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Resumo

A pesquisa mostra a construgdo de uma identidade particular no catolicismo contemporaneo
Japonés. A partir de fontes primarias, o autor apresenta a mudanga de paradigma no entendimento
da missdo catdlica com uma reconstrugdo histérico-sociolégica da transplantagéo da Igreja
Catdlica a partir do século XIX e as acomodagdes necessarias durante o expansionismo do
Império do Grande Jap&o. Posteriormente, situa a participagdo do episcopado japonés no Concilio
Vaticano Il e destaca o compromisso deste com a inculturagdo e com a construgéo da identidade
de igreja local. Finalmente, descreve o emblematico conflito entre 0 Caminho Neocatecumenal e
a Conferéncia Episcopal local nas Ultimas décadas. O estudo situa-se teoricamente no tema das
transplantagdes religiosas e dos processos de transferéncias culturais e suas transformagdes até
alcangar uma identidade autdctone. Ao demonstrar a formagdo de uma identidade catdlica
japonesa, por um lado o estudo desafia o entendimento geral de que o cristianismo continue a ser
considerado como religido estrangeira no Japao; por outro lado, confirma a tendéncia dos

japoneses em apropriarem-se de uma tradi¢ao religiosa e inova-la.

Palavras chave: Catolicismo japonés; Vaticano Il; Caminho Neocatecumenal; transplantacéo

religiosa; transferéncias culturais; sincretismo; inculturagao.






Abstract

The research shows the construction of a unique identity in contemporary Japanese Catholicism.
Utilizing primary sources, the author demonstrates a change in the paradigm of understanding of
Catholic mission, with a historic-sociological reconstruction of the Catholic Church transplantation
from the XIX century and the necessary accommodations during the expansionism of the Greater
Japanese Empire. He then points out the Japanese episcopacy's participation in the Vatican I
Council and highlights their commitment to inculturation issues and the construction of a local
Church identity. Finally, he describes the emblematic conflict between the Newcatechumenal Way
and the local Episcopal Conference in the past decades. The locus of this study is theoretically in
regards to the religious transplantations and cultural transference process and its efforts to achieve
an autochthonous identity. On the one hand, by demonstrating the formation of a Japanese identity
within Catholicism, the study challenges the general understanding that Christianity continues to
be considered as a foreign religion in Japan; on the other hand, it confirms the tendency of the

Japanese people in appropriating a religious tradition and innovating it.

Key-words: Japanese Catholicism; Vatican Il; Newcathecumenal Way; religious transplantation;

cultural transfer; syncretism; inculturation.
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Bambut

Na terra luminosa banmbu brotanoo
Verole bambu brotando

Subtervinea a raiz de banmbu brotando
Ratz afilando terra adentro

Da ponta da raiz cilios brotando

Leves cilios brotando

Leves estremecem.

Na dura terva bambu brotando

Da terva pontudo bambu brotando
Reto-cego bambu brotando

Flrwme em cada wo congelado

Abaixo do azul celeste bambu brotando
Bambu, bambu, banmbu brotando

Haguwara Sakutoaro (1886-1942)

Literatura: Disponivel

<http://webcache.googleusercontent.com/search?q=cache:FcMjMiFt4dRcJ:www.confrariadovento.com/revista/numero
12/phantascopia.htm+&cd=8&hl=pt-BR&ct=clnk&gl=br> (Ultimo acesso: 25/08/2016). Para tanto, comparamos com a
versao em inglés apresentada em Introductory Notes to Howling at the Moon: An Essay for the Study of Hagiwara
Sakutaro de Nagano Takashi ( 94 mff KX %% 3 f 30 % WF %8 36 . 3, 1989, p. 29-46), disponivel em:
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Introdugao

A semente é uma das imagens mais fortes utilizadas para falar da missdo crista. No
Evangelho de Marcos, capitulo quatro é empregada de diversas maneiras. As sementes
esparcidas dependem das condigdes do solo que as recebem para poderem germinar e produzir
frutos. A germinacdo, no entanto, acontece sem que saiba como, nem t&o pouco prever a

quantidade de seus frutos. Mesmo a menor das sementes, pode vir a ser uma arvore frondosa.

As sementes do Evangelho espalhadas no Japdo em distintos momentos historicos
encontraram distintas recepgdes. Apesar das dificuldades tém germinado, ndo nas mesmas
proporcdes de outros paises, mas nem por isso sem importancia. A Igreja ali presente, vive o
desafio de continuar cultivando seu jardim sem descaracteriza-lo com algo que destoe ou faga
perder seu encanto. A Igreja como um todo, vive o desafio de reconhecer em outras sementes ja
presentes nos distintos contextos como legitimas portadoras da mensagem do Reino. Alias, no
Concilio Vaticano, é extamente com o resgate da imagem da germina que o Cardeal Doi chamava

os padres conciliares a reconhecerem os valores das demais tradigdes religiosas.

A pesquisa esta centrada no processo de construgdo da identidade local no catolicismo
contemporaneo Japonés. Esta construgdo € resultado do contexto politico e, posteriormente
consolidada eclesialmente com os rumos ofereceidos pelo Concilio Vaticano II. E a histéria do
cultivo deste pequeno jardim que apresentamos nesta tese. A realidade dos fatos histéricos muitas
vezes encobre a poesia e 0 encanto do ato de semear e as exigéncias académicas requer o rigor

e clareza do nosso objeto de estudo.

Através da reconstrugao histérico-socioldgica, apresentamos a retomada da missao
catdlica a partir do século XIX até chegarmos ao recente conflito entre a Conferéncia Episcopal
Japonesa e o Caminho Neocatecumenal vivido nas ultimas décadas. Este emblematico conflito
revela muitas questdes do processo de transplantagdo do catolicismo e dos atuais desafios desta

tradigao religiosa.

A riqueza e as peculiaridades do contexto japonés sempre despertaram a atencédo de
pesquisadores das religides. As pesquisas tiveram consideravel avango no campo dos novos
movimentos religiosos, e no estudo comparado das religides. Sobre o cristianismo, em especial
do catolicismo, s&o abundantes os trabalhos que tratam da primeira tentativa de implantagéo a
partir do século XVI que na historiografia se convencionou chamar de Século Cristdo no Japao.
Da segunda tentativa de implantagdo, a partir do século XIX, ha varias obras com precisas
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informagdes historicas, porém muitas delas marcadas pelo tom apologético de seus autores,
quase sempre missionarios cristdos europeus. A mesma tendéncia mostra-se na terceira fase de
forte investida cristd ap6s a Segunda Guerra Mundial, desta vez com uma abordagem norte-

americana. No entanto, estudos do catolicismo contemporaneo sao escassos.

Tal situacdo pode ser justificada pela falta de interesse em pesquisar as religides
fortemente institucionalizadas, geralmente em declinio, e pela dificuldade em garantir um
financiamento para a pesquisa. Reader (2012) destaca que o estudo de tais contextos também &
necessario para uma visdo mais equilibrada das dindmicas do estudo das religides e nao

incorrermos no risco de termos apenas uma visao de crescimento.

O catolicismo contemporaneo japonés tem inumeras particularidades que podem
contribuir no conhecimento dos diferentes contextos das religides. Como minoria religiosa, menos
de 0.3% do total da populagéo, é obrigado a dialogar com a cultura e as religides locais e assumir
categorias locais ao invés de impor as categorias de pensamento cristalizadas no Ocidente se

quiser fazer algum sentido para os japoneses.

No contexto global, o catolicismo como outras religides fortemente institucionalizadas,
enfrenta o desafio do declinio. Nas regides onde em séculos anteriores detinha quase o monopdlio,
enfrenta o desafio do pluralismo e 0 avanco da secularizagdo. Na busca de retomar parte do
espago religioso perdido, tem-se destacado a contribui¢do de muitos novos movimentos eclesiais
nascidos apds o Concilio Vaticano Il. A agdo destes movimentos é marcada pelo saudosismo da
cristandade, pelo combate reacionario ao pluralismo religioso, as adaptagdes nos distintos
contextos e pelo refor¢o do aspecto institucional nos moldes romanos. Consequentemente, varios

destes movimentos tém sido apontados como exemplo de um fundamentalismo catolico.

O Caminho Neocatecumenal, um desses novos movimentos, vem conseguindo
consideravel adesdo onde a fé catolica ja tem raizes culturais bastante fortes na cultura e historia
locais. Em contrapartida, 0 movimento tem protagonizado conflitos, divisdes e até mesmo uma
forte resisténcia, especialmente na Asia e de modo particular no Jap&o. A tentativa de implantaco
no pais comegou ha cerca de 30 anos na Diocese de Takamatsu, a menor em nimero de fiéis. A
esperanga inicial logo se revelou bastante problematica. A resisténcia inicial de um pequeno
numero de fiéis, com os desdobramentos do caso, foi assumida por toda a hierarquia local. O
movimento, estrategicamente, langcou méo da influéncia junto a Cdria Romana para pressionar 0s
bispos locais em favor da continuagdo das atividades. As discussdes apontam para a falta de
sensibilidade com o contexto religioso local e a tentativa de impor um modelo de igreja, visto como

incompativel com a realidade local.
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O caso emblematico do Caminho Neocatecumenal exigiu uma investigagdo mais ampla
por ser representativo de uma relagdo entre o catolicismo e a cultura japonesa, com questdes de
longa temporalidade. A ordem de investigacéo foi oposta a da apresentagéo textual. O conflito
com o movimento levou-nos indutivamente a reconstruir o processo histérico de formagao desta

identidade catolica japonesa que despontava e defendia sua autonomia.

A pergunta inicial era: como uma conferéncia episcopal tdo pequena foi capaz de oferecer
resisténcia a um movimento eclesial, alinhado com a Cdria Romana em um momento em que a
maioria das conferéncias submeteram-se as imposi¢des romanas? Deste questionamento foram
surgindo outros: Como se deu a tomada de consciéncia desta autonomia local? Como o
episcopado participou do Concilio vaticano Il e como se deu a recepgdo do mesmo no pais? De
que modo se deu a formagao da hierarquia local e a seguida “japonizagéo™? Diante da justificativa
inicial de tolerancia da presenga catolica para atender os estrangeiros no Jap&o: quem eram e
quais seus interesses? A criagdo de um Vicariato Apostdlico do Japéo a partir de Hong Kong ndo
seria parte do plano colonialista que forgou o Japao abrir seus portos as poténcias ocidentais?
Finalmente, qual era de fato a identidade religiosa que caracterizava o pensamento e as matrizes
religiosas locais neste novo momento de encontro com o Ocidente? Foram estes os

questionamentos que buscamos responder e compdem 0s eixos centrais dos quatros capitulos.

A construgéo do texto, no entanto, parte dedutivamente da identidade cultural e religiosa
local, passando pelas acomodagdes do catolicismo neste contexto até chegar ao surgimento de
identidade catolica japonesa consciente de sua autonomia. A tese esta dividida em duas partes: a
primeira discorre sobre a retomada da miss&o catélica no Japao a partir do século XIX até o final
da Segunda Guerra mundial. No primeiro capitulo, analisa-se o0 processo de formagdo do
xintoismo e a apropriagao de parte deste como base ideoldgica na formagao do estado japonés
moderno, especialmente com a formulagdo do xintoismo arreligioso. Este processo é analisado
com base nos conceitos weberianos de “burocratizagao” e ‘racionaliza¢do” para entendermos

como no Japao preservou 0 “encantamento” que marca a identidade religiosa local.

No segundo capitulo, reconstruimos a implantacao da Igreja catolica e as acomodagdes
necessarias neste conflituoso cenario de afirmagdo da liberdade de crenga e de justificagéo
religiosa do imperialismo Japonés. Ambos os capitulos estdo inseridos em uma mentalidade
marcadamente colonialista e civilizatoria presente em seus atores ocidentais, mas também no
expansionismo e no crescente nacionalismo japonés que logo aplicou em seu entorno o que
aprendera das poténcias ocidentais. Mostramos o protagonismo inicial dos franceses, seguido da

forcada substituigdo por japoneses até a influéncia norte-americana no pés-guerra.
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Na segunda parte, temos como referencial o Concilio Vaticano Il e a revisdo do
entendimento catolico sobre o processo de fransplantagcdo da Igreja e sua missdo no mundo
contemporaneo. Assim, o terceiro capitulo mostra a participacdo do episcopado japonés no
Concilio. Apesar da discreta participagéo, 0s japoneses deixaram suas marcas no entendimento
do dialogo com as religides néo-cristds e no entendimento da missionariedade da Igreja. O
aprendizado no Concilio permitiu ao episcopado japonés assegurar sua legitimidade e assim iniciar

0 processo de construcdo de uma identidade propria para a Igreja no Japao.

O quarto capitulo, mostra a tentativa de implantagdo do Caminho Neocatecumenal no pais
e os conflitos surgidos. Como outros dos novos movimentos eclesiais, 0 Neocatecumenato tem
gerado uma mudanga na dinamica interna do catolicismo contemporaneo. No Japao, no entanto,
os efeitos desta mudanca resultaram em conflitos e divises. A resisténcia inicial em Takamatsu
passou pela corte civil até envolver todo o episcopado japonés em intensas negociagdes com a
Curia Romana que apoiou as estratégias de acdo deste movimento. Frente a esta “ameaca”
exterior € que a identidade local que vinha sendo formada lentamente emergiu e possibilitou a
hierarquia local enfrentar de modo coeso a pressado dos fortes ventos soprados de Roma. Como
bambus de raizes bem firmes mostraram sua resisténcia quando varios outros episcopados como
arvores frondosas que tiveram suas raizes estrategicamente desconectadas tinham sucumbido a

centralizagdo promovida pela Curia Romana.

Os anexos apresentam um quadro histérico da hierarquia catélica no Japao. O segundo
quadro traz as referéncias nas Atas Conciliares da participagéo do episcopado japonés no Concilio
Vaticano Il. O elenco dos personagens histdricos, especialmente no caso dos orientais com a

escrita em caracteres orientais ajuda a pesquisa e a localiza-los historicamente.

A organizagao hierarquica da Igreja no Japéo, embora siga 0os moldes romanos, teve que
fazer concessbes as exigéncias do governo local para continuar existindo. A situagdo politico-
religiosa que levou o Japao a Segunda Guerra Mundial forgou a substituicao de todas as liderangas
catdlicas estrangeiras por japoneses. As acusagdes de nacionalismo destas liderangas foram
sendo superadas com 0s novos rumos trazidos a Igreja pelo Concilio Vaticano Il € o empenho
local em formar uma identidade autoctone e diminuir o estigma de religido estrangeira que o

cristianismo em geral carrega.

No decorrer da pesquisa, buscamos demonstrar a hipétese inicial de que a "japonizagao”
da lideranca da Igreja, inicialmente for¢ada por questdes legais, a organizagéo avangou, ganhou
legitimidade. Depois de trés ou quatro sucessdes de bispos japoneses, a conferéncia episcopal

conseguiu firmar-se como organizagdo, assegurando a identidade da Igreja local. Tendo como
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referéncia para isso o que nos lembra Stark sobre as organizagdes: “nds devemos ter sempre em
mente que, de fato, organizagdes nunca fazem algo. Somente as pessoas agem e as agdes
individuais somente podem ser interpretadas como feitas em nome de uma organizagéo se estas
sdo coordenadas e dirigidas” (Stark 1996, p. 264). No nosso entendimento, a identidade de
resisténcia e de projeto assumida pela hierarquia local mostrou-se amadurecida e fortemente
enraizada exatamente nesta situagdo de conflito vivido com o Caminho Neocatecumenal. Assim,
a conferéncia episcopal, como organizagao catdlica, tornou-se o canal de resisténcia para manter
a identidade particular da Igreja no Japdo. Demonstramos ao longo do trabalho como os catélicos
japoneses apropriaram-se também da forma catélica de rito latino, dando-lhe um rosto préprio. No

campo catdlico isto é expresso pela expressao “igreja local’.

A pesquisa baseou-se nas fontes primarias dos registros dos arquivos da Sociedade das
Missdes Estrangeira de Paris, MEP para a reconstrugao da retomada da miss&o catdlica a partir
do século XIX. Por seis meses, trabalhamos com o acervo referente a missao no Japao que é
composto por manuscritos (diarios, correspondéncias e recortes de jornais muitos disponiveis em
microfilmes), relatorios da missdo (comptes rendus) em suas versdes originais, as vezes
datilografados, que eram posteriormente revisados e selecionados para a publicagdo dos diversos
informativos missionarios disponiveis para o grande publico. Estas fontes enriqueceram as

discussdes das varias questdes que buscamos elucidar.

O periodo entre a Primeira e Segunda Guerra mundial, a documentagao disponivel para
consulta neste arquivo foi enriquecida com recentes publicagdes da historiografia diplomatica
francesa. A participagéo do episcopado japonés no Concilio Vaticano Il é apresentada a partir das
Atas Conciliares ja publicadas e também com uma comparagao destas com os textos originais
geralmente datilografados, com pequenas alteragdes manuscritas, disponiveis no Arquivo Secreto
do Vaticano. O conflito com o Caminho Neocatecumenal € abordado a partir de duas brochuras
publicadas com toda documentagéo apresentada no processo na corte civil de Takamatsu, alguns
documentos disponibilizados pela Diocese de Takamatsu e por artigos do Jornal Catdlico (77 + V
> 7 $f#). Em uma das viagens para coleta de material a esta diocese em margo de 2014, tivemos
a oportunidade de conversar pessoalmente com o atual bispo de Takamatsu, Dom Jodo

Evangelista Eijiro Suwa que nos exp0s a situacao atual do conflito em estudo.

Estas fontes sdo analisadas tendo como referéncia as principais teorias que tratam dos
processos de transplantagdo das religides para contextos distintos das quais foram geradas. O
termo transplantagéo é consagrado pelas teorias classica de Pye (1969) e Baumann (1994).

Montgomery (1996), em uma abordagem semelhante, opta pelo termo difusdo das religides e
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aponta para outras categorias de analise como as percepcdes de ameacas detectadas por uma

elite capaz de influenciar de maneira positiva ou negativa a aceitagdo das diferentes religides.

Abordagens mais recentes, em uma perspectiva pos-colonialista, tém optado pelo termo
transferéncias por considerarem como um conjunto mais dindmico com ativa participagéo dos
agentes locais nas negociagdes dos diferentes elementos envolvidos no processo. Nesta
perspectiva, seguimos a teoria proposta inicialmente por Espagne e Werner (1988) conforme a
aplicagéo de Rocher (1993) em seus estudos sobre os processos de transferéncias culturais entre

a China e o Japao, tendo em conta especialmente categorias do pensamente religioso.

A aplicacdo desta nogao € ampliada por Krech e Steinicke (2012) com as chamadas zonas
e pontos de conexdo de transferéncias religiosas no estudo das dindmicas de interacéo religiosa
entre a Europa e a Asia. As publicacdes desenvolvidas com estas nogdes focam especialmente o
contato inter-religioso, mas sugerem que muitos dos elementos tedricos podem ser aplicados
também nos contextos de contato intra-religioso. Krech destaca, por exemplo, a possibilidade de
aplicagéo nos estudos dos movimentos carismatico-pentecostais contemporéneos que provocam

um dinamismo nas diferentes tradi¢des cristas.

Esta perspectiva completa-se com a abordagem mais positiva dos variados processos de
adaptag@o, hibridizag&o, transplantagéo, transmissdo e transformagéo das diferentes tradi¢des
religiosas que vém desenvolvendo-se com a afirmagao epistemoldgica da Ciéncia da Religido.
Deste modo, o processo de formagéo do xintoismo, mesmo seguindo a revisdo classica proposta
por Kuroda (1993 e 1996), adota uma visdo mais positiva dos processos sincréticos das
abordagens de Teewen e Rambelli (2014) e analisado com os conceitos de burocratizagdo e
racionalizagdo proposto por Weber. Seguindo esta visao mais positiva do sincretismo no processo
de formagdo do xintoismo, Soares (2006) chama-nos a rever o entendimento das diferentes
dindmicas presentes também no cristianismo catélico. Este referencial mais amplo é especificado
no inicio das duas partes deste trabalho com a abordagem mais critica das missdes cristas

proposta por Bosch (2002) a partir das contribuigdes criticas vindas das ciéncias sociais.

A identidade catélica local € analisada, a exemplo de outras do campo social, como
resultante de uma construgdo histérica e socialmente localizada. Seguindo a formulagéo de
Castells (1999), identidade aqui é entendida como a fonte de significado e experiéncia de um povo
para negociar sua distingdo com o outro. No entanto, antes de chegarmos a uma identidade
catdlica japonesa capaz de negociar com outras igualmente catélicas, faz-se necessario
apresentar um quadro histérico cultural de uma dialética da fé no Japdo que mostrasse seu

processo de formagao.
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Nesta perspectiva, caracterizamos inicialmente a identidade cultural e religiosa local e seu
processo de formagdo, seguindo as abordagens mais recentes da pesquisa académica.
Posteriormente, mostramos o processo de transplantagéo da Igreja Catélica nos moldes europeus
com clara influéncia francesa até o estabelecimento de uma hierarquia local. Exigéncias politico-
militares forcaram a Igreja a experimentar um curto periodo de “protagonismo oficial” japonés,
porém, com a derrota do Japao na Segunda Guerra Mundial e a ocupagéo das Forgas Aliadas,
houve uma revisdo de todo o entendimento e da organizagéo religiosa local segundo 0 modelo

norte-americano.

A mudanga deste paradigma que marcou por séculos a misséo catdlica s6 viria com o
Concilio Vaticano Il. A participacdo dos bispos japoneses neste evento permitiu-lhes descobrir a
necessidade e a responsabilidade em construir uma identidade catolica local. Este processo foi
particularmente lento, porém, mesmo em meio ao longo “inverno eclesial” foi firmando suas raizes
solidamente. Finalmente, a tentativa de implantagé@o de outro modelo de catolicismo levado pelo
Caminho Neocatecumenal e os choques dai gerados, deram a Igreja local a oportunidade de

amadurecer sua identidade particular.

A resisténcia desta igreja tdo pequena tem agora frutos maduros que portam sementes
capazes de enriquecer o entendimento do pluralismo que pode e deve ser parte da universalidade
da Igreja. Longe da monotonia dos jardins formados por arvores de uma unica espécie que
envelhecidas tornam se estéreis, estas pequenas sementes ajudam a reforcar a esperanga da

continuagdo do sonho de Jo&o XXIII no cultivo de “flores de inesperada primavera”.

Nascido no p6s-Concilio, minha experiéncia do catolicismo passa pelos choques entre a
igreja que tenta criar raizes nas diferentes culturas locais € a igreja transplantada por missionarios
europeus. Como tantos de minha adolescéncia e juventude, acreditei mesmo sem saber do que
se tratava nestes ares que sopravam do Concilio. Na minha terra, os pequenos brotos das
iniciativas locais que ousavam acreditar naqueles ares logo foram sufocados. A angustia desta
experiéncia levou-me a buscar caminhos onde fosse possivel cultivar estas experiéncias locais.
Assim, cheguei aos Missionérios Oblatos de Maria Imaculada da antiga delegagao francesa de
Belém do Pard. Com eles, encontrei espago para alimentar os sonhos de uma igreja mais
enraizada no contexto que se encontra. Nos anos de teologia, aprendi no ITESP as bases da
reflexdo teoldgica em linha com espirito conciliar que fomentava os ideais que pessoalmente

acredito.

Tudo isto me levou a partir em 2001 para a sonhada experiéncia de aprender o que

significa ser cristdo em um pais de minoria crista. E que minoria, menos de 0.3% de catélicos do
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total da populagéo japonesa. Entre as poucas coisas que levava, estava o desejo de néo tentar
impor um modelo de Igreja no qual fui criado, mas aprender como partilhar os ideais cristdos na
terra do Sol Nascente. Talvez, por vezes também foram os modelos apreendidos que me guiaram
em certas decisdes. Na bagagem motivacional, levava também expectativas que ndo tardaram em
se mostrar frustrantes. Entre os choques culturais iniciais, ndo encontrei uma igreja que mostrasse
a sua identidade japonesa nos rituais. As poucas iniciativas, também & ja tinham sido sufocadas.
Apesar de um contexto téo distinto, tudo “parecia” excessivamente romano e formal. O trauma
inicial ficou, e foi se sedimentando com o gélido inverno da centralizagdo romana que a igreja

experienciou por quase trés décadas.

Com o passar dos anos, e um melhor entendimento da cultura japonesa, dissipou parte
do choque inicial. Pude ir compreendendo que a formalidade ritual oriental passa por canais bem
distintos dos ocidentais. Aprendi que, para afirmar uma identidade religiosa de minoria, muitas
vezes faz-se necessario marcar as fronteiras e as diferengas em varios aspectos. No entanto, sem
cair na intransigéncia, também descobri que os elementos de importancia ritual, doutrinal ou
organizacional ndo eram os mesmos que eu tinha aprendido como essenciais no Ocidente. Vivi
profundamente a experiéncia de ser o missiondrio de uma igreja que carrega o estigma de

continuar a ser vista como estrangeira no pais.

Todavia, parte desta compreensao geral, comumente afirmada por muitos académicos
n&o se adequava a realidade da igreja que ia conhecendo melhor a medida que me engajava cada
vez mais. Tendo acompanhado as dificuldades de integragao e os inimeros conflitos gerados pela
presenca de fiéis imigrantes, o entendimento da “catolicidade” da igreja em seu sentido mais
genuino e nao “universalista” precisou ser mais fortemente aprofundado e defendido para ajudar
a construir o espaco desta importante presencga dos imigrantes na Igreja no Jap&o. Esta presenga,
no entanto, punha em xeque a percepgao inicial de que as celebrag¢des dos japoneses pareciam
tdo romanas. A sobriedade destas e a formalidade ritual destas ndo conseguiam atrair os
brasileiros, peruanos, filipinos..., por outro lado, as celebragdes mais festivas e a ativa participagdo
dos imigrantes afastavam muitos japoneses das igrejas. As diferengas transpareciam como agua

e 6leo em um mesmo copo.

Ao assumir responsabilidades na Igreja local, ouvia uma ou outra vez relatos dos
problemas da Diocese de Takamatsu. O interesse inicial era apenas porque na ilha de Shikoku
que forma o territorio da diocese tinha vivido os trés primeiros meses no pais onde aprendi as
primeiras palavras em japonés, além de arigato e sayonara aprendida mecanicamente com uma

musica entdo popular no Brasil. O agravamento do conflito era topico das muitas reuniées que
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participava, mas também ai ndo conseguia entender bem. As questdes em jogo, agora mais claras,

ficavam escondidas pela polarizagao do conflito.

Em 2011, apds o término do mestrado, vivi um periodo sabatico com alguns meses em
Paris. Para minha surpresa, o conflito vivido naquela pequena diocese do Jap&o era discutido na
imprensa catélica francesa. Tendo em vista o doutorado, comecei a me interessar mais pela
questdo. No inicio de 2012, de volta ao Japao, Mons. Mizobe expunha em um artigo no Jornal
Catdlico as questdes que envolviam o conflito (Cf. p. 239-240). Este artigo era a ponta do iceberg
com o qual deparei-me ao longo de mais de quatro anos de pesquisa, tentando entender as

questdes ali apresentadas.

Neste interim, muita coisa mudou no contexto eclesial. A renincia de Bento XV e a elei¢ao
do Papa Francisco em 2013 trouxe a retomada do espirito do Concilio Vaticano Il que estava
submerso em meio as tentativas de organizar a instituigdo catélica da reviravolta provocada pelos
ares do Concilio que deixou muitos sem rumo. Para um jovem que cresceu com o sonho da igreja
pensada pelo Vaticano Il, era impossivel ndo ficar desnorteado com este abandono do espirito
conciliar. Mons. Mizobe que assumiu esta identidade de projeto conciliar em dificil momento
eclesial deixou-nos no inicio deste ano. Neste momento, a co-fundadora do Caminho

Neocatecumenal também terminou sua caminhada na nossa historia.

H& ventos de mudanga, e as “flores de inesperada primavera” voltam a desabrochar.
Algumas com raizes bem fortalecidas durante o inverno de quase trés décadas. Portanto, concluir
esta tese mais que um exercicio académico, reanima-me nas esperangas de uma igreja que
consiga atualizar sua mensagem para 0 mundo de hoje na riqueza do pluralismo em que se

encontra.






| Parte

As implantagoes catélicas segundo o paradigma iluminista
e os choques com as culturas locais.

A primeira parte do trabalho versa sobre a retomada da misséo catdlica no Japao a partir
de meados do século XIX. Inicialmente, apresentamos o contexto cultural e religioso do pais que
naquele momento passava por uma grande transformacdo. O xintoismo apropriado pelos
burocratas do novo regime imperial sera essencial na sustentagéo ideoldgica da centralizagao do
poder na figura do imperador. Utilizaremos aqui as bases da revisao critica desta matriz religiosa
iniciada por Kuroda e aprofundada, nos ultimos anos, por pesquisadores como Mark Teeuwen e
Fabio Rambelli. Estes autores em uma perspectiva pds-colonista tém resgatado de maneira mais

positiva o processo de formacao desta religido.

As pesquisas sobre 0 que se convencionou chamar “xintoismo de estado” também tém
avangado consideravelmente. Pesquisadores, como Sakamoto, tém apontado as limitagbes das
pesquisas do pds-guerra com clara influéncia norte-amaricana, seja pelos financiamentos ou pelas
categorias de anélise desta pesquisa que acabaram limitando o entendimento desta parte do
complexo conjunto de crengas e organizagdes que formam o xintoismo. Nesta mesma perspectiva,
a recente pesquisa de Kramer desafia o entendimento deste como “religido de estado”’. Para ele,
a designagéo de um xintoismo arreligioso fazia parte dos ajustes legais necessarios para que a
burocracia Meiji pudesse utilizar mais e melhor as diferentes religides na justificagao do pretendido

expansionismo japonés.

Apesar das resisténcias locais a propagacao do cristianismo, 0 governo japonés nao
tardou em apropriar-se também das diversas organizagdes cristas. A rapida modernizacdo do pais
e apropriagdo de muitos elementos do pensamento ocidental foi seguida pela apropriagdo dos
discursos religiosos. Assim, a igreja catdlica, mesmo antes de ser reconhecida juridicamente pelo
governo japonés, teve parte de seu pensamento e organizagdo apropriada pelo governo na
justificativa da expanséo imperialista na regido e que compreendia também as colénias de

imigrantes na América Latina, em especial, do Brasil.

Neste quadro é que se da a retomada da missao catélica no pais. A reconstituicao historica
é feita com base na historiografia escrita por muitos missionarios catélicos. Apesar da preciséo
histdrica destas fontes, sdo escritas com clara orientagéo apologética. Por isso, langamo-nos no

desafio de reescrevé-la considerando temas mais préprios da Ciéncia da Religido como a questdo
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da liberdade religiosa e a luta para garantir este principio na constituicdo japonesa. Assim
mostramos os limites do entendimento dos missionarios que naquele momento a defendiam para
garantir a liberdade de propaganda cristd. Para tanto, seguimos a aplicacdo de “paradigmas” as

estratégias missionarias catolicas.

Na aplicagéo de paradigmas na andlise dos contextos eclesiais, seguimos Dulles (1978)
em sua proposta de analise dos modelos de Igreja, Kiing (1999) em sua fundamentagao teoldgica
para o dialogo ecuménico e a aplicagdo a missiologia feita por Bosch. Todos estes autores seguem
a formulagcdo de Thomas Kuhn definindo paradigma como “modelos de interpretacdo” que
englobam “toda uma inteira constelagdo de convicgbes?, valores, técnicas etc., partilhados por
membros de determinada comunidade” (Apud Kiing 1999, p. 159). Os paradigmas entdo, como
modelos hermenéuticos globais de compreenséo e interpretagéo, aplicados a analise da misséo
da igreja seria o “quadro de referéncia” geral com o qual as pessoas cristds percebem a misséo
da igreja nas diversas épocas de maneira claramente distinta da anterior (Cf. Bosch 2002c, p. 229).
Kiing reforga este aspecto do todo, para distinguir da absor¢do de apenas alguns conceitos e

juizos de determinado modelo.

A transi¢do de paradigmas, a exemplo do que acontece nas ciéncias, implica em certa
inseguranca, pois nem sempre € possivel prever a absor¢ao do novo modelo hermenéutico que
também pode ser arquivado indefinidamente. Dulles falava mesmo de dificuldades, pois, cada
paradigma traz consigo um conjunto favorito de imagens, retérica e valores proprios, prioridades
e um conjunto particular de problemas preferidos. “Quando os paradigmas mudam, as pessoas de
repente sentem o chdo sumir. Elas ndo conseguem comegar a falar de maneira diferente a nova
lingua sem se comprometer com um novo conjunto de valores que podem néo ser do seu gosto"
(Dulles 1978, p. 29). Nas analises mais aprofundadas desta mudanga, Kiing constata que em
determinadas épocas pode haver uma sobreposicdo de paradigmas. Seguindo esta posicao,
Bosch afirma que ndo uma mudanga abrupta, pois muitos dos pensadores que lideram esta
transicao operam entre 0 novo e o0 velho paradigma. Isto gera “uma espécie de esquizofrenia” que
precisa ser suportada por algum tempo até alcancar clareza (Cf. Bosch 2002c, p. 235), ou até que

0 novo paradigma se firma como tradigao.

2 Na tradugao do termo beliefs na obra de Bosch optou-se pelo termo crengas exatamente para destacar a utilizagao
de uma linguagem religiosa por Kunt que fala também de “lampejos de intuigdo” nos primeiros passos para a formagao
dos paradigmas e de “conversdo” no processo de mudanga dos mesmos (Cf. Bosch 2002c, p. 231).
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O paradigma das missdes cristds vigente desde o século XVI era de que as nacgdes
conquistadas deveriam se submeter a religido do governante ocidental. Apesar dos revezes dos
séculos seguintes, no século XIX a vinculagdo entre o dominio religioso e a expansao colonial foi
retomada pelas poténcias coloniais. Os missionarios eram os aliados ideais para ajudar no
‘sagrado dever” civilizatério e, em troca, recebiam dos governos de seus paises a protegédo

desejada e muitas vezes necessaria.

A critica desta mentalidade proposta por Bosch em sua obra Missdo Transformadora
mostra que esta influéncia iluminista e aparece em especial nos sentimentos de superioridade e
preconceitos culturais dos missionarios. Para este autor, “as pessoas cristds, em geral, ndo
alimentavam qualquer duvida em relacdo a superioridade de sua prépria fé sobre as demais”
(Bosch 2002, p. 353). A alegada superioridade espiritual refletia-se na crenga de superioridade
cultural alimentada pelo progresso que o Ocidente tinha adquirido. Apesar das divergéncias
doutrinais entre catolicos e protestantes, o “direito” de impor a concepgao cristd ocidental sobre os
demais povos era consenso e “a religido do Ocidente estava predestinada a ser difundida pelo
mundo, também sua cultura seria vitoriosa sobre todas as outras” (Bosch 2002a, p. 354). Isto se
justicava ainda pelo entendimento de um “destino manifesto” pela Providéncia as nacoes
ocidentais em virtude de suas qualidades unicas que deveriam ser propagadas até os confins da

terra.

Bosch mostra como esta ideia € produto do “nacionalismo” no processo de consolidagéo
dos estados modernos. “Com o tempo, estas ideias se agregaram ao conceito veterotestamentario
de povo eleito. Em consequéncia, praticamente toda nac¢do branca, num ou noutro ponto da
histdria recente, considerou-se escolhida para um destino especifico e dona de um carisma Unico
[...]. Era de esperar que o espirito nacionalista fosse, mais cedo ou mais tarde, absorvido pela
ideologia missionaria e que os cristdos de uma determinada nagao desenvolvessem a convic¢do
de que tinham um papel singular na promogao do reino de Deus através do empreendimento
missionario” (Bosch 2002a, p. 363). O resultado desta justificagdo pode ser notado no auge de
imperialismo ocidental (1880-1920) que coincide com o crescimento dos empreendimentos
missionarios alemaes, belgas, ingleses e franceses. Até o inicio da Primeira Guerra Mundial em
1914, o Ocidente e os cristdos ocidentais estavam convencidos de que resolveriam os males do

mundo com seus programas coloniais e a implantagéo das igrejas nos moldes ocidentais.

As distintas realidades forcaram a percepcao da necessidade de ajustes para acelerar os
processos de “conversdo’. Nas missOes catdlicas, utilizava-se mais os termos “adaptagdo” ou

‘acomodacado” enquanto os protestantes optavam pelo termo “indigenizacao” (Cf. Bosch 2002a, p.
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357). A contestacdo do paradigma iluminista, da ideia de progresso defendida pela suposta
superioridade ocidental incidiu também sobre os modelos de missdo. Apesar das criticas surgidas,
as missdes cristds como um todo deveriam estruturar as igrejas nos mesmos moldes dos paises
de origem dos missionarios. No ambito catdlico, a “igreja missionaria” deveria refletir em cada
detalhe 0 modelo e os costumes romanos. Este modelo s6 comegara a ser questionado apos a

Segunda Guerra Mundial.

O distanciamento entre missionarios cristdos e 0s empreendedores coloniais intensificar-
se-a a partir de 1945. No entanto, se observarmos a associa¢do dos missionarios norte-
americanos no pos-guerra, dificilmente podemos afirmar que esta associag¢do cessou com o final
da guerra. Os dois interesses ainda continuaram entrelagados por muitos anos. Isto certamente
mantinha as barreiras para uma verdadeira adaptacdo do cristianismo as diferentes realidades.
No campo catdlico, esta questao s6 seria aprofundada mais seriamente algumas décadas depois

com o Concilio Vaticano Il.



Capitulo |
Shinkoku: Terra dos Kamis

Dos tempos miticos a justificagao ideolégica do Império Grande Japao

Introdugao

A chegada dos navegadores portugueses em Kagoshima em 1543 foi um marco do
encontro entre o Japdo e o Ocidente. Seguindo a tradigdo da época, em agosto de 1549, junto
com os navegadores desembarcava o Jesuita Francisco Xavier para iniciar a cristianizagéo do
povo japonés. Apesar das barreiras da lingua, a nova religidao encontrou boa aceitagao, pois

inicialmente se pensou ser um ramo budista dos “barbaros do Sul”.

Na regido de Kydsha, a nova religido ganhou a tutela de varios daimyds, senhores feudais,
que se tornaram cristdos, alguns tendo em vista os beneficios trazidos pelo comércio com os
portugueses. Tendo sido batizados, os senhores, o batismo dos suditos era uma consequéncia
quase automatica. Deste modo, o cristianismo experimentou consideravel crescimento neste
periodo que se convencionou chamar de Século Cristdo do Japéao. Em pouco tempo, no entanto,
tornava-se ao mesmo tempo uma ameaga aos planos de centralizagéo do regime de Xogunal em

plena ascensao na regido central do arquipélago japonés.

‘Nossa terra é a terra dos kamis®...”, assim Toyotomi Hideyoshi escrevia ao Vice-rei das
indias em 1591 explicando sua decisdo de proibir a acdo dos missionarios catélicos que
comegavam a interferir na politica local e a criticar fortemente as praticas religiosas do Japao. Ele
continuava sua carta mostrando o entendimento local de que estes seriam uma continuagéo do
budismo vindo da India, do confucionismo na China e que no Jap3o se manifestava pelo shinto.
Ao mostrar esta interligacdo entre os trés sistemas de pensamento religioso criticava o
exclusivismo cristdo ocidental. A ideia, no entanto, tem uma longa histéria antes desta utilizacao

por Toyotomi como parte da explicagdo na proibi¢ao do cristianismo.

Por mais de dois séculos, o discurso anticristdo ajudou a alimentar ideologicamente o

regime Tokugawa e o fortalecimento da imagem do Jap&o como diferente e mesmo oposto a tudo

3 O termo kami representado ideograma ## tem sido traduzido nas linguas ocidentais por deuses. No entanto, ha uma
consideravel variagdo de entendimento do mesmo no pensamento japonés. Discutiremos como o termo é assumido
pelos cristdos como traducdo do Deus biblico da judaico-critd no terceiro capitulo (Cf. p. 183ss.). Em japonés ndo ha
a formag&o do plural nos moldes da gramatica portuguesa. Seguindo o entendimento politeista inicial e por questdes
de concordancia, seguiremos a formagao do plural segundo a regra da lingua portuguesa.
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que viesse do Ocidente. A recepcao inicial do cristianismo e o testemunho de tantos martires
japoneses mantinham vivo o desejo da retomada da miss&o de cristianizar este povo considerado
0 mais propenso ao cristianismo. Isto dar-se-ia somente em fins do século XIX em contextos bem

distintos.

Além desta variedade de diferentes matrizes religiosas, o “mundo religioso” local que se
expressava de modo geral neste termo shinto (##;i) também era bastante diverso. A tentativa de
sistematizacdo deste complexo sistema de crengas e suas diversificadas formulagdes continua
um tema bastante controverso. Um dos autores que influenciou fortemente a pesquisa deste
sistema religioso foi o historiador medievalista Toshio Kuroda. Sua abordagem questionou tanto o
entendimento do senso comum, que define o xintoismo como uma religido distinta, autbnoma e
independente, bem como, do entendimento de autores que trabalham com a cultura e histéria

japonesa que defendiam sua existéncia ininterrupta.

A sistematizacdo por ele proposta continua valida em suas linhas centrais. A critica
recente tem apontado os limites de uma abordagem com categorias marxistas e de uma reflexdo
militante contra a desmistificagdo do xintoismo de estado com clara influéncia norte-americana.
Ainda assim, os pesquisadores que tém aprofundado a pesquisa tém seguido em grande parte as

inspiracdes de sua teoria.

Kuroda propde que o xintoismo#, como uma religido independente, € uma invengao das
ideologias japonesas do século XIX. Até entdo havia um complexo e diversificado “mundo religioso”
que era essencialmente budista, mas incluia também elementos néo-budistas. A este sistema
Kuroda denomina de kenmitsu taisei (5% {4<l, exotérico-esotérico, exterior/interior ou ainda
fenomenal/secreto) (Cf. Kuroda 1993, p. 9). Esta analise se enquadra em uma releitura do contexto

medieval através de seu conceito de sistema de elites dominantes, Kenmon taisei (#FH{Al)

4 0 entendimento comum sobre o xintoismo continua marcado por definigbes ultrapassadas apesar das varias
revisbes que a pesquisa sobre esta religido avangou nas Ultimas décadas. As publicacdes mais gerais, como 0s
dicionarios, oferecem definicdes como a seguinte: “Antiga religido politeista do Jap&o, de origem autéctone e ainda
professada nos dias atuais, caracterizada pela adoragéo a divindades que representam as forgas da natureza, e pela
auséncia de escrituras sagradas, teologia, busca de salvagéo, prescrigdes de conduta e mandamentos” (Dicionario
Houaiss da Lingua Portuguesa, p. 2897). Entre autores renomados na pesquisa das religides também ainda se
constata mesma tendéncia e dificuldade de definicdo desta religido: “A religido nacional do Jap&o é um vasto complexo
de crengas, costumes e praticas que recebeu tardiamente o nome de xintd (shinto), para ser distinguido das religiées
provenientes da China: budismo e confucionismo. [...] Os ritos de purificagdo sdo essenciais ao xintoismo” (Eliade e
Couliano 1999, 271-276). No Brasil, este fato pode ser explicado pelo pouco nimero de adeptos declarados e pela
escassa literatura especializada sobre o tema. O Senso do IBGE de 2010 classifica o xintoismo entre as outras
religiées de origem oriental que contariam com apenas 9.675 adeptos ou 0,005% do total da populacdo (Cf. Censo
demografico 2010. Caracteristica Gerais da populag&o, religido e pessoas com deficiéncia. p. 144). Disponivel em:
<http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/periodicos/94/cd_2010_religiao_deficiencia.pdf.> Ultimo acesso: 02 de
margo de 2016.


http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/periodicos/94/cd_2010_religiao_deficiencia.pdf.
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formado pela aristocracia kuge (22%2), pelos samurais buke (%) e pelos estabelecimentos
religiosos jike (<7:%%) (Cf. Dobbins 1996, p. 219). Para ele, havia um sistema interdependente e

colaborativo ainda que por vezes um conseguisse sobrepor os demais.

Com a restauragéo do poder imperial, o sistema religioso seria totalmente apropriado
como parte da jsutificatificagdo ideolégica do novo regime. Em 1869, o Departamento dos
Assuntos Religiosos Jingi Jimokyouku preparou um decreto considerado o imperador como uma
“aparicdo de deus™. Com a publicagdo do decreto no ano seguinte, o imperador tornava-se o
grande sacerdote da nacdo em virtude de sua ascendéncia dos deuses. Em 1874 a seguinte

peticao foi apresentada ao Conselho de Estado:

“Uma das questdes mais urgentes que o Japdo se depara atualmente é o estabelecimento de uma religido
de estado. [..]. As nagdes civilizadas do Ocidente reconhecem a liberdade religiosa e somente toma
medidas contra os credos que estdo em desacordo com a lei. Esta abordagem esta correta, mas ndo
podemos implementa-la imediatamente aqui no Jap&o. Além disso, as nagdes ocidentais tém religides nas
quais os soberanos aderem; devemos investigar seriamente as razdes para isso. Na presente circunstancia,
ndo podemos banir o cristianismo. Tudo 0 que podemos fazer € definir a religido que o imperador deve
aderir, e assim mostrar a diregdo que o povo deve seguir” (Apud Nitta 2000, p. 270).

As fortes contestacdes ao projeto de instalagdo do xintoismo como religido de estado
levaram a uma revis@o das bases religiosas de justificagdo do novo regime. Em 1882, o governo
japonés dividira o xintoismo em dois ramos: kydha Shinto (#ckhi%) € o Jinja Shintd (hitsfiE).
O primeiro era formado pelas correntes de pensamento formadas nos séculos anteriores em torno
de chefes espirituais e de personalidades mais ou menos carismaticas, frequentemente com uma
forte influéncia budista ou confuciana. Este xintoismo era considerado oficialmente como religioso,
separado do Estado, e classificado ao lado dos demais cultos. O segundo que celebrava os deuses
e 0s herdis do império foi colocado sobre o controle do estado. Este nomeava os sacerdotes,
regulamentava suas fungdes e subvencionava as cerimdnias. O xintoismo oficial selecionou e

hierarquizou as divindades, as cerimdnias e 0s santuarios para promover os ideais do governo.

A este conjunto que engloba parte das crencas, dos rituais, da mitologia, dos ritos da casa
imperial, de uma rede de santuarios estatizados, das bases éticas confucianas e do sistema
educacional que compdem o0 que se convencionou chamar de xintoismo de estado. A pesquisa
académica tem mostrado como estes varios elementos foram apropriados para compor a base

ideoldgica da politica imperialista do Grande Japao.

Para mostrar a formacéo deste sistema religioso que posteriormente foi denominado de
xintoismo nas linguas ocidentais, seguiremos também suas formulagdes sobre a nogdo de

shinkoku (#h[E) e sobre o conjunto de crengas populares em torno dos espiritos vingativos que

5 i A4 - Arahitogami
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uma vez pacificados eram denominadas de goryo (#152). Estes elementos s&o emblematicos para
entender a formagao dos complexos de “templos-santuarios” que comegariam a dar as primeiras

formulacbes do que posteriormente viriam a ser chamado genericamente de xintoismo.

Posteriormente, mostraremos como a partir do século XIX, com a decadéncia do sistema
xogunal e o fortalecimento do movimento nativista que o retorno as origens da cultura japonesa
favoreceram a restauragéo do poder imperial em 1868. O novo regime, no entanto, precisava de
uma estabiliza¢do interna para enfrentar também as ameacas externas. Os tratados comerciais
impostos pelas poténcias estrangeiras geraram uma situacdo de semi-colonialismo. Neste
processo de estabilizacdo as ideias dos pensadores nativistas serdo reelaboradas em um
movimento de restauragdo do xintoismo como elemento de coesao na construgdo da identidade

nacional.

1 - Da protecao dos kamis a uma alegada superioridade étnica

A nogao de shinkoku (#h[=)8, terra dos kamis, de natureza religiosa em sua origem que
se transformard em um conceito que foi posteriormente apropriado pelas autoridades locais e
utilizado no estabelecimento de um entendimento do Japdo como pais kuni ([#), dentro de um
limite territorial. A ideia servira também para a fomentac&o de uma identidade nacional em relagéo
e em oposi¢do ao mundo exterior. A ideia aparece no Japao medieval com os ensinamentos
budistas da iluminag&o original hongaku shisd (4<% f84H) e desenvolver-se-4 como uma nogéo
reacionaria que ajudou a garantir a sustentabilidade do decadente governo. A ideia serviu também
para o0 desenvolvimento de uma percep¢ao do mundo “ndo-japonés” geralmente visto como
inimigo, barbaro e até mesmo demonizado (oni 52). Posteriormente, retomada pelo movimento
nativista serviu de base ideoldgica para a restauracdo do poder imperial Meiji. Este regime firmou-
se com a imagem do imperador como “divino” por sua descendéncia direta dos kamis, era a

personificacdo do povo japonés destinado a liderar os demais povos.

Para Kuroda, a “corrupcdo” desta ideia shinkoku esta ligada ao entendimento do shinto
como um algo puramente japonés, supra-historico e como uma entidade que tivesse existido
sempre independente do budismo e do confucionismo. Isto seria uma constru¢do moderna dos

pensadores nativistas para defender a existéncia de uma esséncia da identidade japonesa como

6 Variages: shinmei no kuni (*hB1 > [E), ou ainda shinshd (#41).
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algo puro e superior aos demais povos (Cf. Kuroda 1996a, p. 355). Ele ressalta, no entanto, as
diferengas nos contextos das relagdes internacionais em que a ideia vai sendo transformada. A
mesmas ressalvas ele faz com o entendimento de pais, que difere do entendimento de estado-
nagdo moderno que comega a ser construido no Japao a partir de fins do século XIX. Ao longo
dos séculos, o termo apresenta uma variedade de entendimento e de utilizagéo pelo sistema
politico como legitimagéo de seus interesses. Deste modo, “as ideias relacionadas a nogao do
Japdo como a terra dos kamis ndo formam um sistema filoséfico organico e coerente, mas um

conjunto de cultos, tendéncias intelectuais e atitudes” (Rambelli 1996, p. 388).

As referéncias medievais da ideia de shinkoku, em sua origem refere-se a protecao dos
kamis em favor do Japdo em virtude da ameacga de invasao das tribos mongols no século XIlI.
Diante da ameaga, séo feitas oragdes e peticdes de prote¢do aos kamis em favor do soberano por
sua descendéncia direta destas divindades. Neste contexto, o termo estd ligado as nogdes
religiosas locais ligadas ao culto popular aos kamis, o jingi suhai (#iks:££) (Cf. Kuroda 1996a,
p. 355). A eficacia destas divindades mostrou-se através dos tufdes e seus fortes ventos que de
fato destroem as embarcagdes dos invasores, confirmando a intervengcdo do deus dos ventos
kamikaze (##/%.) em favor do soberano japonés. Isto servira ainda que vagamente a justificar o
dominio do cla imperial sobre os demais senhores feudais. A referéncia a este dominio com o
termo kuni é algo mais territorial, bem distinto do conceito moderno de estado japonés. A referéncia

ao pais aqui ainda era de Honchd (A1), o proprio termo Nippon so vira de uma referéncia

estrangeira.

A primeira ocorréncia sera no Nihonshoki, € um relato feito pelo rei de Silla (Coréia atual)
alega a protecéo divina em favor do soberano deste territorio: “Eu ouvi que ao Oriente existe um
pais divino chamado Nippon, e que tem um sébio soberano denominado Tennd. Esta forga divina
(os grandes ventos, tempestades e enormes ondas que atingem profundamente o interior do pais,
que ajudaram os invasores de Yamato a vencer as tropas de Silla) deve pertencer a este pais”
(Apud Rambelli 1996, p. 421). Ironicamente, esta citagdo de uma fonte estrangeira daria 0 nome
adotado posteriormente para definir o pais e a ideia de uma protegéo divina seria reapropriada
para consolidar o sistema imperial na dominagéo dos demais clds que habitavam o territorio de

entao.
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1.1 - Instrumento de afirmagao da identidade local e da defesa territorial

Esta apropriagdo ideolégica deve-se ao “perigoso” potencial que o entendimento de
shinkoku em sua dimensao “territorial”. Inicialmente, era apenas uma referéncia geografica que
posteriormente sera alimentada pela cosmologia budista para a defesa de uma centralidade deste
territorio (Cf. Kuroda 19964, p. 374) e de uma afirmagao de superioridade étnica em relagdo aos
demais povos. A ameaga de invas&o dos Toi (JJf}*), tribos Tungus que habitavam a peninsula
coreana criara a atmosfera de competi¢do do Japao com outros povos exteriores. Posteriormente,
na relacdo com a China, a superagdo de um periodo inicial de vassalagem e a retomada da
autonomia a ideia desenvolve-se com certo menosprezo pelos demais povos e posteriormente
com a firmagao de uma superioridade sobre a Coreia e até mesmo sobre a China. E o conceito de

shinkoku comega a reaparecer como ideologia de dominagé&o.

O declinio deste sistema imperial a partir de século XIV levaria a adogdo dos
ensinamentos budistas como sustentagédo do sistema imperial. Neste novo contexto, elementos
da cosmologia budistas na relacdo do territério com a China e a india sdo usados para justificar
uma centralidade do Japao (Cf. Rambelli 1996, p. 395). Com isso desenvolvia-se um novo conceito
de territdrio, a terra dos kamis, aqui era também entendida em termos religiosos budistas como a
Terra Pura, o paraiso na terra. A logica budista de uma terra de Buda butsudo reinterpretada em

termos locais levaria a este entendimento de uma terra dos kamis: shindo.

No Japdo medieval, dentro desta reconfiguragdo com combinacdo de elementos da
doutrina budista, os kamis passaram a ser considerados como protetoras do territdrio, sob os
dominios do cla imperial kokka (I£152). Kokka, lido na época como mikado referia-se ndo ao estado
em si, mas ao imperador e ao cla que governava o territorio (Cf. Rambelli 1996, p. 393). Assim,
sob o dominio dos deuses shinryo (#f:4#) ou dos budas, butsudo ({4 +) comega a desenvolver-se

a ideia de um territorio sagrado. No entanto, a ideia do Japao ainda era bastante vaga.

Diante de uma nova ameaca de invasdo pelos mongols que exigiam a rendigdo do
soberano japonés, a protecdo dos kamis é novamente invocada contra 0s inimigos estrangeiros.
O favorecimento do soberano reforgaria uma vez mais a ideia de uma sacralidade do territdrio.
Este favorecimento em detrimento de outros povos ajudaria, posteriormente, na formagdo de uma
consciéncia de uma “identidade nacional” em contraste com os demais povos. Isto posteriormente
levaria a posi¢des exclusivistas de supremacia do tronco étnico central de Yamato e da afirmacéo
da autoridade imperial.
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1.2 - Instrumento de legitimacao do poder imperial

A sistematizagéo feita a partir da ideia de shinkoku permitiu entre outras coisas reafirmar
a autoridade do soberano, descendente dos deuses, que tinha o status de uma autoridade
religiosa. Ao exercé-la fazia de todos os sUditos também descendentes dos kamis. Assim este
territorio governado pelo soberano descendente dos kamis todo ele passava a ser entendido como
‘governado” e ndo apenas “protegido” pelos kamis. A ideia religiosa tinha um grande potencial
para 0 dominio politico a assim passou a ser usada. A histéria da linhagem imperial torna se a
‘manifestacdo de uma verdade religiosa” € uma continuagdo da mitologia (Cf. Kuroda 1996a, p.
375-376).

A compilagdo de uma “histéria” da linhagem imperial remonta entdo a estes tempos
mitologicos registrados no Kojiki (% 5t), ou Relatos dos fatos antigos, e o Nihon shoki (B A<
#2) que sdo os Anais da Historia do Jap&o’. Quando referidas em conjunto, é denominada de kiki
(7e#c). Para Macé, um dos especialistas nestes textos, em ambos ha uma historicizagéo de mitos

e lendas reforgada por uma cronologia que liga o tempo dos deuses ao tempo histérico.

A primeira fonte, o Kojiki, sintetiza a histéria do Japao desde suas origens até a morte da
Imperatriz Suiko (682). Os pesquisadores tém dividido os contos entre a era dos deuses, no | livro,
e 0s episddios semilendarios, nos livros Il e lll. Rocher, no entanto, vé& o conjunto como um drama
histérico da pacificagdo do pais que se apoia nos esquemas mitologicos da primeira parte. Ele o
classifica como “uma variagao ‘a la romaine’ do tema do génesis” (Rocher 1988, p. 836). O texto
é a primeira obra escrita em japonés, em um sistema hibrido, com a utilizag&o dos ideogramas
chineses utilizados, as vezes, foneticamente, e outras vezes, em seu sentido seméantico. Esta
caracteristica do japonés arcaico é uma das maiores dificuldades para os pesquisadores e deve-
se a provavel intengado do compilador de conservar o ritmo das recitagdes que por vezes tinham

uma func¢ao encantatoria.

O manuscrito apresentado inicialmente a Imperatriz Genmei (;t# X E) em 712 € uma
compilagdo de duas fontes da tradi¢do oral: a memdria genealdgica dos imperadores e 0 apanhado

das lendas e episddios. Deste modo, o texto apresenta genealogias, contos e poemas que se

7 Estas fontes sdo consideradas as bases de um possivel “canon” xintoista. Mitsuhashi em sua Pequena enciclopédia
para entender o senso comum sobre o xintoismo faz uma explanagao do termo ressaltando a diferenca que existe do
entendimento “escritura sagrada” no cristianismo e no Islamismo e afirmar, que a seu modo, estas fontes podem ser
consideradas também sagradas seiten (22 ##) para o xintoismo (Cf. Mitsuhashi 2007, p. p. 96-102).
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justapdem em seus trés livros. O redator O[po] no Yasumaro o compds em cumprimento as ordens

do Imperador Tenmu (K& K &) em resposta aos desafios que enfrentava ao assumir o trono®.

As intengbes politicas por tras da compilagdo destes anais & consenso para varios
pesquisadores. O projeto de unificagdo do pais, impulsionado pelo cla de Yamato com a reforma
Taika em 645, enfrentava a resisténcia de outros clas rivais. O cla imperial impds uma reforma
administrativa com novas estruturas hierérquicas visando assegurar a nacionalizagéo da terra e
garantir consequentemente sua supremacia. Diante deste desafio, o imperador Tenmu assume
como soberano em 682 e ordena a compilagdo da tradigdo oral com o objetivo de “corrigir 0s
desvios da tradi¢éo [...] e substituir a historia plural das grandes familias pelo monélogo oficial da
corte” (Rocher 1988, p. 838). Rocher defende, no entanto, que o claro interesse politico no
processo de compilagcdo destas fontes ndo apaga o valor da tradigdo mitica na formacdo da
identidade japonesa. Ao contrario, esta caracteristica a diferencia das tradigdes vizinhas, como da
China e da Coréia, onde deu-se um processo de purificagdo da tradicdo mitica para firmar a historia

em seu modelo oficial de cronicas.

A segunda fonte, o Nihonshoki, € mais volumosa que a primeira. Ela foi finalizada em 720
em um trabalho conjunto do mesmo compilador do Kojiki e do principe Toneri Shinnd. Nesta obra
eles adotam 0 modelo chinés de crénicas e de datacao, além de optarem por escrevé-la em puro
idioma chinés, ao invés do sistema hibrido usado na primeira. Tal caracteristica ja impossibilita a
alegada distingdo de elementos puramente autdctones, livres de toda influéncia continental nestas
fontes. Para Rocher, embora os anais “tentem dar & jovem nacéo uma consciéncia de si (kojiki) e
uma identidade diplomatica (Nihonshoki), estes veiculam conceitos importados” (Rocher 1988, p.
837). Na sua visdo, a histéria de imigracdo coreana a partir do século Il e a influéncia e presséo
chinesa nos séculos seguintes, bem como, a introdugéo do confucionismo e do budismo dificultam

sustentar a lenda da isolagéo cultural do Japéo.

1.2.1 - A narrativa Mitologica

O relato do génesis japonés, na terminologia de Rocher, descreve o processo de formagéo
do universo juntamente com a apari¢do das primeiras divindades: o deus do centro do céu e os

dois deuses da geracdo que aparecem no plano celeste. A primeira sequéncia mostra a geragdo

8“0 soberano ordenou registrar por escrito e de estabelecer a genealogia dos soberanos e dos fatos antigos™. 4%
FUEM R K LR (Al & LT OREEAFLED L= E 5 (Apud Macé 2013, p. 122).
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de pares® divinos que irdo consolidar a terra que ainda néo era fixa. Izanagi e Izanami descem
para realizar a missao que receberam das divindades celestes: gerar uma ilha no mar primordial.
A primeira ilha era sustentada por um pilar que permite ainda ligagéo entre o mundo celeste e terra
recém-criada. Em torno do pilar, estas divindades observaram os rituais que lhes s&o necessarios
para completar a missdo. Na descida, o par descobre suas diferencas corporeas e, ao invés de
irm&os, aparecem agora como esposos. Esta uniéo incestuosa fracassa na geragdo dos dois
primeiros filhos, obrigando-os a retornar aos céus. Em seu retorno, descobrem que a parte
feminina tinha feito o “giro” ritual em torno do pilar central no sentido contrario. A incorreta
observancia da formula ritual do matriménio invalidava a unido. Eles retornam e repetem o ritual

de maneira correta e assim d&o origem as oito principais ilhas do Japé&o.

A segunda sequéncia descreve a geragao das divindades da natureza: do mar, dos rios,
das montanhas e, finalmente, a morte de Izanami ao dar a luz ao principio do fogo. |zanagi, para
vingar a morte de sua irma-esposa, mata o filho, de cujo corpo dividido nasceram outras
divindades. Ele, em seguida, parte a procura de sua companheira no pais dos mortos Yomi (i
)10. Ele reencontra Izanami transformada em uma deusa das profundezas e mestra da morte. Apds
enfrentar as perseguicdes do pais dos mortos, finalmente consegue escapar trazendo consigo
apenas um pedago de rocha. No mundo dos vivos, ele pega outro pedago de rocha e, com os dois,
pronuncia uma férmula de divércio entre os dois demiurgos, separando definitivamente os dois
mundos. Depois, |zanagi observa um rito de purificagdo por ablugdo (misogi). Deste ritual,
nascerao outros deuses que continuar@o o processo de geracdo: Amaterasu, a deusa do sol
(nascida do olho esquerdo), Tukuy6mio, deus da lua (nascido do olho direito) e Susanéwoo, deus

do oceano ou das tempestades (nascido do nariz).

A sequéncia do mito retoma a logica inicial da dualidade de opostos em uma relagéo
incestuosa (Amaterasu e Susandwo) e a excluséo do terceiro elemento (Tukuydmi). Susanéwo

recusa-se a assumir o dominio que lhe fora concedido. Chorando sem cessar,!" termina se

9 0 conceito de geragdo € marcante no pensamento japonés e também apontado como uma das marcas do
pensamento chinés. Rocher trabalha, por exemplo, a transformagdo da nogéo de qi (%), o sopro primordial do
pensamento chinés e como este é reelaborado pela nog¢do de musubi (291" no Jap&o. A formagdo em pares no
processo geracional pode ser apontada como outra marca da influéncia do pensamento chinés. Para Cheng, “os pares
de opostos complementares que estruturam a visdo chinesa do mundo e da sociedade (Yin/Yang, céulterra,
vazio/pleno, paiffilho, soberano/ministros, etc.) determinam uma forma de pensamento n&o dualista no sentido
disjuntivo elevado ao sentido mais alto, mas ternario em que ele integra a circulagdo do sopro que religa os dois
termos” (Cf. Cheng 1997, p. 41). A geragdo de um terceiro termo implicito em uma relagéo organica, viva e criativa,
como constituinte dos pares de opostos.

10 Este termo sera posteriormente utilizado na reviséo da tradugéo do Credo em sua vers&o catdlica (Cf. p. 182).

1" Sua barba sempre molhada pelas lagrimas e os excessos de furia causavam constantes destruigdes. Rocher
desenvolve esta caracteristica de Susanéwo, seguindo a categorizagao de Lévi-Strauss classificando este filho chorao
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rebelando-se contra seu pai e causando calamidades. Seguindo a l6gica da queda (resultado da
violagdo de um interdito sexual), seguida do exilio e do retorno apotedtico sempre presentes na
narrativa, seu pai decide envia-lo ao exilio no pais de sua mée, 0 mundo dos mortos. Antes de
partir, Susandwo decide se despedir de sua irma Amaterasu que suspeita das intengdes do irmao.
Para provar sua boa-vontade, propde uma prova ritual (uképi), um matriménio indireto no qual o
género dos filhos gerados definira o vencedor. Amaterasu gera trés deusas e Susandéwo gera cinco
deuses, vencendo a prova ritual. No entanto, Susanéwo, seguindo o impeto de sua natureza,
comete novos atos de violéncia destruindo as plantagdes de arroz e impedindo sua irma de
observar o rito das primicias. Entristecida, Amaterasu se retira em uma caverna rochosa. O mundo
mergulha na escuriddo e no caos, as plantagbes morrem e o povo sofre o resultado das
calamidades. A miriade dos outros deuses organiza, entdo, um ritual para trazer de volta a deusa

do sol.

Por sugestdo de Omohi-Kane, um galo é colocado do lado de fora da caverna na
esperanga que seu cantar faca a deusa pensar que a aurora ja chegou e saia. Diante da
persisténcia de Amaterasu em continuar reclusa, a deusa Amé né Uzume pde um espelho de
bronze em uma arvore em frente a caverna e, em seguida, comega uma danga erdtica. Inicialmente
vestida de folhas e flores, ela se desnuda causando a risadaria geral dos deuses masculinos, 0
que desperta, finalmente, a curiosidade de Amaterasu. Ao sair da caverna, vé imediatamente seu
esplendor refletido no espelho e fica maravilhada. Enquanto isso, um dos deuses a segura e outro
fecha a caverna para impedir que ela retorne. A beleza de Amaterasu refletida no espelho faz sua

tristeza se dissipar e a luz restaura a ordem cosmica.

Susandéwo é finalmente banido do reino celeste e varias divindades sdo enviadas para
apaziguar os deuses da natureza, mas fracassam em sua tarefa. Na parte central do conto, a
gestdo do mundo visivel é finalmente cedida aos descendentes de Amaterasu, por intermédio do
jovem deus das espigas Ninigi. Ele recebe de Amaterasu, sua av6'2, as trés insignias reais (as
joias, o espelho e a espada) e deixa o reino celeste para chegar a uma montanha nas ilhas de
Kyasha. Ali, o deus da montanha oferece ao principe celeste suas duas filhas, e este escolhe a
mais bela, a princesa Floragao (Sakayabime). O sogro, no entanto, fica enfurecido pela escolha e

determina que seus descendentes viverao apenas o tempo de uma flor, ao invés de terem a

que vive o complexo de Baitogogo dos heréis incestuosos que se negam a crescer e continuam submissos a influéncia
da feminilidade (Cf. Rocher 1988, p. 843).

12 No Memorandum on the State Shinto que decreta o desmantelamento do uso ideol6gico desta narrativa mitologica
utiliza-se o posicionamento de historiadores japoneses para afirmar que Amaterasu “era na realidade uma princesa
mongol” (Apud Mullins, Shimazono e Swanson (Eds.) 1993, p. 83).
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longevidade e solidez que os filhos gerados pela princesa da Rocha (Ipanagabime) poderia
garantir. O primeiro filho do casal foi concebido rapidamente, gerando suspeitas do marido Ninigi.
O casal tem mais dois filhos: a princesa Téy6tama e o her6i Powori. Aqui é retomada a polaridade
inicial, mas ja com uma alus&o as disputas pela legitimidade da sucesséo imperial. A ordem de
sucessao é revertida quando a princesa se decide casar com o segundo irmé&o, excluindo o irméo
mais velho da ordem de sucessdo. O novo casal gera um filho. Para o nascimento do herdeiro,
Toyotama isola-se em um pavilhdo a beira do mar e proibe seu marido Powori de assistir ao
nascimento. Este, no entanto, ndo resiste a curiosidade e tenta ver sua esposa por uma fresta. Ele
Vvé a esposa com aspecto de um monstro marinho (wani). Ap6s dar a luz, Téyétama, enfurecida
com a atitude do marido, abandona o filho com seu pai e se isola além das fronteiras do oceano.
Este filho casar-se-4 com a tia materna e geram Kamuyamaté-ipare-biko-n6-mikétd, o primeiro

imperador “historico” do Japdo que assume o trono com 0 nome de Jinmu (#Fi K £ ).

1.2.2 - Uma proposta de analise para o resgate da mitologia

Paul Veyne propde um resgate do mito como tradi¢ao historica, considerando como este
pode tornar-se uma ideologia politica. Ele parte da fungéo social que nos confirma na verdade das
coisas em que cremos. Ela defende uma credulidade critica na qual “criticar os mitos néo era
demonstrar sua falsidade, mais bem encontrar seu fundo de verdade. Pois a verdade fora
recoberta de mentiras” (Veyne 1983, p. 69). Neste processo, “a credulidade popular ndo era
culturalmente desvalorizada. Esta coexisténcia pacifica de crengas contraditorias teve um efeito
sociologicamente curioso: cada individuo interiorizava a contradigdo e pensava coisas
inconciliaveis dos mitos, ao menos aos olhos de um logico. O individuo, ele mesmo néo sofria
estas contradigdes, bem ao contrario, serviam cada uma a diferentes fins” (Veyne 1983, p. 44).
Da mesma forma como também nos cremos nos nossos mitos, como nossas verdades cientificas

que séo perpetuamente provisoérias e sempre sujeitas a serem falseadas.

Estas consideragdes estdo presentes nas abordagens dos autores franceses
contemporaneos que estudam os mitos das diferentes tradicbes. Para Macé, especialista na
estrutura do Kojiki, embora os deuses sejam uma presencga constante, nao se trata de um texto
religioso, mas literario concebido em um contexto politico e religioso preciso: um soberano que
deseja unificar as tradigdes divergentes sobre os deuses e também os interesses de poder entre

varios grupos, reagrupando-os sob um mito fundador.
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Na sua proposta de analise, Macé mostra como o centro do recito esta na passagem da
autoridade de governo aos descendentes da linhagem imperial: “Este pais farto em espigas [frutos]
nas planicies abundantes de juncos, eu te confio para que governes”'3 (Apud Macé 2013, p. 123).
Este mandato foi reformulado no Nihon Shoki que se tornou a versdo mais conhecida: “Que a
prosperidade da descendéncia celeste seja sem limite como o céu e a terra”* (Apud Macé 2013,
p. 123). No centro da narrativa, também esta a entrega das insignias reais pela deusa a seu neto
como modo de assegurar a legitimidade do soberano. Tal como Ninigi, o recebera de Amaterasu:
“Considere este espelho como minha alma completa, celebre-o como se eu estivesse diante de
ti"15 (Apud Macé 2013, p. 124). Por isso, no rito de entronizacdo todos os herdeiros do trono
também recebem o espelho como insignia real. Ao olhar seu reflexo devem ver eles mesmos como

deuses segundo a ordem de Amaterasu.

Macé destaca que a introdugao destes elementos como parte do ritual de entronizagao
dos soberanos da-se no contexto das mudangas promovidas pelo Imperador Jinmu. Além disso,
em meio a estas inovagdes, 0 soberano ganha o titulo de soberano celeste tennd (X £). Isto ndo
significa uma simples transposigéo de termos, pois este carrega toda uma historia de justificativas

religiosas como sustentagao do poder terreno’s.

Apesar desta associa¢ao, o soberano de entdo, o imperador Tenmu, logo percebeu a
fragilidade de simplesmente copiar a ideia chinesa de um “mandato celeste” para legitimar sua
dinastia. A partir dai, observa-se uma revisao da ideia para assegurar que este comando divino
nao fosse associado ao dominio chinés. O prdximo passo foi a ressignificagdo simbdlica para
garantir o vinculo celeste e eterno dentro da propria linhagem do Jap&o. E neste contexto que sera
composto 0 kojiki, escrito com o objetivo primeiro de assegurar a legitimagao da dinastia imperial

de maneira ininterrupta, desde os tempos dos deuses.

13 Onde os textos originais em japonés estiveram disponiveis, optamos por transcevé-los pois as versdes em portugués nem
sempre conseguem traduzir as nuances presentes no texto em japonés. Nos textos em japonés arcaico como o seguite, a
transcrigao vai acompanhada da leitura fonética: [ HLE-ZEFUKFEES , MoffFESKG., ] (CoL b LITHDH
DIEOLIZE, RUBENR LI UITEF L Z L L LEES).

WIEFZE, Y5 REEREZER, (bESUOSX0OINZEIDLI L, HOOLLEXITE Y RITT).
[Nihon shoki, Il livro, 9° episddio, 12 variante, /N2, 1994, vol. 1, p. 130]. Esta formula final Tenjo mukyd 7 5 55
serd invocada até 1945 como slogan para a justificagdo do mandato eterno da dinastia.

Iz 8iE, Ha®kEsim, WETHTREE, (Z02BHRIE, bIELERRIZEL LT, HAE~E
EAPLRITE L, WoEEDON)

16 No decorrer dos séculos VIl e VIII, o Jap&o vivia um periodo de grandes transferéncias culturais com a adog&o de
varias institui¢des politicas da China, transformando-as e adaptando-as de forma independente a realidade japonesa.
O termo chinés K & tianhuang, literalmente, rei celeste, foi deliberadamente construido como parte de uma tentativa
ideoldgica de pdr o tacismo a servigo da dinastia (Cf. Barrett 2000, p. 27). O termo foi adotado como forma escrita,
mas conservando a leitura local tenno.
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Nesta mudanga de nomenclatura, o soberano foi qualificado poeticamente como kami (%4
) nos versos do Manyoshi'”. Jinmu foi sucedido por sua esposa Jitd (£t < &) (ela reinou entre
686 ou 690 a 697) que foi enviada para ser consagrada em Ise, dando inicio a tradigao de enviar

0 sucessor do trono ao santuario central do xintoismo.

Além da ressignificacdo da posi¢do imperial deu-se também a adogéo do “culto de estado”
com a instalag¢do de um ministério dos ritos, o jingikan, nos moldes do libu chinés. Naumann mostra
como varios elementos estabelecidos por este ministério ndo existiam anteriormente no Japéo. A
partir de entdo, da-se uma codificagao dos rituais e festivais que marcaram a vida da corte. As
oferendas em agdo de gragas ou como peticdo para afastar os males e pacificar os espiritos
levaram a formagdo de uma elite de funcionérios religiosos que se encarregaram destas
cerimdnias'®. Entre os varios rituais introduzidos neste periodo, destaca-se o jinkonjiki, ou a grande
degustacéo, que marcara a ascensao do imperador ao trono. No ritual observado na primavera
seguinte a ascensdo ao trono, séo oferecidas as primicias da colheita sagrada ao imperador. A
partir de entdo, assume o papel da deusa do sol na degustagéo do alimento, em uma comunh&o
do alimento com a divindade?. Este ritual era seguido por outro que o imperador realizava durante
a noite e em secreto, denominado de tsukinami. Apds esta observancia, o imperador sucede ao
trono de seus celestes ancestrais. A associacao da figura do imperador com os kamis locais que

se registram neste periodo, como ja destacado por Maceé, séo apenas associagdes poéticas.

Este ritual que marca a sucesséo divina do imperador, codificado no periodo Nara (710-
794), néo influenciou de imediato a compreensdo do imperador como divino. Neste periodo, o
entendimento da divindade do imperador ainda consiste em uma mediacédo entre os deuses e 0
povo. A autora mostra que, apesar da codificagao ritual detalhada deste periodo, “na tradi¢éo
mitica, 0 pensamento taoista e a especulagdo politica aparecem habiimente mesclados”
(Naumann 2000, p. 48). Para ela, os imperadores e imperatrizes, de fato, continuavam ligados ao

budismo e/ou a outras ideias chinesas. Deste modo, o sistema de entendimento permanecia

T TEFM IEEREZE L LIREATE, (BIEZREILAILEFEHEL LONNIHLD 5~
\E Y E 55 %) Meu soberano é um deus também acima dos trovdes das nuvens celestes, ele construiu seu abrigo”.
Manyosha 75 324E, livre |ll, poema 235. Esta mudanga de denominac&o é atestada também por Watanabe em sua
consideragdo sobre as transformagdes do entendimento sobre o Jap&o (Cf. Watanabe 2010, p. 313). O Manydshi,
literalmente coletanea das dez mil folhas, como referéncia poética aos dez mil anos (eternidade) de felicidade que se
desejava aos soberanos, é uma das obras que compde 0 “cénon” de escrituras do xintoismo.

18 As disputas por status entre os clas encarregados destas tarefas marcaram igualmente a formagédo posterior do
xintoismo.

19 Naumann destaca aqui que o mesmo ritual era observado pelo imperador chinés que outono apresentava os
primeiros frutos aos seus ancestrais.
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aberto e as observancias cerimoniais entraram em decadéncia a medida que o sistema politico

deste periodo se deteriorava com as guerras entre os diversos feudos.

Teewen e Rambelli também ressaltam os interesses politicos por tras do processo que
juntava santuéarios e templos durante o periodo Nara (710-794). Sob as diretrizes da corte, estes
tinham a funcdo de pedir pela “protecdo do estado” e da linhagem imperial. Dentro destes
interesses, € que se desenvolvem os rituais combinando “elementos budistas, daoistas e
elementos nativos como componentes que se reforgavam mutuamente em um coerente sistema
ideoldgico” (Teewen e Rambelli 2003, p. 4). Eles pontuam posteriormente a introdugéo do termo
Shinto como ja havia apontado Kuroda. O termo, originalmente do chinés shendao, foi introduzido
no Japao como um termo budista (passando a ser pronunciado jindo) que denotava “o ‘reino dos
deuses’, geralmente com uma conotagdo negativa de ‘deuses em necessidade da salvagéo
budista™. O termo s6 ganhou a conotagdo de “caminho”, como é tradicionalmente traduzido, a
partir do século XIV e a medida que passou a se focar somente no termo Kami. Somente a partir

dai é que a nova leitura shinto se consolidaria (Cf. Teewen e Rambelli 2003, p. 6).

As formulagbes dos pensadores medievais, Teeuwen, especialmente em suas
consideragdes sobre as fungbes do kami Amaterasu, a mitologia local foi colocada a servigo da
ideologia imperialista. Nestas construgdes, a forte influéncia no budismo esotérico japonés, Tendai
em especial, no pensamento e pratica xintoista local, permitiu a formagéo do xintoismo enquanto
tradicdo religiosa com uma autoconsciéncia de diferenga do budismo. Apos esta progressiva
identificagdo dos kamis com os boddhisatvas, processar-se-a uma mudanca radical na qual os
kamis serdo agora considerados a origem da iluminagdo que se manifesta no Budismo. Deste
modo, Sakyamuni passa a ser considerado como uma temporaria manifestagio do Kami.
Consequentemente, o0 Japdo passa a ser considerado como a Terra Original (hongoku) de onde
emanaria a lluminagao Universal que se manifestou na india como Sakyamuni. Esta transformag&o

favorecera, posteriormente, a formagao da ideia do “Grande Jap&o"2 (Dai Nippon Goku).

Macé defende que, embora o Kojiki ocupe o primeiro lugar nos classicos da literatura
japonesa, seu prestigio atual deve-se em parte a um “mal entendimento”. Segundo ele, ndo ha
nenhum registro de recitagéo ritual do texto nas fontes antigas. Além disso, a forma arcaica do
texto ndo lhe atraiu nenhum prestigio literério por anos. A mitologia que representa um tergo do

kojiki néo ganhou importancia pratica na estruturagdo do governo do Japao antigo, nem mesmo

20 No Rescrito da linhagem legitima dos imperadores divinos (4 & E#t L) escrito entre 1339 e 1343, ja se registra a
expressao: (K H A iZ#h[E th, Oyamato wa shikoku nari), “O grande Jap@o é o pais dos deuses” ou “pais divino” (Cf.
Teeuwen 2000).
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nos meios xintoistas. Este resgate dar-se-& somente com os chamados “Estudos Nacionais”,
kokugaku (IE%%), no periodo Edo (1600-1867).

Um dos pensadores deste periodo que certamente influenciou as construgdes posteriores
foi Yamaga Sokd. Entre outros pontos ele defendia a ideia do Japao como o reino central das
civilizagdes orientais. Ele constréi sua teoria dos fatos sobre o Reino Central Chichd Jujitsu (]
%) (Cf. Watanabe 2010, p. 305-306). Com esta ideia, defende a preeminéncia da dinastia
japonesa, e que o Japao por exceléncia merece o titulo de Império Central. Ele exalta a
superioridade do Jap&o sobre a China através de elementos como a agua e o solo, a linhagem
imperial ininterrupta favorecida pelos deuses locais, dos quais ela descende, de sua literatura e
de suas gldrias nas lutas armadas que devem permanecer eternamente. Para Yamaga, o
imperador era o foco de toda lealdade. No entanto, esta ideia era um risco para 0 governo

Tokugawa, ele sera enviado para o exilio.

No regime Tokugawa, a nogéo de shinkoku fica um pouco marginalizada, ainda assim ela
sera parte do discurso ideol6gico para combater os invasores estrangeiros e consequentemente
ao cristianismo. Neste periodo, o regime utilizara mais das crengas e das praticas rituais como

parte da justificativa de seu dominio.

2 - Das crencas locais a formagao de diferentes doutrinas

Kuroda aponta que o alegado conjunto de “crencas nativas” koyd shinkd (& 4715 11) que
além das forcas da natureza, incluia uma miriade destes kamis que eram também bastante
diversificados em suas formas e nos cultos. Estes kamis eram classificados segundo suas
especificagdes ou eficacia em determinada area. Assim sdo mostrados como violentos aramitama
(7i8t), de paz nigimitama (F13), benevolentes sakimitama (538), e espiritos que causam espanto
e admirag&do kushimitama (%3t). Ao lado destes, havia a crenga no espirito das pessoas hitogami
(A4#) que inicialmente ndo tinha uma ligagéo com os ritos associados a casa imperial. Também
ja havia um culto aos espiritos dos ancestrais sojin (1 A) venerados em determinados lugares.

Estes locais de veneragao seriam a base para o estabelecimento dos primeiros santuarios.

Outros espiritos, no entanto, ndo alcangando esta transformacdo em uma ancestral

ficavam “vagando”. Denominados de onry6 (4252), estes podiam perturbar e fazer as pessoas

sofrerem e exigiam a realizagdo de rituais de exorcismo gobuku (F%1k). Estes rituais eram
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realizados por meio dos xamas e era parte da religiosidade popular. A eficacia destes rituais que
eram parte do budismo esotérico de entdo seria utilizado na formagao de uma nova prética ritual
de pacificacdo dos espiritos vagantes chinkon ($£3%), uma vez pacificados estes espiritos
denominados agora de goryo (#15). De causadores de calamidades estes s&o transformados em

protetores contra as calamidades.

Assim, a partir da metade do século IX, ao lado da veneragao aos ancestrais tradicionais,
comega o estabelecimento de outros santuarios com o culto a estes novos kamis, que aplacados
de suas caracteristicas vingativas eram invocados para proteger das calamidades. Assim
comegava a se popularizar a crenga nestes espiritos vingativos goryo shinkd (#15215477). Nesta
crenga mais geral, havia os espiritos considerados vingativos enkon (%3t) causadores de
calamidades e doengas em virtude de suas mortes serem resultados de intrigas politicas. Como
os efeitos destas vingangas faziam-se sentir pela populagao em geral, 0s rumores desta crenca
afetavam também a estabilidade dos mandatérios. A realidade de constantes rebelibes estava
distante da propagada imagem harmoniosa dos vilarejos medievais. Os governantes entdo

encomendavam a realizagao de tais rituais em um misto de crenga religiosa e interesses politicos.

A realizagdo de um primeiro ritual de pacificacdo dos espiritos goryo-e (#H1%£43) nos
registros da corte da-se no ano de 863. Este da-se em virtude de uma epidemia naquele ano que
teria matado muitos camponeses. A corte entdo teria encomendado uma série de encantagdes
esotéricas kitd #7#5. As respostas favoraveis as peticoes levaram a realizagdo de tais rituais de
maneira regular em determinados santuarios patrocinados pela corte. Estes consistiam na oferta
de frutos e flores acompanhados da recitagdo dos sutras budistas e de dangas rituais, seguidos

de outras tradigdes locais?!.

A eficacia da intercessao de alguns destes goryds gerava o crescimento da devogao entre
a populacdo e uma consequente elevagdo de seu status. Esta elevacdo de status de alguns
complexos de “templos-santuarios” seria refor¢ada por ofertas regulares da corte em vista da
realizacéo dos rituais de protegao contra as calamidades. Isto acabou firmando um calendério de
festivais denominados de matsuri e também o desenvolvimento no entendimento dos espiritos
vingativos. A consolidacao deste patrocinio oficial levou ao desenvolvimento dos complexos de

“templos-santuarios” jisha seiryoku (%7#:%: 1) nos centros de poder de Nara e do Monte Hie como

21 A recitacdo dos sutras no entendimento do budismo esotérico de entdo devia-se a sua eficacia magica no culto aos
espiritos. Os cantos e as dangas (dengaku H %) com uma performance erética ndo eram simples diversdes para o
publico, mas seguiam o entendimento de que estas tinham o poder de apaziguar os espiritos. Tal como se deu com
a danga de Ame-no-Uzume que provoca a riso geral dos kamis que atrairia Amaterasu de sua recluséo na caverna.
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parte integral da realidade sdcio-politica. Assim, 0s complexos religiosos tornar-se-iam

instrumentos de sustentacdo do regime estabelecido e vice-versa.

No periodo medieval, o conceito shinkoku desenvolveri-se-a como parte de uma
expressao da diversificada “doutrina shinto”, shinto setsu (#3&7i) (Cf. Kuroda 1996a, p. 359).
Com isso comegava a se formar diferentes sistematizagdes que culminariam nos diferentes ramos:
Ryobi shinto, Hie shinto (Sannd), Miwa shintd. Estes eram ainda bastante heterogéneos e
marcados pelo esoterismo do budismo shingon e da filosofia Tendai. Este diversificado cenario
religioso medieval no Japdo era marcado por um complexo sistema que Kuroda denomina de
kenmitsu taisei. Tal sistema englobava todo o “mundo religioso” medieval que contava com varios
centros de culto. A hegemonia do clé imperial no controle da provincia central de Yamato ajudou

no desenvolvimento de um ramo shinto em Ise, sob o comando do cla Watarai.

As sistematizagdes feitas no periodo medieval nestes diferentes ramos tém por base
nogbes dos pensamentos e das tradi¢des indianas e chinesas que ajudaram a dar uma
sustentacdo aos elementos das crengas locais. Estas sistematizagdes logo foram apropriadas

como instrumentos de dominagéo e controle social (Cf. Rambelli 1996, p. 400).

Os santuarios shinto firmaram-se gragas a uma racionalizagdo com base em termos
budistas como parte do processo de vulgarizagao do budismo Mahayana e as elaboragdes locais
dos elementos esotéricos da doutrina da “iluminagdo original” hongaku shisd (A % & 48).
Inicialmente, segundo o entendimento budista os espiritos locais ndo podiam alcangar o estado

divino de Buda.

No entanto, a aplicagao desta doutrina resultou em um processo combinatério ao longo
dos tempos levou a equiparacdo de status entre os budas e o0s kamis e posteriormente em um
processo de fusao entre estes que foi se consolidando lentamente ao longo de pelo menos quatro
séculos (700-1100). Os kamis foram sendo integrados paulatinamente no pantedo budista. O
processo € sistematizado em quatro etapas: inicialmente os budas aparecem como estrangeiros
e 0s kamis locais como seres em necessidade da salvagdo budista, em seguida os kamis
aparecem como seres sensiveis, na terceira etapa os kamis séo como protetores do dharma e,

finalmente, os kamis s&o apresentados como manifestagdes das divindades budistas.

Os kamis passam a ser considerados como uma “manifestacdo” temporaria e local
(suijaku) de um “estado original” (honji) préprio dos bodhisatvas que tinham uma posi¢do mais
elevada. A este processo combinatério chama-se entdo Honji suijaku (7 352x). Esta formulagéo

foi traduzida como “esséncia e hipostase”. Este processo de fusdo foi denominado também de
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shinbutsu shiigd (#4434 #). Esta denominagao carrega, no entanto, um entendimento negativo

do sincretismo.

As inspiragdes de Kuroda, retomadas por Teeuwen e Rambelli, defendem que seja crucial
entender que “a expressao shinbutsu shigd nao designa uma marca sincrética de entidades
abstratas como o xintoismo e budismo, o0 que quer que estas fossem nos tempos antigos, nem tao
pouco designa misturas soltas sem uma racionalidade” (Teeuwen e Rambelli 2003, p. 4). Estes
autores propdem uma releitura positiva deste processo e o propdem como um “paradigma
combinatorio”. Assim, o processo de formacdo e de transformagdo das religibes na cultura
japonesa pré-moderna como um “sofisticado sistema combinatorio unificado por preocupacoes
ontologicas comuns”, e ndo apenas como um “sincretismo supersticiosos e superficial” (Cf.
Teewen e Rambelli 2003, p. 4).

Com esta proposta, mostram como se da o processo de fuséo e de transformagao das
varias entidades. Os kamis inicialmente espiritos vingativos causadores de epidemias protetores
pacificados pelos budas passam a ser venerados e invocados contra as epidemias. A partir dai,
comega um processo de identificagdo com o buda da medicina Yakushinyorai (32¢fifnsk). Outro
exemplo da-se nos ramos Ryobu e Hie, com a associa¢do da divindade do sol de Amaterasu,
considerada como fonte ou esséncia de toda a vida no céu e na terra, ao supremo e primordial
Buda, Dainichi Nyorai (X H 4nk). Esta formulagéo ajudara posteriormente a afirmacéo deste kami
local como o supremo kami. Amaterasu Omikami ou Tenshé Kotaijin (% i & k#h) era a ancestral
divina do cla imperial, portanto um ujikami. Para o ramo que desenvolvia em Ise, onde o culto se
centrava, este kami ndo tinha um estado original honji (Cf. Kuroda 1996a, p. 364). Posteriormente,
o reforgo do relato mitolégico de Amaterasu como aquela que consegue reestabelecer o caos aos
poucos vao criando a imagem de centralidade desta divindade. Assim, o0 kami de Ise comeca a
adquirir um status proprio. Como este caso, também outros kamis ficaram fora deste processo

combinatorio e mantinham sua “substancia original” jittai (3%{4) distintos dos budas.

Teewen e Rambelli questionam-se também como elementos aparentemente
contraditérios podem ser combinados no ritual € no contexto doutrinal. Para resolver esta questéo,
eles vao além do classico entendimento do paradigma que considerava haver uma
correspondéncia precisa entre 0s kamis e budas e que este processo combinatdrio ndo se deu de
maneira simétrica. No paradigma do honji suijaku, ndo houve apenas uma “budificagdo dos kamis”
como um processo de mao unica. Mas, ao invés tornou-se uma ferramenta extremamente versatil

de combinagao de entidades divinas complexas.
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“O honiji suijaku tomou a forma de complicadas redes de associages, estabelecendo ligagdes entre kamis
e budas, também entre um kami e outro kami, kami e outras divindades yin-yang, budas e outros budas, reis
sabios, herdis da historia cultural do Jap&o, da China e da india, e até mesmo deménios e animais feiticeiros”
(Teewen e Rambelli 2003, p. 47).

Neste processo de associacao das divindades da-se por meio de um discurso organico
que segue “modos linguisticamente embasados de combinagdo como associagdo, metafora,
palindromo, anagrama e anagogia” (Teewen e Rambelli 2003, p. 51-52). Deste modo, a
similaridade que se nota no modelo combinatério do honji suijaku nunca significa absoluta
identidade, formando o que os autores definem como uma epistemologia das “identidades

multiplas” ou “multiplicidades idénticas”.

“Pelo contrario, similaridade é sempre estipulada entre posi¢des conflitantes de identidade e diferenga em
uma légica coerente e ndo-dualista. Esta l6gica ndo reduz diferengas a um substrato uniforme e
indiferenciado [...]. Uma divindade sera sempre descrita como uma complexa combinacdo de diferentes
entidades” (Teewen e Rambelli 2003, p. 53).

Esta sistematizacdo permitiu outras formulagbes sobre uma doutrina dos kamis e seus
‘poderes divinos’, shintoku (##1%)22. Também ai, ainda ha muitos elementos vindos do budismo,
como a ideia de um “corag@o/mente divino” shinshin (..>f#), e 0 entendimento dos seres humanos
como ‘“entidades sagradas” shinbustu (#147). A antiga pratica de pacificagdo dos espiritos
vingativos ganharia uma reformulag&o no entendimento e nas préticas rituais que comegam a
distinguir entre os “méritos” espirituais proporcionados pelo budismo e pelo shinto. Isto permitira

nova fase neste processo combinatério na qual o paradigma anterior seré revertido.

2.1 - A emergéncia de um xintoismo nao-budista

Uma mudanga significativa no entendimento e nas formulagoes do shintd dar-se-a a partir
de Yoshida Kanetomo e o desenvolvimento do que ele chamou de Yuitsi shintd (M:—+#f3&, o
xintoismo Unico)23. Ele reverte o paradigma anterior do honji sujaku que permitira ver kamis como

esséncia da iluminacdo dos budas. Isto levou desenvolver uma ideia de superioridade dos kamis

22 Note-se que o ideograma toku () pode ser traduzido como virtude ajudando a definir as caracteristicas destas
divindades.

23 Antes desta formulagdo este ramo denominava-se genericamente de Yoshida Shintd (7 H #:&). Este ramo
constitui-se na época Muromachi (1392-1568) e durante o regime xogunal tornou-se o xintoismo quase oficial. A
regulamentagdo dos sacerdotes e santuarios de 1665 que determinava a obteng&o de uma autorizagio do exercicio
de servigo nos santuarios deu a familia Yoshida uma posic&o privilegiada. O chefe deste cla passou a receber o titulo
de Jingi kanryd chojo (il & i & L), literalmente “superior responsavel dos assuntos dos deuses” ou simplesmente
como (ff1i& & E), superior do xintoismo. Com este xintoismo passou a se auto denominar yuiitsu shintd (Me—ff1&).
Em virtude da sistematiza¢do ambiciosa de Yoshida Kanetomo, os termos sdo utilizados como sinénimos. No entanto,
Okuyama destaca a distingao proposta por Inoue. Ele usa yuiitsu shintdo como um conceito mais restrito que se refere
ao sistema de rituais e doutrinas e Yoshida shintd como um conceito mais amplo que envolve todo o sistema iniciado
por esta familia (Cf. Okuyama 2011, p. 134). A ritualizagao deste ramo é devedora em grande parte a toda a tradigao
do budismo esotérico e também a toda a tradigao ritual vinda do confucionismo como se nota nos ritos funerarios.
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sobre os budas. As formulagbes deste sacerdote sdo apontadas como um misto da logica de
popularizagéo da doutrina budista e das ambigdes pessoais em por a rede de santuarios sob o

comando de sua familia.

Kanetomo, ao herdar a linhagem Hirano/Urabe, busca concretizar suas ambi¢6es de criar
um xintoismo unificado. Para tanto, ele defende a existéncia de um xintoismo original existente
desde as origens do Japao, que ele denomina Yuiitsu shinto. Entre suas principais “inovagdes
teoldgicas” ele defendera a existéncia de um “xintoismo do comego original e das fontes

ancestrais” (genpon sogen shinto) (Cf. Yoshida 1977, p. 319).

Para Kuroda, isto ndo significa o desenvolvimento de uma reagao “anti-budista” com o
estabelecimento de uma entidade distinta do budismo (Cf. Kuroda 1996a, p. 370-371). Todo o
processo da-se a partir de elementos da doutrina do budismo Mahayana e sua popularizagéo que
permitem uma pratica ritual de pacificacao dos espiritos locais pela pratica da recitagdo dos sutras
budistas (nenbutsu 7{4). Kuroda aponta as elaboragdes de Yoshida Kanetomo como habilidosas,
mas seriam apenas uma construcao artificial. Isto € parte das limitagdes que a abordagem marxista
e de uma concepgao de religido ocidental e de forte influéncia norte-americana que influenciava e

financiava as pesquisas.

A reflexdo de Yoshida Kanetomo como tentativa de sintetizar as inimeras tendéncias e
estes elementos religiosos locais ganharam posteriormente uma sofisticacéo e uma significancia

social com a reformulacao de categorias budistas (Cf. Dobbins 1996, p. 225).

Este entendimento é partilhado também pelos varios autores que trabalham sobre o
processo combinatdrio entre os budas e kamis como uma caracteristica do pensamento religioso
japonés pré-moderno. Eles mostram como o “mundo xintoista” de entdo consegue reverter o
dominante paradigma do honji suijaku nos quais 0s kamis locais apareciam como “tragos” ou
manifestacdes dos budas “originais”. Isto da-se gragas a uma “inversao teolégica” promovida por
Kanetomo que garantia a primeira importancia aos kamis, tendo em vista a afirmacao de uma

‘verdadeira” espiritualidade japonesa.

Para Scheid a tipologia proposta por Kanetomo, conseguiu estabelecer o xintoismo como
uma categoria de discurso religioso paralelo ao budismo e ao confucionismo. A partir de entao, o
discurso xintoista de dividir em dois tipos: um influenciado pelo budismo e outro livre do discurso
budista. Uma das consequéncias de sua reflexdo foi a aceitagdo do uso geral do termo shinto
como designacgéo a tudo que estivesse ligado aos santuérios e aos kamis (Cf. Scheid 2003, p.
221). Outro autor, Satd, defende que os pensadores xintoistas tentaram elevar a posicdo dos
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kamis dentro do contexto da dominante viséo de mundo budista de ent&o (Cf. Satd 2003, p. 113).
Para ele, esta inversdo ndo visava criar um movimento anti-budista nem tornar os kamis
completamente independentes do budismo. A partir de entdo, nota-se uma forte tendéncia de
isolar os kamis e varias tentativas de firmar o xintoismo como uma tradigdo autbnoma. Nesta fase
desenvolve-se um xintoismo-confuciano de maneira totalmente distinta do confucionismo na
China.

Esta ideia permitiu a seu cla justificar o desenvolvimento de um sistema de santuarios com
um culto auténomo e livre da influéncia budista. Assim, comegava um processo de afirmagao do
poder dos “santuarios shintd”. Os centros sacerdotais mais importantes também aumentavam a
importancia de suas divindades. Seguindo a centralidade do cla imperial de Yamato, Amaterasu
celebrada em Ise se fortalece e firmar-se-a no topo dos demais kamis e seu santuario como central
em uma rede de santudrios que comegava a se formar. A partir de entdo, este passa a ser

defendido como “o shintd” que marcara a ritualizagéo do “caminho dos deuses”.

Outra critica a abordagem de Kuroda foi feita por Inoue Hiroshi na obra Nihon no jinja to
“shinto” (A Aotk & T4hiE | ) de 2006. Para ele, embora o xintoismo desde o periodo medieval
recebesse a influéncia do budismo ao mesmo tempo em que ia formando sua resisténcia. Este
“xintoismo Unico” ajudou a promover a rede de santuarios da familia Yoshida que estava sob seu
controle. Ele destaca este periodo de sistematizagdo como essencial para entender o posterior

entendimento do xintoismo como “cerimonial do caminho dos deuses”.

2.2 - A apropriagao pelo Regime Tokugawa: dos ritos de pacificagao as apoteoses

A afirmag&o do poder religioso diferia, no entanto, do poder politico. As constantes guerras
entre os diversos clas enfraqueciam o poder do cla imperial e reforcava o poder dos grandes
lideres militares que impuseram o chamado regime bakufu?*. Neste periodo em especial, as
crengas e as praticas rituais ligadas a pacificacdo dos espiritos sofreriam profundas

transformacdes e ajudaram a reforgar o prestigio das classes dominantes.

Como visto anteriormente, tal culto ndo era parte da “ortodoxia” budista que inicialmente

considerava os budas como mais elevados que os kamis que necessitavam de uma pacificagao.

