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Szeretetképek a japan konfucianus
hagyomanyban®

FBfE= - NZKRft -
»Hogy férfi és n§ egy szobdban legyen: a legf6bb emberi
kapcsolat.”
Mengzi V. A. 2.

L. BEVEZETES

A jelen tanulmanyban a ,szeretet” japan gondolkodéstorténetbeli megjelenési
formadit tekintem dt, arra a kérdésre keresve vilaszt, milyen keretek kézott van
lehetdségiink a nyugati tradiciéban ,,érzelemfilozéfiainak” nevezetthez hason-
16 megkozelitésmodokrdl beszélni e hagyomdny vonatkozdsidban. A shinto’ és a
buddhista tanitds érzelem- és szeretet-képét dttekintve s a konfucidnus szere-
tetértelmezést ezekkel 6sszevetve amellett érvelek, a szeretetrdl kialakult japan
elképzelést a nyugati értelmezd az utébbi tradicion keresztiil képes a legbizto-
sabban megragadni.

Bar hasonl6 kérdéseket korabban is megfogalmaztak mdr, a teriilet vizsgilata
aranylag rovid multra tekint vissza (vo. Marks 1991. 1), kiillonosképp a kompa-
rativ aspektusbdl folytatott vizsgal6das tekintetében (fontos kivételt jelent pél-
daul 1td 2000). Mivel az interkulturilis kontextusban folytatott 6sszehasonlito
filozofiai elemzés nehézségeire itt nincs médom kitérni (¢ nehézségekrdl lasd
T'ak6 2012-t és az ott hivatkozott miiveket), csak arra hivom fel a figyelmet, hogy
az ,eszmetorténet” terminus az aldbbiakban — a japan skisoshi FEAESE mintdjara
— az emberi vildg jelenségeire adott reflexiok sokkal tdgabb korét fedi le, mint
az altalunk jellemzden haszndlt , filoz6fia(toreénet)” terminus. Az ilyen értelem-
ben vett ,,eszmetorténet” (az intellectual history fogalmatdl eltéréen) a bolesele-
ti jellegl vizsgaloddsokat is magédba foglalja, ugyanakkor kiemeli a kelet-dzsiai
gondolkodastorténet azon jellegzetességét, hogy abban szimos, Nyugaton sem
problémamentes, mégis viszonylag objektiv médon vallalhaté megkiilonbozte-

* A tanulmany az OTKA K 120375 azonosité szama, Onértelmezés, érzelmek & narrativitds
cim( pdlydzatdnak timogatdsdval sziiletett meg. Nagyon készonom Boros Gdbornak és Virnai
Andrisnak a széveghez f(izott észrevételeiket.

' A japdn szavak 4tirdsiban a Hepburn-, a kinai szavak esetében a pinyin dtirdst kévetem.
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tés nem tarthatd. llyen példdul a kiilonbség ,,teéria” és ,,praxis”, illetve a ,,szak-
ralis” és a ,,vilagi” kozott, melyek elkiilonitése a sino-centrikus kultirkérben
legtobbszor csak mesterséges lehet (lisd Papp 2016. 12-14). Kiilonosen igy van
ez a japan tradiciéban, melynek sajitos jellemzje a kiilonb6z§ elemek egymas-
ba olvasztisa és kreatfv alkalmazdsa a tarsadalmi 1ét kiilonbozs szférdiban. Epp
a japan hagyomdny e sajatossidga okan kell rovid kitekintést tennem a konfucia-
nus érzelem-kép vizsgilata el6tt a belsd keletkezésti japan hiedelemrendszer és
a buddhista tradicié vonatkoz6 képzeteire.

I ISTENEK, NOK, FERFIAK — A ,SZERETET” A JAPAN VALLASOSSAGBAN

A japan érzelemkép alapvetd sajatossdgait keresve célszer( a szeretet és a szere-
lem legkorabbi megjelenési formainal kezdeniink az értelmezést. Az els6 ad6dé
nehézség a vonatkozo szavak, illetve irdsjegyek aszimmetrikus jellege. A mai
japan nyelvben alapvetfen harom sz6 fejezi ki a szeretet, illetve a szerelem vi-

szonyit: ai &, koi 7% (kordbbi alakjiban &%) és a kett§ 0sszetételébdl 1étrejove

(hangalakjiban részben eltérd) ren’ai 757> Az utébbi késdi sszetétel: a Meiji-
megijuldst kovetden hozzik 1étre, elsGsorban a ,love”, ,Liiebe”, ,amour” stb.
nyugati fogalmak megfelelGjeként (lasd Yanabu 2009. 94 skk.). Az ésszetétel
két tagja koziil a masodik, az 4/ dltalinosabb jelentést hordoz, s bar a mai nyelv-
hasznalatban vonatkozhat a férfi és n6 kozott érzelmi viszonyra, szerelemre is,
elsddlegesen ,,torddést”, kiillonosképp az anya gyermeke irdnti szeretetét jeloli,
ami f6ként a konfucidnus tanitdsra vezethetd vissza.> A legkordbbi japan forra-
sokban ,zruwashi ) 5L L7, ,utsukushi ) >< L7 olvasattal elsGsorban ,,jel-
761" szerepben, ,,szép” jelentéssel dll, szintén kapcsolédva a sziil§-gyermek vi-
szonnyal is jellemzett vertikélis relaciokhoz (Nikon shisoshi jiren 2009. 1), tovabba
Nitoshi B 7, itohoshi BT | olvasattal, szintén jelz6ként, ,,[valaki szivének]
kedves”, ,,szdnni val6” értelmet hordoz. Az irodalmi miivek szerelmi jelenetei-
ben gyakran a vonzalmat ébreszt6 médon gyongébb, ,,szinand6” fél jelzGjeként
szerepel, vagyis ebben az Osszefiiggésben is a ,,tér6dés” viszonyidhoz kapcso-
l6dik (Idsd Childs 1999. 1061). Az irdsjegy ,,f6névi”, ai olvasattal parosulé és
a renai-hoz hasonl6 (azaz a love-nak, amour-nak megfeleltethetd) jelentésben

val6 altaldnos haszndlata szintén Meiji-kori fejlemény (Itd 2000. 95). Az aijal

2 A kinai eredetfi irisjegyeknek a japinban rendszerint minimum két olvasata van: az ,,ere-
deti” japdn sz6, melynek leirdsdra az adott kinai eredetd irdsjegyet hasznalni kezdték (dun 7|
olvasat), ill. a kinai hangalak ,,japinos” ejtésben (07 & olvasat).

3 Vesd ossze 1to 2000. 93, ahol a szerz§ a szot (frdsjegyet) a sziil6—gyermek viszonyhoz,
illetve a testvérek, bardtok kozotti kapcesolathoz koti, melyek esetében a £07 nem hasznalatos.
Mis helyen Itd egyes korai, a halallal kapcsolatos kdltemények kontextusaban hangsilyozza,
hogy ezen alkotdsok jellemzdje nem az ,,én” haldl feletti banata, hanem az itt hagyott mdsik
(,te”) feletti aggodalom, az e gondolatkérben megjelend érzelmek pedig szintén az a@sban
foglalhat6k 6ssze (1td 2000. 155).
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szemben a £oi kifejezetten a férfi és n§ kozotti vonzalomra utal, beleértve a
fizikai vagyakozést is, igy példaul a 8. szdzadi szovegemlékekben a férfi és nd
kozotti mindennemi vonzalmat jeloli, vagyis szimos kontextusfiiggd arnyalat-
tal rendelkezik, s j6l mutatja, hogy a lelki/érzelmi kot6dés és a fizikai/szexualis
viagyakozds nem kiiloniil el egymastol a késébbi korokhoz hasonlé médon. E
tekintetben a japan tradici6é korai idGszaka nem tér el az eurépai hagyomany
kezdeteitdl, mely iddszakot szintén jellemezte a vonatkozé kifejezések kozeli
rokonsidga (Boros 2014. 83). Mivel azonban az utékor, igy a 19-20. szdzadi japan
kultiratudomany is hajlamos a vonatkoz6 szemléletmddoknak a ténylegesnél
élesebb kontrasztjit visszavetiteni a multba, fontos hangsilyozni, hogy a shinto,
a belsd keletkezés(i japan hitvilig* rendjében nemcsak az elsd szovegemlékek
tantsaga szerint, hanem a késébbi korokban is kézponti szerepet tolt be az em-
beri 1ét természetkozelisége. E jellegzetességgel egyiitt jar, hogy a férfi és nd
kozotti vonzalom az életnek éppenséggel nem az ,,istenivel” Osszeegyeztethe-
tetlen, hanem azzal szoros egységet alkot6 szférdjit képezi.> Mikozben tehdt az
Eurépaban uralkodé valldsi hagyomany a ,,btinbeesést” helyezi az emberi kul-
tira kezdetére, melynek nyoman Adam és Eva ,,észrevevék, hogy mezitelenek”
(I M6z 3, 7), a belsd keletkezési japan hitviligban a nemiségnek a természeti
kozegtdl valo elvilasztdsa ebben az értelemben nem megy végbe. Ez persze
nem jelenti, hogy a japan irodalmi miivek ne tiikréznék az eurépai munkikban
is megjelend emberi érzelmek jelenlétét, amilyen példaul a feleség féltékeny-
sége a férj dgyasai vonatkozdsdban.® A kiilonbséget épp az tiikrozi érzéklete-
sen, hogy ugyanazokbdl az érzelmekbdl nem kovetkeznek ugyanazok az erilesi
elvariasok, amelyek az eurépai kontextusban, igy a féltékenység megléte nem
implikélja, hogy a monogdm életmdéd mint etikai kovetelmény részévé vilik a
hagyoménynak. Erzelem és moralités e kiilondlldsa arra figyelmeztet, hogy a ja-
pan tradici6 kiemelkedd irodalmi alkotdsaiban — igy példaul a Gensi monogatari-
ban (vesd 9ssze Childs 1999) — megjelend gatlaismentességet hiba volna eurépai
mintdink szerint gatlastalansdgként (,,szabadossiagként”) kezelni. Fontos tovab-
ba, hogy e gatlaismentesség azért is maradhatott fenn az évszazadok sordn, mert
a kontinensrdl Japanba keriil§ valldsi-bolcseleti rendszerek tobb szempontbdl is
ellensidlyat képezték. E tanitdsok egyik legmeghatirozébb eleme a buddhista
érzelemellenesség.

