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ESTMO 7 ABSTRACT

Esta tese de doutoramento aborda o movimento budista leigo S6ka Gakkai, enfocando
sua transplantacio para o Brasil. O movimento foi fundado no Japdo, na década de 30,
por um professor de escola primaria, Tsunesaburd Makiguchi (1871-1944), sob o formato
inicial de um grupo de estudo ligado & Nichiren Shéshii (“Seita Ortodoxa do Budismo
Nichiren™). Excomungada em 1991 por esta seita, a Gakkai mantém sua base doutrinaria
no Budismo do monge Nichiren (1222-1282) enquanto enfatiza sua face moderna e
pragmética, e sua atua¢iio com vistas a solucionar os problemas da humanidade através
da conversdo do maior niimero possivel de pessoas a seu ensinamento e da educagdo para
a paz. Essa variante do Budismo Mahayana, detentora de uma doutrina sui generis e
heterodoxa em relagio 4 tradic@io budista, chegou ao Brasil no final dos anos 50 com os
imigrantes japoneses. Em 1960, seu presidente Daisaku Ikeda esteve em S&o Paulo para
fundar o primeiro “distrito” da organizacfo no exterior. Desde entfo, a Soka Gakkai vem-
se expandindo por todos os estados brasileiros. Atualmente, dos seus aproximadamente
104 mil membros, estima-se que noventa porcento sfo brasileiros sem ascendéncia
japonesa.

Em fungdo do formato hibrido (estrutura e pratica de uma instituicio religiosa e
militdncia de organizacio ndo-governamental) e mutante desse movimento religioso em
processo de cristalizagdo de influéncias diversas, sua andlise ¢ sua imagem poderdo
modificar-se radicalmente, dependendo da época da bibliografia que se tem em méos:
pode-se encontrar, assim, a descri¢io de um movimento de budistas fanaticos ou de
revoluciondrios na area de educagio; de fundamentalistas religiosos ou de uma vanguarda
pacifista. Frente & extensa bibliografia ja existente sobre esta organiza¢dio budista,
buscou-se, nesta tese, aplicar instrumental tedrico distinto.

O autor sustenta que, embora apresente elementos messidnicos e milenaristas, a Gakkai
ndo constitui nem um messianismo nem um milenarismo tipicos. A discussio deste
aspecto levou o autor a sugerir o conceito de “complexo da renovagdo do mundo”, que
abrange, principalmente, ¢ messianismo, o milenarismo e a utopia O modelo de
transplantagio religiosa de Martin Baumann serviu de orientagdo para o caso da
Associacio Brasil Soka Gakkai Internacional (BSGI). Para explicar a difusdo bem-
sucedida da BSGI, destacou-se a “phlurifatorialidade” da explicagio, com
interdependéncia e complementariedade entre fatores extrinsecos ¢ instrinsecos.
Constatou-se, primeiramente, a reprodugdo do modelo basico da Soka Gakkai
Internacional (SGI) no Brasil: organizagdo estrutural com divisdes e departamentos que
separam as pessoas por sexo, idade e interesse proﬁssiona}' ritual centrado nas oragdes
(daimoku) diante do objeto sagrado (gohonzon); primazia das “reunides de palestra”
(zadankai) como espago pnvﬂegzado para atrair novos membros; crescente
fortalecimento da lideranca de Tkeda, tido internamente como o “mestre espiritual” para
os dias de hoje e um lider pacifista da humanidade; etc. Encontrou-se na BSGI, também,
um abrandamento do Budismo Nichiren e uma estratégia de discurso dual (enfatizando
internamente sua pratica e sua missdo religiosas; enfocando externamente sua atuagio
secular ou “religiosa secularizada™). A retérica dessa organizagdio budista também estd
centrada no cultivo de um senso de missdo entre seus membros. Por um lado, o Brasil
seria visto na organizacio como “a nascente do kdsen-rufu (difusdo mundial do Budismo
Nichiren)”, por isso a SGI se voltaria para sua filial brasileira como um modelo
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inspirador. Por outro lado, enquanto o foco da BSGI ainda era a comunidade nipo-
brasileira, a imigragdo japonesa foi reinterpretada, uma vez que os imigrantes seriam
“bodhisattvas da terra” que cruzaram os mares para “salvar” o Brasil. Na medida em que
o foco do movimento mudou para a sociedade nacional, os membros da BSGI,
independentemente da origem étnica ou social, seriam os responsaveis por ajudar a
melhorar o pais e deveriam assumir coletivamente a funcfo de “modelos” para o kdsen-
rufu mundial.

This dissertation analyzes the lay Buddhist movement Séka Gakkai and its
transplantation to Brazil. This movement was founded in the 1930s in Japan by a primary
school teacher, Tsunesaburé Makiguchi (1871-1944), initially as a study group
connected with Nichiren Shéshii ("Orthodox Sect of Nichiren Buddhism”).
Excommunicated by this sect in 1991, Gakkai maintains its doctrinal base in Nichiren's
Buddhism (1222-1282) while emphasizing its modern and pragmatic facet by actively
attempting to solve humanity's problems through the conversion of the largest possible
number of people to its teachings and education for peace. This variant of Mahayana
Buddhism, which teaches a sui generis and heterodox doctrine if compared to Buddhist
tradition, arrived in Brazil at the end of the 1950s diffused by Japanese immigrants. In
1960, its president Daisaku Ikeda went to Sdo Paulo to establish the first chapter of the
organization overseas. Since its arrival in Brazil, Soka Gakkai has been expanding its
membership throughout Brazil. Currently, out of its approximately 104.000 members, 90
percent are Brazilian of non-Japanese origin.

Due to its hybridity and mutant format, Soka Gakkai carries the structures and practices
of a religious institution while displaying the dynamic of a Non-Government
Organization. As a result, its analysis and representation were radically altered from
time to time. According to the moment scholarly studies were carried on, one can
describe it as a movement of fanatic Buddhists, of revolutionaries in the area of
education, of religious fundamentalists, or even of a pacifist vanguard. Taking into
consideration the extensive scholarly studies on this Buddhist organization, a different
methodological framework has been applied in this dissertation.

Although Gakkai incorporates messianic and millennial elements, it is argued here, it
does not constitute either a typical messianic or a millennial movement. Such fact has
made the author coin the concept of "complex of world renewal”, which embraces
primarily messianism, millennialism, and utopia. Martin Baumann's model of religious
transplantation was used as a theoretical support for the analysis of the Associacdo
Brasil Soka International Gakkai (BSGI)’s case study. In order to explain the successful
diffusion of BSGI, it was offered as a "multifactor” explanation, in which extrinsic and
intrinsic factors are interdependent and complementary. The first conclusion is that Soka
Gakkai International (SGI)’s basic model has been reproduction in Brazil. There is a
structural organization with divisions and departments that separate adherents by sex,
age and/or professional interest; there are rituals centered in prayers (daimoku) before
the sacred object (gohonzon); there is a primacy of "discussion meetings” (zadankai) as
a privileged locus to attract new members; there is also a growing invigoration of
Ikeda’s leadership, who is internally regarded as the current “spiritual master” and a
pacifist leader of humanity; eic. It also verified whithin BSGI, a process of “softening”
some of Nichiren Buddhism’'s tenets and a strategy of dual speech, internally
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emphasizing its practice and its religious mission while externally focusing on its secular
or "secularized religious" performance. The rhetoric of such Buddhist organization is
also centered in the cultivation of a sense of mission amongst its members. On the one
hand, Brazil is seen in the organization as "the spring of kdsen-rufu” (world diffusion of
the Nichiven Buddhism), which would impel SGI to regard the Brazilian branch as an
inspiring model. On the other hand, while BSGI’s focus was still the Japanese-Brazilian
community, the Japanese immigration was reinterpreted, and the immigrants were
regarded as "the Bodhisattvas of the Earth” who had gone overseas "to save” Brazil. As
the focus of the movement moved to the society at large, BSGI's members, disregarding
their ethnic or social origin, would be responsible for improving the country as they
should collectively assume the function of "models” for the world kbsen-rufu.
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O tema desta tese —o movimento leigo budista Soka Gakkai Internacional e sua
transplantagdo para o Brasil— configura uma continuidade em meu trabalho académico.
De 1985 a 1990, morei no Japdo como bolsista do Ministério da Educagio japonés
(Monbush6). Durante todo esse periodo, estudei no Departamento de Antropologia
Cultural da Universidade de Téquio: de out/85 a mar/87 como “estudante-pesquisador”
(kenkyfisei); de abr/87 a mar/89 como mestrando; e de abr/89 a nov/90 como doutorando.

Minha dissertacdo de mestrado (Pereira 1992a) versou sobre as vidas de duas
mulheres —Miki Nakayama (1798-1887) e Nao Deguchi (1836-1918)— que fundaram,
respectivamente, as religies Tenrikyd e Oomoto, depois de terem passado pela
experiéncia de possessdo divina (kamigakari). Tomei o caso de Miki e Nao para discutir
teoricamente a possibilidade da inovagio cultural pelos individulos, tendo como forga
motriz principal a experiéncia mistica profunda, que vai além da transformagio na
personalidade e no status social da pessoa.

Iniciel meu primeiro curso de doutorado em 1989, na Universidade de Tdquio,
com a proposta de estudar as religies japonesas no Brasil, comparando os dados
empiricos levantados em S#o Paulo e Belém'. Entretanto, por diversos motivos
(principalmente por problema de saGde na familia), nfo pude concluir o projeto
proposto.”

Em marco de 1994, ingressei no programa de doutorado em Ciéncias Sociais, na
Unicamp (Area “Itinerarios Intelectuais e Etnografia do Saber”), com a meta de fazer
trabalho de campo na empresa japonesa Mitutoyo, enfocando a possivel correlagdo e
influénecia reciproca entre o método administrativo japonés e o Budismo, naquele
contexto empresarial. A Mitutoyo, fabricante de aparelhos de medigdo de precisdo, foi

fundada por Yehan Numata (1897-1994), que dizia ter sido curado milagrosamente de

' Os estados de S#o Paulo e Pard possuem respectivamente a primeira e a terceira maiores comunidades
nipo-brasileiras; a cidade de S&o Paulo, por sua vez, € sede da maioria das religides japonesas no Brasil.

? Na verdade, a pesquisa chegou a ser iniciada. De margo/91 a mar¢o/92, fiz um levantamento geral das
religiGes japonesas na Grande Sdc Paulo € na regifo de Belém ¢ Tomé-Agu (PA), com o apoio financeiro
da The Tovota Foundation € do Instituto de Estudos da Religido (ISER-RJ).
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tuberculose através da invocagdo do nome do Buda Amida (Namu Amida Butsu). Como

maneira de retribuir tal graga, Numata fundou, em 1934, a Mitutoyo Corporation, de cuja

renda ele dedicava um determinado percentual para contribuir para a divulgagio do

Budismo (posteriormente, ele criou a Bukkyd Dendd KyOkai ou Fundagio para a

Propagacdo do Budismo). A pesquisa foi iniciada ¢ um artigo sobre o tema foi

apresentado na 192, Reunido da Associag8o Brasileira de Antropologia (Pereira 1994).

Porém, uma vez mais, o curso de minha vida académica sofreu outro revés em
meados de 1994, quando me mudei para Brasilia ¢ fui contratado, em seguida, para dar
aulas de lingua e de cultura japonesa no Departamento de Linguas Estrangeiras e
Tradugdo, da Universidade de Brasilia. A sobrecarga docente —com a triplice exigéneia
de ensino, extensio e pesquisa— inviabilizou a continuagdo da pesquisa na Mitutoyo e
levou-me a escolha de um tema que nfo exigisse viagens inter-estaduais. Depois de
trabalhar com tépicos diversos (cooperagfo internacional japonesa, projeto de exploragio
do cerrado com apoio técnico e financeiro do Japfo, antropologia japonesa, estudos
japoneses no Brasil, religides nipdnicas no Distrito Federal), decidi concentrar minha
pesquisa na Soka Gakkai. Entre 1996 e 1997, fiz um levantamento sobre as religifes
japonesas no Distrito Federal, que serviu como primeiro passo para minha pesquisa sobre
a Soka Gakkai.

Desde que entrei no doutorado da Unicamp, tenho mantido meu interesse anterior
pelo tema das religides japonesas no Brasil, publicando artigos e fazendo varias
comunicagdes em simpdsios e semindrios. Nesse interim, apresentei dois trabalhos
especificamente sobre a Soka Gakkai: um na 21a. Reunifio da Associagfo Brasileira de
Antropologia (abril de 1998) e o0 outro, no seminario “VIII Jornadas sobre Alternativas
Religiosas na América Latina” (setembro de 1998). Parte do que escrevi anteriormente
foi reaproveirtado nesta tese, naturalmente, de forma aprofundada e atualizada (Pereira
s.d., 1998, 1999a, 2001).

Quando decidi o tema de minha tese, em 1998, ainda nfo havia nenhuma
monografia exclusiva sobre a S6ka Gakkai no Brasil. Regina Matsue escrevia, na época,
uma dissertagdo de mestrado, sobre 0s budismos Tibetano, da Soka Gakkai e da Terra
Pura (Matsue 1998). No final daquele ano, conheci Alba Maranhfio, que também escrevia
uma dissertagdo de mestrado sobre a S6ka Gakkai em Recife (Maranhdo 1999). Embora
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ambas sejam antropdlogas como eu, o escopo de cada uma difere do que orienta a minha
tese: Regina fez uma comparacfo entre trés budismos em Brasilia, com énfase na escola
da Terra Pura, enquanto que Alba delimitou sua pesquisa a S6ka Gakkai na cidade de
Recife.

Muitos foram os motivos que me levaram a este objeto de pesquisa, ademais da
ébvia conveniéncia de retornar a uma drea que me era familiar. Em primeiro lugar, a
Soka Gakkai € numericamente o maior entre 0s novos movimentos religiosos japoneses e
um dos que mais se difundiram no Brasil. Essa organizac3o também inclui atributos que
constituem novidade para os brasileiros no campo budista: ndo poséuindo monges,
templos, estituas ou vestimentas especiais, ela ¢ totalmente leiga, pragmadtica e
particularmente atuante na sociedade, através de sua estrutura institucional altamente
complexa e de sua agenda orientada pelo trindmio paz-cultura-educagio. Apenas esses
dados ja tornariam o objeto relevante para uma pesquisa.

As questOes tedricas suscitadas pelo estudo da Sdka Gakkai, no entanto, possuem
uma relevéncia ainda maior. Esse estudo pode, por exemplo, conduzir ao questionamento
das categorias analiticas das ciéncias sociais usadas no campo religioso, visto que a
Gakkai recusa ser definida como seita ou religifio, por ter surgido como um grupo de
estudo e ter-se transformado posteriormente em uma associagdo de leigos para a
divulgacdio dos ensinamentos do monge japonés Nichiren (1222-1282). Como, entdo,
definir e caracterizar um novo movimento religioso que segue uma doutrina do século
XIII, a0 mesmo tempo em que trava um didlogo entusiasmado com a modernidade e
enfatiza sua atuacdo como organizagiio nfo-governamental (ONG) atuante nas areas da
paz, cultura, educacio e meio-ambiente, como € o caso da SGI? Apesar de ser um
movimento de renovacdio da visdo milenarista de Nichiren, serd que podemos definir a
SGI como um caso de milenarismo tipico? Como explicar que um movimento religioso
alinhado com uma tradico fundamentalista, originada no Japdo do século XIII, consiga
atrair tantos seguidores numa sociedade impregnada pelo sincretismo ¢ pela préatica da
multi-afiliagfio religiosa, como o Brasil? Que fatores permitiriam a expansfo do Budismo
—tradigdo ndo centrada na nocfo de deus e que prega uma espécie de “auto-deificagdo”
do homem— no Brasil, onde a maioria quase absoluta dos habitantes diz acreditar em

deus ou numa “forga superior”?
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A SGI provou ser um objeto rico de estudo, que desperta diversos temas passiveis
de discussio. Por isso mesmo, era necessdrio fazer um recorte, que limitasse meu objeto e
viabilizasse a consecugiio de meu projeto de pesquisa. Embora tenha percebido a
expectativa de alguns membros da SGI com relagio ao resultado de meu trabalho, néo
tenho a pretensdio de apresentar um relato exaustivo dessa organizagiio ou de seu
ensinamento. Nesse sentido, o presente trabalho académico traz em si a limitac8o inerente
4 escrita, de ser sempre menor que o fenémeno, a realidade, a vida, a experiéncia interior
de cada individuo e grupo social descritos.

Minha tese trata de um “saber” diferente do académico ou intelectual, embora o
olhar sobre esse saber seja o do académico. A “filosofia de vida de Nichiren Daishonin”,
de acordo com os membros da SGI, é um saber que nfo pode ser apreendido puramente
pelo intelecto, mas deve, antes de mais nada, ser praticado, vivenciado. E o modo
primordial dessa pratica é feito pela interagdo do fiel com o objeto de adoragdo
(gohonzon). Néo obstante tal reivindicagdo, procurei cumprir meu papel de antropélogo,
que € o de descrever e compreender os sistemas culturais, nosso € o dos outros, ¢ de
tomé-los compreensiveis, “familiares” um ao outro. Embora meu tépico central seja a
Soka Gakkai, procurei, sempre que possivel, “traduzir” o quadro mais amplo do universo
religioso japonés. Chamo a ateng8o para o fato de que a “tradugdo” feita pelo antropélogo
ndo pode ser tomada pelo “original” (o aspecto cultural estudado), como ja havia notado
Fiona Bowie (2000: 11).

Pesquisar a2 S8ka Gakkai representou um grande desafio. Foi um desafio ndo
somente em funcdo da vasta literatura ja existente sobre esse grupo, mas sobretudo por
ter experimentado a suscetilidade e a dificuldade indissocidvel da postura imparcial e
neutra que se defende no trabalho académico. Compreendi, por experiéncia propria, que o
pesquisador académico da religifio caminha sobre delicado fio, que se estabelece entre
dois p6los opostos: de um lado, encontram-se os adeptos, com seu desejo de mostrar um
quadro perfeito, onde tudo se encaixa e se explica, onde ha solucéo para todos os males
através do ensinamento em questio; de outro lado, estdo os iconoclastas e os céticos
frente ao sagrado, e os criticos do grupo analisado, que demandam uma devassa

completa, uma critica sem concessdes e, eventualmente, “um desmascaramento” desse

grupo.
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No caso especifico da Gakkai, ela ainda n3o conseguiu se desvencilhar da
imagem negativa e polémica que criou no Jap#o, nas décadas de 50 e 60, principalmente
devido ao método contundente de conversdo de que se utilizou. A Gakkai é “olhada” com
desconflanga por grande parte da literatura que se produziu sobre ela nessa €poca, como
também por uma grande parcela do ptiblico nos dias de hoje. Depois que a Gakkai fo1
excomungada pela Nichiren Shoshd, o clima tenso e, de certa forma, parandico se
amplificou em ambos os grupos. Na minha pesquisa, deparei-me com membros dos dois
grupos suspeitando que eu fosse uma espécie de “agente infiltrado™ do campo oposto!

Nos ultimos anos, a SGI tem buscado reverter sua imagem negativa e ganhar
vantagem na disputa com a Nichiren Shoshfl pelo apoio publico. Um de seus recursos
para atingir tal objetivo é a tentativa de melhorar seu relacionamento com o meio
académico e, eventualmente, de cooptar pesquisadores. Portanto, pesquisei a Soka
Gakkai com a sensaco de estar passando em meio a um “fogo cruzado”.

Na tese, endosso a nogdo de que a religifio € uma realidade socialmente
construida. Em certo sentido, o resultado de meu trabatho também € um “produto social”
e coletivo, pelos enormes empréstimos tedricos e etnograficos, pela ajuda imensa de um
batalhdio de pessoas, pelo apoio financeiro do CNPq nos dois primeiros anos do curso de
doutorado, etc.

Como sempre ocorre, 0 pesquisador recebe ajuda de um ndmero tdo grande de
pessoas, que nfo ha outro remédio sendo manté-las no anonimato, apesar da profunda
gratiddo que se nutre por elas. De todas essas pessoas, minha esposa Ligia Verdi merece
o reconhecimento maior. Diante de seu companheirismo e amor de quase duas décadas, ¢
de nossos fithos maravilhosos, qualquer titulo académico torna-se secundério. A beleza, o
sorriso, a presenca de Tomas e Victor André nfo somente suavizam a rotina, como a
tornam sublime e prazeirosa. Ao Tomds, em particular, agradeco por sido tolerante e
paciente com o pai, que trazia, constantemente, o tema da tese para dentro de casa. Ligia
foi a vnica pessoa que leu integralmente os manuscritos desta tese e seus comentarios
rigorosos e apropriados elevaram enormemente o nivel de meu trabalho. Minha familia
(sobretudo meus pais Osvaldo e Conceicio, Silvia e Lilis) e a familia Verd:
(particularmente Maria, Victor, Malu, Marcio e Eliana) garantiram a base emocional ¢ a

torcida imprescindiveis para a realizagdo do doutorado. Sem a ajuda cotidiana e generosa
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de Aldina Gomes de Castro nos Gltimos doze meses, eu nfo teria tido condi¢bes de
concluir este trabalho.

Agradego ao prof. Guillermo Raul Ruben por sua orientagfo ¢ estimulo a0 meu
trabalho, e por ndo poupar expressdes de sua confianga em minha capacidade. Sou grato
também & banca de meu exame de qualificacfio, composta pelos professores Guillermo,
Frank Usarski e Carlos Rodrigues Branddo, pelas diversas sugestfes e criticas. Meus
colegas da Universidade de Brasilia, sobretudo Alice Joko, Megumi Kuyama, Donatella
Natili, Ellen Woortmann, Cristina Stevens, Deis Siqueira, Franz Héllinger € Adriana dos
Reis sempre me apoiaram, cobrando o resultado de minha pesquisa, que acabou se
arrastando por mais tempo que o planejado.

Em 1991, depois de ter passado cinco anos no Japdo, tomei conhecimento de
apenas duas teses sobre religides japonesas no Brasil. Hoje h4, pelo menos, onze teses ja
defendidas ¢ mais sete em andamento (além da minha propria). Isto me deixa feliz por
dois motivos. Primeiramente, porque é um sinal evidente do crescimento dessa area de
pesquisa, praticamente inexplorada pela academia brasileira até ha alguns anos atrds. Em
segundo lugar, porque venhe mantendo comunicacio com vérios desses pesquisadores
das religiGes japonesas no Brasil, muitos dos quais se tornaram bons amigos. Dentre
esses pesquisadores, agradeco particularmente a Cristina Rocha e a Leila Marrach pela
amizade e por terem lido parte de minha tese e enviado criticas e sugestdes de altissimo
nivel. A Emely E. T. Akasaka agradeco por ter conseguido informacdes preciosas no
relatorio do extinto Departamento de Ordem Politica e Social (DOPS) sobre a Séka
Gakkai.

Nos dois ultimos anos, estou afiliado, como pesquisador-visitante, ao Centro de
Estudos Japoneses da Universidade da Califérnia em Berkeley. Esse periodo foi crucial,
por ter aproveitado para complementar dados empiricos e bibliogréficos, e escrever a
maior parte da tese. Agradeco a todos os colegas do Centro, principalmente ao Prof.
Andrew Barshay, que, na posi¢do de diretor, mostrou-se bastante receptivo & minha
proposta de trabalho nessa instituigfio.

H4 pouco mais de trés décadas, o sociélogo H. Neil MacFarland (1970; 219)
depds sobre as dificuldades em se fazer pesquisa junto & SOka Gakkai. Isto se devia

sobretudo & “impetuosidade e falta de graga de muitas pessoas da Soka Gakkai...
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Aparentemente, elas ndo tem tino para relagdes publicas. Mesmo quando elas oferecem
hospitalidade, suas [fortes] convicgdes colocam-nas & parte e pode dar a impresséo de que
séo desdenhosas para com o visitante”. Em minha pesquisa, apesar da dificuldade em
romper a resisténcia de algumas lideran¢as a meu trabalho, encontrei um panorama bem
distinto: membros gentis, receptivos e solidarios. Alguns colaboraram comigo com a
declarada convicedo de que eu ja tive, numa existéncia passada, uma “relagfio mistica®
com o Budismo Nichiren. Sou profundamente grato aos membros da BSGI de Brasilia,
particularmente a Harumi Kano, Fernando Mota, Familia Nakayoshi, Anselmo Barbosa e
Carlos A. Veras. Fui recebido uma vez pelo presidente da BSGI, Eduardo Taguchi, e pelo
vice-presidente, Getulino Nakajima, para uma entrevista esclarecedora. A eles, também,
o meu obrigado. Nos ultimos dois anos, mantive contato regular com o diretor de relagbes
ptiblicas, Celso M. Hama, que me instruiu pacientemente em varios aspectos da histéria,
da doutrina e da estrutura organizacional da BSGIL. Também devo agradecer aos senhores
Naoki Hashimoto e Yukito Idogawa, do departamento de relagdes publicas da Soka
Gakkai japonesa, e ao senhor Eiichi Saito, da sede da SGI, pela disposi¢iio em me
proporcionar esclarecimentos ¢ materiais diversos sobre a organizacfo. Poucos dias antes
de concluir a versio final da tese, tive a sorte também de conhecer Yumiko Kamiya, que
me gjudou a encontrar os ideogramas para alguns termos do glossario.

Gostaria, por fim, de prestar tributo ao amigo Marco Luiz de Castro, cuja morte
precoce representou uma perda imensa para os estudos japoneses no Brasil. Sua
dissertagdo de mestrado, “Entre ¢ Japdo e o Brasil: a construgio da nacionalidade na
trajetéria de vida de Hiroshi Saito” (Castro 1994), testemunha sua seriedade e capacidade

de académico.
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A transcrigfo de termos e a tradugfo de conceitos japoneses € sempre um problema
para quem ftrabalha com temas relativos ao Japdo. Procurei manter uma certa
padronizacio nesta tese, mesmo estando consciente de que poderd gerar eventuais
confusdes. Desse modo, optei pelo sistema Hepburn de romanizagfo das palavras
japonesas. No caso de dupla vog'al, ou se coloca um acento circunflexo em cima da
vogal (Soka, que se 1& “So-oka™), ou se escreve a vogal duas vezes (OQomoto).
Embora a promincia japonesa ndo seja distante da portuguesa, ha algumas diferencas
tais como:

“ch” (Nichiren) tem o som de “tch”, como em tchau

“sh” (Shaka) tem o som de *x”, como em Xintoismo

“j” (Josei) tem o som de “dj”, como em Djavan

“ge’ (geisha) tem o som de “gue”, como em gueixa

“gi” (gimon) tem o som de “gui”, como em guitarra

“h” (honzon) tem o som de “rr”, como em carro, religifo

“r” (kanro) tem o som de “r”, como em caro

“w" (kawail) tem o som de “u”, como em Paraguai

As palavras japonesas assimiladas ao vocabuldrio portugués (a0 menos no Brasil) sio
escritas na forma aportuguesada (Toquio, Quioto, xogum, Xintoismo, etc.). Excecfio
se faz aos materiais citados, que sfo sempre deixados na sua forma original. Com
isso, pode-se encontrar, as vezes num mesmo pardgrafo, diferencas na grafia
romanizada de termos japoneses. Ha casos em que abundam os termos alternativos,
como o proprio nome do grupo estudado aqui: Séka Gakkai, Sokagakkai, Soka
Gakkai e Sokagakkai.

Coerente com minha opgéo pelo sistema Hepburn, nfo sigo 0 aportuguesamento de

certos termos realizados pela So0ka Gakkai no Brasil: chakubuku (shakubuku), Jossei

Toda (J6sei Toda), itaidoshin ou itai-doshin (itai-ddshin), Nitiren (Nichiren), etc.
Chamo a atengfio para as diferencas dos termos e significados do nome do objeto de
estudo desta tese. Quando falo em Soka Gakkai (ou simplesmente Gakkai),

dependendo do contexto, estou-me referindo genericamente ao movimento iniciado
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por Makiguchi, mas &s vezes posso estar me referindo, especificamente, & filial
japonesa da Soka Gakkai Internacional (SGI). Até 1991, o movimento era conhecido
no Brasil como Nichiren Shosh do Brasil (NSB), depois disso passou a ser
Associacdo Brasil Soka Gakkai Internacional ou Associagio Brasil-SGI (BSGI)

5. Sempre que possivel, procuro adotar a terminologia “nativa”, que enfatiza o carater
leigo da BSGI. Por exemplo, normalmente nfio se fala em “adepto”, “seguidor”,
“fiel”, mas em “membro”. Esses membros também nfo fazem meng¢io ao movimento
como religifo, seita, escola budista, etc., mas como “organizaco”.

6. Quando ha alusdo ao relacionamento da Séka Gakkai com “o clero”, estou-me
referindo especificamente aos monges da seita Nichiren Shoshil.

7. Embora no Japdo se use colocar o sobrenome antes do nome, optei pela forma
brasileira, que ¢ o uso do nome seguido do sobrenome. Entretanto, o presidente da
SGI, Daisaku Ikeda, é preferencialmente chamado nesta tese pelo sobrenome Ikeda,
visto ser esta a forma com que € mais amplamente tratado.

8. Mantenho a tendéncia, entre os especialistas nas religiGes japonesas, de chamar os
recintos sagrados do Xintoismo (jinja, jingll) de “santuérios” (shrine em inglés) e os
do Budismo (o-tera, -ji), de “templos” (temple em inglés).

9. Fago uso de diversas abreviagOes:

SGI - Soka Gakkai Internacional
BSGI — Associagéo Brasil Soka Gakkai Internacional, Associacio Brasil-SGI
NSB — Nichiren Shéshil do Brasil
DA — Divisfo dos Adultos (da BSGI)
DS — Divisdo das Senhoras
DJ — Divisdo dos Jovens
DR - Divisdo dos Rapazes
DM —~ Divisgo das Mocas
DE - Divisio dos Estudantes
NMR -~ Novos movimentos religiosos
10. As primeiras edi¢des da revista Terceira Civilizagfo possuem um nivel muito baixo

de portugués. Como ha muitas citacBes desta revista na tese, resolvi deixar essas
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11.

citaghes como no original, assinalando com sic apenas os casos gramaticais mais
graves.

Quando nfio especificadas, todas as traduges incluidas nesta tese sio minhas. A
opcdo pela apresentagéo de todas as citacGes em portugués foi deciséo consciente. Por
ndo tratar-se de uma tese da area de lingua ou literatura, por exemplo, que exigiria
necessariamente a inclusdo dos textos no original, aproveito-me da flexibilidade de
escolha colocada por Umberto Eco em seu livro “Como se faz uma tese”, para manter
0 texto corrente em portugués. A bibliografia de que me utilizei contém livros em
inglés, francés, espanhol e japonés. Assim, como diria o préprio Eco, nfo obrigo “o

leitor a constantes saltos de uma lingua para outra” (Eco 1977: 123).
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renovagio do mundo / Transplantacéo religiosa)



— INTRODUCAQ —

&

Objetivo e metodologia

O objetivo primordial desta tese ¢ a analise do traslado bem-sucedido da Séka
Gakkai Internacional (SGI) para o Brasil. A pergunta basica que orienta minha discussdo
¢ a seguinte: qual ¢ a explicagdo para o fato de uma organizacdo budista Jjaponesa
—cujas raizes doutrindrias remontam a uma tradicdo milenarista e exclusivista do
século XIIl— chegar ao Brasil (pais majoritdria e tradicionalmente cristdo) como novo
movimento religioso e conseguir atrair um grande e cresceﬁte numero de brasileiros sem
ascendéncia japonesa?

Esta pergunta me conduziu a uma série de sub-temas, que exigiram,
primeiramente, a apresentagdo do contexto japonds para o surgimento € o
desenvolvimento da Soka Gakkai no Japdo (Capitulos 1 e 3). Considerei, também,
fundamental descrever o cendrio religioso brasileiro para a transplantacdo do grupo
japonés para o nosso pafs (Capitulo 2). Dado o carater polémico da Séka Gakkai no meio
religioso e sua constante transformagfo nos ultimos quarenta anos, tive que rever sua
orientacdo doutrinaria e seu processo de institucionalizagio (Capitulos 4 e 3). Aqui,
percebi que a Gakkai, a0 se institucionalizar e se legitimar publicamente, teve que fazer
uma flexibilizagdo doutrindria e organizacional de sua estrutura estabelecida pelo
segundo presidente, Josei Toda, na década de 50.

A informagdes reunidas nos primeiros capitulos me forneceram subsidios para
rever as propostas disponiveis de defini¢fo da Soka Gakkai. A esse respeito, percebo que
as contrastantes definicdes académicas desse grupo budista andam em paralelo com as
mudangas estruturais ocorridas dentro do préprio grupo. Assim, pode-se notar que a
bibliografia académica sobre a Soka Gakkai escrita entre os anos 50 a 70 estd mais

influenciada pela imagem negativa da organizacfio e tende a enfocar seu carater militante



e fundamentalista, enquanto que os trabalhos feitos posteriormente descrevem a
organizac8o em processo de acomodagio social, mais atenta a sua imagem publica e com
propostas de religifio universal (isto €, implementando uma agenda global com vistas a
realizar sua versdo da utopia da paz mundial).

Ao voltar meu foco para a Associacdio Brasil-SGI (BSGI), parti de sua histéria,
estrutura organizacional e dinimica interna (Capitulo 6) para encontrar algumas de suas
peculiaridades surgidas no processo de adaptacfio a realidade sécio-cultural e religiosa do
Brasil (Capitulos 7 e 8). Em minha estratégia analitica, revelou-se conveniente a
comparacdo da BSGI, primeiramente, com a filial da SGI nos EUA, porque evidenciou
alguns aspectos que sfo peculiares 4 BSGI e outros que no o sfo. Depois, o contraste
com outras religiGes japonesas no Brasil serviu para mostrar a orientagio bastante
particular da BSGI em sua transplantagfio para o Brasil e seu significado para a formaco
do “mercado religioso” brasileiro.

Conforme afirmei no Prefécio, minha pesquisa sobre a BSGI representou uma
continuidade e um aprofundamento de meu trabalho académico na ultima década. Meu
contato direto com a S6ka Gakkai foi iniciado no primeiro semestre de 1990, quando
ainda morava no Japio ¢ visitei o Templo Taisekiji, sede religiosa da Nichiren Shéshi e
da Gakkai, at¢ o rompimento entre ambas no ano seguinte. No segundo semestre de 1990,
quando ministrava um curso de extens3o em lingua portuguesa na Universidade Sofia

(J6chi Daijgaku), visitel a sede administrativa da Gakkai, em Toquio, a convite de uma

aluna que trabalhava no setor de tradugfo do jornal Seikyd Shinbun.

Entre 1991/92, durante o levantamento que fiz sobre as religides japonesas na
Grande Sdo Paulo e em algumas cidades paraenses (Belém, Ananindeua, Tomé-Agu,
Castanhal e Santa Izabel do Pard), visitei a sede da Soka Gakkai em Sio Paulo,
entrevistei dirigentes e apliquei questiondrios entre membros da organizagdo dos dois
estados.

Entre 1996/97, fiz levantamento sobre as religides japonesas no Distrito Federal,
com a ajuda de alguns de meus alunos. Foi enviado um questionario para cada grupo
religioso, com o objetivo de tracar o perfil organizacional e doutrindrio dos mesmos e, ao

final, compor um catélogo sobre essas religides.



Depois de algumas negociagdes burocraticas, recebi, posteriormente, a permisséo
formal da sede da Associagdo Brasil-SGI para fazer minha pesqﬁisa. Entdo, do comego
de 1998 até o inicio de 1999, entrevistei liderancas ¢ membros, fiz observagéo
participante (reunides de palestra, reunides de estudo, festivais culturais, curso de
aprimoramento para lideres, etc.) e iniciei a aplicacio de questiondrios. Assim, posso
dizer que, em ultima andlise, o universo de minha pesquisa é a Soka Gakkai Internacional
(base doutrindria, histérico, caracteristicas, etc.), com énfase em sua filial brasileira
(inicialmente, suas organizagdes paulista e paraense; depois, a brasiliense, sobretudo a do
Plano Piloto, do Nucleo Bandeirante, de Taguatinga e de Ceilandia, lugares onde
participei em diversas atividades).

Na pesquisa de campo, utilizei-me das seguintes técnicas complementares de

coleta de informacio:

a) Observagdo participante das atividades basicas dos membros (reunides, palestras,
seminarios, etc.). Através desta observagio pude perceber a maneira como os membros

“constroem” suas identidades e discursos correspondentes.

b) Entrevistas aos membros, que seguiam um roteiro preestabelecido, almejando captar
suas motivagOes para se converterem ¢ a percepgdo que tém da doutrina e da organizagio

(veja roteiro no Apéndice VI).

¢) Aplicagdo de questiondrio (reproduzido no Apéndice VI) para a composiciio do perfil
sociologico dos membros brasileiros e comparé-lo com outras pesquisas feitas no Japio,
Estados Unidos e Inglaterra. Este item acabou sendo um tanto quanto problematico, pois
obtive inicialmente cinqlienta ¢ trés dos sessenta questionarios aplicados no Para e na
cidade de Sdo Paulo, em 1991. Ao aplicar questionarios em Brasflia, fiz algumas
tentativas malogradas e, dos duzentos questionérios distribuidos, recolhi apenas trinta e
nove, entre 1998 e 1999. Depois disso, ainda apliquei questiondrios pela internet (oito).

No total, obtive cem questionarios.



Mesmo que tivesse conseguido uma amostra mais ampla de questionérios, tenho
consciéncia de que os dados devem ser utilizados com reserva, devido 4 disparidade de
tempo, local, representatividade dos respondentes, etc.

Apesar disso, reconhego a importancia (mesmo que reservada) dos questionarios. Por um
lado, eles confirmaram alguns dados ja disponiveis (como a predomindncia feminina na
BSGI) e sugeriram algumas tendéncias no movimento da Soka Gakkai no Brasil (por
exemplo, encontrei grande regularidade em certas respostas, o que parece traduzir uma

capacidade enorme da organizacfio em socializar e doutrinar seus membros).

d) Andlise de conteiido do material impresso da Soka Gakkai. Desde 1998 até o presente,
mantenho assinatura dos “impressos” da BSGI (jornal “Brasil Seikyo” e revista “Terceira
Civiliza¢@0™), além de ter obtido varios exemplares antigos da revista (por compra ou
doagfio de alguns membros de Brasilia). Na andlise dos impressos, estive particularmente
atento para os artigos que contém orientagdes do presidente Ikeda e testemunhos dos
membros, visto ser muito importante, na organizagfo, o vinculo mestre (Tkeda) e

discipulo (membro).

e) Consulta a sites da internet criados pela S6ka Gakkai ou por seus membros, ou,
simplesmente, relacionados a ela. Como o instrumento virtual foi popularizado ha
relativamente pouco tempo, ainda nfo constitul recurso tradicional de pesquisa
antropologica. Entretanto, ele acabou sendo uma fonte extremamente rica para os
propésitos desta tese. Através desse meio eletrfnico, pude manter contato regular com as
sedes japonesa e brasileira da SGI; aplicar questionérios; entrevistar membros; debater
certos aspectos de minha pesquisa e trocar informacSes com colegas da academia; e,
evidentemente, obter informacdes variadas.

As diversas pdginas (home-page) relacionadas com a S6ka Gakkai representaram fontes
importantissimas para a minha pesquisa. Encontrei, na rede, mais de setenta paginas
criadas pelas varias organizagdes filiadas a SGI ou por seus membros, além de vinte
outras com artigos que criticam a SGI (geralmente criadas pela Nichiren Shoshil e por

seus adeptos).



Referenciais tedricos

A RELIGIAO COMO CATEGORIA ANALITICA E COMO REALIDADE
SOCIALMENTE CONSTRUfDA: O termo “religiio” indica, antes de mais nada, uma

categoria construida a partir das linguas e das culturas européias, sem um equivalente em
varias partes do mundo. O idioma japonés, por exemplo, ndo possuia, até 0 comego da
era moderna, um termo genérico correspondente para “religifio”. Sendo assim, 0 contato
com o Ocidente no final do século XIX instigou a criagio do termo shilkvd, a partir da
combinagdo dos ideogramas para seita (shit) e ensinamentos (ky6) (Norbeck 1970: 43).

A utilizagdo do termo “religifio” é, por conseguinte, uma tentativa de abordar e
conformar determinado fenémeno dentro de uma unidade abstrata. Essa tentativa pode
ser caracterizada como tendenciosa e imperfeita, na medida em que se procura efetuar
uma “tradug@o” de elementos culturais e lingitisticos “nativos” (isto &, tipicos de culturas
particulares, sobretudo as nio-ocidentais) por meio de uma categoria inteligivel aos
ocidentais (Tapper s.d.: 9; Bowie 2000: 22).

Entretanto, o termo € usado amplamente tanto no meijo “religioso” quanto no
académico. Independentemente de suas divergéncias e até antagonismos tedricos, a
grande parte dos especialistas toma a religifo como um comportamento humano (sob a
forma de ritos, simbolos e sistemas de crenga) voltado para o sobrenatural ou o
transcendente.

Nas ciéncias sociais, houve uma tendéncia em associar a religido com processos
cognitivos de explicacio e/ou representagio da realidade socio-cultural, na medida em
que ela surgiria da necessidade de reduzir a indeterminagio que envolve a vida humana.

Nesta tese, recorro a definicdo de José Jorge de Carvalho (1994: 72) para abordar
as religides como “sistemas articulados de crengas e de explicagio do mundo, que podem
se manifestar, nos casos mais fechados, em forma de dogmas ou, em casos mais abertos,
em forma de representagdes coletivas™.

Essas observagdes iniciais sdo importantes porque minha tese trata de um grupo
budista que néo surgiu como uma “religido” propriamente dita, mas como um grupo de
estudo (composto basicamente por professores primarios), assumindo a seguir o status de

associagdo de leigos de uma seita budista tradicional, a Nichiren Shéshi.



O interessante, porém, € que, mesmo depois de se tornar independente dessa seita
(ao ser excomungada em 1991), a S6ka Gakkai continua a nfio se definir como uma
“religido™]. Porém, ¢ preciso dizer aqui que a recusa em assumir o rétulo de “religifio™
pode ser entendida, primeiramente, no contexto da arbitrariedade e do etnocentrismo que
impregnam o termo. Entre os catblicos, por exemplo, era (e, em certos meios, ainda é)
recorrente a idéia de que o Catolicismo ¢ “a religifio”, enquanto que “as autros” sio
“cultos magicos”, “seitas” ou “praticas pagas”.

Por outro lado, como serd visto mais adiante, a modernidade produziu um ntimero
ascendente de pessoas que rejeitam pura e simplesmente a religifio (ou pelo menos sua
forma institucional), dando preferéncia a uma pratica privatizada e eclética (bricolage,
para usar o termo de Lévi-Strauss). Nesse contexto, muitos novos movimentos religiosos
ndo se definem como “religifo”, numa tentativa de criar um espaco préprio, legitimo e
atrativo para sua atuagfo. A Seichd-no-ie, por exemplo, se auto-intitula um “Movimento
para a Jluminagdo da Humanidade” (e nfo uma religidio). A filial brasileira da SGI tem-se
apresentado para o publico externo como “uma ONG com base budista”, além de usar
com certa freqliéncia a expressdio “filosofia de vida de Nichiren Daishdnin” para se
referir a sua “base budista”.

A decisdo dos grupos religiosos em usar ou nfo o termo “religifo” na sua
autodefinicdo expressa o fato de ser uma realidade socialmente construida e se relaciona
diretamente com as relacGes de poder inter- e intra-religiosas, com 0s Pprocessos
legitimadores de cada movimento religioso, com as opcdes e estratégias de reprodugio
dos grupos, etc. Essa manipulacio terminologica também clarifica a diferenca que ha
entre o discurso dos grupos religiosos e o dos pesquisadores (cientistas sociais) da
religifio.

Outro fato importante a relembrar aqui é que nem a antropologia nem outra
ciéncia qualquer estfio aptas a comprovar empiricamente a existéncia ou inexisténcia de

um mundo espiritual ou sobrenatural. H4 tanto argumentos a favor quanto argumentos

contra as duas possibilidades.? Por isso, o cientista social evita, necessariamente, esse

! A definicsio da Soka Gakkai ser4 confrontada no Capitulo 4 (topico 4.3).

2 Lucy Mair coloca a questiio de outra maneira, afirmando que a religifio se ocupa de sistemas de crengas,
de relacio e de agdo, que “se orientam para entidades cuja existéncia nfo € acessivel 2 observagio” (Mair
1982: 203).



tipo de discussdo, para se concentrar em outros aspectos da religido e de sua relagio com
a existéncia humana: o mundo dos simbolos, dos ritos e dos mitos; a organizacio € a
dindmica interna dos movimentos religiosos; o papel da religifio na identidade pessoal ou
grupal; religidio como modo de conhecimento e de compreensdo do mundo; ete.

Os cientistas sociais, particularmente os antropélogos, costumam tomar a religifio
como fendmeno sécio-cuitural, presente em todas as sociedades humanas. Emile
Durkheim (1858-1917), considerado por muitos como o fundador da socioclogia da
religido, trouxe uma fundamental contribuigio, primeiramente, ao reconhecer a
legitimidade da pesquisa cientifica da religifio: “Diz-se que em principio a ciéncia negaa
religido. Mas a religido existe, é um sistema de fatos dados; numa palavra, ela é uma
realidade. Como poderia a ciéncia negar uma realidade?” (Durkheim 1973: 534).

De grande importincia, também, foi sua concepcio de religifio. Durkheim
sustenta que ela (incluindo tanto o sistema de crenga quanto a pratica) é um “fato social”,
uma metéfora da propria sociedade ou, ainda, uma representacio da sociedade numa
forma simbolica ou mental. Como forma de “representacio coletiva”, a religido &,
portanto, uma forma de concepgdo do mundo. Para o sociélogo francés, “...a religifio ¢
uma coisa eminentemente social. As representagSes religiosas sio representacdes
coletivas que exprimem realidades coletivas; os ritos sfio maneiras de agir que nascem no
seio dos grupos reunidos e que s30 destinados a suscitar, a manter ou a refazer certos
estados mentais desses grupos” (Durkheim 1973: 514).

Ainda como observa Geertz (1973: 126), “A religifo nunca é meramente

metafisica”, como também “nunca ¢ meramente ética”.

Enquanto cultura, [a religido]} envolve ndo s6 as crencas mas também as condutas. Isso
porque a nogdo de cultura diz respeito ao conjunto das praticas sociais, o que inclui o
reconhecimento da dimensdo simbdlica —significativa— das condutas. Culrura é o
conjunto de modos de fazer, interagir e representar desenvolvido pelos homens como
uma solu¢do ou resposta para as necessidades de sua vida em comum (Macedo 1989:

11).

Cultura e sociedade (sistema social ou estrutura social) sio abstragdes de um

mesmo fendmeno. Num sentido estrito, cultura € associada, antes de tudo, com



conhecimento, idéias, concepgles, significados, simbolos, etc., desenvolvidos e
ordenados por cada grupo humano, em funcfo dos quais sfio orientadas as condutas
pessoais ¢ se conformam o ethos e a visiio de mundo de determinado grupo.

Nesse sentido, a cultura € um conjunto ou sisterna explicativo que serve como
modelo para as agBes dos individuos. Em conformidade com tal proposigio, pode-se
afirmar que a religido ¢ uma forma cultural de explicacfo da vida humana: como ela foi,
como ela se encontra no presente e como ela podera vir a ser no futuro. Serve, também,
de modelo e pardmetro para as condutas de seus adeptos (Macedo 1989: 11).

Cabe pois argumentar, sob essa perspectiva, que ha uma interdependéncia entre a
cultura (incluindo a religifio como uma de suas manifestacdes), a sociedade e o individuo.
Se o individuo € a matriz criadora e a fonte inovadora da cultura e da sociedade, nfio se
pode conceber o individuo como ente isolado: existimos e criamos a “realidade” como
membros de um grupo social. Como salienta Bridget O’Laughlin (1975: 346-347), os
individuos néo podem ser tomados como unidades auténomas da histéria, da sociedade e
da cultura. Cada individuo € um ser social, no sentido de que sua existéncia sé pode ser
garantida por (e, portanto, depende de) um conjunto particular de relagdes sociais.

Muitos criticos da religifo enfatizam seu aspecto conservador, repressivo,
ilusdrio, ideologico: ela seria um simples instrumento de dominio. Em minha pesquisa,
porém, trabalho com a perspectiva de que a religifio pode também manifestar um
potencial transformador ou, ao menos, servir como catalizador de transformacbes. Na
historia brasileira podemos encontrar a sustentago desse argumento nos movimentos
milenaristas-messidnicos, no apoio de institui¢des religiosas as manifestagBes politicas
contra o regime militar, € outros.

Enzo Pace (1995: 4) reconhece que a religifo “pode amplificar projetos sociais,
indicar, sob a forma de grandes metéforas ou utopias coletivas, esperancas de libertacio
de estratos sociais, grupos minoritarios, etnias e povos inteiros”. O potencial
transformador da religido também é flagrante nos chamados “estados alterados ou
especiais de consciéncia”, que sdo compostos de uma variedade de fendmenos (transe,
possessio, histeria, alucinagdes, epilepsia, hipnose, etc.), existentes em todas as latitudes
do globo e que sdo institucionalizados e modelados diferentemente de acordo com o

contexto socto-cultural (cf. Bourguignon 1973: 3, 4-5). Formas distintas de estados



alterados de consciéncia podem coexistir numa mesma cultura, bem como podem receber
diferentes interpretagdes e juizos de valor, dependendo dos individuos, do contexto
social, da €poca, etc.

Gananath Obeyesekere reconhece que esses estados —que ele prefere chamar de

“estados ou consciéncia hipnoméntica” (hypnomantic _consciousness}—  tém

desempenhado um papel cognitivo importante para as diversas culturas. Esse modo de
conhecimento € “uma das formas mais poderosas e antigas de conhecimento”
(Obeyesekere 1981: 180), que ndo diz respeito “simplesmente a realidade mistica, mas
[também] a assuntos praticos € mundanos™ (ibidem: 174). Nesse sentido, parece acertado
dizer que a experiéncia religiosa profunda é um tipo de conhecimento transformativo, um
meio de interferir na realidade, reinterpretando-a e deslanchando mudangas no sistema
socio-cultural.

A experiéneia religiosa de um profeta, um messias, um buda ou mesmo de um
fundador religioso possuido por uma divindade concede a esta pessoa um tipo de
conhecimento e uma percepgdo da realidade que, do seu ponto de vista, trazem-lhe
autoridade e legitimidade para transformar as (ou propor transformacdes das) estruturas
religiosas, socio-culturais, econdmicas e politicas vigentes (cf. Pereira 1992a: 16-20, 110,
112; Ooms 1995: 5-19).

Essa atitude ¢ encontrada na trajetéria religiosa do monge japonés Nichiren
(1222-1282), como sera visto no Capitulo 3: depois de ter passado vérios anos estudando
as escrituras sagradas nos principais centros budistas de sua época, ele atingiu a

iluminagdo budica ou, nos termos da S8ka Gakkai, realizou o seu hosshaku kempon

(“abandonar o aspecto transitorio e revelar a verdadeira identidade™). Munido de uma
nova visdo de mundo, Nichiren assumiu a missfo redentora de seus compatriotas e do
Budismo. A unica e legitima fonte de a¢fio passou a ser o Sutra de Létus, e ndo mais a
autoridade de algum patriarca de seita budista ou uma ideologia politica centrada no
Xogum ou no imperador.

Essa adesdo unilateral e fé inabaldvel no ensino do Létus colocou-o acima das
estruturas sdcio-politicas vigentes, numa posi¢io a partir da qual ele podia criticar as
praticas religiosas “heréticas” e a dindmica de um governo que, apoiando os

ensinamentos “erréneos”, conduzia o pais para o caos. A nova visdo de Nichiren levava-o
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a desafiar mesmo os ataques fisicos, exilios e ameacas de morte contra sua pessoa. Do
ponto de vista do status quo politico, social e religioso, seu discurso tinha um enorme
potencial subversivo.

Peter Berger (1969: 4-19), assumindo o pressuposto marxista de que os homens,
ao mesmo tempo em que fazem a histéria, s&o produtos sociais, sustenta que “o processo
dialético fundamental da sociedade consiste em trés momentos™:

- externalizacdo: atuagfo fisica e mental do homem no mundo, definindo
padrdes de comportamento, valores, regras e leis, o que torna a sociedade “um
produto humano”;

- objetivacdo: processo através do qual o resultado da a¢do humana (ou seja, as
regras, os valores, etc.) assumem uma aparéncia real, objetiva, como uma
realidade externa, separada e anterior a seus produtores, que ndo so outros
sendo os proprios homens (este processo corresponde ao que Karl Marx
chamou de “aliena¢fo™); e

- internalizacdo: reapropriacdo pelo homem desta mesma realidade, ou seja,
internalizagfio pelos homens das regras, valores, etc., por ele criados, mas que
aparentam ser realidades extermas, autbnomas e a priori; através deste
processo de socializacdo o homem se torna um produto da sociedade.

Em fung¢io desse processo dialético, o autor afirma que “Cada sociedade humana
¢ um empreendimento de construcio do mundo” (ibidem: 3), no qual a religifio ocupa
uma posigéo de destaque. Esta posigio se justificaria pelo fato de que, frente & inevitavel
fragilidade dos mundos socialmente construidos, a religifio € bastante eficaz em

relacionar as construgdes sociais precdrias de cada sociedade empirica a uma realidade

altima.3

3 Berger segue aqui a discussdo de Marx Weber (1964: Capitulo IX) sobre o problema da teodicéia, ou
seja, as explicacdes religiosas para o sofrimento, o mal e, acima de tudo, a morte. A maioria das teodicéias
visa solucionar o descompasso entre a perfei¢fio, a bondade e a justica de Deus (ou do mundo espiritual
idealizado), por um lado, e a existéncia observavel das imperfeigdes e das injusti¢as no mundo, por outro,
Weber encontra na nog¢fo indiana de carma “a soluglio formal mais completa” e “mais radical para o
problema da teodicéia”, na medida em que essa teodicéia dispensa a figura de um deus criador e juiz das
agdes humanas, e percebe 0 mundo “como um cosmo totalmente conectado e auto-contido de retribuigo
ética”, além de delegar a cada individuo a capacidade de forjar seu préprio destine através de seus atos

(ibidem: 145-47).
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Berger parte do pressuposto bédsico de que o homem & um ser incompleto e, por
isso, necessita criar, ordenar e dar significados 2 realidade, em sociedade. Esta
“realidade” (ou mundo social) —& qual o autor se refere como uma “ordem significativa”
ou “nomos”— ¢ bastante fragil e ameacada sempre que alguém ou um grupo de pessoas
duvida de suas crencas e da ordem vigente, ou redefine seus conhecimentos. Essa
situagdo gera “anomia”, no sentido de que separa da sociedade o individuo ou o grupo
andmico. Desconecta-se, assim, a fonte de significados e de ordenagfo do mundo. E nio
haveria maior terror que a imersiio num mundo de desordem, de loucura, ausente de
sentidos € sem a conexdo com os “outros significativos”, Separar-se do “nomos social”,
na teoria bergeriana, ¢ perder o escudo contra a ““insanidade’ tGltima” do “terror
andmico”. Por conseguinte, a manutencio do “nomos” social surge como questdo
fundamental (ibidem: 21-24).

Além do processo de socializagdo, a ordem social é mantida e perpetuada pelo
processo de legitimac&o (o autor define legitimacio como um conhecimento socialmente
objetivado que serve para explicar, justificar e manter 0 nomos social). Entre as varias
férmulas e préticas legitimadoras que mantdm o nomos (linguagem e cosmovisdes, por
exemplo), a religidio tem sido o instrumento legitimador mais efetivo, por cobrir as
institui¢Bes sociais com um manto sagrado e transcendental. Ao estabelecer um cosmo
sagrado, que simultaneamente transcende e inclui o homem, a religiio proporciona ao
homem “um escudo tltimo contra o terror da anomia” e do caos (ibidem: 26).

Entre outros, Berger cita o caso do conceito chings de tao (0 “caminho” ou “a
ordem correta” das coisas), para ilustrar como a religido insere as instituigdes sociais num
quadro de referéncia sagrado e césmico, ao conceber a relacdo entre a sociedade ¢ o
cosmo no dmbito de uma relagfio entre microcosmo e macrocosmo: o tao teria permitido
a continuidade de uma concep¢fio das estruturas sociais como reflexo da ordem césmica
(ibidem: 34, 35).

Para cumprir seu papel legitimador, a religifio se torna alienante, uma vez que
oculta a origem humana e histérica da ordem social. O aspecto positivo desta alienacio
—sustenta Berger— ¢ que ela pode gerar forca e herdis na sociedade. Entretanto, além de
mantenedora do status quo, a religifio fornece elementos para o questionamento do

nomos. Pode também servir de fonte de “desalienagfo”, tanto como relativizagio e
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desvalorizagdo da realidade empirica (0 que pode ser exemplificado pela concepeiio
hinduista do mundo como mivd ou ilusdo) ou como transcendentalizagio de Deus,
presente no Judaismo? (ibidem: 35).

Embora a teoria de Peter Berger tenha sido criticada por nfio explicar o
ressurgimento religioso atual e pela viso politica conservadora desse autor (Mariz 1997:
105-6), sua aplicacdo a religifio da no¢fio de realidade socialmente construida servira
como um dos principais pilares tedricos desta tese, por ter sido uma das fontes de
inspiracdo para a minha anélise sobre a Soka Gakkai.

Nos capitulos que se seguem, procuro salientar a maneira como os lideres da
Gakkai se esforcam para adaptar essa institui¢io aos novos tempos e a cada sociedade
em que € introduzida. Como o presidente da SGI, Daisaku Ikeda, instrui seus discipulos,
€ preciso identificar o Budismo com a sociedade, ¢ preciso “comprovar que o budismo é
a propria sociedade”. Tal afirmagio serve quase como uma ilustragio das palavras de
Durkheim (1973: 527): “...longe de a religifio ignorar a sociedade real e dela fazer
abstracéo, ela € sua imagem”.

Essa orientagfo da SGI cbmprova o fato das religiGes expressarem as demandas
sociais e as aspiragbes religiosas de cada época, apesar dos adeptos centrarem seus
discursos na “verdade suprema” de sua religidio, nos resultados benéficos de sua prética
religiosa, no ineditismo da “revelagio”, etc.

Como veremos mais adiante nesta Introdugfio, o carisma do presidente Tkeda
(assim como de toda lideranga carismética) é fruto de uma relacio social e inter-
dependente desse lider com seus seguidores, cuidadosamente trabalhada através do
modelo da relagfio mestre-discipulo (shitei-funi) e de certos conceitos do Budismo
Nichiren, como jtai-doshin (“corpos diferentes com a mesma fé€”), eshé funi (principio da
inseparabilidade da pessoa e de seu ambiente) e outros.

Portanto, entre outras coisas, o caso da Séka Gakkai também serve para ilustrar o
modo como as identidades religiosas s3o construidas e modificadas ao longo da histéria

dos grupos religiosos.

4 A desalienagdo presente no Judaismo € considerada a mais importante pelo autor, por conter as sementes
de uma visdo secularizada da ordem social e, neste sentido, ter contribuido para 2 idéia de modernidade



Passo agora a discussdo do conceito de novo movimento religioso (NMR), uma

vez que caracterizo esta organizagdo budista como um novo movimento budista leigo.
&

NOVOS MOVIMENTOS RELIGIOSOS (NMRs). No Capitulo 4 (4.3), veremos que a
Séka Gakkai despertou uma gama enorme de estudos, com perspectivas diversas. Entre
distintas possibilidades de definicéio, abordo a Gakkai como um novo movimento budista
leigo, de renovagdo das idéias escatoldgico-milenaristas de Nichiren. A Gakkai, de
acordo com o que percebe ser o verdadeiro Budismo, esforca-se em construir a utopia da
paz mundial através da conversio e reeducagdio do maior niimero possivel de pessoas.
Além disso, ela esta em processo de firmar uma imagem publica moderna e “globalizada”
(internacional), sobretudo através da visfio pragmatica de seus lideres e de sua militancia
como organizagdo ndo-governamental (ONG). |

Comegarei minha discussdo citando Anthony F. C. Wallace, que retine em poucas

palavras importantes caracteristicas das novas religides:

Novas religides estdo nascendo constantemente. (...) Elas s3o raramente fés originais em
termos de doutrina e ritual; quase que invariavelmente elas sio compostas, na maior
parte, de pecas ¢ padrdes das religides mais antigas, rotinizadas e conservadoras. Suas
novidades residem na atitude de seus membros: estes —poucos ou muitos— sdo pessoas
que se desiludiram uma vez, inspiraram-se novamente, abandonaram os costumes do
mundo & volta deles e se uniram para construir 0 que acreditam que serdo melhores
individuos e mundo. Raramente permitidas pelas religides antigas, as novas sio
diversamente ignoradas, desdenhadas ou violentamente suprimidas; algumas sobrevivem,
crescem ¢ se tornam religides antigas. Todas as religides antigas foram religides novas
um dia (Wallace 1966: 3).

... as novas religides sdo, acima de tudo, movimentos voltados para a revitalizagio do
homem e da sociedade. (...) E mesmo quando a religido se torna velha ¢ enfadonhamente
conservadora, ela ainda proporcionara, a despeito da relutincia de seu clero, os blocos
culturais para a construgdo da préxima religifio. As velhas religides ndio morrem; ela

sobrevivem nas novas religides que as sucedem (ibidem: 4).
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Embora, como afirma Wallace, “Todas as religiGes antigas foram religides novas
um dia”, emprega-se o terme “novo movimento religioso” (NMR) num sentido
especifico, para indicar, a grosso modo, os movimentos surgidos ou que ganharam
destaque em meados do século XX.

Nas ultimas décadas temn havido uma tendéncia de se abandonar a tipologia
sociologica tradicional das organizagdes religiosas, cujo objetivo era situa-las num
continuum igreja-seita. Como estes conceitos estéo originalmente atrelados a andlise dos
cismas cristdos, prefere-se a terminologia “novos movimentos religiosos”, por ser “mais
genérica e menos carregada valorativamente™ (ver, por exemplo, Carozzi 1994: 61).

Eileen Barker chama a atencfo para o cardter extremamente diversificado dos
NMR ou “cultos”, e a rapidez com que as tipologias usadas se tornam ultrapassadas ou
incompletas (Barker 1999: 20). Mesmo assim, a autora arrisca uma definigdo, “por razdes

puramente pragmaticas’:

. um novo movimento religioso ¢ novo na medida em que se tornou visivel, na sua
forma presente, a partir da Segunda Guerra Mundial e... ele € religioso na medida em que
n#o oferece meramente afirmacdes teoldgicas estreitas sobre a existéncia e a natureza de
seres sobrenaturais, mas que proponha respostas, pelo menos, a algumas das outras
questdes Gltimas que tém sido tradicionalmente enfrentadas pelas religiGes principais, tais
como: Ha um Deus? Quem sou eu? Como poderia encontrar direciio, sentido e propdsito
na vida? Ha vida apds a morte? H4 algo mais nos seres humanos além dos corpos fisicos

e das interagdes imediatas com os outros? (ibidem: 16).

A explosgo de NMRs entre os anos 50 e 70 levou a uma renovagio do interesse
pelo estudo da religido e foi usada como evidéncia contra a teoria da secularizagio ou, ao
menos, como ela era exposta até algumas décadas atras. No contexto do interesse

renovado pela religifio, tem-se reconhecido na religifio tanto uma fonte de identidade

5 Houve tentativas paliativas de descolar o conceito de igrejas e seitas do contexto cristio, de maneira a
permitir seu uso em outros contextos. Stark ¢ Bainbridge (1987), por exemplo, definiram “igreja” como
uma organizacio religiosa convencional; “seita” como uma organizacio religiosa desviante, com crengas ¢
praticas tradicicnais; e “culto” como uma organizagio religiosa desviante, com crengas € praticas novas.
Porém, os termos “seita” e “culto” tém sido usados com reservas, por perpetuarem o imaginario negativo.
Assim, além de NMR, prefere-se usar os termos alternativos: novas religides, religides contemporéneas ou
movimentos religiosos contemporéneos.
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coletiva (como no caso ilustrativo do fundamentalismo isldmico) quanto um produto de
consumo na esfera individual (cf. Robertson 1991: 289).

Algumas das principais caracteristicas dos NMRs sfo as seguintes: (i) no geral,
sdo respostas religiosas inovadoras e ecléticas as condi¢es do mundo moderno, apesar
da maioria dos NMRs se inscreverem em alguma tradi¢fo religiosa; (ii) normalmente, sdo
movimentos “contra-culturais”, no sentido de se apresentarem como alternativas as
religides estabelecidas; (iii) na maioria dos casos, os NMRs sio fundados por um lider
carismatico e, as vezes, autoritario, que alega ter poderes extraordindrios; (iv) muitas tém
uma organiza¢do fechada, com grande demanda por lealdade e compromisso por parte de

seus membros; (iv) tendem a atender com maior objetividade &s necessidades mundanas
do homem modemno® (Doniger 1999: 799).

Embora a maioria dos “novos movimentos religiosos japoneses” (shinshiikyd ou

shinshiikvé-und0) esteja em sintonia com as caracteristicas descritas acima, € preciso

lembrar que grande parte dos estudiosos considera como NMRs japoneses os grupos
estabelecidos a partir da segunda metade do século XIX, e nfo somente aqueles surgidos
ou que adquiriram visibilidade social no pds-guerra. E esta a orientaciio que sigo em
minha tese, pois entendo que cada pais tem uma dindmica prépria no quesito religioso,
mesmo quando analisado sob uma perspectiva global.

O surto religioso no pos-guerra tem caracteristicas peculiares, por exemplo, por
ter sido um fendmeno de maior abrangéncia € por ter acontecido num momento de
tendente diminuic¢io das distancias culturais e fisicas entre os povos. No caso japonés, no
entanto, os NMRs comegaram a surgir quando o sistema feudal dos xoguns Tokugawa
(1600-1868) comecou a dar sinais de enfraquecimento. Eles significaram inicialmente
uma reagdo a estagnaco do Budismo e do Xintoismo, que, embora tivessem mantido
constante didlogo com as crengas e praticas religiosas populares, alternaram-se no
recebimento do patrocinio do Estado e das elites ao longo dos séculos (o que resultou na

perda da forca e da atratividade dessas religides estabelecidas).

60 apelo do discurso dos NMRs se justifica por se dirigir a necessidades especificas que muitas pessoas
sentem nfo poderem ser satisfeitas através de religides mais tradicionais ou do secularismo moderno. Os
NMRs costumam ser interpretades tanto como produtos quanto como rtespostas a modernidade, ao
pluralismo e & visdo de mundo cientifica.
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Entre as décadas de 1950 e 1970 era bastante comum a interpretacio dos NMRs

japoneses como “religides de épocas de crises™ (crisis religions), ou seja, eles seriam
reacOes as religides anteriores e/ou respostas a “crises” sociais, econfmicas, morais, etc.
(Takagi 1959; Offner & Straelen 1963; McFarland 1970; e outros). As vezes, essa
interpretagdo se aproximava da “teoria da anomia urbana”, que toma as novas religides
como resposta a uma crise social conectada com o processo de urbanizagdo (Tkado 1968).

A partir do final da década de 1970, no entanto, surgiram novas abordagens que
buscavam entender e inserir 0 fendmeno das novas religides no contexto mais amplo da
tradicdio religiosa japonesa. Earhart (1970), numa tentativa de aperfeicoar as explicagdes
anteriores, explica o surgimento das shinshiikyé em termos de uma combinagdo de
historia religiosa precedente (quadro de estagnacdo das religides tradicionais no Japdo),
condi¢gbes soOcio-econOmicas (mudancas sociais e dificuldades econdmicas) e
inspiragdo/iniciativa dos fundadores. Para aquele autor, as shinshiikyd seriam
movimentos revitalizadores da tradi¢fo religiosa, na medida em que renovam seus
elementos vitais sob o manto da inspirag8o divina e de reestruturacdes criativas.

Hardacre (1986) tenta associar os elementos comuns desses novos movimentos a
uma visdo de mundo centrada na no¢fio de kokoro (coracio-mente).

Shimazono {1979), Miyake (1987) e outros encontram nas crengas e praticas

populares (minkan shinkd ou minzoku shiikyd) a fonte comum das novas religides

japonesas. Dentro das minzoku shikvd, Shimazono especifica trés fontes principais: os

cultos sincréticos ou shiigd-shikyé (como a Ordem de Ascetas Montanheses Shiigendd),
as confrarias de leigos do Budismo Nichiren (Nichirenkei no zaike-k) e os movimentos

populares de cultivo ético-moral ou minshf-teki shiiyo-détoku undé (como o movimento

Shingaku, de Baigan Ishida. 1685-1745). Inimeras outras fontes serviram de influéncias
individualizadas a determinados grupos, porém n#io constituindo uma fonte comum aos
demais. Nesse vastissimo repertério, Shimazono indica: o movimento feudal de
Restauracdo Xintoista (Fukko Shintd), o Budismo Esotérico (Mikkyd), o Cristianismo, o
Espiritualismo, o Socialismo, o Pragmatismo, a cren¢a no Buda Futuro Maitreya

(Miroku-shinkd), a crenga em divindades vivas (ikigami-shink6), e outros (Shimazono
1990: 9-13).
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Reader (1994) entende que, na maioria dos casos, as novas religides sdo
movimentos renovadores de conceitos religiosos e temas mitologico-cosmolégicos dentro
de uma moldura moderna, apresentados em novos e relevantes contextos para o japonés
contemporéneo, sobretudo para a maioria urbana.

Alguns autores usam o termo shin-shinshfikyd (“novissimas religides”, “novas
religides novas™ ou ainda “neo-religides novas™) para distinguir os novos movimentos
religiosos que surgiram e/ou passaram por um crescimento rapido desde a década de
1970, periodo em que as novas religides “velhas” mostraram uma tendéncia estagnacio
no numero de membros (veja, por exemplo, Qomura e Nishiyama 1988; Numata 1988).
Esses grupos chamaram a aten¢@io da midia e da academia por expressarem sentimentos
japanocéntricos e “anti-modernos”, na medida em que revivem os elementos magico-
religiosos das “novas religides” mais antigas (curas, milagres, crenga em possessdo por
espirito, etc.) no contexto de uma sociedade que passa por um rapido processo de
modernizagio tecnologica e internacionalizacio.

As shinshiikyd atrairam, inicialmente, as camadas iletradas do meio rural e, no
pds-guerra, principalmente as camadas urbanas de niveis economico e educacional mais
baixos (com destaque para as donas-de-casa). Estdo mais centradas, também, na
formac#io de uma comunidade de pessoas que comungam o ideal de salvagdo ainda nesta
vida e que se orientam por uma ética altruista.

As shin-shinshlkyd, por outro lado, tm atraido particularmente os jovens e

pessoas de nivel educacional mais alto, além de estarem mais em sintonia com a
tendéncia dos movimentos da Nova Era, ou seja, enfocam a liberdade e autonomia do
individuo (membro), os rituais misticos e a sua busca de controle do corpo e da mente por
meio de experiéncias fisicas. Shimazono (1996: 174-77), no entanto, sustenta que as

caracteristicas das shin-shinshilkyd também sfo encontradas nas novas religides

“veteranas” e, por isso, salienta a continuidade entre elas.
Embora haja muitas tentativas de periodizago e definigdo dos NMRs japoneses,’

a proposta de Akira Ikeda (apud Nishiyama s.d.: 4-5) me parece mais inclusiva e aborda

7 Para um aprofundamento da discussdo sobre a periodizagio e definigo das novas religides japonesas,
remeto o leitor aos seguintes textos: Earhart 1970, 1983; Inoue et alii 1990; Inoue 1991; Pereira 1992a.
Voltarei a tratar desse tema no primeiro topico do proximo capitulo.

I8



as shin-shinshfikvd como um desdobramento mais recente das shin-shiikyé. Elaborei o

quadro abaixo a partir da periodizac¢io de Ikeda.

FASE CONTEXTO NACIONAL | RELIGIOES
o JAPONES REPRESENTANTES
Primneira Final do Pericdo de intensas e profundas Tenrikyd (“Ensinamento da
perfodo mudangas na sociedade japonesa, Sabedoria ou Verdade
Tokugawa em que o decadente sistema feudal Divina™), 1838
(1600-1868) ac | {xogunato) sofre pressdes internas e
inicio da era externas até ser substituido peia
Meiji (1868- monarquia parlamentarista do
1912) imperador Meiji (1868},
Segunda Fim da era Epoca da modernizac8o japonesa ¢ Oomoto (“A Grande
Meiji & era do estabelecimento das bases do Origem”), 1892
Taish6 (1912- | Capitalismo do Japdo. Politica
1926) expansionista do Império japonés.
Formagéo dos movimentos
trabalhista e socialista.
Terceira Fimdall O }ap@o perde a guerra e, pela S6ka Gakkai (“Sociedade
Guerra até o primeira vez na sua histéria, € para a Criag3o de Valores™),
“Milagre ocupado por tropas inimigas. 1930 (porém, reorganizada na
econdmico” Liberdade de cultc com nova década de 50)
(década de 60) | Constituigdo. A rapida recuperacio
econdmica eleva o pais 20 grupo das
Primeiras Poténcias.
Quarta Da crise do Periodo em que a economia do Agonshii (“Ensinamento do
petroleo Tapdo atinge seu pico nos anos 80, Sutra Agama™), 1954 [1973];
(comeco dos Depois, comeca a apresentar crises Mabhikari (“Luz Divina™),
anos 70) até o | intermitentes. A sociedade japonesa | 1959 [1978]; GLA
presente passa por um rapido processo de (*“Associag8o da Luz Divina™),
modernizacio tecnolégica e 1969
internacionalizacdo. Interesse *Hstes grupos tiveram maior
crescente pelos temas do “oculto”, visibilidade e crescimento nos
OVNIs, profecias apocalipticas, etc. | anos 70 e 80.

Com respeito a distingdo entre as novas religides “veteranas” ¢ as mais novas, é

preciso ter em mente que a S8ka Gakkai ndio pode ser classificada como shin-shinshiikyd.

Além de ser mais antiga, seus elementos japanocéntricos tm sido amenizados em favor
de uma agenda mais global; a énfase no elemento maégico-religioso (representado pela
crenga na eficicia ritual para a solugdio de qualquer problema fisico ou espiritual) ficou
mais restrita a0 Ambito interno (e mesmo assim, relativizado: o discurso atual enfatiza
que 0 mais importante ndo € o beneficio material que se obtem com a pratica ritual, mas
seus beneficios mais profundos, espirituais), enquanto o marketing externo prioriza sua

faceta militante de ONG pacifista, de movimento leigo, pragmadtico e popular.
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CARISMA. Um dado muito importante para a compreensio da Soka Gakkai &
o carisma de seus lideres (particularmente, o segundo e o terceiro presidentes). Por conta
disso, gostaria de tecer agora alguns comentérios sobre esse tema. Primeiramente, é
preciso dizer que a concepcdio weberiana classica de lider carismatico necessitaria de
alguma consideragfio para se entender o carisma no contexto da Gakkai. Para Max

Weber, carisma ¢

uma certa qualidade de uma personalidade individual em virtude da qual o individuo €
separado das pessoas comuns e tratado como investido de poderes ou gualidades
sobrenaturais, sobre-humanas ou ao menos particularmente excepcionais. Esses [poderes)
nio sdo acessiveis as pessoas comuns, porém sio encarados como sendo de origem divina
ou exemplar, e com base nisto o individuo em questdio & tratado como Iider (Weber 1947:
358-59).

Esta definicéo teria que ser ajustada, para ser aplicada 4 Gakkai. Primeiramente,
porque ela concentra muita énfase na pessoa do lider carismatico. Peter Worsley salienta
que o carisma € menos um atributo da pessoa carismatica que uma relagdo social:
acredita-se e segue-se o lider carismatico, “porque ele incorpora os valores nos quais os
adeptos tém um ‘interesse’” (Worsley 1968: xii). O lider reforca a crenga de que a
realizacfio dos “valores” e “expectativas” prometidos é algo possivel, por meio da
manifestagdo de sinais e provas,

No Capitulo 4 (4.4) ser4 usado o conceito de “modelo mitico” —modelos 1deais,
culturalmente padronizados de comportamentos (Obeyesekere 1981: 100}— para
demostrar a importancia dos modelos de relacio mestre-discipulo na formacdo e
motivagio dos membros. Nichiren é 0 modelo basico e primordial, na medida em que sua
vida € descrita como exemplo de perseveranca, benevoléncia e convicgdo religiosa.
Considerado pelos membros da Gakkai como o “Verdadeiro Buda” ou o “Buda Eterno”
dos “Ultimos Dias da Lei”, Nichiren buscava sempre reforgar seu senso de missdo e sua
convicedo de que ndo fazia outra coisa senfio cumprir uma profecia do Sutra do Lotus,

segundo a qual os devotos deste sutra iriam inevitavelmente sofrer perseguigdes.
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Pode-se perceber pelo discurso dos membros da Gakkai que a pessoa de Ikeda &
tida como a atualizagfio mais perfeita desse modelo de Nichiren. Tkeda é visto como uma
pessoa que fez sua “revolugfio humana” (ou seja, uma pessoa em cuja vida predomina o
“estado de Buda” nas suas ag@es e pensamentos), um injusticado mas incansavel
batalhador pela paz mundial, o responsavel pela propagacgdio do “Verdadeiro Budismo” (o
Unico ensinamento que salvaria a humanidade nesta época corrupta e decadente, chamada
mappd).

Como notou Peter Worsley, os lideres carismaticos dependem, primeiramente, da
fé dos adeptos, ou seja, eles precisam ser aceitos pelos adeptos. Mas, para que esta 8 se
perpetue, os lideres devem apresentar “provas e sinais” na forma de “acbes bem-
sucedidas”, de “tarefas perigosas” e até mesmo de fracasso (isto ¢, do martirio) (Worsley
1968: xii). As dificuldades, perseguigdes, exilios € ameacas de morte de Nichiren sio
apresentadas como “provas” de sua benevoléncia (caracteristica do Buda) e de sua missfio
redentora. Se trouxermos o foco para a atualidade, veremos também que, tanto as
persegui¢des quanto as premiagdes a Ikeda, sdo interpretadas segundo essa mesma linha
de raciocinio: tudo serviria como “provas e sinais” da legitimidade e da autenticidade das
acOes da SGI e de seus lideres.

No caso dos membros brasileiros, ao menos, hd toda uma gama de mediacdes que
reproduzem o respeito, a crenga, a veneragdo pelos fundadores e lideres. Tanto no
material publicado quanto no discurso dos membros, ha uma grande énfase na relacio
mestre-discipulo entre Ikeda ¢ os membros da organizagio. Todos esses fatos servem
para demonstrar come a relagdo entre o lider carismatico e seus seguidores é criada,
estimulada e desenvolvida socialmente dentro do grupo.

Voltando & citacio de Weber, somos informados de que os poderes
“excepcionais” do lider carismatico, “de origem divina ou exemplar”, s3o inacessiveis as
pessoas comuns. A principio, tal afirmaco contraria o ensinamento de Nichiren, seguido
pela Gakkai. Baseando-se no Sutra de Létus, Nichiren insistia na participagfo de todo ser
na natureza do Buda, o que implica dizer que todos temos a possibilidade de nos
tornarmos Buda e manifestarmos os poderes do Buda. E certo, no entanto, que o “Buda
Eterno” € td0 somente o proprio Nichiren e isso o distingue dos demais seres vivos: esta

qualidade € exclusiva de Nichiren e, por conseguinte, se encaixa na definicio de Weber.
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Se o carisma de Nichiren nfo € de origem divina, ndo deixa de ter uma origem numinosa
e, com certeza, ¢ exemplar, servindo de modelo para os lideres atuais dessa escola

budista.

O COMPLEXO DA RENOVACAO DO MUNDO: milerarismo, messianismo, utopia.
Alguns autores tém sugerido que a Gakkai seja um movimento milenarista, na medida em
que seus membros canalizam esforgos para a realizacdo do “milénio” —a conclusio do
késen-rufu (a divulgaciio do Budismo Nichiren) a nivel mundial-—, como meio de
deslanchar uma era de paz, prosperidade, harmonia e felicidade eternas (Blacker 1964,
1971; Shupe 1991). Como o milenarismo nem sempre esté claramente definido por esses
autores, aparecendo por vezes como sindnimo de messianismo, comego minha discussio
pela definigcdo desses termos.

Messianismo provém do termo “messias”, que, por sua vez, € uma derivacio do
hebreu mashiah (“ungido™), denotando um rei consagrado pelo rito de ungimento com
6leo. Com o tempo, 0 termo passou a se aplicar a um rei futuro, que restauraria o reino de
Israel e salvaria as pessoas de todo mal (Ringgren 1987: 469). Um dos desenvolvimentos
desse “messianismo” judaico foi a idéia nacional e politica de um messias descendente do
rei Davi, que venceria as grandes poténcias do mundo, libertaria o povo israelita do jugo
estrangeiro e estabeleceria um reino universal, caracterizado pela sabedoria ¢ justica, paz
e felicidade. Outro desenvolvimento do termo surgiu nas expressdes “o fitho do homem”
ou “o escolthido™, por vezes descrito como “uma figura transcendental, mais ou menos
divina, preexistente e atualmente oculta no céu. No fim dos tempos ele aparecerd para
julgar o mundo em conexéo com a ressurrei¢dio dos mortos” (ibidem: 470).

Os primeiros cristdos identificaram Jesus com esta tradicfo messisnica judaica8,
embora com algumas inovagdes. Enquanto o messias judeu ndo era visto como Filho de
Deus, Jesus o era. Rejeitando a idéia de um messias politico, os cristdos viam “o Cristo”

como uma espécie de rei espiritual e juiz, que voltard 4 Terra para cumprir a profecia

8 Note-se que o termo grego christos significa “messias™,
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messidnica em sua plenitude. “Os aspectos mais importantes do desenvolvimento da
doutrina messidnica no Cristianismo sfo a mitologizacdo da figura do Messias, a
universalizagdo do conceito de redencdo e a elabora¢Zo do motivo do ‘servo sofredor’™
[numa alus&o aos sofrimentos de Cristo] (Talmon 1968: 350).

