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Epigrafe

Treine enquanto eles dormem, estude
enquanto eles se divertem, persista enquanto
eles descansam, e entdo, viva o que eles
sonham.

Provérbio japonés



RESUMO

Este trabalho teve como objetivo compreender se e como as praticas dos rituais budistas de
morte (luto, funeral e memoria) dos membros da coldnia japonesa em Maringé influenciaram
ou sofreram influéncia de suas identidades (re) construidas neste contexto, bem como verificar
como operam os negocios da morte no cotidiano. A base tedrica principal desta pesquisa se
sustenta na abordagem do cotidiano (CERTEAU, 2002), principalmente a partir dos elementos
da tatica e estratégia, bem como a partir do conceito de conveniéncia (CERTEAU, GIARD E
MAYOL, 1998). As abordagens da identidade ndo-essencialista (HALL, 2004, 2011;
WOODWARD, 2000) e da identificagdo (SERRES, 2000) se constituem como elementos
centrais desses fundamentos teoricos. Metodologicamente, foi adotada a histéria oral
combinada com a observacao sistematica e entrevistas semiestruturadas. Foram cinco narrativas
de praticantes dos rituais budistas de morte, nove observacdes de funerais de nikkeys e dezoito
negocios/segmentos pesquisados. Os resultados indicam que o processo de imigragcdo japonesa
foi marcado por conflitos e preconceitos, agravados pelas diferencas culturais e sociais em
relacdo aos brasileiros. Impedidos de manifestar sua cultura, sobretudo as celebragdes dos
rituais budistas de morte, tais sujeitos tiveram suas identidades reconstruidas a partir da
comparagdo e do aspecto relacional. Os dados da pesquisa mostram que os nikkeys entrevistados
agiram por meio de taticas, com a finalidade de se apropriar das vantagens de uma vida social
e econdomica harmoniosa. Adaptaram os rituais de memoria aos antepassados. Como
precisavam trabalhar e estudar, assumiram distintas identidades em diferentes momentos
sociais. Para lograr os beneficios simbolicos da vida social e coletiva, a partir da conveniéncia,
consentiram em assumir socialmente uma religido e domesticamente praticar os ritos de
memoria aos antepassados. Neste sentido, os rituais de luto, funeral e memoria praticados pelos
nikkeys sdo sociais e culturais e ndo necessariamente religiosos. Por outro lado, ao considerarem
o Budismo enquanto filosofia, os nikkeys entrevistados adotam uma tatica que busca amenizar
os olhares preconceituosos da sociedade. Assim, as praticas dos rituais de morte sdo
ressignificadas por suas identidades reconstruidas, o que por consequéncia reinventa a propria
identidade do nikkey, a partir da vivéncia cotidiana. Hodiernamente, essa identidade nikkey se
constroi a partir da perspectiva da identificagdo, resultado do entrecruzamento das relacdes de
pertencimento do sujeito, ja que a identidade se apresenta como unica, ndo atrelada a esséncias
que o limite enquanto sujeito. Ademais, o evento da morte nikkey em Maringd faz funcionar
uma série de engrenagens que tanto buscam manter viva a cultura budista, bem como acionam
uma série de negdcios. Ocorrem tanto em organizagdes que auferem lucros, como naquelas em
que as oportunidades emergem dos negocios ordinarios. Da mesma forma, os dados mostraram
também negodcios que faliram pela diminui¢do das praticas dos rituais budistas de morte. Desta
forma, conclui-se que as praticas dos rituais de morte dos nikkeys em Maringd foram
ressignificadas e adaptadas a partir das demandas sociais, culturais e econdmicas do cotidiano,
reflexo de suas identidades unicas e transformadas pelos aspectos relacionais a que foram
expostos, desde que suas familias chegaram ao Brasil.

Palavras-chave: Imigrante japonés. Industria da morte. Budismo. Identifica¢do. Cotidiano.

Nikkeys.



ABSTRACT

The present work aimed to identify and understand how the Buddhist rituals of death (mourning, funeral
and memory), practiced by members of the Japanese colony in Maringa, were influenced by their
reconstructed identities as immigrants, as well as to verify how it works the business of death in this
context. The main theoretical basis of this research is based on the everyday approach (Certeau, 2002),
considering mainly the elements of tactics and strategy, as well the concept of convenience (CERTEAU,
GIARD AND MAYOL, 1998). The approaches of non-essentialist identity (HALL, 2004, 2005, 2011;
WOODWARD, 2000) and identification (SERRES, 2000) constitute central elements of these
theoretical foundations. Regarding the methods, oral history was adopted in combination with
systematic observation and semi-structured interviews. In total, the study includes five narratives of
practitioners of Buddhist death rituals, nine observations of nikkeys' funerals, and eighteen business.
Our results indicate that the Japanese immigration process involves a relation of conflicts and prejudices,
mainly due to the cultural and social differences between Brazilians and Japanese. Once prevented from
manifesting their culture, especially the celebrations of Buddhist death rituals, the Japanese immigrants
have their identities were reconstructed by comparison and relational aspects. Our data show that the
nikkeys interviewed acted through tactics in order to appropriate the advantages of a harmonious social
and economic life. They adapted the memory rituals to their ancestors. Since they needed to work and
study, they assumed different identities at different social moments. To achieve the symbolic benefits
of social and collective life, from convenience, they consented to socially assume a religion and
domestically practice their traditional rites of memory. In this sense, the rituals of mourning, funeral and
memory practiced by the nikkeys are taken as social and cultural phenomena, and not necessarily
religious. On the other hand, by considering Buddhism as a philosophy, the nikkeys interviewed adopt
a tactic to soften the prejudiced of society. Thus, the practices of death rituals are resignified by their
reconstructed identities, which in turn reinvents the identity of the nikkey through everyday life. This
nikkey identity is conceived from the perspective of identification, a result of the intertwining of the
relations of belonging of the subject, since identity presents itself as unique, not tied to essences that
limit it as a subject. In addition, this traditional funeral nikkeys rituals in Maringa besides keeping the
Buddhist culture, also trigger a series of businesses. They occur both in profit-making organizations and
in those in which opportunities emerge from ordinary business. Similarly, the data also showed
businesses that bankrupted due to the reduction of the Buddhist death rituals practices. Thus, our results
indicate that the practices of the death rituals of the nikkeys in Maringé were redefined and adapted from
the social, cultural and economic demands of everyday life, reflecting their unique identities and
transformed by the relational aspects to which they were exposed since their families arrived in Brazil.

Key-Words: Japanese immigrant. Death Industry. Buddhism. Identification. Everyday life. Nikkeys.
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1. INTRODUZINDO: DE ONDE VIM?

De onde vim? Antes de qualquer coisa, deixo claro que academicamente sou um
iniciante nas pesquisas interpretativas, do universo do simbolismo, das abordagens pos-
estruturalistas, das pesquisas sobre identidade, da historia oral, das discussdes sobre imigrante
e dos estudos sobre o cotidiano. Tive contato com a obra de Michel de Certeau e o estudo do
cotidiano ja no doutorado; nesta mesma fase, tive acesso a novas oportunidades de leituras que
desvelavam outro olhar sobre a realidade. Venho do mainstream, das pesquisas sobre
agribusiness, pesquisando no mestrado sobre competitividade da cadeia agroexportadora de
carne de frango do Brasil, com foco na analise das estratégias mercadologicas desenvolvidas
pelos grandes players do setor. Foi uma experiéncia muito rica, porém, no doutorado desvendei
outras searas. Penso que este processo de transicdo de area de pesquisa, bem como minha
formagao de identidade de pesquisador também se encontra em fase de construcao.

Migro da escrita formal, em terceira pessoa, impessoal, propria das pesquisas sobre
agronegocio, que tratam da Nova Economia Institucional, Economia dos Custos de Transagao,
€ me aventuro na escrita em primeira pessoa. Passo por um paulatino processo de desconstrugdo
e reconstrugdo, tanto paradigmatico quanto epistemologico. Penso que, na mesma medida que
esta transi¢do representa um desafio, ja que naturalmente ndo estou afeito a me expressar
textualmente desta forma, torna-se uma oportunidade singular de inaugurar uma nova fase em
minha carreira académica, marcando também o conhecimento sobre outra perspectiva da
realidade, uma nova visdao de mundo.

E como cheguei até aqui? A partir da vinculacdo ao projeto de pesquisa multi-
institucional, coordenado pelo professor Alexandre de Padua Carrieri, que tem como objeto de
estudo o tema da morte e a rede de negdcios articuladas ao seu redor, a chamada Industria da
Morte, com foco na discussdo sobre as identidades e praticas estratégicas cotidianas neste
contexto, construiu-se a possibilidade desta Tese de doutorado. Neste grande projeto
(CARRIERI, 2014), cada instituicdo, considerando e interesses, bem como as particularidades
de cada regido, se encarregou de estudar tais realidades. Para nds, minha orientadora ¢ eu,
despertou-se o interesse em estudar a realidade da col6nia japonesa, mais especificamente,
sobre os rituais budistas na trama da morte.

O desafio que me deparei foi tamanho, porém em nenhum momento pensei em recuar.

Admito que a pesquisa sobre a morte ndo se tratou, a0 menos no primeiro momento, do tema
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mais suave para a confec¢do de minha Tese, pois acredito que exista uma memoria discursival,
nos moldes pechéutianos, de interdi¢cdo e opacidade, sobre o que seja a morte. Também nunca
antes havia pesquisado sobre imigrantes, bem como ndo havia mobilizado os pressupostos das
teorias sobre identidade e identificacdo, nem me aprofundado nos estudos do cotidiano, bem
como os procedimentos metodoldgicos da historia oral. Da mesma forma, meu acesso a cultura
japonesa e a pratica budista sempre foram distantes, no entanto, agora mais proximos.

Mas vamos 14, vamos falar sobre quem sou eu no mundo e como me relaciono com a
tematica desta pesquisa. Quando era crianga, acredito que com uns dois anos de idade, minha
mae me levou ao médico, apresentando uma queixa: “Doutor, o Fabinho esta muito
amarelinho, deve ser ‘ictericia’?” O doutor, sem reticéncias, afirmou: “Estd tudo normal, mde,
filho de japonés é assim mesmo!”” Ocorre que ndo sou descendente de japonés, no maximo os
olhos puxados sdo em razdo da ascendéncia indigena. Nao sou descendente de japonés, nem
sou budista; sou tipicamente brasileiro, catolico e miscigenado, nem sei dizer se sou pardo ou
mulato...acredito ser pardo! Romper com preconceitos, permitir-me conhecer uma realidade
diferente, descobrir novas sendas e desvendar essa realidade a partir da perspectiva teorica da
identidade, da identificacdo e do cotidiano de certa forma seduziu-me, ja que vi nesta
oportunidade de pesquisa a real possibilidade de construcdo efetiva de uma Tese, um trabalho
original, uma contribui¢do aos Estudos Organizacionais. Ao menos foi isso que busquei fazer.

E quanto as minhas raizes pessoais, de onde vim? Se apropriando do que expde Serres
(2000, p. 130), ao falar sobre as exigéncias que repousam sobre o filosofo que “[...]
compreender o sentido das coisas se aplica também a sua propria existéncia e ao conhecimento
de suas raizes”, faco dele minhas palavras em relagdo a atuagdo do pesquisador em Estudos
Organizacionais. Falando de minhas raizes, quando me deparei com tal questionamento, pensei
em meu tema de pesquisa, nas possiveis conexdes entre minha vida e meu estudo, busquei na
memoria as minhas origens, e, em meio a esse turbilhdo de lembrangcas me veio a mente cenas
da minha infancia. Fui buscar na infincia e no cotidiano do bairro, nos moldes de Certeau
(2002) e Certeau, Giard e Mayol (1998), tais referéncias. Sou nascido e criado em Maringa, na
Vila Esperanga, um bairro simples que faz divisa com a UEM? até meus 10 anos de idade. Neste

bairro, de ruelas estreitas e gente humilde, frequentei o Recanto do Menor - a creche da vila -

1A partir da visdo de Pécheux, a memoria discursiva ou interdiscurso se refere ao conjunto de dizeres, ja ditos, mas que
sustentam e tornam possivel todo dizer, produzindo seus efeitos através da ideologia e do inconsciente. Para Orlandi (2012),
esse interdiscurso constitui um conjunto de formulagdes ja feitas e esquecidas, mas que determinam o nosso dizer. Para Pécheux
(2009), os sentidos se constituem no encontro da atualidade com a memoria.

2 UEM - Universidade Estadual de Maring4
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bem como a escola primaria. Neste tempo, era mais comum que as criangas brincassem nas
ruas, convivessem com os vizinhos: € como vivi esta fase da vida de forma intensa!

Lembro que a diversidade cultural e étnica das pessoas com quem convivi nesse bairro
era riquissima: pardos, negros, loiros e “japoneses”. Religioes e costumes também eram os mais
distintos: benzedeiras, catolicos, evangélicos e terreiros de umbanda compartilhavam do
mesmo bairro. As profissdes que as pessoas exerciam, geralmente ordinarias, também eram as
mais diferentes: cobradores de Onibus, guardas-noturnos, frentistas de posto de gasolina,
“saqueiros”, “chapas”, vendedores ambulantes, pedreiros, carroceiros, mecanicos, empregadas
domésticas, donas-de-casa, feirantes, etc.... Nessa sadia convivéncia de minha infincia no
cotidiano do bairro, porém, algumas particularidades chamavam a atencdo. Dentre os muitos
vizinhos da antiga rua XV, lembro que Sr. Mario, esposo da Dona Alice, um feirante japonés,
era um destes casos.

Na curiosidade de crianga, juntamente com meus irmdos e amigos, mantinhamos
constantemente certo interesse por conhecer o diferente. Quando chegava com sua VW/Kombi
da feira, as criancas corriam a casa de Sr. Mario, que nem sempre nos recebia de forma
lisonjeira, talvez por sua timidez e dificuldade em falar portugués. Apesar de sermos amigos
dos filhos do Sr. Mario, ficdivamos na area externa da casa, em meio ao cheiro nada agradavel
dos restos de tomates e cebolas: mas, estranhamente, gostavamos de ficar ali, talvez pelo
conteudo exotico da experiéncia. Sempre que possivel, lembro que esticAvamos nossos
pescocos para dar uma espiadela pela porta da sala, de uma casa umida e escura, onde
observavamos uma imagem que chamava atencdo: uma espécie de altar com fotos e outros
simbolos japoneses, além de flores, comidas e bebidas tipicamente orientais. Tratava-se de um
3

butsudan’! Dai, considerando a inocéncia curiosa propria das criancas, nos perguntavamos:

quem vai comer e beber aquilo? De quem ¢é essa foto? Por que esse altar?

3 O Butsudan é um altar budista familiar (Rambelli, 2010). No butsudan, esta presente o ihai, trata-se de uma tabuleta de
madeira com o nome budista do falecido, nome da familia e a data de falecimento. O ihai precisa ser adquirido no templo e o
monge precisa criar um nome budista para o falecido e grava-lo com pincel (SATO, 2015).

16



Figura 1 — O Butsudan
Fonte: http://www.japaoemfoco.com/wp-content/uploads/2013/09/Butsudan-tradicional-fotos.jpg

As explicagdes sempre indicavam que se tratavam de costumes orientais, budistas,
trazidos do Japdo. Lembro que o Sr. Mario e dona Alice eram japoneses, mas os filhos ja eram
nascidos no Brasil. Enquanto os pais seguiam, mesmo que aparentemente de forma adaptada,
as tradi¢cdes budistas, a0 menos as que se referiam a memoria dos antepassados, os filhos,
embora respeitassem, ndo seguiam da mesma forma tais costumes. Importante destacar que nos
altares, no butsudan, a familia deposita o ihai de seus antepassados. A imagem do ikai pode ser

observado na figura 2.

Figura 2 — O ihai
Fonte: O autor
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Esse foi meu primeiro contato com este mundo oriental. Sei que depois disso, mudei da
Vila Esperanga para outro Bairro, tive outras experiéncias, mas tais memorias ficaram marcadas
em mim, numa espécie de interdiscurso, como apresentado por Pécheux (2009), agora agucadas
na escrita deste projeto de pesquisa.

Esse relato preliminar reflete minha primeira experiéncia com o mundo oriental, com o
Japdo, com o Budismo, ainda na infancia, parte de uma convivéncia cotidiana riquissima, ao
menos nas esferas cultural e social, que de alguma forma marcou minha vida. Meu contato com
este universo oriental, ao menos com descendentes de japoneses, teve outros momentos: desde
amigos, colegas na escola, alunos, parentes, na igreja, na universidade, no trabalho, no caminhar
pelas ruas da cidade. De fato, esse contato cotidiano com tragos da cultura japonesa e seus
descendentes nao ¢ algo estranho para quem mora em Maringé, ja que, num simples caminhar
pela cidade, na perspectiva apresentada por Certeau (2002)*, nota-se a marcante presenga de
orientais, sobretudo japoneses e seus descendentes, bem como sua cultura, costumes,
celebracdes, a arquitetura - representada pelos parques, templos e monumentos -, de forma que
naturalizamos sua presen¢a em nosso cotidiano.

A probabilidade desses membros da colonia japonesa terem origens budistas em suas
raizes orientais, bem como a possibilidade de adotarem praticas budistas, inclusive as
relacionadas aos rituais de morte — luto, funeral e memoria -, quer seja como pratica social,
tradicional ou cultural, além de sua natural condi¢do de imigrante, torna possivel articular a
discussdo sobre identidade e identificacao, a partir da perspectiva de identidades (re)construidas
e praticas religiosas de rituais transfigurados. Carrieri (2014) destaca o ineditismo da pesquisa
sobre a Industria da Morte em Estudos Organizacionais. Assim, a particularidade deste estudo
se concentra em estudar as praticas cotidianas de participantes de rituais budistas de morte,
imigrantes japoneses e seus descendentes, a partir de uma visao ndo essencialista de identidade
e/ou identificacdo, inseridos numa realidade ocidental, a brasileira.

A identidade ndo essencialista parte da descontinuidade, onde esta se constréi na
historia, pelo discurso e pelas relagdes praticas e diversas. Nesta perspectiva, a identidade se
refere a um processo nunca acabado, sempre em construgdo, em transformagdo, uma forma de
avango a um Eu desconhecido (REIS, 2006). Para além da identidade, a partir da perspectiva
epistemologica pos-estruturalista, consideraremos o conceito de identificacdo, conforme

apresentado por Serres (2000), que descarta o conceito de identidade, ja que identidade se refere

4 O francés Michel de Certeau foi um historiador, jesuita, que se dedicou ao estudo, dentre outras coisas, da filosofia € das
ciéncias sociais, sendo a pesquisa sobre o cotidiano presente na obra “A inven¢do do cotidiano”, por ele analisado, que nos
interessa.
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a uma relagdo do homem com determinada esséncia. Na visdo de Serres (2000) o sujeito ndo
possui identidade, mas sim o que chama de identificacdo, a partir das relagdes de pertencimento.

A posicdo pessoal e epistemologica que apresento aqui tem como finalidade tornar
evidente a visdo de mundo que compartilho, da qual me torno signatario. Tal posi¢ao reflete as
minhas expectativas preliminares, bem como justifica a razdo de escolha do tema desta
pesquisa. Além desta primeira sec¢do, estruturo minha apresentagdo em mais seis se¢des, quais
sejam: na segunda sec¢do, apresento a Tese que defendo, a partir do objeto, problema de pesquisa
e objetivos; na terceira secdo apresento as bases tedricas sob as quais sustento minha pesquisa;
na se¢do quatro apresento o percurso metodologico percorrido nesta pesquisa; na se¢do cinco
apresento os elementos empiricos desta pesquisa; na se¢do seis fago reflexdes dos dados do

campo a luz da teoria; e, por fim, na se¢ao final fago minhas consideragdes finais.
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2. QUAL A TESE QUE DEFENDO?

Penso que defender uma tese implica em construir um argumento que se torne possivel
de ser pesquisado. Tratar de um assunto como os rituais de morte budistas, a partir das narrativas
de praticas cotidianas de imigrantes japoneses e seus descendentes vivendo no Brasil, tendo
como elemento central de analise as identidades (re) construidas destes sujeitos, no campo dos
Estudos Organizacionais brasileiros, configura-se numa empreitada sui generis. Mas, de forma
especifica, por qual razdo esta pesquisa se desenvolve em Maringa?

Acredito que fica evidente aos que visitam Maringd, numa caminhada pela cidade, essa
marcante presenca de japoneses e descendentes. No entanto, parto do pressuposto de que aos
maringaenses essa realidade ja ¢ incorporada ao dia a dia. Em nossa cidade, essa relagdo do
Japdo com o Brasil tem explicagdes historicas. Maringa, bem como toda regido norte do Parana,
teve grande ingresso de imigrantes japoneses em meados do século XX, em busca do “novo
Eldorado”, fato que também ocorreu em outras regides do Brasil, de forma marcante no Estado
de Sao Paulo. Especificamente, observo que esse processo de imigragdo japonesa em Maringa
se confunde com a propria historia e fundacdo da cidade.

Essa relag@o dos japoneses com Maringa tem raizes historicas que remontam a periodos
anteriores a criacdo do proprio municipio. Contudo, antes de chegar a cidade, os imigrantes
japoneses chegaram ao norte do Parand em outras cidades, como Cambara, no ano de 1915
(MUKAL, 2009). Segundo Oguido (1998), a cidade de Londrina, fundada em 1929, foi o ponto
central da expansao dos japoneses no Norte do Parand. A partir de 1934, rumaram para cidades
vizinhas, como foi o caso de Maringa. Segundo o autor, esta extensa faixa territorial que ia de
Londrina até a regido de Maringa era conhecida pelos japoneses como Colonia Internacional.

A Companhia de Terras Norte do Parana — CTNP, responsavel pelo loteamento da
regido norte do Parana, em 1944 sucedida pela CMNP, tinha como estratégia de venda dividir
os lotes em pequenas propriedades, permitindo o acesso a um maior nimero de lavradores,
demarcando a cada 100 quilometros as cidades consideradas mais importantes (ROLIM, 1999).
Neste contexto, o jornal “Norte do Parand” foi importante aliado na venda dos lotes, pois
funcionava como instrumento de divulgacdo aos interessados, fazendo com que fossem atraidos
pela fertilidade do solo, pela abundancia das aguas, bem como pela mistura de ragas que ocorria

na regido (MAESINA, 2011; ARIAS NETO, 1998).
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Desta forma, as terras foram rapidamente ocupadas, atraindo pessoas de varias
nacionalidades, sobretudo europeus e japoneses, sendo que muitos orientais vieram de outras
regides do Brasil, principalmente do estado de Sdo Paulo. Atraidos pela promessa de riqueza e
motivados pela cultura cafeeira, que ap6s o fim da segunda guerra mundial comegava a fazer
as primeiras fortunas, a “terra-roxa” atraia milhares de pessoas. Em 1947, ja sob a gestdo da
CMNP, as estratégias se voltavam para a expansdo em sentido ao oeste, mais com destaque
para a regido de Maringd, ano em que a cidade ¢ fundada (ARIAS NETO, 1998).

Neste registro, a constituicdo da cidade Maringa teve importante participacdo dos
japoneses. Os registros historicos oficiais relatam que no dia 10 de maio de 1947 a cidade foi
fundada (AGUIAR e GOMES, 2006). Porém, relatos historicos indicam que em 1939, antes da
fundagdo do municipio, um pioneiro chamado Mitsuzo Taguchi comprou seu lote de terras
vindo se instalar na cidade (IGARASHI, 2006). Depois do pioneiro, varios outros japoneses
vieram para trabalhar na lavoura, no comércio e no setor de servigos.

Conforme a historia oficial, em 1947, mesmo ano de fundacdo da cidade, surgem duas
entidades representativas da comunidade nipo-brasileira maringaense: a Maringd Nihonjinkai
— Associacdo dos japoneses de Maringd —, constituida por 65 familias de imigrantes aqui
estabelecidas; e a SOCEMA — Sociedade Cultural Esportiva de Maringa —, fundada pelos jovens
nipo-brasileiros. Dessa fusdo, em 1972, surge a ACEMA — Associac¢do Cultural e Esportiva de
Maringa —, entidade que atualmente representa a comunidade nipo-brasileira maringaense, com
cerca de 2.000 associados. A ACEMA tem como missdo preservar os costumes, tradigdes e
ensinamentos da cultura japonesa, por meio de atividades esportivas, culturais e sociais, aliado
ao desejo de contribuir, por meio do trabalho, dedicagdo e amor, ao Brasil, pais este que acolheu
tantos imigrantes japoneses (ACEMA, 2018). Buscar compreender a forma como se deu esse
acolhimento aos imigrantes japoneses em Maringd me interessa, sobretudo no que se refere as
questdes identitarias e/ou de identificagdo, que perpassam pelos costumes sociais, culturais e
religiosos, com destaque as praticas dos rituais budistas de morte.

Por essa niponizacdo maringaense, que a identifica, a cidade tem lagos formais e
informais com a terra do sol nascente. Em 1972, Maringa ¢ oficialmente declarada cidade-irma
de Kakogawa, na Provincia de Hiogo, Japdo, conforme a Lei ordinaria n°® 946/1972
(MARINGA, 1972); o acordo entre as cidades é celebrado em 1973 (SKDESU.COM, 2017).
Em 20 de junho de 1978, na comemoragéo do 70° aniversario da Imigracdo Japonesa no Brasil,

foi lancada a pedra fundamental da atual sede social da ACEMA, por suas altezas Principe
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Akihito e Princesa Michiko, herdeiros da Familia Imperial do Japao, que faziam visita oficial
ao Brasil (ACEMA, 2018).

Nota-se que a presenca do Japdo em Maringa ¢ manifesta! A arquitetura maringaense
apresenta tracos significativos da cultura japonesa, ao menos no que se refere a presenca de
templos e monumentos japoneses, principalmente budistas. Fruto deste acordo de irmandade
celebrado entre Maringé e Kakogawa, o parque do Japao Memorial Imin 100, foi inaugurado
em 2006 com o objetivo de homenagear todos os imigrantes que se estabeleceram em Maringa,
em especial os japoneses, que celebraram o centendrio da imigragdo em 2008. Com 100.000
m2, o espaco foi idealizado como reduto de preservacdo ambiental, local de manifestagoes
artisticas, culturais e esportivas, sobretudo aquelas que expressem a cultura milenar japonesa.
Dentre as atividades, s@o oferecidas aulas gratuitas de yoga, aulas de cerimoénia do cha, cursos
de jardinagem, encontros cosplay’ e festejos do Natal no Parque do Japdo (PARQUE DO
JAPAO, 2018).

Os espacgos sagrados, como templos de oragdo e devogao orientais, sobretudo budistas,
sdo marcadamente presentes em Maringa. Descendo ao nivel da rua e caminhando pela cidade®,
conforme preconizado por Certeau (2002),me deparo com o Asilo Wajunkai de Maringa, uma
associacdo beneficente que abriga gratuitamente idosos sem familia e em situacdo de risco e
vulnerabilidade, da comunidade japonesa do Estado do Parand. Segundo o monge budista
Eduardo Sasaki, vice-presidente da Instituicdo, dois tercos dos residentes sdo imigrantes
nipdnicos, e o restante, nisseis, em maior parte nascidos e criados nas coldnias
(ALTERNATIVA ONLINE, 2018). No entanto, mais do que as caracteristicas arquitetdnicas,
chama ateng¢@o neste asilo, bem como nos demais templos budistas, a possibilidade de ser um
interessante espago para realizacdo das incursdes no campo, a fim de mergulhar no universo
das praticas cotidianas relativas @ morte e os rituais budistas dela decorrentes, j4 que para
Certeau (2002, p. 202) “o espago ¢ um lugar praticado”. E assim ocorre durante essa pesquisa.

O Asilo Wajunkai de Maringd, que esta vinculado ao Templo Budista Jodoshu
Nippakuji, foi inaugurado em 1983, sendo uma das atrac¢des turisticas da cidade, pois representa
fielmente a arquitetura japonesa. Com 688 m? distribuidos em dois pavimentos, o interior do

templo contém uma imagem de Buda Amida, conhecido como “Buda da Luz e Vidas Infinitas”

3 O cosplay tem origem na contracio das palavras inglesas costume (traje/fantasia) e play/roleplay (brincadeira/interpretacio).
Trata-se de um hobby que consiste em fantasiar-se de personagens geralmente originados dos quadrinhos, games e desenhos
animados japoneses, como mangas ¢ animes (http://www.cosplaybr.com.br/site/index.php/O-Que-e-Cosplay.html).

6 Para Certeau (2002), a cidade por ser interpretada e percebida de diversas formas, nos moldes de uma linguagem textual, pela
simples pratica de caminhar pelas suas ruas. Assim, a agdo dos pedestres que caminham na cidade se equipara ao ato de falar,
ja que o caminhar destes se constitui numa espécie de discurso, um ato de enunciagao.
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e um columbario, um ossario de cinzas em devogdo aos seus ancestrais; no jardim, um
campanario suporta um raro sino de 900 quilos, trazido do Japao, que ¢ tocado antes das
celebracdes e para anunciar a chegada do novo ano. Sdo trés as finalidades do templo: religiosa,
assistencial e cultural (MARINGA, 2018).

Neste contexto, além dos templos, atragdes turisticas e obras arquitetonicas que remetem
ao Japao em Maringa, observo a presenca de determinados negocios tipicamente japoneses, ou
que busquem atender as demandas dos membros da colonia japonesa em Maringa. Por exemplo,
no segmento gastronomico, segundo informagdes da Prefeitura Municipal de Maringa, sdo 22
restaurantes japoneses na cidade (MARINGA.COM, 2018). Quanto as praticas do Budismo,
sobretudo as relacionadas aos rituais funerarios, considerando o contexto da Industria da Morte,
na perspectiva apresentada por Carrieri (2014), como uma trama de negécios atrelados a morte,
percebo que as oportunidades de mercado decorrentes de uma demanda existente também
contribuiram para a instalagdo de um negodcio peculiar na cidade: um crematorio. Desde 2010
funciona no cemitério parque em Maringi o crematério Angelus, pertencente ao Grupo Prever,
um grande grupo empresarial do setor funerario (SALVATICO, 2011).

Conforme os pressupostos de Carrieri (2014), na Industria da Morte como uma rede ou
malha de negdcios formado por uma série de organizacdes, tendo a morte como elemento
central, no contexto de uma regido colonizada por japoneses, o nimero e os tipos de
organizagdes vinculados a esse negocio se diversifica. Sdo familias que, diante da morte, t€ém

~ 9

que fazer a sua “gestdo” conforme os rituais dos antepassados; s2o monges de templos budistas
que se organizam para atender as demandas locais, prestando servigos de assessoria de luto,
funeral e memoria; sdo empresas, que sabendo dos itens necessarios aos rituais de morte da
coldnia japonesa, tém mercadorias preparadas para tais ocasioes ou t€ém que improvisa-las; sdo
pequenos comerciantes especializados na preparagdo de itens da culindria japonesa, servidos
nesses rituais. Acredito que hd uma série de pessoas trabalhando na gestdo ordinaria do
cotidiano, que fazem o “negdcio” da morte dentro do espectro cultural nipdnico funcionar.
Neste contexto, de prestacdo de servigos ligados a morte budista, sdo diversas as missoes
e templos de oragdo presentes na cidade que indicam a ocorréncia de praticas proprias da
colonia japonesa em Maringa. Por exemplo, a Associagao Religiosa Maringd Nambei Honganyji,
disponibiliza a prestagdo de servigos relacionados aos casamentos e cerimdnias funebres
budistas (AMIDA, 2018). Outras denominacdes como religido budista Honmon Butsuryu Shu

do Brasil e a Soka Gakkai Internacional (SGI), que prestam servicos relacionados aos rituais

de morte budista, também sdo presentes na cidade. As praticas budistas dos rituais ligados a
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morte compdem a origem desses nipo-brasileiros. Para tanto, antes de avancar para as questoes
da identidade desse imigrante japonés e seus descendentes no Brasil, penso que seja condi¢do
essencial conhecer os rituais de morte para o Budismo, bem como seu significado para a colonia
japonesa no Brasil.

Pouca literatura académica existe sobre os rituais orientais de morte, ja que existem mais
referéncias sobre a morte ocidental. Mesmo compreendendo que os rituais de morte sdo
peculiares a cada cultura, povo e religido, acredito que o sentido deles ndo seja muito diferente:
seria o desejo da projecdo da vida para um tempo indefinido e a aspiracdo de que o morto esteja
em algum “lugar” melhor. Para Pereira (2006), nessa constru¢do peculiar e sincrética entre
Budismo e Xintoismo, no Japao ocorre uma espécie de demarcagio de responsabilidades quanto
aos ritos de passagem: enquanto o Xintoismo se concentra nos rituais de matriménio e
nascimento, o Budismo se incumbe do culto aos antepassados e dos ritos funerarios.

Funeral, em japonés, ¢ osoushiki. Quando alguém morre, no Japao, seu corpo ¢ levado
ao templo budista ou casa funeraria onde os servigos de preparo do corpo serdo feitos. Algumas
cidades no Japdo chegam a ter casas funerarias sofisticadas, que oferecem até comodidades
como hospedagem, alimentagdo e servicos de cremacdao (SATO, 2015). As pessoas que
comparecem ao velorio deixam um envelope com dinheiro, o kdden, que sera entregue a familia
para ajudar nas despesas do funeral. Esses envelopes, impressos em tons sobrios e decorados
com fitas rigidas pretas e brancas, tem valores doados que variam de acordo com o grau de

relacionamento que se tinha com a pessoa que faleceu. No envelope deve constar o nome da

pessoa que estd fazendo a doacdo, para que a familia depois providencie agradecimentos

(SATO, 2015).

Figura 3: O envelope do Kdden
Fonte: O autor
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Na cerimodnia funebre, o0 monge budista recita sutras diante do caixdo e imediatamente
um por um os membros da familia e amigos prestam suas tltimas homenagens ao morto. Quanto
a forma, o ritual varia um pouco de acordo com a seita e os habitos locais, mas, de forma geral,
cada pessoa pega uma vareta de incenso, acende-a numa vela e a coloca em pé numa tigela com
cinzas. O incenso pode vir picado numa tigela, e pega-se um punhado com as pontas dos dedos
da mao direita, leva-se a testa e joga-se numa outra tigela ao lado, que tem um montinho de
incenso previamente aceso. Ent3o se faz uma oragdo rapida e a pessoa se curva diante do corpo.
A vigilia na noite que antecede uma cremagdo ou enterro costuma ser uma reunido informal
com conversas sobrias e discretas, servindo-se alimentos leves e cha ou mesmo saqué. O ritual
¢ repetido pelo monge antes do enterro, o caixdo ¢ travado e levado a um crematorio
acompanhado pela familia e amigos, onde sera feita uma rapida cerimonia. O acionamento da
fornalha ¢ feito por um membro da familia, ou pode, a critério da familia, ser feito por um
funcionario do crematoério (SATO, 2015).

No Brasil, nem todas as familias japonesas seguem os ritos funerarios japoneses (SATO,
2015). Boa parte dos descendentes nascida no Brasil deixou de praticar o Budismo e passaram
a seguir outras religides, o que se demonstra no caso maringaense, quando consideramos o
Censo Nikkey realizado em maringa no ano de 2009 (PREVIDELLI, 2009). Além disso, poucas
cidades t€m servigos de cremacdo, em razdo das exigéncias burocraticas e ambientais que
devem ser atendidas para sua implantagdo. No entanto, em Maringa a colonia japonesa € grande
e presente, de forma que acredito que pelo menos parte desses rituais seja praticada, mesmo
que de forma adaptada.

Percebo que na cidade de Maringa, desde sua fundagédo, buscou-se e busca-se criar e
recriar referéncias japonesas, tanto pelas constru¢des dos templos bem como pelas praticas
culturais, sociais e religiosas, pelos empreendimentos econdémicos, que incluem aqueles
negocios enredados pela Industria da Morte, para atender as demandas dessa colonia de
descendentes de japoneses, na intengdo de conservagdo e preservacdo das origens dos
descendentes ¢ memorias dos antepassados, reproduzindo praticas e costumes oriundos do
Japdo, mesmo que possivelmente adaptados. No entanto, mesmo neste espaco favoravel a
preservacao da cultura japonesa em Maringa acredito que as praticas budistas tenderam a um
processo de adaptacdo com a cultura local, talvez compulsorio, talvez necessario, que permitiu
praticas religiosas sincréticas, em razao das identidades (re)construidas dos imigrantes que aqui

se estabeleceram.
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O monge Eduardo Sasaki, membro da diretoria do Asilo Wajunkai de Maringa, explica
que da mesma forma que o mundo ocidental conheceu e passou a praticar a meditagdo, de forma
adaptada, na mesma medida, alguns costumes e praticas, por exemplo, da dieta dos budistas,
foram adaptados, sendo que estas praticas tém que ser negociadas com os habitos e a cultura
local. Na visdo do monge, o fato de Maringa ter forte imigracao japonesa ndo torna a pratica do
Budismo mais facil, j& que, além da natural ocidentalizacdo do descendente, a pratica budista
ocorre em muitas circunstancias por tradi¢ao, pelo aprendizado e reprodugao de um pensamento
familiar (CARDOSO, 2013). Sobre esta questio, Pereira (2001; 2006) argumenta que uma das
razdes dos japoneses serem majoritariamente budistas por tradi¢do se deve ao sistema paroquial
budista (danka seid6) do periodo Tokugawa (1600-1868), onde todo vilarejo tinha um templo
budista, e, toda familia e sua geragdo se afiliava compulsoriamente a um templo.

Sobre a capacidade de adaptacdo do Budismo e de suas praticas a mentalidade japonesa,
tal fato se constata em sua propria histéria. Para Tamaru (1987), citado por Pereira (2006), o
Budismo tanto contribuiu para a cultura japonesa como sofreu profundas transformagdes nesse
processo de adaptagdo. Para o autor, até o periodo medieval, o Budismo japonés se configurava
num movimento aristocratico e reservado a nobreza. Para Earhart, citado por Pereira (2006),
com a preocupagdo em tornar a salvacdo acessivel a todos, e ndo somente a elite politica e
econdmica, influenciado principalmente pelo sincretismo com o Xintoismo, houve um processo
de popularizagdo e democratizacdo do Budismo, que capturou a aten¢cdo do povo comum. Tal
mudanga ficou evidente na transicdo do periodo Haian (794-1185) para o Kamakura (1185-
1333) (PEREIRA, 2006).

Para Pereira (2006), a era Kamakura foi marcada por uma profunda reforma budista no
Japdo, sobretudo em fun¢do das escolas Zen, Terra Pura e Nichiren, obtendo grande apelo
popular. Neste periodo, a participagdo popular e leiga foi disseminada, bem como as praticas
ritualisticas foram simplificadas. A doutrina Nichirem, por exemplo, combatia a alienagdo,
pregando a énfase neste mundo e a iluminagdo ainda nesta existéncia. Denunciava-se a
transformacao dos bonzos em agentes religiosos, andloga a uma empresa familiar, a cobranga
de taxas elevadas para servigos espirituais, incluindo nestes os mais frequentes, as cerimonias
funerarias e memoriais. Para Kubo (1992), contratava-se um sacerdote para presidir as
celebracdes funerarias e memoriais, para dar-se um nome ao falecido (kaymio), registrar esse
nome no livro mantido no templo e recitar um Sutra pelo seu espirito, sendo que este mesmo

sacerdote celebrava as demais datas memoriais, de sete dias, de quarenta e nove dias, de um
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ano e as consequentes. Ocorre que os leigos comecaram a associar tais praticas com os rituais
do folclore, ja que os rituais estavam esvaziados das praticas e ensinamentos budicos.

Porém, ¢ com a restauracdo Meiji (1868-1912) que se consolida o processo de
modernizacdo do Budismo japonés. A fim de combater a alienag@o e o abuso praticado pelo
Budismo tradicional, em razdo da explora¢do inadequada da ideia de vida-pos-morte e da
exploracdo econdmica que se consumava, alguns monges e lideres religiosos delegam aos
leigos a execu¢do de determinadas praticas ritualisticas, inclusive o culto aos antepassados
(PEREIRA, 2006; PEREIRA, 2001; ODA, 2010). Toshiz6 Nishida (1850-1918), fundador do
movimento Bussho Gonenkai Kyodan, foi um destes lideres que propds laicizar ou privatizar a
pratica budista, tornando-a livre do controle do Estado.

Nishida ensinou seus seguidores a manter os cultos aos antepassados de forma distinta
a tradicional; estes deveriam manter em casa um livro de registro familiar com os nomes
postumos; os nomes deveriam ser dados a todos os parentes mortos, inclusive criangas
abortadas; sutras deveriam ser recitados ndo somente para os antepassados paternos; nao
somente o filho mais velho, mas todos deveriam se encarregar do culto aos antepassados.
Alguns seguidores de Nishida davam nomes postumos aos amigos, pessoas importantes em
suas vidas, os que morriam sem receber os rituais funerarios apropriados, bem como os animais
de estimacao (KUBO, 1992). Para efeitos de registro, hoje ¢ possivel encontrar a venda pela
internet o Butsudan, o altar para devocao budista dos antepassados, para animais de estimacao.

Neste processo de modernizagdo do Budismo japonés, em destaque das praticas e rituais
budistas de morte, a Restauracdo Meiji (1868-1912) foi um importante marco da flexibilizagdo
de determinadas praticas budistas, em razdo da necessidade de adequagdo destas a uma nova
realidade, cultural, social, econdémica e politica, que se apresentava. Segundo Pereira (2006),
combater a perseguicdo ao Budismo e suas praticas, enfrentar a sedugdo dos japoneses por
outras religides, sobretudo as com origem no cristianismo, superar a aliena¢do pela
aproximacao das praticas budistas as questdes cotidianas, transferir para os leigos a celebragdo
de alguns rituais de celebracdo da morte, foram expedientes empregados para manter viva a
pratica budista. Tal fato revela que historicamente, desde o século XIX, o Budismo japonés
tende a se adaptar as condi¢des do ambiente, buscando conectar-se com o cotidiano das pessoas,
bem como harmonizar-se com ideias socialistas e do Cristianismo, e assimilar concepgdes
modernas, como a ciéncia, os direitos humanos e a sexualidade.

Em Maringa, essa questdo da adaptacdo e moderniza¢do do Budismo japonés bem como

o processo de ocidentalizacdo do descendente e da dificuldade de manutengdo de determinados
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costumes e praticas originalmente japonesas, em especial da religido budista, pode ser
observada a partir censo Nikkey realizado em 2009 (PREVIDELLLI, 2009). Os dados indicavam
que em Maringa viviam 4.034 familias, compostas por 14.324 pessoas, representando 4,5% da
populacdo. Desse total, 1.846 pessoas eram dekasseguis que trabalham no Japao. Dos 12.478
que residiam em Maringd, 6,61% eram isseis (nascidos no Japao), 35,45% nisseis (filhos
nascidos no Brasil), 37,72% sanseis (netos de japoneses) e 13,79% ionseis (bisnetos de
japoneses). No que se refere a religido, os descendentes eram em sua maioria catolicos (32%
entre os sanseis, 27% entre os nisseis, 10% entre os ionseis ¢ 2% entre os isseis), seguidos por
evangélicos (6% entre os nisseis, 6% entre os sanseis, 2% entre os ionseis € 1% entre isseis) e
budistas (5% entre os nisseis, 3% entre os isseis, 2% entre sanseis ¢ 1% entre os ionseis). Deste
total, 20% seriam filhos de casais onde apenas um dos dois conjuges ndo tem origem japonesa.
Quanto a lingua, 47% falavam, compreendiam e escreviam o idioma japonés, sendo que nisseis
(31%) e sanseis (16%) eram os que mais falam a lingua japonesa (DE MARIA, 2009;
MARINGA.COM, 2009).

Mesmo que praticamente metade dos entrevistados no trabalho de Previdelli (2009)
mantivessem o costume de uso da lingua japonesa, importante elemento de expressdo da
identidade de um povo e de resisténcia cultural frente a vivéncia cotidiana de imigrantes e seus
descendentes, a pratica do Budismo apresentou baixa incidéncia, sobretudo entre os sanseis e
nisseis, netos e filhos de japoneses, sendo estes na maioria catdlicos. Os isseis, nascidos no
Japdo, em sua maioria ainda resistiam, preservando a pratica da religido budista. No entanto,
por esse processo de ocidentalizag@o por que passou a colonia japonesa, acredito que, de fato,
as praticas budistas em Maringd ocorram, sobretudo, por circunstancias vinculadas a tradicao,
ao aprendizado e pela reproducdo de um comportamento familiar.

Dentre essas praticas budistas ou proprias dos descendentes de japoneses, a pratica dos
rituais budistas de morte — luto, funeral e memoria — captam minha ateng@o. Neste processo de
imigracdo, tanto no Brasil como em Maringa, os japoneses tiveram diversos conflitos de
identidade, ja que, conforme Morais (2011), estando numa terra afastada de sua terra natal, com
comidas, habitos e praticas distintas de seus costumes, sofrendo com as diferengas culturais,
sociais e religiosas, foram obrigados a redefinir suas identidades, para que assim lograssem
€xito numa convivéncia nesta nova terra. Para Lesser (2013), a denominac¢ao nipo-brasileiro,
por exemplo, guarda essa identidade (re)construida, que acomoda certa duplicidade identitaria,
daquele que busca ser aceito em uma nova comunidade, no entanto, buscando preservar suas

origens.
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Os imigrantes japoneses, quando aqui chegaram, ndo pensavam que aqui ficariam
definitivamente. A expectativa daqueles trabalhadores que desembarcaram no Kasato Maru,
em 1908, e dos que os seguiram, era de retornar ao Japao, tdo logo “garimpassem” tesouros
dessa terra prometida. A partir da abertura japonesa ao ocidente, como a modernizag@o ocorrida
a partir da Era Meiji (1868-1912) (KODAMA, 2000, SHIZUNO, 2010), a vinda destes
japoneses ao Brasil se concretizou por ser interessante para os dois paises: o Brasil precisava
de trabalhadores para as lavouras de café, enquanto o Japao buscava diminuir a tensdo social,
em razdo do alto indice demografico. Tendo suas expectativas frustradas, os japoneses
resolveram permanecer. Para tanto, se uniram, criaram cooperativas, se instalando, a partir do
Estado de Sao Paulo e do litoral, para outras regides do Brasil, como o norte do Parana e Mato
Grosso do Sul (KODAMA, 2000; IMIGRACAO JAPONESA, 2015, SHIZUNO, 2010). Desta
maneira, recriaram, como no caso de Maringa, um pedago do Japdao no Brasil, desde a
arquitetura, passando pelos habitos, geralmente empreendendo negocios tipicamente japoneses.

Mesmo buscando recriar a arquitetura, habitos e costumes japoneses aqui no Brasil, tal
processo de adaptagdo ndo foi simples. Portadores do sonho de uma vida melhor, aportaram em
um pais de cultura totalmente diferente da sua, onde tiveram que aprender a superar severas
dificuldades, como a lingua, a religido, os costumes, a comida, a cultura, mas, sobretudo, o
preconceito. Para Kodama (2002), a vinda dos japoneses para o Brasil tornou-se um desafio
tanto para os imigrantes quanto para o povo que os acolheu. As diferencas étnicas, de ordem
fisica e cultural, representaram severos problemas do processo de integracdo dos japoneses ao
Brasil, ja que estes eram considerados como um povo impossivel de ser integrado a cultura
local, sendo desprezados e tratados como problema nacional (MORALIS, 2011; KODAMA,
2000). Para Kodama (2000), os principais problemas do processo de imigracdo dos japoneses
no Brasil sd3o aqueles de ordem cultural, principalmente os ligados a questdo da identidade
japonesa e o abrasileiramento dos imigrantes.

Esse olhar preconceituoso para com o imigrante japonés se intensifica quando sdo
impostas medidas de restri¢do a entrada de japoneses no Brasil. Em 1922 tentou-se aprovar um
projeto de restricdo a entrada de imigrantes japoneses em nosso pais. Em 1934 ¢ aprovada uma
Emenda Constitucional que limita a entrada de imigrantes. Depois da Segunda Guerra Mundial
a imigragao se estagnou: entre 1940 a 1950 apenas 1500 japoneses imigraram para Brasil. Neste
periodo, o ensino da lingua japonesa no Brasil foi proibido; japoneses precisavam portar salvo-
condutos para transitar no pais. Os mais radicais diziam que a imigragao japonesa se tratava de

um plano do governo do Japdo de dominar o mundo, que a “ameaca amarela” precisava ser
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combatida, em razdo dos “males irreparaveis causados pela imigracdo japonesa” (SHIZUNO,
2010; MORAIS, 2011; MUSEU HISTORICO DA IMIGRACAO JAPONESA, 2015).

Tal situagdo de discriminacdo, desprezo e restri¢do atrapalhava ainda mais a dificil
integracdo entre brasileiros e niponicos. Como podemos observar, o processo de imigragdo
japonesa no Brasil ndo ocorreu sem conflitos. Morais (2011) relata a historia de luta e
resisténcia dos japoneses residentes no Brasil. Inconformados com a noticia de rendi¢do do
Japdo em agosto de 1945 as forcas aliadas, a qual consideravam ser uma fraude, criaram
sociedades secretas, como a Shindo Remmei em Sao Paulo, que combatiam tanto os que
perseguiam os japoneses ¢ desmoralizavam sua na¢do, como as autoridades policiais, quanto
os japoneses considerados traidores, os coragdes sujos, que acreditavam que o Japdo tivesse
perdido a Guerra. No crepusculo da Segunda-Guerra Mundial, por ndo aceitarem a derrota do
Japdo, bem como em razdo do posicionamento adotado pelo governo brasileiro da época, os
japoneses passaram a fazer parte do grupo de inimigos da nagdo. Eram humilhados,
perseguidos, presos, impedidos de se comunicar em japonés, de praticar seus cultos religiosos,
como as praticas budistas, de ensinar as criancas em japonés, bem como por esse ensinamento
transmitir os valores religiosos, o que ocorria de forma sorrateira, as escondidas, porém também
sujeitos a perseguicao.

Mesmo com o fim da Segunda Guerra Mundial, os japoneses ainda sofriam
discriminacdo por serem considerados “inimigos” dos brasileiros (KODAMA, 2000). Apds este
periodo, ¢ marcado o inicio da reconciliag@o entre brasileiros e japoneses e o perfil do imigrante
japonés se modificou. Os nikkeys, os primeiros imigrantes que vieram ao Brasil, deixam de ser
mao-de-obra barata e passam a frequentar escolas, por forca de acordos bilaterais. A partir da
década de 1960 familias japonesas passam a administrar seus proprios negocios. Na década de
1970, se naturaliza a convivéncia entre as culturas japonesa e brasileira, crescendo o nimero de
casamentos entre as diferentes etnias. Nesse periodo, o Japao se recuperou da crise econdmica
¢ passou a ocupar um lugar de destaque no cenario mundial. Atualmente, o Brasil ocupa a maior
populagio de japoneses fora do Japdo’ (MUSEU HISTORICO DA IMIGRACAO JAPONESA,
2015; SHIZUNO, 2010).

Como dito anteriormente, ndo sou budista nem descendente de japonés, o que, se por

um lado, pode representar um tamanho desafio, pelo distanciamento cotidiano com tais

7 Conforme dados do Censo (2000), a época, a populagio nikkey no Brasil era de 1.405.685 pessoas, representando 0,8% da
populagdo total do pais. Os nikkeys concentram-se principalmente nos estados de Sao Paulo, com 694.495, no Parana, 143.588
e Mato Grosso do Sul 29.805, correspondendo respectivamente a 1,9% (SP), 1,5% (PR) e 1,4% (MS) da populagdo de cada
estado (BELTRAO; SUGAHARA & KONDA, 2008).
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realidades e praticas, mesmo que naturalizado e incorporado a pratica urbana diaria, por outro
pode, pelo mesmo aspecto, significar a oportunidade de um olhar sensivel a tais realidades,
porém ndo emocionalmente envolvido, o que pode evitar um perigoso olhar romantico,
apaixonado e ingénuo sobre os fenomenos a serem estudados.

Isto posto, nesta Tese, me interesso por investigar as praticas cotidianas e
contemporaneas dos japoneses e descendentes dos rituais budistas vinculados a morte. Dentre
estes rituais e partir de tais praticas, destaco o interesse por aprofundar as relagdes que se
constituem nos rituais do funeral, o velorio em si, bem como das celebra¢des funebres
memoriais periodicas, além das praticas memorias didrias e domésticas do culto a memoria dos
antepassados. Deste contexto, procuro, a partir das praticas destes sujeitos, pesquisar como se
plasmaram suas identidades — ou identificagdes, bem como se, e caso ocorram, de que forma
tais costumes foram ressignificados, adaptados ou bricolados.

De forma consequente, apos conhecer essa realidade, o foco da pesquisa se estende as
organizagdes, formais e informais, com ou sem fins lucrativos, que se inserem neste cotidiano,
buscando analisar as praticas, as estratégias, as taticas de seus gestores, ja que nas tramas da
morte japonesa, operam negocios ordindrios e ndo-ordinarios, que orbitam ao redor desta. Por
tratar das praticas ordinarias e diarias, o aporte teérico certeuniano sobre cotidiano se configura
numa de minhas principais bases tedricas.

Tal interesse por este tema se justifica, ja que, ndo somente em Maringd, l6cus desta
pesquisa, mas em toda a regido norte do Parana, notamos a marcante participacdo de japoneses
e seus descendentes na histéria e no cotidiano das cidades. Para além, a colonizagdo, a
arquitetura, a presenga de templos budistas, bem como a disponibilidade de produtos e servigos
voltados a este publico, manifestada por meio de negdcios, como restaurantes de comida
japonesa, lojas de presentes e produtos exclusivamente japoneses, a servigos de cremagao,
configuram, empiricamente, um cenario possivel a realizacdo desta pesquisa.

Assim, tenho como objetivo geral nesta Tese compreender se e como as praticas dos
rituais budistas de morte (luto, funeral ¢ memoria) dos membros da colonia japonesa em
Maringa influenciaram ou sofreram influéncia de suas identidades (re)construidas neste
contexto, bem como verificar como operam os negdcios da morte neste cotidiano. Como
objetivos especificos, busco: i) Apresentar historicamente a imigrag¢ao japonesa para o Brasil,
descrevendo os aspectos identitarios da populacdo nipo-brasileira; ii) Descrever os rituais de
morte para o Budismo e seu significado para integrantes da colonia japonesa em Maringa; iii)

Descrever o cotidiano de quem esta inserido nos “negdcios” dos rituais japoneses de morte em
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Maringa; e iv) Entender o processo de adaptagdo dos rituais de morte budista, bem como o
processo de (re)construgdo das identidades — ou identificacdo — dos membros da coldnia
japonesa da regido a partir dos significados compartilhados a partir desses rituais
transfigurados.

Assim, apresento como Tese a seguinte proposi¢do: Considerando o processo de
imigracdo e os decorrentes rituais culturais e religiosos transfigurados, os atores sociais
pertencentes a comunidade japonesa de Maringd e regido tiveram suas identidades
(re)construidas, o que impactou em suas praticas dos rituais budistas de morte. Desta forma,
compulséria ou convenientemente, ressignificaram sentidos e significados, adaptaram e
reinventaram suas praticas dos rituais de morte ao cotidiano, mantendo aspectos essenciais da
cultura budista em harmonia com os costumes locais de forma sincrética. Assim, penso que as
praticas dos rituais budistas de morte realizados pelos integrantes da colonia japonesa em
Maringa, mais do que atividades religiosas sdo, sobretudo, praticas culturais e sociais, tendo
implicagcdes econdmicas nos negocios ligados a morte. Desta forma, a ideia de identidade
(re)construida tramita neste interim entre a preservacao de uma identidade construida ao longo
de milénios em confronto com uma identidade reconstruida, ou ainda do processo de
identificacdo por que passam os sujeitos no cotidiano, sobretudo considerando a interpelagéo

dos sujeitos pela historia, a partir, sobretudo, dos elementos econdomicos e socioculturais.
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3. QUAIS ESTUDOS DAO SUPORTE A MINHA PESQUISA?

A estrutura teodrica que elenco para esta tese se sustenta nas seguintes perspectivas: a
questdo da identidade a partir da perspectiva ndo essencialista, sendo a identidade (re)construida
no cotidiano e na histoéria; a perspectiva da identificacdo, dos sujeitos que experimentam
relagdes de pertencimento; a construgdo do significado historico de morte e sua relagdo com os
Estudos Organizacionais; a caracterizagdo da induastria da morte e; ritos, rituais e praticas
budistas de morte. De forma complementar, analisamos as organizagdes inseridas, direta ou

indiretamente, neste contexto da morte para os japoneses em Maringa e regido.

3.1. A IDENTIDADE NAO ESSENCIALISTA

Quando falo em identidade, algumas questoes pessoais emergem: quem eu sou? De onde
vim? Quais as minhas origens? De onde vieram meus antepassados? Sempre fiz esse tipo de
questionamento aos meus pais, sobre minha ascendéncia, sobre nossas raizes, sobre minha
arvore genealogica, sempre sem respostas consistentes. Como ja disse, nem sei dizer
exatamente quais sdo essas origens de minha familia, de que pais sdo os pais e avos dos meus
avos; o que sei ¢ que meu sangue tem mistura de negro, indio e descendente de europeu: sou
brasileiro, miscigenado, sou o que sou. Poucas fotos, escassas memorias, raras lembrangas.
Avos paternos nem cheguei a conhecer. Sempre quando perguntava para o meu avo materno,
que faleceu com 94 anos, sobre essa tal arvore genealdgica, de quais paises vieram os pais ¢
avos dele, ele ndo sabia dizer direito. Resumia a conversa dizendo que era do “Norte”, que era
a forma como o arretado pernambucano se referia ao Nordeste, que veio do serto.

Olhos azuis, loiro, alto, com tragos europeus, sem origem definida, especulagdes sobre
origem holandesa ou italiana: esse era meu avd materno! Meu avo paterno, por sua vez, moreno,
alto, forte, também tracos europeus, sem origem definida, especula-se que de origem espanhola
ou portuguesa. Ponto em comum: os dois avos tinham nitidos tracos europeus. A avo materna
era uma mistura bem brasileira e miscigenada de indio com negro, uma mestiga de pele muito
escura, quase negra, com cabelos lisos, como ela mesmo se definia, uma cabocla do sertdo, uma
“nortista” (leia-se nordestina). A avd paterna, que tive pouco contato, segundo a historia

contada na familia, era uma india, “pega no laco”, como se diz popularmente. Penso que em
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todos esses questionamentos que fazia, desde crianga, buscava mesmo que sem saber, na
verdade, saber sobre minha identidade.

A historia da minha origem, de minha identidade, reflete um pouco da propria historia
da construg@o do Brasil e do povo brasileiro, enquanto identidade nacional. Sou resultado dessa
miscigenagdo, dessa mistura de ragas, onde, principalmente, fica evidenciada a relagdo dos
homens de ascendéncia europeia (meus avds) e das mulheres caboclas (minhas avos),
construindo o que sou hoje. O que chama atengdo é que esse processo de imigracdo dos avos
de procedéncia provavelmente europeia para o Brasil, talvez, ndo tenha sido feito de forma
natural ou espontanea. Os sobrenomes Bezerra e Silva, da linha materna, de origem
legitimamente pernambucana, bem como os sobrenomes Barros, Almeida, Rodriguez (s) ¢
Mendonga, da linha paterna, do interior do Estado de Sao Paulo, constam na lista de cristdos
novos, descendentes de judeus, condenados pela inquisi¢do nos séculos XVII e XVIII,
constantes nos arquivos da Torre do Tombo, em Lisboa, Portugal (CARVALHO, 1992). Ou
seja, quanto a origem, minha identidade fica indefinida, pois minha identidade se construiu na
historia, ao longo das praticas da vida didria, no cotidiano.

A historia da construcdo da minha identidade, enquanto sujeito social e cultural no
mundo, além de ilustrar, reflete, de certa forma, a historia de muitos outros brasileiros, também
resultado desse processo de formacdo do povo brasileiro, da identidade brasileira. Como eu,
muitos outros brasileiros também nao sabem sua origem, de onde vieram. Mesmo que as vezes
frustrante - o fato de ndo conhecer suas origens -, penso que isso ndo ¢ o mais importante, ja
que, independente da origem, sou brasileiro, tive minha identidade construida na histoéria.
Quanto aos estrangeiros, desde os tempos do “descobrimento do Brasil”, estes constituem o
proprio Brasil e, sem julgar o mérito da questao, ajudaram na formagdo do povo brasileiro, pois
aqui se estabeleceram.

A julgar as dimensdes continentais do Brasil, considerando os diferentes momentos
historicos por que passou nosso pais, diferentes movimentos imigratérios para o Brasil foram
registrados em nossa historia. Para cada regido, por diversas razdes, desde edafoclimaticas,
passando pelas culturais e econdmicas, em razdo do trabalho, por exemplo, esses povos de
diferentes identidades foram se constituindo e se alastrando pelo Brasil. Os japoneses e seus
descendentes, por exemplo, a partir do litoral paulista, se espalharam pelos Estados de Sdo
Paulo, Parana e Mato Grosso do Sul, principalmente. O que marca a historia é, que para aqui

viverem, os estrangeiros tiveram que negociar suas identidades.
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Neste sentido, quando aborda-se a questao dos processos imigratorios, um dos principais
problemas que deriva € a questdo da identidade. Quando passam a viver em outra terra que nao
a sua de origem, os imigrantes estranham os costumes, praticas e modos de vida cotidiana dos
nativos, da mesma forma que os nativos, naturalmente, estranham o estrangeiro. Portadores de
uma cultura propria, os imigrantes chegam ao pais de destino carregando em si esses valores
originais e praticas cotidianas que tendem a entrar em conflito quando contrastam-se com a
cultura local. Alguns estudos abordam a questdo da identidade imigrante no Brasil: Fernandez
(2011) pesquisa a situagdo dos imigrantes chilenos em Campinas; Zen (2012) aborda a
identidade de imigrantes lituanos na América do Sul; Cosentino (2013) apresenta a perspectiva
para a sociedade israclita em Ribeirdo Preto; e Correr (2014) aborda a identidade tirolesa em
Nova Olimpia-SP. O caso da imigrag@o japonesa no Brasil ¢ um exemplo desse processo de
conflito e negociacdo de identidades, ja que, embora planejassem voltar a terra natal, aqui
permaneceram e constituiram a identidade nipo-brasileira, conforme aponta Lesser (2013).

Nessa relacdo, para melhor adaptacdo a nova terra, esses imigrantes tendem a suprimir,
revisar, adaptar e talvez abandonar certos costumes, na mesma medida em que podem absorver
desta cultura, novos valores, costumes e praticas, tipicos desta nova terra. A partir da
perspectiva de Morais (2011), que trata dos conflitos que envolviam membros da comunidade
japonesa no Brasil, em meados do século XX, esse processo de adaptacdo nem sempre € suave,
podendo estar sujeito a conflitos, 0 que demanda uma negociagdo desses valores, costumes e
habitos. Tais valores da cultura constituem a base da identidade nacional dos pertencentes a
uma nacdo. Desse modo, ao negociarem esse pacote cultural, os imigrantes negociam sua
propria identidade nacional.

Aprofundando a discussdo sobre a questdo da identidade, em foco, a identidade do
imigrante japonés no Brasil, parto da premissa de que existem diferentes concepgdes teodricas e
representacdes sobre a identidade, variando desde uma concepgao conservadora e funcionalista,
consolidada na modernidade®, que concebe o sujeito como ser dotado de caracteristicas fixas,
imutaveis, duradouras ¢ centrais, até a perspectiva que considera o sujeito como flexivel,
mutavel, fragmentado e transitorio. Nesta Tese, rejeitamos a concep¢do da identidade fixa,
essencialista. Por sua vez, aceitamos a concep¢do de identidade a partir da visdo ndo

essencialista.

8 A expressio denominada "sociedades modernas avangadas", emprestada do soci6logo britinico Anthony Giddens (1987;
1996), mostra que ainda estamos na fase da modernidade e¢ ndo numa poés-modernidade (LYOTARD, 1979), conforme
apresentado por REIS (2013).
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Hall (2011) considera que existam trés concepgdes distintas sobre identidade, sendo
cada uma representante de um periodo historico: i) sujeito do Iluminismo, que concebia o
homem como racional, pleno de autonomia e coeréncia, porém individualista; ij) sujeito
sociologico, surgida no final do século XIX e consolidada em meados do século XX, a partir
das mudangas complexas vividas na sociedade moderna, contrapondo a ideia de
autossuficiéncia e autonomia do homem, em detrimento de uma concepcdo de identidade
construida a partir da convivéncia social, sendo portanto, submetida a uma estrutura; e iii)
sujeito poés-moderno, que emerge no fim do século XX, a partir da concep¢do do homem como
ser dotado de uma identidade fragmentada, multipla e contraditoria, fruto das mudancas
institucionais e estruturais ocorridas, sobretudo do processo de globalizagao.

A ideia de identidade pode ser analisada em duas principais vertentes: como
essencialista, que se associa ao sujeito do [luminismo, e/ou ndo essencialista, aproximada ao
sujeito pos-moderno. Para Reis (2006), a visdo de identidade essencialista ¢ pautada na
continuidade: de onde viemos? Quem fomos, somos e seremos? Essa perspectiva baseia-se
numa construg¢do ontoldgica e metafisica do ser como ser. A partir da metafisica iluminista, o
ser era descrito como individuo unificado, consciente e racional, permanecendo o mesmo, em
sua esséncia. Este sujeito moderno seria capaz de uma reflexdo completa sobre si, sendo
pautado no principio “conhece-te a ti mesmo” de Socrates, bem como na logica do “penso, logo
existo”, de Descartes.

Essa perspectiva de identidade essencialista apresentada por Reis (2006) coaduna com
a abordagem de Hall (2011), que associa esta concep¢do ao homem do [luminismo. Por sua
vez, a concep¢do historica sobre identidade apresentada por Hall (2011), que elenca a
perspectiva da identidade tipica do sujeito pos-moderno, desvela a dimensdo ndo essencialista
da identidade. Na visdo de Reis (2006), a perspectiva ndo essencialista de identidade concebe
o sujeito a partir da descontinuidade: Como nos representamos? Como essas representagdes nos
afetam? Quem podemos nos tornar ¢ o que podemos ser? Essa visdo ndo essencialista surge nas
ciéncias sociais como critica ao sujeito moderno, sendo que os nao essencialistas partem do
principio de que a identidade ¢ construida historicamente, tanto pelo discurso como pelas
relagdes praticas e diversas, sendo este um processo continuo, inacabado, em construcdo, que
sempre se transforma e busca um “Eu desconhecido”.

Para Hall (2011), a velha concep¢do de identidade, de um sujeito unificado, que por
muito tempo estabilizou o mundo social, a partir da modernidade tardia perdeu espaco para

novas identidades, de um sujeito deslocado, descentrado, fragmentado. Essa fragmentagao do
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sujeito influi nas configuracdes culturais de classe, género, sexualidade, etnia, raca e
nacionalidade, que no passado localizavam solidamente os individuos sociais. Assim, esse
sujeito ndo ¢ composto apenas por uma identidade, mas de varias identidades, assumidas em
diferentes momentos da vida cotidiana, em algumas situacdes até contraditorias, conflituosas e
nao resolvidas.

Hall (2011) indica que, em razdo das recentes mudancas que o mundo vem passando,
sobretudo a partir do processo de globalizagdo cultural e econdmica, a construcdo da identidade
extrapola essa concepgdo de um ntcleo central e permanente, ja que as estruturas que lhes
davam suporte sdo dissipadas, como no caso das identidades nacionais, dando espaco para
identidades incompletas, fragmentadas, construidas na propria historia. Dessas recentes e
drasticas mudangas nas ultimas décadas, tanto Hall (2011) como Woodward (2000), concordam
que se estabeleceu uma “crise de identidade”. O descentramento do sujeito ocorre como uma
das principais caracteristicas desta crise de identidade propria da contemporaneidade, dado as
novas demandas que emergem (PEREIRA, 2004).

Tal cenario apresentado, desvela essa tal “crise de identidade”, sobretudo no final do
século XX, que desloca as estruturas, processos e quadros de referéncia, abalando a estabilidade
sob a qual esse mundo social se constitui. Tanto Woodward (2000) quanto Hall (2011)
explicitamente falam sobre essa tal “crise de identidade”. Neste sentido, Woodward (2000)
considera que dessa quebra de paradigmas, emergem os processos de afirmagdo de tais
identidades, sendo que tais consequéncias sdo sentidas, como o conflito e a desgraga social e
econdmica entre grupos diferentes. Para a autora, o bindmio “identidade” e “crise de
identidade” sdo, portanto, caracteristicos da sociedade em que vivemos, gerando graves
problemas quando entram em rota de colisdo. Deste contraste, essa “crise de identidade” pode
ser agravada, por exemplo, a partir da separagdo e/ou desestabilizagdo de grupos étnicos, o que
gera a afirmacdo de identidades novas ou renovadas, bem como o resgate de identidades
perdidas, pela busca de legitimacdo a partir de um resgate na historia, no passado. Os recentes
casos catastroficos da imigracdo pelo mundo demonstram a calamidade que se instaurou na
sociedade contempordnea, que da sinais manifestos de que ainda ndo sabe como lidar
plenamente com essa questao.

Neste sentido, Hall (2011) defende que a identidade ¢ fruto de uma construgao historica
e ndo bioldgica, sendo a todo instante desestabilizado pelo confronto com a diversidade
desconcertante e mutavel de identidades multiplas possiveis, continuamente transformadas

pelas formas que os sujeitos sdo representados ou interpelados pelos sistemas culturais que os
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rodeiam. Woodward (2000) acredita que identidade ¢ adquirida por meio da linguagem e dos
meios simbolicos, sendo construida tanto de forma simbolica quanto social; neste sentido, a
identidade € concebida como relacional, sendo definida e reproduzida pela diferenca, e de forma
consequente, pela exclusdo.

Na visdo de Silva (2000) ¢ fundamental o processo de produgdo discursiva e social da
diferenga, ja que identidade e diferenca sdo indissociaveis, interdependentes e mutuamente
determinadas. De forma analoga a Silva (2000) e Woodward (2000), Hall (2011), que tem como
foco a discussdo da relagdo entre identidade e subjetividade, ja que a identidade do sujeito é
formada na interacdo deste com a sociedade, também considera que a identidade é construida
por meio da diferenga. Na comparag@o com outras identidades, a partir de polos opostos, pelas
diferengas, os sujeitos constroem suas identidades. Conflitante ou harmoniosa, nesta
perspectiva relacional e historica, onde os sujeitos sdo interpelados pelos elementos
socioculturais que os cercam, se constroem ou se reconstroem as identidades.

Assim, Woodward (2000) propde que a diferenca pode ter duas faces: se sob um aspecto,
a partir da construgdo negativa da identidade, originada na exclusdo ou marginaliza¢do das
pessoas que sdo classificadas como “outros”, essa diferenca podendo ser social e culturalmente
danosa, por outro lado, essa diferenga pode ser enriquecedora, quando sustentada nos principios
da diversidade, da heterogeneidade e no hibridismo. Para a autora, tanto a produgdo da
identidade quanto o investimento que a pessoa faz nesta identidade estdo diretamente
relacionados a subjetividade, que explica assim, as razdes por que nos apegamos a determinadas
identidades particulares e ndo a outras.

Dentre essas identidades disponiveis para serem consumidas no mercado social e
cultural, que aderimos ou ndo, constantemente questionadas e trocadas, conforme a
necessidade, oportunidade e conveniéncia, a discussdo sobre identidade cultural e nacional
torna-se importante. Algumas questdes sdo suscitadas a partir desta discussdo. Por exemplo, o
fato de aderirmos ou ndo a determinada identidade ¢ preponderantemente marcado por fatores
objetivos ou subjetivos? Qual a liberdade para escolha que tiveram os imigrantes japoneses ¢
seus descendentes aqui no Brasil? Por que o imigrante japonés e seus descendentes no Brasil
sdo classificados como nipo-brasileiros (LESSER, 2013), ou ainda, por que razdo sdo chamados
de japoneses, mesmo quando sdo brasileiros? Por serem diferentes, naturalmente comparados
aos “brasileiros”? Mas como se sentem esses japoneses € descendentes no Brasil, quais
identidades quiseram e querem possuir, a japonesa, a brasileira ou a nipo-brasileira? E suas

praticas culturais, sociais e religiosas, guardam relacdo com qual destas identidades? E os cultos
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e rituais de funeral, luto e memoria budistas praticados no Brasil, representam uma pratica
adaptada ou original, quando comparadas ao modelo do ritual budista tradicional? Sao varias
questdes que me inquietam.

Neste contexto, o imigrante passa por um duplo processo de ruptura e conflito de
identidade, ja que, além de estar afastado de sua terra natal, convive em outro pais, com cultura,
habitos, comidas e costumes diferentes. Hall (2011) discute a questdo da identidade cultural e
da identidade nacional, onde explica as culturas nacionais, do local onde nascemos, representam
e constituem-se numa das principais fontes de identidade cultural. Nesta perspectiva, mesmo
que ndo geneticamente impressas, tais identidades nacionais significam para os sujeitos parte
de sua natureza essencial, sem a qual experimentam um sentimento de perda subjetiva.

Hall (2011, p.49) argumenta que “as identidades nacionais ndo sdo coisas com as quais
nds nascemos, mas sdo formadas e transformadas no interior da representacdo”; as pessoas nao
sdo apenas cidadaos legais de uma nagdo, j4 que uma nacdo ¢ uma comunidade simbdlica, o
que explica o sentimento de identidade. Porém, o autor alerta para a existéncia de ambiguidades
identitarias das nagdes, ja que o discurso da cultura nacional coloca as identidades no entremeio
conflituoso do retorno as glorias do passado, do saudosismo em relagdo ao tempo em que a
nacdo era grande, sendo tentadas a restaurar estas identidades passadas, e o avanco em dire¢ao
ao futuro. Essa rela¢do cotidiana entre a conservagdo da historia de glorias do passado na
relacdo concomitante com elementos contemporaneos, como a tecnologia, por exemplo, parece
ser caracteristico da identidade japonesa contemporanea.

Ademais, neste conflito de identidade do nipo-brasileiro, um caso real a ser mencionado
¢ a divis@o dos japoneses e descendentes que viviam no Brasil entre “vitoristas” e “derrotistas”,
sendo vitoristas aqueles que defendiam, mesmo que ndo apoiados em fatos, na vitéria do
Imperador da Segunda Guerra Mundial, e os derrotistas, os chamados “coragdes sujos” pelos
defensores mais radicais do Imperador, que assimilaram a derrota japonesa na referida guerra e
decidiram aceitar o Brasil como nova terra onde viveriam, trabalhariam e constituiriam suas
familias. A resisténcia e conflitos decorrentes das a¢des da organizacdo secreta Shindo Remmei
no Brasil, conforme Morais (2011), também demonstram, dentre outras coisas, essa contradi¢ao
e conflito identitario, entre apego as glorias do passado e choque com a nova cultura que se
apresenta, bem como a nao aceitagdo da adesdo de patricios & nova identidade, a de nipo-
brasileiro, ou brasileiro com ascendéncia japonesa, sendo estes considerados traidores do Japao.

Neste conflito entre a preservagdo da identidade japonesa, representada por suas

tradigdes e costumes, e a assimilagdo de uma nova cultura, os imigrantes japoneses faziam o
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possivel para manter praticas cotidianas que recriavam ou reinventavam as praticas
originalmente nipoOnicas: i) nas escolas que formavam, ensinavam as criangas em japonés, bem
como a historia e geografia do Japdo; ii) em casa, reinventavam os alimentos japoneses com
produtos brasileiros, como substituir o0 nabo pelo mamao em conservas, fabricavam o misso,
mas também aderiam ao consumo do feijao e da mandioca; iii) a fim de manter a identidade
cultural, mantiveram-se fiéis ao Shindo, que ¢ a incorporacao da tradicdo religiosa ligada ao
mito de origem imperial do Japdo (KODAMA, 2000).

Hall (2011) questiona se as culturas nacionais e as identidades nacionais construidas sdo
de fato unificadas. Em que pese as peculiaridades, particularidades e caracteristicas unicas que,
quando reunidas representam uma nagdo, a identidade nacional ndo necessariamente é uma
unidade unificadora que anula e subordina a diferenca cultural. Para o autor, deve-se considerar
que uma nagdo também ¢ uma estrutura de poder cultural, que os processos de formagdo das
nacdes, passando pelas colonizagdes, subjugou costumes e culturas dos povos dominados, que
as nacgoes sdo essencialmente constituidas por diferentes classes sociais e grupos étnicos e de
género distintos.

Assim, Hall (2011, p. 62) argumenta que ndo devemos pensar as culturas nacionais
como unificadas, mas sim, como a “um dispositivo discursivo que representa a diferen¢a como
unidade ou identidade”, ja que sdo permeadas por severas diferencas e divisdes internas, sendo
unificadas apenas pelo exercicio de diferentes formas de poder cultural. Para Hall (2011, p.
62), somos tentados a unificar uma nacao pela “etnia”, o que acaba por ser um mito a partir do
mundo moderno, ja que ndo existe uma nagao que seja formada por apenas um tinico povo, uma
unica cultura, ou etnia, j& que “as nagdes modernas sdo, todas, hibridos culturais”. Neste
sentido, as identidades nacionais ndo subordinam as demais formas de diferenca, bem como
ndo estdo livres do jogo de poder, divisdes e contradi¢des internas.

Apoiado em Robbins, Hall (2011) apresenta os conceitos de tradi¢do e traducdo em sua
relacdo com a identidade. Enquanto a tradi¢do busca recuperar a pureza e recobrir as certezas
consideradas como perdidas, a tradug@o considera que as identidades estdo sujeitas a historia e
a politica, por exemplo, ndo sendo possivel encontra-las de forma unitaria ou pura. Chama
atencdo a perspectiva da tradug@o - do latim transferir, transportar entre fronteiras, conforme
Hall (2011) sustentando em Rushdie (1991) - com relagdo as formagdes de identidade daqueles
que foram dispersos para sempre de sua terra natal, porém guardam vinculos com sua terra de
origem, sua cultura e tradigdes, mesmo que sem ilusdo de um retorno ao passado. Desta forma,

essas pessoas se obrigam a negociar com as novas culturas onde vivem, nem sendo
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simplesmente assimilados por elas, bem como sem perder completamente suas identidades.
Carregam a tradig@o de sua historia, pelas quais foram marcados, em confronto com a nova
cultura, sendo que estas nunca serdo unificadas, ja que sdo o produto de diversas historias e
culturas interconectadas.

Em linhas gerais, a visdo apresentada por Hall (2004 e 2011) sustenta a perspectiva de
identidade ndo-essencialista, na medida em que considera tanto a fluidez, mobilidade e
flexibilidade tipicas deste periodo, em grande parte reflexo da globalizagdo econdomica e
cultural por que passou o mundo no ultimo quarto do século XX, como aborda a perspectiva de
identidade nacional, ndo de forma absoluta, mas sujeita a estas inconsisténcias, sobretudo
quando tais identidades nacionais sdo expostas a outra cultura, como por exemplo, o caso dos
imigrantes japoneses no Brasil. A visdo de Hall (2004 e 2011), no que se refere a critica da
identidade na modernidade, solida e inflexivel, considera que na contemporaneidade esta
identidade passou a ser descentrada e fragmentada, portanto constantemente sujeita a
mudangas. Por sua vez, a contribuicdo de Woodward (2000) se refere a formacao da identidade
a partir da comparagd@o. Assim, tanto Hall (2004 e 2011) como Woodward (2000) tem em suas
abordagens a preocupacdo em tratar a questdo da identidade a partir da perspectiva nao-

essencialista.

3.2. A IDENTIFICACAO A PARTIR DA CONTRIBUICAO DE MICHEL SERRES

Como discutido previamente, na contemporaneidade o individuo enquanto identidade
entra em crise. Por estar sujeito a novas demandas, uma das principais ocorréncias que passa é
o chamado descentramento do sujeito, quando a concepg¢do do homem idealizado pelo
Iluminismo comega a ruir, pois as fronteiras e novos limites a que estes estdo sujeitos ndo
conseguem mais sustentar a integridade deste homem ideal. Tanto as identidades dos individuos
quanto as identidades nacionais ficam em xeque, fendmeno consolidado pelo processo de
globalizacdo. Como argumenta Pereira (2004), sem os quadros de referéncia que sustentavam
a identidade do homem moderno, o que lhe dava a sensacdo de pertencimento, esse sujeito se
constrdi a partir da fragmentagdo, do deslocamento e do descentramento.

Com base em Hall (2011), a identidade entra em crise, pois as fortes localizagdes sociais,
pelo descentramento do sujeito, se opdem as culturas do passado. Quando se reconhece
descentrado, o sujeito mesmo em crise busca sustentar sua identidade neste novo quadro,

tentando “uma nova forma de ancoragem” (PEREIRA, 2004, p. 89), ou ainda, essa identidade
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costura o sujeito a estrutura, conforme Hall (2011). Tal identidade, variavel, conflituosa,
provisoria, conforme Hall (2011, p. 9) “[...] muda de acordo com a forma como o sujeito ¢
interpelado ou representado [...]".

Assim, quando se concebe a possibilidade de um sujeito que possui uma identidade nao
estatica, dindmica e ndo uma identidade fixa, imutavel, considera-se a possibilidade da
identidade ndo essencialista, dando abertura a um amplo campo de possibilidades ao elemento
humano. No entanto, em que pese prevalecer nos Estudos Organizacionais a concepgdo de um
sujeito dotado de uma identidade essencialista, se observa uma tendéncia de mudanga de
paradigmas na dire¢@o da perspectiva nao essencialista (MARTINS, 2013). Ademais, a falta de
uma defini¢do clara sobre o que seja pés-modernidade nos estudos sociologicos, aliada aos
conflitos que polarizam conflituosamente a p6s-modernidade como ontologia ou epistemologia,
complementada pela confusdo ou uso intercambiavel com o conceito de pos-estruturalismo
(SOUZA, 2012), tornam menos nitidas as fronteiras entre tais conceitos, bem como suas
apropriacoes e uso nos Estudos Organizacionais.

Desta forma, pactuo da perspectiva de Souza (2012), de que a pés-modernidade pode
ser compreendida como o periodo historico que estamos vivendo, portanto, ontologia, algo mais
amplo uma que corrente tedrica de pensamento. Epistemologicamente, portanto, me alinho a
corrente pos-estruturalista, que representa transformacgdes no campo do conhecimento, embora
corroboramos com Souza (2012), quando entendo que, mesmo assim, o pos-estruturalismo seja
influenciado pela pos-modernidade, ja4 que a ontologia pds-moderna impacta nos saberes
relacionados aos campos especificos do conhecimento, embora ndo se restrinja a nenhum
campo determinado, pois se trata de algo maior que uma corrente de pensamento. Ademais, a
partir da concepgdo de Souza (2012, p. 273), posso considerar que os conceitos de pos-
modernidade e pos-estruturalismo “[...] ndo sdo totalmente antagonicos e nem auto-excludentes
[...], j& que, em que pese as discrepancias conceituais e analiticas que envolvem a pos-
modernidade, “[...] pode-se afirmar que os conceitos sdo complementares ¢ ndo antagdnicos e
excludentes”. Tais conflitos repercutem na concepgao e uso do que seja identidade.

