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Indries Krisztian

Tarsadalmi erkolcs és szégyenérzet Napkeleten. A japan
tarsadalom mint szégyenkultura

A tanulmany a szégyen érzelmét kultirakozi és pszichoanalitikus perspektivabol
vizsgalja, kiilonos tekintettel azokra a tdrsadalmi berendezkedésekre, amelyeket Ruth
Benedict nyoman ,,szégyenkulturaknak” nevezhetiink. Ezekben az ,,arc elvesztése”
(megszégyeniilés) rendkiviil stlyos tarsas és pszichés kovetkezményekkel jarhat, és
kulturalis mintazatként jellemzden sokkal nagyobb sulya van, mint a biintudatnak. A
szégyenkulturak miikodésének Iényege, hogy az egyéni viselkedés szabdlyozéasa
elsésorban kiilsé kontrollmechanizmusokon — kozosségi elvarasokon, ,,masok
tekintetén” — keresztiil torténik, ahol a szocialis szabalyok belsd, intrapszichikus
szankciondlasa a szégyenérzet. A szégyen ezekben a kultirdkban nem csupan egy
affektus, hanem a tarsadalmi kohézio €s fegyelem kollektiven hatd eszkoze.

Mig a bilintudat a moralis koéd megsértésének belsd, reflektiv élménye, addig a
szégyen a masok altali megfigyeltség és értékitélet anticipalasabol fakad. A szégyen
abban is kiillonbozik a blintudattél, hogy mig a bilintudat egy konkrét rossz
cselekedethez kapcsolodik (,,rosszat tettem”), addig a szégyen az egyén egész dnképét
érinti (,,rosszat tettem, rossz vagyok, és ezt masok is 1atjak™).

A tanulmany 6sszehasonlitja a szégyenkultardk és a biintudatkulturadk (pl. a zsido-
keresztény nyugati tdrsadalmak) szocio-pszichodinamikai miikodésmodjat, kiemelve a
belsé (lelkiismereti) €és kiilsd (tarsadalmi) kontroll eltérd hangsulyait — mindezt
osszekodtve az Odipusz-komplexus kulturélis varidnsaival. Természetesen a valdsagban
egyetlen kultura sem tisztdn szégyen- vagy buntudatkultira; mindkét tipusu
mechanizmus jelen van minden tarsadalomban, csak eltérd aranyban. Az adott kultara
domindns norma- és szabalyszegést kovetd érzelmi szankciondldsi modja alapjan
azonban kategodridkat allithatunk fel.

A tanulmany kitér a szégyen szerepére az empatia és a moralis gondolkodas
fejlddésében, valamint kritikusan elemzi azokat a tarsadalmi dinamikakat, ahol a
szégyen repressziv hatalmi eszkozzé valik. A szégyen és biintudat dinamikdjanak
kulturakozi és pszichoanalitikus értelmezése lehetdséget nyujt a kollektiv affektusok
¢s moralis szabalyozok mélyebb megértésére.
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A szégyenkultira elméleti hattere
Ruth Benedict kulturadlis kategoriai

A kulturdk kozotti kiilonbségek egyik legfontosabb dimenzidja az, hogy milyen
mechanizmusok révén gyakorolnak tarsadalmi kontrollt és alakitjdk az egyéni
identitast. Ruth Benedict klasszikus megkiilonboztetése a ,,sz€égyenkultirdk” és a
,otuntudatkultardk™ koézott maig meghataroz6 a kulturdlis antropologiaban ¢és a
pszichologidban. Kelet-Azsia esetében a szégyen nem pusztan negativ érzelem, hanem
komplex tarsadalmi szabdlyozd mechanizmus. Benedict A krizantém és a kard cimi
miivében (1946) fogalmazta meg eldszor a szégyen- €s bilintudatkézponti kultarak
kozti kiilonbséget. Szerinte a japan tarsadalom tipikus szégyenkultara (500 XAV, haji
no bunka), ahol a viselkedés f6 szabalyozdja a masok itéletétdl vald szorongas. Ezzel
szemben az amerikai és nyugat-eurdpai kultirdk btintudatkultirak, melyekben a bels6
moralis imperativusz — az egyén lelkiismerete — felelds a tarsadalmi normak
betartasaért (Benedict, 1946).

A szégyenkulturakra jellemzd, hogy a viselkedés szabalyozdsa elsdsorban kiilsd
forras altal, a kozOsség visszajelzésein €s szankcioin keresztiil torténik. Az egyén
igyekszik elkeriilni a kritikat, a megszégyenitést, mert attol tart, hogy ,.elvesziti az
arcat” masok eldtt (Hidasi, 2019). Ezekben a kultirdkban az ,,arc” meglrzése — az
arcvesztés elkeriilése — kdzponti fontossagll, mert csak ezaltal tudja az illeté megdrizni
tarsadalmi megbecsiilését, tekintélyét és jO hirét. A megszégyeniilés a személy
presztizsének jelentds csorbuldsaval jar. A konfucianus kulturalis gyokerek is fontos
szerepet jatszanak a szégyen értelmezésében, kiilonosen az ,arc” ( M -
mianzi/mentsu) fogalman keresztiil, amely a tarsadalmi megbecsiilést és presztizst
jelenti. A szégyen tarsadalmi funkcidi Osszetettek a kelet-azsiai  kulturakban:
viselkedésszabalyozé és csoportkohézidt erdsitd tényezonek is tekintheto.

