EL COLEGIO Centro de

Estudios de

WIDE MEXICO Asia y Africa

El Colegio de México A.C.

Centro de Estudios de Asia y Africa

EL PAPEL DE LA ENSENANZA DEL LATIN EN LA MISION JESUITA EN JAPON
(1549-1650):

Una valorizacién de los objetivos y contexto de la metodologia

Tesis presentada por
RAFAEL MEDINA PEREZ
para optar al grado de
MAESTRIA EN ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA
ESPECIALIDAD: JAPON

DIRECTOR:

DR. JOSE ANTONIO CERVERA JIMENEZ

Ciudad de México, 2021



Salvador Pérez Rincon (10/12/1932—-14/07/2021), mi abuelito.
Maria del Carmen Melesio Regalado (15/07/1933-23/06/2021), mi abuelita.
Maria Rafaela Corona Delgado (23/09/1951-09/11/2018), mi abuelita.

Dr. Horacio Heredia Vazquez (26/05/1978-14/02/2020), mi amigo.

In memoriam



IR ..o 1
W a2 T (51631301 (S5 4110 1RSSR 3
50 4] (0 oo TP RTST 7
RESUIMEIL. ..ttt ettt st e e e e 15
INEEOAUCCION ...ttt ettt et bt e et e sbte e bt e s beeeabeens 17
El latin en el desarrollo de la mision (1549-1650) ........ccccveeiiiieiiiieiieeeieeeee e 28

I. 1549-1579: El inicio de la mision en Japon y el surgimiento de las primeras escuelas

durante el superiorato de Cosme de Torres (1552-1570) y Francisco Cabral (1570-1581).

.......................................................................................................................................... 32
Las politicas de Francisco Javier (1549-1551) y Cosme de Torres (1549-1570) ........ 33
Las escuelas durante la época anterior a Cabral............cccveeviiieiiiiniiiecieeeee e 42
Las escuelas durante el superiorato de Francisco Cabral (1571-1581)......ccccuvvennennnee. 49

I1. 1579-1603. Las reformas de Valignano. La formacion curricular en los colegios y

$emiNarios. CONEXLO Y ODJELIVOS. ..eeeruireriieeriiieeiiieeitieeeteeeieeeereeeereeesseeesseeennseesnnseeens 61

III. 1604-1640. La educacion jesuita durante el régimen Tokugawa............ccceevvevenneenne 87

IV. Los libros para la ensefianza del latin en el proyecto de Valignano (1580-1603) ... 104
El Catechismus Christianae Fidei de Alessandro Valignano (Lisboa, 1586)............ 106

El Christiani pueri institutio de Juan Bonifacio (Macao, 1588).........cccceevvvvveveennnen. 111



El didlogo De missione legatorum de Alessandro Valignano (Macao, 1590)........... 114
Los Compendia de Pedro GOmMez (1593). ....coouvveeoiiieeiieeee et 122

De Institutione Grammatica de Manuel Alvarez (1526-1582), (Amakusa, 1594). ... 128

El Dictionarium latino lusitanicum, ac laponicum (Amakusa, 1595) ........ccccueeneee. 130
CONCIUSIONES ...ttt ettt et ettt e bt et esbe e e bt e s seeeabeesateenbeesneas 136
L 310 U0 a2 i b HO R SRRS 141



Agradecimientos

Quisiera agradecer a mis abuelos, quienes fallecieron mientras redactaba esta tesis. Fueron
una fuente infinita de apoyo y carifio; por una combinacion de desventuras, ceguera y falta
de criterio no pude estar con ellos en sus ultimos dias, ojala me hayan perdonado antes de

morir, no habré dia en que no me arrepienta de no haberlos visitado cuando pude.

Agradezco también a mi tio Chava, quien, junto con mi abuelo, me apoy6 en mi deseo de
estudiar letras y desde mi infancia ha estado siempre a mi lado en todos mis proyectos y
aventuras. Con ¢l también me quiero disculpar por no haber estado con ¢l en los momentos

dificiles, he escrito un prologo a manera de explicacion, ojald algiin dia me pueda perdonar.

Agradezco a mi padre, quien a pesar de sus reticencias nunca ha dejado de apoyarme y ha
sido siempre para mi un ejemplo y un orgullo, quiero que sepa que lo amo y que ha sido un
buen padre. Por otros motivos no siempre he estado con ¢l cuando me ha necesitado, lo

lamento mucho. Trataré de ser un mejor hijo.

Agradezco a mi madre, a pesar de nuestras diferencias siempre ha estado ahi. Lamento mucho

no haber podido estar con ella en sus momentos de dolor.

Agradezco a mi tio Satl, quien nunca me ha negado su ayuda cuando la he necesitado y cuidé

con amor y celo a mis abuelos durante toda su vida, estaré siempre agradecido. Con ¢l



también quiero disculparme, pues tuve que molestarlo con mis problemas médicos justo en

los dias en que mis abuelitos fallecieron.

En especial quiero agradecer a mi hermano Chavita, tuve que depender de ¢l, sobre todo al
final de este programa de maestria. El estuvo con mis abuelos en sus Gltimos momentos y
supo estar siempre a la altura de las circunstancias. Quiero que sepa que estoy muy orgulloso
de ¢l y que nunca podré disculparme lo suficiente por no haber estado con ¢l ni haberlo
podido apoyar en su luto por la muerte de mis abuelos. Tuvo que enfrentar situaciones

desagradables al defender la ultima voluntad de mi abuelo.

Agradezco a mis compaieros de cuarto: Arqueles Estrada Cartagena, Gabriel Mandujano
Arrez y Jestis Ricardo Gomez Alcorta —Ricky— quien cuidd6 de mi cuando estaba
convaleciente por el COVID. Recordaré siempre su amistad y su carifio y ojala la vida nos

de la oportunidad de convivir otra vez.

Agradezco a mis amigos y compaieros del colegio; quiero mencionar a Jaime y a Nohemi;
a Carla y Alonso, a David Murra y a David Nazar; y a Salvador por los intensos debates.
Quiero que sepan que su amistad significa mucho para mi. Cuando estaba convaleciente, mis
compaiieras Lizbeth, Yama, Roberto y Yuridia fueron muy atentos conmigo, se los agradezco
de todo corazon, nunca lo olvidaré. Nancy y Nubia han sido mis amigas desde el primer dia
de la carrera en Letras Clésicas, espero podamos estudiar juntos otra vez y que nuestra

amistad dure muchos decenios mas.



Agradezco al Dr. Jorge Menabrito Paz, a Israel Garcia Avilés, a David Gerardo Noria Miguel,
a Julio Alejandro Lopez Zambrano, a Genaro Valencia Constantino, a la Dra. Andrea Olmos
Ortiz —mi eterna roomie—, a Cristina Estrada Vargas y sobre todo a Martin Hernandez
Rodriguez, quien ha sido mi amigo desde la primaria. Ustedes son los mejores amigos que

uno pudiera desear.

Agradezco a todos mis profesores por los enormes esfuerzos que hicieron por nosotros.
Especialmente a la profesora Miura y a la profesora Awaihara, quienes tuvieron la bondad y
la paciencia de ensefiarnos el japonés. A la profesora Tanaka por su gentileza y amabilidad,
lamento mucho que la pandemia nos haya privado de la oportunidad de asistir a sus reuniones.
Al Dr. Roman Zavala, al Dr. Garcia Rodriguez y al Dr. Villasefior Rodriguez, por compartir
con nosotros su conocimiento y sabiduria. Especial mencion merecen el Dr. John Marston y
el Dr. José Antonio Cervera Jiménez, mi asesor, quienes fueron muy gentiles y comprensivos
conmigo, me han ensefiado el significado de la palabra «bondad». Sé que la pandemia ha
sido muy dificil para todos ustedes, puede que incluso més que para mi. No tengo palabras

para expresar la magnitud de mi agradecimiento.

Agradezco infinitamente a los bibliotecarios: Lourdes Guerrero, Maria Lourdes Quiroa
Herrera, Jonathan Israel Escobar Farfan, Jos¢ Valentin Ortiz Reyes y Arén Alvar Sanchez
Lopez, para quienes he sido constante causa de trabajos, sepan que sin ustedes la institucion

se vendria abajo.



Agradezco a todos los trabajadores de El Colegio de México por el enorme esfuerzo que
hicieron para que las clases en linea se pudieran llevar a cabo. Agradezco a las autoridades

de El Colegio de México A.C. Por haber dado prioridad absoluta a la salud de su comunidad.

Agradezco al Dr. Raul Torres Martinez, a quien tengo el honor de llamar maestro.

Agradezco al CONACYT por proporcionarme una beca de manutencion sin la cual no

hubieran sido posibles mis estudios ni esta tesis.



Proélogo

Quise incluir este prologo como testimonio de las situaciones personales que vivi durante los
dos afos de la maestria y de la afectacion que la pandemia COVID-19 tuvo en mi estancia
como estudiante en el Colegio de México, al cual ingresé¢ con gran orgullo y lleno de
expectativas y esperanzas en agosto 2019. He logrado reconstruir una cronica bastante
detallada gracias a los correos electronicos y mensajes de texto que afortunadamente no

eliminé.
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mi abuela cuando se enteraron, el 15 de julio de 2019 que habia sido aceptado al programa
de Maestria en Estudios de Asia y Africa de El Colegio de México. Ya habia yo fracasado
una vez en 2010, cuando intenté ingresar a la licenciatura en Relaciones Internacionales de

la misma institucion. Creo que ¢l sintid6 mas gusto que yo de la revancha.

Ya desde el primer semestre comenzaron mis problemas, mis padres iniciaron un proceso de
divorcio bastante amargo que durd varios meses, no quise ni enterarme de los detalles. Mas
por compromiso que por deseo fui a Celaya el 20 de diciembre de 2019, traté de mantenerme
lo mas alejado posible del conflicto, la situacion fue tan desagradable que decidi regresar a
la Ciudad de México y no pasar las fiestas de fin de afio con la familia, abracé por tltima vez

a mis abuelos el 22 de diciembre de 2019.



A pesar de que desde entonces las noticias sobre el misterioso virus en China se volvian cada
Vvez mas cercanas y mas amenazantes jamas imaginé que causaria un estrago tan grande a
nivel mundial ni que me afectaria tan personalmente. Para finales de febrero 2020, cuando
se reportaron los primeros casos de infecciones en México, yo estaba demasiado distraido
tratando de sobrellevar la sorpresiva pérdida de mi amigo Horacio, quien habia fallecido la

tarde del viernes 14 de febrero luego de un infarto fulminante.

El correo de presidencia del viernes 13 de marzo —que nos informaba de la suspension de
actividades presenciales a partir del 17 y de una semana sin actividades académicas— fue para
mi un alivio pues lo vi como una necesaria pausa que me permitio desahogar la tristeza que
habia estado reprimiendo durante un mes. Tampoco pude hacer pleno uso de ella, pues me
contagié¢ de una gripe tan severa que llegué a sospechar un contagio de COVID. A pesar de
todo, recuerdo haber estado tan aliviado por la inesperada «pausa» que no me decepcioné
mucho cuando el 19 de marzo me llegaron dos correos notificandome que mis planes de

estancias para el verano 2020 no serian posibles debido a la pandemia.

A pesar de la modalidad en linea, la carga académica nunca disminuy6 y me atrevo a decir
que en algunos casos aumento. Crei inocentemente en el correo de presidencia del 20 de
marzo que decia que el 12 de abril se anunciarian nuevas medidas, y supuse que en ese
momento regresariamos a clases presenciales, pero solo se extendio la modalidad en linea.
La misma dinamica se repiti6 durante todo el afio, no sé cudndo me di cuenta de que ya nadie
creia que el regreso a clases fuera posible durante el resto del programa de maestria. Fue
evidentemente decepcionante y en muchos sentidos frustrante el s6lo haber podido asistir a

clases presenciales por poco mas de un semestre. Solo el sobrehumano esfuerzo de todos los



profesores para adaptarse repentinamente a las restricciones de las clases en linea hizo
posibles y, frecuentemente, disfrutables las clases. Quiero agradecerles profundamente, era
evidente para todos que muchos profesores no estaban nada comodos y que muchos se
sentian inseguros impartiendo clases de manera virtual. Todos los compafieros y maestros
que lo vivieron recordardn las eternas extensiones del «seméaforo rojo», creo que nadie se
sorprendid cuando el consejo de directores cancel6 la movilidad escolarizada el 9 de octubre

de 2020.

El resto del segundo y del tercer semestre fueron tan mondtonos y secos que encuentro dificil
encontrar algiin suceso digno de mencion, cada dia era idéntico al anterior y jamas sentia uno
la esperanza de que el dia siguiente fuera distinto. Gracias a la constante comunicaciéon con
mi abuelo, quien me marcaba para saber de mi, pude sobrellevar ese afio. Me apenaba mucho

tener siempre la misma respuesta a sus preguntas.

—(,Coémo has estado?

—Bien, pero encerrado, abuelito.

—(,Qué has hecho?
— Lo mismo de siempre, abuelito: Tareas, leer, estudiar y hacer el mandado. Ya ves que no

es seguro salir. Tu también cuidate mucho abue, no salgas.

—(Cuando vienes a visitarme?
— Ya mero abuelito, deja que llegue la vacuna o que pase la pandemia y voy inmediatamente

a verte.



Para cuando inicid el cuarto semestre ya habia interiorizado la monotonia, sélo la convivencia
con mis compafieros de cuarto Gabriel y Ricky me daban 4nimos. Ya para ese entonces mi
Unica esperanza era acabar la maestria sin que otra desgracia ocurriera. Lamentablemente no
fue asi. El 29 de enero de 2021 mi hermano me informé que mi perro —Ody— habia muerto.
Era ya muy viejo, habia estado conmigo desde la secundaria, no recuerdo el afio en que llegd
anosotros, tal vez fue 2006 o 2005, lamentablemente perdi su cartilla de vacunacion original.
Recuerdo haber estado muy desanimado las semanas posteriores, mi abuelo fue el primero
en llamarme para preguntarme como estaba. Le dije que planeaba ir lo mas pronto posible,
en cuanto ¢l y mi abuelita se vacunaran, pues ambos pertenecian al grupo de alto riesgo, asi

como muchos miembros de mi familia.

Mi hermano pudo registrarlos para su vacunacion el 20 de febrero de 2021. La noticia de que
habian recibido su primera dosis el 8§ de marzo y la segunda el 4 de abril fueron las mas
felices que recibi desde julio de 2019. Durante esos meses mi mas grande angustia era que
no todos mis familiares estaban vacunados, esto se exacerbo al enterarme que algunos
familiares habian adoptado una postura antivacuna, sin embargo, confiaba en que, ya
vacunados, mis abuelos estaban fuera de peligro y podria verlos al terminar el semestre. S6lo
en retrospectiva que me doy cuenta de que debi haber ido a verlos desde el 21 de mayo,
cuando termind la entrega de trabajos del ultimo semestre; me dejé llevar por la presion de
la tesis y dediqué las siguientes cuatro semanas a la redaccion y a tramites burocraticos sin

importancia. Pasaré el resto de mi vida arrepintiéndome de esa decision.
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El domingo 20 de junio contraje el virus, no me enteré hasta el martes 22 que habia estado
en contacto con alguien infectado, justo ese dia se anuncid el inicio del registro de vacunacién
para los mayores de 30 afios, yo apenas habia cumplido 29 en enero. Habia pasado el altimo
ano y medio en aislamiento casi total, las pocas personas con las que tuve contacto eran
también muy cuidadosas, el virus logré abrirse camino a pesar de todas las precauciones. Al
dia siguiente amaneci con los primeros sintomas y esa misma tarde me informaron que mi

abuela habia fallecido.

Hablé con mi abuelo, me dijo que mi abuelita «se habia quedado dormida». Con pocas
esperanzas de que los sintomas fueran mera coincidencia y de que pudiera ir a despedirme
de mi abuela, me dirigi al centro de salud mas cercano a hacerme la prueba. Di positivo. Mi
compaiiero Gabriel tuvo la fortuna de no haber estado conmigo esos dias y decidié quedarse
con sus parientes hasta que mi enfermedad terminara. Pasé los siguientes catorce dias
envuelto en la tristeza, comunicdndome so6lo por teléfono con mi abuelo —a quien no me
atrevi a informarle de mi enfermedad para no preocuparlo—; confiaba en poder recuperarme
pronto para poder estar con ¢l en su luto. Recuerdo que me preguntd por mi tesis, creo que
de ahi saqué la energia para terminar y enviar a mi asesor el borrador de los primeros tres

capitulos el 27 de junio.

Los dos primeros dias del mes de julio fueron los mas dificiles, sufri de una fiebre tan severa
que hubo necesidad de duplicar la dosis de medicamento para mantenerla bajo control. La
nausea y falta de gusto y olfato me hacian obligarme a comer. Pasé casi la totalidad del
miércoles 30 de junio y del jueves 1 de julio (e incluso hasta el viernes 2 y sabado 3) midiendo

mi nivel de saturacion de oxigeno, en varias ocasiones bajo la marca de 87 (criterio oficial
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de hospitalizacion), llegando en una ocasion hasta 84. No sé como describir la angustia que
senti, Ricky me recomend6 buscar a alguien que pudiera prestarme un concentrador de
oxigeno en caso de necesidad, y me preparé mentalmente para ir al hospital mas cercano.
Nunca dejé de pensar en los problemas que causaria a mis compafieros de cuarto si algo me
sucediera, ni en la preocupacion que le causaria a mi abuelo si se enterara. Afortunadamente
la saturacion de oxigeno pudo en cada ocasion volver a subir a niveles estables a los pocos

minutos y para el domingo 4 lo peor de la enfermedad habia pasado.

Como si se tratara de una broma de mal gusto, el 6 de julio se anuncio el registro de
vacunacion para los menores de 30 anos. Tuve que esperar hasta el miércoles 7 para que lo
mas severo de las secuelas disminuyera de manera significativa. Hablé por ltima vez con
mi abuelo el viernes 9 de julio, justo al mediodia, lo escuché muy triste pero firme, crei que
tendria la oportunidad de verlo en los préximos dias, en cuanto las secuelas desaparecieran
por completo. No me lo preguntd, pero intui la pregunta —;Cudndo vienes a visitarme? —

Nunca supo el motivo de mi ausencia.

Gabriel habia regresado el domingo 11 por la noche, con €l regresé durante unos pocos dias
un semblante de normalidad. Confiaba todavia en poder ver a mi abuelo, tal vez el proximo

fin de semana. La madrugada del miércoles 14 recibi un mensaje: Mi abuelo habia fallecido.

A pesar de no estar completamente libre de cansancios esporadicos ni de raros episodios de
tos con flemas, decidi que ese fin de semana partiria para poder despedirme; pero el destino
tenia otra amarga sorpresa para mi. Gabriel habia llegado con una tos ligera que nadie

percibid. Justo ese jueves 15 comenz6 una racha de varios dias con mas de 12 mil contagios
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diarios en la Ciudad de México, en su mayoria de la variante Delta; la «tercera ola» habia
comenzado. El viernes 16, Gabriel dio COVID positivo; a pesar de las posibilidades minimas
de contagiarme de nuevo, decidi con resignacion que lo mdés responsable era entrar en
cuarentena una vez mas. No pude despedirme de ninguno de mis abuelos, ni acompafiar a mi
abuelo en sus ultimos dias. En total pasaron 570 dias, o un afio, seis meses y 23 dias desde la
ultima vez que los vi. No sé¢ de donde he sacado la fortaleza o los animos para continuar

escribiendo esta tesis, no hubo dia en que no estallara en largos llantos mientras escribia.

Comencé a escribir este prologo el viernes 16 de julio en la esperanza de que seria su version
final. Los sintomas de Gabriel fueron bastante leves hasta la noche del martes 20 de julio,
cuando se quejo por primera vez de fiebre y de un ligero dolor de pecho, Ricky lo monitore6
durante la madrugada y su saturacion de oxigeno siempre pudo subir a niveles estables. La
mafana del miércoles 21 su saturacion de oxigeno bajo y se mantuvo baja durante una hora,
por precaucion decidimos internarlo. Acompainé a Gabriel a dos hospitales, llegamos al
segundo, en Ecatepec, Estado de México pasadas de las 2:00pm, fue dado de alta a las seis.
La saturacion del hospital con pacientes con COVID era tal que su médico me pidio que le
ayudara a sostener los frascos de muestras de sangre y a manejar el suero. Otro médico me
pidi6 que le ayudara a desinfectarse. Por mas que intenté contactar a sus familiares, s6lo uno
de sus primos me respondio, pero nadie pudo venir a estar con ¢l; tuve que dejarlo solo, no
le permitieron conservar su celular. El jueves 22 de junio era el dia asignado por las
autoridades sanitarias para la aplicacion de la primera dosis para el grupo de edad de Gabriel.
Escribi estas lineas la noche del 21 de julio en la esperanza de no tener que afiadir mas malas
noticias; a pesar de haber sido considerado como «grave», y como candidato a intubacion,

Gabriel logro recuperarse, lo recogi del hospital siete dias después.
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Mi abuelo solia contarme una anécdota. Mientras caminaba por un barrio popular vio a un
hombre muy humilde de avanzada edad que vendia cacahuates en la calle. Mi abuelo se
compadeci6 tanto de €l que se ofreci6 a ayudarlo en lo que pudiera. Aquel hombre, sin enojo
alguno, y tal vez con algo sorpresa, le respondio: «No sefior, no crea, yo no soy de los de las
ultimas casitas.» Y sefial6 con un gesto al resto de la colonia, que, en efecto, era todavia mas

humilde que la parte de donde ¢l venia.

Me contaba esa anécdota cada vez que oia a alguien quejarse de su suerte. S€é que yo tampoco
soy «de los de las ultimas casitasy, s¢ que en el Colegio mismo hay personas que han perdido
mas y de manera mas violenta por culpa del COVID. Pero era para mi importante dejar esta
cronica de tristezas por escrito, formaron también parte de mi vida académica y me han

marcado mas.

* El domingo 7 de noviembre recibi por la mafana la notica de que mi perro, Junior, habia
muerto al ser atacado por otro perro. Ese mismo dia, por la noche, recibi el voto aprobatorio

de la ultima lectora de esta tesis.
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Resumen.

La presente tesis explica cudles fueron los motivos que llevaron a los misioneros jesuitas a
incluir el latin dentro del curriculum de los seminarios y colegios que fundaron en Japon.
Demuestra que el factor determinante por el cual se decidio ensefiar el latin a los japoneses
fue el proyecto de formacion de clero nativo del visitador Alessandro Valignano y que ¢l fue
quien establecio el curriculum y que fue el principal impulsor de la importacion y escritura
de libros para la ensefnanza del latin. En otras palabras, se demuestra que antes de la llegada
de Valignano a Japon en 1579 el latin no se encontraba dentro del los planes de estudio de

las escuelas pues ni siquiera habia un plan de estudios oficial para las escuelas de Japon.

Igualmente, se analiza el fenomeno de las instituciones educativas de los jesuitas desde el
inicio de la mision en 1549 hasta 1650 para brindar al lector el contexto social, politico y
material en que se desarrollo la labor educativa de los jesuitas y como esta se vio afectada
por las politicas de los distintos superiores de la mision. A pesar de que existen trabajos
abordan el tema de las instituciones educativas de los jesuitas en Japon, no hay, en lenguas
occidentales, alguno que analice este fendémeno en su totalidad temporal, s6lo en segmentos
muy definidos. Tampoco existe un analisis del papel que jug6 la ensefianza del latin en el

proyecto misionero.

Didéctica del latin, Mision Jesuita en Japon (1549-1650), Alessandro Valignano (1539-1606),

Neolatin, Acomodacion.
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Abstract

This thesis explains what were the motivations behind the Jesuit missionaries’ decision to
include Latin in the curriculum of the colleges and seminaries that they operated in Japan. It
shows that the key factor behind the decision to teach Latin to the Japanese was Alessandro
Valignano's project for the creation of a native clergy; it shows that it was he who drafted the
curriculum and that he was the main agent behind the importation and drafting of textbooks
for Latin. In other words, it is demonstrated that before Valignano's arrival to Japan in 1579
Latin was not included in the syllabus, there was not even an official syllabus for the schools

in Japan.

It also provides a brief analysis of the schools run by the Jesuit missionaries since the
beginning of the mission in 1549 until 1650 so as to provide the reader with the social,
political and material context in which the Jesuits’ magisterial activity took place and to show
how it was shaped by the policies of the different mission superiors. Although there are some
academic works that deal with the subject of the Jesuit schools in Japan, there are none in
western languages that treat the subject in its whole temporal width, only in limited segments.

There is also no analysis of the role that Latin played in the missionary project as a whole.

Latin teaching, Jesuit Mission in Japan (1549-1650), Alessandro Valignano (1539-1606),

Neolatin, Accomodation.
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Introduccion

El estudio de la mision jesuita en Japdn es un tema que no ha dejado de despertar el interés
de los historiadores del Japon, antropologos, lingiiistas, tedlogos y un largo etcétera. La
ultima resefa panoramica de la bibliografia muestra hasta qué punto es un terreno fértil de
investigacion (Fujikawa 2017), sobre todo si se toma en cuenta que no han cesado de
descubrirse nuevas fuentes primarias, ni estas han cesado de analizarse desde diferentes

perspectivas.

A pesar de la abundante bibliografia disponible (Nawata Ward 2015), hay un tema que, con
excepcion del breve articulo de Taida (2017), no ha sido analizado de manera exhaustiva: el
papel de la ensefanza del latin durante la mision. Cierto que la ensefianza del latin ha sido
mencionada en algunos estudios como los de Moran (1993, 151-53, 162-63, 165-68) o
Schiitte (1980, 348 y 351-52), pero siempre como ilustracion de la politica de
«acomodacion»' de Valignano, es decir, restringida a la temporalidad de sus tres visitas a

Japén (1579-1583, 1590-1592 y 1598-1603).

! Tema amplisimo que podemos resumir como la decision por parte de los misioneros jesuitas —en contraste
con las 6rdenes mendicantes, que preferian la estrategia de fabula rasa o europeizar a los nativos— de hacer de
practicas como el aprendizaje del idioma nativo y el aprendizaje de las normas de cortesia locales por parte de
los europeos; asi como del uso de vestimenta y de las tradiciones locales, una herramienta para hacer mas
cercano el mensaje cristiano a las culturas receptoras (Cooper 2003, 400, Ugerler 2018, 313-14, 2008, 159). El
estudio monografico de Schiitte (1980, 1985) continua siendo la referencia estandar para la politica de
acomodacion tal y como la concibié Valignano en Japon. Excelentes introducciones para el estudio de la
estrategia de acomodacion aplicada por la Compaiiia de Jests en el contexto global son Tutino (2019), Muller
(2016) y Prieto (2017).
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Incluso cuando es mencionado, no sélo no es el tema principal de los investigadores, sino
que tampoco es un tema secundario, se reduce a practicamente una anécdota. Por citar
algunos ejemplos: Los mas recientes estudios introductorios al tema de la mision jesuita en
Japon?. Cooper (2003, 396 y 401) menciona solo dos veces la palabra «latin», una para
aclarar que la frase cuius regio, eius religio esta en ese idioma y otra para informarnos que,
entre otras materias, como musica o pintura, el latin se estudiaba en los colegios fundados
por Valignano. Ugerler (2008, 155 y 157) nos informa que en el colegio de Goa (India) se
imprimian libros en latin y que los misioneros en Japon decidieron transliterar conceptos del
latin al japonés en vez de usar terminologia nativa. Ugerler (2018, 307, 314, 316, 318, 319,
335 y 340) nos dice que Deusu es una transliteracion del latin, que en las escuelas fundadas
por Valignano se ensefaba latin basico, que algunas clases se daban en latin y que algunos
japoneses tenian dificultades con esta lengua, que algunos libros se tradujeron del latin al
japonés, que en una visita a Roma unos embajadores japoneses dieron discursos en latin, que
en la imprenta que los jesuitas llevaron a Japon se publicaron libros en latin, que existe un
dialogo en latin sobre la embajada a Roma y que algunas de las fuentes primarias para el
estudio de la mision estan en latin. Fujikawa (2017) s6lo nos informa que el Compendium de

Pedro Gomez (1535-1600) esté escrito en latin?.

En ninglin momento se nos informa si se ensend latin desde el inicio de la mision en 1549 o
si se inicio solo con la llegada de Valignano a Japon en 1579; tampoco se nos informa si se

sigui6 ensefiando latin después de la muerte de Valignano en 1606. ;Era una practica

2 Todos ellos tienen como proposito explicito el describir el estado de la cuestion y sugerir nuevas posibilidades
de investigacion o sefialar lagunas en nuestro conocimiento.

3 En ninguno de los casos mencionados se mencionan fuentes primarias o se hace referencia a estudios
secundarios que pudieran dar mas informacion respeto al estudio del latin en Japon.
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generalizada, o se dio solo en alguna region o ciudad especifica? ;Fue algo comun durante
todo el periodo de la mision? ;Se ensefiaba alguna otra lengua europea? ;Por qué el latin?
Ninguna de estas y otras preguntas queda del todo resuelta. Watanabe (2018, 779) nos
informa que el rol de la ensefanza del latin en Japon durante esta época estad
«imperfectamente documentado y entendido» y que «algun tipo de ensefianza de latin puede

haber tenido lugar antes de 1580», pero no nos informa qué le hace suponer eso.

Watanabe es sin duda el académico que mas esfuerzos ha dedicado al estudio de la
produccion bibliografica del latin por parte de los japoneses durante la mision jesuita, pero
tampoco €l ha ofrecido una vision panoramica de esta practica, se ha dedicado a la busqueda,
edicion y publicacion de casos aislados (Watanabe 2013a, b, 2014). El mismo articulo de
Taida, que pretende ser cronologico, le dedica solo dos paginas a la mision desde la llegada
de Francisco Javier (1549) y pasa inmediatamente a la llegada de Valignano (1579), con un
solo parrafo dedicado al superiorato de Francisco Cabral* —que duré de 1570 a 1581—y omite
totalmente el superiorato de Cosme de Torres, quien sucedid a Francisco Javier como
superior de la mision en Japon desde 1552 hasta 1570 (Taida 2017, 566-8), en suma, también
adolece de estar enfocado practicamente s6lo en el periodo en que Alessandro Valignano fue

visitador en Japon (1580-1603).

4 En ese parrafo nos informa tajantemente que debido a una mala experiencia de Cabral con los japoneses €l se
rehusé a que fueran ordenados sacerdotes y a permitirles una educacion occidental, y que como consecuencia
de esto no se les ensefio latin o portugués a los japoneses «durante este tiempo». No s6lo no nos indica cuando
fue «este tiempo» (¢ Solo durante el superiorato de Cabral? ; Implica que antes, durante el superiorato de Torres,
si se les ensefio latin?), sino que sus afirmaciones son problematicas, cita solo el testimonio de Schiitte (1980,
256) —quien a su vez cita una carta de Valignano— sin cuestionar la cita de Schiitte ni contextualizarla.
Curiosamente, si uno lee la obra de Schiitte, no encuentra ese tipo de afirmaciones tajantes, como se vera en
esta tesis cuando analicemos la carta de Valignano citada por Schiitte.
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Esta marcada tendencia de la historiografia de la mision a enfocarse casi de manera exclusiva
en sus dos figuras preeminentes (Francisco Javier y Alessandro Valignano) es sin duda uno
de los més grandes obstaculos para una revaloracion completa, panoramica y cronologica de
la mision; incluso estudios valiosos como los de Boxer (1951) o Ross (1994) no logran
romper con el énfasis en estas dos personalidades. Estudios anteriores tienden
frecuentemente al triunfalismo y a la apologia de los misioneros, Vu Thanh (2016a, 10) no
duda en llamarlos «hagiograficos». Otro problema para quienes se adentren por primera vez
al estudio de la mision es que hay pocos estudios monograficos generales sobre la mision que

sigan un desarrollo cronoldgico y que abarquen la totalidad de la mision.

Los estudios més panoramicos como los de Boxer (1951) siguen un orden tematico a veces
a costa de una regularidad cronolédgica. Estudios como los de Bourdon (1993) o Kouamé
(2016) son mucho mas claros en cuanto a la exposicion cronologica pero muy limitados en
cuanto a la temporalidad estudiada. Laures (1954) es también muy claro en este respecto,
pero adolece de ser muy partisano, apologista y triunfalista, su interés es claramente exponer
las bondades que el cristianismo (a través del loable sacrificio de los misioneros jesuitas)
ofrecia al Japon®. Aparte de las ya mencionadas introducciones de Cooper (2003), Ugerler
(2008) y Ucerler (2018), recomendamos el libro de Jennes (1973) como material

introductorio pues es bastante claro y cronoldgico y abarca la totalidad de la mision.

5 Son innumerables los trabajos con esta tendencia «hagiografica». Hay también muchos enfocados en la
polémica sobre si el cristianismo es compatible o no con la cultura y sociedad japonesa (Elison 1973, 9, 48-9,
54y 85, Fujita 1991, 265-73). Cuestiones todas que van mas alla de los limites de esta tesis pero que aparecen
en algunas de las obras consultadas.
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Uno de los propositos de esta tesis es ofrecer una breve reconstruccion cronoldgica que
abarque la totalidad de la mision (1549-1640) con el fin de explicar adecuadamente los
factores que llevaron a los jesuitas a promover la ensefianza del latin en Japon, y determinar

cuando y por qué se dio este desarrollo.

Entiendo que, por la naturaleza sintética de la empresa, corro el riesgo de omitir u obviar
detalles que el lector pueda considerar relevantes o interesantes, para lo cual sélo puedo
sugerir la consulta de obras con pretensiones mas exhaustivas como Boxer (1951). Es
también posible que, dada la naturaleza mixta del objeto de estudio —la ensefnanza del latin
en el contexto japonés— pueda darse el caso de que quien esté familarizado con la historia del
latin como lengua global no esté muy al tanto con la historia de la mision jesuita en Japon y

viceversa.

Aparte de las introducciones mencionadas y del libro de Jennes (1973), remito al capitulo de
Elison (1991) en la Cambridge History of Japan, que resulta particularmente relevante por
su énfasis en el contexto politico de Japén y en las relaciones que los misioneros tuvieron
con los diversos actores que marcaron esta €época. Cualquiera de estas obras o combinacién
de ellas seran un introduccion suficiente para comprender la argumentacion que se presentara

en la presente tesis.

