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РЕФЕРАТ

Бакалаврская работа содержит 66 с., 33 источника.

КИТАЙСКАЯ РАННЕСРЕДНЕВЕКОВАЯ ФИЛОСОФИЯ, НАНЬ БЭЙ

ЧАО, ЦЗИНЬ, СЮАНЬ-СЮЭ, ДАОСИЗМ, КОНФУЦИАНСТВО, БУДДИЗМ,

ФЭН ЛЮ, ЧИСТЫЕ БЕСЕДЫ, ГАНЬ БАО, ШИШО СИНЬЮЙ, ЧЖУАН-ЦЗЫ,

ГО-СЯН

В данной работе рассмотрены и проанализированы особенности филосо-

фии раннесредневекового Китая на примере научного творчества  Го Сяна.

При исследовании были использованы источники и литература на рус-

ском и китайском языках. Опираясь на использованную литературу, мы можем

довольно точно воссоздать общую картину периода,  дать общую характери-

стику исторической ситуации, проанализировать основные особенности фило-

софско-политической мысли, а также анализ основ философских представлений

Го Сяна.
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ВВЕДЕНИЕ

В китайской историографии период, о котором пойдет речь в данной ра-

боте, принято называть Лю чао (六朝, эпоха Шести династий). Хронологиче-

ские рамки периода охватывают время III – VI вв. н. э. В классической китай-

ской исторической науке данному периоду отведена роль «смутного времени».

Период III – VI вв. считается одним из наиболее сложных во всей китайской

истории. В это время произошли изменения, оказавшие влияние на большин-

ство сфер жизни Китая, включая сферу философской мысли. Это время посто-

янных междоусобных войн, сопровождавшихся разрушением городов, упадком

экономики и приданием забвению культурных ценностей и жизненного уклада,

сформированного за время ханьского правления.

Однако, несмотря на все социальные потрясения, экономическую и поли-

тическую нестабильность, постоянные междоусобные войны и упадок автори-

тета представителей класса просвещенной интеллигенции ши (士), характерной

особенностью данного периода является расцвет философской мысли, оказав-

ший влияние на весь последующий процесс развития китайской культуры.

При рассмотрении основных особенностей философской мысли после-

ханьского периода нельзя не уделить внимание Го Сяну (郭象, 252 – 312 гг.) –

одному из основоположников и ярких представителей философского учения

сюань-сюэ (玄学, «учение о сокровенном») – течения в философской мысли

раннесредневекового Китая (период династий  Вэй-Цзинь: III – V вв.), предста-

вители которого разрабатывали одновременно и даосскую, и конфуцианскую

проблематику. Жизнь и деятельность Го Сяна пришлась на сложное для китай-

ского государства время – гибель ханьской империи, ослабление позиций офи-

циального конфуцианства, становление новых философских школ, духовный

поиск интеллигенции. Научные взгляды Го Сяна во многом можно считать от-

ражением эпохи, в которую жил этот выдающийся ученый. Примером фило-

софских построений Го Сяна выступает его текст «Чжуан-цзы чжу» (庄子注,
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«“Чжуан-цзы” с комментарием»). В «Чжуан-цзы чжу» Го Сян с точки зрения

своей эпохи анализирует традиционные даосские идеи, пересматривает даос-

ские взгляды на мироздание, рассматривает и дает свои логические обоснова-

ния некоторым базовым принципам философии дао, вводит новые категори-

альные единицы – это привело к тому, что под влиянием сюань-сюэ оказалась

последующая судьба даосизма и конфуцианства.

Изучение особенностей философии послеханьского периода на примере

научного творчества Го Сяна, оказавшего большое влияние на последующее

развитие китайской философии, будет способствовать лучшему пониманию ду-

ховной культуры, а, вместе с тем, – истории и современного состояния китай-

ского государства, являющегося в настоящее время основным стратегическим

партнером России.

Научная новизна работы обусловлена тем, что философия послеханьского

периода (в частности – учение сюань-сюэ) является наименее изученной, а ис-

следования на данную тему практически не представлены в отечественной ли-

тературе. Работа с источниками и публикациями китайских ученых с последу-

ющим введением полученной таким образом новой информации в научный

оборот позволит начать работу по  определенному восполнению имеющихся в

китаеведной науке пробелов.

Цель данной работы: На примере научного творчества Го Сяна проанали-

зировать основные особенности философии раннесредневекового Китая

На основании цели были поставлены следующие задачи:

– охарактеризовать историческую ситуацию в Китае в III – VI вв;

– провести анализ особенностей философско-политической мысли в Ки-

тае в III – VI вв;

– проанализировать основы философских представлений Го Сяна.

При написании данной работы были использованы источники и литера-

тура на русском и китайском языках. Источниковая база исследования пред-

ставлена трудами историков, философов и литераторов, отражающими особен-
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ности исторической ситуации и философской мысли рассматриваемого перио-

да. Литературный памятник «搜神记» («Записки о поисках духов»)1, конфуци-

анского чиновника Гань Бао, жившего в раннесредневековую эпоху, отражает

тенденцию к внедрению элементов космологии и мистики в конфуцианство

рассматриваемого периода. Сборник историй, афоризмов и анекдотов, средне-

векового прозаика Лю Ицина «世说新语» («Изложение новых рассказов, в све-

те ходящих»)2 отражает атмосферу и настроения рассматриваемого периода.

Историческая летопись «晋书» («История династии Цзинь»)3 послужила источ-

ником биографических данных о некоторых важнейших персоналиях ранне-

средневекового Китая. Сборник «竹林七贤诗文全集译注» («Полное собрание

стихотворений «Семи мудрецов из бамбуковой рощи» с переводом и коммен-

тариями»)4 отражает традиции представителей интеллектуальной элиты ранне-

го средневековья. Издания «庄子集释» (««Чжуан-цзы» с комментариями»)5 Го

Цинфаня и «庄子校诠» (««Чжуан-цзы» со сводом толкований»)6 Ван Шуминя

содержат комментарии Го Сяна к тексту «Чжуан-цзы», позволяющие проанали-

зировать его философию.

В фундаментальной работе отечественных авторов М. В. Крюкова,

В. В. Малявина и М. В. Софронова «Китайский этнос на пороге средневеко-

вья»7 отражены особенности взаимодействия учения с другими философскими

школами, приведена характеристика источников и дано описание общим про-

цессам развития философской мысли рассматриваемого периода. В монографии

1 Гань Бао. Записки о поисках духов. СПб., 2000. 378 с.
2 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). Пекин, 2012.

151 с.
3 Фан Сюаньлин. Цзинь шу (История династии Цзинь). Пекин, 1974. 3306 с.
4 Хань Гэпин. Чжулинь ци сянь шивэнь цюаньцзи ичжу (Полное собрание стихотво-

рений «Семи мудрецов из бамбуковой рощи» с переводом и ком-ментариями). Чанчунь, 1997.
639 с.

5 Го Цинфань. Чжуан-цзы цзиши («Чжуан-цзы» с комментариями). Пекин, 2006. 980 с.
6 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). Пекин,

2007. 1369. с.
7 Крюков М. В. Китайский этнос на пороге средних веков. М., 1979. 328 с.
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Л. Е. Янгутова «Традиции Праджняпарамиты в Китае»8 большое внимание уде-

лено факторам, способствовавшим распространению буддизма в Китае факто-

рам, препятствовавшим этому и роли буддистской философии в процессе син-

теза новых учений. В пособии А. В. Меликсетова «История Китая»9, в объеме,

удовлетворяющем потребностям данной работы, изложены основные историче-

ские события раннесредневекового периода. Работа Фэн Ю-лань «Краткая ис-

тория китайской философии»10 содержит описание основных особенностей раз-

вития философской мысли в рассматриваемый период. 2-й том 10-томного из-

дания «中国通史 » 11 («Общая история Китая») китайского историка Фань

Вэньланя содержит подробную характеристику основных исторических собы-

тий и социально-экономической обстановки Китая периода Шести Династий.

Статья А. Г. Юркевича «Фэн лю»12, опубликованная в первом томе эн-

циклопедии «Духовная культура Китая» содержит сведения об одноименном

философском течении, отражавшем настроения представителей образованной

элиты рассматриваемого периода. Для уточнения определения и некоторых

особенностей философии сюань-сюэ была использована статья А. И. Кобзева

«Сюань-сюэ»13,  опубликованная в первом томе 5-томной энциклопедии «Ду-

ховная культура Китая».

В силу того, что текст «Чжуан-цзы чжу», по сути дела, – единственное

дошедшее до сегодняшнего дня произведение Го Сяна, на наш взгляд, он дол-

жен привлекать к себе пристальное внимание исследователей. В Китае в этом

направлении сделаны определенные шаги. Изучением «Чжуан-цзы чжу» зани-

мался ряд китайских авторов. Одним из первых представителей китайской

науки периода КНР, посвятивших свою научную деятельность анализу труда

Го Сяна, являлся известный специалист по истории китайского буддизма – Тан
8 Янгутов Л. Е. Традиции Праджняпарамиты в Китае. Улан-Удэ, 2007. 272 с.
9 Меликсетов А. В. История Китая. М., 2002. 736 с.
10 Фэн Ю-Лань. Краткая история китайской философии. М., 1998. 376 с.
11 Фань Вэньлань. Чжунго тунши (История Китая). Пекин, 1995. Т. 2. 735 с.
12 Юркевич А. Г. Фэн лю // Духовная культура Китая. М., 2006. Т. 1 : Философия.

С. 471 – 472.
13 Кобзев А. И. Сюань-сюэ // Духовная культура Китая. М., 2006. Т. 1 : Философия.

С. 405 – 407.
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Юнтун (汤用彤, 1893 – 1964 гг.). В своей книге «魏晋玄学论稿» («Очерк «уче-

ния о сокровенном» эпохи Вэй-Цзинь»)14 он провел подробный анализ пробле-

матики сюань-сюэ и подчеркнул особую роль Го Сяна в формировании этого

учения. Значительный вклад в изучение личности Го Сяна и его работы «Чжу-

ан-цзы чжу» внес философ, сын упомянутого выше Тан Юнтуна – Тан Ицзе (汤

一介, род. 1927 г.). Свою монографию «郭象与魏晋玄学» ( «Го Сян и «учение о

сокровенном» в эпоху Вэй-Цзинь»)15 Тан Ицзе посвятил изучению специфики

сюань-сюэ и вклада Го Сяна в разработку этого учения.

Большого внимания заслуживает монографическое исследование Ван

Сяои (王晓毅, род. 1954 г.) «郭象评传» («Критическая биография Го Сяна»)16. В

книге представлен авторский взгляд на жизненный путь Го Сяна и еще одного

ученого этой же эпохи – Сян Сю (向秀, 227 – 272 гг.), которому современники

приписывали авторство первой версии комментария к трактату «Чжуан-цзы».

В своей монографии Ван Сяои дает общую характеристику развития государ-

ства в III – VI вв. после падения династии Хань и анализирует основные осо-

бенности философских представлений Го Сяна и Сян Сю, отраженных в тексте

комментария.

Некоторые аспекты биографии, научного творчества, а также теоретиче-

ские постулаты Го Сяна представлены в ряде монографий, посвященных иссле-

дованию средневековой китайской философии и сюань-сюэ, в частности: «庄学

管窥» («Узкий взгляд на учение Чжуан-цзы»17 Ван Шуминя (王叔岷, 1914 –

2008 гг.), «儒释道与魏晋玄学形成» («Конфуцианство, буддизм, даосизм и фор-

мирование «учения о сокровенном» в эпоху Вэй-Цзинь»18 Ван Сяои, «魏晋玄学

14 Тан Юнтун. Вэй Цзинь сюаньсюэ луньгао (Очерк «учения о сокровенном» эпохи
Вэй-Цзинь). Пекин, 1957. 132 с.

15 Тан Ицзе. Го Сян юй Вэй Цзинь сюаньсюэ (Го Сян и «учение о сокровенном» в эпо-
ху Вэй-Цзинь). Чанша, 1983. 383 с.

16 Ван Сяои. Го Сян пинчжуань (Критическая биография Го Сяна). Нанкин, 2006. 438 с.
17 Ван Шуминь. Чжуан-сюэ гуанькуй (Узкий взгляд на учение Чжуан-цзы). Пекин,

2007. 272 с.
18 Ван Сяои. Жу ши дао юй Вэй Цзинь сюаньсюэ синчэн (Конфуцинаство, буддизм,

даосизм и формирование «учения о сокровенном» в эпоху Вэй-Цзинь). Пекин, 2002. 342 с.
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史» («История «учения о сокровенном» эпохи Вэй-Цзинь»19 Юй Дунькана (余

敦康, род. 1930 г.), «魏晋清谈思想初论» («Вновь к вопросу об идеологии «чи-

стых бесед» эпохи Вэй-Цзинь»)20 Хэ Чанцюня (贺昌群, 1903 – 1973 гг.) и др.

Результаты изучения и анализа современными китайскими авторами ра-

боты Го Сяна «Чжуан-цзы чжу» находят отражение и в статейном материале.

Работа Лю Юньхао (刘运好，род. 1955 г.) «郭象“庄子注”非窃自向秀再考辨»

(«Повторное критическое исследование и опровержение присвоения «Коммен-

тария к «Чжуан-цзы»» Сян Сю Го Сяном»)21 посвящена актуальному вопросу

установления авторства комментария. На основе результатов предыдущих ис-

следований и посредством проведения анализа исторических источников, автор

приходит к выводу, что Го Сян не присваивал себе комментарий, подготовлен-

ный Сян Сю. Лю Юньхао подтверждает свою позицию результатами сравни-

тельного анализа двух версий комментария, основные положения которых су-

щественно отличаются друг от друга.

Больших результатов в толковании комментария добился Бао Цинган (暴

庆刚, род. 1976 г.), заметной публикаций которого является статья «从知性诠释

学看郭象“庄子注”» («Взгляд на «Комментарий к «Чжуан-цзы»» Го Сяна с

позиций рационалистической герменевтики»)22. В статье автор дает объяснение

основным категориям философии Го Сяна и рассуждает о вкладе философа в

развитие «учения о сокровенном». В 2014 г. вышла в свет статья «郭象“庄子注”

的哲学方法探析» («Анализ философских методов «Комментария к «Чжуан-

19 Юй Дунькан. Вэй Цзинь сюаньсюэ ши (История «учения о сокровенном» эпохи
Вэй-Цзинь). Пекин, 2004. 500 с.

20 Хэ Чанцюнь. Вэй Цзинь цин тань сысян чу лунь (Вновь к вопросу об идеологии
«чистых бесед» эпохи Вэй-Цзинь). Пекин, 2011. 305 с.