24 O termo bakufu (3£/F) , significa literalmente governo das tendas em referéncia ao verdadeiro comando que estava
nas maos do xogum (fF5) que conseguia submeter os demais guerreiros. Este periodo € denominado também
de sengoku jidai (HZ[EF{%), ou “periodo das guerras”. Durante todo o dominio destes lideres militares, o poder do
imperador era meramente figurativo.
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Posteriormente, por volta do século XII, a aproximagdo e combinagdo de kamis e budas seguiam
paralela a uma associagao entre os servigos memoriais budistas que visavam a transformagéao
dos ancestrais aos rituais de pacificacdo. Os clas dos sacerdotes do shintd comecam a
desenvolver ritos funerarios proprios embora com muitos elementos budistas. Os ancestrais

destes clas comegavam a ser venerados como kamis recebendo um titulo de shingo (#h5-).

A prética de ritos funerarios que culminava com uma “deificacdo”, na opinido de Macg,
deve-se claramente a Yoshida Kanemi25. Embora ja fosse costume a tradigdo budista da
nomeagao de um defunto como hotoke, com a atribuicdo de um nome péstumo, o kaimyo (4 ),
este autor assevera que este ritual que atribui 0 nome de um kami na concluséo dos ritos finebres
dando um novo status ao ancestral, € certamente uma inovagéo dos Yoshidas. (Cf. Macé 1997, p.
450-451 e Macé 2002, p. 54). Como estes importaram diversas correntes do pensamento chinés,
0 autor sublinha também que tais ritos funebres foram claramente influenciados pela tradi¢éo

confuciana?. O grande mérito do cl& Yoshida foi té-los adaptado a realidade japonesa.

Esta adaptagdo deve-se de modo especial a reflexdo de Yoshida Kanetomo sobre a
natureza divina presente em cada pessoa?’. Esta ideia permitiu a este cla desenvolver um ritual
de divinizagdo que foi utilizado inicialmente para chefes da familia. Por meio deste ritual, o defunto
era elevado a status de divino, acima do status dos “simples” ancestrais. Esta inovacao do ritual
xintoista, embora fosse restrito aos chefes de familia deste cld, gerou, por um lado, uma
possibilidade de escolha entre a transformagdo do defunto em um kami ou em um hotoke e, por
outro, abria uma lacuna sobre as especificidades de cada uma destas opgdes. Os defuntos
divinizados poderiam receber tanto 0 nome de uma divindade xintoista como também um nome

pdstumo budista.

Seguindo a doutrina budista da purificagdo/sublimagéo, permitiu que os herdis histdricos
fossem exaltados com os rituais e transformados em gonge (#1{t). Este titulo representa um
status mais elevado que os hotoques, status ao qual eram elevados os mortos comuns. Uma nova
transformacao desta ritualizagéo dar-se-ia com o fortalecimento do budismo da Terra Pura e sua
doutrina de um renascimento em um “paraiso”. Os parentes dos que sofriam mortes prematuras e
violentas buscavam estes rituais de pacificacdo para garantir o renascimento destas pessoas

neste “paraiso”.

25 Seu diario Kanemikyd ki 5 FLUEIFE é o texto mais antigo com uma descrigdo do rito funerario xintoista, shinso (##
Z£). Neste texto ele descreve a organizagao do funeral de seu pai Kanesuke em 1573.

2 Particularmente através do jiali (i) de Zhuxi (&1-).

27 Esta reflex@o baseava-se na concepgao budista do germe de Buda presente em cada pessoa e na possibilidade de
se tornar Buda em seu corpo — sokushin jobutsu (H & 1A) (Cf. Macé 2002, p. 56).
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A crenga nos espiritos vingativos encontra-se com a realidade politica de intensas guerras
pelas disputas do poder. Os espiritos dos soberanos inimigos precisavam ser pacificados para
nao por em risco a estabilidade do governo novo soberano (Cf. Kuroda 1996b, p. 334). Uma vez
pacificados, estes espiritos eram cultuados como protetores do regime estabelecido. Assim, a
pratica ritual de pacificacdo dos espiritos chinkasai (#51£4%) transforma se em instrumento de

sustentagao ideoldgica pelas classes dominantes com propésitos diretamente politicos.

E dentro desta logica que se dara o processo de transformacao de Toyotomi Hideyoshi
em um kami em 1599. Toyotomi Hideyoshi, embora tenha se tornado o0 homem mais poderoso do
Japao de sua época, tinha origem camponesa em sua linhagem. Apds pdr fim as guerras civis, ele
instaura um estado centralizado. Com o aumento de seu prestigio faz-se circular conversas de
uma concepgao excepcional pelos raios de sol — nichirin jutai (B &3 Ji#) na tentativa de justificar
o prestigio que ele ganhara entre os clés mais tradicionais28. Em virtude da situag&o politica interna
e das campanhas militares na Coréia, a morte do soberano foi ocultada e nunca houve um funeral
publico. Como o enterro tinha sido feito em segredo, aproximadamente, nove meses depois
realizaram-se outros rituais finebres. Toyotomi ele mesmo, ainda em vida, havia manifestado seu
desejo de ser celebrado como um kami. Assim levou a realizagao dos rituais fanebres nos moldes
xintoistas e, pela primeira vez, culminava com a deificagdo de um grande lider que passaria a ser

celebrado como um kami (kami ni matsurareru - #Zit 51 %).

Neste periodo, eram os Yoshidas que controlavam boa parte dos jinjas e 0s negdcios dos
deuses, por isso 0s rituais observados seguiram esta especifica tradigdo. Macé sugere como
poderia ter-se dado a primeira parte deste ritual com base nos costumes da época e como se deu
a inovagao do envio de um emissario da corte que proclamado solenemente o decreto Senmyo (
& 1y) com a confirmagdo do nome divino atribuido ao defunto. No dia seguinte, dava-se a
“‘apoteose”, com a consagracao do santuario dedicado a memoria do ilustre falecido. A partir de
entdo, Toyotomi passou a ser celebrado como Toyokuni Daimydjin (- [E K #i ##)29. O

Posteriormente, um novo decreto da corte deu a nova divindade o status de primeira grandeza.

28 Macé analisa 0 “espetacular” cortejo finebre de Toyotomi que as representagdes posteriores registram e afirma
que tal cortejo nunca aconteceu de fato.

2 Este titulo xintoista refere-se a uma apelagéo do Japdo nos textos mitoldgicos. Macé destaca que embora esta
referéncia ligue-se diretamente a afirmagéo do carater divino do Japao Shinkoku (##[=l), ela deve ser entendida aqui
no contexto das pretensdes do Japao na peninsula coreana e na China de entdo e ndo como a leitura da centralidade
e destinag&o divina do Jap&o no imperialismo do Império japonés moderno.

S0Shaitii (1=.—1{z). Somente, a grande deusa Amaterasu e o imperador ndo séo classificados na hierarquia das
divindades. A inovacao ritual gerou criticas mesmo dentro do préprio cla Yoshida. “O Taikd (Hideyoshi) tornou se uma
divindade, e o sacerdote dos Yoshida tornou se um homem” (Apud Kasahara 2001, p. 345), diria uma parente préxima
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Para Macé, estes fatos deixam evidente que o processo de deificacdo imediata de
Toyotomi é uma inovagao no entendimento da diviniza¢do de figuras ilustres, e da-se a partir do
final do século XVI. No entanto, a tomada do castelo de Osaka, em 1615, por Tokugawa leyasu
foi seguida pela destruigdo do santuario e pela destituicio de Toyotomi de seu status divino e
retorna ao status de simples defunto. Ele seria reabilitado como divindade duzentos e cinquenta

anos mais tarde.

A deificacdo marcada por um processo ritual sancionado pela corte, comegada com
Toyotomi, foi seguida por seu inimigo Tokugawa leyasu. Neste caso, optou-se por uma categoria
budista divinizado como Toshd Daigongen (8 AAEH)31.

Kuroda faz uma distin¢do desta nova finalidade marcadamente politica e os processos de
pacificagdo dos espiritos marcadamente de cunho mais religioso. Para ele, as imbricagdes de
elementos budistas e shintd eram apenas “adaptacdes artificiais” (Cf. Kuroda 1996b, p. 342). Por
isso, ele conclui que o rotulo de “buda” ou de “kami” dado pelas autoridades “ndo era uma
manifestacdo de respeito pelo morto. Era, ao contrario, nada mais que uma falsa consciéncia
criada pela exploracdo politica da religido” (Cf. Kuroda 1996b, p. 344). Outros autores, mais
recentes a existéncia de dois rituais revela um desenvolvimento no pensamento teoldgico que
permite uma escolha que fosse capaz de maximizar esta protecdo divina ao regime estabelecido
(Cf. Boot 2000, p. 162).

A transformacao destes lideres em espiritos que seriam venerados ajudava a reforcar o
prestigio dos soberanos. Consequentemente também os varios daimyds seguiriam a mesma
tendéncia. Cada familia elevava o seu ancestral como simbolo do status da familia no sistema
feudal, isto reforgava a realizagdo dos rituais funerais budistas como parte deste processo de
transformacdo dos mortos. Assim, a popularizagéo dos funerais budistas como meio para se
alcangar o estado de buda, e o sistema de templos servem como meio de subordinagao da religido

aos interesses politicos.

Esta mudanca levou a uma popularizagéo da pratica no periodo Edo e até mesmo pessoas
vivas poderiam ser deificadas seishi (“Eiid). O processo de deificagdo de grandes figuras do pais

era utilizado, entéo, para bajular as autoridades e dar-lhes legitimag&o religiosa.

“Ap6s a deificagdo de Toyotomi Hideyoshi como Hokoku Daimydjin, muitos daimyos deificaram, sejam eles
mesmos ou alguns de seus ancestrais, e 0s rituais para estes ‘combinados’ novos kamis passaram a compor
o calendério cerimonial. Como nos primeiros cultos aos goryds, os daimyos importantes eram mostrados

do sacerdote em uma critica aberta a oferta da grande propriedade recebida pela realizagdo do processo de
deificagéo.
31 Literalmente, a grande apari¢do circunstancial que ilumina o Oriente.
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como encarnagao de um kami, que, por sua vez, era a manifestagdo de um buda. Porém, em contraste aos
goryd, os daimyos eram deificados ndo para pacificar sua natureza violenta, mas para enfatizar sua
benevoléncia. E ébvio, no entanto, que o status divino fazia aumentar o poder simbdlico das figuras centrais
do regime Tokugawa” (Teewen e Rambelli 2003, p. 38).

Com esta apropriacao, o termo kami assume um entendimento muito particular.

“as divindades locais denominadas kami eram quase universalmente entendidas como ‘a forma pela qual
converte e salva os seres humanos’. Em outras palavras, kami eram vistos como as manifestagdes locais
do poder dos budas nao-locais [...]. Consequentemente, os kamis funcionavam concomitantemente como
manifestagdes locais das mais elevadas divindades budistas, e, a0 mesmo tempo, como poderes
sobrenaturais sob o controle da elite secular. N&o é por coincidéncia que indiretamente se identificam as
elites governantes com o reino budista. Pelo controle da veneragdo dos kamis, os quais eram, em troca,
identificados com as manifestaces locais da verdade budista, o poder secular tornou-se identificado com o
poder sagrado, e ambos eram legitimados e fortalecidos no processo” (Teewen e Rambelli 2003, p. 6).

Kuroda nota, no entanto, que apesar desta utilizagéo politica, o poder da esfera religiosa
até aqui estava nas maos dos sacerdotes que mantinham o controle dos complexos religiosos
formados pelos templos-santuarios e também mantinham o controle sobre as crengas e os rituais
(Cf. Kuroda 1996b, p. 342). Isto mudaria drasticamente no periodo Meiji com a apropria¢do da

esfera religiosa pelos burocratas politicos que as manipularam de acordo com seus interesses.

Ha uma dificuldade académica na descrigdo destes processos de transformagdo de um
herdi ou soberano ao status de divino. Kuroda utiliza o termo moderno shinkaku que é a tradugao
moderna da apoteose?2 (Cf. Kuroda 1996b, p. 328). Mais adiante, o termo grego é retomado para
mostrar como 0s estes espiritos eram “apoteosificados” (aptheosized) e passavam a ser
considerados como um arahitogami (& & A##)  (Cf. Kuroda 1996b, p. 333) e assim ganhavam
prestigio por sua eficacia na vida individual e social. Neste entendimento, ele critica o termo usado
pelos nativistas como Motoori Norinaga denominam de kamiagari (#4730, elevado a kami),
para Kuroda ndo seria mais que uma “abstragdo académica” (Cf. Kuroda 1996b, p. 345). Entre os
autores mais recentes que aprofundaram estes processos rituais, Macé também utiliza o termo
apoteose. Boot, por sua vez, busca resgatar as expressdes usadas na época. Assim ele aponta
que no caso do daimy0 Hosokawa Tadaoki realizado em 1645 registra-se que este seria
“glorificado como um kami” kami ni iwauasareru (#1z#ii> =4 %) (Cf. Boot 2000, p. 152 e 155).
As publicagdes recentes seguem a utilizacdo do termo shinkaku o que implica na utilizacdo de

uma categoria estranha aos rituais locais.

32 “Apoteose” designa originalmente o apice deste processo de transformagdo dos mortos em deuses. O termo grego
amoBéwaig de amoBeolv, (apotheoun) traduzido para o latim como deificatio significando essencialmente "tornar
divino". No entanto, foi na Roma antiga que os processos de deificagdo dos soberanos mortos tornaram-se mais
comuns. O processo dependia do reconhecido do seu sucessor e era oficializado por um decreto do senado com o
consentimento popular. O absolutismo de César e posteriormente de Dioclesiano, levou ao triunfo da ideia de
reconhecimento da divindade do imperador. No entanto, a oficializagdo do cristianismo impunha um obstaculo. O
soberano ndo podia mais ser considerado como deus, mas manter-se-a seu carater sagrado e divino (Cf. Boak 1916,
p. 296-297).
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No entanto, no periodo Meiji, este processo de “deificagéo” ganhara uma nova dimenséo
com as “deificagdes” dos grandes lideres da nagdo que se popularizaram no periodo Edo. Na
pratica de construir santuarios para venerar os mortos importantes ganharia novas dimensées com
os santuarios em meméria dos defensores da restauragéo imperial e das conquistas do Grande
Império japonés. No novo contexto, este processo ganhara o financiamento oficial, e os burocratas
e ndo mais os sacerdotes definiriam qual o sentido que o culto tera na relagao religido e estado.
O processo de contrugdo do Estado moderno japonés é marcado pela influéncia ocidental que
instrumentaliza as negociagdes locais. Deste modo, o processo ocorrido com o xintoismo revela-

nos um exemplo emblematico da burocratizagéo proposto por Weber.

3 - Aseparagao burocratica3? do xintoismo

A reviséo do entendimento do contexto medieval japonés e a importancia das ideias
religiosas proposta por Kuroda, embora questionado pela utilizagdo de categorias marxistas que
certamente dificultam uma leitura do contexto japonés, continuam de pé em seus elementos
essenciais. A partir de entdo, o sistema religioso japonés passou a ser visto como um sistema
bastante misto em sua forma institucional, nos seus rituais € em sua doutrina. Neste complexo
sistema dificilmente poderia ser encontrado algo puramente japonés, como se defendeu a partir

de fins do século XIX.

Para demonstrar sua tese, Kuroda faz um apanhado dos varios significados que a palavra
Shinto (#41&) apresenta nas mais antigas fontes “histéricas” japonesas, o Nihon Shoki. Nestes
registros, o termo Shintd ndo significa uma religido indigena do Japéo como algo distinto do
Budismo. Posteriormente, discorre sobre como o termo era entendido na China onde podia se

referir as varias “folk religions”, ao taoismo, ao budismo ou a religido em geral. Portanto, a palavra

33 Weber trata da burocratizagdo como parte do processo de racionalizagdo operacionalizado na modernidade como
instrumento de poder e dominagdo. Em seus Ensaios de Sociologia, ao falar sobre os interesses de poder em jogo
como a burocratizagéo afirma que “em principio um sistema de ‘razdes’ racionalmente debativeis se oculta atras de
cada ato da administragdo burocratica, isto €, pela sujei¢do as normas ou pela ponderagao de fins e meios” (Weber
1982, p. 154). Isto possibilita a busca racional dos interesses de determinada sociedade e vai acompanhada por meios
de coergéo, entre os quais, a coergao religiosa com a cooperagéo de sacerdotes (Cf. Weber 1982, p. 138). Neste
processo, 0 saber tem um papel fundamental: “A administra¢do burocratica significa, fundamentalmente, o exercicio
da dominag&o baseado no saber’ (Weber 1966, p. 26). Em outro trecho da Economia e Sociedade afirma: “A
experiéncia tende a mostrar universalmente que o tipo de organizagao administrativa puramente burocrética (...) é, de
uma perspectiva puramente técnica, capaz de atingir o mais alto grau de eficiéncia e, € nesse sentido o mais racional
meio de exercer a dominagao sobre os seres humanos” (Weber 1947, p. 337).
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shinto era usada como um termo genérico para crengas populares seja da China, da Coréia ou do

Japao34.

Com base nestes dados, Kuroda defende a ideia de que, nas fontes mais antigas, ndo ha
um entendimento do xintoismo como uma religiéo independente do Jap&o e o0 uso do termo shintd
nao se refere especificamente a esta. Deste modo, ele defende que as crengas antigas populares
do Japéo ndo eram tanto uma religido autéctone, mas uma mera marca local (local brand) do
taoismo (cf. Kuroda 1993, 8-9). Kuroda afirma ainda que o que quer que constituisse “a religiéo e
0 pensamento do povo japonés nos varios periodos era algo historico, ou seja, algo assimilado,
formulado ou fabricado pelo povo, fosse isso de origem local ou estrangeira. Isto sim era algo
verdadeiramente local (indigenous)’ (Kuroda 1993, p. 27). Apds mostrar a variagdo de
entendimento do termo shinto e as mudangas no conjunto de crengas e praticas que este engloba,
Kuroda conclui que o xintoismo sé passou a ser entendido como uma religido autoctone e
independente a partir da constru¢do do Japdo moderno e que tal entendimento deve-se as

diretrizes politicas de entéo.

Consequentemente, até o fim do regime bakufu o discurso religioso continuava superior
ao discurso do estado que até entdo ndo tinha uma autonomia (Cf. Rambelli 1996, p. 409).
Somente com a restauragao imperial Meiji que o discurso religioso foi apropriado para legitimar a
autoridade imperial e a dominag&o da aristocracia e para enfrentar as novas ameagas estrangeiras

contra a unidade nacional.

Esta apropriacdo da-se com a utilizagdo dos chamados pensadores nativistas e em
especial com a utilizagdo das ideias de Motoori Norinaga que buscava encontrar os tragos
essenciais da “alma japonesa” como algo puro de toda “contaminagéo” continental. Ele traca esta
busca com o resgate da mitologia considerada como uma verdade primordial dos tempos dos
deuses para além da histéria. A esta leitura, Rocher classifica de “tautegorica” (Cf. Rocher 1988,

p. 83), ou seja, tais mitos teriam um significado préprio e ndo um significado alegorico.

As relagdes entre as “inovagdes teoldgicas” como a de Yoshida Kanetomo e o0 movimento
nativistas tém sido apontadas por varios autores. John Breen, por exemplo, mostra a influéncia
deste movimento nativista na ascens@o do xintoismo oficial, além de mostrar os diferentes
interesses entre os sacerdotes xintoistas e os burocratas do governo. Para ele, a crescente

pressao interna com o enfraquecimento do regime xogunal foi agravada com a chegada dos navios

3 No aprofundamento da semantica dos ideogramas, Kuroda mostra como o ideograma ;&, atualmente traduzido
literalmente como o caminho, no periodo da formagdo do bindmio ;& seria mais acertado interpreta-lo como
"conduta ou ag&o correta”.
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estrangeiros a costa japonesa, gerando um desentendimento entre os defensores do regime
xogunal e os defensores da restauragdo do poder imperial. Em meio a esta agitagao, os samurais
de baixo status, na luta para garantir espago na decadente situagao, assumiram o slogan nativista

de reveréncia ao imperador e de luta pela expulséo dos barbaros.

Os burocratas do novo regime, retomando estas ideias aplicam como parte da ideologia
de sustentagéo do governo Meiji com o decreto de separagao shinbutsu bunri ({443 Ef). Dentro
do contexto da reforma Meiji, isto gerou um processo de “desbudifica¢édo” como parte da reagéo a
toda influéncia estrangeira na tentativa de retornar as origens proprias do povo japonés. Somente
a partir dai, comegou a defender-se um entendimento do shintd como “as antigas crengas dos

japoneses”.

O restabelecimento do Jinginkan (#fikf) como responsavel pelos rituais da corte, como
no antigo governo imperial, e os sucessivos decretos de detalhamento desta politica véo isolar os
sacerdotes xintoistas e suas praticas rituais a um plano secundario. Esta cisdo entre as duas
correntes do xintoismo e as consequentes reagdes resultaram na separagao interna do xintoismo
entre o ja diversificado Jinja shinto, praticado nos templos, e o shinto oficial de orientacdo cada
vez mais ideoldgica e burocratica. Ainda assim, os santuarios servirdo de &ncora para a ideologia
do estado ao serem definidos como locais para a observancia dos rituais do nascente estado
moderno japonés.

Breen destaca, no entanto, que havia diferentes interesses dos sacerdotes xintoistas e
dos clas que lideravam seus varios ramos, e dos idedlogos e burocratas que defendiam a
restauracdo do poder imperial. Os burocratas, em parte, defenderam o confisco das propriedades
de varios santuarios que passariam ao controle do governo. Consequentemente ndo se poderia
dizer que houve apenas uma politica pro-xintoismo contra o budismo, como geralmente é
caracterizado o cenario politico do inicio da restauragéo Meiji. Para Breen, de um lado, a ideologia
que alimentou as mudangas no periodo Meiji, alimentada por diversos slogans, levou ao
surgimento do xintoismo como “religido” distinta do budismo japonés, que se viu reduzido e agora
forgado a se confinar na esfera privada. Por outro lado, o “xintoismo da restauragéo” constroi-se
sobre as ruinas dos diversos ramos xintoistas do Japao pré-moderno: Yoshida, Shirakawa,
Hirakawa e da diversidade de cultos espalhados pelos santuarios do pais. Tal diversidade reflete

se também ao entendimento do divino denominada de kami.

“Kami tem sido o foco de uma grande variedade de cultos locais, muitos dos quais tém permanecido
inalterados ao longo dos séculos. Eles desempenham um papel central nos ritos imperiais, e continuam a
sé-los atualmente; eles penetraram profundamente no ritual e na teologia do budismo japonés; e finalmente,
eles tém inspirado uma série de construcdes teoldgicas, que geralmente sio considerados conjuntamente
como ‘shintd’. A agenda ideoldgica do estabelecimento do xintoismo moderno, que definimos como
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enraizado na reveréncia para com, ou ao menos identificado com a instituicdo imperial, é apenas mais uma
na sucessdo destas teologias” (Breen e Teewen 2000, p. 7-8).

Com o comego do governo Meiji, 0 honji suijaku, caracteristica da religido no Japéo até
entao, foi sistematicamente desmantelado. Inicialmente pela separagéo entre xintoismo e budismo
imposta por decreto governamental. A este decreto seguiram-se muitos debates sobre a ligagéo
entre religido e o estado e sobre a garantia da liberdade de crenga como principio constitucional,

0 que resultaria na formulagéo de um novo xintoismo. No entanto,

“este novo xintoismo ndo era algo original, uma religi&o pré-existente, mas uma nova formagéo religiosa e
ideologica completamente subserviente a nova ideologia imperial. De igual maneira, o ‘budismo’ era
reconfigurado como o “outro interior” da cultura japonesa — Util como bode-expiatério da cultura estrangeira
(por importé-la indiscriminadamente) e, posteriormente por fazer reivindicagdes imperialistas sobre a Asia.
Em outras palavras, o resultado ndo foi somente o “xintoismo de estado”, a ideologia oficial do sistema
imperial japonés do pré-guerra, mas também uma reacionaria forma de “budismo de estado” (Teewen e
Rambelli 2003, p. 39).

No novo contexto, a esfera politica apropria-se do instrumento religioso para torna-lo parte
integral da afirmag&o do novo regime imperial. Para tanto, serdo esséncias as ideias do pais como
territorio sagrado, liderados por um soberano de descendéncia divina e, portanto, superiores aos
demais povos. A esta ideia juntar-se-& a crenca e a pratica ritual de pacificacdo dos mortos,
reinterpretada pelos ritos de pacificagéo dos espiritos dos que morreram pela restauragéo do poder
imperial e pela expansao de seu império que levara ao crescimento de novos santuarios com um
ritual organizado burocraticamente e tronado compulsério através do sistema educacional. Este
seria apenas 0 passo inicial do processo de “racionalizagéo” que ia dando-se com a utiliza¢do do
xintoismo como parte da busca racional de firmar o Japdo como Estado moderno, mas mantendo
sua identidade particular. Os problemas surgidos, no entanto, exigiam o avango do processo de

‘racionalizacdo” alavancado pelos intelectuais.

3.1 - O xintoismo arreligioso

A profunda ambiguidade gerada pela tentativa de conciliar o xintoismo como elemento
aglutinador da identidade nacional e o principio da liberdade religiosa provocou um intenso debate
e gerou uma nova reformulagdo do xintoismo. Na busca de adequagdo desenvolveu-se uma
corrente chamada shintd hi-shakyo ron (3 JE5= %) A ideia formulada por Shimaji Mokurai foi
parte da reagé@o budista na busca de garantir 0 seu espago no novo regime. Posteriormente 0s
burocratas do regime Meiji assumiram sua proposigao e passaram a tratar o xintoismo oficial como

arreligioso3.

% Nitta a traduziu em inglés como “non-religion” e Kramer por “areligious”.
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Shimaji formula esta ideia em uma comparagé@o do xintoismo com o budismo e com o
cristianismo. Ele propds uma sintese entre duas tradicdes autoctones, das questdes politicas e do
conhecimento ocidental reconsiderados em um novo conceito de religido®. A acomodagéo dos
budistas as praticas rituais xintoistas, por seu carater civil e publico, influenciou o Conselho de
Estado e seus burocratas e passa a defender também que o recém-criado Ministério das Religides
e que os principios de amor a patria, devogéo ao imperador e respeito as leis devem ser incluidos
nas leis do pais. A intensificagdo da campanha budista provocou varias reformulagdes da questéo
das religibes na busca de acomodar também budistas e confucionistas em um programa de

edificacdo da identidade nacional.

Da perspectiva dos xintoistas, no entanto, o discurso buscava firmar o xintoismo como
religido em uma comparagdo com o cristianismo e como algo eficaz para garantir 0 apoio ao
soberano e a unidade da nag&o. Para Tanaka Yoritsune, sacerdote chefe dos santuarios de Ise, a
relacdo entre estado e religido estava ligada como duas rodas de uma carroga para garantir o seu
movimento. Para eles, a definicdo como arreligioso dificultaria ainda mais as diferencas de
entendimento sobre o pantedo nacional. Shimaji Mokurai uma vez mais toma parte no debate
afirmando que “a deusa do sol é a fundadora da linhagem imperial e de todo o povo e,
independente de seitas, merece reveréncia” (Apud Sakamoto 2000, p. 294). Com base nesta
posicdo, os budistas do ramo Shinshi (Nishi Honganji) declaram sua intengdo de aceitar
integralmente o principio da politica kokutai®” que incluia a veneragdo ao imperador e dos

ancestrais imperiais se houvesse o reconhecimento oficial do xintoismo arreligioso.

O xintoismo enfrentava o impasse de se firmar como religido, seja pelas questdes juridicas
decorrentes da liberdade religiosa assegurada pela constituicdo imperial, ou pelas comparagdes
com o budismo e o cristianismo. Estas apresentavam o xintoismo como algo cheio de
supersti¢des, além de apontarem a dissociagdo do memso com o Caminho Imperial e suas nogdes

de lealdade paternal e a patria, que compunham, de fato, o aspecto espiritual da identidade

36 Neste contexto, o pioneirismo de Shimaji encontra-se na inovagdo em pensar a questdo da “secularizagéo”,
ajudando a estabelecer a relagéo da religido e da politica na constru¢do do Japao como nagdo moderna, constituindo-
se numa inovag&o no estabelecimento da religidfo compativel com a modernidade. No entanto, o autor destaca que
houve apenas uma traducdo do termo secularizagdo para o japonés. “Pode ser dito que a ‘secularizagéo’ foi
reconceitualizada no Japdo de maneira similar a ‘religido’ em um processo de negociagado entre a tradigdo autdctone
e 0s interesses politicos contemporaneos” (Kramer 2015, p. 116). Ele desenvolve o processo de tradugdo e
reconceituagdo do termo no século XIX (Cf. Kramer 2015, p. 121-124) para destacar em seguida a independéncia de
pensamento autoctone em explicar a modernidade japonesa por meio da “secularizagéo”.

370 termo Kokutai, literalmente corpo do pais, tem sido traduzido nas linguas ocidentais como esséncia nacional.
Rocher destaca, no entanto, que “dentro do sistema ideolégico dos anos 1930 e 1940 ele n&o designava apenas a
nagdo enquanto organismo, mas o capital moral (supostamente Unico) desta mesma nagao e, portanto, seu lugar
privilegiado com o soberano” (Rocher 2007, p. 188).
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japonesa. Diante destas contestagdes e enquanto a burocracia oficial assumia a posigéo do
xintoismo arreligioso, uma “agressiva minoria” defendia a unidade entre o espirito japonés e o

xintoismo como uma supra-religiéo.

Um dos principais articuladores e porta voz das ideias desta minoria foi Tanaka Yoshitd.
Ele defendia um xintoismo como algo que ultrapassa a esfera religiosa e capaz de incluir politica,
religido e éticas®. Tanaka tenta formular uma teologia que justificasse as praticas xintoistas
baseadas no ‘espirito nacional’. Para tanto, retoma a idade dos deuses, especialmente ao oraculo
de Amaterasu, na tentativa de dar a plausibilidade histérica necessaria da associagéo do xintoismo

e a esséncia do povo japonés fundada como uma linhagem eterna.

Para Isomae, o grupo de intelectuais extremamente nacionalistas como Tanaka, embora
tenham falhado em estabelecer o xintoismo como religido nos primeiros anos da era Meiji eles
criaram um espago para a afirmagao de uma “moralidade nacional” nos moldes da filosofia alema.
“‘Apds a versdo japonesa da ‘da separagéo igreja e estado’ ser institucionalizada, os defensores
da Moralidade Nacional mantiveram suas posi¢des nacionalistas pela interpretacdo da
observéancia ritual nos santuérios como moral e ndo-religiosa” (Isomae 2000, p. 336). Isto permitiu
ao mesmo tempo que o xintoismo ganhasse uma identidade teérica que o salvou em meio ao

intenso debate sobre o espirito nacional (kokutai meichd undo = {4 BA 1% &h).

Além dos debates internos, havia ainda toda a presséo internacional e a crescente
influéncia cristd que lutavam para remover a proscri¢do do cristianismo. Esta pressao ajudou a
reforcar o discurso budista. O governo via-se, entdo, diante do impasse em assumir a separagao
entre estado e religido defendida pelos budistas ou adotar a unido tal como defendida pelos
xintoistas. Em janeiro de 1877, um comunicado do Ministério do Interior adota a posi¢éo defendida
pelos budistas de considerar o xintoismo arreligioso e 0s santuarios xintoistas como nao religiosos

para poder assegurar a separagao entre religido e estado.

Em 1881, o Ministro do Interior, Matsukata Masayoshi é enfatico com o Primeiro Ministro
e principe Sanjo Sanetomi: “a0 menos que haja uma clara separacdo de ensinamentos religiosos
e educacdo de uma parte e ritual de outra, havera confusdo real entre religido e estado e todo tipo
de problemas administrativos” (Apud Nitta 2000, p. 264). Nos debates para a elaboragéo da
Constituicdo Meiji, a questdo da desejada participagdo compulséria dos proprios membros do

38 Ele também defendia o estudo do xintoismo como disciplina independente, a chamada shintégaku (#f%%). Esta
é fruto do movimento filoséfico interessado na moralidade nacional (kokumin dotokuron [E| EGiE #7), area na qual
Tanaka comega a atuar como professor na Universidade Kokugakuin. Em virtude de sua associagao ao nacionalismo,
perdeu o interesse despertado inicialmente.
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governo nos ritos xintoistas oficiais, ja se revela problematica frente a desejada aprovagao do
principio de liberdade de crenga. Em 1888, um dos conselheiros, Torio Koyota, defendia que “ndo
se deve dizer que a recusa de uma pessoa em participar dos rituais do império nos santuarios
locais seja uma violagao da kokutai ou das obrigacdes pessoais como cidadao” (Apud Nitta 2000,
p. 253). Este problema seguiu por muito tempo e afetou especialmente os cristdos como visto

anteriormente.

A Constituigdo Imperial do Grande Jap&do de 1889 foi profundamente marcada pelas
ambiguidades do entendimento desta relagéo do xintoismo com o estado. Por um lado, a influéncia
do xintoismo da restauragao, aparece logo no artigo primeiro afirmando a linhagem imperial e sua
descendéncia milenar com base na tradicdo do Kojiki € no artigo terceiro reafirmava o carater
sagrado da pessoa do Imperador. Por outro lado, a presséo internacional faz-se notar no artigo
vinte e oito sobre a liberdade religiosa: “Os suditos japoneses gozardo de liberdade de crenca
religiosa em tudo que n&o seja prejudicial a paz e a boa ordem, nem contrario aos seus deveres
de cidad&@os™? (RNM 2004, p. 21).

A adogdo da ideia do xintoismo arreligioso por parte do governo permitiu o
estabelecimento do xintoismo de estado como uma “ideologia” que dara sustentagdo aos rumos
politicos desejados pelos governantes. Para tanto, o principal instrumento de endoutrina¢éo da
populacéo foi o sistema educacional. Em 1890, foi promulgado o Rescrito Imperial da Educag&o0.
Este documento € um marco da propaganda oficial para garantir o comprometimento dos
japoneses na construgao do Japdo moderno ao mesmo tempo em que preservava suas mais
antigas tradicbes. As formulagbes seguiam as afirmagdes confucianas de harmonia e piedade
filial*! que combinadas expressariam a lealdade ao imperador japonés. Assim, o rescrito seria

capaz de criar suditos capazes de se oferecerem corajosamente pelo estado.

39 O comentario do principal arquiteto desta constituicao Itd Hirobumi esclarece sobre o Artigo 28: “De fato, ainda que
a liberdade de crenca religiosa é completa e isenta de toda restricdo, desde que as manifestagdes desta estejam
confinadas a mente; contudo, com respeito a questdes externas como as formas de culto e 0 modo de propagandismo,
s80 necessarias certas restrigdes da lei ou algumas regulamentagdes devem ser previstas, além disso, as obrigagdes
gerais dos suditos devem ser observadas” (Apud Kramer 2015, p. 7). A revisdo historico-critica proposta Igreja
Catélica no Japao afirma que este artigo “ao invés de salvaguardar a liberdade religiosa como um direito fundamental,
prescrevia o culto ao imperador e a pratica xintoista como um dever para todos” (Cf. RNM - J&& 52 5 & fi] &2 22 50> -
H Y Heows ) - shtkzE (O que nos ensina a historia), 2004, p. 20).

40 Kyoiku ni Kansuru Chokugo (#(% = B3 2 /L HE).

41 A virtude da piedade filial é central na ética confuciana. A explanagéo sobre esta virtude esta no classico xiao (),
em japonés kobunkokyd (& 3¢Z#%). O livro € estruturado como uma conversagédo entre Conflcio e seu discipulo
Zeng Shen (&%) que discutem sobre como organizar uma boa sociedade com base neste principio. No sentido geral,
a piedade filial refere-se ao respeito e ao cuidado para com os pais e para com os ancestrais. Porém, o termo se
aplica também no cuidado a obediéncia geral. O bom cumprimento desta virtude na familia e na observéncia dos
rituais para os ancestrais levariam ao respeito para com as demais pessoas. Ha uma ligagao direta entre a relagéo
familiar e a estrutura politica. “A familia era entendida como uma extens&o do individuo e o Estado como uma extenséo
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Em 1891, um decreto tornou obrigatoria em todas as escolas a saudagéo diaria ao retrato
do Imperador e a leitura solene do Rescrito sobre a educagéo em trés datas importantes do ano.
A estes elementos (fotografia do imperador e ao rescrito) devia-se 0 mesmo respeito devido aos
kamis*2. Ap6s introduzir o xintoismo oficial no sistema escolar, 0 governo torna compulsorio a partir
de 1911 a visita dos estudantes aos santuarios xintoistas oficiais. A politica educacional buscava,
por um lado, promover uma educagéo laica com a restrigdo em 1899 do ensinamento religioso e
de todas as ceriménias religiosas dentro das escolas do império; por outro lado, impunha o
xintoismo como base ideoldgica dos propositos governamentais. A contradicao entre a garantia
de liberdade religiosa assegurada pela Constituicdo de 1889 e a promogao oficial do xintoismo
inquietava politicos e intelectuais liberais que por razdes diversas eram contrarios a ideia de uma
religiao de estado. Em 1913, um decreto deixava o xintoismo de estado sob a tutela do Ministério
do Interior e transferia o xintoismo religioso e os demais assuntos religiosos para o Ministério da

Educacéo que dispunha de um departamento para as religides.

Assim, a formulacéo de um xintoismo arreligioso tornou se um importante instrumento
governamental para todos os questionamentos politicos ou religiosos. Uma vez consolidada a
ideia, o Primeiro Ministro Hiranuma Ki'ichiro repeti-la-4 nas discussdes da Lei das entidades
religiosas (shakyodantai ho):

“Visto que o Caminho dos Deuses (i.e., Shintd) € um caminho absoluto para ser seguido por todo o povo,

nada contradizendo ou ofensivo a isso pode ser admitido. Nos japoneses, no entanto, ndo consideramos

este caminho como sendo uma religi&o [shiakyd], ac invés, um ensinamento Unico a nés, situando-se acima
das religides. Consequentemente, néo o tratamos legalmente como uma religido. O que tratamos como
religido no sentido legal, i.e. na Lei das Organizagoes Religiosas, séo o budismo, o xintoismo [dos varios

ramos] e o cristianismo. Chamamos estes ensinamentos de religides que possuem uma certa doutrina e

crenga baseada nesta doutrina, além de um método e cerimdnias para proclamar esta doutrina” (Apud
Krémer 2015, p. 8).

Esta posicdo sera importante para entendermos o processo de reconhecimento legal da
organizagao catolica que sera discutido no capitulo seguinte. Tal reconhecimento da-se em meio

a discussdes mais amplas e ndo apenas como um jogo de interesses expansionistas catolicos.

da familia; o principe era, com relagdes a seus suditos, o que um pai é para os filhos” (Cheng 1997, p. 79). Como o
confucionismo tem em vista especialmente a estabilidade social de um mundo hierarquico que respeite as
estratificagbes sociais, a piedade filial acabou servindo como um dos pilares do autoritarismo politico.

42 Ha inumeros relatos de diretores de escolas que se suicidaram por terem lido mal o texto considerado sagrado ou
ainda outros que se precipitavam em prédios escolares incendiados para salvar estes objetos sagrados.
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4 - Xintoismo de estado

O xintoismo que se desenvolveu a partir da instalagdo do moderno estado imperial
japonés até o final da Segunda Guerra Mundial, como visto, é tema de intenso debate politico,
religioso e intelectual. No geral, a questao tem sido tratada sob o termo xintoismo de estado. Este
termo, no entanto, continua um tema bastante controverso e também vem passando por revisdes.
Especialmente porque o termo foi cunhado a partir das Diretivas sobre o Xintoismo, decretadas
pelo Quartel General das Forgas Aliadas em 15 de dezembro de 1945. Este mesmo documento
também o definia como ‘religido”, desconsiderando todas as discussdes locais que s6

recentemente os pesquisadores tém resgatado“®.

Nitta Hitoshi propds uma sistematizacdo das vérias abordagens sobre o xintoismo de
estado em “Kokka Shintd Ron no keifu™ ( TEIZ#hiE ] Fmo>%ak) publicado em 1999. Para ele, ha
duas perspectivas de entendimento do conceito. A primeira € mais “ampla”, no qual o conceito
compreende o xintoismo dos santuarios, os rituais da casa imperial e a propaganda nas escolas
e nos meios de comunicagéo. Este entendimento do xintoismo de estado pode ser resgatado
desde antes da guerra, marcado especialmente pelo trabalho de Katd Genchi (abordado mais
adiante). A segunda perspectiva é “restrita”, define o xintoismo de estado como a situagdo na qual
0s santuarios xintoistas passaram ao controle direto do estado, deixando de lado o sistema
religioso mais amplo que envolve o xintoismo. Para Nitta, ambas as perspectivas podem ser

encontradas nas diretivas das Forcas Aliadas.

Okuyama apresenta a obra de Murakami Shigueyoshi Kokka Shintd (&% ##;&) publicado
em 1970 como marco desta revisdo de entendimento. Murakami classifica o xintoismo de estado
como uma “discreta ideologia” que existiu de fato no Japao até o final da Segunda Guerra Mundial

(Cf. Okuyama 2011, p. 123). Ele resumia assim seu entendimento da questao:

“A politica religiosa do inicio da Era Meiji foi marcada pela tentativa de definir o xintoismo como religido de
estado. Ap6s anos de tentativas e erros, finalmente voltou-se para o reconhecimento da liberdade de religido
para todos os grupos religiosos, assegurando o reconhecimento dos principios religiosos da lei imperial.
Naturalmente, este desenvolvimento mostrou a dificil questdo da posigcdo dos santuarios, os quais, a
ideologia de ent&o, definia como institui¢des publicas para a execugao dos rituais de estado. No decorrer da
segunda década Meiji (1877-1886), o governo resolveu este problema distinguindo entre ritual e religido.
Isto deu as bases para o desenvolvimento do xintoismo de estado” (Apud Isomae 2000, p. 237).

43 Em 1971, a Suprema Corte de Nagoya considerou inconstitucional o uso de dinheiro piblico em cerimdnias
xintoistas, fazendo a seguinte definicdo: “De fato, durante a Il Guerra Mundial, o xintoismo de estado foi imposto &
nag&o japonesa infringindo o principio constitucional da liberdade de crenca e funcionando como base espiritual do
militarismo” (Apud Sumika 2016, p. 23). No dmbito académico, Nitta contestou esta decis&o afirmando que h& uma
diferenca entre o que se pensou do xintoismo em teoria e como de fato isto deu-se durante a guerra. Para ele, a
imagem do xintoismo como opressivo s6 foi construida no pés-guerra, profundamente influenciada pelas Diretivas
das Forgas Aliadas.
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Esta distingao burocratica firmou entéo os ritos institucionais como um xintoismo estatal,
denominado de kokka Shinto ([E%:##;i), € o xintoismo dos diversos ramos - jinja shinto (# k4

i&) como religioso.

Este entendimento proposto por Murakami néo foi logo assumido por todos os estudiosos
do xintoismo. Yanagawa Keiichi escreveu um verbete sobre o tema publicado inicialmente em
1985 na enciclopédia Kokushi daijiten (= 5 K 4t) e reeditado na Shintoshi daijiten (#hi& s K
#t) em 2004. Para Okuyama, sua abordagem & um exemplo do entendimento inicial dos
pesquisadores influenciados pelo entendimento ocidental e marcadamente norte-americano da
religido. Para Yanagawa, o xintoismo de estado “¢ a religi&o que formava a base ideologica do
estado desde o periodo da Restauragéo Meiji até a derrota da Segunda Guerra Mundial, e durante
este periodo era de fato a religido de estado do Japao” (Apud Okuyama 2011, p. 125). Outra
abordagem semelhante € adotada por Katsurajima Nobuhiro em seu verbete publicado na lwanami
tetsugaku shiso jiten (& i 45 2% B4R EE#1) de 1998. Refere-se também ao xintoismo como a religido
de estado do moderno sistema imperial. Isto inclui, em sua visdo, o sistema de santuarios

estabelecido neste periodo e as politicas governamentais sobre o xintoismo.

Isomae Jun’ichi em seu livro Kindai nihon no shikyo gensetsu to sono keifu (Jr{% H A @
FHEE L = 0% - O discurso contemporaneo sobre a religido no Japéo e sua genealogia) de
2003, adota uma posi¢do mais critica em relagdo a este tipo de abordagem. Ele restringe a
defini¢do de xintoismo de estado como apenas parte da ideologia que endoutrinou o0 povo japonés
com identidade nacional embasada no sistema imperial. Ele igualmente delimita como apenas
parte na historia do sistema de santuarios xintoistas na medida em que estes passam a incorporar
também os rituais do palacio imperial. Neste entendimento mais restrito, Isomae define o xintoismo
de estado como “a politica religiosa que buscou ligar as crengas locais do Japao com os rituais
tradicionais na corte, como meio de restringir o cristianismo até o ponto de se adaptar em
conformidade com o principio ocidental de separagao entre religido e politica e o ideal de nagéo
estado” (Apud Okuyama 2011, p. 127). Ele mostra a ambiguidade no processo de assimilagéo do
entendimento ocidental da separag@o entre religido e politica, a0 mesmo tempo em que se
buscava estabelecer uma ideologia, por meio da educagéo, que passava a considerar o imperador
como um “deus vivo” (arahitogami i\ ). Para ele, esta ideologia se assevera entre 1906 e 1945
com o entendimento de santuarios como instituicdo “nédo-religiosa” e os rituais ali realizados
passam a ser entendidos como um sinal de virtude nacional e uma obrigagdo moral de todos 0s

cidaddos.
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O ja mencionado trabalho de Inoue também busca pontuar a transformagao do xintoismo
com a Restauracdo Meiji. Tanto o pensamento xintoista como a estrutura dos santuarios para
servir como ferramenta para compor a base ideolégica do conceito de kokutai ([E{4) e Kodo (2
i#) no qual o imperador era defendido como o grande soberano. Para Inoue, esta primeira fase é
marcada pela unificagao entre o ritual e politica (saisei itchi 45— %%). Esta unidade sera reforgada
com a politica de separacdo entre budismo e xintoismo imposta pelo estado na tentativa de
promover o mito do imperador e a identidade nacional como Unicos e sagrados. O xintoismo deste
periodo, denominado xintoismo da restauragdo Fukko shintd (1€ iy #h 7& ) realiza uma
reorganizacao do pantedo legitimando os deuses que apareciam nos antigos classicos e 0s novos

deuses, além de promover uma uniformizagéo dos rituais.

Para Inoue, € este 0 marco que faz o xintoismo aparecer de fato como religi@o. No entanto,
tao logo comegasse a se constituir como religido, o xintoismo enfrentara profundos
questionamentos com as novas ideias ocidentais de separagao entre religido e estado e a defesa
da liberdade de crenga. Com as mudangas no panorama politico, o xintoismo também tem que se
adequar ao ambiguo entendimento do xintoismo arreligioso. Esta adequagéo, no entanto, foi
essencial para a institucionalizagéo da ideologia do estado que se consolidaria por meio do
sistema educacional e do Rescrito Imperial sobre a Educagao. Além disso, ele aponta que os
conflitos com a China (1894-1895) e com a Russia (1904-1905) ajudavam na justificativa oficial
com a exigéncia de realizacdo de memoriais publicos pelo repouso dos espiritos dos muitos

soldados mortos pelo império*4.

Outro especialista na pesquisa do xintoismo de estado é Sakamoto Koremaru. No capitulo
The structure of state Shinto: its creation, development and demise ele discorre sobre como o
estabelecimento dos santuarios como local de realiza¢do dos rituais de estado*?, em 1871, deu as
bases para a fomentagdo do que se convencionou chamar xintoismo de estado. Para ele, no
entanto, a exclusdo do xintoismo dos santuarios da estrutura estatal adotada como pratica
administrativa, seguindo o j& discutido entendimento do mesmo como arreligioso, impossibilitava

sua oficializagdo como religido de estado.

Com a separagdo entre o xintoismo religioso e o xintoismo dos santuarios, em 1882,

sacerdotes xintoistas foram proibidos de se envolverem na campanha de propaganda “religiosa”

44 Okuyama considera importante a contribuicio de Inoue no avango do entendimento sobre o xintoismo de estado,
embora questione a definicdo de religido por ele usada, “baseada na relagdo dos seres humanos com seres
transcendentes”, a seu ver, dificil de ser aplicada em uma abordagem do xintoismo (Cf. Okuyama 2011, p. 136).

45 Jinja no gi ha kokka no soshi nite (*h#EDEIZEF O F=iIZTC) .
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do estado. Isto gera nova presséo nas esferas governamentais pela criagdo de um departamento
que se encarregaria das questdes dos santuarios oficiais. Para o Ministério do Interior, 0 desafio
era lidar com a questdo da religido em geral. Uma solugéo oficial entrou em vigor em 1900 e
determinou a separagao das responsabilidades sobre as questdes religiosas e suas organizagoes.
O jinjakyoku (#h+tJ=) ficava encarregado dos santuarios oficiais € o shikyoku (7= #)7)
encarregava-se dos varios ramos do xintoismo considerado religioso e do budismo. Kramer
esclarecera posteriormente que o cristianismo ndo € mencionado nesta nova organizagéo. Ao
invés, acrescentava-se apenas que o departamento que se encarregava de “todos os assuntos
relativos a sacerdotes e clérigos” (Cf. Kramer 2015, p. 8), pois oficialmente continuava a ser
considerado como ilegal e ndo dispunha do mesmo status de religido tal como o xintoismo e o

budismo.

Sakamoto destaca, ainda, como a Guerra Russo-japonesa entre 1904 e 1905 deu forca
aos que defendiam um maior apoio do governo no financiamento dos santuarios e na realizagao
dos rituais oficiais. Isto se confirmaria gradualmente com uma série de regulagdes entre 1907 e
1914, que estruturariam o xintoismo oficial. Outro marco nesta escalada de oficializagao dos rituais
xintoistas como parte do aparelho estatal deu-se com a morte do imperador Meiji, em 1912, e a
entronizagdo de seu filho Taishd. Os cerimoniais da entronizagdo foram recuperados e uma
campanha pela criagdo de um santuario consagrado ao espirito do imperador falecido ganhou
forca. O projeto de construcdo e financiamento do santuario como parte do orgamento

governamental foi aprovado unanimemente pelo parlamento em margo do ano seguinte.

Com a deflagragéo da Primeira Guerra Mundial, as ambigdes militares do Japdo exigiam
ainda mais a unidade nacional, refor¢ando as praticas rituais nos santuarios oficiais. O poderio
militar j& ambicionava as possessdes da Alemanha nas regies da Asia e em varias ilhas do
Pacifico. Entdo aliado da Inglaterra, o Japdo declara guerra & Alemanha. Esta declaragdo foi
marcada por um rito de notificacao aos espiritos dos ancestrais (hokokusai) em todos o0s santuérios
oficiais. O Ministério do Interior publicou instrugdes para assegurar a observancia de maneira

apropriada dos rituais:

“Os sacerdotes deveriam ajudar o imperador a cumprir seu sagrado desejo e trabalhar juntos para assegurar
a solene realizagao dos ritos ante os deuses; e, em conexao com sua tarefa de espiritos guerreiros, eles
deveriam exercer pessoalmente seu papel especifico, contribuindo, assim, para o critico periodo vivido”
(Sakamoto 2000, p. 277).

46 TaikyG senpu undo (K E AT HED).
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Neste contexto de guerra e de anexagao de varios territorios, os defensores da “unificagao
entre politica e ritual” (saisei itchi) ganharam forga junto ao governo e aumentaram a influéncia
militar nas decisdes.

Em 1926, a morte do imperador Taishd, seguida da entronizagéo do Imperador Showa,
foram novamente marcados pelos ritos xintoistas tradicionais, agora celebrados de maneira ainda
mais solene para assegurar esta ligacao inseparavel entre o estado e a veneragédo dos ancestrais
imperiais. Nesta crescente ligagao entre o xintoismo oficial e o estado, em 1929, o Ministro do

interior Adachi Kenzd escrevia ao Primeiro Ministro Hamaguchi Osachi:

“O sistema de santuarios é de maxima importancia, tendo a mais intima ligagdo com a politica nacional.
Além disso, os santuarios tém a mais ampla e complexa conexdo com as praticas antigas e os costumes
locais. Para estabelecer uma politica de manutengdo do sistema [...] uma deliberagdo minuciosa é
necessaria. Devemos criar ndo somente um comité de investigacdo, mas devemos também empregar um
numero crescente de pessoal para se engajar nas investigagdes iniciais, e fazer todo o possivel para
promover e aperfeigoar a manuteng&o do sistema de santuarios” (Apud Sakamoto 2000, p. 281).

Para a efetivagdo desta orientagdo, em dezembro do mesmo ano, estabelecia-se uma
Comissao dos Santuarios como fundacao juridica com representantes do Ministério do Interior, do
Ministério das Financas e do Ministério de Educacdo. As discussdes na referida comisséo
continuavam a enfrentar a questdo da dificil relagao entre o principio constitucional da liberdade
de crenca e da forma de participagao nos rituais oficiais, a qual era uma preocupagéo geral e ndo

apenas dos cristaos.

Com o agravamento da questdo da Manchuria, a partir de 1931, a visita aos santuérios
com peticbes ou oragdes pelas vitdrias militares generalizou-se e se institucionalizou como parte
dos programas escolares. Embora houvesse claramente uma lacuna entre o respeito a ser
demonstrado nos santuarios e a crenga religiosa, a recusa na participagdo destes ritos
desqualificava o individuo como cidadao do império. Nas esferas administrativas, tais questoes
levaram a uma diferenciacao entre 0s que reverenciam os ancestrais, stikeisha (5##3) e 0s que
acreditam, shinto ({5#&) para ajudar no posicionamento oficial frente aos inimeros conflitos. A
reveréncia que dever-se-ia observar nas visitas aos santuarios, no entendimento geral desta
comissao, tinha 0 mesmo valor da reveréncia prestada aos superiores (Cf. Sakamato 2000, p.
284). Para garantir a participacdo compulsoria nos rituais oficiais era necessaria uma adequagéao

da situagéo.

A escalada dos conflitos bélicos culminaria em uma legitimagéo da guerra como ato de
estado, com sustentacao religiosa independente de filiagao religiosa individual.

“O maior desafio para o estado era, portanto, criar uma estrutura que facilitasse a mobilizagao de todas as
religibes no apoio da politica estatal; estas, em troca, assegurariam que o ideal de reveréncia pelas
divindades fosse garantido sem atritos com outras religides. Por esta raz&o, também o governo nao tinha
outra escolha senao trabalhar fervorosamente para envolver todos os grupos religiosos. Nesta conjuntura,
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[0 governo] n&o tinha a capacidade ‘fascista’, se quisermos, em forgar todo 0 mundo religioso ao culto dos
santuarios e a reveréncia aos deuses presente nestes” (Sakamoto 2000, p. 287).

Esta logica governamental era, no entanto, dificil de ser aceita pelos fiéis praticantes e

que se viam constrangidos & participacdo compulsoria nos rituais oficiais.

A situagéo agravaria-se com o crescimento de uma oposi¢ao ao sistema imperial e com a
tentativa de assassinato do primeiro ministro em fevereiro de 1936. A Guerra Sino-Japonesa em
1937 fez elevar as medidas de seguranga com a lei contra a¢des subversivas e pela preservagao
da paz. Neste esforgo, todas as entidades religiosas eram cada vez mais controladas e deveriam
ser mobilizadas no esforgo pela necessaria solidariedade nacional. Com a continuagéo do conflito
sino-japonés, a rede de santuarios pela protecao nacional (Gokoku jinja) ganhava refor¢o. Em
1940, o gabinete do Primeiro Ministro, Konoe Fumimaro, oficializava a criagdo de um
departamento encarregado das “questdes dos deuses” - jingiin, para melhorar a rede de santuarios
oficiais.

A criacdo deste departamento parte do conjunto de medidas que inclui a Lei de
preservacdo da Paz e da reforma das entidades religiosas. Mantido nas médos de burocratas
governamentais, “marca a primeira vez que 0 governo oficialmente pds mais peso na
disseminagao da politica ideoldgica enraizada nos ideais de reveréncia pelas divindades. Pela
primeira vez, entdo, ideologia era implantada o que seria 0 ‘xintoismo de estado’ em termos
puramente institucionais. Somente a partir dai, podemos falar em ‘xintoismo de estado’ no sentido
que as Diretivas sobre o Xintoismo de 1945 referem-se” (Sakamoto 2000, p. 289). Para Sakamoto,
embora o xintoismo de estado tenha existido como instituigéo desde 1882, este néo dispunha de
uma capacidade de disseminagéo da ideologia oficial, tal como o Ministério da Educacao dispunha.
Somente com a situagcdo de crise diante da Segunda Guerra Mundial e a consequente
necessidade de revigorar o espirito de sujeitos imperiais, € que o governo opta pela criagdo do
Jingiin como “simbolo necessario” para mostrar a populagdo que o governo estava firme em manter

o0s santuarios como base da politica nacional.

Em 2010, Sakamoto publicou um artigo sobre os quarenta anos de pesquisa sobre 0
xintoismo de estado, “Kokka shintd kenkyid no yonjid-nen” ( TEZ#hiE | #5720 U O4E). Neste
artigo ele discute a questdo ideoldgica presente nos debates. Os trabalhos iniciais como o de
Murakami, segundo ele, estdo marcados pela tentativa de evitar o reavivamento desta ideologia
do estado. Ele adota uma posicao critica também em relagao a tese de Kuroda sobre a construgéo
do xintoismo como uma religido independe somente a partir da separagédo entre budismo e

xintoismo (#1443 #f) promovida pelo governo Meiji.
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O livro Kokka Shintd to nihonjin (=% ##3& & A A A ) de Shimazono Susumu publicado em
2010, é apontado por Okuyama como uma obra que desempenhara um papel central na discusséo
sobre 0 xintoismo de estado. Shimazono propde uma estrutura dual que permite apresentar a
coexisténcia de um lado do xintoismo de estado, caracterizado pelas cerimdnias publicas e pelo
sistema educacional que reforcavam o sistema imperial, e do outro, o xintoismo mais diverso em
suas crengas e filosofias, vivido na esfera pessoal e privada, que permitia responder as exigéncias

modernas e ocidentais da “liberdade de crenga”.

Ele define o xintoismo como o conjunto de rituais e crengas ligado ao Jap&o e esclarece
que nem todos os rituais e crengas locais podem ser identificados com o xintoismo. Ele prossegue
mostrando que esta matriz religiosa pode ser sistematizada seguindo as suas multifacetadas
manifestacdes: Xintoismo Ryobu, Xintoismo de Ise, Xintoismo Suika, Xintoismo dos Yoshida e o
Xintoismo da Restauragéo ou Fukko Shintd*’. Para Shimazono, o desenvolvimento do xintoismo
de estado da-se no desenvolvimento deste ultimo, com a inclusé@o da ideologia de kokutai e da

reveréncia ao imperador no processo de constru¢ao do Japao moderno.

Feitas estas clarificagdes, Shimazono define o xintoismo de estado da seguinte forma:

“A forma do xintoismo que se desenvolveu em estreita ligagdo com o estado a partir da Restauragao Meiji.
Resultado da combinagéo do sistema de rituais da Casa Imperial e do culto ao imperador, de um lado, e 0
xintoismo dos santuarios do outro, [este] veio desempenhar uma profunda influéncia na vida espiritual da
maioria dos japoneses. O sistema de rituais da Casa Imperial e 0 culto ao imperador sdo ligados a reveréncia
pelos deuses nacionais — com [as divindades do] Santuario de Ise no topo, especialmente os deuses dos
quais descende a familia imperial — e pelos sucessivos imperadores do Japao. O culto aos ‘ancestrais
imperiais’ tinha profunda significAncia no xintoismo de estado ligado ao discurso da politica nacional
(kokutai), segundo o qual a sagrada familia imperial e o0 povo eram vistos como um s6 corpo” (Apud
Okuyama 2011, p. 139).

No desenvolvimento do xintoismo de estado, Shimazono detalha, ainda, a proeminéncia
do xintoismo da corte Kyutei Shinto (‘& 4E+#58) ou da Casa Imperial Koshitsu Shinto (& = 4#55).
Com a sua formalizagao, o xintoismo de estado passa a ser formado por um sistema religioso que
incluia os rituais da casa imperial, dos santuarios e os principios de governo inculcados por meio

do sistema educacional. Para assegurar isso, foi criada uma estrutura unificada

“formada pelo novo sistema de rituais da casa imperial, ligados & reforma do santuario de Ise, seguido pelo
estabelecimento dos santuarios do estado imperial-nacional kanpeisha-kokuheisha (‘& ¥+t - [Ei¥5£k) bem
como, dos santuarios nas provincias fukensha (/i 7:£L), pela politica de consolidag&o dos santuarios e pela
criagdo de novas organizagdes para o treinamento dos sacerdotes” (Apud Okuyama 2011, p. 141).

470 xintoismo Ryobu (i #k##:) resultou do contato com o budismo shingon (25) que deu uma interpretagdo
esotérica das divindades japonesas. O Suika Shintd (2/1#i&) € uma corrente do xintoismo fundada pelo pensador
confuciano Yamazaki Ansai. Além destes, ha ainda outras especificagdes: 0 Sanno Shintd (Il FE##i8) com uma
interpretagdo das divindades locais marcadas pelo do budismo Tendai; o Juka Shintd ({%Z: &) corrente do
xintoismo profundamente marcada pelo confucionismo como clara oposicéo ao sincretismo xinto-budista; e 0 Minzoku
shinto (E:{&:#38E) ou o xintoismo popular.
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Deste modo, garantia-se a desejada unidade entre ritual, politica e educagao saiseikyo
itchi %58 —% que compunham a base ideologica que asseguraria a legitimagdo do sistema

imperial do Japdo moderno.

Shimazono propde trés periodos na formagéo do xintoismo de estado: O periodo formativo,
que comega com a promulgacdo da Constituicdo Meiji em 1890 e do Rescrito Imperial sobre a
Educacéo. Este periodo foi marcado pelo estabelecimento do sistema ritual que reforgava o
imperador e a linhagem imperial como sagrados, do sistema de propaganda embasado nos
simbolos miticos, e no programa de treinamento dos novos sacerdotes. O segundo é denominado
de periodo de penetragéo, que se inicia por volta de 1910 até 1931; e finalmente o que denomina
de periodo fascista, entre os anos de 1931 e 1945. Shimazono, no entanto, aponta para uma
continuagao do xintoismo de estado apés o final da Segunda Guerra Mundial, com a continuagéo
dos rituais da Casa Imperial que foram deixados de lado pelas Diretivas sobre o Xintoismo de

Estado e que atualmente séo desconectados do xintoismo dos santuarios.

Além destes autores, ressaltamos a abordagem que considera o xintoismo de estado
como um claro exemplo de religido secularizada como faz Frangois Macé. Para ele, o termo Kokka
shinto lhe parece bastante conveniente para se designar a forma oficial do xintoismo desde o
periodo Meiji até 1945. Na sua apreciagdo, o caminho da especificagao que alguns autores adotam
para dizer que ndo se trata do xintoismo, mas sim, de uma de suas variantes posteriormente
denominada de “xintoismo de estado” nada muda. Para ele, é claro que a modernizagao do Japéo,
a partir do periodo Meiji, apoiou-se sobre uma corrente religiosa que se dizia parte do passado

mais remoto da nagao japonesa.

A separagao burocratica do xintoismo, na qual o estado japonés assumiu 0 monopdlio do
religioso ao promover a regulamentagéo dos santuérios e das fungdes de seus sacerdotes dentro
de uma logica puramente administrativa, € classificada como um tipico caso de “seculariza¢do do

religioso”. Para Macé:

“é bem uma religido secularizada, uma religido politica, livre de todas as supersticdes e praticas julgadas

vulgares que se pde em pratica. [...]. Ao mesmo tempo em que se defendia de ser [considerado] uma religido,
o xintoismo de estado se esforgava em adotar os atributos ordinarios de uma religidgo avangada [...]. O
xintoismo oficial se apresentava, portanto, como um conjunto de afirmages e de ritos que se desejavam
sem uma coloragao religiosa apresentar-se como expressdo da nagao japonesa e a seu servico” (Macé
2002, p. 25-26).

As consideragdes de Macé levam em conta a influéncia, por um lado do iluminismo“8 e,

por outro, a influéncia dos chamados Estudos Nacionais. Um processo que, segundo ele, remonta

48 Macé mostra como a influéncia do iluminismo pode ser notada até mesmo na escolha do nome dado ao imperador
Meiji. O binémio Meiji #75 foi inspirado em uma passagem do classico chinés Yijing (% #%), o Livro das mutages:
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ao final do século XVI e que vai ganhando forga até culminar com a Restauragao Meiji no final do

século XIX.

“Os homens do periodo Meiji ndo inventaram uma ideologia de acordo com sua conveniéncia. Existia no
Jap&o do periodo Edo uma escola de pensamento longamente difundida que respondia a uma parte de suas
aspiragdes: restauragdo do poder imperial, reforgo da identidade nacional e vontade de ruptura no encontro
com uma tradigdo. Trata-se dos Estudos Nacionais (kokugaku [E%%), também nomeados de Estudos
Imperiais kOgaku (&%) ou ainda wagaku (#17) estudos japoneses. A filiagao entre o xintoismo oficial do
periodo Meiji a esta corrente de pensamento € bem conhecida” (Macé 2002, p. 28-29).

A contribuigao dos estudos nacionais neste processo estaria no fato de que ao justificarem
uma historicidade ao tempo dos deuses, provocaram também uma sacralizagao da histéria. Macé
conclui que o relativo fracasso de firmar o xintoismo como religido nacional permitiu o
deslocamento para uma ideologia nacional e abriu espago para as varias interpretagdes que
podiam ser dadas sobre a condic¢ao divina do imperador e sobre a destinagédo divina do Japdo em

liderar os demais paises asiaticos na liberagcao do dominio ocidental.

Em publicagdes mais recentes, Kramer propde uma reviséo das consideragdes sobre o
xintoismo dentro de uma perspectiva teérica que inclui a critica das teorias pos-orientalista e pos-
colonialista, além de ser uma abordagem especifica da ciéncia da religido alema. Ele retoma a
visdo de descontinuidade entre a tradi¢do da veneragdo as divindades autoctones (kami) pré-
existentes e as reformulagdes inventadas no entorno dos rituais da casa imperial, tal como se
consagrou entre 0s pesquisadores que seguiram a perspectiva de Kuroda. A partir das ideias de
Shimaji Mokurai e de sua formulag&o do xintoismo como arreligioso, Kramer descreve o processo
histérico que a principio tentou criar artificialmente uma religido de estado. Isto teria dado inicio a
um processo que eventualmente desembocou na criagdo do xintoismo de estado. Entretanto, ele
discorda da ideia que tal xintoismo fosse a variante japonesa moderna da relagéo igreja-estado:
‘Apds um periodo de tentativas e erros, [esta variante] seria encontrada no xintoismo de estado,
o qual, com frequéncia tem sido entendido erroneamente como religido de estado, era ao contrario

uma estratégia especifica para resolver um problema legal (grifo meu) ” (Kramer 2015, p. 114).

Ele esclarece que o xintoismo de estado ndo objetivava criar uma unidade religiosa entre
a populagao, excluindo outros credos, nem estabelecer uma religido principal contra a qual as
outras teriam apenas um status de minoria. Em contraste, a crenga privada era livre no Japéo
antes de 1945, desde que sua pratica ndo fosse de encontro ao culto do estado (Krémer 2015, p.
181). Para ele, a explicagdo seria de fato o impasse gerado entre a garantia constitucional da

liberdade de crenca e a exigéncia da participagdo compulséria nos rituais dos santuarios oficiais e

(82 A pg 5 mifER . iG] “A santa face ao sul escuta o mundo, voltando-se para a luz ele governa’.
Portanto, pode ser traduzido literalmente como “governo das luzes” (Cf. Macé 2002, p. 36).



73

nas escolas, com a veneracao da fotografia do imperador e ao Rescrito imperial sobre a Educagéo.
Kramer assume a argumentacao de Trent Maxey de que o principal motivo por tras da cria¢do do
xintoismo de estado era a preocupagdo em “colocar a instituicdo imperial acima de qualquer
contestagdo de crenga e de identificagdes sectarias” (Apud Kréamer 2015, p. 6). Ele destaca a
situagéo da elite japonesa que, em uma situacdo de “semicolonialismo”, viam a necessidade de
se modernizar como uma questéo de vida ou morte. Neste contexto, embora os discursos sobre 0
papel da religido fossem muito presentes, esta permanecia como uma questdo de secundaria.
Para a elite politica e intelectual, esta merecia referéncia somente enquanto elemento que pudesse
interferir na modernizagao da nagéo. Assim, o xintoismo de estado pode ser visto como o resultado
do processo de ‘racionalizagcdo” que no Japdo encontra uma forma peculiar de conciliar
paralelamente a justificativa ética e as crencgas locais, utilizando-as apenas na medida em que

serviam aos interesses do governo.

4.1 - Reconconsiderando a divindade do imperador

O processo de modernizagdo do estado japonés e de construcdo da identidade de uma
estado-nagdo da-se com base em uma reelaboragdo ou até mesmo um “reencantamento” da figura
do imperador e do pais como divinos*®. O paradoxo japonés deve-se em parte ao fato de que a
destruicdo do antigo sistema feudal e a implantagéo de um novo sistema de provincias era visto
como um avango. A submissdo de todos os habitantes do pais como suditos imperiais
representava uma abolicdo da piramide social do antigo regime. Assim, para a maioria da

populagao, a centralidade do poder imperial era um sinal de modernizagao do pais.

A “divinizagao” da figura do imperador foi ainda reforgada pelos processos de “deificagéo”
ritual que tinham ganhado forga durante o regime xogunal. No entanto, a “deificagdo” de um
imperador com a realizagdo de uma apoteose logo apos sua morte é algo recente. Macé afirma
que “até o século XIX, o imperador nao recebia nenhum culto como deus e certamente nao apés
sua morte” (Macé 1997, p. 458). O aspecto divino do imperador era considerado apenas a partir
de sua linhagem e fungéo, consideradas como divinas. A divinizagdo do homem ilustre por

exceléncia, que era o imperador, para Macé, parece indissociavel da evolugao dos ritos funebres.

49 No estudo comparativo dos sistemas monarquicos, Weber ressalta a diferenga de entendimento da figura do
monarca € sua posi¢cdo na China e como esta posicdo precisa provada também pelo carisma, nao Ihe bastando
apenas o carisma-hereditario. “A teoria chinesa caracteriza, antes, a natureza carismatica da posicdo do monarca,
que depende da sua qualificacio pessoal e seu valor provado” (Weber 1982, p. 172). O caso japonés, parece-nos um
exemplo do tipo monocratico da administragdo burocratica que para Weber seria “o mais racional e conhecido meio
de exercer a dominag&o sobre os seres humanos” (Weber 1966, p. 24).
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Mas, ela também era representada pela concretizagdo da imagem poética do imperador, como ara

mikami (#i4##4)%0 ou deus vivo.

O primeiro e Unico caso de uma apoteose nos moldes das celebragdes observadas com
Toyotomi e leyasu da-se somente com a consagragao do santuario ao Imperador Meiji, em 191251,
A decis&o de construir um santuario em sua memoéria seria tomada logo no ano seguinte pelo
Parlamento japonés. O fervor popular seguiu a decisao e o consideravel empenho da populagéo
na construcdo do santuario e confirmou o prestigio que este imperador gozava. O santuario Meiji
foi consagrado em novembro de 1920 com uma ceriménia xintoista para a instalagédo da nova
divindade chinza sai (##/24%)%2. A partir de entdo, o imperador passava a ser celebrado “como
deus” e como um dos fundadores da nagao japonesa ao lado Jinmu, o primeiro imperador histérico
ou humano. Apesar das semelhangas com as celebragdes em honra de outras figuras ilustres de
outros paises, no Jap&o do inicio do século XX o status de divino do imperador era defendido de

todas as maneiras.

Para Macé, a explicagao ndo se da somente por uma perspectiva evolutiva dos rituais. Ele
resgata também toda a influéncia do pensamento chinés, do modo especial, do pensamento
confuciano que sera posteriormente reformulado para o uso ideoldgico do estado moderno
japonés.

“E bem evidente que estes multiplos xintoismos emprestaram a quase totalidade de seus conceitos das
diversas correntes do pensamento chinés. N&o restam ddvidas que a concepgéo da identidade de natureza
entre os deuses e 0s homens, a Unica explicagdo para a deificagdo dos homens, se impds no curso dos
tempos modernos por intermédio das diferentes correntes do xintoismo, particularmente por estas que
apresentam uma espécie de sincretismo como confucionismo. Todas estas correntes foram recusadas pelas
multiplas correntes nascidas dos estudos nacionais, mas os conceitos que elas portavam foram absorvidos
sem nenhuma dificuldade pelo xintoismo oficial do periodo Meiji” (Macé 2002, p. 57).

Dentre os varios pensadores que trabalharam estes conceitos, destaca se o0 pensamento
de Katd Genchi que defendia a figura do Imperador como unido do Divino e do Humano. Sumika
mostra como a teoria de Katd influenciou o desenvolvimento do nacionalismo japonés. Para ele, o

nacionalismo, na impossibilidade de usar o xintoismo como elemento de coesao nacional teve que

50 Esta atribuicao tinha como base a figura poética do poema 150 que aparece no Manyosha: “Deus manifesto/ Nosso
senhor soberano/ dentro das oito ilhas/ do mundo sob o céu...”. B E 22 KT \ME 2 /R (1K) | @ Aki-tsu-
kami waga oho-kimi no ame no shita yashima no uchi ni[...] (Apud Macé 2002, p. 10).

510 primeiro imperador histdrico do Jap&o Jinmu (660 a.C. — 585 a.C.) s6 teve um santuério consagrado em sua
memoria, em 1889. Para Macé, néo resta dividas de que a pratica funeral iniciada por Yoshida Kanemi no século XVI
esta por tras dos processos de deificagdo que se observara no periodo Meiji. Deste modo, o processo de deificagdo
do Imperador Meiji néo seria, entéo, a continuagio de uma longa tradicdo como se desejava fazer crer, mas a forma
mais sublime que os ritos finebres xintoistas puderam alcancar.

52 Macé destaca a diferenga entre o santuario e 0 mausoléu que se encontra em Kyoto. O santuario Meiji foi destruido
em 1945 pelos bombardeios em Toquio e reconstruido em 1958 e continua um dos centros populares de visitagdo em
momentos marcante como as celebragdes do ano novo.
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‘inventar” o xintoismo de estado, utilizando em grande parte o pensamento de Kato. Este, levando
em conta o contexto de competigé&o das relagdes internacionais de ent&o, considerava a situacdo
um grande risco para o Japao sui generis e para a soberania do pais. Isto demandava uma reviséo
critica do que assimilar do Ocidente.

Katd influenciado pelo darwinismo social%3 defendia que o progresso social deveria
caminhar paralelo com uma “evolug&o religiosa” que culminaria na criagéo de uma religiao “sadia”.
Dentro desta compreens&o, considerava que as religides existentes, particularmente o budismo,
ajudavam a disseminar as viciosas supersticdes entre a populagéo. Para ele, a “nova” e “sadia”
religido concretizar-se-ia no xintoismo estatal (FEZ1#hiE) que deveria ser partilhada por todos
0s japoneses para assegurar a formagdo do Japao como nagdo moderna. Este xintoismo seria
portador de sistema de valores centrado na veneragdo a figura do Imperador, pois “o divino
monarca era como a manifestacao da humanidade sagrada” (Apud Sumika 2016, p. 25). Portanto,
era o sinal da unido entre o divino e 0 humano. E esta unido seria posteriormente alargada na

relacao entre o imperador e a nagao.

“Na ideia que Sua Majestade e nds, a nagdo, formamos um s6 corpo politico, isto &, a unidade organica
inseparavel da cabeca e do corpo como uma Unica carne por assim dizer — o ideal nacional no qual o soberano
e a nagdo devem estar unidos — a veneragdo do imperador (K £#) pode ser estabelecida como religido”
(Apud Sumika 2016, p. 28).

Em sua perspectiva evolutiva o xintoismo avangou no estagio inicial da sacraliza¢do das
coisas materiais para uma consciéncia religiosa ativa na construcdo de um estagio civilizado.
Finalmente, este alcancaria o estagio mais elevado no “xintoismo como politica nacional” ou “uma
fonte espiritual expressada religiosamente pela nagéo japonesa” (Sumika 2016, p. 28). Isto se
expressaria na veneragao ao imperador, englobando a piedade filial como parte de sua ética.
Sumika ressalta, no entanto, que o xintoismo proposto por Kato, além de diferir da proposta dos
pensadores dos estudos nacionais que para ele falharam em nao reconhecer o papel do xintoismo

nos tempos modernos, parece idealista, se comparado ao xintoismo de fato.

4.2 - Povo escolhido e o projeto da “Esfera de Co-prosperidade da Grande Asia Oriental”

O objetivo da abordagem weberiana das diferentes matrizes religiosas € mostrar as
consequéncias econdmicas e sociais decorrentes da burocratizagédo e a racionaliza¢do. Também
no caso japonés, parece-nos possivel falar de uma “afinidade eletiva” entre a justificagdo ética de

fundo religioso que embasava o0 novo estado e os interesses econdémicos almejados.

53 O autor segue o entendimento da aplicagao da teoria de Darwin a sociedade que entende o estado ou a sociedade
compde uma entidade social organica em uma feroz competi¢ao por sobrevivéncia (Cf. Sumika, p. 23-24).
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O Japao moderno foi construido com a utilizago de muitos elementos ligados a religido.
Além da “divinizagao” de pessoas, ha também o desenvolvimento da ideia de que o solo japonés
também guarda “tragos da presencga divina” (Cf. Macé 2002 p. 48). Assim, a ideia do “Grande
Jap&o” como centro da iluminagao universal, desenvolvida anteriormente, passara por varias
reformulagdes sem deixar de defender uma supremacia do pais baseada inicialmente em uma

justificativa religiosa.

Inenaga analisa o processo de formagdo de uma consciéncia coletiva nacional frente as
divisdes de poder do sistema feudal € o dominio shogunal que se opunham a formagéo do estado
nos moldes modernos. Os defensores da modernizagao viam-se diante do desafio da formagao
de uma cidadania e de consciéncia nacional com o objetivo de reunir a popula¢do no seguimento
de regras morais para formar uma coletividade nacional em favor do interesse publico e das
normas civis. Para assegurar o principio de fidelidade a autoridade central, os burocratas voltaram-
se para o sistema de crengas. “A populagdo japonesa, sensivel, orgulhosa e profundamente
marcada pela educagao moral, acreditava firmemente que sua nagao étnica é equivalente ao povo
eleito, um povo realmente nascido para a gléria e as virtudes militares” (Inenaga 2015, p. 450). O
autor conclui afirmando que o orgulho nacionalista impregnado nos costumes tradicionais e nas

crengas religiosas locais possibilitaram o forjamento desta nova fidelidade nacional.

Klautau, através da obra de Takakusu Junjird mostra como no Budismo produziu-se um
discurso de construir uma nova civilizagéo na qual o Jap&o tinha uma miss&o especial como “povo
escolhido”. Takakusu defendia a fungdo publica do budismo como for¢a de coesé@o no processo
de construgéo da identidade nacional. Em sua obra Bukkyo kokumin no riso {A#kE E o #AE de
1916 defende como o Budismo poderia cooperar na luta contra os perigos do “materialismo” e do
‘individualismo” trazidos pela importagdo de ideias ocidentais com a reabertura do pais. Ele

defendera o papel central da familia nos moldes do entendimento japonés de ent&o.

“Nesta obra, Takakusu tenta enfrentar o dilema de como o Japdo uma ‘civilizagao espiritual’ (seishinteki
bunmei ¥+ 3CHH) poderia absorver de modo saudavel, sem danificar sua ‘natureza moral’ (tokusei #&%
), sua ‘capacidade intelectual’ (chind %n#g) frente a ‘civilizago material’ (busshitsuteki bunmei ¥)'& ) =C
) do Ocidente (Klautau 2014, p. 60).

Para Takakusu, o Japao com sua vitoria na Guerra Russo-Japonesa tinha provado mais
que suficientemente seu valor espiritual (seishinteki ¥#+#1) e, neste aspecto, ndo tinha mais nada
a aprender do ‘Ocidente’. No entanto, em termos domésticos, para estimular um maior crescimento
econdmico e social, 0 Japéo ainda tinha muito que aprender do ‘material’ (busshitsuteki %)'& 1)

da civilizagdo ocidental. Neste contexto, os estudos budistas passariam a ter uma participagdo
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privilegiada na missao civilizatéria do Japdo com a nogédo povo escolhido do budismo (bukkyd no
senmin {L# D& ).

As formulagGes de Takakusu ajudavam a firmar o discurso oficial do Japdo como uma
nacdo destinada & lideranca frente aos demais povos da Asia e no processo de construcdo de

uma “nova cultura” (shinbunka 5 31t.).

“Devemos ter uma consciéncia que somos 0 povo mais bem preparado para isso. O budismo ndo se adaptou
a nenhuma outra nagao, e somente 0 Japdo que realmente continua propagando-o. Devemos, portanto, ter
em mente que somos o povo escolhido para continuar expandindo o ideal budista pelo mundo” (Apud
Klautau 2014, p. 65).

Dentro dos interesses do novo regime imperialista japonés, a ideia de centralidade do
Japao, com uma missdo divina para liderar os povos do oriente5 em uma nova fase sera
reformulada com o projeto de criacéo de uma “Esfera de Co-prosperidade da Grande Asia Oriental”
(Dai Toa kyoeiken ks #:5¢&). O desejo de unir 0s paises asiaticos sob o dominio japonés
para resistir as grandes poténcias européias e norte-americanas fazia parte do pensamento de
lideres japoneses desde o final do Periodo Edo. Na verdade, uma busca de resposta ao trauma
da reabertura forcada do pais pelas esquadras estrangeiras. O projeto de origem militar a partir de
1940 tornou-se uma politica nacional e passou por ressignificacdes filoséficas com os pensadores
da Escola de Kyoto (Kydto gakuha =t#15:Jk). A tese baseava se na ideia de que s o Japéo
possuia os elementos necessarios para liderar uma libertagdo dos povos asiaticos, pois este tinha
conseguido associar o melhor da “moral oriental e das técnicas ocidentais” (wakon yosai Fnsii:
). A pretendida unidade entre o Imperador e o povo japonés seria entdo o elemento aglutinador

de todos os povos asiaticos.

Este pensamento foi alimentado por uma interpretagdo da histéria que apontava a
destruicdo do mundo centrado na Europa, que estava ruindo com a situagcdo de guerra
generalizada. Tal interpretagdo permitia defender o Japdo como lider de uma nova ordem mundial,
ajudando o mundo a superar a crise da civilizagao ocidental moderna. Na realidade, a maioria da
populacdo ainda vivia em vilas agricolas e aldeias de pescadores, em condigdes precérias e a

fome era uma ameaga constante.

A ideia comegou a ganhar corpo com a teoria de uma “Comunidade da Asia Oriental” ( Toa
rennmei KyOkai = i@ i t4%) pensada como uma comunidade moral, associando o Japéo e 0s
territorios anexados como um bloco de resisténcia as poténcias estrangeiras. A ideia ganhou a
adesé&o de varios membros da Escola de Filosofia de Kyoto, discipulos de hegeliano Nishida Kitaro.

5% O Memorandum on State Shinto utiliza a expressdo “God-sent race” como uma ideia central utilizada na educagao
militar japonesa (Cf. Mullins, Shimazono e Swanson (Eds.) 1993, p. 85).
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Embora tenha havido resisténcias ao crescente nacionalismo, estes filésofos terminaram por

ajudar a legitimar a invas&o japonesa na Asia.

Na época, havia uma diferenga de entendimento entre a marinha e o exército japonés
sobre o expansionismo militar do Jap&o. Segundo Ishii, na Marinha, muitos se opunham ou
mostravam se reticentes a extensao da Guerra com a China e da declaragéo de hostilidades contra
aos Estados Unidos. Os oficiais da Marinha eram contrarios a viséo histérica de um império
nacionalista como pensada pelos oficiais do exército para embasar as posigdes japonesas em sua
tarefa de lideranga no Extremo Oriente. Na busca de uma visao objetiva da histéria e em conexao
com a histdria universal, o diretor de pesquisas da Marinha recebe de Nishida a indicagao de
Koyama Iwao por seu conhecimento do pensamento ocidental, bem como, do pensamento budista
e do xintoismo. Em 1941, tornou se comissario do Ministério da Marinha. No mesmo ano, com
deflagragéo das hostilidades contra aos Estados Unidos e o crescimento de forca dos nacionalistas
e dos 6rgaos de controle, a Escola de Kydto e as teses de Nishida sofreram ataques constantes.
Koyama era especialista na Filosofia ocidental, interessava-se igualmente pela filosofia budista e
pelo xintoismo. Pesquisava o budismo indiano, chinés e japonés, com especial atengdo as
doutrinas da Ornamentacéo Floral, Kegon (Z£)i%)%. Professor titular de historia do espirito japonés,
na Universidade de Kydto. Suas ideias serviram de inspiragdo a muitos jovens que partiram para

a guerra em defesa dos ideais imperiais japoneses.

A obra A filosofia da histéria mundial (Sekai shi no tetsugaku it 5 > #5%%), € apontada
por Ishii como a obra que contém os “aspectos mais perigosos” (Ishii 2002, p. 75) de seu
pensamento. Apos a guerra, 0 movimento de busca por responsabilizar os intelectuais que
colaboraram para o estabelecimento do nacionalismo de Guerra, Kdyama, foi pressionado pelo
Ministério da Educacao e posteriormente expulso da Universidade de Kyoto. Até sua morte, em
1993, afirmava n&o ter uma s6 palavra a corrigir em sua obra. Como em Kdyama, tal ideia continua

ainda profundamente enraizada na mentalidade de muitos japoneses.

Koyama Iwao e outros intelectuais desta escola de filosofia empenharam-se na
organizaga@o de mesas de discussa@o sobre como ultrapassar a modernidade (kindai no chokoku
ko) e o decadente mundo moderno ocidental, sobre as abordagens histéricas do ponto
de vista do Jap@o (Sekai teki tatiba to Nihon 15455735 & H ), na discuss&o de uma ética que
orientasse a desejada esfera de co-prosperidade (T0a kydeiken no rinrisei to rekishisei i 4t

DR ELYE & JE s E) e sobre A filosofia da guerra generalizada (Soryokusen no tetsugaku #& 77

% Esta doutrina constitui-se na China na época da dinastia Tang (618-907) e tem como base inspiracional o0 Sutra da
ornamentag&o floral 2 g%,
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»#7%:). Estas discussdes foram publicadas em artigos na revista Chid Koron entre 1941 e 1943,
e posteriormente agrupadas em um volume intitulado O ponto de vista da historia mundial e do
Japéo (Sekai teki tatiba to Nihon it 5t 745 & HA). A exemplo do que acontecia em outros
meios, 0s pensadores budistas da época viam se influenciados pelo aumento crescente do
nacionalismo e estas discussdes exaltavam “a beleza do espirito japonés de modo estrondoso”
(Ishii 2002, p. 87). Eles defendiam, a todo prego, a originalidade do Japéo e sua missao de liderar

o mundo. Kdyama, por exemplo, chega a considerar que

“como o Japdo soube desenvolver a um nivel supremo, os elementos introduzidos do estrangeiro, fazia-se
necessario sequir as orientagdes dos defensores do imperador que estavam como que possuidos pelos
deuses, via como um absoluto somente o xintoismo e falava em abandonar o estudo do budismo, do
pensamento chinés, bem como, do pensamento ocidental” (Ishii 2002, p. 101).

O discurso de libertagdo dos demais paises asiaticos da colonizagdo das poténcias
ocidentais, alimentada por uma reflexdo sistematica de muitos intelectuais, ajudava no avango do
poder dos militares. A ideia de uma zona de prosperidade na Asia justificava-se ainda pela dificil
situacdo da China e dos demais paises da regido, como as Filipinas e a Indonésia, também sob o
dominio colonial europeu. Deste modo, 0 exército japonés invade a Manchuria, onde ndo impde
diretamente a via imperial - Kodo (2i&) da metropole, mas estabelece um governo fantoche nos
mesmos moldes, a chamada via real - Od6 (;i). Embora deixe espaco para a soberania popular
chinesa, a pretendida superioridade da cultura japonesa sobre as demais culturas da regiéo

continuara presente nos discursos e iniciativas, como na imposicao do ensino da lingua japonesa.

Todas estas ideias, reforgadas pelos rituais, ganhavam mais forca com sua formulagéo e
aplicagao através do sistema educacional japonés que, como atestado anteriormente por
Sakamoto, detinha o maior poder de difuséo da ideologia oficial do estado que era inculcada nos
seguintes termos: “Este império do Grande Japao, os imperadores de uma linhagem Unica de dez
mil geragdes, sob a ordem divina dos ancestrais imperiais, dignai-vos governar por toda a
eternidade™% (Apud Macé 2002, p. 52). A esséncia nacional era entendida como algo inseparavel
da familia imperial japonesa e de sua ascendéncia divina, tal como descrita no Kokutai no Hongi (
[E (kDA literalmente, A significagdo da esséncia nacional), publicada em 1937 pelo Ministério

da Educacéo.

Assim, consolidava-se o arcabolgo ideoldgico que ajudaria a sustentar o Império do
Grande Japao e seu expansionismo. O sistema de crencas e rituais apropriados pelo Estado

serviram como parte da defesa de uma identidade cultural exclusivista como uma alegada

% TRKRARMGEIZ, HH—RORBEEHOMEIZ U CRREICINERIE LA 51 Dai Nihon teikoku wa
bansei ikkei no tennd kdso no shinchoku wo ho-jite eien ni kore wo tochi-shitamau.
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superioridade sobre os demais povos. Esta reformulagdo burocraticamente instrumentalizada
chamar-se-a de “xintoismo”. Neste processo, parece-nos possivel uma analise a partir do conceito

de racionalizag&o proposto por Weber.

5 - A racionalizagéo ética e a preservagao do “encantado” jardim japonés

Ao concluirmos esta abordagem sobre o estado da questé@o da formagao do xintoismo e
assumindo este ndo mais como uma religi&o original e particular do Jap&o, mas formada a partir
de varios elementos transplantados da China oriundos do confucionismo e do taoismo — que foram
aglutinando-se a outros elementos do budismo esotérico e das crengas locais que fundiram-se em
uma matriz religiosa local que Kuroda denominou kenmitsu —, arriscar-nos-emos a tracar algumas
consideragbes deste processo com base no conceito weberiano de ‘racionalizagdo”
(Rationaisierung)®’. No caso japonés, este processo da-se em um paralelismo que permite a

continuidade do “encantamento” em uma esfera especifica.

Como na China, o processo de racionalizagdo permitiu a eticizagdo da sociedade com
inspiracdo confuciana e, posteriormente, serviu de sustentagdo moral e ideoldgica do estado
japonés. Ao lado desta justificativa ética, as crencgas, os rituais magicos continuaram a existir,
sendo ao menos tolerados pelos burocratas do estado que eram ‘“indiferentes” as crengas
populares. A eles interessava justificar e alavancar a modernizagéo do pais para ndo sucumbir a

ameaca de colonizagao pelas poténcias europeias.

O Conceito de racionalizagdo € parte da teoria da agéo e é precedido pela questdo da
racionalidade®. A racionalidade é apontada como um dos recursos analiticos que permitem ao
pensador sistematico retratar os fatores e vias que modelam histérica e sociologicamente os
processos de racionalizagdo (Cf. Sell 2012, p. 170). Os processos historicos-empiricos de

‘racionalizagdo” sdo analisados em uma relag&o direta com outros conceitos importantes da teoria

57 Seguiremos aqui os estudos do termo propostos por Sell (2012 e 2013) e a analise de Pierucci na conexdo do termo
com o entendimento de “desencantamento do mundo” (Entzauberung der Welf), outro tema central na analise
weberiana. Somos conscientes das limitagdes desta analise, ao adotarmos a posi¢do dos comentadores da obra
Weberiana. No entanto, como este no é foco principal da pesquisa, cremos que as abordagens de dois consagrados
especialistas do pensamento weberiano respondem ao objetivo aqui proposto.

% Sell destaca que o tema da racionalidade (rationalitét) € uma a questdo de pleno desacordo entre os especialistas
no pensamento weberiano (Cf. Sell 2012, p. 162). No entanto, o autor traca uma defini¢&o do conceito com a retomada
dos escritos de Weber: “Racionalidade refere-se a objetivos ordenados em relagdo a um sistema consciente de
significados e valores, qual seja, um processo de sistematizagdo das ideias operado pelos especialistas no campo
religioso; por fim, a racionalidade tem a ver com sua institucionalizagéo social: a agao racional referente a fins seria
produzida apenas pelo controle das agdes mediante as ideias” (Sell 2012, p. 156-157).
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weberiana como o do desencantamento do mundo e da burocratizagéo dos carismas. Sell aponta
a emergéncia de tais conceitos nas reflexdes sobre a arte, mais especificamente sobre as formas
musicais no Oriente e no Ocidente para posteriormente aplica-los as diferentes areas do

conhecimento e distintas esferas sociais como a religido°.

Nos escritos de Weber, a racionalizagdo é pensada em duplo aspecto: como parte do
processo social em Economia e Sociedade e em seu aspecto cultural desenvolvido nos Ensaios
de Sociologia®. O primeiro trata a dimens&o historico-estrutural na qual a racionalizagéo €
discutida como questao chave para elucidar os tipos de dominagdo com aplicagdo nas esferas
econdmicas e juridicas. O segundo aspecto é explorado por Weber na aplicagao da racionalidade
4 esfera religiosa por meio de um estudo histérico-comparativo com as religides orientais da india
e da China (as vezes refere-se também ao Japao sem analisar especificamente este contexto).
Nesta obra, “Weber busca contrastar a experiéncia ocidental de racionalizagdo com outras
experiéncias culturais e obtém como resultado final um amplo quadro comparativo que lhe permite

determinar os tragos peculiares e contingentes do racionalismo ocidental” (Sell 2012, p. 169).

Em uma interpretagao cléssica do pensamento de Weber, Parson definia racionalizagéo
como “a concepgao mestra pela qual as culturas definem sua situagao religiosa e, através da qual
a sociologia da religido deve compreender estas defini¢des culturais da situagao” (Parson 1963, p.
XXXII). Continua especificando que a racionalizagédo compreende primeiro as clarificagdes
intelectuais, especificagdes e sistematizacdes das ideias; segundo o controle normativo e sangdes,
e finalmente uma concepgao motivacional que inclui tanto as crengas como o comprometimento

pratico.

A abordagem contemporanea de Sell aponta diferentes dimensdes da racionalizagéo:
propdsito, calculabilidade, controle, coeréncia logica, universalidade e sistematicidade®! (Cf. Sell

2012, p. 157). Por meio destas, o pensador sistematico concretizaria os processos de

%9 A centralidade dos conceitos “racionalidade” e “racionalizag&o” na teoria weberiana foi apontada inicialmente pela
principal biografa de Weber, sua esposa Marianne Weber. Esta centralidade dos conceitos na abordagem weberiana
comegou a ser assumida pelos seus comentadores a partir da década de 1970 com a chamada Weber Renaissance
(Cf. Sell 2012, p. 156). Na edicdo em inglés dos Essays in Sociology de 1970, seus tradutores j& apresentavam o
principio da racionalizagdo como o elemento mais geral na abordagem weberiana: “A dimensdo e diregéo da
‘racionalizagdo’ sdo, portanto, medidas negativamente em termos do grau em que os elementos mégicos do
pensamente sdo deslocados, ou positivamente na medida em que as ideias ganham uma coeréncia sistematica e
consisténcia naturalistica” (Gerth e Mills 1970, p. 51).

60 A primeira obra compde um Tratado teérico-sistematico de sociologia e a segunda, um Programa teérico-empirico
de pesquisa socioldgica.

61 Na posterior abordagem de Habermas, a teoria weberiana da racionalizagdo desdobrar-se-ia em duas dimensdes:
a racionalizagdo cultural como desencantamento das imagens do mundo e, a racionalizagdo social como
materializag&o da racionalidade prética no agir social (Cf. Sell 2012, p. 161).
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racionalizagdo, aplicando @ imagem do mundo “conceitos basicos cada vez mais precisos”, ou
ainda por um “célculo cada vez mais preciso dos meios adequados” (Apud Sell 2012, p. 165), para
se chegar a um determinado fim. Tal processo da-se em virtude da necessidade de um “controle
e dominio do mundo dado” (Apud Pierucci 2005, p. 133-134). A especificidade de cada esfera &

analisada por Weber de acordo com as especificidades de cada locus textual em que se insere2,

Na esfera religiosa, sdo os valores éticos que levam a concretizagdo histérica da
sistematizacdo do modo de vida concretizando assim, o processo da racionalizagdo. Ou seja, 0
contetido moral das religides responde a realizagdo metddica dos fins, pela adogao de calculos
pelos quais os individuos moldam, ao longo da historia, suas condutas de acordo com
determinados valores (Cf. Sell 2012, p. 166). Weber analisa concretamente as religides da China
e da india. As da China (confucionismo e tacismo) séo apontadas como formas de racionalismo
de acomodagao ao mundo8? (Cf. Sell 2012, p. 162) e compde um exemplo de um racionalismo
propriamente religioso conduzido por intelectuais®. Esta racionalizagcdo permite entdo, um
processo de regulagdo moral da agdo social ou uma “racionaliza¢do’ ética da conduta de vida”
(Apud Sell 2012, p. 166). Neste aspecto, Weber faz uma referéncia direta ao Jap&o, diferenciando-
o da China: “No Japao, a nobreza secular [...] constituia uma camada de “ilustrados” sem mais,
particularmente dispostos a recepgéo e ao sincretismo de toda sorte de elementos culturais de
qualquer origem, ainda que nuclearmente presos a uma concepgao feudal de honra” (Weber 2010,
p. 147). O discorrido no capitulo testifica exatamente esta marca “sincrética” dos japoneses, agora

revistas de maneira mais positiva.

Na analise do Confucionismo especificamente, Weber constata que a racionalizagao
“ocorre na ética estamental confuciana da burocracia, totalmente estranha a salvagao, ao lado da
qual continuam existindo a magia taoista e a graga sacramental budista como religiosidades
populares petrificadas” (Apud Pierucci 2005, p. 106). A partir dai o conceito de racionalizacdo é
considerado como algo possivel de ser “apreciado em diferentes niveis e em estreita ligacdo com

o conceito de “desencantamento do mundo” (Cf. Pierucci 2005, p. 116-117). Para analisar o nivel

62 Nas analises da esfera religiosa, Weber utiliza os conceitos de racionalidade tedrico/pratica (a dinémica da
racionalizagao percorre um caminho que vai do “tedrico” ao “prético”), enquanto nas anélises das esferas econdémica
e juridica séo utilizados os conceitos de racionalidade material/formal (a dindmica da racionalizag&o percorre um
caminho que vai do “material” ao “formal’).

63 Weber utiliza as grandes religides do mundo n&o para compreendé-las enquanto tal (as analises s&o feitas como
algo “tipico-ideal” e nao na constatagdo empirica da vivéncia das mesmas), mas como instrumentos comparativos
para entender o racionalismo de modo empirico como algo proprio e singular da cultura ocidental. No entanto, “Weber
nao enxergava o racionalismo como exclusividade ocidental” (Sell 2013, p. 13).

64 As interpretagdes religiosas do mundo (racionalidade teérica), bem como as éticas religiosas com pretensao de
racionalidade (racionalidade pratica) criadas pelos intelectuais estdo intensamente submetidas ao imperativo da
coeréncia (Cf. Sell 2012, p. 167).
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de racionalizagdo de uma religido séo apontados dois critérios: “o primeiro € grau em que uma
religiao se despojou da magia®; e o outro é o grau de coeréncia sistematica que imprime a relagéo
entre Deus e 0 mundo e, em consonancia com isso, a sua propria relagao ética com o mundo”
(Weber 2010, p. 151).