Quien esté interesado en saber mas sobre el latin como lengua con pretensiones universales®

y como medio de creacion y difusion cultural, especialmente a partir del Renacimiento,

¢ Leonhardt (2013) la llama World Language (lengua mundial). En 1576 el latin se volvio la lengua oficial de
la correspondencia de la Compaiiia de Jesus (Abé 2011, 5), en gran medida como consecuencia de las politicas
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encontrard una excelente introduccion en el capitulo 3 de Leonhardt (2013, 122-244) y en los
capitulos 11 al 14 de Stroh (2012, 183-266), asi como en el libro de Waquet (1998). Desde
la década de los 70, y sobre todo a partir de 2010, ha habido un crecimiento paulatino pero
exponencial en los asi llamados Estudios Neo-latinos (Neo-Latin Studies), cuyo objeto de
estudio es la enorme produccion bibliografica hecha en latin desde Petrarca (1304-1374)
hasta la fecha’. Esta nueva disciplina se encarga de estudiar de manera holistica la produccion
bibliografica en latin, asi como sus contextos de origen y difusidon; y su interaccion con
culturas no-europeas. Evidentemente tampoco es este el lugar para ahondar en esta materia
ni en las inabarcables disputas metodologicas que esta nueva disciplina ha suscitado (van Hal
2007). Quien esté interesado puede servirse de los articulos de Hankins (2001), Helander

(2001) o del Companion de 1Jsewijn (1990) como introduccion general a la materia.

Una vez que haya descrito el contexto en que se tomo la decision de ensenar el latin a los
japoneses y examinado los factores y las causas que llevaron a esto, haré un andlisis de los
libros de texto que los jesuitas usaron para ensefiar latin en Japon. En particular me enfocaré
en averiguar las fechas y lugares de publicacion, asi como los autores y caracteristicas de los

libros utilizados, de ser posible intentaré averiguar quién tomo la decision de usar ese material

y por qué.

establecidas en el Concilio de Trento (1545-1563) que convirtieron al latin en la lengua oficial de la Iglesia
Catolica y que, en particular, fue adoptada por la Compaiiia de Jests en sus instituciones educativas (Harris
2015, 316-17 y passim).

7 Definicion propuesta por Jozef IJsewijn (1932-1998), que fue aceptada en el primer congreso internacional de
Neo-Latin Studies ocurrido en Lovania en 1973, desde entonces ha sido la base de todos los esfuerzos
académicos posteriores (Helander 2001, 5-8).
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Mi hipétesis de trabajo es que el latin se ensefio sin duda a partir de 1580 con la inauguracién
de las escuelas de Valignano —quien fue el principal impulsor de la medida—. Tanto la breve
reconstruccion histérica que haré de la mision, asi como el analisis del material de ensefianza
me permitiran establecer si antes de 1580 se ensei6 el latin a los japoneses (posibilidad que
sugiere Watanabe (2018, 779)) y si después de la muerte de Valignano en 1606 tuvo
continuidad su proyecto. Podré también establecer las causas que expliquen la ensefanza del
latin a los japoneses. La omision que suelo encontrar en la bibliografia secundaria respecto a
las politicas de los misioneros durante los superioratos de Cosme de Torres y Francisco
Cabral —asi como el tono critico con que se suele tratar a este ultimo— me hacen suponer que
existieron divergencias y fluctuaciones en las politicas adoptadas respecto a sus instituciones

educativas y en los planes de estudios.

Para el presente trabajo he dado prioridad en todo momento a la consulta y andlisis de fuentes
primarias, principalmente a las cartas que los jesuitas enviaban a sus superiores en Roma o
en Goa (como las cartas annuas o los reportes), las historias de la mision hechas por los
misioneros mismos o sus contemporaneos y el material de ensefianza mismo si es que se ha

conservado.

Gran parte de las fuentes primarias no han sido editadas ni publicadas; y se encuentran
principalmente en Roma en el Archivium Romanum Societatis lesu (ARSI), especialmente
en la coleccion laponica-Sinica, en la biblioteca Ajuda de Lisboa o en la Real Academia de

Historia en Madrid®. Debido a la pandemia COVID-19 no me fue posible hacer una

8 Para el estudio de las fuentes primarias Schiitte (1968, 1-307) continfia siendo la referencia por antonomasia,
una buena sintesis de esta problematica se encuentra en Bourdon (1993, 21-60).
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investigacion in situ, pero siempre que he tenido la certeza de la existencia de algin
documento pertinente a la presente investigacion hice referencia a ¢él. Afortunadamente una
cantidad enorme de material ha sido ya editado y publicado y, en gran medida, accesible a
través de Internet; como en la coleccion Documenta Indica, o en la coleccion de Documentos
del Japén o la antologia conocida como «Cartas de Evora» (1598) —que abreviaré como

Cartas en esta tesis—, que reune muchos documentos cuyos originales se han perdido.

Me apoyaré en otros estudios recientes (principalmente tesis doctorales) para el analisis de
sucesos o eventos relativos a la fundacion y organizacion de los colegios y seminarios jesuitas
en Japon o la ensefnanza del latin, sobre todo cuando los libros de referencia general mas
comunes como Boxer (1951) o Elison (1973) no ahonden en el particular. De especial
importancia me resultan aquellos que presentan un analisis minucioso de los afios de
fundacion y primer crecimiento de la mision en Japon (1549-1574) como Bourdon (1993).
Los afios de apogeo de la mision (1574-1612), como D’Ortia (2016a) Los afios en que
Alessandro Valignano estuvo en Japon (1579-1582, 1590-1592 y 1598-1603), como Schiitte
(1980). Y los afios de supresion y decadencia de la mision (1613-1650) como Oliveira e
Costa (1998)°, en este ultimo punto existe la dificultad de que las fuentes primarias
(especialmente los catalogos) escasean durante la década de 1590 en adelante (Vu Thanh

2016a, 84).

Estos tres libros que menciono son tesis doctorales, que, si bien tienen un objeto de estudio

distinto al de este trabajo, me proveen elementos valiosos para la formulacién de la

% La division cronoldgica es de Schilling (1931, 3) y sin duda alguna es cuestionable, pero para los fines de esta
investigacion sirve como organizador cronologico.
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argumentacion que pretendo hacer. Por ejemplo, Bourdon (1993) hace un analisis histérico
de la mision desde la llegada de Francisco Javier a Japon en 1549 y durante el superiorato de
Cosme de Torres (1551-1570), si bien con un marcado interés en las actividades espirituales
de los misioneros, su minucioso analisis de las fuentes primarias'® y su detallada descripcion
de las politicas generales de Francisco Javier y Cosme de Torres, y del estado material de la
misioén serviran para contextualizar y, en gran medida, explicar las decisiones que estos
personajes tomaron en el &mbito de la politica educativa, y, en consecuencia, seran elementos

clave en la elucidacion del papel que tuvo el latin en sus politicas.

La tesis de D’Ortia (2016a), propone una reevaluacion y reconsideracion de la polémica
figura de Francisco Cabral y de sus politicas durante su superiorato en Japon (1570-79).
Propone contextualizar sus acciones y decisiones dentro del marco historico del catolicismo
temprano (early-modern Catholicism) para refutar la imagen de Cabral como una desviacion
0 una anomalia contrastante con una supuesta uniformidad y continuidad de politicas de
acomodacion. D’Ortia explicitamente afirma en su abstract (2016a, ii) buscar combatir la
uniformidad de la narrativa que rodea las investigaciones acerca de las misiones jesuitas en
Asia, donde se les presenta como una evolucion continua y estable hacia la acomodacion, y
donde se repudia u omite todo elemento que no cuadre con esa narrativa. En este sentido, la
argumentacion de D’Ortia cuadra perfectamente con la hipdtesis que presento en esta tesis
de una politica de ensenanza del latin dependiente de las politicas y prioridades de cada

superior. Igualmente, la sutil y detallada imagen que presenta de Francisco Cabral y sus

10 Después de la Introductio de Schiitte (1968); Bourdon (1993) presenta, junto con Boxer (1951) y Elison
(1973), la investigacion mas solida y exhaustiva basada en fuentes primarias.
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politicas revelan el contexto y las limitaciones en las que operaban los misioneros de la época,

lo cual explica en gran medida la situacion de la educacion durante su superiorato.

El importantisimo libro de Schiitte (1980) sera vital para esta investigacion pues es el estudio
mas detallado y preciso sobre las politicas de Valignano, quien segun nuestra hipotesis fue
el promotor mas importante del estudio del latin en los colegios y seminarios. Schiitte
continua siendo la referencia de autoridad mas importante para quienes estudian la misién
Jesuita en Japon, no solo es la persona que con mayor diligencia y esmero se dedico a la
busqueda y estudio de las fuentes primarias, sino que en sus diversos trabajos cita
(frecuentemente in extenso) documentos que no han sido editados ni publicados,
evidentemente sus trabajos seran fundamentales en la presente investigacion, sobre todo en
aquellos casos en que haga referencia a fuentes que no me han sido accesibles de ninguna

otra manera.

La tesis se dividira en cuatro capitulos. El primero abordara los afios 1549-1579, el segundo
el periodo 1579-1603 y el tercero el periodo que abarca los afios 1604 a 1650. El cuarto
capitulo estara dedicado a un anélisis de los libros de texto empleados para la ensefianza del

latin en Japon.

Debido a los limites de extension previstos en las Pautas para elaboracion tesis de Maestria
en Estudios de Asia y Africa [sic] y a que el objetivo explicito de esta tesis es el analizar la
génesis y desarrollo de la ensefianza del latin durante la mision jesuita en Japon, daré
sistematicamente prioridad a la mencion y analisis de elementos directamente relacionados

con esta o estrictamente necesarios para su comprension (como la llegada de la imprenta, las
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actitudes personales de los distintos superiores en Japon respecto a la ensefianza del latin, los

intentos de formacion de un clero nativo, la politica de acomodacion de Valignano, etc).

Como ultima nota quiero informar al lector que el proyecto de investigacion que habia
presentado originalmente consistia en buscar documentos escritos en latin por los japoneses
—como los que ha descubierto y analizado Watanabe en sus multiples articulos— para tratar
de averiguar el nivel de dominio que habian adquirido de la lengua, asi como identificar la
tematica, estilo y vocabulario utilizado y determinar qué tan efectivos habian sido los
métodos para la ensefanza del latin implementados por los jesuitas en Japon. Al verme
imposibilidado a realizar investigacion de archivo debido a la pandemia COVID-19, decidi
cambiar el enfoque de la investigacidn y tratar de resolver la incognita de cuando, por qué y

con qué manuales decidieron los misioneros europeos ensefar el latin en Japon.
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El latin en el desarrollo de la mision (1549-1650)

En los siguientes tres capitulos pretendo hacer una breve recapitulacion y contextualizacién
de la misidn, con especial énfasis en el estatus general de las instituciones educativas'!; asi
como en el contexto de la génesis y desarrollo de los planes de estudio, para lo cual me basaré
principalmente en los estudios de Schilling (1931, 1937), Schurhammer (1928) y Schiitte
(1980, 1985) sobre las instituciones educativas de la misién. En lo que respecta a la misioén
misma, me basaré en las reconstrucciones historicas que abordan la misidn en su generalidad,
como Boxer (1951); asi como en aquellos que abordan algun aspecto particular de la misién
0 un segmento temporal especifico, como Elison (1973), Bourdon (1993), Moran (1993),

Oliveira e Costa (1998) y D’Ortia (2016a)'2.

Debido al caracter sintético y recopilatorio del presente capitulo, no debe esperar el lector
encontrar menciones de eventos o sucesos de los cuales se haya hablado a cabalidad en otros
trabajos o algun intento de polemizar con los estudios mencionados, pero si una descripcion

mas pormenorizada de lo habitual de los esfuerzos educativos de los jesuitas en Japon y de

' Los tipos de escuela y su denominacion son problematicos, pues cambiaron con el tiempo. Como
pretendemos mostrar en este capitulo, no es hasta 1580, después de la llegada de Valignano, que esto se
estabiliza y que se funda el «primer» seminario (Schiitte 1968, 693); aunque el mismo Valignano usa los
términos de manera laxa (Schiitte 1985, 285). El seminario era una institucion de educacion basica y media. El
noviciado era el tipico noviciado jesuita europeo. El colegio era una institucion de educacion superior (Taida
2017, 569, Schiitte 1980, 346ss y 353).

12 La tesis doctoral de D’Ortia (2016a) sera el principal sustento de la seccion dedicada a Francisco Cabral, pues
hay una enorme cantidad de material historiografico que trata sobre el desarrollo de la mision entre 1542 y 1570
y en especifico sobre las instituciones educativas —como Schilling (1937, 1931)—, igualmente son casi
inabarcables los trabajos dedicados a la mision a partir de la llegada de Valignano (1579), pero hay poco
material dedicado a analizar en detalle las politicas de Cabral, quien, como lo veremos, va a jugar un papel
importante por su actitud respecto a la educacion de los nativos (y de los mismos misioneros). Si bien el tema
principal de su tesis es la actitud de Cabral respecto a la vestimenta (especificamente su oposicion a que los
misioneros portaran seda) su analisis de la personalidad de Cabral y de sus politicas como superior, me servira
para describir su actitud con respecto a su politica educativa.
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las dificultades que encontraron los misioneros para establecer y administrar sus escuelas y

llevar a cabo su labor educativa.

Dado que el proposito de esta tesis no es presentar una nueva reconstruccion historica de la
mision ni de los colegios, sino s6lo analizar el papel de la ensefianza del latin en la politica
misionera en Japon, no es de extrafiar que esta tesis solo analice detalladamente fuentes
primarias relacionadas directamente con la ensefianza del latin o con elementos que hemos
considerado relevantes para la comprension de las politicas o actitudes relativas o

relacionadas con la ensefianza del latin.

Dependiendo de los criterios adoptados por los diferentes académicos, se ha propuesto dividir
la mision en diversas etapas. Por ejemplo, Schilling (1931, 3) la divide en tres: 1) 1549-1574:
Fundacién y primer crecimiento. 2) 1574-1612: Apogeo y 3) 1613-1650: Supresion
sistematica de la mision'3. Aunque nunca explicita sus criterios de clasificacion, podemos
inferir con certidumbre que Schilling tenia en mente, principalmente, factores como el
nimero de sedes o residencias, el nimero de conversos, la capacidad de la Compafiia para
granjearse la simpatia y apoyo de los daimyo y de alguno de los tres unificadores (Nobunaga,
Hideyoshi o Tokugawa); y la capacidad de la mision para hacer frente a la constante carencia

de recursos humanos y materiales que la aquejara durante todo el periodo de su existencia'®.

13 Sobre este tltimo periodo hay opiniones diversas, mientras que estudiosos como Boxer consideran que la
mision termind en 1650 (opinidn casi universalmente aceptada), a pesar de que hubo intentos posteriores de
entrar a Japon (Boxer 1951, 389-91). Vu Thanh (2016a, 9), por otro lado, sostiene que podemos considerar la
mision como terminada desde 1614, afio en que comienzan las persecuciones y en la practica era ya imposible
llevar a cabo el trabajo evangelizador (y el educativo) de manera abierta y coordinada. Sobre esto se hablara en
el tercer capitulo.

14 Si bien, son muchos (Ucerler 2004, 833) quienes estan de acuerdo con considerar los afios 1574 a 1612 como
una época de crecimiento, no significa de ninguna manera que no haya habido serias dificultades estructurales
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Su clasificacion nos parece util, razon por la cual la contrastaremos con otra clasificacion, de
orden mas bien institucional (o personal), que es la de tomar como referencia al superior de
la mision, que, como ilustraremos, influia de manera considerable en las decisiones en cuanto
a evangelizacion, prédica, conversion y, lo que mas nos interesa, la politica educativa y de

catecismo en las diversas sedes o residencias de la mision.

De especial importancia nos parece la figura del visitador general de las misiones en Asia,
Alessandro Valignano (1539-1606), quien, de acuerdo con nuestra hipotesis, fue la figura
mas determinante en la formacion del curriculum de los seminarios y colegios asi como del
énfasis que se puso en el estudio del latin, y la fuerza detras del impulso a la publicacion (o

impotacion y adaptacion) de libros para la ensefianza del latin en Japon.

La clasificacion propuesta es dividir la mision en tres segmentos, uno que va desde la
fundacion de la mision hasta la llegada del visitador Valignano (1549-1579); otro que cubre
los afios en que Alessandro Valignano fungioé como visitador general de las misiones de Asia
y, posteriormente, de las misiones en China y Japon (1579-1606)'; y, finalmente, el periodo
posterior a la muerte (y reformas) de Valignano hasta el fin de la mision (1606-1650)'°.

Consecuentemente los primeros tres capitulos estaran dedicados a cada uno de estos periodos.

(como también las hubo azarosas) que impidieron un desarrollo institucional y humano 6ptimo, como la falta
de coordinacion de la mision japonesa con la provincia de Goa y con Europa (D’Ortia 2016a, 249-285).

15 El 31 de octubre de 1595 Valignano dejo de ser visitador de Asia, pero continué siendo visitador de China y
Jap6n (Schiitte 1980, 363).

16 Es interesante notar que el periodo que Schilling (1931, 3) considera como el apogeo de la misién comienza
cinco afios antes de la llegada de Valignano a Japon, durante los tltimos afios del superiorato de Francisco
Cabral, y termina siete afios después de la muerte de Valignano.
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Como ultima nota introductoria, reitero la necesidad comprender la mision jesuita en su
aspecto material y personal, o mas precisamente en su constante carencia de medios
materiales'’ y escasez de recursos humanos, a lo largo de todo el periodo de su duracion
(Elison 1973, 14). Basta una breve inspeccion en la correspondencia epistolar entre los
misioneros y sus superiores para percatarse de que las dos solicitudes mas comunes de los
misioneros, tanto en Japén como en China, a sus superiores en Goa, Macao y Roma es la de

misioneros'® y financiamiento!® (Vu Thanh 2016b, passim, Ross 1994, 18, 22 y 30).

'7 Un excelente resumen de esta problematica se encuentra en Ugerler (2004, 852-56).

'8 No es sino a partir de 1574 que empiezan a llegar con mas frecuencia refuerzos de Europa hasta Japon
(Schiitte 1980, 143).

19 Para Elison (1973, 54) estas dos constantes carencias explican en gran medida el fracaso de la misién y ofrece
una muy clara descripcion del constante peligro de bancarrota que amenazaba todo el proyecto (Elison 1973,
103-6).
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I. 1549-1579: El inicio de la mision en Japon y el surgimiento de las primeras escuelas
durante el superiorato de Cosme de Torres (1552-1570) y Francisco Cabral (1570-
1581).

Este capitulo presentard un breve resumen de los acontecimientos que formaron la politica
de Francisco Javier (1506-1552) y de sus sucesores directos, Cosme de Torres (1510-1570)%°
durante los afios 1549-1571 y Francisco Cabral (1529-1609) de 1570 a 1579!, y la coyuntura
en medio de la cual se fundaron las escuelas de catecismo y en medio de la cual se fundaran

los colegios, seminarios en donde, posteriormente, se ensenara latin.

Pretendo mostrar que en el periodo denominado por Schilling como periodo de «fundacién
y primer crecimiento» (1549-1574) —que concuerda temporalmente con el superiorato de
Francisco Javier, Cosme de Torres y los primeros afios del de Francisco Cabral-, las
prioridades de la mision eran principalmente: la conversion de los japoneses, la busqueda de
apoyo de los daimyd, la adquisicion de herramientas con las cuales combatir el budismo y la

busqueda de fondos con los cuales sostener el proyecto misionario.

Estos factores determinaron las politicas que los superiores adoptaron; e influyeron
decisivamente en el proyecto educativo que acompafiaba a la mision. En el rubro de los
esfuerzos educativos mostraremos que las prioridades eran la educacion basica cristiana de

los conversos, la creaciéon de un catecismo y el aprendizaje del japonés por parte de los

20 Para detalles biograficos de Cosme de Torres, véase (Schurhammer 1980, 392).
2l Cabral fungié como superior de la misioén hasta 1581, pero desde la llegada de Valignano en 1579, sus
politicas fueron cuestionadas por el visitador.
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misioneros. Todas estas actividades estaban intimamente relacionadas con la necesidad de

combatir al budismo y explicar a los japoneses que el cristianismo no era secta budista.

De igual manera, el analisis de los problemas y dificultades que encontraron en su aprendizaje
del japonés y en la ensefianza de portugués nos proporcionara una imagen bastante clara de
las dificultades que enfrentaran los intentos de Valignano y de sus sucesores para organizar

cursos de latin en los seminarios y colegios de Japon.

Por ultimo, pretendo mostrar que el superiorato de Francisco Cabral se caracterizd por una
falta de interés por los problemas estructurales de la misién y que sus pocos intentos de
reforma relacionados a las instituciones educativas nunca se llevaron a cabo. Basandome en
la tesis doctoral de D’Ortia (2016a), pretendo mostrar que la prioridad de Cabral era la
salvacion espiritual de la mision por medio de la obediencia apostdlica y como su actitud
«eurocentrista» le impidi6 apreciar a los japoneses y aprovecharlos al maximo en beneficio

de la mision (Elison 1973, 17).

Las politicas de Francisco Javier (1549-1551) y Cosme de Torres (1549-1570)

Desde la llegada de Francisco Javier en 1549 a las costas de Kagoshima??, los misioneros
estuvieron en constante movimiento de un lugar a otro y dependian de la benevolencia y del

capricho de los daimyo (Laures 1954, 101; 191-92, Ross 1994, 25, Ugerler 2004, 843),

22 Se puede consultar la correspondencia relativa a este viaje en el segundo tomo de las cartas de Francisco
Javier editadas por Schurhammer and Wicki (1945, 5-234). La reconstruccion histdrica mas detallada de las
actividades de Francisco Javier en Japon contintia siendo la que ofrece Schurhammer (1982) en el cuarto
volumen de su biografia.

33



situacion poco favorable para un establecimiento firme y una posterior implantaciéon de
instituciones educativas, idea que no habria que descartar como descabellada a pesar del
temprano estado de la mision, pues ya Javier habia dado muestras de su interés en la
fundacion de escuelas en la India (Ross 1994, 17) asi como en hacer traducciones al tamil de
un catecismo y de diversas oraciones € himnos religiosos (D’Ortia 2016a, 67). A esto hay
que adadir la falta de preparacion y caracter improvisado de la mision asi como la
informacion poco precisa sobre Japon y los japoneses con la que contaba Javier (Ross 1994,

24y 28).

Hay que recordar que Japon se encontraba en un contexto de guerras civiles conocido como
Sengoku jidai (Periodo de los estados en guerra) en el que los diversos daimyo (también
conocidos como «sefiores feudales»??) intentaban someter y dominar a sus pares a través de
la guerra, alianzas, diplomacia o asesinatos. No existia un gobierno central sino multiples
provincias con altos grados de autonomia. Esta situacion podia ser ventajosa para los
misioneros si lograban granjearse el apoyo del daimyo de la provincia en donde se
encontraban, pero era una situacion muy inestable debido a los frecuentes y bruscos cambios

politicos?* (Boxer 1951, 41-2, D’Ortia 2016a, 73 y 82-3).

23 Para mas informacion acerca de las disputas en torno a la terminologia politica y social de la época, y en
general sobre las disputas académicas en torno a esta etapa historica que comienza con la guerra Onin en 1467
y termina con el asedio y toma de Osaka en 1615, consultese el libro de Hall, Keiji, and Yamamura (1981),
especialmente su introduccion. Una reconstruccion historica del periodo, sus personajes y sus tendencias
sociales, econdmicas y politicas se encuentra en Lorimer (2008). Un analisis de la interaccion de los jesuitas
con el contexto politico de Japon se encuentra en el segundo capitulo de Vu Thanh (2016a, 59-107) y en Elison
(1991).

24 Esta situacién también impedia que el superior pudiera visitar con frecuencia las distintas sedes que la
Compaiiia tenia en Japon, lo que hacia practicamente imposible mantener una coherencia y uniformidad en
cuanto a métodos o el hacer valer la disciplina y las érdenes venidas de Roma, de Goa o del mismo superior en
Japén (D’Ortia 2016a, 195-96).
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Los primeros intentos de establecer una sede en Japon fueron tan atropellados para los
misioneros como lo son difusos para los investigadores, baste mencionar que el paso de Javier
por Kagoshima, que dur6 apréximadamente un afio y en el cual tuvo que abandonar a unos
150 conversos (Schurhammer 1928, 4) y su posterior paso por Hirado y Yamaguchi si bien
dejaron los frutos de pequenias comunidades de conversos también aportaron las lecciones

mas importantes a Javier sobre la necesidad de adaptacion de la mision.

Sobre este ultimo punto, es necesario tener siempre en mente la actitud positiva con la que
Javier llegd a Japon y la buena opinidn que tenia de los japoneses. La carta del 5 de noviembre

de 1549 es reveladora.

De Japan, por la expiriencia que de lla tierra tenemos, os hago saber que lo que della tenemos
alcangado: primeramente la gente que hasta agora tenemos conversado, es la mejor que hasta
agora estd descubierta; y me parece que entre gente ynfiel non se hallard otra que gane a los

japanes [...].

Fuelgan de oir cosas conformes a razon; y dado que ay[a] vicios y pecados entre ellos, quando
les dan razones, mostrando que lo que ellos hazen es mal hecho, les parece bien lo que la razon

defiende. (Schurhammer and Wicki 1945, 186 y 188) %

Dejando de lado el caracter eminentemente propagandistico y apologista de las fuentes

primarias y las sospechas de exageracion y, a veces, de idealizacion del Japén y de los

%5 Cito el original espafiol. La version portuguesa se conserva en Cartas (1598, 9-15), una traduccion parcial de
la version portuguesa se encuentra en Boxer (1951, 37-8).
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japoneses?®, es evidente que hubo misioneros como Francisco Javier y, posteriormente,
Alessandro Valignano que consideraban a los japoneses iguales a los europeos y los creian
capaces de ser buenos cristianos, en contraste con los habitantes de otros paises como India

(Boxer 1951, 80-1).

Aunado a esta opinion positiva, es también importante la toma de conciencia por parte de
Javier de que era necesario aprender el japonés (Ross 1994, 28). Esta decision seguramente

estaba basada en la experiencia previa de Javier en India (Ross 1994, 16-20).

Para entender las implicaciones reales de esta decision y la inversion en tiempo y en esfuerzo
que significd, es necesario hacer a un lado las falsas noticias que atribuyen a Javier una
habilidad innata para los idiomas?’, asi como sus reportes demasiado optimistas sobre la
capacidad de aprendizaje de los misioneros como Juan Fernandez (1526-1567). (Monumenta

1900, 125, 660y 671).

Son muchos los testimonios sobre la dificultad que tenian para darse a entender en japonés
(Monumenta 1900, 120 y 591-2) y podemos confiar en el juicio de Schurhammer (1928, 11)
quien considera que los reportes de Javier calificando al japonés como facil de aprender
(Monumenta 1900, 676 y 709) se referirian en todo caso al supuesto progreso de Juan

Fernandez, que también debemos poner en tela de juicio, pues existen también testimonios

26 Ejemplo claro de esta tendencia es, la biografia de Schurhammer (1973-1982). Son especialmente
interesantes las noticias tan positivas que antes de su llegada a Japon tenia Javier de la isla y de la voluntad de
sus habitantes para la conversion, asi como el caracter evidentemente triunfalista con que se describen sus viajes
y su actividad misionera (Schurhammer 1982, 11-13). Vu Thanh (2016a, 10) no duda en clasificar a la mayoria
de los testimonios de la época como hagiografias.

%7 Historias retomadas por Laures (1954, 5) de manera acritica y que incluso en obras generales como la Boxer
(1951, 39) o Ross (1994, 15) han sido desmentidas.
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que temperan la imagen optimista de los reportes jesuitas; como el de Otomo Yoshishige
(1530-1587) quien dice que no era capaz de entender el japonés de Fernandez (Schurhammer

1928, 13).

Afios mas tarde, en 1562, Luis de Almeida (1523-1583) nos transmite el testimonio de
Ninjitsu, abad del monasterio de Fukushdji, quien se entrevistd varias veces con Javier en
1549 y afirma que nunca logro entender lo que el santo le queria explicar sobre la doctrina
cristiana «por falta de hua linguagem que lho declarasse» (Cartas 1598, 106b, Brodrick 1952,
385). Situacion confirmada por Luis Frois (1532-1597) en su historia (1976, 217) y por el
mismo Javier quien confiesa que al principio los bonzos no se mostraron opuestos a su

actividad predicadora porque no les entendian.

[...] por falta de lengua no podian [los Padres] declarar bien sus conceptos, ni satisfazer del todo
a sus preguntas y questiones, vnos burlauan dellos, otros se reyan, otros se espantauan de su traje
y costumbres, y otros finalmente se compadescian dellos [...] y assi tratando los Padres con
diuersos que acudian, bonzos y seculares, aunque mal podian declarar lo que dezian, todavia se
comagaron algunos 4 mouer y hazer xpianos; y los bonzos al principio no mostraron estrafiar &
los Padres, 6 porque metidos en tanta soberuia y poder, como tenian, no hazian cuenta de las
cosas que los Padres predicauan, 6 porque no entendian bien lo que dezian [...]. (Monumenta

1900, 120)

Joao Rodrigues (1561-1633), relata que los habitantes de Yamaguchi se burlaban de los
misioneros por la manera torpe y confusa en que intentaban hablar japonés y Gaspar Vilela
(1506-1572) explica la falta de éxito en el viaje a Kyoto en 1551 por la «penuria da lingoa»

(Schurhammer 1928, 9 y 10). Baltazar Gago (1518-1583) nos informa que todavia en 1555
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Juan Fernandez?® requeria de un traductor nativo para poder hacerse entender plenamente

(Cartas 1598, 39, Schurhammer 1928, 13).

Esta situacion nos sefiala algunos detalles que no debemos perder de vista en el analisis de la
empresa educativa jesuita, a saber, que incluso después de siete afios de constante esfuerzo
por parte de los misioneros, el progreso en el aprendizaje del japonés todavia dejaba mucho
que desear, pero también es de remarcar que este esfuerzo se haya llevado a cabo, asi como
la insistencia de Javier en traducir el mensaje cristiano y predicar en japonés. Este sera el
primer paso de los jesuitas en la politica de acomodacion (Ross 1994, 16, 17, 19, 20, 26 y
27). En otras palabras, Javier adopt6 la postura de que el cristianizar no significaria de

ninguna manera europeizar (Ross 1994, 28).

Respecto a la importancia del idioma japonés, muchas fuentes (Monumenta 1900, 693)
enfatizan la decision de usarlo y muchos estudiosos aceptan esta afirmacién (Taida 2017,
572, Abé 2011, 84), pero no hay que olvidar que el portugués seguia siendo la lengua
vehicular del padroado real, que la inmensa mayoria de los misioneros eran de origen
portugués y que hay indicios que sefialan que en realidad se ensefiaba y usaba el portugués
de manera preponderante?’, entre ellos el mas significativo es el del mismo Valignano, quien,

antes de partir en direccion a Asia en la gran missdo de 1574, se asegurd de que los misioneros

28 De quien, en sus reportes mas optimistas, nos decia Francisco Javier que «ya sabia hablar» o que «ya [...]
sabia hablar la lengua de Japon » (Monumenta 1900, 125 y 660).

2 Recordemos el caso de Yajiro (o Anjiro), el traductor de los misioneros, un japonés converso que habia
aprendido portugués en Goa (Monumenta 1900, 477). El resto de los compafieros de Javier también hablaban
portugués (Monumenta 1900, 528, Schurhammer 1928, 15). Otro ejemplo lo encontramos en la misma
Gramética de Alvarez de 1594 (véase la pagina 129 de esta tesis) donde el portugués es usado como lengua
vehicular para explicar conceptos que los japoneses posiblemente no comprenderian. Schilling (1937, 240, 1931,
69, 76-7 y 81) menciona el uso del portugués como lengua vehicular en las escuelas. Gonoi (1978, 333 y 357)
y Taida (2017, 574) concuerdan con esa conclusion.
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que lo acompafiaban dedicaran por lo menos una hora durante dos meses al aprendizaje del
portugués (Schiitte 1980, 77-9). Pruebas también son el hecho mismo de que los japoneses
que hablaban portugués eran candidatos (en contraste con los nativos de la India) al trabajo
pastoral (Schiitte 1980, 137) y el hecho de que la incapacidad de los voluntarios del norte de
Europa para hablar portugués era uno de los motivos por los cuales no eran asignados a las

misiones en Asia (Schiitte 1980, 141).

El precoz y apresurado esfuerzo por adaptar el mensaje cristiano al japonés cuando atin no
se contaba ni con el conocimiento lingiiistico y cultural necesario para hacer traducciones

precisas, fue lo que llevo al famoso incidente de Dainichi (X H)*° que durdé en muchos

lugares (los menos frecuentados por los jesuitas) por lo menos hasta 1562 como lo demuestra
el ya citado testimonio de Luis de Almeida. Sabemos ademds que al menos en Kagoshima,
Ichiku, Hirado, Yamaguchi y Kyoto, Francisco Javier se presentd como sacerdote de
Dainichi (Schurhammer 1928, 27 y 29, Elison 1973, 33-4, D’Ortia 2016a, 74) y que sus
intentos por distanciarse del mundo teoldgico budista fueron en vano pues ni €l ni sus
traductores eran capaces de explicar la cosmologia cristiana de manera clara ni de hacer

inteligible la diferencia entre su religion y las religiones locales (Schurhammer 1928, 39).

Los primeros manuales de instruccidon o catecismos eran compuestos a mano y de manera
apresurada con la intencion de aclarar los puntos esenciales de la doctrina catdlica (Jennes

1973, 22-3). Es en estos primeros manuales (de los cuales no conservamos ninguno)?! donde,

30 Una divinidad del budismo esotérico equivalente al Mahavairocana. Erroneamente se tradujo el concepto
cristiano de Dios como Dainichi, D’Ortia (2016a, 72) y Elison (1973, 33-4, 1991, 307-10) describen la
confusion con mas detalle.

31 Una hipotesis sobre los posibles contenidos del catecismo de Javier se encuentra en Proust (2002, 11).
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por intrucciones de Javier, se intentd usar terminologia nativa japonesa para expresar
conceptos religiosos occidentales; esfuerzo que culminé en el ya mencionado incidente de
Dainichi, situacion que no fue verdaderamente resuelta hasta la publicacion del catecismo de
Melchor Nuiiez de Barreto (1520-1571) de 1555 y la oficializacion de este un afio mas tarde

(Schilling 1937, 214-15, D’Ortia 2016a, 82).

Sabemos que Yajiro, japonés converso que animo a Javier a viajar a Japon, tradujo una serie
de documentos al japonés, como el evangelio de Mateo (para su uso personal en Goa), un
pequetio catecismo con algunos rezos, una sintesis de la doctrina cristiana basada en notas
que habia tomado de las prédicas de Javier en Malaca, entre otras cosas (Schurhammer 1928,
22, Laures 1957, 1-3). Todos estos documentos incluirian uno o varios de los «errores» o
imprecisiones terminologicas que analiza Schurhammer (1928, 55-81), como el traducir el

concepto de alma como tamashii (B£) y no como anima, o infierno como jigoku (H5:k).

