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ВВЕДЕНИЕ
Уважаемые студенты!

Вашему вниманию предлагается пособие «История политических учений Востока». Характерной особенностью политического сознания нашего времени является возросший интерес к Востоку, прежде всего в историко-культурном и социологическом понятии. Тщательный анализ неевропейской социальной структуры позволит глубже понять дихотомию Восток-Запад, преодолеть ус​тойчивые стереотипы европоцентризма.

В учебном пособии кратко изложены основные политические учения Востока: даосизм, конфуцианство, легизм и так далее. Подробно раскрывается не только специфика этих учений, но и их взаимовлияние. Например, показано влияние конфуцианства и буддизма на политическую мысль Японии и Кореии.

Периоды максимальной изоляции стран Востока сменялись временами интенсивного заимствования идей Запада. Это особенно относится к револю​ции Мэйдзи син в Японии, истории Китая XX века. Заимствование европей​ской политической мысли было длительным и болезненным процессом для стран АТР. Западные доктрины, преломляясь сквозь призму богатой нацио​нальной культуры, существенно видоизменялись. Это легко можно проследить по трудам китайских, японских и других ученых. Политическая мысль Востока пронизана, прежде всего, государственным интересом. Либеральные идеи, в силу известных социально-экономических причин, не получили здесь должного развития. Тем более ценен опыт зарождения либерализма в странах АТР.

Предлагаемое пособие, разумеется, не может охватить весь богатый спек-тор политических идей Востока. Интересующую Вас дополнительную инфор​мацию можно подчерпнуть путем изучения приложенного к каждой теме спи​ска рекомендованной литературы.

Свои замечания и пожелания о пособии направляйте на кафедру истории и политологии ТПУ.

ТЕМА 1. МЕТОДОЛОГИЧЕСКОЕ ВВЕДЕНИЕ К КУРСУ «ИСТОРИЯ ПОЛИТИЧЕСКИХ УЧЕНИЙ ВОСТОКА»
Вопросы:
1 .Методологические проблемы курса. 2.Источниковая база.
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1. Методология курса
История политических учений - одна из важнейших составных частей ду​ховной культуры человечества. В ней сконцентрирован громадный политиче​ский опыт прошлых поколений. История политических учений отражает сложный путь исканий выдающихся мыслителей человечества. История политической мысли позволяет понять, как в борьбе и столкновении различных воззрений и позиций одновременно шел процесс развития познания общества, углубление представлений о свободе, справедливости, о надлежащем общественном и государственном устройстве, о правах и свободах человека, формах и принципах взаимоотношений личности и власти.

Предметом истории политических и правовых учений являются не сами ис​торически возникающие и развивающиеся политико-правовые учреждения и институты, а соответствующие формы теоретического познания. В общепри​знанной системе классификации наук история политических учений выступает по преимуществу как историческая дисциплина, по своему предмету ориентированная на изучение истории социально-политических теорий, закономерностей процесса возникновения и развития теоретических знаний о социуме. Ведущая роль принципа историзма в процессе освещения генезиса и последующей жизни той или иной политико-правовой теории в исторической ретроспективе и перспективе. Важное значение имеют конкретно-историческая и общетеоретическая сторона политических учений.

Сочетание хронологического и проблемно-теоретического подходов позво​ляет глубже и четче выявить и осветить общее и особенное в различных поли​тико-правовых учениях. В изучении курса вполне применимы приемы и сред​ства сравнительно-исторического исследования.

С начала 80-х годов в исторической науке все большее значение в качестве объяснительного принципа исторического процесса приобретает идея цивили​зации, лишая монопольного положения в этой области понятие общественно-экономической формации. Возрастание методологического интереса к идее цивилизации обусловлено рядом как внутренних, так и объективных социально-исторических обстоятельств.

Это связано, прежде всего, с методологической и идеологической перегруз​кой, а затем и кризисом теории общественно-экономических формаций, кото​рая до недавнего времени служила универсальным конститутивным основани​ем и объяснительным принципом всемирного исторического процесса в совет​ской исторической науке. «В общих чертах, — писал Маркс в предисловии к «Критике политической экономии»,— азиатский, античный, феодальный и со​временный, буржуазный, способы производства можно обозначить, как про​грессивные эпохи экономической формации»1.Перед нами ряд способов производства, где «азиатский» занимает нижнюю ступень. При этом существенно оговориться, что имеется в виду не древневосточное общество, но именно Восток как нечто цельное, включая и современные Марксу государства, будь то Индия, Китай или Османская империя. Что же такое, по Марксу, «азиатский» способ производства и вообще «азиатский» Восток?

Следует сказать, что к Азии в собственном смысле слова это определение не имеет отношения. Речь не о географии, а о социально-экономическом строе, а если глубже, то о природе типичной восточной общины, которая справедливо рассматривалась как определяющая структуру в целом, макроструктуру государства. Другими словами, основа восточной структуры — полное поглощение личности коллективом и соответственно отсутствие личности как самоценной индивидуальной ценности со всеми ее внутренними потенциями и особенно​стями. Но коль скоро так, то не может быть и речи о собственности европейского типа на Востоке, где отдельный человек «никогда не становится собственником, а является только владельцем», потому, что он — «раб того, в ком олицетворено единое начало общины2. Отсюда и вывод: отсутствие частной

' Маркс К., Энгельс Ф. Соч. 2-е изд. Т.13.С.7. 

2 Маркс К., Энгельс Ф. Соч.Т.46.Ч.1.С.482.

собственности – ключ к восточному небу». И соответственно, как на то об​ратил внимание ещё Гегель, наиболее существенной характеристикой восточ​ного общества может считаться «поголовное рабство» там4.

Итак, Маркс вполне адекватно оценил особенности классической восточной структуры. Показательно, что он, столь неравнодушный к классовому анализу, ни разу не употреблял понятие «класс» применительно к Востоку, включая и современный ему Восток. Там где нет частной собственности, нет и не может быть места классам и классовым антагонизмам - так можно понять это умол​чание. И при всём том, что о частном владении и о социальных антагонизмах, скажем, в Индии, Маркс писал немало и охотно. Но если не класс, не частные собственники, то кто? «Если не частные земельные собственники, а государст​во непосредственно противостоит непосредственным производителям, как это наблюдается в Азии, в качестве земельного собственника и вместе с тем суве​рена, то рента и налог совпадают, или, вернее, тогда не существует никакого налога, который был бы отличен от этой формы земельной ренты. При таких обстоятельствах отношение зависимости может иметь политически и эконо​мически не более суровую форму, чем та, которая характеризует положение всех подданных по отношению к этому государству. Государство здесь - вер​ховный собственник земли. Суверенитет здесь - земельная собственность, сконцентрированная в национальном масштабе. Но зато в этом случае не су​ществует никакой частной собственности, хотя существует как частное, так и общинное владение и пользование землёй»5. В этой пространной цитате мысль выражена наиболее чётко: вставший над восточными общинами правитель и обслуживающий его аппарат власти, т.е. государство, - это не только символ коллектива, но и реальная власть. Власть, основанная на верховной собствен​ности государя и государства.

По идее Маркса, в условиях отсутствия частной собственности на передний план выходит государство как верховный собственник и высший суверен, т.е. как высшая абсолютная власть над подданными. Государство в этом случае становится деспотией, правитель - восточным деспотом, а подданные оказы​ваются в состоянии поголовного рабства (все рабы, каждый - раб перед лицом вышестоящего). Такое государство не выражает интересы господствующего класса собственников, ни классов. Оно стоит над обществом, подавляя его со​бой. Дискуссии 60-х годов об «азиатском способе производства» существенно поколебали марксистскую схему исторического процесса. Весьма плодотвор​ным является культурно-цивилизационный подход, развитый в трудах Н. Да​нилевского, О. Шпенглера, А Тойнби. Мировую историю Н. Данилевский рассматривал как смену культурно-исторических типов (цивилизаций. Н. Данилевский выделял такие самобытные культуры как египетская, китайская, ассиро-

3 Тамже. Т.2«.С.215,2П. 

4Тамже.Т.46.Ч.1.С.485.
5Там же Т.25.Ч.2.С.345.

вавилонская и др. Развитие культурно-исторических типов автор уподобил биологическим организмам, определив, что «цивилизация – это своеобразный самостоятельный план религиозного, социального, бытового, промышленного, политического, научного, художественного, одним словом, исторического раз​вития» – проходит все стадии живого организма, то есть рождение, детство, юность, зрелость, дряхление и смерть. Н. Данилевский писал: «Народу одрях​левшему, отжившему, своё дело сделавшему и которому пришла пора со сце​ны долой, ничего не поможет, совершенно независимо от того, где он живёт — на Востоке или на Западе».

Н. Данилевский считал нецелесообразным измерение ценности цивилизации «одной меркой», полагая, что истинное значение культур - в их самобытности, а прогресс - не в том, чтобы все шли в одном направлении, а в том, чтобы исходили всё поле исторической деятельности». Итак, у каждой цивилизации - своя заданность; народы призваны выработать адекватные своему духу, культуре формы государственности, науку, искусство, идеи. В соответствии с концепцией Н. Данилевского, историки не могут критиковать Конфуция за отсутствие демократических идей, ибо народ не ставил тогда подобной цели.

Немецкий учёный О. Шпенглер утверждал, что содержание мировой исто​рии исчерпывается феноменами отдельных, следующих друг за другом, рядом вырастающих, соприкасающихся, затемняющих и подавляющих одна другую культур». Философ полагал, что каждая культура воплощает особую душу или идею того или иного народа, она рождается в тот момент, когда из первобыт​но-душевного состояния вечно-детского человечества, пробуждается и выде​ляется великая душа, некий образ из безобразного, ограниченное и переходя​щее из безграничного и пребывающего. Она расцветает на почве строго огра​ниченной местности, к которой и остаётся привязанной, наподобие растения. Культура умирает после того, как душа осуществит полную сумму своих воз​можностей в виде народов, языков, вероучений, искусств, государств, наук и, таким образом возвратится в первичную душевную стихию».

О. Шпенглер отметил, что в среднем культуры «живут» около 1000 лет. Он доказывал, что застывшие культуры превращаются в цивилизации, для кото​рых характерна бездушная философия, примитивные искусства, исключитель​но материальные ценности, безудержная воля к власти, войны. Культурная са​мобытность по мнению О. Шпенглера, не отрицает «сходных эпох» и типич​ных явлений в различных цивилизациях. Учёный подметил, например, что во всех культурах переход к цивилизациям сопровождался революциями неиму​щих, появлением уравнительных идей, установлением диктаторских полити​ческих режимов.

А. Тойнби изучил более 20 цивилизаций и массив так называемых «прими​тивных обществ». В результате он пришёл к выводу, что историческая наука признана представить сравнительный анализ «процесса генезиса, роста, над​лома и разложения и падения универсальных государств, вселенских церквей, контактов цивилизаций во времени и пространстве».

Заслугой А. Тойнби является исследование внутреннего механизма развития цивилизаций. Отрицая традиционный эволюционизм (единое движение мировой цивилизации от простых форм к сложным) философ выдвинул концепцию круговорота сменяющих друг друга локальных цивилизаций, каждая из которых проходит аналогичные стадии возникновения, роста надлома и разложения. А. Тойнби определил, что новые цивилизации появляются либо в результате надлома и распада цивилизаций, либо благодаря мутациям (естественным изменениям) из примитивных обществ.

Движущей силой развития цивилизаций, по А. Тойнби, является «творческое меньшинство» то есть наиболее активные, способные порвать с традицией, дать необходимые ответы на вызовы истории люди. Творческое меньшинство комплектуется из наиболее ярких личностей — представителей всех социальных слоев.

Важную роль в осмыслении А. Тойнби причин рождения и роста цивилиза​ций играет концепция «вызовов истории» и «ответов» обществ. Интересен подход Тойнби к сущности исторического прогресса. Он доказывал, что территориальная экспансия, покорение природы, наращивание технических достижений еще не являются критериями цивилизационного роста. К их числу он относил появление все новых индивидумов, разделяющих идеи творческого меньшинства. Масштабы цивилизационного роста прямо пропорциональны активности творческой элиты и включенности механизма социального подражания — мимесиса.

Тойнби определил и причины надломов и гибели цивилизаций, которые он усматривал в потере инициативы, самоуспокоении, «почивании на лаврах» творческого меньшинства, замыкании его в своей «касте», потери чувственно​сти к вызовам истории, догматизме. Таким образом, с созданием универсаль​ных государств общество теряет внутренний источник развития, правящее меньшинство замыкается в себе, перестает рекрутироваться из различных социальных слоев и, следовательно, теряет способность к объединению общества, к выработке приемлемых ответов на вызовы истории. В обществе усиливается раскол. Выделяется новое творческое меньшинство, от позиции которого зависит дальнейшая судьба цивилизации. Таким образом, методология Н. Данилевского, О. Шпенглера, А. Тойнби окажет существенную помощь в трактовке и оценке политических учений Востока.

Принципиально важное значение для понимания проблем Востока имеет понятие «власть-собственность», введенное в научный оборот Л.С. Васильевым. Власть собственность — это и есть альтернатива европейской, античной, феодальной и буржуазной частной собственности в неевропейских структурах, причем это не только собственность, сколько власть, так как функции собственника здесь опосредованы причастностью к власти, т.е. к должности, но не к личности правителя. По наследству в этих структурах может быть передана должность с ее правами и прерогативами, включая и высшую собственность, но не собственность как исключительное частное право владения вне зависимости от должности. Социально-экономической основой власти-собственности государства и государя было священное право верхов на избыточный продукт производителей.

Появление феномена власти-собственности было важным моментом на пути институционализации общества и государства в неевропейском мире. Практически это означало, что прежняя, свободная община теряла свои исключительные права владения её угодьями и продуктом. Теперь она вынуждена была делить эти права с теми, кто в силу причастности к власти мог претендовать на долю ее имущества, начиная от регионального вождя-администратора, будущего владетельного аристократа, которому верховный вождь передавал часть своих высших прерогатив, и кончая общинным главой, все более превращавшимся в чиновника аппарата администрации.
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ТЕМА 2. ПОЛИТИЧЕСКАЯ МЫСЛЬ ДРЕВНЕЙ ИНДИИ
Вопросы:
1. Веды. Брахманизм. «Законы Ману».

2. Влияние идей буддизма на государственную политику и законодательство.