21 Лю Юньхао. Го Сян «Чжуан-цзы чжу» фэй цецзы Сян Сю цзай каобянь (Повторное
критическое исследование и опровержение присвоения «Комментария к «Чжуан-цзы»» Сян
Сю Го Сяном) // Ваньси сюэюань сюэбао (Вестник университета Ваньси). 2001. № 1. С.55–59.

22 Бао Цинган. Цун чжисин цюаньшисюэ кань Го Сян «Чжуан-цзы чжу» (Взгляд на
«Комментарий к «Чжуан-цзы»» Го Сяна с позиций рационалистической герменевтики).
[Электронный ресурс]. URL: http://csstoday.net/xuekepindao/zhexue/78519.html (дата обраще-
ния: 20.02.16).

http://csstoday.net/xuekepindao/zhexue/78519.html
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цзы»» Го Сяна»)23 молодого ученого Ло Цая (罗彩, род. 1989 г.). Автор анали-

зирует методы философии Го Сяна на примере «Комментария к «Чжуан-цзы»»,

сравнивая их с методами конфуцианской и даосской философии. Ло Цай при-

ходит к выводу, что в «Комментарии» Го Сяна сформулирована онтологическая

концепция 万物自生 («самозарождение вещей»), направленная на устранение

противоречий между некоторыми даосскими и конфуцианскими категориями:

名教 («почитание имени») и自然 («естественность»), 有为 («деяние») и 无为

(«недеяние»).

В статье Ди Лицзюаня (翟丽娟, род. 1987 г.) «郭象“庄子注”的美学思想及

其对后世的影响» («Эстетическое мышление Го Сяна, отраженное в «Коммен-

тарии к “Чжуан-цзы” и его влияние на последующие поколения»)24 рассматри-

ваются вопросы о влиянии философии Го Сяна на формирование китайской

культуры и введение в речевой оборот новых элементов.

На основании вышеизложенного, следует констатировать, что китайские

авторы, безусловно, внесли хороший задел в изучение научного творчества Го

Сяна. Тем не менее, остаются еще проблемы, препятствующие дальнейшему

всестороннему и глубокому исследованию «Чжуан-цзы чжу». Связаны они, с

нашей точки зрения, прежде всего, с особенностями изложения текста, сложно-

стью интерпретации его содержания – это затрудняет исследовательскую рабо-

ту по толкованию и анализу. В свою очередь, отсутствие всестороннего анализа

текста делает проблематичным полное понимание системы философских взгля-

дов автора, усложняет разработку характеристик основных теоретико-

философских построений Го Сяна и приводит к возникновению разногласий в

понимании их исследователями.

23 Ло Цай. Го Сян «Чжуан-цзы чжу» дэ чжэсюэ фанфа таньси (Анализ философских
методов «Комментария к «Чжуан-цзы»» Го Сяна) // Сяньдай чжэсюэ (Современная филосо-
фия). 2014. № 4. С. 111 – 117.

24 Ди Лицзюань. Го Сян «Чжуан-цзы чжу» дэ мэйсюэ сысян цзи ци дуй хоушидэ инсян
(Эстетическое мышление Го Сяна, отраженное в «Комментарии к «Чжуан-цзы»» и его
влияние на последующие поколения) // Суйхуа сюэюань сюэбао (Вестник университета
Суйхуа). 2009. № 6. С. 70 – 71.
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Что касается отечественного китаеведения, то, к сожалению, здесь

наблюдается явный дефицит работ, посвященных творчеству Го Сяна. Изуче-

нию комментаторской деятельности Го Сяна посвящена работа В. В. Малявина

«Го Сян. Комментарии к «Чжуан-цзы»», им же подготовлен перевод на русский

язык фрагментов текста китайского философа 25. Монография  В. В. Малявина

«Жуань Цзи» посвящена известнейшему мыслителю III в., представителю фи-

лософского направления сюань-сюэ. Описывая эпоху, в которую жил Жуань

Цзи как этап глубоко переосмысления идейных традиций, В. В. Малявин гово-

рит и о Го Сяне – выдающемся мыслителе того времени. Го Сян был одним из

тех, кто сформулировал теоретические основы сюань-сюэ. В своих коммента-

риях к трактату Чжуан-цзы он дал законченное толкование внутренней свободы

человека.  В энциклопедии «Духовная культура Китая» опубликована статья Г.

А. Ткаченко и В. В. Малявина «Го Сян», посвященная описанию основных эта-

пов жизни и особенностей философии Го Сяна26.

Данная работа состоит из введения, трех глав, заключения и списка ис-

пользованных источников и литературы.

Во введении дано обоснование темы, определена актуальность и научная

новизна, проведен критический анализ источников литературы, поставлены

цель и задачи, показана структура работы.

В первой главе дана общая характеристика развития государства в после-

ханьский период, обозначены основные тенденции в развитии политической и

социальной сфер, оказавшие влияние на развитие философской мысли данного

периода.

Вторая глава посвящена рассмотрению характерных черт философии по-

слеханьского периода. Приведены примеры трансформации основных фило-

софских, проанализированы изменения во взглядах представителей класса ши

на основе источников и литературы.

25 Го Сян. Комментарии к «Чжуан-цзы» // Чжуан-цзы: Даосские каноны. М., 2002.
С. 396 – 415.

26 Малявин, В. В., Ткаченко Г. А. Го Сян // Духовная культура Китая. М., 2006. Т. 1 :
Философия. С. 195 – 197.
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В третьей главе представлен анализ основных положений философии Го

Сяна, отражающих особенности развития философской мысли послеханьского

периода.

В заключении подведены итоги работы, сделаны выводы обобщающего

характера и систематизированы полученные научные результаты.

Работа прошла апробацию на XXIV научной конференции АмГУ День

Науки – 2016 и XVII региональной научно-практической конференции

«Молодежь XXI века: шаг в будущее».

Некоторые научные результаты, полученные во время подготовки

работы,  отражены в двух публикациях.
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1 ОБЩАЯ ХАРАКТЕРИСТИКА ИСТОРИЧЕСКОЙ СИТУАЦИИ В

КИТАЕ В III – VI ВВ.

С падением Ханьской империи в 220 г. н. э. Китай, распавшись на

отдельные государства, вступил в продлившийся почти три столетия период так

называемого  «смутного» времени, характеризовавшийся постоянными

междоусобные войнами. Эти войны привели хозяйство и экономику в

состояние упадка. Численность населения резко сократилась, города были

разграблены и сожжены, а торговая деятельность практически прекратилась.

В 216 г. талантливый полководец Цао Цао (曹操 , 155 – 220 гг.),

продемонстрировавший свои способности при подавлении восстания «желтых

повязок» (黄金民变 , 184 – 220 гг.), объединил под своей властью часть

северных земель, а в 220 г. его сын Цао Пи (曹丕, 187 – 226 гг.) провозгласил

себя главой новой династии Вэй (魏, 220 – 226 гг.), со столицей в Лояне (洛阳).

Одновременно с этим основываются царства Шу (蜀汉, 221 – 263 гг.) и У (东吴,

222 – 280 гг.), таким образом начинается период Троецарствия (220 – 280 гг.).

Наиболее ярких успехов в противостоянии с остальными землями  и

кочевниками удалось достичь царству Вэй, во многом благодаря успешным

реформам, проведенным еще при Цао Цао. Была введена система военных

поселений, позволявшая решить проблему с недостатком рабочей силы,

вызванной упадком экономики и сокращением численности населения. Массы

бродячего люда и воинов сажали на пустующие земли, главным образом по

границам царства; неимущие получали инвентарь из казны. Поселенцы

выплачивали натуральный налог зерном и пряжей, отбывали воинскую и

другие повинности. К 269 г. в стране насчитывалось около 600 тыс. военных

дворов, охватывавших более 80% податного населения. Одновременно вэйские

правители пошли на уступки знати и военачальникам, фактически признав их

права на захваченные в годы смуты земли и людей.
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Говоря о политических реформах царства Вэй, нельзя не упомянуть

введение системы «девяти рангов» (九品中正制) – новой системы отбора и

квалификации чиновников в соответствии с их «заслугами, добродетелями,

талантами и поведением». Результаты введения данной системы носили

двойственный характер: с одной стороны повысилась эффективность работы

чиновников в областях, и снизилось влияние личных связей при выдвижении на

должность, с другой же стороны, это способствовало формированию сильных

местных группировок, что, в конце концов, привело к новой волне восстаний и

дворцовых переворотов.

Царство Шу, созданное в районе современной провинции Сычуань (四川)

одним из лидеров восстания «желтых повязок» Лю Бэем (刘备, 162 – 223 гг.),

также принимало активное участие в непрекращающихся войнах периода

троецарствия. Так, в 208 г. войскам Лю Бэя совместно с армией царства У

удалось одержать победу над силами Цао Цао в битве при Чиби (赤壁之战), тем

самым лишив Цао Цао надежд на объединение Поднебесной. Однако более

всего прославился в этот период не сам Лю Бэй, а его советник, мудрый

политик и искусный полководец – Чжугэ Лян (诸葛亮 , 181 – 234 гг.),

предпринявший успешный поход на юг и основавший на завоеванных землях

область Юньнань (云南). Чжугэ Лян выступал за проведение реформ сельского

хозяйства и усиление армии, однако ни военные успехи, ни курс на проведение

реформ не смогли обеспечить царству Шу долговременной стабильности, и

вскоре после смерти Чжугэ Ляна оно было присоединено к более сильному Вэй.

Южное царство У, основанное Сунь Цюанем (孙权 , 182 – 252 гг.) в

районе современного Нанкина (南京 ), являлось убежищем для уроженцев

севера, пытавшихся скрыться здесь от постоянных войн и политической

нестабильности. Северяне принесли развитую сельскохозяйственную культуру,

навыки ремесла и научные знания, что сыграло немалую роль в развитии юга.

Охотно принимались на службу и полководцы с севера, которые

способствовали колонизации и объединению юга, им на кормление раздавались
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территории, где они обладали практически неограниченной властью. Позже

система раздачи земель на кормление была заменена Сунь Цюанем системой

военных поселений по берегам Янцзы, что дало полководцам еще больше

власти и привилегий. Государство У основывалось на личной власти Сунь

Цюаня, а сильные полководцы, наделенные личными армиями и ресурсами,

лишь способствовали децентрализации. После смерти Сунь Цюаня в 252 г. от

стабильности в государстве не осталось и следа, У погрузилось в пучину

дворцовых интриг и переворотов, осуществляемых придворными евнухами и

дворцовой кликой, поэтому в 280 г. армия цзиньского полководца Ду Юя (杜預,

220 – 265 гг.) практически не встретила сопротивления и покорила суньское

царство.

Время жизни и творчества Го Сяна приходится на период правления

династии Западная Цзинь (西晋 , 265 – 316 гг.). Т.к. философия Го Сяна,

несомненно, является отражением социально-политической обстановки,

вызванной династийым кризисом, данный период заслуживает более

тщательного рассмотрения.

Династия Западная Цзинь была основана Сыма Янем (司马炎, 236 – 290 гг.),

низложившим правителя царства Вэй и занявшим престол. После основания

династии, Сыма Янь получил титул Цзиньский У-ди (晋武帝).  Несмотря на

уничтожение царства Восточное У (东吴) в 280 г. и объединение страны, в

государстве не наступил период подъема, напротив, его правление связывают с

упадком в политической сфере. Одним из важнейших факторов,

способствовавших упадку государственности, была чрезмерная

расточительность правителя.

У-ди вел праздный образ жизни, отводя государственным делам

второстепенную роль, тому существует огромное количество примеров,

зафиксированных в исторических источниках: «После уничтожения царства У

количество наложниц в императорском дворце приблизилось к десяти
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тысячам» 27 . Расправившись с У, цзиньский правитель погряз в утехах и

расточительстве: «Объединивший народ и страну император не знал, чему

следовать и чем руководствоваться. Император часто ездил в повозке,

запряженной козлами, от одной почивальни [наложницы] к другой. Наложницы

сбрызгивали землю соляным раствором и раскладывали бамбуковые листья,

чтобы привлечь императорскую повозку»28.

Расточительству был подвержен не только император, но и его

родственники и ближайшее окружение, такое поведение приближенных

императора нашло отражение в главе汰侈 («Расточительство») сборника世说

新语 («Новое изложение рассказов, в свете ходящих»), составленного в V в.

коллегией ученых под руководством Лю Ицина (刘义庆, 403 – 444 гг.): «В

уборной Ши Чуна (石崇, 249 – 300 гг.) обычно было с десяток служанок, все

они были облачены в прекрасные одеяния, на лицах их были румяна и каждая

из них стояла на определенном месте. Кроме того, повсюду были расставлены

благовония из толченой кабарги и сока алойного дерева. Перед посещением

уборной, гостям предлагали переодеться в новую одежду, однако большинство

чувствовали себя неловко и не решались воспользоваться туалетом. Лишь

великий полководец Ван Дунь (王敦 , 266 – 324 гг.) позволил себе снять

прежнюю одежду, и, облачившись в новую, с надменным выражением лица

вошел в уборную. Служанки шептались между собой: «Этот гость точно

учинит смуту»»29.

Приближенные императора тратили неимоверные богатства, нисколько

не стесняясь этого, напротив, они искали все более изощренные способы

получения удовольствия, так, в той же главе «Нового изложения рассказов, в

27 Ван Чжунло. Вэй-Цзинь Наньбэй чао ши (История эпох Вэй-Цзинь и Северных и
южных династий). Пекин, 2007. С. 212.

28 Ibid. С. 212
29 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 138.
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свете ходящих» автор пишет, что «Зять императора – Ван Цзи (王濟) любил

есть поросят, выкормленных женским молоком»30.

Кроме того, знать периода Западной Цзинь отличалась особой

жестокостью, зачастую они устраивали кровавые убийства лишь для получения

удовольствия. Все та же глава «Расточительство» сборника «Новое изложение

рассказов, в свете ходящих», демонстрирует, что для представителей знати

человеческая жизнь ничего не значила: «Каждый раз, устраивая пиршество, Ши

Чун приказывал придворным служанкам угощать гостей вином. Если кто-то из

гостей не осушал бокал, Ши Чун начинал убивать служанок одну за другой.

Однажды, канцлер Ван Дао (王导 , 276 – 339 гг.) вместе со своим братом,

генералом Ван Дунем (王敦, 266 – 324 гг.) присутствовали на обеде в доме Ши

Чуна. Ван Дао никогда не умел пить, он через силу осушил стакан и тут же

напился. Когда настала очередь Ван Дуня, он напрочь отказался и стал

наблюдать, что будет дальше. Ши Чун, одну за другой, убил трех служанок, но

Ван Дунь нисколько не изменился в лице и по-прежнему отказывался пить. Ван

Дао упрекал его, на что Ван Дунь ответил: «Тебе-то какое дело, он ведь своих

служанок убивает!»»31.

