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RESUMEN.

Desde una perspectiva histérica, buscamos determinar las caracteristicas particulares de la
concepcion de la muerte y de su ritualizacién, en el Jap6n moderno y contemporaneo.
Entendidas como construcciones socioculturales, consideramos que su punto de proyeccién es
la comunidad, especialmente el grupo familiar (ie) cohesionado a través de los lazos de
reciprocidad y perpetuado en lo sagrado por medio de la veneracion a los ancestros. A pesar de
sus transformaciones y manipulaciones, la familia japonesa aln se entiende como una
comunidad eterna, pues sus miembros se mantienen unidos aun después de su deceso, en una
solucion de continuidad entre los vivos y los muertos. Postulamos, pues, que muerte no es
entendida ni representada como un corte; sino como una transicién entre vidas comunitarias,
ademas de una posibilidad de crecimiento para el alma y un acceso a lo sagrado igualitario para

todos.



INTRODUCCION.

Por muchisimo tiempo, diversos académicos de las ciencias sociales han analizado el
fendmeno religioso, y aungue la labor ha sido extenuante y sin duda fructifera, la multiplicidad
de sus formas y la necesaria interdisciplinariedad de su estudio ha hecho imposible llegar a un

consenso sobre su naturaleza, sus categorias esenciales y sus fines Gltimos.

Lo que antafio fue considerado sélo un conjunto de imaginerias primitivas, residuos de una
mente pre-l4gica que irian diluyéndose con el avance de la racionalidad cientifica (occidental) y
la satisfaccién de las necesidades materiales del hombre, se resiste a su tan anunciada
desaparicion. Aunque ha sido extenso el debate’, para los fines de esta investigacion
limitémonos a definir la religion como una experiencia de lo sagrado?, o mejor adn, la
experiencia de reunirse con lo sagrado a través de mediaciones simbolicas dotadas de
significado por una comunidad en un momento histérico determinado. Su misma etimologia
revela lo esencial de si: «religio», religa; y no sélo al individuo con aquel ganz andere que atrae
y repele, sino también a la sociedad toda, al servir como un sistema gnoseolégico®, es decir, un
marco de referencia por el cual es posible asir la realidad —tanto profana como trascendente—,

y darle significado.

«Lo sagrado», como es de esperar, también resulta dificil de definir. Salvo su oposicion a lo
«lo profano», pareciera que nuestra incapacidad de delinear sus formas es inherente a su
existencia misma. So6lo puede conocerse a través de la experiencia, pues Unicamente nos son
aprehensibles sus manifestaciones (lo que Mircea Eliade llamo «hierofanias» o “algo sagrado

4
que se nos muestra”

), que se dejan ver como una suerte de grietas en la irregularidad cadtica de
la geografia profana, en las cuales el hombre intenta posicionarse para asi imbuirse del tiempo
primigenio de aquella otra realidad en que se desenvuelve lo divino, y que por ende, esta

saturada de ser.

1véase: WUNENBURGER, Jean-Jacques. Lo sagrado. Buenos Aires, Editorial Biblos, 2006. 147p.

2 ELIADE, Mircea. La basqueda: historia y sentido de las religiones. Tercera edicién, Editorial Kairds, 2008. p.7

® BERDICHEWSKY, Bernardo. Antropologia social: Introduccién. Una visién global de la humanidad. Santiago,
LOM Ediciones, 2002. p. 288.

* ELIADE, Mircea. Lo Sagrado y lo profano. Barcelona, Ediciones Paidés Ibérica, 1998. p. 15.



Como aludimos ya, lo sagrado es también ambivalente, ya que es tan fascinante como
repulsivo desde un plano psicoldgico, a la vez que sacro y maculado desde uno axiolégico®. En
otras palabras, dicha dualidad se manifiesta en una actitud ante la eventual presencia de lo sacro
en algin receptaculo especifico —por ejemplo, el cadaver—, como también de un modo

permanente en forma de tabues.

El entramado simbdlico intersubjetivo que contiene a la experiencia religiosa y la dota de
sentido, no podria ser entendido como la explicacion de una mente sencilla ante el miedo
producido por una naturaleza omnipotente e incomprensible, ya que, de ser asi, todo fenémeno
imprevisible —la erupcion de un volcéan, un terremoto, el vuelo de un ave—, habria devenido en
sagrado eventualmente, complejizandose s6lo a medida que evolucionaba la estructura social.
Los “excesos del naturalismo” que criticara Dumézil®, productos de una vision simplista y
etnocéntrica, soslayaban la percepcion de fuerza que caracteriza a lo sagrado, ya que esta no es
aplicable a todo el espacio ni a todo el tiempo. Lo sacro ha sido singularizado entre todo lo
profano por revelar algo que es distinto de si mismo, superponiendo las dos realidades y
reconciliandolas en su contrariedad. El misterio que esconde y anticipa s6lo puede asirse a
través del pensamiento simbélico, objetivado en fendmenos culturales como el mito y el rito,
ademas de la mediacién de agentes especializados, todos ellos validados por el conjunto de la

comunidad participe.

Es muchisimo mas lo que podria decirse sobre lo sagrado, pero contentémonos de momento
con eshozar asi la forma del que sera nuestro lente de observacion. Ante todo, es una
experiencia posible a través de una sensibilidad, una predisposicion afectiva si se quiere decir,
ante aquella realidad que se extiende y se desborda a través de ciertas fracturas, a través de las
cuales es posible integrarse al orden sagrado y repeler la inexistencia a la que arrastra el flujo
cadtico del tiempo profano. Asi, da forma a la realidad, institucionalizandose en la forma de

religion, o como Hans Mol le llamara, un sistema de significado sacralizado’.

El individuo esta irremisiblemente condenado a vivir en ambas esferas, lo que introduce un
elemento de caos en el orden con tanto esmero cuidado. Escondida en el ser, esta la latencia del
no-ser: la muerte. Como dice Bataille: “No solamente este individuo estaba inserto en el orden
de las cosas, sino que el orden de las cosas habia entrado en €l y, en su interior, habia dispuesto
todo segun sus principios. Tenia como las otras cosas, un pasado, un presente y un provenir, y

una identidad a través de este pasado, este presente y este provenir. La muerte destruye lo que

® ELIADE, Mircea. Tratado de Historia de las religiones. Tomo |. Madrid, Ediciones cristiandad, 1974. p. 40.

® DUMEZIL, Georges. Prélogo. En: ELIADE, Mircea. Tratado de Historia de las religiones. Tomo 1. Madrid,
Ediciones cristiandad, 1974. p. 15.

" MOL, Hans. The Identity Model of Religion: How it Compares with Nine Other Theories of Religion and How it
Might Apply to Japan. [En linea] Japanese Journal of Religious Studies. Marzo-Junio 1979, 6 %, <http://nirc.nanzan-
u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/90.pdf> [Consulta: 12.01.2012]



http://nirc.nanzan-u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/90.pdf
http://nirc.nanzan-u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/90.pdf
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fue provenir, que se ha hecho presente dejando de ser”. Slbita e irremediablemente, la nada

absorbe al individuo, y con él, a una parte de aquellos que le amaron.

Residimos en el mundo a través del pensamiento, y no podemos comprender la realidad
fuera de él, por lo que estos vacios se completan con ficciones logicas de temporalidad:
recordamos cosas que ya no son, e imaginamos cosas que aun estan por ser’. Pero la seguridad
ilusa que nos permite proyectarnos hacia el pasado y hacia el futuro, es sacudida por la
consciencia de la muerte y la espera angustiosa a que ésta nos somete. ¢ Como hacernos cargo de
tal intrusion perturbadora? Lo sagrado, en tanto sistema gnoseolégico, nos permite restaurar el

orden perturbado, reintegrando a la realidad a ese que se ha ido momentaneamente.

Cuando dijimos que lo sagrado era nuestro lente, nuestro paisaje a observar era, pues, la
muerte. Si para el lector la imagen inmediata fue una negruzca y desoladora, es probablemente
por la forma del cristal a través del cual mira, quizas sin ser consciente de su uso. Varios
autores, entre ellos Philipe Ariés, Michel Vovelle, Edgar Morin, Louis Vincent Thomas, entre
otros, se han preocupado por la censura moderna a la muerte, diseccionada por el discurso
médico y convertida en un tabu. Con la misma preocupacion de aquellos que ven un mundo
desacralizado, se frunce el cefio ante la actitud fobica frente la muerte, que afectaria a las
sociedades modernas. Ciertamente, dicha teoria es tan sagaz como interesante, y su lectura ha
motivado la escritura de estas paginas. Mas alla de querer reforzarla, indicamos aqui una
falencia: su tendencia a la misma simplificacion histérica de los primeros estudios de lo
sagrado, esto es, observar sélo desde la perspectiva occidental cristiana, cuya linealidad borra
las diferencias de aquello que se escapa a sus margenes. Pareceria que la religion sélo se
encarga de la muerte en las sociedades arcaicas, aquellas donde la medicina ain no deja de ser

magia.

Este apabullador etnocentrismo se tambalea rapidamente ante el estudio de otras sociedades,
especialmente la japonesa, que logré modernizarse rapidamente siguiendo un patrén occidental
a la vez que reteniendo su propia identidad. A veces reducido a un caso excepcional meritorio
de un apéndice, la experiencia japonesa es digna de estudio, ya que nos impulsa a ir mas alla de
las fronteras de un estudio histérico que se revuelve s6lo en funcion de Occidente y sus

caracteristicas particulares.

Para comprender la forma en que la sociedad japonesa moderna ha dotado de sentido a la

muerte, 0 mas bien, al morir (lo que Michel Vovelle llama la «muerte vivida»), usaremos tres

® BATAILLE, Georges. Lo que entiendo por soberania. Barcelona, I.C.E de la Universidad Auténoma de Barcelona,
Editorial Paidos, 1996.

% Véase con més detalle en el brillante ensayo de George Steiner en relacién a los postulados filoséficos de Schelling:
STEINER, George. Diez (posibles) razones para la tristeza del pensamiento. Madrid, Editorial Siruela, Fondo de
Cultura Econémica, 2007.



cristales que, sobreponiéndose y reforzandose, conforman la esencia del pueblo japonés.
Hablamos del shinto y el budismo, influenciados a su vez por el confucianismo, cuya
convivencia pacifica y vitalidad asombran. ;Como es posible que en una de las naciones méas
avanzadas del mundo adn subsistan una religion de intrincada filosofia junto a una de silenciosa
sencillez, unida ademas a una filosofia que promueve la sumision del individuo? El orgulloso
ciudadano desacralizado se preguntara sobre su vitalidad en una época en la cual el pensamiento
cientifico ha logrado depurar las irracionales fantasias de antafio, y es que, ¢no serdn sélo
residuales de tiempos anteriores, despojados ya de su sustancia, que se mantienen inalterables
ante el cambio? Como Mircea Eliade apunta con agudeza, no existe el fendmeno religioso puro,
ya que éste esta siempre determinado por el momento histérico en el cual se adscribe™. Es decir,
en su condicion de producto cultural, es parte de un contexto que le da sentido, por lo cual
seria inadmisible pensar que permanecen estaticos, alejados de los cambios que han moldeado la

sociedad japonesa, especialmente desde que los Barcos Negros se asomaron en sus costas.

Este es el punto de partida de nuestra investigacion. Buscamos aqui explicar el significado
conferido a la muerte y al morir, en tanto construcciones socio-culturales, en el Japén moderno
y contemporaneo, tomando como punto de proyeccion el concepto de comunidad,
especialmente a través de los ritos de tipo sintoista y budista que mantienen su cohesion y
coherencia. Para ello consideramos el periodo Tokugawa, en funcién de la gestacién y
aplicacién de la Revolucion Meiji, luego la rendicion de Japén y la ocupacion norteamericana
que la siguio, concluyendo finalmente con algunas ideas sobre el reciente Gran Terremoto de
Tohoku unido a la crisis nuclear de Fukushima. Es ademas necesario precisar que nuestro
trabajo, de naturaleza tedrica préctica, se afirmard en un método de observacion indirecto de
tipo bibliogréfico, valiéndonos asi tanto de la interdisciplinariedad en lo teérico, al igual que
testimonios personales recogidos en algunas obras. Como es de esperar, caracteriza a nuestra
investigacion también su enfoque cualitativo, ademas de su tipo explicativo y exploratorio, pues
a medida que avanzamos en el analisis se desgajan nuevas interrogantes, incapaces de ser

resueltas en su totalidad por los limites de nuestro estudio.

Aunque Ariés advierte de la lentitud de los cambios del hombre ante la muerte, motivando al
historiador a abarcar milenos en su estudio®, nuestra labor se limita s6lo a este periodo —;acaso
podriamos de otra forma?—, aunque con la perspectiva de la Historia japonesa desde sus
inicios. La eleccion de un periodo tan controversial como belicoso, responde a una inquietud
especifica que se fue ampliando hasta abarcar la construccion cultural de la muerte en su

historicidad. Parece punto comin el aceptar una tendencia suicida intrinseca a la idiosincrasia

10 v/er: ELIADE, Mircea. Tratado de Historia de las religiones. Op. Cit. Nota 5. pp. 17-25.

11 BERDICHEWSKY, Bernardo. Antropologia social: Introduccién. Op. Cit. Nota 3. p. 111.

12 ARIES, Philippe. Morir en Occidente desde la Edad Media hasta nuestros dias. Buenos Aires, Adriana Hidalgo
Editorial, 2000. p.14



japonesa, manifestada por los militares japoneses durante la Segunda Guerra Mundial con el
caso emblematico de los “kamikaze”, tomados como proyeccion del valeroso guerrero samurai

entregado a la muerte.

Tomados en su particularidad, su vuelo ha sido entendido s6lo como fanatismo patriotico, o
con mayor compasion, como una medida desesperada ante la disminucion del poderio militar
japonés. Cierto quizas, pero producto de una vision limitada que le quita valor al sentido Gltimo
de su sacrificio. Esos jovenes eran militares, si, pero también hijos, amigos, alumnos, stbditos y
japoneses. Formaban parte de una comunidad que compartia una intersubjetividad particular,
distinta de aquellos a los que amenazaban con destruirla. Es claro, pues, que la actitud de un
grupo no da cuenta de las actitudes frente a la muerte de toda la poblacion japonesa, ni siquiera
en época de guerra. Pero, como analizaremos en esta investigacion, hay una unidad que subyace
en las manifestaciones particulares y las conecta, y que hace posible que, ain hoy, los
ingenieros jubilados que se ofrecieron a reemplazar a los trabajadores de la planta nuclear de
Fukushima sean referidos como “kamikazes” por la prensa™. En sus actitudes se encuentra,
como postulamos aqui, una certeza. Sabiéndose parte de una comunidad eterna y sagrada, a la
que su corazdn siempre sabré el camino de vuelta, para un japonés la muerte es sélo un transito

entre existencias y nunca un abandono.

Esto no quiere decir que no exista el miedo, o que la vida no sea valorada. ¢ Qué sociedad no
busca, en su fin ultimo, preservarse? Mas alla de un tratado filoséfico sobre preguntas
eternamente irresolutas, buscamos acercar al lector a un pueblo que, a pesar de su distancia
geografica y las mutuas incomprensiones que a veces dificultan la comunicacién, se encuentra
enfrentado a la misma tarea de vivir. Sin importar el lugar que ocupe en el mundo o el tiempo en
gue se desenvuelva, la complejidad o sencillez de sus medios, el ser humano ha de conciliarse
con la idea de su muerte y la muerte de los otros; y aun hoy, la creencia en una realidad mas

absoluta que la inmediata ha dado soporte emocional a este encuentro necesario e inevitable.

¥ BUERK, Roland. Japan pensioners volunteer to tackle nuclear crisis [en linea] BBC NEWS, Tokyo. 31 de Mayo,
2011. <http://www.bbc.co.uk/news/world-asia-pacific-13598607>. [consulta: 16 de Enero 2012]



CAPITULO 1: LA CREACION DE JAPON.

Segun la evidencia arqueoldgica, la poblacidn japonesa se formé con la paulatina llegada de
inmigrantes continentales y, probablemente, también algunos procedentes de las islas
meridionales'. Si bien resulta imposible precisar el “origen” de un pueblo ya diferenciado de
sus vecinos en tipo fisico, estructura social y desarrollo cultural, las raices del pueblo nipén
pueden trazarse débilmente alrededor del 4500 a.C, periodo en el cual existen rastros de una
cultura ceramica Ilamada Jomon; aunque ya con mas seguridad hacia el siglo Il a.C, con el
surgimiento de la cultura Yayoi. La cultura Kofun (o de las tumbas), de la mitad del siglo Il al
VII, asiste a la formacion de la primera hegemonia politica, con la reuniéon de diversos
territorios del centro-sur de Japon bajo el clan Yamato, distinguidos por su labor sacerdotal
como descendientes de Amaterasu, la diosa Sol.

La llegada del Budismo marca un hito insoslayable, pues el florecimiento que alcanz6 en
Japon estuvo fuertemente determinado por las caracteristicas propias de la sociedad, la que lo
dotd de un color propio, a la vez que se moldeaba en torno a él. Sin embargo, antes de que esto
ocurriera, el pueblo japonés habia desarrollado hace largo tiempo un conjunto de creencias y
cultos religiosos, profundamente influenciados por el modo de subsistencia agricola, que

posteriormente serian identificados con el nombre genérico de «Shinto».

EL SHINTO.

915

El Shinto o “via de los dioses™™ es la religion étnica de Japon™®. Carente de fundador y de un

dogma preservado en escrituras sagradas, pareciera que los lugares de culto fueron su primera

“WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. 10° Edicion, México D.F., Siglo XXI Editores, 1992. p.11.

5 Literalmente: Via/conducto (to o do) de los dioses (shin o jin). En: BERTHON, Jean-Pierre. Shintoismo.
Referencias historicas y situacién actual. En: DELUMEAU, Jean. El Hecho Religioso [Una enciclopedia de las
religiones hoy]. México, Siglo veintiuno editores, 1997. P. 441.

8 TOKI, Masanori. Shintoismo, religién étnica de Japén. En: DELUMEAU, Jean. “El Hecho Religioso [Una
enciclopedia de las religiones hoy]”. México, Siglo veintiuno editores, 1997. p. 446.
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manifestacion material'’, siguiéndole luego una elaboracién mitolégica en profunda relacién

con la genealogia de las familias de mayor jerarquia.

Como muchos aspectos de la sociedad japonesa, el Shinto fue profundamente influenciado
por el cultivo de arroz. El pais tiene una estrecha base agricola (apenas un 16% del territorio™®),
pero se beneficia de su ubicacién en la zona monzénica del Asia Oriental, la cual hizo posible
gue la técnica intensiva aplicada al suelo fuese lo bastante provechosa como para prescindir de
un rigido control de los recursos hidricos y alimentar a una poblacion numerosa a la vez. Ante la
escasez de terreno y la numerosa mano de obra, el éxito de las cosechas estribaba en el trabajo
grupal, especificamente en la forma de cooperativas™®, formandose asi la sociedad agricola
japonesa entorno a una rica vida colectiva, con un marcado acento sobre la unidad familiar y
local como productoras de sustento. Al determinar la produccion de alimento, dicha inclinacion
comunitaria se tradujo en una cosmologia particular, ya que, como apunta el antropélogo
Edward O. James, “comer es vivir. El primer vinculo que une al hombre con su medio ambiente

220 Més alla de la

es el alimento. Al recibirlo, siente las fuerzas del destino y de la providencia
técnica humana, hay algo maravilloso que se esconde en las entrafias de la tierra fértil, en el sol
que la bafia, en las aguas que la nutren, en todo ello trasciende un poder misterioso cuyo

beneplacito es objeto de reverencia y asi, de una actitud ritual.

Junto a ello, el carécter constrefiido del territorio hizo que el japonés se sintiera no sélo
cercano a la naturaleza, sino también compelido a una silenciosa contemplacion de su devenir,
esperando la subita revelacion de las fuerzas que latian en ella. Estas fuerzas vitales se conocen
con el nombre de «kami», entidades omnipresentes, tanto benefactoras como maléficas, de
origen diverso y existentes en un nimero indeterminado (en palabras de Motoori Norinaga,
representante del movimiento Kokugaku, ademas de las divinidades y los espiritus “no solo los
seres humanos, sino también los pajaros, los animales salvajes, las plantas y los arboles, el mar
y las montafias y todas las cosas, cualesquiera que sean, que puedan causar temor y respeto en

razon de su poder extraordinario y dominador, son llamados kami”*")

El aspecto politeista de la religién japonesa no podria ser definido como “animismo” o
“totemismo”, categorias ambiguas que pecan de un exceso de simplificacion, ademas de un tono
peyorativo propio de la tradicion etnocéntrica occidental que les dio forma. Lejos de ser un

mero accidente de una mente desbordada en su imaginacion y limitada por su incapacidad —o

" BERTHON, Jean-Pierre. Referencias histéricas y situacion actual. Op.cit. nota 15. p.441.

¥ WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota 14. p.5.

2 Ihidem. p.7.

20 JAMES, Edward Oliver. Historia de las religiones. Alianza Editorial, Madrid, 1975. p.20.

2! Citado en: MORRE, Michel. El Shinto Japonés. En su: “Religiones y filosofias de Asia”. Ed. Zeus, Barcelona,
1962. P. 421.

11



22
2 — Ia

como diria Durkheim, cuando la “inteligencia so6lo se resigna por desesperacion
multiplicidad de «kami» es totalmente coherente dentro de la vision del mundo sintoista, siendo

un elemento imprescindible en su labor de integracion.

La condicion de «kami», en tanto manifestacion particular de lo numinoso, puede ser
adquirida por un ser humano. Aunque destaquen emperadores y grandes lideres guerreros, todos
los japoneses estan destinados a integrarse, una vez ocurrido su deceso y efectuados los rituales
pertinentes, a la comunidad sagrada de antepasados. La nocién de «ancestro» es una
manifestacion de la orientacion grupal japonesa, influida por el pensamiento confucianista y
canalizada a través del Shinto. La base tribal de la sociedad japonesa, formada por grupos
patriarcales de un mismo linaje”, defini6 la familia en términos mas amplios que el parentesco
inmediato y los lazos sanguineos, refiriéndose, en lugar de linea de descendientes directos
(“family”), al grupo de residentes en un hogar vinculados por dependencia econdomica, moral y
sentimental (“household”). Por esto, mas que un “culto a los antepasados”, seria mas apropiado
definir al Shinto como un religién de familia o «Household religion»**. Incluso la construccion
de los templos cerrados (jinja), que reemplazaron los sencillos cercados de piedra 0 madera que
demarcaban la presencia de hierofanias, siguieron el modelo de las antiguas casas japonesas,
evidenciando su relacion con lo familiar®®. Ya ahondaremos con més profundidad en esto, pero
de momento contentémonos con afirmar que es esta caracteristica particular de la religiosidad
japonesa, parte constitutiva de su memoria colectiva, la que refuerza los lazos de unidad entre

los individuos, religandolos con la estructura sagrada.

La necesidad de pertenecer a un grupo familiar para ser, y mas ain, de tener un lazo
honorifico con algun kami para destacar en tanto delegados de un poder divino, delineé la
orientacion genealdgica de los relatos mitoldgicos sintoistas. Mientras cada familia rendia culto
a sus antepasados, anénimos para aquellos que no les conocieron personalmente, la deidad
tutelar de cada uji (ujigami) era venerada por la comunidad arraigada en el territorio de su
dominio, a la vez que éstos estaban sujetos en una relacién jerarquica al clan imperial y a
Amaterasu, la diosa sol, si bien este lazo seria bastante vago, afirmandose s6lo con las politicas
Meiji. Al estar dispuesto como un reflejo de la organizacion del mundo sagrado, el orden social

profano era dotado de sentido, es decir, legitimizado.

Siguiendo la linea de pensamiento de la esfera cultural china, el orden natural de las cosas

imbuia a la formacion social, y debia ser preservado con una estricta observacion moral de parte

22 DURKHEIM, Emilio. Las formas elementales de la vida religiosa. Buenos Aires, Ed. Schapire S.R.L, 1968. p.31.
28 JAMES, Edward Oliver. Op.cit. nota 20. p.118.

24 PLATH, David W. Where the Family of God is the Family: The Role of the Dead in Japanese Households.
American _Anthropologist, New  Series, Vol. 66 (n%2): 300-317, Abril de 1964. [en linea]
http://www.jstor.org/pss/669010 [consulta: 03.03.2012]

25 MARIN CORREA, Manuel et. al. Historia de las religiones. Volumen I1. Taoismo y Confucianismo, Shintoismo,
Ateismo, Manifestaciones pararreligiosas. Barcelona, Editorial Marin, 1971-1972 .p.204.
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de todos sus componentes, cuyo cumplimiento aseguraria su solidez y continuidad. Aunque esto
es observable en diversas culturas, esta correspondencia entre lo sagrado y lo profano esta
condicionada por una perspectiva cdsmica que las une en una relacién de continuidad, en la cual
los kami pertenecen a una “realidad invisible”—como le llama Anesaki Masaharu—, que se
sobrepone a la realidad visible en la cual se desarrollan los asuntos de los vivos, ambas
coexistentes en una relacion mutua de dependencia e influencia. Esta unidad absoluta entre
humanos, kami y naturaleza, tres constitutivos del cosmos, hacen que el Shinto tome el nombre

de «religion del lazo» (tsunagari no shukyo)®.

Esta afirmacion completa de la realidad®” va, pues, mas alla de lo vivencial, proyectandola
continuamente sobre un tiempo mitico y una geografia sagrada, creando asi una idea de
comunidad perpetua, con un origen y un destino en comun. El entramado simbdlico que dio le
dio forma, al transmitir un orden trascendente, se representaba tempranamente en los rituales
comunitarios, pero fue organizado de una forma méas precisa y homogénea en el mito,

vinculando asi a las personas de tierras remotas y de trasfondos dispares.

Aunque en la tradicion de Muller, los mitos han sido considerados muchas veces como un
relatos patoldgicos, ficciones pre-l6gicas que ocultan un hecho histérico concreto y
fundamental, éstos estan lejos de ser un mero apartado exdtico y meticulosamente diseccionado
en una cronica de lejanos pueblos arcaicos. La multiplicidad de actitudes asociables dificulta la
definicion de un mito como categoria homogénea, sin embargo, podemos afirmar su caréacter
simbélico®, con una funcién social tanto coercitiva como cohesiva. Ernst Cassirer le define

., . . 2
como una “emocion convertida en imagen”?

