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Введение

1. Концепция курса
История китайской философии насчитывает около двух с половиной тысяч лет. Возникнув в I тыс. до н.э., китайская философия не только стала неотъемлемой частью китайской культуры, но и оказала глубокое влияние на формирование культур большинства стран Восточной Азии. Философия в Китае превратилась в духовный стержень социальной жизни, фундамент, на котором покоилась вся культурная традиция китайского народа. Она глубоко проникла в сознание народа, сформировала стереотипы массового сознания, что размыло грань между собственно философией и общекультурным мировоззрением. Именно поэтому можно рассматривать китайскую классическую философию как своего рода «зеркало китайской цивилизации» (Жэнь Цзиюй). Попытка отвергнуть традиционное наследие в Китае была предпринята в 1973–1976 гг. во время проведения кампании «критики Линь Бяо и Конфуция». Но при отрицании идеалов Конфуция началась реабилитация другого, в свое время весьма влиятельного древнего стиля мысли – легизма – что только доказывает глубокую связь современного Китая со своей культурной традицией. В последние годы в российском обществе намечается все возрастающий интерес к китайской культуре, связанный с успешным проведением экономических реформ в Китае, с изменением его роли в мировой политике и вероятной позицией этого государства в отношении России в близкой или отдаленной перспективе. Чтобы вернее оценить действия современного Китая, глубже понять китайское мировоззрение, мировосприятие и способ мышления, необходимо исходить не только из сложившейся политической ситуации, но и из знания культуры Китая в самом широком смысле. Беря же во внимание огромную живучесть традиции, исконно подпитывающейся философией, всегда бывшей в Китае подлинной «царицей наук», можно сказать, что, знание культуры Китая современного оказывается невозможным без знания культуры Китая древнего, а последнее без знания классической китайской философии.
Если непрофессионалу знакомство с основами классической китайской философии может дать полезный материал для понимания современного Китая, то для историка философии ее изучение имеет гораздо большее значение. Как известно, западная философия в оценках самих западных философов находится в перманентном кризисе своих оснований (примерно так же, как для древних китайских мыслителей в перманентном кризисе находилась Поднебесная). В разные времена это заставляло Запад прибегать к инородным источникам для собственного обновления. Специфика нынешнего кризиса в том, что в поисках его разрешения западная философия стала обращаться к философии Востока, и не в последнюю очередь к философии Китая, в духовном наследии которой ученые пытаются найти пути решения наболевших для современной философии науки проблем, связанных с переходом человечества к стадии потребительского и техногенно-информационного общества, вступающего в конфликт со многими морально-этическими нормами прошлого, а также с поиском новых идей, которые обогатили бы саму западную науку. В китайской философии ищут свежих подходов к разработке адекватных новым историческим условиям оснований человеческого существования и его дальнейшего развития, а также оснований и дальнейшего развития современной науки.
В этих условиях в последние два-три десятилетия в центре внимания и историко-философской науки в целом, и мировой синологии встала проблема взаимовлияния и возможного синтеза восточной, главным образом китайской, философии и философской традиции Запада. В этом синтезе многие западные философы (в основном из США) видят решение многих серезных проблем постиндустриального общества. Все это, а также проникновение в Китай в конце XIX в. идей западной философской культуры серьезно поколебало господствующие позиции классической китайской философии и поставило вопрос о дальнейшей судьбе не только западной, но и самой китайской философии. Начиная с 40-х годов, подобные дискуссии вылились в целое направление развития китайской философии, получившее название «нового неоконфуцианства», или «постконфуцианства» (инициатором которого был Фэн Юлань). Сторонники этого учения стараются уже не присоединить китайскую философию к западной, но наоборот, синтезировать Запад (в основном, западные логико-методологические наработки) в китайскую философию. 70-90-е гг. XX в. можно назвать периодом открытия китайской философии западному, некитайскому миру. Они ознаменованы работами таких отечественных синологов, как А.И. Кобзев, М.Л. Титаренко, А.Е. Лукьянов, Г.А. Ткаченко, В.Г. Буров, В.Ф. Феоктистов, В.В. Малявин, Е.А. Торчинов, Л.Е. Янгутов, Н.В. Абаев, А.М. Карапетьянц, В.С. Спирин, В.Е. Еремеев и др. На Западе вышли в свет монографии и работы таких серьезных авторов, как А.Ч. Грэм, Р. Невилл, Чэн Чжунъин, Ду Вэймин, А. Куа, Р. Эймс, Д.Б. Бертронг, Ф. Жюльен, Г. Роузман, Ч. Хансен, Кр. Харбсмейер и др., складывается целое направления в американской философии – «Бостонское конфуцианство». Итогом этих исследований стало признание китайской философии неотъемлемой частью мировой философии и духовной культуры.
В наше время изучение китайской философии сконцентрировалось на выяснении ее национальной специфики и конкретной соотнесенности с западной философской традицией, т.е. на компаративистских исследованиях. Перед исследователями встала «проблема перевода» классического аппарата китайских философских категорий на понятийный язык западной философии. Выяснилось, что многие (или почти все) категории китайского умозрения не поддаются адекватному переводу на язык западной философии, что привело исследователей к постановке вопроса об отличии китайской философии от западной, о сути этого отличия, которое, как правило, находят в ином, отличном от западного, способе мышления. Способ же мышления намекает на иную методологию мышления. Например, А.И. Кобзев, крупнейший российский синолог, специально занимавшейся этой темой, полагает главную специфику китайской классической философии в ее «натурализме», т.е. отсутствии в ней ярко выраженных и более или менее развитых идеалистических концепций и самого понятия идеального. «Натурализм» выражается в ином стиле мышления, в синологии обычно называемом «коррелятивным мышлением», и в иной методологии, отличной от западной логической методологии, которую автор называет «нумерологической методологией». Причины же подобного «нумерологического» стиля мышления автор главным образом видит в отличии языков западной философии, принадлежащих к индоевропейской группе, и языка китайской классической философии, к этой группе не принадлежащего, в котором отсутствует подобный индоевропейскому глагол «быть», совмешающий в себе копулятивную и экзистенциальную функцию, а также имеется глубоко отличный от западного иероглифический стиль написания.

Кроме «натурализма» китайской классической философии в содержательном плане еще обычно указывают на ее глубокую связь с моральной, социальной и политической практикой. Философское знание в Китае традиционно включало в себя весь комплекс знаний о природе, обществе и человеке, сконцентрированный вокруг искусства управления государством. Гносеологические идеи служили в нем для обоснования правильности этических спекуляций и действенности принципов управления, нормы морально-социального поведения и общественного устройства выводились из представлений о сущности и структуре мироздания, т.е. онтологии, что делает практически невозможным проведения грани между понятиями «философия» и «общественно-политическая мысль» применительно к Китаю. Итак, китайская философия – это «этико-политическая» философия.
Настоящий курс лекций рассчитан на изложение основных идей и течений мысли в китайской философской древности, которую небезосновательно называют «Золотым веком» китайской философии, поскольку именно в этот период складывается все то, что потом будет культивироваться, синтезироваться и развиваться. От большинства других курсов его отличают три особенности.

Первая из них состоит в том, что в настоящий курс добавлен значительный материал по древнекитайским гносеологическим воззрениям. Собственно гносеологическая проблематика древнекитайской философии в отечественной синологии до сих пор не столь разработана, как, например, методологическая или этико-политическая, и это сказывается на курсах лекций по китайской философии, в которых ей тоже уделяется недостаточно внимания, хотя по мнению составителя этого курса, многие специфические особенности китайской философии высветляются и обрисовываются именно при изучении того, как ее представители относились к знанию и познанию.

Вторая особенность заключается в добавлении значительного и переработанного материала по философии поздних моистов. Здесь тоже действуют сходные причины – изучению школы Мо-цзы в нашей стране до сих пор практически посвящены лишь работы М.Л. Титаренко, которые, несмотря на его безусловную заслугу как первопроходца и фактически вообще единственного исследователя моизма в России, довольно устарели. Настоящий курс предполагает изложение идей поздних моистов на основе реконструкций их крупнейшего и авторитетнейшего западного исследователя А.Ч. Грэма.
В-третьих, данный курс предполагает изложение древнекитайской философии как истории. Обычный метод чтения курса китайской философии с простым перечислением течений или персоналий, порядок следования которых взят из не совсем ясных соображений здесь заменяется концепцией истории древнекитайской философии, основа для которой взята из историко-философской концепции А.Ч. Грэма. Главная идея настоящей концепции в том, что драма идей древнекитайской философии разыгрывается вокруг социально-политического кризиса конца периода «Чунь цю» и продолжения периода «Чжань го» и в разных формах является попытками ответа на вопрос, как «спасти» (т.е. упорядочить, умиротворить, привести к процветанию) Поднебесную (т.е. всю китайскую ойкумену) в ситуации когда Небо, податель социально-политической стабильности, все больше и больше отдаляется от людей, которые в итоге приводят к предханьским и ханьским синкретическим учениям, на почве побеждающей нумерологической онтологии вновь объединяющим Небо и людей во всеобщей гармонии.
Аннотация разделов программы. В первом даются базовые интуиции периодов эпох Шань-Инь и Чжоу, сами по себе не философские, но создающие «почву» и «недра» (по выражению Х. Ортега-и-Гассета) всякого дальнейшего философствования в Китае, из которых идет ее этико-политическая проблематика и представление о Небе. С кризисом Чжоу возникает идея упорядочения Поднебесной, возвращения ее в первоначальное состояние. Во втором разделе рассказывается о трех первых «столпах» древнекитайской философии, предложивших три первых пути упорядочения Поднебесной – Конфуции, предложившим первым путь, Мо Ди, первым не согласившемся с ним и предложившим другой, и Ян Чжу, первым не согласившемся со всеми ними. Ян Чжу, как и остальные мудрецы, обосновывал свою позицию ссылками на то, что Небо дало человеку такую его природу, что он действует сообразно сохранению собственной жизни, что было неприемлемо ни для предшествующих, ни для большинства последующих мыслителей, для которых общественное всегда превалировало над частным, и этим своим обоснованием Ян Чжу положил «метафизический кризис» (по выражению А. Ч. Грэма) древнекитайской философии, вызвав к жизни развитие искусства рациональной аргументации и появление двух главных врагов всей последующей китайской философии, о которых рассказывается в третьем разделе – это феномен китайского софизма, т.е. «школа имен», и «школа законов», т.е. легизм. Параллельно или чуть позднее предшествующие философские течения в лице конфуцианства и моизма, а также нарождающегося из янгизма через «школу аграриев» даосизма предьявили новые попытки обосновать правильность их пути спасения Поднебесной. Но если для основателей их течений Небо еще благосклонно взирало на человека и надо было лишь не противоречить его знакам, чтобы упорядочить Поднебесную, то после удара, который нанес Ян Чжу у последующих мыслителей появилась нужда в детальном обосновании связи Неба и человека. Описанию их взглядов и посвящен четвертый раздел, в котором рассказывается о зрелом периоде древнекитайской философии, о новой попытке моральной метафизики Мэн-цзы, о радикальном отказе от всякой метафизике поздних моистов и от своеобразного поворота в сторону в этом вопросе у Чжуан-цзы, который лишь усугубил разрыв Неба и человека – так, что последующий этап, предшествуюший заключительному, который также представлен тремя «столпами» философской мысли, два из которых в значительной степени были эклектиками, пройдет под эгидой спасения Поднебесной в ситуации полного отчуждения от Неба и его помощи. Автор «Дао-дэ цзина» ясно высказывается о безразличии природы к человеку («Дао дэ цзин», гл. 5), Сюнь-цзы, эклектик от конфуцианства, говорит о разнице Неба и человека и о злой человеческой природе, Хань Фэй-цзы, его ученик и эклектик от легизма делает из этих положений последние выводы, одновременно комментируя «Дао дэ цзин». Этот период заканчивается краткой победой легизма и как бы итогом всей древнекитайской философии, постулирующей полный разрыв между Небом и людьми, утихомирить которых может лишь одно бесчеловечное, аморальное и тираническое искусство государственного управления. Одновременно с этим вызревают семена новых идеи, которые станут обильно плодоносить в ханьской и средневековой китайской философии, и которые развивают новую, нумерологическую онтологию как основу для нового гармонического примирения Неба и людей.
2. Предмет, цели, задачи курса
Предмет данного курса лекций – древнекитайская философская мысль, сгруппированная по основным течениям и темам, и выраженная в текстах так называемых «мудрецов» (цзы). Термин «древнекитайская» ограничивает рассмотрение вышеперечисленных тем по месту – Древним Китаем, и по времени – рамками, которые, охватывая примерно кон. V – нач. III вв. до н.э., формально начинаются с окончанием периода «Чуньцю» («Весен и осеней» 770 – 480 до н.э.), и заканчиваются с началом периода правления династии Цинь (221 – 207 гг. до н.э.), и так полностью и главным образом включают в себя период «Чжаньго» («Борющихся царств» 475 – 221 до н.э.). Кроме этого в настоящем курсе предусматривается краткое рассмотрение эклектического трактата, написанного при династии Хань, но необходимого для правильного представления периода перед началом Хань – «Хуайнань-цзы». В нем также рассматриваются три текста, напрямую не относящихся к классу цзы, т.е. сочинений древних мудрецов, но неудалимо связанных с их идеями – это «Да сюэ», «Чжун юн» и «Чжоу и».
Основные цели курса – изложить студентам объем материала, позволяющий адекватно усвоить основной комплекс идей, понятий и концепций, характерных для древнего периода развития китайской философии, чтобы у них сложилось целостное представление об этом периоде, процессах, происходивих в нем и его важности для дальнейшей традиции; дать студентам навыки сравнительного анализа западной и китайской философий с тем, чтобы четче выявить их различия и сходства, что необходимо изучающим философию в их дальнейшем профессиональном развитии, а не профессиональным философам поспособствует в расширении их кругозора и общей образованности.
Основные задачи курса состоят в том, чтобы выработать у студентов профессиональные навыки работы с оригинальными философскими текстами; обеспечить усвоение студентами основных идей, понятий и концепций важнейших школ древней китайской философии, проясняющих ее специфику и влияния на духовную культуру Китая; научить студентов содержательному анализу этих идей, понятий и концепций.
Курс лекций предполагает разбор оригинальных философских текстов, их чтение на семинарских занятиях или самостоятельно, в оригинале или хотя бы в переводе. Учитывая трудности овладения понятийным аппаратом традиционной китайской философии, целесообразно начинать преподавание данного курса не ранее второго года обучения, после того, как студенты приобретут базовые знания в области истории мировой философии и получат общее представление о специфике философии как отрасли науки.