A normaszegés elsddleges blintetése a kozOsségi rosszallas: a csoport elitéld
véleménye, a kirekesztés vagy maga az explicit megszégyenités. Ezekben a
kultardkban az egyén identitdsa szorosan a csoporthoz kotott, igy a kozosségi
megitélés sulya nagyobb, mint az egyéni lelkiismereté (Lebra, 1971). Masfeldl a
tarsadalmi hierarchia és a statusz megdrzése is hangstlyos; az egyén szamara énképét
tekintve alapvetd fontossagi, hogy miként Orizheti meg rangjat és becsiiletét a
csoporton beliil. Az ,,arc” fogalma — melyet kés6bb részletesen targyalunk — a személy
rangjat, presztizsét ¢és becsiiletét jelenti a kozOsség szemében; az egyén
onmeghatarozasa elsésorban csoportidentitasan alapul, és kevésbé az autonom,
fliggetlen Onidentitdson. A személyes célok ¢és vagyak alarendelddnek a koézosség
normainak és céljainak — ilyen értelemben az ,,én” csak a tarsas viszonyokon keresztiil
értelmezhetd. Ezzel szemben a bilintudatkulturakban (pl. a hagyomanyos zsido-
keresztény nyugati kultirakban) a normaszegés belsé konfliktust sziil az egyénben. A
lelkiismeret-furdalés, a blintudat — vallasos embereknél az Isten eldtti megitéltetés — a
f6 korrekcids erd, nem pedig a nyilvanos megszégyeniiléstdl vald rettegés. Fontos
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kiemelni, hogy e két tipus idedltipikus kategoria: valdjaban minden kultaraban
fellelhetd mind szégyen-, mind biintudatmechanizmus, csupan eltéré aranyban.

Kulturalis relativizmus és kritikak

Benedict ¢les dichotomiaja nem maradt kritika nélkiil. Benedict kortarsa, Margaret
Mead — a kulturdlis relativizmus szoszéldjaként — arra hivta fel a figyelmet, hogy
minden kultdrat a sajat norméi és értékei feldl kell megérteni, nem pedig mas
tarsadalmak mércéjével. Ennek szellemében ova intett attol, hogy barmely tarsadalmat
primitivebbnek vagy fejlettebbnek bélyegezziink pusztan amiatt, hogy éppen a
szégyen- vagy a blintudat-alapu kontrollmechanizmus dominal benne (Mead, 1928).

Mindemellett maga a dichotomia is tobb kritika targyat képezte. Douglas Cairns
szerint Benedict szégyen—biintudat modellje nem a bels6 vs. kiilsé szankciok valodi
kiilonbségén alapul, hanem azon a rejtett feltételezésen, hogy csakis a protestans-
angloamerikai szocializaciés modszerekre ¢épiilé tarsadalmakban 1étezhet valodi
blintudat ¢és lelkiismeret — igy Benedict elmélete lényegében Weber protestans
etikajanak egyenes agi leszdrmazottja (Cairns, 2011). Cairns végkovetkeztetése szerint
nincs bizonyiték arra az implikalt allitdsra, hogy léteznének olyan tarsadalmak,
amelyekben nem torténik meg az erkolcsi értékek internalizacidja, vagy hogy a
lelkiismeret csupan néhany kultarara korlatozdédna. Ennélfogva a szégyen—biintudat
ellentétpar konceptualisan nem tl hasznos kategoria.

Japan kutatok — koztiik Yanagita Kunio — szintén biraltdk Benedict munkgjat
annak pontatlansagai és modszertani hibai miatt, kiilondsen azt kifogasolva, hogy
figyelmen kiviil hagyta a japan nyelv szamos, blintudatra vonatkozo kifejezését, illetve
alulértékelte a biintudat szerepét a tarsadalmi szabalyozasban (Yanagita, 1950).
Clifford Geertz pedig amellett érvelt, hogy A krizantém és a kard inkdbb politikai
fikcioként olvasandd — egyfajta moraljaték, amely egyszerre igazolta az amerikai
megszallast és a hdboru utdni rendet —, vagyis nem objektiv antropoldgiai munka
(Geertz, 1988).

Millie R. Creighton (1990) negyven év tavlatabol Gjraelemezte Benedict téziseit,
¢és arra a kovetkeztetésre jutott, hogy minden tdrsadalomban megtalalhatok mindkét
tipusu mechanizmusok, csak kiilonb6z6 helyzetekben aktivalédnak (Creighton, 1990).
Mindazonaltal — még ha nem létezik is tisztan szégyen- vagy blintudat-kultara, a
szégyen hangstlyosabb jelenlétét a japan kulturdban tobb, ma mar klasszikusnak
szamitd tanulmdny is igazolja (pl. Lebra, 1971; 1983). Takie Sugiyama Lebra (1983)
kifejezetten a japan eset kapcsan hangstlyozta, hogy a japan kultirdban sem
ismeretlen a blntudat fogalma. A tsumi (3E, blin) és az abbol fakadd bilintudat a
sintoista ¢€s buddhista hagyoméanyban is jelen van, bar kifejezésmodja eltér a
nyugatitdl. Lebra ,,Shame and Guilt: A Psychocultural View of the Japanese Self”
cimill tanulmanyéaban arra hivja fel a figyelmet, hogy a japan énképben a szégyen ¢és a
blintudat sajatos keveréke figyelhetdé meg (Lebra, 1983).

