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Resumen

En este trabajo se analiza la descripcion de los japoneses, su religion y la aceptacion del
catolicismo en ese pais en las Cartas y escritos de Francisco Javier, el Sumario de las cosas
de Japdn de Alessandro Valignano y la Relacion del reino de japén de Rodrigo de Vivero,
escritos entre 1548 y 1626. A si mismo, se analiza y compara cémo la vision del otro que
plasmaron los autores tras su estancia en Japon fue influida por el contexto de produccién de

sus textos, asi como del destinatario de estos.



Abstract

This dissertation analyzes the description of the Japanese, their religion and the acceptance
of Catholicism in that country in the Cartas y escritos by Francisco Javier, the Sumario de
las cosas de Japdn by Alessandro Valignano and the Relacion del reino de Japon by Rodrigo
de Vivero, written between 1548 and 1626. Simultaneously analyzes and compares how the
vision of the other that the authors expressed, after their stay in Japan, was influenced by the

context of production of their texts, as well as the adressee of these.
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Introduccion

El presente trabajo esta dedicado a analizar la vision que tres autores occidentales tuvieron
de los japoneses entre 1548 y 1626: el jesuita Francisco Javier, quien llego en 1549 y fue el
primer misionero en ese pais; Alessandro Valignano, el primer Visitador de la Compafiia de
Jesus, que realizo tres estancias y cada una coincidio con el gobierno de los tres unificadores
de Japén —Oda Nobunaga, Toyotomi Hideyoshi y Tokugawa leyasu—; y Rodrigo de Vivero,
criollo de la Nueva Esparfia que fue el primero en establecer relaciones diplomaticas entre
Espafia, Nueva Espafia y Japdn a comienzos del siglo XVII. Para estudiar esa vision, he
analizado en los textos de estos autores la descripcion de las costumbres y el caracter de los
japoneses, asi como la interpretacion gque hicieron de la religidn japonesa y como percibieron
que los japoneses recibieron la religiéon cat6lica. Mediante ese analisis se compara y se
examina como influyeron en nuestros autores dos aspectos fundamentales: los motivos detras
de la composicion de sus textos y el receptor a quien iban dirigidos.

La eleccion de este tema responde a un interés personal por la relacion que hubo entre
Japén y Europa de 1543 a 1643, siglo de esplendor para el intercambio cultural entre
europeos y japoneses, denominado “Siglo Cristiano” por Charles Ralph Boxer en 1951
(Boxer, 1964). A esto se suma el interés por estudiar el contraste que existio entre las
relaciones de los europeos con Japén y aquellas que vivieron los europeos y los pueblos
americanos durante el mismo periodo. El hecho de que el vinculo entre japoneses y europeos
haya comenzado de forma favorable para ambas partes y posteriormente se viera
interrumpido tan violenta y abruptamente, resultando incluso en el cierre de Japén, asi como
el impacto que tuvo en su tiempo y cdmo se expresa en la actualidad aumentan la importancia
y el interés de ese siglo y de ese tema.

El objetivo general de este trabajo es hacer un andlisis de los textos desde una
perspectiva literaria, y mas especificamente de como los tres autores describen al japonés
como otro no creyente, como interpretan la religion japonesa y qué dicen sobre la aceptacién
y adaptacion de la religion catolica por parte de los japoneses. También es nuestro objetivo
analizar y comparar como el proposito tras la redaccion de los textos y el destinatario de los
mismos determinan la valoracion que nuestros autores hacen de los japoneses. EI primer paso

para lograr este objetivo es estudiar las impresiones que los autores plasmaron sobre lo que



caracteriza a un gentil japonés. Posteriormente se comparara la interpretacion de la religion
japonesa de los autores con los hechos historicos de la religion en Japon. Después se analizara
la percepcion de los autores sobre la asimilacion de la religion catolica por parte de los
japoneses. Por ultimo, corresponde identificar cuales fueron los motivos de cada autor para
escribir sus textos y para quién iban dirigidos, para identificar si las semejanzas o diferencias
que presentan entre si los testimonios se deben a esto. Valga aclarar que el anlisis propuesto
es siempre un analisis literario e interpretativo de los textos, y que no debe confundirse esta
voluntad de estudiar las formas de construccion de un discurso literario con los propdsitos de
los estudios historicos, que toman estos mismos textos como fuentes de informacion.

Para el estudio de los textos de cada autor se realizd una lectura detallada de los
mismos, que sirvio para identificar los pasajes que hablan directamente sobre los japoneses
como gentiles, las caracteristicas de la religion en Japon y la asimilacion de la religion
catdlica, asi como los conflictos que ocurrieron entre europeos y japoneses. Al mismo tiempo
se confrontd la informacion obtenida con fuentes histéricas y se contrastd con textos de la
época que construyeron la imagen de los indigenas americanos, para esclarecer las
diferencias que los europeos observaron entre estos y los japoneses.

Para esta tesis es importante el uso de fuentes histdricas debido a los objetivos que se
persiguen; sin embargo, la parte central del trabajo esta constituida por el analisis de los
textos seleccionados y este se hace desde el campo de la literatura. No es el objetivo del
trabajo buscar la verdad o la mentira en los autores analizados, al contrario, lo que interesa
es la construccion de discurso que podemos identificar en esos textos sobre los japoneses, su
religion y como reciben el catolicismo. Las fuentes histdricas, en este caso, solo ayudan a
comprender las caracteristicas en torno a la produccion de estos textos, pues el contexto
permea las apreciaciones del otro que presenta cada autor.

Existe ya un corpus importante de estudios, sobre todo historicos, acerca de los textos
y los autores aqui tratados, que debido a mis limitaciones geograficas y linguisticas no ha
sido posible consultar. No obstante, las metodologias de la literatura permiten realizar un
estudio de los textos a través de si mismos, que es lo que en este trabajo se realiza. Al mismo
tiempo se contribuye a difundir la existencia, importancia y manufactura de estos textos en
ambitos hispanicos. Los autores que se analizan en la tesis fueron elegidos principalmente

por tres razones. La primera corresponde al momento historico de su estancia en Japon, pues
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cada uno tuvo la oportunidad de presenciar el progreso de la unificacion del pais —a cargo de
Oda Nobunaga, Toyotomi Hideyoshi y Tokugawa leyasu—, y como ellos se relacionaron con
los misioneros y los extranjeros en general. Francisco Javier lleg6 a Japén cuando todavia
habia inestabilidad y guerras entre los jefes guerreros, por lo que el catolicismo gozo6 de un
margen de libertad al no haber autoridades centrales oficiales. Alessandro Valignano visitd
Japon tres veces y pudo observar la postura hacia el catolicismo de cada uno de los
unificadores. Rodrigo de Vivero llegd unos afios antes de la expulsion definitiva de los
misioneros y durante su estancia se encontrd con varios acontecimientos que fueron cruciales
para que el shogunato Tokugawa adoptara una postura contra la religion catolica.

La segunda compete a la importancia de cada autor, con esto nos referimos a su propio
protagonismo dentro de la maquinaria jesuita, en el caso de Francisco Javier y Alessandro
Valignano, y dentro de las colonias espafiolas con Rodrigo de Vivero. Javier fue el primer
misionero en llevar el catolicismo a Japon y es un punto de referencia para cualquiera que
pretenda estudiar la religion catélica en ese pais. Sus impresiones de los japoneses y su
método de evangelizacion fueron ampliamente difundidos en Europa e imitados por otros
jesuitas. Valignano, un oriundo de Napoles bajo dominio espafiol, fue enviado a supervisar
la mision de Oriente, que estaba sujeta a Portugal. Tanto su nombramiento como visitador,
como su método de adaptacién de las costumbres japonesas, que seguia las pautas iniciadas
por Francisco Javier, fue motivo de critica dentro y fuera de la Compafiia de Jesus. Aunque
hay otros autores jesuitas que pasaron mas tiempo en Japdn, Valignano era la figura de mas
autoridad, ya que solo debia rendir cuentas ante el general de la Compafiia, y tenia la facultad
de hacer modificaciones a la mision que él creyera necesarias. Vivero, por otro lado, fue el
primer criollo en establecer una relacion de caracter diplomatico entre Japon, Espafia y la
Nueva Espafia. Antes de su llegada a Japon, las relaciones que se habian establecido con
Espafia, via Filipinas, estaban encabezadas por frailes embajadores. Vivero, a pesar de no
ostentar un titulo oficial que lo acreditara como representante de la corona espafiola, asumio
ese papel para lograr acuerdos que beneficiaran al virreinato y la peninsula.

Por ultimo, la singularidad de estos personajes, junto con las razones de su viaje a
Japén y el contexto histérico en el que se desarrollaron, dieron como resultado textos
diferentes en cuanto a su forma —unas cartas, un sumario, una relacién—, pero que comparten

un caracter oficial, lo que quiere decir que la intencion de estos textos fue ser una fuente de
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informacion legitima, que explicara y defendiera los motivos de su estancia en Japon; asi
como su importancia dentro de la Compafiia de Jesus o el virreinato. Por esto mismo, a pesar
de tener diferentes receptores, los textos fueron redactados para satisfacer al destinatario, que
esperaba noticias provechosas. La manera en la que se elaboran esos discursos desde la
oficialidad, asi como la forma en la que se construye su receptor son los procedimientos
literarios que se estudian en esta tesis, y la combinacién diversa de textos que ofrecen estos
tres autores es ideal para estudiar esos aspectos.

El primer aspecto que se considerd para la eleccion de fuentes primarias fue la
disponibilidad pues la mayoria de los escritos de la época, ya sea de ordenes religiosas o
particulares, se encuentran en Europa o Japdn; aunque en bibliotecas de Estados Unidos
también es posible localizar algunos documentos, es complicado acceder a ellos desde
México. En el caso de Francisco Javier y Rodrigo de Vivero la seleccion de las fuentes
primarias fue sencilla, pues ambos tienen solo un documento posible para el tema de esta
tesis. Para Francisco Javier se utilizan las cartas que escribi6 antes y durante su estancia en
Japon. Laedicion que se utiliza en este trabajo es de Félix Zubillaga, titulada Cartas y escritos
de San Francisco Javier. Unica publicacion castellana completa segin la edicion critica de
«Monumenta Historica Soc. lesu» (1944 - 1945). Para Rodrigo de Vivero se utilizd su
Relacion y avisos del reino de Japon, que escribid dieciséis afios después de su viaje a esas
tierras, en laedicion de Eva Alexandra Uchmany Weill. Alessandro Valignano, por otra parte,
tiene muchos documentos de su autoria sobre Japdn, pero para este trabajo el Sumario de las
cosas de Japon, 1583: Adiciones del Sumario de Japdn, 1592 cumplia con tres requisitos:
explicaba de forma detallada la estructura organizacional y administrativa de la mision como
él la habia planeado, la informacién habia sido recopilada de primera mano por medio de la
observacién y entrevistas con japoneses, y perseguia un fin y a un receptor especifico.
Valignano expuso el estado de la misién al general de la Compafiia buscando mayor apoyo
econdémico de Roma, al mismo tiempo que justificaba las acciones polémicas de los jesuitas
en Japon. He utilizado para este trabajo la edicion de José Luis Alvarez-Taladriz.

Dos de los autores, Francisco Javier y Alessandro Valignano, pertenecieron a la
Compafiia de Jesus, y sus textos estan encaminados a la labor misional; por otro lado, Rodrigo
de Vivero aporta una vision diplomatica de las relaciones entre Japon y Occidente. Debido a

esto Ultimo, y a que la tesis se inclina hacia el tema del catolicismo, la participacion de Vivero
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podria parecer menor comparada con los otros dos autores; sin embargo, su contribucion
radica en que, a pesar de no tener un enfoque misional, al parecer comparte una vision sobre
los japoneses parecida a la de los otros autores.

La mayoria de los estudios occidentales publicados sobre el catolicismo en Japon
fueron hechos desde el campo de la historia, y en la mayoria de los casos se enfocan en
explicar lo que los autores describieron, o hacen comparaciones de las impresiones de los
autores. En estos casos no hay una explicacion del porqué de esa descripcion, de cdmo
influy6 el contexto de los autores o codmo los motivos de produccion de los textos permearon
los juicios sobre el otro. Ademas, cuando se trata de fuentes jesuitas, franciscanas y
dominicas el enfoque muchas veces se inclina hacia la metodologia de conversion, las
diferencias de métodos entre 6rdenes y las diferencias culturales con los japoneses.

Respecto a Francisco Javier algunos de los estudios que tratan la cuestion son: "The
Best Thus Far Discovered”: The Japanese in the Letters of Francisco Xavier (2003) de
Robert Richmond Ellis; Encuentro entre San Francisco de Javier S. J. y los Bonzos. Primeros
dialogos entre la cristiandad y las creencias japonesas a principios de la segunda mitad del
siglo XVI (2018) de Dario Andrés Menache; Cartas y documentos escritos por San Francisco
Javier (2003) Xabier Afioveros Trias de Bes; San Francisco Javier, diadlogo y discusiones
con los bonzos budistas del Japdn (2005) de JesUs Lépez-Gay; An Analysis of Francis
Xavier’s Letters from Kagoshima, Japan (1549): His Approaches and Views of Ministry
(2001) de Shuma Iwai.

Por otro lado, algunos de los estudios que se enfocan en el Sumario de Alessandro
Valignano, en su método de evangelizacién y sus impresiones sobre los japoneses son: The
Japanese and the Jesuits: Alessandro Valignano in Sixteenth-Century Japan (1993) de J. F.
Moran; FB#XE 1 TiE %(1539-1606) X A EEKZHZ | A New Study of Alessandro
Valignano (1539-1606) and the "Jesuit Accommodation Policy" (2011) de Felix Wong Ching
Him; Alessandro Valignano and the Restructuring of the Jesuit Mission in Japan, 1579-1582
(2010) de Butler Jack Hoey. Valignano’s Mission Principles for Japan, vol. 1, parts 1 and 2
(1980-85) de J.F. Schiitte,

En el caso de Rodrigo de Vivero algunos de los estudios son: La diplomacia espafiola
en accion: Don Rodrigo de Vivero y Alonso Mufioz O.F.M. (2017) de Ubaldo laccarino; Don
Rodrigo de Vivero et la Destruction de la Nao "Madre de Deos" (1609 a 1610) (1939) de J.

13



L. Alvarez: An Unscheduled Visit: Rodrigo de Vivero in Japan, 1609-1610 (2008) de Michael
Cooper; Rodrigo de Vivero y el modelo japonés (1992) de Rodolfo Molina. En occidente las
investigaciones sobre la Relacion de Vivero y su estancia en Japdn estan encaminadas a
mostrar el principio de las relaciones diplomaticas y comerciales entre Japon, Espafia y
México; asi como en comparar los escritos de Rodrigo de Vivero y Sebastian Vizcaino, este
ultimo enviado por la Nueva Espafia como embajador tras la visita de Vivero.

Aunque hay estudios que mezclan fuentes de 6rdenes religiosas y particulares, gran
parte de las investigaciones se centran en una sola orden o autor religioso, lo que sesga la
investigacion, pues presenta solo el punto de vista de los misioneros. Es por esto que, en este
trabajo, se busco conjuntar la vision de autores distintos, en momentos histdricos especificos,
cuyos textos presentan caracteristicas intrinsecas diferentes y con diversos motivos de
produccidn; pero, aun asi, semejantes en su vision.

La tesis esta dividida en cinco capitulos: el primero esta dedicado a poner en contexto
a cada autor, a describir las circunstancias de su estancia en Japén, y a hacer una breve
historia de los textos. El segundo se enfoca en la descripcidn que los autores hicieron de los
japoneses como hombres civilizados. Para eso se revisan cuatro aspectos basicos: la
configuracién de la sociedad japonesa, su intelectualidad, la disposicion de las ciudades y su
caracter y costumbres. El tercero se centra en la religion japonesa desde el punto de vista de
los autores. El cuarto trata los métodos de evangelizacion de Francisco Javier y Alessandro
Valignano, y como, a pesar de estar bien fundamentada, la mision fracasé debido a diversos
factores. En este trabajo se utiliza el término “fracaso” para hablar del resultado adverso que
tuvo la misién como organizacion institucional de la Compafiia de JesUs; aunque la misién
oficialmente fracaso, el catolicismo continud en Japon de forma clandestina durante los siglos
XVII al XIX; a partir de 1889 se establecid la libertad de culto en Japén y los catdlicos
dejaron de ser perseguidos. En el ultimo capitulo se analiza y compara el porqué de esa
descripcion del otro en los textos de cada autor, y cémo las formas de describir estan
relacionadas con los motivos de produccion.

Debido a la importancia de los lugares por los que pasaron los autores durante sus
viajes a Japon y para facilitar su ubicacion a los lectores, al final se incluyen una serie de
mapas que ilustran la configuracion de Japén durante el siglo XVI 'y principios del XVII, la

localizacion de los daimyo de la isla de Kytsha, las iglesias fundadas por la Compaiiia de
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Jesus en Japon en 1612, y las rutas comerciales de Portugal y Espafia con Asia. Del mismo
modo, se adjunta una cronologia que muestra algunos eventos trascendentales para la historia
de Japén y para la produccion de las fuentes primarias, al lado de sucesos historicos de
Europa y Ameérica. Esta cronologia de eventos de los siglos XVI-XVII nos parecié Gtil para
entender la configuracion tanto de los textos que sirven de contraste para el analisis de las
fuentes primarias, como del contexto histérico que influyé en las relaciones entre Europa y
Japén. Por ultimo, a modo de apéndice y para complementar la informacion acerca de los
estudios sobre los autores aqui tratados y sus textos, la Dra. Rie Arimura redacté el estudio
historiografico Aproximaciones a los escritos sobre Japdn de Javier, Valignano y Vivero:
hacia una tendencia multidisciplinaria que conjunta las investigaciones del &mbito
occidental y oriental.

Dado el caracter multicultural de este trabajo, conviene hacer la precision de que las
palabras de origen japonés que no han sido castellanizadas se indican con cursivas, y en los
nombres propios de personas se respeta la tradicion japonesa, por lo que se pone el apellido
antes del nombre. Ademas, las palabras japonesas estan transcritas con el alfabeto latino
siguiendo el criterio del sistema Hepburn. He citado las fuentes primarias sin ninguna
alteracion con respecto a las ediciones referidas, pues cada editor decidié sobre la
modernizacion o no del mismo. Por Gltimo, la forma de referir las fuentes primarias es por el
editor y no por el autor; a excepcion del texto de Alessandro Valignano, donde el estudio
introductorio de José Luis Alvarez-Taladriz y el Sumario de Valignano tienen una
numeracion independiente.

La presente investigacion aspira a ampliar lacomprension de aquello que los europeos
plasmaron y reprodujeron a lo largo del siglo XV1'y XVII sobre los japoneses, asi como a
ilustrar como los acontecimientos de Europa y América durante esa misma época tuvieron
una importante repercusion en Japon y en sus relaciones con los extranjeros europeos. A
pesar de sus limitaciones, este trabajo espera servir como preambulo para futuras

investigaciones que profundicen en las cuestiones que aqui se presentan.
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Capitulo I. Francisco Javier, Alessandro Valignano, Rodrigo de Viveroy
las condiciones de produccién de los textos de cada autor

A) Francisco Javier!

Francisco de Jassu y Javier, sexto hijo del Doctor Juan de Jassu y dofia Maria de Azpilcueta,
nacié el 7 de abril de 1510 en el castillo de Javier en Navarra. Su padre habia alcanzado el
puesto de presidente del Real Consejo, la mé&s alta autoridad politica de Navarra, gracias a la
fidelidad que profesaba a la corona. Su madre fue la Unica heredera de una familia noble y
antigua. Al estallar la guerra contra Francia se nombro a Navarra provincia espafiola y se
instauro un virrey; con esto, perdieron el castillo y su padre murié en 1515 por esta desdicha.

Francisco Javier tenia planeado estudiar como su padre y para eso partié a la
Universidad de Paris, pues su intencion era obtener el grado de doctor. Al comienzo de su
cuarto afio de estudios conoce a un nuevo compafiero: Ignacio de Loyola; asi, compartian el
cuarto Javier, Loyola, Fabro? y el maestro Pefia. Pronto Ignacio de Loyola indujo a sus
compafieros a comulgar en el convento de los Cartujos.

Para 1539, Francisco Javier ya ostentaba el grado de maestro, con lo cual se convirtié
en regente y percibid algunos ingresos extras. Tras la muerte de su hermana Magdalena en
1533 Francisco se acercO mas a su compafiero Ignacio y pronto se convirtio en su discipulo,
junto con Pedro Fabro. En 1534 realizan los Ejercicios espirituales,® meditaciones sobre las

verdades eternas y la vida de Jesucristo, y deciden hacer voto de pobreza y castidad; ademas

1 Los datos biograficos de este apartado fueron tomados del libro Vida de San Francisco Javier (1940) de Georg
Schurhammer.

2 Ignacio de Loyola, Francisco Javier y Pedro Fabro cofundaron la Compafiia de Jesls. Loyola (1491-1556)
aportd los Ejercicios espirituales y estuvo en Roma al frente de la Compafiia por quince afios hasta su muerte.
El papa Gregorio XV lo canoniz6 en 1622. Fabro (1506-1546) fue el primero en ser ordenado sacerdote. El
papa Pio IX lo beatific6 en 1872.

3 Son una serie de meditaciones, oraciones y ejercicios mentales disefiados por Ignacio de Loyola para realizarse
en silencio durante 30 dias en un lugar apartado, su finalidad es aumentar la experiencia individual de la fe.
Loyola fungia como el guia de los ejercicios que eran obligatorios en el noviciado. En 1548 aparecieron
publicados por primera vez.
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de peregrinar a Tierra Santa junto con Diego Lainez,* Alfonso Salmeron,> Simon Rodrigues®
y Nicolas Bobadilla.” Juntos decidieron consagrar su vida a “cualquier empresa que hubiera
de ser para mayor gloria divina” (Schurhammer, 1940: 27). Fue durante los ejercicios
espirituales que Francisco Javier experimentd una profunda transformacién y se consagro al
servicio de Dios.

En noviembre de 1535 el grupo salié de Paris rumbo a Tierra Santa y dos afios después
Ilegaron a Venecia, donde en verano zarpaban las naves de peregrinos a Tierra Santa. En
marzo decidieron ir a Roma para pedir la bendicion del Papa Paulo Ill, por primera vez
viajaron sin dinero, fieles al voto de pobreza. Lograron conversar con el Papa, quien les
concedio su bendicion para la peregrinacion y su ordenacion, sumando a esto una limosna
para el viaje. En esta época Francisco Javier se ordené como sacerdote.

Imposibilitados para cumplir su promesa de peregrinar a Tierra Santa, el grupo
pospone el viaje hasta el verano del siguiente afio; mientras tanto deciden dividirse e ir a
diferentes universidades italianas para ayudar a las almas, como ellos le decian a la labor
misional, y agregar mas compafieros a su empresa. Ignacio de Loyola los instruyé para que
cuando les preguntaran a qué Orden pertenecian ellos dijeran que a la Compafiia de Jesus,
pues Jesucristo era su Sefior y Capitan. A Francisco Javier y a Bobadilla se les asigno ir a
Bolonia donde ambos fueron bien recibidos por la poblacién; todos los dias congregaban a
las personas en la calle para hablarles de Dios, de esta forma aumentaron los fieles en
Bolonia. Pero Javier enfermd debido al cansancio y lo extenuante de su empresa. Cuando
estuvo mejor, se dirigié a Roma para reunirse con sus compafieros.

Tras su encuentro con el Papa el grupo se dio cuenta que el viaje a Tierra Santa debia
posponerse indefinidamente y de que lo mejor seria ponerse a disposicion de su Santidad

4 (1512-1565) Religioso italiano miembro de la Compafiia y segundo General de esta. Bidgrafo de Ignacio de
Loyola, fue un gran impulsor de los centros educativos, lo que le dio gran renombre a la Compafiia ante papas
y cardenales. Durante el Concilio de Trento desempefio el cargo de Padre Conciliar.

5 (1515-1585) Religioso espafiol que participd en la creacién de la Compafiia de JesUs. En 1541 lo enviaron a
Irlanda, volvioé a Roma para después ser destinado a Napoles y fundar el primer colegio jesuita en ese lugar.
Fue enviado al Concilio de Trento como te6logo de Julio 111

6 (1510-1579) Religioso portugués cofundador de la Compaiifa junto con Loyola, Bobadilla, Javier, Fabro,
Lainez y Salmeron.

7 (1509-1590) Religioso espafiol cofundador de la Compafiia. Desde su ordenacion luché contra el
protestantismo y durante seis afios estuvo en Alemania oponiéndose al Interim de Augsburgo, el primer decreto
que legitimo el protestantismo, de Carlos V. Fue expulsado de Alemania y pas6 a Sicilia. Nunca estuvo de
acuerdo con la organizacion de la Compafiia, teniendo especial problema con la promulgacion de las
Constituciones, alegando que no se podian cumplir. El queria que hubiera més libertad y un reparto en el poder.
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para que los enviara a donde mas los necesitara la Iglesia. En 1539 comenzaron a preguntarse
si debian fundar una sociedad permanente o el grupo debia separarse y ayudar de esta forma.
Fue asi como se resolvio fundar la Compafiia de Jesus aprobada por Paulo I111. En 1540 el rey
de Portugal pide al Papa hombres de la reciente Compafiia para continuar la labor
evangelizadora en las Indias, de esta forma Francisco Javier zarpa a Lisboa sustituyendo a
Bobadilla, quien habia sido elegido en un principio. En junio de 1540 llegé a Portugal donde
tenia que esperar hasta la primavera del siguiente afio para partir a las Indias Orientales.
Javier y sus compafieros se mantuvieron ocupados mientras el viaje ocurria y sus aportes a
Lisboa fueron tantos que el rey decidié no mandarlos a las Indias, pues en su tierra
contribuian ain mas a la gloria de Dios. En septiembre el Papa Paulo Ill confirmo a la
Compaifiia de Jesus con la Bula Regimini Militantis Ecclesiae, con la cual se reconocia a la
Orden y se ponia bajo la proteccion de la Santa Sede. En este tiempo también se resolvio la
cuestion del viaje a las Indias, Francisco Javier y Micer Paulo partirian; la flota salié de
Lisboa el 7 de abril de 1541.

Anclaron en el puerto de Goa® el 6 de mayo de 1542, pasando antes por Mozambique,
Melinde y Socotora, territorios bajo dominio portugués. Lo primero que hizo Javier fue ir a
ver al Obispo franciscano fray Juan de Albuquerque, con quien trabé amistad desde un
principio. La mision de Francisco Javier en las Indias comenzé con la instruccion de los
pescadores de perlas del cabo de Comorin,® quienes habian sido convertidos, pero no
adoctrinados. Una de sus primeras acciones fue reunirse con los sabios de la region para que
le ayudaran con la lengua y asi traducir las ensefianzas de la doctrina catélica: la sefial de la
cruz, el credo, el avemariay el acto de contricion; también compuso una platica sobre quiénes
van al cielo y quiénes al infierno. Todo lo traducido Javier lo aprendia de memoria para
ensefarlo a los pescadores. Un afio estuvo Francisco Javier con ellos, para después regresar

a Goa.

8 Estado en la Republica de la India, localizado en la costa oeste, su capital es Panaji. El portugués Afonso de
Albugquerque ocup6 Goa desde diciembre de 1510, convirtiéndose en el centro de la actividad portuguesa en
Asia, al ser la capital del Virreinato. Gracias al comercio de perlas, coral, seda y porcelana gozé de gran
prosperidad y fue el principal mercado de los productos del Este. Con la llegada de los misioneros, el primero
de ellos Francisco Javier, se impuso el catolicismo como religién oficial. A partir de 1600, con la aparicion de
los holandeses, la ciudad decayé. Goa fue libre del dominio portugués hasta 1961.

% Se localiza al sur de la India, siendo el punto mas meridional. En la época de Francisco Javier el nombre
designaba una extension mas amplia, anexando Pesqueria y Travancor.
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En Goa el Seminario de San Pablo estaba en gran parte terminado y contaba con
apoyo suficiente para quinientos alumnos. A su regreso Javier recibi6 una carta que le avisaba
que Ignacio de Loyola habia sido nombrado General de la Orden. En 1544 regreso6 Javier a
Comorin, esta vez con apoyo para organizar la mision como correspondia, de esta forma
logro bautizar a mas de diez mil personas en menos de un afio. Después viajo a Santo Tomé,°
otra colonia portuguesa, desde donde zarpd hacia Malaca.'* El destino final de Javier era
Macasar,*? pero el viento ya no favorecia el viaje, por lo que tenia que esperar algunos meses
en Malaca. Mientras esperaba centr6 sus esfuerzos en conocer todo lo posible sobre los
macasares, asi como en traducir al malayo, la lengua comdn de aquellos lugares, la doctrina
catdlica. Francisco Javier tuvo que posponer su viaje a Macasar, pues en las Molucas®® su
presencia era requerida con mayor urgencia para adoctrinar a las almas.

En junio de 1547 regres6 Javier a Malaca, donde encontr6 a cuatro nuevos
compafieros, todos jesuitas. Gracias a ellos tuvo noticias directas sobre el progreso de la
Compaiiia, ahora habia colegios y residencias jesuitas cerca de las universidades europeas.
En el mes de diciembre Francisco Javier tiene noticias por primera vez de Japdn: conoce a
Anjird,* un japonés que huyo6 de Kagoshima®® acusado de asesinato y que esperaba encontrar
consuelo a sus pecados en la fe cat6lica. Motivado por la disposicion y el empefio de Anjiro
para aprender la doctrina, Javier comienza a pensar en viajar a Japon pues ahi el catolicismo

seria mejor acogido:

10 Actualmente es un barrio de la ciudad de Madras. El nombre indigena es Mailapur, ciudad de los pavos reales.
El nombre que le dieron los portugueses fue Meliapor o Santo Tomé, pues ahi se encuentra el sepulcro de Santo
Tomas, uno de los doce discipulos de Jesus.

11 Es un estado de Malasia. Fue conquistado por Afonso Albuquerque en 1511 y se convirtié en unos de los
centros de comercio més importantes por donde pasaban las mercancias para Canton, Japén, India y las islas
Molucas.

12 Se encuentra en la peninsula sur de la isla de Célebes, en el estrecho de Macasar. Estuvo bajo el dominio de
los portugueses de 1512 a 1667.

13 Conjunto de islas en Indonesia, también conocidas como las Islas de las Especias, pues ahi se producia la
nuez moscada y el clavo de olor. Espafioles y portugueses pelearon por tener el control de las islas, al final gan6
Portugal y Espafia tuvo que conformarse con Filipinas. El nombre Malucas es una deformacion del nombre en
arabe Jazirat al-Muluk, que significa Isla de los Reyes.

14 Naci6 en Kagoshima en 1512 en una familia de samurais. En 1546 fue acusado de homicidio, por esta razén
huyd de Japon y llegd a Malaca. Tras conocer a Francisco Javier ingresa al Colegio de San Pablo, donde es
bautizado en 1548. Viaja con Javier a Japdn, donde consigue convertir a sus parientes y vecinos, logrando ganar
100 almas. Murié en China al ser perseguido por los monjes japoneses.

15 Se localiza en la isla de Kytshi, al suroeste de Japon.
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Todos los mercaderes portugueses que vienen de Japdn, me dicen que, si yo alla
fuese, haria mucho servicio a Dios nuestro Sefior, mas que con los gentiles de la India,
por ser gente de mucha razon. Paréceme, por lo que voy sintiendo dentro en mi &nima,
que yo, o alguno de la Compafiia, antes de dos afios iremos a Japdn, aunque sea viaje
de muchos peligros, asi de tormentas grandes y de ladrones chinos que andan por
aquel mar a hurtar, donde se pierden muchos navios (Zubillaga, 1968: 224).

Anjird y los dos japoneses que lo acompariaban?® se quedaron en Malaca y Francisco
Javier parti6 hacia Goa. Aprovecho el viaje para visitar las distintas provincias en las que
habia dejado compafieros, quienes se esforzaban para sacar adelante las misiones cuando
tenian en contra a la naturaleza, la alimentacion, la ingratitud de los pobladores y las malas
costumbres, segun la opinion de los jesuitas, de algunos portugueses. A su llegada a Goa
Javier recibié la buena nueva de la llegada de los tres japoneses al Colegio de San Pablo.

Pero Francisco Javier no se quedaba en un solo lugar mucho tiempo, para él era
importante visitar todas las aldeas y asi conocer lo que necesitaban y enviar a la gente
adecuada a las misiones. En junio de 1548 Javier tuvo que quedarse en Goa tras la muerte
del gobernador Don Juan de Castro. Como las lluvias ya habian comenzado, no era posible
que viajara al cabo de Comorin. Permanecio en el Colegio de San Pablo que contaba ya con
sesenta alumnos cursando materias de lectura, escritura, teologia y filosofia; mientras tanto
Anjird y sus comparieros japoneses habian recibido ya el bautismo: éste pasé a llamarse Pablo
de Santa Fe. Javier estaba cada vez méas convencido de viajar a Japdn, incluso tenia ya un
plan de accién de acuerdo con lo que Anjiro le habia contado: primero iria a ver al Rey de
Japdn y a la Universidad de Meaco (Miyako)'” para convertir a las clases altas.

Con la certeza de la llegada del nuevo rector para el Colegio y superior de todos los
jesuitas en la India en ausencia de Francisco Javier, éste partié hacia Comorin para después
navegar a Japon. Pero pronto se enter6 que el rector, Antonio Gémez, no poseia las
cualidades que se necesitaban para estar en las Indias, por lo que tuvo que regresar a Goa
para aclararle algunas cosas. Aprovecho su estancia para escribir a Ignacio de Loyola sobre
su préximo viaje a Japon, pues la mision en la India estaba estancada y se sacaria mayor

provecho alla; también pidioé que se mandara a un nuevo rector. Ahora si estaba listo para

16 Juan de Torres, criado de Anjirg, y Antonio. Ambos tomaron esos nombres después de ser bautizados.
17 Antiguamente asi era conocida la ciudad de Kioto, fue hasta el siglo XI que la ciudad fue renombrada con el
nombre que conocemos, pero en Occidente se siguid usando Miyako. Localizada en la parte central de la isla
de Honshi, fue la capital del pais del 794 a 1868, cuando el emperador Meiji traslado la capital a Tokio.
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partir a Japén junto con Anjirg, sus dos comparieros japoneses, el padre Cosme de Torres*®y
Juan Fernéandez.*

Para llegar a Japon Javier y sus compafieros tuvieron que embarcarse en un navio
chino y, de esta forma, llego Javier a Kagoshima? el 15 de agosto de 1549, lugar de donde
venia Anjirg; alli comenzaron la labor evangelizadora convirtiendo a la familia de Anjird
primero. Fue al sur de Kagoshima donde Javier trabé amistad con un monje llamado
Ninjitsu.* Como el invierno no era propicio para viajar, Francisco Javier empled su tiempo
en aprender algo de japonés y junto con Anjir6 tradujo, con caracteres latinos, la doctrina

catdlica; aunqgue la traduccidn no era muy acertada y suscitaba risas en los oyentes:

The translation was such a bungled piece of work that it aroused jeers and laughter;
for neither was the truth of what the Padre was saying expressed well, nor was it
written in such a way that it could be read before their men of letters without laughter
(Elisonas, 2006: 309).

Con todo, tuvieron bastante éxito gracias al carisma de Francisco Javier. Debido a
esto los monjes vieron amenazado su lugar, por lo que hablaron con las autoridades para que
prohibieran la conversion. Francisco, Juan, Antonio y Bernardo, nuevo converso, decidieron
salir de Kagoshima y dejar a Anjird a cargo de las almas, a poco mas de un afio de haber
Ilegado. Continuaron en Hirado?? y Yamaguchi,” aunque el pensamiento de Francisco Javier
estaba en Miyako, la capital del pais. Pero en ese momento el viaje era demasiado arriesgado
pues el norte se encontraba sumido en constantes guerras entre los diferentes daimyo,

sefiores de una region, que querian hacerse con el control total del pais.

18 Cosme de Torres naci6 en Valencia en 1510. Viajé a México para unirse a la expedicién de Rodrigo L6pez
de Villalobos en 1542 a Filipinas y las Molucas. Conocié a Javier en 1546, dos afios después entrd en la
Compafiia. Cuando Javier dej6 Japén, Cosme de Torres quedd como superior de la mision, desempefiando el
cargo de 1552 a 1570.

19 Misionero jesuita nacido en Cérdova. Quedd a cargo de la misién en Japén junto con Cosme de Torres. Pronto
adquirié conocimiento del japonés, lo que ayudé a la traduccidn de las sagradas escrituras y las oraciones que
aprendian los conversos.

20 Fra la capital de la provincia de Satsuma, controlada por el clan Shimazu, aunque constantemente tenian
altercados con los sefiores menores de la region. A la llegada de Francisco Javier el daimyo era Shimazu
Takahisa (1514-1571).

21 Monje budista, fue el superior del templo budista mas importante de Kagoshima el monasterio Zen Fukushoji.
22 |_ocalizada al noroeste de la isla de Kyaishi, en la prefectura de Nagasaki. Francisco Javier fue recibido por
el sefior local Matsura Takanobu (1529-1599).

23 Situada en el extremo oeste de la isla de Honshi. Era la sede del daimyé Ouchi Yoshitaka.

24 Asi se nombraba a los soberanos de una regién, quienes poseian un gran poder militar. Antes de la llegada de
Francisco Javier, los daimyo ya contaban con una gran influencia en el pais, disputandose el control de las
regiones y devaluando al shagun, el gobernante del pais puesto por el Emperador.
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A pesar de lo peligroso del camino, Javier se desplazé a Miyako solo para encontrar
que era imposible fundar una mision en esos momentos, pues la ciudad estaba consumida por
la guerra. Regreso6 a Hirado con la intencién de presentarse al daimyo de Yamaguchi, Ouchi
Yoshitaka,? a quien él consideraba el mas poderoso de la region. De su viaje a Miyako Javier
entendid que para entrevistarse con los altos mandos debia ir presentable y con regalos;
gracias a esto causo una buena impresion en Yoshitaka, por lo que permitio que sus subditos
abrazaran la fe catolica.

Con el permiso del daimyo pronto comenzaron a extender la doctrina catélica en
Yamaguchi y se hizo evidente que habian cometido un grave error en la traduccion de “Dios”.
Hasta este momento habia nombrado a Dios como Dainichi,?® pero este término producia la
impresion de que el budismo y el catolicismo no eran del todo diferentes; Francisco Javier se
dio cuenta que estaba reforzando la otra religion. Por lo tanto, decidieron utilizar el término
latino Deus de ahora en adelante, para evitar confusiones (Elisonas, 2006: 309).

Tras cinco meses en Yamaguchi, Francisco Javier fue solicitado por el daimyo de
Bungo? Otomo Yoshishige.?® El daimyé se habia interesado por la fe catélica gracias a los
comerciantes portugueses que habia desembarcado en Bungo. Mientras estaba ahi, Francisco
Javier recibi6 correo por primera vez desde su llegada a Japon. Las noticias de Goa eran
preocupantes, pues Antonio Gomez habia expulsado a varios alumnos indios para darle
cabida a los alumnos portugueses. Esto motivo al padre a volver a la India. Pero las malas
noticias no acabarian: desde Yamaguchi llego la noticia de que el daimya se habia suicidado
a causa de una revuelta y ahora los misioneros estaban desprotegidos.

Aun asi, Francisco Javier salio de Japdn en noviembre de 1551. Lleg6 a la costa china
para viajar a Malaca en el Santa Cruz; ahi le comunicaron que habia unos prisioneros

portugueses en Cantén que querian verlo,? lo que le abria la posibilidad de viajar a China

%5 (1507-1551) Dio permiso para que los misioneros predicaran ahi y para que los japoneses que quisieran se
convirtiesen. Esta fue la primer gran alianza con un daimyo que lograron los jesuitas. Tras la revuelta liderada
por Sue Harukata, Yoshitaka fue obligado a cometer suicidio (seppuku).

26 \er el capitulo 4.

27 | ocalizada al noreste de Kyiishii. Algunas veces es llamada Hoshi. Actualmente es parte de la prefectura de
Oita.

28 (1529-1587) Daimyo de Bungo desde 1550 que, aunque estaba afiliado al budismo Zen, favorecié a los
jesuitas; fue un gran apasionado del saber y de fomentar la cultura. Hacia 1578 se hizo bautizar tomando el
nombre de Francisco haciendo que sus stbditos lo imitaran.

2 Uno de ellos era Gaspar Lopes. En total eran 30 portugueses con sus criados los capturados desde 1549.
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para expandir la fe catélica. En Malaca recibié una carta de Ignacio de Loyola donde lo
nombraba Provincial de las Indias. En febrero de 1552 arrib6 Francisco Javier a Goa y una
de sus primeras acciones fue encargarse de nombrar un rector apropiado para el colegio,
Gaspar Berceo fue el elegido para el cargo. Antes de partir a China Javier asigno a Eduardo
da Silva*® y Pedro de Alcacova®! para unirse a los padres Torres y Fernandez en Japén; con
esto salio de Goa tras dos meses de estar ahi.

La mision comenzo mal, pues el gobernador de Malaca®? retuvo el barco en el que iba
a viajar Francisco Javier, y fue hasta el mes de junio que pudo continuar su travesia. El barco
llegd a la isla de Shangchuan® o Sancian, como la llamaban los portugueses. Pero en el mes
de noviembre Francisco Javier cayo enfermo de fiebre intensa, ocho dias después perdio el
conocimiento; finalmente, el 3 de diciembre murio6. Fue enterrado en la isla pero, al partir el
barco de portugueses dos meses después, se dispuso que el cuerpo se devolviera a la India

para encontrar eterno descanso en Goa.

Cartas y escritos de San Francisco Javier

La vida de Francisco Javier se caracterizd por el movimiento continuo, desde su salida de
Paris en 1535 hasta su muerte en 1552 no pasaria mas de dos afios en un mismo lugar. Pero
este rasgo no era solo caracteristico de Javier: la mision de la Compariia de Jesus, incluso
antes de ser reconocida por Paulo 111, estaba intrinsecamente ligada a convertir a las almas e
ir alla donde los necesitaran, para mayor gloria de Dios. Por esta razon, los jesuitas tuvieron
como principal medio de comunicacion las cartas, que se convertirian en el sostén de la
institucion para controlar su gobierno en zonas alejadas de Roma, y en un recurso para

incrementar el nimero de seguidores y mantener en el buen camino a los que ya tenian.

30 (1535-1564) Jesuita portugués, se unié a la Compafiia en 1550. Dos afios después partié para Japén donde
aprendio el japonés, fue predicador y comenzo a aprender la escritura china.

31 (1525-1579) Entré a la Compafiia en 1543 y viajé a Japdn en 1552, después de dos afios volvié a la India y
estuvo veinte afios en Goa al cuidado de los seminaristas indigenas y huérfanos.

32 Alvaro de Ataide da Gama, hijo de Vasco da Gama. Desde 1551 fue Capitan mayor de la flota de Malaca,
impidié que Diego Pereira fuera a China como legado y retraso el viaje de Francisco Javier. Debido a esto, en
1554 lo removieron del cargo y lo enviaron preso a Portugal.

3 También conocida como Sanchon, su nombre chino proviene del portugués S&o Jodo. Situada frente a la
costa sur de China. Fue de las primeras bases portuguesas en China, pero la abandonaron al establecerse en
Macao, con el consentimiento del gobierno chino en 1555.
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Francisco Javier ya era consciente del papel que jugarian las cartas dentro de la
Compafiia cuando escribio a Ignacio de Loyola y Pedro Codacio en marzo de 1540: “Y pues
por letras solamente creo que en esta vida nos veremos, y en la otra cara a cara, [...], resta
que en este poco tiempo que desta vida nos queda, por frecuentes letras nos veamos”
(Zubillaga, 1968: 56-57). Debido a la distancia que hay y habra entre los miembros de la
Compafiia solo se veran a través de cartas, sus escritos funcionardn como instrumentos para
conversar, para hacerse presentes a sus interlocutores y asi aminorar la distancia fisica que
existia entre ellos (Palomo, 2005: 58).

Pero la escritura tenia que hacerse conforme a ciertos lineamientos, pues las cartas
podrian caer en manos ajenas, cosa que al principio no se contemplaba. En 1542 Ignacio de
Loyola escribe desde Roma a Pedro Fabro para instruirlo en el modo de redactar las cartas
que ha de enviar de regreso. Loyola le pide que escriba una carta principal para mostrarla a
cualquiera: “Escribiendo lo que cada uno hace en sermones, confesiones, ejercicios y en otras
espirituales obras [...] como pueda ser a mayor edificacion de los oidores o lectores” (Loyola,
1977: 685). Los demés asuntos, o impertinencias, tales como enfermedades y negocios, se
escribian en cartas aparte, Illamadas hijuelas. El padre incluso describe el método que él

utiliza para escribir:

La carta principal yo la escribo una vez, narrando las cosas que muestran edificacion,
y después, mirando y corrigiendo, haciendo cuenta que todos la han de ver, torno a
escribir o hacer escribir otra vez, porque lo que se escribe es ain mucho mas de mirar
que lo que se habla; [...]; dejando para las hijuelas las otras particularidades
impertinentes para la carta principal (Loyola, 1977: 686).

Esta es la primera etapa en el cuidado de las cartas de la Compafiia: habia que empezar
a prestar atencion en la escritura de cosas edificantes. Loyola acusa a Fabro de haber sido
impertinente en sus cartas, pero no es el unico: “En esta parte en todos veo falta, a todos
escribo esta carta” (Loyola, 1977: 686). Efectivamente, Francisco Javier también recibio la
instruccion de escribir una carta principal e hijuelas cuando se encontraba en Bolonia; mandé
en su respuesta que acataria la forma de escribir “guardando el orden de las hijuelas”
(Zubillaga, 1968: 57). Uno de los puntos que més llaman la atencion es que Ignacio de Loyola
veia a la escritura no como una pérdida de tiempo o algo tedioso, al contrario, la hora

empleada para esto estaba “bien gastada en el Sefior” (Loyola, 1977: 686).
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En los afios posteriores, y conforme la Compafiia crecia y se expandia por el globo,
las reglas sobre la escritura de las cartas, quién debia enviarlas y cada cuénto se hacian se
volvieron més formales. Juan de Polanco,* que fungidé como secretario particular de Loyola
desde 1547, envidé dos cartas a sus compafieros con instrucciones precisas para la
correspondencia.®®> En cuanto a las cartas principales tenian que ser legibles y correctas,
teniendo especial cuidado en las alabanzas, que debian ser moderadas para evitar quedar mal
si el aludido en la alabanza actuaba después de forma incorrecta; generalmente se escribian
en lengua vernacula: espafiol, italiano o portugués. Por otro lado, si las hijuelas tocaban
asuntos para diferentes destinatarios se tenian que escribir por separado para evitar
indiscreciones. En las hijuelas también se escribia lo relativo a principes o gobernantes,
siempre cuidando que el contenido no se pudiera malinterpretar por si caia en manos de estos
(Polanco, 1547 b).

En esta misma carta, Juan de Polanco dice que debian escribir una vez al mes los que
estuvieran fuera de Italia, cada ocho dias los que estuvieran en ese pais; los comparieros que
estuvieran cerca debian escribirse entre si. Aunque si ocurria algo importante se tenia que
avisar a Roma de inmediato. Los principales asuntos que se tratan en las cartas corresponden
a la direccién y administracion de las misiones, lo que se ensefia a los nativos, si se tiene
apoyo de ellos, cuantos estudiantes se tiene en los colegios; en pocas palabras, todo lo que
sirviera a la gloria de Dios.

Ya en las Constituciones® Ignacio de Loyola habia mostrado la importancia de la

correspondencia dentro de la Compafiia para la union de los miembros:

Lo que ayuda para la union de los miembros desta Compafiia entre si y con su cabeza,
mucho también ayudara para conservar el buen ser della, como es especialmente el
vinculo de las voluntades, que es la caridad y el amor de unos con otros, al qual sirve
el tener noticia y nuevas unos de otros y mucha comunicacion (Loyola, 1977: 626).

34 (1517-1576) Jesuita espafiol que desempefi6 el cargo de secretario particular de Diego Lainez y Francisco de
Borja, cuando fueron superiores de la Compafiia. Mientras fue secretario, participé activamente en la redaccion
de las Constituciones. Publicé la historia de la Compafiia Chronicon Societatis lesus (1573-74).

35 En la primera expone las razones para escribir dentro de la Compafiia, en la segunda van las instrucciones
para escribir y enviar las cartas. Ambas tienen fecha del 27 de julio de 1547.

36 Son una serie de regulaciones internas para la Compaiiia de JesUs, las normas pretenden ser una guia practica
de las acciones. Trata los puntos vitales de la institucion como la admision, la expulsion, el voto de pobreza, el
examen de los novicios, la formacion de los aceptados, las atribuciones del general, el vestido que debian llevar,
el rezo del oficio divino, la forma de celebrar misa, entre otras cuestiones. Se aprobaron por primera vez en
1558 (Loyola, 1977: 413-440).
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La distancia entre los miembros de la Compafiia requeria un sistema de control y
obediencia para asegurar el correcto funcionamiento de la estructura. Las cartas permitian
informar a Roma sobre los aspectos burocréticos de las misiones, aunque la principal
importancia de las misivas recaia en la labor edificante y espiritual que retrataban, o que
debian contener. El primer receptor por el cual pasaban las cartas era el destinatario, que
muchas veces no era una sola persona sino toda la Compafiia. Después se leian en los colegios
para orientar a los compafieros hacia las conductas o acciones que trajeran mayor gloria a
Dios, y asi unirse a las misiones alrededor del mundo. Esto Gltimo no solo movia los espiritus
de los comparieros, también ayudaba a crear los aspectos que definirian a los jesuitas y sus
misiones, uniéndolos bajo una identidad propia (Palomo, 2005: 60).

Con el fin de mostrar esa identidad jesuita al exterior, las cartas comenzaron a circular
fuera de los colegios para atraer candidatos nuevos y callar a los enemigos que tenia la
Compaiiia. En una de las cartas que Juan de Polanco envia a sus compafieros menciona que
la correspondencia continua incrementaria el nimero de jesuitas, al mismo tiempo que, con
la narracion de lo que acontecia en las misiones, la Iglesia los ayudaria para socorrer al
préjimo (Polanco, 1574 a).

Claro que estas cartas no se mostraban a los compafieros de la Compafiia 0 a personas
externas sin antes ser editadas, aun cuando se escribian de acuerdo con los lineamientos
establecidos. Esta practica tuvo lugar desde el inicio de la correspondencia jesuita, pues
Ignacio de Loyola reconoce que él edit6 algunas de las cartas que le llegaron antes de

liberarlas a los demas:

Y si las copias que os envio de los otros os parecieren para alguna orden, y no
superfluas, esto es, con mucha y mucha pérdida de mi tiempo, en sacar lo que es
edificacion, y en poner y postponer las mismas palabras, cortando y quitando las
impertinencias (Loyola, 1977: 687).

Posteriormente, con el nombramiento de Juan de Polanco como secretario, la edicion
de las cartas se volveria algo comdn.* Pronto se empezaron a imprimir las misivas de los
misioneros que participaban activamente en la conversion de gentiles. Una carta de Francisco
Javier desde la India fue publicada en 1545 en Paris; en Portugal entre 1550 y 1552 se

hicieron ediciones de tres cartas de Francisco Javier. Pero la edicion e impresion de las

37 para ejemplos concretos de la edicion de cartas jesuitas véase Paula Hoyos Hattori. 2015.
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epistolas ocasion6 que el contenido y estilo de estas muchas veces no coincidiera con los
originales manuscritos; de tal forma que algunos misioneros en Asia no reconocian sus cartas
cuando las veian en Europa, las cuales incluso eran exageradas o malinterpretaban la realidad.
Habia ocasiones en las que una misma carta tenia diferentes versiones a la hora de
imprimirse, dependiendo de si se habia editado en Portugal, Italia o Espafia (Palomo, 2005:
73-75).

Gracias a la pronta distribucion e impresion de las cartas, Francisco Javier se convirtio
en el jesuita mas importante en Europa, a pesar de ser el que se encontraba mas alejado. Sus
epistolas fueron ampliamente difundidas y lograron impulsar a quienes las leyeron a unirse
a la Compafiia. Uno de los casos méas conocidos es el de Jeronimo Nadal quien se sinti6 tan
conmovido por las cartas del jesuita que decidié viajar a Roma para ingresar a la Compafiia,
a pesar de que en sus afios de universidad en Paris habia conocido al grupo fundador y habia
rechazado formar parte de este (Justo, 2013: 7).

Aunque las cartas de Francisco Javier fueron muy apreciadas, no por eso estuvieron
exentas de pérdidas. El viaje de Goa, donde llegaba toda la correspondencia de Asia, a Europa
no era facil. Ademas, las cartas pasaban primero a Portugal y después se distribuian a Roma.
Francisco Javier, en una carta del 20 de enero de 1548 a sus comparieros de Roma explica la

tardanza de la correspondencia entre la India y Roma:

No podéis tener respuesta de lo que nos mandais en menos de tres afios y 9 meses: y
para que sepais que es asi como digo, os doy la razon. Cuando de Roma nos escribis
a la India, antes que recibamos vuestras cartas en la India, se pasan ocho meses; y
después que recebimos vuestras cartas, antes que de la India partan los navios para
Maluco, se pasan ocho meses esperando tiempo: y la nao que parte de la India para
Maluco, en ir y tornar a la India, pone veinte y un mes, y esto con muy buenos
tiempos; y de la India antes que vaya la respuesta a Roma, se pasan ocho meses: y
esto se entiende cuando navegan con muy buenos tiempos, porque, a acontecer algin
contraste, alargan el viaje muchas veces mas de un afio (Zubillaga, 1968: 227).

Ademas de luchar contra la distancia, se debia tener en cuenta el clima, pues si era
temporada de monzones los barcos no podian dejar el puerto. E incluso cuando lograban salir
de la India, muchas cartas se perdian en algun punto del camino y jamas llegaban a su destino.
Xabier Afioveros en su articulo “Cartas y documentos escritos por San Francisco Javier”
(2003) menciona que hay ochenta y nueve cartas perdidas del padre de las que se sabe que

existieron por otros documentos. Otro problema al que se enfrentaron las cartas de Javier fue
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que llegaron a ser consideradas reliquias y por esta razon se fragmentaron y se repartieron
los pedazos, sobre todo después de su beatificacion en 1619. Debido a esto, no se conservan
muchos originales de Francisco Javier: existen solo treinta y cuatro (Zubillaga, 1968: 36).

Las lenguas en las que estan escritas las cartas son varias, pues Francisco Javier
conocia el castellano, el vasco, el portugués, el francés, el latin, el italiano y el japonés.
Lamentablemente no se conserva ninguna en alguna lengua asiatica, aunque se sabe que las
hubo; tampoco hay en vasco ni francés. La mayoria de sus cartas estdn en castellano y
portugues, mezclando muchas veces ambas lenguas cuando escribe. En latin se encuentran
fragmentos tomados de las Sagradas Escrituras, asi que no es raro encontrar en una carta
varias lenguas conviviendo (Zubillaga, 1968: 36-37). Francisco Javier escribia sus propias
cartas en los inicios de la Compafiia, pero al llegar a Goa comenz6 a dictarlas a algun
compafiero® y si tenia que poner algo mas intimo lo escribia de su propia mano. Cuando se
encontraba de viaje utilizaba a los escribanos publicos del lugar donde estuviera.

Las ediciones en espafiol de las cartas de Francisco Javier comenzaron desde antes de
su muerte entre 1551 y 1552 con Copia de unas cartas del Padre mestre Francisco y del
Padre M. Gaspar, y otros Padres de la Compafiia de lesu que escribieron de la India a los
Hermanos del colegio de lesu, de Coimbra. Tresladadas de portugués en castellano.
Recebidas el afio de 1551. Asi le siguieron otras ediciones en Cérdova (1557), Coimbra
(1565) y Alcala (1575 y 1601); todas incluian cartas de los padres en Asia. En México se
editd en 1661 un conjunto de cartas solo de Francisco Javier titulado El apostol de las Indias
y nuevas gentes San Francisco Xavier de la Compafiia de Jesus. Epitome de sus apostolicos
hechos, virtudes, ensefianzas y prodigios antiguos y nuevos. Contiénese lo principal en la
bula de su canonizacion que se pone a la letra traducida de latin en romance, y en las
epistolas e instrucciones que escrivio el mismo Santo. Lo demas se resume de varios Authores
y relaciones authénticas en que se refieren muchos milagros y favores nuevos del Apostol de
las Indias y augmento de su culto y patronatos en varias partes de la christiandad por estos
afos, singularmente desde 1651 hasta 1660. Dedicase a la excelentissima sefiora Duquesa
de Alburquerque, Marquesa de Cadereyta, etc. En nombre de la Congregacion de San
Francisco Xavier, que esta fundada en la parroquia de la Santa Vera Cruz desta ciudad de

38 Baltasar Gago, Henrique Henriques y Juan Fernandez sirvieron de amanuenses a Francisco Javier (Afioveros
Trias de Bes, 2003: 591).
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México. Por el licenciado D. Mathias de Peralta Calderdn, primicerio de la dicha
Congregacion. Analoga a esta se publica en Toledo una edicion en 1673 titulada Vida y
milagros de San Francisco Xavier, de la Compafiia de JesUs, apostol de las Indias. Por el
Padre Francisco Garcia, maestro de theologia de la misma Compaiiia de Jesus. Dedicado
al eminentisimo sefior Juan Everardo Nidhardo, de la Compafiia de Jesus, cardenal de la
santa Iglesia romana, etc. Estas ediciones solo presentaban algunas cartas del padre.

Una de las colecciones documentales mas importantes se publica en 1752 con el titulo
Cartas de S. Francisco Xavier, apostol de las Indias, en que se dexa ver un vivo retrato de
su fervoroso espiritu, respirando en sus clausulas un ardiente amor de la virtud y un
implacable odio de los vicios. Recogidas y traducidas de latin en castellano por el P.
Francisco Cutillas, de la Compafiia de JesUs. Dedicadas a la Reina nuestra sefiora. Se
hicieron dos ediciones de esta obra (1752 y 1884) que presenta setenta y dos cartas, las cuales
se tradujeron del latin sin mucho cuidado, incluso cambiando fechas y lugares.

Debido a la falta de rigor a la hora de traducir las cartas javerianas, un grupo de
redactores de Monumenta Historica Societatis lesu presentaron una edicion critica de
documentos autografos o de copias méas antiguas que fueran mas fieles. La obra, publicada
en 1912, consta de dos volumenes con setenta y cuatro documentos nuevos: Monumenta
Xaveriana ex autographis vel ex antiquioribus exemplis collecta. En 1945 se public6 una
edicion critica mas completa de los documentos recopilados en los dos tomos, a cargo del
padre Georg Schurhammer, célebre especialista en Francisco Javier, y el padre Jose Wicki
bajo el titulo Epistolae S. Francisci Xavierii aliaque eius scripta. Nova editio ex integro
refecta textibus, introductionibus, notis, appendicibus aucta. Presenta ciento treinta y siete
textos auténticos, ordenados cronoldgicamente, ademas se editan tres cartas originales
desconocidas hasta el momento; en cada epistola se resefia a los principales autores que
hablan de ella y los puntos que se exponen en su contenido, se enumeran los textos
manuscritos y los impresos mas destacados de la misma; y se anotan después las colecciones
u obras donde aparece la edicion o traduccion de ella (Zubillaga, 1968: 42-43).