Данный курс лекций по истории древнекитайской философии прежде всего рассчитан на подготовку философов-профессионалов, так или иначе владеющих китайским языком и базовыми знаниями в области мировой философии, хотя возможно его прочтение и для  непрофессионалов с меньшей долей подробности.
3. Структура курса

Курс построен из Вводной и Заключительной частей и шести Разделов, в каждом из которых выделяется от одной до трех Тем. Вводная, Заключительная часть и каждая Тема в свою очередь предполагают прочтение лекционных и проведение семинарских занятий. По некоторым Темам и по Вводной части предусмотрены только лекции.
Конечной формой контроля усвоения информации, получаемой в данном курсе, является зачет (экзамен). Курс рассчитан на два семестра (на один учебный год), на 95 часов, из которых 63 – часы лекционных, а 32 – семинарских занятий. По курсу также предполагается написание рефератов или курсовых работ.
Вводная часть
Введение в предмет

(2 акад. часа)
Краткое содержание лекции. Настоящий курс посвящен истории древнекитайской философии. Расшифровка слова «древнекитайская»: пространственные рамки предмета охватывают Древний Китай, временные рамки – примерно кон. V – нач. III вв. до н.э., т.е. формально начинаются с окончанием периода «Чуньцю» («Весен и осеней» 770 – 480 до н.э.), и заканчиваются с началом периода правления династии Цинь (221 – 207 гг. до н.э.), полностью и главным образом включая период «Чжаньго» («Борющихся царств» 475 – 221 до н.э.). Расшифровка слова «философия»: номиналистический подход – для удобства изложения под словом «древнекитайская философия» пока будут пониматься персоналии, китайской традицией относящихся к цзы «мудрецам», соответствующие им тексты (о «Чжоу и» упомянуть отдельно как об исключении), идейные течения или школы, к которым они принадлежали, а также проблемы в области духовной культуры, которые они решали и их концепции-решения. Проблема подбора персоналий. Выбор текстов. Проблема школ (вопрос о классификации школ китайской философии). Проблема идейного поля древнекитайской философии. Расшифровка слова «история»: вопрос об истории древней китайской философии (подходы с преобладанием Грэма); проблема генезиса древнекитайской философии.
Литература:
Васильев Л.С. Проблемы генезиса китайской мысли. M., 1989.
Го Мо-жо. Философы древнего Китая. М., 1961.
История китайской философии / Пер. B.C. Таскина. М., 1989.
Рубин В.А. Личность и власть в древнем Китае. М., 1999.
Фэн Ю-лань. Краткая история китайской философии. СПб., 1998.
Ян Хиншун. Материалистическая мысль в древнем Китае. М., 1984.
Ян Юн-го. История древнекитайской идеологии. М., 1957.

Ames R. Т. The Art of Rulership: A Study in Ancient Chinese Political Thought. Honolulu, 1983.
Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Fung Yu-Lan. A History of Chinese Philosophy. Vol. 1. Princeton, 1952.
Раздел 1 
«Недра» и «почва» последующего классического китайского философского дискурса – предфилософские представления древности
(всего 4 акад. часа)

Тема 1 

Небо и люди – Предфилософские (религиозно-мифологические) представления эпох Шан-Инь и Западной Чжоу

(2/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Базовые сведения о ранней истории Китая и ее хронологии: принцип изложения истории Китая по династиям, источники по «династийной истории» (Сыма Цянь (145 - ? до н.э.), Бань Гу (32 – 92 н.э.); Три древнейших династии: Ся (XXI – XVI вв. до н.э.), Шан-Инь (XVI—XI вв. до н.э.), Чжоу (XI в.–256 г. до н.э.). Материальные следы династии Ся,  спорный характер ее существования (археологические находки в Эрлитоу и Эрлиган). Вопрос с двойным названием Шан-Инь, традиционная и критическая версии. Данные археологии. Иньское городище в районе Аньяна (2-я половина 2-го тыс. до н.э.), дворцово-храмовый комплекс, ирригационные сооружения, бронозолитейное производство, раскопки первой половины 20 в. Надписи на бронзовых сосудах, находка «гадательных надписей» и их первые собиратели и исследователи Лю Теюнь и Ван Ижун, Ван Говэй, Ло Чжэньюй и цзягувэнь. Периодизация надписей, предложенная в нач. 30-х гг. Дун Цзобинем (время правления последних пяти иньских ванов), их цель и тематика (вопросы о урожае, дожде, походах, брачных отношениях, принесении в жертву и т.д.), их формальная структура (по М.В. Крюкову). Мифоисторические повествования о древних царях и культурных героях.  Культурно-мировоззренческие особенности Шан-Инь, реконструируемые на основе находок предметов материальной культуры.  Религиозно-мифологическая картина мира иньцев, представление о духах конкретных вещей, явлений и мест. Шаманизм и гадательная культура культура иньцев. Общая неуверенность как основной мотив иньского религиозно-мифологического мировоззрения. Социально-политическая картина мира иньцев: геополитические представления («центр» (чжун), «земли» (ту) и «стороны» (фан); представление о божествах-предках (ди), предшественниках правящих ванов, представления о контактах с божествами-предками и «покойницкая игра». Представление о Верховном Предке (Шан-ди). Различные интерпретации этого понятия. Место вана в мировоззрении иньцев, ван как естественный и единственный подлинный посредник между явленным и неявленным мирами, ван как «человек единственный», ван как «Сын Неба» (тянь цзы), ван и его «магическая сила» (Дэ). Ди Синь, последний «порочный» правитель Шан-Инь. Основатели династии Чжоу Вэнь-ван и У-ван. Периферийный характер чжоуской культуры при Шан-Инь. Заимствование чжоусцами иньского языка и письменности (ок. X в. до н.э.). Чжоуское завоевание иньцев как крах и трансформация древнекитайского мировоззрения: изменение концепции власти, отрицание наследственно-родственного принципа престолонаследия, изменение статуса Шан-ди как исключительно иньского предка и выдвижение на первый план этнически-нейтрального «Неба» (тянь), «небесное предопределение» (тянь мин) как необходимое условие легитимности правления чжоуского вана, необходимость подтверждения этой легитимности «добродетелью» вана, пересмотр смысла Дэ. Чжоу как восстановление должного состояния Поднебесной после упадка «добродетели» Инь. Начало формирования текстов будущей канонической традиции: «Книга Песен» (Ши-Шу; Ши цзин) и «Книга Преданий» (Шу цзин). «Чунь цю» и начало ее комментаторской литературы («Цзо Чжуань», «Гулян чжуань», «Гунъян чжуань»). Представление об оформлении текстов ранней письменной традиции Конфуцием (551—479 до н.э.).
Вопросы для обсуждения на семинаре:
1. Проблема династии Ся; что в китайской историографии может быть пересмотрено, а что оставлено, и как это могло бы отразиться на нашем понимании генезиса древнекитайской философии, если бы неоспоримые следы Ся были бы найдены? 

2. Каким образом может быть реконструирована модель мира иньцев и чжоусцев и насколько адекватны наши реконструкции? 

3. Можно ли считать иньский ритуал вариантом шаманизма? 

4. На каком основании чжоуское завоевание иньцев рассматривается как важнейшее событие китайской истории, как оно повлияло на дальнейшее развитие китайской духовной культуры?

Литература: 
Быков Ф.С. Зарождение общественно-политической и философской мысли в Китае. М., 1966.

Васильев Л.С. Древний Китай. М., 1995. 

Васильев Л.С. Проблемы генезиса китайского государства. М, 1983.

Го Мо-жо. Бронзовый век. М., 1959
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1, 2.
История китайской философии / Пер. с кит. B.C. Таскина. Общ. ред. и послесловие М.Л. Титаренко. М.. 1989. 

Романов В.Н. Историческое развитие культуры. М., 1991. 

Источники:
Древнекитайская философия. М, 1972. Т. 1. 

Китайская классическая проза в переводах академика В.М. Алексеева. М.. 1959. 

Сыма Цянь. Исторические записки. М, 1972. Т. 1.

Раздел 2
Зарождение классической философской проблематики Древнего Китая – Небо уготовило людям тяжелое время: как спасти Поднебесную? – Три первых ответа: три «столпа» раннего периода древнекитайской философии

(всего 16 акад. часов)

Тема 1
Первый древнекитайский философ – Древний консерватизм: спасти Поднебесный мир воспроизведением ритуалов и принципов морали древних совершенномудрых– Конфуций
(4/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Основные характеристики эпохи: время Конфуция — «осень» чжоуского правления. Ослабление чжоуского государства, и усиление крупных княжеств (система «гегемонов» (бо)) при номинальной власти чжоуского вана. Начало «хаоса в Поднебесной». Биография Конфуция (551—479 до н.э.), «Лунь юй», «Мэн-цзы», «Сюнь-цзы», «Кун-цзы ши цзя» и «Жу линь лечжуань» Сыма Цяня в качестве биографических источников. Царство Лу и чжоуская традиция. Родители Конфуция. Традиционная биография. Конфуций на государственной службе, путешествия ко дворам властителей позднечжоуского Китая. Осознание несбыточности мечтаний и отход от политических дел, занятия с учениками, Конфуций как составитель главных авторитетных текстов традиции. Учение Конфуция. «Упорядочить» (чжи) Поднебесную через возвращение к идеалам древней дошанской династии Ся. Чжоуская морально-политическая культура как ближайший образец, которому необходимо следовать, чтобы вернуться к Ся. Конфуциева реставрация («я передаю, но не творю») чжоуской морально-политической культуры. «Лунь юй» как источник философской мысли Конфуция. Авторство, история написания, структура, содержательные слои и стиль изложения «Лунь юя». Переводы и исследования в зарубежной и отечественной литературе. Конфуциевы взгляды на приоритетные предметы познания («знание людей (чжи жэнь) («Лунь Юй», XII, 22) и ритуала» (чжи ли), «знание небесного предопределения» (чжи тянь мин) и «знание речей» (чжи янь) («Лунь Юй», XX, 3) и то, знание чего бесполезно («Лунь юй», XI, 12; VII, 21; отношение к знаниям; градации знания и знание с рождения (шэн чжи) («Лунь Юй», XVII, 3) – нацеленность на знание того, как жить с людьми в частной жизни и в обществе, на знание того, как выпестовать «благородного мужа» (цзюнь-цзы). «Благородный муж» как фигура, упорядочивающая Поднебесную, и его морально-политические добродетели: конфуциева классификация людей («маленький человек» (сяо жэнь), «средний человек» (чжун жэнь), «благородный муж» (цзюнь-цзы) и вопрос об отношении Конфуция к природе человека. Добродетели «благородного мужа», отличающие его от «маленького человека» («человеколюбие» (жэнь), «должная справедливость» (и), «ритуал» (ли), «сыновняя почтительность» (сяо) «музыка» (юэ), «культурность» (вэнь), «гармоничность» (хэ), «справедливость» (гун), «доверие» (синь), «искренность» (чэнь) и т.д. в противовес «выгоде» (ли), «частным интересам» (сы), «дикости» (э), «общности» (тун) и т.д. «маленького человека»); единая нить, объединяющая весь Путь Конфуция – «верность» (чжун) и «снисхождение» (шу). От упорядочивания себя к упорядочиванию Поднебесной – конфуциева социально-политическая утопия: государственное управление с помощью ритуала и музыки («Лунь юй», IV, 13; VII, 14; так же "Чжоу ли"), прежде которого, однако, надо произвести «исправление имен» (чжэн мин) («Лунь Юй», XIII, 3). Поиск сути отношения людей и всей Поднебесной в кровной связи родственников. Проблема аристократичности конфуциева учения. Идеал правления, при котором не нужны внешние средства принуждения («Лунь юй», XII, 19), правление «недеянием» (у вэй) («Лунь юй», XV, 5) или «добродетелью» (дэ), как при царях древности (точнее, Шуне). От малого благоденствия (сяо кан) к «великому единению» (да тун). Соотношение естества и цивилизации в раннем конфуцианстве. Конфуций как член сословия жу (позднее «конфуцианцев»). Судьба конфуциего наследия. Конфуций и современная философия.
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Как все-таки можно было бы реконструировать взгляд Конфуция на природу человека? 

2. Насколько адекватно характеризовать Конфуция как традиционалиста, что в его учении может считаться традиционным и что можно отнести к новациям, как по его же собственным речам, собранным в «Лунь юе», нужно относиться к традиции? 