3. Артхашастра.
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1. Веды. Брахманизм. «Законы Ману».
Под влиянием мифологических и религиозных представлений сформирова​лась и развивалась политико-правовая мысль Древней Индии. С этим связано и то доминирующее положение, которое на протяжении многих веков занимали жрецы (брахманы) в духовной и социально-политической жизни древнеиндий​ского общества.

Зачатки идеологии брахманизма встречаются уже в ряде древнеиндийских памятников второго тысячелетия до нашей эры, именуемых в целом Ведами (санскритское слово «веды» означает «ведение», «знание»). В Ведах говорится о делении общества на четыре варны (сословия), которые созданы богами из Пуруши (мирового тела и духа): «...Брахманом стали его уста, руки — кшат​рием, его бедра стали вайшьей, из ног возник шудра».

Мировой закон (рта), согласно такой мифологически-органической концеп​ции, определяет конструкцию (строение) общества, место, роль и положение (в том числе и правовое положение) различных варн (сословий), а следовательно, права и обязанности также и членов этих варн. Члены всех раннеиндийских варн в принципе были свободны, поскольку рабы находились вне варн, однако сами варны и их члены были неравноправны: две первые варны (брахманов-жрецов и кшатриев-воинов) были господствующими, а две остальные (вайшии, включавшие крестьян, ремесленников, торговцев; шудры, состоявшие из сво​бодных низов) — подчиненными.

Брахманизм получает свое дальнейшее развитие и конкретизацию в другом памятнике древнеиндийской мысли — в Упанишадах, возникновение которых относится к 9-6 векам до нашей эры. Все варны и их члены должны, согласно Ведам и Упанишадам, следовать божественно предустановленной для них дхарме (дхамме) — закону, долгу, обычаю, правилу поведения. Причем господ​ствующее положение брахманов в обществе и государстве предопределено также их правом толкования политико-правового смысла дхармы применитель​но к членам различных варн.

Идеологией брахманизма пронизаны многочисленные дхармасутры и дхар-машастры — правовые сборники которые составлялись различными брахманистскими школами. Примерно ко II веку до нашей эры относится письменное оформление на основе более древних источников известного политико-правового памятника – «Законов Ману». В них воспроизводятся и защищают​ся соответствующие положения Вед и Упанишад о делении общества на варны, и их неравенстве и так далее. Особое значение придается обоснованию руководящего положения брахманов и исключительному характеру их прав в вопросах установления, толкования и защиты дхармы:

«Само рождение брахмана - вечное воплощение дхармы... Ведь брахман, рождаясь для сохранения сокровищницы дхармы, занимает высшее место на земле как владыка всех существ. Все, что существует в мире, это собственность брахмана; вследствие превосходства рождения именно брахман имеет право на все это». Примечательно, что даже царь, по «Законам Ману» должен чтить брахманов, следовать их советам и наставлениям, учиться у них знанию Вед и «изначальному искусству управления». Главное назначение царя — быть охранителем системы варн и всех, кто следует присущей им дхарме.

Существенная роль в «Законах Ману» отводится наказанию. Будучи сыном божественного владыки, наказание (данда) в своем земном облике буквально означает палку. Именно в этом своем значении наказание определяет смысл «искусства управления» — данданити, означающего «руководство (во владе​нии) палкой. «Законы Ману» содержат настоящий панегирик наказанию как воплощенной дхарме и охранителю всех живых существ, богов и людей: «На​казание - царь, оно - мужчина, оно - вождь и оно - каратель».

Неравенство прав и обязанностей членов различных варн включает и их не​равенство перед лицом закона в вопросах преступления и наказания. Особыми привилегиями и в этом отношении пользовались брахманы. Используя пред​ставления о переселении душ после смерти, «Законы Ману» наряду со многими земными наказаниями перечисляют и те загробные кары, которым подлежат нарушители дхармы.

2. Влияние идей буддизма на государственную политику и законода​тельство.
С критикой ряда основных положений Вед, Упанишад и брахманистской идеологии в целом в б веке до нашей эры выступил Сиддхартха, прозванный Буддой (Просветленным). Он отвергает мысль о боге как верховной личности и нравственном правителе мира, первоисточнике закона. Дела человеческие, согласно Будде, зависят от собственных усилий людей. С позиций признания нравственно-духовного равенства всех людей Будда и его последователи под​вергли критике как саму систему варн, так и принцип их неравенства. «Брах​ман» для буддистов — это не член привилегированной варны, а всякий человек, который независимо от своей сословной принадлежности достиг совершенства путем личных усилий. Традиционно-теологическому брахманистскому толкованию дхармы буддизм противопоставил свой, во многом рационалистический подход к этому ключевому понятию тогдашней политико-правовой мысли и идеологии в целом.

В интерпретации буддистов дхарма выступает как управляющая миром при​родная закономерность, естественный закон. Для разумного поведения необходимо познание и применение этого закона. «Дхаммы,— подчеркивается в «Дхаммападе»,— обусловлены разумом, их лучшая часть — разум, из разума они сотворены».

Трактовка дхаммы, как и все мировоззрение раннего буддизма, пронизана проповедью гуманизма, доброго отношения к другим людям, непротивлением злу злом и насилием. «Ибо,— утверждает «Дхаммапада,— никогда в этом мире ненависть не прекращается ненавистью, но отсутствием ненависти прекращается она. Вот извечная дхамма».

В «Дхаммападе» отчетливо проявляется в целом присущая буддизму (в про​тивоположность брахманизму) тенденция к ограничению роли и масштабов наказания. Специально подчеркивается недопустимость применения наказания при отсутствии вины.

Восхваление дхаммы в буддийском учении означает вместе с тем восхвале​ние законности, законного пути в жизни. Понимание и соблюдение этого тре​бует соответствующих знаний, нравственных и умственных усилий: путь за​конности оказывается вместе с тем дорогой справедливости и мудрости. И мудрый «на незаконной стезе не возжелает себе успеха», подчеркивается в «Дхаммападе».

Буддийская установка на индивидуальный путь спасения и достижения нир​ваны (состояния высшей просветленности) объясняет и характерное для буд​дизма невнимание к реальным политико-правовым явлениям, которые в целом расценивались как часть общей цепи земных несчастий. Поэтому и учение буддистов о дхамме было рассчитано, прежде всего, на «внутреннее» использование, на первоначально узкий круг приверженцев Будды.

Но уже в начале своего зарождения многие идеи буддизма, по существу, имели актуальное социально-политическое значение и звучание. С ростом числа сторонников буддизма и укреплением их позиций это значение все более усиливалось. Постепенно идеи буддизма (в том числе и концепция дхаммы) стали оказывать влияние на государственную политику и законодательство. Во время правления Ашоки (268-232 гг. до нашей эры), объединившего Индию, буддизм был признан государственной религией. Влияние буддизма постепенно распространилось и на многие другие страны юго-восточной Азии.

3. «Артхашастра».
Заметный отход от идеологии брахманизма в сторону светских рационали​стических представлений о государстве и праве наблюдается в трактате «Арт​хашастра» (4-3 века до н. э.), автором которой считается Каутилья (Чанакья), влиятельный советник и министр Чандрагупты I.

Теоретически «Артхашастра» опирается на учение о Ведах. Это учение устанавливало свои законы для каждой из четырех каст и для каждой из четырех ступеней жизни. «Закон для всех — отсутствие насилия, правдивость, чистота, независимость, незлобливость, прощение и терпение». Однако это положение лишь декларировалось. Деспот не мог править государством без насилия. «Артхашастру» можно назвать энциклопедией деспотического насилия. В «Артхашастре», наряду с традиционным пиететом к дхарме и признанием того, что «закон основан на истине», явное предпочтение все же отдается практической пользе (артхе) и обусловленным ею политическим мероприятиям.

Основными элементами государства признавались: государь, министры, сельская местность, укрепленные города, казна, войско, союзники. Подчерки​валось, что сильная карающая власть — это единственное, что обеспечивает существование государства. Поскольку все замыкалось на царе, то к претенденту предъявлялись высокие требования. Государь должен обладать любозна​тельностью, способностью учиться, воспринимать, удерживать в памяти, познавать, размышлять по поводу познанного, отвергать негодное и проникать в истину.

Государь и государство — вот в двух словах все государственные факторы. Для государя главным бедствием является смута внутренняя. Смута вызывае​мая особо приближенными чиновниками, опаснее всяких других внутренних смут. Двоецарствие хуже, чем власть чужестранца. С государем, постоянно ув​лекающимся женщинами, невозможно видеться по государственным делам. «Артхашастра» предупреждала, что скольким людям царь обнаружит свои тайны, от стольких он будет в зависимости. О смерти царя рекомендовалось- сразу не сообщать народу. Через месяц-два следовало показать двойника. Необходимо заручиться поддержкой главенствующих лиц в семействе государя и царевичей, затем показать наследника, как уже помазанного на царство.

В «Артхашастре» подробно описаны способы борьбы с недовольными. На​пример, вызвав к ним ненависть населения, пусть царь с ними покончит или тайной казнью, или возмущением населения. Рекомендовалось также оторвать мужчин от семьи и запереть их в рудниках.

Ведущая роль в политических делах отводилась царю. Важные вопросы он должен решать один. «Пусть другие не знают о том, что царь намеревается сделать, а исполнители пусть знают о деле только тогда, когда к нему преступлено и когда оно завершено». Царь охраняет свое царство прежде всего от жен своих и детей. Царские сыновья подобны ракам — они пожирают своего родителя. Если у царских детей не появится любовь к отцу, то их лучше тайно убить. Таким образом, сохранение власти требовало от царя огромных жертв, в том числе и моральных.

Когда царь деятелен, то вслед за ним деятельны и его слуги. День и ночь царя делилась на 8 частей. Много время уделялось казне, войску, шпионам. В книге подробно излагались меры предосторожности царя. Например, с царицей царь мог видеться лишь после того, как ее обыщут старухи. Назидательно перечислялись случаи убийства царицами царей: ядом, кольцом с ноги, зеркалом, кинжалом, спрятанным в косу и т. д.

Большое внимание в «Артхашастре» уделялось экономическим проблемам. Царь должен заселять новые области, раздавать земли. Доходы взимались со всего, в том числе и с публичных женщин. Торгующие крепкими напитками платили пятипроцентный сбор. Предусматривалось содержание многочислен​ного штата чиновников-контролеров. Доносчик получал вознаграждение: 1/6 часть суммы или имущества. Доносчик – слуга получал 1/12.

Авторы «Артхашастры» уверены, что деспот через своих чиновников должен вмешиваться во все стороны жизни, во все мелочи. Например, весьма обширны задачи и права надзирателя за гетерами. Подробно регламентировалось семейное право. Например, оговариваются случаи, когда жена могла отравить мужа. Закон устанавливал возраст совершеннолетия женщины — 12 лет, а мужчины —16.

«Артхашастра» стояла на страже кастовой системы. У шудры отрубали руку, если он ею ударял брахмана. Брахмана нельзя было подвергать пытке. Арии не могли быть рабами. «Артхашастра» содержит как бы «табель о рангах».

Жрец, советник, наследник получали 48 тыс. пана.

Главный военный начальник — 12 тыс..

Военные врачи —2 тыс.

Возница царя — 1 тыс.

Гонец среднего качества— 10 пана.

В «Артхашастре» подробно расписаны требования, предъявляемые к мини​стру. Они довольно высоки. Даны подробные рекомендации по проверке министров. Широко использовалась провокация. Особый раздел посвящен организации и действиям тайной агентуры. Если показания трех шпионов сойдутся, то им нужно верить. В случае повторного обмана, следует уничтожить шпиона.

Сила государства состоит в людях. Безлюдная земля подобна бесплодной корове — что можно из нее выдоить? Истощенные подданные делаются алчными и становятся враждебными к своему правителю. И будучи враждебными, они переходят к врагу или же убивают своего владыку.

Большое внимание трактат уделяет внешней политике. Названы четыре главных средства: 1) мирные переговоры; 2) подкуп; 3) сеяние раздора; 4) открытое нападение. В «Артхашастре» особо выделены достоинства хорошо составленного документа: 1) последовательность изложения фактов; 2) их логическая согласованность; 3) полнота изложения; 4) изящество стиля; 5)благородство сло​га; 6) ясность языка.

Таким образом, «Артхашастра» предлагала следующую модель политического устройства.

1. Неограниченная власть царя.

2. Строгая иерархия при сохранении кастовой системы.

3. Разветвленный госаппарат.

4. Сочетание публичного и тайного насилия.

5. Использование любых средств ради сохранения и приумножения власти.

ТЕМА 3. ПОЛИТИЧЕСКАЯ МЫСЛЬ ДРЕВНЕГО КИТАЯ
Вопросы:
1. Основные положения даосизма.

2. Возникновение и развитие конфуцианства. Патерналистская концепция государства Конфуция.

3. Идеи древнекитайского легизма.
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1. Основные положения даосизма.
Даосизм, т.е. учение о Дао в духе метафизики, натурфилософии и откровен​ной мистики. Даосизм появился сравнительно поздно, на рубеже 4-3 веков до н.э. Даосизм — это в первую очередь фундаментальные конструкции типа ин-ян (женское и мужское начала) и у-син (пять первоэлементов).

Концепция инь-ян близка к древнеиранской зороастрийской с ее дуализмом Добра и Зла, Света и Тьмы, а пять первоэлементов (земля, вода, огонь, металл, дерево) вписываются в древнеиранскую формулу Авесты (земля, вода, огонь, металл, растения, скот).

Знакомство с трактовкой даосами древнекитайских категорий дао и дэ позволяет предположить, что интерпретация этих понятий шла под воздействием ве-дической традиции Индии. «Дао - дэ цзин» — самый известный даосский трактат, жемчужина древнекитайской мысли. Его автором считают легендарного мудреца Лао-цзы (5 век до н. э.). Он был современником Конфуция. Многие специалисты считают Лао-цзы фигурой легендарной. Емкие афоризмы трактата впечатляют, ибо захватывают глубины мироздания.

Дао — все и ничто; всюду и нигде; все пронизывает собой, но не ощущаемо органами чувств. Это, если угодно, китайский аналог великого Брахмана древ​неиндийских вед и упанишад. Дао как абсолют имеет свою эманацию в кон​кретных предметах феноменального мира. Эта эманация — дэ, весьма напоми​нающая древнеиндийский Атман, проявление Великого Брахмана-Абсолюта.

Метафизика даосов близка к ведической по многим пунктам. К уже сказан​ному можно добавить идею о первочастицах ци, коими пронизано все в фено-менальном мире: жизнь — комплекс ци, распад его — смерть.