Para el presente analisis se utiliza la edicion que hizo el padre Félix Zubillaga en
1968, quien sigue con la mayor fidelidad posible la obra de los padres Schurhammer y Wicki,
aunque para facilitar la lectura moderniza la ortografia. También da informacion

bibliografica de cada carta, explica el contexto en el que fue escrita, y da notas sobre
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geografiay personajes que aparecen en ella. Los textos portugueses y latinos se han traducido
con la mayor fidelidad, tratando de conservar el estilo del autor; en la “Introduccion general”
se amplian los conceptos sobre la metodologia misional del apdstol, intentando presentar un
cuadro mas completo de Francisco Javier. La obra lleva por titulo Cartas y escritos de San
Francisco Javier. Unica publicacion castellana completa segin la edicion critica de
«Monumenta Histdrica Soc. lesu» (1944 - 1945).

B) Alessandro Valignano®

Alessandro Valignano nacié en Chieti, en el reino de Napoles bajo dominio espafiol, en
febrero de 1539. Sus padres, Juan Bautista VValignano e Isabel Sangro, eran cercanos a Gian
Pietro Carafa, arzobispo de Chieti y futuro Papa Paulo 1V, un miembro prominente de la
Iglesia de quien esperaban su hijo pudiera beneficiarse. Se sabe poco de la nifiez de
Valignano y es a partir de sus afios universitarios cuando se tiene noticia de él. Se graduo
como doctor de la Universidad de Padua en 1557 tras haber estudiado leyes. Regresé a Chieti
y en mayo recibio la tonsura en la catedral de la ciudad. Dos afios después ya era canonigo
de la catedral y en 1561 abad de San Antonio. Fue alrededor de 1558 y 1559 cuando viajo a
Roma buscando algun beneficio de Paulo 1V, pero el fallecimiento del Papa nubld por un
momento sus aspiraciones de prosperar dentro de la Iglesia.

Tras esta decepcion regreso a Padua para estudiar jurisprudencia, a pesar de tener el
grado de doctor en leyes. En 1562 mientras realizaba sus estudios tuvo un desencuentro con
su vecina Franceschina Trona, a quien apufialo en el rostro ocasionandole una herida que
requirié catorce puntadas. Por esto, Valignano fue a la cércel y estuvo preso hasta 1564,
cuando el cardenal Carlo Borromeo lo ayud6 a salir de la situacion. Tuvo que pagar
doscientos escudos de indemnizacion a Trona para ser liberado. Durante el proceso en ningln
momento se refiere a VValignano como clérigo, sino como estudiante. Este suceso marcé un
antes y un después en su vida, pues el arrepentimiento que sintio lo motivé a enmendarse; en
este tiempo se dedico a leer sobre el método de la Iglesia Primitiva para la expansion del
catolicismo y su adaptacion en las culturas sirio-judea y greco-romana, método que se Vvio

reflejado en sus viajes a Japon.

39 |os datos biograficos de este apartado fueron tomados de la introduccion que José Luis Alvarez-Taladriz
hace al Sumario de las cosas de Japon (1583); Adiciones del Sumario (1592) (1954) de Alessandro Valignano.
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En 1566 Valignano entrd al noviciado en la Compafiia de JesUs en la casa jesuita
Santa Andrea de Caballo® en Roma, después de un afio lo movieron al Colegio Romano.*
Muy pronto fue apreciado por sus compafieros debido a su conocimiento en leyes y sus
superiores vieron el potencial que tenia. Cursé estudios en filosofia, fisica y metafisica, tras
lo cual, en 1570 tomd los votos para el sacerdocio. Fue maestro de novicios en Santa Andrea,
donde dio clases a Matteo Ricci.** Entre 1570 y 1572 Valignano viajé a Chieti con la
esperanza de poder fundar un colegio jesuita en su ciudad natal. En ese momento esa
posibilidad no era viable, por lo que lo mandaron como rector al colegio de Macerata, estando
al frente de la institucion casi un afio.

En 1573 Valignano expreso su deseo de viajar a la India al P. General de la Compaiiia
Everardo Mercuriano;* por ese tiempo las solicitudes para viajar como misionero a Asia eran
demasiadas debido al fervor que habian ocasionado las cartas de Francisco Javier; algunos
solicitantes esperaban hasta diez afios para ser aprobados y poder viajar. Afortunadamente
para Valignano su solicitud obtuvo la aprobacion a los pocos meses. En agosto de ese afio
Mercuriano lo nombré Visitador de las Indias Orientales,* aunque al principio Valignano
rechazo este cargo por considerarlo demasiado para sus capacidades, pues €l preferia viajar
como el mas humilde de los misioneros, al final lo acept6 y dejé Roma el 20 de septiembre
a los treinta y cuatro afos.

El 14 de diciembre, cuando lleg6 a Almeirin en Portugal, el visitador habia escogido
casi exclusivamente a misioneros espafioles e italianos, incluyendo a judios convertidos. Pese
a la rivalidad existente entre espafoles y portugueses, Valignano logré que estos Gltimos
respetaran la cantidad de misioneros espafioles que él habia elegido. Al final cuarenta y dos

misioneros viajaron a la India con él, pero antes se prepararon durante dos meses para la

40 Fue el primer noviciado permanente en Roma de los jesuitas, nombrado tras una pequefia iglesia que habifa
en el sitio que les asign6 Giovanni Andrea Croce, obispo de Tivoli, en 1565 (Nejime, 2014: 47).

41 Fundado por la Compafiia de Jesis en 1551, donde se ensefiaba gramatica, retérica, humanidades, griego,
I6gica, filosofia, matematicas, astronomia y teologia. Aunque era una institucion reconocida por su calidad
educativa, no era considerada universidad al no ensefiar ni otorgar grados en leyes o medicina (Nejime, 2014:
47).

42 (1552-1610) Misionero jesuita enviado a evangelizar China. Sus conocimientos en matematicas le abrieron
las puertas de aquel pais, logrando establecer comunidades catolicas. Su estilo de adaptacion fue equivalente al
adoptado por Valignano en Japon. Adquirié un amplio conocimiento del chino, logrando traducir a esta lengua
los Elementos de Euclides.

43 (1514-1580) Fue el cuarto General de la Compafiia tras la muerte de Francisco de Borja.

44 |_as Indias Orientales abarcaban el territorio desde Mozambique, en Africa, hasta Japon. El Visitador era el
segundo cargo en importancia y poder, siendo el primero el General.
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mision que tenian delante. Salieron de Portugal en marzo de 1574, pero los vientos eran
contrarios y los hicieron regresar; finalmente Valignano embarcé en la nao Chagas y
zarparon once dias después de lo previsto.

El 14 de julio hicieron escala en Mozambique, donde Valignano se formo6 una mala
impresion de sus pobladores, a los que califico de gente bestial y feroz, incapaces de recibir
la santa ley y sus costumbres. Dos meses después llegd a Goa donde inmediatamente se puso
al servicio de los enfermos, pues habia en ese momento una epidemia que asolaba la region.
En Goa estuvo tres afios, posteriormente viajo a Cochin, donde recopil6 informacion sobre
Francisco Javier y China. Viajé a Santo Tomé, Comorin y la Pesqueria donde reconstruyo
iglesias, reformo el clero y expurgé rituales de las religiones locales que permanecian entre
los conversos. En su estancia reuni6 toda la informacion posible sobre las acciones de la
Compaiiia en la India, por orden del P. General. Lo recopilado pas6é a manos del P. Manuel
Teixeira,* su colaborador literario, para que empezara a darle forma de libro.

En octubre de 1577 llegd a Malaca desde donde envié una carta al P. General
exponiéndole sus razones para regresar a Europa después de su viaje a Japon, al mismo
tiempo que desglosaba por qué no seria conveniente su retorno; por un lado, él podia informar
de primera mano al Papa y al rey de Portugal para evitar que otras drdenes religiosas fueran
a Japon, pero su presencia en la India era necesaria ya que él conocia la regién y sus
necesidades. Si el P. General lo retenia en la India, esperaba que lo dispensara por un afio de
su cargo, para descansar y reponerse. En Malaca también comenzd la primera redaccion del
Sumario de la India, que aun no incluia capitulos sobre China y Japon.

Un afio después viajo a Macao y empez0 a delinear la misién que le abriria las puertas
a China. Para esto no solo recopild los relatos orales de los portugueses, también pidi6é que
le tradujeran libros chinos. Desde ese momento pidié a Miguel Ruggieri“® como el comparfiero
ideal para esa mision. Antes de salir hacia Japon, Valignano aprobd la continuacion del

negocio de la seda que sustentaba la mision japonesa,*” a pesar de que en Roma no se veia

4 Fue colaborador literario de Valignano hasta su muerte en 1590. Anteriormente habia fracasado, junto con el
P. Francisco Pérez, en su intento de evangelizar China.

46 Estudi6 chino, tanto la lengua cortesana como el mandarin, en Macao como preparacién del viaje que haria
a China acompafiando a Matteo Ricci.

47 Para 1571 Luis de Almeida, mercader portugués, se habia encargado de incluir a los misioneros en los tratos
comerciales de la seda entre Jap6n y Macao, lo que supuso una mejora en la economia de la mision. Muy pronto
los jesuitas comenzaron a vestir ropas de seda y vivir acomodadamente, ocasionando que los comerciantes
portugueses comenzaran a murmurar contra ellos. Desde Roma la participacion en el comercio no se veia con
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con buenos ojos. Para su primer viaje a Japon Valignano iba cargado de regalos para los
sefiores catolicos, algunas cosas que Luis Frois*® le recomendd llevar fueron: anteojos,
panales de miel, sombreros de Portugal, monedas y relojes de arena, asi como relicarios e
imagenes religiosas.

Valignano arribd a Kuchinotsu® en julio de 1579, treinta afios después de la visita de
Francisco Javier. En su primera visita estuvo tres afios en Japon, hasta 1582, viendo un pais
parcialmente unificado por Oda Nobunaga,* aunque en el sur, Kytsh, las guerras entre los
daimyao por el control de la region seguian. Valignano llegé preparado a la misidn, pues habia
recogido durante su viaje toda la informacion posible sobre el estado del catolicismo en
Japdn, pero pronto se dio cuenta que el maravilloso cuadro que habia creado en su mente no
era asi en la realidad. El juzg6 a los daimyo convertidos al considerarlos lejanos a Dios y
cercanos al dinero, ya que solo aceptaron ser bautizados o permitieron la predicacién del
Evangelio por interés; tener jesuitas en su territorio garantizaba tener negocios con los
portugueses.

Valignano culpd a las numerosas cartas de los misioneros por la vision tan positiva
que se tenia sobre Japdn en Europa, asi que una de sus primeras acciones fue recopilar las
cartas particulares en una carta general y mandarla como informe anual del progreso de la
mision. Esta medida formo parte de la politica de centralizacidn del gobierno de la Compaiiia
que implemento Valignano. Sin duda facilité el manejo de la informacion, pero este informe
editaba demasiado los testimonios de cada carta particular y despersonalizaba la experiencia.
Durante esta primera estancia también acept6 de forma oficial el puerto de Nagasaki®* por

buenos ojos; pero a la llegada de Valignano la misién no podia sostenerse con menos de 15, 000 cruzados, por
lo tanto, no era posible dejar el negocio de la seda.

48 (1532-1597) Jesuita portugués que participé en la misién de Japon desde 1563. Pasé 12 afios en la capital,
Kioto, de 1565 a 1576, llegando a ser cercano del shogun Ashikaga Yoshiteru y Oda Nobunaga. Estuvo
encargado de escribir la correspondencia que iba a Roma'y, tras dejar Japon, escribi6 su experiencia en ese pais
en Historia de Japam.

49 Puerto en la peninsula de Shimabara, de la prefectura de Nagasaki.

50 (1534-1582) Fue un sefior de la guerra oriundo de la provincia de Owari. Se propuso controlar el poder central
mediante la ocupacién de Kioto, lograndolo en 1568 con la captura del shagun Yoshiaki. Posteriormente
expulso al shagun y el emperador, o tenng, lo nombré ministro de la Derecha. Varias sectas religiosas se
opusieron a su hegemonia, por lo que inici6é una guerra contra la secta popular de la Verdadera Tierra Pura, la
union de 1kkd, en 1570. Nobunaga adoptd el uso de las armas de fuego, lo que le dio supremacia sobre los
demés. Construyd su castillo en Azuchi donde fueron bien recibidos los comerciantes japoneses. En 1582
Nobunaga fue sitiado en el templo Honnd por Akechi Mitsuhide, uno de sus vasallos cercanos, y se suicido
(Tanaka, 2011: 123-127).

51 Ubicada sobre la costa suroeste de Kyashii. Hasta la llegada de los portugueses, el puerto era de poca
importancia. EI P. Cosme de Torres fue el fundador de la mision en Nagasaki. Don Bartolomeu tenia problemas
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parte de don Bartolomeu? sefior de Omura.®* Desde 1568 los misioneros y catélicos
japoneses expulsados de Yamaguchi y Hirado se habian establecido en Nagasaki, para 1573
ya se habian instalado fortificaciones en la ciudad. Pero no es hasta la llegada de Valignano
que se les da plena jurisdiccion sobre esa region (Elisonas, 2006: 532).

Otro logro del visitador fue el bautizo de Arima Harunobu®* en 1580, quien tomad el
nombre de don Protasio. La conversion de Harunobu propicié el cese de hostilidades entre
este y Ryuzoji Takanobu, y permitio a Valignano consolidar la mision en Arima, abriendo
residencias y un seminario. De esta época son tres escritos de su autoria: Regimento para el
Superior de Japon, Regimento que se ha de guardar nos seminarios y la adicion al Sumario
de las cosas que pertenecen a la Provincia de la India Oriental y al govierno della.

Al afio siguiente pasé a Bungo para conocer a don Francisco, ahora daimyé retirado;
Valignano quedd maravillado de la devocion del japonés, quien segun el padre rezaba en un
perfecto latin. Durante sus entrevistas con don Francisco pudo dilucidar con mayor certeza
el estado en el que se encontraba Japdn, su religion y los catolicos. De aqui sali6 la idea de
enviar una embajada a Roma y suprimir los regalos a los daimyo catdlicos en posteriores
visitas, algo que no se podia costear tan facilmente. Pero a la siguiente ocasién que se
reunieron, don Francisco si llevaba un regalo para el P. Visitador alegando que era una
costumbre japonesa que debia cumplirse siempre, mientras no atentara contra Dios. Este
personaje ayudé a Valignano a comprender la importancia de los protocolos y las costumbres
en Japon, y sirvio de parteaguas para que los misioneros que fueran al pais las siguieran si

no querian ser tomados por barbaros.>

con Ryuzoji Takanobu, daimya de Hizen, y aunque le habia prestado juramento de fidelidad, no queria cederle
el puerto, pues necesitaba el dinero que los comerciantes portugueses le daban al Ilegar. Por esta razén, cedio
el control de Nagasaki a los jesuitas en 1580, de esa forma se aseguraba de contar con ese dinero y el apoyo de
los padres en caso de necesitarlo.

52 (1533-1587) Omura Sumitada fue un sefior de Omura bautizado en 1563. A pesar de ser llamado el primer
daimyd converso, no era mas que un sefior menor que posteriormente adquirio suficiente poder para competir
con los daimyo de la region.

53 | ocalizada en la prefectura de Nagasaki, estuvo bajo el dominio del clan Omura por méas de 900 afios en el
periodo pre-Meiji.

54 (1561-1612) Daimyo de Arima, aunque al principio tuvo objeciones en ser bautizado ya que debia dejar a su
concubina, después fue un catélico ejemplar, incluso fue condenado por sus creencias. Estuvo involucrado en
el complot que terminé con la vida del comisionado del shogun en Nagasaki, Hasegawa Sahyoe, asunto que
dej6 mal parados a los daimyo cat6licos frente a leyasu.

55 Como ejemplo de estos contrastes culturales entre japoneses y misioneros esta el acaecido en el hospital de
Funai que establecid la Compafiia. Ahi los misioneros curaban y cuidaban las llagas de los enfermos, cosa vista
por los japoneses como baja y desagradable. Por esto nadie se acercaba a los misioneros ni se convertia en
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Una de las principales inquietudes de Valignano era el poco orden y gobierno que
habia en la Compafiia en Japdn, donde no se conocian las Constituciones que guiaban a los
jesuitas y no se ensefiaba apropiadamente a los novicios japoneses. Para Valignano la forma
de conducir la mision de parte del P. Cabral,*® superior de Japon, dejaba mucho que desear;
por lo que mandd una carta al P. General donde proponia una serie de mejoras para la
Compaiiia en Japon. A su vez, el P. Cabral escribio a Roma para que no ratificasen las
propuestas de Valignano, alegando que solo el Superior podia introducir modificaciones. Sin
tiempo para esperar la respuesta del P. General, Valignano puso su atencién inmediata en
proveer literatura a los novicios: las Constituciones, los Ejercicios Espirituales y el Examen
debian ser traducidos a la brevedad posible; se hizo un vocabulario y algunos dialogos en
japonés para ensefiar también a los misioneros europeos la lengua y las costumbres de Japon;
para los japoneses se tradujo el Contemptus Mundi y la Guia de Pecadores, pero la obra por
excelencia fue el Catechismus Christianae Fidei.>’

Ya que era de gran importancia la formacién de los novicios, Valignano fundé un
noviciado para ellos en Usuki®*® y en Funai*® un colegio para los que pasaran el noviciado.
Hasta 1581 emprende el viaje hacia Miyako acompafiado de Luis Frais, llegando a la capital
el 26 de marzo. Dos dias después tuvo lugar la entrevista con Nobunaga quien quedo
impresionado con la estatura de Valignano, considerado muy alto incluso entre europeos, y
con un criado negro que llevaban. Al volver a Bungo ultimo los detalles de la embajada que
don Francisco queria enviar a Roma.®® Por ultimo, antes de regresar a la India, se dedicé a la

redaccion de los Advertimentos e avisos acerca dos costumbres e catangues de Japéo.

catélico, méas aln se burlaban de ellos. Los japoneses no entendian la caridad y humildad catélica (Alvarez-
Taladriz, 1954: 130-131).

56 (1529-1609) Fue un jesuita portugués que llegé a Japon en 1570 como Superior. Reformé la vida de los
jesuitas en Japon, dejando a un lado el estilo de adaptacién a la cultura que Francisco Javier habia impuesto.
Permiti6 que unos pocos aprendieran japonés y no dejaba que los japoneses tuvieran entrenamiento sacerdotal.
Al final, crey6 que la mision en Japén no podia avanzar mas y pidié dejar el cargo de Superior. Fue rector del
colegio en Goa y Visitador de la India.

57 El P. Cabral habia elaborado, junto con Luis Frois e intérpretes japoneses, un libro que refutaba las doctrinas
budistas y exponia la filosofia del catolicismo. Para 1578 el catecismo se paso al japonés 'y comenzé a difundirse
en redacciones abreviadas. La obra de Alessandro Valignano se basa en este primer catecismo que compuso
Cabral.

%8 Ciudad localizada en la parte norte de la isla Kytshi. El noviciado abri6 sus puertas en la navidad de 1580,
con doce candidatos, seis portugueses y seis japoneses.

59 Actualmente es la ciudad de Oita, al norte de la isla de Kytishii. Ni el colegio, ni el noviciado de Usuki duraron
mucho tiempo, ambos cerraron en 1586.

60 |a primera embajada japonesa a Europa estuvo representada por Mancio, enviado por el sefior de Bungo,
Chijiwa Miguel, enviado por los sefiores de Arima y Omura, y sus acompafiantes Hara Martinho y Nakaura
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El 9 de marzo de 1582 llegd Valignano a Macao donde Mateo Ricci lo esperaba para
unirse a la misién. A sus oidos habia llegado la noticia de que el P. Cabral no seguia sus
indicaciones en los colegios de novicios, por lo que mandé como Rector a Pedro Gomez. Un
afio después, en Cochin, Valignano termina su Sumario de las cosas de Japon. El P. General
de la compafiia Claudio Aquaviva® lo nombré provincial de la India, cargo que desempefio
de 1583 a 1587. Excepto por estos afios en los que fue Provincial, Valignano fungié como
Visitador hasta el dia de su muerte.

A su vuelta a Japon en 1590 la unificacion del pais habia avanzado
considerablemente, el nuevo gobernante era el taik6® Toyotomi Hideyoshi.®* Su segunda
estancia fue la mas corta, durando solo dos afios. Con Valignano regresaron los cuatro
embajadores oriundos del sur y a su llegada a Nagasaki los esperaba una calurosa bienvenida
organizada por el daimyo de Arima, don Protasio, quien esperaba que la llegada del P.
Visitador aliviara las tensiones en la zona, pues Hideyoshi habia proclamado un edicto en
1587 para expulsar a los misioneros y prohibir el catolicismo (Moran, 1993: 16). Valignano
fue como embajador de la provincia de la India a Miyako en 1591 para tener una audiencia
con Hideyoshi y presentarle sus respetos; de esta visita el taiko pudo constatar que los sefiores
de Kytsha tenian una relacion muy cercana con los misioneros.

En esta segunda visita Valignano llevo consigo una prensa de tipos mdviles, la
primera de su tipo en Japdn.®* Con la llegada de la prensa los jesuitas comenzaron a imprimir

libros en japonés. Al principio Aquaviva habia ordenado que los libros tenian que ser

Julido; fueron seleccionados del seminario en Arima. En 1584 llegaron a Lisboa y al siguiente afio ya estaban
en Roma. Valignano no queria que los japoneses fueran recibidos con tanta pompa y derroche, ya que ninguno
de los cuatro era miembro de la nobleza o de gran importancia en Japon. Ademas, lo mas importante era
mostrarles a los japoneses el catolicismo en Europa y a los europeos el crecimiento de la comunidad catélica
en Japon.

61 (1543-1615) Fue nombrado General de la Compafifa tras la muerte de Mercuriano, siendo el méas joven, con
38 afios al momento. Su mandato, de 34 afios, ha sido el mas largo.

62 Titulo nobiliario que se le daba al maximo regente japonés cuando no provenia de la aristocracia, sino de
origen humilde.

63 (1537-1598) Guerrero de origen humilde, se convirtié en uno de los jefes militares mas importantes de
Nobunaga. Mato a Mitsuhide, vengando asi a su sefior. Apoy6é a Oda Hidenobu, nieto de Nobunaga, como
sucesor, enfrentandose asi con el jefe del clan Oda, Shibata Katsuie. Salid victorioso de la batalla contra el clan
Oda, pero otro hijo de Nobunaga reclamaba el poder. Para consolidar la paz, Hideyoshi se alié con Tokugawa
leyasu en 1584. Ordend varias invasiones a Corea, que costaron vidas y dinero. Persiguio a los catélicos y
misioneros al considerarlos una amenaza para la unién del pais. Cedi6 el cargo a su hijo Hideyori y permanecio
como regente retirado. (Tanaka, 2011: 128-132).

6 En Japon ya existia la impresion xilogréfica traida desde China. A pesar de su introduccion, los tipos moviles
no fueron usados posteriormente por los japoneses, pues preferian la impresion xilografica debido a que
reproducia mejor la escritura japonesa.

36



enviados a Roma para su revision, pero esta medida era absurda debido al tiempo que
tardaban los viajes de ida y regreso; por lo tanto, la aprobacidn de lo que se imprimia venia
de Valignano. Los primeros libros que salieron a la luz trataban sobre el catolicismo en
Europa, asi como vocabularios y gramaticas de latin-japonés, libros de teologia, catecismos
y vidas de santos. También se imprimieron las Fabulas de Esopo en japonés romanizado
(Esopo no Fabulas), y libros de Ciceron, César, Virgilio, Horacio y Marcial.

Tras su estancia en Japon Valignano apoy6 el nombramiento del P. Cabral como
Provincial de la India, pues de esa forma creia que el éxito de la mision de Japdn no se veria
comprometido. Pero en Goa Cabral resultd ser un problema mayor para Valignano, ya que
disuadia a los misioneros de viajar a Japon y criticaba continuamente las acciones de los
jesuitas en aquel pais. Ademas, Cabral no era gentil con los jesuitas en Goa y queria que solo
fueran portugueses e italianos a la India. En 1595 el P. General envi6 la noticia de que
Valignano ya no era Visitador de la India, solo de China, Macao y Japdn; por lo que ya no
era superior de Cabral y no tenia que encargarse de él.

En 1598 Valignano llegd por tercera, y ultima, ocasion a Japon, que estaba bajo el
dominio de Tokugawa leyasu.% Pero la situacién para los misioneros y catolicos japoneses
era cada dia méas desalentadora. Los afios entre la segunda y la tercera visita de Valignano
fueron dificiles para los jesuitas, pues habian ocurrido una serie de sucesos que los habian
puesto en la mira del anterior regente: Hideyoshi. En 1593 Pedro Bautista,%® un fraile
franciscano, lleg6é a Japon como embajador de Filipinas y decidié quedarse en la capital
imperial para predicar. No se preocupaban por guardar las costumbres japonesas ni por
adaptarse a ellas, lo que se veia con malos ojos. Tras el edicto de expulsion de los padres,
que proclamo Hideyoshi en 1587, los jesuitas fueron mas precavidos a la hora de predicar y
en las tierras de daimyo catolicos no tenian problemas, pero los franciscanos comenzaron a

llamar demasiado la atencién.

85 (1543-1616) Fue hijo de un pequefio sefior, aliado de Nobunaga y Hideyoshi, tras cederle las ocho provincias
de Kantd. Fungi6 como tutor de Hideyori, ejerciendo el poder central. Varios jefes militares se opusieron a él,
pero los derroté en la batalla de Sekigahara en 1600. En 1603 obtuvo el titulo de shagun y fundo el shogunato
de los Tokugawa, que duraria mas de 260 afios, hasta la Restauracién Meiji en 1868. Traslado la capital a Edo,
Tokio. Bajo su gobierno se establecieron las bases del régimen feudal centralizado. Una de sus politicas fue
exigir que cada habitante se afiliara a una secta budista, fortaleciendo la prohibicién del catolicismo. En 1605
cedid el poder a su hijo Hidetada (Tanaka, 2011: 133-138).

66 (1542-1597) Fraile espafiol que viajé hacia la Nueva Espafia en 1581 y pas6 a Manila en 1584. Fue uno de
los mértires de Nagasaki en 1597.
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Otro incidente que disgusto a Hideyoshi fue el del galedn espafiol San Felipe, cuyo
capitan, segun fuentes jesuitas, proclamo por todo lo alto que su rey era el mas poderoso
conquistador y que siempre enviaba a los frailes a evangelizar antes de mandar al ejército.
Hideyoshi desconfiaba cada dia mas de los jesuitas y franciscanos, quienes no se llevaban
bien, y con el miedo de una invasién decidioé tomar medidas drasticas. En 1597 ordeno la
ejecucion de veintiséis catolicos en Nagasaki, entre ellos seis franciscanos y tres jesuitas
japoneses (Elisonas, 2006: 363-364). Pese a todo, con Tokugawa leyasu los catdlicos
pudieron disfrutar de una década de calma.

Para su tercera visita Valignano llevé tipos de madera con kanji, caracteres
chinos/japoneses, y katakana y hiragana, silabas fonéticas del japonés, para la imprenta. A
pesar del gran éxito que tuvo la imprenta para la ensefianza, no era rentable regalar libros y
las pérdidas econdmicas que dejaba hicieron que para 1603 se tomara la decision de reducir
la cantidad de impresiones.®” La mision supervisada por el P. Visitador Alessandro Valignano
siguio prosperando tras la persecucion de Hideyoshi: en el afio 1600 hubo alrededor de treinta
mil conversiones, los jesuitas sumaban ciento veintitrés, seminaristas habia noventa y tres
ciudades eran completamente catélicas, Nagasaki, Arimay Omura gracias a que sus daimyo
lo eran (Santos Hernandez, 1977: 606). Dos afios después de que Valignano dejara Japon por
ultima vez, en 1603, los cat6licos ascendian a setecientos cincuenta mil. El viaje de regreso
a Macao dejo al padre al borde de la muerte por dos semanas, tras su recuperacion comenzo
a planear su cuarto viaje a Japon, aunque él esperaba que se le eximiera de su cargo.

Valignano ya contaba con sesenta y cinco afios y no se sentia con la fuerza necesaria
para continuar, aun asi, esperaba regresar a Japén en 1606, a no ser que Dios dispusiera
llevarselo a la otra vida, como él mismo escribié en una carta (Moran, 1993: 4). Valignano
murié en Macao el 20 de enero de 1606. Como resultado de sus viajes a Japon escribi6 Il
cerimoniale per i missioni del Giappone (1581), Sumario de las cosas de Japén (1583) y
Adiciones al Sumario (1592); ademas de Apologia de la Compafiia de Jesus de Japo6n y de
la China (1598), asi como el Principio y progreso de la religion cristiana en Japén (1601-
1603).

67 La imprenta de tipos moviles dej6 Japon tras la expulsion de los misioneros en 1614,
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El Sumario de las cosas de Japén

Tras su primer viaje a Japon Valignano tuvo que permanecer siete meses en Cochin antes de
proseguir su camino a Goa, tiempo que aproveché para terminar una serie de obras sobre la
Compaiiia de Jesus en la India y Japon. En 1573 firmo los folios de la primera parte de la
Historia de la Compafiia en la India, asi como el proemio o el epilogo del Sumario de Japén,
pues su redaccién y revision llevo alrededor de veinticuatro afios. En el Sumario se pueden
distinguir dos partes: la primera son tres capitulos descriptivos sobre Japon, que sirven de
introduccion. La idea de Valignano era usarlos para iniciar las obras que se publicaran en
Europa sobre la embajada japonesa. Fragmentos de estos capitulos ya se encontraban en la
Historia de la Compafiia en la India 'y en el Sumario de la India. La segunda son los capitulos
restantes que hablan de la Compafiia en Japdn, su forma de organizacion y ensefianza a los
japoneses, los avances y esquemas a seguir en la cultura japonesa.

Valignano se llevo una desilusion cuando viajo a Japon y descubrié que lo que las
cartas de los misioneros decian sobre aquella tierra, su gente y la evangelizacion no eran del
todo exacto. Las cartas que viajaban a Roma y se distribuian por Europa eran editadas y
sacadas de contexto, por lo que la experiencia real de los misioneros en Japon no era conocida
por todos; solo los altos mandos tenian acceso a las cartas sin editar. Valignano queria que la
informacion que llegaba de Japon fuera precisa y clara, sin lugar a errores de interpretacion;
con el fin de evitar excesivos puntos de vista sobre la mision, ordend que todas las cartas se
compilaran en una sola para mandar a Roma, conteniendo solo lo méas importante.

Detras de la idea de exponer una visidbn mas objetiva sobre las misiones en Asia
descansan sus obras, todas ellas encaminadas a mostrar con datos la situacion real de India,
China y Japon. En el proemio del Sumario de las cosas de Japon Valignano expone la razén

para su composicion:

Deseando dar alguna noticia a Roma mas clara de esta Provincia de Oriente, hice un
tratado o sumario de las cosas de ella [Sumario de la India], dirigido a nuestro Padre,
de santa memoria, Everardo Mercuriano. Y aunque en él traté también algunas cosas
acerca de Japdn, todavia ahora, después de haber gastado en visitarlo cerca de tres
afios, me parecio ser necesario hacer de nuevo un tratado propio y mas copioso de las
cosas pertenecientes a Japon (Valignano, 1954: 1-2).

39



Asi como el Sumario de la India® se hizo para dar “noticia mas clara” de esa
Provincia, el Sumario sobre Japon tiene el mismo objetivo. Pero no solo escribe sobre las
costumbres y la forma de ser de los japoneses, en el Sumario Valignano expone el plan que
ha ideado para llevar a buen puerto la evangelizacion en Japon, teniendo como base la
aculturacion. Las costumbres de los jesuitas europeos y los japoneses eran muy diferentes, y
pronto se dio cuenta de que tenian que respetar las costumbres japonesas, siempre y cuando
no fueran en contra de la religion catélica, de lo contrario los japoneses no les harian caso.
Debido a esto, los misioneros tenian que vestir, comer y relacionarse a la manera de los
otros.®

Ademas, habia otros puntos sobre la evangelizacion en Japdn que preocupaban a
Valignano. El primero de ellos tenia que ver con el Superior de la mision, pues en las manos
de una sola persona estaba el gobierno y la administracién de la Compafia en una regién
extensa y cambiante. El segundo punto era la falta de personal para evangelizar y administrar
los sacramentos; eran pocos los misioneros y la religion seguia ganando adeptos, pero no
habia quien los instruyera de forma correcta. Valignano sabia que era necesario crear
seminarios para formar clérigos japoneses, aungue tuviera detractores en este aspecto.” Con
respecto a esto, el tercer punto era la desunién y contrariedad entre los jesuitas europeos y
los japoneses, ya que los primeros trataban a los otros como sirvientes y no como
compafieros. El respeto y la unién entre los dos grupos era fundamental para que la Compafiia
prosperara (Alvarez-Taladriz, 1954: 133-136). El avance mas importante que instaurd

Valignano en Japon fue la creacion de seminarios y colegios para los catolicos japoneses,

8 |_a redaccion del Sumario de la India y del Sumario de las cosas de Jap6n proviene de la misma fecha (1583),
sin embargo, el primer sumario es anterior al menos por dos afios; los capitulos 15, 16 y 17 del Sumario de la
India tratan sobre Japén y son el primer precedente de los capitulos 1, 2 y 3 del Sumario de las cosas de Japon.
Las entrevistas que tuvo Valignano con don Francisco Otomo sirvieron para modificar el enfoque sobre Japén
(Alvarez-Taladriz, 1954: 97).

% De acuerdo con los planteamientos de José de Acosta (1588) en De procuranda indorum salute, los japoneses
estaban en el nivel mas alto de civilizacion, se parecian a las civilizaciones europeas en su adherencia a las leyes
naturales, solo se les tenia que guiar por medio de la razon a la religion. No necesitaban adaptarse a las
costumbres europeas para poder ser convertidos. Los jesuitas debian conocer y entender la lengua y las
costumbres japonesas para encontrar la manera mas racional de mostrar la doctrina catdlica (Favi, 2018: 107-
108).

70 El Superior de la misién P. Francisco Cabral no aprobaba las reformas de Valignano, pues consideraba que
los japoneses no tenian el caracter necesario para convertirse en sacerdotes. Durante su administracion no
permitié que se les ensefiara sobre filosofia o ciencias, a los japoneses se les trataba mas como sirvientes que
como compafieros de la Orden. En Roma también se cuestionaba si el plan de Valignano era el més acertado,
pues algunos miembros de la Compafiia temian dar una mala impresion, en Europa, con la participacion de los
misioneros en el comercio de la Seda y en adoptar las costumbres de Japén.
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donde podian aprender sobre ciencia y filosofia europea, y prepararse para convertirse en
clérigos y continuar la labor evangelizadora.

El Sumario de las cosas de Japon da cuenta de estos proyectos, asi como los
problemas econdémicos, la inestabilidad politica en Japén y las diferencias con las sectas
budistas que amenazaban a la Compaiiia en ese pais. Al ser un informe mas detallado para el
P. General, no es extrafio que el Sumario dedique varios capitulos a materias administrativas
y de gobierno, tales como si era conveniente nombrar a Japon una provincia separada de la
India, pues al final, lo que Valignano buscaba era apoyo financiero de Roma. Pero la obra no
pretende ser solo una fuente de informacion sobre la mision para el P. General, los superiores
y, de ser posible, para los restantes miembros de la Compafiia; su intencion es funcionar como
guia para los futuros misioneros, asi quienes quisieran viajar a Japon sabrian cual era el
método que seguir (Favi, 2018: 88-89).

El idioma en el que esta escrito el Sumario es espafiol, que Valignano conocia y
preferia a la hora de escribir. Mientras estaba en Italia escribia en italiano, porque en el latin
no estaba “tan exercitado ni tan elegante”. Cuando viajo a la India y Japon le fue mas dificil
encontrar escribanos que manejaran el latin o el italiano; asi que “la mas comin y mas
intelligible lengua” en la que podia escribir era espanol, aunque cometiera faltas. El portugués
se le daba mejor que el espafiol, pero en Italia no era de uso comun, por lo que no entenderian
sus cartas (Alvarez-Taladriz, 1954: 193). Ciertamente, no es facil saber qué lengua preferia
Valignano para sus escritos. Como ejemplo esta La historia de la Compafiia en las Indias
Orientales, que escribe en espafiol la primera parte y en portugués la segunda. Los diez
manuscritos que se conservan del Sumario de las cosas de Japon estan en espafiol.

El espafiol de Valignano, siendo un italiano que no residié en Espafia y estuvo en
contacto constante con el portugués, muestra lusismos, italianismos, latinismos, formas
arcaizantes e influencias dialectales napolitanas (Alvarez-Taladriz, 1954: 195). Ademés, al
contar con escribanos portugueses en su mayoria, utiliza la ortografia y los caracteres del
portugués. Para el presente analisis se utiliza la edicion de José Luis Alvarez-Taladriz, que
corrige la ortografia de los manuscritos para facilitar su lectura. También, cuando es
pertinente, recurre a las aclaraciones a pie de pagina al presentarse alguna palabra de origen

portugués, italiano, latin o napolitano.
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La edicion de Alvarez-Taladriz toma como base los manuscritos que se encuentran
en: la Biblioteca del Palacio de Ajuda (Codex 49-1V-56 ff. 55-114: Sumario de las cosas que
pertenecen a la provincia de Japon y al gobierno della compuesto por el Padre Alexandro
Valignano, Visitador de las Indias de oriente, dirigido a N. P. Gen[er]al Claudio Aquaviva.
Copia hecha en Macao a fines de la primera mitad del siglo XV111), en Lisboa, y en el British
Museum (Mss. 9852 ff 38r-68v: Ihs. Sumario de las cosas que pertenecen a la Provincia de
Jappon y al gobierno della, compuesto por el p[adr]e Alexandro Valignano, Visitador de las
Indias Orientales, dirigido a N. P. general Claudio Aquaviva. Copia contemporanea del
original. También, consulta los capitulos 17 a 19 de la Historia del principio y progreso de
la Compariia de Jesus en las Indias Orientales para los primeros tres capitulos del Sumario.
Para su edicion, Alvarez-Taladriz presenta de forma conjunta el Sumario de las cosas de
Japon (1583) y las Adiciones del Sumario (1592), publicada por la Universidad de Sophia,
Tokyo, en 1954.

C) Rodrigo de Vivero y Aberruza™

Rodrigo de Vivero nacid en la Nueva Espafia en 1564, hijo de Rodrigo de Vivero y Velasco
y Melchora de Aberruza. Su padre, natural de Olmedo, era sobrino del virrey Luis de
Velasco,”? con quien llegd en 1550; su madre fue dofia Melchora de Aberruza, hija de Leonor
Pellicer y de Martin de Aberruza,” quien a la edad de catorce afios contrajo primeras nupcias
con Alonso Valiente,”* encomendero de Tecamachalco cuarenta y cinco afios mayor que ella.
Dofia Melchora quedé viuda antes de los veintitn afios y pronto fue acechada por ambiciosos
pretendientes. Su padre decidi6 casarla con Rodrigo de Vivero y Velasco, con quien tuvo un
hijo al afio de casada. En 1576 Rodrigo de Vivero viajo a Espafia por primera vez, para entrar
al servicio de Ana de Austria, cuarta esposa de Felipe Il. Siendo menino de la reina, se
esperaba que Rodrigo de Vivero adquiriera una buena educacion y contactos con la nobleza

espafola que le sirvieran en el futuro.

"1 Los datos biogréaficos de este apartado fueron tomados del estudio introductorio que Eva Alexandra Uchmany
Weill hace para Relacion y avisos del Reino de Japon y la Nueva Espafia (2016) de Rodrigo de Vivero.

72 (1511-1564) Segundo virrey de la Nueva Espafia, de 1550 a 1564.

73 Factor y veedor de la Real Hacienda y Regidor de la ciudad de México de 1571 a 1574.

74 (1492-1563) Primo y secretario de Hernan Cortés, particip6 en la conquista de Higiiey y Borinquen, asi como
en la expedicion a Honduras. Fue alguacil mayor de la Ciudad de México, el primer encomendero de
Tecamachalco, ademas de fundador y alcalde de la ciudad de Puebla de los Angeles.
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Después de su estancia en la corte, se incorporé a las galeras, donde se dedicé a la
busqueda y caza de esclavos, bajo las érdenes del marqués de Santa Cruz. A los dieciséis
afios se enlisto en la armada del duque de Alba.” Tras alcanzar renombre por su participacion
en la conquista de Portugal, Rodrigo de Vivero regreso a la Nueva Espafia para participar en
una expedicion que buscaba pacificar a los chichimecas, al mando del general don Luis de
Velasco y Castilla, primer marqués de Salinas.”® En 1588 contrajo matrimonio con Leonor
de Mendoza e Ircio, hija de Carlos de Lunay Arellano” y Leonor de Ircio y Mendoza.”

En 1595 estuvo a cargo de la defensa del puerto de San Juan de UlUa, puesto que le
dio el virrey de ese tiempo, el conde de Monterrey.” En agradecimiento por su servicio, el
virrey lo nombro alcalde mayor de Taxco, donde aprendio sobre la extraccion de la plata; su
conocimiento en mineria se ve reflejado en los Avisos y proyectos para el buen gobierno de
la Monarchia Espafiola, en los apartados en los que habla sobre la forma correcta de
administrar este negocio para beneficio no solo de Espafia, sino también de la Nueva Espafia.
Dos afios después, tomd el cargo de Gobernador y Capitdn General de la Provincia de la
Nueva Vizcaya; pero al afio siguiente, en 1600, volvié a pelear contra los chichimecas que
se habian rebelado contra el dominio espafiol, logrando pacificar a sesenta pueblos.

En 1608, con cuarenta y cuatro afios, viajo a Filipinas como Gobernador y Capitan
General interino y presidente de la Real Audiencia. El viaje de ida era relativamente sencillo
y sin complicaciones, pero el regreso suponia enormes peligros para los barcos que zarpaban
de las Filipinas a la Nueva Espafia. Debido a esto, Rodrigo de Vivero redacté un testamento
“de partida para ir a las dichas islas a servir a Su Majestad en el dicho cargo y que tengo de
morir y no sé cuando ni cdmo ni dénde” (Foja 5).2° A pesar de solo estar un afio en el cargo,

pues pronto mandaron a Juan de Silva a sucederlo, su estancia en Filipinas le dejo la

75 (1507-1582) Fernando Alvarez de Toledo y Pimentel, conocido como el gran duque de Alba. Vencid a las
tropas portuguesas en la Batalla de Alcantara y conquist6 Portugal para Felipe 11.

76 (1534-1617) Hijo de Luis de Velasco, también fungié como virrey de la Nueva Espafia en dos ocasiones: de
1590 a 1595 y de 1607 a 1611. El tiempo entre sus dos periodos lo pas6 como virrey del Perd.

77 (1547-1630) Encabez6 la primera expedicion a Florida entre 1560 y 1561, posteriormente fue gobernador de
Yucatan. Viol6 a Leonor de Ircio y Mendoza para asegurar su matrimonio, pues deseaba la gran fortuna que
ella habia heredado de su padre. Debido a esto, la esposa de Rodrigo de Vivero no usaba el apellido de su padre.
78 Hija del capitan Martin de Ircio y de Maria de Mendoza, hermana de Antonio de Mendoza, primer virrey de
la Nueva Espafia. Su padre fue un conquistador al que Cortés retribuyé entregandole las minas de Taxco como
encomienda.

79 (1560-1606) Gaspar de Zufiiga Acevedo y Velasco fue virrey de la Nueva Espafia de 1595 a 1603.

8 E| Testamento de don Rodrigo de Vivero, gobernador y capitan general de la ciudad de Manila y sus Yslas,
s. f. se encuentra manuscrito en digital en la Biblioteca Digital Mexicana A. C.
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impresion de que su administracion y gobierno deberian estar reguladas desde Espafia o
Portugal, pues al pasar por la Nueva Espafia “la codicia los arrastra y ciega” y “nada se logra
ni tiene el efecto que se desea” (Uchmany Weill, 2016: 188).

Durante su gobierno en Filipinas Rodrigo de Vivero liber6 a doscientos japoneses que
la Real Audiencia tenia presos sin motivo aparente. Les dio embarcaciones para que pudieran
regresar a Japon, con lo que las autoridades quedaron sumamente agradecidas. Rodrigo de
Vivero dejo Filipinas para regresar a la Nueva Espafia, y el 30 de septiembre de 16098 “se
perdio6 la nao San Francisco” liderada por el capitan Juan Cevicos (Uchmany Weill, 2016:

87), muriendo cincuenta personas en el naufragio:®

Fue a hacerse pedazos la nao en unos arrecifes en la cabeza del Japén [...]. Y desde
las diez de la noche que vard en tierra hasta otro dia después de amanecido media
hora, todos los que escapamos estuvimos colgados de las jarcias y cuerdas, porque la
nao se fue partiendo en pedazos (Uchmany Weill, 2016: 88).

Los sobrevivientes lograron llegar a la orilla usando tablas y pedazos de madera, pero
no sabian donde se encontraban, pues las cartas maritimas situaban a Japon en otro lugar.
Pronto descubrieron gue estaban en Japén, en un pueblo llamado Yubanda,® donde Rodrigo
de Vivero esperaba encontrar un buen trato hacia su persona tras haber mantenido contacto
amistoso con aquel pais cuando gobernaba Filipinas. En esta época el shogunato Tokugawa
en Edo® ya estaba establecido; Tokugawa leyasu se habia retirado, dejando a su hijo
Hidetada como shaogun. A Rodrigo de Vivero le tocd un momento en la historia de Japon
donde ya habia una Unica autoridad que regia a los daimya y al emperador mismo.

Los japoneses dieron comida y vestido a los naufragos “lastimandose por palabras y
demostraciones mucho de vernos asi” (Uchmany Weill, 2016: 89). Después de esto, el
daimyo del lugar, Honda Tadatomo,® le brindo las comodidades necesarias para su estancia
y fue a visitarlo; Rodrigo de Vivero pidié permiso para mandar mensajeros a Hidetada y su

padre, despachando asf a Cevicés. Mientras esperaba, fue invitado al castillo de Otaki, donde

81 Esta es la fecha correcta, aunque Rodrigo de Vivero dice en su relacion que el naufragio ocurrié en 1608.

82 Tres naves salieron de Filipinas con destino a Acapulco, en los inicios de la ruta que después se llamaria del
galeon de Manila, los galeones San Francisco, Santa Ana y San Antonio. A causa del mal tiempo el San
Francisco se separ0 de los otros. Los otros dos galeones se separaron poco después, siendo el San Antonio quien
consiguio llegar a la Nueva Espafia. El galedn Santa Ana tomé puerto en Bungo (Sola, 2012: 82).

8 lwawada, cerca de Onjuku, actual prefectura de Chiba en la region de Kanta.

8 Actual Tokio, capital de Japdn.

8 Hijo del célebre Honda Tadakatsu, uno de los cuatro guardianes de Tokugawa.
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quedo asombrado con la edificacion y con el recato que guardaban los guardias del castillo
(Izquierdo, 2011: 22). Algunas semanas después, el shogun dio la orden a sus subditos de
mandar a Rodrigo de Vivero a Edo, o Yendo como se denominaba al lugar en las fuentes
hispano-portuguesas.

En la ciudad de Edo notdé que cada producto tenia su calle para comerciar y las
distintas clases sociales tambiéen estaban separadas: “Tienen todas [las casas] portales y estan
distintamente separadas, conforme a los oficios y personas”. Las calles tenian mas proporcion
“que las de nuestra Espafia” (Uchmany Weill, 2016: 95). Ademas, las personas distinguidas
vivian en su propio barrio, para que no se mezclaran las clases sociales. En Edo el shogun les
habia permitido a los franciscanos tener un monasterio publico.®® Hidetada lo invit6 a su
castillo que era grandioso tanto en lo material como en la cantidad de soldados que lo
resguardaban. Las habitaciones que rodeaban al shogun estaban cubiertas de telas y oro, y el
shogun vestia un kimono espléndido, portaba su katana y su cabello trenzado (Uchmany
Weill, 2016: 97). En este encuentro, donde estuvo presente Mukai Masatsuna “General de la
Mar” y secretario de los Tokugawa, hablaron sobre el naufragio de Rodrigo de Vivero y la
posibilidad de una entrevista con leyasu.

Con el permiso del shogun para visitar a leyasu, Rodrigo de Vivero partio a Suruga
(Shizuoka).®” Aproximadamente, una semana después de su llegada a la ciudad leyasu lo
recibié en su castillo donde conversaron sobre Espafia, Japon y su naufragio; Rodrigo de
Vivero presencié como un daimya llego a entregar tributo a leyasu, tras lo cual paso Juan
Ezquerra, general de su nao, con presentes, y luego entrd fray Alonso Mufioz, de parte del
gobernador de Filipinas a hacer lo mismo. leyasu puso a Mukai Masatsuna bajo las 6rdenes
de Vivero, para que a través de este le comunicara sus peticiones (laccarino, 2013: 230).
Rodrigo de Vivero redactd un documento que después pidid se tradujera al japonés para

presentarlo a Masatsuna. Las peticiones fueron las siguientes:

Que en la primera le suplicaba fuese servido de honrar y favorecer a los religiosos de
todas las 6rdenes que estaban en el Japdn y mandar que les dejasen libremente sus
casas y templos [...]. Que en la segunda clausula le suplicaba conservase y llevase
delante 1a amistad del Rey Don Phelipe, [...]. Que lo tercero que tenia que suplicarle

8 Aunque el catolicismo no sera prohibido hasta el afio 1612, los frailes y jesuitas debian andar con cuidado y
no hacer demostraciones publicas de su religion.

87 Localizada en la isla de Honshi, colindando al norte con el monte Fuji. Se convirti6 en la residencia de la
familia Tokugawa. Actualmente es la ciudad capital de la prefectura de Shizuoka.
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se derivaba de lo que acaba de decir, [...], debia Su Alteza no consentir los enemigos
y opuestos a su Real Corona, como lo eran los holandeses, [...], y que asi le suplicaba
los mandase apartar (Uchmany Weill, 2016: 109).

Masatsuna le comunico a leyasu lo que Rodrigo de Vivero pedia y al dia siguiente le
trajo la respuesta. Al parecer, leyasu se maravillo de la lealtad y subordinacion de Rodrigo
de Vivero a su rey: “Mirad vosotros y aprended que habiéndose este caballero perdido y
salido en cueros y ofrecidole yo hacer merced en cuanto me pidiese, no me pide oro, ni plata,
ni cosa para si, sino lo que conviene a su religion y al servicio de Su Rey” (Uchmany Weill,
2016: 110). Las dos primeras clausulas se comprometio a respetarlas, mas con los holandeses
no podia hacer nada, pues ya tenian de antemano su palabra. Por su parte, leyasu pidi6 que
le mandaran plateros de la Nueva Esparia. A pesar de asumirse como un emisario de Esparia,
Rodrigo de Vivero oficialmente no ostentaba un cargo que le permitiera hacer promesas a
leyasu, por lo que tenia que esperar hasta recibir instrucciones del rey.

leyasu le ofrecio la nao Santa Ana para regresar a la Nueva Espafia. Para esto tenia
que viajar a Bungo, pero antes debia pasar por Osaka,® Kioto y Fushimi® para poder llegar
al sur. Primero llegé a Kioto, donde estaba asentado el emperador y la nobleza; al llegar a
esta parte en su relacién, hace una descripcion de lo increible que es la ciudad, incluso visito
templos y santuarios budistas donde se dio tiempo de hablar sobre la religion japonesa.
Aunque admiro el arte con el que estaban hechos estos lugares, a sus ojos perdian belleza al
estar consagrados al demonio. En ese momento habia tres conventos en Kioto: uno de la
Compaiiia, otro de los franciscanos y otro de los dominicos.

De ahi pas6 a Fushimi, donde celebro la Navidad en casa de los franciscanos: “No me
alegré poco de los muchos cristianos que [...] acudieron a oir los oficios divinos y
celebrarlos; y comulgaron [...], con tantas lagrimas y devocion como los religiosos mas
ejercitados” (Uchmany Weill, 2016: 119). A Osaka la comparé con Sevilla, pues un rio corria
entre las casas y le parecia que ese lugar era “el mas lindo del Japon” (Uchmany Weill, 2016:

119). Aqui también habia casas de jesuitas, franciscanos y dominicos. En Osaka tomé una

8 Ubicada en la principal isla del archipiélago de Honshi, en la desembocadura del rio Yodo. Hideyoshi utiliz6
el lugar para la construccion del Castillo de Osaka, por lo que se dice que él es el fundador de la ciudad.
8 Es uno de los once distritos de Kioto.
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barca que lo llevo a Bungo. Menciona las ciudades de Sakai®® y Nagasaki, aunque no las
visita.

Por fin llegd a Bungo, en enero de 1610, donde se reunid con la tripulacion del galedn
Santa Ana. Unos dias después de su llegada tuvo lugar el incidente del gale6n proveniente
de Macao Madre de Deus. El capitdn del galedn, André Pessoa, habia ahorcado a unos
japoneses en Macao,** entre ellos “dos embajadores del Emperador que enviaba al reino de
Siam [Tailandia]” (Uchmany Weill, 2016: 120). Al llegar al puerto de Nagasaki, leyasu pidié
a Pessoa explicacion sobre lo ocurrido pero el capitan, presuntamente mal aconsejado, no
acudio a dar razones. leyasu mando apresar a Pessoa y quemar o hundir el galedn. Tras tres
dias de batalla con los portugueses Pessoa prendio fuego a la nave, muriendo calcinado junto
a ella (laccarino, 2013: 231). Rodrigo de Vivero cuenta que Ieyasu “mando a su secretario
me escribiera la justa causa que habia tenido para hacer lo que hizo”, ya que Vivero habia
“hablado en la Corte por el Capitan Mayor” (Uchmany Weill, 2016: 120).

Las fuentes difieren sobre si Rodrigo de Vivero trat6 de ayudar a Pessoa o precipitd
a leyasu a la violencia. Juan Cevicos afirma que “la pringipal causa para que se atreviesen a
guemar el galedn de Macam y quebrar con los portugueses fue por tener ya entablado el trato
con Manila y parecerles que con él se podrian pasar” (AGlI, Filipinas, 4, n. 6). Al parecer,
Rodrigo de Vivero ya habia hecho tratos con leyasu para establecer el comercio de la seda
desde Manila y no desde Macao, lo que favoreceria a las Filipinas. Sin embargo, José Luis
Alvarez-Taladriz opina lo contrario y él cree que la forma de actuar de leyasu estaba
justificada por el desacato de Pessoa. Una carta de agosto de 1611 parece confirmar la
hipotesis de Alvarez-Taladriz, ya que un secretario de los Tokugawa escribié al capitan
Diogo de Vasconcelhos, representante del gobierno de Goa, sobre la disponibilidad del
shogun de continuar el comercio con Macao (laccarino, 2013: 232).

Rodrigo de Vivero decidi6é no viajar en el gale6n Santa Ana, pues estaba viejo y
parecia inseguro para el viaje a la Nueva Espaiia, por lo que opto por quedarse en Japon “para
encaminar lo que al servicio de Dios y al de Su Magestad convenia” (Uchmany Weill, 2016:

120). Para resolver el asunto de los mineros, redactd unas capitulaciones que presento a

9 Se sitlia a orillas de la Bahia de Osaka, en la desembocadura del rio Yamato.
1 Macao no tenia un gobernador como tal, por lo que el Capitan mayor de la nave que viajaba a Japon fungia
como gobernador mientras estaba en tierra.
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leyasu, donde concedia cincuenta de estos siempre y cuando la mitad de lo que produjeran
las minas fuera para los mineros y de la otra mitad una parte se diera a leyasu y otra a Felipe
I11. Ademas, pidid se le concediera un puerto seguro a los barcos espafioles y la posibilidad
de fabricar naos en Japon. Aprovecho la redaccién del documento para insistir en la libertad
de los catdlicos de cualquier orden para predicar, asi como la expulsion de los holandeses,
enemigos de Espafa.

Salvo las capitulaciones sobre los holandeses y la administracion de la plata, lo demas
fue concedido a Rodrigo de Vivero,* pero este no quiso salir de Japdn hasta resolver el asunto
de los holandeses.*® Debido a esto, regreso a la corte de leyasu para tratar de persuadirlo, mas
nada logrd. Sin méas que hacer por el momento, Rodrigo de Vivero estaba dispuesto para su
regreso a la Nueva Espafia, llevando consigo cédulas y un presente de leyasu para el rey, y
embajadores, entre ellos fray Alonso Mufioz.** Rodrigo de Vivero partiria en la nao San
Buenaventura, la primera nave en cruzar el océano Pacifico que se construia en Japon.*

Parti6 en agosto de 1610 y llegé al puerto de Matanchel®® en octubre del mismo afio.
Antes de partir hacia el puerto de Acapulco, Rodrigo de Vivero redactd una carta para Felipe

I11, que difiere poco de lo que escribié en su relacion. Consciente de la importancia de

92 Este es el primer y (inico acuerdo de cooperacion entre Espafia y Japén en el shogunato Tokugawa, aunque
no tenia carécter oficial hasta ser ratificado en la Nueva Espafia y Espafia (laccarino, 2013: 236).

% El primer barco holandés llegé a Japdn en 1600, llevando al inglés William Adams (1564-1620), quien se
convirtio en asesor del shagun Tokugawa leyasu en materia de asuntos exteriores. Los holandeses siguieron
comerciando con Japén adn con la politica de aislamiento del pais.

% La embajada tenia como proposito llegar a la Corte de Madrid para entregar las capitulaciones a Felipe IlI.
Alonso de Mufioz fue sugerido por Rodrigo de Vivero para hacer el viaje, aunque se habia considerado a Luis
Sotelo (1574-1624), otro franciscano que habia llegado a Japon con la esperanza de convertir a los japoneses.
Sotelo se convirti6 en una figura importante, como intérprete y diplomatico de los franciscanos; aunque leyasu
no confiaba en Sotelo, pues no era docil y podia ser un problema enviarlo a Espafia. Al final fue Mufioz llegé a
Espafia en 1611 para presentar el documento al rey (laccarino, 2013. Las autoridades en Filipinas ya habian
presentado al rey sus objeciones al acuerdo, pues en su opinién los japoneses podrian invadir Filipinas si
aprendian a construir mejores barcos y el comercio directo entre Japén y la Nueva Espafia ocasionaria pérdidas
econdmicas para Filipinas. En la Corte también se oponian al comercio directo de la Nueva Espafia con Japén,
ya que no querian que la Nueva Espafia tuviera libertad comercial ni que los portugueses perdieran el comercio
con Japén. Hasta 1613 Mufioz obtuvo la respuesta de Felipe 111 y partié hacia Japon, pero no llegé hasta 1615
cuando la relacién entre Espafia y Japon ya se habia roto, y el catolicismo volvia a estar prohibido (Izquierdo,
2011: 27-28).