* A shintonak ,,nem volt megfogalmazott tanitdsa, nem voltak szent iratai, morilis tanitdsa,
de még szertartdsrendje sem”, s nem szdrmazott mdsbél, mint ,,[a] Japdnban €16 emberi ko-
zosségek torténelem elbtti id6kbdl 6rokole természetszemléletébdl” (Szabé 2011, 149-168),
igy csak erds megszoritdsokkal azonosithat6 ,,vallisként”.

5 Erzékletesen érvel emellett — a néprajzkutaté Orikuchi Shinobu munkdira is timaszkod-
va — Ryang (2007. 13-18).

© A Kojiki cimii 8. szdzad eleji krénika szdmos hasonl6 torténetet tartalmaz. Magyarul lasd
példéul Ko-dzsi-#1 1982. 122.
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A Buddha tanitdsinak kézéppontjdban az altala szenvedésteliként lefestett
latszatvildgtol valé megszabadulés, az ellobbands/kialvas (nirvdna) all. Ugyan-
ilyen fontos azonban, hogy a Buddha nem 6nsanyargatdst tanit, hanem a végle-
tektdl valo eloldddast (vesd 6ssze Buddha beszéder 1999. 57). A szenvedés oka a
vagy, a szomj, a szenvedés megsziintetésének médja a szomj kioltdsa, a viagyta-
lansdg. Ennek komoly kévetkezményei vannak az emberi kapcsolatokra nézve.
A buddhista, akdrcsak a hindu szent, irja Ruzsa,

a tarsadalomtdl (na meg az egész f6ldi 1étedl) valé elkiiloniilésre torekszik, ezért ideo-
16gidjuk alapvetGen etikamentes (az etika sz6 egy fontos értelmében): egydltalin nem
irdnyul személykozi kapcsolatokra. A megszabaduldsra torekvd igyekszik keriilni az
érintkezést barkivel. [...] A szerelmet vagy szeretetet tiltd, illetve (tkp. helyettiik)
a bardti érziiletet elGir6 parancsolatok vagy javallatok, indokoldsukkal egyetemben,
mindig teljesen dltaldnosak, sohasem egy meghatarozott személlyel kapcsolatosak —

senkit se szeress! (Ruzsa 2014. 96. V6. 1to 2000. 192.)

Ez a tarsadalmi vonatkozdsidban rendkiviil szigori alaptanitds a buddhizmus 4t-
vételét a kinai — késébb pedig a japan —, els6dlegesen a személykozi kapcesolatok
etikdjara épiil6 hagyomanyban igen sajitossd teszi. Fontos azonban ezen a pon-
ton megvildgitani a kiilonbséget a ,,szeretet” kiilonboz8 értelmezési lehetGségei
kozott buddhista kontextusban.

A buddhizmusban a sz altaldnos értelmében vett szeretet — @i & — elséd-
legesen a tdgan értett vagyhoz kotddik, vannak azonban mas Osszefiiggései is.
Ilyen ,,onmagunk szeretetének” (jiai 5 ) az a formdja, amely a ,,magival t6-
r8d6”, ,,magiba bolondul6” 6nszeretettel szemben az 6Snmagunk jobb4 tételére
vonatkoz6 kivinalomban mutatkozik meg (ldsd Tamichi 1999. 6-7), tovibbi a
,baritsig” értelmében vett szeretet (yiia/ /&) abban a mindenki felé irdnyul
értelmében, amely a Buddha kozépiitrdl sz616 tanitdsa alapjan vilagithaté meg:
a koriiloteiink 1évékhoz valé viszonyban a bardtsg jelenti a kdzepet a tilaradé
kotddés és minden ellenséges érziilet kozott (vesd Ossze Buddha beszéder 1999.
101-102). A szeretet ¢ formdin keresztiil végiil elérkeziink a ,szeretetteljes j6-
sdghoz” és a ,részvéthez” (szanszkrit maitri és karund, japan jihi 2&3E), melyek-
nek szintén van egy dltalinos, mondhatni, a buddhista gyakorlé6 ,,mindennapja-
it” athaté vonatkozdsa (lasd Tamichi 1999. 8. skk.). Ett6l az érziilettdl jutunk el
ugyanakkor ahhoz a legmagasabb, a kezdeti buddhizmusban még meg nem 1évd
attitlidhoz is, amelynek nyomdan egy tanit6 arra védllalkozhat, hogy sajait megsza-
baduldsa mint a gyakorlat elsddleges célja helyett minden mds él6t is elvezessen
a Buddhdhoz, de csak azutdn, hogy § maga mar megszabadult a kotottségektdl,
melyek kozott azok szenvednek.

Az alabb vizsgiland6 konfucidnus gondolkodéssal szembeillitva az elmondot-
takat igy fogalmazhatjuk meg, a buddhizmus nem az egyéneknek a tarsadalmi
viszonyrendszerhez igazod6 kozosségvillalasit hirdeti, hanem mindenféle tér-
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sadalmi viszonyrendszer semmisségét. Ennek nyomédn a tanitdsok kozott el-
lentét rovid 1d6 alatt felszinre keriilt, kiillonosképp a klasszikus kinai bolcselet
sziil6tisztelete (xiao Z%) és dltaldban vett csalddképe, illetve a csaldd buddhista
clhagyédsa kozotti ellentée kapesan (lasd Hamar 2004. 60 skk.). Ez hozzajarult
ahhoz, hogy a buddhizmus terjedése sorin nagymértékben vesztett szigorabol,
olyannyira, hogy a chan (japan zen) % buddhizmus egyes képviseldi mar magit a
valldsi gyakorlatot is elengedhetének tekintették.” Nem a szigori korai tanitds,
hanem ez az 4j szemléletméd lesz az, amely a 12-16. szdzad kozotti elterjedése
nyoman egy sajatosan Japanra jellemzd 1étszemlélet meghatarozo alkotéelemé-
vé valik, amelyben a sZintot dthaté harmoénia (wa 1) osszekapcesolédik a zen
tirességével (szanszkrit Sianya, japan 4i Z5), a bushi rétegben pedig a halilnak a
harcos élete kozéppontjaban 4ll6 gondolatdval. (A zen szerepéhez a szamurij
gondolkodasban ldsd Szabé 2016. 46-47.) E ponton térhetiink ra az ¢ réteg éle-
tét is nagymértékben meghatirozé konfucidnus hagyomdanyra.

1L AZ ERZELMEK (HULT?) HELYE A KONFUCIUSZI TANITASBAN

A sino-centrikus kultirkér meghatarozé tarsadalomalakité irdnyzata, a konfucia-
nus tanitds klasszikus formdjdban a sz6 szigora értelmében ,,szabélyozdstechnika”
volt. Nem torekedett jelenségek magyardzatira sem az emberen Kiviil, sem az
emberben, csakis arra, hogy a tarsadalom (mint oszthatatlan egész) tagjainak (mint
ezen egész részeinek) mindennapi gyakorlatdhoz mintdr nyijtson — elsGsorban a
szamos kontextusban kozponti jelentdségii szertartisok, a / (japan 7¢/) 14 révén.
E minta alapjan a tarsadalmi egyiittélés, az emberi tevékenységeknek az id§ és az
embert koriilvevd dolgok adott és véltoztathatatlan rendjével 6sszhangban valé
miikodése-miikodtetése akadalytalanul folyhat. A fent mar emlitett @/ irdsjegy a
Konfuciusz kdzponti tanitdsit tartalmazo6 Lunyuben Zizh elsGsorban az ,emberek
irdnti tor6dés”-ként (airen B N ) jelenik meg (lasd Lunyu 2005. I. 5, XI1. 22), alap-
vetGen folilrsl (a feljebbvalé feldl) lefelé (az alarendeltek felé) hat6 relaciéban.
Ha ezt a viszonyt ,,szeretet”-ként lehet értelmezni, csakis annyiban, amennyiben
az uralkodé6 a népet a megfeleld médon és idében Aaszndlja, im nem hasznalja £2.
Amikor a konfucidnus tanitds az elsG évezred derekdn Japanba keriil, hangsilyo-

7 Hamar 2004. 143 skk. — Amikor a buddhizmus a 6. szdzadban Japdnba keriil, kezdetben
dllami célokat szolgdl és rendkiviil sz(ik kérben folyik (1dsd Kasahara 2007. 47 skk.), évszdza-
dokkal késébb kezd valéban széles korben elterjedni. A shintoval valé egyre szorosabb szink-
retizmusban egyre tobbet veszit rigorozitdsdbol. Fontos, hogy bér terjedése révén a nék szi-
mara is elérhetévé vilt, a n6k buddhizmus altali marginalizdldsa egészen az Edo-korig tartott,
s csak a Kindval szembefordulé ,,hazai tudomdany”, a dokugaku [E¥ iskola tanitdsdval kezdett
megsziinni, amely a szigorian férfikézponti tdrsadalmat a Song-kori Kina kredlmanyaként
itélte el, ,relativizdlva” a n6k aldrendeltségét (Kondo 1994. 82, 88-89).