La reforma de los términos religiosos propuesta por Baltasar Gago (1518-1583)3% e
institucionalizada con la publicacion en japonés del catecismo de Melchor Nufiez en
septiembre de 1555 y oficializada a inicios de 1556 es el objeto de estudio del libro de
Schurhammer (1928)33. Es de notar que Baltasar Gago habia sido discipulo de Juan
Fernandez, quien le ensei6 el japonés, y que la parte mas importante del trabajo de traduccioén

la hizo el converso Lorenzo (ca 1525-1592), un nativo japonés (Schurhammer 1928, 65).

32 Posiblemente fue el mismo Baltasar Gago quien redactd el Sumario de los errores (Ruiz de Medina 1990,
652-668) donde se sefiala toda esta terminologia religiosa problematica.
33 Una descripcion més breve de este proceso de reforma se encuentra en Bourdon (1993, 261-74).
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Podemos decir que hubo varias etapas distintas en cuanto a politica de traduccion. Una de
1549 a 1556 en que los misioneros, en su intento de adoptar terminologia nativa para divulgar
el mensaje cristiano cometieron serios errores de juicio e interpretaciéon de términos
japoneses relativos al budismo, lo que caus6é que fueran confundidos con una secta budista.
La segunda etapa (1556-1570) se caracteriza por la toma de conciencia de misioneros mejor
entrenados que los pioneros, y quienes se valieron de los resultados de los experimentos de
la primera generacion de misioneros para decidir, entre otras cosas, que la manera mas segura
de predicar la palabra de Dios era a través de la trasliteraciéon de términos latinos o

portugueses (Schurhammer 1928, passim).

El catecismo de Nufiez continu6 en uso hasta la llegada de Francisco Cabral en 1570 (Schiitte
1980, 219-20) y fue suplantado por uno de caracter agresivo y confrontativo con respecto al
budismo. Este tltimo fue a su vez el manual de los misioneros hasta la llegada de Valignano
en 1579. Podemos, entonces, hablar de una tercera etapa de la politica lingiiistica de la mision,
en la cual los misioneros con ayuda de sus traductores lograron escribir un catecismo con

argumentos lo suficientemente claros (segun ellos) como para intentar refutar al budismo.

Es, sin embargo, necesario notar que todos estos esfuerzos para distanciarse del budismo y
del penoso incidente de Dainichi no fueron tan exitosos como esperaban los jesuitas, como
lo demuestra el caso citado por Almeida anteriormente o el hecho de que cuando Nobunaga

se entrevistd con Luis Frois por segunda vez en 1569, le pregunto si ellos adoraban a los kami

(1) (Cooper 1966, 97), prueba de que incluso en etapas bastante tardias, los misioneros no
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se habian logrado despojar del todo de la imagen de budistas que arrastraban a causa de los

errores primigenios** (Schurhammer 1928, 133).

Por ultimo, los métodos de conversion se enfocaron excesivamente en granjearse el apoyo
de algiin daimyé y convencerlos de que favoreciera la conversion masiva de sus subditos™,

a quienes habia que educar apresuradamente en la doctrina cristiana (Jennes 1973, 16, 22).

Las escuelas durante la época anterior a Cabral.

Hemos visto hasta el momento que los esfuerzos intelectuales de las primeras dos
generaciones de misioneros se concentraron en la traduccion de terminologia cristiana (y en
la reparacion de los dafios causados por la confusion debida al incidente de Dainichi), en la
escritura de un catecismo que sirviera de apoyo en la predicacion y en el combate al budismo,

en el aprendizaje del japonés y, sobre todo, en la prédica y conversion.

Es en este tltimo punto donde cobra sentido el surgimiento de instituciones educativas en

Japon. Pues las conversiones masivas®® fueron un fendémeno muy pronunciado durante los

34 Todavia en 1580, dos afios después de la derrota del clan Otomo en la batalla de Mimigawa, algunos de los
vasallos crefan que las desgracias que habian acaecido al clan Otomo se debian a la perniciosa influencia de la
«secta hind» (Elison 1973, 24). El tratado anticristiano Taiji jashiiron (EEA#NGR)—o0 «Refutacion de la
doctrina perniciosa»— compuesto en 1648 por Sessd Sosai (1589—-1649) concluye que el cristianismo es una
«herejia budista» (Elison 1973, 231); como también lo hace el Seiyé kibun (PUiACH]) —Anales del océano
occidental- de Arai Hakuseki (1657-1725) (Elison 1973, 240). No olvidemos que, incluso en términos
arquitectonicos, frecuentemente solo la presencia de la cruz distinguia una construccion cristiana de una budista
(Diniz 2001, 113-14, 2007, 97); sélo en etapas tardias la inclusion de elementos como el campanario
comenzaran a facilitar la distincion (Vu Thanh 2016a, 35).

35 Si bien D’Ortia (2016b, 17-18) ha demostrado que Javier también tenia en mente la conversion de las
«universidades» japonesas y, a través de su prestigio, esperaba que siguiera también la conversion de la
poblacion en general; evidentemente esta idea nunca se intentd llevar a la practica.

3¢ Este fenomeno se entiende en un contexto en el cual la mayoria de los misioneros jesuitas buscaba
ansiosamente tanto su propia salvacion como la de los conversos y en el cual, algunos, creian que la conversion
de grandes niimeros de personas contribuiria a la salvacion propia (D’Ortia 2016a, 63-4 y 67).
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primeros afios de la mision, situacion que los misioneros veian a la vez con jubilo y con
sospecha. Por un lado era claro que muchas de las conversiones masivas no tenian su origen
en un interés sincero por la religion sino en atraer a los barcos portugueses a alguna provincia
(Ugerler 2004, 843), por otro lado, al carecer de autoridad secular’’, los misioneros debian
granjearse la sumision y obediencia de los conversos por otros medios. Aquellos que se
habian convertido por 6rdenes de su daimyo estaban, en general, dispuestos a apostatar con

facilidad (Boxer 1951, 79 y 94).

Ya en 15513 Javier habia planeado la edificacion de un colegio en Yamaguchi para lo cual
debia de contar con la generosa donacion de tres a cuatro mil cruzados por parte de Fernao
Mendes Pinto (1509-1583), pero la destruccion de Yamaguchi en 1556 y la salida de Mendes
Pinto de la orden puso fin a estos planes. Es también claro que la prioridad de estas primeras

escuelas era la educacion de los nuevos conversos (Schilling 1937, 211-12, 1931, 69).

El periodo de 1549-1574, como ya hemos mencionado, fue para los misioneros una época
muy accidentada y tuvieron muchas dificultades en establecer residencias permanentes. En

estos lugares surgian de entre los conversos, catecistas o ayudantes, también llamados

39

hermanos (irmdos) o dojuku-’ en las fuentes. Estos dojuku servian de intérpretes e

37 La falta de autoridad secular es uno de los principales motivos por los cuales, afios mas tarde, Cabral vera
con sospecha a los intérpretes japoneses que no formen parte de la orden (Schiitte 1980, 221). Y el mismo
Valignano (1954, 136) reconocia el peligro de no poder controlar a los japoneses conversos (Schiitte 1985, 279,
Elison 1973, 61). Vu Thanh (2016a, 26) ofrece una perspectiva general de este problema ubicandolo en el
contexto de la globalizacion temprana.

38 Este afio es considerado por Schilling (1931, 6) como el comienzo oficial de la labor educativa de los jesuitas
en Japon.

39 El significado de [F]1 es «el que habia en el mismo lugar». Acerca del ambivalente valor de la palabra irmdo
en este contexto véase la nota del editor en Schiitte (1980, 251-2). De acuerdo con las Constituciones de la
Compaiiia, habia una distincién jerarquica entre los «escolasticos» (gente que estudiaba con miras al
sacerdocio) y los «coadjutores temporales» (usualmente 1lamados «hermanosy, quienes frecuentemente eran
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intermediarios entre los misioneros europeos y el resto de la poblacion; nunca dejaran de ser
el sostén y vinculo mas importante de la misioén con la poblacidn local; se encargaban, entre
otras cosas de la formacion religiosa de los conversos y de la guia espiritual de las
comunidades, en muchos casos eran el unico contacto de los conversos con la religion
catolica. Aparte de cumplir con las funciones que hoy en dia asociamos a los monaguillos o
acolitos, los dojuku apoyaban en la preparacion de las comunidades a las (frecuentemente,
raras) visitas de los sacerdotes, en la preparacion para las confesiones y eran, en general, los
verdaderos lideres de las comunidades de conversos*® (Jennes 1973, 22-25, Boxer 1951, 88-

9,197,211, 222-26, 461, 479).

Aparte de la formacion mas elemental para los conversos que se impartia en lo que Schilling
(1937, 239) ha llamado las Volksschulen?’ —(quiza traducible como «escuelas de ensefianza
primaria» o «basica») y que impartian, entre otras cosas, clases de catecismo, de lectura y
escritura (principalmente del alfabeto latino), de buenos modales, canto (particularmente de
salmos e himnos religiosos asi como adaptaciones de historias biblicas)— se fundaron

rapidamente escuelas de catecismo (Katechistenschulen) en donde se formaban los dojuku.

laicos), encargados de tareas domésticas, pero en Japon se usaba el término irmdo de manera indistinta para
ambos casos; en parte para ocultar el problema legal del estatus de los nativos que deseaban formar parte de la
orden. Al no estar reconocido el término de irmdo dentro de las Constituciones era posible tener a los nativos
en un limbo legal. Para la problematica en cuanto al término, véase Schiitte (1980, 249, 340 y 354, 1985, 39) y
Vu Thanh (2016a, 150-157).

40 La importancia de los ddjuku en la formacion de la politica educativa de Valignano y de su rol como piedra
fundamental del proyecto misionario no puede enfatizarse lo suficiente. Un resumen de la evolucion de sus
funciones se encuentra en Brockey (2014, 360 y 364-66) y Schiitte (1980, 251-2).

41 Schilling (1937, 239) menciona a las escuelas que Luis de Almeida fundé en Funai (hoy en dia Oita) en 1561,
en Yokoseura en 1562 y en Shimabara y Kuchinotsu en 1563, como ejemplos.
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En estas escuelas de catecismo® se ensefiaba portugués, japonés, religion y musica entre
otras cosas. Esta formacion estaba totalmente enfocada a la adquisicion de habilidades
practicas necesarias para cumplir con las tareas tipicas de un dojuku. De especial importancia
era el ejercicio y la practica de la predicacion, el rezo (y la memorizacion de oraciones) v,

del debate (Schilling 1937, 241).

Otra diferencia entre las escuelas de ensefnanza basica y las de catecismo es el caracter de
externado de las escuelas de ensefianza basica, mientras que las de catecismo eran internados.
Esto era importante en cuanto economia y organizacion ya que la orden no tenia en ese
momento los recursos para costear la manutencion de todos los catecimenos® y tenia que
priorizar la manutencion y educacion de los dojuku (Schilling 1931, 8 y 9). Sin embargo, en
la practica, las diferencias entre ambos tipos de instituciones tendian a difuminarse (Schilling

1931, 31).

Debemos mencionar un tercer tipo de institucion educativa que eran las escuelas de medicina,
como la fundada en Funai (hoy en dia Oita) en 1557 y que es objeto de un minucioso analisis
por parte de Schilling (1931, 40-68). Esta escuela no solo llama la atenciéon por su
importancia histdrica en la transmision de la ciencia médica europea al Japon, sino también
por el hecho de que gran parte de su financiamiento se debia a las donaciones de Luis de

Almeida* (Boxer 1951, 203, Schilling 1931, 18), quien, ademas de mercader era médico

42 Schilling (1937, 240) sefiala que aparte de la ya mencionada escuela de Funai (cuyas noticias desaparecen de
las cartas e informes enviados a Roma a partir de 1565), que en 1565 el padre Gaspar Vilela (1526-1572) daba
clases a dos o tres dojuku en Kyoto. En Amakusa, Michael Vaz hacia lo propio en 1569.

43 Schilling (1931, 9) sefiala, el caso excepcional de la escuela de Kuchinotsu, que al parecer tenia un internado
para los catecimenos en 1566 cf. Cartas (1598, 205).

4 La importancia capital para la misién en Japdn que tuvo la entrada de Almeida a la Compafiia no ha sido
suficientemente enfatizada en la bibliografia académica ni en los relatos jesuitas; es gracias a él que la mision
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(Schiitte 1980, 212) y estuvo a cargo de la mencionada escuela hasta 1561, un afio después
de que llegara a Japon la noticia de la decision de la Congregacion General de 1558 que
prohibia a los miembros de la Compaiia el ejercicio de la ciencia médica. El hecho de que
posiblemente estas escuelas no so6lo continuaran existiendo sino que su presencia fuera
omitida de los reportes enviados a Roma (presuntamente con intencién de ocultarlas)®,
confirma la conclusion de Schilling (1931, 64-5 y 10) respecto al gran nivel de independencia

que tenia la misidon japonesa con respecto a las directrices de Goa y de Roma.

Es en los primeros dos tipos de escuela donde encontramos referencias al latin, pero no a una
ensefanza sistematica y planificada de esta lengua. Como hemos visto, el énfasis estaba
claramente en el aprendizaje del japonés y la ensefianza del portugués como lengua vehicular,
o en todo caso en la practica de la prédica y del debate. El latin aparece solo de manera
secundaria; por ejemplo en el aprendizaje del alfabeto latino para poder leer obras escritas en
japonés (Schilling 1931, 32-33). Otro ejemplo seria, la memorizacion de oraciones o himnos
como el Ave Maria, Miserere Mei Deus, o el Salve Regina que formaban parte de las clases

de musica (Schilling 1931, 34, 36-38, Frois 1981, 105, Cartas 1598, 77).

paso de un estado de pobreza y penurias a una relativa estabilidad econoémica, no sélo gracias a la donacion de
su fortuna personal y de su labor como médico, sino que fue él quien introdujo en la Compaiiia la practica del
comercio de seda y plata (Schiitte 1980, 208 y 212, Cooper 1974, 244). Elison (1973, 86-9) ofrece una breve
descripcion del impacto inmediato que esto tuvo.

43 No es sino hasta 1612 que el visitador Francisco Pasio (1554-1612) prohibié definitivamente a los misioneros
practicar o enseflar medicina (Schilling 1931, 65, Boxer 1951, 204 y 233). No debemos olvidar, que, dadas las
enormes dificultades de comunicacion, no sélo tuvo la mision japonesa un gran margen de maniobra en cuanto
decisiones internas, sino que la influencia del padroado real era casi inexistente (D’Ortia 2016a, 78). La tesis
de D’Ortia (2016a, 170-214) aborda el problema de la desobediencia y problemas de comunicacion en la mision.
El mismo Francisco Cabral confesé su inhabilidad para informar a Roma de la situacion verdadera de la mision
y su dificultad para controlar las actividades de los misioneros en zonas alejadas como Kyoto (D’Ortia 2016a,
194-6).
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Es también en estos afios que tenemos la unica noticia de una gramadtica (o boceto de
gramatica) supuestamente escrita en 1563 por Juan Ferndndez (Fréis 1976, 356) aunque no
sabemos si se trata de una gramatica de portugués o de latin, tampoco sabemos si fue impresa
o copiada a mano y no tenemos testimonios de su uso; evidentemente no se ha conservado.

Sea como fuere, seria en todo caso un caso aislado y no sistematico de ensefianza de latin.

Es interesante notar la conclusion de Schilling (1931, 84), segln la cual, fue tan apremiante
la falta de misioneros europeos, que gran parte de la labor educativa era dejada en manos de
bonzos conversos o de los dojuku. Por otro lado, con la excepcion del posible (pero poco
probable) caso de la gramatica de 1563 y de la memorizacion de oraciones como el Pater
noster o el canto de rezos o himnos, no tenemos noticias de la ensefianza del latin en ninguna
de las residencias de la mision en Japon durante el superiorato de Francisco Javier o Cosme
de Torres. Por el contrario, hemos visto que las prioridades eran la formacion doctrinaria

elemental de los catecimenos y conversos, asi como la formacién de los dojuku.

Antes de concluir el presente subapartado, hay tres hechos que tenemos que tomar en cuenta
del superiorato de Cosme de Torres. Primero, la relativa falta de informes (cartas,
principalmente), sobre todo en sus Ultimos afios como superior es algo que otros
investigadores han remarcado (D’Ortia 2016a, 129 y 251-2); Schiitte (1968, 43) en su
Introductio menciona el hecho de que Torres no era muy disciplinado en lo que respecta a su

tarea de mantener al dia los catalogos oficiales de la misionS.

46 Situaciéon muy lamentable para los investigadores y preocupante para los jesuitas pues los catalogos eran de
vital importancia como fuente de informacion, especialmente en la toma de decisiones y asignacion de puestos
(Vu Thanh 2016a, 77).

47



Segundo. Habia muy pocos misioneros europeos*’ y estaban casi siempre separados
geograficamente (principalmente en el area de Kytshi*® y Kyoto y su zona periférica,
conocida como Gokinai), tanta era la escasez de personal que la totalidad de las tareas de
prédica y organizacion de las comunidades de conversos eran delegadas a los dojuku. No
solo eso, los misioneros siempre viajaban y vivian solos o en compaiiia de algunos dojuku
con poco o nulo contacto con sus colegas europeos, por lo que tenian un gran margen de
maniobra y libertad de decision sobre la vida cotidiana y, de manera mas general, sobre todos
los aspectos de su trabajo misionero y evangelizador; el aislamiento de Japon sélo acentuaba

mas este hecho (D’Ortia 2016a, 128).

Es en este contexto de extrema independencia en que algunos misioneros se permitian
libertades como el prestar indumentarias o material a los daimyo para que ellos celebraran
festivales o como el permitir a los conversos rezar por las almas de sus ancestros, incluso si
estos habian sido gentiles (D’Ortia 2016a, 129). Figuras como Gaspar Vilela llevaron la
actitud de adaptacion a extremos que al mismo Torres le parecian cuestionables y dificiles

de controlar®’; afiadiendo la actitud de Baltasar da Costa, eran dos de seis sacerdotes que

47 En 1573 eran en total nueve sacerdotes y nueve dajuku, en 1576 eran once sacerdotes y nueve dojuku, para
1582, afio en que Cabral abandono Japon, eran 32 sacerdotes y 55 dojuku (Oliveira e Costa 1998, 646-8). Un
buen resumen sobre la llegada de refuerzos durante estos afios se encuentra en Ugerler (2004, 850-52).

48 Ugerler (2004, 838-843) sigue la denominacion de los propios jesuitas (a partir de Valignano) al dividir la
mision de Kytishii en dos partes: La mision de Shimo, que incluye las provincias de Hizen, Chikuzen, Higo y
Satsuma; y la mision de Bungo, que incluye, entre otras, las ciudades de Usuki y Funai (hoy en dia Oita). Vu
Thanh (2016a, 35-7) ofrece una breve descripcion de estas divisiones, que no correspondian siempre con las
divisiones politicas locales.

49 Es interesante notar que Vilela y su grupo, fueron los primeros en percatarse de la importancia de los rituales
publicos y en usarlos como medio de atraer posibles conversos. Ya en 1561, Juan Fernandez lamentaba el hecho
de que muchos japoneses se negaban a convertirse porque creian que los cristianos no tenian funerales (Lopez-
Gay 1970, 208-9). Es igualmente interesante el hecho de que Vilela trabajaba con el converso Lorenzo —quien
habia ayudado a Baltasar Gago como intérprete— y con dos dojuku (D’Ortia 2016a, 144, 147-8 y 156, Schiitte
1980, 201 y 233).

48



Torres tenia muchas dificultades en controlar (D’Ortia 2016a, 130-1). Podriamos también
sumar la ya mencionada actitud de desobediencia a Roma de Luis de Almeida en lo que
respecta a la ensefianza y ejercicio de la medicina como ejemplo de laxitud y falta de
coordinacion. No es de extrafiar que Torres hubiera percibido el status guo como peligroso

(Schiitte 1980, T 216).

El mismo Cosme de Torres llevaba tiempo haciendo saber a sus superiores que habia
necesidad de «armonizar» la mision y los ultimos desarrollos forzaron al provincial Antonio
de Quadros (1529-72) a pedir permiso al prepdsito general Francisco de Borja (1441-1511)
para visitar Japon, los detalles de estos intecambios se han perdido, pero sabemos que se
envio a Pedro Ramirez como reemplazo de Torres en 1566 pero este murid en un naufragio
antes de llegar a Japon y es en este contexto que se escogio a Cabral’® como su sustituto en

1568 (D’Ortia 20164, 132).

Por ultimo. Es interesante notar que no es sino hasta 1576 que el latin se vuelve la lengua

oficial de la correspondencia de la Compaiiia de Jesus (Abé 2011, 5).

Las escuelas durante el superiorato de Francisco Cabral (1571-1581)

A pesar de que, como sefiala Schilling (1937, 241), durante mucho tiempo la formacion de
los dojuku y la de los conversos se hizo por medio de clases privadas, y de que en todos los

lugares que visitaron, los misioneros se encargaron de formar algunos dojuku de acuerdo con

50 La version de Cabral de estos eventos se encuentra transcrita en Correia (2007, 72-77). D’Ortia (2016a, 133)
sefiala el error en la numeracion del manuscrito y ofrece una traduccion de la seccion mas importante de la carta.
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los medios y con el tiempo disponible en cada ocasion (Schilling 1931, 73); a partir de 1575,
surgio el deseo de institucionalizar y encuadrar el proceso educativo’!. Para este proposito el
daimyé de Bungo, Otomo Yoshimune doné en 1577 a la Compafiia un predio en Usuki con

la intencion de que se fundara una escuela.

Esto es una sefal de que se esta entrando a la época que Schilling (1931, 3) considera como
el apogeo o consolidacion de la mision (1574-1612); afos que se caracterizaran por el apoyo
que los misioneros lograran recibir por parte de varios daimyo”? asi como por su capacidad
de actuar como intermediarios en el intercambio comercial de seda y plata y usar las
ganancias para financiar la mision (Elison 1991, 21-6, Boxer 1951, 117-21 y 152-3, Cooper

1972, passim, Moran 1993, 119 y 123).

Aparte de la creciente capacidad de la Compatfiia para adquirir recursos econdmicos, la gran
cantidad de conversos y la apertura de nuevas sedes y las escuelas (Jennes 1973, 34-5 y 38-
41, Ugerler 2004, 850-52), lo que caracteriza esta época es la politica misionaria de Francisco
Cabral, quien lleg6 a Japon en junio de 1570 y fue superior hasta junio o julio de 1581, un

afo antes de su partida en 1582 (D’Ortia 2016a, 94).

51 Esta decision se debe ver a la luz del contexto cadtico y desordenado que habia imperado entre los misioneros
durante los ultimos afios del superiorato de Cosme de Torres (D’Ortia 2016a, 132 y 193-4).

52 Omura Sumitada otorgé a los jesuitas permiso de predicar en sus dominios en 1562 y el afio siguiente se
convirti6 en el primer daimyé en ser bautizado. En 1569 Oda Nobunaga (1534-1582) otorga permiso a Luis
Frois de establecer una mision en Kyoto. En 1571 Nagasaki se convierte en el principal puerto de llegada de
los mercaderes portugueses y punto focal de los misioneros, en 1580 esa ciudad sera cedida a la Compaiiia de
Jestis. En 1578 Otomo Sorin es bautizado. Ese mismo afio, los jesuitas usan su influencia para convencer a
Takayama Ukuon de traicionar a Araki Murashige y pasarse del lado de Oda Nobunaga. En 1586 Gaspar Coelho
actia como intermediario para pedir a Toyotomi Hideyoshi que intervenga en contra de Shimazu Y oshihisa. En
1579 Valignano se valio de su influencia con los mercaderes portugueses para asistir al asediado Arima
Harunobu provisionandolo de vivieres y armas, con lo que logrd su conversion (Elison 1991, 333-4, 1973, ix-

X).
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De particular importancia va a ser su personalidad. Su maestro, Antonio de Quadros, lo
describe como «de natural colerico e as vezes subito, ndo se sabe como se avera na
conversagdo dos proximos». Melchor Nuiiez Barreto dice que «parece humm pouco
contentioso» (D’Ortia 2016a, 89-90 y 93-4). El padre Organtino Gnecchi-Soldo (1530-1609)
lo describe como arrogante, obstinado y con tendencia a despreciar a quienes considera

debajo de si (Schiitte 1980, 194).

Schiitte (1980, 198-201) considera que su actitud «de fidalgo»>* le habia sido 1til en sus
interacciones con el padroado portugués pero que fuera de ese contexto le causd6 muchos
problemas. Sostiene igualmente que muchos de los éxitos de la mision durante su superiorato
no se debian (solamente) a sus acciones sino que eran el progreso de los fuertes fundamentos
puestos durante el superiorato de Cosme de Torres, opinion que comparte D’Ortia (20164,

95).

Cuando Alessandro Valignano lo retir6 de su cargo de superior de Japon, explicod su decision

a Claudio Acquaviva en una carta fechada el 12 de diciembre de 1583 de la siguiente manera:

Aunque es vituoso y buen hombre y tendra talento de governar entre los portugueses, no lo
tenia para con los jappones por tener muy opposita y contraria condicion y modo de tratar
dellos, y assi era muy mal quisto con los de casa y con los de fuera; y aunque procuré dos

afios enteros de hazer que se acomodoase con ellos, no uvo remedio, y assi le descargué por

33 Acerca de esta «actitud de fidalgo y muy fidalgo» es interesante un suceso ocurrido en 1570 en Macao. Cabral
entabl6 amistad con Manoel Travassos, un capitan conocido por su avaricia, su falta de escrupulos y denunciado
por Organtino debido a sus abusos. Cabral intercedid por €l en una disputa con el obispo y logro reconciliarlos,
poco después Cabral le cobr6 ese favor al capitan pidiéndole que persuadiera a otros portugueses de colaborar
para la compra de regalos para Omura Sumitada (Schiitte 1980, 196-7 y 207, D’Ortia 2016a, 93).
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sacar a €l y a los otros de enfadamientos. Y en llegando a la China ordené que viniesse a estar
ahy por superior, pareciéndome que de ahy ayudaria mejor Jappon por el trato que tiene

Jappon en la China que no viviendo entre ellos. (Wicki 1975, 393)

En general la imagen que se tiene de Cabral en la historiografia es muy negativa, sobre todo
se hace contrastar su actitud rigida y arrogante (europeizante si se quiere) con la actitud
mucho mas acomodaticia de Francisco Javier y Alessandro Valignano para con los japoneses,
vermos que es necesario matizar este juicio. Especialmente contrastante es la falta de interés
de Cabral por permitir que los misioneros europeos aprendieran japonés, pues creia que esto
era imposible y una pérdida de tiempo; y su reticencia a la posibilidad de que los japoneses
pudieran ser ordenados sacerdotes (Elison 1973, 15-17, 20 y 55-6, Jennes 1973, 43-6, Boxer

1951, 85-89)>.

Esto ultimo (la cuestion del clero nativo) es el gran punto de contencion y, lo que espero
demostrar, explica el deseo de Alessandro Valignano de instituir un curriculum en que la

ensefanza del latin jugard un papel preponderante.

Antes de continuar, es necesario recordar que Cabral llegd a Japon con la idea de que iba a

ser rapidamente reemplazado y que su mision era resolver el apremiante problema del uso de

34 D’Ortia (2016a, 97-8) concuerda con esta caracterizacion y con el hecho fundamental de que Cabral tenia
una opinion negativa de los japoneses y que esto se refleja en sus actitudes, en sus acciones, en sus politicas y
en la imagen que proyecta en sus escritos. Un estudio interesante sobre esto tltimo es el de Correia (2007). Esto
no significa que Cabral no estuviera consciente de la importancia de los nativos y del aprendizaje de la lengua
japonesa para la mision, pues €l mismo llego a la conclusion de que era necesario que algunos irmdos europeos
aprendieran el japonés y de que era necesario admitir a los nativos dentro de la orden (aunque fuera solo a
«algunos Japones habiles y doctos en las leies y letras de Japon») pero no como sacerdotes; parte de su reticencia
a permitir que los japoneses aprendieran demasiado o alcanzaran puestos elevados se debia al temor de que
apostataran y crearan séquitos heréticos (como en efecto sucedié por lo menos en una ocasion) pues no habia
autoridades seculares que combatieran la herejia (Schiitte 1980, 220-22 y 244-45).
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seda por parte de algunos misioneros, entre otras instrucciones especificas que habia recibido
del visitador Gongalo Alvares y que no es sino hasta 1574 que Cabral empez6 a dedicar mas
atencion a los problemas generales de la mision en vez de resolver problemas especificos

(D’Ortia 20164, 133-5 y 139-40, Schiitte 1980, 217-8).

Si consideramos que desde la llegada de Valignano a Japon en 1579, la capacidad de decision
de Francisco Cabral fue minima o nula durante los siguientes dos afios en que permanecio
como superior de la mision en Japon (Boxer 1951, 73) y que Cabral no se dedico
verdaderamente a resolver los problemas estructurales de la mision sino hasta 1574 (D’Ortia
2016a, 188 y 259), vemos que de los once afios en que fungié como superior (1570-1581),
solo cinco o seis los dedico a proponer soluciones a los problemas de fondo de la mision; en
ese tiempo Cabral se enfocd principalmente en buscar la salvacion espiritual de la mision por

medio de la obediencia apostdlica.

Es mas que claro que Cabral tuvo que enfrentar una feroz oposicion a practicamente todos
sus intentos de reforma, y esta claro que extrafiaba su estancia en Goa y Macao donde las

normas sociales portuguesas imperaban (D’Ortia 2016a, 141-2, Schiitte 1980, 214).

Otra caracteristica importante de la estrategia evagelizadora de Cabral era su apego al modelo

de conversion de élites y las conversiones masivas®®, en que se enfatizaba la conversion de

53 D’Ortia (2016a, 237-40) explica muy bien como la fe de Cabral y su convencimiento de que la gracia divina
(2016a, 241-2) jugaba un papel importante en la conversion —actitud que contrastaba con el énfasis en la
voluntad y el proceso intelectual de conversion que presenta Frois en un ejemplo analizado (2016a, 238)— lo
convencio de la viabilidad de las conversiones masivas como estrategia funcional (2016a, 239, 242, 244 y 246)
incluso si Cabral consideraba a la gente comin como de inferior calidad y deseaba encontrar mejores
catecumenos.
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los daimyo o gente de alto estatus social (D’Ortia 2016a, 156, Schiitte 1980, 218), por otro
lado, a pesar de su obstinacion en seguir el modelo europeo lo mas posible, Cabral no siempre
rechaz6 la adaptacion per se, sino que busco alternativas (aunque fueran falaces) a lo que ¢él

consideraba como excesos (D’Ortia 2016a, 169 y 188-9).

Por otra parte, en respuesta a lo que €él percibia como un ambiente de desobediencia’®, Cabral
mismo propuso en 1571 la creacion de un «colegio» al preposito general, Everardo
Mercuriano (1514-1580). Cabral concebia esta institucion como un centro de educacion al
cual poder enviar a los misioneros que no obedecieran las directivas del superior (D’Ortia
2016a, 193-4, Schiitte 1980, 205 y 222). Para Cabral, la organizacion y control de la misién
a distancia por medio de cartas era inefectiva, la iinica opciodn viable eran las «visitasy que €l
debia ejercer como superior ante la ausencia de un visitador o un provincial; las consideraba
como la tnica solucion efectiva a los problemas de desobediencia (D’Ortia 2016a, 195-7,

Schiitte 1980, 216-7).

En otras palabras, Cabral tenia la idea opuesta a la de Valignano en cuanto a la funcion de
una institucion educativa, veia en ella un instrumento de vida comunal para contrarrestar el
efecto de aislamiento que los misioneros experimentaban en Japon y reinstaurar la

conformidad y la obediencia®’ (D’Ortia 2016a, 199-200).

56 Ambiente que analiza detalladamente D’Ortia (2016a, 170-214) en el capitulo sexto de su tesis doctoral y
que corresponde con el mismo ambiente de libertad que permitié la ya mencionada desobediencia respecto a
las escuelas de medicina.

37 Schiitte (1980, 214-5) concluye que la idea de colegio defendida por Cabral se asemeja a una «institucion
penitenciaria.
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Es en estos afios en que D’Ortia (2016a, 247) sitia el inicio de las dudas de Cabral en cuanto
al futuro de la misién. En parte debidas a su incapacidad de percibir sefiales divinas que
confirmaran su idea de estar siguiendo la voluntad divina. Para un hombre que tomaba con
mucha seriedad sus votos de obediencia y que extraia confianza de la certidumbre de estar
obedeciendo las 6rdenes de sus superiores, el encontrarse aislado y al frente de la mision era
una situacion desalentadora, ya que no podia obtener certidumbre de la rectitud de sus
decisiones como cuando estaba sometido a la estructura institucional de la orden (D’Ortia
2016a, 254); los acontecimientos tampoco le brindaban sefiales que ¢l pudiera interpretar

como confirmatorias o favorables a sus decisiones.

Los problemas que enfrentd la mision durante estos afios eran derivados de las fallas
estructurales de la mision y no atribuibles a Cabral. Estas deficiencias estructurales no se
limitaban a la relativa falta de recursos econdmicos y humanos, sino también al aislamiento’®
en que la mision se habia desarrollado y que habia impedido una reorganizacién estructural
de acuerdo con el modelo europeo de la compania. D’Ortia (2016a, 251-2) senala
correctamente que, por ejemplo, Francisco Javier nunca habia leido las Constituciones, y que
Cosme de Torres no estaba muy familiarizado con «el modo de proceder» pues sélo habia
vivido un afio en Goa antes de acompaiiar a Javier a Japon. Es decir, la falta de conocimiento
acerca de los desarrollos institucionales, reglamentarios y la burocratizacion que se habia
dado en Europa junto con los escasos recursos humanos y el aislamiento se conjuntaron para

impedir el desarrollo de la estructura institucional de la misioén en Japon. Con excepcion de

8 D’Ortia (2016a, 252) no omite sefialar el hecho de que el mismo aislamiento de la misién de Japon con
respecto de Europa y de la residencia de Kyoto con respecto a las de Kytishii favorecian que gente como Gaspar
Vilela, quien tampoco estaba muy familiarizado con las Constituciones, se aventuraran a mas extremos en su
intento por adaptarse a la sociedad japonesa.
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las residencias o sedes y las pequefias escuelas que a veces estaban anexadas a ellas,
practicamente no habia una burocracia o instituciones como las que se habian desarrollado
en Europa; razén por la cual Cabral penso en la utilidad de la fundacion de un colegio y de
un seminario, instituciones que ¢l habia conocido en Goa, pero nunca se llevaron a cabo estos

proyectos>® (D’Ortia 2016a, 252-3 y 260).