% Las embarcaciones japonesas eran pequefias en comparacién con las occidentales y uno de los mas grandes
intereses de leyasu era poder competir a nivel naval. Con la ayuda de William Adams y tras firmar las
capitulaciones con Rodrigo de Vivero, se fabricé el galeén San Buenaventura, bautizado asi por Vivero, en Ito
(Izu). En esta labor también participaron espafioles que habian naufragado en el San Francisco y carpinteros
japoneses. Sin embargo, este galedn fue sobrepasado por el San Juan Bautista, que juntaba lo mejor de los
navios espafioles y japoneses (laccarino, 2013: 241, 246).

% Actualmente es el puerto de San Blas en Nayarit.
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establecer lazos con Japon, se trasladd a Espafia para tener una audiencia con el rey;
lamentablemente, las relaciones con Japon no progresaron. En 1620, con cincuenta y seis
afios, recibi6 el cargo de Gobernador y Capitan General de Tierra Firme y presidente de la
Audiencia de Panama, donde estuvo por ocho afios. De su estancia en Panama llegé a la
conclusion de que las mercancias provenientes de Pert no debian pasar por Panam4, donde
la pirateria era cada vez més intensa, sino por Nicaragua.

Tras concluir su gobierno, Felipe 1V lo honrd por todos los servicios prestados a la
corona; asi, Rodrigo de Vivero recibi6 el titulo de vizconde de San Miguel y, un mes mas
tarde, el de conde del valle de Orizaba. A principios de 1636 fue nombrado Capitan General
de las costas del Mar del Norte, con lo que tenia que defender los litorales de los piratas
holandeses e ingleses. En diciembre de ese afio Rodrigo de Vivero fallecio en Orizaba y sus

restos fueron enterrados en el convento de San Francisco en Tecamachalco.

La Relacion del reino de Japén

Gracias a los diferentes cargos que desempefio para la corona espafiola, Rodrigo de Vivero
adquirid experiencia no solo en la diplomacia, sino también en economia, administracion,
mineria, defensa y navegacion. Pero, a pesar de provenir de dos familias honorables y con
riquezas, por su condicion de criollo Rodrigo de Vivero no pudo acceder a los puestos mas
importantes en la Nueva Espafia, el de virrey o miembro de la Real Audiencia, que estaban
reservados para los peninsulares. En uno de sus dos escritos mas importantes, si dejamos de
lado las cartas, Avisos y proyectos para el buen gobierno de la Monarchia Espafiola se
aprecia la molestia de Vivero ante la preferencia hacia los espafioles peninsulares por encima
de los nacidos en la Nueva Esparia, cuando los que conocian de primera mano el lugar eran

los criollos:

Que aunque de Espafia hayan pasado y pasen muy grandes Caballeros y personas,
podrian llegando a mesa ajena comer como convidados y no como duefios de ella
¢Quién, Sefior, tiene mas derecho a las encomiendas que los que ganaron la tierra,
sin que los prefieran los Cortesanos de Madrid que nunca la han visto ni sus pasados?
¢Las Mercedes de tierras, labores y estancias a quien por mas justo derecho se debia
hacer merced que a los nietos y bisnietos de los que en ellas derramaron su sangre
por Vuestra Majestad? Dignidades u oficios, siendo igualmente capaces los de estos
reinos con los de otros y muchas veces aventajados, ¢en qué pecaron, Sefior, para que
vuestra Magestad los olvide? (Uchmany Weill, 2016: 221).
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Rodrigo de Vivero se sabia criollo, se sabia perteneciente a la Nueva Espafia antes
que a Espafia, pues él habia experimentado en carne propia el rechazo de los peninsulares, en
especial la Corte en Madrid, tras desestimar sus capitulaciones para fomentar el comercio y
la amistad con Japdn. Es por eso que en su vejez decidio escribir la Relacion del Reino de
Japon®’ y los Avisos y proyectos para el buen gobierno de la Monarchia Espafiola, con dos
objetivos en mente: destacar los servicios que realizd para la Corona, de modo que el rey
reconociera sus trabajos y penas, y qué mejor que el relato de un naufragio; y proponer
mejoras administrativas para beneficio de la monarquia y Nueva Espafia (Molina, 1992: 67-
68).

La Relacion del reino de Japon comienza con la dedicatoria al rey Felipe IV y un
prélogo al lector; tras lo cual se centra en describir y narrar sus encuentros con Hidetada y
leyasu, las figuras mas importantes del gobierno japonés; Rodrigo de Vivero pocas veces se
detiene en la gente comun. Aunque no ostentaba un cargo oficial al momento de su estancia
en Japon, Vivero toma el papel de diplomatico del rey, por lo que su Relacién se centra en
reflejar su labor. Lo que le impresiona de los japoneses es su apego a las leyes y la forma de
arquitectura y distribucion en sus ciudades, por lo que describe con més detalle las ciudades
y su forma de gobierno, que es igual en todo Japon. También ocupa un poco de espacio para
hablar de la religion en Japén y la compara con la catélica, y pone a esta Gltima como superior
a la de los japoneses. Para Rodolfo Molina (1992) la Relacion de Rodrigo de Vivero es mas
que nada el informe de un funcionario que actla y planea sobre la informacion que recibe.
Lo nuevo en la Relacion es la propuesta de comercio que Vivero hace y no la explicacion
acerca de Japon, aunque se basa en esto Gltimo para formular sus observaciones (pag. 68).

Pero no solo en la Relacion de Japdn describe a los japoneses, en los Avisos y
proyectos también hace uso de lo que vio en Japon para reforzar sus argumentos en favor de
mejorar a la Nueva Espafia y a Espafia. Asi, expone como los japoneses cumplen con sumo
rigor sus funciones en el gobierno, pues fijan un salario adecuado para sus funciones, para
gue no incurran en sobornos debido a un corto sueldo, accion que se castiga con la muerte.
La decencia de los japoneses sorprende a Vivero: “En gran suma de afios [se] habia sabido

que ningun Gobernador ni Virrey hubiese tenido trato ni contrato, ni sacado mas que algo de

9 Aunque relata sus andanzas en Japén entre 1609 y 1610, la Relacién no fue escrita hasta 15 afios después,
aproximadamente. El inico documento contemporaneo a su naufragio en Japon es la carta que escribid a Felipe
111 a su llegada a Matanchel.
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su salario, si le sobraba. Que parece confusion nuestra que gente sin Dios nos muestra guardar
semejantes preceptos” (Uchmany Weill, 2016: 139).

A lo largo de los cuarenta y seis capitulos que componen los Avisos y proyectos
Rodrigo de Vivero toca diversos temas desde la produccion minera y la mejor forma de
aprovecharla, hasta como evitar la pirateria en Panama. También defiende a los indios, pues
se les habia quitado su tierra y se les hacia trabajar como esclavos, lo que ocasion6 que su
namero disminuyera y sin ellos no existirian las Indias; la solucion que él proponia era “tratar
a los indios como hombres libres y no permitir esclavitud tan perniciosa” (Uchmany Weill,
2016: 190). Para reemplazar la mano de obra india, pues como hombres libres no podian ser
empleados a la fuerza en trabajos que no eran para ellos, lo mejor era traer negros a la Nueva
Espafia que se encargaran de las minas. Otro punto que le preocupa es el paso de espafoles
a la Nueva Espafia, ya que quieren ser tratados con la mayor de las dignidades cuando en la
peninsula eran, por ejemplo, zapateros. Denuncia también el enriquecimiento de Espafia, sus
nobles e hidalgos, a costa del empobrecimiento de la Nueva Espafia.

Rodrigo de Vivero estaba acostumbrado a escribir, pues era consciente del peso de la
escritura en la elaboracion de la historia y en la configuracion de los juicios de sus
contemporaneos; por ello, se jacta de poder emplear la espada y la pluma, ambas armas
poderosas (Izquierdo, 2011: 24). Ya antes habia redactado él su propio testamento, por lo que
no es de extrafiar que sacara “casi de la sepultura la pluma para referir mis tormentos en estos
discursos, haciendo lo que el predicador famoso que de la letra del Evangelio saca provecho
a los oyentes” (Uchmany Weill, 2016: 85).

El manuscrito original de su obra lleva como titulo Relacidn y noticia el Reino del
Japén con otros Avisos y proyectos para el Buen Gobierno de la Monarchia Espafiola, de
Don Rodrigo de Vivero, quien la dedica a la Serenisima Real Magestad del Rey Nuestro
Sefior. 1609. Consta de noventa y cinco folios numerados, escritos por ambos lados en una
sola mano la de —Manuel Mora—, divididos en cuarenta y seis capitulos, aunque son treinta
y seis en realidad; Manuel Mora, al llegar al capitulo diecinueve se distrajo y marco el
siguiente con el nimero treinta en lugar del veinte. EI documento se conserva integro en la
Biblioteca del Museo Britanico, dividido en tres partes: la “Relacion”, los “Avisos” y las
“Cartas”.
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Nicolas de Vivero, nieto del autor, organizo e hizo copiar el manuscrito durante los
afios ochenta del siglo XVI1I. El manuscrito no se publicé en México ni en Espafa durante el
virreinato. En 1854 José Joaquin Pesado publico unas fojas de la “Relacion de Japon” en la
llustracion de México, tomo V, pagina 227, transcritos de una copia hecha en la dltima
década del siglo XVII, un afio después de la apertura de Japon, tras la politica de aislamiento
que iniciara el shogunato Tokugawa en 1639. En aquel entonces el manuscrito estaba en
poder de Pedro de Moncada y Branciforte, marqués de Villafont. Posteriormente, el
manuscrito pertenecié a Antonio de la Rosa, presbitero de la catedral de Puebla. Hasta 1904
se publico en Barcelona el texto de Rodrigo de Vivero con el titulo Relacion que hace Don
Rodrigo de Vivero y Velasco de lo que le sucedi6 volviendo de gobernador y capitan general
de las Filipinas, y arribo que tuvo en el Japon, donde se hallan cosas muy particulares.

En México la obra se dio a conocer en 1934 por Manuel Romero de Terreros en 1os
Anales del Museo de Arqueologia, Antropologia y Etnohistoria. En Tokio se public6 en 1929
con el titulo Don Rodrigo Nihon Kenbunroku, por Murakami Naojiro. Juliette Monbeig edit6
en Paris por primera vez la “Relacion” y los “Avisos”, en 1972. Juan Gil publicé en Madrid
el texto de la “Relacion del Reino de Japon” en su libro Hidalgos y samurais. Espafia y Japon
en los siglos XVI y XVII, utilizando para ello una copia del manuscrito de la Biblioteca
Britanica que se encuentra en Madrid (Uchmany Weill, 2016).

La edicion que se utiliza para este analisis es de Eva Alexandra Uchmany Weill
(2016), quien publica integro el Manuscrito Vivero junto con los “Avisos” y los “Proyectos
para el buen gobierno”; la editora moderniz6 la ortografia y cambid la puntuacion para hacer

el texto més legible.
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Capitulo I1. El japonés: un gentil civilizado

Los tres autores, Francisco Javier, Alessandro Valignano y Rodrigo de Vivero, encontraron
que Japon era diferente a otros territorios no europeos, ya que compartia mas semejanzas con
la sociedad europea de la época, que con las sociedades indias o americanas. Pero no solo
eso, el caracter de los japoneses, la intelectualidad y capacidad de razonamiento —que los
autores consideraron equiparable a la suya y no a la de los pueblos barbaros— asi como la
organizacion de las ciudades y su aparente buena disposicidn para la religion catdlica hicieron
que los europeos se plantearan la posibilidad de estar frente a otra clase de sociedad, una que
no era barbara como las descubiertas a finales del siglo XV y principios del siglo XVI. Los
autores observaron a los japoneses durante su estancia en el pais y, de acuerdo con su
concepcidn de lo que implicaba ser barbaro y ser civilizado, los describieron para ilustrar a
los europeos que leyeron sus textos. A través de cuatro aspectos esenciales —Ila sociedad, la
intelectualidad, las ciudades y el caréacter y las costumbres de los japoneses— se pueden
entender las similitudes que los europeos encontraron en los japoneses, para posicionarlos

casi a la misma altura en el espectro de la civilizacion que ellos ostentaban.

A) La sociedad japonesa

Desde el siglo XIII, gracias a Marco Polo, se tuvieron noticias vagas sobre la isla mitica de
Cipango (Japdn); pero realmente los europeos no habian establecido contacto directo con
aquellas islas, ni habia circulado informacion constante entre Japén y Europa. Por eso es
sorprendente que dos misioneros europeos como Francisco Javier y Alessandro Valignano,
y posteriormente Rodrigo de Vivero, un criollo de la Nueva Espafa, describieran una
civilizacion japonesa que no distaba mucho de la que ellos conocian. La Europa de la que
provenian Valignano y Javier tenia todavia muy fresco en la memoria el sistema feudal,
caracterizado por el aumento de los poderes locales y la disminucion del poder central, la
estratificacion de la sociedad y el vasallaje; caracteristicas que los autores, a través de sus

textos, otorgaron a Japon.
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Los daimyo frente al shogun y el tennd
Cuando Francisco Javier lleg6 a Japdn durante el periodo Sengoku,®® encontr6 que el poder
central del shogun® y el tenno™® realmente no existian y los principales sefiores militares, o
daimyo,*°* habian consolidado su dominio territorial erigiendo su propio gobierno local y
formando alianzas con otros jefes guerreros. EI crecimiento de su poder se veia reflejado en
la construccion y fortalecimiento de castillos, y en la incorporacion de guerreros locales
independientes mediante el vasallaje (Tanaka, 2011: 118-119). Este sistema es muy parecido
al que existio en Europa tras las invasiones de los pueblos béarbaros al Imperio Romano y que
después, con la fragmentacion del Estado Carolingio, llevé al debilitamiento de los poderes
centrales y a la formacion del sistema feudal. En el caso de Japon el daimyéo remuneraba a su
samurai vasallo, quien le proporcionaba ayuda material y militar, otorgandole tierras. Entre
sefior y vasallo se formaba una relacion basada en la fidelidad (Arroyo Martin, 2018: 17-18).
Francisco Javier no tenia mucho conocimiento previo sobre la organizacion politica
en Japon, pero sabia que existia un tenna, que en las fuentes hispano-portuguesas equipararon
con un rey, al que los demas estaban subordinados; pronto se dio cuenta de que a su rey “hay
mas de ciento cincuenta afios que no le obedecen, y por esta causa contintan las guerras entre
ellos” (Zubillaga, 1968: 385). Aunque a Alessandro Valignano no le tocd estar en Japon

durante este periodo, se informo al respecto:

Tenian antiguamente un rey que era sefior universal de todos los sesenta y seis reinos
de Japdn, llamado dairi,*> que residiendo en la ciudad de Miyako, que esta en el
medio y es la méas principal de todas, gobernaba sus reinos por medio de sus
gobernadores virreyes y capitanes, entre los cuales tenia dos que eran superiores de
todos los otros y como virreyes y capitanes generales Ilamados kubo!®® (Valignano,
1954: 10).

% Epoca de guerras en Japon que abarca desde la Guerra de la Era Onin (1467-1477), por la sucesion shogunal
entre los dos principales sefiores: Hatakeyama y Hosokawa, hasta 1568, cuando Oda Nobunaga ocup6 Kioto
(Whitney Hall, 2006: 4).

% Es una abreviatura del titulo seitaishogun, Gran General para la Pacificacion de los Barbaros del Este, que el
emperador otorgd a Yorimoto en el afio 1192; asi formalizé su poder como el maximo jefe militar. Desde el
siglo XII hasta el afio 1868 el shogun fue el gobernante de facto del pais (Tanaka, 2011: 95).

100 Eg el titulo del emperador de Japon, significa “soberano celestial”.

101 Significa “gran nombre”, es el término que se le da a los sefiores militares que el shogun seleccionaba para
administrar una provincia.

102 E] término se refiere a las habitaciones imperiales del palacio, pero los europeos lo usaban por extension
para nombrar a la persona que ocupaba esas habitaciones, o sea el tenno (Valignano, 1954: 10).

103 Término equivalente al de shdgun.
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Pero a causa de guerras entre los kubo “vinieron finalmente a desposeer del todo al
dairi, [...], se levantaron diversos sefiores contra [...] el dairi, guedandose cada uno con los
reinos que pudo alcanzar” (Valignano, 1954: 10-11). Al respecto también Rodrigo de Vivero
explica que “dos familias de soldados descendientes de los Dairos se levantaron”, lo que
ocasiond que el tenno se quedara “con sélo el nombre” (Uchmany Weill, 2016: 233).

Alessandro Valignano lleg6 cuando Oda Nobunaga'®* ya habia tomado el control de
la capital y Japdn estaba en el periodo Azuchi.® Aunque ain no habia una centralizacion
total del poder, Nobunaga debilit6 la autonomia de la que habian gozado los daimyé y sus
ciudades favoreciendo el desarrollo de los mercados (Tanaka, 2011: 123-127). Sobre la forma
de gobierno Valignano explica que en Japon existen “reyes” o sefiores absolutos de alguna
tierra y “él la tiene repartida entre sus capitanes y criados, [...], quedando todos con una
cierta y determinada obligacion de servir a su costa a sus sefiores, asi en tiempo de paz como
de guerra” (Valignano, 1954: 7-8).

Con la llegada de Hideyoshi al poder, en el periodo Momoyama,*®® se desarmé a los
soldados campesinos 0 a los guerreros independientes que no estuvieran al servicio de
Hideyoshi, lo que acentud la diferencia social entre la clase guerreray el resto de la poblacion,
y propicio el desarrollo de las ciudades al disminuir los conflictos armados. Rodrigo de
Vivero ilustra la unificacion de Japon de esta forma: “de pocos afios a esta parte que
Taykosama'’ se levant6 con el reino, reduciendo por fuerza de armas a su obediencia a todos
los Tonos y Sefiores” (Uchmany Weill, 2016: 112-113).

El escenario que Rodrigo de Vivero encontr6 durante su estancia en Japon fue el del
shogunato Tokugawa. Los daimyé ahora eran vasallos del shogun, pues gozaban de menor
autonomia, y estaban obligados a establecer una residencia en Edo para sus esposas e hijos;
a cumplir el servicio militar y financiar las obras de construccion, o desempefiar funciones

burocréticas. La sociedad estaba atin mas estratificada, lo que impedia la movilidad social y

104 Ver nota 50, capitulo | (pag. 33).

105 Periodo durante el cual Oda Nobunaga tuvo el poder, entre 1568 y 1582, afio de su muerte. Se le nombra asi
porque Nobunaga decidi6 construir su castillo en Azuchi, la nueva sede del poder central (Whitney Hall, 2006:
4).

106 Este periodo recibe su nombre del lugar en Kioto donde Hideyoshi estableci6 su castillo Jurakudai, estuvo
vigente hasta el siglo XVII, cuando Tokugawa leyasu consolid6 su shogunato en Edo (Tanaka, 2011: 132).

107 Término con el que se conocia a Hideyoshi en Japon y Occidente. Proviene del término taiko y el honorifico
sama.
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limitaba las actividades econdmicas (Tanaka, 2011: 133-134). Ahora era el shogun quien
concentraba la riqueza y tenia el control del comercio exterior.

Se debe aclarar que la unificacion de Japon y el establecimiento del poder central en
la figura del shogun y no del tenno se logré en su totalidad hasta el siglo XVII, cuando
Tokugawa leyasu derrot6 a Hideyori, el hijo de Hideyoshi en 1615 (Tanaka, 2011: 134); tras
este afio acab6 la oposicion de los daimyo que no se habian ajustado al nuevo sistema.
Aunque a Valignano y a Vivero les toco el inicio del shogunato Tokugawa, en realidad no
pudieron ver en su totalidad como funcionaba el sistema; asi, Valignano todavia describe en
el Sumario que el poder estaba repartido entre los daimya, pero en Vivero si comienza a
hacerse visible el cambio de gobierno local a gobierno central, que no presentaba muchas
diferencias para la sociedad y para la relacion entre vasallo y sefior, simplemente el poder
estaba ahora en el shogun y los demas sefiores, daimyo, estaban subordinados a él. De esta
forma el shogun era quien repartia la tierra entre sus vasallos més fieles. Al igual que en la
relacion entre daimyo y samurdi, el shogun y el daimyo eran dependientes el uno del otro,
pues el poder del shogun recaia en la habilidad del daimyo para hacer valer su autoridad en
su provincia (Whitney Hall, 2006: 8).

El vasallaje

El poder que adquirieron y perpetuaron los daimyéo no se hubiera podido sostener sin la
relacion de vasallaje entre ellos y los samurais.’®® Francisco Javier menciona poco a los
daimyad en sus cartas, pero admira que los hidalgos, como ¢l llama a los samurais, “se precian
mucho de servir a el sefior de la tierra, y son muy sujetos a él; y esto me parece que hacen
por les parecer que, haciendo el contrario, pierden de su honra, mas que por el castigo que
del sefior recebirian, si el contrario hiciesen” (Zubillaga, 1968: 354). Por su parte Valignano
explica que en esta relacion “los vasallos no le dan cosa otra alguna sino su servicio
ordinario” al que estan obligados (Valignano, 1954: 8); lo que sacan de sus tierras se lo
quedan para ellos, por esta razon los daimya “no tienen otros pechos ni tributos ni rentas mas
que aquel poco de arroz que sacan de las tierras que se reservan para si mismos” (Valignano,
1954: 8).

108 Cabe aclarar que tanto los daimyé como los shogun son samurais, pero en este apartado se utiliza el término
samurai para designar a los guerreros locales que fungian como vasallos de los jefes guerreros.
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Pero Valignano se contradice cuando menciona que los daimyo “son de ellos [los
vasallos] sobremanera temidos y reverenciados” (Valignano, 1954: 8), y al mismo tiempo
afirma que el vasallaje japonés es diferente al vasallaje europeo porque los samuréis tienen
“poca fidelidad para con sus sefiores, contra los cuales se rebelan cuando les viene bien,
haciendo liga con sus contrarios y haciéndose ellos mismos sefiores, y dando vuelta tornan a
hacerse sus amigos, y después se tornan a levantar de nuevo conforme a las ocasiones que
suceden, sin perder por esto nada de su honra” (Valignano, 1954: 29). Esta impresion esta
justificada por el periodo de inestabilidad que aun persistia en Japén, sobre todo en la zona
sur, y que no termind por completo hasta el shogunato Tokugawa.

El vasallaje japonés, como resultado de la relacion entre el daimyo y el samurdi, tenia
un beneficio para ambas partes, sin el cual la relacion no podria sostenerse. Los daimya tenian
feudos donde disfrutaban de la autoridad, ellos aplicaban su ley y justicia local, y propiedad
individual; esto gracias al debilitamiento del poder central y la fragmentacion subsecuente
de la soberania, ocurrida durante el periodo Sengoku. Este sistema sigui6 vigente durante el
periodo Edo, en el que el poder ya estaba centralizado, pero los daimya aln conservaban sus
ejércitos y tenian cierto grado de libertad administrativa. La diferencia con el sistema europeo
fue que éste dio paso a la centralizacion de las instituciones, la policia, las leyes y las
organizaciones militares; ademas del surgimiento de monarquias absolutas y el ascenso de la
clase comerciante, algo que no ocurrié en Japén, para dar paso a la modernidad (Whitney
Hall, 2006: 2-3).

La estratificacion de la sociedad

Aunque hubo un cambio en quién ostentaba el poder entre el periodo Sengoku y el
establecimiento del shogunato Tokugawa, la sociedad japonesa no sufri6 cambios en su
estratificacion. Por eso, aunque Francisco Javier, Alessandro Valignano y Rodrigo de Vivero
Ilegaron en diferentes fases de la unificacion de Japon, sus descripciones de la sociedad son
muy parecidas. Valignano es el mas metddico de los tres, por lo que su observacién de la

sociedad japonesa es la mas completa:

Esta todo Japon repartido en diversas suertes de gente. La primera es de los sefiores
gue llaman tono, que son los que mandan y sefiorean la tierra; entre los cuales hay
mucha diferencia de dignidades y preeminencias, como son entre nosotros los condes,
marqueses y duques, aunque éstos tienen otros nombres y hay mas variedad de
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grados. Y todos ellos viven con mucho estado conforme a su poder y preeminencia.
La segunda suerte de gente es de los religiosos que llaman bonzos,*® que son muchos
en namero y poderosos, porque allende de la reverencia que el pueblo les tiene por
razén de su estado, hay entre ellos muchos que de su natural son nobles, hermanos,
parientes y hijos de los mayores sefiores, y gozan de todo lo mejor de la tierra, aunque
de algunos afios a esta parte van cayendo mucho de su poder. La tercera suerte de
gente es de los soldados, que llaman [buke], y son los caballeros y hidalgos honrados
de la tierra. La cuarta es de mercaderes y otros oficiales que viven con su industria
de comprar y vender y hacer otros oficios y artes mecanicas. La Gltima es de la gente
mas baja, labradores y de servicio, que hacen en casa y fuera de ella todos los
ministerios mas bajos, de los cuales hay muchos m&s que en nuestra tierra
(Valignano, 1954: 8-9).

Marc Bloch en su libro La sociedad feudal (2011) menciona que la sociedad estaba
compuesta basicamente por cuatro clases fundamentales: la nobleza, la caballeria, el clero y
la clase rastica. Como se puede ver, Valignano compara la estratificacion de la sociedad
japonesa con la europea, compara con lo que conoce. Valignano pone en un mismo plano a
la que considera la aristocracia japonesa, agrupando al zenno y la familia real con los daimye,
como se hace en Europa; después estan los monjes, al igual que en Europa el segundo nivel
en poder e importancia es el clero. En tercer lugar estan los caballeros, los samurais que no
eran daimyao. Tanto en el estrato de los monjes como en el de los samurais se podian encontrar
individuos pertenecientes a la aristocracia. Y por Gltimo la clase baja, donde conviven los
comerciantes y labradores. Valignano realiza continuamente este ejercicio de comparacion
con Europa, llegando incluso a decir que los japoneses aventajan a los europeos.

Rodrigo de Vivero, por su parte, no da una clasificacion como tal de la sociedad, pero
si explica que hay al menos dos clases de personas: “Los caballeros y sefiores estan en calles
y barrios que hacen division de los demas del pueblo, y con esto no se mezcla hombre comudn
ni persona que no sea de su calidad” (Uchmany Weill, 2016: 96). A Francisco Javier lo que
le llama la atencion de la sociedad es que los hidalgos, como él Ilama a los samurais, eran
tenidos en mucha honra por las clases bajas, aunque estos ya no tuvieran el dinero que

ostentaban hace afos:

Tienen una cosa que ninguna de las partes de los cristianos me paresce que tiene, y
es ésta: que los hidalgos, por muy pobres que sean; los que no son hidalgos, por
muchas riquezas que tengan, tanta honra hacen al hidalgo muy pobre cuanta le harian
si fuese rico, y por ningun precio casaria un hidalgo muy pobre con otra casta que no

195 Término que se refiere a los monjes tanto budistas como sintoistas, es una deformacién de bozu “sacerdote”
(Valignano, 1954: 9).
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es hidalga, aunque le diesen muchas riquezas; y esto hacen por les parescer que
pierden de su honra casando con casta baja; de manera que mas estiman la honra que
las riquezas (Zubillaga, 1968: 354).

En Europa los hidalgos pobres habian sido menospreciados y ridiculizados, y los
comerciantes habian adquirido cierta posicion social gracias al poder monetario que poseian;
en Japdn ocurria lo contrario, por eso los autores admiraban que a los japoneses les importara
mas mantener el honor que le correspondia a un individuo por tradicién, que honrar a un
individuo con dinero que no pertenecia a una clase social alta.!*® Las caracteristicas del
sistema politico, econdmico y social de Japon podian resultar similares o equiparables a las
existentes durante el feudalismo en Europa, lo que no pasé desapercibido para los
historiadores tras la Segunda Guerra Mundial. Aunque, en sentido estricto, el sistema feudal
europeo no existio mas que en Europa, eso no significa que en otras partes del mundo no se
hayan experimentado otros tipos de feudalismo, que, si bien comparten las caracteristicas
esenciales, no son exactamente iguales. Perry Anderson considera que el feudalismo tipico

involucra:

La servidumbre como categoria juridica y la proteccion militar del campesinado por
una clase social de nobles o de potentados militares, nombrados por los primeros,
como ocurre en el caso de Japon, que disfrutan de autoridad y propiedad individual,
a la vez que ejercen un monopolio exclusivo de la ley y del derecho de justicia
privado, dentro de un marco politico de soberania fragmentada, y un fisco
subordinado, asi como una ideologia aristocratica que exalta la vida rural (Loaiza
Becerra, 2012: 11).

Estas similitudes entre Japon y Europa hicieron pensar a la primera generacién de
historiadores modernos japoneses y occidentales que Japon podia estar en la misma linea de
evolucidn histérica que otras partes de Europa; este pensamiento ya se puede vislumbrar
desde el siglo XVI. Ahora se ha visto que la comparacién entre el feudalismo europeo vy el
japonés es bastante mas compleja de lo que parecia en un principio, debido a la diferencia
politica, geografica, cultural, social y econdmica que dio origen y mantuvo ambos sistemas.

Pero para Francisco Javier, Alessandro Valignano y Rodrigo de Vivero el Japon que

110 a jerarquia de la sociedad propuesta por el neoconfucianismo descansaba en la creencia de que los seres
humanos nacian desiguales; de esta forma los samurais eran superiores al pueblo y era natural que como tal
gobernaran. Los campesinos eran la base de la sociedad porque ellos cultivaban los granos, los artesanos
también eran productores pues fabricaban herramientas. Pero los comerciantes pertenecian a la clase més baja
porque ellos se beneficiaban de la venta de los bienes que otros producian, por eso no se les estimaba (Yusa,
2005: 83).
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conocieron en la segunda mitad del siglo XVI y principios del XVII mostraba varias
similitudes con la Europa feudal, lo que los hizo creer que los japoneses no eran como los
“bérbaros” que habian conocido en otras partes del mundo.

B) La intelectualidad de los japoneses

Es hasta 1548 que Francisco Javier escribe a sus compafieros en Roma sobre las noticias que
los comerciantes le han llevado sobre Japon y los japoneses: “Donde, segun parecer de ellos,
se haria mucho fruto en acrecentar nuestra santa fe, mas que en ningunas otras partes de la
India, por ser ella una gente deseosa de saber en grande manera” (Zubillaga, 1968: 223). En
Francisco Javier es una constante esta descripcion del japonés como un hombre racional,
inteligente y avido de conocimiento, con la capacidad necesaria para entender la religion
catdlica y recibirla de buen grado. Esta opinion que se forma sobre los japoneses fue
reforzada al conocer a Anjirg,'*! quien le hace pensar que los japoneses son la “gente mas
curiosa de cuantas tierras son descubiertas” (Zubillaga, 1968: 223).

Como los portugueses le siguen diciendo gue en Japon aumentarian los catolicos,
Francisco Javier resuelve ir para alla, pues la mision en la India era cada vez mas dificil y,
en contraste con lo que sabe de los japoneses, los gentiles de la India “son gente, cuanto tengo
vista, en general hablando, muy bérbara. [...] Cudn grande trabajo es tener que entender con
gente que no conoce a Dios, ni obedece a la razon por la muy grande costumbre de vivir en
pecados” (Zubillaga, 1968: 266). Una vez que llega a Japon, confirma que lo que le dijeron
era cierto, al menos desde su perspectiva:

La gente que hasta agora tenemos conversado, es la mejor que hasta agora esta
descubierta, y me parece que entre gente infiel no se hallard otra que gane a los
japanes [sic]. Es gente de muy buena conversacion, y generalmente buena y no
maliciosa, gente de honra mucho a maravilla, estiman mas la honra que ninguna otra
cosa, es gente pobre en general, y la pobreza entre hidalgos y los que no lo son, no la
tienen por afrenta (Zubillaga, 1968: 354).

Posteriormente, Valignano escribird que los japoneses son “gente capaz y de buen
entendimiento” sin importar su clase social, pues la gente pobre no es de maneras rudas como

en Europa, mas atn “son todos de buenos entendimientos, bien criados y expertos”

111 Japonés que viajé a India para conocer a Francisco Javier, se convirti6 al catolicismo (ver nota 14, capitulo
I, p4g. 19).
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(Valignano, 1954: 5). Tanto Francisco Javier como Alessandro Valignano escriben sobre la
capacidad intelectual de los japoneses, a los que posicionan por encima de otros pueblos
descubiertos, méas cerca de los europeos civilizados que de los béarbaros. Rodrigo de Vivero
no habla mucho sobre el japonés comun, su atencién se centra sobre todo en altos
funcionarios, el shogun Tokugawa y su padre Ieyasu. Aun asi, escribe que los japoneses “son
hombres de vivos ingenios y de grandes cortesias entre si”” (Uchmany Weill, 2016: 233), lo
que confirma lo dicho por Javier y Valignano.

La escritura es otro aspecto que acerca a los japoneses con los europeos pues, al igual
que estos ultimos, sus libros los escribian “con letras reconditas y desconocidas al vulgo,
como entre nosotros las latinas” (Zubillaga, 1968: 296). Sobre los libros Alessandro
Valignano dice: “tienen ellos infinitos libros [...], los cuales componen en prosa y en verso
con tanta elegancia que es cosa de maravilla. Por donde se ve bien cuan grande sea el ingenio
y entendimiento natural de los japones” (Valignano, 1954: 55). Solo quienes podian acceder
a la educacion, como los nobles o monjes budistas podian leer los libros. Aunque los
japoneses utilizaban la escritura china, ya habian desarrollado su propia escritura a partir de
los caracteres de los otros; asi, un chino y un japonés podian leer el mismo texto, aunque
hablando no se entendieran. Valignano incluso dice que la lengua japonesa es mejor que la
latina, pues es “mas abundante y exprime mejor sus conceptos”; ademas presentaban dos
formas de escritura: una que usaban los hombres y otra que usaban las mujeres;**? y resultaba
mas dificil de aprender por “ser tan copiosa y elegante (Valignano, 1954: 53).

Otro aspecto en el que Francisco Javier hace hincapié es la existencia de universidades
en Japon: “Fuera de esta universidad de Meaco hay otras cinco universidades principales,
[...] y en cada una de las cuales nos dicen que hay mas de tres mil quinientos estudiantes.
Hay otra universidad muy lejos de Meaco, la cual se llama Bandu,** que es la mayor y méas
principal de Japan [sic], a la cual van mas estudiantes que a otra ninguna” (Zubillaga, 1968:
369). Para Francisco Javier las universidades eran importantes, ya que su método de

conversion consistia en ir desde las clases altas hasta las bajas; teniendo a las universidades

112 E] uso de los silabarios japoneses o kana, hiragana y katakana, estaba diferenciado en esa época. El hiragana
se utilizaba en escritos hechos por mujeres; los documentos oficiales, los poemas chinos y los sutras se escribian
en chino. Ambos silabarios son equivalentes y provienen de la simplificacion de caracteres chinos. Actualmente
el katakana se emplea para escribir palabras de origen extranjero y onomatopeyas.

113 Se refiere al colegio de Ashikaga que tenia alrededor de tres mil estudiantes del todo el pais. Ahi se ensefiaban
estudios clasicos chinos con profesores que venian de ese pais (Boxer, 1967: 44).
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japonesas de su lado podia convertir a méas gente, sobre todo porque veia a los japoneses
como individuos racionales. Ademas, estas universidades podrian establecer lazos con las
europeas. Los centros de estudios japoneses eran principalmente escuelas en los monasterios
budistas y sintoistas donde se ensefiaba a los nobles y los guerreros; aqui se desarrollaba la
cultura de la sociedad (Boxer, 1967: 44). Para los japoneses era muy importante que los
samurais supieran no solo empufar una espada, sino también aprender letras; por esta razén

se ensefiaba a la clase guerrera neoconfucianismo.

C) Las ciudades japonesas

Para los espafioles en la Nueva Espafia fue importante reubicar a los indigenas en nuevos
asentamientos que correspondieran a los que ellos tenian en Espafia, pues el proceso de
civilizar implicaba fundar pueblos nuevos que no estuvieran en “barrancas insalubres o en
lugares montafiosos y abruptos” que reflejaban la naturaleza salvaje de los indigenas
(Fernandez Christlieb, Urquijo Torres, 2006: 148). Los esparioles buscaron lugares que se
asemejaran a las condiciones geograficas de Espafia, preferentemente un sitio plano con un
rio en los alrededores: un lugar sano y conveniente (Fernandez Christlieb, Urquijo Torres,
2006: 149). Como se puede ver, la ubicacién de la ciudad estaba ligada al grado de barbarie
o civilizacion de una sociedad.

En Japon los occidentales encontraron ciudades perfectamente organizadas y trazadas
en sitios que se consideraban “sanos y convenientes”, ciudades que se podian comparar con
las europeas. Rodrigo de Vivero es quien se centra mas en describir los lugares que visita y
en como estan construidos; en su papel de funcionario del gobierno, diferente al papel de
misionero, él visitd las ciudades méas importantes del Japén unificado y lo recibieron en
grandes castillos; ademéas también vio templos importantes. Lo que mas Ilamé su atencion
fue la organizacién y la rectitud que habia en Japon en todos los niveles: desde la politica, el

desarrollo de las ciudades, la aplicacion de las leyes, incluso la construccion y decoracion de

114 Durante el periodo Sengoku la clase guerrera adquirié poder, lo que supuso un cambio en el enfoque de los
centros de estudio. El neoconfucianismo dotaba al samurai de rectitud y sabiduria. Con la instauracién del
shogunato Tokugawa y la estabilizacion del pais se hizo evidente la necesidad de funcionarios que manejaran
la administracion de los daimya; asi, la capacitacion de personal trajo consigo la creacion de nuevos centros de
estudios: los controlados por el shogunato (Shoheiko &8 y hanko #E#), las escuelas publicas de los templos
(terakoya FF/Z) y las academias privadas generalmente administradas por un solo educador (juku 2 o shijuku
FLER); a estas Gltimas podian entrar gente comin y samurais (Hmeljak Sangawa, 2017: 154-155).

62



los templos. La descripcion mas detallada de una ciudad en el texto de Vivero es la de Edo,

la nueva capital japonesa:

Tiene esta ciudad ciento y cincuenta mil vecinos, [...]. Las calles y sitios de esta
ciudad tienen tanto que ver cuanto hay que considerar en su gobierno, porque pueden
competir con el de los romanos. Pocas calles hay, una mejor que otra, sino todas en
igualdad y proporcién anchas, largas y derechas, mucho méas que las nuestras en
Espaia. [...]. Y la limpieza de las calles es de manera que diran que no las pisa nadie.
Tienen todas portales y estan distintamente separadas, conforme a los oficios y
personas. En una calle carpinteros, sin que se mezcle otro oficio ni persona, en otras
zapateros, herreros y mercaderes (Uchmany Weill, 2016: 95).

Esta perfecta organizacion de Edo no se debia a que fuera la capital, pues Vivero
asegura que “asi en el gobierno politico como [en] todos los demas, lo mismo que en esta
ciudad corre se usa y esta sentado en todas las del reino” (Uchmany Weill, 2016: 97). De
Miyako dice que “estd asentada en un llano tan espacioso como le hubo menester para la
multitud de gente que ocupa, pues verifiqué que tenia ochocientos mil hombres para arriba.
[...] no hay otro mayor lugar en todo lo que se conoce del mundo” (Uchmany Weill, 2016:
112). Francisco Javier también escribi6 sobre lo grande que era la ciudad de Miyako: “Dicen
que la ciudad tiene noventa y seis mil casas; y de los portugueses que las vieron, me dijo aca
en Japon uno de ellos, que era mayor que Lisboa; casas todas de madera y con pisos, como
las nuestras” (Zubillaga, 1968: 381).

Las ciudades japonesas cumplian con los requerimientos que los europeos
consideraban de mayor civilizacion; pero no solo eso, Rodrigo de Vivero también
consideraba que eran superiores en su forma de gobernar: “El gobierno politico de los japones
es aventajado del que yo conozco en todas las republicas del mundo” (Uchmany Weill, 2016:
236); lo que le provoca tanto admiracién como repugnancia, pues sin tener conocimiento de
Dios parecia que sus leyes eran perfectas.

Rodrigo de Vivero también reconoce la grandeza de lugares de idolatria, como el
sepulcro de Taycosama (Hideyoshi) en Miyako, diciendo que “es de las solemnes cosas del
mundo y que pudiera entrar por una de las siete maravillas de éI” (Uchmany Weill, 2016:
235). Aun asi, su comentario va acompafado de la visién negativa hacia las creencias de los

japoneses: “Edificios tan célebres y suntuosos tuviesen un fin y blanco tan abominable como
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adorar las cenizas de un hombre, que tiene el alma en los infiernos” (Uchmany Weill, 2016:

115).115

D) El caracter y las costumbres de los japoneses

Francisco Javier describe a los japoneses de forma muy idealizada, para ¢l son “gente llegada
arazon; y como por sus ignorancias viven en muchos yerros, la razon entre ellos tiene valia,
lo que no tendria si reinase en ellos la malicia” (Zubillaga, 1968: 380). La razén es la clave
para situarlos por encima de otros pueblos, ya que ellos aceptan la religion de forma mas
pacifica: “Huelgan de oir cosas conformes a razén; y dado que haya vicios y pecados entre
ellos, cuando les dan razones, mostrando que lo que ellos hacen es mal hecho, les parece bien
lo que larazdn defiende” (Zubillaga, 1968: 355). A esto se suma que en Japon no hay “moros
ni judios”, y que los japoneses no adoran “idolos en formas de alimafias”, sino hombres
antiguos que vivian como filésofos (Zubillaga, 1968: 269, 355).

Para Francisco Javier los japoneses ya estaban en el camino correcto para hacerse
catolicos, pues ellos ya “sabian que matar, hurtar, levantar falso testimonio y obrar contra los
otros diez mandamientos era mal [...], porque apartarse del mal y hacer bien, estaba escrito
en el corazdn de los hombres” (Zubillaga, 1968: 394); de forma que, aunque no conocian la
religion, Dios ya les habia ensefiado los mandamientos. De acuerdo con esta descripcion, la
moral de los japoneses era superior a la de la gente de la isla de Ambon, que €l habia conocido

en la India:

La gente de estas islas es muy barbara y llena de traicion. [...] Hay islas en estas
partes, en las cuales se comen unos a otros; esto es cuando unos con otros tienen
guerra y se matan en pelea, y no de otra manera. Cuando mueren por enfermedad,
dan por gran banquete las manos y calcafios a comer. Es tan barbara esta gente, que
hay islas donde demanda un vecino a otro (cuando quiere hacer una fiesta grande) su

115 Hernan Cortés escribié en su segunda carta de relacién sobre el mercado de Tlatelolco y el templo principal
admirando también su grandeza: “Tiene otra plaza tan grande como dos veces la ciudad de Salamanca, toda
cercada de portales alrededor, donde hay cotidianamente arriba de sesenta mil &nimas comprando y vendiendo;
donde hay todos los géneros de mercadurias que en todas las tierras se hallan” [...]. Hay en esta gran ciudad
muchas mezquitas o casas de sus idolos, de muy hermosos edificios, por las colaciones y barrios dellas, y en
las principales della hay personas religiosas de su seta, que residen continuamente en ellas; para los cuales,
ademas de las casas donde tienen sus idolos hay unos buenos aposentos. [...] y entre estas mezquitas hay una
que es la principal, que no hay lengua humana que sepa explicar la grandeza y particularidades della; porque es
tan grande, que dentro del circuito della, que es todo cercado de muro muy alto, se podia muy bien facer una
villa de quinientos vecinos (Cortés, 1986: 52-53).
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padre, si es muy viejo, emprestado para comer, prometiéndole que le dara el suyo,
cuando fuere viejo y quisiere hacer algin banquete (Zubillaga, 1968: 194).

También eran superiores a los indigenas de Ameérica, pues los cronistas mencionan
que los mexicanos sacrificaban personas, robaban y adoraban figuras: “Las cosas porque nos
envid a estas partes nuestro gran emperador fue para quitar que no sacrificasen ningunos
indios, ni otra manera de sacrificios malos que hacen ni se robasen unos a otros ni adorasen
aquellas malditas figuras” (Diaz del Castillo, 2011: 128).1¢ Francisco Javier no criticaba a
los japoneses, si acaso a los bonzos, pero lo méas negativo que menciona sobre el pueblo es
que “aprecian mucho las armas, tiénenlas en muy grande estima” y “son muy belicosos y
viven siempre en guerras” (Zubillaga, 1968: 384-385); Javier estuvo en Japon cuando se
encontraban los daimyo en guerras por el poder central, asi que pudo observar de primera
mano este fenomeno.

Alessandro Valignano diferencia las cosas buenas que tienen los japoneses de las
cosas malas, tratdndolas en capitulos separados. Sobre lo bueno él también dice que son gente
“muy capaz y de buen entendimiento” (Valignano, 1954: 5); ademas de ser “muy prudentes
y discretos, porque nunca son pesados con quejas, murmuraciones y con contar sus miserias,
como hacen los nuestros de Europa” (Valignano, 1954: 22). Para Valignano la gente de Japon
es “noble, cortés y de muy buen natural y entendimiento, tanto que en muchas cosas hacen

ventaja a los nuestros de Europa”y admira que:

Se gobiernan como gente de mucha prudencia y policia, que si en ellas se hubiesen
como gente barbara no era de espantar, mas ver que en todo van al revés de Europa
y que con esto concertasen sus ceremonias y costumbres, tan politicas y puestas en
razon para quien bien las entiende, es cosa que puede causar no pequefia admiracion
(\alignano, 1954: 34).

Valignano describe algunas de las costumbres japonesas que son contrarias a las
europeas, costumbres que le resultaba tan extrafias a él, que no las creeria si no las hubiera

experimentado el mismo:

116 En Hernan Cortés también se encuentran pasajes que describen los sacrificios que realizaban los indigenas:
“Y tienen otra cosa horrible y abominable y digna de ser punida, que hasta hoy visto en ninguna parte, y es que
todas las veces que alguna cosa quieren pedir a sus idolos, para que mas aceptacion tenga su peticién, toman
muchas nifias y nifios y aun hombres y mujeres de mas mayor edad, y en presencia de aquellos idolos los abren
vivos por los pechos y les sacan el corazdn y las entrafias, y queman las dichas entrafias y corazones delante de
los idolos, ofreciéndoles en sacrificio aquel humo” (Cortés, 1986: 26).
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Como nosotros quitamos la gorra o sombrero y nos levantamos en pie para honrar a
los que vemos, asi ellos por lo contrario se quitan el zapato y se sientan, teniendo por
suma descortesia el recibir a alguno en pie. Nosotros gustamos de tener los cabellos
rubios y los dientes blancos, més ellos asi los unos como los otros tifien con tinta
haciéndolos negros, dejando para la gente baja y abatida los dientes blancos y
cabellos rubios. Nosotros cabalgamos en un caballo por la parte izquierda, metiendo
el estribo en el pie izquierdo para cabalgar, ellos lo hacen al contrario cabalgando por
la parte derecha. Las mujeres andan a caballo como los hombres, y cuando llevan su
acompafiamiento las sefioras, mozas y doncellas y otras mujeres, todas van delante
de ellos y los criados atras, al revés de lo que usan las mujeres en Europa. Hasta las
trébedes han de poner al revés de nosotros en el fuego, porque ponen los pies para
arriba y el circulo para abajo (Valignano, 1954: 36-38).*"’

Estas costumbres al revés no las veia precisamente como algo malo, pues no
ocasionaban que los japoneses fueran malos por ellas. Valignano elogi6é sobre todo a los
nifios: “Son muy habiles para deprender todas nuestras ciencias y disciplinas, y decoran y
aprenden a leer y escribir en nuestra lengua mucho mas facilmente y en menos tiempo que
nuestros nifios de Europa” (Valignano, 1954: 5).1'# Respecto a las cosas negativas Valignano
describe que son “dados a vicios y pecados sensuales” (Valignano, 1954: 27); practican la
sodomia, sobre todo los bonzos que hallaron en esto remedio a la prohibicion de estar con
mujeres; “son muy crueles y faciles en matar” y “en las guerras queman y destruyen las
poblaciones a fuego y sangre, sin perdonar ni a los templos de sus idolos” (Valignano, 1954:
30); matan a los nifos desde el embarazo o al nacer; “son muy dados a beber y a fiestas y
banquetes” (Valignano, 1954: 31). Para él, otra de las malas cualidades del japonés es que
son demasiado prudentes, lo que hace dificil “averiguar por las palabras y sefiales exteriores
lo que sienten y pretenden en sus corazones” (Valignano, 1954: 30). La causa de estas
maldades entre los japoneses es que al final son gentiles y no estdn exentos de ser

influenciados por el demonio, que en este caso actua a través de los bonzos:

117 Otros ejemplos de costumbres contrarias son: no usan servilletas ni cubiertos, sino palillos; se sientan en
cuclillas; alimentan a los enfermos con pescado, cosas saladas y amargas, nada dulce como hacian los europeos;
no se sacaban sangre; sus purgas eran suaves y de olor agradable (Valignano, 1954: 38-39, 41-43). Las monjas
vestian habitos de seda azules y blancos, cabeza cubierta con velos azules “mejores vestidos para gala que para
religiosas” (Uchmany Weill, 2016: 117).

118 Tras la Conquista de América, los frailes también se referian de esta forma sobre los nifios. Un ejemplo es
la carta que fray Julian Garcés le escribi6 al papa Paulo III: “Los nifios de los indios no son molestos con
obstinacidn ni porfia a la fe catdlica, como lo son los moros e indios, antes aprenden de tal manera las verdades
de los cristianos, que no solamente salen con ellas, sino que las agotan. Y es tanta su facilidad, que parece que
se las beben. Aprenden mas presto que los nifios espafioles y con mas contento los articulos de la fe por su orden
y las demés oraciones de la doctrina cristiana, reteniendo en la memoria fielmente los que se les ensefia”
(Gonzélez Carrillo, 2009: 3).
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Porque siempre fué costumbre de gentiles vivir metidos en grandes vicios y pecados,
pues de sus idolos y maestros no pueden recibir otras leyes ni otra doctrina, y
particularmente se ve esto en Japdn, donde parte por las perversas leyes que el
demonio y los bonzos les dieron, parte por la pobreza y continuas guerras, no es
mucho verse entre ellos algunas malas cualidades, con las cuales vinieron a
corromper en parte su buen natural (Valignano, 1954: 25).

Por su parte, Rodrigo de Vivero también considera que los japoneses “son hombres
de vivos ingenios y de grandes cortesias entre si”” (Uchmany Weill, 2016: 233); en el gobierno
politico de sus ciudades son excelentes; “vale un hombre de los japones en valentia y &nimo
por ciento de los indios” (Uchmany Weill, 2016: 186);'*° las mujeres son “por extremo
compasivas” (Uchmany Weill, 2016: 89); admira la devocion que tienen hacia su religion,
pues ellos estan en los templos “sin divertirse, no s6lo en hablar pero ni a mirar, con un
silencio notable” (Uchmany Weill, 2016: 235), lo que compara con la actitud de los espafioles
y novohispanos que “con asunto verdadero” muestran “indevocion y falta de respeto tan
grande” (Uchmany Weill, 2016: 235). Francisco Javier y Alessandro Valignano también
escriben sobre la devocidn de los japoneses, pues por si solos son muy inclinados a la religion
y a obedecer a sus sacerdotes, lo que los hace mas receptivos a la religion catdlica. Este
ultimo punto sera fundamental para Valignano a la hora de desarrollar su plan para que la
iglesia en Japon se extienda y prospere.

Aunque no considera que todas las costumbres de los japoneses sean correctas,
Vivero dedica un capitulo de sus Avisos y proyectos para el buen gobierno de la monarchia
espafiola para tratar el tema de los casamientos en Japon, pues ahi se acostumbra que el novio
dé y regale a los padres y parientes de la novia; contrario a la costumbre espafiola, donde los
padres de la novia dan la dote: “Y como no se piden ni dan millaradas de dotes consérvanse
en mayor prosperidad las casas de pobres y ricos. Materia de Estado que ojala se siguiera en

Espana, que roban algunos el mundo por dotar una hija” (Uchmany Weill, 2016: 237-238).

119 Cuando Vivero escribe su Relacion y Avisos los debates sobre la proteccion del indio de los abusos de los
conquistadores y encomenderos llevaban ya casi un siglo. La vision que Vivero tiene del indio esta cargada de
la perspectiva paternalista que se desarrolld tras los escritos de Bartolomé de las Casas; aunque el indio fue
visto como un ser capaz y racional, se encontraba en una etapa inicial, era visto como un nifio al que se tenia
que guiar, educar y proteger. Es por esto que Vivero se refiere al indio como un ser débil debido a su
complexidn, nada apto para trabajos forzados en las minas, son gente indefensa, fragil y temerosa. Vivero afirma
que €l trata a los indios como hombres libres y no permite la esclavitud: “Y antes que en el mio se concediesen
para ellos indios, di en regalarlos y a los principales de los pueblos, castigando al espafiol o negro que no sélo
de obra, pero ni de palabra los ofendiese; dandoles de comer y buena paga los tuve y tengo de su voluntad y
con ella vienen a servir como jornaleros en Espafia” (Uchmany Weill, 2016: 189-190).
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Dentro de lo negativo que presentan los japoneses estan basicamente dos cosas: “Son
viciosos en beber” (Uchmany Weill, 2016: 126), y la valentia y arrogancia “que tienen mas
de barbaros que de gente discreta” (Uchmany Weill, 2016: 239). Esto Gltimo Vivero lo dice
mas que nada porque los japoneses se matan ellos mismos “sin querer que lo haga el verdugo”
(Uchmany Weill, 2016: 239), pues para ellos es de mayor honra darse muerte por mano
propia. Al igual que los otros dos autores, Rodrigo de Vivero critica mucho mas a los monjes
que a los demaés japoneses, siendo muchas veces estos los causantes de los pecados del
pueblo; ademas, en Vivero hay una critica constante a las costumbres de los monjes, que al

ser muy diferentes a las de los sacerdotes y monjas catdlicas, le resultan malas.*?°

Para el siglo XVI los europeos ya habian establecido contacto no solo con Asia continental
y Africa, sino también con América, donde encontraron sociedades diferentes a las que
conocian. Considerandose la cuspide de la civilizacion debido a la herencia de los griegos y
los romanos, compararon a las nuevas sociedades tomandose ellos como punto de referencia,
con lo cual los demés eran menos civilizados y mas barbaros. Ademas, se midié a los otros
con otro estandar: sus creencias religiosas. Como afirma Juan Alvarez-Cienfuegos Fidalgo,
en su libro La cuestiéon del indio, los europeos ya tienen ideas preconcebidas de lo que
significa ser civilizado o barbaro y median a las nuevas culturas a través de su “universo
mental, cristiano y europeo” (2010: 350). De esta forma, los europeos no solo eran superiores
como civilizacién, sino también por sus creencias religiosas.

La superioridad religiosa ocasion6 que los catolicos se sintieran con el derecho a
quitar territorio y propiedades a los infieles, siendo los judios y musulmanes los que se
encontraban en conflicto constante con ellos al no aceptar la conversion religiosa.
Posteriormente, los espafioles y portugueses se enfrentaron a los indigenas americanos y,
utilizando los argumentos de civilizarlos e introducirlos a la fe catélica, justificaron la

conquista. En América la religion y las costumbres estaban entrelazadas, de forma que

120 Esta vision positiva y de admiracion hacia los japoneses la compartieron otros jesuitas sucesores de Francisco
Javier como Cosme de Torres, superior de la Orden en Japon, y el padre Organtino Gnecchi-Sold. Pero la
opinién no estaba generalizada, un ejemplo de esto son el padre Francisco Cabral y el comerciante Bernardo
Avila Girén quienes describian en términos negativos a los japoneses: “muy pobres, muy soberbios y
arrogantes, furiosos y determinados, y Dios nos libre de su primer impetu el cual, si se les reprime con valor,
pierden facilmente el brio; pero si no le hallan en el contrario, todo lo llevan a barrisco. Son muy ingratos; en
recibiendo el beneficio, lo olvidan y esperan mas. Son los mas crueles e inhumanos, generalmente, que hay y
comunmente, codiciosos y avaros” (Takizawa, 2010: 29-33).
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primero se debia civilizar a los indigenas y quitarles sus costumbres mas barbaras como “paso
previo a la evangelizacion” (Alvarez-Cienfuegos Fidalgo, 2010: 156).

En el espectro de civilizacion y barbarie que habian construido los europeos, ¢donde
se encontraban los japoneses? De acuerdo con las cuatro caracteristicas analizadas en este
capitulo —la sociedad, la intelectualidad, las ciudades y el caracter y las costumbres— los
europeos notaron que a los japoneses no podian clasificarlos con otras sociedades que habian
conocido, pues su nivel de barbarie era menor. Los japoneses se encontraban méas cercanos a
la civilizacion europea, pero no podian ser considerados iguales a estos ultimos, pues les
faltaba un aspecto que era esencial para ser completamente civilizado: la religién catolica.

Con respecto a la religion, Santo Tomas de Aquino dividié a los infieles en dos
grupos: los que conocian a Dios pero se negaban a aceptarlo y los que nunca lo habian
conocido ni habian tenido contacto con la fe cristiana. En este Gltimo grupo se encontrarian
los japoneses y los indigenas de Ameérica (Lepe-Carrion, 2012: 68). Por su parte, Bartolomé
de las Casas clasificd a los barbaros en cuatro categorias en su Apologia, siendo la tercera
clase quienes verdaderamente son barbaros. Los japoneses corresponden a las clases uno:
hombres que se alejan de la razén humana por impulso de la ira o la naturaleza, descripcion
en la que entrarian todos los hombres en el mundo; y cuatro: los hombres infieles e iddlatras
(Alvarez-Cienfuegos Fidalgo, 2010: 344-345).

Aunque estas clasificaciones aun no consideran a los asiaticos, es a partir del
pensamiento de las Casas sobre los indios que se desarrollaron otras clasificaciones que
respetaban el derecho al territorio y las propiedades de los indigenas, pues ellos no habian
estado sujetos al Imperio Romano y, por consiguiente, no habian estado sujetos a reyes
cristianos (Zavala, 1947: 34). En este campo entraban también los japoneses, los chinos, los
hindues. El desarrollo de esta linea de pensamiento sirvio para que, a mediados del siglo XVI,
los europeos pensaran con mayor cuidado si hacer la guerra era lo mejor. Aunque los
portugueses adquirieron por la fuerza mucho territorio en India y Africa, también tuvieron
que mantener la paz con China, con Japén y con algunas islas bajo el control musulman a las
gue era mejor solo enviar misioneros para tratar de convertir a la gente. Posteriormente, a los
espafoles jamas se les hubiera ocurrido conquistar Japon, pues era una nacién fuerte y

orgullosa; y en cambio, temian que los japoneses pudieran invadir Filipinas.
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Ya en 1588 José de Acosta elaboré una nueva clasificacion de los barbaros mas

universal, donde ponia a los japoneses en la primera clase:

Una primera clase es la de aquéllos que no se apartan gran cosa de la recta razén y
de la préactica del género humano. Estos son ante todo los que tienen régimen estable
de gobierno, leyes publicas, ciudades fortificadas, magistrados de notable prestigio,
comercio prospero y bien organizado y, lo que mas importa, uso bien reconocido de
las letras. Pues en ninguna parte se encuentran monumentos literarios ni libros, si sus
gentes no son cultas ni tienen, sobre todo, una organizacion politica. A esta clase
pertenecen, en primer lugar, los chinos [...]. Siguen a continuacién los japoneses y
una buena parte de las provincias de la India Oriental, a las que no me cabe duda de
gue en otro tiempo llego la cultura asiatica y europea (Acosta, 1984: 63).