8 Vesd ossze: ,, Teng [fejedelemség] teriilete kicsiny ugyan, de azért vannak nemes em-
berei és parasztjai. Ha nem lennének nemes emberei, senki sem korméanyoznd a parasztokat:
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san a hatalomtechnikai aspektus all a kézéppontban, s azok a f§ erények, melyek
kizarélag a tirsadalmi hierarchidban, az ala-folérendeltségi viszonyok hédljdban
értelmezhetdk. A taoizmus és a buddhizmus hatdsait is magin visel6 Song-kori
konfucidnus bolcselet csak késébb, a Tokugawa ségundtus (1600-1868) idején
lesz meghatdrozo jelentGségii Japanban.

Ami az érzelmek altaldnosabb értelemben vett szerepét illeti, ezeknek az
évszazadok sordn egyre nagyobb sily jut a kinai konfucidnus gondolkodasban,
els@sorban annak nyomén, hogy Mengzi 7;F a tanitds fékusziba emeli az em-

ber sziiletésétdl meglévd alaptulajdonsigait magaba foglald xinget f (,,emberi
hajlamok/adottsagok™; lasd Varnai 2013. 468-472). Ha az ember, igy Mengzi,

veszni hagyja nemes szivét-elméjét (Ziangxin R.0»), akkor ugyantgy tesz, mint balta
és fejsze a faval. Ha naponta csapasokat mér rd, hogyan 6rizhetné meg szépségét? Am
nappal és éjszaka 1] erGre kap, s a reggelek leheletében hajlanddsiga és idegenkedése
(bizonyos dolgoktdl) ismét kozel keriil mds emberekéhez. De ha ez ritkdn torténik,
akkor nappali tevékenysége béklyoba veri és elpusztitja [...]. S ha ez a béklyéba ve-
rés tjra meg djra bekovetkezik, akkor az éjszaka Iehelete mar nem elegendd, hogy
fenntartsa [...]. S ha [...] fenntartdsihoz az éjszaka lehelete mar nem elegendd, akkor
az ember mar nem 4ll messze az dllatoktdl. Masok pedig, latvan allat voltat, azt hiszik,
hogy soha nem is voltak j6 képességei. De vajon az ember eredeti érzelmei (ging %)
ilyenek? (Mengzi 2005. 355-356 [VI. A. 8]. T'6kei forditdsat részben modositottam.)

Az idézett szakasz utolsé mondatiban 4ll6 ging (japan /o, illetve £okoro) 1% jelen-
tése itt kozel 4ll a xinghez, am f6ként az ember alapvetd bedllitédasanak érzelmi
oldaldhoz kapcsolédik, e jelentése pedig a késébbickben erGsédni fog. Meg-
jegyzendd, hogy mindkét irisjegyben a sziv-elme (xiz .5, jap. #okoro) Ggyne-
vezett gyoke () taldlhaté meg, ami a jelentések egymashoz val6é kozelségét
implikalja. Igaz, az irdsjegyek ,,etimolégidjabol” csak igen 6vatosan kovetkez-
tethetiink a késébbi korokban felvett jelentésarnyalatokra, a hasonlé viszonyok
pontosabb megragadasa miatt is ligyelniink kell arra, hogy a kézponti terminu-
sok — esetiinkben a xiz i — forditdsakor ne haszniljunk européer kategéridkat.
A sziv-elme gyokébdl igy csak akkor szabad arra kovetkeztetniink, hogy a F
irdsjegy olyasmit jelol, ami dgyszélvan ,,a xizben van” vagy ahhoz kapcsolédik,
ha a x/#t nem pusztdn a nyugati hagyomany értelmében vett ,,sziv’-ként, ha-
nem ,sziv-elmeként” fogjuk fel, s igy értjiik a ging altal jelolt ,,érzelmeket” is.
Eppen ezért volna helytelen Mengzi tanitdsat éles ellentétbe allitanunk a szigo-
raan gyakorlatorientdlt, vagyis kiemelten a £#/s¢ viszonyokra koncentrdl6 Kon-
fuciuszéval — igaz, Mengzi val6ban a ,,belsére” helyezte a hangsilyt el6djével
szemben. Szerinte, irja Koésa,

s ha nem lennének parasztjai, senki sem tartand el a nemes embereket” (Mengzi 2005. 343
[TITA3].)
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védlasztanunk kell az emberben rejt6z6 kiillonboz§ vagyak kozote (pl. a hosszi élet és
a tdl gyakori szexudlis egytittlét kozotr), ugyanakkor nem ellentétként latja 6ket, ha-
nem fontossagi sorrendet hatdroz meg koztiik és tigy véli, hogy alapvetGen mindenki
képes ara, hogy érzéki vigyait szivének rendelje ald (Kdsa 2013. 74).

Ez a ,bels§” szféra egyre nagyobb jelentdséget nyer az idGszamitasunk szerinti
els§ ezredfordulot kévetd tgynevezett Song-kori konfucianizmusban. Ebben az
els@sorban Zhu Xi 4 (1130-1200) nevéhez kétddd tanitdsban, noha a klasszi-
kus miivek tanité attitlidjét nem valtja fel az objektiv vizsgdlédas igénye, haté-
rozottan megjelenik a torekvés, hogy a gyakorlati életre vonatkozé tanitis olyan,
a keletkezést magyarazé modellel egésziiljon ki, amelyben az ember és az em-
beri magatartds helyes formai részeivé valnak ,,a tizezer dolog” (minden dolog)
létrejotee és fenndllasa kontinuumdnak. E kitagul6 szféra elemei, pontosabban
az ezek milyenségét meghatérozé mintizat, a / M tanulményozésa révén ké-
pes az ember maga is harmonikusan mi{ikédni az 6sszességben, megfelelve az
égi elrendelésnek (ian ming Kii)'" — e megfigyelésre utal ,,a dolgok tanulmi-
nyozisa” (gewu f&%)) terminus. A zian mingnek valé megfelelés egyik fontos as-
pektusa az alaptulajdonsagok (xing) és -érzelmek (ging) szabalyozasa a sziv-elme
(xin) altal. Ha az ember tisztiban van szivével-elméjével, 6sszhangba keriil az
égi elrendeléssel, s ezaltal képes egyenstilyba keriilni a koriilotte 1évE dolgokkal
is. A wing és a ging tehat, noha teljesen masképp jelennek meg, mint a buddhiz-
musban, itt sem olyan elemek, melyek 6nmagukban megsziintetendék, hanem
olyanok, melyeket uralni kell, hogy tévitra ne vezessenek (lasd Berthrong 2010.
162-166 és Shon 2010. 183 skk.).

Az ezredfordulé utdni Japant gyokeres tarsadalmi dtalakuldsok jellemezték,
amennyiben a csdszari udvar mellett kiépiilt és egyre nagyobb hatalomra tett
szert a Kamakura, majd a Muromachi s6guni kormanyzat. Ebben az id§szakban
a kontinenssel val6 kapcsolatot elsGsorban a zen buddhista szerzetesek jelen-
tették. A Song-kori konfucidnus tanitds a harcos réteg uralmanak meger§sodése
sordn Kkeriilt Japanba, méghozza a hétkéznapi viagyakt6l mint béklyoktdl valé
megszabaduldst igérd buddhizmus kozvetitése dltal,!' ami nem hagyott komoly
teret annak, hogy a japan konfucianizmus a Song-kori kinai bolcselethez hason-
16 mértékben kilépjen a szigordan csaldd- és kozosségeentrikus erénytan kere-
tei koziil. Ez azonban nem jelenti, hogy a tanitas térnyerése — parhuzamosan a
buddhizmus hattérbe szoruldsaval — bizonyos irdnyzatokban ne jart volna egyiitt

9 A /i kettSs értelemben jelenik meg a Song konfucianizmusban: az 6sszes dolog elren-
dez6dését meghatdroz6 / nem azonos a mindenben és mindenkiben meglévd, sajit belsd
»rendjének” mintdzatat tartalmazé /ivel.

10°A Song-kori konfucianizmusban a zian [,,ég/menny”] a dadval 3& azonosul.

A Song-kori konfucidnus miiveket a kolostorokban az ,,alsébb szinten 4ll6” buddhis-
ta irdnyzatok frdsaihoz hasonléan, mintegy mdsodlagos szévegként tanulmédnyoztdk az adott
irinyzatban meghataroz6 munkak mellett.
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az egyes ember egyre koriiltekint6bb, vagyis az emberben egyre mélyebbre te-
kint§ vizsgalataval.

A korszak, amelyet Boros Gabor az eurdpai filozéfiatoreénetben ,,a szerelem-
filozo6fidk szdzadanak” nevez (lasd Boros 2014. 83 skk.), vagyis a 17. szdzad Ja-
panban a Tokugawa s6gundatus kiépiilésével, az ideoldgia terén a szamurdj er-
koles, a bushi erénytan mint uralkodé tarsadalmi normarendszer kiteljesedésével
fémjelezhetd. E tanitds elsGsorban férfiakra, a szamurdj harcosra vonatkozott,
ugyanakkor magiban hordozta az egész éra vilagszemléletének esszencidjat is.
Yamaga Soko LEEZTT (1622-1685), a 17. szdzad egyik legnagyobb hatédsi gon-
dolkodéjanak korai mve, a Bukyo shogaku W INF: (Kis tanitds a harcosok ok-
tatdsdra)’ jol tiikrozi, hogyan kezelte a szamurdj erkoles az érzelmeket és az
azokra val6 reflexiét. Ami a harcos napi teenddit illeti, az érzelmesség a szellem
lealacsonyit6jaként keriilendd volt:

Az evés-ivis és a nemiség az ember legnagyobb szenvedélyei. Az evés és ivas célja a
test tdpldldsa tiszteletteljes méreékletességgel, a nemiség pedig az utédok nemzését
szolgilja, a szenvedélyesség mellgzésével. (Yamaga 2015. 61.)