Чиновники Западной Цзинь ценили славу и личные выгоды, при этом, не

придерживаясь строгих принципов конфуцианской морали, они скорее были

сконцентрированы на решении своих личных проблем, чем государственных.

Такое отношение чиновников к своим обязанностям было обусловлено

общественными настроениями, унаследованными еще со времен Восточной

Хань и Вэй, когда повсеместно осуществлялись гонения на представителей

интеллектуальной элиты. Последние из талантливых представителей ши, такие

как Хэ Янь (何晏, ? – 249 гг.), Дин Мяо (丁谧, ? – 249 гг.) и Сяхоу Сюань (夏侯

玄 , 209 – 254 гг.), осуществлявших свои прямые обязанности советников

правителя при Цао Цао, были убиты представителями рода Сыма к концу

30 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С.138.
31 Ibid. С. 138.
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правления Вэй 32 . Таким образом, к началу правления Цзинь попросту не

нашлось достойных ши, способных стать императорскими советниками, что,

несомненно, сыграло роль в создании обстановки общей нестабильности и

упадка. В то же время, многие ши, недовольные методами правления дома

Сыма, идущими вразрез с конфуцианскими ценностями, обращались к идеалам

Чжуан-цзы, посвящая себя отшельничеству и стремясь к единению с природой.

Особенно яркими протестными настроениями отличались Жуань-цзи (阮籍, 210

– 263 гг.) и Цзи Кан (嵇康, 223 – 262 гг.) – участники группы 竹林七贤 («Семь

мудрецов из бамбуковой рощи»), объединившей известнейших мыслителей,

литераторов и ученых того времени. Впоследствии, Цзи Кан был казнен33, что

явилось серьезным ударом для всего интеллектуального сообщества, а в

особенности – для его друга Сян Сю (向秀, 227 – 272 гг.), который тоже был

одним из «Семи мудрецов».

Сыма Янь, погрязший в утехах и расточительстве несметных богатств, не

придавал особого значения обострению политической обстановки, он

настолько безразлично относился к государственным делам, что принял

решение назначить наследником трона своего слабоумного сына Цзинь Хуэйди

(晋惠帝, 290 – 306 гг.), что в последующем привело к еще большему хаосу в

политической жизни.

Сразу после захвата власти, Сыма Янь решил наделить свое окружение

земельными уделами и властью, стремясь добиться их поддержки и укрепления

позиций императорского дома. В общей сложности Сыма Янь раздал своим

родственникам-ванам более 20 областей в удельное правление. Уделы делились

на три разряда: к высшему приписывалось 30 тыс. дворов и 15 тыс. войска, к

низшему – 5 тыс. дворов и 1,5 тыс. войска. С 277 г. ваны жили в своих уделах,

где обладали всей полнотой власти. В 280 г. численность регулярных войск

была сокращена до пятидесяти воинов в малых областях и ста в больших; двор

32 Ло Цзунцян. Вэй-Цзинь Наньбэй чао вэньсюэ сысян ши (История литературы и
философской мысли эпох Вэй-Цзинь и Северных и южных династий). Пекин, 2007. С. 47.

33 Ibid. С. 47.
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оказался совершенно беззащитным перед владетельными ванами. От

гражданской же администрации осталась одна видимость. Аристократы,

вообще ничем не обязанные династии, уже не скрывали своего отвращения

к государственной службе и даже гордились этим34.

После смерти цзиньского У-ди, одна из его многочисленных наложниц

Цзя Хоу (贾后 , 256 – 300 гг.), воспользовавшись тем, что трон занимал

слабоумный наследник, попыталась узурпировать власть. У Цзя Хоу нашлись

противники, тоже жаждущие заполучить императорский трон, таким образом,

начался очередной период кровавых междоусобиц, известный под названием

«война восьми ванов» (八王之乱, 291 – 306 гг.)35.

Междоусобные войны нанесли сильнейший удар по хозяйственной и

политической сферам жизни. Князья, занятые внутренней борьбой, не

придавали значения усиливавшимся позициям северных племен, сделавшим

Цзинь беззащитной перед набегами кочевых племен с севера.

Еще в годы противостояния между восемью ванами кочевники сражались

на стороне враждующих домов, что способствовало повышению их

боеспособности и пробуждало в них вкус к власти. В 306 г. Лю Юань (刘渊, ? –

310) – предводитель одного из сюннуских (匈奴) племен выразил открытое

недовольство властью Цзинь, а еще через 2 года организовал восстание и

объявил себя императором, учредив столицу в городе Пинъян (平阳)36. Позже,

в 311 г. войска его преемника Лю Цуна (刘聪, ? – 318 гг.) заняли Лоян, а уже к

316 г. и Чанъань (长安), уничтожив более 30 тыс. жителей, в том числе и

последнего цзиньского императора Минь-ди (愍帝 , 300 – 318 гг.). Все

придворное окружение и представители власти были вынуждены спасаться

бегством, укрываясь на территориях бывшего царства У, отделенных от севера

34 Крюков М. В. Китайский этнос на пороге средних веков. С. 21.
35 Ван Чжунло. Вэй-Цзинь Наньбэй чао ши (История эпох Вэй-Цзинь и Северных и

южных династий). С. 216.
36 Фань Вэньлань. Чжунго тунши (История Китая). Т. 2. С. 404.
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водами Янцзы (长江), где ими был избран один из потомков дома Сыма, и

образована династия Восточная Цзинь (东晋, 317 – 420 гг.).

Государства, создаваемые на севере Китая, были политически

нестабильными, новые варварские племена делили престол между собой, в этой

борьбе разрушалось богатейшее культурное и хозяйственное наследие севера, а

коренное население обращалось в рабство. Лишь тобийским племенам (拓拔),

пришедшим на север во второй половине IV в. удалось объединить территории

севера, придерживаясь китайских принципов при управлении и организации

государственного аппарата. В 386 г. внук Тоба Гуя (拓拔珪, 371 – 409 гг.)

объединил северные земли под правлением династии Северная Вэй (北魏, 386 –

534 гг.).

Пока новая вэйская династия расширяла свое влияние на севере, юг тоже

переживал очередной период борьбы за власть. Авторитет Восточной Цзинь

падал из-за постоянных столкновений между представителями коренных

народов юга и пришлыми северянами. В обстановке непримиримых распрей в

правящей верхушке и неутихающих народных восстаний цзиньское

правительство было не в состоянии удерживать власть и в 411 г., в ходе одного

из крупнейших восстаний, цзиньский император был свергнут, а полководец

Лю Юй (刘裕, 363 – 424 гг.) основал династию Сун (宋朝, 420 – 479 гг.),

положив тем самым начало периоду Южных династий (南朝, 420 – 589 гг.)37.

Воцарение династии Сун интересно в первую очередь благодаря

нетипичному происхождению ее основателя Лю Юя – он был родом из бедной

семьи и воспитывался для военной службы, а не для управления государством.

При правлении Лю Юя происходит снижение авторитета аристократии и

возвышение роли императорского дворца, именно он заложил тенденцию к

выдвижению на должность выходцев из незнатных сословий, особенно

военных, которая после его смерти была закреплена продолжительными

усобицами и падением авторитета аристократии.

37 Крюков М. В. Китайский этнос на пороге средних веков. С. 29.
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После смерти Лю Юя в 424 г. власть переходила от одной династии к

другой, период Южных династий характеризовался продолжительными

усобицами, породившими недоверие правителей не только к аристократии, но и

к своим семьям. Нельзя не отметить, что к началу VI в. подавляющее

большинство южных правителей были выходцами из незнатных и военных

сословий.

В экономическом плане к середине V в. южные территории были уже

достаточно развиты и колонизированы для перехода к интенсивным формам

ведения хозяйства. Благодаря развитию ирригации и методов ведения сельского

хозяйства (во многом привнесенных северянами) способствовали подъему

урожайности и освоению новых пахотных земель. В свою очередь увеличение

производства сельскохозяйственной и ремесленной продукции способствовало

развитию торговли и разрушению системы вотчинных хозяйств, являвшихся

основой аристократического строя.

Среди правителей северных территорий наблюдался активный процесс

китаизации, проявившийся впервые еще в правление Тоба Гуя, установившего

систему чинов для знати по китайскому образцу. Тоба Хун (拓跋宏, 467 – 499 гг.)

продолжил курс по проведению реформ на китайский лад, издав в 485 г. эдикт

«о надельной системе», утверждавший закрепление за каждой семьей

отдельного земельного участка. Также китаизации была подвергнута северная

система налогообложения, а столица была перенесена в Лоян, сам же дом Тоба

сменил фамилию на Юань (元), опять же – по китайскому образцу. Тобийские

власти сами создали все условия для укрепления позиций аристократии и

чиновников китайского происхождения: система девяти рангов подразумевала

активное пополнение бюрократического аппарата выходцами из знатных

китайских фамилий, поощрялись браки между тобийцами и представителями

китайской знати.

Реформы Тоба Хуна усугубили противоречия между китайской

интеллигенцией и табгачиским населением. Тобийцы, традиционно
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воспитывавшиеся для военной службы, лишались всех шансов выдвижения на

должность при дворе, где теперь от чиновников требовали образованности и

знания ритуала (не последнюю роль здесь сыграло введение системы девяти

рангов).

Изначально варварское государство настолько китаизировалось, что то

немногочисленное коренное вэйское население было сосредоточено на глухих

окраинах империи, куда теперь ссылали государственных преступников, а

правительство захватили представители китайских фамилий и придворные

евнухи.

В начале VI в. волна восстаний, начатых ущемленными табгачами,

захлестывает северные земли. На первых этапах правительству удается

бороться с восставшими, однако впоследствии к бунтующим примыкают

десятки тысяч податных людей и подневольных труженников разных

народностей. Государственная армия была не в силах сдержать натиск

восставших, и инициативу в свои руки взял Эр Чжу-жун (尔朱荣, 493 – 530 гг.),

вождь одного из сяньбийских племен, усмиривший восстание и посадивший на

трон своего ставленника.

Переворот Эр Чжу-жуна начал очередную волну кровавых усобиц,

итогом которой стал раскол Вэйской империи на Восточное и Западное Вэй в

534 г. Между Западом и Востоком тут же вспыхнула война (537 – 543 гг.),

унесшая вместе с голодом десятки тысяч жизней и вновь превратившая столицу

бывшей империи Лоян в груду развалин38.

Чертой, объединявшей западное и восточное государства, было

происхождение их правителей – все они были выходцами из мятежных

северных наместничеств, а их окружение составляли военные, боровшиеся

против китайской аристократии.

К 3-й четверти VI в. к власти на севере вновь удалось прийти китайской

аристократии во главе с Ян Цзянем (杨坚, 541 – 604 гг.), который в 581 г.

38 Крюков М. В. Китайский этнос на пороге средних веков. С. 35.
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объявил себя основателем династии Суй (隋朝, 581 – 618 гг.), впервые за более

чем 3 века смутного времени объединив и северные и южные земли Китая под

своим правлением.

На основании всего вышеизложенного можно сделать вывод о том, что в

период после падения династии Хань в 220 г. до объединения под властью Суй

в 581 г. страна находилась в условиях постоянных захватнических и

междоусобных войн. Время с III по VI вв. считается одним из наиболее

сложных во всей истории страны: централизованное государство – в прошлом,

ставшие привычными за долгое ханьское правление формы жизни преданы

забвению, города разрушены, экономика – в упадке. Все эти факторы не могли

не отразиться на развитии государственной идеологии и духовной жизни в этот

период.
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2 ОСОБЕННОСТИ ФИЛОСОФСКО-ПОЛИТИЧЕСКОЙ МЫСЛИ В

КИТАЕ В III – VI ВВ.

В период правления династии Хань (汉朝, 206 г. до н. э. – 220 г. н. э.) кон-

фуцианство заняло особое место в государстве: оно впервые было возведено в

ранг официальной идеологии и воспринималось как единственный правильный

способ управления государством. Однако, несмотря на то, что ханьские прави-

тели провозглашали принцип «изгнания ста школ и почитания лишь конфуци-

анства», конфуцианство того времени уже претерпело ряд изменений, впитав в

себя некоторые положения легизма и весьма отличалось от версии самого Кон-

фуция. Одной из причин успешного утверждения конфуцианства как государ-

ственной идеологии в эпоху правления династии Хань явился и тот факт, что

конфуцианство продолжало быть философией школы ученых. Новой государ-

ственной власти были необходимы советники, наделенные богатыми знаниями

не только в области управления государством, но и в области истории и ритуа-

ла, что представлялось весьма важным для поддержания законности государ-

ственной власти. Таким образом, конфуцианское учение стало универсальным

этико-философским учением, удовлетворявшим потребности государственной

власти и народа.

Кризис династии Хань и упадок государственности в период Трое-

царствия (三国, 220 – 280 гг.) привели к некоторому забвению конфуцианских

постулатов, а начавший свой путь в Китае буддизм и укрепляющийся даосизм

еще больше потеснили позиции конфуцианства. В обстановке политической и

социальной нестабильности инструментарий конфуцианского учения попросту

не мог полноценно выполнять свои основные функции, в этих условиях гораздо

более актуальным выглядела даосская философия, одной из основных катего-

рий которой была自然 («естественность»). Действительно, для представителей

ши (士 ) послеханьского периода характерно обращение естественности и

стремление к единению с природой. Однако, это вовсе не означает, что пред-
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ставители образованной элиты данного периода полностью отказались от кон-

фуцианства, просто философия даосизма более соответствовала нуждам обще-

ства того времени.

Конфуцианство в том виде, в котором оно существовало при Хань, сохра-

нилось по большей части лишь под эгидой «сильных домов» – замкнутых, са-

мообеспечивавшихся хозяйственных общин, сформированных на основе объ-

единения кланов и  зависимых людей39, которые на это время стали своеобраз-

ными проводниками конфуцианских ценностей. В период завоевания северных

территорий кочевниками сильные дома становились особенно влиятельными,

являясь в то же время центрами сосредоточения древнекитайской традиции.

Еще с самого зарождения конфуцианской традиции в период Чуньцю

(春秋, 722 г. до н. э. – 481 г. до н. э.) основными носителями конфуцианского

знания выступали представители образованной элиты и мелкого чиновничества

– ши. С падением же ханьской династии и захватом власти военачальниками,

они могли рассчитывать лишь на роль второстепенных советников, порой даже

мешавших правителям, сосредоточенным на ведении войн. Отношения между

ши и военными лидерами происходили в условиях постоянных противоречий и

в то же время взаимной потребности друг в друге: военачальники обладали ре-

альной властью, без которой деятельность образованной элиты являлась бес-

смысленной и бесполезной, а чиновничество, в свою очередь, было необходимо

полководцам как хранители политических знаний и культуры управления госу-

дарством, необходимых для установления и легитимации новой власти.