Тончайшие ци, цзин-ци, — наиболее деликатное духовное начало в жизни, что опять-таки напоминает древнеиндийские идеи о жизни как комплексе дхарм, распадающемся после смерти и воссоздающемся в новом сочетании по​сле кармического перерождения.

Другой древнекитайский даосский трактат, «Чжуан-цзы», тоже соствленный в 3 веке до н.э., но заметно отличен от первого. Он наполнен не столько глубо​кими рассуждениями на метафизические темы, сколько интересными притчами, анекдотами, парадоксами, короткими эссе, написанными хорошим литературным языком. В то же время по характеру философской мысли это сочинение соответствует основным идеям «Дао-Дэ цзина», почти не отступая от их канонического звучания. Собственно, именно Чжуан-цзы следовало бы считать основоположником древнекитайского даосизма. И только он один настаивал на том, что автором «Дао-дэ цзина» следует считать некого никому не известного Лао-цзы, который в притчах его трактата представлен реальной исторической личностью.

Метафизика «Чжуан-цзы» насыщена представлениями о первозданном Хао​се, о первичных Не-Сущем и Сущем (Едином), которые породили все вещи феноменального мира, о Логосе-Слове как мистическом преломлении конфуциан-ско шэньбухаевской идеи «выпрямления имен», наконец, о впечатляющем долголетии познавших смысл жизни и смерти мудрецов. Стоит заметить, что именно после появления трактата «Чжуан-цзы» принадлежавший известным авторам даосский трактат «Дао-дэ цзин» многие стали именовать просто «Лао-цзы».

Главным в древнекитайском даоссизме как принципиально новом течении философской мысли следует считать то, что он стал гимном нонконформизму в менталитете древних китайцев. До этого китайцы не были знакомы с глубинами метафизических конструкций, с натурфилософскими построениями и мистическими рассуждениями о первозданном, о возникновении жизни, о сущности смерти, о внефеноменальном мире Великого Дао. Такого рода новые идеи в купе с представлениями об инь-ян тоже следует считать одним из ответов на вызов эпохи.

Даосский ответ, обогащенный заимствованными и хорошо переработанными идеями, был призывом к резкому расширению того познавательного эпистемологического инструментария, посредством которого можно осмыслить историю Древнего Китая.

Быть приверженцем Дао — значит претворять Путь, неустанно и сознатель​но перемещаться, правильно ориентировать себя, направлять себя в простран​стве и времени. Идти куда? Не так уж важно. Главное для даоса не то, что он есть, а то, чем он может стать. Действие пути есть чудесное совпадение проти​воположностей. Путь присутствует там, где его нет.

Даос идет двумя путями или, что то же самое, претворяет «средний путь»: он одновременно действует и не действует, присутствует и отсутствует, говорит и молчит. В этом обоюдном отвлечении как от внешних форм, так и от пустоты ничто — залог свободы просветвленного, укорененного в себе сознания. В даосском трактате говорилось:

«Сделай сердце целомудренным: да не будет в нем страха.

Очисти сердце: да не будет в нем скверны.

Выпрями сердце: да не будет в нем скверны».

Образно передает суть даосизма трактат о буйволе.

1. Поиски буйвола.

2. Взору открываются следы.

3. Буйвол уже виден.

4. Буйвол пойман.

5. Буйвол укрощен.

6. Возвращение домой верхом на буйволе.

7. Буйвол забыт, человек остался один.

8. Человек и буйвол оба забыты.

9. Возвращение к основе и истоку.

10. Обоюдное исчезновение.

2. Возникновение и развитие конфуцианства. Патерналистская кон​цепция государства Конфуция.
Конфуций родился в 551 году до н. э. На третьем году жизни он лишился отца. На 17-м был назначен помощником своего учителя. По окончанию образования Конфуций поступил на государственную службу. Ему дали место торгового пристава. На 19-м году жизни Конфуций женился. Князь назначил его инспектором пахотных полей, лесов и стад. Конфуций получил право отменять прежние порядки и вводить новые. Внезапная смерть матери вынудила Конфуция оставить службу и удалиться от общественной деятельности на три года.

«Луньюй», сборик изречений и бесед Конфуция, справедливо считается первым из трактатов — и по времени составления, и по значению. Записан текст был после смерти философа, в конце 5 века до н.э. учениками его учеников. Идеи и изречения «Луньюя» принадлежат не только Конфуцию.Конфуций (551-479 гг. до н.э.), или Кунцзы — китайский мыслитель, политический деятель и педагог. В своей стране его звали Кун Цю, где Кун — фамилия, а Цю — имя. Китайское словосочетание Кун Фу-цзы в дословном переводе означает «учитель Кун». Латинизированное имя Конфуций органически вошло в западную культуру. Отец его по древней традиции мог считаться представителем аристократии, сам же Конфуций был беден и по необходимости с юных лет занимал чисто хозяйственные должности. Пытаясь служить правителям, он встречал с их стороны непонимание, подвергался гонениям. Мудрость Конфуция привлекала к нему многих последователей, а созданное им учение более чем на две тысячи лет стало духовной основой китайской империи.

Первые идеи учения возникли у Конфуция, когда ему было семнадцать лет. Став политиком, моралистом, психологом, Конфуций ощущал себя сакральной личностью. Его этические и политические взгляды принципиально двойственны: за земными заботами в них угадывается неземной интерес. Учение Конфуция проникнуто своеобразным космизмом, который необходимо иметь в виду, чтобы не превратить китайского мудреца в скучного резонера.

Благородный муж, наверное, промолчал бы, услышав то, чего не понимает. Ведь если не подходит имя, то неуместно его толкование; коль не уместно толкование, не может быть успеха в деле, не процветают ритуал и музыка; но если ритуал и музыка не процветают, то наказания бьют мимо цели, когда же наказания бьют мимо цели, народ находится в растерянности. Поэтому все, что называет благородный муж, всегда можно растолковать, а что он растолковывает, всегда можно исполнить. Благородный муж лишь избегает в толковании не​брежности6.

Благородный муж, оказывая милость, не несет расходов; не вызывает злобы у людей, когда заставляет их трудиться; его желания несовместимы с жадностью; он полон величавости, но чужд высокомерия; он грозен, но в нем нет свирепости.

Благотворить народу, используя все то, что приносит выгоду, — это ли не милость, не требующая расходов? Если для людей, которых заставили трудиться, выбирать посильный труд, то у кого из них возникает злоба? Когда стремятся к человечности и добиваются ее, откуда может взяться жадность?

Благородный муж не смеет проявлять пренебрежение, имеет ли он дело с многочисленным или немногими, великим или малым, — это ли не величавость без высокомерия? Благородный муж носит надлежащим образом шапку и платье, его взор полон достоинства, он так внушителен, что люди, глядя на него, испытывают трепет, - он ли не грозен без свирепости?

Казнить тех, кого не наставляли, значит быть жестоким; требовать исполне​ния, не предупредив заранее, значит проявлять насилие; медлить с приказом и при этом добиваться срочности, значит наносить ущерб; и в любом случае скупиться, оделяя чем-либо людей, значит поступать казенно. Стремление к богатству и знатности, по мнению Конфуция, присуще человеческой природе.

В понимании Конфуция Дао есть сущность, есть нечто статически абсолют​ное, есть центр круга, вечная точка вне познаний и измерений, нечто единст​венно правое и истинное. Оно самопроизвольная самоестественность, небес​ный станок, лепящий формы, высшая Гармония, Магнит, притягивающий к себе непротивящуюся ему человеческую душу. Дао - высшая субстанция, инертный центр всех идей и всех вещей.

Важное значение имеет понятие «жень». Оно раскрывается в «Лунь юнь» следующим образом: «Фань чи спросил, что такое «жень». Учитель ответил:

«Это значит любить людей». Пройдут десятки, сотни лет, и термин «жень» будет все более насыщаться вытесняющми все иные оттенки «человеколюбием», пока не станет в современном китайском языке синонимом «гуманности». Однако ко времени Конфуция эти оттенки сохранялись, более того. Учитель сам насыщал «жень» различными этическими представлениями и даже правилами поведения, далекими от нашего понимания «человеколюбия».

Сохранились многочисленные суждения Конфуция о «жень». Например, выйдя за ворота, отнесись к людям, словно принимаешь дорогих гостей. Ис​пользуй народ так, словно совершаешь большое жертвоприношение. Не делай человеку (жень) того, чего не желаешь себе. И тогда исчезнет ненависть в го​сударстве, исчезнет ненависть в семье.

Ещё одна трактовка «жень». Человеколюбивым является тот, кто способен проявлять в Поднебесной пять качеств. Эти качества: Почтительность, обходительность, правдивость, сметливость, доброта.

Если человек почтителен, то его не презирают. Если человек обходителен, то его поддерживают. Если человек правдив, то ему доверяют. Если человек сметлив, он добивается успехов. Если человек добр, он может использовать других. Вопросы учеников и лаконичные ответы Конфуция показывают, что понятие «жень» весьма многозначно. Более того, оно воплощало все лучшее нравственные ценности и нормы поведения человека, которые содержались в учении Конфуция. Поэтому естественно, что носителем жень мог быть не вся​кий, это звание предназначалось для «благородного мужа».

«Благородный муж» - это лицо, воплощающее конфуциански идеального человека. Благородный муж должен отвечать всем требованиям носителя «жень». Он должен быть человеколюбивым; искренним, честным; преданным делам государственным, в данном случае правителю; осмотрительным; осто​рожным; неуклонно соблюдать правила. Но этого всего ещё недостаточно для истинного «благородного мужа». Он должен ещё обладать и «вэнь». Во вре​мена Конфуция термин «вэнь» использовался для обозначения понятий «лите​ратура», «культура». В этом заслуга самого Конфуция.

В «Лунь юе» проводится четкая мысль о том, что вэнь — это то, что человек приобретает в процессе обучения, и каждый человек должен стремиться овла​деть духовной культурой предков: «Когда молодой человек дома почтителен к родителям, а вне его — проявляет уважение к старикам; когда он скромен и правдив; когда он с любовью относится к людям — он этим всем приближается к человеческому началу (жень) в себе. И если у него останутся силы, он изучает вэнь».

Итак, «благородный муж» является носителем жень и вэнь. Благородный муж — это полная противоположность «маленькому человеку». Конфуций го​ворил, что благородный муж любезен, но не льстив; маленький человек льстив, но не любезен. Благородные живут в согласии с другими людьми, но не следуют за ними, низкие — следуют за другими людьми, но не живут с ними в согласии. Благородный муж использует свое правильное мнение для исправления ошибочного мнения других, дабы все устроить к лучшему, и не согласен со слепым подлаживанием под чужое мнение. Маленький же человек только слепо подлаживается под чужое мнение и не осмеливается проявить свое собственное несогласие.

Благородный муж стремится к гармонии и согласию с другими людьми, ему чуждо быть заодно со своей кампанией. Маленький человек, наоборот, стре​миться быть заодно со своей кампанией, гармония и согласие ему чужды. Бла​городные живут в согласии, но отличаются друг от друга, мелкие люди одина​ковы, но не ладят друг с другом.

Термин «хэ» является символом достижения единства путем столкновения и взаимопреодоления полярных сил, в то время как понятие «тун» символизировало покорное единение с однопорядковой силой, исходящей от верховной власти.

Само понятие благородного человека (пзюнь-цзы, сын правителя, т.е. благо​родный) тоже было коренным образом изменено и стало употребляться Конфуцием уже не применительно к уходившей в прошлое аристократии, а по отношению к истинно порядочному, высокодобродетельному и потому именно благородному в современном звучании этого понятия человеку. Цзюнь-цзы стал у Конфуция неким недосягаемым идеалом высших добродетелей, комплексом всего наидостойнейшего. Это рыцарь морали и добра, почти святой бессеребряник думающий и заботящийся не о себе, но о других. Он преисполнен чувства гуманности (жэнь), долга и справедливости (и), высоко ценит ритуальный церемониал (ли), готов постоянно учиться и самоусовершенствоваться, дабы освоить все,   необходимые знания и применить их для пользы общества и создания государства высшей гармонии и разумного порядка.

Социальный порядок Конфуцию виделся в том, что в государстве, как и в семье, старшие должны управлять, младшие подчиняться и быть объектом заботы. Патернализм джоуской клановой структуры у Конфуция плавно трансформировался в высокозначимый культ мудрых, старших, как в каждой семье, так и в стране в целом. «Пусть государь будет государем, подданный подданным, отец отцом, а сын сыном».

Важной целью жизни Конфуция было воспитание из своих учеников хоро​ших чиновников, которых можно было бы использовать в управлении и кото​рые при этом руководствовались бы изложенными им принципами жизни, по​ведения и мироустройства.

В трактате «|Луньюй» много говорится о том, как нужно управлять, в чем состоит искусство администрации. Следует всегда поступать правильно и справедливо, не спешить с решением сложных вопросов, уметь слушать других, вникать в суть дела, не разбрасываться на мелочи, избегать рискованных шагов и опасных поступков. К управлению следует привлекать мудрых и способных, которые обязаны нелицеприятно возражать правителю в случае необходимости, никогда не обманывать его успокаивающими заверениями. Управлять - значит поступать правильно.

Мудрость умелой администрации Конфуций видел в том, чтобы хорошо знать людей, их чаянья и чувства, чтобы идти впереди управляемых и трудиться ради них; вести их за собой, воздействуя на них своим умом, знаниями, добродетелями, личным примером. Во взаимоотношениях между людьми должны господствовать ритуально-церемониальные нормы.

Из 22-х известных учеников Конфуция 9 обрели государственные должно​сти. Современные Конфуцию правители высоко ценили школу Учителя и его принципы воспитания. Но сам Конфуций был бескомпромиссен. Он осудил своего бывшего ученика за повышение налогов. Неудивительно, что правители не решались приглашать самого учителя на какую-либо заметную государственную должность.

Неудачи мало сказывались на деятельности мудреца. Он продолжал разрабатывать свои идеи и передавать их ученикам. Социальная гармония невозможна без сыновней почтительности, лежащей в основе культа предков. «Служить родителям по правилам ли при их жизни, похоронить их по правилам ли после смерти и приносить им жертвы по правилам ли — вот концентрированное изложение сяо».

Конфуций способствовал распространению знаний. Нужно любить знание и стремиться к познанию всю жизнь. При этом важно уметь должным образом использовать полученные знания. «Учение без размышлений напрасно, а раз​мышления без учения опасны». Обе части этого афоризма весьма емки чтобы думать и что-то сознавать, нужно многое знать; нельзя пытаться что-то сделать, не зная всего, что для этого нужно знать.