, esto es, en una objetivacion de la experiencia
social del hombre, transformada en un modelo ejemplar de conducta que remite, que se “abre”
diria Eliade, a un tiempo original que ha de ser reactualizado constantemente, para asi dotar de
sentido a las actitudes presentes y profanas, es decir, sacralizandolas. ElI mito revela una

perspectiva del orden del mundo que desborda el aqui y ahora, incorporandolo en una unidad

%6 TOKI, Masanori. Shintoismo, religién étnica de Japén. Op.cit. nota 16. p. 450

2T Muraoka define al Shinto como una “filosofia optimista con una completa afirmacion de la realidad” (citado en
DOERNER, David L. Comparative Analisis of Life after Death in Folk Shinto and Christianity. [en linea] Japanese
Journal of Religious Studies, June—September 1977, 4/2-3 < http://nirc.nanzan-u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/59.pdf>
[consulta: 06.03.2012] )

8 Entendemos aqui por “simbolo” a una forma de conocimiento de tipo multivalente, polisémico y tautagérico (en
palabras de Jean-Pierre Vernant, que “se afirma a si mismo”), factor esencial de la comunicacion y, por ende, de la
mantencion de la unidad social. Geertz da quizas la definiciéon mas acertada, tomandolo como una “abstraccion de la
experiencia fijada en formas perceptibles” cuyo uso deriva en un acto cultural, siendo asi un hecho social publico y
observable (Referencias: VERNANT, Jean-Pierre. Razones del mito. En su: Mito y sociedad en la Grecia Antigua.
Madrid, Siglo XXI de Espafia Editores, 2003. pp.170-220; GEERTZ, Clifford. La religion como sistema cultural. En
su: La interpretacion de la cultura. Barcelona, Editorial Medisa, 1997; MOL, Hans. The identity model of religion:
How it compares with nine other theories of religion and how it might apply to Japan. [en linea] Japanese Journal of
Religious Studies, September-December 1979, 6 / 1-2. < http://nirc.nanzan-u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/90.pdf>
[consulta: 06.03.2012])

29 CASSIRER, Ernst. El mito del Estado. 2° Edicion, México, Fondo de Cultura Econémica, 1968. p.55.
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trascendente, pero sin dejar nunca de asirlos. Aunque su motivo sea transhistorico, es también

memoria: recolecta, selecciona, significa e identifica.

En las sociedades agrafas, la memoria social se apoya en la oralidad, caracterizada por la
coexistencia espacial y temporal de los interlocutores, haciendo uso de la emocidn, los gestos
corporales, un lenguaje sencillo y reiterativo, ademas de la fluidez creativa que permite al
conjunto de los oyentes (re)vivir el mito, reforzando asi la identidad colectiva. En el Japon
antiguo, los encargados de transmitir estos relatos eran los “kataribe” (Katari: narrar, be: tribu,
un narrador de los sucesos tribales®), quienes recorrian largas distancias para alcanzar cada
aldea remota, y en su condicién de hombres-memoria®, detentores de un conocimiento del
orden del mundo, eran tratados con respeto y expectacion. Al narrar historias sobre los kami, ya
fuese de los adorados por los uji locales o aquellos de mas alta jerarquia, las personas adquirian
un conocimiento sobre una realidad mas verdadera que aquella que la experiencia sensorial
pudiera asir, uniendo a las personas dentro de una misma experiencia trascendental que
reforzaba la nocién de una comunidad mas alla de las fronteras locales y del tiempo presente,
continuada en un tiempo ciclico, como diciendo “los que vivimos aqui y los kami que nos
protegen, y los que viven muy lejos de nosotros y los kami que a ellos les protegen, incluso los
que vivieron antes y los que viviran después, todos pertenecemos al mismo pueblo fundado por

Izanami e Izanagi, y gobernado por los descendientes de Amaterasu”.

El “Kojiki” nacio con la necesidad de sistematizar los mitos sintoistas, poniéndoles un orden
y orientacion acorde con el poder hegemdnico que se asentaba. La tarea fue encomendada por el
Tennd Temmu a Hideya no Are, quien viajéo por todo el pais recolectandolos, para luego
ordenarlos en una secuencia lineal que borraba los tintes locales para que sirviera claramente a
los intereses genealdgicos de la corte imperial, dejando establecido que ésta era, pues, la
verdadera estructura social sacralizada. Como es de esperar, la “Cronica de asuntos antiguos”,
redactada en el 712, comienza con el mito de la creacion de Japon: Una a una, las islas del
archipiélago japonés fueron creadas por la accion divina de Izanagi (“El-que-invita™) e lIzanami
(“La-que-invita”). Encargados por los dioses, y de pie sobre el puente del cielo, tomaron su
lanza enjoyada y revolvieron las aguas hasta hacer solida la espuma que se desprendia de su
punta, dando asi forma a la primera isla de Onogoro. Bajaron a la tierra, y dando vueltas
alrededor del Augusto Pilar Celestial, dieron a luz a las primeras ocho islas del archipiélago
japonés, y luego a otras mas, hasta alcanzar catorce. Una vez terminada esta tarea, procedieron
a crear otras treinta y cinco divinidades, hasta que 1zanami muri6 e lzanagi debié continuar la

labor creadora por su cuenta.

® MARIN CORREA, Manuel et. al. Historia de las religiones. Op.cit. nota 25. p.181.
%1 El término fue ideado por Jacques Le Goff (Ref. LE GOFF, Jacques. El orden de la memoria. El tiempo como
imaginario. Barcelona, Ediciones Paidds, 1991).
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El mito de la fundacion de Japon florece en toda su condicidn de fundante y fundamendante,
en términos de Karl Kerényi®: marca el origen, pero también lo explica y le da sentido. Todos
los japoneses tienen un origen en comun, son hijos de los kami, y estdn compelidos por ello a
integrarse a la esfera de lo sagrado, sin nunca abandonar las tierras en las que nacieron. Al estar
todos vinculados de manera tan profunda, estan sujetos también a un destino comun, es decir, el

de preservar la comunidad eterna a la que pertenecen y a la que se deben.

EL BUDISMO.

El fuerte sentimiento comunitario de los japoneses también fue condicionado por el
Budismo, introducido de manera oficial desde Corea en el afio 552 o 538%, y proclamado

religion de Estado en el siglo VIII*

. Las familias nobles se plegaron avidamente a la religion
extranjera, ya que, mas alla de las necesidades espirituales, el budismo mahayénico se
presentaba como el vehiculo de transmision cultural chino méas idéneo, siendo aceptado como
complemento a la adopcién de la escritura, las habilidades artesanales, artisticas y

arquitectonicas coreanas, y la cultura de la seda.

En el periodo de importacién, mientras el budismo se desarrollaba casi exclusivamente en el
seno aristocratico, protegido y financiado por las poderosas familias, la mayoria campesina
seguia adherida a las creencias sintoistas. Aunque algunos apuntan que la abrumadora
superioridad del «Butsudo» o “Via de Buda”®, triunfo victoriosa sobre el “Camino de los
dioses” primitivo y filosoficamente estéril*®, todo parece apuntar a que fue, en verdad, el
Budismo el que hubo de adaptarse a las creencias nativas para poder difundirse entre la mayoria

de la poblacion, sin perder nunca su condicion forafia.

El budismo no posee una estructura homogénea, variando en las formas de implantacién y
desarrollo en cada pais. Carente de una lengua sagrada comin o una autoridad general, se puede
dividir en Mahdayana (“Gran Vehiculo” en sanscrito) y en Theravada (en pali “Doctrina de los

antiguos”, aunque suele conocerse mas ampliamente con el término peyorativo de Hirnayana 0

32 KERENY!, Karl. Introduccién. Del origen y fundamento de la mitologia. En: JUNG, Carl Gustav, y KERENYI,
Karl. Introduccion a la esencia de la mitologia. Biblioteca de Ensayo, Madrid, Ed. Siruela, 2004.

% Seguimos la cronologia elaborada por John Whitney Hall (Ver: WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés.
Op.cit. nota 14. pp. 331-335).

% MOL, Hans. The identity model of religion: How it compares with nine other theories of religion and how it might
apply to Japan. Op.cit. nota 7. p.32.

% Aunque esta es la traduccién més aceptada, Masaharu Anesaki apunta que el Shin-td fue llamado la “Via de los
Dioses” en contraste con el Bup-p6 o “Ley/Doctrina de Buda”. (En: ANESAKI, Masaharu. Religious life of the
japanese people. Tokyo, Kokusai Bunka Shinkokai (Japanese Cultural Society), 1970. p.43.)

*® MOURRE, Michel. Op.cit. nota 22. p.412.
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“Pequefio Vehiculo”). A diferencia de su contraparte, la esfera del Mahayana es mas diversa, ya
que en cada pais en que se ha adoptado se han traducido los textos a los idiomas nativos,
generando asi una tradicion independiente profundamente vinculada a la idiosincrasia de cada
pueblo. A pesar de la pluralidad de corrientes y escuelas, las «cuatro grandes verdades»
transmitidas por el Buda Sakyamuni constituyen una doctrina fundamental en todos los casos:
La verdad sobre el dolor (producida por el deseo y consecuente apego), la verdad sobre el
origen del dolor (el acto genera karma, que atrapa a la existencia en una serie ciclica -samsara-),
la verdad sobre la supresion del dolor (eliminar el apego) y la verdad acerca de la senda (el
camino -marga- de triple constitucion: moralidad, concentracién y sapiencia), todas se
conforman como un método antes que una revelacion®’. El Mahdyana acepta ademés el
tantrismo y un canon paralelo, constituido por el Sutra de la Perfeccion de la sapiencia, el Sutra
de la Ornamentacion florida, el Sutra del Loto, los Sutras de la Tierra pura y la Ensefianza de
Vimalakirti, entre otros. Estos ponen acento en nuevas caracteristicas del Budismo, dirigiéndolo
més hacia una relacién personal del fiel con una figura de salvacion®, y la preferencia por sus
ensefianzas determina el florecimiento de nuevas sectas, muchas veces a partir de otras mas

antiguas.

En China el budismo se encontr6 con la milenaria tradicién taoista y la filosofia confuciana,
siendo obligada a adaptarse. De esta forma, suméd a la relativizacién de algunos de sus
conceptos, el ideal de piedad filial, transmitiéndose asi a Corea y luego a Japon. Es el esplendor
T’ang el que anima a la aristocracia nipona a adoptar el modelo imperial chino, en una busqueda
de alcanzar el progreso cultural. Se envian numerosas legaciones a China y comienza la
introduccidn sistematica de escuelas budistas, pero no es hasta el siglo XII que se expande mas
alla de la lujosa vida noble y se introduce en el pueblo, en medio de la agitacion politica, de la
mano de reformadores cuyas doctrinas significarian en un constante empuje renovador que haria

de la ramificacion japonesa del budismo la mas frondosa y vital de todas.

En el periodo Nara, que vio nacer el imponente Buda Daibutsu en el templo de Todaiji, el
clero budista adquirié tal influencia politica que incluso amenazd con arrebatar el poder,
obligando a la corte imperial a trasladarse a una nueva capital, Heian. En esta época se asistira a
la introduccion de las escuelas Tendai (fundada por el Dengyo Daishi en el afio 805, basada en
la escuela china Tien-tai) y Shingon (fundada en 806 por Kobo Daishi, en relacion a la Escuela

china de los secretos o Mi-tsong).

Con la ascension al poder de la aristocracia guerra durante el periodo Kamakura, el budismo

tomé los tintes combativos de la época, acentuando la imposibilidad de alcanzar la liberacién en

%7 Ver: ROBERT, Jean Noel. Budismo: Historia y fundamento. En: DELUMEAU, Jean. “El Hecho Religioso [Una
enciclopedia de las religiones hoy]”. México, Siglo veintiuno editores, 1997.
%8 |bidem. p. 363.
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una época de decadencia espiritual (mappd), que hacia necesario acogerse a la bondad infinita
de Buda Amida. Se fundan la escuela J6do (“Escuela de la Tierra Pura”) por Honen Shonin, y la
posterior division guiada por un discipulo suyo, Shinran Shonin, la escuela Joda-shinshu (o
Shin Jodo Shu, “Verdadera Escuela de la Tierra Pura”, también conocida como Shinshu, “secta
Verdadera”), ambas centradas en el efecto salvador de la plegaria purificadora “Namu amida
butsu” (nembutsu). Es en este periodo cuando se asienta la idea de una relacion personal con
una figura salvadora, especialmente con una manifestacion particular de Buda como Amida, y
prueba de su enraizamiento en la préctica religiosidad japonesa es la popularidad ain vigente de
estas dos escuelas™.

A estas dos se suma la accién revolucionaria de Nichiren, quien funda la escuela Hokke
(Escuela del Loto) con la férrea conviccion de que ésta era la via auténtica de salvacion, ademas
de postular la superioridad tanto del Japon como de su budismo; y también las escuelas Zen,
fundadas por Eisai (Escuela Rinzai) y su discipulo Dogen (Sat0), promotoras del control del
cuerpo y de la mente a través de una férrea disciplina®. Ya que Eisai, expulsado de Kyoto por
su oposicion a las ideas de Tendai, busco refugio en el gobierno militar de Kamakura, el
pensamiento Zen y la aristocracia militar se afianzaron en una estrecha relacion, afirmandose
mas aln en el periodo Ashikaga, en el cual paso a ser la rama letrada del gobierno™, via para

alcanzar el ideal del guerrero instruido en las artes, la filosofia y el dominio del espiritu.

Mas alla de la division de escuelas, el budismo penetrd en los corazones de los japoneses,
constituyéndose, tal como el Shinto, en una religion nacional. Si bien parecieran ir en
direcciones contrarias, el budismo interiorizandose en el individuo para lograr acceso a la
experiencia de la liberacion en unidad con el cosmos, y el sintoismo celebrando la vida
comunitaria, la tolerancia intrinseca a ambas religiones permite que convivan pacificamente,
complementéandose, siendo sus encuentros casi exclusivamente producidos por la alternancia en

el uso politico que hicieran de ellas las familias cortesanas o guerreras en su batalla por el poder.

El budismo, tal como el sintoismo, en su carencia de dogma absoluto, proclama un acceso
igualitario a lo sagrado. Si el hombre comdn puede ser un kami, ya sea a través de un merito
especifico o en su condicion honorifica de ancestro, también puede ser un iluminado si sigue el
legado metodico de Sakyamuni, sin importar su adhesion particular a una secta o doctrina. Es

mas, la “Enseflanza de Vimalakirti”, en la cual el comerciante Vimalakirti demuestra mas

% Segin afirma John Whitney Hall, “la secta Shin tiene hoy el mayor nimero de fieles, y la secta J5d6 ocupa el
segundo lugar” (WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota 14. p.88.)

40 El Budismo Zen postula que la experiencia personal es la via para alcanzar la iluminacién (satori), y esta debe ser
alcanzada a través de una disciplina del cuerpo (zazen, “estar sentado con las piernas cruzadas, quieto y en profunda
contemplacion”) y de la mente (el koan es una pregunta que desafia la 1dgica, generalmente dada por el maestro a su
discipulo para ser meditada y discutida, y cuya apertura propiciaria sibitamente el satori, el que una vez alcanzado, se
prolongaria en un estado perpetuo de iluminacion). (Referencia: SUZUKI, Daisetz Teitaro. Introduccion al Budismo
Zen. Buenos Aires, Editorial Kier S.A. 1973)

“LWHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota 14. p.104.
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conocimiento del dharma (u orden que sostiene al mundo en todos los niveles de existencia) que
los monjes, fue comentada por el principe Shotoku, resonando en la mentalidad japonesa
precisamente por afirmar el cardcter laico de la vida religiosa, es decir, una igualdad
fundamental de los seres, independiente de las condiciones de una realidad inmediata en
constante cambio, para alcanzar la Via de Buda.

Esta igualdad puede ser entendida por la tendencia colectiva, lo que algunos han acertado en
llamar una mentalidad de parentesco o de similitud (“relatedness” mentality™), tendiente a la
unidad de elementos opuestos pero complementarios, preocupada mas por la aplicacion practica
en la cambiante e impredecible vida diaria que por las elaboraciones metafisicas finamente
especificadas y por ello limitantes. En una actitud mas inclinada por lo unitario que por lo
fragmentario, ambas vias manifiestan una predileccion por la ambigiiedad, lo ciclico, lo sencillo,
lo que se traduciria en la flexibilidad religiosa y moral caracteristica de la sociedad japonesa,
desengafiada de la aparente estabilidad de la realidad percibida en pos de una mas absoluta y
verdadera.

La religion es una experiencia colectiva vivida y perpetuada en la tradicién, en un constante
impulso de reunién con lo sagrado. Tanto budismo como sintoismo satisfacen la necesidad vital
de sentido y coherencia para asir la realidad, acoplandose en un sistema gnoseoldgico efectivo,
cuyo aporte especifico resultaria dificilmente diferenciable en la vida practica. Ambos refuerzan
la idea de una realidad absoluta accesible a todos, en la medida en que se lleve una vida correcta

en relacion con los demas y consigo mismo.

EL CONFUCIANISMO.

La tradicion china sistematizada a través de la obra de Confucio y de sus discipulos, lo que
los chinos llaman la «ruxue» o “cultura letrada”, fue transmitida a Japén a través de los budistas
que viajaron al continente, especialmente aquellos de la rama zen®. La religién es tomada s6lo
en su funcion integradora y conservadora del orden social, especificamente a través de los ritos,

por su efecto positivo sobre la moral de los hombres. Por la ausencia de sacerdotes, los ritos

2 SENGE Yoshihiko. The Underlying Mentality Seen in Japanese Mythology: Some Considerations in Light of
Izumo’s Particularities [traduccion por MATSUMURA Kazuo]. Establishment of a National Learning Institute for
the Dissemination of Research on Shinto and Japanese Culture, Kokugakuin University [en linea]
http://21coe.kokugakuin.ac.jp/articlesintranslation/pdf/SENGE_ver100.pdf [Gltima consulta: 05.03.2012]

43 ANESAKI, Masaharu. Religious life of the japanese people. Tokyo, Kokusai Bunka Shinkokai (Japanese Cultural
Society), 1970. p.33.
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privados son ejercidos por el jefe de hogar, reforzandose la idea de una religiosidad laica,

llaméandosele un culto arraigado en una antropologia en lugar de una teologia®.

Dentro de la multiplicidad de cultos referidos a los seres humanos, el mas importante es el
dedicado a los ancestros, pues es concebido como el “sostén ritual de la organizacion social”*.
Al consagrar la jerarquia familiar, especialmente entorno a la relacion paternofilial, proyectaba
su unidad sobre todo el entramado social, asegurando su estabilidad. En el confucianismo, las
relaciones sociales eran organizadas entorno a la idea de reciprocidad y del ejemplo, es decir, si
el individuo era disciplinado y su pensamiento era sincero, su familia seria obediente y
organizada, produciéndose asi un orden social donde reinarian la justicia, tranquilidad y paz
propias de un buen gobierno, en armonia con el principio del cielo (7’ien). Por su rigida
jerarquizacion, descrita como un “conservantismo tan hostil al progreso como favorable a la

2946
1

paz el confucianismo resultd idoneo para la clase guerrera japonesa en el poder,

especialmente durante el periodo Tokugawa.

La escuela confuciana Sushi (en relacion con la Tchu-hi china), fundada por Fujiwara Seika,
Hayashi Rozan —su discipulo, consejero de leyasu— y Kaibara Ekken, se convertiria en la
espina dorsal de la clase samurdi. Pragmética en esencia, afirmaba que la razén (ri) actuaba
sobre la materia (ki) produciendo el mundo humano, por lo que éste podia ser controlado segun
un orden moral®, lo que expresado en el ideal de un gobierno benévolo (jinsei), la naturaleza de
la jerarquia social y los valores de lealtad politica y familiar, conformaba un conjunto cohesivo
de ideas seleccionadas para dar sustento teérico al bafuku y a su estratificada sociedad. La
ortodoxia confucianista de los samuréi, filosofia politica y social que ponia importancia en el
orden y en la sumisién a los superiores, tomo forma en una disciplina de perfeccionamiento

individual orientada a cultivar la inteligencia, el valor y la buena voluntad.

La influencia confuciana guiaba a los samurai a dedicarse a la guerra con un espiritu sereno,
a la vez que les exigia ser un caballero sensible y noble, instruido en las artes poéticas. Esta
dualidad ético-estética dio forma al «Bushido», la via del guerrero, patrén ideal de
comportamiento cuya doctrina era la de la lealtad, el honor y la impasividad propia de una
mente espontanea y libre de preocupaciones limitantes. Mas alla del despliegue individual de
técnica y estrategia en el combate, encuentro ceremonioso y reglamentado entre contendientes,
el Bushido ensefiaba a cultivar la rectitud interior (gishi) y aceptacion del deber (giri)*,

actitudes que no se limitaban a la coyuntura del duelo con el enemigo, pues debian ser guias de

4 VANDERMEERSCH, Leén. Confucianismo. En: DELUMEAU, Jean. “El Hecho Religioso [Una enciclopedia de
las religiones hoy]”. México, Siglo veintiuno editores, 1997. p.417

“ |bidem. p.424.

% DURANT, Will. La civilizacién del extremo Oriente. Segunda edicion, Buenos Aires, Editorial Sudamericana,
1956. p. 57.

“TWHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota 14. p.167

“8 MARIN CORREA, Manuel et. al. Historia de las religiones. Op.cit. nota 25. p 208.
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conducta en la vida diaria, terreno del arduo enfrentamiento consigo mismo. Dicha perfeccion
espiritual era importante para su desempefio, pero lo era ain méas por su influencia social, pues
promovia la rectitud de la sociedad a través de su ejemplo. Aunque fueron los budistas zen los
encargados de la educacion del pueblo durante el periodo de guerra —del siglo XIV al XVI-, las
doctrinas sushi sirvieron a la instruccion moral de la que carecia el zen, influyendo en la

mayoria de la poblacion®.

De esta forma, el sintoismo y el budismo eran aprobados como religiones oficiales por el
gobierno, mientras la educacién moral era confuciana. La tolerancia caracteristica de la vida
religiosa japonesa permitia la convivencia pacifica de esta triada, y el gobierno —ya fuera
imperial o militar— le daba su beneplacito en la medida en que sirvieran como sustento
simbolico del orden politico-social. Mientras el Shinto y el Confucianismo ensefiaban sobre el
orden politico, el Budismo y las doctrinas sushi se dedicaban a instruir respecto al
comportamiento social. Todas se entrelazaban de manera complementaria, coherente,
fundiéndose en un solo marco de referencia, tal como las describiera el Principe Shotoku en su
metafora del arbol, en la cual las raices eran las creencias fundamentales y sentimientos basicos
provistos por el Shinto, el tronco las instituciones legales y politicas, codigos morales y sistemas
de educacion confucianos, y los frutos la inspiracidn artistica, el logro literario, el alto idealismo

e iluminacion espiritual del Budismo™.

49 ANESAKI, Masaharu. Religious life of the japanese people. Op.cit. nota 43. p.40.
% bidem. p.10.
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CAPITULO 2: EL ALMA JAPONESA.,

La caida del shogunato de Ashikaga y el bélico periodo que le sucedi6, profundizaron el
fraccionamiento politico del pais, favoreciendo el poder de los daimya, sefiores feudales duefios
de su territorio y de sus vasallos guerreros (bushi). Aunque el daimyé era el maximo soberano
de su han, la administracién de las aldeas (mura) era supervisada por sus vasallos, aunque mas
alla del cumplimiento de su deber fiscal, sus asuntos internos se dejaban en una relativa

autonomia.

Debido a que en la relacién feudal japonesa el vasallaje tendia a predominar sobre el
beneficio™, es decir, imperaba el aspecto moral del vinculo sobre el provecho econdmico
obtenido por el servicio, el Japdn Tokugawa debi6 constituirse como un entramado jerarquico
de lealtades regulado desde una administracion central. Luego de los esfuerzos de Oda
Nobunaga y de Hideyoshi Toyotomi, es finalmente Tokugawa leyasu quien logra reunificar el
pais bajo un gobierno centralizado. En lugar de abolir el sistema anterior, el bafuku de Edo lo
molde6 para servir a sus fines, incorporando a los daimyo y a sus vasallos dentro del nuevo
sistema burocratico, en un equilibrio de poder entre la autoridad nacional y regional que paso a
conocerse como el sistema «baku-han», algo asi como una unidad sin centralismo®’. Ademas de
asegurar su control sobre la religion, el shogun también afirma su relacion con el Tennd, al que
respeta como la fuente de legitimidad de su poder, pero al que ha de recluir y limitar en sus

funciones, ya sea a través de un gobernador en Kyoto o de clausulas especiales®.

La Paz Tokugawa, producida por la insolacion autoimpuesta y la estabilidad del sistema
administrativo y social, favorecid6 a la homogeneizacion de la sociedad japonesa,
desarrollandose las bases para un fuerte sentido de identidad nacional®. La movilidad de los
daimyo favorecia la urbanizacion y el florecimiento comercial basado en la especializacién
local, pero la rigidez de la estratificacion social habia producido una fuerte escision entre la
nobleza y el resto de la sociedad. Mientras los campesinos servian de base a la economia, y

tanto artesanos como comerciantes cumplian una funcion catalizadora, los bushi se habian

1 ANDERSON, Perry. El feudalismo Japonés. En su: El Estado Absolutista, 12%dicion, México, Siglo veintiuno
editores, 1992. p. 452.

52 |hidem. p. 454.

58 Las Diecisiete Clausulas limitaban al emperador a las ocupaciones literarias y ceremoniales, ademas de regular su
relacion con los templos, entre otras disposiciones. Ver: WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota
14. p. 153.

% REISCHAUER, Edwin O. The Japanese. Tokyo, Charles E. Tultle Company Inc., 1978. p.70.
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separado de la tierra, absortos en materias mas elevadas, delegando sus funciones

administrativas. Al igual que el shogun, su poder habia derivado en simbolico.