As referéncias de Weber ao confucionismo sempre destacavam seu aspecto “pratico,
objetivo, politico, além de utilitarista, oportunista e prosaico” (Sell 2013, p. 141) que tinha passado
pelo racionalismo burocratico dos literatos e de um racionalismo utilitario. Diferentemente do
cristianismo no Ocidente, esta racionalizagdo ndo visava a acao ativa e transformadora do mundo,
mas ‘uma mera acomodacao, ajustamento e adaptagdo diante da realidade, conforme ela é
dada”® (Cf. Sell 2013, p. 143). Neste quadro, era minima a tens&o entre religido e politica, pois “a
ética nada mais é do que a prudente adaptagao do homem culto ao mundo” (Cf. Sell 2013, p. 146).
A piedade filial, outro elemento basico para o padrao moral foi transferido ou assimilado como
critério de subordinacdo especialmente nas relagdes de governo. A fé popular, no entanto,
permanecia a parte desta burocratizagdo estatal constituindo-se quase como uma religido

independente®’.

No Ocidente, deu-se um conflito sem trégua com a magia pela “necessidade metafisica”
do cristianismo em especial. No Oriente, isto ndo se fez necessario, pois como afirma o proprio
Weber em uma comparagao com o protestantismo ascético: “Para a religiosidade popular asiatica
de qualquer tipo, ao contrario, 0 mundo permaneceu um grande jardim encantado: a veneragao
ou coagao dos ‘espiritos’, a busca de salvacdo ritualista, idolatrica, sacramental, continuaram
sendo o caminho para orientar-se e garantir-se na pratica” (Apud Pierucci 2005, p. 112). A
“afinidade eletiva” chinesa entre magia e o taoismo, no Jap&o foi operacionalizada por varios
ramos do xintoismo, bem como nos varios ramos do budismo esotérico que negociavam esta

relacao positiva com a magia.

65 O “desencantamento do mundo” é visto aqui como resultado do processo de racionalizagdo.

66 “A classificacdo do universo religioso chinés como uma forma de religido politico-cultural de afirmagédo do mundo
que ndo possui o carater de uma religido de salvagao” (Sell 2013, p. 148), com certa avaliagdo de inferioridade em
uma perspectiva evolutiva, € um dos elementos mais criticados da analise weberiana deste universo.

67 Sell destaca “o confucionismo como religido primariamente estatal, de carater politico no qual o culto as divindades
e aos grandes herois era responsabilidade do Estado” (Sell 2013, p. 131). Destaca também que na China néo existia
um vocabulo para o termo religido, mas apenas termos para definir “doutrina” e “ritos” sem distinguir qual a natureza
religiosa ou convencional. O confucionismo, o culto oficial ministrado pelo imperador e pelos funcionarios ao lado do
culto aos antepassados ministrados pelos chefes de familia, foram estabelecidos como elementos essenciais da
ordem religiosa e secular sem uma preocupagao de racionalizar eticamente as crengas religiosas pré-existentes (Cf.
Sell 2013, p. 133). Na China, as crengas nos deuses e herdis das camadas populares eram vistas com desconfianga,
mas toleradas pelo Estado. No Japao, como vimos, estes serdo aos poucos assimilados pelo estado chegando a fazer
parte de todo o ritual publico de justificagdo ideoldgica do Estado.
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Weber apontava que na China podia notar-se uma ‘religi@o dos literatos” como religido
oficial e “irreligiosa” que caminhava ao lado do taoismo que nutria as necessidades religiosas da
populacdo mantendo viva a “magia” e o encantamento do mundo. No caso japonés, a formulagéo
do xintoismo arreligioso proposto por Shimaji Mokurai permitiu esta separagéo entre o que o

pensamento moderno chama de diviséo das esferas politica e religiosa.

No caso japonés especificamente, a racionalizagao pela separagéo burocratica tardia da
justificacdo ética das crengas religiosas permitiu que tanto a racionalizagdo como a magia
seguissem paralelamente. A primeira aparecendo na esfera publica dos ritos oficiais e nos valores
éticos que regiam a vida social e a relagéo com o Estado; a segunda passou a ser vivida na esfera
privada 68 . A esfera religiosa representada pelo xintoismo dos templos, pelo budismo
marcadamente esotérico, e pelas ofertas dos cristianismos continuou a responder as
‘necessidades” salvificas buscadas, ou ao menos desejadas por parte da populagao que mantinha
viva suas crengas, como a necessidade de pacificagdo dos espiritos daqueles que encontraram
uma morte inesperada ou prematura nas guerras, e que tinham influéncia sobre a “fortuna ou

infortnio” da vida das pessoas e também do pais.

A indiferenga burocratica com os sentimentos religiosos das massas permitiu que os
tracos mais marcantes da religiosidade popular sobrevissem no culto aos antepassados, na
‘pacificagdo dos espiritos” e outras praticas onde a “magia” continuou presente. Ao Estado
interessava a eticizacdo racionalizada e alimentada pelos rituais oficiais na esfera publica®.
Mesmo a “divindade” do imperador que ganha uma ritualizagdo somente no contexto da
justificacéo ideoldgica do Estado japonés moderno, tem aqui uma racionalidade dentro da logica
asiatica. Nas palavras de Weber: “A submissdo ao ‘salvador vivo’ foi o tipo caracteristico da
piedade asiatica” (Weber 2010, p. 148). A reinterpretagao desta condi¢do divina marcadamente
ideoldgica como vimos é uma construgdo tardia e resultante dos interesses nacionalistas da

expansao imperial japonesa.

Na teoria weberiana, um dos eixos da teoria da modernizagéo € a remogéo dos obstaculos
para que fosse processada uma racionalizagdo ética “eletivamente afim” & racionalidade

econdmica do capitalismo moderno (Cf. Pierucci 2005, p. 130). Ao contrario do ocorrido no

68 Vale ressaltar que esta divisao entre o publico e o privado é parte integrante do pensamento e das relagdes humanas
no Jap&o. As marcas desta divisdo aparecem na lingua japonesa que expressa claramente os limites do uchi
(literalmente dentro, relacionada a relagdo mais proxima e, portanto, expressa a condi¢ao de parte da familia ou do
grupo social) e soto (literalmente fora, com referéncia ao que esta fora da casa ou do grupo social, referente ao vivido
na esfera publica).

69 |sto ajuda a entender melhor a posi¢éo oficial que sera dada repetidamente aos questionamentos catélicos sobre
os ritos xintoistas oficiais e a posterior acomodagao catdlica aos mesmos.
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Ocidente, onde “o processo de desencantamento esta sobredeterminado pela empreitada de
moralizag&o religiosa” (Pierucci 2005, p. 126), no Oriente, a racionalizagao ndo vai acompanhada
do rompimento com a “magia’. Na leitura de Pierucci: “As racionalizagfes religiosas que tiveram
lugar na China ndo chegaram a desenvolver, nem tedrica nem praticamente, motivos de
desvalorizagao da magia em sua significagao positiva da salvagao” (Pierucci 2005, p. 125). Assim,
parece-nos inegavel as implicagdes econdmicas desta racionalizagédo processadas, no caso

japonés, pela construcédo do xintoismo oficial, chamado de “xintoismo de estado”.

Tendo assegurado a base confuciana de valores éticos para as relagdes sociais e para
com o Estado, faz-se incidir as motivagdes e justificativas que alimentavam o expansionismo
japonés e consequentemente movia o processo de modernizagao do pais de dominio das técnicas
ocidentais, ao mesmo tempo, que mantinham o “espirito japonés”. Também neste caso, faz-se
incidir o valor religioso diretamente sobre a organizagdo racional do trabalho e da producéo
industrial (Pierucci 2005, p. 112-113). Esta “religi@o racionalizada” dava ent&o, o necessario
“sentido unificado e unificador da totalidade da vida e do mundo” (Pierucci 2005, p. 113), para 0s
japoneses frente ao desafio de firmar-se no processo de modernizagao e conseguir escapar a
situacdo de semi-colonialismo imposta pelas poténcias ocidentais de entdo. Um exemplo disto
pode ser apontado na justificativa ideoldgica que se faz do projeto econémico da “Esfera de Co-
prosperidade da Grande Asia Oriental’. Ainda que de modo distinto do Ocidente, é possivel notar

também aqui um predominio da racionalidade pratica.

Como discorrido ao longo deste capitulo, a identidade cultural e religiosa do Japéo ndo é
algo “puro” e genuinamente japonés existindo, continuamente desde os tempos mitoldgicos. Mas,
resultado de longos processos de sincretizagdo, purificacdo e enquadramentos com claras
implicagcdes entre 0 que o pensamento moderno separa nas esferas politica e religiosa. A partir de
meados do século XIX, esta identidade passava uma verdadeira “revolugdo” em mais um periodo
de contato com o pensamento ocidental. Assim o contexto religioso diferia bastante daquele
registrado pelos missionarios cristdos a partir do século XVI e que constituiram referéncias
classicas do contexto religioso japonés até hoje. Esta acelerada transformacéo dificultou a
retomada das missdes cristds, toleradas a partir dos novos acordos internacionais impostos ao

Japéo.

A identidade japonesa, em constru¢do conjunta com a formagao do estado japonés
moderno, também se mostra confusa para o entendimento ocidental que se acostumou a olhar a
‘racionalizagdo” como sindénimo de “desencantamento do mundo” que culminaria com o

desaparecimento da religido. No Japao, os dois processos dao-se paralelamente. O Jap&o contitui
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um exemplo claro das multiplas possibilidades da modernidade (Cf. Sell 2013, p. 304). Como
proposto pela teoria weberiana, a racionalizagéo social e cultural “ndo é uma exclusividade ou
unicidade do Ocidente e que sua variante sistematica de carater ético-pratico € uma versédo
(contingente) entre outras, isto €, uma probabilidade realizada entre outras existentes” (Sell 2013,
p. 302). Além do exemplo do racionalismo pratico-utilitarista da China analisado por Weber,

mostramos como isto d&-se no caso japonés.

No Japao, a situagdo expressa-se na dicotomia de um pais que permanece um “jardim
encantado” e com caracteristicas proprias e, ao mesmo tempo, uma das sociedades modernas
mais secularizadas. Tal entendimento sera essencial para entender a posterior discussao da
secularizagdo no contexto japonés (Capitulo IV). Embora o formato do pensamento religioso
japonés seja distinto do judaico-cristdo determinante no pensamento ocidental, os elementos de
uma “‘economia de salvacdo’, dos sacramentais e da ritualidade permaneceram vivos na
mentalidade japonesa. Estes elementos, resgatados de seu uso ideoldgico, servirdo
posteriormente de base, ou de canal para a desejada inculturagdo do pensamento cristao e para
a formagado de uma identidade catolica local (Capitulo lll). Para tanto, faz-se necessario um
esclarecimento do processo histdrico da retomada da missao catdlica e sua acomodagédo neste

contexto particular.



Capitulo Il

Cristianizar o Japao e “Japonizar” o catolicismo
Da retomada da missao as acomodagdes ao imperialismo japonés

Introdugao

O entusiasmo de Francisco Xavier com o Japao e a aceitacdo inicial do cristianismo no
século XVI mantinham nos missionarios catolicos o desejo de retomarem a misséo na terra do sol
nascente. No entanto, os contextos politico e religioso tinham mudado significativamente durante
0s quase trés séculos de fechamento do pais. Também as consideragdes do pais como o0 mais
apropriado ao cristianismo entre os povos contatados pelos missionarios precisariam ser revistas.
A nogao inclusiva dos diferentes sistemas religiosos alegada anteriormente por Hideyoshi passava

por reformulagdes.

O protagonismo do budismo durante o regime Tokugawa foi ameagado com a decadéncia
do regime. Os pensadores nativistas em busca de uma “esséncia” japonesa pura de toda
contaminag&o estrangeira encontravam no conjunto de crengas e ritos do xintoismo as bases para
fomentar a defesa de uma identidade nacional frente as ameagas estrangeiras que uma vez mais

eram acompanhadas pelo cristianismo.

Diante da abertura forgada do pais pelos tratados desiguais de amizade e comércio com
as nagdes europeias e com os Estados Unidos, entre 1850 e 1860, o conceito de religido precisava
ser discutido: “A tradugéo de “religido” ndo era apenas um processo de apropria¢do de categorias
ocidentais, mas implicava toda uma reconcepcao em larga escala no sentido de negociacao entre
o novo (na Asia isto significava ‘ocidental’) e o antigo (‘tradicional’) reservatérios de conhecimento”
(Kramer 2015, p. 11)70. O xintoismo e grande parte de seu conjunto de crenga e rituais tornaram-

se instrumento de estabilizagao do novo regime imperial.

As discussbes para assegurar 0 espago da religido na construcdo do novo estado
moderno japonés, ainda continuariam por muitos anos. Os missionarios cristdos embora
beneficiados pelos tratados internacionais precisavam se adaptar a este novo panorama religioso

em construgdo. Em poucos anos e apesar dos escassos frutos da missdo, a igreja catdlica

70 A partir dai o termo japonés shukyG (;<#k) que acabou se firmando e influenciando também no chinés (zongjiao 5%
%) e coreano (chonggyo S 11).
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precisaria se adaptar rapidamente ao novo estado japonés, as vezes forgada pelas leis do pais

mais que pelas orientagdes eclesiais.

1 -0 contexto missionario do Extremo-Oriente

A realidade politica na Europa tinha gerado mudangas também no contexto missionario.
O regime do Padroado gerava varios inconvenientes a Roma que n&o podia governar diretamente
a Igreja no Oriente. Além disso, todos os missionarios de outros paises, quaisquer que fossem
suas nacionalidades, deviam passar por Lisboa e prestar o juramento de fidelidade a Coroa
Portuguesa antes de embarcar para o Extremo Oriente. Na tentativa de contornar os abusos deste
regime, o Papa Gregorio XV criou em 1622, a Sagrada Congregagao da Propaganda Fidei™'. Esta
tinha por objetivo colocar as missdes catolicas diretamente sob o controle da Santa Sé, coordenar

as ac¢Oes missionarias e finalmente adaptar a Igreja a diversidade cultural além da Europa.

As missdes catdlicas até entdo dependiam de vérias ordens e congregagdes religiosas,
porém com a fundagao da nova congregagdo romana comega uma nova estratégia. Em 1658, o
Papa Alexandre VIl nomeou Frangois Pallu e Pierre Lambert como Vigéarios apostélicos’ para a
China e os paises vizinhos de Tonkin e da Cochinchina. As barreiras impostas pelo padroado, no
entanto, tardariam a partida dos dois por dez anos. Neste interim, juntando os planos da
Propaganda e o desejo de muitos padres seculares que desejam partir em missao, os dois fundam
em Paris um seminario para preparar 0s candidatos para a nova estratégia missionaria. Este
seminario inspirado pelas Instrugdes de 165973 seria a base para a formagédo da Sociedade das

Missdes Estrangeiras de Paris, MEP.

7 Atual Congregacdo para a Evangelizagdo dos Povos. Ao longo do texto, abreviamos com o primeiro termo:
Propaganda.

72 Enviados do Papa, com poderes de bispo encarregados de dirigir uma missao ainda erigida como diocese.

73 Les instructions romaines aux vicaires apostoliques des royaumes du Tonkin et de la Cochinchine du 10 novembre
1659. As instrucdes sdo marcadas por um grande respeito a cultura asiatica: “Nao tentem persuadir sob nenhum
pretexto a fazer estes povos mudar seus ritos, habitos e costumes, a menos que eles sejam evidentemente contrarios
a religido e a moral. O que poderia ser mais absurdo que levar a Franga, Espanha, Italia ou qualquer outro pais
europeu a China? N&o introduzam nossos paises, mas a fé, esta fé que nao repulsa nem fere os ritos e 0s usos de
um povo, provado que eles ndo sejam detestaveis, ao contrario, buscai guarda-los e protegé-los. Eles s&o, por assim
dizer, inscritos na natureza de todos os homens de estimar, de amar e de pér acima de tudo no mundo as tradi¢des
de seus paises, e 0 pais ele mesmo [...]. Nunca fagam comparagdes entre os costumes destes povos e os da Europa;
[...]. Quanto aos costumes que s&o francamente maus, & necessério evita-los pelos gestos com a cabega ou pelo
siléncio que por palavras. Aproveitem as ocasifes nas quais os espiritos estejam mais bem-dispostos a acolher a
verdade, de maneira que sejam eliminados progressivamente e insensivelmente” (Tradug&o nossa a partir dos trechos
apresentados em latim e francés por Jacques 2001, p. 11-12; da vers&o em inglés apresentada por Phan 2003, p. 25-
26). No entanto, a mesma instrugdo recomendava prudéncia quanto a ordenagédo dos padres autdctones.
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Concomitantemente, em 1660 foi criada a primeira Companhia da China que tinha como
objetivos: “a propagacao da fé e o estabelecimento do comércio no Império da China, nos reinos
de Tonkin e da Cochinchina™” (Wei Tsing-Sing 1961, p. 31). A Unica base no Oriente que permitia
0 estabelecimento dos missionarios franceses na época era Ayuthaya, capital do Reino de Siam
(Tailandia atual). Apds enfrentar os obstaculos politicos e os perigos das viagens, a partir dali
comegavam suas primeiras implantagéesmissionarias. Com a posterior supressdo dos Jesuitas,
principal forga missionaria de entdo, os missionarios MEP assumiriam o protagonismo das missdes

catolicas na regiéo por quase trés séculos.

No entanto, a presenga francesa e suas missdes no Oriente sofreram as consequéncias
da Revolugédo Francesa e das guerras de conquista na Europa lideradas por Napole&do. A nova Lei
de 1782 suprimia todas as comunidades religiosas bem como a pensao de seis mil francos
concedida pelo governo do Antigo Regime a cada missionério francés. A situagéo politica e o
crescente anticlericalismo paralisaram os contatos comerciais e as atividades missionarias no

Oriente que passaram a uma protegao indireta dos ingleses.

1.1 - As guerras do Opio e o Protetorado Francés das missdes

O comércio na regi@o era marcado pelos ingleses que lucravam especialmente com o
trafico do 6pio. Os franceses apesar das dificuldades internas buscavam estabelecer seus
dominios coloniais na regido em vista do lucrativo comércio da seda. Além dos interesses
comerciais, contrario ao que acontecia na metrépole, os interesses de implantagao da Igreja
Catdlica continuariam juntos ainda por muitos anos. Assim o protagonismo dos portugueses e

espanhois do século XVI agora pertencia aos missionarios franceses.

Dentro da politica de interesses nacionais, a Inglaterra aproveitou a crise na Franga para
reforcar seus dominios. Este plano incluia também o controle das missdes catélicas. A Inglaterra,
através da Igreja Anglicana, oferecia boa acolhida aos missionarios catolicos. “De fato, nesta
época, os projetos missionarios dos protestantes ainda nao estavam bem desenvolvidos, mas 0s
ingleses comegavam a reconhecer que as missdes catélicas francesas eram eficazes, e queriam

utiliza-las em seu beneficio” (Wei Tsing-Sing 1961, p. 71). Antes de partirem para a missdo no

™ Tonkin correspondia a parte mais setentrional do Vietna e a Cochinchina correspondia a parte mais ao sul. Apés a
posterior anexagdo da regido como coldnia francesa, foi renomeada de Indochina, compreende aos atuais Vietna,
Laos e Camboja.
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oriente, estes missionarios recebiam a oferta de passagens gratuitas e de uma soma anual em

dinheiro se pudessem declarar tais missées como inglesas.

Os interesses ingleses na regido, no entanto, ndo eram nada cristdos. As exportagdes dos
produtos chineses geravam um déficit comercial que a companhia inglesa buscou compensar com
o trafico do dpio indiano. Este trafico chegou a representar metade das receitas do comércio
maritimo inglés. As consequéncias da droga comegavam a afetar a estabilidade do Império Chinés
que reagiu proibindo o consumo e comércio da droga. O desrespeito as seguidas proibigdes

imperiais, deu inicio as Guerras do Opio.

Do ponto de vista chinés, a importagdo do 6pio e a entrada da religido cristd estavam
intimamente ligadas. As duas mercadorias com frequéncia chegavam juntas a China. Diante das
dificuldades de penetrar no pais, muitos missionarios aproveitavam a possibilidade de ingresso
nos pequenos barcos que transportavam as mercadorias proibidas. Assim, eles eram vistos pelo
governo chinés como espides, contrabandistas e agentes perigosos propagadores de uma falsa
religidao, e como tal era comparada ao dpio. “Os chineses chamavam o Opio: Yang-yen, tabaco
estrangeiro, eles chamavam também a religido crista: Yang-kiao, religido estrangeira, ambos séo
artigos de importagao europeias” (Wei Tsing-Sing 1961, p. 123). Isto facilitava a associagéo do
que era nocivo ao corpo ao que seria nocivo a alma chinesa. Para eles, “os efeitos atrozes do 6pio
eram comparaveis ao das seitas heréticas que enganavam as pessoas’’s (Wei Tsing-Sing 1961,
p. 124). Apesar da conotagdo negativa e da ambiguidade da situagao, muitos missionarios cristaos
continuavam a aproveitar a oportunidade oferecida pelos tratados comerciais para a retomada das

missoes catdlicas no Oriente.

A primeira fase do conflito anglo-chinés foi resolvida com o tratado de Nankin assinado
em 1842 que permitiu o reestabelecimento da paz entre os dois paises e garantia a abertura de
cinco portos (Canton, Amoy, Shangai, Ningbo, Fuzhou) ao comércio com os ingleses além de
tomarem possessao oficial de Hong Kong. Ainda que indiretamente, o tratado beneficiava também
a entrada dos missionarios europeus, dificultada pelo padroado portugués e pela politica
anticlerical que se expandiu na Europa. Pelas condigbes do tratado, as missdes catdlicas na China,

ainda que de modo irregular perante a corte de Pequim, ganhavam a tutela e protecéo inglesas.

Dois anos depois, seria assinado o tratado de amizade e comércio entre a China e a

Franca assinado em Whampoa (Huangpu). Por exigéncias do governo chinés, ndo se permitiu

75 Esta associagdo embora bastante presente em autores do século XVIII, ficou mais conhecida pela formulagdo de
Karl Marx em sua frase "Die Religion ... Sie ist das Opium des Volkes", na Critica da Filosofia do Direito de Hegel
publicada em 1844.
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tocar em nada a questao religiosa na China. Embora o acordo seguisse os tratados ja firmados
com a Inglaterra e Estados Unidos, as entrelinhas de alguns artigos traziam consigo a questao dos
interesses missionarios e da liberdade religiosa. O artigo 22 permitia o estabelecimento de igrejas,
hospitais, escolas e cemitérios dentro da concessé@o estrangeira; o artigo 23 permitia uma
circulagdo nas vizinhas imediatas e, em caso de infragdes as leis locais, as autoridades chinesas
deveriam encaminhar o cidadao francés ao consulado mais proximo e ndo ao governo local; e 0
artigo 24 permitia “ensinar a todo sudito chinés a lingua do pais ou outras linguas estrangeiras, e
vender sem obstaculos livros franceses ou comprar livros chineses’’® (Apud Wei Tsing-Sing 1961,

p. 251). Estas clausulas estavam ausentes nos demais tratados.

No entanto, a ambiguidade da atuagdo missionaria como parte da politica de expansao
das poténcias europeias gerava constantes perseguicdes religiosas. Diante disto, 0 novo soberano
francés, Napoledo 11177, agora aliado aos ingleses declara solenemente: “Nos iremos a China e
vingaremos o sangue dos missionarios” (Apud Wei Tsing-Sing 1961, p. 530). No final de 1857, as
tropas aliadas sob as ordens de Londres e Paris avangam sobre a China dando inicio a segunda
fase da Guerra do Opio. A china vencida foi obrigada a assinar o Tratado de T’ien-Tsin em 27 de

junho de 1858 que oficializa o protetorado francés das missées catolicas no Oriente.

O artigo 13 deste tratado tratava exclusivamente da questdo religiosa:

“A religidgo Crista, tendo por objetivo essencial levar os homens & virtude, os membros de todas as
comunhdes cristds gozaréo de inteira seguranga para seu pessoal, suas propriedades e o livre exercicio de
suas praticas religiosas, e uma protegao eficaz seré dada aos missionarios que poderao entrar pacificamente
no interior do pais, munidos de passaportes regulares como estabelece o artigo 8.

Nenhum entrave sera apresentado pelas autoridades do Império Chinés ao direito que é reconhecido a todo
individuo na China de abracar, se ele deseja, o cristianismo e de seguir suas praticas sem que seja passivel
de alguma pena infligida por assim fazer-se.

Tudo o que tenha sido escrito anteriormente, proclamado ou publicado na China, por ordem do governo,
contra o culto cristdo é completamente revogado e resta sem valor dentro de todas as provincias do Império”
(Apud Wei Tsing-Sing 1961, p. 530).

A assinatura do tratado, anunciada em Paris por Napole&o Il como a abertura “de um
imenso império ao progresso da civilizagao e da religido” (Apud Wei Tsing-Sing 1961, p. 531), ndo
garantiu a paz. Em 1860, as hostilidades recomegaram e as tropas aliadas iniciam a terceira fase
da guerra avangando desta vez até Pequim. Depois de invadirem e destruirem o palacio imperial,
as tropas anglo-francesas impdem a chamada Convencgédo de Pequim. Esta seguia os termos do

tratado anterior acrescidos da imposicdo de uma indenizagdo que a China deveria pagar aos

76 O artigo 17 do Tratado de Whamghia que estabelecia as relagdes com os Estados Unidos estabelecia que “Todo o
pessoal empregado pelos estrangeiros deve estar submisso as autoridades chinesas. As livrarias devem apresentar
as autoridades locais a lista dos livros vendidos aos estrangeiros no longo do ano” (Apud Tsing-Sing 1961, p. 251).
77 Primeiro Presidente da Primeira Republica francesa e posteriormente Imperador do Segundo Império entre 1852 ¢
1870.
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aliados, incluindo missionarios, pelos prejuizos causados. A China torna se praticamente uma

grande col6nia internacional.

Deste modo, apesar de todo anticlericalismo interno, a Franga Catélica assume o
protagonismo na difus&o do cristianismo catolico a partir do século XIX. No entanto, 0 pensamento
missionario da época era a mentalidade de civilizadores e evangelizadores ao mesmo tempo. Isto
ajudava a reforgar a ideia do cristianismo como uma preparagéo para o dominio europeu de fato.
Além de abusos por parte de alguns missionarios que exigiam diplomacia e as vezes 0 uso da
forca para serem resolvidos. Isto prejudicava ndo s6 a imagem do cristianismo, mas também
causava um desgaste na credibilidade francesa. Diante desta situacdo, o governo francés viu se

obrigado a revisar sua politica de protetorado missionario na China:

“A Franga garante sua prote¢do aos missiondrios catélicos bem como aos cristdos chineses. Ela entende
assegurar a todos a liberdade de consciéncia e livre exercicio do culto bem como os diversos direitos que
dele decorrem. No entanto, é proibida toda ingeréncia nos negécios de ordem temporal ou civil, que tratem
de ordem pessoal ou privada ou que concerna ao funcionamento das instituigdes administrativas ou juridicas
do pais” (Wei Tsing-Sing 1961, p. 545).

Por volta de 1885, com comego das hostilidades franco-chinesas e a seguida Guerra de
Tonkin, mais de trés quartos dos missionarios catélicos na Asia eram franceses. As denlincias de
discriminagdo por parte dos missionarios franceses para com os missionarios de outras
nacionalidades levaram Ledo Xlll a fazer um apelo direto ao imperador chinés em favor dos
cristdos e das missbes. A agdo gerou uma forte oposi¢do da diplomacia francesa e dos
missionarios. A Franga ameaga de rompimento de relagdes diplomaticas regida pela Concordata
de 1801. Além disso, a espoliagéo dos bens da Propaganda na Italia ndo deixava outra saida a
Roma senéo se render ao protetorado francés (Cf. RDM 1886, p. 786). O Papa néo fora consultado,
quando do estabelecimento do protetorado francés, e declarara esta decisdo como “a maior
tristeza de seu pontificado”, pois como ele afirma: “Eu cedi e ndo desejo mais retomar o debate

que me causa tanta amargura’’® (Apud Prudhomme 2005b, p. 548).

A ambiguidade deste protetorado francés fica ainda mais transparente quando se leva em
consideragdo o crescente anticlericalismo defendido pela burguesia francesa. Os interesses
comerciais nas col6nias e os ideais civilizatdrios fariam com que a defendida separagdo moderna

entre religido e politica tardaria a ser assimiladas por colonizadores e missionarios. A expresséo,

78 Este sistema de protetorado continuara em vigor ainda por muito tempo. Thompson atesta ainda que durante a
Segunda grande Guerra o Consul Frances em Yokohama remetia mensalmente uma soma em dinheiro aos
missionarios MEP (Cf. Thompson 2007, p. 66). Ladous atesta que o sistema sera de direito até fevereiro de 1946 (Cf.
Ladous 2010, p. 16).
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‘o0 anticlericalismo nao é um artigo de exportagdo’”® resume bem a ambiguidade desta relagéo nos
territorios de expanséo colonial francesa. A frase expressa o estranho estatuto da Franga em sua
relacdo com a Igreja catolica, mas também com as demais religides como mostra o caso do Isla
na Argélia (Cf. Mely 2004). A querela que opunha clericais € laiques na metrépole era atenuada

pela convergéncia da missao civilizatoria nas colonias.

Assim missionarios e colonizadores ajudavam se nas implantagées. Os missionarios,
dedicando-se ao estudo das linguas nativas e dos costumes locais, ajudavam como intérpretes
nas negociagdes dos acordos entre as autoridades. Apesar das resisténcias, a presencga destes,
a forca dos canhdes ocidentais ajudava suas instalagdes nos diferentes paises. O Japéo, no

entanto, apesar de bastante cobigado continuava inacessivel aos ocidentais.

1.2 - Rumo ao Japao

Seguindo o favorecimento inglés das missbes catolicas e com o apoio da Propaganda
Fidei, os missionarios MEP tinham se estabelecido em Hong Kong de onde fardo suas incurses
na China continental, na Coréia e tentaram se aproximar do Jap&o. Antes de chegar ao Japao, era
necessario conseguir um entreposto que foi estabelecido nas ilhas de Rylkyd. O arquipélago
estava sob a vassalagem do Império Japonés, mas estava bastante distante da capital do Império
para escapar a politica de fechamento vigente no Japao. As longas negociagdes que tinham o
missionario como interprete exaltavam o poderio do pavilhdo e dos canhdes europeus, e em

especial, a bondade do imperador francés na tentativa de fazé-los aceitar a abertura dos portos.

“Vés deveis aceitar o tratado que vos propomos pois vos ndo saberieis evitar por longo tempo pois a Europa
deseja absolutamente abrir todos os paises fechados; porque vos também serieis agradaveis ao imperador
da China do qual vds seguieis 0 exemplo, no entanto ao agir contrariamente sua conduta sera criticada e
condenada” (MF AMEP Vol. 568, p. 160-172 e Forcade 1885, p. 127).

Apesar das resisténcias as autoridades locais, cedem as exigéncias da esquadra francesa

e permitem que o missionario Théodore-Augustin Forcade, instalae-se a partir de 1844 com o

79 Varios autores ao optarem pelo termo laicizagdo na redagéo desta frase a atribuem erroneamente a Léon Gambetta.
Ele, em meio aos debates sobre a educagao da Franga metropolitana, profundamente marcados pelo anticlericalismo,
defendia que a moralidade deveria ser ensinada laiquement imbuida de um espirito moderno e civil. Isto afrontava a
condenagao papal do syllabus de 1864 que condenava todos os principios modernos que asseguravam os poderes
civis e politicos de maneira independente do poder da Igreja. No entanto, em novembro de 1876, ele defendeu a nao
supressdo da Embaixada Francesa junto a Santa Sé, por considera-la essencial para as relagdes da Franga com o
exterior onde a Franga dispunha de uma consideravel “clientela catdlica”. Esta ideia foi retomada em 1885 por Paul
Bert, também anticlerical na Franga. Em sua partida para Handi onde assumiria a fungdo de Governador Geral da
Indochina, ele formula ento a frase reafirmando a cooperagéo dos missionarios catélicos nas coldnias francesas (Cf.
Cabanel 2009, p. 55-56 e 2004, p. 48-49). Para uma abordagem da origem do termo laicité, ver Le Grand 2013, p.61-
76.
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intuito de aprender a lingua que se pensava ser o japonés. Ele estabelece-se em um pequeno
monastério budista nos arredores de Naha, principal porto da Ilha de Okinawa. Quanto ao aspecto
religioso, as autoridades eram absolutamente intransigentes como uma estrita vigilancia. Durante
dois anos, Forcade se dedica ao aprendizado da lingua e de observagdes sobre a cultura e
costumes locais e de modo especial aos aspectos da religido®. Porém para sua decepcao

descobre posteriormente que esta lingua ndo sera de utilidade no Jap&o.

A partir de Rydkyd, uma nova expedi¢do da esquadra francesa tenta chegar ao Japao em
1846. Em Nagasaki, a embaixada ndo consegue nem mesmo desembarcar e é obrigada a retornar
a Hong Kong. Ao chegar, Forcade recebe a noticia de sua nomeacao como Vigario Apostolico do
Japdo. A abertura forcada do Jap&o era uma questao de tempo. A isto se preparava a Igreja com
a criacdo do Vicariato Apostélico e a nomeagao do primeiro vigario mesmo antes de garantir a

chegada ao territorio japonés.

“No momento em que a civilizagdo crista se preocupa, por assim dizer com toda a Asia, e acaba de forcar a
abertura da China, quando as missdes catdlicas, redobrando seus esforcos, penetram até o fundo da
Mongolia e da Coreia, perguntamos nos se a Igreja ndo retomara possessao das llhas do Japao [...]. Parece-
nos que é chegado o tempo, de ver ainda em nossos dias, que os pavilhdes europeus cruzem impunemente
as barreiras de seus portos [...]. A Santa Sé chamar de novo um bispo a este posto perigoso e longinquo,
apelo que Roma néo faz jamais sem ter o pressentimento da conquista” (SPFa Annales 1849, p. 217).

Em carta ao Papa Pio IX de 24 de novembro de 1850, Forcade desabafa:

“Beatissimo Pai, a esta altura, & esperada abertura total do Jap&o seja pelos ingleses, seja pelos norte-
americanos por causas comerciais, também é esperado que as negociagdes pelo reino dos céus
acompanharao os mercadores terrestres. Até hoje, no entanto, nada de concreto, nenhum fato, nada que
parega préximo de acontecer” (MEP 568, p. 793-794).

Em outra carta ao cardeal Prefeito da Propaganda, datada do dia seguinte expressa as
mesmas expectativas:

“Existe, mais do que nunca, lugar para esperar que seja 0s Americanos, seja 0s Ingleses néo tardaréo,
dentro de seus interesses comerciais, a nos abrir o Japdo. Esta tarefa, no entanto, como todas as coisas
deste mundo, pode retardar por uma série de circunstancias que nos é impossivel de prever; e as forgas
armadas provavelmente, ainda agirdo antes que [a tarefa] esteja terminada” (MF AMEP Vol. 568, p. 805-
806).

Apesar da forte pressao internacional e das constantes incursdes, a desejada abertura do
Japao as missOes catdlicas ainda levaria alguns anos. Impedido de chegar ao territério que Ihe

tinha sido confiado, Forcade entregou sua renuncia em janeiro de 1852.

80 O diario de Forcade neste periodo teria se perdido em 1847 na travessia do deserto da Arabia. No entanto, uma
parte transcrita em Manilha em 1846 e enviada ao seminario MEP em Paris, Forcade na condi¢do de intérprete e
conselheiro do Almirante Cecille deixou um importante registro da mentalidade das negociagdes diplomaticas da
época. Este registro tem servido de base para muitas pesquisas etnograficas, linguistica, diplomacia e histéria das
missdes. Algumas partes deste manuscrito foram publicadas pela primeira vez em 1846 no Vol. XVIIl dos Annales de
la propagation de la foi (Disponivel em <http://gallica.bnf fr/ark:/12148/cb34348166d/date> p. 363-383) e uma nova
versdo em 1885 apds sua morte editada sob o titulo Le Premier Missionnaire du Japon au XIX¢ siecle. Disponivel em
<https://archive.org/details/lepremiermissio00forcgoog>. Ultimo acesso: 04/05/2016.
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Finalmente, em 1854, sob a ameacga dos canhdes norte-americanos, o governo xogunal
aceita finalmente abrir os portos do Japao aos navios estrangeiros. O tratado de amizade e livre
comércio com os Estados Unidos sé seria ratificado em 1858 e logo seguido por outros com a
Inglaterra, Russia, Alemanha e Franga. Os tratados com o Japao seguiam os termos dos tratados
com a China. A partir de entdo, o Japdo se comprometia a abrir progressivamente os portos de
Yokohama, Edo, Osaka, Kobe e Nagasaki as poténcias europeias. Dentro dos limites das areas
concedidas, os estrangeiros eram livres para praticar seu culto religioso, mas impedidos de exercer
qualquer atividade de propaganda religiosa junto aos japoneses pois continuavam em vigor 0s

éditos de proscri¢do do cristianismo8?!.

Em 14 de novembro de 1856, o Pe. Napoleodn Libois, posteriormente superior da missao,

escrevendo de Hong-Kong, ao Cardeal Barnabo, prefeito da Propaganda destaca:

“Eu dizia em minha carta de 27 de agosto de 1855, que ndo havia outra esperanga de penetrar no Japdo
que dentro das tentativas que fazem as nagdes europeias para estabelecer relagdes com este império.
Infelizmente, até aqui estas tentativas, ndo tiveram o resultado que esperavamos. Ap6s a conclusao do
tratado americano, alguns mercadores deste pais se estabeleceram em Shinoda, mas logo em seguida
foram expulsos pelo governo Japonés. Depois, entdo um cdnsul americano apoiado por um navio de guerra,
ali se instalou e hasteou seu pavilhdo; mas ele esta la s6 com as pessoas de sua casa. O tratado inglés é
insignificante, e os franceses ainda néo o fizeram. [...]. Somente uma mudanga completa na politica e no
governo que possa alcancar [a abertura]. Esperamos sempre que esta mudanga acontega, a opinido publica
se preocupa bastante e os governos europeus parecem decididos a efetua-lo proximamente. Mas tudo isso,
s80 ainda apenas esperangas. Possam, vossas preces, obter que estas se realizem logo, e que um porto
se abra ao Evangelho neste Império que o deménio tem t&o cuidadosamente fechado” (MF AMEP Vol. 568,
p. 1120-1123).

1.3 - As primeiras bases de uma missao religiosa e politica

Seguindo os tratados com estados Unidos e Inglaterra, o tratado franco-japonés assinado
em 9 de outubro de 1858 era composto de vinte e dois artigos. Com isto, os portos de Hakodate,
Yokohama e de Nagasaki estavam abertos aos navios franceses. Embora imposto pela ameaca
dos canhdes, os tratados também proporcionariam ao Jap&o alguns beneficios. Na conturbada

disputa entre o decadente regime xogunal e os defensores da restauragdo do poder imperial, 0s

81 O tratado assinado entre o governo xogunal e o representante dos Estados Unidos, assinado em 1858 era
profundamente marcado pela questéo da religido nos seus oito artigos previa: “1) respeito mutuo; 2) liberdade religiosa
para os norte-americanos e japoneses; 3) livre possibilidade de abrir um lugar de culto; 4) respeito reciproco de
residéncias; 5) respeito as esculturas budistas e xintoistas; 6) liberdade para os dois cultos [protestante e catolico]
dentro do quadro de suas concessdes; 7) tolerancia reciproca sobre as questdes religiosas; 8) supressdo em Nagasaki
do tradicional rito de fumi-€” (Dunoyer 2011, p. 266). Fumi-é (##-#%), literalmente significa pisar sobre a figura. O rito
consistia em pisar sobre um icone catolico, geralmente da Virgem Maria. Este rito era exigido anualmente dos
japoneses para provar sua negag&o ao cristianismo bem como dos estrangeiros que fossem permitidos a permanecer
no Porto de Dejima. Como estes eram holandeses protestantes o rito ndo representava uma afronta as suas
convicgdes religiosas.
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franceses apoiam o regime Tokugawa fornecendo-lhes canhdes e fuzis82. Posteriormente, a
Franca levaria a cooperagdo na industria naval com a construgdo do arsenal de Yokosuka?®?,
determinante para as ambicdes econdmicas e militares do Jap&o. Esta cooperagdo militar
justificaria entdo a tolerancia da misséo catdlica no Japdo que oficialmente visava atender os
estrangeiros catdlicos residentes no pais. Vale ressaltar o papel dos missionarios catélicos como
intérpretes oficiais da representagao francesa nas negociagdes e posteriormente na instalagéo das
escolas francesas que proporcionariam a formagéo do corpo diplomatico e também nos quadros
da Marinha, como mostrara a influéncia do futuro Aimirante Shinjiro Yamamoto. Do lado francés,
havia também os interesses da poderosa Camara de Comércio de Lyon que fara entao pressao
sobre o0 governo de Napoledo Ill que decide se engajar em uma politica de aproximagéo e de
cooperagao com o Japao, abrindo uma nova rota da seda entre Yokohama e Lyon. A presséo de
Lyon nos assuntos religiosos far-se-a sentir especialmente através da Sociedade para a
Propagagéo da Fé.

O acordo além das clausulas de comércio estabelecia a liberdade religiosa aos
estrangeiros dentro dos limites da concesséo francesa. Os primeiros missionarios, Prudence
Girard tendo como colaborador Pierre Mounicou, na condicdo de intérpretes oficiais do
representante francés se estabeleceram em Yokohama a partir de 1859. Eles comecariam logo
em seguida a constru¢do de uma capela dentro dos limites da base. Em Hakodate a capela foi

concluida em 1860, em Yokohama em 1862 e em Nagasaki em 1863.

A abertura da igreja em Yokohama logo atraiu a curiosidade de muitos japoneses.

“Durante os doze dias que se seguiram, pudemos anunciar o Evangelho a mais de 10 mil pessoas que
pareciam geralmente perfeitamente dispostas a abandonar seus erros para se apegar a verdade que parece
Ihes cativar e tudo fazer para abandonar todos os seus intteis kamis, para chamar-lhes do meio deles seu
criador, seu verdadeiro pai e redentor. Um dia, um dentre os visitantes, do meio de um numeroso circulo
que se empurrava perto de mim exclamou: Nossos bonzos néo nos contam mais que fabulas véas, em troca
das quais eles levam nosso dinheiro e nossas filhas; Vés, ao contrario, & exemplo de uma vida sabia,
oferecem ensinamentos que tendem tdo somente a felicidade. Nds nos faremos todos seus discipulos, e
nao queremos mais outro mestre que vos, nem outro Deus sendo o Senhor do céu criador de todas as
coisas, que vos viestes nos anunciar; Fagais vés japoneses e fiquem conosco. Cada um de nds,
comprometemo-nos a trazer novos ouvintes” (MF AMEP Vol. 569, Carta de 01/03/1862, p. 753).

No entanto esta liberdade de pregacéo e a livre assisténcia dos japoneses ndo duraram
muito tempo. Muitos dos que tinham ido até a capela foram presos. Isto dava inicio a uma série
de negociagdes pela liberagdo dos prisioneiros que posteriormente estender-se-ia em uma

campanha pela liberdade de culto também para os japoneses. ApOs varias negociagdes, 0

82 Napole&o Il enviou como presente pessoal ao Ultimo Xégum Tokugawa Yoshinobu vinte e cinco cavalos &rabes
puro sangue (Cf. Polak 2001, p. 73).

83 Para uma histéria do inicio desta cooperagao cf. Touchet, E. de. Quand les Frangais armaient le Japon : la création
de l'arsenal de Yokosuka, 1865-1822. Presses Universitaires de Rennes, 2003.
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representante francés Gustave Duchesne de Bellecourt consegue vencer a obstinagao do governo
japonés. Os prisioneiros seriam liberados em margo seguinte, seguindo os pedidos do
representante francés, com a condi¢cdo de que os missionarios suspendessem as pregagdes

publicas em japonés conforme estabelecido.

Com a nomeac&o de um novo ministro plenipotenciario francés Léon Roches em 1864, os
objetivos “politicos e religiosos” da missao ficariam ainda mais claros. Ele solicita ao superior da

missao a liberagdo de um cooperador nos seguintes termos:

“O departamento de assuntos estrangeiros me pds em contato com o Sr. Pe. Mermet e me fez apreciar os
trabalhos eminentes que poderia prestar a missao francesa no Japao, a cooperagdo de um homem assim
versado, como um padre, na lingua e nos usos e costumes deste pais [...]. E, pois, do interesse de uma obra
cujo carater é ao mesmo tempo politico e religioso (grifo meu), que venho vos solicitar, Reverendo Padre,
de querer por bem autorizar o Sr. Pe. Mermet a me render os servigcos que espero das aptiddes especiais
que ele dispde” (MF AMEP 569, Carta de 4/5/1864, p. 1137-1138).

Em outro pedido ao superior em Paris, ele repete o duplo objetivo da representacao

francesa:

“Pude me convencer cada dia, durante o curso das missdes que exerci em paises muguimanos, da
vantagem que da a um agente o conhecimento da lingua, dos usos e dos costumes dos povos entre os
quais ele reside. Assim, ao aceitar a honra de representar a Franga no Jap&o, eu ndo desconsiderei as
dificuldades que se oporiam ao cumprimento de meu mandato, a auséncia desta faculdade que tanto me
serviu no Marrocos e na Tunisia [...]. Deus sabe bem que minha miss&o tem por objeto servir 0s interesses
da Religido como da politica (grifo meu), e ele quis, talvez preparar o sucesso ndo permitindo coisas que
desconheca” (MF AMEP Vol. 569, p. 1142-1145).

A contribuicdo dos missionarios na execugao destes objetivos se fazia notar também no

registro da oficializagdo da instalagdo da primeira escola de francés acordada em 1865.

“Depois da assinatura da convengdo que seguiu a expedicdo de Shimonoseki, 0 governo japonés,
renunciando a sua antiga repugnéncia por qualquer relagdo com as poténcias estrangeiras, resolveu
executar um artigo dos tratados que prevé a formagao de intérpretes japoneses para a lingua francesa. Por
uma medida recente, os ministros acabam de ordenar ao daimyd Sakai-Hidano Kami de encontrar em
Yokohama um lugar conveniente ao estabelecimento de um colégio francés que devera ser dirigido pelo Pe.
Mermet de Cachon [...]. O Colégio francés seré logo organizado e seu estabelecimento contribuira a facilitar
no futuro as relagdes entre a Franga e o Japéo, relagbes que deverdo, certamente, aumentar a cada dia”
(MF AMEP Vol. 569, Carta de 18/03/1865, p. 1267).

Estes registros deixam claro o interesse politico da Franga no Jap&o e, ao mesmo tempo,
mostra a influéncia da educacdo catélica na formagdo dos japoneses francéfonos que
posteriormente ajudaram nas negociagdes diplomaticas e no entendimento da religido em um novo
cenario politicos4.

Em Nagasaki, a miss&o liderada por Bernard Petitjean era diferente de Yokohama. Al

estava o bergo dos antigos cristdos onde os missionarios desejavam encontrar algum vestigio de

84 | ogicamente, os estudantes das escolas catélicas, com uma formagéo francéfona tiveram mais chances no
preenchimento das vagas do servigo diplomatico onde o francés era a lingua oficial, bem como nos quadros da
Marinha Imparial com sua opgao pela importagdo da estrutura e armamento franceses para seu empoderamento.
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seus heroicos martires. Com as doagdes da imperatriz e de outros benfeitores franceses construiu-
se o “templo francés” concluido em fevereiro de 1865. A estranha construgéo logo atraiu os
descendentes dos cristdos que procuram o padre Petitiean no més seguinte. Apos se certificarem
de que estes missionarios eram da mesma religido que seus ancestrais Ihe ensinaram, aos poucos
e as escondidas iam retornando a Igreja. Apesar das fortes perseguicdes, os cristdos tinham
conseguido manter muitos elementos da fé catélica sem uma presenca oficial da igreja por mais
de dois séculos, por isso chamados de kakure kirishitan (cripto-cristdos). Durante este periodo,
obviamente, vérios elementos da fé catélica tinham adquirido outras significagdes®®. O retorno
destes fiéis era um desafio para os missionarios e exigia atengao ao contexto politico da proibigao

do cristianismo e também a sensibilidade para lidar com as tradi¢des destes gruposss.

Apesar dos protestos dos daimyos anticristdos, o governador de Nagasaki de entdo
Tokunaga Masayoshi, inicialmente ndo reagiu a descoberta dos cristdos. Nas primeiras cartas
sobre o contato com os grupos de cripto-cristdos em Nagasaki, Petitjean relata que ainda estava
calmo: “Isto nos faz crer ou que 0 governo ignora nossa relagao com os cristaos, seus suditos, ou
bem ele tem medo de se meter nos negécios da Franga” (Apud Beillevaire 2007, p. 292). No
entanto, a grande publicidade que a descoberta destes cristdos ganhou causou sérios problemas
a missdo. Em suas correspondéncias Petitiean, queixa-se que os fatos relatados em segredo a
Propaganda tenham ganhado as paginas de alguns jornais: “a meia-publicidade dada as nossas
descobertas pela imprensa catolica nos quebra os bragos e as pernas e nos condena

forcadamente ao siléncio” (Apud Beillevaire 2007, p. 307).

A publicidade do encontro dos cristdos seguia a canonizagao dos 26 martires de Nagasaki
realizada em 1862. Para além das questdes da fé, estes eventos expunham ao resto do mundo a
intolerancia religiosa das autoridades japonesas. Isto ajudava a formar uma atmosfera de presséo
internacional. Esta justificativa aparece na peticdo a Pio IX pela beatificagdo de outro grupo de
martires. Apos relatar a recepgao pelos cristdos da primeira beatificagdo, a peticdo destaca a

reacdo das autoridades: “O governo ciumento deste pais [...], ndo tardou em novamente usar de

85 Apesar da conservagao de um calendario litirgico e de muitas oragdes, também se constava o desenvolvimento de
elementos sincréticos. Assim, S&o Jodo Batista era venerado como o deus das aguas e S&o Francisco de Assis como
o deus do vento. Outro elemento importante estava nas representagdes de Maria e de Jesus através da iconografia
budista disfarcada. Um excelente estudo sobre este aspecto pode ser encontrado na pesquisa de Wakakura Midori
que dentro de uma nova perspectiva histdrica do pds-colonialismo mostra que tal julgamento nédo seria tdo simples.
Ela defende que houve de fato uma apropriagdo do estatuario budista como meio de continuar a enviar da China
imagens cristés adaptadas a cultura e & delicada situacéo do cristianismo no Jap&o (Cf. The iconography of the Virgin
Mary in Japan & its transformations: Chinese Buddhist Sculpture & Maria Kannon. In Ugerler 2009, p. 229-248).

86 “Apesar de todos os esforgos empregados pelos missionarios para facilitar a reinser¢éo dos cristdos japoneses na
Igreja, estima-se que em 1892 aproximadamente a metade deles tenha escolhidos permanecer distante, preferindo
assim conservar sua identidade de kakure kirishitan" (Turnbull 1998, p. 50).
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sua hostilidade saténica para contrariar tdo bons mandamentos, viemos suplicar humildemente de
Vossa Santidade de se dignar conceder as mesmas honras a tropa de sessenta martires do ano
de 1622” (MF MEP Vol. 569, Peti¢éo de 23/01/1864, p. 1070).

Em 1866, Petitiean foi ordenado bispo em Hong Kong e nomeado Vigario Apostolico de
Nagasaki. Em seu retorno, a situagdo comega a mudar drasticamente. Como os cristdos de
Nagasaki comegavam a realizar as exéquias cristas, descumprindo a obrigatoriedade dos funerais
budistas, recomegam as perseguicdes e prisdes. Os representantes do governo francés uma vez
mais intercedem junto as autoridades pela liberagao dos cristéos. As autoridades locais, no entanto,
responderam que a lei de interdi¢ao ao cristianismo era propria do pais e, portanto, ndo caberia
nem protesto de outros paises. A mediagao do representante francés em Edo consegue revogar
estas primeiras prisdes gragas a seu apoio ao regime xogunal. Apos conseguir a liberagao dos
prisioneiros, 0 ministro francés Léon Roches envia uma carta ao agente consular de Nagasaki

sobre a situagao:

“Depois de ter conseguido a libertagao incondicional de todos 0s japoneses presos sobre a acusagao de
terem afrontado as leis do pais ao professarem a religido crista, vos podeis prevenir ao Monsenhor de
minha parte, que ele deve evitar de agora em diante, tudo o que possa encorajar os suditos japoneses a
infringir ou a afrontar as leis de seu pais.

Deste modo, nenhum padre da miss&o apostélica ndo devera, de agora em diante, retornar a Urakami
com o proposito de propaganda religiosa, pois, dado o estado de super excitagdo no qual se encontram
os espiritos no Sul do Japéo, a presenca de missionarios catélicos no meio da populagdo japonesa néo
deixara de trazer incalculaveis problemas. Ora, uma sabia politica e o interesse bem entendido de nossa
religido, nos manda fazer todos os esforgos para evitar semelhantes eventualidades” (MF AMEP Vol. 569,
p. 2293-2294).

A resposta de Petitiean ao Ministro francés apela para a obrigacéo de defender a “religiao

da Franca”.

Senhor Ministro — Permita-me de comunicar a Vossa exceléncia as impressdes peniveis que me ficaram da
leitura dos diversos despachos dos quais achou por bem me fazer conhecedor.

Semelhantes a todas as perseguigdes, nossos inimigos procuram apresentar nossos cristdos como rebeldes
a lei de seu pais, e a nds seus missionarios como excitadores da rebelido. [...]. A este titulo, depois da feliz
época de nossas descobertas até hoje, cumprimos o dever de confiar a Vossa Exceléncia os segredos que
escondemos de todos. Mons. Girard e eu vos comunicamos tudo, seja de viva voz seja por cartas, sim, tudo
mesmo a questdo dos funerais, raz&o de nossa perseguig&o. [...]

Quando de sua passagem por Nagasaki, fizemo-lo conhecedor de nossas inquietudes. Para nos assegurar,
Vossa Exceléncia achou por bem falar nos das intengdes liberais do Taikd, e teve mesmo a insignia boa
vontade de fazer a varios de nossos jovens cristdos promessas de que eles ja nos lembraram repetidamente,
promessas de liberdade, ou ao menos da toleréncia religiosa para um futuro préximo. [...].

O governo japonés, também ele, da suas informagdes, e estes cristdos que vos tendes por bem de honra-
los com 0 nome de irm&os, sao apresentados aos olhos de Vossa Exceléncia como infelizes com a pretenséo
de poderem legalmente submeter-lhes a morte, pois seu Unico crime € de praticar a religido da Franga; e
ainda querem fazer retornar os operarios evangélicos, dos quais a mesma Franca se honra do sangue
derramado.

Ah! Nao se esquega, Senhor Ministro, se 0 sangue cristdo for ainda derramado no Jap&o, ndo seremos nos
que teremos que prestar contas a Deus deste crime, mas unicamente, 0s perseguidores que nos denunciam
a vossa corte suprema” (MF AMEP Vol. 569, Carta de 12/10/1867, p. 2293-2296).
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Com a restauracao do poder do Imperador, o governo Meiji se instala nas provincias,
substituindo os prefeitos que haviam apoiado o governo xogunal, dificultando assim a mediagao
do representante francés em favor dos cristdos. Em Nagasaki, assumia Sawa Nobuyoshi que havia
sido exilado em virtude de sua oposi¢ao ao xogunato e sua politica de aliangas com as nagoes
estrangeiras. Este se dedicara em uma defesa da politica religiosa do governo em defesa do
imperador com uma forte hostilidade ao cristianismo como um dos meios da influéncia estrangeira
no pais. A perseguicao aos cristdos logo se acirraria com a publicagdo do Decreto Imperial contra
0 Cristianismo em abril de 1868. Além de reforcar a proscricdo ao cristianismo, o decreto

condenava ao exilio e aos trabalhos for¢ados os que aderissem a religiao considerada abominavel.

“1. Dado que a abominavel religido dos cristdos é estritamente proibida, todos estéo obrigados a denunciar
as autoridades competentes as pessoas que lhes paregam suspeitas, e uma recompensa deve |he ser dado
por tal cumprimento.

2. Embora a seita dos cristaos tenha sido perseguida rigorosamente ha alguns séculos pelo governo Bakufu,
ndo se alcangou sua completa exterminagéo. No entanto, ultimamente, o nimero de seguidores da Doutrina
cristd tem aumentado consideravelmente na Vila de Urakami, préximo a Nagasaki, onde seus camponeses
tém aderido secretamente a mesma, apds madura consideragéo foi ordenado pela autoridade maxima que
os cristdos devem ser metidos sob custddia, de acordo com as regras dos documentos anexos.

Anexos

Como a doutrina crista foi proibida neste pais desde os tempos antigos, esta obrigagdo ndo deve ser tratada
levemente. Aqueles que forem incumbidos da custédia dos cristdos, devem, portanto, instrui-los sobre o que
é correto, com cleméncia e humanidade; e devem fazer o maximo para fazé-los homens novamente. Porém,
se alguns ndo se arrependerem e reconhecerem seus erros, devem ser punidos 0 mais severamente
possivel sem piedade. Aqueles a quem isto se aplique devem ter isso bem entendido e, denunciar as
autoridades competentes qualquer um que se mostre incorrigivel.

Estes homens [cristdos] até que se arrependam, néo lhes seja permitido qualquer contato com os habitantes
dos locais que estejam designados. Eles devem usados para limpar a terra ou para o trabalho nos pogos de
cal, ou nas minas de ouro e carvao, ou qualquer trabalho que os oficiais pensem que possam emprega-los.
Eles devem viver nas montanhas e nas florestas.

Uma porg&o de arroz, por cada cabega, deve ser dado aos respectivos daimyds por um periodo de trés anos,
a comegar por um dia a ser determinado em seguida.

Eles devem ser trazidos em pequenos destacamentos aos locais determinados a seguir. Os daimyds devem,
tdo logo recebam as informagdes das pessoas que Ihes forem designadas, enviar soldados para busca-los.
Estas ordens imperiais s&o publicadas e sejam cumpridas” (MF AMEP Vol. 569, The Daily Press, 04/09/1868,
p. 4359).

O decreto segue com a lista dos daimyds e o numero de cristdos exilados que um
receberia. As perseguicOes religiosas impostas ao cristianismo refletiam a aversdo a todo
elemento estrangeiro, ja bastante arraigada no imaginario japonés, mas também uma reagao ao

trauma da abertura forgada do pais pelas poténcias ocidentais.

1.4 - A campanha internacional pela liberdade religiosa dos japoneses.

A perseguicdo aos cristdos, ndo podia mais ser resolvida com a mediagdo do
representante francés no Japao. Assim, tanto os missionarios quanto os diplomatas franceses se

esforcam para que os representantes das demais poténcias ocidentais pressionassem o governo
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japonés a aceitar o principio ocidental da liberdade de crenga também para os japoneses. A noticia
das perseguicOes era transmitida através das bases missionarias de Hong Kong. Os jornais locais
traduziam os decretos de perseguicao e exilio dos cristdos conclamando as poténcias ocidentais

a “ensinarem’ 0 governo japonés a respeitarem a “liberdade de crenga”.

“E pouco provavel que o governo francés ira aceitar estes procedimentos despéticos e deixa-los passar sem
punic&o [...]. Ndo seria correto para Inglaterra, Franga e Estados Unidos da América ensinar por uma boa
licdo suficiente mesmo para o entendimento pagao, isto, porém até que os corpos e as almas dos homens
sejam livres? O Japao é docil e tem aprendido bastante das poténcias cristds. Deve também ser ensinado
0S maximos principios que dao a uma civilizagdo sua estabilidade e seu valor” (MF AMEP Vol. 569, The
China Mail, 17/02/1870, p. 4768).

Embora o contexto das discussfes apontasse para a defesa dos Direitos do Homem e do
Cidad&o, o entendimento da liberdade de crenga, aqui, significava a permissao de propaganda
cristd. As peticdes dos missionarios as autoridades francesas refletem exatamente esta
compreensdo. Apos relatar o ocorrido na inauguragéo da capela em Yokohama, Girard, superior

da misséo, pede a intervengéo das autoridades francesas em favor dos japoneses.

“As mesmas pessoas que vinham buscar instrugdo, ao menos certo nimero € em nome, dizem eles, de
todos os outros, retornam a nos pedir de apresentar, ou de fazer apresentar por eles humildes
representacdes a suas autoridades, a fim de que Ihes seja legalmente permitido fazer-se liviemente instruir
junto de nds e de poderem aceitar a Religido Catdlica.

Venho, pois, Ministro, como representante de alguma forma da populagdo japonesa, pedir ao Governo do
Imperador de querer por bem aceitar a alta misséo de intermediar entre eles e suas autoridades, dentro da
medida e dos meios que julgar conveniente de entrar nesta tarefa delicada [...]. Se a populagao japonesa
nao puder esperar este apoio moral que ela solicita e que consideramos como uma feliz condigdo de sucesso
pacifico de nossa santa obra, Vossa Exceléncia compreendera nosso embarago e nossos escrupulos diante
das aspiragfes as quais nés ndo podemos nos recusar sem medo de perder um imperioso dever..." (MF
AMEP, Vol. 569, Carta de 25/01/1863, p. 879-881).

Em outra peticdo direta ao imperador francés ele solicitava que intercedesse junto ao

imperador japonés pela liberdade de crenca aos japoneses.

“A Providéncia Divina, ela mesma suscitou alguns eventos favoraveis a nossa Santa Causa. Ora, Majestade,
este feliz evento esponténeo que se manifestou em uma por¢éo importante da nagéo japonesa, e que tende
a aproximar ainda mais da Francga por lagos mais estreitos, estes da Religido. As circunstancias nas quais
este acontecimento se viu acompanhado me parecem, de natureza a interessar Vossa Majestade e a apelar
de uma maneira toda particular sua benevolente atencdo sobre a Cristandade Japonesa, tdo célebre em
outros tempos, depois de séculos nas catacumbas e fazendo esforgo agora para sair aproveitando da
vantagem oferecida que o Tratado entre a Franga e 0 Jap&o garantiu aos suditos de Vossa Majestade para
o exercicio de seu culto [...]. Tal &, Majestade, o voto que o povo japonés manifestou abertamente por ele
mesmo depois da medida arbitréria da qual ele acaba de ser vitima, e venho propriamente como seu
mensageiro, implorar, a benevolente intervengao de Vossa Majestade em uma quest&o a qual este povo da
tanta importancia e que interessa igualmente a um alto ponto da honra da Franga. Ndo é questdo de uma
intervengdo armada que venho solicitar de Vossa Majestade. Os que conhecem o prestigio que exerce o
nome de Vossa Majestade sobre os povos do Extremo Oriente e particularmente sobre o povo japonés,
melhor instruido que qualquer outro sobre a situagdo da Europa, sabem até onde pode ir a eficacia de
expressao de um simples desejo expresso por parte de Vossa Majestade ao chefe do Império japonés.
Esperamos um tal sucesso desta solicitagdo por parte de Vossa Majestade se ela assim se dignar de
considerar agradavel, cremos que teré feito bastante por Deus, pelo Japéo e pela Franga” (MF AMEP, Vol.
569, p. 837-839).

A pressao internacional da Inglaterra, Franca, Alemanha, Russia e Estados Unidos se far-

se-ia sentir nas renegociacdes dos tratados de comércio a partir de 1871. Uma embaixada
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japonesa com plenos poderes para negociar os termos dos tratados anteriores foi enviada aos
Estados Unidos e Europa. Os Estados Unidos serdo os primeiros a reclamar a liberdade religiosa
a qual o governo japonés recusa-se sob a alegacdo de que isto seria uma ingeréncia estrangeira
nas questdes internas do Jap&o. O tema retorna nas discussdes com a Inglaterra, finalmente
quando da passagem da embaixada pela Bélgica, o representante japonés telegrafa ao governo
reconhecendo a necessidade de extingdo da politica anticrista. A aplicagédo da medida, no entanto,
dar-se-a4 de maneira bastante sutil apenas pela retirada dos éditos de proscri¢ao do cristianismo
dos lugares publicos. O retorno dos cristéos exilados e a remogao dos decretos em junho de 1873,
nao significam a garantia da liberdade religiosa para o cristianismo no Jap&o. Para alguns autores,
a retirada dos decretos dos quadros oficiais ndo representava muita coisa, pois neste periodo

estes eram t&o conhecidos que a publicagéo era desnecessaria (Cf. Jamieson 2012, p. 170 et all).

Parte da literatura histérica registra este fato como uma agdo conjunta das nagdes
europeias lideradas pelo seu representante Harry Smith Parkes. No entanto, Jamieson mostra
como o representante briténico adotou uma posi¢do de neutralidade, pois ao contrario dos
franceses havia apoiado a restauragdo do poder imperial. Seguindo os tratados assinados, o
representante inglés argumentava que os paises contratantes se comprometiam a nao se imiscuir
em questdes religiosas e que a permissao de atividades religiosas deveria se limitar as areas
concedidas nos portos e restrita aos residentes estrangeiros. Além disso, ele apontava a
irresponsabilidade dos missionarios catdlicos franceses que segundo ele, tinham “pregado
insubordinagdo e traicdo” provocando a perseguicdo aos cristdos. Conforme atestam os
documentos acima, fica clara a contribuicdo dos franceses, missionarios e diplomatas para

assegurar este direito aos japoneses.

A mediagao do representante francés garantiu que o primeiro Arcebispo de Tokyd, Mons.
Pierre-Marie Osouf fosse recebido pelo imperador e lhe entregasse uma carta de Ledo Xlll em
1885. Na carta, o Papa afirmava que os missionarios catélicos ndo eram “homens politicos
representantes de uma poténcia estrangeira, mas religiosos, predicadores pacificos da Verdade e
que nado recebiam missao e autoridade senao do papa de Roma” (Dunoyer 2011, p. 306). Apesar

da acolhida, o reconhecimento oficial da Igreja catdlica no Japdo ainda levaria bastante tempo.

A continuagéo da pressao internacional pela garantia da liberdade de crenga fez com que
esta fosse confirmada, ainda que de modo ambiguo, no artigo vinte e oito da Constituicao Imperial
do Grande Japao promulgada em 1889. Com esta garantia, a hierarquia catdlica foi estabelecida
em 1891 dividida em quatro jurisdi¢des: Tokyo, Nagasaki, Osaka e Hakodate. No entanto, a

organizagao e o culto marcadamente estrangeiros dificultavam as a¢des dos missionarios em meio
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ao crescente nacionalismo. Os descendentes dos cripto-cristdos de Nagasaki retornados a igreja
representavam em 1915 mais da metade dos fiéis catdlicos no Japéo. Destas familias viriam a
maioria dos padres japoneses dos quais seriam escolhidos 0s primeiros bispos japoneses a partir
da década de 1930.

2 - 0 novo contexto politico e as exigéncias de adaptagao

As mudancas politicas e sociais no inicio do século XX levaram a uma mudanga nas
estratégias de contato da Igreja com os governos dos varios paises. A modernizagao forgava o
Vaticano a rever as marcas do pontificado de Pio IX em sua luta contra o republicanismo,
modernismo e o nacionalismo. Seus sucessores esforcaram-se em firmar as bases da Igreja,
redefinindo sua relagdo com os estados modernos que no geral buscavam a separagédo entre
Igreja e estado. Na Europa, 0 modelo das concordatas visava assegurar a estabilidade da
instituicao catdlica no novo e turbulento cenario o que levava a Igreja a defender oficialmente uma
posicao de neutralidade em relagdo as questdes politicas e afirmando a fidelidade da igreja aos
diferentes paises. Os paises mais democraticos da época, Inglaterra e Estados Unidos opunham-
se ao modelo das concordatas com a Igreja Catolica. No entanto, o alinhamento entre estes e a
Santa Sé levaria a novas formas de relagdes bilaterais que garantiram a unido na luta contra o

comunismao.

Pio Xl acreditava que as negociagdes diretas entre a Santa Sé e 0s governos nacionais,
se possivel com acordos escritos, seria a melhor saida para firmar as bases da Igreja no novo
contexto politico. Para isto, a diplomacia passaria a pesar bem mais que o parecer dos
missionarios. Na Asia, em especial, este contato bilateral dependia do estabelecimento de uma
hierarquia autoctone. Menos dependente dos governos europeus, esta hierarquia seria mais crivel

e teria melhor compreensao dos contextos locais.

O contexto politico regional era marcado pela luta entre 0 comunismo bolchevista a partir
da Russia e o imperialismo expansionista japonés. De um lado, a invasdo japonesa ajudara 0s
chineses a superar as diferengas que alimentavam a guerra civil entre os nacionalistas liderados
por Sun Yat-sen e os comunistas, liderados por Mao Tse-tung. Com a vitoria do Exército da
Libertagao Popular e a proclamagéo da Republica Popular da China, os comunistas asseguravam
0 avango do comunismo na regido. Por outro lado, as aliangas garantidas pelo Japdo na Primeira
Guerra Mundial garantiam-lhe uma supremacia militar na regido. Para garantir o controle das areas

conquistadas, o Japdo assumira um discurso de defesa dos paises asiaticos contra a colonizagéo
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e exploracdo europeia. Com este discurso, o Jap&o invade a regido da Mancharia em 1931 e, no
ano seguinte, instala o império “satélite” da Manchdria. O embaragoso reconhecimento do estado
pela Santa Sé ajudaria no alinhamento de interesses expansionistas do Japéo e da hierarquia

catolica para a regiéo.

Esta aproximagdo dependeria ainda de uma adaptagdo da Igreja ao crescente
nacionalismo no Jap&o e na legitimacdo dos interesses expansionistas em outros paises. A
hierarquia catélica acomodou-se as exigéncias oficiais no desejo de se beneficiar do
expansionismo japonés que parecia aos olhos de Roma como moral e potencialmente capaz de
assegurar também a expansdo da Igreja. Entre tantos desafios, a Igreja precisou retomar a
delicada questao dos ritos chineses e foi obrigada a acelerar o processo de autoctonizagéo da

hierarquia local.

2.1 - Areligiao como instrumento de dominagao japonesa

O Grande Império Japonés® instalado com a Restauragdo Meiji em 1868 fortaleceu-se
rapidamente seguindo a industrializagdo e militarizagao do pais. Apés uma alianga firmada com a
Inglaterra em 1902, o Japao combateu a Alemanha em seus dominios coloniais do Pacifico
durante a Primeira Guerra Mundial. Com a derrota Alema, o Tratado de Versailles entre outras
coisas, determinava a distribuicdo das possessdes coloniais alemds entre as poténcias

vencedoras.

Na sesséo VIII, artigos 155 a 158, determina a entrega ao Japao dos territdrios e bens da
coldnia estabelecida na Baia de Kiao-Tcheou na regido de Shandong na China. O artigo 428 das
garantias de execucao, determinava que a Liga das NagOes concederia a administragdo formal
das llhas da Micronésia® ja ocupadas pelo Japéo desde 1914. Isto foi confirmado em 1920 pelo

chamado Mandato do Pacifico Sul. A partir de entdo, as autoridades militares se esfor¢aram em

87 Dai Nippon Teikoku (X H A< [#) entidade politica japonesa da Restauragéo Meiji até a derrota na Segunda Guerra
Mundial. Apés firmar-se como poténcia mundial, e firmar aliangas com outras poténcias ocidentais conquistou grande
parte do leste asiatico e do Pacifico tornando-se um dos maiores impérios maritimos da histéria.

88 A Micronésia é formada pelas llhas Marshall, Carolinas e Mariana do Norte. Sua colonizagdo comegou em 1543
com os espanhois seguindo os limites estabelecidos pelo Tratado de Tordesilhas que as denominavam "Novas
Filipinas". Um conflito inicial pelo dominio das ilhas deu-se entre Espanha e Alemanha que foi resolvido com a
mediagao do Papa Le&o Xl em favor da Espanha em 1885. Mas logo em 1889, as vendeu a Alemanha. O dominio
aleméo continuou até a tomada pelos Japoneses em 1914. O dominio japonés foi confirmado pela Liga das Nagdes
denominado-o de Nanyochd (F4¥)T). Para la foram enviados cerca de 100 000 japoneses enquanto a populagdo
nativa era de aproximadamente 40 000 habitantes. O clima tropical possibilitava o cultivo da cana-de-agucar, além da
exploracdo mineral e da pesca para ajudar nos planos de expansdo do império. Na segunda guerra mundial, os
bombardeios destruiram praticamente toda a infraestrutura implantada pelos japoneses.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Restaura%C3%A7%C3%A3o_Meiji
https://pt.wikipedia.org/wiki/Industrializa%C3%A7%C3%A3o
https://pt.wikipedia.org/wiki/Militarismo
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‘japonizar"® a populagéo local. Nestas regides, no entanto, o diferente contexto das missdes
cristds obrigara o governo japonés a rever sua posi¢ao quanto ao cristianismo. Os militares logo
reconhecerdo a importante contribuicdo da religido, resultando em uma “oficializacdo” do

cristianismo mesmo antes que isto se desse na metropole.

A Marinha Japonesa® ao ocupar a Micronésia cortou todo o contato das populagdes locais
com outras regiées. Em seguida, enviaram professores da metropole para o estabelecimento de
escolas segundo o0 modelo japonés. Ali encontrava-se uma missao dos capuchinhos alemaes, e
sua permanéncia inicial foi aceita apenas como parte do “respeito pelos direitos civis” da populagéo
local. Uma vez que a nova rede de educagéo fora estabelecida, e a vitdria na guerra, as

autoridades determinaram a expuls@o dos missionarios alemaes.

No entanto, isto causou serias resisténcias da populagéo local obrigando as autoridades
a reconsiderarem a questéo da religido para o governo da regiao e para o processo de japonizagao
das ilhas. Considerando, a populacédo local como profundamente supersticiosa®! tragou-se um
planejamento para “elevagao espiritual” dos nativos. Além disso, as autoridades reconheceram a
necessidade de proporcionar um suporte espiritual cristdo ou budista, aos professores e
funcionérios da alfindega que prestavam servicos nas colénias. Para tanto seria preciso

reconsiderar o entendimento japonés sobre o cristianismo.

A primeira solu¢éo pensada foi 0 envio de missionarios cristaos japoneses. As autoridades
negociaram com a Igreja Congregacional Japonesa®. Gragas a isto, os missionarios protestantes
japoneses beneficiariar-se-iam de um orcamento oficialmente deliberado pelo conselho de
ministros para a miss&o, vista agora como algo necessario para a politica de colonizag&o. lzuoka
nota que no Japao eram consideradas religido apenas o xintoismo e budismo. Contudo, a partir
da experiéncia na Micronésia, as autoridades militares passaram a um entendimento que incluia

de modo oficial o cristianismo.

8 |zuoka utiliza o termo H AAfk.

9 A reorganizacao e o fortalecimento da Marinha Imperial Japonesa devem-se em parte & cooperagéo francesa. A
partir de 1872 os franceses cooperam na reorganiza¢do de seus quadros e na preparagdo da lei que estabeleceria o
servigo militar para todos os homens do pais. A partir de 1885, com a estabilizagdo do Regime Meiji, a influéncia
francesa consolidar-se-4 com ajuda do engenheiro naval Emile Bertin que secretamente ajudou a construir os
armamentos, arsenais e academias militares para a formagéao das tropas da moderna forca naval japonesa. Na década
de 1920, a Marinha Imperial Japonesa detinha o terceiro maior arsenal, perdendo apenas para a Inglaterra e Estados
Unidos.

I RERETHE.

2 MHA#HS - BAMA LB #S denominagdo que aglutinava antes da Il Guerra Mundial todas as igrejas
protestantes. A partir de 1941 com o reconhecimento juridico, passou a chamar-se Nihon Kirisuto Kyodan B A<
.



106

Quanto as missdes catolicas, a solugdo pensada pelos militares japoneses teve que ser
reconsiderada em virtude do estabelecido pelo Tratado de Versailles. Embora o tratado
confirmasse o dominio japonés nas ilhas, a tltima parte do tratado, nas clausulas diversas, o artigo

438, trata exclusivamente das missdes cristas até entdo sob dominio alemao.

“As poténcias aliadas e associadas acordam que onde as missdes religiosas cristds eram mantidas pelas
sociedades ou por pessoas aleméas sob o territdrio que Ihes pertenciam ou confiados a seu governo em
conformidade com o presente tratado, as propriedades destas missdes, incluindo ai as propriedades das
sociedades de comércio das quais os lucros afetam a manutencéo das missdes, devem continuar a receber
uma afetagdo de missdo. Com o objetivo de assegurar a boa execugéo deste compromisso, 0s governos
aliados e associados remeterdo suas ditas propriedades aos conselhos de administragdo, nomeados ou
aprovados pelos governos e compostos de pessoas que tenham as mesmas crengas religiosas da missao
a qual pertence a propriedade em questao.

Os governos aliados e associados, continuando a exercer pleno controle no que concerne as pessoas pelas
quais estas missdes séo dirigidas, salvaguardardo os interesses destas missoes.

A Alemanha, dando prova de seu comprometimento com o que precede, declara concordar com todos os
acertos passados ou futuros pelos governos aliados e associados interessados no cumprimento da obra de
ditas missdes ou sociedades de comércio e, desiste de todas as queixas a este respeito” (Traité de Versailles
1919, p. 230-231).

Consequentemente, as missdes catolicas e seus bens seriam repassados para os
missionarios protestantes japoneses. Isto obrigou 0 Jap&o a iniciar uma negociagao direta com o
Vaticano. Neste periodo, como o Japédo estreava no cenério diplomatico entre as grandes
poténcias e motivado também pela atmosfera mais parlamentarista no pais, aceita o caminho das
negociacoes diplomaticas na intencao de respeitar as determinagdes estabelecidas pelos acordos

internacionais.

Para as negociagées com o Vaticano, fora designado o entdo Coronel catélico Etienne
Yamamoto Shinjiro, adido militar estabelecido na Embaixada Japonesa em Paris. Um dos
obstaculos estava na exigéncia japonesa de envio de missionarios japoneses que nao podia ser
cumprida pela Igreja Catélica. Yamamoto esclarece as autoridades japonesas que Roma n&o era
contra 0 envio de missionarios japoneses, mas encontrava-se impossibilitada pelo nimero de
padres nativos. Tokyd entdo aceita a proposta de envio de missionarios europeus de paises
amigos, deixando claro que se evite 0 envio de norte-americanos, ressaltando a situagéo na Coréia.
No acordo decidiu-se pelo envio de missionarios capuchinhos espanho6is e o Vaticano
estabeleceria a delegacdo apostolica para a qual seria nomeado Fumasoni Biondi. Além disso, foi
garantido que o conselho de ministros aprovasse o0 embarque gratuito dos missionarios nos navios
japoneses e uma ajuda de custo em dinheiro para a manutencdo da missao a titulo de “despesas

militares extraordinarias” 9. Assim, a resisténcia ao reconhecimento do cristianismo pelas

93 iy F 27 (Cf. Izuoka 2003, p. 487-488)
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autoridades japonesas comegava a ser quebrada. Como no caso francés, o anticlericalismo da

metrépole ndo era um produto de exportagdo para os dominios coloniais japoneses.

Na Manchuria, também deu se outra experiéncia de negociacdes e de aproximacgado de
interesses entre a Igreja Catolica e os militares japoneses. Apds ocupar as areas do Nordeste da
China e parte da Mongdlia em 1931, o Japao proclama o Estado satélite da Manchuria. A Liga das
NacdOes se recusou a reconhecer tal estado, como resposta o Japao o transformou em Império,
restaurando o Ultimo imperador da China Pu Yi como seu fantoche. Para assegurar a legitimidade
do império, 0 governo japonés tenta conseguir o envio de embaixadores para a corte. A Republica
de EI Salvador e o Vaticano foram os unicos paises a fazerem isso. Mons. Auguste Gaspais foi
nomeado para representar a Santa Sé no novo estado imperial em fevereiro de 1934. Ele recebeu
todas as honras como embaixador e as autoridades de Tokyd concederam-lhe um passaporte

diplomatico.

O Japéo fez da Manchuria um laboratério onde testou seu totalitarismo. Inicialmente no
sistema educacional com a obrigatoriedade da lingua japonesa e a eliminagao do ensinamento da
literatura e das humanidades, substituindo pela ginastica e a formagdo paramilitar. Outra
experiéncia testada na Manchuria para posterior aplicagdo no Japéo foi a lei que obrigava a
formacao das corporagdes religiosas a partir de 1938, dois anos antes da aplicagéo no Japao. Os
budistas, mugulmanos, taoistas e protestantes foram agrupados nas suas devidas corporagoes.
Gragas aos arranjos diplomaticos, o reconhecimento do império pelo Vaticano, os catolicos

conseguiram escapar desta imposicao.

Com o avango do Japao, pelo menos metade das missdes catélicas na China estava em
territorio sob o dominio japonés. Isto agrava cada vez mais a situagéo dos missionarios que, em
grande parte eram obrigados a se dirigirem a TOkyd, € em bom japonés para que suas
comunicagdes pudessem chegar a Roma. Finalmente, o préprio Gaspais dar-se-a conta de que
as regalias concedidas o tornaram prisioneiro do regime imposto por Tokyd. O imbroglio na
Manchdria complicara ainda mais as relagdes do Vaticano com o governo de Pequim que nao

deixara de alegar a situagdo em sua recusa de receber um representante da Santa Sé.

O alinhamento de interesses que comegou a se desenhar nos dominios coloniais
japoneses, exigira também da Igreja uma reviséo de suas posi¢des quanto a delicada questao dos

ritos chineses que ha mais de dois séculos estava proibida de ser discutida por decreto papal.
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2.2 - A delicada questao dos ritos chineses

A longa e delicada questdo dos ritos que incluia o culto a Confucio e os ritos aos
ancestrais® opunha duas concepcoes cristds ocidentais sobre a cultura religiosa do Oriente. Estes
rituais profundamente enraizados na cultura oriental geram grande questionamento aos
missionarios cristdos que chegam ao Oriente a partir do século XVI. No sentido mais amplo, ndo
se restringe apenas a China continental, mas abrange toda a regido sob influéncia da civilizagéo
chinesa abrangendo o Japéo, a Coréia e o Vietna. A partir da nomeagéo de Alessandro Valignano
como visitador das missdes jesuiticas na Asia assume-se uma posicao de adaptagdo ao contexto
local. Entre outras medidas ele designa Mateo Ricci para estudar e aprofundar o conhecimento da
lingua e da cultura local. Depois de sério exame sobre o culto a Confucio e aos ancestrais, Ricci
conclui que tais ritos estavam isentos da idolatria e da supersticdo. Seguindo esta orientagao, as
primeiras diretivas de Valignano langadas em 1603, permitiam a observancia de tais ritos pelos

catolicos.

Enquanto os jesuitas detinham exclusividade da missdo na regido, apesar das
interpretacdes pessoais de alguns missionarios, estas orientagdes eram mais faceis de serem
observadas. Com a revogacdo da exclusividade por Paulo V e Urbano VIII, outros grupos
missionarios assumiram partes da misséo na regido. Consequentemente, maior diversidade de
opinides levou a uma contestagao da posigéo assumida pelos jesuitas. Inicialmente, a controvérsia
da-se com as posi¢des do dominicano Juan Bautista de Morales que apresenta suas questdes a
Propaganda em 1643. O primeiro parecer papal de Alexandre VII favorecia a posigéo jesuita
reafirmando que tais ritos eram “meramente civis e politicos”. Apesar disso, as contestacdes dos

dominicanos nio cessariam.

Na China, a posigao contraria aos ritos foi seguida pelo Vigario Apostélico de Fukien, Mons.
Charles Maigrot que em 1693 publica um mandatum de condenagao do culto a Conflcio e aos
ancestrais considerados por ele como supersticiosos. A posi¢ao do bispo francés gerou furor entre
os jesuitas e também na corte chinesa, além de reacender o debate em Roma. Em 1704, o Santo

Oficio admite a pratica destes ritos dentro dos limites da obediéncia civil e politica, mas proibia o

94 0 culto a Conflcio comegou a ser observado inicialmente por seu cld provavelmente como parte do culto aos
ancestrais. O culto tornou-se uma pratica nacional na China continental por decreto imperial em 213 a.C. Em 59 d.C.
outro decreto imperial fez de Conflcio o patrono dos sabios chineses ao qual dever-se-ia oferecer sacrificios em todas
as escolas imperiais. A partir da consagracdo dos textos confucianos como os classicos da sabedoria chinesa, o
Imperador Taizu ordenou a construgdo de templos em sua memaria em todos os distritos do império, tornando o culto
parte da sociedade chinesa. Em 1530, o imperador Chia Chung ordenou a substituigdo das imagens dos templos
pelas tabuletas votivas dos espiritos.
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uso das tabuletas espirituais. O papa enviou um delegado @ China para tratar a questao
diretamente com o Imperador. Esta missédo fracassaria logo e o imperador decide examinar
Maigrot em seu conhecimento da lingua e dos classicos chineses. Apos verificar as deficiéncias,

determina sua expulsao do pais.

Em resposta, Clemente XI com a Bula Ex illa die condenaria tais ritos em 1715 e impde
aos missionarios designados para a regido a obrigatoriedade de juramento sobre a biblia a
observarem as posigdes papais®. No ano seguinte, quando o representante papal leva a bula ao
conhecimento do imperador chinés, este determina a expulséo do enviado, obrigando-o a levar de

volta todas as copias da bula em circulagdo no império.

Apos algumas tentativas de renegociagdes, um novo enviado papal publicara em Macau
em 1721 “oito permissdes” que flexibilizariam as determinagdes papais. Roma, no entanto,
consideraria tais permissdes sucessivamente como nulas, invalidas e sem importancia. A
condenagao absoluta viria com Bento XIV na Bula Ex quo singular que retoma e reforga as
condenagdes anteriores, proibindo sob a pena de excomunhdo automatica qualquer discussao
sobre o tema na regido de cultura chinesa. A partir de entéo, os missionarios néo poderéo batizar

0s que nao renunciassem o culto a Conflcio e aos ancestrais.

Esta proibigéo tornar-se-ia insustentavel dois séculos depois. O governo Nacionalista do
Kuomintang havia estabelecido as homenagens civis ao fundador da Republica da China Sun Yat-
sen% substituindo o culto a Confucio. O primeiro Vigario Apostélico da China, Celso Constantini,
seguindo a posic¢ao de Ricci prepara em 1928 um dossié que visava garantir a participacdo dos
catdlicos em tais ritos considerados “puramente civis”, pois assim o governo dizia (Cf. Ladous 2010,
p. 63). Apesar da orientagédo da Propaganda, o Santo Oficio confirmaria a proibigdo de discutir a

questao em 1930.

Na Manchuria, para marcar a oposi¢ao ao governo chinés, os militares japoneses em uma
campanha de ‘restauragdo dos valores tradicionais” tornam obrigatorio em todos os lugares
publicos, especialmente nas escolas, o culto a Conflcio. O representante catolico, Gaspais,
consulta Tokyo para saber como proceder. Paulo Taguchi sugere seguir 0 exemplo japonés,

fazendo uma consulta as autoridades sobre a natureza de tal culto. A resposta do ministério da

% Historicamente, uma tradigdo de maior rigor quanto & pureza dos ritos fazia parte da tradigdo catdlica no Ocidente
desde o Concilio de Latrdo em 1215 na discusséo das praticas rituais dos novos cristdos que guardavam parte de sua
tradicdo judaica sob uma pratica ritual catélica. As consideracfes deste contexto serviram para a condenagéo dos
ritos chineses.

% Sun Yat-sen foi o presidente provisério do Kuomintang (Partido Nacionalista Chinés que liderou o regime da
Republica da China entre 1912 e 1949), considerado como pai da nagao que era reverenciado como tal.
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Educacao local atestava que “as cerimdnias de honra a Confucio tém como objeto unico manifestar
exteriormente a venerag@o que temos por ele, mas elas ndo tém absolutamente nenhum carater
religioso” (Apud Ladous 2010, p. 184).

Taguchi, defensor da anexagéo do territério a delegagao apostolica de Tokyd fara uma
visita com o apoio das autoridades militares. Em seu relatério ao delegado apostélico de 1934 ele

relata:

“Devo assinalar que a questdo dos ritos chineses é uma verdadeira cruz para as missdes catélicas do novo
Estado. Segundo a condenagao romana, ndo podemos discutir esta questao. Os bispos ndo sabem o que
fazer. [...]. Esta questdo é realmente vital ndo somente para as missdes catélicas deste pais, mas também
para os que se encontram na China e no Japao” (Apud Ladous 2010, p. 183).

Diante do agravamento da situag&o na Manchuria, embora a questao fosse incumbéncia
do Santo Oficio, a Propaganda foi for¢ada a buscar uma solugédo. Fumasoni Biondi que tinha sido
nomeado para dirigi-la ap6s passar pelo Japéo, conhecia bem a questao e seguindo o parecer
anterior de Constantitini, autoriza que se reexamine a questao em 1934. A decisdo de 28 de maio
de 1935 permitia que os fiéis participassem dos cultos a Conflcio e também dos ritos funebres®’.
Ladous nota que a decis&o foi tomada pela Propaganda, pois Pio Xl era “bastante reticente” quanto
ao assunto (Cf. Ladous 2010, p. 185). Esta abertura facilitard a decisdo sobre o Jap&o no ano
seguinte e posteriormente para toda a regido com a instrugao Plane copertum est de Pio XIl em
1939.

2.2.1 - Adequacao aos ritos xintoistas

No Japéo, a tradi¢ao do culto aos ancestrais e dos ritos funerarios ja estavam fortemente
enraizados na cultura local. Além da tradigao religiosa propagada especialmente pelo budismo, a
questao envolvia um aspecto politico de controle do governo central na erradicagdo do cristianismo
considerado uma religido perversa e uma ameaga aos planos de centralizagdo do poder.
Inicialmente, a questao se impde com o retorno de parte dos cripto-cristdos a Igreja Catélica, pois
alguns comegaram a se negar em observar os funerais budistas. Isto servira combustivel para a
retomada das perseguicdes aos cristdos da regido de Nagasaki. O Vigario Apostélico de entao,

Petitiean, fez uma consulta a Propaganda sobre a participacdo nestes rituais, apesar da proibi¢éo

97 Para Jacques, a decisdo neste caso foi tomada em uma légica casuistica de uma listagem entre o toleravel e o
ilicito. O critério utilizado em direito para acordar a tolerancia foi a auséncia de todo componente religioso nas
cerimdnias permitidas. “No entanto, a argumentac&o néo se apoia sobre um prudencial julgamento eclesiastico como
no passado, mas sim sobre a afirmagao de uma autoridade civil totalmente estranha ao cristianismo” (Cf. Jacques
2001, p. 10).
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do Santo Oficio de se retomar as discussfes. A orientagdo, naquele momento foi que estes

poderiam assistir aos rituais desde que observassem uma “participa¢do passiva™s,

Posteriormente com 0 avango do nacionalismo e do xintoismo oficial passou a se exigir a
saudagéo a figura do imperador considerado divino, e posteriormente a visita compulséria de todos
os estudantes aos santuarios nacionais. Em 1916, o novo bispo de Nagasaki Jean-Claude Combaz,
compde uma carta pastoral na qual se opde a participagao nos ritos xintoistas e proibe qualquer
participagé@o nestas cerimonias. Esta orientagdo também estava impressa no catecismo em uso

na diocese e que orientava, portanto, o comportamento dos fiéis do maior rebanho catdlico do pais.

As autoridades catélicas buscavam uma defini¢éo oficial sobre o status do xintoismo para
assim tentar uma dispensa de participacdo para os catélicos. Como enviado da Propaganda em
1917 Mons. Giuseppe Petrelli tenta conseguir do Ministro dos Assuntos Estrangeiros tal defini¢éo
que retomara a resposta informal do governador de Nagasaki dada anteriormente a Combaz: “o
Jinja shintd é um culto civil que nada tem a ver com religido, os catdlicos podem se associar com
toda sinceridade de consciéncia. Portanto, nada de Ihes conceder dispensa” (Ladous 2010, p. 120).
Apesar disso, Combaz reafirma sua posicdo em 1918, declarando que n&o podia aceitar a
interpretacdo dada pelo governo e reforgava a interdigao de visitar e tomar parte nas celebragbes
pelos mortos e nas cerimdnias oficiais que prestavam as honras aos “assim chamados deuses”
(Cf. Thompson 2007, p. 53).

O acirramento da questao no Japao era discutido também na Europa, especialmente na
Franca. Seguindo uma observacdo de Shinjiro Yamamoto, alguns prelados franceses tinham
pedido um estudo comparativo com a situagéo dos cristdos obrigados as exigéncias do culto
imperial romano mantido por Constantino e aceito em harmonia pela Igreja, mas sem o seu
contetido religioso. A concluséo do estudo era favoravel a participagao dos catdlicos. Para isso,
seria necessaria uma declaragao das autoridades japonesas atestando o carater “civil e politico”

e que o culto do xintoismo oficial ao imperador era isento de toda supersticao (Cf. Batiffol 1920, p.

9 A “participagdo passiva’, regida por decretos dos séculos XVIII e XIX, foi especificada no Canon 1258 do Cédigo
de Direito Canonico de 1917:

“1. N&o é permitido aos fiéis de assistir ativamente, ou tomar parte de qualquer maneira que seja as fungdes sagradas
dos n&o catdlicos; 2. Se houver um motivo grave, em razao de uma forga civil ou para dar as honras, pode-se tolerar
a presenga passiva ou puramente material nas ceriménias de funeral ou casamento, e outras do mesmo género, dos
nao catolicos, desde que ndo haja perigo de perversdo ou de escandalo; em caso de dlvida, o motivo deve ser
submetido ao julgamento do bispo’. O comentario da tradugéo espanhola mais recente do Cédigo de 1917 especifica:
‘assisténcia passiva ou material (§2) consiste em participar de ditas solenidades ou atos de culto, mas s6 de corpo,
de forma que pela atitude se demonstre de maneira clara que nenhuma parte neles se envolve. Esta se tolera a quem,
por razdes do oficio civil, por exemplo, prefeito, policiais e criados, se veem na obrigagéo de assistir; ou para tributar
sua estima, por exemplo, os parentes que se casa para assistir ao casamento, ou dos defuntos ao irem ao funeral;
porém, sempre se requer causa grave e ademais se evite o perigo de perversao para os que assistem e o de escandalo
para os demais™ (Apud Jacques 2001, p. 4).
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22-23). Quanto ao culto aos ancestrais, recomendava-se a observancia da proibigdo de Clemente
Xl sobre os ritos chineses. Esta orientagdo sera posteriormente anexada ao relatorio que

embasara a decisdo da Propaganda na década seguinte.

Esta posicdo de Yamamoto ganha mais plausibilidade a partir da comparacéo feita por
Macé entre o Kojiki e a Eneida. Em ambos os casos, 0 uso da mitologia e o discurso sobre o divino
serviam para assegurar interesses politicos bem especificos. Isto derrubaria a tese de Ladous que
considera a atuagdo da Igreja apenas como um “jogo de mascaras” orquestrado por Marella,
fazendo parecer crer no que as autoridades japonesas pareciam dizer (Cf. Ladous 2010, p. 167).
Como nos mostram também Nitta e Kramer, o debate sobre o xintoismo como arreligioso era algo
corrente no pais e fora assumido como base da posi¢cdo do governo Meiji para lidar com as
complicagdes da questao religiosa como um todo, e ndo apenas com a questdo catolica.

Além da dificuldade de conseguir tal declaragéo oficial, o desafio da Igreja era convencer
cada missionario que conhecia a realidade do Jap&o e até mesmo o Prefeito da Propaganda
quando era Delegado Apostolico no pais que tinha declarado “o jinja shintd como uma religiéo e
que a maioria dos japoneses consideravam o imperador como um deus” (Apud Sibre 2012, p. 351).

Nenhuma solugao seria possivel, a0 menos que a hierarquia catélica aceitasse a posi¢ao oficial.

Em 1924, aconteceu um primeiro incidente com dois estudantes catélicos de uma escola
publica secundaria de Kagoshima que, seguindo o que tinham aprendido no catecismo, se negam
a participar de uma peregrinacdo ao santuario Yasukuni®. Eles foram expulsos da escola, e 0
tema gerou uma discusséo entre a hierarquia catélica. Depois de todo um dia de discussao durante
o Sinodo Regional de Tokyd, a apreciagdo do bispo de Hiroshima foi aceita considerando o
xintoismo de estado como uma res mixtae, os ritos certamente englobavam o patriotismo, mas
tinha claros elementos religiosos. Consequentemente e em acordo com o canon 1258 do Codigo
de 1917, dever-se-ia impedir a participagdo dos catdlicos nos rituais xintoistas. A Propaganda, no

entanto, nao ratificou nem publicou a decisdo do sinodo de 1924,

99 O Santuario foi erigido em 1869 como santuario xintoista em memoria dos que tombaram na luta pela restauragao
da lei imperial e recebeu o0 nome de Yasukuni (3% E##£t) em 1879. Em 1931, foram “entronizadas” as almas dos
soldados mortos Na Manchdria, na Mongdlia e em Shanghai e 0 governo ordenou que todos os estudantes das
universidades de Téquio deveriam ali honrar os deuses e os soldados mortos pela Patria. Em 1946 com a nova lei
das organizacdes religiosas, o santuério foi organizado como uma organizagdo juridica a parte das demais
organizagdes xintoistas. Em outubro de 1978, a “entronizag&o” dos espiritos de quatorze criminosos de guerra classe
“A”, condenados a morte pelo tribunal de Toquio aps a Guerra, na grande lista dos venerados no santuario reacendeu,
as discordias entre 0 Jap&o e os paises anteriormente ocupados, especialmente a China e a Coréia.
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Em 1929, por ocasido do shikinen sengi'®, o Ministério da Educacdo demandou a
participacdo solene de todas as escolas do pais para celebrar o evento. O Delegado Apostélico
de entdo, Mons. Mario Giardini, nomeado em 1921, enviou uma circular as escolas catdlicas
aconselhando a ndo participagdo nas celebragdes xintoistas, embora a imensa maioria dos
estudantes destas escolas néo fosse catélica. Ele também evitou a todo o custo seguir o protocolo
exigido a toda diplomacia de fazer a devida reveréncia ao imperador. Tal gesto foi considerado um

insulto e as criticas generalizadas precipitaram sua saida do pais em 1931 (Cf. Sibre 2012, p. 360).

Na reunido dos Ordinarios deste ano, sob a coordenagéo do arcebispo de Tokyo Mons.
Jean Alexis Chambon, confirmou-se a interdicdo das peregrinagdes, mas se autorizava a
“dissimulagao” com uma desculpa que justifique a ndo participagdo como a “suposta” morte de um
parente proéximo. No mesmo ano, o primeiro bispo japonés de Nagasaki, Mons. Hayasaka, também
declarava o carater evidentemente religioso do xintoismo no qual os catdlicos ndo podem se
associar. Em 1932, o novo administrador apostdlico, o norte-americano Mons. Edward Mooney,
tentara sem sucesso alcangar o minimo de clareza sobre a questdo. As mudangas no cenério

politico dificultariam bastante seu trabalho.

O assassinato do primeiro ministro Inukai Tsuyoshi em maio de 1932 poré fim ao governo
civil com ares liberais da década anterior e faz emergir definitivamente a onda nacionalista e
militarista. O novo governo era marcado por oficiais ultranacionalistas que tinham o desejo de
erradicar o catolicismo por sua oposi¢do as ceriménias xintoistas oficiais. O controle nas escolas
confessionais torna-se ainda mais rigoroso e um novo incidente com estudantes catolicos gera
novos conflitos entre a hierarquia catdlica e as autoridades japonesas. Desta vez dois estudantes
catdlicos da Universidade Sophia, fundada pelos jesuitas em Tokyo em 1913 visitam a exposi¢éo
de materiais bélicos, mas nao participam da inclinagao ritual diante do santuario Yasukuni. A visita
era dirigida pelo instrutor militar'0" da universidade o coronel Kitahara Hitomi que desde sua
nomeagao em 1929, tolerava as dispensas concedidas pelo Reitor Hermann Hoffman. Dois dias
depois do incidente, Kitahara se dirige ao reitor que |he repete a posi¢ao da Igreja que considerava
tais visitas de carater religioso e, portanto, incompativel com o catolicismo. O coronel redige um
relatério e envia ao Ministério da Guerra. A resposta de 14 de junho retira o instrutor militar da
Universidade. Era o primeiro passo para o ndo reconhecimento dos estudos da universidade e o

consequente nao recrutamento de novos estudantes. O reitor recorre ao arcebispo de Tokyo e ao

100 F4E3E s, é a cerimoOnia de transferéncia dos objetos sagrados, entre eles o espelho sagrado que representa a
deusa Amaterasu, para o novo santuério reconstruido a cada vinte anos no complexo de Ise, principal centro xintoista.
101 Em 1925, uma lei tornou obrigatoria a presenga de instrutor militar nas escolas e universidades. As escolas
confessionais precisavam se ajustar a esta determinag&o para obter o reconhecimento oficial.
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delegado apostélico que uma vez mais consultam o Ministério da Educagéo sobre a natureza dos
ritos xintoistas. A resposta do Vice-ministro Ken Awaya, ajudado pelo Almirante Yamamoto, repete

a ja conhecida resposta, mas desta vez escrita e, portanto, com peso oficial:

“A visita aos santuarios nacionais ou jinjas € exigida dos estudantes das escolas superiores e dos alunos
das escolas médias e primérias pelas razdes relacionadas ao programa de educacdo. Neste caso, a
saudacéo que é exigida do grupo de estudantes das escolas superiores e dos alunos das escolas médias e
primérias ndo tem outro objetivo que de manifestar os sentimentos de patriotismo e de lealdade” (RNM 2004,
p. 127).