Inspirado na tradicio judaico-cristd, Hans Kohn (1959: 356) ampliou o conceito
de messianismo ao defini-lo como “a crenga religiosa na vinda de um redentor que
acabara com a ordem presente das coisas tanto universalmente quanto para um Unico
grupo, € instituira uma nova ordem de justica ¢ felicidade”. Dessa maneira, ao descolar o
termo de seu contexto original e lhe dar uma dimensfio mais ampla, os pesquisadores
passaram a usar o termo como uma categoria analitica aplicdvel a outros contextos que
manifestassem caracteristicas semelhantes ds do messianismo judaico-cristdo. Por
exemplo, foi identificada uma tradicfio messidnica no Islamismo (possivelmente sob
influéncia cristd), na crenga de um governante (Mahdi) com caracteristicas messidnicas,
que ird vencer todos os inimigos do Isld e preparar assim o mundo para o Juizo Final.

Na interface entre 0 messianismo e o milenarismo também foram interpretados o
movimento de nativos americanos chamado Ghost Dance, a busca da “terra sem mal”
pelas tribos Tupi-Guarani, o0 movimento de Canudos no Sert_éo baiano?, os cargo cults da
Melanésia e outros.

O termo milenarismo, por sua vez, € contextualizado e definido por Yonina

Talmon da seguinte maneira:

O termo latim millenium e seu equivalente grego chilias, literalmente significam um

periode de mil anos. De acordo com a tradigdo milenarista, que é baseada na literatura
apocaliptica judaica e nas Revelagdes de Sio Jo#o, Cristo reaparecera sob a forma de um
guerreiro, conquistard 0 mal ¢ o aprisionara. Ele construird entdo o Reino de Deus ¢
reinard pessoalmente por mil anos. Os santos que se mantiverem firmes e derem suas

vidas pela fé serfio erguidos dos mortos e servirfio como seus sacerdotes reais. No final

9 Como observou Lisias Negrio (1984: 6), os exemplos classicos de messianismo no Brasil (Canudos,
Juareiro, Contestado e outros) “surgiram no contexto de sociedades rurais de tipo patrimonialista ¢ dentro
dos horizontes do catolicismo ristico”. Posteriormente, no entanto, vem surgindo casos de messianismo em
contextos sociais urbanos. E interessante notar que alguns deles incluem elementos espiritas em suas
cosmovisdes religiosas, como € o caso dos chamados “Borboletas Azuis”, de Campina Grande (PB), e 2
“Fraternidade Eclética Espiritualista Universal”, surgida no Rio de Janeiro e transferida depois para a
regido do Distrito Federal.



desse periodo, Sati serd solto de novo por um curto prazo e serd finalmente destruido. A
vitoria seguira a ressurreigio geral dos mortos, o Gltimo julgamento e a redencdo final.

O termo “milenarista” (ou “chiliastico™) é usado agora nfo neste sentido histdrico
especifico e limitado, mas tipologicamente, para caracterizar movimentos religiosos que

esperam uma salvagdo iminente, total, final e coletiva neste mundo (Talmon 1968: 349).

Como expresso na citagfo de Talmon, o termo milenarismo também é usado
atualmente fora do contexto da escatologia cristd, como um paradigma conceitual para
caracterizar um “tipo” de fendmeno religioso encontrado em varias partes do mundo.
Também se pode apreender com a citagfo acima, que o milenarismo inspira a fé no fim
iminente do mundo. A destruicio deste mundo, porém, implica em sua substituiciio por
um “novo reino ou ordem”, abundante, harmdnica, justa, pacifica, pura, perfeita.

Embora os milenaristas possam apresentar diferencas entre si —por exemplo,
nem todos esperam a participagfo de um messias ou de uma legido de santos, nem todos
contam com a ressurreicdo dos mortos e o juizo final, etc—, eles se caracterizam
coletivamente pelo uso abundante de imagens, metaforas e calculos numéricos.

O Novo Mundo pode estar associado a uma “idade de ouro™ (volta a2 uma origem
pura, natural e perfeita) ou a uma “terra dos mortos felizes ou a uma distante galaxia de
gléria” (buscando compensar um passado desafortunado com um futuro feliz) (Schwartz

1987: 522). O Sutra da Descida de Maitreya (Miroku geshékyd) relata que a Terra,

quando da descida desse “Buda Futuro”, serd completamente plana e coberta com flores
bonitas e florestas exuberantes. Sob o governo de um rei benevolente, as pessoas viverio
84 mil anos. Vida de prazer, importunada apenas por trés males: defecacdo, fome e
envelhecimento. Nichiren também descreveu poeticamente sua visdo de paraiso terrestre,
a “Terra dos Tesouros”, como um lugar calmo e sereno, onde os adoradores da mandala
por ele inscrita (dai-gohonzon) serfo, de uma vez por todas, livres dos infortinios e
desastres, ¢ terdo uma vida longa e plena.

Nas palavras inspiradas de Burridge (1986: 163), “Uma nova terra é absorvida
pelo novo céu. Por outro lado, a fraseologia de aspira¢Bes milenaristas sempre concebe
um novo conjunto de regras, novos tipos de obrigagBes, uma nova terra na qual o céu ¢

espelhado com mais esplendor”. Geralmente, a “nova terra” € associada a “época de
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ouro” através de um nome préprio: J8do ou “Terra Pura” do Budismo Amidista, Miroku-
no-yo ou “Mundo de Maitreya” no Budismo Mahayana, Rydilsen ou “Terra do Buda
neste mundo” no Budismo Nichiren, “Reino de Deus na Terra” no Cristianismo, Chijd
Tengoku ou “Paraiso Terrestre” da Igreja Messidnica, “Terra sem Mal” dos Tupi-
Guarani, etc.

O milenarismo tem sido interpretado, também, de modo diverso, tanto como
sistema de pensamento quanto como movimento social: seria um movimento
contestatorio contra as mazelas do Capitalismo ou contra todo tipo de opressdo (e a
conseqilente tentativa de construgio de uma nova sociedade perfeita); ou um reflexo de
“fantasias universalmente humanas de retorno ao ttero e de retomada do poder irrestrito
num mundo praticamente atemporal”; ou wm modo fértil de divergir na falta de outros
recursos disponiveis; ou a fonte principal das religides assim como das revolugdes, sob a
forma de “mitos do eterno retorno™ e seus rituais de renovagio cosmica (Schwartz 1987:
530; Ooms 1995: 75-78).

Como indicou Schwartz (1987: 527-29), hd duas linhas explicativas mais
recorrentes para o surgimento de milenarismos (que também podem ser aplicadas para o
caso dos messianimos).

1) A primeira abarca teorias que enfocam o papel central dos sentimentos de privagio de

status, riqueza, seguranga ou auto-estima (deprivation theories).10 Segundo esta linha,

os milenarismos surgiriam basicamente em momentos de crise, em que as acdes
politicas sfo percebidas como ineficazes e os sentimentos individuais de privacio se
tornam mais agucados, podendo entdo ser canalizados por um lider hébil e
carismdtico. Como a maioria dos casos de milenarismos pode ser relacionada a
algum momento de crise, as teorias da privacio exerceram e ainda continuam
exercendo grande influéncia nesta drea de pesquisa.

2) A segunda linha de pesquisa, complementar & primeira, retine as “teorias do contato™

(contact theories) e procura explicar o fendmeno milenarista pelo contato entre duas

culturas, sendo uma tecnologicamente bem inferior a outra. Os representantes da

“cultura superior” geralmente s@io brancos (europeus) e provocam, na outra cultura,
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uma ameaga ou uma ruptura de fato nos sistemas tradicionais de parentesco, medicina
e direitos de acesso 4 terra. Tal situaciio leva os povos da “cultura inferior” a uma
necesséria redefinicdo de seus sistemas sécio-culturais, e provocaria o surgimento de
cultos, chamados alternativamente de contact cults (cultos criados em fungio do
contato com culturas tecnologicamente superiores), crisis cults (cultos surgidos em
conexdo com algum tipo de crise) ou cargo cults (cultos tipicos de culturas nativas da
Melanésia).

A primeira critica que se faz a teoria da privagdo é que ela também serviria para
explicar inimeros outros fendmenos: novos movimentos religiosos, brigas, sabotagem ou
depressdo pessoal. Por outro lado, hd varios momentos histéricos e contextos sociais de
privagdes e crises explicitas que nfo resultaram em milenarismos. Alguns movimentos
milenaristas também surgiram entre pessoas que nem eram “despossuidas” nem sofriam
opressdes. Por uGltimo, argumenta-se que, em qualquer momento e em qualquer
sociedade, pode-se detectar uma crise econdmica, politica, moral, reﬁgiosa, etc.

Quanto a segunda linha tedrica, pode-se argumentar que, embora muitos povos
nativos tenham produzido movimentos milenaristas apés o contato com a cultura
europe€ia, nem sempre isto ocorreu, como o ilustram as sociedades politicamente
estratificadas da Polinésia.

Cabe pois concluir que ndo existe apenas uma razio para o surgimento de
messianismos e milenarismos. Como sugere Schwartz (1987: 528), “No melhor dos
casos, a privagdo predispde [enquanto que] o contato precipita [movimentos
milenaristas]”.

Passemos agora a outro fendmeno que paira na mesma érbita que o milenarismo e
0 messianismo: a afopia. O termo entrou em uso a partir do neologismo criado por
Thomas More para o titulo de seu livro “Utopia”, publicado em 1516, Por influéncia de
More, o vocabulo passou rapidamente a fazer parte da maioria das linguas européias,
assim como serviu também para designar: género literdrio (como as narrativas utdpicas

de Thomas More e de Tommaso Campanella), teoria social (como as teorias dos

10 Egsa perspectiva foi particularmente infiuenciada por Norman Cohn (1970). Este autor argumentou que
os movimentos milenaristas da Idade Média surgiram entre os despossutdos, particularmente aqueles que
careciam de meios seculares para firmar seus direitos e interesses,
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“socialistas utdpicos”) e experimentos comunitirios (como as comunidades religiosas e
socialistas que se proliferaram nos EUA, no século XIX).

A utopia (do grego, ou-topos, “ndo lugar”, ou eu-topos, “lugar bom™) tem sido
concebida de forma diversa ao longo da histéria: como uma terra distante e prodigiosa,
descoberta e descrita por um viajante ao retornar a seu lugar de origem (como a
imagindria “Shangri-la” do romance “Horizonte Perdido™), como uma idealizagdo do
passado (Eden, Paraiso Perdido, idade de ouro, ou até mesmo em descricdes histéricas e
cientificas de outros povos, etc.), e como um empreendimento a ser realizado no futuro (o
Reino de Deus na Terra, a sociedade ideal, a “Cidade de Deus” descrita por Santo
Agostinho, etc.).

A nocdo de utopia deu origem ao termo wropianismo, significando, a grosso
modo, distintas maneiras de idealizar, descrever ou tentar criar uma sociedade melhor,
mais perfeita ou desejavel (Trompf 1987: 160, Sargeant 1998: 557). Para Rosabeth M.
Kanter (1973: 1), a utopia “representa um ideal do bem, em contraste com os males ¢
imperfei¢cSes das sociedades existentes”. A autora descreve ainda outros contornos

definidores desse ideal de perfeicio:

Utopia € a sociedade imagindria na qual os anseios mais profundos, os sonhos mais
nobres e as aspiracdes mais elevadas da humanidade vém a se realizar. Onde todas as
forcas fisicas, sociais e espirituais trabalham juntas, em harmonia, para permitir a
obtencdo de tudo o que as pessoas acham necessario e desejavel. Na utopia imaginada, as
pessoas trabalham e vivem juntas, de modo aconchegado e cooperativo, numa ordem
social que € criada ¢ escolhida espontaneamente ao invés de [ser] imposta externamente,
além de funcionar de acordo com uma ordem suprema de leis naturais e espirituais. (...)
Por detras da visdo de utopia estd o pressuposto de que harmonia, cooperagio e interesse
mituo sdo naturais a existéncia humana, ao invés de conflito, competiciio e exploragio,
que surgem somente em sociedades imperfeitas (ibidem: idemy).

(...) Em varios momentos na histéria, grupos de pessoas decidiram que o ideal pode se
tornar realidade, e se reuniram em comunidades para realizarem suas proprias aspiragdes
utdpicas. (...) Na maior parte, a vis@o de utopia tem sido uma visdo de comunidade...
(ibidem: 2).
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A comunidade utdpica pode ter, também, uma organiza¢cdo que centraliza e
coordena os varios aspectos da vida, levando-a a funcionar simultaneamente como “uma
unidade doméstica (familia extensa e ampla), uma unidade produtiva (fazenda ou
empreendimento), uma ordem politica (vilarejo ou cidade) e uma instituigdio religiosa”
(ibidem: 2-3). Tais comunidades podem variar de um pequeno grupo de cinco a dez
pessoas (como muitas comunidades contemporineas) até vilarejos com milhares de
pessoas (como as comunidades utdpicas do passado).

Por um lado, as utopias tém sido avaliadas positivamente tanto em sua vertente
religiosa ou mistico-esotérica (como as comunidades Shaker nos EUA, fundadas em
1787; ou as comunidades contemporaneas criadas em Santo Anténio do Descoberto, no
estado de Goids), quanto em sua vertente secular e/ou anti-clerical (como as utopias
imaginadas dos franceses Sebastian Mercier, Saint-Simon ¢ Pierre-Joseph Proudhon).!1

Por outro lado, os anti-utdpicos avaliam as utopias como exemplos de escapismo
¢ alienagdo, além de criticarem a idealizagio de uma natureza pura e pacifica do ser
humano. Teme-se (como Karl Popper) que a busca de uma sociedade perfeita seja o
primeiro passo para o uso de dispositivos coercivos, tipicos do totalitarismo. Karl Marx e
Friedrich Engels procuraram se distanciar dos chamados “socialistas utopicos”, por
acreditarem que a “natureza humana” & socialmente construida, o que implica dizer que
varia no espago € no tempo. Marx e Engels também acreditavam que 0 Processo
histérico, mais que a “reorganizacio artificial” e a iniciativa pessoal, conduzird a uma
ordem social radicalmente melhor (cf. Trompf 1987: 160, Sargeant 1998: 559).

Apos abordar separadamente o messianismo, o milenarismo e a utopia, proponho
uma defini¢do mais inclusiva, que sirva de instrumental tedrico para abarcar os trés
fendmenos. Messianismo, como indica o termo, implica a presenca central de um
messias. A nogfio de milenarismo, ademais de todas as caracteristicas descritas acima,
parece-me muito envolvida com preocupacdes relacionadas com o tempo (0 proprio
termo latim millennium vem de mille, “mil”, que no grego se diz chil, com o mesmo

sentido). Utopia, por sua vez, ¢ um horizonte ou meta geral a ser atingida, uma obsessio

1 Bryan Wilson (1970: 181-88) afirma que os utdpicos podem ser tanto religiosos quanto politicos, porém
com a caracteristica comum de almejarem a sociedade perfeita como modelo para 0 mundo. Em sua
tipologia das seitas, Wilson distingue as “seitas utdpicas” como sendo invariavelmente formadoras de
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perfeccionista. Assim como o milenarismo, a utopia nfio precisa da presenca obrigatdria
do messias. Mas, por outro lado, certos elementos podem estar presentes em todos esses
tipos de movimento. Todos traduzem, por exemplo, uma maneira peculiar de
interpretagdo da histéria e da humanidade, que expressa uma insatisfacdo e que requer
uma solugfio radical. Por isso, todos servem como critica ao modelo de sociedade em que
se vive. Cada um desses movimentos pode estar predominado por elementos religiosos
ou pode ser essencialmente secular e/ou anti-clerical.

Hillel Schwartz faz duas observacdes que me servem de pistas para repensar a
relacio entre as trés categorias. Primeiramente, Schwartz (1987: 525) afirma néo ser facil
estabelecer a distingdo entre movimentos messidnicos e milenaristas. Em segundo lugar,
pondera que, “Quanto mais exclusivo for o interesse pelo Fim em si, a fé ganha um tom
mais catastrofico; quanto mais exclusivo for o interesse pelo Novo Mundo, mais ela se
aproxima do utépico” (ibidem: 521).

Kenelm Burridge, em sua obra que ¢ uma referéncia nos estudos sobre o
milenarismo (“New Heaven, New Earth: A Study of Millenarian Activities™), aponta,
também, a limitacde do uso restrito dos termos. Para ele, pensar em “messias”, “her6i”,
“profeta”, “chilidstico”, “milenarista”, ‘“messidnico”, “culto” ou “movimento” como
“uma pessoa ou uma situagdo distinta obscurece ao invés de esclarecer, fecha ao inveés de
abrir um problema sociologico” (Burridge 1986: 11-12). Assim, Burridge usa os termos
chiliastico, milenarista e messifdnico como sindnimos, embora esclarecendo antes que,
num sentido estrito, n&o pode haver, fora da tradicfo judaico-cristd ou isldmica, profetas,
messias ou expectativas messianicas. Entretanto, pode-se reconhecer certas tradi¢des
como sendo “de um tipo messidnico” e, nesse caso, pode-se usar a palavra “profeta” em
alus3o ao lider ou a personalidade central.

Concordando com as ponderacdes de Schwartz e de Burridge, percebo também
que a dificuldade ndo reside somente na distingfio entre os movimentos messidnicos e
milenaristas, mas no fato de que certos movimentos sdo de dificil enquadramento nessas

categorias.

colénias-modelo, a partir de uma premissa religiosa, tidas como expediente sine qua non para se obter a
salvac#o.
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No caso japonés, € raro o surgimento de messianismos, e os casos de milenarismo
geralmente ndo se ajustam com perfeicio ao modelo clissico. Como nota Susumu
Shimazono (1986: 77), o messianismo fol menos comum, até mesmo nos novos
movimentos religiosos. Embora os fundadores fossem freqlientemente tidos como
divindades vivas (ikigami), eles nao chegavam a ser venerados como reis ou rainhas de
um mundo ideal vindouro. Um dos motivos para esse fato, ainda segundo Shimazono, é
que néo seria facil competir com a figura do imperador (tennd), que fora considerado “rei
divino” até o fim da II Guerra Mundial. O autor ainda reconhece uma estreita relacdo
entre a quase auséncia de messianismo com o fato das manifestacdes milenaristas no
Japdo serem majoritariamente vagas e sem uma elaboracio préxima do protétipo
classico.1?

Um novo movimento religioso, para apresentar idéias milenaristas, precisa de
duas condigfes: (1) a existéncia ou importagdio de tradigdes de idéias milenaristas; (2) a
criagdo de uma visdo de mundo milenarista. Considerando que ndo hé uma vigorosa
tradi¢do de milenarismo sistematico e refinado no Japo, 0s movimentos religiosos com
inclinacbes milenaristas incorporaram imagens milenaristas vagas e amorfas do folclore
(por exemplo, a idéia de “renovagiio do mundo”, yonaoshi), como fundamento para
criarem uma viséo de mundo milenarista (ibidem: 55). Como sera viste no Proximo
capitulo (1.4), a partir do medievalismo japonés (século XIII), rebelides populares e
peregrinacdes estavam freqiientemente ligadas a idéia de “renovaciio do mundo”

(vonaoshi ou yonaori). De acordo com esta nocdo, uma nova era seria possivel pela

interferéncia de uma divindade poderosa que iria regenerar o mundo, revertendo a ordem
existente e salvando a populagio de toda miséria e penvria. Assim, falava-se em
“rebelides para a renovagio do mundo” (yonaoshi-ikki) e “divindades renovadoras do
mundo” (yonaoshi-gami) (Berthon 1985, Pereira 1992a, Ooms 1995},

Considerando que as trés categorias em andlise estdo “contaminadas” por sentidos

especificos no contexto ocidental e judaico-cristdo, inspiro-me na religiosidade popular

12gea tradi¢do messidnica no Japdo n#o ¢ significativa, o mesmo se pode dizer sobre a tradi¢fo utépica.
Na coletanea bibliografica de Earhart (1983: 172-76), pode-se encontrar referéncias sobre alguns dos mais
conhecidos grupos utopicos japoneses, tais como Atarashiki Mura, Ittden, Shinky6 e Yamagishikai.
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japonesal3 para propor um instrumental teérico mais abrangente e frutifero para
percebermos os movimentos messidnicos, milenaristas e utépicos como movimentos de
renovagdo do mundo, ou, dito de outra forma, como componentes do que eu chamaria de
complexo da renovacio do mundo.

Concebo este complexo como sendo composto por movimentos que partem de
uma avaliagio negativa da ordem social vigente —tida como cadtica, injusta, imperfeita
e/ou impura— para vislumbrar, tentar criar ou esperar a implantagio (por agentes
humanos ou sobrenaturais) de um ideal de perfeicdo, neste ou em outro mundo
imaginado, universalmente ou para um grupo restrito. Portanto, os movimentos de
renovagdo do mundo podem ou néo depender da figura de um messias ou de um profeta;
podem conceber uma salvagdo neste ou em outro mundo, centrada nas necessidades
basicas do homem (alimentagfo, saude, moradia, etc.) ou em valores tidos como
superiores e espirituais (liberdade, justica, felicidade, pureza, etc.); podem pregar uma
salvacio universal ou restrita a um grupo de eleitos; podem depender de agentes externos
(seres divinos, um salvador, um herdi, os antepassados, um exército, um rei, etc.) ou
contar com os militantes do proprio movimento (que assumem coletivamente o papel de
revolucionarios e vanguarda da sociedade perfeita). 14

A vantagem de se criar uma nova categoria mais inclusiva estd em se poder
perceber diversos fendmernios dentro de um mesmo prisma, que podem estar relacionados
entre si. Um movimento social (ou especificamente religioso) pode ter, simultaneamente
ou em diferentes etapas de sua formago, caracteristicas relacionadas tanto com o
messianismo € com o milenarismo, quanto com a utopia. Ou ainda, certo movimento
pode se iniciar com um formato (digamos milenarista) e ir alterando este formato em seu

processo de institucionalizacio. Este me parece ser o caso da Séka Gakkai.

13 Refiro-me aqui, sobretudo, a idéia popular japonesa de “removagio/reconstruciio do mundo”
(yonaoshi/yonaori), que, estando desvinculada da tradigo judaico-cristd, serviu de fundamento para
rebelifies ¢ protestos sociais contra a exploragfio ¢ a marginalizagdo, sobretudo da classe camponesa, e
compds o cerne de novas religides populares de cunho milenarista, como a Qomoto (“A Grande Origem”).
Voltarei a este tema no préximo capitulo (1.4).

14 ¢ antropdlogo francés Frangois Laplantine (1977) aborda o messianismo (que, para ele, englobaria o
milenarismo), a possessdo e a utopia como “categorias antropoldgicas universais da esperanca” ou “trés
tipos de expressdo da rebelido coletiva ¢ da proje¢do do sagrado no porvir”, cuja matriz fundamental é a
imaginagdo coletiva. Laplantine segue basicamente a linha acima mencionada das teorias da privacio

(deprivation theories) e do contato (contact theories), porém usando o instrumental tedrico da
etnopsiquiatria de Georges Devereux.



Na época de Nichiren (1222-1282) —considerado o Buda Original ¢ Eterno pelos
membros da S6ka Gakkai—, havia um clima mais catastréfico, com a idéia de “Ultimos
Dias da Lei Budista” (mappd) se confundindo por vezes com a atmosfera de “fim de
mundo”. Nesse contexto, Nichiren iniciou um movimento de reforma do Budismo, que
continha elementos explicitamente milenaristas, pregando “uma salvagdo iminente, total,
final e coletiva neste mundo”. Reconhecendo-se como a auténtica sucessora de Nichiren,
a Gakkal procura aplicar os ensinamentos e profecias de Nichiren visando revolucionar o
mundo e iniciar uma nova era de paz, harmonia e felicidade geral.

A Sb6ka Gakkai, embora apresente elementos milenaristas, nfo € um movimento
milenarista cldssico. Em primeiro lugar, ela é um desdobramento do Budismo Nichiren,
que por sua vez ndo apresenta um milenarismo totalmente elaborado.

Em segundo lugar, ela segue o padriio japonés mais recorrente, de milenarismos
difusos e sem muita sistematizacéo.

Em terceiro lugar, enquanto alguns dos movimentos milenaristas “classicos”,
descritos por cientistas sociais, tendem a se orientar pela crenca na revolugio (Hobsbawn
1965: 57) —seja ela feita pela intervencio divina, por milagre ou por qualquer outro
dispositivo-—, a SGI, mesmo fazendo uso abundante do termo “revolucio”, é um
movimento de reforma. por meio da introducéio da Lei Mistica de Nam-mv6ého-rengekyd
como base para a organizagio de uma nova sociedade.

Em quarto lugar, enquanto muitos movimentos milenaristas modernos tém sido
explicados como respostas & “invasio” desestruturante da cultura ocidental {gerando, na
maior parte, sentimentos anti-ocidentais, anti-modernos e/ou anti-capitalistas), a SGI ndo
combate a civilizagio ocidental capitalista, pregando sim, sua reforma, a partir da qual se

construira a “Terceira Civilizacdo” (Dai-san Bunmei).

Por dltimo, a realizagdo do milénio como “uma salvago iminente” parece estar
dando lugar a um discurso mais genérico, nfo tdo exclusivista como antes, mais préximo
da utopia, na medida em que incorpora o discurso da globalizag3o (mesmo com certas
ressalvas), do ambientalismo, do pacifismo, etc. Por conseguinte, embora nfo possamos
falar em messianismo ou milenarismo cldssicos com relacio & Soka Gakkai, podemos
dizer que sua intengdo reformista estaria mais préxima da utopia (da paz mundial) e, por

conta disso, conformaria um exemplo de movimento de renovagdo do mundo.



TRANSPLANTACAO RELIGIOSA. Depois de discutir teoricamente alguns
aspectos importantes para embasar minha abordagem da S6ka Gakkai e de sua definiio
como novo movimento religioso de renovagfio do mundo, concluo minha introdugio
tedrica com o tema da transplantagdo religiosa de um sistema sécio-cultural a outro.

O modo como uma tradigio religiosa é divulgada em outra cultura, bem como o
grau de sucesso dessa divulgagdo sdo dependentes de certas condigdes (existéncia ou nio
de uma doutrina que justifique e favoreca o proselitismo mais ativo, nivel de estrutura
organizacional do movimento religioso, contexto das sociedades receptoras, etc.). Essa
divulgacdio pode ocorrer através de missionarios enviados para esse propésito especifico,
ou através de um individuo que estudou uma nova tradigo religiosa no exterior e que a
trouxe consigo ao voltar a sua sociedade de origem, ou ainda através de individuos e
grupos étnicos migrantes,

A discusséo desse tema ainda ndo resultou em consenso nas ciéncias sociais, na
medida em que posiges opostas sdo freqiientemente defendidas. Por exemplo, alguns
sustentam que, para ser bem-sucedido em uma cultura estrangeira, o grupo religioso
necessita implementar mudangas substanciais em suas praticas e crencas.

Por outro lado, certos pesquisadores argumentam que nem sempre a visio de
mundo do grupo religioso transplantado € totalmente estranha & visio de mundo
prevalecente na sociedade receptora, o que abre a possibilidade da “utilizacio de
mecanismos (néo tanto de adaptagio) mas de apresentagiio das novas religides que
facilitam  sua  recepgdo no nivel individual e no nivel social sem implicar,
necessariamente, em [sic] grandes modificacbes na doutrina € nas praticas. Isto se
conseguiria estabelecendo pontes entre os sistemas de crengas e/ou valores que estdo
presentes na sociedade e os sistemas de crengas das novas religides™ (Frigerio 1997: 153).

A literatura sociolégica tem sugerido trés fatores que podem influenciar a sorte de
uma religifio transplantada para um novo ambiente social (Hammond & Machacek 1999:
89): (i) o nivel de tolerdncia social e/ou legal & difusdo de novos credos na sociedade
receptora; (ii) as estratégias utilizadas pelas prOprias organizagdes religiosas para

transmitir suas mensagens no novo ambiente; ¢ (iii} ¢ grau em que a nova mensagem
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religiosa constitui uma atraente alternativa as religies Ja disponiveis aos membros da

sociedade receptora.

A analise da expansio ultramarina das religides japonesas feita por Susumu
Shimazono (1991), professor da Universidade de Téquio, pode ser vista como uma
aplicagdo dessa perspectiva socioldgica acima-mencionada. Shimazono une os dois
ltimos fatores (ii ¢ iii), ao enfatizar apenas duas variantes:

(a) Primeiramente, as religies japonesas dependeriam, para obter sucesso proselitista, do
contexto geral das sociedades receptoras: por um lado, o grau de liberdade politica e
de tolerdncia cultural-religiosa frente a introducio de religies provenientes de
culturas distintas (como a japonesa); por outro lado, o nivel de mudancas sdcio-
econdmicas que faz emergir a demanda por novas religides nas sociedades receptoras.
O autor conclui que as religiGes japonesas, de modo geral, encontraram condicdes
favordveis & expansdo em paises como EUA, Brasil, Coréia e Tailandia, em
momentos diferentes, a partir dos anos 60.

(b) A segunda variante diz respeito 4 feiclio ¢ a atratividade das proprias religides
japonesas. Entre dezenas de religiGes japonesas que se expandiram no exterior,
somente algumas poucas conseguiram arrebanhar um grupo razodvel de adeptos de
origem estrangeira (entre os grupos mais bem-sucedidos estio a Soka Gakkai, a
Seich8-no-ie, a Igreja Messidnica, a PL e a Stkyd Mahikari). Os aspectos comuns a
€sses grupos, que seriam apropriados para suas respectivas difusdes ultramarinas,

seriam: uma pritica mégico-ritual simples (gongyd e daimoku na Séka Gakkai,

shinsbkan e recitagdo de sutras na Seichd-no-ie, jérei na Messiénica, etc.), uma
orientagdo personalizada dos membros com base em uma ética pragmatica para a vida
didria, um discurso sistematico e logico (os fundadores dessas religides eram, no
geral, habeis e prolificos escritores; o proselitismo desses grupos portanto esta
fortemente baseado em suas publica¢Bes), ¢ uma abordagem positiva do pluralismo
religioso dos paises receptores (com excegio da So6ka Gakkai, os outros grupos
costumam ser bastante ecléticos e tolerantes com a pratica religiosa multipla de seus
membros).

Ainda com relagéio & expansdo ultramarina das religides japonesas, o antropélogo

japonés Nakamaki Hirochika, do Museu Nacional de Etnologia (Osaka), tem-se
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destacado por apresentar, através de diversos artigos e livros, as mais elaboradas
explicacBes e modelos, que se complementam entre si. Inicialmente, Nakamaki publicou
alguns artigos nos quais ele faz um estudo de caso da Instituigdo Religiosa Perfect
Liberty (PL),!5 para explicar a estratégia de propagagdo das religides japonesas no Brasil
(Nakamaki 1985, 1986a, 1986b, 1989, 1991 e outros).

O autor reconhece que a PL, uma “religifio ética do tipo urbano”, foi bem-
sucedida em sua difusdo no Brasil devido a dois processos complementares, de
nacionalizagdo e de multinacionalizagdo. Ela foi introduzida no Brasil em 1957. Trés
anos depois, seu patriarca veio ao pais pela primeira vez. Nos anos subseqiientes, ela
teve uma expansdo admiravel com base na crenca em milagres obtidos por meio da prece
oyashikiri. Tal estratégia, porém, ndo conseguiu evitar um grande percentual de evasdo, o
que levou a uma énfase posterior na doutrinagio e orientagio personalizada de seus
membros, com base em um detalhado e pragmatico ensinamento ético. Essa mudanca de
orientagfo fez-se acompanhar por uma mudanga de foco: da comunidade nipo-brasileira
para a sociedade nacional, do idioma japonés para o portugués, do estilo de ritual
nipdnico para um “brasilianizado”. O custo da “brasilianizacio” da PL!6 foi uma grande

perda de seus seguidores nikkei (descendentes de japoneses), bastando dizer que,

atualmente, mais de noventa porcento de seus seguidores sdo brasileiros sem ascendéncia
nipdnica.

A partir de sua experiéncia bem-sucedida no Brasil, a PL levou adiante seu
processo de “multinacionalizacdo”, expandindo-se para outros paises do Continente

Americano e para a Europa. Nakamaki conclui que as “relicides multinacionais™!? do
g

15 A PL traca sua origem mais remota no grupo fundado por Kanada Tokumitsu (1863-1924), em 1912: a
religido Tokumitsukyd (que recebeu ainda outros nomes como Jindd Tokumitsukyd e Ontake
Tokumitsukyd). Apos a morte de Kanada, Miki Tokuharu (1871-1938) e seu filho Tokuchika (1900-1983)
decidiram rmanter os ensinamentos de Kanada sob o nome de Hito-no-michi Tokumitsukyé, que voltou a
ter o nome mudado, em 1931, para Hito-no-michj Kyddan. Acusados de lesa-majestade e de violarem a Lei
de Preservaglo da Paz, pai e filho foram aprisionados. Com a morte do pai na prisiio, Tokuchika
reorganizou seus seguidores, apés a II Guerra Mundial, sob a nova denominagio Perfect Liberty Kvédan.
Atualmente, a PL conta com 1.131.199 adeptos no Japio (Bunkaché 2000:84-85).

16 Talvez inspirado pela andlise de Nakamaki, um mestre da filial brasileira da PL, Yumi Fujikura,
escreveu uma tese de mestrado analisando a “brasilianizacfio” da PL em termos do conceito de
“inculturagio”, desenvolvido pela 4rea missionaria da Igreja Catolica (Fujikura 1992).

17 Nakamaki cunhou o termo “religifio multinacional” para se referir aqueles grupos religiosos que,
possuindo caracteristicas semelhantes as das empresas multinacionais, desenvolvem seus trabalhos de
difusdo proselitista em diversos paises, sob a forma de redes de carater muitinacional (Nakamaki 1986b).
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Jap&o com melhor performance no Brasil sio as novas religides que combinam a prtica
de curas milagrosas com a orientacdo ética da vida dos membros. Além disso, essas
religides foram forjadas durante o processo de modernizagdo do Japéo e, por conta disso,
estariam mais aptas a socorrer as pessoas que sofrem as conseqiiéncias da rapida
industrializacdo, urbanizagdo, nucleizacso da familia, etc. (Nakamaki 1986a: 225-26,
1991:219).18

A abordagem da expansio bem-sucedida das religides nipdnicas em termos de
nacionalizagio/multinacionalizacio se limita a um padrdo especifico ou a um grupo
reduzido (o das shinshfikyd) e, portanto, nio chega a constituir um modelo explicativo
mais geral (que inclua tanto as novas religiGes quanto o Xintoismo e o Budismo).

Nakamaki desenvolvey, no entanto, um modelo explicativo com a pretencdo de
abarcar a expanséo dessas religides no Jap#o, nos Estados Unidos e no Brasil. O elemento
central desse modelo € o paradigma da “civilizagio™!9. Através deste paradigma, o autor
procurou salientar as caracteristicas contrastantes das civilizagdes americana, brasileira e
japonesa, de maneira a perceber os diferentes modos de desempenho das religides
japonesas em cada uma dessas “civilizagbes” (Nakamaki 1986a: 21 7-28).

Os Estados Unidos, ainda segundo Nakamaki, constituem uma civilizagdo

caracterizada pelo “confronto” (tairitsu) ¢ pela “competicdo” (ky6s), predominada

18 Alguns pesquisadores brasileiros endossam, de certo modo, essa perspsctiva de Nakamaki, na medida
em que situam o crescimento das religides japonesas dentro do recente surto de novos credos durante o
processo da modernizagdo brasileira (Paiva 1990, Albuquerque 1994, Souza & Albuquerque 1995,
Gongalves 1998). A pesquisa de Leila Marrach, por exemplo, confirma o processo de “nacionalizagiio” da
Seichd-no-ie. Para a autora o sucesso desse movimento se deveu a “nova imagem de mundo oferecida aos
seus ficis brasileiros que a distinguiria das outras religides de massa que também cumprem funcées
terapéuticas e fornecem amparo espiritual. Lancando méo do seu sincretismo, a Seiché-no-ie pode oferecer
interpretagdes novas a elementos culturalmente familiares aos brasileiros. Esse processo de adaptacio 2
realidade brasileira seria paralelo ao de nacionalizagdo de sua doutrina, com base, principalmente, em
elementos da religifio espirita e énfase em determinados aspectos do catolicismo™ (Marrach 1978: 2-3).

19 Nakamaki faz uso do conceito de civilizacdo desenvolvido por Tadao Umesao. Para Umesao,
civilizagio seria “um sistema composto de esquemas [devices], instituicGes e organizagdes, enquanto que
cultura representa o aspecto espiritual” (Umesao et alii 1990: i). Somente com base nos textos a que tive
acesso, ndo posso precisar melhor a definiciio de Umesao (por exemplo, o que poderia ser considerado
“aspecto espiritual”?). De todo modo, essa definicdo de civilizagiio em contraste com a de cultura parece
sugerir uma simplificagcio do estudo classico de Norbert Elias. Segundo Elias, o conceito de civilizagiio,
originalmente francés (civilization), ¢ abrangente, transnacional, dinamicamente evolutivo, processual,
podendo se referir tanto a fatos politicos quanto econdmicos, religiosos, técnicos, morais ou sociais.
Cultura, seguindo a concepgiio alemd de kultur, é mais restrita, enfatizando, por um lado, as diferencas
nacionais e a individualidade/identidade particular de Srupos e, por outro, os aspectos intelectual, artistico e
religioso, como sendo o que ha de mais peculiar e significativo nas realizagdes humanas (Elias 1994: 23-
27).
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ainda pela logica e pela cultura dos WASPs (Whites. Anglo-Saxons. Protestants, ou seja,

“brancos, anglo-saxdes, protestantes). Nesse tipo de civilizagdo prevaleceria o costume
da adesdo religiosa exclusiva. Os grupos religiosos, baseados nos principios da
competicdo e da liberdade de culto, manter-se-iam independentes uns dos outros, ao
mesmo tempo em que enfatizariam suas proprias ortodoxias.

Excetuando o Zen e a S8ka Gakkai2®, que conseguiram maior sucesso no trabalho
difusor na sociedade americana, as religibes japonesas (incluindo as denominagBes
cristds), cada uma em seu determinado raio de agfio, funcionam basicamente como
religides €tnicas. Ou seja, elas sdo importante referencial para a identidade étnica do
nikkei. O Budismo tradicional assumiu uma atmosfera de igreja protestante (os templos

séo aqui chamados de Buddhist Church, com escolas dominicais, ritos de passagem, festa

para os mortos ou obon, etc.); o Xintoismo perpetua rituais tradicionais; as novas
religides se voltam sobretudo para a solu¢@io de problemas como desarmonia no lar; os
médiuns executam rituais de cura; e assim por diante.

O Japdo, mesmo incluindo eventualmente antagonismos e fusfes, seria uma
civilizagdo caracterizada pela “coexisténcia” (heizon), em que praticamente uma tnica
etnia desenvolveu mecanismos proprios para incorporar multiplas influéncias (asiatico-
continental no passado, ocidental mais recentemente) ao longo de sua histéria milenar. A
historia religiosa japonesa, como que ilustrando essa caracteristica, praticamente ndo
contém exclusivismos ou fundamentalismos. Ao contrario, abundam os casos de
coexisténcia ¢ tolerancia entre religides populares, Budismo, Xintoismo, Cristianismo €

outros, 21

20 O autor informa que a difusiio do Zen entre os americanos sem ascendéncia japonesa se iniciou com os
esforgos de D. Suzuki. Porém, a Contra-cultura foi a grande responsavel por pavimentar o caminho para a
difusio do Zen-Budismo, nos anos 60, particularmente entre a elite intelectual e, de certa forma,
econdmica. A S6ka Gakkai, por sua vez, teria-se favorecido do clima liberalizante criado pela Contra-
cultura, porém com um discurso inverso, pregando a reconciliagiio dos jovens com os valores tradicionais
da sociedade americana (Nakamaki 1986a: 223).

21 Um dos poucos casos citados de exclusivismo ou fundamentalismo religioso japonés é o de certos
grupos do Budismo Nichiren. Porém, mesmo nesta escola budista, ha varios exemplos de acomodagio &
orienta¢8o inclusivista e tolerante do Japdo. A propria S6ka Gakkai vem amenizando sua faceta exclusivista
do periodo inicial. Embora a tendéncia observada pelo autor seja verdade no dmbito popular, noto que os
governantes manipularam, por diversas vezes, a religido com fins politicos. Por exemplo, durante o periodo
Tokugawa (1600-1868), o Cristianismo foi perseguido e banido, enquanto o Budismo se tornou a religido
estatal. Na era Meiji (1868-1912), houve um periodo em que o Budismo sofreu perseguicio, ao passo que o
Xintoismo foi promovido a religido estatal. Nas décadas subsegiientes até a I Guerra Mundial, o governo
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O Brasil, por sua vez, seria uma civilizagdo tipicamente de “fusdo”, resultante de
misturas e fusGes étnico-culturais, em que a hegemonia branca e catélica €, mais que
tudo, formal e n&o uma hegemonia “de fato™. Por isso h4 o costume bastante difundido de
se receber o ritual de batismo catdlico sem a necessidade de filiagdo unilateral ao
Catolicismo.

Nakamaki constatou que predominam na culindria tipica brasileira alguns pratos

misturados, empapados, com aspecto “lamacento” (dorodoro-rvéri, gotamaze-rvéri),

como a feijoada e determinados pratos da cozinha baiana. Esse aspecto da culinaria do
pais, diz o autor, seria uma metafora da religiosidade dos brasileiros, que teriam maior

propensdo para aceitar religides sincréticas (dorodoro-shitkyd, gotamaze-shikyd). Essa

propensdo poderia ser percebida pela expressiva difusfo do Catolicismo popular e das
religibes afro-brasileiras. Nao por mera coincidéncia, o movimento religioso japonés que
obteve a maior popularizagdo no Brasil é a Seichd-no-ie, considerada um dos casos mais
ilustrativos do ecletismo religioso nipénico (Nakamaki 1986a: 204-216).

Nesse modelo, Nakamaki ainda relaciona as religides japonesas a trés estagios de
desenvolvimento  sécio-econdmico:  sociedades pré-modernas/agricolas (X)),
modernas/industrializadas (Y) e “pds-modernas™2/da informagio (Z). O Brasil incluiria
os tipos X/Y; os Estados Unidos, os tipos Y/Z; € o Japio, os tipos X/Y/Z. Para esse autor,
0 Zen se disseminaria melhor junto ao tipo Z, enquanto que as novas religides ao tipo Y.

Como jd mencionado, o Zen e a Séka Gakkai obtiveram maior sucesso fora da

comunidade nikkei nos Estados Unidos, enquanto que a Seiché-no-ie é a mais popular

religifio japonesa na sociedade brasileira. Embora a S6ka Gakkai e a Seiché-no-ie sejam
ambas novos movimentos religiosos, a primeira conformaria um tipo religioso “do
confronto” ou tairitsu-gata (portanto, consonante com a “civilizagdio americana™),
enquanto que a segunda, o tipo “de fuso” ou yfigd-gata (mais préxima da “civilizagio
brasileira”) (ibidem: 225-27).

implementou um politica de cooptagdo dos grupos religiosos e puniu severamente aqueles que néo se
conformavam a ideologia politica de entdo.

22 Na época em que Nakamaki escreveu o artigo, o termo “pés-moderno” ainda néio estava em voga e nio
tinha o mesmo sentido que adquiriu nos dias de hoje. Por isso, acredito que o autor tenha usado o termo
numa conotagdc bastante especifica (seqgilencial), em seu esquema de raciocinio (pré-
moderno/moderno/pos-moderno).
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Esse modelo desenvolvido por Nakamaki corre o risco, comum a todo esquema
tebrico, de pecar por reducionismo (por exemplo, o risco de subestimar as grandes
diferencas regionais, nos Estados Unidos, assim como a diversidade da presenca dos
nikkei e das religides japonesas nas varias regides estadunidenses). O autor também
deveria precisar melhor algumas afirmagdes (por exemplo, qual elemento do Zen o torna
mais apropriado para a sociedade do tipo “Y”? Como se d4 a associacio desse elemento
com o tipo de sociedade “Y”, que explicaria sua popularidade?). Observa-se, também,
que o modelo de Nakamaki estd-se tornando, pouco a pouco, defasado em funcio das
mudancas na distribuicdio ¢ na representatividade dos grupos étnicos na sociedade
americana atual. A Califérnia, uma das principais 4areas de difusfio das religides
japonesas, por exemplo, tem apresentado um nitido declinio da influéncia da cultura
WASP, ao passo que cresce a presenca fisica e cultural de diversas minorias (latino-
americanas, filipina, indiana, chinesa e outras).

A proposta de Nakamaki esta centrada, também, no paradigma da civilizacéo de
Tadao Umesao, o que limita sua extensdo e aplicabilidade. Além disso, ela nio explica a
grande aceitagho da Soka Gakkai no Brasil, apesar de se caracterizar por uma orientagéo
oposta & da “civilizagho brasileira”. Apesar do sincretismo ser um elemento importante
para caracterizar a religiosidade brasileira, esse elemento nfo explica tudo. Por exemplo,
o sincretismo ndo vale como elemento explicativo exclusivo para a grande e crescente
propagacdo do Protestantismo evangélico no pafs.

O modelo de Nakamaki, portanto, tem validade e mérito como orientacdo nesse
intrincado e diversificado universo das religides japonesas e como tentativa de descobrir
uma matriz explicativa que acene para as tendéncias nesse campo de estudo.

Mark R. Mullins (1990) também sugeriu um quadro analitico para a
transplantagdo geografica de religides, a partir de sua analise da difusio do Cristianismo
no Japéio e do Budismo japonés no Canadd. Seu modelo estd composto pela relacdio
interdependente de trés fatores: (i) a “ideologia” do grupo (refere-se aqui a parte
doutrindria e 4 visdo de mundo do grupo); (ii} 0 ambiente (isto €, o contexto religioso,
politico e social das culturas receptoras, e o impacto desse contexto sobre os membros em

potencial do grupo religioso que estd sendo transplantado); e (iii) a estrutura
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organizacional do grupo religioso (sobretudo sua orientagio proselitista, se ativa ou

passiva).

Nao obstante Mullins ter sugerido fatores-chaves para o tema da transplantacéo,

gostaria de apresentar um ltimo modelo, que me parece mais abrangente. Martin

Baumann (1994), da Universidade de Hannover, definiu cinco modos ou processos

identificaveis para explicar a introdugdo de uma tradigio religiosa em uma cultura

estrangeira. S&o eles:

i

ii.

i1i.

Contato (contact): Ocorre com a chegada ou introdugfio do movimento religioso
em um novo meio sécio-cultural, através de individuos, grupos ou
escrituras/textos religiosos. Esse modo, embora seja evidente e dbvio, afirma
Baumann, precisa ser incluido por constituir um “pré-requisito inevitavel” do
processo de transplantacfio. Aqui predominam as estratégias adaptativas de
tradugéo e reducdo, que serfo descritas abaixo.

Confrontacdo e conflito (confrontation & conflict): Surgem, por exemplo, no

momento em que os protagonistas do movimento religioso procurarem destacar
suas proprias peculiaridades (como a capacidade de solucionar determinados
problemas sociais ou espirituais) em contraste com os aspectos “deficientes” das
religides da cultura local. O processo de confrontagio envolve a religidio
estrangeira e a cultura receptora, podendo variar de intensidade com a situacdo
geral desta cultura ou das religides preexistentes nela (a importancia desse aspecto
foi apontado também por Shimazono e Mullins).

Ambigiiidade, alinhamento e adaptacido (ambiguity, alignment & adapiation):

como sfo inevitaveis os problemas de compreensio mutua e as més-interpretagdes
(pelo fato, por exemplo, de que as pessoas da cultura receptora interpretam os
novos simbolos ¢ ensinamentos em termos de sua prépria cultura), podem surgir
ambigiidades e adaptagdes. “Ambigilidades inevitiveis” podem dar origem a
influéncias mituas e adogdo de elementos da outra cultura (estes elementos,
salienta Baumann, nem sempre vém acompanhados pelo sentido ou pelo conteado
originais). As “ambigiiidades intencionais” podem constituir uma precondicéio
para garantir o sucesso da religifo transplantada, na medida em que contribuem

para diminuir sua caracteristica estrangeira e exética, além de amenizarem os
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focos de conflito. A adogdo de estruturas legais, organizacionais e/ou conceituais
por parte da religido estrangeira tendem a resultar em dois processos distintos, que
constituem os dois outros modos: quando se percebe a existéncia de um desvio
substancial com relaco a tradigdo original (tida aqui como auténtica e genuina),
pode ocorrer um processo de auto-critica e retorno as fontes ou pode, por outro
lado, levar ao aprofundamento da adapta¢io e ao conseqiiente desenvolvimento
independente do grupo.

1v. Recuperagdo e re-orienfacdo (recoupment, re-orientation): a reavaliacio critica

das ambigiiidades toma como premissa a legitimidade ¢ autenticidade da religido
transplantada na forma como se encontra no seu pais de origem. Por isso, h4 uma
reorientacdo no sentido de reduzir as ambigiiidades, voltar & fonte auténtica e
pura, recuperar a identidade com a tradicdo genuina e manter o processo
adaptativo, embora enfatizando os limites e as diferencas com as religides da
sociedade receptora.

V. Desenvolvimento independente e inovador (innovative self-development): O

desenvolvimento de formas independentes e de “novas criagdes” leva a um clima
de tensfo interna na tradicdio religiosa, sendo que os “zeladores da tradigdo”
condenam o nove desenvolvimento como “heresia”, enquanto que os promotores
das inovagSes se justificam protestando contra o congelamento da tradi¢do ao
mesmo tempo em que conclamam a um retorno as origens. Eventualmente, as
inovagdes religiosas resultam em cismas e formagio de movimentos
independentes. Baumann afirma que esse modo, tal qual o da “recuperaciio”, nfo
se reduz ao contexto da transplantacio religiosa, mas ocorre também nos
movimentos de reforma e revitalizacfo, em situagdes de mudanca cultural.
Esses modos dindmicos de transplantacdo, Baumann pondera, nfo ocorrem
necessariamente de forma ordenada e consecutiva, assim como nfoc necessitam estar
todos presentes no processo de transplantagdo de uma tradigfo religiosa especifica. As
religides japonesas no Brasil, como veremos adiante, ilustram bem essa afirmacfio. Ha
grupos completamente fechados nos limites da comunidade nipo-brasileira, sem buscar o
minimo de aclimatagfo e abertura, enquanto outros procuram se abrasileirar. H4 casos de

criacGes de religides em solo brasileiro por japoneses e por seus descendentes, bem como
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cismas dentro de religides importadas (como ocorreu com a fragmentac@io da Igreja

Messidnica).

Baumann ainda explica que tradigdes religiosas “flexiveis” tendem a enfatizar as

ambigiiidades, além de buscarem se adaptar e, eventualmente, produzir “novas criagdes”.

Nesse caso, Baumann identifica sete estratégias de adaptagfo:

i.

il

1.

iv.

Traducdo: esta ¢ uma das primeiras e mais urgentes questdes que as religides
estrangelras tém que confrontar. Essa estratégia pode ser encontrada em todos os
modos de transplantagfo, sendo 6bvia nos modos de contato, de adaptacio e de
confrontag@o (a0 buscar a demarcagio de seus proprios ensinamentos frente aos
conceitos religiosos existentes na sociedade receptora), mas também presente nos
modos de recuperagdo (tentativa de retomar o alegado “sentido” original) e de
desenvolvimento independente-inovador (invencéo de novos termos).

Reducdo: no esforgo em tornar compreensivel o novo ensinamento, os adeptos ou
os “missiondrios” da religifio estrangeira fazem uma espécie de selegfo,
enfatizando os elementos de maior proximidade e aceitabilidade na cultura
receptora, amenizando idéias e ensinamentos inaceitdveis ao novo contexto.
Nesse processo, alguns elementos preexistentes no ensino da religido
transplantada podem ser enfatizados ao ponto de se tornarem seus conceitos
centrais. A estratégia da reducdo pode ser encontrada no modo de contato (por de
lado conceitos em fung¢do de suas capacidades mediadoras com a nova cultura) e
de confrontacio (evitar e reduzir as tensdes). Alguns tipos de selecdo e avaliagles
podem indicar um modo de desenvolvimento independente-inovador ou de
recuperagio.

Reinterpretacdo: estratégia que, muitas vezes, ocorre paralelamente a da redugéo,
a reinterpretacdo oferece novas perspectivas para determinados ensinamentos
com o fito de apresenta-los numa versdo mais atualizada e aceitdvel.

Tolerincia: a religifio estrangeira, estando inicialmente numa posicio de minoria,
a0 encontrar costumes ¢ atitudes da cultura “hospedeira” que destoam ou que
entram em choque com seus principios, pode apresentar uma postura tolerante,

como forma estratégica de adaptacio.
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vi.

vil.

Assimilagdo: mais do que simplesmente tolerar certos elementos da cultura
receptora, a religidio estrangeira pode assimilar e incorporar seletivamente algum
¢lemento dessa cultura. Tal estratégia é geralmente considerada “uma concessdo
inevitavel”, porém de cardter temporario, superficial e de pouco valor. Aqui, o
foco e o ponto de partida ¢ a propria tradigdo religiosa, ¢ o novo elemento
assimilado apenas funcionaria como mediacéo de sua visio de mundo e de seus
conceitos.

Absorcgdo: refere-se a incorporagdo, por parte do grupo estrangeiro, de um
elemento (um ritual, um simbolo ou uma divindade) que nfc existia anteriormente
em seu interior e que ¢ reinterpretado a partir da perspectiva do préprio grupo. Na
histéria das grandes religides ha diversos casos ilustrativos da absorcio, na
medida em que o Cristianismo, o Islamismo ou o Budismo incorporavam, cada
um a seu modo, novos elementos das culturas em que eram introduzidos e,
eventualmente, faziam um expurgo daquilo que contrastava com seus respectivos
ensinamentos. As estratégias de assimilagdo e absor¢io podem ser aplicadas a
varios processos de transplantagdio: ambigiiidade, adaptacdio, contato
(proporcionando a sua compreensdo) e confrontagio (evitando mas-interpretagdes
e confrontacio).

Aculturagdo: Assim como as duas estratégias anteriores, a aculturagfio também
envolve a adogfo de elementos materiais e intelectuais (objetos, instituigdes,
normas, atitudes ou conceitos). Porém, esta adogio néo ¢ tratada nem como uma
“concessdo inevitavel” (tolerdncia, assimilagfio) nem como uma estratégia de
anexagdo (absorgéo). Trata-se de uma aceitagfio positiva e desejada de elementos
avaliados como benéficos, “inspiradores” e, por vezes, em sintonia com a visio de
mundo da religido estrangeira, necessitando apenas ser articulada e revitalizada de

acordo com os pardmetros desta religifo.

O modelo proposto por Martin Baumann € o que melhor se aplica aos objetivos de

minha tese, mas, para adotd-lo a meu objeto de estudo, sinto necessidade de fazer

algumas considera¢Bes. Em primeiro lugar, o foco do modelo de Baumann € a tradi¢o

religiosa transplantada. Com isso, tem-se a impressdo que a religido estrangeira ganha

43



uma excessiva independéncia e um poder de decisfio, que apenas reage ao meio
hospedeiro e faz suas opgdes de estratégia. Além disso, essa religifio ja € tomada num
contexto de transplantacéio, o que ofusca 0 momento anterior a transplantacgéo.

O que se percebe, no entanto, € que muitas vezes a decisio de propagar o
ensinamento em terras estrangeiras ¢ inibida ou estimulada por fatores externos e
independentes do grupo transplantado. Por exemplo, as religides japonesas foram inibidas
—de 1908 (quando se iniciou a imigracéo formal de japoneses no Brasil) até a década de
40/50— de fazerem trabalho proselitista ndo somente pelo contexto brasileiro de
hegemonia catdlica, mas, sobretudo, pela decisdo do governo japonés de dificultar a
vinda de missiondrios ndo-catdlicos para o Brasil. Mesmo depois que surgiu um clima
favoravel & propagacéio no Brasil, depois da II Guerra Mundial, muitos grupos budistas
mantiveram a dindmica tradicional com énfase nos servigos fiinebres e memoriais, com
rarissimas exceg¢des, voltados exclusivamente para a col6nia nikkei.

Nos dltimos anos, no entanto, duas transforma¢des levaram & mudanca dessa
orientacdo passiva relacionada com o proselitismo: por um lado, uma vez que a imigragéo
japonesa praticamente se extinguiu nos ultimos trinta anos, a mencionada dindmica
tradicional resultou numa dificuldade enorme para alguns grupos budistas em se
reproduzirem ¢ sobreviverem no Brasil; em contrapartida, transformagdes no cendrio
religioso brasileiro levaram muitos n#o-descendentes de japoneses a buscarem formas
alternativas de religiosidade, incluindo as de origem japonesa?3.

A Dbibliografia recente ensina que, na andlise da transplantacio ou
transnacionalizacdo de comunidades religiosas {e de seu sucesso ou fracasso), nfo se
pode subestimar o impacto do avango tecnoldgico (facilidade crescente de locomocgéo
fisica de pessoas, desenvolvimento da internet, etc.), de movimentos como o da Contra-
Cultura ¢ o da Nova Era (ambos importantissimos para a aceitacfio da espiritualidade
oriental no Ocidente), do contexto nacional (por exemplo, se o regime politico permite ou
nio a importacdo de novas religides) e de outros. No Capitulo 8, esses fatores serfio

considerados na andlise da transplantagiio da SGI para o Brasil.

23 Regina Matsue (1998) analisa a tentativa de abertura do Budismo amidista da Nishi-Honganji para a
sociedade brasiliense, enguanto Cristina M. Rocha (2000b, 2000c) mostra os conflitos decorrentes da
“reconstru¢®o” brasileira do Zen-Budismo.
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Ao concentrar-se na tradicfio religiosa transplantada e em sua interagdo com a
cultura hospedeira, Baumann também subestima um pouco a demanda dos membros
dessa cultura por novas op¢des religiosas, como resultado de mudancas socio-
econdmicas, politicas e legais. Com certeza, o sucesso da transplantagdo religiosa
depende de um minimo de adaptagdo da religifio estrangeira a0 novo contexto socio-
cultural. Mas, o sucesso também depende, em parte, da demanda pelo tipo de religifo
transplantada.

Por tltimo, o modelo do pesquisador alemdo trata da transplantagio geografica de
tradicdes religiosas. O campo de estudo das religiGes japonesas no Brasil mostra que a
transplantagdo € dinfmica e pode tomar rumos diferentes do projeto inicial. Como foi
sugerido anteriormente, alguns grupos tradicionais com caracteristicas de religido étnica,
mostram-se agora mais ativos no proselitismo (em parte por uma questdo de
sobrevivéncia), fundando instituto de pesquisa (doutrindria e “‘missiologica”),
promovendo semindrios e “retiros espirituais”, traduzindo seus textos sagrados e/ou
rituais para o portugués, etc. Com isso, pode-se pensar em uma transplantagfo “étnica”
ou “social” (ou seja, a difusfo de uma religifio étnica para além dos limites desse grupo
étnico) como desdobramento da transplantagio geografica de uma tradigo religiosa.

Resta dizer, a favor do modelo de Baumann, que ele nfo ¢ fechado, ou seja, que
permite a incorporagio de novos elementos. Por exemplo, dependendo dos resultados da
pesquisa empirica, pode-se deparar com novos modos de transplantagiio ¢ novas
estratégias adaptativas. Ou mesmo discutir novos elementos dentro das categorias
propostas por Baumann (o impacto da globalizago ou da internet para a difusdo ¢

transplanta¢io de determinados movimentos religiosos, etc.).
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— Capitulo 1 —
ANTECEDENTES RELIGIOSOS JAPONESES

&

1.1 - Religiosidade japonesa

No Pais do Sol Nascente, a religifio estd presente no mito de criacfo, nas bases
constitutivas da identidade de seu povo e em todos os aspectos da vida social, seja na
moral, nas artes, na politica ou no trabalho. Mesmo com todo progresso econdémico ¢
tecnoldgico, vale ressaltar, a religiosidade do povo japonés ainda é um fendmeno
contemporaneo relevante.

Diversas tradi¢des religiosas, nativas e estrangeiras, contribuem para compor o
universo religioso do Japfo, um universo multiplo e sincrético, ativo e contraditério,
continuamente reeditado, reelaborado, enriquecido. Nos primeiros séculos da nossa era,
o Japdo ja possuia uma tradigfio religiosa bastante plural (ritos de fertilidade, praticas
xaméanicas ¢ adivinhatdrias, cerimfnias agricolas, etc.), que s6 foi sisternatizada
posteriormente sob a denominagfio de Xintoismo (Shintd), para distinguir as crengas
nativas frente ao Budismo e ao Confucionismo importados. Dependendo enormemente
de empréstimos dessas duas tradi¢des estrangeiras —termos, conceitos, praticas,
arquitetura, iconografia, etc.—, sacerdotes da corte buscaram uma identidade propria
~através do termo chinés Shentao (“a via dos deuses”), que tem as leituras japonesas

alternativas de Shintd, Kami-no-michi ou Kannagara-no-michi (shin/kami/kan, deus,

espirito; t8/d6/michi, via, caminho). O Xintoismo, portanto, tem wm carater
simultaneamente inclusivo e nativista, com sua énfase na identificagiio entre povo

japonés, familia imperial e divindades kami'. Sua orientagio principal € o

! Kamj ¢ uma ampla e heterogénea categoria de seres divinos, que podem ser personagens da mitologia
japonesa, ancestrais divinizados de familias ilustres, personificagbes de forgas da natureza, enfim,
qualquer ser que possua alguma qualidade fora do comum, extraordindria e que inspire veneragdio. O
conceito é tdo amplo e inclusive que se usa a expressdo vaoyorozu no kami (vasta mirfade de kami),
denotando a crenca xintoista numa infinitude de kami (que é sempre crescente em termos numericos).
Befu (1983: 108) traga um paralelo entre a nogfo japonesa de espiritos e a de mana, reconhecendo mesmo
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reconhecimento da natureza humana como essencialmente pura e boa; a afirmacdo da
vida e valores deste mundo, aceitando vida e morte, bem e mal, como partes
constituintes e inevitdveis da existéncia humana; e a manuten¢io do continuum entre

homens e deuses, sobretudo através de ritos purificatdrios e de oferendas.

Quando o Budismo (Bukkvé ou Butsudd) foi introduzido no Japdo, via Coréia,
em meados do século VI, as crengas autdctones nio se encontravam ainda organizadas
teologicamente ou centralizadas numa unica instituicdo. Também nfo havia uma
sofisticagéo doutrinal, como a nogdio de uma transcendéncia absoluta. Portanto, uma das
maiores contribuigdes  religiosas e intelectuais do Budismo para o Japdo foi
precisamente a idéia de tr&nscendénéia ¢ a negacdo deste mundo (tido como ilusério na
versdo tradicional do Budismo). Tendo em vista que estas e outras eram no¢des muito
alienigenas para os japoneses, nfio ¢ de se estranhar a dificuldade inicial dos japoneses
em compreendé-las. De fato, Buda e as demais figuras de cultos budistas eram tidas a
principio como uma espécie de kamj —obviamente, de origem estrangeira —, cujas
estatuas eram admiradas tanto pela beleza quanto pelos poderes magicos e eficazes na
concesséo de beneficios (go-rivaku) de toda sorte, que se podiam obter por meio de sua
veneragio.

No processo de niponizagio do Budismo e de sua legitimag&o social, a relagio
kami-buda apresentou diversas nuangas. Por um periodo, os kami eram considerados
“protetores da Lei de Buda” (gohé-shin); depois esta crenga foi reinterpretada e os kami
passaram a ser vistos como necessitados da ajuda de Buda para obterem a salvaco.
Assim, as escrituras budistas eram recitadas diante do altar dos kami e foram criados os
jingli-ji (capelas budistas construidas em santudrios xintoistas). Certos kami mais

venerados receberam o titulo budista de bosatsu (bodhisattva). Posteriormente, os kami

foram tidos como manifestagdes nativas da natureza transcendental do Buda e, portanto,
objetos revalorizados de veneragio e respeito. Nesse contexto, a relagio Xintoismo-
Budismo evoluiu a ponto de surgirem escolas xintoistas altamente sincréticas. Por
exemplo, a partir do contato com a escola budista Tendai, surgiu a escola xintoista

Ichijitsu ou Sannd. Com base no Sutra de Létus, a Tendai ensinava que todos os Budas

uma origem comum entre ambas. A idéia de mana nas sociedades aborigenas do Pacifico —assim como a
dos kami japoneses— & de que sdo forgas ou poderes sobrenaturais neutros (embora potencialmente
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que vieram a este mundo s8o somente “uma realidade” (ichijitsu); essa teoria foi usada
para argumentar que os diversos kami sd3o aparéncias histéricas japonesas que
correspondem as divindades budistas, todos envolvidos em “uma sé realidade” (Earhart
1982:111-12).

Esta primeira interacio dos japoneses com o Budismo estabeleceu o arcabouco
para o papel desta religifio no Jap@o. Sua dimensfo ética e contemplativa nunca foi o
ponto mais importante a nivel popular. Sua difusfo implicou num processo de
incorporagdo de varios elementos da religiosidade e da cultura japonesa, seguindo um
padrdio similar de difusdo pelo continente asiatico, ocorrido anteriormente ao longo de
varios séculos.

O Taoismo (Dokyd) e o Confucionismo (Jukyd), ambos de origem chinesa, néo
atingiram o status de religiGes organizadas no Japéo, embora tenham desempenhado um
papel fundamental na formac8o dos valores morais, concepgdes cosmologicas e praticas
religiosas da grande maioria do povo. O Taoismo trouxe principalmente métodos
adivinhatorios e de previsdo do futuro, a idéia de interacdo entre sorte/destino e
tempo/espago (por exemplo, a defini¢fo da arquitetura de uma casa ou o posicionamento
de uma tumba a partir de consultas geoménticas; a crenga em yakudoshi ou anos de ma-
sorte no ciclo de vida das pessoas; etc.) e 0 afi por amuletos (mamori) para todos os
propdsitos. Embora as préticas religiosas do Confucionismo chinés sejam virtualmente
inexistentes no Japdo, a ética confucionista (como a énfase na ordem sécio-politica e na
harmonia social) passou a reger as relagdes sociais ¢ influenciou quase todas as religides
no Japdo.

O Cristianismo (Kirisutokvd) foi introduzido no Japdo em 1549 por S#o
Francisco Xavier e obteve ampla aceitacfo até ser proibido em 1639. Recebendo
permissdo para retomar as atividades proselitistas no final do século passado, os
missionarios cristios (desta vez, nfo somente catdlicos) conseguiram conquistar menos
de um porcento da populacio. Embora sua presenga em termos numéricos seja
inexpressiva, o Cristianismo tem testemunhado um recente interesse por parte de muitos
universitarios € até o crescimento de determinadas denominagdes, com destaque para a

Igreja da Unificacdo ou Associagio do Espirito Santo para a Unificagfio do Cristianismo

perigosos) e que podem ser canalizados em manifestacies benevolentes ou malevolentes.
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Mundial (Sekai Kirisutokvé Téitsu Shinrei Kyokai) e os Testernunhas de Jeova (Ehoba

no Shénin). Assim como o Budismo serviu de “correia de transmissio” da cuitura
chinesa para o arquipélago nipdnico, o Cristianismo também serviu, no momento inicial,
como canal de transmissio da cultura européia para o Japdo medieval. Atualmente, ele
ndo deixa de ser ainda um canal de aproximacio dos japoneses com o Ocidente.”
Algumas idéias cristds também foram incorporadas pelas novas religides japonesas e
pelo movimento socialista do inicio do século.® As escolas cristds também t&m tradigdo e
prestigio na sociedade japonesa (até a atual imperatriz, costuma-se comentar, estudou na

universidade cristd Seishin Daigaku ou Universidade do Sagrado Coragéo).

Desde as primeiras décadas do século XIX tém surgido no Japio novos
movimentos religiosos. Como houve surtos de NMRs em épocas diferentes, ao longo
dos dois Gltimos séculos, pode-se definir esses movimentos a0 menos de trés maneiras.
(i) Pode-se classificar como novas religides japonesas (Shinshiikyé ou Shinkdshikyd)
aquelas que surgiram a partir do comeco do século XIX ou, pelo menos, aquelas
formadas em torno de lideres carismaticos (como a Tenrikyd e a Konkokyd), por volta
da Restauracdo Meiji (1868) e que obtiveram éxito posteriormente em termos
organizacionais. (ii) Pode-se também tomar como base as religides surgidas nas
primeiras décadas do século XX (como a Reiyfikai, a Soka Gakkai e a Seich8-no-ie) e
que apresentaram uma expansdo maior depois da II Guerra. (iii) A terceira possibilidade
¢ considerar a explosdo de novos credos no Japdo pés-guerra, cuja nova Constituigio
garantia a liberdade de culto (veja discussdo mais detalhada em Earhart 1970, e Inoue
1991). E interessante notar que todos os trés surtos de NMRs no Japdo precederam o

fendmeno no Ocidente, que somente aconteceu a partir de meados da década de 1960.

* De uma maneira geral, pode-se afirmar que a relacio dos Jjaponeses com o Ocidente é tendencialmente
estereotipada e superficial. Por exemplo, h4 um mimero considersvel de japoneses gue compram bolo de
Natal sem nenhuma associagio de cunho religioso. Muitos também se casam numa igreja cristd, sem ser
cristdos, fazendo-o inspirados no modelo transmitido pelos filmes e pela literatura ocidentais.

> O impacto das atividades do Exército da Salvagéo serve para ilustrar esse fato. Introduzido no J apdo em
1895, essa instituicdo se notabilizou logo por seu trabalho pela emancipagdo das mulheres escravizadas.
Embora a campanha tenha obtido apenas resultados parciais, ela despertou, em muitos lideres religiosos e
politicos, o senso de justica social e a necessidade de se transferir um pouco do zelo evangelizador para o
trabalho social (Anesaki 1930: 372-73).
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| SEDE

Nyoraikfyé .(IB)

Isson;ny.orai. Kiné (F)

Nagoya 244
*Kurozumikyd (X) Munetada Kurozumi (M) Okayama 1814 2971
*Tenrikyd (O) Miki Nakayama (F) Tenri 1838 1.902,4
*Honmon Butsury(shii (B) Nissen Nagamatsu (M) Quioto 1857 424,5
*Konkdkyd (X) Bunjiré Kawate (M) Okayama 1859 430,1
Izumo Taishakyd (X) Takatomi Senge (M) Shimane 1873 1.253,1
Ontakelkyd {X) Osuke Shimoyama (M) Nara 1873 140,9
Maruyamakyd (X) Rokurobei [t6 (M) Kawasgaki 1873 10,8
*Oomoto (X) Nao Deguchi (F) Ayabe 1892 173
Honmichi (O) Aljird Qonishi (M) QOsaka 1913 318,6
Kokuchikai (B) Chigaku Tanaka (M) Téquio 1914 20,2
Enndkyd (Q) Chiyoke Fukata {F) Hybgo 1919 4573
*Reiyikai (B) Kakutard Kubo (M) Taéquio 1924 1.793,1

Kimi Kotani (F)
Nenpd Shinkyd (B) Reigen Ogura (M) Osaka 1925 543,6
Gedatsukai (B) Seiken Okano (M) Téquio 1929 1992
*Seichd-no-ie (O) Masaharu Taniguchi (M) Téquio 1930 862,5
*Sdka Gakkai (B) Tsunesaburé Makiguchi (M) | Téquio 1930 10.000
*Sekai Kyiseikyd (O) Mokichi Okada (M) Shizuoka 1934 8357
Kédé Kybédan (B) Shédd Okano (M) Yokohama | 1935 354,5
*Risshd Koseikai (B) My5kd Naganuma {F) Toquio 1938 5.913,3
Nikkyd Niwano (M)

*Tenshd Kotai Jingliky6 (O) | Sayo Kitamura (F) Yamaguchi | 1945 461,5
*Perfect Liberty Kyddan (O) | Tokuchika Miki (M) Osaka 1946 1.131,1
Zenrinkai (O) Tatsusai Rikihisa (M) Fukucka 1947 269,7
*Shinnyden (B) Shinid Itd (M) Téquio 1948 776
Ananaiky® (X) Yonosuke Nakano (M) Shizuoka 1949 10,6
Myéchikai Kyddan (B) Mitsu Miyamoto (F) Téquio 1950 1.047.9
Bussho Gonenkai Kyédan Kaichi Sekiguchi (M) Toguio 1950 1.672,7
(B)
*Agonshil (B) Seiyil Kiriyama (M) Téquio 1954 206.6
*GLA S6g6 Honbu (B) Shinji Takahashi (M) Téquio 1969 12,9
*Slkyd Mahikari {O) Kotama Okada (M) Gifu 1978 470
*K.ofuku-no-Kagaku (O) Ry(thé Okawa (M) Téquio 1986 440

Fontes: Pereira (1992a) ¢ Bunkach6 (2000). Informagdes complementares foram retiradas em Shimazono (1993 227)

¢ Inoue (2000:22).

Notas: Os dados sobre os membros sdo referentes a dezembro/99,
(X) Movimentos derivados do Xintoismo, (B) Movimentos derivades do Budismo, () Qutros; (F) Sexo femining,
(M) Sexo masculino, (*) Grupos atuantes no Brasil,

Seja qual for o posicionamento do pesquisador, hd que se recomhecer que,

atualmente, as novas religides constituem o elemento mais dinimico no cenério religioso

do Jap#o. As shinshlikyd possuem algumas feicdes comuns tais como:

a. so religides de forte apelo popular, organizadas em torno de pessoas carismaticas,

freqlientemente consideradas “Divindades ou Budas vivos” (ikigami ou ikibotoke) e

possuidoras de poderes misticos; a vida desses fundadores ¢ apresentada como
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modelo a ser imitado pelos fiéis e seus escritos se tornam textos sagrados; é muito
comum a sucessio a lideranca do/a fundador/a ser hereditaria ou semi-hereditéria;
muitas foram fundadas por mulheres e possuem a maior parcela de seus membros
formada pelo sexo feminino;

geralmente sfio movimentos criticos das religides tradicionais: muitas nio estio
centradas nos textos ou rituais sagrados antigos, encorajam a participacio leiga
(costuma ser minima a separago entre clero e adepto) e contam com recrutamento
baseado na escolha pessoal (a0 menos na primeira geracdo de convertidos);

embora derivem, em dtltima instdncia, de fontes religiosas antigas, apresentam
elementos novos e tendem a incluir uma agenda bastante atualizada, com énfase no
pacifismo, universalismo, ambientalismo, educacdo, transformagio do mundo, etc.*
estimulam o contato direto com o sagrado, o que se acredita ser efetivo na solugdo
dos problemas pessoais e sociais;

promovem reunides de pequenos grupos, que podem combinar aconselhamento (com
base em uma ética e/ou orientagdes pré-estabelecidas para o cotidiano), troca de
experiéncias, estudo de doutrina, testemunhos de fé, introdugdo de membros
potenciais, lazer e estreitamento dos lagos de amizade:

enfatizam a for¢a do pensamento positivo, a auto-confianga e as curas com base na
fe, pratica e/ou nivel de dedicagdo s diretivas do grupo;

sdo majoritariamente de orientagio eclética, sendo que algumas se destacam por
incorporarem elementos religiosos (e até mesmo cientificos) de diversas origens que
nio a japonesa (Budismo Tibetano, Christian Science, medicina psicossomatica,
psicanalise, etc.);

muitas mantém ou reelaboram a pratica tradicional do culto aos antepassados;
apresentam maior vitalidade e taxa de crescimento que as religides tradicionais, tanto
pela origem dinfmica e sincrética, como também por serem mais hébeis na
utilizagdo dos meios de comunicacio de massa e técnicas de marketing e

propaganda, por estabelecerem sua préprias instituigdes educacionais, prometerem

* Ian Reader (1994: 198-99) coloca a relagio entre o novo e o tradicional nas shinshikvad de maneira
mversa: por detrds da fachada moderna e da imagem dinamica, pode-se encontrar uma cosmologia ¢ um
ensinamento tradicionais, que as tornam mais atraentes na sociedade japonesa moderna (a0 passo que as
religidies estabelecidas podem aparentar menor relevancia para a época atuai).
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milagres e toda sorte de beneficios materiais e espirituais ainda nesta vida, e
apresentarem um proselitismo mais ativo. Para isso ainda contam com uma
organizag@o do tipo empresarial, que facilita a ascensfio do adepto leigo a postos
mais elevados conforme seu envolvimento e dedicacdo com a religifio.
k. constituem um fendmeno particularmente urbano, apesar de algumas das shinshitkyd
mais antigas (como a Tenriky6) terem surgido e se desenvolvido no meio rural.
Embora os nimeros relativos as religides sejam sempre objeto de discussio e
disputa, de modo geral, estima-se que haja mais de trés mil novos grupos no Japio.
Calcula-se ainda que de dez a vinte porcento da populagfo japonesa estejam envolvidos

em um ou mais desses novos movimentos religiosos (Shimazono 1993: 222).

statistica das organizaci ligiosas p
Classificacio | Seguidores.
TOTAL 215.063.458 (100%)
Xintoismo 106.151.937 (49,3%)
Budismo 96.130.255 (44,6%)
Cristianismo 1.761.907 (0,8%)
Qutras Religides 11.019.359 (5,1%)

Fonte: Bunkaché (2000: 30-31).

O cendrio religioso japonés fica muito limitado se nos detivermos apenas nas
principais tradicdes formais, deixando de lado as crencas populares, as praticas
xamanicas, a importéncia dos centros de peregrinacdes, etc.’ Por exemplo, Shimazono
(1996: 178-81) chama a atencéo para a importancia do desenvolvimento de uma cultura
popular magico-religiosa e individualista a partir dos anos 70, que se difunde
rapidamente ndo através dos canais tradicionais das organizagdes religiosas, mas sim da
midia, particularmente de livros e revistas em quadrinhos (manga), fitas-cassetes, videos

e jogos eletronicos. Esse movimento do “Mundo Espiritual” (Seishin sekai undd), que se

assemelha aos movimentos da Nova Era em outros paises, e a explosdo de interesse pelo
oculto ndo chegam a constituir comunidades ou a possuir uma organizaciio central,

dependendo basicamente da midia e de uma rede de pessoas.

* Diante da riqueza e variedade do tema, remeto o leitor & bibliografia especializada. Para uma visio geral
das manifestagbes religiosas no Japo, consulte Anesaki (1930), Kitagawa (1966), Hori et alii (1987),
Earhart (1582) e Reader (1994). Para informagbes sobre o Xintoismo, veja Rochedieu (1982) e Ono
(1986). Sobre o Budismo, Matsunaga & Matsunaga (1974/1976) e Saunders (1980). Sobre os novos



Ainda ¢ preciso ponderar que nenhuma das tradi¢des religiosas estd livre da
relagdo de influéncia reciproca e do sincretismo, sempre recorrentes na histéria do
Japdo. Uma vez que as fronteiras entre as maiores tradigBes religiosas nfo s@io muito
definidas, quando nos referimos a uma categoria ~—digamos Budismo—, seria melhor
pensarmos em termos de predomindncia de elementos. O resultado dessa tendéncia é
uma cultura onde a afiliagdo exclusiva a uma tnica religifio é uma exceglo, e onde o
sincretismo € uma constante histérica. Qu seja, esta tendéncia pode ser observada tanto
no ambito das instituicSes religiosas quanto no da pratica religiosa cotidiana das
pessoas. De fato, observando a pratica da maioria da populag@o, parece haver uma
espécie de “divisho de trabalho™ no campo religioso. Nao seria muito dificil encontrar o
seguinte padr@o: um recém-nascido pode ser encaminhado a um santudrio xintoista
(iinja} poucos dias apés o nascimento; ao crescer, esta mesma pessoa aprende a fazer

preces diante do altar doméstico xintofsta (kamidana) e/ou budista (butsudan); no Ano

Novo, vai a um jinja (embora nfio sendo comum, também h4 a possibilidade de se ir a
um templo budista ou o-tera); na festa dos mortos (o-bon), vai a um o-tera; seu
casamento ou Natal podem ocorrer em uma igreja cristd; diante de uma crise existencial
ou fisica, pode recorrer a uma nova religifio; ao morrer, seus parentes podem convocar
um monge do Budismo tradicional para oficiar os ritos finebres.

Essa interagdo, trdnsito e empréstimos constantes acabaram por constituir uma
matriz comum da religiosidade japonesa. Harry Byron Earhart lista algumas das idéias
basicas e recorrentes que d&o um senso de continuidade e unidade 2 tradi¢8o religiosa

japonesa:

-~ @ proximidade entre homem, “deuses” (kami) e natureza; o significado religioso da
familia (os vivos e os falecidos) € a casa como um centro religioso; a importincia da
purificagéo, disciplina, rituais ¢ praticas magicas; a proeminéncia dos folguedos locais e
cultos individuais; a intima relacdo entre pratica religiosa e vida cotidiana; ¢ a ligagdo

natural entre religifio e nagdo japonesas (Earhart 1970: 2),

movimentos religiosos, McFarland (1970), Earhart (1983), Murakami (1983) e Pereira (1992a). Sobre
religiosidade popular e praticas xaméanicas, Hori (1969) e Blacker (1986).
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No que tange a influéncia da religidio sobre a sociedade, comegando pelas artes e
pelo esporte, o teatro nd tem um repertdrio tomado pela temadtica do mundo espiritual; o
sumd estd intimamente ligado ao universo simbélico do Xintoismo; a arquitetura e a
jardinagem budistas sdo responséaveis por boa parte da paisagem do pais; o Zen-Budismo
contribuiu enormemente para um grande avango na cerdmica, na pintura, no consumo
ritualizado do cha, etc.. Na politica, encontramos a imperatriz xaméanica Himiko; temos
a figura do imperador que, de acordo com wuma tradicio multi-milenar, é
simultaneamente sumo-sacerdote e descendente dos deuses; os xoguns da familia
Tokugawa estabeleceram o Budismo como religifio oficial, visando ao controle da
populacdo, mas foram buscar no Confucionismo as bases ideologicas e morais para
governar. O modelo antigo de unifio entre religifio e estado (saisei itchi) foi retomado
pelo governo militarista, do final do século XIX até a II Guerra, através do Xintoismo
Estatal (Kokka Shintd), que enfatizava o culto ao imperador.