Neste sentido, partilhando sobre suas pesquisas nos Estudos Organizacionais no que
tange a concep¢do do homem, sua subjetividade e identidade, Souza (2014, p. 115) argumenta

que:

[...] Ndo se enxerga o homem como tendo uma subjetividade/identidade propria,
intima, centrada, unitaria, fechada, indevassavel, autdbnoma, particular e construida
por cada individuo e de forma propria. O individuo constitui-se como sujeito através
do fluxo de forgas que o passam, perpassam, transpassam, ou melhor, sdo estas forgas
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que constituem o homem como sujeito por meio de processos de reconhecimento e
identificagdo em categorias discursivamente construidas. (GRIFO NOSSO).

Neste sentido, Souza (2014, p. 126) compartilha o conceito de diferenca, que segue a
logica pos-estruturalista. Para ilustrar, argumenta que diferenca ndo significa que “A” ¢
diferente de “B”, neste caso “A” e “B” podendo ser considerado como raga, religido, etnias,
identidades, ou qualquer forma de distincdo que gere diferenca entre tais termos. Ao
compreender diferenga apenas pela contraposi¢@o entre “A” e “B”, tal logica binaria admite que
exista uma centralidade, um nucleo, fronteiras bem definidas, criando hierarquias, valorizando
um em detrimento da desvaloriza¢do do outro polo, o que é refutado a partir das perspectivas,
respectivamente, ontoldgica de pos-modernidade e epistemologica de pds-estruturalismo, no
que se refere a identidade. Tanto “A” quanto “B” sdo inerentemente descentrados,
fragmentados, precdrios, instaveis, incoerentes, antagdnicos, incompletos. Rompe-se assim
com uma estrutura e “[...] lo6gica binaria, essencialista, universalista e excludente que tem como
principal objetivo construir e reforcar hierarquias sociais e estereotipos”.

Para tanto, apresento o conceito de identificac@o, que retrata mais fielmente a concepgao
de identidade que pretendemos, a partir da contribuicdo do filésofo contemporianeo Michel
Serres, que se trata de uma das principais referéncias que discute a tematica da identificagao.
Como afirma Marcondes Filho (2005), a grande revolucdo provocada por Serres no mundo
intelectual e académico € a proposicdo da inversdo do paradigma da ciéncia, que sempre fundou
seus alicerces no solido e no estavel, mas de fato, apresenta sua verdadeira vitalidade dos
processos sociais, fisicos ¢ de pensamento em outros lugares, no turbilhdo, nos fluxos, no
movimento. Desta forma, Michel Serres acredita que o mais importante acontece nos desvios e
ndo na regularidade dos processos.

Sustentado numa perspectiva pos-estruturalista, que rompe com os pilares tedricos do
estruturalismo e recusa fundamentos tradicionais da filosofia como as ideias de verdade,
objetividade e razdo, Serres (2000) sustenta seu conceito sobre identificagdo. Para o pensador,
o conceito de identidade para os pos-estruturalistas ¢ descartado, pois identidade faz referéncia
a uma relagdo do homem com determinada esséncia. Na visdo de Serres (2000) o sujeito ndo
possui identidade, mas relagdes de pertencimento. Neste sentido, os sujeitos sdo individuos que
apresentam em suas relagdes cotidianas identidades que ndo sdo tinicas nem fixas - portanto
ndo livres de contradi¢des - mas sim, possuem identificacdo e experimentam relacdes de
pertencimento. Dessa pluralidade do sujeito que vivencia inter-relacdes, essas tais relagcdes de

pertencimento ndo podem ser confundidas com relagdes de identidade, ja que para o filosofo, a
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identidade de um sujeito ¢ TUnica, singular, resultante movel da interseccdo de todos os
seus pertencimentos.

Serres (2000) compreende a identidade como um conceito flutuante, ndo fixo, ndo
estatico, um conceito de identidade como algo globalmente estavel, mas localmente variavel.
Em sua visdo, identidade ¢ a interseccdo de todos os pertencimentos do sujeito, que engloba
nesta composi¢do a nacionalidade, a profissdo, a etnia, ou seja, quanto mais eu tenho

pertencimentos, mais eu enriquego minha identidade. Nas palavras do proprio Serres:

Fazemos sempre graves confusdes sobre a nogdo de identidade. Ndo me agrada que
as pessoas falem em “identidade sexual”, “identidade nacional”, “identidade cultural”
etc.... Por qué? Porque elas confundem identidade com pertencimento. Assim, quando
falam, por exemplo, em identidade brasileira, identidade francesa, confundem o que

I3

seja identidade — identidade ¢ “A” idéntico a “A”, isto €, “Michel Serres” é idéntico a
“Michel Serres”: isto ¢ a identidade. O fato que ele seja francés.... Isso ndo € a minha
identidade, isso ¢ meu pertencimento. O fato que eu seja judeu, catélico, protestante...
Pertencimento. O fato que eu me chame Serres ¢, alids, um pertencimento a uma
familia. O fato que eu me chame Michel é pertencimento ao conjunto de pessoas que
se chamam Michel. Tudo isso sdo pertencimentos. E, por consequéncia, confundir
pertencimento com identidade ¢ a propria definigdo de racismo. Porque se diz: ele é
negro, ele € judeu, ele é catdlico, ele é..... Nao! Ele ¢ Michel Serres. A identidade nao
deve ser confundida com pertencimento. Uma coisa ¢: A = A (“A” idéntico a “A”);
outra coisa é: A pertence ao conjunto “A” (SERRES, 2000, p. 139).

Enfim, Souza (2014) pontua que as diferencas que formam os sujeitos ndo sdo
construcdes bioldgicas nem provenientes da ordem da natureza. Neste sentido, tais diferengas
sdo construgdes sociais, politicas, historicas e culturais, constituidas por relagdes de poder e
saber que criam categorias sociais e identitarias como sendo “naturais”. Portanto, tais categorias
sdo frageis, abertas, incoerentes. Assim, as identidades de género, raga, etnia, por exemplo, sdo
construcdes politicas, sociais, culturais e historicas, ndo sendo determinadas pela natureza e
pela biologia, pretensamente naturais e neutras. Faz-se desta forma, imprescindivel a
problematizacdo da producdo discursiva e das narrativas em torno da construgdo destas
identidades na historia e no cotidiano, a partir das praticas dos sujeitos, a luz dos Estudos

Organizacionais.

3.3. SOBRE O COTIDIANO, A CONVENIENCIA E A GESTAO ORDINARIA

Na area dos Estudos Organizacionais brasileiros, relevantes pesquisas contribuiram para
a discussdo sobre o cotidiano a partir da obra de Michel de Certeau: Carrieri et al. (2008)
estudaram o cotidiano de uma feira hippie mineira, focando as estratégias subversivas de

sobrevivéncia frente ao processo de institucionalizagdo; Sato e Oliveira (2008) estudaram as
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relacdes entre psicologia e gestdo, analisando o cotidiano de uma fabrica de sorvetes; Murta et
al. (2010) analisaram as praticas discursivas de chefs e donos de restaurantes no contexto do
turismo gastrondmico mineiro; Leite da Silva et al. (2011) aproximaram a perspectiva de
Certeau as abordagens de Moscovici (1961) e Reed (1989), propondo uma metodologia para
estratégia como pratica social; Oliveira e Cavedon (2013) etnografaram o cotidiano circense
trazendo Schatzki (2006) e a discussao sobre pratica e espago; Quaresma e Leite da Silva (2014)
pesquisaram as relagdes entre gestdo do espago urbano e as taticas dos feirantes na reconstrugéo
de um mercado popular capixaba. Cabaiia e Ichikawa (2017), ao investigaram o cotidiano de
uma feira livre no Parand, descobriram que tais praticas didrias destes sujeitos sao modificadas
a medida que a identidade organizacional do local onde trabalham vai também se modificando,
cotidiano este permeado por identidade fragmentadas, reprimidas por um processo de
formalizagdo e¢ advento de instrumentos disciplinares, que por sua vez, demandam destes
sujeitos a criacdo de taticas e estratégias para driblar tais mecanismos de controle.

Em sua maioria, estas abordagens sobre o cotidiano discutem a questdo da estratégia
como pratica cotidiana, ou como pratica social, estudando as praticas discursivas, analisando o
espaco como lugar praticado bem como as representagdes sociais, ou a gestdo ordinaria do
cotidiano. A partir da perspectiva de Certeau (2002) e Certeau, Giard e Mayol (1998) boa parte
dos trabalhos académicos sobre cotidiano empregam principalmente os conceitos de tatica e
estratégia, numa busca pela classificagdo das praticas cotidianas em taticas ou estratégicas.
Ocorre que, enquanto as discussdes sobre cotidiano sdo dominadas pelos conceitos de tatica e
estratégia, pouco destaque ¢ dado ao conceito de conveniéncia, abordado por Certeau, Giard e
Mayol (1998), na vida cotidiana do bairro. Cabe ressaltar que Bernardo (2015), em sua
dissertacdo de mestrado, buscou abordar a questdo do cotidiano pela mobilizagdo do conceito
de conveniéncia. Nesta Tese também abordaremos o conceito de conveniéncia.

Certeau (2002) se interessa pela poética cotidiana do sujeito comum, a vida diaria e
simples destes sujeitos, suas histdrias, narrativas, discursos ¢ praticas também comuns. A esta
personagem central de suas analises, Michel de Certeau denomina homem ordinario. A partir
desta concepcao de sujeito comum, considerando minhas origens, o lugar de onde vim — e que
de certa forma nunca sai — considerando também a simplicidade com que meus pais me criaram,
o fato de sempre terem ocupados atividades profissionais ordinarias, fez com que a obra de
Certeau, de certa forma, me cativasse.

Numa apropriagdo livre desta perspectiva que Certeau apresenta sobre o homem

ordinario, a partir do cotidiano, acredito que este sujeito poderia ser personificado na vida diaria
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pelas minorias, representado pelos imigrantes, trabalhadores ambulantes, trabalhadores rurais,
sem-terra ¢ sem teto, moradores de rua, catadores de material reciclavel, idosos, mulheres,
indigenas, negros, pequenos empreendedores, gestores de negocios ordinarios, entre outros.
Para Certeau (2000, p. 57) este homem ordinario “¢ o murmurio das sociedades”, zombado,
porém primitivo aos textos, pois vem de longe; aos poucos, ocupa lugar de destaque na ciéncia,
onde se abandonam os protagonistas da cena social, para voltar-se aos figurantes, privilegiando
0 andnimo ¢ o cotidiano. Narrar a trajetoria destes sujeitos historicamente esquecidos, tanto na
histoéria quanto na sociedade contemporanea, visa abrir caminho e organizar um espago
apropriado para reivindicar a delimitagdo de um campo.

Em tempo, ao dar atencdo para o homem ordinario, Michel de Certeau (2002) se
interessa pelo heterogéneo, aquilo que foge da homogeneidade tipica da distribuicdo estatistica
normal. Esta, a estatistica, classifica, tabula e organiza as regularidades de determinado evento,
concentrando aten¢do no que tange aos elementos materiais, ndo a forma, ndo captando o
“fraseado” proprio da bricolagem, a inventividade destes sujeitos. Quando decompde essas
“vagabundagens” em referéncias e unidades que ela mesmo cria, recompondo em padrdes que
define, a pesquisa estatistica s6 alcanga aquilo que é homogéneo. Assim, ao ratificar o
homogéneo tdo somente reproduz o sistema, deixando de lado a riqueza das historias e praticas
heterogéneas que constituem o mosaico do cotidiano. Desta forma, a excessiva fragmentacao
analitica se consuma na fragilidade do método estatistico, justamente por centrar foco na
homogeneidade e deixar escapar a riqueza das diferencas e contradi¢cdes proprias do cotidiano,
ja que, conforme Certeau (2000, p. 98) “contabiliza-se aquilo que ¢ usado, ndo as maneiras de
utiliza-lo”.

Retomando, este “homem invisivel”, geralmente negligenciado, vive em nossas
sociedades, compde as diversas organizagdes que convivemos, porém sem voz e sem vez. Desta
forma, como orienta Certeau (2002, p. 35) “para ler e escrever a cultura ordinaria, ¢ mister
reaprender operagdes comuns e fazer da analise uma variante do seu objeto”. Ou seja, ¢ partir
da vida cotidiana destes sujeitos que emergem as possibilidades de pesquisa nesta seara. Assim,
o estudo do cotidiano, do homem ordinario, requer a devida sensibilidade para acessar tais
universos particulares, geralmente delicados, e a partir desta realidade compartilhar
experiéncias originadas das vivéncias destes sujeitos, denunciar realidades obscurecidas,
desvelar praticas negligenciadas, produzindo conhecimento e consequente avango académico
que contribua para a demarcag@o deste campo proprio, sendo este desafio maximizado quando

jogamos luz, a partir de tal referencial, para a area de Estudos Organizacionais.
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Certeau (2000, p. 37) se interessa pelas operagdes dos usuarios, este homem comum,
“supostamente entregue a passividade e a disciplina”. Nao se interessa pelos individuos em si,
expediente proprio do atomismo social, portanto reducionista, mas sim, se atenta para uma
logica de operagdo coletiva, sempre social, que determina os termos de tais relagdes, sendo que
“[...] cada individualidade ¢ o lugar onde atua uma pluralidade incoerente (¢ muitas vezes
contraditoria) de suas determinacdes relacionais” (CERTEAU, 2000, p. 38). Assim, a questdo
que aborda ¢ determinada pelo modus operandi ou esquema de ag¢do e ndo sobre uma especifica
pratica de um sujeito, o autor. A logica de operacdo remete a praticas astuciosas e milenares,
gravadas nas historias de nossos ancestrais, hoje escondidas e esquecidas por essa tal
racionalidade imperante na por¢do ocidental do mundo. Como expde Luce Giard, prefaciando
obra de Certeau (1986, p. 14), a aspiracdo que moveu Certeau durante sua vida foi “[...] inventar
o0 possivel, ocupar um espac¢o de movimentagdo onde possa surgir uma liberdade”, o que confere
esta possibilidade de movimentacao dos sujeitos na sociedade.

Michel de Certeau (2002) busca exumar os modos de agao caracteristicos dos usuarios,
velados pelo titulo de consumidores, geralmente considerados como sujeitos passivos e
dominados, doceis e apenas reprodutores das determinagdes (e producdes) dos sujeitos de
querer e poder. Nao entendamos aqui, como consumidores, aquilo que a literatura mainstream
sobre marketing ou a representagdo social concebe como tal, do sujeito comprador de produtor
e servigos. A visdo que Certeau tem sobre o que chama de consumidor ¢ mais expansiva, ndo
limitante, mas retratando o sujeito e suas praticas na vida cotidiana, nas diversas esferas que o
seu cotidiano permite. Certeau busca refletir sobre o que os sujeitos “fabricam” com a produgio
tangivel e simbolica que recebem, isto €, como captam, absorvem, enfim, o que fazem com
aquilo que recebem; em outras palavras, quais os usos ou consumos que fazem. Essa
amplificada gama de possibilidades do consumidor sustenta a citagdo de Certeau (2000, p. 38),
quando argumenta que “o cotidiano se inventa com mil maneiras de caga ndo autorizada”.

A dimensdo subversiva deste consumidor certeauniano se observa na concepgao que o
pensador tem deste sujeito. Para Certeau (2000, p. 95), exposto a uma forma racionalizada de
producdo, emerge uma producdo totalmente oposta, diversa, denominada como “consumo”,
marcada pelas astucias, “piratarias” e clandestinidades, praticamente invisivel, pois ndo tem o
lugar proprio nem € notado por “fabricar” produtos proprios. O que o caracteriza, enfim, € uma
pratica assemelhada a arte, representada pela forma alternativa que utiliza os produtos que lhe
sdo impostos, distinta da maneira arquitetada pelos sujeitos de querer e poder. O homem

ordinario, neste sentido, metaforiza a ordem dominante, fazendo-a funcionar num outro
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registro, como no caso dos indios em relagdo a colonizagdo espanhola. No entanto, ndo se
restringe essa pratica ao caso dos indios, ja que, mesmo de forma adaptada, “[...] o mesmo
processo se encontra no uso que os meios ‘populares’ fazem das culturas difundidas pelas
‘elites’ produtoras de linguagem” na sociedade contemporanea, ja que os conhecimentos e
simbolos impostos sdo o objeto de manipulagdes dos praticantes ¢ ndo dos fabricantes. Dado
tal distanciamento entre o que ¢ produzido e o que ¢ feito pelos consumidores, acredito que
“deve-se, portanto, analisar o uso por si mesmo” (CERTEAU, p. 90).

Uma preocupacio de Certeau foi estudar a producgdo dos consumidores em seu dia a dia,
seus usos ou consumos, tendo como referéncia o bindmio: representagdes € comportamentos
(CERTEAU, 2002). Mas o que significa isso? Tomando por base o homem comum, Certeau
(2002) diz que ele faz usos distintos, novas maneiras de empregar, diferentes usos dos produtos,
com base em uma ordem diferente da estabelecida pela ordem econdmica. Sdo praticas
astuciosas, dispersas, silenciosas e geralmente invisiveis, sutis por natureza, representadas por
pequenas subversdes que, sobretudo o homem ordindrio faz, geralmente a partir do expediente
das taticas, num espago que nao domina, ja que ndo possui o proprio. Um caso por Certeau
(2000, p. 39) apresentado, que bem ilustra tal realidade ¢ a cena dos indios americanos nas
colonizagdes espanholas, que agiam nao conforme as imposicdes dos colonizadores, da maneira
como haviam planejado quanto ao uso de representagdes e praticas de rituais, mas as
subvertiam, “[...] ndo as rejeitando diretamente ou modificando-as, mas pela maneira de usa-
las [...]”, mantendo-se tal for¢a da diferenga nos procedimentos de “consumo”. De forma
analoga, tal realidade se reproduz em nossa sociedade, “[...] com o uso que os meios populares
fazem das culturas difundidas e impostas pelas elites produtores de linguagem” (CERTEAU,
2000, p. 40), (re)produzindo novas linguagens e modos de consumo a partir do modelo
padronizado e estabelecido pelos sujeitos de querer e poder.

Desta maneira, aquilo que ¢ apresentado e circula na sociedade como proposta ou uma
representacdo eclaborada, pensada e difundida pelos disseminadores, “catequizadores” e
“proselitistas” de nossos tempos, “ndo indicam de modo algum o que ela ¢é para seus usuarios”
(CERTEAU, 2000, p. 40). Os consumidores, que ndo fabricam nem os produtos tangiveis e,
sobretudo os produtos simboélicos, manipulam, por suas praticas, uma espécie de produgio
secundaria (CERTEAU, 2002), recondita nas formas que tal sujeito as utiliza, que se distancia
da imagem produzida e pensada pelos sujeitos de querer e poder. Em outras palavras, neste
sentido nos parece mais interessante a pratica em si dos sujeitos, ou seja, como consomem € 0

que (re)produzem com os produtos que lhe sdo oferecidos, substanciado pelas praticas,
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sustentado pelas taticas certeuanianas, em detrimento da estratégia pensada e elaborada pelos
que criaram, formataram e delimitaram tal “produc@o”, pertinentes a uma determinada
estrutura. Para ratificar, como sentencia Certeau (2002, p. 40) “supde-se que a maneira dos
povos indigenas os usuarios ‘fagcam uma bricolagem’ com e na economia cultural dominante,
usando inumeras e infinitesimais metamorfoses da lei, segundo seus interesses proprios e suas
proprias regras”.

Tais maneiras de fazer se constituem no que Certeau (2002) chama de taticas
microbianas, pelas quais os usuarios se apropriam do espaco, se proliferam pelas estruturas
sociais e tecnocraticas e alteram o seu funcionamento, usando os atalhos sociais, empregando
taticas de bricolagem, criatividade, astucias, compondo uma rede de antidisciplina. O autor
buscou caracterizar a marginalidade de uma maioria silenciosa, uma marginalidade de massa
que se refere a um grande grupo ndo homogéneo de consumidores, que se tornou maioria, que
ndo produz e ndo cria, mas desempenha uma atividade simbolica. Mas, quais os tipos de
operagdes que caracterizam o consumo destes sujeitos? Com esse questionamento, Certeau
(2002) reconhece que nas praticas destes consumidores imperam apropriacdes, bem como sdo
férteis as inventividades e criatividades destes sujeitos.

Neste jogo, os atores jogam com forgas diferentes, conforme a posse dos recursos, sendo
que os efeitos de jogadores com relacdes de forcas desiguais sdo também distintos. Dai a
necessidade de separar, identificar os consumidores e seu poder e suas margens de manobra,
bem como quais conjunturas definem seus limites de suas “artes de fazer”. Tal jogo se
desenvolve no campo de tensdo, de violéncias, e, nesse contexto, “as taticas de consumo e
engenhosidade do fraco para tirar proveito do forte, vdo desembocar entdo em uma politizagdo
das praticas cotidianas”. Embora os consumidores usem das “palavras” e da substancia propria
do “espaco tecnocraticamente construido”, o uso e a producdo que derivam deste emprego sao
distintos, representando astucias de desejos e interesses divergentes ao original (CERTEAU,
2002, p. 45).

Assim, Certeau (2002) chega ao cerne de sua proposicao teorica sobre o estudo do
homem ordinario e do cotidiano, quando apresenta os conceitos de estratégia e tatica. A
estratégia se refere ao calculo ou manipulagdo das relagdes de forga, a partir do momento em
que um sujeito de querer e poder se isola, ocupa um espago, algo proprio, sendo o proprio uma
vitoria do lugar sobre o tempo, ja que capitaliza vantagens conquistadas, possibilita empreitadas

maiores. Destaca-se na estratégia a questdo da visdo, pois permite ver mais longe, um olhar
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panoptico, onde o controle ¢ maior. O poder do saber se manifesta na acdo de conquistar um
lugar proprio.

Por sua vez, a tatica se configura na auséncia do proprio, ja que seu lugar ¢ o lugar do
outro. A tatica ndo permite se esconder no espago, ¢ dindmica, ¢ astuta, ¢ movimento, no espago
de dominio e controle do outro. Opera golpe por golpe, lance por lance, tratando-se de uma
habil utilizacdo do tempo. Atua nas brechas, nos espacos, nas fissuras, se aproveitando
oportunamente das falhas das conjunturas particulares, ndo faz reservas, pois aquilo que ganha,
ndo o guarda. Numa situacdo de dependéncia em relacdo ao outro, quanto mais fraca a forga
submetida a direcdo estratégica mais estara sujeita a astilicia, ja que a tatica ¢ determinada pela
auséncia de poder. Joga constantemente com os acontecimentos para transforma-los em
situacdes, ocasides, aproveitando de situagdes oportunas e convenientes (CERTEAU, 2002).

Em suma, a tatica ¢ a arte do fraco, fraqueza esta que se faz forte nas operacdes
cotidianas, pelas praticas astuciosas. As taticas t€ém forte relagdo com um tipo de inteligéncia
popular, remonta a saberes antigos, o que os gregos chamavam de Métis, conforme argumenta
Certeau (2002). Desta forma, conforme observa o autor, na retérica, a ciéncia das maneiras de
falar, a tatica encontra possibilidades de sucesso, pois as formas de se comunicar, os jeitos, os
rodeios, as pausas, representam agdes que aproveitam oportunidades para tirar proveito.

Considerando nossa sociedade contemporanea, as agdes taticas do homem ordinario
podem ser encaradas como subversivas, extrapolacdes do espaco a que o cotidiano de tal
homem ordinario poderia lhe permitir perambular, ja que ndo sdo detentores do proprio, nao
possuem lugar. As agdes taticas, tidas como degradantes ou vulgarizag¢ao do uso de uma cultura,
lugares ou produtos, sdo na verdade revanches da classe dos fracos em relagdo ao poder
dominador da producdo. Aquilo que escapa, traga trajetorias indeterminadas, e nas brechas, tais
linhas aparentemente tortuosas ganham efeito pelas agdes taticas do ordinario, sendo essas
praticas de consumo “fantasmas da sociedade” (CERTEAU, 2002).

Ademais, além da perspectiva das praticas cotidianas abordada por Certeau, a partir dos
ja consagrados conceitos de tatica e estratégia, busco nesta tese ampliar as possibilidades de
pesquisa, também associando a esta discussdo a perspectiva de conveniéncia, ja que acredito
que tal pratica possa se fazer presente no possivel processo de adaptagdo de praticas de rituais
tradicionais de morte budista no cotidiano da comunidade japonesa em Maringé. Considerando
a fluidez da sociedade vigente, sera que as praticas budistas de rituais de funeral, luto e memoria

passaram a ser adaptadas, recorrendo ao expediente da conveniéncia ou das taticas? Ainda, de
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que forma as identidades destes nikkeys foram afetadas? Neste sentido, abordo a questdo da
conveniéncia.

Certeau, Giard e Mayol (1998) abordam o conceito de conveniéncia, que tem como
cenario a vida cotidiana de um bairro francés, Croix-Rousse. Nesta realidade de convivéncia
com pessoas que, apesar de termos algum tipo de contato, mesmo que superficial, sdo estranhas
a nossa convivéncia intima, nos deparamos com situacdes do dia a dia que confluem para uma
relacdo mista entre comportamentos formais e aspectos aleatorios destes encontros, que nos
conduzem a uma posicdo defensiva. Sobre esta convivéncia em espacos compartilhados,
definem coletividade como “um lugar social que induz um comportamento pratico mediante o
qual todo usuario se ajusta ao processo geral do conhecimento, concedendo uma parte de si
mesmo a jurisdicao do outro” (CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998, p. 47).

Para os autores, a conveniéncia se refere aos modos de “consumo” adequados e
convenientes para as praticas e relacdes sociais em determinado grupo coletivo, quando nos
obrigamos a dar contrapartidas, expressas por meio de um contrato tacito, manifestado por
codigos de linguagem e comportamento que permitem a coexisténcia harmonica entre sujeitos
diferentes, mas que compartilham da mesma convivéncia piblica. E no corpo que se
manifestam todas as mensagens textuais sobre esta conformagao conveniente a determinado
espaco, que se materializam na forma de se falar, de se vestir, de se comportar, na medida em
que se buscam recompensas, os chamados beneficios, desta relacio (CERTEAU, GIARD e

MAYOL, 1998). Desta forma, a conveniéncia ¢ definida como:

[...] compromisso pelo qual cada pessoa, renunciando a anarquia das pulsdes
individuais, contribui com sua cota para a vida coletiva, com o fito de retirar dai
beneficios simbdlicos necessariamente protelados. Por esse ‘preco a pagar’, que se
traduz em saber ‘comportar-se’, ser ‘conveniente’, o usuario se torna parceiro de um
contrato social que ele se obriga a respeitar para que seja possivel a vida cotidiana
(CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998, p. 39).

A conveniéncia se manifesta principalmente de quatro formas: repressdes minusculas,
transparéncia social do bairro, o consumo e a postura do corpo e o trabalho social dos sinais. A
principio, a conveniéncia se apresenta de forma negativa, a partir de repressdes mintsculas de
comportamentos desviantes, ndo aceitos coletivamente, sobretudo definindo as regras sociais
de comportamento em determinado espago, espacgo que ¢ do outro; € o gerenciamento simbolico
da nossa face publica, que demanda submissdo a tais regras para evitar dissonancias, o que
invariavelmente conduz a comportamentos estereotipados, bem como a uma justificacao ética

dos comportamentos. A transparéncia social do bairro, que costuma ndo aceitar transgressoes,
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se revela pela constante vigilancia dos curiosos de plantdo, a&vidos por informagdes. O consumo
e a postura do corpo se manifestam principalmente nas relagdes de consumo, onde as relagdes
de troca representam simbolicamente mais do que a simples compra de bens e servigos. O
trabalho social dos sinais representa a manifestacdo de sinais do corpo, por exemplo, do rosto
e das maos, e linguagens de meias-palavras que expressam comportamentos, muitas vezes
estereotipados, que tem como finalidade manter o contrato de convivéncia (CERTEAU,
GIARD e MAYOL, 1998).

Assim, “para se manter ‘conveniente’ é preciso saber jogar o perde-ganha” (CERTEAU,
GIARD e MAYOL, 1998, p. 55). O sujeito que se vé envolvido em uma rede relacional ptblica,
sem controle total sobre esta, fica intimado por sinais que lhe determinam uma ordem secreta
de comportamento, conforme as demandas da conveniéncia. Esta pratica faz as vezes da lei, lei
manifestada pelo coletivo social, ao qual a vida cotidiana cobra como forma de vida em
coletividade. Isto posto, a conveniéncia serve fundamentalmente para se conquistar esse
beneficio simbolico para aquisi¢do dessa reserva acumulada, cujo excedente representa a plena
inser¢do no ambiente social cotidiano. Nenhum dos que compartilham de uma coletividade s@o
depositarios absolutos desta dita conveniéncia, no entanto, todos sdo convidados a estar a esta
submetida, o que torna possivel a vida cotidiana (CERTEAU, GIARD e MAYOL, 2002).

Acredito que o conceito de conveniéncia, mesmo sendo explorado na obra original a
partir da perspectiva do cotidiano do bairro, possa ser aplicado ao cotidiano de cerimonias de
morte budistas, sobretudo quando consideramos a concepg¢ao da Industria da Morte apresentado
por Carrieri (2014). Na relagao entre a conservagao da tradi¢ao e adaptacdo de ritos aos tempos
contemporaneos, a conveniéncia pode ser considerada para melhor entendimento do fendmeno
da morte, a partir dos rituais de funeral, luto e memoria de membros da colonia japonesa. Assim,
a manutencdo ¢ a adaptagdo bricolada de alguns ritos pode se constituir em praticas
convenientes, talvez pautadas em convengdes sociais, praticas culturais ou ainda para atender
as exigéncias da tradicdo, de respeito a memoria dos antepassados.

Desta forma, acredito que os praticantes de rituais budistas ligados a morte pertencentes
a comunidade japonesa em Maringa, podem ter abdicado de praticas tradicionais, para
assumirem, a partir da conveniéncia e da tatica, sobretudo, identidades ressignificadas, hibridas,
que busquem manter, ao menos por tradicdo e respeito familiar algumas praticas, ndo mais
necessariamente religiosas, mas principalmente, praticas sociais e culturais ou ainda lancam

mao do expediente da identificacdo. Neste mesmo contexto, as organizacgdes inseridas neste
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contexto, de forma deliberada ou emergente, captam oportunidades de negdcio, ou ainda se
aproveitam das brechas deixadas e logram resultados econdmico-financeiros positivos.

As praticas cotidianas que investigo nesta Tese se constituem, sobretudo, no ambiente
proprio dos rituais de morte, funerais e memoriais budistas. Conhecer a realidade das
cerimonias, bem como as praticas memoriais dos enlutados € mister, ja que a pesquisa ocorre
em templos e casas de praticantes de rituais budistas. Além deste espacgo, a pesquisa se estende
as organizagdes enredadas nos negocios direta ou indiretamente ligados a morte
budista/japonesa. Assim, ao considerar que este universo das organiza¢des inseridas nos
negocios da morte budista maringaense ¢ heterogéneo e complexo, porém com pouca atengao
aos pequenos negocios, me aproprio da discussdo feita por Carrieri, Perdigdo e Aguiar (2014)
sobre gestdo ordinaria do cotidiano, que escapa dos parametros consagrados pelo
gerencialismo, pois considera como protagonista o homem comum, o homem ordinéario de
Certeau, que administra negocios ordinarios. Portanto, ao falar de negdcios ordinarios e da
gestdo ordinaria de tais empreendimentos, ndo nos interessamos, neste recorte, por tratar dos
grandes negocios, e sim, dar aten¢do ao pequeno negocio, familiar, ordinario por exceléncia.
Ressalto que as relacdes de poder estabelecidas pelos sujeitos de querer e poder consagradas no
conceito de estratégia certeuniana também serdo consideradas.

A partir deste foco na atuacdo das organizagdes inseridas no cotidiano da morte nikkey
em Maringa e regido, busquei abrir os horizontes para além das organizacdes tradicionais e
tipicas envolvidas em quaisquer negocios da morte. Voltando meu olhar para as praticas da
comunidade japonesa quanto aos tratos com a morte, me deparei com negocios tipicos da
Indtstria da Morte, como as tradicionais empresas de prestacdo de servigos funerarios, por
exemplo, estendendo minhas andlises para segmentos nao-tipicos, partindo do objeto de
pesquisa das praticas dos nikkeys, como podera ser observado na discussdo dos resultados a
partir da pesquisa de campo. Para tanto, considerando esse alcance a negocios ndo-tipicos,
lancei mao do conceito de gestdo ordindria do cotidiano, para melhor analisar os dados.

A gestdo ordindria do cotidiano, a partir da contribuigdo de
Carrieri (2014) e Carrieri, Perdigdo e Aguiar (2014), nos permite fazer pertinentes conexoes
com o objeto de estudo e proposta de pesquisa desta Tese. Sobre os interesses da pesquisa sobre
a gestdo ordinaria, emergem a partir das provocagdes tedricas de Foucault (1999, 2000, 2006,
2008), que discute sobre o poder e a relagdo deste com as organizagdes, com a gestdo. Carrieri
(2014), a partir da contribuig¢do de Foucault (1999, 2000, 2006, 2008), comenta que as formas

de exercicio do poder na sociedade podem se manifestar pela tecnologia ou pelo saber, ja que
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tais relagdes permitem que o poder seja instituido, manifestando-se das mais diversas formas
de se gerar ou acumular o poder. Como argumenta Carrieri (2014), a gestao e por consequéncia
as organizacdes podem ser entendidas como dispositivos veiculares de outros dispositivos,
quase sempre empregados para a disseminagao de saberes e poderes. Neste sentido, “a gestdo,
na obtencdo e utilizagdo dos saberes que dela fazem parte, € um mecanismo de exercicio de
poder” (CARRIERI, 2014, p. 23).

A partir de tal exercicio do poder podemos depreender que saber é poder. Ainda a partir
da ideia de Foucault, Carrieri (2014) comenta que esse processo de dominagdo e poder pode ser
manifestado a partir do dominio da vida em comunidade, bem como a partir de uma relacao
desigual de forgas, de dominagdo e obediéncia, por exemplo. Como argumenta Carrieri (2014),
ao fazer referéncia a Foucault quando diz que, se o poder ndo nasce em um unico ponto, é
porque ele ¢ — ou faz parte - de uma rede complexa, na qual se encontram as organizagdes.
Neste emaranhado de organizagdes, constituem-se tramas que conferem as organizacdes esse
poder, onde pode se observar tanto a sujeicdo como a subversao.

Por sua vez, também ancorado em Bourdieu (1988) e Goldemberg (2004), Carrieri
(2014) argumenta que ndo se pode conceber a Administracdo apenas sob a logica imperativa,
nos Estudos Organizacionais, do mainstream, que prioriza um modelo de gestdo dominante,
racionalista, funcionalista, singular, pautado na eficiéncia, nos resultados, por defini¢do
excludente em relagdo a outras formas de gestdo. Pensar outras formas de saberes, ndo pautados
na logica hierarquizante dos conhecimentos cientificos, dos saberes “menores”,
desassujeitados, processos resultantes das praticas, dos saberes e conhecimentos comuns, frutos
da tatica e de processos socialmente construidos, pode ser uma alternativa aos Estudos
Organizacionais. Estes saberes, classificados por Foucault (2000) como ingénuos, classificados
como inferiores, simplorios, aquém do nivel aceitavel de conhecimento humano e cientifico,
ressurgem e subvertem a logica dominante, pois constituem-se numa critica ao modelo de
gestdo universal, homogéneo e unico.

A partir da concepcdo de que hd uma diversidade de mundos, de organizagdes e de
pessoas, heterogéneas em suas esséncias, a gestdo ordindria emerge do cotidiano das
organizagdes. Essa categoria desenvolvida por Carrieri (2014) considera as praticas do sujeito
comum, aquele sujeito que na teoria sobre o cotidiano de Certeau ¢ chamado de homem
ordinario. Os sujeitos ordindrios sdo individuos que com seu modo de vida subvertem a logica
dominante, combatendo o poder dos sujeitos de querer e poder, que possuem a estratégia, por

meio de praticas astuciosas, criativas, inventivas, de sujeitos ativos que recriam espacos €
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oportunidades, por meio de taticas e agdes bricoladas que reinventam o proprio cotidiano, fazem
suas escolhas e moldam suas proprias vidas.

Isto posto, no proximo topico discuto sobre como o tema da morte se aproxima com 0s
Estudos Organizacionais. Neste sentido, apresento textos e contribuicdes que direta ou

indiretamente colaboram nesta construgao.

3.4. A CONSTRUCAO DO SENTIDO DE MORTE E SUA INTERFACE COM OS
ESTUDOS ORGANIZACIONAIS

Quem nunca teve medo da morte? Acredito que embora algumas pessoas possam adotar
um discurso, ou de fato ter uma relagéo tranquila com a morte e nao ter medo desta, penso que
a maioria das pessoas, a partir do senso comum, de fato, tem medo da morte. Claro que, toda
vez que falo sobre isso, do medo e do carater triste da morte, do sentimento de perda, alguém
me fala dos cultos ligados & morte que acontecem em sociedades tribais, como indigenas,
aborigenes e/ou quilombolas, ou sobre o dia dos mortos no México, rituais de celebragdo de
alegria, extremamente festivos.

Partilho da perspectiva de Elias (2001), de que esse sentido de morte ¢ diferente para
cada sociedade, para cada cultura, ja que cada sociedade compartilha rituais e c6digos comuns,
que assim se configuram em elementos da socializacao especificos deste grupo social. Acredito
que a ideia de finitude pde medo, desconforta, ou ao menos intriga boa parte dos viventes.
Quando a morte se aproxima, nos ronda, primeiro chega “comendo pelas beiradas”, como diz
o ditado popular. Como destaca Certeau (2002), a morte vai se insinuando a nés, sendo que
notamos isso a comecar pelos sinais da idade; a morte também se avizinha quando comecamos
a perder pessoas proximas a gente, amigos, parentes, familiares.

Busco compreender como se deu a construgdo do sentido de morte, das antigas
sociedades as contemporaneas. Acredito que a construcdo historica e cultural do sentido de
morte ¢ sua relacdo com os Estudos Organizacionais trata-se de um tema amplo e ambicioso
por demais para ser tratado em uma Tese, ainda que essa tese ndo tenha como tema exclusivo
tal questdo, nem mesmo seja um trabalho. Ndo pretendo esgotar o assunto, mas sim, busco
entender esse movimento do sentido da morte na historia, bem como quando essa discussdo de
alguma forma perpassou os Estudos Organizacionais.

De forma ampla, a tanatologia — estudo da morte — inicia-se em outras searas do

conhecimento. Em nivel mundial, Osler, Feifel e Kubler-Ross, do final do século XIX a meados
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do século XX, publicaram estudos sobre o tema; no Brasil, as precursoras sdo Wilma Torres
(FGV), Maria Helena Pereira Franco (PUC-SP) e Maria Julia Kovacs (USP) (COMBINATO;
QUEIROZ, 2006; KOVACS, 2008). Tais autores destacam a perspectiva simbolica da morte,
considerando as condigdes historicas e caracteristicas culturais de cada povo.

Partindo de uma pesquisa ampla, incluindo periddicos de outras areas, encontrei
algumas contribui¢cdes especificas para esta Tese, das quais destaco alguns. Valentine (2013)
discute as questdes de identidade e relacionamentos pds-morte em narrativas de britanicos e
japoneses enlutados; Valentine (2010) aborda as regras e tradi¢cdes ancestrais de luto e funeral
empregadas na atual sociedade japonesa; Woodthorpe, Rumble e Valentine (2013) discutem as
politicas sociais de suporte funerario na sociedade contemporanea do Reino Unido.

No universo dos Estudos Organizacionais, principalmente nas pesquisas interpretativas,
que apresentam uma abordagem sociocultural sobre a realidade, neste caso, dos estudos sobre
o cotidiano e do simbolismo, que demandam um olhar mais sensivel dos fendmenos e objetos,
temas inovadores sdo bem recebidos. Assuntos que fujam do mainstream, das pesquisas
positivistas e quantitativas, que abordem novas visdes de mundo, ganham espago na pesquisa
contemporanea deste campo, como por exemplo, estudos que considerem o cotidiano e a
historia, como apontam Barros e Carrieri (2015). Penso que as pesquisas sobre a morte no
campo dos Estudos Organizacionais brasileiros se inserem neste escopo.

A discussdo sobre a morte e a teia de relagdes que a envolve, tendo como referéncia a
perspectiva da organizagao trata-se de tema pouco explorado. Para Reedy e Learmonth (2011),
a relacdo entre morte, mortalidade e organizac¢do nao tem sido devidamente explorada, com a
atencdo que merece, sendo negligenciada pelos Estudos Organizacionais. Nas pesquisas que
realizei nos periddicos académicos da area de Administragdo focados nos Estudos
Organizacionais, especialmente Organization Studies e Administrative Science Quarterly, notei
a escassez de trabalhos que tenham a morte como elemento de discussdo. Busquei nestas
pesquisas por elementos que se associassem a tematica da morte e diversas combinagdes, como
industria da morte, setor funerario, luto, dentre outras variagdes. Constatei que alguns trabalhos
abordam a tematica da morte em periodicos internacionais da area de Estudos Organizacionais,
porém em perspectivas distintas da que pretendo especificamente abordar nesta pesquisa. Faco
a referéncia a algumas destas pesquisas.

Glaser e Strauss (1961) pesquisaram os niveis de consciéncia de moribundos e o
processo de comunicacdo com o doente, existindo desde pacientes que ndo querem saber sobre

seu estado de quase morte, bem como o disfarce mutuo, ndo se deixando o outro saber o que ja
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se sabe; a relacdo principal que se faz com a Administragdo, ¢ que ocorre num ambiente de uma
organizagdo hospitalar. A partir da teoria institucional, Anteby (2000) estuda o mercado, a
moral e as praticas de mercado no comércio de cadaveres humanos para escolas médicas; neste
estudo, o comércio de cadaveres humanos se relaciona paralelamente com a industria da morte,
a partir da perspectiva do dark side das organizagoes.

Laurence e Dover (2015) estudam a questdo do espago e do lugar em instituigdes de
cuidados médicos, também a partir da perspectiva institucional, bem como dentro de uma
organizagdo hospitalar; sob o aspecto das relagdes humanas, Barsade ¢ O’neill (2014)
relacionam o comportamento dos empregados em organizagdes que prestam cuidados as
pessoas doentes, ndo abordando especificamente a questdo da morte, mas sobretudo, a
perspectiva das relagdes humanas. Reedy e Learmonth (2011) abordam a questdo da morte e
organizagdo a partir do pensamento de Heidegger sobre vida e morte nas organizagdes; Marti e
Fernandez (2013) abordam a questdo do trabalho institucional de opressdo e resisténcia nas
organizagdes a partir do aprendizado de licdes do Holocausto.

Gancedo (2015, p. 186), tendo como referéncia uma leitura interpretativa focada nos
discursos e praticas, estuda os rastros da didspora japonesa na Argentina, analisando a
comunidade budista Soka Gakkai Internacional (SGI). Os achados indicam que o fendmeno
estudado representa, dentre outras coisas, tanto uma reserva de valores culturais quanto um
modo de visibilizacdo social. A saga da SGI na Argentina representa uma estratégia — ndo
necessariamente intencional — a que recorreram japoneses € descendentes para promover sua
visibilidade na sociedade receptora. Trata-se de uma experiéncia sui generis, em que se
combinam certos aspectos do ethos tradicional neste novo espaco, propiciando a construgdo de
um “mercado religioso”, onde gragas a crise dos valores e praticas das religides tradicionais,
tais novos movimentos religiosos, como a SGI, “compiten y ganan espacios abiertamente”.

A filosofia da SGI, segundo Gancedo (2015), atrai um publico variado, incluindo
musicos, bailarinos, boémios, pequenos comerciantes, inclusive os descendentes de japoneses,
bem como membros de outras religides, como catolicos e judeus. Contavam-se 11 mil
praticantes de budismo Nichiren afiliados a SGI em 2003, considerando um numero
significativo, dado o baixo nimero de japoneses e descendentes na Argentina. Com o
crescimento da presenca de ocidentais, proporcionalmente fica ainda menor o nimero de
praticantes da comunidade japonesa. Mesmo que sempre haja um nikkey na diretoria da
organizagdo, recentemente ocidentais t&ém participado da diretoria do SGI. A lingua japonesa

presente nos materiais litirgicos ainda sdo uma reserva dos japoneses e seus descendentes.
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Sobre a estratégia — mesmo que nao intencional - adotada pela SGI, Gancedo (2015)
destaca que a organizacao busca por suas acoes de proselitismo aproximar os novos membros
da comunidade através de um discurso coloquial e rudimentar. Cita Dobbelaere (2001), que
destaca a forma como a SGI adentra em novos paises, como a experiéncia no Canada e Estados
Unidos, em que adaptaram determinados aspectos da invocagdo aos habitos culturais dos
ocidentais. Na Argentina, ocorre uma aculturacdo parcial e sutil, conforme achados da pesquisa.

Dentre estas referéncias, uma despertou meu interesse para um olhar mais cuidadoso.
Banerjee (2008) desenvolve o conceito de necrocapitalismo, que apresenta certa proximidade
com a tematica desta Tese, porém com perspectivas epistemologicas diferentes. Penso que esta
pesquisa pode ser explorada mais detidamente no que se refere a configuracdo do que seja a
Industria da Morte, sobretudo quanto nos aproximarmos do conceito de biopolitica apresentado
por Foucault. O que Banerjee (2008) chama de necrocapitalismo se refere as formas
contemporaneas presentes no capitalismo de atuacdo de organizacdes que envolvem a
desapropriacdo e a subjugacdo da vida pelo poder da morte, pressupostos tedricos
desenvolvidos a partir da contribui¢do de Mbembe (2003). O pesquisador examina como
diferentes formas de poder imperialista — institucional, material e discursivo — operam na
politica econdmica, na violéncia na desapropriagdo da vida, a partir do poder da morte.

Para Banerjee (2008), a partir do conceito de estado de excegao e da figura romana do
homo sacer, o sujeito sem direitos e que poderia ser morto impunemente sem que isso
representasse um problema para quem o matassem, apresentado por Agamben (1998, 2005),
atesta que as modernas praticas colonialistas praticadas pelo exercicio do poder imperialista
recriam este estado de excecdo, pelo exercicio do necrocapitalismo, quando os direitos
democraticos sdo confinados a uma esfera politica, enquanto, sob outros dominios, continua a
exploragdo, a dominagdo e a violéncia. Algumas formas contemporineas de acumulagdo
organizacional que envolve desapropriacdo e morte podem ser chamadas de praticas
necrocapitalistas, como o aumento do investimento na organizagdo ¢ gerenciamento da
violéncia em escala global, bem como o aumento da privatizagdo da industria militar, sem
esquecer os conflitos entre corporagdes transnacionais e comunidades indigenas, por exemplo.
A relag@o entre interesses economicos e militares operam fortemente no projeto contemporaneo
neoliberal, consolidando as bases deste chamado necrocapitalismo.

A compreensdo de Banerjee (2008) sobre os mecanismos necrocapitalistas de
exploracdo, dominacdo e violéncia, por meio da desapropriagdo e a subjugacao da vida pelo

poder da morte, possibilitada pela relagdo entre o poder econdmico e militar, faz interface com

58



o conceito de biopolitica proposto por Michel Foucault. Apds o terror do Holocausto, Foucault
discute sobre as novas formas de controle sobre a vida humana na modernidade, a partir da
definicao do conceito de biopolitica, em 1976. Para Foucault (2008), com a politizacao da vida
moderna, permite-se deixar morrer e descartar, bem como fazer viver e explorar, pelo aumento
da vida 1util. A critica de Foucault (2008) ¢ que houve essa politizagdo da vida humana, o que
acarretou uma série de cuidados e controle sobre a vida, no entanto, para Hiining (2014), ndo
um controle de cuidado, mas sim, um controle pautado no uso, no descarte ¢ na morte.

Duarte (2008), por sua vez, a partir da proposicao teorica de Foucault, analisa a morte
como um fator biopolitico. Para o autor, na medida em que a vida se constitui como elemento
politico ndo se percebeu uma diminui¢do da violéncia, mas sim, a morte em massa de outros
em detrimento do cuidado de alguns. Assim, ndo existe “contradi¢do entre poder de geréncia e
incremento da vida e o poder de matar aos milhdes para garantir as melhores condi¢des vitais
possiveis: toda biopolitica ¢ também, intrinsecamente, uma tanatopolitica” (DUARTE, 2008,
p- 4). Ou seja, para que a vida de alguns seja garantida, a morte de outros ¢ permitida. Os
recentes conflitos de imigragdo na Europa, de refugiados que buscam fugir das garras da morte
e do terror da guerra, retratam de certa forma, essas contradigdes inerentes a biopolitica.

Neste sentido, a discussdo realizada por Duarte (2008), da morte como fator biopolitico,
em associacdo ao conceito de necrocapitalismo apresentado por Banerjee (2008), nos permite
associar tais abordagens a perspectiva da Industria da Morte, conforme conceito abordado por
Carrieri (2014), ja que, apesar de nao ser a exploracdo da vida pelo uso e descarte, pela
apropriacdo da mao-de-obra, por exemplo, nem a subjugacdo e desapropriagdo da vida pelo
poder da morte, trata-se do assujeitamento humano as entidades especialistas que se encarregam
de cuidar da vida e da morte do homem contemporaneo, tendo controle desde o nascer ao
morrer. No caso da morte, essa exploragdo econdmica da vida em seu ultimo estagio extrapola
o limite da vida, passando a tratar a morte como continuidade dessa exploragdo que ja ocorria
em vida. Pela oferta de uma variada gama de produtos e servigos proprios das celebracdes destes
rituais funerarios, a Industria da Morte, constituida por seus agentes especializados, controla e
define desde produtos e servicos que serdo consumidos.

Percebo a escassez de trabalhos académicos que abordem a tematica da morte na area
de Estudos Organizacionais, a0 menos na perspectiva que defini para construcdo desta Tese. A
caréncia em nivel internacional de trabalhos académicos sobre o tema, mesmo que ainda
apresentando algumas contribui¢des correlatas, quer seja ao tema, quer seja ao nosso campo de

pesquisa, ainda ¢ maior quando pesquisamos a cena nacional dos Estudos Organizacionais que
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tenham a morte como elemento central. Tal fato, talvez se justifique pelo preconceito em
trabalhar com temas excluidos do mainstream, bem como pelo receio ou aversdo a abordar
sobre a morte, que tem seu discurso interditado, silenciado ou apagado, sobretudo no ocidente,
mesmo que a morte faca parte do cotidiano, mesmo no meio académico, quanto mais em nosso
campo ampliado de estudos, da Administragdo e das Ciéncias Sociais Aplicadas.

Neste sentido, considerando a inovagdo da abordagem sobre o estudo dessa chamada
Industria da morte nos Estudos Organizacionais, a0 menos na perspectiva que adotamos nesta
Tese, busquei referéncias da Sociologia, da Antropologia, da Filosofia, para suportar esta
discussdo, ou ao menos, para fazer interfaces que tornem possivel pensar nesta tematica da
morte em nosso campo de pesquisa. Faco abordagens que naturalmente ndo esgotam, mas
tratam da construgcdo histérica do sentido da morte da sociedade medieval ao periodo
contemporaneo. Falo sobre os rituais de morte, os funerais e praticas de luto, ao longo da
historia, até os tempos atuais.

Para Bellato e Carvalho (2005), os rituais de despedida representam essa forma
simbdlica de se negociar com a morte, sendo o funeral a celebrag@o publica do fim da identidade
social do individuo biologicamente morto. Na visdo dos autores, ndo existe povo, por mais
primitivo que seja, que abandona seus mortos sem algum tipo de ritual. No entanto, para Ariés
(1977), que analisa a atitude do homem da sociedade ocidental cristd perante a morte, desde o
periodo medieval até o final do século XX, se observa uma forma diversa de se lidar com os
mortos ao longo da historia conforme a sua condicdo, quer seja social, quer seja econdmica.

A perspectiva historica e socioldgica apresentada Ari€s (1977) evidencia distingdes no
tratamento com os mortos. Aos que morriam de forma indigna, como os adulteros e os
condenados, era permitido que fossem abandonados, ou velados sem pompas funebres, ou
mesmo que ndo tivessem direito ao sacramento da reconciliagdo; aos guerreiros que morriam
em ordem de batalha, todas as honrarias eram dignas. A posi¢do social e econdmica do defunto
também influia no sepultamento: nas grandes fossas a céu aberto, os corpos daqueles que ndo
conseguiam pagar os elevados custos de inumagao eram amontoados; nas igrejas, se sepultavam
os nobres, enquanto no cemitério se enterravam os pobres.

Na Antiguidade, em razdo do medo, os povos se distanciavam dos cemitérios. Para Ariés
(1977), com o passar do tempo, as pessoas passaram a compartilhar os mesmos espagos com os
sepultados, estabelecendo bairros e comércios ao redor dos cemitérios. Na Idade Média, a
convivéncia com a morte era cotidiana e natural. Segundo Rodrigues, Combinato e Queiroz

(2006), as pessoas conviviam ao redor das valas comuns abertas, e neste espago, faziam festas
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macabras associadas ao culto pagdo, como forma de deboche as estruturas dominantes de poder.
Neste periodo, a morte passa a ser cotidiana.

Nessa aproximacao da morte a vida cotidiana, observo que a forma de se lidar com a
morte foi se modificando ao longo da histéria. Antes interditada, passa a ser aceita, ja que a
morte “planejada” ¢ preferivel a morte clandestina. Os velorios tornaram-se cerimonias sociais,
onde temia-se menos a morte do que o fato de morrer sozinho. De dramatica e individual no
século XII, a visdo romantica da morte no Ilumismo, passando pela revolucdo higienista, no
século XIX, chegando a segunda metade do século XX, onde a morte passa a ser camuflada,
acontecendo nas instituigdes hospitalares especializadas. Na visdo de Ariés, a concepgdo da
morte como um evento publico, social, ndo faz sentido hoje, dada a grande possibilidade de se
morrer solitdrio em um hospital, longe da familia, j& que “hoje banimos a morte da vida
quotidiana” (ARIES, 1977, p. 20).

Sobre esse afastamento da morte da vida cotidiana e de sua camuflagio, abordada por
Aries (1977) , sobretudo da morte ambientada em hospitais, dependente de conhecimento
especializado, Michel de Certeau (2002) apresenta sua contribuicdo. O autor fala sobre os
moribundos e a morte ambientada nos hospitais, a partir da questdo do corpo e sua submissdo
a determinados codigos, dentre estes, os interessses do capital e do trabalho. Chama a morte
de inominavel, tratada de forma velada e discursivizada em c6digos, onde o moribundo ¢ tratado
como morto ainda em vida, numa espécie de luto antecipado, que esconde a real condigdo do
doente; na verdade, tal pratica funciona no cotidiano dos hospitais como uma espécie de
protecdo dos vivos perante a iminéncia da morte.

Para Certeau (2002), no contexto apresentado, o moribundo é ocioso, ndo produz, ndo
contribui para a sociedade, ¢ uma contradi¢do, um desvio num ambiente — o hospital — que zela
pela vida, tornando-se um empecilho; além de ndo produzir, impede que os que lhe prestam
cuidados produzam! A morte se torna uma solugdo para resolver esse impasse, ja que o doente
prestes a morrer € o lapso deste discurso, pois a familia fica refém no processo, inerte, perante
os procedimentos adotadas pela instituicdo especializada, que cuida mais da doenca do que do
doente em si. Essa forma de se lidar com a morte e com aquele que esta na iminéncia de morrer,
sobretudo a partir da otica dos familiares, retrata a liquidez das relagdes na sociedade
contemporanea, a partir das demandas proprias deste tempo. Se ndo existe tempo para o doente,
muito menos gasta-se tempo como aquele que ja morreu, com velorio, com funeral.

Sobre essa submissdo do corpo ao capital e trabalho, Combinato e Queiroz (2006)

discutem que, j& na modernidade, o mundo burgués transformou o corpo humano em
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instrumento de producdo e trabalho, ja que “a pele do empregado ¢ o pergaminho onde a méo
do patrdo escreve” (CERTEAU, 2002, p. 231), perspectiva suportada no conceito de biopolitica
apresentado por Foucault (2008). No século X VIII, os mortos, que ndo serviam para a producéo
capitalista, deveriam ser separados dos vivos e da sociedade, sendo equiparados ao lixo. Ficar
doente, neste contexto, significava deixar de produzir, uma vergonha que deveria ser oculta do
mundo social. Impde-se a adogdo de um conhecimento especializado associado a uma disciplina
institucional aplicados a diferentes tipos de fendmenos. No século XIX, com a revolugdo
higienista, tal situagdo se agrava, na medida em que tal separagdo extirpa definititamente do
meio dos vivos os perigos de contaminago e doengas, representado pelos mortos. Assim, essa
morte que passa a ter como cenario o hospital, solitaria, deixando de ser doméstica,
reconfigurando o cotidiano da morte na sociedade poés-moderna, sob a justificativa da assepsia
e higiene, mas, que na verdade, pode tratar-se de uma pratica conveniente. Notamos que essa
conveniéncia também se aplica aos funerais, que na contemporaneidade, ocorrem em casas
funerarias.

Nesta morte ambientada em hospitais, Certeau (2002) admite que se cuida mais da
doenca do que do individuo em si. Por sua vez, embora Elias (2001) reconhega o discurso de
bem-estar difundido por tais organizacdes, também acredita que se cuida mais dos o6rgdos do
moribundo do que doente. A partir da concepgao de Elias, essa mudanga do cenario da morte,
saindo do ambiente doméstico para locais especializados, como o hospital, retrata a
impessoalidade em relag@o a morte, pratica que se tornou comum na sociedade contemporanea
(MENEZES, 2004), sendo uma experiéncia extremamente segregadora para os velhos, os
moribundos e os mortos (AGRA DO O, 2008). Na perspectiva de Elias (2001), aquele que se
aproxima da morte, quando percebe que ndo tem mais significado para os outros, encontra-se
na soliddo, num isolamento tacito da comunidade dos vivos. Nesta condigdo, penso que o
individuo se encontra biologicamente vivo e socialmente morto, fadado ao isolamento e a
impessoalidade.

Para Elias (2001) sentimentos e expressdes quanto ao moribundo e a morte alheia
também se modificaram no decorrer da histdria, justificado pelo processo de individualizagao
dos sujeitos, ja que, de fato cotidiano e doméstico, a morte passa a se esconder nos bastidores
da vida social. Das antigas expressdes claras e abertas, as manifestagdes de sentimentos dos
individuos que passam a obedecer a uma estrutura de personalidade que se transforma conforme
a organizacdo social onde estdo inseridos. As expressoes de sentimentos, como o choro, dio

lugar a um processo de formalizacdo, em meio a rituais esvaziados de sentimentos e
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significados. Pela individualizagdo, o homem interno se separa do mundo exterior, dando lugar
ao homo clausus, figura iluséria dotada de autonomia e autocontrole, onde o individuo se isola,
recalca sentimentos e bloqueia emogdes, sob a justificativa de criar um significado
exclusivamente particular de manifestacdo de sentimentos e emogdo (ELIAS, 2001;
MENEZES, 2004).

A partir da compreensdo de Elias (1990; 2001), Agra do O (2008) acredita que essa
transformagdo social do relacionamento com a morte, pela individualizagdo, racionalizacdo,
formalidade e impessoalidade, é resultado do processo civilizador, onde, por exemplo, 0o homem
apresenta cada vez maior dependéncia de ajuda especializada para viver e morrer, tendo sua
autonomia sequestrada por padrdes tidos como racionais, que se configuram de fato em
mecanismos de manuten¢do das estruturas hierarquicas de poder e assimetrias sociais. Desse
processo civilizador, recalca-se a ideia de morte, pensa-se nesta como um problema do outro,
quando na verdade, Elias (2001) argumenta que a morte ¢ um problema dos vivos, ja que os
mortos ndo tém problemas.

Essa morte solitaria e individual, que ocorre geralmente em hospitais, representa uma
mudanga cultural em seu sentido, ritos e praticas, como fruto das transformagoes da sociedade.
Para Bellato e Carvalho (2005), mesmo nestes locais como os hospitais, espaco permitido para
morrer, esconde-se a morte. Essa demanda por especialistas para fazer viver e morrer, faz com
que se ressignifique a forma de morrer, na mesma medida que se ressignificam as cerimonias
funerarias. Os velorios, que antes ocorriam em casa, também ocorrem em organizagoes
especializadas, como as capelas mortuarias, ambientes assépticos e frios. Na visdo de
Combinato e Queiroz (2006), por exemplo, a cremagdo é cada vez mais utilizada, por atender
tanto a perspectiva ambiental, asséptica e higi€nica, bem como esconder a propria morte.

A partir da perspectiva de Certeau (2002) e Elias (2001) compreendo que o moribundo
vive uma espécie de exilio na morte em vida, sendo que a morte passa a ser um outro lugar,
ainda tendo o seu discurso interditado. A morte se disfarca, se recalca, se esconde. Os vivos
buscam afastar a morte, da pratica ao discurso, mesmo que ela se insinue em nosso cotidiano,
embora tentemos mascard-la. Nesse distanciamento em relagdo a morte, na imagem do
moribundo este espago heterotdpico € materializado, ja que metamorfoseamos a morte no outro.
Em nosso cotidiano, associamos a morte com o moribundo, com o outro, nos excluimos da cena
da morte. Porém, para Certeau (2002), mesmo na tentativa de nos afastarmos da morte, o

proprio corpo € o instante de vida e da morte.
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Retomando a discussdo sobre a relagdo da morte € do morrer como um espago
heterotopico, que se projeta no outro, a discussdo sobre alteridade proposta por Levinas ¢
pertinente. Filésofo judeu que viveu tempos sombrios, Emmanuel Levinas teve sua vida
marcada pelo horror, pela morte e pela barbarie, proporcionados pela guerra e pelo 6dio ao
diferente, perdendo parte de sua familia dizimada pelos nazistas. Neste periodo que vivenciou,
atesta que a humanidade e a sociedade ficaram severamente ameacadas, ja que a vida das
pessoas — do outro — foi reduzida ao nada. Da mesma forma, acredito que o simbolismo sobre
a morte e rituais decorrentes tém seus significados temporariamente suspensos nesta terrivel
pagina da historia da humanidade. Levinas percebeu a necessidade de cuidado com o outro, a
partir da alteridade, sendo que a base filosofica de seu pensamento consiste nesta relagdo com
o outro (HADDOCK-LOBO, 2006).

Levinas acredita que as relagdes entre os seres humanos sdo complexas, existindo no
emaranhado de relacdes entre estes, uma espécie de existéncia plural. Diferente do cotidiano de
odio ao diferente que viveu nos tempos de guerra e Holocausto, de desprestigio da vida humana
e cultura de morte, a ética da alteridade que propde se encarrega de abrir-se ao diferente que o
outro me proporciona, respeitando as diferencas e sem qualquer forma de tratamento
discriminatério. Com a defesa da ética com o outro ser humano, Levinas aponta que se as
interagdes sociais ndo se pautaram em relagdes éticas com o outro corremos o sério risco de ndao
reconhecer no outro a humanidade, como ocorreu no Holocausto, onde o outro passa a ser
apenas um rosto sem face na multiddo, alguém cuja vida ou morte, passa a ser a ser para mim,
um problema indiferente (HADDOCK-LOBO, 2006).

A individualidade e indiferenga para com o outro sdo apontadas por Levinas como sérios
problemas da sociedade contemporénea, sendo que a alteridade ¢ uma necessidade emergente
neste contexto. Em nome do desenvolvimento tecnoldgico e cientifico, admite-se a morte e a
violéncia; em razdo do capitalismo, o homem ¢ escravizado pelo consumismo; e o
individualismo e o egoismo sdo legitimados pela competitividade exacerbada.

Levinas (1997) pensa a alteridade na morte, quando reflete que a morte é a
impossibilidade da fuga, o que escapa ao nosso controle, foge de nosso alcance, sendo
impossivel de apropriagdo e entendimento. Como destaca Rodrigues (2012), na morte do outro,
sou colocado em xeque, na medida em que me torno cumplice, uma espécie de
corresponsabilidade. Esse humanismo do outro homem inaugurado por Levinas - diferente da
perspectiva humanista tradicional, o humanismo do Eu, que admite todos como iguais - me

coloca numa condi¢@o de impossibilidade de ser indiferente a diferenca do outro.
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Por sua vez, Heidegger (2005), discute sobre a morte a partir da perspectiva
fenomenolodgica e existencialista, numa abordagem diferente da proposta por Levinas. Na obra
Ser e Tempo, apresenta a ideia do Dasein - o ser-ai -, uma analise da existéncia do ser, que
concebe o homem como um ser em construgdo, em sua vida cotidiana, permeado por seus
afazeres e obrigagoes (NUNES, 2000; DUARTE e NAVES, 2010). Para Heidegger,
distintamente das visdes tradicionais, a constru¢ao da identidade do ser humano ¢ a sua propria
historia, ja que tal sujeito ndo possui uma identidade, mas durante a jornada de sua vida
cotidiana, se inscreve na historia, se encarregando de construir a pessoa que termina por ser,
sendo que a identidade so6 se encerra quando a pessoa morre (MARIANO, s. d). Distintamente
da perspectiva da alteridade proposta por Levinas quanto a morte, para Heidegger (2005), a
experiéncia da morte ¢ particular e individual, ja que a morte do outro ¢ fim de mundo deste
outro.

Assim, a finalidade de trazer o desenvolvimento e constru¢do da ideia de morte na
historia cumpre com o papel de resgatar aqueles autores que, de certa forma, contribuiram direta
ou indiretamente com discussdes sobre a morte. Embora reconheca que a morte e os rituais de
morte sdo diferentes, destaco, dentre as perspectivas apresentadas, que o sentido de morte,
mesmo que represente algo especifico para cada sociedade, vem se modificando ao longo da
historia. Desde a relagdo com os mortos e a morte, passando pelas praticas rituais dos funerais,
percebo que a especializacdo de organizagdes que tratam sobre a morte ¢ 0 morto foram se
constituindo ao longo da historia, desde as institui¢des hospitalares as pertencentes a teia de
organizagdes que formam a Industria da Morte. Demanda-se dos especialistas para viver e para
morrer. Terceiriza-se, desta forma, tanto a cess@o do espaco como o trato com o morto € 0s
rituais decorrentes.

O distanciamento para com a morte € o morto se construiu na historia, como reflexo da
individualizacdo e isolamento, presentes tanto na morte que ocorre nos hospitais, como nas
celebragdes ritualisticas. Essa praticidade tipica de nossos tempos reflete a efemeridade das
relagdes, conjugada com a falta de tempo para ser dispendido com aquilo ou aquele que ndo
mais produz, que assim permite dispensar tradi¢des e praticas ritualisticas. Assim, celebragoes
funerais podem esvaziar-se de sua esséncia, transformando-se em praticas muito mais sociais,
de respeito aos familiares, do que essencialmente representar uma manifestacao cultural. No
entanto, mesmo considerando as interdi¢cdes sobre o tema da morte, presentes no interdiscurso,
acredito que a morte se constitui como fato cotidiano. Se a morte ¢ velada, escondida,

disfargada, nas instituicdes hospitalares ou nas casas funerarias, ndo sendo mais doméstica na
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atualidade, esta se faz presente sob outras formas, principalmente na busca da naturalizacio de
um discurso que incorpore o tema da morte ao cotidiano das pessoas.

Porém, sob outro aspecto, quando consideramos sobretudo o final do século XX e inicio
do século XXI, o tema da morte parece se aproximar das pessoas comuns. Nesse se aproximar
do cotidiano, os meios de comunicagdo, por meio dos programas de televisdo e seriados buscam
apresentar outros sentidos para a morte, a0 menos na forma de se comunicar, pela flexibilizagdo
deste discurso. De forma consonante, a indistria tanto se comunica sobre a morte com seus
consumidores de uma forma mais corriqueira, buscando se aproximar do grande publico. Neste
processo de se comunicar, torna natural a venda de produtos e servigos que busquem naturalizar
ou incorporar no cotidiano a tematica da morte, a0 menos mitigando a interdi¢cao sobre o tema.

O item a seguir aborda tais perspectivas.

3.5. AMORTE COMO FATO COTIDIANO

Como argumentam Reedy e Learmonth (2011), a morte ndo ¢ apenas universal, mas &,
na visdo dos autores, sem sombra de duvida, a mais temida experiéncia humana. Para Arics
(1977), corroborado por Mitford (1978), o tema da morte foi construido, sobretudo na sociedade
ocidental, carregado de tabus, sentidos opacos e interditados, num continuum entre o luto e o
respeito, passando pela ironia e a banalizagao, chegando a exploracdo mercantil da vida em seu
estagio derradeiro, como argumenta Carrieri (2014), quando fala sobre a Industria da Morte.
Assim, a cada dia, sob as mais diversas formas, o tema da morte se incorpora ao cotidiano, se
naturalizando e se mercantilizando, tanto pelo discurso como pelas praticas.

Desta forma, partindo do interesse de pesquisa sobre o cotidiano, observo a morte como
um evento marcadamente cotidiano. Essa admissdo da morte como fato cotidiano, apesar das
interdi¢des ao longo da historia e outras interdi¢cdes veladas que ainda persistem em coexistir,
diferente de outros tempos, concebe que sobre a morte ¢ permitido falar, permitido se pensar,
cogita-se sobre a morte ¢ o morrer como uma possibilidade cotidiana. Mesmo que adotando
praticas de luto e funeral distintas das formas de outrora, como a realizacdo de velorios em
casas funerarias e ndo mais em casa, como era comum no meu tempo de crianga, ainda nos anos
1980, o que de certa forma aproximava a cena da morte da convivéncia diaria, o fato de se
planejar sobre a morte, adquirindo por exemplo, um plano funeral para prevenir a familia das
surpresas da morte, a0 menos as econdmicas e de espaco, revela que a morte se tornou um fato

comum, ordindrio, menos emotivo, mais individual, mais racional. Assim, a relacdo com a
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morte se sustenta na conveniéncia, no que se refere aos tratos funerarios, e na naturalizagdo de
seu discurso, pela difusdo na midia, que de certa forma busca desmistificar uma velha
concepgao sobre a morte, dando vez a uma nova forma de se tratar a morte na sociedade vigente.

Essa nova realidade é observada em nosso cotidiano. Partindo da contribuicdo de
Certeau (2002), que nos revela sobre o uso que os consumidores fabricam com o contetido que
recebem dos canais de comunicagdo, por exemplo, vamos tomar como referéncia a televisao,
uma das formas mais populares de comunicagao e informacao na contemporaneidade. Podemos
observar que tanto pelos noticidrios, desde os conservadores aos despojados, passando pelos
programas humoristicos, que ironizam sobre a morte, chegando as campanhas publicitarias dos
grandes grupos empresariais do setor que, tanto usam do expediente irébnico como oferecerem
promogoes e planos de fidelizagdo de “clientes”, o assunto da morte se aproxima e se naturaliza
na vida das pessoas, visdo compartilhada por Grancea (2011) e Kovacs (2008). Para se ter uma
ideia, Umberson e Henderson (1992), que pesquisaram sobre a transmissdo ao vivo da Guerra
do Golfo, estimam que quem nasceu na primeira metade do século XX ja viu por volta de
10.000 cenas de homicidio, estupros e formas de violéncia correlatas; ndo ¢ de se duvidar desse
namero vultuoso, quando chegamos em casa por volta dos noticidrios das 18 horas e
acompanhamos doses didrias desta morte incorporada a rotina. Neste sentido, noto que as
narrativas contemporaneas sobre a morte assumem novas significacdes, considerando as
mudangas nas condi¢des de producdo do discurso sobre a morte, observadas no cotidiano.

Além das narrativas sobre a morte, as praticas, tanto da industria quanto dos clientes
e/ou consumidores se ressignificaram, sobretudo a partir das décadas finais do século XX. Para
Grancea (2011), dentre os motivos que podem explicar essa mudanca de comportamento frente
aos rituais, podemos destacar o abandono gradativo as praticas religiosas, o progresso da
ciéncia, o estilo e ritmo de vida cotidiana — que ¢ um desafio para as tradicionais praticas
funerarias — bem como a reinvengdo de ritos. Na visdo de Kdvacs (2008), o rapido processo de
industrializacdo, urbanizagdo ¢ o avango das técnicas médicas sdo mudangas sociais que
dificultam a elaboragdo de ritos funerarios nos dias de hoje. Ou seja, fatores econdémicos,
influenciam praticas sociais e culturais, o que talvez possamos encontrar na realidade dos
japoneses e seus descendentes que vivem no Brasil, mais especificamente Maringa, no que se
refere as praticas dos rituais budistas de morte.

Nesse fluxo continuo e interativo de dupla direcdo, tanto a industria funeraria buscou
aproveitar oportunidades de negocio, aperfeigoando as maneiras de fazer a exploragao mercantil

da vida em seu ultimo estagio, a morte, como os clientes, a principios pautados pela
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conveniéncia, emitiram sinais ao setor funerario, indicando suas novas demandas de consumo.
Desta forma, a partir desta mudanca social, econdémica e historica, reinventaram-se os funerais
e a toda a trama de negdcios ao redor da morte, ressignificando-a na sociedade capitalista
contemporanea, em detrimento da nova forma de se viver em nossos tempos (GRANCEA,
2011, KOVACS, 2008).

A partir deste movimento, observo que a tematica da morte, antes interditada na
sociedade ocidental, conforme argumentam Aries (1977) e Mitford (1978), vem se
naturalizando e se incorporando ao cotidiano das pessoas, conforme a perspectiva apresentada
por Grancea (2011) e Kovacs (2008). Até bem pouco tempo, falar sobre a morte e pensar sobre
o falecimento e¢ o luto eram inconcebiveis, mesmo sendo essa uma certeza inevitavel. O que
percebo ¢ que houve uma mudanga no perfil da sociedade com relagdo a morte. Segundo a
SUSEP — Superintendéncia de Seguros Privados — a populacdo passou a se organizar melhor
para o futuro, investindo na aquisi¢@o de planos funerarios como forma de protecdo das finangas
(MERCADO FUNERARIO..., 2015, SUSEP, 2018).

Para efeito de ilustracdo, a casa de velorios funeral home foi inaugurada em 2008, a
primeira da cidade de Sao Paulo, sendo concebida a partir da inspiragdo de um modelo norte-
americano de negocios que oferece um espaco exclusivo e confortavel, dotado de infernet, salas
de TV, servigos de buffet (incluindo champanhe), manobrista, assistente social e telefonistas,
que avisam os parentes € amigos sobre o falecimento. Quanto as lembrancas, os tradicionais
santinhos disputam espaco com os “bens-velados”, uma versdo dos “bens-casados”,
embrulhados em um papel escuro. Atendendo em média 60 veloérios por més, com sede num
casardo reformado no bairro de Bela Vista, em Sao Paulo, a empresa segmenta seus publicos
consumidores principalmente nas classes A e B, mas também a emergente classe C, em diversos
pacotes de servigos que custam de R$ 2,5 mil at¢ R$ 6 mil; as salas tematicas, com pregos
diferenciados, recebem nomes de cidades como Nova York, Roma, Paris ¢ Sdo Paulo
(AQUINO, 2014).

Tal mudanga de concepcdo quanto a morte se reflete nos numeros do setor. No Brasil,
dados atualizados no final de 2017 estimam que o faturamento anual da “industria da morte”
no Brasil seja de R$ 7 bilhdes, conforme dados do Sindicado dos Cemitérios e Crematorios
Particulares do Brasil (Sincep). (Industria da morte..., 2017). Segundo a ABRASIF -
Associagdo Brasileira das Empresas do Setor de Informagdes Funerarias; em sua previsao de
2014 havia a estimativa de crescimento em 15% nos negocios (AQUINO, 2014). A razdo deste

crescimento, em parte, pode ser explicada pela mudancga no perfil das familias brasileiras, com
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apenas um ou dois filhos, consequente diminui¢do das taxas de natalidade e demanda crescente
de obitos; o nimero de nascimentos deve ser ultrapassado pelo numero de 6bitos em todo pais.
Em 2013, conforme dados do IBGE, nasceram 2.891.293 brasileiros, frente a um quadro de
1.180.796 mortes, representando um crescimento vegetativo de 1.710.497 pessoas. A
expectativa ¢ que em 2042 o Brasil atinja o apice populacional, com 228,4 milhdes de
habitantes, passando a ter uma queda em sua populacao a partir de entdo. As projecdes do IBGE
indicam que 2042 seja o ultimo ano em que nimero de nascimentos (2.155.097) superara o
numero de mortes no Brasil (2.127.426). No ano seguinte, 2043, as mortes superardo os partos
em 2%, aumentando esse percentual gradualmente até 2060 (IBGE, 2014).

Esse segmento de mercado potencialmente interessante e lucrativo (CARRIERI, 2014),
em que pese 0s preconceitos, tem crescido consideravelmente e atraido atenc¢do de investidores.
Sdo mais de 11.000 funerarias em todo o Brasil, que inovam para obter sucesso num mercado
de competi¢do voraz (AQUINO, 2014). Nos Estados Unidos sdo mais de 22.000 casas
funerarias, aproximadamente 115.000 cemitérios e 1.155 crematérios (HERMANSON, 2000).
As empresas investem em tecnologia, inovacgdo, sustentabilidade e conveniéncia, visando
atender as expectativas dos clientes. Um exemplo € o grupo Vila, atuante no nordeste brasileiro,
que, além de disponibilizar o servico de cemitério vertical, se orgulha de ser a primeira empresa
brasileira do setor a implantar o veldrio virtual e o obituario on-line,; destaca-se o caso de um
marinheiro de Myanmar que faleceu no Brasil e, em razdo do alto custo do traslado, a familia
optou pela cremacdo e pela transmissao da cerimonia via internet (AQUINO, 2014).

Para Lourival Panhozi, presidente da Abredif — Associacdo Brasileira de empresas e
diretores do Setor Funerario — o negécio da morte ¢ um negdcio como outro qualquer, mas ao
mesmo tempo peculiar, por ser dotado de uma simbologia muito forte. Assim, quem empreende
neste setor trata com as pessoas num momento muito delicado, envolvendo sentimentos.
Destaca que o cerimonial ¢ um momento importante e marcante, que nao deve ser desprezado
ou negligenciado, pois, se celebramos nascimento, batizado, aniversario ¢ casamento, a
cerimonia de despedida marca tanto ou mais que estas (BERTOLOTTO, 2009).

Dado o novo contexto, a partir das novas praticas inseridas no cotidiano, a morte se
assumiram novos sentidos: na relagdo entre falta de tempo e tecnologia, ja existem veldrios
virtuais; sdo uma realidade os funerais de animais de estimac¢do, com direito a cremacgdo; em
atencdo ao desenvolvimento sustentavel, caixdes ecoldgicos e biodegradaveis sdo inovagoes
com apelo socioambiental; celebridades ostentam velorios luxuosos (BERTOLOTTO, 2009).

Essa espetacularizacdo da morte movimenta essa indistria miliondria, como por exemplo, pela
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venda de souvenires, como no caso de personalidades famosas falecidas como a Princesa Diana
e Elvis Presley; em plena atividade, a Elvis Presley Enterprise tem lucros anuais estimados em
USS$ 75 milhdes (MACHADO, 1998).

Para Kovacs (2008), uma das formas de aproximagao do tema da morte ao cotidiano das
pessoas se deu pela televisdo, por conter programagdes com apelo popular e que tenham a
violéncia € a morte como eixos centrais, sendo desde desenhos violentos bem como os
programas policiais, que tem a morte tema principal, mesmo que os personagens principais
sejam andnimos. Segundo Kovacs (2008), de forma geral, os velorios e mortes de celebridades
atraem grande midia, como nos casos brasileiros de Airton Senna e Tancredo Neves, e em nivel
mundial, a morte da princesa Diana e o assassinado de Kennedy, onde mesmo sendo
acompanhada pela TV, a morte e o funeral mobilizam um luto coletivo, mesmo a distancia.

Na esteira dessa profissionalizagdo, ao redor da morte se formou um negécio. O setor
funerario apresenta sinais de organizagdo, tipicos de outros segmentos. Existem feiras para
fomento, como a Funexpo, a Bienal da Morte, que ¢ uma feira de negocios que apresenta as
novidades da Industria da Morte. Trata-se de um evento internacional que ¢ uma mostra de
produtos, servigos e técnicas do setor funerario. A edicao de 2014 ocorreu entre os dias 20 e 22
de novembro, em Lyon, Franca; na mesma cidade, em 2012, o evento reuniu mais de 5.000
pessoas, sendo considerado um grande sucesso baseado na inovagdo e internacionalizac¢do do
setor (FUNEXPO-EXPO, 2015). Em sua edi¢do brasileira, a Funexpo — Feira internacional de
produtos, servigos e equipamentos para o setor funerario e de cemitérios - iniciou-se em 1996
(FUNERARIANET, 2015).

Em 2013 ocorreu a 10* edigdo da versdo brasileira do evento. Foram mais de 70
expositores, que receberam cinco mil visitantes, que fizeram negocios no montante de R$ 25
milhdes. A época, as inovagdes do setor chamaram atengio: urnas de estilos no convencionais,
carros luxuosos e tecnoldgicos, crematorios de tecnologia importada, necromaquiagem de alto
padrdo, seguros, sistemas de informatica, laboratérios de tanatopraxia e terceirizacdo de
preparagdo de corpos e traslados INMEMORIAN, 2015). O que se percebe é que se forma uma
rede de negocios emaranhados tendo a morte como objeto central.

Mas o que ¢ a Industria da Morte? Na perspectiva da Carrieri (2014), a morte configura-
se numa industria, pois ao seu redor forma-se uma rede de um grande e atrativo negécio. O
autor defende que estaria ocorrendo uma mercantilizagdo da vida organizada dos homens em
relacdo aos proprios homens, incluindo a mercantiliza¢do no final da vida. O que se nota é que

a pratica, o consumo e as narrativas sobre a morte assumiram novos sentidos e significados na

70



sociedade ocidental capitalista. Nos Estados Unidos, o termo aproximado a Industria da Morte
¢ Death Care Industry, que se refere as organizagdes que desenvolvem servicos relacionados a
morte, funerais, cremagodes ¢ enterros (RELIGION...1960; THE 10 COMPANIES...2011).