Azok az irodalmi szévegek, melyek a szexualitds kapcsin megfigyelhetd, fent
emlitett korai nyitottsdgot, gatldismentességet tiikrozték, ebben az id§szakban
a sz6 sajatos értelmében ,,biinds” élvezeteket propagilé miiveket jelentettek.

Mesteriink [Yamaga] egyszer azt mondta, a mai korban a ldnyok tanitdsa olyan nép-
szer konyvekkel torténik, mint a Genyi vagy az Ise monogatari, ez nagyon szomori!
Ezek a konyvek tele vannak kacérsdggal, s csak a szérakozdst szolgdljik, legf6bb
erény benniik a csdbitds, arrdl sz6lnak, hogy idegen férfiak jirnak a n6khoz. T'ele van-
nak érzelemmel, érzelgls a megfogalmazisuk, ezért adjdk ket a ldnyoknak. Csoda
hdt, hogy ilyen kényveket olvasva ma annyi a szabdlyokat megszegd asszony? (Yama-
ga 2015. 68.)

Ebben a szabilyorientalt ideolégidban az érzelemnek nincs helye, amennyiben
szerepe a rend fenntartdsaban irrelevans, vagy éppen destruktiv. Ahogy Nogu-
chi az Edo-kori konfucianizmus kapcsan fogalmaz,

[a]z emberi Iények természetes és 6sztonds vagyait a konfucianizmusban ,,érzelmek-
nek” (7o %) nevezték; amikor az érzelmek a férfi és a n6 kozote tdlzott méreékiivé
vilnak, meggondolatlan szenvedélyként (irokoi no sata (75D VMK kritizéljak Sket,
amelyek rombol6an hatnak a tarsadalmi rendre (Noguchi 1979. 164).

12 A mii elemzéséhez és Yamaga jelentSségéhez ldsd Szab6 2015. 27-49.
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Ha azonban igy tekintettek az érzelmekre, milyen értelemben kapnak azok még-
is a kordbbinal nagyobb szerepet a T'okugawa konfucianizmusiban? Hogy ¢ kér-
désre valaszt kapjunk, ismét vissza kell tekinteniink Kinéba.

A Song konfucidnus gondolkodéds legnagyobb hatdsd kritikusa-dtalakitdja
Wang Yangming F-[5HH (1472-1528) volt. Wang a szivet-elmét (xin) éllitotta
tanitdsa kozéppontjiba, s bar mint a legtobb konfucidnus gondolkodd, & is a
klasszikus tanitds djraélesztésének igényével 1épett fel, gondolkoddsa szimos
gyokeresen 1) elemet tartalmazott. Miutdn sikerteleniil igyekezett Zhu Xi-nek
a ,,dolgok tanulmédnyozasar6l” sz616 tanitasat kovetni, arra jutott, hogy a dolgok
kiilsd megfigyelése helyett az embernek sajat szivében-elméjében kell megtalal-
nia a /zt, ami 6nmagéban elegendd ahhoz, hogy az elrendelésnek (ming) megtele-
16en éljen (Cua 2003. 764 skk.). Hogy Wang a sziv-elmér6l sz616 tanitas (xznxue,
japan shingaku [ VZ) nagyhatisi Gjraértelmezdjeként még nagyobb mértékben
—avagy ismét — a ,,bels6re” helyezte a hangsulyt, 4 utakat nyitott a konfucia-
nus gondolkodasban, jelentds hatést fejtve ki Japanban is. Fontos ugyanakkor,
hogy Wang, értelmezése minden tdjitdsa mellett, tovdbbra sem tért el a tanitas
magjiban nyugvé szabalyozas-technikai attittidt6l. Ahogy Santangelo fogalmaz,

Wang Yangming, akihez a ging [az érzelmek] kultuszdnak gyodkereit szimos kutatd
visszavezeti, mert azt dllitotta, hogy a mordlis tuddsnak szubjektiv bdzisa van, nem
kevésbé volt szigorii a viagyak elleni kiizdelmében, melyeket banditdkhoz és gonosz-
tev6khoz hasonlitott, akiket konyorteleniil el kell pusztitani. Definidlni kell tovibba
gondolkoddsdban a ,,szubjektiv” jelentését, amennyiben Moriélis Sziv-Elmén [Moral/
Mind] azt az egyéni tudatot érti, amely mdr elsajatitotta a konfucidnus moril[bélcsele-
ti] tanitast. (Santangelo 2003. 167.)

Wang Yangming japdn recepcidjdban kiemelked§ szerepe van Nakae Toju

T HRERE (1608—1648) tanitdsinak. Nakae Zhu Xi gondolkoddsidnak tanulma-
nyozdsaval kezdi palydjat, ezzel azonban § is elégedetlenné vilik, igy fordul a
shingaku felé. Gondolkoddsa kdzéppontjdban a klasszikus konfucidnus erény,
a gyermek sziilei irdnt tandsitott tiszteletteljes magatartdsa, a x/zo (japan 40) 2=
all, amely azonban nila — e tekintetben van nagy jelentGsége Wang hatdsinak
— a /hdla bensGséges érzésével, vagyis egy személyes érziilettel parosul, ame-
lyet Morimoto ,,belss étosznak” (naiteki eerosu NI — N A) nevez (Morimoto
2009. 288). ,,Megvan benniink emberekben”, irja Nakae,

a végsl erényhez sziikséges Ut [shitokuyodo E{EZE], amely pdratlan Kincs az égalat-
tiban. Az a legfontosabb, hogy ezt a kincset sziviinkben-elménkben védelmezziik, tes-
tiinkben miikddtessiik. Ha e kincs révén miikodtetjiik az 6t kapesolatot [gorin FHii],"?

13 Az 6t kapesolat (gorin Fi#f) a konfucidnus tarsadalomkép egyik kozponti eleme, az ural-
kodd és alattvaldja, a sziilG és a gyermek, a férj és a feleség, az idGsebb és a fiatalabb (elsGsor-
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mind harmdénidban lesznek €és rossz nem ér minket. [...] Kiterjesztve égen és foldon
tdlra ér, beliil tartva a sziv-elme zugaiba rejt6zik. Ez a legvégsd nyugalom kincse. [...]
Eredetileg nem volt neve, de hogy minden élgvel megismertessék, a régi idék bol-
csei [seizin B2 N\ ] format adtak ragyogasdnak, elnevezvén Aonak 2 [sziilGtiszteletnek].
(Nakae 1914a. 3-5.)

Nakae soraiban j6l megfigyelhetd a hangsilyeltolodds, amely a klasszikus kon-
fucidnus gondolkodds mintakdvetése és az itt kozpontiva valé ,,bels6” erény ko-
zott fennall. Megfigyelhet§ ugyanakkor a japan gondolkodas egy masik sajatos
vondsa is, jelesiil, hogy ez a belsd jelleg ismét kozvetleniil 6sszekapcsolodik a
kozosséggel, végsd soron magdval Japannal.

Ha nevet akarunk adni a sziilGtisztelet erénye [meglérzésének, a ,,tor6dés” és a
Htisztelet” [aikei 4] két irisjegye elegendd. A torddés azt a lelkiiletet [4okoro Z]™
jelenti, mellyel [valakit] bensGségesen kozel érziink magunkhoz [shitashimu 81
$1,5 a tisztelet pedig azt, hogy a feliil 1év6t tiszteletben tartjuk, az alul 1évét nem
kezeljiik és nézziik le. A sziilGtisztelet a ragyogé tisztasagu tiikérhéz hasonld. Annak
formdjatdl és szinétdl fiiggden, ami szemben all vele, sok-sokféle alak valtakozik
benne, de e tiszta tiikér maga ugyanaz marad. Hasonléképp, az apa—fii—ir—alattval6
emberi viszonyok &sszekapcsol6ddsabol ezer és ezer fajta jon létre, de nincs olyan,
melyet dt ne hatna a t6r6dés és a tisztelet végsd erénye. (Nakae 1914a. 6.)

Jol érzékelhet§ Nakae soraiban, milyen médon jelenik meg a korban a t6r6dés
értelmében vett @/ mint olyan ,,érzelem”, amelyet az erényrél sz616 tanitdsnak
megfelel§en kell irdnyitani, dgyszolvan felhaszndlni a gyakorlati cél elérése ér-
dekében.

Az, hogy a sziil6 gondosan tér6dik [jiai 28%] gyermekével, elsGsorban azt jelenti,
hogy az tt helyes gyakorlasara vezeti, igy a gyermek képességei és erényei kibonta-
koznak. Azt, ha a [gyermek] kozvetlen panaszaival tor6dik, s a gyermek kivansdgait
kévetve neveli, pillanatnyi térédésnek [£osoku no ai 48 D %] nevezziik. A pillanat-
nyi tor6dés vak t6r6dés [shitoku no ai FIEDE], olyan, mint ahogyan az kor neveli
borjat. A pillanatnyi tér6dés, még ha [kiils6leg] hasonlit is a gondos térGdésre, mivel a
gyermek 6nzdvé vilik miatta, képesség és erény nélkiilivé, hasonléva a vadillatokhoz,
végsd soron olyan, mintha a szl gy(ilolné, és rossz titra vezetné a gyermeket, aki, mi-
vel a sziil6bdl kivilva valunk sajit magunkkd, tulajdonképpen maga a sziilG. (Nakae
1914a. 22-23.)

ban testvér), valamint a bardtok kozti kapcsolatokra vonatkozik, az 6tbdl négy tehit feltétle-
niil hierarchikus viszonyt jeldl.