Ha estudiosos, como Robert Bellah (1985), que sustentam a tese de que o legado
ético-religioso do Japdo feudal —com énfase no cultivo da virtude e sua aplica¢do no
servico publico; na frugalidade; no trabalho produtivo; na diligéneia; na lealdade; etc.—

foi um dos fatores-chaves para a modernizagio desse pais.

1.2 - Budismo no Japio

O Budismo originou-se no século V a.C. a partir dos ensinamentos de Siddharta
Gautamaﬁ, como um movimento hindu de reforma. Posteriormente, as invasdes
islamicas’ praticamente erradicaram o Budismo da fndia. No entanto, o ensinamento de
Shakyamum se¢ difundiu em outros paises através de duas correntes principais:

Mahayana e Theravada. A corrente Mahayana (“O Grande Veiculo ou Ensinamento™) se

® Gautama ficou posteriormente conhecido como Shakyamuni (Shakya em alusio ao cld de sua origem; e
muni significando sdbio, santo, iluminado),

A Peninsula Indica tem um histérico de extrema pluralidade étnico-cultural, de fragmentagdo politica e
de invasdes estrangeiras (arianos ou indo-europeus, persas, arabes, ingleses, etc.). As incursfes arabes na
India remontam ao século VIII, quando um grupo de 4rabes se instalou na costa de Malabar (atual Kerala).
O apogeu das sucessivas invasbes mui¢umanas ocorren entre os séculos XII e XIII. A forte presenca
mulgumana na Peninsula fndica é um dos elementos justificadores de sua divisdio em dois Estados {Unido
Indica e Republica Islamica do Paquistdo), por ocasifio de sua independéncia politica, em 1947 (Singhal
1983).
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espalhou em direcdo norte: Tibete, China, Vietni, Coréia e Japdo. A corrente Theravada
(“Escola dos Ancifios ou Monges™; também conhecida como “Hinayana” ou “O
Pequeno Veiculo ou Ensinamento™), pelo sul: Sri-Lanka, Myanmar (ex-Birménia),
Tailandia, Laos e Cambodia.

O Budismo no Japéo ¢ basicamente Mahayana, havendo raras excecdes, como as
trés seitas Theravada do periodo Nara (710-794): Jéjitsu, Kusha e Ritsu. Desde sua
introdu¢8o via Coréia no século VI (538 ou 552) até o periodo medieval, o Budismo era
um movimento de elite, circunscrito & nobreza. Sua popularizagio demorou virios
séculos. Esse processo, como ja foi assinalado, envolveu a japonizacio do Budismo,
principalmente através de sincretismos com o Xintoismo e as crengas populares. Esse
processo € sintetizado nos movimentos sincréticos medievais, como o Rydbu_Shintd
(Xintoismo Dual), o Ichi-jitsu Shintd (Xintoismo de Uma Realidade) e outros.

O Budismo n@o somente teve um relacionamento sincrético com o Xmtoismo,
como também desenvolveu uma espécie de “diviso de trabalho” com o mesmo, no que
tange a ritos de passagem: o Xintoismo geralmente est4 relacionado com o nascimento e
o matrimdnio, enquanto que o Budismo continua na esfera do culto aos antepassados e
dos ritos funebres. Também ¢ possivel haver casamento budista e funeral xintofsta,
embora ndo seja uma pratica comum. Na medida em que a principal atividade do
Budismo se relaciona com ritos flinebres, ele ¢é freqiientemente chamado, com certo tom
de deboche, de “a religido dos mortos”, “Budismo dos funerais” ou “empresa de
servigos funerdrios do Japdo™.

Durante os quinze séculos desde sua introdugfio no arquipélago japonés, o
Budismo ndo somente contribuiu enormemente para a cultura japonesa como também
sofreu profundas transformagdes no seu processo de aclimatacio a sociedade japonesa
(Tamaru 1987: 64-67). De fato, ele serviu, por vérios séculos, como uma espécie de via
de transmissdo de elementos culturais chineses para o Japdo. A escrita chinesa, por
exemplo, foi introduzida junto com o Budismo. Os templos foram, até a época modema,
centros religiosos, artisticos e educacionais. Até o governo Meiji (1868-1912) instituir
um sistema pablico de ensino, a maioria das escolas primarias estava associada aos
templos budistas (terakoyva). Agéncias e agentes do Budismo disseminaram no pais

técnicas de impressdo e artisticas (pintura, cerdmica, escultura, jardinagem, etc.), estilos
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arquitetonicos, uso de almanaques, rudimentos de medicina chinesa, costume de beber

cha... e a lista poderia se estender muito mais ainda. Devido ao sistema paroquial

budista (danka seidd) instituido no periodo Tokugawa (1600-1868), praticamente todo

vilarejo possuia pelo menos um templo budista e cada familia estava afiliada a um

templo, a0 longo de vérias geragdes. Tal sistema ¢ um dos principais responsaveis pelo

fato dos japoneses serem majoritariamente budistas “por tradigio”.

Abaixo estdo relacionadas as principais escolas budistas, de acordo com o

periodo histérico em que foram introduzidas ou fundadas no Japdo, com um breve

comentario sobre as caracteristicas de cada periodo.

les

itas

tabelecidas

Grande aceitagfio do Budlsmo né .cc.)rte (sdbretudo |

Nara Jdjitsu, Kusha,
(710-794) Ritsu, Sanron, por alegado poder magico e protetor) e patrocinio
Hossd, Kegon estatal. Principe-regente Shétoku (574-622),

venerado como ‘patrono’ do Budismo japonés. As
seis escolas representam as principais correntes
budistas da época. Sistema de templos provinciais,
tendo o Todai-ji (em Nara) como templo-matriz.

Heian Shingon, Corrupeao ¢ interferéncia politica dos monges como

(794-1183) Tendai umna das razdes para mudanca da capital para Heian
(Quioto). Esoterismo/ritualismo da Shingon e
autoridade eclesiastica da Tendai usados para
proteger o Estado. O Budismo se aproxima da
cultura japonesa (sincretismo) e se propaga
paulatinamente no interior do pafs.

Kamakura J6do-shi, Surgem novas seitas como reagdo ao crescente

(1185-1333); Rinzai Zen, elitismo, ritualismo e envolvimento politico da

Muromachi S6td Zen, Shingon e da Tendai. O Budismo simplifica a

(1333-1568); (Jado) Shinshd, salvagdo € comeca a se popularizar: as sei_tas Jado,

Momoyama Nichiren com 1déia de salvagio via fé no Buda Amida; a Zen,

(1568-1600) via meditacio; e a Nichiren, via f& no Sutra de
Lotus. O clima de crise populariza a idéia de fim do
ensino budista (mappd). Shinran inicia o costume de
liberdade de casamento para os monges. Criacdo do
Budismo tipicamente japonés de Nichiren.
Monastérios com armada propria.

Tokugawa Obaku Zen O Budismo se torna religido oficial do xogunato,

(1600-1868)

sob controle absoluto da familia Tokugawa, adepta
da Jddo-shil. Instituicdo de sistema paroquial
(danka-seidd) para controle da populaco: cada
familia era obrigada a receber certificado de filiagdo
ao templo do lugarejo, independentemente da seita.
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Popularizagdo das peregrinacdes e da pratica
devocional Nembutsu. No final do periodo, surgem
as primeiras “novas religides” (shinshiky6).

Restauracio Reiy{ikai, Risshd Governo Meiji favorece o Xintoismo e,

Meiji (1868) Kosei-kai, Séka momentaneamente, o Budismo ¢ perseguido.

até o presente | Gakkai, Shinny6-en, | Alianca do Budismo Nichiren com o nacionalismo.
Agonshii. Proliferagio de novas religides (as maiores sio

Nichiren). Liberdade religiosa pds-guerra faz
explodir niimero de novas religides, 20 mesmo
tempo em que crescem o secularismo e a
desconfianga relativa as religides. A Soka Gakkai
cria o Partido Komeitd (1964), Incidente da Aum-
Shinriky6 (atualmente, Aleph) com gés sarin
(Toquio, 1995), que aprofundou a desconfianca
publica com relagdo aos NMRs e serviu de
Justificativa para se propor o maior controle
governamental dos grupos religiosos.

O Budismo no Japdo seguiu uma tendéncia, anteriormente verificada em sua difusio
pela Asia, de inclusivismo e sincretismo. E interessante notar que a fonte do
ensinamento budista para os japoneses era a China, inicialmente intermediada por
monges coreanos. Sempre houve pouco interesse na sua origem indiana. E, como afirma
Tamaru (1987: 50), em termos sociolégicos, houve um movimento budista dos extratos
mais altos da sociedade para os mais baixos, ou do “centro” para a *“periferia” sécio-
econdmica. Em outros termos, o Budismo era inicialmente uma religifio da aristocracia
e, lenta e gradualmente, foi-se tornando uma religifio das camadas populares do Japéo.
Esse processo produziu feicdes peculiares no Budismo japonés, que o distingue do de
outros pafses. Pode-se, de modo sucinto, levantar pelo menos cinco caracteristicas
peculiares a esse Budismo (Tamaru 1987: 50-53; Kitagawa 1987: 267-68).

1. Houve, tradicionalmente, uma grande ligacio entre o Budismo e o Estado japonés.
Por um lado, havia a presenca do Estado japonés e das classes dominantes
patrocinando e controlando os templos budistas; por outro, o Budismo, a0 se
beneficiar financeira e politicamente deste patrocinio, oferecia seus servigos magico-
religiosos para proteger a nacio (chingo-kokka). Esta simbiose entre Budismo e
Estado ¢ particularmente expressiva nos periodos Nara (710-794) e Tokugawa
(1600-1868).
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O Budismo japonés tende a ser sincrético, na medida em que influenciou e se
apropriou de outras tradi¢des religiosas (Xintoismo, Confucionismo, Tacismo e
crencas populares), quando nfo patrocinou e estimulou cultos extremamente
sincréticos como € o caso do Xintoismo Dual (Rydbu Shintd) e da ordem dos ascetas
montanheses (Shugendd).

Ha uma grande absorgéio de préticas e crengas magicas no Budismo japonés, desde
sua introdugdo no pafs, quando se acreditava que estatuas do Buda poderiam trazer
magicamente todo tipo de beneficios materiais. Os monges, em sua maioria,
costumam estar a postos para recitar sutras e formulas mégicas para todo tipo de
ocasifio e necessidade (ver Reader 1994: 30-40).

Ao desenvolver uma forte relacdo com a estrutura familiar japonesa, através do culto
aos antepassados, o Budismo assumiu como uma de suas principais funcdes o
servico memorial para os mortos.

O ponto de conexdo com a metafisica e as disciplinas budistas historicas se encontra
na figura de lideres religiosos carismaticos: fundadores de seitas, monges “privados”
(shido-s6), monges néo-ordenados (ubasoku) e “homens santos™, geralmente monges
que vivem reclusos em algum lugar sagrado (hijiri}. Estes lideres traziam uma nova

perspectiva para a pratica budista de sua época e/ou meios soterioldgicos eficazes.

1.3 - Budismo Nichiren

Depois de abordar o histérico e algumas das caracteristicas centrais do Budismo

japon€s, passo agora a apresentar o desenvolvimento do ramo budista fundado por

Nichiren®.

O “Budismo Nichiren” surgiu no periodo Kamakura (1185-1333), que é um

marco na histéria budista japonesa. Nesse periodo, diversos lideres religiosos forjaram

novas praticas € ensinamentos, trazendo, com isso, o Budismo para a vida do povo

comum. Entre os mais notéveis lideres do periodo, encontra-se Nichiren (1222-1282).

* O “Anuario das Religides (Japonesas)” de 1999 lista 38 seitas do Budismo Nichiren, sem contar a S6ka
Gakkal, que € classificada & parte, como entidade religiosa independente ou tanritsu (Bunkaché 2000: 74-

76).
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Sua vida e seus ensinamentos serfio tratados no proximo capitulo. Por hora, farei apenas
um breve relato dos rumos que os discipulos deram a0 movimento iniciado por Nichiren.

As vésperas de sua morte, estima-se que Nichiren teria em torno de 260
discipulos. Entre estes, ele escolheu seis discipulos oficiais (Rokur6so ou, literalmente,
“Seis Monges Ancifos™), pouco antes de morrer: Nichiji (1250-1295), Nitché (1252-
1317), Niké (1253-1314), Nikké (1245-1332), Nichird (1242-1320) e Nisshs (1236-
1323}. Como sustentam a Nichiren Shéshil e a S6ka Gakkai, Nichiren teria legado seus
ensinamentos a Nikkd, o mais intimo de seus discipulos, que lhe servia freqlientemente
de secretdrio.

A desunido dos discipulos principais tornou-se evidente pouco apds a morte de
Nichiren. Havia uma combinagiio de que dezoito seguidores —o0s seis mencionados
acima mais doze monges da regido de Minobu— fariam rodizio para tomar conta do
timulo de Nichiren em Minobu, cada um ficando por um més no local. O sistema
funcionou por pouco tempo, pois, trés dos Rokurdsé viviam em Kantd (regido da atual
Téquio) e acharam o sistema inconveniente, além de estarem mais interessados no
trabatho de difusdo do que em ficarem em um lugar isolado.

Depois do primeiro ano de rituais fiinebres para Nichiren, Nikké assumiu o posto
de abade do templo Kuonji, em Minobu. Ele e seus discipulos mantinham o trabalho de
conversoes na regifio de Minobu (atual provincia de Yamanashi) e partes de Shizuoka,
incluindo a peninsula de Izu. Nichiji se juntou a Nisshd e Nichird em Kamakura,
seguindo, em 1294, para uma longa jornada de evangelizagfo no exterior, rumo norte:
Hokkaidd, Sibéria, China e Mongélia. Nisshé e Nichiré viviam em Kamakura e faziam
proselitismo em Musashi (parte da atual Toquio) e Sagami (Kanagawa). Niké fazia o
mesmo em Kazusa (Ibaraki e norte de Chiba) ¢ Nitché em Shimo-osa (sul de Chiba).
Posteriormente, Nisshd, que tinha sido antes um monge Tendai, buscou a reaproximacio
com sua escola de origem, sendo seguido por Nichird, Niké e Nitché. Ainda em 1294,
um de seus discipulos mais jovens, Nichizd (1269-1341), iniciou a divulgacio do novo
credo na capital Quioto, numa tentativa de converter a Casa Imperial.

Nikko estava cada vez mais distanciado dos outros cinco monges. Ao entrar em
conflito com o administrador local, deixou o templo Kuonji em dezembro de 1288 e

instalou-se no sopé do Monte Fuji, onde fundou, em 1290, o templo Taisekiji (Templo
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da Grande Rocha). Pouco menos de oito anos depois, Nikkd fundou outro templo, o
Honmonji, em Omosu, onde criou uma escola sectaria para um treinamento doutrindrio
vigoroso. Nikkd viveu no Honmonji até sua morte, em 1333, aos 87 anos de idade.

O legado doutrindrio de Nikkd —assim como a sistematizacfio do ensino feita
pelo Sumo Sacerdote Nikkan (1665-1725)— é uma das principais fontes para a posterior
elaboracfio doutrinal da Nichiren Shéshil e da Soka Gakkai. A exemplo de seu mestre,
Nikké designou seis de seus discipulos como “Seis Monges Ancidos”, aos quais ele
adicionou posteriormente outros seis. Convictos de serem os auténticos herdeiros de
Nichiren e motivados pela rivalidade com os nichirenistas do templo de Minobu, esses
discipulos percorreram o pais em pregacao.

A escola iniciada por Nikkd ficou conhecida por varios nomes alternativos: Fuji

MonryQ, Fuji-ha, Nikké Monrvii e outros’. Com o passar do tempo, essa escola se viu

subdvidida em diversas seitas rivais, cada uma alardeando perpetuar a ortodoxia de
Nikkd. Entre as principais estdo as seitas centradas nos templos Taisekiji e Honmonji. O
templo Taisekiji, por ter sido o primeiro templo fundado por Nikké, tem a pretensdo de
ser a sede de todos os templos do Budismo Nichiren. Por outro lado, como Nikké viveu
um periodo maior de sua vida no templo Honmonji e por ele ter escolhido uma
designaco que significa “Templo do Verdadeiro Ensino”, seus monges interpretam que
o proprio Nikko o considerava principal.

No final do século XVI, as varias subseitas da escola Nikké Monry(l caminharam
para a unificag8o, excetuando aquela sediada no Templo Taisekiji, que permaneceu

independente e minoritdria. Em 1912, esta seita passou a se chamar Nichiren Shoshii

(“Seita Ortodoxa do Budismo Nichiren™), para reforcar sua independéncia e
autenticidade ortodoxa. Esta ortodoxia repousa em duas fontes principais: os dois
documentos em que Nichiren teria legado seus ensinamentos a Nikké'® e o daigohonzon,

a inscricdo sagrada que consubstanciaria a sucesso e que a Nichiren Shoshil considera

* “Monryu significa literalmente ‘portio-correnteza’, sendo ‘portdo’ a expresso tradicional budista para o

ensinamento de Buda e ‘correnteza’ significando uma escola de pensamento ou, como foi usado em

¢pocas posteriores, de qualquer arte ou oficio tradicional” (Murata 1971: 43).

9 Um documento ¢ Minobu Shoiosho, escrito por Nichiren em 12 de setembro de 1282, antes de partir
para sua Ultima viagem; o segundo € o Tkegami Shojosho, escrito no dia em que Nichiren faleceu em
Ikegami, no qual indica Nikké para o cargo de Sumo Sacerdote do templo Kuonji. Como os originais se
perderam em algum momento depois de 1540, apenas suas copias estdo preservadas no Taisekiji. As seitas
rivais acusam os documentos de serem falsos (Murata 1971: 44).
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ser o testamento de Nichiren para a humanidade. Como veremos no Capitulo 4, desde
sua fundacdo até sua excomunhdo pelo clero, em 1991, a Soka Gakkai era uma
associagfio de leigos devotos da Nichiren Shéshd, de onde retirava sua principal fonte de
legitimidade.

Como demonstrou Jacqueline Stone (1994), em um artigo bastante diddtico, o
Budisrno Nichiren possui, ainda, outra caracteristica: a tensio recorrente entre
exclusivismo e acomodagdo, na medida em que diversos monges e leigos encontram
uma grande fonte de inspiragio no zelo missiondrio e na perseveranca de Nichiren frente
as dificuldades.

Primeiramente, ¢ preciso notar que, embora o fundamentalismo religioso nfio
seja uma caracteristica predominante na histéria religiosa japonesa, o periodo Kamakura
(1185-1333) produziu uma série de movimentos reformistas do Budismo, com
caracteristicas mais ou menos exclusivistas, muitos pregando uma pratica religiosa
unilateral. A Escola Tendai ficou, por algum tempo, dividida em diversas ramificacdes
concorrentes, cada uma proclamando maior fidelidade ao fundador Saichd e ser
possuidora de uma verdade mais profunda e essencial. Honen (1133-1212), articulador
da tradic8io da Terra Pura no Japéo, ensinava a pratica simples e tinica da recitacio do

nome do Buda Amida (senju nenbutsu), como sinal de fé absoluta em seu poder

salvifico. A Escola S6tézen, secundarizando as escrituras e o estudo intelectual,
colocava énfase na meditagio (zazen) como instrumental para o despertar da natureza
budica em cada praticante, enquanto a Rinzaizen, priorizava a pratica dos kban (espécie
de “charada” ou “quebra-cabega verbal” a ser “resolvido” por meio da meditagdo e
intui¢do, almejando mostrar ao praticante os limites do intelecto), com o mesmo
objetivo. Nichiren pregava a fé absoluta e exclusiva nos ensinos do Sutra de Lotus e a

pratica da recitacdio de seu titulo, Namu-my8hod-renge-kvd, como tnico caminho

possivel para a salvagdo. Para ele, misturar esta pratica com outras seria “0 mesmo que
misturar arroz com excremento” (apud Stone 1994: 232).

A f¢ incondicional de Nichiren nos ensinos proféticos do Sutra de Létus levou-o
a uma posi¢do rigorosa em relago as outras seitas (acusando-as de possuirem um
ensinamento parcial e, portanto, herético em relacdo ao seu) e aos governantes do J apéo

(por exemplo, sustentando o principio de que ndo se deveria oficiar nenhum ritual para o
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governante que ndo abracasse o Sutra de Létus). Desde o séeulo XIII, sempre houve
discipulos que mantiveram sua posi¢iio extremada, assim como houve aqueles que
buscaram uma posi¢io mais aberta e conciliadora, ou até mesmo que passaram de um
posicionamento a outro. Ja entre os discipulos diretos de Nichiren, pode-se observar esse
conflito que conduziu aos primeiros cismas no movimento.

Antecipando-se a uma terceira tentativa de invasBo do arquipélago pelos
mongois, o governo militar japonés (bakufu) ordenou que todos os templos budistas e
santudrios xintoistas deveriam oferecer preces para garantir a seguran¢a do pais. A
principio, os dois discipulos de Nichiren responsaveis pela regidio de Kamakura, Nisshd
e Nichird, recusaram a obedecer tal ordem, por contrariar a orientacdo do mestre. Diante
da ameaga governamental de destruir os templos ¢ banir o clero, Nisshd e Nichird
voltaram atras e concordaram em realizar os rituais solicitados. Esta decisfio, que abria
um precedente conciliatério, foi duramente criticada pelos seguidores de Nikkd e
pavimentou o caminho para o primeiro cisma no movimento nichirenista. O incidente
modelou o padrfio recorrente na tradi¢dio Nichiren: individuos e grupos procurando
legitimar sua propria ortodoxia frente aos grupos rivais do movimento nichirenista
através da reapropriagdo do posicionamento exclusivista do fundador (Stone 1994: 236-
37).

O “exclusivismo do Lotus” ndo se restringiu ao dmbito religioso, mas se
misturou freqiientemente com interesses sociais, politicos e institucionais especificos,
seja na sustenta¢do de um transitério governo auténomo em Quioto na primeira metade
do século XVI, em revoltas populares de seguidores do Létus (Hokke ikki), ou na forma
de resisténcia & autoridade governante (ibidem: 241-46; ver também Kitagawa 1966:
122). Durante a €poca medieval, a tensfo exclusivismo-conciliagdo se manifestou na
controvérsia entre aqueles que aceitavam ¢ principio fuju fuse (lit., “n#o receber nem
oferecer nada”, signficando que o devoto do Sutra de Ldétus nfo deveria receber nem dar
donativos ao nio-devoto, mesmo que este fosse o governante) e os que pregavam o
principio mais conciliatério ju fuse (lit., “receber sem dar™). O potencial subversivo do
movimento fuju fuse fez com que sofresse uma repressio ferrenha por parte do governo
¢ fosse, juntamente com o Cristianismo, banido durante o periodo Tokugawa {1900-

1868). Ambos eram incompativeis com a orientacdo politica da época, por colocarem a

63



religifo acima do governo: um defendia a & absoluta no Sutra de Lotus e o outro, na
autoridade inquestiondvel do Papa. Com a supressdo do movimento fuju fuse e a
proibigdo de disputas sectérias, a faccio rival ganhou o mesmo perfil das demais escolas
budistas, controladas pelo governo bakufu. Seus semindrios enfatizavam os estudos
inclusivistas Tendai e somente permitiam o acesso a certos textos de Nichiren a um
grupo seleto de monges-novigos (Stone 1994: 243-46). No final do periodo Tokugawa
(1600-1868), apareceram devotos do Budismo Nichiren que, desafiando as autoridades,
fizeram proselitismo e criticaram a proibigdo governamental de mudan¢a de credo
religioso.

No inicio da era Meiji (1868-1912) —marco histérico da modernizacio do
pais— diversos devotos fizeram, também, a defesa da verdade exclusiva e incomparavel
do ensinamento do Loétus. Entretanto, o momento politico era delicado. Como o
Budismo se tinha atrelado ao xogunato Tokugawa, o governo Meiji tentou purificar o

Xintoismo de suas influéncias budistas (shinbutsu hanzen-rei) e promover um novo

credo Xintoista centrado no imperador. Sob essa atmosfera, o Budismo foi

temporariamente perseguido (haibutsu kishaku): muitas estituas budistas foram

destruidas pelo fogo, monges budistas foram despejados e alguns templos tiveram suas
terras confiscadas. Porém o governo teve que recuar, devido 2 pressdo estrangeira e
porque esta tentativa oficial de separar o Xintofsmo do Budismo mostrou resultados
apenas no nivel institucional: o povo continuava com suas praticas devocionais
sincréticas.

Seguindo-se a persegui¢do ao Budismo, surgiu um movimento de promocdo do
entendimento mutuo entre as varias escolas budistas. Alguns dos desdobramentos desse
movimento foram: a criagfo, com a participacfio da linha nichirenista mais conciliatoria,
da “Liga de Cooperagfio Intersectiria” (Shoshé Détoku Kaimei). em 1868, ¢ da
“Sociedade para a Harmonia e Respeito” (Wakyokai), na década de 1870; e o

langamento de projetos sociais e filantropicos intersectarios budistas, nos moldes

cristfios. Esses nichirenistas se inseriam numa tendéneia, iniciada ainda no final do
xogunato, de releitura das teses de Nichiren. Um dos pioneiros desse processo de
codificacfio e atualizagdio doutrinal do nichirenismo foi Udana-in Nichiki {1800-1859),

que rejeitava a premissa central de um dos livros fundamentais de Nichiren (Risshé
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Ankoku-ron), de que a paz e a seguranga da nacfo dependeriam do estabelecimento do
Verdadeiro Ensino. Inspirando-se na exortago de Nichiren de que o método de
divulgagfio do Sutra de Létus deveria estar de acordo com as necessidades da época,
Nikichi ainda sustentava o abandono da pritica tradicional de proselitismo
(shakubuku),!’ num momento em que a mudanca de religifio era proibida por lei. Ele
também estava atento para © crescente sentimento anti-budista daquele periodo
histdrico. Seus discipulos seguiram esta linha ecuménica e um tanto quanto iconoclasta
no contexto da tradicdo Nichiren, e por esse motivo foram criticados pelas facgdes mais
ortodoxas e fundamentalistas.

Esses desdobramentos todos sio dignos de meng#o por deixarem claro que o
Budismo Nichiren néo é uma escola monolitica. Ao contrério, vimos que, desde a morte
do fundador Nichiren, houve um predominio da tensfio entre acomodacio/conciliacio e
exclusivismo. E essa tendéncia continuou na segunda metade do século XIX e no século
XX, com surgimento de propostas inspiradas em Nichiren, por vezes, indo em dire¢ées
opostas.

Um dos aspectos mais importantes do Budismo Nichiren nos ultimos 150 anos é
a formagdo de associagdes e de novos movimentos budistas voltados para os leigos, em
parte como uma resposta a estagnagfo do Budismo tradicional no pais. Pioneira nessa

tarefa ¢ a seita Honmon Butsury(kd (posteriormente, Honmon Butsuryiishft), fundada

em 1857 pelo ex-monge da seita Honmon Hokkeshi, Nagamatsu Nissen (1817-1891),
que rejeitava a autoridade do clero e dos templos, e pregava a fé no Sutra de Lotus. No
mesmo ano da Restaurag@io Meiji, 1868, foi fundada por Shimamura Mitsu (1831-1914)
a seita Renmonkyd, um sincretismo que combinava a fé no Sutra de Létus, rituais
Xintoistas de purificagfio e curas pela fé. Em 1919, trés leigos devotos do Sutra de Létus

fundaram a associagBio Reinotomo-kai (posteriormente, Reivilkai), que combinava o

ensinamento de Loétus com a pratica do culto aos antepassados. Até o comego da década

de 1990, a Reiylikai tinha dado origem a aproximadamente trinta grupos diferentes,

"' Shakubuku significa literalmente “quebrar e subjugar”, isto €, destruir a fé incorreta do adepto em
potencial e converté-lo para o verdadeiro ensinamento (no caso, 0 de Sutra de Lotus). Este método de
convers&o ndo ¢ invencio nem monopdlio da Stka Gakkai ou das seitas Nichiren, constituindo apenas um
dos dois métodos tradicionais de proselitismo budista. O outro, shdju, mais moderado, significa conversio
gradual (Murata 1971: 102). No Brasii, o termo tanto se refere ao método e & pratica de conversio quanto
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entre os quais destacam-se a Risshd Késeikai, fundada por My6kd Naganuma (1889-
1957) e Nikky6 Niwano (1906-1999). '

Ainda, durante o perfodo militarista do Japdo, alguns lderes nichirenistas
estabeleceram uma conexfio entre 0 método de conversio mais agressivo (shakubuku)
com o expansionismo japonés. Um dos pioneiros desta linha moderna é o escritor
Chogylt Takayama (1871-1902). Por um tempo, Takayama adotou o chauvinismo
nacionalista da época (Nippon-shugi) e denunciou todas as religides como meras
supersti¢des, a0 mesmo tempo que se voltou para o individualismo e a leitura avida de
Nietzche até sua conversdio ao Budismo Nichiren no dltimo ano de sua breve ¢ ativa
vida. Em Nichiren, Takayama encontrou a possivel realizagdo de uma libertagio pessoal,
entremeada por idealismo, culto ao herdi, patriotismo e romantismo (Anesaki 1930: 377-
79).

Outro dos mais citados e influentes pensadores dessa linha é o pregador leigo
Chigaku Tanaka (1861-1939). Combatendo a linha conciliatoria, Tanaka pregou uma
doutrina Nichiren popularizada e leiga, com coloragfo nacionalista —o Nichirenismo
(Nichirenshugi)}— e fundou a Kokuchikai (“Sociedade dos Pilares da Nag#io™”). Para ele,
Budismo Nichiren e Jap&o eram insepardveis e essenciais um ao outro; Nichirenshugi e

Nippon Kokutai (os principios ético-politicos responsaveis pela esséncia do Japdo)

estariam em sintonia; a unifio ¢ o trabalho conjunto dos dois levaria o mundo a se render
aos ensinos de Nichiren (reinterpretado em termos do Xintoismo prevalecente na

época). 2

Nichiren € o general do exército que ird unir 0 mundo. O Japdo € seu quartel. O povo do
Japdo constitui suas tropas; professores e estudiosos do Budismo Nichiren sio seus

comandantes. O credo Nichiren ¢ uma declaracio de guerra e o shakubuku ¢ um plano

serve para 0 membro designar a pessoa a quem converteu. Assim, é comum se ouvir alguém dizer, “fulano
¢ meu shakubuky”, indicando que converteu esta pessoa.

2 Edwin Lee nota que a importincia de Chigaku Tanaka niio ¢ tanto pelo contetdo de suas idéias, mas
pelo impacto que exerceu em pessoas das mais variadas origens socio-econdmicas e ocupages:
“Takayama Chogyl [1871-1902], que, embora de vida tragicamente curta, & agora reconhecido como
sendo urm dos proeminentes estudiosos do periodo Meiji; Anesaki Masaharu [1873-1949], talvez o0 mais
influente intérprete japonés do Budismo para o leitor ocidental; Miyazawa Kenji [1896-1933], um poeta-
camponés de genialidade sublime; Inoue Nisshd [1886-1967], um terrorista radical ativo em numerosos
complés ultra-nacionalistas na década de 1930; e Ishiwara Kanji [1889-1949], um comandante do exército
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de ataque. A fé proporciona coragem, a doutrina proporciona apoio logistico. O exército
para unificar todas as nagSes do mundo deve ser formado desta maneira. ...A fé do
Loétus vai preparar aqueles que estio indo para a batalha. O Japdo realmente tem um

mandado celestial para unir o mundo (apud Lee 1975:26).

A similaridade de alguns tragos entre a Kokuchiikai de Chigaku Tanaka e a Soka
Gakkai € surpreendente (cf. Lee 1975: 24). Ambas enfatizavam um método proselitista
contundente (shakubuku), herdaram de Nichiren a idéia da missdo redentora do Japdo no
contexto mundial e mantinham um perfil independente no ramo budista Nichiren.
Segundo Tanaka, o Japdo deveria ser primeiramente reformado com base nos ideais do
Budismo Nichiren para poder cumprir a sua missfo de “pais escolhido”. Almejando um
modo pratico e direto de implementar a reforma do Japfio, Tanaka criou a Rikken
Yoseikai (lit., “Sociedade para o Estabelecimento de uma Constituicdo Correta™) em
1923 e, no ano seguinte, disputou sem sucesso uma vaga na Camara Alta do Parlamento.
Como veremos no Capitulo 4 (4.1), Jose1 Toda reorganizou os membros (especialmente
os jovens) da Soéka Gakkal nos anos cinglienta inspirado na ordem militar (com
destacamentos ou pelotdes, comandantes, estandartes, sala de comando, etc.). Durante

sete anos, a campanha de conversdo langada por Toda (“Grande marcha de conversdo™

ou Shakubuku daikéshin) tinha por alvo a realizagfio da profecia de Nichiren: a
conversdo em massa dos japoneses e, ap0s a conversio do imperador, a construgio de
um grande saldo de culto com recursos puiblicos e por decreto imperial (kokuritsu-no-
kaidan), que se tornaria o ponto difusor e centro mundial da “Religido Suprema”.
Reinterpretando o principio do dbutsu mv6gd (lit., “unifio ideal do rei com o Budismo™),
deslanchou a participacdo politica da Gakkai, o que resultou na criacfio do bem-sucedido
partido politico Komeitd (lit., “Partido do Governo Claro/Puro™). Ou seja, tanto na
Kokuchfikai quanto na Séka Gakkai, recorreu-se a politica como forma de implementar
uma versdo especifica do Budismo Nichiren, o qual reserva um papel preponderante
para a na¢do japonesa e para seu imperador. Apesar desses paralelos, nfo encontrei

nenhum texto que comprovasse uma ligacdo direta entre a Kokuchiikai e a S6ka Gakkai.

que considerava o Incidente Mukden, que ele préprio ajudou a planejar, como o primeire estagio na
disseminac¢@o do Caminho Imperial pelo mundo” (Lee 1975: 34).
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De todo modo, tenhamos em mente que a S6ka Gakkai surgiu no acima-descrito
contexto de modernizagfo e adaptagéio do Budismo Nichiren e do debate nacional sobre
a missdo japonesa no novo cendrio mundial. O desenvolvimento histérico dessa
organiza¢o budista serd o tema do Capitulo 4.

Antes de concluir, € preciso dizer ainda que ha pelo menos sete grupos religiosos

do Budismo Nichiren no Brasil: trés grupos tradicionais (Nichirenshii, Nichiren Shoshii

e Kenpon Hokkeshil) e quatro grupos criados mais recentemente (Honmon Butsuryiishd,
Reiylkai, Rissho késeikai e Séka Gakkai)

- Nome do gripo. . Fundador(es)

Nichirenshii Nichiren (1222-1282)

Nichiren Shoshii Nichiren (1222-1282)

(Associagdo Hokkekd do Brasil) | (Nikks, 1246-1333)

Kenpon Hokkeshii Nichijii Shénin (1328-1379) 1974

Honmon Butsury{ishit Nagamatsu Nissen (1817-1891) 1908

Reiyfikai Kakutard Kubo (1892-1944) e 1975
Kimi Kotani (1901-1971)

Rissho Koseikai Mybkd Naganuma (1889-1957) 1971
¢ Nikkyd Niwano (1906-1999)

Séka Gakkai Tsunesaburd Makiguchi (1871- 1960
1944)

1.4 - Milenarismo, messianismo, utopia e novos movimentos religiosos

No principio, era o caos, um oceano de lama tomado pela escuridio. Depois de
uma sucessdo de varias geragSes de divindades, que brotaram espontaneamente do caos
primordial, aparece o casal Izanagi e Izanami com a missio de arrematar a criacio,
produzindo tudo o que ha na terra e povoando-a com miriades de kami (deuses). Entre
os novos kami gerados, destaca-se a Deusa do Sol, Amaterasu f)mikami, que, ao retirar-
se para as Planicies Celestiais, deixou seus descendentes com a incumbéncia de
governar o Japdo. Jimmu, trineto de Amaterasu, teria-se tornado assim o primeiro
governante da linha imperial japonesa.

Este ¢ um relato bastante sucinto da génese mitolégica do povo japonés.
Entretanto, através dessa breve narrativa encontraremos um dos pontos centrais do credo

Xintoista e as bases para a formagdo da identidade nipdnica. Antes de mais nada, ela
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respalda e legitima a sacralizagdo do povo e da terra japoneses: os deuses supremos nio
sO criaram como também teriam habitado as ilhas do Jap#o; a comecar pela familia
imperial, todos os japoneses s#o, em ultima instincia, descendentes desses deuses; ao
morrer, todo japonés se toma um kami, venerado na esfera doméstica ou
comunitariamente, no caso dos que se destacaram em prol da sociedade ou em algum
oficio. A narrativa acima também justifica tanto o carater divino do soberano nipénico
quanto a identidade da nag#o japonesa com a familia imperial.

O mito da etnogénese japonesa sempre inspirou e serviu de base para os
idedlogos nativistas, como os membros da Escola Kokugaku (lit., “Estudos Nacionais™),
que buscavam restaurar a tradicdo cultural “pura” do Japdo diante da influéncia
“contaminadora” da China, através da exegese dos livros cldssicos antigos, como o
Kojiki (“Registro de Coisas Antigas™) do ano 712. Seu representante mais proeminente,
Norinaga Motoori (1730-1801), afirmava que tudo o que é genuinamente japonés é puro
e tal pureza foi desvirtuada pelo predominio chinés (ele se referia particularmente ao
Confucionismo e ao Budismo). Depois de ter estudado o Kojiki por trinta anos,
Norinaga se convenceu de que este livro revelava a “via antiga” sui generis de seu pais,
um estado de perfei¢éio utdpica (cf. Hall 1993: 222).

Entretanto, a nostalgia pela “era dos deuses” nfio foi a fonte principal para os
casos de milenarismo surgidos no Japfio. O Pais do Sol Nascente, na ideologia
tradicional, € “a” terra santa, na qual se vive uma extensdo (menos perfeita que seja) da
época de ouro. Desse modo, ndo faz sentido retornar a “era dos deuses” através de uma
revolugfio “chiliastica” ou milenarista. O caminho a seguir, entdo, é o da reforma
espiritual, considerando-se que o homem, no Xintoismo, € visto corno naturalmente
puro.

A reforma espiritual e a renovacfo rotineira dos sentimentos sdo aspectos
centrais na religiosidade japonesa, tradicional e contemporinea. O Xintoismo, por
exemplo, busca “superar a poluicéo fisica com ritos de exorcismo, e maus pensamentos
com um ‘cora¢do puro e brilhante’” (Tsunetsugu Muraoka apud Earhart 1982: 37). No
Budismo também se confrontam as imperfei¢Ges humanas com meditacdo, boas agdes,
recitagfo de sutras, etc. Nas novas religiGes € muito comum se falar que a esséncia da

natureza humana € pura e que nossas mds a¢fes sdo como “poeiras que se acumulam
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num espelho” e que precisam ser retiradas com boas acdes, pratica religiosa, mudanca na
visfo de mundo, ete. Apenas para ilustrar, a S6ka Gakkai prega que todos os seres vivos
possuem a natureza budica (e, portanto, a capacidade inata de se tornarem budas), que
precisa ser revelada por meio da reforma na personalidade da pessoa (e que eles
denominam “revolugdo humana”) e da recitagdo devocional (daimoku) diante da
mandala inscrita por Nichiren (gohonzon).

Sendo assim, no Japo, as principais fontes motivadoras para movimentos de
inspiragfio milenaristas se originam no Budismo e no folclore japonés: a nogdo de
mappd (“Ultimos Dias da Lei {Budista]™), a doutrina do “Buda futuro” (Bodhisattva
Maitreya) e a idéia popular de “renovacio do mundo” (vonaoshi). Neste tépico, tratarei
apenas da crenga em Maitreya e da yonaoshi, visto que o tema mappd serd abordado
com mais detalhes no Capitulo 3 (3.3). Por enquanto, adiantarei somente que a nogdo de
mappd se baseia numa profecia de Shakyamuni, segundo a qual, apés sua morte, seus
ensinamentos seguiriam uma trajetéria decadente, dividida em trés periodos, sendo
mappd o ltimo deles. A crenca nos Ultimos Dias da Lei serviu de pano de fundo e
substrato para alguns movimentos de reforma budista no seculo XIII, incluindo o
Budismo de Nichiren,?

Ainda ndo ha consenso sobre a origem de Maitreya (Metteva, em péli; Byama-
pa, em tibetano; Mi-lo-fu, em chinés; e Miroku, em japonés), também conhecido como
Ajita (“ndo conquistado™). H& quem defenda sua originalidade no préprio Budismo,
quem trace sua origem no culto iraniano de Mithra (deus do sol, da justica, dos
contratos ¢ da guerra) e quem defenda que tenha surgido num meio religioso e cultural

nio-Mahayana na Asia Central, como produto da interacdo entre vdrias tradi¢oes

* Como notou Jan Van Bragt, apesar do paralelo possivel entre a idéia de mappd € o pensamento
escatologico-apocaliptico judaico-cristdo (preocupagio com o tempo € a periodizagio da histéria em
termos de milénios, por exemplo), as diferengas sio mais acentuadas: a) mappd ndo se relaciona
diretamente com o fim do mundo ou da histéria humana, mas, antes, fim ou decadéncia do ensino budista;
b) nesta crenga budista ndio ha um dualismo forte entre o bem € o mal, que pega uma resolugio através de
um ¢limax catastréfico e a vitdria sobre as trevas (Anti-Cristo); ¢) também nfio ha uma visgo de esperanca
ou uma utopia explicita (o que s6 ¢ fomecido pela figura redentora de Maitreya); d) por ndo se
interessarem diretamente pelo estado da sociedade humana, as idéias de mappé ndo produziram, por si
proprias, movimentos sociais (Bragt 1998: 23-24). Naturalmente, o adepto da S6ka Gakkai poderia
questionar os dois Ultimos aspectos levantados por Bragt, na medida em que encontram nas escrituras
budistas, por um lado, a justificativa para identificar uma profecia que fala do aparecimento de um Buda
redentor nos “Ultimos Dias da Lei”, 0 qual é nada mais nada menos que Nichiren; e, por outro, a
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religiosas (Rhodes 1998: 54). Sendo o unico bodhisattva reconhecido pela Escola
Theravada, Miroku (Maitreya) também ¢ cultuado por budistas Mahayana e tibetanos.

De acordo com o Miroku geshdkyd (“Sutra da Descida de Miroku™) e outros sutras

Mahayana, Miroku habita o céu Tushita® —o quarto dos seis céus no Kimadhétu ou
“mundo do desejo™— e estd previsto para se manifestar na terra 3 bilhdes e 670 milhdes
de anos apés a morte do Buda Shakyamuni. Ele seria o quinto e Gltimo dos budas
terrestres, tendo sido precedido por Krakuchchanda, Kanakamuni, Késhyapa e
Shakyamuni (Ooms 1995: 80; Schuhmacher & Woerner 1994: 217).

A crenca em Miroku surgiv na China no comeco do século V, difundiu-se
posteriormente pela Coréia e chegou até o arquipélago japonés no final do século V1. No
Japdo, este culto foi inicialmente divulgado pelas escolas Hossd, Tendai e Shingon,
sofrendo refluxos e reapropriagdes 4 medida em que ia se expandindo. Na verdade,
Miroku chegou a ser o principal objeto de devogio no periodo inicial do Budismo
japonés. As “Cronicas do Japdo™” ou Nihon Shoki (primeira histéria oficial do pais), do
ano 720, afirma que Soga-no-Umako (?-626) construiu um templo perto de sua casa,
para abrigar uma estatua de Miroku, proveniente de Paekche (um dos reinos da
peninsula coreana de entfo). Como todos os demais budas, Miroku era percebido, mais
do que tudo, como um poderoso kami estrangeiro, que garantia longevidade e saide a
seus devotos. Nessa €poca, a fé em Miroku estava estreitamente relacionada com o culto
nativo aos antepassados, na medida em que se rezava para garantir o renascimento no
Paraiso de Miroku tanto para si proprio quanto para os parentes e antepassados (Rhodes
1998: 57). 7

No final do periodo Heian (794-1133), no entanto, a idéia bastante difundida de
que se vivia 0S “Ultimos Dias da Lei Budista” (mappd) contribuiu para que o culto a
Miroku ficasse ofuscado pelo Amidismo —<crenca no poder salvador e misericordioso

do Buda Amida (Amitdbha ou Amitdyus) como tinico e eficaz recurso soterioldgico para

Justificativa para seu trabatho proselitista, interpretado como ato de compaix#o e benevoléncia para com
as outras pessoas.

" De acorde com a tradigdo Mahayana, existem incontdveis “terras puras” (céus, paraisos ou reinos
budicos), cada uma dominada por um buda. Provavelmente, a mais importante no Budismo japonés é o
Paraiso do Oeste (Sukhévatf), dominado pelo Buda Amida. A Escola budista da Terra Pura (Ching-t’u-
tsung, em chings; Jodoshd, em japonés) foi fundada no ano 402 pelo monge chinés Hui-yuan (336-416) e
organizada institucionalmente no Jap#o por Hénen (1133-1212). E preciso notar aqui que, embora habite o
parafso Tushita, Miroku ira instaurar seu préprio paraise, ao fazer sua aparigiio na terra.
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a humanidade. Divulgado mais uma vez pelos ascetas hijiri ou shénin, a crenca em

Miroku incluia entfio duas variantes: (i) a crenga no renascimento no Paraiso de Miroku
(10shé_shinkd), descrito como um lugar repleto de flores, ausente de doengas, com
colheitas abundantes e habitantes imortais; e (ii) a crenga na vinda de Miroku para
estabelecer seu reino na terra (geshd shinkd), no qual reinard a beleza por toda parte,
tudo serd maior, mais brilhante e de maior duragdo (Berthon 1985: 130-13 . Enquanto
a crenga no Buda Amida previa o renascimento de seus adeptos no Paraiso do Oeste,
uma versdo da crenca em Miroku o descrevia como o salvador da humanidade, que ird
transformar dramatica e radicalmente a situacio atual do mundo e transformé-lo num
reino de felicidade e abundancia.

No Japéo, Miroku ndo chegou a inspirar rebelides milenaristas como aconteceu
freqlientemente na China, porém sua crenga constituiu aspecto importante de vérias
revoltas camponesas ao longo da histéria japonesa. A partir do periodo Muromachi
(1333-1568), a associaglo de Miroku com o descontentamento camponés expressa uma

maior popularizacdo da segunda variante da crenca: o estabelecimento (na terra) do

“mundo de Mircku” (Miroku no yo). Sobretudo as situagdes de calamidade e miséria
eram vistas como sinais da proximidade da chegada de Miroku, embora as escrituras a
previssem em um futuro extremamente distante. Nesta atmosfera, 0 nome oficial das
eras de governo de determinado imperador era substituido (shi-nengd), no ambito
popular, pela denominacio de “ano de Miroku” (Miroku-doshi). Esse era um recurso
desesperado e simbolico de substituir 0 ano calamitoso por um melhor, invocando o
nome do Buda Futuro. Em alguns vilarejos na costa entre as provincias de Ibaragi e
Shizuoka também eram comuns as “dangas e can¢des de Miroku”, que previam a
chegada do navio de Miroku, que viria carregado de arroz e que causaria colheitas fartas.

Enquanto se acreditava, em certos lugares, que a residéncia desse messias
budista se localizava do outro lado do mar. Em outras partes do Japio, essa localizagio
era 0 topo de montanhas sagradas. Assim, pode-se encontrar na histéria religiosa deste

pais a figura surpreendente dos ascetas que praticavam, no cume de determinadas

' A primeira variante (renascimento no Paraiso de Miroku) eventualmente se tornou o tipo de devogdo
principal a Miroku. Rodhes (1998: 57) nota que as duas variantes correspondem a métodos diferentes de
se recuperar a “idade de ouro” (Golden Age): renascimento na época em que Miroku reaparecesse na
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montanhas, a auto-mumificagdo através de rigorosa abstinéncia alimentar. Esperava-se
que, através de tal austeridade, poder-se-ia acumular poderes sagrados que seriam
utilizados para ajudar os outros. No estado de auto-mumificagfo, acreditava-se também
que se entraria em meditacdo profunda, uma espécie de “vivacidade suspensa”,
escapando-se assim a morte e, nesta condigdo de absoluta pureza, esperar-se-ia O
advento de Miroku na terra (Blacker 1971: 591-92).

No século XIX, em particular, as crencas e praticas milenaristas se tornaram
mais fregiientes. A crenca em Miroku podia dar lugar ou entfo combinar-se com outras
concepgdes populares ou simbolos milenaristas. Nos tltimos anos do regime Tokugawa
(1600-1868) ¢ durante a era Meiji (1868-1912), o Japéo testemunhou um periodo de
grande instabilidade e mudanca institucional. Nesse perfodo, secas, quebra nas colheitas
e fome generalizada levaram as classes baixas 4 beira do desespero. Além disso, o peso
de uma taxacdo alta, controle social rigoroso, corrupciio governamental e politicas
ineficientes foram bons motivos para numerosos levantes camponeses. Na medida em
que o confronto direto falhou em mudar essa situaco, peregrinacdes massivas
tornaram-se mais e mais populares.

Tanto as revoltas quanto as peregrinagdes eram freqiientemente ligadas a idéia de
“renovagiio do mundo” (yonaoshi). Neste contexto era comum se acreditar que uma
nova era seria possivel pela interferéncia de um kami poderoso que teria a forga para
regenerar 0 mundo, revertendo a ordem existente e salvando a populagio de toda miséria
e penuria. Assim, existiam tanto yonaoshi-ikki (“rebelides para a renovagéio do mundo™)
quanto a crenga em yonaoshi-gami (“divindades renovadoras do mundo™). Camponeses
que morriam como herdis em momentos de confronto com as classes dominantes eram

cultuados como “divindades da renovag@o do mundo” (yonaoshi-daimydjin).

Numa situacio de clara pauperizagio e opressio do povo, majoritariamente
camponés, acreditava-se também que cada pessoa deveria, a0 menos uma vez na vida,
visitar determinados templos ou santudrios (particularmente o Grande Santudrio de Ise,
dedicado a Amaterasu Qomikami, deusa do sol e ancestral da familia imperial). Essas

peregrinagdes (okage mairi, “peregrinagdio de agradecimento”) vieram a ser um dos

Terra como Buda ou renascimento no Paraiso Tushita, onde se pudesse receber ensinamentos diretamente
de Miroku para se atingir a iluminagado budica.
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movimentos de massa mais impressionantes do periodo Tokugawa, um tipo de
manifestacdo de massa desorganizado ou “método de resisténcia passiva”. No final do
xogunato, essas peregrinagdes desembocaram nas manifestagdes politico-religiosas
conhecidas como ee ia naika (“Estd tudo bem, nfo?” ou “Esta valendo tudo”,
significando “Estd4 tudo bem se eu me comportar assim, nfo?”), em que bandos de
pessoas famintas dancavam transvestidas do sexo oposto, passando pela casa dos ricos e

se apossando do que necessitavam. Yonaoshi-odori ou “dancas para mudar o curso do

mundo”, como as ¢e¢ ja naika, apresentavam “uma estranha mistura de frenesi e
passividade”, como sugere Kitagawa (1966: 215). “Em muitos casos, as crengas em
Miroku e os slogans vonaoshi eram usados conjuntamente, refor¢ando assim um ao
outro: referéncias a Miroku dava sangfio divina a protesto social e a nogio de yonaoshi
ajudava a alicergar visbes utdpicas abstratas numa realidade social especifica” (Ooms
1995: 82).

Carmen Blacker (1971: 595) afirma que, enquanto o Budismo tendia a prometer,
apds a morte, 0 paraiso budico ou a “terra pura”, o Taoismo, o Confucionismo e o
Cristianismo —“embora potencialmente produtivos de surtos milenaristas™—, ndo
chegaram a fornecer, até o século XIX, “mitos sociais dindmicos” para movimentos
milenaristas duradouros e amplamente difundidos no Japfio. A autora encontra
precisamente nos novos movimentos religiosos (shinshilkvd) os elementos definidores
do messianismo/milenarismo: i) eles surgiram em periodos de ameaga e/ou ruptura com
a tradi¢8o; ii) grande parte dos movimentos foram iniciados por uma figura carismatica
considerada divina ou, a0 menos, divinamente inspirada; e (iii) as revelacdes desses
fundadores costumam indicar o caminho a ser seguido para transformar o caos do
mundo em que vivemos numa situagdo paradisiaca, propicia & manifestaciio da natureza
profunda, harmoniosa e pura da humanidade; tais revelacdes seriam ainda o
cumprimento de um mito ou profecia relacionada, de alguma maneira, com a tradi¢fo
religiosa (ibidem: 570-71).

De fato. € extensa a lista de casos de shinshiikyd em que o paradigma milenarista
estd presente, seja como elemento predominante seja como auxiliar. A Tenriky
(“Ensinamento da Sabedoria ou Verdade Divina”), uma das pioneiras das novas

religides, foi fundada em 1838, por Miki Nakayama (1798-1887). Seguindo-se a
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experiéncia de possessdo divina (kamigakari), Miki profetizou a queda do “néctar
celestial” (kanro) para inaugurar uma nova era divina, em que as pessoas Seriam
igualmente respeitadas, présperas, virtuosas, sabias e sauddveis; o0 mundo seria renovado
pela divindade Tenri-6-no-mikoto e se acabaria toda miséria e sofrimento.

A Oomoto (“A Grande Origem”), fundada em 1892, por Nao Deguchi (1836-
1918), é considerada o exemplo mais cldssico de milenarismo no Japdo. Apos
experimentar diversos infortinios em sua vida, Nao foi possuida pela divindade
“renovadora do mundo” Ushitora-no-Konjin, que a escolhera para a realizacdo do
milénio, ou seja, a destrui¢io deste mundo de maldades e injustigas, e o estabelecimento
de um mundo eternamente pacifico, justo e feliz.

Mokichi Okada (1882-1955), ex-adepto da Oomoto, fundou a Sekai Kylseikyd
ou Igreja Messidnica Mundial, apds ser possuido pelo bodhisattva Kannon, com a
proposta de criar o Paraiso na Terra (chijé tengoku), ao erradicar seus males principais
(doenga, pobreza e disputas) e preenché-lo com verdade, virtude e beleza.

O Budismo Nichiren também responde aos trés fatores levantados por Carmen
Blacker para definir os movimentos modernos messidnicos/milenaristas: i) O
movimento de Nichiren foi iniciado num periodo de grande questionamento e até
ruptura com a tradicfio: o perfodo Kamakura (1185-1333). Este foi um periodo de
renovagio do Budismo e de grandes transformagdes na politica e na economia do Jap&o.
Epoca de transigBo do poder nobilidrquico para o militar, e inicio do periodo medieval
japonés (veja Capitulo 3). ii) A figura carismética do lider do movimento, se néo divina
ou divinamente inspirada, é, ao menos, tida por muitos como a reencarnagdo do

boddhisattva Jogyd e passou a ser a personalidade central do pantefio dessa escola

budista. (iii) As revelagdes de Nichiren tém a pretensfo de indicar o caminho para se
transformar o caos do mundo em que vivemos numa situacdo paradisiaca, propicia a
manifestacio da natureza profunda, harmoniosa e pura da humanidade; e suas revelagdes
cumpririam, ainda segundo ele, as profecias do Sutra de Lotus.

Carmen Blacker foi, muito provavelmente, a primeira pessoa a fazer mengfo a
caracteristica milenarista da Gakkai, em lingua ocidental, em um artigo de 1964.
Posteriormente, em 1971, a mesma autora analisou esse aspecto em ouiras novas

religides japonesas.
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Daniel A. Metraux (1986) também explorou o esforco da Gakkai em

implementar o ideal de Nichiren contido no Risshé Ankokuron (“Tratado sobre a

Pacificagfio do Pais através do Estabelecimento do Verdadeiro Budismo™), cujo objetivo
era 0 de apresentar aos governantes japoneses da era de Kamakura os meios necessarios
para livrar o pais das calamidades e agonias, iniciando uma era de paz e felicidade
eternas. O autor, no entanto, nfo utilizou o paradigma do milenarismo em sua andlise.

Anson Shupe afirma que Nichiren incluiu “elementos milenaristas” em sua
interpretago do Budismo (Shupe 1991: 186). Esse mesmo autor usa o termo millennium
ao se referir a certos analistas que interpretam a Séka Gakkai como um movimento com
a “aspiragfo global de se tornar a religiio mundial que ird conduzir ao milénio sem
guerras” (ibidem: 191). O uso do termo se justificaria, ainda segundo Shupe, devido &
semelhan¢a da doutrina do aparecimento do Buda “salvador” nos “Ultimos Dias da Lei™
com a perspectiva milenarista cristd da decadéncia humana e redencdo (com Cristo).
Apesar desses breves comentarios, Shupe, também, néo desenvolveu uma analise da SGI
a partir do paradigma do milenarismo.

Na opinido de Hourmant (1989), o caso da SGI nfio se trata de milenarismo, mas
de uma utopia.

Como veremos mais adiante, a S6ka Gakkai, mesmo nfio tendo sido fundada por
um mistico ou religioso com feicdes xaménicas, apresenta aspectos milenaristas.
Entretanto, a Gakkai nio constitui um caso de milenarismo tipico (por exemplo, seus
membros ndo esperam a intercesséo de uma forga divina para instaurar uma nova ordem
sob a terra). Ela €, com certeza, um tipo de movimento para a renovacio do mundo, mais
préxima da utopia. Reconhecendo-se como a auténtica sucessora de Nichiren, a Gakkai
procura aplicar os ensinamentos e profecias daquele monge visando reformar o mundo e

instaurar uma nova e perene era de paz, harmonia e felicidade geral.
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2.3 - Religides japonesas no Brasil
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—— Capitulo 2 — |
O CONTEXTO BRASILEIRO

g

2.1 - O fenomeno religioso no Brasil: as varias faces da nossa

diversidade

Virios autores tém delimitado ¢ avaliado o campo religioso no Brasil (Macedo
1989; Carneiro & Soares 1992; Sanchis 1997; Mariz & Machado 1998; ¢ outros). A
primeira constatagdo consensual € traduzida pelos termos “diversidade” e “pluralidade”
do universo religioso brasileiro. Embora este carater plural tenha agora fei¢des préprias e
peculiares, em certo sentido, sempre esteve presente desde o periodo colonial e nio péde
ser disfarcado pelo “cardter encompassador do catolicismo” (Sanchis 1997: 105). Ou
seja, 0 cendrio religioso brasileiro teria-se mantido dinidmico ao longo dos séculos,
apresentando, de maneira recorrente, surtos de movimentos messidnicos, sincretismos
populares, novas seitas e cismas (até mesmo dentro da Igreja Catdlica, com a criagfo da
Igreja Catolica Apostélica Brasileira, de D. Carlos Duarte Costa). Entdo, se o Brasil
sempre foi plural no campo religioso, o que haveria de novo na alegada tendéncia ao
pluralismo dos dias de hoje?

Com o proposito especifico de perceber as distintas conformacdes do

pluralismo religioso brasileiro, dividiria nossa historia religiosa em trés partes:

(1) A primeira, que vai do inicio do periodo colonial até o imperial, foi marcada pelo
encontro —obviamente, desigual — do Catolicismo com elementos da religiosidade
indigena ¢ africana. Neste periodo, o cenério era plural, tendendo para o sincrético, mas
havia uma Unica ¢ inquestiondvel Igreja. Indigenas e africanos eram “os pagdos” e
“idolatras”, enquanto que judeus e protestantes eram “os hereges”, cuja presenca e

atividades deveriam ser inibidas, quando nfo ferreamente reprimidas. Assim, sob essa
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orientagdo politico-religiosa, as diversas crencas indigenas permaneceram marginais, 0s
escravos negros tiveram de disfargar a crenca nos orixds com a maquiagem do culto aos
santos catdlicos; os judeus foram levados ao batismo; e os protestantes s6 foram receber a
permissfo oficial para viverem no Brasil quando da separacio entre Igreja e Estado,
ocorrida em 1891 (embora se saiba que, j4 em 1839, um pastor metodista —Daniel

Kidder— esteve exercendo atividades religiosas na Amazonia).

(2) A segunda parte, que vai do estabelecimento do regime republicano até meados do
século XX, € um periodo de transicio, de preparagiio para a etapa seguinte. A
manifestacdo de outras matizes religiosas tornara-se legalmente possivel, porém ainda
pouca tolerada. A Igreja Catdlica nfio conhecia nenhum rival sério que ameagasse sua
supremacia, embora ja comecasse a sentir os efeitos da introducdo de diversos credos e
doutrinas no pais. O exclusivismo religioso ainda era algo bastante raro e localizado (ser
catdlico era a norma, mas n&o excluia a participagdo em outros credos). O Espiritismo-
kardecista chegara ao Brasil na segunda metade do século XIX e, encontrando aceitagio
entre as classes médias e populares (e entre muitos eruditos), mantivera uma intensa
polémica com a Igreja Catolica nas primeiras décadas do século XX. Néo somente o
Espiritismo, mas também outros grupos esotéricos colaboraram para a introdu¢o no pais
de elementos da religiosidade e filosofia hindu: podemos citar aqui o Circulo Esotérico
da Comunhioc do Pensamento (1908) e a Sociedade Teosdfica (1919). Os imigrantes que
vieram para o sul ¢ sudeste do pais, a partir do século XIX, trouxeram, também, suas
praticas e crengas religiosas: protestante, isldmica, judaica, budista, xintoista ¢ outras.’
Para enriquecer ainda mais o quadro do pluralismo religioso, surgiu, no comeco do
século XX, a Umbanda, tida como um modo brasileiro de expressio religiosa por
exceléncia, por combinar e reelaborar elementos das religides africanas e indigenas, do

Catolicismo e do Espiritismo.

1 As crencas religiosas introduzidas pelos imigrantes, a0 menos no comego, tipificam o que Candido
Procépio F. Camargo (1973: 22) classificou de “religides com fungbes de preservagiio de patriménio
émico-cultural”. Nos proximos tépicos deste capitulo, serd mostrado como as religiGes japonesas
mantiveram o carater de “religides étnicas”, quase que sem excecio, até a década de 60.
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(3) A terceira parte, que vai de meados do século XX até os dias de hoje, pode ser
caracterizada, principalmente, pelo pluralismo religioso “institucional”, com o
surgimento de grupos de todos os matizes religiosos tanto no meio rural quanto no
urbano, competindo entre si pelos adeptos e, em alguns casos, sustentando a marca do
exclusivismo. Mais recentemente, houve um crescimento significativo nas cidades de
uma espiritualidade alternativa, fortemente influenciada pelos movimentos difusos

identificados com a Nova Era.

Antes de tratar, com mais detalhe, do contexto atual da religiosidade brasileira,
gostaria de discorrer brevemente sobre o sincretismo € a hegemonia catélica. Nosso
sincretismo € outro dado consensual, embora sua definigio apresente certas nuancas. O
cenario inicial que serviu de tela para o estabelecimento de sincretismos no Brasil é o

sempre mencionado encontro entre as crengas catdlicas, indigenas e africanas.

No final do século XIX, o mapa dos cultos no Brasil estava nitidamente tragado. A
Amazbnia tornara-se a sede das interpenetragdes entre cultos aborigenes e catolicismo.
Pelo litoral afora, nas 4reas de grandes fazendas de cana e, sobretudo, nos centros
urbanos, assim como nas zonas de exploragio mineira do Sudeste, os cultos afro-
brasileiros marcavam sua presen¢a. Finalmente, no Nordeste seco ¢ nos longinquos
Gerais como seus cerrados, bem no interior do palis, e ainda nas regides montanhosas do
Sul, por toda a parte onde dominasse a agricultura de subsisténcia ou a pecuéaria
extensiva, reinava o catolicismo dito “popular”, originario da velha estirpe portuguesa.
As pardquias dos bairros ricos e os conventos, nas cidades maiores, eram a sede do
catolicismo oficial (Queiroz 1988: 62-63).

A criagdo de cultos sincréticos e a pratica simultdnea de varias expressdes
religiosas ocorreu numa situacdo de dominagfo-subordinagfo, numa relacio desigual de
poder, na qual prevalecia o elemento branco, catdlico. Ou seja, a nossa diversidade e
sincretismo n&o sdo um dado a priori, mas historico, particularizado no contexto intermno
da formac¢dio do Brasil como nacio e nas relagdes do Brasil com outros paises. Rita
Segato nota, também, que houve no Brasil o desenvolvimento de um sincretismo bastante

especifico (em suas palavras, “um modelo de interpenetragdes multiplas™), que ndo
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envolve apenas o encontro, a fusfo, a “contamina¢dio” de elementos de tradigBes

diferentes:

O que ha de mais significativo € que, [no sincretismo brasileiro], a pluralidade continua a
se encontrar presente e a estar representada, porém, por um mecanismo multicultural
muito peculiar que faz com que cada uma das culturas em contato, apesar de se manter
precisa enquanto referéncia, consiga envolver, abragar, impregnar com sua presenca, ter
um potencial de convocatoria ou, simplesmente, se fazer presente, numa parcela maior da
populagéo do que num grupo social especifico. Preserva-se a dimensao emblematica da
cultura mas perde-se, em boa medida, a concepgdo territorializada, essencial, da etnia
como parcela da nagio. Ganha-se, indubitavelmente, a interrelagio profunda, a

identificagio, entre os segmentos diversos da populagio (Segato 1997: 236).

A persisténcia desses sincretismos? foi avaliada pela intelectualidade brasileira
do final do século XIX de maneira negativa: “a combinagiio pouco coerente de
elementos dispares” seria um entrave & constitui¢do de uma identidade nacional e, por
conseguinte, ao desenvolvimento do pais. A partir da década de 1920 —tendo a Semana
de Arte Modema de 1922 como marco—, o sincretismo (étnico, cultural e religioso)
passa a ser valorizado exatamente como o diferencial, o trunfo da “civilizagdo brasileira”,
por ser a sintese, “a integragio, num Unico patrimdnio, de elementos origindrios de trés
fontes culturais diversas” (Queiroz 1988: 60-61, 68-71). Essas duas visdes, embora
representando contextos histéricos diferentes, ainda podem ser encontrados nos dias de
hoje.

Também ¢ lugar comum o reconhecimento da hegemonia —quase monopélio—
da Igreja Catélica nesse cendrio descrito. A formacdo do Brasil como “a maior nacdo
catélica do mundo” é entendida no contexto da expansdo maritma européia,

particularmente do projeto colonialista portugués ¢ da comunhio de interesses entre a

2 Roberto DaMatta sugere o termo “carnavalizacdo” ao invés de sincretismo nos cultos afro-brasileiros e
espiritas, visto que “neste terreno tudo ¢ permitido e todas as coisas podem trocar de lugar” (DMatta 1986:
144). Outros tém usado o termo “criolizagdo” (creolisation} como metafora para as formas hibridas,
culturais e religiosas, que emergiram nas relagSes entre os centros metropolitanos e suas periferias,
sobretudo nos contextos colonial e pés-colonial (Hannerz 1987; Korom 2000).
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Coroa Portuguesa e o Vaticano, através do Regime do Padroado®. A hegemonia catélico-
romana tornou-se, assim, o elemento central e definidor na constituicdo da pratica
religiosa no Brasil e, segundo alguns, até mesmo da identidade brasileira (ver essa
discussdo em Branddo 1988).

Considerando a relevéncia da Igreja na historia brasileira, Carmen Cinira Macedo
chama a atencdo para trés aspectos da contribuigdo catdlica: i) o papel da acfo
missionaria (com destaque para os jesuitas, na evangelizagdo e na colonizacdo; na
educacgdo; na luta pela ndo escravizagdo dos indigenas, etc.); ii) o papel das escolas
catolicas ao longo de toda histdria brasileira; iii) a enorme influéncia da Igreja ¢ do
Catolicismo na cultura popular (Macedo 1989: 30-31).

O processo que conduziu 4 identificagdo da maior parte da populagdo brasileira
com o Catolicismo desperta uma série de questSes importantes. Em primeiro lugar, ha
que se destacar o carater “polifénico” e “polissémice” do Catolicismo em nosso pais
(Mariz & Machado 1998: 361). Para comegar, o Catolicismo brasileiro tem sido
freqiientemente dividido em um “Catolicismo oficial” (ou “eclesiastico”, “erudito”™) e
outro “popular” (também chamado de “ristico, privatizado, Catolicismo de folk™).

A identidade catdlica é tido multipla que comporta o “catdlico de tradigdo”, “o
catolico praticante”, “o catolico militante” (aquele particularmente identificado com a
Teologia da Libertagdo), etc.. Portanto, o termo “catdlico” e as estatisticas nio
traduzem a realidade. Por exemplo, 0s escravos africanos ¢ seus descendentes eram
batizados e acabaram se identificando majoritariamente como cat6licos, embora
continuassem com as praticas das religides de origem.

Os japoneses também ilustram essa préatica catdlica de “fachada”, por terem
sofrido pressdes tanto do lado japonés quanto do brasileiro. Reconhecendo a hegemonia
da Igreja, o governo nipdnico coibiu inicialmente a emigrac3o de missiondrios de outras
religiGes que nfo a catdlica; por seu lado, a maioria dos imigrantes acabou se batizando
como estratégia para o bom relacionamento com os vizinhos brasileiros, com quem

estabelecia relagdes de compadrio.

3 Os interesses envolvidos na unifio Estado-lgreja afravés do Padroado, por um lado, garantiam a
hegemonia catdlica na esfera religiosa e, por outro, implicavam a subserviéncia da Igreja aos soberanos
portugueses.

82



Ou seja, como ja € amplamente sabido, qualquer pessoa pode praticar de fato
outra religidio e declarar-se “catélico” para os realizadores de pesquisas e do Censo, visto
que, “mais do que uma religido totalitaria, o catolicismo foi e € no Brasil uma religido de
todos. Incluidos nele e ‘no seio da Santa Madre Igreja’ através do ato simples do batismo,
todas as pessoas que querem, séo ¢ podem se identificar como catolicas” (Branddo 1988:
52). Dito em outros termos, nem sempre ha correspondéncia entre a pratica e a identidade
religiosa no Brasil, por haver uma grande tolerdncia de préaticas religiosas simultineas
e/ou de adesOes sucessivas a distintos grupos religiosos. Dessa forma, a diversidade
interna do Catolicismo e as estatisticas tém que ser relativizadas. Como dizem Carneiro
& Soares (1992: 13): “...declarar-se catolico no Brasil, ou, mais ainda, cristio, &,
freqlientemente, equivalente a reconhecer-se parte da espécie humana, ainda que a tais
identidades ndo correspondam adesGes doutrindrias, lealdades institucionais,
engajamentos comunitarios, comunhfo valorativa especialmente representativa ou
préticas rituais regulares”.

Ainda quanto as estatisticas, € notdrio também o crescimento do nimero de
pessoas que se diz “sem religido”: notério, principalmente, pelo fato de que a grande
maioria dessas pessoas acredita em Deus. Dai, interpretar-se que o crescimento do
nimero de pessoas que se declara “sem religifio”, na verdade, diz respeito as que nfo
estdo formalmente ligadas a uma instituicdo ou identidade religiosa particular. Numa
sondagem estatistica realizada em Belo Horizonte, no comeco da década de 1990, 98,4%
dos respondentes afirmaram acreditar em Deus (A. Antoniazzi apud Mariz & Machado
1998: 373). Outra pesquisa de 1990 —realizada pelo Instituto Gallup, para o Ceniro Jodo
XXHUI Instituto Brasileiro de Desenvolvimento (IBRADES), do Rio de Janeiro—

encontrou resultados semethantes:

...na pesquisa Gallup ndo estimulada, 9,2% dos entrevistados se [declararam] sem
religifio: percentagem que, na estimulada, sobe para 18,7%. Mas & questdo sobre as
crencas, nada menos do que 89,7% dos que se declaram sem religiio dizem acreditar em
Deus, ¢ apenas 5,5% (ou seja, somente um por cento da populagfo, se tomarmos como
base os 18,7% da resposta estimulada; ou 0,5%, se a base for os 9,2% da no estimulada)

afirmam nfo acreditar “em nada” (Hortal 1991: 11).



Atualmente, no entanto, hda uma proliferagio de novos credos religiosos que
sugere uma transformacfio no cendrio religioso brasileiro, sendo evidente a
fragmentaciio e o declinio do poder hegeménico da Igreja Catédlica. Os dados oficiais
do IBGE mostram a propor¢io numérica desse declino: em 1872, 99,7% dos brasileiros
se diziam “catSlicos”; em 1940, a cifra cai para 95%; em 1980, para 89,1%; e assim
segue em queda (apud Hortal 1991:12).

As estatisticas ainda revelam dois dados curiosos. Primeiramente, e contrariando
0 senso-comum, descobriu-se que j4 existe uma diversidade dentro do territério nacional:
uma pesquisa de 1994 indica uma populagdo catélica de apenas 59,3% na cidade do Rio
de Janeiro, enquanto que a média nacional era de 74,9% (Sanchis 1997: 103). Dentro da
propria Igreja Catolica ocorre uma diversificagfo interna (dados também de 1994): “4,4%
de carismaticos, 1,4% de membros de CEBs [Comunidades Eclesiais de Base], 10,4% de
membros de ‘outros movimentos’, mais de 20, cada um com o seu perfil e sua

espiritualidade propria” (ibidem: 103, nota 1).

A crescente diversidade religiosa no Brasil nio esta relacionada somente com as
transformagdes socio-econdmicas e politicas do pafs, mas, como notou Reginaldo Prandi,

reflete as mudangas sociais e ocupacionais experimentadas por muitos individuos:

O Brasil ja ¢ um pais de diversidade religiosa. Cerca de um quarto da populagio adulta j4
experimentou o sentido da adesdo a uma religifio diferente daquela em que se nasceu,
num contexto em que a religido se vai ajustando cada vez mais a idéia da escolha, da livre
escolha que se faz frente a variadas necessidade [sic] e diversas possibilidades de té-las
atendidas. Para muitos, a conversdo religiosa é experimentada juntamente com a da
mobilidade ocupacional e da integracdo na nova sociedade, quer sejam estas verdadeiras,
quer sejam tdo-somente simulacro, como sdi acontecer no dominio das representagdes
religiosas.

E variadissimo o espectro das escolhas religiosas; hé de tudo e para tudo (Prandi 1996:

257).
Muitas t€m sido as causas apontadas para o declinio do Catolicismo (e outras

religides tradicionais) e a proliferacdo de “seitas”. Este fendmeno estaria relacionado com

as rapidas mudancas por que passa o pais, devidas a urbanizagfio, éxodo rural,
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desenvolvimento industrial e tecnologico, expansio da educagiio formal e “secularizante”
a setores mais amplos da populagio, impacto da midia, democratizagfio, e outros (ver, por
exemplo, Camargo et alii 1973).

Outro fator que teria contribuido para o pluralismo religioso foram os interesses
politicos na manipulacfo de grupos cristios e ndo-cristdos (como a Umbanda) em reagfio
a esquerdizag8o de certos setores da Igreja Catdlica durante o periodo militar. N&o apenas
a reconhecidamente anticomunista Igreja da Unificacfio, mas diversas outras “seitas”

foram acusadas de receberem financiamento da CIA (US Central Intellicence Agency) e

da “direita norte-americana, na guerra contra-revoluciondria”. A acusagdo sugere que
essas seitas, sendo instrumentos de “interesses estrangeiros”, conduziriam ao
“imobilismo da populacdo” e estariam em oposigdo as “Igrejas comprometidas com os
pobres e a sua libertagfio” (Landim 1989: 16-17).

A proliferacdo de novas alternativas religiosas? envolve uma lista gigantesca
de grupos de “renovacio” cristd, “orientais”, de novos sincretismos (como Santo Daime e
Vale do Amanhecer), movimentos associados com a Nova Era... de todas as orientacdes
doutrindrias e para todas as camadas sociais. A “cultura alternativa” tem sido
particularmente associada a “Nova Era”, definida como um movimento cultural
contemporéneo, bastante eclético (incluindo crencas esotéricas, praticas adivinhatérias e
de meditagfio, conceitos da religiosidade oriental e nativa, etc.), “difuso, nfio centralizado,
tendo como pontos principais a busca de uma nova espiritualidade, através de
experiéncias subjetivas, freqlientemente de natureza mistica; a valorizagdo do
conhecimento baseado na intuigdo; uma visfio de mundo espiritualista e holistica; a
crenca na evolugéio do espirito; a concepgdo de Deus na forma panteista (Deus é tudo) ou
panenteista (Deus estd em tudo) (Gongalves 1998: 20).

Heelas (1996) tem enfatizado a posicdo central do individuo nessa nova

espiritualidade (self-spirituality), com a busca da celebragdo e experimentacio do “eu-

interior”, do “Deus-interior”, da “consciéncia de Cristo”, da “natureza verdadeira”, etc.

4 Como me alertou Leila Marrach (em comunicacfio pessoal), ha uma heterogeneidade de termos para

expressar um mesmo fenémeno religioso e urbano —que ela chama de “movimento alternativo™—,
emergente nos ancs 80 e 90, provavelmente uma mutagio da Contra-cultura dos anos 60: Nova Era, neo-
esoterismo, complexo alternativo, nova gnose, orientalizac8o, etc. Luis Eduardo Soares fez uma descriciio
organizada do fendmeno da “cultura altermnativa” (1989).
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Outra caracteristica marcante desse movimento ¢é a orientacio no sentido de se
desfrutar “o melhor dos dois mundos”, significando que o caminho da espiritualidade nio
exclui a prosperidade econdmica e a saide fisica. J. Guilherme Magnani (1996)
pesquisou as manifestagdes dos movimentos da Nova Era, que ela chama de “neo-
esoterismo”, praticas distintas do conceito tradicional de esoterismo, por ndo se
restrigirem aos iniciados e a determinados espagos. Essa onda neo-esotérica foi notada no
anos 80, mas cresceu de forma explosiva, nas grandes cidades, na década seguinte.

Atualmente, diversos sio os catdlogos que oferecem semindrios, vivéncias,
terapias alternativas, livros de auto-ajuda, servigos de livrarias especializadas, antincios
de feiras esotéricas e congressos, etc. Nesse ambiente, as filosofias, religides e ciéncias
de inspiragdo oriental —meditacdo zen, acupuntura, moxabustio, macrobidtica, shiatsu,
d6-in, ioga, tai chi chuan, etc— fazem um sucesso particular, alis, seguindo uma
tendéncia j& notada desde a Contra-cultura dos anos 60 (cf. Silva 1989).

Portanto, o quadro atual da religiosidade no Brasil sinaliza —em detrimento do
percentual catdlico— o crescimento simultineo de pessoas “sem religifio” (isto &, sem
adesfo a uma institui¢do religiosa), de religides que almejam a adesdo exclusiva dos
adeptos e da religiosidade difusa e neo-esotérica da Nova Fra.

Para Mariz & Machado (1998: 361-70), o crescimento das igrejas evangélicas a
partir da década de 1960 € o fator responsavel pela instauragio de um pluralismo
religioso “institucional” no Brasil. “Institucional”, note-se, porque o campo religioso
brasileiro nunca chegou a ser monolitico, apesar do quase monopélio catélico. Segundo
as duas autoras, o que diferencia a situagio atual € que, nas dltimas trés décadas, os
pentecostais e os carisméticos catdlicos ganharam espago com um discurso de
exclusivismo religioso e de engajamento institucional. Essa tendéncia também poderia
ser constatada no processo de “desincretizacio” de alguns cultos afro-brasileiros.
Entretanto, 0s pentecostais e os carisméticos seriam os que mais intensamente
contribuiram para a formac@io de um pluralismo institucional e a inauguragio de um
“mercado religioso”.

Peter Berger (1969: 138) afirma que uma “situagio pluralistica” ¢ antes de mais
nada uma “situacfo de mercado”, na qual as religides anteriormente monopolizadoras nio

possuem mais garantia sobre a fidelidade de sua “clientela” e concorrem com outras
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seitas e grupos religiosos, em situagfio de mercado, para “vender seu produto” para os
clientes, agora livres dos recursos coersivos anteriores. Branddo (1988 27), escrevendo
dez anos antes de Mariz & Machado, sustentou que o Brasil vivia, aquela altura, uma
situacdio intermediania entre o predominio de uma religifio-igreja e a “situacfio de
mercado confessional”, a exemplo do que ocorre nos Estados Unidos e na Inglaterra.

Lisias Negrfo (1997: 66) também pondera que, diferentemente do que ocorre nos
Estados Unidos, ha uma afinidade historica entre o Estado Brasileiro e a Igreja Catdlica,
o que induz nosso Estado a uma postura parcial, favorecendo uma expressio religiosa em
detrimento das demais. Durante a tltima década, entretanto, presenciou-se uma estratégia
bem sucedida dos neopentecostais e outros grupos para a ocupacgio de espagos puiblicos’,
sobretudo depois do debate provocado pelo incidente com a imagem de Na.Sra.
Aparecida, em 1995.

A essa situagdo de mercado e de pluralismo institucional, Mariz & Machado
(ibidem: 370-73) identificam outra tendéncia, também reconhecida como fruto do
processo de globalizagio e por elas denominada de “desinstitucionalizacio da
identidade religiosa”. Estaria ocorrendo um novo tipo de hibridismo, de bricolage das
praticas e crengas religiosas, mais centrado no individuo, concomitante e relacionado
com uma maior liberdade de escolha na esfera religiosa e com maior abertura para
experiéncias religiosas procedentes do estrangeiro. O resultado ¢ um debilitado
engajamento com uma igreja determinada e, conseqiientemente, um pragmatico e eclético
consumo de servigos religiosos voltados para a resolugfio de problemas imediatos.