3. Проанализировав основные категории конфуциевой этико-политической философии, можно ли говорить о трансцендентных основаниях конфуцианской общественной морали, и если нет, то в чем можно видеть ее основание?

4. Насколько утопичен конфуцианский «социальный проект»?
Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1.
Малявин B.В. Конфуций. М., 1992. 

Переломов Л.С. Конфуций: «Лунь юй». М., 2000.

Семененко И.И. Конфуций. М., 1995. 

Этика и ритуал в традиционном Китае. М., 1988.

Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Источники:
Древнекитайская философия. М., 1972. Т. 1. 

«Лунь юй». Перевод и комментарии / Переломов Л.С. Конфуций: «Лунь юй». М., 2000.
Попов П.С. Изречения Конфуция, учеников его и других лиц. Пер. с кит., снабженный примеч. Спб., 1910.

Тема 2 
Первый несогласный – Древний радикализм: спасти Поднебесную, ориентируясь на всеобщую любовь и взаимную выгоду – Мо-цзы 

(4/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Характеристика эпохи. Начало «войны царств», кризис традиционных ценностей, крах аристократии, рост социальной мобильности. Полная деградация центральной власти и девальвация титула «Сына Неба», вызов традиционной власти со стороны как аристократической, так и разночинной оппозиции. Невозможность сохранения теории «небесного предопределения» в прежнем виде. Фигура Мо Ди (ок. 490/68—403/376 до н.э.), этимология имени (интерпретации иероглифа мо), вопрос о социальном происхождении моизма (Мо Ди был дафу в Сун (по Ши-цзи), он и моисты храмовых сторожей (по «И вэнь чжи»), из «рыцарей» (Фэн Юлань), из низких, возможно, ремесленных, сословий (А. Грэм) и т.д.). Легенды о его искусности как ремесленника (изобретение особой чеки для колес) и военного инженера (Моцзы, гл. 50). Подвижническая жизнь и проповедческая деятельность в Лу, Ци, Сун, Чжэн, Чу, Юэ и др. Мо-цзы как создатель новой социальной организации («орден моистов») со строгой иерархией и дисциплиной и аскетическим образом жизни. Парадоксы школы моистов (парадокс имени, специализация на оборонительной войне, нетипичные теоретические увлечения). Раскол в моистской школе. Количество бе мо (две или три школы). Дальнейшая судьба школы. Книга «Мо-цзы»: объем (упоминание о трактате в 71 пянь у Бань Гу (32— 92 н.э.), 15 цзюаней (61 пянь) в Суй, Сун, 53 пяня в Цин. Определение порядка глав Лю Сяном (77—6 до н.э.). Дальнейшая история забвения книги и включение в «Дао цзан» (XV в.). Структура «синтетической» версии по А. Грэму: тексты, не приписываемые Мо-цзы (главы 14, 17, 20, 23, 29); тексты «пуристов» (главы 8, 11, 15, 18, 21, 24, 26, 30, 35—37); «компромиссные» тексты (главы 9, 12, 16, 19, 22, 25, 27, 31, 32); тексты «реакционеров» (10, 13, 28). Структура текста (главы, написанные Мо-цзы и ранними моистами, моистский Канон и Разъяснение, военные главы). Полемический характер текста (характерные названия первых 37 глав, выступающие против того или иного принципа конфуцианцев). Как упорядочить Поднебесную по Мо-цзы: три «гномона» (бяо) для суждения о правильности всякой программы упорядочивания Поднебесной («Мо-цзы», гл. 35) – «корень» (бэнь), «основание» (юань) и «использование» (юн). Критика традиционной (конфуцианской) практики этим утилитаристским текстом и выдвижение положений, его прошедших: «Десять тезисов» Мо-цзы (критика существующего социального порядка, конфуцианского традиционализма и ритуальности – «против нападений» (фэй гун), «экономия в расходах» (цзе юн), «экономия в погребальном обряде» (цзе цзан), «против музыки» (фэй юэ); решительная защита принципа меритократии (полномочия по таланту, а не по рождению) и защита чжоуской модели легитимности – «выдвижение достойных» (шан сянь), «единение с высшими» (шан тун); метафизическая основа нравственного поведения и государственного управления, критика фатализма и лишь формальной веры в духов, – Воля Неба – критерий разграничения добра и зла,  духи – связующее звено между Небом и людьми. «[подлинная] воля неба» (тянь чжи), «изъяснение духов» (мин гуй), , «против предопределения» (фэй мин); Небо как источник и образец «всеобъемлющей любви» и «взаимной выгоды» (цзянь ай сян ли), конфуцианское «человеколюбие» (жэнь) как «отдельная любовь» (бе ай) – «всеобъемлющая любовь» (цзянь ай)). Местные различия доктрин различных моистских школ (по А. Грэму). Дальнейшая судьба морально-политического учения Мо-цзы, влияние на древнюю и современную китайскую философию.
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Каковы сущностные отличия моистского рецепта по спасению Поднебесной и конфуцианского?
2. Насколько альтруистичен альтруизм Мо-цзы?

3. В чем можно видеть теоретические разногласия разделившихся моистских школ? 

4. Зачем моистам потребовалось описывать и вводить правила обоснования и разрабатывать учение о ведении спора? 

Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1.
Титаренко М.Л. Древнекитайский философ Мо Ди, его школа и учение. М., 1985.

Титаренко М.Л. Влияние Мо Ди и его школы на развитие философской и общественно-политическо мысли Китая // Новое в изучении Китая. Ч. 2. М., 1988.

Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Источники:
Древнекитайская философия. М., 1972. Т. 1. 

Тема 3
Первый отщепенец – Китайский «эгоизм»: спасти Поднебесную спасением себя самого – Ян Чжу
(2/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Проблема Ян Чжу и «янгизма»: протоянгизм (дела Бо-и и Шу-ци («Ши цзи», гл. 61), «скрывающиеся» мужи ранней даосской мысли («Чжуан-цзы», гл. 15). Полемика моистов и янгистов, популярность в IV в. до н.э. последних наряду с первыми («Мэн-цзы», ЗВ, 9; полемика Ума-цзы и Мо-цзы в «Мо-цзы», гл. 46). Сведения о Ян Чжу как современнике лянского Хуэй-вана (370—319 до н.э.) и Мэн-цзы (ок. 372—289 до н.э.) («Шо юань», гл. 7; «Мэн-цзы», 7А, 26; «Чжуан-цзы», гл. 8; «Люйши чуньцю», 17, 7; «Хуайнань-цзы», гл. 13; «Ле-цзы», гл. 7). Предположение о «янгистском» характере ряда фрагментов из «Люйши чуньцю» (1, 2; 1, 3; 2, 2; 2, 3; 21, 4) и «Чжуан-цзы» (гл. 28-31) по А. Грэму. Вопрос об аутентичности главы «Ян Чжу» из «Ле-цзы». Отщепенство «янгиста»: «янгизм» как противоположное «моизму» идейное течение, репрезентируемое фигурой Ян Чжу и как китайский «эгоизм» (отказ «пожертвовать даже единственным волоском ради блага Поднебесной» («Ле-цзы», гл. 7) против моистской смерти во имя Поднебесной; моральный релятивизм янгистов и ригоризм моистов, причины подобного подхода – такой ли уж «эгоизм» этот янгистский эгоизм (по А. Грэму он суть относительный эгоизм, поскольку заботится не о собственной жизни, но о жизни в целом; в связи с этим расхождение рецепций янгизма у моистов, у Мэн-цзы и в «Ле-цзы»); янгизм как путь к сохранению людей Поднебесной путем сохранения их жизни, даже если, как они думают, ей нужно пожертвовать ради блага Поднебесной); путь сохранения «долголетия» (шоу) и «забота о жизни» (янь шэн) (ограничение желаний (юй), отказ от «кормления вещей своей собственной природой», критика конфуцианских ценностей – «подлинность» (чжэнь), а не фальшивый ритуал (ли), безразличие к политике и экономике, готовность ради сохранения жизни подданных поступиться своими землями, отказ следовать совершенномудрым и т.д.). Доводы в пользу отщепенства: «метафизическое» обоснование «заботы о жизни» (дискуссия о «[индивидуальной] природе человека» (жэнь син) – обоснование естественности и приоритетности стремления сохранить жизнь любой ценой ссылками на то, что так ссудило человеку Небо); «Метафизический кризис», инициированный Ян Чжу, и повлекший за собой новый уровень философской аргументации в Древнем Китае. Влияния янгизма на даосизм: предпосылки даосской утопии.
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Насколько «эгоистичен» эгоизм Ян Чжу?

2. Проблема воссоздания учения Ян Чжу из пересказов его врагов. 
Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1.
Малявин В.В. Чжуан-цзы. М , 1985. 

Петров А.А. Ян Чжу – вольнодумец Древнего  Китая // Советсткое востоковедение. М.–Л., 1940.

Forke A. Young Chu’s Garden of Pleasure. L., 1912.

Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Graham A.C. The Dialogue between Yang Yu and Chuantzy // Bulletin of the School of Oriental and African Studies. 1959, vol. 22/2.
Источники:
Древнекитайская философия. М., 1972. Т. 1. 

Мудрецы Китая. Ян Чжу, Лецзы, Чжуанцзы / Пер. с кит. Л.Д. Позднеевой. СПб, 1994. 

Чжуан-цзы. Ле-цзы /Пер. с кит. В.В. Малявина. М., 1995.

Чжуан-цзы: Даосские каноны / Пер. с кит. В.В. Малявина. М., 2004.
«Ян Чжу». Перевод Л.Д. Позднеевой // Атеисты, материалисты, диалектики древнего Китая. Ян ЧЖУ, Лецзы, Чжуанцзы (VI-IV вв. до н.э.). М., 1967.
Раздел 3
Появление альтернативных «путей» решения старого спора – Два «великих врага» всей последующей классической китайской философии

(всего 11 акад. часов)

Тема 1
Враг, которого презирали – Иной путь: попытка словами решить дела – Школа имен: Хуэй Ши и Гунсунь Лун