Представители образованной элиты оказались в ущемленном положении

еще в конце правления Хань, а к концу Вэй, большинство из них и вовсе были

уничтожены. Убедившись в том, что конфуцианский инструментарий больше

не может функционировать должным образом, мыслители послеханьского пе-

риода посвящали себя пересмотру конфуцианской философии и дополнению ее

даосскими категориями.

39 Крюков М. В. Китайский этнос на пороге средних веков. С. 39.
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В главе 文学 («Учение») сборника 世说新语 («Новое изложение расска-

зов, в свете ходящих») ярко представлен взгляд мыслителей того времени на

конфуцианскую философию: «В молодости Ван Би (王弼, 226 – 249 гг.) пришел

навестить Пай Хуэя (裴徽), и Пай Хуэй спросил его: «Небытие (无) – причина

возникновения всего сущего, почему же совершенномудрому [Конфуцию] не

свойственно было рассуждать о небытии, а Лао-цзы (老子, VI – V вв. до н. э.) в

своих рассуждениях постоянно обращался к нему?» Ван Би ответил: «Совер-

шенномудрый [Конфуций] полагал, что небытие – причина возникновения все-

го сущего, однако Конфуций не мог дать точного объяснения небытия, поэтому

в своих рассуждениях склонялся к бытию (有). Лао-цзы и Чжуан-цзы не могли

отойти от бытия, поэтому, рассуждая о нем, пытались дать объяснение непо-

стижимому небытию»»40.

Этот пассаж демонстрирует, что в сознании представителей интеллекту-

альной элиты Конфуцию все еще отводилось место совершенномудрого. Кон-

фликт между философией даосизма и конфуцианства состоит в том, что даосы

уделяли большее внимание небытию (无) , а конфуцианцы – бытию (有). По-

этому многие мыслители того времени, такие как Хэ Янь и Ван Би пытались

разрешить это противоречие путем слияния двух учений. Они пытались объяс-

нить произведения конфуцианской классики, такие как Лунь юй (论语) и Чжоу

и (周易) с помощью даосских категорий, тем самым дав новое развитие идеям

Лао-цзы и Чжуан-цзы, выразившееся в их смешивании с конфуцианской фило-

софией.

В условиях постоянной борьбы за власть представители образованной

элиты подвергались гонения и убийствам, это обусловило тенденции, связан-

ные с отказом ши от участия в государственных делах, стремление к познанию

природы, а, зачастую, и к отшельничеству.

40 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 27.
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Мыслители послеханьской эпохи не могли полностью отказаться от идеа-

лов конфуцианства, но, в то же время, выступали за возвращение к идеям есте-

ственности и ратовали за无为而治 («управление недеянием»)41. Таким образом,

конфуцианская философия успешно взаимодействовала с даосской доктриной,

учения дополняли друг друга. Однако, уже во времена правления династии За-

падная Цзинь, из-за нестабильной политической обстановки, обусловившей

упадок конфуцианских ценностей, даосская философия стала занимать ведущие

позиции.

Вот что по этому поводу пишет Лю Дацзе (刘大杰) в своей работе «魏晋

思想论» («К вопросу об идеологии периода Вэй-Цзинь»): «Во время правления

династии Цзинь, несмотря на попытки немногочисленных, оставшихся в живых

ученых, таких как Фу Сюань (傅玄, 217 – 278 гг.) и Фань Нин (范甯, 339 – 401 гг.)

сохранить идеалы конфуцианства, учение уже окончательно утратило свои по-

зиции, и, казалось, никогда не сможет их восстановить»42. Таким образом, дао-

сизм выступал единственной идеологической системой, удовлетворявшей по-

ложению и идеям представителей класса ши. Они составляли многочисленные

комментарии к «Чжуан-цзы», которые стали отражением их взглядов. Ярчай-

шими представителями интеллигенции, получившими известность благодаря

написанию комментариев к «Чжуан-цзы» стали Сян Сю и Го Сян.

В период «смутного времени» в условиях политической и социальной не-

стабильности такие категории конфуцианства как «преданность правителю» (忠

君) и «сыновья почтительность» (孝) были преданы забвению. В сложившейся

ситуации была необходима новая философская система, способная обеспечить

социальную стабильность, восстановить традиционные этические нормы, а

также стабилизировать политическую ситуацию. В то же время, правителю

также была необходима философия, способная восстановить его репутацию.
41 Чжан Чэнцзун. Вэй-Цзинь сюань-сюэ дэ синчэн юй фачжань (Формирование и

развитие «учения о сокровенном» эпохи Вэй-Цзинь) // Сучжоу дасюэ сюэбань (Вестник
Сучжоуского университета). 2002. С. 105.

42 Лю Дацзе. Вэй-Цзинь сысян лунь (К вопросу об идеологии эпохи  Вэй-Цзинь).
Шанхай, 1998. C. 12.
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Таким образом, было создано «учение о сокровенном» или сюань-сюэ (玄学),

объединившее даосскую метафизику с конфуцианской философией. «Сюань-

сюэ – это не идеи Лао-цзы и Чжуан-цзы в чистом виде, это гармоничное соче-

тание конфуцианской и даосской философии, это единение этических норм

конфуцианства с принципами естественности, это объединение даосизма и

конфуцианства, в котором главное место отводится дао (道)»43. Учение сюань-

сюэ отвечало потребностям правителя и дестабилизированной общественности.

В обстановке социальных потрясений и политической нестабильности, сюань-

сюэ, пропагандировавшее принцип недеяния (无为) позволяло простому народу

отстраниться от ужасных событий, происходивших в государстве. В то же вре-

мя, народ, пребывающий в отстранении, был выгоден правителям, получавшим

возможность делать все, что заблагорассудится.

Таким образом, сюань-сюэ позволяло чиновникам и приближенным пра-

вителя продолжить предаваться бесконечным утехам, проявлять жестокость,

развязность и расточительство: «Ван Пинцзы (王平子, 269 – 312 гг.) и Хуму

Яньго (胡毋彦国) отличались развязностью и невоздержанностью, иногда да-

же позволяя себе ходить голыми. Лэ Гуан (乐广, ? – 304 гг.) смеясь, сказал:

«Конфуций учил, что естественность должна приносить радость, почему бы то-

гда так не делать?»»44.

Множество подтверждений свободного и порой не поддающегося логике

поведения благородных мужей того времени содержится в «Новом изложении

рассказов, в свете ходящих» Лю Ицина: «Лю Лина (刘伶, 221 – 230 гг.) осужда-

ли за его привычку оставаться в своей комнате абсолютно голым. На это он от-

вечал: “Я считаю весь космос своим домом, а комнату – своей одеждой. Почему

же вы залезаете в мои штаны?”»45. Лю Лин в своем поиске удовольствий чув-

43 Чжан Цзинхуа. Цяньлунь Вэй-Цзинь сюань-сюэ синчэн дэ юаньинь (Кратко о при-
чинах формирования «учения о сокровенном» эпохи Вэй-Цзинь) // Тяньшуй шифань
сюэюань сюэбао (Вестник Тяньшуйского педагогического института). 2002. № 1. С. 35.

44 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 5.
45 Ibid. C. 110.
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ствовал и то, что лежит за пределами мира. Это необходимое качество фэн лю.

«Однажды ночью философа Ван Хуэй-чжи (王徽之, 338 – 386 гг.) разбудил

сильный снегопад. Открыв окно, он увидел вокруг сияющую белизну... Вдруг

он вспомнил о своем друге Тай Куе (戴逵, 326 – 396 гг.). Он немедленно сел

лодку и отправился к нему. Ему потребовалась целая ночь, чтобы добраться до

дома Тая, но, уже собравшись постучать в дверь, он остановился и вернулся

домой. Когда его спросили, почему он так поступил, он ответил: “Я отправился

по побуждению получить удовольствие от встречи с ним, оно закончилось, по-

этому я отправился назад. Зачем мне видеть Тая?”»46. Данная история демон-

стрирует соблюдение аристократами того времени принципов фэн лю (风流) –

особого эстетического стиля мышления, поведения и творчества, сформиро-

вавшегося на основе взаимопроникновения конфуцианства и даосизма и олице-

творявшего единение человека, природы и материальных и неосязаемых миро-

образующих субстанций ци (气) и дао (道), выражавшихся в первую очередь в

действиях по чистому побуждению.

Сюань-сюэ стало продуктом взаимодействия идей даосизма и конфуциан-

ства, получившим бурное развитие благодаря социальным потрясениям и про-

движению со стороны правящей элиты. В то же время это учение позволило

найти утешение представителям интеллектуальной элиты.

Один из основоположников сюань-сюэ Хэ Янь (何晏, 190 – 249 гг.) пред-

лагал «опираясь на Лао-цзы, проникать в конфуцианство». Специфику учения

определила разработка онтологической проблематики, выделявшейся из тради-

ционной для китайской философии погруженности в космологию, с одной сто-

роны, и антропологию – с другой стороны, что иногда квалифицируется как

уход в «метафизику и мистику», а бином сюань-сюэ понимается как «таин-

ственное учение». Осуществлялось это главным образом в форме комментариев

к конфуцианской и даосской классике (Цзин-вэй,经纬): «Чжоу и» (周易), «Лунь

юй» (论语), «Дао дэ цзин» (道德经), «Чжуан-цзы» (庄子), которые впослед-

46 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 115.
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ствии сами стали классическими. Трактаты «Чжоу и», «Дао дэ цзин» и «Чжуан-

цзы» в эту эпоху назывались三玄(«Три таинственных»)47.

В условиях постоянных гонений и нестабильной политической ситуации,

представители образованной элиты не могли получить умиротворения в ужа-

сающей реальности, поэтому они пытались найти его в философии Чжуан-цзы,

пытаясь спроецировать ее на реальность с целью отречения от мирской суеты.

Основными категориями, характеризующими философию Чжуан-цзы являются

逍遥 («свободное скитание»), 自然 («естественность») и无为 («недеяние»), по-

этому такая философия получила возможность благоприятного развития в лю-

бых условиях, не испытывая воздействия внешних факторов. Это и обусловило

избрание представителями ши рассматриваемого периода философии Чжуан-

цзы в качестве основного идеологического направления.

Время жизни Чжуан-цзы приходится на конец «Периода борющихся

царств» (战国时代, V – III вв. до н. э.), для этого периода, как и для периода

после падения династии Хань, были характерны постоянные социальные по-

трясение и политическая нестабильность. Позиция философа касательно атмо-

сферы постоянных междоусобиц находит отражение в главе骈拇 («Перепонки

между пальцами») его трактата «Чжуан-цзы»: «Во времена смуты нечестивые

люди отказываются от своей изначальной сущности, стремясь заполучить не-

сметные богатства. Не означает ли это, что человеколюбие и чувство долга во-

все не являются неотъемлемыми составляющими человеческой природы? По-

чему же тогда со времен Трех династий вокруг них было так много шума и

неразберихи?»48.

Представители ши послеханьского периода видели в словах Чжуан-цзы

отражение той ситуации, в которой им приходилось жить. В «Чжуан-цзы» они

пытались найти умиротворение, способное помочь отвлечься от хаоса, окру-

жавшего их. В главе言语 («Речи») сборника рассказов «世说新语» («Новое из-

47 Кобзев А. И. Сюань-сюэ // Духовная культура Китая: Т. 1 : Философия. С. 406.
48 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). С. 312.
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ложение рассказов, в свете ходящих») на примере высказывания Сыма Хуэя (司

马徽, ? – 208 гг.) ярко представлены настроения образованных людей ранне-

средневекового периода: «Пан Тун (庞统, 179 – 214 гг.) из южных земель, узнав,

что Сыма Хуэй (司马徽, ? – 208 гг.) находится в Инчуани (颍川), специально

проделал путь в две тысячи ли, чтобы встретиться с ним. Прибыв на место, он

застал Сыма Хуэя за собиранием тутовых листьев. Не слезая с повозки, Пан

Тун сказал ему: «Я слышал, что выходя в свет, благородный муж  должен но-

сить золотую печать на пурпурном шнурке, где же видано, чтобы благородный

герой выполнял такую грязную, женскую работу?» Сыма Хуэй ответил: «Для

начала, слезь с повозки. Ты знаешь лишь, что если срезать путь, то дорога зай-

мет меньше времени, но не думаешь об опасности сбиться с пути. В незапа-

мятные времена Бочэн (伯成) занимался земледелием, не испытывая зависти по

отношению к богатствам удельных князей; Юань Сянь (原宪, 515 г. до н. э. – ?)

жил в скромной хижине с дверными петлями из тутового дерева и окнами из

битых глиняных кувшинов, отказываясь переезжать в дом, положенный чинов-

нику его ранга. Разве способен человек, живущий в роскошных покоях, ездя-

щий верхом на дорогой лошади и окруженный десятками наложниц вершить

великие дела? Вот почему Сюй Ю (许由) и Чао Фу (巢父), стали отшельниками,

отказавшись от императорского престола, вот почему братья  Бои(伯夷 ) и

Шуци (叔齐) отказались от управления государством и умерли от голода на го-

ре Шоуяншань (首阳山). В то же время, канцлер из царства Цинь (秦) Люй

Бувэй (吕不韦, ? – 235 г. до н. э.), незаконно занявший столь высокую долж-

ность и циский Цзин-гун (齐景公, 547 – 490 гг. до н. э.), владеющий четырьмя

тысячами лошадей, не проявили каких-либо выдающихся заслуг». Пан Тун ска-

зал: «Я родился в далеких окраинных землях и никогда не слышал таких глубо-

ких истин, лично не ударив в колокол и гонг, я бы никогда не подумал, что они

звучат так громко»»49.

49 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 10.
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Нестабильная обстановка «смутного времени» способствовала созданию

благоприятных условий для распространения даосской идеологии, наиболее

соответствовавшей настроениям ши.

В рассуждениях представителей интеллектуальной элиты «смутного вре-

мени» прослеживается сожаление и осознание беспомощности, ведь они не

могли повлиять на окружавшую их обстановку. В поисках успокоения, ши сно-

ва и снова обращались к идеологии Чжуан-цзы.

Поэт Жуань Цзи (阮籍, 210 – 263 гг.) в одном из стихотворений сборника

«咏怀诗» («Пою о чувствах») отражает настроения «благородных мужей» эпо-

хи политических и социальных потрясений: «Выйдя, направляюсь к восточным

воротам, взор устремив на пик горы Шоуяншань (首阳山), что на севере. У

подножья видный муж папоротник собирает, на холме чудесная роща благо-

ухает. Где же счастливые дни? Полы халата, мокрые от слез заиндевели. Север-

ный ветер сопки тревожит, темные тучи густой мрак нагоняют. Дикие гуси пе-

рекликаются, отправляясь на юг, грустного пенья кукушки доносится звук.