A kutatok egyetértenek abban, hogy a szégyen és a blintudat egyidejlileg lehetnek
jelen egy adott kulturaban (Creighton, 1990; Lebra, 1983). A szégyen ¢€s a biintudat
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dinamikéja tehat kultardkon beliil is komplex ¢€s rétegzett. A kérdés inkdbb az, hogy
bizonyos helyzetekben melyik kap nagyobb hangsulyt. Filozofiai-pszichologiai
szempontbol is vitatott a két érzelem viszonya: egyes elemzOk szerint a szégyen ¢€s a
blintudat nem vezethetok vissza kozos gyokérre, mert eltér6 pszichologiai
folyamatokat tiikroznek (Lewis, 1992; Tangney & Dearing, 2002). A szégyen a teljes
énre vonatkozd negativ megitélés — ,,rossz ember vagyok” —, mig a blintudat a
cselekedetre koncentral — ,,rossz dolgot tettem” (Lewis, 1992; Tangney & Dearing,
2002). Ez a kiilonbség fontos lesz a tovabbi pszicholdgiai vizsgalddas soran is.

A pszichoanalitikus gondolkodasban is megjelent a freudi biintudat-kézponta
lélektan kibdvitése a szégyen jelentdségének felismerésével (Kohut, 1971). Lacan
példaul kifejezetten a Masik tekintetéhez koti a szégyent: az egyén akkor érez
szégyent, amikor a Masik szemén keresztiil pillant sajat magara (Lacan, 1978). A
relacios pszichologia képviseldi — tobbek kozott Robert D. Stolorow, Jessica Benjamin
és Stephen A. Mitchell — ugyancsak hangsulyozzék, hogy a szégyen alapvetden
kapcsolati eredetli: az interszubjektiv térben keletkezik (Stolorow & Atwood, 1992;
Benjamin, 1988; Mitchell, 2000). Ezek az ujabb pszichoanalitikus megkozelitések
Osszecsengenek az antropoldgiai nézdponttal, amely a szégyen tarsas dimenzioit emeli
ki.

A japan szégyenkultura elemzése
Az amae fogalma és jelentosége

A japan kultira egyik legspecifikusabb kulcsfogalma az amae (H %), amely a
fliggdség, a szeretet ¢s a gondoskodas sajatos viszonyrendszerét irja le. Doi Takeo
(1971/1973) japan pszichoanalitikus The Anatomy of Dependence (Amae no kozo)
cimi munkdjdban vezette be e fogalmat a tudomanyos diskurzusba. Az amae
prototipikus formdja a kisgyermek viszonya az anyjaval: a gyermek mar felismeri,
hogy az anya tdle fliggetleniil 1étezik, mégis 0sztonds vagyat érez arra, hogy fenntartsa
a korlatlan elfogadas és gondoskodas allapotat (Doi, 1973). Doi megfogalmazasaban
az amae ,,a masiktol valo fliggés sziikséglete”, vagyis annak az elvardsa, hogy a
szeretett személy feltétel nélkiil elnézd, tamogatd és gondoskodod legyen irantunk (Doi,
1973). Takeo Doi amae fogalma szorosan kapcsolodik a szégyenhez a japan
kultaraban.

Az amae-t Doi egy sajatosan japan érzelmi allapotként irta le, amely a fiiggdségi
vagyat, a masik szeretetteljes elfogadasaba vald belehelyezkedést jelenti. Doi szerint
ez az €rz€s az anya—gyerek kapcsolatbdl ered, de felndttkorban is megmarad a japan
tarsas viszonyokban: az egyén biztonsagos fliggdséget keres masoktol, kiilonosen az
Wuchi” (), azaz a belsd kor tagjaitol. Amikor az amae-kapcsolat sériil vagy
visszautasitasra keril, intenziv szégyenérzés alakul ki. A japan kultaréban a ,,sunao”
SRIH.), az 6szinte, engedelmes, nyilt ,,gyermeki attitlid” teszi lehetévé az egészséges
felnott amae-kapcsolatokat. Tulajdonképpen az amae a fliggdség elfogadasa, mig a
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szégyen gyakran az autondmia talzott megélésébdl ¢és ennek kérkedd
hangstlyozasabol fakad — majd az elkeriilhetetlen interszubjektiv fliggdségek
belatasabol. A japan kultaraspecifikus szégyenélmény pszichodinamikdja — amelyet
késObb az Ajase-komplexus kapcsan is megvizsgalunk — az o6nallosag illuzidjanak
szertefoszlasabol, a (kolcsonds) fiiggdseg realitdsaval vald szembesiilésbol, és annak
felismerésébdl fakad, hogy akitdl az egyén fligg — legyen az kozosség vagy személy —
a levalasi torekvések ellenére tovabbra is szeretetteljes amae-val fordul felé. Az amae
kolesonos: hianya mindkét fél szamara szégyen forrasa, hiszen, ,ha valaki irantam
fliggdséggel viseltetik, de nem tudok szamara megfeleld amae-t nyQjtani, az az én
gondoskodo képességem kudarcat jelenti” — ami ugyancsak szégyen- és inszufficiencia
¢rzest valthat ki (Indries — Szummer, 2018).