La vida urbana bullia, sin dormir, en las nuevas manifestaciones culturales que se
desarrollaban en su prolifico seno. Mientras Edo tenia alrededor de un millén de habitantes,
Osaka y Kyoto bordeaban los 400.000, y es probable que al menos el 10% de los japoneses
viviesen en ciudades de més de cien mil habitantes™. Aunque los samurai eran los duefios de la
mayor parte de Edo, viviendo mas de la mitad de sus habitantes dentro de sus complejos
residenciales®, el ukiyo (“mundo flotante”) se desarrollaba ajeno a ellos, entregandose al
entretenimiento y al gozo casi como reaccion a los ideales confucianos de los guerreros tan
duefos de si. Por otra parte, aunque la presién del impuesto hizo necesaria la incorporacion de
nuevas tierras de cultivo y de tecnologias a favor de un aumento de la produccion, el campo se
encontraba dividido por fuertes desigualdades econdémicas, lo que hacia mas arduo el sostener
todo el peso de todo el sistema sobre sus hombros, mas ain cuando era lacerado por las duras
carestias, que mataban a miles y empujaban a los sobrevivientes a practicas reguladoras como el
infanticidio, junto con manifestar su descontento en revueltas cuya progresiva masividad

anunciaba ya la corrosién del bafuku.

A nivel general, la sociedad habia progresado hacia la homogeneizacion —ya fuera a través
de un sistema burocrético uniforme, de la red de escuelas que generaban altos niveles de
alfabetizacion, o de la adhesion obligatoria a los templos budistas—, conservando la
independencia local. Mientras el contacto con el exterior siguiera siendo limitado y controlado
(reducido apenas al contacto con China, Holanda y Corea a través de Nagasaki y Okinawa), el
sistema Tokugawa podria haberse mantenido en sus contradicciones, entre la rigidez y el
cambio, pero la apertura forzada de sus fronteras a través del Tratado de Kanagawa expondria

vergonzosamente su desgaste, haciendo inviable su continuacion.

LA RESTAURACION DE LA ANTIGUEDAD.

Los tratados que habian incorporado forzosamente al Japdn a la economia mundial, hicieron
patente la vulnerabilidad de un gobierno que, aunque centrado en la defensa militar, se habia
mostrado incapaz de proteger sus fronteras. La paz habia hecho que tanto el Shogun como la
aristocracia samurai, al igual que la nobleza imperial, sufrieran un proceso de simbolizacion,

delegando las funciones administrativas para concentrarse en la persecucion de la perfeccion

% ANDERSON, Perry. El feudalismo Japonés. Op.cit. nota. 51. p. 466
56 {
Idem.
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intelectual y artistica. En esta linea, fue la misma filosofia confuciana que dio estabilidad al
shogunato la que hizo germinar en su seno las ideas que acabarian con él: Cuando el
decimoquinto y altimo Shogun Yoshinobu cedié ante las fuerzas armadas defensoras del
emperador Mutsuhito, lideradas por guerreros de los tozama de Satsuma y Chochu®, ya se habia
configurado el sistema ideolégico que daria forma a la Revolucion Meiji.

Al igual que los lideres Yamato se habian encargado de recolectar y ordenar la memoria
colectiva a través de los mitos y rituales sintoistas siguiendo un modelo chino, el Shogunato
Tokugawa patent6 las compilaciones historicas, destacAndose el Honcho Tsugan (“Espejo
general de nuestro pais”). Sin embargo, la diferencia fundamental estribaba en que la nobleza ya
no poseia un control exclusivo sobre la escoléstica, pues la proliferacion de escuelas han
(alrededor de 270 a fines del periodo) y de las terakoya o “escuelas del templo” (alrededor de
10000 hacia mediados del siglo XIX)*® habian difundido el saber a una poblacion altamente
alfabetizada®. Por ello, los daimyd también patentaban sus propios estudios historiogréficos,
genealdgicos y geograficos, tomando especial relevancia el de Mito, Tokugawa Mitsukuni,
quien comenzd en 1657 la publicacion de su Dainihon-shi (Historia del gran Jap6n)®.

Aunque algunos postulaban que la mejor via a la modernizacion era abrazar el modelo
occidental o el chino, el nuevo brio cultural se caracteriz6 por su interés en lo japonés, tomando
un tono tradicionalista que pronto derivd en un movimiento nacionalista y tenoista,
frecuentemente referido como xeno6fobo, resumido en el lema Mitogaku de Sonno Joi undo o

.. . . 1
“Movimiento para reverenciar al emperador y expulsar a los barbaros”®.

Los “Estudios Nacionales” (Kokugaku), liderados por Motoori Norinaga, Hirata Atsutane y
Kamo Mabushi, promovian un regreso a la antigtiedad, con el sintoismo como religién nacional
unica y el Tennd como legitimo gobernante. De los estudios de textos clasicos, especialmente la
revision al Kojiki de Motoori Norinaga, se extrajo la idea de una sociedad unificada en torno a

sus raices religiosas mas puras, simbolizadas en la figura del Tennd, que habria de convertirse

% En el periodo Tokugawa existian tres clasificaciones de daimyo, basadas en las lealtades demostradas en la Pelea
de Sekigahara: Primero estaban los simpan (“han emparentados”) capitaneadas por las Sanke (“Tres casas”)
descendientes directos de Tokugawa, luego los fudai (“daimyo de la casa del Shogun”), de probada lealtad, y
finalmente los tozama (“sefiores externos”), antiguos enemigos o aliados recientes. Las posesiones de los tres fueron
distribuidas de manera que se evitase una posible coalicidn hostil contra el Shogunato, dejando asi a los tozama en el
extremo del archipiélago. Sin embargo, como el poder del Shogun era mas nominal que efectivo, controlando poco
mas que el centro del archipiélago, los tozama de Chochu y Satsuma siguieron en una posicién hostil, con especial
ahinco luego del Tratado de Kanagawa. Gracias a su superioridad militar, salieron victoriosos en el asalto a Edo, que
pondria fin al Shogunato. (WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota 14. p.152)

%8 |bidem.p.200

% Seglin estimaciones, hacia el 1869 los japoneses habrian tenido niveles de alfabetizacién correspondientes a un
40% 0 50% para los hombres y un 15% para las mujeres (WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota
14.p.200.)

0 WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota 14.p.199.

81 SHIMAZONO, Susumu. State Shinto in the Lives of the People. The Establishment of Emperor Worship, Modern
Nationalism, and Shrine Shinto in Late Meiji. Japanese Journal of Religious Studies 36/1, 2009, [en linea]
http://nirc.nanzan-u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/814.pdf [consulta: 22/03/2012]. p. 99.
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finalmente en una vision del Estado ideal. Para que este pudiera concretarse era necesario, pues,
volver a encontrar el alma japonesa (yamato damashii), también Ilamada el corazén de Yamato

(yamatogokoro)®, la pura esencia del ser japonés.

De esta forma, la restauracion del Shinto y del Tennd se convirtieron en un programa de
accion dedicado a recobrar lo que se sentia como una pureza perdida, un pasado idealizado en el
cual la gente vivia unida bajo el poder religioso y politico del Tennd. Sin embargo, el
conservadurismo nacionalista de estos idedlogos era en realidad revolucionario, pues debia
volverse contra largos siglos de influencia budista y de supremacia guerrera en el gobierno. El
Tennd, junto a su corte, habia sido largo tiempo recluido, en un intento de disociarle totalmente
de toda funcién politica, siendo limitado ademéas en sus labores religiosas. Aunque Ito
Hirobumi, gestor de la Constitucion Meiji admitiera que sélo al instruirse supo de la existencia

% pareciera que éste persistio en la memoria colectiva a través de los relatos

del Tennd
mitoldgicos contados por los kataribe, las leyendas de algunos gobernantes cuyo tragico deceso
les hacia volver como espiritus vengadores (creencia conocida como goryo shinko), la
circulacion de los onshi o sacerdotes peregrinos enviados desde Ise, atendidos como invitados
de honor por su proximidad con el espiritu de los Tennd mantenidos en el templo®, el recuerdo
de su labor como mediador del Sol que infunde la energia vital a la tierra de cultivo, ademas de
la literatura de corte y las dramatizaciones teatrales, lo que contribuy6 a la conservacion de su
estatus de simbolo religioso. Aln asi, pareciera ser que muy pocas personas tenian una idea real

del él mas allé de las representaciones de su persona.

El rol supremo del Tennd es explicado a través del mito de cesidn: Segun el Kojiki, lzanagi
encomendd el gobierno de los cielos a Amaterasu, dejando el dominio nocturno a Tsukiyomi y
el de los mares a Susanoo, pero no fue hasta que la diosa sol sometiera a la gente a su
superioridad y les hiciera prometer no batallar mas, que tomé su rol. Dando a su nieto Ninigi
una espada, joyas y un espejo divinos, le ordend gobernar sobre las tierras japonesas. Luego de
gue Ninigi bajara con su séquito, envuelto en una tela blanca, y se crearan las familias
encargadas de diversas tareas del culto, la tradicion afirma que su nieto Jimmu ascendié al poder
en el afio 660 a.C, convirtiéndose en el primer emperador histérico. En este relato de la
supremacia del mando Yamato se establecen las bases de lo que E.O. James ha llamado un

% Es necesario matizar esta idea, pues el clan imperial siempre se dedicd

“gobierno teocratico
con mayor interés su labor ceremonial religiosa, derivando las materias administrativas a las

familias regentes, quienes ejercian el poder efectivo en su nombre. Aun asi, ni los Fujiwara ni

%2 SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicién, identidad personal y orden social. Op.cit. nota 70. p. 122.

88 MORI, Koichi. The emperor of Japan: A Historical Study in Religious Symbolism. [en linea] Japanese Journal of
Religious Studies, December 1979, 6/4 < http://nirc.nanzan-u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/109.pdf> [consulta:
16.03.2012] p.527.

& Ibidem. p.544.

% JAMES, Edward Oliver. Op.cit. nota 20. p.120.
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los shogunes intentaron establecerse como un poder superior al del Tennd, prefiriendo mantener
su vinculo con él en tanto fuente de legitimidad, protegiendo la supremacia simbdlica de su

poder.

Es necesario comprender ademas que el caracter sagrado del Tennd esta configurado segun
el sintoismo, el cual considera que el hombre puede compartir el poder divino en si mismo®. El
no era sagrado per-se, sino solo en su condicion de “sumemima” (literalmente “recipiente
sagrado”), es decir, de receptaculo del Tenno-rei (espiritu del Tennd). A través del ritual y los
objetos simbolicos legados a la dinastia por sus ancestros divinos®’, ya sea en el ascenso al trono
o en el ofrecimiento de la cosecha de arroz, el Tennd operaba como una hierofania viva,

simbolo del beneplécito de Amaterasu y, por ello, encarnacion del espiritu de la nacion®.

La revolucion Meiji hizo necesaria la elaboracion de un cuerpo doctrinal que permitiera que
el Tennd unificara el culto y la administracion efectivamente, en un compromiso entre lo
tradicional y lo moderno. Para ello, se modifico la estructura del Shinto, que desde el siglo 1X
habia adquirido un caracter doble (Ryobu-Shinto) gracias a la fusiéon con el Budismo, en un
intento de restaurarle en su estado puro, separado de toda influencia extranjera, y que deberia
ser administrado por el Estado para que sirviera de soporte moral a la nueva Constitucién de la
misma forma que hacia el cristianismo en las naciones occidentales. El resultado fue el Kokka-
Shinto (“Shinto de Estado”), una religién de deber civico, secularizada, en la cual los Santuarios
eran tomados como espacios rituales antes que religiosos. Aun asi, el sintoismo resultaba
incapaz de suplir las funciones por tanto tiempo habian sido dominio del Budismo,

especialmente el de la muerte, por lo que la politica anti-budica resulté inviable.

Junto a esto, se establecié un sistema educacional que comprometiera tanto a las escuelas,
como al ejército y a los templos, y que sirviera a reforzar la dependencia de la lealtad al orden
politico en la figura del emperador (chu) y la piedad filial (ko), aunque acentuando la primacia
de la primera. El resultado fue la nocién «Kazoku kokai», la nacién como una familia®. La idea
de una comunidad unida por sus vinculos ancestrales fue utilizada por los reformadores Meiji

para enlazar a los antepasados familiares con los de todo el Japén en la figura del Tennd,

% ANESAKI, Masaharu. Religious life of the japanese people. Op.cit. nota 43. p.25.

87 a triada ya mencionada, simbolo del poder divino legado al Tennd en su condicion de descendiente de Amaterasu,
se convertirian en los emblemas sagrados de la ininterrumpida linea imperial. La espada recibe el nombre de
Kusanagi, y fue encontrada por Susanoo en la cola de una serpiente de ocho cabezas que venci6. Las joyas se suelen
asociar a un collar (tama), caracteristico de la labor sacerdotal, a través del cual el Tennd podia entregar su cuerpo
para ser poseido por la divinidad, afirmandolo en su condicion de “mediador”. Por ultimo, el espejo es el simbolo de
Amaterasu, ya que éste captur6 su reflejo cuando la diosa estaba escondida en una cueva, luego de los ataques de su
hermano Susanoo, motivandola a salir y unirse a la fiesta que los dioses celebraban para llamar su atencién. Cabe
afiadir que en los ritos agricolas y en la ascension al poder, el Tenno se envolvia con la tela que habia cubierto a
Ninigi en su descenso a la tierra, siendo este el canal a través del cual era posible la recepcion del Tenno-rei.
(Referencia: MARIN CORREA, Manuel et. al. Historia de las religiones, Vol. Ill: Taoismo y confucianismo,
Sintoismo, Ateismo, Manifestaciones pararreligiosas. Barcelona, Editorial Madrid, 1971-1972. pp.186-190, 198.)

%8 MORI, Koichi. The emperor of Japan: A Historical Study in Religious Symbolism. Op.cit. nota 63. p 530.

% bidem. p 547.
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elaborandose asi una religion de los ancestros (sosenkyo) que le convertia en una imagen
paternal para todos los japoneses, quienes eran referidos, en su condicion de subditos, como
sekishi (“infantes”)”. De esta forma, la religiosidad orientada a la familia servia de sustento
simbdlico al nuevo orden politico, dandole coherencia y permitiendo su fécil aceptacion. Si el
terremoto de 1855 y la llegada del Comodoro Perry habian sido vistos como la misma
manifestacion del desequilibrio cdsmico producido por un Shogunato que habia usurpado un
poder que era incapaz de mantener, la restauracion del Tennd implicaba mucho mas que un
reposicionamiento politico, significando la restitucion del orden sagrado y la promesa de un
futuro auspicioso para los japoneses bajo su conduccion. Los re-ligaba, pues, con la armonia
idealizada de sus origenes.

En el Rescripto Imperial sobre Educacion promulgado en 1890, se establecian reglas
relacionadas a los rituales de festividades y festivales en escuelas primarias, ordenandose que
toda la comunidad escolar se inclinase ante la imagen del emperador, pidiendo por su
longevidad, para luego escuchar atentamente la lectura del Rescripto™. En él, se decia:

“Sabed, subditos nuestros, que: Nuestros Antepasados Imperiales han fundado Nuestro
Imperio sobre una base amplia y duradera y han implantado la virtud con firmeza y
profundidad; Nuestros subditos, siempre unidos en lealtad y respeto filial, han ilustrado,
generacion teas generacion, la belleza que de ello deriva. Es la gloria del carécter
fundamental de Nuestro Imperio, donde también reside la fuente de nuestra Educacion.
Sed, stbditos Nuestros, filiales con vuestros padres, afectuosos con vuestros hermanos y
hermanas; como maridos y esposas, conservad la armonia, y como amigos, sed
verdaderos; conducios con modestia y moderacion; extended vuestra benevolencia a
todos; proseguid vuestro aprendizaje y el cultivo de las artes, y a partid de ello
desarrollad las facultades intelectuales y perfeccionad las capacidades morales, ademas,
promoved el bien publico y favoreced el interés comdn, respetad siempre la
Constitucion y observad las leyes; si alguna emergencia se presentara, ofreceros
valientemente y conservad y mantened asi la prosperidad de Nuestro Trono Imperial,
coetaneo de los cielos y la tierra. De tal suerte, no sdlo seréis Nuestros buenos y fieles
subditos, sino que rendiréis homenaje a las mejores tradiciones de vuestros mayores
[cursiva nuestra].

El camino que aqui se indica es en el fondo el de las ensefianzas que han legado
Nuestros Antepasados Imperiales para que fueran observadas tanto por sus
Descendientes cono por los subditos, infalibles para todas las edades y verdaderas por
doquier. Nuestro Deseo es llevar ese legado en el corazon con toda reverencia, en
comun 7(2:on vosotros, subditos Nuestros, que juntos podremos alcanzar la misma
virtud.”

® SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicion, identidad personal y orden social. Barcelona, Ediciones
Peninsula, 1986. p. 45

™ SHIMAZONO, Susumu. State Shinto in the Lives of the People. The Establishment of Emperor Worship, Modern
Nationalism, and Shrine Shinto in Late Meiji. Op.cit. nota 61. p. 102.

"2 Citado en SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicién, identidad personal y orden social. Op. Cit. Nota 70.
p.20-21.
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Desde su promulgacion hasta el fin de la Segunda Guerra Mundial, el edicto era leido por los
maestros, transformandose paulatinamente en un objeto de reverencia al igual que la imagen del
emperador, ambos conservados en un altar especialmente dispuesto. A través de él, se ponia de
manifiesto la tradicién confuciana de las cinco relaciones sociales interrelacionadas (sefior y
vasallo, padre e hijos, esposo y esposa, hermano mayor y menor, amigos entre si), cuya armonia
guiaban a la estabilidad social y a un buen gobierno, ademas de la ideal del caballero-guerrero,
educado Yy leal, a la que los samuréi se habian plegado con tanto celo (y es que, después de todo,
los samurdi no se habian esfumado sélo por la disolucion de sus privilegios de clase, pues ellos
mismos habian sido los reformadores Meiji, incorpordndose luego en las ramas civiles y
militares de gobierno). La gran diferencia estribaba en que la lealtad no era en relacion al sefior
con el que se habia establecido un vinculo directo, exclusivo de la privilegiada minoria samurai,
sino gque se extendia a todos los japoneses en tanto participantes de una misma tradicion,
enraizada en los ancestros y liderada por el Tennd. A través de los ritos de veneracion a los
ancestros, cada japonés estaba conectado a su familia (ie), a la vez que ésta se unia a otras en
una sucesion gue culminaba en el emperador. Claro estd, existia una diferencia fundamental
entre ambos, pues aunque todas las familias se extendian hacia la eternidad a través de sus
ancestros, la familia imperial, descendiente de Amaterasu, comenzaba en la eternidad. En su
mayor proximidad con lo sagrado, la continuidad de su mandato parecia ser la condensacién de
la esencia misma de la tradicién y bastion de su conservacion, pues de ser atacado, todo el

entramado familiar se diluiria irremisiblemente en el sinsentido.

Luego de la lectura, se ordenaba la ensefianza del amor por el pais y la lealtad debida al
Tenno, narrando eventos mitolégicos que lo involucrasen, concluyéndose este ritual con la
entonacién de las canciones propias de las festividades nacionales. Al igual que en el periodo
de afirmacion del mandato Yamato, los relatos miticos tomaban un papel central, ya que con su
inclusion en la ensefianza se buscaba sacralizar la estructura social, ligandola a aquel tiempo
remoto en que los kami crearon el Japon y dispusieron su orden. Si consideramos que el mito es
una memoria selectiva, flexible y en constante reactualizacion, cuyo aprendizaje permite la
integracion social y la formacién de la identidad, puesto que a través de ellos se ensefian pautas
culturales implicitas, operando los mecanismos de endoculturacion y de socializacion que
permiten al individuo internalizar la cultura en su personalidad e incorporarse efectivamente a la
sociedad™; es de esperar que su aplicacion fuese bastante efectiva para la formacién de la

ideologia nacional.

Este vinculo con el origen también se aprecia en la disposicion legal del nuevo sistema de

gobierno. Si el comandante Perry habia pensado que el shogun era el rey de Japén, décadas mas

® BERDICHEWSKY, Bernardo. Antropologfa Social: Introduccién. Op.cit. nota 3. p. 214.
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»™ evocando el modelo prusiano que habia dado

tarde el Tennd era referido como “Emperador
inspiracion a la Constitucion Meiji, la cual fue promulgada el 11 de Febrero de 1889, fecha
mitica de la fundacion del Estado japonés por Jimmu", en una sefial de la continuidad histérica
del mando imperial. Aun asi, el Tennd no se encontraba en la ctspide del gobierno, pues estaba
enmarcado por todo un sistema constitucional parlamentario, siendo mas preciso considerarle en
el centro de todo el sistema como “simbolo material de la independencia nacional, la
continuidad histérica, la unidad y la armonia en el seno del gobierno y entre gobernantes y

»’®Aln después de su restitucion, serian otros los que gobernarian efectivamente,

gobernados
ya fuese el genro (oligarquia de Satsuma y Choshu), la Dieta o el Ejército, quienes se
consideraban intérpretes de la voluntad imperial, requiriendo al Tennd sélo para la aprobacion

de sus decisiones’”.

LA CREACION DE LOS JAPONESES.

El establecimiento de una economia global, novedad del siglo XIX, significé la division del
mundo en fuertes y débiles’. Las economias industriales estaban involucradas en una predatoria
rivalidad, pues su mantenimiento y expansion dependia cada vez mas de las importaciones, por
lo cual la politica exterior se orientd hacia el control efectivo de las zonas “atrasadas” que
sirvieran de sostén financiero a sus deseos de grandeza. La marcha sostenida de la expansion
imperialista —esto es, la conquista, anexion y administracion formales—, fue la que abrid las
fronteras de Japdn y serviria de modelo a su modernizacion. La constitucion en un Estado-
nacion estaba asi justificada como una forma de escapar a la asimilacion, que en el caso japonés
se traducia a defensa ante la amenaza concreta de la intrusion extranjera que ya habia hecho caer
a China. Eric Hobsbawm defini6 el Estado-naciéon como un programa encaminado a construir
una estructura politica que se pretende fundamentada en el nacionalismo™, si bien tiende a
precederla. Segln el historiador inglés, la gestacion de un movimiento nacional comienza en
una primera fase sentimental y folklérica, la cual pronto toma un cariz politico a través de una

“idea nacional”. Aunque su alcance se limita sélo a los ilustrados, careciendo del apoyo masivo

™ Se ha hecho hincapié en lo desafortunada de esta traduccion, puesto que la eleccién de “Emperador” en lugar de
“Rey” cred la idea de un gran gobernante como el kaezar, en contradiccion con su condicion de sacerdote supremo, lo
que dificulta la comprension de su verdadero rol. (Ver: MICHITOSHI, Takabatake et. Al. Prélogo. En su: Politica y
pensamiento politico en Japon 1926-1982. Documentos basicos para estudios sobre Japdn. Centro de Estudios de
Asia y Africa. México, EI Colegio de México, 1987. P.20.)

™ SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicién, identidad personal y orden social. Op. Cit. Nota 70. P. 36.

6 \Webb (1965) Citado en: SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicién, identidad personal y orden social. Op.
Cit. Nota 70. P.26.

" REISCHAUER, Edwin O. The Japanese. Op. Cit. Nota 54. P. 88.

8 HOBSBAWM, Eric. La era del imperio, 1875-1914. 3° Edicidn, Barcelona, Ed. Critica, 2009. p. 68.

® HOBSBAWM, Eric. La era del capital. 1848-1875. 2° Edicion, Barcelona, Ed. Critica, 2007. p.99.

28



(que podriamos identificar con los movimientos de restauracion de la antigliedad), éste habra de
adquirirse luego a través de una politica de masas basada en instrumentos de uniformidad
nacional (la educacion, trabajos publicos, servicio militar, urbanizacion, propaganda a través de
medios de comunicacion masiva, entre otros), orientada especialmente hacia sectores

descontentos de la sociedad®.

La idea del Estado como forma primaria de division internacional del poder®, gestada segtn
la experiencia europea, podria haber resultado conflictiva para Japdn, pais hasta entonces
feudal, aislado y alejado del centro de poder. Sin embargo, como hemos visto, en la sociedad
feudal japonesa ya se habian desarrollado las condiciones que hicieran posible una transicién sin
grandes sobresaltos, como son la gran homogeneidad cultural y un fuerte sentido de identidad,
la conciencia de las ventajas de aprender del extranjero (de forma selectiva y siempre en funcién
de las necesidades locales), el desarrollo econémico pre-industrial, la burocratizacién, los altos
indices de alfabetizacion, y la aprobacion del poder imperial. Por esto, aunque el caracter de la
restauracion Meiji era sin duda revolucionario®, la modernizacion del gobierno no resulté en un
evento traumatico para los japoneses, incluso si se basaba en los modelos aleméan y francés. El
liderazgo del Tennd fue visto como la restitucion del orden dispuesto para Japon desde
tiempos mitol6gicos, erigiéndole como simbolo de una nacién jamas gobernada por un poder
extranjero. Aun asi, en una primera etapa sélo se habia (re)construido la nacién japonesa,
tomado forma politica concreta a través del Estado, pero faltaban los japoneses, parafraseando
la famosa frase de Massimo d’Azeglio (“Hemos hecho Italia, ahora tenemos que hacer a los

italianos”™).

Benedict Anderson define a la nacion como una comunidad politica imaginada como
inherentemente limitada y soberana®, pues estéa construida sobre lazos ficticios de pertenencia a
un grupo que se asume unido y fraterno, definida por fronteras que la separan de otros y con una
garantia de libertad dada por el Estado soberano, surgida ademas desde un pasado inmemorial
recuperado a través de estudios linguisticos, historicos, entre otros, tal como los hechos por los
adherentes a la escuela Kokugaku. La idea de nacion no puede ser impuesta desde arriba sin que
existan las condiciones propicias que permitan imaginarla. En el caso japonés, hemos visto
como los relatos mitoldgicos permitian ya imaginar una comunidad mas alla de la aldea, y como

las novelas, las dramatizaciones, las canciones y los narradores itinerantes, ademas de otras

& |hidem. p.101

8 | ANGHORNE, Richard. El Imperialismo: Acontecimientos y procesos. Studia historica. Historia contemporanea,
N° 17, 1999. [en linea] http://campus.usal.es/~revistas trabajo/index.php/0213-2087/article/viewFile/5872/5898
[consulta: 22/03/2012]. p.22.