A consulta ao Ministério da Educagéo, no entanto, pareceu ofensiva aos olhos do
Ministério da Guerra que langa uma campanha anticatélica na imprensa a partir de 1° de outubro,
denunciando a incompatibilidade do catolicismo com o regime imperial e que o0s cristdos deveriam
ser tratados como espides. O ministro da Guerra de entéo, General Sadao Araki'%2, defendera o
fechamento de todas as escolas catélicas, pois representavam um perigo ao patriotismo nipdnico.
Com este discurso o general visava também tirar os civis do controle do Ministério da Educagao.
Esta presenca civil no Ministério da Educagao era simpatica ao catolicismo e lhe garantia o status

de “religido respeitavel” em virtude de suas obras sociais e educacionais.

Embora pessoalmente convencidos de que o xintoismo era uma res mixtae de religido e
rito civil, as autoridades catdlicas aceitaram a posigao oficial. Em novembro do mesmo ano,

Chambon escreve a Biondi:

“Informei ao Ministério da Educagao que nossos estudantes catdlicos fardo a saudagao. [...] A assisténcia
passiva e a saudagdo quando ha grave razdo, deve ser tolerada. E necessario, agora instruir os pais e
estudantes de se absterem das ceriménias religiosas, mas fazer a saudagéo quando os estudantes sé&o
conduzidos em grupo aos jinja. Depois disso, a agitagdo parece acalmar” (Apud Ladous 2010, p. 144).

A pressdo militar e a campanha anticatolica forgaram o delegado apostolico a pedir em
seguida sua retirada com a desculpa de férias. Consequentemente, o reitor da universidade
Sophia foi obrigado a negociar diretamente com o Ministério da Guerra e se comprometer a seguir
as diretrizes do governo para garantir o funcionamento da universidade. Somente em novembro
de 1933, um novo oficial sera destacado para a fungéo de instrutor militar e garantir a continuagéo

das atividades'03.

102 | jder da facgdo Kodoha um grupo ultranacionalista dos anos 1930.

103 “Por tras da questdo da instrugdo militar desenhava-se um afrontamento entre o ministério da guerra e o da
educagao, e através deles, entre os defensores de uma restauragdo imperial e os de uma monarquia parlamentar,
tendo como objetivo a tomada do poder. Neste afrontamento, a Igreja desempenhava o papel um tanto humilhante de
objetivo secundario e de vitima colateral” (Ladous 2010, p. 151-152).
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2.2.2 - A nomeacao de Marella em 1933

O agravamento da situagdo punha em risco todos os investimentos materiais e humanos
empregados na missdo. Com o crescimento do nacionalismo, as varias guerras na regido e a
expanséao constante do Império japonés exigiam que a Santa Sé nomeasse alguém com habilidade
para lidar com a situacdo. Biondi propde a Pio XI 0 nome de Paulo Marella. Apds sua ordenagéo
em 1918 e uma breve experiéncia paroquial, ele ingressa em 1921 nos quadros da Propaganda.
Biondi ja o havia escolhido como seu auditor quando fora nomeado para a delegagédo apostdlica
de Washington. Neste periodo, Marella tem contato assiduo com a embaixada japonesa onde
conhecera muitos dos representantes do Ministério das Relacbes Exteriores, os quais Ihe ajudarao
posteriormente a tratar da questao dos ritos xintoistas. Gragas a esta confianga pessoal de Biondi
e através dele a confianga do Papa, as orientagdes enviadas por Marella serdo seguidas em suas
grandes linhas pela Propaganda. Sua nomeagdo como Delegado Apostélico em outubro de 1933

foi seguida da nomeacé&o e consagragdo como arcebispo titular de Doclea.

Ao desembarcar em Tokyo Marella depara-se entdo com a intensa propaganda anticrista
e buscara a todo custo evitar novas perseguicdes e superar a alegada oposicao entre o catolicismo
e o nacionalismo japonés. Claro defensor da adaptagao da Igreja as diferentes culturas e situagdes
particulares, foi também um grande defensor do Japao. Em 24 de junho de 1939, ele escreve em
um texto datilografado com o titulo Dopo cinque anni in Giappone, ele escreve: “Eu que amo 0
Japéao e admiro sua preciosa heranga cultural desejo que antes de tudo que os valores espirituais
de nosso génio latino sejam mostrados ao nobre povo japonés e de uma maneira que seja
adaptada a sua mentalidade. Estou convencido que a civilizagdo mediterrénea e a civilizagéo do
Extremo-Oriente terminardo por se reencontrar e por se compreender” (Apud Ladous 2010, p. 55).
Em um escrito do mesmo ano, refere-se ao Japdo como “nosso império”. Gragas a este
posicionamento chega a ser acusado de imparcialidade e de favorecimento. Pio XI, por exemplo,

queixar-se-a que “Marella € muito japonés” (Sibre 2012, p. 648).

Em Tokyo, Marella desempenha a func¢éo diplomética nas negociagdes com o governo
japonés, e também a funcao religiosa junto a um episcopado dividido e marcado pelo “feudalismo
missionario”. Seguindo as orientagdes da Propaganda, ele presidia a reunido anual dos Ordinarios
onde se impunha com o poder que tinha como representante do Papa na tentativa de promover a
todo custo “a unificagao do trabalho e dos métodos missionarios em uma Igreja dividida quase ao
infinito entre os operarios de todos os povos e de todos os institutos” (Apud Ladous 2010, p. 83).
Em Kyashi, por exemplo, apesar do pequeno territério e do reduzido nimero de fiéis, a igreja
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estava dividida entre os japoneses da Nagasaki, os franceses de Fukuoka, os canadenses de
Kagoshima e os italianos de Miyasaki. As divisbes de nacionalidades e institutos religiosos
refletiam-se nas posicdes sobre a questao dos ritos xintoistas. Em sua chegada ao Japéo, Marella
encontra uma grande “confusdo de ideias sem nenhum resultado pratico” (Apud Ladous 2010, p.
41). Inicialmente, ele impde o siléncio “seguindo as sabias instrucdes orais da Sagrada
Congregacao [...], para que ndo continuemos mais a ofender o governo e o sentimento nacional”
(Apud Ladous 2010, p. 161).

No desempenho de suas fungdes, Marella contara com a estreita colaboragdo de Pedro
Tatsuo Doi, posteriormente Arcebispo de Tokyd e de Paulo Yoshigoro Taguchi que assumira a
Diocese de Osaka. Os trés formardo o que Ladous chama de “trindade marelliana” que ditara os
rumos da Igreja no Japéo nos dificeis anos da Guerra da Grande Asia Oriental e orientara os

rumos seguintes.

Em 1934, explode uma nova crise entre missionarios catélicos e os militares desta vez na
ilha de Amami-Oshima na Provincia de Kagoshima. Na ilha, tinha sido instalada uma importante
base militar apds a Primeira Guerra Mundial. A porcentagem de catolicos ali era uma das melhores
da regido, cerca de 2,5 % do total da populagéo. As relagdes entre os militares e 0s missionarios
MEP franceses ndo eram boas, com a substituicao por franciscanos canadenses a situagéo piorou.
Estes reforgaram a resisténcia catolica em néo participar dos ritos patriéticos. Isto levou a
acusagao por espionagem do superior da misséo, seguida da expulsdo dos missionarios e do
fechamento “voluntario” da escola catolica. Trés dias ap6s, os missionarios deixarem a ilha, a
igreja foi totalmente destruida pelos militares e os paroquianos obrigados a assinar um juramento
de apostasia que declarava a doutrina catélica como contraria ao estado Japonés. Para o Prefeito
Apostélico de entdo, Mons. Egide Roy, “a campanha dos militares ndo foi provocada por
imprudéncias pessoais, mas ordenada de Tokyd, segundo um plano longamente estudado” (Apud
Ladous 2010, p. 170).

O parecer do Estado Maior Imperial entregue a Marella afirmava claramente a posigao dos
militares: “As perseguicdes langadas por seus subalternos em Oshima e em toda regi&o de Kyishi
nao sao mais que o resultado da atitude da Igreja no passado; elas devem servir de alerta as
missdes catolicas para que compreendam a mentalidade japonesa” (Apud Ladous 2010, p. 174).
Se de fato este era o plano, os militares conseguiriam uma mudanga na posigéo catdlica a respeito
dos ritos xintoistas sobre 0s quais 0 poder eclesiastico tinha conseguido no méximo impor o

siléncio. Para amenizar a crise, Marella enviara dois padres japoneses para negociar com 0s
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militares que aceitaram a retomada da misséo com um padre japonés sob a orientagéo direta da

delegagéo apostdlica.

Em resposta as pressdes, o bispo de Nagasaki, Mons. Hayasaka, publica algumas
instrucdes em fevereiro de 1935 que marcariam a mudanga de atitude do episcopado em relagéo
ao xintoismo oficial. A instru¢do defendia que a igreja deveria fazer os cristdos compreenderem
que pertencer a um estado é importante. Ao contrario da posi¢ao pessoal anteriormente, o bispo
afirmava que as visitas aos santuarios xintoistas em grupo ndo tinham nenhuma significagéo
religiosa. Portanto, se inclinar em sinal de respeito era permitido aos cristdos sem que isto
significasse uma modificagdo do dogma catélico sob a pressao das forgcas armadas. No entanto,
seria necessario recusar se inclinar nos santuarios de Inari'%4. Também seria permitido participar
e orar nas cerimdnias xintoistas ou budistas celebradas pelas almas dos que morreram pelo pais.
Além disso, as coletas organizadas para a defesa do pais ou para celebrar a meméria dos mortos

de guerra eram consideradas como atos positivos e de ordem social (Cf. RNM 2004, p. 59-60).

Em margo seguinte, estas orientagdes seriam confirmadas pelos demais bispos das quatro
jurisdicOes eclesiasticas de Kyashl na Carta da Quaresma. Estes bispos, nédo mais se opunham
ao xintoismo de estado, mas também atestavam a originalidade e a exceléncia da centralidade do
Japao, reafirmando o que as autoridades desejavam: “O Jap&o € uma pais governado por um
imperador hereditario de uma dinastia milenar. E uma nagéo cuja estrutura familiar, onde o povo
e 0 soberano sdo um, ndo ha nada comparavel no mundo. Por isso, € normal sublinhar a
exceléncia deste centralismo” (RNM 2004, p. 62). A carta também defendia que os missionarios
estrangeiros deveriam “explicar claramente que nédo tém nenhuma ligagdo com as forgas armadas

e a politica de seus paises de origem” (RNM 2004, p. 63).

Na Assembleia nacional dos Ordinarios em abril seguinte, estes expdem sua posi¢ao aos
demais: “As palavras ndo séo mais suficientes; ndés devemos agir, sendo nos seremos destruidos”
(Apud Ladous 2010, 171). Seguindo o parecer do bispo de Hiroshima, o jesuita aleméao Johannes
Peter Franziskus Ross se defendera uma interpretacdo mais liberal do canon 1258 sobre 0 modo
de participagdo nas cerimbnias religiosas ndo catdlicas. Deste modo, poder-se-ia permitir a
participacéo dos estudantes catélicos nos ritos xintoistas oficiais. As orientagdes de Kydsha foram
adotadas por todos com novos acréscimos. Preparar a igreja para uma répida substitui¢éo do clero

estrangeiro por japoneses e a concreta colaboragao nos esforgos de guerra com a realizagao de

104 F5 7 € um dos principais deuses do pante&o xintoista. Celebrado como o deus da prosperidade, especialmente
da agricultura cujo mensageiro é uma raposa, acabou assumindo ao longo dos séculos uma centralidade na crenga
popular.
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uma coleta para a compra de um avido que seria entregue as autoridades “para mostrar que 0s
catdlicos amam realmente seu pais” (RNM 2004, p. 68). O empenho nesta tarefa foi grande. No
ano seguinte, Hayasaka defende que se comprasse dois avides, um para o Ministério da Guerra
e outro para a Marinha. “Mas, dadas as circunstancias, os Reverendissimos Ordinarios s&o
unanimes em pedir que a coleta cesse aqui e que a oferta de um aviéo de cruz vermelha seja feita
0 mais rapido possivel ao Ministério da Guerra segundo o projeto inicial” (Apud Ladous 2010, p.
178).

2.2.3 - A instrucao Pluries Instanterque sobre os deveres patridticos05

Pressionado pela situagdo que se agravava néo sé internamente, mas também na Coréia
e na Manchuria e a espera de uma posigao da Propaganda, Marella redigira no retorno de sua
viagem a Coréia uma a instrugdo aos superiores dos Institutos e congregacdes religiosas do Japao
de 8 de dezembro de 1935106, Neste texto, trata da crise nacional como um todo e em uma parte
trata a questdo da participagdo dos catdlicos nas diversas cerimbnias de origem budista ou
xintoista. Conforme o parecer comum, se estas cerimbnias ndo contém uma profissao de fé e
tornaram se apenas uma manifestacéo tradicional de um sentimento natural, os catélicos poderiam
participar sem nenhum drama de consciéncia. Vale ressaltar que a opinido comum neste caso era
formada pelos circulos esclarecidos que Marella frequentava, ou seja, ministros, diplomatas e altos
funcionarios certamente bem influenciados pelo entendimento ocidental e cristdo da religido. Como
ja mencionado, esta ndo era a visao da maioria dos missionarios e também de muitos fiéis catélicos

no Japao e nos territdrios anexados.

Nesta mesma linha, Marella prepara um relatério manuscrito de 84 paginas enviado ao
cardeal prefeito da Propaganda para preparar a tomada de posigao oficial da Igreja. Para ele, era

clara a inaplicabilidade destas normas no Japéao:

“Os japoneses ndo podem realmente compreender certas distingdes que séo frutos de nossa cultura e de
nossa filosofia. Por exemplo, dizer a um japonés que ele pode se acercar a um defunto, mas sem se inclinar

105 Circa catholicorum officia erga patriam.

106 Na quarta parte intitulada Adaptation aux usages legitimes du pays, ele insiste sobre o conhecimento da lingua
local e denuncia a mentalidade dos missionarios que ainda pensam que “primeira tarefa é destruir” os costumes locais.
Ele orienta 0 abandono da batina e da barba tradicionais dos missionarios. Através da Propaganda, pede uma
orientacdo para que as religiosas deixem os habitos durante as aulas nas escolas catélicas para diminuir a imagem
demasiadamente ocidental do catolicismo reprovada pelo Monbushd. Marella faz uma distingdo no caso do Japao,
“onde ndo podemos dizer como nos paises barbaros [incivilizados] da Africa e da Oceania onde os missionarios levam
a0 mesmo tempo a religido e a civilizagao. E certo que existe uma civilizagdo crista, mas em Toquio & necessario
fazer uma distingao entre a ‘religido cristd’ que devemos difundir e a ‘civilizagao cristd’ que é necessario deixa-la no
Ocidente” (Apud Ladous 2010, p. 95-96).
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diante do corpo nem oferecer o incenso, & como Ihe dizer de entrar em uma casa e de se sentar a mesa
sem ter saudado seu anfitrido” (Apud Ladous 2010, p. 109-110).

Ele ressalta também a viséo estreita e a falta de respeito dos missionarios estrangeiros
pelas tradigbes mitoldgicas japonesas que os leva a impedir a saudagao a figura do Imperador
Japonés. Como resultado disso, ele aponta que “nossos fiéis, para tornarem se bons catélicos
quase cessaram de ser japoneses” (Apud Ladous 2010, p. 70). Em outra passagem do dossié ele
é ainda mais incisivo: “Até hoje, os missionarios s@o estrangeiros, a religido é estrangeira, 0s
japoneses convertidos sao apenas os simpatizantes dos estrangeiros. Estes os impdem seus usos

e suas praticas estrangeiras sem respeito pelas tradigdes japonesas” (Apud Ladous 2010, p. 70).

O relatdrio seguia a légica do livro Les survivances du culte impérial romain, mencionado
anteriormente, que por sua vez era baseado na sugestdo de Yamamoto Shinjiro que tinha grande
influéncia junto as autoridades do pais e da igreja. Como atestagéo oficial se repetira a declaragéo
do Ministério da Educacédo dada em 1932, dada em resposta ao incidente com os estudantes da
Universidade Catolica Sophia. Marella discorre também sobre o processo de “laicizzacione del
jinja” como parte do mesmo processo de secularizagéo que experimenta todo o pais como principal
argumento para a integragdo dos rituais xintoistas oficias como praticavel pelos catélicos!07.
Destaca, no entanto, a diferenca de interpretacdo entre as autoridades civis e as correntes

ultranacionalistas e militaristas

“que buscam demonstrar que o culto oficial atual restaura puramente e simplesmente a velha religido
nacional e suas bases mitologica-panteistas. Tudo isso corresponde as aspirages de certos patriotas
exagerados, apoiados por algumas correntes militaristas que, em meio as dificuldades atuais, buscam um
conteudo espiritual de qualquer natureza que seja para unir as massas no gigantesco esforgo de defesa
nacional. Mas ndo ¢ menos certo que todos os intelectuais se zombam de tais aberragdes; gracas a
influéncia das universidades e das escolas, a grande maioria das pessoas que desejam formar uma opiniao
sobre 0 assunto ddo um sentido puramente patriético e educativo aos jinjas e aos ritos que ali se realizam,
segundo a interpretacéo que lhes dé as autoridades civis” (Apud Ladous 2010, p. 195).

Seguindo as orientacdes de Marella, os cardeais da S. C. da Propaganda discutem o tema
na assembleia geral em 18 de maio de 1936, relatam a deciséo a Pio XI na audiéncia do dia 25 e
o texto € publicado entrando em vigor no dia 26 de maio do mesmo ano. A aprovagao da instru¢éo
foi certamente facilitada pela presenca de Celso Constantini que antes tinha vivido 0 mesmo
problema e orientado semelhante solu¢do para a China quando tinha assumido a fungdo de
Secretario da Propaganda em dezembro de 1935. A condenagéo dos ritos desde o século XVIII,

segundo o parecer de uma parte dos missionarios, foi assim revertida com base em um parecer

197 Marella tenta ainda equiparar as cerimdnias xintoistas oficiais as cerimdnias patridticas que floresciam na Europa
com os inumeros monumentos aos mortos na Guerra. No entanto, o pantedo dos kamis do xintoismo de estado, além
dos espiritos dos imperadores e mortos de guerra inclui também seus cavalos, cachorros, pombos correios além de
outros deuses locais como o deus da guerra Hachiman. Tal variedade de deuses, na orientagdo de Marella a
Propaganda, sera apresentada como a variagdo japonesa do soldado desconhecido.
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do Ministério da Educagéo Japonés e seguindo o conselho do delegado apostolico de “dar uma

resposta politica a uma crise politica” (Ladous 2010, p. 201).

No entendimento de Ladous esta resposta politica seria apenas uma repetigdo da resposta
do ministro da educagado em meio aos debates do primeiro projeto de lei sobre as organizacdes
religiosas frente aos fortes questionamentos ao xintoismo oficial nos anos 1920108, Esta afirmagao,
embora coerente com as fontes pesquisadas pelo autor se revela inconsistente. A falta de
conhecimento do contexto politico e religioso do Japao de entdo no trabalho de Ladous resulta em
uma leitura errénea de que a igreja catolica teria definido o xintoismo como néo religido. Lie, por
exemplo, seguindo o texto de Ladous afirma que “a Igreja Catdlica, gracas a intervengdo do
Vaticano autorizou este culto, definindo que o xintoismo ndo era uma religido. Com isso, alguns
com olhos criticos percebem nesta tomada de posi¢do um oportunismo” (Lie 2012, p. 22). Ha,
certamente uma ambiguidade na posi¢éo catélica, mas esta ndo pode ser imputada somente a
igreja catolica. Especialmente, se considerarmos o contexto mais amplo destas discussdes e a
formulacdo do chamado xintoismo arreligioso tal como apresentado por Kramer recentemente.
Portanto, embora a instrugao se baseie nas posi¢des das autoridades locais, tais posi¢oes tinham
sido resultado de longa discusséo e de formulagé&o que partiram de meio religioso, budista mais
especificamente. Além disso, a instru¢do né@o considera o xintoismo como um todo. Como
mostramos anteriormente, os especialistas tém se empenhado em distinguir uma matriz religiosa

xintoista que continuou a existir e também esta sofreu os revezes do xintoismo oficial.

A instrugdo seguindo a declaragéo das autoridades locais definira as cerimonias oficiais

como apenas civis e religiosamente “indiferentes”109,

“Mesmo que em sua antiga origem, [os ritos] sejam de origem de religides pagés, trata-se de atos que ndo
sao intrinsecamente maus, mas sao neles mesmos indiferentes. E eles ndo séo mais prescritos como atos
de senso religioso, mas somente como atos civis, para expressar e promover 0 amor a patria, sem nenhuma
espécie de intengao da parte do governo de forgar catolicos e ndo-catolicos a dar sua ades&o as religides
nas quais estes ritos tém sua origem.

Isto, as autoridades japonesas, elas mesmas, declararam vérias vezes explicitamente, baseando-se no
principio da liberdade religiosa e sobre a distin¢éo ja estabelecida e promulgada pelo governo entre o tributo
xintoista nacional (diante do jinja nacional) e o culto xintoista religioso. Distingdo esta que podemos

108 Os budistas Iutavam para mostrar que “o xintoismo de estado n&o seria compativel com a Constituigio, ao menos
que se suprimisse o que nele havia de religioso a comegar pelo clero funcionalizado e os kamis que n&o correspondiam
aos soberanos ou aos herdis histéricos. O ministro [da educagdo] respondeu que nao tinha nada a suprimir, que os
santuarios nacionais serviam somente para honrar a Casa Imperial e aos servidores da pétria, e que o sanpai (Z#F -
Visita ao santuario xintoista) néo tinha outro sentido sendo manifestar publicamente a fidelidade a dinastia e ao pais”
(Cf. Ladous 2010, p. 117).

109 Jacques nota que a caracterizagéo de tais ritos como “indiferentes” considera apenas o parecer das autoridades
civis e religiosas sem uma referéncia aos textos classicos que condenavam os ritos chineses, ou a legislagéo candnica
entdo em vigor. Para ele, do ponto de vista candnico, a instrugao revoga a obrigatoriedade do juramento a ser prestado
pelos missionarios, mas “sdo mantidas as demais prescrigdes do Papa Bento XIV na medida em que as recentes
instrugdes nao as modificaram. Sobretudo, a interdicdo de debater sobre os ritos chineses” (Jacques 2001, p. 3).
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encontrar uma prova no fato que os santuarios ou monumentos destinados ao tributo civil dependem de
outro ministério que o dos santuarios empregados pelos ritos religiosos” (RNM 2004, p. 126-127).

Diante desta constatagéo, caberia aos ordinarios do Império “instruir os fiéis” que nao

somente podiam, mas “deviam” participar destas ceriménias.

“1. Os Ordinarios dos territdrios do Império Japonés instruirdo os fiéis do fato que as cerimonias celebradas
ordinariamente diante dos os jinjas civilmente administrados pelo Estado, tém unicamente aos olhos das
autoridades civis (de acordo com suas declaragdes repetidas e expressas) como aos olhos das pessoas
instruidas, a significagdo de um sentimento patriético, ou seja, de reveréncia filial para com a familia imperial
e para com os benfeitores da patria. Por este motivo, uma vez que estas cerimdnias sdo revestidas
atualmente apenas de um senso puramente civil, , portanto, permitido aos catélicos de nelas participar e
nelas se comportar como os outros cidad&os, porém declarando claramente sua intengdo pessoal, quando
Ihe parega necessario para evitar falsas interpretagdes de seus atos.

2.0s mesmos ordinarios podem permitir aos fiéis quando eles participem dos funerais, dos matriménios e
de outros ritos privados em uso na vida social japonesa, de participar juntamente com os demais (declarando
se necessario, suas intengdes pessoais, como dito acima) em todas as cerimdnias de origem provavelmente
religiosas, mas que parecem, em raz&o das circunstancias de lugares e das pessoas e da opinido comum
atual, tem apenas um senso de polidez e de mutua afeigao.

3. Quanto ao sujeito do juramento sobre os ritos, em todos os lugares em que se faca no Jap&o, os padres
colocaréo docilmente em pratica, 0 que acaba de ser estabelecido sobre esta matéria pelas presentes
instrugdes da S. Congregacéo da Propaganda, se abstendo de toda controvérsia” (RNM 2004, p. 129-130).

A posigéo oficial da Igreja, no entanto, sofreria ainda algumas “precisdes” na tradugéo
japonesa publicada pelo jornal catdlico em 26 de julho de 1936. Onde se lia no texto original “Os
ordinérios dos territorios do Império Japonés instruirdo os fiéis” em japonés ficou oshieneba narai,
ou seja, a partir de entdo, era dever dos bispos ensinar a observancia de tais ritos. Quanto aos
fiéis, onde se | é permitido aos fiéis tornou se os fiéis devem participar como os demais (Cf. RNM
2004, p. 69-60). Esta mudanca de sentido segundo Ladous, teria sido dado seguindo a posi¢éo
de Pio XI em sua apreciagéo da instru¢do quando teria precisado “que a participagéo nos ritos nao
era apenas uma possibilidade, mas um dever” dos fiéis'? (Ladous 2010, p. 202). Além disso, 0
responsavel pela imprensa catélica era Paulo Taguchi ja conhecido por seu nacionalismo que

certamente afinou o tom da tradugéo japonesa de acordo com os interesses das autoridades locais.

A adequacéo aos rituais néo significava, no entanto, uma diminui¢do do controle interno a

Igreja. Como atesta o relatério de Tokyd de 1936:

“A alfandega, tanto quanto pode confisca livros, jornais e brochuras [...]. A policia examina os livros de
doutrina e de orag&o. Prevenidos de que algumas expressdes poderiam ser usadas contra nés, fizemos
uma revisao do catecismo, intensificando os deveres para com a Patria e suprimindo os termos que se
reprovam por certas mudangas de espirito que hoje em dia parecem legitimos. A comissdo encarregada

110 Este entendimento de Pio Xl foi reforgado por Pio XII na enciclica Summi Pontificatus de 1939. Ele afirma que as
caracteristicas especiais que compdem um patrimonio especial de cada povo devem ser preservadas. Entre os varios
elementos, destaca no nimero 36, o amor cristdo da patria: “Nem se deve recear que a consciéncia da fraternidade
universal, fomentada pela doutrina cristd, € o sentimento que ela inspira, estejam em contraste com o amor as
tradicbes e glérias da propria patria, ou impegam que se promovam a prosperidade e os interesses legitimos,
porquanto essa mesma doutrina ensina que existe uma ordem estabelecida por Deus no exercicio da caridade,
segundo a qual deve-se amar mais intensamente e auxiliar de preferéncia os que estdo a nds unidos com vinculos
especiais”. Disponivel em: <http://w2.vatican.va/content/pius-xii/pt/encyclicals/documents/hf_p-
xii_enc_20101939_summi-pontificatus.html>. Ultimo acesso: 03/05/2016.
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deste trabalho recebeu as observacdes de todas as missdes interessadas. [...]. Eles tiveram a curta iluséo
de poder contentar a todos, mas a viva emog&o provocada por seu radicalismo acabou logo que 0s
opositores se convenceram que as modificacdes se limitaram a alguns termos” (AMEP, Fundo Chambon,
CR 1936).

Seguindo o reconhecimento catélico dos rituais xintoistas oficiais, em fevereiro de 1937 o
Cardeal Dennis Dougherty, Arcebispo da Philadelphia, que retornava das Filipinas como legado
pontificio para o Congresso Eucaristico, foi recebido pelo Imperador e em um grande banquete
oferecido pelo Primeiro Ministro. Respondendo a um convite para uma visita ao Santuario
Yasukuni, o cardeal juntamente com Marella, Chambon, o Almirante Yamamoto e outros
representantes catolicos todos seguiram o protocolo do sanpai inclinando-se ritualmente diante do

santuario aos herois divinizados.

2.2.4 - O alinhamento Vaticano-Japao contra o comunismo

No relatério de Marella, além das consideragfes das questdes religiosas ele apresenta o
perigo do comunismo em virtude da proximidade da Russia e que somente 0 apego ao imperador
poderia salvar o pais, tarefa que o espirito catolico poderia contribuir bastante. Assim, seguindo a
aproximagao na questao dos ritos, dava-se também um alinhamento ideoldgico. As negociagdes
do legado pontificio e as autoridades japonesas na visita de fevereiro firmariam a convergéncia
entre o Vaticano e o Jap&o na luta contra 0 Comunismo. Em margo de 1937, Pio Xl tinha langado
a Enciclica Divini redemptoris com uma clara oposi¢do ao comunismo ateu fundado sobre uma

concepgao materialista do ser humano.

Dentro deste espirito, em agosto, pede a todas as igrejas do Extremo Oriente que
cooperem com a agao do Japao na China para evitarem o perigo da infiltragdo comunista. Segundo
o Jornal Asahi Shimbun (edi¢do da tarde de 16 de outubro) publica que o Vaticano faz chegar
também uma soma em dinheiro ao Ministério dos Assuntos Estrangeiros como participagao nos
esforcos pela defesa nacional (Cf. RNM 2004, p. 78-79). Com a repercussdo da noticia nos
Estados Unidos pela Associated Press, Marella comentara o assunto em carta a Biondi em 1° de
dezembro seguinte: “Fazendo saber que o Vaticano é contra 0 comunismo, concluem que a Igreja
deve estar do lado do Japdo” (Apud Ladous 2010, p. 305). Em outro texto do mesmo ano, ele

escreve:

“As autoridades militares sabem perfeitamente que a Igreja Catdlica se opde ao comunismo no mundo inteiro.
Talvez eles apreciem os esforgos da Igreja neste dominio, mas por um a raz&o ou outra eles ndo querem
reconhecer isto abertamente nem solicitar os servigos da Igreja para lutar contra 0 comunismo no Japé&o.
Eles dizem que ndo ha necessidade de ajuda porque o comunismo aqui é impossivel. Sobretudo, eles
temem que a Igreja se torne demais poderosa e se torne finalmente causa de problemas” (Apud Ladous
2010, p. 209).
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Este quadro completa-se com a alianga firmada entre o Japao, Alemanha e Italia no
chamado Pacto anti-conmitern'' finalizado em 06 de novembro de 1937. Este alinhamento de
interesses levaria a uma participagdo mais ativa da Igreja na justificativa dos interesses do
expansionismo Japonés. Apesar das desconfiangas, os oficiais percebiam que além da
colaboracao nos territdrios vizinhos ja ocupados, a igreja seria Util para a propaganda japonesa
em outros paises. A compreensado do papel do catolicismo na integragdo dos imigrantes ja tinha
sido compreendida pelas autoridades. Os relatorios da Arquidiocese de Osaka que inclui o porto

de Kobe de onde partiam os imigrantes registram:

“No Japé&o, o governo e as companhias de imigracao [...] se dirigiram a miss&o catdlica, para Ihes pedir para
comegar a evangelizagdo destas pobres pessoas durante as duas semanas que 0s temos reunidos em Kobe
antes do embarque. Kobe &, em efeito, o porto de embarque de todos os emigrantes para a América do Sul.
[..]. As autoridades japonesas que se ocupam dos imigrantes destinados ao Brasil pediram que um
missionario ou padre japonés residente em Kobe seja encarregado de se ocupar especialmente destes
imigrantes, e aproveite deste lazer que estes tém antes de embarcar, para lhe dar uma ideia geral do
catolicismo. E por isso que eles se dirigiram ao bispo de Osaka, prometendo de antem&o, dar ao padre que
se encarregasse desta obra todas as facilidades desejadas para que ele pudesse exercer bem sua misséo”
(AMEP, Fundo Castanier, Comptes Rendus 1928-1929, p. 8-10).

Além da preparagao dos imigrantes antes do embarque, nas colonias eles poderiam ajudar
na propaganda do expansionismo japonés. Para tanto, preparou-se uma missao oficial na Europa
e no Brasil sob o comando do Almirante Yamamoto, para explicar os objetivos da presenca
japonesa na China. Para a missdo com o patrocinio da Associa¢do dos Assuntos Exteriores,
preparou o livreto Le Point de vue catholique sur le conflict Sino-Japonais seguindo o conceito de
Guerra Justa de Tomas de Aquino. A visita no Brasil deu-se entre julho e agosto de 1938, os
registros encontrados até 0 momento relatam entre outras coisas a entrega da medalha da Ordem
Pontifical de Sao Gregdrio o Grande, enviada por Pio XI, ao Mons. Nakamura (Cf. Onichi 2005, p.
109-113). O Boletim eclesiastico de S&o Paulo também registra a chegada de uma “Misséo
catélica Japonesa” e o convite para uma sessdo solene litero-musical em homenagem ao
almirante Yamamoto (Cf. BESP, agosto de 1938, p. 14). Ele relata pessoalmente suas impressdes
da visita ao Brasil € 0 papel do Circulo Catdlico Estrela da Manha fundado por ele no Japéao e que
tinha boa aceitagdo dos imigrantes no Brasil ajudando na sua integracéo (Cf. Yamamoto 1993, p.

216-218)"12, No entanto, em seu retorno a Tokyd, a viagem foi celebrada com um grande banquete.

“Ele foi oficialmente enviado a Europa e ao Brasil, para fazer o mundo catélico compreender o ponto de vista
japonés. A escolha deste excelente catélico € indicio de uma mudanga providencial. Sem duvida, a visita do
Cardeal Dougherty, acompanhado de S. Exc?. o Delegado, do arcebispo, do Aimirante e de dos demais da

1110 pacto foi uma reagao aos rumos tomados pelo Sétimo Congresso do Partido Comunista de 1935 que entre outras
coisas decidiu combater o imperialismo japonés, priorizando o fortalecimento do partido no Japao.

112 Um dos questionamentos que se pode fazer € se este movimento catélico foi instrumento de alguma propaganda
nacionalista japonesa em meio aos imigrantes catélicos no Brasil. Os desdobramentos desta visita nos registros
oficiais merecem uma pesquisa mais detalhada visto que os objetivos oficiais das autoridades n&o coincidem com os
registros divulgados no Brasil.
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delegagdo ao monumento pelos soldados mortos pelo pais e ao Templo do Imperador Meiji (visita que
alguns se apressaram em classificar como histérica) foi um testemunho dos sentimentos da Igreja para com
0 patriotismo japonés, mas também a for¢ca mundial do catolicismo contra as ideias subversivas. Manifesta-
se uma forga que os que nos eram mais hostis tiveram a inteligéncia de nao mais ignorar” (AMEP, Fundo
Chambon, Comptes Rendus 1936-1937, p. 2).

Este registro mostra nos que houve um processo de apropriacdo de mao dupla. Por um
lado, o discurso catolico serviu para justificagdo do imperialismo japonés mesmo antes do
reconhecimento juridico oficial da organizagao catdlica. Por outro lado, a Igreja catdlica reconhece
os ritos patriéticos e toma parte no processo de justificacdo dos interesses expansionistas
japoneses.

Sem eximir das responsabilidades na cooperagéo dos esforcos de guerra, ja assumidos
pela Igreja no Japao, isso nos ajuda a perceber o acerto de suas autoridades eclesiasticas em
sequir as orientacbes dos japoneses, clérigos e leigos que melhor conheciam a situagao.
Obviamente, é notavel a participagdo dos arcebispos de Toquio e de Osaka, mas, parece-nos
essencial destacar a figura de Yamamoto Shinjiro. Lembremos que, até entdo, ndo era comum as
autoridades eclesiasticas se deixarem guiar pelos conselhos de leigos.

O prestigio da Igreja com varias autoridades n&o era partilhado por muitos militares. Ainda
em 1937, o novo Ministro da Educacdo, General Sadao Araki tinha conseguido o controle do
Departamento das Religides e “proclamava alto e forte que 0s jinja ndo tinham nada de laico e que
eles eram também santuérios religiosos onde se veneravam as divindades, no topo das quais 0
imperador definido como um arahitogami, ou seja, um deus em aparéncia humana” (Ladous 2010,
p. 204). Obviamente, o tema continuaria presente nas discussdes dos Ordinarios que exigiam uma
explicagdo do delegado apostélico. Na Assembleia de 1938, na ata classificada de estritamente
confidencial, Marella precisa: “uma atitude positiva e unicamente patriotica dara aos atos que
enunciamos a significagdo que nos queiramos dar; ao mesmo tempo ela ajudara na completa
laicizagdo das manifestagdes patritticas. Se nds hesitarmos, tenderéa a lhes reenviar para o terreno
religioso” (Ladous 2010, p. 205).

De fato, o principio da instrugéo para o Jap&o logo foi ratificado pela Plane compertum est
de 8 de dezembro de 1939. Para os historiadores como Francis A. Rouleau''® esta pds um ponto
final na questdo dos ritos. No entanto, canonistas como Roland Jacques, apontam para as varias
lacunas sobre a questdo que esta instru¢do 1939 nao responde. A retomada da questdo no pds-

guerra pelo episcopado japonés corrobora esta posigao.

113 The Jesuits and the controversy over the Chinese rites: An historical summary. 1967.
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3- A autoctonizagao da hierarquia local

A adaptagdo a questdo dos ritos e aos interesses das autoridades japonesas deve-se
também ao processo de autoctonizacdo da hierarquia local. O processo, embora desejado, foi

também conflituoso e com atropelos semelhantes aos observados na questéo dos ritos.

Em 1919, Bento XV, na Carta Apostdlica Maximum lllud, fez um apelo aos missionarios
de romperem com os interesses politicos dos paises onde tinham nascidos e a deixarem o
feudalismo missionario'. Pio Xl repete o chamado a formagao do clero local com a Enciclica
Rerum Ecclesia de 1926. Quando de sua morte em 1939, tinham sido entregues aos bispos

autoctones vinte e seis territorios na China, treze na india e apenas trés no Japao.

A construgdo de um seminario em Toky0 e as sucessivas reconstrugdes do prédio néo
implicavam em uma mudanga no modelo de formag&o que seguia os moldes da espiritualidade
francesa do século XVII. Os estudantes que mais destacavam se eram enviados para seguir seus
estudos no Colégio Urbaniano de Roma para tornarem se verdadeiros padres romanos e 0s
futuros bispos segundo os desejos da Santa Sé. Um dos obstaculos no estabelecimento dos
estudos seminaristicos no Japao era a interdi¢do legal de ensino religioso para a obtengéo do

reconhecimento oficial, além da proibi¢do da existéncia de capelas na area das escolas.

A esta situagao interna da Igreja juntava-se a orientagdo do Estado japonés que deseja
um controle mais rigoroso das organizagdes religiosas para poder tratar com apenas um
interlocutor para cada religido. O projeto inicial visava unificar os protestantes e catolicos em uma
mesma organizacao, o que logo mostrou-se impossivel. Porém, o aumento de poder dos militares
precipitou a “japonizagdo” de todas as liderangas eclesiais em 1940. Esta situagdo gerou

resisténcias que foram abafadas com a situagao da guerra deflagrada logo em seguida.

Na arquidiocese de Osaka, o projeto de formagéo do clero nativo deixa claro como os
objetivos da Igreja catélica naquele momento coincidiam com o contexto local. Castanier retoma

a enciclica Rerum Ecclesiae de Pio Xl para ressaltar que a formagéo de padres japoneses era

114 No Japéo, o monopolio missionario francés tinha sido profundamente afetado pelos efeitos da Primeira Guerra
Mundial e da legislagdo anticlerical da Terceira Republica Francesa (1870-1940) que diminuiu em muitos os fundos
para o financiamento das missdes bem como o recrutamento e envio de pessoal. As divisdes territoriais eram forgadas
as vezes por questdes de nacionalidade. Ladous aponta o caso da Diocese de Miyazaki desmembrada de Fukuoka
porque os salesianos italianos ndo queriam estar subordinados aos franceses MEP. Embora Roma houvesse
estabelecido a jurisdi¢do do arcebispo de Toquio como metropolitano, a efetivagéo desta autoridade era dificultada
pela presenca de sete sociedades missionarias que tinham autonomia sobre seus territdrios e quase nenhuma
interacdo além da reunio anual dos ordinarios.
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“uma questao de vida ou de morte para a igreja do Japao. [...]. O momento é favoravel por um esforgo mais
intenso do apostolado neste pais. Os velhos preconceitos se dissipam, a Igreja catélica cresce na opinido
plblica e as almas de boa vontade que buscam a verdade sdo mais numerosas todos os dias. Os
missionarios ndo podem vir em grande nimero do estrangeiro para atender as necessidades da
evangelizagdo. Além disso, os missionarios estdo aqui apenas por um tempo: o estado normal de uma igreja
€ que ela seja autossuficiente por seu clero e o objetivo dos missionarios é de ajudar a alcangar este estado
normal” (AMEP, Fundo Castanier, Carta Pastoral 1927).

O tema sera retomado dois anos depois, em uma carta, pedindo apoio ao projeto e
destacando como o Japéo e sua crescente influéncia na regido podera contribuir para a misséo

catolica como um todo:

“Tendo em conta a excepcional posi¢ao que este pais dispde e seu importante papel que esta certamente
destinado a desempenhar em nosso Extremo-Qriente, é mais importante, e mesmo do interesse da Igreja,
apressar de todas as maneiras em nosso poder a evangelizagao deste povo (grifo meu). Se o Jap&o se volta
finalmente resoluto a verdade que Ihe é oferecida pela Igreja catélica, que imenso avango alcangaremos na
evangelizagdo do Extremo-Oriente. Em virtude de seu carater, podemos esperar com confianga que nossos
japoneses trabalharam pelo servigo da Verdade, uma vez conhecida, e com 0 mesmo ardor com o qual
empenharam-se na assimilagdo de nossa civilizagdo material. Eles poderdo tornar-se os apostolos do
Extremo-Oriente. Existem corajosos indicadores que tendo sido desiludidos pelas doutrinas pelas quais eles
tém sido corrompidos até agora, eles estéo inclinados a se voltarem para nés. A visita do Principe Imperial
(atualmente entronizado Sua Majestade o Imperador do Japao) ao Soberano Pontifice, o recente projeto de
uma embaixada no Vaticano, o simpatico interesse para com 0s nossos estabelecimentos catélicos pelos
que ocupam as posi¢des mais elevadas, tudo mostra uma mudanga de pensamento que se volta lentamente
para a Igreja Catolica. Para encorajar e acelerar este movimento providencial, 0 melhor meio, sem sombra
de dividas, & dar ao Jap&o um clero nativo educado e zeloso” (AMEP, Fundo Castanier, Carta de 25/12/1929,

p. 1).
Os planos locais consideravam a criagao de uma Prefeitura Apostdlica em Kyoto que seria

entregue ao clero japonés. No entanto, a proposta de Roma de entregar a nova jurisdi¢do
eclesiastica aos missionarios norte-americanos da Catholic Foreign Mission Society of America,
os padres de Maryknoll gerou “graves dificuldades” em virtude das questdes politicas. Alguns
catdlicos influentes de Kyodto e Osaka, entre eles o Senador Inabata Katsutaro, presidente da
Camara de Comércio de Osaka, pressionavam o bispo a enviar uma peticdo a Propaganda para
evitar esta decisdo. No relatério ao Prefeito da Propaganda, Castanier aponta as implicacdes da

aceitagdo de missionarios norte-americanos.

“Certamente o governo Japonés ficara encantado se a Santa Sé confiar a missdo de Kyodto ao clero
autéctone. Sr. R. Hirota, Primeiro Ministro, recentemente dizia a S. Exc.2. Mons. Marella que ele nédo
compreendia por que havia somente um bispo japonés em todo o Império do Sol Nascente e que ele se
perguntava por que se tardou tanto em se nomear um bispo japonés para Tokyo e outro a Kyoto, antiga
capital [...].

Infelizmente, nos anos seguintes produziram-se no Jap&o eventos de alcance politico e militar consideraveis,
e mesmo de uma gravidade excepcional. Inicialmente os incidentes da Manchuria que levaram o Jap&o a
se retirar da Sociedade das Nagdes estabelecida em Genebra. Isto foi seguido no pais de uma grave crise
de ultranacionalismo, acompanhada de preparativos militares de uma intensidade extraordinaria. A
consequéncia foi um acesso de xenofobia na opinido publica principalmente com respeito aos americanos
dos Estados Unidos, pois esta nagao continua a ser considerada como o inimigo eventual, ao menos do
lado do Oceano Pacifico.

Demo-nos conta, entdo, de que 0 momento n&o € propicio para enviar norte-americanos como missionarios
para a Provincia de Kydto, mais especialmente porque os padres franciscanos canadenses encontram-se
em uma situagéo bastante dificil que Ihes obrigou mesmo a abandonar a liha de Oshimal[...].

Na Provincia de Kyoto, encontra-se uma regido particularmente delicada, no Noroeste, sobre 0 Mar do Japao.
Os Japoneses criaram ali 0 Porto de Guerra de Maizaru, que teve sua zona consideradamente aumentada
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ultimamente. Além disso, eles acabam de instalar um campo militar de aviag&o, de maneira que as
autoridades militares e navais guardam com forte segredo os preparativos que se fazem nesta regido. E
evidente que ndo pode pdr atualmente, a questdo de saber se podemos enviar missionarios norte-
americanos nesta regido. De qualquer maneira, as autoridades japonesas fizeram saber, que nao aceitardo
que missionarios norte-americanos venham a residir em Maizaru. Elas demandaram, ao mesmo tempo, que
0s missionarios estrangeiros que ainda se encontram nos portos de guerra sejam substituidos o mais pronto
possivel por japoneses [...]. Mesmo para a cidade de Kydto e seus arredores, a questdo de ali enviar
missionarios norte-americanos & bastante delicada atualmente, alguns dizem até mesmo impossivel. E certo
que entre os principais cristdos de Kyoto, entre eles o Sr. Senador Inabata, s&o contrarios ao envio de
missionarios norte-americanos a Kydto. Ele veio varias vezes me ver e falar sobre o assunto. Que Vossa
Eminéncia me permita resumir aqui, a titulo de informagao, o que ele me disse sobre esta questdo: ‘A vinda
de missionarios norte-americanos néo esta dentro dos interesses do Jap&o, nem mesmo dentro dos planos
da Igreja Catolica.

N&o € do interesse do Jap&o, pois 0s norte-americanos ndo gostam de nosso pais. Eles ndo perdem uma
ocasido de nos manifestar sua antipatia e sua hostilidade. Ao limitar a imigragdo dos japoneses para 0s
Estados Unidos, sob o pretexto de que somos uma raga inferior, eles nos humilharam profundamente, ou
melhor, nos feriram de uma maneira inesquecivel 5. Além disso, a rivalidade politica e comercial no Pacifico
Leste ndo nos aproxima. Provavelmente este estado de coisas néo estd proximo de terminar. Todas estas
coisas fazem com que os japoneses néo gostem dos norte-americanos e desconfiem deles.

A vinda de missionarios americanos a Kydto ndo servira tdo pouco aos interesses da Igreja Catélica no
Japdo. Os graves problemas de politica interior fazem com que atravessemos ultimamente uma crise
bastante dificil [...]. Para triunfar as autoridades japonesas buscam por todos os meios exercitar o espirito
nacional, e para garantir a unido dos espiritos e dos coragdes, as autoridades dirigem a nag&o rumo ao amor
pela dinastia, pela patria e também pelo xintoismo que € a religido oficial. Isto decorre, de que ndo amemos
as religides estrangeiras que, cré-se, ensinam um ideal oposto ao que deve ter todo japonés legitimo. Dai
surgem as varias dificuldades que varias escolas catolicas tém enfrentado nos ultimos anos [...].
Atualmente, é, portanto, dever dos catolicos de darem prova de prudéncia, de diplomacia e de patriotismo.
Eles devem evitar ferir sem raz&o, e sobretudo, provocar inutimente as autoridades japonesas que s&o
bastante suscetiveis € mesmo suspeitosas [...]. Além disso, Kydto é centro do budismo no Jap&o; as seitas
budistas mais consideraveis e mais influentes tém aqui seus quartéis generais, e sua influéncia se sente
bastante no mundo politico. Quando ha alguns anos, o governo japonés quis estabelecer uma Embaixada
junto a Santa Sé, foram os monges de Kydto que agiram sobre os deputados eleitos sob suas influéncias,
fizeram o projeto fracassar na Camara dos Deputados. Se missionarios americanos vierem se instalar em
Kyoto ndo seria dificil de pensar que uma campanha similar de protestos possa se produzir por parte dos
monges’ [...]

Dentro das condigdes atuais, creio, portanto, que a melhor solugdo serd de renunciar aos padres de
Maryknoll a totalidade e mesmo uma parte da provincia de Kydto e de reservar todo o territorio civil para
fazer logo uma nova missao independente que sera confiada ao clero japonés” (AMEP, Fundo Castanier,
Relatério de 25/05/1936).

A situacao foi intermediada pelo Superior da Missé@o em Paris, em virtude da delicada

situac&o. Este, por sua vez, reforga:

“Se me baseio nas cartas que recebo nos ultimos trés meses do Japéo, aparecem algumas inquietudes dos
nossos missionarios que provém da agudez do espirito nacionalista japonés, mas sobretudo do espirito
nacionalista militar. Neste momento, é o elemento militar que conduz a politica do governo, as Forgas
Armadas sdo poderosas, e estas tém chefes bem mais suscetiveis que os oficiais civis. Assim, nossos
missionarios por medida de prudéncia se excluem tanto quanto possivel. A palavra de ordem é ‘fazer-se de
morto’ por enquanto esperando dias melhores” (AMEP, Fundo Castanier, Carta de 19/06/1935).

A nova prefeitura apostélica foi estabelecida em junho de 1937, com a divisdo de uma
parte da provincia de Kyoto que continuaria sob a jurisdigéo da diocese de Osaka e outra confiada

aos padres de Maryknoll. A deciséo da Propaganda em criar uma Prefeitura Missionaria amputada

115 O sucesso dos imigrantes japoneses na agricultura na Califérnia ajudou a alimentar a rejeigéo norte-americana ao
aumento da populagdo de imigrantes asiéticos, considerados como o “perigo amarelo”. Os problemas iniciados em
1906 se intensificariam com a discussao da nova lei de imigragdo aprovada em 1924. Com as restrigdes nos Estados
Unidos, a imigracéo para a América do Sul e em especial para o Brasil ganhou mais importancia nos planos oficiais.
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das zonas militares em questdo ndo agradou nem os japoneses nem os estrangeiros. Com o
agravamento da situagao, os missionarios norte-americanos foram presos em dezembro de 1941
no campo de internamento em Kobe, e em 1942, trocados por cidadaos japoneses dos Estados

Unidos.

3.1 - Primeira etapa: Entre os desejos de Roma e os poucos resultados da missao

As trés primeiras dioceses entregues ao clero japonés foram Nagasaki, Kagoshima e
Tokyd. Seguindo as diretrizes da Propaganda, os missionarios estrangeiros deveriam entregar as
areas onde a igreja ja tinha alcangado certa autonomia e se langar a novas areas. Tal critério era
dificil de ser aplicado no Japdo, mas atinge-se inicialmente Nagasaki, o centro catélico do Jap&o.
Thompson descreve a resisténcia inicial dos missionarios MEP em ceder as orientagfes da
Propaganda ao que Mons. Combaz considerava como muito rapida e sem considerar a situacéo
da diocese (Cf. Thompson 2007, p. 57). Com o seu falecimento em agosto de 1926, a resisténcia
seria superada pela escolha natural de um sucessor. No entanto, a relutancia dos missionarios
franceses, alegando a inadequagéo do clero japonés continuaria até que uma decisdo pessoal do
papa em nomear um japonés para a diocese seria comunicada ao superior MEP da época. Os
japoneses indicados pelos franceses foram recusados pela Propaganda que escolhera o padre
Januarius Kyunosuke Hayasaka. Para evitar contestagbes, Pio Xl ordena-lod pessoalmente em
outubro de 1927. Sibre, com base nas correspondéncias do embaixador da Franga em Tokyo,
relata certas reticéncias dos missionarios MEP para entregar a diocese (Cf. Sibre 2012, p. 320-
321). Finalmente o Mons. Hayasaka assumiré a diocese em 1928. Embora se desejasse que 0s
missionarios franceses continuassem a auxiliar o clero local na continuagdo da missao, 0s
franceses optaram por assumir um territério a parte com a criagdo da Diocese de Fukuoka sob a
alegacdo de que “embora os europeus tenham humildade suficiente para continuar em seus
postos, 0s japoneses ndo a tém suficiente para deixa-los nos mesmos” (Apud Thompson 2007, p.
58).

A nomeagdo de um japonés como prefeito apostolico de Kagoshima em 1936, foi
precipitada pelo conflito em Oshima com as autoridades militares e a expulsdo dos missionarios
canadenses. Mons. Paulo Yamaguchi Aijird assumiu por pouco tempo o posto até sua nomeagéo
no ano seguinte para Nagasaki.

Em Toky0, a substituicdo da-se em 1937. Com as constantes crises entre as autoridades
militares e catélicas, o arcebispo de Tokyd informa ao Prefeito da Propaganda que as autoridades
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nacionais ndo querem mais tratar das questdes da Igreja com os estrangeiros e que pelo bem da
Igreja estaria disposto a entregar a fungdo. O escolhido para a fungéo foi Pedro Tatsuo Doi,
nascido em uma familia de Samurais, seguindo a converséo de seu pai, também ele recebeu o
batismo em 1902. Ingressando no seminério, foi enviado para estudar em Roma no Colégio
Urbaniano onde foi ordenado sacerdote em 1921. Ele era o secretario, tradutor e conselheiro

politico de Marella.

O conturbado clima desta transicao fica transparente nas noticias veiculadas pela grande
imprensa e nos discursos eclesiais que reforga o processo normal. A agéncia Domei da Imprensa

oficial comunica de sua parte:

“Justo no momento em que se reforga a amizade italo-japonesa, por sequéncia da adesao da Itélia ao pacto
de defesa contra o comunismo, soubemos que apds uma notificagdo recente do Vaticano em Roma, o bispo
de Tokyd encontra-se liberado de sua ligagdo com o Vaticano e Roma. [...] Esta independéncia de uma
diocese obtida por nossos compatriotas atira os olhares de toda a Igreja cristd que véem nisso uma
manifesta¢do da japonizag&o do cristianismo” (Sibre 2012, p. 639).

Tal manipulagédo dos fatos sera refutada pelo delegado apostolico que se apressa em

desfazer o entendimento de uma “concessao dissimulada” ao movimento de xenofobia:

“A passagem gradual da plena responsabilidade administrativa das dioceses as méos do clero nacional é
parte do curso normal das atividades missionarias da Igreja. E o objetivo ao qual os missionarios propdem-
se pessoalmente ao vir trabalhar em um pais. [...]. Dar a esta mudanga uma explicagao estranha a vida
mesma da Igreja, e considera-la como uma concessao exterior, significa ndo somente ir contra a realidade,
mas provar que se conhece bem pouco as intengdes missionarias da Igreja” (LsC 1937, p.2-3).

Esta discreta mudanca seria impulsionada com uma nova lei sobre a regulamentacao das

organizagdes religiosas.

3.2 - Segunda etapa: forgados pela Lei das Organiza¢des Religiosas de 1939

No final da era Taishd (1912-1926), o Ministério da Educacéo ja tinha estabelecido uma
comissao para a reforma religiosa (Shukyd seido chosakai) que vinha trabalhando no esbogo de
uma lei de regulamentacgéo das entidades religiosas. O resultado de mais de trinta anos de debates
foi apresentado ao Parlamento pelo Ministério da Educacao no projeto da lei de numero 77 sobre
a oficializacdo das corporagdes religiosas. A lei votada em 25 de margo de 1939 entrou em vigor
em 1° de abril de 1940. A nova lei criou a categoria juridica de corporagdes religiosas reconhecidas
pelo Estado. Para os cristos, estas chamar-se-iam de kyddan e suas igrejas locais de kyokai. A
organizagao nacional dependia do reconhecimento do Departamento das Religiées e do Ministério
da Educacdo. Os estabelecimentos locais dependeriam da aprovagdo do Departamento dos

Assuntos Escolares de cada provincia. Cada organizagao devia ter apenas um representante civil,
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torisha, necessariamente japonés. As organizagdes locais, kyokai, deveriam ser dirigidas por um
shukansha, assistido por um conselho de no minimo trés fiéis. A predicagao caberia ao kydshi ou

mestre de religido. Entre as varias regulamentacdes, o artigo 16 determinava:

“No caso onde as corporagdes religiosas ou os predicadores, pela propaganda da doutrina ou pelo exercicio
do culto, perturbem a paz publica e a ordem, ou ainda faltem aos seus deveres de cidad&os, o ministro
competente pode aplicar as limitagdes ou interdicdes, ordenar a suspenséo da fungéo de predicagéo, ou
retirar a autorizagéo do estabelecimento das corporagdes religiosas” (Apud Ladous 2010, p. 232).

No comando do Ministério da Educagao, estava o General Sadao Araki ja conhecido por
sua campanha anticristd e, no Departamento das Religides, estava Matsuo Chozo um jurista que
buscava enquadrar as religides de acordo com o servigo que estas podem prestar ao Estado e era
simpatico aos catélicos. Segundo a explica¢do do proprio Matsuo Chozo aos Ordinarios catolicos
na assembleia de 1939, a lei visava clarificar os mais de trezentos decretos e leis sobre o tema
que geravam muita confusdo juridica e também o reagrupamento administrativo de mais de
trezentas ramificagdes do xintoismo oficialmente reconhecidas, cinquenta e seis ramos budistas e

as diferentes denominagdes cristas entre protestantes, catdlicos e ortodoxos.

Apo6s esta explicagdo, Doi apresenta suas justificativas em favor do pedido de

reconhecimento:

“Ganharemos a estima publica e maior facilidade para nosso apostolado, € nos encontraremos do ponto de
vista juridico sob o mesmo pé que o budismo e o xintoismo'6; beneficiaremo-nos da prote¢do das
autoridades dentro do quadro das leis. Este reconhecimento néo é absolutamente requerido, é verdade, pois
poderemos continuar a existir como simples associagao religiosa (shiikyo kessha); mas neste caso, deve-
se esperar uma vigilancia bastante severa e talvez mesmo uma verdadeira opressao” (Apud Ladous 2010,
p. 233).

Como menciona Doi, o texto da nova lei dizia apenas que as organizagdes religiosas
‘poderédo” adquirir personalidade juridica se assim solicitarem. No entanto, o reconhecimento
oficial do governo garantiria algo mais que apenas o reconhecimento como “religido respeitavel”,
punha em pé de igualdade com o xintoismo e o budismo e do cristianismo, as quais como religides
oficialmente reconhecidas poderiam lutar contra a corrupgao, a imoralidade e as ideias comunistas
presentes nas “seitas perigosas” que florescem rapidamente. A demanda por reconhecimento é
aceita e as negociagdes ficardo a cargo de Paulo Taguchi, entdo secretario da delegacédo
apostolica. Dada a seriedade do assunto, Marella consegue uma permissdo de ir a Roma,
alegando uma fadiga fisica e nervosa. Em Roma, receberé as instrugdes diretas de Pio XII, e de
Giovanni Battista Montini que estava a frente da Secretaria de Estado e da Propaganda.

116 Esta afirmacédo € emblematica para mostrar a situagéo do cristianismo no Jap&do. Enquanto a mentalidade ocidental
considerava o cristianismo como “a religido”, no Jap&o as diversas igrejas cristés tiveram que se adequar as exigéncias
legais para adquirirem o mesmo status juridico de corporagéo religiosa. Os critérios eram, portanto, distintos das
normas romanas. A compreensdo de um japonés certamente ajudou na superagdo desta mentalidade de
superioridade e da necessidade de se adequar as categorias locais.



131

Em seu retorno ao Japdo em novembro de 1939, Marella escrevera aos Ordinarios sobre
as orientagdes recebidas: “O Santo Padre espera que todos nés estejamos prontos a realinhar
nossas forgas e nos adaptar as circunstancias” (Apud Ladous 2010, p. 236). Em dezembro ap6s
uma audiéncia com o Ministro das Relagdes Exteriores, sera constituida uma comissao de seis

padres japoneses presidida por Doi para trabalhar nos estatutos.

Na assembleia de 1940 na qual se discutiu a reelaboragao do estatuto, Doi relatou a estrita
vigilancia:

“Sou vigiado de bem perto pela policia. Se 0 Monbushd” nos é simpatico em seu geral, ele tem também
elementos que se opdem a nos. E necessario que todos os missionarios vigiem seus propdsitos, pois cartas
andnimas de dentncia chovem na policia central onde elas sdo cuidadosamente conservadas. Evitar de
falar sobre 0 Kokutai, sobre a mistica nacional e declinar toda questéo sobre este ponto. Se a policia pedir
nossa opinido sobre o lugar de Deus e do Imperador, dizer que o respeito ndo permite tratar esta questéo
as pressas. No caso de imprudéncia neste dominio, as pessoas de boa vontade elas mesmas, ndo podem
nem querem nos defender” (Apud Ladous 2010, p. 238-239).

O primeiro projeto de estatuto da corporagéo catolica tinha sido considerado insuficiente,
0 segundo rejeitado, assim a assembleia discutiu uma terceira redacédo, buscando solugdes para
0s entraves entre a organizagao eclesiastica segundo o direito candnico € 0 modelo de corporagdo
desejada pela legislagao civil japonesa. Como enquadrar a hierarquia catélica nos moldes civis?
Como fazer figurar a ligagdo com Roma e ao Sumo Pontifice? A insergéo da “dupla natureza” do
representante civil como submisso ao direito civil e ao direito candnico sugerido por Taguchi fora
totalmente rejeitada. Ele mesmo relata que varios artigos exigidos pelas autoridades ndo constam

nas exigéncias do texto da lei, porém as circunstancias obrigaram a aceitagéo de tais exigéncias.

No parecer de Roma, datado de 5 de junho de 1940, o Cardeal Biondi se mostra favoravel

a adequagao da Igreja as leis japonesas para garantir seu reconhecimento.

“Quanto a atitude tomada pela autoridade civil na redagao do regulamento, ndo me parece que deva causar
sérias preocupagdes. O ponto mais delicado é certamente a pretensdo que as ligagdes hierarquicas com o
papado ndo aparecem de maneira alguma, nem teoricamente nem praticamente, mas como ja ressaltou V.
Ex. é necessario olhar a questdo da maneira como ela é posta pelo governo. E evidente que nao pediram
uma profissdo de fé e nem t&o pouco ha a inten¢do de reformar a hierarquia. O governo tem um objetivo
puramente civil e ndo religioso. Ele pediu que designassemos um representante legal para as relagdes
juridicas sem pretender, no entanto, se ingerir de alguma maneira na organizagao interna da Igreja[...]. Esta
& maneira como vejo os documentos transmitidos por V. Ex. Louvo todos os esforgos tentados para evitar
mesmo a s6 aparéncia de uma fé cambaleante; mas eu penso ao mesmo tempo que podemos com toda
sinceridade de consciéncia admitir o ponto de vista das autoridades. Os equivocos que poderiam nascer de
uma confusao entre o aspecto puramente legal e extrinseco da Igreja, como € este que deseja o governo, e
a Igreja tal como ela é, serdo faceis prevenir ou dissipar, se bem que se faz necessario proceder sobre este
ponto com tato para evitar perigosos mal-entendidos.

A aplicacdo da lei causara, sem ddvidas dificuldades, sobretudo nos primeiros tempos; mas tenho as
melhores razdes para crer que tenhamos razéo. Ordinarios, padres, pessoal auxiliar, saberdo responder,
com seu espirito bem conhecido de lealdade e compreenséo, ao senso natural de equidade da Nagao
Japonesa; e chegaremos assim a uma acomodag&o pratica que ndo prejudicara o apostolado” (AMEP,
Fundo Castanier, Prot. N. 1754/40).

17 Ministério da Educagao ao qual estavam subordinadas as entidades religiosas.
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Os trémites para o reconhecimento oficial do governo encontrariam um novo obstaculo em
setembro do mesmo ano. A aprovagdo nao seria garantida enquanto todos 0os nomes estrangeiros
tivessem desaparecido das listas de responsaveis pelas missdes. As orientagdes da Propaganda
dificeis de serem seguidas pelas exortagbes eclesiais agora tinham que ser observadas pela
imposicdo governamental. Na verdade, a lei ndo reconhecia a fungéo dos bispos e parocos nos
moldes candnicos, portanto, teoricamente nao impediria que um estrangeiro exercesse o poder
sobre um japonés dai a conclusdo de Ladous que “a exclusdo dos bispos estrangeiros foi
consequéncia de uma deciséo politica” (Ladous 2010, p. 245) e uma adequagao a “nova estrutura
nacional” exigida pelo Departamento das Religides do Ministério da Educagéo. Este entendimento

nao codificado sera aplicado a todas as missdes, seminarios e escolas catdlicas.

As exigéncias governamentais ndo eram uma surpresa para Marella e, a exemplo do
ocorrido na China, a igreja passaria necessariamente para as responsabilidades do clero local. A
dificuldade estava em encontrar os candidatos com um clero t&o pequeno para uma substituico
tao rapida. O processo de escolha dos candidatos néo sofreu interferéncia governamental, pois a
lei japonesa ndo considerava a existéncia juridica dos bispos, prefeitos e administradores
apostdlicos. Estes dependeriam da indicagdo do ftorisha que lhes apresentaria ao Ministério da
Educacao de onde receberiam a necessaria certificacdo. As dificuldades enfrentadas por Marella

e por Doi para o cumprimento destas exigéncias estavam no ambito eclesial.

3.2.1 - A Japonizagao'18 integral do Episcopado e as resisténcias

As exigéncias da nova lei provocavam reacOes das diversas igrejas cristds. A Time
Magazine de 30 setembro de 1940 publica um protesto contra a lei que “reduz o cristianismo a ser
nao mais que uma seita minoritaria no seio do nacionalismo Xintoista” (Apud Ladous 2010, p. 261).
Entre os catdlicos, uma reunido dos ordinarios no mesmo més tinha sido tomada a deciséo de
uma renuncia em bloco. Para a infelicidade de Mons. Doi, a decisdo foi logo comunicada ao
Monbushd e publicada no Jornal Catélico sem antes ter um parecer de Roma conforme acordado
pelos Ordinarios. Para efetivar a rapida substituicdo em bloco dos Ordinarios, Marella demanda
por telegrama ao Vaticano poderes especiais para efetivar os procedimentos. Estes poderes ndo
serdo concedidos, e a resposta da Santa Sé por telegrama n&o seguia o que se havia comunicado

118 O termo foi empregado nas discussdes em preparacéo da Instrugdo Pluries Instanterque onde um dos cardeais
utiliza a expressao como sindnimo de nacionalizar-se: “sgiapponificarsi ossia snazionalizzarsi” (Apud Ladous 2010, p.
219). A partir dai Ladous e Sibre tém usado em francés o termo japonisation.
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ao Ministério da Educagao e publicado no Jornal Catdlico. Isto gerarad um imbréglio que retardara

as substituicdes e gerara certas desconfiangas que perduraram por muito tempo.

No inicio de outubro os primeiros Ordinarios apresentam seu pedido de demissao. O
Prefeito Apostélico de Kyoto, Patrick Byrne, norte-americano sera o primeiro da lista, seguido pelo
jesuita aleméo, Peter Franziskus Ross, de Hiroshima e pelo do canadense franciscano Ambroise
Leblanc de Urawa. Entre os franceses MEP restavam trés ordinarios e cada um destes ordinarios
reagiu de maneira diferente ao encaminhamento destas mudangas. Mons. Chambon em
Yokohama que conhecia bem a situagdo em Tokyo e trabalhava em sintonia com o delegado
apostolico e com o novo arcebispo de Tokyd que Ihe substituira em 1937. A resisténcia viria
especialmente de Monsenhor Castanier, bispo de Osaka, e do Monsenhor Breton, bispo de
Fukuoka. O dossié com a documentacao referente a renuncia de Monsenhor Castanier € dos mais
completos do arquivo MEP deste periodo. Os documentos e correspondéncias entre estes
ordinarios mostram a press&o vivida no momento e as crises de consciéncia geradas entre seguir

as orientagdes de Roma e obedecer as determinagdes “indiretas” do governo para salvar a Igreja.

Em Osaka, Castanier hesitara em entregar sua posigao apds ficar sabendo da decisao do

Papa comunicada por Marella:

“Sua Santidade comeca por confirmar a linha de conduta ja antiga que é de substituir mais e mais os
Ordinarios estrangeiros pelo clero japonés. No entanto, ele n&o julga conveniente uma demiss&o geral ou
quase-geral mas espera que a substituicdo se faca por etapas. Além disso, a causa exterior dada deve ser
em razdo da idade, de salde ou qualquer outra do género e ndo a presséo governamental” (AMEP, Fundo
Castanier, Carta de 23/09/1940).

O delegado segue explicando como se procedera para dar satisfagdes as autoridades do
pais e da necessidade de continuar a substituicdo dos ordinarios dos lugares mais importantes
como Osaka, e indica 0 nome de Taguchi para assumir a Arquidiocese. No entanto, a recepgéao
de Mons. Castanier nao foi a esperada pelo delegado apostélico. Em sua resposta a Marella,

Castanier retoma o parecer papal para contestar a substituicdo imediata em Osaka.

“Sabemos ja que ha atualmente varios chefes de missdes que por diversas razdes desejam se retirar.
Parece-me, portanto, natural que aproveitemos por substitui-los pelos japoneses. Deste modo,
comegaremos a realizar em boas condigdes as sabias orientagdes do Santo Padre, e dar satisfagbes ao
‘Monbushd’, dando provas de boa vontade dentro dos limites fixados.

Dentro destas condi¢des, devo dizer a Vossa Exceléncia que para responder fielmente ao desejo formal do
Santo Padre, creio que até nova ordem de Roma sobre este assunto, é para mim um dever permanecer
Bispo de Osaka” (AMEP, Fundo Castanier, Carta de 28/10/1974).

Marella se apressa em esclarecer que ndo se trata de decisdo pessoal e que o caso fora

enviado a Roma:

“Vés podeis crer que a proposigao que vos fiz tenha alguma razéo pessoal, por minha parte gostaria de vos
ver continuar em Osaka tdo quanto possivel, mas as circunstancias atuais me fazem mais bem ver um futuro
negro. A razao, importante a meu juizo, pela qual eu desejaria por, 0 mais pronto possivel um japonés em



134

Osaka, € a vontade clara do Monbusho de nos ver substituir por gente do pais os kyokuchd estrangeiros,
comegando pelas grandes cidades. Temo que uma cifra mesmo maior de chefes de pequenos distritos ndo
Ihes parecera mais que uma espécie de escapatoria” (AMEP, Fundo Castanier, Carta de 01/10/1940).

Esta resisténcia de Castanier em Osaka deixa 0 Mons. Doi em uma situagédo bastante
delicada. Juntamente com Chambon, prepara um memorando manuscrito de sete paginas que
expondo a dramaticidade da situagdo, questiona os motivos da desconfianga e deixa um

testemunho da fidelidade a fé e a missdo da igreja no pais.

“Como vos sabeis, a resposta da Santa Sé a proposigéo de demisséo coletiva dos ordinarios estrangeiros
foi de que se deve proceder progressivamente e comegar por dois ou trés. Conforme a esta resposta, trés
ordinarios ja apresentaram oficialmente suas demissdes: o de Hiroshima, de Kydto e de Urawa. A delegacéo
vai tomar as medidas desejadas para substitui-los por administradores japoneses.

Mas, parece-nos evidente que isto ndo sera suficiente para salvar a igreja do Jap&o da crise atual.

Como futuro chefe civil e responsavel desta igreja e atualmente encarregado de tratar de seus assuntos
com 0 governo, creio em consciéncia, e quaisquer que sejam minhas repugnancias pessoais, dever vos
propor o que se segue apds ter me informado junto aos padres japoneses e também de leigos catdlicos
competentes ou de amigos dos catdlicos. Notem que ja ndo é somente uma questdo de salvar o
reconhecimento legal, mas a propria existéncia da igreja.

Existem coisas que os japoneses devem necessariamente compreender melhor ou bem senti-las melhor
que os estrangeiros. Existem mesmo algumas que somente estes podem sentir e compreendé-las [...]. Uma
destas coisas, é que seria inutil esperar destas autoridades uma ordem clara e objetiva como se faria em
todos outros paises. Aqui, isto nao se fara. Mas, isto ndo quer dizer, no entanto, que se deve recuar diante
desta ordem ou que se tenha medo de da-la. Deixa-se compreender uma vontade clara e precisa sob a
forma de uma sugestéo e se julga que isto deve ser suficiente a todo bom cidad&o. Aquele que ndo a
compreende é tratado como um rebelde ao Estado e o objetivo seguido ndo somente ndo sera atendido,
mas se seguirdo somente mas complicagdes que teriamos podido evitar.

Portanto, como o caso é produzido pelo exército de salvagao, a ordem n&do tem necessidade de vir do alto.
Algumas vezes, pode ser apenas um funcionario de segundo ou terceiro escaldao que provoca a decisdo
final uma vez que ele apoiado por certas influéncias, e também, porque ele pde adiante um principio nacional
diante do qual, todos devem se inclinar.

Diante da crise atual, ordinarios e padres japoneses sentem mais vivamente suas responsabilidades, pois
estdo em suas proprias casas, pois trata-se de seus paises onde eles devem permanecer sés no dia em
que os estrangeiros serdo ou se faréo ser expulsos. Eles estdo em contato com os principais catélicos néo
padres e com 0s ndo-cristdos que s&o simpaticos conosco, os quais sao melhores em fazer um julgamento
sobre as necessidades da situag&o. [Segue a lista com os nomes de politicos e militares influentes]. Todos
eles sdo unanimes sobre a conclusdo que para salvar a igreja do Jap3o, a substituicdo integral dos ordinarios
e kyokucho (administradores) estrangeiros é uma condi¢ao sine qua non. Eis as razdes:

1°) O Japéo atual, reconhecido pelo mundo inteiro como uma poténcia de primeira ordem, n&o pode admitir
a necessidade de uma diregdo e de uma tutela estrangeira em qualquer que seja o dominio. E chegado o
tempo de ter em conta que esta situagéo, de fato, e qualquer mudanca que possa se dar nos acontecimentos
ou nas pessoas de poder, € um ponto sob o qual a politica atual ndo mudara jamais. Ou sobre este ponto,
os catélicos s&o vistos no Japao como obstinados que querem a todo prego permanecer iméveis sobre suas
posigdes adquiridas sem levar em conta as mudangas do mundo ao redor deles. Eles serdo os primeiros a
serem atacados pelo exército.

2°) Se os ordinarios consentem em se esforgar espontaneamente ante 0s japoneses, ha chances, que eles
assegurem por este gesto, a permanéncia no Japao dos missionarios em geral. Para Ihes dar uma mostra
sem segredo, no ultimo conselho particular dos trés ministros (Guerra, Marinha e Exterior) o Ministro dos
Assuntos Exteriores se opds a politica do Monbushd sobre as escolas mantidas pelos estrangeiros: Se nds
buscamos assedia-los e perseguir, dizia ele, como n6s podemos manter as relagdes com os outros paises,
particularmente com aqueles que nos sao simpaticos como a Alemanha, a Italia e as repUblicas da América
do Sul. [...].

A opinido geral de nossos amigos é que o governo ndo exigira a partida dos missionarios em geral se 0s
chefes tornarem se japoneses. Ele tomard ou deixard tomar medidas apenas contra este ou aquele ja
suspeito da policia com relagdo a espionagem. Trazemos a vossa atengéo a este assunto que um decreto
especial sera promulgado em breve sobre a questao da espionagem estrangeira e que é prudente redobrar
a prudéncia para evitar qualquer chance de ataque. Ainda uma observagéo sobre este ponto, neste pais
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ainda completamente pagéo [...]: eles ndo veem catélicos, mas franceses, ingleses, alemées, etc. E, portanto,
Roma n&o Ihes pode parecer sendo como estrangeiro.

3°) Na Ultima reunido dos ordinarios, a resolugéo foi tomada por todos os ordinarios de pedir demissao o
mais breve possivel e de se adaptar ao Shintaisei e esta resolugdo foi comunicada ao Monbusho por nossos
representantes. Se nos voltarmos atrds, nés perderemos toda consideragio e todo crédito diante das
autoridades japonesas. Neste pais, deve-se estritamente manter toda promessa, sobretudo publica e oficial
e precisara de uma impossibilidade radical e palpavel poder para dela se dispensar.

Naturalmente, Mons. Doi ndo tem nenhum desejo nem poder de fazer pressdo sobre os ordinarios
estrangeiros para lhes fazer pedir demiss&o. Ele constata somente encontrar-se em face de um dilema. Ou
bem, os ordinarios compreendem a situagdo e entregam suas fungdes nas méos dos administradores
japoneses, ou bem ele se vera incapaz de continuar sua fungéo em consciéncia. Ele devera, portanto, pedir
sua demiss&o de chefe civil e de arcebispo de Tokyo e parar com todos os tramites com o Monbusho e com
as autoridades em geral.

De fato, 0 Monbusho esta resolvido a ndo mais tratar com os estrangeiros. A questéo que se pde, €, portanto,
de saber se vos tendes ou nao confianga em nds. Por que temeis vos um cisma? Nds acreditamos ser
verdadeiros filhos de Roma e da igreja, € os verdadeiros descendentes dos antigos martires, e se a fé estiver
em causa, nds esperamos tudo suportar por ela. Por outro lado, se a questéo dos estrangeiros estiver fora
de questao, ndo sera facil, mesmo aos extremistas, langar-se contra o artigo da constituicdo que reconhece
a liberdade de consciéncia.

Mons. Doi fala segundo sua consciéncia de bispo € ele ndo ignora que os ordinarios julguem também
segundo as suas. A divergéncia ndo pode vir que maneira diferente de ver e sentir as coisas. Parece-nos
que neste caso, que se trata do Japao e da mentalidade japonesa, € aos japoneses que devemos fazer
confianga” (AMEP, Fundo Chambon, Memorandum manuscrito de 13/10/1940).

Apos receber o memorando trazido pessoalmente por Chambon, Castanier decide enviar
seu pedido de demissédo “espontanea” diretamente ao Cardeal Prefeito da Propaganda em 25 de
outubro. O pedido tem duas versdes, uma oficial de apenas trés paginas e uma carta mais longa

de 17 paginas, onde expde as circunstancias da “espontaneidade” da demissao.

“Tenho a honra de vos fazer saber que apresento minha demissao de Bispo de Osaka, e pe¢o a Vossa
Eminéncia de pedir ao Santo Padre de querer por bem aceita-la [...]. Permita-me agora expor brevemente
dentro de quais condigdes fui levado a pedir minha demiss&o.

Inicialmente, no sabado 7 de setembro de 1940, Sua Exceléncia Mons. Paul Marella, Delegado Apostélico,
fez a todos os Ordinarios do Japao a surpresa de pedir por despacho de encontrarem-se imediatamente na
Delegacdo Apostolica de Tokyd para uma reunido extraordinéria dos Ordinarios do Jap&o que deveria
comegar na manha do dia 11 de setembro até a tarde do dia seguinte, e isto sem dizer uma palavra de
antecipagao das graves questdes que deveriam ali ser tratadas.

Nesta reunido presidida por S. Ex. o Delegado Apostdlico, a primeira resolugdo tomada por unanimidade foi
de pedir ao Santo Padre de querer autorizar os Ordinarios do Jap&o a preparar um projeto de estatuto que
deveria ser apresentado ao Ministério da Instrugao Publica, do qual depende o Departamento das Religides,
pelos representantes da Igreja Catolica, e isto conforme a nova Lei sobre as Religides, para obter do governo
o0 reconhecimento legal da Igreja Catdlica no Japdo. [...] A segunda resolu¢do tomada [...] foi que os
Ordinarios estrangeiros do Japao pediriam suas demissdes o mais rapido possivel, para darem lugar aos
japoneses, sob a condigéo, bem entendida, que o santo Padre aceite a demisséo dos Ordinarios em questao.
Esta importante resolugéo foi tomada porque o Delegado Apostélico nos fez saber, por intermédio de seu
secretario Rev. Padre Paul Taguchi que antes de dar a Igreja Catélica o reconhecimento legal, o governo
japonés desejava que os Ordinarios do Jap&o se retirem espontaneamente para ceder lugar aos japoneses.
Houve entdo entre os Ordinarios uma longa troca de ideias sobre 0 assunto, para encontrar um meio de
satisfazer o governo japonés, salvaguardando em tudo, na medida do possivel, os interesses da Igreja
Catdlica no Japdo. [..] Finalmente, S. Ex. Mons. Marella termina a discussédo afirmando que fora
suficientemente informado por seu secretério o Rev. Padre Taguchi dizendo que seria necessério considerar
o0 desejo do governo como quase-imperativo, € por consequéncia, ele crera que para dar uma satisfagéo ao
governo e para salvar a Igreja catdlica na crise atual, os ordinarios estrangeiros deviam pedir suas
demissdes o mais rapido possivel a fim de serem substituidos por japoneses.

Evidentemente, todos os Ordinérios estrangeiros do Jap&o foram uninimes em afirmar que eles estavam
prontos a todos os sacrificios pelo bem da Igreja no Japdo e que eles pediriam voluntariamente suas
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demissdes imediatamente se fosse necessario para assegurar a salvagéo ou a existéncia da Igreja Catdlica
no Japao.

No entanto, varios ordinarios ressaltaram entdo que antes de retirar para ceder suas missdes ao clero
japonés, seria bom e até mesmo normal pedir inicialmente o conselho da S. C da Propaganda a este respeito
em entendimento com os superiores gerais das sociedades missionarias as quais a Santa Sé tinha confiado
as missdes do Japéo em questéo. [...]

Foi entdo que o Delegado Apostélico se apressou de enviar por telegrama a S. C. da Propaganda a
demisséo de todos os Ordindrios estrangeiros do Jap&o, pedindo poderes especiais, autorizando-o a
substitui-los sem demora pelos japoneses. [Transcrigdo da carta de 23 de setembro]. Em sequida, S. Ex.
sugeria de pedir minha demissao.

Sabendo de fonte segura, pois os superiores interessados tinham eles mesmos dito que ja havia ao menos
quatro ou cinco Ordinérios estrangeiros que por razées de idade, de satde ou de nacionalidade e também
por causa de dificuldades especiais encontradas em suas missfes desejavam entregar suas demissdes o
mais pronto possivel. Parecia-me que era natural de aproveitar para realizar inicialmente seus desejos
aceitando suas demissdes e substituindo-os por japoneses. Agindo desta maneira, tinha a dupla vantagem
de seguir as sabias dire¢des do Santo Padre comegando a substituir pouco a pouco os Ordinarios
estrangeiros e de dar uma satisfagéo ao governo japonés dando provas de boa vontade dentro dos limites
fixados pelo Soberano Pontifice [...]. Se eu ndo estava entre os primeiros a pedir suas demissdes, é porque
me parece inicialmente que seria a melhor maneira de responder fielmente o desejo formal do Santo Padre.
[...]. Acrescento outra razao, [...] & que atualmente tudo vai relativamente bem na Diocese de Osaka. [...].
Devo acrescentar que durante mais de vinte anos que a Santa Sé se dignou a me confiar a fungéo de bispo
de Osaka, jamais encontrei em minha diocese uma dificuldade séria seja da parte da populagéo, seja da
parte da policia, seja da parte das autoridades civis ou militares. [...] Dentro destas condigdes, confesso a
Vossa Eminéncia que em Osaka nao sentiamos e ndo compreendiamos a necessidade de agir com a
rapidez aconselhada a este respeito por S. Ex. o Delegado Apostolico [...].

A questdo de minha demiss&o aguardava, quando em 14 de outubro de 1940, recebi inesperadamente a
visita de S. Ex. Mons. J. A. Chambon, Arcebispo de Yokohama que tinha sido encarregado de visitar os
principais Ordinarios estrangeiros do Jap&o que ainda n&o tinham entregado suas demissdes e de lhes
entregar uma mensagem da parte de S. Ex. Mons. P. Doi, Arcebispo de Tokyd, que agia entdo de acordo
com S. Ex. Mons. Marella, Delegado Apostolico. [Retoma o Memorandum transcrito posteriormente].
Seguramente o Mons. Arcebispo de Tokyd que € japonés e que esta continuamente em contato com as
autoridades centrais, conhece melhor que um estrangeiro a mentalidade de seus compatriotas e os desejos
quase-imperativos do governo japonés. Creio, portanto, que em uma questdo tao grave, é sabio e mesmo
necessario de Ihe fazer confianca.

Lamento, no entanto, que apds a reunido dos Ordinarios do Japao nos dias 11 e 12 de setembro em Tokyd,
S. Ex. o Arcebispo de Tokyd, tenha se apressado em comunicar ao governo japonés e a publicar no jornal
catélico, a resolugao que tinha sido tomada por unanimidade [...] e isto antes de esperar a respostas da S.
C. da Propaganda [...]. Quando em 23 de setembro, a resposta telegrafica chega a Delegagéo apostolica
anunciando que o Santo Padre nao julgava conveniente uma demissao geral ou quase-geral dos Ordinarios,
mas esperava que os Ordinarios estrangeiros fossem substituidos pelos japoneses pouco a pouco e por
etapas, comegando por uma primeira substituicdo de 2 ou 3 chefes de missdo somente, S. Ex. Mons. Doi
encontrava-se em situagdo delicada em relag&o aos Ordinérios estrangeiros e sobretudo em relagéo ao
governo japonés. [...].

Dentro destas condicdes, é evidente que considero como um dever de sacrificar meu sentimento pessoal
sobre uma questdo tdo importante, e de fazer confianga a S. Ex. Mons. Doi que conhece melhor que eu 0s
japoneses” (AMEP, Fundo Castanier, Carta de demiss&o 25/10/1940).

Sem saber do pedido de demissdo de Castanier, Doi escreve-lhe novamente no inicio de

novembro, falando de sua “espera impaciente” pelo pedido de demiss&o. Ele retoma a delicada

situacdo da igreja no pais e fala de sua posi¢do pessoal como metropolitano e como chefe civil

encarregado das negociagdes com as autoridades civis e militares do pais. Ele termina

reafirmando que o reconhecimento da Igreja ndo sera dado enquanto todos os estrangeiros ndo

forem substituidos:

“Fui até a Delegacéo Apostélica para pedir uma vez mais a ajuda de S. Ex. o Delegado, mas ele me disse
que ja havia Ihe escrito o suficientemente a este respeito. Nesta ocasido, ele me mostrou um telegrama que
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S. Em. o Cardeal Prefeito da S. C. da Propaganda lhe enviou ontem dizendo que ele pode somente receber
e transmitir as demissdes dos Reverendos Ordinarios, e que ele ndo pode exigir autoritariamente. Em efeito,
todos os Ordinarios, exceto Vossa Exceléncia e Mons. Lemieux que esta atualmente em viagem de retorno
ao Canada, ja apresentaram espontanea e voluntariamente suas demissdes, ja estao todas a caminho de
Roma para se fazerem substituir mais breve possivel por Ordinarios japoneses. Permito-me dizer, no entanto,
que precisamente a generosidade de Vossa Exceléncia é bem desejada neste momento, pois por ocasido
das ultimas mudangas nos disseram claramente que se surpreendiam ndo havermos comegado por Osaka
antes de todas as outras circunscrigdes eclesiasticas, como grande posto central atraindo a atengéo de
todos. Tomo, portanto, a liberdade de fazer novamente um ardente apelo fraterno a vossa grande
generosidade de oferecer espontanea e voluntariamente vossa demissdo em uma carta ao Santo Padre ao
exemplo de todos os vossos colegas estrangeiros e de enviar prontamente esta demissdo a S. Ex. o
Delegado Apostélico em Tokyo que a remetera a Roma.

Como Mons. Chambon, escreveu ele mesmo em sua carta a Roma que me fez ler, ‘ndo se trata de pressao
da parte do governo propriamente dito, mas é necessario se render as evidéncias. As circunstancias exigem
uma sabia rapidez, uma execugao total do objetivo desejado. Ndo temos mais o lazer de uma lenta
preparagdo: é o momento de olhar friamente e de agir. A situagdo nao é somente delicada, mas também
critica’.

E porisso que V. Ex. ndo deve buscar tanto para encontrar a razao de vossa demisséo: é a mesma de todos
os outros Ordinarios, de salvar a Igreja japonesa por vés mesmos fundada.

Estamos na ultima etapa para obter o reconhecimento oficial de nossa Kyodan pelo Monbushd. Nao é
necessario dizer que devemos apresentar ao Monbushd todos os documentos requeridos com a lista dos
nomes dos Ordinarios dentro da qual os nomes estrangeiros ndo poderao figurar, como ja escrevi no meu
Ultimo Memorandum” (AMEP, Fundo Castanier, Carta de 3/11/1940).

A resposta de 06 de novembro, Castanier comunicava ao arcebispo de Tokyd que a
demisséo tinha sido enviada diretamente a Roma e que a confirmagao seria uma questao de
tempo para acalmar os &nimos das autoridades japonesas. Ainda em novembro, Castanier recebe
uma correspondéncia do Mons. Leblanc de Urawa que, ap6s sua renuncia, comega a suspeitar
que a proposta de uma demissao geral seria estratégia do Mons. Doi e ndo uma exigéncia do

Ministério da Educacao.

“Depois da reunido dos Ordinarios, a luz aparece aos poucos sobre a questdo das demissdes. A razdo
principal, Unica, alegada para impor estas demissdes € uma invengao, ao que parece. O Governo ndo impds
esta demissdo. Quem a teria feito? Se a raz&o alegada é uma invengéo de que valem estas demissdes?
Renuntiatio ex dolo aut errore substantiali facta, irrita est ipso jure (Can. 185) ” (AMEP, Fundo Castanier,
Carta de 25/11/1940, p. 17).

A resposta com data de 29 do mesmo més, Castanier diz que ele nao podia auxilia-lo em

nada neste entendimento e que o mesmo deve se dirigir as autoridades em Tokyo.

Para substituir Castanier, foi nomeado Paulo Yoshigoro Taguchi conforme a indica¢do de
Marella. Ele vinha de uma familia dos kakure kirishitan, portanto, conhecedor dos efeitos de nédo
se prostrar aos interesses do governo central. No entanto, foi um defensor incondicional dos
interesses do governo. Com base nos seus conhecimentos da doutrina tomista da guerra justa

ajudou a legitimar os interesses governamentais.

Outra resisténcia a esta substituicdo imposta veio do Mons. Albert Henri Breton, bispo de
Fukuoka. Ele acusara abertamente o clero japonés de ter sucumbido ao nacionalismo que

imperava no Pais. Embora ele apresente seu pedido de demissao, as condigdes apresentadas



138

segundo sua consciéncia ndo seriam aceitas imediatamente pela Santa Sé. Marella tenta dissuadi-

lo de sua resisténcia:

“A corrente anticrista € um fato que ndo podemos pensar em negar. Ela ja é antiga, somente se beneficia e
ganha novas forgas com o movimento anti-estrangeiro atual. Ela nem mesmo se esconde, mas marcha a
céu aberto paralela a este ultimo.

Se nds cedermos sobre o ponto da hierarquia, a Igreja teria, portanto, ganho de causa assegurado?
Ninguém pode responder por uma afirmativa absoluta nem por uma negativa. Consultamos junto ao governo
ou em outras partes e nos disseram que isto se impbe pelo momento, que € a maneira de amenizar a
situag&o, de ganhar tempo e sem dlvida de tornar possivel a permanéncia dos simples missionarios. Nossa
Igreja, civilmente falando, é uma doente grave; os médicos consultados aconselham-nos um remédio como
o0 mais eficaz: nos recusaremos de emprega-lo porque ndo estamos seguros da cura?

Mas no caso de tomarmos partido da resisténcia a estas sugestdes governamentais que equivalem a ordens,
pois vemos se aproximar a perseguicdo, preferimos confronta-lo, qual sera a consequéncia? Sera a
suspensdo imediata das negociagbes com o Monbushd e a demissédo inevitavel do Mons. Doi que se
comprometeu em tudo em nosso nome nestas transagdes e que ndo pode dizer tudo e continuar no cargo.
Sera a perseguigdo de fato, mais rapida e deslanchada por nés mesmos [...].

O memorando do Mons. Doi ndo vos pareceu que um eco da minha voz. E certo que partilho de suas
preocupacdes e dos problemas dos quais ele € alvo por todos nds, pois € em nosso nome que ele aceitou
e que continua estas transagdes com o Monbushd. E igualmente verdade que creio que a solugéo por ele
apresentada depois das conversas com o governo me parece a mais segura. Onde eu buscaria informagdes
sendo junto aos japoneses que estdo em contato diario com as autoridades? Dai a consequéncia que a
minha voz ndo seja que um eco da sua, no entanto, um eco refletido e consciente [...]. Nés vivemos tempos
dificeis. Precisamos nos apoiar [...]. Nao provoquemos tempestades por uma resisténcia da qual nao
podemos esperar nada; na Alemanha 26 milhdes de catélicos ndo conseguiram nada [....

Uma vez mais, Exceléncia, compreendo vossa pena, vossa angustia e vossa decisdo. Eu transmitirei a
Roma vossa carta que mostra seu coragdo de pastor e cabera a Santa Sé pronunciar com todo
conhecimento de causa” (AMEP, Fundo Breton, Prot. N. 619/40 de 17/10/1940).

Diante da recusa da Santa Sé em aceitar sua demissao nas condigdes por ele expostas,

o0 Delegado Apostdlico Ihe escreve novamente em novembro:

‘A S. C. da Propagagao da Fé transmitiu ao Santo Padre vosso pedido de demissao e esta manha eu recebi
um telegrama informando-me que a Santa Sé n&o podia aceitar esta demissdo nos termos em que esta
formulada. O bispo de Fukuoka parte, em efeito, diz o telegrama, da suposicéo de que a Santa Sé queira
fazer pressao sobre os ordinarios ou ao menos influencia-los, enquanto ela entendia e declarou o contrario
de deixa-los totalmente livres diante desta grave decis&o. Até aqui o telegrama.

Esta decisdo do Santo Padre ndo me surpreende e era esta que eu esperava apds ler vossa carta. Mons.
Breton tera infalivelmente de fazé-lo entender que a Santa Sé estava decidida a apoiar toda decisdo
plenamente espontanea, quero dizer, ndo mencionando nem presséo governamental nem diretivas romanas,
mas simplesmente o julgamento de vossa consciéncia em face dos acontecimentos. E de fato, ndo é questao
de outra coisa, sendo de executar a deciséo tomada livremente pelos Ordinarios durante a reunido de
setembro” (AMEP, Fundo Breton, Prot. N. 690/40, 15/11/1940).

Em virtude desta situagéo, com a explosao da Guerra no ano seguinte Breton sera preso.
Apobs a guerra, mas ainda marcado pela experiéncia da prisdo Mons. Breton sera um dos maiores

criticos desta mudanga do episcopado.

3.2.2 - O reconhecimento oficial da Corporagao Catélica

Apesar das resisténcias, Marella conclui a substituicio de nove administradores

apostdlicos japoneses em 20 de janeiro de 1941. Estes foram nomeados ad nutum Sancta Sedis,
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ou seja, revogavel a qualquer momento sem anuncio prévio. Trés jurisdi¢des eclesiasticas foram
postas sob a responsabilidade das jurisdigdes mais proximas, Miyazaki sob a direcdo de
Kagoshima, Niigata dependente de Nagoya e Shikoku sufraganea de Osaka. Tendo cumprida
todas as exigéncias governamentais, a Corporagao catdlica foi reconhecida oficialmente em 03 de

maio de 1941 e Mons. Doi confirmado como seu chefe civil.

Com a deflagracdo da Guerra e o agravamento da situagdo, Marella se empenha em
garantir a substituicdo de todos os estrangeiros que ocupassem qualquer cargo de dire¢do. Os
religiosos em especial eram lembrados que deveriam prestar sua obediéncia aos ordinarios
japoneses em virtude da lei candnica e para evitar complicagdes com as autoridades locais. O

texto revela a dificuldade de garantir a legitimidade da autoridade destes sobres os estrangeiros.

“Vés tendes compreendido plenamente a necessidade de por em todos os postos de comando uma dire¢éo
japonesa e a ela nos submetermos. Mais do que nunca é necessario seguir esta linha de conduta e de
adota-la em toda confianca ao redor de nds. Os superiores religiosos deveréo ver se néo resta ainda em
suas casas algum progresso que ainda precise ser feito neste sentido, qualquer que seja o posto importante
do ponto de vista exterior, nas escolas, por exemplo, onde é conveniente pd-las nas médos dos japoneses
antes que seja tarde demais. Sobre este ponto, eles devem ainda se entender com os Ordinérios, para os
conselhos e as luzes que tenham necessidade.

Nao é somente questao de respeitar nisto o poder candnico ligado as suas funcdes de sua ocupagao: &
ainda mais necessario compreender as obrigagdes que estdo incumbidos diante do governo, como
representantes responsaveis desta organizagao civil que é a kyddan (corporagao) catolica no Japdo. Como
tais, eles s&o, em efeito, os Unicos e necessarios intermediarios entre as autoridades civis e nos, e, por
conseguinte é um dever, para nés de arranjar todos os detalhes de nossas agdes e gestos, mesmo fora do
ministério, sob as diretivas que eles sdo ordenados de nos transmitir. Um verdadeiro dever de consciéncia,
e ainda mais grave na crise atual na qual toda falta ou negligéncia podera ter graves repercussdes sobre
toda a Igreja” (AMEP, Fundo Chambon, Prot. N° 502/41).

A mesma preocupacao aparecera na Carta Circular do Cardeal Prefeito da Propaganda
em duas versdes, uma para os antigos Ordinarios e outra aos novos japoneses confirma as
exigéncias governamentais impostas com a nova lei para o reconhecimento juridico da Corporagédo

Catolica do Japéo.

“Conscientes da responsabilidade que cada um de nés tem, podemos declarar, apds examinar o texto e
explicagdes auténticas, da Constituicdo Civil da Corporationis Catholicae Japoniae — de agora em diante
nosso nome legal e oficial — nada conter que possa causar atrito com a constituicdo divina da Igreja, de fato,
ndo ha que na pratica restrinja as relagdes com a nossa Santa Sé. Sé no exterior e em aspectos legais e
civis, devemos raciocinar que a nova lei acima citada, € uma lei interna deste reino que orienta as relagdes
civis e legais de todas as religides que existem como corporacdes no Japéo.

Com este novo status que acarreta muitos inconvenientes com documentos confidenciais, estatisticas
inuteis, relatérios financeiros de receitas e despesas etc., etc., contudo, ha outra parte o fato certo,
certamente mais importante, que ndo estaremos mais como até agora, somente tolerados quanto
corporacgdo religiosa, sendo reconhecida em plena forma legal igualmente como o budismo e o xintoismo”
(AMEP, Fundo Chambon, Carta de 03/06/1941).

A aprovac&o da corporagao ajustou a Igreja Catdlica aos planos governamentais, mas néo
apagou as desconfiangas e feridas deixadas pelo processo imposto. Mesmo Mons. Chambon que
sempre apoiou a transicdo escreve a seu superior em Paris sobre o perigo de cisma que a

aplicagao da nova lei representava.
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“A nova lei, sob uma aparéncia bastante afavel, introduz de fato na hierarquia catélica um elemento contrario
ao direito eclesiastico e divino, e, por conseguinte bastante perigoso. Ela requer, numerosos atos
administrativos de um carater vital para a Igreja (abertura e organizagéo de seminarios, obras da imprensa,
etc.) a submissdo de toda a Igreja Catdlica do Japdo a um sé chefe japonés liviemente escolhido pelos
catdlicos. Tal inovagao pode ter consequéncias mais graves” (Apud Ladous 2010, p. 259-260).