A generacios kiilonbségek fesziiltséget okoznak az amae-elvarasok terén: a kortars
Japanban az amae és a szégyen viszonya a nyugati individualizmus térnyerése miatt
bonyolultabbé valt. Sokan szégyellik amae-fiiggdségi igényliket, noha az amae nem
pusztan gyermeki jelenség, hanem a japan tarsadalmi érintkezés szdmos teriiletén
megjelenik. Doi (1973) szerint az amae beépill a felndttkori interperszonélis
kapcsolatokba is — példaul a barati, munkahelyi vagy akar vezetd-beosztott
viszonyokba. Az amae mogott meghuzodé attitid egy kimondatlan elvaras: hogy a
masik toleralja apré gyengeségeinket, és gondoskodd megértéssel forduljon felénk. Az
amae megkonnyiti az ala-folérendeltségi viszonyok elfogadasat. Mivel a feliil 1évo fél
gondoskodast és védelmet nyujt, az alul 1évd fél pedig bizalommal tamaszkodhat r4,
mindkét fél szamara érzelmileg kielégitd a hierarchikus kapcsolat. Doi rdmutat, hogy
az amae révén a japan szervezeti és csaladi strukturdkban paternalista Osszetartds
alakul ki, amely erés csoportkohéziot eredményez (Doi, 1973). Az idedlis viszony az
egyén és masok kozott egyfajta ,,onmagam és masok dsszeolvadasa” (H & —, jita
goitsu) — ez képezi az alapjat az egységes csoportoknak, melyekben a szelf, az
individuum (fid A, kojin) bizonyos fokig feloldédik a kdzosségben  (H[H F 7%,
shiidan-shugi,).

Az amae a japan kulturalis identitas fontos eleme, amely egyszerre jarul hozza a
csoportharmonia fenntartasdhoz és az egyén érzelmi jollétéhez, hiszen az egyén a
»Masik” vagyat egyfajta oltalmazo, befogadd kozegként éli meg. Fontos azonban
megjegyezni, hogy az amae normai implicit médon miikodnek: a japanok szdmara is
sokszor tudattalan keretet adnak a tarsas érintkezéshez (Shingi, 2010).

Tatemae és honne dichotomidja

A japan tarsadalomban kdzponti szerepet jatszik a tatemae (JRLHI) és honne (A
kettdssége. Ezek a fogalmak a kiils6 megjelenités €s a belsd valosag kozti kiilonbséget
ragadjak meg. A honne jelentése az egyén Oszinte érzései, véleménye. Ezzel szemben
a tatemae jelentése ,felszini el6tér”, azaz a kifelé mutatott latszat, a tarsadalmi
elvarasoknak megfeleld megnyilvanulas (Hidasi, 2019).

A tatemae alkalmazasanak elsddleges oka a konfliktusok elkeriilése €és a csoporton
beliili wa (¥, harmonia) fenntartisa (Indries, 2009). A japan kommunikacioban nem
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tartjak illendonek nyiltan kimondani a kritikus véleményt vagy az ellentmondast;
ehelyett keriilo utalasokkal, enyhit6 kifejezésekkel jelzik a problémat, elkeriilve, hogy
barkit nyilt sszelitkozésben megszégyenitsenek vagy ,,arcot veszitsen”.

A tatemae masik aspektusa, hogy az egyén nem feltétleniil azt teszi vagy mondja,
amit valojaban szeretne (honne), hanem azt, amit szerinte az adott helyzetben elvarnak
téle (Hidasi, 2019). Ez a fajta dnkontroll és felszini alkalmazkodas segit elkeriilni a
nyilt konfrontdcidkat, a sértédést és legfoképpen a megszégyeniilést, ami abbol
fakadhat, hogy az illetd személyes torekvései nincsenek Osszhangban a kozdsség
céljaival. A tatemae hasznalata kiilondsen fontos hierarchikus viszonyokban. Egy
alacsonyabb rangli személy nem mutathat ki nyiltan olyasmit, ami felettesét vagy a
hierarchiaban folotte allot kinos helyzetbe hozna, vagy tekintélyét csorbitana.
Ugyanakkor a magasabb rangt fél is ¢élhet a tatemae eszkozével — példaul kertiilheti a
nyilt kritikat —, hogy ne alazza meg beosztottjat nyilvanosan. A fatemae igy mindkét
iranyban az ,,arc” meg0Orzesét szolgalja.

Fontos megérteni, hogy a fatemae—honne dichotomia nem kétszinliség a japan
kultaraban, hanem a kulturalis logika része. A japan normék szerint erényes dolog
figyelembe venni masok érzéseit és az adott tarsas helyzet kovetelményeit — még ha ez
azzal jar is, hogy az egyén elrejti valodi véleményét (Hidasi, 2019). A tatemae tehat a
tarsas érzékenység ¢és a koriilményekhez vald alkalmazkodas kifejezddése. A honne, a
belsé igazsag megélhetd sziik, bizalmi korben (csalad, kozeli baratok — a japan
terminologiaval wuchi, azaz ,bels¢ kor”) vagy anonim modon (példaul internetes
férumokon, a névtelenség mogott).

A tatemae/honne kettésség lehetévé teszi, hogy a japanok két szinten
kommunikaljanak: egy felszini, udvarias szinten a tarsadalmi normak szerint, és egy
mélyebb szinten a valddi érzéseikkel. Ez a kulturdlis mechanizmus biztositja a felszini
békét €s egyiittmiikodést még akkor is, ha a hattérben esetleg fesziiltségek huzodnak.
»Nyugati” szemmel nézve ez olykor nehezen értheté (,,miért nem mondjak meg
egyenesen, mit gondolnak?”), de a japan kontextusban a kozvetlenség sokszor
udvariatlansagnak szdmitana. Masfeldl az euro-atlanti kultarakban is miikodhetnek
hasonlé udvarias, mondhatni anti-asszertiv tarsas normdk — csak nem annyira
hangsulyosak ¢és elvarasszerliek, mint Japanban.