82 para un estudio profundo sobre las caracteristicas politicas y econémicas de la Revolucién Meiji, ver:
TAKAHASHI, H. Kokachiro. Del feudalismo al capitalismo. Problemas de la transicion. Barcelona, Editorial Critica,
1986.

8 ANDERSON, Benedict. Comunidades Imaginadas. Reflexiones sobre el origen y la difusién del nacionalismo.
Segunda edicién, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1993. P.23.

29


http://campus.usal.es/~revistas_trabajo/index.php/0213-2087/article/viewFile/5872/5898

formas artisticas como la pintura, incidieron en la mantencion del recuerdo del Tennd . El
transporte, las comunicaciones y la homogeneizacion del lenguaje también jugaban su parte,
uniéndose todo en un terreno fértil para la construccion de una nacién desde adentro. Para un
pueblo habituado a girar entorno a si mismo y cuyo control en sus relaciones con el extranjero
habia sido de subito arrebatado, la nacion era una afirmacion de si ante la amenaza de los otros,
transformandose en un programa de autodefensa. La transicién de una ideologia de afirmacion a
una de dominacion, que desembocaria en la adquisicion de una politica de expansion militarista
agresiva™, fue posible gracias a la competencia de las economias, que reducian los problemas
internacionales a conquistar o ser conquistado®™. Esto era exacerbado por el resquemor
producido por las medidas de contencion aplicadas a su expansion en la Conferencia de
Washington (1921), que hacian parecer que Japon era injustamente excluido de la carrera

imperialista una vez que habia demostrado ser bueno en ella®.

Con la afirmacion de la democracia, los partidos de gobierno tendieron a apoyarse en la
seguridad econémica del intercambio internacional en lugar de la expansion militar. Los
militares, considerandose como independientes del poder civil, reaccionaron en contra esta
“desviacion”, utilizando los disturbios de Manchuria para crear el estado marioneta de
Manchuko y volver asi a la expansién imperial. La Dieta, tomada en su interés econémico como
traidora a los fines originales del imperio y al pueblo cuyo bienestar no aseguraba, seria
subyugada por el Ejército, que se asent6 en el poder controlando tanto el gobierno (a través de la
insercion de militares en las instituciones civiles) como la industria (para manejar mas
efectivamente la base econdmica de la guerra). La llamada «Restauracion Showa», que buscaba
eliminar la pobreza del campesinado y excluir a las clases ricas del poder, se convierte asi en el
giro hacia la agresividad expansionista del Imperio japonés, concluyendo en la disolucién de
todos los partidos politicos (1940) y en la formacion de la Asociacion de Asistencia del Mando
Imperial.

El fervor patri6tico da sustento emocional a la empresa de conquista, elevandose mas con el
conflicto sino-japonés de 1937, lo que a su vez produjo la intensificacion del control de los
ideales nacionales, ejercida tanto por los medios de comunicacion, el sistema educativo y la

misma comunidad. Apelando al descontento social producido por la creciente desigualdad

8 HOBSBAWM, Eric. Historia del siglo XX 1914-1991. 14° Edicidn, Barcelona, Ed. Critica, 2010. p.137.

8% MARUYAMA Masao, Thought and Behavior in Modern Japanese Politics, citado en: ANDERSON, Benedict.
Comunidades Imaginadas. Op.cit. nota 83. p. 142,

8  Japén, en un afin de constituirse como guia de una coalicion asidtica de cooperacién, impone las “veintiuna
exigencias” a China, lo que significa una amenaza para Estados Unidos, tanto por sus propios intereses en el territorio
chino como por el asentamiento de Japén como polo de poder en Asia. La conferencia de Washington impone un alto
a la expansion japonesa, protegiendo la soberania e independencia de China. La limitacion de armamento, la
evacuacion de Siberia y la devolucién de Chantung significan la imposicion del criterio norteamericano frente a
Japon, lo que Maurice Crouzet interpreta como el restablecimiento del “equilibrio que, en perjuicio de los blancos, la
guerra habia roto en Extremo Oriente” (CROUZET, Maurice. Historia General de las Civilizaciones. Volumen VII:
La Epoca contemporanea. En Busca de una Nueva Civilizacion. Barcelona, Ediciones Destino, 1982. p.42)

8 REISCHAUER, Edwin O. The Japanese. Op. Cit. nota 54. p.100.
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econdémica que habia generado la industrializacion, los militares habian dado brio al
movimiento nacional japonés: el giro hacia el militarismo-nacionalista serviria, al igual que en

otros paises, para aliviar las tensiones de su propia sociedad®.

En unas décadas, los japoneses que se habian mostrado tan reacios a la conscripcion

"8 estaban dispuestos a dar su vida en

obligatoria, tomada como un “impuesto de sangre
nombre del Emperador, ahora considerado sagrado en si mismo®. Claro esta, no era éste quien
los compelia directamente, sino su condicion de simbolo de la unidad nacional. Como hemos
visto, el sistema educativo habia logrado fusionar efectivamente la piedad filial con la lealtad al
Tennd, padre de la gran familia sagrada japonesa, disciplinando los corazones para la entrega
desinteresada en caso de ser asi requerida. Como expone Robert Smith, “Mucho se debatié en
Japdn acerca de si los soldados clamaban por su madre o invocaban el nombre del emperador
cuando caian. Para los redactores del Rescrito Imperial sobre Educacion, se trataba de un
problema mal formulado: ¢acaso no habian dicho ellos que los dos sentimientos eran

idénticos?*

8 JOLL, James. Historia de Europa desde 1870. Madrid, Alianza Universidad, 1983. P. 93.

8 WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota 14.

% E] término Tennd y las palabras derivadas (noo y koo, como kookoku —Estado del Tennd -), “pasaron a tener una
connotacion diferente de ‘Emperador’ o ‘Imperial’, para significar ‘gobernante sagrado, en sentido religioso, y
benevolente, en sentido politico, que no tiene par en otros paises” (MICHITOSHI, Takabatake. Acerca de la
traduccion. En: MICHITOSHI, Takabatake; KNAUTH, Lothar y TANAKA, Michiko (comp). Politica y pensamiento
politico en Japon 1926-1982. Documentos basicos para estudios sobre Jadn. México, Centro de Estudios de Asia y
Africa, El Colegio de México, 1987. p.20). Esta radicalizacion también se observa en la prohibicion de ideas antes
aceptadas y luego consideradas como de lese majesté, como el postulado del Profesor liberal Minobe, quien
consideraba al Tenno un érgano del Estado.

1 SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicién, identidad personal y orden social. Op. Cit. Nota 70. p.50.

31



CAPITULO 3: MORIR Y CRECER.

“Vine al mundo con las manos vacias
Descalzo lo dejo.

Venir, partir:

Dos sencillos sucesos

Que se entrelazaron.”

—Kozan Ichikyo (1360)%.

Vivimos en la medida en que somos en el mundo, es decir, en que somos conciencia
proyectada en el tiempo y el espacio, en relacién con otras conciencias. La realidad es una
categoria inmanente del pensamiento humano, en tanto es interpretacion intersubjetiva®™. Es

imposible, pues, asirla desde fuera —el caos es incognoscible.

Como advirti6 Susanne Langer, “(El hombre) puede adaptarse a cualquier cosa que su
imaginacion sea capaz de afrontar; pero no puede hacer frente al caos™. Indefinible en esencia,
el misterio de aquello que la razdn no puede incorporar dentro de si, pero que a la vez se deja
presentir a través de elementos concretos de la realidad, produce tanto perturbacion como
fascinacion. Para una sensibilidad religiosa, dicha inquietud es apaciguada a través de la
efectiva administracion de lo sagrado, es decir, al desarrollarse la vida en un mundo profano
dispuesto segun las pautas de un orden trascendente, cuya condicion sacralizada la resguarda de

la irrupcion disgregadora de lo cadtico.

Pero aln asi, el caos amenaza constantemente el orden establecido, introduciéndose en él de
stbito y sacudiendo sus cimientos. La muerte, aunque natural y universal, se presenta como una
contradiccion violenta, una aporia absoluta de un pensamiento que se imagina infinito. Nuestra
capacidad de remembrar y proyectar genera una ilusién de permanencia que la muerte
amenaza, y aunque somos capaces de deludirnos facilmente de su posibilidad —tan
impredecible como cierta—, aun asi queda en nosotros una sensacién de inquietud. La muerte

no nos es incomprensible debido a algin limitante preciso que eventualmente podriamos

%2 HOFFMAN, Yoel. Poemas japoneses a la muerte. Escritos por monjes zen y poetas de Haiku en el umbral de la
muerte. 4° edicidn, Barcelona, DVD poesia, 2004. p. 96.

% Esta idea ha sido profundamente desarrollada por Peter L. Berger y Thomas Luckman, en su cldsico “La
construccion social de la realidad” (publicado en espaiiol por Ediciones Amorrortu, Buenos Aires)

% LANGER, Susanne K. Philosophy in a New Key: A Study in the Symbolism of Reason, Rite and Art (1941).
Citado en: GEERTZ, Clifford. La religién como sistema cultural. En su: “La interpretacion de la cultura”. Barcelona,
Editorial Medisa, 1997. p.96.
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sortear, sino porque se resiste a toda comprension, convirtiéndose en un “algo” esencialmente

indeterminado que produce angustia.

La muerte es mas que una eventualidad orgéanica inexorable, teniendo implicancias
emocionales, sociales y culturales congénitas a la misma condicién humana, y sujetas a su
misma historicidad. Para establecer un analisis mas claro, el historiador francés Michel VVovelle
propuso las categorias de «muerte obligada», reducible a variable estadistica, «muerte vivida»,
el nivel intermedio “donde se inscriben los ritos, los gestos, las representaciones esenciales del
imaginario, de las actitudes; las sensibilidades y los comportamientos que las prolongan”, y
finalmente un «discurso sobre la muerte», en gran parte monopolizado por la religion®. Esta
separacion podria ser complementada con la propuesta del antropdlogo Louis-Vincent Thomas,
quien propone tres categorias de analisis: el cadaver, el ritual y las creencias escatolégicas™. De
esta forma, podemos considerar tres divisiones, a saber, una muerte natural, una ritualizacion
del morir y una concepcion de la muerte. Veamos cémo se desarrollaron durante el periodo

Tokugawa y las reformas que fueron introducidas por el gobierno Meiji.

La muerte es, ante todo, un proceso biol6gico. Aun hoy, cuando la muerte ha sido apropiada,
aislada y diseccionada por el discurso médico como enfermedad tratable, existe un debate
inconcluso sobre el momento preciso de la muerte, pues la evidencia cientifica solo calcula el
decaimiento gradual de las funciones vitales, cuyo colapso no es necesariamente sincrénico al
cese cardiaco o cerebral. Entonces, ¢en qué momento morimos? Los antiguos japoneses creian
que se moria en el momento en que el alma salia del cuerpo®, quizas mas convencidos por la
experiencia misma de ver morir a alguien —ese indescriptible tension silenciosa-, que por el

concienzudo estudio del cuerpo, menos aun del cadaver, repelido por su caracter impoluto.

No es el fin de este estudio ahondar en el estudio demogréfico ni epidemioldgico, por lo cual
contentémonos con afirmar que, hasta antes de la Segunda Guerra Mundial, si bien la
fecundidad es baja y el crecimiento de poblacién tiende ya a la estabilizacion, la mortalidad
sigue ligada a las condiciones de subsistencia —hambrunas y epidemias—, rasgos que los
demaografos atribuyen tradicionalmente a las sociedades pre-modernas. A esto podriamos sumar
ademas la guerra y los desastres naturales, especialmente terremotos, tsunamis y erupciones

volcénicas.

% \VVOVELLE, Michel. Historia de la muerte. Cuadernos de Historia, Universidad de Chile, n°32 (Diciembre, 2002)..
p.18.

% Ver: THOMAS, Louis-Vincent. La muerte. Una lectura cultural. Barcelona, Ediciones Paidos, 1991.

% WOSS, Fleur. When blossoms fall: Japanese attitudes towards death and the otherworld: opinion polls 1953-87.
En: GOODMAN, Roger y REFSING, Kirsten (editores). ldeology and Practice in Modern Japan. Londres,
Routledge, 1992. p. 82.
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RITUALIZACION

La angustia, este «horror vacui» que Jean Delumeau define como un “vértigo de la nada y

"% es canalizada por la religion a través de sus ritos, es decir, conductas

esperanza de plenitud’
sacralizadas que repiten un illo-tempore imposible de reconstruir en su pureza original pero adn
asi conducente a la reparacion de la armonia perdida. Estas expresiones simbolicas combinan el
ethos y la cosmovision de un pueblo en una representacion cultural®, esto es, una manifestacion
vivida y perpetuada de las creencias compartidas por la comunidad. En el caso del rito
funerario, lo que se busca es transformar a la muerte en una imagen, haciéndola comprensible v,
por tanto, soportable. A través de la religion, y tal como apunta Geertz, se ensefia como sufrir'®,
socializando la angustia y el sufrimiento a través de un modo de accidon sacralizado que
involucra operaciones materiales, lugares especificos y actores. Puesto que el morir implica una
relacién entre el moribundo y los sobrevivientes, todo debe disponerse de manera tal que resulte

satisfactorio para ambos, re-incorporandolos progresivamente al orden del mundo.

AUln hoy, se suele afirmar que un japonés nace sintoista y muere budista’®. Como una
manera de afianzar un control administrativo més efectivo sobre la poblacién y la religion'®, el
Shogunato Tokugawa establecio el sistema «danka» o «jidan», en el cual cada ie (familia) debia
tener un certificado de afiliacion a un templo budista, creando asi una red de familias asociadas
gue ha persistido por generaciones. Aungue los asuntos mortuorios habian sido confiados a los
budistas desde mucho antes, aun en las lejanas aldeas en que debia esperarse la llegada de algun
monje peregrino, la afirmacion del sistema familiar en relacion con la tierra y las obligaciones
de la aldea favorecio la permanencia de los monjes y, con ello, una organizacién mas estable y
estandarizada. A pesar de que los funerales budistas se apegaron a una misma estructura, se
procuré mantener las interpretaciones doctrinales propias de cada escuela, ademas de ser
necesaria la incorporacién de practicas anteriores, desde entonces enmarcadas dentro de su

simbologia'®, para la efectiva satisfaccion de las necesidades locales. Como es de suponer, el

% DELUMEAU, Jean. Miedos y de ayer y hoy. En: DELUMEAU, Jean, URIBE de H., Marfa Teresa et.al. El Miedo.
Reflexiones sobre su dimension social y cultural. Medellin, Corporacién regién, 2002. [En linea]
<http://168.96.200.17/ar/libros/region/reflexiones.pdf> [consulta: 22/03/2012].p.10.

% GEERTZ, Clifford. La religion como sistema cultural. En su: “La interpretacion de la cultura”. Barcelona,
Editorial Medisa, 1997. p.107-108.

190 1hidem. p.100

101 ANESAKI, Masaharu. Religious life of the japanese people. Op.cit. nota 43. p.18.

102 Aunque la principal amenaza era el cristianismo (religién que por su contenido ideolégico occidental, ademas de
su proclamacidon de superioridad del Papa —poder externo al Japon—, era considerado una amenaza disgregadora),
también se buscaba controlar la influencia del budismo sobre la poblacién, prohibiéndose la formacion de nuevas
sectas o escuelas budistas.

103 NAMBA WALTER, Mariko. The Structure of Japanese Buddhist Funerals. En: STONE, Jacqueline I. et. al,
Death and the afterlife in Japanese Buddhism, Honolulu, University of Hawai‘i Press, 2009. p.251.
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resultado fue un ritual sincrético, donde los presupuestos escatologicos del Budismo han tenido

que ceder a elementos del Shinto y del Confucianismo.

El ritual funerario budista, al menos hasta la Segunda Guerra, constaba de cuatro macro
etapas'®, que incluian a toda la comunidad. La primera, llamada «sosei» o “ritos de intento de
resucitacion”, involucraba a la familia, quienes daban al moribundo un tltimo trago de agua
(matsugo-no-mizu), ademas de Ilamar repetidamente su nombre y poner un biombo a sus pies
(kin by6bu), cuyos bellos motivos florales se dirigian hacia adentro. Una vez constatado el
deceso, segura la partida del alma, se orientaba el cuerpo con la cabeza hacia el norte, con la
mirada hacia el Este —en direccién al paraiso de Amida— y las manos en oracién (gossho),
cubriéndole luego con una tela blanca. Entonces se procedia a llamar a la comunidad para la
distribucion de tareas, y al monje, quien certificaba la muerte y guiaba el procedimiento de
transformacion del alma del difunto, partiendo con la invitacion al Buda al espacio ritual a

través de la recitacion del Sutra de almohada (makura-gyo).

El cuerpo requeria tratamientos especiales. Primero, era bafiado por sus familiares en una
tina con agua fria y luego caliente (saka-mitsu), del modo contrario a la costumbre,
simbolizando asi una inversion de la vida (de la misma forma, una vez fallecida la persona, el
biombo a su pies era dado vuelta). Ademas de serle cortadas las ufias, era limpiado con esmero,
para luego ser vestido con ropas blancas (kyo-katabira) cuya apariencia era la de un monje
peregrino. Esto, unido a la rasuracion simbdlica de la cabeza, que se efectuaba poniéndole una
navaja sobre la frente, y la otorgacién de un nombre péstumo (kaimyo) inscrito en dos tablas
mortuorias temporales —una para ser puesta dentro del ataid y otra para ser utilizada por sus
familiares—, significaba la conversidon a monje, alistando al muerto para acceder a la condicion

de Buda. Una vez preparado, era puesto en el atald de madera, y éste sobre un altar.

La segunda etapa, «zetsueny» o “ritos de romper lazos”, correspondia al velorio y al funeral.
El velorio, realizado después de la puesta de sol, reunia a la comunidad entorno al ataid vy el
altar, el cual se disponia la fotografia del difunto enmarcada con dos cintas negras, ademas de
inciensos y flores. Recalcando la relacion de reciprocidad, cada asistente llevaba regalos
(kdden), generalmente una cantidad estandarizada de tela o arroz, a la vez que los deudos
servian comida y bebida, ademés del plato vegetariano principal, el otoki, preparado por

obligacion en una casa vecina, y también ofrecido al difunto como dltima comida familiar.

104 | _a descripcion del funeral budista ha sido hecha en base a los siguientes trabajos: SUZUKI, Hikaru. The Japanese
Way of Death. En: BRYANT, Clifton D. (ed), “Handbook of Death and Dying”, Volumen II, California, Sage
Publications, 2003. pp.656-672. [en linea] < https://webspace.yale.edu/ anth254/restricted/Suzuki_2003_in-
Bryant.pdf > [consulta: 12.03.2012]; NAMBA WALTER, Mariko. The Structure of Japanese Buddhist Funerals.
En: STONE, Jacqueline 1. et. al, “Death and the afterlife in Japanese Buddhism”, Honolulu, University of Hawai‘i
Press, 2009; y FUJII, Masao. Maintenance and change in Japanese traditional funerals and death-related behavior.
Japanese Journal of Religious Studies 10/1, 1983, pp.39-64 [en linea] http://nirc.nanzan-
u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/167.pdf [consulta: 12/03/2012]
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La familia debia quedarse despierta toda la noche, remembrando al integrante perdido y
procurando que los inciensos siguieran prendidos. Al otro dia, la comunidad se reunia
nuevamente para la despedida, en la cual se levantaba la cubierta del ataud para que los
familiares pudieran ver el cuerpo y dejarle objetos personales o flores. Los mismos cerraban
después el ataud, dando golpecitos con una piedra, y luego de que el hijo mayor agradeciera a
los asistentes con la tabla mortuoria entre sus manos —simbolo de su sucesion-, se iniciaba la
procesion (nobeokuri) hacia el lugar de cremacion, donde se reducia el cuerpo en su atadd al
sonido de la recitacion de sutras. Las cenizas eran puestas en una urna, la que era dejada
temporalmente en frente al Butsudan por treinta y cinco o cuarenta y nueve dias, hasta que ser

enterrada en la tumba familiar.

En estas dos etapas, todo apunta a disociar al muerto de su cuerpo, y a la vez, separar el
cadaver de los vivos, envolviéndolo como una forma de contener a la muerte, la llamada
“contaminacion negra” (kuro-fujo) que amenaza con apropiarse del espacio. El cadaver
circunscribe a la muerte, materializacion de la irrupcion violenta en el orden, y por su subita
concentracion de energias debe ser tratado por etapas, con miedo al desborde de su contagiosa
condicion poluta, que causaria el enfado de un espiritu obligado a permanecer en la ambiguedad

de un estado intermedio.

Las siguientes dos etapas apuntan a la metamorfosis del espiritu del muerto (shirei), como
fuerza malévola, a la condicion benigna de ancestro (sorei). La tercera fase, «jobutsu» o “ritos
para la adquisicion del estado de Buda”, se centra en torno al “shijikunichi” o dia cuarenta y
nueve, que marca el final del duelo (imiake) y de la contaminacion. En la tradicion budista, se
cree que cada siete dias el difunto es sometido a juicios para probar su entrada a la condicion de

Buda, por lo cual han de hacerse rituales para ayudarle a pasarlos, hasta que llegue tal dia.

Luego le siguen los «tzuizen» o “ritos de servicios memoriales”, en las cuales se afirma la
condicion de ancestro a través de ritos particulares y colectivos. Los primeros se efectdan al mes
del deceso (maitsuki-meinichi), al afio (shétsuki-meinichi), cada intervalos (nenki, realizados al
afio, alos 3, 7, 13, 17, 23, 27, 33, 37, 50 y 100 afios) y a los cincuenta afios (tomuraiage), en el
cual se otorga oficialmente el estatus de ancestro, por lo cual se visita la tumba y se celebra una
ceremonia con lectura de sutras. Junto a estos ritos dedicados a la memoria de un fallecido,
todos los ancestros familiares son recordados en el altar familiar (“butsudan” de tipo budista, y
“kamidana” de tipo sintoista), ofreciéndoseles diariamente arroz fresco y agua, ademas de

incienso.

Los ritos colectivos estan estandarizados en el calendario, siendo efectuados en Afio Nuevo
(““Shbgatsu™), en los equinoccios de Primavera y Otofio (“Higan”) y, con especial énfasis, en el

Dia de los Muertos (“Bon”, el 13 o0 15 de Agosto). Durante el “Bon”, se da la bienvenida a los
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espiritus de los ancestros que regresan al mundo de los vivos, pudiendo posicionarse en formas
concretas, como los arboles. Se encienden fuegos de bienvenida (mukaebi), ya sea en montafias
o en el altar familiar, y se celebra con masica y fiesta para apaciguarlos, despidiéndolos después
con fuegos (okuribi) y ofrecimientos, de ser posible, dejados en un pequefio barco encomendado

a guiar el regreso a través de la corriente.

Mas alla de la adquisicion del estado de Buda o de renacer en el paraiso de Amida, esta la
necesidad de convertir al espiritu en un kami benevolente, asegurando su transformacion en un
ancestro. En esta prolongacion del ritual funerario en conmemorativo, es decir, de los estadios
que transmutan una amenaza en un espiritu tutelar y aseguran su estabilidad como tal, podemos

apreciar la influencia sintoista y confuciana, unidas en una relacién complementaria.

Es por esto que, cuando el gobierno Meiji intentd hacer del Shinto la Gnica religién oficial,
estableciéndolo ademas como eje de sus politicas relacionadas a la muerte, se encontré con
obstaculos insalvables que harian fracasar su empresa. Una de las medidas anti-bldicas mas
controversiales fue la prohibicion de la cremacion (kaso), que tenia su excusa en la planificacion
urbana, ya que las emanaciones de los crematorios, ubicados en medio de la ciudad, podrian
resultar perjudiciales para la salud de los ciudadanos. La ley estipulaba la creacion de
cementerios sintoistas para el entierro de los restos mortales (doso), el que deberia ser precedido
por un funeral sintoista (ya que era virtualmente desconocido hasta entonces, el gobierno debid

idear un procedimiento oficial para el cumplimiento de esta medida'®

). La fuerte oposicion que
encontraron estas regulaciones, obligd al gobierno a restablecer la cremacion y los funerales
budistas, abandonandose el proyecto de las politicas mortuorias de exclusiva propiedad del
Shinto (la obligatoriedad de los funerales sintoistas se elimina en 1882, y en 1880 se deja de

construir cementerios exclusivos de esta religion'®

). El restablecimiento de la cremacion tenia
un fin préctico, puesto que la escasez de la tierra hacia inviable la practica extendida del doso,
ademas que ser una manera mas higiénica y manejable de disposicién del cadaver (en una época
de creciente migracién campesina a la ciudad, facilitaba ademas el transporte de los restos de
quienes morian lejos de su tierra), pero en verdad revelaba una innegable persistencia de la

tradicion budista ante la cual el gobierno no tenia opcion salvo doblegarse.

Una de las medidas Meiji mas importantes fue fortalecer la relacion entre la veneracion de
los ancestros y el culto patriético, a través del sistema ie. En el Cddigo Civil 1898 se establecia
que el ie era la identidad legal a la que todo individuo debia pertenecer, junto con la
obligatoriedad del apellido familiar y de la familia como unidad del sepulcro. Unido a esto, la

ley establecia que el cementerio era el Unico espacio habilitado para los entierros, eliminando

195 TSUJI, Yohko. Death policies in Japan: the State, the family and the individual. En: GOODMAN, Roger (ed.).
Family and Social Policy in Japan. Cambridge, Cambrige University Press, 2002. P. 178.
106

Idem.
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practicas como el entierro en los limites de los campos de arroz o las tumbas domésticas,
transformandolo también en lugar de culto, ya que ahi reposaban de los ancestros.
Conjuntamente a la disposicion de los restos, el Estado controlaba la autorizacion de la muerte a
través de nuevas regulaciones como el permiso de entierro y el certificado de muerte,
reemplazando al monje por el doctor y el funcionario publico. Todo esto significO una
estandarizacion mas profunda de las préacticas funerarias, resultando en lo que se ha llamado una

ideologia de la muerte basada en el ie'™, cuya influencia atn puede sentirse en la actualidad.