Итак, человек для Конфуция — это человек, оснащенный знанием и стремя​щийся к знаниям. Конфуций понимал знание как знание нравственное, т.е. по​знание законов жизни. Благо человека — наивысшая ценность в доктрине Конфуция. Но его гуманизм не походил на европейский. Люди в конфуцианст​ве не субъект, но прежде всего — объект заботы, управления, наставления. Патернализм Конфуция вполне вписывался в традицию и вполне устраивал власть имущих. Но максимализм Конфуция, его нравственная бескомпромиссность были неприемлемы для властей. Не случайно, что самого Конфуция на службу не брали. По своей натуре Конфуций был не только консерватором-традиционалистом, но и консерватором едва ли не радикального плана.

Мо-цзы (Мо Ди, 479-400 гг. до н.э.) стремился к участию в большой поли​тике, но карьеры не сделал. Его влияние было намного меньше, чем конфуци-анцев. Мо-цзы разделял следующие идеи конфуцианства. 1 .Борьба за благо народа как конечная цель. 2. Стремление к укреплению государства. 3. Привлечение к администрации мудрых и способных.

Однако основные идеи Мо-цзы существенно расходились с конфуцианством. Мо-цзы выдвинул идею универсализма, почти коммунистического по характеру идеала всеобщего единения искусственного усреднения людей. Он выступил против тесных семейно-клановых связей. Его идеал единение всех, без деления на своих и чужих, на богатых и бедных. Простая пища, скромная одежда, маленькое жилище и т.д. Мо-цзы выступал против длительного траура, против разного рода удовольствий и развлечений, против всего изящного. Изысканные блюда, красивая музыка суть излишества, которые не могут быть предоставлены всем и которые поэтому не нужны. Т.е. от социального неравенства Мо решил прийти к обществу одинаковых потребностей. Он пытался оптимально организовать реально существующий социум, разумную администрацию справедливо устроенного государства.

Развивая эту сторону вопроса, Мо создал своего рода договорную концепцию государства. Некогда был хаос, когда все выступали против всех. Но потом мудрые поняли, что так жить нельзя, и создали систему многоступенчатой администрации во главе с сыном Неба. Иерархическая лестница. Вакансии заполняются за счет выдвижения старательных младших.

Концентрация власти в руках старших при атомизированном народе. Народ соотносит свое поведение с волей начальства под угрозой доносов и страха на​казаний. Так мечта о социальной справедливости превратилась в модель иерархического супергосударства. Послушные щедро вознаграждались, а непокорные — жестоко наказывались. Расчет Мо цзы, что коллективный интерес, якобы, выше личного, семейного, не оправдался. Сам Мо был человеком щедрым и готовым помочь людям. Едва ли он сознавал, чем чревата его утопия.

Немалые надежды Мо, как и Конфуций, возлагал на Небо, полагая, что оно вступится за его идеи и даст знак, не одобряющий поведения противников универсальной гармонии. Он критиковал Конфуция за фатализм, считая, что человек может взять судьбу в свои руки и решительно изменить ее. Однако судьба была неблагосклонна к ученому. Возможно потому, что Мо-цзы не любил людей.

Моизм как социально-политическая доктрина соответствовал цинско-цзинской реформаторской модели развития государства и царства. Однако это был лишь первый шаг на пути к тому, чтобы сломать явно устаревшую традицию. Мо-цзы не хотел вовсе отвергнуть традицию. Он стремился развивать ее в интересах централизованной администрации. Мо-цзы начал движение в сторону поиска концепции эффективного государства при пассивных подданных. Это уже было движением от конфуцианской традиции к легизму.

2. Идеи древнекитайского легизма (Шень Бу-хай, Шан Ян).
Легизм как доктрина был сформулирован сравнительно поздно, не ранее 4 века до н.э. В отличие от половинчатого моизма с его утопическими иллюзия​ми, легизм был четко сориентирован на силу и принуждение государственной власти. Термин (фа-цзя, школа «законников») в данном случае не слишком то​чен. Легисты не были сторонниками закона в европейском смысле этого слова. Идея фа в теории и практике древнекитайского легизма означала строгий рег​ламент, административный приказ, веление начальства. Любое указание сверху должно было выполняться неукоснительно, под угрозой строгих наказаний за неповиновение.

Легисты предложили свой, более жесткий вариант управления обществом. Легисты как теоретики были в этом плане продолжателями того пути, который начал Мо. Но, в отличие от него, они не были утопистами. Напротив, их идеи соответствовали административной практике чжоуского Китая. Не случайно теоретиками легизма были не свободные от службы мыслители, а всесильные министры. Министры имели реальную возможность проверить свои теории на практике.

Различают две основные ветви легизма. Первая из них связана с именем ми​нистра царства Хань Шэнь Бу-хая (400-337 гг. до н. э.). Чженские и цзинские политические традиции были той основой, на которой Шень Бу-хай создал свою теорию управления. Смысл этой теории сводился к тому, что главное — искусство умелого руководства. Глава государства должен опираться на многих способных помощников, не доверяясь абсолютно ни одному из них.

В доктрине Шеня правитель — это ось, вокруг которой вращается множество спиц. Он должен быть точным в выражении своих мыслей и неторопливым в делах, обязан контролировать свои чувства и продумывать действия. При этом мудрость его не должна бросаться в глаза, а управлять следует по принципу недеяния (увэй), т.е. все видеть, слышать, знать, уметь, предвидеть и организовать так, чтобы не было необходимости в повседневном вмешательстве сверху, чтобы все шло само собой, как следует, в крайнем случае — при минимальной корректировке со стороны правителя.

Шень обращал особое внимание на то, чтобы все вещи и явления соответст​вовали своим наименованиям, дабы не было путаницы. Все должностные лица обязаны соответствовать своим должностям и справляться с обязанностями. Администраторы должны подбираться на основе объективных показателей. Искусство управления по Шень Бу-хаю содержит и много других полезных рекомендаций. Так, правитель должен внешне выглядеть любезным, но внутренне постоянно быть готовым к решительным действиям. Правителю не следует хвастать ни умом, ни властью, но при случае он должен умело пользоваться тем и другим.

Хороший правитель обычно дает подчиненным свободу действий, но в то же время жестко их контролирует. Ему никогда не следует отдавать невыполнимые приказы, и он обязан тщательно продумывать все сказанное. Подбор кадров должен базироваться на конкурсной основе. Шень Бу-хая можно считать своего рода прародителем будущей экзаменационной системы.

Легизм в варианте Шеня — это более высокая теория, нежели повседневная практика, скорей идеальная конструкция, чем реальная модель поведения. Но тем не менее нетрудно заметить, что в теории управления по Шеню собрана мудрость поколений администраторов, и вся эта мудрость сконцентрирована на том, чтобы дать в руки умелому правителю механизм надежной централизованной власти.

Вторая ветвь легизма. Теория Шан Яна.

Шан Ян стал всесильным министром в царстве Цинь. Для этого, в недавнем прошлом полуварварского государства Шан Ян создал свою доктрину. Трактат «Шан-цзюнь му» («Книга правителя области Шан») получил широкую известность.

Главное в администрации — это жестокая власть, основанная на системе доносов и суровых наказаний даже за незначительные проступки. Человек по природе порочен и глуп. Глупость его для начальства даже удобна — легче управлять. Но пороки надлежит сурово и решительно искоренять, для чего в стране необходимо безраздельное господство закона, т.е. приказа. Приказы должны быть ясными и понятными всем, а выполнение их — задача администрации. Блюсти законы обязаны все, независимо от должности. Если закон и порядок обеспечены, государство становится сильным. Народ же нужно искусственно ослабить — в этом таится сила государства.

Единый для всех закон и система наказаний — основа социальной регуляции общества. Что же касается народа, то его поведение следует унифицировать и регулировать с помощью строгих и мелочных регламентации. Усилия людей необходимо концентрировать на главном, что дает силу государству. Это главное — земледелие и военное дело. Земледелие обеспечивает изобилие, военные занятия — силу.

Государству вредят и мешают: говоруны-ученые, частники-стяжатели, тор​говцы, ориентированные на рынок. Все, чем они занимаются, второстепенные, вредные занятия, которые должны строго ограничиваться и жестоко контроли​роваться. Для этого необходимы действенный контроль и хорошо налаженная система доносов и круговой поруки как среди простого народа, так и в рядах чиновничества.

Аппарат власти следует держать в строгости, нельзя позволять его членам злоупотреблять служебным положением и поддаваться коррупции. В аппарате не нужны ни слишком умные, ни чересчур способные. В аппарате должны преобладать средние и законопослушные, дельные и преданные правителю чиновники. Аппарат должен быть свободным от групповых и частных интересов.

Шан Ян создал иерархию рангов-ступеней административной лестницы с ощутимыми льготами для тех, кто поднялся достаточно высоко. Шан Ян стал награждать внеочередными рангами воинов, прославившихся в битвах. Тем самым был создан стимул для воинской доблести и успехов. Шан Яну принадлежит также идея продавать богатым ранги за весьма высокую плату, ослабляя тем самым могущество частных собственников и укрепляя материальную базу казны.

Были и другие, менее известные варианты легизма. В целом же, как течение мысли легизм оказался наиболее последовательным выражением интересов сторонников той модели развития древнекитайского государства и общества, которая отвечала духу радикальных реформ, отказа от отживших традиций и усиления государства за счет ослабления народа.

ТЕМА 4. ПОЛИТИЧЕСКАЯ МЫСЛЬ СРЕДНЕВЕКОВОГО КИТАЯ
Вопросы . 1 .Имперское конфуцианство.

2.Даосско-буддийская мысль в имперском Китае.

3.Конфуцианские идеи и институты в период позднего средневековья.
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1. Имперское конфуцианство.
В восточных странах грань между древностью и средневековьем определена очень нечетко, порой растянута на многие века. В Китае начало феодализации страны и переход в эпоху средневековья были ознаменованы в политической сфере фактором возникновения ханьской империи. Создание империи сыграло огромную роль в институционализации китайской политической структуры. Утверждение династии Хань (3-2 вв.до н.э.) выдвинуло на передний план кон​фуцианство и привело к институализации этой доктрины за счет включения в нее из соперничающих учений наиболее существенных и полезных для стаби​лизации государства и общества положений. В результате политическая культура империи стала определяться теперь уже сильно изменившимся официаль​ным ханьским конфуцианством.

Это имперское конфуцианство стало как-бы исходной точкой отсчета для всех последующих идейно-институциональных нововедений. Выдающиеся умы имперского Китая были поставлены в положение комментаторов сакрализованой догмы древности. Однако ученые Китая не были унылыми начетниками, напротив, многие из них известны как творческие личности.

Формирование идейного багажа ханьского конфуцианства было достаточно длительным процессом. Начало ему положил Сюнь-Цзы, один из самых круп​ных философов 3 века до н.э. Он предложил путь к сближению конфуцианства с его главным соперником — легизмом. Ученик Сюнь-Цзы и крупнейший тео​ретик легизма Хань Фэй-цзы со своей стороны внес определенный вклад в синтез идей легизма, конфуцианства и даосизма. Этот синтез был взят на вооружение первым китайским императором Цинь Ши-хуанди. Император был прежде всего легистом. Поэтому крушение его империи означало компроментацию легизма как доктрины. Однако новая династия Хань уже при первом своем императоре Лю Бане была вынуждена опереться на синтез идей легизма, конфуцианства и даосизма. Правда теперь это уже было логизированное конфуцианство, а не несколько конфуциированный легизм.

Институционализация империи Хань настоятельно требовала дальнейшего, более глубокого идейно-институционального синтеза. Это требование эпохи было выполнено в двух вариантах. Одним из них было реформированное кон​фуцианство Дун Чжун-шу, крупнейшего теоретика своего времени. Дун Чжу-шу не ограничился очередной попыткой сблизить конфуцианство с некоторыми идеями легизма. Его теоретический вклад оказался серьезным и глубоким. Все классическое конфуцианство древности было заново переосмыслено им сквозь призму даосской метафизики с ее генеральными концепциями полярных сил инь-ан, пяти первоэлементов и великой первосубстанции ци. И не только переосмыслено, но и поставлено на службу империи с ее новыми требованиями.

В концепции Дун Чжу-шу на передний план был выдвинут правитель (император) как символ Человека в великом триединстве Небо-Земля-Человек. Принося жертвы Небу, служа Земле и заботясь о воспитании подданных, правитель как бы пронизывает собой всех троих (Небо , Землю, Человека). Зная волю Неба и заботясь о человеке, правитель использует различные инструменты воздействия — точно так же, как это делает само Небо с его различными сезонами года, соответствующим стихиями.

Обратим внимание на то,    сколь умело основные принципы даосизма и легизма вписаны в классический тезис конфуцианства (правитель — отец под​данных) и как все это вместе откровенно служит возвеличиванию императора. В теории Дун Чжун-шу император выступает и как великий воспитатель людей.

Мудрость правителя помогает людям реализовать заложенные в них потен​ции доброты. В концепции Дун Чжун-шу есть место и для даосского Дао в форме высшей Абсолютной Реальности. Причем Дао равно присутствует как в мироздании в целом, так и в теле каждого из людей. Вселенная и человек рав-нопорядковые организмы, соответственно макро - и микрокосм, аналогично сконструированные.

Заимствовав эту даосскую идею и развив ее, Дун Чжун-шу построил органическую модель конфуцианского мира, в рамках которой все основано на сложной взаимодействующей и взаимовлияющеи системе коррелятивных ассоциаций. Усилиями Дун Чжун-шу создавался синтез, оформлялась система мысли, которая призвана была отобрать все лучшее наследие прошлого и поставить его на службу империи.

С обеими этими задачами Дун Чжун-шу вполне справился, что и восславило его имя в веках. Имперская мысль приняла многое из того, что создал Дун Чжун-шу. Однако его чрезмерный акцент на даосскую метафизику был все-таки отринут. Зато идеи легизма и даже моизма (тезис о природных знамениях как о неодобрении Неба) стали со временем активно использоваться конфуци-анцами.

Вторым и основным вариантом идейно-институционального синтеза было создание текста канона Лицзи — последней из книг, включенной в конфуцианское Пятикнижие. Таким образом, канон Лицзи, этот составленный в Хань ком-педиум конфуцианской мудрости, был весьма почитаемым текстом. И действительно, именно в тексте Лицзи нашло свое отражение все то, что считалось главным и основным в древнем конфуцианстве и что было необходимо добавить к нему в Хань, включая многие положения легизма и даосизма. Однако в отличие от доктрины Дун Чжун-шу, вариант Лицзи был явным конфуцианством, добавления выглядели лишь второстепенными вкраплениями.