Modernizdcio, generdcios kiilonbségek, hibrid mintazatok

Az online anonimités (internetes forumok, kozosségi halozatok) és a honne megélése
¢s kifejezésre juttatasa aktudlis kérdés, hiszen a digitélis tér tobbféle ,,nyilvanossagot”
kinal. A névtelenség (anonim forumok, alnéven hasznalt profilok) biztonsdgosabb
csatornat adhat a honne kimondasahoz: panaszkultarak, tabutémadk, indulati levezetés
vagy €épp stigmatizalt ¢lmények megosztidsa jelenhet meg a ,,szégyen kockdzata”
nélkiil. Ugyanakkor az SNS sokszor ujfajta tatemae-kényszert is termel: a gondosan
szerkesztett én-kép, a kozosségi elvarasokhoz igazodo ,lathatd viselkedés” és az
online megszégyenités kockazata fokozhatja az dnkontrollt és a ,,arc-menedzsmentet”.
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A szégyen, az amae-igény €s a tatemae-elvaras harmasanak fesziiltsége bizonyos
jelenségekben szélsOséges formaban rajzolodhat ki, és Osszefliggésbe hozhat6 az egyre
tobb id6 eltdltésével a virtualis térben. A hikikomori (0% Z % V) a kortars japan
tarsadalom ismert problémdja. A hikikomori — a tartds, stlyos tarsas visszahuzodas
mintazata, amelyben az ¢érintett tobbnyire otthonaba zarkozik, és kerili az
iskolat/munkét, valamint a tarsas érintkezést — megddbbentd méreteket Oltott
Japanban, egyes felmérések szerint tobb mint egymillié embert érint (Kato et al.,
2019). Altalaban akkor hasznaljak a hikikomori fogalmat, ha a visszahuzodas legalabb
hat honapig fennall, és jelentds funkcidromlassal vagy szenvedéssel jar. Nem o6nallo
pszichiatriai diagnozis, gyakran mas zavarokkal egyiitt (pl. depresszio, szorongas)
jelenik meg, klinikai értelemben az elkeriild személyiségzavar kultiraspecifikus
form4janak tekinthetd. A hikikomori értelmezhetd a szégyen szempontjabol tigy, mint
a tarsas megmérettetés és az arcvesztés kockazatanak radikalis elkeriilése, amikor a
biztonsdgos amae-tamogatas nem tudja ellensulyozni a kiils6 elvarasok nyomasat.

A kao (arc) fogalma és az arcvesztés

A kao (BH) sz0 szerint arcot jelent japanul, de tarsadalmi értelemben az ,arc” egy
személy tarsadalmi énjének, presztizsének €s becsiiletének megtestesiilése. Ez nagyon
hasonl6é a kinai lidn és mianzi fogalomhoz: az ,arc” magédban foglalja az egyén
szocidlis statuszat, méltdsagat és a kornyezete altali megbecsiiltségét (Wong & Tsai,
2007). Mondhatjuk, hogy az arc egy személy ,,j6 hirneve” és tarsadalmi értéke egyben.
Az ,arc” kulturdlisan émikus fogalom, azaz a kultura tagjai altal beliilrdl értett
jelentésrétegekre utal — nem pusztan egy nyugati értelemben vett metafora.

A megszégyenités vagy arcvesztés ([ - & K 9 , mentsu o ushinau) a
legstilyosabb szocidlis Dbiintetések egyike egy szégyenkulturaban. Ha valakit
nyilvdnosan megszégyenitenek — példaul kideriill a tisztességtelensége, vagy
nyilvanvalo kudarcot vall —, akkor nem csupan 6t magat éri szégyen, hanem az egész
csoportjat. A kovetkezmények tobb szinten jelentkeznek: az arcat vesztett személy
intenziv szégyent, szorongdst ¢s dnvadat ¢l at. A szégyen erds pszichés distresszt
okozhat: az illetd ,legszivesebben a fold ald siillyedne”, keriill minden tovabbi
nyilvanos szereplést, és akar depressziv tiinetek is jelentkezhetnek néla (Kelemen,
2022). A japan kulturdban nem ritka, hogy akik sulyos szégyenbe keverednek (példaul
botranyos kudarc éri dket), egy idore teljesen visszavonulnak a kozélettdl, szélsGséges
esetben akar ongyilkossagot kovetnek el — torténelmileg lasd a szepuku szamurdj
hagyomanyat.

A japan nyelvben létezik a kifejezés: ,,a haz nevének a meggyalazasa” (K DI
uchi no haji) — sz6 szerint belsd szégyen, vagyis a csalad szégyene. Ha valaki arcot
veszit, annak negativ fényét a k6zdsség a hozzatartozodira is kivetiti. A csaladtagok is
szégyenkeznek miatta, és a kozosség is ferde szemmel néz rajuk. A hagyomdanyos
felfogas szerint az egyén becsiilete a csalad becsiilete is; ezért gyakran a rokonok
igyekeznek helyrehozni a kart (bocsanatkérésekkel, jovatétellel). A név megovasa (£

%51 %, na o mamoru) olyan fontos érték, hogy mindent meg kell tenni a csaladi név
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tisztasaganak visszaallitdsaért (Benedict, 1946). Bizonyos értelemben — fbleg a
hagyomanyokat tartd csaladok esetében, ahol az 6sok tiszteletének kultusza még ma is
¢l — egy szégyenteli cselekedet a csaldd nevére, s6t a mar elhunyt felmendkre is
szégyent hozhat (4 % [t L T2, na o oshimu). Igy a még é16 csaladtagok szégyenérzete
még intenzivebbé valhat.