Muitos académicos, profissionais da midia e clérigos recorrem a uma alegada
“efervescéncia religiosa” como fendmeno da atualidade que serviria de base para se
afirmar que a sociedade brasileira esteja testemunhando um “reencantamento” (como
uma reversio do “desencantamento do mundo”, previsto por Max Weber, em
conseqiiéncia da perda e racionalizacio de conteldos sacrais, concomitante ao
predominio da racionalidade cientifica). Lisias Negrfio sustenta que isso ndo esta
ocorrendo pelo fato de a sociedade brasileira e suas vertentes religiosas mais

representantes (catdlica, indigena ou africana) nunca se terem desencantado:

S Esta ocupagdo de espagos publicos se daria, por exemplo, através do aumento da bancada evangélica no
Congresso Nacional, major espaco na midia escrita e radio-televisiva, e outros.
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Sem querer negar a presenca de “ilhas de desencantamento™ dentro do mundo urbano
brasileiro desde a emergéneia da Repiblica, composto por elites positivistas e
modernizantes, a maior parte da populacdo brasileira viveu a modernizacfio da sociedade
sem secularizar sua visdo de mundo, compatibilizando de alguma forma sua vivéncia em
um mundo urbano industrial acentuadamente tecnificado com suas vivéncias religiosas

densamente sacrais” (Negrdo 1997: 67).

Muniz Ferreira suspeita que a postulacio de um “retorno do sagrado” esteja
encobrindo posicionamentos ideoldgicos e/ou militantes definidos. O autor acha
problematica tal postulagéio e questiona, por exemplo, o crescimento da religiosidade em
termos absolutos (no geral, afirma o autor, haveria a simples transferéncia de adesdo de
um grupo a outro)} ou o florecimento espiritual e maior engajamento confessional das
massas (haveria, sim, “a reiteracio de uma certa cultura religiosa, na qual elementos da
religiosidade devocional tradicional, como o fideismo ¢ a piedade, tendem a perder
terreno para concepgles € praticas religiosas estritamente pragmaticas e imediatistas”,
com o avango de “religiGes de resultado™) (Ferreira 1997: 99-100).

Usando outra linha de argumentacfo, José Jorge de Carvalho levanta a suspeita
com relagdo a veiculada “efervescéncia religiosa™ por um lado, “o que entendemos agora
como efervescéncia ¢ essa convivéncia quase cadtica entre arcaismos e novidades”
(Carvalho 1994: 76); por outro, uma parcela do fendmeno esta intimamente associada ao
“circuito transnacional do consumo”, possui um “invélucro de massificacio” e nfo
envolve necessariamente a intensificacdo do “clima de espiritualidade” ou de “real
criatividade individual e coletiva” (ibidem: 77-78).

Por fim, ha autores que chamam a aten¢fio para a centralidade do Catolicismo
como “moldura de todo o sistema de crengas brasileiro, [na medida em que] todos os
outros lhe sdo referidos e com ele dialogam” (DaMatta 1988: 20; veja também Brando
1988, Carvalho 1992: 134). Carpenter e Roof (1995: 48) ainda usam a metéfora centro-
periferia para a situacdo religiosa brasileira: a Igreja Catdlica Romana constituiria o
centro, ao qual se liga “uma periferia altamente efervescente”. Essa situacfo esta na base
da suspeita de que haja uma cultura religiosa brasileira popular com denominadores

comuns ou um repertdrio cultural-religioso basico, do qual se pode lancar mio para
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recriar um dado universo religioso e que se manifestaria nas praticas e crengas de pessoas
de credos diferentes. Em sintonia com esta linha de argumentag4o, Branddo (1978) fala
de “uma grande matriz simbodlica de uso comum”, Droogers (1987) usa o termo
“religiosidade minima brasileira”, enquanto que Negriio (1997) prefere o termo “minimo

denominador comum”.

2.2 - O estudo das religies: tentativa de situar o grupo japonés

O tema da religiosidade sempre atraiu os pesquisadores desde a constitui¢dio das
ciéncias sociais no Brasil, na década de 30. Mesmo antes do estabelecimento da
disciplina, a partir do final do século XIX, médicos, psiquiatras e juristas, com viés
antropologico, voltaram-se para a pesquisa da religiosidade afro-brasileira. Por décadas a
fio, diversos pesquisadores brasileiros (Raimundo Nina Rodrigues, Arthur Ramos,
Manuel Raymundo Querino, Edson Carneiro, Gilberto Freyre, René Ribeiro, Oracy
Nogueira) e estrangeiros (Roger Bastide, Emilio Willems, M. Herskovits, Claude Lévi-
Strauss, Alfred Metraux, Curt Nimuendaju) desenvolveram trabalhos pioneiros sobre
determinadas manifestaces religiosas que destoavam da ortodoxia catdlica,
particﬁlannente as religides afro-brasileiras, as religides indigenas e, em menor escala, as
“seitas” protestantes e o catolicismo popular.

A antropologia, com sua orientagdo inicial de estudar o exético € o marginal,
tornou-se o campo privilegiado e predominante para o estudo da religifo. Nos anos 50 e
60, os socidlogos brasileiros, tendo seus trabalhos predominantemente instruidos por
conceltos tals como desenvolvimento, integragdo nacional e luta de classe, nfo
priorizavam €, por vezes, levantavam suspeitas com relagio ao tema da religiosidade
{(Mariz 1993). Com o surgimento da Teologia da Libertagfo®, no final dos anos 60, ¢ o
engajamento de um setor clerical nos movimentos sociais, 0s socidlogos e os cientistas
sociais, de modo geral, redescobriram a religifio como uma “forga politicamente

significativa” e, portanto, passivel de se tornar objeto de pesquisa.

6 De forma geral, 0 marco do surgimento da Teologia da Libertagfio ¢ a I Conferéncia Episcopal dos
Bispos da Ameérica Latina, em Medellin, em 1968. Essa Teologia fol bastante ativa nas décadas de 70 e 80,
através tanto de escritos teoldgicos quanto das Comunidades Eclesiais de Base, propondo uma Igreja
comprometida com a causa dos pobres e oprimidos. Dessa forma, essa “teologia da praxis” trouxe a
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Cecilia L. Mariz (1993: 76-77) confirmou o predominio da antropologia no estudo
da religido e a recorréncia privilegiada de determinados temas, ao pesquisar o “Boletim
Informativo Bibliografico” (BIB) ¢ os catilogos da Associacio Brasileira de
Antropologia (ABA). Entre 1980 e 1992, 11% das teses em ciéncias sociais cadastradas
pelo BIB versavam sobre religido. De 34 teses sobre religio, 26 procediam de programas
de pds-graduacgio em antropologia, seis de sociologia ¢ apenas uma de ciéncia politica.
Por outro lado, das 584 teses registradas no catdlogo da ABA, cobrindo os anos 1945-
1990, 55 sdo sobre religido (este tema s6 ¢ superado pelo da etnologia indigena, com 84
teses).

Quanto 2 tematica das teses sobre religido registradas pelo BIB, ainda segundo o
levantamento de Mariz (1993: 77-79), predominam as que abordam a Igreja Catélica
(quinze entre 34, correspondendo a 44,1%), as religides afro-brasileiras (onze teses;
32,2%) e o Protestantismo (cinco teses; 14.7%). A maior parte das teses sobre religido
catalogadas pela ABA, entre 1945 e 1990, aborda as religides afro-brasileiras; este tema ¢
seguido, a certa distancia, pelo do Catolicismo e do Protestantismo. Mariz ainda nota que,
dos 117 trabalhos apresentados nos encontros anuais da Associagio Nacional de Pés-
Graduagdo em Ciéncia Socials (ANPOCS), entre 1980 e 1992, 52 eram sobre
Catolicismo, 26 sobre religides afro-brasileiras e 7 sobre Protestantismo. O estudo da
diversidade religiosa no Brasil chegou a formar, portanto, uma tradigiio consistente de
trabalhos, que veio a priorizar alguns topicos e grupos religiosos, como o Catolicismo
Popular, as Religides Afro-brasileiras, a relagfio entre religifio e Estado, as CEBs
(Comunidades Eclesiais de Base), o Espiritismo-kardecista, o Pentecostalismo e outros.

Certos grupos marginais e/ou mais recentes tém sido relegados a estudos menores
e de menos divulgacdo. Entre esses grupos, podemos incluir as religides “orientais”. S&o
raras as tentativas de avaliar o campo religioso no Brasil, em que ha alusio as religides
orientais, particularmente as japonesas (veja, por exemplo, Deelen 1967; Mariz 1993;
Oro 1993; Mariz & Machado 1998). Quando ha meng#o as religides japonesas, estas sio,
por vezes, percebidas apenas na versfio de “religides étnicas™, embora haja varias que ja

possuem de 50 a 95% de seus membros sem ascendéncia japonesa.

religido de volta para o terreno politico e para a militdncia publica. Enire seus expoentes, podemos citar o
peruano Gustavo Gutiérrez e os brasileiros Leonardo Boff ¢ Dom Hélder Camara.
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De uma forma bastante genérica, podemos dizer que as tradigdes religiosas da
Asia comecaram a chegar no Brasil a partir da segunda metade do século XIX, filtradas
pela elite intelectual, através do Espiritismo-kardecista e de varias tradicSes esotéricas.
Somente a partir de 1908, as religiGes japonesas foram introduzidas no pafs, basicamente
como religides étnicas. Enquanto algumas tradicdes esotéricas permeiam o universo
religioso brasileiro por mais de um século, as religides japonesas ultrapassaram as
fronteiras da coldnia nipdnica hd somente quatro décadas.

Se as religides japonesas demoraram a cruzar as fronteiras da “coldnia” em
diregfio & sociedade nacional e somente conquistaram parcela relativamente grande de
adeptos ndo-descendentes de japoneses a partir da década de 60, os estudiosos brasileiros
também tardaram a dar atengéo a esse fendmeno religioso.

Um estudo pioneiro foi feito por Gongalves Fernandes, em seu livto “O
sincretismo religioso no Brasil” (Fernandes 1941), que aborda as “seitas, cultos,
cerimbnias & praticas religiosas e magico-curativas entre as populagdes brasileiras”. No
livro, o autor dedica um capitulo & religido japonesa Oomoto (fundada por Nao Deguchi
em 1892) e a caracteriza como um tipo de “curandeirismo” no qual se manifesta um
“sincretismo catdlico-budista-bahé-espirita” (ibidem: 80, 84, 93).

Logo apés a Il Guerra Mundial e, depois, no final da década de 50, a religiosidade
nipdnica foi novamente objeto de estudo. Podemos citar como estudos caracteristicos
deste periodo os de Emilio Willems e Hiroshi Saito (1947), sobre o movimento social-

milenarista Shind6-Renmei’, e da equipe de Seiichi Izumi (1957), que tomava a religifio

como parte de um estudo mais abrangente da comunidade nipo-brasileira. Por fim,
pesquisas sistemnaticas € intensivas apenas surgiram nas décadas subseqilentes, como a

tese pioneira de Takashi Maeyama sobre a Seichd-no-ie (Maeyama 1967).

7 Durante a I Guerra Mundial ¢ nos anos imediatamente posteriores, a coldnia japonesa esteve dividida
entre os “vitoristas” (kachigumi) e o5 “derrotistas” (makegurni), ou seja, entre aqueles que niio admitiam a
derrota japonesa na guerra ¢ 0s que a admitiam. Com o fim da guerra os “vitoristas” radicalizaram suas
posigbes através do movimento Shindé-Renmei (“Liga do Caminho dos Stditos™). Vieira (1973: 239, nota
21) indica uma conota¢fio messidnica desse movimento, que € atestada por “inimeras referéncias, nessa
época, 4 vinda de navios que levariam os japoneses de volta para o Japdo, um Japdo vitoricso, onde eles
ndo sofferiam mais opressbes e maus-tratos”. O movimento social Shindé-Renmei foi comparativamente
bem estudado por seu cariter de “sociedade secreta” quase-religiosa (“seita nacionalista” segundo
Fernande Morais 2000). Fora os vérios artigos sobre esse assunto, no Brasil jé foram defendidas duas teses
(Nakadate 1988; Hatanaka 1993) e publicado um livro (Morais 2000).
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E interessante notar que as diferentes perspectivas dos estudos sobre as religides
japonesas ao longo dos anos traduzem uma série de mudangas: substituicbes de
paradigmas nas ci€ncias sociais; altera¢des no relacionamento entre a sociedade nacional
¢ a comunidade nipo-brasileira; mudanca na estratégia proselitista dos grupos religiosos;
e desenvolvimentos no campo religioso brasileiro.

Primeiramente, o livro de Gongalves Fernandes reflete o fato de que as religides
japonesas e orlentais, de modo geral, comecaram a ser pesquisadas sob a forma de
estudos de grupos religiosos marginais e/ou de sincretismos religiosos no Brasil. A
maioria desses “cultos” e “praticas méagico-curativas” era vista como forma de
charlatanismo e, portanto, como caso de policia. Durante um certo tempo, o Japdo era
inimigo de guerra e os imigrantes japoneses viviam uma situacfio particularmente dificil
de gueto. Nos estudos posteriores, o foco tedrico-metodolégico voltou-se para os estudos
de comunidade e para o debate sobre aculturago, com valorizacio do aspecto religioso.
Paralelamente a mudanca no paradigma académico, iniciou-se um processo de melhoria
da imagem dos japoneses no Brasil e um esforgo da propria comunidade nipo-brasileira
no sentido de resolver suas divisdes internas e aprofundar o nivel de integragio a
sociedade nacional. No final dos anos 60, mas sobretudo a partir dos anos 70, tanto o
meio académico quanto o clero catélico despertaram para a proliferaciio de novos credos,
entre os quais despontam alguns de origem japonesa (nessa época, 0S nomes mais
lembrados eram a Seichd-no-ie e a PL, por terem sido os grupos japoneses pioneiros
dessa época no trabalho missiondrio entre brasileiros nfo descendentes de japoneses).
Desde entéo, na medida em que as ciéncias sociais comegam a reconhecer a forca das
organizagbes multinacionais e o processo acelerado de globalizacio do mundo, as
religies japonesas sdo estudadas na perspectiva mais abrangente da transnacionalizago
de comunidades religiosas.

Diante do contingente de estudiosos do fendmeno religioso no Brasil, o ntimero
de pesquisadores das religiSes japonesas ¢ ainda diminuto —embora crescente— e o
montante de trabalhos publicados sobre essas religides ¢ comparativamente pequeno.
Além disso, esses estudos sdo pouco divulgados tanto na academia quanto entre o publico

em geral. Isto se deve a vérios fatores.
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Primeiramente, ainda predominam na academia o estudo sobre certos temas como
religides afro-brasileiras, Catolicismo popular, etc. O carater étnico da grande maioria das
religides japonesas também as limitava a comunidade nipo-brasileira. Por outro lado,
muitos dos textos antigos escritos sobre essas religides foram publicados em revistas
especializadas, de restrito acesso. Parte dessa bibliografia de até algumas décadas atras
foi escrita em lingua japonesa, e uma por¢ao menor, em lingua inglesa.

No entanto, tem crescido bastante o ntimero de teses e artigos sobre o tema, sendo
que os grupos mais estudados s@o a Seichd-no-ie, a Instituigdo Religiosa Perfect Liberty
(PL) e algumas escolas budistas.

Até o momento, conhecem-se onze teses sobre religiosidade japonesa no Brasil
(dez defendidas no Brasil e uma nos Estados Unidos): ha duas teses de mestrado sobre a
Seich6-no-ie (Maeyama 1967, Marrach 1978), uma sobre “teodicéias inspiradas na
tradiclio oriental”, incluindo a Seichd-no-ie (Silva 1988), trés sobre a PL (Telerman
1990, Fujikura 1992, Gongalves 1998), uma enfocando a Mahikari e a Igreja Messidnica
(Machado 1994), uma analisando trés formas de Budismo em Brasilia (Matsue 1998),
uma sobre a SOka Gakkai (Maranhdo 1999), uma sobre a no¢dio de morte entre o0s
japoneses (Norte 1994) e uma tese de doutorado sobre a Igreja Messifnica (Matsuoka
2000).

Em breve, deveréo ocorrer as defesas de, pelo menos, outras sete teses: uma sobre
o “sincretismo espirita” dos descendentes de okinawanos (doutorado, Unicamp), uma
sobre o Zen-Budismo (doutorado, Universidade de Western Sydney/Australia), uma
sobre a Tenrikyd (mestrado, USP), uma sobre a PL (mestrado, PUC-SP) ¢ trés sobre a
Igreja Messidnica (doutorado, PUC-SP; mestrado, USP, doutorado, Universidade de
Tsukuba/Japdo). Ou seja, hd uma explicita tendéncia de crescimento do nimero de
estudos sobre religides japonesas no Brasil.

Note-se, no entanto, que, at¢ 0 momento presente, a Unica tese publicada sobre o

tema foi a de Leila Marrach (Albuquerque 1999).
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1967 | Seich&-no-ie Takashi Maeyama Escola de Sociologia e Mestrado
Politica
1978 | Seichd-no-ie Leila Marrach Pontificia Universidade Mestrado
Catélica (PUC-SP)
1988 | Seichd-no-ie Magnélia G. C. Silva | UFPe-PIMES Mestrado
1990 | Perfect Liberty Rosali Telerman Pontificia Universidade Mestrado
(PL) Catdlica (PUC-SP)
1992 | Perfect Liberty Yumi Fujikura Pontificia Universidade Mestrado
(PL) Catdlica (PUC-SP)
1994 | Igreja Messidnica, | Paulo Toledo Universidade de S3o Paulo | Mestrado
Mahikari Machado Filho
1995 | Nogdo de morte Selmeo J. Queiroz Universidade de Brasilia Mestrado
entre japoneses Norte
1998 | Nishi Honganji, Regina Yoshie Universidade de Brasilia Mestrado
Séka Gakkai (e Matsue
Budismo Tibetano)
1998 | Perfect Liberty Hiranclair R, Pontificia Universidade Mestrado
{PL) Gongalves Catdlica (PUC-SP)
1999 | Soka Gakkai Alba C.F. de Universidade Federal de Mestrado
Albuquerque Pernambuco
Maranhio
2000 | Igreja Messidnica | Hideaki Matsuoka Universidade da California- | Doutorado
Berkeley

2.3 - ReligiGes japonesas no Brasil

A difusio das religiGes japonesas no estrangeiro remonta ao século XIX, com a
emigragdo temporaria de trabalhadores japoneses para os canaviais havaianos (maio,
1868) e os arrozais da llha de Guam (junho, 1868). H4 registro da atividade de monges
budistas no Havai j& em 1889.8 Porém, a primeira organizacio budista a manter
atividades religiosas em bases regulares e formais foi a seita da Terra Pura (Jodoshil), em
1893, no Haval. Esta iniciativa foi seguida pela Nishi Honganji (1897), Nichiren-shii
(1901), S6t6-Zen (1904) e Shingon-shl (1914). A emigracio japonesa para os Estados
Unidos (S&o Francisco) comegou em 1869, tornando-se mais intensa, porém, somente na

década de 1890. A Tenriky0 iniciou suas atividades proselitistas na Califérnia em 1896,

8 Sobre o inicio do movimento emigratério japonés, consultar Tajiri & Yamashiro (1992); sobre a
expansdo ultramarina das religides japonesas, ver Maeyama (1983), Inoue ( 1985), Nakamaki {1985, 1986z,
1989, 1990), Shimazono (1991), Mori (1992), Pereira (1992a), Clarke & Somers {1994), Reid (1996) ¢
Clarke (2000).
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enquanto que a Nishi Honganji construiu seu primeiro templo em S#o Francisco, em
1898.

Esse padréo de difusdo religiosa através do (e para o) imigrante japonés repetiu-se
em diversos paises, incluindo o Brasil. A expansio religiosa também ocorreu paralela
e/ou associada a expansio militar ¢ & colonizagfio japonesa na Asia. Muito
freqilentemente, monges budistas eram despachados como “capelies” junto aos
destacamentos militares em missdes externas (Fujii 1990: 611). A Tenrikvd e vérios
grupos budistas tradicionais comegaram a divulgagio pela Asia na década de 1880.
Porém, a Tenrikyd —e, em menor escala, a Konkdkyd e a Oomoto— tornou-se pioneira
na conquista de fiéis nfo-descendentes de japoneses, além de ter obtido a maior expansio
nesse periodo inicial. Nessa época, inclusive, a Tenrikyd inovou ao enviar fiéis
emigrantes 4 Manchdria para construir a Manshl Tenri Mura (“Vilarejo Tenri na
Manchtria”) e Onisaburd Deguchi, co-fundador da Oomoto, tentou estabelecer uma
teocracia messidnica na Mongélia, na década de 1920 (ibidem: 611-17).

O imigrante japonés trouxe consigo para o Brasil, dentro desse contexto mais
amplo, ndo somente suas expectativas e idealismo, como também uma religiosidade
calcada na histéria milenar do Pais do Sol Nascente. Kéichi Mori (1992) faz um
apanhado geral da “vida religiosa dos japoneses e seus descendentes residentes no
Brasil”, combinando sua descricdo e andlise com uma periodizagio da histéria da
imigracdo japonesa. A seguir apresento a sinopse de seus dados na forma grafica de um

quadro:



imigrante japonés
1908 a Introdugfio macica de imigrantes | Diversas  restricdes as  atividades  dos
década | japoneses (imin) para substituir | missiondrios ndo-cristios levaram a uma
de 20: trabalhadores  europeus  nas | contengdio das atividades proselitistas. Por um
Auséncia | fazendas de café (SP), em 1908. | lado, o préprio governo japonés inibiu essas
de Japoneses  vinham com  a | atividades para que o imigrante ndio sofresse
religifo “estratégia de trabalho temporario | discriminagio no contexto de hegemonia
de curta duragdo”, para fazer uma | catdlica; por outro, a maioria dos imigrantes ndo
poupan¢a e retornar ao Japdo. | era composta de primogénitos, o que os
Formagcio das primeiras | desobrigava do  tradicional culto  aos
“coldnias™ no interior e inicio da antepassados (no  Japio tradicional, o
constituicdo do bairro japonés em | primogénito herdava os bens da familia, com a
S&o Paulo. responsabilidade de zelar pelos membros vivos e
de cultuar os antepassados). Ainda ha que se
considerar a sitmag#o de adaptagio e
dificuldades financeiras do imigrante.
Décadas | Os 1min comecam a mudar a | “Reunifio de palestra budista” e construgéo de
de20 e | estratégia para “trabalho | santudrios xintoistas indicam mudanga “da
30: temporaric de longa duragdo”, | necesssidade formal dos servios religiosos para
Ativida- | passando de colonos a | funerais e culto aos mortos, a emergéncia das
des agricultores  independentes ou | aspira¢des religiosas dos imigrantes”. Culto ao
religiosas arrendatdrios.  Formag@o  de | imperador japonés era elemento principal de
na “colonias de japoneses” no | integragdo social nas coldnias. Atuacdo catdlica
colénia interior de S&o Paulo e migragdo | e protestante entre os imin. Religides japonesas
para a capital paulista (bairro | iniciam divulgacdo “informal” através de fiéis
japonés). imigrantes (Honmon Butsurylishéi, Qomoto,
Tenrikyé e Seichd-no-ie).
Ultimos | Politica nacionalista de Vargas | O controle governamental brasileiro atingiu
anos da |impde controle sobre  as | também as atividades religiosas, o que levou a
década | atividades dos imin, com | uma espécie de “hibernagio das religides
de 30 ao proibi?éo do ensino dp idioma e japon_esas”. O japonés‘que decidiu permanecer
comego Fla circulacdo fie jornal em deﬁmvar{}ente. no Brasil, passou a se identificar
japonés. As condigles favordveis | e a ser identificado como o “antepassado da
dos anos da economia brasileira durante a | familia®, que seria cultuado, a nivel doméstico,
50: guerra, com valorizagdo dos | depois de sua morte.
Exodo produtos agricolas, elevaram o
rural - | padrio de vida dos imin. Alguns
TEracao | passaram de arrendatérios a
urbana agricultores independentes; outros
se mudaram para as cidades, em
busca de melhor educagio para os
filhos, ingressando na “antiga
classe média”. Com a derrota
japonesa na guerra, muitos imin
decidiram pela permanéncia
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definitiva no Brasil.
Década | 90% dos imigrantes foram | Enquanto os japoneses (issei) tendiam a se
de 50 levados para a zona rural, porém, | apegar majoritariamente ac Budismo, grande
até devido & intensa migracdo urbana, | parte de seus descendentes (nikkei) era batizada
hoje: a partir dos anos 40, a situag;ﬁc_) se | no Catolicismf), por conveniéneia social e
Epoca inverteu: hoje, 9()“/_6 <_ios nipo- | interesses praticos. Trés categorias de grupos
urbana — braS}lelros tém domicilio urbano. | xintoistas: santudrios voltados para imin nas
Ressurrei Praticamente toda a comunidade | colénias rurais; sincretismos nipo-brasileiros
clio das ni;go_—brasiieira se ‘insere na classe | fundados por médiuns (na maioria mulheres);
religides media e ~tem mant.ido alto ni\.fel de | organiza¢des vindas diretamgnte do Japdo.
japonesas integragdo na sociedade nacional. | Fundagdo da Federagdo das Seitas Budistas no
e seu O enfraquecimento do culto ao | Brasil (1958). O ressurgimento das religides
desenvol imperador; “a migracio urbana e | japonesas nos anos 50 era inicialmente um
vimento | conseqiientes mudangas  de | fendmeno restrito & coldnia; entre as décadas de
posterior camada social e adaptagio as | 60 e 70, no entanto, as novas religies, em

condi¢les urbanas; o surgimento | particular, ultrapassaram os limites étnicos e se

do conceito de ‘permanéncia ; difundiram na sociedade brasileira.

definitiva’, etc. foram os fatores

que induziram a ‘ressurreic3o das

religides japonesas’™ no periodo

seguinte.

A principio, a pratica religiosa ficou ofuscada e colocada em segundo plano. Isto

ndo significa que o imigrante tivesse abandonado sua religiosidade nos primeiros anos da
imigracdo. Note-se, por exemplo, que wm missionario da Honmon Butsurytshii
—Tomojird Ibaragi (posteriormente, Arcebispo Nissui Ibaragi, 1886-1971)— conseguiu
ser incluido na primeira leva de imigrantes que veio para o Brasil (1908), porque Ryl
Mizuno, presidente da companhia de emigragdo, era adepto dessa religifio. Porém,
trabalhando em diversos oficios, a comegar pelo de agricultor, Ibaragi nfo conseguiu
muitos resultados em sua miss@o proselitista nas trés primeiras décadas.

Em 1918, a escola budista Honpa (ou Nishi) Honganji manifestou a intencdo de
enviar missiondrios ao Brasil, mas tal inten¢&o apenas serviu para justificar a decisfo do
Ministério dos Negdcios Estrangeiros do Japfo de restringir a0 méximo o envio de
missiondrios que ndo fossem catolicos. Apesar disso, em 1920, foi construido o Santuério
xintoista do Bugre no micleo colonial de Uetsuka, na atual cidade de Promissio (SP), e,
em 1928, houve um projetc malogrado de construgio de um santudrio Xxintoista na
colénia Alianca (que se¢ chamaria Suwa Jinja).

Tem-se informacéo, também, da chegada ao Brasil da primeira familia da religifio

QOomoto em 1924. Os primeiros fiéis da Tenrikyd chegaram em 1914, porém seus
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missionarios somente foram despachados em 1929. O trabalbo proselitista da Seiché-no-
ie comegou na década de 30, pouco depois de sua fundagdo. Assim, um apés outro, pelo
menos 56 grupos japoneses entraram ou foram criados no pais (veja Tabela 2 adiante).

De todo modo, devido ao contexto restritivo as atividades dos missionarios ndo-
cristios, a pratica religiosa entre os imigrantes limitava-se, em geral, a momentos
extremos (como a morte de alguém) e a preces individuais ou diante do oratério budista
(butsudan). Esta situagio levou 4 instituicio quase que espontdnea do sistema de bonzos
“leigos” ou “improvisados”. Quer dizer, diante das inimeras mortes causadas por
acidentes de trabalho ou por doengas (particularmente, pela maléria) nos primeiros anos
da imigracdo e tendo em vista a falta de bonzos profissionais, os budistas (leigos) mais
fervorosos e conhecedores de alguma oragfo eram convocados para “despachar” os
mortos.

O socidlogo japonés Takashi Maeyama, nfio considerando a vinda (ou tentativas
de vinda) de adeptos e missiondrios de vérias religides japonesas, concentrou sua andlise
no comportamento da maioria dos imigrantes, tendencialmente apitica em relacio a

prética religiosa:

. as atividades religiosas foram postas de lado e permaneceram quase esquecidas. As
cerimdnias concernentes ao enterro e o culto aos mortos nio desenvolveram além de
“uma medida de emergéneia”. Em caso de luto, alguém da comunidade que recordava,
ainda que sejam fragmentos da sutra budista, era chamado para ofertar um réquiem
amador ao morto. No aniversario de falecimento, o mesmo homem rezaria alguns versos
da sutra vagamente relembrados (As sutras budistas s&0 oradas em sinscrito no Japio,
portanto, sdo excepcionais 0s que as sabem orar, se no sdo bonzos profissionais). Em
qualquer shokuminchi (colénia), geralmente havia esses tipos de bonzos ndo-
profissionais, “feitos na hora”, que eram chamados de “bonzos substitutos” (bozu
gawari), ou “ledores de sutra” (okvo yomi) (possivelmente, esses termos foram cunhados

localmente na coldnia japonesa...) (Maeyama 1973: 433).

O autor prossegue afirmando que a situagfio vivida pelo imigrante exigia uma

recomposi¢do de sua identidade (lagos familiares, praticas religiosas como o culto aos
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antepassados, etc.), visto que os referenciais do pais de origem ou haviam-se perdido ou

eram negligenciados.

Nesse sentido, a “niponicidade” passou a ser enfatizada como o principio basico da
identificagdo de grupo, pelo menos no nivel da comunidade local, e entre o grupo
minoritario japonés em geral (Maeyama 1973: 434),

Como o Imperador era o simbolo méaximo da niponicidade, pelo menos até o término da
Segunda Guerra Mundial, o culto ao Imperador veio a substituir o culto aos antepassados,
como uma dramatizagdo da identificagdo de grupo, entre os japoneses no Brasil.

O culto ao Imperador em si €, até certo ponto, uma variedade do culto aos antepassados.
A nagdio japonesa era concebida como uma “familia” patriarcal, sendo o Imperador seu
chefe. O Imperador era o “pai” e a Imperatriz a “mée” do povo japonés, de acordo com o
governo fascista do Japdo (ibidem: 435).

O centro do culto ao Imperador, em qualquer comunidade japonesa local no Brasil, era,
invariavelmente, a “escola japonesa”. (...}

As escolas japonesas eram dirigidas e administradas pela associagdo japonesa local,
invariavelmente expunham o go-shinei (O Retrato do Imperador) e gnardavam o kyoiku
chokugo (Escritura Imperial sobre Educaciio) como uma religuia. Acreditava-se que,
nesta Escritura Imperial sobre Educagfio, se incorporavam os principios e virtudes
maximos da niponicidade. A sua leitura era feita exatamente como qualquer sutra
(ibidem: 436).

A escola era o santuério, o Imperador a deidade, e a sutra sagrada era a Escritura Imperial

sobre Educaco (ibidem: 437).

A derrota japonesa na guerra teve um impacto tremendo sobre os imigrantes. O
sonho de retornar um dia ao Japéo praticamente foi enterrado de vez, pelo menos para a
grande maioria. A identidade foi paulatinamente mudando de “japoneses™ para nikkei
koronia-jin (pessoas da coldnia japonesa). A afiliagdo religiosa, observou Maeyama,
espelhava, entdo, um processo de diferenciacdo ocorrido dentro da coldnia japonesa.
Enquanto a “velha classe média” —que melhorou sua situacio social e econémica na

década de 40— sentiu-se particularmente atraida pelas “religides japonesas”, a “nova
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classe média” —formada pela maioria crescente dos descendentes— se mostrou mais
interessada no Cristianismo, se ndo indiferente a religifio (ibidem: 445).

Essa diferenciacdo social na colénia também se refletiu na esfera da familia do
imigrante. O irméo mais jovem, na medida em que obtém escolaridade superior, dedica-
se & profissdo liberal ou de colarinho-branco e, de certo modo, compde a camada

intelectual dos nikkei, “s6 conversa em portugués, néo entende bem a lingua japonesa, ¢ é

possuidor de valores culturais brasileiros acentuados, e quando tem sentimentos
religiosos se aproxima do catolicismo”. Por outro lado, o irm&o mais velho concentra-se
na “profissdo relacionada, de alguma forma, ao trabalho fisico, apesar de trabalhar por
conta propria”, e € quem “sabe a lingua japonesa e demonstra forte apego a visdo dos
valores japoneses, com forte tendéncia a participagfio em religides japonesas. E pessoa
que trabalha por conta propria, em escala de trabalho familiar, na lavoura ou em
empreendimentos de pequeno ou médio porte” (Maeyama apud Mori 1992: 577).

Portanto, aceitando-se a argumentaciio de Maeyama, a ascensiio social dos
japoneses a classe média foi, em parte, responsavel pela revigoramento e expansio das
religides japonesas no Brasil, nas décadas de 50 e 60. Entretanto, ¢ preciso salientar que,
desde entdo, diversas mudancas na esfera mundial, no Japdo e no Brasil tornaram a
situag8o dos imigrantes japoneses e de suas préaticas religiosas mais complexas e, por
conseguinte, mais dificil de comportar uma explicac@io muito esquemadtica. H4 que notar,
por exemplo, a decisdo de varios grupos religiosos de se expandirem no exterior, tendo
por base as colbnias dos imigrantes japoneses, o que aumentou sobremaneira a
competi¢io pelo adepto nikkei. De fato, alguns lideres religiosos, como os patriarcas da
Tenrikyd e da Nishi-Honganji, visitaram o Brasil por ocasifo das festividades dos
quatrocentos anos de fundagfo da cidade de Sdo Paulo, em 1954. Diversos grupos
seguiram o mesmo caminho, reativando ou iniciando o trabalho de proselitismo dentro da
coldnia.

Até aquele momento, a expansdo das religides japonesas ocotreu basicamente
dentro da colbnia. Por outro lado, muitas dentre essas religides ocuparam o vazio

espiritual deixado pelo arrefecimento do culto ao imperador.? Ou seja, suas estratégias

9 Aqui € preciso lembrar que houve uma proliferagio enorme de novos movimentos religiosos no Japio
depois da II Guerra. Para explicar o fenémeno, alguns estudiosos desenvolveram a “teoria da substituicio
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estavam em sintonia com a expectativa de grande parte dos imigrantes, na medida em que
reproduziam uma atmosfera essencialmente (para nfo dizer nacionalisticamente)
japonesa: rituais, énfase nos valores e costumes japoneses (como a obediéncia filial, o
cutdado com os antepassados, etc.), solidariedade baseada no parentesco ficticio (oyako-
kankei), uso freqliente do idioma japonés, etc. Tendo em vista que a maioria dessas
religides tinha aqui “fun¢des de preservacéo do patrimonio ético e cultural”, esperava-se
que, na medida em que diminuisse ou acabasse o fluxo migratério, e os descendentes
japoneses (nikkei) se fossem integrando & sociedade nacional, essas religides iriam
desaparecer ou ficariam restritas a determinados segmentos da comunidade nipo-
brasileira (cf. Albuquerque 1994: 72; Gongalves 1990: 179).

Embora a colénia japonesa fosse o ponto de partida ou o alvo de muitos grupos,
nem todos se resiringiam a ela. A Oomoto ¢ um exemplo de religifio que buscou
reproduzir no Brasil, desde o inicio de suas atividades missiondrias, sua orientagio
universalista e espiritualista, que reconhece uma origem comum a todas as religides
(bankyd dékon).

A partir do final dos anos 60, enquanto o Budismo e o Xintoismo tradicionais
estavam virtualmente confinados a coldnia, algumas novas religides frustraram as
previsdes e obtiveram um rapido crescimento entre brasileiros ndo-descendentes de
japoneses. De forma esquematica e bastante generalizante, talvez se possa dizer que o
grosso das religides japonesas enfocavam o issei (imigrante japonés) até a II Guerra ¢

passaram a conceder mais importdncia ao pikkei (o descendente) a partir dos anos 50.

Desde meados da década de 60, no entanto, os grupos de maior sucesso priorizaram a
difusdo entre os hi-nikkei (nfo-descendentes de japoneses).

Num processo diversificado e descompassado, devotos e missiondrios de distintos
grupos budistas, xintoistas e das chamadas “Novas Religides” foram compondo o
mosaico das “religides japonesas” no Brasil. Estimo que haja atualmente em torno de

sessenta grupos diferentes em solo brasileiro.

ao imperador” (emperor-substitute theory), segundo 2 qual os fundadores e lideres das Novas Religites
seriam vistos pelos adeptos como substitutos do imperador, que tinha side forgado a renunciar a seu status
divino, pelas forgas aliadas (para uma critica desta abordagem, veja Rajana 1975). No Brasil, ndo se tem
noticia da ocorréncia desse fendmeno. Além do movimento Shindé Renmei, cuja caracteristica messidnica
ja foi mencionada na Introdugdo, ha grupos que mantiveram, com maior ou menor intensidade, a veneragdo
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CLASSIFICACAG : TQUANTIDADE
Santudrios xintoistas 09
Seitas do Budismo (tradicional) 10
Religides Nipo-Brasileiras 08
Novas Religides 26
Outros (grupos ético-morais, confrarias, etc.) 03
"TOTAL 56

O quadro acima nfo inclui certos grupos de sabida existéncia no Brasil, mas cujo
endereco ainda néo se conhece (€ o caso da Daigo-san Sanpd-in, Shugendd, Shérei-kai,
Gedatsu-kai e outros). Também nfio abarca os profissionais religiosos nipdnicos
independentes (xamds, médiuns, curandeiros) que prestam servicos religiosos sem contar
com um grupo consideravel de fiéis ou um conjunto elaborado de ensinamento. E
preciso acrescentar ainda que Maeyama (1983: 185) fala da existéncia de santusrios
Xintoistas nas col6nias japonesas dos estados da Amazdnia e do Mato Grosso, mas dos
quais ndo temos registro de nomes e enderecos.

Dos grupos que se conseguiu cadastrar, a esmagadora maioria possul a sede na
capital paulista ou em suas redondezas (Suzano, Aruja, Moji das Cruzes, Diadema, etc.).
Esse dado reflete a grande concentracfio da comunidade nipo-brasileira no Estado de S&o
Paulo: 70,8% da estimativa do total dos descendentes de japoneses residentes no Brasil,
segundo pesquisa realizada pelo Centro de Estudos Nipo-Brasileiros na segunda metade
da década de 80 (Centro 1988: 9).

Embora diversos grupos religiosos japoneses tenham sido introduzidos no Brasil
ao longo do século XX, chamo a ateng#o para o fato de que a maioria desses grupos nio
entrou no mercado religioso brasileiro como “competidor” (isto ¢, com um proselitismo
ativo e voltado para a sociedade nacional, competindo com as religides anteriormente
existentes no Brasil). Ao contrério, esses grupos seguiram inicialmente a trajetoria
tradicional de religido étnica, centrada nas necessidades espirituais dos imigrantes. Ou
seja, desempenharam e desempenham majoritariamente o papel de reflgio e apoio para

as identidades do imigrante nipénico em terras estrangeiras. Assim, apenas uma parcela

ao falecido imperador Shéwa. Em 1991, por exemplo, encontrei a foto do imperador Shdwa no altar da
igreja da Seichd-no-ie, na cidade de Santa Izabel do Para (PA).
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restrita entre as novas religides japonesas conseguiu ampliar suas fungdes e difundir-se na
sociedade nacional. Vejamos sucintamente como se deu esse processo.

No Japdo tradicional, o Xintoismo, religifio sincrética que mais preservou as
crencas nativas dos japoneses, estd mais ligado 4 vida da comunidade (através dos
ujigami ou divindades protetoras das vilas, dos matsuri ou festivais populares, etc.),
enquanto que o Budismo estd prioritariamente centrado na familia corporativa ou ie
(através dos rituais finebres e do culto aos antepassados).

A construcio da maioria de santudrios xintoistas no Brasil teve como objetivo a
reproducéo desse padrdo japonés, ou seja, construiram-se santudrios para que os deuses
japoneses (kami) protegessem, em terras estrangeiras, os imigrantes de determinada
colonia e suas redondezas, ou provenientes de determinada provincia do Japdo. No
entanto, alguns grupos religiosos tendencialmente xintoistas, criados aqui no Brasil por
japoneses ou nissels, incorporaram vérios elementos do universo religioso brasileiro e
nfo se restringiram & assisténcia espiritual aos imigrantes. Como exemplo desses,
podemos citar a Associacdo Religiosa e de Assisténcia Social Shéiti Sueiti Inari
Daimydjin, sediada na capital paulista (Vila Carrdo), cuja lider €, por vezes, possuida por
Nossa Senhora Aparecida (cf. Maeyama 1983: 217).

O Budismo também se manteve como uma religiio de apoio as familias dos
imigrantes, basicamente uma prestadora de servicos funebres. Como diz o professor
Ricardo Gongalves, “O velho Budismo das celebra¢des finebres em japonés, ao nivel da
religiio do ie, tende a desaparecer, uma vez que a geracdo dos velhos imigrantes
nipdnicos esta se extinguindo e hd muito que ja cessou o fluxo migratério dos japoneses
para o Brasil” (Gongalves 1990:179).

A reproducdio da religiosidade japonesa ocorre num contexto mais geral da
imigrac3o, em que os japoneses buscaram reconstruir material ¢ simbolicamente a

estrutura social e cultural do Japéo:

A ocupaclo racionalmente planejada de espagos territoriais por um grupo étnico

homogéneo!?, que formava uma comunidade cultural, lingiiistica e religiosa, resultou no

10 Comparando-se com outros grupos ou sociedades, os japoneses podem ser percebidos como muais
homogéneos. Entretanto, ¢ preciso relativizar e precisar melhor a caracterizagio dos japoneses
simplesmente como “homogéneos”. Tal caracterizagio pode induzir ou reproduzir a ideologia da
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desenvolvimento de coldnias de povoamento e de exploragio agro-industrial, com
caracteristicas singulares no Brasil, que transformaram-se numa extensio das

comunidades rurais provinciais do Japao, repetindo, mutatis mutandis, 6 mesmo modelo

de planejamento comunitirio. Conseqiientemente, os tracos dominantes da cultura
material ¢ simbdlica das comunidades de origem foram reconstruidos e mantidos,
constituindo-se estas col6nias implantadas no Brasil, num modelo tipico de comunidade
¢étnica japonesa. Estas caracteristicas solidificaram-se devido a quase auséncia das
instituicGes sociais, culturais e politicas brasileiras nestas areas; 0 que contribuiu para que
estas comunidades mantivessem os contornos institucionais de origem, tornando-se uma
provincia ou uma comunidade ultramarina japonesa. Portanto, em termos econdmicos,
toda producdo de algoddo, fios de seda e de outras matérias-primas era exportada para o
Japdo (Hirano 1999: 11).

Com isso, 0 Xintoismo e o Budismo tradicionais no Brasil, com raras excecdes,!!
ficaram basicamente dentro da “colénia”. De uma maneira geral, essas duas religides néo
sdo caracteristicamente ofensivas em sua iniciativa proselitista. Por isso, também, ¢ que
elas tm tido problema para reproduzir e ampliar o namero de fiéis, até mesmo entre 0s
descendentes de japoneses.

Das duas religides, o Budismo conseguiu se perpetuar de modo mais bem-
sucedido. Isto se explica tanto por ser caracteristicamente prestador de servigos religiosos
para as familias do imigrante quanto pelas transformagdes ocorridas na vida nacional, na

sociedade japonesa e na col6nia nikkei. Na medida em que a coldnia era um espago

claramente delimitado e apartado da sociedade nacional, com suas escolas de japonés

reprodutoras dos valores ético-religiosos do Japfio imperial (como discutido por

homogeneidade racial japonesa, responsavel por ocultar discriminacdes, coerglies sociais e dissenges
internas no Jap#o e nas “col6nias™ ultramarinas de emigrantes. Mesmo ndo considerando a origem pluri-
étnica dos japoneses e a crescente diversidade do Japéio atual, ndo se pode ignorar que a identidade do
imigrante e de seus descendentes ndo permanece imutdvel ao fongo dos anos e que as fontes para esta
identidade também apresentam grande variedade (veja, por exemplo, Maeyama 1982, Pereira 1992h, ¢
Morais 2000).

11 Mesmo tendo o seu trabalho missiondrio praticamente limitado aos japoneses e a seus descendentes, a
Nishi {ou Honpa} Honganji tornou-se a maior Escala budista (tradicional) do pais, possuindo, no comego
da década de 90, sessenta e sete templos e centros missiondrios, ¢ aproximadamente 200.600 adeptos (dos
quais, 600 seriam brasileiros sem ascendéncia japonesa) (Dados obtidos com o monge Kyoya Imai, em
dezembro de 1991).
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Maeyama), o Xintoismo e o Budismo eram perpetuados por meio de fungdes e espacos
diferentes e complementares.

Entretanto, a grande maioria das coldnias ou foi incorporada a cidades em
continua expansdo, ou chegou a dar origem a cidades (como ocorreu freqiientemente nos
estados de S&o Paulo e Parand), ou simplesmente entrou em decadéncia e/ou desapareceu.
Em todos esses casos, o Xintofsmo perdeu espago. Além disso, como se nfio bastasse a
enorme pressdo “cristianizadora” sobre os nikkei, ainda houve e ha a competiggio
crescente das novas religides japonesas.

O Zen-budismo (86t6 Zenshil), embora classificado como Budismo tradicional,
tem-se constituido uma “nova op¢Ho religiosa” para os brasileiros ao mesmo tempo em
que mantém suas fungdes tradicionais (isto é, prestagio de servicos finebres e
memoriais) dentro da colonia nikkei. Esse grupo ensaiou passos para deslanchar no
Brasil, na onda da Contra-cultura —precisamente, na década de 60 e comego de 70—,
como aconteceu nos EUA e Europa, onde foram criados grandes e dindmicos centros de
meditacéo (d6jo).

Embora ainda ndo tenha obtido ampla adesfio popular no Brasil, hi um
movimento vigoroso nos ultimos anos, que se deve em grande parte as atividades dos
monges Ryotan Tokuda (criador de nicleos de meditacio zazen em Minas Gerais, Rio
Grande do Sul, Rio de Janeiro, Distrito Federal e Goids), Moriyama Réshi (que orienta
grupos em Sio Paulo e Rio Grande do Sul), Coen Murayama (abadessa do templo central
Busshinji da S6tdzen, Sao Paulo) e Christiano Daiju Bitti (abade do Mosteiro Morro da
Vargem, Espirito Santo).

Aqui € interressante notar que, ao contrario de outros grupos religiosos que
comegcaram as atividades entre os imigrantes e, posteriormente, utilizaram-se dos nikkei
como ponte para chegar aos brasileiros néo-descendentes, o ressurgimento atual do Zen-
budismo tem acontecido sem essa “ponte™. Ao contrario, quem estd tomando a dianteira
na difusdo e popularizagdo da pratica da meditacio zen sfo brasileiros leigos e ndo-
descendentes.!2

As religibes japonesas que mais tém crescido no Brasil sfo as chamadas “novas

religides”, categoria esta que, como ja visto, pode abranger os movimentos religiosos

12 Sobre 2 da difusdo do Zen no Brasil, veja Paranhos (1994) e Rocha (2000a e 2000b).
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(xintoistas, budistas e outros) surgidos a partir do inicio do século XIX até os dias de
hoje. As novas religides no Japfio que possuem maior niimero de adeptos séo na maioria
budistas (como a Soka Gakkai, Risshd Kdseikai, Reiyiikai, Shinnyden, etc.). Mas, essa
categoria variada de religides tende a ser sincrética e nfo-exclusivista. Praticamente todas
as principais novas religides japonesas estio representadas no Brasil. Algumas, dentre
elas, conseguiram sobressair-se e estio presentes em quase todos os estados brasileiros.
Esses grupos possuem, ainda, outros aspectos comuns, que tém sido apontados
como facilitadores em suas respectivas difusdes no Brasil, tais como um proselitismo
mais ativo que o das religides tradicionais; uma prética ritual simplificada (na Gakkai,

por exemplo, a pratica basica € a recitagdo repetitiva da frase Nam-mydhé-renge-kvd); o

ensino de que a pratica da f¢é possibilita toda espécie de beneficios materiais e espirituais;
€ Outros.

Essas religides também no possuem o maniqueismo tipico do mundo cristdo e
néo relacionam as deficiéncias pessoais & nogéo de pecado, o que constitui um atrativo a
mais, por aliviar o adepto do sentimento de culpa e do medo da punicfio divina. Geraldo
José de Paiva nota que, “na Seicho-no-ié, jovens e adultos de ambos os sexos
encontraram o alivio da condi¢do de pecadores e de uma visio do mundo negativa,
porque contaminada pelo pecado” (Paiva 1990: 184).

N&o ha, no geral, énfase na vida pdés-morte, assim como nio se prega a salvagio
por uma deidade ou Buda. A orientagio mais recotrente é: o destino estd em nossas maos;
nos € que decidimos e escolhemos o tipo de vida que queremos; o paraiso ou o inferno é
construido ¢ vivido aqui mesmo.

Propagam-se, em combinagdo com a doutrina, a forga do pensamento positivo e a
importéncia da auto-confianga. Qutra caracteristica desses movimentos é a promocio de
reunides de pequenos grupos, de vizinhanga e/ou de associagdes/divisdes/departamentos
(organizadas por 1dade e/ou sexo), que podem combinar aconselhamento, testemunhos de
fé, troca de experiéncias e informagdes de todos os tipos, estudo da doutrina, introducio
de novos ou potenciais membros, estreitamento dos lagos de amizade e solidariedade
interna, lazer, etc. Algumas ainda apresentamn, como Nakamaki observou na PL, um
servi¢o de aconselhamento personalizado, quase que em tempo integral. Tendo em vista o

distanciamento entre o clero catdlico e os fidis (nfio obstante iniciativas como as
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Comunidades Eclesiais de Base e a Renovagio Carismatica), ndo ¢ de se admirar a
atratividade desse servigo individualizado, com orientagSes praticas, concretas,
detalhadas. Nas religides japonesas, também, o celibato & algo rarissimo: monges,
mestres, assistentes, preletores, ministros e outros, partilham o estilo de vida dos leigos.
Nio somente isto, o incentivo & participagdo laica é uma constante, o que pode
estabelecer responsabilidades e envolvimentos mais duradouros.

Diferentemente da divulgagio porta-a-porta dos Mérmons ou das pregacdes em
pracas publicas de certos evangélicos, as novas religides japonesas contam mais com suas
publicagbes e o contato pessoal. Praticamente todas tém seus jornais, revistas, livros,
enquanto que algumas ja contam com pdginas na internet. A grande habilidade na
utilizagdo dos melos de comunica¢dio de massa e de técnicas de marketing e propaganda
demonstram vitalidade e dinamismo nas atividades proselitistas no Brasil.

A ética pratica das novas religides, observou Hirochika Nakamaki (1991), esta
plenamente em sintonia com o processo de modernizagdo e de formagio de um mercado
global, onde as pessoas precisam mudar alguns referenciais, como por exemplo, a visio
do trabalho. Contrariando a nogdo catélica antiga de que a necessidade de se ganhar o pio
com o suor do trabalho seria uma puni¢iio divina ao pecado original, as religides
japonesas pregam que o trabalho pode ser uma fonte de felicidade e realizagio pessoal,
com base em uma €tica nfo contestatéria, condizente com as exigéncias da sociedade
industrializada. Uma instrucdo da PL, publicada em seu jomal, resume bem essa
orientagdo: “Uma pessoa que acredita em Deus e trabalha sem reclamar terd uma
producéo melhor, atraird a atenco dos superiores e ganhard um aumento no salério.
Além disso, experimentara uma sensagdo de satisfacdo no trabalho e ganhard o respeito
dos colegas” (apud Nakamaki 1991: 226).

Embora as estatisticas sejam sempre um ponto de discussfio, estimamos que 0s
grupos mais bem-sucedidos em nosso pafs sejam: Seichd-no-ie, Igreja Messidnica
Mundial, S6ka Gakkai, Perfect Liberty, Stkyd Mahikari e Nishi Honganji. Estes grupos
sdo os maiores em termos de membros, de publicagdes e de visibilidade no cendrio
religioso brasileiro. Os cinco primeiros grupos se enquadram todos na categoria das

novas religides.
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™apos. - ~~-tA¥i0:ff€'.- | rivosdeadeptos 0T Descendentes de -NEo-descenidentes
‘religiosos imgresso | (1000) - " japomeses{(%) (%)
R om0 Brasil 19681 1988 |- 2000° | 1988 | 1988 ] 2000 | 1968 | 1988 | 2000 |

1928 M {7 200,6 N 7y 1997 N (7) 0,3

1929 4 10 20 100 99 98 0 1 2
1934 15 1.600 | 1.400 99 15 10 1 85 90
1955 7 153.8 298 40 3 3 60 97 97
1957 10 30 50 90 10 10 10 90 90

6 S@ka Gakkm 1960 20 140 1043 9% 40 10 2 60 90

Nota!3: adaptagfio do quadro de Mori {1992: 58%).

Numericamente, as novas religides ndo se comparam com o contingente de
adeptos do Catolicismo ou do Pentecostalismo, porém o que chama mais a atencio & que
as mais bem-sucedidas estdo-se espalhando sobretudo fora da comumidade nipo-
brasileira, ou seja, atualmente a maioria dos membros das principais novas religides sio
brasileiros sem ascendéncia japonesa. Num espago de tempo relativamente curto, elas
cresceram rapidamente no meio urbano, por todo o territério nacional. Embora nio haja
trabalhos exaustivos e abrangentes o suficiente para termos dados conclusivos, o material
disponivel sugere que as maiores novas religides estejam crescendo principalmente entre

a classe media e entre pessoas com escolaridade basica. Pode-se pensar que elas tém feito

13 Os numeros ¢ porcentagens relativos ao ano 2000 sdo estimativas nos casos dos grupos 1,2, 3 e 5.
Como acontece com todos os grupos religiosos, no caso das religides japonesas, também, as cifras sdo
questionaveis. A divulgacio pré-guerra da Nishi Honganji e da maioria da religies japonesas ocorreu de
maneira voluntaria, tendo por base os adeptos leigos. O trabalho proselitista tomou um formato mais
oficial, apoiado pelas sedes japonesas, a partir da década de 1950. O contigente de adeptos da Nishi
Honganji indica, antes de mais nada, uma projeciic baseada nas familias associadas aos templos, mas ndo
implica numa pratica ativa desses adeptos. Quanto 4 Tenrikyo, recebi informagdes de que teria, segundo
uma fonte, quinze mil adeptos no Brasil; segundo outra, trinta mil. O niimero de “adeptos ativos” da PL sdo
estimados entre trinta ¢ setenta mil, por isso projetamos um nifimero intermedidrio; se computados seus
“simpatizantes”, esse nimero pode subir para trezentos mil, de acordo com os lideres do grupo. A Seicho-
no-ie &, sem duvida, o maior movimento religioso-filoséfico japonés no Brasil, devido a sua orientaciio
ndo-exclusivista e sincrética, a sua flexibilidade na interpretagiio da doutrina, ao tipo de organizacio dual
(uma em lingua japonesa e outra em portuguesa), & grande capacidade editorial, ¢ a outras caracteristicas
peculiares. Um de seus dirigentes da sede brasileira me disse, em 1992, que o nimero estimado de seus
adeptos estaria em torno de trés milhdes, que era a cifra editorial da Sutra Sagrada em portugués. No
entanto, como afirmaram Carpenter & Roof (1995 42), dependendo da conotagiio do termo “membro”, a
Seichd-no-ie teria no Brasil entre 100 mil e 2,5 milhdes de seguidores. No inclui a Sfikyd Mahikari no
quadro por faita de informagdes. Em meados de 1991, o “orientador” Hiroshi Kinno me disse que havia,
naquele €poca, em torno de trinta mil kumite (isto €, pessoas que se tornaram membros depois de terem
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uma divisdo do mercado religioso com as seitas pentecostais, que tém penetrado
sobretudo as camadas mais baixas da populacéo.

Algumas religides japonesas tém feito um esfor¢o notavel em se adaptar ao meio
brasileiro, como ja mencionado na Introdugfo, com respeito & Instituicdo Religiosa
Perfect Liberty. Além deste caso, temos varios outros exemplos de ecletismo, sincretismo
ou simples aproximac8o com o repertério religioso brasileiro: a Igreja Messidnica que
incorporou a oragdo cristd “Pai-Nosso” em seus cultos; a Associacio Religiosa e de
Assisténcia Social Shditi Sueiti Inari Daimydjin, cuja lider é eventualmente possuida por
Nossa Senhora Aparecida; ou a Oomoto, que, ao buscar uma aproximagdo com o
Espiritismo e manter a pratica do “passe espiritual”, chegou a ser chamada pelos
brasileiros de “Espiritismo japonés”.

O Brasil, sendo uma das nagdes com o maior nimero de grupos religiosos de
origem japonesa, tem sido apontado como pais-chave na estratégia de divulgagio
utiramarina desses grupos. E, ao mesmo tempo, um simbolo desse processo de
“multinacionalizagdo”, parte dessa rede multinacional e importante base de controle das
“filiais” religiosas no exterior. Isto fica claro por meio de dois fatos: a divulgagio no
exterior com a participagdo de membros brasileiros e as construgdes de significantes
centros espirituais no Brasil.

A Igreja Messidnica Mundial (fundada por Okada Mokichi, 1882-1953), por
exemplo, construiu um “solo sagrado” em Guarapiranga (SP). A PL também construiu a
Seiti ou “Terra Sagrada da América do Sul”, em Aruja (SP). Algumas celebragBes nesses
“solos sagrados” retinem dezenas de milhares de pessoas, com representantes de varios
paises, além de diversos politicos brasileiros.

A BSGI se ndo tem um papel administrativo ou “missionario” no contexto da
SGI, constitui o centro da difusio na Ameérica do Sul. Em 1964, foi fundada a Sede da
América do Sul, em Sado Paulo (que deixou de existir depois da fundagfio da Soka Gakkai
Internacional, em 1975). Seu Centro Cultural Campestre (Itapevi-SP) néo deixa de ter

conotagdes de “solo sagrado”. Em sua mensagem enviada aos milhares de participantes

concluido um semindrio de doutrina, tersm recebido o pingente sagrado gmitama e terem passado por uma
entrevista), porém o nimero de simpatizantes estaria ao redor de trezentos mil.
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da “Grande Convengdo Cultural dos Jovens da BSGI” (outubro/99), que contou com

representantes de onze paises da América Latina, Ikeda declarou:

O aspecto promissor e valente de vocés, prontos para se lan¢arem ao novo milénio com
forte paixdo e convicglio, surge neste momento de forma muito viva diante de meus
olhos. Daqui, das terras do Japio, envio do fundo do meu coragdo uma forte salva de
palmas, t40 intensa que havera de chegar ao Centro Cultural Campestre da BSGI. O meu
sentimento € o de estar cantando junto com vocés, de estar dancando com vocés e de
fazer ecoar bem alto o grito da vitéria com vocés. (.. .) Por favor, criem boas lembrancas
e amizades dialogando com os amigos do infinito passado e apreciem este maior e
melhor Centro Cultural Campestre do mundo, que é também o castelo de vocés e a
“Terra Hluminada da América do Sul” (Brasil Seikyo, 23/10/1999, p. 1. Enfase minha,
RAP).

A PL e a Igreja Messidnica, aproveitando a experiéncia brasileira, enviaram
membros  brasileiros (com ou sem ascendéncia japonesa) para expandir seus
ensinamentos em diversas nacdes, nas Américas do Norte e do Sul, na Europa e na
Africa. A BSGI ndo chegou a enviar, até o momento, nenhum brasileiro para o trabalho
proselitista no exterior. No 4mbito individual, entretanto, pode ocorrer uma divulgacdo
informal da organizagfo, através de pessoas que moram em outro pais e fazem
proselitismo no seu circulo de amizade e/ou participar da organizaggo desse pas.

De maneira geral, as religides japonesas ainda nfio foram alvo de confrontos
radicais com outros grupos, embora seja conhecido o incidente com membros da Qomoto
em 1932, que quase foram linchados por catélicos mais ardorosos. Em nossas pesquisas
no Para, fomos informados de pastores que assistiam a reunides da Seichd-no-ie para
estarem a par do que se tratava e poderem caracteriza-la diante de seus seguidores
(protestantes) como “coisa do diabo™. Soubemos também de um padre que escrevia para
um jornal de Belém contra a Seich6-no-ie. Mas, esses incidentes nio se comparam com a
verdadeira “guetra santa” deslanchada por certas Igrejas Pentecostais contra as Religides

Afro-brasileiras.14

14 Soares (1990: 93), por exemplo, afirma que, “A novidade implantada por essas igrejas [neopentecostais]
¢ o habito de sair pelas ruas abordando pessoas e tentando invadir terreiros para expulsar o deménio no seu
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Observe-se ainda que existem intmeras igrejas cristds (catdlica e protestantes)
com pastorais especificas para a comunidade nipo-brasileira. Estima-se que
aproximadamente sessenta porcento dos japoneses e descendentes sejam batizados na
religido catolica, mas somente uns dez porcento destes poderiam ser considerados
“catélicos praticantes” (veja tabela abaixa). A Igreja Cat6lica mantém uma Pastoral Nipo-
Brasileira, sediada na cidade de S&o Paulo (Boering 1973).

Quanto aos grupos protestantes, temos noticia de pelo menos quatorze
denominagdes diferentes com trabalho dirigido para a coldnia: Assembléia de Deus,

Igreja Adventista, Exército da Salvacio e outras, destacando-se os ramos Metodista e

Evangélico (este ultimo formou a Federacdo Evangélica Japonesa do Brasil) (Mizuki
1978; Alianca Cultural n.d.: 447-49).

o da
asculino | Feminino Bé :
57.65 60,80 60,79 4554 159,19
3,18 3,04 2,71 6,61 | 312
2420 25,69 23,36 38,17 T490
et 12,84 8,20 10,85 8,77 10:64
utras 2,09 2,25 2,29 0,88 2,14

Fonte: Mor, 1992: 594

proprio reduto. Finalmente, a chamada 'fogueira santa’ é o ritual, no qual, uma vez convertido, ¢ antigo
‘macumbeiro’ queima diamnte da comunidade —como prova de sua conversio— todos os objetos pessoais e
religiosos ligados a sua antiga crenca”. Com excecdio do caso mencionado dos comotanos, ndo se tem
noticia de que as religides de origem nipbnica venham sendo alvo dessa espécie de “campanha
fundamentalista” neopentecostal. No entanto, podemos encontrar um curioso paralelo entre a prética neo-
pentecostal € a da Nichiren Shoshii e da Stka Gakkal no pds-guerra. Antes da pessoa ser admitida na
Nichiren Shoshil ela tinha que retirar e queimar todos os objetos sagrados de outras religiGes (imagens,
tabletes dos antepassados, altares budistas € xintoistas, crucifixos, etc.). Tal procedimento, chamado de
hobobarai (“remogéio da religifio malévola™), era um passo radical e prova da convicgfo do nedfite, que
ocorria antes da Cerimdnia de ConversZo (gojukai), na qual fazia o juramento de abandonar as doutrinas,
preceitos e mestres heréticos, e abragar exclusivamente o Budismo Nichiren. Outro paralelo com a “guerra
santa” dos neopentecostais € que, no auge das campanhas de conversdo promovidas pelo segundo
presidente da Sdka Gakkal, os membros da Divis3o de Jovens, partindo da premissa de que toda religigo
distinta da Nichiren Shéshil era maligna, atacavam templos de outras escolas budistas, igrejas cristis e as
“novas religides”, além de desafiarem seus adversérios para o debate doutrinai (¢f. Murata 1971: 98-99,
105-6, 148).
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A VISAO ESCATOLOGICO-MILENARISTA

3.1 — Circunstancias histéricas

3.2 — A Escritura: o Sutra de Lotus

3.3 - O tempo e uma profecia: “Ultimos Dias da
Lei” (mappo)

3.4 — Nichiren, um lider profético-messidnico
3.5 — Meta e método: shakubuku para a
realizacdo do késen-rufu
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— Capitulo 3 —
A VISAO E.S-CATOLéGICO-MILENARISTA DE
NICHIREN

&

3.1 - Circunstincias historicas’

A vida de Nichiren (1222-1282) transcorreu num periodo de renovagdo do
Budismo e de grandes transformacdes na politica e na economia do Japdo: a época das
regéncias H8j0 (1219-1333) do periodo Kamakura (1185-1333). Este periodo contrasta
radicalmente com o anterior, Heian (794-1185), que fora uma época de relativa paz,
predominada pela nobreza. Ao entrar em decadéncia, porém, este poder nobilidrquico
abriu espaco para o surgimentc de ambiciosos lideres guerreiros, que acabaram por

dominar o pais até o século XIX.

A supremacia da nobreza e o virtual monopdlio do poder pelos Fujiwara® impedem a
ascensio de homens talentosos, porém de classe inferior ou ndo pertencentes ao grupo
dominante. A aristocracia palaciana, chamada kuge, durante séculos responsavel pela
administrag8o da coisa piiblica, perde o élan. entra em decadéncia, e as instituigdes (o

regime Ritsury6’) envelhecem. A Corte limita-se a preservar o costume de observar

! As informacdes desta se¢fio se baseiam em Reischauer & Fairbank 1958, Earhart 1982, Yamashiro 1986,
e Hall 1993,

? Os Fujiwara constituem uma familia aristocratica que dominou o cendrio politico ¢ econdmico japonés de
857 a 1160, mantendo-se ainda influente no pais até o século XIX. Além de fazerem uso de seu enorme
poder econdmico, os Fujiwara ainda se utilizavam da estratégia de fornecer filhas como imperatrizes ou
concubinas imperiais; posteriormente, manipulavam todos os meios para colocar os filhos de mdées
Fujiwara no trono e tornavam-se regentes ou conselheiros-mor dos mesmos.

* A partir do século VI, as fiderancas japonesas passaram varios séculos tentando implementar o modelo
politico-administrativo chinés no pafs. O golpe politico de 645 visava principalmente adotar o regime
Ritsuryd (ritsu, leis penais; ry6, instituicdes administrativas) do Império chinés Tang. Entre outras coisas,
este regime, uma vez adotado no Japdo, vislumbrava fortalecer o poder do imperador (tennd), centralizando
em sua pessoa a administragdo do Estado.
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formalmente os eventos anuais (nenji gv6ji). Alguns membros da nobreza passam o
tempo cultivando a poesia, a musica; outros levam uma vida epicurista, libertina. O
governo esquece, quase por completo, os interesses do povo, em especial dos lavradores

que constituem o sustentaculo econdmico do Estado Ritsuryd (Yamashiro 1986: 87).

Nessas circunsténcias, surgem intmeras disputas entre poderes feudais em
ascensdo. No final do periodo Heian, duas familias de origem nobre —os Taira (Heike ou
Heishi) e os Minamoto (Genji}— disputam a supremacia militar do pais, com a vitéria
final dos Minamoto.

Em 1185, Minamoto-no-Yoritomo (1147-99) impés-se como principal lider
militar, apés vencer em combate todos seus rivais, ¢ fundou em Kamakura o primeiro
governo genuinamente militar, conhecido como bakufu ou xogunato (o termo se deve ao
titulo de shogun ou “generalissimo™, que Yoritomo recebera da corte, em 1192). Esta
nova ordem politico-administrativa nfio destruiu por completo a anterior, a comegar pelo
fato de que os nobres mantiveram seus titulos do regime Ritsuryd (embora fossem
perdendo gradualmente o poder efetivo). Yoritomo também buscou obter sancdo legal da
corte para todas as suas agles e se impds como um protetor do sistema imperial.
Entretanto, o sistema administrativo que implantou na parte leste do pafs (regido de
Kant0) baseava-se num sistema de comando feudal. Tal sistema foi, aos poucos,
absorvendo os Orgdos do governo civil centrado em Quioto e marcou o inicio do
feudalismo japon€s, que durou até a Restauragdio Meiji, em 1868.

Yoritomo, embora tivesse sido vitorioso em sua estratégia de implantar um
protetorado militar para o sistema imperial, falhou em garantir a perpetuagio de sua
propria sucessfo. Seus dois filhos ndo herdaram suas habilidades politico-militares e
encerraram precocemente a linha xogunal, abrindo assim espagco para disputa entre os
aliados dos Minamoto. A vitva de Yoritomo, Masako Hdjd, e os homens de sua familia
foram habeis o suficiente para preencher o vazio politico e se apoderarem do governo.
Tokimasa Hoj6, pai de Masako, era conselheiro de Yoritomo e presidiu o conselho
regencial apos a morte do xogum. No governo do segundo filho de Yoritomo, Tokimasa
desempenhou a fungio de regente (shikken), abrindo precedente para que sua familia

fornecesse regentes para os xoguns por um periodo de cem anos. Neste periodo, a
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composi¢do do poder era extremamente bizarra, complexa e difusa: havia um imperador
titular cujos poucos poderes eram usurpados por seu regente, que por sua vez havia
perdido o controle da corte para um (ou mais) imperador abdicado, enquanto o poder real
havia sido delegado a um xogum, que passou a ser entdo manipulado pelos regentes
Haib.

As regéncias Hojo forneceram ao pais um governo vigoroso € uma razoavel
estabilidade. Entretanto, as condices internas ndo eram muito favordveis, com a
ocorréncia de um violento terremoto na regifio de Kamakura (1257), fome e peste (1259),
além de recorrentes brigas entre os grandes mosteiros budistas, que ameagavam a
populacio € o governo. O grande teste para a eficacia da lideranga Hjd, € preciso
salientar, surgiu quando o Japdo sofreu a ameaga de invasio pelos mongdis.

Kubilai Khan (1260-1294), depois de haver conquistado a maior parte da China ¢
toda a Coréia, tentou subjugar o Japao como vassalo tributario do Estado mongol. Porém,
seus emissarios foram enviados de volta, sendo que alguns chegaram a ser sumariamente
decapitados. Nas duas tentativas de invasfo, as forcas superiores dos mongois
—aproximadamente 30 mil homens em 1274 ¢ 140 mil em 1281— foram derrotadas néo
exatamente pelos japoneses mas sobretudo pelo temporal violento e imprevisto, que os
obrigou a bater em retirada. Um terceira invasfio estava sendo preparada, porém foi
abortada em fungfio da morte de Kubilai. Os japoneses, de sua parte, mantiveram-se sob
alerta militar até 1312,

Um desdobramento importante deste episédio fot o reforco da idéia de “pais
divino” e invencivel, bastante utilizada ao longo do século XX pelos govemnos
expansionistas do Jap3o. Os templos budistas e os santudrios xintoistas, que haviam
passado todo o periodo de ameaga mongol recitando sutras e fazendo rituais, conferiam a
si o crédito de ter expulsado os inimigos. Ou seja, a derrota dos mongdis teria sido
provocada por forcas espirituais, particularmente pelo “vento divino” (kamikaze) enviado
pelos kami protetores do Japéo.

Além de testemunhar eventos de profundo significado politico e econdémico, o
periodo Kamakura foi marcado por intensa fé religiosa e a atuag@o tumultuante de alguns
dos maiores templos budistas, que constitufam grandes forgas econdmicas e militares. O

declinio da corte e da nobreza significou a retirada do patronato e o apoio financeiro as

115



seitas Shingon e Tendai, que pouco se difundiram entre samurais e camponeses. A
incerteza e instabilidade da vida nessa época de grandes transformagdes exigiam uma
resolugdio mais imediata de problemas religiosos e de questdes relativas & salvagio,

portanto, uma nova abordagem religiosa.

A destrui¢do do poderoso cld Taira que, durante duas décadas, nada em mar de
prosperidade e poder, mostra a incerteza do destino dos homens; a inquietagio social e os
conflitos armados, a decadéncia da aristocracia metropolitana, a ascensdo dos samurais
ao poder e a freqiiente ocorréncia de calamidades naturais fazem o homem pensar na
mutabilidade e incerteza da vida. Nessa conjuntura de inquietagio e inseguranca
generalizada, muitos buscam conforto e apoio espiritual na religiso (Yamashiro 1986: 97-
98).

O contexto de combates internos e de ameaca militar externa (mongol) gerou um
clima bastante difundido de fim iminente do mundo. Esta sensagdo era alimentada pela
teoria budista de “declinio da Lei” (mappd), segundo a qual se vivia entfo no terceiro e
ultimo periodo previsto por Shakyamuni como sendo a época em que seus ensinamentos
seriam desprezados (o terceiro topico deste capitulo sera dedicado a esta teoria). Sentia-se
que o Budismo, como estava organizado na época, nfo apresentava os meios suficientes e

satisfatdrios para os leigos em busca de salvac3o.

Se a contribuigdo do periodo Heian foi um auténtico Budismo japonés, [com a introducio
¢ desenvolvimento das seitas Shingon e Tendai,] entdo a contribuicdio de Kamakura foi
um Budismo para o povo japonés. Os desenvolvimentos de Kamakura marcaram a
primeira vez na histdria japonesa em que o Budismo capturou a atengfio de um amplo
contingente do povo comum, e sdo estas mesmas seitas que hoje afirmam ter a maioria
dos templos e aderentes budistas. Nos tempos de Kamakura, o Budismo enfatizava menos
a nogdo formal da iluminagfo ou salvacdo (nirvana) que metas religiosas mais simples,
como © renascimento na terra pura de Amida.

Nem a Shingon nem a Tendai podiam preencher totalmente as novas necessidades
religiosas. A Tendai, no entanto, continha os germes de trés desenvolvimentos budistas
maiores do periodo Kamakura: as seitas da Terra Pura, a seita Nichiren e as seitas Zen

(Earhart 1982: 92).
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Sendo assim, esse periodo produziu uma séric de movimentos reformistas do
Budismo, com caracteristicas mais ou menos exclusivistas, em que muitos pregavam
uma pratica religiosa unilateral. A reagfo das novas escolas contra o elitismo e ritualismo
das seitas anteriores espelha a revolta da classe guerreira e das classes populares contra a
velha aristocracia. Novos lideres religiosos, majoritariamente de origem humilde
(descendentes de samurais de baixo escaldio e plebeus), priorizavam suas pregacdes entre
© povo comum, escreviam seus tratados em japonés simples (a0 invés do chinés classico,
que era a lingua tradicionalmente utilizada pelo Budismo japonés), encorajavam a
traducéio das escrituras para o idioma japonés e manifestavam forte tendéncia igualitiria
(tanto em relacdo a leigos e clero, quanto a homens e mulheres).

Ainda no periodo Heian, diversos monges da seita Tendai estimulavam a £ no
Buda Amida (Amitdbha, Buda da Luz llimitada, ou Amitiyus, Buda da Vida Infinita).
Porém, foi Genk( —ou, como é mais conhecido, Honen (1133-1212)— quem se tornou
responsavel pela institucionalizacfio da J6doshii (Seita da Terra Pura), uma seita que
enfatiza a salvagfio através da fé na misericordia e na “Terra Pura” ou Paraiso do Buda
Amida. Hénen pregava que, nos “Ultimos Dias da Lei”, seria muito dificil para o homem
comum obter a salvacdo através do “caminho sagrado™ das escolas budistas anteriores.
Por 1ss0, ensinou um método de salvagio simples e acessivel a qualquer um: renascer no
Paraiso de Amida através da invocacio do nome de Amida, com a recitagdo Namu
Amida Butsu ou “Fu me refugio no Buda Amida” (esta prdtica € conhecida por
nenbutsu).

Assim como os outros novos budismos de Kamakura, que no requeriam templos,
monges ou rituais pomposos, a Jédoshii apresentava um forte apelo popular, embora
tivesse permanecido marginal até chegar a ganhar proeminéncia no periodo seguinte,
Muromachi (1335-1573). O sucesso inicial provocou a ira das seitas antigas € a
persegui¢do ao movimento de Honen. Por outro lado, havia desacordo entre os seguidores
deste movimento a respeito do poder salvador do Buda Amida. As boas agdes deveriam
preceder a pratica do nenbutsu ou ndo teriam importancia diante da imensa misericordia
de Amida? Bastaria uma tinica invocagfo ao nome de Amida para se salvar ou seria

necessaria a constante repetigdo do nembutsu? Muitos monges elaboraram seus pontos de
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vista com relagdo ao ensino da Terra Pura, mas poucos chegaram a fundar seitas
independentes.

Um dos principais discipulos de Hénen, Shinran (1173-1262), popularizou e
radicalizou ainda mais seus ensinamentos, iniciando uma nova escola, a Jodo Shinshii ou
Verdadeira Seita da Terra Pura. Shinran ensinava que uma tnica invocagéio sincera ao
nome de Amida seria o suficiente para garantir a salvagio; se o Buda deseja salvar
principalmente os maus e pecadores, ndo teria sentido a pratica repetitiva do penbutsu.
Sua énfase na fé absoluta no Buda Amida beirava o monoteismo. De fato, ele
secundarizava o Buda histérico, descartava a maioria das escrituras budistas, rejeitava
outras divindades budistas e xintoistas (seus adeptos destoavam do costume japonés, na
medida em que possuiam em casa apenas o butsudan ou oratrio budista, e nio o
combinavam com o kamidana ou altar xintoista). Repudiando a vida monéstica como
sindnimo de falta de fé na graca do Buda, Shinran casou-se e constituiu familia. O
precedente foi seguido ndo somente na sua organizagio, mas tornou-se uma das
caracteristicas do Budismo japonés como um todo, que o contrasta, por exemplo, com o
celibatario Budismo Theravida do Sri Lanka (ex-Ceildo) e Myanmar (ex-Birméania). A
Jodo Shinsh{, diferindo das seitas surgidas em épocas anteriores, nfio dependeu do
patrocinio majoritario do governo para estabelecer e manter seus templos. Shinran e seus
sucessores organizaram os devotos do nenbutsu em congregacSes populares auto-
sustentadas, sobretudo nas areas rurais.

O Amidismeo veio a ser uma das doutrinas budistas mais difundidas e populares da
histéria japonesa. A pratica do nenbutsu extrapolou os limites das seitas da Terra Pura e
foi amplamente aceita entre o povo. Lideres religiosos de outras orientacdes adotaram
praticas devocionais simples, semelhantes ao nenbutsu. Nichiren, como veremos mais
adiante, adotou o daimoku (Namu-mydhd-renge-kv0) como prética religiosa basica de
seu novo Budismo. Miki Nakayama (1798-1887), fundadora da Tenrikyd, também

adotou, no periodo inicial de seu movimento, a prética da recitagio basica: Namu Tenri-
0-no-mikoto.

Qutra escola budista que ganhou destaque e formato independente em Kamakura
foi a Zen (Dhyana, em sédnscrito; Ch’an, em chinés). A pratica da meditagdo (dhyana),

origindria da India, somente se tornou a base de uma escola separada ao penetrar na
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China e misturar-se af com conceitos e préticas taoistas. O Zen-Budismo japonés provém
desta fonte chinesa. Desde o periodo Nara (710-794), diversos monges japoneses haviam
estudado ¢ praticado o Zen na China, em viagens realizadas por ordem imperial. Saichd
(762-822), por exemplo, visitou monastérios zen na China e incorporou a pratica da
meditacdo em sua seita, a Tendai. Entretanto, a formagéo das escolas Zen no Japéo teve
que esperar alguns séculos até serem reimportadas da China, destacando-se nessa
empreitada os esforgos dos monges Eisai (1141-1215) e Dégen (1200-53),

Eisal recebeu treinamento budista no centro religioso Tendai, situado no Monte
Hiei (Quioto), e viajou por duas vezes & China, onde se converteu & seita Lin-chi (Rinzai,
em japonés). Seu retorno ao Japdo, em 1191, marca o inicio da seita Rinzai em seu pais.
Dogen também estudou no Monte Hiei e viajou & China. De volta a seu pafs, em 1227,
trouxe consigo uma nova versdo zem: a da escola Ts’ao-tung (S6td, em japonés).
Enquanto a SO6tdzen coloca énfase na meditagfio (zazen) como instrumental para
despertar a natureza budica em cada praticante, a Rinzaizen utiliza, com o mesmo
proposito, os kban (espécie de ‘“charadas™ ou “quebra-cabecas verbais” a serem
resolvidos por meio da meditagdo e intuicfo, almejando mostrar ao praticante os limites
do intelecto). Elas também se divulgaram em diregSes diferentes: a Rinzai conseguiu
arrebanhar adeptos, principalmente, entre os samurais de alto escalio da 4rea de
Kamakura, ao passo que a S0t difundiu-se, sobretudo, entre os samurais interioranos e

os plebeus (dai a expressdo: Rinzai shégun. S6t6 domin, isto €, “Rinzai para o xogum,

SOt para os camponeses”).
Porém, as caracteristicas semelhantes de ambas s3o imensamente maiores que as
diferencas: centralidade da idéia da experiéncia espiritual conhecida como “iluminaggo”

ou “despertar para a propria natureza verdadeira” (satori ou kenshd); reconhecimento

desse despertar como experiéncia exclusivamente pessoal, que acontece de subito,
podendo ser deslanchada pela meditagiio ou pelos kban; auséncia de uma recitagdo
sagrada ou crenga no poder de um salvador misericordioso {(como é o caso da Jddoshi: e
outras); secundarizagfo das escrituras e do estudo intelectual em favor da autodisciplina e
da introspecgdo; padréio frugal de vida, que se manifesta tanto na construgdo dos

mosteiros quanto na rotina dos monges; etc..
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Os guerreiros japoneses (samurais) eram, no geral, adeptos convictos do
Budismo, em suas diversas manisfestagbes, e, nfio raramente, ingressavam em algum
templo ao atingir uma idade mais avancada. Entretanto, houve uma ligacdo especial entre
a classe samurai e o Zen. Esta ligagfio, em parte, se deve ao antagonismo politico entre a
aristocracia cortesd de Quioto (adepta do Budismo tradicional e elitista da regifio de Nara
¢ Quioto) e a classe guerreira emergente, centrada em Kamakura (em busca de um novo
ethos e nova orientagfo espiritual). Mas, o sucesso imediato do Zen entre os samurais se
explica antes pelas caracteristicas desta escola budista, sobretudo sua énfase no cultivo do
carater, na disciplina e na vida frugal préxima & natureza, e a rejeicéio a erudigao.