CONCEPCION DE LA MUERTE

Como hemos visto, el ritual budista fortalece la idea de la muerte como una ceremonia
publica y organizada, reforzando los lazos solidarios de una comunidad que se representa a si
misma en unidad, en una concepcién colectiva del destino. A través de la socializacion de la
ruptura y del dolor, el grupo afirma su permanencia en la vida, celebrandola a través de las
comidas y las bebidas, mas aun de la jovialidad propia de la fiesta, pero sin perder nunca de
vista que todo contribuye a la reparacion de lo que se ha roto, es decir, a su relacion de
continuidad con una comunidad mas absoluta, permanente y real: la de los ancestros. El
concepto de «ancestro» es un elemento esencial en la religiosidad japonesa, que como hemos
dicho ya, bien podriamos definir como una religion familiar (“household religion™), pues es el

contacto con los antepasados el modo principal de participar de lo sagrado.

Para los japoneses, asi como en vida se crece hasta ser adulto, después de la muerte se
asciende hasta ser un ancestro, es decir, el alma crece en ambos mundos'®. La idea de esta
prolongacion progresiva da el sustento simbdlico a los ritos, que ayudan a convertir la
inestabilidad de un espiritu impoluto y dafiino, en la permanencia de un ancestro protector. Al
invertir lo impuro en puro, se da una nueva cohesion al grupo familiar y al espiritu,

restableciéndose la armonia perdida por la irrupcién de la muerte.

Para la familia, es una obligacién honrar a los miembros fallecidos recientemente, siendo
optativo solo en relacion a aquellos no pertenecientes al grupo (incorporados a la familia como
forma de expandirla y/o preservarla). Los difuntos son identificados de modo individual a través
de las tabletas mortuorias dispuestas en el altar familiar, separacion mantenida hasta el

aniversario nimero cincuenta, o hasta que ningun integrante lo recuerde. En ese momento, se

17 Ibidem. p. 187. )
1% DOERNER, David L. Comparative Analisis of Life after Death in Folk Shinto and Christianity. Op.cit. nota 27.
p.160.
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guema su tableta y se asume la adquisicién del estado de ancestro, representado por su
incorporacion a una tableta genérica que incluye a todos los antepasados familiares'®. Los
ancestros se relacionan al conjunto familiar y sélo a ellos, estableciéndose asi que no hay una
comunidad salvo la familia de los vivos y los muertos*'. Esto no significa que ésta sea el tnico
grupo de pertenencia del individuo, sino que, desde la perspectiva de lo sagrado, es el mas
absoluto, superando toda eventualidad para extenderse en la eternidad.

Desde su respectiva posicion de realidad, ambos son responsables del otro. Mientras los
vivos han de informar a sus ancestros de eventos importantes, agradeciéndoles por haber
mantenido la union de la familia y honrandoles con la continuacion de su labor, los ancestros
significan una fuente de seguridad emocional!, suministrando un respaldo que mitiga los
ardores de una vida diaria que se sabe efimera. La preservacion de la memoria familiar afianza
el sentido de pertenencia mas alla del aqui y el ahora, profundizando la identidad del grupo y del
individuo. El saberse arraigado en un grupo de una manera tan intima e irrebatible, le da sentido
a su existencia y seguridad a su devenir, pues espera que, de la misma forma que se inclina ante
el altar, en el futuro sus descendientes lo haran por él. La continuidad de la tradicion mitiga su

angustia.

Esta continuidad entre vivos y muertos estd mucho mas impulsada por el sentimiento de
deuda que por una concepcién méagica de los ancestros en tanto interventores. A los ancestros se
les debe la permanencia y la proteccion de la familia, pieza fundamental del cosmos, y por
tanto, se ha de agradecerles y honrarles. Esta idea es tan fundamental para los japoneses, que ha
doblegado las doctrinas budistas a favor de su permanencia. Aunque la escatologia es
mayormente provista por el Budismo, éste postula que la separacion del alma y del cuerpo,
producida en el momento de la muerte, significa una liberacion absoluta, en donde el “yo” se
libra de la ilusion de su individualidad para reunirse con el todo, saliendo del flujo del tiempo e
instalandose en el presente permanente de la iluminacion**?. Sin embargo, més alla de la belleza
de las imagenes del renacimiento en el paraiso de Amida, la idea de una separacion absoluta
nunca fue totalmente aceptada por los japoneses**®, pues, como vemos, atentaria con el orden de

la sociedad toda, desestabilizando la estructura del cosmos.

199 p|_ATH, David W. Where the Family of God is the Family: The Role of the Dead in Japanese Households. Op.cit.
nota 24. p.302.

1 DOERNER, David L. Comparative Analisis of Life after Death in Folk Shinto and Christianity. Op.cit. nota 27.
p.162.

1 p|ATH, David W. Where the Family of God is the Family: The Role of the Dead in Japanese Households.
Op.cit.nota 24. p.307.

112 ELIADE, Mircea. Imégenes y simbolos. Ensayo sobre el simbolismo magico religiosos. Segunda edicién, Madrid,
Tauros Ediciones, 1974. pp.86-88.

113 DOERNER, David L. Comparative Analisis of Life after Death in Folk Shinto and Christianity. Op.cit. nota 27. p.
158.
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Mientras la existencia espiritual es perpetua, la corporeidad si es fugaz y debe ser reducida a
la nada, purificado su rastro a través de la cremacion. Desde temprano, el Shinto pone el acento
de la mécula no en el hecho de morir, sino en el contacto con el cadaver, reflejando ademas el
temor a su retorno. En el mito de la creacioén de Japdn esto esta expresado en el descenso de
Izanagi a la tierra de Yomi: Segun el Kojiki, 1zanami muri6 luego de dar a luz al dios del fuego,
producto de graves heridas. l1zanagi, lamentando no poder ver a su hermana y concluir la labor
creadora que les habia sido encomendada, baja a Yomi-no-kuni, buscandola hasta al fin dar con
ella. Sin poder verla, le pide que vuelva, pero Izanami se niega, pues ya ha comido de los frutos
de esa tierra. Ante la insistencia de su hermano, accede a ir a hablar con el dios, pero le advierte
que no la vea. lzanagi, incapaz de contenerse, enciende una llama y ve a Izanami cubierta por
gusanos y gestandose en ella los dioses del trueno, huyendo despavorido. La diosa, enfadada
por tal humillacién, le persigue, pero Izanami logra salir y cerrar la entrada con una gran piedra,
encerrandola. Atormentado por la vision de su hermana en estado de putrefaccion, y sintiéndose
sucio por haber recorrido tales tierras, procede a lavarse en un rio, y de estas abluciones naceran

sus tres hijos, Amaterasu, Susanoo y Tsukiyomi®**.

La leccion es clara, la impureza es contagiosa, y es menester protegerse de ella, ya sea a
través de la accién purificadora del agua —o de la sal—, o el uso de ropas blancas para contener
a la muerte en el cadaver, usada también por los deudos y sobre el altar familiar para repeler la
amenaza de la contaminacion negra. A su vez, la mala manipulacién del cadaver podria resultar
en su regreso como espiritu maligno, haciendo desgraciadas las vidas de una familia
contaminada, por lo que ha se contenerse ademas con la piedra —usada para cerrar el ataiud y

para la construccion de las tumbas—, y la rapida disposicion del cuerpo en el crematorio™®.

Desde la perspectiva de un Occidente cristiano tan largamente obsesionado con precisar los
detalles del paraiso, purgatorio e infierno, la ambigiedad de la escatologia japonesa resulta

inquietante, hasta pesimista para otros*'®

. Mientras la primera toma a la muerte como un corte
absoluto, que separa dos mundos independientes, conectados s6lo a través del recuerdo y la
promesa de una eventual reunion en el final de los dias; la muerte para los japoneses se presenta
como un transito entre existencias comunitarias a través de una transmutacién del alma, una
metamorfosis de la fugacidad a la permanencia. Este viaje necesita, para llegar a destino, tanto

de un esfuerzo personal como uno comunitario.

114 Referencia: MARIN CORREA, Manuel et. al. Historia de las religiones. Op.cit. nota 25.

115 Antes de la universalizacion de la cremacién, se solian llevar a cabo otras operaciones dedicadas a impedir el
retorno del muerto, como el poner el cadaver con las rodillas dobladas dentro del atatd, sacar éste por una ventana, o
el rompimiento del tazén de arroz que le pertenecia en vida. (ref. SUZUKI, Hikaru. The Japanese Way of Death. En:
BRYANT, Clifton D. (ed), Handbook of Death and Dying, Volumen I, California, Sage Publications, 2003. pp.656-
672. [en linea] <https://webspace.yale.edu/ anth254/restricted/Suzuki_2003_in-Bryant.pdf > [consulta: 12.03.2012])
116 Michel Mourré la considera pesimista por la descripcion tétrica de la tierra de Yomi, pero, como apunta David
Doerner, pareciera que este relato se refiere a la circunstancia particular de Izanami, no siendo un lugar al que todos
irian después de morir (ver: DOERNER, David L. Comparative Analisis of Life after Death in Folk Shinto and
Christianity. Op.cit. nota 27. p.154)
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El individuo, como es ensefiado en el Budismo, debe enfrentar el dolor como un producto de

su anhelo de existirt'’

, €l que debe ser cesado completamente por la destruccion de este deseo.
La ausencia de pasiones causa la liberacion, por lo cual, ante su Gltima hora, la persona debe
tener la correcta predisposicion mental para enfrentar a la muerte (rinj0 shénen), ideal
expresado en el pensamiento de las sectas de Tierra Pura'®. Unido a esto esta la aversion por
mostrarse afectado en publico, tomada como una demostracion indecorosa y deplorable que
expone la pérdida de control de si mismo. Mientras el comportamiento publico (tatemae) debe
ser siempre armonico, el sentimiento (honne) debe ser algo méas intimo y reservado, esto es,
siempre se debe mostrar la compostura propia de alguien que sabe como desenvolverse

socialmente de manera apropiada.

El ideal del auto-control fue la doctrina de los samurai, clase guerrera cuyo largo predominio
politico y cultural marco a la sociedad japonesa. Segun las ensefianzas del Bushido, el cargar
una espada significaba la posibilidad de desenvainarla ante cualquier desagravio, y esto, a su
vez, se traducia en la latencia permanente de la muerte. Sin embargo, como hemos visto, la
sociedad feudal, ain eminentemente agricola a pesar de la urbanizacion, no se habia librado de
las hambrunas, por lo cual la muerte tenia una proximidad real para todas las personas. Como
dijo una vez Musashi, “la gente presupone normalmente que todos los guerreros piensan en
acostumbrarse a la posibilidad inminente de la muerte. En lo que respecta al proceso de la
muerte en si mismo, los guerreros no son los Gnicos que mueren. Las personas de toda
condicion conocen sus obligaciones, se avergiienzan de descuidarlas y se dan cuenta de que la

»19 Quizas la

muerte es inevitable. No hay diferencia entre grupos sociales a este respecto
mayor diferencia estribaba en su empoderamiento de la muerte social, producto de una derrota o
de un deshonor, a través del «seppuku», cuya apertura del vientre exponia directamente un alma
pura y leal, expiando asi sus culpas y manteniendo el honor familiar. Lejos de ser una derrota o
un arrebato de cobardia, el suicidio ritual anulaba la muerte social a través de la muerte real,
ofreciéndose como la Gltima victoria personal del guerrero®. Historias como la de los 47 ronin
que se dieron muerte luego de ajusticiar a su sefior asesinado, han persistido en la memoria

colectiva adn hoy, cuyo ejemplo de lealtad y abnegacion les convirtié en héroes nacionales*?.

En el momento de la muerte, en el que alma se ha disociado del cuerpo, la transmigracion

depende de un esfuerzo comunitario. Es la familia, a través del monje, la que ayuda a su

17 Segin explica el “El Sendero Medio que lleva a la sabiduria y conduce al Nirvana”, Mahavagga 1, 6; la causa del
dolor es el triple anhelo de placer, de existir y de prosperidad (Citado en: ELIADE, Mircea. Tratado de Historia de
las religiones. Tomo IV. Las religiones en sus textos. Madrid, Ediciones Cristiandad, 1980. pp.589-590)

118 GERHART, Karen M. Objects of Separation and Containment. En su: The Material Culture of Death in Medieval
Japan. Honolulu, University of Hawa'i Press, 2009. P.91

118 Citado en CLEARY, Thomas. El arte japonés de la guerra. El Bushido en la politica y en la economia del Japén
actual. Madrid, Editorial Edaf S.A, 1992. p. 41-42.

120 Ihidem. p.82.

12L\WHITNEY HALL, John. EI Imperio japonés. Op.cit. nota 14. pp. 179-180.
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integrante a alcanzar la perfeccion postuma, iluminando su camino de sombras. Quizas por esto
la angustia de los japoneses radica en su temor al ostracismo, es decir, a ser privados del soporte
comunitario, ya sea en la vida o luego de ella. Si se ha muerto en total soledad, sin conexion con
otros individuos, significa que nadie preservaréa el recuerdo de su existencia, y por lo tanto, mas
alla de los cuidados del templo, estara condenado a desaparecer completamente, disoluto en un
estado ambiguo, inconcluso. Es que acaso, ¢tenemos identidad sin memoria? Incluso si
perdemos nuestra memoria, podriamos recuperarnos a traves de los otros, pero ¢qué ocurre si
son los deméas los que nos olvidan por completo? Ni el individuo més dedicado a la
introspeccion podria definirse solo entorno a si mismo. La memoria es, pues, tanto herramienta
de integracion como de permanencia social. La tradicion japonesa parece ensefiar precisamente

esto: somos seres fugaces, pero en la memoria somos eternos.
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CAPITULO 4: “SIETE VIDAS DARIA YO POR LA
PATRIA”.

“Dije a Manyemon: ‘Esta tarde estaran en Osaka y Nagoya. Oiran la llamada
de las cornetas, y pensaran en los camaradas que nunca han de volver.’

El viejo respondio con ingenua vehemencia: ‘Quizdas en los pueblos
occidentales se piensa que los muertos no vuelven nunca. Pero nosotros no
podemos pensarlo. No hay un japonés muerto que no vuelva. No hay ninguno
que no conozca el camino. Desde China y desde Chosen, y desde mas alla de
la mar amarga, todos nuestros muertos han vuelto, jtodos! Estan con nosotros
ahora. Entre las sombras, acuden a oir las cornetas que los llaman a sus
casas. Y las oiran también cuando el ejército del Hijo de los Cielos sea
convocado contra Rusia’”

-Lafcadio Hearn, Kokoro %

Gracias a la mejora econdmica producida en 1890, el ejército japonés pudo pasar de ser una
fuerza de control interno a una capaz de despliegue internacional, rivalizando con el pais de la
dinastia Qing. A pesar de la cautela del mismo Emperador Meiji, la pérdida de apoyo popular
forz6 al poder civil a aprobar la empresa bélica contra China, excusandose en el problema de la
independencia coreana. Entendida como un enfrentamiento entre la civilizacion y la barbarie'?,
la guerra sino-japonesa de 1894-1895, fue el primer conflicto internacional moderno de Japon,

y su éxito contribuyd a romper el orden asiatico tan largamente centrado en China.

El conflicto fue ampliamente cubierto por los periddicos a través de sus reporteros de guerra,
quienes ademas de describir el avance de las tropas, ponian énfasis en el heroismo y valentia de
los soldados japoneses, creando asi varias historias que gozaron de enorme popularidad entre la
gente comun. A diferencia de los anteriores conflictos bélicos, Japon estaba combatiendo en
tierra extranjera, y sus protagonistas ya no eran una noble casta hereditaria de guerreros, sino
individuos comunes que se habian enrolado en el ejército, ya fuese por obligacion o

voluntariado. Sus nobles historias de arrojo patridtico enardecian los corazones de los

122 HEARN, Lafcadio. Kokoro. Atisbos y ecos de la vida interior del Japn. Emecé Editores SA, Buenos Aires, 1945,
p .95.

128 MITANI Hiroshi, Foreword. En: MAKITO, Saya. “The sino-japanese war and the birth of japanese nationalism in
Japan”. Japan, International House of Japan, 2011. p. xvii.
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ciudadanos, pues esos hombres habian muerto en una tierra forafia en nombre de la gran

comunidad nacional, y por ello, sus historias debian ser recordadas y sus nombres honrados.

Aunque la mayoria de los soldados japoneses murieron de enfermedades, especialmente de

colera?

, los relatos que mas Ilamaban la atencién eran aquellos de soldados que habian
fallecido en medio de su labor, dedicando su Gltimo pensamiento a la Patria. Ejemplos son la
historia del Valiente Marinero, narrada asi por el comandante Mukoyama en el peridico Jiji
shimpo (6 de Octubre de 1894): “En el medio de la pelea un marino herido grité mientras yo
pasaba. Respirando entrecortadamente, herido en diez o més lugares, su rostro ennegrecido por
las quemadoras de la polvora, me preguntd en una voz jadeante: ‘;Comandante! ;No se ha
hundido adn el Dingyuan?” A esto respondi, ‘No te preocupes. En cuanto dafiemos el Dingyuan
para que no pueda disparar sus armas, iremos por el Zhenyuan! Al decir esto me sonri6 y dijo
‘Asegurese de que los atraparan por mi’ y con esas tltimas palabras dio su Gltimo aliento. Su
ardor en el borde de la muerte por saber los resultados del campo de batalla llené mi pecho con
tal dolor que pensé que podria estallar. Esto deberia darle alguna idea del valor de nuestros
marinos”?®, También fue muy popular la historia del cornetista conocido como Shirakami
Genjiro (aunque su identidad podria haber sido Kiguchi Kohei), el que cayé muerto de un
disparo sin que su instrumento dejara sus labios, siendo narrada incluso en textos escolares
como ejemplo de una muerte patri6tica, ademas de ser objeto de canciones, poemas e historias.
Shirakami se convirtié en un héroe nacional, siendo recordado por décadas, convertido ya en un

mito nacional hacia la Segunda Guerra Nacional®.

La competencia instalada entre los periddicos por narrar las historias mas estremecedoras
corresponde al constante interés del puablico por consumirlas, siendo una de las primeras
manifestaciones del fenémeno de los medios de comunicacion de masas, que permitian a todos
acceder a la informacién de manera igualitaria y practicamente inmediata. Al poner en un
mismo formato diversas historias sobre personas sin real conexién entre si, los periddicos
contribuyeron a crear la ficcion de una comunidad que se mueve conjuntamente en un tiempo
homogéneo™?’. Por ello, méas alla de su veracidad, lo que importaba era el mensaje de aquellos
individuos andénimos que habian entregado su vida en el combate, demostrando la fortaleza de
su espiritu cuyo Unico interés era servir a la empresa colectiva de la nacién, la que ademas

peleaba por la noble tarea de civilizar los pueblos de Asia, empezando por Corea. De esta

124 MAKITO, Saya. The sino-japanese war and the birth of japanese nationalism. Japan, International House of
Japan, 2011. p. 32.

125 |hidem. p. 52.

128 [pidem. p. 67

127 ANDERSON, Benedict. Comunidades Imaginadas. Reflexiones sobre el origen y la difusién del nacionalismo.
Op. cit. nota 83. p.58
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forma, “la transformacion de soldados comunes de bajo rango a héroes, cred un vivido sentido

de la nacion entera en armas, unida en contra de sus enemigos™.

A las historias de los periddicos se sumaban también la popularidad de canciones relativas a
estos héroes, los juguetes bélicos, las representaciones teatrales y las ilustraciones, inundando
todo de un clima favorable a la guerra. Para un pais moldeado por la cultura bélica samurai, el
jubilo popular respondia a “la gran confianza de una nacién regenerada por la guerra: la
resurreccion militar del Imperio, el verdadero aniversario del Japdn nuevo, que empezaba con la

99129

conquista de China™"~, como escribié Lafcadio Hearn.

Los soldados que regresaban con vida eran recibidos con celebraciones masivas. Hearn narra
que los soldados llegaban a través de arcos de follaje a un toldo dispuesto en la entrada al
templo, donde se les daba su primera comida, financiada y cocinada por los mismos ciudadanos.
Los arcos, en semblanza con los torii que preparan al encuentro con lo sagrado, y el toldo,
adornado con banderas, regalos, lienzos de alabanza y un globo terraqueo y un halc6n®®,
parecian evocar un rito de passage, en el cual los soldados son purificados antes de acceder a la
sagrada gloria imperial. Una vez ganada la guerra, las celebraciones publicas se detuvieron para
ofrecer un servicio memorial en nombre de todos los caidos en el campo de batalla, que las

131 i bien la

fuentes oficiales estimaron en 13.488 (de un total de 240.000 hombres movilizados)
gran mayoria falleci6 a causa de enfermedades contagiosas. Una placa de madera de nueve
metros de alto se tall6 en dedicatoria a sus espiritus, dejando que la bandera ondeara detras
parapetada por dos grandes lienzos con lemas budistas “El Nombre y la Luz” y “Salvando a los
diez mil seres”. En el altar se ofrecieron pastelillos de arroz, frutas y vegetales, y en un lugar
especial se ubicaron pertenencias personales de los soldados, enmarcandose todo el espacio con
lienzos de tela coloridos para tranquilizar a los espiritus inquietos. Los monjes budistas de la
secta de Tierra Pura cantaron los sutras, mientras los familiares encendian inciensos para

ofrecérselos a sus muertos*.

Para aquellos que habian muerto en combate, se celebré un servicio oficial en el Templo
Yasukuni el 15 de Diciembre de 1895, guiado por sacerdotes y oficiales de alto rango del
Ejército y la Marina. En los dias siguientes fue acompafiado por presentaciones teatrales, baile y
fuegos artificiales, entre otras diversiones para los asistentes; ademas de la asistencia misma del
Emperador, recibido con vitores. Yasukuni era la manifestacion méas concreta de la unificacion
de la religion y el gobierno en relacion a las politicas mortuorias, pues aunque era un lugar de

culto sintoista, dedicado a los gloriosos militares muertos (enrei), dependia directamente del

128 MAKITO, Saya. The sino-japanese war and the birth of japanese nationalism. Op. cit. nota 124. p. 67.
122 HEARN, Lafcadio. Kokoro. Op.cit. nota 122. p. 83.

%0 [pidem. p. 93.

181 MAKITO, Saya. The sino-japanese war and the birth of japanese nationalism. Op. cit. nota 124. p.142.
122 |pidem. p. 112.
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Ministerio de Defensa y Marina'®. La veneracion a los enrei era uno de los pilares del culto
patridtico, pues significaba que cualquier ciudadano comun, en tanto soldado, podria adquirir
honor a través de la guerra. Para aquellos que no tenian un ancestro de grandes méritos,
significaba la oportunidad de convertirse en uno para su familia y para toda la nacién, lo que
daba un aire ain més grandioso a la figura del soldado. Esto daria explicacion no solo a la
aceptacion de la circunscripcion obligatoria, sino también a los movimientos de voluntarios,
formados en su mayoria por antiguos samurai** que buscaban recuperar algo de su gloria
pasada, y los de ayuda a los veteranos de guerra, que hacian sentir a todos los ciudadanos,

incluso aquellos que no podrian combatir, como parte de la noble empresa nacional.

Junto a los de Yasukuni Jinja, este “centro de un nuevo sentimiento de sacrificio

135 se dedicaron servicios conmemorativos a los muertos por enfermedades, y cada

patridtico
comunidad erigi6 monumentos para sus soldados muertos, sin importar las condiciones de su
deceso. En tiempos de la guerra ruso-japonesa, que no conté con el mismo fervor popular, estos
monumentos fueron absorbidos por los santuarios sintoistas, llamandose chukini (Monumentos
a los Espiritus Patri6ticos), cuya funcién principal era la pacificacion de sus espiritus en lugar
de su veneracion™. Aunque el monumento de guerra era un concepto importado desde

Occidente, al estar en intrinseca conexién con la muerte, se fusion6 con la religiosidad japonesa.

Si los funerales embellecen la tristeza, como afirmé Mircea Eliade®®

, podriamos decir que
los esfuerzos destinados por el Estado Meiji para perpetuar la memoria de la guerra a través del
templo de Yasukuni, los monumentos y los museos, sirvieron para embellecer el valor del
sacrificio, engrandeciéndolo y celebrandolo. La hermosa tragedia de su muerte era inspiradora y
aleccionadora, contribuyendo a afianzar mas la union entre el Ejército y la educacion, y
produciendo asi una nueva generacion con una conciencia nacional mucho mas fuerte que sus

predecesoras.

HACER FLORECER LA FLOR DE LA MUERTE.

El enfrentamiento directo de las dos nuevas potencias extra-europeas surgidas en el siglo

anterior, Japon y Estados Unidos, no sélo ampliaba la extension geogréfica de la Segunda

188 TSUJI, Yohko. Death policies in Japan: the State, the family and the individual. Op.cit.nota 106. p.182

1% MAKITO, Saya. The sino-japanese war and the birth of japanese nationalism. Op. cit. nota 124. pp. 96-102.

15 WHITNEY HALL, John. El Imperio japonés. Op.cit. nota 14. p.282.

1% MAKITO, Saya. The sino-japanese war and the birth of japanese nationalism. Op. cit. nota 124. p.151.

137 ELIADE, Mircea. Tratado de Historia de las religiones. Tomo IV. Las religiones en sus textos. Op.cit. nota 118. p.
250.
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Guerra Mundial, sino que marcaba una escalada bélica que habria de ser terminada s6lo con el

azote de las bombas atémicas.

Urgido por el estrangulamiento econdmico, el Ejército Imperial movilizé todo su
contingente, recursos y tacticas, respaldados por una poderosa industria bélica y una sélida
educacion patridtica aplicada sistematicamente. Aunque con altos y bajos, ya desde el tiempo de
la guerra sino-japonesa estos factores se habian conjugado en la creacion de una “impulsion

138 extendida a la ciudadania, la cual se radicalizé a través del estrecho control militar

belicosa
impuesto sobre la vida civil durante la Restauracion Showa. En retrospectiva, el desarrollo
progresivo del militarismo anunciaba ya la inminencia de un conflicto a gran escala, pero
pareciera ser que, al igual que otras naciones, la fuerza de la voragine politica global arrastr6 de
stbito a Japdn a la mayor empresa bélica de su historia. S6lo los hechos demostrarian que, en

verdad, no estaba preparado.