Aki komoly arcvesztést szenved, az Ohatatlanul statuszvesztést konyvel el —
elvesziti tekintélyét és hitelességét a kozosség szemében. SzélsOséges esetben a
kozosség kirekeszti vagy kikozositi az illetdt. Japanban ennek ma is vannak finomabb
formai; példaul, ha egy iizletember hatalmas botranyba keveredik, eléfordulhat, hogy
soha tobbé nem tud elhelyezkedni a rangjahoz méltd6 pozicidban. A tarsadalmi
emlékezet sokdig megdrzi a szégyen bélyegét. Ugyanakkor a japan kultira a megvaltod
blinbanat (pl. nyilvanos bocsanatkérés) lehetdségét is kinalja: a bukott egyén néha
latvanyos mea culpa révén — sz6 szerint a nyilvanossag eldtt meghajolva — részben
visszaszerezheti az ,,arcat”.

Erdemes megjegyezni, hogy az ,,arc” megbrzése nem pusztan személyes hilisag
kérdése, hanem a tarsadalmi rend fenntartasanak eszkoze. Mivel mindenki torekszik
arra, hogy elkeriilje méasok megszégyenitését (hiszen ezzel sajat arcvesztését is
kockéztatna a csoporton beliil), egyfajta kdlcsonds Ovatossag €s udvariassag uralkodik
a nyilvanos interakciokban (Hidasi, 2019). Ezt sok nyugati megfigyeld talzott
formalitasnak vagy indirektségnek latja, de a hatterében az a kozos felismerés 4ll, hogy
mindenkinek van ,,arca”, amit 6vni kell.

A kao (arc) a japan kultirdban a személy tarsas értékének mércéje, amely a
kozosség visszajelzésein alapul. Az arcvesztés szégyenétdl valo félelem fontos
viselkedésszabalyozo erd — sokkal erdsebb, mint barmilyen irott torvény vagy szabaly.
fgy érthetd, hogy a japan viselkedéskultira miért annyira szabalykovetd és
fegyelmezett: mindenki igyekszik ugy viselkedni, hogy se 6nmaga, se masok ,,arcan”
ne essen folt.

Konfucidinus kultirkor (Kelet-Azsia)

A konfucidnus gyoker(i kelet-dzsiai tarsadalmakban — ide sorolhatjuk Kinat, Koreat,
Vietnamot ¢és Japant — a szégyen fogalma szintén ko&zponti szerepet jatszik, sajat
terminologiaval €s arnyalatokkal. A kinai nyelvben két kifejezés is utal a ,.tarsas
arcra”: lian (J&) és mianzi (161 -). A lidn hagyoméanyosan a moralis szégyenérzetet
jeldli, vagyis az egyén erkolcesi integritasat — azt a ,,belsé arcot”, amelyet a személy
szégyenérzettel veszit el, ha megszeg egy koz0sségi normat. Ezzel szemben a mianzi
inkabb a kiilsé presztizs és tekintély fogalma, amit a tarsadalmi statusz és sikeresség
ad, és amit masok elismerése taplal. Mindkettd elvesztése sulyos kovetkezményekkel
jar: a lidn elvesztése erkolcsi elitéltetéshez, a mianzi elvesztése pedig tarsadalmi
leértékelddéshez vezet. Egy kinai mondas szerint ,,ember nem ¢€lhet arc nélkiil”, utalva
rd, hogy a tarsas megbecsiiltség alapvetd emberi sziikséglet (Han, 2016).
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A koreai kultiraban a nunchi (= %) fogalma tartozik ide. Jelentése sz6 szerint
»szem-mérték”, és arra a képességre utal, hogy az egyén kiérzi masok hangulatat,
véleményét, s ennek megfeleléen viselkedik. A nunchi egyfajta tarsas radar: segit
elkeriilni, hogy valaki tapintatlanul vagy szégyenteleniil olyat tegyen, ami miatt
megszoljadk. Emellett a koreaiaknal hasznalatos a chemyeon (3 ™) kifejezés is a
személyes és csaladi becsiilet, ,,arc” fogalmara — ez gyakorlatilag a kinai mianzi koreai
megfeleldje. A chemyeon elvesztése szégyent hoz az egyénre €s a csaladjara, ezért a
hwadam (viragnyelvli beszéd) €s a kozvetett kommunikacio itt is gyakori a nyilt
megszégyenités elkertilésére (Choi — Kim, 2004).

A vietnami nyelvben a ,,thé dién” kifejezést hasznaljak a tarsadalmi tekintély és
méltosag értelmében (a kinai mianzi vietnami valtozata). A ,becsiiletes arc”
megdrzése rendkiviil fontos a vietndmiak szdmdra a kozdsség elétt — ennek érdekében
gyakran még anyagi adldozatot is hoznak. Példaul egy csalad akkor is nagy lakodalmat
rendez a gyermekének, ha az anyagilag megterheld, mert a kozdsség eldtti presztizs
(thé dién) ezt kivanja. Az efféle kulturalis elvarasok athatjak a mindennapokat és a
tarsas €rintkezést (Nguyen, 2015).

A konfucidnus tanitdsok erds hierarchikus és kollektivista normakat
hagyomanyoztak ezekre a tarsadalmakra. Az iddsek tisztelete, a csaladi hiiség,
lojalitas, engedelmesség €s a csoport irdnti lojalitas elsddleges erények. Ezen értékek
megszegése szégyenletesnek szamit. Ugyanakkor a belsd lelkiismereti aspektus sem
hidnyzik: a konfucidnus etika az egyéntdl is elvar egy belsd Onreflexiot (pl.
,szégyellem magam, ha nem felelek meg apam elvarasainak”). Igy a kelet-azsiai
szégyenkulturdkban a kiilsé és a belsd kontroll sajatos keveréke figyelhetd meg. Az
idzsime (A ¥ A . JE®) — az iskolai bantalmazas, a bullying — ami jelentds
tarsadalmi probléméanak szamit, gyakran a csoportnormdk kikényszeritésének és a
»masok tekintete” altali fegyelmezésnek a terepe, ahol a tatemae-szabalyok megsértése
megszégyenitd szankcidkhoz vezethet.