Entre 1573 y 1576, Cabral permaneci6 convencido de que Dios estaba castigando a la misioén
e interpretd la falta de comunicacidn epistolar como parte del castigo (D’Ortia 2016a, 254).
Y es solo a partir de esta fecha, como ya hemos mencionado anteriormente (D’Ortia 2016a,
188 y 259), que Cabral empezo a intentar resolver algunos de los problemas de fondo de la
misioén en vez de sélo intentar imponer sus «soluciones» a problemas secundarios como el
uso de seda, llegando, por ejemplo, a pedir permiso a Roma para que los conversos japoneses

pudieran casarse con gentiles (D’Ortia 2016a, 259, Schiitte 1980, 220).

Una de las muchas innovaciones que considero para solucionar la falta de institucionalizacién
de la orden era precisamente la creacion de un colegio®, aunque siempre se mostrd contrario
a la idea de que los japoneses pudieran estudiar teologia (D’Ortia 2016a, 260, Schiitte 1980,
216-7 y 222). Como lo demuestra D’Ortia (2016a, 260-2) en sus andlisis de la
correspondencia de Cabral, desde 1571 ya habia propuesto esta idea, que siguio sugiriendo

en sus cartas en 1575, 1576 y 1577. De especial interés resulta la carta de 1571, que cita

59 Principalmente por la falta de recursos econdmicos, recordemos que las Constituciones prohibian el cobro a
los alumnos a cambio de educacion (D’Ortia 2016a, 262-3).

59 No olvidemos que para Cabral la funcion del colegio era servir como un instrumento de control y una garantia
de obediencia a su autoridad y por lo tanto era central en sus planes de reforma (D’Ortia 2016a, 268 y 285-6),
aunque con el tiempo flexibilizo su vision para incluir la formacion practica de los dojuku (D’Ortia 2016a, 289).
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D’Ortia, en la cual Cabral describe la necesidad de servirse de los japoneses como
predicadores y los describe como necesarios®!; pues prueba que incluso Cabral comprendia
cabalmente hasta qué punto la mision entera dependia de los nativos, especialmente de los
dojuku (Schiitte 1980, 246). Aun asi D’Ortia (2016a, 264) considera que Cabral nunca realizé
un analisis a profundidad de las causas de los problemas de la misién y que tampoco se
mostro osado en cuanto a sus propuestas, en parte por su deseo de obtener aprobacion de sus
superiores antes de actuar, lo que en la practica era renunciar a cualquier empresa debido a

los tres o cinco anos promedio que tardaba en obtener respuestas; si es que las obtenia.

D’Ortia (2016a, 265-73) describe detalladamente como la acumulacion de las dificultades ya
mencionadas, sumadas a lo que ella clasifica inequivocamente como burnout (conocido en
el mundo de habla hispana como «Sindrome de desgaste profesional» o «estrés laboraly)
fueron demasiado para Cabral y como esto lo llevo a solicitar permiso para abandonar Japén
desde que obtuvo noticias de la presencia del visitador Valignano en India. Al haber perdido
fe en la posibilidad de restaurar el vinculo jerarquico con Europa a través de cartas y al haber
fracaso sus intentos de reforma, Cabral lleg6 a la conclusion de que lo mejor que podia hacer
era ir ¢l mismo a Portugal y a Roma a abogar por la mision y pedir apoyo econdémico y

humano (D’Ortia 2016a, 275-6).

A la luz de la reconstruccion que D’Ortia (2016a, passim) ha hecho del superiorato de
Francisco Cabral y de sus politicas, podemos ver como de los once afios en que fungié como

superior de la misidon en Japon sélo cinco o seis los dedico a tratar de resolver los problemas

61 El hecho de que Dios operara su gracia a través de los japoneses y no a través de él y de la Compaiiia (o al
menos no tan efectivamente) causé un resentimiento a Cabral (D’Ortia 2016a, 285).
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estructurales. La mayor parte del tiempo Cabral se enfoco en imponer su politica sobre el uso
de seda y en su busqueda del regreso a la obediencia apostdlica a través del intercambio
epistolar con Europa. Como parte de este proyecto impulsé la idea de la creacion de un
colegio cuya principal funcion seria controladora, un medio de asegurar la uniformidad de
politicas en Japon y como centro de entrenamiento practico para los dojuku; como el proyecto
nunca se llevo a cabo no sabemos en qué medida diferia de las escuelas de catecismo que ya
existian. Tampoco sabemos si propuso algun cambio curricular en ellas, pero queda claro de
que no era ni de lejos su prioridad ni su interés y que de todas formas las limitantes
econdmicas y humanas sumadas a su inflexibilidad e incapacidad de adaptarse al contexto
japonés (D’Ortia 2016a, 281) hubieran impedido un mejor aprovechamiento y uso de los
japoneses, como se evidencia por su negativa a que aprendieran teologia%? (D’Ortia 2016a,
260) a pesar de que Cabral era consciente de la vital importancia de los nativos para el

proyecto misionero (D’Ortia 2016a, 261, Schiitte 1980, 219-22 y 246).

Podemos resumir que el aumento de conversos y el crecimiento de la mision la hicieron casi
insostenible economicamente (D’Ortia 2016a, 188, 276) y las dificultades causadas por el
aislamiento y «baja calidad de los conversos» (D’Ortia 2016a, 216) sumadas a la resistencia
que Cabral encontrd en sus compafieros con respecto a sus politicas generaron en Cabral la
idea de que Dios habia abandonado la misién (D’Ortia 2016a, 215 y 281) por lo que todos
los esfuerzos de Cabral se enfocaron en restaurar la obediencia apostdlica como medio de

salvacion (D’Ortia 2016a, 268).

62 Sin embargo, hay que reconocer que Cabral habia defendido la posibilidad de que los japoneses fueran
admitidos dentro de la orden, aunque fuera en una constante posicion de inferioridad y a través de medidas
extremas como «in virga ferrea con agotes y palabras duras» como las describiria Valignano (Ugerler 2004,
858-9, Schiitte 1980, 246 y 255).
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En ninglin momento encontramos siquiera la mencion del latin durante este periodo, lo cual
tiene todo el sentido si tomamos en cuenta que Cabral no s6lo no hubiera visto utilidad en
ensefar latin a los japoneses dado que tampoco veia mucha utilidad en dedicar tiempo para
que los mismos misioneros aprendieran japonés, en contraste con lo que habia sido la politica
tanto de Francisco Javier como de Cosme de Torres (Elison 1973, 15-7, 20 y 55-6, Jennes

1973, 43-6, Boxer 1951, 85-89).

Podemos concluir que en el periodo de 1549 a 1570 en que Francisco Javier y Cosme de
Torres fungieron como superiores, hay s6lo un posible (pero muy improbable) caso de intento
de creacion de material educativo para la ensenanza del latin. La prioridad era la formacion
basica de los catecimenos y conversos, asi como la elaboracion de un catecismo y la
estandarizacion de la traduccién de conceptos cristianos al japonés ademas de las

conversiones masivas y la busqueda de apoyos y sostén econdémico.

Vemos igualmente que el periodo de 1570 a 1579% en que Francisco Cabral fue superior de
la mision, si bien se caracterizaron por el crecimiento exponencial de conversos y de sedes
(Ugerler 2004, 833 y 858) también mostraron las debilidades estructurales de la mision y
Cabral se enfoco en resolver principalmente problemas superficiales, dando prioridad a la
salvacion espiritual de los misioneros (y de si mismo) a través de la obediencia apostolica
(D’Ortia 2016a, 288-9); sus limitadas iniciativas relativas a las instituciones educativas nunca

se llevaron a cabo.

63 Los ultimos afios del superiorato de Cabral (1579-1581) se van a caracterizar por su oposicion a las politicas
del visitador Valignano y seran analizados en el siguiente subcapitulo.
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Es decir, desde la fundacion de la mision en 1549 hasta la llegada del visitador Valignano en
1579, la tinica funcion del latin fue indirecta, a través del aprendizaje de rezos o himnos
religiosos, pero nunca como una materia u objeto de estudio por si mismo. Con excepcion
del dudoso caso del borrador de gramatica de Juan Ferndndez de 1563, no tenemos ninguna

evidencia que nos permita suponer un interés por la ensefianza del latin a los japoneses.
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I1. 1579-1603. Las reformas de Valignano. La formacion curricular en los colegios y

seminarios. Contexto y objetivos.

En el presente subapartado se describird el papel del visitador Alessandro Valignano en la
creacion de los colegios y seminarios, y de su respectivo plan de estudios, asi como el

contexto en que estos surgieron y los objetivos que se perseguian.

Sin duda alguna la figura de Alessandro Valignano es la que mas ha suscitado el interés de
los investigadores y sobre la que mas facilmente se encuentra informacion, de hecho es tan
relevante que no hay estudio relativo a la mision jesuita en Japon (o en cualquier lugar de
Asia) que no le dedique una cantidad significativa de espacio a su persona, a sus tres visitas

a Japon (1579-1583, 1590-1592 y 1598-1603) y a sus reformas.

Debido a que es inabarcable la bibliografia académica que aborda la figura de Valignano y a
que es razonable dar por sentado que el lector puede acceder facilmente a informacién
suplementaria, me limitaré a citar obras que se enfoquen en el papel que jug6 el visitador en
la creacion de los colegios y seminarios en Japon; en su rol como creador del curriculo de los
seminarios y colegios; y que mencionen, aunque sea de manera periférica, el rol que la

ensefanza del latin jugaba en su plan curricular.

Antes que nada es necesario hacer un brevisimo repaso de los motivos que llevaron al

prepodsito general Everardo Mercuriano (1514-1580) a enviar a Valignano como visitador

general de las misiones de Asia, que eran basicamente politicos y organizacionales.
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La principal preocupacion de Mercuriano era la escision tanto organizacional como
«espiritual» que se habia dado entre la provincia portuguesa de la Compaiiia de Jesus y Roma.
No so6lo significaba esto que la corte portuguesa a través de Luis Gongalves da Camara S.J.
(1519-1575) —a quien Ignacio de Loyola dictdé su «autobiografia», y quien fuera tutor del
futuro rey Sebastian I de Portugal (1554-1578)— y Leao Henriques S.J. (1515-1589) —
provincial de la Compafiia en Portugal y personaje muy activo en las intrigas politicas (Alden
1999, 89, Dias Pacheco 2017, 199)— ejercia una influencia preponderante en la organizacion
y métodos de la Compaiia en Portugal sino también en todas las misiones en Asia que
estaban supeditadas a la corona portuguesa a través del padroado real; al punto de controlar
toda la correspondencia epistolar enviada a Roma (a veces, incluso la dirigida al mismisimo
preposito general). Uno de los objetivos explicitos de Valignano era restaurar la
comunicacion y el control que el preposito general habia perdido sobre las misiones en Asia
asi como enviar un reporte detallado de la situacion en que estas se encontraban (Schiitte

1980, 81-2 y 85-8).

Otra de las diferencias que existia entre el prepdsito y los lideres de la provincia portuguesa
eran las concepciones contradictorias que tenian respecto a la espiritualidad ignaciana;
mientras que gente como Luis Gongalves da Camara creia que Ignacio de Loyola tenia en
mente una relacion jerdrquica y un trato severo y disciplinado entre los miembros de la
Compaiiia (practica que era comun en Portugal), en Roma estaba en boga una vision mas

amable y acogedora de como Ignacio habia concebido la convivencia entre los miembros
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conocida como il modo soave o il spirito soave®. Otro de los objetivos de Valignano era

tratar de imponer esta segunda vision en las misiones de Asia (Schiitte 1980, 83-5 y 89).

Aparte de resolver estos problemas de caracter politico, habia una cantidad enorme de
dificultades que habia que solucionar, como: la falta de recursos humanos; el enorme
descuido en que se encontraban los conversos, muchos de los cuales permanecian ignorantes
de la religion (Schiitte 1980, 120 y 174); la ignorancia que habia entre los mismos miembros
de la Compaiia sobre las Constituciones y los reglamentos que habian sido establecidos en
Roma® (Schiitte 1980, 122 y 125); la problematica de los conversos nativos® y el lugar que
deberian o no ocupar dentro de la Compafiia (Schiitte 1980, 125, 129-33 y 151); la
reorganizacion geografica y jerarquica de las misiones en Asia de manera que hubiera una
vigilancia mas estrecha del estatus de cada residencia y una comunicacion mas fluida entre

las sedes y la provincia, y entre la provincia y Roma (Schiitte 1980, 126); o el hecho de que,

64 Esta division se dejaba entrever, entre otras cosas, en la disputa relativa al rol que los conversos judios debian
tener dentro de la Compaiia (Maryks 2009, 117-158) o en la disputa en torno a la relacion que la Compaiiia
debia tener con la Inquisicion; en la cual Valignano se oponia a Ledo Henriques (Franco and Tavares 2021,
201-4).

65 O la ignorancia a secas, pues al no haber més escuelas en la India que las que establecian los mismos jesuitas
era dificil encontrar personal con la educacion necesaria como para ser de utilidad a la mision (Schiitte 1980,
138-143 y 172). Valignano pronto se dio cuenta de la importancia de esto y puso un énfasis particular en la
fundacion de escuelas y en la formacion espiritual e intelectual de los miembros de la orden (Schiitte 1980, 147
y 175), especialmente en el aprendizaje del latin (Schiitte 1980, 140 y 149). Otro problema relacionado a esto,
eran las expectativas que muchos de los portugueses que habian ingresado a la orden de manera irregular con
la esperanza de ascender socialmente y a quienes, por necesidad, se les habia concedido en India el grado de
escolasticos a pesar de no tener la preparacion o las aptitudes para ser ordenados sacerdotes, este problema era
apremiante en la India, pero también estaba presente en Japon (Schiitte 1980, 146-7). En general, la seleccion
y correcta asignacion de roles era dificil ya que los candidatos debian poseer talentos excepcionales (Schiitte
1980, 167).

66 Una de las muchas problematicas que se enfrentaba la provincia de India era, por ejemplo, €l hecho de que
muchos de los conversos pertenecian a las castas bajas y, al frecuentar a estas personas, los misioneros se
granjeaban el desprecio de las castas altas —situacion similar a la japonesa (Schiitte 1985, 311, Schilling 1931,
63, Elison 1991, 335, 1973, 86, Bourdon 1993, 335-43, Boxer 1951, 203-4)—; o la dificultad que tenian los
padres para asegurarse de que los conversos seguirian un modo de vida cristiano (Schiitte 1980, 134-5).
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en contra de las Constituciones, muchos jesuitas estaban asumiendo en la practica

responsabilidades parroquiales®” (Schiitte 1980, 149-50).

Otra dificultad era el uso de esclavos en las residencias o en los colegios en India, problema
también relacionado con un conflicto cultural, pues los trabajos que estos esclavos realizaban
eran considerados denigrantes por los nativos y no habia nadie que quisiera hacerlos (Schiitte
1980, 153). También estaba el hecho de que las Constituciones prohibian que las residencias
fueran financiadas por cualquier otro medio que no fuera la caridad, pero al ser los conversos
demasiado pobres, Valignano consideré como necesaria una dispensa de esta regla para poder
hacer frente a los gastos corrientes de las residencias (situacion que encontrara también en
Japon)®® (Schiitte 1980, 153). Estaba también el hecho de que algunos portugueses se oponian
a la conversion de los nativos, ya que les era mas dificil explotarlos si se convertian (Schiitte

1980, 172-3).

Estos son so6lo algunos de los problemas que Valignano tenia encomendado solucionar y que
en gran medida influyeron en sus decisiones una vez llegado a Japon. Es prudente subrayar
de nuevo las diferencias ideoldgicas, conceptuales y politicas que habia entre Valignano y
los lideres de la provincia portuguesa de la Compaiiia, figuras como la de Francisco Cabral

cobran sentido si se las ve a la luz de este contexto. No solo contrastaban las preocupaciones

67 En Japon esto era inevitable puesto que no habia otras 6rdenes religiosas (antes de 1593) que pudieran cumplir
esa funcion por lo que Valignano se vio obligado a justificar esta practica parroquial como de iure divino
(Schiitte 1980, 150 y 268).

% Tantas eran las dificultades que podian surgir de improvisto y tanto el tiempo de espera y tan poca la
fiabilidad de las comunicaciones con Roma a través de cartas, que Valignano sugirié el nombramiento de un
provincial con amplias capacidades de decision, como la facultad para cambiar a todos los superiores o la
facultad para otorgar dispensas (Schiitte 1980, 163); igualmente sugirié que los superiores en Asia tuvieran
mayor capacidad de decision que los superiores de Europa y que hubiera un visitador o superior extraordinario
por encima del provincial (Schiitte 1980, 165-6).
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eminentemente espirituales de Cabral con las preocupaciones mas materiales y practicas de
Valignano, como lo han sefialado D’Ortia (2016a, 288-9) y Schiitte (1980, 242), sino que
contrastaba también la vision de lo que podriamos llamar la «escuela portuguesa» (y en
particular Cabral) tenia de los nativos, que los consideraba inferiores, y que apelaba a la
gracia divina para explicar su conversion y la de los defensores del modo soave como
Valignano o Frois quienes, al igual que Javier, tenian una opinidén positiva de los nativos
japoneses (y chinos) y apelaban a su razon para explicar su conversion y su capacidad de ser

buenos cristianos (D’Ortia 2016a, 227, 233 y 237, Schiitte 1980, 242-7, 1985, 31).

Un aspecto que es importante resaltar de las primeras experiencias de Valignano en India es
el hecho de que se percato de lo indispensables que resultaban los conversos, especialmente
los irmdos para el correcto funcionamiento de la mision. Como ya hemos mencionado, era
contrario a las Constituciones y contrario al espiritu ignaciano el que los miembros de la
Compatfiia adquirieran tareas parroquiales (Schiitte 1980, 160-1), por lo cual era necesaria la

creacion de un clero nativo que se hiciera cargo de estas tareas (Schiitte 1980, 158 y 246).

Para que esto fuera posible era necesario antes que nada asegurarse de que los conversos
europeos aprendieran las lenguas locales para que pudieran ensefiar correctamente la doctrina
y modo de vida cristianos. Para lo cual Valignano intenté suspender temporalmente las clases
de filosofia y teologia en el colegio de Goa de manera que hubiera mas tiempo dedicado al

aprendizaje de las lenguas locales, pero encontré mucha resistencia a esta medida® (Schiitte

9 Muchos se mostraban muy reticentes a esto, ya que consideraban que, si aprendian alguna lengua de la India,
quedarian condenados a pasar el resto de sus dias en alguna provincia alejada de la civilizacion, pues la mayoria
de estos nuevos miembros aspiraban a trabajar en contacto con los portugueses o en alguna mision prestigiosa
como Japon (Schiitte 1980, 155 y 167).
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1980, 156-7). Se percat6o también de la necesidad de la creacién de seminarios, alejados de
las ciudades portuguesas, donde se pudieran ensefiar las diversas lenguas de la India (Schiitte

1980, 156, 169-70, 174-5y 179).

Valignano estaba consciente del precedente de las «escuelas de idiomas» que habia dejado
Francisco Javier en toda Asia y del descuido en el que este proyecto habia caido (Schiitte
1980, 342). Estaba convencido de que su proyecto de creacion de seminarios vendria a llenar
ese vacio y que seria la piedra angular en su proyecto de formacion de un clero nativo bien
entrenado; una parte esencial de ese entrenamiento basico era la ensefianza del latin, con ¢l
tendrian acceso todos los nuevos novicios y escolasticos (a pesar de la enorme diversidad de

sus lenguas nativas) a los libros de teologia y filosofia escritos en Europa (Schiitte 1980, 159).

Dentro del contexto de lucha entre los lideres de la provincia portuguesa de la Compaiiia
aliados de la corte portuguesa y el preposito general en Roma, Valignano consideraba que la
ensefanza del latin a los nativos, en detrimento del portugués, seria de beneficio para la

mision (Schiitte 1980, 161).

En suma, incluso antes de poner un pie en Japon, Valignano tenia ideas bastante claras sobre
los ajustes necesarios para el buen funcionamiento de la mision. Por ejemplo, tan firmemente
tenia enraizada la idea de la necesidad del clero nativo que cuando escribié a Mercuriano su
opinion acerca de lo inconveniente que seria establecer obispados en Japon en ese momento,
explicitamente sugirid que, llegado el momento, seria prudente nombrar un obispo nativo y

no uno europeo (Schiitte 1980, 182, 312 y 362).
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Un punto que es importante recordar es que, a pesar de que la relacion entre Cabral y
Valignano se deteriord con el paso del tiempo’®, nunca dejo de haber opiniones compartidas
entre ambos. Por ejemplo, estaban de acuerdo en la necesidad de mejorar la objetividad de
los reportes enviados a Goa y a Roma para que las autoridades tuvieran una idea real de la
situacion en Japon; igualmente ambos concordaban en que alguien (ya sea el provincial en
Goa, un visitador o incluso el superior en Japon) deberia tener la facultad de otorgar dispensas
para resolver los problemas mas apremiantes que se presentaban de improvisto (Schiitte 1980,

216y 220).

En 1576, Valignano envi6 a Cabral, a través de Alonso Gonzalez, una consulta especifica’!
respecto a la posibilidad de fundar un colegio en Japon, le interesaba saber si seria posible
fundar una institucion cuyos gastos estuvieran solventados por Goa o la corona portuguesa
(o alguna otra entidad) o una que solventara sus gastos a través de la caridad de los locales.
Pregunt6 también, en caso de que se fundara un noviciado, si seria posible que se ensefiaran
las humanidades y teologia moral. Es interesante que Cabral haya respondido que era
necesario un colegio para mantener el espiritu religioso de los misionarios, y también un
noviciado; pues era ya obvio que el trabajo duro de conversion era llevado a cabo por los

japoneses’? y no era deseable (como ya se ha mencionado) que estos intérpretes japoneses

70 Afios después, cuando Cabral fungia como provincial de India, intentara denostar a Valignano para que le sea
removido su cargo de visitador (Schiitte 1980, 243); Cabral hara referencia explicita a su temor de que los
japoneses adquirieran actitudes no sumisas frente a los padres si se les daban demasiado conocimiento, como,
por ejemplo, el latin; pero en ningun momento menciona o sugiere una prohibicion de ensefianza del latin a los
japoneses (Schiitte 1980, 245-46).

"I Los contenidos los conocemos por la respuesta de Cabral fechada el 24 de septiembre en Arima, Schiitte
(1980, 230) ofrece una traduccion parcial al inglés.

72 Tenia Cabral en mente que ni siquiera Luis Fréis —quien ya tenia dieciséis afios en Japon, cuatro de los cuales
los habia pasado sin contacto con alglin europeo, y quien era sin duda el europeo que mejor hablaba el japonés
en ese momento— se atrevia a hablar con los paganos en publico y le costaba mucho trabajo hablar en publico
con los conversos (Schiitte 1980, 224 y 233).
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permanecieran como laicos, defendiendo incluso la idoneidad de algunos (como la del

mencionado Lorenzo) para la vida religiosa (Schiitte 1980, 230-233 y 246).

Uno de los objetivos principales del colegio seria la ensefianza del japonés asi como de las
«letras y cosas del Japon» y (segiin Cabral) si en algin momento se impartiesen clases de
latin y de filosofia a los nativos, podrian aumentar el prestigio de la Iglesia en Japon pero
para eso se requeriria de profesores adecuados que conocieran bien a los japoneses y la
situacion del pais. Esta es la primera mencion explicita que hemos podido encontrar de la
ensefianza del latin en Japon (aunque so6lo sea como proyecto). También es interesante que,
seglin la carta de Cabral, Valignano le rehuso su peticion de admitir nativos dentro de la

orden’? (Schiitte 1980, 234-6).

Es precisamente en estos afios que Otomo Yoshishige accedi6 a ser bautizado (1578) y que
empezaron a llegar mas refuerzos desde India, para 1578 habia 44 misioneros en Japon, mas
del triple que en 1575. Queda también claro que la planeacion para la construccion de un
colegio seguia adelante, para lo cual Otomo Yoshishige les habia donado un predio en Funai

(Schiitte 1980, 238-40).

Alessandro Valignano lleg6 a Japon el 25 de julio de 1579 (Schiitte 1980, 249) y su primera

reaccion fue un descontento general con la politica de Cabral, especialmente a su negativa de

73 La importancia de este documento radica en que muestra que, a pesar de la mala imagen que la historiografia
moderna tiene de él (Elison 1973, 20), Cabral estaba perfectamente consciente de la importancia del aprendizaje
de la lengua y literatura japonesa y que cautelosamente evita cualquier sugerencia de admision de los irmdos
nativos o dojuku al estudio de la filosofia y humanidades, aunque aboga por la entrada de los nativos en una
posicion de inferioridad a la Compaiiia (Schiitte 1980, 237 y 246). La informacion contenida en esta carta la
repite en otra dirigida al preposito general fechada del 21 de septiembre de 1576 en Kuchinotsu (Schiitte 1980,
238).
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permitir que los refuerzos que Valignano habia estado enviando desde India a partir de 1575
tuvieran tiempo para aprender el japonés y, peor aun, al estado de insatisfaccion y recelo que

habia entre los dojuku y los misioneros europeos.

La objecion mas importante que Valignano hizo a las politicas de Cabral fue su manera de
tratar a los japoneses y las relaciones tan tensas que habia entre los europeos y los nativos
debido a esto. En la carta del 27 de octubre de 1580, Valignano describe al preposito general
los «principios» o las causas de los problemas de la mision. Mientras que los primeros
«principios» estaban relacionados con la organizacion de la misién y las dificultades
materiales y humanas que tenia la Compaiiia en Japon; los principios tres, cuatro y cinco
estaban relacionados con la mala relacion entre los misioneros europeos y los japoneses

(Schiitte 1980, 252-3).

En su tercer «principio» Valignano considera que la actitud soberbia con que los europeos
trataban a los dojuku y la manera en estos eran discriminados a pesar de que eran vitales para
el éxito de la misidon generaba «desunion y aversiony. El cuarto «principio» era la manera
irregular en que se les admitia a la Compaiiia, no se les proporcionaba la formacion necesaria
para ejercer sus funciones, no se les ensefiaban las Constituciones ni «el modo de proceder»
de la Compaiiia, tampoco se les ensefiaba el portugués y no tenian un noviciado. El quinto
principio era que no se les proporcionaba una educacion apropiada, a pesar de que se esperaba
que los nativos fungieran como predicadores o maestros; ni siquiera los mismos europeos
tenian la posibilidad de continuar con sus estudios. Valignano afirma que Cabral consideraba

una pérdida de tiempo el ocuparse con el estudio (Schiitte 1980, 253-4).
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Quince afios mas tarde, en una carta dirigida a Claudio Acquaviva fechada el 23 de
noviembre de 1595 (Wicki 1988, 261-4)"#, Valignano describe en mayor detalle la actitud de
Cabral y vuelve a enumerar los «principios» de la politica que habia impuesto en Japén

durante su superiorato:

El primer principio que tenia el P. Francisco Cabral en governar los Hermanos japones era que
se havian de regir en virga ferrea con agotes y palabras asperas [...] y ¢l assi los tratava
hablandoles muy asperamente y con mucha colera y llamandolos negros, baxos y con otras

palabras injuriosas y discorteses |...]

El 20 principio era, que los Hermanos japones se havian en todo de tratar muy differentemente
de los hermanos portugueses para los tener desta manera humiliados [...] lo qual quan errado

principio fuesse para procurar la union entre ellos y los nuestros [...]

El 3o principio era, que los japones se tenian que acomodar a las nuestras costumbres y no los
portugeses a las suyas, porque ellos finalmente eran negros y tenian custumbres muy barbaras,

y assi €l lo hazia que nunca se acomod¢ a las custumbres de Japon [...]

74 En esta carta, Valignano se queja de que Cabral se sirve de su influencia en India para propagar una mala
imagen de la mision en Japon y de los japoneses y hace un recuento de las actitudes que Cabral habia tenido en
Japon (Ugerler 2004, 858-9). También en la carta del 17 de noviembre de 1595 (Wicki 1988, 179 y 184) repite
estas acusaciones, pues ya estando de regreso en India, Cabral habia hecho todo lo posible por mostrar su
desacuerdo con el modo de gobernar «con amor y suavidad» de Valignano. En general es un lugar comun de
las cartas de Valignano el hacer algun tipo de queja de Cabral, como por ejemplo en la carta del 12 de diciembre
de 1583 (Wicki 1975, 393).

Es interesante la actitud tan férrea de Cabral que describe Valignano al oponerse al aprendizaje del japonés,
dado que contrasta con lo que el mismo Cabral habia expresado en sus ya citadas cartas del 24 de septiembre
de 1576 en Arima y del 21 de septiembre de 1576 en Kuchinotsu y con lo que el mismo Cabral vot6 durante la
consulta de Bungo en 1580 (Schiitte 1985, 31) donde incluso se mostr6 favorable a la ensefianza del latin a los
japoneses (Schiitte 1985, 21) en coherencia con lo que le habia respondido a Valignano en la ya mencionada
consulta de 1576 (Schiitte 1980, 230 y 234-6). Como se ha sefialado anteriormente (D’Ortia 2016a, 289-90,
Schiitte 1980, 242) la actitud de Cabral cambi6 radicalmente después de que dejo Japén y ya no tenia la
responsabilidad directa de lo que sucedia ahi y por lo que podia hacer criticas mas severas a las politicas de
Valignano (y a los japoneses). Hasta qué punto el endurecimiento de la opinion de Cabral se debia a su oposicion
a Valignano (o viceversa) y hasta qué punto la imagen tan negativa que Valignano pinta de Cabral se deba a su
oposicion a Cabral es algo que va mas alla de los intereses de esta tesis y que no ha sido investigado.
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El 40 principio que se seguia a esto era continuamente estrafiar y dizir mal de las custumbres de

Japon [...]

El 5 principio era que no queria que ninguno de los Hermanos japones aprendiessen ni la lengua
latina ni portugués. La portugués [sic] para que no entendessen quando los nuestros hablavan, y
no supuessen los secretos que havia entre los nuestros; y la latina porque era de opinion que no
devian aprender ningunas esciencias, ni ningun dellos se heziesse sacardotes, pareciéndole que

serian muy altivos y suberbios si lo fuessen o supiessen.

El 60 principio era que por ningun caso se havian de hazer seminarios de los japones [...] y assi

lo contradixo quanto pudo [...] no havia para que tratar de hazer en Japon seminarios ni colegios.

El 70 principio era, en que estava muy resoluto, que la lengua japdnica ni se havia de aprender
bien por los nuestros, a lo menos para poder llegar a predicar en japon, ni se havia de aprender
por arte. Y assi en treze afios que fue superior de Japon ni él la aprendio [...] ni procurd que se
heziesse alguna diligencia para se reduzir a arte. Antes quando yo le enbié la primera vez de la
India para Japon diez y siete de la Compaiiia juntos, y el afio seguiente otros nueve de mucha
habilidad, escriviéndole y encomendandole encarecidamente que los heziesse estudiar muy bien
la lengua a todos y desocupasse qualquiera Padre que los pudiese ensefiar para que entendiessen
en esto, teniendo cada dia dos leciones con sus repeticiones y composiciones, para que quando
yo fuesse el afio seguiente los hallasse bien aprovechados y pudiesen servir para lo que yo
quesiesse, ¢l se rio de todo esto y no s6lo no les dio maestro ni lugar para aprender, mas
escriviome que yo escriviera aquello por no entender que tal era la lengua de Japon, la qual no
era cosa que ni se aprendiesse por arte, como yo imaginava, ni por uso se podia aprender tan
facilmente, pues para buenos ingenios eran necessarios por lo menos seis afios para llegar a

confessar, y mas de quinze para poder llegar a hazer una platica a los christianos, porque, quanto
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a predicar formalmente, especialmente a gentiles, era cosa que en ninguna manera podia ser.

(Wicki 1988, 261-4)

La importancia de esta carta radica en que es el testimonio que cita (Schiitte 1980, 256) y que
ha sido tomado por algunos para afirmar que durante el superiorato de Cabral se habia
prohibido el estudio del latin a los japoneses. Esto es problematico; ya hemos visto que
durante su superiorato no hizo practicamente nada relativo a las instituciones educativas
preexistentes y que, en principio, Cabral no se habia mostrado opuesto ni a la admision de
japoneses dentro de la Compafiia ni a la eventual ensefianza del latin en Japon y tampoco al
aprendizaje del japonés (al menos no antes de 1580) (Schiitte 1980, 230-6 y 246 n58).
Ademas, esta el hecho de que no hay ningun testimonio que nos permita inferir que antes de
la llegada de Valignano se les ensefiara a los nativos el latin. De igual importancia esta el
hecho de que Cabral tampoco se opuso a la ensefianza del latin durante la consulta de Bungo
en 1580, (Schiitte 1980, 370, 1985, 21, Kawamura 2005, 147), aunque si se opuso a que se
les ensefiara filosofia y teologia a los japoneses y a que se les tratara como iguales a los

europeos (Schiitte 1980, 371-3).

Si aceptamos como cierto que no hubo ninglin intento de ensefianza del latin a los japoneses
anterior a 1579, podemos considerar la acusacion como falsa o0 como una proyeccion en el
pasado por parte de Valignano de la oposicién que sin duda expres6 Cabral respecto a la
politica general de Valignano concerniente al trato que debian recibir los japoneses dentro de

la Compaiiia y a la manera en que los misioneros se debian conducir en suelo japonés después
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de 1579 75. Lo que si debemos reconocer es que la opinion de Cabral —seglin la cual el estudio
del japonés era muy dificil y requeria de muchos afios de estudio sin que por ello hubiera
garantia de alcanzar el nivel de dominio requerido para poder interactuar plenamente con los

nativos— era una opinion certera, al menos hasta ese entonces’®.

El resto de la carta describe las terribles consecuencias que la politica de Cabral tuvo para la
relacion entre japoneses y europeos, asi como el testimonio de Otomo Yoshishige que
confirma la opinidon de Valignano respecto a la poca idoneidad de las politicas de Cabral

(Schiitte 1980, 255-9).

En lo que respecta al estudio del latin es de notar que incluso en el caso de los europeos,
Cabral no lo consideraba de gran importancia. Creia, por ejemplo, que dos afos de latin y
dos afos de teologia moral bastaban para preparar a un sacerdote (europeo) para las misiones,
idea que Valignano consideraba escandalosa, sobre todo si tomamos en cuenta que todo el
desarrollo de los reglamentos internos de la Compafiia de Jesus iba en la tendencia contraria:
cada vez era mayor la exigencia académica y formativa en los noviciados jesuitas (Schiitte

1980, 266-8).