Planos funerarios, cremacao, seguro de vida, doagdo de 6rgdos, eutanasia, sdo assuntos
que, antes interditados, passam a ser tratados como cotidianos, portanto permitidos, porém,
penso que com maior frequéncia, nas sociedades ocidentais e capitalistas. Com a naturalizagio
¢ incorporagdo as praticas cotidianas do discurso da morte, permite-se pensar sobre a morte,
sobre seu planejamento, como um evento naturalizado, incorporado as rotinas diarias. Tanto as
enunciagdes das empresas da Industria da Morte, como os programas de humor e os veiculos
de comunicagdo jornalistica, concebem a perspectiva de adotar uma nova forma de enunciar
sobre a morte, proprias ao discurso do sujeito capitalista. Além da enunciagdo, as praticas
didrias da e sobre a morte também passam por ressignificagdes, sendo gradativamente
incorporadas ao cotidiano, porém, sob as condi¢des da sociedade contemporanea.

Desta forma, a Industria da Morte se apresenta como um setor que busca se organizar,
luta contra os preconceitos, investe em inovac¢do, movimenta quantia consideravel de dinheiro
por ano, e apresenta demanda constante. Na busca por se assemelhar aos negocios
convencionais, procura naturalizar o discurso de morte e funeral, pela participagdo em feiras de
negocios, bem como pelo recurso das propagandas e promogdes aos clientes. Assim, o que se
almeja ¢ incorporar ao cotidiano um novo discurso e praticas da e sobre a morte, mesmo
considerando-se a peculiaridade de ser um negocio diferente dos demais. E essa luta contra
preconceitos, sujeita a conflitos, pela incorporacdo da morte a rotina das pessoas, passa também
pelos rituais de morte budistas praticados por japoneses no ocidente, em foco, a sociedade
brasileira.

De fato, penso que quando existe um choque sociocultural nas propor¢des que foi o
encontro do japonés em suas primeiras experiéncias no cotidiano brasileiro, com suas tradigdes
de rituais de morte budista no Brasil em um pais de costumes diametralmente opostos, os
sujeitos praticantes de tais rituais passaram — ou passam — por um processo de desconstrugdo e
reconstrugdo de suas identidades. Na vida no Japao, os japoneses tinham uma relagdo com a
morte que era comum no pais em que viviam, mas consideradas exdticas para os brasileiros. Se
a Industria da Morte busca quebrar preconceitos e tabus ligados & morte e funeral, tanto no
discurso quanto nas praticas de uso e consumo de produtos e servigos que tenham relagdo com

a morte, especificamente, os praticantes de rituais budistas também podem enfrentar conflitos,
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sobretudo quanto as suas praticas. Entre manter as tradigdes e adaptar costumes, se encontra o
nipo-brasileiro e suas praticas de rituais budistas de morte.

Se no processo de adaptag@o a sociedade brasileira os japoneses sofreram preconceitos
e discriminagao, que incluiam seus cultos sobre a morte, sendo proibidos de praticar costumes
sociais e culturais japoneses em meados do século XX, penso que atualmente, embora
adaptados a cultura local, os mesmos talvez possam, por outra perspectiva, passarem por outras
formas de conflito. Por exemplo, a celebracdo de funerais em casas especializadas ¢ também
cotidiana no Japao. Ou seja, nem mesmo no Japdo, o cotidiano da morte ¢ apenas tradicional;
também convive com os elementos dessa sociedade contemporinea. No Brasil, os crematorios,
os templos budistas de oragdo que prestam os servigos postumos, as empresas especializadas
em fornecer alimentos tipicos das celebragcdes do funeral japonés budistas, as organizagdes que
vendem os presentes, envelopes e demais itens proprios deste ritual, constituem uma rede de
negocios ao redor da morte japonesa budista, que recriam um cotidiano da morte budista
japonesa fora do Japao, porém adaptados ao ocidente.

Acredito que no Japao, bem como no Brasil, ¢ comum aos japoneses e seus descendentes
conviverem cotidianamente numa sociedade que agrega tanto a tradigdo milenar, representada,
por exemplo, pelos rituais budistas de morte, como a modernidade tecnologica. Assim, aos
japoneses — tanto no Japdo com em outras sociedades -, sdo vinculados os rituais tradicionais
da cultura oriental, sendo estes estereotipados quanto as suas praticas. Na medida em que
incorporam a realidade cotidiana brasileira costumes adaptados da tradicdo milenar cultura
japonesa, em foco sobre os rituais budistas de morte, penso que estes membros da comunidade
japonesa podem passar por conflitos, inclusive aqueles ligados a identidade. Desta forma,
acredito que os rituais de morte japonesa no Brasil assumem por suas praticas reinventadas, na
busca pela harmonia entre o tradicional e o contemporaneo uma configuragao peculiar, pautada
pela conveniéncia, que admite a morte como cotidiana, pela celebragdo de seus cultos,
sobretudo os memoriais, que guardam uma bricolada combinagdo entre os costumes milenares

¢ as demandas da sociedade poés-moderna.

3.6. SOBRE OS RITUAIS E RITOS DE PASSAGEM

Os rituais e ritos de passagem sdo manifestagcdes sociais e culturais praticadas pelos
sujeitos, que se disseminam por diversas e diferentes sociedades, quase que invariavelmente
carregadas de sentidos e significados para aquela tradi¢do. Assim, aquilo que significa para uma
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determinada comunidade pode nio produzir sentido para outro grupo sociocultural. Batismos,
casamentos, funerais sdo exemplos de praticas ritualisticas que sdo produzidas e reproduzidas
no seio de cada sociedade, mas ndo apenas nestas células reduzidas; num processo de
intercAmbio cultural, as relagdes entre as pessoas neste contexto, as trocas de experiéncias e
praticas — inclusive as ritualisticas - assumem novas significagdes e ressignificagdes, que
impactam inclusive nas identidades dos praticantes.

Na visdo de Wilson (1954, p. 241 apud TURNER, 1974, p. 19), “os rituais revelam os
valores no seu nivel mais profundo... os homens expressam no ritual aquilo que os toca mais
sensivelmente e, sendo a forma de expressdo convencional e obrigatéria, os valores do grupo é
que sdo revelados”. A partir desta observacdo, Wilson (1954 apud TURNER, 1974) revela que
os estudos dos ritos sdo a chave para compreender a constituicdo essencial das sociedades
humanas.

Por sua vez, Gennep (1978) trata a partir da perspectiva antropolégica dos mais variados
ritos de passagem a que estamos submetidos. Fala desde a classificacdo dos ritos e relagdo entre
o sagrado e o profano, discute sobre as fronteiras € marcos dos ritos de passagem e os tabus a
estes relacionados, da relagdo entre individuo e grupo, da gravidez ao parto, do nascimento a
infancia, noivados e casamentos e demais ritos sociais e outros ritos de passagem. Nos chama
aten¢do o capitulo VIII, intitulado “Os funerais”, o qual sera abordado adiante.

No prefacio de DaMatta a obra de Gennep (1978), o primeiro destaca que a obra do
segundo ¢ referéncia para analise de cerimoniais, como ponto de partida para reflexao sobre as
relacdes sociais entre homens, grupos e espagos, uma fonte para a natureza socioldgica dos ritos
¢ atos teatrais, que tornam a vida cotidiana se ndo suportavel ou justa, ao menos a revestem de
elegancia, dignidades e mistério. A partir desta perspectiva, mesmo considerando que os ritos
ndo resolvem os problemas da vida social, temos consciéncia de que sem eles a sociedade dos
homens ndo existiria como algo consciente, uma dimensao a ser vivenciada e ndo vivida, como
ocorre no cotidiano.

Para Gennep (1978) as cerimoénias s@o etapas de um ciclo que se busca marcar, revelar,
tal como uma moldura especial, mesmo quando o quadro que ela emoldura seja cruel ou banal.
Quanto aos ritos, dotado de consciéncia cénica, estes insinuam e sugerem a esperanca dos
homens em passar ou ficar, de esconder e mostrar, de controlar ou libertar, tracos marcantes
desse mundo em constante transformacao, condi¢cdo para a vida na sociedade contemporanea.
Gennep (1978) insinua tomar a propria vida na dimensao dialética entre rotinas e cerimdnias,

como por exemplo, o nascer e o morrer, como um ritual, haja vista que o mundo social ¢ fundado
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em atos formais, cuja logica tem raizes na deciso coletiva e jamais em atos biologicos, marcas
raciais ou atos individuais. Desta forma, o autor considera o rito um dos elementos criticos da
vida social humana, que possui um espaco independente, objeto dotado de autonomia de outros
dominios do mundo social.

Na visdo de Gennep (1978), a cada conjunto de relagdes sociais que marcam a transi¢do
de uma etapa a outra, de uma posicdo “A” para uma posi¢do “B”, qualquer que seja a situacao,
acham-se relacionadas cerimonias que possuem o objetivo de fazer passar um individuo de uma
situacdo determinada a outra situacdo também determinada. O autor classifica os ritos em
animistas (dualistas e personalistas) e dinamistas (monistas e impersonalistas), com diversas
combinagdes possiveis; a dificuldade de classificacdo, no entanto, consiste em saber como
interpretar em cada caso o rito, ja que um mesmo rito admite diferentes interpretagdes, bem
como a mesma interpretacdo para varios ritos diferentes quanto a forma também ¢ possivel.

Gennep (1978, p. 32) trata das sequencias cerimoniais. Neste sentido, sobre os ritos, os
divide em ritos de separacgdo, ritos de margem e ritos de agregacdo. Por exemplo, os ritos de
agregacdo sdo comumente realizados em casamentos e os de separacdo em funerais, enquanto
os ritos de margem se referem a etapas intermedidrias, como noivados, na gravidez. De forma
geral, todos os ritos buscam “assegurar uma transformacgdo do estado ou passagem de uma
sociedade magico-religiosa ou profana para outra”, de forma que cada uma delas t€ém sua
finalidade propria. Mesmo com sua finalidade propria, cada rito pode se sobrepor aos demais,
como por exemplo no caso dos ritos funerais, onde pode a0 mesmo tempo coexistir os rituais
de defesa ou de separagao.

Sobre os funerais, Gennep (1978) destaca que, embora a primeira vista possa parecer
que os rituais de separac@o possam ser mais destacadas, sendo os ritos de margem e agregacao
menos importantes, na pratica, ndo ¢ exatamente assim que ocorre. Costumam ser simples e
pouco numerosos os rituais de separacdo, sendo os ritos de margem complexos e de maior
duracdo, o que lhe confere certa autonomia. No entanto, de todos os ritos funerarios, aqueles
que buscam agregar o falecido ao mundo dos mortos sdo os mais elaborados ¢ os mais
importantes.

Mesmo com a complexidade e variedade de possibilidades sobre os ritos funerarios a
partir de cada grupo social, Gennep (1978) indica que ¢é possivel tracar alguns pontos de
similitude determinantes. As cerimodnias funerarias sdo complexas, dado a grande variedade de
concepgdes além-mundo, muitas contraditorias ou diferentes. O homem ¢ considerado a partir

desta perspectiva formado a partir de diversos elementos, tais como corpo e alma, cujo destino
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nao ¢ o mesmo depois da morte. Segundo o autor, os rituais de passagem sdo cruciais para a
revitalizagdo do grupo ou da cultura.

O luto, que em outro momento era considerado apenas como um conjunto de praticas
negativas que marcavam o isolamento da sociedade geral daquele que faleceu, posto a parte
tanto em seu aspecto sagrado como impuro, assume agora um carater mais complexo. Tal
fenomeno, ¢ de fato, um estado de margem aos sobreviventes, mediado por ritos de separagdo
como entrada e ritos de reintegracdo na sociedade geral como saida, pelos ritos de suspensdo
do luto. Ocorre em alguns casos que esse periodo de margem dos vivos seja a contrapartida da
margem do morto, sendo que o fim do periodo de margem do primeiro coincida com o fim do
periodo de margem do segundo, ou seja, com a agregacdo do morto ao mundo dos mortos.
Como exemplo, os Habé do Platd Nigeriano, que acreditam que o luto dura o tempo que a alma
errante do defunto leva para adentrar e reencontrar o conjunto de outros espiritos divinos ou
reencarnar (GENNEP, 1978).

Na visao de Gennep (1978) durante o luto tanto os vivos como o morto constituem uma
espécie de zona mista, entre o mundo dos mortos e dos vivos, na qual os vinculos mais proximos
com o morto determinam o tempo de saida dos vivos deste estagio. Em algumas nagdes
selvagens o corpo ¢ apenas depositado na sepultura, sendo depois realizadas as exéquias. Do
Caribe, vém a crenga e a pratica de que os mortos ndo adentram o pais das almas se ainda
possuirem carne no corpo; desta forma, neste periodo de margem, ou espera a carne se consumir
ou retira-se a carne do corpo, adiantando o processo. Os Betsileo, de Madagascar, esperam o
corpo se decompor em casa, putrefando-se o corpo com o auxilio do fogo, seguidas por outras
etapas de sepultamento do esqueleto.

Estas etapas dos funerais ainda, conforme Gennep (1978), podem ser decompostas em
varias outras fases, naquilo que chama de periodo pods-liminar, organizado em forma de
comemoracio, a cada periodo de oito dias, quinze dias, um més, quarenta dias, um ano etc.,
conforme cada cultura ou sociedade. Por exemplo, no caso dos rituais budistas de morte, as
celebracdes memoriais de sétimo dia e quadragésimo nono dias sdo riquissimas. Os Toda,
incineram, conservam reliquias e possuem ritos de margem complexos; incineram as reliquias
¢ enterram as cinzas, plantando um circulo de pedras em pé, sendo que o rito todo dura meses.
Os mortos ndo tomam o mesmo destino depois de mortos, sendo designados conforme o cla
que pertencem.

Ja na pratica funeral dos Ostiake, de Obdorsk, retira-se tudo da casa do falecido, exceto

os pertences do morto; este ¢ colocado numa canoa cortada, sendo que o Xama pergunta ao
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morto por que morreu. O corpo € levado ao lugar da sepultura do seu cla, sendo que o falecido
¢ colocado na canoa com a pa apontando ao norte, depositando-se nela tudo que precisara no
outro mundo. Faz-se uma refei¢cdo no local, onde o morto participa; as pessoas vdo embora e as
mulheres parentes fazem uma boneca semelhante ao morto, que ¢ vestida, banhada e alimentada
todo dia durante dois anos e meio se homem, dois anos, se mulher, sendo que em seguida,
coloca-se a boneca sobre o timulo (GENNEP, 1978).

Nos relatos de Gennep (1978, p. 131) sdo varios os exemplos de rituais e celebracdes
funerais, conforme o costume de cada povo. No entanto, destaca-se que os mortos fazem uma
viagem, uma passagem para outro mundo, outra terra, outro estagio, que admitem uma série de
ritos de passagem, mais ou menos detalhistas conforme ““a distdncia e topografia deste mundo”.
O que interessa aqui ¢ que sendo necessario que o morto faca a travessia, faca a viagem, os
sobreviventes devem se encarregar de prover o necessario para que todos os objetos necessarios,
materiais (roupas, alimentos, utensilios) ou magico-religiosos (amuletos, signos e senhas), lhe
garantirdo, como se fosse um vivente, uma viagem segura e tranquila ao seu destino, garantindo
um acolhimento favoravel. Dos recursos materiais, na Franca relatos indicam que se dava ao
morto a maior moeda possivel para assim ser melhor recebido no outro mundo; entre os Eslavos,
o dinheiro serve para pagar as despesas da viagem; Ja entre os budistas japoneses, o dinheiro é
dado a velha que faz atravessar o Sandzu. Os Haida usam suas ofertas para seu uso e se
multiplicam, sendo que os fazem entrar de cabeca levantada no outro mundo, bem como enviam
riquezas aos parentes pobres. Estes ainda passam por varias mortes, até a quinta, onde retornam
a terra como uma mosca azul.

De forma geral os individuos que nao receberam o cerimonial adequado, conforme cada
cultura, sdo destinados a uma existéncia lamentavel, sem poder adentrar no mundo dos mortos.
Assim, os rituais de celebracdo funeraria sdo formas dos viventes, dos sobreviventes, de
livrarem-se das consequéncias negativas destes mortos em transito. Os ritos de separagdo
marcam essa cisdo do defunto com seus parentes, como a queima de pertences, do corpo,
transporte do cadaver para fora de casa, bem como os ritos matérias de separagdo, como caixao,
cemitério, pedras, grades, etc... Quanto a destruicdo do cadaver, tem por objetivo a
desagregacdo dos elementos corpo e alma. Por outro lado, os ritos de agregacdo incluem as
refei¢des consecutivas aos funerais, os banquetes, que tem por finalidade religar os lagos entre
os sobreviventes e as vezes o defunto, elo que foi quebrado pelo desaparecimento.

Outra contribuicdo interessante sobre a morte e os rituais dela decorrentes ¢ a producdo

académica de Hertz (2008[1907]), que se interessa pela relacdo entre cadaver, alma e as praticas
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dos enlutados. Por meio de seus estudos culturais, Hertz (2008[1907]) demonstrou que o fato
da morte, a partir da ideia de finitude da vida bioldgica, ndo significa ou ndo coincide com o
fim de uma vida individual. Segundo este autor, a morte se configura numa oportunidade de
celebracdo de um evento social, onde dispara-se o inicio de um processo cerimonial onde o
falecido pode vir a se tornar um ancestral. Ancorados nos trabalhos de Hertz (2008[1907]),
varios autores desdobraram essas possibilidades de estudos sobre a morte e os rituais de morte.
Para Cunha (1978), o fato da morte serve para afirmagao e circunscri¢do dos vivos.

Menezes e Gomes (2012) afirmam que os rituais de morte servem para cumprir com as
prescri¢des exigidas, conforme cada cultura. Quando ndo se cumprem com essas demandas
proprias de cada cultura, no que se refere aos rituais de morte, pode-se gerar um desequilibrio
nas relacdes entre os vivos, o que pode acarretar danos e prejuizos aos viventes, proporcionando
um ambiente em desequilibrio. Um destes desequilibrios se refere a possibilidade da alma
permanecer em errancia pela terra dos viventes, ndo conseguindo se direcionar ao mundo dos
mortos, o que poderia implicar em problemas para os vivos.

Nesta perspectiva, a produgdo antropologica sobre a morte indica que a morte nao ¢ um
acontecimento, um fato isolado, mas sim um processo (MENEZES E GOMES, 2012). A pratica
de celebracao funeral entre os Dayak, analisados por Hertz (2008), ilustra bem esta perspectiva,
quando existe um periodo de transicao até a despedida final. Existe um processo de adaptagdo
dos vivos em relagdo a perda daquele que faleceu. Na transi¢do, visitam, falam e servem
refeicdo para os mortos. Ou seja, entre os Dayak ocorre uma relagdo de reciprocidade e
dependéncia entre vivos e mortos, pois enquanto 0s vivos querem protecao, em troca oferecem
o respeito e a celebragdo de seus mortos, Neste sentido, como definem Menezes ¢ Gomes
(2012), o fato da morte fisica ndo se configura necessariamente como um evento capaz de
convencer os viventes da morte de uma pessoa.

Neste sentido, a partir do evento da morte, os rituais dela decorrentes buscam cumprir
com a finalidade de sinalizar para o grupo social manifestacdes que indiquem conforto, bem
como que favoregam aos que ficaram a tranquilidade de haverem cumprido com suas
obrigacdes, numa espécie de contrapartida. Em outras palavras, os viventes fazem os rituais de
despedida ao morto, enquanto o morto faz a passagem para o mundo dos mortos. A gestdo da
morte, a partir deste contexto, se encarrega de lidar com os trimites da transi¢do dos que
faleceram deste mundo para outro espago, ja que como defende Elias (2000), a morte ¢ um

problema dos vivos, ndo dos mortos.
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Assim, findo o processo de estruturar teoricamente os pilares que sustentam
conceitualmente este trabalho, indico na sequéncia o caminho metodolégico trilhado para

construcdo desta Tese.
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4. O PERCURSO METODOLOGICO DA INVESTIGACAO

Tinha a compreensdo de que o capitulo de procedimentos metodologicos se tratava
daquela se¢do do trabalho que indica o tipo de pesquisa realizado, quais instrumentos de
pesquisa foram utilizados, qual a natureza da pesquisa, de que forma foram coletados e
analisados os dados, dentre outros elementos, sempre recorrendo a citagdes de referéncias dos
estudos desta area, que respaldam sua pesquisa. Entendia que esta parte do trabalho deveria ser
executada como um passo-a-passo, grosseiramente comparando, uma espécie de “receita de
bolo”, que deveria conter todos os “ingredientes” que compdem sua pesquisa, resguardadas as
devidas proporg¢des. Sempre tratei esta se¢do com uma das mais formais do trabalho, dado que
por sua rigidez, ndo havia espaco para liberdades.

Acredito que, embora sobre diferentes perspectivas epistemologicas, na esséncia
mantém-se o interesse da ciéncia em traduzir fenomenos e realidades a partir de um olhar
metodico, contudo, a partir de escolhas, caminhos e olhares diferentes para a realidade.
Naturalmente, os tipos de pesquisa podem ser diferentes, os meios mobilizados para enxergar
os fenomenos sdo particulares, os olhares sobre a realidade sdo distintos, contudo, se preocupam
com os meios disponiveis na ciéncia para analisar determinado objeto de pesquisa, conforme
as intengdes da mesma. De fato, acredito que os procedimentos metodoldgicos ndo tem a fungdo
burocratica de cumprir com a exigéncia de completar um dos itens obrigatorios de qualquer
trabalho cientifico, com a repeticdo desconexa de autores — sempre os mesmos — sem qualquer
ligacdo com o seu trabalho. Desta forma, minha inten¢do nesta se¢do do trabalho ¢ descrever
os caminhos que percorri para alcangar os propositos desta Tese.

Acredito que a problematica desta pesquisa se configura na possibilidade de construcao
efetiva de uma Tese. No entanto, para conseguir jogar luz a tal problematica, tanto teoricamente
quanto metodologicamente, foi necessario que construisse uma espécie de mosaico, algo que
se aproxima ao patchwork que Certeau (2002) se refere ao estudar o cotidiano ¢ o homem
ordinario, desafio amplificado quando pesquisamos tal problematica no campo dos Estudos
Organizacionais. Esse mosaico é constituido pela bricolagem de diversos instrumentos que
norteiam os caminhos seguidos por este pesquisador. Essa interseccdo entre modelos de
pesquisa nas dareas cultural e social, pelo uso de teorias e emprego de campos de

epistemologicos distintos aparentemente, o que para o discurso mainstream pode parecer
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complexo ou conflituoso, era tranquilamente resolvido por Certeau (1995), na obra a Cultura

no Plural, no prefacio redigido por Luce Giard:
Essa maneira de ler a historia cultural e social, Certeau a constituira no
entrecruzamento das disciplinas e dos métodos, associando a historia e a antropologia
os conceitos e os procedimentos da filosofia, da linguistica e da psicanalise. Nao
porque estivesse em busca de um ecletismo comodo ou de um sincretismo conciliador,
mas porque desejava captar novamente cada momento historico na multiplicidade de
seus componentes ¢ a contradicdo de seus conflitos e porque desconfiava da
imposicdo anacronica, as sociedades passadas, da grade que recorta atualmente os
nossos conhecimentos.

Neste sentido, ao pesquisar sobre a questdo da identidade e/ou identificacdo de
praticantes de rituais budistas de morte, mais especificamente dos nikkeys, tratei de forma
simultdnea, com muitos elementos distintos, o que representa uma dificuldade tanto na
composi¢do da revisdo de literatura sobre o tema, quanto na defini¢do dos procedimentos
metodoldgicos de pesquisa a serem adotados. Abordei na pesquisa sobre a tematica da morte,
que por si s6 representa um universo a parte; trouxe a tona a discussao sobre a cultura japonesa,
a partir da perspectiva do Budismo e de seus rituais de morte, luto, funeral ¢ memorial; tenho
como suportes tedricos principais a perspectiva de cotidiano apresentada por Michel de Certeau
(2002), bem como as proposigdes tedricas da identidade, a partir de uma visdo ndo essencialista,
complementada pelo conceito de identificacdo, defendido por Serres (2000).

Isto posto, nesta pesquisa tive como compromisso priorizar os sujeitos, suas narrativas,
seus discursos, suas identidades. Na perspectiva de Denzin e Lincoln (1994), este tipo de
pesquisa permite certa liberdade para escolher e até mesmo criar praticas que se ajustem ao
contexto que desejo estudar. Neste entremeio entre a abertura a uma forma mais dinamica e
subjetiva de pesquisar e a consisténcia que se espera de uma Tese, mesmo consciente da
liberdade que Denzin e Lincoln (1994) apresentam, indico algumas possibilidades, tanto de
instrumentos de coleta de dados e tipos de pesquisa, bem como técnicas de analise de dados
que foram empregadas, mas sobretudo, detalho os caminhos por mim percorridos na construgéo
desta Tese.

Para Flick (2004), a pesquisa qualitativa ¢ um continuo processo de formagdo e
interpretagdo da realidade. Para conseguir isso, interpretei a realidade sociocultural dos
membros da comunidade japonesa e descendentes em Maringa, a partir de suas praticas dos
rituais budistas de morte, com base em suas narrativas.

Neste sentido, vislumbro que para alcancar tal interpretagdo da realidade a partir da
observagdo e da entrevista semiestruturada faz-se necessario o emprego de um roteiro geral e

tematico, tipico da historia oral, que conforme observam Ichikawa e Santos (2006), sdo os
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instrumentos de coleta de dados adequados. Ao ouvir as historias das pessoas envolvidas no
cotidiano da morte budista na colonia japonesa em Maringa, busquei entender o funcionamento
destas relagoes, tal como os monges dos templos budistas, os comerciantes que fornecem as
mercadorias necessarias para os rituais poderem ser executados ou que direta ou indiretamente
sdo enredados por este evento, bem como os proprios integrantes de familias que viveram
situacoes de morte. As observacdes foram dos cultos e celebracdes budistas, mais
especificamente de veldrios de nikkeys.

Para obter éxito naquilo que me propus a pesquisar, acredito que o método que mais se
adapta as necessidades deste trabalho de fato seja a histdria oral, o qual foi empregado. A partir
das vivéncias cotidianas dos sujeitos desta pesquisa, garimpei nas historias e relatos pessoais
de cada um destes participantes extrair interpretacdes e relagcdes de suas passagens com o tema
desta pesquisa. Ao pedir para os japoneses e descendentes de japoneses contarem suas historias,
de uma maneira fluida porém minimamente estruturada, acredito que a liberdade do contexto
que envolve a resposta permitiu maior proximidades com o real da histéria, com a veracidade
do fendmeno, sem poluigdes, sem relatos oficiais das historias contadas por terceiros, mas sim,
a partir dos proprios construtores desta historia, a histéria dos japoneses e descendentes de
japoneses em terras brasileiras contadas por eles proprios.

Ichikawa e Santos (2006) discutem a possibilidade do emprego da historia oral dentro
dos Estudos Organizacionais, como alternativa dentre as abordagens de pesquisa qualitativa em
detrimento as pesquisas quantitativas. Geralmente rechacada por ser concebida
equivocadamente a partir apenas de uma perspectiva cronoldgica, remota, ou ligada a fatos
passados, o uso de métodos historicos para pesquisas das organizagdes sempre encontrou
barreiras na propria area, sobretudo pela emergéncia da Administragdo com preocupagdes
relativas ao presente ¢ ao futuro. A historia oral busca privilegiar as vozes daqueles que tem
suas narrativas e discursos sufocados pelos discursos dominantes e pela histéria oficial, que,
embora ndo alcance a quimera da democracia nas organizag¢des, permita a0 menos que estes
sujeitos ordinarios sejam ouvidos, criando assim um canal de comunicagdo com estes.

Na visao das autoras, a historia oral trata-se da histéria do tempo presente, ja que implica
na percepgdo do passado como um fato que repercute hoje, tem continuidade no agora, pois o
processo historico ndo estd acabado. Neste sentido, o que representa o passado no momento
presente do sujeito € a razdo da existéncia da historia oral. Esse método da um novo significado
a historia, ndo remota mas dindmica, indo além disto, na medida em que da sentido social a

vida das pessoas, pois passam a entender a sequéncia historica e consideram-se parte integrante
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do contexto em que convivem. Para corroborar com essa produgao da historia a partir do tempo
presente, como observa Giard ao falar sobre o modus operandi de Certeau (1995, p. 8)
argumenta que:

Sempre produz a escritura da historia a partir do presente, de sua relagdo com os

poderes que o governam, das questdes cuja resposta um grupo social procura
necessariamente e que ele transporta, a falta de coisa melhor, para o passado para

tomar distancia ou exorcizar os perigos do presente.

Segundo Meihy (2005) sdo trés os tipos de historia oral, quais sejam: a historia oral de
vida, a historia oral tematica e a tradigdo oral. A histéria oral de vida da oportunidade ao sujeito
para que este tenha maior autonomia para falar de forma mais livre possivel sobre sua
experiéncia de vida, sobre sua experiéncia pessoal, sendo que a este é permitido que conte sua
historia segundo sua propria percepgdo, importando inclusive fatos cotidianos da vida pessoal
do entrevistado. A historia oral tematica, por sua vez, se encarrega de trabalhar com maior
objetividade, tendo como referéncia um tema ou assunto determinado previamente e
delimitado, ndo importando os assuntos pessoais. Ja a tradi¢do oral se interessa pela
permanéncia dos mitos, uma visdo de mundo manifestada no folclore e transmissao geracional.

Apesar daquilo que Meihy (2005) chama de ditadura da palavra escrita, contrastando
com a fragilidade da historia oral, acredito que nossa tematica tem nesta abordagem um
respaldo que se torna um sustentaculo consistente. Quanto a classificacdo entre método, técnica
e disciplina, para efeito metodoldgico, nos apoiamos na ideia de frase de Louss Starr, citado
por Trebitsch (1994, p. 19), quando posiciona a histéria oral neste entremeio como “mais do
que uma ferramenta, ¢ menos do que uma disciplina”. Neste sentido, partilho da ideia de
Ichikawa e Santos (2006) a partir de Ferreira ¢ Amado (2001), quando argumentam que a
historia oral ndo visa buscar respostas, mas sim, suscitar questionamentos, buscando na teoria
as explicagdes e solucdes a essas respostas, pensando abstratamente questdes oriundas da
pratica. Assim, compartilho a concep¢ao de que a histéria oral se trata de um método, com a
capacidade de orientar e sistematizar a busca de respostas as questdes de pesquisa a partir de
um referencial tedrico, tendo como principal técnica a entrevista de historia oral.

Montenegro (1994) apresenta aquilo que ele chama de “Manual do Entrevistador de
Historia Oral”. Nas observagdes preliminares, indica que deve haver uma conversa
esclarecedora entre entrevistador e entrevistado, para que possa ficar claro para que, por que e
para quem suas memorias serdo registradas. Apds consentimento, deve-se fazer uma ficha do
entrevistado com nome completo, data e local do nascimento, endereco atual e data de
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entrevista. O entrevistador deve solicitar por escrito a autorizagdo para divulgagdo da entrevista,
assinando a transcricdo da mesma, se reconhecendo nesta historia. Analogamente a mai€utica
socratica, deve se pelo didlogo se aproximar do real da historia. O entrevistador deve permitir
que o sujeito conte sua historia, respeitando sua forma de se expressar, interferindo quando
quiser maiores esclarecimentos, naquilo que nao ficar claro.

Ainda falando em interpretacdo da realidade, abordo sobre um fundamental elemento
que compde estes caminhos que nortearam a construgdo desta Tese, de forma especial naquilo
que concerne a analise dos dados e discussdo dos resultados. Trata-se da transcriag@o, que tem
em Haroldo de Campos, além de poeta, critico e ensaista, um notavel tradutor, uma de suas
principais referéncias, que embora transite no campo da literatura apresenta elementos em sua
obra que permitem aos estudos organizacionais usufruir da riqueza de seus achados. Campos
acredita que a traducdo ¢ muito mais do que simplesmente transportar o texto de um idioma a
outro, ja que elementos da estrutura do texto, como ritmo e combinagdes sonoras sdo muitas
vezes mais importantes que a semantica. Por esta razdo, ndo basta se apegar exclusivamente ao
sentido literal das palavras; é preciso recriar o texto, restituir sua estrutura (SANTOS, 2012).

Tal postulado lembra aquilo que Certeau (2002) trata do fraseado préprio de uma
linguagem cotidiana, a partir das bricolagens do homem ordinario, que torna os discursos e
narrativas homogéneos, fugindo da heterogénea analise estatistica dos dados. Desta forma,
busquei captar aquilo que escapa do discurso imperativo. Transcriar, neste sentido, ¢ criar a
partir daquilo que se quer traduzir; ¢ reinventar sentidos buscando interpretar aquilo que foi
dito e registrado num encontro, numa entrevista, num registro oral. A linguagem oral ¢ distinta
da escrita e das demais formas; de fato, o hibridismo destas linguagens é notério nos tempos
presentes, ja que o sujeito quando enuncia ou narra mobiliza diversos modos de linguagens. Dai
vem a questdo: E como expressar isso num texto? E ai que emerge a nogio de transcriagdo, que
se sustenta naquilo que Santos (2012) chama de ato performatico do pesquisador, que ao se
apropriar do registro, da narrativa, faz sua edi¢do e cria novos sentidos que dialogam com os
sentidos outros e demais experiéncias e registros.

A transcriacdo guarda importante relacdo com a historia oral, que empreguei neste
estudo. A transcriagdo, também, apresenta relagdo com este ato performatico do pesquisador,
citado por Santos (2012) ja que se trata do instante em que ocorre a “teatralizacdo do discurso”,
onde se adota uma linguagem praticamente literaria para representar as emogdes, o choro, a
ironia e o siléncio. Para Meihy (2005), a transcriagdo se refere a fase derradeira do trabalho dos

discursos, onde teatraliza-se o que foi dito, recriando uma atmosfera da entrevista, procurando
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inserir o leitor no mundo de sensacdes vivenciados pelo pesquisador, o que de fato ndo ocorria
com a simples transcri¢do palavra por palavra do que foi dito. Para Meihy (2005) esta potencial
ficcionalidade que a transcriacdo ou o fazer desse novo texto parece transparecer, o que poderia
ser considerado uma fragilidade, mitiga-se com um procedimento que se torna vital: a
legitimag@o das entrevistas por meio dos entrevistados.

Por sua vez, a partir do uso da transcriag@o na historia oral, Caldas (1999) define que a
transcriagdo trata-se de uma agdo criativa que busca tanto as ficcionalidades individuais e
coletivas como o presente, como matéria fundamental, nossa ficcionalidade basica. Segundo o
autor, a transcriagdo permite recriar tanto as possibilidades de significado quanto as flutuagoes
daquilo que ¢ o outro, ou seja, dar vida ao presente do outro, fazendo fluir a vivéncia da
interioridade, da voz para o universo da escrita, jamais um reflexo do vivido. Assim, a partir
desta perspectiva, cria-se de forma conjunta um texto aberto que permite o dialogo com as
aberturas das vivéncias, com a polissemia, com as multiplicidades do proprio ser social,
libertando-se do seu reflexo, da sua origem, tornando-se assim referéncia de si, ndo refletindo
enquanto objeto outro objeto.

Foi assim que fiz a andlise: transcrevendo e transcriando para oferecer ao leitor a
atmosfera vivida durante toda a fase de coleta de dados, para entdo fazer um didlogo de todo
esse processo com as teorias utilizadas, ou seja, tentando compreender as praticas cotidianas, a
gestdo ordinaria desse cotidiano, as identidades e/ou identificagcdes ressignificadas nesse
contexto.

Quanto a pesquisa empirica, tenho como /ocus a cidade de Maringa, estado do Parana.
Como podemos observar na construgdo desta Tese, os tragos da colonia japonesa nessa cidade
sdo visiveis, desde a arquitetura, aos negocios e as manifestacdes culturais. A forma de acesso
ao campo se deu a partir do conhecimento de pessoas que passaram pela experiéncia de
celebracdes dos rituais de morte budista, bem como a partir do contato direto com os monges,
que ajudaram minha inser¢do neste campo. Além do contato direto, quanto as observagdes
realizadas nos veldrios de descendentes de japoneses, mantive contato diario com a Prefeitura
Municipal de Maringa, por meio da assessoria de comunicagao, que disponibiliza diariamente
o obitudrio, bem como do apoio de um grande grupo empresarial do ramo funerario atuante em
Maringa e regido, o Grupo Prever, que me disponibilizava também o obituario diario, bem como
onde seriam os velorios.

Nesta experiéncia pude observar o cotidiano da morte dos japoneses de Maringa e

regido, ao menos no funeral, j4 que as celebracdes de luto, como a missa de 49° dia de
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falecimento e demais celebragbes memoriais, incluindo as celebracdes domésticas, costumam
ser reservadas as pessoas mais proximas, amigos e familiares. Fui para as pesquisas de campo
com a descricdo apresentada pelos teéricos que elencam alguns simbolos e rituais tipicos das
celebracdes budistas de morte, tais como a presenca do koden, do papel do Monge, do incenso,
do ihai, no funeral, bem como sobre a missa de 49° e demais subsequentes, das celebragoes
com comidas tipicas, além da pratica didria de memorial aos antepassados, realizada
domesticamente nos Butsudans, macigamente presentes em lares nipdnicos.

Ao tratar de um tema tdo complexo como a morte, em momentos simbolicos e delicados
para as familias enlutadas, como o funeral e cerimdnias memoriais, confesso que a ida ao campo
gerou ansiedade. Essa ansiedade se misturou a certo receio do inesperado, justificado pela
sutileza que devera ser por mim empregada, no tratamento com 0s sujeitos que participarao
desta pesquisa, pois a abordagem ocorre num momento privado, geralmente de dor e sentimento
de perda do ente querido. Porém, o contato com o universo empirico ¢ fundamental para
entender o cotidiano, sendo que a partir destes primeiros contatos, nos veldrios, marcava outras
datas para continuar as entrevistas. Neste sentido, reconstituo a cena de Michel de Certeau, que
do alto do WTC — World Trade Center refletia sobre a tematica da caminhada pela cidade
(CERTEAU, 2002), analisando que s6 se conhece a realidade e o cotidiano quando vocé desce,
quando vocé chega ao nivel da rua. Para o autor, escapa das visdes totalizantes aquilo que ¢é
estranho ao cotidiano e ndo vem a tona na superficie, onde se destacam as praticas estranhas ao
espaco em suas perspectivas geométricas ou geograficas. Tais praticas de espago remetem a
uma forma especifica de operagdes, a outra espacialidade, o que chama de uma experiéncia
antropologica, poética e mitica do espaco.

Analogamente, descer ao nivel da rua na tematica de cidade abordada por Certeau
(2002) se traduz em conhecer determinada realidade a partir da experiéncia cotidiana com o
objeto de pesquisa, ou seja, vivenciar a realidade a partir das praticas dos sujeitos de pesquisa
envolvidos diretamente com o tema desta pesquisa. Discutir tal realidade, a partir das praticas,
uso e costumes presentes no cotidiano dos membros de coldnias japonesas no norte do Parana,
envolvidos em rituais budistas de morte, buscando investigar relacdes com as identidades
(re)construidas destes sujeitos, ¢ o que me interessa ¢ 0 que me propus a realizar nesta
empreitada.

Ao acessar o universo empirico que comporta as relagdes cotidianas destes rituais
budistas de morte, muitos destes dilemas de ansiedade que colocavam em xeque os

instrumentos e tipos de pesquisa empregados, foram sendo dissipados, diversos insights

85



surgiram, da mesma forma que muitas convicgdes se esfacelaram. Naturalmente, fiz incursoes
preliminares no campo, a fim de calibrar os instrumentos de coleta de dados. Mantive contato
com monges ¢ dirigentes dos templos budistas, participei de cerimonias funerarias, missas de
sétimo dia, preparando o terreno para contatos futuros visando a realizagdo de entrevistas com
familiares dos falecidos. Busquei nas empresas de servigos funerarios informagdes sobre rituais
budistas de morte e os servigos oferecidos a este publico. Assim, essa pesquisa se caracteriza
como um processo pendular, um constante ir e vir entre 0s universos empirico e tedrico.

Embora a quantidade de pessoas entrevistadas, observagdes de veldrios realizadas e
negocios ligados a morte de nikkeys visitados ndo se tratasse de algo que me preocupava, este
limite aconteceu quando ocorreu a saturacdo dos dados. Especificamente sobre as entrevistas,
foram 5 narrativas em profundidade analisadas, que ocorreram entre os anos de 2016 ¢ 2017.
Quanto aos veldrios de nikkeys, foram 9 observagdes, também entre os anos de 2016 ¢ 2017.
No que se refere aos negocios direta ou indiretamente envolvidas pela morte de nikkeys, foram
visitados e/ou pesquisados 18 negdcios ou segmentos de variados ramos de atividade no ano de
2016 e 2017.

Com a execugdo desta Tese, em consonancia com projetos correlatos que tratam da
mesma tematica, creio que poderemos contribuir com os Estudos Organizacionais, a fim de
preencher um gap teorico, empirico e historico, ao tentar entender como se da o “negocio” da
morte budista, os rituais envolvidos, os atores que o fazem funcionar, seus discursos e
narrativas, suas identidades e identificagdes e demais relagdes envolvidas em praticas tdo
antigas e proximas de todos os seres humanos, mas que mesmo assim nos recusamos a refletir
e a discutir. Reafirmo minha crenga de que essa caracteristica peculiar, tanto tedrica quanto
empirica desta Tese, configuram a possibilidade real de constru¢do de um trabalho original.
Assim, meu proposito com esta pesquisa, além de contribuir com os Estudos Organizacionais,
¢, pela interpretagdo dessa realidade, criar uma nova perspectiva sobre esta realidade, a partir

de minha visdo de mundo. Este ¢ o meu desafio!
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5. AS OBSERVACOES DOS FUNERAIS, AS HISTORIAS E OS NEGOCIOS DA
MORTE DE NIKKEYS EM MARINGA

Neste capitulo, minha proposta é apresentar os resultados da pesquisa realizada para
construcdo desta Tese. Mais especificamente, num primeiro momento trago os achados da
pesquisa de campo, a partir de dados primarios coletados, onde pude ter acesso as praticas
cotidianas da morte budista no contexto de Maringa e regido a partir do contato direto com os
sujeitos, no exercicio de seus diversos papéis. Sdo os relatos, as narrativas dos praticantes dos
rituais budistas de morte. Essa pesquisa em dados primarios se constituiu a partir da defini¢ao
de trés dimensdes que o proprio campo revelou como capitais para a construcao desta Tese: 1)
os velorios de nikkeys; ii) as praticas cotidianas dos rituais de luto, funeral ¢ memoria; iii) os
negocios — e negocios ordinarios — gerados a partir da morte de japoneses e descendentes.

Apresento e organizo os dados coletados e analisados a partir desta ordem que estabeleci
previamente. Quanto a quantidade de abordagens realizadas, as mesmas pararam de ser
realizadas na medida em que ocorreu a saturacdo dos dados, ou seja, quando eventos similares
comecam a ser repetidos continuamente. Os velorios de nikkeys foram no total 9 eventos, onde,
por ndo encontrar um método ou procedimentos analogos, ao menos quando considero as
condicdes especificas do objeto de pesquisa desta Tese, criei uma forma propria de garimpar os
dados. Fiz observagdes de veldrios que ocorriam na cidade de Maringa, nos cemitérios e capelas
da cidade. Dos praticantes, por sua vez, mantive contato com 5 Nikkeys, em menor ou maior
grau praticantes das praticas dos rituais budistas vinculados a morte — funeral, luto e memorial
- buscando captar suas praticas cotidianas. Em relagdo aos negocios, sobretudo dos negocios
ordinarios, captamos como as organizagdes fomentam a economia local e auferem lucro a partir
do fato gerador da morte nikkey. No total, foram investigadas 18 organizacdes e/ou segmentos

de negocios.
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5.1. OS VELORIOS DOS JAPONESES E DESCENDENTES

“Alo, bom dia! Por gentileza, hoje estd acontecendo algum velorio de japonés?”. Por
mais que pareca estranho, até pitoresco, nesses anos que despendi ao doutorado na pesquisa
sobre as praticas cotidianas da comunidade nikkey em Maringa e regido, o modus operandi que
adotei para tornar factivel a pesquisa de campo foi o que acabo de desvelar. Tive a oportunidade
de aprender sobre outra cultura, sobre outro povo, outra identidade, outra religido, outros
costumes, outras praticas. No entanto, por tratar-se de um assunto ¢ um momento tdo delicado,
a morte, sobretudo no comego ndo foi uma experiéncia suave.

A dinamica era a seguinte: praticamente todo dia cedo, durante 2 anos, ligava para o
Sistema Prever®, a maior player do setor funerario de Maringa e regido, para me informar a
respeito dos veldrios de japoneses e descendentes; também costumava acessar o site da empresa
para ter acesso a essa informacdo. Por outra via, também ficava informado dos veldrios de
nikkeys diariamente, pois recebia o informativo da assessoria de comunicagdo da Prefeitura
Municipal de Maringa, pois me cadastrei junto ao Cemitério Publico do Municipio para receber
tais informagdes diariamente. Quando conseguia estar presente, assim o fazia.

Antes dessa experiéncia direta com os velorios de nikkeys, havia anteriormente apenas
estudado teoricamente sobre o assunto, bem como havia feito visitas e entrevistas in loco nos
templos budistas de Maringa, conversado com os monges para mitigar meu nivel de ignorancia
a respeito do proprio budismo e, em foco, das praticas pertinentes aos costumes com a morte
para o budismo. As primeiras abordagens foram as mais delicadas, porém trouxeram
importantes contribuicdes para que eu compusesse uma noc¢ao propria, uma experiéncia
particular, do que seria um velorio baseado no rito budista.

Como disse anteriormente, ndo sou descendente de japonés, ndo sou budista, nunca
havia sequer ido em um velorio budista. Em que pese esse contexto da morte, associado ao fato
de sentir-me “um estranho no ninho”, por ser um sujeito de cor parda no meio de japoneses ¢
descendentes, com um bloco ¢ caneta na mao, onde todos ndo me conheciam e sabiam que eu
nado era da familia ou amigo do falecido, de ser interpelado, assediado ou me sentir vigiado por
varias vezes, e de ter que apresentar as credenciais ou em um caso especifico ser convidado a

me retirar da celebragdo, me surpreendi positivamente, todas as vezes que fui, com a beleza e

% O Sistema Prever ¢ um plano de assisténcia funeral que atua desde 1999 em Maringé e regido. A atuagdo do
grupo ¢ marcada pela oferta de produtos e servigos inovadores, o que chamam de um novo conceito de atendimento
funerario, tendo como missdo “oferecer tranquilidade ao associado” no momento do falecimento, pela assessoria
do evento funeral.
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riqueza da cerimdnia, com a riqueza simbolica e com a bonita e peculiar forma com que os
nikkeys lidam com a morte. Na sequéncia, apresento os velorios observados.

Assim, apresento o relato e andlise das nove observagdes de funerais realizadas neste
interim. Os nomes dos sujeitos envolvidos nesta pesquisa foram alterados por codinomes

ficticios, a fim de preservar suas identidades e a particularidade das familias.

5.1.1. Velorio 1: Missa de sétimo-dia no mesmo dia do velorio?

A primeira experiéncia que passei como observador de velorio de japoneses e
descendentes foi logo no Templo Budista mais tradicional de Maring4. De passagem, indo
cortar o cabelo, num dia de semana qualquer, me deparei com a placa da agéncia funeraria
indicando “LUTO”, posicionada em frente ao referido Templo. Ainda ndo havia desenvolvido
a pratica de ligar diariamente para o Prever, nem acessado o sife, nem mesmo recebia a
newsletter com o obitudrio da cidade, enviado pela Prefeitura. Resolvi entrar. Por enquanto, a
abordagem para calibragem foi intuitiva, porém riquissima.

Cheguei, adentrei, fiquei observando ao longe, parado na porta. Me recebe um
renomado dentista da cidade, ex-vereador, com um cracha que o identificava como presidente
do Templo. Me apresento, falo que sou da UEM, que fagco uma pesquisa sobre os costumes
japoneses relativos a morte. Ele, mesmo sem falar com ninguém da familia, permite meu acesso.
Me oferece café; prefiro declinar. Ja neste momento, acho estranho perante tudo que havia lido
dos costumes quanto aos pratos tipicos, pois no café ndo tem nenhuma referéncia a cultura
japonesa. Pdo, café, bolacha, achocolatado, todos brasileirissimos, sdo alguns dos itens que
compdem o café oferecido.

Entro, sento, me acomodo. Percebo os olhares das pessoas estranhos a minha também
estranha presenca. Nao sou o unico que ndo possuo tracos orientais, porém fica nitido, por mais
que tente ser discreto, que ndo sou da familia, nem amigo. Chego no comego do ritual;
acompanho todo o evento, do comego ao fim. Tento perguntar para as pessoas proximas, nao
descendentes, sobre detalhes que ndo entendia: uma mulher me ajuda, porém, sou interpelado
por uma filha da falecida, que me adverte, pois, conversava no momento em que a alma da
pessoa ¢ apresentada ao Buda-Amida. Pego desculpas, ela me desculpa. Tudo € novo, nunca
havia participado de uma ceriménia budista. A riqueza arquitetonica, de simbolos e artistica do
lugar conferem ao ambiente um espago propicio a oragdo; parece um ambiente deslocado do

tempo e espago atual, um lugar heterotopico, como argumenta Foucault (2009).
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O monge é um Bonsan'’ jovem, japonés, recém-chegado do Japdo. Ele fala japonés e
toda a celebragdo ¢ feita na lingua japonesa. A cerimonia ¢ extremamente tradicional, quando
comparada a outras que tive experiéncia de acompanhar posteriormente. Sem duvida, a primeira
foi a mais tradicional das celebracdes funerais que acompanhei. No entanto, mesmo tdo
tradicional e ocorrendo no templo budista, o velorio apresenta tragos da nova ordem no setor
funerario: a presenca de uma empresa especializada, no caso o Prever, prestadora de servigos
funerarios. Mesmo que o espaco utilizado ndo tenha sido a capela da organizagdo, todo o
aparato logistico e demais servigos funerarios foi disponibilizado para atender o velorio, mesmo
ocorrendo no Templo.

O Templo ¢ o mais tradicional da cidade, também. Achados da pesquisa indicam que
esse, alias, ¢ o templo que tem a fama de ter os participantes mais abastados da sociedade
maringaense. A explicagdo vem da origem do templo, da regido leste do Japdo, considerada a
mais abastada do pais. Das observacdes realizadas, este foi o veloério que mais apresentou
caracteristicas originalmente budistas na sua realiza¢do, havendo a recitagdo das sutras, a
procissdo do incenso e a entrega do koden, conforme descreve Sato (2015). Outra caracteristica
importante, nesse velorio ndo ocorreu nenhuma manifestagdo de sincretismo, sendo um velério
puramente budista, mesmo sendo a familia, filhos e netos da falecida, praticantes do
catolicismo.

Converso com um jovem de 19 anos, catdlico, neto da falecida, que relata praticar os
rituais funerais por questdes familiares, por tradi¢cdo e respeito aos antepassados. Ser catolico e
praticantes dos rituais budistas de morte se justifica pelo fato de que boa parte dos nikkeys
deixaram de praticar o budismo e passaram a seguir outras religides, sobretudo os sanseis e
nisseis, sendo estes de maioria catdlica, 59%, no caso maringaense (PREVIDELI, 2009).
Outrossim, como argumenta o Monge Eduardo Sasaki (CARDOSO, 2013), tal processo se
explica pela ocidentalizagdo do descendente, que apenas reproduz comportamentos a partir do
aprendizado ¢ da tradigdo familiar. Neste sentido, mais do que adotar uma identidade fluida,
adaptavel as circunstancias, tipica da perspectiva nao-essencialista (HALL, 2011, pela
interpelacdo social que softre, o rapaz reflete uma identidade unica, singular, conforme defende
Serres (2000), resultado das interagdes e intersecgdes de suas relagdes de pertencimentos.

Bem, voltando a cerimodnia, a riqueza de detalhes ¢ vastissima. Os simbolos sdo os
tradicionais das celebracdes budistas. Penso em fazer fotos dos momentos, mas desisto da

empreitada em razdo das dificuldades de fazé-lo, bem como por questdes de ordem ética, ou

10 Bonsan é a uma outra forma de se tratar o monge budista.
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ainda pelo momento delicado e simbdlico para a familia da falecida. O monge fala em japonés
durante toda a celebracdo. Toca sinos entre as oragdes das sutras, oracdes que as demais pessoas
acompanham em um livreto. Fico anotando discretamente, mesmo chamando atencdo, todos os
fatos que posso observar. Para mim, todas aquelas manifestagdes, apesar de belissimas, me
causavam certo estranhamento.

A cerimoénia se finda! Ougo as pessoas combinando de voltar para a missa de sétimo
dia. No entanto, essa celebracdo, que geralmente, como o proprio nome diz, ocorre sete dias
apos o falecimento, neste caso ocorre logo apds o enterro. Fui ao enterro, mesmo com o tempo
chuvoso; na volta sou interpelado pelo filho da falecida, Shigueo, que me pergunta do meu
“caderninho”. “O que tanto vocé anota ai?”, diz. Falo da pesquisa, ele se mostra solicito e
compartilha importantes informagdes comigo. Diz que a missa de sétimo-dia ocorreu no mesmo
dia do veldrio e enterro, pois os parentes que moram em outros estados, como Sdo Paulo,
dificilmente viriam daqui uma semana, conforme prevé o ritual tradicional. Assim, adaptam
tanto os produtos servidos no lanche aos convidados, pelo que posso observar a distancia,
quanto a data de realizagdo da celebragao.

O fato de adaptar o ritual de morte budista, realizando a missa de sétimo dia no mesmo
dia do funeral e do enterro, pode ser explicado sob algumas perspectivas. Poderia ser
justificado, como o proprio filho comenta, em razdo do estilo de vida contemporéneo, ja que os
parentes ndo teriam disponibilidade de tempo para retornar em sete dias e celebrar a missa de
sétimo dia. Como define Levinas (1997), a individualidade e a indiferenca para com o outro,
tracos marcantes de nossos tempos, sdo sérios problemas da sociedade contemporénea. Isto se
demonstra pela falta de tempo para dedicar-se aos rituais de morte, sob a justificativa do estilo
de vida que levamos. Em que pese a morte se configurar na impossibilidade da fuga, pois escapa
ao nosso controle (LEVINAS, 1997), como na morte sou colocado em xeque, o humanismo do
outro homem me torna cumplice e corresponsavel pela morte deste outro, ja que a partir da
alteridade, me obrigo a ndo ser indiferente a este momento do outro.

No decorrer da conversa Shigueo, me convida para participar da celebracdo de sétimo-
dia, dos comes e bebes servidos, o qual prefiro declinar o convite, por respeito a este momento
da familia. Porém, nossa conversa se desenvolve. Shigueo é um empresario maringaense do
ramo joalheiro, de cerca de 55 anos, casado, com dois filhos. Diz que o costume da familia,
apesar de catolicos, ¢ manter as praticas tradicionais dos antepassados. Mantém a tradi¢ao do

Butsudan e do ihai em casa, bem como celebra as datas memoriais de falecimento dos
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antepassados, como os funerais, as missas de sétimo e quarenta e nove dias, além das datas
seguintes do calendario budista.

Na narrativa de Shigueo ficam evidentes dois aspectos importantes para nossa analise,
também nao especificos sobre o ritual, sobre o rito, mas sobre as praticas dos sujeitos quanto a
estes rituais budistas de morte. No primeiro deles, se demonstra que, ao assumir ser catolico e
praticar os rituais de funeral, luto e memoria tipicamente budistas, Shigueo ndo se demonstra
fixo a uma esséncia que o defina enquanto identidade, mas envolto em relagdes de
pertencimento que o definem enquanto sujeito Unico, a partir do processo de identificacdo
(SERRES, 2000). Sob outro aspecto, ao assumir publicamente a religido catélica, mesmo
confessando seguir os rituais budistas de morte, tanto em casa como no templo, a pratica de
Shigueo se aproxima do expediente tatico da teoria sobre cotidiano apresentada por Certeau
(2002), ja que suas a¢des astuciosas burlam a loégica dominante dos sujeitos de querer e poder,
pois faz um uso distinto dos recursos pensados pelos fabricantes dos produtos tangiveis e
simbolicos.

Comenta que os jovens, os filhos e sobrinhos ndo querem mais saber de manter as
tradigdes e costumes tradicionais dos antepassados. Acredita que este costume tende a se
acabar, pois aqueles que praticam ainda sdo os nikkeys com mais de 50, 60 anos de idade. Em
sua visdo, sobretudo a partir da transicdo entre a segunda geracdo, nisseis, € terceira geracao,
sanseis, esses costumes foram se perdendo. Hoje, com a convivéncia com outras religides e
praticas, bem como pelo desinteresse natural dos jovens, quando fazem alguma pratica

tradicional, nem sabem o significado, apenas reproduzem aquilo que os mais velhos fazem.

5.1.2. Velorio 2: Por que s6 o koden de manteve?

Neste segundo veldrio que observei ocorreu um fato inusitado. Quando fiquei sabendo
que havia falecido o pai de uma amiga da familia, estava em plena sala de aula. Era meados de
junho de 2016. Ele ja estava doente e a qualquer momento era aguardada a noticia de sua morte.
Deixei uma atividade para os alunos e rumei para a Capela do Prever. Ou seja, a minha
motivagdo para estar presente no velorio tanto cumpria a finalidade social de confortar a familia
enlutada como também se tornava uma oportunidade para realizar novas observacoes
pertinentes a minha pesquisa.

Um fato que chamava atencdo neste caso € que a viuva, aqui chamada de dona Licia,

quando ainda tinha seu marido vivo, por ser vizinha e colega de minha mae havia comentado
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sobre o “altarzinho”, assim por ela chamado, que mantinha em casa para fazer memoria aos
antepassados. Ela se referia ao ihai e ao Butsudan dos seus pais, que certo dia chamou minha
mae para conhecer, porém tinha certo receio até entdo por serem colegas dos bancos de igreja.
Disse que tinha vergonha e medo de ser discriminada pela comunidade por ter costumes
tipicamente budistas e ser catolica praticante, o que poderia ser considerado um sério pecado
perante a igreja catdlica ou pelo simples julgamento dos outros. Comentou nesta oportunidade
que quando os pais morreram, por pressdo deste medo do julgamento, da pratica catodlica, ndo
fez imediatamente o ihai e o Butsudan, somente providenciando quando passou algum tempo
da morte destes.

Bem, falando do veldrio, cheguei e fui recepcionado pelos parentes do falecido, aos
quais prestei minhas condoléncias bem como expliquei rapidamente o que estava fazendo ali,
além da visita social, com um bloco de papel e caneta nas maos. Permitiram que eu fizesse
minhas observagdes. Tinha uma curiosidade especifica nesta empreitada: Qual seria o
comportamento e as praticas da familia quanto aos rituais empregados, na medida em que os
conhecia e sabia que eram catolicos praticantes, porém adeptos ao culto memorial diario aos
antepassados, por meio do /hai e Butsudan? Nao tinha grandes expectativas, porém mesmo essa
baixa expectativa foi frustrada! E por qual razdo? A celebragdo ndo continha praticamente nada,
nenhuma menc¢ao, nenhuma referéncia aos cultos budistas de morte, com excecdo do koden.
Isso me intrigou! Dai me questionei: por que outros simbolos como o incenso, a presen¢a do
Monge, o pequeno altar com o ihai do falecido haviam sido obscurecidos, silenciados, apagados
na celebragdo e por qual razdo mantinha-se apenas o koden?

O fato do koden ser o unico simbolo que se manteve na celebragdo, logo em frente do
caixao, nos revela uma possivel pratica que se traduz essencialmente cultural e social. No Japao,
bem como nos lugares ondem moram os japoneses ¢ seus descendentes, é lugar comum a
entrega de envelopes com dinheiro para colaborar com os gastos da familia nos funerais. Nao
s6 nos funerais, mas em outras celebragdes como casamentos, mudancas de endereco,
batizados, aniversarios, o envelope do koden contendo dinheiro ¢ uma pratica comum. Nos
funerais, sobretudo quando morre o homem, quando a mulher tem muitos filhos, o valor doado
tende a ser maior, sem, porém, existir uma regra ou etiqueta social que defina valores ideais.
Na pratica, as pessoas doam como seu poder aquisitivo permite.

Quanto ao apagar alguns simbolos da celebracdo, acredito que dentre os fatores
possiveis para explicar essa realidade tenham sido, primeiramente, um de aspecto social, ou

seja, a grande presenca de amigas da viliva, da igreja catdlica, que talvez de certa forma a tenha
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feito preferir omitir esses simbolos mais patentes da tradicdo budista para ndo causar
constrangimentos sociais posteriores em sua comunidade religiosa. Existia uma forca
imperativa que parecia oprimir a viuva e a familia do falecido a “manter aparéncias” para lograr
o éxito de uma convivéncia cotidiana saudavel, equilibrada, algo préximo a ideia de
conveniéncia abordada por Certeau, Giard e Mayol (2002), da qual a viuva parece ndo querer
perder os éxitos acumulados socialmente ao longo dos anos de vivéncia na comunidade. Sua
pratica, em parte, revela essa necessidade de preservar o beneficio da vida social harmoniosa.

Por outro lado, ao conciliar a vivéncia conveniente do cotidiano, no que se refere ao
aspecto social de manter os contratos sociais justos e equilibrados, e, internamente, em sua vida
cotidiana praticar cultos domésticos tipicamente budistas, me parece que a viuva lanca mao do
expediente da tatica, delineada por Certeau (2002), neste contexto compreendido como algo
analogo a pequenas subversdes, microscopicas peripécias cotidianas que possibilitam um
conforto, permitem a conciliacdo entre as praticas sociais e culturais.

Em outras palavras, ajustam as demandas que cobram uma postura da vilva na
sociedade, que socialmente s3o aceitas nos circulos sociais que a mesma participa, mais
especificamente na igreja, na fé que professa publicamente. No que toca ao aspecto cultural, a
mesma se reserva ao direito de ter uma pratica cotidiana doméstica que faca memoria aos seus
antepassados, como forma de homenagem, lembranga, rendendo gragas pela ousadia destes.
Ou seja, a mesma pessoa, a vitlva, comporta dentro de si varias praticas, por vezes diferenciadas,
ndo necessariamente contraditorias, talvez conflituosas, que a permitem ter praticas tanto
tipicamente catolicas quanto budistas, mesmo que no que se refere a segunda ndo seja absorvida
no seu aspecto religioso, ¢ sim cultural. A pratica desta viuva guarda intima relagdo com o
conceito de identificagdo proposto por Serres (2002), na medida em que nédo se diz portadora
de uma identidade A ou B, catolica ou budista, mas sim, se identifica com valores e elementos
simbolicos presentes nas duas religides.

Quanto ao velorio, especificamente, parecia tratar-se de um velorio tipico de gente
simples; essa familia ¢, de fato, de gente simples, trabalhadora, sem poder aquisitivo
consideravel nem participagdo importante na sociedade; uma familia de periferia. Essa
confirmagdo vem de um empresario do setor funerario, que havia conhecido em outro momento,
e que me acompanhou neste velorio. Disse ele tratar-se de um “velorio de gente simples”, na
expressdo rasgada que utilizou, de “japonés pobre”. Segundo ele, tal fato se demonstra pelo
baixo fluxo de carros, bem como pela pequena presenca de carros de luxo, de pequeno valor,

diferente de outros dois velorios que observei. Esta expressao “veldrio de ‘japonés’ pobre” e

94



“velorio de ‘japonés’ rico”, havia ouvido antes numa entrevista realizada com um Monge,
aquele que chamo de “Monge E.”.

Nao teve oragdo com o Monge, ndo teve ihai, ndo teve incenso. As flores eram as
oferecidas pelo Plano Funerario. Apenas uma coroa de flores. A presenga de nikkeys era na base
da metade dos presentes. Observo poucas expressoes de choro, com exce¢do da mae e da filha,
que de vez em quando esbocam um choro. Com excecdo do koden, nenhuma manifestagao
tradicional no velério; nem incenso, nem procissdo, nem altar, nem ihai, nem Butsudan. Os
Arautos do Evangelho, um grupo musical catolico, fazem as Exéquias do falecido. Sobre a
mistura, o sincretismo religioso, social e cultural, uma imagem de Nossa Senhora de Fatima ¢
observada ao lado do falecido. Passo a noite no veldrio, onde permanecem cerca de 25-30
pessoas. Alids, a pratica de permanecer a noite no funeral vem caindo em desuso pelos
japoneses e descendentes em Maringd, ao menos aqueles mais abastados, ja que se torna
frequente o assalto em velorios no periodo noturno, por saberem que existe o costume do koden,
com dinheiro em espécie, um “prato cheio” para os assaltantes.

Uma observacao importante: quanto aos simbolos tipicos do funeral budistas, so teve o
koden! Como amigo da familia, tomei a liberdade de fazer minha oferta; no entanto, cometi
uma gafe: ndo coloquei meu nome no envelope, pois a tradicdo reza que a familia costuma
agradecer a doacdo posteriormente, nas mais diversas formas. A fila de entrega do envelope
aconteceu; reparo que a maioria dos japoneses e descendentes trazem seus envelopes prontos
de casa. Outro aspecto, até nas relagdes que se apresentam como tipicamente sociais, culturais
ou religiosas, o fator econdémico se apresenta como preponderante! Tal fato justifica a
permanéncia apenas do koden nesta celebragao.

Outro motivo que me fez refletir ao rumar para esse velodrio, seria o questionamento de
como seria uma celebracdo budista na casa de servigos funerarios, o Prever? Para quem veio de
uma celebracao tradicionalissima na experiéncia anterior, ocorrida no Templo, toda rezada em
japonés, com excecdo do bom dia, com todos os simbolos que a estrutura do Templo permite e
se deparar com uma celebragdo exigua em simbolos budistas é frustrante. Esperava encontrar o
lugar adaptado a religido, ja que para Certeau (2002) o espago ¢ o lugar praticado. Segundo
informagdes disponibilizadas pelos funcionarios do Prever, quando ocorrem velorios
tradicionalissimos, usa-se a capela principal, chamado de saldo nobre, a qual tem adicional de
custo no uso. Transforma-se o local neutro em um ambiente propriamente budista. No mais,

tratou-se de um veldrio convencional.
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5.1.3. Velodrio 3: O veldrio hi-tech: transmissio online para o filho decasségui

A terceira experiéncia de observacao de velorios da comunidade nikkey se realizou em
um terceiro local diferente, o cemitério parque. Trata-se de um cemitério particular, com grande
ascendéncia do grupo Prever, o qual implantou seu crematorio neste espago privado, além de
hotel e acomodacg@o para parentes dos falecidos, bem como praga de alimentacdo e projeto
paisagistico requintado. Com instalacdes modernas e requintadas, o local trata-se de um
cemitério para classes mais abastadas da cidade.

Fiquei sabendo do veldrio pelo e-mail da Universidade Estadual de Maringa (UEM), ja
que o falecido se tratava de esposo de uma funcionaria muito conhecida de todos. Ela ndo é
descendente de japonés, mas ele sim. Observo pelo sobrenome que se trata de uma oportunidade
para coletar dados, fazer observagdes. Mais uma vez, a peculiaridade do veldrio foi tratar-se de
uma visita de cunho social e académico, ja que cumpria a fungdo de prestar condoléncias a
familia, naquilo que se refere ao aspecto social, oriundo do relacionamento particular, bem
como tratava-se de uma possibilidade de coletar dados interessantes. E, de fato, foi
interessantissimo!

Como adiantei, o espago reservado ao velorio trata-se de um lugar requintado, com boas
acomodacodes aos familiares e demais visitantes. Das salas disponiveis, se ndo me engano trés
no total, a sala dois foi a que foi reservada para o falecido; pensei que tal escolha havia sido
aleatoria, porém ndo foi. A sala tinha um dispositivo eletronico de filmagem de video, mais
precisamente uma camera de video, que transmitia de forma on/ine o velorio para o Japao. Um
filho decasségui do casal ndo pdde vir em tempo de participar da despedida ao pai; depois
tratamos mais sobre esse fato.

Abordando sobre o veldrio, da mesma forma como os demais casos, procurei ser
discreto, mas a0 mesmo tempo cumprir com a minha proposta de trabalho, fazer a observagao
dos velorios de japoneses e descendentes. Sentei na ultima cadeira da ultima fileira. Pela
primeira vez, nenhum simbolo tipicamente budista em um velorio nikkey, nem o koden. Reparo
que as coroas de flores trazem consigo mensagens de condoléncia, porém o que me chama
atencdo sdo os remetentes: grupos da igreja catdlica, grupos de comunidade eclesial de base
(CEB’s), ou seja, o falecido, sua familia, sdo vinculados a Igreja Catolica.

Sozinho, ja temia e me queixava isoladamente por perceber que haveriam poucos ou
pouquissimos elementos da cultura budista neste veldrio, ou ainda que seria tempo perdido, que

o tempo gasto ndo seria recompensado. Ledo engano! Percebo que um filho do casal se dirige
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a entrada, ao hall de entrada da sala funeraria e, com uma crianca no colo, comeca a dar “tchau”,
acenar para a cdmera. Minha surpresa: o velorio estava sendo transmitido ao vivo para o Japao.
O filho mais velho do casal se tratava de um decasségui, um brasileiro que voltou para o Japao
para buscar melhores condi¢des de vida.

A dinamica da vida cotidiana contemporanea praticamente nos obriga a buscar os
melhores indices de produtividade, os melhores resultados, a preservacdo do emprego. Sem
juizo de valor, sem julgar os sendes que ndo permitiram que o filho mais velho chegasse em
Maringa para o velério do pai, o fato de o veldrio ser transmitido em tempo real para o outro
lado do mundo demonstra a necessidade de entender como a tecnologia trata-se de um elemento
crucial para qualquer organizagdo, para qualquer individuo que vive em sociedade, para
qualquer tipo de negocio.

Observei atentamente as agdes das pessoas participantes desta celebracdo funeral.
Nenhuma manifestacao tipicamente budista ou costume tipico dos japoneses e descendentes foi
observado. De fato, de japonés ou descendente pouco tinha o falecido; aparentemente, ao
mesmo no que foi possivel captar pela observacdo, somente restavam os olhos puxados e o

sobrenome dos seus antepassados.

5.1.4. Velorio 4: O veldrio da familia abastada com rituais sincréticos

O quarto veldrio que fui observar ocorreu em um dia de semana; estava em casa quando
recebi a informagdo de uma funcionaria do Prever, que acabou se tornando minha informante,
de que havia acabado de ser iniciado um funeral de descendentes de japonés. Rumei para a
dire¢do do cemitério municipal, do outro lado da cidade de Maringa, onde fica anexa a capela
do Prever. Quando cheguei, me chamou a atengdo a grande quantidade de carros estacionados
em frente ao cemitério municipal, o que me obrigou a estacionar o carro na quadra de baixo.

A primeira impressao que tive ¢ que se tratava de alguém importante. Bingo! De fato,
trata-se de uma figura de distingdo da sociedade, na verdade, de distingdo na regido noroeste do
Parana, pois a familia toda praticamente veio de Paranavai, uma outra cidade da regido. Os
“carrdes” aos quais me referi anteriormente, além de grande quantidade faziam jus a condig@o
de carros de pessoas de consideravel poder aquisitivo. Carros importados, de alto valor, num
momento tdo delicado das familias, representam aos que trabalham com “servicos ordinarios”,

tais como guardadores de veiculos, uma importante fonte de renda.
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Chego no velorio! Trata-se de fato de um velorio requintado, luxuoso, formal. Apesar
de ser realizado fora de um Templo, mantém os aspectos tradicionais nos mesmos moldes. Os
elementos sdo tradicionais. Existe um altar preparado ao lado do caixao, mais precisamente do
lado esquerdo, com uma espécie de mini Butsudan, um pequeno altar com o ikai, a foto do
falecido e alguns alimentos. Como me posicionei do meio para o fundo da capela mortuaria,
me esfor¢o para observar neste mesmo altar uma maga.

Ainda na parte da frente do caixdo, mais a frente do que o altar, ainda do lado esquerdo,
porém quase de frente, a caixa preta que recebe os envelopes, o koden, com o dinheiro ofertado
a familia. Nunca tinha visto nos velorios que fui antes uma fila tdo grande e continua de pessoas
levando envelopes como oferta a familia enlutada. Nao que economicamente precisassem, ao
menos aparentemente; pareciam se tratar de pessoas de considerdavel poder aquisitivo. No
entanto, justamente neste velorio, aparentemente das pessoas mais abastados que fui, o koden
foi recorde.

A frente ainda, uma tigela com incensos, que costumeiramente as pessoas pegam para
fazer uma pequena procissdo perante ao falecido, uma espécie de homenagem. Neste velorio
nao foi diferente. Todo o ritual ¢ comandado por uma Monge Budista da cidade, respeitado por
ser dindmico, falar em portugués e ter muita empatia com os jovens. Fico por cerca de trés horas
no velorio. D4 tempo suficiente para acompanhar inclusive a transi¢do que ocorre: Sai o monge,
entra o padre. Nem sequer saiu direito o monge, chega o padre.

Também observo na sala mortuaria a presenga de simbolos tipicamente cristdos, como
cruz, imagem de Jesus. Algumas pessoas, a maioria delas, que fizeram o ritual budista, agora
fazem a cerimonia da Exéquias do falecido, nos moldes do ritual catolico. Percebi que com
raras excegdes, 0S mais antigos, os mais idosos t€m maior adesdo e participam mais ativamente
de cerimodnia budista, enquanto os mais jovens sentem-se mais confortaveis na celebragdo
crista.

O fim da celebragdo termina catdlico! Acompanho o cortejo funebre até o sepultamento
¢ o0 padre acompanha a familia neste momento. No entanto, observo prevalecer o sincretismo,
mais que religioso, social e cultural entre budismo e catolicismo, numa espécie de integracao,
complementagdo de simbolos e sentidos, que de fato, parecem fazer sentido aos participantes,

aos familiares do falecido.
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5.1.5. Velorio 5: Abordagens...credenciais...retire-se!

Quem ¢ vocé€? Onde vocé trabalha? O que vocé faz? Esta fazendo o que aqui? Tem
algum documento?

Essa foi a forma como fui recebido num velorio, no quinto que fui. Cheguei a ficar
assustado, num primeiro momento com a forma que fui abordado. Havia chegado, como de
costume (pois é, acabei me acostumando a ir a veldrios, especialmente de japoneses ¢
descendentes) abordei algum parente do falecido, no caso, um filho ¢ um neto da falecida. A
estes, explanei rapidamente sobre o que estava fazendo ali, mostrei meu registro académico,
falei que ia estar com um caderno e uma caneta e ficaria anotando coisas que observei durante
o velorio. Recebi carta branca para trabalhar!

E observei coisas interessantissimas! Quanto aos ritos, mais uma vez o sincretismo
imperou. Nem sei se quanto aos ritos, ou quanto aos costumes sociais e culturais; acredito que
principalmente quanto aos aspectos sociais e culturais. Mais uma vez, antes veio o monge,
depois veio o padre. A falecida era uma senhora muito bem quista do Fujinkai da Igreja Catdlica
Sao Francisco Xavier. O que!? Fujinkai da Igreja catolica? Isso mesmo! A pardquia em questdo
ndo por acaso tem como padroeiro S2o Francisco Xavier, um missionario que atuou fortemente
no trabalho evangelizador no Japdo. E, em que pese o Fujinkai até entdo estar apenas por mim
relacionado a um grupo de senhoras que cultivavam praticas budistas e tradicionais japonesas
no Templo Budistas, percebo que essa visdo era restrita.

Converso com algumas senhoras que eram colegas da falecida do Fujinkai da Igreja
Catdlica. O espanto que tive foi saber que no grupo do Fujinkai da Igreja Catolica frequentam
senhoras, cerca de 40 a 50, de todas as religides, praticas, costumes. Uma das lideres, bem
simpatica e jovial, conversa comigo e revela que “o padre ndo gosta muito de que nos
pratiquemos algumas coisas tipicas do Budismo, até mesmo no Fujinkai, mas ele sabe que a
gente faz e de certa forma respeita”. No grupo, segunda essa colega da falecida, ndo existe
acep¢do de pessoas, separagdo por quaisquer caracteristicas, apenas que seja mulher,
independente da religido.

Percebo que tem um senhor, aparentemente da familia, que fica “me encarando”. Desvio
o olhar, finjo que ndo é comigo! Mas ele fica me seguindo com os olhos. Saio da sala mortuaria
e fico na parte externa da Capela. Vejo uma senhora de idade avancada, sento ao lado dela. Ela
me d& uma aula sobre a pratica dos ritos ligados a morte para os japoneses e descendentes. Ela

¢ japonesa! Me fala de tudo um pouco, das praticas, por exemplo, do koden, que no Japdo ¢
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oferecido também em outras ocasides, como casamento, batizado, mudancas, além do velorio.
Comenta que, mesmo sendo catolica hoje, ainda tem Butsudan e ihai, pratica diariamente o
memorial aos antepassados, e ndo se sente culpada ou dividida por ter praticas budistas e
catolicas concomitantemente. Fala que o Fujinkai ndo faz diferenca das pessoas, sendo um
espaco para que as senhoras cantem karaoké, dentre outras praticas, ¢ se lembrem do Japdo de
alguma forma. E neste momento que o senhor que me encarava me aborda.

Me aborda e me questiona o que estava fazendo ali. Diz que estava me observando faz
tempo, pergunta se eu sou de alguma seguradora, ou coisa do tipo, ou da receita federal, se
estou fiscalizando alguma coisa. Diz que a senhora que eu acabei de sentar ao lado ¢ sogra dele,
que eu estou desrespeitando um momento dificil dos familiares e que ndo deveria estar ali. Diz
que uma senhora daquela idade ¢ insuficientemente incapaz (embora tenha demonstrado alto
grau de lucidez em suas respostas) para ficar conversando com uma pessoa mais jovem que
ninguém conhece. Que eu poderia aplicar um golpe nela, como aqueles golpes de “bilhete
premiado”. Que eu apresentasse minhas credenciais. Nem apresento, nem discuto! Dou por
encerrada minha sessdo de observagao daquele dia, com proveitosas informagdes e importantes

ensinamentos.

5.1.6. Velorio 6: De volta ao templo tradicionalissimo

Quando pensava que as celebragdes tradicionalissimas haviam se encerrado, me
surpreendo ao ter a oportunidade de acompanhar mais um funeral no templo mais tradicional —
ou conservador — de Maringa. Desta feita, estivamos, minha esposa ¢ eu, transitando pela
cidade cangdo quando nos deparamos com a famosa placa de luto novamente. Dou meia-volta,
estaciono o carro, convido a minha esposa para me acompanhar nesta nobre missdo. Tomo
posse de meu caderno e caneta e comego a observar.

Jé& faz cerca de um ano da primeira observagao. Naquele momento, o novo Monge havia
recentemente chegado do Japao; mal falava o portugués antes, so6 falava bom dia, boa tarde.
Desta vez, observo que o Monge melhorou muito seu portugués. Estd um pouco menos formal,
mais despojado. Necessariamente, ndo se trata de um monge pop, longe disso; porém, parece
mais aculturado. Em que pese fazer a celebragcdo em japonés, ja interage com os familiares e
participantes de celebracdo nas diversas interlocugcdes que realiza.

Percebo que a celebragdo de fato ¢ a mais tradicional das que pude observar. O ritual é

basicamente o mesmo. Como o Monge E. havia me falado: “Se vocé foi em uma celebragio
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budista de morte, vocé foi em todas!”. Também posso confirmar que de fato, a celebracdo deste
Templo ¢ a mais conservadora entre os demais casos que acompanhei. Percebo que tenho uma
colega de trabalho entre os participantes da celebracdo. Nada observo de diferente, neste caso,
que julgue pertinente relatar.

Saio com a convicg@o de que a observacdo comegava a apresentar sinais de saturagao,
ja que muitos elementos da cerimonia se repetiam. Metodologicamente, novas observagoes nao
pareciam mais serem necessarias, contudo, observando que o que ndo se repetia era a

particularidade e a riqueza simbolica de cada momento!

5.1.7. Velorio 7: Com simbolos tradicionais budistas, mas celebrado na capela

mortuaria

Minha rede de contatos funciona! No més de junho de 2016 sou informado que ocorre
um veldrio no Sistema Prever, uma senhora de 90 anos. Parece ser uma figura importante da
comunidade japonesa, considerando o numero de ilustres presencas representativas destes.
Varios membros da ACEMA fazem-se presentes neste velorio, bem como empresarios,
professores da UEM, funcionarios publicos, politicos, presidentes dos Templos, enfim, o
velorio ocorre com grande presenca de pessoas representativas da sociedade nipdnica
maringaense, como fundadores/pioneiros da cidade, mas também, com grande presenca de
pessoas de forma geral. Na sua maioria, japoneses ou descendentes, sobretudo pessoas mais
idosas. Retine todas as condigdes necessarias para ser um velorio tradicional, embora ndo ocorra
no Templo Budista.

Coroas de flores da ACEMA, do Ministério Publico, da turma do softball da ACEMA,
do Parque do Japdo, dentre outras organizagdes e institui¢des, denotam a importancia do
falecido. Sim, acredito que numa observacdo de veldrios o nimero de coroas de flores é
diretamente proporcional a importancia social, economica ou politica do falecido ou do
sobrenome que carrega. Tal informagdo da importancia do falecido fica confirmado com as
conversas informais que tenho ao longo do velério. Para evitar transtornos, como da ultima
observagdo, me apresento ¢ escolho estrategicamente uma pessoa que parece ser alguém que
orienta as ag¢des no velodrio, o neto do falecido. Pego o contato deste, que posteriormente, me
informou sobre detalhes das suas praticas cotidianas dos rituais budistas de luto, funeral e

memoria.
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O monge chega! Ele ¢ japonés, novo, tanto de idade como de tempo aqui no Brasil. Nao
fala praticamente nada em portugués, com excegdo do bom dia. J4 vem todo paramentado. E o
representante do Templo mais tradicional da cidade. Segundo informacdes coletadas ao longo
da pesquisa, originalmente o Templo Honganji ¢ aquele em que frequentam as pessoas mais
abastadas da cidade, até por questdes historicas, da origem de onde vem do Japao, do Leste,
segundo informagdes, a regido mais rica do Japdo. Para se ter uma ideia, em média, a
“contribuicdo” ofertada ao Monge para realizar a celebragdo funeral de um falecido costuma
ser em média de dois salarios minimos para este Templo, enquanto para os demais Templos da
cidade, costuma ser em média de um salario minimo, embora afirmem nfo existir a exigéncia
de pagamento. Ao contrario, ndo contribuir com o Monge constitui-se uma ofensa, uma
confissdo de incapacidade econdmica da familia, uma afronta a tradi¢ao japonesa.