(4/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Заострение рационалистического дискурса: первые упоминания о «спорщиках» (бяньчжэ) и о «споре» (бянь) – определения оснований для выбора правильной альтернативы» (по «Мо цзину»); закрепление за термином «бяньчжэ» отчетливо негативных коннотаций (использование его оппонентом Мэн-цзы в качестве прямого обвинения  («Мэн-цзы», гл. IIIВ, 9; «Сюнь-цзы», гл. 6); «школа  имен» (мин цзя) (софисты) как соратники, наследники или сами «спорщики» (упоминание о представителях «школы имен» в «Сюнь-цзы» – «учение Хуэй Ши и Дэн Си», в «Чжуан-цзы», гл. 33, где перечисляются Хуэй Ши, Хуань Туань, Гунсунь Лун и отдельно «спорщики», в «Ши цзи», гл. 130, в «И вэнь чжи», где перечислены Дэн Си, Инь Вэнь, Гунсунь Лун, Чэнгун-шэн, Хуй Ши, Хуангун Цы и Мао-гун (все жили в IV–III вв. до н.э.), также подвизавшиеся в Цзися симпатизирующие мин цзя Тань Би, Ни Юэ и Инь Вэнь; общая негативная характеристика их во всех источниках как «неотразимых в речах, но бесплодных в делах»; зыбкость квалификации некоторых персоналий как принадлежащих к мин цзя, трактовка Дэн Си как легиста в «Сыку цюаньшу цзунму тияо», поздний характер сохранившихся трактатов «Дэн Си-цзы», «Инь Вэнь-цзы», даосско-легистские элементы в них; поздние моисты как мо бянь, т.е. тоже «спорщики»); современные споры вокруг «спорщиков» (концепция «недостаточного развития» логики в Древнем Китае и попытки современных синологов и историков науки реконструировать китайскую логику, общность аргументационных позиций Конфуция, «Чжоу и», Лао-цзы, Чжуан-цзы, Сюнь-цзы и моистов Ху Ши обозначает термином мин-сюэ (позднее бянь-сюэ) «учение об именах/споре», не признавая мин цзя как единую школу, расщепляя ее на учения Хуй Ши и Гунсунь Луна, и причисляя их к поздним моистам; Го Чжань-бо сводит к термину бянь-сюэ Дэн Си, Гунсунь Луна, Хуй Ши, а также поздних моистов и Сюнь-цзы; Хоу Вай-лу протестует против такого объединения, отделяет первых трех как гуйбянь-сюэ («софистов»); Го Мо-жо использовал синтетическую категорию мин бянь сы чао, под которую подвел 1) Ле-цзы, 2) Сун Цзяня и Инь Вэня, 3) Ни Юэ, 4) Гао-цзы и Мэн-цзы, 5) Хуй Ши и Чжуан-цзы, 6) Хуань Туаня и Гунсунь Луна, 7) поздних моистов, 8) Цзоу Яня; Ван Дянь-цзи под мин бянь подводит Дэн Си, Сунь Цзяня и Инь Вэня, Пэн Мэна, Шэнь Дао, Тянь Пяня, Шэнь Бу-хая, Ши Цзяо, Ни Юэ, Тянь Ба, Мао-гуна, Хау Ши, Гунсунь Луна, отделив их от «логической науки» (лоцзи кэсюэ) моистов, «диалектики» (бянь чжэн) военной философии и «софистики» (гуйбянь) Цзоу Яня и цзунхэн-цзя; Тань Цзе-фу вновь связывает моистов и Хуй Ши в единую мин-цзя, с другой выделяет «школу телесных форм и имен» синмин(чжи)-цзя, в которую вошли Дэ Си, Гунсунь Луна, Инь Вэня, Тянь Би, Ни Юэ, Хуань Туань, Мао-гун, Циму-цзы; проблема корней «школы имен» – по Лю Сяну эту школу создали выходцы из заведующих ритуалом (ли гуань), Ху Ши, Лян Ци-чао, Цянь Му и А. Грэм в след за Лу Шэном (III–IV вв.) производят или сводят ее к моизму, Го Мо-жо и Хоу Вай-лу – к даосизму; вопрос о квалификации идей «школы имен» как (прото)логических – Ху Ши с его концепцией логической методологии древнего Китая, конкурирующей с нумерологиеской, А. Масперо и М. Гранэ – софистика и эристика, А. И. Кобзев – «протологика», А.А. Крушинский – «недологика»). Хуэй Ши и Гунсунь Лун как крупнейшие представители «школы имен»: Хуэй Ши (380/370/365/350 до н.э., гос-во Сун, - 300/305/310/318/260 до н.э.; достоверных сведений мало, из памятников IV—III вв. до н.э. («Чжуан-цзы», «Сюнь-цзы», «Люй-ши чунь цю», «Хань Фэй-цзы») и «Чжань го цэ» III—I вв. до н.э. известно, что он родился в Сун, дружил с Чжуан-цзы и не следовал привычным социальным нормам, стал первым министром при вэйском Хуэй-гуне (370—319 до н.э.); ассоциирующиеся с Хуэй Ши идеи народолюбия и пацифизма; отнесение его к даосизму (Го Мо-жо, Ян Юн-го) или моизму (Ху Ши, Лян Ци-чао, Цянеь Му); проблема текстов Хуэй Ши, гипотеза об указанном в «И вэнь чжи» тексте «Хуй-цзы» как о гл. 33 «Чжуан-цзы» (Тань Цзе-фу, Чжан Дай-нянь, Го Чжань-бо, Гу Ши, Чжан Дай-нянь); 10 парадоксов («дел» ши) Хуй Ши в этой главе и 21 парадокс, которые иногда приписывают ему или Дэн Си или Гунсунь Луну; Гунсунь Лун (Гунсунь Лун-цзы, Цзы-бин. Сер. IV — сер. III в. до н.э.; родился в Чжао; Гуньсунь Лун в свите чжаоского Пинъюань-цзюня (ум. 252 до н.э.); моист по Ху Ши, вышел из моистов по А. Грэму (из-за своих социально-политических воззрений), даос по Го Мо-жо; текст «Гунсунь Лун-цзы», гипотеза его происхождения частично из неправильно понятых фрагментов «Мо-цзина» по А. Грэму, и датировка (300—600 н.э.), комментарий Се Сишэня (995—1039); приписывающиеся Гунсунь Луну ряд парадоксальных афоризмов в «Чжуан-цзы», гл. 33 и «Ле-цзы», гл. 4); «спорные стороны» великих спорщиков (основные темы Гунсунь Луна: «белая лошадь — не лошадь» и «[о] твердом и белом»; гипотеза об этих софизмах как о поздних подделках (А. Грэм); интерпретации (отрицание отношения принадлежности, отрицание тождества (двусмысленность связки «не» (фэй)), проблема взаимоотношения единичного и общего, нетождественность понятий на основе различия их содержания, игнорирование объемов понятий при акцентном выделении их содержания, запрет на определение односложного имени многосложным, понятый натуралистически или онтологически как невозможность приравнивать одну вещь к двум и т.д.); глава «чжи у лунь» из «Гунсунь Лун-цзы» и споры вокруг нее, интерпретация А. Грэма софизма этой главы в качестве простого пространственного парадокса как возможная, другие интерпретации; «10 дел» Хуй Ши – 1) «Предельно великое не имеет ничего вовне себя. Это называется великим единым (да и). Предельно малое не имеет ничего внутри себя. Это называется малым единым (сяо и)»; 2) «Не имеющее размера (у хоу) не имеет протяженности, но простирается на тысячу ли»; 3) «Небо находится на одном уровне с землей, горы находятся на одном уровне с озерами»; 4) «Будучи в зените, солнце заходит. Рождаясь, вещь умирает»; 5) «Великое подобие и малое подобие различны – это называется "малое подобие и различие" (сяо тун и). Все вещи в конце концов едины и в конце концов различны – это называется "большое подобие и различие" (да тун и)»; 6) «Юэ не имеет границы и все же имеет границу»; 7) «Я отправляюсь в Юэ сегодня, а прибываю туда вчера»; 8) «Соединенные кольца невозможно разъединить»; 9) «Я знаю центр мира: он на север от Янь и на юг от Юэ»; 10) «Люби безгранично всю тьму вещей; Небо и Земля — одно тело (и ти)» (Чжуан-цзы, гл. 33); возможное объяснение абсурдности «парадоксов» Хуэй Ши их намеренным искажением оппонентами при вырванном из контекста цитировании (Ж.-П. Рединг); объяснение с точки зрения парадоксов пространства-времени (А. Грэм); Хуй Ши как первый настоящий китайский метафизик, пытавшийся построить свою систему из 10 парадоксов в качестве доказательства, что все разделения ведут к противоречиям, и, следовательно, все одно, подтверждая идею «всеобъемлющей любви», и, возможно, главная действующая фигура в поздних чжуанцзывских главах по А. Грэму; пацифизм и концепция «всеобъемлющей любви» (цзянь au) Гунсунь Луна, замысел Гунсунь Луна «правильным [употреблением] имен (мин) и объектов (ши) преобразить Поднебесную» («Гунсунь Лун–цзы», гл. 1), т.е. путем доказательного убеждения умиротворить Поднебесную; концепция Фэн Ю-ланя, по которой Ху Ши и Гунсунь Лун – оппоненты – всеобщая относительность и изменчивость против абсолютности и постоянства мира); сближение «спорщиков» в европейской синологии с элеатами, софистами и номиналистами.
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Почему «спорщики» осуждались представителями практически всех школ древнекитайской философии?

2. Каким образом можно было бы реконструировать способ рассуждений мудрецов из «школы имен», какие могут быть варианты объяснения их парадоксов и насколько их можно обосновать?

3. Насколько имеют отношение к логике парадоксы представителей «школы имен»?

Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1.
Кобзев А.И. Школа имен (мин цзя): коллизия логики и диалектики // Китай в диалоге цивилизаций. М., 2004.

Кроль Ю.Л. Спор как явление культуры древнего Китая //Народы Азии и Африки. 1987. № 2. 

Крушинский A.A. Имена и реалии в древнекитайской логике и методологии (обзор) // Современные историко-научные исследования: наука в традиционном Китае. М., 1987.

Крушинский А.А. Онтология «Гунсунь Лун-цзы» XVI НК ОГК. Ч. 1. М., 1985.
Ткаченко Г.А. Даосизм и школа имен в традиции древнекитайской мысли // Методологические и мировоззренческие проблемы истории философии стран Востока. Ч. 1. М., 1996.

Chmielewski J. Notes on Early Chinese Logic // Rocznik orientalistyczny. Krakov, 1962-1969.

Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Hansen Ch. Language and Logic in China. Ann. Arbor, 1983.
Harbsmeier Ch. Language and logic // J. Needham (ed.). Science and Civilization in China. Vol. VII, pt. 1. Cambr., 1998.

Hu Shih. The Development of the logical Method in Ancient China. Shanghai, 1928.
Источники:
Древнекитайская философия. М., 1994. Т. 1, 2. 

Карапетьянц A.M. Древнекитайская философия и древнекитайский язык // Историко-филологические исследования. М., 1974.

Чжуан-цзы. Ле-цзы /Пер. с кит. В.В. Малявина. М., 1995.

Чжуан-цзы: Даосские каноны / Пер. с кит. В.В. Малявина. М., 2004.
Perleberg M. The Works of Kung-sun Lung-tzu. Hong Kong, 1952.
Mei Y.P. The Kong-souen Lung tzu with a translation into English // Harvard Journal of Asiatic Studies, 1953, vol. 16, № 3–4.
Тема 2

Враг, которого боялись – Простой путь: только закон, награды и наказания спасут Поднебесную – Ранний Легизм

(2/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Легизм как «вирус» древнекитайской этико-политической философии: «латентный период» (VII–V вв., выработка протолегистских принципов на практике Гуань Чжуном, советником в Ци – «закон» (фа), а не государь, отец и мать народа («Гуань-цзы», гл. 16), наказание как главный метод управления («Гуань-цзы», гл. 48), линию продолжает Цзы Чань, первый советник в Чжэн, нарушивший традицию «суда по совести» и в 536 г. до н.э. кодифицировал уголовные законы, отлив в металле «уложение о наказаниях» (син шу); его современник, сановник Чжэн Дэн Си; краткое изложение его доктрины согласно «Дэн Си-цзы» и вопрос о ее аутентичности); начальный период (формирование легизма в самостоятельное движение на основе некоторых идея моизма, школы имен и протодаосизма, ставшее в резкую оппозицию конфуцианству; классики раннего легизма – Шэнь Бу-хай (Шэнь-цзы), ок. 385 г. до н.э. – ок. 337г. до н.э.; родился в Чжэн, канцлер при дворе правителя Хань; в «И вэнь чжи» упомянут трактат «Шэнь-цзы», от которого сохранилась лишь глава «Да Ти»; отдельные его высказывания в «Люй-ши чунь цю», «Хань шу» и др.; Шан Ян (Гунсунь Ян, Вэй Ян), 390 г. до н.э.  – 338 г. до н.э.; родился в Вэй, бежал в Цинь реформатор и государственный деятель в Цинь, правитель области Шан в Цинь, при Сяо-гуне, потом казнен; «Шан цзюнь шу»). «Симптомы болезни» – учение легизма: общие интуиции («культурный герой» легистов и натурфилософов Хуан-ди; целевая установка легизма – построение сильного государства путем укрепления государственного аппарата и развития земледелия, Основополагающие принципы:  1) принцип меритократии и  отрицание родственности как достаточной базы для государственного строительства; 2) отказ от признания универсальной ценности любого прецедента при решении актуальных задач, отказ от использования традиций прошлого; 3) из-за злой природы человека, стремящегося к «выгоде» (ли) воздействовать на него эффективно не моральностью личности, но путем «закона» (фа), наград и наказаний, максимально жестко подавляя индивидуальную рефлексию; 4) равенство всех перед законом; семантика термина «закон» (фа)); учение Шэнь Дао («почтение к закону» (шан фа), «уважение к властной силе» (чжун ши), выдвижение на первый план «властной силы» (ши), дающей содержательное наполнение формальному «закону»); учение Шэнь Бу-хая (выдвижение на первой план категории «шу» «техника/искусство [управления]», которая определяет взаимосвязь «закона» и «властной силы»; учение о «наказаниях/формах и именах»; «недеяние» (у вэй) государя, который перекладывает все работы на чиновников и не раздает посты по родственному принципу); учение Шан Яна (порочная природа людей; бесполезность «добра» (шань) в государственном управлении, добродетели («ритуал» (ли), «музыка» (юэ), красноречие, ум, «милосердие» (цы), «человеколюбие» (жэнь) как производители пороков и смуты; «закон», наказания и война как метод борьбы с этим ядом культуры, предполагающие железную дисциплину и всеобщую унификацию, а значит и ряд реформ; экономическая реформа – три основы жизни государства: земледелие, торговля, управление, умаление торговли; политическая реформа Шан Яна – равенство перед законом, принцип меритократии, методы ослабления прав аристократии, создание аппарата, зависимого от государя. поощрение рангами знатности и жалованьем, поощрение взаимной слежки и доносительства, система круговой поруки, ограничение образования как средство усиления государственного контроля; значение и исторические судьбы реформ Шан Яна).
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. В чем сходство и различие конфуцианства, моизма и легизма? 

2. Какие могли бы быть причины возникновения легизма? Почему он имел особенный успех в варварском пограничном Цинь? 
3. Почему легизм сразу же так или иначе оказывается связан с (прото)даосскими идеями?
4. Является ли биография Шан Яна типичной для представителей легизма? 

5. Почему легизм скрыто или явно ненавидели все крупные оппозиционные школы, почему в итоге методы легистов были осуждены, а идеи признаны неприемлемыми? 

Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1.
 Кобзев А.И. Легизм (фа цзя): законнический этатизм — этика тотальной власти // История этических учений. М, 2003.

Ли Вэнцзя. Хань Фэй-цзы // Великие мыслители Востока. M., I998.
Переломов Л.С. Конфуцианство и легизм в политической истории Китая. М., 1981.
Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Источники:
Иванов А.И. Материалы по китайской философии. Введение. Школа фа. Хань Фэй-цзы. Перевод. СПб., 1912.

Штейн В.М. «Гуань-цзы». Исследования и перевод. М., 1959.

Древнекитайская философия. М, 1994. Т. 2. 

Книга правителя области Шан («Шан-цзюнь шу») /Пер., вступ. ст. и коммент. Л.С. Переломова. М., 1968. 