Слышу голос торговца бродячего, что последний грош потерял. Грусть мое

сердце тревожит»50.

В условиях нестабильности и постоянного давления даже такому видному

мыслителю как Жуань Цзи пришлось поступиться своими идеалами для сохра-

нения жизни. Даже став придворным чиновником, он испытывал отвращение к

правящей власти, но ему приходилось скрывать свои чувства. Получив вдолж-

ность при дворе, Жуань Цзи зачастую принимал участие в шикарных пирше-

ствах, напиваясь до беспамятства. Однако это не значит, что он испытывал удо-

вольствие от трапезы с видными чиновниками, Жуань Цзи, как и многие другие

мыслители послеханьского периода, искал успокоения в вине, стремясь таким

образом максимально дистанцироваться от пугающей реальности: «Император

Сыма Чжао (司马昭, 211 – 265 гг.) хотел женить своего сына Сыма Яня (司马炎,

50 Хань Гэпин. Чжулинь ци сянь шивэнь цюаньцзи ичжу (Полное собрание стихотво-
рений «Семи мудрецов из бамбуковой рощи» с переводом и комментариями). С. 199.
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236 – 290 гг.) на дочери Жуань Цзи. Жуань Цзи был пьян шестьдесят дней, по-

тому у Сыма Чжао не было возможности поговорить с ним, и он отказался от

замысла. Военачальник Чжун Хуэй (钟会, 225 – 264 гг.) задавал Жуань Цзи

множество вопросов, пытаясь уличить его в преступлениях и привлечь к нака-

занию. Жуань Цзи спасся благодаря тому, что был пьян»51.

Потребляя без меры вино, Жуань Цзи демонстрировал протест по отно-

шению к правящему дому. Благодаря пьянству мыслитель стремился избежать

вовлечения в темные дела правящего дома и сохранить свою изначальную

натуру, вот что по этому поводу пишет китайский ученый Ло Цзунцян (罗宗强,

1932 г.) в своей книге «魏晋南北朝文学思想史» («История философской мысли

и литературы периодов Вэй-Цзинь и Северных и Южных династий»): «Жуань

Цзи удалось выжить в опасных условиях шаткой политической среды, но рас-

платой за это стало то, что до конца своих дней он жил в постоянном страхе и

скитаниях, будто ходил по тонкому льду»52. Очевидно, философия Чжуан-цзы,

в особенности – концепция逍遥 («свободное скитание») оказала большое вли-

яние на мировоззрение Жуань Цзи.

Еще одно свидетельство, подтверждающее приверженность образованной

элиты «смутного времени» идеалам Чжуан-цзы отражено в главе文学 («Уче-

ние») сборника «Новое изложение рассказов, в свете ходящих»: «В молодости

Чжугэ Гун (诸葛厷) не был склонен к учебе и не искал советов мудрецов, одна-

ко, сошедшись в «чистой беседе» с Ван Ифу (王夷甫, 265 – 311 гг.), он смог

продемонстрировать довольно глубокие знания. Ван Ифу, вздохнув, сказал:

«Ты обладаешь весьма выдающимся умом, но если над ним еще поработать, то

ни один из ныне живущих мудрецов не сможет тягаться с тобой». Впослед-

ствии, Чжугэ Гун стал изучать «Чжуан-цзы» и «Лао-цзы», следующую беседу с

Ван Ифу он вел уже на равных»53.

51 Фан Сюаньлин. Цзинь шу (История династии Цзинь). С. 1376.
52 Ло Цзунцян. Вэй-Цзинь Наньбэй чао вэньсюэ сысян ши (История литературы и фи-

лософской мысли эпох Вэй-Цзинь и Северных и южных династий). С. 48.
53 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 27.
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Приверженцы сюань-сюэ не могли смириться с положением ущемленных

советников, словами которых зачастую пренебрегают и требовали особого от-

ношения к себе и привилегий, настаивая на возможности открыто судить пра-

вителей в своих «чистых беседах» (清谈) – особой форме философской дискус-

сии, отражавшей настроения представителей аристократии того времени. В то

же время, ши зачастую пренебрегали официальными ритуалами, демонстрируя

отреченность от жизненной суеты.

Типично суждение подчиненного Цао Цао – Ван Цяня (王粲, 177 – 217 гг.),

объяснявшего причину поражения соперников своего патрона следующим об-

разом: «Юань Шао (袁绍, ? – 202 гг.) восстал в Хэбэе (河北), привлек всеобщие

чаяния, повел за собой Поднебесную, но, хотя любил достойных, не умел ис-

пользовать их, поэтому незаурядные мужи покинули его. Лю Бяо (刘表, 142 –

208 гг.) владел областью Цзинчу (荆楚), спокойно наблюдал за ходом событий,

сам уподоблял себя Князю Запада (чжоускому Вэнь-вану). Те ши, которые спа-

сались от смуты в Цзинчжоу (荆州), все были великими героями среди четырех

морей. Бяо не знал, как сделать их своими помощниками, поэтому его царство,

лишенное опоры, погибло»54.

Особенно ярко тенденция одновременного сотрудничества и борьбы бла-

городных мужей и военизированной власти проявлялась в лагере Цао Цао, ко-

торый, будучи образованным человеком и к тому же прекрасным поэтом, в то

же время во многих отношениях был чужд своим советникам. Цао Цао не счи-

тал необходимым церемониться со своими подчиненными и порой очень жест-

ко с ними обходился, держа их в постоянном страхе. Но, как мудрый политик,

Цао Цао воспользовался всеми выгодами сотрудничества с ши. Еще в начале

карьеры он добивался покровительства «чистых» сановников и хвалебных эпи-

грамм от корифеев «чистых суждений». В бытность региональным военачаль-

ником Цао Цао с готовностью прибегал к услугам ши и умел делать им ком-

плименты.

54 Малявин В. В. Империя ученых. С. 265.
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Во всей полноте концепция «чистых бесед» отражается в сборнике изре-

чений и историй из жизни представителей аристократии «世说新语» («Новое

изложение рассказов, в свете ходящих»), составленном в V в. коллегией ученых

под руководством Лю Ицина (刘义庆, 403 – 444 гг.). В сборнике находит отра-

жение популярная в данный период тенденция выдвижения «благородных му-

жей» и сравнения их между собой, демонстрирующая общий уровень образо-

ванности интеллигенции, общественные настроения и умение вести творче-

скую, непринужденную, но в то же время полную смысла и совершенную саму

по себе беседу: «В беседе с Сюнь Цимином (荀慈明), Юань Лан (袁阆) завел

разговор об инчуаньских благородных и талантливых мужах, Цимин, не разду-

мывая, привел в пример своих старших братьев. Юань Лан презрительно рас-

смеялся: «В разговоре о добродетельных мужах Вы можете положиться лишь

на давние заслуги своих родственников?». Сюнь Цимин ответил: «Разве у Вас

есть основания меня упрекать?». Юань Лан продолжал: «Я спросил Вас о вы-

дающихся мужах, Вы же стали восхвалять своих уважаемых родственников,

это и послужило поводом для упрека». Цимин ответил: «Раньше цзиньский ми-

нистр Ци Си (祁奚, 620 до н. э. – 550 до н. э.) при выдвижении благородных

мужей на должность отдавал предпочтение своим сыновьям, но не пренебрегал

и  врагами, люди считали его идеалом справедливости. Когда Чжоу-гун (周公,

? – 1115 до н. э.) писал о Вэнь Ване (文王, 1152 до н. э. – 1056 до н. э.) он не

прославлял добродетель древних императоров Яо (尧) и Шуня (舜), но воспевал

чжоуского Вэнь-вана и чжоуского У-вана (周武王, ок. 1087 до н. э. – 1043 до н. э.),

что соответствует великим принципам почитания предков. В хронике

«Чуньцю» (春秋, «Весны и осени») сказано, что нужно почитать свое княже-

ство  подобно близкому родственнику, а с удельными княжествами обходиться

как с чужаками. Таким образом, разве воспевание чужих предков и пренебре-

жение к своим родственникам не противоречит нормам дао (道) и дэ (德)?»55

55 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 10.
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На примере этой беседы можно проследить изменения образа ши в условиях

смутного времени, выразившегося в усилении акцента на родственных и лич-

ностных связях и усилении роли личной славы.

Нельзя не отметить, что сторонники сюань-сюэ признавали верховенство

Конфуция (孔子, 551 до н. э. – 479 до н. э.) как величайшего просветителя. Это

было обусловлено тем, что авторитет Конфуция как «Великого учителя» сохра-

нялся в сознании китайского народа: «Когда Се Жэньцзу (谢仁祖) исполнилось

8 лет, его отец – правитель уезда Юйчжан (豫章), Се Кунь (谢坤) – уже позво-

лял мальчику вместе с ним провожать гостей. В то время он уже демонстриро-

вал удивительную сообразительность и относил себя к известным ученым. Лю-

ди его очень хвалили: «Ты хоть еще и мал, но уже умен как Янь Хуэй (颜回,

521 до н. э. – 418 до н. э.)». Се Жэньцзу отвечал: «Если бы не было Конфуция,

кто бы мог распознать талант Янь Хуэя?»56.

Большое количество представителей городской конфуцианской элиты не

могло обойти стороной в своих рассуждениях насущные проблемы, вызванные

разрухой и смутой, а также интерес к метафизике, который был привнесен в

духовную жизнь возрождающимся даосизмом и набирающим силу китайским

буддизмом. Происходит внедрение метафизических и космологических катего-

рий в конфуцианство, ярчайшим примером тому является книга «搜神記» («За-

писки о поисках духов») известного конфуцианского чиновника Гань Бао (干宝,

286 – 336 гг.), вышедшая в VI в.  Книга представляет собой сборник рассказов-

описаний различных духов, призраков и сверхъестественных явлений.

В труде Гань Бао прослеживается мотив сложных отношений между

«благородным мужем» и «мудрым правителем», он проводит параллель между

суровыми наказаниями придворных чиновников и стихийными бедствиями,

участившимися в то время, пытаясь предостеречь правителей от излишней же-

стокости и поспешного принятия решений: «При Цзинь, во время императора

Юань–ди (元帝, 317 – 322 гг.), в шестую луну первого года его правления под

56 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 12.
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девизом Цзянь-у (建武, 317 – 318 гг.) в области Янчжоу (扬州) случилась вели-

кая засуха. В двенадцатую луну в Хэдуне (何顿) сотряслась земля. А в двена-

дцатую луну предшествовавшего года был обезглавлен Чуньюй Бо, чиновник

архива при Инспекции судеб. Кровь его потекла вверх и поднялась по столбу на

два чжана три чи, а потом стекла обратно вниз на четыре чи пять цуней. Тогда

стало ясно, что Чуньюй Бо умер безвинно. Вот почему потом в течение трех лет

повторялась засуха. Если казни и расправы применяются без разбора, то все

темные силы начала инь (阴) не находят выхода и одолевают дыхание светлого

начала ян (阳). И при наказаниях тоже появляются знаки несправедливо нане-

сенной обиды»57.

Автор сопоставляет сверхъестественные явления и фантастические по-

двиги с конкретными историческими периодами и географическими локация-

ми: «Хуан-гун из Дунхая (东海) был искусен в волшебстве. Он покорял змей и

усмирял тигров. Он всегда носил на поясе меч червонного золота и пил без ме-

ры вино, даже когда одряхлел и постарел. В конце Цинь (秦朝, 221 до н. э. –

206 до н. э.) случилось, что в Дунхае появился белый тигр. Вышло повеление

послать на усмирение тигра Хуан-гуна с его червонным мечом. Но искусство

его не сработало, и он сам был убит тигром»58. «На горах в пределах округа

Иньчуань (银川) живут вредоносные существа. Они появляются чаще всего во

время бури и ливня, издавая звуки, подобные свисту. Могут пускать в людей

стрелы. Те, в кого они попадут, в тот же миг покрываются язвами – от сильного

яда»59.

Сам факт обращения Гань Бао – цзиньского конфуцианского чиновника и

придворного историка – к проблематике, столь несвойственной классической

конфуцианской философской этике, уже свидетельствует о трансформации

учения и внедрения в него даосских категорий. Сам Гань Бао, помимо состав-

ления династийных историй и комментариев к конфуцианским текстам, увле-
57 Гань Бао. Записки о поисках духов. С. 97.
58 Там же. С. 22.
59 Там же. С. 140.
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кался еще и изучением трудов классиков даосизма Лао-цзы (老子, ок. 571 до н. э. –

ок. 471 до н. э.) и Чжуан-цзы (庄子, ок. 369 до н. э. – ок. 286 до н. э.). В своих «За-

писках» он цитирует Лао-цзы, пытаясь связать его изречения со своими раз-

мышлении о природе возникновения сверхъестественных явлений и духов:

«Лао-цзы говорит: Кто в старину обретал Единое? Небо овладевало Еди-

ным, чтобы этим достичь очищения. Земля овладевала Единым, чтобы этим до-

стичь уплотнения. Духи овладевали Единым, чтобы этим достичь оживления.

Долы овладевали Единым, чтобы этим достичь наполнения. Хоу, ваны овладе-

вали Единым, чтобы дать Поднебесной обрести управление.

Таким образом, Небо и Земля, демоны и духи это все рождено тожде-

ственным с нами. Когда разделились стихии, сущность стала несходной; когда

стали различаться земли, то и рельеф их стал несходным – и совместить все это

теперь уже никто не может. Рождение опирается на силу Ян, смерть опирается

на силу Инь. На чем основана сущность вещей – она заложена в их рождении.

А в великой силе Инь обитают всяческие диковинные существа»60. Обращение

к даосским категориям и внимание к проблемам метафизики и космологии бы-

ло весьма распространенным явлением среди конфуцианских ученых того

времени и свидетельствовало о росте популярности сюань-сюэ.

Феномен «чистых бесед» и формирование сюань-сюэ подготовили благо-

датную почву и явились своеобразным «связующим мостом» между традици-

онной китайской культурой и проникающим в Китай из Индии буддизмом.

На первоначальных этапах взаимодействие конфуцианства и буддизма

сводилось к противоборству, в котором конфуцианство выступало защитником

китайской культуры от иноземного учения. Появившись в Китае в I в. н. э. буд-

дизм изначально был воспринят как одно из ответвлений даосизма и лишь поз-

же, к IV в. стал восприниматься как отдельное учение.