José de Acosta se basa principalmente en las cartas de Francisco Javier para poner a
los japoneses en la clase mas alta de barbarie, pero por el Sumario de Alessandro Valignano,
contemporaneo al texto de Acosta, y la Relacién de Rodrigo de Vivero se puede ver por qué
consideraron a los japoneses mas civilizados que los indigenas, pero méas barbaros que los
europeos porque desconocian de Dios. Aunque las diferencias eran muchas entre japoneses
y europeos Javier, Valignano y Vivero las encontraron dignas de admiracién e, incluso, las
describieron como un ejemplo a seguir. Este posicionamiento de los autores analizados no es
casualidad, pues como se vera en el ultimo capitulo, cada uno estaba respondiendo al
momento historico que le toco vivir, a su experiencia en Japon y a la funcion que tenia el

texto que escribieron.
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Capitulo I11. La religién japonesa desde la perspectiva de los autores
europeos

Tras haber caracterizado al japonés, los tres autores centraron su atencidn en describir sus
creencias y practicas religiosas. Para Francisco Javier y Alessandro Valignano era
fundamental conocer los componentes de la religion japonesa para saber como organizar la
evangelizacion en el pais. Como se vio en el capitulo anterior, los autores analizados se
enfocaron en criticar lo que ellos consideraban las costumbres perversas de los monjes y
como estos habian corrompido a la sociedad japonesa. Alessandro Valignano menciona que
la empresa evangelizadora en Japon serd la mas provechosa de Oriente porque los japoneses
“son muy inclinados a la religion y reverencia y obedecen mucho a los sacerdotes”
(Valignano, 1954: 132); posteriormente reafirma su opinion al decir que: “La vocacion y la
inclinacion de la religion, aun siendo gentiles, es en ellos tan grande que hay innumerable
numero de bonzos” (Valignano, 1954: 203). Valignano no se equivocaba, pues para el siglo
XV1en Japon la religion habia dado lugar a sectas poderosas que incluso desafiaban el poder
de los daimyo y del shogun.

Tanto Francisco Javier como Alessandro Valignano engloban a la religion japonesa
en una sola, aunque saben de la existencia de diferentes sectas y distinguen entre Buda y los
kami; pues la religion en Japon era, y adn es, un fendmeno de sincretismo y adaptacion de
practicas y creencias tomadas de diferentes doctrinas. Aunque la religion endémica de Japon
es el sintoismo, tanto el budismo y sus sectas, como el taoismo y confucianismo fueron de
igual manera importantes para formar la cultura y la religion (Yusa, 2005: 16-17). Con sus
propias limitaciones, los autores analizados lograron describir las diferencias entre las
doctrinas; como se vera a continuacion, centraron su atencion principalmente en el budismo,
que era la religion de las clases altas, también en la conducta de los monjes y en las aparentes

similitudes entre las practicas religiosas japonesas y el catolicismo.

A) El sintoismo
Al ser una religion propia del pais el sintoismo no tiene una fecha exacta de creacion y en un
principio no tenia un nombre (Reed Symonds, 2005: 9). No fue hasta la introduccion del

budismo, en el siglo VI, que los japoneses se vieron en la necesidad de nombrar a su propia
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religién, tanto para distinguirla de la religion importada, como para tomar conciencia de su
propia tradicién; de esta forma las creencias y practicas pasaron a formar parte de una
“categoria que identifica todo el conjunto de la mitologia y las practicas rituales autdctonas
como una unidad organica, creando de este modo una nueva comprension de la propia
historia y de la propia identidad” (Falero, 2006: 6-7).

El término Shinto f#3& es de origen chino y su significado esta dado por dos
términos: shin que se utiliza para nombrar a una deidad o espiritu, el equivalente en japonés
es kami, y #6 que significa camino o modo correcto; en conjunto la traduccion es “el camino
de los dioses”.*** Es justamente de los kami de donde se desprende la mitologiay las practicas
religiosas. En un principio la religion no tenia escrituras, solo existian las practicas rituales
ligadas a la fertilidad, la agricultura, la naturaleza; también se veneraba a los ancestros en
cada comunidad, asi como a los héroes y benefactores recientes o pasados, mitolégicos o
reales para pedir proteccion (Cobbold, 2009: 8).

Valignano da cuenta de esto cuando dice que “los kami son los dioses antiguos de
los japones, los cuales cominmente fueron reyes y otros fueron hombres sefialados que hubo
en Japon” (Valignano, 1954: 58). Esta explicacion de los dioses japoneses que Valignano
escribié no tenia nada de nuevo, pues a lo largo de la Edad Media los catdlicos buscaron
justificar la existencia de los dioses paganos como simples hombres, de rango elevado o
cuyas acciones ameritaban ser considerados como seres inmortales, pero al final reducidos a
personajes historicos (Seznec, 1983: 12).

Fue hasta el siglo VII que se crearon textos como el Kojiki*?? y el Nihongi*?* donde

se establecia que los japoneses descendian de los kami; pero la principal aportacion de estos

121 Esa es la traduccion maés difundida, pero la traduccion que hace Francisco Lopez Martin “la via de los kami”
me parece mas acertada, ya que kami se puede referir a los espiritus de la naturaleza, un poder sobrenatural, un
ancestro o individuo, y no solo a una deidad. En japonés el término para designar al sintoismo es Kami no michi
(Yusa, 2005: 19).

122 Se traduce como “Registro de cosas antiguas™. En el afio 682 el emperador Tenmu encarg su escritura para
unir su linaje a los kami nacionales y legitimar su poder. Se terminé hasta el afio 712 y fue escrito por O no
Yasumaro. El Kojiki esté dividido en 3 partes que narran la historia de Japdn desde la creacion del cosmos, el
nacimiento de los dioses y la creacion del archipiélago, hasta los reinados considerados legendarios, desde el
emperador Jimmu, nieto de la diosa Amaterasu y primer emperador, hasta la emperatriz Suiko (Licausi Pérez,
2016: 20).

123 Sy composicion también fue ordenada por el emperador Tenmu, se termind en el afio 720 y fue escrito por
varios doctos de la corte Heian. EI Nihon Shoki, como también se le conoce, enlista los kami y sus
descendientes, lo que muestra que todos los japoneses provienen de los kami. Se cree que este texto se realizd
para ser presentado en China, como una forma de evidenciar la importancia del imperio japonés; esto explicaria
la repeticidn de relatos con el Kojiki y las diferencias entre ambos textos (Licausi Pérez, 2016-17: 26).
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textos fue legitimar como descendientes directos de la diosa Amaterasu,*?* diosa del sol, al
clan Yamato y por ende a los emperadores.'* Esta diosa se convirtié en la principal deidad
del sintoismo y tuvo un templo dedicado solo para ella: el santuario de Ise.*?® Francisco Javier
en sus cartas menciona que “muchos de éstos adoran el sol y otros la luna” (Zubillaga, 1968:
355); el otro dios importante era precisamente el dios de la luna, Tsukiyomi.*?” Con la
creacion de los textos antes mencionados, el sintoismo entr6 en una nueva fase: ahora era
una religion més organizada que legitimaba el poder del emperador. Por mandato divino era
que regia el emperador y la diosa le hablaba en suefios o a través de posesiones (Reed
Symonds, 2005: 14). De esta forma, obedecer al emperador era obedecer a la diosa,
desobedecer al emperador era ir en contra del mandato divino. Al mismo tiempo, comenzé
el culto al emperador como si de un kami se tratara.'® De ahi en adelante la religion,
expresada en forma de sintoismo o budismo, quedaria intimamente relacionada con el poder

politico.

B) El budismo

Por su parte el budismo hizo su primera aparicion en Japon en la primera mitad del siglo VI,
aproximadamente entre el afio 538 y 552 (Reed Symonds, 2005: 16). Tras la introduccion del
budismo,'? comenzd una pugna con el sintoismo que no duré mucho tiempo, pues para el

afio 604 ya se habia proclamado al budismo como la religion del pais (Reed Symonds, 2005:

124 Amaterasu naci6 de Izanagi, el hombre que invita, cuando este se enjuagé el ojo izquierdo después de haber
ido al reino de los muertos a buscar a Izanami, la mujer que invita, pues ella habia muerto abrasada al dar a luz
al dios del fuego. Amaterasu se convirtio en la deidad suprema de los kami (Yusa, 2005: 22). En el Nihongi
Amaterasu nacié de lIzanami e lzanagi y era solo la princesa del sol (Bary et al., 2001; 20-21).

125 A finales del siglo IV surgié en la regién Yamato un poder central que subyugd a los demas jefes tribales.
El rey Okimi encabezd este nuevo estado unificado donde la sucesion era hereditaria, sin excluir a las mujeres.
Con la llegada del budismo la capital se establecié en Nara (Yamato), ya que antiguamente cada rey establecia
una nueva sede del gobierno para evitar la contaminacién por la muerte de su antecesor (Tanaka, 2011: 48-53).
126 Es el santuario sintoista mas importante y el lugar mas sagrado de Jap6n, su fundacién data del afio 300 d.
C., cuando la princesa Yamato, quien habia viajado para buscar el hogar perfecto donde rendirle culto, escuchd
la voz de Amaterasu diciéndole que ahi queria vivir (Yusa, 2005: 25). Se localiza en la ciudad de Ise, en el
centro de la prefectura de Mie, en la region central-sur del pais.

127 Naci6 del ojo derecho de Izanagi, después de que nacieran Amaterasu y Susanoo, dios del viento.

128 F] sintoismo se volvié mas organizado en el culto a Amaterasu, ahora la voluntad del gobierno y la voluntad
los dioses era una sola. Este sintoismo es el prototipo del shinto nacionalista del siglo XX.

125 E] budismo Mahayana fue el que se introdujo en Japon. Esta secta surgi6 en la India alrededor del siglo I D.
C. como un movimiento en contra del budismo monastico. Sostenia que la compasion era fundamental para
practicar el budismo y para la vida aqui y tras la muerte; ademas de proclamar que todas las personas tenian la
habilidad de convertirse en iluminados (Reed Symonds, 2005: 16).
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17). El principe Shotoku* fue abiertamente budista, por esta razon decidi6 patrocinarlo; una
de sus acciones principales fue mandar a sus subditos a afiliarse a un templo budista, con lo
cual ejercid control total sobre la poblacidn, al igual que lo haria el clan Tokugawa en el siglo
XVII (Reed Symonds, 2005: 17). Aunque esto no quiere decir que el sintoismo dejo de
practicarse o comenzo a ser erradicado, el culto a los kami continuaba como la religion
principal para la gente comun, y el budismo no prohibi6 la antigua religion. Gracias a sus
conocimientos sobre el confucianismo, el principe elabor6 la Constitucion de los diecisiete
articulos donde se combinan las ensefianzas del budismo sobre como lograr felicidad en la
otra vida y las ensefianzas del confucianismo sobre como vivir una buena vida en la tierra.*3
Con esto el budismo introducia dos nuevos conceptos en la vida de los japoneses: la vida
después de la muerte y la existencia del alma (Reed Symonds, 2005: 17-18).

Para los gobernantes japoneses el budismo se convirtié en la religion que mas se
ajustaba a sus objetivos: por un lado legitimaba su poder, por el otro ensefiaba a mandar de
forma benevolente para traer el paraiso a la tierra (Yusa, 2005: 37). Para la aristocracia y las
clases sociales altas el budismo era més atractivo que el sintoismo, pues era mas complejo y
poseia doctrinas formales que podian ser estudiadas; era una religion pensada para personas
que supieran leer chino y tuvieran una alta capacidad de razonamiento (Reed Symonds, 2005:
19). Alessandro Valignano en su Sumario confirma esto al decir que muchos de los monjes
“de su natural son nobles, hermanos, parientes y hijos de los mayores sefiores” (Valignano,
1954: 9). Pero fue justo este estatus de religion cortesana lo que termind corrompiendo al
budismo, ya que los japoneses carecian de fervor religioso y solo profesaban la religion como

muestra de su clase social.

130 (574-622) Hijo del emperador Yomei. Se llegd a comparar al principe con el rey indio Ashoka, que también
era budista y patrociné la religion. Tras su muerte se extendio la creencia de que era un hombre santo y pronto
se le Ileg6 a confundir con el principe Buda Shakyamuni. El relato de su nacimiento, en la puerta de los establos,
es una alusion al nacimiento de Siddhartha (Shakyamuni); asi como la habilidad de hablar nada méas nacer
(Yusa, 2005: 36).

131 Esta constitucion resaltaba la fe en el Buda y sus escrituras, asi mismo enfatizaba que la lealtad al gobierno
imperial era indiscutible. También promovia el trabajo duro, vivir la vida conforme a la moral, la frugalidad de
la vida y una jerarquia social estricta, de esta forma todos tenian su lugar y debian cumplir su labor lo mejor
posible, sin olvidar que jamas debian tratar de ser algo que no eran (Reed Symonds, 2005: 18).
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Los monjes budistas

Como consecuencia del enorme patrocinio del que gozé el budismo, los monjes se habian
vuelto adictos a los lujos y al poder que el gobierno les habia concedido. Esta situacion
continué durante los siguientes afios, lo que ocasiond que los japoneses comenzaran a
desilusionarse de los monjes budistas y de sus gobernantes (Reed Symonds, 2005: 20).
Cuando Javier, Valignano y Vivero llegaron a Japon, no solo las sectas budistas favorecidas
por la aristocracia mantenian su poder, también las sectas de la clase baja habian adquirido
autoridad; por lo que el comportamiento de los monjes fue ampliamente criticado en los
textos analizados. Principalmente se enfocaban en los pecados de los monjes, desde su
perspectiva catélica, y como corrompian a la sociedad.

Por lo que dice Javier, los monjes tenian ciertas prohibiciones que debian acatar:
“Antiguamente a los bonzos y bonzas que no guardaban los cinco mandamientos,
matabanlos, cortabanles las cabezas los sefiores de la tierra, a saber, por fornicar, comer cosa
que padezca muerte, o matar, hurtar, mentir y beber vino” (Zubillaga, 1968: 395); los
preceptos bésicos que debian seguir los monjes eran: no matar, no robar, no cometer
adulterio, no mentir y no consumir sustancias embriagantes (Yusa, 2005: 32). Pero los

monjes ya no cumplian con estas normas:

Pablicamente bonzos y bonzas beben vino, comen pez escondidamente, verdad no sé
cuando la hablan, fornican publicamente, sin tener ninguna vergiienza; todos tienen
mozos con quienes pecan, y asi lo confiesan, diciendo que no es pecado. El pueblo
asi lo hace, tomando de ellos ejemplo, diciendo que, si los bonzos lo hacen, también
lo haran ellos, que son hombres del mundo (Zubillaga, 2005: 395).

Debido al comportamiento de los monjes la gente comenzaba a volverse contra la
religién y Francisco Javier dice que “el pueblo tiénelos en muy ruin cuenta” (Zubillaga, 1968:
356). Ademas, los monjes habian adquirido riquezas tras haberle pedido al pueblo que “les
diese casas y monasterios y rentas y dinero para sus necesidades y, sobre todo, que los
acatasen y honrasen mucho” (Zubillaga, 1968: 387) a cambio de guardar los mandamientos
por ellos, y no estaban cumpliendo su parte. Los jesuitas aprovecharon esta brecha entre la

sociedad y los monjes para atacar a estos ultimos y obtener adeptos:

Los bonzos estdn mal con nosotros, porque les descubrimos sus mentiras. Ellos
(como ya arriba dije) persuadian al pueblo que no podian guardar los cinco
mandamientos, y que ellos se obligaban a guardarlos por ellos, con tal que los
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honrasen y les diesen lo necesario; y que ellos se obligaban a sacarlos del infierno.
Nosotros les probamos que los que van al infierno, no pueden ser sacados por los
bonzos y las bonzas con las cuales razones les parecio ser asi, como nosotros
deciamos, diciendo que hasta ahora los bonzos los engafiaran (Zubillaga, 1968: 395).

Aunque no todos los monjes se comportaban de forma incorrecta, habia quienes si
hacian abstinencia y no mantenian relaciones con mujeres “so pena de perder la vida”, gracias
a esto “y por saber contar algunas historias, o por mejor decir fabulas de las cosas en que
creen, por esta causa me parece que los tienen en mucha veneracion” (Zubillaga, 2005:367).
De acuerdo con lo que dice Valignano en su Sumario es justamente por no tener relaciones
con las mujeres que los monjes japoneses cayeron en uno de los mayores pecados para la

Iglesia Catolica: la sodomia.

Porque siéndoles a ellos prohibido por leyes y costumbres antiguas debajo de graves
penas el uso de mujeres, hallaron por remedio de sus desordenados apetitos, dar a
estos ciegos gentiles esta tan perniciosa doctrina, en la cual como son ellos los
maestros, asi son los peores y méas publicamente engolfados en ella que todos los
otros (Valignano, 1954: 28).

Para Valignano el castigo que mand6 Dios a los japoneses por este pecado fue la
inestabilidad politica, pues los levantamientos y el estado en guerra en el que se encontraba
Japon, donde “la mayor parte de los hombres muere a cuchillo, y las ciudades y familias cada
dia se asuelan y destruyen, viviendo todos con continuas guerras, miserias y trabajos”, eran
consecuencia de su pecado (Valignano, 1954: 28-29). Los monjes y las monjas también
habian sido los culpables de introducir entre la sociedad japonesa el aborto y el asesinato de
nifios. Francisco Javier y Alessandro Valignano comunican que las monjas bebian “melezina,
con que luego echa la criatura” (Zubillaga, 1968: 356); y esta practica ocasiond que se
introdujera “la costumbre que hay en Japon de matar las madres a sus hijos (Valignano, 1954:
64).

Otro aspecto que los catolicos criticaron de los monjes fue su forma de vestir, pues
para Rodrigo de Vivero los monjes vestian un “traje verdaderamente dijera yo que era de
algunos prebendados de Toledo, [...] era en traer unas faldas muy largas, que tomaban la
mitad del templo, y unos bonetes muy anchos de arriba y angostos de abajo” (Uchmany
Weill, 2016: 116). EI hecho de que Vivero compare el traje de los monjes con el de lo

prebendados de Toledo dice mucho sobre la riqueza econdmica que ostentaban los monjes
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budistas.’® Las monjas no se quedaban atras, pues lucian trajes demasiado bellos para ser
mujeres dedicadas a la religion. No es de extrafiar que los monjes budistas vistieran habitos
bellos: eran la religion del poder y debian vestir acordemente a esto, sin olvidar que muchos
miembros de la clase alta se habian vuelto monjes o estudiosos del budismo. Ademas, para
muchas sectas budistas la belleza y la armonia eran elementos necesarios para alcanzar la

iluminacion.

Las sectas budistas y el sincretismo
Las criticas a los monjes también se percibian en la sociedad japonesa, aun antes de la llegada
de los occidentales. Durante el periodo Heian** se buscd reformar la religién budista en
Japon; para esto se envio dos monjes a China: a Saicho, cuyo nombre pdstumo fue Dengyo
Daishi, y a Kikai, de nombre péstumo Kobo-Daishi. A su vuelta, Saicho cred la secta
Tendai,*** y Kukai cre0 la secta Shingon.**> Ambas sectas buscaban separar al budismo de la
corrupcion cortesanay sacerdotal, al mismo tiempo que trataban de mostrar al budismo como
una religion menos complicada. Aunque no lograron convertir a toda la poblacidn, si sentaron
las bases para acercar el budismo a todas las clases sociales (Reed Symonds, 2005: 20-21).
Con el surgimiento de estas dos sectas comenzé la fusion entre el sintoismo vy el
budismo, fendbmeno conocido como shinbutsu shiiga, que se dio de dos formas: o los kami

practicaban el budismo para alcanzar la iluminacién o eran manifestaciones de la esencia del

132 Una prebenda era una porcion de los bienes de una iglesia catedral o colegial que se asignaba a un eclesiastico
a cambio de que desempefiara ciertas funciones. Desde el siglo X1 Toledo era capaz de mantener un gran nimero
de prebendas, muchas mas que otras iglesias hispanas. En el siglo XV Espafia era una potencia mundial y la
economia del pais mejord, lo que ocasioné que Toledo tuviera un superavit que fue aprovechado por los
prebendados. Pero el aumento de los bienes provoco que se descuidara a la religién; por esto en el concilio de
Trento se estipuld que se daria la retribucion con base en la asistencia al servicio religioso “de tal forma que
ganaban més del superavit los que mas asistiesen al culto a lo largo del afio y menos los que contasen con menos
asistencia” (Villaluenga de Gracia, 2013: 150).

133 Abarca desde el afio 794 al afio 1185, durante este periodo la capital se traslad6 a Kioto. Es notable por el
esplendor de la cultura de la corte imperial y el auge de la clase samurai.

134 Esta secta se enfocaba en una sola escritura: el Sutra del loto, una pieza facil de entender que proclamaba
que cualquiera podia alcanzar el nirvanay la iluminacién sin importar su clase social. También se practicaba la
meditacion Tendai, que busca calmar la mente para “agudizar la penetracion del practicante en la naturaleza del
universo” y despertar su compasion. En el monte Hiei, al noroeste de Kioto, se estableci6 un centro monastico
Ilamado Enryaku-ji, donde la formacion duraba doce afios (Yusa, 2005: 39-40).

135 Pertenece a la corriente del budismo Vajrayana, “vehiculo de diamante”. Esta secta se centraba en la
importancia de los mandalas y otras artes religiosas, promovia los rituales elaborados donde se recitaban
mantras y conjuros acompafiados de gestos de las manos y el cuerpo. Se estableci6 un centro monastico en el
monte Koya, al sur de Osaka, escogido porque el paisaje esta rodeado de montafias “cuyas cimas parecen pétalos
de flor de loto a escala cosmica en las que mora un Buda” (Yusa, 2005: 41-42).
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Buda (Yusa, 2005: 60-61). Esto ocasiond que el sintoismo desapareciera frente al budismo,
pues los monjes budistas se apropiaron de los santuarios sintoistas y sus festividades. Fue
durante el periodo Kamakura®** que el budismo por fin alcanzo a las masas a través de tres
nuevas sectas: de la Tierra Pura (Jodo shii y Jodo Shinshii),**” Nichiren (Hokke-shii)** y Zen
(Soto sha y Rinzai-shii).** La secta de la Tierra Pura se centraba en el culto a Amida Buda,*
la secta Nichiren se enfocaba en las ensefianzas del Sutra del loto y el budismo Zen resaltaba
la importancia de la meditacion y las artes; estas nuevas sectas eran mucho mas sencillas que
las dos anteriores y el pueblo las adopt6 rapidamente (Reed Symonds, 2005: 22-23).

Por lo que relata Francisco Javier, el culto a Amida Buda estaba bastante difundido
cuando ¢l lleg6 a Japon: “Tienen ellos escrituras de hombres que hicieron grandes
penitencias, a saber, de mil, dos mil, tres mil afios de penitencia, cuyos nombres son Xaca*
y Ameda” (Zubillaga, 1968: 385-386). Valignano también se refiere a Amida: “Entendiendo
que todas las cosas proceden de este Amida, que es su principio, del cual no difieren, y que
cuando acaban se resuelven en él, y que llegando a esto tienen su contento y paraiso”
(Valignano, 1954: 61). También Rodrigo de Vivero entiende que Amida es su principal Dios:
“Oraciones dirigidas a Jaca y Mida, sus dioses” (Uchmany Weill, 2016: 117).

Vincente M. Bonet sostiene que en el periodo Kamakura el budismo se japonizo,
pues, aunque los monjes estudiaron en China, cuando estas sectas pasaron a Japén, se

ajustaron para conformar las sectas verdaderamente japonesas del budismo:

It is a Buddhism so Japanized as to satisfy the expectations of the times; it aims at
the salvation of the individual's soul; both its doctrine and practice are simple and

136 E| periodo Kamakura (1192-1333) se caracteriz6 por el surgimiento del gobierno militar (shogunato) en el
pais. Fue establecido por Minamoto Yoritomo tras su victoria sobre el clan Taira.

137 Honen (1133-1212) fue el fundador de esta secta, que en japonés recibe el nombre de Jodo-shii. Esta doctrina
sostenia que “la recitacion asidua, perseverante y sincera del nenbutsu era el Unico requisito necesario para
alcanzar la salvacion personal” (Yusa, 2005: 51-50). La escuela se establecié en 1175 y ha perdurado hasta
nuestros dias, convirtiéndose una de las ramas del budismo més practicadas en Japdn.

138 Fye fundado por Nichiren (1222-1282), quien estaba convencido de que solo el Sutra del loto contenia las
verdaderas ensefianzas del Buda Shakyamuni. Es la rama mas radical del budismo, pues prohibe el culto a las
otras sectas. Antes del inicio de la Segunda Guerra Mundial gozé de gran influencia entre los ultranacionalistas
japoneses (Yusa, 2005: 57-58).

139 |_a rama Zen del budismo pone el énfasis en el esfuerzo individual para alcanzar la iluminacién mediante la
meditacion sedente que practicaba el Buda Shakyamuni. La palabra Zen procede del chino Chan, que a su vez
es una aproximacién fonética del sanscrito dhyana “meditacion concentrada”. En Japon las tres grandes sectas
Zen son: Rinzai, Soto y Obaku (Yusa, 2005: 52). De esta secta se desprenden los jardines de rocas, la caligrafia,
la ceremonia del té y los arreglos florales.

140 Corresponde a Tathagata Amitabha, una de las trece deidades budistas.

141 Se refiere a Shakyamuni, mas conocido como Buda Gautama, en cuyas ensefianzas se basa el budismo.
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easy; it concentrates on and requires absolute conversion to the Buddha and to the
sacred book one has chosen; and it has the character of being a layman' s religion
(Reed Symonds, 2005: 27).

Pero, aunque el budismo se extendio a toda la poblacidn, el sintoismo no desaparecio,
siguio presente en la vida de los japoneses, sobre todo en la gente del campo. De nuevo se
construyeron templos para que ambas religiones los usaran y en la corte imperial se
mantuvieron dos ceremonias sintoistas: Daijoe!*? y Jinkonjiki.**®* La convivencia del
sintoismo Yy las diversas sectas budistas dio lugar a la creencia de que cada una servia para
diferentes cosas: los kami ayudaban a la gente con los asuntos mundanos, mientras que a
Buda se recurria para las cuestiones que tenian que ver con la vida después de la muerte
(Reed Symonds, 2005: 28).*** Asi lo dice Rodrigo de Vivero: “En sus idolatrias adoran los
Camis, que fueron seis antiguos insignes en alguna cosa, pidiéndoles lo temporal, y a los
hotoques,**> que fueron hombres del reino de Sian y Pegu, piden su salvacion” (Uchmany
Weill, 2016: 235).

Esta convivencia de sectas budistas y sintoismo quedd registrada en el escrito de
Rodrigo de Vivero, él explica que en Japon hay “treinta y cinco sectas y religiones diferentes,
donde unos niegan la mortalidad del alma, otros dicen que hay muchos dioses, y otros adoran
a los elementos, sin que nadie les haga coercion ni fuerza en esto” (Uchmany Weill, 2016:
117). En un principio el budismo parecié complementar al sintoismo, aunque existian varias
sectas budistas, al compartir las creencias, practicas, festividades y templos/santuarios. Es
hacia finales del siglo XV que el sintoismo comenzé a separarse del budismo y se identificd
como una forma de religién indigena. Esto no quiere decir que se separara completamente
del budismo, el confucianismo o el taoismo, pues para este momento todos formaban parte

de la cultura y construian el pensamiento y la identidad del japonés.

142 Ceremonia de ascenso del emperador (Reed Symonds, 2005: 28).

143 Ceremonia ofrecida a los kami donde el emperador pedia paz y prosperidad, se realizaba dos veces al afio
(Reed Symonds, 2005: 28).

144 E| budismo en un principio se entendié como el medio para la salvacién del alma de los muertos, esto
ocasioné que se pusiera especial atencion en guiar a los espiritus al reino de Buda. Por esta razon, las personas
vieron a los funerales como la principal funcién de los templos y los monjes budistas (Bit5, 2006: 380).

145 Cuando una persona moria, si habia llevado una vida de logros extraordinarios se convertia en hotoke, Buda,
pues se creia que los muertos entraban al reino de Buda como resultado de los servicios religiosos
proporcionados por los monjes. Mezclado con el sintoismo, los hotoke se volvieron los ancestros protectores
de las familias. Esto dio origen a la creencia de que la persona al morir era un hotoke y tras el paso de los afios,
de 30 a 50, el alma entraba al reino de los kami (Bito, 2006: 386, 388-389).
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El budismo continu6 como la religion del poder central y llegd a ser bastante
poderosa. Un ejemplo de esto es la Unidn de Ikko shii **° de la secta Verdadera Tierra Pura,
que controlé varias provincias del mar de Japon, estableciendo un Estado de los fieles y
nombrando al sefior feudal de su preferencia (Tanaka, 2011: 120). Tras el comienzo del
periodo Sengoku el poder quedd en los daimyo y las sectas como Ikko-shii, que se disputaban
el territorio y la centralizacion del poder. Durante este periodo la gente tenia cosas mas
inmediatas en qué pensar y la religion se estanco; el estado estaba en declive y de la misma
forma lo estaba el budismo tras el surgimiento de una variedad de sectas heréticas, que
entraban en conflicto con el dogma de otras, y que pugnaban por el poder entre ellas. Esto
también fue aprovechado por el sintoismo para apartarse del budismo y surgir con una
identidad propia (Kuroda, 1981: 18-19).

En este panorama se introdujo el catolicismo, que en un principio fue visto como una
nueva forma religiosa que trasformaria las practicas corruptas del budismo. Con la llegada
de Oda Nobunaga al poder las sectas budistas que habian ganado fuerza fueron perseguidas,
tal fue el caso de Ikko-shii y la secta Tendai.'*” Nobunaga se proclamé como “el mas grande
de los grandes”, tanto fisica como espiritualmente; esta idea quedo plasmada en las pinturas
que decoraban el castillo de Azuchi, donde Nobunaga se situaba sobre: “Confucians, wizards,
wise men, the Buddha's Ten Great Disciples, dragons, phoenixes, demons, and rulers and
great men of East Asia such as the Three Emperors, the Five Sovereigns, and the Ten
Accomplished Disciples of Confucius” (Asao, 2006: 44). Esto es una muestra de lo
intrincadas que estaban las diferentes doctrinas en Japon; una muestra de que todas convivian
en bastante armonia: “Y asi hombres como mujeres, cada uno segin su voluntad, escoge la
doctrina que quiere, y a ninguno fuerzan que sea mas de una secta que de otra” (Zubillaga,
1968: 386).

146 Fye una organizacién de campesinos, granjeros, nobles locales y monjes que se uni6 bajé la doctrina de la
secta de la Verdadera Tierra Pura, ganando adeptos, territorio y poder para asi poder alzarse contra los gobiernos
samurai. Incluso se autogobernaron y compitieron con los jefes guerreros por la supremacia. Formalmente
comenzd en 1457 con el lider Rennyo, cuando fue nombrado sacerdote del Hongan-ji. Derrocaron al gobierno
en la provincia de Kaga, fue la primera vez que las clases bajas gobernaban una provincia. Nobunaga fue quien
puso fin a esta secta, iniciando la guerra en 1570 contra el templo principal: el Hongan-ji en Osaka. La guerra
dur6 diez afos, hasta la quema del templo (Tanaka, 2011: 119-120, 125).

147 En 1571 Nobunaga incendi6 el recinto budista Enryaku-ji, en el monte Hiei, simbolo de la fuerza de la
aristocracia religiosa (Tanaka, 2011: 125).
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Tras la muerte de Nobunaga, Hideyoshi continud la persecucion de las sectas
religiosas que amenazaban la unificacién del pais, entre ellas el catolicismo. Cuando
Hideyoshi murio, se le consagré como kami; Rodrigo de Vivero fue testigo del culto que los
japoneses tenian a Hideyoshi cuando visit6 su templo: “que edificios tan célebres y suntuosos
tuviesen un fin y blanco tan abominable como adorar las cenizas de un hombre” (Uchmany
Weill, 2016: 115). Durante esta época, los muertos podian convertirse en kami o hotoke de
forma indistinta, pues, aunque podian ser diferentes en nombre y forma, para los japoneses
eran fundamentalmente iguales (Bito, 2006: 394). Para Hideyoshi ser un kami era la mejor
opcidn, pues estos influian en la vida terrenal. En el periodo Edo, con los Tokugawa, se
seguian las dos religiones; una muestra de esto es la proclamacién de 1630, donde se
ordenaba que todos debian afiliarse a un templo budista/sintoista para comprobar que no eran

catolicos.#8

Similitudes entre el budismo y el catolicismo

Los autores analizados reconocieron ciertas similitudes entre las précticas religiosas
japonesas y el catolicismo, aunque esto no quiere decir que ambas religiones fueran iguales
0 que estuvieran en el mismo plano; al final, los autores catdlicos condenaban cualquier
religién que no fuera la suya, y estas similitudes, en la mayoria de los casos, solo servian para
reforzar la idea de que sus creencias estaban erradas. Francisco Javier, al principio de la
mision en Japdn, tratd de encontrar ciertas practicas que fueran semejantes entre el budismo
y el catolicismo, para que la recepcién de la nueva religién se hiciera de forma mas sencilla.

En el ejercicio de la meditacion, como se lo explica Anjird, encontro el apoyo que necesitaba:

Una cosa me dijo Paulo de Santa Fe, japon, nuestro compafiero, de que quedo muy
consolado; y es que me dijo que en el monasterio de su tierra, donde hay muchos
frailes, y estudio, tienen entre ellos un ejercicio de meditar, el cual es éste: el que
tiene cargo de la casa, superior de ellos, que es el més letrado, lldmalos a todos y
haceles una platica, a manera de predicacion, y entonces dice a cada uno de ellos que
mediten, por espacio de una hora, sobre este punto: Cuando un hombre esta
expirando, que no puede hablar, cuando el alma se despide del cuerpo, si entonces
pudiese hablar, en la tal separacion y apartamiento del alma, ¢qué cosas diria el alma
al cuerpo? ; y asi también de los que estan en el infierno o en el purgatorio, si a esta

148 Con la Renovacién Meiji se volvié a atribuir al emperador la autoridad casi magica que habia perdido en el
shogunato; esto ayudd a legitimar la restauracion y reanudd el culto a la divinidad imperial. Para esto se revivi
al sintoismo en su forma mas pura, que “habria de subrayar como nunca antes la figura del emperador como
deidad central y suprema de la nacién” (Tanaka, 2011: 189-190).
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vida tornasen, ¢qué dirian? Y después, pasada la hora, pregunta el superior de casa a
cada uno de ellos lo que en la tal hora que meditd, sintio; y si algunas cosas buenas
dice, alabalo; y por el contrario lo reprende, cuando dice cosas que no son dignas de
memoria (Zubillaga, 1968: 339).

Javier descubrié un paralelismo con los Ejercicios espirituales que instaurd Ignacio
de Loyola para los novicios de la Compariia de Jesus, donde a lo largo de treinta dias,
aproximadamente, ellos tenian que meditar sobre diversas cuestiones para extraer una
ensefianza, que exponian a un miembro de la compafia que fungia como guia de las
meditaciones. También encontr6 similitudes con el modo de rezar de los japoneses, pues ellos
también usaban cuentas, como los catélicos con el rosario: “Asi los bonzos como el pueblo,
rezan por cuentas; el nimero de ellas son méas de ciento y ochenta. [...] nombran en cada
cuenta al fundador de la secta que tienen. Unos tienen por devocion pasar muchas veces las
cuentas, y otros menos” (Zubillaga, 1968: 396).

Alessandro Valignano establecid una relacion entre la existencia de sectas budistas
que facilitaron la salvacion y la doctrina de Martin Lutero, como formas heréticas que se

habian dado en el budismo y el catolicismo:

Les facilitaron tanto su salvacién que, encareciendo la misericordia y el grande amor
gue les tienen Amida y Shaka, vinieron a decir que aungque hagan cuantos pecados
quisieren, con invocar sus nombres, esperando firmemente en ellos y en sus
merecimientos, quedan purgados y limpios de todos sus pecados, sin tener necesidad
de hacer otra penitencia ni de otras obras, porque con ellas se hace injuria a las
penitencias y obras que ellos hicieron para salvar a los hombres. De manera que
dieron propiamente la doctrina de Lutero (Valignano, 1954: 66-67).

Lutero decia que la salvacién era un regalo exclusivamente de Dios, dado por la gracia
a través de Cristo y recibido solamente por la fe: “Concibe la salvacion como relacion
interpersonal entre Dios y el hombre en Jesucristo, fundamentada en la iniciativa
misericordiosa de Dios” (Ramirez Zuluaga, 2014: 78), contrario a la doctrina tradicional
escolastica que explicaba la salvacion como un intercambio “comercial” entre Dios y el
hombre, a través de sus buenas acciones o méritos. No es extrafio que Valignano pusiera a
las sectas budistas y a Lutero en un mismo plano, pues su doctrina habia causado turbacion
dentro del catolicismo, lo que ocasiond una division interna y la pérdida de fieles en

Europa.14?

149 para los jesuitas era intolerable que la salvacién en las sectas budistas se alcanzara facilmente, creian que al
no impulsar a los fieles a la purificacion de los pecados y al denigrar la misericordia hacian lo mismo que la
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Rodrigo de Vivero también not6 dos semejanzas entre el budismo y el catolicismo
cuando estuvo en Japon. La primera fue que los monjes budistas rezaban las horas: “Estaban
cantando con un tono, los capellanes y candnigos, bien semejantes al que aca se acostumbra
en las horas. Y segin me informaron, también ellos rezan las suyas a Prima, Tercia, Visperas
y Maitines” (Uchmany Weill, 2016: 116). Vivero no fue el tnico que reparo en esto, el padre
Gaspar Vilela'® también habia notado que los monjes parecian rezar las horas como los
catdlicos (Boxer, 1967: 66). La segunda fue que a la entrada de los templos habia pilas de
agua: “Pasé al cuerpo de su ‘mala iglesia’ donde tienen pilas de agua maldita como nosotros
bendita” (Uchmany Weill, 2016: 235). Para los sintoistas era muy importante limpiarse antes
de entrar a los santuarios, por eso colocaban agua en las entradas; en esta religion la muerte,
la sangre y las enfermedades se debian evitar para no contaminarse, de lo contrario el
individuo era sometido a un ritual de purificacion (Yusa, 2005: 20). Esta fue la razon por la
que los jesuitas evitaron tener hospitales de leprosos en Japdn, pues no se consideraba algo

digno.

Como se dijo anteriormente, cuando se introdujo el catolicismo en Japén los japoneses se
mostraron curiosos ante sus ensefianzas, pues tenia semejanzas con el budismo y algunas
practicas podian adecuarse o0 japonizarse. Sin embargo, el proyecto fracasé debido a
diferentes factores como la unificacion de Japon, la llegada de las 6rdenes mendicantes y la
amenaza que los japoneses sentian por los extranjeros, puntos que se desarrollaran en el
siguiente capitulo. Pero esta convivencia dejé documentos ricos en ejemplos sobre la vision
de los occidentales hacia la religién en Japdn. Francisco Javier, Alessandro Valignano y
Rodrigo de Vivero hicieron un esfuerzo para explicar de la mejor forma posible, segun su
entendimiento, las creencias y practicas religiosas. Los tres autores lograron identificar la
existencia de los kami y de los hotoke como formas separadas; a pesar de que el sintoismo,

doctrina de Lutero. Giuseppe Marino explica las similitudes que los jesuitas encontraron entre el protestantismo
y las sectas budistas, sobre todo con la secta de la Tierra Pura: “en ambas doctrinas el ser humano poseia todo
lo necesario que se requeria para vivir la vida sin tener que conseguir nada. De manera que tanto el uno como
el otro desvalorizaban la consideracion de la practica religiosa” (Marino, 2018: 275). Ademas, la salvacion o
iluminacién se basaba en el trabajo de la fuerza externa, Amida por un lado y Cristo por el otro, lo que ponia al
creyente en un rol pasivo.

150 (1526-1572) Jesuita portugués que participé en la mision de Japon de 1556 a 1570. Logré que el shogun
Ashikaga Yoshiteru (1536-1565) les concediera permiso de predicar y establecer una misién en Miyako, la
capital.
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una mezcla de mitologias locales, y las sectas budistas estaban entrelazadas y era dificil,
incluso para un nativo, ver donde comenzaba una y terminaba la otra.

En sus textos, también dejaron constancia del sincretismo existente en Japon, no solo
en la religion, sino también en las doctrinas importadas que construyeron el pensamiento
japonés. Ismael Cristobal Montero Diaz dice lo siguiente: “Resulta irénico que, [...], con la
politica de Sakoku el gobierno pretendiera cerrar las fronteras y asi evitar que penetraran
influencias del extranjero, porque dichas influencias ya estaban dentro y muy bien
asimiladas™*** (Montero Diaz, 2016: 194) hablando del confucianismo, tacismo y budismo,
todas doctrinas extranjeras. Pero lo que se debe tener en cuenta es que estas doctrinas se
japonizaron tras un largo proceso que comenzo desde el siglo VI, y que no se tomaron tal
cual venian, se aceptaron los elementos que servian para la sociedad en ese momento
especifico; como ejemplo tenemos el surgimiento de sectas budistas propiamente japonesas.

Los autores analizados explicaron la religion japonesa a sus contemporaneos
europeos bajo los conceptos que les eran conocidos, y, a pesar de creer que los japoneses
eran bastante civilizados, en ningn momento consideraron a su religion como buena; aunque
la religion japonesa no los escandalizaba tanto, pues no sacrificaban personas a sus dioses.
Pero, para los catolicos ciertas conductas de los monjes, como el aborto o infanticidio y la
sodomia, eran pecados propios de una religion de gentiles. Al final, a Francisco Javier y
Alessandro Valignano lo que les importaba era convertir a los japoneses y como hombres
catélicos de su época no iba a hablar bien de ninguna religion que no fuera la suya, sobre
todo no iban a escribir positivamente acerca del budismo o sintoismo si sus lectores eran
catélicos como ellos. Y el caso de Rodrigo de Vivero es el mismo, en un escrito que estaba
destinado a el rey no cabia admirar otra religién que no fuera la catolica, por mucho que
considerara positivamente a los japoneses, pues sus creencias eran para €l producto del
demonio; y asi lo dejo claro en su texto: “Que a no faltar Dios entre aquellos barbaros y ser

vasallos de mi Rey, negara mi patria por la suya” (Uchmany Weill, 2016: 101).

151 Politica de aislamiento que adopt6 el shogunato Tokugawa en Japén a mediados del siglo XVII, terminé a
mediados del siglo XIX, cuando Estados Unidos forz6 al pais a abrirse al comercio exterior.
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Capitulo IV. La religion catdlica en Japdn

En el segundo capitulo se concluyd que los autores tratados veian a los japoneses como
personas mas civilizadas que los indigenas de América, pero menos que los europeos.
Aunque los tres autores dan sus razones para demostrar que los japoneses son individuos
razonables, inteligentes y virtuosos, Alessandro Valignano va més alla y expone, en el
capitulo diecisiete de su Sumario, las caracteristicas que hacen al japonés tener buena
disposicion para la religion catdlica y para dejarse gobernar por ella. La primera de ellas es
que tienen vocacion, constancia y capacidad de aprovechar la nueva religion, con base en sus
observaciones sobre la religion japonesa 'y como la sociedad se relaciona con ella (Valignano,
1954: 203). La segunda caracteristica es que incluso desde nifios se aprecia su perseverancia
y acatamiento de la religion, ademas de dedicacion a las letras pues “estan tres o cuatro horas
estudiando sin moverse de su asiento, y vemos por experiencia que en los seminarios
aprenden en breve tiempo, juntamente con leer y escribir japon” (Valignano, 1954: 204). La
tercera caracteristica tiene que ver con la virtud, la prudencia y la disposicion natural que

tienen al sufrimiento:

Los japones naturalmente hacen profesion de ser muy sefiores de sus pasiones,
afables, mansos, prudentes y muy considerados en sus cosas, y sobremanera
modestos y graves, y muy dados al culto exterior, grandes sufridores de hambre y
frio y curtidos en el rigor y maltratamiento de sus personas, preciandose de esto aun
los reyes y grandes sefiores, y son pacientisimos en las pérdidas de sus haciendas y
en las persecuciones, sin usar de murmuraciones ni de quejas, y en todo eso, y aun en
la muerte, muestran muy grande y esforzado &nimo y corazén (Valignano, 1954:
204).

Estas caracteristicas le hicieron pensar que seria facil controlar la vida de los
japoneses dentro y fuera de los colegios y noviciados: “Naturalmente tienen los Hermanos a
los Padres mucha reverencia y respeto, y en esto llevan mucha ventaja aun a nuestros
Hermanos de Europa, y por eso facilmente se sujetan” (Valignano, 1954: 206). Fue gracias
al conocimiento del carécter japonés que los jesuitas desarrollaron su método de
evangelizacion en Japén, primero de forma empirica con Francisco Javier, y después de

forma mas sistematica, de la mano de Alessandro Valignano.
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A) La evangelizacion jesuita

El método de Francisco Javier

La mision de Francisco Javier en Japon fue diferente a la de India desde su llegada, pues en
la India solo tenia que continuar con el trabajo de otros que habian estado antes que él, pero
en Japon tenia que comenzar de cero la evangelizacion. A pesar de su intento de recabar tanta
informacién como fuera posible sobre Japon, ayudandose para la tarea de Anjird y de los
comerciantes portugueses que habian viajado a aquel pais, al llegar su primer obstaculo fue
la lengua. El japonés era una lengua préacticamente desconocida para los occidentales:
aprenderla costaba tiempo y esfuerzo. Afortunadamente, a su llegada a Kagoshima contaba
con el apoyo como traductor de Anjird, con quien rapido elabord textos para explicar la

doctrina catolica a los japoneses:

En este afio que estuvimos en el lugar de Paulo, nos ocupamos en doctrinar a los

cristianos, en aprender la lengua, y en sacar muchas cosas de la ley de Dios en lengua

de Japdn, a saber, acerca de la creacion del mundo, con toda la brevedad, declarando

lo que era necesario que supieran ellos, cémo hay un Creador, de todas las cosas, del

cual ellos no tenian ningln conocimiento, con otras cosas necesarias, hasta venir a la

encarnacion de Cristo, tratando la vida de Cristo, por todos los misterios hasta la

ascension, y una declaracion del dia del juicio; el cual libro, con mucho trabajo, lo

pusimos en lengua de Japon y lo escribimos en letra nuestra; y por él leiamos a los

que se hacian cristianos, para que supiesen cdmo habian de adorar a Dios y a

Jesucristo, para haberse de salvar (Zubillaga, 1968: 388-389).

Si el idioma japonés ya es dificil por si mismo, su escritura con caracteres latinos que
trata de explicar una religion cuyos conceptos no se encuentran en japonés era confuso y
extrafio para los japoneses. La conversion de los japoneses en esta etapa temprana se limitaba
a que Anjirod hablara sobre Dios a sus familiares y conocidos: “Por las muchas predicaciones
que Paulo predicé a sus parientes, se hicieron cerca de cien cristianos (Zubillaga, 1968: 388).
Posteriormente Francisco Javier y Juan Fernandez fueron los encargados de leer el texto en
japonés: “A este tiempo ya uno de nosotros sabia hablar japon, y leyendo por el libro que
sacamos en lengua de Japon, con otras platicas que haciamos, se hacian muchos cristianos”
(Zubillaga, 1968: 389). La lectura que hacian muchas veces causaba risas, ya sea por la forma
de pronunciar la lengua o el contenido de la traduccion; aun asi, lograron convertir a mas de
cien personas (Elisonas, 2006: 309).
Pero su traduccién pronto se top6 con un problema mayor. Debido a que para Anjird

los conceptos que presentaba la doctrina catdlica eran nuevos, tratd de explicarlos a través
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del budismo. Al principio esta relacion entre budismo y catolicismo fue de gran ayuda para
los misioneros, pues facilitd su aceptacion entre los japoneses; ademas, Francisco Javier
venia de India, la tierra del budismo, lo cual, sumado a su carisma natural hizo que la nueva
religion fuera motivo de curiosidad y comenzara a tomarse en cuenta. Pero esto fue
precisamente lo que ocasiond confusion entre los japoneses, quienes en esta primera etapa
del catolicismo en Japdn creyeron que no era otra cosa que una secta del budismo. El
problema fue el uso del término Dainichi.

Anjird explicod a los japoneses que existia una doctrina que tenia un solo Dios que
habia creado todas las cosas: “They call de ny chy in their language...Sometimes they depict
this de ny chy with only one body and three heads” (Elisonas, 2006: 307); aunque reconocio
no saber cual era el significado de estas cabezas. Dainichi, el Gran Sol, en Japon se usaba
para designar a la divinidad de la secta budista Shingon, él es “el creador y primer principio”
(Lopez-Gay, 2005: 47). Pero este término no significaba que fuera un Dios personal del que
se estaba hablando, para la secta budista el término solo significaba el material primigenio
del que estan hechas las cosas. Cuando Francisco Javier se percatd del error decidié utilizar
el término latino Deus para nombrar a Dios. Pronto comenzd a predicar que Dainichi no era
el verdadero Dios, sino un invento del demonio. Pero Deus también dio dolores de cabeza a
los misioneros jesuitas, pues los japoneses interpretaban el nombre a su manera, y esto
ocasiond la confusion de que Deus y dayazu eran lo mismo. Dayuzu, como llamaban los
japoneses a Dios, facilmente se puede confundir con dai (grande) y uso (mentira); por lo que
los monjes y los japoneses se burlaban del Deus catdlico pues era una gran mentira (Lépez-
Gay, 2005: 46-47).

La predicacion de la doctrina cat6lica fue el método por el cual Francisco Javier dio
a conocer la religion a los japoneses, que se convirtio en la labor fundamental de los primeros
misioneros en Japon: “Asi determinamos predicar por muchos dias por las calles, cada dia
dos veces, leyendo por el libro que llevabamos, haciendo algunas platicas conforme a lo que
por el libro leiamos. Era mucha la gente que acudia a las predicaciones” (Zubillaga, 1968:
389). Este método fue el mismo que utilizo la Iglesia primitiva para expandir la fe catolica
en el mundo greco-romano tras la muerte de Cristo. En el mundo greco-romano de los tres
primeros siglos la predicacion comenzaba con un ndcleo pequefio de personas, generalmente

la casa, el oikos griego y la familia romana (Baslez, 2010: 700). Los jesuitas siguieron este
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ejemplo al convertir primero a la familia de Anjiro: “Fuimos recibidos de la gente de la tierra
muy benignamente, principalmente de los parientes de Paulo, japon, los cuales quiso Dios
nuestro Sefior viniesen en conocimiento de la verdad” (Zubillaga, 1968: 384).

De esta forma la familia se convirtio en el primer paso de la conversion a la fe catodlica.
Posteriormente, cuando los apdstoles se retiraban de la comunidad, el jefe de familia tomaba
el lugar de persona referente (Baslez, 2010: 701).*>2 Por medio de la familia de Anjiro el
catolicismo se expandio hacia otros ndcleos familiares, pues gente cercana acudia a las
platicas que se daban en su casa; por esta razon en Kagoshima convirtieron a alrededor de
cien personas en poco tiempo. Pero cuando Francisco Javier y sus dos compafieros dejaron
Kagoshima, la conversion por medio de la familia ya no era un método viable, pues no
conocian a nadie en los lugares a los que iban.

La predicacion en las calles fue el siguiente paso de la mision jesuita. En Hirado y
Yamaguchi se dedicaron a predicar en las calles dos veces al dia, al principio sin permiso de
las autoridades: “Perseveramos muchos dias en predicar por las calles y casas; muchos
holgaban de oir la vida de Cristo y lloraban cuando veniamos al paso de la Pasion” (Zubillaga,
1968: 390). Esta predicacion en las calles dio lugar a debates entre monjes budistas y jesuitas,
donde ambas partes trataban de demostrar al publico que lo que sostenia la religion del otro
era mentira. Cuando aun existia la confusion de que el catolicismo era una secta del budismo,
los monjes invitaban a Francisco Javier a los templos budistas para establecer un dialogo con

él. Incluso fue amigo de un monje budista zen llamado Ninjitsu:>

Uno a quien todos en estas partes tienen mucho acatamiento, asi por sus letras, vida
y dignidad que tiene, como por la mucha edad, que es de ochenta afios, y se llama
Ninxit, que quiere decir en lengua de Japan ‘corazon de verdad’. Es entre ellos como
obispo, y si el nombre le cuadrase, seria bienaventurado. En muchas pléticas que
tuvimos, lo hallé dudoso y no saberse determinar si nuestra alma es inmortal o si
muere juntamente con el cuerpo; algunas veces me dice que si, otras que no. Témome
gue no sean asi los otros letrados. Es este Ninxit tanto mi amigo, que es maravilla
(Zubillaga, 1968: 357).

Pero cuando la confusion se aclard, los monjes budistas se volvieron hostiles hacia

los misioneros, pues estos predicaban que los monjes estaban equivocados. Tras esta ruptura

152 Esto dio lugar al surgimiento de la institucion episcopal en el siglo 111 (Baslez, 2010: 702).
133 VVer nota 21, capitulo | (pag. 21).
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los misioneros se dieron a la tarea de aprender sobre los preceptos de las sectas en Japon para

asi desmentirlas y convertir, por medio de argumentos, a los japoneses razonables:

Buscamos razones para probar ser falsas, de manera que cada dia les haciamos
nosotros preguntas sobre sus leyes y argumentos, a que ellos no sabian responder, asi
los bonzos como las monjas, hechiceros y otra gente que no estaba bien con la ley de
Dios. Los cristianos, como veian que los bonzos no sabian responder, holgaban
mucho y crecian cada dia en tener méas fe en Dios; y los que eran gentiles, que estaban
presentes a las disputas, perdian el crédito de las sectas erroneas en que creian
(Zubillaga, 1968: 392).
Las sesiones de preguntas y respuestas tras la predicacion de los padres no solo se

daban con los monjes, las personas en general también tenian dudas sobre la nueva religion:

Al cabo de la predicacion siempre habia disputas que duraban mucho.
Continuadamente éramos ocupados en responder a las preguntas, o en predicar.
Venian a estas predicaciones muchos padres y monjas, hidalgos y otra mucha gente;
casi siempre estaba la casa llena, y muchas veces no cabian en ella. Fueron tantas las
preguntas que nos hicieron, que por las respuestas que les ddbamos conocian las leyes
de los santos en que creian ser falsas, y la de Dios verdadera. Perseveraron muchos
dias en estas preguntas y disputas (Zubillaga, 1968: 391).

Este método resultd ser un gran éxito para los misioneros, pues los japoneses
“comenzaron a hacerse cristianos” (Zubillaga, 1968: 301); ya que, segin lo que dice
Francisco Javier: “La ley de Dios es mas llegada a razon que sus leyes; y también porque
veian gque nosotros respondiamos a las preguntas que ellos nos hacian, y ellos no sabian
responder a las que nosotros les haciamos contra sus leyes” (Zubillaga, 1968: 392). Cuando
abandonaron Yamaguchi los japoneses “dejaban de platicar de las propias leyes, y platicaban
de la ley de Dios. Era cosa para no poderse creer, ver en una ciudad tan grande como por
todas las casas se platicaba de la ley de Dios” (Zubillaga, 1968: 394). Cuesta creer que la
mision de los jesuitas haya sido tan exitosa como relata Francisco Javier, él no da muchas
sefiales de los fracasos y reveses que tuvo el catolicismo mientras estuvo en Japén, pero si
menciona que cuando los jesuitas predicaban por las calles, los japoneses se burlaban de los
mandamientos de Dios que eran contrarios a sus creencias “por hacer escarnio de nosotros”
(Zubillaga, 1968: 390).

No obstante, la mision de Javier era convertir principalmente a las autoridades
japonesas y con esta idea habia viajado a Japén desde un principio: “Yo voy determinado de

ir primeramente adonde esté el rey, y después a las universidades donde tienen sus estudios”
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(Zubillaga, 1968: 269). Antes de su llegada a Japon, Francisco Javier pensaba que existia un
rey bajo el cual estaban sujetos los demaés sefiores; cuando llegé se dio cuenta que no era asi.
Aun asi, decidi6 ir a Miyako para entrevistarse con el emperador: “Trabajamos por hablar
con el rey, para pedirle licencia para en su reino predicar la ley de Dios. No pudimos hablar
con él. Y después que tuvimos informacion que no es obedecido de los suyos, dejamos de
insistir” (Zubillaga, 1968: 390-391).

Hubo principalmente dos razones por las que los misioneros no pudieron entrevistarse
ni con el emperador ni con el shogun: la situacion politica de Japon era complicada debido a
las constantes guerras entre daimyo y tanto el emperador como el shogun tenian miedo de ser
vistos, sobre todo si eran extranjeros quienes los solicitaban; ademas, los misioneros no
estaban presentables para la ocasion. Tras la instauracion del shogunato Kamakura en 1192
era el shagun quien controlaba las interacciones oficiales del emperador, por lo que nadie
podia ver al emperador y mucho menos hablar con él sin permiso. Por otro lado, las reglas
de etiqueta japonesas indicaban que era necesario lucir presentable para una reunion oficial
con cualquier autoridad y llevar un presente, algo que aprendié Francisco Javier de su viaje
a la capital. Al volver a Yamaguchi pidié una entrevista con el daimyo Ouchi Yoshitaka y
esta vez iba bien preparado: “Dimos al dugue de Amanguche unas cartas que llevabamos del
gobernador y obispo, con un presente que le mandaba en sefial de amistad” (Zubillaga, 1968:
391).

Esta incorporacion de las costumbres japonesas a la metodologia de conversion para
que los japoneses no estuvieran recelosos de su doctrina ni despreciaran la religion fue clave
para los sucesivos éxitos que tuvo la Compafiia. Los japoneses tenian siglos de sincretismo
entre doctrinas y practicas religiosas que habian ayudado a conformar las costumbres que
definian a la sociedad. Francisco Javier entendié que no podia ir en contra de lo que dictaban
las normas, siempre gque no afectaran o contradijeran la doctrina catélica. Es asi como decidio
adoptar el estatus y la posicion de los monjes budistas Zen, imitando las costumbres que los
japoneses consideraban eran las mejores (Boxer, 1967: 210).