La poblacién japonesa, con el recuerdo vivo de los largos siglos bajo gobierno samurai y
espiritualmente ligada al Estado a través de sus antepasados, se entregd a la empresa bélica en
términos de moral mas que de lealtades politicas o inclinaciones militaristas. Koichi Mori
afirma que “en general la gente japonesa, como una cuestion de honne (sentimiento verdadero),
odiaba la guerra. Pero como una cuestion de tatemae (los principios que uno reconoce en
publico), cooperaron con el esfuerzo de guerra para salvar a sus familias de la critica y la
angustia”®®. La fuerte represion era tanto mas férrea y temida al ser ejecutada por la misma
comunidad, pero seria erroneo atribuir todo a una simple sumisién. La orientacién grupal de la
sociedad japonesa, a la que ya hemos hecho mencién, es una directriz para el comportamiento

de las personas, pero no las anula en su singularidad ni en su autonomia.

Las expectativas sociales, como ser patriota 0 convertirse en un ancestro honorable, tan
ampliamente alimentadas por la educacion y los medios de comunicacién masivos'®, son una
fuente de motivacion importantisima para los individuos, pero aquello no implica que todos

estén dispuestos a sacrificarse por la persecucion de un ideal colectivo. De hecho, son realmente

138 Bouthoul acufié este término para referirse a un estado general profundo que caracteriza a las sociedades en el
periodo de guerra. En: GUTIERREZ, Omar. Sociologia militar: la profesion militar en la sociedad democratica.
Santiago, Editorial Universitaria, 2002. p.242

1% MORI, Koichi. The emperor of Japan: A Historical Study in Religious Symbolism. Op.cit. nota 63. p. 522. Trad.
Propia.

149 | a prensa, la radio y la propaganda politica tienen un lugar central, pero no ha de subestimarse el rol del cine. El
cine llegd a Japon en 1896, y en 1912 el peais producia sus propias peliculas, destacandose las “jidai-geki” (peliculas
de época, ambientadas antes de la Restauracion Meiji, centradas en obras clasicas de teatro kabuki o en los combates
con sable -“chambara”-). El rapido aumento de la industria cinematografica, que ya en 1925 alcanzaba 800
producciones anuales, favorece la diversificacion, pero las peliculas de época no pierden su popularidad. Luego del
estallido de la Segunda Guerra, se favorecen las “kokunin eiga” (peliculas nacionales), de directores como Akira
Kurosawa y Yasujird Ozu, en las que se muestran ideales a favor de la patria, el espiritu de sacrificio y la fidelidad al
sefior. Con la ocupacion norteamericana, éstas habran luego de ser modificadas para adaptarse al nuevo espiritu
democratico. (Ref. ZUBIAUR CARRENO, Francisco. El formalismo del cine japonés. En su: “Historia del cine y de
otros medios audiovisuales”. 2° Edicion, Navarra, EUNSA, 2005. Pp. 447-453.)
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poquisimos que asi lo hacen. Ni siquiera los militares, pues ellos no mueren, se les da muerte:
su final es impuesto en el fragor del combate, pero no una causa obligatoria de su participacion
en él. Es una posibilidad que se hace cierta, pero que también podria no hacerlo.

Es muy distinto el caso de los voluntarios para la misiones suicidas (MS), en cuya accion el
morir estd aunado al matar. Su decision se presenta como un enigma, pues “desafia las
expectativas comunes sobre la conducta de la gente, como la conservacion de la vida, la técnica
bélica y sobre la nocidn darwinista actual sobre el altruismo extremo esperado s6lo hacia los de
la propia familia, no una causa o grupo™***. La MS no es, en sentido estricto, un suicidio, pues
no es el desequilibrio emocional, producido por la situacion particular de la victima, la que
motiva el término de la vida; como tampoco es una autoinmolacion, martirio individual que
demuestra la adhesion a una causa. Las MS son decididas y ejecutadas con el apoyo de una
organizacion, que entrena a sus miembros y les provee de los elementos necesarios, y tienden a
ser una accion extraordinaria utilizada por el bando méas débil en un conflicto, un Gltimo recurso
destinado a modificar el comportamiento del enemigo, minando su moral al cargarle con los

costos de la vida de las victimas y de los perpetradores del ataque*.

En el caso japonés, las misiones suicidas fueron utilizadas precisamente cuando la asimetria
del equilibrio de fuerzas militares se acentto luego de la batalla de Midway (1942), que anuncid
el futuro desfavorable del conflicto al significar la pérdida de la superioridad aérea japonesa,
situacion agravada ademas por la escasez de combustible. La «Unidad de Ataque Especial
Viento Divino» (Shinpi Tokubetsu Kogeki Tai, abreviado como Shinpii Tokkotai ) del almirante
Onishi, inauguré el empleo de misiones suicidas por el ejército japonés, que entre Octubre de
1944 y Agosto de 1945 significaron la vida de mas de 3000 pilotos'*®. Muchos mas murieron
en el campo de batalla, incluidos civiles que defendieron con sus vidas el territorio conquistado
por el imperio, pero aln asi, el impacto psicolégico producido por los «kamikaze » (llamados asi
por una lectura diferente del kanji ‘shimpu’) magnifico su incidencia en la guerra, trascendiendo
en la historia como las primeras MS modernas y como estereotipo de la forma de morir de los

japoneses™*.

La defensa del pais es la labor de los militares, dependiendo la efectividad de su desempefio
en una multiplicidad de factores, como la tecnologia, la técnica, el entrenamiento, la
gratificacion ofrecida, y las habilidades personales del soldado aunadas a la cohesién de su

grupo, esperando ademés la mayor ganancia con el menor costo. Por ello, el ejército japonés se

41 GAMBETTA. Preambulo. En su: GAMBETTA, Diego (compilador). “El sentido de las Misiones Suicida™s.
Meéxico, Fondo de Cultura Econdémica, 2009. p. 15-16.

142 GAMBETTA. (Se pueden desentrafiar el sentido de las misiones suicidas? En su: GAMBETTA, Diego
(compilador). “El sentido de las Misiones Suicidas”. México, Fondo de Cultura Economica, 2009. p.351-404.

143 HILL, Peter. Los Kamikazes, 1943-1945. En: GAMBETTA, Diego (compilador). “El sentido de las Misiones
Suicidas. México, Fondo de Cultura Econémica”, 2009. p.19.

14 GAMBETTA. ¢Se pueden desentrafiar el sentido de las misiones suicidas? Op.cit. nota 142. p.74.
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negoé en un principio a aprobar las MS, por su alto costo humano y de armamento, ademas de
que se esperaba que su impacto fuese menor y muy dificil de evaluar, sin mencionar que
significaba el uso de una medida desesperada impropia de un ejército imperial seguro de su
superioridad. Sin embargo, la necesidad de acceder al Golfo de Leyte para derrotar a los
Aliados, y la acreditacion de la técnica a oficiales jovenes, permitieron que su ejecucion fuese

aceptada'®.

El Ejército, en tanto sistema social contenido por otros superiores, tiene una cultura propia,
en la cual se destacan la importancia a las relaciones jerarquicas y la baja autonomia de los
miembros, el respeto por el Estado o la nacién (pero con desconfianza en la politica), el sentido
de exclusividad profesional y técnica, ademas de una vision corporativa de la sociedad y de los
militares*®®. Existe, por tanto, una constante presion por someter los sentimientos personales a
las necesidades del grupo, mas aln en una situacion bélica, en que la latencia de la muerte esta
siempre presente. La cohesion del grupo minimiza la auto-preocupacion, predisponiendo al
sacrificio en un contexto limite, cuyo impacto psicoldgico neutralice el miedo. Sin embargo, el
soldado que se arroja en la defensa de sus camaradas reacciona siguiendo un impulso, mientras
el que se ha comprometido en la MS se entrega de forma premeditada: en su caso, la certeza de

la muerte es planeada®’.

Los voluntarios eran en su mayoria universitarios de carreras a las que se les habia quitado la
posibilidad de aplazar el enrolamiento una vez cumplidos los veinte afios, como Arte,
Humanidades y Derecho. Esta medida, tomada en 1943, hizo que muchos hombres jovenes
entraran a la marina, siendo los principales convocados al voluntariado, junto a oficiales recién

ascendidos y de reserva, en contraste con la negacion de los militares y marinos de élite’*®.

d**°, no estaban imbuidos de la cultura

Estos hombres, entre dieciocho y veinticuatro afios de eda
militar, pues su entrenamiento era bastante corto (reduciéndose progresivamente a medida
avanzaba el conflicto). Si bien el ejército, siempre coercitivo, en periodo de guerra pasa a
constituirse en una institucién moral cuyos valores influyen directamente en la sociedad™, su
voluntariado pareci6 responder a razones distintas a las de la ética militar, que como vemos,

evadia las MS.

El socidlogo estadounidense Samuel Stouffer, en su estudio sobre el ejército aleman durante
la Segunda Guerra Mundial, concluyd que la habilidad del soldado para resistir en el frente de

batalla respondia a la integraciéon de su grupo social primario, esto es, “un conjunto de

15 HILL, Peter. Los Kamikazes, 1943-1945. Op.cit. nota 143.p .21.

16 GUTIERREZ, Omar. Sociologia militar: la profesién militar en la sociedad democratica. Op.cit. nota 139. p.34.
14T GAMBETTA. ¢Se pueden desentrafiar el sentido de las misiones suicidas? Op. cit. Nota 142. p. 372.

8 HILL, Peter. Los Kamikazes, 1943-1945. Op.cit. nota 143.23

19 Ipidem. p. 32.

1% GUTIERREZ, Omar. Sociologia militar: la profesion militar en la sociedad democratica. Op.cit. nota 139. p. 73
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individuos que se identifican unos con otros y que interactdan en formas y estructuras basadas

informalmente en normas, metas y valores que comparten implicitamente™'".

El peloton
evitaba la desintegracion a través de gratificaciones primarias, como la satisfaccion de las
necesidades organicas bésicas, el afecto de los camaradas, la sensacion de poder regulada a
través de la jerarquia, ademas de la aceptacion de simbolos politicos, ideoldgicos y culturales; es
por ello que, a pesar de que los ultimos fueran constantemente atacados por el enemigo, el grupo

seguiria integrado mientras las primeras condiciones se cumplieran.

Esto también puede ser aplicado al caso japonés, incluso en el caso de los tokkotai. El
entrenamiento de los voluntarios era realizado en funcion de su misién, y por ende, destinado a
su grupo especifico, con un tratamiento especial a su situacion (permitiéndoseles, por ejemplo,
ir a bares). La socializacion profesional del soldado, en la cual se homogeneiza la experiencia
por medio del entrenamiento, permite que él se comprometa intimamente con su grupo, mas adn
cuando se encuentra aislado de su grupo primario fundamental, la familia, y el ejército pasa a
ser su fuente directa de sustento social y psicoldgico. En ese contexto, los lazos de camaraderia
que se generaban entre los voluntarios, unidos por el sentido de su sacrificio, hacian dificil la
desercion. Méas aln si se considera que, debido a que las misiones eran en Gltimo instante
individuales, algunos miembros podian morir y otros regresar, lo que contribuia a la idea de un
grupo conformado tanto por vivos y por muertos™, intensificando el peso de su responsabilidad
moral. Como afirma David Le Breton, “la resistencia al sufrimiento estd hecha a la medida del

1% 'y es de esperar que el ejemplo de los otros soldados, ademas de

grupo social de pertenencia
la situacion desesperada de Japdn —no tanto del Imperio como de los padres, los hermanos, los
abuelos, los amigos y las novias, en fin, toda la vida social que se encontraba enmarcada en

él—, predispusiera a la aceptacion del sacrificio.

Los kamikaze priorizaron el valor superior del bienestar colectivo aln sobre sus vidas, pero
eso no implicaba que no las valoraran. Su altruismo era instrumental, esto es, pensado segun el
espectro de dafio que su misidn pudiese causar. Por ello, debian asegurarse de asestar un buen
golpe, recordando el procedimiento para armar las bombas y manteniendo los ojos abiertos
hasta el momento del impacto. ¢Qué pasaba por sus mentes antes de estrellarse? El ideal del
samurai diria que el buen guerrero mantiene la mente en blanco, sin detenerse en un punto fijo.
Pero esos jovenes habian pasado de las aulas a la cabina de piloto, dirigiéndose a su muerte con
las fotografias de sus familiares y las mufiecas que les regalaban las escolares, una bufanda

blanca de seda en el cuello y una banda con el sol rojo y la frase “siete vidas quisiera tener para

331 Ipidem. p. 95
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darlas por la patria™®°, dejando sélo una carta detras de si. Es dificil precisar qué sentian
durante todo su entrenamiento, o en los ultimos dias, en que debian cortarse mechones de
cabello y las ufias para enviarselas a sus padres para que pudieran hacerles un funeral, o cuando
pensaban en qué memoria dejar. Si bien la posibilidad de pasar a ser un espiritu nacional,
honrado en Yasukuni, podia ser una fuente de motivacion, las misivas de estos jovenes suelen
referirse con mayor frecuencia a otras razones, especialmente proteger a la familia —muchas
veces con un dejo culposo al no haber podido ser un mejor hijo—, y también a la idea de
cumplir un destino.

“Elevandonos hacia los cielos de los Mares del Sur, nuestra gloriosa mision
es morir como escudos de su Majestad. Las flores del cerezo se abren,
resplandecen y caen (...) Uno de los cadetes fue eliminado de la lista de los
asignados para la salida del no-retorno. Siento mucha lastima por él. En esta
situacion se cruzan distintas emociones. EI hombre es s6lo mortal, la muerte,
como la vida, es cuestion de probabilidad. Pero el destino también juega su
papel. Estoy seguro de mi valor para la acciéon que debo realizar mafiana, donde
haré todo lo posible por estrellarme contra un barco de guerra enemigo, para asi
cumplir mi destino en defensa de la Patria. Ikao, querida mia, mi querida

amante, recuérdame tal como estoy ahora, en tus oraciones” — YUSO
Nakanishi*®.

“Ha llegado la hora de que mi amigo Nakanishi y yo partamos. No hay
remordimiento. Cada hombre debe seguir su camino individualmente (...) En
sus Ultimas instrucciones, el oficial de comando nos advirti6 de no ser
imprudentes a la hora de morir. Todo depende del Cielo. Estoy resuelto a
perseguir la meta que el destino me ha trazado. Ustedes siempre han sido muy
buenos conmigo, y les estoy muy agradecido. Quince afios de escuela y
adiestramiento estan a punto de rendir frutos. Siento una gran alegria por haber
nacido en Japon (...) Los primeros aviones de mi grupo ya estan en el aire.
Espero que este Gltimo gesto de descargar un golpe sobre el enemigo sirva para
compensar, en muy reducida medida, todo lo que ustedes han hecho por mi. La
primavera ha llegado adelantada al sur de Kyushu. Aqui los capullos de las
flores son muy bellos. Hay paz y tranquilidad en la base, en pleno campo de
batalla incluso. Les suplico que se acuerden de mi cuando vayan al templo de
Kyoto, donde reposan nuestros antepasados”**’

155 | a frase tiene relacion con la historia de Kusonoki y su hermano Masashige, samurai que pelearon por la
restauracion de Go-Daigo en el siglo XIV y, derrotados, se hicieron sepukku. Masashige, interrogado por su hermano,
habria afirmado que “si tuviese siete vidas, serviria a la nacion con cada una d ellas”. La banda blanca significaba,
ademés, la disposicion del samurai a morir. (ref. HILL, Peter. Los Kamikazes, 1943-1945. Op.cit. nota 143.)
6MISRAHI, Alicia. Adiés mundo cruel, Los suicidios mas célebres de la Historia. Espafia, Editorial Océano, 2002.
P. 322.

137 |bidem. pp. 322-323.
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El breve esplendor del cerezo en flor, metafora de la fugacidad de la vida, es uno de los

motivos predilectos de la poesia japonesa, y también se encuentra presente en las cartas de los

voluntarios.

“Con mi mision ahora inminente, mi amada ciudad, mis queridos ancianos,
abandono todo y me voy para proteger a este pais; para perseguir nuestra eterna
y justa causa, parto ahora. Mi cuerpo se desplomara como una floracion de
cerezo en caida, pero mi alma vivira y protegera a este pais por siempre. Adios.
Soy una espléndida floracién de cerezo silvestre. jRegresaré al lugar de mi
madre y floreceré!” —Subteniente de reserva Ogata, 23 afios de edad.™®

“Caeré sonriendo y cantando canciones. Por favor, visiten y oren en el
santuario de Yasukuni esta primavera. Alli yo seré una floracion de cerezo.
Sonriendo con muchos otros compafieros. Moriré sonriendo, asi que por favor
sonrian. Por favor no lloren. Hagan que mi muerte tenga sentido” —Shimamura,
20 afios. **°

La mencidn a la floracién del cerezo no sélo tenia relacién con la fugacidad, sino también con la

belleza de su desprendimiento.

“Mi vida se habra completado en los proximos 30 dias. jTendré una
oportunidad! La muerte y yo estamos esperando. El entrenamiento y la practica
han sido rigurosos, pero vale la pena si podemos morir de una manera bella y
por una causa” —Alférez Okabe, en su diario®

Muchos de los simbolos de las unidades especiales tenian que ver con las flores, por

ejemplo, las bombas de madera lanzadas desde los bombarderos Mitsubishi G4M (llamados

“Betty” por los aliados) recibian el nombre de “oka” o flor de cerezo. Los botones de los

tokkotai tenian grabado una flor de cerezo de tres pétalos™™, y muchas veces eran adornados

con ramas en flor antes de partir, las mismas que también servian a los campesinos para

despedirlos una vez que emprendian el vuelo. Incluso una de las primeras cuatro unidades de la

unidad Shimpz se llamé “Yamazakura” (cerezo del monte), en mencion a un tanka de Motoori

158 HILL, Peter. Los Kamikazes, 1943-1945. Op.cit. nota 143. p. 62

159 Ipidem. p. 62.
180 [hidem. p. 63.

181 MISRAHI, Alicia. Adiés mundo cruel, Los suicidios mas célebres de la Historia. Op.cit. nota 157. p. 319.
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Norinaga'®?, lo que ademas esta en concordancia con el sustento mitolégico del que también se

sirvio el ejército.

Debido a su carécter publico, las cartas dejadas por los tokkotai eran censuradas, por lo cual
es de esperar que muchas de ellas hagan menciones al Emperador y al ejército. De todas formas,
nada hace sospechar que éstas no fuesen, en algunos casos, manifestaciones sinceras de lealtad
patriética; pero parece claro que no era una actitud homogénea. Algunos de los diarios,
mantenidos en secreto, nos revelan una actitud méas bien reticente a comprometerse con tales

ideales. Hayashi Norimasu, por ejemplo, escribi6 en su diario:

“Nunca combatiré por la marina. Si he de morir, lo haré por el pais o, para
ponerlo en términos extremos, por orgullo personal. iNo siento mas que odio
por la marina! Lo digo directamente a mi corazon. Soy capaz de morir si es por
mi orgullo. No moriré jamas por la Marina Imperial (...) Mas de la mitad de mis
comparieros de clase que iban en el portabombarderos ya han muerto. Es por mi
pais, por mis compafieros de decimotercer afio, hasta por los guerreros ex
universitarios que partieron antes y en ultimo término por mi orgullo por lo que
vivo y muero, mientras maldigo a la Marina Imperial.”*®

El suicidio, considerado un arrebato de locura o de cobardia, es también un pecado dentro de
la tradicion cristiana, por lo cual el actuar de los tokkotai resultaba incomprensible para los
estadounidenses, considerandolo como “el maximo ejemplo del fanatismo cruel del pueblo
japonés™®. En la religiosidad japonesa no existe algo fijamente establecido como el pecado,
s6lo la nocion de falta (tsumi), siempre en funcién de la situacion. Para el Shinto no hay algo asi
como una sancién al suicidio, salvo que éste se relacione con la impureza; su carencia de cadigo
moral elaborado esta en concordancia con la idea de que “la regla de la conducta humana se
revela siempre a quien consulta su conciencia™®. El budismo condena al suicidio en la medida
en que éste signifique un escape a las tentaciones mundanas, como ejemplifica Lafcadio Hearn
con la historia de un monje que se dio muerte debido a que las chicas se enamoraban de él,
respecto al cual su amigo le comentd que “en ese caso, tendra que hacer frente a la tentacion
semejante una y otra vez, y los dolores y las penas consiguientes se le presentaran mil veces, en

mil tiempos distintos. No escapard mediante la muerte a la necesidad suprema de conquistarse a

182 ] tanka era “shikishima no / yamato-gokoro o / hito towaba/ asahi ni niou/yamazakura-bana”, algo asi como "Si
alguien pregunta/sobre el alma japonesa/ de estas Benditas Islas/ responde los cerezos de la montafia/ fragantes en
el sol de la mafiana" (ref. http://everything2.com/index.pl?node_id=1528207). En razén de esto, las otras fueron
llamadas “Shikishima” (Japon —clasico-), “Yamato” (Japdn —clésico-), “Asahi” (sol de la mafana) (En: HILL, Peter.
Los Kamikazes, 1943-1945. Op.cit. nota 143. p.67 )

182 HILL, Peter. Los Kamikazes, 1943-1945. Op.cit. nota 144. p. 65

184 MISRAHI, Alicia. Adiés mundo cruel, Los suicidios mas célebres de la Historia. Op.cit. nota 157. p. 315.

185 HEARN, Lafcadio. Kokoro. Op.cit. nota 122. p. 225.
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si propio”*®®. Incluso el didlogo de Malunkyaputta a Sakyamuni evidencia la postura budista de
no elaborar método entorno a la muerte, pues es inutil a la persecucion de la ausencia de
pasion™®’.

La mayor condena de los tokkotai se dio tiempo después, cuando la guerra resulto en la
derrota de Japon, y su sacrificio fue visto como un derroche inatil. La ocupacion
norteamericana, cuyo objetivo era desmilitarizar tanto el pais como las conciencias, favorecié a
que los voluntarios suicidas fuesen vistos bajo una luz negativa. En las Gltimas décadas han sido
rehabilitados en su condicion de héroes nacionales a través de museos (especialmente el de
Chiran, abierto en 1975, y también el de Yasukuni Jinja, Yushukan, abierto en 1882 en

168

dedicacion a todos los héroes militares del pais™°), monumentos, libros y peliculas, dedicados a

esclarecer sus motivos desde una perspectiva mas sentimental.

Muchos militares cometieron el tradicional sepukku, incapaces de soportar el peso de la
capitulacion. EI mismo Onishi se abri6 las entrafas, tardando doce horas en morir, rechazando

toda atencion médica. Arrepentido, escribi:

“A los espiritus de los héroes caidos de la Unidas de Ataque Especial les digo:
Mi sincera gratitud por luchar con tal denuedo. Con fe en nuestra victoria
definitiva, cayeron como bombas vivas, como flores desparramadas. Empero, su
fe en la victoria finalmente no se realiz6. Con mi muerte pudo perdén a los
espiritus heroicos de mis antiguos subordinados y a sus desoladas familias.”**

Las palabras dejadas por los tokkatai aun desprenden un halito enigmatico. ¢Cuanto valor se

»170 'y emprender un

necesitara para escribir “Este es el tltimo dia de mi vida. Deben felicitarme
altimo vuelo? Es algo que quizas no podamos comprender. Incluso muchos japoneses ain no
pueden entenderlo. EI dominio de si que instala al individuo en el presente y desplaza el miedo
a la muerte, la soberania de la que hablaba Bataille, es algo que s6lo pocos parecen ser capaces
de alcanzar. Sin embargo, debemos recordar que el actuar de los militares suicidas, como una
accion conjunta, “emerge de y guarda relacion a un contexto de accién conjunta previa y no

puede concebirse fuera de dicho contexto™ . La escalada bélica y la desesperacion ante un

1 Ibidem. p. 136. )

187 ELIADE, Mircea. Tratado de Historia de las religiones. Tomo IV. Las religiones en sus textos. Op.cit. nota 118. p.
p. 588.

168 puede encontrarse una lista de los museos dedicados a las fuerzas especiales en el siguiente sitio web:
http://wgordon.web.wesleyan.edu/kamikaze/museums/index.htm.

19 HILL, Peter. Los Kamikazes, 1943-1945. Op.cit. nota 143. p. 57.

10 Carta de Isao Matsuou (En: MISRAHI, Alicia. Adiés mundo cruel, Los suicidios mas célebres de la Historia.
p.322.

1" BLUMER, Herbert.El interaccionismo simbélico: perspectiva y método. Barcelona, Editorial Hora SA, 1982. p.15
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desarrollo desfavorable de la guerra dispusieron los aviones cargados de bombas, pero fue su
concepcién del morir la que les dio la seguridad suficiente a esos jovenes para emprender el
vuelo. Sabrian que moririan en un instante de cruel lucidez, pero también que su espiritu
volveria a su hogar, resguardado en un templo, velando por el bienestar de las familias que

intentaron proteger.

“Tarde o temprano, el hombre muere. El valor de ser hombre se le confiere en
el momento de su muerte” —Oficial de vuelo de escuadrilla Kameda, 19 afios.'’

12 HILL, Peter. Los Kamikazes, 1943-1945. Op.cit. nota 143. p.62.
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CAPITULO 5: UN BELLO RECUERDO.

“Se sent6 por un momento, observando ese desagradable rostro muerto.

Entonces, coloco sus manos temblorosas sobre los labios de su mujer e intent6
cerrarle la boca. Hizo un esfuerzo para que los labios se cerraran, pero
seguian languidamente abiertos cuando retird sus manos. Volvio a cerrarle la
boca, pero nuevamente se abri6. Hizo lo mismo una y otra vez, con el Unico
resultado de que las duras lineas alrededor de la boca empezaron a
suavizarse.

En ese momento sintié una creciente intensidad en las yemas de sus dedos. Y le
restregd la frente para borrar esa expresion de dolorosa ansiedad. Sus palmas
quedaron enrojecidas. Una vez mas se sent6 en silencio observando el rostro
renovado gracias a todas esas manipulaciones.

La madre y la hermana menor de su esposa entraron.

—Seguramente estard agotado del viaje en tren. Por favor coma algo y
descanse... jOh!

Las mejillas de la madre quedaron bafiadas en lagrimas subitas.

—El espiritu humano es algo que asusta. Ella no podia morir del todo hasta
que usted regresara. Es tan extrafio. Todo lo que usted hizo fue dirigirle una
mirada y su rostro se ha relajado... Estd bien. Ahora ella esta bien”.