75 Schiitte (1980, 260) concluye que una comparacién de las cartas de Valignano (especialmente la del 27 de
octubre de 1580y del 23 de noviembre de 1595) muestra que los aspectos esenciales de las quejas de Valignano
permanecen constantes, pero, no menciona el hecho de que en la primera carta no se menciona la «prohibiciony
de ensefianza del latin a los japoneses. En este caso particular, si considero que Valignano esta atribuyendo a
Cabral actitudes que no tenia antes de 1579. No es el tnico caso en que Valignano acusa falsamente a Cabral
(Wicki 1988, 142), Elison (1973, 397 n. 6) también se muestra escéptico. Como ya hemos mencionado, hay
una larga y muy bien documentada historia de los desacuerdos fundamentales entre Cabral y Valignano que se
exacerbaron con el tiempo y que se refleja, entre otras cosas, en las cartas en las que ambos se acusaban
mutuamente ante el preposito general (D’Ortia 2016a, 280 y 282, Schiitte 1980, 260-7 y 270).

76 Al igual que Francisco Javier, Valignano se jactara de la rapidez con la que los europeos eran capaces de
aprender japonés (segln ¢€l), afirmaciones que se deben ver con una prudente suspicacia (Schiitte 1985, 51).
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Y assi hizo ordenar muchos que ni saben latin ni casus, sino tan pocos que ni para confessar la
gente rude tienen sciencia, diziendo que cualquiera cosa bastava entre los christianos para los
confessar [...] Finalmente en materia de estudios esta en bien differentes principios de lo que
agora platica la Compaiiia [...] [Segliin Cabral] para los de la Compaiiia, como sean virtuosos,
basta poca theologia; y assi en materia de estudios hay poco que tratar con él [...] diz que poca
cosa basta para leer theologia y otras sciencias [...] Assimismo tiene otro principio, que para la

christiandad, aunque sea de Japon, no hay para que mandar letrados. (Wicki 1988, 141-2)

A pesar de cierta oposicion por parte de Cabral al modelo de seminario que defendia
Valignano (Schiitte 1980, 268-9), este insistid en la creacion de un clero nativo para lo cual
eran necesarios (Schiitte 1980, 280) y a pesar de ciertas dudas sobre el caracter de los
japoneses —que muchas veces el mismo Cabral habia sembrado— Valignano permanecio en
su optimismo pristino respecto a la idoneidad de los japoneses para ser buenos cristianos

(Schiitte 1980, 282-5).

En su andlisis de la correspondencia epistolar de Valignano correspondiente a 1579 Schiitte
(1980, 280, 282, 285, 291, 294, 297-8, 300, 302-3, 307-9 y 316-7) muestra que sin importar
el tema, como la idoneidad de los japoneses para ser buenos cristianos, la inestabilidad
politica de Japdn y las dificultades que esto presentaba para la mision, el método que habia
de emplearse para la conversion, la falta de personal calificado o la falta de fuentes de
ingreso; Valignano constantemente hace referencia a la necesidad de la formacion de un clero
nativo y la necesidad de colegios y seminarios donde este se formaria; asi como la imperiosa

necesidad de aprender el japonés.
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Después de brindar apoyo al daimyo de Arima, Arima Harunobu (1567-1612) —quien se
encontraba asediado por el daimyo de Hizen, Rytuzoji Takanobu (1530-1584)— proveyéndolo
de polvora, armas y vituallas; y habiendo obtenido su conversion (Schiitte 1980, 319-23);
Valignano se dio a la tarea de proceder a la fundacion del primer seminario, que fue
construido en Arima’’, en un lote donado por Harunobu e inaugurado en octubre de 1580
(Schiitte 1980, 326). Como bien ha demostrado Schiitte (1980, 325), Valignano se apresurod
a llevar a cabo el mayor numero de reformas posibles ante el temor de recibir la noticia de la
posible muerte del preposito general y la consecuente incertidumbre de si continuaria en su
puesto como visitador. Durante la reunion de Utsuki en octubre de 1580 —conocida también
como la «consulta de Bungo»’®—, Valignano redacté el primer plan de estudios para los

europeos y orden6 la composicion de una gramatica y un diccionario (Schiitte 1980, 307).

Ese mismo afio se habia llevado a cabo la Donacion de Nagasaki el 9 de junio de 15807° por
parte de Omura Sumitada después de un afio de negociaciones; con lo cual la mision no sélo
obtuvo una nueva y permanente fuente de ingresos, sino que obtuvo por primera vez una sede

propia y segura en Japon (Schiitte 1980, 328-33, Elison 1973, 92-101, Vu Thanh 2016a, 32).

7 De manera casi simultanea fue construido un colegio en Funai, donde los estudiantes completarian su
formacion (Schiitte 1985, 51); igualmente se empez6 la construccion de otro seminario en Azuchi (Schiitte 1985,
52,116y 137) la ubicacion de estos establecimientos fue discutida durante la consulta de Bungo (Schiitte 1985,
27-9 y 31); en ambos casos se siguio el plan de estudios de Arima (Schiitte 1985, 111, Froéis 1982, 196).

78 Una descripcidn detallada de esta deliberacion se encuentra en Schiitte (1985, 7-50), en (1985, 9-11 y 31) se
describen los puntos relativos al clero nativo y a los seminarios. Es interesante que por lo menos en dos
ocasiones —en el debate en torno a la pertinencia del uso de vajilla de plata en la recepcion de visitas y en el
debate sobre si los dojuku deberian de comer junto con los padres o por separado— Cabral tomo una postura
media y muy moderada, que Schiitte califica como «ilogica» (Schiitte 1985, 41, 45-6, 60 y 135); en 1581, Cabral
voto a favor de una acomodacion radical de la comida segtn el gusto japonés (Schiitte 1985, 241).

79 Nagasaki permaneceria bajo control de la Compafiia hasta 1587, afio en que Toyotomi Hideyoshi (1537-
1598) invadio la isla de Kytishii (Schiitte 1980, 334, Boxer 1951, 177-8, Elison 1991, 363).
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Por esas fechas, Valignano escribi6 el «regimento» o reglamento del seminario de Arima®’.
El Regimento que se ha de guardar nos semynarios, feyto polo Padre Visitador no mes de
Junho de 1580 incluye una Distribui¢do das horas pera os minimos do seminario, que indica
claramente que solo los hijos de familias nobles habian de ser admitidos, que habian de
recibir clases de latin y que durante las comidas habian de escuchar recitaciones en latin o
japonés (Schiitte 1980, 347-8 y 350). En el curriculo especifica que de 6:00 am a 7:30 am
tendrian una clase de memorizacidon de vocabulario latino. De 7:30 am a 9:00 am tendrian
clase de latin; asi como de 3:00 pm a 4:00 pm, esta ultima enfocada en composicion. Y,
nuevamente, de 7:00 pm a 8:00 pm un repaso de latin. Toda la manana del sabado estaria
dedicada al repaso de los temas de latin vistos durante la semana (Schiitte 1980, 351-2, Elison

1973, 408-10).

Inspirado en su éxito en Arima (Schiitte 1980, 373), Valignano se sirvid de las deliberaciones
o consultas como la de Bungo en Usuki, o las llevadas a cabo en Azuchi (julio de 1581) y
Nagasaki (diciembre de 1581), para institucionalizar sus reformas e impedir que, en caso de
su ausencia repentina, fueran facilmente abrogadas. No s6lo sometid a votacién y consiguio
que fueran aprobadas sus propuestas relativas a la creacién de un clero nativo; la aceptacion

de los japoneses dentro de la Compaiiia y la apertura de seminarios; sino que explicitamente

80 Otros ejemplos de los «regimentos» o instrucciones que escribidé Valignano en estos afios son: €l Regimiento
pera os Padres que estdo nas residencias do Japdo de 1581 (Schiitte 1980, 327), el regimento para los Yakunin
(administradores) de Nagasaki (Schiitte 1980, 332), o el Regimento para el Superior de Japon (Schiitte 1980,
334-5); Schiitte (1985, 197-213) hace un resumen de ellos en su segundo tomo. Este ltimo «regimento» es
interesante porque expresa claramente la instruccion de que haya un «centro intelectual» en cada sede, y advierte
del peligro de construir en un mismo lugar un noviciado, un seminario y un colegio. Sugiere ademas que la
enseflanza del latin se lleve a cabo en la region de Kyoto e instruye la aceptacion de los nativos dentro de la
Compaiiia, asi como un trato «suave y amoroso» para con los japoneses (Schiitte 1980, 336-7), un periodo de
noviciado para ellos y el estudio del latin en un seminario «de nifios y mogos Japones» (Schiitte 1980, 339 y
341). Temas todos que fueron refrendados durante la deliberacion de Bungo (Schiitte 1985, 27-29). El lugar
preeminente del latin en el curriculum es mencionado en la carta annua del 15 de febrero de 1582 (Schiitte
1985, 51).
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se aprobd la politica de un trato «suave y amoroso» a los japoneses en condiciones de

igualdad®' (Schiitte 1980, 369-73).

A pesar de que hubo debate en torno a la cuestion de si se deberia de ensefiar filosofia o
teologia a los japoneses, hubo unanimidad en cuanto a la necesidad de ensefiar latin®

(Schiitte 1980, 370, 1985, 21).

Con tal que assi el Latin, como todo lo de mas seles ensefasse por libros Buenos y apurados [...]
Acerca del cual aunque en principio a unos parecio que se devian ensefiar mas que Latin y casos,
sin los meter en otras sciencias mayors pareciendoles invonceniente meter los en questiones
difficiles y arduos siendo aun tan flacos y nuevos en la fee. Todavia despues convenieron todos
en la Segunda opinion que se ensefasse latin y despues a cada uno las sciencias de que fuesse
capazes y que el tiempo y la experiencia mostrasse que se las huviesse de ensefiar, con tal que

assi el Latin [...] (Kawamura 2005, 147).

En su carta del 20 de octubre de 1580, Valignano informa a Mercuriano que, debido al
impasse entre quienes consideraban necesario continuar y expandir el trabajo de conversion
y quienes consideraban prudente dedicarse a educar a los japoneses ya conversos, el inico
punto de acuerdo fue el de poner todos los esfuerzos detras del proyecto de los seminarios

(Schiitte 1985, 53). El optimismo de Valignano se refleja en el hecho de que, a pesar de

81 Schiitte (1980, 372, 376, 378 y 381) considera que este fue el momento donde la oposicién de Cabral fue tan
abierta que para siempre emponzoii6 su relacion con Valignano. Ademas, la vieja enemistad entre Cabral y
Organtino salié nuevamente a relucir en estos debates. Organtino consider6 que Cabral habia intentado
manipular a Valignano para que este regresara a la India y de esta manera detener sus intentos de reformas
(Schiitte 1980, 360-2, 1985, 30ss).

82 Fue también durante estas deliberaciones, en el contexto de la discusion sobre la necesidad de presentar una
imagen del cristianismo unificada y coherente (argumento usado contra la idea de permitir el acceso a las
ordenes religiosas) que por primera vez surgio la idea de hacer un «compendio» que resumiera la postura
ortodoxa catolica (Schiitte 1985, 21, Elison 1973, 66-7).
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apenas haber iniciado el largo proceso de formacidén de un eventual clero nativo, en esa
misma carta hace, de nuevo, la prevision para el dia en que un japonés fuera nombrado obispo
(Schiitte 1985, 56). Durante los dos meses siguientes la atencion de Valignano estuvo
dedicada casi exclusivamente a la ensefianza de las Constituciones y a la formacion de los

nuevos novicios (Schiitte 1985, 63-6).

Antes de continuar con la descripcion del contexto en que Valignano dejara Japon y regresara
en dos ocasiones, es necesario decir que ¢l mismo reconocia que habia por lo menos tres
motivos (formales) que podrian impedir que un japonés fuera admitido dentro de la
Compatfiia de Jesus: el haber cometido un homicidio (altamente probable en esa época), el
haber contraido matrimonio®® y la apostasia®* (Schiitte 1985, 61-63). Por lo mismo hay que
ser cauteloso con los testimonios de vacilacion o reservas por parte de otros misioneros
respecto a los nativos, no todos tenian (forzosamente) la mala opinion de Cabral sobre ellos

y posiblemente tenian motivos legitimos para dubitar.

Después de haber pasado cinco meses en Bungo, Valignano parti6 el 8 de marzo de 1581
hacia Kyoto en compafiia de Lourengo Mexia, Luis Frois y otros padres e irmdos (Schiitte

1985, 90-1). Valignano encontré en Organtino un colega igualmente persuadido de la

8 Era muy comin los japoneses que se casaran a muy jovenes, pero no era del todo claro que ellos mismos
estuvieran siempre conscientes del vinculo matrimonial. Los japoneses eran mucho mas laxos en cuanto al tipo
de relaciones que calificarian como «matrimonio» y Valignano no estaba seguro de que las relaciones
concubinales o meramente carnales debieran ser consideradas como «matrimonioy.

8 Como ya hemos mencionado, era muy comim en las conversiones masivas que los nuevos conversos
apostataran facilmente (e incluso que volvieran a convertirse) si asi convenia a sus intereses econdmicos o
sociales. El problema es que estas apostasias eran decididas por el jefe de familia y muchos nifios (sin siquiera
haber tenido consciencia de haberse convertido al cristianismo) habian apostatado en algin momento de sus
vidas. ;Debia ser esto considerado como una plena apostasia? Todas estas cuestiones fueron comunicadas a
Roma para obtener una resolucion.
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necesidad de adaptacion® y que fervorosamente se sumo al proyecto de la formacion de un
clero nativo (Schiitte 1985, 133), pues compartia junto con Valignano y con Francisco Javier
una excelente opinion sobre los japoneses (Schiitte 1985, 105-7). Una de las prioridades del
viaje a la region de Gokinai era formarse personalmente una idea precisa de la cultura
japonesa; la consulta de Azuchi de julio de 1581 sirvid, entre otras cosas, para interrogar a

los misioneros sobre su opinion al respecto de esta (Schiitte 1985, 131-2).

De las conclusiones a las que lleg6 Valignano la mas relevante fue su decision de enfocar
todo su proyecto educativo en la region de Gokinai (Elison 1973, 78); si bien sabia que
tardaria afios antes de ver los frutos de su proyecto educativo, se percatd de que no solo esta
region era indudablemente la capital cultural del pais, sino que las figuras politicas mas
prominentes se encontraban ahi, era el lugar propicio para la formacion intelectual tanto para
los conversos —para quienes la esperanza de poder estudiar en Azuchi era un incentivo

poderoso— como para los mismos europeos (Schiitte 1985, 137-8).

A suregreso a Bungo, Valignano visit6 el recién inaugurado seminario en Arima y se mostrd
satisfecho con el progreso que los alumnos habian hecho en su aprendizaje de latin (Schiitte
1985, 194). Poco antes de dejar Japon, Valignano hizo una ultima reunién o consulta en
Nagasaki en diciembre de 1581 (Schiitte 1980, 327) (Schiitte 1985, 214) en la cual refrend6
las decisiones que habia tomado durante los Gltimos dos afios y escribi6 unas «Resoluciones»

que las resumian. Lamentablemente el o las actas de la consulta de Nagasaki se han perdido,

85 En muchos sentidos Organtino traté de llevar la politica de «adaptaciéon» a extremos que ni €l mismo
Valignano habia considerado necesarios. En su carta del 10 de marzo de 1589 al preposito general, Organtino
escribiéo que se sentia mas japonés que italiano: «essendo io piu Giappone che Italiano, perché cosi Iddio
benedetto m'ha teansformato per sua gratia in questa gente» (Schiitte 1985, 110 n74, 92 y 134-5).
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pero es posible inferir su contenido con base en estas «Resoluciones» fechadas el 6 de enero

de 1582, Schiitte (1985, 215-49) ofrece un resumen de estas.

En el libro de Schiitte (1985, 284, 289 y 296-7) podemos ver que el tema de la creacion del
clero nativo era una pieza fundamental de toda la politica de Valignano, era parte esencial
del argumento en contra de permitir a otras 6rdenes venir a Japon asi como el presupuesto
logico de la esperanza de algun dia poder tener un obispo japonés (Schiitte 1985, 216, 219,
222-5,279-80 y 287). Era también un factor en la decision misma de expandir la mision en
busqueda de més conversos (Schiitte 1985, 231 y 233). Otro aspecto interesante que resalta,
es la consciencia que tenia Valignano de las diferencias culturales que habia entre los
europeos y los japoneses y como esto justificaba su politica de adaptacion (Schiitte 1985,

267,274 y 279-80).

En lo que al latin respecta, Valignano se preocupo especialmente en la eleccion cuidadosa de
los manuales y libros de texto (Schiitte 1985, 225-6, 285-6, 289 y 292, Elison 1973, 66-7).
La ultima accion de Valignano antes de abandonar Japon fue llevar consigo cuatro
embajadores japoneses con rumbo a Europa en lo que seria conocido como la Embajada

Tenshd®® (Schiitte 1985, 257-66).

Debido a que las siguientes dos visitas de Valignano a Japon (1590-1592 y 1598-1603)

fueron —en lo relativo al tema de la presente tesis— s6lo una continuacion de las bases que

8 Los detalles de esta interesantisima experimentacion de intercambio cultural y diplomético se encuentran en
Cooper (2005), es valiosa también la introduccion a la traduccion italiana del didlogo De missione legatorum
(Valignano 2016), que se tratara en el ultimo capitulo.
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sentd en la primera, no entraremos en detalle, se analizard en el capitulo 4 de esta tesis las
acciones concretas de Valignano en lo que respecta a la publicacion de los libros de

ensefianza de latin.

Antes de concluir el presente capitulo es prudente recordar que el contexto®” tan favorable
que encontr6 Valignano a su llegada en 1579, se encontraba precedido (y favorecido) por los
incipientes esfuerzos de unificacion de Oda Nobunaga —quien habia entrado triunfalmente a
Kyoto en 1568 y expulsado al Gltimo shogun Ashikaga, Ashikaga Yoshiaki (1537-1597) en
1573—. Su asesinato en 1582, apenas unos meses después de la partida de Valignano,
significara no solo la pérdida de un aliado, sino también el comienzo de la hegemonia de

Toyotomi Hideyoshi (1537-1598).

La gran influencia que llegaron a tener los jesuitas, ejemplificada en el caso de Arima
Harunobu quien fue rescatado de un asedio en 1579 gracias a la intervencion de Valignano
a cambio de su conversion (Elison 1991, 333-4) comenzara rapidamente a decaer en los
siguientes afios®®. Gaspar Coelho (1531-1590) vice-provincial de Japon actuara exitosamente
como mediador entre Otomo Yoshishige y Toyotomi Hideyoshi cuando el primero fue

invadido por Shimazu Yoshihisa (1533-1611) de Satsuma en 1586%; pero el precio de esa

87 Un excelente resumen de los sucesos ocurridos entre 1582-1598 se encuentra en Jennes (1973, 55-62).

8 Otomo Yoshishige de Bungo, uno de los defensores mas leales de los misioneros muri6 en 1587 y su hijo
Otomo Yoshimune (1558-1610) apostatd y persigui6 al cristianismo como consecuencia del edicto de expulsion
de Hideyoshi (Elison 1973, 25). Destacd toda su vida por su incompetencia como militar y politico; su ineptitud
y cobardia durante la invasion a Corea provocaron la ira de Hideyoshi. Toshimune y perdio el dominio de
Bungo como castigo en 1593 (Elison 1991, 355). En general veremos que mientras que los daimyd cristianos
mas capaces y leales fueron paulatinamente muriendo, a partir del edicto de prohibicion de Hideyoshi de 1587
—y del exilio de Takayama Ukon (1552-1615) (Boxer 1951, 145-6)—, los nuevos daimyé se volvieron cada vez
mas reticentes a la conversion (Elison 1991, 362-63).

8 Esta invasion provoco el cierre del noviciado de Usuki, del colegio de Funai y del de Arima (Elison 1991,
343 y 352) (Elison 1973, 69-70).
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mediacion serd alto, ya que su imprudencia serda, posiblemente, uno de los motivos por los
cuales Hideyoshi terminara por decretar sus famosos edictos de expulsion y prohibicion en

1587°° (Elison 1991, 347-53).

A pesar de este revés, Valignano logro estabilizar la situacion a su regreso en 1590 valiéndose
de sus excepcionales habilidades diplomaticas y arguyendo la importancia econémica de la
presencia de los jesuitas en Japon. De los doscientos cincuenta establecimientos y
propiedades de la Compaiiia en Japon, s6lo sesenta habian sido destruidos. Hideyoshi accedid
a no aplicar sus edictos siempre y cuando los misioneros fueran discretos y no fomentaran
actividades iconoclastas o sediciosas (Boxer 1951, 152-3). El apoyo de los daimyé cristianos

fue vital (Vu Thanh 2016a, 84).

La llegada de las 6érdenes mendicantes en 1593 dificulto todavia mas el trabajo de los jesuitas
pues rapidamente se enfrentaron los distintos modelos de evangelizacion y surgio una disputa
que ha sido discutida a cabalidad en otros lugares®' (Boxer 1951, 154-71 y 230-47, Elison
1991, 363-4, 1973, 80, Vu Thanh 2016a, 85-90). Una de las consecuencias de estas disputas
—sumada al incidente del galeén San Felipe de 1596 (Elison 1973, 136-39)— fue el primer

gran martirio de 1597 (Boxer 1951, 166-7). Si bien esto provocd que los jesuitas fueran

0 Fueron muchas la imprudencias que cometié Coelho en sus encuentros con Hideyoshi, por ejemplo: el sugerir
que podia valerse de su influencia con los daimyé cristianos para crear una alianza militar (es decir, se mostro
dispuesto a intervenir en asuntos de politica interna) o el recibir a Hideyoshi a bordo de un barco de guerra
armado y ofrecerse a proveerlo de dos barcos portugueses armados para su proyecto de invasion a Corea; la
descripcion detallada de estos episodios se encuentra en Boxer (1951, 141 y 145-151) y Elison (1991, 347-8,
352-3 y 359-365) el texto de los edictos se puede consultar en de Bary, Gluck, and Tiedemann (2005, 165-71)
o en Elison (1973, 112-18). No era esta la primera vez que los jesuitas intervenian en asuntos militares, como
Hideyoshi seguramente recordaba muy bien (Elison 1973, 49-51 y 91-2). A pesar de lo que los jesuitas arguyen,
la decision de Hideyoshi fue racional y coherente con su politica interna (Elison 1973, 117-20).

! Un resumen de los conflictos entre los jesuitas y las ordenes mendicantes se encuentra en Jennes (1973, 69-
78).
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todavia mas discretos, Hideyoshi permaneci6 firme en su postura moderada® hasta su muerte
en 1598, afio en que Valignano llegd a Japon para su tercera y ultima visita (Boxer 1951,

170-2 y 179).

A la muerte de Hideyoshi, los misioneros se percataron rapidamente de la poderosa influencia
de Tokugawa Ieyasu (1543-1616) y obtuvieron durante la primera década de su hegemonia
un trato bastante cordial y fructifero®?(Elison 1973, 140 y 148-49), principalmente a través
de Jodo Rodrigues Teuzu (1561-1633)%, al punto que éste se sinti6 en la confianza de pedirle
que abrogara el edicto de expulsion de Hideyoshi, cosa que no consiguid (Boxer 1951, 180,

Elison 1991, 365, Laures 1954, 132-34).

92 Con excepcion de eventos esporadicos como la quema de una iglesia y pocas casas en Nagasaki en 1592
(Boxer 1951, 178, Elison 1973, 132-33), Hideyoshi siempre actué de manera pragmatica con los misioneros
(Elison 1991, 363), al punto que el mismo Valignano, en sus Obediencias de 1592, escribio que, en general, la
mision habia obtenido mas beneficios que perjuicios del gobierno de Hideyoshi (Boxer 1951, 177). Un ejemplo
de lo compleja que era la relacion entre Hideyoshi, los jesuitas, los portugueses, las 6rdenes mendicantes y los
espafioles se encuentra el articulo de Alvarez-Taladriz (1940). Un buen resumen de los sucesos de estos afios
de «tolerancia restringida» (1587-1598) se encuentra en Jennes (1973, 62-68).

93 A pesar del hecho de que muchos daimyé cristianos habian combatido en contra de Ieyasu en Sekigahara
(1600), este no mostrd enojo al respecto pues muchos también habian estado de su lado; Boxer considera que
los primeros afios de la hegemonia de Tokugawa fueron un periodo de expansion fructifera, aunque breve (1951,
181-187). Esto no significa que no haya habido pérdidas considerables para la mision jesuita. Como
consecuencia de esta primera etapa del conflicto que terminé en la batalla de Sekigahara, murieron, entre otros,
el daimyo cristiano Konishi Yukinaga (1555-1600) —destacado general leal al clan Toyotomi— y su hijo; asi
como Gracia Hosokawa (1563-1600) esposa del daimyo Hosokawa Tadaoki (1563-1646), ferviente cristiana y
promotora del cristianismo. Oda Hidenobu (1580-1605), hijo de Oda Nobunaga y también cristiano, fue
exiliado de su provincia de Gifu y muridé poco después en circunstancias sospechosas (Jennes 1973, 87-89). El
recuento mas detallado de la relacion entre Tokugawa, los daimya cristianos y la crisis de 1600 se encuentra en
Oliveira e Costa (2003).

% Apodado «Tguzu» por el término japonés tsuuji (GHZF) que significa «intérprete». Rodrigues era no sélo el
intérprete de Ieyasu, también fungia como su agente comercial e intermediario (Jennes 1973, 91, Cooper 1974,
199, Boxer 1951, 244-5).
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En 1601, el obispo Luis Cerqueira® S.J. (1551-1614) ordeno6 a los primeros sacerdotes
japoneses. Ese mismo afio se inaugur6 el seminario de Nagasaki (Elison 1973, 70, Vu Thanh

2016a, 42). En 1606 se anexd una escuela de educacion primaria a este (Elison 1973, 65).

Alessandro Valignano murié el 20 de enero de 1606 en Macao mientras preparaba
ansiosamente una visita a China; deseoso sin duda de ver el progreso que Mateo Ricci (1552-
1610) habia hecho en ese pais siguiendo el modelo de acomodacion que el mismo Valignano

habia formulado y defendido en Japon.

La exposicion del presente capitulo nos permite concluir que durante el periodo 1579-1603
—afos en que Valignano fue visitador en Japon— si que hubo un intento formal y sisteméatico
de ensefanza de latin a algunos japoneses, que la idea provino del mismo Valignano, quien
ya la habia considerado durante su estancia en la India y que el proyecto de ensefianza de
latin estaba esencial e inextricablemente relacionado con su propuesta de formacion de un

clero nativo, que necesariamente requeria de una formacion académica e intelectual®®.

%5 La decision de crear una didcesis se tomo en 1588, hemos visto que las discusiones sobre la idoneidad de esta
medida eran todavia anteriores. El primer obispo de Japon, Sebastido de Morais S.J. (1536-1588) muri6 en un
naufragio en Mozambique antes de poder poner pie en Japon, su sucesor Pedro Martins S.J. (1542-1598) llego
a Japon en 1596. La pelea entre jesuitas y mendicantes —especialmente el incidente del galeon San Felipe—
ocuparon la mayor parte de su tiempo y energias (Vu Thanh 2016a, 89); muri6 en el transcurso de un viaje a
Goa, buscaba entrevistarse con el virrey para tratar de impedir la llegada de mas mendicantes a Japon (Boxer
1951, 162-170, Vu Thanh 2016a, 37-41). Si bien el obispo Cerqueira llegd a Japon con la mision de aplicar las
reformas surgidas del Concilio de Trento en Japén (Vu Thanh 2018), asuntos como los acalorados
enfrentamientos entre jesuitas y mendicantes seran un obstaculo constante en su actuacion; Boxer (1951, 170)
concluye que «the friars were virtually the bane of his existancey.

% Hasta qué punto es interesante (e incluso sorprendente) que precisamente Valignano —férreo defensor de una
politica de acomodacion por parte de los europeos a la cultura japonesa— haya abogado por la ensefianza de una
lengua europea se discutira en el capitulo cuatro. Evidentemente esto tiene implicaciones mas profundas que el
simple hecho de querer hacer frente a padroado real y su influencia sobre las misiones de la Compaiiia de Jesus
en Asia a través del idioma o el buscar dar a los nativos acceso a libros impresos en Europa.
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Hemos visto también que la supuesta prohibicion de Cabral a la ensefianza del latin a los
japoneses es, en el mejor de los casos, una acusacion anacronica de Valignano; pues hemos
sefialado en el capitulo anterior que no tenemos ningun tipo de evidencia que pudiera sugerir
que antes de la llegada de Valignano alguien haya siquiera intentado ensefiar latin a los
nativos. Igualmente hemos visto que tanto en la consulta de 1579 como en la consulta de
Bungo de 1580, Cabral voto a favor de la ensefianza del latin en los seminarios. En general

considero que hay que revalorar de manera mas sutil y juiciosa sus decisiones y su politica.

Por tltimo, hemos mostrado que los grandes logros de Valignano y sus colegas en términos
materiales (como la construccion de iglesias y escuelas o la obtencion de dinero a través del
intercambio comercial con los portugueses o el cobro de impuestos en Nagasaki) y humanos
(como el numero y calidad de los conversos); se debia a un contexto politico muy propicio

pero esencialmente inestable”’.

A pesar de que los primeros afios de la hegemonia Tokugawa hayan sido fructiferos y
generosos con los misioneros, hemos visto que ya se veian sefias de que el contexto que

favorecia a los misioneros®® estaba llegando a su fin. En el siguiente capitulo veremos como

7 Elison (1973, 20-29) ofrece un breve panorama de esto, €l caso del clan Omura es un excelente ejemplo
(Elison 1973, 90-2); para mas detalles véase el segundo capitulo de Vu Thanh (2016a, 59-107).

%8 Por ejemplo, la unificacion politica de Japon hacia imposible el apoyarse en dainyo individuales en contra
del gobierno central. Igualmente, la paulatina muerte o exilio de los daimyé cristianos mas competentes y
dispuestos a defender su nueva religion y la incapacidad de los misioneros de convertir a nuevos daimyo era
una sefial inequivoca de un cambio profundo. La llegada de las 6rdenes mendicantes provocd un problema
estructural, pues los métodos de conversion, evangelizacion y prédica no podian haber sido mas contrastantes
(Boxer 1951, 162), lo que a la larga se convirtié en un problema politico por el temor y la suspicacia que
despertaba la presencia cada vez mas cercana del patronato real espafiol, que se sumaba a la aversion que
provocaban en los japoneses los métodos evangelizadores de las 6rdenes mendicantes. Posiblemente el ejemplo
mas claro de este cambio sea el hecho de que la sede oficial del obispo de Japon (nombrado en 1588) era la
ciudad de Funai en la provincia de Bungo, hasta ese entonces la provincia mas cristianizada (Vu Thanh 2016a,
63-4), pero desde la batalla de Sekigahara en 1600 la provincia de Bungo fue paulatinamente abandonada por
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los ultimos soportes estructurales de la mision jesuita (como su monopolio como
embajadores culturales e intermediarios econdmicos) se perderan y con ellos la tnica utilidad

que tenian para el nuevo régimen.

los jesuitas, tanto Pedro Martins como Luis Cerqueira s6lo vieron una sede episcopal en plena decadencia y
pasaron la mayor parte de su tiempo en Nagasaki, la sede episcopal de facto (Vu Thanh 2016a, 37 y 41-2).
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III. 1604-1640. La educacion jesuita durante el régimen Tokugawa.

El presente capitulo pretende ilustrar la manera en que la mision jesuita, incapaz de
reaccionar a los cambios en el contexto politico, social y econdmico” que la habian dejado
en una posicion de extrema vulnerabilidad, finalmente sera proscrita y perseguida por el
régimen Tokugawa a partir de 1614, y el contacto de Japon con el mundo europeo serd
limitado a so6lo los holandeses a través del puerto de Deshima en Nagasaki como

consecuencia de la asi llamada politica del Sakoku (#i[E]) o «Pais cerrado» a partir de la

década de los 30 y de manera definitiva a partir de 1640.

En lo que respecta al tema de investigacion de la presente tesis, veremos como las
instituciones educativas jesuitas seran sistematicamente destruidas; paulatinamente cualquier
actividad educativa o evangelizadora sera circunvalada y limitada a Nagasaki vy,
eventualmente, a la clandestinidad. Veremos también como el proyecto de la formacién del

clero nativo de Valignano encontrara muchas dificultades y obstaculos.

Hemos visto que desde 1600 la region de Bungo habia sido paulatinamente abandonada y
posteriormente la provincia de Omura también se perdié en 1605 luego de que Omura

Yoshiaki (1568-1615) se enemistara con los jesuitas y apostatara a causa de una disputa

9 Como la unificacion de Japon bajo el régimen Tokugawa y la llegada de nuevas fuentes de intercambio
comercial como los ingleses y holandeses que rompieron con el monopolio de los portugueses y espafioles;
sumados a la muerte o apostasia de los daimyd cristianos mas prominentes y a la debilidad estructural de la
mision —enfatizada con la llegada de las 6rdenes mendicantes—. Los problemas que la llegada de los mendicantes
causaron a los jesuitas han sido discutidos cabalmente en otros lugares (Boxer 1951, 154-71 y 230-47) (Elison
1991, 363-4, 1973, 80, Vu Thanh 2016a, 85-90). El papel de los jesuitas como intermediarios comerciales y el
cambio que ocasiono la llegada de los mercaderes holandeses e ingleses es analizado en detalle por Boxer (1951,
249-307 y 365-6).
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territorial (Vu Thanh 2016a, 37, 41, 93 y 98, Boxer 1951, 186), a pesar de estas y otras
dificultades Boxer (1951, 187 y 230) afirma que la misién nunca fue mas prdéspera que

durante los primeros doce afos del gobierno Tokugawa.

En 1611, Japon habia sido elevado al rango de provincia de la Compafiia de Jesus,
independiente de Goa (Vu Thanh 2016a, 28). El obispo Cerqueira dedicaba sus energias al
proyecto de Valignano y a la aplicacion —parcial y selectiva— de los principios de Trento (Vu
Thanh 2018); en esto seguia una politica doble, por un lado una de adaptacién como jesuita
y otra como obispo (Vu Thanh 2016a, 41-2 y 44). Desde 1590, habia un constante envio de
alumnos japoneses a Macao para su entrenamiento y eventual ordenacion (Vu Thanh 2016a,
30). A pesar de los problemas que ya hemos mencionado, superficialmente todo parecia

augurar un futuro prometedor para la mision.