Conjugado com a ética confucionista, 0 Zen contribuiu para formar uma norma de
comportamento espartana dos samurais, que ficou conhecida postetiormente como
bushidé (literalmente, “o caminho do samurai™). Esperava-se dos samurais que eles
fossem modelos de virtude, austeridade, auto-disciplina, contengio, devogéo e lealdade,
em favor do povo comum. Um decreto xogunal de 1338 selou esta unifio Zen-samurai, na
medida em que patrocinou o ensino do Zen entre a populacio através da construciio de
templos Rinzaizen em sessenta e seis localidades. Estes eram chamados de ankokuiji ou
“templos para a pacificagéio do pais”, e os monges dos cinco principais templos (gozan)
se dedicavam, entre outras coisas, ao estudo dos cldssicos chineses e do Neo-
Confucionismo.

Nesse contexto de reforma do Budismo, surge a figura de Nichiren (1222-82),
que, como a maioria dos budistas eminentes de sua época, também estudara no Monte
Hiei e se decepcionara com a pratica do Budismo de sua época. Ele interpretou o
momento de sucessiva violéncia e grandes calamidades por que passava seu pafs como
resultado punitivo da pratica religiosa herética dos japoneses. Identificando-se como a

reencarnagdo do Bodhisattva Jogyd, “a quem o Sutra Létus havia sido confiado”, ele

pregou a fé absoluta e exclusiva nos ensinos do Sutra de Lotus e a pratica da recitagio de

seu titulo, Namu-mvého-renge-kyd, como Gnico caminho possivel para a salvagéo. Para

Masaharu Anesaki, Nichiren exemplificaria o perfil do profeta:

Se algum dia o Jap#o tiver produzido um profeta ou um homem religioso com fervor

profético, Nichiren foi este homem. Ele se mantém quase que como uma figura Gnica na
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historia do Budismo, ndo somente por causa de sua persisténcia em meio ao sofrimento e
4 perseguicdo, mas por sua convicgdo inabaldvel de que seria o mensageiro do Buda, ¢

sua confianga no futuro de sua religifo e de seu pais (Anesaki 1966: 3).

Antes de passarmos ao tépico especifico sobre Nichiren, é preciso dizer algumas
palavras sobre a situacdio do Xintoismo e do Budismo Tradicional no periodo Kamakura.
As novas formas de Budismo ndo suplantaram os movimentos religiosos tradicionais. Em
muitas ocasides, os novos budismos eram perseguidos_pelas escolas de Nara e Quioto,
uma vez que estas contavam ainda com o apoio da aristocracia cortesd.* Porém, é preciso
notar que as escolas tradicionais também procuraram implementar sua propria reforma.

Até o perfodo Kamakura, enquanto o Budismo dominava a corte, o Xintoismo
prevaleceu entre as populagdes do interior do pais, centrado que estava nos santuarios
locais, com uma organizacio bastante difusa e descentralizada. Mesmo na capital, o
Xintoismo sobrevivia através de grandes cerimdnias religiosas (como os ritos de
entronamento € purificagfio nacional, ou as cerimdnias ligadas ao ciclo agricola), muitas
sendo conduzidas pelo préprio imperador. Durante o episddio da tentativa mongol de
invasio do arquipélago, mencionado acima, os sacerdotes xintoistas procuraram tirar
proveito da idéia de “vento divino” (kamikaze) como prova da sacralidade do pais.

Por outro lado, ao fazer uso de elementos budistas em seu processo de
sistematizagfo, o Xintoismo contribuiu para a popularizacdo do Budismo. Por exemplo,
diversos budas e bodhisattvas foram associados ou equiparados com os kami nativos. Ou
seja, embora o Budismo parega ter triunfado ao dominar a corte, houve a perpetuacio das
praticas xintoistas tanto no nivel popular quanto nas familias da elite, mesmo quando
tomasse, por vezes, contornos budistas. O Xintoismo feudal foi uma tentativa de
organizar as tradicSes nativas, sob influéncia estrangeira, resultando em doutrinas e

escolas bastante sincréticas.

* Os novos lideres religiosos, sem espaco para atuagio na regido que sediava a Corte, sobretudo em Nara e
Quioto, concentravam seus trabalhos mais para o norte, nos arredores de Kamakura, entre o povo comum e
os samurais. Mesmo assim, sofreram diversas perseguicdes. Honen, por exemplo, foi temporariamente
exilado em 1207, enquanto alguns de seus seguidores foram decapitados ou exilados. Como veremos a
seguir, Nichiren e seus adeptos também sofreram perseguictes e exilios.
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3.2 - A Escritura: o Sutra de Létus

Uma vez que a escritura sagrada dos nichirenistas ¢ o Sutra de Lotus (Saddharma
Pundarika-sutra, em sénscrito; e Hokkekyd, em japonés), torna-se importante mapear sua
difusdo e influéncia na histdria religiosa do Japio.

Segundo a etimologia apresentada por Murata (1971: 24), o prefixo sat (sad) é o
participio presente do verbo “existir”, mas também ¢ usado no sentido de “presente”,
“existéncia”, “verdadeiro”, “maravilhoso”, “correto” ou “superior™ dharma significa
“lei” ou “ensinamento”. Duas traduges do termo Saddharma chegaram ao Japdo, através

do 1dioma chinés: my6ho (miao fa, em chinés), escrito com dois ideogramas significando

“maravilhosa” ¢ “lei”; e shohd (sheng fa, em chinés), “lei correta”. Como pundarika quer

dizer “l6tus branco”, saddharma pundarika pode ser traduzida como “a lei correta que é

como o létus branco”.

O I6tus ¢ um importante simbolo budista da pureza e da verdadeira natureza dos
seres, que permanecem incoélumes & “lama” (impureza) do mundo, ao ciclo sucessivo de
renascimentos (samséra), & ignorincia. No Budismo Nichiren h4 uma énfase particular no
l6tus, a comegar pelo nome de Nichiren, que se escreve com dois ideogramas
significando sol (nichi) e 16tus (ren). Uma das principais publicacdes da Soka Gakkai ¢ a

revista Daibyakurenge (Desabrochar do Grande Loétus Branco).

O Sutra de Lotus € um dos mais importantes e influentes entre os sutras ou
escrituras sagradas do Budismo Mahayana. Ele foi também o primeiro sutra a ser
traduzido em lingua ocidental, pelo francés Emile Louis Burnouf® (1821-44), e publicado
postumamente em 1852. N&o se sabe exatamente onde, quando e por quem este sutra foi
escrito originalmente. Estima-se que tenha sido reescrito por vérias pessoas, entre os anos
40 e 220 d.C.; por isso nem sempre tem um estilo consistente. Provavelmente, seu esbogo
original tenha sido escrito num dialeto da India ou da Asia Central e traduzido depois
para o sénscrito, com o propésito de conferir-lhe maior respeitabilidade (Watson 1993:ix;
Murata 1971: 24-25). Ha seis tradugdes chinesas desse Sutra, das quais apenas trés sfo

hoje disponiveis. Entre todas as tradugGes chinesas que chegaram ao Japdo, Nichiren

3 Enquanto Murata (1971: 25} menciona o nome “Emile Louis Burnouf”’, Saunders (1980: 41) diz tratar-se
de “Eugene Burnouf”.
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elegeu a tradugéo livre do monge sino-indiano Kumarajiva (ou Kumaraju, em japonés;
350-409).°

O Sutra de Lotus tem 27 capitulos (28, na versdo chinesa, que foi acrescida por
um capitulo descoberto por Fa-hsien) e contém algumas das mais famosas parabolas da
literatura budista.

Nesse sutra, o Buda Shakyamuni faz pregacSes diante de uma multiddo
inumerével de seres, no Pico do Abutre (ou da Aguia, segundo a tradugio de
Kumarajiva). Ele glorifica as proezas e os poderes sobrenaturais do Buda, por meio de
alegorias miticas, parabolas e versos. Héa referéncias a incontiveis mirfades de
bodhisattvas, milhares de mundos, um passado infinito, eventos que se passam em um
mundo cosmico de dimensdes vastissimas, refletindo por vezes a visio indiana
tradicional da estrutura do universo’. O sutra ainda enfatiza a importéncia da fé no
caminho da liberagdo, que, como resultado dessa fé, pode contar com a ajuda dos Budas e
bodhisattvas (essa revelagdo € o fundamento para o culto Mahayana dessas entidades). O
Buda ¢ apresentado como um ser imortal, idealizado, uma manifestagdo do absoluto, da
esséncia do universo. Todo ser pode se tornar um buda, ou seja, pode despertar para sua
natureza verdadeira, eterna e imutdvel, na medida em que participa desta natureza
transcendental do Buda (busshd).

Uma das caracteristicas desse sutra ¢ a énfase dada a sua supremacia sobre os
demais sutras, por ser a esséncia do ensinamento do Buda histérico. Além disso, ele
assegura aqueles que a ele se apegarem, infinitos beneficios espirituais e materiais, até

mesmo a obtencéo do estado de buda. Por outro lado, ha uma dupla adverténcia: os fiéis

S Entre as varias tradugdes inglesas que existem atualmente, a de Burton Watson (1993} contou com o
patrocinio da Séka Gakkai. A BSGI estd atualmente fazendo a tradugfio portuguesa do Sutra de Létus a
partir da versiio inglesa de Watson.

’ A cosmologia budista descreve o mundo em que vivemos como sendo composto por guatro continentes
alinhados ao redor do Monte Sumeru. Nos, seres humanos, viveriamos no continente ao sul, chamado
Jambudvipa ou o “continente das drvores jambu”. Haveria ainda incontiveis mundos, em todas as diregdes,
que, como 0 nosso mundo presente, estio submetidos a um ciclo infinddvel de formagfo, manutencio,
declinio e desintegracdo. Nosso mundo presente possuiria seis categorias ou reinos de existéncia de seres
vivos comuns, dispostos na seguinte hierarquia ascendente: habitantes do inferno; espiritos famintos; bestas
ou seres de natureza animal; asuras ou demdnios; seres humanos; seres celestiais ou deuses. Além desses
seis mundos ou niveis inferiores, o Budismo Mahayana adiciona quatro “estados sagrados™: ghravakas ou
ouvintes de vozes; pratyekabuddhas ou seres que atingiram a iluminac8o por esforgo proprio, mas que ndo
se preocupam em ajudar os outros no caminho da iluminacio; bodhisattvas, seres avangados que, ainda na
condi¢iio de humanos, buscaram a iluminago espiritual nfo somente para si, mas também para os outros;




serfio perseguidos ao tentarem propagé-lo; ¢ aqueles que ndio o propagarem ou que
perseguirem os fiéis estarfio sujeitos & puni¢fo divina. Esta caracteristica conduz a outra:
a grande capacidade de arregimentacio deste sutra, que tem despertado seguidores
extremamente fervorosos, alguns beirando o fanatismo.®

Na histéria de quase 1500 anos do Budismo no Japdo, o Sutra de Létus sempre
teve um apelo marcante, um lugar central de honra e amplo reconhecimento. Narrativas
tradicionais nos informam que, poucas décadas apds a introducdo do Budismo neste pafs,
0 Principe Shétoku (574-622) teria estudado e escrito comentérios sobre alguns sutras,
entre os quais o de Lotus. Embora haja controvérsia se Shotoku teria realmente feito
comentario sobre o Sutra de Ldtus, o interessante € essa associacio do sutra com uma
figura de grande destaque na historia do Budismo japonés, tido por muitos como o
“patrono” ou mesmo o0 “fundador” do Budismo no pais. Shétoku era sobrinho e regente
da imperadora Suiko e, nessa posigio, langou mio do Budismo (para os assuntos
religiosos) e do Confucionismo (para os assuntos seculares) ao redigir a Constituicio dos

Dezessete Artigos (Jashichijé no kempd). Sua principal missio histérica seria a de criar

um estado unificado no contexto de uma sociedade essencialmente tribal ou clénica,
dividida por forte regionalismo.

Séculos depois, o Sutra de Lotus entrou novamente em evidéncia quando o monge
Saichd (767-822) introduziu no Japfio, em 807, a escola budista Tendai (correspondente
japonés para Tien-t'ai, seita chinesa fundada pelo terceiro patriarca, Tient’ai ou Chih-],
538-597). Como a escritura sagrada principal desta escola € o Sutra de Ldtus, ela também
é conhecida por Hokke-shii ou Seita do Lotus.” Em 804, Saichd (cujo nome pdstumo &
Dengy6 Daishi) foi enviado a China, onde estudou os ensinamentos Tendai, Shingon e

Zen por um ano. De volta ao Japéo, estabeleceu-se no Monte Hiei, préximo & capital

por fim, Buddhas, estado a que todos os seres vivos deveriam almejar (Watson 1993: xiii-xiv; veja também
Sadakata 1997).

¥ Sabe-se que, na China antiga, alguns devotos langaram fogo em seus corpos como prova de f&, ao fazerem
uma leitura literal de trechos do Sutra do Létus (Murata 1971: 28).

* Dois outros sutras também foram adotados na seita Tien-t’ai: Nirvane-sutra e Parinirvana-sutra.
Entretanto, ¢ preciso dizer que a versfio japonesa Tendai colocava énfase no ecletismo, aceitando todas as
gscrituras como uma espécie de revelacio progressiva da Verdade e tentando encaixar as doutrinas de todas
as escolas precedentes dentro de seu ensinamento (por exemplo, diferindo da matriz chinesa, a Tendai
incorporou a meditagio zen e préticas do Budismo téntrico). Esse ecletismo da Tendai nipdnica resultou no
fato de que as escolas que surgiram posteriormente no Japdo estdo, de uma forma ou de outra, ligadas a ela:
Amidismo, Zen e Nichirenismo (Saunders 1980; 138-39; Tamaru 1987; 56).
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Heian (Quioto), onde fundou um complexo de monastérios que se tornou um centro
nacional de aprendizado e cultura (para se ter idéia de sua importincia, em 1571, era
composto de aproximadamente trés mil edificagdes). Seus discipulos passavam por um
austero treinamento de doze anos de reclusdo no Monte Hiei; entre outras coisas, esses
monges faziam o voto de estudo ininterrupto do Sutra de Létus, escrito por Saichd.

Nao obstante os precedentes de destaque, talvez se possa dizer que o maior devoto
desse sutra tenha sido o monge Nichiren (1222-1282) ', pela radicalidade e exclusivismo
com que o defendeu, propagou e popularizou. Para ele, o Sutra de Létus —ensinamento
final ¢ supremo de Shakyamuni— ¢é a chave de tudo, por revelar o tnico caminho
possivel de salvagiio nos “Ultimos Dias da Lei”.

Como o Budismo Hinayana estava centrado na vida monastica, Nichiren
identificava-se com a corrente Mahayana (como o faz a parcela majoritaria dos
japoneses). Entretanto, ele distinguia o Budismo Mahayana “Provisério” ~segundo ele,
ensino que prega a inevitabilidade do sofrimento, a possibilidade da iluminacdo budica
apenas na préxima existéncia e/ou a identificagdio do Nirvana com um mundo ideal, fora
da Terra— do que ele considerava o “Verdadeiro” ou do Sutra de Lotus, que ensina “que
as pessoas ndo mais necessitavam extinguir os seus desejos ou renascer em uma outra
existéncia e que podiam alcangar o estado de Buda na existéncia presente com a sua fé no
Sutra de Létus™ (Tkeda et alii 1998: 127).

A tradi¢do Nichiren ainda distingue, dentro do Sutra de Létus, o “ensino tedrico™
ou shakumon (shaku, “sombra”; mon, “portal”) —que “ensina que todas as pessoas
podem atingir a iluminacio”™— e o “ensino essencial/verdadeiro” ou honmon (hon,
“corpo substancial”; mon, “portal”) —que “ensina que todas as pessoas sio originalmente
budas e que, através da pratica budista, podem evidenciar esse estado™ (Terceira

Civilizagdo no. 315, p. 27).

1 pode-se encontrar alguns paralelos e pontos de confluéncia entre Saichd e Nichiren. Em primeiro lugar,
Saiché introduziuv formalmente no Japio a escola budista Tendai, na qual Nichiren recebeu treinamento.
Em segundo lugar, o pendor nacionalista de ambos ¢ patente. Saichd escreveu o tratado “A Defesa do Pais”
(Shugo Kokka-sh0) e seus monastérios eram tidos como “Centros para a Protego do Pais”. Um dos
principais tratados de Nichiren ¢ o Risshé Ankoku-ron (“A Pacificaciio do Pais por meio da Propagacio do
Verdadeiro Budismo™). Ele também vistumbrava a “unifo ideal do rei com o Budismoe” (6butsu mvgd).
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Os ensinos anteriores ao Sutra de Ldtus sio, desta forma, chamados provisérios. Eles sdo
comparados a um andaime que ¢ retirado depois que uma construgdo € concluida. Do
mesmo modo, os ensinos provisdrios devem ser descartados apos ser esclarecido o Sutra
de Lotus. (...)

Quais s&o as caracteristicas notaveis do Sutra de Létus, comparadas com as dos sutras
anteriores? S0 a igualdade de toda a humanidade e a eternidade da vida, entre outras,

O Sutra de Létus atribui igualmente a vida do Buda para toda a humanidade. Na
realidade, os discipulos de Sakyamuni, ouvindo o Sutra de Létus, alcangaram o estado de

Buda, a mesma felicidade atingida por seu mestre (ibidem, idem).

Nichiren € o fundador da “Escola Nichiren” do Budismo japonés e um dos lideres
da onda reformista do Budismo do Periodo Kamakura (1185-1333). Para a Soka Gakkai e
a Nichiren Shdsh{, ele ¢ mais do que um profeta, mestre, fundador ou bodhisattva: é o

verdadeiro e eterno Buda. Voltarei a discorrer sobre ele no tépico 3.4.

3.3 - O TEMPO E UMA PROFECIA: “Ultimos Dias da Lei” (mappd)

Por tras dos escritos e das agdes de Nichiren estd uma premissa budista-mahayana
fundamental relativa & concepcéo ciclica da histéria, centrada na nocgio de mappd (lit.,
“fim da Lei”), o 0ltimo dos trés perfodos de decadéncia gradual dos ensinamentos do
Buda histérico, Shakyamuni ou Siddharta Gautama. A crenca em mappd ¢ o pano de
fundo para o desenvolvimento de uma visdo escatolégica no ensino de Nichiren. No
entanto, trata-se aqui de uma escatologia bastante diferente da judaico-cristd, por néo
depender de um Deus onipresente e onipotente que instituira o “Reino de Deus na terra”
ou o “Reino dos Céus”, com o julgamento dos vivos e dos mortos, a vitéria final e
conclusiva sobre o mal e a inauguragio de um mundo perfeito acessivel somente aos
escolhidos de Deus.

De acordo com a tradicfo budista, Shakyamuni teria predito que, apds sua morte,

a influéncia de seu ensinamento e a sorte do proprio Budismo, seguiriam uma trajetéria

Por ultimo, ambos partiam de uma classificacdio de todas as doutrinas budistas para reivindicar a
supremacia de seus ensinamentos e do Sutra de Lotus (cf. Saunders 1980: 140-42, 228-36).
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descendente, dividida em trés periodos (shobd, z6h6é e mappd, ou, de maneira abreviada,
shd-z6-matsu). '

No primeiro periodo de mil anos apés a morte do Buda —conhecido como a era
da “Lei correta” ou “Perfeita” (shébd ou shéhdyr—, os seguidores se teriam lembrado
claramente dos ensinamentos de Buda (dharma), compreendendo-os e praticando-os
corretamente, e conseguindo atingir o nirvana com relativa facilidade. Os seres humanos
teriam vivido por mais tempo do que se vive atualmente, e suas capacidades fisicas,
mentais, espirituais ¢ morais teriam sido desenvolvidas a ponto de poderem atingir a
iluminag#o e ficarem imunes ac mal, na forma do orgulho, dos desejos e da ganéncia.

Nos mil anos subseqiientes —era da “Lei falsa” ou “de imitacdo” (z6bd ou
28hd)-—, 0 mal estaria mais atuante no mundo, de maneira que os homens teriam estado
sob o dominio de desejos obsessivos. Assim, mesmo que tivessem havido monges e
leigos praticando o dharma, poucos o teriam compreendido e atingido a iluminacéo.
Eventualmente, o Budismo seria praticado basicamente por meio da construcdo de
templos e pagodes, demonstrando urna pratica formal e superficial.

O terceiro ¢ ultimo periodo —era dos “Ultimos Dias da Lei” (mappd)— deve, de
acordo com © mito escatoldgico budista, durar dez mil ou mais anos. Nesse periodo,
nenhum ensmo correto seria repassado e o Budismo somente existiria numa forma
degenerada, impedindo que as pessoas atinjam a iluminacBio. Nessa era, que
compreenderia os tempos atuais, 0s homens estariam completamente dominados por
impulsos e desejos egoistas, levando-os a se confinarem num circulo vicioso de efeitos
carmicos negativos e de renascimentos incessantes em existéncias dolorosas (samséra). O
resultado do esquecimento da lei de Buda é um periodo de violéncia, caos e miséria
(Yamada 1960; Murata 1971: 19-20, 32-34; Ingram 1977: 210-11)

A doutrina de mappd ndo foi pregada simultaneamente no mundo budista. Bloom
(1967: 145) nota que houve mais énfase em sua pregacio em épocas de crise e
instabilidade social. Tais épocas constituiam terreno fértil como dimensdo existencial
para o ensino abstrato. Assim, a idéia de destrui¢do do dharma (ensino do Buda como lei

cosmica) teria surgido no contexto da invasdo da India pelos gregos e tribos némades.

"' Qs trés periodos historicos sdo, em sanscrito, respectivamente: saddharma, pratiripadharma e

paschimadharma.
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Essa idéia penetrou a consciéncia popular na China no periodo de troca de dinastias e
guerra civil, que testemunhou a perseguicdo do Budismo por Chou Wu-ti, em 574 (alguns
budistas consideram o ano de 570 como o inicio da era de mappd). No Jap#o, também foi
visto anteriormente que a crenga em mappd foi amplamente difundida no conturbado
periodo de transico para um governo militar, sediado em Kamakura. Talvez o pioneiro
em propagar o advento de mappd tenha sido Genshin (942-1017), que escreveu um livro
(0j6-ybshd) em que admoesta seus patricios sobre a chegada dos Ultimos Dias da Lei.

Entre os vérios sutras que mencionam a teoria de mappd, Nichiren parece ter
baseado sua interpreta¢do dessa teoria na coletinea de textos mahayanas conhecida por
Daishikkyd ou Daijikkvé (“Grande Colecdo de Sutras).

De acordo com as tradi¢es chinesas e japonesas, Shakyamuni teria morrido no
ano de 949 a.C., o que leva a dizer que a era de z0bd teria comegado em 51 a.C. e aera
de mappd, em 1051." O marco inicial da era de mappd, de acordo com esses célculos,
coincide com o inicio de uma série prolongada de guerras civis no Japdo e explica, em
parte, porque a crenca nos “Ultimos Dias da Lei” se difundiu amplamente na época de
Nichiren. Para muitas pessoas, as circunstancias histéricas mencionadas no inicio deste
Capitulo, serviam como sinais comprobatérios da degeneragfio e das mudangas
profetizadas. Violéncia, guerra civil e desastres naturais eram indicios suficientes para
criar uma atmosfera pessimista e perpetuar a escatologia de mappd. Além disso, os
monges budistas pouco podiam fazer diante dos males que afligiam as pessoas.

A crenga em mappd também serviu de substrato ¢ ponto de partida para outros
movimentos reformistas do século XIII, particularmente para o Amidismo de Honen e
Shinran. Hobnen tornou-se convicto de que, nessa era de decadéncia generalizada, o
homem se encontrava muito fraco e degenerado para salvar a si proprio. Por isso deveria
demonstrar confianga absoluta no poder salvador do Buda Amida, por meio da recitagfo
do nembutsu (Namu Amida Butsu ou “Eu tomo refiigio no Buda Amida™), garantindo

assim o repascimento no Paraiso de Amida (Terra Pura). Outros lideres budistas dos

* Néo hd consenso, no meio budista e académico, sobre a data da morte de Shakyamuni (Yamada 1960:
459). “De acordo com sutras encontrados no Tibete, ele morren em 2422 a.C; de acordo com sutras
preservados na Birmédnia [atual Mianma], o ano foi 422 a.C.. Budistas na india, Birménia e Tailindia
aceitam o ano de 544 a.C.” (Murata 1971: 34).
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movimentos reformistas do Periodo Kamakura também debatiam a forma de Budismo
mais apropriada para salvar o homem nessa época de degeneracfo.

A percepeiio de se estar vivendo nos Ultimos Dias da Lei néo levou a busca
freqiiente de um ideal milenarista, ou seja, & busca da destrui¢io da ordem vigente e sua
substituicdo por uma nova e perfeita ordem. A grande maioria da populacfio buscava
novos métodos espirituais para se obter a iluminagfo (salvagio), que fossem apropriados
para a era de mappd. Dai o forte apelo da devo¢fio ao Buda Amida e ao bodhisattva
Miroku, que prometiam o renascimento num paraiso bidico (no caso dos dois), ou que
implantaria o “milénio” na terra (no caso especifico de Miroku).

Nesse ambiente social e religioso, Nichiren viveu e desenvolveu seu ensinamento
milenarista, que segue uma direcdo prdpria, na medida em que trata nfio somente da
salvagio individual pds-morte e fora deste mundo, mas sobretudo da liberagio dos
sofrimentos ainda nesta existéncia e a restauragdo de uma espécie de “idade de ouro” na
Terra.

Uma fonte particularmente importante para as idéias de Nichiren foi o capitulo
quinze do Sutra de Lotus (“Emergindo da Terra™), que descreve o Buda Shakyamuni
como “o Senhor, isto €, como budeidade absoluta, que é o ‘pai’ de todos os mundos e
budas futuros” (Ingram 1977: 211). Ao tomar a forma do Buda histérico Gautama, ele
permitiu que todos os seres vivos pudessem atingir a iluminagdo. Em outros termos, a
forma humana de Shakyamuni (nirménakdva) foi apenas uma manifestacdo limitada de

sua Esséncia ou dharmakéva (Jap., hosshin ou “corpo da lei™).
dharmaxava (jap., nosshin rp

Portanto, uma vez que a Verdade (Sakyamuni) é eterna, a pessoa histdrica que incorpora
esta verdade e a ensina aos seres sensiveis é “eterna”, de modo que Mestre e discipulo
possuem um parentesce original e “primordial”. E por esta razio que os “Bodhisattvas
emergindo da terra” mencionados no capitulo [quinze] sdo os “discipulos originais™ de
Sakyamuni, cuja missdo ¢ propagar o dharma para todos os seres sensiveis durante a era
de mappd, por meio de “expedientes habilidosos”. O Bodhisattva especifico, a quem ¢

dada essa missdo, ¢ Jogy6 Bosatsu (em sanscrito, Visistacaritra-bodhisattva) ou o

“Bodhisattva da Conduta Eminente”. O ponto a ser enfatizado aqui € que Nichiren
gradualmente veio a acreditar que era uma encarnagiio de Jogyd Bosatsu, visto que

somente ele, acreditava, estava pregando o Sutra de Lotus como o Gnico meio de
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salvag@o, em uma maneira apropriada as capacidades dos seres vivos desta época

degenerada (Ingram 1977: 212).

A visdo escatoldgica da histéria incorporada pelo Budismo japonés é fundamental
para o surgimento do nichirenismo, visto que na era de mappd haveria de surgir um
salvador, uma reencarnagdo do Buda eterno, cujo ensino —diferente do de
Shakyamuni— seria capaz de conduzir toda a humanidade & redencéo e a iluminacdo. A
Nichiren Shosht ¢ a Soka Gakkai véern em Nichiren o cumprimento dessa profecia.’?

Para Nichiren, o mundo em que vivemos € o pior em todo o universo, por reunir
as piores pessoas. O Japdo, em particular, seria uma pais povoado por pessoas “que
caluniam a Verdadeira Lei”. Os seguidores de Nichiren seriam pessoas que, por vontade
propria e por compaixdo pelas outras pessoas, decidiram nascer neste mundo para

pregarem os ensinamentos do Sutra de Lotus (Tkeda 1991: 26-27).

3.4 - Nichiren, um lider profético-messidnico

Nichiren (Fonte: http://www.bsi.com.br/~hagihara/hbs1.htm])

Nichiren (por nascimento, Zennichi-maru ou Zennichi-maro) nasceu em

Kominato, provincia de Awa (atual Chiba-ken), no seio de uma familia de humildes

" Porém, esses grupos cuidam para que o use que fazem do terme “profecia” ndo seja confundido com as
acepgbes que dele existem, porque estaria baseada numa Lei Universal e “Mistica”, que Nichiren chamou
de Namu-myohd-rengekyéd: “A profecia ¢ um conceito vital no Budismo. (...) A profecia ndo se baseia na
intui¢do, poderes psiquicos ou na clarividéncia, mas na rigorosa lei da causalidade que governa a vida por
toda a eternidade” (Terceira Civilizagio no. 127, p. 43).
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pescadores, em 16 de fevereiro de 1222." Sua vida transcorreu num dos periodos mais
caoticos do Japo: a época das Regéncias Hdj6 (1219-1333) do Periodo Kamakura (1185-
1333). Apds um longo predominio da nobreza da corte de Heian (posteriormente,
Quioto), 0 pais passou por sucessivas ondas de violéncia e desunifio, € por grandes
calamidades naturais. Em seus escritos, Nichiren d4 o testemunho dos diversos males
que assolaram o pais: pragas, secas, fome, tufSes, incéndios, terremotos, golpes politicos,
revoltas, etc.

Ele se referia a si proprio como “uma pessoa da classe mais baixa e indigente”, de
uma familia sendara (em alusfo aos périas indianos cendala), cujo destino era o de se
tornar o mestre ¢ salvador do Jap&o e do Budismo. Essa origem plebéia e “maculada” (no
sentido tradicional do Budismo, visto que pescadores matam criaturas vivas) é enfatizada
pelos nichirenistas, principalmente os da linha da Nichiren Shoshil, em contraste com a
origem nobre de Shakyamuni. Com isto, pretendem realgar o fato do Budismo ser uma
religifio universal, de salvag@o para todas as pessoas.

Nichiren, aos doze anos de idade, foi morar e estudar no Templo Seicho-ji
(também conhecido como Kiyozumi), de sua cidade natal, como acontecia com muitas
criancas das classes baixas no Japfio do século XIII. Em 1237, ele foi ordenado monge
sob 0 nome religioso Zeshdb6é Renchd. Uma vez que o Seicho-ji era da escola Tendai,
Nichiren foi iniciado, ai mesmo, nos canones desta escola, além dos da escola Shingon
(Budismo esotérico).

Durante o periodo de formagio mondstica, Nichiren se questionava sobre a
verdadeira doutrina do Buda, dentre todos os ensinamentos expostos pelas diversas
escolas budistas. Foi com esta disposi¢io que ele passou varios anos de sua vida
estudando e pesquisando a doutrina budista nos vérios centros religiosos de sua época. De
1238 a 1242, ele viveu em Kamakura, sede do governo xogunal de entdo, onde estudou
os ensinamentos Jodo ¢ Zen. Retornando brevemente a seu templo de origem, Nichiren
visitou os dois maiores centros budistas da época: um no monte Hiei (Tendai) ¢ outro no

monte Kdya (Shingon).

* 0s dados biograficos de Nichiren foram retirados principalmente de Murata (1971), Saunders (1980) ¢
Kirimura (1982). A Editora Brasil Seikyo, da BSGI, publicou a biografia de Nichiren em portugués
{Kirimura 1987).

131



Apos longos anos de estudo, reflexfio e busca da esséncia do Budismo, Nichiren
retornou ao templo Seicho-ji, com a convicgio de que o verdadeiro Budismo estava
contido no Sutra de Létus e que todos as outras ramificacdes eram falsas e corruptas.

Para seus seguidores, ele fundou, no dia 28 de abril de 1253, um novo tipo de

Budismo, ao proferir a frase nunca antes ouvida: Namu-my6ho-renge-kyé {Devocio ao

Sutra de Létus). Para ele, esta frase seria a quintesséncia da verdade absoluta do Budismo
e exprimiria a lei suprema do universo, que garante a felicidade e iluminag&o a todos que
a recitarem e a propagarem com entusiasmo. Por isso, a recitacio do Namu-my6ho-
renge-kvo se tornou a prética devocional (daimoku) dos seguidores do Budismo Nichiren.
Ou seja, o cerne desse novo movimento foi reduzido a um método simples: a recita¢io do

“Sagrado Titulo” do Sutra de Lotus.

e it
“Namu-mydhd-rengekys”

Nessa ocasido, ele adotou também o nome de Nichiren (literalmente, “sol-lotus™):
nichi, numa referéncia tanto ao sol que emanaria os raios da verdadeira fé quanto ao
proprio Japdo (Nihon/Nippon,lit. “a origem do sol™); e ren, significando “16tus” (o Sutra

Létus)’.

 De acordo com relatos populares, os pais de Nichiren teriam se tornado seus primeiros discipulos. Apés a
conversdo, sua mae teria tomado ¢ nome Myénichi e seu pai, Myfren. Assim, Nichiren teria tomado o
altimo ideograma do nome religioso de seus pais para compor seu novo nome (Matsunaga & Matsunaga
1976: 143)..
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Depois, enunciou as quatro méximas (shiko kakugen) para denunciar os erros que
percebia nas principais escolas budistas de sua época: a Jodoshii seria o préprio inferno,
cujo fundador Honen era inimigo dos demais budas, por cultuar apenas o Buda Amida; o
Zen era uma expressdo de poderes diabolicos, que estaria levando o pais & ruina; a
Shingon era a causa da ruina nacicnal; e a Ritsu era fonte de alta traicio. Ele estava
convencido de que as demais seitas budistas eram incompletas e, em alguns casos,
heréticas, por isso deveriam ser unificadas no supremo ensinamento do Sutra de Létus.

Ao acusar as principais escolas budistas, Nichiren atraiu a inimizade nio somente
dos monges, mas também de poderosos governantes e administradores, devotos das seitas
acusadas. Na primeira entre as varias perseguigdes que sofreu, Nichiren foi obrigado a
deixar sua cidade natal para viver na regifio de Kamakura. Ele construiu uma choupana
em Matsubagayatsu, proximo a Kamakura, ¢ se pds a pregar nas ruas, com o mesmo
ardor de semprfe:.16

Nesse interim, o pais foi assolado por diversas calamidades como pragas,
terremotos, fome, seca, epidemias, tufSes, etc. Nichiren percebeu esse periodo de
turulto e catastrofe como uma confirmacfio de que se vivia a era de mappd (literalmente,
“gltimos dias da Lei”), uma era de declinio do ensinamento budista, em particular, da
verdade contida no Sutra de Létus.

Em 1260, ele escreveu o “Tratado sobre a Pacificacio do Pais através do
Estabelecimento do Verdadeiro Budismo” (Risshé Ankoku-ron), através do qual ele
procura explicar ¢ motivo das calamidades sofridas pelo povo japonés naquela época: a
nacdo teria, em seu entender, falhado em venerar o verdadeiro Budismo, por isso as
divindades protetoras teriam abandonado o pafs, deixando o mal se espalhar. Esses
desastres se perpetuariam se a causa do mal néo fosse eliminada.

Nichiren advertia que faltavam ao Japdo apenas dois dos “sete desastres”,

mencionados em determinados sutras: guerra civil e invasdo estrangeira.!” Essa previsio

' Entretanto, a Nichiren Shoshit e a Soka Gakkai afirmam que Nichiren teria angariado seus adeptos
através de pregagdes em pequenos grupos de discussdo. Como veremos adiante, este é o protétipo das
reunites mensais da Gakkai (zadankai), onde so convidados os membros em potencial.

' A mengdo a sete desastres {(shichinan) ¢ feita em diversos sutras. “No Sutra Ninno, sdo relacionados
como: (1) mudangas extraordindrias do Sol e da Lua; (2) mudangas extraordingrias das estrelas e planetas;
(3) incéndios; (4) enchentes intempestivas; (5) tempestades; (6) seca; e (7) guerra, incluindo os ataques
inimiges externos e a rebelido interna. O Sutra Yakushi define os setes desastres como: (1) peste; (2)
invasdo estrangeira; (3) luta interna; (4) mudancas extraordinarias no céu; (5) eclipses solares e lunares; (6)



lhe deu reputagdo de profeta, uma vez que a ecla foram identificados dois eventos
historicos subseqiientes: a revolta de Tokisuke H8jd, em fevereiro de 1272; e as duas
tentativas mongois de invadir o arquipélago japonés (uma em 1274 e outra em 1281).

Em seu tratado, Nichiren recomendava a no¢lo tradicional de que o Budismo
deveria ser aceito tanto como instrumental politico quanto como meio de salvago para
as pessoas. De fato, muitos sutras budistas eram conhecidos na época como chingo
kokkakyd (sutras protetores da nagfio), que prometiam protegio por parte de vdrias
divindades & nagdo que reverenciasse tais sutras (cf. Metraux 1986: 32).

Ao submeter seu Tratado ao regente Tokiyori H6j6, admoestando-the para mudar
a orientagfio religiosa de seu governo, Nichiren, no entanto, nio encontrou a
receptividade esperada. Ao contrario, por varias vezes, foi vitima de persegui¢les e
ataques fisicos. Em 1261, ele foi preso e exilado na Peninsula de Izu por dois anos. De
1271 a 1274, ele ficou novamente exilado na desolada ilha de Sado.

Durante o exilio na peninsula de Izu (1261-63), ele recebeu inspiracdo
confirmadora de sua missio como mestre daquela época dificil e decadente; no exilio na
ilha de Sado (1271-74), ele se convenceu de que era uma manifestagio do Bodhisattva

Jogvé (Vishishtachfrita) ou Bodhisattva da Acfio Soberba, lider dos “bodhisattvas da

terra” que aparecem no capitulo quinze do Sutra de Létus e que deveria reaparecer no
mundo para garantir a salvagéo das pessoas na era de mappd.

Todos esses acontecimentos serviam para alimentar em Nichiren um senso de
missdo e de martirio, e a convicgdo de seus seguidores. Aos samurais que vieram
aprisioné-lo para cumprir a sentenga de prisdo, em 12 de setembro de 1271, ele apenas
contestou: “Eu sou a viga-mestra do Japdo. Sou o pilar do Jap&o. Perder-me significaria
derrubar o suporte do pais”.

Os bidgrafos de Nichiren reproduzem o relato lendério segundo o qual o governo
de Kamakura tentou cumprir uma sentenca de morte contra ele nesta mesma ocasifo,
porém ele teria escapado miraculosamente: no momento em que o soldado ia abaixar a

espada para decepar sua cabega, uma bola de luz teria ofuscado a vista do soldado, que

tempestades e tufGes intempestivos; ¢ (7) seca intempestiva. O capitulo Kannon (250.) do Sutra de Létus
também enumera sete desastres dos quais a pessoa pode se salvar por meio do poder do Bodhisattva
Kannon: (1) incéndio; (2) enchentes; (3) deménios rakshasa (rasetsu, em japonés); (4) ataque de espadas e
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deixou cair sua espada por terra, em pénico. Esse evento teria despertado Nichiren para
sua verdadeira missio e, como ensina a Séka Gakkai, ele “deixou seu aspecto provisdrio

como lider dos Bodhisattvas da Terra — o Bodhisattva Jogyo, como se posicionava até

entdo— e assumiu sua verdadeira identidade como Buda Original” (Terceira Civilizagfio
no. 361, p. 5).

Em seu livro Kaimokushd (Tratado sobre a Abertura dos Olhos), de 1272,
Nichiren confirmou seu senso de misséo, fazendo trés votos: ele seria “o pilar do Japéo,
os olhos da nagdo e o grande recipiente do pais”, significando que ele seria o portador da
verdade religiosa que revitalizaria o Japdo.

As dificuldades ¢ provagdes que ele encontrava também eram explicadas de
acordo com esta percep¢do. Elas ocorreriam pelos seguintes motivos: 1) sua culpa ou
responsabilidade pessoal numa encarnacio passada; 2) o abandono do pais pelas
divindades protetoras; 3) as limitagSes ¢ imperfei¢des inatas do mundo, que permitem
coisas absurdas como sofrimentos a uma pessoa da importincia de Nichiren; 4) e as
dificuldades e provagdes proprias por que passa o bodhisattva que escolhe divulgar a
verdade suprema numa época decadente (Murata 1971: 37).

O exilio em Sado foi o climax de sua vida e foi onde ele concebeu a pedra de
toque de seu trabalho: a representacfio grafica (gohonzon) do “Ser Supremo”, isto €, Buda
como entidade metafisica e iluminada. Como as mandalas indo-tibetanas, a representagfio
grafica de Nichiren tinha o propdsito de ser uma miniatura do cosmo, incluindo todos os
seres, que, dispostos a volta do Lotus da Verdade, em adoracio, seriam iluminados pela
sabedoria e misericordia do Buda (Anesaki 1930:199-200). “A representacéo, no entanto,
nfo era nem uma pintura desses seres nem um mero diagrama simbdlico, mas um arranjo
em titulos, de todas as classes de existéncia, de acordo com seus respectivos niveis de
elevacéio espirttual, 4 volta da Budeidade primordial, que era representada pelo Sagrado
Titulo” (ibidem: 200).

batdes; (5) ataque de vaksha (vasha} e outros deménios; (6) prisdo; e (7) ataque de bandidos™ (Terceira
Civilizag8o no. 361, p. 32).
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Data |- Escritura “Contetdo
16-julh0* Risshd Ankoku-ron, | Tratado de admoestacio enviado ao regente aposentado
1260 “A Pacificagdo do Tokivori Hobjo, atribuindp as causas dos desastres que
Pais através da assolavam o Jap&o & callnia ao Sutra de Létus e 4 crenga em
N falsos ensinamentos. Sustenta que somente a pratica do
Propagagéo do “Verdadeiro Budismo” asseguraria a paz ¢ a felicidade geral.
Verdadeiro
Budismo”
Fevereiro- Kaimoku-shé, Escrito durante o exilic na ilha de Sado, a obra prega que a
1272 “Abertura dos Lei suprema estd oculta nas profundezas do capitulo Juryd
Olhos” ( 160.) do Sutra de Lotus. Afirma ainda que o Buda é a pessoa
iluminada por esta Lei, possuindo as trés virtudes de
soberano, mestre e pai em relagio a todas as pessoas dos
Ultimos Dias.
25-abril- Kanjin-no Honzon- | Também escrito em Sado, define o objeto de adoragdo em
1273 shd, “O Verdadeiro termos de Lei, porque estabelece a baseltec’)rica para o
5@6’[0 de gohonzon como o objeto de adoragio para atingir o estado de
o s Buda nos Ultimos Dias ¢ ensina o principio de juji_soku
Adoragio kaniin (abracar o gohonzon € a prépria iluminacio).
10-junho- Senji-shé, “A Escrito em Minobu, explica que ha um ensino correto para
1275 Selecio do Tempo” cada periodo histérico e que, nos Ultimos Dias, o
ensinamento apropriado para se divulgar é o Namu-mydhé-
rengekvs.
21-julho- Ho-on-shd, Também escrito em Minobu, enfatiza a importéncia de se
1276 “Retribuicdo aos retribu?r aos débitos de gratidio, gsp_ecialmente ao mestre, ¢
Débitos de conclui que o mode de retribuir totalmente a essas
v obrigacdes ¢ abracar ¢ propagar as Trés Grandes Leis
Gratiddo Secretas.

Fontes: Hurst 1992: 90; e Terceira Civilizagdo no. 373, Encarte, pp. 5-7

Ao retornar do exilio da ilha de Sado, Nichiren recolheu-se nas matas do Monte

Minobu, atual provincia de Yamanashi. No final de 1278, ele comegou a sentir no corpo a
precariedade da vida em Minobu e passou a sofrer de diarréias cronicas, Debilitado pela
doenga ¢ pela idade, ele decidiu tratar-se nas dguas termais da provincia de Ibaraki
(antiga Hitachi), em setembro de 1282. Entretanto, a viagem teve que ser interrompida no
meio do caminho, em Ikegami (cerca de Tdquio), devido a fraqueza imposta pela
enfermidade. No dia 13 de outubro, ele faleceu, cercado por seus discipulos. Suas cinzas
foram postas no templo de Minobu, conforme era seu desejo.

Nichiren acreditava que o Japdo era o pafs onde a verdadeira fé seria retomada e
de onde ela se espalharia pelo mundo. Para Masaharu Anesaki (1930: 204), Nichiren
combina o espirito vigoroso do leste japonés (lugar de origem dos samurais) com o
profundo idealismo do Budisme; assim como os militares de Kamakura desenvolveram

uma cultura prépria em oposico ao ritualismo e sentimentalismo da corte, Nichiren
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também se revoltava e combatia o Budismo aristocratico e formal da regiio de Nara ¢
Quioto. '

Nichiren foi perseguido e aprisionado vérias vezes devido a sua devocgio
exclusiva ao Sufra de Lotus e a seu espirito inflamado e fundamentalista. Suas
caracteristicas pessoais e ensinamento inspiraram pessoas de todas as camadas sociais ao
longo dos séculos. Embora se enfatize, com freqiiéncia, o radicalismo e fundamentalismo
de Nichiren, hé autores que consideram seu movimento como uma tentativa de reforma
da seita Tendai e/ou com muitos paralelos com outros movimentos reformistas do
Budismo da periodo Kamakura (Kitagawa 1966; Ingram 1977; Saunders 1982). Kitagawa
afirma que, por um lado, Nichiren almejava restaurar e reformar a escola budista Tendai,
mas, por outro lado, seu movimento mantinha similaridades flagrantes com diversas

escolas budistas, na medida em que

... partilhava com a escola Shingon o uso da mandala e a crenca em sokushin j6butsu

(tornar-se buda com o corpo que se tem nesta existéncia terrestre). Ele partilhava com os
devotos da Terra Pura a doutrina da possibilidade de redencio do homem de natureza
maligna ¢ a superioridade da € sobre o conhecimento. Embora denunciasse o Nembutsu
(recitagdo do nome de Amida), ele virtualmente o substituiu pela recitagdo do titulo do

Sutra de Létus na forma de Namu Myé-hd Renge-ky6 (Adoragiio seja feita ao Sutra do

Létus da Verdade Perfeita). Seu estabelecimento do kaidan (plataforma de ordenac@o),

sem divida, foi influenciado pelo exemplo de Dengyd Daishi, mas também pela tradicio
da escola Ritsu (Vinaya). Ele ainda concordava com lideres de outras novas escolas
budistas com relagfio 4 possibilidade de redencéo para as mulheres (Kitagawa 1966: 120-
121).

Apo6s o falecimento de Nichiren, os discipulos escolhidos por ele para dar
continuidade & tarefa de difuso da fé nos ensinos do Sutra de Lotus (“Seis Monges
Ancigos” ou Roku Rdsd) nfo conseguiram manter a unidade e coesfo, dando origem a
cismas € a uma tensfio oscilante entre o exclusivismo e a acomodacdio. Depois do
primeiro ano de rituais funebres para Nichiren, um de seus discipulos, Nikkd Shénin
(1246-1333), assumiu o posto de abade do templo Kuonji, em Minobu. Entretanto, ao

entrar em conflito com o administrador local, deixou este templo e instalou-se no sopé
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do Monte Fuji, onde fundou, em 1290, o templo Taisekiji (lit., “Templo da Grande
Rocha™), que veio a se tornar a sede da Nichiren Shéshi.

A escola budista de Nikké ficou conhecida como Fuji _Monrvll ou Nikkdé

Monryt'®, posteriormente subdvidida em diversas seitas rivais. No final do século X VI,
as subseitas da escola Nikkd Monryt buscaram unificar-se, com excegdo daquela sediada
no Templo Taisekiji (Fuji-ha ou Honmonshi).

Em 1900, o Taisekiji se separou da Honmonshil e assumiu o nome Nichirenshii
Fuji-ha (“Seita Fuji da Religidio Nichiren™). Posteriormente, em 1912, foi renomeada

como Nichiren Shdéshd (“Seita Ortodoxa do Budismo Nichiren™), para reforcar sua

independéncia e alegada autenticidade.” O legado doutrinario de Nikkd —assim como as
formulagdes do sumo prelado Nikkan (1665-1725)— é uma das principais fontes para a
posterior elaboracdo doutrinaria da Nichiren Shoshl e de sua ex-associacdo de leigos
Soka Gakkai.

Depois de ter apresentado um breve relato biografico de Nichiren, farei algumas
consideragbes importantes sobre sua identidade.

Assim como o Budismo Nichiren nio ¢ monolitico, também h4 uma grande
variag@io na interpretagio do ensino e da identidade do fundador. Algumas seitas tratam-
no por “Nichiren Shénin”, sendo que o termo shénin (shd, “sagrado”; nin, “pessoa”) €
um titulo honorifico concedido a eminentes monges de certas seitas budistas e possui o
significado aproximado de “sdbio” ou da terminologia cristd “santo”. Na pagina da
internet da seita Honmon Butsuryii-shil, por exemplo, Nichiren ¢ chamado de “mestre” e
considerado uma reencarnagdo do bodhisattva J6gyd —o lider dos bodhisattvas que
aparecem na era de mappd, conforme profetizado no capitulo quinze do Sutra de Létus
(http://www.bsi.com.br/~hagihara/hbs] html). A Nichiren Shoshfl e a SGI, no entanto,
tratam-no por “Nichiren Daishonin” (dai, “grande™), para indicar sua precedéncia sobre

as demais personagens do universo budista, ao considera-lo o “Buda Original”.

** “Monrvu significa literalmente “portio-correnteza’, sendo ‘portdo’ a expressdo tradicional budista para o

ensinamento de Buda, e ‘correnteza’, significando uma escoia de pensamento ou, como foi usada em
égpocas posteriores, de qualquer arte ou oficio tradicional” (Murata 1971: 43).

" Até o final dos anos 80, antes do cisma com a Soka Gakkai, a Nichiren Shéshii declarava ter mais de
dezessete milhdes de membros, envolvendo diversas organizacfes de leigos. Atualmente, esta seita tem
304.140 membros (Bunkachd 2000: 74-75).
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Como notou Kiyoaki Murata (1971: 62), Nichiren &s vezes usava termos vagos e
ambiguos, o que abre distintas possibilidades de interpretagdo e pode explicar
parcialmente as disputas doutrinarias ocorridas entre seus discipulos. Embora ele nunca
tenha dito expressamente que fosse o bodhisattva Jogyd (Jogvd Bosatsu), a visio mais
aceita por seus seguidores € a de que ele seja sua reencarnacfio. Tal alegacdio estd
fundamentada em passagens do Gosho, tais como: “Tendo nascido nesta era de mappd,
corrupta € depravada, fui atacado por inimigos poderosos enquanto recitava ‘Nam-myoho
Renge-kyo.” Como posso ndo ser um emissério de Buda?” Ou ainda: “Uma pessoa que
recita o Sutra de Lotus e o ensina a outras pessoas ¢ um mensageiro do Buda. Embora eu,
Nichiren, tenha uma origem humilde, vim a este mundo com as credenciais do Buda”.
Aos 51 anos, Nichiren escreveu que era “o Gnico arauto dos bodhisattvas que emergiram
da terra”, numa alusdo a uma passagem do capitulo quinze do Sutra de Loétus (apud
Murata 1971: 62).%°

Por outro lado, certas passagens levaram 24 defesa de que Nichiren nfo era nem
Jogy6 nem um emissdrio do Buda, como o fez Yoshiro Tamura, que considerava
Nichiren como um “emissario dos bodhisattvas, para a difusdo do ensino do Sutra de
Lotus”, com base na seguinte passagem: “A mente de Nichiren nfo é, de maneira alguma,
a de um emisséario do Buda, porque eu sou um homem comum. Mas, porque eu fui

exilado duas vezes pelos trés tipos de inimigos poderosos,m

eu aparento ser um emissario
do Buda. Embora minha mente esteja profundamente perturbada com os trés venenos,” e
seja um homem comum, eu pare¢o um emissario do Buda porque recito ‘“Nam-myoho
Renge-kyo’” (ibidem: 63).

A So6ka Gakkal alinha-se com aqueles que acreditam ser Nichiren uma

manifestagdo do Buda Etemno (por sua vez, distinto do Buda Eterno Kuonjitsujo no Shaka

% A atitude de Nichiren parece confirmar a descrigio que Peter Worsley faz dos lideres carismaticos. Eles
dependem, primeiramente, da fé dos adeptos, ou seia, eles precisam ser aceitos pelos adeptos. Depois, para
a persisténcia desta &, os lideres devem apresentar “provas ¢ sinais” na forma de “agfes bem-sucedidas”,
de “tarefas perigosas” e até mesme de fracasso (isto ¢, do martirio) (Worsley 1968 xii).

2! Nichiren estd aqui se referindo aos “trés inimigos poderosos” (sanrui no goteki) como os trés tipos de
pessoas descritas no capftulo 3 do Sutra de Lotus que perseguirfio os propagadores desse Sutra nos Ultimos
Dias: (i) pessoas ignorantes que amaldicoarfio, denunciarfio e atacariio os seguidores do Sutra de Lotus; (ii)
monges arrogantes, perversos ¢ desonestos que difamarfio os devotos; e (iii} monges avidos por fama e
riqueza, e, com medo de perder o respeito plblico, tentarfio induzir as autoridades a perseguirem: os
seguidores desse Sutra (Watson 1993: 193-94).

*2 «Trés venenos” ou sandoku —gandncia, ira e estupidez— seriam males fundamentais inerentes na vida
humana, que ddo origem ao sofrimento.
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Nvorai, venerado pelas outras seitas budistas japonesas), uma reencarnacio do Buda

“Supra-eterno” ou do “passado infinito”, Kuonganjo no Jijuyushin ou Gohyakujintengo

no Jijuyushin Nyorai. Segundo esta interpretagéo sui generis ¢ sem paralelo na tradicio

budista, o Buda Shakyamuni, chamado aqui de “provisério”, teria sido apenas discipulo e
precursor de Nichiren, como Jodo Batista o fora para Jesus Cristo (¢f. Murata 1971: 63-
67; Terceira Civilizago no. 86, p. 26). Josei Toda afirmava que, “Absolutamente, Nitiren
Daishonin ndo ¢ o Buda que nasceu 700 anos atrés. Nem seria o Buda que foi iluminado
apds os exercicios de austeridades no Monte Hiei. Ele existiu junto com o Grande
Universo ¢ vem ensinando ou pregando desde o infinito passado” (apud Terceira
Civilizagio no. 86, p. 21). Nos escritos da Gakkai também se podem encontrar

afirmaces do tipo:

Daishonin foi 0 Verdadeiro Buda desde o infinito passado chamado Kuon Ganjo. Em

outras palavras, ele € o Buda Original —o Buda do Nam-myoho-rengue-kyo. Um de seus

discipulos foi Sakyamuni, quando este “praticou as austeridades de Bodhisattva”. ..o

Buda n#o ¢ nenhuma espécie de ser extraordinario { Terceira Civiliza¢o no. 86, p.26).

Nio hé surpresa em que, como profetizado, Nichiren Daishonin, o Verdadeiro Buda, fez
Seu advento no pequeno pais Japdo, a nordeste da india, numa época de conflito, e tenha
sofrido as mesmas perseguicdes descritas na profecia, propagando um magnifico
Budismo para salvar a humanidade. Pois Sakyamuni e¢ Nichiren Daishonin estio
relacionados um ao outro como o Buda anterior e o posterior (Provisério e Verdadeiro),
sendo que Ti’entai e Dengyo se situariam entre os dois como intermediarios, ao nos

ensinarem os principios do Budismo (The Sokagakkai 1962: 41).

Mas, Sakyamuni e Nichiren Daishonin sio iguais? Havendo grande diferenca entre os
Budas, Nichiren Daishonin € o superior, por ser o Verdadeiro Buda, e Shakyamuni é o
inferior, por ser o Buda Provisério. A razdo é que Nichiren Daishonin é o Verdadeiro

Buda, que mantém por toda a eternidade a doutrina fundamental de San-dai-hiho® (Trés

* As Trés Grandes Leis Secretas ensinadas por Nichiren constituem o ceme e a sintese de sua doutrina:
gohonzon ou objeto sagrado de veneragdo, em forma de mandala; daimoku ou recitagdo do titulo do Sutra
de Lotus (ou seja, Namu-my6hd-rengeky6); e kaidan ou plataforma de ordenacio (posteriormente, passou a
significar um grande saldo de culto e centro da propagagio do Budismo Nichiren). Cada uma dessas “Leis”
serdio explicadas detalhadamente no capitulo 5 (5.1), ao abordar o ensinamento da SGI.
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Grandes Leis Secretas). Através da aplicacfo [dessas Leis], Shakyamuni e todos os outros

Budas atingtram a Iluminacio (ibidem: 50).

Portanto, todos os Budas provém do “Buda Original de Principio Eterno”
(Nichiren). O objetivo tltimo de seu advento neste mundo como Buda Original foi o de
inscrever o dai-gohonzon para toda a humanidade, como objete de adoracgdo e inico meio
para que a humanidade obtenha a salvagdo nesta era degenerada: ou seja, ele € “o
Verdadeiro Salvador da Humanidade” (ibidem: 47). Enquanto Shakyamuni teria
apresentado seu ensinamento de forma abstrata e vaga, Nichiren teria revelado uma
detathada filosofia de vida e, mais importante de tudo, as “Trés Grandes Leis Secretas”.
A Soka Gakkai ainda afirma que o bodhisattva Jogyd nfio é mais que uma figura efémera
do Buda Original. Nichiren teria agido como uma reencarnacdo de Jogyd “porque nds
ndo seriamos capazes de segui-Lo se Ele tivesse declarado ser o Buda Verdadeiro™ (The
Sokagakkai 1962: 148).

Desnecessario seria dizer, mas esta interpretacdo de Nichiren=Buda Original
choca-se com a tradigfo budista e, exatamente por isso, nfo € aceita pelas demais escolas,
inclusive por muitas seitas do proprio Budismo Nichiren. Além disso, a imagem de
Nichiren que os budistas, de modo geral, ¢ vérios estudiosos do Budismo mantém ¢ a de
uma pessoa fanatica. intolerante, fundamentalista, iconoclasta, excessivamente rigorosa e,
sobretudo, megalémana. Tal percepcdo se baseia ndo somente no ferrenho ataque que ele
teria protagonizado as outras seitas budistas —contrariando a tradi¢do de tolerdncia na

historia budista—, como por suas declarages do tipo:

Nio sel se as perseguicdes gue sofri sdo maiores do que as do Buda, mas, obviamente,
Ryuju, Tenjin, Tendai e Dengyo nfo sfio comparaveis a mim. Se ndo fosse por mim,
Nitiren, em Mappo, ¢ Buda seria um grande mentiroso e Taho e todos os outros Budas
seriam testemunhas falsas. Para os 2.230 e tantos anos apds a morte do Buda, eu, Nitiren,
sou a unica pessoa no mundo inteiro que ja cumpriu a profecia do Buda (Nichiren apud

Terceira Civilizagio no. 86, pp.42-43).
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Nichiren € o maior dos sibios de todo o mundo. (---) Somente Nitiren € capaz de
desfrutar a verdadeira felicidade neste mundo. Qudo afortunado e jubiloso! (Nichiren

apud Terceira Civilizagdo no. 127, p. 42)

Na tentativa de amenizar essa faceta do carater de Nichiren, a S6ka Gakkai busca
destacar e transmitir o aspecto de sua pessoa que caracterizaria um Buda: a compaixio,
que implica em “remover o sofrimento da pessoa e lhe dar felicidade” (Matsuda 1982:
32). Sua infinita compaixio pelo sofrimento da humanidade explicaria, para os adeptos
da Gakkai, porque Nichiren agiu de forma tio destemida e insistente ao denunciar e
tentar remover os ensinos “heréticos™ das outras escolas budistas, como forma de restituir
a paz e a felicidade ao mundo.

Como acontece com varias iniciativas da SGI —que implicam um tipo de
discurso para o publico externo diferente do discurso para consumo interno—, Ikeda
também ndo tem enfatizado tanto os aspectos de disputa com os demais budistas. Por
exemplo, em um texto intitulado “Novos horizontes para uma civilizacdo global™, Ikeda
afirmou: “Nichiren Daishonin, o sabio budista do século XIII cujos ensinamentos nés da
SGI seguimos...”, deixando de lado a afirmacdo tradicional de sua linha doutrinaria, ou
seja, Nichiren=Buda Original (Ikeda 1997: 40). Em vérias ocasides, também, Ikeda
pratica uma exegese que visa a atualizar o discurso e a imagem de Nichiren, com o
explicito propésito de assinalar seu lado benevolente, pioneiro, progressista,
vanguardista. Discorrendo sobre a Revolugéio Francesa ¢ o Romantismo, Ikeda buscou
associar a “filosofia de vida” de Nichiren aos movimentos sociais da contemporaneidade,

como o dos direitos humanos ¢ o das mulheres, em particular:

A vida de Nitiren Daishonin, que empreendeu incansavelmente uma luta nio-violenta
contra a natureza maligna das autoridades politicas e religiosas de seus dias, foi uma
extraordinaria batalha pelos direitos humanos. As escrituras que ele produziu no curso
dessa luta difundiu {sic] a filosofia dos direitos humanos que ilumina o futuro da
humanidade (Tkeda apud Terceira Civilizagiio no. 383, p. 19-20).

A descricdo do préprio Nitiren Daishonin como “fitho de uma familia humilde”
demonstra sua posicdo contra a discriminagio, e sua afirmagdo “Somente o Sutra de

Létus explana que as mulheres podem tornar-se budas” pode ser considerada como uma
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declaragio dos direitos das mulheres. Seu comentério “Um soberano ¢ apoiado pelo
povo, e este por sua vez vive sob sua protecdo” expressa os valores democraticos; e “A
vida € 0 mais precioso dos tesouros” revela a absoluta dignidade da vida.

Por essas palavras sucintas podemos perceber que o Budismo de Nitiren Daishonin lanca
uma luz universal sobre a humanidade, e que ele inclui os principios mais progressistas

dos direitos humanos promovidos no mundo de hoje (ibidem, p. 20).

3.5 - META E METODO: shakubuku para a realizaciio do kdsen-rufu

A. Bloom afirma que Nichiren se “apropriou da dimenséo escatolégica do Sutra
de Lotus para interpretar sua propria vida, o destino do Japdo e a natureza do Budismo™
(Bloom 1967: 148). Vale dizer, em primeiro lugar, que Nichiren aceitou a idéia de
mappd, um conceito que exerce uma ampla influéneia no Budismo japonés desde o
periodo Heian (794-1185) até os dias de hoje. Sob esta perspectiva, ele interpretava os
eventos de sua €poca como sinais da decadéncia prevista na profecia e procurou dar uma
resposta ao caos reinante na sociedade.

Depois de anos de treinamento monastico e pesquisa de diversos textos sagrados,
Nichiren se convenceu de que o supremo ensinamento budista se encontrava no Sutra de
Létus. Dessa forma, ele assumiu o papel central no restabelecimento do “verdadeiro”
ensinc budista €, como conseqiiéncia disso, via o Japdo como o centro difusor do
“Budismo Verdadeiro” e eficaz para a época de mappd.

Segundo sua interpretagio, Shakyamuni teria preparado as pessoas “para os mais
profundos ensinos do Sutra de Lotus™. Por isso, classificava o Budismo como “ensino
provisdrio/parcial” (anterior ao Sutra de Létus) e “ensino verdadeiro/perfeito” ou do
Sutra de Lotus. Este Sutra, por sua vez, era subdividido em “ensino tedrico ou
transitorio” (os quatorze primeiros capitulos) e “ensino essencial ou verdadeiro™ (os
quatorze ultimos capitulos). “Esta divisgo ¢ ilustrada pela idéia de que Honmon significa
a lua e Shakumon, a sombra da lua refletida no lago. Portanto, Honmon ¢ tio diferente de
Shakumon quanto a luz € da sombra” (Terceira Civilizacdo no. 315, p. 29).

A disting@o entre ensino provisério e verdadeiro toma por base declaragdes de

Shakyamuni na introducio do Sutra de Lotus: “Nesses mais de quarenta anos que se




passaram ainda ndo revelei a verdade” e “Todos os significados provém da Lei unica”
(ibidem: 27). Por “Lei unica” se entende aqui o préprio Sutra de Létus.

Se o ensino de Shakyamuni se propagou da India até o Japdo, passando pela
China e pela Coréia, Nichiren previu que seu ensino faria o percurso inverso, do Japdo
para a India e o mundo. Esta é a missio de Nichiren e de seus discipulos, fundamentada

na profecia do Sutra:

O 14° capitulo do Sutra de Lotus, “Praticas Pacificas”, afirma: “O Sutra de Loétus sera
propagado nos Ultimos Dias, quando a Lei perecera.” O 23 capitulo, “Bodhisattva
Yakuo”, afirma: “Durante o ultimo periodo de quinhentos anos apds a minha morte,
propaguem o Sutra de Lotus por todo o mundo e nunca permitam que seu fluxo cesse”
(Ikeda et alii 1998: 126).

Nitiren Daishonin também declara: “Agora, eu, Nitiren, e meus discipulos que recitam o
Nam-myoho-rengue-kyo, somos os pais de todos os seres vivos, pois os salvamos dos

tormentos do inferno de incessante sofrimento.” (Terceira Civilizagio no. 356, p. 9).

Associada a nocdo de decadéncia e ineficdcia graduais dos ensinamentos de
Shakyamuni, havia a teoria de que o Buda teria predicado métodos de ensinamento
apropriados para as capacidades e habilidades das pessoas de cada uma das trés eras. Isto
quer dizer que uma disciplina e uma pratica religiosa eficientes em um periodo se
tornardo ineficazes em outro periodo (hoben, em japonés; updva, em sénscrito;
significando “meios, método ou expediente™). Esta idéia estd presente de forma
acentuada no Sutra de Lotus, cujo contetdo era considerado por Nichiren como tinico
ensino apropriado para as capacidades das pessoas corrompidas da era de mappd (Ingram
1977: 210).

A teoria dos meios apropriados para o ensino budista em cada época é
particularmente enfatizada no Capitulo 2 do Sutra de Lotus (Hoben ou “Método
Expediente”) (ver Watson 1993). O Sutra de Létus é dividido em “ensino tedrico” (os
quatorze primeiros capitulos) —entre os quais o “Hében” é considerado o principal— e

“ensino essencial”, tendo o capitulo 16 como principal. A importincia do Capitulo Hoben
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na linha doutrindria seguida pela SGI pode ser atestada pelo fato de estar incluido na

recitagdo didria do gongyd (veja o Capitulo 6, topico 6.4).

Seus ensinos iniciais [de Shakyamuni] explicavam como atingir os trés objetivos na vida
— Erudi¢do, Absorgiio ¢ Bodhisattva, Entretanto, pela primeira vez ele substituiu esses
trés objetivos pelo supremo estado de Buda — a tnica e real finalidade da pratica budista.
O Satra de Lotus objetiva esclarecer a Lei com a qual todos os budas eram iluminados e
que € a chave para todas as pessoas atingirem o estado de Buda (Terceira Civilizaggo no.
315, p. 30).

[Tient’ai]** descobriu a esséncia do Sutra de Lotus, porém a sua doutrina era dificil
demais para ser compreendida pela maioria das pessoas. Foi Nitiren Daishonin que deu
expressdo pratica ¢ concreta a filosofia de vida budista ensinada por Sakyamuni e
elucidada por Tient’ai. Com Daishonin, finalmente, ela foi colocada num foco exato

tornando-se aplicavel nas vidas didrias das pessoas (ibidem, p. 31).

Portanto, Nichiren, sendo o Buda Original, estaria no 4pice do pantefo budista e
seu ensinamento seria a quintesséncia desse ensinamento. Shakyamuni “ensinou o Sutra
de Loétus para explanar a natureza de Buda inerente a vida”; Tient’ai “elucidou a esséncia
do Sutra de Lotus através do principio de [tinen Sanzen™; e Nichiren “revelou a realidade

essencial da vida alcangada por todos os budas, ou seja, o Nam-myoho-rengue-kvo,

incorporando-o na forma pratica do Gohonzon” (ibidem, idem).

Nos Ultimos Dias da Lei, segundo Nichiren, nem mesmo o Sutra de Létus teria

validade. Por isso, revelou as Trés Grandes Leis Secretas (Sandai Hihd): daimoku ou

recitagio do titulo do Sutra (Namu-my&hé-rengekvd); gohonzon ou mandala de
adoragéo; ¢ o kaidan ou saldo para o culto do Budismo Verdadeiro. Sobre estas Leis
Secretas retornarei com mais detathes no Capitulo 5 (5.1), bastando declarar aqui que elas
constituem a sintese € o cerne do ensinamento de Nichiren. Elas foram reveladas para
substituir todos os ensinos anteriores, ou seja, todos os outros ensinamentos religiosos

(considerados “heréticos e parciais”) estariam contidos no ensino do Létus e, por

¥ Tient’ai (538-597), também conhecido como Chih-i ou Chih-che (japonés, Chisha), ¢ o fundador da
escola budista Tien-t"ai (Tendai em japonés). No contexto do Budismo chinés, ele foi o primeiro a elaborar
uma classificaciio sistematica, critica e completa dos ensinamentos budistas, uma tentativa de explicar as
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conseguinte, deveriam ser abandonados. Acredita-se, nesta tradi¢so religiosa, que o Buda
Original tomou a forma humana de Nichiren com o propésito de revelar a esséncia da
vida ¢ inscrever o objeto de adoragdo para toda a humanidade (dai-gohonzon).

A meta de seu movimento surge desta {€ absoluta na verdade suprema do Sutra de
Lotus. Seu objetivo era a conversdo das autoridades e do povo japonés a este ensino
como Unico meio de resolver as dificuldades inevitaveis nos Ultimos Dias da Lei.
Somente praticando o daimoku e confiando no gohonzon poderiam os homens apagar
seus carmas negativos ¢ fazer desabrochar a natureza budica inata a todos os seres vivos.

Uma vez que 0s japoneses se convertessem, o Jap#o se tornaria o centro irradiador
desse novo ensinamento para o Oriente e 0 mundo. A escritura superior j4 tinha sido
escolhida (o Sutra de Létus), o tempo correto para a pregagio também ja havia chegado
(a era de mappd), e o Japdo era o pais correto, que receberia a nova doutrina primeiro,
para depois irradid-la para outras partes do mundo.

Quanto ao método para a propagacdo, havia duas possibilidades tradicionais
dentro do Budismo: o shdju, um método de proselitismo moderado pelo qual se conduz a
pessoa gradativamente ao Budismo sem criticar suas crencas religiosas; ¢ o shakubuku,
que significa literalmente “quebrar e subjugar”, isto &, rejeitar a fé incorreta do adepto
potencial e converté-lo para o verdadeiro ensinamento (no caso, o do Sutra de Létus).

Nichiren deve ter tido acesso a traducdo chinesa do Sutra Srimala-devi-

simhandda-siitra — locus classicus para os termos shdju e shakubuku—, porém, recebeu

influéncia maior do mestre chinés Tient’ai (538-597), que conectou explicitamente o
shakubuku com o Sutra de Létus (Stone 1994: 233). Em seus escritos, ele ressoava os
argumentos de Tient’ai: “A prética do Sutra de Létus é o Chakubuku, a refutacfio das
doutrinas provisérias” (Nichiren apud Terceira Civilizag8o no. 372, Encarte, p. 1). No
entanto, Nichiren condensou seu ensino na recitagdio do titulo do Sutra de Létus, que

substituiria a leitura direta do Sutra:

... Todas as pessoas do Japéo, China e India, assim como do mundo todo, sejam cultas ou

néo, devem abandonar todos os outros ensinos e recitar juntamente o Nam-myoho-

rengue-kyo.

aparentemente contraditérias doutrinas dessa tradigdio. Na So6ka Gakkai, Tient’ai foi o Buda da era z56ho
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Este (Nam-myoho-rengue-kyo) nunca foi antes propagado. Nem uma s6 pessoa no
mundo o recitou durante os 2.225 anos ap6s o falecimento do Buda. Somente Nitiren tem

recitado 0 Nam-myoho-rengue-kyo repetidas vezes, sem poupar sua voz. (...)

Agora, nos Ultimos Dias da Lei, nem o Sutra de Lotus e nem os outros suiras sdo
benéficos. Somente o Nam-myoho-rengue-kyo é valido. Isso ndo é minha invencdo, €
uma verdade atestada por Sakyamuni, Taho e pelos Bodhisattvas da Terra. Misturar outro

ensino com ¢ Nam-myoho-rengue-kvo ¢ uma séria ofensa. Uma lanterna é inttil quando

o Sol se levanta. Como poderiam as gotas do orvalho ser (teis quando cai a chuva?
Haveria necessidade de alimentar um bebé recém-nascido com algo que nio seja o leite
materno? O bom remédio atua por si s4; nfio hd necessidade de outro remédio (Nichiren

apud Terceira Civilizagdo no. 372, Encarte, pp. 1-2).

Nichiren se convenceu de que, nos Ultimos Dias da Lei, os ensinos provisorios
haviam perdido a potencialidade de salvar as pessoas e s6 serviam para desvii-las do
tnico caminho possivel de salvagdo. Por isso, deu o exemplo a seus discipulos para
praticarem o shakubuku contra os ensinamentos “heréticos™, seja através de pregacdes e
campanhas de conversio, seja através de debates, seja por meio de memoriais de
admoestagdo as autoridades governantes,

Embora estivesse convicto de que o shakubuku fosse o método mais apropriado
durante a era de mappd e para o Japdo, em particular, Nichiren afirmava que o método
sh6ju poderia ser aplicado de acordo com o lugar e as pessoas envolvidas, pois “h4 tantos
bons como maus paises no mundo e, conseqiientemente, hd dois modos de propagagio,
‘shoju’ e ‘chakubuku’ (Terceira Civilizagiio no. 125, p. 23). Como notou Jacqueline
Stone (1994: 234), esta colocaco de Nichiren abre espaco para a flexibilidade de

interpretacio e, por conseguinte, para confrovérsia doutrindria entre seus seguidores.

(segundo milénio depois da morte de Shakyamuni).
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Rotas das Visgens de
T Nitlren Dailshonin .-

NOMES DAS PROVINCIAS

1+ Awa 5~ Kozuke 9- Kai

2- Karussa 6- Eligo 10+ Sagami
3- Shimousa 7- Sado 11- kv

4~ Mussashi 8- Shinano 12- Suruga

|__LOCAIS RELAGIONADOS COM NITIREN DAISHONIN |

(Fonte: Kirimura 1987)
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O DESENVOLVIMENTO DA SOKA GAKKAI

4.1 ~ A origem japonesa (Fundagdo / Reorganizacfio
no pos-guerra / Institucionalizagio e Difusdo Exterior)

4.2 — O cisma entre Nichiren Shoshi e Soka
Gakkai

4.3 - Definicao: de associacio de leigos a “ONG
sectaria” (Percepcdes variadas e contrastantes/
Dificuldades do objeto/ Formato hibrido e mutante de
NMR)

4.4 - Modelo mitico, Ikeda, itai-doshin: forc¢as

coesivas (Modelo sécio-cultural e modelo mitico-

religoso/ Atualizag@o do modelo com Tkeda/ O legado
controvertido de Ikeda)
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—— Capitulo 4 —
O DESENVOLVIMENTO DA SOKA GAKKAI

4.1 - A origem japonesa
*%*% Fundagio ***

O fundador da Soka Gakkai, Tsunesaburd Makiguc'hi: nasceu em I1871, no seio de
uma familia de classe baixa, em Niigata, provincia noroeste do Japdo. Nessa época, o pais
deixava para trds mais de dois séculos de uma politica feudal de auto-isolamento
internacional e absorvia avidamente a cultura ocidental em todos os seus aspectos. Eram
os primeiros anos do governo Meiji (1868-1912) —marco histérico da modernizacio
japonesa—, um periodo de profundas transformagdes, instabilidade generalizada e
intenso debate sobre os rumos que o pais deveria tomar.

No interior do pais, onde habitava a grande maioria camponesa, imperava a fome
e a desestruturacdo familiar; nas principais cidades, a grande massa proveniente dos
campos n&o encontrava emprego nas poucas e incipientes induistrias, o que levava muitos
a optarem pelo recurso da emigracio. Nesse perfodo inicial, os tradicionalistas
impuseram suas idéias sobre as forgas progressistas, fazendo ressuscitar o antigo modelo
de unido entre o Estado e a religifio (saisei itchi), do periodo Nara (710-794), como forma
de controlar o processo modernizante, nos seus vérios desdobramentos praticos. O novo
sistema educacional, por exemplo, fora desenhado para formar stditos (mais que
cidadaos) fi€is e submissos, como base para a industrializagio e modernizacéo do pais.

Em 1893, Makiguchi conseguiu, depois de amargar varias dificuldades pessoais

— abandono pelos pais ainda crianca, tentativa de suicidio e infanticidio da mée ao se
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atirar no mar com ele ao colo, adogdo por tios', impossibilidade de seguir a formagfio
educacional regular, para mencionar algumas—, concluir o curso de normalista e ser
aceito para o cargo de professor-inspetor de uma escola priméria. No ano seguinte, casou-
se com Kuma. Dos oito filhos gerados deste casamento, quatro faleceram entre 1924 e
1932.

Interessado em geografia e pedagogia, Makiguchi escreveu uma tese sobre
geografia e a trouxe consigo para Téquio, para onde se mudou em 1901, seguindo a sua
rentincia forcada ao cargo que mantinha na escola normal de Sapporo. Enquanto os
geografos japoneses da época se ocupavam basicamente do aspecto fisico da disciplina,
Makiguchi publicou seu primeiro livro (Jinsei Chirigaku ou “Geografia da Vida
Humana”) em 1903, manifestando um particular interesse pela relagio do homem com a
natureza e advogando o estudo da geografia através de atividades praticas, como as
viagens para aprendizado. Seu livro teve boa receptividade, atestada pelas oito tiragens
até o ano de 1911. Apesar disso, sua vontade de seguir a carreira de gedgrafo,
impulsionada pelo sucesso de sua primeira publicagfo, foi frustrada pelo carater restritivo
do meio académico. Nos anos seguintes, Makiguchi viveu de servigos editoriais.

Makiguchi foi marginalizado pela comunidade académica japonesa de sua época,
por nio possuir formagfo universitdria. Embora tenha-se desapontado com a elite
intelectual de seu pais, Makiguchi era bem relacionado tanto no meio académico quanto
no politico, € participava das polémicas de seu tempo. Suas preocupagdes com o ensino
japonés se inserem no debate maior sobre a construgdo da identidade nacional e os
destinos de seu pafs no processo de industrializacio.” Por um tempo, Makiguchi
participou do Kyddokai (“Grupo de Estudo das Comunidades Locais™), fundado por
Inazd Nitobe (1862-1933) e cujo objetivo era a investigacdo da histéria econdmica e
social dos vilarejos agricolas. Neste contexto de contato com renomados intelectuais e

politicos, o folclorista Kunio Yanagita escreveu, anos mais tarde, a introdugfio da

! O nome de nascimento de Tsunesaburd Makiguchi era Chohichi Watanabe. Quando ele era ainda muito
jovem, o pai abandonou sua familia. Assim, aos trés anos de idade, ele foi adotado por um tie, Zendayu
Makiguchi.

? Discuto o tema da “construgiio da nacionalidade™ em outro texto (Pereira 1999b), focalizando a trajetéria
intelectual e a obra de Kunic Yanagita (1875-1962), gque € considerado o pai dos estudos folcldricos no
Japdo. Makiguchi trabalhou com Yanagita durante as férias de 1909 e 1910, fazendo pesquisas sobre
comunidades rurais, dentro da proposta de Yanagita de criar uma etnografia nativa que permitisse o
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primeira edigéo do livro Séka Kyoikugaku Taikei (“O Sistemna Pedagégico para a Criagio
de Valores™), de Makiguchi. '

Em 1913, ele retornou para as atividades de ensino. Nas duas décadas seguintes,
trabalhou como professor ou diretor de escolas primarias em Téquio. Ao longo desses
anos, Makiguchi devotou-se ao estudo da teoria educacional e, com base em sua
experiéncia pessoal, fez os apontamentos basicos para a sua propria teoria: a soka
kyéikugaku (teoria educacional da criagdio de valores). Sua teoria se opunha ao sistema
publico de ensino, extremamente centralizado e cuja base era o idealismo filoséfico
europen. A abordagem de Makiguchi, ao contrdrio, era pragmatica e racionalista,
refletindo sua insatisfagiio com o modelo educacional do Japéo, que ele descrevia como
sendo “aleatério, sem planejamento, fragmentado e sem propésito”.