14 A sziv irdsjegyét ismét csak tartalmazoé fanji masik jelentése 7 olvasattal ,,akarat”.

15 A 526 tovét alkoté irasjegy (shinfoya #i 6nmagiban ,,sziil6”-t jelent).
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Nakae tanitdsa azonban, noha szorosan kapcsolddik az érzelmek vizsgilatihoz,
két okbol sem nevezhetd ,,érzelemelméletnek”. Egyfelsl, ha kortdrs 6sszevetési
mintat keresve megkiséreljiilk Nakae tanitdsat példdul Descartes testrél, 1élek-
16l és ezek kapcsolatardl sz616 vizsgdlodasaival sszehasonlitani, szembetiinik,
hogy Descartes elemzéseinek részletessége, bioldgiai, orvosldstani precizitdsa
lényegesen nagyobb. Nem ez azonban a dont§ kiilonbség, ami vildgossa va-
lik, ha Osszevetjiitk Nakae irdasait példdul azzal a descartes-i gondolatmenettel,
mely szerint ,a szeretet fajtai kozott” aszerint lehet kiilonbséget tenni, ,,hogy
a szeret§ sajit magaval dsszehasonlitva mennyire becsiili azt, amit szeret. Mert
amikor magandl kevésbé becsiili szeretete targyat, akkor egyszertien csak von-
z6dik hozzd; amikor magaval egyenld mértékben becsiili, akkor azt baratsagnak
nevezziik; amikor pedig tobbre becsiili, akkor a szenvedélyt odaaddsnak nevez-
hetjiik.” (Descartes 2012. 107 [83. §].)

A descartes-i ,,szeretet” és a Nakae 4ltal haszndlt @7, mint lathat6, nemhogy
nem egymads ekvivalensei, de a jelentéstartomdanyuk metszete is igen sziik. Igaz,
amikor Descartes tovibb menve gy fogalmaz, ,,[a]mi az odaadast illeti, elsddle-
ges targya kétségkiviil a legf6bb Istenség [...]; de szintén érezhetiink odaadést
fejedelmiink, orszdgunk, vdrosunk, s6t még egy egyszerli embertarsunk irdnt
is” (Descartes 2012. 107 [83. §]), felfedezhetiink bizonyos hasonlésdgot a tor6-
dés értelmében vett a/jal — igaz, a descartes-i odaadés elsdsorban sajit magunk
alarendelését jelenti, mig az @/ a konfucidnus kontextusban els§sorban azok-
kal szemben gyakorolt ,,t6r§dés”-t, akik valamilyen értelemben lejjebb dllnak a
tarsadalmi hierarchidban. A szimunkra kulcsfontossdgii mozzanat mégis a meg-
kozelitésmad, a targy jelentdségét ad6 kérdés kiilonbsége. Descartes ugyanis,
amikor a szeretet itt leirt kategoridit megkiilonbozteti, taxondémiat alkot, amely-
ben a szenvedélyek szabdlyozdsdnak probléméja pusztin mint olyan mozzanat
meriil fel, melyr6l ,,hasznos tudnunk”, amennyiben a tobozmirigy — a test és a
1élek kozotti kapesot alkoté szerv — elmozduldsai szabédlyozhaték: ,,még a leg-
gyengébb lelkiek is feltétlen hatalomra tehetnének szert 6sszes szenvedélyiik
felett, ha elég szorgalmasan idomitanink s vezetnénk Gket” (Descartes 2012.
94, 95 [50. §]). Az is elmondhat6 tovabba, hogy Descartes vizsgilédasai elvezet-
nek ,az erényhez” — az erényhez azon belsd ,clégedettség” értelmében, hogy
az ember ,lelkiismerete nem vetheti a szemére, hogy valaha is elmulasztotta
megtenni azokat a dolgokat, amelyeket a legjobbnak itélt (amit itt gy nevezek,
hogy az erényt kovette)”, ezéltal pedig ,,olyan megelégedettségben részesiil,
mely annyira hatékonyan boldogga tudja tenni, hogy a szenvedélyek legheve-
sebb eréfeszitéseinek sem lesz soha elég hatéerejiik ahhoz, hogy lelkének nyu-
galmat megzavarjak” (Descartes 2012. 159 [148. §]). Megjegyzendd végiil, hogy
a fejedelem és népe viszonyanak descartes-i értelmezésébdl kiolvashato egy, a
torddés értelmében vett azhoz részben hasonlé viszony, amennyiben a fejede-
lem Istentdl kap jogot arra, hogy uralkodjék, ez pedig azt jelenti, hogy mik6zben
elfogadja az alattvaldk irdnta valo, a kisebb résznek a nagyobbal val6 egységén
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alapul6 onfeldldozo szeretetét, neki maginak az isteni josdgot kell igazsdgosan
szétosztania kozottiik. (ILdsd Boros 2010. 361 sk., valamint Boros 2014. 113 sk.
és 167).

Mindazonadltal, noha Nakae esetében is a ,,bels6” hangsilyardl beszéltem,
ez a descartes-1 belsG egészen mast takar: egy par excellence érz6, szenvedélyes
1étezbt, melynek hatalmédban all dontései révén visszafogni, korddban tartani ér-
zéseit, eziltal szerezve nyugalmat lelkiismeretének. Az az ember azonban, aki
Nakae vizsgil6dasaiban megjelenik, tovabbra sem sziint meg e/sédlegesen a ko-
z0sség alkotéeleme lenni, mivel dgyszolvin megsziinne /étezni, ha nem e ko-
z0sség — legyen az a csaldd vagy az orszdg — érdekeit tartand szem elétt. Hogy
milyen szorosan kapcsolddik 6ssze a szenvedélyek szabdlyozasa, a gyakorlatisag
és a klasszikus konfucidnus tanitds, s egyben a shinto is, plasztikusan szemlélteti
Nakae egy masik, szintén a sziilStisztelethez kapcsolédo tanitdsa a n6k helyes
viselkedésérdl férjiik hazdban.

Az ember mindig meglévs érzései [/o 15], ha varatlan dolgokkal keriil szembe,
csodilkozdssd, ha bantéakkal, ijedtséggé vilnak. Ha csodilkozik vagy ijedt, szive-
elméje felbolydulva hdborog, s elvesziti alapvetd nyugalmait, ezére elfelejti a méreéket
és a fegyelmet, olyasmiket gondol, amit jobb nem kimondani, s olyasmiket tesz, amit
jobb nem tenni. Ha egy id§s asszony ételt visz az illemhelyre, e kettd 6sszekapcesoldsa
még a legnagyvonalibb embert is megiitkozteti, legyen barmily tiszta ledny, s
szidalomra készteti. Mégis, a feleség szamara paratlan dolog, ha higgadtan a bensGjében
1év§ sziilStisztelet érzésével [kashin Z5.0] cselekszik. Az anyést becsiils sziv-elme, ha
megval6sul, nem sz(ing alappd vilik. A sziilGtisztelet ezen érzése, ha meginditja ég és
fold istenségeit [zenchi shinmei R 1H1BH], ezek megadjik rd a vilaszt, s egy nemzedék
joléte biztositva lesz. (Nakae 1914b. 213-214.)

A némiképp bizarr példa ereje épp bizarrsigiaban rejlik. Egy tarsadalom miiko-
dését persze elsGsorban nem az hatdrozza meg, hogy a feleség megdorgilja-e
anyosat, ha ételt visz magdval az illemhelyre — azon ugyanakkor mar nagyon is
miulhat e tiarsadalom zavartalan miikodése, hogy tagjai képesek-e szélsGséges
helyzetben is féken tartani érzéseiket. Az iménti példa — a beszennyezettség
végleteként — a szélsGséges esetet szemlélteti. Nakae azonban ebbdl is eljut
a legtdgabb szférdhoz, az ég, a fold, és az istenségek elégedettségéhez, mert
ezek, s nem a lelkiismeret elégedettsége az, ami révén ,,egy nemzedék jolé-
te” biztositva lesz (itt tiikroz6dni latjuk a legtdgabb szféra és az emberi bels§
Zhu Xi-nél kozponti jelentdségiivé vald egységét is). Mig tehat a skéla, melyet
Descartes alkalmaz, az egyeshes viszonyithaté — az odaadés a szeretet mértéké-
vel egyenes ardnyban novekszik és a két rész egységének aranyaiban fejezddik
ki —, a konfucidnus tdrsadalomkép a nagy egész részeinek kierarchikus killonbségén
alapul. A szeretet — és barmilyen egyéb érzelem — ebben a viszonyrendszerben
irrelevans, az ,odaadds”, helyesebben: 6nmagunk mésiknak val6 aldrendelése
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pedig tisztdn attdl fiigg, hogy a masik mennyivel magasabban helyezkedik el a
tarsadalmi ranglétran.