O reconhecimento das corporagdes religiosas visava mais bem a cooptacao de todas as
entidades religiosas a cooperarem nos esforgos de guerra. Seguindo o reconhecimento da Igreja
no pais, o0 Japao estabelece as relagdes diplomaticas oficiais com a Santa Sé em meio a guerra.
Em 1942 quando o ministro plenipotenciario japonés foi aceito pela Santa Sé pelo principio de
reciprocidade, garantiria a oficializagdo de Marella como Nuncio Apostdlico. No entanto, a
repercusséo do acordo, pouco tempo depois do ataque a Pearl Harbor, gerou reacdes em
Washington e em Londres. O préprio Marella considerara a sua oficializagdo como Nuncio
apostdlico como algo “prematuro e contrario aos interesses da Igreja do Japdo” (Apud Ladous
2010, p. 352).

4 - Entre perseguicdes e coopera¢ao na Segunda Guerra Mundial

A oficializagdo da igreja e das relagdes diplomaticas oficiais, no entanto, ndo impediram
que muitos missionarios enfrentassem as dificuldades da guerra. Muitos eram vigiados de perto,
outros foram presos entre os quais alguns acabaram morrendo em circunsténcias “desconhecidas”.
Além das acusagdes de espionagem, buscava-se também incriminar 0s que ousassem questionar
a divindade do imperador e toda a formulagéo ideologica que a sustentava. Um caso exemplar foi
o0 do Padre Sylvain Bosquet. As publicagdes pos-guerra afirmavam que ele “foi morto por um tiro
de pistola na prisdo, ndo sabemos em que circunstancias” (MCs, 1939-1945, p. 179). Nos arquivos
com sua documentagdo pessoal, ha um relato sobre de seus ultimos momentos escrito por
companheiro de miss&o, Etienne Dureci. Ele descreve os interrogatérios que envolviam questées

sobre a mitologia xintoista tal como Doi havia alertado anteriormente.

“No comeco da ultima guerra, ns, missionarios franceses, dado aos acordos entre o governo Vicky'" e o
governo de Tokyo, a propésito da Indochina, ndo nos enviaram a campos de concentragéo, ao menos os da
parte do Jap&o central, mas a policia nos vigiava bem de perto. Nos era praticamente impossivel visitar os
cristdos em suas casas e de realizar as obras do apostolado. No inicio de 1943, com os primeiros revezes
no Mar do Sul, veio o recrudescimento da vigilancia da policia [...]. Desde o comego da guerra eu estava em
Osaka na Paroquia de Kitano, da qual o veneravel padre S. Bosquet era o paroco. Apesar de todas as
dificuldades, continuava seu apostolado e teve a alegria de batizar no Natal, coisa muita rara na época,
varios convertidos dentre os quais um coreano, mas exatamente, este coreano um novo Judas, era um
militar enviado expressamente para o espionar.

19 O acordo de Vichy assegurava a Franga ocupada pela Alemanha entre 1940 e 1944 a posigdo de estado
colaboracionista. Favoravel & igreja catdlica, o governo fantoche garantia aos missionarios franceses certa
tranquilidade se comparados com os missionarios das nagdes consideradas inimigas que tiveram que enfrentar o
internamento e deportacao.
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Era 12 de Fevereiro de 1943. Estava em meu quarto tentando estudar os ideogramas japoneses quando
alguém bateu [na porta]. Quatro pessoas entram: ‘kanpei desu’; era a famosa policia militar: ‘certamente,
vocé se confundiu, respondi eu; é o paroco que vocés querem ver, pois eu falo bem mal a lingua’. ‘N&o’,
me respondeu um entre eles. ‘O senhor paroco esta bem ocupado, venha nos receber, por favor’. Sente-se.
Os quatro homens se sentaram em siléncio. E eu escutei que alguém ia e vinha dentro da casa. ‘E agora,
eu dizia a mim mesmo. E a prisdo’. Depois de uma meia hora o Padre Bosquet entra na sala, bastante
emocionado. ‘Nao se preocupe, nao é para vocé, é a mim que eles querem. Meu dinheiro encontra-se dentro
do armério do meu quarto. Até logo..." Quem poderia crer que estas seriam as Ultimas palavras que eu
ouviria dele. [...]. Eles o levaram em um carro. Um grande siléncio se seguiu; uma meia hora se passa ainda,
depois um outro grupo de militares entra em meu quarto. [...].

‘Em nome do governo japonés nds ordenamos a busca’, diz em um francés mediocre um intérprete que se
encontrava escondido entre eles: ‘Sim, por favor’, e os policiais comegaram a vasculhar as gavetas, as malas,
os livros da biblioteca, tudo segundo um método aprendido de cor. O coronel, [...] comega seu interrogatério
bastante minucioso, onde entdo me dei conta, uma vez mais, que a policia japonesa sabia tudo o que
diziamos: ‘N&o é um problema de religido, ndo é uma perseguicao da religido somente para estudar o caso
do padre Bosquet nés o levamos por dois ou trés dias. Quanto a vocé, vocé esta livre. Mas, [...] nem uma
palavra sobre isso a quem quer que seja’. Os dias passavam, sem ter informagdes precisas sobre o estado
e 0 lugar onde encontrava-se o padre Bousquet. Impossivel de saber também o motivo da pris&o. ‘Fukeizai
(falta de respeito pela pessoa do Imperador), era a palavra pronunciada pelos catequistas e pelo policial.
Uma bela manha um oficial da policia secreta da provincia veio me encontrar, e depois de varias perguntas,
me pde o famoso dilema: ‘O que vocé pensa dos deuses japoneses?’ Evidentemente, eu tentei me esquivar,
com o pretexto de desconhecimento da lingua japonesa. ‘Mas, ndo. Vocé sabe muito bem’ insistiu o policial.
Vendo que n&o iria escapar do interrogatério, invoquei o espirito Santo, € metade em inglés, metade em
japonés, eu tentei explicar: ‘Vocé sabe que é dificil para um estrangeiro compreender o que sdo os deuses
japoneses (kami). Eles s&o tantos: desculpe-me, mas vocés tém o deus do pogo, do arroz, da cozinha, bem
como de outros lugares menos nobres. Como seria possivel compreender isto?” O policial franziu a testa,
como fazem todos os japoneses quando se sentem embaragados. Entédo, eu peguei o Kojiki, ou se vocé
preferir, a Biblia japonesa na versao inglesa de Chamberlain e eu li para ele as primeiras linhas que contam
como os trés primeiros deuses, praticamente desconhecidos dos japoneses, se formaram eles mesmos e
entao, esconderam sua excelsa aparéncia. [...]. Apds ter lido as primeiras linhas eu disse ao policial secreto:
‘Veja os trés primeiros deuses japoneses, se parecem enormemente ao que nés ensinamos, um Deus em
trés pessoas, um deus criador que existe por ele mesmo, sem a ajuda de outras coisas. Vos dizeis que eles
se esconderam, que n&o sabeis 0 que eles se tornaram. E exatamente isto que nds ensinamos. Eu vim ao
Jap&o para vos ensinar o que aconteceu com este Deus Criador, o que ele fez para nos salvar, ele, o
verdadeiro Deus, o primeiro de vossa biblia japonesa. Quanto aos outros deuses, eles s&o, se vocé assim
0 quer, os grandes homens que fizeram o Jap&o, mas isto é a historia japonesa e eu néo sou professor de
histdria. [...]. Evidentemente, minha resposta ndo deve ser suficiente para vos, mas é tudo que posso lhes
dizer'. — ‘N&o, foi muito bom. Vés néo dizeis que eles sdo gizo (idolos). [...]. Nosso homem partiu contente,
mas, sem ddvida, com o mandato de prisdo em seu bolso” (AMEP, Fundo Bosquet, p. 8).

O relato continua com a descricdo do momento em que |lhe avisam que o padre Bosquet

havia morrido em um sanatorio mental em Wakayama no dia 10 de margo de 1943. A versao oficial

dava a morte como o resultado de uma pneumonia severa que teria desencadeado a perturbagéo

mental e a morte. Os interrogatdrios feitos pelas Forgas de Ocupagao a um dos policiais envolvidos

na prisdo revelam que a prisdo se deu sob a acusagao de espionagem e que tentaram fazé-lo

confessar o crime por desrespeito ao imperador. Nas palavras de Dureci “Nao € dificil de imaginar

que sofreu tortura moral e fisica que levaram o padre a perder a razdo” (AMEP, Fundo Bosquet,
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4.1 - A cooptagao da Igreja durante a guerra

Com a explos&o da Guerra do Pacifico em 1941, o chefe da Igreja catélica, Doi, apela aos
catdlicos a permanecerem fiéis ao Imperador e rezarem pela vitoria do pais. Em agosto de 1943
no artigo: A Guerra da Grande Asia e os catélicos, ele explica que o Uinico objetivo da Guerra do
Pacifico era a liberagdo de todos os povos da Asia Oriental e a edificacdo de uma paz eterna sob
a solicitude de Deus e a lideranga do Jap&o. Dentro deste projeto de liberacao da Asia, os bispos
japoneses decidem em sua assembleia de novembro do mesmo ano sobre a fundagdo de um
Seminario para a Grande Asia. Este seria o centro de formagdo dos novos padres a serem
enviados para a “Esfera de Co-prosperidade da Grande Asia” (Cf. RNM 2004, p, 98-99).

Outro defensor do nacionalismo japonés foi Paulo Taguchi. Em outubro de 1941, a revista
catdlica Koe, publica seu artigo intitulado: A Igreja Catdlica em tempos de crise. Sob a ordem do
Ministério da Educagao, escrevia que o Papa Pio Xl tinha pedido a participag¢do dos catdlicos na
luta contra 0 comunismo e que o patriotismo ndo era contra a moral cristd. Deste modo, os
catdlicos deviam se desviar das ideias perigosas do ateismo ateu e juntar todas suas forgas como
um povo imperial, intensificando sua ajuda as tropas nacionais e oferecendo suas preces pelos
mortos de guerra (Cf. RNM 2004, p. 90-91).

Esta submiss&o aos interesses militares pode ser notada também no Livro de Oragdes e
no Catecismo nacional (Kokydyori) publicados em 1942, Esta edigao teve o prefacio e a concluséo
escritos sob a ‘recomendacdo” do Ministério da Educacdo. Entre as “sugestdes” oficiais ha a

seguinte oragao:

“Meu Deus, humildemente prostrado diante de Vés e vos damos gragas pela felicidade de ter nascido no
ilustre Império do Grande Jap&o. Para a gléria de Nosso Senhor, Vés deste-lhe uma missao particular no
Extremo Oriente. Durante 2600 anos, depois de sua fundag&o, gracas a Vosso socorro, sempre ajudaste
nosso pais. O que quer que acontega, garanta-nos tua bencao. Jamais cessaremos de vos dar gracas, e
jurando fidelidade ao Imperador nds pedimos por ele, para que ele tenha uma longa vida. Se o pais vier
enfrentar algum perigo, por nosso heroismo, nds queremos que seja reconhecido, aqui ou no estrangeiro, a
grandeza da nagao. Possais V6s abengoar a sinceridade de nosso patriotismo. Que brilhe igualmente sobre
nossa patria a luz da verdade eterna, e assegura a nossos patriotas em todos os lugares, a salde. Deste
modo, dentro de uma grande paz, frente ao estrangeiro, unidos no mesmo sentimento nacional, conscientes
dos esforgos da Organizagao das nagdes unidas, nés vos pedimos, faze com que noés possamos em nosso
pais, em bom entendimento com todos, responsaveis e simples cidadéos, gozar de um governo pacifico.
Por Cristo Nosso Senhor. Amém” (RNM 2004, p. 76).

Em julho de 1944, a igreja catdlica também se juntou @ assembleia de preces para
obtengéo da vitdria exigida de todas as organizagdes religiosas. O documento expedido pelo
Ministério da Educacéo afirmava que a Associagéo Budista do Grande Jap&o, a Uniéo Cristd do
Japao incluindo a Igreja catélica, o Comité Central das associagdes Religiosas, a Federagdo das

Religides do Japéo entre outras, ndo formavam que uma sé € mesma organizagdo, mesmo se
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varias delas ja estivessem unificadas. Todas as estruturas das associagdes religiosas tinham sido

suprimidas e a vigilancia policial foi ainda mais refor¢ada (Cf. RNM 2004, p. 108).

Além da colaboracao interna, a igreja catdlica colaborou também na ocupacgéo de varios
paises como na Coréia e nas Filipinas. A Peninsula Coreana desde 1910 fazia parte integral do
Império Japonés. Inicialmente, seguindo uma politica mais liberal da metrdpole que buscava seguir
0 modelo ocidental de separagéo entre o culto e o Estado, 0 governo adota uma politica de respeito
pela liberdade religiosa. A partir da década de 1930, o militarismo adota uma politica de
assimilagdo com a japonizagcdo dos nomes de sobrenomes, dos nomes de lugares e pela
substituicdo da lingua japonesa em lugar da lingua coreana nas escolas primarias onde as

criangas eram obrigadas a falar somente o japonés.

No campo religioso, a politica serd de implantacdo do xintoismo de estado com a
obrigatoriedade da mesma observancia exigida no Japao. Em 1935, a ofensiva assimilassionista
impde a instalacao de templos xintoistas em todos os lugares e 0s missionarios que se opusessem
teriam suas escolas fechadas e seriam expulsos do pais. Em 1938, o Departamento da Educagao
ordena a exposigdo de uma tabuleta votiva da deusa Amaterasu e Ihe prestar as homenagens
rituais em todas as escolas incluindo os seminarios (Cf. BMEP Seoul 1938, p. 104-106 e 826-830).

Com o agravamento da situagdo, Marella decide fazer uma visita @ Pyongyang na atual
Coréia do Norte. Para a Igreja, seria para celebrar os cento e cinquenta anos da fundagéo da Igreja
e a beatificagdo dos martires coreanos, para o governo, no entanto, seria a participagdo nas
celebragdes dos vinte e cinco anos da anexagdo da peninsula. Seguindo 0 mesmo entendimento
do Japéo, Marella defende que “a Igreja da Coréia deve buscar compreender melhor o Japéo,
aproximar-se de seu ponto de vista e integrar-se dentro de seu sistema administrativo, para evitar
tomar inconscientemente um falso ar de irredentismo” (Apud Ladous 2010, p. 190). Nesta visita,
convence a maioria dos superiores das missdes a observarem as instru¢des da Propaganda e
assim a prestarem as homenagens ao Imperador do Japédo que até entdo eram prestadas a

Confucio.

Apesar da resisténcia, o catolicismo coreano também foi subordinado ao esforgo de guerra.
Inicialmente nos meses de janeiro, as missas serdo celebradas, pedindo a vitéria da armada
imperial japonesa. A exemplo do que acontecera na metrépole a resisténcia dos Ordinarios
europeus em seguir os japoneses levara a substituicdo da hierarquia local. Embora se desejasse
uma substituicdo de estrangeiros por japoneses, 0 numero de padres japoneses nao permitia
seguir o plano defendido por Marella. Ainda assim ele consegue a nomeagao de dois japoneses

um em Daegu e outro em Kwangjiu. Seguindo a indica¢do de Marella, em 1942, foi nomeado o
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coreano Mons. Paul Marie Kinam Ro, como Vigario Apostdlico e posteriormente primeiro bispo de
Seul. Ele presidiu a Federagdo Patriética Catdlica que entre outras coisas determinou que todo
primeiro domingo do més seria considerado um “domingo patriético” no qual os catélicos coreanos
pediriam pela vitoria e rezariam pelos soldados mortos pela causa do império japonés. Por esta
colaboragéo com os japoneses, seu nome foi incluido na lista de criminosos de guerra’? (Cf. EDA
425, 16/09/2005).

Em 1940, as tropas japonesas ocupam a Indochina e apds o ataque a Pearl Harbor em
1941, 0 avanco das tropas imperiais japonesas expande-se para a Birméania. Malasia, Singapura
e Filipinas pais de maioria catélica. O governo japonés sabedor que a maioria da populagéo filipina
era catdlica convoca a Associagao Catélica para a formagao das Brigadas de Pacificagdo Religiosa
lideradas por Taguchi. Ele desembarca no inicio de janeiro de 1942 com as tropas japonesas como
parte da Brigada de pacificagdo da Igreja Catélica do Japdo. Seguindo os rumores de que ele
substituiria 0 norte-americano Mons. Michael O’Doherty como arcebispo de Manilla, a Santa Sé
foi obrigada a dar uma explicagéo oficial ao diplomata americano no Vaticano Harold Tittman. A
explicagdo afirmava que sua nomeagao como bispo tinha sido feita antes do ataque a Pearl Harbor
e que sua missao nas Filipinas fora dada pelas autoridades militares, de carater provisorio e sem
nenhum mandato da Santa Sé. Para o diplomata, no entanto, era clara a utilizagdo da hierarquia
catdlica. “A apreciagdo manifestada pelo Japao a Igreja catolica, nestes ultimos anos, foi inspirada
principalmente pelo desejo de se servir dos quadros da Igreja e de sua autoridade para assegurar
a formacéo do espirito e do controle politico da populagdo dos paises ocupados” (Apud Ladous
2010, p. 335).

Em Tokyd, na assembleia de 1942, diante da nova hierarquia catolica japonesa, Marella
expressara na sua instrugdo para os tempos de guerra, dizendo que o Japao tornaria se para a

Asia 0 que o Império Romano foi para o Ocidente segundo um designio da Providéncia:

“No imenso territério onde se estende a cada dia a gléria das tropas japonesas, elabora-se imediatamente
e em tudo uma reorganizagdo que temos todas as razdes para crer como durdveis. Este contato do Japéo
com os povos mais tocados pelo Evangelho, sendo inteiramente convertidos, era sem duvida o plano da
Providéncia. Eis que entra na esfera dos povos asiaticos como vés, no entanto, de diversas outras culturas,
historia e tradigdes. Ha para vés, catdlicos japoneses, um grande lugar na tarefa, mais dificil ainda que esta
das armas, de apaziguamento das populagdes terrificadas por um instante, de constru¢&o da confianga do
vencido para retomar com o vencedor toda uma nova existéncia de prosperidade comum” (Apud Ladous
2010, p. 324-325).

120 A lista publicada em 29 de agosto de 2005 tem trés mil e noventa nomes entre os quais 157 colaboradores
religiosos: 63 budistas, 48 protestantes, 25 membros da chondogyo (movimento neo-confuciniano), 14 confucianos e
sete catdlicos.
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Marella segue afirmando seu apoio a colaboragao catélica com os objetivos legitimos da
nacao japonesa, no projeto da Esfera de Co-prosperidade do Grande Leste Asiatico e na promessa
japonesa de respeitar as diferentes culturas, religides e todas as demais caracteristica proprias de
cada povo da regido. Ele destaca a especificidade da colaboragao catdlica nesta tarefa. Seguindo
a defesa do modelo de centralizagdo imposta pelas autoridades japonesas, Marella critica a
situagéo de divisdo da organizagao catdlica das Filipinas também dividida entre os missionarios
de diversas nacionalidades. Ele defendera também a adequagéo da Igreja das Filipinas ao modelo

japonés para se fazer respeitar pelas autoridades militares.

“O Japéo considera as Filipinas como um povo inferior sem verdadeira cultura asiatica, que lhe convém
reorganizar remetendo-o época pré-espanhola, com o objetivo de melhor a assimilar. Na pratica, isto leva a
eliminar das Filipinas sua cultura tradicional de origem ocidental. As declaragdes em favor da liberdade
religiosa sdo sinceras na medida em que as religides ndo impedem o desenvolvimento de uma cultura do
Extremo-Oriente sob a diregéo japonesa” (Apud Ladous 2010, p. 329).

O imbréglio nas Filipinas leva o entdo substituto da Secretaria de Estado, Giovanni Batista
Montini, a questionar Marella sobre esta atuacdo de Taguchi ordenando que o fizesse retornar a
Osaka. Deciséo que so seria tomada pelo Ministério da Guerra do Japéo em fins de 1942. Em

outubro de 1943, os japoneses proclamam uma “Republica Independente” das Filipinas.

Como nas Filipinas, grande parte das missdes catolicas no Extremo-Oriente estava sob o
dominio do império japonés, dependiam também das mediagbes de Tokyd para que suas
comunicagdes chegassem a Roma. Assim, em apenas meuio século apos a instalacédo da
hierarquia local em 1891, apesar das reluténcias internas, o alinhamento de interesses na luta
contra o comunismo levaria a uma série de adaptagdes e de reconhecimento das relagdes entre
a Santa Sé e o Japao. Conforme, exposto, 0 Conselho de Ministros chega a aprovar uma
contribui¢do oficial para a manutengdo das missdes catolicas especialmente nas colénias e no
processo de imigracdo para a América do Sul, em especial para o Brasil. Meio século apés a
instalacdo desta hierarquia estrangeira, as exigéncias politicas forcaram a japonizacdo de todas

as liderangas catélicas para garantir o reconhecimento oficial da Igreja.

Tal situacéo, nos permite falar de um sistema de “protetorado japonés” e nos mostra como
o sentimento anti-cristdo reinante na metrépole néo valia no contexto das colénias. Curiosamente,
mais um paralelo com a paradoxal situacdo francesa na qual a politica anti-clerical da metropole

nédo se adequada para o contexto colonialista.
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5 - O Pés-guerra: redefinigoes sobre as religioes pelas Forgas de Ocupagao

Com a capitulagdo do Japédo, mudavam as autoridades, mas ndo o propdsito que
continuava a unir a hierarquia catolica e as autoridades militares. O governo das forcas de
ocupagao, liderado pelo norte-americano General Douglas MacArthur também buscava preencher
0 ‘vazio espiritual” e o trauma japonés do pds-guerra. MacArthur, episcopaliano praticante,
considerava que somente o cristianismo poderia oferecer as bases de um novo Japao democratico
e livre do comunismo. Os catdlicos beneficiar-se-iam desta posi¢éo, gracas a ajuda do cardeal
Arcebispo de New York, Francis Spellman, e um dos conselheiros do General nos assuntos
religiosos. O cardeal coopera com Marella durante os ultimos anos a frente da delegagéo

apostdlica do Japao'2!,

Entre os varios desafios enfrentados pelas Forgas Aliadas, estava a questao do xintoismo
de Estado. A diviséo dos assuntos religiosos liderada pelo missionario congregacionalista William
Woodard, preparou e ordenou desinstalacdo da ideologia oficial xintoista considerada-a como
religiao. Assim foi logo revogada a lei das corporagdes religiosas de 1939 e o Decreto das
Corporagdes Religiosas em 28 de dezembro de 1945122, Este decreto sera emendado em 2 de
fevereiro de 1946 que definira todos os Jinjas como instituicbes religiosas € que deveriam se
constituir como pessoas juridicas segundo os novos critérios dentro de seis meses. Estas
determinagdes marcam a preparacao para a Constituigdo promulgada em novembro de 1946 que
no artigo 20 proclama a liberdade de religido, de crenca e de pratica religiosa, buscando evitar o

retorno de uma religido de estado.

“O governo e os chefes xintoistas aceitaram a medida sem dificuldades. Antes da chegada das tropas de
ocupagdo, um rumor espalhou-se de que os santuarios seriam destruidos e os kanushi (sacerdotes
xintoistas) seriam executados; uma boa parte deles refugiou-se provisoriamente nas montanhas. O medo
demorou pouco, mas os chefes religiosos se demandam ainda se eles ndo seriam ainda julgados. Eles estéo
contentes em poder conservar seus santuarios observando que o xintoismo ndo seja uma religido, mas uma
fungéo publica e que mantém viva as tradi¢des nacionais que, em si, nada ndo de nacionalistas. Os
americanos néo partilharam desta opini&o e o xintoismo, foi obrigado, mesmo contra vontade, a tornar-se
uma religido. Os templos foram obrigados a viver das oferendas de seus fiéis. [...] Atualmente, entre os
chefes xintoistas, numerosos sdo os que dizem satisfeitos com esta situagdo e preferem preservar a
liberdade que a lei garanta as religides que recair sob a tutela do estado” (LsC 1959, p. 7-8).

Além destes desafios, as determinagdes governamentais também obrigavam os catdlicos

a se reorganizarem. Havia inegavelmente contestagdes da hierarquia nacionalizada. Os que

121 Marella foi transferido em 1949 para a Delegag&o Apostolica da Austrélia e Nova Zeléndia. Posteriormente, foi
nomeado para a Nunciatura de Paris e feito cardeal por Jodo XXIII em dezembro de 1959. Paulo VI chama-lo-a de
volta a Roma, onde com base na experiéncia vivida no Japdo e com os novos rumos do Concilio Vaticano Il, assumira
o recém-criado Secretariado para os N&o-cristaos.

122 Religious Corporations Ordinance, em japonés Shikyd Hojin rei (7225 A\ 45).
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tinham sofrido prisdo, como Breton, ndo tardaram em protestar. Em carta de 20 de setembro de
1945 ao superior de sua sociedade missionaria, denunciava: “Da parte do bispo nativo e de seu
clero, houve uma completa indiferenga, nem mesmo um pequeno pedido as autoridades
competentes para obter minha libertagéo e de meus companheiros” (Apud Thompson 2007, p. 66).
Em 20 de julho de 1946, declarara aos visitadores da Santa Sé que os padre e bispos japoneses

teriam monopolizado o episcopado de maneira “ilegitima e perigosa”. Poie,

“cooperaram com ardor com os elementos militaristas e racistas do pais, nenhum deles teve coragem de
dizer ‘nao’ aos oficiais do governo. [...] Se a guerra tivesse durado ainda alguns anos, e mais ainda se os
Japoneses tivessem vencidos, a Igreja do Extremo-Oriente teria se transformada em uma igreja cismatica e
nacionalista japonesa” (Apud Sibre 2012, p. 411).

Ele também acusara o delegado apostdlico de ter edificado um “sistema exclusivista e
racista” em processo de japonizagdo extremamente rapido e duvidoso. Em varias cartas ele chega
mesmo a propor a criagdo novas circunscrigbes eclesiasticas onde os novos ordinarios
estrangeiros encarregar-se-iam de enquadrar e sanar o nacionalismo dos japoneses (Cf. Sibre
2012 p. 669 e Thompson 2007, p. 67). Varios outros missionarios que foram presos neste periodo
se queixaram de ter sido abandonados pela Igreja e da atuagdo do Mons. Doi considerado como
adversario. Para Thompson, este comportamento verificou-se em todo o pais: “Seja por medo,
covardia ou envolvimento pessoal com o nacionalismo, o clero japonés néo fez nada para ajudar
0s missionarios e se distanciou 0 maximo possivel dos mesmos” (Thompson 2007, p. 66). Ladous,
no entanto, defende que a dureza do julgamento de Breton deve-se a experiéncia da prisao,

defendendo que missionarios estrangeiros e japoneses sofreram juntos na luta por salvar a Igreja.

Reagbes como a de Breton, devem ter surgido com frequéncia, pois no mesmo més de
setembro de 1945, Marella envia uma circular a todos os missionarios relembrando que eles
devem obediéncia aos ordinarios nomeados durante este turbulento periodo da Guerra. Isto revela
como a legitimidade da hierarquia nacionalizada era questionada. Na assembleia de novembro de
1945, alguns bispos japoneses, conscientes dos questionamentos sobre o processo de
japonizacao e certamente marcados pelo trauma da derrota, apresentam ao delegado apostdlico
o desejo de renuncia. O delegado reafirma que o processo era irreversivel, assegurando-lhes que
os superiores locais das diversas ordens e congregacdes religiosas Ihes deviam obediéncia. Para
estancar as contestacdes de legitimidade, era necessario buscar uma nova organizagdo que
acomodasse a hierarquia catdlica as exigéncias candnicas e civis. Seguindo a nova influéncia
politica do momento, os Ordinarios catdlicos organizaram um Comité catélico nos moldes da

National Catholic Welfare Conference dos Estados Unidos.
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A partir de 1947, os ordinarios japoneses assinardo contratos com as sociedades, ordens
e congregagdes missionarias para estabelecer um modus vivendi oficial. No caso dos missionarios
MEP, os contratos com os ordinarios locais garantiam a desejada autonomia dos missionarios
estrangeiros: “Segundo as clausulas do contrato, estamos sob a jurisdigdo do Ordinario de Osaka,
gozando, contudo, de certa autonomia. Assim, a independéncia financeira € completa” (LsC MEP
1949b, p. 8). Sobre as obras das demais congregagdes, os relatdrios de 1952 atestavam que “mais
de 200 igrejas foram edificadas depois do fim da guerra e as escolas se multiplicam; cada
congregacao, tende a abrir a sua, grande ou pequena” (LsC MEP 1952, p. 8). De fato, o afluxo de
missionarios estrangeiros no pos-guerra fazia o clero local ser novamente minoria. Em 1949, a
Igreja Catolica no Japao contava com trezentos e sessenta sete padres e religiosos japoneses
contra seiscentos e quarenta e sete missionarios estrangeiros. Durante a ocupagao do pais pelas
Forcas Aliadas mais de mil e quinhentos missionarios desembracarm no pais. Em 1952, ao final
da ocupagdo a prcentagem de padres estrangeiros em relagdo aos japoneses era de
aproximadamente quatro por um (Cf. Mullins 2011, p. 170). Isto revertia o processo de
‘japonizagao” da igreja inciada na década anterior. Assim, embora os japoneses continuassem
oficialmente no comando, as necessidades da reconstru¢do do pais e da Igreja geravam uma

delicada situagdo de dependéncia dos missionarios estrangeiros que continuara por décadas.

Os missionarios estrangeiros, por sua vez, tinham diferentes percepg¢des do novo contexto.
De um lado, os norte-americanos, talvez como parte da propaganda para conseguir ajuda material
e pessoal fazia crer em um crescimento do cristianismo: "Hoje o Japao é um dos poucos pontos
luminosos em um mundo conturbado, e os catdlicos, em particular, estao cheios de esperanga em

um futuro préspero da sua Igreja na Terra do Sol Nascente" (Laures 1954, vii).

Por outro lado, os franceses em um tom mais realista asseveram:

“No estado de desordem em encontram-se as mentes no Japao atualmente, tem se anunciado ao exterior
que muitos japoneses se convertem ao cristianismo. O fato ndo é exato. Os missionarios, como eu mesmo,
contatam uma indiferenca inacreditdvel da massa em relagéo a verdadeira religidgo” (LsC MEP 1949, p. 2).

Na década seguinte, eles atestavam a

“proliferagéo das ‘novas religides’, ou seitas religiosas, constituem um fenémeno espantoso que parece néo
ter correspondéncia em outros paises. Estas novas religides sdo extremamente numerosas e a influéncia
de muitas delas nao se faz sentir que dentro de um raio proximo ao local onde ha vivido seu fundador [...].
N&o fazemos justica as seitas se Ihes apresentamos simplesmente como obras de charlatdes que se
aproveitam das pessoas para ganhar dinheiro. Existem charlatdes entre os fundadores de seitas, mas a
maior parte € sincera” (LsC MEP 1962, p. 25-26).

Este cenario das religides no Japéo foi favorecido pela lei das organizages religiosas
inspirada nos ideais liberais americanos. Sobre estas bases é que se comple a lei das

Associagdes religiosas de 1951 que rege ainda hoje as religides no Japao. Juntamente com a crise
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do pos-guerra, 0 Jap&o viveu o que se convencionou chamar Hush-hour of the God’s. No entanto,
com 0s eventos terroristas por motivagdes religiosas em 1985, levariam a nova regulamentacao
governamental das organizagdes religiosas que marcam a mentalidade japonesa contemporanea

sobre as religides em geral.

5.1 - A retomada da questao dos ritos

A ocupacéo do Japéo pelas Forgas Aliadas levou a uma reelaboragdo do xintoismo oficial
segundo o entendimento dos oficiais norte-americanos encarregados da questao. A definicdo do
“xintoismo de estado” como religido mostrava a contradigéo da Instrugéo Pluries Instanterque.
Seguindo a definicdo das autoridades no comando local, os Ordinarios do Japdo na assembleia
de abril de 1946 voltam a proibir a participagdo dos catdlicos nos rituais xintoistas. No entanto,
com a emergéncia da reconstrucao do pais e a falta de uma nova posigao da Santa Sé, o assunto

ficara sem ser debatido por pelo menos cinco anos.

Em 1950 com a Guerra da Coréia, o Japao transforma se na principal base americana
para combater o avango do comunismo na Asia. Em 1° de setembro de 1951, apés assinar o
Tratado de S&o Francisco que assegurava o retorno da soberania japonesa, o entdo Primeiro
Ministro Yoshida Shigeru vai ao controverso Santuario Yasukuni onde participa dos rituais aos
herdis da nagdo. O santuério sera indicado como um centro de peregrinagdo anticomunista para
o Oriente. Para os catdlicos, a participagao nos rituais xintoistas pde-se novamente. Em resposta
ao problema, ainda em 1951, um decreto da Propaganda assinado por Biondi declarava que a
decisdo de 1936 fora livre de qualquer pressao civil e militar e como uma decisao soberana, assim
0 culto nos jinjas continuava a ser considerados um ato puramente civil e patriético. Assim, os
catolicos poderiam continuar a participar dos rituais xintoistas. Ao que parece, estar em
contradigdo com uma nova definicdo do governo, seria menos grave que admitir o erro de uma
decisdo da Sagrada Congregacéo, que como diz a instrugéo foi levado ao conhecimento e foi

aprovada pelo Sumo Pontifice.

A delicada situacao de contradi¢do permanecera até todos os bispos do Japdo que tinham
sido escolhidos por Marella tivessem desaparecido. A partir da visita de Jodo Paulo Il em 1981,
uma nova geragao de bispos enfrentara a questdo com uma nova perspectiva e ajudados pela
contribui¢do de varios pesquisadores que se dispdem a reexaminar 0s arquivos historicos que aos

poucos iam sendo disponibilizados.
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Em setembro de 1986, durante a quarta sesséo plenaria da FABC em Tokyo, o presidente
da Conferéncia Episcopal japonesa o Cardeal arcebispo de Tokyd Seiichi Shirayanagi fez um
pedido de desculpas formais pelas responsabilidades em cooperar com as tragédias e atrocidades

infligidas pelo Japéo, durante o periodo da guerra, as demais nagdes asiaticas.

“Nos bispos do Japao, enquanto japoneses e membros da Igreja do Japdo, pedimos perddo a Deus e aos
nossos irmaos da Asia e das regides do Oceano Pacifico pela tragédia que o Jap&o provocou durante a
Segunda Guerra Mundial. Engajados nesta guerra, nds partilhamos a responsabilidade de mais de vinte
milhdes de mortos na Asia e em outras regides do Pacifico. Mais ainda, nés lamentamos as feridas sempre
dolorosas, infligidas aos povos destas regides, as suas vidas e a seu patrimdnio cultural. Os traumas
decorrentes destas feridas ainda ndo foram sanados” (RNM 2004, p. 136-137).

Em 1995, por ocasiéo dos cinquenta anos do final da guerra, a hierarquia catélica do Japao
publica uma mensagem de paz na qual reconhece a responsabilidade e a cooperagéo da Igreja
com o sistema imperial. Nesta mensagem, um paragrafo trata da instrucdo de 1936 e sua
implicagdo na participagéo catélica. Em 1999, o resultado das pesquisas foi publicado no livio O
que nos ensina a historia (RNM). A pesquisa dirigida pelo Centro de Estudos para a Evangelizagdo
da CBCJ mostra a escalada de centralizagao do poder na pessoa do imperador, embora resistente
a dominacé&o colonial europeia, 0 Japao inspirou-se no colonialismo e se langou em um processo
de expansdo com a ocupacao de partes do territorio chinés, russo, da Manchuria, de varias ilhas
do pacifico e da anexagédo da Coréia. Neste processo expansionista, a Igreja Catolica reconhece

seu envolvimento

“no processo nacionalista e militarista do Regime Imperial, ela ndo podia deixar de ensinar o amor para com
a patria e a lealdade para com o imperador, chefe do estado. Tomada indiretamente dentro dos instrumentos
de opresséo da politica militar do governo, constrangida e forgada pelo patriotismo, ela terminou por apelar
aos catdlicos a virem eles também se inclinar nos santuarios xintoistas e a participar dos esforgos de guerra”
(RNM 2004, p. 14).

O documento retoma a instrucao de 1936 e reconhece o0s erros contidos nas orientagoes
e na traducdo para o japonés. Ha um reconhecimento do testemunho dos estudantes que se
opuseram a imposicéo ideoldgica e a resisténcia de outros cristdos como Uchimura Kanzo'23. A
posicao da Conferéncia Episcopal do Japdo expde uma vez mais a contradi¢do da posigao da
Propaganda. As constantes questdes relativas ao santuério Yasukuni e as implicagdes politicas
com 0s paises vizinhos tem levado os bispos do Japdo a reafirmarem sua posi¢do pelo

reconhecimento dos erros da guerra.

Em 2006, a comissdo encarregada pelos assuntos sociais publicou uma brochura
assinada pelo Arcebispo de Tokyd Mons. Takeo Okada'2*. Ele relembra as condigdes nas quais

123 Fundador do Movimento Cristdo sem Igreja (Mukydkai) que por sua recusa em se prostrar diante da imagem do
imperador acabou perdendo seu cargo de professor e sofreu as perseguigdes do regime imperialista.
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foram permitidas a participacao catolica nos rituais xintoistas oficiais e que, portanto, a partir da
capitulagdo em 1945 n&o havia mais motivos para que os catdlicos participassem das homenagens
aos mortos de guerra “entronizados” no Santuario Yasukuni. O siléncio de Roma até o momento

tem valido de aprovagao a posigéo dos bispos japoneses.

Por outro lado, a permissao de participagéo catolica nos rituais xintoistas permitida pela
instrucao Pluries Instanterque é considerada por Ladous como uma “verdadeira lenda ecuménica”
(Cf. Ladous 2010, p.408) da qual Marella e Biondi foram considerados herdeiros. Esta heranca ter-
lhe-a ajudado na nomeagéo de Marella como primeiro presidente do Secretariado para os néo-
cristdos criado em 1964. Para Kevin Doak da Universidade Catdlica de Georgetown, a declaragao

pode ser apontada como matriz para a declaragdo conciliar Nostra Aetate de 1965.

Neste capitulo, mostramos como se deu a retomada da missao catélica no Japao a partir
de fins do século XIX dentro do avango missionario possibilitado pelos acordos internacionais
impostos ao pais. Além do desafio de implantar a Igreja, os missionarios empenharam-se na
pressao internacional para garantir a liberdade de crengca como direito constitucional dos
japoneses. Esta defesa, no entanto, tinha o claro objetivo de garantir a propaganda crista. Para a
Igreja Catdlica, a mediag&o inicial dos representantes diplométicos da Franca foi essencial.
Também é inegavel a influéncia francesa na formagéo de uma elite local que, posteriormente,
ajudaria neste processo de acomodagao do catolicismo ao delicado cenario politico no Extremo-
Oriente. Apos a forgada “japonizagao” de toda a lideranga local, a derrota na Segunda Guerra, a
Igreja Catolica, como as demais organizagdes religiosas, passaria por uma nova adequagéo

seguindo o entendimento norte-americano.

Apesar da nova onda de crescimento do cristianismo neste periodo, a necessidade de
uma adaptacéo mais profunda a realidade japonesa era clara. Seguindo as acomodagdes aos ritos
xintoistas, Roma tinha a sensibilidade de permitir algumas experiéncias de adaptacao da liturgia
Catdlica que ajudavam a formar a consciéncia da necessidade de mudanca no entendimento geral
da acao da Igreja. A contrugdo de um novo paradigma que mudaria todo o entendimento sobre a

transplantagéo da Igreja seria finalmente assumida pelo Concilio Vaticano Il






Il Parte

A construcao de um novo paradigma a partir do Concilio Vaticano Il
e a redescoberta das identidades locais

O Concilio Vaticano Il foi um marco na reviséo das estratégias da misséo cristé. Os rumos
ali delineados marcariam a mudanga de paradigma nas estruturas eclesiais e nas suas agdes na
propagacédo do cristianismo catélico. A analise socioldgica deste evento proposta por Melissa
Wilde ajuda-nos a entender como as diferengas culturais tiveram peso diferenciado de acordo com
os diferentes temas nos debates conciliares. Além disso, mostra como uma organizacao religiosa
e 0s processos de mudanga de paradigma podem ocorrer mesmo em instituicdes fortemente
institucionalizadas como € a igreja catdlica. Dentro desta perspectiva, mostramos a participagao
do episcopado japonés durante o Concilio e sua contribui¢do no alargamento do entendimento do
ecumenismo para o dialogo inter-religioso. Além disso, dado o especifico contexto asiatico, estes
bispos contribuiram também para uma revisdo da ag&o missionaria da igreja e seus processos de

“transplantagao” da igreja para os diferentes contextos.

A questao da transplantacdo das grandes matrizes religiosas para contextos diferentes
dos quais foram geradas € um dos temas importante para a Ciéncia da Religido. Diversos autores
tém tratado a questdo com diferentes nomenclaturas, em uma tentativa de se adequar mais a
religido em estudo e ao seu publico alvo. Entre as abordagens classicas deste tema podemos
destacar as sistematizacdes propostas por Michael Pye e por Martin Baumann. O primeiro destaca
que variados processos podem acontecer simultaneamente dentro de determinada tradig&o
religiosa. Internamente, determinada tradigéo religiosa passara por negociagdes entre a tradi¢éo
e as interpretagbes que vao sendo dadas nas diferentes situagdes historicas e geogréficas para
as quais sao transplantadas. Deste modo, as realidades politicas, econdmicas ou religiosas do

contexto anfitrido determinardo as reagdes de apoio ou resisténcia a novas implantagoes.

Adquirida certa estabilidade, a religiao transplantada enfrentara o desafio das negociagdes
com as matrizes locais em uma “aceitacdo consciente” de determinados elementos locais. Esta
fase implica toleréncia de certo grau de ambiguidade até alcancar a consolidagéo da
transplantagéo. Esta consolidacdo dar-se-ia por meio de varias estratégias, dentre as quais a
aculturagéo. A aculturagao, por sua vez, implica na adogao de elementos considerados positivos
e Uteis para a vivéncia religiosa no novo contexto. Este passo seria algo positivo e desejado pelas
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tradicdes religiosas mais flexiveis e que desejem ser consideradas menos estrangeiras em um

novo contexto.

Outras abordagens destes processos tém sido feitas como a utilizagdo do conceito de
“transferéncias culturais” (transferts culturels). Esta nogdo considera o movimento de objetos,
pessoas, palavras, ideias e conceitos entre dois espacos culturais. A nogao surge dos estudos
franco-germanicos com Michel Espagne e Michel Werner como seus articuladores iniciais.
Transferéncia aqui nao significa simplesmente transportar, mas metamorfosear. A escolha do
termo “transferéncia” deve-se ao fato de que este ndo apresenta um valor predeterminado. A
nocao de transferéncias culturais implica na criagao de relagdes entre dois sistemas auténomos e
asimétricos. O termo ndo se reduz simplesmente as trocas culturais. O que estd em jogo € a
reinterpretacdo dos bens culturais. “As transferéncias culturais situam-se, portanto, no ponto de
encontro de uma pesquisa hermenéutica centrada sobre a determinagéo dos novos sentidos, e de
uma pesquisa histdrico-socioldgia concernente a todos os vetores de transferéncia entre dois
paises” (Espagne 2013, p. 2). Entre as areas de interesses estdo os sistemas religiosos apontados

como uma das “zonas de fronteiras” destas transferéncias.

O método implica na analise dos dois contextos: de envio e de recepgdo, bem como de
seus vetores, ndo ideias pré-fixadas nem de superioridade de um sobre outro. Nas palavras de
Espagne, ndo ha o risco das partes se alienarem, pois, sdo consideradas aqui as complexas
interacdes entre diversos polos com uma valorizagéo de cada particularidade sem impor a nog¢éo
de centro ou de global sobre o particular. “E na reinterpretacéo e nas ‘mudancas de paradigmas’
resultantes que se joga a sorte dos empréstimos culturais e seus efeitos sobre a vida intelectual
do pais de acolhida” (Espagne e Warner 1988, p. 191). Nestas transferéncias ndo pdem em risco
a identidade nacional, mas sera “sempre a identidade da cultura receptora que se reafirma de
maneira cada vez mais mediatizada” (Espagne e Warner 1988, p. 193). Ou ainda, “as
necessidades especificas do sistema de acolhimento operam uma selegéo: ele retém as ideias,
os textos e objetos que ficam assim disponiveis para novas conjecturas” (Apud Joyeux 2003, p.
152). Ou seja, neste processo, alguns elementos responderam mais precisamente a uma

identidade que outros.

Esta nocgéo foi utilizada por Rocher nas transferéncias de noges e ideias religiosas em
especial no contexto sino-japonés especialmente na formagdo de um pensamento autbnomo no
xintoismo. “O xintoismo longe de derivar diretamente do xamanismo pré-budismo, constitui-se e
se define em relagdo ao budismo em um trabalho de assimilagao antagonista ao final do qual da-

se uma arquitetura especifica, um clero hierarquizado, e reestrutura seu pantedo e seus grandes
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rituais” (Rocher 1993, p. 16). Ele contesta em especial a ideia de uma ingénua reconstrucéo de
uma “visdo de mundo” originaria anterior a toda importagao. “Na historia das ideias, a autoctonia
nao pode ser pensada sendo como mito” (Rocher 1993, p. 15). O autor considera que a
transferéncia de conceitos esta além da problematica do erro, e se coloca sob o “imperativo das
transformacdes” (Rocher 1993, p. 12). Pois, a importagdo de um conceito € sempre um ato de
criagdo. Este processo de criagdo nota-se em especial na Asia, onde as tendéncias sincréticas

sempre tiveram uma grande influéncia sobre a construgao dos conjuntos filoséficos e religiosos.

Com base nos exemplos da transferéncia de varios conceitos e sistemas de pensamento
entre a China e 0 Japdo, ele mostra como tais conceitos “estrangeiros” sdo raramente percebidos
como uma alteridade ameagadora no momento de suas importagdes. O caso do Extremo-Oriente
‘ensina-nos que nao erros no fendmeno das transferéncias culturais” (Rocher 1993, p. 33). Ali, da-
se um processo de transferéncias com uma utilizagéo estrategicamente complexa e ndo apenas
0 modelo mais comum de uma imitagdo servil, de uma selegé@o e assimilagéo para finalmente
alcangar a maturidade com novos sistemas de pensamento. Os processos que ali se notam podem
ser da reapropriagao por inversao ou ainda por meio de uma assimilagdo antagonista seguindo a
ldgica da desconstrugé@o. Deste modo, uma cultura que empresta termos exdgenos, apds domina-
los poderd dar-lhe uma valoracéo diferente e até mesmo inversa da existente no contexto de

origem do termo.

A nocao de transferéncia tem sido utilizada pelos pesquisadores das Dynamics in the
History of religions between Asia and Europe. Esta obra, embora esteja centrada no contato inter-
religioso, sugere que os elementos abordados podem ser utilizados também nos contatos intra-
religiosos. Entre as sugestdes de aplicagédo, encontra-se a expansdo dos movimentos carismaticos
e pentecostais e os desafios de seus dinamismos para as diferentes tradigdes cristds ja
estabelecidas (Cf. Krech 2012, p. 59). Este € exatamente o caso do contato entre 0 Caminho

Neocatecumenal e a hierarquia catdlica ja estabelecida no Japao.

Quaisquer que sejam os conceitos ou nogdes utilizadas, é possivel perceber a tentativa
de se desvencilhar de termos ligados ao cristianismo quando se trata da transplantagéo de outras
religides. Como este trabalho, versa sobre o contexto catdlico parece-nos melhor usar parte da
discusséo ja consagrada neste campo sob o termo inculturagdo. Este, no termo também carrega
e limitagdes tedricas e nas situagbes concretas por ele geradas. Dentre estas limitagbes, ha a
dificuldade do catolicismo em lidar com o sincretismo religioso geralmente visto de maneira
negativa. Aqui nos valera as criticas de Soares na sua defesa de que também o cristianismo

precisa retomar suas origens histéricas para maior abertura aos processos de negociagdes das
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identidades nos diferentes contextos locais. Por isso, utilizaremos dos demais referenciais
sociolégicos e por vezes referenciais especificos da Ciéncia da Religido na anélise do conflito em

estudo.



Capitulo llI
Identidade de Igreja local
As sementes do Concilio Vaticano Il e seu cultivo

Introdugao

O Concilio Vaticano Il € um marco para as discussdes sobre 0 catolicismo contemporaneo
em todos os paises. Neste concilio estiveram presentes representantes da igreja nos mais
diversos paises. Apesar da presenca fisica, a inclusdo das preocupacdes dos bispos que vinham
das chamadas “igrejas periféricas” (os ndo europeus, 0s africanos € 0s asiaticos em particular) na
agenda conciliar permaneceu um grande desafio. Em contrapartida, tal condigdo suscitou maior
consciéncia de seu papel particular e de suas responsabilidades em promover a abertura da igreja

catélica para uma realidade mais pluralista em seu seio.

Karl Rahner destaca que o Concilio Vaticano Il fez a Igreja passar de sua viséo de mundo
predominantemente helenistica e latina (eurocéntrica) e transformar se em uma igreja mundial
caracterizada pelo pluralismo cultural e religioso. Consequentemente, isto abriu espacos para uma
nova compreensdo teoldgica e pastoral sem precedentes na histéria do cristianismo (Cf. Rahner
1979, p. 716-727). Para Kloppenburg, o Vaticano Il constitui um marco na passagem da “fase
ocidental” e foi “apenas o primeiro grande ensaio de desocidentalizagdo ou ao menos de

desitalianizagao da Igreja Catolica” (Kloppenburg 1963, p. 159).

A participacao asiatica neste concilio Vaticano Il foi abordada pelo indiano Paul Pulikkan
e pelo Vietnamita radicado nos Estados Unidos Peter Phan. Este ultimo também observa a
centralidade das questdes europeias nos rumos do Concilio. Para ele, a participagdo dos bispos
da Asia foi “modesta” com pouca influéncia devido ao seu pequeno nimero e também as inimeras
dificuldades préprias dos paises sob o regime comunista (China, Coréia do Norte e Vietna) onde
0s bispos eram silenciados. Dada esta realidade da Igreja na Asia, seus bispos tiveram pouca
participa¢do nas questdes mais doutrinais e com maior interesse no carater mais devocional ou
de insisténcia pela condenagdo do comunismo. A participacdo foi mais ativa nos debates da
constituigdo sobre a adaptagéo liturgica com trinta e sete intervengdes de bispos asiaticos. Como

a regiao, exceto pelas Filipinas era ainda terra de missé@o com poucas organizagdes hierarquicas
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estabelecidas, houve bastante interesse também nas discussdes do decreto Ad Gentes e da

declaracao Nostra Aetate. Nestes documentos destaca se a contribui¢do dos japoneses.

A média de participantes da Asia nas quatro sessées foi de 12,04% do total da assembleia.
Dentre estes um bom numero era de bispos missionarios estrangeiros. Seguindo este quadro geral
da participagéo asiatica buscamos resgatar a participacdo do episcopado japonés com base nas
atas conciliares e nos principais registros de varios atores e autores que registraram e/ou
escreveram sobre o0 evento. Apesar de discreta, a participagdo dos bispos japoneses contribuiu
significativamente para alargar os horizontes do didlogo com as religides nao-cristds e com as

culturas n&o ocidentais.

1 - A participacao do episcopado Japonés no Concilio Vaticano Il

O episcopado japonés, pelas razbes historicas ja abordadas, era totalmente autéctone.
No entanto, a formag&o nos moldes ocidentais ndo permitia uma visdo mais critica da necessidade

e da dimensao do aggiornamento desejado por Jodo XXIII para a Igreja ao convocar o Concilio.

Na consulta inicial, responderam ao questionario dez bispos japoneses (Arai, Fukahori,
Satowaki, Furuya, Yamaguchi, Taguchi, Tomizawa, Kobayashi, Doi e Nagae). Nas respostas
destaca se o desejo de maior uso da lingua vernacula para uma melhor participagéo dos fiéis.
Mons. Furuya de Kyoto curiosamente organiza uma comissdo diocesana para discutir as questdes
antes de respondé-las e defende o uso da lingua vernacula, exceto o canon da missa e desejava
que o sacerdote celebrasse voltado para o povo. Os titulares de Sapporo mons. Tomizawa, de
Yokohama Mons. Arai e de Sendai, Mons. Kobayashi expressam o desejo de utilizar o japonés
para facilitar a participagéo dos fiéis. Este ultimo defendia que no Japéo a genuflexdo fosse
substituida por uma profunda reveréncia segundo o costume local. Arai desejava ainda que
pudesse utilizar a lingua local também nos seminarios para os estudos de filosofia e teologia.
Mons. Taguchi de Osaka desejava algumas consideragdes sobre a cremacdo para acomodar 0s

costumes locais.

Em 1962 a igreja no Jap&o celebrava o centenario da ere¢ao da primeira igreja catolica
apds o periodo de proibi¢ao do cristianismo e o centenario da canonizagdo dos vinte e seis martires
de Nagasaki. Doi retomara em um artigo o aspecto politico do reestabelecimento da missdo
catélica no Japao e expressa o desejo de que a igreja local alcance sua maturidade em relacdo
aos europeus. E dentro deste contexto que a Igreja no Japao se preparava para viver o Concilio:
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“Se a Igreja do Japao, em seu estado atual foi construida, sobretudo gracas ao trabalho dos missionarios
estrangeiros e a ajuda material do exterior, é chegado o tempo em que os cristdos japoneses, padres e
leigos, tomem eles mesmos a responsabilidade do desenvolvimento da Igreja e da difusdo do Evangelho. A
celebrac&o do duplo centenario, coincide felizmente com o ano do Concilio que deve marcar o inicio de uma
nova etapa de desenvolvimento do apostolado e do aprofundamento da fé de cada um na via que sera
indicada pelo Concilio” (Doi 1962, p. 4).

Na primeira sessao estavam presentes 13 bispos e 15 nas seguintes. Os participantes da
primeira sessé@o foram recebidos por Jodo XXIll em 17 de novembro de 1962. Alguns registros
curiosos atestam a dificuldade dos japoneses na primeira sesséo. De Lubac registra o que o perito
do Cardeal Doi, Paul Pfister Ihe dissera: “Os bispos japoneses pensam, sobretudo, em seu retorno,
eles contam os dias; eles se surpreendem um pouco em ver certos episcopados trabalhando em
comum” (Lubac 2007 Vol. I, p. 341). Congar, por sua vez, registra a dificuldade do bispo de
Nagasaki na presidéncia da missa em latim: “muito mal celebrada, muito rapida. Os celebrantes
parecem n&do se dar conta das exigéncias proprias de uma assembleia de duas mil e quinhentas
pessoas e do ritmo que exige, para responder convenientemente, tal missa” (Congar 2002 Vol. |,
p. 158).

Os ecos desta presenca registram se especialmente com as falas do Cardeal Doi,
arcebispo de Téquio, do Mons. Taguchi, arcebispo de Osaka, e a marcante participagéo de Mons.
Nagae, bispo da Diocese de Urawa (posteriormente Saitama). As atas conciliares registram

apenas dez intervengdes do episcopado japonés (Cf. apéndice p. 265).

O Cardeal Arcebispo de Toquio Pedro Tatsuo Doi seria 0 porta-voz natural da hierarquia
catdlica no Japdo seguindo a ordem hierarquica que se pensou para o inicio do Concilio. Ele tinha
sido nomeado por Jodo XXIII foi nomeado primeiro cardeal do Japdo em margo de 1960, como
parte da preparagédo para um concilio que fosse realmente ecuménico. Ele foi nomeado também
para a Comiss&o Preparatoria Central. Em sua resposta a consulta de 1959, Doi tem um tom mais
negativo expressando o desejo de que o Concilio condenasse correntes de pensamento como 0
existencialismo e o relativismo (Cf. ADA 11/4, p. 84). O cardeal japonés escolheu como seu tedlogo
particular o jesuita alemao Paul Pfister que a partir da segunda sessao conciliar foi nomeado perito

conciliar. Por ocasido de sua morte em 1970, Pfister ressaltava que Doi tinha

“antecipado o ideal defendido pelo Concilio Vaticano Il em relagéo & unidade colegial entre padres e bispos,
e a pds em pratica desde 0 momento em que assumiu a sua fungao. [...] O Concilio Vaticano Il Ihe trouxe
novas responsabilidades, mesmo antes de seu inicio, o cardeal ja se familiarizara como membro da
Comissdo Preparatdria Central. Com um grande senso de responsabilidade se dedicou a estas tarefas
durante os anos em que o Concilio estava em sess&o. Ainda que a saude estivesse fragil, participou
fielmente nas sessdes diarias, estudou os esquemas, discutiu 0s mesmos com os demais bispos japoneses
em encontros regulares que ajudou a preparar seus discursos conciliares. E de particular significagdo seu
Ultimo discurso ao Concilio em 15 de outubro de 1965 tratando do esquema do decreto sobre 0 ministério e
a vida dos padres” (Pfister 1970, p. 154-155).
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Doi fez apenas quatro intervengdes nas aulas conciliares. Suas intervengdes e propostas
de emendas, em geral bem sucintas e precisas, sdo caracterizadas pela defesa de um alinhamento
dos esquemas com o pensamento e o desejo de Jodo XXIIIl. Entre as primeiras questbes
enfrentadas pelo Concilio estava a adaptagéo litirgica. O movimento em andamento na Europa
era refor¢ado pelas experiéncias das missdes que questionavam a imposicao da liturgia latina aos
diversos povos. E nos debates desta questdo que se dé a primeira e curtissima intervengdo em

nome de outros nove bispos do pais durante a quarta congregagéo geral.

“O esquema de constituigdo de sacra liturgia em geral placet, pois esta bem escrito e seria Util aumentar a
participagao dos fiéis na sagrada liturgia. E fortemente desejavel uma maior adaptacéo da sagrada liturgia
a mentalidade e gosto dos povos do Extremo-Criente. Portanto, que seja concedida mais autonomia aos
episcopados nacionais. Seguindo o que € proposto no esquema, também as faculdades para este fim, sejam
concedidas mais amplamente” (AS 1/1, p. 323).

Alberigo destaca esta intervengdo no quadro dos representantes do terceiro mundo que
defendiam a inclusdo das culturas ndo ocidentais e suas maneiras proprias de celebrar e ensinar.
Estes baseavam-se no fato de que a Igreja n&o insistiu na conservagéo do aramaico ou do grego
uma vez que estes idiomas nao eram mais compreendidos pelo povo (Cf. Alberigo Il 1998, p. 142-
143).

Na segunda sesséo, em 18 de novembro de 1963, o Cardeal Doi fez outra intervengéo em
nome de todo o episcopado do pais durante as discussdes sobre a liberdade religiosa e o
ecumenismo. Falou sobre a necessidade de reconhecer a defesa da liberdade religiosa como parte
integral do ecumenismo e uma vez mais aponta o escandalo da divis&o cristd. Segundo ele, a
questao deveria ser considerada também sob o aspecto missionario, em fung¢do dos povos ainda
nao-cristdos. Consequentemente, o esquema deveria ser “dividido em duas sessdes: 1°) O
ecumenismo propriamente dito; 2°) A relagdo com os judeus e€ com 0s demais ndo-
cristdos” (Congar 2002 Vol. I, p. 541). Ndo somente a Igreja Catélica, mas também as igrejas
separadas cumprem junto a estes povos uma obra cultural e social importante. Deste modo, era
necessario reconhecer também os valores éticos no budismo e no confucionismo. Por isso, Doi

sugeria que onde se trata da questdo dos judeus

“uma breve mencéo deve ser feita para ver os grandes sistemas religiosos e éticos que durante muitos
séculos exerceram profunda influéncia nas nagdes nao-cristas, por exemplo, budismo e confucionismo. Em
seguida, deve-se considerar a maneira correta pela qual a Igreja Catélica deseja mostrar as germina veritatis
neles contidas'??, ou seja, de acordo com o Concilio, como a Providéncia os preparou para receber a Cristo;
e que a Igreja intenta levar, por meio da pregagéo do ensinamento evangélico, aqueles que buscam as mais
altas aspiragdes. De modo semelhante, esta pronto para cooperar voluntariamente com os demais cidaddos
cristdos ndo-catolicos e todas as pessoas de boa vontade que servem com estima e atitude, de coragédo e

125 A retomada desta ideia das “Sementes do Verbo” (Justino de Roma e Eusébio de Cesaréia) & apontada como uma
das rupturas com o entendimento anterior das religides néo-cristas e de continuidade ou retomada da tradi¢&o primitiva
da Igreja (Cf. Brighenti 2016, p. 103-108).
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com amor sincero fomentam o bem comum de sua pétria e de toda a sociedade humana” (AS II/V p. 539-
540).

A intervencgéo do cardeal Doi foi retomada no dia seguinte na fala do Abade coadjutor de
Subiaco Aloisius Aegidius Gavazzi 0.S.B. que se mostrou profundamente questionado pela
interpretacdo de que as demais religides nao cristas seriam de algum modo uma preparagéo para

a revelagéo do Cristo:

“O que dizer, em particular, dos budistas e confucionistas de quem nos falava ontem S. Em. o Card. Peter
Tatsuo Doi, dizendo que eles foram preparados em algum grau pela recepgao da revelagéo de Jesus Cristo?
O que dizer, em particular, aqueles que seguem o Isld, também mencionados ontem na aula, por Sua
Beatitude o Patriarca Maximos Saigh IV?” (AS 11/6, p. 793).

Esta intervengéo é, provavelmente, a que mais marcou a participagdo do episcopado
japonés no Concilio e nortearia a partir dai a insisténcia na incluséo das demais religides néo-
cristds no alargamento dos horizontes ecuménicos para o do dialogo inter-religioso na lgreja.
Kloppenburg e Wenger ressaltam a expressao de estima pelas grandes religides consideradas
como uma preparagéo a verdade do Evangelho (Cf. Cf. Kloppenburg 1964, p. 309 e Wenger 1964,
p. 191).

Durante a terceira sessdo conciliar em 06 de novembro de 1964, o cardeal Doi falava a
respeito do esquema De Activitate Missionali Ecclesiae. Ele alertava para uma ambiguidade na
introdugao do esquema e pedia uma clarificagéo, visto que atividade missionéaria estritamente dita,
nao se resume a implantagdo primeira da Igreja. Téo pouco se resume a uma questdo de
estratégia ou de necessidade atual. A historia da atividade missionaria revela uma abertura
necessaria para se alcancar a salvagdo de todos. Ele alerta para a necessidade de um
entendimento de uma “catholicitas plena” (Cf. AS II/6, p. 360-361). A cronica da Documentacion
Catholique retoma suas palavras para destacar a cultura dos paises de misséo: “Sera necessario
indicar como entrar em didlogo com as filosofias e os sabios dos paises ndo-cristdos. E preciso
levar em conta as diferengas de mentalidade e de acéo do Espirito Santo que pode variar segundo
os sujeitos” (DC 1964, p. 1963). Alberigo, por sua vez, ressalta a fala do Cardeal por destacar a
importancia de acolher a cultura local no processo de implantacdo da igreja que ndo se deve

resumir, por exemplo, ao estabelecimento de uma hierarquia local (Cf. Alberigo IV, p. 418).

Na quarta sessé@o em 15 de outubro de 1965, na CL Congregacéo Geral, Doi falando sobre

0 ministério e a vida dos presbiteros, reforca uma vez mais que a redagéo do esquema

“continua insuficiente, sobretudo no que refere aos padres nos paises de missao, pois ele parece assimilar
o ministério dos padres ao cuidado pastoral dos batizados. E verdade que propomos de emendar o esquema
sobre as missdes de maneira que trate do clero local e ndo somente dos missionarios; ndo ha maneira de
que o esquema atualmente examinado deva considerar todos os padres. E necessario, portanto, desde o
comego do esquema mencionar a tarefa de anunciar o Evangelho ao lado da tarefa de conduzir os fiéis. [...].
O esquema n&o fala suficientemente do ecumenismo” (AS 1V/4b, p. 887).
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A preocupagdo com os horizontes do ecumenismo e a insisténcia na consideragao das
outras religides ndo-cristds esta presente também nas propostas de emendas entregues por
escrito26, Sobre 0 ecumenismo, as propostas entregues entre dezembro de 1963 e maio de 1964,
o cardeal em nome do episcopado japonés insiste para que o titulo do capitulo que tratava dos
judeus seria mais inclusivo se fosse reformulado como “De catholicorum habitudine ad ludaeos et
ad ceteros non-christianos” (AS 111/3, p. 621 e AS IlI/2, p.850). Também nas discussdes sobre 0
matrimonio ele repete a chamada de atengao para a realidade dos paises de minoria crista. Doi
ressaltava a necessidade de se considerar a questdo da liberdade de culto assegurada pelas leis

civis e que precisavam ser consideradas nos processos matrimoniais (Cf. AS 111/8, p. 1159).

Outra preocupagdo do cardeal japonés era quanto a utilizacdo de certos termos
pejorativos quando se refere aos demais cristdos ndo-catélicos ou as demais religides. Sobre o
primeiro esquema De Ecclesia em 1962, Doi pede que na definicdo que se fazia da igreja se
evitasse o termo “militantis” por ser mal visto pelos nao catélicos, por exemplo, os budistas que
acusam a igreja catolica de intolerancia'?’ (Cf. AS I/4, p. 398). Apds ressaltar a situagéo de minoria

dos cristdos no Japéo, Doi discorre sobre a relagéo entre a igreja e o estado:

“Se o Concilio deseja neste assunto, olhar para os Estados atuais que seja tal como estes séo em concreto;
caso contrario tratar-se-a de uma maneira ideal e abstrata e sem valor para nossa época. Ndo somente é
obsoleto para a Asia, exceto pela Republica Filipina, a grande maioria dos cidad&os nao sao catolicos e nem
mesmo cristdos (por exemplo, no Japao temos 300.000 catolicos, 450.000 cristdos ndo-catélicos em uma
populagao de 95 milhdes), mesmo em muitos Estados cristdos, como se declaram, a maioria dos cidadaos
ndo pertencem a Igreja Catdlica (USA, Inglaterra, Alemanha, Russia etc.). Para os demais, ajuda recordar,
como encontrado no artigo 5 da Constitui¢do da Republica Francesa de caréater laico € de se imaginar que
neste estado seré permitido qualquer religi&o.

E, portanto, claro que ninguém quer falar com este Estado de uma submisséo & religido da autoridade civil
(tal como no esquema, p. 65 e 66). Se o Concilio deseja fazer-se inteligivel e util, é preciso comecar a falar
de liberdade de consciéncia como sumo valor para a verdadeira prosperidade da sociedade civil, dos frutos
da liberdade de culto e apostolado, e da pronta obrigagdo da vontade catdlica em cooperar para 0 bem
comum e para o verdadeiro progresso da sociedade civil, da protecdo da liberdade e das atividades
religiosas pelo Estado, etc. Tais palavras s&o inteligiveis para o Estado contemporaneo inteligente para que
estes possam se mover rumo & uma frutuosa cooperagéo com a Igreja” (Cf. AS 1/4, p. 402).

Paulo Yoshigoro Taguchi, arcebispo de Osaka, membro da Comisséo da Disciplina dos
Sacramentos nomeado por Jodo XXIII, fez trés intervencdes na Aula conciliar. A mais marcante
foi certamente sobre a necessidade da adaptagao litirgica durante a primeira sesséo. Sua fala
durante a décima oitava congregacao geral pedia mais simplicidade nas vestimentas episcopais e
que a liturgia fosse adaptada a mentalidade de cada povo. Destacou ainda que no Oriente, além

de incompreensiveis muitas coisas tornavam se causa de escandalo. Ele também pedia uma

126 A preocupacdo ecumeénica reflete se também nas consideragdes feitas sobre Maria. Considerava prudente fazer
as necessarias clarificagdes teologicas, “sem a inten¢&o de pronunciar um novo dogma”, para nao evidenciar ainda
mais as divisdes e oposicdes entre os cristdos se deseja de fato invocar Maria como fautrix unitatis christianae (Cf.
AS /4, p. 404 e AS 1I/3, p. 681).

127 Este argumento foi repetido por Mons. Taguchi em sua proposta de emendas ao esquema (Cf. AS 11/1, p. 576).
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prudens adaptio para se evitar o risco de uma simples imitagéo da arte local que pode nao ser

compativel com a mensagem do Evangelho.

“No Jap&o é necessaria uma simplificago e adaptacdo de nossos programas ao sentido e aos costumes
das pessoas. Igualmente as cores vivas e fortes acabam ofendendo o olhar e 0 senso artistico das pessoas,
onde a maioria prefere algo mais bem ameno. Também a pompa de algumas ceriménias, com a utilizagao
da capa magna e similares, em nossa regido (talvez também em outras) estdo muito distantes da
mentalidade das pessoas de hoje, as quais acima de tudo desejam simplicidade e moderagao em tudo.
Outro ponto, a frequente imposicdo e deposicdo da mitra nas fungdes pontificais, genuflexdes frente ao
bispo e o beijo ao anel, seja nas fungdes sacras ou fora delas, dificilmente sdo compreensiveis para os fiéis
e para os nao-fiéis causa estranheza.

Em suma, ndo poucas invengdes que surgiram e evoluiram no Ocidente, que carecem de um significado,
a0 menos em nossa regiao, ou até mesmo podem ser um impedimento para a propagagao da fé.

As condigdes da Igreja ja estabelecida em paises catolicos, difere bastante das condicdes da Igreja em terra
de miss&o. Obviamente, 0 mesmo néo pode ser aplicado em nome de todos indiscriminadamente. [...].

Os missionarios estrangeiros [ad gentes], na maior boa vontade, ndo raro na construgdo das igrejas, altares,
imagens e pinturas utilizam a arte local [indigena], e de outras religies nativas para agradar, mas que
sempre agrada ao clero e povo local. Uma verdadeira adaptagao ndo pode ser um golpe realizado pela forga,
mas é obtida, suponho, pouco a pouco e com a contribuigdo de uma arte mais aprofundada” (AS 1/2, p. 650-
651).

Na terceira sesséo, Taguchi intervém na CXXVII Congregagao Geral falando em nome de
todos os bispos japoneses e também de outros paises de minoria cristd. O debate era sobre a
questdo do matrimdnio tal como apresentado no esquema De Ecclesia. Ele defendeu a
necessidade de se considerar a realidade dos matriménios entre casais de diferentes religides que
como no Japao sdo a maioria (Cf. AS /7, p. 383-384). Nesta intervencéo, ele defendera a

utilizacdo do principio cautiones matrimoniales ja aprovado pela Propaganda para o Japao'28,

Nas propostas de emendas entregues por escrito, Taguchi também se concentra nas
questdes do ecumenismo e do dialogo com as demais religides. Sobre o esquema que tratava do
ecumenismo, ressaltava que a comunhao eclesial com os irméos separados deveria ser tratada
com um tom mais positivo evitando os termos como heréticos e excomunhdo. A partir dai,
desenvolve uma reflexdo sobre uma diferenga que se havia tragcado no esquema entre religido
cristd e igreja cristd. Em seu parecer ele inclui o xintoismo na categoria de religido. Provavelmente
este seja 0 Unico registro sobre o xintoismo no Concilio. Este pequeno detalhe é importante, pois
a posicao oficial da Igreja que o préprio Taguchi ajudara a definir anteriormente é de o xintoismo

seria apenas uma manifestagdo do civismo japonés com base no entendimento de um xintoismo

128 A proposta tinha sido preparada pelo jesuita Mons. Ross, bispo de Hiroshima e apresentada na assembleia dos
Ordinarios de 1937, apoiada por Marella que a vé como uma maneira de no escandalizar os néo-catolicos e nao
dividir as familias. Com a medida, no Jap&o estava dispensado de exigir o “caution matrimoniale”, segundo a qual a
parte ndo catolica se comprometia a fazer batizar os filhos na Igreja catdlica. A partir da aprovagao desta dispensa,
se o sacerdote acha por bem, ele lembrara a parte catélica o desejo de que os filhos sejam educados na fé catélica
e, se possivel comunicar também a parte nao catolica. De fato, a reforma do Cédigo de Direito candnico, segundo 0s
principios do Concilio Vaticano I, adotara este principio para a Igreja universal (Cf. Ladous 2010, p. 205-206).
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arreligioso discutido anteriormente. Nas demais intervengdes ele sempre menciona o budismo e

confucionismo.

“Lendo 0 esquema surge uma vez mais a pergunta; ‘se este é caso, o que é Igreja? ' O conceito de Igreja
tem sido cada vez mais diluido fazendo-se quase coincidir com religi&o e vida espiritual cristd. Ou melhor,
parece haver uma confus&o entre religido de Cristo e Igreja de Cristo, de modo que qualquer cristéo seja
visto como eclesiastico (de Ecclesia), ao menos imperfeitamente [...]. A religido cristd ndo é como o
islamismo, o xintoismo, o budismo e efc., que s&o religides, mas nao sao igrejas (sendo em poténcia). O
cristianismo e o judaismo (em sentido menos completo) sao religido e igreja. Consequentemente, nem tudo
0 que pode ser dito da religido cristd ndo pode ser dito igualmente como da Igreja crista, como também nem
tudo o que é dito da religido judaica pode ser dito do povo judaico. Por muito que a religi&o crista se
fundamente na religido judaica, [...] os cristdos n&o séo parte do povo ou da nagdo judaica” (AS I1/5, p. 831).

Em uma proposta de emenda ao esquema De Ecclesia, discorre sobre a relagao entre
religido e estado. Uma relagdo que |lhe era bem conhecida em virtude da experiéncia de
negociagdes com as autoridades japonesas durante o dificil periodo do crescente militarismo
japonés. A questao seria de fato retomada com a amplia¢do do esquema sobre 0 ecumenismo e

a incluséo do tema da liberdade religiosa.

“Este capitulo trata a matéria de forma ideal. Portanto, dificilmente pode ter valor pratico para nossa época.
Nos paises da Asia, exceto pelas Filipinas, a maioria dos cidad&os ndo sdo nem cristdos nem catolicos.
Mesmo nos paises que se dizem cristdos, a maioria dos cidad@os ndo séo catélicos (como na Inglaterra,
USA, Alemanha e etc.). Em outros paises predomina este carater de um estado laico admitindo, contudo,
as religides de acordo com as vontades. Portanto, € indtil insistir em uma submissé&o das autoridades civis
as religiosas. Pelo contrério, € preciso e mais frutuoso falar de justa liberdade de consciéncia, de liberdade
de culto e apostolado, e de uma obrigag&o dos catdlicos em cooperarem pela constru¢do do bem comum”
(AS 111 p. 577).

Lourencgo Satoshi Nagae, bispo de Urawa, foi outro japonés que participou do Concilio e,
certamente, pode ser apontado como um dos exemplos do bispo que mudou sua maneira de ver
a igreja com o andamento do Concilio. Nasceu em 1913 e foi ordenado sacerdote em 1938 em
Roma onde tinha feito seus estudos filoséficos e teoldgicos. Apds a ordenagéo segue o curso de
direito canénico na Universidade de Lateranense. Em 1946 ele retornou para a arquidiocese de
Toquio e foi ordenado bispo da diocese de Urawa em 1958 e como tal foi convocado para o
Concilio. A partir da segunda sesséo conciliar foi nomeado por Paulo VI como membro da
comisséo do Clero e do povo Cristdo. Como tal, empenhou se assiduamente na preparacéo do
esquema De Presbyteris (Cf. Congar 2000 Vol. I, p. 443).

Posteriormente integrard a comissdo mista que trabalha na finalizagdo do esquema De
Ecclesia trabalhando em proximidade com outros grandes atores do Concilio. Apds o Concilio,
como presidente do comité liturgico da Conferéncia Episcopal, ele liderara a tradugao dos textos
litdrgicos em japonés. O atual texto da missa em japonés, com pequenas alteragdes € resultado
do trabalho por ele liderado. Ele defendeu com veeméncia a necessidade de adaptagao da igreja
as diversas realidades culturais em que se encontra. Talvez por estas posi¢des, nunca tenha sido

promovido de sua pequena diocese. Seguindo os rumos que a Curia Romana adotaria no pos-
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concilios para controlar os principais atores da mudanga nos rumos conciliares. Ele faleceu em

Toquio em fevereiro de 1998 aos 84 anos.

Antes do Concilio, Nagae tinha sido um dos convidados para a Semana Internacional de
estudos sobre a misséo e a liturgia realizada em Nijmegen e Uden na Holanda entre 12 e 19 de
setembro de 1959. Nesta conferéncia, como representante japonés defendera que no Japéo a
necessidade de uma adaptacao liturgica ndo era tao urgente, uma vez que 0s japoneses vinham
se adaptando ao estilo de vida ocidental e que considerariam normal cada religido ter sua propria
liturgia. Ele destacava que no Japdo deveria se enfatizar o contelido das celebragdes para néo
exagerar nos esforcos de beleza. Na ocasiéo, ele defendia que um dos elementos essenciais de
uma renovacdo litirgica seria uma boa traducdo da sagrada escritura em linguagem literaria. A
sua opini@o sobre a necessidade de adaptacéo litirgica ao Jap&o era um tanto controversa, tanto

que fora posteriormente contestada pelo bispo de Sendai.

“O Missal foi publicado em trés diferentes edigdes (literario e linguagem popular) e tem sido bastante
propagado entre os cristdos como mostra as sequentes reimpressdes. O Jap&o recebeu e usa quase todos
os privilégios que Roma deu as terras de missao. O Ritual em japonés foi publicado em 1958 e contém boas
adaptacdes aos costumes japoneses, especialmente no que concerne ao cuidado com os falecidos e com
os funerais. Os cantos, no entanto, sdo apontados como simples canticos europeus com textos em japonés,
na maioria ndo séo liturgicamente inspirados ou ndo apropriados para o uso liturgico [...]. Para a mentalidade
japonesa, é algo evidente que diferentes religides tém seus ritos peculiares. Por exemplo, xintoismo tem
seus proprios ritos, o budismo tem outros. Portanto, é claro para os japoneses que a igreja catdlica deve ter
seus proprios ritos; de fato, eles esperam exatamente isso. Em consequéncia, no momento, ndo ha
dificuldade em admitir novos ritos. Consequentemente, o problema da adaptagdo n&o é tao urgente aqui
[Japao] como em outros paises. Pode-se dizer que os japoneses estdo contentes quando a beleza da liturgia
é realizada de maneira digna e se sobressai para eles. No geral, eles estdo bem abertos a aceitar este novo
mundo. A maneira de pensar dos japoneses e seus costumes tém sido fortemente ocidentalizados nos
Ultimos anos. Venham estes da Europa ou da América s&o geralmente bem acolhidos, ainda que néo
indiscriminadamente. J& tem algum tempo que o Ocidente deixou de ser novo e estrangeiro para eles. Por
esta raz&o os cristdos japoneses ndo tém grandes dificuldades, como tantos outros, em reconhecer os “ritos
ocidentais”. Ndo ha uma repulsa a estes, por assim dizer. Muitos japoneses sentem e dizem que 0
cristianismo ndo deve ter nenhuma conexao com as velhas religides de sua terra. No xintoismo e budismo
existem muitos ritos e cerimdnias, em parte bonitos, mas eles s&o apenas ritos exteriores” (Nagae 1960, p.
118-119).

Talvez, pelas situagdes expostas na conferéncia, Nagae pode constatar que o Japao de
fato dispunha de certos privilégios e os utilizava diferentemente de outros lugares. Ele expunha
que no Japédo, a lingua vernacula era usada nas leituras das missas, na administragédo dos

sacramentos e nos sacramentais.

Durante a celebragéo do Concilio foi porta-voz do episcopado japonés, pois estava a frente
da Secretaria de imprensa. Em uma conferéncia de imprensa durante a primeira sessao conciliar,

Nagae, destacava o “processo de quase completa ocidentalizagdo” do Jap&o'2°. Seguindo o seu

129 A entrevista foi feita no dia 14 de novembro de 1962 e texto foi publicado por Piero Gheddo, ent&o jornalista do
L’Osservatore Romano. O titulo italiano é Cosa si aspetta Il Giaponne moderno dalla Chiesa (Gheddo 1963, p. 69-74).
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pensamento exposto anteriormente na Holanda, pode se pensar que ele entendia isto como algo
natural. Neste periodo ele localiza os desafios do cristianismo no Japdo na relagdo com a crise
vivida pelas demais religides institucionalizadas j& presentes no pais. Para ele, o desafio
enfrentado pelo budismo e pelo xintoismo no Japdo mostrava a necessidade adaptagdo das

religides institucionalizadas para responder as mudancgas na mentalidade do homem moderno:

“As duas religides tradicionais do Japao, budismo e xintoismo, estdo atualmente em crise. Elas séo
consideradas como inadaptadas ao homem moderno. Se vai ao templo budista somente para os funerais,
se frequente o templo xintoista somente pelos casamentos. Quase ninguém hoje em dia vive ou sente
seguindo uma ou outras destas religides. Pode-se, portanto, argumentar contrariamente: o que absorver
dos ritos particulares de uma religido considerada caduca, ou por que substituir a &gua benta pelo incenso?
N&o correriamos o risco de apresentar o cristianismo como uma religido obsoleta?

E preciso ter em conta que as duas religiées tradicionais comportam elementos que fazem parte da cultura
japonesa. Podemos lhes adaptar sem que parecam obsoletos. Este é precisamente nossa dificuldade:
adotar da religido budista e xintoista 0 que o povo gosta, e rejeitar o que é velho, ultrapassado,
incompreensivel. Fazer concretamente esta separagédo € dificil, pois nos estamos apenas nas primeiras
tentativas de adaptagdo e ndo podemos ainda fixar as normas. Algumas cerimdnias antigas se encaixam
perfeitamente com a mentalidade moderna, como a incensagao durante os funerais. Mas ha outras que o
povo nédo gosta mais, seria inutil e prejudicial adota-las. Por exemplo, 0 povo ndo compreende mais € nao
aprecia mais as longas citagées dos livros budistas sagrados em lingua antiga (Nagae 1965, p. 107).

Quando perguntado sobre a adaptagao litirgica do catolicismo propriamente e do uso do

latim sua posi¢éo ainda continua semelhante ao que ele defendera na Holanda.

“Para a lingua litirgica o latim deve ser conservado para as partes centrais da missa; mas podemos dizer
na lingua vernacula a primeira parte da missa que é didatica, especialmente a leitura das escrituras e do
Evangelho.

Nés falamos dos elementos exteriores, mas é necessario também uma adaptagao catequética a mentalidade
japonesa. E importante que a apresentacéo da religido seja feita de maneira que outros povos com uma
mentalidade diferente da mentalidade ocidental possam compreendé-la. Por exemplo, os japoneses, e em
geral os povos do Oriente, sdo mais intuitivos € menos logicos que os Ocidentais. Mesmo o catecismo e a
predicagéo da Palavra de Deus devem seguir esta mentalidade [...]. Nés j& temos um catecismo nacional
adaptado & mentalidade japonesa. Em minha diocese, temos um catecismo que esta em prova” (Nagae
1965, p. 108).

Na primeira Sessédo do Concilio, Nagae tem uma participagao bastante discreta fazendo
apenas uma intervengdo nos debates da renovagdo litdrgica. Durante a décima primeira
Congregagdo Geral, expressou o desejo de que algumas partes da missa como cénticos e
algumas oragdes possam ser em lingua vernacula, pois em paises de missao como no Japéo, o
latim é de dificil entendimento30 (Cf. AS I/2, p. 74). A experiéncia da primeira sessdo mudaria suas
posigdes. A partir de entdo, ele passa a defender firmemente a necessidade de adaptagéo da
igreja as diversas realidades e a questionar a mentalidade colonialista impregnada nos

missionarios ocidentais.

Na versdo francesa publicada posteriormente deu-se o titulo Le Japon a besoin d'um christianisme évangélique
(Gheddo 1965, p. 105-109). As citagbes aqui seguem a edicdo francesa.

130 A sintese do pedido de interveng&o faz a seguinte justificativa sobre a dificuldade do latim: “Populus ordinarius in
laponia nunquam capax erit intelligendi vel etiam pronnuntiandi orationem dominicam in lingua latina” (ASV, XI CG, B
4,p.43).
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A renovagao liturgica, que ja estava em andamento no Japao, ganhou novo impulso com
a promulgacao da Sacrossantum Concillium e a atuagdo de Nagae vai ganhando destaque entre

os padres conciliares. Como atesta Alberigo ao falar da renovagéo da igreja no Extremo Oriente:

“Dois bispos destas igrejas foram escolhidos para fazer parte do Consilium ad exsequendam Constitutionem
de Sacra liturgia: Willem Van Bekkun (Rutteng, Indonésia) e Lorenzo Satoshi Nagae (Urawa, Jap&o). Trata-
se de uma presenga importante em vista da inculturagéo ritual desejada. Na pauta das reunides episcopais
figuravam as medidas adotadas em matéria litirgica que aconteceram no Jap&o, na Coréia, em Taiwan e
no Vietnam entre outros paises. As decisdes tomadas foram semelhantes as de outras zonas, em particular
quanto ao uso das linguas vulgares” (Alberigo Ill, p. 533).

Durante a segunda sessao, ele apresenta apenas algumas propostas de emenda ao
esquema De Ecclesia. Ele reforca o grupo dos que pediam uma nova redagdo para o esquema,
discorrendo sobre sua visdo da Igreja como povo de deus, sobre a colegialidade e sobre relagéo
entre Igreja e estado’3!. No intervalo entre a segunda e a terceira sesséo, Nagae passa a fazer
parte da equipe que trabalha na reviséo do esquema De Ecclesia, que resulta no chamado

esquema de Zurique.

Na terceira sessao, durante a nonagésima congregacgao geral, Nagae intervém em nome
dos bispos do Japao nos debates do referido esquema. Ele apresenta uma solicitagdo de que o
titulo da declaragao nao se limite aos judeus, mas inclua também os outros (et de ceteris) nao-
cristdos. Além disso, pede que se evite 0 tom negativo com o uso do termo paganismis e se adote
um tom mais acolhedor no reconhecimento dos n&do-cristdos. Para ele, o esquema deveria ser

revisado em colaborag@o com o Secretariado para as religides ndo-cristas.

No verdo de 1964 surgiu a proposta de formar duas subcomissGes para aprofundar as
discussdes do esquema de Zurique. Para garantir uma visdo mais ampla ao esquema foram
convidados representantes de diferentes realidades. A partir de entdo, Nagae e os demais
membros como Woijtyla, Larrain e Hélder Camara também se empenham nesta importante tarefa
de expandir o entendimento da igreja no mundo de entdo. E deste periodo que de Lubac registra
suas memoérias sobre Nagae, descrito como “sorridente, malicioso e sempre cheio de histérias”
(Lubac 2007 Vol. II, p. 357). Sobre 0 esquema em discussao ele registra em 02 de abril de 1965:
“Mons. Nagae me disse que esta noite ele se sente desencorajado. O esquema lhe parece
bastante ruim” (Lubac 2007 Vol. II, p. 367). Poucos dias depois, ele escreve sobre as criticas ao

carater extremamente racional do esquema:

“novas queixas do Mons. Nagae e Mons. Fernandes sobre a orientagdo demasiado ‘humanista’, isto &,
profana e naturalista do esquema. Mons. Fernandes nos repete que os franceses nos fazemos lideres, de

131 Além disso, o desejo de proclamar Maria como medianeira Ihe parece confuso mesmo para os catélicos (Cf. AS
[111, p. 562-567). Este Ultimo tema seré retomado em outra proposta de emenda onde reafirma sua posigao contraria
a uma constituicdo dogmatica, pois isto criaria mais dificuldades no entendimento com os ndo-cristdos e protestantes
(Cf. AS 11/3, p. 789-790).
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fato, 0 esquema atual é sobretudo louvanista, mas devo reconhecer que a mentalidade dos eclesiasticos
franceses que circula junto aos nossos bispos é praticamente a mesma” (Lubac 2007 Vol. II, p. 374).

Entre a terceira e quarta sessao Nagae entrega uma proposta de emenda ao esquema de
missionibus que mostra claramente a sua mudanga de pensamento sobre a necessidade de
adaptagéo na missao da igreja. Ele defende que o esquema trate das “condi¢des concretas” nas
quais a Igreja pode interagir com os povos néo-cristdos pois tem tratado estas condi¢des de modo

abstrato.

“No esquema ndo ha uma clara distingdo entre implantagdo da igreja e transplantagéo da instituicio
eclesiastica. E desejavel melhor explicagdo das adaptacdes desejadas. [...] Fundar a igreja ndo deve ser
confundido como uma imitagdo superficial das estruturas e aparéncias da Igreja existentes em outras partes
do mundo. Transplantagéo material de estilo de vida e de instituicdo como nos lugares de origem tende a
formag&o de comunidades fechadas e alheias ao contexto social. Além disso, deve-se atentar também para
0 perigo do triunfalismo™132 (AS 111/6, p. 826).

Este mesmo tom critico ao esquema repetiu se na intervencao feita em outubro de 1965
durante a CXLVIII congregacdo geral. Nagae critica 0 modo unilateral com que o esquema
considerava as missdes, 0 que para ele ndo corresponde a realidade das missées nem ao espirito
do Concilio. “Ao considerar como missionarios apenas os exteriis da a impressao que o clero local
quase ndo tem responsabilidade missionaria” (AS IV/4, p. 310). Portanto, deve-se considerar
especialmente a responsabilidade das Igrejas locais no meio sécio cultural. O esquema deve ainda

tratar de elementos essenciais como a adaptacao e a “indigenizagao”.

A reagao a fala de Nagae veio de Godefridus Okoye (Bispo de Port Harcurt, Nigéria) que

retoma seu discurso reafirma a necessidade de considerar o papel das igrejas locais como

“necessario para remover a falsa impresséo geralmente criada deixando a Igreja a ser vista como uma
religido importada, a ‘religido dos brancos’, ou como dizem os comunistas ‘o outro brago de imperialismo’
ou ainda ‘agente do imperialismo’. [...] Em outras palavras, eles [os fiéis nativos], devem estar convencidos
de que a Igreja Catdlica & tdo ‘nativa’ nos paises de missao tanto quanto em Roma ou Paris, etc. Portanto,
ndo deve ser vista como uma ‘religido estrangeira’ como muitos a chamam” (AS IV/4, p. 581).

A mesma preocupacao se repete nas consideragdes feitas em nome de todo o episcopado
do Japéo na IV sessao do esquema De missionibus que tratava sobre a vida religiosa. As varias
alteragbes sugeridas, embora pequenas, sdo todas marcadas pela preocupagdo com a
‘implantacao” da igreja na especificidade das diversas nagdes, especialmente em meio aos nao-
cristdos. As propostas alertavam para o risco de que uma “conservacado da forma exterior ocidental,
tal como na Europa ou na América” que se tornava um impedimento para uma real implantagao
nas terras de misséo (Cf. AS lI/6, p. 883).

132 “In schemate plantatio ecclesiarum non clare distinguitur a fransplatatione instituonis eclesiasticae. Desideratur
insuper fusior et clarior expositio de aptatione. [...] Fundatio ecclesiarum non confundenda est cum quadam imitatione
superficiali structurae et apparentiae Ecclesiarum alibi per saecula existentium. Transplantatio materialis stylus vitae
et institutorum alibi fundatorum quandoque tendit ad formanda communitates clausas et aleinas a contextu social.
Cavendum est etiam periculum triumphalismi".
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Além destas participagdes, também Mons. Bento Tomizawa, bispo de Sapporo e membro
da Comissao do apostolado dos fiéis fez uma intervengdo na décima terceira congregagéo geral
em novembro de 1962. Ele foi um dos defensores no continente asiatico da ativa participagéo dos
leigos na acdo missionaria seguindo o novo espirito conciliar. Em 1964, durante o Congresso
Eucaristico de Bombay, Tomizawa de modo “persuasivo declara que o Concilio encorajara a
adaptacao cultural na liturgia e na catequese, na qual os leigos deveriam assumir a lideranga.
Portanto, maior liberdade deveria ser concedida também para os leigos na adaptagao” (Pulikkan
2001, p. 463).

Finalmente, é importante destacar aqui as consideragdes feitas por Satowaki, bispo de
Kagoshima. Ele fez parte da comiss@o das missdes. Ja nas discussdes conciliares ele alertava
para a necessidade de levar em conta as leis do pais para a instalagéo dos seminarios maiores e

da formagao dos futuros sacerdotes.

“No Japao, embora um seminario maior seja erigido segundo Santa Sé e tenha excelente pessoal, a menos
que esteja segundo as normas e estatutos do governo para a eregdo das universidades e faculdades.
Consequentemente, os sacerdotes egressos deste seminario, no inicio tiveram dificuldades na atividade
pastoral.

Portanto, é preferivel estabelecer no nimero 8 que os Ordinarios locais e os superiores religiosos cuidem
para que 0s seminarios maiores regionais e interdiocesanos sejam reconhecidos pelo governo como
universidade ou faculdades” (AS 11l/7, p. 905).

Esta participacdo do episcopado japonés, embora discreta, foi importante para que o
Concilio alargasse os horizontes do ecumenismo. O sonho de Jodo XXIII da unidade cristd, foi
sendo reformulado e com os debates conciliares, apesar das resisténcias, foi bem além dos

horizontes cristdos e passou a considerar também o dialogo com as demais religides nao-cristas.

1.1 - Do ecumenismo ao dialogo inter-religioso

O debate sobre 0 ecumenismo comegou a ganhar corpo a partir da segunda sessé@o
conciliar como parte do esquema de Ecclesia. Para os opositores do tema, sem uma aceitagao
do esquema De Ecclesia, continuavam a defender que “a Igreja é tdo somente a Igreja Catdlica
Romana e que fora dela ndo ha salvagao” (Cf. Congar 2002 Vol. I, p. 94). O esquema sobre 0
ecumenismo compreendia inicialmente trés capitulos: |. Dos principios do ecumenismo catolico; Il.
Da pratica do ecumenismo; Ill. Dos cristdos separados da Igreja Catolica (Igrejas orientais e
comunidades surgidas da Reforma). Congar constata que a “novidade” néo foi logo absolvida pela
grande maioria dos padres conciliares. Para ele,
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“do ponto de vista teoldgico e, sobretudo unionique, parece que o Concilio veio vinte anos mais cedo. De
fato, havia apenas poucos anos que isto se movia. Vérias ideias j& tinham mudado. Mas, dentro de vinte
anos, ns poderiamos ter um episcopado feito por homens que teriam crescido dentro de ideias biblicas e
tradicionalmente embasados, e em uma consciéncia missionaria e pastoral realista” (Congar 2002, p. 4).

Se assim podia ser dito com relagdo a unidade dos cristdos e com referéncia aos bispos
do Ocidente, naturalmente era de se esperar que uma consciéncia mais aberta as demais religides

levaria ainda mais tempo para desenvolver-se.

O esquema inicial seria acrescido inicialmente com a inclusdo da delicada questdo da
relacdo catélica com os judeus'®. Porto descreve que Jodo XXIII recebera do professor Jules
Isaac um dossié com dezoito sugestdes para eliminar do ensino cristdo certos pensamentos que
fomentavam o antissemitismo. Estes pontos seriam as bases para a preparagdo do documento
preparatdrio confiado ao cardeal Bea. Ele empenhou se para incluir o quarto capitulo do esquema
sobre a relagéo catolica com os judeus. O primeiro texto concluido em maio de 1962, deveria ser
mantido sob sigilo acabou vazando e causou uma desmedida reagao nos paises arabes para além
das questdes religiosas consideradas pelo Concilio'34. Finalmente se acrescia o capitulo V sobre

a liberdade religiosa. Na sua cronica conciliar Wenger destaca que

“a questdo da liberdade religiosa foi posta com o anuncio mesmo do Concilio. Este problema se impds ao
exame dos padres de um concilio ecuménico, em uma época onde a liberdade religiosa é combatida de
varias maneiras, e em nosso tempo de ecumenismo onde ela constitui um predmbulo a todo dialogo”
(Wenger 1964, p. 172-173).

A primeira apresentagdo do texto oficial revisado para os debates deu-se em novembro
de 1963. Junto as aclaragdes sobre o tema do “ecumenismo” propriamente dito, se reforgavam os
pedidos de um entendimento mais amplo para o dialogo com as demais religides ndo-cristas.
Nestes debates, varios autores destacam a intervengéo do Cardeal Doi que expressa o desejo de
considerar a questao sobre o angulo missionario e a proposta de dividi-la em duas sessdes para
considerar a questao dos judeus e incluir também o budismo e confucionismo (Cf. Congar 2002
Vol. I, p. 541 e Porto 1984, p. 36).

As duas Ultimas partes do esquema sobre 0s judeus e sobre a liberdade religiosa néo
foram discutidas durante a segunda sesséo conciliar alegando-se “falta de tempo”. Congar registra

como se pensou em dar um peso maior ao tema tira-lo do estreito contexto do ecumenismo e fazé-

133 Joao XXIII havia recebido o grupo United Jewish appeal em 17 de outubro de 1960.

134 “Diante da reagéo arabe, o projeto estacionou no ponto em que estava. A problematica fora violentamente
deslocada para um campo que era de todo estranho a sua finalidade” (Porto 1984, p. 21). Para muitos paises arabes
a inclusdo da questao dos judeus foi interpretada como um ato de apoio politico dado pela Igreja Catélica ao Estado
de Israel. Na Jordania, o parlamento ameagou impedir o acesso aos lugares santos aos bispos que votaram em favor
da questéo dos judeus. A questdo mostrava se delicada especialmente para os representantes dos cristdos de minoria
arabe nas regides de maioria judia. Isto gerou forte reagao de seus patriarcas que fizeram no Concilio um eco vigoroso
das queixas de seus paises.
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lo um esquema independente em fevereiro de 1964. As discussdes do esquema seguiram em abril
e foi alargado com trés novas partes: A heranga comum entre cristdos e judeus; A relagdo com os
nao-cristdos (incluindo uma breve meng&o sobre 0s mulgumanos); sobre a discriminagao em geral.
Este texto quando apresentado na terceira sessdo foi bastante criticado por ndo considerar a

delicada questéo da “deicidade” que havia no esquema anterior.

Na terceira sess@o em 1964, os debates sobre a questdo ecuménica atingiram seu auge
e aflorava em todos os temas. Wenger destaca que esta foi a mais complicada e a sesséo
ecuménica por exceléncia (Cf. Wenger 1965, p. 351). Entre as inumeras colocagdes, Porto relata
as consideragdes de ordem metodoldgicas sugeridas por Nagae para o encaminhamento da
questdo pondo-a em consonancia com a constituicdo De Ecclesia (Cf. Porto 1984, p. 59). As
pressdes contra 0 esquema aumentavam e todo o trabalho feito até entdo estava em risco. Na
primeira votagao o texto ndo conseguiu a necessaria maioria para a aprovagao. Isto exigiu uma
intervencdo direta de Paulo VI para garantir a aprovagdo do esquema. Para Pulikkan, esta

intervencéo pode ter sido influenciada por sua visita a8 ONU programada para o ano seguinte.

“Um sinal sem ambiguidade, na forma desta preliminar aceitagdo do crucial esquema sobre a liberdade
religiosa pelo Concilio, era necessario antes da jornada papal. Este sinal poderia deixar claro que a Igreja
havia assumido profundamente estas ideias de dignidade humana e liberdade religiosa” (Pulikkan 2001, p.
505).

Apos esta aprovagao inicial do texto em novembro de 1964, o cardeal Bea fez um
comunicado publicado no L’Osservatore Romano de 30 de novembro/1° de dezembro de 1964.

No comunicado, ele reforgava o sentido “religioso” da declaragao.

“Apbs todas estas medidas e declaragbes, prudentes e objetivas, pode-se com justica esperar que a
declaracéo sera interpretada como deve ser e julgada com serenidade. E assim cessardo as acusagdes de
intengdes e objetivos politicos de que a imprensa fez certo alarde nestes Ultimos dias. Agir diversamente
seria interpretar as afirmagdes contidas na declaragdo de maneira arbitraria e falsa, seria desnaturar as
intencdes do Concilio e de um documento conciliar inspirado por motivos de verdade, de justica e de
caridade crista, decididamente de acordo com o Evangelho. Trata-se de questéo religiosa na qual o Concilio
deseja tdo somente favorecer de todas as maneiras a paz. Desejo que néo se abuse mais da religido para
justificar discriminagdes e preconceitos politicos” (Apud Porto 1984, p. 72).