Aunque las conversiones se lograron principalmente entre los campesinos, si
pudieron instalar la fe cat6lica en algunos miembros de la clase social alta, algo de lo que da

cuenta Javier en sus cartas:
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Cuando Paulo fue a hablar con el duque, el cual estaba cinco leguas de Cangoxima,
llevd consigo una imagen de nuestra Sefiora muy devota, que traiamos con nosotros,
y holg6 a maravilla el dugue cuando la vio, y se puso de rodillas delante de la imagen
de Cristo nuestro Sefior y de nuestra Sefiora, y la adoré con mucho acatamiento y
reverencia, y mandé a todos los que con él estaban que hiciesen o mismo; y después
mostraronla a la madre del duque, la cual se espantd en veria, mostrando mucho
placer, Después que tornd Paulo a Cangoxima, donde nos estabamos, de ahi a pocos
dias mando la madre del dugue un hidalgo para dar orden como se pudiese hacer otra
imagen como aquélla (Zubillaga, 1968: 364).

Pero el daimyo de Kagoshima no fue el Unico que simpatizo con los jesuitas, el de
Yamaguchi permitid que los misioneros predicaran en las calles libremente y les cedié “un
monasterio, a manera de colegio” donde podian predicar la palabra de Dios “cada dia dos
veces” (Zubillaga, 1968: 391). El dltimo punto en el proceso de conversion corresponde al
tipo de misionero que tenia que llegar a los colegios en Japdn, pues por el momento solo
habia tres: Cosme de Torres, Juan Fernandez y el propio Francisco Javier. El jesuita pedia en
sus cartas personas que pudieran soportar trabajos pesados, ni viejos ni mozos, pues estos

ultimos “en lugar de aprovechar a otros, se pierden” (Zubillaga, 1968: 407):

Yo habia pensado que serian buenos para Japon flamencos o alemanes que supiesen
castellano o portugués, porque son para muchos trabajos corporales, y también para
sufrir los grandes frios de Bando, paresciéndome que de estas personas habria muchas
por los colegios de Espafia y Italia, y también porque carescen de la lengua para
predicar en Espafia y Italia, y podrian hacer mucho fruto en Japén (Zubillaga, 1968:
407).

También pedia que fueran versados en letras y de preferencia que fuesen sofistas para
descubrir a los monjes en “contradiccion manifiesta” (Zubillaga, 1968: 406). Tenian que ser
personas que supieran conducirse dentro de los valores catélicos, pues los japoneses se
fijaban mucho en que los misioneros fueran congruentes en lo que predicaban y en cémo
actuaban. Con esto parecia que la mision en Japon iba progresando y tenia las bases

necesarias para desarrollarse y prosperar.

El método de Alessandro Valignano

Aunque Francisco Javier habia dejado la mision de Japon en marcha y habia varios daimyo
que tenian simpatia por los jesuitas y los ayudaban, cuando Alessandro Valignano llego al
pais se dio cuenta que a los gobernantes no los motivaba la fe, sino las buenas relaciones

comerciales con los portugueses. Otro aspecto que le preocupaba era que el Superior de la
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Compaiiia en Japén, el P. Cabral, no daba un trato justo a los japoneses que se admitian en
los colegios y noviciados, més aun los discriminaba y apartaba. A esto se sumaba la poca
organizacion que habia en la forma de gobernar la Compafiia en Japdn. Debido a esto decidio
redactar el Sumario, siguiendo el método de Francisco Javier, Valignano habia recabado
informacidn antes de su viaje a Japon, pero esa informacién muchas veces era erronea; asi
que, para lograr una mejor comprension de los japoneses, Valignano se entrevisto varias
veces con don Francisco Otomo, daimyé retirado de Bungo.

Valignano considera que no debian ir al pais religiosos de otras 6rdenes, porque
sembrarian duda entre los japoneses: “Y si ahora fuesen otras religiones con diversos habitos,
diverso modo de proceder y diversas opiniones, [...], cualquier contrariedad que entre otros
religiosos y nosotros hubiese, sin duda creerian que somos de distintas sectas” (Valignano,
1954: 143). Los franciscanos y dominicos actuaban, vestian y predicaban de forma diferente
entre ellos y comparados con los jesuitas; si los japoneses veian que entre los religiosos
catélicos habia diferencias de metodologia desconfiarian de lo que predicaban, aunque
tuvieran “el mismo Evangelio” y “el mismo Dios y Salvador Jesucristo” (Valignano, 1954:
144).

Valignano preferia tener control absoluto sobre lo que se ensefiaba a los japoneses,
tanto lo que correspondia a la doctrina catélica como lo que tenia que ver con la ciencia y la
literatura. Esta idea no es nueva dentro del catolicismo: tras la invencion de la imprenta, tanto
en Europa como en la Nueva Espafia, la Iglesia decidia qué libros podian leerse, qué libros

debian expurgarse y cuales estaban definitivamente prohibidos:

Los franciscanos Alonso de Molina y Bemardino de Sahagun fomentaron la lectura
biblica en traducciones manuscritas o impresas, pero por otra parte, se dio el caso de
gue los dominicos Juan de la Cruz y Domingo de la Anunciacién opinaron en contra
y llegaron a destacar la necesidad de que "todos los libros, de mano o de molde, seria
muy bien que les fuesen Quitados a los indios". En general los indigenas eran
considerados inferiores, sin capacidad de discernir sobre su propia moralidad y
raciocinio, por lo que legalmente fueron tratados como menores de edad y como tal,
la lectura fue considerada peligrosa por algunas fracciones religiosas (Gémez Pérez,
2011: 36).

Aunque a ojos de Valignano los japoneses se dejaban guiar por la razon, temian que
pudieran caer en herejias: “Y si estas contrariedades que hubo entre algunos de la primitiva

Iglesia, donde habia tanta santidad [...], y juntandose tan facilmente tantos concilios [...],
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basto para causar tan grandes heregias y tan grandes cismas, bien se entiende lo que se puede
seguir con esto en Japon, que esta tan apartado y tan fuera de todo eso” (Valignano, 1954:
145). El miedo de Valignano estaba fundamentado en la situacién de la Iglesia en su época,
con la figura de Martin Lutero y el protestantismo. Pero Valignano, al igual que los
franciscanos en la Nueva Espafia, se valio del poder de la imprenta para evangelizar. La
imprenta presentaba multiples beneficios para la mision en Japon como la planteaba
Valignano: la reproduccion de catecismos seria més répida y sencilla, ya no se tendrian que
copiar a mano, y los textos catolicos que se traian de Europa podian censurarse antes de
imprimirse. De esta forma se comenzaron a distribuir en los colegios tres tipos de libros:
obras catdlicas europeas que se traducian al japonés, libros adaptados de obras japonesas y
gramaticas del japonés (Boxer, 1967: 190-191).

Uno de los mayores aportes que hizo Valignano fue continuar y perfeccionar el
método de adaptacion que Javier habia implementado, ya que los japoneses no iban a dejar
sus costumbres: “Antes es necesario que nosotros nos acomodemos a ellos en todo, y es a
mucha cuesta nuestra, y no nos acomodando a ellos de esta manera, perdemos el crédito y no
se hace provecho” (Valignano, 1954: 146). Esta adaptacion comenzaba con tener nifios
rapados en los colegios “como es costumbre en Japon hacerlo todos los que hacen profesion
de vivir en las iglesias” (Valignano, 1954: 172). Pero en Japon también acostumbraban los
sefores de la tierra “poner sus hijos en las varelas de los bonzos por algun tiempo para que
aprendan en ellas” (Valignano, 1954: 174), por lo que Valignano cre0 colegios para nifios
con “cabellos largos”.

Los nifios rapados fueron una adaptacién del modelo budista, donde uno de los grados

que se podia lograr era el de dogicos:***

Son mancebos que para ser después bonzos se crian en sus casas, rapados y vestidos
con ropas largas, [...]. Y aunque éste es entre ellos el inferior grado, todavia es tenido
en Japon por religiosos, como quien en una cierta manera esta en prueba y aspira a
ser bonzo. Y éstos ayudan en muchos ministerios honrados y graves, acompafiando
y sirviendo a los bonzos, de manera que en Jap6n estan en buen fuero y se hace de
ellos mucho caudal (Valignano, 1954: 188).

154 E| término es una deformacioén del japonés dojuku, adoptado por los monjes budistas para denominar a los
nifios de sus escuelas. Los jesuitas comenzaron a adoptarla partir de 1579 (O’Neill, Dominguez, 2001: 1133-
1134).
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Los nifios que llegaban a los colegios jesuitas eran considerados como religiosos, pero
“saben todos que no son nuestros Hermanos de la Compania” (Valignano, 1954: 190). La
aspiracion de estos nifios era ser miembros de la Compafiia, aunque para eso les faltaba
mucho tiempo de estudio. Su importancia recae en que eran ellos quienes ayudaban a los
jesuitas a adoptar las costumbres japonesas y a aprender la lengua: “Porque ellos fueron hasta
ahora los que predicaron y catequizaron y hicieron la mayor parte de la conversion que se ha
hecho” (Valignano, 1954: 191). Ademas, se encargaban de cuidar las iglesias y recibir
recados y visitas: cuidar el cha no yu. Esto no es otra cosa que el arte de atender a las visitas,
pues era costumbre en Japon tener siempre agua caliente para preparar el té a los visitantes.

Se ponia especial énfasis en la educacién de los nifios siguiendo el modelo de la
Compafiia en Europa y las recomendaciones de los concilios, ya que los nifios se dejaban
“guiar por do hombre quiere, como también porque bebiendo desde la teta (como dicen) la
virtud, las buenas costumbres y letras, quedan acostumbrados y hechos a eso después que
son grandes” (Valignano, 1954: 170). Ademas, se consideraba que el latin y las ciencias que
son nuevas para los japoneses “no las podran ellos nunca aprender si no comenzaren desde
su edad muy tierna” (Valignano, 1954: 170).

Otro de los puntos importantes dentro del proyecto de la mision en Japon fue hacer
clérigos a los japoneses. Valignano sabia que Japon jamas dejaria que algin pais extranjero
lo gobernara, y esto también se aplicaba a la religion: “Por eso no se ha de hacer cuenta sino
de criar los naturales y dejarles después a ellos el gobierno de sus iglesias” (Valignano, 1954:
146). Para Valignano era tan importante hacer llegar este mensaje a Roma que dedica dos
capitulos a exponer sus razones para hacer clérigos japoneses, donde las mas destacadas
tienen que ver con que los japoneses conocen su lengua y para los misioneros era dificil
alcanzar un nivel adecuado para expresarse, y podian alcanzar entre su sociedad la reputacion
necesaria para ser respetados, algo que los misioneros no lograrian “porque es tanta la
diferencia y contrariedad de las costumbres y modo de proceder en todo de nosotros y de los
japones gque nunca podremos alcanzar la union de los animos y la familiaridad y autoridad
necesaria que alcanzaron los bonzos” (Valignano, 1954: 183).

Pero no cualquiera podia llegar a ser clérigo y Valignano lamentaba que no se hubiera
podido escoger con anterioridad a los japoneses que debian entrar a los colegios, pues hasta

ahora la mayoria era de origen humilde, mas aptos para ser dogicos que miembros de la
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Compaiiia: “Asi por la falta de sujetos como de la autoridad y las demas cosas que nos
faltaban en Japdén, no pudo hacer la Comparfiia ni escoger a su voluntad los sujetos”
(Valignano, 1954: 184). Por eso él implementa una nueva estrategia donde se reciban
“honrados y nobles” (Valignano, 1954: 160), que crecieran bajo los principios morales de la
religion catolica, aprendieran la doctrina y, tras pasar por un arduo proceso, solo quedarian
los mejores, quienes se convertirian en sacerdotes. Esta era la meta que perseguia Valignano:
que la Iglesia en Japon se sostuviera por si misma; para eso ide6 un proyecto de formacion
que incluia colegios para la nifiez y seminarios para cuando alcanzaran la edad adecuada.***
Y como en Japén no se podian mezclar las clases sociales, se dividié a los colegios y
seminarios: aquellos que eran para dogicos y los que eran para nobles herederos.**®

Otro aspecto fundamental para que la institucion prosperara en Japon era la forma de
conducirse con los japoneses que se aceptaran en los colegios y seminarios. En el capitulo
dieciocho del Sumario Valignano desarrolla tres puntos que se deben lograr con los

japoneses:

La primera es que asi los Hermanos como los dogicos se aficionen a la Compafiia y
vivan contentos en nuestras casas. La segunda que entren en espiritu y aprovechen
en las virtudes y letras. La tercera que amen a los nuestros de Europa y vivan con
ellos con mucha unién (Valignano, 1954: 207).

Para lograrlo habia que dirigirse a ellos con amor y respeto “con el sentimiento que
lo hace un padre con su hijo” (Valignano, 1954: 207-208); jamés se les debia reprender
enojados y diciéndoles malas palabras, de lo contrario los tendrian “por hombres de poca
crianza y de poca virtud y mal acondicionados” (Valignano, 1954: 207). Siempre habia que

respetar sus costumbres: “Guardando con ellos y con los de fuera en el tratar la buena crianza

y modo de proceder de Japon” (Valignano, 1954: 208). Esto era necesario tanto para la

155 Los jesuitas dividieron Japdn en tres areas: Bungo, Shimo y Miyako. En Shimo se inclufan el oste de Kyiisha,
Arima, Omura, Hirado y Amakusa. En el Sumario de las cosas de Japén Valignano menciona que en cada una
de estas areas hay al menos un colegio, una casa de probacion, dos colegios de nifios nobles y diez casas de
residencias. Ademas de un total de doscientas iglesias aproximadamente (Valignano, 1954: 68-69).

156 En el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco en la Nueva Espafia también se planteaba educar a los hijos de
los nobles indigenas, para formar una élite indigena capaz de sustituir a los misioneros. Aunque no se le dio el
nombre de seminario, cumplia la misma funcién que este. Los franciscanos justificaron la eleccién de solo
permitir la entrada a nifios nobles con la idea de respetar las jerarquias existentes dentro de las sociedades
indigenas (Duverger, 1990: 209). En Tenochtitlan habia dos tipos de residencias educativas a las que ingresaban
los nifios: el Calmécac y el Telpochcalli. A la primera acudian los hijos de nobles y a la segunda los nifios de
plebeyos.
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armonia de los colegios y seminarios, como para aumentar la reputacion de la Compafia y
gue Mas japoneses quisieran ingresar.

Para Valignano era muy importante ayudar a los japoneses a abrir su corazon y
mostrar sus sentimientos, algo que no se acostumbraba en el pais. Valignano se intereso en
que los japoneses tuvieran ‘“comunicacion interior”, pues estaban tan acostumbrados al
“encogimiento y encubrimiento” que “corre mucho peligro que se encojan tanto que no los
podamos entender” (Valignano, 1954: 2009). ;Cémo saber que los japoneses no sentian la
espiritualidad solo porque no la comentaban? Dificil saberlo sin testimonios escritos, pero
para los jesuitas era importante la comunicacién tanto al interior como entre los miembros
de la Compafiia.

La comunicacion fomentaba la union y el sentimiento de compafiia indispensable para
la vida dentro de los seminarios y fuera en las misiones, pero entre japoneses y europeos
habia una barrera que no terminaban de superar. Valignano consideraba que este punto era
el de mayor importancia, pues de no lograrse “sin duda la Compaiiia de esta provincia en
breve se echard a perder” (Valignano, 1954: 198). Los jesuitas temian que la desunion entre
japoneses y europeos amenazara la expansion de la fe catolica y su lugar en el asunto, porque
en algin momento se convertirian en sacerdotes y ‘“sin duda, haran de nosotros y de la
Compatfiia lo que quisieren” (Valignano, 1954: 200). A pesar de considerar a los japoneses
honrados, se nota la desconfianza que existia hacia ellos; esta desconfianza era mutua, como
se vera al final del capitulo, y en ambos lados estaba fundamentada en que los europeos eran
un grupo y los japoneses eran otro grupo con diferentes costumbres, ceremonias y creencias.

La unién solo se podia lograr si no se hacian distinciones entre los europeos y los
japoneses en los colegios, también evitando hablar mal de las costumbres del otro. Valignano
reafirma la importancia de seguir las practicas japonesas para lograr armonia y union:
“Procuremos con toda diligencia aprenderlas y guardarlas con mucho gusto” (Valignano,
1954: 201). Pero este proyecto no tendria éxito sin la supervision del Superior de la mision,
pues en €l recaia el funcionamiento de la Compafiia en Japon; si la persona en este cargo no
hacia cumplir lo que se estipulaba en el Sumario, de nada serviria la planeacién de Valignano.
En el capitulo diecinueve se dan trece puntos que debe seguir el Superior, y todos versan

sobre las cuestiones tratadas con anterioridad: respetar las costumbres, fomentar la union, la
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manera de dirigir colegios y seminarios, los japoneses que se deben integrar para volverse
clérigos y la importancia de hacer clérigos en Japon.

Pero aun faltaba un aspecto sin el cual ni siquiera el Superior seria capaz de sacar
adelante la misién: el dinero. Mantener las practicas de cortesia japonesas requeria dinero,
como anteriormente habia notado Francisco Javier, pues cuando se visitaba a un daimyé o al

shogun se debian llevar regalos:

A esto se afiaden las muchas y grandes dadivas, presentes que es necesario hacer
todos los afios a diversos sefiores gentiles: a unos para que nos ayuden, y a otros para
gue no nos estorben en sus tierras; y aun con los mismos sefiores y caballeros
cristianos no se hace poco gasto en dadivas por la costumbre tan general en Japon
gue no se puede visitar ningn grande sin darle algun presente (Valignano, 1954
310).

Si a esto le sumamos los gastos de las personas en los colegios y seminarios, que
Valignano estimaba eran quinientas en total, mas los gastos de construccion y ornamentacion
de las iglesias, que eran alrededor de doscientas, el dinero que necesitaba para sostener la
mision era bastante y creceria la cantidad conforme se extendiera el catolicismo. La
Compaiiia ya sustentaba desde sus inicios la mision con la venta de la seda que venia desde
Chinay que los portugueses llevaban a Japon; el monto que ganaban era de cinco a seis mil
ducados al afio. Tras nombrarse Provincia a Japon, el monto requerido ascendi6 a diez mil

ducados, pero Valignano creia que se necesitaria mas:

Son necesarios a lo menos diez mil ducados, especialmente habiéndose de aumentar
seminarios y las casas con el niamero de los obreros necesarios. Y, asi, en poco menos
de tres afios que yo estuve alli, hallé, por cuenta que tomé al procurador, que se
gastaron mas de treinta y dos mil ducados (Valignano, 1954: 311).

Comparando el costo de la manutencién de un solo colegio jesuita en Europa, donde
la cantidad de personal era menor, la suma que pedia Valignano no parecia desproporcionada:
“Y pues Su Santidad con tanta liberalidad di6 diez mil ducados de renta a un solo Seminario
0 Colegio Germanico, y otra tanta di6 al Colegio Romano” (Valignano, 1954: 338).
Desafortunadamente, la mayoria de los sefiores cristianos en Japon eran pobres y sus
aportaciones econdmicas eran escasas. Tanto el rey de Portugal como el rey de Espafia daban

alrededor de mil ducados cada uno; posteriormente, los jesuitas en Goa pudieron juntar mil
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doscientos ducados al afio para sus comparieros en Japon; todo el dinero combinado apenas
alcanzaba para cubrir los costos (Boxer, 1967: 114, 117).

Aunque la participacion de los jesuitas en el negocio de la seda era muy criticada por
los portugueses que llegaban a Japon y los religiosos en Europa, no se podia prescindir de
los ducados que se sacaban con esto y Valignano defendio este beneficio en su Sumario

explicando que era una forma de caridad:

No tiene otro modo ahi la Compafiia para sustentar tantos gastos que el trato que cada
afio tienen en la nave de la China, en que envia hasta doce mil ducados de caudal,
con que saca ganancia cinco o seis mil ducados, y faltando esto no tiene remedio
ninguno, porgue, somo se ha dicho, no hay otra manera en japon para sustentar los
Padres. Y este trato y esta manera de vivir, lo primero, que es muy desconveniente a
nuestra profesion, aunque la necesidad y la caridad la hacen licita (Valignano, 1954:
334).

Pero aun faltaba un ultimo aspecto en el proyecto de Valignano: qué tipo de misionero
tenian que ir a Japon. En el estado de desarrollo en el que se encontraba la mision, Valignano
estaba mas preocupado en admitir mas japoneses y hacerlos clérigos, que en traer mas
europeos. Claro que por el momento necesitaba de “Padres hechos y pocos Hermanos”, ya
que debian tener terminados sus estudios porque no tendrian tiempo de hacerlos en Japon, y
algunos “mancebos para que de proposito estudien la lengua” (Valignano, 1954: 227). Estos
padres debian ser prudentes y maduros, buenos conversadores para que los japoneses se
pudieran familiarizar con ellos: “Porque si la autoridad fuera seca y de poca conversacion,
sera aborrecido y no hara nada” (Valignano, 1954: 228). También debian controlar su ira, ser
tratables para vivir en armonia con sus compafieros y tener disposicion para aceptar las
costumbres japonesas. Concuerda con Francisco Javier cuando pide padres sanos y fuertes,
porque las condiciones climaticas y la adaptacion a la gastronomia japonesa no eran cosa
facil.

A diferencia de otros pueblos no catolicos, los japoneses no podian ser obligados a
hacer algo que no quisieran por la fuerza, pues su capacidad militar era equiparable a la
europea y opondrian mayor resistencia, solo quedaba persuadirlos con argumentos; por esta
razén se cambio la metodologia que habia dado resultado en otras partes del mundo, con los
indigenas de América e India, por un plan que los incluyera de forma armdnica. Tanto

Francisco Javier como Alessandro Valignano optaron por un proyecto que tratara con
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igualdad a los hermanos japoneses y les brindara la posibilidad de convertirse en clérigos, ya
que Japon no era un territorio conquistado y los intrusos eran los europeos.

Es por esto que Valignano queria concentrar los esfuerzos de la mision en la capital
y zonas aledafias, para recibir japoneses de clase alta que se convertirian en los proximos
gobernantes; aunque el verdadero bastion del catolicismo en Japon siempre estuvo en
Kytsha. En Europa la Compaiiia de Jestis también se habia enfocado en “la fundacion de
seminarios, colegios y universidades para formar no sélo a los aspirantes a jesuitas sino
también a los hijos de las clases dirigentes de la sociedad” (Pino Diaz, 2016: 27), al mismo
tiempo que se esforzaban en aprender la lengua, las costumbres y la historia de los diferentes
reinos europeos, para poder brindar apoyo y consejo en momentos de crisis; con esto
pretendian influir en el “gobierno del mundo”, una de sus metas (Pino Diaz, 2016: 27).

Con el plan desglosado y acatado punto por punto, Valignano pronosticaba que “antes
que pasen treinta afios o serd convertido todo o la mayor parte de é1” (Valignano, 1954: 339).
A finales de 1582, cuando termind el primer viaje de Valignano, se estimaba que los
japoneses catdlicos eran aproximadamente ciento cincuenta mil; en su punto mas alto los
fieles alcanzaron el doble de esa suma, alrededor de trescientos mil (Tanaka, 2011: 125).
Parecia que la iglesia catolica tenia buenas bases para continuar en Japon, pero la historia fue
diferente y los planes de Javier y Valignano conocieron el principio de su fin con el edicto
de 1587 que promulg6 Hideyoshi para restringir el catolicismo.

B) El fracaso de la mision en Japén

Cuando Francisco Javier lleg6 a Japon el pais se encontraba en un momento de conflicto
politico: no habia una autoridad central que controlara a 10s daimya; los principales sefiores
militares habian consolidado su dominio territorial y habian erigido su propio gobierno; las
tres islas de Japdn fueron divididas en estados que constituian unidades politicas autdnomas.
Algunos guerreros locales habian logrado ejercer el poder de forma regional, incluso uniones
de campesinos y comerciantes pudieron ejercer su autonomia politica (Tanaka, 2011: 119).
La falta de union que imperaba en Japon les sirvio a los misioneros sobre todo para convertir
a gente de baja clase social, pero también para buscar proteccion y poder de la mano de un

daimyo; aungue la misma inestabilidad del pais no aseguraba que el daimyo no fuera a perder

99



su poder. Aun asi, no se tiene registro de que algun jesuita perdiera la vida durante este
periodo (Boxer, 1967: 42).

La politica de Oda Nobunaga

Con Oda Nobunaga en el poder el catolicismo gozo de tolerancia, incluso el jesuita Luis Frois
era invitado a la corte, pues Nobunaga se habia entrevistado con él antes de que se hiciera
con la capital. El jesuita quedd esperanzado de este encuentro, ya que Nobunaga se mostro
muy amable; y la disposicion del japonés no era solo una pose, habia llegado a desestimar
las advertencias de sus consejeros sobre los peligros que podrian traer los jesuitas (Boxer,
1967: 60). Nobunaga tenia conflicto con las sectas budistas populares que habian alcanzado
cierto poder territorial, como la secta Ikko-shii, por eso veia la incorporacion del catolicismo
como una forma de hacer contrapeso a la influencia que los budistas tenian. Gracias a esto,
Frois obtuvo permisos oficiales de Nobunaga y el shogun para predicar en la capital sin ser
molestado:

I hereby authorize the padre to stay in Kyoto. Nobody may be billeted in his house,
nor Will he be expected to share in the customary Ward and street duties, since |
exempt him from them all. He Will not be molested throughout any of my provinces.
If by any chance anybody does him any wrong, | Will see that thorough justice is
done and punish most severely whosoever harms him (Boxer, 1967: 61).

Hasta la muerte de Nobunaga en 1582, afio que coincide con el final de la primera
visita de Valignano, los jesuitas tuvieron la paz suficiente para continuar con su labor; sin
embargo, el panorama cambi6 cuando Hideyoshi tomd el poder. Para su segunda visita, en
1590, Valignano pudo ver los frutos de su plan en accion, pero también vio el comienzo de
las dificultades con el nuevo gobernante. Con la conversion de los daimyo hubo episodios de
violencia hacia los budistas y sus templos, algunas veces motivados por los mismos padres,
como se dio en la Nueva Espafia. Pero la fortuna cambiaba constantemente y los jesuitas
también eran expulsados de los lugares con la misma rapidez con la que eran aceptados. Es
asi como, en un principio, Hideyoshi se mostré favorable a los jesuitas y ellos también le
favorecian rezando para que lograra su propdsito, pero el taiko cambio tan pronto como se

dio cuenta de que los padres podian ser un problema para sus planes (Elisonas, 2006: 360).
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La politica de Toyotomi Hideyoshi

Todo comenz6 cuando los jesuitas lograron una victoria grande, que les traeria provecho y
problemas por igual: la cesién de Nagasaki por parte de don Bartolomeu, sefior de Omura.
Hideyoshi continuo la unificacion de Japon donde la habia dejado Nobunaga, asi que el
siguiente paso era anexar el sur a su jurisdiccion. En 1587 conquistd Kyusha, donde los
daimyé de Arima, Bungo y Omura se habian convertido al catolicismo y con ellos sus
stbditos. Cuando Hideyoshi Ilego al sur y vio por si mismo el poder que los jesuitas tenian
al poseer el puerto de Nagasaki, tres daimyo conversos a los que aconsejaban, miles de fieles
y jurisdiccion en los asuntos comerciales con los portugueses se preocupd, pues el escenario
le recordaba mucho al poder que lograron en su tiempo las sectas budistas contra las que
Nobunaga peled.

Por esto, publicé su edicto el 24 julio de 1587 donde condenaba al catolicismo y
ordenaba a los misioneros salir de Japdén en veinte dias. Principalmente se acusaba a los
jesuitas de motivar a los japoneses convertidos a destruir templos, algo que no se habia visto
antes en Japon y que no se podia permitir en “el pais de los Kami” (Elisonas, 2006: 360).
Pero Hideyoshi tampoco protegia al budismo, quiza también los veia como una amenaza,
igual que su predecesor. La actitud cambiante de Hideyoshi frente al catolicismo ha sido
motivo de multiples estudios, pero jamas se podra saber con exactitud qué paso por su cabeza,
pues una semana antes del edicto le habia asegurado al padre Coehlo que ayudaria en la
construccidn de iglesias para la conversion masiva.

Quiza el punto de inflexion se dio cuando el padre Coehlo, en una entrevista que tuvo
con Hideyoshi una semana antes del edicto, le asegurd que se encargaria de que los daimyo
catélicos de Kyasha le ayudaran con su empresa. Valignano habia prohibido expresamente
a los jesuitas interferir en asuntos politicos, pero al padre Coehlo le falt6 juicio o la promesa
de ayuda por parte de Hideyoshi lo emociond de mas. Otro aspecto que a Hideyoshi no le
agrado fue que uno de los daimyo catolicos, Takayama Ukon,*” prefirio vivir en exilio que
renunciar a su fe cuando Hideyoshi se lo pidi6. El dafio estaba hecho, Hideyoshi fue
consciente del poder de los jesuitas y su religion sobre los daimya catolicos (Boxer, 1967:
141, 146).

157 (1552-1615) Daimyo de Akashi que jamas renunci6 a la religion catélica y por eso fue condenado por
Tokugawa a vivir en Manila, donde murio (Elisonas, 2006: 320).
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El edicto no afectaba el comercio con los portugueses, aunque se les prohibia llevar
mas misioneros a Japon; pero los jesuitas no podian dejar el pais en ese plazo, pues el navio
desde Macao llegaba en seis meses y no habia otro medio de transporte, Hideyoshi les
concedio este tiempo siempre y cuando permanecieran en Hirado, y continud expidiendo
edictos contra el catolicismo. Se confiscaron iglesias y propiedades de los jesuitas en Japon
y se prohibi6é a los samurais portar rosarios, cruces o imégenes religiosas. ElI miedo de
Hideyoshi no estaba infundado, pues en otra muestra de poco sentido comun el padre Coehlo
pidi6 soldados y armas a Goa y Macao, también trato de unir a los daimya catélicos contra
Hideyoshi; es muy probable que llegaran noticias sobre esto al gobernante, reforzando sus
sospechas contra los jesuitas (Elisonas, 2006: 362).

Esto llevo a los daimyo cat6licos a mostrarse mas leales a Hideyoshi, para evitar
represalias, pues por mucho que fueran catdlicos, primero eran japoneses. El ultimo paso que
dio Hideyoshi durante este afio fue quitar Nagasaki a los padres y anexarlo a su jurisdiccion.
Tras este edicto hubo destruccién de algunas iglesias y los padres pasaron de predicar en las
calles a hacerlo de forma clandestina; aunque era un gran retroceso para la misién, no era un
problema como tal, pues la Iglesia Primitiva habia comenzado de este modo (Elisonas, 2006:
363). Aun asi, ningln jesuita dejo Japén de forma permanente ese afio y Hideyoshi tampoco
recrudecié sus medidas anticatolicas, principalmente porque los padres seguian estando
ligados al comercio con los portugueses.

El conflicto entre jesuitas y franciscanos

Hasta ese momento los conflictos de los jesuitas se daban solo en el plano de la politica, con
los gobernantes; pero a partir de 1593, con la llegada de los franciscanos a Japdn, los
problemas de los jesuitas también ocurrian con los japoneses convertidos. Japon estaba
vedado a las ordenes mendicantes desde 1583 por la bula Ex pastoralis oficio, donde se
estipulaba que la misidn en Japon estaba reservada a los jesuitas bajo patronato portugués.
Los franciscanos aprovecharon el edicto de Hideyoshi para quitar el monopolio a los jesuitas,
argumentando que su mala gestion habia ocasionado la restriccion del catolicismo y era
necesario que otras ordenes acudieran a Japon para apoyar la evangelizacion. Fue asi como
los franciscanos, encabezados por fray Pedro Bautista, viajaron a Japon en calidad de
embajadores (LOpez-Vera, 2016: 8).
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En Miyako Hideyoshi les cedié un terreno para que pudieran construir una iglesia 'y
un hospital para leprosos; lo que él buscaba era estar en buenos términos con Filipinas para
comerciar con ellos y asi quitarles a los portugueses el monopolio comercial. A partir de este
afio comenzd una guerra entre franciscanos y jesuitas que durd hasta 1614, en la que no
podemos saber cudl de las dos partes tuvo la razon, pero si sabemos que ambas tuvieron parte
de culpa en la mala imagen que dejaron en los japoneses tras sus rifias.

Hubo dos razones principales para la disputa entre franciscanos y jesuitas: en primer
lugar, la diferencia de método al evangelizar; en segundo lugar, que los jesuitas estaban
patrocinados por Portugal y los franciscanos por Espafia. Aunque ambas naciones estaban
unidas por Felipe 11 desde 1580, los portugueses no estaban conformes con este arreglo, lo
que incrementd el antagonismo entre los misioneros. Esta union también fue esencial para
que a los franciscanos se les permitiera viajar a Japon, pues se considerd que tenian tanto
derecho en Oriente como los portugueses. Ademas, los espafioles criticaban constantemente
el negocio de la seda del que tomaban parte los jesuitas y esperaban hacer tratos para que
Jap6on comerciara con Manila y asi también tener ganancias.

Como se vio anteriormente, Valignano no queria que otras drdenes entraran a Japon
porgue no podrian ajustarse al modo de ser de los japoneses, ademas de ocasionar confusion
entre estos al vestir y actuar diferentemente a los jesuitas; por los testimonios de esa época
parece que Valignano tenia razon. Los franciscanos aplicaron los métodos que habian tenido
éxito en América, aungue ahi habian entrado a evangelizar después de la conquista y pasaron
afios de ensayo y error para depurar su técnica; a Japon llegaron queriendo convertir masas
en semanas, sin conocer su cultura ni su lengua. Ademas, predicaban de forma publica y con
mucho fervor, cuando Hideyoshi ya habia publicado el edicto.

Los franciscanos, quiza por ser mas laxos o por problemas de comunicacion,
perdonaban mas facilmente a los japoneses convertidos que los jesuitas; asi que los pecadores
acudian de mejor gana a los franciscanos. Otra gran diferencia entre métodos se daba en el
plano de las clases sociales, ya que por un lado los jesuitas habian dedicado sus esfuerzos a
la clase guerrera, mientras que los franciscanos se concentraron en las clases sociales bajas
que los jesuitas habian descuidado. Por esta razon los franciscanos abrieron hospicios para
cuidar a los enfermos y leprosos, una tarea que los jesuitas eliminaron de su método por

considerarse algo indigno en Japon (Boxer, 1967: 234). Esto dividio también a los japoneses,
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pues a sus 0jos parecia que se trataba de dos sectas diferentes, muy parecido a lo que pasaba
con las sectas budistas.

Aunque fueron muy criticados y menospreciados por los jesuitas debido a que la
mayoria de sus catolicos eran pobres, también tuvieron éxito con algunos daimya, como el
de Wakayama: Asano Yukinaga. Al final, las dos partes estaban consiguiendo lo que se
supone perseguian: la conversion de los japoneses, pobres o ricos. Pero los conflictos
politicos, metodoldgicos y econdmicos se interpusieron entre ellos, y el problema siguid
aumentando y generando conflictos con las autoridades japonesas, pues Hideyoshi cada dia
sospechaba mas de ambos. Esta época esta marcada por documentos franciscanos que acusan
a los jesuitas y documentos jesuitas que culpan a los franciscanos, la rivalidad también se
expresaba en las calles de Japdn por medio de chismes y rumores contra el otro. Pero hubo
un momento en particular que hizo escalar el conflicto a otro nivel: el episodio del galedn

San Felipe.

El galedn San Felipe y los martires de Nagasaki
En 1596 el galedn espariol San Felipe encallé en las costas de Shikoku®® a causa de un tifén,
cuando viajaba de Manila a Acapulco. La ley dictaba que cualquier navio extranjero que
encallara en costas japonesas debia ser confiscado por la autoridad local, y eso fue lo que
hicieron. Por esta razén los espafioles mandaron una delegacion a la capital para solicitar la
intervencion de Hideyoshi. Debido a la rivalidad entre franciscanos y jesuitas, los espafioles
rechazaron la ayuda de los jesuitas como intermediarios. Hideyoshi tenia problemas
financieros ya que la conquista de Corea no estaba saliendo como €l habia pensado; las
fuerzas japonesas fueron derrotadas en varias ocasiones y el dinero se estaba acabando. Las
fuentes jesuitas explican que sus consejeros le dijeron a Hideyoshi que tomara el galedn, pero
él no queria precipitarse y arruinar la futura relacion con Filipinas (Boxer, 1967: 165).
Desafortunadamente la fortuna cambid rapidamente para los espafioles, los
franciscanos y de paso los catolicos en Japdn. De nuevo hay discrepancia en las fuentes sobre
lo que paso; pues los franciscanos relatan que fueron los jesuitas quienes maquinaron contra

los espafioles e influyeron en la decision de las autoridades. Los jesuitas, por otro lado, culpan

138 Es |a cuarta isla mas grande Japon, al sur colinda con el Océano Pacifico, al norte, este y oeste con las islas
de Honshii y Kytishi.
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al capitan Francisco de Olandia, quien comenzo a decir que su rey era el mas poderoso y el
que mas tierras tenia. Esto no era nuevo para los japoneses pues ya conocian las andanzas de
Espaia. El problema llegd cuando el capitan dijo lo siguiente: “Nuestros monarcas envian
primero a los paises que pretenden conquistar a sacerdotes que inducen a la gente a abrazar
nuestra religion, y cuando éstos han logrado grandes progresos, mandan tropas que se alian
con los nuevos cristianos” (Yusa, 2005: 75). En ese momento Hideyoshi desconfié de los
franciscanos y los conden6 a morir crucificados en Nagasaki. Los jesuitas quedaron fuera
basicamente porque eran necesarios para los intercambios comerciales con los portugueses.
El 5 de febrero de 1597 seis franciscanos, diecisiete japoneses que habian convertido y tres
jesuitas japoneses, aprehendidos por error, fueron crucificados en Nagasaki tras haber
caminado desde Miyako.

¢ Los japoneses tenian razones para creer que los espafioles planeaban conquistarlos?
Para nadie era un secreto que Espafia tenian una ambicion expansionista, los japoneses solo
tenian que ver Filipinas y la Nueva Espafia para comprobarlo; pero no necesariamente
pensaban en conquistar Japon, aunque si querian beneficiarse lo mas posible a su costa. Esta
cuestion ya habia sido presentada por Valignano en su Sumario: “No es Japon tan [sic] que
se pueda hacer fundamento de gobernarse por medio de extranjeros, porque no es gente de
tan poco brio ni de tan poco saber que sufran eso, y el rey de Espafia no tiene alli ni podra
nunca tener ninguna manera de dominio o jurisdiccion” (Valignano, 1954: 146). Francisco
Javier también describié a los japoneses como gente belicosa que no se fiaba de los
extranjeros; incluso Rodrigo de Vivero opina que “es inconquistable el Japon™ porque “vale
un hombre de los japoneses en valentia y animo por ciento de los indios, con que queda
cerrada la puerta a cualquier pensamiento que algin hombre mal advertido haya tenido de
mover semejante platica” (Uchmany Weill, 2016: 186).

Solo alguien con poco juicio podria plantear conquistar Japén pues, ademas de saber
pelear y no dejarse gobernar por extranjeros, eran una sociedad con un armamento mas
desarrollado que los indigenas de India y América, gracias a las innovaciones que habian
llevado los portugueses. Era muy improbable que los daimyo o samurdis formaran alianzas
con ejércitos extranjeros, como ocurrié en Mesoamérica; pero los japoneses cat6licos eran
un asunto aparte, ellos si podian rebelarse contra las autoridades japonesas movidos por la fe

que compartian con los extranjeros. El miedo a un posible levantamiento explica las medidas

105



que tomo Hideyoshi respecto al catolicismo; la tormenta termino tan rapido como llego, pues

al afio siguiente muri6 Hideyoshi y los catdlicos gozaron de una momentéanea calma.

La politica de Tokugawa leyasu

Durante diez afios Tokugawa permitio que el catolicismo continuara sus actividades en Japon
sin conflictos, principalmente porque entre sus filas habia daimyaé catdlicos que lo apoyaron
durante su ascenso al poder. Pero esto no garantizaba que los misioneros estuvieran
protegidos, pues con el shogunato Tokugawa la politica cambio para los daimyo y ahora
estaban sujetos al shogun, si este les llegara a prohibir ayudar a los jesuitas tendrian que
acatarlo sin falta. Durante este periodo de calma los misioneros catolicos, tanto franciscanos
como jesuitas, vieron llegar dos amenazas para su religion y sus relaciones comerciales con

Japodn: al inglés William Adams y los holandeses.

William Adams y los holandeses
En abril de 1600 el piloto inglés llegd al puerto de Bungo tras casi dos afios de haber dejado
Holanda, habia perdido la flota con la que viajaba y a muchos hombres a causa del hambre y
las enfermedades; su navio tomo la decision de fijar curso hacia Japon esperando que los
japoneses los recibieran cordialmente. Fue Adams quien viajo a la corte del shogun para
explicarle por qué habian llegado desde Holanda hasta Japon; los jesuitas también viajaron a
la corte para actuar como intérpretes, cosa que molestd a Adams, pues en ese momento
Inglaterra y Holanda estaban en guerra contra Espafia y Portugal.*® Por si esto fuera poco,
los primeros eran protestantes y los segundos catdlicos, un aspecto que aumentaba la
rivalidad (Veith, 1945: 3-4).

Desde el principio, ambos bandos lanzaron intrigas y conspiraron contra el otro, y
como Adams se convirtié en un consejero de Tokugawa en asuntos extranjeros, su opinion
tuvo mas peso que la de los jesuitas. Si los espafioles les habian quitado el monopolio del

comercio a los portugueses, los holandeses también quisieron tomar parte. Tener mas

159 A finales del siglo XVI y principios del XVII estall6 una guerra entre Espafia e Inglaterra principalmente
por el apoyo de Inglaterra a holandeses rebeldes en la guerra de Flandes, la condenacion por parte de Espafia a
la salida de Inglaterra de la Iglesia catolica y la persecucion religiosa en ambos paises. El conflicto llegé a su
fin en 1604 con la muerte de Felipe 11 y de Isabel I.
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europeos en Japdn representd para el shogun conocer sobre las diferencias entre el
catolicismo y el protestantismo, dejar de depender de los portugueses o espafioles para
comerciar y aprender nuevas técnicas europeas. Adams ayudd a construir pequefios barcos
usando sus conocimientos, lo que puso a Japén a la vanguardia, pues en este aspecto estaba
bastante atrasado. Ni los portugueses ni los espafioles habian querido compartir sus secretos
sobre ingenieria naval, ya que temian que los japoneses invadieran Macao 0 Manila.

Para 1609 los barcos holandeses ya llegaban a Japon, algo que preocupd a los
espanoles. Ese mismo afio Rodrigo de Vivero naufrag0 y convirtio en una de sus prioridades

lograr la expulsion de los holandeses:

Pues conservando la amistad del Rey Don Phelipe, mi Sefior, debia Su Alteza no
consentir los enemigos y opuestos a su Real Corona, como lo eran los holandeses,
que al presente estaban en su reino, y que asi le suplicaba los mandase apartar, pues,
cuando no fuesen incompatibles con la amistad de mi Rey, al ser hombres de mal
trato y proceder y que vivian de andar salteando por la mar, bastaba para que no
confrontasen con Su Alteza, ni tuviesen amparo ni abrigo en sus tierras, reinos y
provincias (Uchmany Weill, 2016: 109).

La respuesta de Tokugawa a esta peticion fue negativa, argumentando que ya tenia
trato con ellos por ese afio. Pero Vivero no se rindid y pospuso su viaje de regreso a la Nueva
Espaia para tratar de “extirpar la raiz que se iba arraigando en el Japon de estos holandeses”
(Uchmany Weill, 2016: 123). A pesar de sus intentos Vivero no logré su cometido y los
holandeses siguieron comerciando con Japén aun en el periodo Sakoku. Con la llegada de
Adams y los holandeses, los portugueses y espafioles fueron relegados, cada dia eran menos
escuchados, al igual que los jesuitas. Tan solo tres afios después del naufragio de Vivero el
catolicismo volvié a ser prohibido, esta vez para siempre, y se recrudecié la persecucion de
misioneros y convertidos. Entre 1609 y 1612 hubo tres episodios que pusieron a Tokugawa
contra los catdlicos, los portugueses y los espafioles: el incidente del galebn Madre de Deus,
la embajada de Sebastian Vizcaino y un problema de corrupcion que involucro a un daimyo

catolico.

El galedn Madre de Deus
En noviembre de 1608 en Macao ocurrio un altercado entre japoneses y portugueses que dejé
varios muertos y heridos del bando portugueés. El capitan André Pessoa, que fungia como

gobernador en ese momento, acudié al lugar del conflicto, donde los japoneses se habian
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escondido en casas y se preparaban para pelear de ser necesario. Pessoa les dio la oportunidad
de rendirse, pero pocos tomaron esa salida; por lo que comenzd el ataque a dos casas donde
se encontraban los japoneses, que tuvo como resultado la muerte de todos los que las
ocupaban. Cuando Pessoa y sus hombres se alistaban para atacar al otro contingente de
japoneses, el obispo de la ciudad intervino para evitar mas muertes, y cincuenta japoneses se
rindieron. Pessoa los encarcel6 a todos y, antes de soltarlos, los obligé a firmar un documento
donde admitian su culpa y absolvian a los portugueses involucrados (Boxer, 1967: 270-271).

Cuando Pessoa llegd a Japdn el siguiente afio quiso presentar una queja formal a las
autoridades japonesas por el incidente en Macao, pero se le advirtio que de hacer eso
Tokugawa defenderia a los suyos y nada bueno resultaria de eso. El dia de su arribo los
japoneses enviaron emisarios para inspeccionar el barco, pero Pessoa no los dejé pasar
alegando que en su tierra podrian hacer lo que quisieran, pero no asi en un navio portugués.
Contrariamente a las visitas anteriores, en esta ocasion los portugueses fueron tratados de
forma ruda y amenazante por las autoridades en Nagasaki.

Las cosas se complicaron mas para los portugueses cuando los japoneses
sobrevivientes del percance en Macao llegaron a Japdn y contaron su version de la historia.
Tokugawa comenzd una investigacion y sus consejeros inclinaron la balanza contra los
portugueses al asegurar que matanzas de japoneses también se daban en Filipinas y se tenia
que poner un alto. Segun las fuentes jesuitas, la llegada de Rodrigo de Vivero a Japén y su
intencion de suplir a Portugal en el negocio de la seda condenaron a Pessoa y su galedn
(Boxer, 1967: 276-277). Tokugawa decidié matar al capitan y su tripulacion, y hacerse con
el galedn y su cargamento.

Pessoa supo de esta decision y se prepar0 para el ataque, asi que Tokugawa le dio la
oportunidad de ir a la corte a defender su caso, si era inocente se le absolveria. Pessoa se
nego a ir a la corte, asi como también se neg0 a entrevistarse con Arima Harunobu, el daimyo
catdlico, actuando de intermediarios los jesuitas. Este daimyo habia perdido a sus hombres
durante la revuelta de Macao y queria venganza. Ante las negativas de Pessoa, Arima rode0
el galedn con la ayuda de mil trescientos samurais. Las fuerzas de Pessoa se componian de
cuarenta europeos a bordo, mas las municiones y los cafiones del galedn. Tres dias duré la
batalla y para ese momento las fuerzas de los japoneses ascendieron a tres mil samurais. Aun

con la diferencia numérica, los portugueses tuvieron oportunidad de mermar las fuerzas
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japonesas, pero una bala alcanzé una granada que sostenia uno de los tripulantes y los
fragmentos cayeron en las municiones, lo que ocasion6 que el galedbn comenzara a quemarse
(Boxer, 1967: 281).

Otras fuentes afirman que fue el mismo Pessoa quien prendio fuego a la nave cuando
vio perdida la batalla, pero parece que él solo hizo crecer mas el incendio al ver que no

podrian apagarlo. Rodrigo de Vivero da su propia version de los hechos:

Sucedio el quemar aguel desgraciado galedn de Macan, por mandado del Emperador
y por rebeldia del Capitdn Mayor de él, habiéndolo enviado a llamar dos veces y
mandado que pasase a su Corte a descargarse del cargo que le habia hecho de que
ahorc a unos japones en Macan con pequefia ocasion, entre ellos dos Embajadores
del Emperador, que enviaba al reino de Siam. Y con tormenta arribando alli el
Capitan Mayor replicd y no quizo ir a su presencia. Y viendo este desacato mando
que le prendiesen o echasen a fondo el galedn o le quemasen. Y esto postrero hicieron
los japones con tan gran determinacién que invistieron con la artilleria y por la popa
le pusieron fuego sin que se escapase persona de cuantas venian dentro (Uchmany
Weill, 2016: 119-120).

Como se dijo antes, Tokugawa queria el cargamento, por eso es muy poco probable
que ordenara la quema del galeon. De hecho, el shogun estaba muy molesto por haber perdido
una ganancia tan importante. Las consecuencias de este incidente no fueron tan graves como
parecian, pues se permitié a los portugueses que no habian estado en el conflicto de Macao
regresar a este lugar. También los jesuitas quedaron libres de la furia de los japoneses, ya que
Tokugawa pensaba que tenerlos en Japdn seguiria beneficiandolos para el negocio de la seda.
Al afo siguiente el galedn de Macao no viajé a Japon, pero en 1611 un pequefio navio retoma

las relaciones comerciales.

La embajada de Sebastian Vizcaino

Cuatro meses después del arribo del San Buenaventura, navio donde regresaba Rodrigo de
Vivero de Japdn, las autoridades de la Nueva Espafia mandaron a Sebastian Vizcaino'*® como
comandante del San Francisco con la mision de descubrir las islas de oro y plata que vivian
en la imaginacion de los espafioles. Fue el virrey Luis de Velasco quien ordeno la expedicion,

bajo la excusa de presentar sus respetos al shogun de Japon y regresar a los japoneses que

160 (1550-1628) Fue un navegante espafiol que exploro las costas de California por orden del Virrey Gaspar de
Zufiga y Acevedo para encontrar un puerto para el galeén de Manila. Sus descripciones detalladas, asi como
sus mapas se siguieron utilizando hasta el siglo XVIII.
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habian acompariado a Rodrigo de Vivero. En junio de 1611 llegd Vizcaino a Japén y unos
dias después le fue concedido el permiso para ver al shogun; antes de su entrevista con
Hidetada, Vizcaino fue introducido en el protocolo japonés. Lamentablemente, a Sebastian
Vizcaino le falto juicio y decidié hacer las cosas a la manera esparfiola: no se descalzg, no
dejo sus armas y exigio sentarse junto al shogun; todo lo contrario a la etiqueta japonesa
(laccarino, 2013: 263-265).

Los japoneses lo acusaron de tener una actitud arrogante y no haber ido a Jap6n como
diplomaético del rey; esto caus6 que Tokugawa estuviera receloso de Vizcaino. Por si fuera
poco, Vizcaino solicitd inspeccionar los puertos orientales de Japdn, algo que William
Adams insinu6 podia ser indicio de una futura invasion espafiola. Lo que termino por destruir
la confianza entre espafioles y japoneses fue que Sebastian Vizcaino salié de Japdn
supuestamente a la Nueva Espaiia, pero en realidad buscaba las islas de oro y plata, y tuvo
que regresar con el navio destrozado debido a los tifones. En esta ocasion el shogun se nego
a verlo y Vizcaino pudo volver a la Nueva Esparfia en el galedn San Juan Bautista, que Date
Masamune, daimyo de Sendai,*** mandd con una embajada a principios de 1614 (laccarino,
2013: 263-265, 268).

Este episodio, sumado a los problemas anteriores entre espafioles y portugueses con
los japoneses, habia dejado cada vez mas receloso al shogunato Tokugawa; los holandeses,
representados por William Adams, aumentaban las sospechas de los japoneses al decirles que
Espafia habia tomado por la fuerza Portugal y podria hacer lo mismo con Japén. Como se ha
dicho, la amenaza no era real ni posible, al menos en esa época, pues Espafia ya estaba en
guerra con otros paises europeos y no podria costear una guerra mas. Ademas, los esparfioles
también temian que los japoneses decidieran invadir Filipinas, asi como hicieron con Corea
en tiempos de Hideyoshi.

Por otro lado, Japon esperaba establecer relaciones comerciales con la Nueva Espafia,
siempre y cuando no quisieran enviar misioneros a predicar el catolicismo, como lo menciona
leyasu en una carta para el virrey: “It is best, therefore, to put an end to the preaching of your
doctrine on our soil. On the other hand, you can multiply the voyages of merchant ships, and

thus promote mutual interests and relations” (Boxer, 1967: 313). Tras la visita de Vizcaino

161 (1567-1636) Samurai y daimyo que fundo la ciudad de Sendai, era conocido como “dragdn de un solo 0jo”
debido a que le faltaba un ojo. Siempre favorecié al catolicismo y a los misioneros, hasta que la politica de
Tokugawa lo impidid.
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se confiscaron y cerraron iglesias de los franciscanos, por su relacion cercana con el espafiol,
pero a los jesuitas se les habia dejado fuera de esto. Si Sebastidn Vizcaino prometié navios
mercantes al shogun, estaba cometiendo una grave falta, pues él no tenia ninguna autoridad
para hacer este tipo de ofrecimientos; asimismo, Espafia jamas hubiera permitido este
intercambio comercial al ser Nueva Espafia una colonia. Y en la corte espafiola ya habia
problemas tan solo con la posibilidad de repartir el comercio entre Macao y Manila. Pero el
episodio que desaté la furia de Tokugawa contra los catélicos involucrd a los mismos

japoneses.

Corrupcion e intrigas en la corte: el caso del daimyo catolico

El protagonista de este episodio fue Arima Harunobu, el mismo daimyo catélico que habia
peleado contra Pessoa; a pesar de los problemas que tuvo con el capitan portugués, en sus
tierras los catélicos gozaban de relativa proteccion. Todo comenz6 cuando Arima quiso
anexar ciertas propiedades a su feudo sobornando a un asesor de Tokugawa, Okamoto
Daihachi, quien también era catélico. El asesor tomé el pago y falsifico los documentos que
concedian las tierras a Arima. En 1612 Tokugawa se enter0 y Okamoto fue ejecutado, pero
antes denuncié a Arima por planear el asesinato de Hasegawa Sahyoe, comisionado en
Nagasaki (Elisonas, 2006: 366).

Hubo dos razones principales por las que este caso fue preocupante para Tokugawa y
su hijo Hidetada: en primer lugar, mostraba que el sistema de sumision entre los vasallos y
el shogun tenia fallas, pues un daimya y un consejero podian hacer negocios bajo la mesa,
desafiando la autoridad del shogunato; en segundo lugar, el complot para asesinar a un
funcionario puesto en un lugar tan importante como Nagasaki demostraba que la lealtad de
los daimyo no era un hecho (Elisonas, 2006: 367). A los acusados no les ayudd ser catélicos
y Tokugawa volvié a plantearse la posibilidad de que los japoneses catélicos eran un peligro
para el shogunato.

A raiz de estos sucesos el shagun prohibi6 el cristianismo, al igual que habia hecho
Hideyoshi, pero en esta ocasion si se persiguid a los catdlicos. En Arima, donde el hijo de
Arima Harunobu habia renunciado a la fe catdlica, se crucificd a varios japoneses catolicos.
Cuando Hideyoshi crucifico a los franciscanos en Nagasaki, los japoneses se sintieron

conmovidos y muchos se convirtieron; en Arima la crucifixion también fue una ocasion para
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que los catolicos salieran a las calles y acompariaran a los condenados, lo que demostré a
Tokugawa que el martirio, mas que asustarlos, los unia (Boxer, 1967: 316).

En 1614 se prohibié a los misioneros, de cualquier orden, permanecer en Japén, se
confiscaron y cerraron las iglesias, y se prohibi6 cualquier practica catélica pablica o privada.
El argumento de las autoridades fue que Japon era la tierra de los dioses y Buda, y los
catolicos introducian leyes malvadas que desplazaban a la verdadera doctrina, y de esta forma
pretendian cambiar la forma de gobierno y apropiarse de la tierra (Boxer, 1967: 318). Al
final, este era el mayor miedo de los japoneses. El shogunato pidié a los misioneros que se
concentraran en Nagasaki para esperar el arribo de un barco desde Macao o Manilay algunos
japoneses cat6licos también recibieron esta orden, pues ya no se podia confiar en ellos si no
renunciaban a su religion. Pero no todos los misioneros se fueron: en Japdn se quedaron
cuarenta y siete misioneros, entre ellos veintisiete jesuitas, que continuaron su labor

evangelizadora en secreto.

Tras la muerte de Tokugawa leyasu su hijo Hidetada tuvo el control absoluto del shogunato
y €l persiguio de forma mas brutal a los catolicos. A partir de 1616 los daimyo se dieron a la
tarea de encontrar y matar a los misioneros restantes. Ese afio murieron alrededor de 13
catélicos y cada afio el nimero fue aumentando. EI promedio de muertes al afio fue de veinte,
pero en 1618 y 1619 murieron 68 y 88 personas respectivamente. En 1622, afio del Gran
martirio de Nagasaki donde murieron 55 catdlicos, el nimero total de decesos fue de 132
(Boxer, 1967: 334). Mientras tanto, las politicas del shogunato iban encaminadas a erradicar
el catolicismo; para 1630 todo japonés debia estar afiliado a algin templo budista para
comprobar que no eran catélicos, pero esto no fue suficiente para erradicar la idea de que los
misioneros y extranjeros catélicos eran una amenaza para el shogunato Tokugawa. En 1639
también se expulsé a los portugueses de Japon, pues eran simpatizantes de los misioneros y
el gobierno queria erradicar todo rastro de catolicismo del pais. Esto demuestra que la
simbiosis entre comercio y religion estuvo siempre presente dentro del imaginario japones,
porque asi lo manejaron desde un principio los jesuitas.

Casi cien afios antes habian llegado los primeros portugueses a Japon y con ellos los
jesuitas comandados por Francisco Javier; los misioneros lograron en poco tiempo convertir

a los japoneses y transformar a Japon en su bastion en Asia, para contrarrestar la pérdida de
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fieles que habia dejado la Reforma en Europa. El proyecto progresé rapidamente gracias a
que los jesuitas supieron descifrar la cultura y el caracter de los japoneses y los usaron a su
favor. EI método que desarrollaron los misioneros incluia las costumbres de los japoneses,
aquello que los hacia ser ellos mismos y distinguirse de los extranjeros, para fomentar la
confianza y abrirse paso dentro de la sociedad. Pero lo que hizo que los jesuitas comenzaran
a adquirir poder en Japén fue el interés que tenian los daimyo en comerciar con los
portugueses. En un principio la relacion de los sefiores japoneses con los jesuitas era
basicamente por interés, pero el que los jesuitas intentaran integrarse a la sociedad japonesa
hizo que los daimyo se interesaran verdaderamente por el catolicismo y les brindaran
proteccion a los misioneros. Al tener conversos poderosos los jesuitas incrementaron su
propia autoridad e influencia, sobre todo en la isla de Kytsha, donde se concentro el comercio
con los portugueses. El éxito que tuvo el catolicismo en esta region fue abrumador, incluso
los jesuitas obtuvieron jurisdiccion sobre Nagasaki y la convirtieron en su sede central.