O monge inicia a celebragdo, recita sutras, uma espécie de mantra, uma sequéncia
aparente de cang¢des entoadas e ritmadas por sinos, marcadas por tambores. Toda a celebragdo
ocorre em japonés, porém, apesar da lingua diferente, € possivel perceber uma certa energia
que cria uma atmosfera espiritual propria no ambiente. As pessoas que acompanham a
celebracao tém um livreto, onde acompanham as orag¢des proferidas.

Em determinado momento da celebragdo um jovem da familia distribui incensos; nao
recebo! As pessoas fazem fila, acendem seus incensos na vela e depositam no altar, num
pequeno vaso com varios incensos espetados. Em outras celebragdes que fui, as pessoas
pegavam um punhado de incenso picado em sua mao direita e fazem um ritual; existe uma
espécie de urna com o incenso. Existem pequenas variacdes do ritual, conforme a regido do
Japdo que procede o Templo. Na mesma fila, alguns fazem a oferta do koden. No envelope,
coloca-se 0 nome da familia que contribui em dinheiro com as despesas do velorio e pos-
velorio.

Existe, neste veldrio, um pequeno altar improvisado; digo improvisado, ndo por desleixo
da familia ou do Templo, mas sim por tratar-se de uma espécie de miniatura do altar do Templo.
Neste altar adaptado, creio que seria a melhor palavra, posso observar que existe uma oferenda,
uma maga; no mesmo altar budista, uma cruz, demonstrando o sincretismo que se constitui uma
constante ao longo das observagdes. Defronte ao caixdo, uma pequena mesa com uma caixa
preta, onde as pessoas que vem prestar suas condoléncias a familia enlutada chegam e
depositam o koden; alguns depositaram na fila de prociss@o do incenso, outros no momento que

julgam oportuno.
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O monge fica do lado esquerdo do caixdo, de costas para as pessoas, de frente para o
altar. Acredito que 90% das pessoas presentes sejam idosos; o clima de respeito domina o
ambiente, representado pelo siléncio sepulcral observado. A posicdo do caixdo ¢ no sentido
Leste-Oeste, fato comum entre os japoneses e descendentes, que costumam fazer os velorios
nas Capelas que se situam no sentido Leste-Oeste, ou seja, do nascer ao por do Sol. Tal
observagdo julgo pertinente, a partir do questionamento de um funcionario antigo do Grupo
Prever, que, intrigado, me informou que, via-de-regra, os veldrios de japoneses e descendentes
acontecem nas Capelas que tem essa posi¢do. Na visdo do informante, as pessoas dizem tratar-
se de uma superstigao.

A celebragdo se desenvolve e 0 monge termina a recitagdo dos sutras, intercalada pelo
tinir do sino. O monge termina a recitagao e fala em japonés com a familia e demais convidados.
Todos fazem a tlltima despedida ao falecido e se preparam para o sepultamento; até 0 momento
ndo observei nenhuma expressao de choro, ao menos na forma “latina” de choros em voz alta,
ja que as manifestagdes de tristeza e saudade sdo discretas, silenciosas. Fato comum que se
observou nas celebragdes que pude observar, a expressdo contida de choro e desespero dos
familiares no momento da passagem do falecido.

Neste velorio, ao fazer a observagdo do altar, da presenca do monge, aproveito para
refletir sobre algumas questdes que julgo pertinente: Quanto o monge recebeu? quem faz o
ihai? Quem faz o butsudan? Quem fabrica os aparatos que compdem as cerimoOnias? Existe
alguma empresa especializada na preparacdo dos pratos tipicos que compdem as celebragdes
de luto e memoria, como a missa de sétimo e quarenta e nove dias? Sdo questionamentos que
provocarao reflexdes teorico-empiricas importantes ao longo deste estudo.

Reflexdes a parte, acompanho o féretro até seu destino final. No caminho, senhores
nikkeys falam sobre a iminéncia da morte, que se avizinha a cada dia, j& que os antigos amigos
estdo morrendo; refletem ao longo do caminho, também, sobre a flexibilizagcdo dos costumes,
as adaptagdes, argumentando que ndo acreditam que os jovens se interessardo por manter tais
costumes dos rituais de luto, funeral e memoria. No enterro, a familia distribui velas brancas e
incensos novamente; desta vez recebo, tanto um quanto o outro. Participo da celebragdo, que
se encerra com o filho fazendo um agradecimento, em japonés, a todos os participantes, porém
nem todos parecem entender e interagir com a fala dele; destes que ficaram para o final da
celebracdo, o enterro, acredito que ser o Unico ndo nikkey. Na saida do cemitério, a familia faz

uma fila e cumprimenta um a um os presentes.
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Acredito que tenha sido uma das celebragdes mais ricas, liturgicamente falando,
daquelas que tive a oportunidade de observar. Outra constatagdo, a importancia social,
econdmica e politica do falecido, ou da familia que carrega seu nome, pode ser refletida na
presenga de pessoas ilustres da comunidade nikkey de Maringé, bem como nas coroas de flores

que superlotaram o /all de entrada do funeral.

5.1.8. Velorio 8: Nem a caixa-preta do koden se fez presente

Acredito que as observagdes comegam a ficar repetitivas, os fatos comegam a se
suceder, sem grandes novidades. E o sinal para encaminharmos para a finalizacdo da etapa de
observagoes de velorios, ja que comega a ocorrer saturagao dos dados. No més de julho de 2016
fico sabendo pelo site do grupo Prever de um funeral de um senhor de 62 anos; trata-se de um
veldrio convencional. A tnica referéncia durante o periodo que fico na celebragdo ao universo
japonés/budista, € a presenca de japoneses e descendentes.

Um paréntese: no Saldo Nobre, ao lado da sala 6 onde me encontro, “rouba a cena” um
veldrio de alguém muito importante, a se considerarem os sinais. Muita gente, gente importante,
da alta sociedade, prefeito, politicos, empresarios, muitas, como nunca vi antes, muitas coroas
de flores, de empresas como concessionarias de veiculos de Maringa. Dai me questiono: sera
que o fendmeno da morte se trata de um momento oportuno para a exploracdo comercial e
mercadoldgica para estreitar novos vinculos com a familia do falecido, com os parentes, com
os herdeiros, garantindo potenciais novas vendas? Bem, acredito que este problema de pesquisa
fica para outro momento, mas fica a reflexao!

De fato, buscando refletir sobre as praticas cotidianas ligadas & morte, aos rituais
correlatos a morte, cada vez mais reflito sobre a vida, sobre a vida que levamos ou sobre a vida
que nos leva. O ritmo de vida acelerado que a sociedade nos impde nos faz cada vez mais dar
menos importancia as coisas que realmente importam. Nao conseguimos, nem num velorio, nos
desligarmos de outras preocupagdes que nos envolvem. Observo isso nos familiares e visitantes
que prestam suas condoléncias ao falecido. Mas acredito que isto extrapola a dimensdo dos
veldrios, ja que sempre trabalhamos em paralelo, ja que vivemos ansiosos, fazendo uma coisa
e pensando em outra.

Abrimos mao da vida e, a cada dia, nos aproximamos mais da morte, emaranhados por
uma parafernalia de coisas, artefatos, aparelhos tecnologicos, como os smartphones, que

consomem nosso tempo e nao nos permitem desligar por alguns instantes desse mundo paralelo
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e viver o0 momento, neste caso, do luto. Observo isso nos jovens, que na sala do funeral
permanecem avidamente conectados nas redes sociais e aplicativos diversos, enquanto os
adultos, do lado de fora, contam piadas, fumam e falam de negocios aos celulares.

Reflito sobre esse ambiente da morte. E um ambiente pesado, triste, carregado. Apesar
de dever ter o viés cientifico, e o tenho, de analisar os fendmenos e fatos a luz da ciéncia, ndo
deixo de ser eu mesmo nas observacdes. Interajo com as pessoas, nas abordagens fico sabendo
das historias de vida das pessoas, o que as levou a morte; confesso que esse tempo até aqui,
dois anos e meio convivendo com o cenario da morte, parecem ser suficientes, ja que comego
a me cansar desta atmosfera. Creio que, além do pesquisador, tanto a andlise quanto as
observagdes dos velorios de japoneses ¢ descendentes comegam a chegar ao seu estagio de
saturagdo, como disse previamente, ja4 que ndo comegam a surgir fatos novos para serem
observados.

Neste velorio € forte a presenca de japoneses e descendentes, apesar de nenhuma
mengdo aparente aos rituais budistas de morte. Resta apenas uma hora para o sepultamento,
mas ainda ndo vejo a presenga de monges ou simbolos japoneses, diferente de outro velorio,
dos “catdlico-budistas”, que tinham ao menos a caixinha do koden, uma caixa preta. Os
simbolos aqui presentes sdo apenas os cristdos, como velas e crucifixos. A familia € catdlica e
ja haviam avisado, num primeiro contato, que nao haveria nenhum tipo de celebragdo budista,
apenas catolica, ocidental, normal, segundo informado pelo filho do falecido.

No entanto, mesmo que ndo existindo os simbolos budistas, a tranquilidade e a calma
proprias dos velérios de membros da comunidade nikkey fazem-se presentes, tanta
tranquilidade que praticamente ndo existe quase ninguém no funeral. O contraste com a
comoc¢do “latina” do velério de familia portuguesa que ocorria no saldo Nobre, da alta
sociedade, que ocorria ao lado era notorio.

Enfim, volto ao velério do dia e nada de novo, nada de ritual. Nem catdlico, nem
protestante, nem budista. Tento retomar com alguém da familia, sobre o porqué da nao
celebracdo budista no velorio. Noto que as pessoas ndo querem falar muito sobre o assunto, ndo
se interessam, interditam o discurso. Os familiares sdo fechados. Pergunto a um senhor que
presumo ser da familia sobre as praticas japonesas, sem mencionar nada sobre os rituais ligados
a morte, e ele diz que ndo pratica nada, que hoje ndo se pratica tanto como em outras épocas,
que principalmente a primeira geracdo praticava, diminuindo o costume a partir da segunda

geracdo. Disse que, dos rituais ligados ao funeral, o Gnico costume que ainda mantém ¢ o
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costume do dinheiro no envelope, do ritual do koden. Mais uma vez, o Unico costume que
perdura ¢ o do koden.

O veldrio do oriental vai se encerrando. Preparam-se para o cortejo funebre final; ndo
houve nenhuma manifestacao religiosa, nem cristd, nem budista. Um musico contratado pelo
Prever, um violinista, toca uma cangdo em homenagem ao falecido. Confesso que, apesar de
poder estar “frustrado” por ndo haver referéncias budistas nem japonesas no velorio que fiz
observagao, a experiéncia foi valida pois tive a oportunidade de observar o cotidiano do Espago
das Capelas mortuarias do Prever, de forma transversal, fazendo outras captagdes importantes

que fazem referéncia a Industria da Morte. Tratou-se de uma rica experiéncia.

5.1.9. Velorio 9: Catélico que é catdlico ndo faz celebracdo budista nos ritos

funerarios!

Em setembro de 2016 fago a observagao de um velorio que ocorre na Capela mortuaria
do Prever. Trata-se de uma senhora de 62 anos. A presenca de nikkeys € maciga, praticamente
90% do total dos presentes. Me aproximo e falo com um neto da falecida, que ja adianta que
nao deve haver celebracdo budista ou de qualquer tradicao japonesa, ja que a familia ¢ catdlica
e ja ndo cultiva mais as tradi¢cdes japonesas, dos costumes budistas naquilo que se refere aos
tratos com a morte. Segundo o neto, o fato do costume ter caido em desuso deve-se justamente
ao motivo da familia haver se tornado catdlica.

Observo que ndo existe altar, butsudan, ihai, koden, presenca de monge, ou seja,
nenhum tipo de rito tradicional japonés/budista. Chega um didcono da igreja catolica para
realizar a celebracdo das Exéquias do morto. A celebragdo ¢ tradicional e tipicamente catolica,
sem apresentar até o final qualquer trago de costume tradicional do Japao. Como a celebragdo
apresenta-se esvaziada de elementos budistas dos ritos funerais, faco incursdes no espago da
Capela Mortuaria para me aproximar dos nikkeys, a fim de saber um pouco mais sobre suas
praticas dos rituais de funeral, luto e memoria.

Faco a abordagem de uma senhora, a mais experiente dos presentes. Acredito que ela
sabera muito sobre quem foi a falecida, sobre sua historia, bem como podera contribuir para
agregar meu conhecimento sobre os costumes japoneses no trato com os rituais ligados a morte.
Questiono sobre ihai, butsudan, koden, presenca do monge, no caso de hoje a ndo presenca
destes simbolos; ela se esquiva, diz que ¢ amiga da falecida, proxima a familia, porém nao quer

falar sobre o assunto. Fala em japonés, ¢ timida, fala pouco em portugués; s6 lamenta a perda
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das praticas tradicionais, diz que “os antepassados devem estar tristes com esse esquecimento”,
mas interdita o discurso e ndo fala mais.

Observo o comportamento das pessoas; ainda ndo vejo nenhuma manifestagdo dos
rituais budicos. Faltam cinco minutos para o cortejo final, quando chegam apressadas duas
senhoras que logo assinam a lista de presenca e fazem rapidamente sua despedida, quase se
encontrando no caminho com o corpo que sai para o féretro. Durante todo o tempo que fico no
veldrio ndo registro nenhuma lagrima derramada ou qualquer outra manifestagdo publica de
emocao, tais como choro e despedida. Algumas senhoras falam em japonés; chega a hora da
partida e, como de costume, todos se reinem calmamente, sem exaltagdes, se despedem. Fato
interessante, os familiares distribuem lembrancinhas nada tradicionais, lembrancinhas
padronizadas impressas pelo proprio Grupo Prever.

Parte o corpo! Decido encerrar os trabalhos por aquele dia, ja que ndo encontro
praticamente nenhum sinal que poderia acrescentar a minha analise, além daqueles acima
citados. A saturacdo das observagdes parece cada vez mais iminente. Neste sentido, decido
encerrar as observacgdes de funerais de nikkeys, ja que considero que, embora ndo tenha definido
um numero limite de casos a serem observados, a saturacdo de fato comeca a ocorrer, pois 0s
fenomenos e evidéncias empiricas vao se repetindo, o que acaba por ndo mais acrescentar na
construcdo deste trabalho. Desta forma, parto para captar as narrativas dos praticantes, a partir
das historias orais tematicas destes membros da comunidade japonesa de Maringa. Como ndo
tenho nenhum parametro definido, tomo como referéncia para captar os entrevistados, tanto a
confirmacdo de que sdo descendentes de japoneses, bem como a ades@o destes a participar da

entrevista. No item seguinte, apresento tais narrativas.
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5.2.0S PRATICANTES DOS RITUAIS BUDISTAS DE FUNERAL, LUTO E
MEMORIAL

O objeto de pesquisa desta Tese se constitui nas praticas dos membros da comunidade
japonesa de Maringa naquilo que se refere aos rituais de funeral, luto e memoria. O elemento
principal desta pesquisa ndo foi a morte, nem o budismo, nem a imigragdo dos japoneses, nem
os negdcios, mas sobretudo as praticas destes sujeitos. Ou seja, mais do que se interessar sobre
o que ¢ feito, me interesso pelas maneiras de fazer (CERTEAU, 2002). Ao privilegiar na
construcdo da Tese os praticantes dos rituais de morte, abro espago na discussio cientifica de
elementos historicos, sociais e culturais que talvez ndo tiveram a merecida atengdo pela historia
oficial.

As narrativas escolhidas para a construcdo desta Tese se configuram em historias orais
tematicas construidas a partir destes relatos. No total, ao longo da pesquisa empirica foram
coletados mais relatos dos que aqui se encontram apresentados. No entanto, ao decidir analisar
em profundidade as narrativas coletadas, optei por escolher as cinco historias que melhor
representavam nossos interesses de pesquisa.

Das cinco histdrias orais tematicas, captei as narrativas de quatro mulheres e de um
homem. Dentre os entrevistados, quatro se declaram praticantes dos rituais budistas de morte,
enquanto apenas uma nao se declarou praticante. Deste total, destaco que os trés mais jovens,
todos na faixa dos vinte a trinta anos sdo pertencentes a terceira geracdo, sanseis, enquanto a
senhora sexagendria ¢ nissei, membro da segunda geragdo, enquanto a mais experiente dos

entrevistados, uma senhora octogenaria ¢ japonesa.

5.2.1. Sayuri

No dia 09 de fevereiro de 2017, sem qualquer demérito as demais, fago uma das mais
ricas entrevistas desta pesquisa. E o terceiro contato que tenho com a entrevistada, apds outros
interessantes momentos de aprendizado sobre os costumes e praticas dos nikkeys quanto aos
ritos de funeral, luto e memoria. A conversa dura cerca de uma hora e quinze minutos. Trata-
se de uma mulher, uma jovem com 23 anos de idade, filha de pai descendente de alemaes com
uma mae com antepassados japoneses, sansei. Nesta Tese a identifico como Sayuri.
Comegamos a entrevista de uma forma diferente do convencional. Peco para que ela se

identifique étnico-racialmente, quem ¢ ela no mundo, qual sua origem. Ela comenta o seguinte:
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Eu sou metade japonesa, metade alema, 100% brasileira, porque nasci aqui, mas, em
questdo cultural eu acho que estou muito mais encaixada na cultura japonesa que
alema, as vezes até mais na cultura japonesa que na brasileira. Na minha percepgao
eu estou muito mais na japonesa que na brasileira, mas nasci aqui entdo nao tenho
esse titulo ainda...

Chama ateng@o o fato de deixar explicito que as vezes se observa muito mais na cultura
japonesa que na brasileira, bem como diz que ndo ter “esse titulo ainda”, fazendo uma relacao
da identidade japonesa com o titulo, ainda ndo obtido, o que demonstra que pretende obté-lo,
provavelmente. Diz que seus avds vieram adolescentes para o Brasil, a avd de Osaka e o avd
de Fukuoka. Quero saber mais sobre seus avos. Comenta que o avo chega ao Brasil em 1927 e
avo em 1928 e desembarcam em Sdo Paulo. Depois vem para o Parana, passando por
Apucarana, Londrina e chegando em Maringa. Chegaram ao Brasil budistas, praticantes até 12
anos atras, quando se “converteram” luteranos. Pela ascendéncia alema do pai, todos em sua
casa sdo praticantes ativos do luteranismo, o que acabou por influenciar seus avos maternos,

que vieram morar com eles. Ela destaca uma fala da sua mae para os avos que € interessante:

Minha maée até falou com eles: Vocés tém certeza que querem isso mesmo, porque se
vocés se converterem luteranos vocé€s ndo vao ganhar o Butsudan! No final ndo
aconteceu nada disso! Eles ganharam o Butsudan do mesmo jeito....

Tal fala de Sayuri mostra-se interessante, pois relata como foi o processo de morte de
seus avos e da forma como a mae lidava, ao menos externamente, com a questdo dos costumes
japoneses de origem budista no trato diario com a memoria dos falecidos. Por fim, prevaleceu
o costume, os aspectos antropologicos e sociais no trato com a morte, a partir dos rituais
budicos, e ndo os ditames daquilo que sentencia esta ou aquela religido. Como argumenta: “os
dois se converteram, os dois faleceram, os dois tiveram ihai e Butsudan ”.

Agora me interesso por saber mais sobre os costumes diarios dela e de sua familia, bem
como sobre a influéncia da cultura japonesa em suas praticas cotidianas. Relata que seu irmao
mais velho, 30 anos, apesar dos tragos marcadamente japoneses ndo cultiva nada das praticas
japonesas. O pai, faz por respeito a mae, ndo por acreditar, por fé, mas por costume. Porém, ela
e sua mae sdo praticantes diarias das praticas niponicas, na alimentagdo, como comer arroz e
conserva, nos costumes, como acender o incenso todo dia e tirar os sapatos para entrar em casa,

nas datas, nos rituais, sobretudo daqueles ligados a morte, os rituais de memoria ¢ o culto
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doméstico aos antepassados. Diz que “todo dia sou eu que abro o ‘Templosinho’, acendo o

incenso”, fazendo referéncia ao Butsudan. Sobre essa pratica, descreve com mais detalhes:

O altar fica no meio da sala da casa...isso esta 14...6 como fosse uma casinha...esta
la...todo dia cedo, ou na hora que acordo, eu abro, a gente coloca eles para dormir,
dai tem a foto deles, a gente coloca um lengo em cima, dai na hora que acorda eu tiro
o lengo, abro a casinha, trago café, agua, alguma coisa para eles comerem.

Questiono sobre que tipo de alimento ¢ oferecido a estes antepassados. Diz que sempre
que tem alguma coisa que eles gostam de comer eles procuram dar para eles. Fala que mesmo
quando ndo tém nada especificamente que eles gostam, a primeira colher do arroz vai para eles.

Geralmente ela que leva a comida e cuida do Butsudan, acende a vela e incenso. Como diz

Eu dou bom dia para eles, eu converso com eles com frequéncia até, risos, eu acho
assim, ¢ uma rotina que todo dia eu fago isso, mais eu que a minha méae.

Aproveito o momento, insisto para que demonstre com mais detalhes como ¢ um dia
normal em sua residéncia, naquilo que se refere ao trato e cuidados com o culto doméstico.

Assim relata:

Eu acordo, acordo eles, abro a casinha, trago um caf¢, uma comida, um paozinho,
alguma coisa que tenha na mesa; eu acendo a vela, incenso, converso com eles, falo o
que vou fazer no dia, normalmente na hora do almogo eu tiro aquela comida que levei
no café¢ da manha, levo a comida do almogo, vejo se tem alguma coisa que eles
gostam, se alguém estd tomando cerveja eu levo um copinho de cerveja pra eles,
porque eles gostavam. Converso de novo, falo como foi a manha, como vai ser a tarde,
até converso bastante com eles na verdade, dai ¢ assim, durante a tarde geralmente eu
ndo estou em casa, entdo sO & noite eu vou ver eles de novo, normalmente jantar eu
ndo dou; ndo costumo trocar a comida na janta, ai um pouco antes de ir dormir eu tiro
a comida do dia, dai fecho a casinha e coloco o lencinho por cima da foto deles para
eles dormirem, para poder descansar, dou boa noite, falo como foi o meu dia. Acho
que foi meio que uma terapia até assim, porque por eu sempre conversar com eles me
ajudou a superar um pouquinho quando eles faleceram, ajudou muito, porque se eles
ndo tivessem ali seria bem mais dolorido.

Destaco que a pratica diaria da entrevistada nos parece uma tatica para lidar com a perda,
com a falta dos entes queridos que morreram. Ja que ndo tem mais a presenca fisica dos avos,
com quem tanto tinha relacionamento, procura suprir tal auséncia, a saudade, com a pratica
diaria do culto doméstico do zelo com o Butsudan. Pela pratica desta entrevistada, a alternativa
que encontrou foi uma forma bricolada, uma maneira criativa de driblar a morte, ou melhor, a
saudade, negociando com a morte. Relata que comegou a frequentar o Templo depois da morte

dos avos.
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Fala que muitas pessoas nao tém o respeito devido quando fazem seus cultos diarios aos
antepassados no Butsudan. Nem mesmo nos velorios observa o respeito. Por exemplo, fala que
0 arroz, o gohan, que ¢ um alimento que tem um significado forte na cultura japonesa, que ¢ a
base da sua culindria, deve ser tratado com um cuidado todo especial. Neste sentido, faz uma
referéncia ao uso do Aashi ¢ o consumo de gohan em velorios:

Os dois hashis sdo espetados em pé no gohan somente em veldrios como uma forma
de respeito, de mostrar o luto pelos seus antepassados que morreram; entdo se vocé
esta numa refei¢do normal e espeta o hashi na sua comida vocé esta desrespeitando

toda essa cultura. Fincar o #ashi no potinho com gohan é ofender mais que a cultura,
¢ uma questdo de falta de respeito ao luto das outras pessoas, ¢ bem delicado assim!

Quanto a religido, se define como luterana. Acredito ser uma definicdo muito mais social
que efetivamente espiritual. Fala que gosta de estudar varias religides, por isso, acredita que o
luteranismo ndo a define completamente enquanto identidade tudo o que ela é, tudo que
acredita, ja que busca formar uma verdade propria. Tal visdo da entrevistada nos remete ao
conceito de identificag@o, proposto por Serres (2002), quando procura reunir um conjunto de
caracteristicas, dindmicas, em movimento, em constante mudanca, que formam aquilo que ela
¢ enquanto sujeito, enquanto individuo. Ainda sobre religido, diz que vai semanalmente no culto
luterano, mas ndo perde as celebracdes budistas, nos solsticios, nas trocas de estagdes, no dia
de finados, vai nas celebracdes, mesmo que seja para interagir socialmente, para provar das
comidas tipicas, mas aquele ambiente faz bem para ela.

Cita uma frase que atribui ao Monge E., que diz que “Eu ndo preciso que vocé venha
aqui todo sabado, toda celebracdo, ndo quero que faga disso uma rotina, uma obrigagdo, eu

'77

quero que vocé venha aqui quando vocé sentir que seu coragdo precise disso!”. E é desta forma
que ela diz que conduz a sua vida espiritual. Acredita que o Budismo ndo ¢ uma religido, mas
sim uma filosofia de vida, “um jeito de acalmar o seu espirito”. Talvez se referindo ao Templo,
na logica de Certeau (2002) que o espago ¢ um lugar praticado, trata o Budismo como um lugar
onde vocé pensa muito sobre sua vida, sobre seu papel, seu lugar no mundo. Nao vé Buda como
um Deus, uma divindade, mas sim como um mensageiro, alguém que veio para iluminar as
pessoas deste mundo.

Peco para que aprofunde sobre as experiéncias que passou em celebragdes funerais de
tradi¢do budista. Recorda-se das celebragoes de seus avos. Diz que foram bem parecidas, todas
celebradas na Capela Mortuaria do Prever. De fato, reafirma que todas as celebragdes que foi
até hoje sdo muito iguais, muito parecidas, até por isso se confundem na memoria. Nos dois

casos aconteceram as duas celebragdes, a luterana e a budista. Diz que primeiro aconteceu a
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celebracdo budista, celebrada por aquele que chamo de Monge E. A mensagem que trouxe foi
principalmente para os jovens, no contexto proprio do Budismo. Depois de cerca de meia-hora
chega o pastor da Igreja Luterana, com uma celebragao nos moldes tradicionais. Diz que, apesar
de serem luteranos, a familia reconheceu que esse ritual tradicional budista era importante para
eles, uma forma de respeito as suas memorias. Relata que os luteranos ndo costumam celebrar
missa de sétimo-dia, mas os rituais budistas aconteceram: missa de sétimo-dia, missa de 49
dias, de um ano, trés anos, cinco anos.

Busco saber com mais detalhes sobre como foram esses eventos. Fala que foi no Templo
Nipakju, as duas pela manha. Lembra que tiveram que comprar presentes para agradecer a visita
dos convidados, pelo que lembra toalhinhas, um embrulho com uma mensagem especifica.
Lembra que comprou a toalhinha nas Lojas Pernambucanas, local onde se costuma comprar
esse tipo de presente, pois costumam ganham o embrulho. Pergunto sobre os significados dos
simbolos dos embrulhos, diz que ndo sabe exatamente, mas geralmente s@o a flor de 16tus, a
tartaruga, cada qual com seu significado. Fala que ¢ importante tomar cuidado, pois alguns sdo
para casamento, outros para nascimentos, outros para veldrio e as vezes ocorrem gafes, o que ¢
bem complicado para a cultura japonesa.

Chamou atengdo dela que as pessoas sempre traziam um envelope com dinheiro, mesmo
que fosse uma quantia pequena, mas como uma forma de mostrar que a pessoa estava la para
te ajudar neste momento dificil. No fim da celebragao, de toda celebracdo alias, terminava com
uma alimentacao oferecida aos convidados.

Sobre as celebragdes de luto, funeral e memoria, das mensagens ditas pelo Bonsan,

lembra-se que uma frase recorrente é a seguinte, segundo nossa entrevistada:

Essa missa ndo ¢ nem tanto para eles, é para vocé, para vocé lembrar deles, mostrar
respeito a eles e trazer o que eles te trouxeram de bom, mostrar o que eles fizeram
para vocé. Ndo é para vocé ficar triste, e sim para vocé ficar feliz pelo que vocé viveu
com eles. E uma coisa bem pacifica assim, traz calma para a gente. A confraternizagio
depois acho que meio que concretiza tudo o que a gente pensou, refletiu durante a
cerimOnia, familia, amigos.

Sobre os alimentos que constituem o cardapio da celebragdo, argumenta que
basicamente era constituido por pratos tipicos japoneses, dentre eles: sushi, carnes empanadas,
gohan, a omelete, as conservas. Pelo que sabe ndo tem nenhum significado especifico, cada
comida, mas se lembra que sempre ¢ muito saboroso, muito bom. Questiono sobre quem
cozinhou, se contrataram algum servigo, e ela prontamente responde que foram as senhoras do

Fujinkai. Entro na seara dos servigos pagos, se foi cobrado algo por parte das senhoras do
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Fujinkai ou pelo monge, na prestacdo dos “servicos espirituais”. Responde que por parte do
monge houve uma cobranga simbdlica, ele ndo estipulou preco, a familia da o que pode e julga
conveniente contribuir. Ja o valor do servigo de alimentagdo, por ser um grande nimero de
pessoas, considerando ainda o alto custo dos ingredientes, foi estipulado um preco, mas ela ndo
se lembra do valor, s6 se lembra que foi pago.

Surge a curiosidade para saber como se procede o planejamento e a execucdo destas
cerimdnias, ou seja, como se organizam os familiares para procederem com tal evento. Como
era adolescente ndo teve uma participagdo ativa, até por questoes culturais, por ndo ser filho,
por ser mulher. Diz que na familia da sua mae sdo em cinco irmdos, 3 homens e 2 mulheres,
sendo que por fatores familiares e tradicionais, da cultura ainda advinda do Japdo, os irmaos
homens tinham que fazer esse contato, de buscar o monge, fazer o convite aos amigos e familia,
enfim, o contato. A sua mae, no caso, a filha mulher cacula, se limitava apenas a participar da
celebracdo e ajudar a pagar as despesas da cerimdnia. Diz que a mae, indiretamente, organiza
as celebracdes, porque o tio mais velho se sente no direito de liderar a familia, mas ndo tem
iniciativa; portanto, a mée organiza por detras dos bastidores o tio mais velho, perto de 80 anos,
que representa socialmente como o lider da familia. A justificativa, o apego a costumes
tradicionais do Japdo, em que o irmao mais velho inclusive deveria ficar com o Butsudan e os
ihais da familia, da mesma forma que ficava responsavel pela administracdo dos bens da
familia, das terras, mais que isso, a heranga ficava com o filho homem mais velho. Sua fala é

enfatica:

Minha mée é a mais nova, a cagulinha, ¢ a que tem menos direito na familia!

Mas me questiono entdo, por quais razdes a sua mae, a “cagulinha” ficou com o
Butsudan? Argumenta que é porque eles moraram no fim da vida com a familia dela, eram mais
proximos deles. O tio homem mais velho ¢ bem velho, a tia mais velha ndo ¢ muito ligada, ndo
tem contato com a familia, ndo se interessou por cuidar do Butsudan. Entdo, esse tio mais velho
nao se conformou em néo ter o Butsudan e o ihai dos pais, o qual nossa entrevistada relata um

fato curioso:

Esse meu tio até ficou um pouco incomodado, tanto que ele tem um Butsudan para
ele, mandou fazer uma cépia do Butsudan, do ihai, igual, mas o primeiro que o Monge
fez esta comigo, estd na minha casa, e ai 0 Monge fez o segundo para o meu tio, dai
ele tem na casa dele, tudo certinho.
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Sobre o costume de quem fica com o Butsudan e o ihai dos antepassados, fala que hoje
em dia quem costuma ficar € a pessoa que tem mais intimidade com os pais, que cuidou no fim
da vida, que teve uma maior relacdo de afinidade. Ela reafirma que fizeram o segundo altar para
o tio mais velho para ndo haver briga, mas todos sabem que o primeiro, o original é o que esta
na casa dela.

Sobre como lida com a morte, como lida com as praticas diarias de memoria aos
antepassados, a entrevistada faz algumas ponderacdes. Diz que quem morreu foi para um bom
lugar, estd em paz, descansando. Sdo os que ficaram “que te que se virar, aprender a conviver
com a perda”. Aproveito a fala e peco que ela classifique como acredita que se encontra seu
avo e sua avo, ja que conversa diariamente com eles, até considerando os possiveis conflitos
que poderiam haver entre budismo e luteranismo. Diz que acredita num paraiso, num lugar
melhor:

Acredito que a alma deles esta viva em algum lugar, ndo necessariamente fisico, mas

algum lugar, que eles olham por mim...tanto que para mim o que eu falo para eles,
penso que eles escutam sim, entdo, para mim, eu acho que eles estao vivos.

Da fala sobre este espaco em que acredita que estdo os antepassados, a ideia de um lugar
outro, ndo necessariamente fisico, mas dotado de certa onipresenca, faz relagdo com a logica
heterotopica de espago proposta dor Foucault (2009). O fato de acreditar que estdo vivos,
justifica a dinamica diaria dos rituais domésticos de memoria, que ameniza o sofrimento e
sentimento de perda. Pergunto se, por ela falar com eles, eles também falam com ela. Ela diz
que ndo, diz que é uma espécie de supersticdo dela conversar com os avods, que carrega dois
amuletos, um de cada um, que anda sempre com ela. O amuleto se chama omomori, uma pega
de pano com algumas inscrigdes que usa como protecdo. Reafirma que, embora ndo falem com
ela, ela conversa com eles diariamente.

Atraido pela forma que a jovem pratica diariamente essa devocao didria @ memoria dos
antepassados, questiono se ela se configura numa regra ou exce¢do entre aqueles da mesma
geracdo que ela. Diz que a maioria dos jovens, incluindo os primos, amigos, sdo mais como o
irmdo dela do que como ela, ou seja, afastados tanto da religido, mas sobretudo das praticas
tradicionais japonesas; acendem incenso quando alguém da familia manda acender, fazem
alguma reveréncia ao Butsudan quando alguém orienta, mas sem maior envolvimento com tais
praticas. Enfim, se considera uma excecdo a regra!

O que se observa nestes jovens que constituem a maioria dos nikkeys, a partir da
observagdo de nossa entrevistada, ¢ que os costumes ndo representam necessariamente uma

ligacdo com a cultura de origem a partir de um significado simbdlico que faca sentido religioso,
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espiritual, mas sim, uma forma adaptada de reproducdo social de costumes aprendidos com os
antepassados, mas que dificilmente serdo repassados as proximas geragdes, a0 menos a partir
desta andlise.

Naquilo que se refere aos simbolos ligados as praticas dos rituais relativos ao funeral,
luto e memoria, a fala da entrevistada garante que especificamente da morte ndo ficam
lembrangas, mas sim, das pessoas. Sobre a continuidade, naquilo que se refere a quem vai
manter e se serdo mantidas as praticas do culto doméstico de memoria aos antepassados, diz
que com certeza sera ela quem vai continuar, ja que seu irmao, apesar de ser o homem mais
velho, ndo se interessa minimamente, ndo fard questao.

Questiono se sabe se na familia teve casos de Butsudan e ihai abandonados. Fala que
nunca aconteceu, mas a orientacdo que os monges dao ¢ que deve ser levado ao Templo para
ser queimado em um dia determinado, quando a familia ndo quer mais cuidar, nunca abandonar.
Quero saber sobre os ritos desse processo, mas nao responde, interdita o assunto, porque nunca
fara isso, portanto, ndo se interessa em saber como funciona. Falo se conhece sobre os servicos
prestados pelos Templos Budistas para cuidar do Butsudan das pessoas que por um motivo ou
outro ndo mais irdo cuidar. Diz que ja ouviu falar e caso chegasse o momento em que percebesse
que seus futuros filhos ndo iriam mais cuidar, iria preferir que alguém cuidasse, pagando por
isso, do que queimar.

Coloco uma situacdo para a entrevistada. Caso ndo conseguisse cuidar do Butsudan de
sua familia e um Templo oferecesse a prestacdo de servicos de cuidados com o Butsudan,
acharia justo pagar? Apesar de nunca ter pensado sobre o assunto, diz que acredita que seria tdo
bem cuidado quanto em casa e acha justo que fosse realmente cobrado, ndo sabe um valor, mas
como a obrigacdo de cuidar ndo ¢ daquela pessoa, o correto € que se cobre.

Retomo alguns pontos capitais do rito; volto a tratar do assunto do koden, se existe
algum ethos proprio. Comenta que, quanto maior o vinculo com a familia, maior o valor que
costuma ser oferecido. Que € um ato particular, secreto, onde no envelope a familia escreve o
nome, escreve alguma mensagem de conforto e coloca o valor. No caso da sua avd, os tios e
primos deram na média o valor de R$ 150,00; outros parentes mais distantes, um valor
simbolico. As pessoas mais abastadas costumam ajudar com um valor maior, sem ser isso uma
regra. Na familia dela, o costume ¢ que quando o falecido € proximo o valor oferecido é de R$
100,00 a R$ 150,00; quando ¢ distante, entre R$ 50,00 e R$ 100,00. Diz que o que aprendeu ¢
que o ritual do koden ¢ uma forma de ajudar a familia do falecido, que ja sofre a perda do ente

querido, que também nao sofra financeiramente.
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Retomo a questdo do sincretismo religioso, se consegue lidar tranquilamente com essa
pratica. Diz que ¢ sossegada quanto a isso, porque cresceu nesse contexto, entre praticas
luteranas e budistas. Diz que isso ajudou a despertar nela essa curiosidade por religido. Chama
aten¢do quando fala sobre si mesma, quando se intitula uma luterana, uma crista fora do padrao,
0 que julga positivo, pois ndo se sente cerceada de sua liberdade de conhecer outras verdades,
outras realidades, de considerar somente sua religido a correta e Unica.

Sobre preconceito, diz que sofreram na Igreja Luterana, principalmente seu irmao, por
ser mais velho. Fala que ela, seu irmdo e sua mae sdo os Unicos “japoneses” da comunidade
inteira, o que gera um olhar diferente em relagdo a eles, hoje menos perceptivel. Diz que sua
mae e seu irmao, principalmente, foram vitimas de comentarios maldosos até a exclusdo dos
circulos sociais. Argumenta que conseguiram adaptar a realidade e conviver. Acredito que esse
conviver tem forte relagdo com o conceito de Certeau, Giard e Mayol (1998) de conveniéncia.
Sobre seus avos, diz que ndo sofreram — pelo menos nunca comentaram - sobre rejei¢do ou
preconceito, mas, por via das duvidas, tinham amizade basicamente com japoneses.

Neste ponto da entrevista, questiono se acredita que as praticas de luto, funeral e

memoria sdo culturais, sociais ou religiosas. A resposta ¢ interessante:

Cultural com certeza, social também!!! Acho que as pessoas cuidam do Butsudan e
do ihai por obrigagdo, acho que nem todo mundo faz porque sente, mas porque se
sente obrigado a fazer, tem que fazer! Eu ndo enxergo o Budismo como religido, mas
acho que poderia ser; eu vejo como uma coisa para acalmar o meu espirito, para eu
ser melhor comigo mesma, como eu devo agir, para mim nao envolve fé, envolve
praticas.

Projeto uma situagdo futura, querendo saber se ela acredita que tera ihai, Butsudan.
Responde que ndo, por se achar mais luterana e por querer ser cremada. Pensa que se encerra
nela a tradicdo, a ndo ser que se case com uma pessoa que também mantenha as tradi¢des, caso
os filhos decidam ser budistas, caso contrario ndo. Afirma que a mae ndo vai querer que faga
ihai. Tal prognostico parece colocar em xeque a continuidade dos costumes budistas. No
entanto, a entrevistada tem uma percepgdo interessantes sobre esse cotidiano budista. Relata
que, apesar dos jovens nikkeys ndo serem avidos praticantes dos costumes budistas, observa
possibilidades de continuidade:

No Wajunkai, o Templo que frequento, vejo muitas pessoas ndo asiaticas
frequentando as celebragdes, acho isso muito legal, ndo por obrigagdo cultural,
familiar, e sim estdo indo por que se interessam por algo diferente. Tem o espago para
os jovens tocarem faikd, treinarem kendo. Isso atrai os jovens, que frequentam este

espaco e acabam tendo contato com a filosofia budista. Acho que com essa nova
abordagem, se isso for feito isso, vai durar bastante tempo, mas se depender s6 da
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tradi¢do, da questdo familiar vai acabar...eu tenho medo, ndo quero que isso
acontega!!!

Pensa que essa abordagem inovadora, falando em portugués, se aproximando do jovem
com uma abordagem diferente tende a ser bem-sucedida. Acredita que se houver essa renovagao
com os jovens, o budismo tem vida longa, mas se depender s¢ da tradi¢do, s6 da familia, vai se
acabar, o que teme consideravelmente que ocorra. Ela cita novamente o Monge Pop, que de
fato busca manter vivo o budismo, com as festas populares, como o Bon Odori, modernizando,
preocupado com a continuidade destas praticas.

Encaminhando para o fim da entrevista, quero saber se o alimento ofertado no altar aos
antepassados pode ser consumido. Diz que algumas comidas como o arroz se jogam fora, apesar
de termos aprendido que desperdicio é um pecado terrivel; outras como o manju se consome
normalmente. Mas o impressionante ¢ que parece que o alimento ndo tem mais sabor. Claro
que fica perto da vela, do incenso, mas é mais que sensorial, degustativo.

Sobre o ihai, tenho curiosidade em saber como ¢ feito, quem faz. Diz que ¢ o monge. A
primeira versdo que a familia recebe do ihai ele ¢ feito no papel, em kanji, um pergaminho,
escrito pelo monge em pincel. Para os japoneses a escrita do kandi ¢ uma arte, tem muito
significado. Sao trés linhas de texto: uma € o nome, a outra fala em nascimento e a outra em
falecimento...e depois vocé pode ficar com o papel sempre ou se quiser comprar uma
plaquinha, entrega para o Bonsan, ele te devolve. A plaquinha geralmente ¢ comprada nas lojas
de produtos japoneses, ou trazem do Japdo. O tio da entrevistada trouxe do Japao. No caso dos
avos, foi feito apenas um ikai com base nos dois pergaminhos.

Pergunto sobre algum fato curioso. Comenta que a cerimonia € linda visualmente, as
musicas sdo maravilhosas. Relata de uma celebragdo de finados que participou, onde o Bonsan
falava que “nesse dia os mortos chegavam mais perto da terra...se aproximavam mais da terra”.
Nesta celebragdo, comenta que o0 monge mudou o Templo para a porta e atrds do Templo tinha
muito comida sem estar preparada, muita fartura. O monge dizia que aquele monte de comida
era para eles, depois a gente vai dangar para entreter eles...no Matsuri...no Bon Odori, nds
vamos falar para eles, dangar para eles, eles estdo felizes com o que estdo vendo aqui...tudo
para agradar seus ancestrais, fazer eles felizes! Outra coisa, comenta que geralmente a posi¢do
do corpo e no sentido Oeste — Leste, ndo sabe exatamente por qual razdo.

Por fim, sobre a pratica da cremagdo, acredita que o jovem de hoje em dia quer ser mais
desprendido, sendo que o ato de cremar deve voltar, mas ndo vai ser como antigamente, mas
diferente, ndo para guardar numa urna, nem para ficar no altar, no Butsudan, mas sim para jogar

na natureza, a partir da ideia de que: estou tem toda parte, mas ndo estou em lugar nenhum!
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5.2.2. Takeshi

Entrevisto no dia 13 de setembro de 2015 um jovem, um rapaz de 29 anos, da terceira
geragdo, sansei, aqui chamado de Takeshi, foi uma das minhas primeiras entrevistas, quando
ainda ndo sabia basicamente nada sobre a cultura japonesa, muito pouco, especificamente sobre
os rituais ligados ao luto, funeral e memoria, menos ainda. Meu interesse preliminar € saber
sobre como funciona um velorio budista, enfim, quero saber sobre a cerimonia.

Ele diz que se lembra de ter participado de poucos veldrios, o do pai inclusive, mas era
muito pequeno, tem vagas lembrancas. Foi com a mae certa vez em um veldrio budista, que se
lembra de algumas coisas. Comenta que se tratava do veldrio de um amigo da familia, um
brasileiro, um decasségui que foi trabalhar no Japao e morreu por 14, voltando ao Brasil apenas
para ser cremado. Era um homem, de mais ou menos 60 anos de idade. Me interesso, sobretudo,
por ter havido cremagdo, algo diferente.

Relata que o falecido em si ndo era budista, mas a familia ¢ praticante, seguem os ritos
tradicionais. Sobre a cerimoénia, conta que foi o que eles chamam de missa budista. A familia
escolhe o sacerdote e providencia os preparos para a celebracdo. O Templo costuma ajudar
muito nesta hora. Takeshi comenta que os sacerdotes mais antigos, geralmente japoneses, ainda
fazem a celebracdo em japonés; por sua vez, os monges mais jovens, em boa parte brasileiros,
fazem a celebragdo em portugués.

O celebrante fala sobre o falecido, sobre como era seu comportamento, a partir do relato
da familia. A missa budista segue um livro em portugués, o que ele conhece como Sutra. As
demais celebragdes, do funeral, de sétimo dia, de 49 dias e dai por diante segue um calendario
que o Monge passa para ser seguido pela familia, até completar 50 anos. A celebragdo publica
ocorreu na Capela Mortudria do Prever, sendo o espago adaptado, recriando alguma lembranca
de um Templo Budista. A celebracdo mais intimista, para a familia, foi a cerimonia de
cremagdo, que aconteceu 7 dias depois do falecimento.

Takeshi comenta que a celebragdo em si, ¢ parecida com uma celebragdo comum, crista.
A familia fica reunida em volta do corpo, acende velas, faz a vigilia. A diferenca ¢ que acendem
incensos, tem o envelope do koden, tem o ihai e tem o Monge. Sobre a celebragdo de 49 dias,
comenta que geralmente ¢ reservada para os parentes € amigos mais proximos. Pergunto se sua
mae recebeu algum convite, para se fazer presente, e ele diz que sim, que representa que a

familia do falecido tem uma considerac¢do por ela, por isso o convite. Comenta que muitas
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pessoas vao a Igreja, na ocasido do falecimento, do funeral, mas daquele grande ntimero de
pessoas, apenas uma pequena parcela ¢ convidada para a Missa de 49 dias.

Na missa de 49 dias, geralmente ¢ colocada uma grande mesa, com fartura de alimentos
e frutas, principalmente aquilo que o falecido gostava. Neste caso, teve um prato para colocar
o incenso, proéximo ao ihai, que seria para o Budista a representacdo da pessoa que morreu,
escrito em kanyji, o alfabeto japonés, como o nome, sobrenome e a data de falecimento. O Monge
veste trajes pretos, inclusive o sapato preto. Sobre a mesa, tem um sino pequeno e o sacerdote
segura uma varinha que toca tal sino de tempo em tempo. Na missa de 49 dias, também, os
convidados fazem a contribui¢do com o koden, para contribuir com as despesas da missa de 49
dias, que costuma ser mais cara, pois tem importancia social. Relata que o costume de oferecer
uma mesa farta, com pratos tipicos japoneses, acaba por deixar a celebracdo cara. No entanto,
como no dia do veldrio e na missa de sétimo dia os familiares estdo abalados pela noticia da
morte, se reorganizando ainda, ndo conseguem recepcionar os convidados da forma adequada.
Assim, aproveitam a missa de 49 dias para celebrar a memoria do falecido, bem como fazem
do evento uma oportunidade de demonstrar para a comunidade japonesa que a familia esta em
boas condigdes econdmico-financeiras, ou seja, uma forma de distin¢ao social.

Retomo o contato com este entrevistado no dia 20 de fevereiro de 2017. Atualizo
algumas informacdes e tiro algumas outras duvidas que surgiram ao longo do caminho. Busco
saber mais sobre suas praticas enquanto jovem membro da comunidade japonesa. Se recorda
da sua avo paterna que faleceu em Sdo Paulo e veio para ser enterrada em Maringa. Seus avos
vieram, segundo a sua informagao, no famoso Kasato Maru, em 1908, o primeiro navio que
aqui aportou, com promessa de ter terra para cultivar, compraram terra e tornaram-se
agricultores. Acabaram aqui se fixando e constituindo familia.

Perdeu seu pai quando tinha 7 ou 8 anos, tem poucas lembrangas. O pai foi um
decasségui, quando Takeshi e seu irmdo eram criangas. Nao se lembra de nada do velério do
seu pai; da avo ndo foi ao velorio em Sao Paulo. Nao se lembra se da avo foi feito a ritualistica
budista dos rituais finebres. No entanto, desde pequeno se acostumou com as praticas
cotidianas da mae no zelo pelo Butsudan. A mae sempre acordou cedo, toma café e oferece
uma xicara de café aos antepassados, coloca uma fruta; no ano-novo ou no aniversario de morte
coloca alimentos também especiais, que a pessoa gostava muito, neste caso, como o manju € o
mochi. Faz uma orag@o espontanea. Na hora do almoco recolhe o alimento da manha, coloca

um piI'CS com arroz.
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Lembra que somente a mae faz esses rituais; ele o irmdo ndo fazem tais rituais
domésticos. Se define como catolico e diz que quando crianca até participava, mas ndo
continuou seguindo os costumes budistas, pois a mae sabe que eles ndo vdo seguir tais
costumes. Comenta que a mae segue as tradi¢des apenas “por questdes de cultura”, mas que faz
porque esta arraigado nela; no entanto, acredita que ele e seu irmao ndo devem continuar com
tais costumes.

Nunca estranhou os costumes familiares, sempre julgou algo normal e ndo conflitante
com a religido catdlica. Diz que esse costume comecou a ser abandonado na segunda geracao.
Cita que algumas tias paternas acabaram abandonando os costumes pois mudaram de religido.
Em particular, comenta o caso de uma tia que era catolica, tinha ihai e Butsudan, praticava
diariamente os cultos domésticos, e por converter-se de catdlica em protestante, resolveu
abandonar o cuidado com os antepassados. Essa tal tia queria abandonar, desfazer-se de seu
Butsudan; no entanto, ao conversar com a mae do entrevistado, que alertou que o correto seria
levar ao Templo, acabou por deixar para a mae do entrevistado, que acabou cuidando do ihai
destes tios falecidos.

A mae do entrevistado ¢ a segunda filha mais nova, mesmo tendo mais dois irmaos
homens e uma outra irma mais velha, acabou por cuidar do Butsudan da familia. Sempre, ¢ a
mae que planeja as celebragdes de memoria aos antepassados, faz o contato com os monges.
Sobre as celebracdes de memoria do pai, lembra que o Monge chega, pergunta sobre os
costumes que o morto tinha, e comeca a celebragdo. As cadeiras da frente ficam reservadas para
os familiares mais proximos. Na recitacdo dos Sutras, acompanhou a transi¢ao das celebracoes
em japonés para o portugués, fato que justifica a partir da falta de pratica dos membros da
terceira geragdo, sobretudo dos costumes religiosos e da pratica da lingua japonesa.

Sobre a celebragdo, recorda os costumes tradicionais, do koden a toalha de presente
oferecido pela familia aos convidados, bem como o jantar servico aos participantes de
celebracdo. Nas missas de sétimo dia ¢ quarenta e nove dias de falecimento, o cardapio é
restrito, sem carne bovina, a base de peixe, sashimi, arroz ¢ sopa de missé; quando a celebracdo
¢ feita no Templo, o Fujinkai se encarrega deste trabalho; quando ¢ celebrada na casa, a familia
se reune e cozinha para servir aos convidados. Nas demais datas, com exce¢do das datas acima,
comenta que além dos pratos tradicionais, como sushi, oniguiri, ja ¢ comum alguns outros

produtos adaptados:

Dependendo, as vezes tem algum salgadinho frito, coxinha [...] abrasileirado, porque
ja sabe que ja ndo é todo mundo que segue.
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Tanto sobre o jantar realizado pelo Fujinkai quanto sobre o Monge, afirma que os dois
servigos foram cobrados — e costumam ser cobrados. Um valor € pago para as senhoras do
Fujinkai pelo jantar oferecido aos participantes do veldrio. Os monges também cobram seus
servigos, da mesma forma, aquilo que chama de diaria do monge; independente destes valores,
quando a celebracdo ¢ realizada no Templo costuma-se cobrar o aluguel do saldo. Quando o
monge vem de outra localidade, a familia se encarrega de custear as despesas de viagem deste.

Sobre o koden, pelo que aprendeu desde crianga, diz que a sua finalidade principal ¢
ajudar a familia no momento da perda do ente querido, das despesas do veldrio, caixao,
sepultamento. Esse valor também serve para comprar as lembrangas para entregar na missa de
sétimo dia, bem como para ajudar na diaria do Monge, no aluguel do espago, bem como compor
a perda da renda da familia com a perda de um membro da familia. O valor do koden varia de
acordo com a proximidade com a familia do falecido, grau de parentesco ou amizade; o valor
nao ¢ fixo, mas varia entre R$ 30,00 e R$ 50,00 conforme esse grau de afinidade. Além do dia
do falecimento, o koden é oferecido na missa de sétimo dia € na missa de 49 dias.

Questiono o entrevistado por qual razdo alguns costumes se mantém e outros ndo. A
argumentacdo se sustenta na justificativa de que os jovens, sobretudo, ndo seguem a religido
budista fielmente, pois ndo sabem mais acompanhar o ritual, perderam o costume ¢ a pratica.
Entre os jovens, sobretudo os da terceira geracdo, os que praticam ainda os costumes sdo
aqueles que seguem o Budismo ou fazem parte das associagdes culturais dos costumes
niponicos. Apesar do trabalho diario com o i/ai e 0 Butsudan, acredita que esses costumes serdo
mantidos, pois sdo realizados em casa. O unico sendo seria casar com uma pessoa que estranhe

tais costumes, como comenta:

O que as vezes pode interferir na manutencgdo desta cultura, dos rituais domésticos de
memoria dos antepassados, serd a pessoa que irei casar. Se a pessoa que eu casar nao
tiver o costume, nao seguir estas praticas culturais ou ndo aceitar eu vou ter que deixar
de praticar.

Neste contexto, se a pessoa ndo aceitar esse costume e o entrevistado tiver que
abandonar o ifai dos antepassados, seguiria o que aprendeu com a méae, ou seja, levaria para o
Templo, justificaria que ndo pode mais realizar este culto aos antepassados e deixaria aos
cuidados do Monge. Comenta que, apesar de ndo ter certeza, acha que os templos cobram um
valor mensal para prestar este servigo de cuidado do Butsudan. Julga que pagaria e acharia justo
pagar por este servigo ao templo até o valor de R$ 100,00 por més, pois considera que seria um

sinal de respeito para com os antepassados, manteria as origens e perpetuando a cultura, mesmo

121



que de um modo ndo tradicional. Julga esse valor adequado, pois o Templo teria gastos com

essa atividade. Destaca um dos motivos principais que justificaria tal prestacdo de servigo:

A propria rotina de vida da pessoa, que trabalha demais, viaja muito, porque
geralmente o ihai ndo pode ser transportado. A pessoa que tem esse ritmo de trabalho
sabe que vai ser dificil fazer esse acompanhamento diario do ikai, por isso se sujeitaria

a pagar para alguém — O Templo — cuidar.

Sobre as praticas dos mais jovens, sobretudo os membros da terceira geragdo, relata que
seu irmao tem comportamento semelhante a ele. Entre os primos, alguns praticam e outros nao,
sendo que os seus primos ou sdo aquilo que chama de “catolico com budistas”, em sua maioria;
outros sao evangélicos, outros ndo praticam nada. Acredita que isso se estende aos amigos.
Argumenta que essa geracdo — a terceira — que ele faz parte ndo participa tanto, ndo se importa

muito com essa tradigdo, por uma questdao de costume:

Essa geragdo ndo incorporou de tal forma essas praticas ao seu cotidiano. Fazem
esporadicamente, ndo participam ativamente porque ja nao faz parte da rotina de vida
deles. As vezes tem outras rotinas..Como ndo é uma coisa cotidiana, a pessoa
esquece, faz quando lembra ou faz quando o outro pede.

Em sua visdo, pensa que o Budismo tem o risco de se extinguir ou diminuir cada vez
mais sua pratica, em razdo sobretudo dessa geragdo ndo engajada religiosamente, ndo tem
contato com os costumes japoneses, desconhecem os rituais existentes. Outro fato, esses jovens
assumem uma outra postura religiosa, participam de outras religides e o Budismo passa a ser
ndo considerado como uma religido. Essa flexibilizagdo, ndo considerando o Budismo como
religido e assumindo uma outra pratica acaba por tornando o Budismo como uma pratica
meramente social e cultural, ndo vinculada aos aspectos religiosos estritamente.

Essa espécie de sincretismo observado pelo entrevistado se constata na narrativa em que
evidencia que os japoneses conseguem conviver naturalmente com duas religides. O respeito
as diferengas entre as religides é uma condi¢do preliminar para os nikkeys, ja que o fato de
existirem deuses — no plural — e respeitarem as distintas praticas, eles sabem que nem todos
acreditam nas mesmas coisas. Por isso € possivel que a pessoa seja budista e catdlica, por
exemplo. Como afirma “apesar de serem deuses diferentes, eles sabem que sdo deuses.
Portanto, merecem todo o respeito”, inclusive como respeito a outra pessoa que tem essa

pratica. Relata que nunca sofreu formas de discriminacdo direta, pelas praticas que fazem em
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sua familia. Os Unicos fatos seriam os questionamentos sobre o por que dar dinheiro, vindos
das pessoas que ignoram tais praticas.

Falando sobre curiosidades dos costumes nipdnicos, o entrevistado comenta que toda
vez que vai visitar o timulo dos familiares, especialmente no dia de finados ou antes — sempre
antes, nunca depois — é um costume dos japoneses e¢ descendentes levar dgua e jogar na
cabeceira do timulo, no local onde fica a placa com a foto e nome do falecido. O costume
funciona como um ritual para lavar, purificar o falecido com um banho, para limpar as
impurezas do corac¢do da pessoa que morreu, para limpar as falhas que o falecido cometeu em
vida, j& que ndo se sabe como a pessoa falecida “estad do outro lado”.

Abordo a questdo que busca do entrevistado a sua opinido sobre o Budismo,
especificamente sobre os rituais de luto, funeral e memoria, se tratam-se de uma pratica
religiosa, cultural ou social? Acredita que as praticas sdo culturais, porque nem todos seguem
a religidio, ndo sabem os ritos. E cultural, na opinido do entrevistado, por ser algo passado entre
as geracdes e por serem culturais, ja que a pessoa pode ter o livre arbitrio de praticar ou nao.
Num primeiro momento, nao julga a pratica como algo social, mesmo prolixo e sem convic¢ao
aparente, pois trata-se de uma heranca cultural, uma pratica da familia, j& que mesmo que a
pessoa tenha contato com outras religides, outras pessoas, outras culturas, caso ela entenda que
a cultura deva ser levada a diante ela levara, independente da pressdo social. Acredito que,
embora tenhamos esse relato, nem sempre 0s sucessores obedecem e repetem as praticas dos
pais, adotando suas proprias formar de atuar. Na sequéncia, quando discuto sobre os motivos
que levaram seus antepassados a mudarem de religido, argumenta que neste caso — como
ocorreu em sua familia — se aplicam os aspectos sociais. Enfim, podemos depreender que
culturalmente se mantém o costume, enquanto que socialmente os sujeitos se adequam a
religido local, como uma forma de equilibrio, ja que se mantém a tradi¢do, porém de forma
adaptada, sem diferenciar-se dos demais na pratica didria. Sobre a continuidade das praticas,
pensa que ndo tera mais ikai, ja que seus filhos nem saberdo do que se trata. De sua mae, acredita

que terd ihai.

5.2.3. Akemi

A personagem que entrevisto no dia 09 de setembro de 2016 trata-se de Akemi, uma

senhora de 82 anos. Ela ¢ uma das pioneiras de Maringa, ja que chegou por aqui ha 64 anos. E

japonesa, fala japonés e portugués e se define como budista. No desenrolar da conversa, fala
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que na verdade ndo ¢ totalmente budista, ¢ o que ela chama de “/% a 4”, metade budista, metade
catolica, pois veio budista do Japao, com seus pais também budistas, mas ¢ batizada na Igreja
Catdlica quando chega ao Brasil. Nosso encontro ocorre num velorio de uma amiga dela, onde
conseguimos reservar um cantinho para aprofundarmos sobre os costumes. De fato, tenho uma
aula sobre os costumes japoneses no trato com a morte, mas, sobretudo me interesso pelas
praticas cotidianas de Akemi no que tange aos rituais de luto, funeral e memoria.

Ela comeca me falando sobre os costumes budistas. Diz que muito do que se praticava
antigamente hoje quase ndo ¢ praticado pelas geragdes atuais. No entanto, um rito que ndo se
extingue é o koden, mesmo que ndo seja em publico, diz que todos contribuem com o koden.
Diz que o koden ¢ para ajudar nos gastos da familia. Fala que, apesar de todo mundo conhecer
0 koden apenas como uma ajuda para os casos de morte, essa pratica € comum entre 0s
japoneses para presentear recém-casados, pessoas que se mudam de residéncia, que ficam

doentes e ndo tem como trabalhar, ou seja, uma pratica de ajuda muitua entre estes.

Todo mundo d4 o koden. E um dinheiro que ajuda a familia na hora dificil! Mas,
diferente do que todo mundo pensa, o costume original ndo ¢é so para veldrio. A gente
da o koden no casamento, no batizado, para pessoas que ficam doentes, quando se
mudam de cidade. No veldrio, principalmente quando morria 0 homem da familia,
que a viava fica sozinha com as criangas, as ajudas eram maiores

Ainda sobre o koden, Akemi admite que o grau de parentesco ou proximidade daquele
que presta as condoléncias a familia influi diretamente no valor que deposita no envelope. Conta
mais o grau de afinidade com a familia, do que a condigdo financeira daquele que deposita o
valor. Fico curioso para saber, em média, qual o valor que as pessoas ofertam; ela responde que
em média costuma dar R$ 50,00, e esse ¢ um valor que as pessoas costumam contribuir, nao
com menos, via de regras, pois no envelope aquele que faz a doagdo coloca o nome da familia
para que depois a familia enlutada proceda os devidos agradecimentos e dar um valor muito
aquém deste poderia representar um sinal de que aquela familia ndo estd em boas condigdes
financeiras, além de ser um ato deselegante para esta tradicao.

Diz que um fator que fez com que as pessoas perdessem o costume de trazer a caixa-
preta do koden para os veldrios foi a violéncia, ja que os assaltantes, como sabem que esse ¢
um costume de nikkeys, costumeiramente praticavam furtos e roubos durante as noites dos
velorios. Assim, depreende-se que o habito cultural se modificou em razdo de um fato social, o
aumento da criminalidade e do roubo nestes velorios. Enfatiza que na cidade de Londrina, perto

de Maringa, a violéncia chegou a um estado critico, no que tange aos assaltos a velorios de

124



japoneses. Quando faz referéncia a cidade vizinha de Maringd, lembra que ja teve casos de

parentes que sofreram tal tipo de violéncia.

Em Londrina a coisa esta feia! Aqui ainda ndo, mas ja roubaram parentes meus 4. Dai
a gente dd um jeito, muda o costume. Damos o dinheiro depois, entregamos fora do
velorio. E perigoso e os bandidos ja sabem que vai ter dinheiro no veldrio de
“japonés”!

Sobre os costumes domésticos, Akemi salienta que procura manter as praticas diarias
de memoria aos falecidos. Tem o seu altar em casa, em sua sala, o Butsudan, com o ihai dos
antepassados. Procura fazer diariamente as praticas budistas, as oragdes, oferecendo as comidas
e bebidas que os familiares gostavam, abrindo o Butsudan diariamente, ou seja, zelando por
aquilo que ela chama de conservacdo da memoria dos falecidos da familia.

Questiono sobre praticas curiosas dos japoneses e descendentes quanto aos rituais
ligados a morte, ou ainda sobre as praticas que ela costuma ter. Ela diz que um costume dos
nikkeys € jogar sal no corpo quando chega em casa, saido de um velorio. Diz que o efeito
desejado que buscam ¢ purificarem-se, quando saem daquele ambiente do veldrio. Fala que os
japoneses e seus descendentes costumam ter um maior controle sobre suas emogdes, quase nao
chorando ou com grandes manifestacdes publicas de tristeza. Os japoneses sdo mais contidos,
segundo ela. Ainda, apesar da idade, ndo se acostumou quando vai em velorios de brasileiros e
tem choro, gritaria e desmaios.

Nos conseguimos controlar as emogdes! Acho muito estranho quando os brasileiros
desmaiam nos velorios!

Fala que “a vida de imigrante foi dura”, passou por maus bocados até adaptar-se ao
Brasil. Com 7 anos perdeu a mae; depois passou a ter uma madrasta que a maltratava; por ironia
do destino, no fim da vida, cuidou da madrasta até seu leito de morte. Veio para o Brasil com
um ano e meio de vida; primeiro morou em Cafelandia, no Estado do Parand, para trabalhar nas
lavouras de café; depois girou o Parand até chegar em Maringa. Diz que seu pai contava que a
viagem de navio demorou 50 dias para chegar ao Brasil. Conta um fato curioso: aprendeu a
andar no navio.

Fala que viveu uma parte da historia, historia de luta dos japoneses que desembarcaram
no Brasil e sofreram toda sorte de discriminagdo e persegui¢do. Conta que no tempo da Segunda
Guerra Mundial, ndo era permitido nem sequer que falassem na lingua japonesa, nem celebrar
o Imperador japonés, muito menos praticar a religido budista, que incluia os rituais ligados a

morte. Faziam tudo as escondidas, quando possivel, principalmente celebrar seus mortos, seus
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antepassados, de forma velada. A policia fazia vigilia constante, monitorando e perseguindo os

japoneses, inclusive ndo respeitando os limites das residéncias destas familias.

Os japoneses sofreram muito. Nos ndo podiamos manifestar nossos costumes, nossa
religido. Faziamos tudo as escondidas, mas faziamos. Foram tempos dificeis!

Conta, com lagrimas nos olhos, que seu pai foi preso e a familia toda foi perseguida,
principalmente pela lingua e pela religido. Relata que seu pai tinha uma profissao respeitada,
era engenheiro da Companhia Melhoramentos Norte do Paranda (CMPN), a loteadora
responsavel pela abertura de varias cidades no estado do Parand, sobretudo nas regides Norte e
Noroeste do estado. Em nossa conversa, faz um paréntese e conta a historia ainda mais triste
dos seus patricios, sobretudo daqueles com menos nivel de instrugdo escolar e que tinham
profissdes ordinarias, com menor poder aquisitivo, que sofreram ainda mais tais perseguicoes,
ja que, apesar de ser japonés, o pai dela era “aceito” socialmente, dado a profissdo que exercia

e a organizagdo que trabalhava, mesmo com perseguicao e privagao da liberdade.

Meu pai era Engenheiro da Cia Melhoramentos Norte do Parana, tinha uma boa
profissdo. Precisavam dele, por isso ele era aceito. Mas, mesmo assim foi preso, nossa
familia sofreu persegui¢do por causa da lingua, da religido. Agora imagina os que ndo
tinham uma boa profissdo, uma boa condi¢do, os que ndo precisam ser aceitos?
Sofreram ainda mais, nem gosto de falar! A discriminagio acontece instantaneamente,
pois esta na cara que ndo somos “brasileiros”

E essa privacao da liberdade ndo se restringe apenas a prisdo sofrida pelo pai, ja que,
além das grades das prisdes fisicas, a maior violéncia que sofreu foi a privagdo da liberdade de
escolha da propria religido. Conta que hoje “frequenta a igreja catdlica” e o Templo Budista
concomitantemente, sem problemas. Nao v€ qualquer problema neste sincretismo de suas

o . cps . iy
praticas, pois sente-se bem com suas escolhas. De fato, comenta que “foi pressionada para "virar
catolica’, sendo batizada para poder ir para a escola, por aquilo que ela chama de “pressdo
social”. Diz que foi discriminada desde crianca, tanto pelo exotismo de sua aparéncia diferente,
mas também por nao ser catolica, quando a maioria dos colegas de escola eram. Relata que,

segundo seu pai contava, para conseguir ser matriculada na escola foi exigido que se batizasse

na Igreja Catolica.

Eu era budista, gostava de ser do jeito que eu era. Era normal para os japoneses. Mas
fui pressionada a virar catdlica, por pressao social. Para poder estudar, ser matriculada,
tive que me batizar na igreja catdlica, caso contrario, ndo estudaria.
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Terminamos nossa conversa! Por fim, retoma que tem um altar em casa, o Butsudan,
com o ihai de todos os antepassados, inclusive da madrasta que a maltratava quando crianca e
que ela cuidou no leito de morte. Apesar de tudo que passou, diz que tudo isso a fortaleceu para
que chegasse até aquele momento da vida e se sentisse realizada. Ama o Brasil, ndo tem vontade
de voltar para o Japao e ndo se arrepende de nada que fez na vida, pois faria tudo de novo! Com

um belo sorriso no rosto, de mim se despede.

5.2.4. Shimada

No dia 27 de maio de 2017 entrevisto uma senhora muito simpatica que decide me
ajudar em minha empreitada. Trata-se de uma mulher de 64 anos de idade, da segunda geragao,
filha de japoneses, nesta narrativa denominada Shimada. Inicio explicando sobre a pesquisa,
apresentando os detalhes que abordarei. Comega dizendo que ndo sabe muito sobre as praticas
dos rituais de luto, funeral e memoria, modéstia de sua parte. Diz que os costumes e ritos de
cada Templo Budista da cidade sdo especificos, cada um tem uma pratica, com importantes
diferengas entre si; em Maringd, fala que o Templo Higashi, e o Templo Nishi sdo os mais
tradicionais, sendo que no Templo Higashi se concentram as pessoas com menor poder
aquisitivo e no Templo Nishi as pessoas mais abastadas, da alta sociedade maringaense. O outro
templo, Jodoshu Nippakuji, vinculado ao asilo japonés Wajunkai, segundo a entrevistada tem
costumes bem diferentes dos demais, sendo pouco menos rigoroso quanto a tradigdo, aquilo
que ela chama de “mais moderno”, pois o monge ¢ brasileiro, mesmo descendente, mas faz as
celebracdes em portugués, por exemplo.

Fala que, apesar de ser da segunda geragdo, ndo ¢ “muito entendida dos costumes”
japoneses e budistas, pois a pratica foi se perdendo ao longo do tempo. Guarda ainda alguns
costumes tradicionais, porém se considera pouco praticante. A familia toda € catdlica praticante,
segunda ela denomina, mas mantém as praticas domésticas do ihai, mas ndo tem mais o
Butsudan. Comenta que para os japoneses ¢ descendentes, segundo sua percepgdo, uma pratica

¢ comum:

Os “japoneses”, independentemente de serem budistas ou de outra religido, cultuam
os antepassados.

Se define como ocidental, porque nasceu no Brasil. O que se observa ¢ que houve um
processo de adaptacdo dos costumes, da Japdo para o Brasil, ja que algumas praticas se

incorporam ao cotidiano e outras foram suprimidas ou adaptadas. Costumeiramente ¢
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convidada para participar de celebragdes funerais e memoriais budistas e costuma participar.
Cita que perdeu o marido quando os filhos ainda eram pequenos e guarda esse ihai do esposo,
fazendo a pratica diaria de celebragdo memorial. Acorda cedo, faz primeiro café, oferece agua,
para o ihai do esposo; faz o mesmo no almoco e demais refei¢cdes. A percepc¢do da entrevista

sobre o ihai ¢ particular:

O ihai é como se fosse uma foto com o nome da pessoa que vocé cultua, mas como
forma de lembrar da pessoa falecida

Diz que os costumes foram se perdendo ao longo da historia por diversos motivos. O
marido falecido era “meio budista, meio catolico”, mas praticava mais do que ela os costumes
budistas, sobretudo os ligados aos rituais de memoria dos falecidos. Assim, mesmo sendo “bem
catolica”, como se define, resolveu manter os costumes em respeito a vontade do marido. Seus
pais eram genuinamente budistas, mas foram também perdendo os costumes ao longo dos anos.

Um importante aspecto observado pela entrevistada sobre as dificuldades encontradas
pelos antepassados para manter os costumes japoneses-budistas aqui no Brasil se referem aos
conflitos passados por seus pais e avos, que chegaram aqui antes da Segunda Guerra Mundial.
Comenta que seus pais nasceram em ber¢o budista, mas depois que vieram para o Brasil
sofreram bastante, pois foi um tempo muito dificil. A principal dificuldade encontrada por seus
antepassados foi que aqui ndo existia Templo, entdo ndo tinham como praticar nos templos a
sua religido. Questiono se sofreram algum tipo de perseguicdo neste tempo de insercdo na
cultura brasileira

Perseguicdo eu acredito que néo sofreram, pois o Brasil precisava da mao-de-obra

deles. A principal dificuldade mesmo era em se expressar, pois eles ndo sabiam nada
da lingua portuguesa, dos costumes brasileiros.

Ressalta que dos antepassados, seu avo foi o que mais sofreu com a adaptag@o ao novo
pais. Por exemplo, o avd quando ia ao mercado para comprar qualquer coisa, como uma carne,
eles ndo sabiam pedir a carne e tinham que “fazer mimica” para ser entendido, sendo motivo
de chacota entre os brasileiros... “mas sobreviveram”! Nesse processo de vinda do Japao para
o Brasil, comenta que era comum a pratica de casamentos entre parentes para permitir que
japoneses menores de idade conseguissem visto de trabalho para adentrar no pais. Relata que
seu pai, ainda solteiro, deixou os pais no Japao e veio sob a tutela de um tio, que se casou com
uma prima, ainda no Japao, para virem para o Brasil, pois ndo poderia enquanto solteiro adentrar
sozinho no pais.
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Sobre os interesses que motivaram os japoneses para vir ao Brasil, argumenta que a
promessa de ficar rico explorando ouro aqui no Brasil era o que os atraia. Vieram com a
inten¢do de fazer riqueza e retornar ao Japao, mas acabaram ficando por aqui mesmo. Em sua
opinido, a grande maioria dos imigrantes japoneses ficaram por aqui; somente os membros da
segunda e terceira geragdo, alguns, tentaram voltar, mas mesmo assim ndo conseguiram ficar

no Japao, ndo se adaptaram. Detalha tal situacdo nos seguintes termos:

Os descendentes que voltaram para o Japdo ndo reconhecem mais o Japdo deles, que eles
deixaram. Mudou a cultura, mudou tudo! O Japao de hoje ¢ mais “americanizado” que o Japao
de antigamente. Os japoneses do Brasil sdo mais japoneses que os japoneses do Japao dos dias
atuais.

O choque cultural dos japoneses que retornam ao Japdo, sobretudo os de primeira
geragdo, ¢ grande. A entrevistada comenta o caso do seu sogro, que ainda tinha parentes no
pais, voltou para o Japdo com a intengdo de ficar, mas retornou para o Brasil com sérios
distarbios psiquiatricos, pois ndo reconheceu o pais que ele havia deixado, dizia que aquele ndo
era o pais dele, que ele havia deixado quando veio para o Brasil. Por sua vez, comenta que seus
pais ndo forcaram os filhos a seguir o Budismo, nem os estimularam para que voltassem ao
Japdo, nem ficavam com recordagdes do Japao; aceitaram os costumes brasileiros, diziam que,
como estavam no Brasil deveriam respeitar a cultura, os costumes e se adaptar a esta nova
condicdo. Os pais, deixaram as praticas budistas quando chegaram aqui no Brasil, passando a
seguir o que ele chama de filosofia “Seicho-no-i€”, respeitando as escolhas dos filhos que, por
exemplo, migraram para o catolicismo. Comenta:

Até os 12 anos eu frequentava a reunido dominical das criangas no Seicho-no-ié e
depois eu ia para a missa ou vice-versa...tranquila...sem problemas.

Essa “mente aberta” que herdou da mae se manifesta nas praticas cotidianas de dona
Shimada, que ndo nega a participagcdo em missas funebres, quando convidada. Busca transmitir
essa mesma mensagem aos filhos, para que sigam os costumes budistas, mesmo tendo outra
religido também, porque julga importante que as coisas boas devem se manter. Acredita que as
pessoas possuem raizes, suas origens, que devem adaptar aquilo que € necessario, do ocidente,
mas mantendo os costumes que sdo saudaveis. Sobre as missas funebres, destaca que ¢
importante manter tal pratica. Por exemplo, ressalta que os japoneses costumam nao demonstrar
a tristeza, choros excessivos, geralmente estes sdo contidos, mas que também ndo costumam
fazer algazarra, conversar, contar piada, como nos velorios ocidentais tipicos, o que considera

um desrespeito ao falecido e sua familia.
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Retomando as suas praticas domésticas de memoria aos antepassados, discutimos sobre
o fato de ndo ter mais Butsudan, apenas o ihai. Relata que sua mae tinha um Butsudan antigo,
que o avo carpinteiro tinha feito, tendo grande apego a ele. No entanto, quando surgiram os
Butsudans novos, bonitos, com detalhes dourados vendidos em lojas especializadas, ficou
seduzida e aceitou o presente. O altar adaptado, sem o butsudan e com o ihai, é observado na

figura 4.

Figura 4: O altar adaptado: sem Butsudan, apenas o ihai
Fonte: O autor

Existe todo um cerimonial para a transicao do butsudan ou quando desiste de cuidar do
ihai. Apesar de “parecer apenas uma caixa de madeira”, o butsudan tem todo um significado.
No caso, a sua mae chamou o pessoal da Seicho-no-ié e fizeram todo um cerimonial, queimaram
o altar antigo, queimado em um lugar limpo, proprio para este fim. Relata que existem alguns
monges e templos que cuidam dos ihais das pessoas que deixam de seguir as praticas budistas;
outros queimam nos templos. O fato que levou a deixar de ter o butsudan em casa se refere ao

fato de atritos entre a familia. Mas, segue as praticas didrias com o ihai do marido falecido:

A gente oferta a primeira agua, o primeiro café, quando faz um arroz oferece.
Somente ndo oferece carne, somente a de frango. A carne bovina e suina, como sdo
animais de quatro patas ndo oferecemos.

O costume dos japoneses quanto as praticas dos ritos memoriais dos antepassados tem
nas datas especiais que sdo celebradas, como a missa de sétimo dia e quarenta e nove dias, como

o dia de aniversario da morte, por exemplo, momentos importantes. D4 uma explicagdo
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detalhada sobre suas praticas desta natureza, mais especificamente sobre a missa budista de 49°

dia de falecimento, considerada a mais importantes dos ritos de passagem para os budistas:

Durante 49 dias o espirito da pessoa que faleceu ainda fica junto com a familia, no
sentido de prote¢do. Depois de 49 dias esse espirito vai para uma espécie de céu, s6
que eles ndo falam céu.

Aquilo que chama de espécie de céu com outro nome se refere a terra pura onde habita
o0 “Buda Amida”, o buda que emana vida e luz, lugar de extrema alegria, segundo explicado por
um monge em outra ocasido. Acredito que tal explicacdo possa variar entre os diversos
segmentos e praticas da tradi¢cdo budista. Um detalhe importante, a missa de 49° dia de
falecimento ndo pode ser realizada numa data posterior ao acontecido, antes pode ocorrer.

A entrevistada volta a explicar a razdo porque ndo fez o Butsudan da mie, o que a €poca
a deixou muito mal. Houve um conflito com a sogra, que segundo ela se julgava “mais
japonesa” que os outros e denunciou que o que estavam fazendo ndo seguia os costumes da
tradi¢do japonesa e budista tradicional. Ela pediu ao marido, que aceitou que fizesse o ihai e
Butsudan da mae, mas a sogra ndo concordou pois na tradi¢ao original ¢ o filho homem mais
velho que deveria cuidar do Butsudan, ndo a esposa do filho dela, consequentemente o filho

dela. Comenta que essa dimensao vai mais longe:

Na tradi¢do, a mulher quando casa se torna da familia do marido. Antigamente, a filha
mulher nem herdava heranga. Até aqui no Brasil, tem muita familia que a filha mulher
ndo herdou heranga; na minha familia ndo aconteceu isso!

Sobre a continuagdo dos costumes para as geragdes futuras, os filhos, apesar de ndo
terem contato com a comunidade japonesa, assimilaram bem os costumes culturais, a0 menos
no culto doméstico de memoria aos antepassados e na participagdo das missas budistas
finebres. Acredita que as celebracdes tradicionais, os cultos em japonés, ndo devem
permanecer, devendo ser adaptados ao menos a lingua portuguesa. A culinaria e a alimentacao
devem permanecer, até pelos brasileiros que a descobriram, talvez mais pelo sabor que pelos
costumes tradicionais. Dos filhos, acredita que, caso se casem com alguma descendente que
adotem as praticas tradicionais o costume deve permanecer, inclusive do ikai. Lembra que,
apesar de ser a irmd mais nova da familia, seus filhos adotam praticas mais respeitosas nas
cerimonias de missas funebres que seus sobrinhos, que ndo participam e quando participam nao

se envolvem com a cerimdnia, faltando com o respeito aos antepassados.
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Pensa que, apesar dos filhos seguirem a tradicdo minimamente, ndo espera ter seu ihai,
sobretudo por seus filhos serem muito catolicos. Neste sentido, fala que o padre nem permite
que eles tenham o ikai, o Butsudan. Diz que ndo sofre persegui¢ao, pois faz com todo o respeito
tal pratica, mas quando um ocidental observa seu ihai causa estranhamento, pois estaria errada,
servindo a dois Deuses, cultuando mortos, como define. Diz que se sente bem quando faz tais
praticas diarias de memoria aos antepassados, pois presta uma homenagem aos antepassados, o
que a Igreja catolica também faz, sob outras formas de rituais. Nao se sente pecando quando
adota tais praticas, pelo contrario, sente-se mal quando ndo o faz, e esse sincretismo praticado

ndo representa conflito para a nossa personagem:

Todo dia de manha eu fago essa oragdo e ofereco café e 4gua para meus antepassados,
em respeito; depois eu passo para o outro lado, do catolicismo, rezo o ter¢o (risadas).

Considera que o Budismo, a0 menos na pratica que fazem os brasileiros, ndo se constitui
numa religido, mas sim uma pratica, um costume, uma tradi¢ao, uma filosofia. Lembra da mae,
novamente, que os incentivava para se adaptar a nova cultura, talvez para que sofressem menos
os conflitos, pois quem tem “esse tipo de pensamento aceita muito bem”, se referindo aos
japoneses. Comenta que eram raros os casos de japoneses que ndo negociaram com a nova
cultura, com o novo costume, houve pouca resisténcia, pois era necessario para a sobrevivéncia
no novo pais. Era uma necessidade dos japoneses se adaptarem, se ajustarem, pois, 0s gaijin,
segundo a propria mae dizia, eram os proprios japoneses, pois eles que chegaram no outro pais,

eles eram os estrangeiros, numa terra estranha. Neste contexto, apresenta detalhes interessantes:

Quando os filhos dos japoneses foram frequentar escola muitas familias tiveram que
se tornar catdlicos, porque antigamente exigiam certiddo de batismo para se
matricular, tinham que fazer oragdes catdlicas antes de iniciar a aula e depois que
termina.