Osszességében a konfucidnus kultirkorben a szégyen a tarsadalmi kohézié egyik
alapja, erésen hat a normakovetésre — az emberek igyekeznek elkeriilni a szégyent —,
és pozitiv kotdanyag is, hiszen a kozosen osztott értékek (becsiilet, tisztesség) erdsitik
a ,,mi”’-tudatot. Természetesen a globalizacid és a nyugati individualizmus terjedése
ezekben az orszagokban is hoz valtozasokat, de a hagyoméanyos mintazatok tovabbra is
mélyen gyokereznek.

Az Ajase-komplexus és a japan szégyenkultura kapcsolata

A pszichoanalizis univerzalis érvényességére vonatkozd freudi tézis a 20. szazad
folyaman szamos kulturalis kritikdval szembesiilt. Mig a nyugati psziché alapkdvének
az Odipusz-komplexusbdl fakado, apai tiltaison és belsévé tett torvényen alapuld
blintudat bizonyult, addig mas kultarakban ez a modell hidnyosnak vagy akar
idegennek hatott. A japan pszichoanalitikus, Kosawa Heisaku (1897-1968) Freud
Odipusz-komplexusanak kultaraspecifikus alternativajaként alkotta meg az Ajase-
komplexus (Fr[EE T =2 > 7L 7 X)) elméletét (Kosawa, 1932). Ez a modell — amely
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a buddhista mitologian alapuld Ajase herceg torténetét hasznilja pszicholdgiai
mintaként — a lelki dinamika fokuszat az apa—fit—anya haromszogrdl az anya—gyermek
diadikus kapcsolat ambivalencidjara, a fiiggésre, a haragra és a megbocsatas révén
torténd helyreallitasra helyezi at.

Az Odipusz-komplexus kritikdja és az Ajase-mitosz

Kosawa 1932-ben, Bécsben személyesen mutatta be Freudnak ,,Kétfajta blintudat: az
Ajase-komplexus” cimil tanulméanyat. Ebben amellett érvelt, hogy a freudi szuperegd —
mint az apai tilalom internalizalt alakja — nem feleltethetd meg a japan moralis
tapasztalatnak. A japan psziché szervezdelve nem egy belsd torvény megszegeése,
hanem a kapcsolati harmonia megbomlasa ¢és a ,,masik tekintete” altal kivaltott
szégyenérzet (Kosawa, 1932; Fiilop, 2004). Ennek alatamasztasira Kosawa segitségiil
hivta az Ajase-mitoszt (szanszkrit: Ajatasatru). A torténetben Idaike (Vaideht)
kiralyné — attol tartva, hogy muld szépségével elvesziti férje szerelmét — gyermeket
akar. Egy joslat szerint egy remete lelke fog ujjésziiletni fiaként, am a kirdlyné
tiirelmetlenségében megdli a remetét, hogy meggyorsitsa a fogantatast. A haldoklo
remete atka — miszerint a fid meg fogja 6lni apjat, Bimbaszarat — elinditja a tragikus
ciklust. A blinds fogantatds miatt Idaike tobbszor is megprdobalja elpusztitani csecsemd
fiat, Ajasét (ledobja egy toronybol, kardokkal teli verembe veti), aki csodaval hataros
modon — bar egy torz kisujjal — tuléli a kisérleteket. Ez a fizikai jel volt a mitoszban a
korai anyai gyermekgyilkossdgi probalkozas kitordlhetetlen bizonyitéka, analdg
mddon Odipusz dagadt 1abahoz, akit az apja akart elveszejteni.

A konfliktus akkor érik be, amikor a felndtt Ajase (Daibadatta biztatasara)
szembesiil sziilei gyilkossagi kisérletével, amelynek bizonyitéka torz kisujja.
Bosszubdl letaszitja tronjardl és kivégezteti apjat — beteljesitve az atkot —, majd
anyjara is karddal tAmad, amiért az titokban ételt vitt a bortonbe zart Bimbaszaranak.
Az anyagyilkossadgot egy buddhista szerzetes akaddlyozza meg, de nem teoldgiai,
hanem tarsadalomerkolcsi érveléssel: figyelmezteti Ajasét, hogy mig az apagyilkossag
a trénért mar megesett a torténelemben, viszont az anyagyilkossag a legalacsonyabb
kasztok szégyenletes cselekedete. Az intervencio tehat nem a belsd blintudatra, hanem
a kiils6 elvarasoknak valdé megfelelésre — a tarsadalmi szégyenre — apellal (Kosawa,
1932). Ajasét tettei utan mély szégyennel keveredd biintudat keriti hatalméba, és
visszataszito, biizos fekélyek lepik el a borét, melyeket egyediil az anyja, Idaike képes
apolni.

A gybégyulds kulcsa a nyugati modellel ellentétes: nem a levalds ¢és az
individuacid, hanem a kapcsolat helyreallitasa a cél. Ajasét az anyja annak ellenére is
apolja, hogy a fia gyilkos diihében kis hijadn megolte. Kosawa (1932) ez alapjan
megkiilonbozteti a megbocsatott biin felett érzett blintudatot vagy biinbanatot (i,
zange) a biintetéstdl vald félelembdl eredo iildoz6 biintudattol. Ez a reparativ blintudat

crer

megbocsatas utan jelenik meg. A fit felismeri, hogy agresszidja, gyilkos indulatai
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ellenére az anya fenntartja a kapcsolatot, gondozza — ami a hala, a blintudat és a
szégyenérzet bonyolultan 6sszefonddo érzelmeit valtja ki benne.