Yasunari Kawabata, El episodio del rostro de la muerta.”®

La capitulacion de 1945 significo el fin del suefio imperialista japonés, por el cual el pais
habia trabajado arduamente durante casi ocho décadas. Tras él s6lo quedaba la devastacion, la
reducida industria estaba estancada y la agricultura en decadencia, causando grandes carestias
apenas contenidas por la racionalizacion de alimentos. Salvo Kyoto, todas las grandes ciudades
fueron destruidas. La guerra habia significado un total drenaje econémico, demogréafico y
emocional, ademas de dejar a Japon en manos de un poder extranjero por primera vez en su

historia.

Aunque se habia puesto tanto ahinco en el ie como fuerza centripeta del imperio, el costo de
la modernizacion y de la guerra lo dafid considerablemente, cargandolo con el costo de la

educacion, contribuyendo a dispersarlo con la creciente disparidad entre el campo y la ciudad,

178 KAWABATA, Yasunari. El episodio del rostro de la muerta (Shinigao no dekigoto). En su: Historias en la palma
de la mano. Buenos Aires, Emecé Editores, 2005. p. 42-43.
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(que impulsaba la migracion hacia los centros urbanos en busca de mejores oportunidades), y
por sobre todo, enviando a gran porcentaje de la labor adulta hacia la guerra. Desde el comienzo
de la guerra contra China habian muerto 3,1 millones de japoneses, siendo 800.000 civiles'™.
De éstos, al menos 668.000 perecieron en los bombardeos'”, los que ademés dejaron a més del
30% de los sobrevivientes sin hogar*® y a un montén de nifios huérfanos agrupados en pandillas
errantes'”’. Gran parte de los ciudadanos se encontraba ante el panorama desolador de la
derrota, desenlace que hacia inttiles las muertes de tantos compatriotas.

El sentimiento culposo que sentia gran parte de la poblacion (el que Anesaki Masaharu

definié como la actitud de un pecador religioso més que la de un enemigo vengativo'”

) se
concentré en el ejército, quienes fueron acusados de haber malaconsejado al Emperador,
arrastrando a toda la nacion a una empresa tan desastrosa. El ejército fue severamente juzgado y
reducido, se puso fin a las anexiones territoriales del imperio, el sintoismo de Estado fue
abolido, se elimind la educacién moral de tipo confucianista, y el Tennd fue obligado a negar su
divinidad en una transmision radial'’®. Con estas medidas, las fuerzas de ocupacion buscaban
cubrir las tres etapas fundamentales de su plan, a saber, desmilitarizacion, democratizacion y
rehabilitacion. Las reformas introducidas por el SCAP (Mando Supremo de las Potencias
Aliadas), lideradas por el general Douglas MacArthur, fueron aceptadas como el simbolo de la
superioridad democratica, las que, gracias a la mantencion de la estructura gubernamental
japonesa, unida a la disciplina social y politica que demostraron los ciudadanos a pesar del
estado critico de su situacién, permitieron que el Japdn llevara a cabo una recuperacion

asombrosamente rapida y completa™®.

La guerra significo un importante nivelador econémico, pues la devastacion afectd a toda la
poblacién, incluidos los grandes capitalistas (zaibatsu), cuya riqueza fue confiscada'®!. A
mediados de los afios cincuenta, el pais recuperd su nivel per cépita anterior a la guerra, y a
finales de esta década logré un crecimiento del 10%, duplicandose su economia cada siete

afos*®

. El “Milagro econémico japonés” daria brio a un nuevo orgullo nacional, pero su nueva
condicion de superpotencia industrial resultaria también un elemento de tension con los ideales

de antafio, transformando los vinculos familiares y comunitarios.

" WHITNEY HALL, John. EI Imperio japonés. Op.cit. nota 14.p. 322.

1% REISCHAUER, Edwin O. The Japanese. Op. Cit. Nota 54. p. 103.

18 WHITNEY HALL, John. EI Imperio japonés. Op.cit. nota 14. p. 322.

1T ANESAKI, Masaharu. Religious life of the japanese people. Op.cit. nota 43. p. 99.

178 |hidem. p.100.

1% | a voz del Tenno es escuchada sélo en ocasiones realmente importantes, lo que hace de esto un hecho mas
solemne que una simple declaracion.

180 WHITNEY HALL, John. EI Imperio japonés. Op.cit. nota 14. pp.322-324.

181 REISCHAUER, Edwin O. The Japanese. Op. Cit. Nota 54. p. 108.

182 |pidem. p. 115.
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La Constitucién de 1946 cambi6 las relaciones entre el Estado, la familia y el individuo,
estableciendo a este Gltimo como unidad bésica de la sociedad. Por su tipo democrético, puso
énfasis en la igualdad de derechos y en la libertad de religion, siendo para ello necesario abolir
el sistema ie, aunque el Codigo Civil de 1948 mantiene la veneracion a los ancestros™, lo cual
supone una persistencia de los ideales asociados a la unidad familiar. De todas formas, el ie
feudal asociado a los templos budistas y el ie establecido por ley durante el gobierno Meiji, si ya
tenian diferencias entre si, distan mucho mas de la formacion contemporanea de la familia
japonesa. Més que un cambio en la sensibilidad religiosa, esta transformacion es la que ha

influido més profundamente en la concepcién de la muerte y la ritualizacion del morir.

RITUALIZACION.

Como vimos ya, el ritual funerario budista solia ser realizado por tres actores, a saber, la
familia, la comunidad y el sacerdote budista, los que, con el avance de la modernizacion,
debieron integrar ademas al doctor y al Estado para la certificacion de la muerte. En el periodo
de post-guerra podemaos apreciar la inclusion definitiva de dos nuevos actores: el equipo médico

y la compafiia funeraria.

La mayor parte de los japoneses muere hoy en centros hospitalarios: aunque en 1947 el
90,8% de las personas murié en su casa, en 1977 el 50.6% de las personas lo hizo en un
hospital, aumentando esta cifra a un 75.1% en 1990 (un 93.3% en el caso de los enfermos de
cancer)'®. Recluido en una habitacién, el paciente queda al cuidado de un equipo médico
especializado, el que se dedica a tratar su enfermedad con diligencia y empatia, aunque sin
apego emocional. Si existe una enfermedad concreta, el doctor informa a la familia primero,
siendo una tendencia general ocultar el diagndéstico al paciente. Este, aunque consciente de su
deterioro, tiende a actuar como si no supiera la inminencia de su muerte, por temor a causar
dolor en los integrantes de su familia o por ser excluido de su grupo social*®. Es de esperar que

dicha actitud se manifieste también en el caso de la mas temida enfermedad contemporanea, la

182 |_a Constitucion de 1946, que introdujo cambios clave a la Constitucién de 1889, entré en efecto el 3 de Mayo de
1947. De caracter pacifista y modelada segtn el ejemplo britanico, establece una monarquia parlamentaria, en la cual
el Tenno es simbolo de la unidad del Estado y a la Dieta el mayor poder politico. (Ref. REISCHAUER, Edwin O.
The Japanese. Op. Cit. Nota 54. pp. 110-119)
184 TSUJI, Yohko. Death policies in Japan: the State, the family and the individual. Op.cit.nota 106. p. 183.
18 SUZUKI, Hikaru. The Japanese Way of Death. En: BRYANT, Clifton D. (ed), Handbook of Death and Dying,
Volumen I, California, Sage Publications, 2003. pp. 656-672. [en linea] <https://webspace.yale.edu/
zlisrétr)254/restricted/8uzuki 2003 _in-Bryant.pdf > [consulta: 12.03.2012]. p. 662

Idem.
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vejez, que a pesar de todos los esfuerzos por ser contenida —derivando algunas veces en un

ensafiamiento terapéutico—, siempre tiene un desenlace fatal.

El ritual funerario japonés se constituye hoy de cinco etapas'®’. La primera es «ny(kan»
(poner el cuerpo en el atatd), y ocurre inmediatamente luego del deceso, una vez que la familia
se ha comunicado con una compafiia funeraria por via telefonica, dando los datos de contacto
del “deudo principal”*® y respondiendo a una serie de preguntas, como la afiliacién a la
Cooperativa de Ayuda Mutua (originalmente gojokai-kaiin, actualmente Mutual-Aid-
Cooperative 0 MAC) vy la afiliacion religiosa del fallecido. Segun ésta Gltima se selecciona el
ataud apropiado (de ser sintoista o de la secta Nichiren, la cubierta del féretro es blanca con

franja plateadas, en contraste con las coloridas usadas para otras sectas budistas'®

), el que es
llevado, junto a otros implementos necesarios, hasta un salén especialmente dispuesto por el
hospital, Ilamado reianshitsu (algo asi como ‘“habitacion pacifica para el alma”). En esta
habitacion, ocupada s6lo por el cadaver ha ser tratado, los empleados de la compafiia funeraria
se presentan formalmente y son autorizados por la familia para dar inicio a su labor. Se cubre la
cara y el cuerpo del fallecido, y en orden, la familia, los miembros de la funeraria y los doctores
le ofrecen incienso. El cuerpo es vestido a la manera budista, con el kydkatabira y otras prendas
complementarias (calcetines de tipo japonés —shirotabi—, tela doblada triangularmente para ser
puesta sobre la cabeza —zukin—, guantes —tekk6— y un ‘rosario’ budista —juzu—), y luego se
ponen sus manos en oracion. Ya listo, se saca la tela que cubria su rostro, y sélo entonces se
introduce el ataud a la habitacién. EI cadaver es puesto dentro con cuidado, envuelto en dos

sébanas y perfumado.

En la segunda etapa, «shukkan» (transporte del fallecido), se lleva el ataid hasta el carro
fanebre, donde es despedido por el equipo médico con una silenciosa reverencia. La mayoria de
los japoneses prefieren oficiar el velorio en su casa, pues relne a la familia en un ambiente mas
intimo, significando ademas la Ultima estadia corpdrea del difunto en su hogar. Segln los datos
entregados por el Centro misionero Shingon-Chizan (Shingon-Chizan Mission Work Center), de
los treinta y ocho funerales registrados en 1978, dieciocho fueron efectuados en el hogar

.4%), trece en el hogar y en el templo .2%), y solo siete en el templo 4% . Uha
(47.4%) | hogar y | templo (34.2%), y s6lo si | templo (18.4%)"°. U

187 |_a descripcién de etapas se ha hecho en base al trabajo de SUZUKI, Hikaru. The Japanese Way of Death. En:
BRYANT, Clifton D. (ed), Handbook of Death and Dying, Volumen I, California, Sage Publications, 2003. pp.656-
672. [en linea] <https://webspace.yale.edu/ anth254/restricted/Suzuki_2003_in-Bryant.pdf > [consulta: 12.03.2012],
complementado ademas por FUJII, Masao. Maintenance and change in Japanese traditional funerals and death-
related behavior. Japanese Journal of Religious Studies 10/1, 1983, pp.39-64 [en linea] http://nirc.nanzan-
u.ac.jp/publications/jjrs/pdf/167.pdf [consulta: 12/03/2012] y TSUJI, Yohko. Death policies in Japan: the State, the
family and the individual. En: GOODMAN, Roger (ed.). Family and Social Policy in Japan. Cambridge, Cambrige
University Press, 2002.

188 E] término en inglés es ‘chief mourner’, y aunque puede ser la esposa, tiende a ser con frecuencia el hijo mayor.

18 gUZUKI, Hikaru. The Japanese Way of Death. Op.cit. nota 151. p. 663.

1% citado en: FUJII, Masao. Maintenance and change in Japanese traditional funerals and death-related behavior.
Op.cit. nota 105. p. 49.
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muestra mas amplia, tomada en 1981, reafirma esta resultado: de cuatrocientos cincuenta y tres
funerales, trescientos veintiuno se llevaron a cabo en la casa (71.2%), setenta y cuatro en el
templo (16.4%) y el resto se distribuyo entre el templo sintoista, la iglesia, el salon vecinal, el

salon funerario y otros™".

En el hogar de la familia tiene también lugar el «uchiawase» o «juchd», es decir, la consulta
efectuada por la compania funeraria, en la cual se gestiona la venta de los servicios en un plan
apropiado para la condicion econémica del cliente. Ademas del dinero, que suele ser una suma
bastante exorbitante, se negocia el tiempo de duracion de los servicios, tomando en cuenta las

necesidades de la familia y la disponibilidad tanto de la compafiia como del sacerdote.

Un servicio asociado de uso estandarizado es el carro especial de ceremonias (Ceremony
Special Car o CSC), en el cual se ofrece el bafio del cadaver o «nyldyoku». En una van
especialmente modificada, el cuerpo es limpiado con esmero, vestido, maquillado y perfumado,
ocultando cualquier indicador del rigor mortis. Embellecido, es regresado al ataid, donde su
rostro puede ser visto a través de una ventanilla. Aunque la idea de impureza se ha debilitado,
en todo esto podemos ver la perpetuacion del proceso de contencion de la muerte, pues si antes
se envolvia cuidadosamente el cadaver para proteger al entorno del desborde de su condicion
impura, hoy los perfumes y el maquillaje buscan ocultar el rostro frio y ausente de la muerte.

Luego de todas estas fases, se procede al velorio. Aunque sigue mucha de las pautas
antiguas, como su realizacion durante la noche, la entrega de regalos y ayuda monetaria, la
lectura de sutras, la ofrenda de incienso y flores, toda la ceremonia es intervenida y guiada por
la compafiia funeraria a través de un conductor, quien designa las tareas de los integrantes,
especialmente las del deudo principal y del encargado de pronunciar un discurso
conmemorativo (choji). La vigilia, espacio exclusivo de la familia, ha sido reducida hasta la

medianoche, y limitada a la libacién de sake.

A la mafana siguiente, el funeral reline nuevamente a la familia con el muerto y a éstos con
la comunidad. En un altar decorado con flores, se pone la fotografia del difunto, los regalos y las
ofrendas de arroz. La familia comparte entonces su Ultima comida con él, la cual sigue siendo
vegetariana (otoki), aunque ahora es encargada por la compafiia funeraria a un servicio de
catering o a un restaurante. Los deudos, vestidos de negro (cambio atribuible a la influencia
occidental), se disponen para recibir a los invitados, y con la llegada del sacerdote comienza la
ceremonia. Luego del discurso conmemorativo y de los agradecimientos, se encienden inciensos
y se da el pésame. Hacia el término, se abre el atald para que los miembros mas cercanos

pongan flores, comida y objetos personales junto al fallecido, siendo cerrado con los golpecitos

%1 Ibidem. p.50.
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tradicionales. Dispuestos el ihai, la fotografia del difunto y la urna funeraria en manos de la
familia, el atalud es colocado dentro del carro funebre —diferente al primero, pues éste esta
decorado con motivos dorados alusivos a los dragones—, mientras todos ponen sus manos en

actitud de oracion, despidiéndose con una reverencia.

La familia es acompafiada hasta el crematorio por el conductor funerario, quien paga al
cremador. Una vez encendido el altimo incienso, es el deudo principal es el encargado de
presionar el boton que da inicio a la cremacion. Todos abandonan el salon donde se lleva a cabo
este proceso, siendo vigilado sélo por los encargados. Una vez concluido, alrededor de una hora
y media después, algunos restos son recogidos con palillos metalicos (kotsu-age) y dispuestos
en la urna desde los huesos de los pies hasta el craneo, como si se encontrase de pie. A
diferencia de la costumbre, que suponia el entierro luego de cuarenta y nueve dias, pareciera que
actualmente tiende a efectuarse el mismo dia de la cremacién (segln datos del Centro misionero
Shingon-Chizan, de los 59 funerales registrados en 1978, 23% realizd el entierro el mismo dia
(59%), cinco al dia séptimo (12.8%) y nueve al dia cuarenta y nueve (23.1%))'%
presumiblemente por motivos de comodidad, aprovechando la disponibilidad de toda la familia.

Aunque el entierro ain sigue limitado sélo a los cementerios, ya no es en el sentido estricto
que estipulaba la legislacion Meiji, ampliandose el concepto a los templos y a sus terrenos,
ademas de otros espacios que aun son objeto de controversia, como bosques, montafias, el cielo
y el mar, que algunas personas prefieren ya sea por convicciones personales, la carencia de una
familia que cuide su tumba, o por motivos econémicos. En un pais de constrefiida geografia y
populosa poblacién, la adquisicion de un sepulcro resulta costosa y muchas veces depende del
cumplimiento de algunos pre-requisitos. En algunos cementerios, por ejemplo, la tumba debe
tener el apellido del heredero, asegurandose de esta forma que serd cuidada (evitando la
existencia de las tumbas abandonadas 0 muembo), por lo cual podria no venderse un sepulcro a
una familia sin descendientes masculinos*®. Esto ha llevado al surgimiento de nuevas practicas,
como la compra de nbkotsudan, espacio destinado en los templos para la conservacion de las
urnas, de pago mensual y uno especial dedicado para los servicios en fiestas como el Bon o
Higan. Aunque es una suerte de arriendo, que de ponerse término significa el desplazamiento de
los restos, algunos templos han ofrecido la oportunidad de un pago para un servicio vitalicio,

incrementando la popularidad de esta opcion.

En las dltimas décadas también han aparecido dos nuevos tipos de funerales, el «seisenz6» o
funeral en vida, oficiado por el mismo ‘difunto’ y con un tono generalmente festivo, y el

polémico «sankotsu», dispersion de las cenizas. Este Gltimo, bastante popular por su bajo costo,

192 FUJIN, Masao. Maintenance and change in Japanese traditional funerals and death-related behavior. Op.cit. nota
105. p. 50.
198 TSUJI, Yohko. Death policies in Japan: the State, the family and the individual. Op.cit. nota 106. p. 183.
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mayor intimidad y emotividad en relacion con la persona fallecida, comenzé a ser organizado
por la Soso no Jiyu o Susumeru Kai (“Asociacion para promover la libertad de los rituales
mortuorios” o “Asociacion por la promocion de una ceremonia mortuoria libre”). Puesto que la
dispersion de restos era considerada un abandono y penada por el Codigo Criminal, se debati6

195

1'% aunque adn no ha sido regulada formalmente™®.

hasta lograr su legalidad en 199

En si, el ritual funerario ha modelado sus formas en relacion a las necesidades y capacidades
de la familia moderna, inmersa en una sociedad de ritmo rapido, en la cual la diversificacion de
actividades y la posible lejania geogréfica dificultan el encuentro de familiares y la larga estadia
de los invitados, sin contar la estrechez arquitecténica de las viviendas. La reduccién del ritual
funerario y la inclusion de nuevos actores han significado una transformacion simbolica del
ritual. ¢Podriamos considerar que se ha transformado de la misma forma que el rito funebre
occidental moderno, tan marcado por la interdiccion de la muerte, o lo que Ariés llama la
“muerte invertida”? Louis-Vincent Thomas considera que la muerte ha sido transformada en un
tabu a través de un proceso de profesionalizacion, secularizacion, desimbolizacion, imposicion

196

de la neutralidad afectiva y desocializacion del rito™". Veamos.

En Japdn, es claro que el rito flnebre se ha profesionalizado. Los nuevos actores, el equipo
médico y la compafiia funeraria son especialistas dedicados al tratamiento de la muerte,
vinculados a la familia sélo a través del fallecido, y por el tiempo especifico de su labor.
Aunque la compaiiia funeraria se constituya sobre la base de la “ayuda mutua”, la prestacion de
sus servicios sigue un patrén estandarizado e impersonal, y esta basada en la busqueda de un
beneficio econémico. Incluso el sacerdote, que antes solia ser el representante del templo al que
la familia habia estado ligado por generaciones, ahora sélo es contactado en el momento del

deceso, y en muchos casos, es la primera vez que conoce a la familia'®’.

Antes de afirmar o negar una secularizacion, creo que seria necesario re-pensar el concepto,
pues ha sido moldeado en torno al cristianismo, y podria no funcionar efectivamente en el
estudio de otras religiones. Como ya vimos, la religiosidad japonesa supone una aspiracion
igualitaria hacia lo sagrado, en la cual la labor sacerdotal es imprescindible para algunos
servicios religiosos (como los de transicion, ya sea el nacimiento, el matrimonio o la muerte),

mientras los civiles se encargan de sus servicios religiosos cotidianos de mantencion, como la

%% |bidem.p. 189-190.

1% Seqgin un articulo publicado en The Japan Times el 2001, el Estado optd por dejar la fiscalizacién del sankotsu a
los gobiernos regionales, respetando las particularidades locales. (Ref.: Kaho Shimizu, Options over last rites sought.
Scattering of ashes sparks debate over need for regulation. [en linea] The Japan Times Online, 22 de Agosto de 2001.
<http://www.japantimes.co.jp/text/nn20010822b9.html> [consulta: 27/03/2012])

1% para mas detalle ver: THOMAS, Louis-Vincent. Lo sagrado y la muerte. En: RIES, Julien (editor). Tratado de
Antropologia de lo sagrado. Volumen I: Los origenes del homo religiosus. Coleccion Paradigmas. Madrid, Editorial
Trotta S.A, 1995. Pp. 214-232.

197 sUZUKI, Hikaru. The Japanese Way of Death. Op.cit. nota 151. p. 665.
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asistencia al templo o la veneracion a los ancestros a través del kamidana o el butsudan familiar.
En una poblacion que se afirma budista y sintoista a la vez, sin contradicciones, creemos que
resultaria dificil concebir algo asi como un ritual funerario secularizado, adn si es oficiado por

civiles. Claro estd, esto seria meritorio de una investigacion independiente.

La neutralidad afectiva, definida como el veto a la expresion de emociones violentas'®®, no
pareciera ser un elemento nuevo en el ritual funerario japonés, desde antafio marcado por el
autodominio y el recato. Esto no quiere significar ausencia del dolor (¢acaso existe alguien que
no sufra?), sino un espiritu que ha sido ensefiado a ser resilente, que acepta las calamidades y se

sobrepone a ellas con “calmo valor™'®.

Finalmente, ¢podriamos decir que el ritual funerario japonés se ha desocializado? Si bien hoy
las personas gozan de mayor control sobre la forma en que seran dispuestos sus restos, la base
del ritual funerario japonés sigue siendo indudablemente comunitaria. Cierto es que se han
reducido los tiempos dedicados a la ceremonia, y que algunas tareas han sido trasladadas al
velorio ante la imposibilidad de la mayoria de los asistentes de acudir también al funeral, pero
esto pareciera estar mas en concordancia con la falta de tiempo que de interés.

Considerar que el rito es so6lo terapéutico para los deudos, sin prestar ya atencién al muerto,
podria ser apropiado para Japon si sélo consideramos la tendencia hacia las ceremonias mas
despersonalizadas promovidas por las compafiias funebres. Sin embargo, el ritual funerario
japonés no termina en el entierro de la urna, pues se extiende hasta transformarse en uno
conmemorativo, tanto privado (en el kamidana o el butsudan familiar) como puablico (a través
de las festividades anuales llamadas Bon e Higan). La permanencia de esta prolongacion
advierte que la idea de continuidad entre las dos realidades, la visible y la invisible, sigue siendo
vivida y perpetuada por la comunidad, la que a pesar de sus transformaciones y deslizamientos,

sigue siendo el escenario de la experiencia individual.

CONCEPCION DE LA MUERTE.

En lugar de afirmar que la concepcién de la muerte tiene una base colectiva, seria mas
apropiado decir que la concepcion de la vida, de la que la muerte es parte, esta profundamente
ligada a la idea de comunidad. En otras palabras, si la muerte es entendida como un transito
entre existencias comunitarias, es porque se encuentra dentro de la vida. Es una intrusion

cadtica que, de ser bien controlada a través de los rituales apropiados, significa la restauracion

' THOMAS, Louis-Vincent. Lo sagrado y la muerte. Op.cit. nota 162. p.218.
19 ANESAKI, Masaharu. Religious life of the japanese people. Op.cit. nota 43. p.99
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de la armonia entre los dos planos superpuestos de realidad. Como hemos visto, a pesar de los
cambios introducidos en los rituales funerarios modernos, las tareas dedicadas a la conversién
del espiritu en un ancestro siguen siendo efectuadas con dedicacion puntillosa, acomodandose
tanto a las nuevas condiciones materiales (como las habitaciones individuales preparadas para el
cuerpo en los hospitales y los carros acondicionados para el aseo) como a las necesidades
espirituales de las personas. Si bien la transformacion de la estructura familiar ha dado cierta
laxitud a los lazos con los antepasados, la mantencion de una elaborada ceremonia y de los

festivales comunitarios sefiala que éste no ha desaparecido.

La muerte es la etapa decisoria de un alma que se prolonga hacia la reunién con lo sagrado,
siendo su Unica desvinculacion la corporea. La universalizacion de la cremacion (practicada por
el 90% hacia 1980°), aunado al corto plazo transcurrido entre el deceso y la reduccion del
cuerpo, han dado un caracter difuso a la nocién de impureza, la que ademas busca ser invertida
en términos positivos por las compafiias funerarias®, acentuando, por ejemplo, la alegria del
bafio y la frescura de las vestiduras perfumadas®. El proceso de embellecimiento del cadaver se
ha basado en las mismas précticas de contencion mortuoria de antafio (cubrir el cuerpo,
envolverlo, vestirlo con las ropas del peregrino budista), incorporando el maquillaje y los
perfumes sin contradecirlas, pues si bien convierte la impureza en fealdad, en el fondo s6lo es
un deslizamiento que no altera sustancialmente la persistencia del sentimiento repulsivo hacia el
cadaver, que podriamos definir como la sensacion nauseabunda producida por el encuentro con

el paraddjico abismo de nuestra finitud.

La masificacion del embellecimiento es, indudablemente, una sefial de la repulsion a la
muerte y a la vejez, pero, si consideramos la tradicion de adornar el cuerpo con flores y objetos
personales en su atalid, no encontramos que su practica resulte contradictoria. Es mas, el uso del
bafio y del maquillaje contribuye al sentimiento de unidad entre los vivos y los muertos,
preservado mayormente a través de alimentos y flores (que podemos apreciar en la
escenificacion de la tltima comida familiar (otoki), y en el ofrecimiento de comidas y flores en

los altares familiares (kagé-zen, literalmente ‘banquete de las sombras’®)

). Si consideramos la
tendencia japonesa hacia la priorizacion del cumplimiento de las expectativas sociales,

mantenida en el contexto de una sociedad contemporanea dominada por la imagen y nerviosa

200 \W/(SS, Fleur. When blossoms fall: Japanese attitudes towards death and the otherworld: opinion polls 1953-87
Op.cit. nota 97. p. 80.