O texto destacava ainda o fato de considerar também os hinduistas, os budistas e os
mulgumanos. Portanto, a incluséo das “demais” religides ndo-cristas além de responder ao apelo
de parte do episcopado ajudou a acalmar os animos politicos. No entanto, a retomada das
discussdes do tema na quarta sessdo em setembro de 1965 foi novamente dificil. Nas questoes
teoldgicas do esquema, Congar registra: “ainda néo tinha vivido uma sessao mais penivel, mais
morna. Passamos uma hora e meia sobre dez linhas sem que nada saisse” (Congar 2002 Vol. I,
p. 427).
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Finalmente, as discussdes sobre a questé@o da liberdade religiosa trouxeram a tona as
criticas ao tema das concordatas pelas quais a Igreja catdlica mantém certos privilégios que
garantem também uma prote¢do com base nos acordos bilaterais com varios paises. Entre os
padres conciliares mais criticos a este tipo de mentalidade, estavam o cardeal holandés Alfrink e
também o japonés Doi em consenso com os demais bispos japoneses. Eles alertavam para a
necessidade de considerar a situacdo das regides em que este tipo de relagéo ndo estava presente
(Cf. AS IV/1, p. 608-609). A votacdo das emendas deu-se nos dias 14 e 15 de outubro. O texto
final da Declaracdo Nostra Aetate foi aprovado na Sesséo Publica de 28 de outubro com 2.221
votos favoraveis, 88 contrarios e trés nulos e em seguida foi promulgado por Paulo VI. A
declaragao continua a ser um marco na mudanca de posi¢do da igreja catolica em relagao ao

didlogo com as demais religides.

1.2 - O Secretariado para os nao-cristdos e a contribuigao japonesa

A presenca e a insisténcia dos bispos asiaticos na abertura do dialogo catolico com as
demais religides nao-cristds foram essenciais para que o ecumenismo se abrisse para o dialogo
inter-religioso. Para Wenger, “era natural que os bispos da Asia interviessem em favor das antigas
religibes de seu continente. Elas contém, com efeito, elementos positivos que podem ser
considerados como uma preparacao ao Evangelho” (Wenger 1965, p. 331). Este entendimento,
no entanto, ndo se limitou as intervengdes dos catdlicos. Joao XXl e posteriormente Paulo VI
receberam representantes de outras religides que ajudavam a construir esta atmosfera mais
positiva para o didlogo inter-religioso. Uma vez mais destaca se a participagéo das liderangas

japonesas.

Em 30 de julho de 1962, recebia pela primeira vez no Vaticano um sacerdote xintoista
Shizuka Matsubara. Sobre a vista, Capovilla, secretario pessoal do papa descreve a memoria de
Jodo XXIII sobre o encontro: “Hoje recebi com muito prazer esta visita que me foi feita com tanta
bondade e cortesia. [...]. Eu estava contente em falar da simpatia que sentia pelo Japao desde
minha juventude”. O secretario faz entdo sua apreciacao: “O papa ama se sentir unido com todas
as almas de justas e honestas que vivem sobre a terra, em todas as nagdes, em um espirito de

respeito, de compreensao e de paz” (Apud Alberigo 1997, Vol. I, p. 479).

Em 18 de novembro do mesmo ano, o0 papa recebia os representantes da Federagdo
Budista do Japdo. O L’Osservatore Romano de 19-20 de novembro descrevia nestes termos a

visita:
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“Sua Santidade sempre seguiu com 0 mais vivo interesse a histéria secular da nag&o japonesa, de sua
cultura, e da grande atividade de seu povo. Naturalmente, ele conhece as diversas fases da introdugéo do
cristianismo no Japao, fases que incluem uma primeira embaixada solene vinda a Roma, no curso da
primeira metade do século XVI, para prestar suas homenagens ao Papa Gregoério XlIl. Houve em seguida,
no século passado, emocionantes evocagdes de uma tradigao ininterrupta, uma vez que os missionarios
catélicos encontraram em certos centros, vestigios inegaveis de uma antiga evangelizagdo. Atualmente, a
hierarquia sagrada é regularmente constituida no Jap&o, com um cardeal, onze sedes arquiepiscopais €
episcopais, cinco prefeituras apostdlicas; e a religido catdlica ali € bem estimada, pelo seu patriménio
sagrado da fé, da doutrina [...] para o leal aporte dos catolicos a prosperidade da nag&o.

E, portanto, com alegria que o Santo Padre recebe a visita de um grupo tao bem qualificado e deseja a cada
uma das pessoas presentes que a lembranca desta alegria Ihes acompanhe sempre como uma flor de
bondade e um espirito de paz.

O Papa deseja, ainda, em toda sorte de béncaos celestes, ndo somente aos participantes, mais também a
familia de cada um deles, afim de que se reforce sempre o sucesso e toda inteligéncia e de todo cora¢éo
dentro da conscienciosa busca pela verdade movidos pela convicgao da grande fraternidade humana e da
dignidade dos filhos de Deus” (Apud Wenger 1962, p. 1974).

Ja no discurso de abertura da segunda sesséo conciliar, Paulo VI apontava para esta

abertura da Igreja catdlica em relagdo as demais religides néo-cristas:

“AIgreja Catdlica olha para além de sua prdpria esfera em dire¢édo as outras religies que guardam o senso
e a nog&o de Deus Unico, supremo e transcendente, Criador e Providéncia. Estas religides rendem a Deus
um culto pelos atos de piedade sincera que assim como suas convicgdes sdo a base de sua vida moral e
social.

A lgreja catdlica afirma sem dlvida, ndo sem dor as lacunas, insuficiéncias e erros em muitas dessas formas
religiosas. Mas ela ndo deixa de voltar para elas e Ihes lembrar que o catolicismo estima como deve-se tudo
0 que elas possuem de verdadeiro, de bom e de humano” (Paulo VI 1966, p. 123).

Os padres conciliares, ao menos grande parte, constataram que a maioria dos catélicos
ignoravam as grandes religides e que a igreja ndo podia se limitar com o entendimento cultural do
Ocidente que ela também ajudou a construir. Paulo VI buscou viabilizar as aspiragoes
especialmente dos bispos da Asia e da Africa com a criagdo do Secretariado para os néo-
cristdos’35. O anuncio foi feito na festa de pentecostes, em 17 de maio de 1964. O papa reforgaria
o entendimento do Concilio sobre o respeito para com as demais religides na Enciclica Ecclesiam
Suam em agosto de 1964. Wenger constata ser evidente que a abertura proporcionada pelo
Concilio nos rumos do dialogo com as demais religides nédo-cristas, impde uma nova forma de
contato “com os ndo-cristdos, de simpatia, de compreenséo, baseado sobre o conhecimento
reciproco, a franqueza e a rejei¢éo de todo preconceito. Um campo de agdo comum se abre pela
defesa das ideias religiosas, das virtudes naturais, etc.” (Wenger 1965, p. 21). Para presidir este
secretariado, foi nomeado o cardeal Marella tendo em vista sua longa experiéncia. Como visto
anteriormente, ele esteve a frente das negociagdes entre a Santa Sé e as autoridades japonesas

no delicado processo de acomodacao da Igreja catélica com os ritos xintoistas oficiais.

135 Em 1988 foi renomeado como Pontificio Conselho para o Diélogo Inter-Religioso.
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O primeiro boletim “confidencial” do secretariado foi distribuido aos padres conciliares data
de 26 de setembro de 1964. Neste texto, o seu presidente faz as primeiras clarificagdes e expde

0s objetivos do secretariado:

“Alguns parecem crer que 0 Secretariado se limitara somente as religides monoteistas, ou ao menos aquelas
que admitem uma divindade pessoal. Se ele devesse se limitar aos monoteistas o Secretariado ndo teria
raz&o de ser agora que uma decisdo da Secretaria de Estado separou os judeus e os mulgumanos: dos
primeiros se ocupara o Secretariado para a unido dos cristdos e 0 segundo uma comissdo mista da S. C.
Da Propaganda Fide e da Igreja Oriental. No dominio que Ihe resta, ha bem poucas religiées que ao menos
em sua teologia especulativa e fora as crengas populares, creem em um Deus pessoal.

De fato, nés nos dirigimos a todos os homens que o coragdo se eleva acima deste mundo em um esforgo
em direg&o ao espiritual, sendo em diregéo ao sobrenatural. O secretariado concede menos importancia a
religido ela mesma que as almas de seus seguidores, geralmente mais puras e mais elevadas que o sistema
religioso poderia Ihe fazer crer. [...].

O secretariado ndo é, como alguns parecem crer, um substituto a obra de conversdo das almas e do
apostolado direto. A Sagrada Congregagao da Propaganda Fide continua sua obra inalterada buscada ha
mais de trés séculos. Ele continua o 6rgdo, veneravel e sempre moderna, pela qual a igreja realiza nos
paises de missdo sua tarefa de evangeliza¢do” (Marella 1964, p. 4).

Mais adiante, fala da necessidade dos estudos sobre as varias religides, mas destaca que

esta tarefa ndo sera o foco principal do referido érgéo.

“O Secretariado ndo constitui nem exclusivamente nem principalmente um centro de estudos religiosos
tedricos no qual os expertos se esforgam em aprofundarmos diversos sistemas de pensamento e de crenca
para lhes comparar um a um com a fé cristd. Ele aprecia em seu justo valor a ciéncia das religides
comparadas, a etnografia e todos os conhecimentos anexos e ele se rodeia, a titulo de consultores, de
expertos em todos estes dominios. Mas também dé& bastante importancia ao conhecimento das religides tal
como vividas hic et nunc bem como as formas classicas de museus fixados nos livros, o secretariado faz
deste conhecimento um meio e ndo um fim” (Marella 1964, p. 5).

Ele adiantava a importancia da criagéo de institutos de pesquisas sobre a religido nos
diversos paises que poderao langar mao de toda a contribui¢do que as ciéncias modernas podem
oferecer nesta missao do dialogo com os nao-cristdos. Sobre o estudo destas religides, também

o Cardeal Konig de Viena o defendia dentro do mesmo quadro de preocupagoes.

“No mundo cristdo se fala e se escreve bastante hoje em dia sobre as religides nao-cristas. E uma coisa boa
que se deve favorecer. Mas estes estudos exigem certos critérios. Inicialmente a exatiddo das informacoes
e das fontes. Acontece constantemente de ler artigos e livros sobre as religies néo-cristds que ndo dao
nem uma imagem real nem verdadeira. Para poder falar do tema, néo € suficiente uma leitura apressada.
Os mundos budista, hinduista ou mulgumano sdo complexos e dificeis mesmo para um especialista, e com
mais razao para aqueles que nunca o estudaram.

Um catélico ou um cristdo que se dispde a estes estudos deve inicialmente conhecer o cristianismo. Seria
possivel alguém se meter a estudar o budismo, por exemplo, sem conhecer sua prépria religido e néo saber
do cristianismo senéo o que aprendeu no catecismo? Ele corre o risco de cair no indiferentismo ou no
relativismo religioso” (Konig 1965, p. 42).

Marella, por sua vez, evoca a experiéncia de Francisco Xavier no Jap&o'3¢ e de Matheo
Ricci na China. Finalmente, ele retoma as palavras de Pio XII lembrando que a natureza humana
guarda sempre algo de naturalmente crista. Apos esta abordagem mais positiva do dialogo com

as religides nao-cristas, Marella alerta sobre os “perigos” a serem evitados nesta nova tarefa de

136 Ele refere-se as discussdes com 0 monge budista Ninshitsu que terminou por se tornar catélico.
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diélogo: o derrotismo e 0 excesso de entusiasmo. Quanto ao segundo, aponta os riscos de cair no
indiferentismo dos que consideram todas as religides se igualam e que as véem como caminhos
diversos que levam ao mesmo cume da montanha; ou no sincretismo, sobre o qual ele evoca sua
experiéncia no Extremo-Oriente “onde esta tendéncia é tao forte como natural. Todas as crengas
conhecidas se unem e se fundem em uma s6, por algum aspecto comum secundario que que
pode apresentar. O fendmeno é tao forte e geral que foi assumido como principio na ciéncia das

religides comparadas” (Marella 1964, p. 8).

Com base nestes elementos o secretariado comegou a se reunir € a convidar especialistas
catolicos que se dedicavam a pesquisa e ao dialogo com n&o-cristdos em diversas regides.
Durante o Concilio o secretariado reuniu se com os bispos de diferentes regides em dez encontros
realizados entre 27 de novembro e 17 de dezembro de 1965. O terceiro boletim do secretariado
com a descrigdo de uma reunido de setembro de 1966, atesta a decis@o de elabora uma espécie
de vade-mecum sobre todas as religides para servir de guia para o dialogo catolico com os ndo-
cristdos. Sobre o budismo, por exemplo, a primeira exposicéo foi feita por Etienne Lamotte!3”

aponta a dificuldade crista

“em tratar de ‘valores cristdos das religies n&o-cristds’. Que pensariamos nos se nos respondessem por
um estudo sobre o ‘Valor budista da doutrina crista?” [...] As comparagdes em matéria de religido sao feitas
geralmente por budistas ocidentais, geralmente mal instruidos do budismo e do cristianismo” (Apud SnC
Bulletin 1966, p. 127).

Lamotte defendia que o dialogo religioso deve ser pautado em plena clareza e plena
lucidez que permita de fato conhecer, meditar, se aproximar com o budismo, por exemplo, com
consciéncia daquilo que separa cristianismo e budismo. Esta preocupacdo com as diferengas
estava ligada também ao grande medo do sincretismo que marcava as reflexdes do secretariado

nestas primeiras reflexdes!3e,

Apesar das resisténcias, a criagdo do secretariado ajudou na continuagdo dos encontros
papais com as liderangas ndo-cristds. Outra delegacado budista japonesa foi por ele recebida em
27 de junho de 1964 desta vez liderada por Gyokusen Hosaka e acompanhados pelo Cardeal
Marella, j& presidente do Secretariado para os ndo-cristdos. A descri¢cdo do encontro por Marella
dava-se com base nos novos rumos estabelecidos no Concilio e desenvolvidos pelo novo

secretariado:

137 Especialista das escrituras classicas budistas que lecionava na Universidade Louvain na Bélgica.

138 Wenger ressalta que na Europa, este sentimento era reforcado com a recém-langada publicagdo do tedlogo
holandés Willem Adolph Visser 't Hooft (entdo Secretério Geral do Conselho Mundial de Igrejas) que defendia n&o
haver nada de mais estranho ao cristianismo que o sincretismo religioso. L 'eglise face au syncretism, la temptation du
mélange religieux. Les Editions Labor et Fides, 1964.
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“Bem que nao iluminados pela luz de Cristo, os néo-cristdos s&o sempre irmdos que nds devemos amar
como a nds mesmos. Eles sdo igualmente criados por Deus que deu aos seus coragdes a marca da lei
natural, na qual todos nos assemelhamos. Tal como nos dizia Pio Xl na Enciclica Evangelii Praecones: ‘A
natureza humana, ainda que maculada pelo pecado original pela queda de Ad&o, ha nela alguma coisa de
naturalmente crista...” (DC 1964, p. 882-883).

Em novembro seguinte, Paulo VI recebeu em audiéncia privada o presidente da
Federacdo Budista Asiatica Riri Nakayama. A este o papa afirmava: “Estamos convencidos que
entre budistas e catdlicos reinara sempre este respeito mutuo e a concordancia civil que favorece
a colaboragéo em paz e amizade nas atividades sociais de beneficéncia e em um servigo leal pelo
bem da nagao” (Apud SnC Bulletin 1966, p. 130).

2. A recepgio do Concilio na Asia

A elaboragéo, discussao e aprovacdo dos documentos conciliares era apenas parte dos
objetivos a serem alcangados. Estabelecer o espirito e a consciéncia sonhada pelo Concilio
demandaria ainda mais tempo até se consolidar (Cf. Congar 2002 Vol. II, p. 13). Terminadas as
sessdes iniciava se a fase de recepgao do Concilio nas diferentes realidades. A fase da recepgéao
imediata foi marcada pela adaptacao liturgica a partir da aprovacdo da Sacrossantum Concilium
em 1963. No entanto, uma fase de maiores negociagdes se inicia com o final das sessdes

conciliares em 1965.

No Ocidente, o Concilio Vaticano Il foi bem mais debatido e passou por frequentes
avaliagdes, revisdes e interpretagdes. Neste aspecto, ha uma notavel diferenga no processo de
recep¢ao conciliar vivido na Asia em relagao as demais regides. Pulikkan ressalta que a recepgao
nao significa apenas uma aceita¢do como ato juridico, mais bem como esponténea interiorizagéo
dos ensinamentos conciliares no cotidiano de cada igreja. Também como um comprometimento
ativo e sincero das comunidades em seguir o espirito deste ensinamento3? (Cf. Pulikkan, 2007, p.
210). Por sua vez, Phan a define como um “processo continuo pelo qual a comunidade de fé
reconhece que um ensinamento ou uma pratica ordenada pela autoridade da igreja € uma
expressdo genuina da fé da igreja e, portanto, verdadeira e obrigatoria, fazendo seu este
ensinamento ou pratica” (Phan 2006, p. 2). No entanto, este processo ndo implica apenas
obediéncia, podendo ocorrer também uma rejeicéo total ou parcial ou até mesmo um processo de

subversao de tais ensinamentos e praticas.

139 Na [ndia, coexistem trés igrejas na comunho catdlica: os cristdos Syro-Malabares, os fiéis da igreja Ortodoxa e
os fiéis da igreja de Rito Latino estabelecida a partir de Goa pelos portugueses.
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Phan propde uma comparagdo com a América Latina influenciada pela Teologia da
libertagdo que teve a recepgdo conciliar baseada nos numeros 73-76 da Constituigdo Lumen
Gentium, enfatizando as questdes politico-econdmicas da comunidade. Enquanto na Asia, a
énfase foi dada aos nimeros 54 a 62 da mesma constituicao que trata mais especificamente das
questdes culturais. Exatamente por esta peculiaridade asiatica, a recepgéo conciliar no continente
precisa ser vista a luz de outros eventos e organismos pds-conciliares que tentam atualizar seu
espirito. Ele destaca ainda que na Asia a fase inicial de adaptagao foi marcada pelas dificuldades
de tradugéo nas diversas linguas da regido. O processo de tradugéo dos textos liturgicos e dos
proprios documentos conciliares em si ja representava uma tarefa de “apropriagao e inculturagéo
das orientagdes teoldgicas do Concilio e constitui uma grande conquista das Igrejas asiaticas”
(Phan 2006, p. 7). Em Japonés, uma versdo completa dos textos conciliares so seria publicada
em 1986 pela Universidade Nanzan e a versao revisada por comité da Conferéncia Episcopal s6

foi langada em setembro de 2013.

2.1- A adaptacao litargica no Japao

Discorrer sobre a adaptacao litirgica no Japéo, certamente exigiria um trabalho minucioso
com a documentacao da Conferéncia Episcopal sobre a questdo, o que esta além dos objetivos
desta pesquisa. No entanto, o interesse no ocidente pelo processo de renovagao litirgica no pais
nos deixou um importante registro deste grande desafio que continua presente no catolicismo

japonés.

No Japdo, esta tarefa assumida como “urgente” e um dos primeiros passos na
concretizagdo desta foi a utilizagdo do Japonés na liturgia como o comego das “acomodagdes
litdrgicas para a cultura japonesa” (CCJT). A hierarquia catolica local reconhece que o desafio de
encarnar o espirito do Concilio na vida do Japao contemporaneo continua presente. Ha também
uma consciéncia que a tarefa “vai além das traducdes japonesas ou das acomodagdes culturais.

E a tarefa de uma auténtica inculturacéo do cristianismo no Japo” (CCJT).

Em janeiro de 1965, o comité para a Liturgia publicava suas diretrizes para a celebragao
das missas em japonés. No ano seguinte, Mons. Kobayashi, bispo de Sendai publica um artigo
sobre a renovacao litirgica no Jap&o. Situa esta renovagdo como mais uma etapa do longo
processo de adaptacéo da Igreja as diferentes situagdes concretas na qual se encontra. Resgata
0 processo de traducdo do grego pelo latim e destaca os principais marcos histdricos para a
formacao da tradicdo litdrgica do rito latino ocidental. A partir dai fala do reencontro da Igreja com
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o Oriente e a necessidade de aggiornamento assumida pelo Concilio. Para ele, esta necessidade
era especial no Japao onde a Igreja foi implantada nos moldes da civilizagao ocidental. Na sua
visdo, embora a modernizagdo do pais com a importagdo de muitos elementos da cultura material
ocidental andasse a passos largos, a maioria do povo japonés continuava profundamente ligado

ao estilo de vida japonés (Cf. Kobayashi 1966, p. 200).

Com base neste entendimento, critica fortemente a posicdo defendida anteriormente por
Nagae na Conferéncia de Nijmegen na Holanda em 1959. Kobayashi langa o questionamento
sobre a porcentagem dos japoneses que participariam das cerimonias religiosas aceitando-a como
propriamente sua uma liturgia com lingua, movimentos, hinos e melodias estrangeiras sem sentir

uma resisténcia psicologica. Ele é bastante critico ao modo de transplanta¢do da igreja no Japao.

“O Japéo foi dividido em um nimero de dioceses, em vérias cidades uma paroquia erigida e um paroco
nomeado e um tipo especial de igreja catélica chamada Tenshuko kydkai ou Tenshudo passou a existir. [...]
A Tenshuko kyokai devia se instalar nas localidades présperas, cercada por uma luxuosa cerca de oleandros
com flores brancas e vermelhas. Era um prédio de tijolos vermelhos aparentes, imitagdo de uma igreja gética
com uma torre alto dos sinos com uma cruz no alto. Ao lado existia uma casa em estilo estrangeiro na qual
vivia um impressionante padre estrangeiro com sua longa vestimenta preta € uma longa barba branca.
Algumas vezes, ele caminhava pelo gramado recitando um livro de oragdes, ou se agachava admirando as
flores, ou ainda saudava alguém que passava com um sorriso amigavel. Tudo era realmente calmo, um
lugar santo. O povo geralmente chamava a igreja de ‘a igreja francesa’. [...] Tenshukd kyokai era esculpido
em bonitos caracteres, mas para o povo da cidade a igreja era um mundo completamente diferente. Era a
Yaso no kydkail*® que ensinava a religido estrangeira que néo tinha nenhuma relagdo com eles. Rica em
sentimentos poéticos, a igreja exalava gostos estrangeiros” (Kobayashi, 1966, p. 201-202).

Para ele, a barreira estrangeira do catolicismo no Japdo era uma das causas da pequena
porcentagem de japoneses que sentiam atraidos pelo que fosse estrangeiro e se arriscavam a
cruzar a barreira do catolicismo. A estabilizagéo do governo Meiji e a retomada das hostilidades a
tudo que fosse ocidental dificultava que os japoneses cruzassem as “barreiras estrangeiras e se
acostumar a uma atmosfera exética de uma liturgia da igreja quase incompreensivel” (Kobayashi
1966, p. 202). Para concluir, ele destaca como uma oportunidade de ouro a possibilidade de
adaptagéo gerada pelo Concilio. Ele, no entanto, era consciente de que esta fase da adaptacéo
litirgica era apenas um “periodo de transicao” e que levaria muitos anos até que uma nova forma
de liturgia fosse de fato assumida e ajudasse a superar o “estigma de religido estrangeira” que a

igreja catdlica em especial carregava desde sua transplantagao para o Japao na Era Meiji.

A lideranga da renovagéo liturgica tinha sido confiada & Nagae. Saido da rica experiéncia
do Concilio, tinha certamente revisto suas posicdes sobre a necessidade de adaptagéo da igreja
a realidade japonesa. Em 1966, é publicado na Franga um artigo no qual descreve as dificuldades

de traducgéo dos textos rituais do latim para o japonés. Inicia discorrendo as grandes diferengas

140 HR &% D #+. Outra referéncia para o cristianismo como a Igreja de Yaso, uma das antigas variantes para Jesus.
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gramaticais, de mentalidade, de culturas e histérias distintas entre a lingua latina e a lingua
japonesa que dificultam a tradugdo dos textos liturgicos do latim para o japonés. Aponta
inicialmente o elemento visual como importante e necessario para a compreensao do Japonés

enquanto para os textos liturgicos latinos, importaria mais o elemento oral para a proclamacgao.

“A dificuldade aumenta com o estilo duplo da lingua japonesa. De tao antiga, ha um estilo popular e familiar,
e um estilo literario e classico. Estes dois estilos sdo bem diferentes um do outro. [...]. Os que preferem um
estilo classico estima que este seja requerido pela dignidade e solenidades exigidas pela ago liturgica; mas
0s que desejam a utilizagdo do estilo popular afirmam que ele tem a vantagem da clareza e de uma
expresséo direta que sdo fatores importantes para a participagao imediata do povo. E necessario notar que
nos livros de oragao para uso do povo, editados até aqui empregamos exclusivamente o estilo classico.
Para os novos textos litlrgicos, a Conferéncia Episcopal adotou uma via intermediaria, ao empregar o estilo
literério para o Ordinario da missa e as oragdes, e 0 estilo popular para as formulas de dialogo e das
mongdes. Porém, tudo isso esta ainda em estado experimental e tém surgido muitos julgamentos e opinides
pré e contra” (Nagae 1966, p. 56).

Além das diferencas préprias do idioma, ele destaca as dificuldades de vocabulario cristao

que era inexistente em japonés:

“E evidente que n3o encontramos em japonés termos exclusivamente cristdos que exprimem as realidades
cristds, por exemplo: sacramento, mistério, justificacdo, encarnagéo, etc. Portanto, € necessario cria-los.
Mas os termos cristdos criados assim ndo satisfazem plenamente, porque eles constituem uma nova
fraseologia, mesmos os cristdos sentem esta dificuldade. Quanto aos n&o-cristdos eles ndo os
compreendem. Além disso, muitos destes termos ainda n&o receberam uma aprovag&o oficial, o que da
origem a uma diversidade e confusdo de termos devido a diversidade de tradutores. Ajunte-se a isso a
diferenca de vocabulario entre catolicos e protestantes torna as coisas ainda mais complexas. Os grandes
dicionarios de linguas estrangeiras, por exemplo os dicionarios inglés-japonés, francés-japonés trazem a
traducéo catdlica ao mesmo tempo que a protestante [...]. Os temos teoldgicos abstratos como persona,
substancia, divindade n&o existem no japonés tradicional, de tal modo que foi necessario comegar por lhes
construir. Por exemplo, a tradug&o do preféacio da Trindade que o povo deveria compreender ao Ihe ouvir,
sera muito dificil, para nao dizer impossivel.

Estas dificuldades de terminologia correm o risco de dar ao povo a impressdo de que a religido cristd é
estrangeira, exotica e dificil de compreender. Os termos que exprimem as virtudes cristds e humanas
existem em japonés tradicional. No entanto, como estes termos implicam geralmente um sentido budista,
em virtude de seu uso tradicional, ndo podemos nos contentar em simplesmente introduzi-los na religido
cristd [...]. Uma vez que as religides ndo-cristas séo uma certa preparacéo ao Evangelho e que os elementos
do culto néo-cristdo, a medida que eles ndo contradizem o Evangelho podem as vezes ser batizados, parece
possivel em teoria de fazer uma certa adaptagcdo mesmo para os textos liturgicos. No entanto, é necessario
ter em conta a distancia que separa a religido cristd do budismo e do xintoismo que é bastante préximo de
um politeismo animista. Nestas religiées tradicionais do Japao encontramos férmulas de oragéo. Mas, em
virtude de concepcéo diferente de Deus e de culto, estas ora¢des ndo-cristds ignoram o habito de interpelar
a Deus na segunda pessoa. Por consequéncia, a lingua japonesa tradicional ndo tem uma forma apta a
exprimir a familiaridade com Deus, como o tratamento da prece cristd. Por outra parte, os cristdos ndo
querem aceitar expressdes e formas muito parecidas com estas das religides nao-cristds, que o povo
considera como aparentemente ultrapassadas [...]. Tudo isso nos mostra como a adaptagéo é uma coisa
fortemente complexa. De uma parte, o povo ndo pode se liberar facilmente de uma mentalidade tradicional,
e de outra parte, este mesmo povo rejeita as formas que ndo correspondem a mentalidade moderna” (Nagae
1966, p. 57- 58).

Ele conclui o seu artigo, afirmando que as dificuldades de tradug&o em japonés néo eram
diferentes das vividas pelos apologistas e escritores latinos dos primeiros séculos quando

realizavam a traducdo em latim dos conceitos cristaos.

O primeiro passo das exigéncias da adaptagao dos textos foi seguido pela necessidade
da adaptagao das pessoas as novas exigéncias e a nova mentalidade trazida pelo Concilio. Em
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1968, Nagae publica outro artigo retoma onde a reflexdo sobre adaptacdo e implantagéo, ja
apontadas nas intervengdes conciliares. “Estes dois termos séo correlativos no sentido em que
nos adaptamos para implantar e que ndo podemos implantar sem se adaptar. A adaptagéo é
concebida como um método de implantagdo” (Nagae 1968, p. 352). Ele criticava inicialmente os

riscos de uma adaptagéo superficial como alguns missionarios tentaram fazer:

“Alguns retoques na aparéncia da igreja afim de que parega menos ocidental, menos estrangeira e com
mais elementos locais. Nos lembramos destas igrejas construidas ha uns trinta anos se inspirando no estilo
das religides estabelecidas, alguns religiosos autéctones usando vestimentas tradicionais, a arte missionaria
produzia pinturas da Virgem com vestimentas da corte do X século.

Este tipo de adaptacdo exige reservas. E necessério evitar cair no anacronismo; a adaptagdo ndo é
arqueologia. Querer a todo prego uma arte local (indigena), sem influéncia ocidental, nos leva a busca-la no
passado; nos voltamos para a antiguidade, enquanto as pessoas de hoje em dia, embora continuem a
admirar os monumentos histéricos, o folclore, as vestimentas tradicionais, cessaram de viver neste mundo
de antigamente definitivamente desaparecido. Ao invés de copiar as religides estabelecidas, devemos ter
em conta o fendmeno da dessacralizagao que é universal e atinge todos os meios socioculturais.

A adaptacdo nao consiste primeiramente em fazer uma desocidentalizagdo. Ela é uma tarefa positiva em
vista de assimilar os elementos validos da cultura local. O que é ocidental ndo é rejeitado enquanto ocidental,
mas enquanto ineficiente ou impondo obstaculo a obra missionaria. Por outra parte, & necessario recusar
identificar 0 que é cristdo como que é ocidental, ndo podemos t&o pouco querer a todo prego cristianizar
todos os elementos da cultura local. Deve-se evitar ligar o ensinamento do cristianismo as formas do
pensamento aristotélico-platonico, também n&do se deve querer cristianizar a forca toda a heranca das
religides estabelecidas” (Nagae 1968, p. 353).

Mais adiante ele aprofunda sua critica:

“A Igreja da Europa é considerada como a ‘Igreja’. Muitos missionarios considerando a Igreja de seu pais
de origem como 0 modelo de Igreja a implantar (ou fundar) nos paises de miss&o. Dentro desta perspectiva,
a implantagdo torna se uma ‘transplantacéo’ das igrejas europeias; todo o esforco consiste em ‘transportar’,
em imitar, copiar. Fazemos exatamente o contrario do que deveria ser uma verdadeira implantagéo” (Nagae
1968, p. 354).

Para ele, este tipo de mentalidade era resultante de uma eclesiologia pré-conciliar na qual
a igreja era vista como sociedade perfeita ao lado da sociedade civil, e, portanto, deveria ser
copiada com a instalagdo das mesmas estruturas e regulamentos ocidentais. Este modelo de
transplantacgéo reproduzia o ultrapassado modelo de uma “cristandade” fortemente ocidentalizada.
Por isso, segundo ele, a igreja institucional aparece aos olhos dos nativos como rica, poderosa e
estrangeira. Ele conluia afirmando ser “evidente que estas instituicdes ndo podem ser importadas
tal e qual. E necessario Ihes reconsiderar em fungéo da exigéncia missionaria” (Nagae 1968, p.
355). Apesar disso, defende que a igreja deve levar adiantes este desafio da adaptacao, a igreja
deseja estar presente nos paises de civilizagdo ndo-ocidentais. E uma tarefa dificil que exige

tempo, criatividade e iniciativas.

Nagae empenhou se firmemente neste processo de adaptacao litirgica. Na assembleia
de janeiro de 1967, os bispos aprovaram a reviséo do lecionario para as missas e também o novo
catecismo revisado segundo o espirito do concilio Vaticano Il. A edigao “proviséria” do Missal em

japonés aprovada pela Santa Sé foi publicada em 1978. Esta edicdo continua em uso com
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pequenas alteragdes no texto e com o reforgo das rubricas exigidas pelas autoridades romanas.
Como em outros paises, as inUmeras iniciativas de adaptagdo geraram um periodo de certa

confusdo e a Clria Romana nao demorou a retomar o enquadramento das liturgias adaptadas.

Em 1996, o comité de liturgia comegava a fazer uma revisdo da tradugéo japonesa do
missal romano. Curiosamente, esta proposta de revisédo é mais bem detalhada por aqueles que
se posicionam contrarios a adaptacdo da liturgia latina. O artigo Guerra de tradugbes paira sobre
o0 Jap&o: as controvérsias faiscas do novo missal japonés, publicado pela associagdo Adoremus
que defende uma “auténtica reforma da liturgia do Rito Romano” questiona fortemente as
mudangas desejadas pela igreja no Japdo. O texto retoma as justificativas apresentadas no
editorial do semanario liturgico seisho to tenrei pelo padre Koda Kazuo, membro do comité de
revisao litirgica. Para ele, as oragdes em uso até entdo, por terem sido pensadas para uma
aplicabilidade universal soavam abstratas e sem impacto na vida diéria dos fiéis e da sociedade
que precisa ser evangelizada. Além disso, “‘como uma traducdo do de uma lingua estrangeira
(latim), as oragdes eram incapazes de transmitir a atmosfera peculiar das quatro estagbes no

Japao, e falhavam em n&o aproveitar o sabor unico da lingua japonesa” (Apud Fukushima 2000a).

A reflexdo, perfeitamente normal seguindo o espirito conciliar, para o autor do artigo, no
entanto, representava mais uma das “experimentacdes que levam a perda da fé” (Fukushima
2000a). Ele prossegue afirmando que apesar da Santa Sé ter dado varias instrugdes sobre a
adaptacao liturgica, no Japéo, estas tém sido amplamente ignoradas sob a alega¢éo da autoridade
prépria dos bispos locais em também decidirem sobre certas questdes. Na sua opinido, isto devia-
se a uma teologia herdeira em especial da influéncia de Nagae e sua lideranga na comisséo
litdrgica da referida Conferéncia Episcopal'4!. Para Fukushima, embora os bispos japoneses sejam
‘remarcadamente candidos”, tinham posicdes de “aberta dissidéncia” da hierarquia catdlica em

Roma.

“Enquanto desafia certas préticas e atitudes da sociedade japonesa, as publicagdes oficiais da Conferéncia
Episcopal dos bispos japoneses também frequentemente refletem um nacionalismo cultural militante que
critica o Vaticano por operar a partir de um modelo ‘ocidental centralizado’ que ndo leva em consideragéo a
‘realidade dos espiritos asiaticos™ (Fukushima 2000b).

O episcopado japonés se comprometeu de fato com o espirito do Concilio e aplicagao do
alargamento dos horizontes do dialogo inter-religioso. Isto se revela em pequenos detalhes, mas

de grande importancia para o processo de adaptacdo da Igreja a cultura do Jap&o. Para o avango

141 Fukushima retoma alguns trechos do livro Shingaku Shohinshu (Uma selegdo de ensaios teoldgicos). Esta
publicagdo foi preparada pela Diocese de Urawa em 1996. Além de uma forte critica ao risco da igreja se tornar um
gueto e a eclesiologia pré-conciliar, ele faz uma referéncia direta as situagdes de injustica no Brasil e o papel da
Teologia da libertagdo de entdo como parte importante para a compreenséo da sociedade e da agéo da igreja nesta
(Nagae 1996, p. 115).
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no dialogo com as religides mais fortemente enraizadas na cultura local, a Conferéncia Episcopal

japonesa reconhece que uma das urgentes necessidades € de um

“didlogo académico e experiencial com o xintoismo, que inegavelmente subjaz muitas religides japonesas e
€ necessario para entendé-las. Quanto ao budismo, embora ja acontega um intercdmbio como zen budismo,
pouco dialogo tem sido efetivado com outras formas do budismo. Também com estas, & necessario maior
esforgo para garantir um intercdmbio mais construtivo. Quanto aos novos grupos religiosos surgidos no pos-
guerra, 0 primeiro passo deve ser uma pesquisa e estudo das razdes pelas quais estes movimentos
tornaram se popular no Jap&o” (CCJT).

Apesar das criticas e “alertas” romanas, a tradugéo provisoria foi sendo revista aos poucos.
As pequenas altera¢des em algumas oragdes tinham em vista de um melhor entendimento com a
utilizacdo do japonés coloquial. Uma destas corregdes deu-se na oragédo do Credo em 2004. A
introducéo do termo Yomi (f&/+F) em substituicdo da tradugéo anterior shisha no moto kudari (3¢
Fob L2 F ). Tal mudanga pode passar despercebida pela maioria das pessoas, no entanto,
o termo é retirado do relato mitico xintoista sobre 0 “mundo dos mortos”. Adlém deste termo, poder-
se-ia optar se pelo termo jikoku (Hi5k), que expressa a ideia de inferno presente na tradigéo
budista 142. Nao fosse, uma ideia importante para a mentalidade japonesa, certamente a
Conferéncia Episcopal ndo tentaria conseguir a aprovacao da Santa Sé em um momento que as

instrucdes de Roma “pediam” uma tradugéo cada vez mais fiel ao texto latino.

“Algumas expressdes que pertencem a heranga de toda, ou ao menos de grande parte da igreja primitiva,
bem como outras que tornaram se parte do patrimdnio humano geral, devem ser respeitadas em uma
traducdo o mais literal possivel. Como por exemplo, nas palavras com as quais 0 povo responde Et cum
spiritu tuo, ou na expressao mea culpa, mea culpa, mea maxima culpa no ato penitencial do Ordinario da
Missa” (Liturgiam authenticam 2001, n° 56)43,

Expressdes como estas continuam a ser um dos entraves da tradugéo em japonés. Em
2008, as negociagdes com a Congregacéo para o Culto Divino e a Disciplina dos Sacramentos
estavam a cargo do bispo de Yokohama, Rafael Umemura. Destacava a busca de um equilibrio
entre as exigéncias do Vaticano e necessidade de fazer sentido para a cultura e os costumes do
Japao em alguns pontos da traducao da missa em japonés. Um dos pontos da discussao era
exatamente a expressao latina Et cum spiritu tuum, uma vez que na expressao em uso mata shisai
to tomoni (% 7- w14z & 4ti2) ndo contém o termo spiritu. Apesar das explicagdes a resposta entéo

da congregacgao vaticana era de que se esforgassem por aproximar mais da expressao latina.

142 Esta opgdo catolica, que mereceria ser melhor aprofundada, difere das tradugdes protestantes e ortodoxas que
buscam um maior distanciamento da mitologia japonesa. Encontramos uma discussdo sobre estas diferentes
concepgdes em um artigo que nos parece bem fundamentado na Wikipédia em japonés sobre “a descida de Cristo
aosinfernos”. = U 2 k OHEk~D K . <https://ja.wikipedia.org/wiki/. % U 2 k D HR~D &>, Ultimo acesso:
20/04/2016.

143 Aqui apresentamos uma vers&o propria a partir do inglés, pois o texto em portugués néo traduz a totalidade do
documento. Disponivel em
<http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents/rc_con_ccdds_doc_20010507_liturgiam-
authenticam_en.html>). Ultimo acesso: 20/04/2016.


https://ja.wikipedia.org/wiki/
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Outro ponto de discussao estava na profissao de fé na dificuldade de traduzir literalmente “creio
na ressurreicdo da carne”. Na traducéo japonesa ao invés de “carne” (k1 i%) optou-se pelo
‘corpo” (4> & 72 187%). Diante da explicagdo da clara impossibilidade de que uma tradugéo literal
fizesse sentido, esta escolha foi aceita por Roma (Cf. KS 03/02/2008). As ultimas alteracbes

entraram em vigor em 29 de novembro de 201544,

A nosso ver, este texto da missa em japonés é um marco importante na assimilagao de
varios elementos e palavras proprios de outra tradigéo religiosa. Para dar um exemplo de peso,
mostraremos a seguir como o termo kami de inspirag&o xintoista foi consagrado pelas autoridades

catolicas como tradugdo para “Deus” da tradi¢do judaico-crista.

2.1.1- 0 processo de tradugao da palavra “Deus”

O entendimento de Deus é algo central para o cristianismo. Enquanto categoria de
pensamento, o termo implica toda a experiéncia de revelagao judaico-cristd e as formulagdes
teoldgicas influenciadas pelo pensamento e pela religido dos gregos e, posteriormente, pela
religiao dos romanos. Estas formulagbes acabaram se cristalizando na tradi¢do crista ocidental,
mas se revelam bastante problematicas na transposicao para outras culturas. No Japéo, por
exemplo, o termo passou por sucessivas reformulagdes e o uso do termo local kami € algo
bastante recente. No nosso entendimento, a confirmagao do uso deste termo pelos catdlicos esta

diretamente ligada as mudangas trazidas pelo Concilio Vaticano II.

Na primeira fase da evangelizacdo do Jap&do, os missionarios catdlicos tinham que
observar latim como lingua liturgica e o texto biblico da Vulgata tal como fixados pelo Concilio de
Trento. No entanto, na tentativa de expandir a fé em solo japonés, tiveram que enfrentar o desafio
da tradugéo da doutrina catélica para o japonés. Para realizar esta tarefa, era central encontrar
um termo que traduzisse Deus, tema da primeira pergunta do catecismo catélico antigo. O contexto
religioso de entéo, ndo permitia pensar em tal ser. Um dos especialistas no pensamento japonés
da época atesta esta dificuldade: “O cosmos medieval [japonés] consistia em uma multiddo de
divindades ‘salvadoras’ e ‘coléricas’ que coexistiam em base de uma divisdo de tarefas. Esta visdo
de mundo nao permitia a concepgao de um ser supremo com o forte desejo e absoluto poder para
punir e recompensar” (Sato 2003, p. 113).

WB L [ —~ I HALEORA (S SEREHT. U bV v 7 hiklags. 2015
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Francisco Xavier seguindo a referéncia oferecida por seu informante Anjiro (Yajiro) optou
inicialmente pelo termo Dainichi Nyorai (x H #n>k) figura central do budismo shingon. Apos
perceber seu equivoco, ele decidiu manter o termo latim Deus transliterado nos silabarios
japoneses (Cf. Kishino 2009, p, 45-60). Essa saida foi adotada também para varios outros termos
da doutrina catdlica que eram dificil tradug@o para o japonés. Nos textos, a transliteragdo em

katakana era seguida uma longa explicagao#.

Posteriormente, a missao catdlica foi influenciada pela experiéncia da China e parte dos
missionarios passou a usar o bindmio X == (Chinés tianzhu e em japonés tenshu), literalmente,
Senhor dos Céus, proposto inicialmente por Matheo Ricci'#6. Este termo acabou se fixando no
vocabulario catdlico em decorréncia do decreto papal sobre a controvérsia dos ritos e proibia os
catolicos de retomarem as discussdes sobre o assunto. No Japao, ha varias controvérsias entre
0s pesquisadores sobre 0 uso do termo chinés tenshu (X =) e a transliteragdo <5 4/5 7 =%
seguindo o latim e o portugués. Para Suzuki, no entanto, é claro que a transliteragdo deusu era

mais comum para se referir ao Deus cristao.

Este vocabulario catdlico do primeiro periodo servira de base para os missionarios
protestantes que a partir de fins do século XIX se langaram nas tradugdes dos textos biblicos. Por
sua origem inglesa ou norte-americana, estes missionarios elaboram inicialmente uma lista de
equivaléncia dos termos em inglés deixando de lado a transliteragéo portuguesa ou latina e optam
pela utilizagdo dos caracteres chineses. Estes tradutores, no entanto, ndo chegavam a um
consenso sobre os varios termos possiveis como tradug@o para o “ser supremo” da tradi¢do

judaico-crista.

A Sociedade Biblica Americana na primeira tradugéo para o chinés em 1850 optou pelo
termo shen # como mais apropriado para a tradugao de Elohim. Este entendimento mais genérico

foi mantido nas tradugdes norte-americanas de 1858 e 1862. Em contrapartida, os missionarios

145 Além do termo Deus, 7~ 7 & (f#), ha varios outros termos que conservaram a pronincia latina ou portuguesa
neste periodo: anima, anjo, apéstolo, batismo, beato, César, cruz, Evangelho, fides, gentio, gléria, graga, igreja, inferno,
justica, mandamento, oratio, pao, paraiso, penitentia, profeta, proximo, sabado, satanas, scriptura, spirito, tentagao,
testamento (Cf. Susuki 2006, p. 9-10). Suzuki aborda detalhadamente o processo de tradugdo de cada termo. Pela
lista, é possivel perceber a dificuldade de transmisséo da fé cristd e como esta continuava uma doutrina
essencialmente estrangeira.

146 Matheo Ricci ndo via oposigéo a fé cristd a adogdo dos termos locais nem na participagao dos fiéis que eram
oficiais do governo e, portanto, obrigados a participar dos rituais confucianos oficiais que incluam o memorial pelos
céus 42K (jitian), o ritual por Confucio fE4L (sikong) e o ritual em memoria dos antepassados 54 (dongzu).
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protestantes britanicos utilizavam o termo shangdi ( |#) que tinha uma conotagéo politica mais
acentuada’¥’ (Cf. Ono 1997, p. 118-122).

No Japédo, a maioria dos missionarios protestantes era de origem norte-americana,
acabou seguindo a orientag@o da traducdo da Sociedade Biblica Americana. Uma das primeiras
tradugdes foi do Evangelho de Jodo que comega exatamente com o mistério da encarnagéo e ja
no primeiro versiculo usa se o ideograma chinés shen (#f). Esta opgédo buscava por um lado evitar
discussdes extras como entre 0s catélicos, e por outro visava marcar a diferenga com o catolicismo
que continuava a utilizar o termo chinés tenshu. Este continuava a ser considerado como “religido
perversa” (45%F) e com isso destacar-se-ia a sua incapacidade de se adaptar as exigéncias do

nacionalismo que ia se fomentando alimentado em grande parte por ideias religiosas.

Apesar da opgdo por um termo conhecido no Jap&o, as ambiguidades eram claras. O
termo embora conservasse uma pronuncia semelhante shin, estava ligado a ideia local de kami.
Deste modo, ainda que os cristdos protestantes (missionarios estrangeiros ou japoneses
convertidos) utilizassem o termo nativo kami, precisavam marcar as diferencas de entendimento.
Esta diferenciacdo era marcada pela utilizagdo do termo makoto no kami (¥ o ##) ou Deus
Verdadeiro em oposi¢do ao kami que ganhava entre os cristdos a conotag¢do de idolos, falsos

deuses ou demoniacos.

Por outro lado, isto dificultava aos cristdos o cumprimento do respeito devido ao imperador
considerado como uma figura divina descendente dos kamis. Para Suzuki, a exemplo da
ambiguidade de se tornar crist@o, o processo de traducédo e de entendimento de kami no Japéo é
apontado como mais uma das varias dicotomias vividas no processo de constru¢do do
pensamento japonés modermno. Para ele, a opgao protestante em utilizar o mesmo ideograma da
traducdo chinesa ndo levou em conta as diferengas que o termo contém na lingua € na cultura

japonesa.

147 A emergéncia desta divindade coincide com a supremacia dos Shang e a unificagdo da China pelo primeiro
imperador Qin em 221 a.C. que punha fim a pluralidade dos reinos combatentes. Os ultimos soberanos desta dinastia
se atribuiam o titulo di # (= shangdi) habitualmente traduzida nas linguais ocidentais pelo titulo de imperador.
Inicialmente, o titulo era reservado aos soberanos miticos da antiguidade, a apelag&o foi usurpada pelo rei Qin que
se proclamou o “Primeiro Augusto Imperador” como designacdo de uma forma de soberania superior a realeza
ordinaria (Cf. Cheng 1997, p. 54). A partir de entéo, o culto aos ancestrais passa a ser uma prerrogativa real que
passava a conduzir o culto por todos e assim concentrava o poder religioso e politico. Assim, o culto aos ancestrais
tribais se transforma no culto a uma divindade fiadora do soberano. Com a decadéncia da dinastia Shang e a ascenséo
da dinastia Zhou (aproximadamente entre o século Xl a 256 a.C.) se instaurou uma nova ordem politica e com uma
base claramente religiosa. Na nova ordem politica 0 Soberano do alto sera substituido pela divindade suprema prépria
dos Zhou, o Céu. Os registros da época mostram uma sistematica mudanga do vocabulario, o di (% divindade
suprema) passa a ser substituido por tian (X céu). A nova divindade suprema seria o “Senhor dos céus” (X 3=). Esta
nomenclatura que foi assumida pelos missionarios catolicos a partir do século XVI. Dai a denominag&o do catolicismo
como tenshukyd (K F#%).



186

Em japonés, o termo implica diferentes explicagdes etimoldgicas segundo os ideogramas
utilizados para representar a fonética japonesa. Uma discussdo que remete uma vez mais aos
diferentes entendimentos presentes no kojiki, nihon shoki e manydshi. Neste ultimo, o termo é
grafado em dois bindmios diferentes: i ou fnsk (Cf. Suzuki 2002, p. 139-140 e Suzuki 2006, p.
206-207)"48, A discussdo envolve ainda as consideragdes dos pensadores xintoistas medievais
como Yoshida Kanetomo e Yamazaki Ansai entre outros. O termo japonés carrega toda uma
implicagdo politico-religiosa bastante distinta do contexto chinés. Como atesta posteriormente,

Motoori Norinaga no contexto dos estudos nacionais:

“Falando de modo geral, kami /4% denota, em primeiro lugar as divindades do céu e da terra que
aparecem nos textos antigos e também os espiritos entronizados nos santuarios. Além disso, entre todos
os tipos de seres — incluindo ndo apenas seres humanos, mas também coisas ou seres como passaros,
arvores, gramados, oceanos, montanhas e outros - qualquer coisa que possua uma qualidade
eminentemente extraordinaria e que cause admiragéo e espanto, & chamado kami. (Eminéncia aqui no se
refere simplesmente a superioridade em mobilidade, bondade ou mérito. Coisas estranhas ou mas que
inspiram admiragéo e espanto, também s&o chamados kami) (Apud Suzuki 2002, p. 141).

Este entendimento local exigia que protestantes e catélicos marcassem cada um a seu
modo, a diferenga entre o Deus biblico da tradi¢éo judaico-crista e o kami japonés. As tradugdes
protestantes do inicio da Era Meiji, seguindo a influéncia do pensamento nacionalista e a forte
critica @ mentalidade colonialista, optam pelo termo kami transliterado em katakana (» <) (Cf.
Suzuki 2006, p. 59). Ou seja, a0 mesmo tempo em que mostravam sua intengao de adaptagéo ao

pensamento japonés destacavam a diferenga do sentido judaico-cristdo ocidental.

Entre os catolicos embora mantivessem o termo tenshu da tradugdo chinesa havia uma
resisténcia dos kakure kirishitan de Nagasaki que continuavam a usar a terminologia dos
missionarios do século XVI, deusu. As tradugdes catdlicas de entdo (no geral Novo Testamento e
Salmos), eram fragmentadas. Somente em 1937, os bispos catdlicos decidem por iniciar uma
traducéo do Antigo Testamento, publicado finalmente em 1950. Vale ressaltar que apesar de todas
as discussdes que permitiram os fiéis japoneses se acomodarem aos ritos do xintoismo oficial, a
traducéo biblica manteve o termo tenshu, seguindo a determinagdo do decreto papal sobre a

questado dos ritos.

As diferencas de tradugdes mantiveram se durante o complicado periodo da Segunda
Guerra mundial que ndo deixava espago para controvérsias de traducdo. No pos-guerra o idioma

japonés passou por um rapido processo de transformagao 49, Tais transformagdes foram

148 Esta variagao de entendimento e de representagéo fonética da ideia com uma analise semantica mais aprofundada
é desenvolvida também por Ono Susumu na obra Nihonjin no kami (F A A\ x> ##) especialmente no primeiro capitulo
Nihon no kami (F A 77 ) (Cf. Ono 1997, p. 10-34).

149 A escrita importada da China por volta dos séculos V ou VI foi sendo adaptada para a fonetizagéo das variadas
formas do japonés arcaico. Até o inicio do periodo Meiji, a linguagem escrita tinha diferentes estilos e a lingua falada
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absorvidas nas tradugdes dos textos biblicos e no vocabulario eclesiastico. As primeiras tradugoes
em estilo coloquial pela Sociedade Biblica do Japao apareceram em 1954 (NT) e em 1955 (AT).
Nestas traducdes, as diferengas entre catolicos e protestantes podem ser notadas na
transliteracdo do nome de Jesus, (lezusu - == =) para os catélicos e (lesu - =) para 0s
protestantes, bem como na tradugao do termo para batismo acentuando o diferente entendimento
dos batistas'0. Nesta traducdo para o japonés coloquial finalmente opta se pela utilizagdo do
termo kami, agora com o ideograma 4 como tradugédo do Deus biblico. Este passo ¢ intitulado
por Suzuki como uma “japonizacao linguistica da biblia”5'. Os catdlicos, minoria entre os cristaos,

s6 adotaram esta traducdo em 1959.

A partir da década de 1960, no campo catolico, ja se respirava 0s ares do movimento
litirgico que aos poucos chegava ao Japédo e encontrava boa acolhida diante das inumeras
necessidades de adaptagao do cristianismo. Este primeiro impulso logo confirmado pelo Concilio
Vaticano Il e incentivo no trabalho ecuménico e no uso da Biblia. Na assembleia de 1970, a
Conferéncia Episcopal aprovou o projeto de tradugéo ecuménica. A partir de entdo, ha uma busca
comum visando superar as diferencas nas varias tradugdes. A primeira edi¢do ecuménica da Biblia
em japonés foi publicada em 1978. Nela opta se pela transliterag@o protestante para o nome de

Jesus e se mantém o termo kami como tradugao para Deus'®2,

No contexto catdlico, cremos que a consagragéo do termo kami como tradugao do Deus,
nao estaria nesta tradugao do texto biblico, mas sim na publicagédo do missal romano em japonés
que dependia de uma aprovacgao oficial de Roma. A primeira aprovagéo “ad experimentum” foi
dada em 1978. Esta adaptagao, resultante entdo de todo o esfor¢o ecuménico e do dialogo inter-
religioso proporcionado pelo Concilio Vaticano Il e inclui o que Nagae anteriormente mencionava
sobre o complicado processo de tradugéo dos textos catélicos e uma séria discusséo sobre estes

termos antes de terem a aprovagao oficial de Roma.

era mais variada ainda pelos varios dialetos locais. Com o inicio da modernizagao do pais, o ministério da educagao
lanca se na iniciativa de unificagcdo do idioma e as rapidas mudancas vividas desde entdo levam também a uma
profunda transformagéo da lingua. O estilo literario (SCFE{4) bungotai foi aos poucos dando lugar ao estilo coloquial
kogotai (11 7E44). Um marco desta mudanca foi a publicagdo do projeto da Nova Constituicio Japonesa em 1946 no
estilo coloquial. A partir da década de 1950, a centralizagdo do sistema educacional optou pelo dialeto de Téquio
como lingua padréo ([=/#) kokugo. Processo que se consolidaria nos anos seguintes com o impulso dos meios de
comunicagao de massa.

150 A tradugéo batista optou pelo termo chinés xhan & traduzido em japonés por hitashi (iZ) ou imers&o, ao invés do
termo senrei (¥E#L), que literalmente significa cerimdnia de lavagem (purificagéo). (Cf. Suzuki 2001, p. 138).

151 800> H ARGk (Cf. Suzuki 2006, p. 154).

152 Uma nova edigao de 1987 unifica os ideogramas utilizados para traduzir o batismo, mas mantendo a possibilidade

INTT A<

de leitura batista como transliteragao a partir do inglés baptism (& £L).
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Apesar da ado¢ado do termo por catélicos e protestantes, Suzuki mostra que o processo
inicial de adogao do termo n&o levou em conta as nuances proprias da compreensao japonesa do
termo. Para isso, ele retoma a descrigdo de Watsuiji Tetsurd na obra Cultura do Japédo Antigo (H
A 32{k) de 1962. Este afirmava que

“originalmente 7>7- era um termo de respeito sem nenhuma indicag&o de um ‘ser supra-humano’, no entanto,
quando passou a ser associado com o ideograma chinés ## e a palavra usada para expressar respeito pelos
espiritos, os quais a fé no Japao antigo os tinha como objeto de medo e respeito, o sentido de ‘supra-humano’
da palavra chinesa shen #f naturalmente passou a permear a palavra japonesa 7>#~. Deste modo, kami foi
fundido com shen. No entanto, os japoneses intuitivos néo se ajustaram com o entendimento chinés de shen
e deram ao ideograma um sentido mais concreto que este tinha na China” (Apud Suzuki 2001, p. 131).

O uso de um ideograma acaba moldando a maneira de pensar, as diferentes concepgoes
do termo foram desaparecendo. Para Suzuki um dos resultados desta adogao do termo Kami como
parte do vocabulario cristdo aparece no Grande Dicionario da Lingua Japonesa na edi¢do de 1983
que define o termo como de “uso geral” no vocabulario religioso, podendo incluir as variantes da
nog&o nativa de kami, os budas e o também o Deus criador das religides monoteistas'3. Suzuki

conclui que

“hoje, ndo ha nenhuma necessidade de enfatizar sobre o Deus Verdadeiro. Em japonés, kami designa os
kamis japoneses bem como o Deus cristdo. Isto, da-se porque ao traduzir o Deus cristdo como kami, de
uma parte 0 conceito cristdo torna-se japonizado, kami-ficado, e por outra, 0 kami japonés torna-se
cristianizado, e tornou se um termo genérico. Neste sentido, ‘o Deus de Abra&o, de Isaac e de Jac6 perdeu
suas caracteristicas distintivas e tornou se mais harmonioso com outros deuses no universo. Ele foi
homogeneizado. Talvez possamos concluir também que junto com esta harmonizagao, também ocorreram
ambiguidades” (Suzuki 2002, p. 155).

Apesar desta concepgéo de uso geral presente na literatura escrita, Suzuki aponta o fato
de que os japoneses continuam a distinguir conscientemente o sentido tradicional de kami e o
sentido atribuido a mesma palavra pelos cristdos, no entendimento de que a realidade Ultima ndo
pode ser expressa e esgotada por palavras. Ainda assim, o termo conserva certa especificidade
na denominagao e na veneragao das divindades embora ndo seja uma questao que perturbe a
pratica religiosa da maioria dos japoneses. A seguinte considera¢do pode nos ajudar a entender

melhor este processo de acomodacao de divindades téo diferentes sob um mesmo termo.

“No xintoismo japonés, sabemos que a ‘denominagéo’ dos deuses, a definigdo de certos de seus atributos
e seu enraizamento dentro de um santuério especifico, somente intervém tardiamente ao término de um
longo processo. Os participantes mais sinceros de um ritual podem perfeitamente ignorar a identidade do
destinatario do culto: esta indiferenga ndo é nem chocante nem contraditéria” (Rocher 2007, p. 198).

E interessante destacar como no Japao o processo de assimilagdo entre o entendimento

local de kami e do Deus monoteista da tradi¢do judaico-crista terminou assumindo esta dimens&o

183 TAAGED ) L) FEIL, 4 H TIIRBREMNERE 1) UUTAEIFTHLLTIEH
WE, THEFRRO—AHFEL LTHNWTWS Z L E2RT) LIZLEALYRILERE b TEDLNLD LD IT
72 o7z, | (Apud Suzuki 2006, p. 200). Suzuki aprofunda a discussao nas paginas seguintes fazendo uma anélise
da origem do préprio caracter chinés e sua posterior adogdo no Japao.
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mais genérica e mais plural. Isto difere consideravelmente do paradigma do processo de invengéo
do monoteismo no qual as experiéncias plurais véo se fundindo para afirmag¢do do Deus das
religibes monoteistas. A nosso ver, este seria 0 caso mais explicito da continuagéo do paradigma
combinatério abordado por Teewen e Rambelli como caracteristicos da mentalidade religiosa
japonesa. Um processo que ndo se da atraves de uma correspondéncia precisa e simétrica nem
como uma via de mao Unica. Ha um intenso processo de ressignificacdes que permite as

divindades de manterem suas “multiplas identidades”.

2.2 - A acomodacao dos rituais funebres

A adaptacdo liturgica nao se limitou as tradugdes e assimilacdo de nogdes e conceitos de
outras matrizes religiosas. Houve também um importante processo de acomodacgéo dos rituais

funebres e dos varios elementos que o compdem.

Diferente do ocidente onde os ritos finebres focam na lembranga dos mortos, no Japao
ha uma continua interagéo entre vivos e mortos por meio das varias ceriménias. Isto esta ligado a
doutrina budista do ganho de méritos (Cf. Gerhart 2009, p. 175). Apesar desta forte marca do
pensamento budista, os servicos memoriais no Oriente em geral remontam aos rituais dos
antepassados confucionistas que na China antiga j& eram programados para coincidir com 0s
aniversarios da morte. Quando este costume foi transmitido da india para a China, trés novas
datas foram adicionadas: 100° dia, 1° e 3° ano. No Japao, com a jungédo das obrigagdes rituais e
a estruturacao dos templos budistas, expandiu uma vez mais o numero de cerimédnias com o 7°,
13°e 33° aniversario de falecimento. No século XIV, o Japao ja tinha um complexo sistema para

memorializagdo dos mortos.

“Os mais importantes eram aqueles realizados no primeiro ano ap6s a morte. Os sete sétimos dias (rituais
semanais), os rituais mensais, e aniversario do primeiro ano de falecimento. Cada memorial incluia uma ida
até o tumulo do morto, a realizag&o de uma liturgia budista na residéncia ou no templo, a oferenda de incenso
feita em meméria do morto, doa¢&o ao monge budista, e uma pequena refeicéo oferecida aos participantes”
(Gerhart 2009, p. 165).

Além destas datas que podem variar nas diversas regides, ha outros dois periodos de

observancia anual, chamados de O-Bon e Higan'54. No Japao, isto juntou se a crenga nos espiritos

154 O O-bon também heranga do budismo indiano, na China passa a ser entendido como venerag&o dos antepassados.
No Japéo, foi observado pela primeira vez no ano de 606, posteriormente sendo fixando em 15 de agosto (cf. Takada
1997, p. 191). O Higan é algo genuinamente japonés e compreende um periodo de sete dias durante os equindcios
da primavera e do outono durante os quais se costuma fazer a meméria dos antepassados com a visita templos e a
limpeza dos tumulos. A palavra Higan (1% /&) significa a "outra margem". No contexto geogréfico representa o
momento em que a terra esta mais distante em uma margem ou outra em relagdo sol — equinécio. A isto se relaciona
seu antonimo shigan (1./+%) que significa "esta margem". Para o budismo, higan significa "o outro lado do rio cruzado
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que permanecem impuros (em necessidade de purificacdo) e perigosos (em necessidade de
pacificagdo) antes de se tornar um espirito ancestral familiar completo. Estas nogbes e a
necessidade de um continuo suporte financeiro aos templos que realizavam tais cerimbnias
memoriais, explicariam a realizag&o de tais rituais por um longo periodo antes de qualquer

formulacao doutrinal persuasiva (Cf. Gerhart 2009, p. 38).

O ritual para os funerais catolicos's® (KSSS) dentro do novo espirito conciliar teve sua
primeira publicagdo em 1971 e foi revisado em 1993. Na sua introdugdo ha uma boa reflexdo dos
esforcos de acomodagao entre os principios da fé cristd sobre a morte, os rituais observados e as
diferentes concepgdes teoldgicas entre a tradigdo cristd ocidental e os costumes observados no

Japéo.

Além do ritual oficial, outras publicagdes pastorais buscam aprofundar o tema e mostram
alguns exemplos de acomodagao e de inovagdes para preencher lacunas que a tradigao crista
ocidental ndo tem e que vem tornando-se parte da sociedade japonesa contemporanea. Aqui
apresentamos algumas consideragdes a partir do manual para 0s catdlicos sobre os ancestrais e
os falecidos (SSKT)'%. Este manual foi revisto e ampliado pelo subcomité para o diélogo inter-
religioso da Conferéncia Episcopal com uma nova publicagdo de 200957, A versdo em inglés
publicada no ano seguinte mostra se mais limitada que a primeira em japonés. No titulo ha a
especificacdo para os catdlicos “no Japdo”. Além disso, pela prépria estrutura da lingua inglesa

ser mais assertiva acaba traindo algumas “possibilidades” que abertas pelos “condicionais” da

pelos mortos". Sendo assim shigan ou "esta margem" é entendido como o mundo presente cheio de sofrimentos e a
"outra margem" como a "Terra Pura" onde se deseja renascer livre de todo sofrimento e apego material. Desta maneira,
0s que se encontram nesta margem do mundo — os vivos — devem fazer sacrificios especiais durante estes 7 dias e
buscar observar os ensinamentos de Buda, pela pratica das seis grandes virtudes ("jejum e caridade", observancia
religiosa, perseveranga e paciéncia diante dos insultos, esfor¢o na pratica do bem, apaziguar a alma e o espirito e
estar atento para descobrir "a verdade") como meios para alcangar a outra margem. Assim, enquanto a pessoa visa
sua prépria "iluminagéo" venera e também busca apaziguar o espirito dos antepassados do outro lado (cf. Sugiura
1999, p. 273 e Takada 1997, p. 193).

155 77 b U 7 & 28 (KSSS).

156 1 e L BEFICHONTOH b U v 7 EHDOF5] & (SSKT). A primeira edigdo deste manual composta na forma
de perguntas e respostas foi aprovada no final de 1984. As citagdes aqui utilizadas seguem a sétima edicdo em
japonés publicada em 1986, por parecer-nos menos afetada por uma “filtragem” exterior que as demais versdes
deixam transparecer.

157 0 titulo original em japonés é “71 kU v 7 HE O EH R O F 5 = FEE QA" Esta nova versdo traz
questdes que vao além dos ritos finebres e incluem também questdes sobre o didlogo com o islamismo. A versdo em
inglés Guidelines on Interreligious Dialogue for Catholics in Japan. Curiosamente, 0 manual também tem uma verséo
em portugués publicado pela PANIB em 2012. Neste n&o ha a indicagéo do inglés que se restringiria ao Jap&o, mas
na introdugdo aponta se como Uutil também para os fiéis catdlicos de descendéncia japonesa no Brasil: Manual da
Igreja Catélica sobre o didlogo inter-religioso. S&o Paulo, PANIB-Loyola. 2012. A possibilidade de aplicag&o no Brasil,
por exemplo, mostra como a experiéncia de diadlogo com as demais religides alcangadas no Japdo pode servir também
para abrir 0s horizontes em outros contextos.
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estrutura da frase em japonés'8. O contexto japonés possibilita esta abertura de dialogo e de
inclusdo de elementos de outras matrizes religiosas. No entanto, quando isto é mostrado ao
ocidente como na tradugdo do texto em inglés ha sempre um cuidado com as reacgles das

autoridades eclesiasticas quanto os possiveis “alertas pastorais”.

Este manual pode ser apontado como um exemplo da acomodagéo da “cultura material
da morte™%9 que os objetos que compdem os rituais finebres representam. O texto considera a
Gaudium et spes 22, § 268 e a Nostra Aetate paragrafos 1582 e 1583 para abordar varias questoes
sobre 0 tema. Seguindo esta nova orientagdo, 0 manual destaca que a igreja podera adotar
costumes de diferentes paises e culturas para celebrar a memoria dos falecidos. Ha& uma
consideragdo positiva da antiga pratica do povo da “veneragdo aos antepassados” (i 7c42+E)
encontra-se uma profunda religiosidade e um sentido espiritual. Apesar das varias implicagdes
religiosas e das mudancas histdricas, o texto defende que “muitas das cerimdnias dos japoneses,
concernente aos mortos, tem sua origem no amor e no respeito para com os ancestrais” (SSKT
1986, p. 9-10). Isto € um dos pontos comuns com a antiga tradi¢éo catdlica que deve valorizar as

tradicdes locais para celebrar a meméria dos falecidos.

O manual reconhece as dificuldades dos catolicos em lidar com a questdo dos mortos e
com o entendimento das outras religides sobre o tema. Isto faz brotar muitas preocupacgdes e
ansiedades nos fiéis. Igualmente, ha o reconhecimento de que no passado muitas pessoas ao
receberem o batismo eram impelidas a remover de suas casas o altar ou oratdrio budista
(butsudan) e o xintoista (kamidana). Porém, o novo entendimento oferecido pelo Concilio Vaticano
permitiu o didlogo com as outras religibes e culturas ndo cristas-ocidentais que levou a

reconsidera-los. A primeira questdo pratica do manual considera a incorporacgao do butsudan.

"Se todos os membros da familia tornarrem-se catdlicos, podera ter apenas o oratorio familiar (um oratério
catdlico com um crucifixo, uma estatua da Virgem Maria, velas e etc.) usado para rezar diante do mesmo.
Caso haja objecdes na familia e o butsudan n&o puder ser removido, simplesmente deixe como estava. Em
caso de usa-lo como oratério familiar, a imagem de Buda, os banners [com cita¢des dos sutras] devem ser
colocados em outro lugar, no seu lugar deve ser posto uma cruz, uma imagem de Cristo ou da Virgem Maria.
Caso haja tabuletas memoriais ihai'® elas também podem ser colocadas no oratério familiar" (SSKT 1986,
p. 15).

158 Estas possibilidades expressadas em formulagbes que se assemelham as expressdes no modo subjuntivo do
portugués.

159 Karen M. Gerhart defende esta ideia em seu livro The Material Culture of Death in Medieval Japan.

160 Entre os varios objetos rituais do confucionismo chinés, introduzidos e popularizados no Japao, estéo as tabuletas
memoriais denominadas ihai. “Algumas fontes dizem que estas tabuletas eram queimadas juntas com os corpos,
porém com mais frequéncia eram colocadas em cima do timulo, onde ficava como objeto no qual o espirito pudesse
entrar, enquanto uma segunda tabuleta era mantida no templo mortuario para o uso nos futuros servicos memoriais”
(Gerhart 2009, p. 174). Sobre seu uso, 0 manual considera que "visando preservar e aprofundar a meméria dos mortos,
uma foto pode ser disposta, bem como as tabuletas memoriais. Neste caso uma cruz e o nome de batismo devem ser
gravados nesta. Nao ha objecdo de colocar a tabuleta memorial de uma pessoa néo catélica em um oratério familiar
catolico" (SSKT 1986, p. 17).
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O manual prossegue tratando das oferendas como de frutas, cha e saqué e como estas
devem ser apresentadas no altar doméstico: "Oferecer estas coisas para demonstrar afeigéo e
respeito pelos mortos parece ser correto, mesmo se realizadas todos os dias. Mas, fazer isso de

maneira apenas rotineira ou como pura formalidade deve ser evitado" (SSKT 1986, p. 16).

Sobre a participagéo e observancia por parte dos fiéis catdlicos de rituais budistas do higan
e o-bon. A resposta é de que ao ser membro catélico em uma familia de tradigdo budista as
cerimdnias pelos antepassados serdo provavelmente "duplas”, catdlicas e budistas. Além disso,
as oracdes feitas pelos mortos no O-bon e outras datas memoriais, pode fortalecer nossa unidade

espiritual com eles e tém um profundo significado (Cf. SSKT 1986, p. 23).

Ha& varias consideragdes praticas sobre o cuidado com os timulos dos familiares. Em
seguida trata de formulagbes mais teoricas sobre algumas crengas para finalizar com a
apresenta¢do mais universal do entendimento catélico sobre os mortos. Por exemplo, discute-se

a crencga nos espiritos vingativos podem causar alguns males aos vivos.

"Cada religido oferece diferentes explicagdes para a vida apés a morte. Os catolicos acreditam na vida apos
a morte, mas seu entendimento diferente das outras [religides]. A Igreja Catdlica vem rezando pelos mortos
desde seu principio. O propésito destas oragdes € para garantir paz e repouso aos mortos. A Igreja ensina
que todas as almas, exceto as dos santos, tém que passar por certa purificagao até chegar a ser um com
Deus. Por exemplo, a pessoa que esta em um estagio de purificagéo (purgatorio) participa do amor de Deus
de maneira mais intima que os vivos, desta maneira ndo podem causar nenhum mal para os vivos. A aima
dos mortos somente deseja a felicidade para seus familiares. Portanto, as almas dos mortos ndo causam
nenhum mal aos vivos"(SSKT 1986, p. 26-27).

Mais adiante, o texto trata especificamente dos chamados espiritos vagantes, ou "muen
botoke" fEf%1L.

"Um espirito que sai vagando sem destino como este muen botoke, ndo é considerada como uma
possibilidade. No entanto, talvez haja pessoas falecidas sem nenhum descendente ou alguém para rezar
por eles, neste caso, os catolicos devem rezar por eles. De fato, os catolicos rezam todos os dias pelos
falecidos. Especialmente no dia 2 de novembro, dia de todas as almas, rezamos ndo somente pelas pessoas
préximas a nds, mas também por aqueles que estdo esquecidos" (SSKT 1986, p. 28).

Quanto aos memoriais pelos falecidos, uma primeira considera¢do ja tinha sido
apresentada na introdugao do ritual dos funerais. Neste, faz-se uma comparacgéo da data natalitia
celebrada pela igreja primitiva com a tradicdo japonesa denominada meinichi i B (literalmente
dia da vida).

“No cristianismo ndo um conceito “tabu” quanto a morte. Para os cristdos a morte € o regresso triunfal para
junto de Deus, e o dia do nascimento para uma nova vida. A igreja primitiva com base nesta fé, chamava de
“natalitia” o dia do martirio, ou ao dia da passagem.

Segundo o costume do Jap&o, o dia da passagem é chamado meinichi. Mas ainda, para os cristdos este é
um ‘dia da vida'. Os fiéis, a cada ano fazem memoria dos falecidos com a celebragdo da missa, e com
oragdes pelo repouso (dormitio) dos falecidos.

A celebragdo do meinichi, ndo € somente um momento de expressar as condoléncias, nem de somente
rezar pela alma dos falecidos, mas tem também por objetivo renovar a fé na ressurreicdo e uma ocasido
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para afirmar que os lagos que unem ao Senhor néo sdo rompidos com a morte. Consequentemente, este
ritual ndo chama este momento de oragéo tsuitd, mas de meinichisai 161" (KSSS 2010, p. 23).

Trata-se de uma rubrica especifica que ndo ha uma determinagéo especial de quais dias
devem ser observados, mas que se pode realizd-los no terceiro, sétimo, trigésimo e o
quadragésimo nono dia, cada més e cada ano segundo os costumes locais (Cf. KSSS 2010, p.

277). Esta mesma especificacdo se repete no novo manual juridico para a pastoral de 2015:

“N&o um dia especifico para celebrar o meinichi. Segundo a tradi¢éo da igreja ao longo dos anos também
se faz memédria dos falecidos. No entanto, seguindo o costuma japonés, e considerando a relevancia da
comunidade local, parece apropriado fazer memoria dos falecidos com a missa no terceiro dia, sétimo dia,
quadragésimo nono dia, ou a cada ano'62” (SHT 2015, p. 116).

A formulagéo € ldgica se considerarmos apenas que o tempo € de fato uma categoria de
pensamento humana e que esta sujeita a diferentes consideragdes nas diferentes culturas e ao
longo da histdria. No entanto, a observancia de um memorial no quadragésimo nono dia é
profundamente enraizada no pensamento budista e embasada na crenca da reencarnagdo 3. Ao
morrer, a pessoa entra em um estado intermediario e viaja pelo mundo da morte. A cada sete dias
ela se apresenta diante de um dos sete juizes para o julgamento. Por isso, os parentes vivos
oferecem um ritual nos dias de julgamento, para que o morto possa ser favorecido nos julgamentos
por uma transferéncia de méritos. O sétimo memorial, aos quarenta e nove dias era 0 mais
importante e tradicionalmente 0 mais elaborado. Uma ceriménia especial era oferecida para
celebrar este renascimento desejado em um mundo melhor. Esta questao é emblemaética, pois
mostra como certos entendimentos religiosos aparentemente contraditérios podem ser

sobrepostos e podem sobreviver paralelamente, ao menos até que sejam postos em questao.

Outro ponto interessante do ritual € a consideracdo de um elemento da “religiosidade
popular” na observancia dos dias considerados ndo auspiciosos para realizagdo de funerais.

“‘Deve-se notar que do ponto de vista cristdo ndo ha razao para ndo se celebrar os funerais nos

812D 2 MHUTIISER TRde) EWIHIBEITRY, FU A MFIZE ST, IIMHFOT~OIFETH Y . Hi
LWWOBLIZAEFNDHENLTH D, HIROFRTZOFMCESE, FU X MEOWMBEOH, HBHV
ko R % AR (72U —F7) | nataliia & MEATE, BAROEBETIIHEORIT mH] T
NDW, FVAPHILE>TESIZIOHIZ, TWOLOH] Thd, FILD [F2U—F7 ) ITEH
BEHEZTRELTCIVEITV, FEHEO =8 (dormitio) Z#T->7DThs, ALK FTaROEN) X,
HMANCREOEEZRL, MAOEREN L7217 T BESOEMEHZICL, FOIBICHLE TR
LR o T BN AN E W EMEERNT 22 LICFORMRD D, o T, AMEXEFETIE, ZOBHT
D oEWE, TBM] ST MBS (TaofEy) EESZ LI, .

182 THEZWDIT O NICHOWTHRBIZREDNRVD, BEOLERICINWTFET L DM A ZEEDOTDHD
FRRAE L, Lal, BARDOHIFIZH, Hillitta & o, =1, tH, =+H, B+IuH, &
HWNE, FTEDOMBREICEEELTE LTIV EIToTh L) .

163 Segundo esta nogao do pensamento indiano, todas as criaturas viventes renascem ou transmigram de uma vida
para outra entre seis mundos que formam um circulo (samsara) no qual todas as criaturas esto presas e das quais
devem esforgar-se em libertar-se.
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dias tomobiki'%4. No entanto, tendo um espirito de caridade poderia se considerar os sentimentos
dos demais participantes que na maioria ndo s&o batizados” (SHT 2015, p. 116). E notavel, o
chamado ao espirito de caridade cristd, mas seria interessante se perguntar se os cristaos

batizados em grande parte também ndo compartilham dos mesmos pensamentos.

2.2.1 - Ainovagao nas “cerimdnias” para os animais de estimacao

Além destes exemplos de acomodagao, que podem incluir algumas questdes que a
teologia escolastica possa considerar contraditdria, ha exemplos de inovagdes como as
consideragoes feitas aos “funerais” para os animais de estimagéo, ndo considerada pela tradi¢éo
cristd ocidental. O que para muitos brasileiros, é ainda uma questdo comica, no Jap&o tem sido

levada a sério’6s.

Esta inovagdo comecgou a ser discutida em uma publicagdo que reformulou o primeiro
manual de 1984. Sob o titulo O coragéo do funeral cristéo, a obra discute varias questdes ligadas
aos funerais de maneira bem mais detalhada e bem fundamentada na tradi¢éo japonesa'6é. Além
disso, o texto faz uma atualizagéo da realidade dos funerais que vem mudando com a urbanizagéo
crescente, o envelhecimento da populagdo e a “secularizacdo” da sociedade japonesa.
Considerando estas mudangas, o texto faz algumas consideragdes para mostrar que nao havia

impedimento para que a igreja pensasse uma “celebragao” para esta situagao.

“A perda de um animal de estimagé&o que conviveu como um membro da familia € algo triste. Ultimamente
ha funerarias que se especializaram na cremagdo de animais. Na igreja ndo se realiza um “funeral” para
animais. No entanto, parece necessario pensar sobre a questdo. Por exemplo, na medicina, os animais séo
utilizados nas experiéncias para o desenvolvimento de medicamentos e de tratamentos; lamentavelmente
com regularidade estes animais s&o sacrificados. Outro exemplo é o dos com os cées policiais mortos na
busca de crimes faz-se um enterro com um sentimento de agradecimento. Também nos zooldgicos, quando
0s animais que deram alegria e consolo a tantas pessoas morrem, estes séo enterrados de modo respeitoso
e com um sentimento de gratiddo. A igreja desde a antiguidade realiza as béncgéos para pedir a saude e a
protecdo dos rebanhos. Considerando estes pontos, ndo se poderia impedir em demonstrar a gratiddo com
um enterro a estes animais mortos, mas que foram bons para dar alegria a familia ou para ajudar a descobrir

164 O calendario antigo, utilizado no Japao chamado de rokuyd /<1, tinha um sistema de dias e horarios considerados
auspiciosos ou nao para determinadas atividades. O dia chamado fomobiki /5| que literalmente significa “empurrar
0 amigo” é considerado um dia de sorte para matriménio. A partir do periodo Edo, este dia passou a ser considerado
como nao apropriado para os funerais, pois se tinha a crenga que se podia também “empurrar” alguém préximo para
o “outro lado”.

165 Bastaria relembrarmos aqui toda a discussao para garantir o enterro em latim para o cachorro de Dorinha no
primeiro ato do Auto da Compadecida de Ariano Suassuna para retomarmos a questao.

166 ) 2 NHAFHEFEOZZA—FTDHAEEL D722 . A publicagdo desta vez ndo é da Conferéncia
Episcopal, mas foi feita pelo Instituto Oriens para pesquisa sobre as religides. O instituto fundado pelos missionarios
da Congregacéo do Imaculado Coracdo de Maria C.I.C.M., se dedica especialmente as questdes ecuménicas e do
didlogo inter-religioso O instituto é responsavel pelo The Japan Mission Journal entre outras publicacdes. Nela se
incluem, por exemplo, parte do relato da mitologia xintoista sobre a tristeza pela morte de Izanami e ainda as
composigdes no manyoshu para falar da experiéncia da perda de quem se ama (Cf. SnK 2010, p. 38-42).
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a cura das pessoas. Neste sentido, é possivel que também a igreja precise considerar um encontro de ‘a¢éo
de gracas e lamento’ para esta situag&o'6”” (SnK 2010, p, 211).

A resposta, a esta situagé@o apareceu recentemente com a publicagdo do manual juridico
sobre o cuidado pastoral baseado no novo cddigo de direito candnico'6® (SHT). Aqui faz-se um
embasamento biblico e apresenta uma proposta de “celebragéo” com a indicagao de uma estrutura

e de leituras biblicas.

“Solidarizar-se com as pessoas que sentem a perda de seu animal de estimagéo

A igreja ndo tem um ‘funeral’ para os animais de estimag&o. Isto seria por reconhecer a dignidade inerente
ao ser humano criado “a imagem e semelhanga” de Deus. Ainda assim, a obra da criagdo de Deus (Cf. Gn
1, 20-25), Noé na narrativa do dilGvio, junto com a humanidade também os animais foram salvos (Cf. Gn 7,
1-3). Para ajudar na vida dos seres humanos, nao somente como alimento, mas também para servir ao
sacrificio da redengéo dos primogénitos. Quando o profeta Nat&, denuncia o pecado de Davi, dentro da
parabola, aimagem do homem pobre expressada na ovelha que fora criada ‘como uma filha’, € uma narrativa
que fala por si mesma (Cf. 2 Sm 12).

Solidarizar-nos com a tristeza das pessoas que perderam seus animais de estimagao, dar gragas a Deus,
que concedeu a seu dono oportunidade de encontra-lo. Podemos pensar que isto representa uma
oportunidade de oferecer algumas consideragdes pastorais. Obviamente, isto definitivamente ndo deve ser
considerado um “funeral” de animal de estimacéo. Consequentemente, ndo se deve fazer na igreja, mas na
casa de seu dono, ou em outro lugar apropriado. Pode-se se seguir 0 seguinte formato: um convite a oragao,
leituras biblicas apropriadas (Por exemplo, Rom. 8, 18-25, SI. 104, Mc. 7, 24-30) seguidas de uma pequena
reflexdo, uma oragdo de agéo de gragas e uma finalizagdo. Ndo se deve utilizar agua benta, o cirio pascal,
incenso e outros simbolos que caracterizam a pessoa batizada " (SHT 2015, p. 117-118).

Estes exemplos, parecem-nos bastante significativos de como o episcopado japonés de
fato levou adiante o que tinha defendido no Concilio no comprometimento de um dialogo com as
demais matrizes religiosas nao-cristds seja na assimilagéo de conceitos basicos do entendimento

religiosos, bem como na acomodagao e até mesmo em inovagdes rituais.

W I ZEO—BE LTBI LSy MR T SV ETY, RIEms k3ET 2 5MOEHL L &
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3 - Da colegialidade asiatica a consciéncia de Igreja local

As “flores de inesperada primavera” sonhadas por Jodo XXIII para o Concilio Vaticano Il,
correram serios riscos de ndo desabrochar. Em julho de 1960, Congar descreve sua decepgédo
com as manobras efetivadas em Roma para controlar os rumos do concilio através das comissdes

preparatorias.

“A maquina fora implacavel. O sistema que Roma tinha montado pacientemente, pegara em seus bragos de
ferro 0 bebé do concilio que acabara de nascer e que queria viver. O sistema nao o deixaria se mexer, falar
e até mesmo respirar em seus bragos de ago, sendo apenas na medida que este quisesse. Tudo continuaria
sob o controle e a discricdo da Curia. O concilio estava dominado, contido, emasculado, embora tivesse
acabado de nascer e antes mesmo de ter vivido” (Congar 2002, Vol. I, p. 13).

Esta preocupacao era, no entanto, partilhada por varios padres conciliares que assumiram
0 sonho de Jo&o XXIIl e desejavam uma verdadeira renovagdo no seio da Igreja. A ja conhecida
intervencdo do Cardeal Liénart, durante a primeira congregacdo geral destacou o papel das
conferéncias episcopais. A troca de ideias entre das quarenta e sete conferéncias episcopais
organizadas até entao daria mais rapidez aos trabalhos e permitiria “aos padres do Concilio votar

com conhecimento de causa € em uma atmosfera de maior confianga” (Wenger 1963, p. 57-58).

A partir deste evento, os bispos comegavam a experimentar a colegialidade que marcara
todo o andamento e os desdobramentos do concilio. A experiéncia do concilio continuou a ser
articulada e se estruturar nos anos seguintes como parte do processo de recepgao do concilio. Na
Asia, o principal fruto da colegialidade foi a FABC'” - Federagao das Conferéncias dos Bispos
Asiaticos. A iniciativa surgiu com a visita de Paulo VI as Filipinas em novembro de 1970, quando
180 bispos asiaticos presentes se reuniram de maneira oficiosa no Encontro dos Bispos Asiaticos.
Em agosto de 1972, os estatutos propostos da Federagédo foram aceitos pelos seus membros
reunidos em Hong Kong. Enviados a Santa Sé estes foram aprovados em 16 de novembro do

mesmo ano.

A federagao € apontada por Phan como o fruto mais importante do Vaticano Il para o
continente asiatico (Cf. Phan 2006, p. 9). Ele destaca que ao contrario do ocorrido no Ocidente, a
preocupagao com o aspecto institucional como o papado ou codigo de direito canbnico nunca

foram centrais nas discussdes da FABC. O autor destaca ainda como a Igreja da regido assumiu

170 Seguimos a formulagdo da sigla a partir do Inglés Federation of Asian Bishops’ Conferences (FABC). As decisdes
e orientagdes da federagdo ndo implicam uma aceitagao obrigatdria e de valor juridico, mas sim um reconhecimento
e expressao da colegialidade seguindo o espirito tracado pelo Concilio. A organizag¢&o é composta pelas conferéncias
episcopais dos paises membros: Bangladesh, india, Indonésia, Japao, Coréia do Sul, Laos-Camboja, Malasia-
Cingapura-Brunei, Myanmar (Birméania), Paquistdo, Filipinas, Sri Lanka, Taiwan, Tailandia e Vietna; ou como
associados: Hong Kong, Cazaquistdo, Quirguistao, Macau, Mongédlia, Nepal, Sibéria, Tajiquistdo, Turcomenistdo e
Uzbequistao.
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o0 desafio da misséo proposto pelo decreto Ad Gentes na revisdo de suas agdes em vista da

implantagéo da Igreja tendo o anuncio do reino de Deus no centro de sua missdo no continente.

“Esta reversdo da hierarquia teologica é remanescente das teologias da libertagdo em suas diversas formas,

no entanto, na Asia n&o fora alimentada de modo particular pelas consideragdes politico-econdmicas mas
pela confluéncia, peculiar da Asia de trés fatores intimamente conectados: pobreza massiva, diversidade
cultural e pluralismo religioso” (Phan 2006, p. 9).

O Sinodo para a Asia celebrado em 1998 foi experiéncia marcante para a igreja na
recepcao do Concilio. Pulikkan destaca que este evento definiu como tarefa que as igrejas da Asia
deveriam tornar se autenticamente igrejas locais. No entanto, a preparacao e a celebracdo deste
evento mostraram o conflito existente entre as aspiragdes da Igreja na Asia e as autoridades da
Curia Romana tinham recobrado todo o seu poder de controle e de centralizagao das decisdes. A
organizag@o em Roma optou por um foco cristoldgico reforgando a figura de Cristo como “mediador
e Unico salvador”, um tema no minimo delicado na regido em virtude das tradi¢des religiosas
milenares ali presentes. O numero 23 do documento preparatorio, por exemplo, alerta para o risco

da parcialidade das cristologias produzidas na Asia:

“Enquanto as cristologias asiaticas devem interpretar Jesus para os asiaticos, tal como tem sido feito por
outros durante os vinte séculos de existéncia da Igreja, todas as cristologias devem ser vistas em relagéo a
fé dos apdstolos, da igreja apostdlica e do testemunho do Novo Testamento. Nenhuma cristologia sectaria
ou parcial pode fazer justica ao verdadeiro Jesus Cristo dos Evangelhos. Ele € mais que um reformador
social, um libertador politico, mestre de espiritualidade, defensor dos direitos humanos ou salvador dos
marginalizados” (Phan 2002, p. 13-14).

O recado de Roma foi enfrentado com seriedade pelos bispos da regido que responderam
ao documento com muita franqueza que destacando a falta de verdadeira inculturagéo e a
necessidade de avangar ainda mais no dialogo com as religides ndo-cristas e no reconhecimento
dos valores salvificos nelas presentes. A Conferéncia Episcopal japonesa destacou as dificuldades
do documento preparado pelo secretariado romano com um tom excessivamente defensivo,
apologetico e eurocéntrico, que tornava se um obstaculo para a continuagao do dialogo inter-

religioso e marcava a falta de confianga entre Roma e as igrejas da regido.

“Uma vez que as questdes do lineamenta foram formuladas no contexto do cristianismo ocidental, elas ndo
se aplicam. Entre as questdes ha algumas sobre o trabalho de evangelizagao se esta indo bem ou néo, mas
qual o critério de avaliagdo? Se for o niumero de batismos e etc. seria muito perigoso. Da maneira que as
questdes estdo propostas, podemos sentir como se a realizagao do sinodo fosse uma ocasido para a matriz
avaliar o desempenho de suas filiais. Este tipo de sinodo néo seria proveitoso para a Igreja na Asia. O
julgamento n&o deveria ser feito por uma vis@o europeia, mas deve ser visto pelo nivel espiritual do povo
que vive na Asia [...]. Se o sinodo deve ser levado adiante pela Igreja na Asia, deve ter uma abordagem
diferente das que foram utilizadas em outros continentes. O uso da mesma abordagem usada no Ocidente
ndo sera util. O fato mais importante é a inculturagdo de nosso pensamento” (Apud Phan 2002, p. 27).

O mesmo relatério denunciava também a inadequagdo das abordagens cristoldgica e
eclesiolégica do documento preparatério:

“Uma cristologia aberta e espiritualmente enraizada na vida real e atenta aos problemas do povo moderno
[...], como os Padres da Igreja primitiva fizeram com a cultura greco-romana, devemos fazer um profundo
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estudo das questdes fundamentais da religiosidade de nosso povo, e a partir deste ponto de vista, tentar
descobrir como Jesus Cristo vem respondendo &s suas necessidades” (Apud Phan 2002, p. 31).

As discussdes durante o Sinodo apontaram que em grande parte, a reforma liturgica levou
apenas a uma adaptagdo como simples tradugéo da liturgia latina totalmente ocidental e que os
esforgos de verdadeira inculturagao foram obstaculizados pelos dicastérios romanos que exigem
nova aprovagdo das tradugdes aprovadas por varias conferéncias episcopais. Quanto a
eclesiologia destacam que a imagem da Igreja apresentada no Lineamenta nao é t&o rica como a
do Vaticano Il além de criticarem o tipo de relagdo entre a Santa Sé e as Igrejas na Asia que deve
estar centrada na colegialidade e ndo na centralizagdo. Alguns chegaram a pedir uma radical
descentralizagdo da Igreja de rito latino. O episcopado japonés denunciava as exigéncias nas
tradugdes dos textos litirgicos, feitas pelos melhores expertos japoneses no Japéo e aprovadas
pelos bispos japoneses, que eram questionadas por Roma, onde o conhecimento da lingua e

cultura japonesa € minimo. Por isso, eles pediam que

“a Santa Sé que dé mais reconhecimento a justa autonomia das igrejas locais. Por exemplo, é estranho que
uma aprovagdo deve ser obtida da Santa Sé para as tradugdes japonesas dos textos litirgicos e
catequeéticos ja aprovados pela conferéncia dos bispos. Para contribuir com a evangelizagao da regido, para
encorajar a inculturagdo, para construir uma verdadeira ‘colegialidade’ entre as igrejas na Asia, deve-se
mostrar confianca para com as Igrejas Locais e a independéncia das Igrejas Locais deve ser respeitada em
assuntos concernentes a administragao, etc.” (Apud Phan 2002, p. 63).

Para Phan, a timida participagdo dos bispos da Asia no Concilio, precisa ser
reconsiderada a luz desta descoberta de sua identidade propria e particular demonstrada neste
Sinodo. As posigdes da igreja no continente mostram a maturidade alcangada ndo somente
recebendo e aprendendo do Concilio, mas também apresentando com clareza os frutos por ela
produzidos e as esperangas de maiores avangos para toda a Igreja. Para ele, os bispos da Asia

retornaram a Roma

“com uma surpresa ousadia e candor, humilde, mas energicamente afirmaram que as igrejas da Asia néo
somente aprenderam, mas tambem tem algo a ensinar a Igreja de Roma e a Igreja Universal precisamente
a partir de suas experiéncias como igrejas ndo somente na Asia, mas como igreja da Asia. O que foi proposto
nao foi uma nova doutrina, mas uma nova maneira de ser igreja. Isto é, ser verdadeira igrejas asiaticas a
partir do triplice dialogo com os pobres asiaticos, com as culturas asiaticas e as religides asiaticas. Nas 191
intervengdes e nas discussdes em pequenos grupos, foi intensamente afirmado que € imperativo que a
Igreja na Asia seja verdadeiramente asiética, do contrario, nao tera nenhum futuro. Frequentes apelos forem
feitos pela eclesiologia do Vaticano Il expressa na Constituicho Dogmaética sobre a Igreja, que a igreja é
koinonia, uma ‘comunh&o de comunidades’. Portanto, foi destacado que 0 modo de operag&o na igreja deve
ser caracterizado por uma afetiva e efetiva colegialidade” (Phan 2003, p. 213-214).

Apesar das claras contestagdes, as conclusdes néo tiveram por base os pareceres dos

asiaticos'”!. Os resultados do Sinodo, ou ao menos, 0 que Roma desejou para o Sinodo foi

171 A “filtragem” feita pela Caria Romana fica clara na declaragéo do Cardeal Arns, na época era Secretario do Sinodo
dos Bispos: “Nada do que preparamos jamais foi levado em considerac&o. Pessoas altamente competentes
conduziam todo o processo, mas os textos nunca foram usados. Nesta época, o Papa, ou quem quer que fosse
delegado, tragava as decisdes do sinodo. As conclusdes eram formuladas de tal maneira que ja nao refletiam o que
tinha sido dito nas discussdes” (Apud Phan 2006, p. 3). No Sinodo, tal filtragem ja era discutida nos grupos de trabalho
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promulgado por Jodo Paulo Il em novembro de 1999 em sua visita @ Nova Délhi na india com a
publicago da Exortagdo Apostélica Ecclesia in Asia. O desejo de maior autonomia das igrejas na
regido, reforcado pela maioria das conferéncias episcopais da Asia durante o sinodo, continuou a
desenvolver-se e amadurecer. Esta autonomia, no entanto, ndo significa uma oposi¢do a
autoridade do bispo de Roma. Esta é defendida como uma maneira de promover maior comunh&o

com este e com os demais enriquecendo ainda mais o carater universal da Igreja.

3.1 - Areorganizagao da Conferéncia Episcopal Japonesa - CBCJ

A existéncia de uma organizagdo central da igreja catdlica no Japao era realidade no
Japao desde 1941. Como exposto no capitulo anterior, esta organizagdo néo era resultado de uma
consciéncia de colegialidade, mas de adequagdo as exigéncias legais do pais. A primeira
corporagéo reconhecida como Nihon Tenshu Kokyo Kyodan ( H A<k 3= /A #[H), foi reformulada
em 1945 passou a chamar-se Tenshu Kokyo Kyoku Renmei (K /A% x5#EM). Em 1948 a
nomenclatura mudava para Conferencia Interdiocesana da Igreja catolica (% ~ V » 7 #[X#i).
Com as novas adequagdes as leis japonesa em 1951 e 1952, a organizag&o juridica assumia o
nome atual Katorikku Chud Kyogikai (71 + U ~ 7 gt ss).

Terminado o Concilio, 0s bispos do Japao se retinem em marco de 1966 para implementar
as decisdes do Concilio e adequar a sua organizagao juridica as novas orientagdes eclesiasticas.

Um boletim da época faz o seguinte registro:

“Embora os detalhes ainda ndo tenham sido publicados, sabemos que os bispos discutiram a estrutura e as
atividades da Conferéncia hierarquica e do Comité Catdlico Nacional. Eles desejam reorganiza-los de acordo
com os desejos da igreja manifestados pelo Concilio vaticano Il. No decreto sobre 0 Minus dos bispos na
Igreja, o Concilio pediu a organizag&o das conferéncias episcopais em cada pais. Desde o encerramento
do Concilio, diretrizes tém sido dadas por Roma. Os bispos do Japao acham necessario mudar alguns
pontos de sua organizagao para se ajustar a estas diretrizes” (Tosei News, 25/03/1966).

Apos esta exposicdo, a pequena nota cita o artigo 38, paragrafo 4 do Decreto Christus
Dominus para reforcar as implicagdes juridicas e candnicas das decisbes tomadas pela
Conferéncia Episcopal. Em maio do mesmo ano, 0s bispos japoneses encontravam-se novamente
para discutir os estatutos da formagéo da organizagao e da reestruturagéo dos diferentes comités

episcopais.

e um cardeal asiatico ironicamente constatava: “Nao se preocupem com esta filtragem. Quando retornamos as nossas
igrejas, nés também filtraremos os documentos oficiais” (Apud Phan 2006, p. 3).
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Em 28 de janeiro de 1967, a santa Sé aprovou a nova constituicdo da Conferéncia dos
Bispos catdlicos do Jap&do. A organizagdo interna e 0s comités episcopais passaram por
reformulagdes em 1970, 1973, e 1974. A estruturagdo com as designagdes das responsabilidades
de cada organismo so seria aprovada na assembleia de 1980 e passaria por novas reformulagdes
em 1983 e 1985. O presente estatuto da Conferéncia Episcopal comega exatamente pelo
esclarecimento de seu estabelecimento segundo as leis da Igreja universal de rito latino'72. Em
seguida, destaca a organizagao legalmente reconhecida no pais desde 1940, como organizagédo

juridica de toda a igreja catélica estabelecida no pais'73.