As criticas de Makiguchi, de fato, renderam-lhe intimeras inimizades em vérios
circulos do poder e resultaram em transferéncias seguidas de uma escola a outra. Em
1928, ele foi indicado para o posto de diretor de uma escola que estava prevista para
fechar em um ano. Tal indicagdo significou, na pratica, um “aviso prévio” de demissio,
com um ano de antecedéncia. Um pouco antes da consumagio dessa transferéncia,
Makiguchi converteu-se a Nichiren Shéshd. Sua conversio aconteceu num momento de
grande dificuldade para ele, com a perda sucessiva de quatro filhos e com as barreiras em
implementar sua idéia de reforma da sociedade através do ensino. Impedido de atuar no
sistema formal de ensino, encontrou na religifo uma fonte de consolo e “uma esfera na
qual continuava a perseguir seu programa de reformas™ (Bullough, Jr. 1994: 17).

Em 1930, por fim, Makiguchi conseguiu publicar o primeiro volume de sua obra

principal, Séka Kydikugaku Taikei (“O Sistema Pedagégico para a Criagio de Valores™).

Embora previsse o langamento de doze volumes, publicou apenas quatro®. Seu livro
reflete suas preocupagdes com a situagio do ensino japonés e procura dar uma resposta 4
crise educacional vigente. Contagiado pela crenga na funcdo libertadora da ciéncia e

pelos dogmas positivistas, Makiguchi pregava a necessidade de uma ciéncia da educagio

estabelecimento de fundamentos morais e um unificador espiritual para o povo japonés no processo de
modernizagdo (Murata 1971: 73).

* O dia de langamento do primeiro volume dessa obra, 30 de novembro de 1930, é celebrado na Gakkai
como sua propria data de fundacdo. Entretanto, reconhecendo a importincia especial do segundo volume
—em gue Makiguchi expde com mais clareza sua teoria da educacdo—, a Séka Gakkai o reeditou em 1933,
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que usasse principios universalmente aplicaveis, fosse eficiente na aplicagio das teorias ¢
racional no uso de recursos.

Entre os varios temas que abordou, o mais importante e central dizia respeito aos
objetivos da educagfo: para ele, a educag@io nfio poderia ser apenas formal ¢ tedrica, mas
antes, teria que estar intimamente ligada com as necessidades das pessoas e com a vida
cotidiana. Em ultima insténcia, o objetivo do ensino ¢ a felicidade do estudante, e nio a
pura memorizacdo dos fatos ou a bateria infindavel de exames. Felicidade, no entanto,
ndo ¢é concebida como a satisfagdo ilimitada e egocéntrica da vontade individual. Ela
envolve um dever e responsabilidade para com a sociedade € o bem publico. Felicidade e
proveito pessoais deveriam ser dosados pelo senso de responsabilidade social, para criar
comunidades harmomniosas e prosperas. Acreditando na boa indole do ser humano,
Makiguchi reconhecia que, sendo a criatividade inata as pessoas, o desenvolvimento
desta criatividade (isto €, a criagdio de valores) seria utilizada por cada individuo para
melhorar sua vida e beneficiar sua comunidade.

Makiguchi seguia, ainda, a idéia de certos pedagogos que o precederam, de que o
objetivo da educagfo ndo € a mera transferéncia de conhecimentos, mas a orientacfo € o
estimulo ao estudante no processo de aprendizagem. Dai sua preocupagio com o
treinamento e a selecdo de profissionais aptos a levarem adiante esta tarefa.

Por fim, a escola deveria estabelecer uma parceria com familia ¢ comunidade,
para ser funcional e eficiente (Makiguti 1994). Suas diretrizes eram assim resumidas:
“Comecar da experiéncia real! Concentrar os esforcos em objetivos de valor! Fazer da
economia de recursos um principio de trabalho!” (apud Bethel 1994: 27). No prefacio de
seu livro, Makiguchi expde as condigcles essenciais que uma “educagfio criadora de

valores” deveria atender:

1} Modemizagdo, organizacio e simplificacdo da educagfo, visando a uma maior
economia e eficiéncia. (...)

2) O abandono de métodos de ensino irracionais, sem conhecimento do resultado a ser
obtido, em favor de uma educacéo inteligente, plangjada, sistemaética e aculturada, que

facilite a instimic8o e administracio da educagfio, acompanhada da aprendizagem

com um novo nome {Kachiron ou “Teoria do Valor”) e complementado por escritos de Jései Toda,
discipulo e sucessor de Makiguchi.
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coordenada, harmonizada com a acio, como um modelo de desenvolvimento das
capacidades de criacio do valor.

3) Melhor tratamento e sele¢io dos profissionais da educagdo, a fim de recrutar
educadores com as qualidades necessérias a execucgdo dessas mudangas. Por isto, propus
a instituigdo de um sistema de avaliacfio para diretores de escolas primérias, bem como
reformas educacionais bésicas na escola normal.

4) A libertacio do sistema educacional e dos métodos de ensino da influéncia de
pedagogos desvinculados da realidade, de modo a tornar a educagiio produtiva e criativa,
isto €, em consonéncia com atividades de trabalho da vida real. Neste sentido, busquei
um equilibrio especial de treinamento mental e fisico, sob a orientagiio de profissionais da
sociedade em geral, em um sistema escolar de meio periodo.

5) A administragdo das escolas como sociedades participativas em miniatura, em
conformidade com as perspectivas sociolégicas da sociedade maior e como fonte de
educagdo moral (Makiguti 1994: 11-12).

A teoria pragmatica da educagfio ou do valor desenvolvida por Makiguchi centra-
se na triade beleza (bi), proveito (ri) ¢ bondade (zen). “Beleza” aqui significa o prazer
advindo dos sentidos; “proveito” deriva da relagdo entre uma pessoa e um objeto que
contribui para a preservagdo e desenvolvimento de sua vida; e “bondade” é a conduta
pessoal visando ao desenvolvimento da sociedade. A antitese desta trfade & shi
(desprazer ou feilira), gai (dano ou prejuizo) e aku (maldade). “Se algo é bom ou mal
depende da sociedade especifica; € 0 que € proveito ou prejuizo depende do individuo.
Portanto, argumenta Makiguchi, uma ag8o de um individuo que traga proveito para ele,
pode muito bem ser um mal para a sociedade da qual ele é membro” (Murata 1971: 78).

Para este pedagogo, falando de modo sucinto, a verdade ¢ absoluta e objetiva, e
precisa ser descoberta; por outro lado, os valores so subjetivos e relativos, necessitando
ser criados, desenvolvidos por meio de um estudo aprofundado. As idéias filoséfico-
educacionais de Makiguchi, no entanto, tomaram um novo teor quando ele se tornou
adepto fervoroso da Nichiren Shéshil. Ele passou, entfo, a identificar a verdade absoluta
com Nichiren e o Sutra de Lotus; ¢ os valores a serem criados, com os frutos de uma vida

feliz baseada nessa fé absoluta (Earhart 1982: 177).
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E interessante notar que Makiguchi, além de bom observador e auto-didata com
espirito cientifico, era um avido leitor de obras japonesas e estrangeiras. Por isso, sua
teoria educacional “criadora de valores” tem pelo menos trés fontes de inspiragdio. A
primeira é a geografia, que o levou a publicar seu primeiro livro em 1903. A segunda
influéncia € a escola pedagdgica pragmatica, particularmente a obra do americano John
Dewey (1859-1952). A terceira foram a sociologia e a antropologia. Seu interesse por
estas areas aprofundou-se nos anos subsegiientes a publicacdo de sua “Geografia da Vida
Humana”. A participacfio nas atividades promovidas pelo folclorista Kunio Yanagita e
por Inazé Nitobe, com certeza o levou a conhecer vérias obras das ciéncias sociais. A

coleta de material nesta area resultou em seu segundo livro, Kvddoka Kenkvil (“Estudo

de Comunidades Locais™), publicado em 1912. Diz-se que os trabalhos de Lester Ward
(1841-1913), autor de Applied Sociology (1906) e Glimpses of the Cosmos (1913),

proporcionaram-lhe particular inspiragio no conceito de valor e sua criacdo (cf. Bethel

1973: 50-51). Sendo essas as influéncias basicas na constituicio das idéias pedagdgicas
de Makiguchi, em seus Gltimos escritos, no entanto, o Budismo Nichiren passou a ser
relacionado com a criagdo de valores.

Embora a publicagéo do livro Séka Kvoikugaku Taikei, em 1930, seja celebrada
como marco de fundacio da “Sociedade Educacional para a Criaglo de Valores” ou

Séka Kvyéiku Gakkai, esta foi formalizada somente em 1937, com a participacio de

aproximadamente 60 pessoas em sua “assembléia” inaugural®. O segundo encontro sé
veio a acontecer trés anos mais tarde, em 1940, quando a Sociedade ja contava com um
contingente de 300 a 400 membros.

Seu formato inicial era o de um grupo informal de estudo voltado principalmente
para professores de escola primaria, visando reformar o sistema de ensino japonés, com a
proposta de transformar a “criagio de valores” no objetivo principal da educagdo. Em
suas reunides, que passaram a ser mais regulares no comeco dos anos 40, os membros

relatavam suas experiéncias pessoais e programas de pesquisa no campo pedagdgico.

* Kisala (1999: 76) afirma que o grupo de Makiguchi iniciou seus encontros em 1936, sob o nome de
“Grupo de Estudo da Verdadeira Lei para a Revolugdo Educacional e Religiosa™ (Ky6iku Shikyé Kakumei
Shéhé Kenkyitkai). No ano seguinte, Makiguchi escreveu um folheto entitulado “Experimentos préticos do
método de educaclio para a criagio de valores através da ciéncia e da religido superior” (S0ka Ky06ikuhé no
Kagaku-teki Chéshiikyo-teki Jikken Shomei), indicando uma crescente énfase na religiio como
instrumento de reforma social.
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Na década de 30, a Sociedade publicou a revista Kankyd (“Meio-ambiente™),
voltada para professores, seguindo a proposta reformista de Makiguchi. Em 1941, lancou
o jornal Kachi S6z6 (“Criagdo de Valores™), que misturava artigos sobre a “pedagogia
criadora de valores” com testemunhos de pessoas que diziam ter recebido beneficios ou
gragas, por sua adesdio 4 Nichiren Shosh@ ou a4 Soka Kydiku Gakkai, ou ainda por
seguirem as orientacdes do presidente Makiguchi. J4 em sua primeira edigdo, encontram-
se testemunhos de vinte sete mes que declaravam ter tido um parto sem dor como
resultado de se terem afiliado & Séka Kydiku Gakkai (Bethel 1973: 97).

Esse jornal evidencia, portanto, uma mudanca na orientacio da Sociedade: de um
interesse prioritario em educagfio, passa a combinar este interesse com o proposito
evangelizador da Nichiren Shosh@. Essa mudanca foi motivo suficiente para o
afastamento de muitos membros da Sociedade.

Com o avango da guerra, o governo japonés implementou um plano de unificagéo
da sociedade, que incluia a fusio de sub-seitas religiosas em organizacBes maiores e a
imposi¢o generalizada de préticas xintoistas, independemente da fé religiosa de cada
individuo. A Lei das Organizacdes Religiosas, de 1940, ¢ a expressio legal desse plano,
pois dava ao governo plenos poderes sobre as religides. Em 1942, a Gakkai sentiu o peso
da lei ao ter seu jomnal Kachi S6z6 proibido de circular. Embora o grupo continuasse o
trabatho proselitista, suas reunides ficaram cada vez mais dificeis de realizagfio, na
medida em que houve a intensificagfio dos bombardeios e dos alertas para que os
habitantes das cidades apagassem as luzes de suas casas e fugissem para os abrigos anti-
acreos. Apesar disso, de 600 a 700 membros participaram da assembléia geral da
Sociedade, realizada em Téquio, em 1943. No verfio deste mesmo ano, o grupo chegou a
seu auge no pré-guerra, contando com aproximadamente 5.000 membros, espalhados de
norte a sul do pais.

Em seis de julho de 1943, Makiguchi, Jései Toda e toda a lideranca da Gakkai
foram aprisionados por se oporem & unificagio da Nichiren Shoshfi com as demais
ramificagdes do Budismo Nichiren e se recusarem a participar de praticas xintoistas.
Enquanto parte do clero do templo Taisekiji (sede da Nichiren Shésh{l) fez concessées a
pressdo governamental para aceitar determinadas praticas xintoistas, Makiguchi e Toda

se mantiveram fiéis ao ensino exclusivo de Nichiren. Virios lideres aprisionados
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renunciaram a fé sob tortura e intenso interrogatdrio. Por dois anos, até o fim da guerra,
as atividades da Sociedade foram totalmente suspensas. Makiguchi faleceu no dia 18 de
novembro de 1944, na prisdo de Sugamo (Téquio). Contribuiu para sua morte, nfio
somente a idade (73 anos) e a ma-nutri¢do, como também a noticia de que seu unico filho

(vardo) remanescente havia sido morto na guerra.

***% Reorganizacio no pos-guerra ***

A pessoa responsavel pela reorganizacdo da Sociedade, depois de ter sido quase
que inviabilizada pela repressdo governamental, foi Jin’ichi (Josei) Toda. Sua
importéncia € tdo grande para a existéncia da Gakkai de hoje, que ele ¢, por vezes,
chamado de “co-fundador” ou “o segundo fundador”.

Nascido em 1900, na provincia de Ishikawa, Toda era o décimo-primeiro filho de
uma familia pobre de pescadores. Em 1904, sua familia mudou-se para Hokkaidd, que era
entdio a ultima “fronteira” do arquipélago japonés e o destino de muitas familias que
buscavam sobreviver num perfodo de muitas transformagdes e dificuldades socio-
econdmicas. Desde a mais tenra idade, Toda demonstrava forte inclinagdio para os
estudos. Entretanto, ao concluir a escola primaria, ele teve que abandonar a escola para
ajudar no sustento da familia. Em 1915, conseguiu seu primeiro emprego numa loja
atacadista de Sapporo e, mesmo sob circunstincias desfavoraveis aos estudos, continuava
a estudar nas horas vagas. Dois anos depois, passou num exame que o capacitou para
trabalhar como professor primdério assistente. Na primeira escola em que trabalhou,
Escola Priméaria Mayacht (Hokkaidd), Toda ficou menos de dois anos e, sem dar
explicac¢des, abandonou o emprego e se mudou para Toquio, em marco de 1920.

Os primeiros meses em Toquio foram desanimadores e frustantes, como o de todo
migrante, sobrevivendo inicialmente de trabalhos temporarios. Nesta época, mudou o
nome para Jogai (literalmente, “fora do castelo™), significando uma pessoa sem um
mestre, como um ronin (figura marcante no imaginario japonés, do samurai sem um lorde
a quem prestar lealdade). Em agosto do mesmo ano, porém, Toda foi apresentado a
Makiguchi, entdo diretor da Escola Priméria Nishimachi. Makiguchi contratou o jovem,

com quem manteve uma relacio de mestre-discipulo por toda a vida. Esse vinculo foi
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vital tanto para a criagio da Séka Gakkai quanto para sua reorganizagio no pds-guerra.

No prefacio da edigdo original de seu Soka Kydikugaku Taikei, Makiguchi expressou a

profundidade dos lagos que o unia a Toda:

...muitos de meus colegas foram extremamente gentis e apoiaram meus esforgos,
consolando-me e encorajando-me, auxiliando na revisio do material e, de modo geral,
ajudando a levar o projeto até onde chegou. Dentre eles, destaca-se o amigo intimo de
muitos anos, Jossei Toda. Toda assegurou um pouco dos fundos e esmerou-se em me
convencer da importdncia de levar o projeto a cabo. Agora praticamente invertemos
nossos papéis, pois sou eu quem freqilentemente o estd estimulando. Toda tem sido uma
luz singular na luta pelo desenvolvimento de uma pedagogia criadora de valores
(Makiguti 1994; 13).

Toda ensinou na escola dirigida por Makiguchi somente até 1922, embora tenha
mantido sempre uma estreita relagio com seu mentor. Recém-casado, ele tentou a sorte
em. ocupagdes mais lucrativas: primeiramente trabalhou como vendedor de seguros de
vida, depois abriu uma escola de reforco para estudantes primaérios, onde aplicava a
pedagogia de Makiguchi. Posteriormente, fez fortuna publicando livros preparatérios
para exames de admussdo no gindsio. Em 1943, ano de seu aprisionamento, Toda
controlava dezessete empresas e parecia estar mais interessado em seus negécios que em
religifio.

A morte de sua filha ainda bebé (1923) ¢ da esposa (1925), por tuberculose,
parece ter-lhe motivado a buscar uma fonte de orientagéo de vida nas religides, incluindo
o Cristianismo, ¢ o fez seguir a decisfio de Makiguchi, quando este se converteu ao
Budismo de Nichiren (1928).

Sendo uma pessoa particularmente interessada no estudo da ciéncia e da
matematica, Josei Toda achava dificil acreditar em algo que nfio fosse logicamente
convincente. Por fim, ele disse ter encontrado um ensino “légico” no Sutra de Lotus e nos
escritos de Nichiren. E sabido, porém, que sua fé em Nichiren somente tomou um sentido
profundo apos ter passado por uma experiéncia mistica na prisdo (1944). L4, ele iniciou a
pratica de recitar o daimoku (ou seja, a frase Nam-my6&hd-renge-kv6), chegando a mais

de dez mil por dia. Quando chegou a faixa dos dois milhdes, ele teve uma “sensacéo
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profundamente estranha”. Com o corpo tremendo de uma alegria extatica e mistica, Toda
diz ter percebido “o verdadeiro sentido da vida”. Esta experiéncia religiosa, juntamente
com 0 choque e a magoa pela morte de Makiguchi, levaram Toda a fazer o juramento de
dedicar sua vida a difusfio do Budismo Nichiren.

Dos 21 lideres presos, somente Makiguchi, Toda e Shuhei Yajima nfo
renunciaram a f¢ e & adesfio a Sociedade. Depois de dois anos de aprisionamento, Toda
foi libertado em julho de 1945, pouco antes da rendigéio japonesa. Sua prioridade maior
era entdo o restabelecimento de sua fortuna, estimada em US$ 1.5 milhdio antes de ser
aprisionado. Ao ser libertado, no entanto, teve a noticia de que suas empresas haviam
sido destruidas e estavam endividadas.

Com a noticia de sua libertagfio, alguns membros antigos comecaram a fazer
contato com Toda. Concluindo que 0 quase aniquilamento da Sociedade teve como um
dos motivos principais a formagio doutrindria deficiente de seus membros, ele comegou,
no dia primeiro de janeiro de 1946, a dar semindrios sobre o Sutra de Létus (depois que
assumiu a presidéncia, em 1951, Toda passou a enfatizar mais as escrituras de Nichiren,
em detrimento do Sutra).

Naquele ano houve uma série de acontecimentos que marcaram a reorganizacio
da Sociedade criada por Makiguchi, a comecar pelo nome que passou a ser Soka Gakkai,
numa demonstracdo de que, dali em diante, priorizar-se-ia seu aspecto religioso. Em
maio, a primeira reunido de lideres no pds-guerra chegou ao consenso de que Toda
deveria assumir o cargo de diretor-geral, enquanto o de presidente continuava vago desde
a morte de Makiguchi. Em julho, foram criadas as divisdes de Senhoras, de Mocos e de
Mogas. O jornal Kachi 86z5 também voltou a circular, como um panfleto mimeografado.
As taxas de conversdo cresciam ano a ano. Simbolizando esse recomego de suas
atividades profissionais e religiosas, Toda mudou seu nome, de Jdgai para “Jései” (j0,
“castelo”™; sel, “retiddo/justica™); em abril de 1951, pouco antes de ser empossado como
segundo presidente da Gakkai, ele passou a usar outro ideograma para sei, cujo
significado é “sagrado”, “sabio”.

Devido a situag@o econdmica instavel do pais, com uma inflacdo galopante, Toda
colheu uma série de fracassos em seus empreendimentos, que culminou com a decretacfo

de faléncia de sua cooperativa de crédito, em agosto de 1950. Trés meses depois, ele
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renunciou a seu cargo de diretor-geral da Séka Gakkai, sendo substituido por Shuhei
Yajima. Toda passou, entdo, por um perfodo de isolamento durante o qual convenceu-se
de que seu fracasso nos negdcios teria sido fruto de puni¢do divina por nio ter-se
devotado & Soka Gakkai, como tinha sido sua promessa, ¢ que, dai em diante, deveria
dedicar-se de corpo € alma a “salvar o mundo de sua agonia”. No final do ano, ele
resolveu assumir a presidéncia da organizacfio como forma de retificar seu erro.

Ao assumir a presidéncia da Gakkai, no dia 3 de maio de 1951, Josei Toda fez a
seguinte promessa: “Pretendo converter 750 mil familias antes de morrer. Se isto néo se
realizar até minha morte, nfio fagam nenhum servigo funeral para mim, mas joguem
minhas cinzas no mar, em Shinagawa” (apud Murata 1971: 94). Com esta disposicio,

Toda langou a “grande marcha de conversio” (shakubuku no daikgshin), uma campanha

que duraria sete anos. Esta promessa soou a muitos como uma espécie de delirio, tendo
em vista que a organizacdo, aquela altura, nfio tinha mais que trés mil familias,
organizadas em doze distritos. Mesmo a Nichiren Shoshi, instituigdo-mie da Gakkai de
entdo, tinha pouco mais de cem templos, duzentos monges ¢ aproximadamente oitenta
mil “paroquianos”.

Um dos pilares da reconstrugo da Gakkai era sua reorganizaciio estrutural e a
formagdo doutrindria e disciplinar dos membros, para prepara-los para a vigorosa
campanha de proselitismo,

Outro pilar estabelecido por Toda era a estreita cooperagfio ¢ maior identificacdo
com a Nichiren Shdshd. Embora esta seita minoritdria tenha ganho expressio
internacional com a militéncia e ativismo da Gakkai, o relacionamento entre ambas nem
sempre foi pacifico e harménico. Um incidente sempre mencionado e um dos principais
motivos para a acusag¢do da Gakkai como “religifio violenta” foi o ataque fisico e verbal
que Toda e quatro mil membros da Divisdo dos Rapazes fizeram ao octagendrio monge
Jimon Ogasawara. Ele era acusado de traigdo, por ter sido condescendente com o governo
militar, favorecendo a fus@io da Nichiren Shosh(i com outras seitas do Budismo Nichiren
e pregando uma teologia sincrética xinto-budista.

A Divis@o de Jovens, que reunia rapazes e mogas, era tida por Toda como pilar
central da nova fase da S6ka Gakkai, por exercer papel fundamental na campanha de

conversdo. Essa Divisdo tinha explicitas feigBes militares, a comegar pelos termos
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utilizados. Os grupos de jovens eram chamados de kokushi (o que pode ser traduzido por
“patriotas” bem como “guerreiros da nagdo”) e passavam em marcha na frente do
presidente Toda. Rapazes e Mocas eram organizados em grupos denominados butai
(destacamento), cada um sob o comando de um butaichd (comandante) e de posse de um
butaiki (estandarte). A organizacdo central desses destacamentos era a samboshitsu (sala

de comando), da qual Ikeda foi um dos membros iniciais.

Nem sua propria experiéncia com o regime militar do Japdo nem a reagio ptblica a esse
modus operandi incomodava Toda. Organizagfio militar e disciplina foram feitas para
servir a seu propdsito, pois ele as achava mais eficientes. Com base na premissa de que
“toda religifio que ndo fosse a Nichiren Shoshu era maligna”, os dedicados e exaltados
jovens atacavam templos de outras seitas budistas, igrejas cristds e sedes de “novas
religides”. Eles desafiavam seus adversarios para debates, na expectativa de que o
perdedor escreveria um pedido de desculpas. Estes pedidos, recolhidos naqueles anos e
guardados pela Soka Gakkai, testemunham o “vigor” da Divisgo de Jovens nessa época
inicial.

Entretanto, a campanha agressiva dos jovens da Soka Gakkai e a organizagfo militar
deles forneciam & imprensa um excelente material para estorias alarmistas. Referia-se &
Soka Gakkai como uma “religido militarista”, uma “religifio de gingsters”, uma “religido

de violéncia” e coisas assim (Murata 1971: 99).

Essa atitude radical, aliada a pratica do hobobarai, atraiu a repulsa popular”. Esta
pratica consistia, inicialmente, na queima de todos os objetos religiosos das religides
“heréticas”, que a pessoa realizava antes de selar sua conversfio na cerimonia para receber
o objeto sagrado da Nichiren Shéshii/Gakkai (gohonzon). Tal pratica despertou grande
animosidade piblica, visto que a grande maioria dos japoneses mantinha a tradicio da
afiliacdo religiosa multipla e de praticas sincréticas xinto-budistas, além do que era quase
que uma regra as familias possuirem oratérios budistas (butsudan) contendo tabuinhas
(ihai) com o nome dos antepassados da familia. Assim, a queima desses objetos sagrados

era uma afronta a religiosidade tradicional e popular.

% Como ja observado no Capitulo 1 (1.6), o cardter contundente da militdncia da Séka Gakkai nas décadas
de 30 e 60 lembram a perseguicio dos neopentecostais brasileiros as religites afro-brasileiras (hédbito de
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Essa militincia aguerrida (com colorages de “guerra santa”) ¢ melhor
compreendida no contexto do ideal nichireniano do kdsen rufu (literalmente, “espalhar o
Budismo por todo 0 mundo”, entendendo-se aqui como o Budismo Nichiren). Como ja
foi afirmado no capitulo anterior, a Gakkai, fazendo uma interpretagéo bastante peculiar
do Sutra de Lotus e das escrituras de Nichiren, percebe neste monge do século XIII o
Buda Original, Eterno, que se revelou no Ultimo Periodo da Lei para salvar toda a
humanidade. Por isso, ¢ dever de todo devoto de Nichiren realizar esse propésito do
Buda. Mais que um dever, o proselitismo shakubuku mesmo quando toma dimensdes
extremas, € um ato de benevoléncia, por levar o convertido a tomar consciéncia de suas
“heresias” e a se alinhar com o tmico ensinamento que conduziria  salvagiio, qual seja, a

fé na Mistica Lei Universal de Nam-my6hé-rengekyd. Ademais, como Nichiren pregava,

todos os outros ensinamentos religiosos sdo falsos, corruptos e malignos;
conseqlientemente, devem ser destruidos.

No Japdo do poés-guerra, onde a maioria da populagfio passava por enormes
dificuldades até mesmo para obter o basico para a sobrevivéncia, Toda direcionava os
esforgos da Gakkai particularmente para os pobres e doentes. Através de uma fé absoluta
no gohonzon —que ele chamava de “maquina de produzir felicidade™— e de uma
incessante dedicaglo & pratica do shakubuku, pregava-se, entdio, que qualquer pessoa
poderia resolver ainda nesta vida todo tipo de dificuldades e privacdes resultantes de um
carma ruim. Prometia-se nfio somente a solugfo para problemas financeiros e familiares,
mas até a cura de doengas incurdveis, como o céncer. As palestras e exortacdes de Toda
lembram bastante a “teologia da prosperidade” ou do Neopentecostalismo “de

resultado™®:

sair pelas ruas abordando as pessoas e tentando invadir terreiros para expulsar o deménio, ritual da
‘fogueira santa’, etc.).

® As relagdes existentes entre a religido e a “ordem econdmica” fora enfatizada por ¢léssicos como Karl
Marx, Max Weber, E. Troeltsch, R. H. Tawney e outros. Marx Weber, ao inquirir sobre a formacio do
Capitalismo, estabeleceu uma associa¢Bo entre o “espirito do Capitalismo” e a “ética vocacional do
protestantismo ascético”, que, entre outras coisas, estabelece o trabalho como instrumento ascético,
restringe o consumo e libera a procura de riqueza (Weber 1981). A ascese laica protestante tomou
coloragbes proprias e diversificadas nos Estados Unidos, formando o que os historiadores passaram a
chamar de “teologia da prosperidade™ (Gospel of Prosperity). Depois da Guerra Civil americana, esta
ideologia religiosa afirmava que a prosperidade pessoal era um indicio e uma recompensa pela integridade
¢ virtude daquele que segue os “mandamentos de Deus” (Bromley 1995: 136). No Brasil, houve uma
reproducio dessz crenca, sobretudo no campo dos neopentecostais e evangélicos, com pregacSes
salvacionistas combinadas 4 solugdo de problemas pessoais, especialmente os de ordem financeira, afetiva
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Quando lhe encontro, eu néo pergunto: “Vocé estd mantendo a f6”? E que eu j& conto
com o seu [trabalho proselitista de] shakubuku. O que eu realmente quero lhe perguntar é
como estdo seus negocios, se vocé estd ganhando dinheiro e se vocé estd saudavel.
Somente quando todos vocés recebem beneficios divinos ¢ que eu fico feliz. Uma pessoa
que diz “Eu mantenho a f¢; eu fago shakubuku”, quando ela é pobre, nfo a considero
minha seguidora. Sua fé tem apenas um proposito: melhorar seus negdcios e a vida de sua
familia. Aqueles que falam sobre “fé” mas ndo cuidam de seus empreendimentos sdo
sacrilegos. Os empreendimentos s&o um servigo & comunidade. Eu vou expulsar aqueles
entre vocés que fizerem apenas shakubuku sem se engajarem em negdcios (apud Murata
1971: 107-108).

Vocé n&o pode ter [dinheiro, vigor fisico e for¢a vital] a menos que adore o gohonzon.
...Pode ser irreverente usar esta figura de linguagem, mas o gohonzon ¢ uma magquina
que faz vocé feliz. Como se usa esta maquina? Vocé faz cinco sessdes de oragBes pela
manhd e trés 4 noite, e converte dez pessoas. Vamos ganhar dinheiro, ter saide e
desfrutar a vida, para o contentamento de nossos coragdes antes de morrermos (ibidem:
108).

Nés dizemos para as pessoas procurarem os médicos quando estio doentes. Nos iremos
curar aqueles casos que os médicos ndo podem. Suponha que vocé tenha uma vitima de
polio. Se a medicina moderna nfo pode fazé-la andar, traga-a aqui. Eu vou curé-la. (...)

Além do mais, as vezes € possivel reviver os mortos com oracio (ibidem: 111).

Dessa maneira, a gestdo de Josei Toda foi caracterizada pelo ressurgimento da

Gakkai, baseado num ativismo agressivo e polémico, e nas promessas miraculosas, no

momento em que os japoneses passavam por muitas dificuldades sécio-econdmicas e

psicologicas para reerguer o pais da catdstrofe militarista, € num contexto de intenso

éxodo rural. Toda também pode ser lembrado por seu grande carisma, suas habilidades de

organizador ¢ estrategista, sua fé e obstinag¢@io profundas. Se eram poucos os japoneses

que tinham ouvido falar sobre a S6ka Gakkai no inicio da década de 50, dez anos depois

era dificil encontrar alguém que nfo a conhecesse. Quando Toda assumiu a presidéncia

e de satide. Devido a esta caracteristica imediatista ¢ pragmatica, Muniz Ferreira (1997) chama esses
grupos neopentecostais de “religides de resultado”.
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da Sociedade em 1951, ela tinha aproximadamente 3.000 familias de seguidores; porém,

a0 morrer em 1958, o nimero de membros havia superado sua meta de 750.000 familias.
Nos seus ultimos anos de vida, Toda demonstrou uma particular preocupa¢io com

a vida humana ¢ o desarmamento entre os povos. Esse aspecto vem sendo recuperado

pela SGI recentemente. Em fevereiro de 1996, ela criou, em Téquio, o Toda Institute for

Global Peace and Policy Research, cujo programa de pesquisa tem como primeira
prioridade o desarmamento nuclear. Toda é, assim, lembrado na Gakkai tanto como o
mentor de Ikeda quanto como o co-fundador e grande organizador da institui¢do no pés-

guerra.

*** Institucionalizac¢io e Difusdio Exterior ***

O terceiro presidente, Daisaku Ikeda, foi um dos primeiros membros da Divisdo
de Rapazes, criada por Jései Toda pouco depois de sair.da prisdo. Ikeda trabalhou na
empresa de Toda, foi seu secretario e discipulo de confianca. Na sua gestdo, a Gakkai se
consolidou, tornou-se um movimento de estatura mundial e mudou sua imagem através
de uma agenda centrada no trindmio cultura-paz-educacgio e da persuasdo mais moderada
dos membros em potencial. Enquanto Toda concentrou seus esforgos na organizacdo e
crescimento da Gakkai no Japdo, Tkeda realizou a divulgacio do movimento por todos os
continentes.

Ikeda nasceu em Toéquio, em 1928, fitho de um produtor e comerciante de algas
marinhas. Assim como os dois presidentes anteriores, sua familia também tinha poucos
recursos econdmicos. Os bidgrafos o descrevem como uma crianca fragil fisicamente,
que contraiu tuberculose e pleurisia no transcorrer dos anos.

Depois de concluir o curso técnico-comercial, ele foi trabalhar numa fabrica em
Kamata (Toquio). Nessa época, ele organizou o Kybyikai, um grupo de jovens
interessados em alargar seus conhecidos em diversas 4reas, como literatura, arte,
filosofia, economia e politica. Certa ocasido, uma moga que participara da reunifio do
grupo de estudo convidou Ikeda para ir a sua casa, onde haveria uma palestra de Jasei
Toda. Poucos meses depois deste primeiro encontro de Ikeda com Toda, ele aderiu

formalmente a Soka Gakkai (agosto de 1947). Um ano depois, Ikeda passou a trabalhar
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nas empresas de Toda, acompanhando-o em seus sucessos e fracassos. Trabalhando
durante o dia, Ikeda estudou temporariamente numa escola noturna privada, Taisei
Gakuin (posteriormente, Fuji Tanki Daigaku ou Faculdade Fuji Janior).

Como membro da Divisdo de Rapazes, Ikeda construiu uma reputacio de hébil e
destemido estrategista. Em pouco tempo, era homem de confianca do presidente Toda e
lider de sua divisdo. A transmissdo da presidéncia para Ikeda era algo mais ou menos
previsivel, na medida em que a lideranca de Ikeda se afirmava na organizacio e que Toda
havia afirmado que passaria seu cargo para algum membro da Divisdo de Rapazes. Os
discipulos diretos de Makiguchi eram, para ele, muito velhos e tinham desertado durante
0s anos de repressdo governamental.

Trés meses ap6s a morte de Toda, Ikeda, com apenas 30 anos, foi indicado para o
posto de diretor-geral da S6ka Gakkai. No dia 19 de abril de 1960, Ikeda tomou posse
como terceiro presidente, prometendo fidelidade & Nichiren Shéshil e ataque as “religides
maléficas”. Em sete anos, também, ele almejava construir no Taisekiji o Grande Saldo de
Prelecdo (Daikyakuden) e chegar 4 marca de trés milhdes de familias de membros.

Pretendendo obter uma insergdo maior da Gakkai na sociedade japonesa, lkeda
transformou o Departamento Cultural numa Coordenadoria Cultural, que incorporava os
Departamentos de Economia, Politica, Educagio e Palestra. Pouco depois foi criado o
Departamento Artistico. Dentro desta estrutura, o Departamento de Politica era o
elemento principal e significava um importante passo na militAncia politica da Gakkai,
iniciada ainda nos tempos de Toda.

Em 1962, a Gakkai criou a Liga do Governo Claro/Puro/Justo (Kdmei Seiji
Renmei, cuja abreviaco era Kdseiren), como um passo importante para deslanchar, dois

anos depois, o partido politico Komeitd (aprox., “Partido do Governo Claro/Puro™)’. Na

7 O Partido Liberal Democratico (PLD), que esteve no poder por varias décadas, tem sido tradicionalmente
o maior beneficidrio dos votos, das verbas e do apoio de diversas novas religides, entre as quais podemos
citar a Seich6é-no-ie, 2 Bussho Gonenkai, a Risshé Késeikai, a PL e outras. Algumas novas religides
chegaram a ingressar na arena politica, porém a Séka Gakkai foi a tnica a formar um partido politico bem-
sucedido. Cito trés casos apenas a titulo de ilustragfio. A Seichd-no-ie formou, em 1953, um Comité
Politico, que atuou em estreita cooperagdo com a ala mais conservadora do PLD, apoiande o retorno do
governo direto do imperador e a restauragdo do Xintoismo Estatal. Em 1964, este Comité foi reorganizado
como Alianca Politica da Seiché-no-ie (Seich6-no-ie Seiii Rengd) (Murakami 1983: 132, 158, 163). Em
1976, a Reiytkai criou seu Centro de Pesquisas Politicas, que recomenda candidatos politicos z seus
adeptos (Kubo 1992: 22.23). No final dos anos 80, a Aum-Shinrikyd também langou o Partido Shinritd,
cujo fracasso eleitoral foi agravado ainda mais depois que a seita fez uso de gas letal (sarin), no metré de
Téquic, em margo de 1995,

165



Cémara Alta do Parlamento japonés, os parlamentares da Soka Gakkai formaram um
bloco independente de negociagio, o Kdmeikai. Em 1964, por fim, foi criado o Komeitd,
de orientagéo centrista, que se autodefinia como “o verdadeiro partido das ‘massas’™. Seu
objetivo era o estabelecimento de uma “democracia budista” ou um “socialismo
humanitario”, de acordo com o principio de dbutsu my6gd (“fusdo ideal da politica com a
religido™) (Ikeda 1968 23-24). Este principio ensina que “a politica deve estar baseada na
filosofia e misericordia do Budismo [Nichiren]”. Sua plataforma principal pode ser
resumida pela proposta de paz mundial através do globalismo, igualitarismo e governo
democrético.

Devido a sua independéncia em relagio ao sistema politico viciado e corrupto do
Japo, esse partido pdde canalizar os votos de grande parte de eleitores descontentes nas
primeiras décadas de sua fundagfo. Seu rapido crescimento ameagou temporariamente o
status guo politico e econdmico, e atraiu muita suspeita e critica por sua origem religiosa.

No final de 1969, os lideres da Sdka Gakkai e do Koémeitd foram bastante
criticados sob a acusagfio de tentarem impedir a publicagdo de materiais contendo
denuncias contra a Soka Gakkai. Em maio do ano seguinte, Ikeda anunciou a separacfo
formal entre as duas institui¢Ses, resultando na retirada de termos religiosos do programa
do partido e na remogio dos cargos mantidos por politicos dentro da Gakkai. Nao
obstante a ocorréncia desse fato, 0 Kémeit6 se tornou em pouco tempo o segundo maior
partido de oposigéo no pais e fez parte da coalizagio do governo Hosokawa, em 1993.

Depois do fracasso sucessivo dos gabinetes de Hosokawa e de Tsutornu Hata, e
encorajados pelo novo sistema eleitoral, os membros do Komeitd dissolveram o partido
em 1994, para se juntarem a outro recém-fundado partido de oposi¢fo, Shinshintd
(“Partido da Nova Fronteira”). Em 1998, diante do malogro do Shinshintd, formou-se o
Shin-Koémeitd (“Novo Kdmeitd™), que entrou para a base de sustentacio do governo do
Primeiro-Ministro Keizd Obuchi, em 1999.

No final da década de 60, a S6ka Gakkai havia conseguido o dobro de membros
estipulados por lkeda. Dai em diante, a prioridade passou a ser a consolidagéo do
movimento.

Diante dos escdndalos e acusages contra a Gakkai, procurou-se melhorar a

imagem do grupo, por exemplo, usando bom-senso na atividade proselitista. Ao fazer
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shakubuku, o membro deveria se preocupar menos em falar e mais em dar exemplo de

vida e fé, e evitar provocar incidentes ou situagdes constrangedoras. “Sorria, seja alegre ¢

moderado em seus modos. Nunca diga palavras rudes ao dar orientacBes e converter

outrem”, exortava Ikeda (apud

ud Murata 1971: 128-29).

Paises visitados ata Paises visitados
Out/1960 Estados Unidos -1 Out/1964 (ex-)Tcheco-Eslovaquia
Out/1960 Canada 1 Out/1964 Hungria
Out/1960 Brasil . Out/1964 Noruega
Jan/1961 Hong Kong (China) . Ago/1965 México
Jan/1961 Sri Lanka (ex-Ceildo) 1 Out/1965 Portugal
Jan/1961 India -+ Mar/1966 Peru
Fev/1961 Mianma (ex-Birméania) Panama
Fev/1961 Tailandia China
Fev/1961 Camboja Russia (ex-URSS)
Out/1961 Dinamarca Bulgéria
Out/1961 Alemanha Romeénia
Out/1961 Holanda Bélgica
Out/1961 Franca Reptblica Dominicana
Out/1961 Inglaterra Maléasia
Out/1961 Espanha Cingapura
Out/1961 Suica Suécia
Out/1961 Austria Coréia do Sul
Out/1961 Italia Macau (China)
Jan/1962 Ird Luxemburgo
Jan/1962 Iraque Coldombia
Fev/1962 Turquia Argentina
Fev/1962 Egito Paraguai
Fev/1962 Grécia Chile
Fev/1962 Paquistdo Nepal
Jan/1963 Libano Cuba
Mai/1964 Australia 1 Jun/1996 Bahamas
Mai/1964 Filipinas S Tun/1996 Costa Rica
Obs.: Muitos paises e regiGes aqm relacwnados foram visitados por Ikeda em mais de uma
ocasido. As datas se referem a primeira visita.

{Fonte: Terceira Civilizag8io no. 297, p. 44; ¢ no. 377, p. 22).

No mesmo ano em que assumiu a presidéncia, ele embarcou em sua primeira
viagem de expansdo do movimento no exterior, cujo roteiro incluiu sete cidades
americanas, uma canadense € uma brasileira. Desde entdo, Ikeda ja visitou mais de

cinqienta paises e territérios. Em sintonia com o espirito dessa estratégia de expansio
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além-mar, foi criada, em 1975, a Soka Gakkai International (SGI), durante a Primeira

Conferéncia da Paz Mundial, na Ilha de Guam (territério localizado a leste das Filipinas).
A sede da SGI fica em Téquio e articula as diversas organizagdes internacionais afiliadas

aela,

Em outubro de 1981, a SGI filiou-se 3 ONU como organizagdo ndo-governamental
(ONG) de posi¢do consultiva no Alto Comissariado das Nagdes Unidas para Refugiados
(Acnur) e no Departamento de Informagdes Publicas (UNDPI); em 1983, comegou a
participar do Conselho Econdmico e Social (Ecosoc); e em 1989, integrou-se a
Organizacfo das Nagdes Unidas para a Educagdo, a Ciéneia e a Cultura (Unesco). E
também membro da World Federation of United Nations Associations (Federacdo
Mundial das Associagdes das Nagdes Unidas [WFUNA]) (Terceira Civilizagdo n0.377, p.
19).

O afd conversionista dos primeiros tempos direciona-se agora para a causa da paz
internacional, da ecologia, da educagdo, da promogdo de festivais de musica ¢ danca.®
Com o proposito de firmar o nome da SGI como uma organizagdo budista dedicada & paz
e a unido entre os povos, Ikeda conseguiu encontros com renomados académicos e lideres
politicos, como Ameld Toynbee, Bryan Wilson, Austregésilo de Athayde, Zhou Enlai,
Mikhail Gorbachev, Nelson Mandela e outros.

Se Makiguchi criou a organizagdio original da SGI e aproximou sua teoria
pedagdgica com o ensino de Nichiren, Toda foi responséavel por dar 4 organizagiio uma
estrutura solida que pudesse garantir a perpetuagdo do movimento. Ikeda, por sua vez,
consolidou a SOka Gakkai, criou a SGI e a transformou em uma organizacfo
internacional, com grande penetracio na Asia, nas Américas e na Europa. Dentre suas
inimeras iniciativas, podemos citar: a criagfo do Instituto de Filosofia Oriental (1962), da

Associagho de Concertos Min-On (1963), do Museu de Arte Fuji de Téquio (1983), do

¥ Robert Kisala (1999) publicou um livro que demonstra ser bastante comum, entre a maioria das novas
religiGes japonesas, & militAncia pacifista. Além desse aspecto, pode-se observar também que muitas dessas
novas religides procuram fazer uma associa¢Bo entre religifio e cultura/arte, ou seja, estimulam a
aproximagio com ¢ divino através do belo. A diferenca é que, enquanto muitas dessas religides (Oomoto,
Igreja Messidnica, Mahikari, Tenrikyd, etc.) se restringem basicamente a elementos da cultura japonesa
(arranjo floral, ceriménia do cha, artes marciais, etc.), a SGI tem tido uma abordagem mais universal da
arte e da cultura.
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Museu Literério Victor Hugo, num subtrbio de Paris (1991), do Centro de Pesquisas para

o Século XXI de Boston (1993), do Instituto Toda para a Paz Global e Pesquisa Politica

Preambulo

Nés, organizacOes constituintes e membros da Soka Gakkai Internacional (SGI), abragamos o objetivo
fundamental € a miss&o de contribuir para a paz, a cuitura ¢ a educagfio com base na filosofia e nos ideais
do Budisme de Nitiren Daishonin.

Reconhecemos que em nenhuma outra época da historia a Hurnanidade testemunhou tamanha justaposicio
de guerra e paz, discriminagdo ¢ igualdade, pobreza e fartura como no século XX; que o desenvolvimento
de tecnologia militar cada vez mais sofisticada, exemplificada pelas armas nucleares, criou umna situacfio
em que a propria sobrevivéncia da espécie humana foi colocada em risco; que a realidade da violenta
discriminagdo étnica e religiosa apresenta um interminavel ciclo de conflito; que o egoismo e a negligéneia
do homem causaram problemas globais, como a degrada¢io do meio ambiente e os abismos econdmicos
cada vez maiores entre as nagBes desenvolvidas, com sérias repercussdes para o futuro coletivo da
Humanidade.

Acreditamos que o Budismo de Nitiren Daishonin, filosofia humanistica de infinito respeito pela dignidade
da vida ¢ de benevoléncia que abrange tudo, capacita os individuos a cultivar a sabedoria e a criatividade
do espirite humano para vencer as dificuldades e crises que a Humanidade enfrenta, dando origem a uma
sociedade de coexisténcia prospera e pacifica.

Nds, organizagdes constifuintes e membros da SGl, determinados a elevar bem alto a bandeira da cidadania
mundial, do espirito de toleréincia e do respeito aos direitos humanos com base no espirito humanistico do
budismo, ¢ a desafiar as questdes globais gue a Humanidade enfrenta através do didlogo e de esforgos
préticos embasados em um firme compromisso com 2 ndo-vicléncia, adotamos esta Carta, ratificando os
seguintes propodsitos e principios:

Propésitos e principios

1. A SGI contribuird para a paz, a educacfo e a cultura pela felicidade e bem-estar de toda a Humanidade
com base no respeito budista a dignidade da vida,

2. A 8GI, com base no ideal de cidadania mundial, salvaguardara os direitos humanos fundamentais e
nio discriminard nenhum individuo.

3. A SGI respeitaré e protegera a liberdade de religido e a liberdade de sua expressio.

4. A SGI promovera a ampla compreensio do Budismoe de Nitiren Daishonin por meio de intercdmbios,
contribuindo dessa forma para a realizagio da felicidade individual.

5. A SGI, por intermédio de suas organizacdes constituintes, encorajard seus mermbros a contribuir para a
prosperidade de suas respectivas sociedades como bons cidadédos.

6. A SGIrespeitard a independéncia e a autonomia de suas organizagdes constituintes de acorde com as
condi¢tes predominantes em cada pais.

7. A SGI, com base no espirito budista de tolerdncia, respeitara outras religiGes, travara dialogos ¢ atuara
em cooperagiio para a solugio de questdes fundamentais da Humanidade.

8. A SGlrespeitara a diversidade cultural e promovera intercdmbios culturais para criar dessa forma uma
sociedade internacional de cooperagfio € compreensfio miitua.

Q. A SGI promoverd, com base no ideal budista de simbiose, a protegfio da natureza e do meio ambiente.

10. A SGI contribuira para a promogic da educagio, na busca da verdade como também do
desenvolvimento da ciéncia, para capacitar as pessoas a cultivar seu caréter e desfrutar vidas plenas e

felizes.
(Fonte: Revista Terceira Civilizagao, no. 357, maio/1998).
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(1996), do Sistema Educacional Séka, que abrange do jardim de infancia & universidade,’
e varias propostas de paz encaminhadas anualmente 3 ONU. Além disso, Ikeda proferiu
palestras em diversas institui¢des pelo mundo inteiro, entre elas a Universidade de
Harvard e o Instituto da Franga (Terceira Civilizagio no.377, p. 20; no. 381, pp. 45-52).

Em 1979, Ikeda renunciou 4 presidéncia da Gakkai japonesa em favor de Hiroshi
Hoj6 (1923-1981) —embora permanecesse como seu presidente honorario—, para se
dedicar integralmente 2 SGL'® Com a morte stbita de H§j6, o vice-presidente Einosuke
Akiya (nascido em 1930) assumiu o posto de quinto presidente da organiza¢do, sendo
reeleito para o cargo em 1986, permanecendo nele até o momento atual. Mesmo sob a
direcio de Ho6jo e Akiya, a maior lideranga continua a ser, indiscutivelmente, Daisaku
Tkeda.

A cada cinco anos a SGI anuncia publicamente suas estatisticas. Na tltima, de
novembro de 1995, ela apresentava mais de dez milhdes de adeptos no Japdo e 1,36
milhdes de membros espalhados por todos os continentes (779 mil na Asia e Oceania,
535 mil nas Américas, 19 mil na Europa ¢ 7 mil na Africa e no Oriente Meédio). De

acordo com dados de sua pagina oficial na internet (www.sokagakkai.or.jp), a SGI é

constituida por 76 organizagbes, com penetracio em 128 paises e territGrios,'’ que faz
dela 0 maior entre 0s novos movimentos religiosos japoneses.

Para concluir este tdpico, apresento um paralelo entre a histéria da Gakkai e a do
Japo. Conforme demonstra o quadro sindptico abaixo, é plausivel dizer que a histéria da
SGI pode ser percebida como metafora da histéria contemporénea de seu proprio pais de

origem. O paralelo que fago serve para ilustrar o fato de que, no geral, as religides

® A Universidade Soka foi fundada em Hachidji (na Grande Téquio), em 02 de abril de 1971, Ela possui um
Centro de Treinamento Lingiiistico em Paris, fundado em julho de 1975, e um campus em Los Angeles (a
Universidade Soka da América, inaugurada em 1987). No Brasil, ela mantém convénio, desde 1991, com a
Universidade de S&o Paulo e com a Universidade Federal do Paran,

' Danjel A. Métraux (1980) escreveu um texto sobre a renincia de Ikeda, no qual indica como razdes
principais para essa renuncia as dissensGes internas entre Ikeda e outras liderancas da organizagdio, e
disputas com o clero da Nichiren Shoshi.

"' O Gltimo relatério da Soka Gakkai declara que a SGI esta difundida em 148 paises (Soka Gakkai 1999.-
59). Na revista Terceira Civilizacio de maio/2000, fala-se em 156 paises e regides (no. 381, p. 45); na
revista de setembro/2000 (no. 385, p. 13), o nimero sobe para 163. Os membros explicam que essa
diferenga ocorre porque ha alguns pafses, por exemplo, de regime comunista ou islamico, em que a SGI
ndo pode ser legalmente reconhecida, apesar de estar ai difundida. No Japdo, a Soka Gakkai parece ter
chegado a seu patamar maximo de crescimento, pois, em 1968, Tkeda anunciou que a organizagdo ja reunia
dez mithdes de adeptos (Murata 1971: 142). Contrariando todas as estatisticas, Nobutaka Inoue {2000: 22)
estima que a Gakkai ndo possui mais que cinco milhdes de adeptos japoneses atualmente.
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expressam as demandas sociais e as aspiracdes religiosas de cada época. Ou seja, elas t8m

o potencial para oferecer propostas atemporais (e, conforme o caso, universalistas) e para

se adaptar as mudangas histéricas. Isso deve ser creditado como um dos fatores que

contribuem para a continuidade e o sucesso delas.’

EPOCA

JAPAO

1930/0

O pais estava sob um rigoroso
governo militar que levava a
cabo um projeto nacional
modernizgnte, expansionista e
colonialista, conjugado a um
sistema de educacdo
conservador & a um rigoroso
controle do povo japonés
através de leis coercivas e do
culto ao Imperador,

Makiguchi viveu num momento em que seu pafs ainda
passava por um processo de modernizacdo-
ocidentalizacio. Assim como outros intelectuzis da
€poca, suas idéias podem ser interpretadas em termos
do debate sobre a “comstrugdo da nagdo-
nacionalidade” (nation-building), ja que seu objetivo
era o de reformar ¢ modernizar o sistema de ensino do
pais como base para a prosperidade nacional e
felicidade individual de seus conterrdnecs. Com esse
proposito, criou um jornal e o grupo de estudo Séka
Kvyéiku Gakkai.

050

Derrota japonesa na Guerra, a
ocupacio do pais pelas tropas
aliadas e a subseqliente

| reconstrugdo nacional. S&o
7 anos de transicdo, dificuldades

econdmicas e reestruturacdo

L | das identidades.

Josei Toda assumin a presidéneia da associagdo em
1951, cinco anos apds sua libertagdo do presidio e
depois de ter colhido sucessivos fracassos em seus
negécios. Como segundo lider, Toda reformuion a
organizagdo ——agora sob a denominagdo simplificada
de S6ka Gakkai—, e montou o formato bésico de hoje,
assentando assim as bases para a criacio de um
exemplar movimento de massa. Ele se voltou
particularmente para os jovens, as mulheres e 0s
sindicatos. Idealizou e iniciou o projeto de unificacio
entre politica e Budismo.

Pe196D:até
0 presente

Os japoneses mostraram ao
mundo, a partir dos anos 60,
0s resuitados do grande
esforco de reconstrugdo de
seu pals, que passara entéo
para a categoria de nagdo rica
e desenvolvida. A partir dos
anos 80, o grande tema de
debate publico no Japdo é o
caminho que o pais deve
tomar para efetuar sua

1 internacionalizacdo.

lkeda comsolidou o movimento em  termos
organizacionais, politicos e econémicos; expandiu o
movimento para todos os continentes a partir do inicio
da década de 60; criou a SGI, que foi reconhecida pela
ONU como uma ONG. Com a criagio da SGI (1975),
aprofunda-se o cardter internacional do movimento. O
discurso  predominante passou a ser entfio o
estabelecimento de uwma pacifica sociedade global,
regida pela ética do Budismo de Nichiren.

12 Agradeco a Leila Marrach por me chamar a atengfo para este aspecto importante e caracteristico das

171




Makiguchi Tsunesaburd Josei Toda Daisaku Ikeda
(1871-1944) (1900-1958) (1928- )

4.2 — O Cisma entre Nichiren Shoshu e S6ka Gakkai

Diferentemente de outros novos movimentos de leigos budistas —como por
exemplo, a Reiylkai (lit., “Sociedade dos Amigos dos Espiritos”}—, a So6ka Gakkai
esteve unida a uma seita tradicional, desde sua criacdo até 1991. Durante os mais de
cinglienta anos de relacionamento entre a Gakkai e a Nichiren Shosht houve vantagens e
interesses mutuos na relagio de parceria.

Por um lado, o clero da Nichiren Shéshii fornecia aos membros da Gakkai rituais
e réplicas do objeto sagrado (gohonzon). O sumo prelado tinha o poder para indicar o
presidente da SOka Gakkai e outros cargos administrativos de ctipula. Por outro lado, a
So6ka Gakkai gozava de status legitimador através de sua associagdo a um grupo religioso
estabelecido, que se dizia o auténtico sucessor de Nichiren. Com o rapido crescimento da
Soka Gakkai, ela apoiou financeiramente a Nichiren Shoshil e construiu centenas de
templos no Japdo e no exterior. Isso fez com que a Nichiren Shoshii prosperasse e
passasse de um grupo religioso minoritdrio a uma organizacio internacional.

Em suma, havia uma relagdo de interesses mutuos e de interdependéncia, que
incluia uma espécie de divisdo de trabalho: a Séka Gakkai era uma organizagio leiga de
apoio aos templos da Nichiren Shdshii, enquanto que o sumo prelado tinha autoridade

doutrinal (e, em parte, administrativa) sobre a Gakkai. Os leigos eram responsaveis por

religides (comunicagdo pessoal, maio/2000).
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assuntos seculares (campanhas de conversio nacionais e internacionais, atividades
culturais e politicas, publicagdes, etc.), ao passo que o clero cuidava da parte doutrinéria e
ritual.

Entretanto, a relagdo da Gakkai com o clero se mostrou delicada, desde o comego,
passando por eventuais conflitos piblicos. O primeiro grande incidente ocorreu durante o
periodo da II Grande Guerra, em que o governo japonés tentou cooptar todos os grupos
sociais e religiosos para a causa imperial. Uma das medidas tomadas pelo governo foi a
de estimular o credo xintoista através da difusfio de amuletos do Grande Santuario de Ise.
Enquanto Makiguchi ¢ Toda recusaram-se a aceitar o amuleto, o clero, para agradar as
autoridades, ndo somente aceitou o amuleto como erigiu um santuério xintoista no templo
principal Taisekiji. Por essa atitude, Makiguchi e Toda foram presos em 1943, sendo que
Makiguchi morreu na prisdo no ano seguinte.

Em 1952, alguns anos depois de ser libertado da prisdio, Toda visitou o templo
Taisekiji acompanhado de quatro mil membros da Divisfio de Jovens, incluindo Tkeda,
que se tornaria depois o terceiro presidente da Gakkai. Eles levaram a forga o monge
octagenédrio Jimon Ogasawara até o timulo de Makiguchi e o obrigaram, depois de
alguns sopapos, a assinar um pedido de perdfio por ter favorecido a politica do governo
de culto a deusa do Sol e de unificacio das seitas do Budismo Nichiren.

Toda sentia que o clero, particularmente Ogasawara, era responsavel pela
repressido a Gakkai durante a guerra e pela morte de Makiguchi na prisfio. Para ele, os
lideres (leigos) da Gakkai estavam sendo mais fiéis ao espirito de Nichiren do que os
proprios monges. O incidente nfo somente recebeu uma cobertura bastante desfavoravel
na imprensa, como também levou o sumo prelado da Nichiren Shdshii a repreender Toda
publicamente ¢ a ameacé-lo de perda do posto de representante dos leigos da seita e do
direito de visitar o templo principal (Murata 1971: 95-97).

Apesar desse incidente, Toda teve bastante éxito em cultivar uma relagio
harmoniosa com o clero da Nichiren Shéshil. Na gestio de Ikeda, nfo obstante a aparente
harmonia, houve mais situacdes de atritos, sobretudo apos a posse do atual sumo prelado
Nikken Abe.

Em 1977, Ikeda publicou um livro (“A Historia do Budismo™), que acabou sendo

recolhido em funcio dos protestos do prelado. Nele, Ikeda cita Nichiren e outros
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falecidos sumos prelados para defender teses consideradas ofensivas e que passavam por
cima da autoridade do clero, na opinifio dos representantes da Nichiren Shéshd. Por
exemplo, Ikeda afirmava que a S6ka Gakkai mantém atividades tanto de monges quanto
de leigos, seus centros comunitarios e de treinamento seriam “os templos dos dias de
hoje” e seus membros, os “verdadeiros shukke ou monges da atualidade”. Criticando o
espirito conservador e convencional das religides estabelecidas, lkeda sugere que a
combinacio do “povo tipo de organizagfio” implementado pela Gakkai com a tradicdio da
Nichiren Shésh{i geraria uma religido verdadeiramente progressista e universal.

Para o clero, esta e outras publicagdes da Gakkai (como o romance “A Revolugio
Humana”) estavam-se tornando “o Gosho (Escrituras) da atualidade” de um novo e
independente “Budismo Soka” (S6ka-Buppd). Os monges criticavam a tentativa de se
igualarem os templos as sedes da Gakkai, e a “deificagdo” de Ikeda por algumas
liderancas da organizacio. '

Outro aspecto da discdrdia nos anos 70 diz respeito ao kaidan (Salfo Nacional de
Culto). O objetivo ultimo de Nichiren seria a conversdio macica dos japoneses seguida
pela construgdo do kaidan. no sopé do Monte Fuji. Esta tarefa, no entanto, acabou sendo
delegada a seus seguidores. Ao construir o Shdhondd, em 1972, no templo principal
Taisekiji, a S0ka Gakkai procurou identifica-lo com o kaidan vislumbrado por Nichiren.
Os elementos mais radicais e fundamentalistas da Nichiren Shoshii (como a organizagfio
leiga Myéshinkd, que foi posteriormente excomungada pela Nichiren Shashii, em 1974)
criticaram ostensivamente aquela alegacio.

Em meio a desconfianca e ao citme do clero da Nichiren Shoshd frente ao
sucesso da Gakkai e ao poder de Tkeda, ¢ devido a dissensfio interna de sua prépria
organizacdo, Ikeda renunciou ao cargo de presidente da S6ka Gakkai no dia 24 de abril
de 1979. Sintomaticamente, e refletindo o clima anterior a rentncia, a revista Terceira
Civilizagdo de marco/79 publicou diversos artigos enfatizando a harmonia entre leigos e

clero, tanto no Japio quanto no Brasil:

' O culto a fundadores e lideres religiosos no Japdio € algo bastante recorrente. Portanto, nfo é de se
admirar que houvesse membros da Gakkai que deificassem Toda ou lkeda. Algumas liderancas da Gakkai
(como, por exemplo, o ex-vice-presidente Genjiré Fukushima) chegaram a propor a teoria segundo a qual
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. como adeptos da Nitiren Shoshu, os membros da NSB [Nitiren Shoshu do Brasil]
devem fregiientar o Templo Kaisenzan Itijoji [em S&o Paulo] mantendo distinto respeito
ao senhor reverendo (“Confirmados os pontos bésicos da eterna unidade clero-adeptos”,

Terceira Civilizagdo no. 127, p. 10).

De fato, nestes tltimos anos, ocorreram varios pontos que se divergiram [sic] entre o
Clero ¢ a Gakkai, criando-se inclusive muitas polémicas. (...) Felizmente, a Gakkai
reconheceu esses pontos e, para o aprimoramento daqui para frente, refletiu sinceramente
e tomou a decisdo de corrigir clara e devidamente os pontos em questdo (Nittatsy Shonin,

“Prele¢d@o do Sumo-Prelado Nittatsu Shonin®, idem, p. 11).

A Soka Gakkai estabeleceu-se juridicamente em 1952. Naguela ocasidio, o Clero
recomendou a obediéncia aos seguintes trés regulamentos basicos: 1) Todos os
convertidos devem ser agregados como adeptos dos respectivos templos; 2) Seguir a
doutrina ortodoxa da Nitiren Shoshu; e 3) Proteger os Trés Tesouros: o Buda, a Lei e o
Bonzo.

(...) Entretanto, analisando agora a correnteza destes Gltimos anos, por perseguir
demasiadamente a autonomia e posicionamento social da Soka Gakkai, criou-se
internamente uma tendéncia de enfraquecimento com relagfio 4 premissa e ao principic de
que a Soka Gakkai ¢ uma entidade de leigos da Nitiren Shoshu, o mesmo acontecendo
com a consciéncia em relagdo 4 doutrina ortodoxa (diretor geral da S6ka Gakkai, Hiroshi
Hojo, “Novo avango em diregdo a harmonia Clero-adeptos: corrigir os excessos e

respeitar os trés regulamentos basicos”, idem, p. 15).

Percebia-se, dos dois lados, um descompasso entre a origem, os propésitos e as
atividades das duas instituigdes. Por conta disso, nfio era de surpreender que os conflitos
persistissem e, eventualmente, conduzissem a um cisma.

De fato, os atritos continuaram, apesar da aparente harmonia, até que a Nichiren
Shoshl trouxe a piblico uma fita contendo o discurso de Daisaku Ikeda, do dia 16 de
novembro de 1990, no qual ele teria insultado o clero e, particularmente, questionado a

integridade e os dogmas do sumo prelado Nikken. No dia 27 de dezembro de 1990,

“Ikeda ¢ o verdadeiro Buda” ou “o Mestre da eternidade” (Metraux 1980: 58: Wilson & Dobbelaere 1994:
236). Sobre este e outros pontos de discérdia dourrindria, veja Terceira Civilizagio no. 127, pp. 19-24.
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seguindo-se a uma série de ameacas e disputas publicas, o Conselho da Nichiren Shéshi
(shikai) destituiu Ikeda e outros lideres da S6ka Gakkai de seus postos de lideranca das
organizagQes de leigos da Nichiren Shoshi (sdkéto) e de representantes leigos veteranos
junto ao Conselho (daikdto).

A crise prosseguiu ao longo de todo o ano seguinte até chegar ao ponto do prelado
enviar uma ordem de dissolugfo da Séka Gakkai, no dia 8 de novembro de 1991. No final
do mesmo més, o sumo-prelado Nikken excomungou a Séka Gakkai e conclamou seus
membros a se desligarem da organizacfio e a se manterem fiéis aos templos da seita. As
acusa¢Oes mutuas principais envolvem acusagdes de ordem financeira, de abuso de
autoridade, de desvio doutrinario e de integridade moral dos lideres de ambas as partes.

Entre as varias acusacdes da Nichiren Shéshil contra a Soka Gakkai podemos
citar: ataque e subversdo da autoridade eclesiastica ao declarar a igualdade entre os leigos
¢ o clero; evasdo de impostos e préticas financeiras questionaveis; busca de Ikeda em
ocupar o posto de autoridade administrativa e doutrinaria para os membros da Gakkai,
mostrando assim sua feicdo ditatorial e &vida pelo poder; alteragio do ensinamento
ortodoxo de Nichiren, por parte de Ikeda, com vistas a criar “sua prépria religio Soka”
(as vezes, usa-se 0 termo pejorativo “seita Ikeda” ou “Tkedismo™). Ao criar o partido
politico Komeitd, a Gakkai teria comprometido os ensinamentos de Nichiren e se
envolvido em inumeros escandalos; etc. Em suas publicaces e paginas da internet,
abundam criticas e denuncias, apelando para a heresia da Gakkai e a legitimidade da

tradigfio perpetuada através do sumo prelado:

A Soka Gakkai, uma associagio de adeptos, ndo pode ser a base para o Budismo de
Nitiren Daishonin. Isto estd de acordo com as préprias palavras do presidente Ikeda da
SGL No passado, ele deu diversas orientagdes que explanaram corretamente as bases
verdadeiras da fé.

Em outras €pocas, suas idéias estiveram tdo diferentes dos verdadeiros ensinos do
Budismo de Nitiren Daishonin, que deu a impressio que a sua ambicdo era a de fundar a
sua propria religido “Soka”. Contudo, o dnico obsticulo que sempre esteve em seu

caminho foi o Gohonzon.
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A Soka Gakkai alega possuir o “Budismo de Nitiren Daishonin,” mas o Gohonzon,
praticas da Fé e ensinos da Soka Gakkai sio todos imitagdes da Nitiren Shoshu
(Mandala... s.d.).

Se alguém copia dinheiro ilegalmente, é uma falsificagio. Mesmo que a copia se pareca
com o dinheiro n3o possui o valor daquele. O “Honzon” da Soka Gakkai é uma imitacio
feita sem as qualificacSes necessarias para dota-lo da vida iluminada do Buda Original,
Nitiren Daishonin. Mesmo que se parega com o Gohonzon, é uma falsificagdo. Nio
possui o poder para fazer surgir em qualquer pessoa a sua natureza de Buda. Nio passa

de uma copia feita com uma méaquina copiadora (ibidem).

No Brasil, a Nichiren Shoshti manteve os monges no Templo Itijoji (Sio Paulo),
que ficaram responsaveis por organizar o movimento dos dant (fiéis ou “paroquianos™).
Assim, a seita permaneceu ativa através da organizacfio de leigos Associagiio Religiosa
Hokkekd do Brasil, que promove campanhas de “shakubuku e reshakubuku”, ou seja,
conversdo de novos membros e “re-conversdo” dos antigos fiéis que se desligaram do
movimento ou que mantiveram lealdade 4 Séka Gakkai.

Por sua vez, a S6ka Gakkai montou o “Comité Renascenca” ou “Movimento da
Renascenga Soka”, para “neutralizar as agSes maléficas da Seita Nikken'"” ou dos danté
(Conselho... 1998: “Movimento da Renascenca Soka”). No Brasil, esse Comité tem
como objetivo: “contestar os argumentos dos dantds; prestar informacdes sobre a seita
Nikken; e proteger os membros da BSGI das influéncias negativas™ (ibidem). Ele é
composto por representantes das quatro divisSes e, no caso da Coordenadoria das
Regides Estaduais, € dirigido pelas liderancas da Diviso das Senhoras (como me disse
um membro, porque “a DS tem uma dindmica interna mais forte”).

Todos os lideres da Gakkal procuram rebater as criticas e desqualificar
abertamente 0 670. sumo prelado Nikken Abe como uma pessoa degenerada, pervertida,
decadente, herética, ingrata, que se aproveitou dos membros da Gakkai e depois os
“descartou sumariamente”. Freqiientemente, os membros da SGI (de qualquer parte do
globo) soltam declarac@es e publicagdes sobre os “abusos” do clero da Nichiren Shoshi,

com denuncias sobre: festas orgiasticas, amantes e prostitutas, envolvimento com
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cinematografia pornografica, associaciio a clubes privados e carissimos de golfe,
discrimina¢&o dos monges por linhagens familiares, exploragio financeira dos leigos

(sobretudo através de rituais finebres e memoriais), etc.

Nos construimos aproximadamente 356 templos locais e os oferecemos 4 Nitiren Shoshu.
Doamos também uma imensa quantidade de terrenos.

Além disso, realizamos infindaveis oferecimentos. No entanto, em contraste total a
Nitiren Daishonin, Nikken simplesmente tomou tudo o que podia e entdo nos descartou
sumariamente. E se ousamos protestar, aos gritos diz que estamos caluniando a Lei! A
seita Nikken estd tdo afastada do Caminho que se tornou uma seita herética de
caluniadores da Lei (Ikeda 1994b: 8).

Fora a Soka Gakkai, onde na presente era temos visto o surgimento real de Bodhisattvas
da Terra tdo numerosos quanto as areias de sessenta mil rios Ganges? (...}

Devemos refutar totalmente e derrotar esses clérigos impostores que estdo planejando
uma peregrinacio geral de “sessenta mil adeptos”, abusando da denominagdo “jiyu”
[como em jiyu no bosatsu ou “Bodhisattvas da Terra”] (ibidem: 77).

O proprio Nikken € o “Buda-demdnio que surgiu apés o falecimento do Buda”. Ele & uma
grande maldade. Nio devemos de forma alguma expor a nossa defesa ao perigo ou

afrouxé-la (ibidem: 79).

lkeda e a SGI usam freqiientemente o termo “Renascenca Soka” quase como
sinénimo de “reforma”. Desde o comego da peleja com a Nichiren Shash, os lideres da
SGI fizeram aproximagdes entre este conflito e a Reforma Protestante européia, do século
XVI. Varios académicos também procuraram interpretar essa ruptura no Budismo
Nichiren, comparando-a com a Reforma Protestante (Nakano, Ikado e Tamaru 1992;
Metraux 1992; Wilson & Dobbelaere 1994; Seager 1999)"°. O cerne dos argumentos é a
autoridade religiosa: a autoridade religiosa provém da fé e vivéncia individual dos
ensinamentos, ou deve depender somente de um clero tradicional, de suas fungSes rituais

e interpretacdes das escrituras?

" Num contexto de guerra de palavras, assim como a Nichiren Shésh acusa Ikeda de estar criando uma
“religiio Soka” ou uma “seita Tkeda”, a S6ka Gakkai também acusa o 670. sumo prelado Nikken Abe de
estar criando sua “seita Nikken”.

** A abordagem do Budismo a partir de um referencial comparativo protestante ndo ¢ algo incomum, como
informa Martin Baumann (1994:52).

178



A comparagdo com a Reforma Protestante € 1til e interessante por ajudar a
compreensdo sobretudo do leitor ocidental, dada a referéncia a um evento de extrema
importancia e de amplo conhecimento na histéria do Ocidente. Do ponto de vista da SGI,
no entanto, a comparacdo € usada, freqiientemente, para mostrar a legitimidade e a
corre¢Bo de seus atos reformistas frente a um clero considerado corrupto. Esta
comparagfo (tanto na academia quanto no meio religioso), portanto, corre o risco de
sobrevalorizar o lado “corrupto” e “tradicional” do clero em contraste com uma espécie
de “santidade”, boa-inten¢fo e vanguardismo reformista da SGI.

Uma maneira alternativa de andlise do cisma Nichiren Shosht/SGI é toma-lo
como um “drama social”. De acordo com Victor Turner (1981: 145; 1987: 33; 1996),
drama social ¢ “uma seqiiéncia objetivamente isolavel de interagdes sociais de um tipo
conflitivo, competitivo ou agonistico™, que ocorre dentro de um grupo de pessoas que
partilham valores, interesses e uma histdria (real ou alegada) em comum. Os atores
principais desse tipo de drama sio as “estrelas”, nas quais os membros do grupo
depositam a mais alta estima e lealdade, ¢ com quem ha um nivel mais profundo de
identidade.

O drama social, para Turner é um fendmeno universal e “processualmente
estruturado”, no sentido de que se podem identificar quatro fases sucessivas de acdes
publicas: violagdo ou infracdo (breach), crise (crisis), reparagdo ou desagravo (redress) e

fase final com reintegrag@o ou reconhecimento do cisma (reintegration or recognition of

schism) (Turner 1981, 1987). Aplicando este modelo analitico ao cisma budista em

questdo, teriamos as seguintes fases.

1) VIOLACAQ: havia um pacto e uma divisdo de trabalho entre a Nichiren Shéshi ¢ a
Soka Gakkai, comn vantagens e interesses de ambos os lados. Em novembro de 1990,
os lideres da Nichiren Shoshu acusaram publicamente Ikeda de ter violado este pacto,
a0 questionar a integridade e os dogmas do sumo prelado. A acusacio se
fundamentava na norma de convivéncia e de coes3o entre os dois grupos, segundo a
qual os leigos (da Soka Gakkai) deveriam apoiar e se submeter 3 autoridade clerical.

2) CRISE: no més seguinte, apds sucessivas ameagas e disputas piblicas, o Conselho da
Nichiren Shéshi destituiu lkeda e outros lideres da Gakkai de seus postos de

lideranga das organizagSes de leigos da seita e de representantes leigos veteranos

179



3)

junto ao Conselho. A decisdo abriu uma crise profunda entre as duas instituigdes e,
um ano depois, no auge das acusagdes reciprocas, o sumo prelado Nikken emitiu
uma ordem de dissolugio e excomunhio da Soka Gakkai. Diante da radicalidade do
fato, os membros da Gakkai tiveram que se posicionar de um dos lados da disputa. E,
como afirma Turner (1987: 34), “a crise é contagiosa”. Ao se tornarem publicos os
antagonismos, hd um ressurgimento de “antigos rancores, rivalidades e vinditas néo-
resolvidas. ConsideragSes nfio-racionais prevalecem [entdo]: antipatias de
temperamento, desejos e agressGes inconscientes, ansiedades infantis ressuscitadas,
assim como invejas e ciimes conscientes que se soltam quando um lago normativo
maior € partido. A crise pode ou nio envolver a violéncia fisica. Fregtientemente,
envolve a ameaga desse tipo de violéncia”. De fato, a crise entre as duas instituicdes
budistas desatou uma chuvarada de acusagdes de todos os lados. Em meio 2 contenda,
os membros da Gakkai se viam ameagados pela perda do acesso ao daigohonzon,
objeto de veneracdo e de legitimaggo principal do movimento do késen-rufu, e fonte
de todas as réplicas da mandala sagrada. Essa situagio conduziu ao terceiro aspecto
do drama social.

REPARACAO: para que haja certo controle e limite da “difusdo contagiosa da
violagdo”, os lideres das facgBes beligerantes lancam mio de uma extensa gama de
meios (aconselhamento pessoal, mediacdo ou arbitragem informal, mecanismos
formais e legais, execucio de rituais publicos e outros) para reparar ou remediar a
crise, dependendo da gravidade e do significado da violagio, do contexto sécio-
cultural, da natureza dos grupos envolvidos, etc. Devido & incompatibilidade de
personalidade entre Nikken e Tkeda, ¢ a0 descompasso entre a origem e os propdsitos
das duas institui¢bes envolvidas, nio houve outra alternativa a nio ser a disputa pelos
espolios da separagdo (edificacSes, membros, legitimidade publica, etc.), através de
campanhas para desqualificar o campo oposto, de batathas juridicas'® e outras

medidas.

'® No geral, os templos se mantiveram sob posse da Nichiren Shéshii, embora muitos (se nfio a majoria)
tivessem sido construidos pela SGI e por seus membros, No Brasil, no entanto, a lei abriu uma brecha para
a disputa judicial, que se estendeu por nove anos, com parecer favordvel 4 diretoria original, composta por

membros da BSGI (voltarei a falar sobre esta disputa judicial no Capitulo 6). Outros processos foram
amplamente manipulados pelas duas instituigdes (mesmo quando ndo eram iniciados diretamente por elas),
com o objetivo explicito de desqualificar e manchar a imagem do oponente, como é o caso dos processos
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4) FASE FINAL: consiste na “reintegracio do grupo social infrator”’ ou no
“reconhecimento e legitimagdo de um cisma irreparvel entre as partes
contenciosas”, muitas vezes conduzindo a uma separagfio espacial e/ou legal entre
elas (idem 1987: 35). A guerra de palavras entre a Nichiren Shoshil e a SGI continua
até o presente e ndo da sinais de chegar a uma solugio no curto prazo, indicando uma
situagdo consumada de rompimento.

Victor Turner (1981: 148) pondera que “Os dramas sociais sdo, em larga medida,
processos politicos, quer dizer, envolvem a competigdo por objetivos escassos —
poder, dignidade, prestigio, honra, pureza— através de meios particulares e da
utilizagdo de recursos que também sfo escassos —bens, territorios, dinheiro, homens
e mulheres. (...) O aspecto politico dos dramas sociais é dominado por [suas
respectivas] estrelas; elas sdo os protagonistas principais, os lideres das facgdes, os
defensores da f€, a vanguarda revolucionaria, os arqui-reformistas. [Estes lideres] sio
0s que desenvolvem em uma arte a retdrica da persuasio e influéncia, que sabem
como ¢ quando recorrer 2 presséo e forca, e que sdo os mais sensiveis aos fatores de
legitimidade”. O aspecto politico nfo pode ser negado na peleja budista. Talvez essa
disputa somente venha a ser resolvida no dia em que os dois principais protagonistas
—Daisaku Ikeda e Nikken Abe— sairem de cena. O cisma das duas instituicGes
budistas parece comprovar, também, a afirmagfo de Turner, de que os dramas sociais
constituem “os germes de narrativas”. De fato, cada institui¢fio se apropria como pode
da tradigdo do Budismo Nichiren para criar sua respectiva “narrativa”. Nestas
narrativas hd rompimento e continuidade, hé acusagio e busca de Jegitimidade com

relagdo tanto ao publico interno quanto ao externo.

contra Nikken envolvendo prostituicio em Seattle (EUA) e contra Ikeda, que foi acusado de ter cometido
assédio sexual 2 uma ex-membro da organizagio.

7 A reintegracio é simbolizada, por exemplo, por uma ceriménia ou ritual ptiblico. No entanto, observa
Turner, o grupo social infrator, ao ser reintegrado, sofre uma mudanga em seu tamanho e grau de
influéncia.
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4.3 - Definicéo: de associagfio de leigos a “movimento religioso-ONG”

*%** Percepcoes variadas e contrastantes ***

A S6ka Gakkai tem sido objeto de diversas analises académicas e jornalisticas
desde a década de 60, quando se tornou um fendmeno tanto na arena religiosa quanto na
politica. Somente na década de 50, ela passou de trés mil para 750 mil familias de
seguidores. Diante de tal feito herciileo, H. McFarland (1970: 195), respeitado e pioneiro
socidlogo das religides japonesas, definiu a S6ka Gakkai como “o movimento popular
mais poderoso na histéria do Japdo™.

Para se ter a dimenséo de sua importincia, um levantamento bibliogrifico sobre
as novas religides japonesas, publicado hd mais de trinta anos, apresenta quarenta e dois
titulos de publicagdes da propria Gakkai e cem outros de fontes secundérias (Earhart
1970: 56-60).

Desde entfo, as publicagGes da e sobre a Soka Gakkai mais do que duplicaram
(veja Apéndice II). Esta volumosa e crescente producio editorial sobre a Gakkai
apresenta abordagens bastante diversificadas (a pedagogia de Makiguchi, a doutrina e
dinfmica da organizacdo, sua militdncia politica, sua difusio no exterior, etc.). Algumas
das analises sobre essa instituicio podem ser agrupadas, a grosso modo, em torno das

seguintes perspectivas:

I Sensacionalismo jornalistico: nas décadas subseqiientes 4 II Guerra Mundial, a midia
Japonesa tendeu a abordar a S6ka Gakkai (assim como os outros NMRs japoneses) como
um movimento passageiro, sem a legitimidade, a importéincia e a consisténcia doutrinaria
das religides tradicionais (isto €, Budismo, Xintoismo e Cristianismo). Embora a Gakkai
tenha montado uma solida base organizacional e alcangado um pouco mais de
legitimidade na sociedade japonesa, ainda ha muita resisténcia a ela nos varios setores
sociais, € a midia continua, eventualmente, a associar a organizacdo com algum
escandalo sensacionalista (disputas internas, escndalos sexuais, problemas fiscais ou

politicos, etc.).
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Il ReligiGo popular de época de crise (crisis religion): ha autores que interpretam os
novos movimentos religiosos japoneses como frutos do processo de modernizagdo do
pais, que teria produzido nas pessoas uma sensagfo de crise, instabilidade e vazio
espiritual. Seguindo essa linha, alguns (com destaque para missiondrios € académicos
cristdos como Noah Brannen, 1968) procuraram analisar a S6ka Gakkai como uma “seita
popular”, de proselitismo agressivo, que se desenvolveu aproveitando o “vazio espiritual”
do pds-guerra.