Добавление
Третий путь: возвратиться к маленьким сельским коммунам времен Шэнь-нуна – Утопии «школы аграриев»
(1 акад. час)

Краткое содержание лекции. Всегда соблазняющий путь – протодаосский сверхконсерватизм «школы аграриев» (нун-цзя): общие сведения (одна из десяти филос. школ древнего Китая, впервые перечисленных в «Ци люэ», в «И вэнь чжи» возводится к чиновникам, ответственным за земледелие: они считали сельское хоз-во основой «восьми дел управления», очерченных в главе «Хун фань» «Шу цзина», т.е. основой упорядочения государства; агротехнический опыт и взгляды школы и взгляды в главе. «Ди юань» («Земледельцы») «Гуань-цзы», главах «Жэнь ди» («Пользование землей»), «Бянь ши» («Ораторы»), «Шэнь ши» («Своевременность») из «Люй-ши чунь цю» (III в. до н.э.), «Хуайнань-цзы», гл. 11, «Шан-цзюнь шу», гл. 18; «примитивист» из «Чжуан-цзы»; собственных сочинений школы не сохранилось; упоминание в «Мэн-цзы», гл. IIIА, 4 ведущего мыслителя «школы аграриев» Сюй Сина (V в. до н.э.)); спасти Поднебесную, вернув ее к «сельской идиллии» (появление в мифоисторической традиции патрона аграриев-даосов Шэнь-нуна; идеал Шэнь-нуна как идеи периода перехода от янгизма к даосизму (по А. Грэму); критика программ упорядочивания Поднебесной, не ставивших земледелие во главу угла; правитель должен «вместе с народом возделывать [землю] и [собирать] зерно», т.е. класть в основу управления решение вопросов сельскохозяйственного производства; контраргументы конфуцианства – опровержение «учения Сюй Сина» как игнорирующей реальность разделения труда и принципа иерархичности в организации общества («Мэн-цзы», ЗА, 4).
Литература:

Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1.
Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Раздел 4
Переход к зрелой философии – От социально-политического кризиса к философскому: Поднебесная в анархии, ибо Небо удаляется от людей, как быть? – Три решения: три вторых «столпа» древней китайской философии
(всего 24 акад. часа)

Тема 1
Зрелое конфуцианство – Новая метафизика: человеколюбивое правление возможно, ибо Небо дало человеку добрую природу – Мэн-цзы.

(4/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Кризис классического философского обоснования методов упорядочить свою личность и Поднебесную в связи с «метафизическим кризисом» (по А. Грэму), инициированным Ян Чжу, вызовом, брошенным традиционным подходам легистами и усовершенствованием культуры философского спора из-за деятельности софистов. Мэн-цзы (ок. 372-289 гт. до н.э.) – «второй совершенномудрый»  обновивший конфуцианство согласно новым идеологическим условиям. Биография  Мэн Кэ. Трактат «Мэн-цзы», источники о нем («Ши цзи», гл. 74; «Хань шу», «И вэнь чжи»), авторство трактата, история его написания, структура; его дальнейшая судьба, включение его Чжу Си (1130—1200) в «Шисань цзин», «Мэн-цзы вай шу» Яо Шилиня (XV в.)). Новое обоснование моральности: по-новому взглянуть на то, что предопределило нам Небо – что нужно знать, как Небо относится к нам, чтобы знать Небо (чжи тянь)? (знать небо может тот, кто знает собственную природу (чжи ци син), а собственную природу знает тот, кто исчерпает свое сердце (цзинь ци синь) (VIIА, 1); «искренность» (чэн) Неба; «благое знание» (лян чжи) и «благие способности» (лян нэн) человека; спор с Гао-цзы о «человеческой природе» (жэнь син); доброта человеческой природы (син шань) (Мэн-цзы, VIА, 6-7); «четыре добродетели» (сы дэ) сердца – «человеколюбие» (жэнь), «должная справедливость» (и), «ритуал» (ли), «рассудок» (чжи) («Мэн-цзы», IIА, 6); необходимость «вскармливания» человеком лучших сторон своей доброй природы («Мэн-цзы», VIА, 14-15), идея «усовершенствование [своей] личности» (сю шэнь) как непременное условие успешной деятельности в семье, царстве и, в итоге, в Поднебесной. От морального мужа к упорядоченной Поднебесной – усовершенствованный подход:  концепция «человеколюбивого правления» (жэнь чжэн) как средства прекращения междоусобных войн, объединения страны в единое государство и всеобщего процветания (критика принципа «частного интереса» («Мэн-цзы», IА, 1), тезис о привлекательности для народа милосердного правителя, и, как следствие, укрепление его положения («Мэн-цзы», IА, 6) – невольное включение моистско-янгистского элемента,  поскольку «человеколюбивым» оказывается быть выгодно частным образом); «человеколюбивое правление» как страх перед легизмом. Экономические реформы в основе «человеколюбивого правления»: система «колодезных полей» (цзин тянь) (размежевание полей, обеспечение земледельцев постоянным занятием и постоянным имуществом); необходимость обучения народа, создание школ и домов презрения по образцу древности. Судьба взглядов Мэн-цзы: мэнцзыанский дух «Да сюэ» и «Чжун юн» (эти две главы из «Ли цзи», включенные Чжу Си в «Сы шу»; проблема названия (у «Чжун юн»), авторства и датировки, ассоциация «Да сюэ» с учеником Конфуция Цзэн-цзы, «Чжун юна» – с учителем Мэн-цзы Цзы-сы; основные идеи «Да сюэ»: «высветление светлой благодати» (мин мин дэ), «породнение с народом (обновление народа)» (цинь минь; синь минь) и «остановка на совершенном добре» (чжи юй чжи шань) (I, 1, 1), их связь (I, 1, 3), «высветление светлой благодати» достигается «умиротворением Поднебесной» (пин Тянься), прежде которого следует «наведение порядка в государстве» (чжи го), перед ним «выравнивание семьи» (ци цзя), перед ним «усовершенствование [своей] личности» (сю шэнь), перед ним «выправление сердца» (чжэн синь), перед ним «сделать искренними помыслы» (чэн и), перед ним «довести до конца знание» (чжи чжи), которое состоит в «выверении вещей» (гэ у); что все это такое, особенно «выверение вещей»; философские идеи из «Чжун юна», их возможная датировка (ок. 200 до н.э.) и сходство с философскими частями «И цзина», близость основополагающих философских идей «Чжун юна» Мэн-цзы (см. особ. «Чжун юн», гл. 1, 22)).
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Какие противоположные тенденции в решении основных проблем намечаются 

в конфуцианстве в IV—III вв. до н.э.?
2. Является ли учение Мэн-цзы о доброй человеческой природе конфуцианским по духу?

3. Концепция «познания неба» через «исчерпание сердца» как типичная черта конфуцианского гносеологии.
Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1.
Кобзев AM. «Великое учение» — конфуцианский катехизис // Историко-философский ежегодник М , 1986. 

Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Shun Kwong-Coi. Mencius and Early Chinese Thought. Stanf., 1997.
Источники:
Древнекитайская философия. М , 1994. Т. 1.

Конфуцианское «Четверокнижие» («Сы шу»). Пер. с кит. и коммент. А.И. Кобзева, А.Е. Лукьянова, Л.С. Переломова, П.С. Попова при участии В.М. Майорова. М., 2004.

Мэн-цзы. Пер. с кит. В.С. Колоколова / Под. Ред. Л. Н. Меньшикова. СПб., 1999.
Попов П.С. Китайский философ Мэн-цзы. Пер. с кит., снабженный примеч. М., 1998.
The Works of Mencius / Tr. by J. Legge. N.Y., 1970
Тема 2
Зрелый моизм – Радикализм продолжается: попытка антиметафизического обоснования моральности – Поздние моисты

(8/2 акад. часов)

Краткое содержание лекции. «Поздние моисты» как продолжение радикального подхода к решению старых проблем в новых условия: происхождение названия «поздние моисты» (хоу ци мо цзя) согласно «Хань Фэй-цзы», гл. 19 и их отличие от других представителей школы; невозможность определить конкретных представителей течения на основании имеющихся данных (наиболее упоминаемые персоналии – Дэн Лин, Сун Цзянь и Инь Вэнь (IV в. до н.э.) (члены «академии Цзися» даосского толка, у которых, как считается, позаимствовал некоторые гносеологические идеи Сюнь-цзы; спорность их отнесения к поздним моистам)); главный источник идей поздних моистов – «Мо цзин», «Да цюй» и «Сяо цюй» (другие названия этих фрагментов – «Мо бянь» и «Бянь цзин») (место «Мо бянь» в Мо-цзы – главы 40-45; структура «Мо цзина» – «Верхний и Нижний Каноны» (цзин шан/ся) с парными им «Верхним и Нижним разъяснениями» (цзин шо шан/ся); принятая символизация ссылок; реконструкция истории искажения текста (по А. Грэму) и история его текстологических исследований; общая интерпретация структуры и целей текста поздних моистов по А. Грэму – четырехчастная классификация знания из А80 в качестве основы разбиения текста по темам; часть «определений» и часть «пропозиций»). Роль и место поздних моистов в философском дискурсе их времени (моисты задают моду культуры спора; «гиперрадикализм» – учение поздних моистов как вызванная «метафизическим кризисом» попытка рационалистического и антиметафизического (позитивистского) подхода к обоснованию моральности и к решению вопроса об упорядочивании Поднебесной (по А. Грэму)). Гносеологические исследования поздних моистов как попытка создания антиметафизического фундамента для остальных их доктрин: текстологические сведения о бесспорных гносеологических фрагментах (тематический перечень, локализация и место в композиции Мо-цзина (А3-5, А22-25, А72, А80-82 и неск. др.) каноны и разъяснения А3-6 как центральные); субстрат и основа знания (определение «живого» (шэн), проблема «интеллекта / сознания / психики» (чжи) и талантов (цай)); источники знания (перечень источников знания из А80 – «непосредственно» (цинь), «со слухов» (вэнь), «из разъяснения» (шо); концепция М.Л. Титаренко (отождествление цинь и «чувственного / эмпирического / конкретного» знания; отождествление шо и «разумного / понятийного / сужденного-умозаключенного / абстрактного» знания; утверждение, что  «рассудок» (чжи) является «высшей стадией» шо; утверждение четырех стадий «описания и наименования предметов» (цзюй), «исследования» (ча), «осмысления» (люй) и «разграничения» (бянь) в качестве этапов перехода от цинь и вэнь к шо); проблема «знания» (чжи) и «размышления» (люй) (А4)); структура знания (знание как «схватывание» (цзе) (А5); знание не равно чувственному восприятию (В46), знание и «мысленное представление» (и); структура «мысленного представления» – «знание заранее» (сянь чжи) и «стены (со)знания» (чжи чжи цян) (ИК 2) (по А. Грэму); знание не равно «мысленному представлению» (ИО 3); проблема с интерпретацией этого тезиса, интерпретация А. Грэма (моисты пришли к открытию, что чувственный образ может быть по-разному интерпретирован)); формы знания (моистское радикальное определение «рассудка» (А6); перечень объектов знания из А80 – «объектов» (ши), «имен» (мин), «связи» (хэ) и «действий» (вэй)); проблема статуса моистской гносеологии (грэмовская интерпретация знания «связи» и знания «имен» из А80, моистская логика в его реконструкции, как включающая теорию познания и поделенная на две дисциплины «описание / дискурс» (А 1 – А 6;     А 88 – В 12) и «полемика / аргументация» (А 70 – А 87; В 32 – В 82), и ее критика); моистская семиотика (А 29-32, А77, А79; «говорение / называние» (вэй) как вид «побуждения» (ши); определение «речи» (янь)); «спор» (бянь) (А74, В35, ИО6 – споры вокруг «спора»; А73, В83 – «дополнительная альтернативность» (фань) и ее интерпретации; моистская «идиоматическая логика» (В3, В11-12, В54, В67) и формы фраз (ИО 13-18 – «есть-данные и есть-такие», «есть-данные и не есть-такие», [некоторые «не есть-данные и есть-такие»], «в одном случае для всех без исключения, в другом случае не для всех без исключения», «в одном случае данные, в другом случае <…> нет».); понятие «соответствия» (дан) (на основе анализа А14, В8, В10, В54, В71); учение о правилах связи имен и предметов («стандарт» (фа) (А70) и «критерий» (инь) (А71); механизмы отнесения имен к предметам; интерпретация моистской логики по М.Л. Титаренко и предшествующим исследователям); вопрос о квалификации моистской «логики» и теории познания (краткая история вопроса (от позиции Ху Ши (логика) через позиции Гранэ и Масперо (в лучшем случае риторика) до позиций А.И. Кобзева (в лучшем случае протологика) и А.А. Крушинского (недологика); тезис о том, что моистская «логика», задающая правила «спора» – это на самом деле гносеология с вкраплениями логики, а не наоборот; компаративистские параллели с логикой в Древней Индии); цели моистского спора по фрагменту из «Большого выбора» (ИО 6, разносторонность моистских научных интересов). Как спасти Поднебесную: этика и политика поздних моистов. Нестандартные интересы поздних моистов: текстологические сведения о (прото)научных фрагментах поздних моистов (тематический перечень, локализация и место в композиции Мо-цзина А2, А40 – А41, А66, В13 – В16, В37 – В43 – о пространстве и времени и структуре вещей; А1, А44 – А45, А47 – А51, А76 – А77 – о движении, изменении, причинах и необходимости; А52 – А65, А67 – А69 – геометрия с вкраплениями астрономии; В17 – В24– оптика; А21, В25 – В29 – механика; В30 – В31 – экономика); концепция А. Грэма о роли научных фрагментов в Мо-цзине); общие характеристики моистской науки (практичность, нематематизированность, неэкспериментальность, феноменологичность и т.д.) и ее квалификация как протонауки; отсутствие моистской «метафизики» и общие категории моистской физики (концепция пространства и времени – А40 – А41 (определения «длительности» (цзю) и «протяженного пространства» (юй)); В13 – В16 (уточнение соотношения «длительности» и «протяженного пространства»); общее учение о структуре вещей – А 2, А 66 (определение «единицы членения» (ти) и «как-твердое-по-отношению-к-белому» (цзянь-бай)); В37 – В43 (разрешение проблемы о нахождении свойств в объекте); описание видов движения и изменения – А44 (определение «начала» (ши)); А47 – А49 (определения различных видов движения); А45, А50, А76 (о «трансформации» (хуа)); отношение физических объектов – «необходимость» и «основания / причины» – А1, А51 (определение «основания / причины» (гу) и «необходимости» (би)); А77, А83, А85 (перечисление смысла терминов, связанных с «необходимыми» «основаниями / причинами»)); Моистская геометрия (описания терминов, связанных с определением «круга/окружности» и «квадрата/четырехугольника» – А53 (+А52) («единая длина» (тун чан)); А54 («центр» (чжун)); А58 («круг/окружность» (юань)); А59 («квадрат/четырехугольник» (фан)); вкрапление астрономических терминов – А56 («солнце по центру» (жи чжун)), А57 («прямой / прямой [курс]» (чжи)); определения различных отношений объектов и их «измеряемых длин» друг к другу – А60 («удвоение» (бэй) – об «измеряемых длинах»), А61 («начальная точка» (дуань)); (определения «промежутка» и связанных с ним терминов:) А55 («имеющее размер» (хоу)), А62 («имеющее промежуток / прерывное» (ю цзянь)), А63 («промежуток» (цзянь)), А64 (пустой промежуток (лу)); определение видов совместности объектов – А65 («заполнение» (ин)), А67 («соприкосновение / пересечение / вместимость» (ин)), А68 («соизмеримость» (би)), А69 («расположенность рядом / очередью» (цы))); моистская оптика (общая специфика моистской оптики – изучение не света, но ин (тень/силуэт/изображение); природа ин в «теневых» фрагментах – В17 (общий принцип отношения «тени» (ин) и «света» (гуан)), В18, В20 (разрешение частных проблем, следующих из общего принципа), В21 (изменение размеров ин); наблюдения за меняющимися размерами и конфигурацией (инверсией) ин в «зеркальных канонах» – В19 (общий принцип инверсии ин), В22 (изменение размеров и конфигурации ин в плоском зеркале), В23 (изменение размеров и конфигурации ин в вогнутом зеркале), В24 (изменение размеров и конфигурации ин в выпуклом зеркале); трактовки ин (А. Грэм (тень с цветными деталями); Дж. Нидэм (изображение), Н. Сивин и др., три предложения В.Е. Еремеева (световой или теневой контур, затененные части, изображение с теневым изображением как частным случаем), трактовка А.И. Кобзева)); моистская механика (принципы изменения объектов под воздействием «тяжести» – В25а (почему одни вещи сгибаются под «тяжестью» (чжун), а другие – нет – «быть до предела» (цзи)), В25b (почему из двух плеч перекладины при одинаковой «тяжести» наклоняется вниз более длинное – «позиционное превосходство» (цюань)), В27 (почему груз, поднимающийся «колесной лестницей» (чэ ти), останавливается слабой преградой, которая даже не гнется под ним; интерпретации чэ ти); принципы движения вниз объекта и его остановки – В26 (почему иногда не надо прикладывать силу, чтобы вес поднимался на вороте), В28, В29 (+часть В27)
(общие принципы и термины движения объекта вниз и его остановки)); моистская экономика (В30 
(о соотношении «цены» (гу), ее «дороговизны» (гуй) и «покупки» (май) с точки зрения покупателя), В 31 
(о соотношении «цены», ее «соответственности» (и) и возможности «продажи» (шоу) с точки зрения продавца).
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Насколько адекватными вообще могут быть наши реконструкции моистской мысли при столь разрушенном нынешнем состоянии памятника (Мо-цзина)?