Лицзи — это свод древних ли, то есть всех норм, правил, ритуалов, церемо​ний, обычаев, привычных стереотипов поведения и речи, которые начали при​обретать статус обязательного норматива. В Лицзи представлено 300 основных и упомянуто 3000 дополнительных ли и церемоний. Текст Лицзи исходит из того, что ритуал и церемония являют собой основу основ общества и государства, фундамент эффективной администрации. Ритуал в основном конфуцианский, но с некоторыми дополнениями.

Так даосская метафизика обогатила представления о календарно-сезонных циклах, а легизм оказал определенное воздействие на формирование идей об администрации и в частности, о роли закона и системы наказаний. Именно в Лицзи был предельно четко сформулирован хорошо известный и скорее легист-ский, нежели конфуцианский тезис «нормы ли не распространяются на простолюдинов, наказаниям не подлежат высокопоставленные дафу». Правда имперская традиция знала немало случаев наказания высокопоставленных.

Итак, грамотные и образованные конфуцианцы, администраторы и интеллектуалы, обязаны всегда и во всем руководствоваться ли, их ценят и судят в зависимости от этого, когда как для простых людей знание ли не обязательно, а для удержания их в повиновении существуют наказания. Следует напомнить, что легисты не выдумали систему наказаний как таковую — она существовала задолго до них. Однако легисты превратили систему строгих наказаний, принуж​дения и насилия в основу методов деятельности администрации. Именно это, пусть в несколько смягченном виде, было взято на вооружение имперским конфуцианством.

Наказание должно соответствовать как тяжести проступка, так и личности виновного. При этом наиболее тяжелые наказания, вплоть до казни, полагались за такие преступления, как мятежные подстрекательства против законов и вообще мятежные речи, проповедующие беспорядки и смуту. К числу тяжких преступлений были отнесены также безнравственная музыка, экстравагантная одежда, вообще нестандартные поступки, инструменты, приспособления. За все это следовали тяжкие наказания, вплоть до смертной казни.

К числу тяжких нарушений были отнесены упорство в заблуждениях, заве​домый обман в информации, связанный с астрологическими манипуляциями. Менее важными, но наказуемыми проступками считались продажа пожалован​ных регалий и подарков, жертвенной утвари.

В целом суть приведенных норм сводится к тому, что смертной казни досто​ин тот, кто выступает против принятой нормы и смущает людей своими мятежными речами и поступками. И кара эта не есть следствие нарушения определенной статьи юридического документа, какого-либо фиксированного закона;

наказание должно быть логическим результатом нарушения именно ли, то есть норм обычного права, общепринятого ритуала.

В эпоху Хань был создан первый в истории Китая некий кодифицированный свод законов, лишь незначительные отрывки из которого сохранились до наших дней. Но показательно, что ни в Хань, ни позже в имперском Китае правовая мысль никогда не основывалась ни на букве, ни даже на духе законов. Такое положение типично для всего Востока. Но уникальность Китая состоит в том, что именно в этой стране с его конфуцианской культурой этическая норма была не только поднята на пьедистал, но и превращена в основу основ, альфу и омегу всей цивилизации и соответствующего ей образа жизни, включая и администрацию. Поэтому здесь писанная норма позитивного права рассматривалась лишь как своего рода необходимая вынужденная крайность, применять которую следует только тогда, когда все другие средства исчерпаны.

2. Даосско-буддийская мысль в имперском Китае.
К концу 2 века династия Хань вступила в полосу затяжного кризиса. Пред​вестником крушения династии явилось поднятое даосскими проповедниками в 184 г. мощное крестьянское восстание «Желтых повязок». С этого момента и вплоть до конца 6 века Китай вступил в полосу политического упадка, децен​трализации и междуцарствия. Начинается возвышение альтернативных конфу​цианству идейных доктрин — религиозного даосизма и китаизированного буддизма.

Даосы получили официальное признание и добились права на существование в рамках имперской структуры. Даосам покровительствовали императоры, жаждавшие долголетия и бессмертия. Даосизм сливался с примитивными крестьянскими суевериями (магия, знахарство, шаманство). На протяжении ряда веков теоретики даосизма вырабатывали в своих трудах идеал общества и государства всеобщего равенства высшей гармонии — тайпин. В трактате<Тай-пин ЦЗИНЦ& эти идеалы были выражены с наибольшей полнотой и четкостью. Под знаменем Тай-пин поднялось двийжение «желтых повязок», положившее конец империи Хань.

В трактовке Тай-пин довольно гармонично были соеденены воедино как идеал всеобщего равенства и полной социальной справедливости, так и столь характерная для китайской мысли строгая политическая иерархия, венчаемая правителем, лично ответственным перед Небом за сохранение порядка и гар​монии на земле. Это сочетание строго-бюрократической иерархии и всеобщего благоденствия в полном соответствии с классической китайской традицией было приписано глубокой древности, утраченные принципы которой и призывали восстановить даоссы.

С теории Тай-пин и восстания «желтых повязок» берет свое начало традиция крестьянской эгалитарной мысли и сектантских движений эгалитарно-утопического плана, которая дожила    в Китае почти до наших дней.

Буддизм проник в Китай из Индии, скорее всего по Великому шелковому пути, вместе с миссионерами-пилигримами еще в Хань, примерно во 2 веке. Его укреплению на китайской почве способствовали наступившие после Хань годы политических неурядиц, а также открытая поддержка даосов, увидевших в буддизме своего идейного союзника.

В свою очередь, китаизация буддизма привела к росту значения не только этики, но и социальной политики в ориентированном на трансцендентное не​бытие учении Будды. Буддизм Махаяны (именно эта форма буддизма стала процветать в Китае) поощрял своих адептов к социальной активности. Многие из китайских буддистов играли заметную роль при дворах государей эпохи междуцарствий. Идеи о грядущем Будде Майтрейе, приход которого должен был ознаменовать наступление новой эры счастья, справедливости и процветания, не раз оказывались знаменем восставших.

Итак, религиозный даосизм и буддизм внесли весомый вклад в политическую культуру имперского Китая, оказавшись доктринальной основой для крестьян​ских восстаний. Однако только этим их роль в развитии политической мысли не ограничивается. Влияние даосов на политику весьма ощутимо проявлялось в сфере поисков эликсиров и талисманов бессмертия: ориентация на инстру​ментальный способ овладения долголетием и бессмертием определенным обра​зом воздействовала на правителей и высокопоставленных сановников, побуж​дая их поддерживать даосизм, лавировать между ним и конфуцианством.

Что же касается буддизма, то его роль в политике была еще большей. Ее ма​териальной основой была экономическая сила богатых монастырей, а реально эта роль проявлялась в том влиянии, которое вся доктрина буддизма оказывала на высокопосталенную элиту страны, не говоря уже о простом народе. Естественно, что это опять-таки вызвало недовольство конфуцианцев. На рубеже 6-7 веков, когда эпоха междуцарствия и децентрализации подошла к концу, именно даосско-буддийские идеи едва ли не доминировали в сфере институционально-идейных основ. Конфуцианство переживало определенный кризис.

3. Конфуцианские идеи и институты в период позднего средневековья.
Конфуцианские идеи и институты в период Тан-Сун.

В годы политических неурядец центр социально-политической активности переместился на места, в деревни, где набирали силу те нормы социальной эти​ки и принципы администрации, которые были сформулированы в Лицзи. Эти нормы постепенно становились достоянием общинной верхушки, многочис​ленных семей землевладельцев. Любой человек, имевший хоть немного земли считался землевладельцем по отношению к казне. Из числа этих землевладель​цев вышли так называемые «сильные дома». Из этих домов вышло не одно по​коление образованных чиновников, грамотеев, знатоков конфуцианства. Сфор​мировалась своего рода конфуцианская элита. «Чистые суждения» представи​телей этого слоя во многом определили «общее мнение» и реально влияли на моральный климат и политическую администрацию, что способствовало сохра​нению и даже укреплению конфуцианской традиции. Это было весьма сущест​венно в условиях, когда конфуцианство утратило свои господствующие пози​ции под давлением даосизма и буддизма.

В конечном счете именно эти любители «чистых суждений» не только со​хранили конфуцианские идеи, но и способствовали их быстрому утверждению с момента воссоздания централизованной империи. Начиная с династии Тан (7 век) конфуцианство полностью восстановило свой прежний статус официаль​ной господствующей идеологии.

Каких-либо принципиально новых идей танские конфуцйанцы не выдвинули. Но в сфере толкования и комментирования они весьма преуспели. Кун Ин-да собрал и откомментировал ряд древних канонических текстов, создав из них конфуцианское Пятикнижие. Каждый из этих канонов отныне стал непрелож​ной догмой, абсолютным авторитетом. Тексты Пятикнижия учащиеся заучивали наизусть. Более того, толкование и интерпретация древних текстов и написан​ные на этой основе сочинения стали со времен Тан той идейно-теоретической основой, знание которой открывало путь наверх.

Корни системы конкурсного отбора способных восходят по меньшей мере к династии Хань, но в качестве разработанной системы она начала функциониро​вать именно в Тан. Прошедшие через три ступени конкурса автоматически ста​новились обладателями высших должностей в системе администрации импе​рии. Это способствовало резкому росту авторитета конфуцианства. Имперская иерархическая структура нуждалась в конфуцианстве.

Первоначально симпатизировали даосам и правители династии Тан. Лишь в конце династии (9 век) экономическая сила буддизма была сломлена в резуль​тате экспроприации имущества монастырей. Династия Тан осознала, что своим процветанием она обязана конфуцианству. Одним из первых об этом заявил конфуцианец Хань Юй (9 век). Он резко выступил против даосизма и буддиз​ма и призывал подавить ложные учения во имя процветания единственного истинного. Император У-цзун подавил буддизм в Китае.

Новая династия Сун (10-13 вв.) сделала ставку на конфуцианские идеи и ме​тоды. Период Сун - это своего рода триумф конфуцианства. Где-то внизу, на уровне народных верований, конфуцианство уверенно возглавляло религиоз​но-синкретическую систему, включавшую в себя также и культы даосизма и буддизма. Одновременно сверху, на уровне высокообразованных интеллектуа​лов, конфуцианцы стали столь же уверенно лидировать в сфере социальной, этической и административно-политической мысли. Это особенно отчетливо проявилось в 11 веке в годы реформ.

Один из реформаторов. Ли Гоу, считал необходимым обратить особое вни​мание на подготовку конфуцианских кандидатов в чиновники, на их целена​правленное обучение и соблюдение ими этических норм. Для этого он реко​мендовал перенести акцент с безликой экзаменационной системы на систему лично ответственных за своих питомцев наставников. Другие, как Фань Чжу-ан-янь, ратовали за улучшение роли служилой конфуцианской бюрократии и отмену привилегий и фаворитизма по отношению к приближенным императо​ра, а также за реформу финансово-экономической системы страны. Смысл предложений заключался в необходимости усилить эффективность централь​ной власти, ослабить стремление собственников к беспрерывному обогаще​нию и за этот счет увеличить доходы государства. Реформы Ван Ань-ши не​сколько обуздали аппетиты собственников, сыграли свою роль в укреплении имперской структуры. Суровые меры Вана вызвали оппозицию реформам.

Даже исторические сочинения акцент делали не на событиях, а на дидакти​ке. Показательна книга Сыма Гуана (300 глав) «Всеобщее зерцало, помогаю​щее управлению». История должна учить жить. Трактат Ли Гоу «Политика обогащения государства, усиление армии, успокоения народа» был написан в 1039 году. Вся концепция ориентирована на классические образцы прошлого. Всё новое тщательно камуфлировалось в классические одежды. Ли Гоу и дру​гие советывали перинимать все новое, полезное, учитывать потребности вре​мени.

Середина XVII века - начало новой династии Цин - не была в истории Ки​тая важным рубежом. Очередное иноземное господство обострило обсуждение политических идей. Важнейшая проблема - это отношение Срединной импе​рии с её соседями. Классическая трактовка этой проблемы сводилась к тому, что между культурными китайцами и их нецивилизованными соседями суще​ствует пропасть. Эта пропасть может быть преодолена за счёт китаизации, т.е. цивилизации варваров. Эта генеральная идея в конечном счёте вела к постули-рованию превосходства Китая и принципов его жизни. Первоначально мань​чжуры не восприняли эту идею, но довольно скоро они усвоили всю её муд​рость и полезность для себя. Маньчжуры провозгласили конфуцианство основной идейной доктриной страны. Маньчжурские императоры стали по существу китайскими императорами.

ТЕМА 5.. ВЛИЯНИЕ КОНФУЦИАНСТВА И БУДДИЗМА НА ПОЛИТИЧЕСКУЮ МЫСЛЬ СРЕДНЕВЕКОВОЙ ЯПОНИИ
Вопросы
1. Средневековое общество Японии. Формирование национальной идеологии.

2. Социально-политическая мысль Японии периода Токугава (1603-1867 гг.).
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1. Средневековое общество Японии. Формирование национальной идео​логии.
Важную роль имело влияние высокоразвитой китайской цивилизации, с ее традиционной социально-экономической структурой, а также религиями: буд​дизмом и конфуцианством, которое было особенно сильным на ранних стадиях развития японского общества. Говоря о сильном религиозном влиянии Китая, следует отметить, что из двух китайских религий (конфуцианства и буддизма) влияние конфуцианства было поверхностным. Оно не пустило глубоких корней в Японии по сравнению с легко усвояемым буддизмом, так как здесь ко време​ни его проникновения не сформировалось достаточно образованного слоя ре​лигиозных идеологов, способных внедрить его философские догматы в массы.

С 4 века в Японии формируются племенные союзы, а в 5 веке вождь племен​ного союза Ямато объединяет под своим верховенством уже большую часть территории страны. На усилении процессов социального расслоения в 6 веке в Японии большое влияние оказала длительная борьба отдельных кланов за вер​ховенство в племенном союзе и победа одного из них во главе с Сётоку-тайси, в правление которого появляется первый законодательный документ, первая дек​ларация царей Ямато— Конституция СётоСётоку или Закон из 17 статей (604 год).