III Interpretagdo sociolégico-politica: a Gakkai seria, para outros, um movimento de
massa, ativamente proselitista, conduzido por lideres extremamente carismaticos
(McFarland 1970; White 1970). Observadores de seus gigantescos festivais culturais e de
sua organizacdo inspirada na ordem militar temiam-na pela possibilidade de se
transformar em um tipo de “neo-fascismo” ou “totalitarismo™ (McFarland 1970: 194-95).
Chegou-se a afirmar que tal movimento poderia ameacar a incipiente democracia
japonesa do pos-guerra, especialmente se se considerar o ideal nichireniano da

combinagfo da politica com o Budismo (6butsu-mydgd) e o grande sucesso do partido

politico K6meit6.

Esses temores foram realimentados por Hirotatsu Fujiwara (1970), que acusou a Soka
Gakkai de ter feito pressdio para suprimir a edicfio de seu livro, contrariando o direito
constitucional a liberdade de expressio.

IV. Movimento de revitalizacdo e/ou de reforma: Daniel Métraux (1994) afirma que a
Soka Gakkai seria um movimento de revitalizagdo da tradicBio budista japonesa, pois, a
exemplo do que se passou no periodo Kamakura (1185-1333), estaria mantendo a
tradicdo de reforma e populariza¢@o do Budismo ao responder “ds necessidades do povo
comum” (ver também Wilson & Dobbelaere 1994: 233, 244; Hurst & Murphy 1987).
Dayle M. Bethel, um dos introdutores das idéias de Makiguchi aos leitores ocidentais,
utiliza-se da teoria de Anthony Wallace para afirmar que o fundador da Gakkai era “um
profeta dindmico de um significativo movimento de revitalizacdo da sociedade japonesa”,
ao se opor as “forcas reaciondrias™ que dominaram o Japdo de 1890 até o comecgo da II
Guerra Mundial e apresentar uma proposta pedagogica “revoluciondria” (Bethel 1973:
136).



Louis Hourmant (1990: 113) sugere que a SGI estaria melhor qualificada como
“sociedade filosdfica™ do que como religifio (a semelhanga da Magonaria), dada sua
proposta de reforma social e cultural. Por sua vez, Shupe (1991) argumenta que a Soka

Gakkai seria um tipo intermedidrio (a_type-between-types), entre “movimento de

revitalizagdo nacionalista” e “movimento de globalizagfo religiosa”™.

V. Movimento religioso cujo ethos desempenha fungdes terapéuticas e integradoras:
diante dos resultados desagregadores da modernidade, a Gakkai estaria trazendo
beneficios para os individuos, integrando suas personalidades (problematicas,
desestruturadas) e reatando os lacos dos individuos com suas sociedades e valores
tradicionais (Ellwood Jr. 1974).

Jane Hurst (1992: capitulo VIII) sustenta que, frente as contradigdes e limitagdes do
mundo capitalista moderno, o ethos da SGI se coloca a0 mesmo tempo como uma
alternativa e uma ideologia mantenedora do sistema, uma vez que oferece um quadro de
referéncia para 0 membro viver e desfrutar a vida neste mundo atraves da participagdo na
sociedade, da sensacdo de controle racional da propria vida (por meio do daimoku ¢ do
gohonzon), do cultivo pessoal (“revolugdo humana™), da dedicagfio ao trabalho/profisséo,
etc.

Para Hirochika Nakamaki os NMRs japoneses, com destaque para a Gakkai, foram
formados ou se consolidaram ao longo do processo de modernizacfio japonesa, “tendo
como objetivos a superacio da pobreza, da doenca e das intrigas; a igualdade de direitos
entre homens e mulheres, a secularizagfo e o louvor ao trabalho” (Nakamaki 1994: 110).
Por isso, esses movimentos teriam tido apelo inicial para as parcelas da populagio sem
“poder e riqueza”.

VI Novo movimenio religioso adaptado as sociedades avancadas contempordneas e/ou
identificada com alguns movimentos da Nova Era: estudando a SGI britdnica, Wilson &
Dobbelaere (1994) reconhecem que, se a ética cristd era condizente com a sociedade de
produgfo (por sua énfase na auto-contengdo, parcimdnia, poupanga, paciéncia, devogio
ao trabalho, sublimacdo dos desejos, etc.), a mudanga recente para uma economia de
consumo exigiria uma nova ética, que seria proxima 4 da SGI (baseada em uma filosofia
humanista e que enfatiza o pragmatismo, uma moral flexivel, a compatibilidade com o

consumismo e o0 hedonismo atuais, etc.).
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Seguindo basicamente o mesmo raciocinio, Hammond & Machacek (1999} concluiram
que a SGI americana se acomodou & sociedade local, assumindo os valores da sociedade
de consumo e da cultura “transmoderna”™®,

Matsue (1998:60) caracteriza a SGI como uma seita dissidente do Budismo, que
“‘enfatiza o melhor dos dois mundos’, onde o crescimento espiritual ¢ acompanhado por
uma melhoria nas condi¢Ges de vida material” (ver também Heelas 1999: 63). Esta

interpretagio faz ecoar a tese da “Terceira Civilizagio” (Dai-san Bunmei), propagada

pela Gakkai e com nuanca milenarista, significando a civilizagio futura em que
prevalecera uma cultura suprema, nem totalmente materialista, nem totalmente
espiritualista, mas sintética de ambas.

VII. Movimento de renovagdo das idéias milenaristas de Nichiren: embora n3o tenha
encontrado ainda uma monografia escrita exclusivamente sob esta perspectiva, alguns
autores sugerem que a SOka Gakkai seja um movimento que atualiza, em seu discurso e
pratica, os elementos milenaristas de Nichiren, vislumbrando transformar o mundo e
instituir a era de paz e felicidade duradouras, ou seja, estabelecer o “milénio” ou o
“paraiso budista” na Terra (Blacker 1964, 1971; Métraux 1986; Shupe 1991; Hammond
& Machacek 1999: 33).

*** Dificuldades do objeto ***

Como observou H. Neill McFarland (1970: 195), h4 mais de trés décadas, tendo
em vista o vigor da Soka Gakkai, seu “carater e importincia nfo sfo suscetiveis a
nenhuma analise simplista”. Todas as perspectivas de analise da Séka Gakkai
—diferentes entre si e, por vezes, até opostas— expressam algumas dificuldades
inerentes a esse objeto de estudo.

Primeiramente, cada abordagem deve ser contextualizada no tempo. Ou seja,
deve-se ter em mente que os trabalhos sobre a Gakkai escritos nos anos 50, 60 ¢ 70

contrastam significativamente com a realidade da organizacdo do periodo posterior. Por

** Embora os autores nZo fornecam muitos detalhes sobre o que chamam de “transmodernismo™ (por
exempio, ndio se discute a diferenga deste com os movimentos da Nova Era), eles informam que se trata de
uma tradi¢do que busca juntar o melhor da medernidade com a sabedoria das tradi¢es religiosas; enfatiza
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conseguinte, os trabalhos da primeira fase estdo mais influenciados pelos escandalos e
imagem negativa da organizacio e tendem a enfocar seu cardter militante e
fundamentalista, sua feicio de movimento de massa, as implicacdes de sua atuagio
politica (Partido Komeitd) para a democracia japonesa, etc. Este foi, de fato, o periodo da
grande ¢ rdpida expansfio do movimento, em que os dnimos elevados dos membros os
levavam a atos extremos (por exemplo, confronto aberto e critica as outras religides,
queima de objetos sagrados considerados “heréticos” e outros).

A partir da década de 80 —quando a organizagio j4 se espalhara por todos os
continentes, deu mostras de estar num processo de acomodagio social e, portanto, mais
atenta a sua imagem publica—, surgem trabalhos sobre a S6ka Gakkai em outros paises
ou com uma perspectiva mais abrangente (por exemplo, anélise no contexto da histéria
do Budismo japonés) ou, ainda, enfatizando sua face moderna e eficiente, sua agenda
atualizada, sua militdncia pacifista e ecoldgica, ete.

Em suma, a Gakkai tem mudado tanto nas ultimas décadas que, dependendo do
tipo e da época da bibliografia que se tem em m3os, a analise e a imagem da organizacio
poderdo se modificar radicalmente: podera ser descrita como um movimento de fanéticos
ou de revolucionarios na 4rea de educagdo; de fundamentalistas ou de uma vanguarda
pacifista.

As trés primeiras abordagens anteriores (I ~III) sdo problematicas ou ja superadas,
uma vez que a SGI ja se encontra em oufro estigio e ¢ cada vez mais fraco seu lado
combativo e exclusivista. Elas servem, contudo, como referéncia para se entender uma
fase da organizacéo ¢ seu processo de institucionaliza¢io.

Com relagfio aos vérios escdndalos envolvendo a SGI e que semeiam a duvida
quanto a seus propositos e “verdadeira face”, urge lembrar que € padrio quase que
universal o desprezo € a repressdo aos novos movimentos religiosos. Por isso, nem todos
sobrevivem, crescem € se tornam religides institucionalizadas e, mais raro ainda, religides
universais (Wallace 1966: 3). Ou seja, embora os novos movimentos religiosos exercam
um fascinio por sua novidade ou por sua revitalizagfio dos simbolos e idéias tradicionais,

sua atratividade normalmente esbarra na desconfianca frente a seu cardter

as limitagdes da modernidade, da ciéncia e da propria condigfio humana; possui a crenca na sacralidade do
ser humano e da natureza; etc.
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desestabilizante e de excepcionalidade, atraindo a repressdo das instituigdes sociais,
religiosas (mais antigas) e, muitas vezes, governamentais. Uma vez superado esse
periodo inicial de atritos hd a “rotinizagio do carisma” (Weber 1968: 54-61) ¢ a
institucionalizacio e acomodacéo social do movimento.

Como ja foi notado, a S6ka Gakkai ilustra bem esse processo. Nos anos 50 ¢ 60, o
crescimento fenomenal resultante de um método controvertido de difusdo, do
envolvimento politico e das demonstragdes publicas de massa geraram uma imagem de
militdncia intolerante e neo-fascista, atraindo para a Gakkai uma animosidade
generalizada e muita critica na midia. Nas décadas subsegiientes, no entanto, ela se
tornou mais estavel, institucionalizada e sua imagem melhorou consideravelmente.

Como acontece com todo novo movimento religioso, que precisa optar entre a
adaptagdo ao meio e a auto-destruicdio, a Soka Gakkai optou pela acomodagiio e

abrandamento de sua orientagio exclusivista (¢f. Hurst & Murphy 1987: 230). De forma

esquematica, teriamos a seguinte transformacfo na Gakkai:

IMAGEM NEGATIVA _ IMAGEM MAIS POSI A
(até meados da década de 1960) (década de 1970 em diante)
Grande expansio com base no “Rotinizacio do carisma”,

carisma de seus lideres e no institucionalizacdo; orientagio mais
proselitismo militante; . flexivel, voltada para uma agenda
fundamentalismo; divulgacio cultural, educacional e pacifista;
concentrada no préprio pais e nas internacionalizacdo do movimento.

comunidades ultramarinas de
Jjaponeses (sobretudo EUA e Brasil).

A percep¢do das novas religides japonesas (e da Séka Gakkai em particular) como
“religides de épocas de crise” tem sido criticada por impregnar essa categoria com uma
no¢lo pejorativa de excepcionalidade ¢ por nfio ser suficiente para determinar a origem,
fungBes e caracteristicas dessas novas religides (veja discussio mais detalhada em Pereira
1992a: 32).

A andlise da Gakkai como “movimento de massa” também deve ser melhor
precisada na atualidade, pois, embora persistam as grandes mobilizagbes de massa
(sobretudo por meio dos festivais culturais e das convengdes), ha um crescente interesse

na SGI em caracterizar 2 organizagio como um movimento de base, em que os membros
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de uma dada vizinhanga constituem um grupo de auto-ajuda, com atuacfio nas
comunidades locais.

As perspectivas restantes (IV ~ VII) sfio mais produtivas por indicarem,
primeiramente, uma fase mais madura e recente do movimento. Mostram também que,
apesar de usar com freqiiéncia o termo “revolucio”, a SGI tem um discurso antes de mais
nada reformista e “revitalizador”: sem ser socialmente contestatério e procurando se
adaptar a cada sociedade em que é introduzido, o movimento conclama a transformacéo
do individuo como meio de construciio de um mundo pacifico e harmonioso. Essa
organizac¢do faz uma releitura modema do Budismo, mantendo uma tradic&o japonesa de
populariza¢do dos ensinamentos budistas.

As cinco ultimas abordagens também sugerem o cardter mutante e a politica
deliberada da SGI de estar sempre acompanhando as mudangas e tendéncias do mundo
contemporéneo, ao atualizar sua retérica e sua agenda de atividades.

Como sera reafirmado posteriormente, embora a SGI renove as idéias milenaristas
de Nichiren, ndo pode ser considerada um movimento milenarista tipico. Trata-se antes
de um movimento que busca atingir a utopia da “sociedade humanistica” (cf.
www.bsgi.com.br).

Ainda € preciso dizer que o reconhecimento de pontos em comum entre a SGI e
os movimentos da Nova Era s6 pode ser feito com reservas. Ha principios encontrados
nas tradi¢Ses misticas das principais religides universais e amplamente difundidos e
propalados atualmente na onda da Nova Era: unidade da raca humana, inter-relagfo de
todos os seres vivos (ou do homem com a natureza), multi-dimensionalidade dos seres
humanos (incluindo conceitos como alma, ioga kundalini, energia, corpo astral e natureza
budica), missdo salvacionista da humanidade e do planeta, etc. (Hurst & Murphy 1987:
231).

Esses principios também podem ser identificados no discurso da SGIL Porém,
embora possam coincidir, em parte, com alguns elementos da Nova Era, a SGI e vérios
NMRs mantém certos tragos conceitualmente contraditdrios a esses movimentos. Citem-
se, por exemplo, sua dependéncia de uma lideranga carismatica, sua definicdo clara de

quem € e quem nio € membro, e outros.
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Outro aspecto importante a se considerar na analise da Soka Gakkai é o lugar da
fala do pesquisador. Por exemplo, muitos artigos sobre a Gakkai foram publicados em
periddicos cristdos e alguns missionarios (como Noah Brannen) chegaram a defender
teses de pos-graduacéo sobre o movimento, sobretudo no periodo em que este era mais
combativo no proselitismo. Esses artigos procuravam descrever a organizacio antes de
tudo para um publico cristio e ndio deixavam de ser uma reagio a seu perfil iconoclasta e
a sua possivel ameca a evangelizaco crista.

Como se percebe pelos sete enfoques mencionados acima, ha uma diversidade
razoavel de posicionamentos por parte dos pesquisadores com relagio a essa organizagio
budista. Por outro lado, hé uma crescente interagéo da SGI com o meio académico, seja
através de suas institui¢es (Instituto de Filosofia Oriental, Universidade Soka, Boston
Research Center for the 21% Century, etc.) seja através de contatos diretos com
académicos.

Sempre suscetiveis as criticas externas, os lideres da Gakkai somente buscaram
neutralizar ou contrapor as criticas e preconceitos relativos 4 organizacio no final dos
anos 60. Em 1969, Ikeda abonou a publicacdio de um “relato objetivo” da Gakkai, feita
por Kiyoaki Murata (1971), ex-editor assistente do “Japan Times” (o jornal mais antigo
de Toquio, escrito em inglés). A partir dai, Ikeda iniciou uma série de encontros com
intelectuais, académicos e personalidades mundialmente reconhecidos.

Um caso particularmente interessante € o da relac@o entre lkeda e o sociélogo da
religido Bryan Wilson. Este socidlogo inglés esteve no Japdo, no inverno de 1978-79, a
convite da Universidade Soka e do Instituto de Filosofia Oriental. Na ocasifio, Ikeda e
Wilson tiveram o primeiro de uma série de encontros e trocas de idéias, que resultou na
publicacdo de um livro, “Valores humanos num mundo em mutagfo. Um dialogo sobre o
papel social da religifio” (lkeda & Wilson s.d.).

Jane Hurst (1992: 295-98) notou que o encontro entre Ikeda e Wilson teve um
impacto nos dois lados e constituiu um marco para ambos. Na década de 70, o socidlogo
via os NMRs como fendmenos transitérios frente 4 inevitavel secularizacio e como
praticas individualizadas, incapazes de produzir uma gama coerente de valores, padrdes
de vida, expressdes simbolicas que possam coniribuir para a reintegracio da sociedade
(ver Wilson 1976: 101).
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Esses movimentos ndo seriam capazes de produzir o fundamento ou uma nova
base para a ordem social, por terem uma atuagdo limitada a um pequeno grupo social e
uma visdo de mundo muito estreita. Entretanto, Wilson percebeu um paralelo entre o
cisma SGI/Nichiren Shdshit e a Reforma Protestante, reconhecendo, com entusiasmo, o
dinamismo, o laicismo, o “vanguardismo” da Gakkai: ela seria “um movixﬁento de
revitalizagdo, adaptada as condicSes modernas” frente a um clero retrégrado,
conservador, enclausurado para as mudangas contemporéneas. A disputa seria entre a
modernidade, a f€, os métodos e procedimentos racionais contra a antiguidade, o ritual ¢
0 costume tradicional (Wilson & Dobbelaere 1994: 235).

A Soka Gakkai tem sido descrita, nos trabalhos recentes de Wilson, como caso
exemplar de NMR que oferece novas ética e prética em sintonia com as mudangas do
mundo atual. “Com certeza, Wilson revisou sua critica 20s novos movimentos religiosos,
pelo menos no caso da Soka Gakkai”, conclui Jane Hurst (1992: 297).

Wilson tem estado, nos dltimos anos, bastante ativo na pesquisa e publicagdo
sobre a S6ka Gakkai, sendo que alguns de seus artigos foram publicados por érgdos da
propria organizacdo (Wilson 1987, 1990, 1992, 1998, 2000). Em 1994, ele langou um
livro sobre a Soka Gakkai na Gri-Bretanha, em co-autoria com outro sociologo da
religifio, o belga Karel Dobbelaere (“A Time to Chant: The Soka Gakkai Buddhists in
Britain™). Ele ajudou a organizar um simpésio sobre NMRs na filial européia do Instituto
de Filosofia Oriental (pertencente 4 SGI), com renomados especialistas tais como Eileen
Barker, James A. Beckford, Colin Campell, Paul Heelas ¢ outros. O resultado desse
simpdsio foi publicado por Wilson em co-edicéo com o diretor do instituto patrocinador
do evento (Wilson & Cresswell 1999). Mais uma vez, em 2000, houve a publicacio de
uma coletinea de quinze artigos sobre o movimento da Séka Gakkai no mundo, em co-
edi¢fio com David Machacek (Machacek & Wilson 2000).

Sem implicar juizo de valor, ha que se reconhecer, neste caso, uma confluéneia de
interesses bastante produtiva, que vem ao encontro da busca legitima da SGI em firmar
sua imagem no meio intelectual ¢ académico. Essa busca é explicitamente declarada na
esfera interna da organizagdo, como ficou patente em conversas que tive com membros e

lideres da SGI/BSGIL: muitos sustentam a idéia de que a Gakkai deve apoiar o trabalho de
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académicos, mostrando-lhes sua “versdio dos fatos™ e seu discurso, para que se evitem os
mal-entendidos e se produzam trabalhos “objetivos” e “imparciais™.

Reconhego aqui dois aspectos dessa postura. Primeiramente, ¢ um instrumento de
contra-propaganda e de reacdo as criticas externas. Em segundo lugar, é uma busca de
legitimagdo e de melhoramento da imagem do grupo por meio da academia. Nesse
intento, a SGI faz, por um lado, como outras religides, que procuram “contaminar” o
discurso académico-cientifico com sua linguagem e seu quadro de referéncia religioso; e,
por outro lado, tenta como que colocar a sua mensagem na boca do pesquisador. A
tentativa de “contaminar” a academia pode ser percebida, por exemplo, na insistente
alegacdo da SGI relativa & compatibilidade entre ciéncia moderna e Budismo'®. Nos
impressos da SGI também abundam expressdes do tipo: “como diz o nosso amigo Dr. ...
sobre a SGL...", “o Professor... da Universidade.... mostrou grande simpatia pelas
atividades da SGI voltadas para a educagiio e concordou que os membros da SGI

facam...” {veja Capitulo 7, topico 7.4).
#** Formato hibrido e mutante de novo movimento religioso ***

O cardter mutante e ambiguo®® da Séka Gakkai colabora para gerar confusfio e
dificuldade em defini-la. Embora os autores japoneses e estrangeiros (por ex., Offner &
Stralen 1963; Saunders 1980; Inoue et alii 1990) costumem classificar a S6ka Gakkai
como seita neo-budista ou shin-shikvd (“nova religifio”), hd muitos membros desta
organizagdo que ndo a consideram uma nova seita e nem mesmo uma religifio. Segundo o

diretor de relagGes publicas da BSGI:

A Soka Gakkai € uma institui¢io civil religiosa. Ela em si ndo € uma religifio nem seita.
A sua religido € o Budismo de Nitiren Daishonin. Com base na “Fé, pritica ¢ Estudo”
dessa religido e de sua filosofia de vida, a Soka Gakkai promove o aperfeicoamento

humano de seus associados para o beneficio proprio, familiar e coletivo, despertando

' Ted Solomon (1980) escreveu um interessante artige em que discute os principais argumentos para essa
alegag@o da SGI.

%9 Uso os termos mutante e ambiguo aqui sem nenhuma conotagdo pejorativa, mas como forma de salientar
seus varios formatos e suas auto-defini¢des ao longo de sua histéria: grupo de estudo, associagéo de leigos,
movimentoe religioso, organizacio ndo-governamental budista e outros.
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neles a consciéncia e a responsabilidade social de atuar em prol do bem-estar da
humanidade através do desenvolvimento da paz, da cultura ¢ da educagdo (comunicagio
pessoal, 04-8- 2000),

Frente 4 posi¢io académica, poder-se-ia argumentar que, enquanto os fundadores
das novas religides japonesas geralmente se autoproclamam salvadores, profetas ou

“divindades/budas vivos” (ikigami/ikibotoke) (Shimazono 1979; Pereira 1992a: 29-35,

111), Makiguchi nem criou um movimento novo a partir dos ensinamentos de Nichiren,
nem atribuiu a si mesmo o carisma ¢ a aurea divina dos fundadores. Entretanto, & preciso
lembrar que, na linha doutrindria seguida pela Gakkai, o fundador do Budismo Nichiren,
sim, € venerado como o Buda Original.

Outro argumento usado para questionar a classificagdio de NMR ¢ que a data de
fundagdo da Gakkai ndo celebra uma inspiragiio ou revelacio recebida por seu fundador,
mas tdo somente o dia do langamento do primeiro volume da obra Séka Kybikugaku
Taikei (“Sistema Pedagégico para a Criacdo de Valores™), de Tsunesaburd Makiguchi.

Makiguchi concebeu inicialmente um grupo de estudo, que funcionaria como uma
organizagdo de leigos budistas com o duplo propésito de contribuir para a reforma do
sistema educacional japonés e para a divulgaciio dos ensinamentos da Nichiren Shoshd,
religido budista tradicional, quase insignificante em termos numéricos entre as vérias
seitas Nichiren de entfio?’,

Coerente com sua origem de pedagogo e pensador, Makiguchi criou a Soka
Kybiku Gakkai (“Sociedade Educacional para a Criacdo de Valores™) como um “grupo
de estudo” (gakkai), que mantinha encontros esporadicos para que 0s membros pudessem
relatar suas experiéncias pessoais e os resultados de suas pesquisas pedagégicas.

Embora trabalhasse na interface entre sua teoria pedagdgica da criagdo de valores
¢ os principios do Budismo Nichiren, o grupo inicial de Makiguchi era
predominantemente constitufido de educadores. Isso fez com que, conseqientemente,
fossem priorizados os temas relativos & educagio. Depois de ter sido exphicitamente

levado a se aposentar da carreira de professor e de se frustrar na tentativa de reformar o

* De acordo com dados apresentados por Murata (1971: 71), enquanto a Nichiren Shashi tinha apenas 75
templos em 1939, as outras seitas Nichiren contavam com 4.962.
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sistema de ensino do Japdio, Makiguchi aprofundou sua identidade com Nichiren e seu
ensinamento.

No pés-guerra a organizagiio mudou o nome para Soka Gakkai (“Sociedade para a
Criagdo de Valores™) e assumiu, de fato, a forma de uma ko ou késha, confraria ou
associagdo leiga de devotos (zaikekd), aprofundando assim seu lado religioso.
Originalmente, kd eram sessdes de estudo nas quais monges liam escrituras budistas na
corte imperial durante o perfodo Heian (794-1192). Posteriormente, o termo passou a se
aplicar a todo grupo local de devotos de uma determinada divindade ou bodhisattva,
normalmente organizados segundo critérios de idade, sexo e/ou ocupagio.

As seitas Nichiren perpetuaram essa tradigio, com diversas associa¢bes de
devotos de Nichiren e de seus cdnones, chamadas de Hokke-k6. A Nichiren Shéoshi
também possuia suas proprias associacdes de fiéis —sendo a Gakkai apenas uma entre
elas—, ligadas a seus parcos templos (Murata 1971; 68-9).

Como j4 mencionado no tépico anterior deste Capitulo, o primeiro conflito maior
entre a orientacdo da Gakkai e a da Nichiren Shoshi se deu durante a II Guerra Mundial,
quando os lideres da SOka Gakkai foram aprisionados. Ao ser reorganizada
nacionalmente depois da guerra, a Gakkai teve varios momentos de conflitos abertos com
os templos da Nichiren Shoshit e suas respectivas associacdes de leigos. Esses atritos
foram sendo relevados ao longo dos anos, porém o descompasso entre os divergentes
interesses e interpretagdes doutrinarias de ambos conduziram ao rompimento definitivo
em 1991. Assim, houve sucessivas e deliberadas mudangas no formato e nas metas do
movimento iniciado por Makiguchi: de grupo de estudo (gakkai) a associacio de leigos
(k6) e, por fim, a movimento religioso independente (ou, como foi legalizado no Brasil,
“Instituicfo civil religiosa™).

A dificuldade em definir a S6ka Gakkai e enquadra-la em uma categoria ndo estd
apenas em seu cardter mutante e, todavia, em processo de cristalizagio de um
determinado formato, deve-se, também, as caracteristicas dos novos movimentos
religiosos como um todo e & deficiéncia tedrico-metodolégica para analisa-los, como
indicou Eileen Barker (1999: 16): “As defini¢des [dos NMRs] s#o mais ou menos utets, e

ndo, mais ou menos corretas”,
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No entanto, de acordo com a defini¢o proposta por esta mesma especialista,
mencionada anteriormente na Introducfo, a Séka Gakkai pode perfeitamente ser
classificada como NMR. Para usar os dois quesitos definidores de NMR na perspectiva
de Barker, noto inicialmente que a Gakkai foi reerguida sob novo formato e tornou-se
“visivel, na sua forma presente”, a partir da década de 50, na gestdo do segundo
presidente Josei Toda. Em segundo lugar, esse grupo também oferece respostas as
“questGes ultimas” da existéncia humana, com base em sua reinterpretacio dos
ensinamentos de Nichiren.

Criada na década de 30, periodo em que ainda era intenso o debate sobre o
modelo japonés de modernizaggo, ela traga sua origem mais remota no Budismo Nichiren
do século XIII, a0 mesmo tempo em que incorpora diversos elementos e linguajar das
teorias da globalizacdo, vislumbrando uma agenda para solucionar os problemas macro
da humanidade e transformar o mundo numa sociedade pacifica e harmoniosa. A
caracteristica tipica da Gakkai de integrar o tradicional e o moderno, o religioso e o
secular, o espiritual e o pratico, se encaixa também em certas descri¢Bes das novas
religides, em especial a de Anthony F.C. Wallace (1966: 3, 4), citada na Introducio.

A Soka Gakkai €, portanto, um novo movimento religioso, que passou por varias
transformagbes ¢ ainda se encontra em processo de adaptacdo a nova condi¢do de
independéncia, apds o cisma com a Nichiren Shéshi.

Nesse processo de alteragfio do perfil do movimento, pode-se observar uma
mudanga de énfase no Japdo para uma agenda global, impulsionada particularmente pela
campanha pela paz mundial (cf. Shupe 1991) e a construgéio deliberada de uma imagem
mais positiva (amenizagdo do carter exclusivista da Nichiren Shéshi e da prética
proselitista shakubuku; grande publicidade de eventos de impacto, como gigantescos
festivais culturais em cidades japonesas bombardeadas durante a guerra, encontros de
Tkeda com renomadas personalidades mundiais, atividades de apoio 4 ONU, busca de
titulos e reconhecimentos publicos para os presidentes e a organizagio SGI,

estabelecimento de representacdes em locais-chaves®.

* A SGI possui um museu de arte em Téquio, um centro de pesquisas ecologicas na Amazénia, um campus
universitario em Los Angeles e Paris, uma casa em homenagem a Victor Hugo num subtrbio de Paris, um
centro de pesquisa para a paz em Cambridge (EUA), situado estrategicamente nas vizinhangas de
importantes universidades como a de Harvard, e outros.
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Ao se separar do clero, a SGI se viu privada da fonte de seu “simbolo concreto do
sagrado” (gohonzon) para os novos membros. Porém, em 1993, o reverendo Send6
Narita, do templo Joenji, propds a SGI uma solucfio alternativa, com a concessio de
copias do gohonzon transcrito pelo 260. sumo prelado Nichikan Shénin (1665-1726).
Essa oferta, como notou Alba Maranhfio (1999: 83), abriu a possibilidade da
“organizagdo manter a ordem em sua estrutura politica, cosmolégica e agora
‘eclesiastica’. Eclesidstica porque a partir dai a Soka Gakkai se autonomiza do clero e
passa a oferecer o Gohonzon ao novo adepto”.

Embora n#o fosse vislumbrada inicialmente como uma nova seita budista, a S6ka
Gakkai vem assumindo cada vez mais a feicio de um NMR, sobretudo depois que
conseguiu legitimar sua independéncia da Nichiren Shoshil através da concessio do
gohonzon de Nichikan.

Entretanto, a Gakkai parece conformar um tipo peculiar de NMR. Seria licito
caracterizé-la como um movimento religioso hibrido, em processo de cristalizagdo de
influéncias diversas, que a situa enire o formato e a prdtica de uma instituicdo religiosa
e a militdncia de uma organizagdo ndo-governamental (ONG).

A propria organizacdo assim se auto-define, como se pode ler na pagina eletrdnica
de sua filial brasileira: “A BSGI € a representagdo brasileira da Soka Gakkai
Internacional (SGI), ONG com base budista filiada as Nagbes Unidas [énfase minhal,
atuante nas seguintes areas: Cultura, educac;é‘lo; paz, meio-ambiente, desarmamento
nuclear e apoio a refugiados de guerras” (www.bsgi.com.br).

Ou seja, por um lado, ha um esforco deliberado em ampliar o escopo e o leque de
atividades da SGI para caracteriza-la internamente como movimento com aspira¢des a
religido universal, por outro, para o publico externo, ha uma énfase em seu status de
ONG reconhecida pela ONU. No Capitulo 7 (7.2) voltarei a tratar desse discurso dual no

contexto da filial brasileira da SGIL.

195



4.4 —~ Modelo mitico, Ikeda e itai-ddshin: forcas coesivas

*** Modelo sécio-cultural e modelo mitico-religioso ***

O antropélogo Gananath Obeyesekere (1981: 100) usa a expressdo “modelo
mitico” para designar modelos ideais, culturalmente padronizados, de (e para)
comportamentos. A necessidade humana de encontrar modelos de/para comportamento €
preenchida por cada sistema sécio-cultural através da apresentagdo de modelos miticos,
seja o do herdi, o do redentor, o do lider patritico, seja outro qualquer. Como ndo podia
deixar de ser, no campo religioso também existem os modelos, que inspiram e definem
comportamentos, alimentam a adesdo dos membros e justificam as opgdes das pessoas e
das institui¢des.

Muitos cristdos tendem a ler 0 Novo Testamento buscando um modelo de vida em
Cristo. Nas religides japonesas hd diversos casos ilustrativos, a comegar pelos
fundadores, que freqiientemente sdo venerados como divindades ou budas vivos (ikigami,
ikibotoke). A fundadora da religido Tenrikyd, Miki Nakayama (1798-1887), por
exemplo, é chamada Oyasama (“Nossa M#e™) e sua vida é ensinada como modelo para os
ficis (Pereira 1992a). No universo da S&ka Gakkai também fica muito patente a
importancia dos modelos na formaggo dos membros e na disposigdo com que se realizam
as atividades e se cumprem responsabilidades dentro da organizacdio. A mais evidente
manifestagdo dos modelos na Gakkai estd na perpetuaciio do relacionamento entre mestre
e discipulo (shitei funi).

Existem na sociedade japonesa tradicional as categorias que reproduzem um tipo
de relacionamento que, freqlientemente, pode ser caracterizado como “parentesco
ficticio”™, por estar baseado no modelo da relacio dependente (e desigual) entre pais e

filhos (ova-ko kankei: ova, “pais”; ko, “filhos™; kankei, “relagfio”). Em outros termos, a

relagdo de respeito e obediéncia dos filhos para com os pais —que esperariam, em
retorno, os sentimentos benevolentes dos genitores (oyagokoro), expressos através de
seguranca, protegdo, compreensio, etc— estende-se vicariamente para a sociedade,

criando relagdes de parentesco ficticio.
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O modelo familiar (também conhecido por oyabun-kobun e ovakata-kokata) pode

ser percebido, por exemplo, na relagfio respeitosa e obediente com que se transmite
determinado conhecimento do mestre para o discipulo (sensei-deshi) e na relagdo
hierdrquica entre os mais velhos e os mais novos, e entre o veterano e o calouro (sempai-
kohai). Resquicios do modelo de filiacio simbélica ainda podem ser encontrados no
Japdo, em varias instituicdes (universidades, empresas, unidades militares, etc.),
ocupagdes (como, por exemplo, na mafia japonesa yakuza) e relacionamentos diversos
(patrdo-empregado, chefe-subordinado, lider-seguidor, professor-aluno, etc.) (Lebra
1979:50-52; Norbeck 1970: 86).

Nas religides japonesas, o modelo sécio-cultural pode estar associado ao modelo
mitico-religioso. No caso especifico do Budismo, hi o modelo basico que relaciona Buda

aos bodhisattvas. No Sutra de Létus, surge um bodhisattva particularmente importante

para 0 Budismo Nichiren, que ¢ o bodhisattva Jogvo, cuja misséo é ensinar o Budismo
nos “Ultimos Dias da Lei”.

Na SGI, ha viérios modelos de relagéo mestre-discipulo: Nichiren e Nikkd,
Makiguchi ¢ Toda, Toda e Ikeda, e mais recentemente, Ikeda e és membros.

Cinco dias antes de morrer, Nichiren conclamou seus seis discipulos mais
proximos e os designou oficialmente difusores de seu ensinamento. Entretanto, a SGl e a
Nichiren Shéshd professam igualmente que Nichiren teria transmitido seus ensinamentos
tdo somente a Nikkd, seu discipulo mais proximo e que the havia servido freqiientemente
como secretario. Nikké acompanhou Nichiren em seu exilio na Ilha de Sado e com ele
partilhou, por dois anos e meio, privagdes e dificuldades. Assim como seu mestre
Nichiren havia feito, Nikko também escolheu seus seis discipulos “ancifos”, aos quais
adicionou outros seis posteriormente (Murata 1971: 41, 43).

Nichiren, no entanto, € o modelo mitico basico: sua vida é exemplo de
perseveranca € convicgdo religiosa, cada palavra sua € sagrada. Ele pregou
incansavelmente a fé absoluta no Sutra de Létus, exortou os governantes mesmo com a
possibilidade de perder a propria vida, ensinou a humanidade o tnico caminho de
salvagdo nos Ultimos Dias da Lei, deixou o objeto sagrado para encaminhar todos os
povos para uma era de paz perene e harmonia duradoura. Uma vez que os membros da

SGI séo tidos como “bodhisattvas da terra” (ou seja, bodhisattvas previstos para surgirem
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na era de mappd com a missdo de ensinar o “verdadeiro ensinamento budista™), eles

teriam uma “relacdo mistica” com Nichiren, o Buda Original.
*** Atualiza¢fio do modelo mitico com Ikeda ***

A tradi¢do ortodoxa de Nichiren foi e é disputada até hoje por véarios sub-grupos
do Budismo Nichiren. Entre esses grupos se encontra a Nichiren Shosh{, “Seita Ortodoxa
do Budismo Nichiren”. Esta seita era a fonte doutrindria da Soka Gakkai até o
rompimento entre ambas. Entretanto, nas tdltimas décadas, Ikeda tem assumido o papel de
tradutor, mediador, explanador, exegeta dos ensinamentos de Nichiren. Assim, através
dos escritos e da vida de Ikeda, o modelo mitico de Nichiren ¢ atualizado e reeditado na
pratica cotidiana dos membros. Esta atualizag8o do modelo ocorre sobretudo por meio de
dois artificios: dos escritos de Ikeda e da ideologia itaidbshin.

Ikeda possuia, até novembro de 2000, 420 publica¢bes em japonés, incluindo
romances, poesias, orientacdes, didlogos com outras pessoas, discursos e outros. Destas,
290 ja foram traduzidas para trinta linguas diferentes.? Até o comeco de agosto de 2000,
vinte obras de Ikeda tinham sido publicadas no Brasil.

No romance “Revolugio Humana™*, Ikeda procurou “transmitir a todas as
geracdes futuras, sem nenhuma distor¢fio, a vida e o espirito de Jossei Toda” (Ikeda
1994a: 1). Nele ha o relato da reconstrugfo da Séka Gakkai no pés-guerra pelo segundo
presidente Toda. E, como n#o podia deixar de ser, Ikeda surge como o discipulo mais fiel
e leal de Toda, seu “brago direito”, predestinado a sucedé-lo no movimento.

O romance “Nova Revolugdo Humana”, considerade por lkeda “como obra
maior” de sua vida, aborda a histéria da S6ka Gakkai a partir da gestdio do proprio Ikeda.
O primeiro volume trata da viagem que fez, em outubro de 1960, para criar oficialmente
as primeiras comunidades da Gakkai no exterior, dando inicio, assim, & difusdo mundial

do movimento.

¥ Informagbes obtidas com Yukito Idogawa, do Departamento de Relaciies Pablicas da Soka Gakkai

{Jap&o), em 14-11-2000. Sobre as publicactes de lkeda no Brasil, fui informado pelo diretor de relagfes
ublicas da BSGI (04-8-2000).

* A obra “Revolugio Humana” foi editada em video pela empresa japonesa Shinano Kikaku. A dublagem

do video em portugués foi coordenada pela BSGI Human Network e estd a venda a partir deste ano (2001).
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O prefacio do romance € introduzido com a seguinte frase: “Que sejam eternos o
espirito do venerado mestre ¢ o caminho do discipulo-sucessor!” (ibidem: 1). Aqui o tom
e a mensagem sfo transmitidos claramente: almeja-se eternizar a obra missiondria de
Toda e Ikeda, como texto literario e, também, espera-se que tal obra seja assumida, a
partir do exemplo exposto, pelos discipulos de lkeda. O texto deve ser lido como um
modelo para a ligacBio “misticamente” entre lkeda-sensei ¢ o membro: tenta-se
reestabelecer a mesma relacdo de mestre-discipulo que existiu entre Nichiren e Nikkd,
Makiguchi e Toda, Toda e Ikeda —relagio esta que envolve tanto a transmissdo de
conhecimento e protecio, quanto fidelidade incondicional e devogio.

Considerando que a S6ka Gakkai € alvo freqliente de criticas e comentérios da
midia japonesa e internacional, o romance de Ikeda pode ser interpretado, também, como
um contraponto a elas. Prometendo escrever até o final de sua vida e prevendo uma obra
de trinta volumes, Ikeda pretende fazer uma releitura da histéria: “Enquanto as minhas
forcas me permitirem, hei de escrever até o fim, descrevendo a verdade e a falsidade, o
bem e o mal, os vencedores e 0s perdedores — todos serfo rigorosamente retratados”
(ibidem: 3).

Assim, fatos historicos locais e eventos mundiais sdo igualmente filtrados e
reescritos sob o prisma da histdria da Gakkai. Neste sentido, o texto ¢ informativo, pois o
membro tem acesso a outros fatos além dos que compdem a histéria da organizagfo. Por
exemplo, um membro da Coréia, da India, do Libano, da Dinamarca ou de qualquer outro
pais fica conhecendo minimamente a situagio do imigrante japonés no Brasil ou das
condicBes restritivas a que a Gakkai se submeteu durante o regime militar brasileiro. Por
outro lado, o membro brasileiro tem a oportunidade de aprender algo sobre a situagfo
politica do Japdo no pos-guerra ou sobre algum aspecto cultural da Coréia.

Em outros termos, ao lerem a obra “Nova Revolugdo Humana”, os membros
apreendem, numa forma romanceada e simples, os fatos histéricos relativos a difuséo da
Gakkai no exterior, ou seja, a historia que faz parte agora da nova identidade de “membro
da SGI”, a partir da perspectiva do lider.

O autor busca, numa linguagem um tanto ufana e alardeadora, descrever uma
epopéia grandiosa, em que as pessoas ficam, ao mesmo tempo, extasiadas com a noticia

da chegada de Shin-iti Yamamoto (alter ego de lkeda), aliviadas de seus sofrimentos ao
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ouvirem suas orientagdes, comprometidas a modificar a propria sorte e dispostas a
trabalhar incansavelmente para essa nobre missdo altruista do kdsen-rufu. Consonante a
isso, o autor faz uso recorrente de frases e expressdes carregadas de adjetivagdes

emotivas:

Os incentivos de Shin-iti em meio & luta contra a maldade da doenga estimularam
fortemente o coragdo dos membros de Seattle, criando em seguida um grandioso impulso

que elevou rapidamente as ondas de propagacio do budismo (ibidem: 109).

Naquele instante, os membros que até entfic estavam procurando conter suas lagrimas,
comecaram a chorar desenfreadamente. Embora fossem lagrimas de emogo, quantas
lagrimas amargas no haviam rolado pelos seus rostos suportando a fria realidade da vida
e que agora se tfransformavam em ardentes lagrimas de alegria.

— Fiquem tranqiiilos. Ndo se preocupem mais. Os senhores venceram. Por isso estdo
aqui, reunidos. Agora que estou aqui, ndo precisam mais se preocupar com nada.
Portanto, vamos partir. Vamos partir radiantes para uma vida cheia de esperanga!
(ibidem: 112).

Nessas circunstincias chegou a noticia da visita ao Brasil de Shin-iti Yamamoto... Os
membros que conduziam as atividades em suas respectivas localidades literalmente

dangaram de alegria ao saberem da noticia (ibidem: 190).

A personagem de Shin-iti € caracterizada como um grande lider espiritual da

humanidade, necessitado ¢ aguardado pelos povos do mundo.

Na carta estava escrito também que o presidente [Shin-iti] Yamamoto tornar-se-ia um
grande orientador do mundo e recomendava que ela fosse recepciond-lo no aeroporto
(ibidem: 129).

[Walt] Whitman acalentara a viso de que esse encontro com o Oriente supriria a
Ameérica com algo que ela carecia, tornando-a completa.
Agora, passados cem anos, Shin-iti assinalava seus passos na Broadway como emissario

do budismo vindo do Oriente (ibidem: 144).
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Shin-iti € possuidor, também, das seguintes caracteristicas: “sinceridade,
dedicagdo e convicgdo” (p. 131); indignaciio com as injustigas, discriminagBes e
sofrimentos (pp. 114-16); “uma ilimitada benevoléncia™ (p. 133); perspicécia (p. 150);
“espirito de guerreiro” (pp. 150, 176); abnegacdo (p. 154); “tenacidade™ e “senso de
misséo” (p. 182); lideranca democratica, aberta ao didlogo e devotada aos subordinados
(pp. 65, 95, 96, 106, 118, 150); “profunda determinacdo” (p. 178); agilidade e
proficuidade — “de sua mente surgiam de forma 4gil e sucessivamente os novos planos e
projetos para o Kossen-rufu” (p. 222); objetividade e precisfo — “agia sempre de maneira
objetiva e precisa” (p. 74); e outras. E considerado, ainda, a “viga-mestra” da Gakkai e do
movimento do késen-rufu (p. 178).

O leitor fica com a impressdo de estar lendo a epopéia de um heréi. Os relatos de
Ikeda podem, assim, ser comparados como a trajetdria simbélica do heréi mitico™:
infdncia e adolescéncia dificeis durante a guerra; corpo fragilizado pela doenga;
“inicia¢d0” no universo budista por seu mestre e mentor Josei Toda, lutas incansaveis
contra todas as dificuldades (e “maldades”, como ele costuma dizer) para divulgar o
Budismo Nichiren e trazer a paz ao mundo; “ilimitada benevoléncia” e *“espirito de
guerreiro”, que escolhe “com espontinea satisfacfio o caminho para tornar-se um martir -
do Kossen-rufu” (Tkeda 1994a: 103). Ou seja, decide levar a cabo a missfo que recebera

do mestre, mesmo que isto custe sua propria saide ou vida (ibidem: 18, 103-4, 177-78). E

continuando, discurso com tonalidades messidnicas em cada comunidade ultramarina que
funda em sua primeira viagem internacional (ibidem: 35, 47, 112); consolidacio como
lider absoluto do movimento que ira ocasionar a “revolugio global”, transformando o
planeta na “Terra do Buda”, um lugar de paz, felicidade e harmonia, de acordo com a Lei
Mistica.

Isto €, apds experimentar uma sucessdo de dificuldades, o herdi sobrepde-se a

todas elas, passando a consolidar sua missdo na Terra.

2% Joseph Campbell sustenta a existéncia de uma “formula mitolégica universal da aventura do heréi”, com
motivos recorrentes nos mitos de cada cultura (Campbell s.d.: 29). A aventura mitologica do herdi seguiria
um padriio que, de certa forma, reproduz os ritwais de passagem: separagfo-iniciagdo-retorno. “Um herdi
vindo do munde cotidiano se aventura numa regifio de prodigios sobrenaturais; ali encontra fabulosas
forcas e obtém uma vitéria decisiva, o herdi retorna de sua misteriosa aventura com o poder de trazer
beneficios aos seus semelhantes” (ibidem: 36).
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Ao exame desse romance de Ikeda, percebe-se que ele serve a propésitos
variados, particularmente como modelo para o membro da SGI. Onde h4 o predominio de
imigrantes japoneses, orienta-se para que o movimento se torne universal,

Aos japoneses de San Francisco, por exemplo, lkeda orientou para “que
obtivessem a cidadania americana”, “obtivessem a carteira de habilitacio de motorista” e
“dominassem o idioma inglés” (ibidem: 82). A personagem principal esclarece os
padrles para a nomeagio de dirigentes (e administragdo da insatisfacio daqueles que se
sentiram frustrados na obten¢do de cargos) e para a realizagéio de reunides de palestra,
com perguntas ¢ respostas (pp. 28, 148, 192). Oferece modelos de orientacio aos
membros e participantes das zadankai (pp. 33-38, 148). Instrui sobre problemas éticos
que costumam surgir nas organizagdes, como por exemplo, a manipulagio de dinheiro
dos membros (p. 85). Explica conceitos-chaves e termos doutrinais, que geralmente sio
mantidos no original japonés (jikkai gogu, p. 78; itai-doshin, p. 87; dai-gohonzon, p. 90;
bodhisattvas da terra, p. 120; etc.). Incute no membro que as principais atitudes sio a
pratica (recitagdo do gongyd e daimoku) e o trabalho em prol do kdsen-rufu (esta é uma
das palavras mais repetidas ao longo do texto). Enfim, este € um livro (entre vérios) de
referéncia para o membro, 0 novo convertido e, evidentemente, o pesquisador desse
movimento.

Atualmente, os escritos de Ikeda e as Escrituras de Nichiren (Gosho) formam o
cerne literdrio ¢ a base doutrindria dos membros. As Escrituras possuem a durea de texto
canbnico € sagrado. A BSGI traduziu para o portugués e publicou, através de sua Editora
Brasil Seikyo, 132 escrituras de Nichiren, reunidas em seis volumes. Em quase todas as
edigbes da revista Terceira Civilizagfio aparecem trechos ou comentarios sobre o Gosho.
A partir do niimero 368 dessa revista (abril/99), foi iniciada uma coluna denominada “O
Gosho em minha vida”. Nela, um lider da BSGI comenta o trecho do Gosho que orienta
sua pratica pessoal e/ou que marcou sua vida. Comegando no nimero 373 (setembro/99),
fol publicado um encarte especial, nas quatro edigdes subseqiientes, sobre a histéria e o

significado do Gosho, além de uma selecio de frases.

Procura-se incutir no membro a necessidade da leitura constante das Escrituras

Sagradas, internalizando as frases e passagens mais significativas. De fato, é muito
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frequiente se encontrarem citagdes do Gosho nas falas, nos depoimentos, nos artigos dos

membros.

Ensina-se que, “O Gosho ¢ a voz de Nitiren Daishonin; é a coletdnea de suas
palavras ¢ ensimos dourados. (...) Mesmo que se esquecam do que leram, algo ficara
gravado nas profundezas de sua vida” (Terceira Civilizagdo no. 373, Encarte, p. 2).

Considerando a importdncia da “prova documental” para a avaliagio da
“veracidade e profundidade das religides™ (veja Capitulo 5, tépico 5.1), “No Budismo de
Nitiren Daishonin, as escrituras constituem a prova documental e siio chamadas de
Gosho. Sho significa escritura(s) e go ¢ um prefixo honorifico” (Terceira Civilizagio no.
373, Encarte, p. 1). A importancia das escrituras ainda ¢ colocada da seguinte maneira:
“Como uma organizacio diretamente ligada a Nitiren Daishonin, a base imutavel da Soka

Gakkai sera sempre o Gosho” (ibidem, p. 4).

Nio obstante essa énfase no Gosho, é curioso notar que os escritos de Ikeda

(orientagBes, memorias, poemas, discursos, trechos de romances, etc.) aparecem em fodos
0s impressos da organizagio e néo seria exagero dizer que ocupam um maior espago no
discurso e na vida dos membros.

Por um lado, € compreensivel que os escritos de lkeda tenham maior apelo por
seu estilo direto, pela atualidade e relevéncia dos temas sob a dtica da organizacéo e dos
membros, e pelo fato de ser ele um lider carismatico vivo. Por outro lado, no entanto,
parece acertado dizer que a ubiqtiidade dos escritos de Daisaku Ikeda faz parte de uma
estratégia para unir o0 movimento em torno de um eixo comum, qual seja, o préprio Ikeda.
Os exemplos de modelamento da pratica e da vida didria abundam, como o que se segue,

retirado do “Didrio da Juventude”, assinado por Ikeda:

Inverno, a estac&o para leitura. Nao, eu deveria fazer de cada um dos 365 dias do ano um
“dia para leitura™.

1. Devo ler o Gosho em sua totalidade.

2. Lerei todo o Volume Seis da Escritura por Nitikan Shonin.

3. Lerei cuidadosamente bons livros do passado e presente. Oriente e Ocidente.

- Especialmente durante os proéximos trés anos.

O curso de minha vida sera determinado nesses trés anos

(ikeda apud Terceira Civilizagdo no. 270, p. 22).



Como bem lembraram Wilson & Dobbelaere (1994: 37), o principio da unidade

entre a pessoa e a lei (ninpd ikka) leva a4 nocfio conceitual de que o Nam-mydho-renge-

kyd ou o gohonzon € “o mestre”; ou mesmo que Nichiren seja “o mestre”, visto ter
declarado que o gohonzon incorpora sua vida. Em outro nivel, o principio do mestre-
discipulo se aplica 2 relagdo Makiguchi ¢ Toda, como, também, a que une Toda e Ikeda.
Daisaku Ikeda justifica o lago de unifio entre os trés primeiros presidentes tanto
em termos de “relagdes misticas”, quanto de uma determinagfio em ser fiel ao mestre, &
fonte de seu saber e orientagéo religiosa. Seus escritos também insinuam que ele ja estava

sendo preparado por Toda para substitui-lo na diregfio da Séka Gakkai.

Porém, quantas pessoas estariam resolutas em devotar-se sacrificando toda a sua vida e
abandonando tudo? Shin-iti Yamamoto ja deixara passar trés anos dedicando-se a fé. A
conseqiiéncia desse episodio, fazia distinguir dia a dia o lago predestinado e o encontro
fatal de Toda e ele, para torna-los natural e extremamentte sélidos (Ikeda apud Terceira

Civilizagdo no. 56, p. 44).

Servirei ao mestre

Como servi no passado,

Nas misticas eras,

Sempre, imutavel serei,

Ainda que outros mudam!

(--)

O amor profundo e benevolente de Toda, atravessava nesse instante e para sempre a vida
de Shin-iti. Os dois corpos, apesar de diferentes, formavam um s6 espirito de Itai-Doshin,
fundindo-se desse modo numa grandiosa Entidade da Vida para revelar o aspecto rea) da
existéncia, desde o infinito passado chamado Kuon (Ikeda apud Terceira Civiliza¢do no.
55, p. 22).

Assim como a vida e a obra de Ikeda sdo testemunhos vivos e modelos a serem

seguidos, sua ligacdo com Toda também serve de exemplo ideal da relagdo mestre-

discipulo (shitei-funi). O corolario desta relacéo ¢ a ideologia itai-ddshin.
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Literalmente, itai quer dizer “corpos diferentes” e doshin, “a mesma mente ou a
mesma f€”, significando virias pessoas unidas com a mesma intencio, apesar das
diferencas (de idade, sexo, condigdo de vida, experiéncias...). Num sentido amplo, essa
unidade de pessoas baseada na mesma ¢ pode significar que, através do conceito de jtai-
déshin, muitas pessoas podem unir-se para a pratica do Budismo Nichiren, e,
conseqlientemente, transformar o mundo, como resultado desta pratica. Num sentido
mais restrito, refere-se & necessidade da unifio dos discipulos de Nichiren, para que se

obtenha sucesso na divulgacfo de seu ensino.

Todos os discipulos e crentes de Nitiren devem recitar o Nam-myoho-rengue-kyo, confiar
entre si e ser um em mente, em ‘Itai Doshin’, tal como o peixe e a 4gua na qual nada séo
unos. Aqui esta o lago de unifio entre a nossa vida e o principio iltimo. Esta é a esséncia
do que Nitiren propaga. Sendo este o caso, 0 nosso desejo pela nobre causa do Kossen-
rufu sera cumprido sem falha. Se qualquer um entre os discipulos de Nitiren ndo estiver
em Itai Doshin, entdo ele sera como um sidito que destr6i seu proprio castelo por dentro

(Nichiren apud Terceira Civilizagdo no. 55, p. 13).

Itai-ddshin € concebido tanto como um principio, um conceito ou uma ideologia
que orientam as atividades do movimento, como um “modo de a¢fo™ e interferéncia na
realidade. Afirma-se que, enquanto as ideologias fascistas e as socialistas falharam, o itai-
déshin pregado por Nichiren pode ser a chave para harmonizar o individuo com o seu

meio, sem que se percam as individualidades:

Itai Doshin € o principio da notdvel harmonia e unicidade vital pela reforma construtiva
ensinada no Budismo de Nitiren Daishonin. ltaj significa vérios corpos. (...)

Doshin literalmente significa “de mesma mente”. Entretanto, podemos claramente notar
que “mesma mente” ndo indica que todas as pessoas tém constantemente o mesmo
pensamento. Em termos concretos, representa o desejo comum de toda a Humanidade
pela realizagio dos ideais compartilhados por todos. Doshin representa um estado em que
todas as pessoas trabalham conjuntamente pela realiza¢do de um ideal comum.

Os dois termos, Itai e Doshin, nos ddo a chave do mais poderoso e construtivo modo de
agdo disponivel 4 Humanidade, ensinando ainda que as individualidades e diferencas

pessoais sd0 componentes essenciais de qualquer empreendimento. Essas diferencas sdo



0 que tornam possiveis os sonhos impossiveis, quando todos compartilham do supremo
ideal da Humanidade (lkeda et alii 1998: 76).

O principio da unidade ensinado por Nitiren Daishonin prega inicialmente o respeito
pelas caracteristicas e diferengas individuais. A seguir, mostra-nos como nos unir
solidamente, a partir das raizes de nossas vidas, com a inabalavel convicgdo e crenca na
filosofia universal que revela a nobreza inata a todas as entidades vivas. Com essa
unidade, pela primeira vez ¢ conseguida a harmonia entre o individuo e o todo (ibidem:
77).

Nas 1ltimas décadas, o termo itai-déshin tem sido usado, também, num sentido
bastante especifico. Frente aos conflitos com o clero e as criticas que visam denegrir a
imagem da organizac¢o, prega-se a necessidade, mais do que nunca, da fidelidade dos

membros & S6ka Gakkai, sob a orientacdo de Daisaku Ikeda.

Cada fio de ago ¢ realmente fino. Entretanto, quando os fios sdo agrupados, manifestam
uma forga muito grande. Isso se assemelha & unido de Itai Doshin (corpos diferentes com
uma Unica mente). Dentro da Soka Gakkai, mesmo que cada membre possua
individualmente pouca capacidade, se todos unirem firmemente suas forcas poderdo

evidenciar um potencial incrivel. A unifio é sindnimo de forga (Ikeda 1994a: 87).

A Soka Gakkai no Japdio ——nossa organizagdo-mie— quando atingiu seu 30o.
aniversario, lancou-se num desenvolvimento inédito baseada tinica e exclusivamente em
“seguir o mestre”. E ¢ essa a minha premissa basica e o ponto de partida que desejo
estabelecer nesta oportunidade rumo ao século XXI, para que o nosso desenvolvimento
no futuro seja igualado em espirito e ag#o, as expectativas do presidente Tkeda e 4 missdo
que temos como brasileiros no cendrio do Kossen-rufu mundial.

{...) Somos os pioneiros € ombro a ombro, cantando a cancdo da nossa revolugio
humana, devemos provar a grandiosidade do nosso mestre e a veracidade do budismo

(Eduardo Taguchi apud Terceira Civilizag8o no. 326, p.15).

Estar em sintonia direta com o mestre significa promover a luta do Kossen-rufu com toda

a seriedade dentro da organizagio. Lutar, salvar as pessoas e impulsionar as atividades do
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Kossen-rufu — isto ¢ estar em sintonia direta com o mestre (Coordenadoria das Regides
Estaduais, 1999, p. 16).

As estratégias para conquistar a coesdo entre 0s membros e o “mestre” (Ikeda)
também ¢ complementada pelo principio do eshé funi, segundo o qual a pessoa e seu
ambiente so inseparaveis. Ou seja, o individuo € afetado pelo ambiente em que se
encontra, mas também pode, a0 mesmo tempo, interferir nele e transforma-lo.

Na prética do membro, o principio s aplica tanto a sua relagio com a organizagéo
quanto ao meio social em que vive. Isto faz com que o membro conceba a BSGI como
uma espécie de extenso de seu ser, de sua casa. Em outros termos, a organizago
somente sera melhorada e desenvolvida com a unifio de esforcos de cada membro; a
sociedade somente serd transformada se o adepto atuar em seu meio e em sua familia na
pregacdo dos valores da BSGI, efetuar conversdes e difundir os ensinamentos de

Nichiren.

Ainda em relagdo ao nosso desenvolvimento, é primordial que jamais esquegamos que
“eu sou a BSGI” e se ela deve se aprimorar, este aprimoramento deve partir de mim
mesmo. Eis o principio do Esho Funi ou “Inseparabilidade de pessoa e ambiente”. E meu
desejo também que deixemos para tras a época de incertezas e partamos para uma nova
era de coeréncia, mas coeréncia a partir de si mesmo (Eduardo Taguchi apud Terceira

Civilizagdo no. 326, p.15).

Em resumo, através de vérios conceitos nichirenianos e modelos de relacio
mestre-discipulo, 0 membro pode introjetar a imagem de Ikeda como uma espécie de
“heréi mitico™, que enfrentou a doenga e todas as adversidades para se tornar lider
mundial do kdsen-rufu.

Ikeda ¢ aquele que teve uma origem humilde, assim como Nichiren, para
comprovar a veracldade do ensino do Létus e cumprir as profecias do Buda Original.
Aquele que lidera a auténtica organizagio = mantenedora e propagadora do “Verdadeiro
Budismo”. Um auto-didata que dialoga com presidentes, reis, intelectuais, artistas, lideres
mundiais, porque tem a solugdo para os problemas que castigam a humanidade errante e

desencaminhada. O mundo precisa dele, como as plantas precisam de 4gua e de sol. Ele
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fez a revolug@o humana em si préprio e manifestou sua natureza budica, ou seja, é um ser
em cuja vida predomina o estado de buda. E o mestre, o sensei, em torno do qual todos se
devem unir. Sob sua lideranga, orientago e modelo de vida se deve trilhar o caminho da
propria revolugdio humana para se atingir o ideal do kdsen-rufu, que &, em wltima

instdncia, um movimento para a revolugéo global.
*** O legado controvertido de Ikeda ***

A centralidade de Ikeda na SGI faz, as vezes, com que a organizagéo se confunda
com sua pessoa. Sob sua lideranga o movimento da Gakkai se expandiu para todas as
regides do mundo e se transformou em uma organizagio mais do que religiosa, uma
ativista social, politica e educacional, com propostas para melhorar cada aspecto das
sociedades em que atua.

Apds a morte de Toda, temia-se que a Gakkai se dividisse por néo se vislumbrar
um sucessor a sua altura. Jkeda, com apenas 32 anos, fez a facanha de manter o
movimento relativamente unificado e provou ser um grande organizador e administrador
burocrético, além de excelente estrategista. Ele tem o magnetismo do lider carismatico. A
qualidade “excepcional”, extraordindria de despertar nos seguidores a disposi¢io para a

militdncia. Entretanto, como afirma Daniel A. Métraux:

Ikeda € possivelmente uma das figuras mais controvertidas da histéria moderna do
Japdo... Um membro ou simpatizante da Soka Gakkai o vé& como um lider religioso
inspirador e afetuoso, que emprega seu consideravel poder e influéncia para avancar a
causa da paz mundial e da compreensio humana. De fato, a Soka Gakkai o retrata como
um Gandht dos dias de hoje ou um “Bodhisattva moderno”. Os inimigos e criticos
consideram Ikeda um sinistro e conivente perseguidor do poder, que usa os votos e o
dinheiro de seus milhGes de seguidores para fazer avancar suas ambicSes pessoais de
poder politico —uma meta que comegou a ser realizada em 1993, quando o [Partido]

Komeito aderiu & coalizio do governo Hosokawa (Métraux 1994: 147).

O cientista politico e professor da Universidade Meiji, Hirotatsu Fujiwara,

polémico e ferrenho critico da Soka Gakkai, publicou um livro cujo titulo antecipa seu
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conteudo: Sdka Gakkai o Kiru (cuja versdo inglesa é | denounce Soka Gakkai ou “Eu

denuncio a S6ka Gakkai™). Nele, o autor faz pesadas denuncias de taticas manipuladoras,
anti-éticas, “maquiavélicas”, “esquizofrénicas” e oportunistas da Soka Gakkai ¢ de seu
“filho bastardo”, o Partido Komeitd (Fukiwara 1970). A acusagfio de que essas duas
instituigdes fizeram coagdes para que seu livro ndo fosse publicado, provocou um grande
escandalo politico, com a abertura de uma investigagio pelo Parlamento (Dieta), € um
acalorado debate nos meios de comunicagio japoneses. Outro desdobramento da
polémica foi a desvinculagdo oficial entre a Gakkai e o0 Kdmeitd.*

Qutras pessoas reconhecem o valor literdrio, poético, fotogréfico, filosofico e
religioso de Ikeda. Vérios depfem facilmente sobre sua habilidade de lideranga e sua
militdncia como pacifista e humanista. Murata (1971: 173) afirma que Ikeda ganhou o
respeito e a lealdade de seus subordinados devido a suas caracteristicas pessoais,
particularmente as “qualidades incomuns de sua mente”, como por exemplo, a
capacidade fenomenal de sua meméria. Ele trata pelo nome os quase duzentos membros
da direcéio da Soka Gakkai. Ha, porém, aqueles que duvidam da maioria de suas alegadas
habilidades pessoais.

Quando estudava na Universidade de Toquio (1985-90), ouvi colegas, que
pesquisavam as religides japonesas, colocarem em duvida, por exemplo, a proficuidade
literéria de Ikeda. Eles se perguntavam: como é possivel uma pessoa produzir quatro
volumes do romance “Revolucio Humana” em apenas trés anos, em meio a uma agenda
di4ria extremamente ocupada com viagens pelo Jap#o e pelo mundo, orientacdes a varios
grupos de membros que vém constantemente a sede, recepgdes a um crescente numero de
visitantes, reunides administrativas e politicas, etc., sugerindo a existéncia de um ghost
writer, responsdvel pela literatura assinada por Ikeda.

As vezes, a desconflanga € alimentada por pessoas que se encontraram

pessoalmente com o lider:

2% O autor declarou que o livro ndo foi publicado a pedido de ninguém, nem de nenhum grupo anti-Gakkai.
Seria apenas um exercicio da liberdade de expresséo diante de uma religido e de um partido politico que
estariam obstruindo wm direite constitucional. Apesar da forga dos argumentos e da gravidade das
acusagdes de Fujiwara, o livro mantém um tom panfletario. Uma avaliagio critica desse livro pode ser
encontrada em Earhart 1976. Veja também Murata 1971: xiii-xiv. Trechos da versdo inglesa do livro de
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Dia e noite, rodeados por seus assistentes, nds ouviamos seu nome ser mencionado com
um respeito reverencial. O chefe da secio britanica... nos disse que Ikeda era “Um
homem que fez a revolugiio em si mesmo™. Outros declaravam a grandeza de seus
escritos, de sua poesia, de seu espirito, e até de suas fotografias. (Mais tarde nés vimos de
relance seus métodos fotograficos quando observamos um de seus ajudantes passar-lhe
uma cadmera carregada com filme. Ele 2 manteve com os bragos esticados e clicou
fortuitamente sem se preocupar em olhar no visor. “Ele tira fotografias com a mente ¢
ndo com 0s olhos”, murmurou um de seus auxiliares ao ser interpelado.)?’

Chegou a noite em que nds finalmente o encontrariamos. A grande limousine preta
adentrou a sede palacial. A entrada era iluminada com as luzes das cémeras, e l& estavam
o sr. e a sra. Ikeda, rodeados por auxiliares e seguidores que se curvavam em reveréncia.
... La estava ele, um homem baixo, gorducho, com os cabelos bem penteados com
brithantina, trajando um terno ocidental impecavel. Luzes das cimeras fotograficas se
acendendo, filmadoras se aproximando, e nés fomos levados com a multidio para uma
sala enorme, passando por corredores de mogas vestidas de branco e curvadas. ... Nos
falamos sobre o tempo em Londres e no Japéo, a cidade, os pontos turisticos —conversas
banais, desesperadas. ...O estilo de conversa de nosso anfitridio era imperioso e alarmante

—ele puxava e os outros o seguiam. (Polly Toynbee apud Metraux 1994: 160-61).

Seus criticos encontram farto material para acusa-lo de estimular um tipo de
“culto & personalidade™. Até mesmo um membro criticou, na minha presenca, o
“Ikedismo” existente dentro da organizagio brasileira em determinados periodos ou
contextos. Perguntei a um renomado especialista em assuntos japoneses da Universidade
Harvard (EUA), que dialogou com Ikeda no final dos anos 70, sobre sua impressdo do

presidente da SGI ¢ ele me deu o seguinte depoimento:

Minha impressio sobre ele foi a de uma pessoa esperta, que controla habilmente um

amplo grupo de mulheres que o rodeia em seu trabalho didrio. Nio tive a impressdo de

Fujiwara foram disponibilizados no seguinte endereco da internet,
http://members.rotfl.com/true_soka/idsgpre.htm.

7 A revista Terceira Civilizagdo de setembro/98 (encarte especial, p. 2) inseriu, em uma entrevista com
Ikeda e Kaneko, o depoimento do entio presidente da Associagio de Fotdgrafos Profissionais do Japdo,
que, segundo o entrevistador, ¢ um grande admirador das fotos de Ikeda. Para o fotégrafo, Ikeda tem a arte
de “capturar 0 momento com 0s olhos do coragdo”. Ao fotografar sem olhar pelo visor, Ikeda obteria fotos
de “beleza simpies™ e “naturais”.
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que cle seja uma pessoa profundamente religiosa ou moral. Esta é a minha impressio

objetiva (comunicagfo via internet, 23-7-2000).

Poucos anos antes de Amold Toynbee ter falecido, em outubro de 1975, aos 86
anos de idade, lkeda se encontrou com ele em Londres e ambos mantiveram um didlogo
que durou varios dias. A troca de idéias entre os dois, que ocorreu esporadicamente entre
1971 e 1974, foi editada e publicada como Choose Life ou “Escolha a vida” (Toynbee ¢
Ikeda s.d.).

Anos mais tarde, Tkeda convidou a jornalista e neta de Toynbee —Polly— para
uma visita a2 sede japonesa da Soka Gakkai. De volta a Inglaterra, Polly Toynbee
escreveu um artigo (“The Value of a Grandfather Figure”, The Guardian, 19-5-84), no
qual faz uma critica rigorosa da postura geral de Ikeda, a comecar por seu “colossal
narcisismo” e por sua “apropriagio grandiloqua” e oportunista da memdéria de seu avd

—uma figura que adquirira bastante popularidade no Japdo, nas décadas de 60 e 70:

Mundano, ele aparentava, até a ponta de seus sapatos feitos a mao, quase terreno, sem um
pingo nem mesmo de uma espiritualidade artificial. Se perguntarmos aleatoriamente para
adivinharem sua ocupagfo, poucos o selecionariam como uma figura religiosa. Tenho
encontrado muitos homens poderosos... mas nunca encontrei em minha vida ninguém
como o sr. lkeda, que exalasse uma tal durea de poder absoluto. Ele parece um homem
que, por muitos anos, teve realizados todos os seus caprichos, obedecida cada ordem, um
homem protegido de contradi¢des ou conflitos. Nio sou ficil de ser amedrontada, mas

algo nele provocou um frio em minha espinha (Polly Toynbee apud Metraux 1994: 161).

Quando retornamos, tudo ficou claro. Fomos convidados para ser entrevistados por
jornais e televisSes — (meu marido) Peter, sobre assuntos internacionais, e eu, sobre meu
av6. Cada entrevista em que apareciamos [servia para) conectar Ikeda ¢ Arnold Toynbee
aos olhos do publico. Tkeda se esforcava muito para se tornar o amigo e porta-voz
principal e oficial de Toynbee. Eu ndo tinha idéia da dimensdo da fama e importancia de
meu avb no Japdo... Meu av4 nunca se encontrou com Ikeda em suas visitas ao Japio.
Seus velhos amigos japoneses claramente nio estavam contentes com a apropriacio
grandiloqua de sua memoria feita por Ikeda, com base em um punhado de entrevistas

vagas, numa idade extremamente avangada (ibidem: 161).
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A Soka Gakkai tem status [de organizagdo] ndo-governamental junto as Nagdes Unidas,
fato bastante utilizado por lkeda, na medida em que isto a credencia como um
“movimento pacifista” mundial e ajuda Ikeda a ter acesso a chefes de Estado ao redor do
globo. No Dia do Fundador da Soka Gakkai, encontramos representantes de muitas
embaixadas estrangeiras, sendo que o embaixador francés era o convidado de honra.
Pessoas que estdo em busca de influéncia no Japdo néo podem se dar ao luxo de ignorar
lkeda e, de fato, seus livros ostentam fotos dele se encontrando com pessoas como

Edward Kennedy, John Galbraith e presidentes de todos os continentes,

De volta & Inglaterra, telefonei para algumas pessoas [de diversas partes] do mundo, que
haviam sido convidadas de lkeda ou que foram visitadas por ele. Havia um certo
desconforto ao serem perguntadas [sobre isso, assim como houve] a admissdo por
algumas de que tinham sido induzidas a endossarem-no. Uma teia suntuosa & facilmente
tecida: tira-se uma fotografia, publica-se uma breve conversa polida como se fosse um

encontro importante (ibidem: 162).

Ao comentar estas declaragdes com um membro da BSGI de Brasilia, ele me
disse que a rede BBC de Londres havia preparado um video atacando a Gakkai e
denegrindo a imagem de Ikeda. Nesse video, constava um depoimento de Polly Toynbee,
no qual ela reafirma sua convicgdio de que Ikeda usara o prestigio de seu avd “para
conseguir entrar” na Inglaterra. A explicagdo para esse fato seria -- esse mesmo membro
de Brasilia cogitou-- a “existéncia do dedo do clero” da Nichiren Shéshf. Como ja
mencionado anteriormente neste capitulo, se ji existiam conflitos entre os lideres da
Gakkai e o clero da Nichiren Shdshii antes do cisma, depois que houve a separacio,
persiste um certo clima de paranéia dos dois lados, com acBes defensivas e acusagdes
ptiblicas e internas.

Ikeda responde as criticas dizendo que elas estdo previstas contra os auténticos

devotos do Sutra de Létus:

Nao existe no mundo uma finica pessoa notéria que nio tenha sofrido perseguicdes.
O Goshg afirma claramente que aqueles que defendem o Sutra de Létus e propagam

amplamente o ensino correto serdo caluniados e difamados, e que os trés poderosos
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inimigos®® surgirdo infalivelmente. (...) Isso esta plenamente de acordo com o
ensinamento de Nitiren Daishonin, e quando essas callinias e injarias nos ocorrerem,
deveremos considerd-las como uma honra. De fato, ¢ um sinal de que estamos no
caminho em direcdo ao estado de Buda (Ikeda apud Terceira Civilizagéo, no. 388, pp. 33-
34).

De todo modo, os depoimentos acima servem para indicar o carater controvertido
de Ikeda e a enorme resisténcia que sua pessoa enfrenta em varios meios. E licito supor
que esse fato sirva de pistas para o entendimento do zelo da SGI com sua imagem

publica, tdo evidente nas Gltimas décadas.

% Os “Trés inimigos poderosos™ (sanrui no géteki) 530 0s trés tipos de pessoas descritas no Sutra de Létus
que perseguirdo os propagadores desse Sutra nos Ultimos Dias: pessoas ignorantes, monges arrogantes e
monges avidos por fama e riqueza.
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— Capitulo 5 —
A UTOPIA DA REVOLUCAO GLOBAL NA SGI

&

5.1 — As bases religiosas do movimento: ensinamentos e escrituras

A Sdka Gakkai segue basicamente a mesma linha doutrinal da Nichiren Shéshd,
que por sua vez se fundamenta no Sutra de Létus, nos escritos de Nichiren, Nikkd e
Nikkan. A escritura candnica e sagrada do Budismo Nichiren € o sutra Mahayana

conhecido por Sutra de Loétus (em japonés, My6ho Rengekyd ou simplesmente

Hokkekvy6; em sénscrito, Saddharma Pundarika Sutra). De modo geral, o conhecimento

que o membro tem deste Sutra se limita as exegeses feitas por Nichiren, J6sei Toda e
Daisaku Ikeda.

A segunda obra canénica sdo os escritos de Nichiren (Goshd Zenshf). Nichiren

deixou uma obra de cinco maiores tratados e quatrocentos ensaios, registros de ensinos
orais e cartas de orientagdes a seus discipulos. A coletdnea “As Escrituras de Nitiren
Daishonin”, publicada pela Editora Brasil Seikyo, ainda ndo inclue todas as obras de
Nichiren: estfo traduzidas para o portugués apenas 132 “escrituras”, reunidas em seis
volumes.!

Os trés primeiros presidentes também produziram, cada um, escritos importantes
para a organizacio. Porém, na pratica, 0 membro brasileiro e, muito provavelmente, a
grande maioria dos membros da SGI conhecem ¢ léem muito mais os escritos de Ikeda do
que os escritos dos outros presidentes.

Feitas essas observacdes, retorno a Nichiren, que é o fundador da linha budista

seguida pela Gakkai.

1 Murata (1971: 28) afirma que, embora Nichiren ndo tenha produzido nenhum grande tratado como certos
lideres do Japdo medieval, ele deixou uma obra extensa, com mais de 700 itens (500 completos), sendo
que alguns sdo copias de escritos originais perdidos. Segundo o autor, hd 443 textos remanescentes de
Nichiren. Comentarios sobre as principais escrituras de Nichiren e uma selegéo de frases mais conhecidas
podem ser encontrados nos “Encartes” da revista Terceira Civilizag&o, nos. 373, 374, 375 e 376.
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Apds longos anos de estudo e busca da esséncia do Budismo pelos principais
centros religiosos de seu pais, Nichiren se convenceu de que o verdadeiro ensinamento
budista estava contido no Sutra de Létus (e no seu desenvolvimento exegético feito pelo
introdutor da escola Tendai no Japfo, Saichd), enquanto que os outros ramos seriam
falsos e corruptos.

Nichiren empregou “cinco principios” (goko) para comparar as vérias religides e
afirmar a superioridade da sua sobre as demais. Sdo eles: 1) kyd (sutra) — de acordo com
o qual ele seguia a escola Tendai no reconhecimento da superioridade do Sutra de Létus
sobre todos os outros sutras budistas, por conter o Gltimo e supremo ensino do Buda
Shakyamuni; (2) ki — este Sutra nfo poderia ser ensinado enquanto as pessoas nao
estivessem preparadas para entendé-lo e recebé-lo; 3) ji — o tempo correto de pregagéo

seria a época de mappd; 4) koku — o ensino e a pratica do verdadeiro Budismo do Létus

deveria ser propagado no (ou a partir do) pais correto (Japdo); 5) kyohd rufu no sengo —

para se divulgar o Budismo em determinado pais, hd que se avaliar primeiramente a
situacdo religiosa do pais em questdo; assim, num pafs onde se desconhece o Budismo, a
tradi¢fo “provisdria” Hinayana poderia ser a mais apropriada; no caso japonés, havia
chegada a hora da propagacédo do supremo ensino do Lotus.

Atualmente, a Nichiren Shoshii ¢ a S6ka Gakkai se utilizam também de cinco
comparagdes adicionais (goju no sftai), para afirmar a superioridade do Budismo
Nichiren e, em particular, da orientagfo doutrinaria seguida pelos dois grupos (Murata
1971: 49-50).

A primeira comparacio (naige sétai) ¢ feita entre o Budismo e as religides néo-
budistas (Cristianismo, Judaismo, [slamismo, etc.). A concluso é ébvia: o Budismo €

superior por estar baseado na lei de causa e efeito — uma lei em sintonia com a ciéncia

moderna, como os budistas da SGI fazem questfio de enfatizar—, enquanto que as outras

religides seriam contrarias aos principios da ciéncia?. A segunda comparagio (daisho
sbtai) afirma a superioridade do Budismo Mahayana sobre o Hinayana. A terceira
comparagdo (gonjitsu sbtai) distingue o “ensino provisério/parcial” (anterior ao Sutra de

Létus: particularmente o da Terra Pura, Shingon e Zen) e “ensino verdadeiro/perfeito” ou

2 Cita-se, freqiientemente, na Gakkai, o caso do Cristianismo, que prega dogmas de dificil comprovagio
> q X - =
cientifica como o da Imaculada Conceicio, o da Ressurreigdo de Cristo € oufros.
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do Sutra de Loétus. Na quarta comparagfo (honjaku sotai), o Sutra de Lotus € subdividido
em shakumon ou “ensino tedrico/transitorio” (quatorze primeiros capitulos) € honmon ou
“ensino essencial/verdadeiro” (quatorze ultimos capitulos). A tltima comparagio

(shudatsu sotai) € feita entre o Budismo de Shakyamuni e o de Nichiren:

O processo de atingir a iluminacdo ou o Estado de Buda € comparado ac crescimento das
plantas de arroz —plantio, amadurecimento e colheita. Quando a semente do Buda ¢
implantada no coragdo de um homem, este ganha uma conex3o com o Verdadeiro
Budismo. No seguinte estdgio, a mente germina e a planta cresce para maturidade. Isto
indica o processo de desenvolver a natureza do Buda inerente em sua vida ou levando
avante a revolugdo humana pela pratica budista. Finalmente, o cereal completamente
crescido deve ser coihido. Isto se refere ao alcance da iluminag@o.

No Budismo de Sakyamuni, pensava-se que o homem tinha que praticar varias
austeridades budistas que se estendiam por muitas eternidades para completar todos estes
trés processos. Por. outro lado, o Budismo de Nitiren Daishonin expSe que o homem €
capaz de obter todos eles dentro desta vida através da genuina fé no Gohonzon. Este € ¢

principio de Sokushin Jobutsu (Terceira Civilizagdo no. 56, pp. 18-19).

Nichiren ainda oferecia “trés provas” (sanshd) para demonstrar que seu ensino
preenchia os requisitos dos “cinco principios™ 1) monshd (prova da lingua escrita) —
uma doutrina € verdadeira se estiver apoiada na literatura dos sutras e registros historicos;
2) rish6 (prova pela logica) — nos Ultimos Dias da Lei (mappd), a verdadeira religido tem
que estar assentada em uma andlise logica e empirica da condi¢io bumana, critério este
que somente seria atendido pelo ensino do Létus; 3) genshd (prova da realidade) — a
religido superior ¢ avaliada pelos beneficios concretos que sua pratica traz para 0s
devotos (Murata 1971: 48-49; Ingram 1977: 214-215). No jargdo da BSGI, as trés provas
sio chamadas de “documental, racional e real™.