Comenta que quando crianga, estudou numa escola japonesa chamada Sio Francisco
Xavier, da Comunidade Paroquial que leva o mesmo nome, uma escola voltada para a
comunidade japonesa, na cidade de Nova Esperanca, no Parana. Esse nome da escola se refere
a um evangelizador, que segundo a tradi¢do catdlica, atuou na evangelizacdo em terras
japonesas. Lembra que as irmas catolicas da escola preparavam as criangas para o batismo, a
catequese e providenciavam os sacramentos dos que ndo tivessem. Lembra que o fato ocorreu

na década de 1950-1960.
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Sobre as praticas domésticas dos rituais de memoria, comenta que o ihai deve ser
cuidado até cinquenta anos apos a morte, devendo ser celebradas missas finebres nas datas
especificas. Apos este periodo, o ihai da pessoa fica junto ao ihai da familia, de todos os
antepassados juntos. Lembra que antigamente ouvia dizer que apo6s os 50 anos de falecimento
o espirito do falecido transferia-se para outro plano, mas ndo afirma com certeza. Do esposo
falecido, comenta que seguiu os rituais conforme a tradigdo, principalmente a missa de 49 dias,
com a familia proxima, os filhos, parentes mais proximas, duas colegas de trabalho também
descendentes, realizado no Templo Budista com o Monge. Ndo chamou parentes de longe,
como o0s irmdos que moravam em outras cidades. As praticas ajustadas ao cotidiano se
confirmam nas celebragdes memoriais dos anos seguintes de falecimento de seu esposo, como

comenta:

A missa de 49° dia de falecimento eu fiz algo bem simples no Templo. As demais
missas de falecimento eu fago na Igreja Catolica, todo ano.

Da missa de 49 dias de falecimento, afirma que as diferencas de rituais entre as outras
celebracdes finebres sdo perceptiveis. Na celebracdo do funeral e na missa de 7° dia o clima de
tristeza ainda prevalece, o que pode ser evidenciado no rito da celebracdo e nas musicas
cantadas. Na missa de 49° dia, por sua vez, o estado de &nimo dos convidados € outro, a missa
costuma ser mais festiva, mesmo com respeito, mais a alegria domina, tanto nos ritos quanto
nas musicas. A diferenca principal, segundo a entrevistada, € que o espirito da pessoa passou
para o plano superior.

Questiono sobre a pratica do koden nas missas funebres budistas. Comenta que em seu
entendimento trata-se de uma maneira da familia, das pessoas mais proximas, ajudarem a
familia do falecimento de forma material, dinheiro mesmo, neste momento em que os gastos
costumam ser consideraveis e nem toda familia tem um bom poder aquisitivo. Mais, além do
valor material, essa pratica tradicional extrapola tal limite pecuniario, ja que “o koden é uma
forma de expressar a solidariedade e a0 mesmo tempo o sentimento, pois ¢ um valor infimo”.
Lembra que, apesar dos pais serem pobres, nunca deixavam de fazer sua contribui¢@o, conforme
sua mae comentava:

Minha mae dizia que “ndo vai faltar comida se eu tirar um valor para ajudar a familia
do falecido”. Ir numa cerimonia sem o dinheiro do koden ¢ melhor nao ir.

Me interesso em saber se existe uma etiqueta, uma regra que define o quanto seja um

valor adequado para ser depositado no envelope. Nossa personagem comenta que ndo existe
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uma regra, mas conforme o grau de proximidade com o falecido, com por exemplo o grau de
parentesco proximo, o valor dado ¢ mais substancial. Para a comunidade japonesa em geral o
valor costuma ser mais simbdlico; relata que de uma tia que faleceu hé oito anos contribui com
o valor de R$ 50,00; de outra tia que faleceu a menos tempo, o valor que cada irmdo colocou
no envelope da familia foi de R$ 100,00. Aborda um tema interessante, quando comenta que

existe nos Fujinkais dos templos uma tabela com os valores adequados para cada evento:

Nos Fujinkais dos templos existe uma tabela com o valor adequado para a comunidade
depositar no koden, por grau de proximidade, parentesco.

O valor do koden foi importante quando do veldrio do marido, ajudou bastante nos
custos, pois ficou com dois filhos pequenos para criar. O montante recebido pela familia é
diretamente proporcional a influéncia social e ao circulo de amizades da familia. No entanto,
mesmo os japoneses e descendentes, sobretudo da primeira e segunda geragdo que ndo tem um
vinculo forte com a familia costumam levar a contribui¢do, seguindo a tradi¢do. No entanto,
avalia que entre os membros da terceira geragdo esse costume € pouco frequente, sendo que
acredita que as ofertas do koden nao devem continuar com as ofertas as familias, com exce¢do
das familias que sdo muito praticantes, o que ¢ uma raridade.

Me interesso em saber se quando do falecimento de seu esposo houve apoio do Templo,
do Monge. Mesmo ndo sendo frequente no templo budista, esse respaldo houve, porém, vai
direto ao ponto. Observa que hoje em dia ninguém sobrevive sem dinheiro, que teve um custo
para realizar a celebracdo tradicional pelo Monge; observa que os japoneses, sobretudo neste
aspecto, costumam ser bem organizados, bem praticos, para ndao haver conflitos a respeito, de
ficar desproporcional o quanto cada um contribui. Um tanto quanto resignada, comenta:

Eles (o templo) tém uma taxa para fazer a celebracdo. A missa ¢ tanto, se voc€ usar o

templo € tanto, se vocé pedir para fazer a comida é mais tanto. Eles t€ém uma
“tabelinha”. Um salario para rezar, um salario minimo para utilizar o saldo.

Sobre o fato de, apesar de ser nikkey ndo ser budista, de ser catdlica praticante, de como
diz “ndo estar integrada ao Templo”, quando o marido faleceu foi procurar a esposa do Monge,
que era sua vizinha, para saber como seria o procedimento das celebragcdes funebres. A esposa
do Monge comentou que, “como voc€ ndo faz parte, eu s6 vou cobrar a taxa da celebracao”, se
encarregando de fazer um cha para os convidados, uma coisa simples, pois eram poucas pessoas
convidadas. Acredita que para socios dos clubes japoneses e associagcdes budistas os valores

cobrados s@o sujeitos a uma distingdo, pagando menos, o que acha justo, pois os que estdo
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envolvidos ativamente no dia a dia com a comunidade tem uma importante missdo de manter
essa tradicdo viva.

Em outras ocasides, fala sobre o servico de alimentacdo servido aos convidados,
principalmente nas missas de 49° dia de falecimento. Comenta que os brasileiros costumam
recriminar tal costume, quando questionam por qual razdo os “japoneses” fazem banquete na
missa em memoria do falecido. Rechaca prontamente quando afirma que aquilo ndo ¢ um
simples servi¢o de alimentagdo, ndo ¢ um restaurante. Todos aqueles alimentos servidos aos
convidados tem um significado, uma simbologia propria, desde a escolha das comidas tipicas,
mas sobretudo por ser um culto de celebrag@o para lembrar da pessoa que se foi, bem como
celebrar as pessoas que se solidarizaram e vieram prestar esta tltima homenagem a memoria
do falecido.

Nestas ocasides, lembra que a familia costuma brindar os convidados com presentes, as
lembrancas tradicionais. A lembranca tradicional costuma ser a toalha de banho ou de rosto,
principalmente a de rosto, embrulhada no noshigami'!. A sua familia ainda costuma fazer tal
tipo de gentileza, ofertando toalhas aos convidados. Das celebragdes que ja participou, comenta
que ganhou outros tipos de presentes, como uma tigela, uma espécie de ceramica, que dizem
ser do Japdo, mas ¢ fabricada em Sdo Paulo; outra lembranca que ganhou foi uma toalha de
mesa. Comenta que o valor da lembranca ndo tem relacdo direta com o valor doado pela familia
no koden, sendo uma oferta simbolica, uma lembranca da presenca da pessoa neste momento.
O monge que celebra também costuma ganhar este mesmo tipo de presente dos familiares do
falecido.

Nos arremates da conversa, fechando os detalhes que por ventura passaram
desapercebidos, destaca que em sua experiéncia dessa transi¢do cultural entre os costumes
japoneses e brasileiros foi amadurecendo nesse processo de adaptacdo a uma nova cultura.
Quando era jovem se questionava sobre muitas coisas das diferengas culturais, mas foi se
acostumando com algumas praticas brasileiras muito diferentes dos costumes tradicionais, pois
era necessario para uma convivéncia harmoniosa, mesmo com as investidas dos pais que
insistiam em que os filhos fossem japoneses, mesmo tendo nascido no Brasil, mesmo vivendo

no Brasil. Neste aspecto, argumenta:

1O noshigami é utilizado para embrulhar presentes de pequeno valor em celebragdes e comemoragdes. Hoje em
dia, o noshigami é comprado ja impresso, com figuras de mizuhiki, que é um arranjo de pares de fitas amarradas
em no borboleta, e noshi, que ¢ um icone sextavado geralmente branco e vermelho com uma tira amarela em seu
interior. Basta apenas indicar o tipo do evento e o nome do doador, geralmente o sobrenome. Para a celebragio de
cultos religiosos especiais, como as cerimdnias funebres, o papel deve ser estampado com as folhas/flor de 16tus,
além da fita nas cores preta/branca, amarela/branca ou prata e branca (Hino, Hiroyuki, 2012).
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A gente vé que muita coisa ¢ diferente, mas, mesmo tendo muita coisa diferente, a
gente tem que saber conviver, ndo pode entrar em atrito, né?

Para os filhos, ndo procura manter esta pratica rigorosa de manutencdo dos costumes,
inclusive dos rituais memoriais dos antepassados, ja que a vida ¢ deles ¢ as escolhas sdo deles.
Essa transmissdo intergeracional de costumes e tradigdes foi mais sentida, conforme a versdo
contada pela nossa personagem, na transi¢do entre a primeira e a segunda geracao de japoneses.
Ocorre nesta segunda geracdo os casamentos entre descendentes de japoneses € povos de outras
nacionalidades, como de ascendéncia italiana, portugueses, espanhdis, o que despertou muito
conflito entre pais e filhos. Os pais, japoneses, queriam que os filhos nascidos aqui no Brasil
vivessem como se fossem japoneses, diferentes dos brasileiros, com uma educagéo rigorosa e
muitos jovens ndo aceitaram essa forma de repressdo. Muitos impuseram suas vontades aos
seus filhos, sendo que muitos filhos mantiveram os costumes em respeito a essa vontade dos
pais, ndo por vontade propria.

Nos, da segunda geragdo, somos os japoneses que mais sofreram, pois, os pais
queriam que nds vivéssemos como japoneses. Eramos uma geragdo muito conflitante!

Esse conflito da segunda geracdo ndo atingiu diretamente a educagao recebida por nossa
entrevistada, pois sua mae tinha o que ela chama de “uma mente muito aberta”, ndo impondo,
como explicitado ao longo desta historia, que as praticas tradicionais fossem uma obrigacao.
Conta que isso remonta até seu avo, japonés que foi um decasségui que foi trabalhar nos Estados
Unidos da América e de certa forma foi imerso nessa cultura ocidental, tendo uma abertura a
costumes ocidentais, sem maiores problemas, o que ndo quer dizer necessariamente que
abandonou os costumes niponicos, sobretudo os relativos as celebragdes memoriais aos
antepassados. Refor¢a que “essa ¢ a histdria que sua mae contava”.

Por fim, a reflex@o que a entrevistada faz ¢ sobre a capacidade que os japoneses t€ém em
se adaptar as diversidades, de superagdo, fato substanciado pela facilidade de lidar com mais de
uma crenga, costume, filosofia ou religido, por exemplo. Menciona que o japonés tem “esse
jogo de cintura” e consegue se adaptar as condi¢des do meio, que provém da educacio rigida
que recebem desde criangas, bem como por desde cedo vivenciar esta vida entre os costumes
japoneses e brasileiros, no caso especifico. Este mesmo “jogo de cintura” eu tenho que ter,
enquanto pesquisador, quando a entrevistada faz um comentario sobre minha pesquisa, nos

seguintes termos:
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Muito interessante o assunto do seu trabalho, mas o mais interessante seria um
descendente fazendo esta pesquisa, né? Mas vocé!?

Fac¢o uma breve reflex@o sobre o meu processo de entronizacao neste novo mundo, que
eu até entdo desconhecia por completo. Resgato com ela aquilo que trato em minha introdugao,
desse estranhamento como esse novo que se apresenta, bem como meu distanciamento que
ocorria com este universo, por nao ser budista, por ndo ser descendente de japonés. Mas, mesmo
me sentindo de certa forma desconfortavel — ao menos naquele instante — no final da entrevista,
deixo claro que em todo momento tratei com respeito do presente objeto de pesquisa. Também
habilito meu “jogo de cintura” para manutencdo deste contrato de conveniéncia, entre nos

firmado.

5.2.5. Ayumi

No dia 13 de fevereiro de 2017 entrevisto uma mulher, uma jovem, de 23 anos de idade,
neste trabalho identificada como Ayumi. Solicito que ela, antes de tudo, se defina étnico-
racialmente, como ¢ a sua origem, qual sua ascendéncia. Comenta que sua mae ¢ japonesa,
nascida no Brasil, mas de ascendéncia japonesa. A avé materna nasceu no Japao e o avd nasceu
no Brasil. J& do ramo paterno da familia, a ascendéncia € de italianos. Se define, sem muita
convicgdo, como “mesti¢a”, “miscigenada”.

Faco o recorte sobre a linha materna de sua ascendéncia, sobre sua avo principalmente,
de que regido do Japdo veio, mas diz ndo saber, ndo ter ideia, nem da cidade, nem da regido. S6
sabe que sua avo veio do Japdo, fugindo da Segunda Guerra, veio de navio. Veio bem crianga
para cd, ainda com os pais. Comenta que ndo conheceu sua bisavo, mas a noticia que sabe ¢ que
ela ndo se adaptou ao Brasil, tinha muita saudade do Japao. O bisavo ficou feliz no Brasil, criou
os filhos, comegou a trabalhar, estava adaptado, ndo queria mais voltar, gostou do Brasil. Esse

era um motivo para o casamento deles ndo estar indo muito bem, pois ela sempre queria voltar

ao Japdo. A bisavo comentava:

Se eu for para 14 eu ndo tenho minha familia; se eu fico aqui eu ndo tenho minha terra,
eu ndo tenho meu povo...tenho saudade!

Comenta que a sua avo dizia que sua bisavd sempre tinha essa insatisfacdo, que era
muito claro que ela ndo gostava do Brasil, tinha saudade dos familiares, sentia falta da cultura,

da lingua, do povo, mas ndo tiveram opgao, tiveram que vir “fugidos da guerra”. A religido dos
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bisavds era budista, mas lembra que na casa dos seus avos era uma mistura, que “era uma
bagunc¢a” a casa deles. Comenta que eles eram budistas, se diziam catdlicos, frequentavam a

missa, até de vez em quando frequentavam o Templo Budista. Comenta:

Na casa deles tinha tergo, santo, cruz, templo budista, tudo isso!

Interessante notar que no trecho abaixo, Ayumi apresenta um incdmodo e certo
distanciamento quando fala sobre a religido e o costume de seus avos da linha materna:
Tinha aquele templinho budista que eles colocam comida...eu ndo sei nem o nome,

mas na casa deles tinha num quartinho 14, eu sei que no dia de Finados eles colocavam
comida ali, acendiam vela, ndo sei o qué...

Neste contexto, fala que na sua casa ndo tem nada, ndo tem altar, ndo tem Butsudan, ndo
tem ihai, ndo tem esse costume, nenhuma referéncia. Dos 4 filhos de seus avos, sdo 2 homens
e 2 mulheres; destes, 3 tornaram-se catolicos, ninguém se tornou budista, de frequentar o
Templo. Sua mae, por sua vez, casou-se com um evangélico-protestante, sdo praticantes, todo
domingo tem culto, sdo envolvidos na igreja. A sua tia casou-se com um brasileiro, catolico; os

tios casaram-se com outras “japonesas”. Sobre este aspecto, faz um comentario interessante:

Esses casamentos com “brasileiros” sempre geraram muita insatisfagdo nos meus
avos!
Comenta que o avo tinha, pela tradi¢do, cumprir com o “tal do miai”, como fala, uma

espécie de casamento “arranjado”, um casamento “armado”, um costume tradicional entre os
japoneses, quando os pais conseguem um pretendente, no caso de familia tradicional japonesa,
para as filhas. Ele tinha dois homens para apresentar para as duas filhas japonesas, de familia
tradicional, e o fato de ndo se casar com esses pretendentes arranjados pelo pai, por ndo terem
aceitado — as duas filhas — foi motivo de briga entre a familia. Enfim, a mée e a tia casaram-se
com ndo descendentes de japoneses ¢ os dois tios casaram-se com as nikkeys.

Na familia, os tios — que se casaram com as nikkeys - ainda mantém alguma tradicao,
ndo tdo intensa, como frequentar o clube japonés (ACEMA), participam das festas tradicionais,
do dia de Finados. Eles ndo tém Butsudan e ihai em casa. O que se observa ¢ que eles adaptam
alguns costumes, mantém alguns e outros se perdem. Por exemplo, uma de suas tias tem a mae
no asilo Wajunkai, vinculado ao templo Nipakju, entdo frequenta ndo por causa da religido,
especificamente, mas sim pelas atividades do Templo, entdo consequentemente tem mais
proximidade. Os primos, filhos destes tios, falam japonés, frequentaram o nihongakou, a escola
japonesa da ACEMA, participam das “coisas”, se referindo as atividades da ACEMA, mas ela,
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sua irma e primas nascidas de “pais brasileiros”, como assim chama, nunca participaram de

nada do ACEMA. Neste contexto, Ayumi comenta:

Eu nunca participei de nada na ACEMA, a gente nunca foi associado. Eu participei
uma vez de um grupo de canto, mas nao cantava em japonés, cantava musica brasileira
ou em inglés. Sempre cantava na categoria internacional.

Comenta que neste episddio ocorria, segundo sua visdo, situacdes engracadas. A
professora de japonés insistia para que ela aprendesse, mas ela nunca se interessou, nunca
gostou. Diz que a professora propds certa vez que escreveria a pronuncia do japonés em
portugués, ou seja, ela ndo precisaria aprender o japonés, mas poderia cantar em japonés. A
avo, por sua vez, participa dos concursos de karaoké, também participa de festivais de danga,
“eu ndo sei nem o nome da danca”. Fala que os outros primos participam, e enfaticamente
sentencia, “mas a gente nunca!”

Me interesso em saber por quais razdes esses costumes nao perduraram em sua familia,
ou seja, pergunto para Ayumi a que atribui isso? Ela comenta sobre a falta de interesse, que
principalmente por sua mae ndo seguir muito a religido e as praticas budistas, tanto ela quanto
a irma ndo seguiram os costumes. A mae sabe falar japonés pois viu os pais falando desde
crianga; como eles ndo viram a mae conversando em japonés, por exemplo, ndo falam em
japonés. Enfim, a mde ndo trouxe essa pratica para dentro de casa.

Quero saber sobre a percepcdo de Ayumi quanto a experiéncia, as sensagdes que tinha,
quando crianga, quando ia na casa dos avos, de ver o altar, o Butsudan. Comenta que tinha
medo, sem saber exatamente a razdo. Argumenta que toda religido que tem outra forma de lidar
com a morte a assustava enquanto crianga. Se questionava e ficava assustada quando colocavam

comida para o morto. Explicita sua opinido nestes termos:

Nos evangélicos-protestantes lidamos com a morte de uma outra maneira. Morreu,
morreu, acabou! A gente ndo ora para morto, a gente entende que a pessoa teve o
tempo dela e que ela descansou. Temos que nos consolar e lidar com isso.

Ai, por que estdo colocando comida para morto? Morto ndo come, ndo conversa. Estao
fazendo uma homenagem, invocando espirito que ndo deve?

A familia veio de uma cidade da regido de Maringa, onde os bisavds estdo enterrados.
Em todo dia de Finados toda a familia se retine para visitar o ttmulo dos bisavos. Comenta que
esse costume também ndo faz parte de suas praticas religiosas, porque se refere a matéria, ndo
tem nada de significado, de importancia. Sempre os parentes, quando se reunem, perguntam se
a familia deles passou no cemitério. A mae, com 56 anos de idade, era a cacula dos irmaos.
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Desconfortada, contrariada, ia visitar o thmulo com familia, em respeito a familia e ao avd para
ndo ficar chateado, para cumprir a obrigacdo, via o timulo, voltava, cumpria o protocolo.
Achavam desnecessario e faziam esse ritual por respeito ao avd, que ainda estava vivo.

Hoje o avdé de Ayumi ¢ falecido, morreu faz dois anos. O ritual ocorreu da forma
tradicional, num clube japonés da cidade da regido de Maringé onde o avo foi um dos pioneiros.
Os filhos todos moravam em Maringéd e o avd morava nesta cidade vizinha. Ele morreu de
madrugada e logo pela manha todos os filhos estavam la logo pela manha. Chegaram bem cedo,
antes do corpo, por volta das 10 da manha. Surpresa geral foi quando perceberam 7 ou 8 batidns
cozinhando em alta escala, se referindo as senhoras do Fujinkai; o cardapio incluia oniguiri,
omelete, bentd, uma espécie de um kit de almogo. Relata que nunca tinha visto um velorio
daquele jeito, achou estranho! A mae falou que se tratava do costume japonés, de servir comida
para os convidados. Elas se colocavam a disposicdo para ajudar a familia, dizendo que eles ndo
precisavam se preocupar com comida, tanto a familia quanto os amigos. Como disse, parecia
que ia ser uma festa, com fartura. Achou estranho!

Relata que a cerimonia comegou a ser preparada. Colocaram uma foto do avo dela, ao
lado do caixdo, quando o corpo chegou, colocaram cadeiras, uma mesinha na frente do corpo,
e observou que as pessoas deixavam um envelope ali. Perguntou para mae o que era aquilo. A
mae se fez de “desentendida” e recorreu a avo para perguntar do que se tratava, quando ficou
sabendo que se tratava de dinheiro, o koden. Aproveita para falar sobre o costume do envelope

na tradicdo japonesa, a0 menos no costume de sua familia:

A gente tem um costume assim: todo presente que a gente ganha é um envelope com
dinheiro. Meu relacionamento com meus avos sempre foi com dinheiro. No
aniversario, nunca ganhei presente, sempre ganhei um envelope com dinheiro. No
Natal, meu vo trazia um envelope para cada neto e distribuia.

O koden, neste caso apresentado, cumpria a fungdo de presentear numa ocasido diferente
do velorio. Relata que nunca ganhou um presente de aniversario dos avds, somente envelopes
com dinheiro. Se lamenta que o presente nunca tinha uma carga de afeto, de demonstracdo de
carinho, um presente tradicional, que foi escolhido, sinal de amor. Os netos, inclusive ela,
sempre adoravam o presente em dinheiro. Comenta que, enquanto todas as criangas ganhavam

presentes, coisas dos avos, “a gente ganha dinheiro”. O comentario abaixo merece atengdo:

Com esse costume a gente aprendeu a ser dinheirista também. Ah, que legal que nao
¢ um presente, ¢ dinheiro!
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Retomando a conversa com a avo, sobre o koden, a mesma falou que se tratava de um
ritual tradicional entre os japoneses, em que a familia e amigos ofereciam dinheiro para ajudar
custear as despesas do funeral. Ela ficou observando que toda hora as pessoas deixavam os
envelopes e alguém da familia recolhia. A quantidade de pessoas era grande, o saldo encheu, a
quantidade de coroas — mais de 100 — e pessoas que ficavam o dia inteiro chegando e saindo do
velorio. Ayumi diz que jamais viu um velério tdo grande, noticiado nos jornais da regido.

Achava tudo muito estranho, como relata:

Comegou o veldrio e tinha aquele “templosinho” japonés, budista, sei 14, ndo sei o
nome daquilo, ao lado do corpo do meu avé.

Os filhos comegaram a discutir sobre quem fara a cerimodnia, se vai ser monge, padre,
pastor. Apés recorrerem a mae da entrevistada, a cagula, que era a referéncia de religido da
familia, apesar de protestante, foi um pastor que fez a orag@o no velorio do avd que era catolico.
As pessoas comecaram a chegar para o enterro. Quase na hora do corpo partir, um grupo de
taiko da cidade foi fazer uma apresentacdo, uma homenagem pelo falecido ter sido presidente
do grupo de taiko por um tempo; tocaram os tambores, deixaram um tambor defronte ao caixao,
algo inusitado para Ayumi, convidando os netos para formarem uma fila e tocarem, fazerem
uma homenagem. Relata que estava chorando, aos prantos, consternada pela perda do avd, e
achou tudo muito estranho. Alguns netos levantaram, outros ndo; ela pegou, mesmo chorando,
foi 14 e bateu, sem entender nada. Depois disso foi o enterro.

Ao final, apuraram o valor dos envelopes, tinha dado mais de R$ 10.000,00, mais as
coroas de flores, mais de 100, calcularam que o valor foi alto. Ndo sabem o que foi feito com o
dinheiro, mas acredita que foi usado para pagar as despesas do velério, como de costume. A
comida que foi feita pelas senhoras do Fujinkai, aquilo que ndo foi consumido, foi levado para
casa do meu av0 e todos os parentes se reuniram para jantar todos juntos. Comenta que
estranhou, parecia festa.

Questiono sobre o costume, sobre os habitos ligados aos rituais de luto, funeral e
memoria, se julga ser religioso, cultural ou social. Atesta, sem titubear, que ¢ cultural e social.
Nao sabe se foi feito o ihai do seu avd. Sobre as missas de sétimo dia e 49° dia, diz que ndo
teve nada da celebragdo budistas, ao menos que saiba. No entanto, teve a missa de 7° dia na
catedral de Maringd, aquilo ela chamou de “bagunga”, pois o velério foi no clube japonés,
celebrado por um pastor e a missa de sétimo dia foi catdlica. A unica da familia que participou

foi a mae. Sobre a missa de 49 dias, relata que o tio mais velho ficava falando toda hora que
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deveria acontecer tal celebracdo; como nunca “gostou deste papo”, interditava o assunto, nao
dava continuidade ao assunto pois na sua crenga “estava invocando gente morta”.

Sobre esse tio homem mais velho, diz que o fato de ser o primogénito sempre implicou
em um tratamento diferenciado por parte dos avds para com ele. Este tio mais velho era o
“preferido” dos avos. Ele herdou a maior parte da heranga, pois o avé deixou a maior ¢ melhor
parte da heranca para ele, com discussdo e revolta por parte dos outros filhos. Os avos foram
fundadores de uma rede de comércio varejista de calgados, com filiais em varias cidades do
Parana. Esse filho mais velho herdou todas as lojas da rede. Quando o avd ainda estava vivo,
todos os filhos trabalhavam juntamente, todos no segmento de calgados. A loja da mae dela
pegou fogo, perdeu tudo! O pai de Ayumi socorreu a mae, porém ela “desgostou” da atividade
e abandonou, os negodcios de calgados e a familia. Hoje, todas as lojas estdo com o filho mais
velho, além de outros bens da familia. Os filhos mais jovens discutiram, tentaram falar com o
avo, mas de nada adiantou.

A avd ndo fez o ihai do avo que morreu pois ela mudou da antiga casa. Foi morar num
apartamento pequeno, sozinha, mas nao se adaptou. Fechou a casa, ndo vendeu, mas deixou
para tras o altar. Decidiu ir morar com o tio mais velho, num quarto pequeno e ndo tem
Butsudan, s6 uma foto do seu avd. Na verdade, segundo a entrevistada, esse nem ¢ o filho que
a avo mais gosta, mas por tradicdo e costume mora com ele. A avo reza toda manha as oracoes
tradicionais, Pai-Nosso, Ave-Maria, mas nada de oragdes budistas. O altar ficou aparentemente
abandonado, deixou na casa que virou uma espécie de chacara de lazer, onde a familia se retine
periodicamente. O Finados, até hoje ¢ marcado pela reunido nesta antiga casa onde moravam

os avos. Sobre este fato, comenta um caso pitoresco:

Nos dias de Finados, das reunides familiares, as minhas primas pegam uma foto do
meu avo e colocam na ponta da mesa, na cabeceira. Dai colocam comida para ele. Até
usam como argumento para conseguir as coisas dos seus pais, que falaram com o avo.
Mas ¢é uma situagao estranha, que cai para a brincadeira. Fica esquisito!

Chego a mencionar sobre os servicos prestados por alguns templos, de cuidados com o
Butsudan da familia, mas como argumenta, se isso fosse algo tdo importante assim para sua avo
ela teria feito. Nunca ficou sabendo da presenca de monges na familia, nem em eventos, nem
nos templos. Sobre as lembrangas, depois do velorio lembra que foram enviados

agradecimentos, juntamente com toalhinhas, aos que ofertaram o koden e enviaram coroas de

flores.
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Fica desta narrativa uma mensagem diferente, como a entrevistada diz, ninguém nunca
foi muito fiel, os avos até que tentavam seguir os costumes, mas nao ficava natural, incorporado
no cotidiano. Defende mais uma vez que o costume ¢ social, que sempre fazem as coisas por
obrigacdo, por cumprir com um costume. Enfim, trata-se de um relato diferente, que compoe
um rol de diferentes perspectivas sobre estas praticas que queremos compreender.

Isto posto, acredito que apds as importantes contribui¢cdes obtidas com as narrativas dos
entrevistados, com a finalidade de abordar as dimensdes propostas a serem discutidas e
analisadas na presente Tese, o foco da pesquisa sai dos rituais e dos praticantes dos rituais
budistas de morte e se direciona para os negocios enredados pelas teias da morte nikkey em
Maringa. Neste sentido, me aproprio da logica certeuniana do caminhar pela cidade e vasculho
negocios e servicos que de alguma forma apresentam alguma interface com este universo da
morte de japoneses e descendentes. Assim, apresento na sequéncia as contribuigdes obtidas com

esta investida.
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5.3. 0S NEGOCIOS ORDINARIOS — E NAO ORDINARIOS — DA INDUSTRIA DA
MORTE.

Uma importante etapa da constru¢c@o deste Tese foi expandir a perspectiva inicial, de
tratar dos aspectos identitarios dos sujeitos membros da comunidade nikkey de Maringa e
regido, abordando sobre suas praticas relativas aos rituais budistas de morte, para captar
também os negdcios enredados pelas teias da Industria da Morte. Buscar apreender as praticas,
estratégias e taticas dos negocios ligados a morte de japoneses e descendentes em Maringa nos
permite compreender a dimensdo econdmica e impacto destas atividades na sociedade local e
regional. Tanto os impactos diretos como indiretos, a partir de negdcios ordinarios e nao
ordinarios, nos interessam nesta pesquisa.

A partir de um processo reflexivo, tendo como referéncia tanto as bases secundarias
quando as observacodes in loco dos funerais, bem como as narrativas dos entrevistados, procurei
estabelecer segmentos e negocios que poderiam ser afetados direta ou indiretamente pela morte
budista. A partir de uma classificacdo livre, me atentei para analisar os seguintes setores: i) o
setor funerario, representado pelos produtos e servigos funerarios, flores, placas, lapides,
tamulos e revestimentos. i) os servigos espirituais, vinculados aos templos budistas,
diretamente relacionado com os servigos espirituais de funeral e memoriais; #ij) o setor de
alimentacdo, que inclui a prestacdo de servicos de alimentacdo para as celebragdes funerais e
memorias, incluindo os Fujinkais, os restaurantes, o sushimam, as peixarias e comércio de
frutas, legumes e verduras - F.L.V.; iv) o setor de presentes, representado pelas lojas de
presentes japoneses ¢ pela loja de departamento; v) negocios que se fecharam em razao da falta
de praticantes, como a fabrica de ihai e Butsudan; e vi) novos produtos e servigos, representados
pelas novas oportunidades de negdcios e servigos proporcionados no contexto das praticas

budistas de rituais de morte.

5.3.1. O grupo Prever

Trata-se da maior empresa de venda produtos e prestacdo de servigos mortudrios de
Maringa e regido. Domina o mercado local e regional, numa espécie de monopolio ou
oligopolio disfarcado. Disponibiliza produtos e servigos voltados ndo especificamente para a
comunidade nikkey, como o crematorio, mas que atende boa parte das demandas destes.

Mantemos contato, em momentos distintos, com o gerente administrativo, com a encarregada
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do marketing e publicidade e com uma consultora de planos funerarios. A finalidade de nossa
investida neste grande player do setor funerario maringaense foi desvendar se existe alguma
politica de marketing ou estratégia comercial voltado para a comunidade japonesa.

A perspectiva do diretor administrativo e da encarregada do marketing e publicidade
sdo similares, ja que reproduzem a versao oficial contada pelos donos da organizagao, algo que
reflete a cultura organizacional do grupo empresarial. De forma geral, o Grupo Prever nao
possui uma estratégia formal definida para este segmento de mercado. No entanto, como
conhecem as particularidades culturais dos nikkeys, ajustam seu mix de marketing a essas
necessidades. Costumam atender a todos os credos, religides e etnias da mesma forma,
oferecendo opgdes adaptadas para adorno de sala. Nao existe diferenciacdo, mas sim aquilo que
chamam de personalizagao.

Declaram ndo haver um estudo de comportamento de consumo ou de mercado
especifico para a comunidade japonesa, embora reconhecam a importancia deste grupo cultural
no negocio. Acreditam que a experiéncia da morte ¢ particular a cada pessoa e, em que pese
haverem alguns comportamentos padronizados, cada familia lida com este momento de forma
diferente. Desta forma, ndo se prendem a convengdes culturais. Preferem ouvir cada historia,
de cada familia e atender suas necessidades, independentemente do seu credo ou etnia, ndo
existindo um atendimento padrao a partir da religido ou ascendéncia do falecido.

Porém, embora ndo declarem formalmente haver uma estratégia especifica para este
grupo de consumidores, mesmo que aleguem ndo existir informagodes precisas da participacao
dos nikkeys no faturamento da empresa, as agdes empresariais do grupo revelam outras nuances.
Na propria fala da encarregada do marketing e publicidade, por exemplo, fica exposto que a
implantacdo do crematorio em Maringa se traduz numa dessas acdes voltadas para este publico.
Alega que a questdo da cremagao ser um costume arraigado na cultura japonesa foi com certeza
contemplado no planejamento estratégico do crematorio. Atrelado a este fato, a maciga presenga
de japoneses ¢ descendentes na regido de Maringa justifica o investimento. Neste aspecto, a

fala da encarregada do marketing e publicidade ¢ interessante:

Fizemos divulgacao do crematorio junto a comunidade japonesa através da ACEMA.
A comunidade japonesa representa sim um publico expressivo para esse tipo de
servi¢o (Encarregada de marketing e publicidade — Grupo Prever)

Da mesma forma, o atendimento funeral destinado aos nikkeys ¢ adaptado, conforme

suas caracteristicas sociais e culturais. A fim de acomodar o espago as necessidades, ajustam as
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salas de despedida da capela mortuaria. Outro aspecto, quando consideramos que a comida ¢é
parte integrante das celebragdes budistas de morte, € comum acontecer a substitui¢do da canja
servida na madrugada por missoshiro’’. Além destas, outras adaptagdes sdo observadas na
narrativa abaixo:
Nos velodrios budistas, de japoneses, disponibilizamos uma mesa com um vaso
pequeno com areia para que os convidados depositem os incensos. Oferecemos as
caixas de doagdes, que ficam sobre outra mesa, para serem colocadas as ofertas em

dinheiro dentro de envelopes. Quando ndo tem envelope, disponibilizamos.
(Encarregada de marketing e publicidade — Grupo Prever)

Além de preparar o ambiente para a celebragdo funeral, o grupo Prever preza pela
liberdade da familia em convidar o lider religioso que deseja para a celebragdo. Embora
comentem que existem alguns planos funerarios que disponibilizam uma lista de monges
prestadores de servigos budicos dos rituais de morte, a fim de ndo interferir neste momento
particular das familias, preferem deixar que estas escolhas partam da propria familia. A versao
contada pelos membros do médio e alto escaldo da estrutura hierarquica do grupo Prever revela,
de forma escancarada ou nas entrelinhas, que existe uma forma oficial de lidar com a morte de
japoneses e com este publico.

No entanto, me interesso por conhecer a atuacdo do Sistema Prever a partir dos olhares
dos sujeitos ordinarios (CERTEAU, 2002). De tanto frequentar as salas mortuarias, acabo
aproveitando tais incursdes e interagindo com os profissionais que trabalham naquele lugar
diariamente. Neste sentido, a perspectiva de uma consultora de planos funerarios ¢ reveladora,
pois nos permite observar o cotidiano sob outro aspecto, uma versdo que ndo é contada na
historia oficial do grupo Prever. E o que me instiga a querer ouvir os consultores de vendas de
planos funerarios? Além de buscar saber sobre as praticas dos nikkeys, observo que o numero
de profissionais de plantdo é proporcional ao volume de pessoas que circulam nas capelas
mortuarias, ao nimero de veldrios que ocorrem simultaneamente e, sobretudo, a ocorréncia de
velorios de pessoas com certo destaque social, econdmico ou politico, bem como de velorios
com grande comogao social.

Nessas oportunidades, o caminhar pela cidade de Certeau (2002), transmuta-se no
caminhar pelas salas mortudrias, pelo ambiente da capela mortuaria do Prever. Analiso o
ambiente. Observo e comparo a atuagdo do Plantdo de Vendas do Prever “a fodo vapor”. No

mesmo ambiente, dividem espago as pessoas que choram a perda de seus entes queridos e

12 Trata-se de uma sopa de missé, normalmente preparado com soja, hondashi, tofu, cebolinha e outros legumes,
conforme a disponibilidade.
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pessoas que ganham a vida vendendo planos funerarios. Antes de precocemente serem taxados
de oportunistas, acredito que estes trabalhadores, taticamente (CERTEAU, 2002), buscam
sobreviver astuciosamente num ambiente hostil. Falo de minha pesquisa e a mesma consente

em colaborar.

Quando tem veldrio com grande nimero de pessoas, de gente importante, de causa
tragica, ou quando as salas todas estdo ocupadas, mais consultores sdo convocados
para fazer plantdo de vendas (Consultora de vendas de planos funerarios — Prever).

Revela que, independente de religido ou etnia, em veldrios de impacto, de pessoas
importantes, com grande fluxo de pessoas, ou de grande comog@o, por doengas como o cancer,
ou por acidentes diversos — veiculos, afogamento - ou aqueles motivados pela violéncia, tais
como assassinatos, ou morte de crianga, dado o alto grau de comogao, de fato as pessoas tendem
a refletir sobre a morte e costumam fazer o plano funerario. Mesmo quando ndo fecham na
hora, voltam a ligar e fecham o plano posteriormente. Ou seja, o evento da morte se configura
numa oportunidade de negdcio para o grupo Prever, que se reflete diretamente no ntimero de
planos fechados nestas ocasides.

Segundo a consultora, as pessoas chegam, pensam, refletem, e ficam pensando na morte.
Esse emaranhando de coisas fica latejando nestas pessoas, que depois vém fechar o plano,
movidos segundo ela pelo medo da morte, de dar trabalho para familia, de gerar despesas aos
familiares quando da sua passagem. Revela que os principais argumentos que utiliza para
vender planos funerario sdo os seguintes: 0 medo da morte e as vantagens econdmicas de se
fazer um plano funerario. Como argumenta, afirma que as pessoas tém medo da morte, e busca
fundamentar sua tatica de venda refletindo com a pessoa sobre o medo da morte, mas

principalmente, explora a questdo da vantagem econdmica, com suas palavras:

Além do medo da morte, de dar trabalho para os outros, eu mexo com o bolso das
pessoas. Digo: vocé prefere gastar R$ 40,00 por més para enterrar um parente
desembolsar R$ 10.000,00? Qual a melhor opgao? (Consultora de vendas de planos
funerarios — Prever)

Neste sentido, a consultora revela que os japoneses ¢ descendentes costumam ser
praticos naquilo que se refere a contratagcdo de planos funerarios. O argumento que usa com
este segmento de mercado ndo costuma ser o apelo emocional, do medo da morte, pois estes
parecem lidar melhor com a morte. Nos veldrios de nikkeys, observa que trés aspectos lhe
chamam aten¢@o: que as salas mortudrias sdo adaptadas a cultura dos japoneses, que costumam

trazer um envelope com dinheiro e que a expressdo de choro quase ndo ocorre. Por isso, o
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argumento do medo da morte ndo funciona com estes sujeitos, mas sim a praticidade e a
funcionalidade de contratar um plano funerario.

Ainda analisando o cotidiano das capelas mortudrias do Prever, a consultora de planos
funerarios reclama que as vendas estdo fracas, que precisa aumentar as vendas e bater as metas,
que a pressdo ¢ grande por parte dos gerentes da empresa. Diz que a tatica dos salmos, que
imprime e coloca nas capelas mortuarias com seu telefone, ndo funciona mais, e precisa pensar
numa nova estratégia. Ela pergunta sobre minha Tese. Falo que, independente da religido, os
japoneses e descendentes adotam praticas de memoria aos mortos, por meio do ritual didrio e
doméstico do ihai e do Butsudan. Ou seja, paralelamente costumam ter praticas budistas e
cristds, inclusive os protestantes. Digo que tive o caso de uma jovem luterana que pratica
diariamente os ritos memorias. Ela se irrita, diz que “evangélico ndo faz culto aos mortos”, que
essa pessoa ndo pode ser evangélica, ndo conhece a Biblia.

Enfim, celeumas a parte, o evento da morte, ndo apenas de japoneses e descendentes,
costuma movimentar diversos negocios, pequenos ou grandes, quando analisamos as tramas
que a morte envolve. Por exemplo, a atendente da lanchonete que atende no espaco das capelas
mortuarias confirma que em dias de veldrios movimentados o faturamento ¢ excelente. O
mesmo se repete com a Floriprev, a floricultura do Prever que também tem um espago neste
local, onde a vendedora garante que a venda chega a ser 200% a 300% maior nestes dias,
principalmente de pessoas que ndo tiveram tempo de encomendar uma coroa de flores e pagam
mais caro para ter o servico feito na hora. Até sujeitos ordinarios como os guardadores de carro,
trabalhadores das ruas, faturam alto nestes dias de velorios “movimentados”. Nestes dias, sdo
5 ou 6 na extensdo do cemitério, mais do que os habituais 1 ou 2 convencionais. Em uma destas

ocasides, conheg¢o um trabalhador das ruas que me chama atengao.

5.3.2. Mateus, o guardador de veiculos

“S6 tem nave!” Essa € a frase capital que bem define a percepgdo dos guardadores de
carros, como Mateus, que atuam defronte ao cemitério municipal de Maringa. Esse trabalhador
ordinario das ruas da cidade sentencia desta forma ao se referir aos carros luxuosos que se
concentravam nas vagas em frentes ao Cemitério Municipal. Certo dia, ndo me recordo
precisamente qual deles, mas de um dos veldrios de uma familia nikkey das mais abastadas que
pude observar, fui assim interpelado pelo guardador que sem que perguntasse nada resolveu

falar.
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Havia acabado de terminar minha observacdo daquele dia, me dirigia para meu carro
para poder partir, carro este que havia ficado distante da Capela Mortuaria onde o corpo era
velado. Neste caminho, Mateus me aborda com a frase emblematica e acabamos conversando,
mesmo enquanto trabalha. Chega um casal de descendentes de japoneses, que havia acabado
de sair do velorio, para retirar seu carro estacionado em frente ao cemitério. Pagam pelo servigo
o valor de R$ 10,00. Ele se volta para mim com uma expressdo realizada e diz que “Hoje o

',,

movimento estd bom!”, como geralmente s3o os veldorios de “gente que tem grana”, ou de
“japoneses”, se referindo aos membros da comunidade nikkey.

Segundo Mateus, que também trabalha com coleta de materiais reciclaveis, quando tem
velorio de japoneses e descendentes os ganhos sdo volumosos, tanto que quando fica sabendo,
vem de onde esta, interrompe momentaneamente os servicos de reciclagem e aproveita os
ganhos deste dia lucrativo. Salienta que enquanto em dias de velorios normais ganha cerca de
R$ 50,00 por dia, quando tem veldério de japonés, principalmente se for “gente da alta
sociedade”, como comenta, seus ganhos chegam a R$ 400,00 ou até R$ 500,00 por dia. Relata
que ocorrem situagdes em que nao raro ganha de R$ 50,00 a R$ 100,00 de apenas um motorista.
Nestes dias, existe uma disputa por espaco, ja que dos habituais 1 ou 2 guardadores, em dias de
veldrios de japonés costumam a ter 4 a 5 guardadores.

Geralmente faz funcionar uma rede de contatos que existe entre os guardadores de
veiculos, que sdo colegas e se comunicam via telefone celular. Comenta que ndo acredita que
sua acdo seja oportunista, mas descobriu com esta acdo uma “maneira de ganhar a vida
honestamente”, uma forma de “garantir o pao de cada dia” para sua familia. Por exemplo, neste
dia que fizemos contato, ele diz que na reciclagem ndo conseguiria mais que R$ 70,00 por dia.
Porém, até aquele horario, por volta das 15:00 horas, ja havia garantido mais ou menos uns R$

300,00, com expectativa de ganhar cerca de R$ 500,00 até o fim da tarde.

5.3.3. A peixaria do mercado municipal

Recebo a indicagdo de um negdcio, uma peixaria que tem como foco principal, segundo
minhas fontes, em atender a comunidade japonesa de Maringa e regido, especialmente os
templos e as senhoras do Fujinkai. Por falar em Fujinkai, estas organizacoes, por consequéncia,
os templos, sdo importantes clientes da peixaria que se situa no mercaddo municipal. A

entrevista acontece no dia 14 de fevereiro de 2017. A peixaria estd ha 6 anos neste endereco,
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mas a experiéncia dos socios ¢ de longa data, trabalhando ha mais de 20 anos no ramo de
peixaria.

As senhoras do Fujinkai que organizam as cerimonias de preparacdo dos alimentos,
principalmente para as celebragdes de sétimo e quarenta e nove dias sdo exigentes quanto a
qualidade dos produtos. Neste estabelecimento, nunca oferecem produtos ndo frescos a esse
publico, que entende mais sobre peixe do que os “consumidores comuns”, como chamam. Estes
consumidores, principalmente dos templo, sdo reconhecidos como fiéis compradores, que ndo
costumam barganhar prego ou fazer pechincha. Porém, como costumam ser muito corretos em
suas acdes também ndo toleram produtos sem qualidade, ndo aceitam ser enganados.

Entrevisto Débora, uma mulher de 30 anos, proprietaria do estabelecimento, que faz o
contato comercial com os clientes. Deixo claro que meu interesse € por saber sobre os costumes
¢ habitos dos japoneses quando envolve a alimentag@o, especificamente das celebragdes ligadas
aos acontecimentos de funeral, luto e memoria. A peixaria tem a comunidade nikkey de Maringa
como um segmento essencial dentro de seu negocio. Segundo comenta, a comunidade japonesa
¢ seu publico fiel, seu mercado-alvo. Do total de suas vendas, diz que 70% de seus clientes sao
nikkeys.

Comegamos a falar sobre o modus operandi das familias, Fujinkais e templos no
processo de compra de peixes para produgdo de itens da culinaria japonesa nos rituais ligados
amorte. A entrevistada argumenta que quando algum ente querido da familia morre, as senhoras
geralmente, vém comprar esses produtos. Na sua maioria sdo as proprias senhoras mais idosas
do Fujinkai que fazem essa compra; um outro grupo de clientes sdo as proprias familias que
compram diretamente e geralmente entregam para as senhoras do Fujinkai apenas cozinhar,
para que o valor pago para o Fujinkai seja menor. Cita que um dos seus principais clientes € o
templo Nishi, a comunidade que frequenta este templo budista.

Geralmente sdo filés de peixe, comidas de facil preparacdo, sempre peixe fresco e de
excelente qualidade que sdo os produtos prediletos deste publico. A escolha por produtos de
facil — e rapida - preparacdo se justifica necessidade de cozinhar rapidamente e para um publico
grande. A média de pessoas destas celebragdes sdo geralmente 70 a 80 pessoas, mas em alguns
casos chega até 200 pessoas. Certa vez, curiosa por saber mais sobre esses costumes japoneses
no momento da morte, uma senhora do Fujinkai falou que a finalidade desta celebragéo ¢ para
ajudar a familia, pois sdo pessoas queridas, que estdo desconsoladas no momento da dor, tristes
pela perda, ndo tem como se preocupar com este trabalho nesta hora dificil. Outra finalidade,

este momento serve para tornar a familia mais agregada na comunidade.
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Questiono com a entrevistada se em algum momento se questionou ou ficou intrigada
com o fato de os japoneses fazerem uma celebracdo no momento da morte. Diz que em certo
momento, no comego da atividade da peixaria chegou a ter algum estranhamento, mas, ao longo
do tempo se acostumou. Reforca que, geralmente, os nikkeys sdo sistematicos e ndo costumam
se abrir para falar destes assuntos. Hoje em dia, ja convive com naturalidade com essa pratica.

Por serem sistematicos, costumam ser clientes fiéis, ndo trocam de fornecedores
constantemente. Segundo a proprietaria, o principal fator de venderem tanto para a comunidade
japonesa ¢ a credibilidade que conquistaram no mercado. Sao clientes assiduos, que costumam
fazer a divulgacdo do negocio de “boca-a-boca”, pela indicagdo. Muitas vezes a propria familia
compra produtos da peixaria no momento da celebragéo tradicional, conhece a peixaria e depois
volta a comprar em outras ocasides. Desta forma, oferecer um produto de qualidade nestes
eventos, se configura numa oportunidade de fazer novas vendas em outras ocasides, para o
consumo diario, sobretudo.

Os produtos geralmente comprados sao filés de tilapia, filés de salmao, peixes que tem
um pre¢o mais baixo, justamente para atender uma grande quantidade de pessoas. Enfim, do
relacionamento que tem com a comunidade japonesa, finaliza dizendo que tem grande
satisfagdo em atender esse publico, tem grande afinidade, admira a fidelidade dos clientes,
respeita o estilo reservado destes. Diz que, independente das celebragdes tradicionais ligadas a
morte, no cotidiano ¢ satisfatorio atendé-los. Manter esse contrato de confianca entre as partes

¢ essencial, como fica explicito na frase abaixo:

Como eles sao tao fiéis enquanto clientes e sdo sistematicos, prezamos pela relagdo
de confianga. A gente sempre procura “jogar limpo” quanto a qualidade de peixe.

Uma pratica adotada pelo negocio ¢ sempre zelar pela qualidade dos produtos, tanto
diariamente quanto nas celebragdes tradicionais. Argumenta que quando ndo tem o produto que
eles costumam exigir, por exemplo, peixes frescos, prefere perder a venda do que querer ganhar
a venda e perder o cliente; mas, como a morte ¢ um evento inesperado, acontece sem avisar,
geralmente sempre tem o produto fresco, disponivel e preparado para atender esse publico
exigente. Destaca que, para além da venda, as partes procuram manter um bom relacionamento,
uma relacdo de confianca.

Um bom exemplo ¢ apresentado pela entrevistada. Destaca em sua narrativa que esse
relacionamento extrapola os limites da simples venda de peixes, ja que sempre os templos e

organizagdes inseridas na comunidade japonesa solicitam patrocinio para os eventos da
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comunidade, para calendarios, para agendas, que eles fazem questdo de participar. De fato, ao
patrocinar eventos da comunidade japonesa busca manter tal relacionamento, ja que esse
publico representa mais de 2/3 de seu faturamento, bem como garante a fixacdo da marca na
mente do consumidor, garantindo novas vendas, para além dos eventos da comunidade, naquilo
que refere a vendas cotidianas, considerando o alto consumo de peixes pelos nikkeys. Ou seja,
tanto o patrocinio quanto o atendimento com produtos de qualidade nas celebragdes ritualisticas
relativas a morte dos membros da comunidade japonesa, se configuram em oportunidades de
fomentar mercado para novos consumidores, tanto em ocasides de eventos ligados a morte
quanto no cotidiano. Assim, o evento da morte se configura numa oportunidade fazer novos

negocios, para além dos eventos de morte.

5.3.4. O sushiman

Obtenho um achado! Tenho contato com um chef de cozinha especializado em comida
oriental, respeitado em Maringa e regido, que se notabilizou por atender jantares e reuniodes
especiais entre familias e amigos, sobretudo, de forma particular, nas residéncias. Ele ¢ do sexo
masculino, com 52 anos de idade e 22 anos de experiéncia na culinaria japonesa. Fico sabendo
que ele também atende eventos proprios dos rituais ligados aos rituais budistas de morte, na
qualidade de buffet, ou melhor, chefe de cozinha oriental (japonesa). Segundo o mesmo, este
fato ¢ raro, mas quando ocorre costuma ser para familias mais abastadas de Maringa e regido.

Entro em contato primeiramente pelas redes sociais; esse profissional costuma postar
videos ¢ fotos destes eventos que costuma fazer, sempre muito bem elogiado ¢ recomendado.
Chama minha ateng@o que os eventos parecem ser bem privados, para poucas pessoas, 0 que se
confirma na entrevista. Primeiro converso por telefone, depois pessoalmente. Comenta que sua
profissao anterior era no ramo de turismo, assessorando os decasséguis nos tramites de resolver
os imbroglios com vistos, passagens ¢ empregos no Japdo. Em meados dos anos 1990, mais
precisamente em 1993, com o minguar dos servigos na area de turismo, muda-se da capital do
Estado de Sdo Paulo para Maringa e decide mudar de profissdo, migrando para a area de
culindria japonesa.

Neste interim, busca se aperfeigoar em sua nova empreitada profissional. Volta para Sdo
Paulo para fazer cursos de culindria japonesa. Nao satisfeito, vai para o Japao se aprofundar nas
técnicas tradicionais, trazer novidades, bem como entender o porqué das praticas, ja que explica

que o simbolismo da alimentacao para a cultura japonesa ¢ significativo. Observa que identifica
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que existe uma demanda de mercado em Maringa para a culinaria japonesa tradicional, um
publico disposto a pagar e exigente quantos aos detalhes técnicos dessa culinaria, desse respeito
a tradicdo e cultura, bem como uma concorréncia que ndo se atenta para detalhes que segundo
o mesmo “fazem a diferenga” para os consumidores mais exigentes e tradicionais. Esse periodo
de preparagdo dura cerca de 10 anos, entre idas e vindas no trecho “Maringa — Sado Paulo —
Japao”.

Seu modelo de negdcio, inovador a época, se distinguia por oferecer servigos de
alimentagdo de comida japonesa nas residéncias, 0 que mantém até hoje. As celebracdes que
costuma atender sdo cerimOnias de casamento, jantares particulares e principalmente as
chamadas “confrarias”, um grupo exclusivo de amigos japoneses ¢ descendentes que se reunem
num ambiente isolado, a fim de comer a comida japonesa, manter as tradi¢des e “jogar conversa
fora, falar palavrdo, se expressar livremente”, num ambiente distinto dos restaurantes, que se
sentem com menos liberdade de expressao; enfim, nesta confraria sentem mais privacidade.

Quanto aos pratos, o sushiman procura manter ao maximo possivel as tradicdes
japonesas; a Unica adaptagdo que fez foi ajustar os temperos, ja que a comida japonesa original
tende a ter um sabor mais adocicado, enquanto a comida japonesa “abrasileirada” passou a ter
mais tempero, mais salgada, menos adocicada. A adaptagdo teve como finalidade agradar o
paladar dos consumidores. Os dias que mais atende os eventos sdo de quinta a sabado. Oferece
um rodizio completo, sendo que o numero minimo de pessoas que justificam sua contratagdo,
ou que a torna viavel sdo 15 pessoas, ndo menos que isso, sendo que o valor a ser cobrado varia
do nimero de convidados, do cardapio escolhido para o jantar, da qualidade e custo dos
produtos escolhidos para o cardapio, mas que em média gira em torno de R$ 70,00 por pessoa;
se forem 25 convidados ou mais o valor por pessoa ¢ de R$ 58,00. Compara que o valor cobrado
por pessoa em um restaurante japonés da cidade tem prego entre R$ 70,00 e R$ 95,00, mas que
desconhece sobre a qualidade dos servigos e produtos oferecidos pela concorréncia.

Procuro abordar especificamente se o sushiman atende as celebragdes ligadas aos cultos
de memoria aos antepassados, a missa de sétimo dia e de 49° dia de falecimento, principalmente,
ja que a fama que o precede veio de eventos desta natureza. Admite que faz esse tipo de
trabalho, além destas datas acima especificadas, para as celebragdes de 1°, 3°, 7° ¢ 21° anos de
falecimento, datas que ja atendeu eventos de celebracdo da memoria aos antepassados de
familias de Maringa e regido. Sobre a missa de 49 dias de falecimento, explica a importancia
desta data para os japoneses ¢ descendentes, lembrando-se que recentemente fez dois eventos

desta natureza, sendo que o ultimo deles foi neste ano.
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Sobre o jantar em si, diz que a tradicdo ndo permite que se coloque nada de carne
vermelha no cardapio, dando preferéncia as carnes brancas, o peixe por preferéncia, além de
vegetais, saladas, arroz e doces japoneses. O sushi deve ser o mais tradicional possivel, se
possivel, a base apenas de legumes como vagem, pepino e cenoura. Raramente se observa
bebidas de alcool em tais eventos; geralmente sdo servidos os chas e agua. O sashimi pode
também fazer parte do cardapio, porém sem exageros. Na verdade, o exagero ndo pode
acontecer neste tipo de celebragdo, ja que a discrigdo, a sobriedade e a simplicidade devem

prevalecer, da escolha do cardéapio a sua execugao.

A gente costuma dizer que o jantar oferecido deve ser simples, porque aquilo ndo ¢
uma festa, ¢ uma celebrago, tem um significado para a cultura, para a tradi¢do dos
japoneses. Portanto, a simplicidade ¢ fundamental!

Destaca que um costume dos japoneses ¢ descendentes € celebrar a missa budista de 49
dias de falecimento no horario proximo ao almoco, um pouco antes do meio-dia. Diz que o
exagero também ndo deve haver por parte dos convidados, ja que ndo estdo em um restaurante,
portanto ndo devem exagerar; deve ser apenas uma espécie de degustacdo. Lembra que em
média as celebracdes de 49° dia costumam ter entre 80 e 120 pessoas convidados; neste ultimo
evento que fez, foram 120 pessoas. Como era amigo da familia do falecido, ndo cobrou nada,
sendo uma gentiliza, aquilo que ele chamou de um trabalho voluntario neste momento que a
familia precisa desse respaldo.

Quando ¢ amigo da familia do falecido, o sushiman nao cobra pelos seus servigos. A
familia ou o templo providencia a compra dos produtos in natura e ele faz o preparo; as senhoras
do Fujinkai costumam preparar os alimentos “quentes”, a parte cozida, e ele se encarrega do
sushi e sashimi, a parte fresca. Quando ¢ proximo a familia do falecido, costuma participar da
celebracdo, portanto cozinha antes; quando é um trabalho apenas profissional, sem vinculo de
proximidade com a familia, ndo participa da missa, cozinha no momento da celebracdo e cobra
o valor de R$ 300,00 pela prestacao de servigos, quando a familia compra os produtos. Porém,
o sushiman prefere escolher os produtos para cozinhar, ja que pode aferir a qualidade dos
mesmos e assegurar a entrega de um produto final de qualidade. Quando a celebragdo tem mais
de 100 convidados, contrata 3 pessoas para ajudar, sendo esse valor da diaria repassada aos
contratantes. Compra peixe somente de uma peixaria, a maior ¢ mais tradicional da cidade, que
nunca lhe proporcionou nenhum problema de qualidade do produto. Ja os legumes, compra nas

promogoes dos supermercados.
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O entrevistado € nissei, filho de japoneses, a segunda geracdo. Seus pais sdo budistas e
catolicos, concomitantemente. Lembra que, apesar de sempre praticar o catolicismo, nunca foi
batizado nessa religido. Para ele, a tradicao se mantém, mesmo com dificuldade, mas “bastante
misturada”, como chama. Acredita que os costumes estdo minguando, porque os mais idosos
estdo morrendo e com eles os costumes tradicionais, pois os jovens sdo muito ocidentalizados,
pouco orientais, e acabam perdendo o costume dos antepassados. Comenta que esse fenomeno
¢ em todo o Brasil, j& que em Sdo Paulo, no bairro da Liberdade, estd havendo uma
predominancia chinesa, o que acaba enfraquecendo a tradicdo. Ainda lembra que em Maringa

a cultura se mantém, pois, existem as agoes da ACEMA, como o festival “nipo-brasileiro”.

Se ndo fosse a ACEMA, a cultura japonesa ja teria morrido

Por fim, questiono por qual razdo as familias nikkeys o contratam para as celebracoes

memoriais dos antepassados? Sentencia:

Eles ndo querem alguém que ndo seja oriental, ndo que seja uma postura “racista”,
mas preferem o japonés para manter o costume, a cultura, porque os outros, “os
brasileiros”, ndo fazem os pratos conforme a ritualistica tradicional japonesa.

Argumenta que ele ¢ “um japonés”, embora seja de segunda geracdo, e isto € sua
vantagem competitiva. Como se aperfeicoou em cursos no Japdo, a técnica original faz a
diferenga, ja que os mais antigos reconhecem e valorizam essa conservacao do jeito correto de
se fazer os alimentos. Outro fator, argumenta que ¢ muito conhecido em Maringa, frequenta os

templos periodicamente e isto representa muito para as familias.

5.3.5. O Fujinkai

A senhora Harumy é uma das responsaveis pelo Fujinkai de um dos Templos mais
tradicionais da cidade. Num primeiro instante entro em contato com o templo budista para
iniciar uma aproximagao, buscando saber mais sobre os costumes dos japoneses ¢ descendentes.
O monge ¢ um senhor de idade avancada, japonés, que fala e entende pouco da lingua
portuguesa, que me coloca em contato direto com a senhora Harumy, a quem mencionei no
inicio deste paragrafo. Entro em contato e marcamos um encontro.

Vou em um dia de meio de semana. Fago uma aproximagao inicial, eu do lado de fora

do portdo, ela do lado de dentro. Meio desconfiada, comeco a falar sobre minha pesquisa, sobre
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o que pretendo entender, que queria conhecer a rotina do Templo, saber um pouco mais sobre
o cotidiano destes, no trato com os rituais de morte. Ela se mantém, a principio, um tanto quando
desconfiada. Tento buscar algum vinculo; falo que sou aluno de doutorado da UEM, ela me diz
que ¢ aluna da UNATI — Universidade Aberta da Terceira Idade —da UEM, e essa ¢ a credencial
para podermos estabelecer uma relagdo mais fluida. Ao final da conversa ela me convida para
participar do Fujinkai, no sabado. Pergunto do que se trata, pois nunca tinha ouvido falar sobre
esse termo.

Me explica rapidamente que ¢ um grupo de mulheres, uma associacdo de mulheres da
comunidade japonesa. Observo que se tratam de uma espécie de guardids das tradigoes
japoneses em solos ndo japoneses. Sao responsaveis por manter as tradicdes e costumes
japoneses, mas de forma pratica, sdo elas que cuidam da preparacdo dos alimentos que sdo
consumidos nas festas tradicionais, sobretudo daquelas ligadas aos rituais de funeral, luto e
memoéria. E comum entre os membros da comunidade japonesa que seja preparada uma refeigio
para aqueles sujeitos mais proximos a familia, parentes e amigos, nas celebragdes memoriais,
sobretudo na missa de 49 dias.

No sabado, conforme combinado, chego as oito horas e sou recebido pelo Dona Harumy,
que me leva até a cozinha. Observo que elas preparam uma refei¢do para um grande numero de
pessoas, a contar da tamanha quantidade de ingredientes sobre a mesa. Muito simpaticas, elas
me dizem que se trata de uma refeicdo para cerca de 150 pessoas. Sou o tinico homem no meio
de cerca de 5 ou 6 voluntarias que todo sabado preparam esse tipo de refei¢do que geralmente
¢ servida no dia seguinte, como neste caso. Fico ao mesmo tempo constrangido de estar
atrapalhando bem como procuro respeitar aquele momento, que parece ser simbolico para
aquelas senhoras.

Pergunto se ¢ cobrado algum valor da familia que promove o almogo para celebrar a
missa de 49 dias, que seria o caso em questdo. Ela me diz que na verdade ndo é cobrado um
valor estipulado, fixo, como um buffet, mas elas dizem que ja ¢ costume que a familia contribua
com o Fujinkai de forma natural, para custear a compra dos ingredientes e para sobrar um pouco
deste valor para manter o templo budista e as atividades do proprio Fujinkai. Em média, o valor
da contribui¢@o ¢ na faixa de R$ 20,00 a R$ 30,00 por pessoa. Admitem que esse valor pode
variar, em razao do poder aquisitivo da familia e da qualidade — e prego - dos produtos a serem
utilizados.

Apesar de ser um valor relativamente pequeno — que pode variar para valores maiores -

essa atividade do Fujinkai representa um negocio de escopo as atividades do Templo, um
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negocio ordinario que tem como fungao irrigar o orgamento do templo, sobretudo as atividades
da associacdo de senhoras. Dentre as agdes que esse montante costuma custear, incluem-se as
viagens que as senhoras fazem, os festivais de karaoké, a compra de produtos para o artesanato,
dentre outras atividades desenvolvidas por esse grupo. Como elas tem um prazo para cumprir
a entrega dos produtos, ¢ comego a perceber que estou atrapalhando, a ancida do grupo, a
presidente do Fujinkai, fala em japonés e educadamente pede para a senhora Harumy marcar
outro dia para conversar, ja que aquele dia seria improprio para obter mais detalhes.

Assim, fago. Me retiro e marco com Dona Harumy para visita-la em sua casa, para me
falar mais sobre o Fujinkai. Acaba por me apresentar seu butsudan, o ihai, falar sobre os
costumes e sobre a cultura dos povos japoneses de origem budista. Aproveito o ensejo para
analisar sua historia tanto como lider do Fujinkai, bem como praticante. No dia marcado nos
encontramos em sua casa, num bairro nobre de Maringa. Dona Harumy ¢ uma mulher viuva,
que perdeu o marido ha cerca de 10 anos e vive com o filho, um rapaz de cerca de 40 anos, que
apresenta necessidades especiais.

Adentro em sua casa, me recebe em uma antessala onde conversamos por cerca de 40
minutos. Me oferece um cha com bolachas, momento em que fico aguardando e aproveito para
observar o espago de sua casa. Logo na entrada da casa, observo uma biblia aberta no tradicional
Salmo 22 com um ter¢co mariano a decora-la, permeada por anjos e santos da tradi¢@o catolica.
Daquele mesmo lugar, “estico a vista” para a sala principal, ao lado, que tem um grande altar
budista no lugar principal da casa. Neste altar, todos os ikais de seus antepassados. Tomamos
nosso lanche, enquanto me apresenta detalhes sobre suas praticas.

Comenta que ¢ catolica, praticante, com “cargo na igreja”, como assim menciona, mas
mesmo assim tem uma funcdo que exerce toda sabado, as atividades do Fujinkai do Templo
Budista. Se diz confortavel com a situagdo, embora ja tenho tido investidas de padres e outros
membros da Igreja Catodlica questionando suas praticas budistas, por analisarem como nao
condizentes com sua pratica catolica. Superou tais conflitos de outrora, agora praticando
livremente tanto a religido catolica quanto as praticas budistas, tanto no que se refere as
atividades do Fujinkai, como das praticas domésticas dos ritos cotidianos memoriais.

Acredita que o respeito aos antepassados, aquilo que aprendeu dos pais, € superior a
definicdo de pertencimento a esta ou aquela religido. De fato, considera o Budismo algo
diferente de uma religido, uma filosofia, com ensinamentos do Buda para a vida, como um santo

ou outra figura da igreja que com sua vida deixou certos ensinamentos. Afirma que diariamente
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faz a oracdo aos antepassados e lhes oferece a dgua, o café e o arroz, sempre a primeira parte
das refeicoes.

Sobre sua atuacdo no Fujinkai, argumenta que participa com a inten¢do de fortalecer,
ou melhor, manter a cultura japonesa num ambiente hostil a pratica tradicional dos costumes,
principalmente dos ritos memoriais e celebragdes funebres. O valor cobrado dos servicos de
alimentacdo que prestam, além de tratar-se de uma tradicdo japonesa e budista, serve para
manter as atividades da associagdo de mulheres. O dinheiro ¢ revertido em atividade

tipicamente japonesas, como o karaoké, o artesanato e as viagens que o grupo faz.

5.3.6. Templo 1

Desde o inicio desta pesquisa, da defini¢do do objeto, problema e objetivo, comecei a
manter contato com um monge budista de 53 anos de idade, o mais famoso da cidade de
Maringa e adjacéncias, por essa razao, aqui nomeado de “monge E.” Essa figura é notoria, de
grande influéncia na sociedade e presenca na midia. Se destaca dos demais monges por ser
jovem, dindmico e por trazer uma inovagao: reza as missas budistas em portugués. Foram varios
encontros, a maioria deles formais, pois ocorriam no escritorio do Templo; porém, ao longo das
entrevistas percebeu-se que as conversas, apesar de tratarem de um tema sério, nada tinham de
formais.

Muito extrovertido e carismatico, busca me situar no primeiro de nossos encontros sobre
como foi o processo de imigracdo japonesa ao Brasil. Didaticamente, pega um pedaco de papel
€ uma caneta que se encontram na mesa, meu proprio caderno que levei para fazer algumas
anotacoes, que, tal qual a gravacdo de audio, ndo foi permitida. Explica que que “os japoneses
vieram para buscar riquezas num novo pais, porém ndo vieram para ficar. Mas acabaram
ficando”. Explica que, da mesma forma que hoje os brasileiros, os decasséguis vao para o Japao
— ou sdo imigrantes em qualquer lugar do mundo - ganhar dinheiro, com a intengdo de voltar,
assim como fizeram os japoneses no inicio do século XX.

Neste contexto, detalha que em 1908 o Kasato Maru aqui aportou e trouxe os imigrantes
daquilo que ele chama de “Japao Velho”, periodo correspondente a primeira metade do século
XX. Estes eram japoneses que sairam do Japdo, provenientes das atividades rurais, sobretudo,
que trouxeram suas familias e viveram em comunidades, em espécies de colonias japonesas,
em que buscavam recriar nestes espagos recriados um pedago do Japao. Sofreram toda sorte de

dificuldades culturais, tais como com a alimenta¢cdo, com os costumes, com a falta de locais
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para praticarem sua religido. Vieram pela escassez de emprego em seu pais, 0 que gerava nos
japoneses que ficaram um sentido dubio, pois estes se gabavam de ter conseguido vencer a crise
que assolava o pais, enquanto os que emigravam tinham entre a escolha de viver na miséria em
seu pais e sujeitar-se a possiveis conflitos culturais e sociais em terras distantes, tendo escolhido
a segunda opgao.

Ap6s um periodo de proibicao da entrada de novos imigrantes japoneses, entre 0s anos
1930 e 1940, ocorre uma segunda leva de japoneses que chegam ao Brasil para trabalhar. Na
sequéncia, no entanto, sobretudo no periodo correspondente a Segunda Guerra Mundial, muitos
chegam ao Brasil para trabalhar e sofrem novamente a perseguicdo, agora sob a justificativa de
serem inimigos do Brasil na Grande Guerra. No crepusculo da Segunda Guerra Mundial, a
comunidade japonesa no Brasil se divide entre os “vitoristas”, aqueles que ndo aceitam a derrota
do Imperador Japonés, e que defendiam o sonho de voltar para a terra natal, ¢ os “derrotistas”,
ou os “coracdes sujos”, traidores do Imperador, aqueles que melhor assimilam a derrota do
Japdo e aceitam ficar na nova terra, constituir familia, trabalhar, criar os filhos aqui e ndo mais
retornar ao Japao.

Falando se si mesmo, o monge diz que se trata de um “nissei tardio”, pois boa parte seus
amigos nipdnicos da mesma idade s@o de terceira geragdo. Passou pelos conflitos da segunda
geragdo, mas conviveu com a transi¢@o para a terceira geragao, que guarda pouco os costumes
tradicionais. Comenta que “até os sete anos de idade, vivendo numa colonia japonesa, nao
falava portugués, apenas japonés. Quando fui para a escola, tive severas dificuldades com a
lingua portuguesa e os costumes brasileiros”. Sobre os nisseis, 0s membros da segunda geragao,
comenta que se trata daqueles nikkeys que mais sofreram nesse processo de adaptagdo. Nestes

moldes, relata:

Os nisseis sdo aquilo que chamo de uma geragio esquizofrénica. Eles possuem sérios
conflitos de identidade. Seus pais, isseis, querem que eles sejam japoneses, mas eles
ndo se consideram japoneses, pois nasceram e foram criados no Brasil, sdo brasileiros.

Os membros da terceira geragdo sdo, por sua vez, os sujeitos que recebem dos pais a
tradi¢do e os costumes dos antepassados, mas ndo mais sdo excessivamente cobrados que
sigam, nem a religido budista nem os costumes tradicionais. Especificamente sobre o Budismo
e as praticas correlatas aos rituais funebres, os pais incorporam tais praticas ao seu cotidiano
pois os avos, japoneses, 0 fazem, transmitem esse costume, que se incorpora ao cotidiano de
toda a familia. Mesmo socialmente sendo catolicos, por exemplo, assumem essas religides

também de forma social, sobretudo pela necessidade de relacionamento no trabalho, no bairro,
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na escola, enfim, na comunidade que vivem, de manter o contrato da conveniéncia em vigéncia
plena.

O que ocorre ¢ que em suas casas, nas salas e nos quartos sobretudo, a grande maioria
ainda tem seus templos budistas individuais, onde fazem memoria aos antepassados,
incorporando tais praticas devocionais ao seu dia a dia. Assim, os filhos acompanham desde
cedo essa ritualistica diaria de celebracdo doméstica e memorial, no entanto, sem incorporar
tais praticas em sua rotina, necessariamente. Quando incorporam, na maioria dos casos que
conhece, o fazem em respeito aos antepassados, a uma cultura, uma tradi¢do ancestral, bem
como por tratar-se de um ato social, ja que os demais membros da familia e amigos, enfim,
membros da comunidade japonesa, esperam um comportamento de todos os descendentes, o
que se repete nas celebragdes funebres de memoria do falecimento, como a missa de 49° dia e
subsequentes. Desta forma, os membros da terceira geragdo apenas reproduzem praticas sociais
e culturais, sem o devido envolvimento.

Chama a atencdo para o fato de que a pratica de cultos memoriais, celebracdes fiinebres
e demais praticas incorporadas ao cotidiano dos japoneses extrapola a dimensao do Budismo,
ja que se trata de um costume cultural e uma pratica social dos japoneses, das diversas outras
religides e crengas presentes no Japdo. Sobretudo no interior do Japdo, nas comunidades
distantes, na zona rural, as praticas de celebragdes funerais constituem parte essencial da
identidade do japonés tradicional, do camponés. Ao menos, € isso que pode constatar do contato
que possui com as familias que atende, cerca de 400 de Maringé e regido.

Por sua vez, sobre as praticas, comenta que também no Japao as novas geragdes passam
por um processo de ndo continuidade de muitas tradi¢des ancestrais, que inclui a pratica budista
e dos rituais funebres, ou ainda, modificaram suas praticas. Se antes, ostentar um altar no centro
da sala de casa com ornamentos em madeiras nobres ou ouro, no valor de um carro novo parecia
ser algo comum, hoje muitas familias recorrem aos aplicativos de smartphone, que
disponibilizam um servi¢o de “monge delivery”, ou fazem uso de um robd que celebra os ritos
memoriais conforme a demanda, ou ainda fazem a celebrac¢do do culto memorial ou do funeral
de dentro do carro, por um servigo destinado aos idosos com dificuldade de locomogao, por um
sistema que se assemelha a um drive thru funerario. Falando sobre isso, sobre a possivel

substitui¢do dos monges por robos, comenta um fato ocorrido no tsunami:

Uma comunidade inteira foi destruida pelo tsunami, todos morreram. O monge havia
viajado, poderia ter continuado sua vida em outro lugar, mas decidiu permanecer ali
e “cuidar” dos seus mortos. O templo e a comunidade renasceram. Acredito que,
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apesar da tecnologia, o papel do monge ndo podera ser substituido pela inteligéncia
artificial.

Segundo sua narrativa, o papel do monge nao sera substituido pela inteligéncia artificial,
pela tecnologia ou outras formas que coexistirdo, nem no Japao, nem no Brasil. Talvez a forma
de relagdo com esse monge se modifique, mas ainda com a presenga do monge. Sobretudo nos
tratos com a morte, naquilo que se refere as celebracdes finebres, define que os monges foram
instituidos de um certo poder, esse poder espiritual que o faz intermediario das relagdes entre
este plano e um outro plano, o espiritual. No mistério da morte, apesar de algumas etapas do
culto doméstico terem historicamente tendo sido transferidas paras as familias, sobretudo na
Restauragao Meiji, uma parte da celebragdo ainda cabe ao monge.

Esta condi¢do de dominio, de poder, da aos monges a concessdo de um espago que pode
ser chamado de proprio, que com base na literatura sobre cotidiano a partir da perspectiva de
Certeau (2002), tem relacdo com o conceito de estratégia. Aos monges, consagrados para
prestar esse servigo espiritual, constitui-se a geracdo de uma demanda que ndo pode ser
substituida integralmente por outros sujeitos. Esta area de dominio dos monges, assim,
constitui-se um espaco proprio entre o plano terreno e o espiritual que lhe concede a
oportunidade de colher beneficios econdmicos, em troca de oferecer descanso a alma do
falecido, mas, sobretudo, conforto para os familiares da pessoa que faleceu.

Sobre o aspecto tecnologico introduzido no cotidiano das celebragdes funebres e
memoriais, cita o caso de um columbario que visitou no Japao, onde os familiares adentram
uma sala reservada e fazem com toques em telas digitais sensiveis ao toque a escolha da urna
de seu familiar que querem rezar. A urna com as cinzas chega aos familiares que, juntamente
com o monge nas ocasides em que este se faz necessario, procedem os ritos da celebragdo
memorial. Em contrapartida, as familias pagam o aluguel deste espago do columbario, uma
mensalidade. Enfatiza que no Brasil estamos ainda distantes disto, sendo uma oportunidade de
negocio a ser explorada.

Comenta que essa modernizacdo e adequag@o dos costumes aos novos tempos, na visao
do monge, jamais substituirdo efetivamente o monge, na tarefa de zelar pelas almas dos
antepassados. Porém, acredita que o proprio mundo dos negodcios que envolvem a morte
percebe essa brecha de mercado, que poderia estar sendo mais bem explorada pelos templos.
Cita o caso de algumas empresas de servigos mortuarios, que, se aproveitando dessas

oportunidades de negbcio, oferecem junto com os planos funerarios que vendem, ou
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disponibilizam de forma avulsa, um catadlogo de monges que prestam os servigos postumos, a
precos geralmente mais acessiveis do que os recebidos — ou cobrados — pelos monges.

Assim, comenta que no Brasil a tradi¢do, em que pese todas as dificuldades, se mantém,
ja que “as praticas budistas dos ‘japoneses’ do Brasil ¢ mais tipicamente japonesa que a pratica
dos japoneses do Japdo”. A sociedade hi-tech dos japoneses urbanos os levou a abandonar
costumes tradicionais em troca de comodidade, facilidade, funcionalidade e praticidade.
Ressalta que muitos japoneses do Brasil quando voltam para o Japao levam um choque cultural,
pois ndo reconhecem o pais que deixaram quando de 14 sairam.

Quanto a celebracdo, uma das praticas que o monge adota ¢ fazer esta seja algo que faca
sentido na vida das pessoas. Acredita que tanto a pratica didria da celebracdo cotidiana que
ocorre em casa, como as celebracdes periddicas, como a missa de 49 dias de falecimento, sdo
oportunidades de resgatar esses jovens principalmente, mas esses nikkeys que nio se
reconhecem mais com suas origens, com suas raizes, com sua identidade. Por consequéncia, as
celebracdes finebres sdo oportunidades de manter a tradicdo japonesa, budista, o templo e o
asilo, enfim, tais organizacdes correlatas, vivas, ativas, atuantes. Afirma que a pratica
devocional de fazer memoria aos mortos tem que ser funcional, ou seja, tem que significar

algum beneficio pratico na vida dos praticantes:

A pratica budista, tanto das celebra¢cdes memorias domésticas, quanto das datas de
memoria do falecimento, devem ser funcionais. Tem que fazer algum sentido para a
pessoa. Caso contrario, caso ndo servisse para nada, o Budismo morreria.

Para tanto, busca de certa forma “modernizar” o que é passivel de ajustes, mantendo a
esséncia da celebragdo. O ato de celebrar em portugués ¢ aquilo que ele considera um
diferencial competitivo dele para com os demais monges, sobretudo quando a familia quer que
a mensagem da celebragdo seja dirigida para atingir os jovens. O monge costuma fazer uma
pesquisa da vida da pessoa que faleceu e prepara uma homilia voltada para cada publico,
geralmente trabalhando com as emogdes dos familiares. Garante que funciona com boa parte
dos casos, quando percebe que apoOs as celebragdes as pessoas comegam a participar das
atividades do Templo, principalmente os jovens, nos grupos de matsuri ¢ taikd, as dangas
ritmadas com tambores que sdo tipicas nos festivais realizados, e os adultos, nas atividades
assistenciais do asilo japonés anexo ao Templo.

Questiono com o monge se o fato de ter o asilo anexo ao Templo, representa uma

oportunidade, ja que poderia haver um apelo maior a sensibilizagdo dos membros da

comunidade nikkey. Nao responde diretamente, mas, argumenta que ndo necessariamente. No
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entanto, ressalta que o fato de sua congregacao ter um diferencial para as demais, esse aspecto
pratico, funcional, o que poderiamos compreender por exemplo, como a propria atividade do
asilo, de fato impacta mais diretamente os membros que contribuem com a manuten¢do do seu
Templo. Uma coisa que procura deixar marcado em sua narrativa ¢ a necessidade de

transparéncia:

Os “japoneses’ que mantém esse Templo e esse asilo aqui contribuem, pde a mao no
bolso para ajudar, mas desde que vejam uma funcionalidade, uma aplicagdo pratica, e
desde que existam nimeros.