Закон из 17 статей ратует за согласие, гармонию, служение общему, а не личному всех японцев. При этом прямо закрепляется их неравенство. Прави​тель рассматривается в качестве единого суверена. Основой порядка провоз​глашается «всеобщий закон», а государь — его выразителем, который имеет право в качестве такового требовать от своих чиновников беспрекословного подчинения.

«Если вышестоящие приказывают,- гласит статья 3, - то низшие должны подчиняться». В законе осуждается клановая междуусобица и частное владение землей. Закон провозглашал государственную собственность на землю. Эффек​тивная централизованная власть была установлена после переворота Тайка (645 год).Социально-экономические нововедения этого времени нашли отражение в серии реформ, закрепленных в манифесте Тайка, дополненных специальным кодексом «Тайхо рё»1 Реформы призваны были реорганизовать систему управ​ления и аграрные отношения по китайскому образцу. Т.е. земля вместе с зави​симыми людьми была изъята у частных лиц и передана в государственную соб​ственность.

Внедрение надельной системы в Японии не означало, однако, уравнительно​го передела земли. Значительная часть земель переходила в руки чиновничест​ва. Дальнейшая феодализация японского общества привела к распаду надель​ной системы. На смену ей приходит среднее частновладельческое поместье (сён), создаваемое за счет экспроприации общинных земель, освоения целины. Образование частновладельческих поместий сопровождалось превращением надельных крестьян в феодально-зависимых.

В Японии сказывалось традиционное засилие крупных клановых групп, ос​лаблявших центр. Могущество клановых феодальных домов, опиравшихся на собственную военную силу стало главной причиной длительной раздробленно​сти страны. Попытки первых двух сёгунов («великих полководцев») в 12 и 14 веках объединить страну не увенчались успехом. Усиление центральной власти произошло лишь в период третьего сёгуната Токугавы (начало 17 - первая по​ловина 19 века).

Реформы Тайка, имевшие для Японии 7 века значение политической рево​люции, знаменовали утверждение раннефеодального государства во главе с на​следственным монархом. Они были подготовлены буддийским и конфуциан​ским учениями о едином государстве, во главе которого стоит «монарх-мудрец», «потомок богов», обладающий неограниченной властью. Древняя ре​лигия японцев синто («путь духов») легко впитавшая идеи китайских религий о божественной силе правителя-императора, также способствовала этому.

В результате «переворота Тайка» было создано единое японское государство во главе с императором, принцем правящей династии, опиравшимся на под​держку могущественного клана Фудзивара. Фудзивара поставлял впоследствии из поколения в поколение не только наследственных регентов-соправителей императоров, но и императриц.

Японские правители еще в 6 веке заимствовали из Китая название «теней» или «теню» - «сын неба». Но если в Китае источник власти правителя заклю​чался в «воле неба», а смена императорских династий объяснялась изменения​ми «приказа Неба», то смысл «теню» в Японии бьш более заземленным, он не содержал указания на небо. Представления о природе у японцев были более конкретными. Они поклонялись не только небу, но и солнцу, горам, рекам.

Древнейшая религия японцев синто («путь духов») отводила правителю роль первосвященника, божественного потомка солнца, принявшего человеческий облик. Синтетическая же религия японцев «ребу синто» (двуединое синто), сложившаяся в 6-7 веках на основе смешения синто и буддизма, признавала в императоре не только духовного главу, верховного жреца, но и светского мо​нарха, прежде всего руководителя войска. Отсюда берет начало тщательно раз​работанная в праве Японии структура всех государственных учреждений: цен​тральных и местных, духовных и светских.

Специальный раздел «Тайхо Ёро рё» (Учреждения и штаты) был посвящен разветвленной правительственной системе центральных и местных, духовных и светских властей, иерархии должностей и рангов чиновников, их подготовке (китайская экзаменационная система не привилась в Японии, а также установ​лению за службу жалования натурой или земельными наделами «в кормление».

Высшая государственная власть, как в Китае, принадлежала в Японии Госу​дарственному совету («Дадзе-кан»), разрабатывавшему общие направления го​сударственной политики, рассылавшему указы императора по всей стране. На​ряду со светским Государственным советом в Японии, в отличие от Китая, су​ществовал особый Государственный совет («Дзинги-кан») или «Совет по делам духов неба и земли», осуществлявший надзор за синтоистскими храмами и мо​лельнями, за деятельностью клира, за крестьянами, приписанными к храмам . Совет занимал достаточно высокое положение среди других ведомств.

В Японии существовало особое министерство «общих дел». Оно ведало те​кущими делами дворца, ритуалом, редактированием имперских указов, следило за составлением истории страны, списков принцев крови, придворных дам и буддийского духовенства, а также генерального реестра населения и росписи налогов. Являлось как бы высшей канцелярией страны, это министерство зани​мало первое место в государственном аппарате в силу особой близости его к императору.

2.Социально-политическая мысль Японии периода Токугава   (1603-1867 гг.).
Общественная мысль Японии характеризуется удивительным богатством и разнообразием. Ее можно сравнить с сунской философией в Китае или эпохой Просвещения в Европе. При изучении общественной мысли периода Токугава выделяют обычно три основные школы: китайских наук (кангакуха), японских наук (кокугакуха) и голландских наук (рангакуха) — в зависимости от ориента​ции на китайскую или японскую классику либо на европейскую научную лите​ратуру. Вместе с тем нельзя не учитывать, что целый ряд мыслителей, живших и творивших в период Токугава, не принадлежали к какой-либо школе. Учения многих из них были весьма эклектичны.

Важнейшее значение японцы уделяли следующим проблемам: интерпретация институтов власти императора и сёгуна; отношение Японии и японской культу​ры к чужеземным цивилизациям. Обе проблемы в своей основе связаны с древ​нейшими синтоистскими представлениями о божественности и вечности импе​раторской власти, о способности императора в силу харизматических свойств оказывать благоприятное воздействие на положение в стране, а также о превос​ходстве Японии и японцев. На протяжении веков синтоистские представления превратились в своего рода «сквозные» идеи, высказывавшиеся в сочинениях отдельных японских авторов.

Новый этап в интерпретации «сквозных» идей наступил в период Токугава. В это время появилось большое число работ, авторы которых рассматривали во​прос о том, кто является верховным правителем страны, император или сёгун, и каковы взаимотношения между ними.

Официальная доктрина сёгуната Токугава, разработанная конфуцианским ученым Хаяси Радзан (17 век), гласила, что сёгун правит на основании полу​ченного им «мандата Неба», является верховным правителем страны объектом «великого морального долга» со стороны подданных. Актом получения «ман​дата Неба» считались битва при Сэкигахара (1600 г.) и захват Осака в 1614 г. Токугава Иэясу. Хотя концепция «мандата Неба» оставляла без внимания во​прос о положении императора, Хаяси Раздан не отвергал основной тезис синто о божественности и вечности импрераторской династии, подчеркивал, что японская императорская династия существует на протяжении 130 поколений. Аналогичных взглядов придерживался Муро Кюсо и Огю Сорай. Однако боль​шинство ученых стремились теоретически обосновать абсолютный авторитет императора и в то же время придать прочную основу власти сёгуна.

Так, Кумадзава Бандзан (17 век), японский последователь учения Ван Янми-на, считал, что объектом «великого морального долга» является император, и мотивировал это следующим образом. Он отождествлял три регалии импера​торской власти с тремя конфуцианскими добродетелями: зеркало — с мудро​стью, яшму — с гуманностью, меч — с мужеством. По мнению ученого, их принадлежность императорскому роду обусловливает качественно иную при​роду императоров по сравнению с другими людьми, что и позволило вывести народ Японии из состояния варварства и невежества. Императорская династия, таким образом, представала как источник мира, гармонии и цивилизации.

Кумадзава Бандзан был одним из первых мыслителей периода Токугава, кто четко определил отношения между императором, сегуном и подданными. По его мнению, сёгун должен показывать феодальным князьям образец почитания императора, тогда и они будут оказывать ему соответствующее уважение, а всё вместе приведет к стабильности общества. Вывод мыслителя состоял в том, что император стоит на недосягаемой высоте, он небесный правитель (тэнно) и как бы освобождается от реальной политической власти. В то время как сёгун, во​енный правитель, не может подняться до положения императора, но обладает реальной властью и является фактическим правителем страны.

Аналогичные идеи излагал Ямадзаки Ансай (17 век), учение которого осно​вывалось на синтезе конфуцианства и синто. Ямадзаки Ансай считал, что импе​ратор является наивысшим выражением Неба, земли и человека. Однако он не «Сын Неба», как считалось в Китае, а сам и есть Небо и потому достоин абсо​лютного и безусловного почитания. В противоположность конфуцианской идее о том, что правителем становится добродетельный человек, Ямадзаки Ансай считал, что через три синтоистские регалии власти добродетель передается от императора к императору, даже если император не был доброжелательным до вошествия на престол.

ТЕМА 6. ИДЕОЛОГИЯ РЕВОЛЮЦИИ МЭЙДЗИ СИИ В ЯПОНИИ Вопросы
1. Мэйдзинские преобразования.

2. Доктрина кокутай.
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1. Мэйдзинские преобразования.
Несмотря на юный возраст, император Мэйдзи активно включился в государ​ственную деятельность. Молодой монарх оказался незаурядной личностью, подлинным лидером нации и государства. Только за первое десятилетие прав​ления Мэйдзи был опубликован 271 указ. 17 января 1868 г. последовал указ о реставрации государственной власти. Политический курс новой власти был из​ложен в клятве императора от 6 апреля 1868 года.

1. Будут организовываться общественные собрания, и все государственные дела будут решаться в соответствии с общественным мнением.

2. Правители и управляемые одинаково должны посвящать себя служению народу.

3. Военным и гражданским чинам, а также простому народу будет предостав​лена возможность проявить личную предприимчивость и активность.

4. Будут устранены все дурные обычаи прошлого, и все действия будут про​водиться на основе справедливых законов.

5. Полезные знания будут заимствоваться во всем мире, и таким путем будут укрепляться основы империи.

Окончательная редакция текста клятвы принадлежала Кидо. Нарочито нечет​кие формулировки оставляли широкую свободу для их толкования. Отчасти это объяснялось тем, что в обществе были ещё достаточно сильны тенденции не​приятия всего западного. Тем не менее это была определенная программа дей​ствия на будущее, расчитанная на общественную поддержку.

В частности, в статье 1. прямо не говорилось об учреждении парламента, но признавалась необходимость создания государственного орнана, в работе кото​рого приняли бы участие разные.слои населения. Не случайно позже это поло​жение клятвы стало одним из лозунгов либерального движения.

Следующим шагом в формировании новой структуры власти был принятый 17 мая 1868 г. указ о государственном устройстве, часто называемый первой конституцией правительства Мэйдзи. Клятва императора была включена в этот документ в качестве статьи 1. Согласно ему государственная власть была со​средоточена в руках учрежденного взамен сансеку государственного совета (дадзёкан), состоявшего из консультативного совета и нескольких ведомств (кан), во главе каждого из которых, как и прежде, стоял принц крови или пред​ставитель кугэ или высших самураев. Средние и низшие должности предостав​лялись самураям более низших рангов.

Формирование государственной идеологии.

Постепенно указы императора приобрели более отстраненный характер, ста​ли касаться лишь наиболее важных политических, военных и моральных про​блем. Целый ряд их, подобно классическим текстам, подлежал всеобщему изу​чению и рассматривался как священные предписания.

Изменение содержания указов свидетельствовало о переменах в официаль​ной политике формирования образа императора. В начале правления он высту​пал как государственный деятель, но постепенно акценты стали смещаться в сторону подчеркивания божественной сущности императорской власти. Народу стали прививать взгляд на императора как на небожителя, наблюдающего за своими поданными и оберегающего его.

Доктрина Кокутай.

В основу обновленной государственной идеологии легло понятие кокутай (государственный организм) — специфически японская концепция государст​венной общности, объединявшая императора (первосвященника религии синто и сакрального вождя), японский народ и собственно Японские острова (творе​ние богов-демиургов Идзанаги и Идзанами) в единое органическое целое.

Формированию такого миропонимания способствовали этническая однород​ность японцев, два с лишним столетия полной изоляции страны от внешнего мира и фактор островного положения. В этих обстоятельствах японцы естест​венным образом пришли к осознанию себя единым организмом организмом, государственно-этическим и духовно-религиозным целым. В Японии с давних пор бытовало понятие о государстве как о сложном организме, в котором все взаимосвязано в соответствии с законами природы и традициями. Иными сло​вами, в понятии кокутай в неразрывной связи находились природа Японии, её население и её боги. Концепция кокутай подчёркивала уникальный характер государства и народа Японии, что объяснялось «божественным происхождени​ем» страны и императорского дома.

В апреле 1868 г. был провозглашен и законодательно оформлен принцип «единства ритуала и управления». Этот политический акт ознаменовал собой возврат к древнейшему сакральному понятию единства царских и жреческих функций. Он неоднократно упоминался в императорских указах как основной принцип кокутай со времени возникновения японской государственности и свя​зывался с именем легендарного императора Дзиму, взошедшего на престол, как утверждалось, в 660 г. до н.э. и считавшегося родоначальником японской импе-ратоской династии. Именно благодаря сайсэй идти (единство ритуала и управ​ления) у японского народа развилось восприятие императора как живого бога.

Безусловнодмэйдзинсую эпоху абсолютное единство государства и религии было уже недостижимо, но в официальной идеологии этот принцип признавал​ся как неотъемлемая часть функционирования государственного организма (ко​кутай). Император Мэйдзи провозглашался «живым богом», равным по религи​озному статусу с богиней Аматэрасу и божеством Тоёукэ. Для возвеличивания роли императора как первосвященника синто создавались новые религиозные ритуалы, которым нередко придавался характер государственных актов.

При переезде из Киото в новую столицу Токио (переименованную по этому случаю из^Эдо в 1869 г.) император совершил паломничество в Исэ — Мекку синтоизма. Свою знаменитую клятву император Мэйдзи в соответствии с тра​дицией произнес во время религиозной церемонии, обращаясь к богам и наро​ду. Значительная часть новых государственных праздников была связана с им​ператором его предками, его божественным происхождением. Этому же спо​собствовало введение новых государственных символов — гимна и флага. Сло​ва гимна «Кими-га ё» (Ты весь мир») были взяты из поэтической антологии 10 века «Собрание старых и новых песен Ямато». Символика нового флага (крас​ный круг на белом фоне) связана с тем, что с древности Японию называли «страной восходящего солнца». Подобное изображение впервые появилось в 14 веке.

Учреждение государственного синто.