201 gerfa interesante investigar si este ahinco puesto en la belleza ha sido vital para el surgimiento de la industria
funeraria, pues la libraria de la segregacion social (en tanto manipuladores de la muerte). La percepcion publica de las
compafiias funerarias ha sido tratada por algunos medios de comunicacion masivo, como el cine: El galadornado film
Okuribito (2008), dirigido por Yojiro Takita y ganador del Oscar a mejor pelicula extranjera, narra la historia de un
hombre de mediana edad que acepta a regafiadientes el trabajo en una compafiia finebre, manteniéndolo en secreto
por miedo a ser rechazado por su pareja y amigos, temores que Se concretan una vez que su verdad es expuesta.

202 5yzUKI, Hikaru. The Japanese Way of Death. Op.cit. nota 151. p. 664.

208 HEARN, Lafcadio. Kokoro. Op.cit. nota 122, p. 70.
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ante la pérdida de la juventud, ¢no es consecuente querer dejar un cuerpo bello y fugaz como las
flores? Querer dejar un hermoso recuerdo parece en perfecta concordia con el ideal de una

muerte dominada.

La idea del autocontrol sigue alin muy presente en la sociedad japonesa. Si consideramos que
el tono afectivo del ritual estd en conexion con la concepcién de la muerte, no sorprende la
supresidon de emociones violentas, tanto de parte del moribundo como de los deudos. Hemos
visto ya como el individuo es compelido a contener la turbulencia de las pasiones y a mostrar lo
mejor de si ante los demés (tatemae), como muestra de su autodominio y atinada conduccién
social, por lo cual es de esperar que el paciente, negado de su diagnostico pero sensible a su
decaimiento, se adopte a la situacién que privilegia la proteccion emocional de los familiares.
La predisposicion mental adecuada para enfrentar la ltima hora pareciera conformarse como el
punto culmine de un ritual conducido sobre uno mismo, indispensable para una muerte en paz,
sin arrepentimientos. Sin embargo, seria ingenuo pensar que todos los japoneses se sienten
tranquilos ante la idea de su muerte (0 que ninguno de ellos lo hace), pues tratamos de un ideal
colectivo cuyo alcance s6lo podemos conocer en relacién a los vivos. Ciertamente, al final del
dia cada persona vive su muerte como un fendmeno Unico cuya experiencia le es exclusiva,

constituyéndose en un enigma insalvable y angustioso para los demas.

La seguridad ofrecida por el lazo familiar, mitiga la angustia ante la muerte. Su
transformacion, acelerada desde la postguerra, se ha convertido en una fuente de inseguridad,
especialmente para los ancianos que viven solos, una poblacion cada vez mas numerosa en el
Japén actual. Sin embargo, los vacios que ha producido el cambio demografico han sido
suplidos por nuevas formas de vincular a las personas. Alun hoy, los ritos funebres y
conmemorativos necesitan de la cohesion social para ser llevados a cabo de una manera
satisfactoria. La diferencia estriba en que el acento ya no recae en la convivencia del grupo, sino

en la reunion de éste, antes disperso.

Con la abolicién del sistema ie, la familia ya no depende de los lazos con el templo ni con su
comunidad vecina para subsistir, es mas, puede establecerse como una unidad autbnoma de sus
antepasados. El fenémeno Illamado «micasismo »**, caracterizado por la ambicion generalizada
de adquirir bienes raices de manera individual, ha separado a los miembros de la familia,
produciendo a su vez la aparicion de una poblacion religiosa “flotante”, esto es, sin afiliacion a
un templo. La relacion impersonal del monje con los deudos, y la inclusion del primero en la
burocracia de la compafiia funeraria, es uno de sus resultados més notorios. Aunque podria
suponerse que este vinculo se ha convertido en un tramite engorroso del que se buscaria

prescindir, el sustento simbolico del ritual funerario ain recae mayoritariamente en el

204 SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicién, identidad personal y orden social. Op.cit. nota 70. P. 148.
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Budismo®®, por lo cual, mientras la compafiia funeraria administra y dispone la ceremonia, atn
es la presencia del monje la que la dota de significado y la hace efectiva. Si recordamos que las
personas pueden oficiar sus ritos religiosos cotidianos de manera independiente (como la
asistencia al templo o la misma veneracion a los ancestros en el altar familiar), que la incidencia
de aquellos eventos que requieren de una ceremonia presidida por un monje (nacimiento,
matrimonio, muerte) es cada vez menos frecuente y de menor alcance, aunado a que los
japoneses ponen especial énfasis en la utilidad practica de la religion, la modificacion

contemporénea de la relacién con el templo parece ser mas un problema practico que de valores.

A nivel comunitario, el vinculo ha transitado de la aldea o la nacién hacia otros grupos de
pertenencia, como las empresas’®, puesto que es comin —y esperable— que un empleado
trabaje toda su vida en una misma compafia. La cultura de corporatividad empresarial ha
permitido que sus miembros se sientan identificados y apoyados, y compelidos a asistir a los
funerales de los familiares de sus colegas, aun si su Unica relacion es la coincidencia de empleo.
También existen otras instituciones a las que podria haber estado el fallecido o los deudos,
como los clubes escolares y/o universitarios, equipos de deporte, entre otros, que han sustituido
los vinculos de vecindad por los de amistad, manteniendo la idea de reciprocidad, que se
manifiesta en la tradicion del “dinero de incienso” o regalo de condolencia, que los dedudos

agradecen luego con el envio de un presente.

La necesidad de congregar esta presente incluso en préacticas funerarias como el alquiler de
un espacio individual en los templos (eitai kuyobo), puesto que los ‘arrendatarios’ de una misma
seccion suelen contactarse y reunirse, generando vinculos comunitarios a partir del lugar que

han designado para la disposicion de sus restos®”’

. A esto podemos sumar el ejemplo de la Jiso-
kai (Sociedad para considerar funerales propios), formada en el afio 2006 con la intencion de
reunir a adultos mayores que viven solos?®. Los ancianos conversan por teléfono una vez a la
semana, ademas de atender juntos a festividades y al karaoke, conformandose como una
comunidad que da sustento emocional a sus integrantes, ademas de asegurar la realizacion de su

funeral.

Como mencionamos anteriormente, la necesidad del soporte colectivo se debe a la idea de la
existencia del alma después de la muerte. Si bien una persona puede carecer de descendencia,
conserva el beneficio inalienable de pertenecer a una comunidad a través de sus padres y
abuelos, pero esto no excluye la necesidad de una comunidad de vivos que le ayude a acceder a

un nivel més elevado de existencia y a perpetuarlo: el alma no puede crecer solo en una de las

205 | a libertad religiosa ha hecho posible que la familia pueda optar por un monje sintoista o un sacerdote catélico.

206 TSUJI, Yohko. Death policies in Japan: the State, the family and the individual. Op.cit. nota 106. 191-192

27 |pidem. p.192.

208 As more seniors live, die alone, networks emerge to consider their funerals. [En linea] The Japan Times Online, 22
de Diciembre de 2009. <http://www.japantimes.co.jp/text/nn20091222b3.html > [consulta: 27/03/2012]
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realidades, necesitando de ambas para desarrollarse. Esta necesidad de afiliacion y dependencia
bien pueden definirse como un socio-centrismo®®, en la cual el ‘yo’ es inasible como abstracto,
tomando forma sélo en relacion a un ‘ti’ —en palabras de Robert Smith, formandose como un

sy . 210
‘yo’ en conexion, que permanece inmerso en el mundo”™ " —.

Mary Ellen Goodman escribi6é que “para el occidental, la mera idea de la subordinacién le
resulta repulsiva. Cree que en un sistema tal los individuos deben ser muy desdichados, que
sufren limitaciones ultrajantes a derechos ‘inalienables’, y que sus potencialidades singulares no
podran desarrollarse ni expresarse. Sin embargo, el occidental estd aprendiendo que el
individualismo tiene otra cara: la soledad. Las ligas que unen al individuo al grupo pueden ser a
veces molestas, pero son también anclas contra el viento”**. Mientras el occidental cultiva el
individualismo, definiéndose entorno a si mismo y aspirando a dejar un recuerdo de su
singularidad excepcional a un todo social anénimo, los japoneses parecieran privilegiar
encontrarse y perpetuarse a través de los demas de una manera intima y afectiva. La existencia,
fugaz como el florecimiento del cerezo o el brillo de una luciérnaga, es capaz de arraigarse en la

realidad por medio de los demas.

La muerte mas temida es el olvido, pues es la Unica definitiva.

209 E] término es de Christie Kiefer. Citado en: SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicion, identidad personal
y orden social. Op.cit. nota 70. p.89. ]

219 Citado en SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicion, identidad personal y orden social. Op. Cit. Nota 70.
p.100.

211 GOODMAN, M. E. El Individuo y la cultura. Conformismo versus Evolucién. México D.F, Editorial Pax-México.
1971. p. 178.
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CONCLUSION.

Para los japoneses, la concepcion de la muerte y la ritualizacién de morir, intimamente
conectadas como dos materializaciones de un mismo impulso, han sido construidas desde la
nocién de comunidad, cuya cohesion depende del sustento religioso proporcionado por el Shinto
y el Budismo, sin olvidar también la influencia confuciana. En una cosmovision de la cual la
familia es el centro, la veneracion a los ancestros se instituye como la expresion religiosa de la
comunidad y de los lazos de reciprocidad que le dan unidad, siendo a la vez el medio a través
del cual ésta puede perpetuarse. Sin contradiccién con su amplisimo pante6n de divinidades, la
creencia en la continuidad de los lazos familiares mas alla de la muerte es ain hoy uno de los

pilares del sentimiento religioso de los japoneses®*.

Los ancestros funcionan como una fuerza centripeta de la sociedad. Como vimos, tanto el
shogunato Tokugawa como el gobierno Meiji utilizaron esto para afirmar su hegemonia,
estableciendo una ideologia de la muerte basada en el ie***, cuya influencia se ha mantenido adn
después de su derogacion. En la relacion de la familia con el templo budista y el bafuku, en la
establecida después por el sintoismo y el Estado-nacion, y en la disolucion del lazo juridico con
un poder central, existen bastantes diferencias, y éstas han dado forma a manifestaciones
particulares en relacién a sus periodos historicos. Sin embargo, creemos que en la conservacion
del altar familiar, la asistencia al Obon y el sacrificio patridtico de los jovenes voluntarios
durante la Segunda Guerra Mundial, existe una conexion profunda que les da sentido: son las
creencias en torno a los ancestros y su relacion de continuidad con el mundo de los vivos. Esto
parece estar en concordancia con la afirmacion de que la cultura japonesa posee un «uchi»

214 también referido como «omote» y «ura»*®. En la medida en

(interior) y un «soto» (exterior)
gue la concepcion y la ritualizacion de la muerte son construcciones socioculturales, estan
sujetas a variar segun las condiciones actuales del grupo humano que les ha dado forma, pero

también se mantienen en concordancia con la tradicion, que desborda su temporalidad. Entre la

212 \W®SS, Fleur. When blossoms fall: Japanese attitudes towards death and the otherworld: opinion polls 1953-87.
Op.cit. nota 97. p. 93.

213TSUJI, Yohko. Death policies in Japan: the State, the family and the individual. Op.cit.nota 106. p.187

214 Citado en SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicion, identidad personal y orden social. Op. Cit. Nota 70.
P.117.

215 CLEARY, Thomas. El arte japonés de la guerra. El Bushido en la politica y en la economia del Japén actual.
Op.cit. nota 119. p.99. (Aunque Cleary los define también como “dentro” y “fuera”, son utilizados para decir “por
delante” y “por detras”, o “explicito” e “implicito”).
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situacion da forma a las particularidades (soto) y el contexto dado por la tradicion (uchi), existe

una relacion dinamica y permeable que mantiene el equilibrio entre ambas.

Segun Tsuji Yohko, hoy “la muerte se esta convirtiendo en un asunto del individuo mas que

»218 e un movimiento gue va de la colectividad a la individualidad, aungue sin ser

de la familia
hacerlos mutuamente excluyentes. La actual familia japonesa, cada vez mas pequefia en su
composicién y en su vivienda, muchas veces desligada emocionalmente de su vecindario —como
es de esperar en ciudades abarrotadas— y sin compromiso formal con algun templo, sigue
participando activamente del ritual funerario; pero la abolicion del sistema ie y la
estandarizacion del ritual a manos de las compafiias funerarias, ademas de la creciente tendencia
a no dejar descendencia, ha abierto posibilidades para recuperar y crear nuevas préacticas, que si
bien se centran en la eleccion del individuo, siguen apoyandose en el sustento emocional de la
colectividad. La necesidad de afiliacion, de reunir, tan propia de la experiencia de lo sagrado,
sigue siendo el fundamento central de las practicas funerarias y conmemorativas, forma activa

de las creencias.

AUln asi, pareciera que ya se insindan los sintomas de un malestar. La mayor desazén
contemporanea proviene, seguramente, de no ser capaz de encontrar lazos de pertenencia que
sustituyan a la familia, y no por la ausencia de un lazo sanguineo, sino porque las sociedades
contemporaneas han hecho increiblemente ardua la reunion de las personas, mas auin el
establecimiento de un vinculo emocional. La autovalencia del individuo es también soledad y
una angustia que nadie ayuda a mitigar. El progresivo desequilibrio en las relaciones de
reciprocidad entre el individuo y la colectividad, es decir, la expectativa social sin gratificacion,
podria ser un factor capaz de transformar profundamente la concepcién y ritualizacion del
morir. Pero como apunta Ariés, “los cambios del hombre ante la muerte son de por si muy
lentos [...] Los contemporaneos no los perciben, porque el tiempo que los separa supera al de

varias generaciones y excede la capacidad de la memoria colectiva’?"’

, por lo cual s6lo nos es
posible conjeturar al respecto. Seria interesante investigar si el increible aumento del suicidio en
el periodo de posguerra, especialmente luego del crecimiento econdmico (el nimero de
personas que se da muerte anualmente supera los 30,000, cifra que no ha bajado desde 1997%*%),

estaria en relacion con esto.

Los japoneses, acostumbrados al azote de la naturaleza, han visto en las catastrofes una

oportunidad restablecer la armonia perdida, aceptandola con una actitud de redencién. El

218 TSUJI, Yohko. Death policies in Japan: the State, the family and the individual. Op.cit.nota 106. p.19

217 ARIES, Philippe. Morir en Occidente desde la Edad Media hasta nuestros dias. Op.cit. nota 12. p. 14.

218 No. of suicides surpasses 30,000 for 14th year in a row in 2011 [En linea] Japan Today, 11 de Enero de 2012,
<http://www.japantoday.com/category/national/view/no-of-suicides-surpasses-30000-for-14th-year-in-a-row-in-
2011> [consulta: 29/03/2012]
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terremoto de Tohoku, acompafiado ademas a una crisis nuclear de grandes proporciones, unié a
todo un pais en la tarea de la reconstruccion, tanto de las edificaciones como de sus lastimados

espiritus. Su fortaleza sorprendi6 al mundo.

Ocurrido el 11 de Marzo de 2011 a las 14:46, el terremoto de 9,0 grados azoto la zona de
Tohoku, afectando directamente a las prefecturas de Miyagi, Fukushima, Ibaraki y Tochigi,
sintiéndose en todo el pais. EI movimiento sismico mas grande registrado en la historia de
Jap6n?®® fue acompafiado por un devastador tsunami, cuyas olas alcanzaron una altura de 37.88
metros en Miyako®®. La magnitud del dafio, estimado en 309 billones de ddlares, result en al
menos 15.703 muertos, 4.647 desaparecidos, 5.314 heridos y 130.927 sin hogar **'.

La historia de Jap6n ha sido moldeada a fuerza de desastres naturales, especialmente
terremotos, tsunamis, erupciones volcanicas y tifones. Durante el periodo Tokugawa ocurrieron
varios eventos de importancia, siendo quizas el mas importante el Gran Terremoto de Ansei Edo
(1855), que produjo derrumbes de construcciones y deslizamientos de terreno, ademas de una
serie de incendios gracias a los fuegos dispuestos en el interior de las casas durante la noche,
causando alrededor de 85.000 victimas®®. El azote sismico, al que los japoneses se habian
acostumbrado desde tiempos inmemoriales, era atribuido a namazu, un bagre (o pez gato)
mitolégico que se agitaba debajo del archipiélago japonés cuando el dios encargado de
controlarlo con una piedra se descuidaba, y solia ser entendido como el producto de un desajuste

de la armonia césmica®®

. Ya que el bafuku era el encargado de distribuir ayuda e informacion
mientras la gente se reponia a la catastrofe y construia viviendas provisorias para refugiarse, los
desastres naturales significaban una dura prueba politica, abriendo el debate respecto al estado
de la sociedad, y no es sorprendente que, en esa linea, el terremoto de Edo jugara un importante

papel en la caida del Shogunato, que parecia ser rechazado incluso por la naturaleza.

Mientras la acelerada industrializacion encrudecia la situacién campesina, los desastres
naturales volvieron a lacerar a la sociedad japonesa, destacando el terremoto de Mino-Owari 0
de Nobi, ocurrido en 1891, que tuvo una magnitud de 8.4 y costd la vida de mas de 7000
personas; y cuya amplisima area de dafio arrasé tanto con las estructuras de tipo feudal como

con las de estilo occidental construidas por el gobierno Meiji. EI 1 de Septiembre de 1923 Jap6n

219 2011 Earthquake [En linea] Japan Meteorological agency <http://www.jma.go.jp/jma/en/2011_Earthquake.html>
[consulta: 29/03/2012]

220 fdem.

221 Magnitude 9.0 - NEAR THE EAST COAST OF HONSHU, JAPAN. Summary. [En linea] United States
Geological Survey’s (USGS) Earthquake Hazards Program Website. <http://earthquake.usgs.gov/earthquakes
[recenteqsww/Quakes/usc0001xgp.php#summary> [consulta: 29/03/2012].

222 X OZAK, Jan y CERMAK, Vladimir. The llustrated History of Natural Disasters. Londres, Springer, 2003. [en
linea]<http://books.google.cl/books?id=JUcX4-WFxOQY C&Ipg=PR1&vqg=japan&hl=es&pg=PR1#v=0nepage&q
=japan&f=false> [consulta: 19/03/2012]. p.27.

223 para un analisis més detallado, ver: SMITS, Gregory. Shaking up Japan: Edo Society and the 1855 Catfish Picture
Prints. Journal of Social History, 39.4, Summer 2006, pp.1045-1077. [en linea] http://www.personal.
psu.edu/faculty/g/j/gjs4/Shaking_Up_Japan.pdf [consulta: 19/03/2012]
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seria sacudido por el Gran Terremoto de Kanto, de 7,9 grados en escala MMS, en el cual

224 (si bien otras fuentes mencionan 105.000°°) y més de 694.000

perecieron 142.800 personas
hogares destruidos®®®, acrecentandose el dafio por los grandes incendios que envolvieron Tokio.
Su impacto, como uno de los terremotos mas destructivos de la historia, haria que el 1 de

septiembre fuese designado como el Dia de la Prevencién de Desastres.

Por la alta incidencia de estos eventos, Japon se ha entendido a si mismo como un “pais de
impermanencia”, como le describiera Lafcadio Hearn?’. Enraizado en el budismo, el concepto
de mujo, que designa la fugacidad de todas las cosas, ha definido la cultura y predispuesto los
corazones de los japoneses a la aceptacion de la transitoriedad de todas las cosas, lo que se
evidencié tempranamente en la sencillez de la antigua arquitectura, que planeaba los hogares y
los templos del Shinto en consideracion de su eventual reconstruccion, o en la admiracion por el
fugaz esplendor del florecimiento del cerezo, el brillo de las luciérnagas y de las hojas de otofio.
El laureado escritor Haruki Murakami, en su discurso de aceptacion del XXII Premio
Internacional de Catalufia, dijo que “podria decirse que esta idea de que ‘todo pasa’ implica un
tipo de resignacion ante el mundo, la aceptacion de que al fin y al cabo el hombre no consigue
nada oponiéndose al curso de la naturaleza. Aun asi, los japoneses hemos sabido encontrar una

forma de belleza dentro de esta resignacion”?%,

Las condiciones historicas particulares de un pais que crecid gustosamente aislado, puesto de
stbito en un contexto global que pasé a protagonizar en unas décadas, han moldeado las
creencias y ritos entorno a la muerte. Para los japoneses, acostumbrados a acompasar la
innovacion con la tradicién, la amalgama de sus religiones sigue conformandose un sistema
gnoseologico eficiente, pues su sencillez y ambigiuedad permiten que se adapten a las
condiciones presentes sin perder su esencia. Aungue mas del 60% de los japoneses naci6

después de la derrota®®®

, €l impulso hacia lo sagrado a través de los ancestros sigue siendo una
fuerza central de la cultura japonesa, de la misma forma que la afiliacion sigue siendo una

necesidad, pues el individuo se sabe incapaz de crecer s6lo en base a si mismo.

Esta actitud socio-céntrica tiende a ser idealizada, tomada como la predisposicion al arrojo

desinteresado a favor de la colectividad, una suerte de desapego hacia la vida. De ser asi,

224 Earthquakes with 50,000 or More Deaths [En linea] United States Geological Survey’s (USGS) Earthquake
Hazards Program Website <http://earthquake.usgs.gov/earthquakes/world/most destructive.php>  [consulta:
29/03/2012].

22 KOZAK, Jan y CERMAK, Vladimir. The Illustrated History of Natural Disasters. Op.cit. nota 108. P.192

228 Earthquakes with 50,000 or More Deaths. Op. Cit. nota 225.

221 HEARN, Lafcadio. Kokoro. Op.cit. nota 122. p. 34.

228 MURAKAMI, Haruki. Sofiadores poco realistas. Discurso de aceptacion del XXII Premio Internacional de
Catalufia. [En linea] <http://www.drosophiladesign.com/discurso%20Haruki%20Murakami%209.6.2011.pdf>
[consulta: 27/03/2012]

229 SMITH, Robert. La sociedad japonesa. Tradicion, identidad personal y orden social. Op. Cit. Nota 70. p. 142.
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probablemente no quedaria un solo japonés sobre la tierra. Sentir que la vida es efimera no
significa querer sustraerse de ella, sino aceptarla, honrando a los que ya se han ido y haciéndola
un lugar mejor para los que vendran después, aprendiendo a controlar los tormentos de un
espiritu constantemente puesto a prueba. Tal como el Pino Solitario de Rikuzentakata, el Unico
de setenta mil arboles que sobrevivio al golpe del tsunami, permaneciendo de pie en medio de la

destruccion, y convertido en un simbolo de la tenacidad de Japon®®.

Muchas personas nacen y mueren todos los dias, siendo sus existencias como los subitos
destellos de las estrellas en el firmamento, una eterna sucesion de fugacidades a la que le hemos
de conferir un sentido para hacerla comprensible y soportable. En esta investigacion, mas que
querer sobresaltar las peculiaridades del caso japonés, hemos querido ver a través de su cultura
un desafio que es comun a toda la humanidad, sin importar las distancias culturales, temporales
y geogréaficas. Quizds no hemos dado solucién a ningin problema, ni hemos dado alivio a
alguna incertidumbre. El sabio Confucio dijo una vez: “si todavia no sabemos nada de la vida,

¢qué podemos saber de la muerte?”?*

. iQué claridad! En la medida en que la muerte se presenta
como una pregunta eternamente irresoluta, vale cuestionarse qué sentido tiene siquiera hacerla.
Pero persiste e inquieta, y nos vemos irremisiblemente atraidos a ella, aunque sélo podemos

pensarla.

A través de su pensamiento, el ser humano ha afiadido a su arquitectura organica un material
tan solido como escurridizo: los recuerdos. Los japoneses, si bien han construido una
concepcidn y ritualizacion de la muerte segun sus propios patrones culturales, condicionados a
su vez por su devenir histdrico, no son los Unicos que buscan preservarse en la memoria de los
demas. Solo pareciera existir una diferencia de sensibilidad ante un anhelo que nos parece
universal.  La necesidad de ser recordado es la de aferrarse al mundo y dejar una huella, pues
aunque la vida puede ser no mas que una delicada chispa, logré ser perceptible para algunos en
un momento fortuito de atencién, en una concurrencia milagrosa de casualidades. Y quizas eso
sea lo mas importante. Como expresara tan bien el dialogo escrito por Yasunari Kawabata en su
cuento “Inmortalidad”, en el cual el espiritu de una muchacha divaga por el campo hasta

encontrar a su amado, ya viejo:

2% Hope of the Lone Pine: As Tree Clings to Life, So Does Japanese City [en linea] The Wall Street Journal, Japan
News, 9 de Julio de 2011. <http://online.wsj.com/article/SB1000142405270230456950457640388377988
7702.html?mod=WSJ_article_comments#articleTabs%3Darticle> [consulta: 29/03/2012]. Traduccion propia.

231 BOWKER, John. Diccionario abreviado Oxford de las religiones del mundo. Oxford, Oxford University Press,
2006. p.452.
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“—No podia hacer otra cosa mas que recoger pelotas. Me lesioné la columna
por agacharme todo el tiempo... Pero hubo una muchacha que se mat6 por mi.
El acantilado estéa precisamente de este lado, de modo que podria saltar, incluso
tambaleante. Y es lo que pienso hacer.

—No, debes seguir viviendo. Si murieras, no quedaria nadie en la Tierra que
me recordara. Y yo moriria por completo.

La muchacha se colgé de él. El viejo no podia oir, pero la abrazo.”?*

Aln asi, probablemente nadie en el mundo es inmune ante la angustia de saberse, como diria
Bataille, secretamente enfermo en su corazén. Cada cultura ha ideado formas diferentes de
enfrentarse a si mismo, y éstas, a su vez, han ido cambiando con el tiempo, manifestando su
historicidad. Creemos que aprender de ellas es, a la vez, aprender de la humanidad toda,

conectarse con la esencia misma de ser, de anhelar existir, de vivir.

2 KAWABATA, Yasunari. Inmortalidad (Fushi). En su: Historias en la palma de la mano, Argentina, Emecé
Editores, 2005. P. 260.
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