A conferéncia esta organizada internamente em sete comités permanentes: liturgia,
administragao eclesial e legislacéo, finangas, formacao de diaconos permanentes, educagao, nova
evangelizagcdo e um comité para promogdo das causas de beatificacdo. Além destes ha os
subcomités que se encarregam das questdes de sagrada Escritura e da doutrina, do dialogo inter-
religioso, do ecumenismo, da formagdo continuada, para a pastoral com os jovens e uma para
tratar da situagéo da igreja na China. Dois comités especiais merecem destaque para as nossas
consideragdes: um encarregado da publicagdo dos manuais pastorais e outro encarregado do

vocabulario concernente as questdes da fé174,

3.2. - O desabrochar das sementes: identidade de Igreja Local no Japao

A interacdo com os demais bispos da Asia & apontada como responsavel por uma
‘consciéncia mais profunda de que a Igreja do Jap&o é uma Igreja local, uma Igreja asiatica”
(CCJT). As “Igrejas locais” tém suas particularidades reconhecidas pelo Concilio Vaticano II. A

Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium em seu paragrafo 23 refere-se especialmente as Igrejas
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TR, B, BEORAEANTIZLY TRENBAXEY ] L7220 | S1TEDREIENEDEITIZE,
5248 T U v hiligiges] LUl EEO/NEIX - BB 82 GG T 0 RBUENE RV E LT,
MAREREIRINZE RS - T Y v 7 Bssil] IO R LRI SRS N ALETHERT 2 8=
FHRE, M2 HRED 0 AGERR 2 st LT £ 97, A Conferéncia Episcopal estabelece ainda os comités especiais
que se encarregam das questdes sociais pertinentes ao pais. Neste grupo estdo o Conselho de justica e paz, a Caritas,
o0 comité contra a discriminagéo buraku (Burakumin #i% I, € uma das minorias étnicas do Jap&o em torno de 3% do
total da populagéo. Eles estavam na casta mais baixa do sistema medieval que apesar de abolido, as discriminagdes
ainda persistem.), a Comissao Catdlica do Jap&o para os Imigrantes, refugiados e itinerantes, finalmente ha escritorios
para defesa dos direitos humanos das mulheres e criangas e o escritorio para as questdes relativas ao HIV/AIDS.
Embora pequena, a Conferéncia Episcopal tem assumido posturas corajosas frente as varias questdes sociais e
politicas do pais.
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Apostdlicas nascidas no Oriente com sua diversidade disciplinar, liturgica e espiritual enquanto
mantém firmemente o principio da unidade da fé. Com base neste artigo os bispos da FABC em

sua primeira sessdo plenaria em 1974 tinham feito a seguinte declaragao conjunta:

"A igreja local € uma igreja encarnada em um povo, uma igreja autéctone (indigenous) e inculturada. E isso
significa concretamente uma igreja em didlogo amoroso, humilde e continuo com as tradigdes vivas, as
culturas, as religides, enfim, com todas as realidades da vida do povo no meio do qual ele fundou
profundamente suas raizes e cuja histéria e vida de bom grado faz a sua prépria na alegria” (FABC 1974,
no- 12, apud CBCJ I).

No Japao, a consciéncia da identidade local cresceu a partir da visita pastoral de Jodo
Paulo Il em 1981.

“Os bispos ficaram mais unidos em um episcopado, tomaram iniciativas e passaram a se pronunciar de
maneira conjunta. [...] A Igreja no Japao passou a sentir mais fortemente a necessidade de trabalhar em
unidade em vista do objetivo comum da evangelizagdo”5 (CBCJ I).

Segundo o atual bispo de Takamatsu, Mons. Suwa, que esta mudancga se deve também
aos questionamentos da imprensa local a um dos bispos japoneses por ocasido desta visita papal.
Um reporter teria perguntado sobre a atuagéo da igreja catélica em determinada area e a resposta
do bispo foi individual. Diante disso, o reporter retomou a questao reforgando que queria saber a
posi¢ao da igreja no Japdo e ndo a opinido pessoal do bispo. Tal situagéo provocou uma revisao

na falta de vis&o conjunta da Conferéncia Episcopal japonesa.

A Igreja no Jap&o, como vimos, empenhou se nas acomodagdes culturais em consonancia
com as demais conferéncias episcopais da regido. No entanto, um planejamento pastoral organico
comum, ainda levaria bastante tempo. A partir de 1984, comecou a se discutir sobre as orientagdes
basicas para uma agdo conjunta da Igreja no pais. Isto levou a realizacdo de uma Convengéo
Nacional de Incentivo a evangelizagédo, denominado NICE seguindo a denominagdo em inglés'78,
A primeira destas convengdes foi realizada em Quioto em novembro de 1987. A convencgéo é
apontada como “expressao concreta do espirito do Vaticano II” (CBCJ ) para tracar os planos de
‘construgao de uma igreja aberta” com uma participagéo efetiva dos leigos no fortalecimento de

sua fé individual, na atuagéo na vida das pardquias e no envolvimento das questdes sociais.

A segunda convencéo teve como tema a familia e foi realizada em outubro de 1993 em
Nagasaki. Como resultado, os participantes aprovaram suas “Perspectivas em vista de uma
renovagao da igreja no Japéo e sua agéo pastoral'’””. As propostas aprovadas apontavam para

um maior entendimento e promogao do espirito de partilha de sentimentos e de bens entre as

175 As informagdes foram nos dadas pelo bispo Suwa da Diocese de Takamatsu em entrevista em 08 de fevereiro de
2014. Seguindo a etiqueta japonesa nao quis nos revelar a qual bispo referia-se.

176 {57 B e 42 [E 227 - National Incentive Convention for Evangelization.

177 Qutlook Toward a Renewal of the Church in Japan in the Work of Evangelization.
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comunidades; o desejo de uma formagao de fiéis que tenham uma consciéncia critica da situagéo;
a efetivacdo de uma liturgia mais “imaginativa” e a promocgao do fortalecimento da fé entre os
jovens (Cf. CBCJ ).

Um texto sobre estas convengdes, escrito pelo bispo auxiliar de Téquio Paulo Kazuhito
Mori'78, contextualizando-as dentro do espirito do Vaticano Il e da realidade japonesa. Ele é
bastante critico quanto a vivéncia da fé formulada em um estilo bem distintos da realidade
japonesa'’”d. As formulagdes romanas além de distantes culturalmente carregam o peso histdrico
das formulagdes tridentinas que em nome da defesa da ortodoxia da fé geraram uma “passividade”
nos fiéis na participacdo na vida da igreja. Ele desejava que o Japdo encontrasse seus proprios
ideais de evangelizacdo que certamente diferem das ideias tradicionais formuladas na tradi¢éo

ocidental80,

Neste capitulo, discorremos sobre a participagédo do episcopado japonés no Concilio
vaticano Il e como este assumiu o espirito conciliar e do dialogo inter-religioso por eles defendido.
A discreta participagdo no Concilio, foi essencial no alargamento dos horizontes do ecumenismo
para uma inclusao do dialogo com as religides ndo-cristds como parte integral da agéo da igreja
no mundo contemporaneo. Superando a visdo anterior, podemos reafirmar que os bispos das
igrejas periféricas ndo somente aprenderam com o Concilio, mas também deixaram sua
contribuigdo no conjunto da obra. A notavel contribuicdo de Nagae, agora resgatada, parece-nos
mais um exemplo dos bispos que ajudaram a revisar a orientagdo eurocéntrica da igreja. Fiel ao
espirito conciliar, empenhou se em descobrir as “sementes da verdade” ja presentes em sua
cultura e tentar fazé-las parte do pensamento catélico local. Como outros bispos que assumiram
estes rumos, ele foi deixado no siléncio de sua pequena diocese. Seguindo o pensamento de
Congar, a implantacdo do espirito conciliar € uma tarefa a ser vista em longo prazo e que 0s
horizontes tracados no Concilio pareciam prematuros e ndo encontraram de imediato uma
atmosfera que as acolhessem. Se esta realidade € constatada na Europa que direcionou as
questdes centrais do Concilio, é de se esperar que as flores que desabrochavam no Concilio,

tardariam ainda mais para produzir seus frutos na Asia e especialmente no Japao.

O processo de recepgao do concilio, neste continente difere do processo vivido na Europa
ou na América Latina, onde as preocupagbes urgentes eram outras € o cristianismo ja se

encontrava bem enraizado nas diversas culturas. Os rumos do Concilio consolidaram os

178 Qrdenado bispo em 1985, renunciou em 2000 ainda aos 61 anos mantendo sempre sua posi¢do mais critica a
centralizagao romana.

79 TEZPEWETCIEL L5 EEN (Mori 1992, p. 14-15).

180 THEROEHIRR & 72 5 AAME R BRI SPHIFFEN S Z & TF) (Mori 1992, p. 41).
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processos de adaptacdo que j& vinham sendo experimentados no Japdo. Além disso, as
orientagdes do Concilio permitiram a reformulagdo da Conferéncia Episcopal local ajudando a
superar o estigma do nacionalismo e da reformulag@o nos moldes norte-americanos. Juntamente
com as demais conferéncias da Asia, esta cresceu na vivéncia da colegialidade e na construgao
de uma identidade de igreja local. O crescimento desta consciéncia no episcopado japonés, a
nosso ver, florescerd exatamente na delicada questdo da acomodagdo do Caminho

Neocatecumenal como veremos no proximo capitulo.






Capitulo IV
O conflito com o Caminho Neocatecumenal

Dos problemas locais ao enfrentamento com a Cliria Romana

Introdugao

A igreja Catdlica no Jap&o, ap6s ter “japonizado” sua hierarquia e ter experimentado um
bom crescimento no pds-guerra, beneficiou-se ainda com os ares do Concilio que incentivaram a
adaptagao das igrejas em suas culturas locais. Os bispos japoneses assumiram com coragem o
desafio de firmar a identidade de uma igreja “particular” e “local” e assim diminuir a barreira de

entendimento do cristianismo, e o catolicismo em particular, como religi&o estrangeira no pais.

No entanto, o apoio dado aos bispos locais por muitas congregagdes religiosas no pds-
guerra ndo gerou os frutos que muitos esperavam. As vocagdes nativas ndo apareceram e varias
congregagdes, também em crise de pessoal nos tradicionais lugares de envio, acabaram fechando
suas miss6es no Japao. O desafio, no entanto, fica nas méos dos bispos que precisam buscar
alternativas para responder as necessidades pastorais das comunidades ja existentes e da
continuagdo de sua missdo de propagacao da fé cristd. Na busca de alternativas para garantir a
continuagdo da missdo catdlica, muitos bispos tém encontrado apoio nos novos movimentos
eclesiais, muitos dos quais de inciativa de leigos. Estes movimentos tém alcancado consideravel
sucesso em paises tradicionalmente catdlicos, conseguindo preencher o espago de muitas igrejas
que foram se esvaziando nas Ultimas décadas. Apesar da iniciativa leiga, estes movimentos vém
se clericalizando e ganhando novas formas a partir do reconhecimento ou enquadramento pela
hierarquia catélica. Este € o caso do Caminho Neocatecumenal. O movimento alega ter um
programa de catequese a maneira da igreja primitiva adaptado ao mundo atual e atualmente esta
presente em mais de novecentas dioceses ao redor do mundo. O movimento conta com padres
que recebem uma formagdo em seus proprios seminarios Redemptoris Mater e com familias
missionarias leigas, que apds terem feito sua caminhada catequética, também se dispdem a partir

em missao.

No Japao, 0 apoio de um desses movimentos parecia ser a resposta para o desafio da
Diocese de Takamatsu, a menor do pais em nimero de fiéis que ndo conseguiu criar um clero
local e com o numero de fiéis em franco declinio. O Caminho Neocatecumenal, nascido na

experiéncia de uma Europa secularizada, foi inicialmente recebido como uma solugdo na misséo



206

de expansao da fé crista catélica na regido. No entanto, os conflitos gerados ultrapassam os limites
da diocese e geraram uma reagao conjunta de toda a Conferéncia Episcopal do pais, pondo-a em
confronto com o movimento e com setores da Curia Romana que o apoiam. Deste modo, a Igreja

no Japao se vé diante do desafio de lutar por manter a sua autonomia como “Igreja local’”.

O capitulo tratara, portanto, de diferentes expressées da mesma fé na disputa de espago
e de questionamento para a identidade religiosa na esfera intra-religiosa e de maneira institucional.
No desenvolvimento, destacaremos as diferencas de entendimento da secularizagéo na Europa e
no Japao como parte dos geradores de diferentes visdes e a¢des dentro do catolicismo. O centro
das tensdes, a nosso, ver estaria na recepgao do espirito conciliar pelas igrejas locais na Asia e
no entendimento dos novos movimentos eclesiais em sua defesa de uma restauragéo de um

modelo eclesial europeizante e mais centralizado.

1. - O Caminho Neocatecumenal e a Europa secularizada

O Caminho Neocatecumenal € um “movimento” catélico iniciado na década de 1960 em
uma das favelas mais pobres de Madri, Palomeras Alta, pelo casal de leigos Francisco (Kiko)
Arguello e Carmen Hernandez. As crises pessoais e existenciais vividas por Kiko encontraram
alento no exemplo de Charles de Foucault e em alguns dos elementos da renovagéo litirgica
trazidos a Igreja pelo Concilio Vaticano Il. O movimento de renovagao litirgica, o retorno as origens
cristds e 0 movimento biblico levaram o casal a viver uma experiéncia religiosa que resultou no
inicio de um novo movimento catdlico. O grupo, no entanto, ndo se reconhece como um
movimento: “O Caminho Neocatecumenal ndo é um movimento ou uma associagdo, mas um
instrumento das pardquias a servigo dos Bispos, para iniciar, renovar e amadurecer na fé tantas
pessoas que se encontram longe da Igreja” (Home Page do Caminho Neocatecumenal, CN). No
artigo primeiro de seu estatuto, o grupo se auto define com as palavras de Jodo Paulo Il “como

um itinerario de formacgéo catélica, valida para a sociedade e para os tempos de hoje” (Cf. CN).

A experiéncia inicial na periferia de Madri, logo se espalhou pelas paréquias ja
estabelecidas, mas sem vitalidade e por outras cidades espanholas. Em 1974, a Congregagéo
para o Culto Divino, reconhecendo esta nova experiéncia de inicia¢éo cristd da-lhe oficialmente o
nome de Caminho Neocatecumenal. O contexto europeu de arraigada tradigao crista impulsionou
a rapida difusdo do movimento: “Em cinco décadas, o Caminho difundiu-se em mais de 900

dioceses e 105 nagdes, com mais de 20 mil comunidades espalhadas em 6.000 paréquias” (CN
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2016). Em 1987, o movimento inicialmente de familias leigas abriu em Roma o primeiro seminario
internacional, Redentores Mater, para impulsionar a formagdo de sacerdotes e alavancar seu
projeto de expans@o missionaria. Atualmente, ja sdo mais de 70 seminarios em varios paises
contando com mais de mil seminaristas em formagéo. No entanto, esta difusdo e o sucesso nao
tém sido iguais nos distintos paises e regides onde o movimento se instalou protagonizando
conflitos em algumas dioceses na Inglaterra, nos Estados Unidos, Filipinas, Nepal, Guam e

especialmente no Japao.

Em janeiro de 2012, alguns meios de comunicacdo catdlicos destacaram que “ndo
obstantes as reservas e criticas crescentes nos ultimos anos, notavelmente por lideres da Igreja
no Japao e no Nepal, o0 Caminho Neocatecumenal recebeu nova aprovagao do Papa” (Catholic
World News-CWN). Isto referia-se a aprovacdo para as celebragdes do movimento como “forma
litdrgica privada” dada pelo Vaticano com certas ressalvas. Enquanto membros de um grupo
catdlico, os fiéis podem ter suas celebragdes especiais, enquanto a forma ordinaria das
celebragdes da Igreja deveria ser observada nas paréquias locais. Nesta ocasi@o deu-se o envio
de 17 grupos de familias missionarias enviadas para varias cidades da Europa, Américas e Africa.
Cada grupo € composto de trés ou quatro familias acompanhadas por um padre. Embora destaca-
se 0 zelo apostolico do movimento, Bento XVI “alertou que o Caminho Neocatecumenal deve
trabalhar em proximidade com os bispos locais, e assegurar que seus membros sejam
encorajados a participarem das celebrages liturgicas ordinarias das paréquias”. Por sua vez, o

fundador do movimento relatou que

“o movimento leigo tem um papel especial na Europa, onde ‘as pessoas séo profundamente solitarias’. A
alta incidéncia de suicidios, divércios, alcoolismo, e de abortos testificam esta profunda solidao espiritual, o
que aponta para a necessidade de um reavivamento espiritual” (CWN).

A grande marca do movimento & a missionariedade de familias leigas motivadas
especialmente pelo reavivamento da fé experienciada em uma Europa descristianizada e marcada

pela secularizagdo:

“Essas familias doam suas vidas para viverem em regides secularizadas e descristianizadas do mundo
inteiro, preparando o surgimento de novas paroquias missionarias [...] Hoje o processo de seculariza¢do tem
levado muita gente a abandonar a fé e a Igreja. Por isso, faz-se necessario um itinerario de formagé&o crista”
(CN).

E uma experiéncia que pode ser encaixada no contexto descrito por Kepel em sua obra
The Revenge of God: “o Ultimo quarto do século XX abriu um paradoxo: nunca antes, ao que
parece, a sociedade esteve tdo massivamente secularizada e descristianizada e ainda assim

movimentos de recristianiza¢do surgindo em toda parte” (Kepel 1994, p. 47). O resultado positivo
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no contexto de secularizagdo na Europa motivou as liderangas do movimento a tentarem se

expandir também em outros continentes:

‘Diante da situacdo do Norte da Europa, onde a secularizacéo ja esta presente ha muitos
anos, onde a Igreja € minoritaria e encontra-se em uma situacao de debilidade extrema - sobretudo
é destruida a familia -, inspirados pelas palavras do Santo Padre, Kiko e Carmen viram a
necessidade de enviar familias em missao, seja para fundar a Igreja em algumas regibes de ‘terra
nullius’, como uma ‘implantatio Ecclesia€’, seja para ajudar a reforcar as comunidades existentes

com familias que mostrem o rosto de uma ‘familia crista™ (CN).

1.1 - As primeiras contestagoes

Embora o movimento tenha apresentado bons resultados na reanimagdo de muitas
paréquias na Europa, isto ndo pode ser generalizado. J& na década de 1980, os problemas
surgidos na Diocese de Clifton na Inglaterra levantaram varios dos questionamentos que
reapareceram no Japéo. Este caso foi apresentado especialmente pelo Mons. Joseph C. Buckley
na época vigario geral e judicial da diocese. Ele também mantém suas consideragdes na internet
além de ter publicado um artigo sobre a questdo. Suas consideragdes sdo feitas a luz das
aspiragdes de renovagdo trazidas pelo Concilio Vaticano Il e como os resultados destas
aspiragdes vividas e defendidas pelo movimento mostram-se contraditdrios com as inspiragdes do
espirito conciliar. Ele relata que, ja em 1980, os Diretores Europeus do Catecumenato reunidos
em Amsterda alertaram os ordinarios europeus sobre as confusdes geradas entre 0 movimento e
a caminhada de catecumenato das igrejas locais. Nestas consideragdes, utiliza o artigo de Giorgio
Zevini publicado na revista Concilium'®' e os depoimentos de algumas liderangas dos “grupos de
catecumenato”82 na Europa em especial da Franga, além do pequeno livro de Ricardo Blazquez
que apresentaremos mais adiante. Na Inglaterra ja era questionado “o problema do segredo do
método e das finangas, do elitismo, das divisdes e do exclusivismo que deixam muitos de fora do

Neocatecumenato desnorteados” (Buckley 1989, p. 150).

Nas primeiras consideracdes pessoais publicadas em 1988, Buckley questiona o

“elitismo e de exclusivismo” do movimento que gera uma tendéncia de separatismo (set-apart) dos membros
do grupo em relac&o ao restante da comunidade paroquial. Isto seria resultante da sua celebragéo “propria”

181 Zevini, Giorgio. The Christian Initiation of Adults into the Neo-Catechumenal Community. In CONCILIUM Ne- 142
(1979/2), p. 65-74.
182 Estes grupos atuam na formagao cetecumenal dos adultos e se distinguem do Caminho Neocatecumenal.
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vista como um privilégio e que geraria uma mentalidade de “iniciados” que tém um conhecimento mais
profundo da liturgia que o restante da comunidade catélica. Além disso, haveria uma tendéncia de dominar
(taking over) algumas atividades da comunidade. Para ele, apesar das inimeras contestagdes ao movimento,
este tem “produzido sua forma prépria de clericalismo” (Buckley 1988).

Buckley considera que o “exclusivismo e a rigidez” destes grupos seriam um eco das
consideragdes de Salamanca e que o perigo de polarizagao de posi¢des dentro da igreja sempre
estaria presente com estas atitudes. Ele atesta a dificuldade em questionar os catequistas do
movimento, pois eles “tém sua prépria historia, vendo eles mesmos como a floragao final da igreja”
(Buckley 1989, p. 150). Qualquer questionamento ou critica ao movimento que logo “a
temperatura aumenta e o debate fica desprovido de luz a tal ponto que a verdade fica obscurecida”
(Buckley 1988). Isto resultou na Inglaterra na acusacdo de que seriam a versdo catolica dos

Moonies™83.

Embora o grupo néo aceite a classificagdo como um movimento,

“deseja ser aceito e se expandir incondicionalmente na forma e maneira pensada por seus fundadores. Nada
de sua ‘inculturagdo’ aqui. Mesmo que pequenos ajustes se mostrem necessarios, cabera aos fundadores
do Caminho efetivar e sancionar isto. Os observadores se perguntam se ndo ha uma tentativa de construir
uma igreja dentro da igreja” (Buckley 1989, p. 149).

Ele conclui que a atuacdo do movimento em uma das pardquias da diocese foi

‘completamente divisiva e destrutiva” especialmente na esfera da liturgia.

“Embora haja muitas coisas para admirar no sistema envolvendo o Neocatecumenato, este é um rival ao
catecumenato oficial, e como tal deve ser tratado (ou resistido!) com grande cuidado. Seu exclusivismo e
divisionismo n&o estdo na tradi¢do da agéo catdlica apostdlica e ndo devem ser encorajados como um
método pastoral nas dioceses ou paroquias. [...]. A igreja ‘uma santa catolica’ ndo sera bem servida quando
grupos sao organizados ‘em oposi¢ao’ a igreja local” (Bucley 1988).

Dados estes problemas, na Inglaterra o movimento foi caracterizado como “um

fundamentalismo anti-intelectual” que merecia a atengdo do episcopado.

“Em uma palestra em Melbourne ano passado, o Card. Basil Hume disse que os bispos do Sinodo dos
Leigos em 1987 estavam preocupados com o aumento de produtos fundamentalistas do periodo pos-
conciliar como o Neocatecumenato que deveriam respeitar a autoridade episcopal e o0 apelo pastoral das
dioceses locais: ‘Quando um movimento é importado de fora tem uma clara necessidade de ver quais
modificagdes s&o necessarias em seus métodos pastorais” (Buckley 1989, p. 150).

Na busca de responder a estes questionamentos, o movimento langou o livro Neo-
cathecumenal Communities, A theological discernment'®, Blazquez mostra a dificuldade de

integrar um “novo movimento” se a estrutura paroquial continuar a mesma:

“Por uma questao de principio [os fiéis membros] devem voltar as suas paroquias, em sua igreja local, dentro
da qual eles foram trazidos & maturidade da fé. Nossas pardquias, no entanto, ainda continuam ligadas a

183 Moonie é um termo pejorativo usado para se referir aos membros da Igreja da Unificagéo (Associagdo das Familias
para Unificagdo e Paz Mundial).

184 A primeira vers&o foi publicada em 1984 na revista Teologia y Catequesis. A primeira tradug&o para o inglés
apareceu no ano seguinte no Peru. Com os questionamentos levantados na Inglaterra uma nova versao foi publicada
em Londres em 1986. Segundo Buckley, a publicagdo era somente para circulagao interna do movimento.
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uma imagem anterior de igreja como o local para a realizagao das celebragdes litdrgicas ao invés de ser
uma comunidade de comunidades” (Blazquez 1988, p. 59).

O autor destaca que “o Caminho Neocatecumenal retne a totalidade do cristianismo em
uma sintese original” (Blazquez 1988, p. 10). Mais adiante, descreve 0 movimento como uma
iniciativa pos-conciliar e, portanto, sempre pressupde a renovagao litirgica, biblica e eclesial
trazidas pelo Concilio Vaticano Il. Gragas a este, a igreja descobriu que 0 seu campo de missao
ndo se restringe as chamadas missdes ad gentes, mas também “é chamada ao mundo em seu
secularismo, a se unir com todos de modo que a dignidade humana possa ser alcangada, a paz
garantida, a justica estabelecida para todas as pessoas e o pobre defendido” (Blazquez 1988, p.
95-96). A situacdo da Europa e no “nosso mundo secularizado, descristianizado e que esta
perdendo a fé” (Blazquez 1988, p. 45), é o campo de agéo por exceléncia do movimento. O
movimento é, portanto, uma forma de evangelizagdo que surge como reagdo ao ateismo e a

secularizagdo podem entrar na fé crista.

Ap6s esta caracterizagdo do movimento, o autor passa a considerar alguns
questionamentos que este enfrentava mesmo na Europa. Ele assegura que todas as decisdes
seriam tomadas com “com atencéo fixada na dire¢do dos bispos e particularmente do Bispo de
Roma” (Blazquez 1988, p. 9). Apds fazer uma caracterizagdo da Igreja local segundo os
documentos conciliares, o0 autor assegurava que “nédo ha duplicidade de hierarquia na comunidade:
uma que procede do Kiko passando pelos catequistas da comunidade até chegar ao ‘responsavel’;
e outra que viria do bispo e, através do paroco, eventualmente alcanga os presbiteros e qualquer
outra comunidade que possa haver na paroquia” (Blazquez 1988, p. 40). Ou seja, 0 problema de

conflito de autoridades ndo fora uma exclusividade do episcopado japonés.

Outros questionamentos versavam sobre a sua pertenga a Igreja catdlica.

“No geral, as criticas ao Caminho Neocatecumenal acusam-no de certo protestantismo, ou de uma falta de
envolvimento social, ou ainda da criagdo de uma igreja paralela. A avaliagdo das autoridades pastorais,
porém, tornam claro que ndo nenhuma ddvida de sua inequivoca identidade catélica” (Blazquez 1988, p.
88).

Outro ponto de divergéncia estava nas celebragbes proprias nos sabados a noite
separados da comunidade paroquial e criar certa mentalidade de “seita”. A resposta do autor era

a seguinte:

“Nao tem nenhum sentido, portanto, em nenhum carisma defender de ser o Unico caminho de salvagéo ou
em ser gentilmente deixado de lado e silenciado. A comunh&o eclesial pode definhar se for dispersa e
fragmentada ou por ter sido posta neste entendimento estreito de que os carismas, para entrarem no jogo,
devem ser domesticados. Se isto acontece eles perdem sua originalidade e capacidade de enriquecer. Uma
estratégia pastoral genérica gera suspeitas quando n&o deixa espaco as iniciativas dos apostolados fora da
diocese em questéo; [...] De modo semelhante defender que condigdes sociais particulares (pluralismo,
depressdo econdmica, envelhecimento da populagdo) sejam razdes suficientes para excluir maneiras
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consideradas validas pela Igreja Universal, seria falhar em reconhecer que o problema fundamental de cada
pessoa é sempre e em todo lugar o mesmo” (grifo meu) (Blazquez 1988, p. 88-89).

Estas consideragdes feitas a partir do proprio movimento revela o desafio de se enquadrar
em uma estrutura religiosa ja cristalizada e a0 mesmo tempo mostra a universalizagdo dos
problemas eclesiais e pessoais a partir do pensamento proprio do grupo e da sua origem. Nesta
mesma linha, hd uma leitura, a nosso ver, ingénua sobre o entendimento de secularizagdo que

difere nos diferentes contextos.

1.2 - Secularizagao: distintos contextos e entendimentos

Outro ponto discutido no processo civil foi a questdo da secularizagdo, um dos temas mais
caros para a ciéncia da religido. A delimitacdo deste trabalho ndo nos permite abordar todas as
discussdes sobre o tema. No entanto, destacamos apenas como alguns autores tém trabalhado a

aplicagao do termo no caso japonés.

O tema da secularizacdo é dos mais debatidos quando se leva em contas as mudangas
sociais e 0 processo de constru¢cdo do mundo moderno. A particularidade do caso japonés é
destacada por um lado com autores que consideram que o pais pode ser descrito como um “museu
vivo de religides e religiosidades”; por outro lado, existem muitos autores (incluindo japoneses)
que defendem que o Japao é a “mais secular de todas as sociedades modernas” (Swanson 1993,
p. 4). Mais adiante Swyngedouw destaca que a aten¢do que o tema da “secularizagao” desperta

no Ocidente, seguindo seu entendimento mais geral como

“a diminuicdo da influéncia da religido, sendo na consciéncia dos individuos, ao menos na estrutura da
sociedade. Os pesquisadores japoneses sobre a religido tendem a enfatizar as diferengas entre o Japéo e
o resto do mundo, por isso hesitam em empregar o termo. Mas, eles concordam que em geral também neste
pais, a influéncia das mudancas sociais na religi&o deve ser seriamente considerada. Ainda assim, quando
se trata no que estas influéncias significam concretamente, as opinides divergem imensamente”
(Swyngedouw 1993, p. 67).

Destacamos a seguir dois autores que trataram sobre esta particularidade da

“secularizagao” no contexto japonés.

Kramer atesta a dificuldade em se utilizar o conceito ocidental na busca de identificar a
variante japonesa de uma ética religiosa que pudesse explicar o processo de moderniza¢do do
pais. Ele destaca ainda, a autonomia dos intelectuais japoneses na utilizagdo do termo

“secularizagao”. Ele parte da formulagéo de secularizagao proposta por José Casanova entendida
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como declinio da religido'®. Ele faz uma analise do uso do termo sezoku (1i:{#) e suas variantes
em varios periodos e autores. Um dos exemplos é o de Maruyama Masao que faz uso da teoria
de Weber, utilizando um termo anterior a uma influéncia do pensamento europeu. Destaca que o
termo tem um claro sentido de secular, “mundano” e ndo tem a nuance de uma diminui¢do da
religiosidade. O termo tal como utilizado nos textos antigos referia-se ao monge budista que
retornava a vida “secular” ou “mundana”. S6 por volta do periodo Meiji, € que o termo comega a
ganhar as nuances ocidentais em seu sentido mais abstrato de secularizagdo. Quando Fukuzawa
Yukichi tenta aplicar a tese da secularizagdo como o declinio da religido em vista do “progresso
da civilizagao”, diz ser incapaz de encontrar um equivalente no Japao. Somente com novo conceito
de religido recém-formado a partir da influéncia ocidental € que os pensadores japoneses seréo
capazes de descobrir a secularizagéo na histéria japonesa (Cf. Kramer 2013, p. 211). Portanto, no
Japéo, ndo houve apenas uma simples traducédo do termo secularizagao, mas uma reconceituagao
do termo “de maneira similar a ‘religiao” em um processo de negociacao entre a tradi¢do autdctone
e o0s interesses politicos contemporaneos” (Kramer 2015, p. 116). Ele conclui destacando a
autonomia do pensamento japonés sobre a secularizagdo tendo em vista seu contexto particular.
Esta adaptagdo, no entanto, deu-se em meio a um longo debate e ndo a uma simples

transplantag@o de modelos e praticas eclesiais como tem se tentando aplicar no caso em estudo.

Outro autor que trabalha sobre a “secularizagdo” no Japao é Rocher a partir do equivalente
francés laicisation para destacar os limites na aplicagdo do conceito no contexto asiatico. Ele
ressalta a tendéncia de tentar identificar equivalentes da modernidade ocidental em certos paises
do Extremo-Oriente que foram forgados a se modernizar rapidamente. Para ele, apesar das
semelhancas, as “dindmicas de desencantamento” na Asia ndo confirmam em nada o modelo
weberiano do entzauberung (Cf. Rocher 2007, p. 197). No seu entendimento, o discurso religioso
asiatico influenciado pelo pensamento chinés tem uma dindmica prépria de resisténcia e de
adaptagdo a modernidade. E, portanto, seria errdnea a utilizagdo de nogbes que néo

pertencessem ao mesmo sistema cultural.

Finalmente, gostariamos de resgatar uma abordagem sobre esta questdo apresentada
por um dos protagonistas da adaptacdo da igreja a realidade japonesa, o bispo Nagae. Ele
discorreu sobre o tema em uma conferéncia asiatica do Secretariado para os ndo-crentes realizada

em Tokyo de 2 a 4 de junho de 1969. O texto foi publicado em 1970 sob o titulo Secularization in

185 Kramer utiliza também como base a formulag&o basica do paradigma da secularizagéo proposta por Detlef Pollack
apontando como dimensdes centrais: “a diminuigcdo da significancia dos sistemas de ideias religiosas na conduta de
vida dos individuos; o declinio das religides tradicionais; a substituicdo da interpretagao religiosa do mundo por uma
tecnoldgico-cientifica” (Kramer 2013, p. 201).
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Japan. No texto, Nagae caracteriza o Japdo moderno como um pais secularizado, “liberado da
tutela religiosa e metafisica” (Nagae 1970, p. 22), sem negligenciar o fenémeno dos novos

movimentos religiosos que floresciam no pais formando esta situa¢do paradoxal.

Para ele, 0 Japao era um exemplo tipico de uma sociedade imbuida de valores sagrados.

Com base nos valores de unidade nacional e de solidariedade social promovidos pelo xintoismo,

“sempre manteve a nogdo de dignidade divina do pais, a “Terra dos deuses” — uma nogao de divindade
diferente da concepgao cristd — juntamente com o culto aos deuses ancestrais e herdis nacionais. Estas
crengas xintoistas eram reforcadas pela ética confuciana e seus valores de lealdade e piedade filial, e
paradoxalmente também pela introduc&o dos valores universais do budismo, 0s quais se mesclaram
fortemente com o carater japonés” (Nagae 1970, p. 25).

A partir dai, trata do complicado historico de separagéo estado e religido, das diferengas
de entendimento de “sagrado” entre Oriente e Ocidente e, finalmente, do acelerado processo de
modernizag&o vivido no pais que o levou a perder gradualmente este aspecto considerado sagrado.
No entanto, a diferenga de concepgao nestes dois contextos e as dificuldades de separar religido
japonesa da cultura e da sociedade japonesa dificultam a aplicacdo do entendimento de
secularizagao tal como no Ocidente. Isto, no seu entendimento seria provavelmente uma das
causas desta situagado paradoxal. O que parecia Ihe claro que o pais passava por “processo de
secularizagdo” no qual o cristianismo via-se desafiado a apresentar-se “desprovido da cultura

ocidental e livre o bastante para se deixar encarnar na cultura ocidental” (Nagae 1970, p. 28).

Como vimos, o entendimento da “secularizacdo” é algo bastante controverso para ser
aplicado no caso japonés, considerando-se apenas as discussdes tedricas. Mais ilusorio, parece-
nos ainda, esperar que modelos catequéticos que se mostraram eficazes na Europa (em vias de
descristianizagao, mas com raizes cristas ainda muito fortes) pudessem funcionar de igual maneira
na sociedade japonesa. O contexto japonés, tal como alegado até mesmo na agéo judicial e nas
falas dos bispos € absolutamente distinto. O caso revela a dificuldade do movimento em dialogar

com outras realidades.

2. - A implantagdo no Japao e o surgimento dos conflitos na Diocese de Takamatsu

O movimento chegou ao Jap&o no inicio da década de 1970 em Hiroshima. Em 1974 os
primeiros missionarios do grupo iniciam suas atividades na paréquia de Sakura Machi, a catedral
da Diocese de Takamatsu como uma esperanca de fortalecimento para as pequenas comunidades
catolicas desta diocese. A expansado deu-se de modo mais intenso na década de 1980 nas varias

paréquias da pequena diocese. Em 2008, um relatdrio da diocese apontava o numero de 135
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membros efetivos. O pequeno numero de seguidores, no entanto, ndo reflete o tamanho dos

problemas criados a partir da atuagdo do movimento.

A Diocese de Takamatsu é formada pelas provincias de Tokushima, Kagawa, Ehime e
Kochi com uma area de 18.793 Km?. Foi erigida como Prefeitura Apostolica de Shikoku por decreto
da Santa Sé de 20 de janeiro de 1904 pelo desmembramento da Diocese de Osaka. A prefeitura
apostdlica foi confiada aos dominicanos que retomaram a misséo no Jap&do depois de serem
obrigados a deixar sua missdo nas Filipinas com a ocupagdo americana de 1898. A primeira
miss&o foi fundada na cidade de Kochi em 1822 com outras bases de missdo em Matsuyama e
Tokushima. Takamatsu, a atual sede da diocese, foi fundada em 1893 com poucos cristdos e ainda
sem uma capela. Erigida como paroquia em 1918 e, em 1949, passou a ser a residéncia do prefeito
apostdlico. Em 13 de setembro de 1963, foi erigida como Diocese com sede episcopal em
Takamatsu. A maioria da populagdo é tradicionalmente budista e, consequentemente, o
cristianismo enfrenta bastante dificuldade de penetracdo nesta regido. Em numero de fiéis e na
propor¢ao de catélicos no total da populagéo € a menor diocese do Japao (Cf. figura 8). Os pouco
mais de quatro mil catélicos estao distribuidos em vinte e seis pardquias. Algumas com apenas

algumas dezenas de fiéis.

Diocese de Takamatsu

Ano Populagéo Leigos % leigos  Clérigos, religiosos e seminaristas Total de catélicos % catdlicos
2012 3994099 4539 0.114% 120 4.659 0.117%
2011 4.017.724 4637 0.115% 126 4.763 0.119%
2010  4.040.003 4629  0.115% 136 4.765 0.118%
2009 4.058.752 4760 0.117% 150 4910 0.121%
2008 4.080.832  4.887 0.120% 140 5.027 0.123%
2007 4.106.946 4912  0.120% 158 5.070 0.123%
2006 4.128.476 4937  0.120% 162 5.099 0.124%
2005 4.141.955 4951  0.120% 161 5112 0.123%
2004 4.159.143 5134  0.123% 151 5.285 0.127%

Figura 8. Fonte: <www.cbcj.catholic.jp>

A regido é, ainda hoje, uma das menos desenvolvidas industrialmente no pais. Os
bombardeios durante a Segunda Guerra Mundial destruiram praticamente todas as bases da
missdo construidas pelos dominicanos. O chamado de cooperagdo na reconstru¢do do pais e
nova abertura a propaganda crista proporcionada pela ocupacéo das Forgas Aliadas, levou a entdo
Prefeitura Apostdlica de Shikoku uma nova geracdo de missionarios estrangeiros: Missionarios
Oblatos de Maria Imaculada (OMI) e do Instituto Espanhol de Missées Estrangeiras (IEME) ou

Missionarios Espanhdis de Burgos.
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2.1 - A implantagao do seminario Redemptoris Mater

Apos a instalagdo dos primeiros membros na diocese de Takamatsu, em 1990, com o
apoio do bispo de entdo, o movimento decidiu abrir na diocese 0 seminario
“internacional/diocesano” Redemptoris Mater. Este tornou se posteriormente o centro das muitas
disputas na diocese, com a Conferéncia Episcopal, com os dicastérios da Curia Romana e

processo na corte da Justica Civil em Takamatsu.

O seminario iniciou com os primeiros dezoito seminaristas vindos de nove paises
diferentes. As aulas eram ministradas por professores vindos da Europa em periodos intensivos e
ministradas em espanhol ou italiano. As noticias das primeiras ordenagdes de sacerdotes vindos
de varios paises e ordenados para a diocese de Takamatsu eram anunciadas inicialmente como
uma “grande alegria” (Cf. KS08/06/1997 e KS 31/05/1998). A noticia da aprovagéo do estatuto do
movimento pelo vaticano também foi noticiada em tom bastante positivo (Cf. KS 07/07/2002). Com
0 passar dos anos, o tom destas noticias mudaria bastante e se caracterizaria por uma resisténcia

aberta que envolveria toda a hierarquia local.

Também na década de 1990, o movimento comegou a se expandir pelas dioceses de
Fukuoka, Hiroshima e Osaka, porém os problemas que comegam a surgir logo levaram a proibi¢éo
de qualquer atividade nestas jurisdicbes eclesiasticas. No entanto, as incursbes em outras
dioceses com atividades que visavam angariar fundos para a constru¢do do seminario levaram a
uma primeira reagao de alguns bispos que comegaram a questionar sua instalacdo (Assembleia
Extraordinaria 27/04/1992, Cf. Documento 1, p. 1). Os bispos fizeram uma consulta a Congregagéo
para a Educagédo Catdlica sobre os seminarios. A resposta de Roma neste periodo também
questionava o funcionamento de tal seminario nos moldes europeus e orientava que se buscasse
maior imers&o na cultura local e se centrasse no estudo e conhecimento da lingua. Além disso,
esclarecia que se tratava de um seminario do movimento e ndo um seminario “diocesano” (Cf.
Morioka 2001, p. 17). A Conferéncia Episcopal ja tinha 0 seu seminario interdiocesano funcionando

em dois polos (Tokyo e Fukuoka).

Para garantir a conclusdo das obras do seminario, as coletas na diocese com pouco mais
de cinco mil fiéis se intensificavam, causando problemas nas paréquias estabelecidas que iam
perdendo seus poucos fiéis de até entdo. Os fiéis que ingressavam no grupo passavam a participar
das celebragdes proprias do grupo que sao realizadas separadamente da liturgia ordinaria da

pardquia. A disputa por fiéis e por fundos geraram mais inquietagdes e a oposi¢ao de muitos fiéis,
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dos parocos e das congregacoes religiosas que atuavam na diocese cresciam cada vez mais. Um
grupo de fiéis (apoiado por alguns padres e religiosos), ndo encontrando solugdo na esfera
diocesana, comegou a fazer peticbes a Conferéncia Episcopal e a Nunciatura Apostélica para que
intervissem na situagdo que ja ganhava as péaginas dos jornais locais. Na esfera eclesiastica
comegaram as varias consultas a Congregacao para a Evangelizagao dos Povos e a Congregagéo
para o Culto Divino e Disciplina dos Sacramentos que resultou em pelo menos duas visitas de

inspecao apostolica de enviados papais.

No protocolo sobre a instalagdo do seminario, considerando que os seminaristas e os
professores em sua maioria ndo eram japoneses, a Congregagao para Evangelizagéo dos Povos
alertava para a necessidade do estudo da lingua japonesa, que o estudo da liturgia levasse em
conta os elementos da cultura local além da necessidade de inclus&o no programa de estudos as
questdes da inculturagdo que devem ser implantadas “o mais breve possivel” (Protocolo 3560/96,
apud Morioka 2001, p. 17). O seminario foi aberto em 1991 com dezoito seminaristas estrangeiros
que inicialmente residiam nas casas dos fiéis membros do movimento. Posteriormente passou a
uma residéncia pré-fabricada. Em 2000, Mons. Fukahori decidiu iniciar a constru¢do do prédio
proprio. Parte dos fiéis do conselho pastoral que vinha levantando varias questdes sobre as
atitudes dos padres formados pelo movimento se opuseram ao bispo. Iniciava-se um longo
processo de consulta a Congregacao para a Evangelizagdo dos Povos sobre a competéncia do

bispo na deciséo e sobre o poder dos fiéis em contestarem a decisao do bispo local.

Os figis entdo apontavam varios pontos falhos que o bispo havia incorrido para levar
adiante o projeto de construgdo. Entre os quais, apontava-se a promessa de que “somente
emprestaria 0 nome juridico da diocese e que isto ndo acarretaria em nenhum custo para os figis”
(Morioka 2001, p. 6 e 2003, p. 243). Apesar da promessa, eram realizadas campanhas de doagéo
para garantir o inicio das obras. Além disso, o bispo teria afirmado que o “o papa nem sabia da
existéncia de uma diocese tao pequena” (Morioka 2001, p. 20). No entanto, o projeto de construcéo
estimava-se um gasto de dez milhGes de ienes e a contabilidade contava apenas com um milh&o
de ienes. Isto representaria um grande problema financeiro para a diocese. Além disso, parte do
dinheiro em caixa era de outra associagdo de fiéis, embora para ajudar na formagédo dos
seminaristas, ndo era doacdo para a constru¢do do seminario. Segundo a lei que rege as

entidades religiosas, as doagdes devem seguir 0 objetivo para as quais foram arrecadadas.

Os dois fiéis que lideravam este grupo apresentaram um questionamento inicial ao
ministério da Educagéo na sessao encarregada das entidades religiosas. O parecer era de que 0

bispo deveria seguir as determina¢bes que regem as organizagdes religiosas para qualquer
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construcao. O bispo, por sua vez, recorria as autoridades eclesiasticas sobre 0 assunto. Em uma

destas consultas, o Cardeal prefeito da referida congregagao assegurava:

“A Unica pessoa responsavel pela Igreja Catdlica em Takamatsu é seu bispo, ou seja, Vossa Exceléncia
Mons. Joseph Fukahori Satoshi. O conselho de fiéis da diocese nao tem poder para tomar decisdes ou falar
em nome da diocese. Vossa exceléncia tem todos os poderes necessarios, de ponto de vista eclesiastico,
para abrir 0 seminario ‘Redemptoris Mater’; vocé o fez legitimamente e eu mesmo fui & para langar a pedra
fundamental” (Protocolo 3291/00 de 08/07/2000, apud Morioka 2001, p. 55).

Em outro protocolo, 0 mesmo cardeal atesta que a questdo do seminario “era objeto de
opinides contrastantes” e reforca a necessidade de um “grande esforgco que deve ser feito com
respeito a inser¢do na igreja local e com respeito a inculturagao” (Protocolo 2997/00 de 10/07/2000,
apud Morioka 2001, p. 60).

Para divulgar o trabalho do movimento, tinha se conseguido fazer uma reportagem no
canal local da TV publica NHK, os fiéis que se opunham recorreram e conseguiram impedir a
exibicdo da mesma. Diante da oposi¢do aberta, o bispo escreveu uma carta apresentando
nominalmente Takamitsu Kuribayashi e Genzo Morioka opositores ao projeto do seminario e
determinou que fosse lida nas missas paroquiais e fixadas nos quadros de avisos publicos. Tal
atitude levou os dois fieis a entrarem na justica com um processo contra o bispo por difamagao. O
processo iniciado em marco de 2003 prolongou-se até junho de 2003. Embora a causa na justica
tivesse apenas duas pessoas, havia uma associa¢ao de pelo menos de 285 fiéis da diocese, além

do apoio dos padres que eram contrarios ao movimento e sua atuagdo na diocese.

3. - O processo na corte civil

Os fiéis que enfrentavam os problemas no dia-a-dia de suas comunidades nao ficaram
esperando os demorados tramites catdlicos. Tendo recorrido aos varios meios para barrar a a¢éo
do movimento na diocese de Takamatsu e, as desastrosas divisdes nas pequenas comunidades,
recorreram a Conferéncia Episcopal e também ao Nuncio Apostdlico com inumeras cartas,
peticdes e abaixo-assinados expondo a situagéo na diocese. Diante do agravamento da situacéo

recorreram a justica civil para se protegerem da situacdo a que estavam sendo expostos.

No ano de 2000, a situagao piorou e a oposi¢ao ao movimento, a construcdo do seminario
Redemptoris Mater e ao bispo generalizou-se nas varias paréquias da diocese. O bispo diocesano
de entdo José Satoshi Fukahori escreveu uma carta que deveria ser lida publicamente nas
paréquias nas missas dominicais. Na carta, fazendo uso de clausulas do direito candnico, o bispo

denunciava, nomeando individualmente os fiéis que se opunham a construgao do seminario. Estes
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fiéis sentindo-se ofendidos em seus direitos de cidadaos 86 entraram com processo na justica civil,
denunciando o bispo pelas manobras juridicas feitas em nome da diocese e seu registro como
entidade juridica para assim garantir a construgdo do seminario do referido movimento, nao
reconhecido juridicamente. Tais agdes caracterizavam-se como “crimes” perante a lei que rege as
instituicdes religiosas no Japdo como mostra a vasta documentacéo juntada ao processo pelos
fiéis e as sucessivas condenagdes do bispo. A agdo denunciava as ‘campanhas de oragéo do
rosario” com coletas financeiras para garantir a construcdo do referido seminario. No Japé&o, para
além das prescrigdes candnicas, tais coletas devem obedecer a rigorosos critérios fiscais
estabelecidos pela lei civil. Estas medidas s&o resultantes, das mudancas na lei para as entidades
religiosas depois dos atentados terroristas no metrd de Toéquio por membros de uma entidade
religiosa em 1995 como veremos mais adiante. A partir de entéo, € obrigacdo do estado fiscalizar
a maneira como estas entidades angariam seus fundos e como estes estao sendo utilizados. Os
procedimentos devem ser acessiveis publicamente a todos os membros da entidade religiosa, e

isto ndo foi observado pelo bispo diocesano.

Toda a documentagéo relativa ao processo foi agrupada em uma brochura por um dos
fiéis (advogado) que movia a causa contra o bispo e publicado sob o titulo “Ficgdo do milénio” (2
L =7 LADEHE). O fato mais interessante é que a publicagao preparada supostamente para uso
interno na Igreja tenha alcangado a cifra de 48.000 exemplares em trés edigbes em menos de dois
anos: primeira edicdo em novembro de 2000 de 30 mil exemplares, segunda edi¢do em dezembro
do mesmo ano 15.000 exemplares e a terceira edicdo em junho de 2001 com mais 3.000
exemplares. (Cf. Morioka 2001, p. 78). Dois anos mais tarde, uma nova versdo mais bem
preparada e expandida foi publicada com o titulo “Documentagéo do Julgamento do Bispo” - ( ~
¥ o A v hElZEO#H]). Tal fato explica-se pela necessidade de tornar publica a discusséo em
virtude da desproporgdo de forgas entre o pequeno grupo de fiéis e o bispo diocesano. Tal
estratégia seria seguida também pelo episcopado dez anos mais tarde para se defender da

pressdo do movimento através das autoridades romanas.

Na audiéncia com a presenga do réu e da acusagdo em 14/05/2002, o juiz concluia a

sessdo com a seguinte admoestagao:

“A corte ndo tem intengéo de tocar em assuntos da fé. No entanto, esta situagao de confusao entre as partes,
digamos, ‘nao é boa para os fiéis nem para a religido’, mas penso que nao poderia simplesmente dizer que
conversem entre vocés. Para que esta discuss@o possa prosseguir com lisura, o tribunal demanda que
possam discutir de modo aprofundado. Caso esta discuss&o ndo funcione, prosseguiremos considerando
apenas as questdes legais” (Cf. Morioka 2003, p. 127).

186 A lei civil japonesa é extremamente rigorosa quanto a privacidade dos cidad&os.
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O conflito, no entanto, se agravava. Os fiéis contrarios ao bispo realizaram uma enquete
onde ouviram em torno de 1/5 dos fiéis da diocese que em sua maioria mostravam se
surpreendidos com a situagdo. As provas contra o bispo se acumulavam entre as quais se
acrescentava uma tentativa de caracterizacdo do movimento como “culto”. Para esta acusagéo
ajuntava-se a classificagdo do movimento como fundamentalista apresentado a classificagéo feita
pela revista SAPIO na edicdo de 21/12/2001 classificava o Caminho Neocatecumenal como
movimento fundamentalista catélico. Outra publicagéo em japonés que classificava 0 movimento
como uma das quatro organizagdes catolicas que podiam ser apontadas como um “culto perigoso”
e que merecia cuidado das pessoas tanto dentro como fora da igreja’8 (Cf. Morioka 2003, p. 185
e 250).

A documentagéo do processo inclui muitas consideragdes sobre a organizagéo da Igreja
e 0 movimento em questdo. H& uma caracterizagdo do método catequético, além de pareceres
sobre a situagao da Europa em vias de descristianizagao e diferenga da situagéo no Jap&o. Outro
ponto interessante € a utilizagdo do direito candnico, as discussdes sobre os atritos com as

exigéncias da lei japonesa e as dificuldades de conciliagdo com o direito internacional.

Sobre este ponto, é interessante destacar a visdo de Roma de que o bispo n&o poderia
ser levado a um tribunal civil pelos fiéis. A orientacdo de um especialista em direito canénico
apontava a competéncia de decis@o para assuntos religiosos que seguissem o préprio direito
candnico e que a competéncia de julgamento de um bispo por ma administracdo em sua diocese
competia unicamente ao Sumo Pontifice (causa penal) ou a Rota Romana (causa civil). Isto se
aplicaria especialmente para a Igreja Catélica por ser membro reconhecido da ONU através da

santa Sé. A conclus&o do especialista era de que

“o fiel que iniciou uma causa de confronto com o bispo em um tribunal civil, ndo poderia fazé-lo, e havendo
feito, incorre na sangéo prevista no canon 1370, paragrafo 2 ou 1371, paragrafo 2, quando devia recorrer
ao Sumo Pontifice segundo o canon 1405, n. 3 ou a Rota Romana, canon 1405, paragrafo 3, n.1"188 (Apud
Morioka 2003, p. 180).

Portanto, estes fiéis deveriam sofrer as san¢des eclesiasticas previstas.

Segundo esta apreciagéo, o juizo em tribunal civil deveria ser incompetente para julgar tal
caso. O parecer de um advogado apresentado pela defesa atestava o conflito entre a lei canénica

e a lei civil internacional e nacional (Hizxik & R [HERIECENE]). Para este advogado néo

WNFE . S E L2 D% Y R MR- A & 5 D 0 fEH S, 2000.

188 Can. 1370 — § 1. Quem usar de violéncia fisica contra 0 Romano Pontifice, incorre em excomunhéo /latae
sententiae reservada a Sé Apostdlica; [...]. § 2. Quem fizer o mesmo contra aquele que tem caracter episcopal, incorre
em interdito /atae sententiae e, se for clérigo, também em suspenséo latae sententiae. Can. 1371 — Seja punido com
pena justa: [...]. 2° quem, por outra forma, ndo obedecer a Sé Apostdlica, ao Ordinario ou ao Superior quando
legitimamente mandam ou proibem alguma coisa e, depois de avisado, persistir na desobediéncia.



220

caberia 0 enquadramento do movimento como um “culto” tal como pretendia a parte acusadora.
Por outro lado, esclarecia-se que a posicdo da Santa Sé na ONU é simplesmente como
observadora. Uma vez constituida juridicamente, uma entidade religiosa estava sujeita as
competéncias do direito internacional bem como as leis do pais em que se encontra (Cf. Morioka
2003, p. 206-207). Portanto, a justica japonesa tinha competéncia para julgar o que se refere ao

desrespeito as leis do pais.

Na longa sentencga anunciada em 25 de junho de 2003, o juiz em varios momentos aponta
a complicada situagéo de diviséo e conflito como ndo combativel com o que se espera de uma
igreja. A corte reconhece a competéncia da igreja em julgar as questdes internas tal como previsto
pelo direito candnico em julgar as questdes internas. Entre os questionamentos levantados sobre
0 movimento, a corte reconhece nao ser de sua competéncia julgar o movimento como “herético”
(*f¢ 2 jakyo) (Cf. Morioka 2003, p. 21), tal como desejava a acusagao. No entanto, as questdes de
conflitos publicos e dos direitos individuais e de competéncia da corte civil em julgar. Igualmente,
como entidade constituida juridicamente embora com sua organizacao prépria, esta naturalmente
sujeitas as obrigacdes legais que as leis do Jap&o lhe impdem. Na posigao de representante legal
da entidade, o bispo, portanto, também estava sujeito a estas obrigagdes. O juiz reconhecia que,
de fato, havia varios pontos de ndo observancia das exigéncias fiscais na administragéo do
dinheiro e suas finalidades tal como determina a lei das entidades religiosas. A ndo observancia
das exigéncias legais para a construgao do seminario como a aprovagao do conselho em ata era
um fato (Cf. Morioka 2003, p. 16-47). Apesar de todas estas constatagdes, a corte entendia que a
diocese reparasse os pontos falhos para resolver o conflito, mas que uma punigao por tal delito
cabia a outro organismo da Receita Fiscal e ndo a corte civil. A esta corte cabia a condenagéo por
difamacao, entendo que o bispo se excedeu nas cartas lidas publicamente, causando danos aos
fiéis que se opunham a seu projeto. Diante disso, a corte determinou 0 pagamento de indenizacéo
de 400.000 lenes (aproximadamente R$ 12.000,00) a cada um dos figis.

Por ocasido do veredito, Morioka, um dos autores da ag&o judicial, declarou em uma

conferéncia de imprensa:

“Gracas a este veredito, tudo ficara as claras a respeito deste seminario e sera boa uma coisa. Eu néo estou
tao contente de ter ganhado a causa. Mas, espero sinceramente poder discutir na Igreja e com o bispo para
encontrar a maneira de como resolver o problema deste seminario. O advogado de acusagao acrescentava:
“Enquanto o responsavel de uma igreja local, o bispo, ndo ouvir as opinides de sua comunidade de maneira
democrética e administrar sua diocese com toda clareza, a igreja tera problemas” (KS 06/07/2003).

A condenagdo do bispo pela corte civil, Roma decidiu enviar @ diocese o cardeal
Stephen Kim Sou-hwan da Coréia para averiguar a situagdo. Ele apontava em seu relatério a
profunda divisdo e que algo deveria ser feito para sanar as dificuldades encontradas. Com isto
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preparava-se a substituigdo do bispo que ja tinha apresentado seu pedido de rendncia por ter
atingido o limite de idade candnica. Em maio de 2004 Jodo Paulo Il aceitava a renuncia do Mons.
Fukahori nomeando seu sucessor Mons. Mizobe Osamu até entao bispo de Sendai e escolhido

com a missdo de tentar resolver a situacao de divisdo generalizada na diocese.

O processo, na corte civil, deixou duras ligbes com as quais 0 novo bispo teve que lidar.
Este caso revela como os fiéis, ndo sentindo uma resposta das leis candnicas e organismos
catolicos, encontraram na lei civil um recurso para proteger os seus direitos de cidad&os. A decisao
da corte pela condenagdo do bispo, no exercicio de sua fungdo como responsavel por uma
entidade juridica, reconhece que o caso implica questdes que sao proprias das esferas candnicas
e pastorais devolvendo estas questdes para a esfera propriamente catolica. Este processo aponta

para varias implicagdes entre as leis candnicas e civis e 0 que delas podem decorrer.

3.1 - Nova regulamentacao estatal da religidao

A documentagdo anexada e discutida no processo civil aponta para dois pontos
importantes no entendimento contemporaneo da religido no Japdo. O primeiro é sobre a
regulamentacdo estatal das corporagdes religiosas especialmente nas questdes fiscais. O
segundo ponto é relacionado a retoérica do “culto”, “seita” e “controle da mente” como parte do
combate aos novos movimentos religiosos. Ambos os pontos tém uma particularidade do contexto
japonés por sua conexao estreita com o atentado com o gas sarin ao metrd de Tdquio impetrado

pelo grupo religioso Aum Shinrikyd em 1995.

O entendimento contemporaneo geral sobre religido esta profundamente marcado por
este atentado. Além das questdes da adesao pessoal, tem-se muito em conta toda a questao
financeira com as ofertas e doagdes e uso destas em atividades que se caracterizem de fato como
propaganda religiosa. As investigacdes mostraram como este grupo estava envolvido em varios
negacios ilegais e atos de violéncia que nao poderiam ser classificados como atividades religiosas.
A primeira reagao foi pedir a perda do status de corporacéo religiosa (shikyo hdjin). Os grupos
religiosos “sédo livres para praticar sua religido e operar seus negocios; porém eles nao podem
usufruir de algum tratamento especial como as vantagens tributarias concedidas as corporagoes
religiosas e seus negocios” (Mullins 1997, p. 39). Os varios outros crimes cometidos por Ashara
Shoko e vérios de seus seguidores levaram a uma revisdo das leis que regulam todas as

organizagdes religiosas com muitas discussbes no campo juridico. Porém, a garantia
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constitucional a liberdade religiosa e a protecao contra interferéncia do estado, fazia com que
qualquer movimento da policia em intervir em movimentos religiosos evocasse memérias do

periodo do xintoismo de estado.

As mudangas na lei sobre as entidades religiosas podem ser resumidas nos seguintes
pontos: As entidades religiosas com atividades em mais de uma das provincias no Japéo estardo
submetidas a um 6rgao nacional do Ministério da Educagao; Preparagao de um relatorio financeiro
anual detalhando todos os bens e transagdes bancarias e comerciais ligados a instituicao religiosa
que deve ser submetido as autoridades quatro meses antes do final do ano fiscal; Os membros da
corporagao religiosa e qualquer outro individuo com legitimo interesse tera acesso a estes
relatorios e documentos; Em caso de alguma quest&o ou duvida quanto aos relatérios e atividades
da corporagao religiosa, funcionarios do governo tém autoridade de solicitar informagdes

adicionais e de questionar os representantes oficiais da entidade religiosa.

A revisdo da lei submeteu todas as entidades religiosas do pais a uma rotina de vigilancia
e supervisdao governamental considerada por muitos uma afronta ao direito constitucional de
liberdade religiosa. Especialmente, as autoridades financeiras tém sido rigorosas neste controle.
As doacdes para entidades religiosas ndo s@o taxadas com impostos e as atividades econdmicas
de entidades religiosas s&o taxadas em 27% sobre o lucro, portanto, com um desconto de 10%
em relagdo aos 37% cobrados das entidades com fins lucrativos. O entendimento geral para as
mudancas da lei € que embora se tratem de atividades religiosas, estas de alguma maneira visam
ao “bem publico” e, portanto, devem estar submetidas a uma prestacéo de contas publica. Além

de ser também uma maneira de coibir a a¢do de grupos religiosos influentes na esfera politica.

Muitos casos de evasdo fiscal foram e continuam sendo encontrados. Porém, ndo séo
poucos 0s casos que chegam as cortes com “reclamagdes concernentes a maneira enganosa e a
forte pressdo nas taticas de recrutamento de novos membros e na maneira de angariar fundos
usados por certas organizagdes religiosas” (Mullins 1997, p. 43). Muitos casos resultaram em
indenizagbes compensatorias que obrigam as organizagdes religiosas a estarem mais atentos a
este aspecto e a buscar maior disciplina quanto as questdes econdmicas. A revisdo das leis tem

levado as entidades religiosas no Japao a serem mais transparentes.

Este caso,

“levou a amplas discussdes sobre a relagao entre religido e sociedade no Japéo, sobre a natureza mesma
da religido, e sobre como lidar com o problema da ‘religido’ em uma sociedade liberal e democrética que
constitucionalmente garante o direito a liberdade de expressé&o religiosa. [...]. Depois de 1995, o balango é
de que as relagdes religido-estado se voltaram contra a religido que estaria cerceando a liberdade religiosa.
A atitude publica também indica ndo somente uma constante chamada por um maior controle sobre as
religies, mas uma ampla oposi¢do a religido, [...] a visdo geral de que as religides séo potencialmente
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perigosas e precisam ser controladas, e o proselitismo religioso publico deve ser restringido ou mesmo
banido” (Reader 2012, p. 1-2).

Além disso, o caso oferece também varios elementos para pensarmos os limites da
desregulamentagao do mercado religioso, visto que historicamente as religides tém se envolvido
em ativismo nem sempre pacifico como um meio para a transformagdo do mundo, trazendo

consigo mesmas este aspecto da violéncia que demanda um melhor entendimento.

As marcas deixadas pelo caso Aum levaram a uma revisdo da politica de “livre mercado”
das religides e a uma busca de rigoroso controle das entidades religiosas no pais especialmente
quanto as questdes financeiras € na maneira de arrecadagéo e destinagdo dos fundos doados
pelos fiéis. O maior controle fiscal tem afetado também o florescimento e expanséo dos novos
movimentos religiosos e também ac¢des de propaganda das religides e igrejas institucionalizadas.
Portanto, esta retomada de certo controle estatal das organizagdes religiosas tem funcionado
como freio na chamada rush hour dos deuses. Este novo capitulo da histéria das religides no
Japé&o pode ajudar a corroborar a tese de que o crescimento do mercado religioso depende em
grande parte da desregulamentacdo e do livre mercado para que possa haver diversidade de
ofertas capazes, gerar mais demanda que resulta na expansao deste mercado (cf. Lu, Johnson e
Stark, 2003, p. 140).

Infelizmente, esta situagdo de movimentos religiosos envolvidos em casos de violéncia e
terrorismo tem marcado as discussdes em torno da religido em muitos paises. No caso japonés,
as explicagbes dadas a estes “desvios” do que seria proprio da religido ndo conseguem abarcar
todo seu espectro, gerando uma visao bastante negativa e estigmatizada da religido. Esta viséo
negativa, certamente, também encontra eco entre os crentes. Desta maneira, 0s pontos aqui
destacados mostram como os fiéis e posteriormente a hierarquia catélica do Japao, de maneiras

distintas, veem o0 movimento como uma ameaca a Igreja local.

3.2 - A retorica do “culto” e de “controle da mente” no Japao

No Japao, a maioria da populagéo vé as organizagdes religiosas como “perigosas” e a
imprensa geralmente da ampla repercussao aos casos que envolvem tais organizagdes. Outro
desdobramento do caso Aum foi a utilizagdo da retérica do “culto” e do “controle da mente” na
busca de interpretar o que aconteceu.

“As explicagdes mais correntes giravam em torno de duas posicdes: que Aum nao era uma religido, mas um
“culto”, e que seu lider e discipulos mais préximos usaram o “controle da mente” para atrair as pessoas a
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este culto e os tinham manipulado a cometerem os assassinatos e atos de terror. Embora o termo “culto”
tenha um sentido sociolégico classico relacionado a um movimentado formado recentemente em torno de
um lider carismatico, tem sido usado nos Ultimos anos para indicar um movimento que de alguma maneira
nao é verdadeiramente “religioso”, mas ao contrario € irracional, perigoso e focado na manipulagao de seus
membros que sao atraidos ao movimento pela sagacidade e por meios quase sempre fraudulentos de seus
lideres que usam a ilusdo da religido para alcangar seus fins pessoais” (Reader 2012, p. 2).

Ao usar esta categorizagao de culto, os criticos argumentavam que 0 movimento n&o tinha
direito ao status de religido e, portanto, ndo poderia beneficiar-se da prote¢édo da lei e dos

principios da democracia vigentes no Japao.

Watanabe em seu artigo Opposition to Aum and the rise of “anti-cult” movement in Japan,
mostra como este discurso anti-culto e do controle da mente ganhou espago na midia,
especialmente com a tradugéo do livro Combating Cult mind control de Steven Hassan e traduzido
em japonés por Asami Sadao. Outra tradugéo que influencia na formagao desta mentalidade foi o
livro Cults: what parents showld know de Michael D. Langone. Estas obras influenciaram bom
numero de intelectuais japoneses, que seguindo o modelo da American Family Foundation,
fundaram o Japan De-culting Council em 1995. Para a decepgdo de muitos, varios especialistas
dos estudos em religido néo fizerem eco a este discurso dos novos movimentos religiosos como
algo intrinsecamente perigoso. Ao assumirem uma posi¢do mais critica, 0s pesquisadores da
religiao apontavam estes movimentos como reagdes a uma situagéo de crise social. Houve casos

em que foram silenciados e acabaram deixando sua vaga como professor universitario8°.

Além desta situacéo local, os atentados terroristas em 2001 em Nova York e os que se
seguiram pela Europa, deixaram em alerta para qualquer movimento que despertasse aparéncia
de atividade “estranha’. Isso certamente estd por tras desta preocupagdo com a atuagdo do
Caminho Neocatecumenal e sua atuagdo conflituosa no Japdo o que ajudaria a explicar esta
aproximacao das atividades do movimento e sua referéncia a estes conceitos de “seita” e de “culto”.
Para uma conceituagao de seita podemos langar mao da abordagem de Stark que o define como
“um movimento religioso em estado de relativa alta tensdo como o0 meio sécio cultural” (Stark 1996,
p. 261). Nao ha como negar que as tensdes vividas com a presenca do movimento eram altas e
ajudava nesta percepcao. Esta estratégia de transferéncia de definigbes socialmente negativas e
0 exagero seletivo fazem parte da chamada retérica da “aniquilagdo” proposta por Berger e
Luckmann. Esta foi utilizada na Alemanha como parte do discurso de combate as seitas (Cf.
Usarski 2001), portanto, ndo se trata de uma exclusividade japonesa.

189 Os questionamentos levantandos pelo caso serviram para alertar os pesquisadores de sua responsabilidade social.
Para Watanabe, no entanto, a sociedade japonesa néo tem clara a natureza desta responsabilidade especialmente
se estas representarem um questionamento ao status quo social (Cf. Watanabe 2001).



225

O dltimo capitulo desta classificagdo do movimento como “seita” ou “culto” apareceu em
2014 em Guam. Esta classificagdo aparece no site do grupo Cult education. Também ali os
problemas gerados na igreja local, tém gerado contestacdes dos fiéis e de parte do clero local.

Charles White destaca em seu artigo que o

“O Caminho’ tem varios dos sinais classicos de um culto ou seita, e seu sectarismo tem sido a causa de
muitos problemas. Quando eu digo ‘culto’, por favor, note que eu ndo estou comparando com algo perigoso
como 0 Templo dos Povos de Jim Jones'®. Estou dizendo apenas que eles mostram algumas tendéncias
culticas alarmantes” (White 2014, Guam Pacific Daily News, 04/08/2014).

Este constante questionamento sobre 0 movimento remete-nos a questdo mais geral da
tentativa de classificagdo do Neocatecumenato como um movimento fundamentalista catolico.
Vale ressaltar que esta tentativa de classificagao durante este processo no Japéo da-sé em meios
as discussdes sobre o atentado terrorista de 11 de setembro de 2001 em Nova York e as leituras
e interpretacdes que se deram da religido neste momento. Nesta anélise, seguiremos as reflexdes
de autores que trataram dos novos movimentos eclesiais catolicos. Em nenhum deles ha uma
andlise especifica do movimento. Por isso, apresentamos inicialmente as possiveis classificagdes

com base nas caracteristicas mais latentes em cada movimento.

3.3 — Neocatecumenato: um fundamentalismo catélico?

A conflituosa situagdo no Japao levou a uma busca de entendimento sobre 0 movimento.
Praticamente tudo o que se escreveu sobre o movimento era traduzido e geralmente
disponibilizado em blogs na internet. Obviamente, em virtude desta experiéncia traumatica para a
igreja local, € dificil encontrar uma anélise mais equilibrada do movimento. Deste modo, o
movimento foi classificado como fundamentalista ou até como uma “seita” ou um “culto” em vista
de uma condenacao legal das atividades do movimento no pais, como mostramos acima. Isto €
resultado do contexto particular marcado pelo caso Aum, mas que deixou suas marcas na visao

dos japoneses sobre novos movimentos religiosos em geral.

Esta dificuldade de classificagdo do movimento encontra-se também entre autores que
trataram do fundamentalismo religioso e consideraram de alguma maneira este movimento. A
atitude “reacionaria” a situagdo de descristianizagao da Europa pode ser apontada como uma das

causas da caracterizagdo do movimento nesta classificagdo fundamentalista. No entanto, este

190 James Warren "Jim" Jones foi o fundador da igreja Templo dos Povos (Peoples’ Temple) em Indianapolis. Ele é
apontado como o mentor do suicidio em massa da comunidade de Jonestown na Guiana em 1978 que resultou em
918 mortes, na maioria por envenenamento.
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termo necessita atengdo. Pace e Stefani abordam os movimentos fundamentalistas religiosos
exatamente como uma reacdo a situagdo de individualismo, de homogeneizagéo cultural ou do
pluralismo tipicos da sociedade moderna. Esta situagao termina por representar uma ameaga a
muitos que professam um credo religioso 0s quais passam a lutar para colocar no centro das
sociedades a primazia da lei religiosa. Neste sentido, todas as grandes religibes mundiais

acabaram gerando certos movimentos que carregam os tragos do fundamentalismo religioso.

Estes autores consideram o fundamentalismo como uma agéo visando “restituir a religiao
uma fungao de integracéo social como a que desempenhou no passado” (Pace e Stefani 2002, p.
18) e marcada pela “nostalgia de retornar a um modelo de sociedade governada pela lei de Deus
em todos os seus aspectos” (Pace e Stefani 2002, p. 149). Apesar das muitas variagoes, todos os
movimentos religiosos que contestam a legitimidade dos sistemas sociais e dos estados nacionais
modernos, como 0s varios movimentos cristdos que assumem uma defesa da recristianizagéo e
contrérios a modernidade e a secularizagdo, podem ser classificados como variagbes dos

movimentos fundamentalistas.

As raizes do fundamentalismo esté@o no protestantismo e seus tedlogos conservadores e
langaram-se em projetos que visavam ‘reconquistar o mundo moderno secularizado e
descristianizado” (Pace e Stefani 2002, p. 32). Nesta tarefa, os defensores dos valores
fundamentais da fé crista langam-se em verdadeira cruzada contra a secularizagao langando méo
dos meios de comunicagdo de massa. Na impossibilidade de restaurar isto em grande escala,
comega a se produzir esta reacdo em pequenas comunidades que ao se fortalecerem comegam

a ser imitadas e exportadas para outros lugares.

No mundo catolico, embora haja movimentos que tem postura de contestagcdo da
sociedade pluralista moderna, ndo podem ser caracterizados como fundamentalistas. Para os
autores, o novo entendimento do texto sagrado trazido pelo Concilio teria provocado um fim do
integralismo catdlico herdado do século XIX. Este tinha uma atitude totalmente contraria a toda a
sociedade moderna como inimiga da religido por sua atitude marcadamente anticlerical. O
aggiornamento proposto por Jodo XXIII e assumido pela maioria dos padres conciliares levou a
uma busca de diélogo e conciliagdo do catolicismo com 0 mundo moderno. Outra contribuigéo teria
vindo do reconhecimento do pluralismo interno do préprio catolicismo embora a emergéncia destas
varias correntes internas tenha levado a divisdes e polarizagdes no periodo pos-conciliar. Dentro
deste contexto, surgem novos movimentos eclesiais com tendéncias diferenciadas. A tendéncia

mais clara de identificar seria da contestagédo direta da autoridade eclesiastica como no caso do
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grupo liderado por Lefebvre. A outra tendéncia seria a dos grupos neo-tradicionalista e neo-

integralistas.

Os autores seguem o entendimento de William Dinges em afirmar que o tradicionalismo
catolico caracteristico de certos grupos pos-conciliares “ndo se limita a propor um mero regresso
nostalgico a liturgia latina. Na realidade, € uma verdadeira ideologia anti-modernista radical e
consciente” (Pace e Stefani 2002, p. 133). Entre as varias caracteristicas destes grupos, os autores
identificam algumas que podem ser associadas as caracteristicas tipicas do fundamentalismo
como a necessidade de uma conversdo e um renascimento da fé (o born-again herdado do
evangelismo norte-americano) e a busca de novos rumos além da estrutura burocratizada da igreja.
Esta caracterizagdo pode ser encontrada nos varios grupos espontaneos que foram despontando
nos anos setenta marcados pela revalorizagdo do texto biblico e pela redescoberta de sua

identidade cristé (born again) entre eles o Caminho Neocatecumenal.

O movimento, nesta abordagem, carrega as marcas da trajetdria pessoal do fundador do
movimento passando por um periodo de agnosticismo até a redescoberta da fé cristd e sua
proposta de catequese para adultos que os levasse a redescobrir sua identidade cristd e a
defender os valores cristdos ocidentais. Também, destaca-se as varias etapas e escrutinios
intermediarios para afirmar as bases de uma comunidade cristd com uma identidade propria e bem
solidificada. No entanto, os autores mostram como isto levou 0 movimento que surgiu de maneira
espontanea foi passando de modo progressivo para uma leitura do livro sagrado do tipo
fundamentalista, resultando em uma inevitavel mentalidade de “seita”. Ao invés do engajamento
na vida social, 0 movimento passou a ser caracterizado por “uma tentativa de reconstruir, a partir
das bases, uma micro-sociedade permeada pelos valores religiosos em tendéncia contraria aos
valores predominantes nas sociedades modernas saturadas e secularizadas” (Pace e Stefani 2002,
p. 136). Posteriormente, com o fortalecimento do vinculo comunitario passou a se criar também
uma consciéncia de “comunidade eleita”, gerando dificuldades com outros grupos e comunidades

eclesiais.

Outro autor que abordou o tema do fundamentalismo religioso e as incidéncias deste no
catolicismo Ivo Pedro Oro também tece suas consideragdes sobre o Caminho Neocatecumenal.
Para este autor, as religides mais tradicionais enrijecidas em suas estruturas burocratizadas foram

as que mais sentiram os efeitos do confinamento da religi@o a esfera privada.

No periodo de crise pds-conciliar nas décadas de 1970 e 1980, percebe-se o crescimento
do conservadorismo catélico romano que se auto intitulou restauracao catolica. Dentro desta ideia,

varios movimentos embarcaram no que se chamou de nova evangelizagdo. Embora bastante
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defendido dentro da instituicdo, esta iniciativa sofreu duras criticas como apenas mais uma
maneira de reconstruir a identidade catolica ameagada'®. Nesta tentativa, reafirma-se a figura do
papa (especialmente sua infalibilidade decretada pelo Vaticano 1), o catecismo universal e o direito
candnico como obstaculos aos esforgos de inculturagdo e na defesa de um catolicismo
supostamente perene e imutavel. Um conservadorismo que ndo é simples repeticdo do passado,
mas uma “tradi¢éo reinventada” como resposta a uma nova situagao na defesa de uma identidade
catolica distinta dos demais sistemas religiosos concorrentes. Esta reagcdo gerou um grande
embate entre a hegemonica forca conservadora e os setores e figuras mais proféticas que foram

deixados de lado durante o pontificado de Joéo Paulo Il.

Neste contexto, encontram-se varios grupos integristas e correntes tradicionalistas que
por suas caracteristicas acabaram por apontar a existéncia de um fundamentalismo catélico. O
autor busca clarificar o termo fundamentalismo que tem sido usado como sinénimo de
conservadorismo, sectarismo e fanatismo e na definicdo de movimentos religiosos que defendem
um retorno aos modelos do passado e uma resisténcia aberta a0 mundo moderno e até mesmo
as ciéncias. Apos caracterizar suas raizes histéricas no protestantismo norte-americano, o autor

mostra que a utilizagdo em situagdes bastante diversas torna o conceito difuso e vazio.

No contexto catdlico, tem-se apontado como exemplo fundamentalismo o do Mons.
Lefebvre e o movimento (cismatico por anos) com suas atitudes claramente reacionérias a
qualquer possibilidade de didlogo com o mundo moderno. Oro ressalta, no entanto, que no
contexto pés-conciliar, seria mais apropriado falar de um integrismo catélico'92. Ele apresenta
autores que defendem a existéncia de um fundamentalismo catdlico-romano. Hans Kiing, por
exemplo, apontava os rumos tomados no pontificado de Jodo Paulo Il em suas iniciativas de re-
evangelizagdo entendida como re-catolicizagdo como uma variante catélica do fundamentalismo.
O autor traca em seguida as caracteristicas do “fundamentalismo” catdlico: a contestagéo do
aggiornamento assumido pelo Concilio Vaticano Il e o retorno a tradicédo, centralizagdo do poder

ao invés da colegialidade, a repressdo as reflexdes teoldgicas e 0 apoio aos novos movimentos

1910 projeto de nova evangelizagdo néo traz nada de realmente novo, exceto uma maior dose de voluntarismo de
seus agentes, ndo sendo capaz de inovar na mensagem, faz hoje um redobrado esforgo de reafirmagéo de sua
identidade, na expectativa de que ela venha a colocar o catolicismo em plano superior aos sistemas religiosos e
pseudo-religiosos que com ele concorrem. [...] Trata-se em primeirissimo lugar, de reconstruir uma identidade catélica
capaz de superar a ameaga da bricolagem pds-moderna do sagrado, que junta elementos de diferentes tradi¢tes
para compor mosaicos religiosos de uso privado e imune a qualquer controle institucional” (Oliveira, Pedro de A. R.,
apud Oro 1996, p. 13).

192 “Integrismo, em sentido estrito, designa a acorrente dos catélicos antimodernos que aparece na Europa de Pio X
e até antes, constituida a partir da crise modernista. [...]. Assim, no seu principio, o integrismo ‘é uma reag&o a crise
de legitimidade a qual esta confrontado o catolicismo romano no curso do século XIX, sob o golpe da laicidade’. Tem
aversdo a separagao entre Igreja e Estado” (Oro 1996, p. 39).
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como Opus Dei, Comunhéo e Libertagdo e Neocatecumenato entre outros (Cf. Oro 1996, p. 42-
43). Caracterizagdo semelhante foi repetida por um Congresso de Teologia da Associagéo Jodo
XXlII realizado em Madri em 2011:

“Na Igreja Catolica, o fundamentalismo costuma se canalizar através dos movimentos neoconservadores,
empenhados em levar a cabo a restauragéo eclesiastica ao extremo, e de ndo poucas atuagdes intolerantes
da hierarquia, que minimizam e inclusive negam aspectos fundamentais do Concilio Vaticano Il e condenam

o trabalho dos tedlogos, tedlogas e movimentos renovadores” (MCTF).

Estes movimentos seriam caracterizados pela preocupagdo em defender e expandir a
instituicdo catdlica e com certas praticas assistencialistas. Tais movimentos receberam um
consideravel apoio da Curia Romana nos pontificados de Joao Paulo Il e de Bento XVI. Por sua
defesa da instituicdo e seu aspecto transnacional correspondem em grande parte aos interesses

romanos. No entanto, estes se revelam problematicos em sua contribuicdo com as igrejas locais'.

O autor propde uma reconceituacdo do fundamentalismo'® e do neofundamentalismo.

Este dltimo é definido como

“a produgdo religiosa feita por um grupo, no interior de religides reveladas, que, legitimando-se através de
uma leitura literal de verdades contidas no texto sagrado, objetiva reagir contra situages que ameagam o
status quo social, a cultura tradicional e/ou a integridade de sua fé, combatendo internamente hereges da
religido e externamente os novos valores culturais” (Oro 1996, p. 171).

Dentro desta caracterizagao geral, pode-se identificar um grande nimero de movimentos
religiosos de matiz sectario, reacionario ou religioso-radical que buscam defender e expandir sua
visdo de mundo centrada em ideias religiosas. Este neofundamentalismo é finalmente apontado

como uma forma de protesto ruidoso

“contra a secularizagdo e a separagao das esferas decretada pela racionalidade técnica; contra as relagdes
sociais demasiado burocraticas e funcionais; contra a pobreza de experiéncia espiritual e falta de lagos
humanos e comunitarios intensos; contra a permanente inseguranca e falta de perspectiva de vida” (Oro
1996, p. 172).

193 Em 1987, quando o Sinodo dos bispos discutia sobre "A vocagao e a missao dos leigos na Igreja e no mundo", o
Cardeal Aloisio Lorscheider fez a seguinte intervencéo alertando sobre esta dificuldade dos novos movimentos e
comunidades eclesiais de se adaptarem as diferentes realidades das quais foram geradas: “As associagdes e 0s
movimentos devem observar os seguintes aspectos para que possam ser bem recebidos pelos pastores: insercao na
vida pastoral organica das Igrejas locais; verdadeira obediéncia e comunhao com o Pastor da Igreja local; superagéo
da tentagdo de um fechamento em si mesmo e superagao de se julgar autossuficiente, comportando-se de modo tal
como se ndo fosse cristdo auténtico quem n&o aderisse a tal associagdo € movimento; risco de uma espiritualidade
intimista, pois responde mais a aspiragdes pessoais do que a problemas concretos da vida social; risco de alienagéo
e falta de envolvimento com os cristdos de alguma diocese, regido ou pais, pois a orientagdo de tais agregacées, em
geral, provém de um centro cultural diverso, com problematicas também diversas” (grifo nosso) (Lorscheider 1998, p.
438-439).

194 “Fundamentalismo é o movimento social religioso no seio do protestantismo, que tem sua génese num contexto
de acentuadas contradi¢es sociais, por conseguinte, de falta de plausibilidade e de relativismo de valores; tem no
lider e na rede de fiéis seus termos estruturais basicos, cujas relagdes s@o de autoritarismo e totalitarismo,
predominando a énfase carismatica, e de enérgico antagonismo contra correntes divergentes — inimigo demonizado;
e desempenha uma fungao social de compensagado, mediante novos vinculos interpessoais e reforgo da identidade,
e, a0 mesmo tempo, de legitimacao de certa ordem social vigente” (Oro 1996, p. 167).
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Tais consideragdes nos ajudam a tentar uma classificagdo mais apropriada do Caminho
Neocatecumenal como um movimento mais caracteristico do integrismo catélico, embora suas
acles claramente contra a secularizagdo e marcada pela clara resisténcia ao didlogo com as
culturas locais e seus valores, possibilitam também uma categorizagdo do mesmo como “neo-
fundamentalista”. As caracteristicas gerais se apresentam de formas variadas nos diversos casos.
No presente caso, 0 movimento apresenta uma verséo catolica do born again, uma reagao a
burocratizagao da religido (embora tenha logo se clericalizado e usado as mesmas estruturas) e
uma tentativa de reproduzir pequenas comunidades centralizadas na fé religiosa. Isto dentro de
um modelo espanhol no qual, dependendo das personalidades envolvidas, pode-se assumir

atitudes de confronto direto e de também de certo “protesto ruidoso”.

No entanto, esta reacdo tipicamente ocidental pode se revelar bastante problematica
quando aplicada integralmente em contextos distintos. Na sociedade japonesa, tais situagdes de
confronto ‘ruidoso” jamais encontram boa aceitagdo. A atitude dos fiéis de Takamatsu e,
posteriormente dos bispos em conjunto, ndo é algo comum. Parte da explicagdo para isto, como

ja mencionado anteriormente, dar-se-ia pela desproporcionalidade de poder em quest&o.

4. - A coesao do episcopado local

Ao assumir a diocese de Takamatsu em 2004, tinha recebido a clara miss&o de solucionar
os conflitos resultantes do conflito judicial. No entanto, logo apds tomar posse na fungéo,
aconteceu a morte de Jo&o Paulo Il seguida da elei¢do de Bento XVI. Neste interim, 0 movimento
Neocatecumenal estrategicamente usou de sua influéncia em Roma para tentar reverter a

resisténcia local.

No final de 2005, Mons. Mizobe preparou um relatério sobre os pontos convergentes entre
0s bispos a respeito do Caminho Neocatecumenal ( H A 712 & sk 4L A &k i & ORI H
Eh s A EAIHSC). O primeiro ponto é que a Conferéncia Episcopal nunca convidou ou recebeu
o movimento oficialmente no pais. A decisdo do Mons. Fukahori, ao acolher o movimento, néo fora
partilhada pelos bispos da época. Nem tao pouco o apoio de Joao Paulo Il ao movimento em uma
vista ad limina sugerindo como uma resposta aos desafios da evangelizagdo no pais, ndo
correspondem a uma permissao oficial. Outro consenso € de que a experiéncia que se mostrou
eficiente na Europa ndo é uma garantia que va funcionar no Japéo, especialmente em uma diocese

tao pequena como a de Takamatsu. A reflexdo historica sobre a presenga do cristianismo catdlico
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no Japao desde seu inicio no século XVI ou a partir da retomada com a reabertura na Era Meiji foi
marcado por uma busca de acomodacao a situagéo local. Um carisma que revele indissociavel da
cultura de onde nasceu e incapaz de adaptar-se a situacado particular do Japao revela-se bastante

problematico.

O relatério também aponta o desrespeito as exigéncias legais da administragao fiscal a
que as entidades religiosas estdo submetidas no pais, reconhece o0s erros apontados no processo
contra o bispo Fukahori de ter usado o nome da diocese para a construgéo de outra entidade sem
cumprir as exigéncias legais. Para ele, embora esta parte da causa ndo tenha considerada na
sentenga, Mons. Fukahori foi uma “vitima” que se deixou levar pela imaturidade e incapacidade
dos membros do movimento. E fato que nenhuma das exigéncias fiscais de orcamento e prestagao
de contas fora feito inicialmente. No ultimo ponto, o bispo constata de um lado, as dificuldades que
se tem para conseguir uma adaptagéo da liturgia da missa, como uma simples variagéo do texto
latino. Por outro lado, 0 movimento pode com facilidade alegar o seu direito de um rito préprio. Isto,

no entanto, néo lhes da a autorizagdo para realiza-la publicamente.

Os membros do movimento haviam trazido ao bispo uma carta da Congregagéo para o
Culto Divino, reforgando que isto lhes garantia o direito de continuarem com as celebragdes de
sua liturgia propria. Em carta de 02 de fevereiro de 2006 ao Prefeito da referida congregacao,
Mons. Mizobe pedia algumas clarificacbes sobre a liturgia prépria do movimento explicando
detalhadamente a situagéo da pequena diocese. Apos varios pontos particulares da liturgia ele

acrescenta a questdo da sensibilidade cultural:

“E muito importante ter em considerag&o a cultura japonesa e os costumes com relagdo ao gesto de paz
durante a missa. No Japao, abracar e beijar sdo atos que ndo devem ser encorajados. Podem eles repetir
continuamente que ‘tém seus proprios e especiais privilégios' e que podem usa-los ‘onde’ e ‘quando’
quiserem™? (Carta de 02/02/2006, Documento 5).

Apesar da discrigdo em tratar da situagdo, Mons. Mizobe publicou no mesmo ano um
balango da “reforma” frente a situacdo de divisdo que se encontrava na diocese. Com relagdo ao
movimento Neocatecumenal, ele ressaltava a dificuldade do movimento que continua tendo a sua
missa a parte da comunidade paroquial nos sabados, gerando certo isolamento do restante da
comunidade. Ele destaca as explicagdes feitas a congregagao vaticana sobre a liturgia que embora
tendo o devido reconhecimento da referida congregagéo frente a realidade da diocese e as
divisdes geradas tal permisséo precisa ser repensada na diocese. O segundo ponto delicado era
da existéncia do seminario internacional que os fiéis e sacerdotes ndo entendiam a necessidade
do mesmo uma vez que as dioceses do Japao buscaram a unidade da formagdo de seus

sacerdotes com um seminario. Assegurava que, sem o entendimento desta situa¢do ndo seria
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possivel criar unidade na diocese (Cf. KS 12/02/2006). No mesmo ano, a diocese recebia mais
uma visita de um enviado papal para averiguar a situacdo, desta vez fora enviado 0 novo nuncio

apostdlico Alberto Bottari de Castello.

Em outubro de 2007, o Conselho Diocesano se posicionava em favor do fechamento do
seminario em Takamatsu. Com a reagdo do movimento, deu-se um complicado processo de
negociagdes e o Vaticano optou por fazer mais uma série de averiguagdes. Apos a confirmagao
da decisdo por Roma, o bispo iniciou o processo de fechamento da instituigdo enquanto centro
educacional seguindo as normas do Ministério da Educacgdo, Cultura, Esporte, Ciéncia e
Tecnologia do pais. O movimento, no entanto, continuava em desacordo com a posigéo do bispo
diocesano. Este por sua vez, comega a defender a autonomia da igreja local: “Quando ocorrem
divisdes e se perde o controle, ndo ha outra solugéo senéo deixar para o julgamento do bispo” (KS
15/03/2009) e criticou o tratamento como de um “bercario” com que 0s missionarios europeus e
americanos adotavam para estabelecer as igrejas em novos territorios. Ele concluia afirmando que

a igreja em Takamatsu tinha chegado a sua “graduagéo” deste bergario.

A continuagdo do impasse na diocese e o aumento da pressdo dos membros do
movimento através das autoridades de Roma fizeram Mons. Mizobe pedir a cooperacgéo direta da
Conferéncia Episcopal para tentar resolver a situagdo. A referida organizagao em 07 de fevereiro
de 1992 tinha tratado em uma reunido especial sobre 0 assunto do seminario em Takamatsu e
tinha chegado a conclusao de que tal seminario “néo visava a formagéo de padres diocesanos,
mas a formagéo de sacerdotes do Caminho Neocatecumenal” (Morioka 2001, p. 3). Um protocolo
de 13/09/1993 relatava detalhadamente aos bispos e sacerdotes sobre os problemas que o
movimento vinha suscitando em varias paroquias. Esclarecia a situagdo do seminario e 0s varios
questionamentos que a atuagdo do movimento suscitava (Protocolo SJL 93-26, apud Morioka 2001,
p. 10-14). Em 2002 uma primeira comissdo da Conferéncia foi a Congregacdo para a
evangelizacdo dos Povos para tratar do assunto. Até ent&o, o problema era considerado como da
diocese de Takamatsu embora a partir de la, os membros do movimento atuassem em varias

outras dioceses.

Por ocasido da visita ad limina em novembro de 2007, enquanto 0s bispos japoneses
reforcavam a necessidade de um renovado esforgo missionario que levasse em conta a cultura e
os costumes locais, seu porta-voz, Mons. Okada, arcebispo de Toquio e presidente da Conferéncia

Episcopal, denunciava as atividades do movimento Neocatecumenal como

“um grave problema. A poderosa atividade dos membros do Caminho semelhante a uma seita é divisiva e
confrontacional, tem causado profundas e dolorosas divisdes e conflitos na igreja. Fazemos todo o possivel
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para resolver este problema, mas estimamos que para se alcangar uma solug&o, as consideragdes de Vossa
santidade pela Igreja do Japao seréo de suma importancia e ardentemente desejada” (KS 06/01/2008).

O papa nada mencionou sobre o assunto em seu discurso aos bispos. No entanto, nos

cinco meses seguintes, 0s bispos japoneses foram a Roma por trés vezes para discutir o problema.

Em 25 de abril de 2008, uma delegacao de quatro bispos Mons. Ikenaga, Mons. Mizobe,
Mons. Okada e Mons. Takami encontravam-se com Bento XVI para tratar exclusivamente do
assunto. Os bispos pediam o fechamento do seminario em Takamatsu, alegando as diferengas de
percepcao, as atitudes e a maneira de pensar dos membros do movimento em relagéo a cultura
japonesa e a liturgia da igreja no Japdo. Na entrevista ao Jornal Catdlico, Mons. Mizobe
confessava: “Esta & a nona vez que vou ao Vaticano tratar do problema do seminério. Até agora
ainda que contasse com o apoio da Conferéncia Episcopal tinha que enfrentar sozinho. Desta vez,
vir com outros membros da conferéncia foi a melhor coisa ja feita” (KS 18/05/2008). Mons. Ikenaga
atestava a oposigao clara dos demais sacerdotes e religiosos que atuavam na diocese de
Takamatsu, a divisao entre os membros do movimento e ndo-membros nas pequenas pardquias
que exigia uma posi¢do dos bispos em conjunto. Os demais bispos atestavam as dificuldades
criadas entre o reconhecimento que garante ao movimento a legitimidade de sua liturgia particular,
mas diante da situagéo da diocese e das divisdes profundas criadas o resultado da presenga do

movimento no pais era de profundo sofrimento.

Na edicao de 08 de junho de 2008, Mons. Mizobe escrevia mais um artigo em defesa da
diocese atestando a dificil situagao de sofrimento, dor e preocupagéo gerados a partir da questao
do seminario que culminou no caso da justiga civil € a condenacao de seu antecessor. O debate
prolongou-se por varias semanas com as opinides de varios fiéis que mostravam se preocupados
com 0s problemas causados nas pequenas paréquias da diocese de Takamatsu e com o que o
movimento poderia causar em outros lugares. Com a publicagdo, o problema ganhava uma
atengéo dos fiéis de todo o pais e ndo mais apenas de Takamatsu ou restrito & Conferéncia

Episcopal japonesa.

Diante da situagdo em Takamatsu, 0 movimento buscou encontrar outro bispo no Japéo
que acolhesse 0 seminario, mas a pressao interna da maioria dos bispos levou a recusa da
proposta. Neste interim, Mons. Mizobe recebia uma comunicagédo de Roma impedindo que fizesse
qualquer comunicagao sobre o fechamento do seminario. Diante do impasse, 0s superiores das
congregacdes religiosas que atuavam na diocese, e os membros do Conselho Presbiteral
reuniram-se de maneira extraordinaria para discutir 0 assunto e confirmar seu apoio a Mons.

Mizobe. Eles decidiram enviar uma carta ao presidente da Conferéncia Episcopal e ao Nuncio
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Apostolico, reforgando que o problema ndo poderia ser resolvido de maneira local e que o
fechamento de tal seminario seria necessario para reconstruir a unidade nas comunidades. Eles
reforcavam as obrigagdes candnicas e civis com as quais 0 bispo estava comprometido em
observar, além de mencionar as dificuldades do movimento em levar em conta a necessidade da

inculturag&o para atuar no Japéo.

A edigéo de 12 de julho de 2008 publicava um longo artigo com depoimentos dos padres
e de varios religiosos que atuavam nas dioceses e, na segunda parte, uma série de depoimentos
dos fiéis sobre suas experiéncias e a visdo do movimento. Entre as principais dificuldades

abordadas estava a questéo da liturgia particular:

“Mudar as igrejas, colocar seus icones particulares, introduzir suas musicas na missa. Em uma igreja que
conta com uma maioria de idosos, beijar, abragar, cantar e dancar de maos dadas, obviamente gera uma
forte oposicdo. Cantar as mlsicas acompanhadas pelo violdo no meio dos funerais, relutar em néo rever
isto, tornar dificil fazer da mesma maneira” (KS 12/07/2008).

Mais adiante uma leiga atesta a dificuldade com os cantos animados por violdo na
celebragé@o dos veldrios: “Fico preocupada, pois para os nao-catdlicos parece tratar-se dessas
novas religides” (KS 12/07/2008). Outros depoimentos denunciavam a maneira de pedir doagdes
com pregacdes de incentivo a deixar todos os bens materiais para se dedicar & missao de anunciar
o Evangelho. A conclusdo da série de depoimentos atestava que o movimento tinha tornado se

doloroso para o povo e que seria bom se pudessem cessar as atividades 9.

A ambigua deciséo de Roma foi comunicada ao presidente da Conferéncia Episcopal por
meio do Secretario de Estado Tarcisio Bertonne. A comunicagdo datada de 26 de junho foi
publicada em 13 de julho 2008. O seminario “diocesano” seria encerrado, enquanto o seminario
‘internacional para o Japdo” Redemptoris Mater (faculdade, professores e seminaristas) seria
transferido para Roma a espera de uma ocasido mais oportuno para servir a missao no Japao; o
segundo ponto tratava da situagdo dos padres membros do movimento que continuassem no pais
eram chamados a colaborar com as equipes locais da pastoral; o seminario para o Japao
Redemptoris Mater, para manter o vinculo com o Jap&o, ficaria sob a coordenagdo do Bispo
emérito de Oita Mons. Pedro Takaaki Hirayama (defensor do movimento); quanto ao prédio e o
local do seminério em Takamatsu ficava a cargo do bispo diocesano até oportuna deciséo. Mons.
Okada diplomaticamente agradecia a Bento XV por ter acolhido as preocupagdes dos bispos do
Japéo e pela orientacdo dada, mas reconhecia que restavam muitos problemas a serem resolvidos

que ainda demandariam muito dialogo entre os envolvidos.

195 THARDOHLNZERATT, 2HbOHERL (HE] &) ROALTBENoTeh, RLOTINRNDIZ)
Minna tsurai koto nandesu. Uchi no Kyokai mo (“michi” wo) yaran kata ga yokatarra, yamete kuretara ii no ni.
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As ambiguidades desta decisdo continuavam a dificultar a situa¢do entre o episcopado
japonés e movimento. O Caminho, n&o deixou de pressionar através das autoridades romanas
para que 0 movimento continuasse suas atividades no pais. Em 2009, durante o funeral do Mons.
Fukahori que havia acolhido o movimento no Jap&o, o arcebispo de Nagasaki, Mons. Takami,
relembrava em sua homilia a inten¢éo do bispo em responder a necessidade da diocese acolhendo
0 movimento, mas que infelizmente trouxe problemas e sofrimentos aos fiéis e pedia que Ihe
perdoassem (Cf. KS 04/10/2009). Esta colocagao, obviamente, ndo agradou a muitos membros

do movimento que ali estavam presentes’?.