Самый плодотворный период в диалоге буддизма с китайской культурой

относят к периодам династий Вэй и Цзинь, именно тогда разрешались основ-

60 Гань Бао. Записки о поисках духов. С. 139.
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ные противоречия между буддизмом и конфуцианством, чему во многом спо-

собствовала активная переводческая деятельность. При взаимодействии с кон-

фуцианством буддизм сталкивался в первую очередь с затруднениями, связан-

ными с несовместимостью основных категорий учений, так буддистская прак-

тика монашества (和尚, хэшан) абсолютно противоречила одной из базовых ка-

тегорий конфуцианства – принципу сыновьей почтительности (孝, сяо).  Впро-

чем, и это, казалось бы, колоссальное противоречие в последующем было

устранено, благодаря перетолкованной практике монашества, которая теперь

представлялась, как способ вывести родителей на «истинный путь».

Помимо религиозно-мировоззренческих противоречий, между буддизмом

и конфуцианством существовали еще и противоречия морально-этического ха-

рактера. Основное отражение они нашли в попытках буддистов отстоять свой

социальный независимый статус сангха (僧伽), позволявший монахам не под-

чиняться правителю.. Естественно, что при попытках сохранить такой статус на

территории Китая, они сталкивались с бюрократическим правительством, кото-

рое продолжало следовать конфуцианским принципам почитания правителя.

Поэтому столкновения сангхи и государства, по сути своей, были столкновени-

ями социальных позиций буддистов и конфуцианцев. Главным вопросом разго-

ревшейся дискуссии между буддистами и представителями имперской бюро-

кратии был вопрос о том, должны ли буддийские монахи оказывать почтение

императору, как и прочие подданные. В ходе этой дискуссии фактически ре-

шался вопрос о том, обязаны ли буддисты подчиняться светским законам, стать

частью существующей социальной и политической системы или могут сохра-

нять свой независимый социальный статус61.

Стоит отметить, что если при взаимодействии конфуцианства с даосиз-

мом происходила трансформация конфуцианского учения, то в случае с буд-

дизмом, конфуцианство скорее сыграло роль прочного щита, ограждавшего ки-

тайскую культуру от чужеродного учения.

61 Янгутов Л. Е. Традиции Праджняпарамиты в Китае. С. 64.
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Буддизму ближе было даосское учение, ведь не случайно именно даос-

ские категории были использованы Ань Шигао – одним из первых переводчи-

ков буддистских текстов для объяснения иноземного учения. Как уже было

упомянуто выше, сюань-сюэ с его космологией и онтологией, намного более

близкий буддистскому учению, нежели этико-философское конфуцианство, во

многом по способствовал взаимодействию буддизма с китайской традицией.

Иными словами – буддистское учение намного более активно оказывало влия-

ние на даосизм, а видоизмененный даосизм, в свою очередь, влиял на конфуци-

анство.

Таким образом, можно сделать вывод о том, что философии раннесредне-

векового периода (III – VI вв.) были присущи следующие характерные черты:

1) падение авторитета конфуцианской идеологии, обусловленное неспо-

собностью учения выполнять функции социально-политического регулятора в

условиях «смутного времени»;

2) обращение представителей образованной элиты к даосской идеологии,

оказавшейся наиболее подходящей сложившейся обстановке;

3) синтез идей даосизма и конфуцианства, приведший к формированию

нового философского учения – сюань-сюэ;

4) отказ представителями ши от традиционных норм официального риту-

ала, как социального регулятора общества;

5) сохранение концепции «Конфуций – великий Учитель», выраженное в

обращении ши к категориям конфуцианства и личности самого Конфуция при

комментировании текстов даосской классики.
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3 ОСНОВЫ ФИЛОСОФСКИХ ПРЕДСТАВЛЕНИЙ ГО СЯНА

Го Сян (郭象, 256 – 312 гг.) был известен как любитель популярных в его

время «чистых бесед» и автор комментариев к ряду классических конфуциан-

ских и даосских текстов. Однако лишь текст «Чжуан-цзы чжу», включающий

трактат «Чжуан-цзы» и его философскую интерпретацию, выступает сегодня

единственным источником, сохранившимся до наших дней и позволяющим

оценить философские взгляды Го Сяна.

Краткое жизнеописание Го Сяна содержится в исторической летописи

Цзинь шу (晋书, «История династии Цзинь»): «Го Сян был также известен под

именем Цзы Сюань (子玄), с юных лет он отличался талантом и богатством

мысли, почитал учения Лао-цзы и Чжуан-цзы. Го Сян мастерски умел вести

«чистые беседы» и «беседы о сокровенном». Правитель столичной области Ван

Янь (王衍, 246 – 311 гг.) отзывался о нем следующим образом: «Когда Го Сян

говорит, кажется, будто шумит бесконечный поток речной воды, с невероятной

силой бьющийся о камни и выплескивающийся на берег». Куда бы его ни звали

на службу, он отвечал отказом, предпочитая вести уединенную жизнь, получая

удовольствие от литературной работы. Позже был назначен подчиненным со-

ветника по делам воспитания и обучения, в последующем продвинулся до

должности товарища министра при совете двора. Сыма Юэ (司马越, ? – 311 гг.)

рекомендовал его на должность придворного архивариуса, так как очень дове-

рял ему. Заняв высокий пост, Го Сян стал, пользуясь служебным положением,

угрожать людям во дворце и за его пределами, за что был подвергнут обще-

ственному осуждению и отозван со службы. Умер от болезни в последний год

правления императора Цзинь Хуай-ди (晋怀帝, 284 – 312 гг.). Был автором две-

надцати произведений»62.

На основе приведенной цитаты можно сделать вывод, о том, что на

начальном этапе жизни Го Сян, как и многие представители ши «смутного вре-
62 Фан Сюаньлин. Цзинь шу (История династии Цзинь). С. 1396.
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мени», предпочел жить обособленно от внешнего мира, посвятив себя изуче-

нию трудов Лао-цзы и Чжуан-цзы. Впоследствии (вероятно, не сумев справить-

ся с давлением со стороны правящей верхушки) Го Сян стал придворным чи-

новником, из-за чего был раскритикован другими мыслителями.

Для Го Сяна, как и для большинства  представителей конфуцианской ин-

теллигенции рассматриваемого периода, характерным было обращение в своих

размышлениях к проблематике, не свойственной традиционной философии

Конфуция. В своих рассуждениях мыслители обращали внимание на насущные

проблемы, вызванные разрухой и смутой, проявляли интерес к метафизике, ко-

торый был привнесен в духовную жизнь возрождающимся даосизмом и наби-

рающим силу китайским буддизмом. Тенденция обращения конфуцианской

элиты к даосским категориям и внимание к проблемам метафизики и космоло-

гии свидетельствовала о зарождении новой формы взаимодействия конфуциан-

ства и даосизма – сюань-сюэ.

Приверженцы сюань-сюэ зачастую пренебрегали официальными ритуа-

лами, демонстрируя отреченность от жизненной суеты и пренебрежение к слу-

жебным обязанностям. Их рассуждения стали носить форму так называемых清

谈 («свободные» или «чистые» беседы). Обсуждению подвергались вопросы

внутренней свободы человека в духе даосских идеалов и в то же время вопросы

соединения состояния внутренней свободы с ценностями чиновника-

конфуцианца63, вопросы метафизики и вопросы этики, общественные и полити-

ческие вопросы. Сторонники «чистых бесед» не были полными единомышлен-

никами, состав участников этого круга ученых был довольно пестрым. По ду-

ховному родству они объединялись в группы, наиболее известной из которых

была «Семь мудрецов из бамбуковой рощи», в которую вошли известнейшие в

то время мыслители и литераторы. Го Сян не являлся членом этого объедине-

ния, однако, к их числу относился Сян Сю (向秀, 227 – 272 гг.), которому при-

писывают первую версию «Комментария к «Чжуан-цзы»». Вот что по этому

63 Малявин В. В. Цин тань // Духовная культура Китая. М., 2006. Т. 1 : Философия.
С. 552.



44

поводу говорится в сборнике 世说新语 («Новое изложение рассказов, в свете

ходящих»), составленном в V в. коллегией ученых под руководством Лю Ицина

(刘义庆, 403 – 444 гг.): «Когда-то десятки философов создавали толкования к

«Чжуан-цзы», однако ни одному из них не удавалось в полной мере проявить

его духовную природу. Сян Сю переосмыслил «Чжуан-цзы», тщательно про-

анализировав его таинственное содержание, тем самым способствуя небывало-

му расцвету учения сюань-сюэ. Не успев закончить лишь комментарии к главам

秋水 («Осенний разлив») и至乐 («Высшее счастье»), Сян Сю скончался. Его

сын был слишком мал, чтобы завершить начатое отцом, поэтому комментарий

Сян Сю остался незаконченным и разрозненным, но его копия сохранилась. Го

Сян был человеком, способным на легкомысленные поступки, но при этом ода-

ренным исключительными способностями. Заметив, что комментарий Сян Сю

не получил широкого распространения, он поспешил присвоить авторство себе.

Заслуга Го Сяна состоит в составлении комментариев к главам «Осенний раз-

лив» и «Высшее счастье», а также в исправлении комментария к главе 马蹄

(«Конские копыта»). В комментариях к остальным главам Го Сян лишь немно-

го изменил формулировку фраз Сян Сю, сделав их более точными и лаконич-

ными. Впоследствии была найдена и версия комментария самого Сян Сю, по-

этому теперь существуют комментарии обоих авторов, однако их содержание

практически полностью совпадает»64. Большинство современных ученых при-

держиваются нейтральной позиции в вопросе авторства  «Комментария к

«Чжуан-цзы»», соглашаясь, что Сян Сю в свое время написал комментарий, а

Го Сян переосмыслил его, отредактировав при этом оригинальный текст «Чжу-

ан-цзы» и придав ему современную трехраздельную структуру.

Что же отличает философию Го Сяна от философии других ученых-

сторонников сюань-сюэ? Фэн Юлань предлагает условно разделить всех пред-

ставителей этого течения на сентименталистов и рационалистов65, при этом Го

Сяна и Сян Сю он относит к рационалистам. Фундаментальное различие между

64 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 28.
65 Фэн Ю-Лань. Краткая история китайской философии. С. 241.
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направлениями заключается в форме мышления и, соответственно, в восприя-

тии действительности. В своих рассуждениях рационалисты стремились найти

логическое объяснение категориям даосской классики, в то время как сенти-

менталисты предпочитали следовать чувствам и побуждению. Позиция сенти-

менталистов нашла свое отражение в течении фэн лю, признаками которого

считались раскованность, даже эксцентричность поведения и внешнего вида. В

области интеллектуальной практики эстетическим ценностям фэн лю соответ-

ствовала традиция «чистых бесед», а в сфере императивов индивидуального

действия и творчества – сохранение внутренней свободы, внерефлективная

чуткость к движениям дао в мистических глубинах человеческого духа 66.

Одним из ярчайших проявлений рационализма в философии Го Сяна яв-

ляется неприятие им «теории превознесения отсутствия / небытия» (贵无论) и

противопоставление ей «теории почитания наличия / бытия» (崇有论). Показа-

тельны слова из комментария к главе知北游 («Как знание на севере гуляло»):

«Не только «отсутствие» не может стать «наличием», но и «наличие» не может

стать «отсутствием». Хотя «наличие» может изменяться тысячью путей, оно

само не может превратиться в «отсутствие». Поэтому, с древности не было

времен, когда не было бы «наличия». «Наличие» существует постоянно» 67.

Сентименталисты в лице Хэ Яня (何宴, ? – 249 гг.) и Ван Би (王弼, 226 –

249 гг.)  считали, что «небытие является причиной появления всего сущего» (以

无为本), в то время как Го Сян полагал, что все物 ( «вещи») «рождаются само-

произвольно» (自生) и обладают способностью к 独化 («самопревращению»).

В комментарии к главе齐物论 («О том, как вещи друг друга уравнивают») ав-

тор пишет: ««Небытие» само по себе не существует, поэтому ни одна «вещь»

не может появиться из «небытия». Все «вещи» «рождаются самопроизволь-

но»»68.

66 Юркевич А. Г. Фэн лю. С. 471.
67 Фэн Ю-Лань. Краткая история китайской философии. С. 244.
68 Го Цинфань. Чжуан-цзы цзиши («Чжуан-цзы» с комментариями). С. 8.
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В трактовке Го Сяна понятие дао фактически приравнивается к 无 («от-

сутствию» / «небытию»); тем самым, следуя своему тезису о невозможности

рождения «вещей» из «небытия», автор отрицает теорию ранних даосов о том,

что дао является первопричиной появления всех «вещей». Комментируя главу

知北游 («Как знание на севере гуляло»), Го Сян пишет: «Что было до появле-

ния всех «вещей»? Допустим, дао наличествовало прежде всего сущего, но ведь

дао есть «небытие», тогда как оно может быть причиной появления «вещей» ?

Неизвестно, что существовало прежде всего сущего, а все «вещи» «рождаются

самопроизвольно»69. Важно отметить, что ранние даосы тоже соотносили дао с

категорией 无 («отсутствие» / «небытие»), однако под «отсутствием» они по-

нимали отсутствие имени: «Путь вечен, безымянен…» 70.

В своем комментарии Го Сян придает новое значение двойной категории

有为 / 无为 ( «деяние» / «недеяние»), связывая ее с «самопревращением» «ве-

щей». Автор считает, что тот, кто следует естественному порядку «самопре-

вращения» «вещей», придерживается принципа «недеяния», тот же, кто проти-

вится спонтанным изменениям, тот действует так: «Если человек пуст и бес-

пристрастен, каждый отдает ему свою мудрость. Что делает он, наставник лю-

дей, когда встречается с этим? Он просто доверяется мудрости времени, пола-

гается на неизбежность дел и дает Поднебесной позаботиться о себе»71.

Очевидно, что обращаясь к Чжуан-цзы, Го Сян уделял внимание одной из

его центральных концепций –逍遥 («беззаботное скитание»), пытаясь приме-

нить ее на практике в реальной жизни, скорее всего, именно этим объясняется

его стремление к уединению на начальном этапе. Однако даже став чиновником,

Го Сян не отступился от концепции «беззаботного скитания», он пересмотрел

ее, адаптировав к обстановке периода «смутного времени».  Обратимся к трак-

товке «беззаботного скитания», которую предлагает сам Чжуан-цзы: «Ле-цзы

(列子,  настоящее имя –列御寇, Ле Юйкоу, IV в. до н. э. – ?) умел путешество-

69 Го Цинфань. Чжуан-цзы цзиши («Чжуан-цзы» с комментариями). С. 17.
70 Лао-цзы. Дао дэ цзин (Канон пути и благодати). Пекин, 2010. С. 121.
71 Фэн Ю-Лань. Краткая история китайской философии. С. 247.
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вать на шести ветрах, чувствуя себя при этом свободно и непринужденно и воз-

вращаясь лишь на пятнадцатый день. В поисках счастья, Ле-цзы никогда не

прибегал к излишней спешке. Однако, даже освободившись от тягот путеше-

ствия на своих ногах, Ле-цзы не мог освободиться от опоры (待). Однако, сле-

дуя порядку всего сущего, познавший тайну управления шестью элементами и

скитающийся в бесконечности, не нуждается в ни в какой опоре. Вот почему

говорят: «Совершенномудрый, обладающий высокими нравственными идеала-

ми, может достичь пределов самозабвения; В сердце святого, наделенного со-

вершенным внутренним миром и свободного от материальных интересов, нет

места заслугам и славе; Постигший истину, добившийся совершенства путем

упорной работы над  собой, не имеет имени»»72.