¢Qué fue lo que salid mal? No hay una sola razén para el fracaso de la mision catélica
en Japon, ni hay un solo culpable. Los jesuitas sacaron ventaja del conflicto entre daimyo y
la falta de autoridad central que habia cuando ellos llegaron, pero el proceso de unificacion
que inici6 Oda Nobunaga alter6 la incipiente ventaja que el catolicismo habia obtenido.
Hideyoshi y Tokugawa fueron conscientes del poder que tenia la religion catélica entre los
japoneses y, aunque quisieron mantener separado el comercio y la religion extranjeros, la
expulsion y persecuciéon de los catdlicos fue inminente. La unificacion de Japon y la
instauracion del shogunato como poder central no permitia la existencia de competencia
dentro del pais por el control de la sociedad.

La rivalidad entre franciscanos y jesuitas solo empeor0 las cosas, sobre todo entre los
creyentes. La posibilidad de una invasion extranjera, aunque fuera remota en la realidad,
existia en la mente de las autoridades japonesas y terminé por sentenciar al catolicismo en
Japon y cerrar el pais a los extranjeros. Al final, quiza los japoneses tenian razon en temer la
intervencion de los misioneros en los asuntos politicos, pues la introduccion de una nueva
religién, con otras doctrinas y creencias, si pretendia cambiar el sistema de pensamiento que
ya existia en el pais; profesar otra religion genera un cambio a nivel individual, pero este

cambio crece y se expande cuando mas personas comparten la misma religion.
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A diferencia de lo que ocurrié en América, donde la religion catdlica se impuso tras
la conquista, en Japon el uso de la fuerza hubiera sido en vano, como bien lo notaron
Francisco Javier, Alessandro Valignano y Rodrigo de Vivero; el haber puesto a los japoneses
por encima de los indigenas americanos, lo que los hacia mas civilizados que estos, era un
indicativo de que los europeos vieron a los japoneses con un desarrollo mas avanzado,
cercano a la civilizacién europea que conocian. Esto quiere decir que los europeos sabian que
los japoneses tenian el poder militar y la organizacidn necesarios para contrarrestar cualquier
ataque que viniera de fuera. La misma razén que hizo ilusionarse a Javier con los japoneses,
porque eran hombres dados a la razén, y que Valignano reafirmo y utilizo para armar su plan

de evangelizacion, fue lo que impidié que el catolicismo continuara y se arraigara en Japon.
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Capitulo V. El encuentro con el otro: analisis y comparacion de la vision
del otro en los textos de Francisco Javier, Alessandro Valignano y Rodrigo
de Vivero

En el siglo XV1 los relatos sobre sociedades diferentes a las conocidas en Europa se hicieron
cada vez mas frecuentes, pues tras su llegada a América los europeos se encargaron de
describir a sus contemporaneos en el viejo continente como eran los nuevos hombres, como
vivian, en qué creian. En el nuevo mundo fue necesario clasificar y ordenar lo desconocido
dentro de los pardmetros familiares tanto del autor como de la sociedad a la que pertenecia,
lo que dio lugar a asociaciones con lo conocido, asi como a suposiciones y ficciones que
ayudaran a explicar todo lo nuevo. Esto originé todo tipo de textos sobre el otro que, aunque
varian en sus percepciones negativas o idealistas, comparten el ansia de moldear la
percepcidn sobre los otros. Al mismo tiempo, este ejercicio de confrontar a la propia sociedad
con otras ayudoé a los autores europeos a reconstruir la identidad de su grupo: “Nos brindan
informacidn, no sélo sobre el encuentro con el 'otro’, sino también, y en gran medida, sobre
la figura del narrador y el 'mundo de vida' del que procede” (Lopez de Mariscal, 2007).
Tras haber analizado las descripciones que cada uno de los autores trabajados da sobre
los japoneses, su religién y como el catolicismo se adapta a Japon, corresponde ahora
examinar la vision que estos tuvieron sobre el otro japonés y, al mismo tiempo, sobre si
mismos Yy su sociedad. Para esto habremos de abordar los diferentes motivos que tuvieron
para la emision de su texto y la variedad de receptores que contemplaron al momento de
escribir, asi como comparar las semejanzas y diferencias que presentan en la forma de
describir al otro. Aunque en el primer capitulo se abordd la produccién de las Cartas de
Francisco Javier, del Sumario de Alessandro Valignano y de la Relacion de Rodrigo de
Vivero, es en este capitulo donde se unen los motivos para escribir con el destinatario, para

ver por qué los autores describieron de esa forma y no de otra a los japoneses.

A) El otro en Francisco Javier

En el primer capitulo se revisaron las circunstancias para la produccion de sus cartas dentro
del contexto de la Compafiia de Jesus. Para lograr el correcto funcionamiento de la Orden era

necesario salvar la distancia entre sus miembros por medio de cartas, que servian para obtener
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informacidn sobre lo que acontecia en las misiones y, al mismo tiempo, mantenian el orden
desde Roma. Conforme avanzaron los afios se establecieron lineamientos especificos para el
contenido y el envio de las cartas, con la idea de reducir los riesgos si caian en manos
equivocadas; aunque también sirvieron para aumentar la fe de quienes las leian, pues se
buscaba escribir solo cosas edificantes que ayudaran a los novicios.

Dentro de la Compafiia habia una estricta jerarquia y organizacion, donde cada parte
cumplia su labor y se sujetaba con disciplina y obediencia a las 6rdenes del General, quien
tenia control sobre todas las actividades de la Orden desde su posicion en Roma. (Boxer,
1967: 46). Cuando Francisco Javier llego a Japon la Compaiiia de Jesus todavia no tenia una
década de existencia, pero el eficiente funcionamiento de la Orden permitié que en Europa
el protestantismo no siguiera avanzando, al mismo tiempo que detuvo la oleada de herejias
gue comenzaban a tomar fuerza entre los catolicos europeos (Boxer, 1967: 48).

Esto motivo a los miembros de la Compafiia a redoblar sus esfuerzos en la expansion
de las misiones de ultramar. Con esto en mente fue que Francisco Javier viajo a Japon y puso
todas sus esperanzas en la conversion de la isla, pues de esta forma contrarrestaba la pérdida
de fieles que habia dejado la salida de Inglaterra de la Iglesia Catolica (Boxer, 1967: 48). De
forma explicita Francisco Javier justifica su decisién en una carta que envia a Ignacio de

Loyola en enero de 1549:

Porque son todos en Japon gentiles y no hay moros ni judios y gente muy curiosa y
deseosa de saber cosas nuevas, asi de Dios como de otras cosas naturales, determiné
de ir a esta tierra con mucha satisfaccion interior, pareciéndome que entre tal gente
se puede perpetuar por ellos mesmos el fruto que en vida los de la Compafiia
hiciéremos (Zubillaga, 1968: 269).

Al final, el objetivo de la Compafiia era la conversion, y por consiguiente la salvacion,
de los gentiles en el mundo, que vivian ignorantes de Dios. Tras su llegada a Japon y
cumpliendo las 6rdenes de Loyola mandd una serie de cartas donde describia a los japoneses,
su forma de ser y costumbres, ademas de los avances de la mision en el pais: “De Japan, por
la experiencia que de la tierra tenemos, 0s hago saber lo que de ella tenemos alcanzado”
(Zubillaga, 1968: 354). Asi lo escribio Francisco Javier en la primera carta que hizo en Japon

para sus comparieros en Goa; lo que el autor puso en sus cartas corresponde a aquello que se
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les habia mandado a todos los miembros de la Compafiia. Juan de Polanco®®? fue el encargado

de establecer una serie de reglas sobre qué se debia escribir y como:

Cuanto a lo que se ha de escribir, es en general todo aquello que importa saber de las
cosas gue se tratan, y de las personas de la Compafiia, y del mismo que escribe. Asi
gue es menester se escriba y represente todo el estado del negocio espiritual.
Primeramente lo que se hace, y a qué se atiende: como es predicar, leer, confesar,
ejercitar, conversar, estudiar, etc. [...] y esto se escriba todo con toda verdad,
diciendo lo que siente cada uno seré a gloria divina y edificacion de los que le oyeren,
y para que se vea si se emplea bien alli el trabajo, o si mejor en otra parte se emplearia,
etc. (Polanco, 1547 b).

Dentro de estas categorias habia ciertas especificaciones que se debian atender, como
eran: el nombre del lugar al que iban y cémo los recibia la gente, quiénes habian ayudado a
los misioneros y quiénes no, qué sintié el misionero con su obra, “cOmo se gana o se pierde
tierra”, y qué medidas eran necesarias para mejorar la mision (Polanco, 1547 b). También
recomendaba tener un amigo o informante entre los gentiles para enterarse de todo lo que
acontecia. El informante de Francisco Javier fue en un principio Anjiré y, después de
aprender japonés, los mismos jesuitas mantenian entrevistas con los daimyaé 0 10s monjes de
los lugares a los que llegaban. Pero es Francisco Javier quien observa y describe desde su
perspectiva, es él quien funge como protagonista y autor de sus cartas.

Los destinatarios de las cartas de Francisco Javier que hablan sobre Japdn se pueden
dividir en tres categorias: la primera corresponde al General de la Compafiia y otros padres
superiores, a la segunda pertenecen los demas compafieros jesuitas que se localizaban en los
colegios y noviciados, y en la ultima se encuentran los patrocinadores de las misiones, como
el rey de Portugal y los gobernadores portugueses en India. A los primeros era obligatorio
escribirles regularmente para mantenerlos informados, a los segundos no era obligatorio
hacerlos participes de los detalles, se les escribia para motivarlos a unirse a las misiones y
fomentar la unidn de los miembros de la Orden; a los bienhechores de la mision se les
mantenia informados de lo que acontecia con la mision, siempre en buenos términos, y se les
agradecia la ayuda: “Con la mucha ayuda y favor que vuestra merced [Pedro da Silva]*®3 nos

dio, asi en darnos tan abundantemente lo necesario, como para dar presentes a estos sefiores,

162 \Ver nota 34, capitulo | (pag. 25).
163 Gobernador de Malaca y bienhechor de Francisco Javier.
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y en darnos tan buen navio para que hiciésemos nuestro viaje, llegamos a Japon” (Zubillaga,
1968: 380).

El contenido de las cartas era el mismo en esencia, pero los informes para el General
y demas superiores eran mas largos y detallados, a los demas compafieros no se les hacia
participes de acontecimientos que no fueran edificantes o de provecho para el crecimiento de
su fe. La informacion que llegaba a los patrocinadores estaba mucho més resumida y carecia
de pasajes que pusieran en duda el progreso de la mision, pues lo importante era justificar la
evangelizacion de los gentiles. Debido a los diferentes propositos que tenian las cartas y
dependiendo de a quién estaban dirigidas era el contenido de estas; nada estaba puesto sin un
fin, la construccion de las cartas “buscaba una particular eficacia comunicativa” (Palomo,
2005: 60), ya fuera guiando o motivando a otros jesuitas y europeos, o informando y
justificando la mision frente a las autoridades de la Compafiia, la Iglesia y los gobernantes.

La finalidad de las misiones de ultramar, en este caso en Japon, era aumentar los fieles
catolicos, sobre todo tras las pérdidas que habia dejado la Reforma; al mismo tiempo la
Compaifiia de Jesus, que se habia formado en 1540, debia fortalecer su imagen frente a las
ordenes mendicantes ayudandose de las cartas de los misioneros, que cumplian dos
propdsitos: impulsar a los europeos a unirse a los jesuitas y forjar la identidad de la Orden
dentro y fuera de esta. Tanto los motivos de produccién de las cartas como los receptores de
estas fueron importantes al momento de escribir sobre los otros y determinaron las
descripciones que se hicieron de ellos.

En Francisco Javier las descripciones de los japoneses son muy positivas e incluso
Ilegan a idealizar la forma de conducirse de los individuos dentro de la sociedad. Como se
vio en el segundo capitulo, la estratificacion de la sociedad japonesa era parecida a la europea
durante la Edad Media, o al menos asi lo apreciaban los autores analizados, y, al contrario de
lo que pasé en Europa, este sistema no habia cambiado en Japon. Por esta razon Francisco
Javier consideré importante describir y exaltar el respeto que se tenia a los hidalgos, los
samurais, aunque no poseyeran recursos. En Europa hasta el siglo XV los hidalgos gozaron
de los mismos privilegios que la nobleza, eran vistos como el primer escalon de la alta clase
social; pero durante el siglo XVI Europa se vio inmersa en una serie de cambios politicos,

econdmicos y sociales que acabaron por hacer a un lado a los hidalgos, pues habian perdido
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sus funciones belicas y no contaban con los recursos econdmicos necesarios (Redondo
Alamo, 1982).

Esta situacion no era extrafia para Francisco Javier, pues su familia también habia
sido relegada cuando perdiera el castillo al convertirse Navarra en provincia espafola en
1512. Como sus hermanos lucharon para recuperar la independencia de Navarra, a la familia
se le nego ocupar puestos importantes, tanto en el gobierno como en la Iglesia de Espafia, en
los afios sucesivos. Aun asi, en ningln momento prefiere o considera a los japoneses mejores
que los europeos, aungue si son mejores que cualquier otro gentil que hayan descubierto.

No es extrafio que considere de esta forma a los japoneses, pues en primer lugar
Francisco Javier se habia desilusionado de los indios al tratar de convertirlos, porque no
aceptaban la religion catélica y no dejaban sus costumbres “barbaras”. Al no recibir ayuda
de los portugueses que se encontraban en la India y estar en constante lucha con los
musulmanes de la region decidio pasar a Japon, donde le habian dicho podria hacer mayores
progresos. En sus cartas esta justificando la decision de llevar la misién a Japon y por eso
predomina el gentil civilizado que recibe de buen grado a Dios, sin necesidad de hacer uso
de la fuerza. Fue con ideas ya preconcebidas que viajé a aquel pais, y su idealismo y
positividad hacia los japoneses se debi0 a las esperanzas que habia puesto en la mision. Quiza
si la misién en la India no hubiera sido una desilusion para él su opinidn sobre los japoneses
hubiera sido més critica.

Lo que a Francisco Javier mas le importaba plasmar en sus cartas era la relacion entre
el japonés y la religion catolica, donde termina describiendo “su ideal, ético o estético”
(Todorov, 1993: 28), como le hubiera gustado que fuera la situacion en Europa. Es por lo que
pone énfasis en que en Japon “no hay moros ni judios” (Zubillaga, 1968: 269) contra quienes
pelear la supremacia religiosa, y todos son blancos dados a la raz6n, que condenan la mayoria
de los pecados que reconoce la Iglesia. Y lo que es mas importante: “Esta isla de Japan esta
muy dispuesta para en ella se acrecentar mucho nuestra santa fe”” (Zubillaga, 1968: 357).

Francisco Javier no polariza, no se va a los extremos de criticar a su sociedad ni a la
otra de los japoneses, para él hay una igualdad entre ambas; él habla por y para la Compaiiia,
se identifica mas con los primeros discipulos de Jesus y por eso comienza la evangelizacion
de Japdén como lo hicieron aquellos hombres. Fue a traves de sus cartas que se construyo en

Europa la imagen de los japoneses que, aunque con costumbres contrarias a las europeas,

119



estaban en el punto necesario de civilizacion para entender y aceptar la religion catdlica. No
se puede saber hasta qué punto él mismo suavizé las descripciones del otro, lo que si se sabe
es que en Roma, donde Ignacio de Loyola fungia como el primer editor, las cartas sufrian
recortes y se suprimian pasajes que no se consideraban adecuados. Esta edicion fue uno de
los primeros problemas contra los que se enfrentd Alessandro Valignano, pues las cartas que
circulaban en Europa no se parecian a la realidad que él encontré en Japon. Por otro lado, la
estancia de Francisco Javier en Japon no tuvo contratiempos insalvables, y fue recibido en la
mayoria de los lugares con mucho entusiasmo, al contrario de otros misioneros que no
tuvieron la misma suerte y en sus descripciones de los japoneses fueron menos benevolentes.

Sin embargo, fue gracias a la circulacion de las cartas de Francisco Javier que los
europeos sintieron el llamado a las misiones, con lo que aumentaron los miembros de la
Compaiiia y la redaccién de cartas indipetae, con las que se pedia ir como misionero a
América 0 Asia. Cuando se comenzaron a publicar hagiografias sobre Francisco Javier a
finales del siglo XVI, su impacto fue en aumento, pues habia sido un misionero célebre y
futuro santo cuya veneracion en Francia y Bélgica avivo la redaccién de cartas indipetae en
el siglo XVI1I en esos paises (Maldavsky, 2012: 157). Francisco Javier le dio a Europay a la
Compaiiia la vision del otro necesaria para fomentar la mision en Japon, asi como en América
y otras partes de Asia, y para contrarrestar los efectos negativos que las herejias habian dejado
en la Iglesia Catolica.

B) El otro en Alessandro Valignano

Para Valignano era importante que la informacion que llegara a Roma fuera lo mas concreta
y objetiva posible, con el fin de evitar que distintos puntos de vista ocasionaran una mala
interpretacion al momento de la edicion de las cartas. Con la primera embajada de japoneses
que envid a Europa se vio en la necesidad de elaborar una descripcion més detallada y clara
sobre el caracter y las costumbres de estos, asi como de su religion. Pero el proyecto no podia
reducirse solo a eso, pues el General de la Compafiia le habia pedido un informe sobre el
estado de la mision a su llegada.

Como se vio en el primer y el cuarto capitulo, la mision en Japdn no estaba bien
estructurada, principalmente porque el superior relegaba a los cat6licos japoneses a un

segundo plano y no se les estaba ensefiando como en los noviciados y colegios de Europa.
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Aunque el superior habia decidido hacerlo asi, también la distancia entre Japon y Roma era
un problema para la comunicacion, pues los métodos y textos que se utilizaban all& no
Ilegaban a Japon. Desde el principio de la Compafiia la educacion fue una pieza medular, por
lo cual, antes de cumplir un siglo, la Orden ya contaba con una red de colegios y
universidades en Europa, que se extendio a las regiones del mundo donde las misiones
jesuitas se asentaban. Estos centros educativos no solo eran establecimientos donde se
ensefiaba a los estudiantes, también se convirtieron en centros de produccion del
conocimiento. Al mismo tiempo, funcionaron como lugares de elaboracion de textos de
devocion y de manuales colegiales (Margenat Peralta, 2016: 10).

Por eso una de las mas grandes aportaciones de Valignano fue organizar la mision
para establecer colegios y noviciados que evangelizaran correctamente y prepararan a los
japoneses para poder llegar a ser sacerdotes y ser aceptados en la Compafiia; también fomentd
la union entre europeos y japoneses catélicos y adapto las costumbres locales al modelo
jesuita. ElI Sumario de las cosas de Japon fue escrito con el fin de “dar alguna noticia a Roma
mas clara de esta Provincia de Oriente” (Valignano, 1954: 1), ahi se expuso el plan general
que Valignano ided para llevar con éxito la iglesia a Japdn; es por eso que se expone
detalladamente la administracion de la misién: los lugares hasta donde se extendia el alcance
de esta, la cantidad de conversos, cuantas casas y colegios habia hasta el momento, qué
sefiores de Japon los apoyaban, de donde sacaban dinero y como este no les alcanzaba,
quiénes eran admitidos, la importancia de formar un clero japonés, entre otras cosas.

El proposito de Valignano con este texto era obtener apoyo econémico de Roma para
la mision en Japon y justificar dos decisiones que habian causado mucha polémica en Europa:
la participacion de los jesuitas en el negocio de la seda con China y el haber aceptado de
forma oficial el puerto de Nagasaki por parte del sefior de Omura. Cuando el General de la
Compaiiia, el padre Mercuriano, mand6 a Valignano a Japon le pidié que investigara si la
Orden podia prescindir del dinero que se sacaba con la seda, pues las autoridades se oponian
a este negocio que no era seguro ni edificante (Alvarez-Taladriz, 1954: 42). Ademas, en
Europa se criticaba que los jesuitas se enriquecian con este negocio y vivian
acomodadamente. Aunque todos se oponian a que los jesuitas en Japdn continuaran con el
comercio, Valignano sabia que no era posible sustentar la mision sin ese ingreso, asi que en

su Sumario justifico el negocio de la seda como pura necesidad y caridad. La cesion de
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Nagasaki a los jesuitas tampoco fue bien recibida por los superiores de Roma, pero Valignano
se aseguro de explicar las razones por las que se habia aceptado el puerto y como beneficiaria
a la mision.

Como se dijo anteriormente, uno de los motivos para escribir el Sumario fue tratar de
obtener mas ayuda economica de Europa para la Iglesia en Japdn, pues los gastos no
alcanzaban a cubrirse con lo que se ganaba de la seda y lo que aportaban los jesuitas en Goa,
ademés de lo que daba el rey de Portugal. Conforme la mision creciera y progresara se
necesitaria mas dinero. Bajo esta idea también mandé la embajada en 1582,1%4 ya que no
podia ir él en persona ni podian las autoridades europeas viajar a Japon, y era de suma
importancia que en Europa experimentaran de primera mano lo que pasaba en la isla (Lopez-
Vera, 2018: 2).

Pero con el Sumario también queria mostrar la realidad de la mision en Japén, asi
como los progresos que se habian logrado entre los japoneses. Compartia la funcién
propagandistica con la embajada antes mencionada, mediante la cual los japoneses
conocerian la grandeza de la Iglesia Cat6lica y las costumbres europeas, mientras que los
europeos verian el éxito de la mision en Japon (Lopez-Vera, 2018: 3).1%° Por Gltimo, el
Sumario seria una especie de manual que ayudaria a los misioneros que viajaban a Japén a
familiarizarse con las costumbres japonesas y con el método de adaptacion jesuita de la
mision.

Alessandro Valignano se vali6 de su experiencia en Japon para escribir el Sumario,
pues para él era importante la experiencia propia para adquirir el conocimiento completo
sobre la realidad (LOpez-Vera, 2018: 2); ademas, se entrevistdé varias veces con don

Francisco, daimyo retirado de Bungo para entender mejor a los japoneses, su caracter y

164 \/er nota 60, capitulo | (pag. 35).

165 |_os europeos se sintieron maravillados por el exotismo de los japoneses, estos Ultimos fueron recibidos con
mucho entusiasmo y tratados como embajadores de un rey. Los franciscanos criticaron mucho que se dirigieran
a los japoneses somo si fueran principes, cuando este no era el caso; los jesuitas no mintieron sobre la categoria
de los embajadores, pero la gente los queria ver como personajes importantes de Japon (Lopez-Vera, 2018: 4).
La repercusion de la embajada en Europa fue el aumento en las solicitudes para viajar como misionero a Japon.
Por otro lado, en Japon no se cumplieron las esperanzas que se tenian en la embajada, pues el edicto de 1587
restringid el catolicismo y los embajadores no pudieron realizar su labor como difusores del catolicismo en
Europa. A raiz de laembajada japonesa se publico De Missione, la cronica oficial, que estd basada en los diarios
que escribieron los japoneses cuando estuvieron en Europa. Es un texto muy cuidado que conserva poco de los
originales; aunque los japoneses tampoco vieron la realidad europea, pues Valignano fue muy estricto en lo que
podian o no ver, todo lo que no fuera edificante estaba prohibido como: visitar un pais que no fuera catélico y
dormir en cualquier otro lugar que no fuera un colegio jesuita (Lopez-Vera, 2018: 6).
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costumbres, asi como los acontecimientos histéricos importantes y el papel de su religion
dentro de la sociedad. Aun asi, en el proemio de su obra se disculpa por “la falta que en ¢l
hubiere” debido a su “rudeza” y a “tan grande variedad y novedad de las cosas” que presenta,
pues son tan contrarias a las conocidas en Europa que “no hay uso ni experiencia de ellas”
(Valignano, 1954: 3).

El principal receptor del texto de Valignano es el General de la Compaiia: “Dirigido
a nuestro Padre, de santa memoria, Everardo Mercuriano” (Valignano, 1954: 1). También se
contemplaba a otros miembros de la Compafiia, sobre todo a aquellos que quisieran viajar a
Japon para ayudar con la misién, como se mencioné anteriormente. Debido a que el Sumario
fue concebido por Valignano como un informe de caracter oficial, su discurso esta elaborado
con el mayor cuidado de principio a fin. Las descripciones llevan todo el peso, pues lo que
se buscaba era la explicacion de la realidad en Japon, mas que la narracion de acciones.
Describe a los japoneses por lo que los hace diferentes a los europeos:

Realmente se puede decir que Japon es un mundo al revés de como corre en Europa,
porgue es en todo tan diferente y contrario que casi en ninguna cosa se conforman
con nosotros, de manera gque en el comer, en el vestir en las honras, en las ceremonias,
en la lengua, en el modo de tratar, en el asentar[se], en el edificar, en el servicio de
sus casas, en el curar los heridos y enfermos, en el ensefiar y criar sus nifios y en todo
lo demés es tan grande la diferencia y contrariedad que no se puede escribir ni
entender (Valignano, 1954: 33-34).

Describir al otro mediante la sefializacion de lo que lo hace diferente a uno suele ir de
la mano con la creencia de que la sociedad propia es superior a la ajena. Ademas, si la
sociedad ajena carece de aspectos valorados en la propia, suele haber un menosprecio de la
primera. Por otro lado, al describir al otro por lo que se quiere que sea, poniendo nuestros
ideales en su sociedad, se le esta enalteciendo. La realidad es que estas dos vertientes que
parecen opuestas muchas veces se complementan (Todorov, 1993: 27-28). En el Sumario es
muy comun ver juntos al elogio y al desprecio pues, aunque los japoneses son superiores en
algunos aspectos a los europeos, en otros son inferiores. Alessandro Valignano es mas critico
que Francisco Javier para ver los defectos de los japoneses, por eso dedica todo un capitulo

para describir lo que él considera costumbres malas:

Las buenas partes que tienen los japones son muy afeadas y destruidas con otras
malas que se hallan entre ellos, que fueron siempre comunes a toda la gentilidad, con
las cuales se ven en ellos unos altibajos y unas contrariedades tan grandes, que se
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puede bien decir de ellos lo que decia Jeremias de los cestos que delante del templo
le mostré nuestro Sefior, de los cuales uno estaba lleno de buenos higos y muy
buenos, y otro estaba lleno de malos higos y muy malos. Porque de la misma manera
los japones tienen algunas costumbres buenas o partes y muy buenas, con las cuales
se pueden comparar con las méas nobles, prudentes y bien criadas naciones que hay
en el mundo, y tienen otras partes malas y que no pueden ser peores; las cuales, con
tener entre si una cierta contradiccion, es cosa maravillosa ver cdmo se pudieron
juntar en los mismos en tan subido grado (Valignano, 1954: 25).

Pero antes de comenzar con lo malo dedica un parrafo para elogiar la prudencia y la
razon de los japoneses, con lo que se ve la dualidad del elogio y desprecio presentes en su
texto. Para VValignano era importante que en Europa vieran gue los japoneses no eran barbaros
incivilizados, sino seres civilizados que, aunque parecian extremadamente diferentes a los
europeos, en realidad compartian la capacidad intelectual que los hacia parecerse en algunos
aspectos a la sociedad europea. Al mismo tiempo enaltece su exotismo, aquellas costumbres
extrafias que los hacen ser japoneses.'%®

Aunque Valignano muestra tanto lo bueno, aquello que se ajusta a la civilizacién que
conoce, como lo malo, aquello que es propio de gentiles, en términos de evangelizacion habla
de forma positiva sobre los japoneses. El fin ultimo de Francisco Javier y Alessandro
Valignano era seguir convirtiendo japoneses y afianzar a la Iglesia catélica en el pais. Para
lograrlo Valignano sabia que necesitaban implementar colegios y noviciados, como en
Europa, por lo que dedica gran parte de su texto a explicar su plan al respecto. Desde sus
inicios, la Compariia de Jesus se preocup6 por formar a sus aspirantes, pues para Ignacio de
Loyola era fundamental que los jesuitas tuvieran un crecimiento tanto espiritual como
intelectual. Gracias a esto los jesuitas ocuparon un papel relevante en la elaboracién de la
doctrina cat6lica contrarreformista: “La reelaboracion doctrinal del dogma catélico y, sobre
todo, la redefinicion del pensamiento teolégico-politico, para fortalecer la legitimidad del
Papado y de los gobernantes catdlicos” (Campillo, 2011: 57). Ademas, redactaron y editaron
manuales, guias, instrucciones, sermones, entre otras publicaciones que servian para difundir
el dogma catdlico y hacerles publicidad.

La dnica forma de lograr que la Compafiia invirtiera mas dinero en Japon era

mostrando que se habian hecho progresos y que era seguro que el catolicismo seguiria

166 pPara los misioneros europeos las diferencias que presentaban los japoneses fueron motivo de atencion y
muchas veces dedicaron textos enteros a explicarlas detalladamente. Tal es el caso de Luis Frois y su Tratado
sobre las contradicciones y diferencias de costumbres entre los europeos y japoneses, donde presentaba mas
de cuatrocientas diferencias (Ortiz de Lanzagorta MUgica, 2017: 9).
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creciendo, pues los japoneses estaban hechos para recibir la religion; por esa razon Valignano
dedica todo un capitulo del Sumario, el sexto, a la empresa de Japon: “Sin duda, la mas
importante y provechosa de cuantas hay en estas partes de Oriente, y aun en todo lo
descubierto” (Valignano, 1954: 131). Lo que Alessandro Valignano hizo con el Sumario fue
convertirlo en un texto propagandistico de la Compafiia de Jesus en Japon. Esto no es un caso
aislado en el mundo catélico, pues otros misioneros, de otras 6rdenes, hicieron lo mismo en
sus cronicas de indios en Ameérica. Un ejemplo de esto es la Historia de los Indios de la
Nueva Espafia de Motolinia, donde “el fraile desatiende lo etnogréafico, da poco lugar a lo
precolombino (apenas ocho capitulos que abordan cuestiones inherentes a la religion
indigena) y se centra en las proezas de los frailes” (Aldao, 2017: 2).

Para reforzar esta idea propagandistica mand6 la embajada, pero ni esta ni el texto
lograron un aumento econémico significativo. El papa Gregorio XIII habia estipulado cuatro
mil ducados al afio, Sisto V agregd dos mil ducados mas, pero el dinero no llegaba completo
hasta Japdn. Entre 1585 y 1603 solo una vez se recibieron los seis mil ducados, entre 1604 y
1607 la dotacién anual se anul6, un afio después se reanudd, pero con la cantidad de cuatro
mil ducados (Lopez-Vera, 2018: 23). Aunque el Sumario no lograra su cometido, permite
analizar la importancia que tuvo Japén durante el siglo XV para los jesuitas y para la Iglesia
Catdlica en general. Las descripciones de Alessandro Valignano son una fuente de
informacion que explica por qué los misioneros vieron a los japoneses como personas
civilizadas que aceptaban la religion catdlica, contrarios a los indigenas de América, la India
y Africa que eran vistos como buenos salvajes o barbaros. Los japoneses eran
“autosuficientes, tenian una fuerza militar importante, no parecian ser conquistables” (Ortiz
de Lanzagorta Mugica, 2017: 14); lo opuesto a los indigenas inocentes y carentes de
conocimientos. Sin duda, la contraposicién entre japoneses e indigenas también contribuy6
a la imagen positiva y civilizada que se tuvo de Japon.

El Sumario nunca se publico, pues no habia sido concebido para un publico general,
y permanecid inédito en forma de manuscritos que se leyeron dentro de la Compaiiia. Sin
embargo, fue Valignano quien forjé la opinion predominante sobre los japoneses en Europa
hasta el siglo XIX, gracias a que los historiadores reprodujeron lo esencial sobre Japon que
contiene el Sumario. Quiza el mas importante de estos historiadores sea el P. Maffei, quien

recibio un manuscrito del Sumario en Roma. Maffei reprodujo con gran fidelidad a
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Valignano en su Historicarum Indicarum libri XVI (1588), obra que conté con mas de treinta
ediciones en varias lenguas europeas (Alvarez-Taladriz, 1954: 197-198).

La investigadora Hayakawa Iku, en las conclusiones de uno de sus articulos,*®” habla
sobre el impacto que el Sumario de Valignano pudo haber tenido en la composicion de la
Relacion de Rodrigo de Vivero. Al respecto, la investigadora afirma que Valignano fue una
fuente de informacion importante para Vivero; esto porque ambos autores comparan los
modos de conducta de los japoneses con aquellos que presentan los cortesanos, debido a que
son muy educados y formales. Pero la comparacion de Valignano y Vivero no es
extraordinaria, pues las cortes en Europa son parte de su época; ademas, Vivero estuvo en la
corte de Madrid durante su adolescencia y Valignano naci6 en Népoles cuando estaba bajo
dominio espafiol y estaba familiarizado con las formalidades de la corte. Del mismo modo,
decir que la visién positiva sobre los japoneses coincide en Vivero y Valignano no es
suficiente para afirmar que Vivero leyd el Sumario. Como se ha ido analizando en este
capitulo, la vision positiva que comparten los autores, incluido Francisco Javier, puede ser
consecuencia de los motivos de produccion de sus textos; asi como de la experiencia
personal, que en caso de los tres autores fue positiva, pues no tuvieron enfrentamientos
particulares con los japoneses. Aunque la opinién de Hayakawa es interesante y factible, se
debe hacer un estudio detallado sobre la recepcién y circulacion del Sumario, que explique
si pudo llegar hasta Rodrigo de Vivero y de qué forma; pues no es lo mismo que Vivero lo
haya leido de forma directa o por alguna fuente indirecta, ya sea jesuita, de otra orden
religiosa o por medio de historiadores. El objetivo de esta tesis no es analizar la influencia de
un autor, o autores, en otro; ese tipo de estudio requiere una investigacion en si misma, algo

que un solo articulo o capitulo en una tesis no puede aclarar.

C) El otro en Rodrigo de Vivero
En la Relacion del reino de Japon, Rodrigo de Vivero dejo constancia de su mas grande
aventura: el naufragio en Japdn cuando regresaba de Filipinas a la Nueva Espafia. Tras la

Ilegada de los espafioles a América, y bajo el reinado de Felipe Il, se volvio fundamental

167 Se pude encontrar en Historia de las relaciones entre Japén y Espafia (2010) bajo el nombre “Tokugawa
leyasu to Supein: Bibero to Bisukaino no nihonjinkan. Nihon kenbunki to Bisukaino Kingints tanken hokoku
wo shirys to shite”.
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continuar con el objetivo principal del viaje de Cristobal Colon: descubrir una ruta propia de
comercio con Asia. Principalmente se buscaba entrar en el negocio de las especias, pero al
comenzar la explotacién de minas en la Nueva Esparfia se abrid otra posibilidad econémica
para Espafia: comprar productos asiaticos a bajo costo y venderlos en América y Espafia a
mayor precio para obtener una ganancia, gracias a que la plata estaba sobrevaluada en Asia
(Cervera, 2017: 194).

En un principio las expediciones que viajaron a Filipinas, con destino final a China,
zarpaban desde Espafia y cruzaban el estrecho de Magallanes, pero no tuvieron éxito en
establecer una colonia en Filipinas ni en trazar una ruta segura, pues el viaje de regreso era
peligroso. En 1559 Felipe Il le ordend al virrey Luis de Velasco que preparara un viaje a
Filipinas, la opcion mas viable era que la flota zarpara de la Nueva Espafia porque estaba méas

cerca que Espafa y ahi la extraccién de plata iba en aumento (Cervera, 2017: 194):

La flota, compuesta por cinco barcos, zarp6 del puerto de la Navidad el 21 de
noviembre de 1564. [...] La expedicion de vuelta a la Nueva Espana fue dirigida por
Felipe de Salcedo, [...], aunque el responsable no era otro que el navegante agustino
Andrés de Urdaneta. El 1 de junio de 1565 parti6é del puerto de Cebu la nave San
Pedro. El derrotero que siguié Urdaneta desde Filipinas se dirigia hacia el norte, casi
bordeando Japdn, para llegar a los 38 0 40 grados de latitud norte. EI 8 de octubre
llegaron a Acapulco. Este fue el primer viaje confirmado de Asia a América a través
del océano Pacifico (Cervera, 2017: 195).

Gracias a esto se establecié una ruta de comercio conocida como del Galeén de
Manila o Nao de China. Cuando Rodrigo de Vivero salié de Filipinas rumbo a la Nueva
Espafia en 1609 la ruta que siguié la nao San Francisco fue la misma. Era muy peligroso
cruzar el Océano Pacifico, sobre todo en los viajes de regreso, y se debia cuidar el tiempo
para zarpar en Filipinas y Nueva Espafia debido a los monzones: “De Filipinas salian la
primera semana de julio y llegaban a Acapulco, [...] a tltimos de diciembre. La marcha del
puerto novohispano debia ser [...] en abril, para arribar al archipiélago asiatico hacia julio o
agosto” (Martinez, 2015: 58). Aun con todas las previsiones, los naufragios eran muy
comunes tanto en el Pacifico como en el Atlantico, y esto dio lugar a una serie de relatos de
naufragios e infortunios durante los siglos XVI1y XVII.

En Rodrigo de Vivero el naufragio funciona como un preludio para lo verdaderamente
importante: su estancia en Japén. Por esta razén nombro a su texto Relacién de reino de

Japdn, sin contener la palabra naufragio dentro del titulo. Aun asi, el relato del naufragio,
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aunque pequefio, cumple con las caracteristicas basicas de una narracion de este tipo: da el
dia del naufragio, describe la tormenta que ocasion6 el naufragio, continda con el
hundimiento y las pérdidas econémicas y humanas, y como llegaron a tierra por sus propios
medios los sobrevivientes (Castro Fresnadillo, 1992: 39). En el caso de Rodrigo de Vivero,
la peregrinacion tierra adentro y la vuelta a casa no esta marcada por la desventura, la suya
fue una estancia comoda y provechosa. Pero el relato del naufragio también sirve para
sensibilizar al destinatario, el rey Felipe 1V, y a los posibles lectores del texto.

Los motivos que llevaron a Rodrigo de Vivero a escribir su Relacion quedaron
expuestos en la dedicatoria y el prélogo. El primero es contar los trabajos que padecio
prestando servicio al rey desde que nacid; el segundo es decirle “algunas verdades que, si
Vuestra Magestad mira el amor con que se escriben, podranle salir atiles” (Uchmany Weill,
2016: 83); el tercero es referir sus tormentos para que los lectores sacaran provecho de ellos.
Esos son los motivos que Rodrigo de Vivero explicitamente da, sin embargo, el objetivo al
escribir su texto era lograr reconocimiento del rey por todo lo que habia hecho como su fiel
sirviente, pues Vivero sentia que no se le habia dado el apropiado reconocimiento que un
hombre de su calidad merecia.

Por parte de su madre Rodrigo de Vivero contaba con la encomienda de
Tecamachalco y por parte de su esposa con las minas de Taxco. Como hijo de espafioles
nacido en la Nueva Espafia tenia ciertos privilegios y podia acceder a ciertos puestos, aunque
el de virrey o miembro de la Real Audiencia eran solo para peninsulares. Esta separacion
entre peninsulares y criollos cre6 resentimiento en estos ultimos, pues a pesar de ser fieles
servidores de la Corona no eran iguales a los espafioles. Los criollos eran diferentes a los
espafioles y a los indigenas, y comenzaron a ‘“adquirir una identidad étnica propia”
(Magdaleno Martinez, 2018: 44), orgullosos de su lugar de nacimiento; para el siglo XVIII
la nueva identidad de este grupo termind en un “importante movimiento cultural e ideolégico
[...] que a la larga seria el responsable de la emancipacion de las colonias europeas en
América” (Magdaleno Martinez, 2018: 51).

En Rodrigo de Vivero este sentimiento esta presente, sobre todo en sus Avisos y
proyectos, donde critica el empobrecimiento de la Nueva Espafia mientras Espafia se
enriquece y no administra bien ese dinero, asi como el numero elevado de espafioles que

pasaban a América y querian vivir como los mas ricos cuando su clase social no era
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precisamente alta. Vivero ya se sabe criollo y estd orgulloso de ello, y espera que el rey
comience a valorar los aportes que los nacidos en la Nueva Espafia pueden hacer si se les da
la oportunidad, porque quién mejor para gobernar este lugar que los que lo conocen. Las
criticas que lanza contra los peninsulares y la sociedad espafiola son bastante fuertes, aunque
trata de disfrazarlas de consejos para mejorar Espafa y la Nueva Espafia, pero al escribir ya
avanzado en afios y tras haber “peregrinado por el mundo con tantos méritos ganados y tanto
tiempo perdido ya en Espafia, ya en lItalia, ya en la mar, ya en las Indias Mexicanas, ya en la
China y en el Japon” (Uchmany Weill, 2016: 85), asi como Peru y Panama4, Vivero se siente
con el derecho de opinar, un derecho dado por las experiencias acumuladas.

Dedicar la Relacion al rey no es nada nuevo ni extrafio, pues fue bajo sus 6rdenes que
viajo como gobernador interino a Filipinas, lo que lo llevo a naufragar en Japon. Los
exploradores y conquistadores fueron los primeros en escribir cronicas y relaciones sobre
Ameérica, como una forma de dar constancia del Nuevo Mundo al que se lleg6 y las grandes
hazafas realizadas, y al mismo tiempo justificar la conquista frente a las criticas que pudieran
surgir. Son “representantes de un discurso oficial” dedicado a la figura de poder (Lépez de
Mariscal, 2007); aunque los misioneros que llegaron a la Nueva Espafia también elaboraron
cronicas que explicaban mas detalladamente la cultura de los indigenas conquistados, junto
con las labores de evangelizacion que se estaban realizando, la obra de Rodrigo de Vivero
guarda mas afinidad con los textos de los conquistadores, exploradores y viajeros oficiales,
principalmente por los motivos personales que lo llevaron a escribir su Relacion, y que se
explicaron anteriormente.

Comparten también la narracién de acciones, donde hay un principio, un desarrollo y
un fin: “en el relato de viaje, desde luego, este principio y este fin corresponden con el periplo
del viajero que se concibe a si mismo como el protagonista de una gran aventura, que es el
viaje mismo, ya que éste le permite adentrarse en territorios ignotos o salvajes” (Lopez de
Mariscal, 2007). En el caso de Rodrigo de Vivero la narracion comienza con el naufragio y
la llegada a Japdn; continda con su estancia en ese pais, donde recorre los puntos mas
importantes, como la capital y la corte de Tokugawa leyasu; y termina con su partida hacia
la Nueva Espafia.

Pero no solo tiene semejanza con estos textos, los aspectos que describe fueron

tomados casi punto por punto de las relaciones geograficas que Felipe 11 mando realizar a
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partir de 1569 en la Nueva Espafia para conocerla de forma mas completa. Los cuestionarios
que se elaboraron se centraban en “la geografia, mineralogia, botdnica, zoologia, historia,
lengua, costumbres y estadisticas demografica y econdémica” (Carrera Stampa 1968: 1); todos
los datos recabados ayudarian para encontrar una mejor manera de administrar el virreinato.
Bajo estas categorias Rodrigo de Vivero describio Japén, pues le interesaba que la Corona
espafiola viera los beneficios que traeria el establecer relaciones diplomaticas y comerciales
con ese pais. Por eso centrd su atencion en las grandes ciudades y en el nimero de habitantes
en ellas, que en algunos casos rebasaban en magnitud a las espafiolas y europeas; los recursos
naturales con los que contaba Japon; un poco sobre su historia y su relacidén con otros paises,
como Chinay Corea; su caracter y costumbres, entre otras cosas.

Durante su estancia en Japén Rodrigo de Vivero se dio cuenta que ese pais podia
funcionar perfectamente como una base para los barcos que regresaban de Filipinas a la
Nueva Espafia, ahi podrian abastecerse y el viaje seria mucho mas seguro. Pero no solo eso,
mantener buenas relaciones con Japén significaba tener otro mercado comercial, ademas de
mas extraccion de plata; asi como un aliado en Asia, pues ya no seria una amenaza para
Filipinas, sino que podria ayudar en la, posible, conquista de Corea. ES por eso que se detiene
a contar como Hideyoshi conquistd Corea, pero al morir los japoneses “aflojaron y no
supieron, ni aun quisieron conservar lo ganado” (Uchmany Weill, 2016: 125). Esta
informacion estd manipulada por Vivero para hacer lucir bien a los japoneses, aunque la
verdad era diferente: Hideyoshi ordend dos expediciones a Corea, una en 1592 y otra en
1597, y ambas ocasionaron muchas pérdidas humanas y materiales para Japon; por eso, tras
la muerte de Hideyoshi la conquista de Corea se suspendié (Tanaka, 2011: 131-132).

En la Relacion de Rodrigo de Vivero las descripciones vividas de Japon funcionan
para configurar una imagen especifica del pais, “el relato es concebido como una imagen”,
lo que quiere decir que las descripciones de los espacios por los que viaja, edificios y sitios
naturales, estdn subordinados a la creacién de un espectaculo y tienen igual o mayor
importancia que la narracion de la travesia (Lopez de Mariscal, 2007). Tanto la narracion de
la aventura de Vivero, que justifica su idea de haber soportado grandes trabajos para gracia
del rey, como la descripcion de Japdn, que prueba los beneficios de establecer relaciones con
los japoneses, son importantes en la Relacion y se complementan, pues es fundamental a

partes iguales destacar la aventura y el espacio donde se llevo a cabo.
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Aunque su estancia en Japon no fue una visita oficial, Rodrigo de Vivero se asumio
como un diplomético en todo momento, dispuesto a sacarle provecho a su tiempo en ese pais;
por lo que su texto se enfocd en demostrar las alianzas y tratos que acordd con Hideyoshi.
En la Relacién no escribio solo como un particular, también escribié como funcionario de la
Corona espafiola que, como tal, se preocupaba por el bienestar de Espafia y de la Nueva
Espafia, el lugar donde nacid. Es por eso que sus peticiones a Hideyoshi se centraron en tres
puntos: el primero fue proteger a la religion catdlica, por lo que pidi6é que a los misioneros
se les dejara evangelizar libremente; el segundo tenia que ver con la diplomacia, pues expreso
su deseo de que Japon fuera amigo de Espafia; el Gltimo estaba ligado al punto anterior, pues
con el fin de conservar en términos amistosos la relacion entre los dos paises esperaba que
Japén expulsara a los holandeses de su territorio.

Para Rodrigo de Vivero la contribucion mas grande que hizo en su vida fue iniciar las
relaciones diplomaticas con Japon, por lo que no iba a pintar una imagen negativa de los
japoneses; de hecho, Vivero es muy idealista, al punto de decir que podria negar su patria
por la de los japoneses, aunque claro, no tienen a su rey ni a su Dios. Pero no solo idealiz6 a
los japoneses para quedar bien él, también lo hizo para criticar a los espafioles peninsulares
que vivian en Espafia y en la Nueva Espafia. Las ciudades estaban mejor planeadas que las
espafiolas, las leyes y el gobierno eran mas perfectos, sus cortesias y protocolos también eran
excelentes, no mezclaban las clases sociales sin importar que los hidalgos no tuvieran ya
dinero, no daban dotes exorbitantes a las mujeres cuando se casaban; estos eran aspectos que
a Rodrigo de Vivero no le parecian bien de los espafioles y en su texto se encargd de
destacarlos. En las relaciones de viajes abundan las criticas a la sociedad a la que pertenece
el autor, lo que ocasiona que se formule un ideal, mas que la descripciéon de una realidad
(Todorov, 2016: 305).

En el caso de Rodrigo de Vivero es muy notorio que Japdn y los japoneses le sirvieron
para enaltecerse, incluso de forma explicita en su texto son comunes los pasajes del estilo:
“Con la misma tempestad que me habia corrido en otras partes, porque el timulo de la gente
se conmovia a la novedad de los extranjeros y era tanta la que nos seguia, que con mucha
dificultad pasabamos por las calles”(Uchmany Weill, 2016: 101) o “En todas partes me

hospedaron, agasajaron y regalaron con el amor que pudieran al mas estimado de su Rey y
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reino” (Uchmany Weill, 2016: 94). Vivero es el protagonista de su texto, él tenia que verse
como merecedor de titulos y riquezas: fue por lo que escribi6 la Relacion en primer lugar.
Aunque en su vejez Rodrigo de Vivero obtuvo las distinciones de vizconde de San
Miguel y de conde del valle de Orizaba, como premios por los servicios prestados a la
Corona, tras el regreso a la Nueva Espafia después de su estancia en Japén las relaciones
diplomaéticas que él habia iniciado no prosperaron como le habria gustado. Lamentablemente
los problemas en la corte entre aquellos que deseaban que el comercio continuara entre
Macao y Japon se opusieron a que Manila también entrara al negocio. Por otro lado, Espafia
no iba a dejar que la Nueva Espafia estableciera relaciones con Japon para la explotacion de
las minas que existian en ese pais. La embajada de Sebastian Vizcaino tampoco ayudé a
mantener un buen vinculo entre Espafia y Japon, y los problemas en el pais asiatico entre las
ordenes religiosas y el temor de una invasion desde Filipinas terminaron por condenar al
catolicismo y los esfuerzos diplomaticos de Rodrigo de Vivero. La Relacién del reino de
Japén se mantuvo inédita durante el virreinato y comenzé a publicarse hasta la apertura de
Japén, como una forma de conmemorar y honrar los primeros intercambios entre Espafia-

Nueva Espafia y Japon.

A pesar de haber escrito tres textos diferentes, en tres momentos historicos distintos tanto
para Europa como para Japon, Francisco Javier, Alessandro Valignano y Rodrigo de Vivero
fueron muy positivos e idealistas con la imagen de los japoneses gque pintaron para los
occidentales. Esto fue resultado de los motivos que cada autor perseguia que, aunque podrian
no parecer similares, en esencia buscaban posicionar a los japoneses como gentiles
civilizados dispuestos a aceptar el catolicismo para hacerse propaganda en Europa. En el caso
de Javier y Valignano la publicidad iba encaminada a mejorar la imagen de la Compafiia de
Jesus dentro de la Iglesia catdlica. Para Vivero lo importante era exaltar sus logros frente al
rey de Espafa.

La imagen civilizada del japonés también responde a la representacion que existia en
la época de los nativos de América e India, pues es en contraposicion con estos Ultimos que
los autores consideraron mas cercanos a los japoneses a la civilizacion europea. Al mismo
tiempo, los autores se sirvieron del otro japonés para criticar ciertos aspectos con los que no

estaban de acuerdo de su propia sociedad, lo que aumenta la idealizacion de los japoneses y
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su forma de relacionarse con la religion catélica. La percepcion de los autores sobre el
progreso del catolicismo en Japon parece en ocasiones demasiado maravillosa, en la realidad
la aceptacion de la nueva religion debié ser mas complicada de lo que los autores relatan,
como se dio en América y en otras partes del mundo; aunque ya no compete a este trabajo
analizar qué tanto aceptaron los japoneses el catolicismo y de qué forma lo adaptaron a sus
necesidades.

Por otro lado, Francisco Javier buscaba justificar su decision de dejar la mision en la
India para comenzar de cero en Japdn, Alessandro Valignano pretendia demostrar que la
mision en Japon era la mas provechosa de todas y merecia mayor aporte econdémico de parte
de la Iglesia, Rodrigo de Vivero queria dejar constancia de su mas grande hazafia tanto
personal como de funcionario de la Corona. Como se pregunta Todorov: “Hay alguna
inclinacion natural entre los viajeros a elogiar aquello que han visto; si no, ¢cémo justificar
los riesgos, las fatigas, los gastos?” (2016: 311); en el caso de los tres autores analizados esta
inclinacion a elogiar de la que habla Todorov si esté presente, pues ninguno de los tres podria
haber justificado su empresa sin describir al otro en términos positivos.

Francisco Javier, Alessandro Valignano y Rodrigo de Vivero construyeron el Japon
que les convenia, de acuerdo con sus motivaciones y las limitaciones de la época. Al final,
estos autores consideraban que provenian de una civilizacion superior a la de los japoneses
por el simple hecho de ser catdlicos; desde su posicion de poder trataron de clasificar Japon
basandose en suposiciones, asociaciones y ficciones dentro de su sistema relativo de valores,
con lo que dejaron cierto tipo de japonés en sus textos. Esta construccién pudo no ser la
realidad, pero para los autores lo era y ellos ayudaron a configurar el imaginario japonés de
los europeos a partir del siglo XVI. Sus textos son un ejemplo de como la sociedad europea
se relacion6 con lo que le era desconocido, revisarlos permite acceder a su imaginario, al
mismo tiempo que muestra aquello que los autores percibieron como diferente y los hizo

reflexionar sobre su propia sociedad.
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Conclusion

A lo largo de esta tesis se abordaron los diferentes aspectos que constituyeron la forma de
ver a los japoneses en los textos de Francisco Javier, Alessandro Valignano y Rodrigo de
Vivero. La descripcion de las costumbres, de la religion japonesay de la relacién que tuvieron
con el catolicismo sirvié como base para explicar por qué el japonés era visto como un gentil
civilizado, listo para la evangelizacién. Ademas, se profundizé en la produccién de las
fuentes primarias y del momento histérico en el que se desenvolvieron los autores, para
mostrar qué tanto estas circunstancias determinaron la vision negativa o positiva que tuvieron
de Japon.

En el primer apartado se hizo una recapitulacion de la vida de cada autor, del
momento historico de su estancia en Japdn y los pormenores de su visita. También se realizd
un repaso de las circunstancias de produccion de sus textos y de su influencia en Europa, la
pervivencia de los manuscritos, si estos fueron impresos en algin momento y dénde se
encuentran los ejemplares; asi como una explicacion de la edicidn que se utilizo para cada
una de las fuentes primarias.

El segundo capitulo tratd sobre las caracteristicas de la sociedad japonesa: sus
costumbres, su caracter, la estratificacion social, su intelectualidad y la ubicacion y
planeacion de sus ciudades. A partir de estas categorias los autores analizados compararon a
la sociedad japonesa con la propia y equipararon a la primera con el sistema feudal europeo,
lo que los hizo ubicar a Japon como un pais civilizado que no presentaba la barbarie de los
pueblos americanos recién conquistados. A pesar de esto, de acuerdo con nuestros autores, a
los japoneses aun les faltaba una categoria esencial para no ser considerados barbaros: la
religién catodlica.

En el tercer capitulo se hizo un repaso de la religion en Japon, principalmente del
sintoismo y el budismo: su origen, como evoluciond en el pais y como al final se sincretizaron
las dos religiones. Al mismo tiempo se compararon las impresiones que los autores tuvieron
sobre la religién japonesa, donde se enfocaron en criticar la conducta de los monjes. Aunque
notaron ciertas similitudes con el catolicismo, que en un primer momento les ayudaron a
introducir el evangelio, jamas enaltecieron a la religion japonesa, pues dentro de su

imaginario solo su propia religion era la verdadera.
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En el cuarto capitulo se analizé el método de evangelizacion empleado por Francisco
Javier, a la manera de la Iglesia primitiva, que continu6 Alessandro Valignano siguiendo el
sistema de colegios de la Compafiia de Jests. EI método de Valignano, que comenzo Javier,
tenia como base la adaptacion de las costumbres japonesas: la forma de vestir, de comer, de
dormir, de relacionarse con los otros. Esto les permitié ser aceptados por la sociedad y
enfocarse en la preparacion de un clero nativo. Dentro del capitulo también se revisaron los
sucesos que comprometieron y condenaron la mision en Japon, donde la postura respecto al
catolicismo de cada uno de los unificadores del pais jug6 un papel importante.

En el quinto capitulo se retomaron las conclusiones de los capitulos anteriores para
demostrar cdmo los motivos de produccion de los textos de cada autor, asi como a quienes
iban dirigidos, condicionaron la visién positiva que los autores tuvieron de los japoneses;
aunque la idealizacién de esa sociedad también se debid a la critica y el disgusto que los
autores tenian hacia la propia. Los autores analizados consideraron a los japoneses como
hombres civilizados y dispuestos a recibir la religion catdlica porque estaban promoviendo
con sus textos a la Compafiia de Jesus, en los casos de Francisco Javier y Alessandro
Valignano, y asi mismo en el caso de Rodrigo de Vivero.

Podemos decir que el objetivo general de la tesis se cumplid, pues se analizé en las
fuentes primarias la vision que tuvieron los autores sobre la sociedad japonesa, sobre su
religion y sobre la acogida de la religion catélica en esas tierras. Esto llevd al analisis
comparativo de los motivos por los que cada autor escribié su texto, a descubrir en los tres
autores un fin propagandistico, y a estudiar como el destinatario de esos textos influye
también en la valoracién positiva del japonés. La vision, en algunos aspectos idealizada, de
la sociedad japonesa y su forma de aceptar el catolicismo son el resultado de la combinacion
de estos factores.

Quedan muchas lineas de investigacion para las que esta tesis puede ser un punto de
partida, pues aunque se comparo a las sociedades americanas o indias con la japonesa todavia
falta profundizar en el contraste entre unos y otros. Esta contraposicion les sirvio a los autores
para superponer a los japoneses y equipararlos con los europeos. También es necesario
investigar en fuentes no catdlicas, de autores ingleses u holandeses, la vision que tuvieron de
los japoneses. Del mismo modo, se tienen que revisar fuentes japonesas que expliquen cémo

vivieron ellos la intromision de los extranjeros en su sociedad, codmo veian a los misioneros
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0 comerciantes y queé tanto aceptaron la religion catdlica. Pero no solo se puede seguir la
linea del encuentro entre japoneses y europeos en los siglos XV1y XVII; la figura de Rodrigo
de Vivero y su texto ofrecen oportunidades de investigacion sobre la administracion del
virreinato, los problemas que surgieron entre Espafa y la Nueva Espafia, el sentirse criollo o
la vision de los encomenderos sobre los indios después de la Junta de Valladolid y las nuevas
Leyes de Indias que buscaban proteger a los indios.

La explicacion del contexto histérico japonés, europeo y americano, aun cuando se
ha presentado aqui con ciertas limitaciones, permitird que investigaciones posteriores puedan
partir de este estudio. De la misma forma, se han expuesto las razones del fracaso de la mision
catdlica en Japdn desde la perspectiva europea, a las que contribuy6 el texto de Rodrigo de
Vivero de forma directa, pues él pudo presenciar varias de estas durante su estancia; ain
gueda completar este apartado con fuentes orientales. Aungue todavia falta mucho por
analizar de las relaciones entre Japén y Europa en los siglos XVIy XVII, este trabajo espera
haber contribuido, con el estudio de fuentes primarias diversas, a entender el impacto cultural

que tuvo para ambas partes el encuentro con el otro.
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Mapas

Kytshii en el periodo Sengoku (principales ciudades y daimyo)
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Japén en el periodo Azuchi-Momoyama (1585-1600)
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Iglesias de la Compafiia de Jesus en Japon hasta 1612
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Rutas comerciales
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Cronologia

ARfo

Japén

Europa

América

1500-
1510

1511-
1520

1521-
1530

(1501) Comienza la Guerra
de Napoles entre Espafia y
Francia.

(1510) Nace Francisco
Javier.

Afonso de Albuquerque

ocupa Goa.

(1502) Moctezuma

asciende al poder en

Tenochtitlan.

(1514) Nace Anjiro.