2. Насколько моитстское учение можно характеризовать как (прото)логику или эристику (софистику)?

3. Почему моисты, в отличие от конфуцианцев и даосов, столь сильно интересовались 
естествознанием?
4. Насколько моистские естественнонаучные фрагменты можно квалифицировать как науку?
5. Проблема интерпретации моистских понятий (на примере ин из оптических фрагментов, сянь чжи, чжи, люй из гносеологических и т.д.)
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Тема 3
Классика будущего даосизма – Примирение с Небом посредством возвращения к собственной таковости – Чжуан-цзы
(4/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Даосизм, которого не было: место даосизма в последующей китайской мысли как наиблее оригинального философско-религиозного течения традиционного Китая и одного из «трех учений» (сань цзяо) наряду с конфуцианством и буддизмом; отсутствие в древности такого течения (классическая версия, восходящая к Сыма Таню и его сыну Сюма Цяню (II – I вв. до н.э., «Ши цзи», гл. 130), среди прочих философских школ выделяющая даодэ-цзя, которую затем в «И вэнь чжи» Лю Синь (I в. до н.э. – I в. н.э.) сократил до даоцзя); «учение Лао-цзы и Чжуан-цзы» как позднейшее образование, не существовавшее во времена Лао-цзы и Чжуан-цзы (следы отделения в самостоятельные течения Чжуан-цзы и Лао-цзы с Гуань-цзы в «Чжуан-цзы, гл. 33, разделение учений Лао-цзы и Чжуан-цзы в «Сюнь-цзы», гл. 21, объединение их как двух столпов даосизма во II в. до н.э. в «Хуайнань-цзы», гл. 21 и в I в. в «И вэнь чжи»; (не)правомерность обозначения учений этих мужей в категориях дао(дэ)-цзя и дао-цзяо ввиду общей употребительности терминов дао и дэ практически всеми школами, другие причины (возможность отнесения мыслителей в «даосском» русле к жу-конфуцианцам и т.д.)); место и специфика даосизма в системе древнекитайской философии (проблема философичности и религиозности древнего даосизма; идея об иноземной или под влиянием иноземных элементов (Васильев Л.С., мнение которого противоположно Е.А. Торчинову) происхождении даосизма в среде южных варварских государств, таких, как Чу, с сильными шаманическими корнями в качестве реакции на рационалистическую философию северных государств (А. Масперо). Безумец Чжуан-цзы (Чжуан (Янь) Чжоу, Цзы-сю, Нань-хуа (339/328 – 295/275 гг. до н.э.)): биография по «Ши цзи», гл. 63 (родился в знатной, но утратившей положение семье в Сун, занятие должности смотрителя (ли), переезд в Чу, отказ принять должность первого министра (сян)); истории, высветляющие выдающуюся индивидуальность Чжуан-цзы и дружба с Хуй Ши; книга «Чжуан-цзы» (известна с III в. н.э., но неоднородна и, возможно, содержит гораздо более древний материал; отличается южным стилем (согласно А.М. Карапетьянцу), своеобразно излагающем учения о «пути» в притче и диалоге, связано с мифопоэтической шаманской традицией Чу (по И. Робине); неполность современного варианта памятника (66 тыс. иероглифов против указанных в «Ши цзи» ста тыс., 52 главы, указанные в «И вэнь чжи» против 33 имеющихся в современной редакции); редактура Лю Сяна (I в. до н.э.) и Го Сяна (III–IV вв.) – подразделение на «внутренние» (нэй) главы (гл. 1—7); 2) «внешние» (вай) главы (гл. 8—22) и «смешанные» (цза) главы (гл. 23—33); структура памятника согласно современным филологическим наработкам (по А. Грэму и К. Рэнду) – фрагменты собственно Чжуан-цзы (гл. 1-7, ок.. 320 до н.э.), фрагменты апологетов «примитивизма», возможно, последователей Лао-цзы, созданные между 209 и 202 г. до н.э. (гл. 8-11), фрагменты «школы Чжуан-цзы» (гл. 17-22), главы «янгистского» автора (28-31),; «синкретические» фрагменты неизвестных авторов, пытавшихся синтезировать даосизм с конфуцианством и др. учениями (гл. 12-14 и 33). Безумные речи Чжуан-цзы: квалификация учения Чжуан-цзы (по Фэн Ю-ланю третий после Ян Чжу и Лао-цзы и высший этап развития даосизма; по Тань Сы-туну – одна из заглохших ветвей подлинного конфуцианства, по Го Мо-жо Чжуан-цзы перешел от конфуцианства к его критике и сформировал даосизм в его настоящем облике, по А. Грэму бывший янгист, перешедший на антирационалистические позиции в полемике с другом Хуй Ши); нападение на разум (позиция Чжуан-цзы в русле дискурса «науки о споре» моистов и софистов по А. Грэму; Чжуан-цзы как философ языка по Ч. Хансену; опровержение возможности рационалистического обоснования различных доктрин предшественников путем критики языка – скептицизм Чжуан-цзы от конвенциональности имен, от семантической недоопределенности имен, от невозможности найти критерии правильности при наличии многих точек зрения, от изменчивости объектов «приложения» (дан) имен («Чжуан-цзы», гл. 2) – «как я узнаю, что то, что я зову знанием – это не незнание» и наоборот; отсюда аксеологический релятивизм последователей Чжуан-цзы («Чжуан-цзы», гл. 17)); «безумный» выход из положения («просветленность» (мин) вместо споров о «этом-не-этом» (ши-фэй) («Чжуан-цзы», гл. 2) – принцип отображать вещи такими, как они есть («Чжуан-цзы», гл. 7), т.е. «полагать вещи вещами и не овеществляться от вещей» (у у эр бу у юй у) («Чжуан-цзы», гл. 20), для чего нужно продраться сквозь вводящий в заблуждения язык, «полагая допустимому и недопустимому одну цену» (и кэ бу кэ вэй и гуй чжэ) («Чжуан-цзы», гл. 5) и «полагая даже не-это этим, таковое – не-таковым» (ши бу ши, жань бу жань) («Чжуан-цзы», гл. 2), т.е. «уравнивая вещи» (ци у) («Чжуан-цзы», гл. 2, гл. 17 «единение всех вещей, уравнивание вещей» (вань у и ци у)), и «не раличая этого и не-этого» (бу цянь ши фэй), не различать даже «небесное» (тянь) и «человеческое» (жэнь) «полагать таковым» (вэй ши) и «полагать там, где оно таково» (инь ши); концепция достижения такого состояния через «сидячее забвение» (цзо ван) («Чжуан-цзы», гл. 6), «забвение сердца» (ван синь) («Чжуан-цзы», гл. 28), «освобождение сердца» (цзе синь), «сердечного пестования» (синь ян) («Чжуан-цзы», гл. 11) и «сердечного поста» (синь чжай), делающего сознание «пустым» (сюй) («Чжуан-цзы», гл. 4), в котором-то и достигается «великое проницание» (да тун) («Чжуан-цзы», гл. 6); моистская защита разума (В48, В68, В71, В72, В77, В79, В82)); антирационализм и иррационализм (по А. Грэму), приверженность Чжуан-цзы первому, приятие мира и интерпретация сна бабочку («Чжуан-цзы», гл. 2) не как указывающего на нечто более реальное за завесой видимости, но как такой степени превращаемости мира, когда отсутствие критерия разделения на сон и явь снимает саму альтернативу и ставит нас на безвыборный «путь»); даосское видение как «единство в многообразии» (по А. Грэму)); даосское видение как видение постоянного «пути» среди океана изменчивого («путь» (дао) как обладающий «сущностными качествами» (цин), «доверием» (синь), лишенный «деятельности» (вэй) и «телесной формы» (син), который можно «достичь» (дэ), но не узреть, допускающий «передачу» (чуань), но не получение («Чжуан-цзы», гл. 6); усиление тенденции к сближению «пути» с «отсутствием» (у) («Чжуан-цзы», гл. 23), высшая форма которого «отсутствие отсутствия» (у у); «путь» не содержит образов (сян) и не является «вещью» (у) («Чжуан-цзы», гл. 18, 19, 22); «путь» как «принципы» (ли) («Чжуан-цзы», гл. 16, 17); вездесущность и космогонические функции «пути» («Чжуан-цзы», гл. 10, 12, 22, 23); «большой ком» (да куай) как метафора целостного мира («Чжуан-цзы», гл. 2, 6); «путь» как «выставление напоказ» (цинь) «добродетели» («Чжуан-цзы», гл. 23); характеристики «добродетели»; «добродетельность» – в таком пути, который никак нельзя обойти («Чжуан-цзы», гл. 4, 23)); от уравнивания альтернатив и обретения не-обходимого дэ к «безумному» решению Чжуан-цзы проблемы безосновательности всякого выбора –  не искать оснований выбора, но вообще не иметь выбора; вместо выбора следование «собственной таковости» (цзы жань); «своетаковое» действие как действие на основе «экспертного знания», действие мастера, не без-мысленное, но свободное от рассудочных размышлений, указывающих на неуверенность, а значит, возможность ошибки (анализируя притчи о мастеровых людях в «Чжуан-цзы»); «подлинный человек» (чжэнь жэнь) «совершенный человек» (чжи жэнь); «большой человек» (да жэнь) и его «большие просторы» (да фан) («Чжуан-цзы», гл. 17); «своетаковое» действие как способ управлять, не управляя и как средство победить ужас смерти; смерть как одна из трансформаций, смерть и покалеченное тело («Чжуан-цзы», гл. 6, 7).
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Каковы исторические предпосылки появления даосского типа мысли, убедительна ли теория о шаманистических или иноземных влияниях, насколько даосизм – исконно и оригинально китайский образ мысли?