Ez a dinamika vezet el Takeo Doi (1971/1973) kdzponti fogalméhoz, az amae-hoz
(H Z). Az amae — ahogy fentebb mar kifejtettik — a feltétel nélkiili elfogadasra, a
passziv, kényeztetd fliggésre irdnyuld regressziv sziikséglet, amely a japan anya-—
gyermek kapcsolat prototipusa, ¢és athatja a felndtt tarsas viszonyokat is, a
csoportkohézid (#F, kizuna) affektiv bazisat adva. Az Ajase-komplexusban az anya
elleni diih lényegében az amae-kapcsolat lerombolasara iranyul6 szandék. A torténet
feloldasa — a kolcsonds megbocsatas, a gydgyulas és a diadikus kapcsolat helyreallasa
(az apa alakja, a paterndlis autoritds végleg eltlinik) — az amae diadalat és az
egymadsrautaltsdg (interdependencia) elsddlegességét mutatja a nyugati autonémiaval
szemben.

Kosawa — majd késébb Doi és Okonogi — munkdssaga ramutatott, hogy a japan
szelf nem autondm individuumként, hanem kapcsolati entitasként definialodik; moralis
iranytlijét az anyai €s kozosségi tekintetben tiikr6z0d6 szégyen €s a harmonia
helyredllitasanak vagya hatirozza meg. Ez a modell kulturdlis alternativat kinal a
pszichoanalizis univerzalizmusaval szemben, ¢s mélyebb megértést nyujt arra nézve,
hogy Japanban a pszichoanalizis fokusza a megbékélésre, jovatételre, engesztelésre, a
megbocsatott blin felett érzett szégyen és hala atélésére iranyul. Ezen hangstlyok a
kultaraspecifikus pszichoterdpidkban (pl. Morita-terapia, Naikan) is megjelennek.

Kovetkeztetések

A szégyenkultira vizsgalata ravilagit arra, hogy az emberi viselkedés szabalyozasanak
mechanizmusai alapvetden kulturdlisan meghatarozottak. A japan példa — az amae
fliggdségétdl a tatemae—honne kettésségén at az ,,arc” megdrzéséig — azt mutatja, hogy
egy kozosségkozpontu tarsadalomban mennyire mélyen behaldézzék az egyén pszichés
mikodését a tarsas normdk és az ,arc” megtartasanak igénye. A gyermekkorban
elsajatitott szégyenérzékenység €s a csoporthoz vald igazodas igénye felndttkorban is
végigkiséri a japan kulturaban szocializalodott embert, lathatatlan gyeploként iranyitva
dontéseit és viselkedését.

Fontos azonban hangsulyozni, hogy a szégyenkultira nem tekinthet6 sem
alacsonyabb rendlinek, sem fejlettebbnek a blintudatkultiranal. Mindkét rendszer a
tarsadalmi rend fenntartdsdnak és az egyéni identitas kialakitdsdnak hatékony modja
lehet — a maga kornyezetében. A bilintudaton alapuld szocialis kontroll egy
individualista értékrendii tarsadalomban miikodik jol, ahol a belsé lelkiismeret a
»moralis renddr”. A szégyen-hangsulyl szocialis kontroll viszont egy szoros szdvetii
kozosségben hatasos, ahol a nyilvanos megitélés ereje tartja fenn a normakat. Egyik
sem abszolut ,,jobb” a masiknal: mindkettdnek vannak elényei €és hatranyai. Példaul a
szégyenkultura erds csoportkohézidt adhat, de elnyomhatja az egyéni kreativitast; a
blintudatkultira tdAmogatja az egyéni feleldsséget, de atomizalhatja a kozosséget.
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A globalizacio ¢és a modernizacio 1j kihivasok elé allitjdk ezeket a hagyomanyos
rendszereket, és hibrid formak kialakulasdhoz vezetnek. Japan — és sok mas orszag —
ma mar nem tisztan szégyen- vagy biintudatkultira, hanem mindkettd elemeit
hordozza, gyakran egyazon szervezeten vagy akar személyen belil. Ez a valtozas
azonban lehetdség is: a kétféle megkozelités kombinacioja rugalmasabb tarsadalmi
normarendszert hozhat 1étre.

Végiil, a szégyen- ¢&s blntudatkultirdk megértése kiilondsen fontos a
multikulturdlis tarsadalmakban és a nemzetkozi érintkezésben. Amikor kiilonb6zo
kulturalis hattérrel rendelkezé emberek élnek és dolgoznak egyiitt, elkeriilhetetlenek a
félreértések, ha nincsenek tisztdban a masik ,lathatatlan” mozgatorugoival. Az
empatikus megértés és a kulturdlis érzékenység fejlesztése kulcsfontossagu a sikeres
interkulturdlis kommunikaciohoz ¢és egyiittmiikodéshez. Tudomdnyos szempontbdl
pedig tovabbra is izgalmas feladat kutatni, hogyan alakulnak at ezek a kulturélis
mechanizmusok a valtozd vildgban; e vizsgdloddsokhoz a pszichoanalizis fontos
konceptudlis keretet adhat. A fent leirt jelenségek targyaldsi modozatai olyan
kulturalis-pszichodinamikai keretnek tekinthetdk, amelyek mas tarsadalmi, gazdasagi
¢és egyéni tényezdkkel egyiitt segithetnek a japan és tavol-keleti kulttra és viselkedés
arnyaltabb megeértésében.
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