(1517)  Martin  Lutero
publica sus 95 tesis criticas
contra el comercio de las
indulgencias, lo que marca
el inicio de la Reforma
Protestante.

Carlos V accede al trono

espafol.

(1521) Martin Lutero es
excomulgado mediante la
Bula Decet Romanum

Pontificem.

(1521) Hernédn Cortés

toma Tenochtitlan.

(1523) Llegan los doce

franciscanos a la Nueva

Espana.

Pedro de Gante funda la

primera escuela para

indios en la Nueva

Espafia.

Creacion del Consejo de

Indias.
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1531-
1540

1541-
1550

1551-
1560

1561-
1570

142

(1534) Nace Oda
Nobunaga.
(1536) Nace Toyotomi

Hideyoshi.

(1533) Enrique VIII de
Inglaterra es excomulgado,
dando origen a la Iglesia
Anglicana.

(1537) El papa Paulo Il
declara que los indigenas
del
hombres y no bestias.
(1539) Nace Alessandro
Valignano.

(1540) Paulo 111 confirma a
la Compafiia de Jesus con la
Militantis

Nuevo Mundo son

Bula Regimini

Ecclesiae.

(1531) Aparicién de la
Virgen de Guadalupe a
Juan Diego.

Pizarro comienza la
conquista de Peru.
(1535) Llega el primer
virrey  Antonio  de

Mendoza.

(1542) los

portugueses.

Llegan

Nace Tokugawa leyasu.
(1549) Francisco Javier

llega a Japdn.

(1542) Se establece la
Inquisicion romana.

(1545)
Concilio de Trento.

Comienza el

(1542) Promulgacion de
las Nuevas Leyes de
Indias.

(1550) Luis de Velasco
y Ruiz de Alarcon
segundo virrey de la

Nueva Esparia.

(1551) Termina la visita

de Francisco Javier.

(1551) Termina la Junta de
Valladolid, que enfrent6 a
Bartolomé de las Casas y

Ginés de Sepulveda.

(1551) Se expide la
cédula de la creacion de
la Real Universidad de

Nueva Espafia.

(1568) Oda Nobunaga
marcha a Kioto, instala
como shogun a

Ashikaga Yoshiaki.

(1562) Se producen las

Guerras de religion de
Francia entre catélicos y
protestantes, conocidos

como hugonotes.

(1564) Nace Rodrigo de
Vivero.

(1565) Se establece el
comercio entre Filipinas
y la Nueva Espafia.




1571-
1580

1581-
1590

1591-
1600

(1565)  Conquista  de
Filipinas por parte de
Espana.

(1566) Rebelidn protestante
en los Paises Bajos frente a
la defensa del catolicismo
de Felipe II.

(1567) Felipe Il envia al
ejército comandado por el

duque de Alba a los Paises

(1566) Gaston de Peralta
tercer virrey de la Nueva
Espana.

(1568) Martin Enriquez

de Almansa cuarto
virrey de la Nueva
Espana.

Bajos.
(1579) Primer visita de | (1580) Felipe Il anexa | (1580) Lorenzo Suarez
Alessandro Valignano. | Portugal y sus territorios de | de  Mendoza quinto
ultramar a la Corona | virrey de la Nueva
espafola. Espafia.
(1582) Muere Oda  (1585) Se produce la | (1590) Primer virreinato
Nobunaga. Termina la | Guerra anglo-espafiola que | de Luis de Velasco y
primera  visita  de | finalizara con el Tratado de | Castilla.

Alessandro Valignano.
(1583) Hideyoshi entra
al castillo de Osaka.
(1587) Hideyoshi
conquista Kytshi y
restringe el
cristianismo.

(1590) Segunda visita

Londres en 1604.

de Alessandro

Valignano.

(1592) Termina la | (1596) Francia, Inglaterray | -
segunda  visita de | las Provincias  Unidas

Alessandro Valignano.

contra Felipe II.
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1601-
1610

144

(1593) Embajada | (1598) Muere Felipe II.

franciscana de | El Edicto de Nantes pone

Filipinas. fin a las Guerras de religion

(1596) Incidente del | de Francia.

galedn San Felipe.

(1597) Hideyoshi

ordena la muerte de

veintiséis catolicos en

Nagasaki.

(1598) Muere

Hideyoshi.

Tercera  visita de

Alessandro Valignano.

(1600) Llegan William

Adams y los

holandeses.

(1603) Tokugawa | (1602) Se funda la | (1607) Segundo
leyasu es nombrado | Compafiia Holandesa de las | virreinato de Luis de
shogun. Indias Orientales. Velasco y Castilla.
Termina la tercera | (1608) Se forma la Union | Los jesuitas obtienen la

visita de Alessandro
Valignano.
(1605)

leyasu se retira dejando

Tokugawa

el poder
Hidetada.
(1608)
galedn Madre de Deus.
(1609) Naufragio de

Rodrigo de Vivero.

a su hijo

Incidente del

Evangélica entre luteranos
y calvinistas alemanes.

(1609) Tregua de los Doce
Afos entre Espafia y los

Paises Bajos.

de

Paraguay Yy crean sus

gobernacion

Misiones.

(1609) Pedro de Peralta,
mas tarde gobernador de
Nuevo Meéxico,
establece el
asentamiento de Santa

Fe.




(1610) Sale Rodrigo de
Vivero rumbo a la
Nueva Espafia.

1611- | (1611) Embajada de | (1616) Los altimos | (1620)  Llegan  los

1620 | Sebastian Vizcaino. moriscos son expulsados de | "Padres peregrinos” en
(1612) Se prohibe el | Espafa. el Mayflower a América
catolicismo. La iglesia declara que la | del Norte.

(1614) Ciento cuarenta | doctrina heliocéntrica es
y ocho catolicos son | contraria a las Sagradas
expulsados de Japon. Escrituras.

(1616) Muere
Tokugawa leyasu.
(1619) En Kioto se
ejecuta a catolicos.
1621- | (1622) Ejecutan a | (1621) Muerte de Felipe Il

1630 | cincuenta y cinco en 'y comienzo del Reinado de

Nagasaki. Felipe IV.
(1630) Todos debian
estar afiliados a un
templo para comprobar
que no eran catolicos.

1631- | (1639) Los portugueses | (1635) Francia declara la | (1632) Fundacion de la

1641 | son expulsados. guerra a Espafa. Universidad de Harvard

(1641) EI shogunato | (1641) Sublevacién catdlica | en América del Norte.
Tokugawa instituye el | en Irlanda.
Sakoku.
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Apéndice
Aproximaciones a los escritos sobre Japon de Javier, Valignano y Vivero:

hacia una tendencia multidisciplinaria

La investigacion sobre las fuentes hispano-portuguesas del periodo “Namban” (barbaro del
sur),'®8 también denominado “Siglo Cristiano” del Japén moderno temprano tiene una larga
historia. Las cartas de Francisco Javier (1506-1552), el Sumario de las cosas de Japén de
Alessandro Valignano (1539-1606) y la Relacién del Japdn de Rodrigo de Vivero y Velasco
(1564-1638), son las fuentes que mas se han explorado desde multiples perspectivas. Son
tantos los enfoques que es necesario hacer una seleccion de los estudios precedentes. Este

trabajo presenta las lineas de investigacion principales.

1. Las cartas de Francisco Javier y el Sumario de Valignano

Panorama general de la investigacion

La localizacién y estudios sistematicos de las fuentes de la Compaiiia de Jesus en Japén
comienzan con los historiadores jesuitas Léonard Joseph Marie Cros (1831-1913), Georg
Schurhammer (1882-1971), Josef Wicki (1904-1993) y Josef Franz Schutte (1906-1981). La
biografia de los personajes destacados de la Compafiia ha sido una linea de investigacion
inicial, como lo muestran Saint Francois de Xavier. Sa vie et ses letteres (Toulouse, 1900)
de Cros y Franz Xavier: Sein Leben und Seine Zeit (4 vols, Freiburg, 1955-1973) de
Schurhammer. Este historiador aleman y Wicki editan Epistolae S.Francisci Xaverii aliaque
eius scripta (2 vols, Romae, 1944-1945).

En el &ambito académico japonés, los estudios sobre la filologia occidental del periodo
Namban inician en la Gltima década de la era Meiji (1868-1912). Murakami Naojiro (1868-

1966) y Tsuboi Kumezo (1859-1936) recopilan una gran cantidad de las fuentes en Europa.

168 Respecto al concepto namban “barbaro del sur”, véase: Arimura Rie, “Nanban art and its globality: A case
study of the New Spanish mural The great martyrdom of Japan in 1597, Historia y Sociedad 36 (2019): 23.
http://dx.doi.org/10.15446/hys.n36.73460
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Gracias a la traduccion de las cartas de los jesuitas en Japon,*®® también a las fuentes civiles
como la Relacién del Japon de Rodrigo de Vivero, y a la Relacion del viaje de Sebastian
Vizcaino (1548-1627),17° realizada por Murakami en la década de 1920, se asienta una base
para desarrollar distintas lineas de investigacion sobre el periodo de contacto con el mundo
ibérico.

Anesaki Masaharu (1872-1949) abre por primera vez el seminario del estudio de la
Religion en la Universidad Imperial de Tokio (actual Universidad de Tokio) en 1905 y
emprende el estudio de los kirishitan'™* (cristianos japoneses) desde el punto de vista
religioso.'’> Mas tarde, el arquedlogo Hamada Kosaku (1881-1938) funda una
especializacién en Early Christian Archaeology & Art en la Universidad Imperial de Kioto
(actual Universidad de Kioto). Bajo una tendencia al exotismo y romanticismo del periodo
Taisho (1912-1926), Shinmura lzuru (1876-1967), linglista y colaborador de Hamada,
analiza las descripciones de las fuentes hispano-portuguesas desde el punto de vista
bibliografico y literario, en libros suyos como Nambanki (1915), Namban sarasa (1924) y
Namban Koki (1925).173

A partir de la década de 1940, Okada Akio (1908-1982) de la Universidad de Tokio
realiza un estudio desde el punto de vista de la historia cultural-cotidiana. Ahonda en los
problemas morales con que los misioneros tuvieron que enfrentarse en la sociedad japonesa,
ademés de estudiar diversos aspectos historicos de las misiones como los métodos de
evangelizacion, la recepcion del cristianismo en distintos estratos sociales, la transmisién de

las ciencias y la cultura occidental .}’ Ebisawa Arimichi (1910-1992), uno de los fundadores

189 Yasokaishi Nihon tsiishin Hik2 1 H AKi@1E, trad. Murakami Naojird #F_EEYKEE, notas de Watanebe
Yosuke 3% 4 (Tokio: Syiihokaku %7 4, 1927, vol. I; Tokio: Shunnansha B2Fd £k, 1928, vol. I1).

170 Don Rodorigo Nihon kenbunki - Bisukaino Kingints tanken hokoku HASRRE: Ro - 1 Y 2 & 4
SREEREIEE B A4 /, trad. Murakami Naojird #f_EELVKER (Tokio: Shunnansha B2 £f, 1929).

171 |_a palabra kirishitan deriva del del vocablo portugués christéo. Los japoneses llamaron a los conversos con
ese calificativo. Hoy en el &mbito religioso el término kirishitan designa las creencias y practicas catolicas dadas
en el Japén moderno temprano.

172 Hazama Y oshiki F%[#] 5 ##f, “Kirishitan kenkyii no hohoronteki shomondai to hikaku shisd no igi % U 3 #
RGO iR BRE I RE & L BAR D EFR, Ajia, Kirisutokyo, tagensei 77 « ¥ U A N - Lok
11 (2013): 129-144. https://doi.org/10.14989/173549 (Consultado: 8 de noviembre de 2019)

173 Shinmura lzuru, Nambanki F§2550 (Tokio: Toado Shobo HU %55, 1915); Namban sarasa FH 25 584D
(Tokio: Kaizdsha ciiiitl, 1924); Namban Koki F 25 & qc (Tokio: Iwanami Shoten & /i, 1925).

174 Los ensayos de Okada estan compilados en Okada Akio [ii] H Z= /4, Kirishitan shinké to shiizoku. Okada
Akio chosaku shi I %V % A& ER - M ELE Z1F4 | (Kioto: Shibunkaku Shuppan, 1983) y
Kirishitan fiizoku to Namban bunka. Okada Akio chosaku shii I %V > %  Jai & FZE AL < ] HE1E 25
E£E 11 (Kioto: Shibunkaku Shuppan & SCF HifR, 1983).
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y presidente de The Society of Historical Studies of Christianity (establecida en 1949),
apoyado en el marco teorico de la historia, junto con las fuentes occidentales y japonesas,
desarrolla un enfoque transdisciplinario para abordar la historia cultural, el pensamiento
religioso y el moral de los japoneses conversos.*”

Josef Franz Schitte y José Luis Alvarez-Taladriz (1910-1995) son pioneros en
investigar los escritos de Valignano. Schutte edita Il cerimoniale per i missionari del
Giappone (Roma, 1946). Ademas, abre una importante linea de investigacion historica: los
principios y métodos de la mision de dicho visitador, es decir, la postura humanista de
accommodatio al contexto local con su libro Valignanos Missionsgrundsatze fir Japan
(Roma, 1951-1958).176 Alvarez-Taladriz, profesor de la Universidad de Estudios Extranjeros
de Osaka, contribuye a la edicion del Sumario de las cosas de Japdn (1583) y Adiciones del
Sumario de Japdn (1592) en 1954.177

La historiografia sobre la evangelizacion de Japon se ha caracterizado
tradicionalmente por mantener una postura eurocéntrica, ya que se ha basado en las
afirmaciones de los informes y crénicas occidentales sin ponerlas en tela de juicio. De los
autores que construyeron esta version oficial de la historia de cristiandad en el Japon moderno
temprano, destaca el inglés Charles R. Boxer (1904-2000). Este aborda la mision de la
Compafiia de Jesus en Asia en el marco de la historia del expansionismo portugués. Al
escribir The Christian Century in Japan: 1549-1659 (Berkeley, 1951), Boxer se apoya en los
documentos procedentes de los archivos de Lisboa y Macao, asi como en los informes
confidenciales de la Compafiia de Jesus conservados en el Museo Britanico. De acuerdo con
dichas fuentes, Boxer defiende la idea de una “rapida conversion” en Japon, que reiteran las
fuentes jesuiticas. Sostiene que los jesuitas evangelizaron entre los estratos sociales altos,
mientras que los mendicantes predicaron entre los pobres. Estas ideas tienen una amplia
aceptacion tanto en el &ambito académico japonés como en el internacional. Asimismo, Boxer
explora las experiencias e implicaciones misioneras en la sociedad japonesa desde distintos

horizontes, tales como el vinculo entre los jesuitas y los comerciantes portugueses, la relacion

175 Episawa Arimichi ### R 414, Kirishitanshi no kenkya B3 F} 52 A7 (Tokio: Unebi Shobd AL #7,
1942); Kirishitan bunka gaisetsu % Y % > SC{LAEER (Tokio: Seinen Hydronsha & 43 tl, 1948).

176 Josef Franz Schitte, Valignanos Missionsgrundsatze fur Japan, 2 vols. (Roma: Edizioni di Storia e
Letteratura, 1951-1958).

177 Alessandro Valignano, Sumario de las cosas de Japén (1583). Adiciones del Sumario de Japon (1592), ed.
José Luis Alvarez-Taladriz (Tokio: Sophia University, 1954).
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con los mendicantes, las contribuciones culturales y sociales.'’®

En la década de 1970, surgen nuevas perspectivas para entender las interacciones
entre europeos (portugueses y espafioles primero, holandeses e ingleses despues) y japoneses
en los confines de los imperios ibéricos en Asia. Por una parte, Lothar Knauth (1931-),
academico de la Universidad Nacional Auténoma de México, traduce al castellano su tesis
doctoral presentada en la Universidad de Harvard en 1970%"° y la publica con el titulo de
Confrontacién transpacifica: EI Japon y el nuevo mundo hispanico 1542-1639 (1972). Con
este libro inaugura una importante linea de investigacion sobre las relaciones transpacificas
entre Japon, Filipinas, la Nueva Espafia y Europa. Este horizonte contrasta con la tradicional
postura de enfatizar en el expansionismo portugués desenvuelto por via del Océano indico
para abordar el contacto entre Japén y el mundo ibérico.18

Por otra parte, George Elison (1937-), doctor por la Universidad de Harvard, en su
Deus destroyed: The Image of Christianity in Early Modern Japan (1973), explica la razén
por la que los japoneses aceptaban una “rapida conversion”. Esto se debia al contexto social
local que carecia de un poder central fuerte para ejercer un control sobre la misién catdlica.
Por ende, entre mas se avanzan los procesos de unificacion del poder, se vuelve menos
tolerante con el cristianismo hasta llegar la prohibicion del mismo, promulgada por el
shogunato Tokugawa entre 1612 y 1614. Apoyado en el estudio filologico de fuentes
occidentales y japonesas, Elison se aproxima a problemas como la aceptacion del
cristianismo y las formas del rechazo de dicha religién en Japon desde un punto de vista mas
cercano al de los japoneses. Una de las novedades de este libro es presentar en inglés los
tratados anticristianos japoneses del siglo XVII, poco difundidos hasta entonces en

Occidente, tales como Ha Daiusu i #&51 (Dios destruido), escrito por Fukansai Habian

178 Charles Ralph Boxer, The Christian Century in Japan: 1549-1659 (Berkeley / Los Angeles: University of
California Press, 1951).

1791 othar Knauth, “Pacific Confrontation: Japan Encounters the Spanish Overseas Empire (1542-1639)”, tesis
doctoral, Cambridge, Mass.: Harvard University, 1970.

180 | othar Knauth, Confrontacién transpacifica: El Japén y el nuevo mundo hispanico 1542-1639 (México:
Universidad Nacional Auténoma de México, 1972).
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(Fabian Fucan, 1565-1621)8 en 1620. Elison cuestiona la postura eurocéntrica de considerar
la prohibicidn cristiana como una “tragedia”®? de acuerdo con la vision nativa.'®®

Mientras tanto, en el ambito japonés, en las décadas de 1970-1980, avanzan las
labores de traduccion e investigacion de las fuentes jesuiticas. Matsuda Kiichi (1921-1997)
de la Universidad de Estudios Extranjeros de Kioto, traduce el Sumario de Valignano en
1973. Apunta que, a través de esta fuente, dirigida al General de la Compafiia de Jesus de
Roma, se puede entrever la parte interna de la historia de la cristiandad en Japén, tanto desde
el punto de vista cultural como del religioso, asi como una serie de los problemas serios
vividos dentro de la Iglesia catdlica del Japon de aquel tiempo, los sufrimientos imaginables
con que se enfrentaron los misioneros, la cuestion de como adaptarse ante diferencias
culturales entre Japon y Europa, y el planteamiento de una mejor politica misionera.84

Kawano Yoshinori (1921-1989), por su parte, contribuye a la traduccion de las cartas
completas de Francisco Javier en 1985.18 Con base en estas fuentes, escribe la biografia del
mismo santo en 1988.18¢ Kishino Hisashi (1942-), en su libro Seiyo-jin no Nihon hakken (El
descubrimiento de Japdén por los occidentales, Tokio, 1989), dilucida la circulacién de
informaciones sobre Japon que Javier obtuvo antes de la llegada a dicho pais: la edicion
portuguesa de la cronica de viajes (Lisboa, 1502) de Marco Polo (1254-1324); las noticias
que Garcia de Escalante Alvarado adquirié de los portugueses que arribaron a Ryikya (actual
Okinawa) y a la isla de Tanegashima entre 1542 y 1543; las informaciones recabadas por el
capitan Jorge Alvares, que habia estado en Japon en 1547;'8 mas las del rector del Colegio

de San Paulo de Goa entre 1545 y 1548, Nicolao Lancillotto.'®® Este estudio filologico

181 Fykansai Habian fue un monje del budismo Zen que se convirtié en catélico y entr6 a la Compaiiia de Jesus
en 1586. Pero mas tarde abandono el cristianismo y apoyd la persecucion del mismo.

182 Johannes Laures, The Catholic Church in Japan (Rutland / Tokio: Charles E. Tuttle Campany, 1954), v.

183 George Elison, Deus Destroyed: The Image of Christianity in Early Modern Japan (Cambridge: Harvard
University, 1973).

184 Alessandro Valignano, Nihon junsatsuki H AG&%25EC, trad. Matsuda Kiichi #2 %% — (Tokio: Heibonsha,
1973).

185 Kawano Yoshinori Ji] 7l (trad.), Sei Furanshisuko Sabieru Zanshokan 22 7 < > > 22 « =)L
23 (Tokio: Heibonsha, 1985).

18 Kawano Yoshinari, Sei Furanshisuko Sabieru Zanshogai 827 7 > > 2 2 « e /L4 0E (Tokio:
Heibonsha, 1988).

187 Véase: J. Ruiz de Medina, Documentos del Japdn 1547-1557 (Roma: Instituto de la Compaiiia de Jests,
1990), Informagdo do Japdo que deu Jorge Alvares, 4-24.

188 Charles E. O’Neill y Joaquin M.? Dominguez (directores), Diccionario histérico de la Compaiiia de JesUs:
biografico-temético (Roma / Madrid: Institutum Historicum Societatis lesu y Universidad Pontificia Comillas,
2001), t. Il1, 2276.
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proporciona una herramienta fundamental para analizar la visién de Javier sobre Japon en
sus cartas. En efecto, este misionero jesuita se informa de manera previa la religion, sociedad
y pueblo japonés a través de distintas fuentes. En particular, los documentos compilados por
Lancillotto con base en las entrevistas realizadas con el japonés Anjiro*®® en 1548, abordan
la vida y ensefianzas de Buda, los fundadores de las sectas, Dainichi X H “Gran Sol” (el
Buda de la secta Shingon o Maha Vairocana en sanscrito), ritos, instrumentos, imagenes y
précticas budistas. En lo que toca a la sociedad, informa sobre politica, sobre la complexion
fisica e idiosincrasia del pueblo, la vida de tenno (emperador), el sistema de herencia del
primogénito, las guerras, las relaciones matrimoniales, el desorden sexual de monjes, la
educacion, el entrenamiento espiritual y el monte Koya (sede de la secta Shingon). El
contenido incluye varios puntos relacionados con el budismo Shingon tales como Dainichi,
Kobo-daishi,*® el monte Koya y la religion en las montafias. Ello muestra que Anjird tenia
un estrecho vinculo con dicha escuela esotérica.®! Yamato Shohei sefiala que la vision, sobre
Japon, transmitida por Anjiro fue determinante en las cartas de Javier, en especial, en el
problema de Dainichi como traduccion “erronea” de Dios y en la critica sobre el desorden
sexual de monjes.!?

Respecto al uso de Dainichi para aludir al Dios cristiano, los propios jesuitas de su
tiempo lo consideran como “un fracaso” o “un error” de la politica misionera de Javier. En
la documentacion se observan huellas de correccion o eliminacion de las noticias
relacionadas con Dainichi. Los cronistas jesuitas como Luis Fréis (1532-1597), autor de
Historia de Japam®®® y Jodo Rodrigues Tcuzu (c. 1561-¢.1633), autor de Historia da Igreja
do Jap&o,'** afirman que Javier utilizo la palabra Deus desde su llegada a Japdn, borrando el

“error” de dicho santo. En cambio, cabe resaltar la postura del jesuita italiano Camillo

189 Anjird era originario de Kagoshima, se dedicaba al comercio con los portugueses, pero se morficaba por el
asesinato cometido o probablemente queria huir de la acusacion, por lo que el capitan portugués Alvaro Vaz le
recomendd a encontrarse con Javier. Asi lo conocid en Malaca.

190 Kgbo-daishi es el nombre péstumo de Kukai (774-835), fundador de la escuela budista Shingon.

191 Kishino Hisashi /7 /A, Seiyo-jin no Nihon hakken: Zabieru rainichizen Nihon joho no kenkyit FERR A D
HASE A - e = L3k B Al AT OAFSE (Tokio: Yoshikawa Kobunkan, 1989).

192 Yamato Shohei K Fi1 S *F, “Kirishitan jidai saishoki ni okeru Kirisutokyd to bukkyd no koshd & U &4 >
RARIRHIIC BT 5% U 2 ML L# DA ¥, Christand the World & U & b & {5 BURUEVE O
FOEL 24 (2014): 109-139. http://id.nii.ac.jp/1131/00000022/ (Consultado el 24 de octubre de 2019)

193 Luis Frois, Historia de Japam, 5 vols., ed. José Wicki (Lisboa: Biblioteca Nacional de Lisboa, 1976-1984).
194 Jodo Rodrigues Tguzu, Historia da Igreja do Jap&o, Biblioteca da Ajuda, Jesuitas na Asia, 49-1V-53.
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Constanzo (c. 1571-1622), de reconocer el “error” como un hecho, y de tomarlo como una
experiencia o una leccion.1%

Kishino advierte que la aplicacion del vocablo Dainichi por Javier suele atribuirse a
la “ignorancia” de Anjiro. Pero por medio de comparar la version documental en italiano de
Lancillotto, que se conserva en el Archivum Romanum Societatis lesu y el manuscrito
original en castellano de Javier, sefiala que Lancillotto trata de explicar la religion japonesa
a partir de los conceptos cristianos, mientras que Javier muestra una postura cuidadosa al
respecto. De ser asi, ¢por qué este santo utilizo el término Dainichi? Es porque mediante este
vocablo clave intentd explorar la religion japonesa. Gracias a ello, la evangelizacion logro
obtener un resultado hasta cierto grado. En este sentido, no se puede considerar el cambio de
la denominacion de Dios: de Dainichi a Deus como “un simple fracaso”, aunque Javier
mismo se vio obligado a negar el uso de Dainichi. Asimismo, Kishino estudia el impacto de
la informacion sobre Japdn descrita en las cartas de Javier en la Europa del siglo XV1.1% Por
ejemplo, el ex jesuita y cabalista Guillaume Postel (1510-1581), en Des merveilles du monde,
et principalement des admirables choses des Indes et du nouveau monde (Paris, 1553),
describe Japon como “una isla ideal”.*%’

A partir de la década de 1990, cobra mayor interés estudiar la figura de Valignano y
sus escritos. Joseph Francis Moran (1937-2005) se apoya tanto en los trabajos precedentes
de Schiitte y Alvarez-Taladriz como en otros escritos inéditos del visitador para redactar The
Japanese and the Jesuits: Alessandro Valignano in Sixteenth-Century Japan (Londres,
1993). Reconstruye la personalidad de este jesuita y analiza sus aportes, controversias con
los misioneros franciscanos y la formacion de los misioneros y jovenes jesuitas japoneses.'%

Andrew C. Ross (1931-2008), investigador de la historia de las misiones de la
Universidad de Edinburgh, evalla las politicas y métodos evangélicos de la Compafiia en A

Vision Betrayed: The Jesuits in Japan and China, 1542-1742 (Edinburgh, 1994). Postula que

195 Kishino Hisashi, “Bukki ronsd: shoki kirishitan senkydshi no bukky® rikai to ronha {4 f@gr—#IH#1 5% U
X B OISR & G, en Iwanami koza: Nihon bungaku to bukkyo 8 Hotoke to Kami & 1% i
H AL & (A% 8. {4 L # (Tokio: lwanami Shoten, 1994), 187.

19 Kishino, Seiyo-jin no Nihon hakken, 1989.

197 Nejime Keniichi & 5#k—, “Alessandro Valignano (1539-1606) between Padua and Japan”, Gakushiin
joshi daigaku kiyou F# B2z 1 KF AL 2 16 (2014): 45.

198 Joseph F. Moran, The Japanese and the Jesuits: Alessandro Valignano in Sixteenth-Century Japan (London
/ New York: Routledge, 1993).

152



los jesuitas fueron verdaderos seguidores de los principios misioneros de la Iglesia cristiana
primitiva, en particular, la politica de accommodatio cultural. Enfatiza en la importancia de
Valignano por iniciar un nuevo enfoque misionero de acuerdo con las Constituciones de la
Sociedad de Jesus y el objetivo de Ignacio de Loyola (1491-1556) y otros fundadores de la
misma Compafiia. Bajo el liderazgo de Valignano, los jesuitas respetaron concienzudamente
las tradiciones culturales de Japdn y China.!®®

Michael Cooper (1930-2018),2% historiador jesuita y editor de Monumenta Nipponica
de la Universidad Sofia de Tokio, publica The Japanese Mission to Europe, 1582-1590: The
Journey of Four Samurai Boys Through Portugal, Spain and Italy (Kent, 2005). Esta es la
primera monografia que compila las informaciones del viaje completo de la embajada de
Tenshd (1582-1590), organizada por Valignano y conformada por los cuatro jovenes
representantes de los daimyo cristianos de Bungo, Omura y Arima. Cooper aclara tanto el
trasfondo como las experiencias de dichos jovenes. Esta delegacion tuvo el doble objetivo:
por una parte, demostrar al papa Gregorio XIlII los logros de la empresa misionera de los
jesuitas en Japdn, obtener un apoyo financiero y renovar el monopolio de la Compafiia en
dicho archipiélago; por otra parte, hacer a los jovenes que vieran y transmitieran la grandeza
y esplendor de las cortes europeas a su retorno al pais. Asimismo, este libro analiza el impacto
que causé esta embajada en las percepciones europeas sobre Japon.2t

Carmelo Lison Tolosana (1929-), en La fascinacion de la diferencia. La adaptacion
de los jesuitas al Japon de los samurais, 1549-1592 (Madrid, 2005), entrecruza el marco
tedrico de la historia y antropologia para estudiar las vivencias interculturales de Francisco
Javier, Cosme de Torres (1510-1570) y Alessandro Valignano en Japdn. Con base en los
escritos de estos, dilucida los sentimientos de rechazo y fascinacion, asi como la gradual
comprension y aceptacion hacia el otro. Para analizar la vision sobre Japon del visitador, la
vincula con el contexto de su nacimiento y formacion. Es decir, Valignano nace y crece en

un pais sometido por el poder extranjero de la Corona espafiola, cuya influencia se percibe

199 Andrew C. Ross, A Vision Betrayed: The Jesuits in Japan and China, 1542-1742 (Edinburgh: Edinburgh
University Press, 1994).

200 Michael Cooper contribuye con varios estudios sobre las misiones jesuiticas en Japén, en particular, la
biografia de Jodo Rodrigues Tcuzu: Rodrigues the Interpreter: An Early Jesuit in Japan and China (New York
/ Tokyo: Weatherhill, 1974).

201 Michael Cooper, The Japanese Mission to Europe, 1582-1590: The Journey of Four Samurai Boys Through
Portugal, Spain and Italy (Kent, U.K.: Global Oriental, 2005).
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en la politica, la jerarquia social, las costumbres y el idioma. Por lo mismo, la mayoria de sus
escritos estdn redactados en espafiol. Ademas, el visitador se doctor6 en leyes en la
Universidad de Padua, que era un importante centro humanistico-cientifico del
Renacimiento. En esta ciudad tuvieron formacion los intelectuales como Nicolas Copérnico,
Pico della Mirandola, Leon Battista Alberti, Paolo Toscanelli y Tomasso Campanella. La
condicion de Valignano como hombre renacentista y experto en leyes nos permite explicar
el choque cultural con el que él se enfrenta: las ideas de identidad, derechos personales,
reciprocidad, lealtad, justicia, libertad y matrimonio. Ademas, el visitador interpreta los
principios y costumbres de la sociedad japonesa a partir de su perspectiva intelectual, asi
como desde las Constituciones de la Sociedad de JesUs y la legislacion de la Iglesia Catdlica
Romana. Instituye una nueva forma de la vida misionera tanto en el término del ambiente
fisico como en el de la mentalidad psicoldgica.?%?

En 2006, en el marco del 400 aniversario de la muerte de Valignano, se lleva a cabo
un congreso dedicado a dicho visitador en su ciudad natal Chieti. Se exploran los ejes
tematicos: el hombre, el misionero, el escritor y la herencia, que el historiador jesuita M.
Antoni J. Ugerler ha trabajado parcialmente en su articulo “Alessandro Valignano: man,
missionary, and writer” (2003).2°® La memoria de este encuentro académico se publica con
el titulo de Alessandro Valignano, S.I. Uomo del Rinascimento: Ponte tra Oriente e
Occidente (Roma, 2008). En cuanto al aporte de Valignano como escritor, Adriana Boscaro
(1935-) analiza Il cerimoniale per i missionari del Giappone (1581), instrucciones de la vida
diaria que muestran una postura de adaptacion al entorno local. Este texto es un producto de
observaciones cuidadosas del visitador sobre las costumbres y comportamientos de los
japoneses.?%* Jestis Lopez Gay (1929-2017) presenta el contenido general del Sumario (1583)
tales como la situacion de la empresa misionera y sus futuros planes, la accommodatio

cultural, la importancia de fundar instituciones educativas y estrategias para preservar la

202 Carmelo Lisén Tolosana, La fascinacion de la diferencia. La adaptacion de los jesuitas al Japdn de los
samurais, 1549-1592 (Madrid: Akal, 2005); “Diferencia y colonizacion. La gran aventura de Valignano”, en
Alessandro Valignano S.I. Uomo del Rinascimento: Ponte tra Oriente e Occidente, a cura di Adolfo
Tamburello, M. Antoni J. Ugerler, Marisa di Russo (Roma: Institutum Historicum Societatis lesu, 2008), 53-
62.

203 M. Antoni J. Ugerler explora los mismos ejes en su articulo: “Alessandro Valignano: man, missionary, and
writer”, Renaissance Studies 17 : 3 (2003): 337-366.

204 Adriana Boscaro, “Valignano interpreta il Giappone: Il cerimoniale”, en Alessandro Valignano S.l. Uomo
del Rinascimento, 217-229.
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unidad entre misioneros extranjeros, jesuitas japoneses y dojuku 715 (catequistas nativos).
Indica que el Sumario muestra un cuidadoso analisis psicoldgico de los japoneses.?® Pedro
Lage Reis Correia ahonda en la confrontacion dada entre los jesuitas y los franciscanos
debido a la diferencia del concepto evangélico por medio del analisis del libro Apologia en
la qual se responde a divervas calumnias que se escribieron contra los Padres de la
Compafia de Japon y de la China (1597-1598). Este texto tuvo como fin refutar las
acusaciones hechas contra la presencia de la Compafiia en Japon por dos franciscanos, Martin
de la Ascension y Jerénimo de Jesus. Reis Correia dilucida la idea del visitador de establecer
una lglesia, que pudiera desarrollarse dentro del marco social y cultural japonés.?°® M. Antoni
J. Ugerler presenta la Gltima obra de Valignano: Del Principio y Progreso de la Religion
christiana en Jappon (1601-1603). ElI motivo de la redaccion de este texto se debe a que el
visitador no estuvo satisfecho con la Historia de Japam de Frdis por atribuir las causas
metafisicas como los demonios para explicar los acontecimientos, aunque apreciaba el valor
intrinseco de esta obra como una importante fuente de informacion histérica. Del Principio
y Progreso de Valignano contiene descripciones detalladas sobre la geografia, el clima, la
religién, las costumbres, el sistema imperial, la aristocracia, entre otros. El texto tiene la
intencion de defender el método evangélico de la Compaiiia, toda vez que los franciscanos y
dominicos no estaban de acuerdo con la postura de accommodatio de los jesuitas.?’’

Desde la perspectiva de la historia cultural, Igawa Kenji presenta su ponencia
“Descriptions of Japanese Society in Valignano’s Writings” en el mismo congreso. Analiza
la vision sobre Japdn y los japoneses en los escritos del visitador por medio de compararlos
con las fuentes jesuiticas y japonesas, en particular, las obras del teatro comico kyogen J£ 5
, desarrollado durante los siglos XV-XVI. Igawa apunta que estas fuentes coinciden en
sefialar el efecto del té japonés como medicina, el consumo de licor y el vicio japonés de
disfrutar de una bebida. Valignano enfatiza en el disgusto que sentian los japoneses por la

costumbre europea de comer carne y pescado. Pero, si se toma en cuenta que para los laicos,

25 Jestis Lopez Gay, “El Sumario de las cosas de Japdn (1583): una delle opere principali di Alessandro
Valignano”, en Alessandro Valignano S.I. Uomo del Rinascimento, 231-246.

206 pedro Lage Reis Correia, “Alessandro Valignano Attitudes Towards Jesuit and Franciscan Concepts of
Evangelization in Japan (1587-1597)”, Bulletin of Portuguese Japanese Studies 2 (2001): 79-108.
https://www.redalyc.org/pdf/361/36100205.pdf (Consultado el 1° de noviembre de 2019); “The concept of
Evangelization in Valignano’s Apologia”, en Alessandro Valignano S.I. Uomo del Rinascimento, 247-259.

207 M. Antoni J. Ugerler, “Valignano come storico della missione: la sua ultima parola nel Principio y progresso
(1601-1603)”, en Alessandro Valignano S.I. Uomo del Rinascimento, 261-278.
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comer pescado no era un problema, la razon por la que el visitador escribid al respecto fue
porque él tenia un interés especial en el mundo budista. S6lo desde esta perspectiva su
descripcidn tendria sentido.

En lo que toca al chanoyu 7% ™%;, conocido comunmente como “ceremonia del

té”, es una costumbre muy bien documentada por los misioneros: primeramente Luis
d’Almeida (1525-1583) lo menciona en una carta fechada el 25 de octubre de 1565; luego,
Rodrigues Tcuzu, en su Historia da Igreja do Jap&o y el Arte del Cha?®®y Valignano, en su
Sumario, abordan esta tradicion. Igawa postula que la narraciéon de D’ Almeida deja un eco
en la descripcion del visitador. En efecto, Valignano cuenta la anécdota de que Otomo Sarin
(1530-1587), daimyo de Bungo, pagd 9000 taes de plata, que corresponde a ca. 1400 ducados
0 337.5 kg de plata, por una pieza de barro para el chanoyu. Esta cantidad les parece
asombrosa a los europeos. Estos preguntan por qué los japoneses pagan tanto para una cosa
que tan poco vale. Los japoneses responden que ellos lo hacen por la misma razén que los
europeos compran en precio excesivo un diamante o rubi. Pero los japoneses dan su dinero
por cosas que son de algin provecho y uso, mientras que los europeos lo emplean para cosas
que sirven para tenerlas guardadas en cofres.?®® Precisamente esta descripcion concuerda con
la de D’ Almeida. En conclusion, Igawa advierte la importancia de estas fuentes como medio
para conocer de manera mutua Oriente y Occidente.?!

En la historia del arte, los escritos de Javier y Valignano han sido utilizados para
estudiar las imagenes catdlicas y objetos devocionales introducidos por los jesuitas, asi como
para reconstruir las iglesias y casas de los misioneros establecidas en el territorio japonés.?*!
La recepcion y consumo de las prendas namban entre los japoneses han sido otra linea de
estudio. En un principio, los vestuarios introducidos por los misioneros eran obsequios de
caracter diplomatico. La prenda que Javier regalé a Ouchi Yoshitaka (1507-1551), daimyo

de Sug, en 1551, fue un regalo oficial de Juan 111 de Portugal, mientras que la moda de las

208 Jodo Rodrigues, Arte del Cha, ed. José Luis Alvarez-Taladriz (Tokio: Sophia University Press, 1954).

209 |_uis de Guzman (1544-1605), provincial jesuita de la Provincia de Toledo, relata exactamente la misma
anécdota en su Historia de las missiones que han hecho los religiosos de la Compafiia de lesus, para predicar
el Sancto Evangelio en la India Oriental, y en los Reynos de la China y lapan (Alcala, 1601). Asimismo, véase
Boxer, The Christian Century in Japan: 1549-1659, 77.

210 gawa Kenji, “Descriptions of Japanese Society in Valignano’s Writings”, en Alessandro Valignano S.1.
Uomo del Rinascimento, 185-200.

211 Fernando Garcia Gutiérrez, Japon y Occidente: influencias reciprocas en el arte (Sevilla: Guadalquivir,
1990); Arimura Rie, Iglesias kirishitan: El arte de lo efimero en las misiones cat6licas en Jap6n (1549-1639)
(México: Universidad Iberoamericana, 2017).
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ropas e indumentarias namban surgio a raiz de la difusion de la cultura occidental, impulsada
por Valignano como parte de las estrategias misioneras. La embajada de Tensho (1582-
1590), organizada por el visitador, obedece al mismo fin de promover la grandeza de la
civilizacion europea a través del testimonio de los cuatro muchachos embajadores a su

retorno.?!?

Estudios desde la Religion

Para los estudiosos de la Religion, las cartas de Javier y el Sumario de Valignano han servido
para analizar la comprension de las religiones y distintas sectas budistas en Japon, asi como
el problema de traduccion del Dios, los debates teoldgicos entre la cristiandad y el budismo
y otros conceptos cristianos.?!? La critica hacia el budismo de la Tierra Pura (Jodo-kyd ¥+
#0), en particular, la secta llamada Ikko-sht —[7] % en las fuentes jesuiticas, abarca varios
aspectos: la idolatria, la existencia de multiples budas —que es el aspecto politeista de dicha
religion—, la idea de akunin shoki 55 N\ 1E#% (las personas malvadas como el objeto de la
salvacion de Amida) de Honen (1133-1212) de la secta de la Tierra Pura (Jodo-shii {4 1T257%)
y Shinran (1173-1263), fundador de la secta de la Verdadera Tierra Pura (Jodo shinsha {4 1=
H.5%), la costumbre de sacerdote de comer carnes y tener esposa.

Respecto al paralelismo entre Jodo shinshii y el protestantismo, Max Weber (1864-
1920), en “Hinduismus und Buddhismus” (1916-1917), reeditado en el volumen Il de
Gesammelte Aufsatze zur Religionssoziologie, apunta que Jodo shinshi rechaza sacralizar
cualquier esfuerzo propio (jiriki H 77) a favor del significado Gnico de la devocion fiel al

Buda Amida. En este sentido, es equiparable con el protestantismo.?** La analogia entre

22 Tanno Kaoru FHEFAR, Namban fukushoku no kenkyii: Seiyé ifuku no Nihon ifukubunka ni ataeta eikyo Fi25
RREFEOMFZE © PEFERAR D B ARKARSCAIZ G- 2 725228 (Tokio: Yiizankaku, 1993); Mizutani Yumiko /K4
5 3E 7, “Acceptance of the Nanban Costume in Japan, observed by European Missionaries from the latter half
of the 16th century to the early 17th century EZFfiH R7- BAICE T D BB AR OZRIZ 2V T 161
H04% 2 B AT AL )EE % F.00 2>, Journal of the International Association of Costume [E [ iR fifisr 2336 21
(2002): 25-34. http://ypir.lib.yamaguchi-u.ac.jp/yp/metadata/992 (Consultado: 16 de octubre de 2019)

213 Yamato Shohei, “Kirishitan jidai saishoki ni okeru Kirisutokyd to bukkyd no koshd”.

214 Max Weber, Gesammelte Aufsatze zur Religionssoziologie 11: Hinduismus und Buddhismus (TUbingen:
J.C.B. Mohr, 1921): “Im scharfen Gegensatz zu den Zen-Sekten kann die Anfang des 13. Jahrhunderts gestiftete
Schin-Sekte wenigstens insofern dem occidentalen Protestantismus verglichen werden, als sie alle
Werkheiligkeit ablehnte zugunsten der alleinigen Bedeutung der glaubigen Hingabe an den Buddha Amida”.
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ambos se convierte en un centro de interés entre los estudiosos de la religion comparativa.
En el &mbito protestante, Karl Barth (1886-1968), en Die kirchliche Dogmatik. Die Lehre
vom Wort Gottes (1939), apunta que la ensefianza de Genki (nombre postumo de Honen) y
de Shinran es “japanischen Protestantismus” (protestantismo japonés) y “wahre Religion”
(verdadera religion), ya que se acerca a la “Wahrheit des Christentums” (verdad del
cristianismo). Esta sorprendente analogia es una “providentielle Fligung” (coincidencia
providencial).?® De igual modo, Friedrich Johann Heiler (1892-1967) afirma que “Der
japanische Amida-Buddhismus ist sogar unverféalschtes Luthertum, nur in asiatisch-
buddhistischen Hullen.” (El budismo japonés de Amida —refiriéndose aqui a la ensefianza de
Shinran— es incluso auténtico luteranismo, solo cubierto con un velo asiatico-budista.) La
famosa paradoja de Lutero: “simul peccator et justus” (pecador y justo al mismo tiempo),
postula la salvacion de las personas malvadas s6lo mediante sola fide. 21® Esto coincide con
la idea de akunin shoki de la secta de la Tierra Pura. En el &mbito japonés, si bien la similitud
entre el budismo Zen y la espiritualidad catolica se ha sefialado ya desde Suzuki Daisetsu
(1870-1966), promotor del Zen en Occidente,?*” el primer analisis sobre la analogia entre
Jodo shinsht y el protestantismo tuvo que esperarse hasta Shinran to Ruta (Shinran y Lutero)
(Tokio, 1987) de Katd Chiken (1943-2017).218

La asociacion de la secta Ikkd con el protestantismo tanto en la carta de Francisco
Cabral (1533-1609), Provincial de la Compafiia en Japon, fechada el 22 de septiembre de
1571 como en el Sumario de Valignano, comienza a llamar especial atencion de los
investigadores a partir de la publicacion de Kirishitan ga mita Shinshi (Jodo shinshii visto
por los kirishitan) (Kioto, 1998).2° Como contexto del desarrollo de investigacion sobre la
secta Ikko dentro del estudio kirishitan cabe sefialar la influencia de la escuela de los Annales.
Asi, se cuestiona la tradicional forma de interpretar el fendmeno misionero en Japén sélo con

base en las fuentes occidentales y desde el lado de las autoridades politico-institucionales. Se

215 Karl Barth, Die kirchliche Dogmatik, Vol. 1: Die Lehre vom Wort Gottes (Zurich: Evangelischer Verlag,
1945), 375.

216 Friedrich Heiler, Sadhu Sundar Singh: Ein Apostel de Ostens und Westens, Basel: Friedrich Reinhardt, 1924;
“Das Christentum und die Religionen”, en Carl Schneider (ed.), Einheit des Geistes (Speyer: Jahrbuch der
Evangelischen Akademie der Pfalz, 1964), 22-23.

217 Suzuki Daisetsu Teitard, Mysticism: Christian and Buddhist [1957] (London / New York: Routledge, 2002).
218 Kato Chiken JIf%EZ 5., Shinran to Ruta i & /L & — (Tokio: Waseda Daigaku Shuppanbu, 1987).

219 Kirishitan ga mita Shinsha % U * % o 23 FL7= F57%, ed. Shinshil Kaigai shiryd kenkytkai FL52#E4 S0}
WF424 (Kioto: Shinshii Otani-ha Shimusho Shuppanbu 52 KA RS2 T HIRGER, 1998).
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ha ahincado en la necesidad de entenderlo desde el horizonte del pueblo nativo ordinario,
quien sostuvo en realidad todas las estructuras de la Iglesia. La tendencia actual, representada
por historiadores y estudiosos de la religion comparativa como Kawamura Shinzo,
Higashibaba lkuo y Hazama Yoshiki, se distingue por dar un mayor enfoque a la clase no
elitista y demostrar como este sector popular tomd un papel protagénico siendo sostén de la
Iglesia japonesa. Para explicar este fendbmeno de penetracion del sistema de organizacion y
de la fe kirishitan hasta el fondo de la sociedad nativa, los citados académicos conceden
importancia a la difusion de la secta de la Verdadera Tierra Pura, fundada por Shinran, en

especial, la rama Honganji AFA<F de la misma secta denominada Ikko-shii que adquirid

especial fuerza a partir del siglo XV, es decir, desde un siglo antes de la llegada de los
jesuitas. El grupo o secta Ikko se conformaba del campesinado, ya que se trataba de una
“popularizacion” ?2° del budismo en contra de las sectas elitistas ligadas al poder politico
como Tendai-shii y Shingon-shii. Dichos investigadores han demostrado que para la
conformacién de la comunidad kirishitan, hubo aprovechamiento de la estructura
organizativa y los métodos de ensefianza de la secta Ikkd.?%

Higashibaba aborda la analogia entre la secta Ikkd y el protestantismo en su
Christianity in Early Modern Japan: Kirishitan Belief and Practice (Leiden, 2001).2?? Este
libro despierta el interés en dicha cuestion entre los académicos occidentales, tal como se
aprecia el trabajo de Giuseppe Marino: “La sombra de Lutero en Japon. Acerca del nembutsu
de acuerdo a la vision de los misioneros en el siglo XVI” (2018).223

Cabral menciona que la secta Ikko se asemeja a la doctrina de Lutero, ya que basta
solo con el rezo a Amida para la salvacion. Valignano, por su parte, ahonda mas en el nexo

entre la vision sobre la salvacion de Jodo-shi y el pensamiento escatolégico cristiano y

220 E] término “popular” o “pueblo” se emplea aqui en el sentido de la poblacién laica.

221 Kawamura Shinzo JI[#1{5 =, “An Evaluation of Valignano's Decision-making from the Viewpoint of
Japanese Society”, en Integration and Division between Universalism and Localism in Jesuit Mission Reports
and Histories: Sophia University International Colloquium 2005 Report (Tokio: The Sophia University
Research Group for Jesuit Mission Reports and Histories, 2006), 101-117; Hazama Yoshiki £t 5 #f, “Kinsei
ni okeru minshil to shiikyd: Kirishitan to 1kko-shii #1112 351F 2 B & 7280, en Hikaku Shitkyogaku heno
shotai: Higashi Ajia no shiten kara HLEORZ -~ DOHRF—HT 7 OHLE D6, coord. Ashina Sadamichi
F 4 EE (Kioto: Koyd Shobd, 2006), 64-65.

222 Higashibaba Ikuo, Christianity in Early Modern Japan: Kirishitan Belief and Practice (Leiden: Brill, 2001).
223 Giuseppe Marino, “La sombra de Lutero en Japon. Acerca del nembutsu de acuerdo a la vision de los
misioneros en el siglo XVI”, Dicenda. Cuadernos de Filologia Hispanica 36 (2018): 267-290.
http://dx.doi.org/10.5209/DICE.62147
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afirma que con el rezo a Amida y Shaka se purifican los pecados y no requieren indulgencias,
lo cual corresponde al postulado de Lutero. Hazama Yoshiki, en su estudio sobre el
protestantismo e Ikko-shii publicado en 2011, plantea las preguntas: ¢por qué los jesuitas
como Organtino y Frois criticaron de manera severa Ikko-shi, que tiene su raiz en el budismo
de la Tierra Pura y la ensefianza de Shinran? ;Por qué consideraron particularmente Ikko-
sh@t como “el maximo obstaculo” de todas las sectas? ¢Por que vieron una analogia entre
“abominable” Ikko-shii y la doctrina de Lutero? Para responderlas, dicho investigador
profundiza en la “similitud interna” entre ambas mediante un analisis comparativo entre las
fuentes jesuiticas y japonesas, concretamente el tratado apologético Myatei mondo 4 5
7% (1605), escrito por el jesuita Fukansai Habian (Fabian Fucan), que critica el sintoismo, el
confucianismo y el budismo para conducir a las doctrinas cristianas.??* Hazama apunta que
la “similitud externa” entre el eslogan de Shinran “soélo el rezo” y uno de los principios del
protestantismo “sola fide”, no consiste so6lo en las frases, sino que dichas lemas estan
sustentadas en algo mas interno como la postura y pensamiento religioso. Para poder
descifrar la verdadera intencion de los jesuitas de asociar y encontrar una afinidad entre la
ensefianza de Shinran, “la controversia en Japon”, y la doctrina de Lutero, “la controversia
en Europa”, se tiene que considerar la “similitud interna” en la religiosidad popular, en
particular, la “fe interna”.

¢Por qué para la Compafiia de JesUs, la analogia entre la doctrina de Lutero y la
ensefianza de Ikko-sha era un problema? ;Qué implicacion tenia, para jesuitas, justificar la
legitimidad propia por medio de criticar ambas doctrinas semejantes? Por una parte, el
luteranismo y la Compafiia de Jesis comparten las bases espirituales en el pensamiento de
Francisco de Asis y la devotio moderna. En efecto, Lutero critica los relajamientos de la
Iglesia catdlica, representados por las indulgencias que desviaban de las doctrinas cristianas
originales, y postula los principios de “sola fide” y “sola scriptura” (sola Biblia). En el
trasfondo de esta reforma habia el humanismo. Francisco de Asis (c. 1181-1226), fundador
de la orden mendicante, también dejo un impacto notable en la misma corriente. De igual

modo, para la formacion de la espiritualidad de Ignacio de Loyola, era fundamental el

224 Habian realizé su estudio en Rinzai antes de convertirse en catdlico. El budismo Zen tuvo una postura
sumamente critica hacia otras sectas budistas. Por lo mismo, la critica de Habian sobre el budismo no se limita
solo al aspecto global del budismo por ser una religién pagana, sino que se refleja su vision desde la perspectiva
de la secta Rinzai.
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pensamiento de Gerard Groote (1340-1384), iniciador de Fratres Communis Vitae, y de
Joannes Gerson (1362-1429). Groote, junto con su sucesor Thomas a Kempis (c. 1380-1471),
desarrollé el movimiento de la devotio moderna. El origen filosofico de este movimiento
también se remonta a Francisco de Asis. Por cierto que la Reforma catdlica y el luteranismo
son fenémenos distintos, ya que el principio luterano de “sola fide” y la negacion de los
sacramentos, salvo el bautismo y la eucaristia, implican una ruptura. Pero la Compafiia de
Jesus y el luteranismo se apoyan en la espiritualidad basada en De imitatione Christi (ca.
1418), libro de devocion y ascetismo atribuido a Kempis, asi como la relacién personal entre
el “individuo” y el Dios y la “fe interna”.??® El protestantismo e Ikko-shii, que se arraigaban
profundamente entre los laicos, eran “obstaculos” para la Compaiiia.

Asimismo, Hazama postula que en la mente de los jesuitas, que observaron la
similitud entre el luteranismo y la ensefianza de Shinran, habia la vision compartida acerca
de la vida después de la muerte: la creencia en otro mundo y la salvacion futura. En términos
generales, la Compafila de JesUs realiza una investigacion minuciosa sobre distintas
religiones y sectas. Fréis informa los protocolos y précticas de Zen-sha, Jodo-shi, Ikko-sha,
Tendai-sha, Shingon-shi y Nichiren-shia. Apunta que todas estas sectas sostienen la vision
futura del infierno y paraiso. Valignano sefiala que la mayoria de los monjes budistas piensan
en el fondo que no existe otro mundo y todas las cosas terminan en este mundo, aunque
aparentemente predican al pueblo la salvacion del alma. Pero en el budismo de la Tierra Pura
existe otro mundo igual que el cristianismo. En particular, la secta Ikko garantizaba la
salvacion futura tan s6lo con repetir el mantra “Namu Amida-butsu” (Honor al Buda Amida),
a diferencia de otras escuelas budistas que exigian préacticas ascéticas y meditacion igual que
el catolicismo. Por ende, la secta 1kko les parecia a Valignano y otros jesuitas semejante a la
doctrina de Lutero de “sola fide”. Ademas, el visitador se preocupa por la “falsa sacralidad”
de Tkko-shii que estaba penetrada profundamente en el alma de los japoneses. En estas
alusiones se refleja la conciencia de Valignano sobre la necesidad de evangelizar y penetrar
en el estrato social comun. Ahondar en la relacion entre el “individuo” de los ejercicios

espirituales de Loyola, el protestantismo y la secta Ikkd es clave para entender la

225 Respecto al vinculo entre el luteranismo y la Compaiiia de Jesus, véase: Friedrich Richter, Martin Lutero e
Ignacio de Loyola, representantes de dos mundos espirituales, trad. Constantino Ruiz Garrido (Madrid, Fax,
1956).
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popularizacion de la fe catolica entre los conversos japoneses y explicar el fenomeno de

numerosos martirios.?%%

El relato como “imagen”: enfoques desde la literatura, historia y geografia

El relato como “imagen” es una perspectiva que se ha explorado, por una parte, desde la
literatura e historia del pensamiento. Engelbert Jorissen (1956-2013), experto en la literatura
comparada y profesor de la Universidad de Kioto, estudia la imagen del Japon en su tesis
doctoral Das Japanbild im ‘Traktat’ (1585) des Luis Frois, publicada en 1988.2%" En su
articulo “Exotic and strange images of Japan in European texts of the early 17th century”
(2002) analiza como Japén se convierte en un objeto “exdtico” y “extrafio” para autoresS
occidentales de finales del siglo XV1'y XVII. En efecto, las relaciones entre Europa y Japén
no se han concebido como un encuentro en igualdad de condiciones, ya que ha habido
colisiones en distintos niveles y la actitud europea suele contener una idea o complejo de
superioridad.

El Sumario (1583), en el que Valignano recopila sus experiencias de su primera
estancia en Japon entre 1579 y 1582, se considera reiteradamente como un texto clave de la
politica misionera de adaptacion a la sociedad local. El visitador se ha visto como una figura
lider de accommodatio y liberalismo cultural. En contraste, en las Adiciones del Sumario
(1592), el resultado de su segunda estancia en Japdn entre 1590 y 1592, el optimismo,
paciencia y voluntad por la accommodatio se ha desvanecido. Valignano critica a los
japoneses diciendo hasta qué grado ellos esperan que los bateren £ X3 (padres) se adapten
a sus costumbres, ya que los japoneses no saben distinguir las cosas en las que los misioneros
deben y pueden adaptarse a los japoneses de aquellas cosas en las que los japoneses deben
ajustarse a los misioneros. Afirma que hay que “pulir” a los japoneses de muchos vicios y

conceptos errdneos que se derivan de su paganismo. Para convertirse en jesuitas, ellos

226 Hazama Yoshiki 3275 8f, “Protestantism to Ikko-shii: Kirishitan bunsho ni motozuku hikaku kenkyd
shiron 7B 7 XX 7 4 XA L —AG © U X RIS LLEITERGR”, 4djia, Kirisutokyo,
tagensei 77 + F U R N - %o 9 (2011): 51-69, https://doi.org/10.14989/139307 (Consultado: 16 de
octubre de 2019) Agradezco al doctor Hazama por asesorarme sobre los estudios precedentes sobre el
paralelismo entre Jodo-shinshai y el protestantismo, asi como aclararme la vision de los jesuitas acerca de la
secta 1kko.

227 Jorissen Engelbert, Das Japanbild im ‘Traktat’ (1585) des Luis Frois (Munster: Aschendorff, 1988).
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necesitan seguir los estandares europeos respecto a los morales, sentimientos y formas de
pensar. Esta vision se manifiesta también en Iruman no kokoroe no koto (Instrucciones para
los hermanos, ca. 1581-1582), disefiado bajo la supervision del visitador para novicios en
Usuki. Valignano sospecha ya en este manual el caracter japonés y lo que ¢l llama “doble
corazon”. El texto proporciona mas pistas para la interpretacion del Sumario, que cuando se
lee con cuidado, revela una actitud parcial hacia los japoneses y su cultura. Se vuelve
imposible ver el Sumario como el epitome de una voluntad de accommodatio y Valignano
como su representante. En especial, la introduccion de Valignano a las costumbres japonesas
en el capitulo 11 del Sumario “De algunas otras estrafias costumbres de los Japones™ es un
ejemplo de la descripcion “exotica’ sobre Japon. Sus costumbres han sido calificadas de “al
revés” y “muy estraiio”, que se diferencia del pensamiento europeo del “mundo civilizado”.
Esta vision de Valignano contrasta con la de Frois en su Tratado sobre las contradicciones
y diferencias de costumbres entre los europeos y japoneses (1585),%28 ya que para este jesuita
portugués, la “extrafieza” cultural es una percepcion mutua. Es decir, la cultura europea
parece tan extrafia para un japonés como la cultura japonesa para un europeo.??