Новое правительство приняло указ о единстве ритуала и управления. Тем са​мым происходило возвращение к национальной религии — синто (путь богов). Синто представляет собой своего рода мозаику из разнообразных верований, культов, ритуалов и этических норм, пронизывающих повседневную жизнь на​рода. На протяжении веков под влиянием буддизма синто обрел определенную догматику, но остался, в первую очередь, формой мировосприятия и мироощу​щения японцев. Этот куль и послужил основой учреждения государственного синто. Было возрождено управление по делам небесных и земных божеств (дзингикан). В новой структуре власти он занял одно из ведущих мест среди правительственных ведомств. Чиновники дзингикан считались выше по поло​жению, чем их коллеги соответствующих рангов в органах исполнительной

власти.

К компетенции дзингикан относились все вопросы, связанные с синтоист​скими святилищами и исполнением ритуала. При нем был создан специальный институт проповедников. Главным направлением вновь созданного ведомства была пропаганда религиозного и политического авторитета императора. Серь​езное внимание было обращено на деятельность основных синтоистских свя​тилищ.

Фамильное святилище императорского дома было превращено в главный храм синто. Многим религиозным обрядам придавался характер государствен​ных актов. Например, в 1871 г. на церемонии восшествия императора на пре​стол, которая основывалась на синтоистских обрядах, присутствовал диплома​тический корпус.

Уже в 1871 г. все святилища были объявлены местами исполнения государ​ственного ритуала. Была восстановлена строгая их иерархия. Все храмы дели​лись на 7 категорий.

В 1872 г. дзингикан был преобразован в ведомство религиозного образова​ния, в велении которого теперь находились не только синтоистские, но и буд​дийские храмы, а также деятельность других религиозных групп. Созданное при дзингикан святилище в честь покровителей императорской фамилии было перенесено на территорию дворца и передано в ведение специально учрежден​ного управления по делам церемоний. Ведомство религиозного образования разработало «Правила обучения», состоящие из тех пунктов, которые опреде​ляли тематику проповедей; постепенно помимо религиозных вопросов она ста​ла затрагивать широкие темы государственного устройства. Так шло внедрение религиозно-политической идеологии нового правительства в сознание масс. В 1877 г. ведомство религиозного образования было упразднено, а его функции переданы министерству внутренних дел.

Правительство стремилось к тому, чтобы синто играл основную роль в госу​дарственных ритуалах и этике. Святилищам высшей категории было запрещено заниматься отправлением повседневных служб. Вместе с ним в обязанность ис​полнения государственного ритуала превращало синто в государственную структуру, т.е. происходило его слияние с государственным аппаратом. Свя​щеннослужители фактически становились чиновниками. Управление по делам церемоний при императорском дворе стало заниматься вопросами отправления обрядов не только во дворце, но и по всей стране. Так создавался государствен​ный синто, который, формально не являясь религией, занял главенствующее положение по отношению ко всем иным конфессиям. Даже исключительно влиятельный на протяжении веков буддизм был оттеснён на второй план. Конституция 1889 г. провозгласила свободу вероисповедания: «Японские подданные могут пользоваться свободой вероисповедания в рамках, не нару​шающих мир и порядок и не угрожающих исполнению их обязанностей как граждан страны».

Однако ограничения были, поскольку конституция законодательно закрепила божественность происхождения императора. В учебных заведениях запреща​лось преподавание любых религиозных дисциплин, кроме догматов государст​венного синто. Таким образом, культ императора утверждался в молодёжной среде.

Большая часть дворцовых обрядов была разработана заново. Важную поли​тическую роль играли обряды посвященные душам прошлых императоров, а также великих деятелей японской истории. В память о них строились новые святилища и учреждались новые праздники. Например, были возведены святи​лища в честь великих объединителей страны Ода Нобунага и Тоетоми Хидэёси (17 век).

Особое место среди вновь возведенных святилищ занял Ясукуни-дзиндзя (храм мира в стране). Он был построен в Токио в 1869 г. и получил ранг «осо​бого императорского святилища». В отличие от других храмов, Ясукуни нахо​дился в ведении ведомства армии и флота, и священнослужители назначались туда с согласия военного руководства. В Ясукуни находились списки погибших в войнах, которые и составляли предмет поклонения в синтоистском святили​ще. Там же хранились и два изтрёхатрибутов императорской власти — зеркало и меч. В 1874 г. император Мэйдзи посетил Ясукуни-дзиндзя, что было беспре​цедентным поступком, поскольку там поклонялись не богам, а душам погиб​ших воинов. Таким образом, солдаты, отдавшие жизнь за императора, как бы приравнивались к богам.

Обрядность государственного синто была достаточно далека от повседнев​ной жизни населения, которое продолжало жить в соответствии с народным синто. Но по мере становления Японской империи он превратился в главное идеологическое орудие правящей элиты. Объявив государственный синто «не религией» (1900 г.), правительство получило возможность, не нарушая принци​па свободы совести, заставить весь народ соблюдать его ритуалы, что было не особенно сложно, так как в сознании людей эти обряды сохраняли религиозный характер.

Выдающийся японский просетитель Фукудзава Юкити оказал большое влияние на развитие либеральных взглядов. Фукудзава считал, что просветите​ли должны оставаться вне государственных структур и содействовать воспита​нию личностей с независимыми взглядами. Еще до реставрации Мэйдзи он уч​редил одну из первых частных школ для освоения западных знаний, которая значительно позже превратилась в известный частный университет Кэйо. Фу​кудзава рассказал японцам о Западе больше, чем кто-либо другой. За 1860-1893 гг. совокупный тираж его произведений составил примерно 7,5 млн. экземпляров. Наиболее известными из них были: «О положении в странах Запада», «Призыв к науке», «Краткий очерк цивилизации».

Фукудзава выступал против патерналистской, иерархической структуры японского общества, конфуцианских и буддийских канонов, как источников знаний, за раскрепощение всех духовных сил народа, на чём, по его мнению, основывается развитие цивилизации. В 1868 г. была создана комиссия для под​готовки реформы образования. За образец брались две системы — франццуз-ская, которую поддерживал Фукудзава Юкити и американская, которую самым деятельным образом исследовал виднейший деятель мэйдзинского просвеще​ния Мори -Аринори.

Закон об образовании был принят в 1872 году. Он представлял собой победу либеральных взглядов в этой сфере. Согласно закону, представители всех со​словий, а также мужчины и женщины имели равные возможности для получе​ния образования. На первых порах школьные программы откровенно копирова​ли европейские. Многие учебные пособия представляли собой простой перевод с иностранных языков. Число иностранных преподавателей и разного рода со​ветников по вопросам образования достигало 5 тыс. человек. Обучение в выс​шей школе зачастую велось на иностранных языках: например, римское право читалось по-французски, а другие дисциплины — по-немецки.

Западная система образования поддерживалась государством как необходи​мый фактор осуществления модернизации и индустриализации. Однако рефор​ма образования преследовала цель не только обеспечить получение практиче​ских знаний, необходимых для модернизации страны, но и утвердить среди на​селения новую идеологию. На смену лозунгу сочетания китайской учёности и японского духа (кансай-вакон) пришла формула «японский дух — западная техника» (вакон-ёсай). Под «японским духом» понималась традиционная культура: это понятие отражало мировоззренческий аспект, связанный с духов​ными ценностями японцев. «Западная техника» олицетворяла собой универ​сальную европейскую цивилизацию.

ТЕМА 7. СУНЬ ЯТСЕН. СОЕДИНЕНИЕ КЛАССИЧЕСКОЙ КИТАЙСКОЙ ПОЛИТИЧЕСКОЙ МЫСЛИ С ЛИБЕРАЛЬНЫМИ ТЕОРИЯМИ ЗАПАДА
Вопросы :
Учение о трёх народных принципах и конституции пяти властей. 2. Гоминьдан. Идеология борьбы за единый и независимый Китай.
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1.Учение о трёх народных принципах и конституции пяти властей.
Сунь Ятсен (1866-1925) — китайский политический деятель, создатель Союза ворзрождения Китая. Он основал Китайскую национальную партию (Чжунго гоминьдан). После победы революции 1911 г. являлся первым Вре​менным Президентом Китайской Республики. Сунь Ятсен вошел в историю мировой политической мысли своим учением о трех народных принципах и конституции пяти властей.

На первое место Сунь Ятсен ставил народное благосостояние. По его мне​нию надлежало развивать сельское хозяйство, чтобы обеспечить страну продо​вольствием. Важное значение мыслитель уделял текстильной промышленности, чтобы народ имел достаточно одежды. Народовластие он понимал следующим образом. Правительство должно обучать народ политическим знаниям: избира​тельные права, права смещения должностных лиц, права законодательной ини​циативы и референдума. Сунь Ятсен считал, что правительству надлежит забо​титься о процветании малых национальностей, содействуя развитию у них спо​собности к самоопределению и самоуправлению. Правительство должно давать отпор захватническим устремлениям извне, добиваться пересмотра неравно​правных договоров.

По мнению Сунь Ятсена строительство государства делится на три периода:

1. период военного правления,

2. период политической опеки,

3. период конституционного правления.

В период политической опеки правительство направляет в уезды соответст​вующим образом обученных и удовлетворительно выдержавших испытания ра​ботников для оказания помощи населению в подготовке организации само​управления. После того, как будет проведена вся подготовительная работа, на​селение изберет начальника уезда и членов уездного собрания. Предусматри​вался прямой выбор должностных лиц, прямое смещение должностных лиц. Все кандидаты на выборные должности, а также назначенные чиновники, в центре или на местах, предварительно подвергаются центральными органами власти соответствующим экзаменам.

В начале периода конституционного правления центральное правительство должно завершить создание пяти палат в целях испытания формы правления, основанной на системе пяти властей. Палаты создаются в следующем порядке:

исполнительная, законодательная, судебная, экзаменационная. До вступления в силу конституции руководители палат назначаются и смещаются президентом Республики и работают под его руководством.

Проекты конституции разрабатываются законодательной палатой. Когда бо​лее половины общего числа провинций страны вступят в период конституци​онного правления, будет созвано Национальное собрание, которое утвердит конституцию.

Сунь Ятсен определял конституцию как такой закон, согласно которому по​литическая власть в государстве делится на несколько сфер, каждая из которых независима от другой и имеет свое особое значение. Сунь Ятсен писал, что классическая американская система имеет пороки. Он критиковал американцев за имущественный ценз в избирательном праве. По мнению китайского поли​тика, членами парламента должны стать не просто богатые, (как в США), а об​ладающие высокими моральными качествами, талантами. Сунь Ятсен предла​гал ввести экзамены для всех кандидатов на должности.

В политике действуют две силы: одна — стремление к свободе, другая — стремление к порядку. Излишек свободы приводит к анархии, слишком же строгие путы приводят к деспотии. Сунь Ятсен считал, что в Китае также суще​ствовала конституция трёх властей: экзаменационная, власть императора (зако​нодательная), контрольная (судебная). Он считал, что стремление к свободе и стремление к порядку — должны находиться в равновесии. Ни одна из них не должна переходить в крайность. Между ними следует поддерживать такое же равновесие, какое существует в физике между центробежной и центростреми​тельными силами. Конституцию можно сравнить с машиной. Закон — это и есть машина, управляющая отношениями людей.

Конституция пяти властей

	Законодательная власть
	Контрольная власть

	Судебная власть
	Экзаменационная власть

	Исполнительная власть
	


Для осуществления экзаменационной и контрольной властей также необхо​димо создать независимые органы. Сунь Ятсен не пояснил, какие. Слуги народа будут держать экзамены. На государственную службу попадало много людей не разбирающихся в политике.

Только прямая власть народа является подлинным народовластием. Прямое народовластие складывается из четырёх прав: избирательного права, права смещения должностных лиц, права законодательной инициативы и права рефе

рендума. Если конституция пяти властей — это машина, то прямое народовла​стие — рычаги, регулирующие её работу. Народ должен иметь прямое избира​тельное право и тем более право смещения должностных лиц.

Если хороший закон отвергнут большинством голосов членов законодатель​ной палаты, народ имеет право путем референдума одобрить этот закон и тем самым обеспечить его принятие.

ТЕМА 8. КИТАИЗАЦИЯ МАРКСИЗМА. ОСНОВНЫЕ ПОЛОЖЕНИЯ УЧЕНИЯ МАО ЦЗЭДУНА
Вопросы
1. Формирование взглядов Мао.

2. Прагматическое направление в китайском марксизме. Дэн Сяопин
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1. Формирование взглядов Мао.
Мао Цзэдун(1893-1976)гг. Один из основателей коммунистической партии Китая, с середины 30-х годов и до своей кончины, её руководитель. В теорети​ческих построениях придерживался идеи «китаизации марксизма», что позднее было названо «соединением всеобщих истин марксизма с конкретной практи​кой китайской революции». Создатель концепции «новой демократии», соглас​но которой в отсталых странах возможно установление демократической дик​татуры народа как формы диктатуры пролетариата. Демократическая диктатура народа предполагала союз нескольких классов, в том числе национальной бур​жуазии, под руководством рабочего класса. В вопросе о демократии придержи​вался ортодоксальных марксистских позиций. Являлся создателем учения о двух типах противоречий — «противоречий между нами и нашими врагами и противоречий внутри народа», что расходилось с тогдашними марксистскими догматами.

Мао был инициатором «большого скачка» (1957-1959 гг.) и «культурной ре​волюции» (1966-1976), нанесших огромный ущерб развитию китайского обще​ства. В первый период «культурной революции» выступал сторонником «без​брежной демократии масс». Позднее подобные взгляды Мао Цзэдуна были оха​рактеризованы китайской пропагандой как «левацкие заблуждения и ошибки».

Мао отрицательно относился к достижениям мировой политической мысли, его идеалом были политические идеи И. Сталина. В китайской политической мысли положительную роль признавал лишь за школой легистов (законников), которая известна не только требованием уважения к закону, но и аналогией на​силия, был критически настроен по отношению к конфуцианству, отвергал об​щечеловеческие нравственные принципы.

В 1940 г. Мао выделял следующие формы государственного строя:

1. республики буржуазной диктатуры;

2. республики пролетарской диктатуры;

3. республики диктатуры союза нескольких революционных классов

Первый тип Мао называет старой демократией; там демократией «уже и не пахнет»; «они превратились или превращаются в государства кровавой военной диктатуры буржуазии». Второй тип существует в СССР и ему принадлежит бу​дущее. Третья форма -переходная, созданная революциями. Это будут государ​ства новой демократии, в которых несколько антиимпериалистических классов объединяться для совместной диктатуры.