O Templo tem informativos mensais com o balango do ano anterior e balancetes mensais
que informam, nominalmente, as contribuigdes e doagdes recebidas, por pessoa e valor. Relata
que, independentemente do valor da contribuicdo, da localidade da pessoa que doou, o que esse
benfeitor vai querer saber ¢ se o nome dele se encontra nesta prestacdo de contas realizada pelo
monge, pelo templo. Destaca que essa transparéncia e racionalidade dos japoneses se manifesta
quando os membros conferem os balancetes, “fazem as contas”, dos or¢amentos de reformas

para atendimento das necessidades de adequacdo do asilo, por exemplo, como comenta:

A prefeitura exigiu adequagdes no asilo, coisas como acessibilidade, fomos
notificados. Nao tinha dinheiro; na verdade, é sempre bom estar no vermelho, com
alguma necessidade, dai o pessoal ajuda. Mostrei a planilha. Precisava de R$
400.000,00; as doagdes chegaram a R$ 450.000,00. Isso ¢é credibilidade.

O monge fala como gestor, e de fato o é. Planeja, tem controle e define estratégias para
sua organizagdo. Relata que, quando da chegada do templo a Maringa, gerou certo desconforto
entre os dois templos que aqui ja estavam instalados. No entanto, a estratégia adotada pelo
monge ¢ sua equipe foi distinta dos templos antigos, que preferiram definir como sua area de
atuacdo a cidade de Maringa, ndo fazem as celebragdes em portugués, ndo “modernizam suas
atividades”. A estratégia adotada pelo monge E. foi atender as cidades dos arredores de
Maringa, preferencialmente num raio de 100 km, com grande concentragdo de nikkeys, que até
poderiam ter templos budistas, porém ndo atendidos por um monge.

Essa visdo de negbdcio que o monge transparece se manifesta em seu discurso, quando
argumenta que a organizagdo € algo essencial para que esse “negocio funcione”. Tem um
escritorio, com funcionarios que tem como funcdo apoiar o monge em suas atividades de
assessoria as celebracdes funebres. Possui um sistema de informagao, uma espécie de “banco
de dados” ainda ndo integrado, que armazena um tipo de sistema de gestdo de conhecimento.
Armazena todas as informagdes das familias atendidas, com dados do falecido, datas em que
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serdo celebradas as missas budistas, a atividade profissional e/ou empresarial da familia, o nome
da (o) viiva (o), se € associado do templo, se ¢ um membro ativo das atividades do templo.

Sobre esse aspecto comenta:

Isso aqui é um escritorio. Tem que funcionar, tem que ter organizagao, tem que estar
tudo registrado. Quando eu assumi o Templo, o0 monge que estava antes de mim, que
morreu, tinha tudo guardado na cabega. Tinha alguns livros, algumas anotagdes. Tive
que me virar. Hoje esta tudo organizado.

Me apresenta algo interessante. Havia demonstrado curiosidade em como se organiza
para atender esse grande niimero de familias, sem perder as datas, o que infringiria um costume
japonés, celebrar os eventos apds a data da ocorréncia. O templo - ou 0 monge - possui um
sistema de mala-direta, que me apresenta, onde envia 3 ou 4 meses antes das celebragdes
memoriais dos falecidos, uma correspondéncia para lembrar a familia da necessidade de
realizacdo deste rito. Comenta que tal servigo funciona bem, pois confere tempo suficiente entre
a familia se planejar, se organizar entre os parentes se mobilizarem, entrarem em contato com
o monge e agendarem sua data. Aproveita o ensejo, € naquilo que chama de um comportamento
ndo oportunista, mas que aproveita a oportunidade, envia na mesma correspondéncia algo sobre
o Templo, sobre o asilo, uma agéo social que precisara desse apoio da comunidade japonesa.

Ressalta que as familias separam bem aquilo que ¢ uma retribuicdo espontanea ao
monge, pelo servico de assessoria espiritual na celebracdo funebre que presta, daquilo que ¢
uma acdo social do templo, mais especificamente vinculado ao asilo, que demanda uma
contribuicdo pecuniaria. O monge relata que na maioria dos casos as familias costumam ser
generosas no envelope que entregam para ele, com seus honorarios, mas costuma também fazer
celebracdes, raras, onde a familia ndo tem condi¢des de retribuir e essa retribuicdo ndo ¢
compativel bem com suas despesas de locomogdo. Pela sociedade, ou melhor, pelos demais
monges ¢ membros da comunidade japonesa, é considerado um “monge caro”, pois o valor que
recebe costuma ser maior do que dos outros, sem revelar valores.

Do koden que recebe como uma espécie de honorario, também como forma de
retribuicdo ao zelo com a alma daquele que faleceu e o respeito pela familia, ndo costuma
revelar valores. No entanto, afirma que as contribuigdes costumam ser generosas, acima das
expectativas, até por que a propria oportunidade da celebragdo fliinebre se torna um momento
de demonstrar que a familia estd bem economicamente. Na média, acredita que se houvesse
uma tabela com valores, embora exista uma etiqueta propria, os valores corriam o risco de

serem menores do que os recebidos. Segundo as familias ouvidas, o valor costuma que os
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monges recebem em qualquer das celebracdes finebres costuma ser geralmente entre um e dois
salarios minimos.

Sobre o koden, as familias que se fazem presentes costumam ser generosas com a familia
do falecido. Os valores costumam ser decrescentes, diretamente proporcional ao nivel de
proximidade, tanto de amizade quanto de parentesco, com o falecido. O valor do koden ¢
geralmente utilizado para custear as despesas com o funeral e demais valores decorrentes deste
evento. No entanto, em alguns casos em que existe uma sobra dos valores, apds serem cobertos
os gastos com o funeral ou celebrag@o finebre, existe uma pratica comum entre os membros da
comunidade japonesa, que ¢ a doacdo deste saldo para o templo ou para uma entidade
assistencial, uma organizacdo com fins filantrépicos. O monge relata o caso de um grande
empresario de Maringa, que teve sua mae falecida no més de outubro de 2017, onde o saldo do
koden foi dividido entre duas entidades, uma delas, o asilo vinculado ao Templo que administra,
uma excelente contribuicdo, sem revelar valores.

Destaca que a familia do falecido, em retribui¢o ao ato generoso das familias que foram
prestar condoléncias no dia do funeral ou nas demais celebragdes, dedicaram uma oferta no
envelope com seu koden, costumam dar presentes aos convidados. Em geral, por uma questao
de praticidade, o costume ¢ oferecer toalhas de banho ou rosto, geralmente de rosto, bordadas
ou ndo, embrulhadas no papel proprio, o chamado noshigami. Uma grande loja de
departamentos da cidade se notabiliza por vender a toalha e oferecer o noshigami como cortesia.
Apesar da toalha ser o principal tipo de presente, hoje em dia outros presentes costumam ser
dados, como tigelas, potes, travessas, comprados em lojas especializadas em produtos
japoneses.

Das celebragdes memoriais, um costume que persiste ¢ a oferta de um cha ou refeicdo,
geralmente um almoco ou jantar, com comidas tradicionais, uma refeicdo leve que ¢ servida
aos convidados nestas datas de memoria ao ente falecido. Afirma que, apesar de existirem
servicos de buffets especializados em atender este segmento — ou nicho - de mercado, sobretudo
em metropoles como Sao Paulo, geralmente as familias costumam solicitar a ajuda do Templo,
por meio do Fujinkai, o clube/associacdo das senhoras, para providenciar a organizagdo desta
celebragdo. Tal ajuda ¢ recompensada pela familia, por um valor estipulado por essa fac¢ao do
templo, que tem autonomia sobre a gestao de seu caixa, podendo esse preco variar de R$ 30,00

a R$ 50,00, até mais em outras situa¢des. Sobre este aspecto, comenta:

O Fujinkai cobra por esse servigo que presta. O valor costuma ser o suficiente para
gerar uma sobra, que € o dinheiro que elas usam para viajar. Tem até um grupo dentro
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do Fujinkai que presta servigos para fora do templo. Elas t€ém uma reserva com o
templo de R$ 80.000,00, fruto destes servigos que prestam nas celebragdes funebres.
Tem fim de semana que elas tém 3 ou 4 eventos para organizar.

Sobre a organizagdo, costuma dizer que, apesar de ter a necessidade de se planejar e ter
acoOes de uma organizacdo convencional, ndo se considera necessariamente como um negocio.
Comenta que sem os recursos financeiros das doa¢des o Templo ndo subsiste, sendo essa uma
condicdo de sobrevivéncia. No entanto, afirma que muitas de suas atividades espirituais, ligados
as celebragdes de morte, poderiam ser melhor exploradas, ja que observou outros “modelos de
negocios”, outros templos, que aproveitam melhor as oportunidades. Por exemplo, existem
templos que prestam o servi¢o de cuidado com as cinzas dos falecidos, nos columbarios. Outros,
prestam o servico de cuidar do Butsudan e ihai das familias que desistem de fazer o culto
doméstico, sendo que a familia paga ao templo uma mensalidade para que facam esse servigo
que acabam por terceirizar, em razdo da falta de tempo, por exemplo. Alguns destes servigos

poderiam ser explorados, como argumenta:

Nos somos aprendizes quando comparados a “algumas outras organizacdes
religiosas”. Nos ndo exploramos esse negocio devidamente. Temos o columbario, por
exemplo, uma espécie de ossario de cinzas que poderia ser mais bem utilizado, mais
bem explorado, como fazer outros templos.

Comenta especificamente sobre as praticas dos membros da comunidade japonesa, do
culto doméstico (ihai e Butsudan), naquilo que se refere a algo observado nas entrevistas com
os praticantes, a facilidade com que lidam com duas religides ou crengas. Argumenta que, na
verdade, o Budismo ¢ entendido por muitos como uma filosofia, algo que extrapola o limite da
religido, ja que faz parte da cultura do japonés a celebracdo da memoria dos antepassados. Outro
fato importante que observa, se para os brasileiros a construgdo social e histérica do
monoteismo se arraigou desde o “descobrimento do Brasil”, para os japoneses a logica politeista

¢ algo também incorporado a sua cultura, a sua identidade.

Os japoneses sdo originarios de uma tradigdo politeista. Assim, acrescentar mais um
“deus” ou uma crenga ndo é problema para eles.

Tanto a pratica de adog@o de duas religides — crengas ou filosofias - em concomitancia,
quanto a existéncia de pastorais na igreja catdlica para a comunidade japonesa, como uma
pardquia da arquidiocese de Maringa que ¢ voltada para a comunidade japonesa, refletem essa
aceitacdo que ¢ mutua, talvez por interesses distintos. Se por um lado, o japonés que decidiu se
fixar aqui no Brasil assimila a possibilidade de ser catdlico como uma oportunidade de inser¢do
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social, para a igreja catdlica representou, no caso de Maringa, a possibilidade de agregar
membros que sdo educados numa cultura tradicional, comprometidos com a causa coletiva.
Outro fator, os japoneses manifestam seu comprometimento com ajuda pecuniaria. Assim, o

monge comenta:

Os padres e bispos catolicos em Maringa aceitam os japoneses porque o “envelope €
grosso”. Por isso, até toleram algumas praticas. Na constru¢do da Catedral de
Maringd, um ter¢o do dinheiro veio da comunidade japonesa.

Comenta o caso de alguns colaboradores de seu templo que sdo catdlicos praticantes,
liderancas da igreja catoélica. Toda semana tem a ajuda de alguns benfeitores que sdo
descendentes de japoneses e sdo diaconos da igreja catdlica. Diz que essa adaptagdo ndo ocorre
somente nos templos budistas, ja que a pastoral da igreja catdlica vinculada a comunidade
japonesa permitiu também adaptagdes no rito das missas catolicas, que permitiu por exemplo a
introduc¢do do incenso nas celebracoes.

Aproximando-nos do fim da entrevista, o monge concorda com a Tese de que as praticas
sdo essencialmente sociais e culturais, sem perder a dimensdo espiritual que permeia os tratos
com a morte dos japoneses. Afirma que os costumes extrapolam a dimensdo budista, sdo
arraigados na cultura ancestral dos japoneses, de respeito 8 memoria dos antepassados. Assim,
quando vivem no Brasil, por necessitarem conviver em sociedade, admitem ajustes em suas
praticas cotidianas, incorporando elementos essenciais para que a convivéncia social seja
possivel.

Acredita que o Budismo sobrevivera a toda modernidade, bem como os costumes e
praticas dos rituais de morte se manterdo, mesmo que adaptados, mesmo que praticados por um
menor nimero de adeptos, também perdurardo. No entanto, admite que as organizagdes
religiosas, por consequéncia os monges, que nao se adaptaram as novas demandas da sociedade
em que vivem, como por exemplo o uso da lingua portuguesa ao invés do japonés nas
celebragdes funebres, que ndo representarem uma razao pratica e funcional para sua existéncia,
que ndo forem transparentes com seus associados e benfeitores, bem como ndo darem atengéo
as novas geragdes de japoneses, a terceira e a quarta, sobretudo, tendem a definhar com o tempo.
Por fim, enfatiza que o Budismo se renovara e se mantera ativo a partir do momento em que
resgatar o seu ideal de universalidade, o que se demonstra pela atracdo de praticantes nao
japoneses, bem como pela forte participagdo de membros de outras religides, credos e crengas,

ja que ndo fazem qualquer tipo de assepsia de pessoas.

167



5.3.7. Templo 2

Nem s6 de flores sdo as andangas pelas ruas da cidade, batendo de porta em porta,
buscando entender as praticas dos sujeitos quanto aos rituais ligados a morte japonesa bem
como das organizagdes inseridas neste contexto. Julgo importante trazer as agruras e espinhos
enfrentados neste caminho. Nesta pesquisa, considero os templos budistas de Maringa como
organizagdes enredadas pela morte dos japoneses. E por que os considero desta forma? Pois
relagdes sociais, culturais e econdomicas sdo trocadas entre estas organizagdes € os sujeitos que
formam a comunidade japonesa de Maringa.

Esse templo que aqui chamo de tradicionalissimo, de fato, se constitui no mais
tradicional da cidade, pois € nele que se praticam os ritos mais formais da celebracao funeral e
cultos memoriais. A clientela dos fiéis que o frequentam é constituida por pessoas de distingdo
na sociedade maringaense, tais como empresarios, politicos e profissionais liberais bem-
sucedidos. Uma explicacdo que vou coletando ao longo da pesquisa, tanto de campo como em
bases secundarias, se refere a origem do Templo no Japdo, neste caso Nishi (Oeste), uma regiao
do Japao considerada mais abastada, o que se reproduz aqui em terras brasileiras. Outro templo
da cidade ¢ denominado como Higashi (Leste), considerado como um local de frequentantes de
menor posse, ja que sua origem no Japao também ¢é de uma parte mais simples do Japao.

A partir das entrevistas coletadas, resultado da investigagdo que realizei para identificar
vestigios de negocios atrelados ao cotidiano da morte japonesa em Maringa, pude constatar que
tal diferenga se manifesta no valor repassado ao monge. A pratica, tanto no templo Higashi
como nos demais templos da cidade ¢ contribuir com o valor de 1 saldrio minimo para o servigo
prestado pelo monge. Por sua vez, neste templo, o Nishi, 0 que se constata a partir dos relatos
dos entrevistados ¢ que a quantia transmitida a0 monge ¢ equivalente e 2 salarios minimos.

Para além dos aspectos pecunidrios, a experiéncia com tal templo foi excepcional ao
longo desta pesquisa de campo, tanto que as duas unicas oportunidades em que pude
acompanhar a celebragdo funeral em templos foi neste local; as demais ocorreram em capelas
mortuarias. Até por esta razdo, tinha como tarefa conseguir entrevistar o monge deste templo
para compreender um pouco mais sobre a celebracdo, sobre os costumes, clarificar alguns
aspectos. No entanto, por trés tentativas minha empreitada foi frustrada.

O monge trata-se de um jovem japonés, muito timido, que entre a primeira e ultima
tentativa de minha parte, para marcar uma entrevista, melhorou consideravelmente sua

comunicagdo em portugués. No entanto, avido por marcar uma entrevista, ndo consegui
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penetrar na realidade deste templo, além daquilo que pude observar nas celebragdes. Desisti no
terceiro contato, quando os prazos para finalizacdo da tese foram ficando mais proximos de

terminarem. Porém, tratou-se de uma das experiéncias mais ricas neste tempo de Tese.

5.3.8. Templo 3

Por estar inserido no meio desse cotidiano da “morte japonesa” em Maringa e regido,
acabo sendo convidado por um dos monges para participar do bom odori. Essa celebragdo ¢
uma atividade tipicamente japonesa/budista, que ¢ marcada pela visita das almas, a visita dos
antepassados aos que estdo aqui na terra. Nesta data, em especial, celebram os 108 anos da
imigracdo japonesa no Brasil. Esse festival ¢ marcado pelo momento da missa budista celebrada
por todos os monges de todos os templos budistas de Maringa e regido, que fazem esse ritual
riquissimo culturalmente.

Essa celebragdo recorda a historia de luta e sofrimento entre a chegada do primeiro navio
com imigrantes japoneses em 1908 até a presente data. Recorda-se, na celebrac@o, do japonés
camponés que veio para o Brasil e superou todas as dificuldades que se apresentaram. A
ritualistica € centrada numa nostalgia dos antepassados, onde os mesmos sdo recordados, suas
memorias, historias de luta, sobretudo o sofrimento dos imigrantes numa terra desconhecida. A
intengdo dessa data comemorativa ¢ funcionar como um “acalentar da alma”, uma espécie de
refrigério das agruras por estes vividas.

A liturgia é rica em simbologias, como por exemplo as pétalas — de papel - lancgadas
pelas criancas e pelos monges sobre as pessoas da assembleia, cada qual com uma cor e um
significado especifico. Toda a celebracdo ¢ rezada em japonés, com excegdo do cerimonial que
convida as autoridades presentes a tomarem acento nas cadeiras da frente. Destaca-se a presenca
de lideres religiosos de outras denominagdes, como o padre da paroéquia Sdo Francisco Xavier,
a comunidade dos catdlicos-japoneses.

Os sons dos sinos que retinem, intercalados por tambores e outros instrumentos de
percussao ritmados intermitentemente dao o tom da celebragdo. Sdo oferecidas flores e velas,
na procissao dos acolitos, que chamam de ochigé. No apice da celebracdo ¢ declamado o
hyobyaku em homenagem aos pioneiros falecidos. As liderancas sdo convidadas a fazerem
pronunciamentos rapidos. Todos sdo convidados a participarem da queima do incenso. Todos
0s monges rezam conjuntamente, recitando sutras, no auditorio principal da ACEMA. Observo

que a maioria dos convidados traz consigo a oferta do koden, depositados em uma caixa
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especifica. Ao final, sdo distribuidos bolinhos de feijdo, o tradicional manju, a todos os
convidados.

No entanto, nesta celebracdo o que mais me chamou atencdo foi um dos monges
concelebrantes. Por que motivo? Ele era o inico monge que ndo era descendente de japonés,
era um monge negro! Conversamos no inicio e no final da celebracgdo, apos sermos apresentados
pelo monge E. Sua serenidade e conhecimento sobre o Budismo se demonstraram nesta
conversa. Apresento minha proposta de pesquisa e ele contribui significativamente. Fala de sua
experiéncia no Japdo, bem como do seu cotidiano a frente de um Templo pequeno. Sobre o

morrer no Japdo comenta:

No Japdo ¢ mais caro morrer do que casar.

Afirma que o custo de um veloério no Japao costuma ser altissimo, sem citar valor,
sobretudo pelos gastos com cremagdo. Outro fator importante que destaca ¢ o custo dos
Butsudans no Japao, algo que chega aos limites da ostentagdo. Comenta que, um dos pontos
fundamentais da tradi¢do japonesa quanto as celebragdes funebres, se refere ao fato de nascer

e viver xintoista e morrer budista. No Brasil, faz uma adaptagdo do ditado japonés:

Tem um ditado no Japdo que diz que ‘o japonés nasce e vive Xintoista e morre
budista’. Aqui no Brasil, poderiamos adaptar e dizer que ‘o japonés nasce como
xintoista ou budista, vive como catolico € morre como budista’.

Nos despedimos nesta rapida conversa e marcamos para continuar em seu templo essa
entrevista. Porém, essa entrevista ndo continuou. Neste interim, algo perto de seis meses apos,
retorno o contato com o templo para marcar essa data. Me atende um rapaz, que pensava ser o
secretario do monge, mas de fato se tratava do novo monge, o monge P. Chego no horario
marcado, chamo pelo nome do “monge O.”. Me atende esse jovem rapaz, que em tom triste me
informa sobre o falecimento do monge O.

Ele havia falecido em um acidente de carro, com outros 3 monges, todos com mais de
20 anos de experiéncia, no caminho para Floriandpolis, onde haveria um grande encontro da
congregacdo que fazem parte. A grande dificuldade que a congregacdo passou, mas
principalmente sua familia, foi que o monge era o condutor do veiculo. Foi aberto um inquérito
para apurar as causas do acidente, sendo que o corpo demorou para ser liberado pelo I.LM.L.,
algo perto de 15 dias. Com esse tempo, ndo puderam ser feitas as celebragcdes memoriais nos

tempos devidos, tampouco a principal vontade do monge O., que seu corpo fosse cremado.
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Ironia do destino, por haver esse inquérito em curso para apurar as responsabilidades do
acidente, a justica ndo autorizou a cremagao do corpo, uma das vontades do monge, uma das
praticas dos budistas tradicionais. O aspecto institucional, substanciado pelo aparato legal,
prevaleceu sobre a tradi¢do e o costume budista. A familia e a comunidade sofreram com tal
situag@o. A perda dos 4 monges experientes desfalcou severamente a comunidade, que implicou
em atrair novos monges para a congregacao.

Enfim, continuo a pesquisa sobre o pequeno Templo, agora com o monge P. Da mesma
forma, também ¢ um monge nao japonés, muito jovem, com 25 anos, com 3 anos de experiéncia.
Relata que “estava perdido” no mundo, quando foi visitar a avé em Sao Paulo que morava ao
lado de um Templo Budista, no ano de 2013. Acabou se encontrando consigo mesmo, quando
decidiu ingressar no Budismo imediatamente; no final de 2014 torna-se sacerdote.

Admite que ndo tem uma formacdo das mais so6lidas, ndo fala japonés, mas que busca
formagdo constantemente. Dos monges tradicionais, dos japoneses sobretudo, encontra certa
resisténcia, ndo por ser brasileiro, ndo ser descendente, mas por sua formagao ser deficitaria.
Da parte dos fiéis, estes o acolheram bem, sem discriminar pelo fato de ndo ser nikkey.

Relata que estd a frente de uma comunidade pequena, com 30 fiéis ativos, metade
japonesa, metade de “brasileiros”, como define, com média de 30 anos de idade, mas
principalmente pessoas que buscam se reencontrar consigo mesma, buscar uma razdo mais
profunda para a vida. Nas datas festivas, celebragdes especiais, o pequeno templo fica lotado,
com cerca de 70 pessoas em média. Os jovens, com cerca de 18-19 anos, se afastaram da prética,
a maioria justificando sua auséncia no Templo em razdo dos estudos. Da vertente budista que
sdo congregados, o budismo primordial, comenta que 90% dos praticantes sdo brasileiros, que
¢ uma tendéncia da vertente, cada vez progressivamente atingir um maior nimero de adeptos,
independentemente de serem ou ndo descendentes de japoneses.

O templo se mantém pelas doagdes dos colaboradores, com mensalidades que variam
entre R$ 10,00 e R$ 20,00. O trabalho voluntirio é uma caracteristica dos membros de sua
igreja. A congregacdo como um todo, tem 12 templos no Brasil, sendo que o templo que preside
existe ha 35 anos. Relata que foi uma grande responsabilidade assumir o templo do monge O.,
muito respeitado no cenario budista. Neste tempo, 6 meses, fez apenas uma celebragio funeral,
de uma senhora de 92 anos de idade. A ajuda de custo que recebeu da familia foi de um salario
minimo, o costume entre os japoneses. Como ndo entende a lingua japonesa, teve que “ajustar

as coisas” para conseguir rezar a celebracdo:
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O ihai eu entrego depois para a familia, pois eu ndo escrevo em japonés. Peco para
outro monge escrever e levo depois. Tenho que “me virar”!

Sobre os ensinamentos de Buda, busca aplica-los em sua pratica diaria. Nao adota
posturas inflexiveis, pois acredita que isto pode afastar as pessoas, principalmente os jovens.
Cita Buda, quando menciona “entre um caminho e outro a gente deve buscar o do meio”,
quando sustenta que essa flexibilidade ¢ um ideal budista. Isto se reflete na aceitacdo as
diversidades, de religido, de credo, de cor, de género, quando afirma que no Templo que dirige,
ndo existe qualquer tipo de descriminacdo, pelo contrario. Nao limita o Budismo enquanto
religido, mas como uma filosofia de vida a partir dos ensinamentos de Buda. Falando sobre os

mistérios da morte e da vida, comenta:

A alma ¢ imortal sempre! Nos rezamos pelos antepassados e pelos descendentes.

Interessante esse destaque que o jovem monge faz a respeito do fato de rezar pelos
descendentes, pelos que ficam aqui na terra separados daquele que morreu. Reza-se pelo que
morreu, mas o destino, o direcionamento desta oragdo ¢ para os familiares. Remete a ideia de
existe um aspecto pratico, que talvez busque explicar o sentido de praticar os cultos memoriais
aos falecidos, que explique o funcionamento do rito budista de morte, mas, sobretudo, para
almejar principalmente um conforto e um alento aos que perderam o ente querido.

Sobre o morrer na 6tica budista, define que o falecimento ndo ¢ algo ruim, ja que
vivemos numa espécie de balanco, positivo e negativo, o que chama de carma, e buscamos a
iluminagdo, o que associa a uma espécie de céu. A raridade de choros em velorios de budistas
e membros da comunidade japonesa reflete essa serenidade e confianga numa espécie de
continuidade, apesar da saudade, da tristeza ¢ do respeito. Cita Buda, ao comentar que “noés
vamos nos separar de quem a gente gosta. Mas, mesmo morrendo fisicamente, o importante ¢
que a alma evolua”, e ¢ através da pratica que se evolui, tanto a pratica no Templo, quando a
doméstica, de memoria aos antepassados, por exemplo.

Sobre as praticas cotidianas de memoria aos antepassados, comenta que o ihai ndo € a
alma da pessoa, ja que a alma ndo estd naquela madeira. O ihai ¢ um memorial, que faz mencao,
lembra a pessoa falecida. Comenta que, segundo sua ordem, ou melhor, sua vertente budista, o
recomendado ¢ que se queime o i#ai apds um ano de falecimento, passe-se o nome do falecido
no livro do altar, para ndo haver apego a esta alma. Explica que, apds o falecimento, as oragoes

que ocorrem de 7 em 7 dias, até completar 49 dias da passagem e celebrar a missa budista
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devida, servem para completar o periodo de luto oficial. Apos esse periodo de 49 dias a alma
se encontra com aquilo que chama de divindades divinas, ndo deuses.

Apesar do aparente formalismo que observamos, tipico da dindmica e da liturgia
budista, base dos ensinamentos de Buda, a estratégia adotada pela vertente budista do templo
que dirige ¢ ser aberta as diferencas e atento as inovagdes. Como ndo fala em japonés, reza em
portugués, o que atrai uma leva interessante de nao japoneses em seu templo. Procura integrar
os membros de sua comunidade com promogdes, festas, que servem para arrecadar dinheiro
para provimento das atividades do proprio templo, bem como para custear viagens para reunides
do templo matriz.

Nesta busca por manter viva a pratica budista, faz adaptagdes nos costumes tradicionais,
sem perder a esséncia do Budismo, ressalta. Nas celebracdes, por exemplo, oferece agua benta
e uma pomada com efeitos curadores, feita da cera das velas dos altares do templo, aos
concelebrantes, uma espécie de sincretismo com outras denominagdes ndo budistas. Afirma que
a pomada e agua ndo tem custo, mas costuma aceitar ajudas e doacdes. Mantém uma “lojinha”
com simbolos, livros, tercos budistas e outros acessorios tipicamente budistas, com recursos
que servem para custear as despesas do templo. Na figura 5, ilustramos a 4gua e a pomada

oferecida pelo Templo:

g A B |

Figura 5 — Agua sagrada e pomada da cera da vela
Fonte: O autor
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Uma das posturas que adota ¢ assumir uma conduta menos formal no relacionamento
com os fiéis, quando comparado com outros templos budistas tradicionais da cidade. Nestes

termos, se refere ao brasileiro:

O importante ¢ captar o brasileiro; o brasileiro gosta de bagunga!

Essa forma que se refere ao povo brasileiro, de nada tem de depreciativa, refletindo na
verdade e juventude do proprio monge, que ndo fala pejorativamente. Mas essa caracteristica
de “bagunca” do povo brasileiro, remete ao que identifica com uma preferéncia do brasileiro
em preferir celebragdes festivas, animadas, o que procura transmitir em suas celebragdes. A
finalidade da sua organizacdo ¢ atrair fiéis brasileiros, mas busca agradar a todos, tentando
adaptar alguns costumes brasileiros com a filosofia budista.

Sobre os servigos prestados no atendimento das celebragdes funebres, comenta que ndo
existe cobranga de valores, mas que os fiéis costumam ser generosos em suas contribuigdes.
Nao existe tabela de pregos dos servigos prestados pelo monge ou pelo templo, mas o costume,
sobretudo do japonés, extrapola o limite da religido ou da f¢ budista, ja que a pratica do koden
faz parte da cultura, da tradigdo milenar japonesa. O Fujinkai do seu Templo, apesar de
pequeno, ¢ atuante quando solicitado nas celebragdes memoriais, cobrando o custo dos produtos
mais um percentual acima, que auxilia nas despesas do templo e nas atividades do proprio clube
de senhoras. A pratica, segundo constado, ¢ que sobre os custos ¢ acrescido um valor de 30%,
nessa espécie de sobra; em alguns templos, nos mais tradicionais, para tornar a relacdo mais
pratica e funcional, obtive relatos de que existe uma tabela de pregos a ser praticada. Admite
que o dinheiro ndo falta, mas também ndo sobra.

Pergunto se as oportunidades poderiam ser melhor exploradas pelo templo, para prover
maiores recursos a organizacdo. Ressalta que nesse templo ndo explora outros servigos
correlatos as celebracdes funebres budistas, mas num dos templos, em Mogi das Cruzes, estado
de Sao Paulo, sabe que alguns servigos diferenciados sdo prestados. Tal templo possui um
ossario, na chamada sala dos altares, Nokotsudo em japonés, onde guarda e zela pelos
Butsudans das familias que ndo tem tempo ou decidem nao mais fazer a pratica diaria de
memoria aos antepassados. Nesta sala memorial existem as urnas contendo as cinzas dos

falecidos e os ihais; em contrapartida, recebem uma “ajuda de custo” por esse servigo prestado.
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Figura 6 — Nokotsudo do Japao
Fonte: http://www.senshuin.jp/keidai/nokotsudo.htm

Sobre os costumes japoneses ligados a morte, aquele que mais estranhou o monge neste
processo de entroniza¢do no universo budista/japonés, se refere ao costume de algumas familias
do Japao que, no processo de cremacdo, “guardam um pedaco do osso do dedo da mao” de
recordacdo do falecido, ou oferecem ao templo. Comenta que a morte ¢ uma etapa do processo
desse caminho de fé para aqueles que acreditam no Budismo. Sobre a pratica da fé budista,
materializado cotidianamente pelas praticas didrias dos rituais domésticos de memoria aos
antepassados, a explicagdo que se da ¢ que essa fé precisa ser praticada diariamente, deve fazer
parte do cotidiano das pessoas, € ndo apenas no final de semana ou no momento em que as

pessoas estdo na Igreja.

5.3.9. O negécio de tiimulos e revestimentos

Peregrinando no entorno do cemitério municipal, observo a constituicdo de um “cluster
da morte”, dada a aglomerag@o de negdcios por ela motivados. Sdo varios negocios, dos mais
distintos ramos, como floristas, empresas de timulos e revestimentos, placas flnebres,
manuten¢do de timulos, capelas de servigos mortuarios, dentre outros. Passo a vir varios dias
nesta regido me envolver com este cotidiano da morte, sobretudo nos dias das observagdes de

veldrios de japoneses.
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A empresa de timulos e revestimentos ¢ uma das mais tradicionais da cidade, atuando
ha mais de 30 anos nesta atividade. O proprietario que me atende ¢ um senhor de cerca de
sessenta anos de idade, bem comunicativo, que se mostra solicito em ajudar. Digo que pesquiso
sobre os costumes dos japoneses no trato com a morte e ele me explica quais as caracteristicas
deste perfil de consumidor, que costuma atender com frequéncia.

A caracteristica deste segmento de consumidores se divide em trés aspectos e/ou
praticas de consumo: i) Historicamente, ndo costumam economizar com o funeral; ii)
Costumam falar pouco; e iii) Fazem placas de bronze com escritas em kawnji. Quanto a primeira
caracteristica, afirma que os membros da comunidade japonesa, principalmente os mais idosos,
se referindo aos membros de primeira e segunda geragdo, ndo costumam poupar recursos para
investir em lapides e placas, embora tal caracteristica venha se perdendo ao longo do tempo.
Nosso entrevistado explica que ha duas décadas, por exemplo, o gasto com revestimentos ¢
placas de bronze com escrita em kanji era muito mais intenso, justamente pelo dinheiro que a
familia do falecido recebe do koden. Hoje as pessoas costumam economizar.

Os “japoneses” ndo costumam fazer economia com revestimento e placa, embora nos
ultimos tempos tenha “dado uma caida”. Acho que é pela crise ou pela mudanga de

costume da nova geracdo! Eu acredito que o dinheiro que eles recebem do envelope,
de familiares e amigos, ajuda neste custo.

Sobre os valores cobrados, questiono se o fato de saberem da existéncia do koden
implica em cobrar valores maiores deste segmento de mercado. Mesmo que incomodado com
minha pergunta, no desconforto, responde com um sorriso amarelado entre os labios que isso
ndo implica em nada, que o servigo para qualquer tipo de consumidor é 0 mesmo preco. Porém,
afirma que o fato dos consumidores terem ou ndo terem maior poder aquisitivo € preponderante
neste sentido, ou seja, irdo gastar mais ou menos conforme sua capacidade de pagamento.
Todavia, acredita que o fato de ter o dinheiro do koden motiva uma familia qualquer que
pretendia fazer a lapide com uma pedra mais simples a investir num material mais requintado,
por exemplo.

O fato de eles se expressarem de forma comedida, falarem somente o basico, ndo
demonstrarem aparentemente emogao, trata-se de uma outra caracteristica destes sujeitos. Nao
costumam “pechinchar”, pedir descontos dos servicos feitos, sendo praticos e diretos na
negociacdo. A maioria nao faz esse servi¢o logo apds a morte, mas sim um tempo — 1 a 2 anos
— depois do acontecido. Outro fato importante, costumam trazer uma pessoa para rezar, talvez
um monge ou outro tipo de “consagrado”, quando fazem remocdo de restos mortais. Relata o

caso de uma “duplagem de timulo”, ou seja, transformacédo de um timulo simples em um duplo,
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onde houve essa oragdo acompanhada pela familia, seguindo um determinado rito, tanto quando
os ossos foram retirados do timulo, quando estes ao timulo retornaram.

Quanto a tradicdo de fazer placas de bronze com as escritas em kanji, servico que
terceiriza, revela que se trata de um costume que ha tempos atras era bem mais frequente. Na
ultima de minhas visitas a este estabelecimento, comenta que fara nesta semana um servigo de
revestimento em um tumulo japonés.

Deste servigo, especificamente, cobrara algo em torno de R$ 6.500,00 pelo servigo
completo de revestimento do timulo, sendo que a placa em bronze tem um custo de R$ 150,00.
Por fim, comenta que hoje em dia, as familias encontram algumas resisténcias em fazer as
placas de bronze com escrita em kanji. A primeira delas ¢ quanto ao costume cair em desuso,
pois as novas geragdes ndo costumam ser tdo tradicionais quanto as antigas. Por sua vez, outra
dificuldade se refere a complexidade em encontrar alguém habilitado para escrever em kanyji,
de forma artistica e com o sentido correto da grafia. Alerta que o grande receio € que a escrita

nao esteja correta, 0 que seria uma vergonha para a familia. Assim, preferem nao fazer!

5.3.10. A floricultura

Em duas oportunidades faco entrevistas em floriculturas especializadas em vendas de
flores para velorios, tais como coroas de flores, que se encontram nas imediacdes do cemitério
municipal de Maringa. Na primeira organizac¢do, uma pequena floricultura, quem me recebe ¢é
uma jovem senhora de cerca de 40 anos, acompanhada de sua socia, uma senhora de cerca de
60 anos. Na segunda organizacao, falo em duas oportunidades também, com as funcionarias do
grupo Prever, na Floriprev, uma floricultura que funciona dentro do espago das capelas
mortudrias do Prever.

Procuro saber se existe alguma especificidade no atendimento aos membros da
comunidade japonesa, naquilo que tange ao tipo de produtos que costumam exigir nos velorios
e celebragdes funebres. Desta forma, buscarei fazer um arrazoado das principais caracteristicas
convergentes e divergentes observadas nestas abordagens. Uma caracteristica convergente
entre os nikkeys ¢ a exigéncia de coroas de flores que ndo contenham rosas, em razdo dos

espinhos.

Proprietaria da pequena floricultura: Os “japoneses” ndo aceitam flores com
espinhos, como as rosas. Preferem flores do campo.
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Funcionaria da Floriprev: Nunca fazemos coroas de flores com rosas. A explicagao é
que nunca se oferece para alguém que vocé ama, no caso um ente querido que
faleceu, uma flor com espinho, algo que pode ferir, machucar.

Percebe-se que existem algumas diferencas nas abordagens dos dois negécios. Uma
delas se refere aos valores das coroas de flores: enquanto na pequena floricultura as coroas t€m
o preco de R$ 200,00 a R$ 350,00, na Floriprev o valor chega a custar na faixa de R$ 1.000,00.
Geralmente, os japoneses preferem flores do campo, mas o que fara a diferenga no prego, no
caso da Floriprev, ¢ a qualidade da flor que foi utilizada. Outra divergéncia se refere as cores
que agradam ou desagradam os nikkeys. Enquanto a pequena floricultura argumenta que
japoneses nao preferem as flores roxas e os tons dela derivados, na Floriprev ndo se costuma
usar essa cor nas coroas.

Constato, a partir da abordagem ao Floriprev, que o costume de enviar coroa de flores ¢
comum entre os membros da comunidade japonesa, j4 que os familiares costumam guardar as
faixas com os nomes daqueles que dedicaram as coras de flores e providenciar os
agradecimentos. Esse fato ¢ observado a partir das praticas dos sujeitos entrevistados nesta
pesquisa, que costumam contar quantas coroas de flores foram enviadas e somam o valor médio
destas, na faixa de R$ 350,00, com o valor do koden ¢ fazer os devidos agradecimentos

conjuntamente, em alguns casos.

5.3.11. A fundi¢do que faz placas de bronze

Por alguns dias desta jornada de construcdo de minha Tese tratei de “gastar sola de
sapato” e me enveredei pelos corredores estreitos do cemitério municipal de Maringa a fim de
buscar lapides de japoneses ¢ descendentes ali enterrados. Buscava sinais ¢ simbolos que me
remetessem a esse publico. Claro, o primeiro indicador seria o sobrenome japonés. Porém, nesta
peregrinagdo acabei por identificar um tipo interessante de trabalho que plasmava na arquitetura
daquele espaco algo pleno de beleza e simbolismo.

Me refiro as tais placas de bronze que identificavam boa parte destes timulos de
japoneses. Trata-se de um belissimo trabalho de arte, que se constitui na identidade visual destes
tamulos e jazigos. Em tais placas existem inscrigdes em kanji, a lingua japonesa. Inquieto,
busco investigar se existe alguma empresa que faz esse tipo de trabalho e recorro a empresa que

trabalha com revestimentos de timulos, que havia mencionado haver uma tal fundicao que fazia
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essas placas. Localizo, entro em contato por telefone, me apresento, falo de meus interesses e
marco uma entrevista.

O contato ¢ um senhor de aproximadamente 60 anos de idade, o proprietario e tnico
profissional que faz a gravacao na placa que os japoneses usam nas lapides. Sua empresa atua
no segmento de fundi¢do ha cerca de 4 décadas e desde o final da década de 1970 faz esse tipo
de servigo para os nikkeys. Os primeiros trabalhos em lapides de timulos de nikkeys ainda foram
realizados na sua primeira atividade profissional, uma marmoraria, onde talhava as pedras
manualmente. Diz que antigamente, por volta dos anos 1980 e 1990, 99% dos membros da
comunidade japonesa faziam gravagdes em placas de bronze para as lapides, “para ndo dizer

100%”. Hoje, a realidade se inverteu, pois, quase ninguém faz esse tipo de pedido:

Mudaram-se os habitos. Os “japoneses” raramente fazem gravacdo em placa hoje.
Acredito que apenas 5% fazem.

Uma das dificuldades enfrentadas por este empresario foi quando faleceu o famoso
massagista-letrista que escrevia em kanji. Até que enfim consigo o nome deste finado
massagista, Tanabi. Relata que tal profissional era uma unanimidade entre os membros da
coldnia, dado a refinada e precisa técnica da arte que executava. Esse profissional faleceu e
deixou uma lacuna na prestagdo deste tipo de servico, pois era de extrema confianga na
qualidade de seus servigos. As familias encomendavam para Tanabi esse tipo de servigo ¢
depois enviavam a fundi¢do. Apesar de hoje existirem outros profissionais que facam a escrita
em kanji muitos ainda desconfiam da qualidade dessas escritas em kanji, ja que, sob pena de
passarem situacdes vexatorias com uma escrita inadequada, optam por ndo fazer.

O processo para manufatura das placas de bronze comega com a criagdo de uma espécie
de croqui, uma folha de sulfite em branco onde o letrista escreve os dizeres em kanji. A tinta
usada, lembra, ¢ a nanquim. Nosso profissional apenas ampliava o desenho e copiava
exatamente o que estava escrito, mesmo sem compreender por completo, mas precisou aprender
como se fazia com os proprios japoneses essa arte. Diz que a escrita que ¢ gravada na lapide se
constitui de 3 letras do kanji que se repetem, com o significado “morada eterna”. Comenta
orgulhoso que das placas em kanji do cemitério municipal de Maringa, 80% sdo resultado de
seu trabalho.

Hoje em dia, comenta que prefere ndo pegar esse tipo de servi¢o pois a quantidade e
frequéncia é infima, é um trabalho que ndo rende e ndo compensa economicamente, pois gera

gargalos na produ¢do. A frequéncia ¢ de uma placa encomendada a cada 2 ou 3 meses, com
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excegdo a época de Finados, que acontecem mais pedidos. O prego cobrado por esse servigo
fica entre R$ 100,00 e R$ 120,00 no total, e é cobrado por letra.

Comenta que a ultima placa que fez foi ha 20 dias atrds e sofre um sério problema
sucessorio, pois, apesar de tentar consideravelmente, ndo conseguiu treinar alguém para
assumir esse tipo de técnica de gravacdo. Segundo relata, os jovens ndo estdo interessados em
aprender tal tipo de oficio pois ¢ muito dificil, complicado e ndo compensa financeiramente, na
visdo destes. Acredita que quando se aposentar, o que estd iminente, ndo havera ninguém mais
que fara tal tipo de servico na cidade de Maringd, pois ¢ o Unico que faz, o que “seria
lamentavel”. Mesmo que em alguns momentos afirme ao longo da entrevista que ndo tem mais
interesse em fazer tal tipo de trabalho, saudosista, lembra dos tempos em que fazia muitas destas

todos os meses, pois ¢ um tipo de trabalho que sente prazer em fazer.

5.3.12. O sacolao tradicional que vende F.L.V.

Como boa parte da alimentacdo dos japoneses ¢ a base de legumes, e os alimentos
tradicionais da culindria japonesa constituem parte importante da celebracdo das cerimdnias
ligadas aos cultos finebres budistas, procuro investigar junto a um negocio tradicional do ramo
de comércio de frutas, legumes e verduras (FLV) a respeito do perfil dos consumidores, neste
foco dos membros da comunidade japonesa. Falo com o dono do estabelecimento, me
apresento, falo sobre minha pesquisa, mas infelizmente, segundo me informa, escolhi um dia
péssimo para fazer esta pesquisa pois, além de estar chovendo trata-se do dia da reposicao dos
produtos.

Obtenho pouquissimas informacdes deste sujeito, um senhor com 53 anos de idade,
nikkey, que diz que quem pode ajudar e entende um pouco mais sobre esse assunto de costumes
japoneses, principalmente do foco especifico deste trabalho, as praticas em relagdo aos tratos
com os rituais de morte, é seu irmado mais velho, outro senhor com cerca de 80 anos. Aguardo,
espero um pouco, mas ndo sou atendido. O primeiro senhor com que eu falei volta e me atende
rapidamente. Fala que ndo tem nenhuma informacdo sobre perfil de consumidor que compra
em seu estabelecimento, principalmente sobre os produtos comprados para a alimentacdo das
celebragdes funebres.

Rapidamente, sem muita paciéncia, comenta que o0s costumes tradicionais da
comunidade japonesa estdo cada caindo em desuso vertiginosamente, a cada geracdo. Tanto a

alimentac¢do, na compra e preparo dos pratos tradicionais, quanto as demais praticas, inclusive
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aquelas relativas ao culto doméstico e missas budistas em memoria aos antepassados. Sobre a
alimentacdo, afirma que hoje em dia sua clientela ¢ constituida ndo mais macicamente por
nikkeys, mas sim, por brasileiros que compram, além do FLV, os temperos e matérias-primas
da culinaria japonesa. Para o entrevistado, esses costumes tradicionais ficaram para tras, estdo
quase se extinguindo, ja que apenas as pessoas com mais de 50 anos ainda cultivam as tradigdes
japonesas. Ele mesmo, que tem 53 anos, ndo mais pratica, sendo apenas nas festas e celebragdes
maiores que a comunidade costuma participar.

E entrevista ndo rende muito, dado a condi¢do da conversa. No entanto, a partir da
narrativa do sushimam, que capto apés este fato, observo que o fato de ser um varejo de FLV
tipicamente japonés ndo € fator decisivo para que as pessoas que fazem as celebragdes, tanto os
restaurantes, como o chef de cozinha, como o Fujinkai, comprem os produtos deste
estabelecimento. A procura € por promogdes dos supermercados, por produtos frescos, mas que
principalmente tenham prego baixo para ndo onerar nos custos € consequentemente no preco

cobrado dos clientes.

5.3.13. O restaurante japonés

A abordagem que fago ao restaurante japonés tem como expectativa investigar a respeito
da existéncia de atendimento a servigos de buffet em ocasides de celebragdes flinebres, como
as missas de sétimo e quarenta e nove dias, bem como as celebragcdes de aniversario de
falecimento. Converso com a proprietaria do estabelecimento que me afirma que este tipo de
servico ja foi contratado, bem como outros eventos japoneses em geral. Ela me indica falar com
sua chef de cozinha, que ndo se encontra no momento. Marco para falarmos outro dia e acabo
retornando.

No dia marcado, a chef de cozinha comenta que, apesar de ndo serem muito frequentes,
ja ocorreram situagdes em que foram contratados para este fim. A chef comenta que tanto pelo
restaurante, como de forma individual, foi contratada para este tipo de celebragdo. De fato, ndo
existe preconceito quanto ao servico de buffet ser realizado em celebracdes funebres, ja que se
trata de um servigo de alimentagdo como outro qualquer.

No entanto, afirma que em grandes centros como Sdo Paulo, por exemplo, este tipo de
servico ¢ comum. A justificativa, segundo a chef de cozinha, ¢ que os nikkeys ndo mais
frequentam os templos budistas, ficando desconfortaveis com a situagdo de acionar o monge

para realizar as celebragdes funebres, ou mesmo de pedir ao Fujinkai que fagca o servico de
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alimentacdo. Algumas vezes contratam o monge, mas nao fazem uso do servico do Fujinkai,
preferindo contratar buffets especializados. Outra razdo, as pessoas possuem uma vida
profissional que ndo permite pausas para providenciar junto ao Fujinkai tal servigo, preferindo
encomendar o servigo para um restaurante japonés.

O preco ndo apresenta distingdo de outro tipo de servigos de contratacdo de buffet
convencional, nem por oportunismo, nem por oportunidade, em razdo do koden. O valor
cobrado ¢ proporcional ao niimero de pessoas que serdo convidadas, bem como refletem a
qualidade dos produtos do cardapio e das matérias-primas. Cardapios mais refinados possuem
maior pre¢o, no entanto, a preferéncia ¢ por comidas leves, tradicionais, sem a presenga de
carne vermelha. O numero de pessoas, varia geralmente entre 50 e 70 pessoas, principalmente

nas celebracdes memoriais, como as missas de 49° dia e de aniversario do falecimento.

5.3.14. Lojas de presentes 1

No dia 14 de fevereiro de 2017 entrevisto um senhor, neste trabalho identificado como
Tadashi, um sansei, neto de japoneses que veio de Sao Paulo, quando assumiu o negocio ha 16
anos atras. Trata-se de um proprietario de uma loja especializada na venda de produtos
japoneses, tais como presentes, comidas tipicas pré-preparadas, dentre outras lembrangas do
universo da comunidade japonesa. Esse negocio ¢ um dos mais antigos e tradicionais da cidade,
com cerca de 45 anos de atividade, uma referéncia no ramo de presentes com motivos
niponicos, assumido por Tadashi de familiares. Faco a abordagem querendo saber sobre os
costumes japoneses no trato com as celebragdes ritualisticas ligadas ao luto, funeral ¢ memoria.
Diz que “ndo sabe direito”, e acabou tomando conhecimento deste “universo japonés” quando
tomou a frente do negdcio, mas destaca que a principal data para os nikkeys ¢ a missa de 49 dias
de falecimento.

Fala que na loja as pessoas costumam comprar alguns presentes, uma lembranga para
distribuir aos convidados no dia da celebracdo. No entanto, fala que o tradicional é a toalha,
que nem vende em seu estabelecimento; fala que geralmente ¢ vendida em grandes lojas de
departamentos. O bordado ¢ facultativo, ou seja, pode ter ou pode nio ter, sendo que as familias
mais abastadas costumam bordar algo na toalha. Algumas destas lojas tém um diferencial, a
embalagem com simbolos especificos que trazem significados relacionados com o evento da
morte, sendo que neste o embrulho as familias escrevem seu nome. O principal simbolo que

tem impresso nas embalagens ¢ a flor de lotus. Da sua loja, os principais produtos que vende
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para a lembranca da missa de 49 dias sdo os potes, as bandejas. De fato, qualquer presente pode
se dado, mas o tradicional ¢ a toalha, ratifica.

No que se refere ao perfil do consumidor que compra tais lembrangas, costumam vir
familias inteiras para escolher os produtos, pois além de escolher, dividem os custos da
celebracdo. Além dos presentes, gastam bastante em comida nos almogos com pratos tipicos
que sdo servidos ap6s a missa de 49 dias, principalmente. De produtos alimenticios, fornece
para os templos, para o Fujinkai dos templos, principalmente, alguns tipos de produtos nao
prontos para o consumo, as matérias-primas tais como as algas, arroz, dentre outros. Os templos
costumam comprar, por meio do Fujinkai, mas as familias tradicionais, que ja sdo clientes fiéis,
preferem fazer a compra diretamente em seu estabelecimento.

Tenho interesse em saber se entre os itens que venda se encontra o altar do Butsudan ou
placa do ihai em branco, que depois é enviada para o monge fazer as inscrigdes. Diz que ja
vendeu em outros tempos, mas parou de vender ha uns quatro ou cinco anos atras pois o giro €
muito pequeno, ndo compensa vender. Diz que a venda foi caindo gradativamente ao longo dos
ultimos anos. Seus fornecedores eram de Sdo Paulo e do interior do Parana, mas os costumes
vao se acabando em virtude, sobretudo, da morte dor artistas que fazem esse trabalho. Neste

sentido, faz o seguinte comentario:

Antes tinha bastante gente na regido que fabricava esse tipo de produto, esse
artesanato, como o proprio altar — o Butsudan —, mas as pessoas vdo morrendo, € 0
costume vai se acabando. Hoje tem que trazer de Sao Paulo!

Aprofundamos na questao de costumes, negocios e profissoes de certa forma enredados
pelos rituais de morte dos nikkeys. Falo sobre os letristas que escrevem em kanji, o alfabeto
japonés, que havia constatado em outras incursdes no campo estar se acabando tal atividade.
Na cidade, costumam falar sobre um massagista japonés que era letrista em kanji e, depois que
faleceu, ndo existe outro profissional a altura para fazer tal trabalho. Mas, na visdo do
entrevistado essa falta de um profissional especifico para tal fim ¢ suprida pelos templos,
principalmente aqueles que tem monges japoneses, bem como pela ACEMA, que tem curso de
japonés e procura manter a tradi¢do cultivada, viva. Ressalta ainda que o pessoal “mais antigo”
sabe escrever em kanyji.

Tadashi diz que, particularmente, ndo costuma frequentar templos budistas, ndo costuma
seguir os costumes dos antepassados fielmente ao menos publicamente. Busca manter em casa
alguns costumes, que aprende dos pais e vai passando para as geragdes futuras, fazendo
reveréncia aos antepassados no altar que tem em casa. Acende a vela diariamente, incenso, troca
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a agua, como forma de respeito aos antepassados, mas ndo como costume religioso, sim um
habito adquirido e reproduzido. Ao perguntar se tem religido, esboga uma risada, e diz o

seguinte:

[Risos].... Nao, eu sigo qualquer...cu respeito todas, mas a que esta mais proxima da
gente ¢ a catolica e a budista. A gente segue um pouco de cada, né?!

Mesmo analisado enquanto negdcio “nas teias” da morte atrelada aos budistas e nikkeys,
Tadashi comenta que segue um pouco de cada religido, sem apegar-se especificamente a uma
delas. Nao segue fielmente nenhuma das religides, mas frequenta costumeiramente tanto missas
catdlicas quanto celebragdes no templo budista. Ressalta que vai na missa de sétimo dia de um
amigo, na missa de outro, bem como quando ¢ especialmente convidado para participar da
celebracdo de algum amigo ndo faz a desfeita, participa sem problemas, mas reafirma que nao
participa de nada especificamente. Acredito que, até por ser um comerciante conhecido no ramo
de presentes japoneses, a participagao sobretudo nestes eventos e cerimonias funerais serve para
manter o contrato de conveniéncia com a propria comunidade nipdnica de Maringa.

Por fim, me apresenta as opgdes de presentes da loja. Sdo lembrangas para varias
ocasides, ndo especificamente para os ritos funerais. Argumenta que o consumo vem caindo
drasticamente nos ultimos anos. Sobre os produtos, tem os alimentos como havia mencionado,
as bandejas ¢ os potes; em média, essas lembrangas costumam custar em média R$ 20,00, um
pre¢o que se configura num valor que as pessoas costumam gastar com presentes nestas
ocasides. Dos alimentos, vende as algas, temperos, sushis e outros produtos prontos ou ndo para
o consumo, usados como produto final ou matéria-prima para a preparacao dos alimentos

tradicionais das missas funebres.

5.3.15. Lojas de presentes 2

De fato, ¢ impressionante o nimero de lojas de presentes japoneses existentes na cidade
de Maringa. Talvez para n6s que aqui moramos e estejamos habituados com essa presenca
cotidiana, tal realidade ndo cause estranhamento, mas, me parece consideravel o numero destes
negocios especializados em atender a comunidade japonesa. Trata-se de um importante nicho
de mercado, que de certa forma atua como agente na conservagao das praticas tradicionais
japonesas, a0 mesmo tempo em que aufere lucros, naturalmente. Nao seria diferente com os

produtos atrelados aos rituais budistas de morte.
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Na empreitada para me aprofundar nesta seara, decido conhecer outra loja que vende
produtos japoneses. Este comércio fica bem proximo a um templo budista, que acabei
conhecendo quando fui fazer a observacao de um velério e quis comprar envelope para deposito
do koden, na expectativa que me vendessem um envelope estilizado, tradicional, mas me
acabaram por vender um envelope comum, de carta. Voltei em outro momento e quis saber um
pouco mais sobre o negdcio e as caracteristicas dos consumidores que buscam comprar
produtos ligados as celebragdes funerais dos japoneses e descendentes.

Quem me atende ¢ Takeshi, um sansei de 42 anos que atua no segmento ha 7 anos.
Também na loja estdo seu filho, seu pai e sua avo, quatro geragdes, que acompanham a conversa
e interagem quando conveniente. Sobre os antepassados, diz que seu avd chegou ao Brasil em
1933, antes da Segunda Grande Guerra Mundial e enfrentou muitas dificuldades em terras
brasileiras. A lingua, os costumes, o ato de fazer compras e o excesso de sal na comida estavam
entre as principais reclamagdes. Nao conseguia fazer coisas simples, como ir a um mercado e
fazer uma compra; da comida, pelo fato da culinaria japonesa ter como base alimentos mais
adocicados, sempre achou o sal demasiado na comida brasileira.

Me deixa conhecer a loja, um negocio familiar, e me apresenta os produtos que vende.
Em sua maioria sdo presentes, utensilios e alimentos japoneses. Os presentes e utensilios sdo
tigelas, chaleiras, jogos de chd, travessas, bandejas, toalhas e o noshigami. No entanto, o
principal produto que fornece sdo os alimentos tradicionais da culinaria japonesa, tais como o
sushi, o manju e o moti, produtos prontos para o consumo, todos da propria producio. Possui
selo do servico de inspecao municipal (SIM), o que lhe garante a venda no municipio.

Comenta que ndo vende especificamente para as celebragdes funerais, mas percebe que
muitas vezes, pela vida acelerada das pessoas, os consumidores compram tais produtos para
este fim, embora ndo trabalhe atualmente com um grande estoque, ja que se atenta para a
perecibilidade e consequente desperdicio dos produtos. Quando ocorre, as pessoas costumam
pedir uma quantidade maior de produtos e eles costumam preparar. Falando sobre seu negocio

e sobre as celebragdes funebres da comunidade japonesa, comenta:

Os costumes tradicionais japoneses somente se mantém na primeira e segunda
geracdes. Dai para a frente ndo conservam nada!

Sobre os jovens, cada vez € mais raro que sigam as tradicdes japonesas. A partir da
terceira geragdo, principalmente, deixam de frequentar os templos. Os templos, por sua vez,

passam a viver de doagdes. Quanto as praticas dos jovens, a excegdo sdo os festivais organizado
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pela ACEMA, que buscam atrai-los com danca e musica, talvez com o intuito de manter a
pratica viva. Seu filho de 17 anos, por exemplo, parou de frequentar o templo, o que afirma ser
muito comum entre os membros da quarta geracao.

Sobre a venda de ihai e Butsudan diz que chegou a vender placas de i4ai, mas ndo mais
vende pois ndo compensa, ja que os monges ou compram em S3o Paulo ou trazem do Japdo a
um custo baixo e ja o entregam com a inscricao para a familia. Dos Butsudans, nunca vendeu,
pois, as familias costumam transmiti-lo entre as gera¢des. Comenta que o prego médio de um
Butsudan padrdo novo fica entre R$ 3.000,00 ¢ R$ 4.000,00, dos mais simples. Diz que o
Butsudan, no Japdo, ¢ um fator de status social e econdmico, ja que os maiores € mais
ornamentados representam tal distingdo. Alguns altares banhados a ouro podem custar mais que
um carro novo.

Argumenta que apenas 10% de suas vendas tem relacdo direta com as celebragdes
finebres, ja que os costumes vém se perdendo ao longo do tempo. Dentre os costumes, acredita
que a missa perdura, mesmo entre aqueles que nao frequentam os templos habitualmente, mas
que procuram respeitar os antepassados. Comenta que alguns descendentes que sdo catdlicos,
por exemplo, deixaram de adotar as praticas, sobretudo aqueles que se casaram com nao
descendentes. Da mesma forma, muitos ainda praticam, mesmo adotando outra religido.

Por fim, salienta que essa menor pratica dos membros da comunidade japonesa, o que
se constata pela cada vez menor procura deste publico consumidor por produtos japoneses, para
as diversas ocasioes, inclusive as celebra¢des flinebres, ndo necessariamente demonstra o fim
da prética budista. Atualmente, 50% de seus clientes sdo ndo japoneses, nimero que cresce a
cada ano. Analisa que da mesma forma que diminui a procura por parte dos nikkeys, aumenta a
procura por consumir produtos, pela culinaria e por saber mais sobre o budismo por parte destes

nao japoneses.

5.3.16. A loja de departamentos que vende toalhinhas

No dia 14 de fevereiro de 2017, apos a indicagdo do dono de uma loja de presentes que
havia anteriormente entrevistado, decido rumar em direcdo a esta famosa loja de departamentos
para investigar a respeito das famosas “toalhinhas” embaladas com motivos nipdnicos
especificos dos eventos de luto. Chego na loja e o gerente me indica uma coordenadora da
equipe de vendas, denominada como Paula, especializada em atender o publico nikkey. De fato,

a moca parece ser bem entendida do tema. Me apresento e pergunto diretamente sobre a toalha
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e o embrulho “famosos” que essa loja vende, como lembranga para as cerimonias budistas. Das
vendedoras, sdo duas ou trés especializadas em atender esse publico.

Noshigami, esse ¢ o nome da embalagem que envolve o presente como demonstrado na
figura 1. O diferencial desta loja, segundo observado na narrativa da vendedora, ¢ justamente o
fato da loja oferecer a embalagem, o noshigami, com os motivos adequados para a missa budista
de 49 dias de falecimento. Entre os proprios membros da comunidade japonesa essa informacgao
¢ compartilhada, pois todos buscam geralmente a loja na ocasido da celebracdo flinebre.
Ressalta que ¢ uma gafe quando uma familia entrega, por exemplo, uma toalha em
agradecimento ao koden ¢ o apoio da familia convidada para a celebragdo em memoria do
falecido, com um rnoshigami festivo, de felicitagdes pelo aniversario ou casamento, por

exemplo. Na loja, existe a disposicdo também o noshigami para comemoracao de nascimento.

Figura 7 — Noshigami para celebragdes funebres
Fonte: O autor

Ressalta que toda semana sai em média 160 toalhas toda semana para eventos de
celebracdo da missa de 49 dias; toda semana, sdo 2 ou 3 clientes procurando comprar tais
produtos. A maioria das lembrancas sdo para eventos de luto, pouco para eventos de
nascimento. As toalhas sdo de dois tipos basicamente: uma de R$ 19,99, que serve para atender
as familias com menor poder aquisitivo ou quando compram em grande quantidade, e outra de
RS 29,90 para as familias com maior poder aquisitivo. Das marcas, a Santista busca atender as
demandas dos consumidores mais populares, enquanto que as marcas Karstens ¢ Buddemeyer
sdo voltadas para as classes mais abastadas.

O perfil dos consumidores que costumam comprar tais produtos sdo senhoras, nikkeys,

com idade entre 35 ¢ 55 anos. A vendedora comenta que a loja tem neste publico um interesse
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grande por atender com qualidade; acredito que ao atender com exceléncia este publico no
momento de dor, o consumidor pode levar em conta este atendimento no momento de comprar
outros produtos, para outras ocasides. A estratégia que traduz vantagem competitiva para a loja
¢ a entrega gratuita do noshigami, que segundo a vendedora, ficam estes consumidores muito
agradecidos por receberem este “presente”, acabando por comprar mais toalhas do que
comprariam, ja que ndo tem que gastar com a embalagem.

A quantidade média que cada pessoa compra sdo geralmente 80 toalhas, sendo no
minimo 20 e no maximo 150 unidades. Falo com outra vendedora, Leticia, que foi recomendada
pela coordenadora com a melhor vendedora para este segmento de mercado. Nesta semana, ela
vendeu 85 unidades para uma cliente e 150 para outra familia. Os produtos sdo geralmente
toalha de rosto ou toalha de banho, mas podem ser outros produtos também. Fala novamente
sobre o noshigami, sendo que eles ndo embalam mas fornecem para que embalem. Diz que a
entrega da lembranga ¢ por familia e ndo por pessoa. Costumam comprar produtos em
promogao, toalhas bordadas, em grande quantidade, qualidade com bom prego, pedem desconto
na quantidade. Os tons das toalhas sdo geralmente os mais claros, as cores mais leves. Outro

fato interessante, eles costumam misturar as cores dos produtos, ndo todos da mesma cor.

5.3.17. A fabrica de Butsudan e ihai que faliu por falta de clientes

Um interesse que decorre deste tempo de doutorado, a partir da combinagdo entre
estudos tedricos e das pesquisas de campo, € sobre 0s negdcios que fecham suas portas. Por que
se encerram? Por que as empresas cessam suas atividades? Sao indagagdes que surgem ao longo
da pesquisa in loco, sobretudo quando lidamos com negocios que dependem ou emanam de
praticas culturais e tradicionais. Ao entrar em choque com outras praticas contemporaneas,
como outras religides, outras filosofias ou outros costumes sociais, alguns costumes budicos,
propriamente japoneses, come¢am a ser menos praticados.

Um destes costumes se refere a pratica cotidiana dos rituais budistas de memoria aos
antepassados. Nas narrativas que fomos agraciados em poder analisar nesta pesquisa, alguns
descendentes deixam de realizar tais praticas didrias, principalmente as que devotam o zelo e
guarda do ihai e do butsudan, quando passam a professar outra fé ou religido que julgam
inconsistentes com a pratica tradicional japonesa. Outros, por sua vez, mesmo adotando outras
religides, ainda permanecem com tal costume, mesmo que de forma adaptada, ndo possuindo

mais o altar do butsudan, mas apenas o ihai. Sob outra forma, evidenciamos também os
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praticantes que permanecem, mesmo assumindo socialmente outra religido, com a pratica
doméstica do zelo do culto doméstico a memoria dos antepassados.

Nas incursdes pelo campo, foi possivel constatar em mais de uma oportunidade a
referéncia, principalmente de lojas de presentes japoneses, a diminuig¢ao constante da aquisi¢ao
de ihai e butsudan pelas familias da comunidade japonesa local. Em duas das lojas visitadas, o
proprietario relatou que alguns anos atras, cerca de 5 a 10 anos, tinha disponivel para venda em
seu estabelecimento tanto as placas do ikai quanto os altares do butsudan. Um deles observa
que hoje ndo compensa trabalhar com estas mercadorias, pois fica muito tempo no estoque, nao
sendo compensador manté-los.

Os ihais geralmente sdo encomendados de Sdo Paulo, geralmente pelo proprio templo
que faz a inscrigdo em kanji dos dados do falecido e entrega diretamente a familia. Uma das
lojas de presentes japoneses comenta que existia ha cerca de 10 anos uma fabrica que produzia
butsudans. Mas, segundo esse comerciante, a empresa que os fabricava fechou por falta de
clientes, pelo baixo indice de procura por parte dos consumidores, que pouco a pouco vao
perdendo tal costumes. Também, como no caso do ikai, as familias costumam comprar de Sdo

Paulo, ou pela internet. Em alguns casos, quando vao para o Japao costumam trazer o Butsudan.

5.3.18. Novos negocios, oportunidades e inovacdes no mercado da morte budista

Quanto consideramos que as tramas da Industria da Morte permitem infinitas
possibilidade de arranjos, desde negoécios a servicos, passando pelas organizacdes
declaradamente com fins lucrativos bem como outras sem finalidade de gerar lucro, observamos
que limitar tais possibilidades parece praticamente impossivel. Neste sentido, quando
admitimos que a tecnologia permite que se criem espagos alternativos, no universo on-l/ine, aos
praticantes dos rituais budistas de morte também sdo infinitas as possibilidades de produtos e
servigos disponibilizados para seu consumo. Assim, ndo mais restringem-se aos limites
geograficos da municipalidade de Maringa as opgdes de compra destes sujeitos.

Faco uma pesquisa em bases secundarias para saber sobre produtos e servigos
inovadores no universo das praticas budistas dos rituais de morte. Descubro alguns interessantes
achados. Por exemplo, a compra de Butsudans e ihais pode ser facilmente realizada em sites
especializados, um novo canal de distribuicdo. No Mercado Livre, por exemplo, tanto podem

ser encontrados Butsudans usados, na faixa de R$ 2.000,00 a R$ 3.000,00, como novos,
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oferecidos por fabricas, com valores entre R$ 400,00 ¢ R$ 5.000,00 (MERCADO LIVRE,
2018).

Sites especializados se constituem em lojas virtuais, oferecendo uma ampla gama de
produtos atrelados aos rituais budistas de morte. Sdo varias opgdes em oratorios, de pequenos
a grandes, sendo os mais simples com preco na faixa de R$ 500,00 e os mais requintados com
valor de venda de R$ 7.700,00. Os ihais, sem inscri¢do, sdo vendidos entre R$ 80,00 ¢ R$
130,00. A escrita em kanji dos ihais, por sua vez, também podem ser compradas pela internet,
sendo que costuma variar entre R$ 50,00 ¢ R$ 100,00. Sem detalhes, a venda de caixas para
cinzas, incensos, imagens, sinos dentre outros aparatos proprios da liturgia budista também
podem ser comprados via e-commerce (ORATORIOS CARVALHO, 2018).

A oferta de produtos e servicos ¢ vastissima. Para clientes com maior poder aquisitivo,
algumas opg¢des de Butsudans luxuosos podem custar até R$ 22.000,00. Para os que buscam
maior praticidade e conveniéncia na vida didria, a face hi-tfech dos produtos se apresenta na
forma de velas de led alimentados por pilhas (ORATORIO GIRASSOL, 2018). As opgdes para
os presentes entregues em forma de gratiddo as familias que se compadeceram com o momento
da perda do ente querido, nas celebracdes memoriais, embrulhadas no noshigami, extrapolam
o limite da tradicional toalha de banho ou rosto. Potes de alimentos, escorredores de arroz,
porcelanas sdo novas opcdes encontradas em lojas virtuais, com pregos que giram em torno de
RS 30,00 (BAZAR NIPPON, 2018).

A pratica observada pelas organizacdes inseridas nas tramas da morte budista nos
permite refletir que as possibilidades criadas com a tecnologia sdo diversas. Na mesma medida,
a resisténcia e continuagdo dos rituais budistas de morte se configura num desafio, que demanda
adaptacdo dos sujeitos e das organizagdes envolvidas. Se os casos brasileiros apresentados
representam a oportunidade de qualquer cliente em qualquer lugar do pais, como por exemplo
em Maringa, adquirir produtos ou servigos, o que mais chama atencdo € que estes negocios da
morte budista podem ser ainda mais explorados. Porém, interessante saber que no proprio Japao
algumas inovagdes, sobretudo no que se refere aos ritos e rituais, nas praticas dos monges ¢ dos
templos, parecem ser reinvengdes do jeito de celebrar a memoria dos antepassados.

Alguns exemplos ilustram bem essas formas inovadoras de celebrar tanto funerais como
a memoria dos antepassados. No Japao, uma empresa de tecnologia criou um robd de aluguel
programado para realizar cerimdnias funerais budistas, que roubou a cena na Life Ending
Industry Expo, uma feira internacional de tecnologia de funerais e cemitérios ocorrida em 2017

(SUMARES, 2017). O Pepper é um robo humanoide que entoa canticos, toca tambores, ¢
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realiza a cerimOnia em quatro seitas diferentes, conforme a necessidade do cliente, a um prego
mais atraente do que o cobrado pelos monges japoneses. Enquanto um monge recebe cerca de
R$ 7.000,00 numa celebragdo, o robd custa R$ 1.500,00 (PEGN, 2018). Sob a justificativa da
praticidade, uma empresa japonesa oferece um servico funerario de drive thru, geralmente
voltados aos idosos, onde a pessoa se despede dos seus entes queridos sem sairem do conforto
de seus veiculos (MASSAOQ, 2017).

O outro caso se refere ao servico de disponibilizacdo de monges divulgado na
Amazon.com. Uma agéncia de eventos, com sede em Toquio, oferece servicos de encomenda
de monges para oragdes, rituais e cerimdnias funebres. Sdo 400 monges cadastrados. Neste
servigo delivery de monges, em japonés obosan-bin, popularmente chamado de ‘uber do
Budismo’, as pessoas podem celebrar em casa seus ritos memoriais contratando sacerdotes
freelancers. Se contratados com certa antecedéncia - o que serviria apenas para os rituais
memorias, ndo para o funeral — o servigo custa cerca de R$ 600,00, podendo chegar até R$
5.000,00. No entanto, o valor médio do servi¢o custa R$ 1.150,00. O diferencial deste servi¢o
¢ se livrar do contato com o templo budista, o que torna o procedimento mais simples e rapido
(KIKUCHLI, 2018).

A busca pela praticidade e conveniéncia parece ser uma marca do japonés
contemporaneo. Neste sentido, a disponibilizacdo de produtos e servigcos que entregam
facilidade na celebragdo dos rituais de morte, funeral e memoriais, parece cativar os
consumidores. No entanto, o servigo de “aluguel de monges” tem recebido severas criticas da
Federagdo Budista do Japao, que questiona a atitude da empresa, quando considera que as
doagdes que os monges recebem ndo podem ser consideradas uma compensac¢ao por um servigo
prestado, bem como a celebracdo memorial ndo pode ser considerada um produto.

Segundo a empresa que presta o servico, a Minrebi, sua inten¢do quando langou o
servico foi atender as necessidades de pessoas com diferentes estilos de vida, que desejam
celebrar funerais e eventos memoriais conforme o rito budista, mas ndo estejam
necessariamente vinculadas a um templo budista (EXAME, 2018). Ou seja, em que pese 0s
conflitos éticos, a empresa se aproveitou da oportunidade gerada pelos eventos de morte, em
combinagdo com uma brecha deixada pelos templos e monges, ¢ disponibilizou um servigo
inovador. Para a Minrebi, enquanto eles ajudam manter a tradigdo, tornando-a acessivel a
milhdes de japoneses que abandonaram as praticas budistas, os templos estdo simplesmente

protegendo seus proprios interesses. Para a empresa, a transparéncia ¢ uma das virtudes do
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obosan-bin, ja que os valores sdo combinados preliminarmente, evitando a obscuridade dos

valores doados para os monges, bem como a exploracdo comercial dos templos (SOBLE, 2016).
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6. DAS REFLEXOES TEORICAS SOBRE A PESQUISA

Apresento na sequéncia do texto as principais contribui¢des teodricas desta Tese de
doutoramento. Ressalto que as consideragcdes aqui apresentadas ndo refletem, sob nenhuma
circunstancia, o esgotamento da problematica desta Tese. Pelo contrario, considerando a
incipiéncia da pesquisa sobre a morte em Estudos Organizacionais, estas consideragdes
representam a reflexdo sobre os achados da pesquisa, com vistas a propor uma agenda para
futuras pesquisas no universo da gestdo, dos negocios, das organizagdes. Os enfrentamentos
que surgirdo na arena académica se constituem nas cenas dos proximos capitulos dessa odisseia
dos estudos sobre a morte nos Estudos Organizacionais. Os pressupostos tedricos eleitos para
esta empreitada, em associagdo com a pesquisa de campo realizada, permitiram tragar algumas
consideracdes.

Tomo como referéncia para sustentar a discuss@o que ocorre neste item a Tese proposta
para este trabalho de doutoramento, que norteou a feitura deste trabalho. Desta forma, resgato

aqui na integra a Tese proposta:

“Considerando o processo de imigracdo e os decorrentes rituais culturais e religiosos transfigurados, os
atores sociais pertencentes a comunidade japonesa de Maringa e regido tiveram suas identidades
(re)construidas, o que impactou em suas praticas dos rituais budistas de morte. Desta forma, compulséria
ou convenientemente, ressignificaram sentidos e significados, adaptaram e reinventaram suas praticas dos
rituais de morte ao cotidiano, mantendo aspectos essenciais da cultura budista em harmonia com os
costumes locais de forma sincrética. Assim, penso que as praticas dos rituais budistas de morte realizados
pelos integrantes da colonia japonesa em Maringa, mais do que atividades religiosas sio, sobretudo, praticas
culturais e sociais, tendo implicacdes econdmicas nos negocios ligados a morte. Desta forma, a ideia de
identidade (re)construida tramita neste interim entre a preservacio de uma identidade construida ao longo
de milénios em confronto com uma identidade reconstruida, ou ainda do processo de identificacio por que
passam os sujeitos no cotidiano, sobretudo considerando a interpelacido dos sujeitos pela historia, a partir,
sobretudo, dos elementos econémicos e socioculturais”.

Com relagdo a pesquisa de campo, a proposta adotada neste trabalho buscou analisar o
fenomeno da morte para os membros da comunidade japonesa sob diversos angulos.
Considerando que o objeto desta pesquisa se constitui nas praticas dos rituais finebres dos
nikkeys, orientei minhas analises e conclusdes a partir destas praticas para a teoria. Para tanto,
os procedimentos metodoldgicos adotados foram diversos. Para conhecer mais sobre o universo
dos velorios e, em certa medida participar das cerimdnias budistas de morte, fiz observagdo em
9 velorios; com intengdo de conhecer sobre as praticas dos rituais de funeral, luto e memoria

destes sujeitos, membros da comunidade japonesa de Maringd, realizei entrevistas em
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profundidade com 5 nikkeys, para composicdo de 5 narrativas transcriadas; e por complemento,
a fim de entender as tramas que envolvem as organizacdes enredadas no contexto dos rituais
finebres de japoneses e descendentes de Maringa, captei dados de 18 organizagdes e/ou casos
inseridos neste cotidiano e dados secundarios complementares.

Minha escolha foi arranjar a discussdo em apenas um topico, com a finalidade de
concentrar esta etapa num momento inico, sem recorrer as excessivas subdivisoes, tipicamente
encontradas em trabalhos académicos, que buscam criar fronteiras ficticias e tornar estanque
essa analise. Com o intuito de tornar o trabalho organizado, tais praticas de pesquisa recortam
excessivamente os elementos que constituem o trabalho, dividindo-os em fronteiras
imagindrias, pela propria ciéncia ou pelo pesquisador construidas, que, de fato, na vida
cotidiana ndo existem, acabando por prejudicar uma analise mais fluida. Confesso que num
primeiro momento, a tentagdo por fragmentar a discussdo em topicos me captou. No entanto,
percebia com o decorrer da analise que as repetigdes e tautologias se acumulavam, ja que usava
as mesmas teorias a partir da pratica dos mesmos sujeitos para analisar coisas diferentes, mas
que se entrecruzavam na propria vivéncia cotidiana. Em boa parte dos casos, os sujeitos sdo os
mesmos, que em determinado momento sdo praticantes em outros so empresarios, noutros sao
lideres religiosos, que de certa forma sao enredados pelas teias da morte de nikkeys.

Isto posto, a estrutura que foi adotada para discussao dos dados se configura no seguinte
formato: introduzo a discussdo pelas praticas dos sujeitos, tanto particulares quanto coletivas,
dos rituais budistas de morte. Para este fim, tomo como referéncia, tanto as historias orais
tematicas captadas por meio das narrativas transcriadas destes sujeitos, bem como pela
observagdo dos funerais que tive a oportunidade de observar. Neste interim, discuto sobre as
praticas adaptadas destes sujeitos, que buscaram alternativas para tornar a vivéncia cotidiana
possivel em terras brasileiras. Na sequéncia, discuto sobre os conflitos vivenciados pelas
diversas geragoes de japoneses, desde o inicio do processo de imigracdo, a partir da discussdo
das barreiras sociais e culturais que passaram, que de certa forma o conduziram a busca de
formas criativas de subsistir no cotidiano, até as praticas e vivéncias contemporaneas, que
impactaram no processo de reconstru¢do de suas identidades. Por fim, ndo obrigatoriamente
nesta ordem, trago a tona a discussao sobre os negocios fomentados a partir do evento da morte

de nikkeys.
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6.1 PRATICAS, RITUAIS, IDENTIDADES E NEGOCIOS NO COTIDIANO DA
MORTE BUDISTA DE NIKKEYS EM MARINGA

No que se refere as praticas de rituais budistas de morte para os membros da comunidade
japonesa de Maringa, a divisdo que foi convenciada a partir dos estudos téoricos e contatos
preliminares com o campo, foi separar as celebracdes budistas fiinebres em rituais de funeral,
luto e memoria. Tal divisdo foi essencial ja que permitiu planejar as acdes adotadas para
pesquisa de campo. Assim, esta analise se tornou possivel gracas ao suporte obtido em bases
secundarias, que me permitiram compor uma primeira versao sobre os rituais budistas de morte.

Como segundo passo, a observagdo que realizei em nove velorios de japoneses e
descendentes na cidade de Maringa durante dois anos permitiu que pudesse vivenciar, a0 menos
em parte, a realidade ¢ o cotidiano das celebragdes de funerais de nikkeys, potencialmente com
elementos tipicos do Budismo. A composi¢ao desta analise se completa com as histérias orais
tematicas dos sujeitos envolvidos dos rituais budistas de morte, sobretudo para captar as praticas
domésticas dos rituais memoriais aos antepassados. Assim, a partir deste tripé se constitui a
possiblidade de analisar os rituais budistas de morte a partir dos significados compartilhados
pelos praticantes.

No entanto, acredito que antes de apresentar as impressdes que obtive neste contato com
o campo, especificamente das praticas dos rituais de morte exercida pelos nikkeys, a luz da
teoria, preciso abordar a saga do imigrante japonés em terras brasileiras. Vindos do oriente,
com uma cultura essencialmente distinta da brasileira, a experiéncia vivenciada pelos japoneses
e seus descendentes retrata uma historia que mistura sonhos, conflitos, superacdo e adaptagdo
de costumes. Neste processo de adaptacdo, com a necessidade de se integrar a cultura local, o
nikkey negocia tanto a sua cultura quanto a propria identidade, a fim de obter as vantagens
pertinentes ao contrato da conveniéncia.

Desde a chegada do primeiro navio japonés, o Kasato Maru, em 1908, trazendo
imigrantes japoneses para o Brasil, estes ndo queriam aqui ficar, pois tinham a intencao de fazer
riqueza e voltar para a terra do sol nascente. A pretensdo era fugir da crise no Japdo, ganhar
dinheiro no Brasil e regressar a terra natal. Alguns fugiram da guerra, outros vieram com a
promessa de explorar ouro. A partir da frustracdo do plano de retorno a terra do sol nascente,
chegaram ao Brasil e acabaram ficando. Ocuparam principalmente os estados de Sdo Paulo,
Parana e Mato Grosso do Sul. Foram trabalhar nas lavouras, organizaram-se em cooperativas

agricolas e abriram seus pequenos negocios.
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A imigragdo brasileira foi um processo de conflito e negociacdo da identidade, pois
embora planejassem voltar, permaneceram aqui e constituiram familia (LESSER, 2013). No
entanto, tal processo de adaptacdo dos imigrantes japoneses no Brasil ndo foi suave, sendo
carregado de conflitos (MORAIS, 2011), o que demandou uma negociagdo dos valores,
costumes e habitos. Quando se deparam com a realidade no Brasil os imigrantes japoneses
percebem que tudo ¢ diferente: da lingua, da tradi¢@o familiar, da casa, do chdo de tatame, do
banho de ofurd, dos preparos dos alimentos, de comer o feijao salgado e ndo doce como no
Japao (KODAMA, 2002).