Los afios de 1601 a 1614 fueron especialmente benévolos para el estudio del latin. Sabemos
que algunos japoneses lo aprendieron muy bien y se convirtieron en profesores de latin, como
Sixto Iyo (1570-1633) y Miguel Matsuda (1580-1633). Profesores como Alvaro Dias (1554-
1619) y Vicente Ribeiro (1577-222?) se valieron de la Gramatica de Alvarez (1594) y del
diccionario trilingiie (1595), ambos publicados en Amakusa para mejorar considerablemente

la ensefanza de la lengua (Taida 2017, 578).

El capitan inglés Will Adams (1564-1620), quien habia llegado a Japon en 1600, rapidamente
se hizo un espacio en la corte Tokugawa y eventualmente reemplazaria a Jodo Rodrigues
Tguzu como agente comercial de Ieyasu; se caracterizd por su actitud hostil hacia los

misioneros catolicos y nunca desaprovech6 alguna oportunidad de hablar mal de ellos en la
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corte (Boxer 1951, 290). La instalacion definitiva de los holandeses se dio en 1609 con la
apertura de la factoria de la Compaiiia Holandesa de las Indias Orientales en Hirado, lo que
rompid el monopolio que los portugueses y espafioles tenian como intermediarios
comerciales entre China y Japén. En 1613 la Compaiia Britanica de las Indias Orientales
también obtuvo permiso de abrir una factoria en Hirado, donde permanecieron hasta su
bancarrota en 1623; su jefe, Richard Cocks (1566—1624) tampoco perdié oportunidad alguna
de acusar a los misioneros catdlicos de planear una invasion a Japon, entre otras cosas (Boxer
1951, 310-11, Ugerler 2018, 335-6). A partir de ahora, ni el nuevo gobierno Tokugawa ni los
daimyo se verian obligados a mostrarse tolerantes con el cristianismo por motivos

econdmicos'® (Vu Thanh 2016a, 103).

Posterior a la pérdida de Omura en 1605, los jesuitas perderan la provincia de Arima en 1612.
La principal causa fue el famoso incidente del barco La Madre de Dios'"" en 1610; que
fragiliz6 la relacion entre los jesuitas e Ieyasu. Arima Harunobu intent6 interceder a favor de
los misioneros pero se vio atrapado en una estratagema de Ieyasu, quien ofrecio la mano de
su hija adoptiva Kunihime (1595-1649) al hijo de Harunobu, Naozumi (1586-1641), quien

estaba casado con la sobrina del fallecido Konishi Yukinaga. Esta oferta era imposible de

100 Boxer (1951, 244-5) sefiala que muchos jesuitas habian expresado que habrian sido expulsados mucho antes
de 1614 si no hubiera sido porque eran considerados como intermediarios indispensables para el comercio. Otro
detalle significativo es la imagen tan positiva que Hideyoshi e Ieyasu tenian del comercio y de los mercaderes.
Hidetada (1581-1632), por otra parte, veia con malos ojos el comercio (Boxer 1951, 331). En varias ocasiones
Ieyasu contuvo su ira con los jesuitas debido a su importancia para el intercambio comercial y constantemente
intentd abrir nuevas rutas comerciales (Boxer 1951, 267, 277, 283, 297, 301, 309 y 313). Incluso después de
1614, leyasu y otros influyentes miembros de su gobierno —no favorables a los cristianos— continuaron
invirtiendo en el comercio portugués (Boxer 1951, 305). Ieyasu dio muestras de preocupacion por el futuro del
comercio si llevaba a cabo su edicto de expulsion (Boxer 1951, 324, Jennes 1973, 91-7).

191 Dyrante una pelea en Macao, unos japoneses habian sido aprehendidos por érdenes del capitin mayor de La
Madre de Dios, André Pessoa (1560—-1610); la noticia de este incidente llegd a oidos de Tokugawa leyasu,
quien orden6 a Arima Harunobu que capturara la nave mientras esta se encontraba en Nagasaki; viéndose sin
posibilidades de escapar, el capitan prefirio prender fuego al polvorin y hundir la nave antes que entregarla.
Boxer (1951, 270-85) describe el episodio —y la desafortunada intervencion de los jesuitas— con gran detalle.
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rechazar, pero este nuevo matrimonio no podia ser tolerado por los misioneros, por lo que el

clan Arima se alejo irremediablemente de la Iglesia.

Para empeorar la situacion, durante los afios anteriores a 1612, Arima Harunobu —deseoso de
recuperar los territorios de Isahaya y Kojiro (en la provincia de Hizen) que habia perdido en
conflictos anteriores— sobornd a Okamoto Daihachi'®? (;???-1612) para lograr este propoOsito,
al fracasar, intentd valerse de un jesuita como intermediario ante Ieyasu, también en vano.
Finalmente Harunobu apel6 directamente a Ieyasu en 1612, Naozumi aprovecho la situacién
para delatar a su propio padre y a Okamoto. Okamoto fue ejecutado por falsificacion de
documentos no sin antes acusar a Harunobu de planear el asesinato de Hasegawa Fujihiro—
cuya hermana era concubina de Ieyasu (Boxer 1951, 263 y 276)—; como este ultimo habia
sido nombrado directamente por el gobierno central y no por un daimyd, leyasu interpreto
todo el suceso como una conspiracion contra el régimen Tokugawa, por lo que Harunobu
también fue ejecutado; con su muerte los jesuitas perdieron al ultimo daimyé cristiano con

capacidad de intervenir a su favor!%® (Vu Thanh 2016a, 104, Boxer 1951, 314-5 y 329).

192 Un cristiano que trabajaba para el rojii (- H') —o miembro del consejo de ancianos— Honda Masazumi (1566-
1637), quien era el principal consejero de Ieyasu para la redistribucion de territorios. Okamoto tuvo la osadia
de aceptar el soborno y de falsificar documentos shogunales que prometian la eventual entrega de estos
territorios; y culpé a Hasegawa Fujihiro (1567-1617), gobernador de Nagasaki, de haber intervenido para que
la entrega no se llevara a cabo.

103 No sélo los jesuitas perdieron una provincia entera y a un valioso aliado y protector, sino que el incidente
de Okamoto Daihachi los dejo muy mal parados, pues nadie ignoraba el hecho de que tanto Okamoto como
Harunobu eran cristianos y que Harunobu habia intentado valerse de los jesuitas en la corte Tokugawa para
recuperar territorio. Todo esto no podia sino dar credibilidad a las acusaciones de complots y conjuras que desde
el incidente del galedn San Felipe en 1596 pesaban sobre los misioneros catdlicos y que eran constantemente
avivadas por los ingleses y holandeses como Will Adams. Para colmo, Ieyasu estallo en colera cuando se entero
de que una multitud de creyentes se habia reunido en la ejecucion de unos cristianos para rezar y cantar himnos,
organizados de acuerdo a sus cofradias, lo que confirmé su sospecha de que el cristianismo era propenso a
fomentar la rebelion (Boxer 1951, 330). Muestras similares de apoyo a los martires por parte de los conversos
eran bastante comunes y, para el régimen, desconcertantes (Boxer 1951, 342-3, Ucerler 2018, 328).
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Ese mismo afio, leyasu prohibio6 el cristianismo en Kyoto y en 1614 ordend a los misioneros
abandonar Japon prohibiendo el cristianismo en todo el archipiélago'® (Boxer 1951, 317-8).
A partir de este afio la mision jesuita entrara en la etapa de clandestinidad. Las persecuciones
se intensificaron con la muerte de Ieyasu en 1616 (Jennes 1973, 130-3). Su hijo Hidetada
(1581-1632) iniciara las persecuciones, que seran continuadas por su hijo Iemitsu (1604-
1651) cuando este sea nombrado shogun en 1623, este Gltimo iniciara la politica del «pais
cerrado» o Sakoku. lemitsu se caracterizo por una crueldad sanguinaria y un odio particular
hacia los cristianos (Boxer 1951, 336-7 y 362, Jennes 1973, 138-43); la rebelion de
Shimabara en 1637 —conflicto provocado por la actitud violenta y despotica del daimyo
Matsukura Katsuie (1598-1638), que fue interpretada como una rebelidon «cristianay» contra
el régimen Tokugawa— no hizo sino confirmar la opinion general de que el cristianismo era

peligroso para el régimen (Vu Thanh 2016a, 105, Boxer 1951, 375- §3).

Como bien sefiala Vu Thanh (2016a, 106), la ausencia de establecimientos fijos y el caracter
clandestino de la mision a partir de 1614, hacen imposible conocer de manera precisa las
actividades de los misioneros jesuitas que decidieron permanecer en Japén. Lo que si es
seguro, es que los testarudos intentos de los misioneros por salir de los confines de Nagasaki
—donde fueron tolerados durante los afios 1613-1618—, provocaron la ira de Hidetada y el

confinamiento de todo extranjero a Nagasaki y Hirado (Boxer 1951, 331-2). La misién

104 Si bien Tokugawa no aplico su edicto de prohibicion inmediatamente, ocupado como estaba en los

preparativos de la campaiia final contra Toyotomi Hideyori (1593-1615) quien se encontraba en su castillo de
Osaka reuniendo tropas y armas. Tras su derrota y muerte en 1615, Ieyasu se convirtio en el amo incontestable
de Japon. No ayudd en nada a la imagen de los misioneros el hecho de que siete religiosos (dos jesuitas, tres
monjes y dos nativos) se encontraran dentro del castillo cuando fue tomado, ni que durante la batalla muchos
cristianos participaron del lado de Hideyori y, seglin escribe Jodo Rodrigues Girdo S.J. (1558-1629), «habia
tantas cruces, tantos Jesus, tantos Santiagos en las banderas, tiendas e insignias que usan los japoneses en sus
campamentos, que la vista debid haber enfermado a Ieyasu» (Boxer 1951, 331).
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japonesa se fue paulatinamente convirtiendo en un lugar imaginario, en una ficcion presente
en las cartas y catalogos jesuitas —que mas tienen que ver con edificadores relatos de martirios

y/o fantasias que con la realidad— hasta 1654, afio en que finalmente dan por perdida la mision.

Pero incluso mucho antes de 1614, la inestabilidad politica de Japon y los accidentes de la
historia se habian conjurado en muchas ocasiones para interrumpir la labor educativa de los

jesuitas.

El seminario de Arima fundado en 1580, tuvo que ser relocalizado varias veces; en 1587 fue
movido a Uragami cerca de Nagasaki en Hirado, antes de la navidad de ese afio lo
encontramos de nuevo en Arima y poco después en Hachirao en Arima donde permanecio
por poco mas de dos afios y de ahi fue reubicado a Kazusa y en 1592 de nuevo en Hachirao.
Ese mismo afio los estudiantes se tuvieron que refugiar en Shiki en Amakusa. Luego de la
partida de Hideyoshi el seminario pudo regresar a Hachirao; un incendio ocurrido en 1595
obligo a su reubicacion en Arie en Arima hasta que en 1597 las persecuciones de Hideyoshi
obligaron a su cierre definitivo; en 1598 Pedro Gémez (1535-1600) logrod reunir a unos 70
estudiantes en Nagasaki, en 1599 tuvieron que refugiarse de nuevo en las islas de Amakusa
y a partir de 1601 el seminario estaba de nuevo en funcionamiento en Nagasaki hasta que la
prohibicion general del cristianismo en 1614 los forz6 a entrar en la clandestinidad; la
mayoria de los alumnos partieron a Macao o a Manila para continuar sus estudios (Schilling

1937, 295).

El seminario de Azuchi (1580) tuvo que ser relocalizado en 1582 a Takatsuki después del

asesinato de Nobunaga; en 1585 fue movido a Osaka. Como consecuencia de la persecucion
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de Hideyoshi se movio a Nagasaki en 1587 donde se fusion6 con el seminario de Arima
(Schilling 1937, 294-5). Suerte similar corrieron el noviciado de Usuki y el colegio de Funai
en Bungo, tuvieron que ser desalojados de emergencia por la invasion de Satsuma en 1586 y
se instalaron temporalmente en Yamaguchi hasta que el decreto de expulsion de Hideyoshi

los obligo a cerrar definitivamente en 1587 (Schilling 1937, 295).

Vemos que la historia de las instituciones educativas fundadas por Valignano es igual o mas
caotica y accidentada que la de las escuelas de catecismo anteriores a 1580. Schiitte (1968,
693-708, 1954, 248-53) ofrece un excelente resumen de los vaivenes que obligaron a la
constante huida y reubicacion de los colegios y seminarios, lo que impidié una aplicacion
constante del plan educativo de Valignano, factor que sin duda contribuyé a los

decepcionantes resultados que se mencionaran mas adelante.

En retrospectiva es facil juzgar, como lo hace Elison, la incompatibilidad del cristianismo
con la ideologia Tokugawa (Elison 1973, 9, 48-9, 54 y 85); hoy nos resulta evidente que las
posturas doctrinales, polémicas y fundamentalmente excluyentes'®> de los misioneros
catolicos y la premisa de lealtad a un Dios por encima de un soberano terrenal llevada a sus
maximas consecuencias era un cuestionamiento al régimen Tokugawa y podia ser usado

como justificante para la desobediencia y la rebelion (Elison 1973, 10 y 233-4). Elison (1973,

105 1 a firmeza —o testarudez— con que los jesuitas se rehusaron en medio del peligro a aceptar que los conversos
fingieran participar en ritos shinto o budistas para evitar el peligro es sorprendente (Boxer 1951, 232 y 355).
También lo es la candidez —o inconsciencia— con que los mismos misioneros exhortaban a los conversos al
martirio en un tratado de 1615, donde explicitamente se arguye que el cristiano debe ser leal a Dios por encima
de su familia o su gobernante (Boxer 1951, 340-1).
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8) sefiala que al menos el budismo, en su abstraccion podia, casi siempre, ser tolerado, aunque

sea por su larga historia y su firme arraigo en Japon.

Que la decision de prohibir el cristianismo no se debia a un celo o fanatismo anticristiano, lo
podemos comprobar por el hecho de que Hayashi Razan (1583-1657), después de haberse
valido del apoyo politico de Ieyasu para convertir a la escuela de Zhu Xi (1130-1200) en la
ideologia oficial de régimen Tokugawa'% (Maruyama 1974, 14-17), persigui6 en 1651 a los
seguidores de la escuela de Wang Yangming (1472-1529) por sus ensefianzas heterodoxas;
en eso —dice Razan— eran lo mismo que los jesuitas (Elison 1973, 235-6). Por exactamente
la misma razon y valiéndose del mismo lenguaje con el que condenaban a los cristianos, los
intelectuales del régimen Tokugawa, desde Razan hasta Toko Fujita (1806-1855) condenaron

y persiguieron a la secta budista de la Verdadera Tierra Pura ¥ 1= E. 7% (Jodo Shinshii)

(Elison 1973, 252-3). Vemos claramente que no so6lo se persiguio a los cristianos sino a

cualquier secta o grupo cuyas ensefianzas pudieran ser usadas para cuestionar al régimen.

Es necesario también aclarar que la asi llamada politica del Sakoku'®” no era una politica
aislacionista que buscara cortar los lazos de Japon con el mundo exterior, esto es una vision

occidental que ve en los edictos publicados en la década de 1630 una «ruptura» de la politica

106 Boot (1983) analiza en su tesis doctoral el papel de Fujiwara Seika (1561-1619) y Hayashi Razan en la
adaptacion del neoconfucianismo a Japon. Ambos adoptaron una version extremadamente dogmatica y
ortodoxa de la escuela de Zhu Xi; se puede afirmar que los neo-confucianos japoneses partidarios de estas
posturas no hicieron mas que describirlas y propagarlas; de igual manera, dado que el neoconfucianismo
Tokugawa servia como fuente de ética practica, se adoptd la forma mas extrema del rigorismo moral que
aborrecia a los deseos humanos (Maruyama 1974, 33-34).

107 E] mismo nombre de Sakoku es una muy tardia traduccion japonesa (1801) de la traduccion holandesa de un
pasaje de la Historia de Japon de Engelbert Kaempfer (1651-1716) y no se generalizo su uso sino hasta época
Meiji (1868-1912). Lo que en realidad expidié el gobierno Tokugawa fueron Kaikin (i#%%) o «prohibiciones
maritimasy, siguiendo el modelo (y terminologia) de la dinastia Ming (1368-1644) (Toby 1977, 323-4).
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exterior japonesa (Toby 1977, 325), en realidad el gobierno Tokugawa ejercio una politica
exterior muy dinamica y creativa, disefiada para legitimarse y colocarse en el centro de un
nuevo sistema de relaciones internacionales determinado por Japon que incluiria a Japon, a

las islas Rytikya, a Corea, Holanda y que pretendia también incluir a China'%®

. El gobierno
Tokugawa no buscaba sino la preservacion de la soberania japonesa!?’, la legitimidad del

régimen y la paz interior; y el cristianismo presentaba un riesgo para estos tres objetivos

(Toby 1977, 359) (Boxer 1951, 338).

El hecho de que la cristiandad haya logrado sobrevivir durante mucho tiempo apoyandose en

las cofradias!'!'®

o en los mercaderes portugueses para hacerse pasar por mercaderes o para
esconderse de las autoridades (Boxer 1951, 366-8) es una de las razones por las que el

gobierno Tokugawa finalmente optd por limitar estrictamente los puntos de acceso de los

europeos a Japon pues, literalmente, estaban actuando como una secta que conspiraba para

108 E] articulo de Toby (1977) resume excelentemente el argumento segun el cual es incorrecto interpretar la asi

llamada politica de Sakoku como un movimiento aislacionista; todo lo contrario, buscaba normalizar las
relaciones con Corea después de las invasiones de Hideyoshi de 1592 y 1598 y, en un principio, era un intento
de reentrar en contacto con el mundo diplomatico chino (Toby 1977, 329-30), una vez mas las pretensiones
japonesas de ser incluidos en el modelo diplomatico Chino en un plano de igualdad hicieron fracasar el
restablecimiento de relaciones oficiales con China (Toby 1977, 332-6) aunque se logro el restablecimiento de
relaciones comerciales con la llegada al poder de los manchties en 1644. Toby (1977, 337-43) muestra que la
llegada de embajadas era parte esencial del plan de legitimacion de Hidetada posterior a la destruccion del clan
Toyotomi en la batalla de Osaka en 1615. En el libro de Toby (1984), State and Diplomacy in Early Modern
Japan. Asia in the Development of the Tokugawa Bakufu, se encuentra un detalladisimo analisis de la
diplomacia Tokugawa.

19 No olvidemos que gente como Cabral o los mendicantes criticaban abiertamente la intromision de los jesuitas
en el intercambio comercial como algo impropio y como una injerencia en asuntos terrenales. Jodo Rodrigues
Teuzu llego a ser tan cercano a Ieyasu que fue nombrado consejero del gobernador de Nagasaki, situacion que
despertd celos y rencores generalizados —entre europeos, portugueses incluidos, y japoneses— y era
constantemente objeto de todo tipo de acusaciones hasta que fue reemplazado por Adams y expulsado de Japon
(Boxer 1951, 244-6 y 290). Tanto era el miedo de las autoridades shogunales de un ataque por parte de los
espafioles, que llegaron a considerar un ataque preventivo a Manila, aparentemente solo la rebelion de
Shimabara pudo poner fin a estos planes (1637-8) (Boxer 1951, 373-4). Durante las torturas, las autoridades se
interesaban particularmente en obtener confesiones relativas a los planes de invasion por parte del papa o del
rey de Espaiia (Boxer 1951, 394-5).

119 Organizaciones de conversos laicos, principalmente dedicadas a labores humanitarias y de apoyo social. Un
excelente estudio acerca de la Casa de la Misercordia de Nagasaki es la tesis de maestria de Hernandez Vazquez
(2014).
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desobedecer la ley (Boxer 1951, 331-2 y 356-8). En el edicto del 5 de julio de 1639 que ponia
fin al intercambio comercial con Portugal, explicitamente se sefiala la colaboracion entre los

mercaderes y los jesuitas como justificante de la medida (Boxer 1951, 384).

Todos los intentos de suplica por parte de las autoridades de Macao por reestablecer el
comercio con Japon fueron en vano. En 1640 todos menos trece miembros de una embajada
de Macao fueron ejecutados para dejar claras las firmes intenciones del nuevo gobierno de
no tolerar ningln tipo de apertura por la cual el cristianismo pudiera entrar a Japon. Incluso
la promesa por escrito de las autoridades portuguesas de no permitir a los misioneros servirse
de sus barcos para llegar a Japon fueron ignoradas, principalmente debido al descubrimiento
de varias comunidades de «cristianos escondidos» o kakure kirishitan durante 1657 y 1658;
lo que reforzo la determinacion del gobierno. Como ya hemos dicho, la llegada de los
manchutes al poder en China en 1644 —y el consecuente restablecimiento de relaciones
comerciales entre China y Japon—y la existencia de la ruta comercial holandesa significaba

que los portugueses ya no eran necesarios para la economia japonesa (Boxer 1951, 385-389).

Pero podemos afirmar que la mision finalmente fracaso no sélo por la presion externa y sus
debilidades estructurales, sino porque los mismos jesuitas fueron en muchos sentidos
incapaces de llevar a buen puerto el proyecto de acomodacion de Valignano, pues perduraron
las iniquidades y prejuicios de Cabral, y los nativos encontraron una enorme cantidad de
obstaculos para poder ser ordenados sacerdotes, lo que provoco gran descontento en las filas

de la mision por parte del elemento clave para su supervivencia, justo lo que Valignano mas
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habia temido'!". Hasta 1627, en plena época de persecuciones, hay quejas por parte de los
nativos de que se les impedia sistematicamente ordenarse mientras que los irmdos europeos
eran ascendidos rdpidamente. Ironicamente, la persona mas opuesta a aceptar la ordenacién
de los nativos era Jodo Rodrigues T¢uzu, posiblemente el europeo que llegd a tener el mayor

conocimiento del Japon y del japonés (Boxer 1951, 218).

Mencionaré s6lo los famosos ejemplos de Fabian Fucan (1565-1621), quien, a pesar de haber
sido catequista y dojuku por 20 afios (Elison 1973, 170) apostaté en 1616 (Elison 1973, 154)
debido a la injustificable cantidad de emplazamientos, obstaculos y reticencias que los
jesuitas pusieron en su camino a la ordenacion (Elison 1973, 155-7, Boxer 1951, 338). El
caso de Petro Kasui Kibe (1587-1639) es también paradigmatico, pues optd por hacer el
peligroso viaje a Europa —donde fue alumno del cardenal Roberto Belarmino (1542-1621)—
para poder ser ordenado sacerdote y posteriormente regresar a Japon (Elison 1973, 196)
(Cieslik 1959). Los jesuitas no dejaran de escribir a sus superiores suplicaindoles que no
ordenen a ningln japonés que vaya a Europa, obligdndolos a pasar por el filtro de la misién

en Japon (Hesselink 2016, 182, Elison 1973, 197)!!2,

1T A esto hay que sumar el hecho que Cabral nunca dejé de criticar las acciones de Valignano y el modelo
acomodaticio hasta su muerte en 1609 (Elison 1973, 15-16), lo que provocd no pocas molestias a los misioneros
en Japon; estas criticas fueron posteriormente usadas por los mendicantes para combatir a los jesuitas.

112 Esta medida es menos irracional de lo que parece, si tomamos en cuenta que ya desde tiempos de Cabral, la
falta de autoridad secular que garantizara la disciplina de los sacerdotes habia sido motivo de preocupacion,
Cabral estaba convencido de que si los japoneses eran ordenados sacerdotes los europeos no tendrian manera
de controlarlos o disciplinarlos (Schiitte 1980, 221). Este temor en parte se habia visto confirmado con los casos
de rebeldia mencionados anteriormente (Schiitte 1980, 244-5) o con el caso de Thomas Araki (1583-1646) otro
sacerdote japonés ordenado en Roma que a su regreso fue acusado de no respetar su voto de castidad, se ali6
varias veces con los mendicantes contra los jesuitas y en general tuvo una actitud arrogante y combativa al
punto de delatar a sus compaiieros jesuitas durante las persecuciones (Boxer 1951, 263 y 334, Hesselink 2016,
180-5). Sabemos incluso del caso de un ex dojuku que colaboro con las fuerzas shogunales durante la rebelion
de Shimabara (Boxer 1951, 382).
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Para el afio 1614 —afio en que Ieyasu publicé su decreto de expulsion (Jennes 1973, 114-21)—
solo habia 14 sacerdotes japoneses ordenados (Elison 1973, 71), un resultado muy pobre si
tomamos en cuenta que desde que Valignano habia inaugurado su proyecto educativo en
1580 habian transcurrido 34 afios. No solo eso, ese aio hubo un cisma en el cual muchos
dojuku y sacerdotes japoneses repudiaron al sucesor interno de Cerqueira, Valentim Carvalho

S.J. (1559-1630) y se aliaron con los mendicantes'!?

para oponerse a su nhombramiento
(Boxer 1951, 236). Su sucesor —Diogo Correia Valente (1568-1633) — so6lo pudo ser
confirmado en 1618 (Boxer 1951, 226). Para Vu Thanh (2016a, 9) este es el fin de la misién
tal y como la conocemos. No s6lo habia ya una constante tendencia a abandonar el territorio
ganado y refugiarse en Nagasaki antes del edicto de expulsiéon (Vu Thanh 2016a, 31). Sino
que todos los esfuerzos y la determinacion de proseguir con la mision eran sistematicamente

perseguidos; aunque esto no significa de ninguna manera que la tenacidad de los misioneros

disminuyera''4,

En una carta fechada el 15 de marzo de 1621, Mattheus de Couros (1569-1632) sefiala que
en Nagasaki todavia se ensefiaba latin con la intencion de que los dojuku pudieran leer el
Compendium catholicae veritatis de Pedro de Gémez S.J. (1533-1600) (Schiitte 1939, 228,

Elison 1973, 156). Sabemos que en Arima los jesuitas estuvieron activos, de manera

113 La llegada de los mendicantes también proporciond una «via de escape» para los dojuku descontentos, pues
los mendicantes eran mucho mas proclives a ordenar a los nativos y no eran, ni de lejos, tan estrictos como los
jesuitas en las exigencias académicas (Boxer 1951, 234), al parecer también muchos conversos preferian a los
mendicantes (Boxer 1951, 322). Me sorprende no haber podido encontrar analisis académicos acerca de este
fendmeno; pues, al menos en este aspecto, los mendicantes fueron mucho mas acomodaticios que los jesuitas.
14 No deja de resultar sorprendente que incluso en 1619, en plena clandestinidad y siendo constantemente
hostigados por las autoridades shogunales, tanto jesuitas como mendicantes encontraban tiempo para pelear,
como en el episodio de Murayama T6an, un mercader cristiano que fue ejecutado por supuestamente esconder
cristianos. Se habia enemistado con los jesuitas pero era considerado por los dominicos como un baluarte del
cristianismo (Elison 1973, 159-163, Boxer 1951, 333-4). Estuvo también involucrado en el incidente de La
Madpre de Dios (Boxer 1951, 273-6).
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clandestina, hasta 1632 (Elison 1973, 218). A pesar de los impresionantes esfuerzos de
algunos jesuitas ante la adversidad, Boxer (1951, 225) concluye que en la practica, el

proyecto del clero nativo fracaso.

En 1627 todos los libros publicados por los jesuitas o de origen europeo fueron confiscados
y quemados, razén por la cual gran parte de la produccion bibliografica hecha por los
misioneros y casi la totalidad de la producida por nativos se ha perdido (Taida 2017, 579). El
progreso que los jesuitas estaban teniendo en China preocupaba a las autoridades en Japon
por lo que establecieron estrictos controles aduanales y una prohibicion de libros impresos

por los jesuitas en China.

Son innumerables los ejemplos de resistencia y, eventualmente, martirio que caracterizan
esta ultima etapa de la mision, rios de tinta han sido derramados en descripciones muy
pormenorizadas de la crueldad de las autoridades shogunales y de la implacable
determinacion de misioneros y conversos en mantener viva a la Iglesia en Japon, es de hecho
un tema que sigue ocupando a los académicos —principalmente a los académicos con
sensibilidad religiosa— por lo que no lo analizaremos en el presente trabajo!'3. Solo
mencionaremos que es tanta la atencion que los mismos misioneros dedicaban a esto que,
con excepcion de la carta de Mattheus de Couros, no me ha sido posible encontrar otras

referencias directas a la ensefianza del latin posterior a 161416,

115 Boxer (1951, 347-54) ofrece una buena descripcion de los métodos de tortura y ejecucion usados en las
persecuciones.

116 En cualquier caso, dado que posterior a esta fecha (1614) ya no habia, con la excepcion de Nagasaki,
instituciones educativas en Japon, estos serian, si los hubo, intentos esporadicos de ensefianza del latin. La
prioridad era, como la habia sido antes de 1574 (Schilling 1931, 3), la supervivencia de la mision.
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También es importante senalar que, a diferencia de etapas anteriores, donde los misioneros
combatian a los bonzos con tratados y arengas publicas, a veces apoyados o combatidos por
algiin daimyo (Jennes 1973, 97-100); por primera vez hubo un impulso por parte de un
gobierno central para que los bonzos escribieran tratados anticristianos (Elison 1973, 230).
La mayor parte de los misioneros que abandonaron Japon se concentraron en combatir los
ataques de budistas como Suzuki Shosan (1579-1655) o de los apdstatas como Fabian Fucan
o Christovao Ferreira (1580—-1650). La apostasia de este ultimo en 1633 caus6 uno de los
mas grandes y perennes traumas que la Iglesia catélica ha vivido en su larga historia, la idea
de que el provincial de la mision apostatara (Boxer 1951, 353 y 390), apoyara a las
autoridades shogunales en sus juicios contra los cristianos y escribiera un tratado anticristiano
es, incluso hoy, tan intolerable para los investigadores con sensibilidad religiosa; que no
dejan de pulular anécdotas o relatos apocrifos seguin los cuales Ferreira se habria retractado

en su lecho de muerte y fallecido como un martir.

Después de 1633, se hizo cada vez mas dificil la llegada de misioneros a Japon y s6lo aquellos
que tuvieran un vasto conocimiento del pais y de su lengua tenian esperanzas de evadir,
temporalmente, a las autoridades (Jennes 1973, 147). Un ejemplo de esto es Sebastiao Vieira
S.J. (1572-1634), sucesor de Ferreira como vice-provincial, quien logré burlar a las
autoridades por mas de un afio antes de ser capturado y martirizado (Boxer 1951, 390). Los
ultimos intentos por parte de los jesuitas de entrar a Japon después de 1640 son las
expediciones de Antonio Rubino (1578-1643) en 1642 y 1643 (Boxer 1951, 391, Ugerler
2018, 333-4); practicamente todos estos intentos de ingreso a Japon tenian como objetivo

conseguir que Ferreira y otros apdstatas retractaran su apostasia (Elison 1973, 199-200) y, de
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cualquier modo, eran tantos los peligros y las carencias que me parece inconcebible suponer

que la ensefianza del latin haya formado parte de sus planes.

Poner fecha al fin de la misién es algo inherentemente arbitrario, pues depende de qué
criterios se tomen en cuenta; 1640 fecha de la ultima llegada de un barco portugués a
Nagasaki podria ser una opcion. Jennes (1973, 1 y 147) prefiere 1639, afio del martirio y
muerte de Petro Kasui Kibe, posiblemente el tltimo miembro de la mision original. Boxer
(1951, 248 y 360) prefiere 1650, afio en que se publico el martirologio de Antonio Francisco
Cardim S.J. (1596-1659). Esta ultima fecha parece haber obtenido la mayor aceptacion en el
mundo académico (Nawata Ward 2015). Aunque hemos visto que autores como Vu Thanh
(20164, 9) consideran la mision, estrictamente definida, como terminada en 1614, a pesar de
que hubo intentos muy posteriores de entrada a Japon y hay testimonios de actividad jesuita
muy posteriores a esa fecha. Schilling (1931, 3, 1937, 294) considera 1614 como el fin del

proyecto educativo jesuita en Japon'!”.

Para efectos de esta investigacion importan realmente poco estas discusiones bizantinas, ya
que el ultimo testimonio que me ha sido posible encontrar de ensefianza del latin en Japén
por parte de los jesuitas es de 1621 en Nagasaki, posterior a 1618 —afio en que terminé la
tolerancia de la presencia cristiana en Nagasaki (Boxer 1951, 331-2)—y muy posterior a 1614,
afo en que la misién se vio reducida a practicamente Nagasaki y todas las instituciones
educativas fueron formalmente clausuradas. No he podido encontrar ningun testimonio de

ensefanza del latin posterior a 1614 fuera de Nagasaki, y como ya hemos visto, el proyecto

17 Opinién sensata, sobre todo si tomamos en cuenta que posterior a la expulsion en 1614, s6lo quedaron 27
jesuitas en Japon (Ugerler 2008, 162).
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de formacion del clero nativo de Valignano habia encontrado oposicion dentro de la misma

Compaiia lo que condujo finalmente a su fracaso.

El episodio anecddtico de Giovanni Battista Sidotti (1668-1714), quien llego6 a Japén en 1708
y fue rapidamente capturado e interrogado por Arai Hakuseki (1657-1725) y posteriormente
ejecutado (Elison 1973, 237-8) es digno de mencién por la noticia de que Gen’uemon
Imamura (1671-1736), intérprete de Hakuseki aprendio latin en la factoria holandesa de
Nagasaki para poder comunicarse con Sidotti (Taida 2017, 580). Esto no es imposible, pero
es muy improbable que un japonés haya tenido el tiempo o el interés para aprender latin. Otra
hipodtesis, igual de improbable, es la de Goodman (2013, 46) quien sugiere que Imamura se
valio de su holandés para entender el italiano de Sidotti y Sidotti de su latin o italiano para
entender el holandés de Imamura. Sea como fuere, aun suponiendo que Imamura haya
aprendido latin, lo hubiera aprendido de los holandeses presentes en Nagasaki, por lo que no

forma parte del objeto de estudio de esta tesis.

En este capitulo se han descrito brevemente los sucesos que condujeron a la prohibicion y
persecucion del cristianismo en Japon, y con ello al fin de la mision jesuita. [gualmente se ha
sefialado que las instituciones educativas jesuitas sufrieron muchos reveses y contratiempos
y fueron paulatinamente cerradas o reubicadas a Nagasaki, donde desaparecieron
formalmente en 1614. A pesar de esto, tenemos un testimonio de ensefanza del latin en

Nagasaki en 1621.