Os “cinco principios” e as “trds provas” serviram de base para Nichiren
interpretar o Sutra de Lotus e extrair dele as suas “Trés Grandes Leis Secretas” ou “Tres
Grandes Ensinos Fundamentais” (sandai hihd), que contituem o elemento mais
importante e a sintese de sua doutrina: gohonzon ou objeto sagrado de veneragio em

forma de mandala; daimoku ou titulo do sutra; e kaidan ou plataforma de ordenagéo.
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A primeira lei ¢ a do gohonzon, isto €, as diversas mandalas ou representagdes
graficas do universo organizado em termo dos budas, que Nichiren produziu e concedeu a
seus discipulos e seguidores. Suas mandalas seguiam o mesmo padrio, sem
representacdes pictograficas ou simbolos, constando basicamente de palavras e nomes
escritos em kanji (ideogramas chineses, também usados na lingua japonesa) ¢ apenas dois
nomes em sénscrito medieval (os das divindades Ragaraja ¢ Achala). Num pergaminho
retangular estfo escritos, de cima para baixo, o daimoku (que na BSGI se 1€ Nam-myoho-
rengue-kyo) € a assinatura de Nichiren; em ambos os lados estdo escritos os
representantes de cada condigéo de vida dos Dez Estados; no topo, & esquerda esta escrito
o nome do Buda Shakyamuni e a direita, o do Buda Taho, representando o estado de
Buda. O nome dos Quatro Grandes Reis Celestiais (protetores das quatro dire¢des) estio
posicionados nos guatro cantos do gohonzon, ¢ ¢ espago vazio ¢ preenchido com nomes
de bodhisattvas notaveis, mencionados no Sutra de Lotus. Paul O. Ingram reconhece no
(go)honzon de Nichiren a mesma fung@io das mandalas da tradi¢@io indo-tibetana, e da

meditacdo e disciplina ética de outras escolas budistas:

Ela representa graficamente o “poder sagrado” de Sakyamuni como realidade absoluta, a
“desintegracio” deste poder sagrado em manifestagdes especificas (os varios Budas
histéricos e Bodhisattvas) e a “reintegracio™ do poder sagrado de volta a si, visto que
todos os Budas e Bodhisattvas sdo manifestagdes parciais da realidade absoluta de

Sakyamuni. Conseqiientemente, ao cantar o daimoku diante do honzon, o devoto

internaliza este poder sagrado e é capaz assim de reintegrar, neste “centro”, as forcas de
fragmentagdo que sdo o resultado da vida na era de mappd. Por esta razéo, recitar o
daimoku enquanto “fixa a mente” em meditacdo no honzon, acreditando no que o
honzon simboliza —que éﬁkyamuni, o Sutra de Lotus e o devoto sdo unos— realiza
para 0 devoto o gue as escolas estabelecidas do Budismo tentam pelas praticas

tradicionais de meditac@o e disciplina ética (Ingram 1977: 219).
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ros (Prabhutaratna Tathagata, em
sanscrito).

10. Namu Jogyo Bosatsu: Bodhi-
sattva de Praticas Superiores {Vishi-
shtacharitra, em sanscrito}.

11. Namu Muhengyo Bosatsu: Bo-
dhisattva de Préticas Infinitas
(Anantacharitra, em sanscrito).

12. Nyaku noran sha zu ha shiti-
bun: Agqueles que atormentam e
prejudicam [os praticantes da Lei]
1erao a cabega partida em sete pe-
dagos.

13. Dai likoku-tenno: Grande Ret Ce-
lestial Defensor da Nagdo (Dhritara-
shtra, em sanscrito).

14. Aizen-myc'o: Ret da Sabedona
e do Desejo Insaciavel {Ragaraa, em
sanscrito). Nota: O nome € escrito
em siddham, uma crtografia
sanscrita medieval.

15. Dai Myojo-tenna: Grande Rei
Celestial das Estrelas, ou o Deus das
Estrelas.

16. Dai Gattenno: Grande Rei

1. Nam-myoho-rengue-kyo.

2. Nitiren.

3. Zai gohan: Este é 0 selo pessoal de Nitiren
Daishonin.

& Dai Bishamon-tenno: Grande Rei Celestial
Vaishravana {em sanscrito), também chamado
Tamon-ten (Ouvidor de Muitos Ensinos).

.U kuyo sha fuku ka jugo: Aqueles que
fazem cfereumentos acumularao boa sorte
supé’ﬁor 2 dos dez tttulos honorn‘“ cos (do
Buda). Nota: No budlsmn [ ato de fazer ofe-
reczmentos tem um p{ofundo s:gnn" icado;
neste caso: Stgmf' ca'réspestar e louvar.

6. Namu Anryugyo *Bosatsu: Bodhisattva
das P:at:cas Firmemente Estabelecsdas (Supra- .
ﬂshthrtadvanﬁa em sanscnto)

7. Namu Jyogyo Bosatsu. Bcdhxsattva de
Prétlcas Puras vi shuddhachantra em sans-
erito). = i
8. Namu Shakamum-butsu Buda Sakyamum -
9. Nami Taho Nyora:. Buda Muitos Tesou-_

Femmmo (RakshaSt, em sanscrita).

Celestial da Lua, ou o Deus da Lua.

17. Taishaku-tenno: Rei Celestial Shakra
{também conhecido como Rei Celestial
indra),

18. Dai Bontenno: Grande Rei Celestial
Brahma.

19, Dai Rokuten no Mao: Rei Demdnio do o

Sexto Céu.

20. Dai Nittenno: Grande Rei Celestial do._...

Sol, ou o Deus do Sol.

21. Fudo-myo'o: Rei da Sabedoria inaltera- g

vel {Achala, em sanscrito). Nota: 0 nome e

escrito em siddham, uma ortograﬁa sdns ta' i

medlevai

goes. . ';‘ ;
23. Dengyo Darsfu' Grande Mestre Dengyc

24. Jurasetsunyo: Dez Filhas do Demoniq '

Kishimopn. Mae das mangas-!)emomos
(Harrtr, gm sanscrito). <o

‘.-« *.

* 26. Tendai Daishi:. Grande Mestre Tent'al i

N u-ﬂ"_,:

27. Dai Zojo-tenno: Grande Rei Celestia
Ascensio e do Progressa {Virudhaka, em s:
crito).

28. Hatiman Dai Bosatsu; Grande Bodhi
tva Hatiman.

29. Kore o shosha shi tatematsuru: Eu

peitosamente transcrevi isto.

30. Nitikan, selo pessoal: Assinatura do st
orelado que transcreveu o Gohoazon. Ni
caso, Nitikan, consistindo de seu nome €
selo pessoal.

31. Tensho Daijin: Deusa do Sol

32. Butsumetsugo ni-sen ni-hyaku s
ju yo nen no aida itienbudai no uti

rou no daimandara nari: Nunca, nos 2.
anos desde o falecimento do Buda, ¢
grande mandala apareceu no mundo.

33. Dai Komoku-tenno: Grande Rei Cele
de Ampla Visao {Virupaksha, em sanscri
34. Kyoho go-nen roku-gatsu jusan-r
0 détimo terceiro dia do sextc mésno g
to ano de Kyoho {1720), signo ciclice
noe-ne.

Fonte: Terceira Civilizacdo, no. 282, p.22
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Diz-se que o gohonzon é como um espelho que reflete a natureza btdica inata nas
pessoas. O gohonzon € objeto de grande contenda entre a Gakkai e a Nichiren Shoshi,
uma vez que o templo Taisekiji possui o daigohonzon (dai, “grande™), uma placa de
canfora inscrita por Nichiren em 1279 e que ¢ tida como uma das principais fontes da
alegada ortodoxia da Nichiren Shoshii. Ele é considerado o tnico concedido como objeto
de adoragdo para toda a humanidade, como também ¢ a fonte das réplicas de gohonzon
recebidos pelos fiéis. Apods a excomunhéo da Gakkai, o prelado do Taisekiji se recusou a
fornecer gohonzon para novos membros da SGI e denuncia a aquisigio desse objeto
sagrado por outras fontes como ato de blasfémia e heresia.

A segunda lei € a do daimoku, a pratica da recitacio dos cinco caracteres chineses
do titulo do Sutra de Lotus (myd, hd, ren, ge, kv0), aos quais Nichiren adicionou namu
(lit., “eu tomo refigio em” ou “veneragio/devocio a”). Esses cinco caracteres so, em si,
considerados uma materializacio da verdade e do poder de todo o Sutra. Aqui, também,
Paul Ingram percebe uma semelhanca com outros mantras (“usados tanto como objetos
de meditacdo quanto como defesas mégicas contra calamidades”), particularmente a
popular recitacfo amidista do nembutsu entre os japoneses: Namu Amida Butsu ("Eu me
refugio no Buda Amida) (ibidem: 216).

Como o préprio Nichiren ensinava, mesmo que a pessoa ndo leia, ndo estude, ndo
entenda o Sutra, a simples recitagio do daimoku pode despertar sua natureza budica
inata, depurar o mau carma e trazer-lhe boa sorte. Segundo a Ska Gakkai, hd duas

maneiras de recitar o daimoku: diante do gohonzon (doku) e sem o gohonzon (ju). “Nos

dois casos, os beneficios sdo idénticos. Porém, a préatica na forma de ju deve ter como
pré-requisito a pratica de doku. Isto é, a pratica de Daimoku sem ter o Gohonzon perde o
seu valor se estiver longe do sentimento ardente de querer praticar diante do Gohonzon™
(Tkeda et alii 1998: 103-4).

Daimoku e gohonzon sio complementares entre si: “como o dalmoku € a
incorporagéo verbal de toda a verdade e poder salvador do Sutra de Létus, o honzon € a

incorporacio visual da mesma verdade e poder, visto que ¢ a representagéio caligrafica do

3 Como desdobramento do cisma Gakkai-Nichiren Shoshdl, houve também o desligamento de varios
templos em relagdo ao templo central Taisekiji. Em 1993, Sendd Narita, reverendo-chefe de um desses
templos “separatistas”, propds & SGI que seus membros recebessem o gohonzon transcrito pelo 264 sumo
prelado, Nichikan Shénin, consagrado em seu templo.
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daimoku em forma de mandala, novamente uma extens&o do principio de ichinen sanzen”
{(Ingram 1977: 217-18).

Enqguanto o daimoku foi recitado pela primeira vez por Nichiren em 1253 ¢ o
gohonzon foi inscrito em 1279, a no¢do de kaidan como terceira lei apareceu em um texto

de 1274, embora tenha sido amadurecida préximo & morte de Nichiren.

Tradicionalmente, kaidan (plataforma dos preceitos ou da ordenagdo) é o lugar oficial
onde se recebem os preceitos budistas no periodo da ordenacfio dos monges. O primeiro
kaidan japonés foi estabelecido em 754, no Templo T6daiji de Nara, para garantir a
continuidade da ortodoxia budista proveniente da China e Coréia. Décadas depois, Saichd
(767-822) estabeleceu outro kaidan no Monte Hiei, nas cercanias de Quioto, para a
transmissdo exclusiva dos preceitos Mahayana-Tendai.

Embora nfo tivesse tido a oportunidade de realizar pessoalmente seu sonho de
construir um kaidan no Monte Minobu, Nichiren se preocupava com a independéncia,
preservagdo ¢ transmissdo de seus ensinamentos depois que morresse. Entretanto, se o
kaidan era pensado como algo fisicamente exterior para a ordenacfo, preservacio dos
ensinamentos ¢ como centro mundial da reveréncia ao Sutra de Lotus, Nichiren, as vezes,
reconhecia-se como o legitimo kaidan, como também o concebia como todo lugar onde
o0s devotos recebessem “em seu corpo” o verdadeiro ensinamento budista por meio do
daimoku e do gohonzon (Ingram 1977: 221; Thomsen 1963: 91-92).

O kaidan foi um dos pontos mais polémicos do pos-guerra entre essa tradigo
budista e a sociedade japonesa e, posteriormente, entre a Nichiren Shosh ¢ a Soka
Gakkai. Na perspectiva da Nichiren Shdshil, o kaidan tinha dois sentidos: gi no kaidan
(um kaidan por extensio), significando o oratério (butsudan) contendo uma réplica do

gohonzon, em frente ao qual o devoto recita o daimoku; e ji no kaidan (o kaidan de fato),

um grande saldo do culto mundial ao Sutra de Lotus que deveria ser erigido apds a
propagagdo mundial do Budismo Nichiren (késen rufu), que coincidiria com uma
profecia de Nichiren relativa & uméo do Budismo com o governo.

Nio obstante a acusagfio de querer estabelecer uma teocracia budista no Japéo, a
Soka Gakkai construiu, em 1972, o Shéhondd no templo Taisekiji, como uma realizagio
da tltima tarefa deixada por Nichiren a seus discipulos. Em meio a disputa entre a

Nichiren Shoshit e a Séka Gakkai, o clero ordenou que demolissern o Shéhondé numa
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tentativa de apagar do Taisekiji a memoria da Gakkai.

Para fechar este topico, é preciso registrar ainda dois conceitos basicos do

Budismo Nichiren: ichinen sanzen (lit., “um pensamento, trés mil”, significando que a

mente humana incorpora a todo instante o universo em seus trés mil aspectos) e jikai (dez

estados da vida). Segundo Paul Ingram (1977:233-34), Nichiren teria se apropriado da

doutrina Tendai conhecida por ichinen sanzen, como “justificativa metafisica de tudo o

que ele ensinou”, numa busca de restaurar e reformar a seita Tendai:

De fato, ele aceitava por completo a concepgio Tendai de ichinen sanzen ou a doutrina
segundo a qual os “trés mil (sanzen) mundos da existéncia” estio contidos em “um
pensamento momentanec” (ichinen). Mais precisamente, foi a interpretagdo de Saichd
para esta doutrina que proporcionou ¢ sustentdculo metafisico para a interpretagio

especifica que Nichiren fez do Sutra de Létus. Assim, cada um dos “dez mundos dos
seres vivos” (jikkai)? incluem os outros nove em si, perfazendo um total de cem mundos

dos seres vivos. Cada um desses cem mundos possui “dez fatores” (j&nyoze)5,
aumentando assim o total dos mundos da existéncia para mil. Por sua vez, cada um
desses mundos estd envolvido nas trés condigSes da vida na existéncia fenomenal
(samsara): o mundo dos seres sensiveis, o dos seres nfo-sensiveis e os cinco skandha
(“grupos™), totalizando trés mil mundos da existéncia. O principal destaque dessa
doutrina € que todas as coisas existem num estado de interdependéncia monistica, de
maneira que “um pensamento momentineo” por parte de um ser sensivel, nio
importando qual seja a qualidade deste pensamento momentineo, envolve toda a

estrutura da existéncia (Ingram 1977: 212-13).

4 psses “dez mundos” sdo inferno, mundos dos espiritos famintos, dos animais, dos asuras/deménios, dos

seres humanos, dos seres celestiais, dos arhats, dos pratvekabuddhas, dos bodhisattvas e dos Budas.

5 0s dez fatores sio forma, natureza, substdncia, poder, atividade, causas primarias, causas ambientais,

efeitos, recompensas e refribuigdes, e a totalidade dos fatores anteriores.
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5.2 — A utopia do kdsen-rufu: idéias milenaristas de Nichiren

na base do pacifismo

**% A missdo dos “bodhisattvas da terra” na era de mappd ***

O contexto em que Nichiren viveu e desenvolveu suas idéias escatolégico-
milenaristas coincide com um periodo de desastres naturais e com o inicio de uma série
prolongada de guerras civis no Japdo, como jé visto no Capitulo 3. A violéncia, a
insegurang¢a € as catastrofes da época produziam uma atmosfera de pessimismo com a
sorte humana neste mundo e perpetuavam a crenga em mappd, os “Ultimos Dias da Lei”.
Ou seja, eram sinais comprobatorios da degeneragiio humana e de suas implicages. Para
piorar a situagdo, monges budistas, sacerdotes xintoistas e especialistas religiosos
independentes pareciam incapazes de dar uma solugdo para os males que afligiam as
pessoas.

Essa visdo escatoldgica da historia incorporada pelo Budismo japonés ¢é
fundamental para o surgimento do nichirenismo, visto que na era de mappd haveria de
surgir um salvador, uma reencarnacio do Buda eterno, cujo ensino —diferente do de
Shakyamuni— seria capaz de conduzir toda a humanidade & redencio e a iluminacio. A
Séka Gakkai reconhece em Nichiren o cumprimento dessa profecia.

Uma das fontes para as idéias de Nichiren foi o capitulo quinze do Sutra de Létus
(“Emergindo da Terra”), que descreve o Buda Shakyamuni como “budeidade absoluta”,
verdade eterna e transcendental. Sugere-se, com isso, que a pessoa histdrica que
incorpora esta verdade e a transmite aos homens é eterna. As pessoas (“bodhisattvas da
terra”) que divulgam esta “verdade™ se tornariam os “discipulos originais” do Buda e
com ele possuiriam uma relagéio especial, “um parentesco original e ‘primordial’”.

Nichiren, ao acreditar que fosse uma encarnacio de Jogy6 Bosatsu (o lider dos
“bodhisattvas emergindo da terra”, mencionados no Sutra de Létus), interpretava que
seus discipulos cumpriam uma profecia e compunham com ele uma equipe com a missfo
redentora da humanidade —motivo pelo qual ele teria vindo a terra na forma humana.

Assim, ele declarou: “Nitiren e seus seguidores que ora recitam o Nam-mycho-rengue-
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kyo séo protagonistas do capitulo Jurvo [do Sutra de Létus]” (apud Terceira Civilizagdo
no. 361, p. 5).

Esses bodhisattvas teriam feito, em eras inimaginavelmente passadas, o juramento
altruista de salvar a humanidade. A SGI interpreta que seus membros so nada mais nada
menos que a reencarnagdo dos mencionados “bodhisattvas emergidos da terra”, os
auténticos herdeiros e “apostolos” de Nichiren, que tém a responsabilidade de levar
adiante € consumar a missdo sagrada do kdsen-rufu (cf. Ikeda 1970: 217). Como afirmam

as publicagdes da BSGI,

Originalmente, todas as pessoas sdo Bodhisattvas da Terra. Contudo, de maneira mais
precisa, 0s Bodhisattvas da Terra indicam os seguidores do Budismo de Nitiren
Daishonin. A natureza de Bodhisattvas da Terra manifesta-se 4 medida que fortalecemos
a nossa fé no Gohonzon e tomamos maior consciéncia da nossa misss3o em relagfo & paz

e & felicidade de todas as pessoas (Ikeda et alii 1998: 98).

Quando todos se levantarem com a compreensio de que sio filhos do Buda, que possuem
uma ligag8o direta com Nitiren Daishonin, isso corresponderd ao hosshaku kempon da
SGL

O hosshaku kempon da Soka Gakkai ocorreu no dia 3 de maio de 1951, quando Jossei

Toda tormou-se segundo presidente.

Naquele tempo, o presidente Toda fez uma grande declara¢do, jurando concretizar 750
mil familias. Em resposta a esse rugido de lefo, todos os membros da Soka Gakkai foram
tomados por uma grande consciéncia de que “No6s somos Bodhisattvas da Terral”, “Nas
somos os verdadeiros seguidores do Buda Original!” (Tkeda apud Terceira Civilizacdo no.
361, p. 6).

Se o ensino de Shakyamuni propagou-se da India até o Japdo, passando pela
China, Vietnd e Coréia, Nichiren previu que seu ensino faria o percurso inverso, do Japéo
para a India e para 0 mundo. Tal ¢ a missdo de Nichiren e de seus discipulos.

David Snow afirma que a missfo assumida pela S6ka Gakkai ~—que € usada como
uma espécie de toque de conclamagfo dos membros e uma das justificativas ideoldgicas

para a adeséio a0 movimento— baseia-se na imagem que ostenta de ser tanto o elo de
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ligacdo entre o presente desolador e um futuro methor, quanto o elo entre um passado
distante € o “aqui-agora” presente. Além disso, argumenta-se, sempre com base na
profecia de Nichiren e na misséo deixada por ele a seus discipulos, gue o movimento néo
estd fadado a perecer como modismo passageiro, por ser uma manisfestacio atual de
parte de um plano cdésmico profetizado e previsto desde sempre (Snow 1993: 69).
Conforme consta no proprio Sutra de Lotus e nas Escrituras de Nichiren, esse
ensinamento deve ser divulgado para todo o mundo na era de mappd.

Fiel a esta visdio profética, a Sbka Gakkai interpreta que as diversas catastrofes
mundiais e de cada povo em particular sdo uma confirmacdo de que ainda vivemos os
“Ultimos Dias da Lei”, portanto, a época prevista para a divulgagfio dos ensinamentos do
Létus. O préprio sofrimento do povo japonés com a bomba atémica e sua subseqiiente
derrota na II Guerra ¢ interpretado a luz dessa visfo, ou seja, o Japdo teria perdido a
guerra e sido bombardeado por causa da ignoréncia das pessoas com relagfio ao gohonzon

e do apoio do governo japonés as religides tidas como heréticas.

Embora este mais secreto ¢ supremo Dharma Verdadeiro ja tivesse sido estabelecido no
Jap&o, por setecentos anos as pessoas n&o o viram ou ouviram, no se deixaram tocar por
ele e ndo procuraram entendé-lo. Assim elas sofreram punicfio coletiva e a nagéo foi
destruida. ... Do mesmo modo como os japoneses uma vez tremeram de medo pela
invasdo dos mongdis [no século XIIT], eles estdo hoje aterrorizados com as armas

atdmicas (Soka Gakkai Kyogakubu apud Stone 1994: 253).

Esta citacdo serve para ilustrar o fato de que os lideres da SGI estio sempre
reinterpretando os eventos atuais 4 luz de fatos e ditos passados. Por exemplo, em mais
de uma ocasido, Ikeda (assim como Toda) parece ter repercutido a afirmagfio de Nichiren,
segundo a qual as divindades protetoras puniriam a nagdo que desrespeitasse o
Verdadeiro Dharma. O General Douglas MacArthur, comandante das Forcas Aliadas que

ocuparam o Japéo, € visto como a pessoa que cumpriu uma missdo das divindades:

(O Japdo perdeu a guerra. Contudo, gracas ao plano de ocupacdo do general MacArthur, a
lei de seguranga nacional foi abolida e estabeleceu-se a verdadeira liberdade religiosa.

Isso criou wm novo tempo para 0 Kossen-rufu, O general MacArthur agiu como uma
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forga protetora, um Shoten Zenjin. Ele atuou como um Bonten ou um Taishaku.® Quero

ir para 0s Estados Unidos para retribuir-lhes todos esses favores (lkeda 1994a: 8).

Um membro da DR da BSGI de Brasilia me disse, ressoando essa percepcéo, que
os terremotos, as epidemias e outras catastrofes naturais sfo conseqiiéncias da ignorincia
da humanidade com relagdo a Lei Mistica (Nam-my6hé-rengekyd). “O Japdo nio teve
terremotos sempre. Vocé sabia disso?” Ao lhe perguntar se a Gakkai pretende converter o
mundo, recebi a seguinte resposta: “N&o € que o mundo todo tenha que se converter a
Gakkai. As pessoas t€m que conhecer coisas basicas do tipo Lei da Causa e Efeito [para

que haja harmonia e paz no mundo].”

*** A renovacio do ideal do kdésen-rufu ***

Embora se reconhega a importancia da gestdo do segundo presidente Toda, por ter
estabelecido as bases da Gakkai, Ikeda ¢ amplamente reconhecido como a pessoa que fez
“florecer” o kdsen-rufu fora do Japdo, isto €, que iniciou a profecia da ampla divulgacéo
do Budismo Nichiren pelos quatro cantos da planeta: “.. Shin-iti [Tkeda] tomava como
missdo eterna de sua vida a conclus@io do Kossen-rufu mundial. Quando imaginava que
naquele momento estava abrindo com suas proprias m&os o portal desse grande
empreendimento, seu coragdo inflamava-se palpitante” (Ikeda 1994a: 6). Nio por mera
coincidéncia, kdsen-rufu talvez seja a palavra mais repetida no volume I do romance
“Nova Revolugiio Humana™, da autoria de Ikeda.

A importéncia que se d4 4 primeira viagem de propagacfio feita por Ikeda, em
outubro de 1960, é refletida numa passagem que o compara a Colombo (porém, ndo
deixando de lembrar que sua missdo ¢ de longe mais nobre e vital que a do navegador

italiano):

6 Shoten Zenjin (shoten, “vérios céus”; zenjin, deuses que trazem o bem) se refere as divindades
protetoras na cosmologia budista, como Bonten (Brabma, em sénscrito), Taishaku (Shakra
Devanam Indra, em sénscrito) e outros.
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A expedicdo de Colombo era uma viagem em busca de tesouros e terras para
coloniza¢do. Para os nativos da América, sua chegada marcava o inicio da invasdo de

suas terras.

Em constraste, a viagem de Shin-iti era uma jornada para a paz com o propdsito de
irradiar a luz dourada do humanismo para ¢ mundo. Ele assinalava o descortinar da era de
grandes navegacSes em prol do Kossen-rufu mundial. (...)

— Registramos neste momento o primeiro passo na América assim como fez Colombo
no passado. Porém, o empreendimento que pretendemos alcangar € muito mais grandioso
do que o de Colombo. Visamos construir um novo mundo onde reine a eterna paz ¢ a
indestrutivel felicidade. Com o passar do tempo —daqui a vinte, cingiienta ou cem

anos— o dia de hoje sera certamente lembrado como uma data que encerra um profundo

significado na histéria (Tkeda 1994a: 89-91).

Com essa viagem, lkeda estaria iniciando uma nova era para a humanidade. Ele
assume o papel do “pastor” que guia suas ovelhas em meio a uma época turbulenta, rumo
a um novo estdgio na historia, para o milénio de paz e felicidade eternas, semelhante a
um “messias”. O ano de 1960 ~—precisamente com sua posse como terceiro presidente da
Gakkal e com a viagem que inaugurou © kdsen-rufu mundial— teria, assim, wm
significado para a paz mundial nunca igualado por outro lider, como Gandhi, Martin
Luther King Jr. ou outro. A superioridade de sua facanha se fundamenta na misso

transmitida pelo “Buda Original”, numa relagio de mestre-discipulo:

No século XIII, O Buda Original Nitiren Daishonin (1222-1282) tomou os sofrimentos da
humanidade como seus e hasteou altivamente a bandeira da pacificag@o da Terra por
meio do budismo. (...)

Com [a fundagéo da Soka Gakkail, iniciou-se a propagasdo do Budismo de Nitiren
Daishonin no mundo inteiro, sendo alicergada pelas maos do segundo presidente Jossei
Toda (1900-1958), e ampliada por Daisaku lkeda, presidente da SGI (Terceira
Civilizag8o no. 382, p. 7).

O alvorecer de uma era de paz no mundo se iniciou em 1960 com as seguintes palavras:
Ndo existe nada tdo sublime gquanto a paz.

Nédo had nada mais feliz do que a paz.
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Paz —eis o primeiro passo fundamental no propésito de avango da humanidade
(ibidem, p. 6).

Kosen-rufu significa, literalmente, “declarar amplamente” (kdsen) e “divulgar,
difundir” (rufu), porém € uma expressdo usada no sentido especifico de divulgar o
Budismo Nichiren no mundo. Os membros da Gakkai acreditam que o melhor caminho
para uma pessoa revelar sua natureza budica (ou fazer sua “revolugfio humana”) e, por

conseguinte, ser feliz € através da recitagdo do Nam-my6hé-rengekyd. Na medida em que

o Budismo Nichiren for difundido e houver um nimero crescente de pessoas felizes e de
valor, havera condi¢des de se constituir uma era de paz duradoura e felicidade
generalizada.

No dizer metaférico de Daisaku Ikeda, “O Kossen-rufu é um sublime
empreendimento que visa a transformar o mundo num jardim onde se cultivam as flores
da paz e da cultura regando a revolugéo humana de cada pessoa que exerce o papel de
protagonista da edificaciio do bem-estar social” (apud Terceira Civilizagdo no. 384, p.
1D).

O ideal do késen-rufu mundial ¢ a missdo e a utopia a ser realizada pela SGI. Ela
se baseia nas idéias escatologico-milenaristas de Nichiren, mas vem sendo adaptada 3
realidade de cada €poca, na mesma proporciio ¢ 4 medida em que a S6ka Gakkai se
institucionaliza, legitima-se e acomoda-se a expectativa e ao contexto de cada sociedade
em se insere.

Josei Toda transformou o grupo de estudo de Makiguchi em uma das mais
poderosas organizacdes religiosas do Japdo, no pds-guerra. Para isso, ele modificou ndo
somente o nome do grupo, como também fez algumas alteragdes, a comegar pela
estrutura da organiza¢fo, com inspiracfo militar. Nos primeiros anos depois da guerra,
Toda buscou solidificar o contetido doutrinal dos membros com suas explanagdes sobre o
Sutra de Létus; depois de assumir a presidéncia, em 1951, suas palestras se concentraram
nas Escrituras de Nichiren (o que foi seguido por Tkeda).

Depois da morte de Toda, Ikeda seguiu adaptando a organizagiio e mudou
paulatinamente, seu foco para o exterior, apos consolidar sua base japonesa. Dentre as

mudancas efetuadas pelo terceiro presidente, podemos notar uma alteragéo no método de
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recrutamento de membros, no relacionamento do grupo com os n#o-membros € com a
sociedade em geral, na burocracia (que foi modernizada), nas atividades (0 movimento
que era basicamente uma organizacfiao religiosa de leigos passou a ter maior atuagio
social, cultural, educacional e politica), etc. Porém, as mudangas mais importantes, para
os propositos deste topico de minha tese, dizem respeito ao kdsen-rufu.

A 1déia da construcdo de um grande saldo de culto, ressuscitada por J6sei Toda,
foi modificada para contornar as criticas e a indisposi¢do piblica. Inicialmente, pensava-

se em construir o saldo com recursos piblicos (kokuritsu-no-kaidan), apds a conversdo do

imperador e a realizagiio do O&butsu-mydgd (“unifo ideal do rei com o Budismo
[Nichiren]”), como primeiro passo para a conversdo da nagio japonesa (e,
posteriormente, do mundo). Diante das pressdes externas, Ikeda conduziu a construcio do
kaidan com recursos dos membros da Gakkai.

O principio de dbutsu-my6gd também perdeu a sentido de unifio do Budismo com
o imperador, € passou a ser associado com a politica, a vida ou a sociedade. O ideal do
kosen-rufu, que antes significava a conversdo da populacfo japonesa (e, futuramente,
mundial), foi reduzido a um tergo do escopo inicial. Consoante a essas transformacdes na
orientacfo geral do movimento, o método de conversio, embora ainda seja nominalmente
o shakubuku, passou a aproximar-se mais do shéju, que se da através do didlogo tolerante
e do exemplo pessoal. E interessante notar que, enquanto a Nichiren Shdshi mantém a
orientacio exclusivista e radical, a Soka Gakkai procura se aclimatar ao mundo
contemporaneo, cada vez mais diversificado e plural.

Nas Escrituras de Nichiren e em muitos relatos de membros e escritos da
organizacgdo, o ideal do kbsen-rufu se aproxima da “idade de ouro” de algumas utopias.

Nichiren descreveu sua visao do milénio da seguinte forma:

Quando todas as pessoas estiverem recitando simultaneamente o Nam-myocho-rengue-

kvo, o vento no vergard a ramagem ou os gathos e nem caira torrencialmente a chuva
para cavar a terra. O mundo tornar-se-4 calmo e sereno como foi na era de Fu Hsi e Shen
Nung na antiga China. Nao somente as pessoas serdo libertadas do infortiinio e desastre
por toda a sua vida, como também aprenderfio a arte de viver longa e plenaments.

Observe o tempo em que a eternidade da Lei e do homem sera provada. N&o pode haver a
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minima divida a respeito da solene promessa no sutra para uma vida pacifica neste

mundo (Nichiren apud Terceira Civilizagdo no. 371, p. 33).

Para alcangar o objetivo do milénio, Nichiren dedicou sua vida pregando e

formando seus discipulos. As Trés Leis Secretas (daimoku, gohonzon e kaidan) foram

reveladas como “leis” instrumentais na concretizacdo do kbsen-rufu.

Com a convicgdo de que o seu budismo iria propagar-se pelo mundo inteiro, Nitiren
Daishonin incorporou sua iluminag3o na forma de Dai-Gohonzon, concedendo-o a toda a
Humanidade. Nitiren Daishonin inscreveu varios Gohonzon, os quais concedeu
particularmente a seus discipulos. O nico concedido como objeto de adoracdo para toda
a Humanidade é o Dai-Gohonzon, inscrito em 12 de outubro de 1279,

Nitiren Daishonin inscreveu o Dai-Gohonzon prevendo a crenga dos povos do mundo
inteiro. Por essa raz3o, a inscricdo do Dai-Gohonzon € chamada “Kossen-rufu da

entidade da Lei” (Keko no Kossen-rufu ou Hottai no Kossen-rufu). Quando o Dai-

Gohonzon se tornar objeto de adoragiio de todas as pessoas do mundo, o Kossen-rufu

estara efetivado. Este € chamado “Kossen-rufu de Kegui”, isto é, identidade do Kossen-

rufu de forma concreta.
O que visamos como discipulos de Nitiren Daishonin é a realizaggo do “Kossen-rufu de

Kegui” (Ikeda et alii 1998: 103).

O século XXI sera o século do kodsen-rufu, isto €, quando o ideal do kdsen-rufu se
realizaré. Esta € a convicg@o dos membros da SGI. Por isso se criou um clima de
expectativa, que, de certa forma, lembra os movimentos milenaristas. Mas, ao contrario
das idéias de Nichiren, que eram mais tipicamente milenaristas, os membros da SGI
sustentam atualmente uma especie de utopia que deve ser construida na terra, com o
esforgo e a transformagfo de cada individuo. Como notaram com preciséio Hammond &

Machacek (1999 32-33):

De muitas maneiras, a Soka Gakkai exibe um tipo de milenarismo ativista. Membros e
lideres véem o século vinte e um com otimismo, como uma era em que a paz mundial
sera realizada através do didlogo internacional e inter-cultural, e havera a aboligdo das

armas de destruicio em massa. Diferente de muitas formas de milenarismo, no entanto, a
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Soka Gakkai ndo procura mudancas externas ou a interven¢fio de alguma divindade
externa para efetuar essa transformag@io. Ao contrério, eles entendem que as mudancgas
externas resultario de mudancas internas nos individuos. A paz, de acordo com os
budistas da Soka Gakkai, comega com a paz e a felicidade individuais, e se espalha na
medida em que individuos iluminados se tornam ativos na cauwsa da paz nos dmbitos

local, nacional e internacional.

Em 1994, a BSGI colheu depoimentos de alguns membros, que confirmam o
otimismo e a expectativa com relagfo ao século XXI, e a imagem projetada de uma era
de superagdo dos grandes problemas que assolaram o planeta no século XX. No novo
cendrio, acredita-se que o kdsen-rufu ¢ algo realizivel: é a propria missio da SGI, “¢ uma

realidade nos coracdes” e nas atividades diarias dos membros.

Estou aguardando o s€culo XXI com muito otimismo e esperanga de que este venha a ser

o século do humanismo e cooperagdo entre os paises (chefe de Area).

Que o século XXI seja a continuago das lutas pela grande vitoria da paz mundial (chefe
da DS de Bloco).

Um século de uma nova revolugfo, onde a paz mundial surja como um lindo arco-iris,

trazendo a alegria € a humanidade para a nossa civilizaco (chefe da DS de Comunidade).

Com grandes esperang¢as vejo no mundo atual sinais claros da procura por uma sociedade
baseada em relagdes harmoniosas, tanto no aspecto humanistico, como no ambiental. Esta
tendéncia atual da humanidade vai de [sic] encontro com a imensa determinagdo e
incansavel luta do presidente Ikeda em fazer do século XXI, o Século da Vida, Assim,
desejo também fazer parte desta luta, cujo principal objetivo ¢ a alegria de viver das

pessoas, estudando com todo afinco e seriedade {membro da DE).

Eu vejo o futuro com otimismo. A luta corajosa pela dignidade da vida e respeito ao ser
humano, empreendida pelo presidente Tkeda ndo é uma utopia. £ um grande trabalho
cercado de dificuldades, mas unidos € conscientes, esta verdade estard cada vez mais

proxima {chefe da DM da BSGI) (Terceira Civiliza¢8o no. 315, pp. 15-19).



Eventualmente, as nogbes de kosen-rufu, paz mundial e “terceira civilizagio”

(daisan bunmei) sio usadas no mesmo sentido. Entretanto, a idéia de “Terceira

Civilizagdo™ pode ainda ter um sentido peculiar, como proposta por lkeda, significando
nio somente a confluéneia e sintese de duas civilizacdes modernas (a capitalista ou,
curiosamente denominada, idealista/espiritual, e a socialista ou material), mas também
uma nova ordem mundial baseada no Budismo Nichiren, que supera todas as maiores

filosofias € movimentos j4 vistos até hoje na histéria da humanidade.”

5.3 - Revolucio Humana e Paz Mundial

A realizacdio da visdo utdpica proposta pela Gakkai depende da “revolucio
humana” (ningen kakumei), expressdo cunhada por Jdsei Toda, significando a reforma da
vida ou da forma de viver de uma pessoa. Esta “filosofia da auto-reforma” seria capaz de
efetuar a transformacdo interna do individuo que pratica o Budismo, melhorando seu
carater e permitindo aflorar seu potencial proprio ou sua natureza budica no cotidiano.

Esse processo estd intimamente relacionado com a noclio dos “Dez
Estados/Mundos da Vida/ Existéncia” (jikkai), descritos em ordem ascendente como:
inferno, fome, animalidade, ira, tranqiiilidade, alegria, erudicfio, absorcdo, bodhisattva ¢
buda. Os quatro primeiros (“Quatro Maus Caminhos™) constituem o nivel mais baixo da
vida humana. No6s 0s vivenciariamos continuamente devido ao carma ¢ ao ambiente
social em que vivemos. Portanto, o processo de se fazer prevalecer os estados de vida
superiores na propria vida constitui o objetivo da (e j4 ¢ a propria) revolugiio humana (cf.
Ikeda et alii 1998: 57-38).

Os membros da SGI praticam ¢ Budismo visando conseguir a revolu¢@o humana
pessoal. Nesse sentido, pode-se dizer que o Budismo Nichiren se assemelha a outros

movimentos salvacionistas, uma vez que almeja mudar a situagéo atual da humanidade ¢

7 Como esclareceu Eiichi Saito, da Divisio de Relagdes Publicas e Informac¢Bes da SGI (Japdo), a
expressdo Dai-san Bunmei foi criada no contexto da Guerra Fria, “para distinguir o ideal budista do
humanismo em relagdo as ideologias socialista e capitalista prevalecentes na época”. A expressao foi usada
na organizagio até o comego dos anos 70. Depois disso, seu uso foi diminuindo paulatinamente
(comunicagfo via internet, 08-5-01).
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do planeta através da mudanca dos individuos. Enquanto os cristios créem que o
ensinamento de Jesus € o Ginico caminho e solugdo para todos os males que afligem a vida
humana, 0 membro da SGI deposita sua f&¢ no poder da recitagio do daimoku e do
gongvé diante do gohonzon.

A crenca na transformacéo coletiva através do aprimoramento dos individuos foi
expressa nas respostas de varios membros da BSGI em meus questionarios. A pergunta,

“Vocé acha que a BSGI pode ajudar a melhorar o Brasil?”, recebeu respostas do tipo:

1. Sim. Por meio da revolugdo humana individual, abre-se a possibilidade de influenciar
positivamente o meio em que se vive, pessoa a pessoa.

2. Sim. Se cada membro [da BSGI] conseguir colocar em pratica a filosofia do Budismo,
poderemos criar uma cultura de paz, de respeito & dignidade da vida. Além disso, cada
membro atuaria como um exemplo de cidaddo digno na sociedade, influenciando muitas
pessoas.

3. Sim. Porque a BSGI incentiva a revis3o de valores comportamentais e sociais. Orienta
para o desenvolvimento individual.

4. Sim.Pela mudanga de consciéncia e comportamento das pessoas comuns.

O kosen-rufu pode ser definido, pois, tanto como uma meta futura (a construgéo
de uma civilizag8o ideal ou a obten¢fio da paz mundial) quanto um processo gradual e
continuo de transformacio e melhoria de cada individuo, que, se acredita, resultard na
sociedade humana ideal do futuro.

A revolugdo humana também tem o sentido de iluminacfio (satori) do Budismo
tradicional. Ou seja, reformando sua vida e revelando todo seu potencial através da

recitagdo do Nam-my8hé-rengekyd, o membro estaria manifestando seu estado inato de

Buda, e conseguiria que este estado prevalecesse em sua vida.

Constitui-se um método do Budismo de Sakyamuni imaginar o estado de Buda como um
mundo utdpico. Nitiren Daishonin substanciou aquelas qualidades e aspectos distintos de
Sakyamuni em termos de caracteristicas reais possuidas per todo individuo, e [sic]
conduzindo-o a criar valores na vida real. Com a prética ac Gohonzon, cada um pode

revelar sua natureza em potencial. A esséncia da iluminag@io consiste em cada um
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desenvolver ao méximo as potencialidades inerentes a sua propria vida, cultivando suas
habilidades e caracteristicas e aplicando-as em suas atividades diarias (Ikeda et alii 1998:
106).

A grandiosa revolu¢do humana de uma Unica pessoa ird um dia impulsionar a mudanca
total do destino de um pais e, além disso, ser4 capaz de transformar ¢ destino de toda a

humanidade (Ikeda apud Terceira Civilizagio no. 368, Encarte, p. 2).

A revolugdo vislumbrada pela SGI surge simultaneamente de seu movimento
global de propagacfo do Budismo Nichiren e do esfor¢o de cada individuo. Para efeitos
praticos, pode-se dizer que a “revolugdo humana” ocorre a partir de dois elementos
combinados: a renovada dedicacdo do membro em melhorar seu modo de vida (através
de mudancas de hébitos e de personalidade, como a leitura mais freqiiente, o maior
envolvimento nas atividades profissionais, etc.) e, sobretudo, a sua relagdo com o
gohonzon.

O gohonzon serve como um espelho para que a pessoa reconhega seus pontos
fracos e melhore. E uma espécie de instrumento mediador entre o ser humano € o Nam-

mydhd-rengekvé (que € tanto a lei que rege o universo como a energia que perpassa e

vitaliza tudo o que ha no universo). Por isso, a recitacdo de daimokw/gongyd diante do

gohonzon € o requerimento bésico para que o membro manifeste sua natureza bidica e
faca sua “revolugdo humana”.

A pratica do Budismo Nichiren também prescreve a revolugio humana das outras
pessoas (ndo-membros). Dito de outra forma, o membro tem que superar suas
dificuldades e limita¢des oriundas de seu carma (que inclui a superagdo da oposicdo de
seu meio a sua préatica budista) e ajudar outras pessoas a fazerem o mesmo, seja por meio
da conduta exemplar, seja por meio do proselitismo direto. Assim, o proselitismo € um
ato religioso prescrito e uma manifestagdio do estado de buda (isto €, constitui ato de
benevoléncia para com o convertido em potencial; e benevoléncia ¢ a prépria
caracteristica do buda). O shakubuku, prega-se, ajuda 0 membro a amenizar seu carma e
a “acumular boas-causas”. Mas, além disso, é evidente que colabora na expansio do

movimento.
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No processo de realizagio da revolugdo humana ¢ previsto o surgimento de
dificuldades e obstaculos na propor¢io exata do nivel da pratica do membro e revelam
que ele/ela esta confrontando seu carma. (Lembremo-nos que o pano de fundo da
realiza¢do do kbsen-rufu mundial € a decadente e conturbada era de mappd, “o perigoso
palco dos Ultimos Dias da Lei”). As dificuldades podem ser vistas tanto como uma
influéneia obstrutiva na pratica budista quanto um elemento que deve ser valorizado para
a melhoria do carma e o fortalecimento da pratica. Dai se pregar que o Budismo
Nichiren tem o poder de “transformar o veneno em remédio” (principio conhecido por

Hendoku Iyaku). Os obstaculos gerais a pratica do bem ou do Budismo sio tidos como

“demdnios” ou influéncias negativas (ma). Nichiren descreveu as “forcas negativas” que
surgem no caminho do praticante budista como sanshé shima ou “trés obstaculos ¢ quatro

maldades™.

Os trés obsticulos (Sansho) sfo: (1) Bonno-sho, ou obsticulos oriundos dos desejos
mundanos causados pelas trés impurezas da vida —avareza, ira ¢ estupidez; (2) Go-sho,

ou oposicdo da esposa ou fithos; (3) Ho-sho, ou obstaculos causados pelos soberanos,

pais, professores ou outros superiores de uma pessoa. As quatro maldades [shima] sdo:
(1) On:ma. ou dificuldade sob forma de doenga ou debilidade fisica de um crente; ()
Bonno-ma, ou confuséo no crente devida aos desejos mundanos, que acabam levando-o a

duvidar do Gohonzon; (3) Shi-ma, ou morte prematura de um jovem que perturba a fé

dos membros; (4) Tenshi-ma, ou opressdo das autoridades nacionais, sendo esta a mais

dificil de ser superada (Ikeda et alii 1998: 121).

E importante notar aqui que a oposi¢lo e as criticas & SGI sfo interpretadas a luz
desse conceito de sanshdé shima. Elas teriam sido previstas no Sutra de Loétus e
relembradas pelo “Buda Original”. As barreitas a0 movimento seriam, também, provas
de sua autenticidade, veracidade e legitimidade. Parece que ¢ caracteristica dos
movimentos sociais a defini¢do ou “construcdio™ de um inimigo comum capaz de unificar
o grupo. Como me disse um amigo certa vez, “sempre se estd mais forte quando ha um
inimigo pela frente”.

A orienta¢d0 para que o membro realize sua revolugfo humana parece ter mudado

um pouco com o tempo, apesar do objetivo ser sempre o mesmo. Comparem-se as duas
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orientagOes inseridas no quadro abaixo. Na primeira orientacdo, publicada em 1976, hé
uma é&nfase na doutrina e na religifio (vitdria pessoal como prova do ensinamento superior
de Nichiren e da Lei Mistica; “pratica da f&€” e esforco pessoal sfo os ingredientes
imprescindiveis para a aprimoramento, a saude, o rejuvenecimento ¢ a felicidade). Mais
de duas décadas depois, a orientagdo passa a ser como um programa de auto-
aprimoramento, que pode perfeitamente ser desvinculado da religifio e ser praticado por
qualguer pessoa, independentemente dessa pessoa ser membro da SGI ou nfo
(semelhante ao que se encontra em livros de auto-ajuda).

Essa flexibilidade da Sdka Gakkai na adaptacio dos ensinamentos a cada época ¢
tipo de sociedade expressa o fato de que as religiGes sdo socialmente construidas e

refletem as demandas sociais e as aspiracSes religiosas de cada época.

“Sete itens para a Revolucio Humana (extraidos da orientacio do Presidente Ikeda)”

1. Saide — O senhor deve tornar-se capaz de mostrar as provas visiveis que possue uma satde
muito boa, ou estard menosprezando a Lei Mistica. As doencas podem ser prevenidas através
de orac¢Bes sinceras com o firme propdsito de permanecermos sadios € de harmonizarmos a
nossa vida com a vida do universo.

2. Juventude — A Lei Mistica ¢ a fonte da vitalidade. Se o senhor revigorar continuamente a
pratica da fé, poderd manter o seu “espirito jovem”, que é o estado de juventude no mais
verdadeiro sentido. ‘

3. Boa Sorte — Se a sua vida nfo possuir boa sorte, no final, encontrard um fim infeliz. Se o
senhor continuar recitando o Daimoku, a préatica didria da fé e tomar um cuidado especial
constantemente no dia-a-dia, serd capaz de acumular uma boa sorte incalculavel, tdo infalivel
como o sol que surge todas as manhis.

4. Sabedoria — Um homem que falha em ser inteligente tornar-se-& um fracassado na sociedade.
O senhor deve cultivar o bom senso e a sabedoria através do manifestar do Estado de Buda
em sua vida.

5. Paixdo — Mesmo que o senhor possua uma grande sabedoria, se nfo for capaz de possuir um
verdadeiro sentimento humano, somente pode ser comparado a um zumbi.

6. Convicgdo — Numa sociedade selvagemente convulsa, um homem que nfo possui convicgdo
afundar-se-a como um navio no meio de uma tempestade. Somente homens de firme
conviccdo serdo capazes de enfrentar bravamente quaisquer tempestades, os quais ndo se
arrependerdo no futuro.

7. Vitéria - Mesmo que o senhor seja uma pessoa gentil, se for um fracassado no ambiente
social, no podera ajudar ninguém, pois néoc tera forga suficiente para isso. Somente aqueles
vitoriosos na vida, que venceram através da forga da fé e de esforgos honestos, possuirdo
forte dominio sobre outras pessoas e na sociedade.

O Presidente Ikeda enfatizou também que, além destes sete itens para a revolucéo humana de um

individuo, o poder da benevoléncia nio pode ser esquecido. Benevoléncia é o coragio do homem.
(Fonte: Terceira Civilizag8io, no. 100, dezembro/76, p. 60)
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E T
“Pequenos passos para a grandiosa revolugio humana e um constante aprimoramento”

1. Analise constantemente o0 seu comportamento ¢ tente descobrir habilidades que o fazem
especial e, sempre que tiver oportunidade, faga uso delas.

2. Nunca deixe para outra pessoa aquilo que lhe foi incumbido realizar. Néo fuja da
responsabilidade. Esse desafio a si mesmo é o que ird acrescentar & sua vida anéis de
¢rescimento, assim como uma forte e frondosa arvore.

3. Acostume-se a tomar a iniciativa, ndo espere que outros ¢ mandem fazer. Com essa atitude
poderé conquistar confianca e respeito de outros.

4. Ngo se prenda muito aquilo de que gosta de realizar. E realizando algo dificil que podera
transformar um ponto falho ou fraco em sua vida. A soma da transformacdo desses pequenos
pontos falhos contribuird para a sua grande revolugfio humana. Por outro lado, mesmo que se
ache bom em alguma drea de empreendimento, esforce-se para tornar-se excelente. Em tudo
na vida, ha sempre o que aprimorar.

5. A sinceridade consigo proprio € essencial. O forte desafia, o fraco costuma sempre justificar-
se por seus fracassos.

6. Em quaisquer circunstdncias, nfo seja influenciado pelos chamados “oito ventos”:
prosperidade, declinio, desgraga, honra, elogio, censura, sofrimento ¢ prazer.

7. Seja sempre humilde, sincero e honesto com os demais.

8. No relacionamento com as pessoas saiba observar nelas as qualidades e absorvé-las para si.
No entanto, ao observar os defeitos, nunca os repita em seus atos.

{Fonte: Terceira Civilizagdo no. 368, abril/99, Encarte, p. 8}

De maneira similar a varias religiSes com vocacdo universalista, a SGI se propde
como a Yinica capaz de solucionar os problemas da humanidade e de conduzir o mundo a
uma era de estabilidade e paz duradoura. Sua reivindicacfio se fundamenta na crenca de
que € a legitima sucessora de Nichiren, o Buda Original, o “redentor” dos Ultimos Dias
da Lei.

Como observado anteriormente, Nichiren considerava o ensino do Sutra de Létus
como o unico efetivo para salvar a humanidade dos males predestinados para ocorrerem
na era de mappd. No caso especifico do Japfo, ele interpretava as freqilentes calamidades
de sua época como sinal de que os deuses protetores haviam abandonado o pais devido ao
apoio governamental e popular as seitas heréticas. Por isso, escreveu o tratado Risshd
Ankokuron (“Tratado sobre a Pacificagiio do Pais através do Estabelecimento do
Verdadeiro Budismo™) e o enderecou a pessoa mais poderosa no xogunato de Kamakura,
Tokivori Hdj6. Sua conviccdo era de que, ao aceitar o Verdadeiro Budismo do Létus, o
Japdo alcancaria seguranca, estabilidade, paz, abundancia, enfim, se tornaria uma espécie

de paraiso ou utopia budista.
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Tomando o ensino de Nichiren, sobretudo o tratado Risshé Ankokuron como

referéncia central, a SGI mantém que ainda estamos na era de mappd, num momento
particularmente crucial de grandes problemas ambientais, conflitos étnicos e religiosos,
ameacas atOmicas, epidemias assustadoras, etc. Por isso, atua em duas frentes: dentro da
organizac#o, centra-se na fé, pratica e estudo dos membros, como meio de aprimoré-los;
externamente, promove a cultura e o ideal da paz como meio de construir a sociedade
ideal ou “terceira civiliza¢io”.

Muitos autores t€m reconhecido a centralidade do tema da paz na SGI, para criar
uma identidade coletiva, um propdsito corporativo que una os membros em torno de uma
meta social e religiosa mais “elevada” do que a pura satisfac@o das necessidades pessoais
(Métraux 1986, Shupe 1991, Wilson & Dobbelaere 1994, Hammond & Machacek 1999).
De fato, pode-se perceber uma mudanca na agenda da Sbka Gakkai até mesmo pelos
termos usados: enquanto JOsei Toda cunhou a expressio “revolugdio humana” e se
concentrou na criacdo das bases japonesas da Gakkai, Ikeda fala hoje em “revolucéo
global”, “revolugdo total”, “republica humana mundial” e trabalha em escala mundial.

O tema da paz € recorrente na Carta estatutaria da SGI (veja Capitulo 4, tdpico
4.1), nas cangdes (veja Apéndice IV), nos discursos dos lideres e membros, nas
atividades da organizacio, na agenda internacional de lkeda e na liturgia diédria do
gongxég.

Ao esforco pessoal de auto-aprimoramento dos membros adicioinam-se as
atividades culturais, educacionais, politicas e ambientais da SGI para a construcio da
nova era de paz. Acreditando que a elevagfio do nivel cultural e educacional das pessoas
conduzird a “am modo de vida mais humano e harmonioso”, a organizacio se langou em
uma série de atividades culturais, artisticas e educacionais.

Embora critique as mazelas da sociedade e a debilidade de outras filosofias e
religides, a SGI nfo constitui um movimento socialmente contestatério ou
revolucionario: ndo obstante o uso freqtiénte do termo “revolugdo”, seria mais apropriado
defini-lo como um movimento de reforma social. O lema do movimento, nas palavras do

proprio Ikeda, ¢ “Primeiro a revolugdo humana, depois a reforma social” (Ikeda 1997:
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17). Uma vez que o carma coletivo de cada sociedade é composto pelo somatdrio dos
carmas dos individuos que a compdem, a melhoria dos carmas individuais (revolucgio
humana) implicardA na melhoria da qualidade da vida social. No processo de
transformac@o dos individuos e do mundo, atribui-se um papel de destaque 3 cultura e &

educago:

Num sentido amplo, a cultura desempenha importante papel na revolugdo humana de um
individuo. A cultura nfio é um mero sistema de conhecimentos e tecnologia relacionados
com o mundo externo. Ela deve atuar no sentido de possibilitar as pessoas ganhar
conhecimentos e idéias sobre a moralidade, para controlar seus desejos e impulsos
instintivos.

A cultura da sociedade eleva o intelecto, habilidades e qualidades morais do povo, que
passa a levar uma forma de vida peculiar a essa cultura. Sob um dado ponto de vista, essa
tluminacdo € uma espécie de revolugdo humana.

(...) ...a revolugdo humana indispensavel i sociedade contemporinea serd realizada
quando todos descobrirem a entidade do “self” essencial, ou Nam-myoho-rengue-kyo,
nas profundezas de suas vidas. Essa descoberta permitird a todos os homens ficarem
repletos de energia vital e sabedoria podendo, com isso, enfrentar todas as situacGes.

(Yassuji Kirimura apud Terceira Civilizagéo, no. 86, p. 37).

Na proposta da SGI o sucesso do movimento de paz depende da interacdo e

complementariedade entre a revolug8o individual e a promog&o de uma “cultura de paz”.

. somente por meio de uma revolug@o humana interior é que conquistaremos uma
reviravolta no atual estado dos acontecimentos no mundo. E essa mudanga precisa ser
estruturada para que possa atingir as proximas gera¢des. Exatamente por isso € que se
torna necessario criar uma “Cultura de Paz”.

(...) ...a “cultura de paz” é justamente a postura da nfo-violéncia que coloca o respeito 4

vida e aos direitos humanos acima de tudo. No que todos devam ter uma mesma cultura,

8 Na Quarta Oracdo do gongyd diario, reza-se “pela mais breve realizacfio do Kossen-rufu @ pela eterna
prosperidade da Soka Gakkai Intermacional”; e na Quinta Oragfo, ora-se “pela paz mundial e pela
felicidade de todas as pessoas” (Soka Gakkai Internacional s.d.: 39, 40).
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mas que em todas as culturas de todos os povos, os valores levem a um s6 resultado: a
paz.

Desta forma, acreditamos que os caminhos para a criacdo dessa “Cultura de Paz” sfio: o
engajamento, ou seja, a unifio das pessoas; o dialogo, meio pelo qual se rompem as
barreiras; a dignidade & vida e o respeito aos direitos humanos (Terceira Civilizacio no.
361, p.31).

Para Daisaku Ikeda, chegou a hora de se mudar a forga motriz da histéria, do hard
power (uso da for¢a militar, da autoridade politica ¢ da riqueza) para o soft power (uso
predominante de cénhecimento e informacdo) (Terceira Civilizagdo no.281, pp. 31-37;
Tkeda 1996: 203-212). Assim, contrastando com um esforgo deliberado de alguns setores
da sociedade e do governo japoneses em esconder os horrores cometidos pelas tropas
japonesas durante a II Guerra, a S6ka Gakkai tem investido na educacéo para a paz € no
trabalho associado com a ONU,

Além das atividades dentro da rede de ensino Soka, a organizacgéo tem feito uma
série de campanhas de arrecadagio de fundos para refugiados de guerra e vitimas de
catastrofes naturais, promovido exposicies em varios paises do mundo (‘A ameaga
nuclear no mundo”, “A coragem de lembrar: Anne Frank e o Holocausto”, “Guerra ¢

Paz” e outras), publicado diversos livros (Cries for Peace, Peace is our Duty, Women

against war, e outros), incentivado o intercdmbio internacional (por ex., entre jovens
japoneses e chineses, entre brasileiros e latino-americanos), etc. Nos Ultimos anos, a SGI

criou dois institutos de pesquisa e de propostas para a paz: Toda Institute for Global

Peace and Policy Research e o Boston Research Center for the 21% Century.

Ikeda serve de modelo para os membros ao fazer suas “viagens de paz” ou
“diplomacia da paz”, encontrando-se com renomadas personalidades de varios paises
(alguns desses encontros resultaram em publicacbes, como aconteceu com os dialogos
entre Tkeda e Amold Toynbee, Aurelio Peccei e Austregésilo de Athayde). H4 mais de 25
anos Ikeda tem enviado anualmente suas “propostas de paz” aos sucessivos secretarios-
gerais da ONU.

O movimento pacifista da SGI —como todos os movimentos sociais— 0coITe

dentro de um contexto especifico histérico e social. Seu substrato religioso provém dos
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escritos de Nichiren e das orienta¢Oes de Toda, particularmente sua teoria da “forga vital”
e sua declarag@o pela aboli¢cdo das armas nucleares de 1957.

Ainda hd que se considerar o Japfio pds-guerra, que viu surgir um enorme €
crescente interesse pelo pacifismo (heiwa shugi). Mais precisamente, um dos elementos
comuns is novas religides (e que também se estende a certas religiGes estabelecidas) € o
tema da paz em associagfo com seus respectivos ensmmamentos. O modo como essas
religides abordam o tema da paz, no entanto, reflete uma busca coletiva pela identidade
nacional ¢ uma “dindmica japanocéntrica”, que reinterpreta o papel do Japdo no pds-
guerra, como um centro difusor dos ideais pacifistas, a matriz de uma nova e mais
avancada civilizag8o, enfim, o pais cuja misso € salvar a humanidade e o planeta.

Cada grupo religioso envolvido no discurso pacifista procura um canal particular
para transmitir sua mensagem: didlogo politico, conferéncias, didlogo religioso
ecuménico, movimentos de base, ONGs, exposicSes, publicacdes, erecéo de pilares com
dizeres pacifistas em todos os continentes, intercAdmbio de jovens, etc. Enquanto alguns
grupos apresentam um acentuado ativismo, como a seita Nipponzan My6hdji e a propria
SGI, outros se caracterizam por uma versdio “espiritualizada” do pacifismo, como a
Byakkd Shinkdkai, cujas atividades principais dos membros sfo as oragdes pela paz
mundial e a divulgacdo do ideal pacifista através de pilares e faixas auto-colantes com os

dizeres Sekai jinrui ga heiwa de arimasu v ni (“Que a humanidade viva em paz™).
p

Robert Kisala (1999) distingue esse pacifismo pds-guerra do conceito tradicional
japonés de paz, que enfatiza “confucionisticamente™ a estabilidade e a ordem, o cultivo
moral do individuo e um senso de missdo civilizatéria, que vislumbra a estabilidade
mundial sob o comando do imperador japonés.

A partir da era Meiji (1868-1912), os conceitos ocidentais (basicamente cristdos)
de paz e de “guerra justa” penetraram no Jap@io e passaram a fazer parte do discurso
piblico ¢ intelectual. Entretanto, o regime militar e expansionista que tomou forma nesse
mesmo periodo apresentou uma capacidade enorme de cooptar os movimentos sociais €
religiosos. De fato, os poucos grupos religiosos que mostravam algum tipo de resisténcia
e de discordincia com a ideologia oficial eram punidos com a destrui¢@io dos templos ¢
prisio dos lideres. Isso ocorreu com a Oomoto, a S6ka Gakkai, a Hito-no-michi Kyodan e

Qutros.
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Para cumprir os propdsitos deste capitulo, € preciso assinalar que, 4 medida em
que o xogunato Tokugawa deu mostras de decadéncia, surgiram diversos movimentos
populares que tinham em comum uma espécie de “filosofia do coragfo” (kokoro no
tetsugaku) —termo cunhado por Yoshio Yasumaru—, ou seja, a crenga de que a ética
pessoal ou o cultivo de virtudes (devocdo filial, lealdade, parciménia, frugalidade,
diligéncia, etc.) seria o suficiente para solucionar os problemas sociais e econdmicos
(Kisala 1999: 21). Essa filosofia ainda permeia, de certa forma, o discurso de vérios
grupos religiosos do Japfo confemporéneo. A SGI também sustenta que a utopia da paz
mundial somente sera atingida por meio da transformagio interior das pessoas.
Entretanto, seu discurso nio se reduz ao individuo, abrindo espago para uma militincia
social, por meio de projetos educacionais relacionados com a educagio em si, com a paz,
com ¢ meilo-ambiente, com as artes.

Kisala afirma que o problema do pacifismo japonés pés-guerra é que, no geral,
ele reflete o fato da sociedade japonesa ainda nio ter confrontado diretamente os fatos e
as implicages da guerra. Desse modo, alguns grupos pacifistas incorporam a nogio
“roméntica” de um Japéo pacifista. NogBio esta que eventualmente retira do Japfo
qualquer responsabilidade pelo atos de suas tropas durante a guerra.

Ha grupos que, ainda em sintonia com essa linha romantizada, abracam o
culturalismo para explicar que a misso japonesa de espalhar a consciéncia pacifista pelo
mundo nfo se deve tanto aos horrores provocados pela bomba atdmica, mas as
caracteristicas intrinsecas & cultura japonesa, particularmente a énfase no grupo e nas
relagbes harmoniosas. Nesse tipo de pacifismo, ao mesmo tempo em que nfo hi a
apresentacdo de propostas realistas e concretas para a efetivagio da paz mundial, procura-
se preservar a identidade cultural japonesa e se demonstra um grande interesse pelo tema
da seguranca nacional.

Embora reconhecendo a Séka Gakkai como um dos poucos grupos que rompe
com o pacifismo roméntico ou culturalista, ao prover um modelo de militdncia que
ultrapassa os limites do estado-nagdo ou do proprio grupo religioso, Robert Kisala (1999:
182-83) diz que o pacifismo dessa organizacio budista estd comprometido pelo
estabelecimento ¢ subseqiiente apoio ao Partido Komeitd e pelo “multinacionalismo”

pregado por lkeda (que admite, por exemplo, as intervengdes militares da ONU para
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manter a ordem, em determinadas situagdes). Tendo como proposta inicial o
estabelecimento da paz mundial através de um “nacionalismo global” e um “socialismo
humano”, o Komeitd fez eventuais acordos com alas politicas conservadoras (e nfo-
pacifistas) para mudar a constitui¢do japonesa e permitir o envio de forgas de paz para as
missbes da ONU (ibidem: capitulo 3).2

Alguns autores reconhecem que os maiores beneficiarios da “diplomacia da paz”
da SGI s&o o proprio Ikeda e sua organizacio (Metraux 1986: 50; Shupe 1991: 196-97).
Um amigo colombiano (que morou e ensinou no Japdo por dez anos) e um socidlogo
americano t€m a mesma opinido: Ikeda é um eterno candidato ao Prémio Nobel da Paz.
Quem conhece a historia da Gakkai e o alcance de suas estratégias adaptativas ao cenario
internacional nfo pode subestimar tais opinides.

Frente a décadas de criticas e desdenho pela sociedade japonesa e internacional, a
SGI ainda carece de respeito e aceitagfo, sobretudo em seu pais de origem, onde ha um
verdadeiro abismo entre membros € ndo-membros.

Com certeza, no contexto internacional, a atuacfio da SGI no campo da paz
tornou-se o veiculo principal de seu discurso globalizante, a partir do qual a organizacio
mais tem capitalizado na estratégia de legitimagfo e consolidagdo de sua imagem.
Embora a SGI ainda néo tenha tido um grande impacto na arena internacional ou mesmo
entre os paises onde ela se tem difundido, como dizem Wilson e Dobbelaere (1994: 2),
“Para o publico em geral, todas essas atividades estabelecem um alto conceito da SGI,
enquanto que para seus proprios membros, elas alimentam a sensagfio de relevéncia,
influéncia e poténcia do movimento em assuntos internacionais”.

Por fim, embora a SGI possa ser caracterizada como um movimento de massa em
sintonia com a vida contemporénea, sua proposta central se aproxima dos movimentos da
Nova Era, na medida em que ambos propdem —naturalmente por caminhos diversos— a
unificacfo de todos os habitantes do planeta como “cidaddos do mundo”, € prevéem uma

nova era de unidade global, de harmonia e de paz.

9 Mesmo no ambito interno da Gakkai japonesa, hd dissensfio quanto ao papel do Partido Kémeitd. Por
exemplo, criticas de membros jovens da Gakkai a seu apoio ao Tratade de Seguranca entre os Estados
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5.4 - Globalizacio e utopia religiosa

Nos topicos anteriores, foi enfatizado que a SGI se propde como um movimento
com pretensdes globais, cujos esforgos estdio voltados para a transformacfo do mundo,
com base nas idéias milenaristas de Nichiren. Em consonéncia com esta meta, as a¢fes €
a retorica de seus lideres buscam promover uma mentalidade cosmopolita nos membros,
sempre exortando-os no sentido de que os ensinos de Nichiren estariam destinados ao
mundo ¢ ndo a um grupo marginal, sectario. Essa € a tdnica de vérios discursos €

orientagGes do presidente da SGI, como o trecho que segue:

&

Devemos ter em mente o fato de que nosso movimento € uma revolucdio religiosa ainda nfo
realizada, de um tipo que o mundo nunca viu antes. ...0 Budismo de Nichiren Daishonin € um
Budismo para o mundo todo. E temos que adotar uma vis&o global e reconhecer nossa filiago na
familia dos homens, ao passo que nos esforgamos para nos tomarmos pessoas sinceras,
internacionais, contribuinde para a felicidade do ser humano e para a realizagiio de uma reptblica

humana mundial no sentido mais rico (D. Ikeda, gpud Shupe 1991: 192).

Ha aqui uma curiosa confluéncia de interesses e perspectivas. Por um lado, da
parte da SGI, um movimento religioso milenarista e escatologico assume o discurso da
globalizagdo!0 e direciona sua militAncia para uma agenda global. Por outro, da parte da
academia, muitos tedricos da globalizagdo (destacadamente Roland Robertson)
reconhecem o papel importante da religiio enquanto outros abrem espaco para uma
“dimensfo escatologica™ da globalizagdo, em funcfo dos limites fisicos da Terra e seus
recursos naturais, ou da “tendéncia etnocida do desenvolvimento capitalista” (veja Beyer

1994: 7).11

Unidos e ¢ Japio levaram o partido a modificar sua posigdo em 1984,

10 o comegar pejo termo cutthado por Josei Toda —revolugio humana~ o discurso de lkeda estd
permeado por expressdes de efeito e grandilogtientes, como: “revolugfio global”, “civilizaco global”,
“reptiblica humana mundial”, “novo milénio de esperanca”, € outras.

1T Hillel Schwartz (1987: 524) sugere que os movimentos milenaristas constrastam radicalmente com o
pessimismo e o “catastrofismo™ modernos, que descrevem ¢ cenario da crescente devastagio global, sem,
no entanto, indicar um panorama de reversdo dessa tendéncia. O milenarismo, vendo nas catastrofes
{enchentes, pragas, fome, guerras, etc.) sinais da degeneracfic humana e da eventual destruiciio do planeta,
prevé que a tragédia serd substituida por uma nova ordem de abundéncia, paz, harmonia ¢ perfeicio.
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Outra confluéncia interessante é que um dos principais expoentes das teorias da
globalizac&o, Roland Robertson, tem citado com regularidade o J apdo e a S6ka Gakkai na
sua discussfo sobre a logica da globalizacfo.!l? Torna-se, assim, relevante analisar a
intengfo globalizante da SGI em termos dessas teorias.

O termo “globalizagio” tem sido usado por uma é4rea especifica das ciéncias
sociais para entender a religifio no mundo atual, dito “globalizado”. Entretanto, sua
utilizag8o, embora instigante, ndo chegou a gerar uma teoria sélida, capaz de precisar o
lugar da religiio na “sociedade do planeta global” (Prandi 1997). Isso se deve sobretudo
ao sentido polissémico e ambivalente do termo. Enzo Pace procura reunir didaticamente
as interpretagOes mais divulgadas numa matriz composta pelo cruzamento de dois pares

conceituais: subjetivo/objetivo e dominagio/libertago.

Em outras palavras, se adotamos uma definicdo de globalizagdio como um processo
objetivo de progressiva independéncia das diferentes sociedades humanas espalhadas
pelo planeta, sera possivel obter teorias que [éem este processo como uma nova forma de
dominagio de umas sociedades sobre outras, ou, pelo contrario, como ocasifo histérica
que favorece a libertag@o de potencialidades individuais e coletivas inesperadas.

Ao inves disso, se consideramos a globalizagfo sobretudo como a afirmagio de uma
consciéncia global, planetaria, nos individuos e nas sociedades do nosso tempo, portanto,
como um processo subjetivo, poderiamos obter pontos de vista criticos que véem este
processo como uma ulterior forma de colonizagdo moderna das consciéneias,
homologadas pelos modelos das sociedades dominantes no mundo, assim como métodos
que, ao contrario, assinalam, na consciéncia crescente que todos nos temos que fazer
parte do mesmo globo e, portanto, temos que partilhar totalmente de suas vicissitudes

{ecologicas, histéricas, politicas, econdmicas e éticas), o emergir de uma sociedade civil

12 Robertson sustenta que o Japdo € “um topico vital e inevitdvel” para os tedricos da globalizagdo. O autor
reconhece no isolamento voluntdrio do Japdo do periodo feudal “um gesto globalmente orientado™, no
sentido de que o pais teria ficado numa posic8o estratégica de “observagio do mundo” (world watching)
para aprender e se modernizar (Robertson 1994: 85). As religides japonesas (entre as quais Robertson
destaca a S&ka Gakkai), por sua vez, ilustrariam a dinidmica da globalizagio (que é expressa na interagfo
dialética entre o particular e o universal, o global ¢ o local, ou “glocal”™). Ao mesmo tempo em que mantém
a 1déia antiga do Jap&o como centro religioso do mundo, essas religides estiveram e estio envolvidas com a
relag@o que o Japo mantém com o mundo. O jado “internacicnal” delas pode ser percebido, por exemplo,
na militdncia pacifista de alguns grupos, na incorporagio de pensadores ocidentais em suas visdes de
mundo, na “politica externa” de alguns grupos religiosos voltadas para determinados governos estrangeiros,
etc. (ibidem: 88-89).
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planetaria (...), novo lugar da critica e nova frente de libertagio dos fortes poderes

multinacionais e ordenamentos estatais que ainda pretendem ditar a lei no mundo...
(1997: 25-26).

O discurso da SGI, se avaliado segundo a citagdio de Enzo Pace, apresentaria as
seguintes caracteristicas. Ao perceberem a globalizagdo como um fendmeno objetivo,
muitos membros da SGI reconhecem os perigos de dominacdo de uma sociedade por
outra ¢ de ampliacio do fosso existente entre as nagdes ricas e as pobres. Mesmo assim,
ndo seria exagero dizer que esses membros se alinham com aqueles que vislumbram na
globalizacdo uma oportunidade para a libertagdio das potencialidades individuais e
coletivas. Essa postura se alimenta da convicgdo do poder transformador da pratica do
Budismo Nichiren e de que a profecia do kdsen-rufu é realizada através da militdncia de
cada membro da SGI (sobretudo do presidente Ikeda, como seré visto mais adiante).

Ao perceberem o processo global por um prisma subjetivo, os membros sfo ainda
mais positivos com respeito 4 formacio de uma “sociedade planetaria”, conduzida pela
ONU e orientada pelos principtos do Budismo Nichiren. Em todo caso, diria que, no
geral, o membro da SGI tm uma abordagem favoravel a globalizag#o, e ¢ esta disposicéo
que anima sua militdncia pacifista, ecologica, cultural, etc.

Voltando a perspectiva que toma a globalizacdo como processo objetivo, ela
enfoca a formagdo de um sistema mundial, com a integracdo dos estados-nacles e
sociedades em relagdes politico-econdmicas. Essa perspectiva esta bastante carregada de
significados ideoldgicos, podendo ser chamada de historico-econdmica e politica. Ela &,

de certa forma, um desdobramento das principais teorias da modernizagéo.

[Essas teorias] afirmam que, pelo menos no Ocidente, mudangas sociais radicais ao longo
dos altimos séculos trouxeram a tona um novo tipo de sociedade. As teorias da
globalizag#o adicionam a esta tese que a modernizacio no Ocidente resultou diretamente
na difusfio de certas instituigSes vitais da moderniza¢do ocidental para o resto do globo,
especialmente para a economia capitalista moderna, o estado-nacéo e a racionalidade
cientifica na forma de tecnologia moderna; e [adicionam ainda], de modo critico, que esta
difusio global resultou numa unidade social nova que € muito mais que uma simples

expansio da modernidade ocidental (Beyer 1994: §).
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A consolidagdo do alegado sistema mundial ainda € percebida como sendo
resultante de avangos fabulosos nos meios de transporte, do aumento explosivo das
capacidades tecnoldgicas dos meios de comunicagéo e da midia, da crescente importancia
das corporag¢Oes multinacionais e de agéncias do mercado financeiro, e outros.

Enquanto alguns autores perpetuam a tradi¢do marxista, reconhecendo uma
tendéncia irreversivel da secularizagdo e do enfraquecimento das instituicSes religiosas
como forga social (por exemplo, Immanuel Wallerstein), outros (como Roland
Robertson) tomam a direcdio oposta, reconhecendo que a globalizagio nfo somente
garante espagos sociais para a atuacfio dos grupos religiosos, como “monta o cendrio”
para a renovagdo do interesse pela religifio. Por esta razdo, alguns autores manifestam
interesse especifico por religides proféticas ou orientadas para a transformacio do
mundo, como € o caso da Sdka Gakkai (cf. Shupe 1991: 184).

Diz-se, também, que a globalizagio desperta questdes religiosas ou semi-
religiosas no mundo secular das politicas de governo. Quer dizer, no processo de
globaliza¢do, os governantes dos estados-nagbes acabaram cruzando a linha institucional
¢ adentram o reino do religioso ou do sagrado, ao implementar e garantir a “qualidade de
vida” dos cidaddos, ou ao legislar sobre o valor e o destino da vida humana. Com isso,
tocam em areas tradicionalmente relacionadas com o dominio religioso.

Argumenta-se, ainda, que a globalizagio tem demonstrado que, frente a
transnacionalizagdo crescente das comunidades religiosas, a descriciio e anilise dos
movimentos  religiosos apenas no é4mbito restrito dos estados-nacdes €
metodologicamente inadequada e insuficiente (Simpson 1991: 1-2).

Peter Clarke (2000a) pondera que as varias acep¢des do processo multifacetado
da globalizagio costumam enfatizar sua caracteristica unidirecional. Ou seja, tanto na
acepgdo econdmica de expansdo mundial do sistema capitalista, quanto na idéia de
difusdo dos meios modernos de comunicagio, ou na perspectiva popularmente
simplificada de predominio de uma forma cultural sobre as outras, a nogfo subjacente &
sempre a mesma: a globalizacio seria sindnimo de ocidentalizacio, um processo

unidirecional no qual a énfase recai sobre o impacto da cultura ocidental, tida como
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criativa e dindmica, sobre as demais culturas, que seriam, por sua vez, tradicionais e
estaticas.

Definindo “cultura global” como a interagiio entre culturas regionais, Clarke
procura recuperar a contribuigdo das sociedades n#io-ocidentais para a constituicdio do
mundo global e moderno, ao sugerir o termo “influéncias inversas™ na globalizaco. Para
o autor, a “globalizacfo inversa” pode ser ilustrada tanto pela domesticagéo japonesa das
influéncias culturais do Ocidente quanto pela recente difusio das religides japonesas nos
vérios continentes. Estas religiGes eram, no exterior, essencialmente étnicas ao se
concentrarem no atendimento as necessidades do imigrante japonés, porém, com o
avango da globalizagfo, elas puderam se expandir em outros meios sécio-culturais.

Ha ainda autores que, ao invés de pensarem a globalizacdo como uma realidade
econdmico-politica objetiva, abordam-na como “um texto, um recurso cultural” (Otavio
Velho), um “instrumento metodolégico para pensar o mundo” (Enzo Pace), “uma
perspectiva, um horizonte, uma rede de significados dentro da qual devemos interpretar
novas e velhas formas de relacGes sociais e religiosas. Ou, ainda, como define Velho, ‘um
jogo de linguagem, constituido por conexdes concretas...”. Um mito com muitas versdes”
{(Oro e Steil 1997: 12). Conforme essa linha analitica, que descreve a globalizagio como
uma nova realidade produtora de “desenraizamento” ou “desterritorializagfo”, e pautada

pela “crenca do relativo”,

a globalizagio € um processo de decomposigio e recomposi¢do da identidade individual e
coletiva que fragiliza os limites simbdlicos dos sistemas de crenca e pertencimento. A
conseqiiéncia é o aparecimento de uma dupla tendéncia: ou a abertura 2 mesticagem
cultural ou o refiigio em universos simbdélicos que permitem continuar imaginando unida,
coerente € compacta, uma realidade social profundamente diferenciada e fragmentada

(Pace 1997: 32).

As duas tendéncias indicadas por Pace corresponderiam ao que Peter Beyer
(1994) identifica como respostas & crescente relativizago dos valores e codigos morais
das organizagdes religiosas, que reagiriam de dois modos: um liberal ¢ um conservador.

A opgdo liberal aceita o pluralismo religioso como uma consegiiéncia da

globalizacfo. A op¢8o convervadora, por sua vez, rejeita o pluralismo religioso e almeja a
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adogdo de seus proprios valores na arena politica. Essas duas respostas séo
particularmente interessantes no caso das religides japonesas no Brasil.

Alguns estudos (por exemplo, os de Hirochika Nakamaki) mostram como as
novas religides japonesas mais difundidas no Brasil (PL, Messianica, Seichd-no-ie}
correspondem & opgdo de “abertura & mesticagem cultural” ou as “formas hibridas™.

Como )4 foi notado na Introducdo, Nakamaki (1985) afirma que, sendo o Brasil
uma “civilizagio de fusfio”, os brasileiros estariam mais propensos a aceitarem certas
religides japonesas resultantes de fusdes.

De fato, a religifio japonesa mais popular no Brasil € a Seich6-no-ie, um
movimento sempre citado como o supra-sumo do ecletismo, por definir-se como um
“movimento para a iluminaciio da humanidade”, que sintetiza as principais religides
universais. No Brasil, ela mantém, estrategicamente, uma atitude positiva frente as
demais religies e realca seus elementos cristdos.

A difusdio relativamente bem-sucedida da Soka Gakkai no Brasil pode estar
associada, em parte, & outra tendéncia apontada por Pace: “o refigio em universos
simbolicos fechados”. De fato, a Gakkai difere da maioria dos NMRs japoneses, por
pertencer a uma tradicdio exclusivista que tende a resistir contra as investidas
“antropofagicas™ da cultura e do sincretismo brasileiros.

Porém, hé que se considerar que, no processo de institucionalizacdo da Gakkai,
Ikeda 1iniciou sua reforma liberalizante gradual, que vem-se aprofundando
sistemnaticamente depois do cisma. Assim, pode-se dizer que, mais importante do que a
énfase no exclusivismo doutrinario, é sua determina¢io em manter um discurso € uma
agenda na ordem do dia, que a obriga a flexibilizar cada vez mais sua militdncia, como
veremos doravante nesta tese.

Essa atitude liberalizante da SGI pode ser vista como uma opgdo disponivel a
todo movimento religioso em processo de institucionaliza¢io, mas, no caso especifico da
SGI, esta estreitamente relacionada com sua deliberada internacionalizagdo, que exigiu
inovagdes, ajustes e concessdes no seu discurso.

Por um lado, num esfor¢o em apresentar-se como um movimento global, a SGI
parece buscar a maximiza¢@io do uso do “idioma universalmente compreensivel” de

valores (individualismo, universalismo, humanismo, racionalidade, efc.), que torna

249



possivel e faz a mediagfio da globalizac8io. Com isso, a SGI confirma as constatagdes
sociolégicas de que as grandes religifes (ou as que almejam ganhar o status de “religifo
universal™), ao se globalizarem, “banalizam as diferengas” através de mensagens
genéricas (direitos humanos, paz, ecologia, etc.), quando nfo é o caso de buscarem forjar
uma ética comum global, a exemplo das tentativas das assembléias do Parliament of

World Religions (Robertson 1995; Pace 1997). Embora manipule estrategicamente sua

caracteristica dual (movimento religioso e ONG), a SGi, de fato, tem promovido
atividades que enfocam temas genéricos e s3o dirigi