Hangstlyozni kell ugyanakkor, itt egyaltalin nem arrél van sz6, hogy a des-
cartes-1 moralitds akar felette, akér alatta dllna annak, amelyet Nakae irdsai ki-
rajzolnak, s arrél sem, hogy az egyiket inkdbb vagy kevésbé lehetne ,,helyes”,
,valodi”, ,megfelel§” morilboleseletnek tartani. Azt kell beldtnunk, milyen
erGs diszkrepancia van a két megkozelitésmod eszkozei és célja, a szavait meg-
hatdroz6 mintazatok kozott annak ellenére, hogy végsd soron mindkettd az embe-
rek, egyazon érz6 és gondolkodo 1ények testi és nem testi miikodésével, illetve
e miikddés szabédlyozhatésdgaval viaskodik, az elGttiik 4ll6 probléma gyokere
tehdt nagyon is hasonlé. (Descartes morilfilozofidjanak alakuldstorténetéhez
lasd Boros 2010. 344-360.) E hasonlésiag ugyanakkor messze nem elegendd ah-
hoz, hogy a nakaei @it szeretetnek nevezziik, latvan, hogyan definidlja az ut6bbit
Descartes. Ugyanigy, a descartes-i nemeslelkiiséget (générosité) is hiba volna pél-
daul a konfucidnus sziil§tisztelet fogalmaval 6sszefiiggésbe hozni. Nakae gon-
dolkodasa konfucidnus gondolkodds volt, igaz, ezen beliil sajaitos megkozelités-
modot képviselt, mely a japan eszmetorténetben csak kdzvetve fejt ki hosszabb
tdvid hatdst.

Mikézben a yomeigaku Nakae utin fokozatosan hattérbe szorul, s a japan
konfucidnus gondolkodds a 17-18. szdzad fordul6jan, igy példdul Ogyi Sorai
KA (1666-1728) munkiiban ismét elsédlegesen gyakorlatorientalttd vilik
— Maruyamadval sz6lva ,dtpolitizal6dik” —,'® az ,,emberi természet és az érzel-
mek” Nakaéhoz és kovetSihez kapcesolodo ,felfedezése” (seijo no hakken
BDOFHE) Morimoto 2009. 310 sk.) pedig a fokugaku [EF: tanitdsiban csu-
csosodik majd ki. Ez az irdnyzat a bels§ keletkezést japdn hagyomdny mint
kizar6lagos érvényességii és onmagiban elégséges tradicié vizsgilatdra épiil
(Morimoto 2009. 310 sk.), s teljes mértékben elutasitja az ,,idegen”, vagyis f6-
ként a kinai mintdkat, eszmetorténeti iskoldkat és miiveket, s a klasszikus japan
hagyominyban, kézvetleniil tehit az ezt 6rz6 miivekben keresi azt az esszenci-
alisan japan lényeget, amely ,,az istenek orszagit” egyedivé teszi. Fontos, hogy
az iskola képvisel6i sajat szemléletmdédjukat ,,a régi dolgok tudomédnya”-ként
(hogaku T557) aposztrofaltdk, az pedig — irja Szab6 —, hogy a masodik vildghdboru
el6te az irdnyzat szamos képviselGjének ,,nézeteit felhasznéltdk a japan kozgon-
dolkodas militdns atalakitdsa, a japan fels6bbrendiiségi gondolkodés kialakitdsa
érdekében” (Szabo 2011. 151), nagyban megneheziti a fokugaku objektiv értel-
mezését. It csak azt kell hangsidlyoznom, a fokugaku, elsGsorban legnagyobb
hatési alakja, Motoori Norinaga A& E £ (1730-1801), olyan emelkedett eszté-
tikai értékkel ruhdztik fel a korai évszazadok miveit, példaul a Kojikit és a Gen-
7t monogatarit, amely lehet&séget nytjtott egy bensGséges szinezetd, sajatosan

16 Maruyama tanulményét lasd a Japdn politikai eszmetirténet 1. fejezeteként (Maruyama
1995).
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japan esztétikum megteremtésére. Igy, mikézben a fent idézett Yamaga szaba-
dossaguk miatt birdlta az olyan regényeket, mint a Genyi, Norinaga épp ¢ miirdl

sz616 esszéjében helyezte kizéppontba a mono no awarét Y)DHEI," A Kojiki

monumentilis elemzésének elGszavaként megjelend Naobi no mitama H ERZE

cim irdsa pedig ismét visszavezet a shinfo eredeti kontextusahoz: az emberi és
az isteni szféra egységéhez.

Ha azt kérdezziik, mi az Ut, az semmiképp sem a természetben dnmagatél létezs Ut.
Ezt j6l 4t kell gondolni és nem szabad az utat 6sszekeverni az olyan Kindban kitalalt
utakkal, mint amir6l Laozi vagy Zhuangzi tanitott.

Ezt az Utat nem ember alkotta, hanem Takamusubi'® istenség csodds lelkébdl

szarmazik.

Minden ebben a viligban ennek az istenségnek a lelke éltal jote 1étre. [...]

Ezt az utat a Napistennd kapta 6rokiil és védelmezte azt kévetden, majd adta tovdbb

utédainak. Ezért nevezziik Isteni Utnak. [...]

[V]annak, akik a kinai szovegben szerepld mondatot, amely szerint ,a bolcs az
istenek ttja szerint cselekszik” olvasva tigy gondoljdk, az vonatkozik a mi Utunkra
is, 4m ez a két dolog kiilonbségének az észre nem vételébdl fakad. A kiilonbség
eldszor is abban 4ll, hogy az istenként emlitett dolog teljesen mds a két orszagban:
Kindban Eg és Fold, a yin és a yang misztériumdt értik alatta, ami egy iires gondolat
csupdn, nincsen semmi tartalma. A mi orszdgunk istenei viszont a jelenlegi csdszar
Gsel, nem csak valami elvont fogalom. (Motoori 2011. 162.)

17 Precizen lefordithatatlan terminus, a dolgokban rejl§ patetikus szépségre utal. Lasd
Parkes 2005/2011. 2. szakasz; magyarul Vihar 1994. 25. Bér a mono no aware clméletérél elsé-
sorban regények és lirai miivek kapcsdn szokds beszélni, Norinaga a Kojiki istenekr6l sz616
torténeteiben is felfedezte a japan esztétikum e sajitos hangulatit. Ldsd Isomae 2000. 22.
A mono no aware megismerése, Ggyszélvian annak ,,atérzése”, amivel a szemléld (olvasé) az
egyes miivekben taldlkozik, a j6/rossz megkiilonboztetésére tesz képessé, vagyis az dltaliban
»esztétikai” értékként kezelt mono no aware Norinaga tanitdsiban f6ként erénytani jelents-
ségfi. Lidsd 1td 2000. 230-235.

18 Erdekes a jelen kontextusban a musubi sz6 jelentéshil6ja. A sz6 igei alakja (musubu
%L .30) a mai japanban altalinosan ,kotni”, ,,0sszekotni” jelentést hordoz. Az &si japan kro-
nikdk tobb musubi istenséget sorolnak fel, mint az elsd istenségeket, akik az ember 4ltal ér-
zékelhetd vildgot 1étrehozzdk, Matsumae azonban kiemeli, hogy ezek koziil vélhetden az itt
emlitett Takami-musubi kapcsolédott elsGdlegesen az uralkodéi csaldd isteni vérvonaldhoz,
még mieltt Amaterasu napistennd vélt volna a legf6bb Gssé (Matsumae 1980. 17). Matsumae
emellett — a mar emlitett Orikuchi Shinobu vizsgaléddsaibdl kiindulva — egy 6si, tamamusubi
nevi, sz6 szerint ,,lélekkotés” -t jelentd szertartdsban is dsszekapcesolja ezen istenség(ek) ne-
vét és az uralkodéi csalddot. A tamamusubi keretében egy zsinérra csomékat kotoznek, ezzel
»kotve meg” az emberi lelket (hogy erre miért van sziikség, annak hagyomdnya régiénként
eltérhet), amit az eredeti tradici6 szerint — érvel Matsumae — a musubi istenségek tehettek az
uralkodé lelkével (ugyanott, 15-16). Mindez szamunkra azért valik fontossd, mert a musubi
mint emberi ,kotelék” a japan szerelmi szimbolikdban is fontos szerepet t6lt be, e ponton
tehdt a shinto hagyomany 1élekképe és a szeretet viszonyrendszere szorosan dsszekapcsolodik.
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Norinaga miiveiben olyasmit allitott, illetve erdsitett meg, ami a kévetkez§ év-
tizedekben a japidn gondolkodas egyik kozponti elemét jelenti majd, dllandé
ellensilyt képezve a Meiji-megujulas ,,nyugatiasité” reformmozgalmaval szem-
ben is. Azt a meggy6z8dést jelesiil, hogy Japan — az uralkodén keresztiil — nem
pusztan jelképesen, ,elvont” értelemben, hanem kozvetleniil, vér szerint ko-
tddik az istenségekhez, akiknek egyesiilésérél a leg6sibb krénika is beszamol.
Amit pedig ebben rogzitettek, Norinaga sziméra nem a konfucidnus értelemben
vett ,,el6irdsok” rendje volt, hanem az ember szimara legtermészetesebb viszo-

nyok lefrasa.

A vildg ¢él6lényei, még a madarak és a rovarok is, mivel mind részesiilnek Musubi
istenség! szent szellemébdl, tudjik és megteszik mindazt, ami a viligban betoltott
helyiik szerint valé. [...]

Erthetetlen [...], hogy mindent, ami nem felel meg [... a kinai] Utnak, az emberi
viagyaknak tulajdonitanak és megvetéssel sujtjak. [...] Ott van példdul a Kindban
megalkotott tiltds a csalddon beliili hdzassagra, akir szdz nemzedék utdn is — ez sem
olyan szabdly, ami az Gsi id6kben létezett volna, a Zhou korszakban taldltdk ki. [...]

A régi Japinban csak az egy anyatdl szdrmazo testvérek hdzassiga volt tabu, a
féltestvéreké nem, a csdszari csaladtdl kezdve ez volt a szokis. [...]

Kés6bb aztin dtvették a kinai utat, ahol a féltestvérek is testvérnek szimitanak
és tiltva van a hazassiguk. [gy ma mar hiba lenne nem engedelmeskedni ennek, de
ugyanigy hiba volna vitatni a régi idGket, amikor mds szabédlyok voltak érvényben.
(Motoori 2011. 164-165.)