Чжуан-цзы считает, что тот, кто управляет шестью элементами (六气),

«скитается в бесконечности» и не имеет опоры. Именно в этом и заключается

идеал «беззаботного скитания» Чжуан-цзы: главным условием достижения та-

кого состояния является отказ от всего житейского, от того, что обеспечивает

стабильность, но, в то же время не позволяет погрузиться в бесконечное сво-

бодное странствие.  Чжуан-цзы пишет, как минимум, о четырех формах «безза-

ботного скитания»: рыба Кунь (鲲), способная обернуться птицей Пэн (大鹏),

летающей над бескрайним океаном, перепелка, порхающая низко над землей,

Ле-цзы, путешествующий, оседлав ветер, и совершенномудрый человек. Одна-

ко из всех перечисленных лишь совершенномудрый «странствует в бесконеч-

ности», ведь только у него нет никакой опоры: нет имени, нет заслуг и статуса,

нет самого себя. Остальные тоже находятся в состоянии сяо яо, но они обреме-

нены опорами: так, рыба Кунь и птица Пэн странствуют, в океане, т.е. океан – и

есть их опора; маленькая птичка летает над кустами в поисках пропитания, т.е.

пища – ее опора; Ле-цзы путешествует при помощи ветра, который и выступает

опорой для него. Таким образом, настоящее сяо яо по Чжуан-цзы может быть

72 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). С. 17.
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достигнуто только путем полного отказа от «самого себя» (无己), «заслуг и

статуса» (无功) и от «имени» (无名).

В начале главы逍遥游 («Беззаботное скитание») Чжуан-цзы на примере

беседы императора императорая Яо (尧, 2357 – 2255 гг. до н. э.) с мудрецом

Сюй Ю (许由, 2323 – 2244 гг. до н. э.) излагает смысл категорий у гун и у мин:

«Собираясь передать Поднебесную в управление Сюй Ю, Яо спросил: может ли

маленькая тлеющая лучинка сравниться с ослепительным светом луны и солнца,

одновременно взошедшими на небосводе? Нужно ли орошать землю, когда без

остановки льет дождь? О, почтенный господин! Если бы вы могли занять, мое

место, то в Поднебесной обязательно воцарился бы идеальный порядок, я же ни

на что не гожусь. Пожалуйста, позвольте мне передать Поднебесную вам!»

Сюй Ю ответил: «При вашем правлении Поднебесная процветает, для чего же

мне сменять вас на троне? Ради громкого имени? Имя – это второстепенная ме-

лочь, происходящая из истины, стоит ли мне гнаться за этой мелочью? Дикая

птица, вьющая гнездо в лесу, не занимает больше одной ветки, а крот, вышед-

ший на водопой, пьет ровно столько воды, сколько вмещает его желудок. Вы-

киньте эти мысли из головы и ступайте туда, откуда пришли, поднебесная мне

ни к чему! Если кухарка не готовит еду, то распорядитель ритуалами жертво-

приношения не сможет занять ее место на кухне»»73.

В словах Сюй Ю о том, что имя – это всего лишь «ничтожная тень» исти-

ны, отражена вся суть принципа无名 («отказ от имени»). Говоря, что «Подне-

бесная ему ни к чему», Сюй Ю демонстрирует у гун (无功, «отказ от заслуг и

статуса»), перед Поднебесной и поэтому не может принять предложение импе-

ратора. Кроме того, Чжуан-цзы демонстрирует, что истинное сяо яо заключает-

ся в отказе от погони за «именем» (名), «выгодой» (利) и «заслугами» (功). На

примерах с дикой птицей и кротом Чжуан-цзы демонстрирует, что нужно брать

ровно столько, сколько нужно для удовлетворения минимальных потребностей,

а излишества являются препятствием на пути к достижению сяо яо. Чжуан-цзы

73 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). С. 22.
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подтверждает тезис о том, что чтобы «Управлять шестью элементами и стран-

ствовать в безграничном», необходимо на духовном уровне отказаться от «Я»,

«имени» и «заслуг».

Таким образом, сяо яо в понимании Чжуан-цзы – понятие, в первую оче-

редь отражающее духовную свободу, а не физическую. Если же, человек сво-

боден физически, но его разум скован, то это не есть истинное «беззаботное

скитание». Основной смысл «беззаботного скитания» Чжуан-цзы – отказ от

всех мирских оков и опор и достижение, в первую очередь, духовной свободы,

при которой человек становится абсолютно независимым от внешних факторов.

Го Сян интерпретирует концепция сяо яо следующим образом: «Хотя

большое и малое не одинаковы, но, когда каждая вещь обретает себя, она суще-

ствует по своей природе, и тогда каждый действует по своим возможностям.

Так, все сущее соответствует своему уделу и становится единым в «безмятеж-

ном странствии духа». Разве можно говорить о том, что какие-то вещи лучше

других?»74

В главе文学 («Учение») сборника «世说新语» («Новое изложение расска-

зов, в свете ходящих») также приводится высказывание Го Сяна, демонстриру-

ющее его интерпретацию концепции сяо яо: «Хотя высота полета птицы Пэн

исчисляется десятками тысяч ли, а маленькая перепелка взлетает чуть выше де-

ревьев, хоть и существует разница между «большим» и «малым», но все они

совершают движение в соответствии с природой вещей. И Пэн и маленькая

птичка действуют по своей природе, как же можно говорить о том, что из них

больше и что из них лучше? Оба они находятся в «безмятежном скитании». По-

стижение жизненных ценностей означает осуществление сяо яо в собственном

мире. Различия между «малым» и «большим» не могут быть изменены и не

нуждаются в изменениях. Гармония в мире наступает, когда каждый человек

действует по своим возможностям, а каждая вещь обретает себя, действуя по

своей природе. Все сущее наделено опорами, и лишь при выполнении необхо-

димых условий возможно достижение сяо яо. Лишь совершенномудрый не
74 Го Сян. Комментарии к «Чжуан-цзы». С. 403
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имеет опоры и находится в сяо яо везде, где бы он ни был. Совершенномудрый

не только сам познал истину «беззаботного скитания», но и выступает опорой в

ее постижении для всего сущего, обеспечивая тождественность и естественный

порядок вещей»75.

Таким образом, сравнив оригинальное высказывание Чжуан-цзы и ком-

ментарий Го Сяна, можно сделать выводы о различиях в понимании ими кон-

цепции «беззаботного скитания». Как уже было упомянуто выше,  Чжуан-цзы

считает, что истинное сяо яо достигается полным отказом от «Я», «имени» и

«заслуг», т. е. – отказом от любых мирских признаков самоопределения, кото-

рые сам философ называет опорами. Соответственно, настоящее «беззаботное

скитание» по Чжуан-цзы – «безопорное» (无待).

Видение сяо яо Го Сяном весьма отличается от взглядов Чжуан-цзы. Он

ратует за то, что, несмотря на отличия между «большим» и «малым», каждая

вещь может находиться в состоянии «безмятежного скитания». Большое влия-

ние на восприятие концепции сяо яо Го Сяном оказала нестабильная обстанов-

ка «смутного времени», в которой ему довелось жить. Как следует из приве-

денной в начале главы краткой биографии Го Сяна, на раннем этапе жизни он

был склонен к уединению и затворничеству, однако, не сумев противостоять

давлению правящих кругов, был вынужден принять приглашение на службу.

Скорее всего, именно этот факт и заставил Го Сяна пересмотреть классическую

концепцию сяо яо, применив ее к реалиям собственной жизни. Именно поэтому

Го Сян говорит о том, что достижение «беззаботного скитания» возможно лю-

бым человеком, и для достижения могут быть использованы любые необходи-

мые условия. Т. е. сяо яо по Го Сяну подразумевает «наличие опоры» (有待).

Поэтому в представлении Го Сяна любой человек, будь то отшельник или чи-

новник, может добиться состояния сяо яо.

Концепция «беззаботного скитания» Чжуан-цзы не случайно вызвала

столь пристальное внимание со стороны Го Сяна. Именно посредством адапта-

75 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 28.



51

ции этой концепции к реалиям, в которых он существовал, Го Сян стремился

добиться разрешения противоречия между его формальным фактическим ста-

тусом чиновника и формальным статусом представителя образованной элиты,

находившейся в угнетенном положении. Го Сян верил, что «Каждый человек

должен действовать по своим возможностям», поэтому тот факт, что ему при-

шлось занять чиновничью должность, он рассматривал как вынужденную меру,

обусловленную напряженной обстановкой и не считал это препятствием для

достижения сяо яо.

Трактовка сяо яо, предложенная Го Сяном в течение долгого времени

оставалась наиболее точной и подходящей реалиям «смутного времени», вот

что по этому поводу говорится в сборнике «Новое изложение рассказов, в свете

ходящих»: «Глава «Беззаботное скитание» «Чжуан-цзы» является одной из

сложнейших для понимания, многие знаменитые мыслители, тщательно иссле-

довали ее, но никому не удавалось превзойти сокровенный смысл, раскрытый

Го Сяном»76.

Еще одна из важнейших концепций Чжуан-цзы, занявшая важное место в

философии Го Сяна – это 齐物论 («концепция уравнивания вещей»). В одно-

именной главе齐物论 («Уравнивание вещей»), Чжуан-цзы говорит, что: «Я –

это мир, а мир – это я, ложь – это правда, а правда – это ложь, жизнь – это

смерть, а смерть – это жизнь»77 . Концепция «уравнивания вещей» является

продолжением концепции «беззаботного скитания» и необходимым условием

для его достижения. Ведь, как уже было сказано ранее, Чжуан-цзы считает, что

настоящее сяо яо может быть достигнуто только путем отказа от самоиденти-

фикации, т.е. путем полного равенства с остальными «вещами». В главе齐物论

(«Уравнивание вещей») Чжуан-цзы придает большое внимание «самозабытию»,

как необходимому условию достижения единения со всем сущим: «Цзы Ци (子

綦) из Наньго (南郭) сидел, оперевшись на письменный стол и медленно дышал,

76 Лю Ицин. Шишо синьюй (Новое изложение рассказов, в свете ходящих). С. 29.
77 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). С. 70.
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выглядел он так, будто его душа странствует вдали от тела. Его ученик Янь

Чэнъянь (颜成偃) почтительно стоявший рядом, сказал: «Если тело способно

стать подобным высохшему дереву, неужели душа и разум тоже могут стать

подобными  холодному пеплу? Вы уже совсем не тот учитель, что сидел передо

мной раньше». Цзы Ци ответил: «Это очень хороший вопрос, Янь! Сегодня я

забыл о себе, понимаешь, о чем я? Ты слышал человеческий крик, но не слы-

шал крика земли, и даже если ты слышал крик земли, то не слышал крик Неба».

Янь Чэнъянь сказал: «Позвольте спросить, в чем же смысл?». Цзы Ци продол-

жил: «Воздух, порождаемый Землей, зовется ветром. Обычно, ветер находится

в покое, но стоит ему разойтись, как бесчисленные впадины и расщелины по

всей Земле разразятся яростным ревом. Разве ты никогда не слышал завывания

ветра? В бесчисленном количестве деревьев, растущих на курганах, обрывах и

горных пиках, существует такое же количество отверстий разной формы, похо-

жих на нос, ухо, рот, монету, гнездо, лужу и даже озеро. Звук, издаваемый ими

похож на журчание стремительного водного потока, на звук быстро летящей

стрелы, на громкую брань, на еле-слышное дыхание, на пронзительный крик,

на оглушительное рыдание, на прекрасное щебетание птиц. Деревья постарше

будто завывают – «У-у-у», а маленькие деревца вторят им, – «А-а-а». Стоит

только легкому ветерку подуть, как отверстия издают едва уловимую мелодию,

стоит ветру усилиться, как тут же раздается громкое эхо. Как только стреми-

тельный ураган прекращается, отверстия тотчас же замолкают. Разве ты не ви-

дел, как все сущее трепещет перед ветром?» Янь Чэнъянь сказал: «Крик земли –

это звук завывания ветра, издаваемый тысячами различных отверстий, челове-

ческий крик – это звук, пораждаемый разного вида бамбуковыми трубками.

Позвольте спросить, что же тогда такое крик Неба?» Цзы Ци ответил: «Хотя

крик Неба и отличается от остальных, но их проявление и утихание берет

начало из самого себя, кто же может их контролировать?»78.

Чжуан-цзы говорит о том, что «Лишь забыв себя, можно постичь Великое

Дао». «Человеческий крик», «крик земли» по форме отличаются от «крика
78 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). С. 40.
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Неба», но все их объединяет тот факт, что они – проявления вселенской приро-

ды. В последней фразе Чжуан-цзы говорит: «Хотя крик Неба  и отличается от

остальных, но их проявление и утихание берет начало из самого себя», «из са-

мого себя» в контексте «Чжуан-цзы» означает – «естественно, от природы». Все

«крики» происходят из «естественности / природы» (自然), а следовательно из

дао (道), ведь «природа» – это проявление дао. На примере «трех криков» Чжу-

ан-цзы демонстрирует, что только «забыв себя» (丧我, сан во, букв. – похоро-

нить «Я»), можно увидеть, что все мирские вещи тождественно равны. Чжуан-

цзы предлагает отказаться от разделения на «то» и «это», на «мир» и «Я», счи-

тая, что именно такое разделение является причиной всех войн и распрей. Та-

ким образом, Чжуан-цзы ратует за отказ от «Я», и полное тождественное равен-

ство человека и всех вещей.

Чжуан-цзы делает акцент на естественности, поэтому он считает, что не

нужно вмешиваться в естественный ход событий, наоборот, нужно предоста-

вить все сущее самому себе: «Полутень спросила у тени: «Раньше ты ходила, а

теперь остановилась; прежде ты сидела, а сейчас стоишь. Отчего ты так непо-

стоянна в своих действиях? Тень ответила: «А не оттого ли это, что у меня есть

опора? А не потому ли это, что и у вещей, на которые я опираюсь, тоже есть

опора? Может быть, моя опора – это змеиная чешуйка или крылья цикады? От-

куда мне знать, почему так? И откуда мне знать, почему не так?»»79.