Neste processo de inser¢do numa nova cultura, os imigrantes japoneses experimentaram
diferentes percepcdes quanto ao processo de adaptacdo. Mesmo que a partir do interesse duplo
dos paises, do Japao em amenizar a crise de desemprego e do Brasil em resolver seu problema
da falta de mao-de-obra, as experiéncias dos nikkeys foram particulares. Considerando a
conjuncao de fatores que conduziram ao processo de emigracao de japoneses ao Brasil, € natural
que houvessem casos daqueles sujeitos que se integraram a nova cultura, outros que queriam
voltar, bem como aqueles que sofreram com o processo de integracdo. As narrativas abaixo

expdem essa realidade:

Shimada: Os que voltam nao reconhecem o Japao. Meu sogro voltou, mas retornou
ao Brasil com disturbios psiquiatricos, pois ndo reconheceu o pais que deixou.

Ayumi: Minha bisavo ndo se adaptou, tinha saudade do Japdo, queria voltar. Meu
bisavo ficou feliz, se adaptou, ndo queria voltar. Por isso o casamento deles ndo ia
bem.

Em que pese o processo de integracdo dos imigrantes japoneses ao Brasil ter se
constituido num sucesso, ao menos quando consideramos que o Brasil € o pais, com excegdo
do Japdo, com maior nimero de japoneses fora do Japdo, muitos sujeitos sofreram com o
processo de adaptagdo. O caso da bisavd de Ayumi como argumenta, ilustra esse
descontentamento e a “auséncia de opcao” que sua bisavd vivenciou. A tristeza e saudade que
sentiam tais sujeitos, distantes de sua terra e de sua cultura, se refletia em suas proprias

identidades. A experiéncia que viveram retrata os conflitos identitarios destes:

Ayumi: Minha bisavo dizia: se for para o Japao ndo tenho minha familia. Se fico no
Brasil ndo tenho minha terra.

Essa dificuldade de adaptacdo ao Brasil e constante saudade da terra natal, que impacta

na identidade destes imigrantes japoneses, reflete o apego a uma identidade nacional que se
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constitui num dos principais pilares da cultura de uma nacdo (HALL, 2011), uma esséncia desta
identidade japonesa, vivenciada sobretudo pelos isseis. Nesse conflito, o apego a esta identidade
nacional se manifesta quando o imigrante japonés vive o dilema de escolher entre o retorno as
glorias do passado e os desafios do avango para o futuro (HALL, 2011). Talvez quando
consideramos o periodo historico em que tais sujeitos experimentaram essa realidade, inicio do
século XX, essa percepcdo possa se justificar.

Desta vivéncia conflituosa, podemos depreender que o processo de adaptacdo
vivenciado pelos imigrantes japoneses ndo foi linear, muito menos isento de conflitos. Se por
um lado existem aqueles que resistiram, mas mesmo assim se adaptaram ao Brasil, outros
também resistiram, subsistiram, conquistaram vitérias materiais, foram bem-sucedidos
economicamente, mas, pagaram o pre¢o de uma vida de conflitos identitarios, ou ainda, de
recalcamento de sentimentos, como por exemplo, a saudade da terra natal, que talvez pudesse
ser amenizado pelas praticas, mesmo que adaptadas, dos rituais budistas de morte.

Por exemplo, a cultura patriarcal se manifesta ao longo da construgdo da histéria de
algumas familias — como no caso apresentado por Ayumi — pois a adaptacdo se limita a seguir
a vontade do bisavo, sufocando a vontade da mulher, j4 que as vitorias econdmicas eram
obtidas. Assim, o proprio fato dos rituais budistas de morte haverem praticamente se extinguido
em algumas familias ¢ reflexo deste sufocamento de elementos da cultura japonesa, como forma
de esquecer tanto das praticas, quanto da terra do sol nascente. O fato, por exemplo, de ndo
fazer com que o Butsudan faga parte do cotidiano da familia, na exposicdo na sala, por exemplo,
pode representar esta intengdo de distanciar, afastar a pratica budista de memoria aos
antepassados das praticas didrias:

Ayumi: Na casa dos meus avés tinha um quartinho que eles mantinham um
“templinho” budista que eles colocam comida no dia de finados.

Mas o fato de os japoneses emigrarem ao Brasil partiu de uma escolha deliberada? O
que ocorreu foi uma conexdo de fatores que conspiraram para que japoneses viessem para o
Brasil. Se por um lado o Japao passava por sérias crises, sobretudo de emprego, o Brasil
demandava trabalhadores. O dilema enfrentado pelos japoneses que emigravam ao Brasil, partia
de uma escolha crucial. Oriundos do chamado “Japao velho”, o nome que se da ao pais na
primeira metade do século XX, de origem camponesa, tinham que fazer uma escolha: optar por
viver na miséria em sua terra natal ou sujeitar-se a possiveis conflitos culturais e sociais no

Brasil.
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Akemi: A vida de imigrante foi dura, passei por maus bocados até me adaptar ao
Brasil.

Shimada: A maior dificuldade que o imigrante japonés sofreu foi se expressar, pois
tinha problema com a lingua e nao sabia nada da cultura brasileira.

Se ndo bastassem as diferencas culturais, sociais e religiosas, muitos sofreram
perseguicdes, sendo tratados como problema nacional, sendo considerada impossivel sua
integracdo (MORALIS, 2011) a cultura local. No fim da Segunda Guerra Mundial, os japoneses
foram proibidos de se comunicar em japonés, de ensinar criangas na lingua materna, o que
impedia a transmissdo dos valores ¢ filosofia do Budismo, bem como impedidos de praticar
seus cultos religiosos, sobretudo os ritos finebres. Os registros historicos de sofrimento e
perseguicdo podem ser observados também nas praticas analisadas. Suas falas reproduzem tal

perspectiva:

Akemi: Sofri muito com a discriminag@o. No tempo da Segunda Guerra Mundial, ndo
podiamos falar em japonés, muito menos praticar o Budismo e os rituais de morte.
Faziamos tudo as escondidas, mas faziamos.

No entanto, os imigrantes japoneses ndo se entregaram a passividade. A expressdo
“faziamos tudo as escondidas, mas faziamos”, expressa por Akemi, revela a agdo microbiana
dos nikkeys. Ao perceber, provavelmente intuitivamente, a auséncia do proprio e do espago
(CERTEAU, 2002), o imigrante japonés, sujeito ordinario por exceléncia, burla as diretrizes da
estrutura pensada pelos sujeitos de querer e poder. Neste aspecto, o sentido instintivo de
sobreviver ndo se limita ao viver fisiologicamente. O ato transgressor de incorporar em suas
rotinas as praticas culturais e sociais, mesmo que clandestinamente, revela a asticia de um
sujeito que, mesmo com todas as condi¢des adversas, inventa possibilidades neste cenario
desfavoravel, de perseguicdo, violéncia e conflito.

Ouso dizer que este cenario adverso ¢ fator de motivacdo a acdo bricolada do nikkey,
que faz novos usos dos artefatos que tem a sua disposi¢do, num espago que nao é seu. Tais
taticas (CERTEAU, 2002) que adota, traz consigo um codigo ancestral de resiliéncia, de
resisténcia, de sobrevivéncia. A pratica dos rituais budistas de morte revelam essa pratica
resistente as estruturas de dominacdo e poder. Tal atitude dos imigrantes japoneses € seus
descendentes, de manter os rituais de morte mesmo sob condi¢des adversas e perseguicao,
respalda-se na perspectiva apresentada por Gennep (1978), que acredita que os rituais de

passagem sao cruciais para revitalizacdo do grupo ou da cultura.
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Como argumenta Certeau (2002), neste jogo do cotidiano os atores sociais jogam com
forcas diferentes, possuindo armas diferentes, conforme a posse dos recursos. O imigrante
japonés encontra esse cenario de conflito no Brasil. Neste sentido, esse jogo ocorre num campo
de conflitos, de tensdo de violéncia, onde 0 homem ordinario, na engenhosidade do fraco, busca
alternativas para tirar proveito do forte (CERTEAU, 2002). Se por um lado, o sujeito de querer
e poder possui o expediente da estratégia, a partir do uso da forca, do poder, das vantagens
capitalizadas, do acimulo, da posse, do lugar proprio, do controle, o imigrante japonés,
enquanto homem ordinario se apropria da pratica astuciosa da tatica, de forma gazeteira, habil,
oportunista e conveniente, se aproveitando das fissuras captadas nas fendas da sociedade. Se,
para os sujeitos de querer e poder estes “fantasmas da sociedade” sdo considerados desviantes
que degradam e vulgarizam a cultura, a partir da perspectiva certeuniana, as acoes taticas do
homem ordindrio representam uma revanche da classe dos fracos em relagdo ao poder
dominador da producao.

Esse processo de perseguicdo incluia violentas blitz as comunidades onde residiam os
japoneses, com uso da for¢a policial, a fim de averiguar se estes estavam disseminando a cultura
japonesa, por meio da educagdo, do ensino da lingua japonesa, da pratica de rituais da cultura
japonesa, bem como pela pratica de rituais budistas. Nestes guetos, de forma clandestina e
mesmo sujeito as investidas da forca policial, a transmissdo de valores budistas era realizada
por meio da educacdo (MORALIS, 2011). Neste contexto, um dos principais desafios dos
imigrantes japoneses foi resistir, com as armas que dispunham, as taticas e bricolagens
(CERTEAU, 2002) para manter um dos principais pilares da cultura japonesa, a pratica dos
rituais budistas de morte, mesmo que de forma sorrateira, por vezes adaptada. As praticas

cotidianas foram adaptadas neste contexto que se apresenta, por meio de bricolagens:

Shimada: Os japoneses tém um “jogo de cintura” para se adaptar as diversidades e
superar os conflitos.

Para gozar dos beneficios da vida social e coletiva, na nova terra, muitos imigrantes
japoneses buscarem se integrar a nova condi¢do de vida. O sofrimento do preconceito e da
perseguicdo seria agravado na medida em que a resisténcia explicita dos nikkeys se
manifestasse. No entanto, estes ndo sucumbiram de forma passiva, pelo contrario.
Sorrateiramente, praticas microscopicas de acdo destes sujeitos ordinarios, no espaco do outro
(CERTEAU, 2002), também eram incorporadas no cotidiano, a fim de resistir e subsistir pelo

uso de taticas. Mesmo reconhecendo as diferencas culturais e sociais, para estabelecer o
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contrato social, por meio da conveniéncia (CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998), aceitaram
0 jogo do cotidiano a fim de se estabelecerem.

Shimada: Mesmo sendo muito coisa diferente, a gente tem que saber conviver, ndo
pode entrar em atrito. Assim, fui me acostumando com a cultura brasileira.

Distantes da terra natal, expostos a uma rotina social e cultural essencialmente distintas
daquelas que estavam acostumados no Japdao, com comidas, habitos, idioma e costumes
diferentes, sofrendo todo sortilégio de discriminagdes, perseguigcdes e conflitos possiveis,
proibidos de educarem seus filhos, se comunicarem em japonés, impedidos também de
frequentarem templos budistas e praticarem seus rituais domésticos memorial aos antepassados,
mesmo sujeito a conflitos identitarios, os imigrantes japoneses e seus descendentes foram
obrigados a redefinir suas identidades a fim de lograr €xito na convivéncia cotidiana no Brasil.
Tal perspectiva tem respaldo na concepgdo apresentada por Morais (2011).

Na visdo de Kodama (2000), quando observa-se o processo de imigragao dos japoneses
no Brasil, destaca-se a importancia dos fatores de ordem cultural, principalmente os que se
relacionam com a questdo da identidade japonesa, num interim entre a preservacdo da mesma
e o abrasileiramento destes imigrantes. Para os brasileiros, o que marca a presenca dos
imigrantes japoneses no Brasil desde sua chegada s@o suas peculiares caracteristicas culturais e
tracos fisicos, principalmente pela comparagcdo com os imigrantes europeus. Neste sentido, a
constitui¢do da identidade do imigrante japoné€s ocorreu de forma relacional (WOODWARD,
2000), pela comparacdo e posicao relacional com o outro, bem como a partir da concepcao do
outro. Isto explica em parte a discriminagdo e o preconceito sofrido por estes.

A historia de preconceito, violéncia e perseguicdo vivenciada pelos imigrantes
japoneses e por seus descendentes, sobretudo no periodo proximo a Segunda Guerra Mundial,
reflete a forma com que o mundo tratou — a ainda trata — os imigrantes. Nao se distanciam os
recentes fatos dos complexos processo de imigra¢do pelo mundo com os casos sofridos pelos
japoneses e sua descendéncia. Ao ndo observar o outro, tratando-o como homem invisivel
(CERTEAU, 2002) ou ainda discriminando-o do convivio social, concebo o diferente como
sujeito inferior, numa espécie de escala que hierarquiza as pessoas, em valores compartilhados
por determinada sociedade. Se nos pautarmos na loégica proposta por Levinas (1997), a auséncia
da alteridade ¢ o principio do processo discriminatorio, sendo que a alteridade exige de mim
um olhar compassivo, respeitoso, sem discriminagdo para com os diferentes. Esse humanismo

do outro homem (LEVINAS, 1997), exige de mim que nio seja indiferente a diferenga do outro.
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As formas de discriminacdo contra o imigrante japonés ocorreram sob as mais diversas
formas, sendo que possivelmente tal fendmeno reflita ainda hoje em seus descendentes no
convivio cotidiano. Se formos analisar tal questdo a partir da identidade, neste caso algo
vinculado a identidade nacional, quando buscamos como referéncia para analise a comparagao
por fatores relacionais (WOODWARD, 2000), ou seja, defino a identidade a partir da
comparacdo de sujeitos de aparéncias diferentes e, apenas a partir do esteredtipo defino uma
identidade, corro sério risco de agir de forma preconceituosa, porque acredito que exista uma
referéncia, exista um padrdo. Acredito que os imigrantes japoneses sofreram, velada ou
escancaradamente, e talvez ainda sofram tais preconceitos, mesmo que de forma sutil. Assim,
acredito que a busca da definicdo de uma identidade, mesmo a partir da perspectiva nao-
essencialista, sobretudo quando me sustento no aspecto relacional, ¢ inadequada para definir o
nikkey. A visdo de que a identidade de um sujeito é Uinica e singular, que se sustenta no conceito
de identificacdo proposto por Serres (2000), parece ser mais adequada para compreender a
constitui¢cdo da identidade do nikkey. O relato abaixo, demonstra o quando a discriminagao foi

danosa ao imigrante japonés e seus descendentes:

Akemi: Sofremos persegui¢do por causa da lingua e da religido. A discriminagdo
acontece instantaneamente pois estd na cara que nao somos brasileiros.

Shimada: Quanto meu avo ia ao mercado comprar carne nao sabia como pedir. Fazia
mimica, imitando um boi. Os brasileiros tiravam sarro dele. Mas, sobrevivemos.

A discriminacdo manifestada pela exposicdo a que os imigrantes japoneses foram
expostos se explica, justamente por essa identidade nipdnica ter se construido na experiéncia
brasileira a partir dos fatores relacionais (HALL, 2011; WOODWARD, 2000). A discriminacao
manifesta para com os imigrantes japoneses se sustenta a partir da comparagdo, ja que o
esteredtipo japonés foge do convencional. Nao apenas as caracteristicas fenotipicas, mas o
pacote cultural e social que traz consigo, por meio de seus habitos, causa estranheza ao
brasileiro comum. Como existe dificuldade em se expressar em portugués, bem como pelo uso
dos meios simbolicos, expressos por sua manifestacao cultural e social, sobretudo o issei sofre
quando se depara com as relagdes cotidianas. Como argumenta Woodward (2000), a identidade
quando construida de forma relacional, se adquire por meio da linguagem e dos meios
simbolicos.

Quando consideramos essa gama de preconceitos e perseguicoes sofridas pelo imigrante
japonés, acreditamos que a identidade do nikkey se construiu na sociedade e de forma relacional,

a partir de sua face danosa (WOODWAD, 2000), portanto construida historicamente, sendo a
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todo momento desestabilizada pelos confrontos cotidianos (HALL, 2011). Da discriminagdo
pelos tracos fisicos as sofridas por meio da dificuldade em se expressar, o nikkey se constroi
como sujeito. Como define Souza (2014), quando a partir do aspecto relacional compreendemos
que existe diferenca entre A e B, simplesmente pela comparagdo, admitimos que existe um
nicleo, que cria hierarquias, define esteredtipos, gera preconceito e exclusdo, sendo tal
perspectiva refutada pela ontologia da p6és-modernidade bem como pela epistemologia do pos-
estruturalismo. A concepgdo desta esséncia se esvai no pos-estruturalismo, pois tanto A como
B sdo individuos descentrados e antagdnicos, e a partir destas incompletudes, os individuos se
constituem enquanto sujeitos, perpassados por for¢as e fluxos que derivam dos processos de
reconhecimento e identificagéo.

Assim, ao observar a vida cotidiana e a pratica dos sujeitos envolvidos nesta pesquisa,
ouso dizer que o mero hibridismo identitario nipo-brasileiro (LESSER, 2013) ndo ¢ suficiente
para contemplar todas as possibilidades identitarias destes sujeitos. Isto nos leva a crer que a
identificacdo (SERRES, 2000) supera a ideia de identidade vinculada a uma denominag2o nipo-
brasileira. Prevalece a identificacdo com a filosofia budista ou com os costumes culturais
tradicionais do Japdo em detrimento da fixagdo a determinada identidade, nem religiosa, nem
de nacdo. O sincretismo observado nos rituais observados confirma tal perspectiva, desde a
presenga de padres e monges nos mesmos velorios, bem como a participacdo de didconos da
igreja catdlica nikkeys, nas atividades no templo budista, mas sobretudo nas praticas
ressignificadas, bricolagens que emergem das demandas do cotidiano e ndo restringem tais
individuos a determinada identidade que de certa forma o torne homogéneo.

A solu¢@o que muitos imigrantes japoneses encontraram para obter €xito no processo de
adaptacdo a cultura brasileira, ou a0 menos mitigar os maleficios do preconceito sofrido, foi
aceitar a nova condi¢do que a vida lhes oferecia. Contudo, o fato de aceitar a inser¢do na nova
sociedade nao configura que o imigrante japonés se entrega passivamente as vontades dos
sujeitos de querer e poder. Se alguns preferiam o conflito, enquanto outros lamentavam a
saudade do Japdo, a maioria optou por uma vida harmoniosa na nova terra. Como tinham que
trabalhar, estudar os filhos e constituir minimamente uma vida social no Brasil, preferiram uma

maneira conveniente de viver cotidianamente:

Shimada: Meus pais ndo forgavam os filhos a seguir o Budismo, nem ficavam com
recordagdes do Japdo. Aceitaram os costumes brasileiros e se adaptaram a nova terra.
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A opressao que sofreu o imigrante japonés no Brasil, sendo proibido de manifestar-se
social e culturalmente, por meio de sua lingua, de suas crencas, de sua identidade, se observa
nas historias de perseguicdo que ocorreram a época. Restritos a guetos, quando possivel
mantinham o convivio apenas com os proprios japoneses, evitando o confronto da vida em
sociedade. No entanto, como necessitavam viver socialmente, por exemplo para trabalhar e
estudar, muitos foram obrigados a ter contato com outros grupos sociais, que ndo o dos
membros da comunidade japonesa. Nesse choque, a perseguicdo em algumas ocasides se
consumou na privagdo da liberdade. As narrativas abaixo ilustram tais perspectivas:

Sayuri: Para evitar preconceito, por via das davidas, meus avés tinham amizade
apenas com japoneses.

Shimada: Como o Brasil precisava da mao-de-obra deles, os imigrantes japoneses
foram aceitos.

Akemi: Meu pai era engenheiro da Cia. Melhoramentos Norte do Parana, mas mesmo
assim foi perseguido e preso. Precisavam dele, por isso era aceito. E aqueles que ndo
tinham uma boa profissdo, os que ndo precisavam ser aceitos?

No entanto, tanto no caso da obrigacdo de tornar-se catolico para frequentar a escola ou
para manter o emprego, se revelam as praticas astuciosas da tatica, conforme prevé Certeau
(2002). Mesmo que socialmente frequentando a Igreja Catdlica, ndo participando das agdes dos
Templos Budistas da cidade, nos rituais domésticos de culto memorial aos antepassados, em
casa as familias realizavam suas praticas ancestrais de origem budista, infringindo a logica
dominante imposta pelos sujeitos de querer e poder, gragas as suas agoes taticas.

Da mesma forma, a partir da proposta conceitual de conveniéncia (CERTEAU, GIARD
e MAYOL, 1998), para manutencdo de um contrato social, que garanta a convivéncia
harmoniosa em sociedade, os japoneses ¢ descendentes buscam zelar pelas boas relagdes. A fim
de lograr éxito deste relacionamento, tais praticas astuciosas confundem os sujeitos de querer e
poder, ja que tais sujeitos se mantém praticando domesticamente sua religido de origem, a fim
de manuten¢do de costumes ancestrais, sem com isso perder os beneficios da boa convivéncia
coletiva.

O fato € que todo esse contexto vivenciado pelos imigrantes japoneses refletiu em suas
identidades, na sua constituicdo enquanto sujeitos. Nesse processo, buscando adaptagdo ao
novo pais, os japoneses tendem a ajustar certos costumes, suprimir praticas, tais como a religido,
quando ndo, abandonar outras. Em troca, incorporam em seu cotidiano novas praticas da cultura

brasileira. Porém, em que pese a possibilidade de uma identidade hibrida (MORALIS, 2011),
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acredito que tal processo de negociacdo e conflito ndo foi suave, isento de conflitos, pois, ao

negociar esse pacote cultural esse imigrante negocia sua propria identidade nacional.

Sayuri: Meus avos chegaram na década de 1920 ao Brasil. Eram budistas praticantes
até 12 anos atras, quando decidiram “tornar-se” luteranos.

Akemi: Era budista, gostava do jeito que era. Era normal para os japoneses. Mas, por
pressdo social, para poder estudar, tive que me batizar na Igreja Catdlica.

Shimada: Meus pais nasceram em bergo budista. Ndo tinham como praticar o
Budismo, pois aqui ndo tinha templo budista.

Esse preconceito observado na analise mais ampla da sociedade, também pdde ser
observado quando estes nikkeys buscaram se integrar a outras religides que ndo o Budismo.
Como acabaram por aqui permanecendo, optaram por adotar, mesmo que socialmente, outras
praticas religiosas, diferentes do Budismo. Tornaram-se geralmente catolicos ou protestantes.
No entanto, ao buscar esse processo de adaptacdo a nova cultura que se apresentava, com
intencdo de conviver harmoniosamente em sociedade, adotaram a pratica da conveniéncia

(CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998).

Sayuri: Somos os unicos “japoneses” da comunidade luterana. Sofremos preconceito,
fomos vitimas de comentarios maldosos, fomos excluidos dos circulos sociais.

Mesmo sofrendo a discriminagao a partir do aspecto relacional (WOODWARD, 2000),
pois sdo os sujeitos com esteredtipos diferentes da comunidade luterana, a resisténcia dos
nikkeys se manifesta de forma astuciosa. Porém, sujeitos a coletividade, que se refere a este
espaco onde o sujeito se ajusta, concedendo uma parte de si ao outro (CERTEAU, GIARD ¢
MAYOL, 2002), o nikkey aceita as regras do contrato tacito da conveniéncia para receber os
beneficios simbolicos desta relacdo. No entanto, tal aceitagdo ndo significa subserviéncia nem
passividade. Ao socialmente praticar o luteranismo e ainda manter as celebragdes funerais e os
rituais memoriais aos antepassados, os nikkeys praticam bricolagens, adaptam praticas, adotam
taticas (CERTEAU, 2002), a¢des astuciosas que burlam as estratégias dos definidores da
estratégia e donos do proprio e confundem os sujeitos de querer e poder.

De forma geral, o imigrante japonés, mesmo que quisesse manter-se fixo a uma
identidade, mesmo que a essencialista (HALL, 2011; REIS, 2006), ndo consegue, pois, suas
convicgdes, bem como a seguranga de fazer parte de um povo japonés, da nagao do Imperador,
a partir da perspectiva certeuniana (2002) do proprio, ficam esfaceladas com a perda da
continuidade e da convic¢do de uma reflexdo completa sobre si enquanto sujeito. Junto com

suas convicgoes, pelo processo de negociagdo que se faz necessario, também se esvai sua

204



propria identidade nacional. No entanto, mesmo que negociando sua identidade e ndo possuindo
o proprio (CERTEAU, 2002), ndo o faz de forma passiva, ja que a artimanha que busca para
manter viva suas praticas culturais e sociais se respalda na forma astuciosa da tatica e da
bricolagem (CERTEAU, 2002) e na conveniéncia (CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998)
como forma de contrato tacito social.

Porém, o fato de ndo haver uma perseguicdo formal e declarada, gracas a mitigagdo dos
impactos da tensdo social antes mais incisiva ¢ declarada por parte dos sujeitos de querer ¢
poder, com a privacdo de liberdades, por exemplo, ndo significou que outras formas de conflitos
fossem completamente extinguidas. Sutis, outras formas de controle social e exercicio do poder,
mesmo que veladas, passaram a ser exercidas na vida do japonés e de seus descendentes. Agora,
o nikkey, apesar de carregar nos tragos fisicos a aparéncia do “japonés”, vive integrado a
sociedade, produz, gera emprego e renda, ¢ disciplinado, ¢ brasileiro. Porém, para a sua
adaptacdo em sociedade, precisou buscar subterfligios para conseguir se sobressair.

Ap0s as décadas de 1960 e 1970, tal tensdo entre japoneses e brasileiros foi mitigada.
Aqueles que decidiram vir e ficar, trouxeram suas familias e viveram em espécies de colonias
japonesas, onde buscaram recriar os costumes japoneses aqui no Brasil. A criagdo de
associagoes, clubes recreativos e culturais, templos budistas, parques japoneses, dentre outros,
buscou suprir essa necessidade, da saudade dos familiares e a impossibilidade de voltar a terra
natal. Tal fato pode ser evidenciado em Maringé, onde a constitui¢do da propria cidade tem em
seus pilares a participacdo de japoneses pioneiros. Nestes espacos recriados, buscaram também
reproduzir as praticas e costumes sociais e culturais tradicionalmente arraigados a cultura

milenar niponica.

Monge E.: Até os sete anos de idade, vivendo numa colonia japonesa, ndo falava
portugués, apenas japoneés.

O caso relatado retrata a necessidade que os japoneses tiveram de recriar espagos
alternativos para que suas praticas tradicionais fossem preservadas. Ao considerarmos que o
espaco ¢ o lugar praticado (CERTEAU, 2002), a fim de manter os costumes ancestrais
japoneses, que tem em seus elementos ritualisticos do Budismo e seus rituais finebres
importante contribui¢do, bem como a propria identidade japonesa, os nikkeys tiveram que
reinventar espacos alternativos para que suas praticas ndo se extinguissem. Na auséncia do
templo, ou a fim de evitar inconvenientes na sociedade, a casa se torna o local por exceléncia
da pratica dos cultos memoriais aos antepassados. Essas praticas culturais desafiaram o tempo

e alcangaram a geragdo contemporanea.
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No entanto, este processo abrupto de insercdo em uma nova cultura, em que pese as
artimanhas cotidianas empregadas pelos nikkeys para adaptaram-se e sobreviverem neste novo
pais, ndo ocorreu sem deixar marcas nos sujeitos. O fato de viverem em comunidades isoladas
socialmente do mundo externo, falando em japonés, se alimentando dos pratos tipicos, adotando
as praticas sociais e culturais nipdnicas, praticando a religido e costumes budistas, com a
finalidade de preservar a cultura niponica e proteger seus descendentes, mesmo que necessarios
para manter a cultura viva, geraram impactos na identidade destes sujeitos. Ao depararem-se
com o mundo real, por meio da convivéncia na sociedade, fora da comunidade japonesa, os
descendentes dos isseis, sobretudo os nisseis, sofrem severos problemas neste contato com o

cotidiano.

Monge E.: Quando fui para a escola, tive severas dificuldades com a lingua portuguesa
e os costumes brasileiros.

O choque do contato com a cultura brasileira se explica pela propria forma de
constituicdo da identidade do nikkey. Como esta ¢ definida a partir do aspecto relacional, por
meio do confronto com o cotidiano, quando estes japoneses sdo expostos a lingua e meios
simbolicos (WOODWARD, 2000) distintos da cultura japonesa, sofrem este impacto. Se os
isseis sofreram drasticamente esses reflexos da identidade preconceituosamente formada a
partir da comparacao, ainda mantinham uma conexao com o Japao que 14 deixaram, mesmo que
de forma utépica. J& para os nisseis, criados como japoneses em espacos isolados, mesmo sendo
brasileiros e expostos ao enfrentamento dos embates proprios do cotidiano, tal processo
conflituoso refletiu em suas proprias identidades.

O processo de emigrar para o Brasil e aqui fixar morada gerou conflitos identitarios,
sobretudo aos membros da segunda geracdo. Enquanto os isseis, os nascidos no Japdo, sentiam-
se de fato japoneses que viviam em um outro pais, seus filhos, os nisseis, filhos de japoneses
nascidos no Brasil, ndo conseguiam definir-se enquanto sujeitos no mundo. Sofreram

severamente com este processo de adaptagdo. Isto fica evidenciado nas narrativas:

Monge E.: Os nisseis sdo aquilo que chamo de uma geragao esquizofrénica. Eles
possuem sérios conflitos de identidade. Seus pais querem que eles sejam japoneses,
mas eles ndo se consideram japoneses, pois nasceram e foram criados no Brasil, sdo
brasileiros.

Shimada: Nos, os nisseis, fomos os que mais sofremos, pois nossos pais queriam que
vivéssemos como japoneses.
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Tal situac@o vivenciada pelos nisseis, reflete uma crise de identidade, tipica no final do
século XX (HALL, 2011; WOODWARD, 2000), ja que ndo conseguiam se definir nem como
japoneses, nem como brasileiros. Tal fenomeno foi sentido particularmente pelos nisseis, filhos
de imigrantes japoneses, que ao verem ruir os pilares que sustentavam a seguranga de uma
pretensa identidade nacional, sustentada em aspectos culturais, percebem-se descentrados,
fragmentados, sem esséncia, deslocados. O fato de ndo possuir mais uma identidade
consolidada, a partir desta fragmentacao observada, conduziu o nissei a ndo possuir apenas uma
identidade, mas varias identidades, assumidas em distintos momentos da vida cotidiana,
algumas vezes contraditorias e conflituosas (HALL, 2011).

A considerar o periodo historico que viviam, talvez até que intuitivamente, os nisseis
precisaram langar mao deste subterfugio astucioso para obter beneficios da vida coletiva, bem
como para tornar possivel sua sobrevivéncia no Brasil. Esse ato de assumir varias identidades
em momentos especificos da vida cotidiana ocorre por meio do expediente da tatica
(CERTEAU, 2002), que se configurou numa condi¢cdo sine qua non para sobrevivéncia,
adaptacdo e pela manutengdo das praticas tradicionais japonesas. A resisténcia manifestada pela
manutengdo, mesmo que sorrateira, das praticas dos rituais de morte, construiu uma destas
identidades, uma espécie de identidade budista, japonesa, aqui identificada como identidade
privada.

A outra identidade, que aqui chamo de publica, se constituiu a partir dos
relacionamentos sociais que os nisseis precisavam manter para tornar viavel e possivel sua vida
em sociedade. Como precisavam trabalhar, estudar os filhos, manifestar sua fé, ao menos para
buscar auferir os lucros da conveniéncia (CERTEAU, GIARD ¢ MAYOL, 1998), aceitam as
multiplas identidades. A pratica dos nisseis tem respaldo na proposicao tedrica de Certeau
(2002), pois, nesta arena em que os sujeitos jogam com forcas diferentes, por meio de agdes
taticas, os imigrantes japoneses usam de sua fraqueza para tirar proveito do forte, num espago
que ndo ¢ seu, se aproveitando oportuna e convenientemente das possibilidades, jogando com
os acontecimentos e subsistindo.

Por sua vez, os sanseis, membros da terceira geracdo de japoneses ndo sofreram os
mesmos conflitos identitarios que seus pais. Acredito que os conflitos que sofram sejam outros,
pois estes ja de definem como brasileiros, que de fato sdo. No entanto, olham no espelho e
observam tracos japoneses, sendo identificados pelos outros como “japoneses” ou “mestigos”
no convivio social, o que acredito para alguns causar constrangimento. Esse conflito de

possuirem um estere6tipo japonés e serem de fato brasileiros se reflete nas praticas dos sanseis,
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que nao guardam os costumes tradicionais, sobretudo os rituais funebres e memorias aos
antepassados:

Monge E.: Sou um nissei tardio. Passei pelos conflitos dos nisseis, mas convivi com
sanseis [...]. Os sanseis praticamente ndo guardam os costumes tradicionais.

No caso dos sanseis, a contradi¢do que vivem nao mais ¢ reflexo da cobranga dos pais,
que ndo obrigam a estes que sejam japoneses vivendo no Brasil, nem mesmo adotem as praticas
budistas e dos rituais funebres. Porém, mesmo que ndo compulsoriamente, a incorporacdo das
praticas budistas e dos rituais funebres diariamente na casa dos nikkeys torna a pratica comum,
mesmo que somente a partir do aspecto da reproducdo social de um costume cultural, gerando
uma contrapartida por parte do sansei, de responsabilidade sobre a manutencao dos costumes,
de respeito a memoria dos antepassados, de continuidade dos rituais finebres. Sob outro
aspecto, o conflito identitario que vive € reflexo da forma como sua identidade se construiu no
cotidiano, de forma relacional (WOODWARD, 2000) e por meio da comparagao.

Por sinal, o fato da identidade ser construida na sociedade e a partir das diferencas, se
constitui na base do preconceito vivenciado ndo apenas por sanseis. De fato, quando tomamos
como referéncia o preconceito e perseguicdo vivenciados, todos os nikkeys tiveram suas
identidades construidas ou reconstruidas a partir do processo relacional, a partir do confronto
diario na vida cotidiana, em menor ou maior grau de conflito. Quando consideramos que o
imigrante japonés ndo possui nem a linguagem nem os meios simboélicos adequados para viver
na sociedade brasileira, sua identidade é adquirida deste confronto, de forma relacional, sendo
definida e reproduzida a partir da diferenga, consequentemente pela exclusdo e pelo
preconceito. Neste sentido, a identidade se constroi a partir daquilo Woodward (2000) define
como face negativa da diferenga, originada na exclusdo, sendo social e culturalmente danosa.

Como defende Hall (2011) a ideia de um nucleo central de identidade perde sentido na
contemporaneidade, na medida em que as estruturas que lhe suportavam sdo dissipadas, o que
impacta por exemplo na ideia de identidade nacional. Contudo, com esse descentramento do
sujeito, estabelece-se uma crise de identidade na contemporaneidade (HALL, 2011;
WOODWARD, 2000). Por sua vez, quando consideramos a perspectiva de Woodward (2000),
na medida em que os sujeitos buscam afirmar suas identidades ou buscam resgatar identidades
perdidas, se agravam tais conflitos identitarios, sendo este o principio das crises e conflitos
étnicos e raciais, bem como a desgraga social e a segregacdo. Assim, Woodward (2000)
argumenta que a identidade ¢ construida tanto de forma simbolica como social, sendo concebida

como relacional, definida a partir da diferenca, consequentemente pela exclusdo. Ou seja, a
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identidade concebida de forma relacional ¢ a base de todo o preconceito, preconceito este
vivenciado pelo imigrante japonés.

Porém, a perspectiva de identidade ndo essencialista, quando concebida a partir da
diferenca e do aspecto relacional, perdem poder de explicagdo dos fatos e fendmenos
observados pelas praticas dos nikkeys, quando comparada ao poder de explicagdo do conceito
de identificacdo proposto por Serres (2000). A busca por compreender a identidade a partir da
comparagdo com o outro, por meio da perspectiva relacional, por si s6 ja se demonstra
conflitante, na medida em que se configura num mecanismo excludente de definicdo de
identidade. Ao me definir ou definirem-me enquanto identidade a partir da comparagdo com o
outro, estabelece-se um padrao pobre e preconceituoso de defini¢do de quem sou eu, na medida
que ndo dependo deste outro para me definir enquanto sujeito. Quando Serres (2002) critica o
conceito de identidade, ja que considera que identidade faz referéncia a uma esséncia que de
fato ndo existe, justamente se opde a este por considera-lo naturalmente excludente,
preconceituoso, a base de todo racismo.

Considerando a dinamica propria da identificacdo (SERRES, 2000), faz-se pertinente
considera-la a fim de fazer leituras mais adequadas dos sujeitos, sobretudo nos estudos sociais
e culturais, perpassando pelos Estudos Organizacionais. Por exemplo, ao definir o japonés e
seus descendentes como mesticos, amarelos, “japas”, no convivio cotidiano com estes, esta
pratica por si s6 ja € excludente, na medida que externamente procura-se definir o sujeito
enquanto identidade a partir da minha perspectiva. Desta forma, ao associar fatores extrinsecos,
como caracteristicas do fendtipo, tragos fisicos, cor, vestimentas, enfim, elementos externos,
com uma identidade especifica, geralmente a nacional, tal ato encerra em si a esséncia da
discriminacao.

Desta forma, a concepgdo da identidade nacional japonesa se configura num mito, dado
que a propria identidade nacional ndo ¢ homogénea, pois todas as nagdes modernas sdo hibridos
culturais (HALL, 2011), sendo que unificar os sujeitos a partir de uma identidade nacional,
mesmo que existam elementos culturais comuns, configura-se num erro, pois a identidade
nacional ndo aniquila as diferencas culturais. Esta mesma logica de definir identidade a partir
do conteudo da nacionalidade também se aplica as demais formas que buscam homogeneizar
identidades a partir de aspectos como religido, etnia, raca, estereotipos. A identidade, desta
forma, ndo € japonesa, nem nipo-brasileira, por que o fato de ser de origem japonesa, ser
“amarelo”, ser “mestico”, ser budista, ndo € suficientemente capaz de definir o sujeito enquanto

ser no mundo, enquanto identidade. A partir da perspectiva da identificagdo (SERRES, 2000),
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a identidade ¢ tnica e exclusiva do sujeito, ou seja, a partir das relagdes de pertencimento que
se constroi uma identidade.

Ora, acredito que os conflitos identitarios dos nikkeys, quando em algum momento
enfrentam determinada crise de auto defini¢do, em boa parte ndo emergem daquilo que de fato
surge do conceito que tém de si proprios, mas sim, da imagem e identidade externa, que os
outros tém sobre sua pessoa. Neste sentido, se consideramos a necessidade de aceitacdo em
uma sociedade, seriam transferidos para terceiros a responsabilidade para definir o que € o
sujeito. O problema crucial, no entanto, reside no fato de que, mesmo se nos sustentassemos no
principio da identidade ndo-essencialista, quando partimos da perspectiva de que a identidade
se constroi na historia, no cotidiano, a partir da diferenga e do aspecto relacional
(WOODWARD 2000; HALL, 2011), a propria construcao da identidade que congregue todos
os sujeitos que pertencem a um determinado grupo, por exemplo a identidade nipo-brasileira,
em si carrega uma forte tendéncia ao racismo, a discriminagdo, a exclusdo. A ideia de
reconstruir uma identidade, falha por querer buscar uma esséncia no sujeito, a partir de uma
identidade nacional, japonesa, que de fato ndo mais existe. Essa mesma ideia de esséncia pode
ser considerada quando se busca a concep¢do de uma identidade religiosa, como no caso a
budista.

A posicao de refutar a concepcao de identidade, mesmo que a ndo essencialista, parte
empiricamente da analise das historias dos japoneses e descendentes em terras brasileiras desta
pesquisa, bem como do suporte tedrico que Serres (2000) nos apresenta. Considerando que os
fatos mais importantes ocorrem nos desvios e ndo na regularidade, a perspectiva poOs-
estruturalista de Serres (2000) rompe com o conceito de identidade, na medida em que a
concepgdo de identidade faz referéncia a ideia do homem com uma determinada esséncia. Desta
forma, mesmo considerando que o japonés e seus descendentes em algum momento da vida, no
processo de integracdo a vida comunitaria no Brasil tiveram que adotar taticamente algumas
identidades, mesmo que contraditdrias, as adotaram apoiadas na forma bricolada de uma ago
tatica a fim de captar os beneficios da conveniéncia, nos moldes de Certeau, Giard ¢ Mayol
(1998).

Neste sentido, os nikkeys ndo possuem identidades, mas sim relagdes de pertencimento
que se ddo na intersec¢do de todos esses pertencimentos do sujeito, pois a identidade de um
sujeito ¢ unica, cada sujeito € tnico, conforme a proposta de Serres (2000). Assim, em relagdo
a identidade do mikkey ndo se pode limitar a definir um padrdo estabelecido por métricas

formais, ou ainda a partir da distribui¢do normal da estatistica, ja que, a partir da compreensio
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tedrica de Certeau (2002), a esta logica positivista escapa a poesia e o fraseado que emerge das
praticas do sujeito comum no cotidiano. Ao ndo apresentar regularidade, a vida destes sujeitos
ndo cumpre uma linearidade que possa permitir o tracejar de um perfil alinhado, homogéneo,
conciso. O mosaico de possibilidades de constru¢cdes de infinitas identidades, a partir das
praticas cotidianas de cada sujeito, bem como a partir das singulares intersecgoes de relagdes
de pertencimentos (SERRES, 2000) que moldam e definem a identidade singular de cada
sujeito, o faz unico. Portanto, limitar o nikkey a uma identidade parece empobrecer a rica
trajetoria de construcdo deste sujeito, bem como sua historia em terras brasileiras.

Desta forma, mesmo sendo considerados meros sujeitos assujeitados pelos sujeitos de
querer ¢ poder, por exemplo no que se refere as praticas dos ritos memorias aos antepassados,
os japoneses captam oportunidades de adotar praticas astuciosas, nos termos certeuanianos, ja
que se aproveitam das brechas deixadas pelos detentores da estratégia e agem astutamente. Ao
contrario do que se possa imaginar, de serem sujeitos passivos, entregues as vontades dos
sujeitos de querer e poder, o imigrante japonés lancou mao de taticas a fim de burlar a logica
dominante, fazendo uso daquilo que possuia, sua pratica. Isso se demonstrou em suas praticas
culturais e sociais bricoladas dos rituais budistas de morte, dado que, mesmo interditados pela
cultura local dominante, quando ndo pelos instrumentos de opressdo do proprio Estado, estes
sujeitos ndo se entregaram a passividade e ao poder destes detentores da estratégia, do proprio
e do poder.

E de maneira se deu isto? Por exemplo, burlaram as regras formais das religides,
participando socialmente de cultos religiosos nas igrejas cristas, por exemplo, mas mantendo o
culto doméstico aos antepassados, por meio das praticas diarias de memoria aos falecidos da
familia, por meio do Butsudan e do ihai. Desta forma, o imigrante japonés modificou com suas
praticas os significados propostos pelos criadores e definidores das estruturas. Para os japoneses
¢ descendentes, ndo existe dificuldade em conciliar duas religides ou crengas, ja que esse
sincretismo ¢ algo incorporado a cultura japonesa, de origem politeista, distinta da logica crista
que prega o monoteismo. Neste sentido, assumir mais um “deus” ndo seria conflitante aos olhos
dos japoneses. Assim, os nikkeys gozam dos beneficios sociais da conveniéncia, mas mantém
suas praticas, mesmo que secretas, de culto a memoria dos que se foram.

Mas qual a finalidade das celebragdes funerais para o nikkey? O funeral se encarrega da
celebracdo publica de despedida ao falecido, sendo que a participacdo costuma ser macica de
membros da comunidade japonesa, quanto maior o grau de distingdo e importancia social,

econdmica e politica do falecido. Nesta cerimdnia geralmente sdo realizados ritos tipicos do
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Budismo praticado pelos japoneses e descendentes. Nas celebragdes tradicionais todo o rito €
rezado em japonés e a simbologia presente € riquissima. As pessoas presentes acompanham os
ritos em livretos escritos em kawnji. Porém, ndo sdo raros os rituais onde ocorrem formas
sincréticas de celebracdo. Em alguns veldrios observados notamos a presenga de simbolos
cristdos e buditas: funerais celebrados por monges e padres, a presenga da caixa do koden, a
oferenda de frutas e incenso ao lado do caix@o, dividindo espaco com crucifixos e tercos
marianos. Tais evidéncias podem ser constatadas nas observagdes dos velorios 2, 4, 5.

Das observagdes que fiz in loco, as cerimdnias tanto ocorreram em templos budistas
como em capelas mortuarias. Nas celebragdes tradicionais, que ocorreram no templo, a
presenca de simbolos budistas e elementos cerimoniais ritualisticos do funeral budista parecem
ser mais perceptiveis [velorios 1, 6]. No entanto, mesmo ocorrendo no templo mais tradicional
da cidade nas duas cerimdnicas ocorreram adaptacdes dos rituais. No velorio 1, a adaptagdo
mais sensivel foi a ocorréncia da missa de sétimo dia no mesmo dia do velorio, sendo que a
alimentacdo servida aos convidados também nada tinha de elementos da cultura japonesa. Ja
no velorio 6, a adaptacdo percebida foi a introducdo de partes das liturgia em portugués na
celebracdo. Porém, no veldorio 7, que ocorreu numa capela mortudria, praticamente nada
perceptivel quando adaptagdo, com excegdo de ndo ocorrer no templo.

Dos veldrios, observo tanto situacdes de familias que lidam bem com o sincretismo
proprio das celebracdes de japoneses, neste intervalo entre Budismo e Cristianismo. A Unica
excegdo ocorre no velorio 2, onde a viiva demonstra receio de assumir publicamente suas
praticas domésticas dos rituais de memoria aos antepassados, bem como pelo apagamento de
alguns simbolos da celebracdo. A fim de ndo perder os beneficios simbodlicos da conveniéncia
(CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998), suprime no funeral simbolos budistas da celebragio
do falecido marido, ja que o padre e as colegas da Igreja Catdlica poderiam discrimina-la, por
suas praticas. Contudo, embora ndo assumindo escancarada e publicamente a pratica budista,
como no funeral, em casa, tatica e astuciosamente (CERTEAU, 2002), pratica os ritos
memoriais diariamente. Essa adaptagdo bricolada acomoda as situagdes aparentemente
conflitantes, por meio da identificacdo (SERRES, 2000) numa identidade tnica, que se revela
unica, no entrecruzamento de suas relacdes de pertencimento.

Constato, que existe uma divisao entre os templos do leste (Higashi) e do oeste (Nishi),
que retrata a divis@o social e econdmica do proprio Japao, aqui reproduzida na comunidade
japonesa local. Enquanto no templo Nishi, onde acompanho as celebragdes, frequenta a camada

mais abastada da cidade, como empresarios, profissionais liberais, enfim, sujeitos com maior
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poder aquisitivo, no templo Higashi frequenta a classe menos privilegiada economicamente.
Tal diferenga pode ser confirmada no valor dos servigos prestados pelo monge nas celebragdes
finebres, sendo que custam em média 1 salario minimo no templo Higashi e 2 salarios minimos
no templo Nishi [narrativa de Shimada].

Observo que em algumas celebragdes mais tradicionais permaneceram todos os
simbolos, enquanto em outras alguns sdo suprimidos. Por exemplo, o koden se mantém em
praticamente todas as celebragcdes. Mesmo quando ndo ocorrem no rito formal, depositados na
caixa preta ao lado do caixdo, ocorrem em outro momento. Esta manuten¢do do costumes se
explica porque a pratica do koden extrapola os limites do Budismo ou dos rituais de morte, ja
que é comum da pratica japonesa presentear as pessoas com dinheiro, bem como oferecé-los
em outras ocasides, como casamento, mudanca, nascimento dos filhos.

Uma pratica observada em rituais funerais budistas consiste na auséncia ou escassez de
choro. Ainda que consideremos que o sentido de morte ¢ diferente para cada sociedade, pois
cada cultura compartilha rituais e codigos comuns (ELIAS, 2001), se tomarmos como
referéncia a cultura que estamos inseridos, acredito que existe uma memoria discursiva
(PECHEUX, 2009; ORLANDI, 2012), sobre o que seja um veloério. A manifestacdo de luto
expressa pelos japoneses e descendentes ¢ distinta da caracteristica manifestagdo de funerais do
brasileiro comum, por exemplo. Talvez pela latinidade prépria da construgdo do povo
brasileiro, a expressdao de dor pelo luto seja mais efusiva, enquanto os japoneses, de alguma
forma buscam reter, ao menos publicamente, tais expressdes. As narrativas abaixo ilustram

essa maneira como os nikkeys tratam a morte:

Sayuri: Da morte ndo ficam lembrancgas, mas sim, das pessoas.

Akemi: Nos conseguimos controlar as emogdes! Acho muito estranho quando os
brasileiros desmaiam nos velorios.

Shimada: Ndo costumamos demonstrar tristeza. Tais sentimentos geralmente sdo
contidos.

O fato de ndo demonstrar publicamente a tristeza manifesta por expressdes de choro ou
ainda formas mais exageradas e latinas, como o desespero perante o evento da morte, pode ser
explicado sob dois aspectos. O primeiro, de ordem privada, pela logica budista e nipdnica, a
pratica memorial, sobretudo dos rituais domésticos de honra aos falecidos funciona como um
expediente social de integrar a pessoa que faleceu a rotina diaria da familia, mitigando os
impactos da saudade, o que de certa forma representa uma maneira bricolada e astuciosa de

negociar com a morte, pelo expediente da tatica (CERTEAU, 2002). O segundo, de ordem
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publica, no que se refere ao fato de suprimir o choro dos funerais, como resultado do processo
civilizador, que recalca a ideia de morte, bem como se alinha perspectiva do homo clausus
(ELIAS, 2001; MENEZES, 2004), que interdita sentimentos e emocdes, optando pela
formalidade, sob a justificativa de criar um sentido particular e proprio de manifestacdo de
emocdes e sentimentos. De forma complementar, esse sentido particular e proprio da
manifestacdo dos sentimentos numa celebracao funeral, a0 mesmo tempo em que consiste numa
reproducdo da identidade nacional japonesa (HALL, 2011), naquilo que se refere aos
comportamentos sociais aceitos pelo grupo, sob outro aspecto, também pode remeter a um
comportamento que se coaduna com o conceito de identificagdo (SERRES, 2000), onde a partir
de suas relagdes de pertencimento, cada sujeito constroi sua propria identidade.

Isto posto, me interessso por saber qual a percepcao dos entrevistados em relagéo a essas
cerimoOnias budistas de morte. Os funerais, as celebragoes budistas dos rituais de morte
costumam ser muito semelhantes, sem grandes diferenciagcdes de uma a outra. Tal conservagdo
das praticas ocorre principalmente nos templos tradicionais, onde existe pequeno espago para

adaptacdes, nem da lingua, ja que as celebragdes sdo realizadas em japonés.

Sayuri: As celebragdes sdo todas parecidas, se confunfem em minha memoria.

Monge E.: Se vocé foi em uma celebragdo de funeral budista vocé foi em todas.

No entanto, alguns templos budistas considerados “mais modernos” por alguns
entrevistados, buscam adaptar alguns costumes dos rituais de morte a fim de atrair mais
interessados na mensagem de Buda. O evento da morte, se configura assim numa oportunidade
de que essa mensagem do Budismo seja transmitida, sobretudo para os mais jovens. Um dos
templos de Maringa tem como seu lider um monge que busca se adaptar as novas demandas do
ambiente, buscando ajustar sua forma de conduzir o ritual, a fim de atrair novos praticantes do
Budismo, ou ainda, que as pessoas se interessem pela filosofia budista. A partir da perspectiva
dos praticantes, busco saber qual a mensagem que o monge busca transmitir nestas celebragdes

funebres:

Sayuri: O monge fala para os jovens, em portugués. Diz que a celebragdo ¢ mais para
mim do que para quem faleceu. Nao ¢ para ficar triste, mas para que fique feliz quando
relembre o que vivemos juntos.

Takeshi: Os monges mais antigos, geralmente japoneses, rezam em japonés. Os mais
jovens, geralmente brasileiros, rezam em portugués.
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A partir das narrativas dos sujeitos entrevistados, posso considerar que existe um modus
operandi peculiar das celebracdes budistas dos rituais funebres. A pratica, incorporada junto
aos nikkeys desde muito cedo por meio da familiaridade com este universo particular, permite
que estes reproduzam naturalmente tais costumes em suas agdes cotidianas. Tanto os rituais
especificos do funeral, como acender incenso, depositar o koden, recitar as sutras, bem como
as acgdes tipicas das celebragdes memoriais, como a oferta de uma alimentagdo tradicional aos
convidados e a entrega de uma lembranca como forma de agradecimento a presenga no funeral
sdo maneiras que estes japoneses e descendentes recriam para expressar essas praticas
ritualistiscas fnebres.

Em relagdo a celebragdo, além das sutras e do incenso, chama atencdo a pratica da
entrega de um envelope com dinheiro, o tradicional koden. Trata-se de um ato particular, onde
cada familia entrega um envelope com seu nome, uma mensagem, oferecendo um valor
especifico. Tradicionalmente, sua finalidade ¢ contribuir com a familia enlutada no momento
da perda de um ente querido. Mais do que isso, a auséncia do koden representa um desrespeito
a familia e a alma do falecido:

Sayuri: As pessoas sempre traziam um envelope com dinheiro, como forma de mostrar
que estava 14 para te ajudar neste momento dificil.

Shimada: Minha méae dizia que ir numa cerimdnia funebre sem o dinheiro do koden ¢é
melhor nem ir.

O valor ofertado serve pra ajudar nas despesas do funeral. O vinculo existente para com
o falecido e sua familia, como o grau de parentesco, familia ou atividade profissional, por
exemplo, definem uma regra social de quanto cada um deve ofertar. A classe social e economica
daquele que presta a condoléncia ¢ importante, porém ndo decisiva para definir quanto se oferta
no koden. No entanto, uma das narrativas demonstra existir um modo de fazer proprio do

cotidiano dos japoneses e descendentes, a partir das orientagdes dos templos:

Sayuri: Quanto maior o vinculo com a familia, maior o valor oferecido. Em veldrios
de pessoas proximas oferecemos R$ 100,00 a R$ 150,00. Quando ¢é distante, entre R$
50,00 ¢ R$ 100,00.

Shimada: Nos Fujinkais existe uma tabela com o valor adequado depositar no koden.

Ayumi: No velério do meu avd os envelopes somaram mais que R$ 10.000,00.

Cabe considerar que esse costume da entrega de dinheiro num envelope extrapola a

dimensao espiritual, filosifica ou religiosa do Budismo, bem como especificamente dos rituais
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finebres, ja que tal pratica estd permeada na cultura japonesa. Tanto como no funeral, em outras
ocasides como aniversarios, casamentos, tal pratica acontece. O que notamos, a partir da analise
dos funerais ¢ que algumas praticas se extinguem, enquanto outras permanecem. Dentre as
praticas que se mantém ao longo do tempo, a entrega do envelope com o dinheiro permanece.
Mas qual a razdo que faz com que tal pratica se mantenha? Além de ser funcional, revelando a
praticidade, o ato de entrega do koden revela o relacionamento dos japoneses e descendentes
com o dinheiro:

Shimada: Quando meu marido morreu o dinheiro do koden ajudou muito, pois fiquei
com dois filhos pra cuidar.

Ayumi: Meu relacionamento com meus avos sempre foi com dinheiro. No aniversario,
nunca ganhei presente, s6 dinheiro. Assim, a gente apredeu a ser dinheirista.

No entanto, a pratica funebre budista adotada pelos japoneses e seus descendentes ndo
se limita ao rito do funeral. Além deste, este processo se divide em mais duas etapas, os ritos
de luto ¢ os ritos memoriais. A missa budista de 49 dias de falecimento, considerada a mais
importante do calendario memorial budista, se configura num rito memorial que marca o fim
do periodo do luto, ja que neste espaco de tempo o falecido termina sua missdo aqui neste plano
terreno. Segundo outras percepgdes, o falecido nestas 7 semanas continua cuidando e
consolando seus entes queridos. Nas narrativas observadas, para os nikkeys o luto se configura
num estado de transi¢do entre o mundo dos vivos e dos mortos, uma espécie de zona mista,
como define Gennep (1978), um estado de margem aos sobreviventes.

As celebragdes memoriais também possuem além do carater cultural outro aspecto que
se observou neste processo de coleta de dados. Tais celebracdes de missas budistas podem
constituir-se de eventos com caracteristicas sociais. Tal perspectiva € apoiada na ideia de que
os convidados para estas celebracdes, geralmente restritas e reservadas a familia, amigos e
membros da comunidade nikkey, mesmo de diferentes concepgdes religiosas, tratam a
celebracdo ndo apenas em seu carater religioso, mas sim social, de respeito a familia do falecido,
a sua memoria, & comunidade nipdnica, bem como cultural, de respeito a tradicdo e a historia
dos antepassados.

Nas celebracdes funebres de luto e memoriais, como a missa de 49 dias e anos
subsequentes o koden também ¢ oferecido. Apds a apuragdo dos custos e do valor recebido dos
envelopes, um costume que resiste ¢ a doagdo deste saldo para o templo budista, geralmente o
mesmo do monge que fez a celebragado, ou ainda para entidades filantrépicas. Num caso recente,
as sobras do koden proveniente do falecimento da made de um empresario maringaense foram

doadas ao Asilo Wajunkai, conforme relatado pelo Monge E.
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Nas missas de 49 dias um habito que permanece ¢ a entrega a familia do convidado de
uma lembranca deste momento importante por parte da familia do falecido. A pratica mais
comum ¢ a entrega de toalhas, geralmente de rosto, de boa qualidade, embrulhadas no papel de
Noshigami, com motivos que remetem a morte para os budistas e para os japoneses, a flor de
16tus. As lojas de departamentos, com destaque para as Casas Pernambucanas, apresentam um
diferencial para este publico consumidor, ja que presenteiam as familias que compram as
toalhas com o Noshigami. As lojas de presentes japoneses costumam dispor de produtos
tipicamente orientais, que em menor nimero do que as toalhas também passar a ser entregues
como lembranga.

Nestas celebragdes memoriais, um costume que se mantém, conforme o rito tradicional,
¢ a oferta de um almoco ou jantar tipico para os convidados, nas celebracdes funebres.
Tradicionamente realizado pelo Fujinkai, a associagdo de mulheres do Templo, tal servigo tem
um valor cobrado, que geralmente busca cobrir os custos dos produtos, acrescido de uma sobra
de 30% do valor, a fim de patrocinar as atividades de tal grupo. Ja ocorre na cidade a pratica de
contratar buffets especializados em comidas japonesas para se encarregar de tal tarefa.

Ao oferecer um almogo ou jantar para os convidados, a familia enlutada tem a
oportunidade de demonstrar gratiddo aos familiares e amigos que foram solidarios no momento
de dor da familia, da perda de um ente querido. Em que pese a diretriz que indica que a
alimentacdo oferecida deve ser simples e leve, a fartura e a qualidade da alimentagdo se
configura numa oportunidade de demonstrar status e que a condi¢@o financeira da familia se
encontra estavel. Por outro lado, em algumas oportunidades, busca-se apagar uma ma impressao
deixada na celebracao do funeral ou da missa de sétimo dia, onde nao foi possivel dar a atengdo
devida aos convidados, sendo que tal pratica se observa geralmente nas celebragdes memoriais,
como a missa de 49° dia.

Sobre as alimentagdes servidas apos as celebragdes finebres, os alimentos se constituem
em pratos tipicos da culinaria japonesa. As restricdes observadas, no que se refere aos alimentos
interditados, cumpre o respeito a tradicdo japonesa. O fato de incluir no cardapio uma
alimentacdo leve, sem exageros, mas que a0 mesmo tempo atenda as exigéncias culturais e
sociais pertinentes ao evento sao proprias das praticas adotadas pelas familias. De forma geral,
os ritos funerais que envolvem alimentagdo funcionam como ritos de agregagdo (GENNEP,

1978) pois buscam de alguma maneira religar o morto com a familia.

Takeshi: O cardapio ¢é restrito, sem carne bovina, a base de peixe, sashimi, arroz e
sopa de misso.
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Shimada: A alimentag@o servida nas celebragoes funerais tem uma simbologia, que
comeca da escolha de pratos tipicos, que a pessoa gostava. Nao ¢é restaurante.

Sayuri: Nas celebracdes do bom odori, em que celebramos os mortos, o altar no
templo € virado. A mesa ¢ farta de alimentos tradicionais, pois os mortos “voltam”
para se alimentar.

No entanto, no que se refere a simbologia do evento, estes momentos funcionam como
espacos para a confraternizagdo entre a familia e demais convidados, cumprindo a fungéo social
da cerimonia. A oportunidade de confraternizar e se relacionar com os outros, a familia e
amigos, representa uma forma de convivio social que se estabelece. As narrativas abaixo
reforcam tal perspectiva:

Sayuri: Sempre tem pratos tipicos, como o sushi, carnes empanadas, gohan, omelete,
conservas. A confraternizagdo concretiza aquilo que a gente refletiu na cerimonia.

No entanto, além dos ritos funerais e de luto, que também se configura numa celebragdo
memorial, os ritos memoriais domésticos se configuram naqueles atos em que a memoria do
falecido se incorpora na rotina diaria da familia. Em relag@o as praticas cotidianas em memoria
daqueles que faleceram, genericamente elas podem ser assim descritas: abre-se o Butsudan, de
manha, onde se servem agua e alimentos aos antepassados; acendem-se velas e incensos; faz-
se a leitura de sutras ou oracdes. De noite, normalmente, se fecha o Butsudan.

Essa identificagcdo do falecido, presente no ikai, que so se concretiza ao final de sua
jornada terrena, remete a logica existencialista e fenomenologica refletido por Heidegger, de
que o homem ¢é concebido como um ser em constru¢do, em sua vida cotidiana. Neste contexto,
a identidade do sujeito se constr6i na historia, na vida diaria, sendo tal identidade consolidada
apenas quando a pessoa morre (HEIDEGGER, 2005; NUNES, 2000; DUARTE e NAVES,
2010). Ou seja, ¢ na vida cotidiana, no dia a dia, que o sujeito constroi sua identidade. Tal
possibilidade pode ser vivenciada na condugdo da vida do nikkey. Na dinamica propria do
Budismo, distintamente da 16gica ocidental, aquele que morre somente recebe seu nome, aquilo
que o identifica, quando encerra seu ciclo terreno.

Monge E.: Se para o ocidente, na logica cristd, a pessoa recebe o nome quando nasce,

pelo batismo, no Budismo o nome se completa quando a pessoa termina de escrever
sua historia aqui na terra.

Ou seja, € com o ihai e a partir do evento de morte que se completa a identidade do
nikkey. O ihai, a placa onde o nome eterno do falecido é gravado, contendo as informagdes
sobre a pessoa que morreu. Desde o nascimento até o falecimento, esse artefato conta a historia

daquele sujeito, suas obras, o que fez enquanto vivo, que tipo de vida levou no periodo em que
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esteve vivo. As informacdes s@o registradas ao longo da vida num livro que fica guardado no
templo budista. Por fim, quando se procede o funeral, o monge termina de completar a historia
daquele que faleceu, registrando no ikai essa historia de sua vida. Esse registro, escrito em
kanji, pode ser representado em forma de poesia, contando a vida daquele que faleceu. Depois,
este ihai é entregue a familia enlutada, que deve prestar os cultos memoriais em honra ao
falecido, juntando-se aos ihais dos demais falecidos da familia no Butsudan.

A pratica doméstica dos rituais budistas de morte se configura numa das principais
peculiaridades dos costumes nikkeys. Historicamente, até o periodo medieval o Budismo no
Japdo se reservava aos aristocratas e nobres (TAMARU, 1987). No entanto, a fim de tornar a
salvacdo acessivel a todos, houve um processo de democratizagdo e popularizagdo do Budismo
(EARHART, apud PEREIRA, 2006). A era Kamakura (1185-1333) foi marcada por uma
importante reforma budista, disseminando a participacdo leiga, popularizando as praticas,
simplificando os ritos, combatendo a alienac¢do e denunciando a exploracdo econdmica das
cerimonias funerais e memoriais por parte dos monges (PEREIRA, 2006). No entanto, ¢ a partir
da Restauracao Meiji (1868-1912) que se consolida esse processo de modernizagdo das praticas
budistas dos rituais de morte, em especial, de permissdo aos leigos de prestagcdo de culto aos
antepassados (PEREIRA, 2006; PEREIRA, 2001; ODA, 2010).

Nestes ritos memoriais, 0 que se pode constatar ¢ que o costume de manter um altar em
casa, o Butsudan, com os ihais dos antepassados, a plaqueta que faz mencao aos familiares que
ja falecerem, trata-se de um costume tradicional no Japao que se manifesta também aqui no
Brasil. Das historias analisadas, apenas um caso ndo continua com tal costume, por se definir
como evangélica e julgar que tal pratica é contraria a sua religido. No entanto, predomina a
noc¢do de que o sincretismo aparente ndo se trata de um problema para os nikkeys. Dos demais
casos analisados, o que chamou atengo foi a auséncia de alguém que se defina budista, mas
sim, se definem enquanto de outras religides, geralmente cristas, e consideram o Budismo como
uma filosofia e ndo religido.

A praticidade e funcionalidade do culto diario aos antepassados se constitui numa
importante forma de negociacdo dos japoneses e descendentes com a morte. Para lidar com a
saudade daqueles que se foram, a relagdo cotidiana que se constitui entre os que fazem o culto
diario de memoria aos falecidos e os que se foram, permite que se criem lagos de convivéncia
diaria com alguém que fisiologicamente ndo estd mais vivo. Porém, a vida social e cultural
deste falecido se estende para além da vida cronologica, pois muitos dos praticantes convivem

diariamente com a memoria daquele que faleceu. A pratica dos rituais budistas de morte tem
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que funcionar para que o nikkey perceba que existe algum sentido funcional, pratico, naquilo
que faz diariamente.

Nessa perspectiva, a pratica da conveniéncia (CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998)
na vida cotidiana ¢ notada, ja que os descendentes buscam obter os beneficios da vida coletiva,
enquanto mantém em seus lares o respeito e cumprimento da tradicdo para com seus
antepassados. Sob outro aspecto, quando se definem nem como budistas, nem necessariamente
como de outra religido, as historias apresentadas rechacam a ideia de rétulos que o definam
enquanto identidade fixa. Para além da identidade ndo essencialista, o conceito de identificagdo
proposto por Serres (2000) parece melhor explicar essa empatia com alguns elementos da
cultura japonesa em consonancia com outras caracteristicas de identificagdo com outras
religides ou com o povo brasileiro.

Assim, considerando que os lideres das seitas e templos budistas pensam a estrutura do
Budismo enquanto filosofia ou religido, posso admitir que estes determinam formas de fazer
desta pratica ritual. Quando criam uma ritualistica propria, definem também um espago que
podem chamar de proprio, ja que mesmo havendo algumas atividades delegadas aos leigos,
outras continuam sob o dominio do monge. Este espaco como lugar praticado (CERTEAU,
2002) ¢ configurado para garantir um campo de operagdo que se torne confortavel a acdo dos
templos e dos monges para o exercicio de seu poder, tanto mistico quanto funcional. Neste
sentido, os monges e templos sdo sujeitos de querer e poder pois definem as estratégias que
regem as praticas budistas, especialmente dos rituais funebres. Por sua vez, os praticantes dos
rituais funebres sdo consumidores astuciosos que reinventam formas de uso do proprio
Budismo e, consequentemente, de seus artefatos. Desta forma, ao fazerem usos alternativos dos
proprios simbolos e ritos do Budismo, por meio das taticas (CERTEAU, 2002), ressignificam
tanto suas praticas quando suas identidades.

O que posso observar ¢ que os rituais budistas de morte vdo sendo transmitidos
intergeracionalmente na cultura japonesa, sendo incorporado ao cotidiano das familias,
geralmente ndo assimilado pelos mais jovens, porém costumeiramente reproduzido, ao menos
como pratica social e cultural. Por meio dos costumes que os ascendentes transmitem aos
descendentes, as praticas dos rituais budistas de morte vao se naturalizando na vida dos nikkeys,
desde a infancia. Nestes rituais, as pessoas buscam incluir os jovens em suas rotinas diarias das
praticas tradicionais, que acabam sendo internalizadas, o que faz com que estes aprendam em

casa praticas memoriais dos rituais de morte, mesmo que ndo frequentem o templo budista:

Takeshi: Desde pequeno vejo minha mée cuidando do i%ai e do Butsudan.
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Diante do exposto, quando tomo como referéncia o elemento central da Tese que norteia
a construgdo desta pesquisa, quais sejam: “[...] as praticas dos rituais budistas de morte
realizados pelos integrantes da colonia japonesa em Maringd, mais do que atividades
religiosas sdo, sobretudo, praticas culturais e sociais [...] ”, observo que as praticas dos rituais
de morte budista desenvolvida por japoneses ¢ descendentes em Maringa, mais do que atender
a aspectos formais do Budismo, enquanto seu componente religioso ou espiritual, buscam dar
resposta as demandas sociais e culturais proprias do universo nikkey. Tal perspectiva tem
respaldo na reflexdo que Wilson (1954) apud Turner (1974), quando menciona que nas ocasides
em que a forma de expressdo nos rituais é obrigatoria e convencional, os valores do grupo é que
sdo revelados, o que se associa a obrigagdo social e cultural de reproduzir praticas e prestar
contas aos valores impressos na cultura japonesa.

Ou seja, a partir da analise destas praticas, associadas a observacdo das cerimdnias
finebres, a luz das teorias elencadas para sua andlise, posso considerar que, de fato, estes rituais
finebres sdo preponderantemente culturais e sociais. Como define Menezes e Gomes (2012), a
partir da perspectiva antropologica, a morte ndo € um acontecimento isolado, mas sim um
processo. Quanto a perspectiva social, os rituais de morte para os japoneses e descendentes
tanto buscam cumprir com uma pratica que se aproxima de uma celebragdo social, um evento
social (HERTZ, (2008[1907]), como atende uma obriga¢do para com os mortos (MENEZES E
GOMES, 2012), bem como serve para afirmagao e circunscri¢do dos vivos (CUNHA, 1978).

Assim, se nas praticas domésticas acentua-se sobretudo o carater cultural, nas
celebracdes flinebres publicas o aspecto social destaca-se. Tal perspectiva de considerar as
praticas dos rituais budistas de morte, a partir do seu aspecto social, pode ser observada na
forma como as familias conduzem as ceriménias. Mesmo ndo esvaziadas do aspecto mistico,
tais praticas sdo carregadas de elementos sociais, ja que, por exemplo, a oportunidade de
realizar uma cerimonia memorial bem organizada, farta de comida de boa qualidade, além de
ser uma oportunidade de reunir a comunidade japonesa se configura numa ocasido de
demonstrar que a familia goza de boa condi¢do financeira e econdmica.

Nas celebragdes publicas, como o funeral e as missas memoriais, como a familia e
comunidade japonesa estdo reunidas, existe um comportamento adequado e conveniente que
esses sujeitos tém que manifestar, com a finalidade de receber os beneficios simbdlicos desta
relacdo. Existe um modus operandi proprio, artes de fazer que configuram um contrato tacito
de conveniéncia (CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998), o qual sustenta este relacionamento.

Por estarem expostos a coletividade, esse lugar social induz um comportamento pratico, que
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demanda que os usuarios se ajustem a tais condi¢Oes, expressos por formas de se comportar,
pelas artes de fazer (CERTEAU, 2002).

Estas formas de expressdo sdo manifestadas por simbolos e codigos compartilhados pelo
grupo, o que permite a coexisténcia harmoniosa. Incensos, koden, recitagdo de sutras, alimentos
tipicos, entrega de lembrancas sdo exemplos destes artefatos simbolicos que criam um vinculo
entre os participantes das celebragdes funebres budistas. Deste compartilhamento simbdlico de
elementos comuns, criam-se contrapartidas que funcionam como leis, manifestadas pelo
convivio coletivo, em que a vida cotidiana cobra comportamentos ¢ atitudes destes nikkeys,
conforme esse contrato social tacito da conveniéncia. Os japoneses e descendentes, a partir da
logica da conveniéncia (CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998), sdo intimados socialmente por
sinais e simbolos que determinam a estes uma ordem secreta de comportamento, conforme as
demandas da propria conveniéncia e do cotidiano. Assim, € preciso saber jogar o jogo do perde
e ganha para se manter conveniente nesta arena, a fim de ganhar os beneficios simbolicos desta
relacdo, bem como inserir-se completamente no ambiente social.

No entanto, as praticas adotadas pelos nikkeys, neste novo contexto que se apresenta,
nao mais guardam plenamente as tradicdes budistas de forma pura. Neste choque com o
cotidiano, a fim de buscar acomodar a preservagdo de uma cultura em consonédncia com os
interesses sociais deste relacionamento, adaptam costumes e praticas conforme as demandas do
proprio cotidiano. Tanto formas bricoladas, quanto agdes taticas e contratos de conveniéncia
sdo empregadas nas praticas dos rituais budistas de morte, a partir das narrativas, observagoes
e casos analisados nesta Tese.

Dessas reinvengoOes das praticas dos cultos de morte, tanto os praticantes quando os
monges buscam formas de adaptar a ritualistica propria do Budismo as demandas do cotidiano.
E a dimensdo destas adaptagdes nos rituais e cerimonias funebres ndo se limitam as praticas
domésticas dos nikkeys. As celebragdes publicas como o rito funeral e as missas memoriais
também sofreram ao longo do tempo um processo de adaptacdo, ajustando as exigéncias de
manutengdo da cultura e da tradicdo japonesa as necessidades que emergem do cotidiano, por
meio de praticas sincréticas e bricoladas. Algumas praticas observadas tanto nos funerais como

a partir das narrativas confirmam tal perspectiva:

Sayuri: No funeral dos meus avés teve a celebracdo budista e a luterana. Mesmo
luteranos, esse ritual tradicional budista era importante pra eles.

Shimada: A missa de 49 dias eu fiz no templo. Ja as missas de falecimento eu fago na
igreja catolica.
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Nesse sincretismo peculiar da pratica dos nikkeys, mesmo considerando que os luteranos
ndo celebram missa de sétimo-dia, no caso de Sayuri todos os rituais budistas de morte
aconteceram, como as missas memorias, a celebracdo de 49° dia de falecimento e posteriores
aniversarios de morte, como no primeiro, no terceiro, até o quinto ano. De fato, a presenga de
rituais funerais duplos, tanto nas praticas domésticas como nos funerais ¢ demais eventos
memoriais pode ser observado em diversas ocasides. A bricolagem das praticas incorpora-se ao
cotidiano, de forma que se misturam celebracdes funerais dos nikkeys. No entanto, as
adaptacdes e ajustes das cerimOnias ndo se esgotam nestes casos analisados. No processo de
manutengdo e zelo pelo ihai e Butsudan da familia tais ajustes sdo notados.

Na condugdo das entrevistas e a partir do contato com os participantes, com os templos,
com os funerais, compreendo que a execugao dos rituais budistas fiunebres demandam uma série
de servigos e produtos que sdo disparados a partir do evento de morte de um nikkey. As
primeiras providéncias a serem tomadas quando do falecimento de um ente querido se referem
a contactar os servicos que amparam a familia nesta hora, tanto os tipicamente funerarios, como
a empresa de servigos mortuarios, como o monge e o templo, no que se refere aos aspectos
espirituais, filosoficos e/ou culturais. Na ocorréncias das celebragdes memoriais também sdo
disparados uma série de negdcios a partir do evento da morte, mais especificamente, a partir
das datas que marcam periodicamente periodos especificos em que sdo exigidas tais cerimonias.

No entanto, mesmo que terceirizando algumas atividades, como as competéncias que
sdo propria do monge, bem como a compra de lembrancas aos convidados e a contratagcdo do
Fujinkai ou de empresas de servicos de alimentagdo, aos familiares cabe planejar e executar a
realizacdo de tais cerimdnias. Do contato com o monge, com o templo, as compras dos produtos
e divisdes dos gastos, muitos sdo as atividades a serem realizadas. Culturalmente, essa missdo
caberia ao esposo ou esposa do falecido, quando ocorre, ou ainda o filho homem mais velho da
familia, quando da ocasido de ndo haver viavo ou viuva.

No entanto, ao buscar saber sobre o processo de gestdo da morte, no que se refere as
providéncias que devem ser tomadas pelas familias da comunidade japonesa para organizagao
das celebragoes funerais e memoriais, um outro trago cultural e social presente nas praticas dos
nikkeys emerge. Falo dos elementos do patriarcalismo, que se manifestam tanto de forma
espiritual quanto material.

Sayuri: Por ser mulher, neta e jovem ndo participei da preparacdo das celebragdes.
Séo 5 irmaos, 3 homens e 2 mulheres. Minha mae ¢ a cagula, portanto s6 ajudaria nas
despesas. O irmdo mais velho deveria contactar o monge ¢ avisar os convidados.

Porém, como este tio ndo tem iniciativa, minha mde organizou nos bastidores e
socialmente meu tio representou a familia.
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A fala de Sayuri mostra certa resignacdo e revolta com o ocorrido na ocasido do
falecimento de seus avos, ja que, além de ndo poder colaborar no processo, percebe que sua
mae, mesmo organizando a celebragdo, socialmente foi preterida em detrimento do irmao
homem mais velho no momento da cerimdnica publica. Tal pratica remete, mesmo em terras
brasileiras, que em sua familia ocorre a reproducdo de um costume tradicional da cultura
japonesa, de supremacia do homem em relacdo as mulheres. No Japao, o homem ¢ responsavel
pela lideranga da familia. Dentre os filhos, em caso de falecimento dos pais, 0 homem mais
velho recebe a heranga, as terras, bem como a autonomia para administrar os negocios da
familia. Mesmo que cultural, tal pratica ndo deixa de ser machista. No processo de manutencao
e desapego quanto alguns costumes, nota-se nas praticas dos rituais de morte um costume que
se mantém ¢ a manutencdo de uma dominacdo dos homens em relacdo as mulheres.

Nesta cultura de dominagdo masculina, conforme a tradigdo, além da heranga, o
Butsudan da familia e os ihais dos antepassados também deve ficar com o irmao mais velho. A
partir da questdo da influéncia do aspecto género na cultura japonesa, me inquieto com uma
questdo. Considerando que, a partir do relato de Sayuri o irmao mais velho tenha ficado
“responsavel por organizar” a celebracgdo, por qual razdo o ikai € o Butsudan da avo ficaram
com a filha cagula? A justificativa é que os avos moraram em sua casa no final da vida. Por
outro lado, o tio tem cerca de 80 anos e a tia que ¢ casada com ele ndo ¢ praticante dedicada
dos rituais domésticos de memoria aos antepassados, sendo que num primeiro momento, ndo
fizeram questao.

O caso de Sayuri ndo ¢ isolado. Outros participantes revelam que as suas maes, mesmo
sendo mulheres e geralmente as filhas mais novas, planejam e providenciam a organizagao da
celebracdo. Porém, via de regra, organizam nos bastidores toda a celebragdo, porém socialmente
ndo sdo reconhecidas, sendo tal papel geralmente assumido pelo irm@o mais velho da familia.
Outrossim, ficam com a responsabilidade de cuidar do Butsudan da familia. Isto pode ser

observado nos relatos abaixo:

Takeshi: Minha mée, mesmo sendo a mais filha mais nova, sempre organiza as
celebragdes funerais. Ela que também ficou responsavel por cuidar do Butsudan.

Porém, o caso relatado por outra participante da pesquisa nos revela uma face ainda
mais cruel deste processo. Neste caso, a entrevistada [Ayumi] ndo se considera uma praticante
dos rituais budistas de morte, pelo contrario, ndo reproduz praticamente nada da cultura
japonesa, principalmente dos elementos que tangenciam os cultos memorias. Sua justificativa

se refere a que sua familia é protestante, desta forma negam a crenga no Budismo e suas praticas.
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No entanto, neste momento o que nos interessa em sua fala se limita a forma como se procedeu
a partilha dos bens de sua famila, quando do falecimento de seu avd. Porém, observamos que

essa tradi¢do ndo se configura num fato isolado:

Ayumi: O filho mais velho sempre foi o “queridinho” dos meus avés. Ele herdou a
maior parte da heranga. Mesmo sob revolta, a vontade do avd se cumpriu.

Shimada: Antigamente, a filha mulher nem herdava heranga. Aqui no Brasil tem muita
familia que a filha mulher ndo herdou heranga.

A partir do relato de Ayumi, o que se observa ¢ que sua mae, por ser a filha mais nova,
ndo recebeu nada da heranga da familia. Na verdade, nenhuma das filhas mulheres recebeu nada
de heranca, sendo que a grande parte dos bens ficou com o irmao mais velho e a outra parte
com o irm@o mais novo. Ou seja, mesmo com outro aparato juridico e institucional, prevaleceu
a vontade do pai falecido, prevaleceu o aspecto cultural. O que a mae comenta € que o fato de
nao ter seguido o Budismo, bem como ndo ter aceitado o miai, o casamento arranjado pelos
pais, pode ter influenciado nesta decisdo, uma espécie de retaliagdo do pai as filhas. Ressalta
que em sua familia “japonesa”, sempre os casamentos com “brasileiros”, rompendo as tradigdes
japonesas e por ventura a manuten¢do das praticas budistas, foi motivo de problema para os

avos, opinido compartilhada por outras entrevistas:

Sayuri: Enquanto meus tios se casaram com “japonesas”, minha mée e minha tia se
casaram com “brasileiros”, com cristaos.

Shimada: Na transi¢do da primeira para a segunda geragdo, o casamento com pessoas
de outras nacionalidades gerou muitos conflitos entre pais e filhos.

Tanto os casamentos quanto a transi¢do entre as geracdes se configurou num problema
para a manutencdo dos costumes tradicionais japoneses. Quanto a transmissao dos rituais da
morte para as geragdes futuras, o que se observa ¢ que a primeira geragdo manteve os rituais,
transmitindo aos seus filhos, membros da segunda geragdo, boa parte destes ritos de morte. O
zelo pela alma dos antepassados, o respeito pela memoria do falecido, a manutencdo dos
costumes cotidianos de cuidados didrios com o altar budista, a presenca em missas budistas
memoriais, como a celebragdo de 49 dias de falecimento, sdo sinais que se manifestaram
fortemente até a segunda geracdo. A partir dos membros da terceira geragdo, o que se observa
¢ uma gradativa e constante diminuicdo das praticas tradicionais dos rituais de morte.