A régiség e felmagasztaldsa, bér eltéré hangstlyokkal, egészen a 20. szdzad ma-
sodik feléig a japan gondolkodas kézéppontjdban marad. Azzal parhuzamosan
azonban, hogy Japan elfordul Kindt6l, megindul egy 1] tradicid, a nyugati hagyo-
many megismerése is.

V. U] SZERELEM?

Az az 1dGszak, amelyhez a jelen vizsgilodds nagy Iéptekkel eljutott, vagyis a
Tokugawa s6gundtus 250 éves békéje, gyors dtalakuldssal ért véget, amennyi-
ben Japan nagy iitemben kezdett ismerkedni a legkiiléonb6z6bb nyugati filozo-
fiai és irodalmi irdnyzatokkal, melyeken keresztiil megjelent az addig csaknem
teljes elszigeteltségben €16 tarsadalomban az érzelem nyugati felfogdsmaodja is.
A ,romantikus szerelem”, ahogyan példaul a n6k keresztény szemlélet(i okta-
tdsdban, vagy épp az irodalom 1) utakat keres§ képvisel§inél megjelent (lasd
Noguchi 1979. 168 skk.), gyokeresen eltért mindazon értelmezésektdl, amelyet

19 Vesd 6ssze a musubi Kapesin az el6z8 jegyzetben mondottakkal.
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a fent attekintett irdnyzatokban taldlunk. Nem csak annyiban tért el téle, hogy
magit a személykozi viszonyt irta le dj terminusokkal, 4] értelmezéseket adva
annak, hanem abban is, hogy magit az érz8, szeretd, gondolkodé6 egyént mins
egyént jelenitette meg. A protestantizmus monogam szerelemfelfogisa és Ralph
Waldo Emerson transzcendentalizmusa sajatos, Gj irodalmi formak Iétrejottében
jatszottak szerepet, melyek révén a nyugati tipusi ,,romantika” egyre kézelebb
keriilt a sajdtosan japan szerelemfelfogidshoz. Ez a folyamat persze a tirsadalom
minden szinterét érint§ atalakulds része volt, melynek sordn a sz6 nyugati értel-
mében vett individualizmus, a kozosségétdl fiiggetleniil 1étezd egyén a japin
gondolkododk latéterébe keriilt. Mindez nem jelentette a hagyomdanyos tirsa-
dalomszerkezet teljes dtalakuldsit, s6t nem jelentette a konfucidnus erénytan
elvetését sem, a 20. szdzad els6 felének meghatirozé gondolkodéi azonban 1j
eszméket vettek at nyugati kortdrsaiktdl és azok elddeitdl, s ezeket — szintén a
japan hagyoményra nagyon is jellemzé médon — ,,japanizdlva”, bels§ elemekkel
vegyitve és mdodszeresen szelektilva épitették be sajat vilagszemléletiikbe, azaz:
a szemléletbe, amely 1868-t6l kezd6dden vilt vilddgszemléletté. E megkozelités-
mod szemléletes példdja Watsuji Tetsurd FIzHFTH]S (1889-1960) gondolkoddsa.

Watsuji egy a nyugati filozéfia tobb évszdzados hagyomanyit és a japan 6n-
szemlélet jellegzetes elemeit 6tvozE koncepceiot dolgozott ki hires klimatané-
ban, a Fidéban JE -+, melynek egy szakaszan a férfi és nd kozotti viszony sa-
jatosan japan jellegzetességeire is kitér. A mii alapgondolatit az a Watsuji altal
explicit moédon is Heideggertdl eredeztetett elgondolds adja, hogy az ember
nem az &t koriilvevd vilagtdl fiiggetleniil 1étezik, s nem ilyenként [ép azzal kap-
csolatba, hanem e vildggal, kérnyezete mindennem sajatossigaival, adottsa-
gaival, elényeivel és viszontagsdgaival egyiitt, azaz az &t koriilvevd klimédban,
pontosabban abba £i/épve vilik azza, ami. (Watsuji a heideggeri ex-sistere fogal-
mara épiti fejtegetéseit, Watsuji 1977a. 7-14.) A japan embert meghatarozo kli-
ma a harom tipus, a monszuni (tipikusan a kelet-dzsiai), a [homokos] sivatagi
(elsGsorban afrikai) és a mezd- (Wiese/meadow)? jellegli (nyugati/eurépai) koziil
az els6be tartozik, amely 6nmagaban is a sivatagi kiszolgiltatottsdg és a mezds
klimdban megfigyelhetd viszonylagos jolét kozote elhelyezkedd, kevert tipust
jelent. Japdn azonban ezen beliil is sajitosan ambivalens karakterében jelenik
meg, melyet Watsuji a tdjfun sajatossdgaival allit pairhuzamba. Anélkiil, hogy
jellemzését részletezném, hosszabban idézem a japan tipust szerelemrdl sz616
lefrasat, amely dltaldnos Japan-képét is tiikrozi. Watsuji a férfi-n6 viszony altala-
nos jellemzése utdn teszi fel az e reldcid sajitosan japan megjelenési formdjara
vonatkoz6 kérdést. Erre, mint irja,

20 A nyugati terminusokat Watsuji hasznélja.
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a Kojiki és a Nihonshoki szerelmi tankaival [renaitan 7555 78] kezd6den?' a kiilénbozd
korok minden mds tematikdndl gazdagabb forrdsai révén kaphatunk vilaszt. Amit
itt felfedeziink, ,,gyongéd t6r6dés [shimeyaka na joai | 0072 EE], amely
szenvedélyt [,,er6szakos érzelmet” gebijo 35| rejt magaban, szerelem [renai 75%],
amely egyszerre harcias és szenvteleniil lemondd”, egyértelmiien a szerelem egy
sajitosan japdn tipusit jelenti. Mikozben a Kojikiben elbeszélt sziamtalan tragikus
szerelem [hiren FE75] olyan gyingédséger mutat, melyre sem az Oszovetségben, sem a
gorog mondikban nem taldlunk példit, olyan tdjfun-szerii szenvedélyességet, harcias
erdt is hordoznak, amilyet nem taldlunk meg Kindban vagy Indidban. Ami azonban
legvildgosabban megtestesiti a szenvtelen higgadt lemondést, a ,szerelmi [kett§s]
haldl” [joshi 159E). Ez az egyszeriiség idével elveszett ugyan, de mind a Heian-korban,
mely a szerelemben a mono no awarét® litta meg, mind a Kamakura-korban, mely a
szerelmet a valldssal kapcsolta 6ssze,” s6t, még az Ashikaga [Muromachi]-korban is,
mely a szerelemben rejlg eredendd er6t énekelte meg, egyértelmiien megtaldlhatjuk
a szerelem fenti tipusat. (Watsuji 1977a. 139.)

A Watsuji altal felsorolt korszakok, melyeknek itt f6ként irodalmi alkotdsaira
kell gondolnunk, igen kiilonb6z6 sajatossigokkal jellemezhet6k — épp ezért
fontos szdmdra, hogy a japan szerelem kettGs jellege mindegyikben megtaldl-
hatd, ezt pedig semmilyen gondolkodastorténeti alakzat nem valtoztatta meg.

A buddhizmus egyaltalin nem degradalta a szerelem rangjat. A vilagi vagyrdl és a
b6dhirél [bodai 4] valé gondolkoddsa révén inkabb gitolta a lélek és a test
egymastdl val6 elvidlasztdsit. Ennek oka azonban épp tgy nem pusztan a szellemi
,misvildgban” [ano yo #HD1H] valé hit, ahogyan a Tokugawa-kori irodalom és
miivészet kedvelt témadja, a szerelmi haldl esetében sem, hanem az, hogy az élet
tagaddsa révén a szerelem igenlésére mutat. A szerelem orokkévaldsdgara vaigyakozo
sziv-elme a pillanatnyi elemelkedésben [foyo 5] kristilyosodik ki. Igaz ugyan,
hogy ez eltér az ember iitjatol, mivel az ember férfiként és néként betdltendd szerepei
hattérbe szoritjak szdmos mas kotelességét; ettdl még nem kevésbé mutat rd a japan
tipusi szerelem sajatossagara. (Watsuji 1977a. 139-140.)

E meglatds szamunkra egy masik Osszefiiggésben is kulcsfontossagd, amennyi-
ben implikélja a védlaszt arra a kérdésre, miért nincs helye a férfi és n6 kozotti
kapcsolatnak a konfucidnus hagyomanyban — marmint ami a klasszikus, hierar-

2 lyen kolteményeket taldlunk szinte minden olyan szakaszban, melyek egy férfi vagyat
vagy szomorusagat irjik le, fliggetleniil attél, hogy a szeretett nd milyen kapcsolatban van a
férfivel.

22 Ennek szimbolikus megjelenési formaja a Genji monogatari.

23 A Kamakura-kor (1185-1333) a buddhizmus komoly el6retérésének id&szaka volt Japan-
ban, ami a kiilénb6z6 irodalmi mivekben is megjelenik.
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chikus szerepeken kiviili, az érzelmi-fizikai vonzédas értelmében vett kapcsola-
tot illeti. Ennek a viszonynak ugyanakkor Watsuji szerint meghatirozé ereje van
a japan nép karakterének alakitdsiaban.