Мао предусматривал следующую схему власти: Всекитайское собрание на​родных депутатов, провинциальные, уездные, районные собрания народных депутатов. Оговаривалось, что органы государственной власти должны изби​раться собраниями народных депутатов всех ступеней. Новую систему власти Мао называл демократическим централизмом. «Государственный строй — дик​татура союза всех революционных классов, форма организации власти — демо​кратический централизм. Таков политический строй новой демократии».

Таким образом, Мао пересказывает основные ленинские идеи о советах, но​вой демократии, о демократическом централизме. Расшифровки этих понятий нет. Мао уклоняется от таких фундаментальных вопросов как гражданское об​щество, принцип разделения властей, представительная демократия.

Вслед за Лениным, Мао восхвалял насилие, диктатуру. Мао писал: «Нам го​ворят: «Вы устанавливаете диктатуру». Да, дорогие господа, вы правы. Мы действительно устанавливаем диктатуру. Опыт нескольких десятилетий, нако​пленный китайским народом, говорит нам о необходимости установления де​мократической диктатуры народа. Это означает, что реакционеры должны быть лишены права выражать свое мнение и только народ может иметь право голоса, право выражать свое мнение ».

Далее Мао сужает понятие «народ» до рабочего класса, класса крестьянства. Политические свободы всех иных классов резко ограничивались. Если в разговорах и действиях непролетарские классы перейдут границы, установленные коммунистами, то они будут наказаны. Все несогласные зачислялись Мао в ре​акционеры. «Основой демократической диктатуры народа является союз рабо​чего класса, крестьянства, городской мелкой буржуазии, а в основном союз ра​бочего класса и крестьянства, ибо они составляют от 80 до 90 процентов насе​ления Китая».

Мао предусматривал переход от новой демократии к социализму. «Демокра​тической диктатурой народа должен руководить рабочий класс, ибо только ра​бочий класс является наиболее дальновидным, справедливым и образованным».

Мао учил, что противоречия между нами и нашими врагами являются анта​гонистическими. Противоречия внутри народа неантагонистические. Мао соз​нательно или по недомыслию отходит от догматов марксизма. Он пишет, что противоречия между пролетариатом и буржуазией имеют также неантагони​стическую сторону.

Итак, первое противоречие относится к вопросу о проведении четкой грани между нами и нашими врагами, а второй тип противоречий относится к вопро​су проведения чёткой грани между правдой и неправдой. Тем самым нарушает​ся закон достаточного основания: в одном случае антагонизм, а во втором не​правда. Причина, видимо в том, что национальный дух оказался сильнее за​падной марксистской схемы. Китай противостоит внешним врагам. Это — главное. А противоречия между китайскими социальными слоями можно ре​шить.

Мао пытался показать демократизм диктатуры в Китае. Однако ничего серь​езного сказано не было. «Цель диктатуры состоит в том, чтобы охранять мир​ный труд всего народа, превратить Китай в социалистическое государство, об​ладающее современной промышленностью, современным сельским хозяйством и современной наукой и культурой». Мао писал, что народ не может осуществ​лять диктатуру в отношении самого себя. Внутри народа осуществляется демо​кратия. А далее Мао пишет, что руководит диктатурой рабочий класс. Диктату​ра осуществляется по отношению к реакционным классам, реакционным эле​ментам.

Весьма своеобразно Мао понимал свободу: «Но эта свобода является свобо​дой осуществляемой при наличии руководства, а эта демократия является де​мократией, направляемой централизмом; это не анархия. Анархия не отвечает интересам и чаяниям народа».

Мао подверг критике тех, кто советовал установить в Китае парламентскую систему типа западной. Мао не понимал всей сложности политсистемы Запада и трактовал её исключительно как двухпартийную, как средство диктатуры буржуазии. Это повтор ортодоксальных догматов марксизма. Как и В. Ленин, Мао выступал против «абстрактной свободы и абстрактной демократии». За​падную демократию китайский лидер называл "«демократией для буржуазии». Мао критиковал буржуазию, за то, что она стесняет демократию пролетариев. Сам же выступал за то, чтобы пролетарии ограничили буржуазию. В соответствии с марксизмом Мао Цзэдун трактует демократию не как цель, а как средство построения социализма. «Демократия и свобода являются отно​сительными, а не абсолютными, они возникли и развивались в ходе истории. Внутри народа нашей страны демократия предполагает централизм, а свобода — дисциплину. Всё это составляет две противоположные стороны единого це​лого; они противоположны, но вместе с тем — едины, и поэтому мы не долж​ны, однобоко подчёркивая одну из сторон, отрицать другую. Внутри народа нельзя обходиться без свободы, но также нельзя обходиться без дисциплины, нельзя обходиться без демократии, но также нельзя обходиться без централиз​ма. Такого рода единство демократии и централизма, единство свободы и дис​циплины и есть демократический централизм. При такой системе народ пользу​ется широкой демократией и свободой; в то же время он должен ограничивать себя социалистической дисциплиной. Эту истину понимают широкие народные массы».

Мао Цзэдун писал: «Мы стоим за свободу, осуществляемую при наличии ру​ководства, за демократию, направляемую централизмом, но это никоим обра​зом не означает, что идеологические вопросы распознавания правды и неправ​ды внутри народа могут решаться методами принуждения».

После всестороннего восхваления диктатуры, Мао Цзэдун отдаёт дань демо​кратической риторике: «Мы не можем применять администрирование для лик​видации религии, не можем принудить людей отказаться от идеализма, а также нельзя принудить людей воспринимать марксизм. Все вопросы идеологическо​го характера, все спорные вопросы внутри народа могут разрешаться лишь пу​тем демократических методов — методами обсуждения, методами критики, ме​тодами убеждения и воспитания; их нельзя решать методами принуждения и подавления».

2. Дэн Сяопин. 1904-1997. Член компартии Китая с 1924 г. Принимал ак​тивное участие в вооруженной борьбе против Гоминьдана. После прихода к власти коммунистов (1949) в течение многих лет входил в состав руководства партии, во время «культурной революции» (1966-1976) дважды подвергался ре​прессиям. После смерти Мао Цзэдуна (1976) Дэн Сяопин стал высшим руково​дителем Китая. Он продолжил курс на «китаизацию марксизма». Дэн автор концепции «социализма с китайской спецификой», т.е. строительства социали​стического общества с учетом реальной действительности Китая. Суть его уче​ния состоит в прагматической интерпретации марксизма, в фактическом отходе от ряда его основных принципов —в отказе от абсолютизации общественной собственности, признании частной собственности равноправной формой хозяй​ствования.

Дэн Сяопин был сторонником развития экономических, политических и культурных отношений с зарубежными странами. Однако он же был решитель​ным противником «западной буржуазной демократии», политического плюра​лизма, использования принципа разделения властей. Критика идей западной демократии сочеталась у него с утверждением в обществе руководящей роли коммунистической партии и её идеологии.

С 1979 г. по его инициативе в Китае началась перестройка. Во-первых, нача​лось реформирование прежде всего экономической, а не политической струк​туры общества; во-вторых, реформы проводились постепенно; в-третьих, еди​ной оставалась государственная идеология, в-четвертых, сохранялась руково​дящая роль партии коммунистов. В 1982 г. Дэн Сяопин призывал серьезно изу​чать и заимствовать опыт других стран, но предостеригал от слепого копирова​ния. Дэн призывал, не порывая с марксизмом, идти собственным путем и «строить социализм с китайской спецификой».

Дэн Сяопин писал: «Дела Китая должны вестись в соответствии с реальной обстановкой, притом силами самого китайского народа. Независимость, само​стоятельность и опора на собственные силы были и будут нашей исходной по​зицией. Китайский народ высоко ценит дружбу и сотрудничество с другими го​сударствами и народами, но вдвойне дорожит своим правом на независимость и самостоятельность, завоеванными в длительной борьбе. Пусть никакие ино​странные государства не рассчитывают на то, что Китай станет их придатком, покорно пойдет на ущемление своих интересов. Мы твердо и неуклонно прово​дим политику расширения внешних сношений, активно умножаем наши связи с другими странами на началах равенства и взаимной выгоды».

Китайский лидер резко выступил против западной идеологии: «Мы ни в коем случае не потерпим распространения у нас буржуазного образа жизни. Китай​ский народ преисполнен чувства национальной гордости и достоинства».

Важнейшие задачи 80-х годов, по Дэну, следующие: 1) ускорение темпов со​циалистической модернизации; 2) объединение с Тайванем; 3) борьба против гегемонизма. Разумеется, против советского гегемонизма. На следующие 20 лет Дэн Сяопин намечал четыре дела: 1) перестройку руководящего аппарата и ре​форму хозяйственной системы; 2) строительство социалистической духовной культуры; 3) пресечение преступной деятельности в экономической и других областях; 4) упорядочение партийного стиля и партийных организаций.

В 1984 г. Дэн Сяопин вновь подчеркивал, что для Китая очень важно при​держиваться марксизма. Он говорил японской делегации: «Китайская револю​ция вообще не могла бы увенчаться успехом без полной веры в марксизм. Эта вера была и остается движущей силой. Если бы после образования КНР мы взя​ли курс на капитализм, а не на социализм, то в Китае нельзя было бы покончить с хаосом, с инфляцией, с исключительно серьёзной нестабильностью цен, с всеобщей бедностью и отсталостью». Таким образом, вопреки фактам, китай​ский лидер однозначно отождествляет капитализм с отсталостью. Пример Япо​нии, Южной Кореи и других стран для Дэна не существует.

Игнорируя реальные факты, Дэн Сяопин повторяет марксистские положения:

«Социализм призван покончить с бедностью. Бедность — не социализм и тем более не коммунизм. Преимущества социализма именно в том состоят, что он постепенно развивает производительные силы, постепенно улучшает материальное положение людей. Народ не созрел до выборов лидеров государства. 
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1. Особенности политической мысли островного государства.
ядерных держав мира. Тем не менее власти придают все возрастающее значе​ние идеологической работе с населением, обработке массового сознания, и осо​бенно сознания молодежи, в духе «самурайской системы ценностей», расовой чистоты нации, превосходства японской нации над другими.

В идеологической области упор делается на достигнутые Японией во второй половине XX века значительные результаты в экономическом и социальном развитии. Следует особо остановиться на уникальной способности японской правящей элиты манипулировать массовым сознанием. Дело в том, что эффек​тивность многих мероприятий властей по защите национальной безопасности была исторически предопределена формированием стойкой убежденности по​колений рядовых японцев в том, что государство в лице феодала, императора, правительства, президента корпорации и т.п. всегда последовательно выступает гарантом безопасности каждого отдельно взятого японца, его семьи, родных и близких. Японцы просто уверены в том, что государство всегда прикладывает все возможные усилия с тем, чтобы защитить их от внешних и внутренних уг​роз. Они и поныне убеждены в том, что государство никогда не оставит их в беде.

Иначе говоря, властям Японии на протяжении длительного исторического периода времени удавалось успешно внедрять в масовое сознание своих граж​дан идею о том, что именно государство является их верным защитником, что оно гарантирует им личную безопасность от рождения до смерти. При этом, правда, то же государство в обмен на гарантии безопасности требует от своих граждан полной лояльности по отношению к власти, строгого соблюдения об​щепринятых норм поведения в обществе. В случае нарушения такого «общест​венного договора» государство оставляет за собой право снять с себя ответст​венность за безопасность своих подданных. Многие поколения японцев воспи​таны с верой в государство как в своего самого верного защитника.

При этом чувство уверенности граждан в обеспеченности личной безопасно​сти со стороны государства характерно не только для рядовых японцев, оно присуще и всему классу японских предпринимателей, которые благодаря тако​му восприятию реальности сумели обеспечить быстрый экономический рост Японии в 60-х годах XX века. Каждый из них был уверен тогда в том, что госу​дарство способно его защитить от внешней конкуренции, в состоянии оказать финансовую помощь в виде субсидий, обеспечить гарантии в рискованной коммерческой деятельности.

Чувство защищенности каждого японца, будучи важнейшим элементом под​держания внутриполитической стабильности, обеспечивает высокий уровень мобилизационной готовности общества для разрешения кризисных ситуаций.

Японцы исторически привыкли к государственной защите и опеке и не видят в этом ничего плохого. Напротив, только под «зонтом государственной безо​пасности» японец чувствует себя уверенно и спокойно, может сосредоточи​ваться на выполнении своих конкретных общественных функций. Вот почему общество развивается относительно спокойно, без глубоких внутренних катак​лизмов.

Лидеры Японии на протяжении длительного исторического времени не толь​ко ни разу не допустили территориальной раздробленности государства, коло​низации его иностранными державами, но, напротив, успешно решали пробле​мы укрепления безопасности, стремились во что бы то ни стало завоевать ста​тус великой мировой державы. При этом власти достаточно эффективно акку​мулировали усилия миллионов японцев на приращение национальной мощи, исходя прежде всего из того, что только сильная в экономическом и морально-нравственном отношении страна может гарантировать себе подлинную нацио​нальную безопасность. Многие поколения японских мудрецов стремились кон​солидировать нацию страны на основе объединительной национальной идеи. Поэтому им удавалось находить консенсус между подавляющим большинством населения и узкой правящей прослойкой. Необходимость подавления периоди​чески возникающих в обществе противоречий и недовольства властью легко оправдывали целесообразностью поддержания стабильности во имя высших интересов безопасности нации.

2. Становление японского либерализма.
Либерализация Японии связана с восстановлением императорской власти и ограничением власти военных. Реформы молодого императора Мэйдзи заложи​ли основы , на которых развивался современный японский либерализм. Факти​чески провозглашалась представительная демократия. И хотя император не го​ворил об учреждении парламента, но признавалась необходимость создания го​сударственного органа, в работе которого приняли бы участие разные слои на​селения.

Со временем окружение императора стало представлять его как носителя божественной власти. Якобы император наблюдает за своими подданными и оберегает их. Однако такие идеи во второй половине 19 века устраивали далеко не всех японцев. Началось формирование либеральной доктрины.

Движение либеральной оппозиции.

Её деятельность вошла в историю под названием «движение за свободу и на​родные права». В 1874 г. группа государственных советников (Итагаки и Гото) предложили правительству ввести «систему выборов депутатов от каждого княжества» и «предоставить право иметь своих представителей в правительстве самураям, богатым крестьянам и купечеству. Они предлагали учредить пред​ставительный орган.
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