No entanto, mesmo que o horizonte pareca sombrio para o Budismo e para as praticas

dos rituais de morte, se observa que alguns templos e monges estdo engajados no processo de
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manter viva esta tradicdo. Nesta espécie de renovacdo do Budismo, algumas atividades
realizadas buscam adaptar os costumes budistas e seus rituais com a finalidade de aproxima-
los, tanto dos jovens membros da comunidade japonesa como de outros praticantes, ndo
necessariamente japoneses.

Nesse processo de renovagdo das praticas budistas, a busca por adaptar costumes
tradicionais oriundos do Japao, sobretudo dos rituais de morte, a cultura brasileira parece ser
uma oportunidade para sua manutencdo. Assim, ¢ na vida cotidiana que as identidades dos
nikkeys sdo reconstruidas, influenciando nas mudangas dos rituais budistas de funeral, luto e
memoria. As relagcdes de pertencimento (SERRES, 2000) sdo preponderantes para a auto-
defini¢do de suas identidades quando comparadas com a defini¢do formatada pelos sujeitos de
querer ¢ poder (CERTEAU, 2002), que buscam defini-las dentro de moldes e fronteiras
especificas. Quando o nikkey busca se identificar com elementos de distintas praticas,
filosoficas, religiosas, sem restringir-se enquanto sujeito, demonstra esta identidade que foi
reconstruida a partir dos significados compartilhados de cada conjunto de praticas, refletindo
mais sobre quem ¢ este sujeito no mundo do que os pacotes culturais e sociais pré-formatadas,
expressos pela identidade religiosa ou nacional, pensados por aqueles que definem tais
estruturas.

Ou seja, analogamente ao uso e consumo astuciosos e ressignificados que os indios
americanos faziam dos presentes recebidos dos colonizadores espanhoéis, como relatado por
Certeau (2002), no processo de colonizacdo de exploragdo, assim o fazem os imigrantes
japoneses e seus descendentes. No entanto, a diferenca entre o caso da colonizacdo espanhola
e a imigragdo japonesa ao Brasil é que, enquanto os indios ressignificam artefatos, os nikkeys
ressignificam suas proprias identidades. Ao receber pacotes culturais pensados pelos sujeitos
de querer e poder, que inclusive querem definir as identidades que os sujeitos devem assumir
no cotidiano, o nikkey, sujeito ordinario por exceléncia, burla a estratégia, recriando formas de
fazer, por meio de consumos e praticas adaptadas e astuciosas, rasgando os pilares da estrutura
formatada, por ag¢des taticas (CERTEAU, 2002) e bricolagens.

No entanto, apesar de haver convergéncias entre algumas perspectivas narradas pelos
praticantes, prevalece a individualidade de cada sujeito no processo de adaptacdo a nova
cultura. Como cada sujeito incorpora em seu cotidiano rotinas e praticas que o constroem
enquanto sujeito no mundo, se parto da perspectiva de que existe um novo modelo dominante,
que apenas as praticas sincréticas prevalecem, crio novamente um outro paradigma. O perigo

que se corre com esta criagdo de um novo padrdo ¢ reforcar comportamentos preconceituosos
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e discriminatorios, na medida em que defino que aquilo que ¢ feito por determinado grupo ¢é
correto, enquanto o que um sujeito isolado faz ¢ errado. Dos casos analisados, apenas um
[Ayumi] se manifestou ndo praticante dos rituais budistas de morte, que ndo se vé representada
pelos sujeitos que adotam bricolagens, acomodando praticas budistas e cristas.

Se por um lado corra o risco de ser taxada socialmente de alienada ou desleixada com a
cultura tradicional japonesa, o fato de rejeitar as praticas budistas de rituais finebres reflete as
escolhas dos pais em ndo dar continuidade a tradi¢do japonesa. A quebra do miai, ja que sua
mde se casou com um descendente de italiano, protestante, reforgou essas relagdes de
pertencimento que distanciaram as praticas budistas de sua vivéncia cotidiana. Se ndo convivia
desde pequena com tais praticas, ignorava e estranhava as praticas funebres budistas, ndo as
incorporando em sua vivéncia. Quando reproduzia, o fazia por um costume social e cultural, de
respeito aos avos, como as celebragdes de Finados, as visitas ao cemitério, a participagcdo no
funeral do avd. Ou seja, mesmo rejeitando tais praticas, as fazia por convengao social e respeito
aos avos.

A partir da perspectiva da identificagdo (SERRES, 2000), ¢ licito compreender que este
sujeito [Ayumi], no entrecruzamento de suas relagdes de pertencimento, ndo tem em seu
cotidiano elementos que a constituam enquanto praticante dos rituais budistas de morte. Sua
identidade ¢ particular. O fato de se definir mestica, miscigenada, reflete um incomodo, pois
apesar de trazer no rosto as marcas da heranca niponica, e ser cobrada socialmente por isso, ndo
reproduz domesticamente as praticas diarias de memoria aos antepassados. A histéria dos
antepassados, de ndo fazer questdo de incorporar as praticas memoriais diarias na familia,
apenas socialmente, reflete na construg@o de sua identidade. Como néo nos interessamos pela
regularidade e sim pelos desvios, nos fraseados e ndo no homogéneo (SERRES, 2000;
CERTEAU, 2002), a contraposi¢do se faz essencial.

Retomando, de forma geral o imigrante japonés se depara com uma sociedade
basicamente consolidada nos pilares do cristianismo, sobretudo do catolicismo, que estranham
tanto o japonés quanto a pratica do Budismo. Ainda, quando consideramos que a pratica dos
rituais de morte dos japoneses sdo distintas do modelo estabelecido na cultura brasileira, de
forma relacional (WOODWARD, 2000) o brasileiro compara. Se inicia assim o processo de
preconceito aos cultos de morte do japonés e de suas praticas budistas. Desta forma, ao nikkey
resta buscar formas de adaptar seus costumes, obtendo as vantagens da conveniéncia

(CERTEAU, GIARD ¢ MAYOL, 1998), sem com isso deixar de exercer sua cultura.
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Shimada: Até os 12 anos frequentava a reunido dominical no Seicho-no-ié e depois ia
para a missa. Tranquila, sem problemas.

Sobretudo quando consideramos o choque que sofreu o nissei, que recebe dos pais
japoneses um pacote cultural formatado do que seria um japonés tipico, da pratica budista e dos
rituais finebres, porém imerso numa outra cultura que ndo a japonesa, notamos que este
enfrenta severos conflitos identitarios. Se por um lado, na medida que se incorpora na sociedade
busca subterfligios astuciosos para taticamente burlar a estrutura dominante pelos sujeitos de
querer e poder, num primeiro momento tal processo ¢ conflituoso. Para se ter uma ideia, para

serem aceitos nas escolas o batismo na igreja catolica era uma condicio:

Shimada: Os filhos dos japoneses eram obrigados a se batizar na Igreja Catélica para
frequentar a escola. Eu passei por isso.

Akemi: Para ser matriculada para estudar, tive que me batizar na Igreja Catdlica. Caso
contrario, ndo estudaria.

No entanto, ao acessar uma nova cultura, de negociagdo ¢ aceitagdo de uma nova
identidade, ndo coube ao imigrante japonés neste primeiro contato a op¢do da escolha. Em
outras palavras, o processo de aceitagdo da nova cultura, considerando o momento histoérico em
que ocorreu, aconteceu de maneira compulsoria. A partir das narrativas, pode-se constatar que
os japoneses e descendentes foram compulsoriamente conduzidos ao catolicismo, que
determinava que as criangas deveriam ser batizadas na Igreja Catolica para poderem frequentar
escolas. Tanto o Estado, pelo uso da forca e repressdo, quanto a Igreja Catdlica Apostodlica
Romana, podem aqui ser associados aos sujeitos de querer ¢ poder, que pelo uso da estratégia
(CERTEAU, 2002) definem tanto a estrutura como a rela¢do de forgas e os papéis dos demais
agentes nas relagdes cotidianas.

Quando o sujeito busca artimanhas para sobreviver diante das estratégias aparentemente
perfeitas e inequivocas dos sujeitos de querer e poder, que ao definirem suas diretrizes criam
uma estrutura ideal e infalivel, a0 menos no plano conceitual, subvertem a légica dominante,
confundindo os detentores do poder. Infiltrados nas entrelinhas das estruturas da sociedade,
definidas por tais sujeitos de querer ¢ poder que definiram um papel, um espago e um roteiro a
ser seguido pelo imigrante japonés, este sujeito age de forma tatica (CERTEAU, 2002), no
espaco que ¢ proprio dos donos do poder, astuciosamente penetrando nas brechas,
microscopicamente atuando nas possibilidades que cria.

Ao conduzir sua vida cotidiana de forma avessa ao pensado pelos definidores da

estratégia, o imigrante japonés cria um espaco em que possa atuar, mesmo nao possuindo o
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proprio. Ao ressignificar os sentidos da religido e das praticas filosoficas e espirituais, a partir
dos elementos sociais e culturais acessiveis, de forma bricolada e tatica, da novos significados
a artefatos pensados por outros sujeitos, que buscam enquadrar o sujeito em determinada
estrutura, mas este, a revelia, se reinventa. Ao ndo se limitar a uma identidade, por exemplo,
como no caso da religido, por sua pratica ressignificar o exercicio dos rituais budistas de morte,
do Budismo. Mais do que o atrelamento a estruturas pré-determinadas, fixas, a partir da
identificagdo (SERRES, 2000) e das relagdes de pertencimento, ndo se constitui mais a
identidade do imigrante japonés, do nikkey, mas sim de cada individuo.

Essa forma de lidar com sua propria definicdo enquanto sujeito configura importante
interface com o conceito de identificacdo (SERRES, 2000). Tal evidéncia pode ser constatada
na narrativa de Sayuri, quando salienta que a religido que pratica socialmente, o luteranismo,
ndo ¢ capaz de explica-la enquanto sujeito bem como nao a definir completamente. A busca por
uma verdade propria tem suporte na ideia de Serres (2000) sobre identidade a partir da
identificacdo, quando define que a concepcdo de uma identidade coletiva, a partir da uma
religido, por exemplo, € incapaz de definir ou exprimir essencialmente o que ¢ um sujeito em
particular. Neste aspecto, a identidade religiosa de Sayuri ndo ¢ budista, nem luterana, e sim, ¢
a identidade de Sayuri, unica e exclusiva.

Entre a imposi¢do social ou familiar existente de seguir uma determinada religido ou
costume filosofico, que pode ser manifesta em espécies de ditaduras que oprimem os sujeitos a
adotarem comportamentos conforme essa estrutura de poder, e suas praticas cotidianas, o
homem ordinario busca saidas sagazes para confundir os grandes e poderosos e auferir
vantagens nas relagdes diarias. O imigrante japonés e seus descendentes, neste contexto, sdo
considerados sujeitos ordinarios. Longe de sua terra natal e envolto nas teias das estratégias
definidas pelos sujeitos de querer e poder, se depara com estruturas sociais ¢ culturais rigidas,
que os obriga a lancar mao de taticas (CERTEAU, 2002) astuciosas a fim buscar sobrevivéncia,
num primeiro momento, bem como colher os beneficios da conveniéncia (CERTEAU, GIARD
e MAYOL, 1998).

Superados os mais severos conflitos sofridos pelos imigrantes japoneses, nisseis, sanseis
e ionseis, bem como o0s proprios isseis, buscaram na propria vivéncia cotidiana que passaram a
ter no Brasil encontrar alternativas para conciliar os interesses sociais, culturais, economicos e
religiosos. Ao mesmo tempo que precisavam manter a tradi¢do de culto aos antepassados, por
meio das celebracdes funebres de origem budista, necessitam de integracdo a sociedade. Nao

entregues a passividade (CERTEAU, 2002), como precisavam “tocar’” seus negocios, trabalhar
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nas lavouras, empregar-se e obter renda para sustentar suas familias, bem como adotar uma
expressdo de fé, a partir das adversidades do cotidiano, desenvolveram maneiras astuciosas, por
meio de praticas adaptadas dos rituais de morte, de celebrar o funeral, o luto e a memoria de
seus antepassados. De forma complementar, a fim de obter vantagens sociais e econdmicas,
langaram mao do contrato tatico da conveniéncia (CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998).

A propria forma como alguns monges e templos conduzem o Budismo representam essa
forma bricolada de ajustar-se as condi¢des do ambiente. Obviamente, mesmo nos templos mais
tradicionais, onde impera uma pratica ortodoxa de ritos e rituais, mais severa quanto ao
cumprimento das tradigdes, as diretrizes de tais organizacdes buscam formas de tornar o
Budismo mais acessivel aos praticantes e simpatizantes. Talvez, tal fato se justifique pela busca
do Budismo, enquanto institui¢cdo, de manter vida sua identidade, pelo mesmo processo de
adaptacdo. A flexibilizagdo de algumas praticas e exigéncias, se manifesta em alguns

depoimentos colhidos:

Sayuri: O monge me falou que eu ndo preciso fazer do Budismo rotina e obrigagao.
Preciso vir ao templo quando sentir que meu coragéo precisa.

Shimada: Nao tenho o Butsudan, apenas o ihai.

O Budismo, enquanto institui¢do, independentemente de sua classificagdo como religido
ou como filosofia, tende a buscar um processo de modernizagdo de suas agdes para manter-se
atuante. A conservagdo dos elementos tradicionais da tradig@o budista, da cultura japonesa, em
combinagdo com os aspectos sociais e culturais do Brasil, parecem ser uma alternativa adotada
pelos templos que parecem apresentar maior Sucesso em comparagdo com outros que nao
optaram por acompanhar a historia. Neste contexto, a adaptacao de algumas praticas parece ser
uma estratégia adotada pelos templos para sua propria manutengdo. A celebracdo de missas
budistas em portugués, a atragdo dos membros da terceira e quarta geracdo, bem como ndo
asiaticos, a introducdo de atividades culturais, a inser¢do de agdes filantropicas e sociais nos
templos, parecem ser uma alternativa para cativar, atrair e reter novos praticantes.

Outro aspecto, o fato de concomitantemente assumir duas posturas religiosas,
considerando o Budismo como filosofia, parece ser uma tatica dos praticantes nikkeys para
driblar as estruturas de poder impostas pelos sujeitos de querer e poder. Ao assumirem um duplo
comportamento, socialmente assumindo para o grande publico uma religido cristd, por

exemplo, e domesticamente praticando rituais budistas ligados & morte, tais sujeitos agem

microscopicamente, atuando nas brechas do cotidiano, por meio de ag¢des taticas. Se por um
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lado cumprem com os costumes herdados dos antepassados, por outro, ndo perdem as vantagens
do contrato tacito da conveniéncia. Tais praticas astuciosas conferem a esses sujeitos os
beneficios que lhe sdo pertinentes, das duas praticas.

Tal artimanha observada entre os membros da comunidade japonesa, de socialmente
assumir uma religido oficial, nas missas de domingo por exemplo, e domesticamente praticar o
ritual budista de culto aos antepassados que morreram, se constitui numa pratica que coaduna
com o conceito de tatica desenvolvido por Certeau (2002). Embora alguns relatos demonstrem
que alguns sujeitos sejam alvos de criticas por sacerdotes ou outros leigos que julgam tal pratica
incondizente, a0 mesmo tempo assumem que existe uma aceitacdo e entendimento da propria
Igreja Catolica de que esse costume € cultural e social, ndo sendo necessariamente religioso.

Sob outro aspecto, para obter os beneficios da vida social e coletiva, por sua vez,
japoneses e descendentes optam por praticar os rituais budistas de morte domesticamente, sem
que tal pratica seja considerada escandalizadora. No caso de Maringd, por exemplo, o monge
E. ressalta que a Igreja Catolica aceita tais praticas budistas dos rituais de morte, embora
contrarias a sua crenga, porque o valor das contribuigdes dos japoneses, com o koden, €
consideravel. Historicamente, lembra que 1/3 do or¢amento da construgdo da Catedral de
Maringa foi bancado pela comunidade japonesa. Essa ¢ uma razdo para que os nikkeys sejam
aceitos e algumas praticas budistas de rituais de morte sejam toleradas, mesmo que
informalmente.

A partir das praticas dos sujeitos participantes dos rituais budistas de morte, nas
celebracdes de funeral, luto e memoria, bem como dos usos e consumos destes sujeitos,
importantes analises podem ser feitas. O imigrante japonés ¢ seus descendentes, ao decidir
fixar-se em solos brasileiros, busca maneiras de integrar-se aos costumes, habitos e a vida
cotidiana em sua nova terra, mesmo que de forma adaptada.

Como pode ser observado, as subversdes proprias da tatica ndo ocorreram no vacuo ou
a partir de um “passe de mégica”. E no préprio cotidiano, na vivéncia diaria dos imigrantes
japoneses na busca por subsistirem em uma terra estranha, de conflitos, de dificuldades, de
costumes diversos aos seus, a partir de uma necessidade emergente que os oprime, que também
os impele a buscar alternativas, os impulsiona a encontrar saidas astuciosas a solu¢ao destes
problemas. Como argumenta Certeau (2002), ¢ a metis, uma inteligéncia original, empirica,
propria destes sujeitos ordindrios, neste caso nos nikkeys, que os torna atento as possibilidades

de captar oportunidades e aproveitar-se destas.
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No caso dos imigrantes japoneses, as praticas cotidianas do homem ordinario acontecem
num contexto peculiar, quais sejam: a auséncia do proprio, do espago, do poder, da lei, da
liberdade, do dinheiro. Por essa escassez de recursos e aparente fragilidade do homem ordinario,
aparentemente entregue a passividade e submissdo, @ mercé dos sujeitos de querer e poder,
porém com a finalidade de manter sua identidade viva, expressa por meio dos elementos
culturais e sociais, emergem as possibilidades de encontrar usos alternativos para as produgdes,
fisicas, culturais, sociais e simbdlicas, que lhe sdo impostas pelo poder hegemonico.

No entanto, apesar desta aparente submissdo aos instrumentos de controle social,
cultural, politico e econdmico, sobretudo, o imigrante japonés ndo se entrega a passividade ¢
assujeitacdo, rejeitando a estrutura que lhe € imposta e reinventando formas alternativas de viver
em sociedade. Neste sentido, tais praticas culturais e sociais passam a ser incorporadas ao
cotidiano do nikkey por meio da bricolagem, ja que essa comunhdo criativa de diversos
elementos culturais resulta em algo novo (CERTEAU, 2002), alterando a légica dominante na
producdo dos significados. Assim, como concebem Neira e Lippi (2012, p. 610), com a
bricolagem ndo se espera descobrir verdades escondidas, ja que “[...] o que se pretende ¢
entender sua constru¢do e questionar como os diversos agentes sociais produzem e reproduzem
0 que ¢ imposto pelos recursos hegemonicos”.

Ainda na mesma perspectiva, das praticas de resisténcia dos imigrantes japoneses aos
instrumentos de opressdo, controle e poder impostos pelo dominio dos sujeitos de querer e
poder, a fim de conseguir viver em sociedade, estes sujeitos buscam alternativas
complementares as agdes taticas e praticas de bricolagem. Por meio da conveniéncia
(CERTEAU, GIARD e MAYOL, 1998), buscaram formas criativas de driblar os conflitos da
vida em sociedade, para obter éxitos na social. Como precisavam trabalhar, criar os filhos,
educa-los, praticar uma religido, enfim, serem admitidos socialmente, mais uma vez de forma
astuta e meticulosa, assumem os 6nus € bonus do contrato tatico da conveniéncia, como forma
de colher os frutos da convivéncia cotidiana, que se fazia condigdo essencial para os nikkeys
integrarem-se a vida cotidiana.

Ajustando a realidade possivel a necessidade de manter viva a cultura japonesa, que,
sobretudo naquele momento, simbolizava para o imigrante japonés, fora de sua terra natal, uma
conexao consigo mesmo, com sua referéncia de nacionalidade, com seus familiares que ficaram
no Japao, o nikkey buscava também uma forma de se manter licido, vivo e com condicdes de
superar os desafios cotidianos que se apresentariam. Caso nao houvesse ocorrido tal resisténcia,

provavelmente essa cultura ja haveria se extinguido. Neste sentido, uma forma de reconectar-
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se com suas raizes ancestrais, porém buscando uma adaptagcdo necessaria ao novo cotidiano,
passa pela manutencdo, mesmo que adaptada, dos rituais budistas de morte.

De forma geral, os imigrantes japoneses transmitiram para seus filhos, os nisseis, uma
cobranga para que seguissem as praticas budistas dos rituais de morte. Mais do que isso, 0
conflito identitario observado na transicdo da primeira para segunda geracdo de imigrantes
japoneses revela que os pais cobravam dos filhos que fossem japoneses, mesmo vivendo no
Brasil. Na transi¢ao da segunda para a terceira geragao observamos que os pais ndo mais cobram
formalmente seus filhos para que adotem a pratica do Budismo e dos rituais de morte. No
entanto, incorporam em seu cotidiano tais praticas. Desta maneira, os sanseis acompanham
desde sua infancia, em suas casas, templos e associagdes culturais japonesas as praticas
cotidianas dos rituais budistas, sobretudo os ritos de memoria aos antepassados, que ocorrem
diariamente.

Penso que o conflito identitario por que passam os sanseis ocorre na medida em que,
apesar de ndo existir uma cobranga formal para que sigam a pratica budista, o costume de
frequentar celebragoes finebres e diariamente fazer a memoria aos antepassados se mantém.
Sobretudo da manuten¢do do costume do culto diario aos antepassados, pelo zelo ao ikai e o
Butsudan, acredito que exista uma cobranca que parte deles mesmo, de continuar mantendo
esse costume, em respeito as tradigdes, a cultura, bem como por convengdo social. Assim, a
manutengdo dos rituais budistas de morte se configura numa reproducdo social de costumes
aprendidos com os pais e avods, a fim de manter o respeito as tradi¢gdes milenares japonesas, de
memoria aos antepassados, bem como satisfazendo uma demanda cultural e socialmente
implicita que espera deste grupo social um comportamento tipico.

Quanto a manutenc¢do das praticas budistas dos rituais de morte, a expectativa para as
proximas geragdes, sobretudo da terceira geragdo em diante, é que os rituais budistas de morte
tendem a ser cada vez menos praticados pelos nikkeys. Isto fica evidenciado quando alguns pais
acreditam que ndo mais terdo ihai e Butsudan em casa quando morrerem. Enquanto os membros
de segunda geragdo passaram por um complexo processo de transi¢do, cheio de conflitos
identitarios inclusive, ou ainda foram socialmente educados a cultivar uma cultura que em
muitas ocasides ndo mais fazia sentido, mas que em respeito aos pais e avos reproduziam,
procuram transmitir aos filhos a liberdade de que fagam suas proprias escolhas, mesmo
considerando toda a carga cultural e social de rituais que estes sanseis receberam desde
criangas. Isto se observa quando analisamos narrativas de sujeitos da segunda geragdo em

contraposi¢do aos membros da terceira geracao:

233



Sayuri: Como meu irmo, o homem mais velho, ndo se interessa por continuar a
tradi¢do, sou eu quem devo continuar. Minha mae nio quer que faca ihai dela.

Shimada: Eu acho que ndo vou ter ikai.

Quanto a perpetuacdo dos rituais budistas de morte, um fator critico para continuidade
ou nao das praticas se refere ao encaminhamento que os nikkeys jovens, sobretudo os sanseis e
ionseis solteiros, fardo de suas vidas. Em suas percepgoes, a partir de suas escolhas pessoais, o
fato de casarem-se com nikkeys ou ndo-nikkeys é crucial para a manuteng¢do ou o fim de tais
costumes tradicionais. Ainda, caso sejam nikkeys, o grau de envolvimento deste futuro parceiro
com tais praticas se configura como preponderante para a continuagao destes rituais:

Sayuri: Se me casar com alguém que pratique os rituais budistas de morte, a tradigao
pode se manter. Caso contrario, acredito que se encerra em mim.

Takeshi: Se a pessoa que casar ndo tiver o costume, ndo seguir as praticas ou nao
aceitar, vou ter que deixar de praticar.

Quanto a este aspecto, ao analisar as narrativas obtidas nesta pesquisa, observo que ao
flexibilizar a condi¢do do Budismo nio enquanto religido, mas a partir da perspectiva filosofica,
o praticante ajusta sua pratica as demandas culturais e sociais que precisa dar conta. O
interessante ¢ verificar que ao nao conceber o Budismo enquanto religido, o que poderia ser
conflitante por exemplo com dogmas cristdos, a0 menos para os cristdos, ndo para os japoneses,
o sujeito busca responder a necessidade de suprir o aspecto cultural ao preservar a memoria dos

antepassados, por meio dos cultos memoriais domésticos, o que justifica sua acao.

Monge E: Os japoneses sdo originarios de uma tradi¢do politeista. Assim, acrescentar
mais um “deus” ou uma crenga nao ¢ problema para eles.

Ao conceber o Budismo enquanto filosofia e as praticas dos rituais de morte como
costumes culturais herdados da tradicdo cultivada pelos antepassados, reproduzidos
socialmente por meio dos eventos de morte, o nikkey, embora formalmente admita possuir uma
identidade nipo-brasileira (LESSER, 2013), em suas praticas demonstra que mesmo a
concepcdo de uma identidade nacional hibrida (MORAIS, 2011) seria limitante. Ao compor
sua propria identidade como tnica e singular, o que se demonstra a partir de sua historia e de
suas praticas cotidianas, que, aparentemente deslocadas do espago e tempo reproduzem
costumes tradicionais da cultura japonesa no Brasil, sincreticamente combinados com praticas

culturais, sociais e religiosas, o nikkey recria essa identidade particular, propria, a partir da
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intersec¢@o de todas essas relagdes de pertencimento, pelo processo de identificagdo (SERRES,
2000).

Partilho da perspectiva de que, mais do que apoiar-se em uma identidade que o limite,
além da identificagdo (SERRES, 2000), o imigrante japonés e seus descendentes buscaram
solucdes a partir da propria vivéncia no cotidiano para superar os conflitos que se apresentavam,
tanto os culturais e sociais, bem como especificamente os que se referem a identidade, por meio
de praticas astuciosas. A partir das brechas observadas nas fendas da sociedade, o nikkey se
articula a fim de usufruir dos recursos da tatica (CERTEAU, 2002) para buscar mecanismos
para sua sobrevivéncia, bem como criar formulas de burlar a 16gica dominante dos sujeitos de
querer ¢ poder. Por meio de praticas astuciosas, por exemplo, recriou suas praticas budistas dos
rituais de morte, a fim de cumprir com as obrigacdes da tradigdo, porém sem perder os
beneficios da vida social, a partir do contrato tatico da conveniéncia (CERTEAU, GIARD e
MAYOL, 1998).

Para além da identidade, a pratica dos japoneses e descendente remetes a uma logica
que extrapola os limites da identidade nao-essencialista, j& que muitos destes sujeitos, preferem
ndo se vincular a determinada defini¢do que o restrinja em suas possibilidades. Para gozar dos
beneficios da conveniéncia dos relacionamentos sociais no cotidiano, o nikkey, mesmo que se
declare praticante de outras religides, prefere ndo definir o Budismo enquanto religido, tratando-
o como filosofia. O caso de Sayuri, que se declara luterana, mas admite simpatizar com a
filosofia budista, revela que ndo ha nenhum conflito em sua existéncia.

Ao falar sobre constru¢do ou reconstru¢do de identidades no cotidiano, a partir do
compartilhamento das experiéncias e praticas dos nikkeys, observo que neste processo mais que
centenario, desde a chegada em 1908 do primeiro navio, tantas foram as historias de vida dos
imigrantes japoneses que ¢ impossivel definir estatisticamente um perfil homogéneo que
sintetize um sujeito padrdo. Cada historia torna-se singular, na medida em que tanto tivemos
aqueles que se adaptaram a vida no Brasil, bem como aqueles que ndo se acostumaram na nova
terra. No entanto, o que se observa € que o processo de integragdo do japonés e seus
descendentes ao Brasil, em que pese os conflitos ocorridos nesta fase de adaptacdo, foi bem-
sucedido.

O que se nota, a partir das histérias narradas nesta pesquisa, ¢ que, apesar de sofrer um
processo de desgaste, sobretudo pelo apego ao tradicionalismo e o choque com a cultura local,
a pratica dos rituais de morte no Brasil, mesmo que adaptadas, ainda perduram. O processo de

“ocidentalizag@o” vivenciado no Japdo, bem como o ritmo de vida contemporaneo, demandam
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destes sujeitos um tempo que talvez a urgéncia do cotidiano, que os oprime, ndo permita que
seja disponibilizado a pratica tradicional. Assim, a dedicac@o as praticas dos cultos funebres

Brasil ainda, mesmo que adaptadas, permanecem:

Shimada: O Japao de hoje é mais “americanizado” que o Japao de antigamente. Os
“japoneses” do Brasil sdo mais japoneses que os japoneses do Japdo de hoje.

Monge E.: No Brasil, a pratica dos rituais budistas e de memoria aos antepassados é
igual ou maior que a pratica dos japoneses.

Desta forma, ao conhecer as historias de sujeitos enredados de uma forma ou outra pela
morte de japoneses, que sdo obrigados a providenciar a gestdo destas cerimdnias, tanto dos
funerais quanto dos cultos memoriais, analisados a partir de suas praticas, com reflexos na
construcdo de suas identidades, sustentados pelos mecanismos culturais e sociais que
engendram o funcionamento de costumes e praticas incorporada na tradicdo dos nikkeys e
reproduzidas através dos séculos, outros elementos emergem a partir destas conexdes: 0s
negocios que direta ou indiretamente sdo impactados pelos eventos de morte de nikkeys.

Amparado pelo recorte da presente Tese que apresenta a possibilidade de que, a partir
das praticas dos rituais funebres dos nikkeys, consequentemente dos eventos de morte,
cerimoOnias funerais e memoriais, emerge a possibilidade de negodcios ligados a morte
absorverem parte de recursos econdmicos da comunidade japonesa, busco aprofundar em tais
possibilidades. Ou seja, quando consideramos a perspectiva da Industria da Morte (CARRIERI,
2014), da possibilidade da exploragdo economica da vida em seu ultimo estagio, a morte - ou
até depois da morte — busco compreender quais implicagdes econdomicas ocorrem nos negocios
ligados @ morte de membros da comunidade japonesa. Neste sentido, vasculhei negocios
convencionais e ordinarios que de alguma forma auferem lucro, se aproveitam das
oportunidades, se adaptam, exploram as fissuras do mercado e se constituem enquanto
negocios. Aproveito para refletir sobre os principais achados desta pesquisa.

Quanto as empresas de servigos mortuarios, neste caso singular, Grupo Prever, o grande
player do setor, a partir do arcabougo tedrico proposto por Certeau (2002), o que se observa ¢
que se configura num sujeito de querer e poder, detentor da estratégia, definindo tanto a
estrutura quanto a estratégia, enfim, as regras do jogo no setor. O fato de possuir o proprio, pelo
dominio do cemitério privado, pela gestdo das capelas mortuarias, que ficam defronte ao
cemitério municipal, se reflete ndo apenas em dominio territorial, mas sim estratégico. Tal
posicionamento estratégico privilegiado ndo permite grandes possibilidades para a

concorréncia. Existe uma constru¢do monopolistica, aparentemente disfarcada de oligopolio,
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com uma concorréncia que de fato ndo existe, ja que todas as funerarias da cidade teoricamente
operam na sala mortuaria do Prever.

Quanto ao segmento dos nikkeys, embora ndo declarem a existéncia de uma estratégia
formal, algumas ac¢des estratégicas demonstram a importancia deste segmento. A implantacao
recente de um crematério, em parte, atende a uma demanda deste segmento de mercado. A
campanha de divulgagdo deste novo empreendimento teve como alvo a ACEMA e membros da
comunidade japonesa. Quanto aos produtos e servigos, embora ndo exista diferenga, existem
personalizacdes, ja que se adapta o mix de marketing a essas necessidades especificas. Adaptam
as salas, os adornos, as cores, disponibilizam a caixinha para depdsito do koden, alteram o
cardapio da noite, oferendo missé. Entendem que a experiéncia da morte ¢ exclusiva, €
particular, € unica. Isso é sempre respeitado.

A estratégia declarada pelos informantes do grupo Prever, de reconhecer que a
experiéncia da morte ¢ exclusiva para cada pessoa, num primeiro poderia parecer ter mais
consonancia com o arcabouco tedrico proposto por Elias (2001), quando expde que o sentido
de morte ¢ distinto para cada sociedade, a partir dos rituais, simbolos e codigos compartilhados.
Quando consideramos a perspectiva de morte de Elias (2001) compartilhamos do entendimento
de que existe uma identidade, uma esséncia, ou religiosa ou nacional, por exemplo. Essa
identidade, mesmo quando consideramos a perspectiva nao essencialista de identidade (HALL,
2011; WOODWARD, 2000), como toda identidade, mesmo que ndo fixa, quando analisadas
sob a perspectiva de Serres (2002) remete a uma esséncia de fato ndo existe, porque cada
individuo constréi sua identidade a partir de suas relagdes de pertencimento, cada sujeito é
unico, tem uma identidade singular. Assim, ao declarar que atende individualmente cada
associado, em que pese a possibilidade de ser enquadrada como customizagdo em massa, a
estratégia do Grupo Prever langa mao, mesmo que intuitivamente, ou ao menos no discurso, do
expediente da identificagdo, conforme proposto por Serres (2002), na segmentacdo do
consumidor nikkey.

O que se denota é que as decisOes estratégicas de publicidade e marketing do grupo
Prever ndo sdo aleatorias, nem padronizadas, muito menos entregues ao acaso. Existe uma
segmentacdo de mercado a fim de atender as necessidades - e captar associados — para os mais
diversos produtos e servigos, conforme se observa no esforco de marketing para manter contato
com a comunidade japonesa. Por serem sujeitos de querer e poder (CERTEAU, 2002),
manifestados na ocorréncia do proprio, quando constatamos que o proprio crematorio €

construido nas dependéncias do cemitério parque, de propriedade do grupo, observamos que tal
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poder ¢ manifesto. Por exemplo, uma das acdes estratégicas do Grupo Prever para demarcar
territorio e captar este publico consumidor se refere ao projeto de construcdo de um templo
japonés, que deixa evidente a importincia deste segmento de mercado nos projetos da
organizagao:

Temos projeto para construir um Kinkaku-ji Temple. Seria no Parque do Japdo, mas
ainda ndo foi possivel (Encarregada de marketing e publicidade — Grupo Prever).

No intuito de conhecer a atuacdo do Sistema Prever a partir dos olhares dos sujeitos
ordinarios, a caminhada pela cidade ¢ bricolada pelo caminhar entre os velorios que
observavam. A partir da perspectiva dos consultores de venda de plano funerais, pode se admitir
que buscam sobreviver astuciosamente num ambiente hostil. Revelam que, estrategicamente, o
evento da morte se configura numa oportunidade de vender planos funerarios. Em velorios de
grande repercussao, a equipe de vendas ¢ refor¢ada, para ndo perder clientes. Se para o publico
geral costuma usar principalmente o argumento do medo da morte, para os nikkeys costuma
apelas para os aspectos praticos e funcionais.

Os templos apresentam diferentes formas de atuacdo. Grosso modo, a estratégia de
adaptacdo as demandas do ambiente parece ser comum. Se pudéssemos classificar os trés
templos analisados a partir do aspecto organizacional e de “ambiente competitivo”, temos de
um lado um templo que poderia ser considerado um grande player do setor, que adota
estratégias inovadoras [templo 1], de outro um outro grande, mas que adota estratégias
conservadoras, [templo 2] e por fim um pequeno templo, que tem pequeno poder de atuacdo
mas procura adotar estratégias inovadoras ¢ adaptadas de atuagdo [templo 3].

Desta forma, o que podemos constatar ¢ que o evento da morte se configura numa
excelente oportunidade para captar novos fiéis para os templos. Percebe-se que enquanto alguns
templos e os monges buscam reinventar-se para manutenc¢do de suas atividades, processo que
passa pela modernizagdo de ritos, celebragdes em portugués, captagdo dos jovens (sanseis ¢
ionseis), expansdo para ndo nipdnicos [templos 1 e 3], outros ainda se mantém arraigados aos
aspectos tradicionalissimos da liturgia budista [templo 2]. Os cultos funebres adaptados, as
homilias realizadas em portugués pelos templos menos conservadores [templos 1 e 3], permite
que os familiares compreendam a celebragdo e busquem sentido e funcionalidade no
cerimonial. Tanto a celebragdo publica, quanto a doméstica, devem fazer sentido, devem ser
funcionais para os japoneses.

Outro importante fator: a transparéncia do templo, bem como estar vinculado a uma

obra de assisténcia social ou filantropica, sdo importantes fatores que geram credibilidade ao
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monge ¢ ao templo [templo 1]. Ao falar em portugués nas cerimoénias funebres, outra agdo
estratégica que o monge E. adota se refere a direcionar a homilia para os jovens, que
potencialmente podem vir a fazer parte dos frequentadores e/ou colaboradores de seu templo e

do asilo que administra. Tal fato pode ser observado nos relatos de entrevistados:

Sayuri: A mensagem do monge no veldrio dos meus avos foi direcionada aos jovens.

Monge P.: Rezamos pelo que morreu, mas a oragdo é direcionada para os familiares.

As adaptacdes das cerimonias, tanto significam atos de bricolagem na pratica dos rituais
de morte, como também representam que os sujeitos de querer e poder, naquilo que se refere
ao terreno proprio dos rituais budistas de morte, definem as estratégias (CERTEAU, 2002) de
acdo. Observamos que neste processo de adaptacdo, os templos, neste caso considerados como
organiza¢do, buscam adaptar além das estratégias de atuacdo. As bricolagens extrapolam o
ajuste da lingua, da simplificacdo e flexibilizacdo dos ritos [templos 1 e 3], atingindo o ajuste
nas artes de fazer. Num dos casos observados [templo 3] o monge ndo ¢ japonés, ndo fala
japonés, teve uma formagdo pouco solida. Como também ndo escreve em japonés, apos a
celebracdo funeral, pede para outro monge escrever no ihai e depois entrega a familia. Tal
pratica representa uma tatica (CERTEAU, 2002) deste monge, que, a partir das armas que
possui, num campo de conflito, pois com os monges japoneses e tradicionais enfrenta
resisténcia, atua de maneira astuciosa. Assim, ressignifica tanto suas praticas quanto renova a
organizagdo que dirige, pois dos fiéis ndo encontra resisténcia.

Algumas agdes dos monges destes templos que buscam se adaptar as demandas do
ambiente refletem ag¢des administrativas. Aproveitam oportunidades de negdcios, oferecendo
produtos e servi¢os, como no caso da oferta de 4gua benta personalizada e pomadas curadoras
[templo 3], ndo exigindo contrapartida financeira, mas aceitando doagdes, caso ocorram.

Na verdade, o fato de ndo vincular cobranga na prestacdo de servigos funebres também
se configura numa pratica astuciosa, pois, a0 ndo vincular preco, a partir das narrativas dos
praticantes e das fontes secundarias de pesquisas, as familias enlutadas costumam pagar mais
do que fosse cobrado um valor fixo. Enquanto um monge recebe um salario minimo para
celebracdes funerais [templo 3] o outro monge [templo 1], embora ndo revele o valor, diz que
segundo os outros monges ele ¢ um monge caro, pois as pessoas pagam pelo “diferencial
competitivo” que ele e seu templo apresentam. Assim, existe um contrato de conveniéncia

(CERTEAU, GIARD e MAYOL, 2002), entre monges e¢ familias, que estipula o valor
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“contratual” de um salario minimo para prestacao do servi¢o funeral, no minimo. No entanto,

a visdo de uma das praticantes dos rituais funebres racionaliza a estratégia de acdo dos templos:

Shimada: O templo tem uma tabela com as taxas. Um salario minimo para o monge
rezar, um salario para utilizar o saldo, se o Fujinkai cozinhar ¢ tanto. Sao praticos.

Uma observacdo que foi possivel fazer durante a pesquisa desta Tese, se refere a
distin¢do sofrida por alguns nikkeys, que por ndo serem assiduos frequentadores do templo, tem

custos maiores para tais celebragdes. A narrativa abaixo ilustra tal fato:

Shimada: A esposa do monge disse: como vocé néo faz parte do templo, s6 vou cobrar
a taxa de celebragio.

As acdes de um dos templo analisados [templo 1] revela agdes de planejamento e
definicao de estratégias. Tal evidéncia se constata por alguns aspectos, ja que segundo o monge
que administra esse templo, aquilo deve funcionar como um escritério. Sistemas de computador
registram as datas dos aniversarios de falecimento, o que permite que malas-diretas sejam
enviadas quatro meses antes das datas memoriais, a fim de motivar as familias a realizarem as
celebracdes funebres. Acredito que este monge [templo 1] possui um arsenal de estratégias
(CERTEAU, 2002) bem definidas, voltadas para manutencdo das atividades do templo. Por ser
sujeito de querer e poder, como o proprio monge diz, tendo um certo poder que lhe é conferido,
de gestdo das celebragdes flinebres, aciona a partir do evento da morte e das celebragoes
memoriais, uma engrenagem que repercute em formas de manutengao das atividades do templo.

Neste sentido, mesmo que incipiente no processo de transformar o templo em uma
organizagdo, assim como fazem administradores de outras religides-negdcios, observa-se que
os templos [templo 1 e templo 3] possuem uma espécie de “demanda retraida” de “produtos e
servigos” que poderiam ser disponibilizados aos praticantes dos rituais budistas de morte.
Novos negdcios e servicos podem ser observados nos templos, como maneiras de manutengéo
das atividades do templo, como o columbario, que poderia ser mais bem explorado como ocorre
em outras regides do Brasil e no Japdo, por exemplo. Outra possibilidade, em razdo da cada vez
mais frequente “falta de tempo” das pessoas comuns em prestar cultos aos antepassados, nao
raro em outros Templos, ¢ a prestacdo do servico de cuidado com o Butsudan e o ihai das
familias, havendo em contrapartida o pagamento de uma mensalidade ao Templo. Neste
sentido, ao considerar as narrativas dos praticantes, observo que existe um potencial mercado a

ser explorado:
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Sayuri: Caso percebesse que o Butsudan seria abandonado, pagaria para que alguém
zelasse. Acho justo pagar, porque a obrigacdo de cuidar ndo ¢ daquela pessoa.

Shimada: Existem monges que cuidam dos ikais das pessoas que abandonam o zelo
pelo Butsudan.

Neste contexto, alguns negocios ordinarios emergem do cenario da morte de nikkeys em
Maringa. O homem ordinario (CERTEAU, 2002) se manifesta na constituicdo de um negocio
particular, o servico de guardador de carros. Quando consideramos a logica de organizagio-
cidade (MAC-ALLISTER, 2001), que abriga a mesma estrutura e complexidade das
organizagdes formais e informais, a cidade se torna possibilidade de exploragdo de
oportunidades. Atuando como catador de materiais reciclaveis convencionalmente, quando
sabe da ocorréncia de veldrios de “japoneses”, se direciona ao cemitério municipal, porque sabe
que as gorjetas sdo boas nestas ocasides. Sua acdo tatica (CERTEAU, 2002) se manifesta em
sua pratica microbiana de penetrar nas fissuras da estrutura social e sobreviver.

Outro negocio que classifico como ordinario que merece destaque se refere a atuacdo
do sushiman. Famoso na cidade por ofertar o servigo de chef de cozinha japonés delivery, o
sushiman atende celebragdes memoriais em Maringa e regido. A sua vantagem competitiva € a
comodidade que oferece, o cuidado com a apresentacdo e o simbolismo dos pratos, o respeito
a cultura japonesa e atenc@o aos detalhes da comida tradicional, sem grandes inovagdes,
mantendo a simplicidade. Fez adaptacdes nos sabores, diminuindo o adocicado da comida e
acentuando o sal.

Quanto a concorréncia, ndo costuma se preocupar, pois seu diferencial é ser japonés,
mesmo sansei, € ter rigor no cuidado técnico da preparacdo dos alimentos, algo que a
simbologia dos rituais finebres exige. Ndo possui ponto fixo, atende nas casas, templos,
associagdes.

Vinculado aos servigos de alimentagdo, a peixaria adota uma estratégia interessante.
Como 70% dos seus clientes sdo da comunidade japonesa, atendendo exclusivamente o
Fujinkai do templo mais tradicional cidade, procuram se diferenciar por oferecer produtos
frescos e com qualidade superior, pois a confianga ¢ a base do relacionamento. Patrocina
eventos da ACEMA, bem como as atividades do Templo, com o intuito de garantir a fixa¢do
de sua marca na mente dos consumidores nikkeys. Se aproveitamento oportunisticamente do
evento da morte, dos funerais e das celebragdes memoriais, procura atender da melhor forma
possivel os familiares nikkeys do falecido, a fim de garantir que estes retornem para comprar
em um outro momento, convencional, que ndo em celebragdes fiinebres. Desta forma, o evento

da morte se configura numa oportunidade de fazer novos negdcios, vendas futuras.
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Outro negocio que merece destaque nesse desvelamento de novidades que esta pesquisa
permitiu se refere a atuacdo do Fujinkai. Considerando um negocio que emerge dentro do
proprio templo, como uma associacdo de mulheres com a finalidade de preservar a cultura
japonesa, esta célula dos templos budistas tem agdes anadlogas a uma organizacdo. Quando
ocorrem o0s eventos memoriais, as familias tradicionalmente contactam o templo, que
encaminha ao Fujinkai para que se providencie os servicos ritualisticos de alimenta¢ao. Embora
ndo ocorra a cobranca formal, a partir da perspectiva dos templos e do Fujinkai, alguns relatos
demonstram que existe uma tabela de prego, bem como valores pré-estabelecidos para este
servigo prestado.

Embora carregada de um significado tradicional, a pratica do Fujinkai, na perspectiva
apresentada nesta Tese, se configura num negocio, mesmo que ordindrio. Tal fato se justifica,
na medida em que consideramos que, mesmo que ndo independente juridicamente do templo,
tal qual uma organizacdo, uma célula do templo financia suas atividades a partir destes servigos
prestados junto & comunidade japonesa. E o mais importante, tal atividade gera um superdvit.
Neste sentido, o fato de haver cobranca por alguns servigos, que acabam concorrendo com
outros servigos disponibilizados no mercado, das empresas do ramo de alimentagdo, faz com
que o Fujinkai se configure no grupo das organizagoes.

Como nas celebragdes memoriais, por exemplo na missa de 49 dias de falecimento, ¢
costume tradicional ofertar uma lembranca, um presente, para a familia que prestou
condoléncias, entregou o koden e veio para celebrar a memoria ao falecido, esse setor também
¢ irrigado pelo dinheiro que gira na economia a partir dos eventos de morte dos nikkeys. Pelos
costumes tradicionais, o presente mais popular é a toalha embrulhada no papel de noshigami
que compram nas Casas Pernambucanas, com pregos médios entre R$ 20,00 ¢ R$ 30,00. A
justificativa para tal escolha se reflete na praticidade e funcionalidade que sdo proporcionados
por tal escolha, bem como o atendimento diferenciado que recebem, pois existem vendedoras
que sdo especializadas no atendimento deste segmento de mercado. No entanto, novos presentes
comecam a ser vendidos nas lojas de produtos japoneses, como potes, travessas, bandejas, com
preco na faixa de R$ 20,00, desde que tenham motivos japoneses, ou apresentem mengdes que
remeta a fabricagdo no Japdo. Porém, uma reclamac¢do comum nas lojas de presentes japoneses
¢ a queda no costume de compra de produtos tradicionais, observada nas duas tltimas décadas.

Neste sentido, no mesmo mercado que gira ao redor da morte budista, especificamente
de nikkeys, alguns negdcios que antes tinham um mercado cativo comegam a perder espaco.

Servigos e produtos considerados como tradicionais nas celebragdes funebres, como os setores
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de timulos e revestimentos, placas de bronze, letristas em kanji, fabricas de ihai e Butsudan,
perceberam ao longo das ultimas quatro décadas, o escasseamento de encomendas. As lojas de
presentes, que vendiam Butsudan e ihai pararam de vendas, pois o giro era pequeno demais. A
fabrica de Butsudan fechou. Demonstram que até a segunda geracdo, dos nisseis, muitos
costumes ainda se mantinham, mas na transigdo para a terceira geragdo, dos sanseis, muitos
costumes se perderam, o que refletiu em seus negocios.

Nestas brechas, aproveitando-se das oportunidades da tecnologia e da sociedade
contemporanea, novos servigos e produtos emergem. Sob a justificativa de alinhar praticidade
com economia, somada ao menor envolvimento com as praticas budistas e o afastamento do
templo, muitos nikkeys buscam alternativas para atender as necessidades culturais, de memoria
ao antepassado. Do outro lado, empresas aproveitam-se das oportunidades de negocio e lucram
com o evento da morte budista. Hoje, no Brasil, tanto é possivel comprar Butsudan ¢ ihai,
inclusive de segunda mao, pela internet. Ou ainda, no Japao, pode-se contratar um monge
delivery para celebrar o rito memorial ou o funeral de um ente querido, ou ainda pagar pelos
servicos de um robd que celebra o ritual budista a um preco bem mais acessivel que a oferta
oferecida ao monge. Empresas funerarias, no Brasil, ja disponibilizam uma lista de monges
budistas para prestacao dos servigos espirituais.

Na falta de tempo para praticar o culto memoria diario aos falecidos, tanto os templos,
com as salas memorias, os columbadrios, a sala dos altares, quanto as empresas do setor
funerario, com a possiblidade de agregar o uso da tecnologia para guardar e zelar pelos ihais,
cinzas e Butsudans dos falecidos, podem ser aproveitar das oportunidades de negocio, para
disponibilizar este tipo de servigo a ser explorado. O que se observa é que cada vez mais a
tecnologia e a praticidade serdo langadas como formas de captar a preferéncia de consumidores
que, por um lado querem manter a tradi¢do, mas, por outro, ndo pretendem “gastar tempo’” com
praticas e celebragdes funerais.

Enfim, posso observar que novos negocios emergem no cotidiano da morte japonesa na
cena maringaense. Se ndo na mesma logica necrocapitalista proposta por Banerjee (2008), nem
na oOtica essencialmente biopolitica de Foucault (2008), ja que a vida ndo ¢ diretamente
subjugada, a fim de promover uma cultura de morte que desumaniza o sujeito, que permita ou
promova a sua morte, a fim de auferir lucro, mas que sdo de alguma forma irrigadas pelo
dinheiro que prové deste evento da morte de nikkeys. Num mesmo espago disputam a renda,

que € restrita, varias organizagdes, de formais a informais, de ordinarias a convencionais, com
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estratégias deliberadas ou emergentes - ou apenas com as taticas — mas que buscam auferir lucro
a partir do evento da morte de membros da comunidade japonesa.

Neste sentido, a partir da Tese proposta, acredito que se confirmam as principais
possibilidades propostas no inicio deste trabalho. Considerando que os imigrantes japoneses
foram expostos a toda sorte de preconceito e persegui¢do no Brasil, ao enfrentar um terreno
hostil, estes buscaram formas alternativas de manter sua cultura e suas praticas dos rituais de
morte, mesmo que adaptadas. Nao entregues a passividade, ao bricolar suas praticas, assumem
identidades paralelas, a fim de manter sorrateiramente as praticas tradicionais no ambito
particular, por meio das taticas, e publicamente colher os beneficios da conveniéncia. No
desenrolar da histéria e na contemporaneamente, passaram a adotar artes de fazer
ressignificadas dos rituais budistas de morte, a partir de praticas de bricolagem e agdes taticas,
fruto de identidades e/ou processos de identificagdo que se transfiguraram ao longo do tempo,
que ressignificaram, por sua vez, o sentido do Budismo, ao encara-lo como pratica filosofica,
social e cultural.

Desta forma, posso afirmar que os nikkeys aqui entrevistados construiram, cada um a
sua maneira, uma identidade singular (SERRES, 2000), a partir da sua identificagdo com
determinadas praticas, que acabam por definir sua identidade exclusiva, a partir do
entrecruzamento de suas relagdes de pertencimento. Neste contexto, negocios emergem do
cotidiano a fim de explorar economicamente o evento da morte nikkey e todas as transformagdes
atreladas a elas nos ultimos anos. Alguns desses negocios sdo verdadeiramente ordinarios, em
que as taticas emergem das situagdes que se explicitam momentaneamente e a gestao ordinaria,
entdo, se faz presente; outros, sdo negodcios mais ortodoxos, mas que mesmo assim, as
estratégias de seus gestores estdo presentes para explorar um mercado que existe e ¢ presente

na realidade maringaense.
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7. CONCLUSOES

Nesta Tese, tive como objetivo geral buscar compreender se e como as praticas dos
rituais budistas de morte (luto, funeral ¢ memoria) dos membros da colonia japonesa em
Maringa influenciaram ou sofreram influéncia de suas identidades (re)construidas neste
contexto, bem como verificar como operam os negdcios da morte neste cotidiano. Como
objetivos especificos, busquei: i) Apresentar historicamente a imigragao japonesa para o Brasil,
descrevendo os aspectos identitarios da populacdo nipo-brasileira; ii) Descrever os rituais de
morte para o Budismo e seu significado para integrantes da colonia japonesa em Maringa; iii)
Descrever o cotidiano de quem esta inserido nos “negdcios” dos rituais japoneses de morte em
Maringa; e iv) Entender o processo de adaptagdo dos rituais de morte budista, bem como o
processo de (re)construgdo das identidades — ou identificacio — dos membros da coldnia
japonesa da regido a partir dos significados compartilhados a partir desses rituais
transfigurados.

Neste sentido, ao optar metodologicamente pela historia oral tematica, procurei contar
a historia destes imigrantes japoneses e de seus descendentes a partir do recorte das praticas
relacionadas aos rituais de funeral, luto e memoria, analisados a luz da teoria. Ao fazé-lo, nao
procurei dar voz a estes sujeitos, numa perspectiva pretensiosa de que com o olhar cientifico
me revestiria de um poder sobrenatural que me habilitaria a dizer o que € ou o que ndo ¢, do
que pode ou do que ndo pode ser dito. De fato, ndo dei voz a estes sujeitos, pois estes ja t€m
suas proprias vozes, por vezes inaudita, sufocada, silenciada e apagada, sendo que a propria
historia oficial confirma isso. Apenas oportunizei que estas vozes, de alguma forma, fossem
escutadas. Assim, trago a superficie parte da historia por meio daqueles que construiram a
propria histéria dos imigrantes japoneses e seus descendentes no Brasil, a partir de sua
oralidade, de suas narrativas, de suas vivéncias. Isto posto, o objeto de pesquisa desta Tese se
constitui nas praticas dos membros da comunidade japonesa de Maringa naquilo que se refere
aos rituais de funeral, luto e memoria.

Na analise que se faz entre o processo de imigragdo japonesa para o Brasil, a partir dos
aspectos identitarios, o que posso constatar € que a saga destes sujeitos no Brasil ndo foi isenta
de conflitos. Ao reverberar as vozes destes sujeitos que tiveram seus discursos silenciados pelo
discurso oficial, trazemos a tona uma parte obscurecida da historia, sobretudo quando se

concebe que os japoneses e seus descendentes, talvez hoje considerados como sujeitos bem-
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sucedidos, passaram por severas dificuldades até estabelecerem-se na nova terra. Como
imigrantes, sofreram as agruras de viverem distante de sua terra natal e terem que se adaptar a
esta nova cultura. Assim, ratifico que o processo de adaptacdo a nova cultura ndo ocorreu sem
conflitos.

Esses imigrantes japoneses ndo queriam ficar, pois a inten¢do era trabalhar, ganhar
dinheiro e retornar ao Japao. Mas, tendo seus planos frustrados, instalaram-se no Brasil e
comecaram a trabalhar em pequenos negocios e nas lavouras. Decidiram se fixar, constituir
familia e aqui criar seus filhos. Porém, ao deparar-se com a cultura brasileira sofrem os
impactos, desde a alimentagdo até a vida social. A lingua se constituiu num dos grandes
problemas, pois eram discriminados por ndo falarem portugués, mas também sofriam
preconceito por seus habitos, por sua religido, pelas praticas dos rituais funebres, ou entdo
simplesmente pelos tragcos niponicos em seus rostos. Sua identidade, neste campo de conflito,
¢ definida pelos outros, por terceiros, a partir da comparacgao e do aspecto relacional, sendo esta
a base deste preconceito vivenciado pelos imigrantes japoneses e seus descendentes.

Nao somente foram discriminados, mas também foram perseguidos, em alguns casos
privados da liberdade. Impedidos de manifestar sua cultura por meio da lingua, dos costumes,
dos habitos e das praticas dos rituais funebres, sobretudo das cerimdnias memoriais. Mesmo
neste cenario adverso, contudo, ndo se entregam a passividade. Agiram microscopicamente nas
fendas da estrutura social e cultural, subvertendo a logica dominante dos sujeitos de querer e
poder, confundido os definidores da estratégia, ressignificando os sentidos impostos pelos
donos do proprio. Sorrateiramente, praticaram taticas astuciosas que rasgaram as estruturas
impostas, que definem um lugar social e um espago restrito reservado aos imigrantes.

Se para estes imigrantes japoneses os rituais budistas de morte se constituiam numa
forma de identificacdo do povo japonés, de uma cultura marcadamente definida por tais rituais,
e se por meio destes rituais poderia se manter a cultura viva, a tradicdo e os costumes, mesmo
em uma terra que nao ¢ o Japao, combater a forga com forga e o poder com o poder ndo parecia
ser a estratégia adequada. O enfrentamento aos mecanismos de perseguicdo do Estado,
geralmente declarados e publicos, pelo uso da forga, bem como a opressdo sofrida pelos
japoneses e descendentes, sobretudo os membros da segunda geragdo, de instituicdes como a
propria Igreja Catodlica, para que fossem cooptados a se inserirem nestas organizacoes,
demandavam uma outra forma de pratica.

A fim de se apropriar das vantagens de uma vida social e econdmica menos conflituosa,

os nikkeys buscaram subterfugios astuciosos, das taticas, ndo pelo enfrentamento direto a esses
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sujeitos de querer e poder, mas pela exploragdo das brechas que tais instrumentos de opressdo
apresentavam. As praticas religiosas e culturais se configuraram em praticas de bricolagens,
ajustando e adaptando os rituais, ressignificando seus sentidos. Buscando manterem-se ativos
economicamente, por meio de seus negocios e de seus empregos, aceitaram astutamente “jogar
0o jogo” da conveniéncia. Ao consentirem com a “vida dupla” de serem budistas
domesticamente e nos clubes, associagdes e templos budistas/japoneses, pratica manifestada
nos rituais de funeral, luto e memoria, mas assumirem outras praticas, geralmente cristas, no
nivel social mais amplo, como a pratica catdlica, a fim de recolherem os frutos destas relagdes,
os imigrantes japoneses e seus descendentes demostraram saber como jogar adequadamente o
“jogo” do cotidiano.

Deste mosaico de opcdes, esses novos significados adquiridos na vida cotidiana
comegam a fazer sentido para o nikkey. Para lograr os lucros da conveniéncia, se adapta a nova
vida, constituindo uma nova identidade, itinerante, dindmica, exclusiva, que se adapta as
brechas que a nova cultura e vida social lhe permitem, quando ndo, vasculhando novas
possibilidades nas entrelinhas desta sociedade. Adaptam os costumes possiveis, langando méao
das taticas de sobrevivéncia social, por meio de bricolagens que permitem que se construam
novas praticas culturais e sociais, inclusive um novo sujeito social. O proprio fato de
conceberem o Budismo enquanto filosofia e ndo a partir de seu aspecto religioso, dissociando-
o de seu aspecto religioso ¢ uma artimanha, astuciosa artimanha, que busca amenizar olhares
preconceituosos, tanto da sociedade como de outras religioes.

Agem de forma microscopica, astuciosamente, a fim de confundir os sujeitos de querer
e poder por meio destas agdes taticas, subsistindo num primeiro momento, para na sequéncia,
obter socialmente os beneficios simbodlicos da vida social e coletiva. Incorporam em seu
cotidiano as praticas culturais e sociais tipicas do Brasil, de forma adaptada, mas mantém
sorrateiramente suas praticas domésticas dos rituais de morte, sobretudo as praticas domésticas
dos rituais memoriais. Se no universo da casa dominam as bricolagens e as taticas, no ambito
social predomina a conveniéncia. Para obter os beneficios da vida social coletiva, aceitam jogar
0 jogo do perde e ganha da conveniéncia, uma condi¢@o para vencerem na arena conflituosa do
cotidiano.

Ou seja, os imigrantes japoneses, a partir de um cendrio adverso, com as armas que
dispdem, reinventam suas praticas no cotidiano. Na auséncia do proprio, mas considerando que
0 espaco ¢ o lugar praticado, inventam possibilidades de subsistirem, tanto fisiologicamente,

mas sobretudo, cultural, social e filosoficamente. Na manutencao da pratica do culto a memoria
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dos antepassados, sobretudo nas celebragdes domésticas, transgridem a ordem dominante por
suas acOes taticas. No ambito social, também participam dos funerais e das cerimonias
memoriais. Mas, sobretudo as bricolagens que fazem com a religido, ao assumir publica e
socialmente, por exemplo, religides cristas, e de forma “clandestina” praticar os rituais budistas,
ressignifica a propria identidade do nikkey.

Considerando que as praticas dos nikkeys se configuram como agdes que buscam
comportar tanto os interesses espirituais, quanto os culturais e sociais, estes mantém as praticas
budistas de forma adaptada, ajustando a necessidade de cumprir com a obrigagdo tradicional de
honrar a memoria de seus antepassados, bem como a manutengdo da cultura japonesa, mas,
contudo, sem perder os beneficios simbdlicos e materiais da vida social. Se a reproducdo de um
costume transmitido intergeracionalmente talvez venha tendo seu sentido religioso ou espiritual
diminuido ao longo do tempo, em detrimento de seus aspectos social e cultural, o que nao se
perde sdo os beneficios sociais destes relacionamentos. A conveniéncia se manifesta nestas
oportunidades em que os contratos sociais tacitos exercidos sdo exercidos a fim de garantir tais
beneficios simbolicos, e por que ndo, materiais desta relagao.

Quando consideram-se as situacdes vivenciadas pelo imigrante japonés, sobretudo a
partir da segunda geracdo, que ndo se identificava nem como japonés e nem como brasileiro,
refuto a ideia de que a identidade nipo-brasileira seja suficiente para definir a identidade do
nikkey, ja que tal enquadramento identitario, se por um lado o define, por outro o limita. Sujeito
a toda série de conflitos e perseguicdes, o issei e o nissei buscam formas criativas de subsistirem
em terras brasileiras. Na transicdo da primeira para a segunda geracdo, em que pese os conflitos
de identidade vivenciados pelos nisseis, ja que embora brasileiros sofriam a pressdo dos pais
para serem japoneses, a alternativa bricolada que langaram mao foi assumir varias identidades,
em determinados momentos sociais diferentes. Neste momento, a 16gica da identidade ndo-
essencialista € util para que estes consigam sobreviver. Precisavam trabalhar, estudar,
frequentar cultos religiosos, viver socialmente. Portanto, adotaram este expediente da dupla
identidade.

Hodiernamente, no entanto, as praticas dos nikkeys foram novamente reinventadas. Nao
mais necessariamente precisando assumir duplas identidades, embora suas praticas tanto sociais
quanto culturais sejam bricolagens, bem como suas praticas religiosas sejam sincréticas, nao
mais necessitam vincular-se a determinada identidade que os limite em suas possibilidades. Isto
se observa sobretudo na religido, quando estes flexibilizam o proprio Budismo e as decorrentes

praticas dos rituais funebres, assumindo seu carater filosofico, social e cultural, o distanciando
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do aspecto religioso. Preferem assumirem-se enquanto sujeitos no mundo a partir de suas
relacdes de pertencimento e ndo a partir das defini¢gdes impostas pelos sujeitos de querer e
poder. E justamente neste entrecruzamento das relagdes de pertencimento que emerge a
identidade de cada sujeito, Unica, singular, exclusiva.

Isto posto, a partir da compreensdo de construgdo identitaria proposta por Serres (2000),
de que a identidade do sujeito se sustenta no entrecruzar das relagdes de pertencimento, o que
resulta em uma identidade particular, a feitura desta Tese permitiu contribuir teoricamente com
essa questdo. Em que pese o amplo uso do conceito de identidade no campo dos Estudos
Organizacionais, mesmo a partir da perspectiva ndo-essencialista, a perspectiva pos-
estruturalista da identificagdo, pensada por Serres (2000) refuta o conceito de identidade, ja que
este remete a uma relagdo do sujeito com determinada esséncia. Desta forma, ao menos a partir
das analises tedrico-empiricas desenvolvidas nesta Tese, o conceito de identificagdo apresentou
maiores possibilidades de explicacdo dos fendmenos analisados do que o conceito de
identidade, sobretudo por conceber cada sujeito a partir de sua singularidade. Assim, acredito
que a identificagdo permite aos Estudos Organizacionais novas alternativas de pesquisas,
representando possibilidades de “oxigenag@o” neste campo cientifico.

Desta forma, posso considerar que, a partir das praticas dos japoneses e descendentes,
os rituais de funeral, luto e memoria e funeral sdo sociais e culturais € ndo necessariamente
religiosos. Ainda, quando observo que nos rituais funebres alguns simbolos sdo extintos ou
adaptados, enquanto outros se mantém, sobretudo aqueles que reforgam os lagos sociais, como
a alimentacdo servida aos convidados, a entrega do koden e a oferta de uma lembranca em
agradecimento a presenca e as condoléncias prestadas, tais evidéncias reforcam a nogao de que
a manutencao do contrato tatico de conveniéncia ¢ uma condig@o essencial para a manutengio
dos lagos que unem a comunidade japonesa. Esta dimensdo ¢é reforcada pela identidade
assumida por estes sujeitos, a partir do cotidiano, que ndo busca mais se admitir enquanto
esséncia identitaria, mas sim se compde a partir de um mosaico de possibilidades, obtida a partir
do entrecruzamento de relagdes de pertencimento que esse sujeito vivencia, a partir da
identificacdo, que o constitui enquanto sujeito.

Assim, mais do que a esséncia, do apego a um tipo puro de pratica cultural, social e de
crengas, enfim, dos costumes tipicamente japoneses e budistas no trato com a morte, prevalece
uma “costura de retalhos” sociais e culturais, com diferentes pigmentacdes e estampas. Dessa
combinacdo de experiéncias, cada qual com um tom, se configuram novas praticas dos rituais

budistas de morte para os japoneses. O que observo € que ndo se abandonam as praticas dos
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rituais de funeral, luto e memoria, costume adquirido dos antepassados, mantendo a tradicao,
mas o nikkey busca reinventar, recriando significados proprios para as celebragdes budistas e
sobretudo para os rituais de funeral, luto e memorial. Da mesma forma, ressignifica sua propria
identidade, a partir dos artefatos colhidos na propria vivéncia cotidiana.

Os rituais de funeral, luto e memoria funcionam como uma espécie de dinamo, que faz
movimentar e manter viva a cultura japonesa e¢ budista em Maringa e regido, bem como uma
fragdo da economia da cidade. Neste sentido, o evento da morte aciona as engrenagens de uma
série de organizacdes que sdo elos desta rede de organizacdes inseridas nas tramas da morte de
japoneses ¢ descendentes. Desde os templos, as lojas de presentes, aos planos funerarios, aos
servigos de alimentagdo, dentre outros, de alguma forma sdo envolvidos com este evento.

Na esteira destas possibilidades, tanto imigrantes japoneses quanto outros sujeitos,
observam oportunidades de negdcios que emergem do cotidiano da morte de japoneses ¢
descendentes. Nao sob o aspecto do necrocapitalismo (BANERIJEE, 2008) nem da morte com
um fator biopolitico (FOUCAULT, 2008; DUARTE, 2008), mas sim de aproveitamento do
evento da morte para explorar economicamente a vida em seu estagio derradeiro (CARRIERI,
2014), organizacdes inseridas direta ou indiretamente no setor funerario auferem lucro a partir
do fato da morte de nikkeys, bem como outras se extinguem ao longo do tempo, reflexo da
diminui¢o da pratica dos rituais de funeral, luto e memoria aos antepassados.

Ao me ancorar na proposta de Carrieri (2014), admito que a Industria da Morte se
constitui numa trama de negocios, estabelecida por diversas organizagdes, heterogéneas em sua
esséncia, tendo a morte como elemento central. O que se observa ¢ o que evento da morte nikkey
se configura numa oportunidade de negdcios a ser explorada pelas organizagdes enredadas pelas
teias da morte. Nestas possibilidades heterogéneas, tanto os templos aproveitam a oportunidade
da morte para captar novos colaboradores e frequentadores dos templos, como as peixarias
aproveitam-se das cerimOnias finebres para, ao atenderem bem os familiares daquele que
faleceu, garantir vendas futuras.

O poder se manifesta tanto nas agdes do grupo Prever, sujeito de querer e poder, que
domina a estrutura e a estratégia e detém o proprio, definindo as regras do jogo que, embora
ndo admitam, sabem da importancia econdomica do segmento de mercado japonés, fato este
refletido por suas acdes estratégicas voltadas para o este publico. Tal poder se manifesta no
dominio dos cemitérios, tanto o publico quanto o privado, bem com a propriedade do
crematorio. Sob outro aspecto, nos templos, 0 monge domina um espago que pode chamar de

proprio, quando exerce o poder de fazer a conexdo entre o mundo dos mortos e dos vivos,
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exercendo esse papel espiritual e simbolico de interlocutor, mas garantindo um stafus quo que
se constitui numa espécie de reserva de mercado, uma seara apenas dominada pelos monges.

Do cotidiano, emergem trabalhos ordinarios como os realizados pelo guardador de
veiculos, que aproveita das oportunidades deixadas nas fendas da estrutura e taticamente aufere
sua renda a partir das cerimdnias funerais de nikkeys. Novos negdcios, como o sushiman,
também se configuram em um nego6cio ordinario, que se aproveita das oportunidades do
mercado, a partir das necessidades de conveniéncia e praticidade tipicas dos membros da
comunidade japonesa, adaptando o costume tradicional de contratar o Fujinkai dos templos
budistas para estes servicos. O Fujinkai, a célula feminina dos templos budistas, por sua vez,
também presta servi¢os de alimentacdo nos rituais funebres, cobrando por estes servigos, sendo
que a presenca de restaurantes e chefes de cozinha prestando esse servigo significa uma espécie
de concorréncia que se forma, a fim de atender estes eventos, pois disputam o mesmo publico
consumidor.

No entanto, da mesma forma que emergem novos negocios no cotidiano da morte de
japoneses e descendentes, outros fecham ou ainda enfrentam a escassez de clientes, como a
fabrica de Butsudan, que faliu por falta de clientes, bem como os servigos de lapides e placas
de bronze. Servigos como o do letrista sdo extintos, por sua vez, pois a cultura e a arte do kanji
ndo foi transmitida intergeracionalmente. Tanto a extin¢cdo das empresas, como a escassez de
encomendas de produtos tipicamente japoneses para eventos funerais, como a perda da arte do
kanji refletem a menor incidéncia de praticantes dos rituais budistas de morte, bem como o
processo de adaptacdo que passaram tais praticas.

Assim, ao considerar o fator negocio vinculado ao cotidiano das praticas funebres de
japoneses e descendentes, observa-se que a tecnologia e a praticidade, tanto comum aos nossos
tempos como aos niponicos, se revela na oferta de produtos e servicos. Mesmo considerando
que, a partir da perspectiva dos monges o seu papel jamais serd substituido pela inteligéncia
artificial, o fato de existirem robds que celebram ceriménias, bem como aplicativos que
oferecem servigos espirituais a um custo mais baixo, representam uma ameaga aos Seus
negocios. Sob outro aspecto, a concorréncia local, por exemplo das lojas de presentes e artigos
budistas em geral, agora enfrenta a concorréncia das vendas pela internet. Neste interim entre
falta de tempo, adaptag@o de costumes e busca pela praticidade, a iminéncia destes produtos e
servigos se consolidarem no cenario da morte budista parece um processo irreversivel.

Isto posto, quanto ao objetivo geral desta pesquisa, podemos afirmar que as praticas dos

rituais de morte dos japoneses e descendentes inseridos na cena maringaense, foram

251



ressignificadas e adaptadas a medida que as demandas do cotidiano que vivenciavam foram
emergindo. Desde o processo imigratorio, passando pelas agruras da perseguicdo e do
preconceito, das incertezas de viver numa terra distante do Japao, com costumes e habitos
estranhos aos seus, até o processo de aceitacdo da nova condi¢do de vida e um certo
“abrasileiramento”, tais sujeitos passaram por severos conflitos identitarios. Esses conflitos, em
maior ou menor grau, impactaram de formas diferentes os sujeitos, a partir do recorte das
geragoes, refletindo também de formas distintas na constituicdo de suas identidades. Por
consequéncia, tanto os rituais, quanto as praticas e as identidades foram reconstruidas e
ressignificadas, adaptadas as demandas do cotidiano. Neste contexto, emergem negocios
heterogéneos, formais ou informais, com ou sem fins lucrativos, com estratégias deliberadas ou
emergentes, dos pequenos aos grandes, que direta ou indiretamente exploram comercialmente
ou auferem lucros, aproveitando da oportunidade gerada pelo evento da morte de nikkeys.

Enfim, chegar ao final de uma Tese, um trabalho que se constitui em parte de minha
vida, ao menos nestes ultimos quatro anos, implica em uma mistura de sentimentos, de
satisfagdo e de alivio, sobretudo quando tenho a certeza de que fiz 0 maximo que poderia fazer,
a partir dos recursos que permiti ou que me foram possibilitados, a0 mesmo tempo em que sei
que poderia fazer muito melhor do que consegui. No entanto, acredito que o saldo seja positivo,
pois além do crescimento académico, por meio da abertura de um novo universo de pesquisa,
tal empreitada me fez refletir sobre a existéncia humana, sobre a vida, sobre minha existéncia,
sobre as coisas que merecem ser valorizadas, sobre o olhar — e consequente respeito — para
aquele que tem praticas distintas da minha.

A partir do estudo sobre o cotidiano de Michel de Certeau, como argumenta Carrieri
(2014), o que se busca ¢ relacionar tal cotidiano com a gestdo, para assim estudar o gerir das
organizagdes, as artes de fazer que compdem tal cotidiano, bem com estudar as praticas dos
sujeitos comuns neste espaco. A limitada visdo de cotidiano como algo entregue a passividade
¢ a linearidade, associado a elemento de segunda categoria nos Estudos Organizacionais, deve
ceder lugar para o cotidiano como espago de possibilidades, inclusive de pesquisa académicas.
A propria historia positivista, pautada no carater homogeneizador do estudo das organizagdes,
acaba por apagar, silenciar, esquecer ou menosprezar a historia destes sujeitos comuns, que
constituiram organizacdes e fizeram parte da construcdo social, da constituicdo de determinada
historia. Essas evidéncias ficam patentes no processo de imigragdo dos japoneses para o Brasil.

Desta forma, quando consideramos o campo dos Estudos Organizacionais, a construcdo desta
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Tese, além das implicagdes académicas, por se configurar numa agdo transgressora neste
campo, quando analisada a partir da dimensao social e historica, busca ter implicagdes politicas.

E que implicagdes politicas seriam estas? A esse carater que me refiro, a fungao politica
e por que ndo social desta Tese se justifica quando busca recontar a historia da saga de
imigrantes japoneses no Brasil, sob outro olhar, para além da histéria oficial, positivista e
homogeneizadora que muitos de nos fomos educados. A identidade nipo-brasileira que foi se
constituindo ao longo da historia neste século XX, que buscou igualar os nikkeys, constituindo
em sujeitos estereotipados, identificando pejorativamente, a partir do aspecto relacional,
consequentemente pela exclusdo e pelo preconceito, separando-os dos demais, sobretudo pelos
tragos fisicos, se mostrou incapaz de sintetizar quem sdo estes sujeitos. De fato, sintetiza-los
apenas por uma identidade, quer seja nacional, quer seja religiosa, se mostrou limitado para
dizer quem estes de fato sdo. As identidades destes sujeitos se constroem a partir de suas
relacdes de pertencimento. Assim, narrando essas historias, a partir de outras perspectivas, dos
olhares dos praticantes, esta Tese busca, se ndo reparar, a0 menos reconstruir a histéria da
imigracdo japonesa no Brasil, a partir do viés dos rituais funebres, sob outros olhares, sob outras
experiéncias. Assim, além de reivindicar na histéria uma nova demarcagdo, busca, quem sabe,
mitigar os impactos negativos sofridos por esses imigrantes japoneses e seus descendentes no
Brasil, possibilitando a eles a oportunidade de contarem suas proprias historias a partir de suas

praticas e processos de identificacao.
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GLOSSARIO
BATIANS - Significa avés, no singular, avé, na lingua japonesa.

BENTO - E um tipo de marmita japonesa para consumo individual. Um bentd tipico contém
arroz, legumes, peixe ou carne.

BONZOS — E um outro nome dado aos monges. Algumas varia¢ées chamam de Bonsan.

BUTSUDAN - O butsudan € um altar budista. De uso familiar, geralmente fica no comodo
mais importante da casa, geralmente a sala. Nele, fazem-se os ritos memoriais aos antepassados.

CAMPANARIO — Também designado torre sineira é uma torre desenhada para conter sinos.

COLUMBARIO - E um lugar, geralmente num cemitério, em que sdo depositadas as urnas
contendo as cinzas dos mortos depois da cremacdo dos cadaveres.

DANKA SEIDO - Sistema paroquial budista, tipico do periodo Tokugawa (1600-1868), onde
todo vilarejo tinha um templo budista, e, toda familia e sua geracdo se afiliava
compulsoriamente a um templo.

DECASSEGUIS — Formado pelos verbetes japoneses deru (sair) e kasegu (para trabalhar, para
ganhar dinheiro, literalmente significando “trabalhando distante de casa”. Designa qualquer
pessoa que deixa sua terra natal para trabalhar, para ganhar dinheiro. Especificamente, se refere
aos brasileiros que imigraram para o Japao para trabalhar e retornar ao Brasil.

GOHAN - E o0 nome dado ao arroz, elemento importante da alimentagdo dos japoneses, bem
como carregado de significados na cultura budista de morte.

HAIAN - O periodo Haian ¢ a tltima divisdo da historia classica japonesa, compreendido entre
os anos 794 e 1185. Marca a era em que o budismo, o taoismo e outras influéncias chinesas
atingiram o seu grau maximo na cultura japonesa.

IHAI — O ihai é uma tabuleta de madeira com o nome budista do falecido, nome da familia ¢ a
data de falecimento. E adquirido geralmente no templo, onde o monge cria um nome budista
para o falecido e o grava com pincel. Apos gravado, fica no butsudan da familia.

ISSEI — Sei significa geracao e issei primeira geragdo. Issei € o japonés que emigra para outro
pais.

KAMAKURA - A era Kamakura (1185-1333) foi caracterizada por uma profunda reforma
budista, onde houve a popularizagdo das praticas, ocorrendo a laicizacdo de alguns ritos, como
os de morte, sendo disseminada a participag@o leiga, visando a popularizando das praticas,
simplificagdo dos ritos, combate a alienacdo e denuncia da exploragdo econdmica das
cerimonias funerais ¢ memoriais por parte dos monges.

KODEN - Trata-se de um envelope, tipico da cultura japonesa, onde as familias que prestam
as condoléncias aqueles que perderam de um ente querido, oferecem uma quantia em dinheiro
para ajudar no custeio das despesas do funeral. Na tradicdo japonesa, também pode ser ofertado
em outros ocasides, tais como casamentos, mudangas, recuperacdo de satde.
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MEILJI — A chamada restauragao Meiji (1868-1912) consolidou o processo de modernizacdo e
flexibilizacdo do Budismo japonés, com a finalidade de combater a alienacdo e o abuso
praticado pelo Budismo tradicional. Em razao da exploracdo inadequada da ideia de vida-pos-
morte ¢ da exploragdo econdémica que se consumava, alguns monges e lideres religiosos
delegam aos leigos a execucdo de determinadas praticas ritualisticas, como por exemplo o culto
aos antepassados.

MISSOSHIRO - Tradicional na culinaria japonesa, a popular sopa de miss6 ¢ muito
consumida pelos japoneses. Geralmente ¢ feita com soja, hondashi (tempero a base de peixe),
tofu, cebolinha. Deve ser consumido quente, geralmente servido antes do prato principal.
Formada por duas palavras, onde misso significa “soja” e shiru significa “caldo”

NIHONGAKOU - Geralmente presente nas associagdes de manutengdo dos costumes
tradicionais japoneses, como a ACEMA, o nihongakou ¢ a escola de lingua e cultura japonesa.

NIKKEY - E a forma como os descendentes de japoneses nascidos fora do Japdo sdo
denominados. Estima-se que existam cerca de 3 milhdes de nikkeys espalhados pelo mundo.

NISSEI — Se refere a segunda geracdo de japoneses. Sdo os filhos dos imigrantes japoneses
(isseis) nascidos em outros paises.

NOKOTSUDO - No Japao, literalmente o nokotsudo ¢ uma sala de recebimento de ossos, que
costuma receber cinzas. Pode fazer parte de um cemitério ou templo budista. Neste espacgo, a
familia presta culto a memoria dos antepassados.

NOSHIGAMI - O noshigami ¢ geralmente utilizado para embrulhar presentes de pequeno
valor em celebragdes e comemoracdes. Hoje € comprado ja impresso, com figuras de mizuhiki,
que € um arranjo de pares de fitas amarradas em né borboleta, e noshi, que € um icone sextavado
geralmente branco e vermelho com uma tira amarela em seu interior. Para a celebracdo de
cerimonias funebres, o papel deve ser estampado com as folhas/flor de 16tus, além da fita nas
cores preta/branca, amarela/branca ou prata e branca

ONIGUIRI - Integrante da culinaria japonesa, o oniguiri ¢ um bolinho de arroz em forma
triangular ou ovalada envolvido numa folha de nori.

OSOUSHIKI - O ritual tipico de falecimento japonés ¢ chamado osoushiki. Literalmente,
significa funeral em japonés.

SANSEI — Sao os netos dos isseis, os imigrantes japoneses, sendo entdo os filhos dos nisseis.
Sdo a terceira geracdo da descendéncia japonesa.

TOKUGAWA — No periodo Tokugawa (1600-1868), todo vilarejo tinha um templo budista,
e, toda familia e sua geragdo se afiliava compulsoriamente a um templo. Nesta época se
consolida o sistema paroquial budista (danka seidé), onde a adesdo ao budismo era
compulsoria.

YONSEI - Sdo a quarta geracdo na linha de descendéncia japonesa. Sdo os bisnetos dos
imigrantes nascidos no Japao, netos de nisseis e filhos dos sanseis.
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