Данное высказывание демонстрирует позицию мыслителя относительно

«опор», о которых мы уже упоминали, анализируя концепцию «беззаботного

скитания». Чжуан-цзы считает, что наличие «опор» препятствует уравниванию

вещей. Уравнивание вещей может быть достигнуто только путем отказа от всех

опор и возвращению к естественному состоянию вещей. Чжуан-цзы полагает,

что для достижения «равенства вещей» необходимо позволить вещам разви-

ваться самостоятельно, в соответствии с их природой. В мире слишком много

людей, которые ставят свое «Я» во главу угла, пытаясь с его помощью оказы-

79 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). С. 93.
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вать воздействие на естественный порядок развития вещей. Таким образом,

Чжуан-цзы в очередной раз приходит к мысли о том, что только забыв свое «Я»

можно добиться единения личности и окружающего мира, что, в свою очередь,

является неприменным условием для достижения «уравнивания вещей». В гла-

ве齐物论 («Об уравнивании вещей»), Чжуан-цзы сравнивает вещи по размеру и

отсутствию или наличию, подчеркивая, что все вещи отличаются друг от друга

по форме, но при этом, их суть – одна. Чжуан-цзы приходит к выводу, что все

вещи единообразны и равны между собой, поэтому, с точки зрения «единения

на основе Дао», такие критерии субъективной оценки как размер, длина, правда

или ложь, красота или уродство, добро или зло, сосуществуют на паритетной

основе.

В конце главы «Об уравнивании вещей», Чжуан-цзы представляет кон-

цепцию物化 («превращение вещей»): «Однажды Чжуан Чжоу (庄周 – настоя-

щее имя Чжуан-цзы) приснилось, что он превратился в бабочку. Почувствовав

себя беззаботно кружащей в воздухе бабочкой, Чжуан Чжоу испытал такую ра-

дость и наслаждение, что и забыл, что на самом деле он – Чжуан Чжоу.  Вне-

запно проснувшись, Чжуан Чжоу не мог понять, то ли он – Чжуан Чжоу, кото-

рому приснилось, что он стал бабочкой, то ли он – бабочка, которой снится, что

она – Чжуан Чжоу. Между Чжуан Чжоу и бабочкой определенно должны быть

отличия. Это и есть, так называемое соитие «вещи» и «Я», это и есть «превра-

щение вещей»80.

Меняя местами Чжуан Чжоу и бабочку посредством «превращения ве-

щей», Чжуан-цзы ликвидирует различия между ними. На всем протяжении гла-

вы Ци у лунь, Чжуан-цзы продвигает мысль о «единении на основе Дао» (通道

为一), которое является необходимым для достижения сяо яо, и, в свою очередь,

может быть достигнуто лишь благодаря отказу от всех отличительных черт и

полному единению с окружающей действительностью.

80 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). С. 96.
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Го Сян комментирует высказывание Чжуан-цзы о том, что: «Небо и Земля

составляют со мной единое целое, все сущее составляет со мной единое целое.

Раз мы уже едины и неделимы, какие еще могут быть мнения и суждения? Но, с

другой стороны, раз мы уже едины и неделимы, можно ли обойтись без мнений

и суждений?»81.

«Если судить о вещах по облику, то гора Тайшань (泰山) больше чем пу-

шинка. Однако, если судить по природе и уделу вещей, то каждая из них дости-

гает предела существования, тогда в большом не будет избытка, а в маленьком

не будет недостатка. Если рассматривать каждую вещь по ее природе, с услови-

ем, что она изначально полноценна, то пушинка не будет считаться маленькой,

а гора Тайшань не будет считаться большой. Если рассматривать все вещи, с

условием, что они изначально большие, то Поднебесная будет не больше пу-

шинки. Если рассматривать все вещи, с условием, что они изначально не боль-

шие, то и гора Тайшань может быть названа маленькой. Тогда можно сказать:

«Поднебесная меньше кончика пушинки и гора Тайшань маленькая». Если го-

ра Тайшань маленькая, то Поднебесная не может быть большой;  Если пушинка

большая, то Поднебесная не может быть маленькой. Если довольствоваться тем,

что дала природа, то Земля и Небо не будут долговечными, но будут «рождать-

ся вместе со мной, а десять тысяч вещей не будут отличаться от меня, но будут

действовать вместе со мной»82.

Го Сян считает, что каждая «вещь» развивается в соответствии со своей

природой и уделом. По его мнению, у всего сущего есть свое предназначение, и

все «вещи» существуют на паритетной основе. «Большое» и «малое» - это всего

лишь физические свойства «вещей», которые могут изменяться при смене точ-

ки обзора. Ключевой является фраза: «Если довольствоваться тем, что дала

природа, то Земля и Небо не будут долговечными, но будут «рождаться вместе

со мной, а десять тысяч вещей не будут отличаться от меня, но будут действо-

вать вместе со мной». Таким образом, в мире Го Сяна нет деления на «боль-

81 Ван Шуминь. Чжуан-цзы Цзяоцюань («Чжуан-цзы» со сводом толкований). С. 95.
82 Там же. С. 70.
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шое» и «малое», он ратует за отказ от предвзятости по отношению к «вещам»,

ссылаясь на то, что все происходит из природы и не приемлет эгоцентризм.

Причина, по которой Го Сян предлагает разрешить противоречие между

«большим» и «малым» путем смены угла обзора, заключается в том, что Го Сян

и сам находится в противоречивом положении. С одной стороны, он – предста-

витель интеллектуальной элиты в изгнании, а с другой – придворный чиновник.

Но если посмотреть с другой стороны, как он и предлагает, то никаких проти-

воречий в его положении мы не увидим: он полностью подчинился обстановке,

в которой ему довелось жить, и предоставил Небу право распоряжаться собы-

тиями. Таким образом, Го Сян стремится применить свою теорию в реальной

жизни, чтобы, в первую очередь, разрешить противоречия, связанные со своим

социальным статусом.

Вся философия Го Сяна построена на принципе безграничной самобыт-

ности «вещей», который является продолжением классической категории цзы

жань-«естественности». На всем протяжении текста комментария Го Сяна

встречаются категории, основанные на «самости» (自性): «самопричина» (自因),

«испытывать радость [от своей деятельности]» (自得其乐), «саморождение» (自

生).  В этой «самости», пожалуй, и состоит основа философии автора, объеди-

нившая в себе принципы «естественности», «недеяния» и «самопревращения»

«вещей». Автор считает, что высшая мудрость состоит в том, чтобы полностью

положиться на постоянно изменяющийся порядок вещей: «Предоставьте ногам

идти как им угодно, а рукам – двигаться как им угодно. Слушайте то, что слы-

шат ваши уши, и созерцайте то, что видят ваши глаза. Пользуйтесь органами

тела так, как они сами использовали бы себя. В знании остановитесь на том, че-

го не знаете. Делайте то, что сделалось само по себе. Таков простейший способ

«недеяния». Не бывало еще, чтобы у того, кто претворял «недеяние», претерпе-

ли ущерб природа и жизнь. И не бывало еще, чтобы тот, кто сохранил в целости

свою природу и жизнь, не познал бы счастья»83.

83 Го Сян. Комментарии к «Чжуан-цзы» С. 408.
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Таким образом, основными особенностями философии Го Сяна, по наше-

му мнению,  являются следующие ее содержательные черты:

1) признание категории ю-«наличия / бытия» как первоначально суще-

ствующей, следовательно – отрицание постулата о происхождении всего суще-

го из у-«отсутствия / небытия»;

2) рассмотрение цзы шэн-«самопроизвольного рождения» как единствен-

но возможного способа появления у-«вещей» (без какого-либо внешнего воз-

действия);

3) отождествление понятия дао с у-«отстутствием / небытием», при этом,

в отличие от ранних даосов, для Го Сяна дао – буквально «ничто»;

4) переосмысление категории ю вэй-«деяние» / у вэй-«недеяние» и ее объ-

единении с принципами цзы жань-«естественность» и ду хуа-

«самопревращение»  [«вещей»];

5) признание возможным достижения сяо яо – «беззаботного скитания»

без отказа от социальной самоидентификации.

6) призыв к ци у – «уравниванию» [«вещей»], с целью устранения проти-

воречий между статусом чиновника и представителя интеллигенции ши;

Философия Го Сяна стала ответной реакцией на социальную и политиче-

скую нестабильность эпохи «смутного времени», в которую ему довелось жить.

Показательным выступает тот факт, что Го Сян, как и многие представители ши,

избрал объектом своей научной деятельности именно «Чжуан-цзы», который в

условиях «смутного времени» заметно выигрывал у классических конфуциан-

ских текстов.

Несмотря на то, что в силу сложившейся шаткой политической ситуации,

Го Сяну пришлось стать придворным чиновником, в душе он оставался все тем

же «образованным мужем» в изгнании. Именно сложившаяся противоречивая

ситуация побудила Го Сяна к пересмотрению взглядов великого Чжуан Чжоу и

созданию на их основе собственной философской доктрины, которая в после-

дующем была названа сюань-сюэ – «учение о сокровенном».
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Основная заслуга Го Сяна как комментатора состоит в том, что он значи-

тельно расширил проблематику философии Чжуан-цзы, соединив ее космоло-

гию с элементами логики и софистики, схожих с древней философией «Школы

имен» (名家). Го Сян не стремился ответить на вопросы, поставленные самим

Чжуан Чжоу, а лишь приводил свое видение проблем, затронутых в трактате,

сопровождавшееся еще большим количеством новых вопросов. На наш взгляд,

основная цель, которую преследовал Го Сян при составлении своего «коммен-

тария», абсолютно прагматична: он стремился к разрешению противоречий,

привнесенных «смутным временем» посредством пересмотра и адапатции

классических даосских категорий к условиям нестабильной обстановки. Таким

образом, Го Сян, возможно и сам того не подозревая, стремился при помощи

классических даосских категорий разрешить проблемы, которые традиционно

лежали в области конфуцианской идеологии.

Го Сян в предисловии к «Чжуан-цзы», замечал, что: «Сам Чжуан-цзы по-

знал лишь основу…» 84 , не сумев реализовать свою мудрость на практике.

Трудно сказать, достиг ли сам Го Сян практических успехов в постижении дао,

однако неоспорим тот факт, что его комментарий значительно повлиял на даль-

нейшее развитие сюань-сюэ, дав новую почву для рассуждений философам.

84 Го Цинфань. Чжуан-цзы цзиши («Чжуан-цзы» с комментариями). С. 247.
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ЗАКЛЮЧЕНИЕ

Эпоха после падения династии Хань (III – VI вв.) по праву считается од-

ним из наиболее сложных периодов во всей китайской истории: это время по-

стоянных междоусобных войн, сопровождавшихся разрушением городов, упад-

ком экономики и приданием забвению культурных ценностей и жизненного

уклада, сформированного за время ханьского правления. Объединение страны

под властью династии Цзинь (265 – 420 гг.) продлилось недолго, и было пре-

рвано набегами кочевников с севера и запада и новым периодом раздробленно-

сти Китая (эпоха Наньбэйчао, 南北朝, 420 – 589 гг.).

Изменения в политической и социальной сферах не могли не отразиться

на сфере духовной. Кризис, вызванный нестабильной политической и социаль-

ной обстановкой вызвал подъем философской мысли, сродни тому, что наблю-

дался во время «Периода Борющихся царств» (V – III вв. до н. э.), что вообще

является характерным для китайской философии.

Конфуцианство, которое во время правления династии Хань (206 г. до н. э. –

220 г. н. э.) было удостоено рангом государственной идеологии, с падением им-

перии оказалось в ослабленном положении. По большей части этот факт был

вызван непосредственно крахом империи, продемонстрировавшим некоторую

несостоятельность постулатов конфуцианства и уж тем более невозможность

их применения в реалиях нового времени, когда централизованное государство

кануло в лету, а новоиспеченные правители из воинского сословия не видят

необходимости в соблюдении ритуала, а изучение истории считают занятием

второстепенным.

Не последнюю роль в ослаблении позиций конфуцианства сыграли и воз-

рождающийся даосизм вкупе с буддизмом, только начавшим свой путь на про-

сторах Поднебесной. Однако конфуцианство к тому времени играло уже

настолько важную роль в жизни китайцев, что не могло быть вытеснено из их

сознания при всем желании. В условиях проникновениях новой религии и уси-

ления позиций даосизма, конфуцианство оставалось философским учением об-
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разованной элиты, представители которой, пропуская через себя категории,

привнесенные новыми учениями, объясняли и дополняли их, тем самым создав

абсолютно новое направление – сюань-сюэ, явившееся продуктом синтеза кон-

фуцианских и даосских идей. Собственно, именно благодаря сюань-сюэ была

подготовлена благодатная почва для укрепления позиций буддизма и его китаи-

зации.

В целом, для философии рассматриваемого периода характерным было

большое внимание к метафизическим и космологическим категориям, вызван-

ное новой проблематикой, принесенной буддизмом и даосизмом. Бурный подъ-

ем интеллектуальной мысли повлек за собой изменения в области философии,

искусства и литературы. Отказ аристократии от традиционных норм официаль-

ного ритуала, как социального регулятора общества, выражавшийся в прене-

брежении к несению чиновничьей службы, являвшемуся традиционным заня-

тием для представителей аристократии предыдущих периодов, обусловленный

распространившейся в то время в кругах аристократии идеей фэн лю, провоз-

глашавшей верховенство чувственных деяний, а также общие отшельнические

настроения в среде интеллигенции, вызванные непринятием существующей

власти. Несмотря на трансформацию конфуцианства  в процессе синтеза с дру-

гими учениями, была сохранена концепция «Конфуций – великий Учитель»,

которая к этому времени уже прочно отложилась в китайском сознании.

Философия Го Сяна как нельзя лучше демонстрирует процессы синтеза

идеологии, характерные для представителей ши «смутного времени». Го Сян

попытался адаптировать даосский инструментарий, и с его помощью решить

насущные вопросы, привнесенные тяготами «смутного времени». Таким обра-

зом, Го Сян, во многом сам того не подозревая, стал одним из основоположни-

ков «учения о сокровенном», которое впоследствии вместе оказало влияние на

развитие даосизма и конфуцианства, а также выступило «связующим звеном»

между буддизмом и китайскими традиционными религиозно-философскими

учениями.
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Период «смутного времени» оказал колоссальное влияние на весь после-

дующий процесс развития китайской культуры и общественной мысли. Данная

эпоха явилась новым этапом синтеза в китайской идеологии, именно в это вре-

мя произошли наиболее значимые изменения в конфуцианской идеологии, вы-

званные внедрением новых категорий, привнесенных буддизмом и даосизмом и

реакцией представителей интеллигенции на общую нестабильную обстановку в

государстве. Влияние других религиозно-философских учений не только не

ослабило конфуцианство, но даже сделало его сильнее, расширив спектр охва-

тываемой им проблематики и сделав его практически универсальной философ-

ско-этической мировоззренческой системой.
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