Mindezek nyomdn a japén tipusi szerelem kiilonbozd formdiban, elGszor is, a szerelem
az ¢lethez kapcsolodé vagyakndl is magasabb rangot foglal el. Nem a szerelem a
vagy eszkoze [shudan F-E%), hanem a vigy a szerelemé. Itt tehdt egy az individudlis
vagyakozdstol elvilaszthatatlan kapcsolat, jelesiil a férfi-nG viszony zeljességgel
szétodlaszthatatlan egységéhez jutunk. Az, amit gyingéd t6r6désnek nevezhetiink, ez a
teljes személyiséggel val6 egyesiilés. A szerelem ugyanakkor, médsodszor, mindig hus-
vér jellegl [nikutaiteki TAIRAY] is, nem pusztan szellemek [ramashii 5] egyesiilése.
A szerelem eszkozei koziil nem hidnyozhat a testi vagy [#zikuyoku [AIEX]. Ezen a ponton
a személyiséghez kapcsolodé gyongéd torddés egyidejiileg szenvedélyessé vilik.
A teljességgel szétvilaszthatatlan egyesiiléshez a szétvilasztott testeken keresztiil
kell Gtnak vezetnie. A szellem 6rokkévalosiag-vigya a testen keresztiil a pillanatban
robban ki. A harmadik [jellegzetesség] a his-vér életet nem becsiil§ szerelem
batorsiga, a negyedik ennek ellentéte, a hirtelen lemondds, tudniillik a lemondas,
amely abban rejlik, hogy a teljességgel szétvalaszthatatlan egyesiilés a testen keresztiil
nem johet 1étre. Ezen a ponton a hiis-vér [testi] szerelem szenvteleniil tagadja a his-vér
[teste]t. Anélkiil, hogy a szerelmi haldlban teljesedne ki, megmutatkozik ez mar abban
is, hogy a japanok, akik a szerelmet mindig his-vér voltdban ragadjiak meg, a leginkdbb
szenvtelenek a [hus-vér] testiségben. A szerelem japadn mintdja igy, mivel a szerelmet
egyfeldl szellemi eseményként ragadja meg, mikézben a mésik oldalon makacsul kitart
annak hus-vér jellege mellett, egyre nagyobb méltdsdggal bir. (Watsuji 1977a. 140.)

Hogy Watsujinak mindebben igaza van-e, aligha volna empirikusan eldonthetd
—4am nem is kozponti kérdése a jelen tanulmanynak. Annyit mindenesetre meg
kell jegyezni, hogy az a nem Kkis elfogédottsdg, mellyel Watsuji az el6z8 korok
szerelmérdl beszél, jellegzetesen tiikrozi a Meiji-megijulds utdni, a nyugati ro-
manticizmussal dtitatott japan dnképet. Epp ez az elfogédottsig az, ami miatt
ilyen hosszan idéztem szerelemrdl sz6l6 leirdsat, de nem kozvetleniil e leiras
okédn, hanem mert csak ennek ismeretében vilhat vildgossa a viszony érzelmek
és etika kozott — ez utébbi ugyanis az, ahova Watsuji, akédrcsak elddei, kifuttatja
emociokrol szo16 okfejtésér. Az imént idézett szakasz a szerz6 masik nagy mii-
vével, az Etikaval (Rinrigaku {FF5") egybecsengd médon (ldsd ennek kapcsin
Koyasu 2010. 154-157), a kovetkezképp folytatddik:

A, férfi és n6 kozotti kapcesolatot [danjo no aida 552 DE]]” ugyanakkor igy, pusztin a
szerelmi viszonyon keresztiil lefrni, valgjdban absztrakci. Annak ugyanis egyidejileg
magdban kell foglalnia a ,,férj és feleség viszonya [me-oto no naka ¥ + 3 & DOff]”
révén a hizastirsi kapcsolatot, ezdltal pedig a ,,sziil§ és gyermek kozotti kapesolatot”
is. Csakhogy ez a sziil§ és gyermek kozotti kapcesolat nem pusztdn a férj és a feleség
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viszonya az § kapcsolatukbdl 1étrejott gyermekhez. A férj és a feleség a gyermekkel
szemben apdvd és anyava vilik, sziileikkel szemben pedig maguk is gyermekek.
Az emberek igy amellett, hogy férfiak és nik, férjek és feleségek, sziilok Es gyermekek.
Egyaltalin nem létezik olyan férfi és nd, akinek ne kellene a gyermek szerepét
betdlteni. Kovetkezésképp azt kell mondanunk, a férfi és n6 kozotti kapesolat végsd
soron a férj—feleség—sziil6—gyermek kapcsolaton alapszik. Ez az emberek arra val6
képessége, hogy ,,csaladi” kozosséget alkossanak. A csalad egész-jellege [zentaisei
2] tehdt az, aminek révén az emberekhez a férj—feleség—sziil6-gyermek—férfi—
ng altal betdltendd szerepek hozzdkapcsolédnak, nem arrél van tehat sz6, hogy férfi—
ni—férj—feleség—sziillé—gyermek sszekapcsolodasbol csaldd jon 1étre. (Watsuji 1977a.
140-141.)

E csalad egészét, pontosabban ,,egész-jellegét” takarja a kinai mellett a japan
tarsadalmat is meghatirozo 7e 2 fogalma,>* amely ,,a legvildgosabban fejezi ki
azt, hogy a csalad egész-jellege egyes tagjaindl is e/dbbre vald” (Watsuji 1977a.
142), és amely a japan tarsadalmat, a japin ember létmédjat, mint Watsuji rimu-
tat, alapjaiban meghatirozza. Ez a szemléletm6d marmost, dgy tiinik, az 1930-
as években is Konfuciusz tanitdsihoz kotédik a legszorosabban, ezéltal pedig
még a nyugati szerelem-felfogassal érezhetGen athatott 20. szdzadi érzelemkép
is visszavezet a tarsadalomhoz, a kozosség egészéhez. ,,Férfi és n§ kétszemélyes
kozosségének” (danjo futari kyodotai 21— A\ F:[E{AK) mint Watsuji etikdja egyik
sarokkdvének® azért van kiemelt jelentdsége, mert ¢ kozosség a tirsadalom mii-
kodésének alapja — ,,hogy férfi és n§ egy szobdban legyen: a legf6bb emberi kap-
csolat” ( " B fE=E ~ A7 Kffgth | — Mengzi 2003. V. A. 2 [194]; a szoveghelyet
Watsuji idézi Etikdjaban: Watsuji 1977b. 371; vi. Koyasu 2010. 156.)

V. KOVETKEZTETESEK

Mint arrél a shinto és a buddhizmus rovid attekintésében sz6 volt, a belsd kelet-
kezési hitvildg természetkozelisége egyfeldl az érzelmek vonatkozdsdban is a
természetesség irdnydba hat, s nem sziil szisztematikus, példdul erénytan forma-
jaban megjelend reflexiét arra a valésdagra, melyet ugyanakkor nagymértékben
meghatédroz istenképével vagy az ember és az 6t koriilvevd vildg harménidjardl
sz016 felfogdsaval. A buddhizmusnak maésfelSl a sz6 szigord értelmében nincs
»érzelemelmélete”, mivel a benne megjelend barmely ,,elmélet” axiéma-sze-

24 876 szerint ,hdz”, ,,otthon”, , hdztartds”, ,csaldd” — a klasszikus japdn nagycsaladi csa-
ladmodell, az 7e-rendszer nagycsalddi rendjére vonatkozé terminus, amely ismét kinai gyoke-
rekre vezethetd vissza.

25 Watsuji Etikdjinak elemzésére e tanulmédny keretei kozott nem nyflik médom. Az emli-
tettek vonatkozdsiban ldsd f6ként Watsuji 1977b. 336-382.
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riien tartalmazza a latszatvilag, s azzal egyiitt az érzelmek nem-valdsigit, célja
pedig az e [étszfératdl valo eltavolodas — az érzelemtdl valé tokéletes mentesség.

A konfucidnus tanitds a shintoval szemben vildgos erénytani, szokdserkolcsi
tanitdst tartalmaz, melyben a buddhizmussal ellentétben az érzelmeknek nem
csak hallgatélagosan, ugyanakkor a buddhista tanitishoz hasonléan csakis kor-
latozott értelemben van helye: nem kilépni kell a sodrasukbdl, hanem helyes
mederbe terelni Sket. A konfucidnus tanitds értelmében vett @7, a ,,tor6dés”, on-
magiban nem ,,érzelem”, nem ,,szeretet” — a szeretet vagy annak hidnya azon-
ban egyariant akadédlyozhatjdk a t6r6dés mint sziil6i, gyermeki, feljebbvaléi vagy
alarendelti kotelem teljesiilését, kovetkezésképp ezekre komoly figyelmet kell
forditani. Ebbd1 persze azt az ers konkliziét is levonhatniank, hogy a konfuci-
anus tanitds annyiban érzelemelmélet, amennyiben barmely mas erényrdl sz6l6
tanitds is az, hiszen az erénytan mindig megszorité kotelemrendszert jelent, a
megszoritand6k sordban pedig az érzelem rendszerint els§ helyen 4ll. Ha azon-
ban megengedfbbek vagyunk, a Nakae 'T'0jutdl idézett passzusokhoz hasonlé
szoveghelyek mint az ,,érzelemre” vonatkoz6 reflexié elemzése révén fontos ]
megkozelitésmodokat taldlhatunk a konfucidnus, ezen keresztiil a kelet-dzsiai
ember-kép értelmezéséhez. A nyugati érzelem- és szeretetfilozé6fiai koncepci-
6khoz viszonyitott gyokeres kiillonbségei ellenére ez a tanitds az, melynek érze-
lem-felfogasahoz nem mint érzelemelmélethez, de mint az erénytan részét ké-
pezd magyarazati médhoz a legmagabiztosabban taldlhatunk utat, s e tanitdssal
val6 ellentétében, de legaldbbis ambivalens viszonydban vizsgilhatjuk a budd-
hizmus és a shinto érzelem-képét is.
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