2. Даосизм: философия или религия, имеет ли смысл деление «даосизма» на религиозный и философский?
3. Чжуан-цзы: скептицизм, релятивизм или нечто третье? 
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Раздел 5
Заключительный этап древнекитайской философии и подведение итогов – Небо и люди идут разными путями – с этим как-то надо жить… – Три варианта: три последних «столпа» древней китайской философии

(всего 22 акад. часа)

Тема 1

Классика будущего даосизма №2 – Небо не обладает человеколюбием и тьма вещей для него что соломенные собаки, а совершенномудрый подражает Небу и правит не правя. – Лао-цзы

(6/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Таинственный Лао-цзы: сложность образа Лао-цзы (Ли Эр (Лао Дань, Ли Эр/Дань, Лао Лай-цзы – по «Ши цзи», гл. 63), родившийся в конце VII – начале VI в. до н.э. в Чу, историк-астролог-архивист (ши) в чжоуском книгохранилище и, наставлявший в свое время Конфуция, под конец жизни уехавший в неизвестном направлении через пограничную заставу на западе или на юге, начальнику которой Гуань Иню оставил текст «Дао дэ цзина» в Индию, где его проповедь привела к возникновению буддизма (по «Лао-цзы хуа ху цзину»); персонификация самого дао и единое божество Хуан-лао («Желтый старец»), позже – Лао-цзюнь («Господин Лао»), воплощающееся в величайших государственных наставников и духовных вождей, включая Будду; реальный автор или авторы афоризмов, собранных в одноименную книгу, живший или жившие примерно в.IV-III в до н.э.); гипотеза А.И. Кобзева о «раздвоении единого» при сравнении традиций биографического описания Лао-цзы и Будды. Таинственный «Дао дэ цзин»: проблема авторства; три варианта списка текста: классический «Дао дэ цзин», мавандуйский  «Дэ дао цзин», обнаруженный при раскопках в 1973 г. в Мавандуе, Чанша (пров. Хунань), и датируемый II в. н.э., годяньский вариант; история написания ДДЦ, факты и легенды (известен с сер. III в. до н.э.); структура (81 чжан, различие последовательности в разных вариантах), содержательные слои, возможные интерполяции и исправления текста; комментарии Хэшан-гуна и Ван Би (226—249); проблема жанра «Дао дэ цзина» ( философская поэма, отредактированное натурфилософом собрание афоризмов, восходящих к магическим формулам, несущий следы легистской обработки поэтический учебник по менеджменту и государственному управлению, стратегия выживания маленького человека, пособие будущему мистику, «деконструктивизм» в стиле дерридоского и т.д.). Учение о таинственном: всепоглощающий страх перед искусственностью, «бойкот» миру (беды эпохи от пагубных «суемудрия» (хуй), «многознания» (бо) и «учености» (сюэ), распоряжающихся (чжи) установлением некорректных социальные отличий и рангов (мин), поэтому надо знать, где «остановиться в знании» (чжи чжи) («Дао дэ цзин», гл. 32), а именно – следует «заставить исчезнуть совершенномудрие» (цзюэ шэн) и «отбросить знание/рассудок» (цзи чжи) («Дао дэ цзин», гл. 19), т.е. по сути «учиться-не-учиться» (сюэ-бу-сюэ) («Дао дэ цзин», гл. 64), чтобы в конце «знать-не-знать» (чжи-бу-чжи) («Дао дэ цзин», гл. 71); разные трактовки этого и предыдущего «не»: определительная – не пользоваться житейской мудростью, закрыть ее внутри себя, пресечь, буквально «стереть» все знание в сердце, знать и: не считать (думать, говорить, поступать так, делать вид, казаться), что знаешь; объектная – знать о своем незнании, знать о тщете знания, знать о том, что не знают (обычно) другие, знать о том, что нельзя знать, знать об истинном «пути» (дао); в итоге – отбросить «рассудок» (чжи) в пользу «просветленности» (мин) как знания истинного «пути» и качества подлинного «совершенномудрого человека» (шэн жэнь); три определения «просветленности» – «знание себя» (цзы чжи) («Дао дэ цзин», гл. 33) в противоположность «разуму…» как «знанию [других] людей» (чжи жэнь), «знание постоянства» (чжи чан) («Дао дэ цзин», гл. 16, 55) и «видение малого» (цзянь сяо) («Дао дэ цзин», гл. 52); способы достижения «просветленности» – поскольку «просветленность» – это «знание себя»,  «не открывая окна, можешь узреть путь Неба» («Дао дэ цзин», гл. 48), для чего надо «воспользоваться свечением (гуан), чтобы вернуться к светочу (мин)…» («Дао дэ цзин», гл. 52), что  осуществляется путем «очищения сокровенного зеркала» (ди чу сюань лань) (10), т.е. достижением трех состояний –«обнимать единое» (бао и), чтобы стать как «цельный ствол» (бу) («Дао дэ цзин», гл. 37), «дойти в пустоте до предела (чжи сюй цзи)» («Дао дэ цзин», гл. 16), чтобы «опустощить сердце» (сю ци синь) («Дао дэ цзин», гл. 3), и «блюсти покой» (шоу цзин) («Дао дэ цзин», гл. 16), чтобы отсутствовали желания (юй) («Дао дэ цзин», гл. 37); все это совершается путем «сокровенного уподобления» (сюань тун) (завалить дыры, затворить ворота, затупить острые края, смирить сияние, уподобиться праху) («Дао дэ цзин», гл. 56) и «пестование душ ин и бо» (дай ин по)», «сосредоточение ци, достижение мягкости» (чжуань ци чжи жоу) («Дао дэ цзин», гл. 37); многочисленные трактовки всех этих символов, в том числе и не-психотехнические; проблема передачи «просветленности» – проблема сущностной некорректности любого именования (ср. «Дао дэ цзин», гл. 1, 32, 41 и др.) и способы ее обхождения в «Дао дэ цзине» (речевой способ – показать взаимозависимость оппозиций («Дао дэ цзин», гл. 2) и скорректировать неправильность высказывания о чем-то одной оппозиции высказыванием о том же и другой, великая инверсия («превозношение слабого», предпочтение иньских качеств и категорий янским); анти-речевой способ – «бессловесное учение» (бу янь чжи цзяо) («Дао дэ цзин», гл. 2, 43, а также 56,73)); что же в конце концов было передано – характеристики «пути» (исток всех вещей, предшествующий всему, в частности «единому», которое творит два и т.д. («Дао дэ цзин», гл. 4, 16,, 21, 25, 40, 41, 42 51), вызывающее чувство преклонения и почтения во всех вещах, не принуждая их к этому («Дао дэ цзин», гл. 4, 51, 62), «вечно» (чан) («Дао дэ цзин», гл. 32, 37), «светло» (мин), «скрыто» (мэй) («Дао дэ цзин», гл. 41), и есть «бесформенная форма» (у чжуан чжи чжуан), «невещественный образ» (у у чжи сян) («Дао дэ цзин», гл. 14), «большой образ» (да сян) («Дао дэ цзин», гл. 35), предстающий то как бездна, то, как ненаполняемая пучина («Дао дэ цзин», гл. 4),  «разливающийся привольно» и «могущий быть и слева и справа» («Дао дэ цзин», гл. 25, 34), он «безымянен» («Дао дэ цзин», гл. 32, 41), , «обратен» (фань) («Дао дэ цзин», гл. 25, 50), «подинностью» (чжэнь) вызывающий «доверие» (синь) («Дао дэ цзин», гл. 21), «пуст» (чун) («Дао дэ цзин», гл. 4), «вечно лишен желаний» («Дао дэ цзин», гл. 34) и «в недеянии» (у вэй) («Дао дэ цзин», гл. 37) следующий «собственной таковости» (цзы жань) («Дао дэ цзин», гл. 25), он суть «закон-образец» (фа) для всех вещей (там же); принцип «не выходя из дома, можешь познать Поднебесную» («Дао дэ цзин», гл. 48) – «просветленность» как знание истинного «пути» влечет и подлинное знание (вмещение (жун) в себя) всех вещей и всеобщее – это высказывается и обосновывается в «Дао дэ цзин», гл. 21, 25, 52, 54 на основе принципа всеобщего горизонтально-вертикального подобия («следования закону-образцу» (фа) («вещей» (у) другим вещам, всех вещей их матери – «пути»); поздние пневматические трактовки; «Небо и Земля не обладают человеколюбием; для них вся тьма вещей – что соломенные собаки» («Дао дэ цзин», гл. 5) – естественное следование из того, что Небо и Земля подражают своетаковому «пути»); от естественной просветленности к естественно-просветленному правлению (закономерное следование из того, что «человек берет за образец Землю» («Дао дэ цзин», гл. 25) и того, что «Небо и Земля не обладают человеколюбием» («Дао дэ цзин», гл. 5) того, что «совершенномудрый человек не обладает человеколюбием, для него все люди – что соломенные собаки» (там же); «просветленность», претворение «дела недеяния» (у вэй чжи ши) и «бессловесное учение» как основы успешной (государственной) деятельности в согласии с «путем», следуя «собственной таковости» («Дао дэ цзин», гл. 2, 16, также 37, 63, 64 и др.); даосская утопия маленького изолированного государства людей «опустошенными сердцами» («Дао дэ цзин», гл. 3) согласно главам 46, 57, 58, 60, 65, 72, 74, 75, 80 как высшее выражение и синтез янгистской концепции сохранения жизни и идеализаций маленького государства в «утопиях Шэнь-нуна»; «Дао дэ цзин как сборник стратагем» – стратегия достижения победы над сильным и агрессивным через максимальное проявление податливости и слабости («Дао дэ цзин», гл. 27, 28, 36, 43, идея «опережающего прозрения» (вэй мин) и метод ненасилия (бу чжэн) («Дао дэ цзин», гл. 29, 30, 31, 68, 69).
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Каковы основные различия философствования в «Чжуан-цзы» и «Дао дэ цзине»?
2. Насколько «Дао дэ цзин» вообще является философским источником, насколько из этой книги можно вообще что-либо почерпнуть, учитывая то, что ее автор настаивает на по крайней мере частичной некорректности всякого именования «пути»?

3. Насколько «Дао дэ цзин» может быть интерпретирован в свете будущих даосских медитативных практик?

4. Насколько «Дао дэ цзин» мистический трактат, а его автор – мистик?

Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1. 

Маслов A.A. Встретить дракона: толкование изначального смысла «Лао-цзы». М., 2003.
Ян Хиншун. Древнекитайский философ Лао-цзы. М.-Л., 1950
Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.

Источники:
Дао-Дэ цзин, Ле-цзы, Гуань-цзы: Даосские каноны / Перевод, вступит. ст., комм. В.В. Малявина. М., 2004.
Древнекитайская философия. М., 1994. Т. 1. 

Лао-цзы. Книга Пути и Благодати (Дао дэ цзин) / Пер, с кит. И.С. Лисевича. М , 1994. 

Сыма Цянь. Исторические записки (Шицзи)/Пер. Р.В. Вяткина. Т. VII. М., 1996.
Торчинов Е.А. Даосизм. «Дао Дэ цзин». СПб., 1999.