Em 18 de junho de 2010, a Conferéncia Episcopal enviou uma carta ao responsavel do
Caminho onde comunicava a decisdo de suspenderem as atividades do movimento por cinco anos,
elencando detalhadamente as motivagoes. Entre os motivos, os bispos séo claros em destacar a
necessidade de missdo no Jap&o junto aos que ainda ndo conhecem o Evangelho e que visar
pardquias existentes e minusculas ndo tem gerado bons resultados, mas sim conflitos e divisdes
que vém se alastrando ao longo dos anos. Os bispos esclarecem que o fato de um bispo japonés
ter assumido a responsabilidade do seminario Redemptoris Mater para manté-lo em Roma n&o foi
de acordo com a vontade dos bispos da Conferéncia Episcopal. E esclarecem que o movimento
deveria cessar as celebragdes particulares dos sdbados a noite, sua formagao catequética no pais,
0 encontro nacional e as coletas realizadas para o grupo. Uma nova reagéo do movimento através

das autoridades em Roma levava ao chamado dos bispos para uma nova audiéncia como o papa.

Em 13 de dezembro de 2010, Bento XVI recebeu novamente uma delegacdo dos bispos
para discutir o problema'¥’. Mons. Mizobe reforgou o desejo do conselho pastoral diocesano de
fechar definitivamente o seminario e cessar as atividades do movimento tendo em vista os
estragos a unidade da pequena Igreja local. Os bispos haviam pedido a suspenséo das atividades
do movimento por cinco anos, proposta que fora recusada por Bento XVI. O entdo Secretario de
Estado Bertone confirmava que o episcopado local tinha que “encontrar um plano a seguir e que
dever-se-ia proceder lentamente” (CNS 14/12/2010 e KS 02/01/2011). Uma vez mais, prometia-

se que um enviado papal visitasse o Japdo para tentar resolver as tensoes.

No retorno da viagem, os bispos se reuniram em Tdoquio com a presenca do Nuncio
Apostélico onde reafirmaram a posigao da Conferéncia Episcopal embora cada um fosse livre para

tomar a decisdo que parecesse conveniente em sua diocese. O entdo presidente da entidade

196 Participei deste funeral e relembro o clima tenso ao final da celebragéo quando os membros do movimento queriam
satisfages do arcebispo de Nagasaki pelas consideragdes feitas em sua homilia.

197 A delegagao era formada por Mons. lkenaga, Mons. Mizobe, Mons. Miyahara de Fukuoka e por Mons. Kikuchi de
Niigata.
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Mons. lkenaga seguindo a decisdo tomada em um comunicado que buscaria a cooperagao dos
leigos para que pudessem partilhar suas experiéncias com o enviado papal: “Até agora a CBCJ
tem se empenhado nas discussdes com a Santa Sé e o Caminho Neocatecumenal. Mas, é
chegado o tempo da participagao dos leigos” (CNS 13/01/2011 e KS 16/01/2011). Ao afirmar que
os leigos partilhariam sua experiéncia com o movimento frente ao enviado papal, Mons. Ikenaga
fora enfatico em afirmar os efeitos negativos da agdo do movimento no pais: “Nos lugares em que
o Caminho Neocatecumenal atuou, ha uma clara e aberta confus&o, conflito, diviso e caos. Nos
bispos, a luz de nossa responsabilidade pastoral, ndo podemos ignorar os estragos” (CNS
13/01/2011 e KS 16/01/2011). Ele finalizava afirmando as dificuldades de terem que se
locomoverem sempre a Roma para lidar com a situagéo e expressava sua esperanca de que o
movimento e seus membros “olhassem seriamente como as coisas aconteceram até entéo e seus
resultados, pela primeira vez, e ajudarem a identificar as causas dos problemas e juntos buscarem
um caminho para soluciona-los” (CNS 13/01/2011 e KS 16/01/2011). Uma analise do sentido

profundidade deste comunicado foi publicada pelo boletim Eglise d’Asie:

“Em um pais onde a expressdo dos antagonismos toma uma dimens&o publica, a via escolhida pelos bispos
japoneses e o tom de sua comunicagao denota sua insatisfagéo. [...] No fundo, os bispos japoneses parecem
criticar o Caminho Neocatecumenal por ndo tentar se integrar ao Japao, nem de tentar compreender a
cultura local; os responsaveis pelo Caminho explicam, no entanto, que a Igreja no Jap&o ao priorizar o
didlogo com os ndo-cristdos, ndo insistem suficientemente sobre a proclamagéo da fé crista” (EDA 548,
14/01/2011).

Para o presidente da Conferéncia Episcopal, era dificil aceitar que as decisdes pastorais
de uma diocese no Japao tivessem que ser tomadas com base no parecer de lideres de um
movimento e suas iniciativas que podem ser eficazes em alguns paises do ocidente, mas que

desejam impd-las onde claramente se revelam negativas.

4.1 - A interdigao das atividades do movimento

Em Takamatsu, Mons. Mizobe respaldado pelo apoio da Conferéncia Episcopal e a
orientacdo do Nuncio Apostdlico que cada bispo era livre para tomar as decisées em sua diocese
publicou a carta pastoral “Sobre o ‘Caminho’ Neocatecumenal” na qual trazia a publico toda a
situacdo e afirmava sua posi¢do de suspender as atividades do movimento em sua diocese. Ele
ressaltava que embora consciente de esta decis@o causaria problemas no Vaticano, esta nao era
puni¢cdo aos membros do grupo, mas visava a unidade da diocese, seriamente ameacgada. Além
disso, destaca a “surpresa” de ter Mons. Hirayama (bispo emérito de Oita e superior do seminario
transferido para Roma) conhecido defensor do movimento como tradutor do papa por ocasido do
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encontro de dezembro. Para Mons. Mizobe gragas a ajuda da internet, é possivel encontrar os
registros dos problemas causados pelo movimento na Inglaterra, nas Filipinas ou na Palestina.
Isto deixa claro que néo se trata de um problema do Jap&o embora as noticias tenham dado este
tom. O bispo destacava ainda a prerrogativa pastoral e candnica dos ordinarios locais em julgar
as atividades em suas jurisdigbes como um dos principais pontos de dificuldades com o

movimento:

“Nos [bispos do Jap&o] explicamos que o fato do Caminho Neocatecumenal ter sido aprovado por Roma
néo implica que automaticamente uma diocese, localmente, deva aceitar nela sua presenga. Insistimos
sobre o fato de a pessoa que melhor pode compreender a situagéo de uma igreja local € o bispo do lugar e
que todas as decisbes tomadas em Roma devem ter por base uma discuss&o com os ordinarios do lugar
[..]. Até aqui eu tentei cuidar deste problema com o Caminho Neocatecumenal da maneira mais discreta
possivel, sem dar declaragdes em publico. Esperava que os numerosos membros do Caminho decidissem,
eles mesmos, demonstrar uma autodisciplina nas suas atividades. No entanto, o problema tomou uma
dimens&o internacional e, consequentemente, ndo posso mais guardar siléncio.

Retornando de Roma, tomei consciéncia de ter uma obrigacédo de dirigir aos fiéis de minha diocese. Se eles
nao forem informados da situag&o, eles poderiam recusar-se a falar ou fazer de conta que nada sabem
quando o enviado da santa Sé se apresente. O resultado seria que o enviado deixaria a diocese sem
conhecer a situagdo mais préxima da verdade” (NTK 2011, p. 2-3).

Reafirmando que os problemas locais tém que ser resolvidos localmente, declara ser
inadmissivel que uma organiza¢do ou movimento qualquer que seja venha impedir o0 bispo de
tomar as decisdbes em sua diocese. Portanto, na diocese de Takamatsu, as atividades do
movimento também seriam suspensas tal como aprovado pelos conselhos presbiteral e pastoral
da diocese. A decisdo, ressaltava o bispo, ndo significava um rompimento do dialogo, mas uma
oportunidade para se refletir sobra a situagdo em vista de uma revisdo da atuagdo. A afirmagao
da igreja local aqui ndo tem uma conotagéo apenas da Diocese de Takamatsu, mas ha um claro
entendimento como a Igreja do Japdo na denominag&o chihd kyokai (i J5 %) em sua relagéo
com a igreja universal fuhen kyokai (% E#%)1%. Este Ultimo termo expressa a clara disting&o
entre a condi¢do universal da igreja de sua instituicdo ocidental romana expressada pela

fonetizagdo (7 ~ U » ~) em katakana.

O presidente da Conferéncia Episcopal publicou em seguida um texto intitulado “Por um
didlogo na verdade” expondo ainda mais a situa¢éo entre a hierarquia local e 0 Caminho. Por sua
parte, os editores do jornal esclareciam que embora tivessem tentado que o fundador do
movimento também expusesse seu ponto de vista ninguém se pronunciou. Mons. lkenaga
expunha que os bispos do Japéo tinham enviado uma carta conjunta ao fundador do movimento

Kiko Arguello em busca de um diélogo para resolver o conflito.

198 Esta sutileza nas definicdes mostra como o pensamento japonés consegue distinguir a condigao “ideal” da Igreja
de sua forma institucional. Na profissdo de fé, utiliza-se o termo fuhensei, portanto deslocado de um entendimento de
fidelidade a Igreja em sua forma institucionalizada na Igreja de Roma. Distingdo esta que a grande maioria dos fiéis
ocidentais ndo consegue fazer pelo mal entendimento da catolicidade da Igreja.
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“A comunidade Neocatecumenal deixa transparecer em todas as suas atividades, quaisquer que sejam,
caracteristicas comuns que produzem conflitos e divisdes por toda parte. Ela utiliza a paroquia para constituir
um grupo que se singularize reunindo seus membros para rezar e celebrar a missa de uma maneira que
lhes € propria. Eles se comportam como se o prédio das igrejas Ihes pertencesse, o que choca os outros
paroquianos, que séo, no entanto, a maioria. Ao introduzirem na liturgia uma musica e comportamentos
diretamente importados do estrangeiro, no caso um modelo espanhol, eles atingem a sensibilidade cultural
de um bom numero de fiéis. Entre eles e os fiéis que ndo os desejam segui-los abre-se uma lacuna.
Tentamos Ihes fazer algumas observagdes, mas eles ndo as levam em conta. Mais que seguir as instru¢des
dos bispos, eles seguem as que lhes dao suas equipes de responsaveis residentes em Roma. Nao
raramente eles fingem obedecer e continuam secretamente a fazer como antes a sua maneira. Quanto as
coletas e a ajuda financeira que recebem, nada e nunca é claro, além de terem exigéncias excessivas. Eles
estéo tranquilamente instalados, tirando vantagem de uma espécie de dupla pertenca” (EDA 548 22/03/2011
e Documento 3, Carta da Conferéncia Episcopal de 18/06/2010).

Este problema foi ainda mais especificado por Mons. Mizobe em outra entrevista ao Eglise
d’Asie sobre a questdo. A divisdo gerada pelo Caminho era reforgada pela negagéo da maioria
dos padres membros do movimento e incardinados em sua diocese que se negam a seguir suas
orientagdes. Além disso, a grande maioria estava fora do pais, e entradas e saidas de padres e
missionarios leigos davam-se sem que o bispo tivesse conhecimento sendo que juridica e
canonicamente ele fosse o responsavel legal. Para o bispo, a grande dificuldade estava no fato do
movimento visar os fiéis ja catolicos e pardquias ja existentes. Em pardquias minusculas como no
Japao, a criacdo de comunidades a parte tem efeitos terriveis e nao resulta na desejada “nova
evangelizagao”. Ele destaca igualmente o trabalho de outros movimentos catdlicos que
conseguiram se integrar na realidade japonesa. Mas com o Caminho, o didlogo parecia impossivel

de ser estabelecido.

A decisdo de suspensao das atividades do movimento por cinco anos foi oficialmente
estabelecida. As noticias desta decisdo de Mons. Mizobe e da Conferéncia Episcopal japonesa
repercutiu em varios paises. Obviamente, os meios de comunicagdo mais conservadores
buscaram dar um tom de desobediéncia a Roma. No Brasil, a noticia traduzida pelo site Fraters in

Unum dava a seguinte apresentacao:

“Apesar de intervengao papal, bispo japonés vai em frente e suspende Neocatecumenato em sua diocese.
O bispo da diocese japonesa de Takamatsu decidiu suspender as atividades do Caminho Neocatecumenal
em sua igreja local. Sem esperar a chegada do enviado papal ao Japao, que havera de buscar uma solugéo
para o conflito entre os bispos japoneses e o Caminho, o prelado escreveu uma carta pastoral explicando
as razdes de sua decisdo. A mesma chega depois da divulgacdo da vontade de Bento XVI a favor da
continuidade do Caminho no pais asiatico” (www.fratresinunum.com, 25/01/2011).

A posicédo de Mons. Mizobe pode ser considerada também como preparagéo a nomeagao
de seu sucessor oficializada em mar¢co do mesmo ano. Com esta decisao estabeleceu-se uma
trégua no conflito. No entanto, como ja havia mencionado Mons. lkenaga, 0 movimento continua
a se reunir “secretamente” em alguns lugares do pais. Os problemas de adapta¢do do movimento
se verificavam igualmente no Nepal ainda em 2011 também suspendia todas as atividades nas

comunidades catolicas do pais. Apos sua renuncia e tendo em consideragao a repercussdo de


http://fratresinunum.com/2011/01/25/apesar-de-intervencao-papal-bispo-japones-vai-em-frente-e-suspende-neocatecumenato-em-sua-diocese/
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sua decisé@o, Mons. Mizobe escreveu um artigo que resume as principais questdes deste conflito.

Transcrevemos a sequir as partes mais importantes:

“Em primeiro lugar, é justo dizer que decididamente havia algo incomum na minha transferéncia para
Diocese de Takamatsu, que veio apesar de minha ativa atua¢&o como bispo de Sendai naquele momento.
Isso nunca aconteceria se ndo houvesse um problema. Na verdade, mesmo antes da minha chegada I,
determinados eventos, tais como inspegédo da diocese pelo falecido cardeal Stephen Kim Sou-hwan como
enviado papal deixou claro que algo de anormal estava acontecendo.

O que pode ser dito com toda a justica e acordo de ambas as partes é isto: que o problema que surgiu em
Takamatsu tinha suas raizes na excessiva indiferenga da diocese, ou ignorancia em relagdo as diretrizes da
Convengéo Nacional de Incentivo para a Evangelizagao (NICE), que definiu um rumo para a Igreja no Japé&o,
de acordo com as decisdes tomadas no Concilio Vaticano II. Mais especificamente, o problema reside na
énfase excessiva da autonomia diocesana, com rejeicdo de qualquer consideragao de uma Igreja aberta a
sociedade, uma Igreja a ser construida em cooperagdo com a sociedade. Mesmo a nivel paroquial, nao
havia um forte desejo de trabalho em equipe na evangelizag&o ou pastoral. Além disso, as ordens religiosas
ndo tinham qualquer ateng&o para a tarefa de trabalhar com o bispo diocesano em vista de uma diregéo
comum para a diocese.

O bispo da diocese, meu antecessor, que nao tinha nem poder nem recursos econémicos, tentou todas as
coisas ao seu alcance, como alguém que esta se afogando e tenta se salvar agarrando-se em palhas. Toda
tentativa terminou em frustracéo, e a solugéo para os problemas da diocese acabou sendo simplesmente
trazer qualquer grupo que Ihe prometesse alguma ajuda. A dura realidade é que a Diocese de Takamatsu
ndo ganhou nenhum novo padre por 40 anos. Todos os seminaristas sairam antes da conclusao dos estudos.
Com as comunidades envelhecendo e a diminui¢do no nimero de batismos, as perspectivas nao eram boas.
Foi quando surgiu a oferta de uma organizagdo endossada por Roma, chamada o Caminho Neocatecumenal,
que comegou a participagao ativa no Japao ha 30 anos. Era um grupo cheio de energia, e inicialmente a
maioria das paroquias em Takamatsu acolheu seus membros com entusiasmo. No entanto, como as
pessoas deste grupo foram para as igrejas locais, alguns dos leigos comegaram a se sentir desconfortaveis,
especialmente em matéria de liturgia. Mesmo alguns sacerdotes que trabalham na diocese reagiram com
certa oposi¢ao. O que estava incomodando era que os sacerdotes filiados ao Caminho, quase sem excegao,
fizeram alteragdes nos altares e capelas das igrejas das quais se encarregaram, chocando os paroquianos
que queriam preservar as tradigbes da Igreja.

No entanto, o Caminho trabalhou duro para recrutar novos membros para servir como nucleo de suas
atividades, por isso, naturalmente, o numero de pessoas que concordaram com as diretrizes do grupo
também aumentou. O confronto comegou com pequenas diferencas de opinido em nivel paroquial. No
entanto, a situacdo explodiu em desordem generalizada quando o Caminho fundou um seminério,
designando-o como o "Seminério Diocesano de Takamatsu". As objecgOes iniciais foram de que o novo
seminario havia sido fundado sem cumprir certos pré-requisitos legais, cresceu a um sem nimero de vozes
que denunciam o bispo por autorizar a sua criagdo. Em seguida, o bispo tornou piblica uma lista de nomes
dos dissidentes, desta forma, os nomeados responderam com uma ag&o contra ele [o bispo] na justica civil.
Quando assumi meu novo posto na Diocese de Takamatsu, o lema "Renascimento e Harmonia" esteve
sempre em minha mente, e eu esperava que algum tipo de didlogo pudesse ser reacendido na diocese.
Infelizmente, neste periodo a possibilidade de dialogo era algo fora de questdo. Consequentemente, o
primeiro passo deveria ser para fazer a organizagéo funcionar com base no Direito Candnico.

O maior obstaculo foi a do Seminario Diocesano Internacional Redemptoris Mater de Takamatsu. Com o
passar dos anos, como frutos deste seminario foram ordenados varios novos sacerdotes filiados ao Caminho,
e a discordia na diocese cresceu de maneira ainda mais grave. Felizmente, tivemos a ajuda dos nuncios
apostolicos e os membros da Conferéncia Episcopal, e foi decidido que o seminario deveria ser fechado.
[...]. Os maiores problemas com o Caminho s&o (1) que confundem seus rituais internos como carismas, e
(2) que eles tém uma cadeia de comando que esta totalmente desconectado do bispo local. Além disso, (3)
tomam os problemas que devem ser resolvidos dentro da diocese e os levam a Roma, onde eles tentam
resolver a sua maneira, usando a influéncia de Roma para coagir a Igreja local a entrar na linha. Isso resulta
em grande prejuizo para a autonomia'® das Igrejas locais (grifo meu). Exceto em questdes de desvios dos
dogmas [de fé] da Igreja, os problemas locais devem, em principio, ser resolvido por Igrejas locais [...].

198 H4 um problema na traducéo deste texto para o inglés através do qual a maioria dos leitores ocidentais teve acesso
ao problema. A palavra “autonomia”, em japonés jiritsusei ( H fix1%), esta traduzida em inglés como independence.
Obviamente se esta fosse a defesa do bispo Mizobe seria um problema. O contexto deixa claro que 0 mesmo assegura
o reconhecimento da ligagdo com a igreja universal em lidar com as questdes doutrinais. Sua defesa é pela clara
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E t&o f4cil para uma diocese desintegrar-se se 0 seu povo ndo se unir e der séria atencao a solidariedade.
Esta é a mensagem que desejo enviar, a partir de uma diocese que aprendeu esta verdade por meio
angustiante, a experiéncia em primeira méo, para o resto da Igreja no Japdo” (KS 12/02/2012).

Esta declaragdo é importante, pois revela como o conflito com o Caminho
Neocatecumenal tem raizes mais profundas que uma simples resisténcia a um novo movimento
catélico. Ha uma clara indicagdo do amadurecimento dos rumos do Concilio a maneira local e o
comprometimento da Igreja local com estes rumos. Posteriormente, Mizobe destaca as
dificuldades dos bispos locais com as diferentes congregacdes religiosas que por razdes
econdmicas e de pessoal mantinham sua autonomia sem uma interagdo com a igreja local. Como
vimos, isto € resquicio da realidade da nova fase de implantagé&o que a Igreja catdlica viveu no
pds-guerra. A hierarquia autoctone, além das questdes de legitimidade pela maneira como se deu
a substituicao dos ordinarios estrangeiros, teve que submeter posteriormente a uma nova onda de
missionarios estrangeiros que juntamente com as forgas de ocupagéo langaram-se na implantagéo
de novas paroquias financiadas pelo dinheiro estrangeiro, muitas vezes por decisdes pessoais de
cada missionario sem levar em consideragdo o parecer dos ordinarios japoneses. Estes,
posteriormente, encontraram-se em dificuldades de levar adiante esta estrutura criada uma vez
mais nos moldes ocidentais. Infelizmente, a polarizagdo do conflito entre 0o movimento e a

hierarquia local ndo permitiram aprofundar as reais questfes em jogo no alargamento do conflito.

No entanto, o poder do movimento junto as autoridades eclesiasticas acabou garantindo
a aprovagao de seu rito liturgico préprio em janeiro de 2012. Nesta ocasido, Bento XVI embora
destacasse os frutos que o movimento trazia para a vida eclesial em muitos lugares, reforcava o
chamado de que a caminhada formativa ndo separasse os membros do movimento da
comunidade paroquial e que suas liderangas tivessem especial discernimento para cooperar com
a harmonia de todo o corpo eclesial (Cf. CNS 20/01/2012 e KS 29/01/2012). Este tipo de
observagéo foi repetido também pelo Papa Francisco em fevereiro de 2014 quando o movimento
enviou mais 40 grupos missionarios, na maioria para a Europa, duas familias para os Estados

Unidos e quinze para a Asia. Nesta ocasido, Francisco alertou

“os membros do controverso movimento missionario a respeitarem os costumes locais e aceitar a lideranga
dos bispos locais em sua tarefa de expandir a fé [...]. Embora, apreciando o zelo religioso do movimento, 0s
bispos no Japao, nas Filipinas e em outras partes da Asia tém acusado o movimento de instalarem o caos
em suas dioceses e vém tentando limitar suas atividades. O Vaticano também tem questionado suas praticas
litdrgicas ndo usuais” (Associated Press - AP, 01/02/2014).

Outra agéncia de noticias também destacou a audiéncia mostrando que

“alguns bispos, particularmente no Jap&o, tém expressado sua preocupagdo sobre 0 movimento por sua
falta de respeito as culturas locais e por seu potencial em criar divisdes nas paroquias. O Papa Francisco

autonomia da igreja local, chihd kyokai e da autoridade dos bispos em tomnarem as decisdes pastorais que julgarem
mais apropriadas em suas dioceses.
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disse as familias missionarias que estas devem ter ‘atengéo especial ao contexto cultural’ dos lugares onde
elas sdo enviadas. Isto implica aprender a cultura local, sabendo reconhecer onde o Evangelho é necessario
e onde o Espirito Santo ja atuou na vida e na histéria de diferentes povos” (CNS 03/02/2014).

A experiéncia do movimento no Jap&o € particularmente emblematica desta dificuldade
de adaptagdo aos diferentes contextos. De uma questao particular em uma pequena diocese
terminou por unir todo o episcopado japonés contra suas interferéncias através das autoridades

romanas.

As incoeréncias da criagao de estruturas eclesiais como da Diocese de Takamatsu sem
uma consideracao dos resultados que esta daria a tornaram refém de uma situagdo bastante
delicada. Os problemas legais, enfrentados corajosamente por um pequeno grupo de leigos, s6
posteriormente seria assumido pelo episcopado japonés. Este percebendo o real poder que o
Caminho detinha junto as autoridades romanas passaria a enfrentar a real face do movimento e
adotaria a mesma estratégia dos fiéis: tornar publico o conflito e pedir a ajuda dos leigos para
conseguir contornar a dificil situa¢do. S6 entdo viria a tona a consciéncia da autonomia da Igreja
local frente a centralizagdo romana que naquele momento era marcante. Esta consciéncia gerou

uma coesdo sem precedentes no episcopado local.

Além disso, cremos que pode se afirmar Unica no contexto eclesial geral quando mesmos
0s episcopados mais numeros e historicamente mais bem articulados tinham se submetido a
centralizagao romana e sua estratégia de dividir para melhor controlar os episcopados locais. Todo
este quadro € emblematico em mostrar como este conflito com o Caminho Neocatecumenal foi
apenas o0 estopim para que aflorasse diversas questdes que vinham sendo amadurecidas ao longo
dos anos. Igualmente ofereceu ao episcopado local a oportunidade de expor problemas histéricos
que continuam presentes na igreja local. Uma hierarquia nacional que detém os titulos, mas as
congregacdes religiosas e recentemente os novos movimentos eclesiais seguem com sua

autonomia sem uma inser¢éo no movimento de adaptacgao da Igreja local.

Por isso, buscamos focar o problema dentro do contexto religioso macrossocial no Japao.
A tentativa de implantagdo de um movimento europeizante, ofereceu a igreja catdlica no Japéo a
oportunidade de fazer emergir uma identidade particular de igreja que vinha sendo gestada nas
Ultimas décadas. E importante destacar que embora o movimento tenha gerado questionamentos
em outros paises, tais reagdes foram isoladas. O caso no Japéo é particular exatamente por gerar
esta coesao e uma resisténcia na Igreja local em um momento que a Igreja Catdlica vivia sob as

marcas da centralizagao do poder em Roma.

Se aplicarmos esta sistematizacdo no caso aqui estudado, fica claro como a os bispos
japoneses em momento de possivel dominagéo, assumiu a identidade de um projeto desenhado
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pelo Vaticano II. Esta identidade, embora assumida para defender uma posi¢ao estabelecida, néo
tornou se legitimadora como dominagdo nem assumindo posi¢gdes mais reacionarias proprias dos
fundamentalismos (Cf. Castells 1999, p. 29). Uma identidade legitimadora, reacionaria e que
tentou se impor pelo poder de Roma poderia aqui ser atribuida a posicdo do Caminho

Neocatecumenal.

5 - A construgao e afirmagao da identidade local

A defesa de uma identidade particular na esfera religiosa, néo esta distante dos processos
de formacgao das identidades nacionais no sentido politico moderno que se registram a partir do
século XVIII. Thiesse considera que o nascimento de uma nagdo se dé a partir do momento em
que um grupo de pessoas, convencido de identidade nacional diferenciada do outro, lanca-se na
tarefa de mostrar tais particularidades através de um processo de constru¢do da identidade
nacional utilizando varios elementos do capital cultural. Para ela, o paradoxo esta no fato de que
cada identidade nacional se aclara em um quadro de intensas trocas internacionais: “Nada de mais
internacional que a formagdo das identidades nacionais” (Thiesse 1999, p. 11). Estes dois
elementos aparecem claramente no conflito apresentado: um grupo de bispos catdlicos que
convencidos de sua identidade particular véem-se confrontados por outra identidade em um
processo de trocas internacionais, no caso com um movimento de origem espanhola. Em termos

eclesiais, esta identidade nacional e/ou particular € defendida como “igreja local”.

O processo de construcdo das identidades € sistematizado de maneira bem clara por
Castells que define identidade como “a fonte de significado e experiéncia de um povo” (Castells
1999, p. 22) através da qual negociara a distingdo com o outro. Destaca que pode haver
identidades multiplas, as quais acarretam tensdo e por vezes em contradigdes. As identidades
coletivas passam necessariamente por um processo de construcdo que embora sejam
processadas individualmente dependem de determinado grupo que a reorganize o seu significado
em funcdo das tendéncias ou projetos culturais com os quais se identificam. O autor propde trés
tipos de identidades: legitimadora, de resisténcia e de projeto (Cf. Castells 1999, p. 24). A primeira
obviamente é defendida pelas organizagbes dominantes; a segunda pode ser mais facilmente
detectada entre os grupos que sofrem a dominagédo que podem aderir a identidade de projeto
como meio de transformacao da estrutura social. A particularidade desta Ultima € que esta produz

sujeitos que assumem individualmente os significados assumidos coletivamente. Uma vez atingido
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este objetivo, a identidade de projeto pode se transformar também em legitimadora da posi¢éo

alcangada.

Na Igreja catolica, a identidade construida pelo Concilio de Trento foi consolidada de
maneira uniforme e centralizada. Deste modo, as diversas cisrcunscrigbes eclesiasticas
estabelecidas nos diferentes paises eram vistas como “sucursais” da Igreja de Roma. O
redescobrimento da “igreja local” ou de uma identidade particular como algo a ser construido,
levando em conta os diversos elementos das distintas culturas na qual encontra-se é algo recente
e cheio de conflitos. A redescoberta pode ser tragcada pelo pensamento expresso nas enciclicas
Maximum lllud de 1919, na Rerum Ecclesiae de 1926 e na Fidei Donum de 1957 que ofereceu os
elementos para os primeiros esquemas sobre a questdo missionaria a ser tratada no Concilio

Vaticano Il.

O entendimento de Igreja local implica uma retomada do entendimento da catolicidade da
Igreja. Entre outros autores, Kasper destaca que em seu original o termo “catdlico” ndo tinha
qualquer sentido demarcatério nem a compreensao confessionalista que geralmente aplica-se
atualmente. A catolicidade confessionalmente demarcada foi muitas mais vezes estreitada sendo
reduzida a romanidade. Ao que o autor classifica como “patolégico” em achar “que deve
regulamentar tudo e cada coisa conforme um mesmo padrdo e que deixa pouco espago de
manobra para a multiformidade cultural e da igreja local, nem para a liberdade carismatica” (Kasper
2011, p. 236). Por isso, faz-se necessario resgatar historicamente o processo de construgdo do
entendimento destas duas dimensdes que formal a identidade catélica: o universal que se realiza

na “‘incdbmoda concretude” da pluralidade das diversas igrejas locais.

A estreiteza do entendimento esta ligada a definicdo do primado papal pelo Concilio
Vaticano I. A confirmag&o posterior por Pio IX em questdes de ordem politica deixa claro que ndo
se pretendia revogar o direito proprio dos bispos nem tutelar as igrejas locais (Cf. Kasper 2011, p.
346). A compreensdo assumida pelo Concilio Vaticano Il leva a superagao deste entendimento
confessional resgatando o principio da unidade defendido por Agostinho que consiste na
communio universal (Cf. Kasper 2011, p. 231) entre as diversas igrejas locais. Resgata assim a
dimenséo escatologica e a realizagao desta na particularidade historica. Deste modo, a Lumen

Gentium no artigo 13 afirma

“que na comunhdo eclesial existem legitimamente igrejas particulares com tradigdes proprias, sem
detrimento do primado da catedra de Pedro, que preside a universal assembleia da caridade, protege as
legitimas diversidades e vigia para que as particularidades ajudem a unidade e de forma alguma a
prejudiquem.”
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De maneira semelhante, no artigo 26 ao abordar o munus episcopal, o Concilio retoma a
tradicado primitiva de que as comunidades locais, unidas aos seus pastores, sdo legitimamente

chamadas de “igrejas” e assim dao concretude a Igreja Universal.

No entanto, apés o Concilio viu-se experiéncias de particularismos que levaram a uma
clarificagao pela Congregacdo da Doutrina da Fé na Communionis notio de 1992. Retomando o
necessario entendimento como comunhéo, a Carta reafirma que a igreja universal existe “na e das”
muitas igrejas locais. As diferencas de entendimento entre muitos tedlogos como na divergéncia
entre Kasper e o entdo cardeal Ratzinger. O primeiro criticava claramente o “centralismo romano
as vezes extrapolado” (Kasper 2011, p. 347). Para aclarar sua posigao, mostra como a utilizagéo
dos temos “igreja local’ e “igreja universal’ tal como empregado nos documentos conciliares
precisavam ser clarificados. A ocorréncia do termo “igreja local” (ecclesia particularis) na LG ocorre
trés vezes e em cada vez com um significado distinto. H4 uma aplicagdo tanto no sentido de uma
Diocese em particular como também em referéncia as dioceses como a igreja de um pais ou

continente.

Kasper reconhece que nos debates intelectuais, os diferentes niveis de igreja foram
misturados de forma inadequada. Porém, é necessario um equilibrio “entre unidade e
multiformidade legitima” (Kasper 2011, p. 349). Pois, a unidade concretiza-se histérica e
cognitivamente na pluralidade das muitas igrejas locais. A falta desta percepgédo resulta no
centralismo, do “um que quer ser tudo” que desintegra e mata pelo sufocamento como um frio

congelante.

Bosch também ¢ critico ao afirmar que apesar da mudancga paradigmatica desejada pelo
Concilio, as “igrejas jovens” continuaram a ser consideradas como imaturas e extremamente
dependentes das igrejas mais velhas ou de suas sociedades missionarias (Cf. Bosch 2002b, p.
454). Reconhecer tais igrejas como iguais, autbnomas e independentes permanecia um desafio
para protestantes e ainda de maneira mais acentuada para os catdlicos. Isto s6 mudaria com a
efetiva participagao dos bispos das igrejas locais do Terceiro Mundo em suas contribuicbes nos
Sinodos dos Bispos. Na Asia, esta busca por uma identidade local é ainda mais critica pelo

acentuado pluralismo religioso.

A mudanga de paradigma, no entanto, gerou uma tensao entre dois modelos de igreja que
podem parecer irreconciliaveis. Varios pesquisadores apontaram “a incapacidade de Ad Gentes
de manter viva a tenséo construtiva que era tao patente em Lumen Gentium. [...] Tendo iniciado
com uma visao dindmica e nova da igreja, a Ad Gentes deu uma reviravolta no Artigo 6 e passou

a esposar uma percepgao pré-Vaticano Il de igreja e miss&o: a missao era novamente uma via de
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m&o Unica do Ocidente para o Oriente, e 0 objetivo predominante permaneceu a plantatio
ecclesiae” (Cf. Bosch 2002b, p. 457). Deste modo, as velhas imagens de transposi¢do de
estruturas e agentes legitimadores das instituicdes continuam presentes no entendimento das
missoes. Isto constitui um claro exemplo de periodo de transi¢do de paradigmas, no qual distintos
modelos sobrepdem-se, gerando esta “esquizofrenia” que precisa ser suportada até que se

confirme se o novo paradigma foi de fato absolvido.

No catolicismo, esta questéo foi considerada sob o tema da inculturagdo. A utilizagéo do
termo inculturacdo esta profundamente ligada a redescoberta das pluriformes faces do
cristianismo catolico. A consagragao do termo deu-se com o desenvolvimento das orientagdes e
questionamentos assumidos pelo Concilio Vaticano Il e aprofundado nas reflexdes das diversas
igrejas locais. Varios autores destacam a origem e o desenvolvimento do termo como uma opgéo
consciente e mais profunda que a simples “adaptag@o” e “acomodagéo” entre outros termos ja
consagrados2%, Bosch faz um apanhado critico das vérias questdes que incluiam o entendimento
que os termos “adaptagédo” e “acomodacgéo” carregam. Nestes, a introducédo de alguns elementos
neutros e ndo contaminados da cultura local era “concessao” e nao uma permissédo. Além disso,
nao se permitia modificar a teologia ocidental canonizada como depositum fidei. O entendimento
era de “mé&o-unica” do Ocidente para o Oriente e das Igrejas velhas para as igrejas jovens (Cf.
Bosch 2002b, p. 536-537). O entendimento de “superioridade” e de “maturidade” continuava nas

maos das igrejas ocidentais.

Os autores destacam também que a inculturagdo é uma etapa além da traducéo, da
reinterpretacdo que podem permanecer superficiais. A afirmagao do novo conceito na linguagem
cristd teve uma importante contribuicdo das igrejas da Africa e da Asia2!. O desenvolvimento
posterior do conceito destaca protagonismo da igreja local. Assim, o termo refere-se a “dinamica
pela qual uma igreja local insere-se na cultura do povo, conseguindo ai se expressar’ (Soares
2006, p. 16). Bosch reforgava a ideia afirmando que a inculturagdo deve abranger bem mais que

a cultura, no sentido tradicional ou antropolégico, considerando todo o contexto local (Cf. Bosch

200 Com base nas clarificagdes dos véarios termos propostas por varios autores, Soares apresenta o seguinte resumo:
A aculturagéo € o processo de transformagdo no contato e interagdo entre duas culturas ou mais; a enculturagao da-
sé no processo de introdugdo de alguém em sua propria cultura; a transculturagéo é um processo de transferéncia
unilateral, as vezes impositiva, de sentidos, valores, simbolos, instituicdes etc. de uma cultura para outra; e a
inculturag&o seria o processo de levar as “sementes” ou a mensagem da fé cristd para que esta germine e cresga em
nova cultura (as limitagdes desta compreenséo se considerar que muitos destes elementos j& se encontram nas
diversas culturas) (Cf. Soares 2006, p. 15 e 18; Bosch 2002, p. 535; Teixeira 2002, p. 1).

201 Note-se que a utilizagdo do termo inculturagdo pelo Superior Geral dos Jesuitas, Pedro Arrupe, esta certamente
marcada pela sua experiéncia no Japdo onde viveu de 1938 a 1965 quando foi eleito superior geral da Companhia.
Ele vivenciou todo o desafio da Igreja durante a Segunda Guerra Mundial e ficou preso por suspeita de espionagem.
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2002, p. 542). No entanto, o enquadramento das tentativas de concretizagdo do que o termo

desejava expressar, acabou levando também a questionamentos do mesmo.

No catolicismo, as varias iniciativas das igrejas locais nem sempre foram aceitas pela
centralizagdo romana pelo medo do sincretismo religioso. A visdo negativa deste fendmeno e do
termo deve-se ao entendimento dos mesmos como mistura, confuséo, paralelismo, empréstimo
ou ainda como algo “degradado” ou deturpado de um cristianismo original (Cf. Soares 2006, p. 1).
Soares destaca que a dificuldade de uma consideragdo mais positiva do termo sincretismo na
teologia centro-européia deve-se a uma compreensao do cristianismo como religido possuidora
da verdadeira e Unica revelagado de Deus202, Teixeira destaca que a Redemptoris Missio e seu
chamado a retomada da ag¢do missionaria € marcada por um “inconsciente eurocentrismo” em
relativizar o papel das igrejas locais e acentuar a centralidade romana na definigao da inculturagéo
(Cf. Teixeira 2002, p. 4). Bosch, por sua vez, critica esta atitude presente no cristianismo ocidental
que “‘muitas vezes, domesticou o Evangelho em sua propria cultura enquanto o tornava

desnecessariamente estranho a outras culturas” (Bosch 2002b, p. 544).

Na ciéncia da religido, o termo é usado tecnicamente com mais tranquilidade na anélise
dos processos de fusao entre diferentes mitos e tradigbes religiosas. Para varios autores, é algo
inevitavel nos processos de transplantagdes das grandes religides, ou “uma realidade ‘universal
dos grupos humanos em contato com outros™ (Apud Teixeira 2002, p. 5). No campo catélico, em
especial, a dificuldade em trabalhar com o sincretismo de maneira mais positiva € que levou a
consagracgado do termo inculturagdo, como designagdo de uma etapa no processo de adaptacédo
na qual as ‘incompatibilidades” e “contradicbes” seriam realinhadas e integradas. Em uma
avaliagdo teologica do sincretismo, Miranda defende que pode ocorrer uma espécie de
“sincretismo correto e ortodoxo” e que este seria apenas uma etapa no processo de inculturagao,
porém o termo deveria ser evitado nas consideragdes teoldgicas. (Miranda 2000, p.275-293). Esta
posicao é criticada por Soares, que por sua vez mostra que também o termo inculturagéo tenha
sido assegurado no jargao teologico permanece polissémico. Para ele, a simples opgao de uma
terminologia n&o dissipar os problemas que permanecem com uma ideia de “purificagdo” dos

entendimentos distintos dos ja cristalizados na tradigao ocidental.

Na aplicagdo pratica da inculturacdo, ha uma clara divergéncia de interesses e

preocupacdes entre os diferentes agentes que negociam o capital religioso. A percepgao e

202 Ha certo consenso entre os autores que a utilizagdo do termo sincretismo remonta a Plutarco para falar da uniéo
das comunidades de Creta, as vezes rivais, que se uniam na luta contra um inimigo comum. O uso na Teologia como
termo técnico viria com Erasmo de Roterda no século XVI na unido de termos filoséficos e teoldgicos, também distintos,
na defesa de posi¢des comuns entre os reformadores humanistas.
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elaboragéo local podem escolher meios distintos de se comunicar que os desejados pela ortodoxia.
No entanto, percebe-se a tendéncia de anulacdo de outra matriz religiosa como possivel caminho
de transmissdo da mensagem cristd. Com base nestas criticas, Soares também questiona o

‘congelamento morfol6gico da experiéncia crista de Deus” pelo cristianismo ortodoxo.

Autores asiaticos tém apontado o termo como “inadequado e ilusorio” para as situagoes
de missdo. Para estes, “o verdadeiro problema estaria na relagéo das novas tradigdes cristas com
as que monopolizam o cristianismo” (Apud Soares 2006, p. 16). Além disso, a “insisténcia na
inculturacdo ofuscou a reflexao ‘sobre as mudangas ocorridas dentro de um processo de interacéo
entre anuncio da mensagem cristd e outras tradigbes religiosas e formagdes culturais, entre
recepcao e reelaboragdo de uma tradigdo™ (Apud Soares 2006, p. 21). Seguindo outros autores,
Soares defende uma “interreligionagao23” que compreenderia uma interagao entre evangelizagéo,
inculturacéo e sincretismo. Este Ultimo seria o resultado do processo que foge ao controle dos
varios agentes envolvidos. Com isto seria possivel superar a clara diferenca de entendimento no

préprio conceito de “incoeréncia’, no que possa ser dispare ou contraditério.

Independente do termo que se utiliza para analisar o fenémeno das transferéncias de
matrizes e do pensamento religioso, ha uma clara dificuldade do cristianismo de se voltar a si
mesmo e reconhecer suas origens que mais “sincréticas” que nos ultimos séculos. Desafio este
que as igrejas na Asia, como no Japdo parecem estar enfrentando com mais coragem que o
Ocidente apesar das inumeras dificuldades que continuam a ser impostas pelo Ocidente.
Obviamente, os agentes mais capacitados para liderar e avaliar este processo sdo os proprios

membros das culturas locais.

5.1 - As diferentes identidades catélicas

No campo religioso, a constru¢do de identidades também carrega as caracteristicas dos
momentos histéricos e das peculiaridades culturais dos diferentes contextos. No catolicismo
especificamente, Libanio também propds uma analise da tensao vivida internamente pela Igreja
na construgdo de suas diferentes identidades. Ele analisava a desconstrugdo da identidade

tridentina da Igreja e o inicio do processo de constru¢do de uma nova identidade pautada nos

203 Bosch tinha proposto uma Interculturagéo. Considerando mais o aspecto teoldgico propriamente dito, ele afirmava:
“N&o existe uma teologia eterna, uma theologia perennis que possa ser o arbitro de ‘teologias locais™ (Bosch 2002, p.
544).
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rumos do Concilio vaticano Il. Com base no conceito de “identidade social”, ele mostrou como a
Igreja catolica como corpo social também tem uma identidade, que, dependendo do contexto
histérico e social pode ser mais coesa e firme ou mais elastica e pluriforme. A constru¢do desta
identidade seria marcada ainda por fases: constitutiva, conservativa e desconstrutiva (Cf. Libanio
1983, p. 19). Deste modo, a identidade catélica construida a partir do Concilio de Trento
consolidada de maneira eficaz ao longo de mais de quatro séculos que dificulta a construgéo da
nova identidade assumida com o Concilio Vaticano Il. Consequentemente, a igreja enfrentava o
conflito entre “saudades e desejos”, entre recuperagéo e criagdo no processo de reconstrucédo da

sua identidade contemporanea (Cf. Libanio 1983, p. 23).

E neste quadro que Libanio situava a tenséo entre a consciéncia das identidades locais
ou a consciéncia de “unidades menores” (Cf. Libanio 1983, p. 111) e os varios movimentos
carismaticos. Estes buscavam resgatar uma identidade institucional ja cristalizada como mais
uniforme e universalizante. O autor notava o paradoxo surgido naquele momento entre a
“secularizagao2%4” e o carismatismo. Ele destacava ainda que os novos movimentos exercem uma
clara funcdo de “conversao’. Estes movimentos nascidos com leigos, ja comegavam a forjar seu
clero que nascia com a marca da ‘recuperagdo” dos sacerdotes que se encontravam em
‘avangado processo de secularizagdo” (Cf. Libanio 1983, p. 139). Os grupos carismaticos aqui
eram vistos como anarquicos marcados por “suas festas e alaridos proféticos” existentes a
margem da instituigdo. Na época, 0 autor se perguntava se isto ndo implodiria a “identidade em
construgéo” ou se tais movimentos seriam recuperados pela institui¢do (Cf. Libanio 1983, p. 113).
Ele classificava 0s novos movimentos catélicos de maneira generalizada como portadores de uma
‘identidade neofundamentalista moderada” marcados pelas contradi¢des entre as aspiragdes e
suas acdes (Cf. Libanio 1983, p. 165). Tais movimentos, embora digam assumir o Concilio
Vaticano I, assumem-no como ponto de chegada e ndo como ponto de partida (Cf. Libanio 1983,
p. 141). Assim, langavam mé&o da eficacia nos seus meios de propagagao com os varios elementos
que a tecnologia e algumas ciéncias oferecem na tentativa de recuperagdo de uma identidade

institucional ultrapassada.

Feita a leitura da conjuntura eclesial de entdo, Libanio defendia que o processo de
construgéo de qualquer identidade tem de partir dos elementos ja conquistados e néo retroceder
(Cf. Libanio 1983, p. 159). Assim, as vias do pluralismo e do compromisso assumidas pelo
Vaticano Il deveriam estar presentes na constru¢do da nova identidade catélica. Para ele, o

processo de construgdo de uma identidade do Vaticano Il passaria necessariamente por um

204 Secularizagdo aqui entendida como uma redugdo da fé ao seu enfoque mais social e politico.
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periodo de experiéncias; um periodo de triagem e um periodo de enquadramento (Cf. Libanio 1983,
p. 132-133). Além disso, o desafio do didlogo com as demais denominages como um processo
ainda em inicio desafia a abertura da igreja. Para tanto, “somente uma identidade de perspectiva
dialética e histérica sente-se capaz de responder a tal desafio” (Cf. Libanio 1983, p. 162). Libanio
nota que embora o movimento tenha ocorrido internamente na igreja ele destaca que o contato
com as denominagdes ndo-cristas e o dialogo com o mundo moderno foram essenciais para esta
desconstrucdo da identidade tridentina (Cf. Libanio 1983, p. 105). Esta abertura ao espirito de
dialogo que se estabeleceu com o ecumenismo e o dialogo religioso esta exatamente na base das

contestagdes destes movimentos.

Para completar este quadro teérico na formagéo das identidades locais, trazemos algumas
das consideracdes sobre a organizagéo das religioes. Camurca destaca a organizagdo como um
dos elementos bésicos na defini¢do de detreminada religido. Entre os autores por ele abordados,
seguimos a definicdo proposta por Houtart. Este define organizagéo religiosa como “um conjunto
estruturado de atores que exercem um papel religioso especifico com base material e organizativa
que permite o funcionamento dos sistemas religiosos” (Apud Camurga 2013, p. 294). Este autor
também destaca a mudanga de entendimento trazida pelo Vaticano Il e faz uma aplicacéo
sociolégica as estruturas eclesiasticas. Nestas é possivel encontrar estruturas que se orientem em

vista de uma transformagao enquanto outras apenas se preocupam com a auto-reproducéo.

Passos, por sua vez, ressalta que a organizagao e formalizagao de determinada religido
a capacita para articular coerentemente suas regras e estruturas entre outros elementos. Embora,
haja uma tendéncia em adotar estruturas ja presentes nos diferentes contextos sociais, estas
acompanham dialeticamente a organizacédo das sociedades em que se localizam com adaptacfes
que podem renova-las por completo (Cf. Passos 2006, p. 19). Estas adaptagdes sédo marcadas
pelos processos histdricos e pelas caracteristicas culturais como a pluralidade e os limites de
tolerancia que influenciam as organizagdes e consequentemente também as agdes das

organizacoes religiosas.

As organizagdes religiosas, @ medida que se organizam, passam por um processo interior
que tendem a reorganizar a experiéncia religiosa individual e o padréo religioso institucional (Cf.
Passos 2006, p. 21). Por outro lado, a burocratiza¢do destas estruturas uma vez consolidadas
cristalizam-se dificultando a integragdo de movimentos mais “carismaticos”. Isto os levaria a uma
vivéncia paralela ao modelo oficializado. No catolicismo, ha uma dindmica ja oficializada pela
burocracia para “raptar e esterilizar” a dinamicidade de muitos destes movimentos paralelos (Cf.

Passos 2006, p. 42). Isto confirma em muitos casos 0 modelo carisma-rotina-institucionalizagéo
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proposto por Weber. No entanto, este modelo pode n&o se confirmar gerando uma tens&o entre

carisma e instituicdo podendo resultar em cismas.

No catolicismo contemporéneo, 0s novos movimentos eclesiais catolicos em geral tém
provocado esta tensdo entre a instituicio e os varios carismas surgidos. As férmulas de
enquadramento das ordens e congregagdes religiosas ndo respondem a esta nova realidade. Os
novos movimentos eclesiais catolicos, no entanto exigiram novas regras. As muitas concessoes
resultaram em instituicdes paralelas, as vezes conflitantes. Os novos movimentos, apds
assegurarem o minimo de reconhecimento oficial se aproveitam com mais tranquilidade da
mobilidade transnacional buscando se estabelecer sem o desejado nexo com as igrejas locais.
Passos ja alertava para a necessidade do estabelecimento de relagdes dialéticas entre os
movimentos e as instituicdes j& estabelecidas por meio de uma negociagdo permanente da
autonomia, controle, assimilagao e, as vezes, excomunh&o (Cf. Passos 2006, p. 56-57). No caso
em estudo, parece-nos claro que esta tensao e a falta de reconhecimento desta relagéo dialética
entre um carisma especifico e o contexto japonés resultaram na tensao de um carisma especifico

e uma instituicdo que conseguiu firmar sua identidade particular.

O desabrochar desta identidade da igreja no Japdo esta profundamente ligada as
diretrizes do Concilio Vaticano Il. Esta ligagao é clara nos vérios artigos e documentos que tratam
do conflito em estudo. Recordando os vinte anos de realizagao da convengdo NICE, um de seus
coordenadores na época e agora arcebispo de Toquio Takeo Okada mostra claramente que esta
convengao representa o esfor¢o da Igreja no Japao em seguir os ensinamentos do Concilio para
fazé-los penetrar na igreja local. Ele ressalta ainda o desejo da conexao com a cultura e sociedade
local para que os esforgos de evangelizagao no pais possam dar algum fruto (Cf. KS 23/08/2008).
Na Diocese de Takamatsu especificamente, a mesma linha de argumentagéo € seguida nos varios
documentos que questionam a a¢do do Caminho Neocatecumenal. Os rumos do Concilio Vaticano
[l e sua atualizagao local com as convengdes denominadas NICE sdo retomados para mostrar a
caminhada desta igreja local e as contradi¢des e conflitos que o movimento gerava com uma
atuagé@o que ndo levava em conta estas orientagdes (Cf. Documentos 6 e 8). As argumentagdes
levam em conta sempre o desejo de ter uma atuagéo “encarnada na cultura local”2% e, em dialogo

com os problemas sociais.

A organizacao da igreja local ndo se fechou na tradigéo recebida, mas mostrou-se aberta

as adaptagdes possiveis e necessarias em didlogo com as diferentes situagbes histéricas e

05 TARAL~DOZHZH DD .
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culturais, mesmo com suas ambiguidades. No entanto, conseguiram consolidar um nucleo duro,
capaz de sustentar sua identidade prépria e de defender sua autonomia. Por outro lado, esta
organizagao, como a tradigao catélica em geral, historicamente tem mais dificuldades de lidar com
a realidade mais pluralista. Consequentemente, acaba incorrendo na tendéncia de homogeneizar
0 grupo que destoa da desejada unidade. O Caminho Neocatecumenal, por sua vez, seguindo a
natureza propria dos grupos de natureza mais carismatica assumiu uma postura de maior
questionamento da sociedade circundante. Estas caracteristicas, proprias de cada uma destas
formas de organizagéo, e suas identidades particulares, a nosso ver, estédo no centro dos conflitos

aqui apresentados.

Este conflito pode ser analisado também a luz de alguns pontos da teoria das
transplantagdes religiosas apresentadas no quadro tedrico desta segunda parte. Pye destacava
que no cristianismo, em especial, 0 grau de tolerancias da aceitagdo de elementos da cultura
anfitrid sob o risco de certa ambiguidade, dependeria em grande parte do grau de entendimento
do mesmo como um fendmeno histérico (Cf. Pye 1969, p. 238). Este parece-nos o primeiro
elemento do choque aqui analisado. De um lado, vemos a igreja local na busca de afirmar sua
identidade exatamente em processo de resgate do processo de construgdo da tradigéo cristd
ocidental. Isto permite remontar a uma tradigdo mais antiga de maior dialogo com os elementos
locais do Ocidente antes que estes se cristalizassem como a expressao do cristianismo catélico
por exceléncia tido como normativo e ortodoxo. Por outro lado, temos um movimento europeu que
defende uma tradigdo ocidental europeia entendida e justificada mais pela revelagdo que pela

construcao historica.

Neste entendimento Baumann, defendia que os processos de transferéncias das matrizes
religiosas estavam intimamente ligados a flexibilidade ou inflexibilidade de determinada tradi¢éo
religiosa na busca de adaptagéo ou retencdo dos elementos “estrangeiros” ao novo contexto. As
tradicdes religiosas inflexiveis tentardo evitar as ambiguidades e as inovagdes enquanto as
flexiveis estardo mais propensas a enfrenta-las na busca de novas criagdes e adaptagdes (Cf.
Baumann 1994, p. 49). As varias estratégias de adaptagdo culminariam com o auto-
desenvolvimento inovador. Ele reconhece, no entanto, a dificuldade em distinguir entre a simples
modificagdo e a inovagéo. Para ele, “uma invengéo religiosa significa uma mudancga dentro da
propria tradigdo” (Cf. Baumann 1994, p. 47). A adogdo de novas organizagdes ou a adaptacéo
organizacional as exigéncias legais da sociedade anfitrid como essencial para evitar os potenciais

conflitos.



252

No caso aqui apresentado, é possivel identificar a flexibilidade da Conferéncia Episcopal
japonesa na sua adequagdo as exigéncias locais para evitar os conflitos. A adequagédo da
organizagao eclesial as leis do pais, mesmo sob press@o mostra esta flexibilidade. Além disso, a
posterior adogdo de elementos e conceitos de outras matrizes religiosas locais confirmam esta
flexibilidade. Mais ainda, a nosso ver, esta organizagédo da igreja local alcangou a inovagédo da
tradicdo catdlica com a criagdo de solugdes para os problemas encontrados. Por outro lado, fica
clara a inflexibilidade do Neocatecumenato que busca caminhos alternativos, e até mesmo “ilegais”,
para assim poder manter seu vinculo organizacional e as ligagdes com o contexto de origem. A
estratégia de usar a influéncia da organizagao romana na tentativa de “enquadrar” a organizagao
local € um exemplo de como as duas caracteristicas podem ocorrer dentro de uma mesma tradi¢éo

religiosa.

O caso em estudo confirma uma situacéo de tensdo que se revela para além da dialética
simples (tese, antitese, sintese) em uma multiplicidade de dire¢des que podem ser interpretadas
com as consideragdes da multiplicidade de dialética proposta por Gurvitch. O autor trabalha com
as tensbes sociais surgidas no processo de intera¢do entre “N6s” e os “Outros”. Considerando,
que s6 podemos constituir nossa identidade em fungao uns dos outros, ele mostra como esta
abordagem pode ajudar a entender, por um lado, as manifestacdes dos conflitos e, por outro,
enfatizar tensdes, oposicdes, conflitos, lutas, contrarios e contraditérios. Deste modo, seria
possivel chegar a uma visdo que permisse considerar “a pluralidade das totalidades” (Gurvitch
1987, p. 29). Para este autor, “a maioria das manifestagdes conflitivas pode tanto interpenetrar-se
em diferentes graus quanto combater-se com maior ou menor intensidade” (Gurvitch 1987, p. 30).
Na religido, como elemento de manutengao das estruturas, frequentemente é possivel observar
rupturas e polarizagdes. Assim, os conflitos eclesiais, na sua dindmica de forgas em fluxo e refluxo

de elementos que nem sempre convergem.

A multiplicidade dialética é considerada em cinco possibilidades: ambiguidade dialética,
polarizacdo dialética, implicagdo dialética multipla, dialética de reciprocidade de perspectiva e
complementaridade dialética (Cf. Gurvitch 1987, p. 182-211). Para esta anélise, utilizaremos as
categorias de oposigao, paralelismo, e como alternativa evitar as rupturas, consideramos a
complementaridade dialética.

No caso em estudo, é possivel detectar nas posi¢des assumidas pelo Neocatecumenato
elementos de oposicao e paralelismos, enquanto as posi¢oes e questionamentos da Conferéncia

Episcopal apontam para a possibilidade da complementaridade. A oposi¢éo, alias, € um dos
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elementos constitutivos da prépria identidade do grupo como reagéo a crescente secularizagdo da

sociedade e perda do espaco religioso que a Igreja Catélica detinha no passado.

Internamente, a polarizagado pode ser notada nos conflitos com os fiéis nas alteragdes
fisicas nas igrejas e também nas adaptagdes resultantes da inculturagdo que séo preteridas pelas
formas e elementos particulares do movimento. Além disso, a existéncia a parte da comunidade
paroquial acaba mostrando-se uma oposic¢ao a estrutura paroquial na qual os fiéis locais estdo
acostumados e terminam por alimentar a rejeigao por parte dos fiéis. H4 uma ambigua oposi¢ao
a estrutura paroquial considerada sem vida a0 mesmo tempo em que se assume esta estrutura,

tentando “purifica-la” das acomodagdes promovidas pelas liderangas japonesas.

Os paralelismos podem ser detectados em varios aspectos. O movimento dispde de um
ritual proprio realizado de modo exclusivo para seus membros e a parte da vida liturgica ordinéria.
Embora eclesialmente reconhecida, este ritual paralelo gera tensdes e alimenta os conflitos nas
varias paréquias onde o movimento encontra-se presente. Este tem sido o elemento mais
destacado seja por Bento XVI como por Francisco nas chamadas de atengdo ao movimento. O
paralelismo nota-se também na estrutura organizacional do movimento. A ambiguidade da
pertenca a Igreja local, mas que ignora os rumos desta em favorecimento das liderangas do
movimento gera um paralelismo de governo e alimenta o conflito no nivel oficial com a hierarquia
local. A estratégica utilizagdo da influéncia romana para impor-se sobre o episcopado local

evidencia esta tens3o.

O grande problema da organizacao paralela, embora permitida em termos canénicos,
termina por infligir as leis civis do Jap&o. Ai esta a fonte das discussdes no processo da corte civil
e posteriormente, reconhecida pelo bispo Mizobe, como crimes contra a lei fiscal. A instalagéo do
seminario e os artificios utilizados para burlar as exigéncias legais as quais as corporagdes
religiosas estéo sujeitas, acabaram prejudicando a corporagéo juridicamente reconhecida que é a

Diocese de Takamatsu.

A situagdo, a nosso ver, agrava-se mais pela falta de abertura do movimento (até o
momento) em buscar a desejada complementaridade. No campo eclesial, Bosch defende uma
“tenséo criativa” ao invés de destruidora entre os diferentes modelos de igreja néo precisam ser
exclusivos e a tensao existente (Cf. Bosch 2002b, p. 457). Este continua a ser mais um caso no
qual a desejada tensao criativa ainda precisa ser alcangada. Pois, ainda prevalece a existéncia
paralela e as polarizagdes que resultaram na ruptura com a suspensao e proibicao da continuidade
do movimento. Talvez, a grande dificuldade do movimento em dar este passo esteja no fato de

que é exatamente uma identidade catélica mais definida, com limites mais estreitos que resultam
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nas tantas acusagdes de sectarismo, mas que sao essenciais para garantir a adeséo dos fieis que
se encontram afastados da Igreja por uma certa fluidez da identidade catdlica resultantes da

inculturag&o.

A viséo de missao ou de expansao do grupo com a utilizag&o das expressdes terra nullius
e implantatio Ecclesiae oferece pistas que podem ser centrais para o aprofundamento das
dificuldades enfrentadas. E possivel perceber, de antem&o, que apesar da reviséo do colonialismo
europeu e dos avangos na reflexdo missiolégica pds Concilio Vaticano Il, isto esta distante da
atuacédo dos movimentos que nasceram durante ou depois destes eventos. Chegar as “terras de
ninguém” e ai encontrar outros povos, outras tradi¢des religiosas e uma “igreja implantada® embora
n&o nos mesmos moldes europeus, continua sendo um choque para os portadores e propagadores
das diferentes religides e diversas expressoes que estas adquirem nos diferentes contextos. No
campo catélico, a sobreposicédo de estruturas e o entendimento da pluralidade interna e externa é
ainda um grande desafio, embora esta tenha sido parte integral na formagéo de sua identidade

“catolica”.

Este caso especifico mostra-nos como o processo de transplantacdo de expressdes
particulares de uma determinada religido para um contexto distinto que a gerou, pode fazer com
que pessoas da mesma tradi¢do religiosa ndo reconhegam o que elas tém em comum. Isto pde a
universalidade das chamadas "religides-mundiais" sob ameaga, levando-as a descobrir que estas
néo sdo tdo universais como pretendidas, e obrigando a renegociarem suas identidades ou no

fechamento das negociagdes.

A rejeicdo quase total ao Neocatecumenato oferece varios elementos para pensarmos
como 0s novos movimentos eclesiais podem se encaixar ou ndo em estruturas eclesiais ja
estabelecidas. A tentativa de insercdo do movimento nas estruturas paroquiais ja existentes, na
tentativa de reaviva-las, gera naturalmente certos conflitos. Por um lado, as estruturas
estabelecidas sdo questionadas a sairem de sua “zona de conforto”. Embora aqui se trate de uma
“‘competicao” interna, pode se repetir o que Smith apontava sobre a competicdo entre igrejas e
seitas que as vezes a igreja estabelecida pode levar vantagem (Cf. Smith 1996, p. 249-250). Por
outro lado, o conflito deveria provocar no “novo movimento” uma busca de amadurecimento de
sua identidade, no caso catolico de seu carisma particular. Nota-se aqui a dificuldade de questionar
sua prépria identidade abrindo-se ao espirito conciliar e ndo apenas a um de seus elementos, e
assim buscar maior adaptacao as diferentes realidades da Igreja. Este pedido da hierarquia

catdlica no Japao foi também reforgado pelo Papa Francisco nos envios de seus missionarios mais
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recentes. Fica o questionamento se o Neocatecumenato sera capaz de assumir estes desafios ou

fechar-se-a em uma identidade de orientagao européia e de reagao a secularizagéo.

Este caso exemplifica as consideragdes de Brighenti sobre a necessidade de retomar o
desejo dos padres conciliares em superar o entendimento de uma “Igreja universalista”. Ele
constata o “gradativo distanciamento do Vaticano II” ap6s o pontificado de Paulo VI com a
minimizacao das conferéncias episcopais tiveram e da tranformacao das dioceses em “sucursais
de Roma” (Cf. Brighenti 2016, p. 50). Para retomar o entendimento conciliar sobre as igrejas locais
é preciso reconsiderar-se o papel dos novos movimentos eclesiais e seu “universalismo” para que
possam melhor se inserir nas igrejas locais e nas distintas realidades nas quais a igreja concretiza
sua universalidade. Deste modo, seria possivel pensar na superaragao da hegemonia ritual, do

eurocentrismo teoldgico e da uniformizagéo da organizagao eclesial.

O caso aqui apresentado parece-nos emblematico destas tensdes que ora se apresentam
em paralelismos, ora em oposicdo, mas que ainda ndo chegaram a um grau de
complementariedade ou esta tensdo que lava a criatividade. O fechamento a esta possibilidade
tem sido claro nas posi¢des do Neocatecumenato. Em contrapartida, a Conferéncia Episcopal,
embora defenda sua posicéo estabelecida institucionalmente tém se mostrado mais aberta a esta
interagao dialética e em assumindo posi¢do como organizagao que busca a transformagéo e néo

apenas da auto-reprodugéo da estrutura eclesiastica nos moldes ocidentais.

Igualmente, o caso torna-se um exemplo claro da sobreposi¢do de modelos vividos em
periodo de tranposicdo de paradigmas que precisam ser suportados por certo tempo. O
episcopado japonés, em uma situagao que exigia resiténcia, assumiu uma identidade de projeto,
proposto de modo paradigmatico pelo Concilio Vaticano Il. O Caminho Neocatecumenal,
entretanto, assumiu apenas alguns aspectos do Concilio combinados com uma identidade do
paradigma anterior que se provou ultrapassado para responder as questdes atuais da Igreja.
Infelizmente a polarizagdo do conflito levou a uma interrupgéo desta possibilidade ao menos por

um periodo em que reina a “pax romana” sobre a questao.






Conclusao

As religides fortemente institucionalizadas, como o cristianismo catélico, apesar do
enrijecimento de certas estruturas, vivem certo dinamismo de transformagdes em seu interior. Este
dinamismo pode ser mais faciimente detectado em determinadas zonas de transferéncias onde
estas religides estdo ainda em processo de adaptacdo. Assim, a riqueza do contexto japonés pode

ser apontada também no processo vivido pelo catolicismo contemporaneo.

Na primeira parte do trabalho, demonstramos como se deu a implantacdo da igreja catdlica
no Jap&o dentro de um paradigma de imitagdo de um modelo de igreja tridentina forjada na Europa
medieval e imposta como parte do pretendido processo civilizatério e de modernizagéo de diversas
nagdes. Este modelo encontrou sérias dificuldades e logo teve que se adaptar aos interesses

expansionistas do Império do Grande Japao.

O processo de formagdo do estado japonés moderno cruza-se com a questdo da
adaptagéo do catolicismo. Neste periodo, foi importante o processo de ‘japonizacéo” da hierarquia
e organizagao eclesial apesar da reconhecida coopera¢do com o nacionalismo expansionista. A
reconstrugao do pais apds a derrota na Segunda Guerra mundial, foi seguida por uma revisao do
entendimento da religido e de “purificagéo” do nacionalismo seguindo um modelo norte-americano
imposto pelas Forcas de Ocupagédo. Também a organizagdo catdlica se acomodou ao modelo

organizacional norte-americano.

Na segunda parte, discorremos sobre a mudanca de paradigma no catolicismo a partir do
Concilio Vaticano Il. A discreta participagdo japonesa deixou suas marcas no alargamento do
entendimento do dialogo com as demais religides nao-cristas e na revisédo do entendimento do
processo de implantagéo da Igreja nos territérios de missdo. Os padres conciliares japoneses
encontraram no espirito conciliar as bases para comegar o processo de constru¢do de uma
identidade prépria como igreja local e assim superar as acusagdes de nacionalismo anterior e certa
falta de legitimidade. Sem uma identidade tridentina fortemente enraizada como no Ocidente, a
hierarquia japonesa desposou de fato do espirito conciliar e se langou na constru¢do desta nova

identidade catolica centrada na diversidade dos contextos nos quais a igreja encontra-se.

Em contrapartida desta experiéncia local, o catolicismo pds-Vaticano Il viu o surgimento
de novos movimentos eclesiais que, embora digam ter assumido os rumos do Concilio, defendem
uma identidade catélica nos moldes da cristandade e no modelo centralizador romano. Entre estes

movimentos, 0 Caminho Neocatecumenal surge com uma reagédo a crescente secularizagdo na
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Europa. A experiéncia bem-sucedida em algumas parbquias europeias comegou a ser
transplantada para outras regides em um claro alinhamento entre os interesses de centralizagéo
da Cuaria Romana e do caréater transnacional destes movimentos. Ha um processo de legitimacao
reciproca destas organizagdes. No entanto, isto entrara em choque onde a igreja amadureceu a
busca de sua identidade propria segundo o espirito do Vaticano Il. De modo emblematico este

conflito de modelos eclesiais da-se no Japao.

A resisténcia inicial de alguns leigos na pequena Diocese de Takamatsu cresceu e pela
primeira vez resultou em uma significativa coeséo de todo episcopado japonés frente as pressoes
vindas de Roma. Esta “ameaca” exterior ofereceu a hierarquia local a oportunidade de amadurecer
os frutos do Concilio que vinham sendo gestados ha meio século. A pequena Conferéncia
Episcopal convencida de sua identidade particular teve a coragem de lutar pela sua autonomia em
um momento em que a centralizagdo romana parecia estar afirmada com o pontificado de Bento
XVI.

A apresentacao deste conflito, com bases nas fontes disponiveis neste momento, revela-
nos, por um lado, a dificuldade que o catolicismo contemporaneo tem em lidar internamente com
estes novos movimentos eclesiais. Ha a dificuldade de inser¢éo destes em uma estrutura eclesial
fortemente institucionalizada no modelo paroquial e que tem dificuldades em lidar com a
pluralidade trazida por estes movimentos e seus diversos carismas. Por outro lado, deixa clara as
dificuldades de adaptagao destes movimentos para contextos distintos dos quais foram gerados.
O Neocatecumenato, em especial, revela-se intransigente em assumir 0 que a igreja viveu com o
processo de inculturacdo e a busca de constru¢do de uma identidade mais enraizada nos diversos
contextos culturais e ndo apenas na identidade centro-europeia cristalizada pelo modelo tridentino.
Isto deixa clara a necessidade de superacédo do “universalismo” desposado e defendido por varios
movimentos eclesiais. Infelizmente, a polarizagdo do conflito entre a Conferéncia Episcopal
japonesa e 0 Caminho Neocatecumenal ndo permitem perceber estes conflitos maiores presentes

em boa parte da Igreja Catolica atualmente.

Além de deslocarmos o foco de conflito desta polarizagéo de interesses, mostramos como
o canal de amadurecimento do espirito conciliar no Japdo deu seus primeiros frutos através da
propria organizagao eclesial. A hierarquia local, embora siga 0s moldes romanos, alcangou uma
identidade propria e lutou por sua autonomia em um momento que a Igreja como um todo passava
por um longo e gélido inverno do centralismo da imagem de Kasper, no qual o paradigma proposto
pelo Concilio Vaticano Il parecia ter sido abandonado. Reconstruir, 0 testemunho de minuscula

Igreja local em um momento de retomada do espirito conciliar torna o esforgo gratificante.
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Do ponto de vista académico, seguindo os passos de Josephson (2012) mostramos como
os catdlicos japoneses também sdo capazes de apropriar-se de determinada forma de uma
religido, no caso o cristianismo catélico e assumi-la como sua. A diferenga esta no fato de que néo
se opera uma descristianizagdo. Mullins (1998) havia constatado que nos movimentos cristaos
autoctones de tradigdo protestante havia uma aceitagédo da mensagem cristd, mas uma rejei¢éo
da organizagao estrutural e das categorias de pensamentos que se tornaram instrumentos de
afirmacgéo do cristianismo no Ocidente. O presente estudo mostrou-nos que entre os catélicos ha
uma aceitacdo da mensagem cristd e mesmo da organizagao hierarquica nos moldes ocidentais,
mas ainda assim, a hierarquia local foi capaz de encontrar espaco para assegurar sua identidade

particular.

Isto nos remete a abordagem de Montgomery (1996) sobre os diferentes estratos da
religido, os rituais, teologia e organizagdo que podem se tornar canais para garantir a resisténcia
e assegurar sua identidade propria. No catolicismo japonés, os rituais regidos pelas rubricas
romanas logo foram enquadrados seguindo o proposto por Bye (1969) e Baumann (1994) na teoria
das transplantagdes religiosas, ou ainda na anélise de Libanio (1983) do contexto catdlico. Apesar
disso, 0s japoneses encontraram espago para criar e inovar em rituais e elementos ausentes na
tradicdo ocidental e que se mostram necessarios no contexto contemporaneo local. A teologia
continua um grande desafio para a igreja local. Como nos mostra Vigil (2005), também no ocidente,
a teologia teve que voltar a tarefa de repetir o que ja estava estabelecido. Entretanto, neste campo,
parece-nos necessario outro olhar para analisar a teologia local. Se usarmos o modelo de uma
teologia classica centro-europeia, dificilmente encontraremos uma teologia catdlica
autenticamente japonesa. Restava ent&o a organizagao religiosa e o protagonismo das pessoas
que a compunham. No nosso entendimento, este canal mostrou-se eficiente para assegurar a
identidade particular e oferecer resisténcia a tentativa de implantacdo de outro modelo de

organizagao centralizado e orientado a partir de Roma.

Em uma tentativa de analise do catolicismo contemporaneo japonés, Mullins (2011 e 2012)
aborda o desafio da crescente presenca de imigrantes, concluindo que a preocupagdo em ser uma
‘igreja japonesa” era inadequada e que as preocupagdes da inculturagdo nao tinham lugar no
presente contexto. Tendo analisado-o anteriormente, reafirmamos que embora este desafio da
presenca dos imigrantes seja crucial para a igreja no Japao, esta falhou em responder a tal desafio
(Cf. Cordeiro 2011). A leitura que fazemos é que embora esta diversidade étnica e cultural e
consequentemente de diferentes expressfes do catolicismo questionaram profundamente o

sentido de sua pertenga “catélica”. No entanto, este fenémeno continua como algo pontual que
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pode ser detectada facilmente em cidades mais industrializadas. O desafio foi sentido mais pelos
fiéis ou pela Comisséo (J-CaRM) encarregada pelos imigrantes e pelas dioceses ou paroquias que
enfrentam este desafio de maneira mais proxima e as vezes isolada. A hierarquia catdlica, por sua
vez, apenas reforgaria este aspecto inegavel da identidade catolica que era a sua universalidade.

N&o houve um questionamento de sua autonomia local ou de sua organizagé&o.

O presente estudo, no entanto, parece-nos deixar claro, que a preocupagdo com a
inculturacdo através da defesa da autonomia de uma igreja local, chihd kyokai, fortaleceu-se e foi
assumido de maneira institucionalizada por toda a organizagéo da igreja no Jap&o. E importante
repetir que embora o Caminho Neocatecumenal tenha gerado questionamentos em outros paises,
tais reagdes foram isoladas. O caso é particular exatamente por gerar esta coeséo de todo o
episcopado local que permitiu a resisténcia. Reconstruir e estruturar o que para nos caracteriza o
processo pelo qual se deu o desenvolvimento desta identidade local, para além do arduo exercicio
académico, representa também um reencontro com as motivagdes pessoais que nos puseram em

contato com o contexto catdlico japonés.

Este processo de constru¢do de uma identidade catolica e japonesa traz-nos um claro
exemplo da “recepgao criativa” do Concilio vaticano Il apontada por Brighenti (2016). O processo
vivido no continente asiatico foi mais lento que no Ocidente. No Japdo, em especial, como relatava
Mons. Nagae, as tradugdes na adaptagéo litirgica exigiam grande esforgo em uma cultura
marcada por outras tradi¢oes religiosas bem distintas do cristianismo. Além disso, a propria cultura
oriental, no geral leva mais tempo nos processos de apropriagdo de ideias de outras civilizagdes.
Consequentemente, também o espirito conciliar levou mais tempo para criar raizes e produzir seus

frutos neste continente.

A longa tradicdo japonesa nas transferéncias culturais e, em especial, de sistemas de
pensamento religioso € marcada por uma avida importacao e difusdo das novidades, seguida por
uma etapa de retomada do tradicional com uma forte critica a novidade importada. Deste modo,
0s japoneses chegam a uma etapa de acomodagao em um processo de combinagéo de diversos
elementos que inspira o tao utilizado conceito de glocalizagéo (+7 1t dochakuka) difundido por
Roland Robertson. Esta dinamica fica clara também no catolicismo. Os fiéis japoneses, liderados
por sua hierarquia, ndo se acomodaram em ser apenas um prolongamento da Igreja catélica no
Ocidente ou em simplesmente copiar o modelo estabelecido no Ocidente. A utilizagdo de palavras
distintas para se referir a instituig@o eclesial Catolica (% + U~ ~ katorikku) e outra para se referir
a sua esséncia (%@ fuhen) universal, permitem uma clara distingdo do que preservar e do que

pode e deve ser adaptado. Assim, em um processo de ativa e intensa negociagéo, 0s japoneses
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embora poucos, continuam o processo de fazer também do catolicismo uma religido deles
mesmos. Diante desta constatagdo, parece-nos dificil continuar afirmando que o cristianismo, e

em especial o catolicismo, continuam uma religido marcadamente estrangeira no pais.

Apesar do lento crescimento em nimeros, esta igreja gerou uma forte consciéncia de sua
identidade particular em diadlogo com a cultura e as demais matrizes religiosas do pais. Os frutos
desta longa caminhada mostraram-se amadurecidos frente ao desafio trazido pela tentativa de
implantacdo do Neocatecumenato. A resposta da hierarquia local mostrou o forte enraizamento
do espirito conciliar e seu amadurecimento permitindo defender sua autonomia e a identidade
adquirida. Assim, com mais convicgdo defendemos que a Igreja Catolica no Jap&o desenvolveu

uma identidade local propria fiel ao espirito do concilio Vaticano |I.

O processo vivido nesta igreja particular € imensamente rico e precisa ser conhecido
como parte da experiéncia da universalidade da Igreja que se torna realidade nos distintos
contextos historicos e culturais. Longe de escondé-la por medo dos questionamentos a uma
identidade “universalista”, esta experiéncia precisa ser conhecida e valorizada como
fortalecimento da “universal” identidade da Igreja em sua esséncia. Temos esperanga que este

fruto maduro do Concilio tenha suas sementes testadas e reproduzidas em outros contextos.

Temos consciéncia também das limitagdes deste trabalho. Abordar um conflito recente é
limitador em virtude das feridas deixadas bem como da disponibilidade de mais material para
consulta. Assim, nossa abordagem traz apenas o olhar dos fiéis japoneses e de seu episcopado.
No entanto, dentro do que nos propusemos inicialmente, os objetivos da pesquisa foram
alcangados. Outra lacuna esta na reconstrugéo da experiéncia do episcopado japonés no Concilio.
A etapa aqui desenvolvida precisaria ser complementada com os registros destes bispos em seus
diarios e anotagdes que devem guardar uma imensa riqueza de como estes viveram tal evento.
Esta tarefa certamente podera ser melhor desenvolvida posteriormente para aprofundar a
pesquisa. Assim, parece-nos importante que a Igreja no Japéo se dedique a criacdo de arquivos

com esta documentacéo e a disponibilize para a pesquisa académica.

Por fim, percebemos que a Igreja transplantada da Europa como mudas de uma arvore ja
envelhecida ndo se adaptou satisfatoriamente no solo japonés. Atualmente ha um a tentativa de
substituicdo destas mudas por outras espécies nativas. Uma das espécies que nos remetem logo
ao encanto dos jardins japoneses € certamente o bambu. As ligdes desta graminea alimentam
também a “espiritualidade” local e suas ligbes de sua resisténcia animam metaforicamente as
resiténcias humanas. As sementes do bambu sdo raras e pequenas, tem um processo de

germinacao bem delicado. Mas ao menos tempo, em que a muda transplantada cresce e leva
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anos para produzir as sementes, vai lentamente firmando as raizes subterraneas em meio as
dificuldades da terra dura e do frio para finalmente brotar com um impeto vertiginoso. Assim
também, a igreja local foi construindo sua identidade particular em meio a dificil e crescente
centralizagdo de Roma. Firmadas as raizes, o desabrochar coeso por meio do seu episcopado,
permitiu que esta igreja local fosse capaz de defender sua autonomia. Cremos que a missao nao
consiste em desencatar os jardins com plantas ou sementes que tirem seu equilibrio natural. As
‘sementes do verbo” ndo podem continuar a serem esparcidas em dire¢do unica, nem de uma
Unica espécie. Cabe a Igreja reconhecer cada vez mais a riqueza da diversidade que compde a
sua unidade ajudando a manter o encanto de seu jardim que continua a surpreende-nos uma vez

mais, agora com sementes inesperadas de pequeno jardim que nao perdeu seu encanto.
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VI 475, 540

IV 638
VI 479,543

1796
11338

IV 418

VI 470, 535

1 575-578

11432, 896-898
IV 342

V 457, 466, 829-
832, 909-910

V1488, 552

VI 467, 532

11 894-896
IV 35
V1448, 513

AS I
VI 885
VIl 881

1117
11793, 850

Il 621-622

IV 798, 948

V 849

VI 323, 360-361
(CG CXVI),
633,653, 885, 920
VI 781

VIl 860, 923, 973,
1159

Ill 661-663, 837
IV 731, 897-898
V784

VI 220,747-748,
885, 930

VIl 849-854

VIl 993, 1086,
1088, 1093, 1105
VI 885

VIl 880

199
VI 641, 885
VIII 895

VI 885
VIIl 896

VI 885

VI 885
VIII 896

182, 139
11 569

111 10, 20-21 (CG
XC)

V 382, 509, 510
VI 825-827, 885
VI 903-904

VIl 889

VI 885

VIl 891

Ill 535, 873-874
VI 885

VI 905

Vil 884, 1015,
1106, 1108, 1109,
1170

113

IV 762-763, 947
VI 447, 854-858
VII 383-384, 933-
935

VIil, 466, 554, 656-
658 (CG CXXVII),
873, 1022-1024
VI 885

VI 899

VI 641, 885
VIII 882

11622
VI 885
VIl 866

AS IV
V643

V1 656

Vi 827

196, 421, 608-609
11 672-673

IV 761, 778-779
(CG CL), 887
V622

V1634

VI 806, 882

V 635
V1648
VI 820

V 643
V1655

Vil 827

IV 311

V 658

VI 671

VII 843

IV 311, 545
V 659

VI 672

Vil 844

11l 848

IV 311, 324
V 539, 646
V1658

VI 830

V 659

VI 672

Vil 844
193, 844

11l 284

IV 229, 293, 308-
310 (CG CXLVIII),
580, 664

V 203, 651
VI 664

VII 836

11l 840

IV 311

V 654

VI 667

VI 839

11 898

11l 848

IV 311

V 647
V1659

VI 831

180

11l 11, 40-41 (CG
CXXXVIII), 848
V634

VI 647

VI 819

111 848
V311
V 196, 663
V1676
VI 847
11 848
V311
V 644
V1657
VI 828
1879
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Diocese de Funai
Diocese: 1588

Arquidiocese de Tokyo
Vicariato Apostdlico do
Japao: 27/01/1846
Vicariato Apostélico do
Norte do Japao:
22/05/1876
Arquidiocese:
15/06/1891

Diocese de Sendai
Diocese de Hokodate:
17/04/1891

Diocese de Sendai:
09/03/1936

Diocese de Niigata
Prefeitura Apostdlica:
13/08/1912

Diocese: 16/04/1962

Diocese de Sapporo
Prefeitura Apostdlica:
12/02/1915

Vicariato Apostélico:
30/03/1929

Diocese: 11/12/1952
Diocese de Yokohama
Diocese: 09/11/1937

Diocese de Saitama
Prefeitura Apostdlica de
Urawa: 04/01/1939
Diocese de Urawa:
16/12/1957

Diocese de Saitama:
31/03/2003
Arquidiocese de Osaka
Vicariato Apostélico do
Japao Central
20/03/1888

Diocese: 15/06/1891
Arquidiocese:
24/06/1969

Diocese de Takamatsu
Prefeitura Apostélica de
Shikoku: 27/01/1904
Diocese: 31/09/1963

Quadro Histérico da Hierarquia Japonesa por Diocese
Sebastido de Morais de Funchal, S.J. (nomeagéo 19/02/1588 - t 19/08/1588)
Pedro Martins, S.J. (nomeagéo 17/02/1592 - 1 18/02/1598)
Luis Cerqueira, S.J. (Sucessao 18/02/1598 - t 15/02/1614)
Diego Correia Valente, S.J. (nomeagao 8/01/1618 - t 28/10/1633)
Théodore-Augustin Forcade, M.E.P. (nomeag&o 27/03/1846 — rentincia 01/1852)

Bernard-Thadée Petitjean, M.E.P. (nomeagéo 11/05/1866 — nomeagéo Vigario Apostélico do Sul

do Japao 20/06/1876)

Pierre-Marie Osouf, M.E.P. (nomeagao 19/12/1876 - 1 27/06/1906)

Pierre-Xavier Mugabure, M.E.P. (sucesséo 27/06/1906 - t 27/05/1910)

Frangois Bonne, M.E.P. (nomeagao 15/09/1910 - 1 11/01/1912)

Jean-Pierre Rey, M.E.P. (nomeagédo 01/06/1912 — rentincia 06/03/1926)
Jean-Baptiste-Alexis Chambon, M.E.P. (nomeagéo 16/03/1927 — nomeagéo para Yokohama
09/11/1937)

Peter Tatsuo Doi (nomeagao 02/12/1937 - 1 21/02/1970)

Peter Seiichi Shirayanagi (sucessao 21/02/1970 — 17/02/2000 rentncia)

Peter Takeo Okada (nomeagao 17/02/2000)

Alexandre Berlioz, M.E.P. (nomeagao 24/04/1891 — 25/07/1927 renlncia)
Marie-Joseph Lemieux, O.P. (nomeagao 09/12/1935 - 16/01/1941 renuncia)

Michael Wasaburo Urakawa (nomeagéo 20/11/1941 - rentincia 26/11/1953)

Petro Arikata Kobayashi (nomeagéo 21/02/1954 - renuncia 24/01/1976)

Raymond Augustin Chihiro Sato, O.P. (nomeagao 24/01/1976 - rentincia 19/06/1998)
Francis Xavier Osamu Mizobe, S.D.B. (nomeag&o 10/05/2000 — nomeag&o para Takamatsu
14/05/2004)

Martin Tetsuo Hiraga (nomeagao 10/12/2005)

Joseph Reiners, S.V.D. (nomeagéo 19/11/1912 — nomeag&o para Nagoya 28/06/1926)
Anton Ceska, S.V.D. (28/06/1926 Appointed - T 1941)

Peter Magoshiro Matsuoka (nomeag&o 1941 - rentincia 1953)

John Baptist Tokisuke Noda (nomeag&o 13/03/1953 -  11/10/1961)

John Shojiro Ito (nomeagéo 16/04/1962 - renuncia 09/03/1985)

Francis Keiichi Sato, O.F.M. (nomeag&o 09/03/1985 - rentincia 14/05/2004)

Tarcisio Isao Kikuchi, S.V.D. (nomeagéo 29/04/2004)

Wenceslas Joseph Kinold, O.F.M. (nomeag&o 13/04/1915 - rentincia 11/1940)
Benedict Takahiko Tomizawa (nomeagao 11/12/1952 - rentincia 03/10/1987)

Peter Toshio Jinushi (nomeag&o 03/10/1987 - rentincia 17/11/2009)

Bernard Taiji Katsuya (nomeag&o 22/06/2013)

Jean-Baptiste-Alexis Chambon, M.E.P. (nomeagao 09/11/1937 - renlincia 12/11/1940)
Thomas Asagoro Wakida (nomeag&o 25/03/1947 - rentincia 05/07/1951)

Lucas Katsusaburo Arai (nomeagao 13/12/1951 - ren(incia 30/10/1979)

Stephen Fumio Hamao (nomeag&o 30/12/1979 - rentincia 15/06/1998)

Rafael Masahiro Umemura (nomeagao 16/03/1999)

Ambroise Leblanc, O.F.M. (nomeagao 1939 - rendncia 1940)

Paul Sakuzo Uchino (nomeagao 13/12/1945 - rentincia 1957)

Laurentius Satoshi Nagae (nomeagéo 24/12/1957 - renuncia 20/12/1979)

Francis Xavier Kaname Shimamoto, Ist. del Prado (nomeagao 20/12/1979 — nomeagao para
Nagasaki 08/02/1990)

Peter Takeo Okada (nomeagao 15/04/1991 — nomeagao para Toquio 17/02/2000)
Marcellino Taiji Tani (nomeacédo 10/05/2000 - renuncia 27/07/2013)
Félix-Nicolas-Joseph Midon, M.E.P. (nomeacéo 23/03/1888 - 1 12/04/1893)
Henri-Caprais Vasselon, M.E.P. (nomeagao 18/08/1893 - 1 07/03/1896)
Jules-Auguste Chatron, M.E.P. (nomeag&o 22/07/1896 - T 07/05/1917)

Jean-Baptiste Castanier, M.E.P. (nomeag&o 06/07/1918 - rentincia 29/11/1940)

Paul Yoshigoro Taguchi (nomeagao 25/11/1941 - + 23/02/1978)

Paul Hisao Yasuda (nomeagéo 15/11/1978 - rentincia 10/05/1997)

Leo Jun Ikenaga, S.J. (sucessao 10/05/1997 - renuncia 20/08/2014)

Thomas Aquino Manyo Maeda (nomeagao 20/08/2014)

José Maria Alvarez, O.P. (nomeagao 26/02/1904 - rentincia 1931)

Modesto Perez, O.P. (nomeagéo 1935 - renuncia 1940)

Franciscus Xaverius Eikichi Tanaka (nomeagao 13/09/1963 - rendncia 11/01/1977)
Joseph Satoshi Fukahori (nomeagéo 07/07/1977 - rentncia 14/05/2004)

Francis Xavier Osamu Mizobe, S.D.B. (nomeagéo 14/05/2004 - rentincia 25/03/2011)
John Eijiro Suwa (nomeagao 25/03/2011)



Diocese de Nagoya
Prefeitura Apostdlica:
18/02/1922

Diocese: 16/04/1962

Diocese de Hiroshima
Vicariato Apostélico:
04/05/1923

Diocese: 30/06/1959

Diocese de Kyoto
Criagao: 17/06/1937
Elevagéo: 12/07/1951

Arquidiocese de
Nagasaki

Vicariato Apostélico do
Sul do Japao:
22/05/1876

Diocese: 15/06/1891
Arquidiocese:
04/05/1959

Diocese de Kagoshima
Prefeitura Apostdlica:
18/03/1927

Diocese: 25/02/1955

Diocese de Oita

Missao “Sui luris” de
Miyazaki: 27/03/1927
Prefeitura Apostdlica de
Miyazaki: 28/01/1935
Diocese: 24/12/1961
Diocese de Fukuoka
Diocese: 16/07/1927

Diocese de Naha
Diocese: 18/12/1972
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Joseph Reiners, S.V.D. (nomeagao 28/06/1926 - renuncia 1941)

Peter Magoshiro Matsuoka (nomeagao 13/12/1945 - rentincia 26/06/1969)

Aloysius Nobuo Soma (nomeagao 26/06/1969 - renuncia 05/04/1993)

Augustinus Jun-ichi Nomura (nomeagao 05/04/1993 - renuncia 29/03/2015)

Michael Gord Matsuura (nomegéo 29/03/2015)

Heinrich Doring (Doéring), S.J. (nomeagao 04/05/1923 — nomeagdo como Arcebispo (Titulo
pessoal) de Poona 14/07/1927)

Johannes Peter Franziskus Ross, S.J. (nomeagao 18/05/1928 - rentincia 20/11/1940)
Dominic Yoshimatsu Noguchi (nomeagao 19/12/1959 - rentincia 29/03/1985)

Joseph Atsumi Misue (nomeagao 29/03/1985 - rentncia 13/06/2011)

Thomas Aquino Manyo Maeda (nomeagéo 13/06/2011 — nomeagao para Osaka 20/08/2014)
Alexis Mitsuru Shirahama, P.S.S. (eleito 28/06/2016)

Patrick James Byrne, M.M. (nomeag&o 19/03/1937 — rendncia 10/10/1940)

Paul Yoshiyuki Furuya (nomeagao 13/12/1945 - renuncia 08/07/1976)

Raymond Ken'ichi Tanaka (nomeagao 08/07/1976 - rentncia 03/03/1997)

Paul Yoshinao Otsuka (nomeagéo 03/03/1997)

Bernard-Thadée Petitjean, M.E.P. (nomeagao 20/06/1876 - 1 07/10/1884)

Jules-Alphonse Cousin, M.E.P. (nomeagéo 26/06/1885 - T 18/09/1911)

Jean-Claude Combaz, M.E.P. (nomeagao 03/06/1912 - t 18/08/1926)

Januarius Kyunosuke Hayasaka (nomeagao 16/06/1927 - renuncia 05/02/1937)

Paul Aijird Yamaguchi (nomeagao 01/07/1937 - renuncia 19/12/1968)

Joseph Asjiro Satowaki (nomeagao 19/12/1968 - rentncia 08/02/1990)

Francis Xavier Kaname Shimamoto, Ist. del Prado (nomeagao 08/02/1990 - + 31/08/2002)
Joseph Mitsuaki Takami, P.S.S. (nomeag&o 17/10/2003)

Egide Marie Roy, O.F.M. (nomeagao 23/11/1927 - 1 1936)

Paul Aijird Yamaguchi (nomegao 09/11/1936 — nomeagao para Nagasaki 01/07/1937)
Joseph Asjiro Satowaki (nomeagao 25/02/1955 — nomeagao para Nagasaki 19/12/1968)
Paul Shinichi ltonaga (nomeag&o 15/11/1969 — 03/12/2005 rentncia)

Paul Kenjiro Koriyama (nomeag&o 03/12/2005)

Vincenzo Cimatti, S.D.B. (nomeag&o 01/08/1928 - rentincia 21/11/1940)

Peter Saburo Hirata, P.S.S. (nomeagao 22/12/1961 — nomeagao para Fukuoka 15/11/1969)
Peter Takaaki Hirayama (nomeagao 15/11/1969 - rendncia 10/05/2000)

Dominic Ryaji Miyahara (nomeagao 10/05/2000 - nomeagao para Fukuoka 19/03/2008)
Paul Sueo Hamaguchi (25/03/2011)

Fernand-Jean-Joseph Thiry, M.E.P. (nomeagéo 14/07/1927 - t 10/05/1930)

Albert Henri Charles Breton, M.E.P. (nomeagao 09/06/1931 - renuncia 12/05/1941)

Dominic Senyemon Fukahori (nomeag&o 09/03/1944 - rentncia 15/11/1969)

Peter Saburo Hirata, P.S.S. (nomeagéo 15/11/1969 - renincia 06/10/1990)

Joseph Hisajiro Matsunaga (06/10/1990 - 1 02/06/2006)

Dominic Ryaji Miyahara (nomeag&o 19/03/2008)

Peter Baptist Tadamaro Ishigami, O.F.M. Cap. (nomeagéo 18/12/1972 - renuncia 24/01/1997)
Berard Toshio Oshikawa, O.F.M. Conv. (nomeag&o 24/01/1997)

Fonte: The Hierarchy of the Catholic Church. <http://www.catholic-hierarchy.org/country/jp.html>



Elenco dos personagens histéricos

Agostinho Bea (1881-1968)

Albert de Vito (1904-1970)

Albert Henri Breton (1882-1954)

Alessandro Valignano (1538-1606)

Aloisius Aegidius Gavazzi (1905-1974)
Ambroise Leblanc (1907-1957)

Arai Katsusaburo 5 B = A (1904-1990)
Araki Sadao FEA H 5K (1877-1966)

Arikata Kobayashi 7Nk 5 (1909-1999)
Auguste Gaspais (1884-1952)

Bernard Petitiean (1829-1884)

Celso Constantini (1876-1958)

Charles Maigrot (1652-1730)

Dennis Dougherty (1865-1951)

Doi Tatsuo - =/ (1892-1970)

Edward Mooney (1882-1958)

Egide Roy (1894-1936)

Francis A. Rouleau (1901-1984)

Francis Spellman (1889-1967)

Fujiwara Kamatari f#Jf £l /& (614-669)
Fukahori Satoshi < J# 5 (1924-2009)
Fukahori Senyemon R4 fili4 7 (1894-1985)
Fukuzawa Yukichi & JR i (1835-1901)
Fumasoni Biondi (1872-1960)

Furuya Yoshiyuki 7 2 2 (1900-1991)
General Douglas MacArthur (1880-1964)
Giuseppe Petrelli (1876-1957)

Gustave Duchesne de Bellecourt (1817-1881)
Harold Tittman (1893-1980)

Harry Smith Parkes (1828-1885)

Hayasaka Kyunosuke F.8% /K .2 Bl (1883-1959)
Hayashi Razan #£ # (LI (1583-1657)
Hermann Hoffmann (1928-1997)

Hiranuma Ki'ichiro 74 B{— IS (1867-1952)
Hirata Saburo *F-FH =Hf (1913-2007)
Hosaka Gyokusen 3¢ 5% (1887-1964)
Inabata Katsutaro gk B A HIS (1862-1949)
Inukai Tsuyoshi K% %% (1855-1932)

Ito Shojiro 4% FETEAR (1909-1993)

Jean Alexis Chambon (1875-1948)
Jean-Claude Combaz (1856-1926)

Johannes Peter Franziskus Ross (1875-1969)
Kato Genchi /Il 4 (1873-1965)

Ken Awaya 52 =3 (1883-1938)

Kitahara Hitomi -JL.JF —15. (1885-1974)
Konoe Fumimaro 3T SCJEE (1891-1945)
Koyama lwao 151111 55 55 (1905-1993)
Kuroda Toshio 28 H A1 (1926-1993)

Léon Gambetta (1838-1882)

Léon Robert (1866-1956)

Léon Roches (1809-1901)

Mao Tse-tung &5 5 (1893-1976)

Mario Giardini (1877-1947)

Maruyama Masao FLIL1 (555 (1914-1996)
Mateo Ricci (1552-1610)

Matsubara Shizuka #2 i ##+ (1907-1983)

Matsukata Masayoshi #2  1F2% (1835-1924)
Matsuo Chozo #A & & 1& (1891-1963)
Matsuoka Magoshiro #2 [ £&PUER (1941 - 1953)
Michael O'Doherty (1874-1949)

Mizobe Osamu I 15 (1935-2016)

Motoori Norinaga A<J& ‘& % (1730-1801)
Murakami Shigueyoshi #f - & B (1928-1991)
Nagae Satoshi =T 5 (1913-1998)
NakayamaRiri "1 £ % (1895-1981)
Napole&o Ill (1808-1873)

Napoleon Libois (1805-1872)

Nishida Kitard 75 [F1 525 ES (1870-1945)
Noguchi Yoshimatsu &7 11 H1£2 (1909-1997)
Okuni Takamasa K [E [4 iF (1792-1871)
Ouchi Seiran K ik (1845-1918)

Paul Bert (1833-1886)

Paul Pfister (1906-1994)

Paulo Marella (1895-1984)

Pierre Mounicou (1825-1871)

Pierre-Marie Osouf (1829-1906)

Prudence Girard (1821-1867)

Ro Maria Kinam (Paulo) ‘= 7| & (1902-1984)
Sanetomi Sanjo = 4% 5235 (1837-1891)
Satowaki Asjiro HLfli 7RIS (1904-1996)
Sawa Nobuyoshi % & %% (1835-1873)
Shimaji Mokurai & H #X 2 (1838-1911)
Sugawara Michizane & Ji{ 18 & (845-903)
Sun Yat-sen #2154l (1866-1925)

Sylvain Bosquet de Cabanes (1877-1943)
Taguchi Yoshigoro H 1 2% FLE[S (1902-1978)
Taizu (Tai Tsu) AfH. (927-976)

Tanaka Eikichi FH H &5 (1902-1983)
Tanaka Yoritsune H H' #EJf (1836-1897)
Tanaka Yoshitd FH 1 A8 (1872-1946)
Théodore-Augustin Forcade (1755-1824)
Tokugawa leyasu 1) Z2HE (1542-1643)
Tokugawa Yoshinobu {&)1| B2 (1837-1913)
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Tokunaga Masayoshi {7k B 87 (?)1866~67 K IRA1T

Tomizawa Takahiko & 1% %= (1911-1989)
Torio Koyata /& & /[NFR K (1847-1905)
Toyotomi Hideyoshi - F. 75 2 (1536-1598)
Uchimura Kanzo P4 # = (1861-1930)
Willem Adolph Visser 't Hooft (1900 — 1985)
William Woodard (1896-1973)

Yamaga Sokd [LIfE 31T (1622-1685)
Yamaguchi Aijiro 111 [T 2 Vi (1894-1976)
Yamamoto Shinjiro (LA {5 ¥R RE (1877-1942)
Yamazaki Ansai (LIl 75 (1618-1682)
Yanagawa Keiichi #41J1] 55— (1926-1990)
Yasumar6 K72 J7{i5 (? - 723)

Yoshida Kanemi & H 3¢ . (1535-1610)
Yoshida Kanesuke 7 H 347 (1516-1573)
Yoshida Kanetomo 7 F Jf¢f5: (1435-1511)
Yoshida Shigeru & H /% (1878-1967)
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