Mas importante que esto son los decepcionantes resultados del proyecto de formacion de un

clero nativo y la apabullante evidencia que sefiala inequivocamente que todos los intentos de
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Valignano y de gente adepta a su modelo de acomodacion —como el obispo Cerqueira— por
mejorar las relaciones entre nativos y europeos y aceptarlos dentro del seno de la Compaiiia
en condiciones de igualdad fracasaron. Con ello la razon de ser de la ensefianza del latin dejo

de existir aunque su imparticion haya sobrevivido hasta 1621.
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IV. Los libros para la ensefianza del latin en el proyecto de Valignano (1580-1603)

En el presente capitulo haré un breve andlisis de los libros publicados entre 1580 y 1606 para
la ensefianza del latin, con la intencion de demostrar que fueron publicados a instancias de
Valignano —o escritos por el mismo Valignano— y de mostrar como se ajustaban a las
necesidades educativas del curriculo propuesto por ¢l y aprobado en la Consulta de Bungo

entre 1580 y 1581.

Primero que nada, es necesario recordar que, a pesar de lo que los mismos jesuitas diran sobre
la politica de acomodacion (Elison 1973, 57), esta nunca dejara de ser superficial para los
europeos. Aprenderan la ceremonia del té, las normas de conducta de los japoneses y se
ajustaran a su cocina, a su vestimenta e incluso a algunas de sus celebraciones populares,
pero nunca seran flexibles en cuanto a sus principios morales y en lo que respecta al dogma
catolico. Elison (1973, 18, 61, 72 y 74) sefiala correctamente que el peso de la acomodacién
siempre estuvo del lado de los japoneses, pues eran ellos quienes debian aprender la nueva

religion y cambiar su modo de vida de acuerdo con los nuevos preceptos.

Recordemos también que, como lo habia sido desde la fundacion de las primeras escuelas de
catecismo, la prioridad educativa de los jesuitas nunca dejo de ser la formacion doctrinal
elemental en el catolicismo y la formacion moral de los conversos. Es decir, el enfoque
general del modelo educativo de los jesuitas en Japon nunca dejo de ser fundamentalmente
moral (Ugerler 2000, 76, Schiitte 1980, 349), todas las demas ciencias y saberes estaban

supeditadas a la formacion de virtudes y buenos habitos; a esto tampoco escap6 el latin
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(Elison 1973, 65-6). Para evitar la proliferacion de ideas peligrosas —y tomando en cuenta
que los clésicos occidentales no tenian peso ni renombre entre los japoneses— se decidid en
un principio excluir a autores como Cicerdén y a los poetas paganos como modelos de
instruccion del latin (Wicki 1975, 761-2, Schiitte 1980, 349, Hoyos Hattori 2020, 176);
Valignano incluso sugiridé no ensefiar a los doctores de la Iglesia que discutieran opiniones
heréticas (Schiitte 1980, 348, 1939, 226-7), idea que fue aprobada en la Consulta de Bungo
(Schiitte 1985, 21). Elison (1973, 66) traduce el pasaje en cuestion y concluye que la pureza

doctrinal era el objetivo de la educacion jesuita y la rigidez dogmatica la base metodolégica.

En la practica los jesuitas tuvieron que hacer espacio para los clasicos occidentales como
Virgilio, Ciceron o Quintiliano (Elison 1973, 68); y el hecho es que la seleccion de libros de
ensefanza fue una prioridad (Elison 1973, 67), como lo demuestra el hecho de que Valignano
se haya esforzado tanto en llevar una imprenta a Japon, que llego en 1590 y que, después de
una corta estancia en Kazusa, fue trasladada a las islas de Amakusa y después a Nagasaki
antes de ser evacuada a Macao debido a las persecuciones del régimen Tokugawa (Kornicki

1998, 125-7).

A continuacion, describiré las caracteristicas de los libros escogidos para la ensenanza del

latin y el proceso de seleccion.
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El Catechismus Christianae Fidei de Alessandro Valignano (Lisboa, 1586).

Este libro, publicado en Lisboa el mismo afio que fue publicada la primera version de la Ratio
studiorum en Roma, tiene su origen en la primera visita de Valignano a Japon (1579-1583).
Posiblemente Valignano comenzo6 su composicion en 1580 —antes de su viaje a Kyoto—y
sabemos de su existencia en forma de borrador por la carta annua de 1582 escrita por Gaspar
Coelho!''®. Frois (1982, 173) también menciona este catecismo en su relacion de los hechos
ocurridos en 1580, por lo que podemos inferir que tenia una circulacion bastante amplia entre

los jesuitas en su forma manuscrita.

Sabemos también que con ayuda de japoneses expertos en budismo Valignano se informé de
la doctrina budista para poder refutarla y combatirla (Schiitte 1985, 67-9). Aunque el mismo
Valignano confiesa que hay muchas sectas con doctrinas contradictorias y que ¢l mismo no
esta seguro de haber entendido bien los postulados de cada una; la falta de una ortodoxia
clara y dominante en el budismo parece haberle dificultado mucho su labor (Schiitte 1985,

70).

Como hemos visto en el capitulo primero, la composicion de catecismos era desde un inicio
una de las prioridades de la mision y el catecismo de Valignano no hace, en principio, mas

que seguir con esta tendencia de componer un manual que resuma los puntos esenciales de

18 En donde se afirma fue traducido al japonés, lamentablemente se perdi6 esta traduccion pero conservamos
otros testimonios de su existencia, como el famoso «Biombo de Evora» (Elison 1973, 37)—, el original era
posiblemente portugués (Schiitte 1985, 69).

106



la religion catolica y que refute al budismo!'®. Schiitte (1985, 69) ha demostrado que jamas
fue la intencion de Valignano el que se publicara su catecismo y que la version de Lisboa no
correspondia del todo con el manuscrito «original». El catecismo en su version japonesa era
evidentemente de gran importancia y utilidad para los estudiantes, los conversos y los dojuku.
El texto de Lisboa es una traduccion al latin (de un manuscrito original en portugués o en
espaiol) ordenada por el preposito general Claudio Acquaviva (1543-1615) (Laures 1957,
28-9). No sabemos qué tanto haya circulado en Japon, una de las pocas noticias al respecto
es una carta de Valignano a Acquaviva del 22 de diciembre de 1586, donde lamenta el hecho

de que solo dos copias habian podido ser enviadas desde Europa a Japon (Schiitte 1940, 271).

A pesar de que posiblemente este libro no haya sido leido en su version latina por los
estudiantes japoneses —o, al menos, no gozo de una distribucion amplia— es de gran
importancia por dos motivos: Primero, porque el contexto en el que es publicado nos clarifica
la desesperacion de Valignano para conseguir libros para los recién inaugurados seminarios
y colegios en Japon. Schiitte (1940, 270) ilustra muy graficamente los ruegos de Valignano
a Roma para que le enviasen un compendio de teologia y uno de filosofia que sirvieran de
libros de texto, asi como «libros de humanidad» en prosa y verso, escritos con elegancia,

pero con contenido cristiano. Valignano se apercibié rapidamente de que la mision en India

119 Esta tendencia es mucho mas clara si tomamos en cuenta que por estas fechas se publicaron otros catecismos
o resumenes doctrinales en japonés (frecuentemente con caracteres latinos, que respetamos en esta nota), como
la Dochirina kirishitan y Sanctos no Gosagyo-no uchi Nukigaki ambos publicados en Kazusa en 1591, otra
Doctrina Christan en Amakusa en 1592, un resumen traducido al japonés de la Quinta parte de la introduccion
del Symbolo de la Fe de Luis de Granada (1504-1588) titulada Fides no Dashi publicado en Amakusa en 1592;
otras dos «Doctrinas» publicadas en Nagasaki en 1600 y muchos otros —algunos perdidos o s6lo conservados
fragmentariamente— que menciona Laures (1957, 37, 39, 41, 43, 62 y 63). Aunque posiblemente estos libros
traducidos al japonés hayan dejado poca o nula influencia en Japon debido a la prohibicion del cristianismo y
al estricto control del régimen Tokugawa, no dejan de ser interesantes y dignos de estudio. Tenemos por ejemplo
una traduccion al japonés del Contemptus Mundi de Tomas de Kempis (1380-1471) o la Guia de Pecadores de
Luis de Granada publicada en Nagasaki en 1599, ambos reimpresos en 1610y 1611 (Laures 1957, 51, 60, 77 y
79), al no ser libros escritos en latin o pensados para la ensefianza del latin exceden los propoésitos de esta tesis.
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no tenia ni los medios materiales ni humanos para llevar a cabo la labor de imprenta, pues
habia intentado imprimir una seleccion de cartas de San Jeronimo, pero «a penas se pudieron
imprimir quinze o 16 epistolas y estas tan mal imprimidas que es una piedad». Valignano
considerd a Lactancio como un autor apropiado y pidié en vano que se mandara imprimir
una edicidn con notas para los japoneses en Europa y se enviara a Japon'?°. El catecismo fue
el unico libro impreso en Europa para ser, eventualmente, enviado a Japon; irébnicamente
Valignano jamas solicit6 la impresion de su catecismo y posiblemente la edicion latina nunca

tuvo amplia difusion en Japon.

Es en este contexto donde Valignano se percatd de la imperiosa necesidad de hacerse con
una imprenta para poder proveer a los alumnos japoneses con el material de estudio necesario.
Schiitte (1940, 272) cita la carta de Frois de 1587, donde le hace saber al preposito general
la imposibilidad econémica y el riesgo de importar libros a Japén; le informa también que no
era viable hacer a los estudiantes copiar a mano la gramatica latina y los demas libros de
texto; los mismos padres perdian mucho tiempo en la copia de material y por eso no podian,
segun Frois, dedicarle tiempo al aprendizaje del japonés. En general, Frois lamenta la falta
de diccionarios, de misales, breviarios, antologias de canciones y de los mismos Ejercicios

espirituales.

El otro motivo por el cual el catecismo de Valignano nos interesa es por su génesis. Sabemos
que Valignano se valié de japoneses conocedores del budismo para informarse sobre esta

religion, el hecho de que las afirmaciones de Valignano sobre el budismo sean, en general,

120 Parece haber habido muchas dudas en Roma respecto a la idoneidad de Lactancio (Wicki 1979, 775).
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correctas implica que sus ayudantes tenian un excelente dominio del portugués o del

espafiol'?! (Laures 1957, 28, Schiitte 1985, 67-9).

La edicion de Lisboa que conservamos se divide en dos partes'??. La primera consta de ocho
capitulos; estd dedicada a la refutacion del budismo y la demostracion de la falsedad de su
doctrina. La segunda parte se divide en cuatro capitulos y estd dedicada al modo de vivir
cristiano. Tanto el breve andlisis de Elison (1973, 38-42) como el extenso resumen de
(Schiitte 1985, 67-80) del catecismo se enfocan en la primera parte; principalmente por el
inmenso valor testimonial de la interpretacion de Valignano del budismo (Schiitte 1985, 70).

Elison (1973, 38) considera el catecismo de Valignano y el didlogo Myatei mondo (49 B [
%123 de Fabian Fucan escrito en 1605 como las dos polémicas antibudistas mas complejas

que se hayan producido durante la mision.

Elison (1973, 41) enfatiza la frecuencia con que Valignano argumenta desde una perspectiva
moral, ataca las consecuencias practicas de la sodomia o de la no sacralidad de la vida
humana (evidenciadas por el infanticidio y el seppuku). Elison (1973, 42) concluye que el

discurso de Valignano se basa preponderantemente en consideraciones morales, no

121 Elison (1973, 38) y el mismo Schiitte (1985, 89) ofrecen la hipdtesis de que Luis Frois haya actuado como
traductor para Valignano en sus conversaciones con los japoneses; lo cual no necesariamente es incompatible
con el éxito de los dojuku en su aprendizaje del portugués o espaiiol.

122 Dos copias se conservan, una en la coleccion del rey Manuel de Portugal y otra en el Liceu de Passos Manuel
en Lisboa (Laures 1957, 29), afortunadamente ambas han sido digitalizadas y se encuentran facilmente en sitios
como Google Books, Europeana o Archive.org.

123 Quiza traducible como «Didlogo sobre cuestiones misteriosas». El estudio académico de referencia sobre
este didlogo es Baskind and Bowring (2015). Elison (1973, 257-91) ofrece una traduccion del otro famoso texto
de Fucan, Ha Daiusu (325 1) o «Destruyendo a Deusu», que es el tratado anticristiano que Fucan escribid

en 1620, después de su apostasia.
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necesariamente teologicas'?*, a pesar del hecho de que el estilo y los argumentos que presenta
Valignano, sobre todo en su defensa de la existencia de Dios, son los argumentos tipicos de

la escoléstica (Schiitte 1985, 75).

En el mismo tono es su critica a la situacion de violencia y caos que aterrorizaba a la sociedad
japonesa —constantemente en guerras intestinas— y responsabiliza de la situacion a la religion
budista. La descripcion tan negativa que hace del Japon evidentemente no estaba pensada

125

para un publico europeo’ = sino para los japoneses mismos que conocian la realidad social

del pais (Schiitte 1985, 85).

Schiitte (1985, 89), quien se interesa por el libro como evidencia del método de acomodacion
de Valignano, concluye que la doctrina cristiana no es presentada de manera abstracta sino
practica y con vistas a hacer una comparacion constante entre el ideal cristiano-europeo y la
realidad social del Japon; igualmente considera que el intento de Valignano de entender y

describir la religion budista es sincero. Polgar (1970, 451 n. 627) nos informa que en 1969

124 Valignano condena el hecho de que, en la concepcion budista, no haya recompensa para los justos y castigo
para los pecadores después de la muerte (Schiitte 1985, 78): condena también la facilidad con que algunas sectas
ofrecen «el perdon» —bastaba con pronunciar una invocacién como «Namu Amida Butsu»— (Schiitte 1985, 84)
y compara esto con las ideas Lutero (Hoyos Hattori 2020, 174-5); critica violentamente la mentira y la
hipocresia de los bonzos que hacen una distincion entre la «doctrina provisional» o gonkyo (HE#() y la
«verdadera doctrina» o jikkyo (32#X) (Schiitte 1985, 80, Elison 1973, 39) precisamente desde un punto de vista
ético, para Valignano es injustificable que se ensefie una mentira —que los mismos bonzos la consideran como
tal—, aunque sea para lograr la «salvacion» de los ignorantes. Valignano gusta de acusar a los bonzos de ser
engafiabobos que solo buscan lucrar a costa de la ingenuidad de los demas (Schiitte 1985, 82). En la segunda
parte de su catecismo, dedicada a la descripcion de la moral cristiana, con particular énfasis en los Diez
Mandamientos, Valignano enfatiza el hecho de que los sacerdotes catdlicos no obtienen ningiin beneficio
personal al renunciar a la vida secular (Schiitte 1985, 88).

125 Para el cual siempre se buscé dar una imagen positiva de Japon, lo que provocé que gente como Cabral o
Valignano tuvieran problemas al buscar formas de hacer llegar a Roma descripciones fidedignas de la situacion
en Japon. Para las politicas de tergiversacion o manipulacion de informacion contenidas en las cartas que eran
distribuidas en Europa véase Hoyos Hattori (2015, 107, 2017, 47-8, 54-7, 75 y 77).
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se hizo una traduccion al japonés del catecismo, no existe ninguna traduccion de este a alguna

lengua occidental.

El Christiani pueri institutio de Juan Bonifacio (Macao, 1588).

El segundo libro que mencionaremos es el Christiani pueri institutio (Educacion para el joven
cristiano) de Juan Bonifacio (1538-1606)'%¢. Bonifacio inicio la redaccion durante la Tercera
Congregacion General de la Compafiia de Jesis en Roma en 1573, muchos de los
participantes de la congregacion leyeron y aprobaron el primer borrador (Kawamura 2005,
145). La primera edicion aparecid en Salamanca en 1575 y la cuarta en Burgos en 1588, el
mismo afio en que Valignano public6 su edicion en Macao, Valignano habia logrado hacerse

con una copia manuscrita de la edicién de Burgos (Kawamura 2005, 146).

Es interesante el contexto en que Valignano decidi6 publicar el Christiani pueri institutio en
Macao y no esperar su regreso a Japon. En su camino a Europa con la embajada Tensho
(1582-1590), Valignano se habia enterado en Goa que habia sido nombrado Provincial de
India (Schiitte 1980, 363) y tuvo que regresar a Macao. A su llegada a Macao se enter6 de

los edictos de prohibicion de Hideyoshi de 1587, y fue en esos afios que Valignano decidio

126 Juan Bonifacio es una de las figuras mas influyentes del humanismo espafiol, su vida y obra han sido
analizadas a detalle, sobre todo desde un punto de vista literario; su obra pedagogica, sin embargo, no ha
recibido la atencion merecida, de hecho nunca ha sido traducida a ninguna lengua moderna (Vergara Ciordia
2006, 28), pero Vergara Ciordia (2006, 33-41, 2012, passim) ofrece un excelente resumen y analisis de la
edicion de Salamanca de 1575 y de la edicion de Burgos de 1588 del Christiani pueri institutio. La referencia
académica estandar para la vida y obra de Bonifacio es Gonzalez Olmedo (1938).
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valerse de la recién adquirida imprenta y del talento del joven japonés Constantin Dourado
(1567-1620) —quien habia aprendido el oficio de impresor en Lisboa y participado en algunas
impresiones en Goa (Kornicki 1998, 125-6)— para imprimir una nueva edicion del libro de
Bonifacio, con ligeras modificaciones (Kawamura 2005, 144, Vergara Ciordia 2006, 60-1).

El libro es en si mismo interesante, porque es un precursor de la Ratio studiorum (1586 y
1599) (Vergara Ciordia 2006, 28 y 30) y porque es un ejemplo del asi llamado «humanismo
espafiol», que, a diferencia del humanismo italiano —caracterizado por el interés por las
tradiciones filosoficas y literarias de la antigliedad pagana— se interesa por el estudio de la
tradicion biblica. Como afirma Vergara Ciordia (2006, 29) las tres caracteristicas de este
humanismo son: «una apuesta firme por la educacion [...], el cultivo simultaneo de virtud y
letras, y la apuesta por una latinidad y retdrica ciceronianas que hicieron del lenguaje un
instrumento ético, estético y social de primer ordeny; tiene un cardcter «cristiano, teoldgico

y moral» que lo diferencia de los otros humanismos europeos.

Sabemos que desde su concepcion, el libro tenia como propdsito la ensefianza «tanto de
latinidad como de retérica y moral» (Vergara Ciordia 2006, 30). El libro basicamente es una
exposicion —con multiplicidad de ejemplos que sostienen cada tesis o proposicion— de
cuestiones morales (Vergara Ciordia 2006, 32-3). Se divide en cinco partes: La primera
comprende seis capitulos y un epilogo y gira en torno al tema de la educacion, la educacién
como obligacion de los padres, la educacion como un derecho y deber familiar y la apropiada

seleccion de los maestros (Vergara Ciordia 2006, 35).

La segunda parte consta también de seis capitulos y un epilogo y estd dedicada a la infancia

como etapa de desarrollo clave en el proceso educativo y la importancia de no separar la
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virtud de las letras; abundan menciones a ejemplos de anécdotas o eventos «de fuerte
impronta moral» (Vergara Ciordia 2006, 36-8). La tercera parte consta de nueve capitulos
y un epilogo, es una continuacion de la formacion moral, pero desde el punto de vista de la
religion; los ejemplos citados estan orientados a despertar en el nifio y en el adolescente el
deseo de llevar una vida de piedad, auxilio sacramental y formacion religiosa; sobre todo se

enfatiza la importancia de estar en guardia contra las herejias (Vergara Ciordia 2006, 38-40).

La cuarta parte se compone de sélo cuatro capitulos y un epilogo, versa sobre la urbanidad o
el cultivo de las buenas costumbres sociales (Vergara Ciordia 2006, 40-1). La quinta parte
consta de cinco capitulos y un epilogo se concentra en la virtud de la castidad (Vergara

Ciordia 2006, 41-2).

Vergara Ciordia (2006, 42-3) analiza las fuentes de los ejemplos citados para la formacién
moral y concluye que hay un sesgo marcadamente veterotestamentario en las fuentes y, sobre
todo, un subyacente presupuesto del valor didactico de la «historia». Lo mads interesante en
su analisis de fuentes, es la relacion que existia entre las fuentes de Bonifacio y la mision en
Japon, pues desde la primera edicion, Bonifacio cita las cartas que los misioneros enviaban
desde Japon a Europa con motivos edificadores (Hoyos Hattori 2015, 107, 2017, 47-8, 54-7,
75y 77). Vemos que cita las cartas de personajes como Francisco Javier, Gaspar Vilela o
Luis de Almeida, especialmente en la tercera parte dedicada a la religion (Vergara Ciordia

2006, 46 y 49).

En general nos interesa el papel importantisimo que Bonifacio asigna al aprendizaje de la

virtud y de la religion (Vergara Ciordia 2006, 56) y el esfuerzo de Valignano por servirse de
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las caracteristicas del libro para usarlo como herramienta en la formacion de los estudiantes
japoneses; principalmente formacién moral pero combinada con la ensefianza del latin y una
fuerte impronta de fuentes judeo-cristianas (Vergara Ciordia 2006, 60-1). Como ya se ha
mencionado las diferencias entre la edicion de Burgos y la de Macao son minimas (Vergara
Ciordia 2006, 56 y 58-9, Kawamura 2005, 146). Y vemos con total claridad el porqué el libro
de Bonifacio estaba particularmente adaptado a las necesidades de los jovenes conversos
japoneses y al proyecto de Valignano de un clero nativo. La tinica copia que se conserva de
este libro se encuentra en la biblioteca Ajuda de Lisboa, existe una reimpresion (Bonifacio
1988); esta ultima es asequible en formato digital en el catalogo de la Biblioteca Nacional de

Portugal.

El didlogo De missione legatorum de Alessandro Valignano (Macao, 1590)

Junto con el Christiani pueri institutio, la gramatica de Alvarez y el diccionario trilingiie, el
didlogo De missione legatorum laponensium ad Romanam curiam rebusq[ue] in Europa ac
toto itinere animadversis dialogus es uno de los libros de texto de ensefianza de latin que se
usaron en los semanarios y colegios de Japoén; a diferencia de los otros tres —que son

adaptaciones de libros existentes en Europa—, el presente texto es completamente original'?’.

127 Valignano comenz6 la redaccion en 1588 en espafiol, posteriormente el texto fue traducido del espafiol al
latin por Duarte de Sande (1547-1599). Schiitte (1954, 263-8) ofrece un breve perfil biografico de este
interesante personaje; Burnett (1996) es mucho mas exhaustivo. Valignano tenia en sus planes que Jorge de
Loyola (1562-1586) —un irmdo japonés que acompaiio a los cuatro embajadores a Europa— tradujera el didlogo
al japonés, pero la inesperada muerte de este ultimo frustrd esta iniciativa; tampoco se llevaron a cabo las
traducciones al espaiiol (retraduccion, en este caso) e italiano que tenia contempladas (Schiitte 1954, 268-9). da
Costa Ramalho (1995) arguye que el verdadero autor del didlogo es en realidad de Sande y no Valignano,
cuando la apabullante evidencia recolectada por Schiitte (1954, 260-3) y por Moran (2001), y el mismo prélogo
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Afortunadamente este texto ha recibido recientemente bastante atencion por parte del mundo
académico, principalmente porque es una de las fuentes primarias mas importantes para el
estudio de la embajada Tenshd, contamos con tres traducciones: Massarella and Moran
(2016), Valignano (2016) y de Sande (2009a, 2009b), al inglés, italiano y portugués,
respectivamente —todas ellas con excelentes y detalladisimas introducciones—; asi como con
varios articulos académicos (Schiitte 1954, Moran 2001, Massarella 2005, 2013). Puesto que
es facil consultar informacion suplementaria acerca de este didlogo y de la embajada misma
me limitaré a sefialar los detalles importantes, empezando por el prefacio del dialogo escrito

por Valignano'?®

Tienen aqui, excelentes jovenes, el tercer testimonio de mi amor por ustedes: este didlogo
sobre la mision de los embajadores japoneses y de todo cuanto observaron en el transcurso
de su viaje. Primero he procurado, en cuanto me fue posible, mediante la composicion de un
catecismo que fue traducido al latin en Europa, que su alma se consolidara en los prinicipios
de la religion cristiana a través del conocimiento de estos, y no erré en esta esperanza;
habiendo ustedes mostrado tan bello ejemplo de aceptacion de la fe con todo el corazon.
Después de haber puesto este fundamento segui adelante. Quise publicar un libro que pudiera
instruir en las virtudes morales, ilustrado con ensefianzas confirmadas por medio del ejemplo,
estoy convencido de que he conseguido esto con el Christiani pueri institutio de Juan
Bonifacio, sacerdote de la Compaiiia de Jesus, ya impreso. Faltaba un libro que instruyese
sobre asuntos Europeos que estan en tan gran medida ligados con la piedad cristiana y en

gran parte derivados de la misma fuente. He aqui que felizmente salen a la luz estas cosas

del didlogo, no dejan lugar a duda la autoria de Valignano. Massarella (2013, 3-4) opina que Valignano era el
editor en jefe de un trabajo colaborativo.

128 La traduccion es mia, cuando cite haciendo referencia solo al nimero de péagina, hago referencia a la edicion
latina de 1590, no a alguna de las traducciones modernas.
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que fueron diligentemente anotadas por los embajadores de su patria invitados a la curia
romana, tarea encomendada por mi. Con el mas grande empefio, Duarte de Sande, sacerdote
de nuestra compaiiia, actualmente en China, quien se dedicé por mucho tiempo a los estudios
humanisticos y siempre fue apasionado por las cosas [del Japon] tradujo al latin estas notas
recolectadas de los escritos de los embajadores y por mi redactadas, y para mayor claridad
escritas a modo de didlogo entre los embajadores, sus compaiieros y parientes para su utilidad.
Persuadanse de que no escucharan de ningin modo hablar a un hombre extranjero, sino a su
propia gente que, no pudiendo informar sobre los asuntos europeos a todos de manera
personal, a través de este didlogo comunican a toda la nacion japonesa todo lo que
aprendieron durante su viaje. En lo que a mi respecta, les ruego no despreciar este trabajo,
que de ninguna manera es poco serio o pueril, sino bastante 1til y provechoso; acojanlo con
gratitud y reconozcan mi afecto paternal y devuelvan a Dios, cultivador de todas las cosas,

los frutos nacidos en gran abundancia de estas semillas. (p. ii)

Y un fragmento de la carta de Valignano a Acquaviva del 25 de septiembre de 1589'%°:

El afio pasado les escribi a Vuestra Paternidad que estabamos escribiendo un dialogo sobre la
embajada de los caballeros japoneses y que el P. Duarte de Sande la traduciria al latin en cuanto
esté terminada. Esto, gracias a la gracia de Dios, ha sido posible. Creo que sera cosa muy util
para los japoneses pues en verdad tienen los japoneses muy pocos conocimientos sobre Europa.
Era altamente necesario ensefiarles [sobre esta] y de manera que les interesara y despertara su
alegria. Se dio con esta embajada la oportunidad de informarles sobre estos asuntos y sobre esta
[embajada]. Asi que inclui dentro de este [didlogo] todos los asuntos que consideré necesarios y
apropiados para los japoneses [...] A parte de [la ventaja] de que de esta manera los recuerdos
sobre esta embajada permaneceran siempre vivos, podran los japoneses entender muchas cosas

que hasta ahora no sabian en relacion a muchas falsas opiniones e inexactitudes. Espero que este

129 Partes de esta carta han sido traducidas al inglés por Moran (2001, 12, 1993, 146-9).
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trabajo aportard mucho a la necesaria union que debemos cultivar entre los europeos y japoneses.
Pues los japoneses tienen muchos usos y caracteristicas propias y tan poco conocimiento sobre

nuestras cosas que tienen no pocas dificultades en unirsenos y aceptarnos. (Schiitte 1954, 261)

El texto entero es un supuesto dialogo entre los cuatro miembros de la embajada Tensho: 1to
Mancio (Mantius), Chijiwa Miguel (Michael), Nakaura Julido (Julianus) y Hara Martinho
(Martinus) por un lado, y dos familiares de Chijiwa Miguel como interlocutores, a saber Leao
(Leo), hermano menor de Arima Harunobu y Lino (Linus) hijo de Omura Sumitada (Dom
Bartolomeu), quienes nunca han salido de Japon y, llenos de curiosidad, interrogan a los

recién llegados embajadores sobre sus experiencias en Europa.

La embajada sali6 de Japon junto con Valignano en 1582 y llegd a Lisboa en 1584 después
de nueve meses visitando el territorio portugués en Macao, Goa y Kochi. Después de algunas
escalas en las capitales europeas llegaron a Roma donde asistieron a la recepcion que en su
honor hizo Gregorio XIII y a la eleccion de su sucesor, Sixto V. Tomaron una ruta de regreso

diferente hacia Lisboa y regresaron a Japon en julio de 1590'3°,

Valignano habia pedido a los embajadores que tomaran notas de sus viajes, con base en ellas
se redacto el presente texto (Schiitte 1954, 260). Son varios los motivos que movieron a
Valignano a escribir este texto, para empezar ya contaban con un libro de lectura, el
Christiani pueri institutio. Ademas, Valignano se percatd que entre los japoneses habia un

desconocimiento total de Europa y de la cultura europea; para los japoneses los europeos no

130 T.a embajada Tensho ha sido también objeto de minuciosos estudios, como el de Cooper (2005).
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eran mas que nanban (FG25) o «barbaros del sur». Era necesario acabar con los prejuicios y

lugares comunes que los japoneses tenian sobre los europeos y hacer que vieran a Europa y
la cultura europea con un respeto y admiracion similares al que tenian por China y su cultura
(Hoyos Hattori 2020, passim). Es de hecho la necesidad de describir y explicar las diferencias
culturales entre europeos y japoneses lo que llevo a Froéis —incitado por Valignano— a
publicar su Tratado em que se contem [...] algumas contradisoes e diferencas de custumes

antre a gente de Europa e esta provincia de Japao (Frois 1955).

El didlogo era antes que nada una introduccion a la cultura europea, la logica detras de esto
es que el cristianismo tiene sus bases en la cultura europea y es indisociable de esta'’!
(Schiitte 1954, 259 y 262). Al ser un texto pensado para jovenes estudiantes, Valignano
considerd que la forma de didlogo era la 6ptima para conseguir que el texto fuera ameno y
que alcanzara la mayor difusion posible entre los japoneses, esperaba que los estudiantes

aprovechasen el conocimiento adquirido para difundirlo entre sus connacionales (Schiitte

1954, 261).

Existe un debate sobre lo efectivo que seria este didlogo como instrumento para la ensefianza
del latin: Schiitte (1954, 289-90) opina que es un instrumento ideal, mientras que Moran

(1993, 153) y Cooper (2005, 198) se muestran escépticos!'*?.

131 Vemos aqui uno de los limites de la famosa politica de acomodacion, no sélo es una confesion implicita el
hecho de que consideraran que era necesario el conocimiento de la cultura europea, sino el mismo conocimiento
del latin venia a ser un requisito para los japoneses que desearan ser ordenados sacerdotes. Como ya se
mencioné en el capitulo 3, esta actitud contrasta con la de las 6rdenes mendicantes, quienes —en este sentido—
resultaron ser mas acomodaticios que los jesuitas.

132 Resolver esta cuestion, o al menos establecer si las fuentes primarias nos permiten sustentar una respuesta,
era el principal objetivo del proyecto de tesis que presenté al entrar al programa de maestria, pero al no poder
hacer investigacion de archivo que me permitiera buscar evidencia solida del dominio de la lengua que
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El didlogo consta de 34 colloguia en el que se discuten todos los sucesos desde su salida de
Japon en 1582 y su regreso en 1590. La descripcion del viaje, el supuesto tema principal del
libro, es interrumpido constantemente con todo tipo de excursos y explicaciones, a veces
dentro de un mismo coloquio, a veces se dedica un coloquio entero a la explicacion. Estos
excursos sirven para explicar a los interlocutores detalles como la estructura de los rangos
eclesiasticos o la descripcion de alguna ciudad o corte europea. Es dificil mencionar un tema
que no se toque en esta obra, desde geografia y la ubicacion de Europa en el globo terraqueo
(p. 400-12), el uso del astrolabio y la brajula (p. 50-51) o los viajes de Vasco da Gama; se
dedican nada menos que nueve coloquios a la descripcion de la organizacidon estatal de
Europa, a la descripcion de la iglesia catdlica y su organizacion y a diversos detalles de
cultura europea como la construccion y apariencia de las casas, la ropa, la joyeria, los torneos,

la caceria, musica, teatro, etc.

Entre estas descripciones se dedican varias paginas al sistema de justicia. Hay un coloquio
dedicado a la guerra y a las formas de administracion militar y uno a la marina. De especial
importancia para Valignano y de especial interés para los estudiantes del los seminarios debio
haber sido el coloquio séptimo (p. 58-73), dedicado a la descripcion de los rangos
eclesiasticos y las diversas ordenes religiosas, que son clasificadas divididas en activas o
contemplativas. Y vemos aqui con mas claridad el caracter combativo de los jesuitas para
con los budistas, pues al describir las 6rdenes religiosas se las compara constantemente con

las escuelas budistas en Japon, por ejemplo se dice que los bonzos entran a los templos

alcanzaban los japoneses —como por ejemplo, la carta que Jorge de Loyola escribié a Claudio Acquaviva en
1587 (Wicki 1979, 741-6)— tuve que hacer el ajuste que menciono en la introduccion.
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Unicamente por conveniencia, para conseguir una fuente de vida, mientras que los cristianos,
al momento de hacer votos, lo hacen tnicamente por devocidn religiosa, citando varios
ejemplos, entre ellos el de San Luis Gonzaga S.J. (1568-1591) y del mismo Claudio

Acquaviva (p. 63-4).

Otro dato relevante en este coloquio es que viene incluida una respuesta a la acusacion que
se podria hacer (y que frecuentemente se hacia) contra la Compaiia por hacer lucro en el
trafico de plata y seda en Asia, al grado de poder financiar los costosos proyectos educativos
de la orden en Japon, sin hablar de los hospitales y los regalos que hacian a los daimyo (p.

67).

El coloquio doceavo ofrece otra comparacion interesante: El del estado de paz y orden en
Europa'* en contraste con el caos y la guerra en Japon, enfatizando la estabilidad de las casas
reinantes europeas. De mas interés, sin embargo, es el espacio dedicado al sistema judicial
presente en Europa, donde se explica la diferencia entre derecho civil y penal, la posibilidad

de apelacion, la independencia de los magistrados y las diversas formas de proceso.