Paula Hoyos Hattori de la Universidad de Buenos Aires presenta su tesis doctoral en
la Literatura: “La construccion de la alteridad y la identidad en las epistolas jesuitas
redactadas desde la mision japonesa (Evora, 1598)” en 2016. En ésta analiza la construccion
del discurso jesuita sobre Japdn y las cuestiones relativas a la alteridad e identidad en las
Cartas de Evora, editadas en dicha ciudad portuguesa en 1598. Este libro compila un corpus
epistolar escrito por los misioneros jesuitas en Japon entre 1549 y 1589, la primera mitad del
periodo de evangelizacion. La edicion es un fruto del vinculo entre la empresa misionera de
la Compaiiia de Jesus y el Padroado portugués de Oriente. En su momento tuvo un sentido
politico y propagandistico para defender el monopolio de la Compafiia de Jesus en la mision
de Japdn contra las 6rdenes mendicantes apoyadas por la Corona espafiola, que comenzaron

a arribar al territorio japonés desde las Filipinas a partir de finales del siglo XVI. La difusién

28 Luis Frdis, Kulturgegensatze Europa-Japan (1585) Tratado em que se contem muito susinta e
abreviadamente algumas contradicGes e diferengas de custumes antre a gente de Europa e esta provincia de
Japao, ed. Josef Franz Schutte (Tokio: Sophia University, 1955, Monumenta Nipponica Monographs, Vol. 15).
229 Engelbert Jorissen, “Exotic and strange images of Japan in European texts of the early 17th century. An
interpretation of their contexts of history of thought and literature”, Bulletin of Portuguese-Japanese Studies 4
(2002): 39-41. https://www.redalyc.org/pdf/361/36100403.pdf (Consultado el 8 de noviembre de 2019)
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de este epistolario juega un papel importante para la construccion imaginaria sobre Japén en
Europa.

Esta tesis aborda primero la conformacion de una red epistolar jesuitica, el contexto
del proyecto editorial de las Cartas de Evora y las politicas editoriales, concretamente la
traduccion del budismo a los términos del cristianismo y el problema de “Dainichi”. Luego
analiza las representaciones de la alteridad japonesa y de la identidad jesuita, asi como “la
cuestion de la alteridad, concebida como par dialéctico de la propia identidad”. La imagen
del “otro” japonés como “una gentilidad racional” se observa ya desde la primera carta de
Francisco Javier, enviada de Kagoshima el 5 de noviembre de 1549. Javier apunta que la
gente de Japon es “la mejor hasta ahora descubierta” y se distingue por el honor y la
racionalidad. Este “matiz idealista” es una idea recurrente a lo largo del dicho epistolario.
Japon estd concebido como “una sociedad regida por el honor y la razon, con habitantes
curiosos, honestos, discretos y corteses”. La idea positiva sobre los japoneses tuvo un eco en
De procuranda indorum salute (1588) de José de Acosta (1540-1600). En esta obra, este
jesuita encasilla los pueblos “barbaros” de los Nuevos Mundos en tres categorias y ubica a
los chinos y japoneses en la primera categoria por poseer “recta razon”. Esta clasificacion
determina incluso el método de evangelizacion en cada pueblo pagano.

Otra imagen de Japon recurrente en las fuentes jesuiticas es un “mundo al revés” de
Europa. Primeramente Valignano sostiene esta vision en el Sumario (1583) y esta idea se
repite también en el epistolario eborense. De igual modo, Frois, en su Tratado, contrasta las
diferencias entre los japoneses y los europeos. Al respecto, Claude Lévi-Strauss (1908-2009)
apunta que “este tratado construye sobre Japon una imagen simétrica de nosotros mismos,
reflejada por un espejo.” Como ejemplo del valor opuesto, Hoyos Hattori cita las referencias
sobre chanoyu. Como se ha mencionado paginas atras, el portugués Luis d’Almeida asocia
el valor de las piezas del té japonés con las joyas europeas. Mas tarde, Valignano retoma la
misma comparacion en su Sumario. “El asombro frente a una ceremonia percibida como
antiquisima y compleja, entonces funciona como marca de la diferencia, como conciencia a
la vez del parecido y de lo distinto entre esa cultura observada y la cultura de quien

observa.”?%0

230 paula Hoyos Hattori, “La construccion de la alteridad y la identidad en las epistolas jesuitas redactadas desde
la misién japonesa (Evora, 1598)”, tesis doctoral en Literatura, Universidad de Buenos Aires, Facultad de
Filosofia y Letras, 2016, 108.
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Asimismo, la representacion laudatoria de la cristiandad japonesa, en particular sus
valores religiosos como la constancia y la obediencia, asi como las acciones heroicas de los
misioneros jesuitas ante los desafios apostélicos, son parte del discurso oficial del epistolario
eborense. Ello obedece a la funcion edificante para la cristiandad europea quebrada por la
Reforma. Ademas, los autorretratos jesuitas contribuyen a crear una imagen positiva de su
institucion.?!

El analisis de la “imagen” representada en las fuentes occidentales del siglo XVI no
es exclusivo de la metodologia de la literatura, sino también un campo de estudio de la
historia y geografia historica. Shiina Hiroshi, apoyado en el marco tedrico del imperio
espafiol como monarquia compuesta, explora la “imagen del poder politico-espacial” en las
descripciones sobre la sociedad japonesa en el Sumario en un articulo publicado en 2008.
Analiza minuciosamente los conceptos “reino-rey”, “seforio”, “ciudad”, “villa” y
“fortaleza”. ;COmMo a partir de los conceptos del Estado del mundo hispanico de la época,
Valignano comprende y explica la estructura politica y autoridades japonesas para que sea
entendible para el lector? ;Cémo el valor noble de la “ciudad” de la peninsula ibérica y de la
region mediterranea fue aplicado para explicar las poblaciones japonesas? Valignano ve todo
Japon como “una provincia de diversas islas repartida en sesenta y seis reinos”. Normalmente
el término “provincia” se refiere a una unidad gubernamental més pequefia que el reino. Pero
aqui se aplica el término para aludir a un territorio que abarca varios reinos. El concepto
“reino” suele aludir al territorio gobernado por el rey. Pero en la sociedad ibérica de la Edad
Media y de la Edad Moderna temprana, independientemente de que exista un rey en dicho
territorio o no, se referia a una extension territorial de cierta tradicion politica, ya sea ciudad
0 municipio o pueblo. Al iniciar la evangelizacion, los jesuitas pensaron que el tenno XK &2 o
dairi PNZ£22 (emperador) y shogun % —que aparece como “cubo” /A7 en las fuentes
occidentales— eran autoridades japonesas. Pero después de que Javier vio en Kioto que ambos
poderes se habian vuelto nulos, los misioneros encontraron a “rey” (daimyé X44) en cada

region donde ellos evangelizaban. De esta forma Valignano concibe Japon como una

http://repositorio.filo.uba.ar/bitstream/handle/filodigital/4662/uba_ffyl_t 2016 90181.pdf?sequence=1&isAll
owed=y (Consultado el 13 de noviembre de 2019)

231 paula Hoyos Hattori, “La construccion de la alteridad y la identidad...”.

232 Dairi significa originalmente el espacio residencial del emperador. Pero en las fuentes jesuiticas como el
Sumario de Valignano y la Historia de Japam de Frois se emplea este concepto como sinénimo del emperador.
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monarquia compuesta de “sesenta y seis reinos”. Emplea el término “reino” para aludir al
dominio territorial de un daimyo; llama “sefiorio” a la posesion de los kunishi [E/ 2%, sujetos
al daimya; y concibe como “monarquia” la hegemonia que ejerce sobre los daimya, que en
Japon se denomina tenka K | (“tenca” en el Sumario), concepto confuciano que significa

literalmente “bajo del Cielo”. Asimismo, identifica un nticleo urbano como “ciudad” si retine
las siguientes caracteristicas: 1) una poblacion prospera (centro de intercambio comercial con
mucha poblacion); 2) la autonomia; 3) el centro politico del reino(s) ; 4) el centro misionero.
Por ejemplo, describe Kioto de la manera siguiente: “la ciudad de Miaco, que esta en el medio
y es la mas principal de todas”; “la ciudad de Miaco era muy noble y populosa porque en ella
tenian sus casas todos los grandes y sefiores de Japon”. La importancia que el visitador
concede a la nobleza de Kioto corresponde a la denominacion de las ciudades espafiolas como
“la muy noble y muy leal ciudad de Sevilla”.

En cambio, Valignano utiliza el término “fortaleza” para referirse al centro politico
local, situado junto con el castillo sefiorial que carece de nobleza como el caso de Omura, en
Nagasaki. Por ende, el concepto “fortaleza” no significa una muralla bastionada a diferencia
del caso de Manila y Goa.?®® Los puertos como Hakata, Sakai, Nagasaki y Yokoseura eran
importantes centros de comercio e intercambio cultural para los misioneros. Pero Valignano
concede relevancia a las “ciudades” (e.g. Kioto, Azuchi, Yamaguchi, Funai, Arima, Omura),
que tenian mayor peso desde el punto de vista del centro politico, administrativo y misionero.
Para obtener prestigio en la sociedad local, considera inoportuno fundar el convento y casa
religiosa si no es la ciudad principal. Emprender una nueva politica evangélica en un puerto
de Shimo (“Ximo”, region noroeste de Kytsha) sera un motivo para perder la confianza de
la sociedad local ya en su tiempo. En este juicio de Valignano se manifiesta el valor noble de
las ciudades del mundo hispanico o del Mediterraneo, ademas de la nueva circunstancia
misionera de su época, es decir, avance de las labores evangélicas en la regién Kinai (Kioto

y sus alrededores).?**

233 Respecto a la “fortaleza” de Nagasaki, existe una hipétesis de que la plataforma hecha de piedra que se
encuentra en los barrios de Edomachi y Manzaimachi de la ciudad de Nagasaki, podria tener su origen en la
“fortaleza” construida por los portugueses. Véase “Kigen ha 16 seiki kohan no josai? i %16 L% = Dk
%€ 2, Nagasaki Shimbun, version electronica, 17 de febrero de 2019. https://this.kiji.is/469696646570296417
(Consultado el 9 de noviembre de 2019) Agradezco al doctor Shiina Hiroshi por compartir esta nota periodistica.
234 Shiina Hiroshi #£44 1%, “Juroku seiki Supeingo bunsho no Nihon kijutsu ni okeru “kenryoku - kiikan” imeji
ni tsuite no ichi kdsatsu: A. Valignano no Nikon shoji yoroku (1583 nen) wo chiishinni +7SAd A A1 > 5&
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Asimismo, Shiina, en su articulo “From an Island to the Islands: A Study on the
Succession in the Geographical Image of Japan among the Jesuits in the Mid-16th Century”
(2012), analiza la imagen geogréfica del Japon plasmada en distintas fuentes jesuiticas desde
la llegada de Francisco Javier (1549) hasta el Sumario (1583) de Valignano. Transcurridos
varios afos después del comienzo de la evangelizacion, ¢por qué los misioneros siguieron
utilizando la palabra “isla o “ilha” en forma singular, en vez de la forma plural (islas o ilhas)
para designar el archipiélago japonés? Para analizar esta cuestion, revisa las cartas de los
jesuitas quienes conciben Japon como “una provincia de diversas islas repartida en sesenta y
seis reinos”. Examina los procesos y el contexto de cambio de “isla” a “islas”. El uso de
“isla” en singular se debe, por una parte, a la identificacion de Japon con la isla de Cipango,
relatada por Marco Polo y representada en la cartografia occidental de la época; por otra
parte, mas que la intencion de describir las caracteristicas geogréaficas reales de Japon, se
aplica dicho vocablo en forma singular concediendo mayor importancia a la “isla principal”
que tiene mayor relevancia politica y econémica. En cambio, el uso de “islas” en forma plural
puede estar vinculado con las actividades misioneras alrededores de 1560. En 1559 Gaspar
Vilera (c. 1526-1572) reanuda las labores evangélicas en la region Kinai. Por situarse en el
centro politico y cultural de Japon, los jesuitas pudieron adquirir mayores informaciones
sobre la geografia y la estructura politica de Japon. Ello es lo que hizo cambiar la imagen del

Japdn como “una provincia de diversas islas repartida en sesenta y seis reinos”.?%®

Sociedad, lengua e imagen de los japoneses

Shiina Hiroshi, en su articulo “A. Valignano no mita idarugo to samurai (Hidalgo y samurai
vistos por A. Valignano)” (2012), estudia las denominaciones de los estratos sociales y titulos
para los cargos que aparecen en el Sumario. El visitador concibe que la sociedad japonesa

esta conformada por cinco “suertes de gente”: 1) tono o sefor: “los que mandan y sefiorean

LEOHAARGTRICE T D HESH - ZZ/] A A—TIZo20ThO—EFL— (A- U7 V=x—/0 [H
AFEFEER] (—HIN =) ZH0I2”, Isupania tosho A7 =7 [ 3 11 (2008): 33-57.

235 Shiina Hiroshi, “From an Island to the Islands: A Study on the Succession in the Geographical Image of
Japan among the Jesuits in the Mid-16th Century (/5] 225 Bl ~: 1 6 A FEO M = X2+
12 &% A ARHIEREIRE DB DOV T DO—E L, Kumamoto Gakuen Daigaku ronshii “S6g6 Kagaku” FEAR
LRI AE TRAFRH2] 19: 1 (2012): 137-161. http://id.nii.ac.jp/1113/00000130/ (Consultado el 16 de
octubre de 2019)
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la tierra”; 2) “los religiosos que llaman bonzos” y “que son muchos en nimero y poderosos”.
Respecto al origen de este estatus, “...allende de la reverencia que el pueblo les tiene por
razon de su estado”, “hay entre ellos muchos que de su natural son nobles, hermanos,
parientes, y hijos de los mayores sefiores.”; 3) samurai: “los soldados (...), y son caballeros

(13

y hidalgos honrados de la tierra”; 4) mercaderes y otros oficiales “...que viven con su

industria de comprar y vender y hacer otros oficios y artes mecanicos”; 5) labradores y gente

99 ¢¢

de servicio, “...que hacen en casa y fuera de ella todos los ministerios mas bajos.” “...hay
mucho mas que en nuestra tierra.” En la Europa medieval y del periodo moderno-temprano
se dividia grosso modo en tres clases sociales: la aristocracia, el sacerdote y el plebeyo. En
especial, la vision de Valignano de clasificar a monjes budistas como una clase social
independiente, deriva de dicha tradicion europea. En la Espafia de la era moderna temprana,
habia una separacion entre la aristocracia con titulos nobiliarios y la nobleza de baja clase
(caballero e hidalgo). Curiosamente esta distincion en la lengua espafiola esta aplicada en el
texto de Valignano para diferenciar a daimyo de samurai de clase ordinario. Para analizar los
conceptos de los estratos sociales aplicados por el visitador, Shiina los compara con la
definicion dada en el Vocabulario da Lingua do Japéo, diccionario del japonés-portugués,
editado por la Compafiia de Jests en Nagasaki en 1603.2%¢

También Shiina apunta que el visitador comprende que el tenné o dairi (emperador)
y “cubo” (shogun) eran soberanos de tiempos anteriores, mientras que los daimys son
dirigentes reales de su tiempo. Asocia la transicion del poder del tenné al shogun con los
cargos politicos y militares de virrey y capitan general del mundo hispanico. Asi, Valignano
afirma que “...el mismo cubo o quien en su lugar goberna tenca, que es la monarquia de
Japon, al cual queda el dairi en cierto modo sujeto.” El tenno “...gobernaba sus reinos por
medio de sus gobernadores virreyes y capitanes...” y “...tenia dos que eran superiores de
todos los otros y como virreyes y capitanes generales llamados cubo.” Cada uno gobernaba
“treinta y tres reinos que esan allende del Miaco” y “los otros treinta y tres de esta otra parte”.
De esta forma el visitador entiende que la hegemonia de Japon estuvo repartida por dos

“virreyes”, aludiendo posiblemente a los clanes Minamoto y Taira del periodo Heian (794-

2% Mientras que en el Sumario, Valignano agrupa a caballero e hidalgo en una misma categoria, en el
Vocabulario da Lingua do Japao, “Buxi i 1" es “Soldado”; “Buque, Buxi no lye i3, i - D5 es “Familia
de soldados, ou cavaleiros, cuja cabec¢a he o cubo que tambem se diz Xogun, & he capitdo geral da milicia del

Rey de lapdo”; y “f3F Saburai” es “Fidalgo, homen honrado”.
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1185). Pero hace quinientos o0 seiscientos afios empezaron batallas crueles entre los dos. Asi,
“quedando un cubo solo con todo el mando” y el tenna perdid su poder. Pero este cubo “no
era verdadero y natural sefor”, puesto que los daimyo se rebelaron contra él, “quedandose
cada uno con los reinos que pudo alcanzar.” Ademas, Valignano considera el origen del
shagun como un cargo nombrado por el tenno. Esta forma de entender el nombramiento
politico japonés se asemeja a la coronacion del emperador del Sacro Imperio Romano
Germanico de mano del Papa.?’

Takizawa Osami, por su parte, en el articulo “La continuidad de la mentalidad
medieval europea en la mision de Japon: en torno a la politica de evangelizacion” (2010),
menciona que en la época de Toyotomi Hideyoshi, los jesuitas identificaron de manera méas
clara los distintos estratos sociales de Japon. Apunta que en el Sumario, “Alejandro
Valignano entendié mas exactamente la dualidad de la politica japonesa formada por el
emperador y el shogun. En este analisis, se observa que se basaba en el concepto de
estamentos sociales europeos formados desde la Edad Media hasta la Moderna: rey, nobleza,
clérigo y ciudadanos.”?®

En otro articulo suyo “El conocimiento que sobre el Japon tenian los europeos en los
siglos XVI'y XVII (I): Japon lugar de evangelizacion” (2010), el mismo historiador explora
primero la imagen de la isla legendaria del oro, llamada “Cipango” en la cronica del viaje de
Marco Polo, en las fuentes como una carta fechada el 21 de marzo de 1611 de Sebastian
Vizcaino, en la que éste menciona “las islas de oro y plata”. Luego analiza la personalidad
de los japoneses, la geografia, la sociedad, el idioma, las festividades, las costumbres y vida
cotidiana, la economia en un corpus documental de los misioneros con el fin de dilucidar
cémo después de la llegada de los ibéricos, la imagen del pais y su poblacion fue
evolucionando gradualmente.

Francisco Javier tuvo una imagen positiva de los japoneses, calificAndolos de
“inteligentes” y “razonables”. Esta idea fue compartida entre sus sucesores como Cosme de

Torres (1510-1570) y Organtino Gnecchi-Soldi (ca. 1530-1609). Pero al mismo tiempo

237 Shiina Hiroshi, “A. Valignano no mita idarugo to samurai: Nihon shoji yoroku (1583 nen) no mibun
kanshoku kosho wo megutte A+ U7 U =% —/ DRIZA X NI LV LT — [BARFEFER] (—
TINZAE) OFS - BRI Z ® < - T”, Supein-gaku A2 ~2A > % 14 (2012): 57-68.

238 Takizawa Osami, “La continuidad de la mentalidad medieval europea en la mision de Japon: en torno a la
politica de evangelizacion”, Hispania Sacra LXII 125 (2010): 33.
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Javier considerd negativa “su excesiva aficion a las armas”. Valignano, en el Sumario,
describe que “La gente es toda blanca y de mucha policia”. Aprecia la capacidad del
aprendizaje y otras virtudes tales como la paciencia, prudencia y limpieza. Lo notable de la
metodologia de Takizawa es que para explorar la imagen de los japoneses, compara las
descripciones de las fuentes misioneras con las civiles. Asi, el comerciante Bernardino Avila
Giron (f. 1619), en su Relacién del Reino de Nipon, escrita a finales del siglo XVI, muestra
una vision negativa de los japoneses. A su juicio, éstos son “muy pobres, muy soberbios y
arrogantes”, “muy ingratos” y “los mas crueles y inhumanos”. Takizawa apunta que la
crueldad de los japoneses sefialada por Javier al comienzo de la evangelizacion, mantuvo
vigente al finalizar dicha centuria e incluso en el XVI1.

En conclusiones, dicho autor indica que para los europeos, Japon era objeto de gran
interés, curiosidad y admiracion. La impresion sobre los japoneses entre los misioneros,
muestra dos posturas opuestas: la alabanza de Francisco Javier y la vision negativa de
Francisco Cabral, ya que para ¢€l, la poblacion japonesa es “arrogante, avara, inconstante y
engafiosa”. La informacion geografica se va detallando y corrigiendo conforme con el avance
de las obras evangélicas. En cuanto a la lengua, se considera muy dificil de dominar. Desde
el punto de vista de los misioneros, las fiestas japonesas eran parte de una tradicion basada
en la idolatria. La alimentacién basada en el pescado y verduras les parece sana, aunque la
forma de comer es muy diferente. La prenda les parece muy diferente, pero aprecia su belleza
y elegancia. Se admiran las construcciones, como fortificaciones, castillos y jardines. En
cuanto a la economia, se apunta el enorme interés de los japoneses en los intercambios
comerciales.?*®

Como continuacion de este trabajo, Takizawa publica un articulo “La vision de los
europeos sobre la lengua japonesa en los siglos XVIy XVII” (2011). Analiza las impresiones
y el desarrollo del conocimiento sobre el idioma japonés que los misioneros —los jesuitas y
el dominico Francisco de Sicardo Joseph— y Avila Girdn, tuvieron durante un siglo de
evangelizacion. Francisco Javier alude al idioma japonés desde antes de la llegada a Japon,
ya que en una carta dirigida a Loyola desde Cochin, China el 14 de enero de 1549, menciona:

“Los japoneses escriben de forma muy diferente a los demas pueblos, pues comienzan en la

239 Takizawa Osami, “El conocimiento que sobre €l Japon tenian los europeos en los siglos XVI y XVII (I):
Japén lugar de evangelizacion”, Cauriensia V (2010): 23-44.
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parte superior de la pagina y bajan derecho hasta abajo.” Takizawa apunta que Javier describe
de manera detallada las caracteristicas del japonés. Ello muestra cierto grado de su
conocimiento por el idioma, mientras que para la época de Valignano, hay mayor avance en
el estudio linguistico debido a la necesidad evangélica. En el Sumario, el visitador menciona
que la lengua japonesa es “la mejor y mas elegante y copiosa que se sabe en lo descubierto,
porque es mas abundante y exprime mejor sus conceptos que la nuestra latina, porque fuera
de tener mucha variedad de nombres que significan una misma cosa...”. En todo caso, aun
entrado el siglo XVII, la opinion frecuente de los europeos es “Dicha lengua muy dificultosa
de aprender”. 24

Desde la perspectiva del Derecho, Ogiwara Kenji, en su articulo “Furoisu to
Barinyano no kiroku kara yomitoru shokuhoki no kenryoku (Los poderes del periodo Azuchi-
Momoyama leidos en los registros de Frois y Valignano)” (2017), profundiza en los poderes
legislativo, ejecutivo y judicial del periodo de Oda Nobunaga y Toyotomi Hideyoshi que se
reflejan en el Sumario de Valignano, la Historia de Japam (cuya redaccion comienza hacia
1583) y el Tratado sobre las contradicciones y diferencias de costumbres entre los europeos
y japoneses (1585) de Luis Frdis. Valignano es doctor en leyes por la Universidad de Padua
y experto en los derechos romano y canonico. Por lo mismo, describe de manera detallada la
forma del gobierno de la sociedad japonesa, asi como los poderes que ejercen distintas
autoridades nativas. En dichas fuentes se relata a Hideyoshi como una figura que adquiere el
caracter del monarca absolutista después de la conquista de la region Kyushoi y la
consolidacién de sus poderes legislativo, ejecutivo y judicial, lo cual corresponde al
absolutismo de Isabel I de Inglaterra.?*!

Takahashi Tsuyoshi, en su articulo “Cross-cultural acceptance of Alessandro
Valignano for Missionary: with a central focus on Sumario de las cosas de Japdn (1583),
Adiciones del sumario de Japon (1592)” (2018), ahonda en la cuestion relativa a la

“aceptacion de una cultura ajena” a partir de los escritos de Valignano. Repiensa como el

240 Takizawa Osami, “La vision de los europeos sobre la lengua japonesa en los siglos XVIy XVII”, Cauriensia
VI (2011): 345-354.

241 Ogiwara Kenji #kJi f# —, “Furoisu to Barinyano no kiroku kara yomitoru shokuhoki no kenryoku: rippoken,
shikkoken, saibanken toiu shiten kara 7 2 A A & 7 7 U =% — / OFEERN O Gt AL #E W OMES) « 51
TEHE « HUTHE « #RHIME & 9 115057, Journal of Meiwa Gakuen Junior College FFFn=2[E 45 H1 K 2240
B 27 (2017): 1-14. https://www.hirakatagakuen.ac.jp/library/data/kiyou27.pdf (Consultado: 16 de octubre de
2019)
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visitador propone adaptarse a las diferencias de costumbres entre Japon y Europa. ¢La
adaptacion voluntaria y positiva era solo para la evangelizacion? ¢Cémo era su curiosidad,
asombro y admiracion por la cultura extranjera? ;Qué significaba, para el visitador, aceptar
una cultura distinta? Para responder a estas preguntas, Takahashi analiza la recepcion y
aceptacion de los japoneses, sus costumbres y lengua por medio de examinar los cuatro
aspectos: 1) la formacion de sacerdotes nativos; 2) la edicidn de libros para el aprendizaje
del japonés; 3) la introduccion de dojuku; 4) la forma de tratar a los jesuitas japoneses y
dojuku para “unificarlos” con los europeos.

Respecto al primer punto, Takahashi apunta que en el trasfondo en que Valignano
decide establecer instituciones educativas en Japon, esta la observacion minuciosa sobre los
japoneses, como describe en el capitulo I “De la descripcion, costumbres y cualidades de
Japon” y el capitulo I “De algunas otras extraias costumbres de los japones” del Sumario.
El visitador comenta que aunque son paganos, muestran una actitud adecuada para la religion
y tienen una buena capacidad para el aprendizaje. Tiene un gran aprecio hacia los japoneses,
pero muestra un asombro en cuanto a las diferencias culturales. Apunta los lados positivos y
negativos de los japoneses. Califica los protocolos y costumbres dificiles de entender como
“un mundo al revés de como corre en Europa, porque es en todo tan diferente y contrario que
casi en ninguna cosa se conforman con nosotros, de manera que en el comer, en el vestir, en
las honras, en las ceremonias, en la lengua, en el modo de tratar, en el asentar, en el edificar,
en el servicio de sus casas, en el curar los heridos y enfermos, en el ensefiar y criar sus nifios
y en todo lo demas es tan grande la diferencia y contrariedad que no se puede escribir ni
entender.” Pero lo notable de Valignano es que al mismo tiempo que reconoce las diferencias,
confia en que se puede corregir los “defectos” de los japoneses mediante las actividades
evangélicas basadas en la educacién. El plan de establecer seminario, colegio y noviciado es
parte de esta mentalidad del visitador.

En cuanto al segundo punto, en la segunda visita de Valignano en 1590, se plantea el
mejoramiento del japonés para los misioneros europeos y el del latin para los japoneses. Para
este fin, se decide editar diccionario y libro de gramatica. El Vocabulario da Lingua do Japao
(1603-1604) es una rica fuente linguistica, social y cultural, que incluyen los vocablos que

los misioneros deben evitar como los dialectos de Kinki “Cami” I y de Kyashi “Ximo”

, palabras “baixas” y “palaura de molheres”, ademas de “buppo” {1474 (términos budistas),
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que estan explicados con mucho cuidado por ser de una religién rival del cristianismo.
Asimismo, el Arte da Lingoa de lapam, editado por Rodrigues T¢uzu en Nagasaki entre 1604
y 1608, no es un simple texto de gramética. Ademas de su valor linguistico por explicar el
complejo sistema de lenguaje honorifico llamado keigo ##&#, contiene informaciones Utiles

y diversificadas como los protocolos de carta, los significados de nombres propios, la
pronunciacion del japonés estandar y de los dialectos. De igual modo, Valignano, en el
capitulo 11 del Sumario, aprecia la riqueza del vocabulario del idioma japonés. Por la
importancia que se concede al honor, de acuerdo con la jerarquia, se tiene que emplear
lenguajes nobles y respetuosos o bajos. También apunta las diferencias entre el lenguaje
escrito y el oral, asi como entre el lenguaje masculino y el femenino. En otro escrito Del
Principio y Progreso, vuele a detallar las caracteristicas de la lengua. En estas fuentes se
refleja la vision de Valignano sobre el idioma japonés. Comprende que el desarrollo del
lenguaje honorifico keigo y su complejidad se tiene que entender de manera integral junto
con los protocolos y etiquetas. Esta curiosidad del visitador, en particular por el uso del keigo,
no se trata de una simple necesidad de la evangelizacidn, sino que su comprension global de
relacionar la lengua con los codigos culturales y sociales muestra su interés como cientifico.
Incluso existe un estudio de que Valignano se dedicé con mucho entusiasmo al aprendizaje
del japonés.?*? Asimismo, en los capitulos XIV y XVI del Sumario, el visitador apunta la
importancia de estudiar el japonés para los nativos. En la opinion de que “nosotros los
extranjeros no podemos alcanzar a leerlo” por la innumerable cantidad de kanji (escritura
importada de China), se refleja la humildad de Valignano como ser humano.

En cuanto al tercer punto, el dojuku se refiere originalmente al joven que servia en el
monasterio budista. El término aparece por primera vez en el escrito de Valignano de 1580.
La introduccion de esta palabra budista es parte de la politica de adaptacion. Ante la critica
sobre el uso de este vocablo, el visitador defiende que los dojuku son figuras apreciadas
dentro de la sociedad nativa y contribuyen a establecer vinculo con el pueblo ordinario, ya
que han ayudado en la penetracion del budismo. Respecto a la cuestion: ;como entender la

existencia de dojuku?, a diferencia de los dojuku budistas, los del &ambito catolico, aunque no

242 Murata Masami [ 5 E., “Valignano to Nihongo 77 U =+ — / & HAGE”, Bulletin of Salesian
Polytechnic " L ¥ A T3 5 5 B P W FEAC 2L 40 (2013): 22.
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son miembros de la Compaiiia, viven con los jesuitas y apoyan en el catecismo, predicacion,
misa y bautismo. Por ende, ellos tienen un caracter dual: lo “sagrado” y lo “profano”.?43

En lo que toca al cuarto punto, el visitador sefiala la “unificacion” o “integracion” de
los hermanos japoneses, dojuku y los misioneros europeos en el capitulo XVI del Sumario.
Valignano propone los siguientes principios: mantener la igualdad; tratarlos con calma y
carifio; respetar, aprender y adaptarse a las costumbres y protocolos de los japoneses. Para
lograr la integracion, primero los europeos ajustan a los japoneses; mediante ello, éstos se
adaptan a los europeos. En conclusion, a diferencia de Cabral, cuya postura se caracteriza
por el “etnocentrismo”, Valignano sostiene un “relativismo cultural”. Reconoce y aprende
las costumbres y protocolos nativos. Para construir una “armonia” creativa, plantea una
adaptacion reciproca. No trata de categorizar otra cultura ni “superior” ni “inferior”, sino
reconocer la diversidad. En esta actitud del visitador se encuentra el germen del didlogo
intercultural. Precisamente la introduccion de los dojuku en el &mbito misionero es un reflejo
de una “globalizacion espiritual”, que aprovecha la diversidad y cualidades del “otro” para

construir mejores relaciones humanas.?*

2. La Relacién del Japon de Rodrigo de Vivero

La Relacion del Japén de Rodrigo de Vivero fue escrita para informar a Felipe 111 de Espafia
las situaciones del Japén. En la década de 1680, su nieto Nicolas de Vivero compild los
manuscritos y los dividio en tres partes: 1) la Relacion y noticia del reino de Japon sobre
Japén; 2) los Avisos y proyectos para el buen gobierno de la monarquia espafiola; 3) las
cartas. Este corpus pertenecié a Pedro de Moncada Branciforte, brigadier de los Reales
Ejércitos de la Provincia de la Puebla de los Angeles, y luego a Antonio de la Rosa,

presbiterio de la catedral de Puebla y coleccionista de libros. La Biblioteca Britanica lo

243 Moriwaki Yuki #ZfifE#d, “Kirishitan ‘dojuku’ ron”, Jochi Shigaku % 5% 51 (2006): 246.

244 Takahashi Tsuyoshi /& &858, “Cross-cultural acceptance of Alessandro Valignano for Missionary: with a
central focus on Sumario de las cosas de Japdn (1583), Adiciones del sumario de Japdn (1592) 7 L > % > R
ne Uy =y — ) OMBOHBORAbZ A — THAGEFZEG]  (15834F) | [ HAGEFZGEAE
] (15924F) ZHuia& LT",  Soudai  Chiigoku  ronshii &K [EHi 21 (2018): 1-32.
http://hdl.handle.net/10911/00039351 (Consultado el 10 de noviembre de 2019)
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compré a mediados del siglo XIX. Actualmente los manuscritos pertenecen a la misma
biblioteca de Londres y la Biblioteca Nacional de Madrid.?*®

José Joaquin Pesado (1801-1861) publicé unas fojas de la Relacién y noticia en el
tomo V de la llustracion Mexicana en 1854. La edicion completa de la misma relacién salié
publicada por primera vez en Barcelona en 1904.246 Mas tarde, Manuel Romero de Terrero
(1880-1968) editd la Relacion y noticia en 1934.247 Juliette Monbeig (1906-1993) tradujo al
francés y editd la Relacion y noticia y los Avisos y proyectos, acompafiados con un estudio
critico con el titulo de Du Japon et du bon gouvernement de I’Espagne et des Indes (Paris,
1972).2 Monbeig considera que si bien la Relacion trae el afio de “1609” en el
encabezamiento, fue escrita unos veinte afios después, mientras que los Avisos y proyectos
los data de alrededor de 1636, el afio de su muerte. En 2016, salié una nueva edicion
preparada por Eva Alaxandra Uchmany Weill (1930-2013) con su estudio introductorio, que
contiene tanto la Relacion y noticia como los Avisos y proyectos.?4°

En el ambito académico japonés, Murakami Naojird traduce y publica en 1929 la
Relacion y noticia de Vivero, junto con la Relacion del viaje hecho para el descubrimiento
de las islas llamadas “Ricas de Oro y Plata” de Vizcaino.?° La Relacion de Vivero tiene
otras dos ediciones posteriores en japonés: una traducida por Ogaki Kishird en 1993;%°! la

otra mas reciente editada por Andd Misao en 2009.2°2 Michael Cooper, en An Unscheduled

245 Rodrigo de Vivero y Aberruza, Relacion y Avisos del reino de Japdn y la Nueva Espaiia, edicion y estudio
introductorio de Eva Alexandra Uchmany Weill (México: Universidad Nacional Autdnoma México-Facultad
de Filosofia y Letras, 2016), 14-16.

246 Rodrigo de Vivero, Relacion que hace Don Rodrigo de Vivero y Velasco, gobernador y capitan general de
las Islas Filipinas (Barcelona: Imprenta Barcelonesa, 1904). http://bdh-
rd.bne.es/viewer.vm?id=0000091740&page=1 (Consultado el 19 de noviembre de 2019)

247 Rodrigo de Vivero, Relacion del Japdn, introduccion y notas de Manuel Romero de Terreros (México:
Museo Nacional de México, Secretaria de Educacion Publica, 1934).

248 Rodrigo de Vivero, Du Japon et du bon gouvernement de |’Espagne et des Indes, traduccion y presentacion
de Juliette Monbeig (Paris: SEVPEN, 1972).

249 Rodrigo de Vivero y Aberruza, Relacion y Avisos del reino de Japdn y la Nueva Espaiia, edicion y estudio
introductorio de Eva Alexandra Uchmany Weill (México: Universidad Nacional Auténoma México-Facultad
de Filosofia y Letras, 2016).

25 Don Rodorigo Nihon kenbunki - Bisukaino Kinginto tanken hokoku H A @REk R - v R 2 % 4
SRS RREEE © A B A/, trad. Murakami Naojird #4 B KE[S (Tokio: Shunnansha B£F§ £, 1929).

251 Rodrigo de Vivero, Nihon kenbunki 1609 nen H A& FLEAEC : 16094, trad. Ogaki Kishiro e & 754, ed.
JTHRETKEIFHA 7 2 ¥ = 7 b (Tokio : Museo de Tabaco y Sal, 1993).

252 Don Rodrigo no Nihon kenbunroku: supeinjin no mita 400 nen mae no Nihon no sugata K> - g KU =
O A AR FRLEER-A A N D R 724004710 A ARD X, trad. Andd Misao ZZf##: (Tokio: Taniguchi Shoten,
2009).
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Visit: Rodrigo de Vivero in Japan, 1609-1610 (Tokio, 2008), presenta una traduccion parcial
de la Relacion en inglés con un estudio introductorio.?®

Las investigaciones sobre la Relacion de Vivero y su estancia en Japon estan
encaminadas a mostrar el principio de las relaciones diplomaticas y comerciales entre Japon,
Espafay Nueva Esparia, como muestran “Don Rodrigo de Vivero et la Destruction de la Nao
"Madre de Deos" (1609 a 1610)” (1939) de José Luis Alvarez-Taladriz,®* las Relaciones
diplomaticas entre la Nueva Espafia y el Japén (1964) de Francisco Santiago Cruz,?® el
capitulo VI “La diplomacia espafola en accion: Don Rodrigo de Vivero y Alonso Mufioz
0O.F.M.” del libro de Ubaldo Iaccarino Comercio y diplomacia entre Japén y Filipinas en la
era Keicho (1596-1615) (2017).%°® De igual modo, la Relacion de Vivero ha sido abordada
como parte de las relaciones historicas e intercambios culturales entre Japon y México en las
Huellas japonesas en la cultura mexicana (1997) de Tanabe Atsuko (1935-2000).2%7

A partir de la publicacion del antes referido libro de Lothar Knauth Confrontacion
transpacifica (1972), la linea de investigacion transpacifica adquiere importancia. Dicho
historiador ubica la figura de Vivero dentro del fendmeno de la globalizacion de la era
moderna. A su juicio, la trascendencia y consecuencia historica de la expansion ibérica hacia
el este no consistio solo en explorar nuevas rutas maritimas en pro de la mundializacion
politica, econdémica, cultural y religiosa, sino también en asentar bases para la posterior
expansion estadounidense, que se convirtid en su “heredera” y se hizo “a costa de la
experiencia”.?® La aproximacion transpacifica emprendida por Knauth tuvo un eco a partir
de los afios setenta. Asi, se organizd un congreso internacional La expansion
hispanoamericana en Asia: siglos XVI y XVII en la Ciudad de Meéxico en 1976. En este
encuentro se reunieron los investigadores mas destacados del tema como Josef Franz Schiitte,

Josef Wicki y José Luis Alvarez-Taladriz. Hubo dos ponencias relacionadas con Vivero: “Las

253 Michael Cooper, An Unscheduled Visit: Rodrigo de Vivero in Japan, 1609-1610 (Tokio: Asiatic Society of
Japan, 2008).

254 J. L. Alvarez, “Don Rodrigo de Vivero et la Destruction de la Nao "Madre de Deos" (1609 a 1610)”,
Monumenta Nipponica, Vol. 2, No. 2, (1939): 479-511.

2% Francisco Santiago Cruz, Relaciones diplomaticas entre la Nueva Espaiia y el Japon (México: Jus, 1964).
2% Ubaldo laccarino, Comercio y diplomacia entre Japon y Filipinas en la era Keicho (1596-1615) (Wiesbaden:
Harrassowitz Verlag, 2017), Cap. VI: “La diplomacia espafiola en accion: Don Rodrigo de Vivero y Alonso
Muiioz O.F.M.”, 189-221.

257 Tanabe Atsuko F3Z1JE-1-, Huellas japonesas en la cultura mexicana * &% > 2 {kiZfk Sz BARAND
J2HF (Tijuana: EI Colegio de la Frontera Norte, 1997).

2% |_othar Knauth, Confrontacion transpacifica, 17.
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primeras relaciones entre Japon y México (1609-1616)” del historiador jesuita Arcadio
Schwade de la Universidad Ruhr Bochum y “Don Rodrigo de Vivero de Velasco y Sebastian
Vizcaino en Japén” de Schitte.?®

Maria Cristina Barron Soto de la Universidad Iberoamericana ha continuado y
desarrollado la linea de investigacion transpacifica. Organiza la jornada La presencia
novohispana en el Pacifico insular, llevada a cabo en la Ciudad de México en 1990. En este
coloquio Rodolfo Molina presenta una ponencia “Rodrigo de Vivero y el modelo japonés”.
Se pregunta por qué en un texto aparentemente dedicado a contar una aventura en Japon, toca
una cuestién politica muy delicada como el problema de la conservaciéon de la monarquia
espafiola, que estaba decadente en aquel entonces. La Gltima parte muestra la famosa
propuesta de comercio directo entre Japdn y la Nueva Espafa. Pero el asunto no se limita
s6lo a comercio con Japdn, ya que éste seria una base intermedia entre México y las Filipinas.
Apoyado en la idea de Monbeig: los problemas que Vivero aborda en los Avisos se asemejan
a los de la Conservacion de Monarquias y discursos politicos sobre la gran consulta que el
Consejo hizo al Sefior Rey Don Felipe 111 (Madrid, 1626), de Pedro Fernandez Navarrete
(1564-1632), Molina sostiene que los temas y las ideas de Vivero derivan tanto del autor de
esta obra como de otros arbitristas del siglo XV1I. Considera que escribir sobre Japon tiene
doble proposito para Vivero: “destacar los servicios que ha hecho a la Corona” y “hacer una
propuesta para una mejor organizacién del comercio y la navegacion que seria en bien de la
monarquia y en beneficio de la Nueva Espafia.”

Respecto a por qué los Avisos y proyectos, un tratado sobre la monarquia espariola,
terminan con el relato sobre Japdn, Molina considera que el modo de expresién de Vivero es
“barroco”. En otras palabras, “Es la técnica de decir las cosas de forma indirecta y mostrarlas
a través de medios que en ellos mismos no tienen ninguna relacién directa con el tema que
se desarrolla. Son elementos de realce o adorno.”?® Por Gltimo, dicho autor sefiala que los
escritos de Vivero han sido analizados principalmente por estudiosos de la historia de Asia o

de las relaciones con Asia. Pero seria oportuno que los historiadores especializados en el

259 Estas ponencias fueron publicadas en la memoria del congreso: La expansion hispanoamericana en Asia:
siglos XV1'y XVII, comp. Ernesto de la Torre Villar (México: Fondo de Cultura Econdmica, 1980).

260 Rodolfo Molina, “Rodrigo de Vivero y el modelo japonés”, en La presencia novohispana en el Pacifico
insular: actas de las segundas jornadas internacionales celebradas en la ciudad de México, del 17 al 21 de
septiembre de 1990, ed. Maria Cristina Barron (México: Universidad Iberoamericana, 1992), 69
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periodo virreinal, los estudiaran, ya que contiene amplios comentarios sobre las Indias y
Nueva Espafia en los Avisos y proyectos. Ademas de aproximarse a estos escritos como fuente
de datos, cabe analizar quién era Vivero y por qué escribe.

Juan Gil, latinista de la Universidad de Sevilla, ha mostrado también su interés en
Japdn como parte del perfil humanista. En su libro Hidalgos y samurais: Espafia y Japon en
los siglos XVI y XVII (Madrid, 1991), relata la historia de las embajadas de Rodrigo de
Vivero, Sebastian Vizcaino y fray Diego de Santa Catalina y analiza los intereses
yuxtapuestos: politicos, comerciales y religiosos en el Pacifico como trasfondo histérico.
Desde el punto de vista filologico, el valor de este texto consiste en presentar los informes
enviados por dichos embajadores.?!

En la ultima década, en el ambito japonés, Hayakawa Iku ha sido principal estudiosa
de la Relacion y los Avisos y proyectos de Vivero. En su articulo “Information and Reports
on Japan, 1609 by don Rodrigo de Vivero” (2007), ademas de presentar la biografia del autor
y sus obras, analiza cdmo la Guerra de los Treinta Afios (1618-1648), los conflictos bélicos
entre la Corona espafiola y Holanda, trae consecuencias en el Sureste Asiatico. El
expansionismo de las potencias europeas en Asia, asi como el régimen colonial bajo el
control de la monarquia, fueron factores clave para que Vivero se interesara en escribir los
Avisos y proyectos para abrir la ruta de navegacion entre las Filipinas y Nueva Espafia por
via de Japon.262

Asimismo, Hayakawa, en el capitulo V “Tokugawa leyasu to Supein: Bibero to
Bisukaino no nihonjinkan (Tokugawa leyasu y Espafia: la vision sobre los japoneses de
Vivero y Vizcaino)” de la Historia de las relaciones entre Japon y Espafia (Tokio, 2010),
realiza un estudio comparativo de la Relacion de Vivero y la Relacion del viaje de Vizcaino
desde el punto de vista literario. Primero presenta la biografia de ambos y reconstruye el
contexto en el que se redactaron dichas relaciones. Luego analiza descripciones y sus
intenciones. En cuanto al texto de Vivero, sefiala que en comparacion con otras cronicas
escritas por los extranjeros de la misma época, las descripciones son mucho mas detalladas

con nameros y cifras, puesto que la forma de expresion es mucho mas concreta.

261 Juan Gil, Hidalgos y samurais: Espafia y Japon en los siglos XV1 'y XVII (Madrid: Alianza, 1991).
262 Hayakawa Iku .11 &, “Information and Reports on Japan, 1609 by don Rodrigo de Vivero = KU = « &
cbERuo [EARMEE 1 6 0 94] », Gakushuin shigaku %3 ¢ 52 %% 45 (2007): 109-120.
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En la conclusion del ensayo, Hayakawa compara la vision sobre los japoneses de
Vivero y Vizcaino. Menciona que hay varios puntos comunes entre ambos textos. Los dos
alaban lo limpio y ordenado que estan las casas y calles. Ambos afirman que a los japoneses
les gustan las batallas. Respecto al asunto del comercio, apuntan la proteccién de misioneros
y la expulsion de holandeses. De esta forma ambos textos retoman la postura diplomatica de
la Corona espafiola del momento.

Pero Vivero tiene una vision positiva hacia el shogunato Tokugawa y los japoneses,
a diferencia de Vizcaino. Rodrigo era naufrago y tenia una posicion diferente en comparacion
con dicho explorador espafiol. Asimismo, Hayakawa postula que la vision sobre los
japoneses de Rodrigo se acerca a la del Sumario de Valignano. Este visitador informa al
General de la Compafiia los aspectos positivos de los japoneses, calificAndolos de corteses,
ya que no sélo los nobles sino también las personas ordinarias estan educadas como si fueran
cortesanas. De igual modo, Vivero describe de siguiente manera el trato que el tono (sefior)
de Honda dio a un criado de Rodrigo: Y habiéndole recibido muy amigable y amorosamente,
le respondié como pudiera el mayor cortesano de la Corte de Madrid.””?%® Por ende, Rodrigo
tenia la vision del misionero sobre los japoneses como fuente de informacion. A ello se suma
la impresion que Rodrigo tuvo sobre los japoneses que conocid durante su estancia en las
Filipinas, ademas de la impresion que tuvo cuando él naufragd. Rodrigo los califica
positivamente diciendo que son valientes, curiosos, buenos en el comercio y racionales.
Vivero que crecio en la sociedad mestiza de Nueva Espafia, debe tener mayor flexibilidad
para adaptarse a una sociedad ajena que los espafioles puros como Vizcaino y el capitan

Cevicos con el que naufragd a Japon.%

Conclusiones

La investigacion de las fuentes occidentales del periodo Namban inaugura con el estudio de

las cartas de Francisco Javier al iniciar el siglo XX, mientras que el estudio sobre los escritos

263 Rodrigo de Vivero y Aberruza, Relacién y avisos..., ed. Eva Alexandra Uchmany Weill, 90.

264 Hayakawa, Iku 5-)I|E, “Tokugawa Ieyasu to Supein: Bibero to Bisukaino no nihonjinkan. Nihon kenbunki
to Bisukaino Kingints tanken hokoku wo shiryd to shite {8)I|ZFZEEE A1 EXmlbALA JDH
ANBL — TEARREGE] & TR VA 7 e EERERE] % 50k E LT, en Nihon Supein karyushi
HAR « 231 2335 Historia de las relaciones entre Japon y Espafia, eds. Bandd Shoji Y HA K y
Kawanari Y& JI1 % (Tokio: Rengashobo-shinsha 21 A 73 #5287 4L, 2010), 84-102.
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de Alessandro Valignano inicia a partir de la edicion de sus obras realizadas por Josef Franz
Schiitte y José Luis Alvarez-Taladriz en las décadas de 1940 y 1950. Hasta la fecha tanto el
corpus epistolar de Javier como el Sumario de Valignano se han estudiado ampliamente
desde diferentes disciplinas: historia, religion, antropologia, historia del arte, literatura,
lengua, geografia y derecho.

La linea de estudio mas predominante es la perspectiva histdrica inaugurada por
Schutte: los principios y métodos de la mision basados en la accommodatio al contexto local.
Si bien esta postura humanista se practica desde el tiempo de Francisco Javier, Valignano
codifica dichos principios tres décadas después. Transcurridos 350 afios, este aporte del
visitador es reconocido oficialmente por el jesuita Karl Rahner (1904-1984) en el Concilio
Vaticano Il (1962-1965). La politica de adaptacion de Valignano se ve reflejada en el articulo
9 de dicho concilio: los decretos sobre las labores evangélicas, en el que se corrige la postura
de la Iglesia catlica de no reconocer los valores de la cultura no cristiana.®

El interés en la accommodatio de Valignano se ha aumentado notablemente a partir
de la década de 1990, lo cual estd vinculado estrechamente con el contexto actual de
globalizacion. ;Coémo enfrentarse con el “otro”? ; Como dialogar, comprender y aceptar otros
pueblos, otras culturas, otras religiones y otras sociedades? ¢Cuél es la identidad de cada
uno? Estas cuestiones son, sin duda, problemas universales. ;Cudl es el significado actual y
qué aprender de la adaptacion aplicada por Valignano? Esta es una pregunta y reflexion
constante. 2%

Con todo, la lectura de dichas fuentes no se debe limitar a la cuestion relativa a la
accommaodatio, puesto que las fuentes jesuiticas trascienden en varios aspectos. Por ejemplo,
la asociacion del valor de las piezas del té con las joyas europeas de D’ Almeida y Valignano,
la vuelve a mencionar Luis de Guzman (1544-1605), provincial jesuita de Toledo, en su
Historia de las missiones que han hecho los religiosos de la Compafiia de lesus, para

predicar el Sancto Evangelio en la India Oriental, y en los Reynos de la China y lapan

265 Takahashi Katsuyuki =&z, ““lezusukai Nihon Korejo no kogiyokd’ ni miru A. Valignano no tekid
shugi fukyd hoshin [ =X A AR LY g OEREM] IZHLA - Uy U =% —/ OIS EFRAM
HOEEY,  Ajia,  Kirisutokyo,  tagensei 7 VT XU A NE - ZoofE 9 (2011): 39
http://dx.doi.org/10.14989/139308 (Consultado: 16 de noviembre de 2019)

266 Takahashi Katsuyuki, “A. Valignano no tekioshugi no gendaiteki igi A + 7'7 U = — / O EFK D
HREEFE", 4djia, Kirisutokyo, tagensei 77T XU A NH - %uftE 14 (2016): 133-147.
https://doi.org/10.14989/214336 (Consultado: 15 de noviembre de 2019)
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(Alcala, 1601). Esta famosa anécdota de Otomo Saorin condensa la quintaesencia del concepto
estético japonés yo-no-bi F @& “la belleza funcional”, que acufiaria Yanagi Soetsu (1889-
1961): el uso es lo que hace aumentar el valor de la obra.

Asimismo, ¢como los jesuitas concibieron las religiones y sectas budistas de Japon?
(Por qué la secta Ikko, una rama de la escuela de la Verdadera Tierra Pura (Jodo shinshi)
fundada por Shinran, fue asociada con el protestantismo? Es de notar que mucho antes de
que los estudiosos de la religion comparativa comenzasen en profundizar en esta cuestion,
Max Weber observé la similitud entre Jodo shinshii y el protestantismo y Karl Barth calificd
este fendbmeno de una “coincidencia providencial”. El estudio sobre el tema adquiere
importancia en las Gltimas décadas bajo la influencia de la escuela de los Annales, que trata
de interpretar el fendbmeno desde el lado del pueblo ordinario, “desde abajo”, en contra de la
version oficial de la historia, vista “desde arriba”. Hazama Yoshiki afirma que la salvacion
futura sostenida por la secta Ikkd tan sélo con repetir el mantra “Namu Amida-butsu”
(reverencia al Buda Amida), coincide con la doctrina de Lutero de “sola fide”. Tanto la secta
Ikko como el protestantismo son corrientes religiosas profundamente penetradas en el alma
del estrato social popular. Para Valignano, quien intentaba evangelizar este sector social,
ambos eran “obstaculos” para el proyecto misional de la Compaiiia.

El andlisis del relato como “imagen” se ha realizado desde la literatura, historia y
geografia, mientras que el problema sobre la alteridad e identidad se ha abordado desde la
historia, antropologia y literatura. Pese al gran énfasis en la politica de adaptacion de
Valignano en la historiografia, es de observar que Engelbert Jorissen cuestiona la postura de
considerarlo como figura lider de accommodatio con base en el anélisis textual comparativo
entre el Sumario (1583) y las Adiciones del Sumario (1592) del mismo visitador. El hecho
de calificar las costumbres japonesas de “al revés” y “muy estrafias”, es un reflejo de su
vision eurocéntrica. Ademas, en las Adiciones, el visitador muestra una actitud poco tolerante
con los japoneses. A partir de esta observacion vale la pena realizar un estudio comparativo
entre los distintos escritos de Valignano para dilucidar cémo su vision sobre Japén y los
japoneses cambia entre las tres visitas que realizo a tierra nipona (1579-1582, 1590-1592 y
1598-1603).

En lo que toca a la Relacién del Japon de Rodrigo de Vivero, desde el comienzo del
estudio, esta fuente se ha comparado con la Relacion del viaje de Sebastian Vizcaino, enviado
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a Japon como embajador tras la visita de Rodrigo, ya que ambas obras fueron fuentes civiles
escritas en la etapa inicial del shogunato Tokugawa y relacionadas con la Corona espariola.
A diferencia de las fuentes jesuiticas, que se han aproximado desde multiples disciplinas, los
escritos de Vivero han sido estudiados principalmente por los historiadores. Estos se han
encargado de analizar el autor, el lenguaje literario, el contexto y los objetivos de escribir
esta relacion.

Entre los estudios precedentes destacan los articulos de Hayakawa Iku (2007 y 2010).
Esta investigadora examina el contexto en el que Vivero escribe la Relacion y los Avisos y
proyectos, y analiza las relaciones entre Espafia, Nueva Espafia, Filipinas y Japén, desde el
horizonte del Sureste Asiatico, escenario de la confrontacion entre las potencias espafiola,
portuguesa, holandesa e inglesa. Ademas, analiza la circulacion de informaciones de la
época. Asi, llega a concluir que la visién positiva de Vivero sobre los japoneses coincide con
la de Valignano. Entonces, ¢a qué se debe esta concordancia? Hayakawa sefiala que Rodrigo
fue llevado a Esparfia a la edad de doce afios en 1576 para recibir una buena educacion. En su
adolescencia particip6 en la corte de Felipe Il. Ahi debié informarse sobre las noticias de las
empresas misioneras y la politica de colonizacion. Valignano, por su parte, visitd Japon por
primera vez en 1579, un afio antes de la unificacion ibérica. Posteriormente organizo la
embajada de Tensho y en 1584 se entrevistd con Felipe I, junto con los cuatro jovenes
embajadores, antes de ir a Roma. Aunque Vivero y Valignano no se hayan conocido
mutuamente, ellos vivieron en la misma época y Rodrigo fue cortesano. Ademas, las noticias
sobre dicha delegacion fueron informadas ampliamente no s6lo mediante los escritos de
Valignano, sino también a través de las cartas de diferentes misioneros, que estaban dirigidas
a los nobles espafioles y al Vaticano. Por lo mismo, no es nada raro que la vision de los
misioneros jesuitas se haya difundido en la corte espafiola. Vivero era pariente de los
Mendoza, una casa nobiliaria que servia en la corte. Ademas, el hecho de que Rodrigo pudo
enviar larelacion y cartas al rey de Espafia, significa que él mantuvo un contacto con algunas
personas cercanas a la corte espafiola. Si el Sumario era un documento secreto, es dificil
pensar que Rodrigo lo haya leido. Pero éste compartia con las visiones positivas sobre los

japoneses de los misioneros jesuitas. Ademas, su hijo ilegitimo, también Ilamado Rodrigo,
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entrd en la Compaiiia de Jesus, 2’

puesto que él tenia su propio medio para informarse de las
noticias que los jesuitas tenian sobre los japoneses. Si bien la audiencia de Valignano con
Felipe Il se llevo a cabo unos afios después de que Rodrigo dejara la corte, habia formas de
recabar informacion.?%®

En la historiografia se ha enfatizado en el caracter confidencial del Sumario, puesto
que éste fue un texto dirigido so6lo al General de la Compafiia a diferencia de los libros de
Frois, que eran de consulta general.?%® Pero los aspectos no delicados como las caracteristicas
de los japoneses y sus costumbres se difundian por distintos medios. En efecto, el jesuita Luis
de Guzman, que escribié sobre Japon sin conocer este pais, se baso en los escritos de
Valignano para redactar su Historia de las missiones, publicada en Alcald en 1601. ;Por qué
Vivero y Valignano compartian una vision similar? ;Cudles fueron posibles vias por las que
las noticias expuestas en el Sumario llegaron al alcance de Rodrigo? Responder a estas

preguntas seria una tarea futura del estudio filolégico.

Arimura Rie

%7 “Informacion de limpieza de sangre del padre Rodrigo de Vivero, 1631-1636”, en Henry Huntington,
Memorial Library, San Marino, California, Papeles de la Inquisicion de México, vol. 22, 35116,11.

268 Comunicacion personal obtenida con la profesora Hayakawa Iku el 21 y 27 de noviembre de 2019.

269 Toko Hirohide HUE1# 4%, “Barinyano “Nihon junsatsuki: lezusukai sochd e no kimitu hokoku” ™' 7 U =
— 7 THARER ] —A = XASRE~OEH L, Kokubungaku: kaisaku to kanshé [E 35 @ 2R &
#5E 60:3 (1995): 30-37.
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