Como ya se ha mencionado, hay dos coloquios dedicados al ejército y la marina. En ellos,
resulta significativo que al mencionar a los sarracenos Valignano aproveche la oportunidad
para mencionar el delicado tema de la esclavitud y el papel que los portugueses jugaban en
el trafico de esclavos en Japon. Si bien se termina culpando en primer lugar a los vendedores

japoneses— comunmente familiares de las victimas— también se recuerda el hecho de que los

133 Afirmacién mas que debatible. Hoyos Hattori (2020, passim) ha demostrado que detrés de estas afirmaciones
habia una clara politica propagandistica.
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misioneros siempre se opusieron a esta practica al punto de que recibieron por parte del rey

de Portugal una prohibicion formal de entrometerse en ese lucrativo negocio.

El coloquio decimo quinto (p. 149-150) es también de enorme relevancia pues se describe el
sistema educativo jesuita, la clasificacion de los estudios de las artes liberales en el trivium y
el quadrivium, asi como la manera en que una persona avanza en la carrera académica y civil
o eclesiastica. De mayor interés para los estudiantes debio ser el debate sobre la posibilidad
de sustituir los kanji por el alfabeto latino, Miguel sefiala la dificultad que eso supondria para

identificar las palabras homodfonas, la cuestion, en embargo, queda abierta (p. 149-150).

En la descripcion de Europa, se sefialan todas las cosas que no existen en Japon, como la
pintura en frescos (p. 313) o la vidrieria (p. 320-21). Pero no so6lo se discute sobre
curiosidades excéntricas, sino también de elementos practicos como la emision de monedas

y, como es habitual, se compara con la situacion en Japon (p. 305).

Valignano aprovecha también la oportunidad para expresar, por medio del personaje de
Miguel, los avances que habia hecho la mision en China y la aceptacion de la que gozaban
los jesuitas en ese pais, con lo cual combate el prejuicio que existia entre los japoneses desde
tiempos de Francisco Javier, segun el cual los europeos y su religion eran barbaricos porque

no venian de China ni tenian buena reputacion en China.

El ultimo coloquio es el mas controversial de todos pues se llega a la conclusion de que

Europa es el mejor lugar del mundo (Europam partem ommnium orbis terrarum partium
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excellentissimam esse), no solo por su disposicion geografica sino por la cultura europea,

cuya raiz es el cristianismo.

El libro es mucho mas que un libro para ejercitar la lectura del latin y mucho mas que una
apologia del cristianismo o un panfleto europeista. Es un intento por parte de Valignano de
ofrecer a los estudiantes japoneses una vision de Europa y una explicacion de por qué los
misioneros son como son; es la contraprte de los esfuerzos que el mismo Valignano habia
hecho al insistir que los misioneros debian aprender japonés, seguir el protocolo y los gestos
de cortesia japoneses, consumir comida japonesa. El didlogo es también el instrumento de
acercamiento intercultural mas detallado que un europeo habia ofrecido a los japoneses hasta

ese momento.

Se conservan muchas copias de este libro, como en la biblioteca de la Universidad de Tenri,
en la biblioteca de Ajuda, en la de Evora, en la Biblioteca Nacional de Portugal, en Sevilla,
en Lima, Washington D.C. y en Paris (Laures 1957, 34-5); el libro es facilmente asequible

en bases de datos de libre acceso como Google Books, Archive.org o Europeana.

Los Compendia de Pedro Gémez (1593).

Como ya se ha mencionado, durante la Consulta de Bungo en 1580-1581 se aprobo la visién
de Valignano de evitar exponer a los estudiantes a los debates teologicos de los doctores de

la Iglesia o de los «herejes», para lo cual se pens6 en una «sumay» o «compendio» como los
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de Dionisio Cartujano (1402-1471)'3* como instrumento para la formacion de los japoneses
que expusiera los dogmas de la iglesia y sus justificaciones teologicas y filoséficas —
«filosoficasy» en un sentido amplio que incluye la logica y las ciencias naturales— (Schiitte

1985, 21, Elison 1973, 66-7, Schiitte 1939, 226-7).

Resultado de esta decision y de la evidente necesidad de hacerse de un material con estas
caracteristicas son los tres compendia escritos por Pedro Gémez (1533-1600) en algin
momento entre 1592 y 1593, aunque hay testimonios que sugieren que Gomez ya trabajaba
en una version preeliminar desde 1583 pero que debid interrumpir este trabajo debido a las
muchas tareas de las que era responsable como superior de la region de Bungo (Schiitte 1939,

227y 235).

Estos «resumenes» no son de ninguna manera libros de texto de latin, de hecho los
testimonios son muy claros cuando afirman que se leian una vez terminados los cursos de
latin; es decir la expectativa era que al terminar sus estudios de latin, los estudiantes japoneses
pudieran leer textos de esta complejidad (Schiitte 1939, 228-9 y 235). A pesar de esto, estos
compendia merecen mencion porque su proceso de composicion y su contenido nos son utiles
para aclarar el estatus en que la mision se encontraba en ese momento y el papel del latin en

los planes de Valignano.

134 Autor prolifico que escribié varios compendia como una Summa Fidei Orthodoxce, un Compendium

Theologicum'y Compendium philosophicum, entre otros. La edicion mas reciente de sus obras completas consta
de 42 tomos, y fue publicada entre 1896 y 1935.

123



Schiitte (1939, 228 y 233) concluye que el edicto de prohibicion de Hideyoshi de 1587 tuvo
como consecuencia indirecta el que los misioneros tuvieran finalmente el tiempo para
dedicarse de lleno a la formacion académica de los japoneses y a la composicion de material
de estudio, ya que no podian ejercer de manera abierta actividades de proselitismo y tuvieron
que disminuir a niveles discretos las conversiones. En este contexto se enfatizd6 mas la
imperiosa necesidad de un manual de teologia y filosofia (percibida por Valignano y los
participantes de la Consulta de Bungo desde 1580), pues seguia sin haber japoneses lo
suficientemente entrenados en estos temas como para entender, fundamentar y defender lo

que habian aprendido de sus catecismos (Schiitte 1939, 223-4).

Un primer obstaculo que enfrentaron al iniciar los cursos con estos compendios es que no
todos los alumnos habian terminado los cursos de latin; y habia muchos alumnos de
generaciones anteriores a 1580 que no habian recibido instruccion de latin. Para resolver este
problema se tradujeron los compendia al japonés —aunque sea parcialmente— y se disefido un
sistema de rotacion por medio del cual los alumnos japoneses que habian sido instruidos —ya
sea en latin o en japonés—, eran enviados con otros grupos o a otras residencias para que les
explicaran a sus compaiieros los contenidos de los compendia (Schiitte 1939, 231-2, 235 y

241)!3,

135 Algunos de los testimonios que cita Schiitte han sido traducidos al inglés por Elison (1973, 73 y 156), es
interesante que practicamente todos los testimonios que hacen referencia a las dificultades que tenian los
japoneses con el latin se mencionan en referencia al estudio de los compendia.
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Es comun que se agrupe a los tres compendia bajo el nombre de Compendium catholicae
veritatis como lo hace, por ejemplo Aleni (2020, 6)!3¢; entendible pues no cabe duda de que
estaban pensados para usarse en tandem (Schiitte 1939, 242-3) y los tres estaban ya unidos
en un solo volumen cuando fueron descubiertos en la Biblioteca Vaticana en 1937'37 (Schiitte
1939, 226). Sin duda alguna son los textos mas complejos que se hayan producido en Japon
durante la mision jesuita, ofrezco una brevisima descripcion de cada uno, pues al no ser libros
para la ensefianza del latin exceden los limites de esta tesis.

El compendium De Sphaera es una introduccion a la astronomia y geologia!?®

, explica la
naturaleza de los cuerpos celestes y sus movimientos, las estaciones del afio, la division de
la tierra en zonas; asi como los fendmenos meteorologicos como el rayo, las nubes y la lluvia.

Evidentemente con la intencion de ser usados como argumentos que validen la ciencia

occidental y, por analogia, la fe cristiana.

El segundo compendio De anima, basado evidentemente en el tratado de Aristoteles del
mismo nombre!3?; abreva también de la tradicion escolastica. Asi como el compendio
anterior era una introduccion a las ciencias naturales, este pretendia introducir al estudiante

a los conceptos basicos de filosofia y «psicologia» —uso el término de manera anacrénica—

136 Es curioso que en el tercer volumen de la tinica reimpresion moderna de estos tres textos, Ugerler (1997, 11)
divida correctamente la obra en tres compendia (On Astronomy, Philosophy and Theology), mientras que el
titulo oficial sea Compendium catholicae veritatis.

137 La noticia del descubrimiento no llegd a Laures, razon por la cual no se mencionan los compendia en su
catalogo, son sin duda los «manuales» a los que hacen referencia los testimonios que cita (Laures 1957, 44).
138 Este tratado se asemeja mucho en cuanto tematica y organizacion al Tractatus de Sphaera o De Sphaera
Mundi de Juan de Sacrobosco (1195-1256). Aparte del breve resumen que ofrece Schiitte (1939, 242-3) y de la
ya mencionada edicién de 1997, contamos ahora con una traduccion al inglés con introduccion, publicada en
dos partes por Hiraoka (2005) y Hiraoka and Watanabe (2015). No me fue posible consultar la traduccion al
japonés moderno de Obara (1965).

139 Bl titulo griego es mepl yoyfg, €l lector interesado puede consultar la traduccion al inglés de Shields
(Aristoteles 2016), la edicion critica del texto griego de referencia contintia siendo la de Ross (1956).
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dentro de un marco bioldgico'’. Pretende demostrar la inmortalidad del alma, la capacidad
natural de conocer la divinidad, el libre albedrio; conceptos todos de los que depende el
dogma catodlico y que los dojuku debian conocer y poder fundamentar en su labor de

conversion.

El texto se divide en tres partes: La primera, y la mas corta, explica las funciones organicas
como la digestion de los alimentos, la temperatura corporal, la formacion de la sangre y las
causas de la longitud o brevedad de la vida. La segunda parte estd dedicada a la explicacién
se los cinco sentidos y su relacidon con los 6rganos perceptivos, incluye una seccioén dedicada
al suefo, al insomnio y a la memoria. La tercera parte es sobre el alma propiamente dicha,
con especial énfasis en la capacidad de cognicion, y en particular la posibilidad de la

cognicion de Dios.

El tercer compendio, De theologia o el Compendium catholicae veritatis, es en realidad un
resumen del Catecismo tridentino de 1566 pero adaptado al lector japonés. Se divide en cinco
partes, la primera es una descripcion general de la religion catdlica. La segunda expone los
mandamientos de la Iglesia Catolica. La tercera los siete sacramentos. La cuarta esta dedicada

al tema de la oracion. La quinta describe los vicios y las virtudes.

Lo interesante de este texto, al igual que de los otros, es su finalidad practica, buscan exponer

con la mayor brevedad y claridad posible los temas a tratar, pues estaban concebidos para ser

140 De los tres compendia, este es el que menos atencion ha recibido, con excepcion de los comentarios de la
reimpresion de 1997 como el de Ugerler (1997) o el resumen de Schiitte (1939, 243-6) no he podido encontrar
alglin articulo o libro que aborde este compendio.
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leidos por un estudiante con poca o nula formacién en filosofia o teologia. E1 Compendium
catholicae veritatis difiere de los compendios europeos en que —al ser los japoneses
ignorantes de las disputas teologicas europeas y al no querer exponerlos a ellas— la
argumentacion es frecuentemente de indole moral (Schiitte 1939, 249). Otro detalle que
debemos remarcar es la presencia de discusiones «problematicas»: Se discute si un vasallo
debe obedecer a su senor cuando este es iddlatra; encontramos también una defensa del

martirio (Schiitte 1939, 249, 253-4, 255-6).

En resumen, podemos decir que los compendia sirven por un lado como barémetro del nivel
de latin que los jesuitas esperaban de los alumnos y, por otro, su proceso de composicion nos
aclara que Gomez los escribid no so6lo en los afios en que Valignano fue visitador de Japon,
sino que nos demuestra que aun en su ausencia los principios y prioridades que Valignano
habia establecido en Bungo en 1580 eran seguidos por la mayoria de los misioneros (Schiitte
1939, 241). A pesar de que recientemente los compendia han recibido mucha mas atencion
por parte de los académicos, sigue habiendo muchas lagunas en nuestro conocimiento sobre
ellos y su influencia en Japon y China, pues fueron los primeros libros en introducir a Japén

la ciencia y filosofia occidentales en Asia.

Estos tres compendia nunca fueron realmente publicados (al menos no tenemos ninguna
noticia de ello) y, como describen Schiitte (1939, 225-6) y Ugerler (1997, 11-3), es por feliz
casualidad que el manuscrito latino se encontr6 en la biblioteca Vaticana en 1937 y el
manuscrito de la traduccion japonesa en Oxford en 1995, la edicidbn moderna de estos
compendia es precisamente en la que se encuentra el capitulo de Ugerler (1997) y se

encuentra disponible en la HathiTrust Digital Library.
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Conservamos otros libros similares, escritos en latin pero que no son libros para la ensefianza
del latin (por lo que no son el objeto de estudio de esta tesis), como los Ejercicios espirituales,
publicados en Amakusa en 1596; el Compendium Spiritualis Doctrinae de Bartolomé de los
Martires (1514-1590), publicado en Amakusa el mismo afo; una reimpresion de los
Aphorismi confessariorum de Manuel de Sa (1530-1596) publicada en Nagasaki en 1603,
idéntica a la edicion de Madrid de 1600; y un Manuale ad Sacramenta Ecclesiae Ministranda

del obispo Cerqueira publicado en Nagasaki en 1605 (Laures 1957, 54-5, 67 y 71).

De Institutione Grammatica de Manuel Alvarez (1526-1582), (Amakusa, 1594).

La «Gramatica de Alvarez» es sin duda alguna la gramatica latina que mas difusion e
influencia ha tenido, por supuesto es también la que mas atencion ha recibido por parte del
mundo académico. Con sus mas de 530 ediciones —651 si se toman en cuenta las ediciones
parciales (Assuncdo and Toyoshima 2018, 60)- es conocida como «la gramatica del
Renacimiento» por ser la gramatica adoptada oficialmente por la Ratio studiorum y con la

cual miles de generaciones de estudiantes aprendieron el latin'#!,

Hay en realidad poco que afiadir sobre la gramatica en si; su génesis, contexto y la

metodologia adoptada han sido analizados al detalle en otros lugares, recomendamos el

141 Sy interesantisima historia excede los limites de esta investigacion, pero recomendamos el excelente articulo
de Springhetti (1961) como referencia introductoria.
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estudio introductorio de la tesis doctoral de Ponce de Ledon Romeo (2004), quien presenta
también una edicidn critica de la misma. Baste decir que comparte muchos principios teorico-
pedagdgicos con el De ratione liberorum instituendorum litteris graecis et latinis (Roma,
1565) del jesuita valenciano Pere Joan Perpinya (1530-1566); como «la gramatica del
usus»'** y la aceptacion de uso de lenguas vernaculas para la ensefianza de la lengua (Ponce

de Ledn Romeo 2000, 238-9, 249-50, 245 y 247).

Traduzco la seccion admonitio (o advertencia al lector) de la introduccion:

Dado que quienes habitan en Japon y le dedican grandes esfuerzos al idioma latin necesitan la
Gramética del Padre Manuel Alvarez, se traducen en sus tablas de conjugaciones, en portugués,
las cosas que los naturales de esta isla desconocen. De manera que los estudiantes no se
desanimen al comienzo del estudio de este idioma extranjero por culpa del tedio, decidieron los
superiores (sin cambiar el orden en que el libro fue escrito por su autor) poner al lado de las
tablas de conjugacion su equivalente japonés y afiadir otras notas para que los maestros entiendan

con mayor facilidad el significado de las expresiones latinas y japonesas. Exito. (p. 4)

Fuera de este tipo de ajustes no hay diferencias radicales entre la edicion de Amakusa y el
resto de las demds ediciones de la gramatica'*}. Es de notar que no solo hay algunas
traducciones al japonés —en caracteres latinos— sino que se asume la utilidad de dejar también

las traducciones portuguesas debido a la alta probabilidad de que el estudiante hablara

142 E] supuesto de que la gramatica se aprende mejor a través del uso activo de la lengua; Alvarez da mas
prioridad a los ejercicios orales y uso de la lengua de manera activa que Perpinya (Ponce de Ledn Romeo 2000,
250).

143 Assuncdo and Toyoshima (2018) hacen una comparacion entre la edicion de Amakusa y los posibles
modelos europeos. Remarcan que hace falta hacer mas estudios al respecto.
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portugués. Lo importante es que Valignano escogié personalmente la gramatica como lo

demuestra su carta a Diogo de Mesquita'** S.J. (1551/3-1614) el 25 de diciembre de 1584.

E tambem lhe escrevo da emprenssa e dos livros. Folgara que viessem algumas Artes com
comentos e sem elles do P.° Manoel Alvarez e tambem alguns vocabularios dos melhores do
Cardoso, e alguns outros livros que aproveytem pera 0s N0ssos seminarios em verso € em prosa,
que tratem da vida de Christo e dos misterios da nossa religido e das virtudes em bom estilo pera
que aproveytem em Jappdo, ensinando-lhes juntamente boa latinidade e boas cousas. Mas por
nenhum caso se comprem Virgilios, Ovidios nem outros livros que tratem de cousas profanas,
porque como V.R. sabe ndo aproveytdo nem hé bem servir-mos por agora de livros semelhantes

em Jappao. (Wicki 1975, 761-2)

El Dictionarium latino lusitanicum, ac laponicum (Amakusa, 1595)

Tal y como lo indica el titulo completo (ex Ambrosii Calepini volumine depromptum), este
diccionario es una adaptacion del famoso diccionario de Ambrogio Calepino (1440-1510)'43,
sabemos incluso que esta basado en la edicion de Lyon de 1580 (Kishimoto 2010, 1021). Su
imprenta, asi como la de la gramatica de Alvarez se vio retrasada varios afios por problemas
técnicos (Laures 1957, 50) y no se pudieron cumplir las optimistas expectativas que

Valignano habia comunicado a Acquaviva en la ya citada carta de septiembre de 1589; creia

144 La importancia de este personaje para la llegada y manejo de la imprenta en Japon ha sido analizada por
Pacheco (1971).

145 Al igual que la gramatica de Alvarez, este diccionario gozé de tanto éxito y fama, que en muchas lenguas el
término «calepino» es sindnimo de diccionario latino. Un buen resumen de la influencia de este diccionario en
la lengua portuguesa se encuentra en Verdelho (1999-2000).
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que al haber transcurrido ya ocho afios desde que ordené la preparacion del diccionario y la
gramatica, estos podrian ser impresos al poco tiempo de su regreso a Japén en 1590 (Moran

1993, 149).

No es necesario especular por qué se tom6 como base el diccionario de Calepino y no alguno
de los de Jerénimo Cardoso (1508-1569)'46 que Valignano habia solicitado a Diogo de
Mesquita en su carta de 1584, el diccionario de Calepino es muchisimo mas detallado, su
precision lexicografica y sus estandares de latinidad son muy superiores a los de Cardoso, no
por nada se impuso como el diccionario de referencia en Europa por los siguientes doscientos
anos. No he podido encontrar més testimonios en la correspondencia de Valignano al
respecto, pero queda claro que no objeto al cambio y que, por lo menos desde 1589, estaba

al tanto de su compilacion (Moran 1993, 149).

Kishimoto (2010, 1021) ha demostrado que uno de los cambios que presenta esta edicion de
Amakusa es que so6lo se citan los nombres de autores grecolatinos sin los ejemplos que
normalmente estarian en las entradas para ilustrar el uso de la palabra en cuestion. También
menciona el hecho de que el orden alfabético ha sido alterado, se presentan frecuentemente
declinaciones y conjugaciones en las entradas asi como una reorganizacion y subdivision de
estas de acuerdo a significados con la intencion de hacer el diccionario mas accesible a los
estudiantes japoneses; concluye que hacen falta estudios comparativos mas pormenorizados

de esta obra (Kishimoto 2010, 1024).

146 T as primeras tres ediciones de sus diccionarios latin-portugués (Lisboa 1562 y Coimbra 1562 y 1570) fueron
bastante exitosas.
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El mismo Kishimoto (2006, 20) sefiala que en el proceso de traduccion al japonés, los editores
se apoyaban frecuentemente en las definiciones en portugués y no en las latinas;
posiblemente para que los europeos y los japoneses pudieran valerse del diccionario para
aprender latin basandose en el portugués —que era la lengua comun entre ellos— y que en la
edicion de Amakusa se encuentran explicaciones en japonés para términos dificiles de

traducir (Kishimoto 2006, 21 y 25).

Podemos concluir que todos los libros aqui presentados fueron escritos por orden o
instigacion de Valignano o escritos por el mismo Valignano. Que en todos se repiten los
mismos patrones establecidos por €l en la Consulta de Bungo en 1580-1581, a saber: Una
aproximacion moral y practica al combate del budismo y la ensefianza de la religion catdlica.
Un esfuerzo, cuyo énfasis varia en cada obra, de acercar la cultura europea a los japoneses.
Vemos también que en todas las obras descritas hubo modificaciones para adaptarlos al
contexto japonés y que se busco, en la medida de lo posible, evitar a los autores paganos,

aunque en la practica esto resulto dificil'*’.

Vemos también en todos los libros mencionados que el supuesto objeto de estudio —el latin—
siempre estaba supeditado a otras consideraciones como el aprendizaje de las buenas
costumbres, la religion, la cultura europea, y que a pesar de que ostensiblemente el proposito
de la educacion de los japoneses era formarlos para crear un clero nativo, el primer paso era,
logicamente, la formacion doctrinal elemental en el catolicismo y la formacion moral de los

conversos y que esta prioridad se refleja también en la seleccion de libros.

147 Sabemos que se imprimi6 una edicién de los discursos de Cicerén y un Virgilio (Laures 1957, 87 y 90),
lamentablemente no se han conservado.
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Si bien Valignano tuvo la sagacidad de no querer imponer todo el curriculo europeo en Japon
(no incluyd el estudio del griego ni del hebreo y dedicd una parte significativa del curriculo
a la literatura japonesa) el aprendizaje del latin era tan natural y evidente para ¢l que nunca
se planted la posibilidad de que este terminara siendo un obstaculo a su politica de
acomodacion, como efectivamente acab6 siendo en la practica (Kawamura 2005, 147, 149 y

150-2, Boxer 1951, 219, Moran 1993, 151-3, 162-3, 165-8).

De la misma manera que Elison (1973, 9, 66, 130-2 y 189) considera que el dogma catdlico
era un principio excluyente y radical que no podia ser negociado en el proceso de
acomodacion, podemos considerar la defensa del latin de Valignano como igualmente
doctrinal'*® sobre todo si tomamos en cuenta que él mismo no se sentia comodo escribiendo

en latin; tal y como lo confiesa en una carta a Mercuriano el 16 de septiembre de 1577.

El P.¢ Possevino me escrive encomendandome que fuera bueno escrevir las cartas en latin que
V.P. y los Assistentes las pudiessen facilmente entender, y aun, V.P. en una su carta me toca
alguna cosa acerca desto encomendandome que de escriva en lengua que todos la entiendan. Y
quanto a lo que toca a la annua ya se escrivyo el afio pasado la difficultad y quasi impossibilidad
que avia de hazerla en latin por la brevedad del tiempo en el cual se haze, que es después de la
venida de los avisos de todas las partes, los quales vienen muy tarde. Y para nosotros hazemos
bien contraria peticion, y es inconveniente que las annuas que aquy se mandan de Europa vengan
en latin, y por esto escrevy que nos fuera grande consolacion que en Roma se hiziesse una carta

general en castellano, ya que no puede ser en portuguez, en la qual abreviadamente se relatasse

148 podriamos afiadir el aprendizaje del latin a la lista de Elison (1973, 18, 61, 72 y 74) de cambios en el modo
de vida que la conversion implicaba para los japoneses.
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la substancia de las annuas de todas las Provincias de Europa, porque est se communicaria con
facilidad a todos, lo que no se puede en ninguna manera hazer de tantas annuas, specialmente
latinas. Y porque largamente escrevy sobre esto al P.° Secretario el afio passado, no relataree

aquy las razones.

Quanto a lo que toca a mis cartas, ny el tiempo ny los negocios me dan lugar para las escrivir en
latin, specialmente, porque no estoy en ello tan exercitado ni tan elegante como es el P.°
Possevyno, y hallome muchas vezes en tales partes que ny aun escrivanos hallo que las supiessen
escribyr, y la mejor lengua y mas comiin en que las puedo escrivir parece que fuera la italiana,
porque, aunque V.P.y los Padres Assistentes sean de diversas naciones, como ha tanto tiempo
estan en Italia, parece que mejor lo entenderan en italiano, y por esto escrevy en la dicha lengua
los afios pasados, mas aora ny aun esto es possible hazer, porque no los tengo, que se fueron en
diversas missiones, y queda que la mds comiin y mas intelligible lengua en que yo puedo
eescrevir es la castellana, y ésta la haa V.P. de recibir con sus faltas, porque yo, que las dito, soy
bien ruin castellano, y maxime agora que tengo hecho una confusion de tres lenguas. Y aunque
me atreviera ditarlas mejor en portugués que en ninguna otra, como esto no se entiende ni sirva
nada en Italia, es necessario que las dite en mal castellano y por ayuda de costas hazen mucho
caso los escrivanos, los quales, porque son todos portugueses y aun muchos dellos de
portugueses que nunqua vyeron ny Portugal ny Castilla, nysaben emmendar el castellano que yo
yerro, ny lo saben escrivir sino con caracteres y ortographia portugués, y por esto V.P. nos

perdone a my y a los escrivanos si no podemos en esto satisfazer. (Wicki 1968, 904-6)

La actitud de Valignano respecto a la posibilidad de que los japoneses aprendieran latin con
rapidez y facilidad parece haber evolucionado de un optimismo moderado a un pesimismo
resignado; pues se percatd de que casi ningiin alumno japonés tenia interés en aprenderlo y
deseaban dedicar mas tiempo al estudio de la literatura japonesa (Moran 1993, 151-3, 162-3,

165-8). A pesar de todo esto, su proyecto y sus directivas continuaron siendo aplicadas —

134



aunque sea parcialmente— hasta que la prohibiciéon de 1614 y las persecuciones hicieron

inviable el mantenimiento de las instituciones educativas.

Por ultimo, vemos que so6lo entre los afios 1586 y 1595 —afos en que Valignano fue visitador

de Japon— hubo esfuerzos exitosos para importar y adaptar, o escribir, libros para la

ensefnanza del latin. Después de la muerte de Valignano no vemos ningtin esfuerzo similar.
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Conclusiones

Hemos visto que desde 1551 habia escuelas en diversas residencias de la mision en Japon
(mucho antes de la llegada de Valignano), pero estaban enfocadas fundamentalmente a la
formacion basica de los conversos y a otro tipo de habilidades como el canto o la pintura. El
latin solo figuraba de manera secundaria y periférica, nunca como un objeto de estudio en si
mismo. No tenian un plan de estudios fijo y cada residencia se desenvolvia con casi total
independencia de las otras. La gran prioridad era la creacion de catecismos que explicaran

brevemente el dogma catélico y combatieran el budismo, asi como el aprendizaje del japonés.

Las carencias econdomicas y en recursos humanos hacian muy dificil la creacion de material
de ensefianza, los libros se tenian que copiar a mano, no siempre habia los medios para
mantener a los estudiantes en modalidad de internado y la inestabilidad politica obligaba
constantemente al cambio de sedes. El tinico posible testimonio de una gramatica escrita por
Juan Fernandez en 1563 es en el mejor de los casos un testimonio de un caso aislado de
ensefanza del latin; los testimonios conservados de ninguna manera nos permiten suponer
que haya sido una practica generalizada, y, de hecho, tampoco nos garantizan que haya sido

una gramatica de latin, bien podria haber sido de portugués o espafiol.

So6lo con la llegada de Valignano en 1580 y con la decision tomada de formar un clero nativo
es que se establecid en la Consulta de Bungo de 1580-1581 que se fundarian seminarios y
colegios para la formacion académica de los jovenes conversos con el objetivo final de que

fueran ordenados sacerdotes. Valignano —y la totalidad de los asistentes a la consulta—
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consideraron que el latin era una herramienta necesaria en la formacion de estos jovenes y
quedo asi establecido en el plan de estudios descrito en el Regimento que se ha de guardar
nos semynarios, feyto polo Padre Visitador no mes de Junho de 1580. Es decir, la ensefianza
del latin fue idea de Valignano y esta intrinsecamente unida a su proyecto de clero nativo;
solo a partir de este momento vemos un esfuerzo concertado y generalizado de ensefiar latin

a gran escala.

Hemos comprobado también que la acusacién de Valignano segun la cual Francisco Cabral
habria prohibido la ensefianza del latin a los japoneses es anacronica e infundada. No s6lo no
hay ningun testimonio que sugiera que durante el superiorato de Cabral (1571-1581) —o
anterior a este— haya habido iniciativa alguna para ensefiar latin que €l hubiese prohibido,
sino que los testimonios (muchas veces las cartas y documentos redactados por el mismo
Valignano) prueban fehacientemente que Cabral nunca se opuso a que los japoneses
aprendieran latin —Cabral en repetidas ocasiones aprobd esta medida, incluyendo con su voto

a favor en la Consulta de Bungo—.

Si bien es cierto que Cabral tuvo en general una actitud hostil a la idea de que se aceptaran a
los japoneses como miembros de la Compafiia en condiciones de igualdad con los europeos,
miraba con mucha sospecha la propuesta de darles més autonomia y control sobre la naciente
Iglesia en Japon, y en general se oponia a que tanto los japoneses como los mismos europeos
dedicaran tiempo a estudiar teologia o filosofia, no vemos jamas por parte de ¢l la mas
minima reserva a que aprendan latin. Y, fundamentalmente, tampoco estaba opuesto a incluir

a algunos japoneses dentro de la Compaiiia.
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Después de la muerte de Valignano en 1606, no vemos ninguna figura que haya tenido el
interés y el vigor para llevar a cabo su proyecto del clero nativo, si bien este continu6 por
inercia, los resultados tan pobres en cuanto a numero de japoneses ordenados hacen
inevitable la conclusion de que el proyecto fracaséd. No solo eso, el mismo Valignao pudo ver
que los japoneses no tenian gran interés en aprender latin porque, efectivamente, les era
culturalmente ajeno. Si bien €l intent6 solucionar esto acercando a la cultura europea a ellos

para hacerles entender su importancia, sus esfuerzos no tuvieron el resultado esperado.

Es decir, Valignano jamas se percatd del hecho de que el latin era para ¢l y los europeos lo
que para los japoneses era el Chino cldsico; una lengua cuyo valor cultural e historico sélo
existe en contextos determinados; fue demasiado ambicioso al creer que podria imbuir a un
numero significativo de jovenes japoneses en la cultura europea lo suficiente como para que
estuvieran en posibilidades de apreciar el valor cultural del latin. Sucedi6 todo lo contrario,
los estudiantes encontraban dificil y tedioso el estudio de una lengua que para ellos no
significaba nada. En el capitulo cuatro se ha mostrado que, a pesar de las ventajas posibles
que podria tener el aprendizaje del latin (como el acceso a libros europeos) la decision de
Valignano de imponer el estudio del latin en el plan de estudios es fundamentalmente
doctrinal e ideoldgica, forma parte esencial de lo que ¢l percibia como la cultura europea
(que a su vez era indisociable del cristianismo) que no podia no incluirla, junto con el dogma
catolico, en la lista de presupuestos que los misioneros jesuitas no estaban dispuestos a

negociar, ni siquiera en el marco de su politica de acomodacion.

Si bien podemos asegurar que hasta 1621 habia personajes como Mattheus de Couros que

seguian aplicando al pie de la letra las instrucciones de Valignano en lo que respecta a la
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ensefanaza del latin, estos esfuerzos se veian nulificados por el efecto destructivo de las
persecuciones que impedian una coordinacion y estabilidad de las escuelas, a esto hay que
anadir el hecho de que algunos jesuitas como Jodo Rodrigues T¢uzu se oponian al proyecto
del clero nativo, y la misma exigencia académica de los jesuitas (y el latin mismo) resultaban
en la practica ser un obstaculo a la politica de acomodacion de Valignano. Esta suma de
factores provocod que personajes como Fabian Fucan o Thomas Araki —o un nimero
considerable de conversos— le dieran la espalda al proyecto jesuita y apostataran o se
refugiaran con las 6rdenes mendicantes. Esta es la prueba mas tangible del fracaso de la

politica de acomodacion.

En lo que respecta al contexto socio-politico, la llegada de los holandeses, ingleses, espafoles
y de las 6rdenes mendicantes provoco tantos problemas a los jesuitas que las pocas figuras
que podrian haber jugado un papel importante en la revitalizacion del proyecto educativo de
Valignano (como el obispo Martins, el obispo Cerqueira o el visitador Pasio) estuvieron
permanentemente ocupados haciendo frente a las dificultades que surgian de los diversos
conflictos de intereses en que estaban envueltos; por lo que el proyecto educativo, y la

ensefianza del latin con él, quedo relegado en la lista de prioridades.

Este ultimo punto también se ve ilustrado en que la totalidad de libros para la ensefianza del
latin fueron importados, adaptados o escritos por orden de Valignano (a veces escritos por el
mismo Valignano) y vemos que en todos ellos se ven reflejados los principios que ¢l
establecid a través de la Consulta de Bungo y que la ensefianza del latin estaba supeditada a
los objetivos primarios de la mision, a saber: la instruccion bésica de los conversos, el

aprendizaje de las buenas costumbres, un énfasis en ejemplos de moral cristiana contrastados
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con la situacion social en Japon, la ensefianza de saberes practicos que sirvan para

fundamentar el dogma catolico, y el acercamiento de los japoneses a la cultura europea.

En resumen, hemos cumplido el objetivo propuesto de analizar cronoldégicamente la misioén
jesuita en Japon (con especial énfasis en las instituciones educativas y en el contexto material
y politico en que se desarrollaron) y de establecer las causas que motivaron a los misionaros
jesuitas a promover el estudio del latin, clarificar el contexto en que se decidié y hemos
comprobado, a través del analisis de las fuentes primarias (como la correspondencia epistolar
y los libros de texto de latin utilizados en Japon) la hipotesis planteada de que la ensefianza
del latin fue esencialmente una idea del visitador Valignano que estaba fundamentalmente
ligada a su proyecto de formacion de clero nativo y a su vision europea que no concebia una
educacion sin el aprendizaje de esta lengua y, consecuentemente, la implantd6 como materia
obligatoria en los semianarios y colegios de Japdn; sin darse cuenta de que no era del todo

compatible con los intereses de los japoneses ni con su propia politica de acomodacion.
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