Лао-цзы. Дао дэ цзин (Трактат о пути и доблести) / Пер. Г.А. Ткаченко. М., 2001
Тема 2
Синтез философских идей даосизма и раннего легизма с верховенством конфуцианства – Путь Неба – не Путь Человека, ритуал и законы для которого суть средство преображения его злой природы – Сюнь-цзы
(6/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Сюнь-цзы (331/298 – 238/215) как «китайский Аристотель» (по В.Ф. Феоктистову): источники биографических данных о Сюнь-цзы: «Ши цзи», гл. 74, предисловие Лю Сяня к книге «Сюнь-цзы»; данные внутри самой книги; Сюнь Куан (Сюнь Цин – «министр Сюнь», прозвище, данное ему в месте службы), родился в Чжао; политическая карьера и пребывание в академии «Цзися» (три раза возглавлял ее при циском Сян-ване (283—265 до н.э.), был оклеветан в 255 до н.э., переехал в Чу, где создал собственную школу в Ланьлине, был там начальником уезда, а после убийства своего покровителя Хуан Се, оставил службу и занялся приведением в порядок своей ученой деятельности); история текста «Сюнь-цзы» (вопрос о его аутентичности; редакция Лю Сяна и последующие издания; комментаторская литература; состав, стилевая и содержательная характеристики (по В.Ф. Феоктистову) – главы-трактаты, философская поэзия («Оды» и «Песни»)). Сюнь-цзы как критик и синтезатор философских идей до-Циньского Китая, и «Сюнь-цзы» как первая авторская философская система взглядов: сюньцзыанская концепция Истины («односторонность» (и бянь/и цюй) как причина «болезни» (хуань) человеческого сердца и корень заблуждений (хо) и глупости (юй) («Сюнь-цзы», гл. 21); дао как совмещающий в себе все стороны «метод» (цао шу) «правильного взвешивания» (цзюань/хэн) прошлых и настоящих «канонических принципов» (цзин ли) «управления государством» (чжи) («Сюнь-цзы», гл. 22)); критика других течений конфуцианства (ср. «Хань Фэй-цзы», гл. 50), а конкретно Цзы-сы и Мэн-цзы, критика Мо-цзы («Сюнь-цзы», гл. 6) и представителей ранней школы инь-ян («Сюнь-цзы, гл. 17) с позиций теории односторонности, защита учения Конфуция как единственно «правильного» («Сюнь-цзы», гл. 21), интерес к другим стилям философствования, а именно к позднемоистскому эпистемологическому дискурсу («Сюнь-цзы», гл. 22), к даосской психологии («Сюнь-цзы», гл. 21) и особенно к легизму как стремление избежать односторонности; учеба у Сюнь-цзы позднего и самого крупного легиста Хань Фэя (ок. 280—233 до н.э.) и Ли Сы, в будущем первого министра при Цинь Шихуане (прав. 246—209 до н.э.)). Что и как нужно знать по Сюнь-цзы (остальная сюньцзыанская гносеология): тезис о познаваемости всего («Сюнь-цзы», гл. 21); условия правильного познания («пустота» (сюй), «сосредоточенность» (и) и «покой» (цзин); сюньцзыанский сенсуализм («небесные чиновники» (тянь гуань) – пять органов чувств, сердце (синь) как главенствующий срединный орган и как миска с чистой или замутненной водой, в которой отражаются вещи; процесс получения знания, «различающее сознание» (чжэн чжи) («Сюнь-цзы», гл. 21); репрезентация знания в «именах» (мин) (имена как призванные выделять «сходства» (тун) и «различия» (и) вещей; типы имен – «единичное имя» (дань мин) «сложное имя» (цзянь мин), «общее имя» (гун мин), «большое общее имя» (да гун мин), «большое различительное имя» (да бе мин); стихийный номинализм и конвенционализм – «имена не имеют от существа своего [определенной] пригодности» (мин у гу и), «пригодность» (и) и «предметность» (ши) имен происходит от «договоренности» (юэ) и «обычая» (су); «знание имен» (чжи мин) как знание «употребления имен» (мин чжи юн) и «сочетания имен» (мин чжи ли), важность «правильного употребления имен» (чжэн мин) как избавления от смутных/смущающих идей и три случая, когда «употребление имен» (юн мин) приносит «смуту» (луань) («Сюнь-цзы», гл. 22)); приоритетное знание (хотя знать можно все, но все не узнаешь,  и поэтому нужно «остановиться на знание предельного удовлетворения» (чжи чжи цзу) – это «совершенномудрие» (шэн) и «вановость» (ван) как «исчерпание отношений между людьми» (цзинь лунь) и «исчерпание управления государством» (цзинь чжи) («Сюнь-цзы», гл. 21); что надо знать о Небе («не [следует] оспаривать служебную должность-работу-дело Неба» (бу юй тянь чжэн чжи), что значит: не «размышлять» (люй) о Небе, не подменять своими «способностями» (нэн) его деятельность, и не «исследовать» (ча) «Небо», т.е. «не стремиться знать небо» (бу цю чжи тянь), а знать только, как «поступать» (син) так, чтобы «мирно править» (чжи), «обеспечивают себя всем необходимым для существования» (ян)» так, чтобы «быть в порядке» (ши), и «жить» (шэн) так, чтобы «не вредить себе» (бу шан); десакрализация Неба –  отрицание возможности волевой реакции неба на действия людей, объяснение причин обожествления человеком Неба (и духов), проистекающих от незнания причин природных изменений, человечьи нави (жэнь гуй); в то же время нужно «распоряжаться Небом» (чжи тянь), что значит знать «разницу между человеком и Небом» (тянь жэнь чжи фэнь) и уметь «составить троицу» (цань) с Небом и Землей, т.е. смочь правильно воспользоваться всем, чем «по своей должности» обеспечивают его Небо и Земля («Сюнь-цзы», гл. 17); т.о. о Небе надо знать только то, что, что путь Неба – это не путь человека («Сюнь-цзы», гл. 8, 17)). Что следует из сюньцзыанской метафизики: если путь Неба - это не путь человека, то природа человека – зла (син э) (критика Мэн-цзы, не понимающего подлинной природы человека, и утверждение принципиальной тождественности «природы» (син) «благородного мужа» (цзюнь-цзы) и «маленького человека» (сяо жэнь) – если природа добра, тогда зачем нужны «совершенномудрые» (шэн) и их образцы, зачем нужно совершенствоваться («Сюнь-цзы», гл. 23) – злая природа как теоретическое допущение, оправдывающее моральное совершенствование; но природу можно изменить с помощью «воспитания [своей] личности» (сю шэнь) и «учебы» (сюэ) у мудрого наставника); «совершенномудрые» как;); если природа зла, то «добро – [результат] деятельности» (шань чжэ вэй е) – мораль как изобретение совершенномудрых (Сюнь-цзы, гл. 23) для «трансформации» (хуа) собственной природы. Как и зачем строить общество людям со злой природой (социально-политические воззрения Сюнь-цзы): необходимость создания общества для того, чтобы, «победив вещи» (шэн у), избавиться от вражды («Сюнь-цзы», гл. 9) (по природе желания человека неограниченны, а вещи – конечны, поэтому между людьми происходят раздоры, общество же создается для того, чтобы разделением обязанностей обеспечивать взаимопомощь и ограничивать человеческие желания; признание важности социальной дифференциации разного вида по достоинству и способностям для правильного функционирования общества – разделение труда и взаимопомощь делают человека самой сильной вещью в Поднебесной («Сюнь-цзы», гл. 9)); для образования устойчивого общества необходимость воспитания приверженности «ритуалу» (ли) и «долгу» (и) с помощью целенаправленного применения «закона» (фа), с другой стороны, малая вера Сюнь-цзы в соблюдение закона без предварительного воспитания «ритуалом» и «долгом» («Сюнь-цзы», гл. 19, 23); роль вана в управлении государством; пять типов (у дэн) государственного управления – вана, «гегемона» (ба), «сохраняющегося в умиротворении» (ань цунь) или «едва сохраняющегося» (цзинь цунь), «находящегося в опасности» (вэй дай) и «гибнущего» (ме ван) («Сюнь-цзы», гл. 8). Сюнь-цзы – сочувствующий легизму эклектик (А. Масперо, Х.Г. Крил, Ч. Фицжералд, Го Мо-жо, Ф.С. Быков и др.) или правоверный конфуцианец (А. Форке, Г. Даббс, Е. Ценкер, Фэн Ю-лань, В.Ф. Феоктистов).
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Каковым могло бы быть объяснение тому, что в эпоху Сун в число канонических 

текстов «Четверокнижия» был включен «Мэн-цзы», а не «Сюнь-цзы»?

2. Сюнь-цзы – сочувствующий легизму эклектик  или правоверный конфуцианец?

3. Почему Сюнь-цзы так уверен, что человек может совершенствоваться, коль скоро его природа – зла, а между ним и Небом существует разница?
4. Насколько велико влияние на Сюнь-цзы поздних моистов и даосов, почему традиция называет его учителем наиболее видных представителей легизма? 

Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1. 

Феоктистов В.Ф. Философские и общественно-политические взгляды Сюнь-цзы. М, 1976.

Сиа A.S. Ethical Argumentation: A Study in Hsün Tzu's Moral Epistemology. Honolulu, 1985
Dubs H.H. Hsüntze, the Moulder of Ancient Confucianism. L., 1927; 
Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989. Ivanhoe P. J. Humane Nature and Moral Understanding in Xunzi // International Philosophical Quarterly. 1994, vol. 34
1989.

Rozemont H.J. State and Society in Hsün-tzu: A Phüoslphical Commentary // Monumenta Serica. 1970/1971, vol. 29
Источники:
Древнекитайская философия. М , 1994. Т. 2.

Феоктистов В.Ф. Философские и общественно-политические взгляды Сюнь-цзы. Исслед. и пер. М., 1976 (2-е изд.: М., 2005)
The Works of Hsüntze / Tr. by H. Dubs. L., 1928; 
Hsün Tzu. Basic Writings / Tr. by B. Watson. N.Y.-L., 1963
Xunzi / A Translation and Study of the Complete Works by J. Knoblock. Vol. 1-3. Stanf, 1988-1994
Тема 3
Поздний легизм и итог всего – Просто аморальная наука государственного управления – Ханьфэй-цзы и мимолетное воцарение легизма
(2/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Хань Фэй-цзы как человек, завершивший формирование легизма и синтезировавший концепции Шэнь Дао, Шэнь Бу-хая и Шан Яна, введя некоторые положения конфуцианства и даосизма: биография (Хань Фэй (288-233 гг. до н.э.); родился в Хань в знатной семье, согласно «Ши цзи» интересовался идеями Шан Яна и Шэнь Бу-хая, а также даодэ-цзя; учился у Сюнь-цзы первый сановник при Цинь Ши-хуане, первом объединителе Китая в централизованную империю Цинь (221-207 гг. до н.э.); оклеветан циньским сановником Ли Сы и вынужден был принять яд; авторство трактата «Хань Фэй-цзы», структура и содержание памятника); учение (связь «пути» (дао) и «принципов» (ли); даосская в основе идея накопление «добродетели» (дэ) бездействием («Хань Фэй-цзы», гл. 20), откуда в политике следует придерживаться спокойной скрытности; общий принцип следования своей природе, а не обучению народа добродетелям, которые так же непередаваемы, как ум и доголетие; поскольку же природа зла, попытка Хань Фэя построить сильное государство исходя из пестования жестоких сторон человеческой природы; понятие «закона» и концепция наград и наказаний Шан Яна и система управления государственным аппаратом Шэнь Бу-хая в учении Хань Фэй-цзы; чиновничество как главный объект теоретизирования Хань Фэй-цзы,  психологические меры воздействия на бюрократию; учение о государе как переработанное учение Шан Яна; концепция «наказаний/форм и имен» (син мин) по Хань Фэй-цзы). Дальнейшая судьба легистских идей – «болезнь перешла в хроническую стадию»: учение Хань Фэй-цзы в политической практике империи Цинь (резкое ограничение доступа к образованию, запрет на частные собрания книг и их сожжение при Цинь Ши-хуане в 213 г. до н.э.); легизм после Цинь (крушение Цинь и престижа легизма; реванш конфуцианства к середине II в. до н.э., однако умелая ассимиляция им многих легистских принципов, применявшихся вплоть до нашего времени; в конце XIX – начале XX вв. легизм привлекает внимание реформаторов, усматривающих в нем теоретическое обоснование ограничение законом всевластия императора; после падения имперского режима в 1920-х – 1940-х гг. апологетика легизма «этатистами» (гоцзячжуи-пай) и Гоминьданом; в 1973 – 1976 гг. во время «критики Линь Бяо и Конфуция» реабилитация легизма как прогрессивных реформаторов, боровшихся с консервативными конфуцианцами и идейных предшественников маоизма).
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Что нового внес Хань Фэй-цзы в легизм, чего не было у его предшественников?
2. Какова связь Хань Фэя и Лао-цзы?

Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1. 

Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Lundhal В. Han Fei Zi: The Man and the Work. Stockh., 1992.

Wang Hsiao-po, Chang L.S. The Philosophical Foundations of Han Fei's Political Theory. Honolulu, 1986.

Источники:
Древнекитайская философия. М, 1994. Т. 2.

Иванов А.[К] Материалы по китайской философии. Введение. Школа фа. Хань Фэй-цзы. Перевод. СПб., 1912.
Liao W.K. The Complete Works of Han Fei Tza Vol. I—II. L., 1959.
Раздел 6
Усиление новых тенденций и переход к новой философии – Воссоединение Империи и Неба с людьми через построение новой всеохватной онтологии – натурфилософские и синкретические идеи
(всего 10 акад. часов)

Тема 1
Второй победитель – Нумерологическое мышление и всеобщее согласие – Школа Инь-ян, позднейший синкретизм и победа конфуцианства

(8/2 акад. часа)

Краткое содержание лекции. Концепция «недостаточного развития» логического дискурса в Древнем Китае и попытки западных и отечественных исследователей реконструировать китайскую «протологику», история изучения «нумерологии» как специфически китайской замены западной логики: предыстория (первые попытки немецких философов XVII – XVIII вв. интерпретировать текст «И цзина» с позиции современных им математики и логики – Г.Ф.В. Лейбниц и двойное исчисление, Ф.А. Книттель и «арифметические отношения, разность которых половина», И.Г. Газенбальд и все возможные виды умозаключений в «И цзине», И.Т. Хаупт и «тайна кубокуба»); XIX – нач. XX вв. становление синологии как науки («И цзин» перестает пониматься как математический или логический трактат, но и про его методологическое значение прямо никто не пишет); новейшее время (пионер Ху Ши Он – две древнекитайские логики методологического характера – конфуцианская, выраженная в «И цзине», и моистская, изложенная в «Мо цзы»; А. Форке и А. Масперо – разработки позднейших моистов – это эристика, искусство спора, а не логика; складывание осознанной оппозиции математико-логическому подходу в поиске методологических оснований китайской классики; М. Гране как основоположник изучения «нумерологической» методологии – она суть методология «коррелятивного мышления» и «числовая игра»; Дж. Нидэм и идея разделения «коррелятивного мышления» и «нумерологии»; Н. Сивин как критик Дж. Нидэма; позиции А. Грэма, Ч. Хансена и даже К. Харбсмейера; возрастание интереса к проблеме методологии китайской классической философии среди китайских ученых в конце 1970-х – начале 1980-х гг., пробуждение интереса у российских исследователей; основоположник изучения нумерологии в России В.С. Спирин (1929-2002) на рубеже 1950-х – 1960-х – «гносеологический принцип “образности-численности”»; изучение продолжено А.М. Карапетьянцем (противопоставление «нумерологии» (сян шу) и «связывание в единство»/«связанное единство (си тун), определяемого как «(числовая) системология») и А.И. Кобзевым, а с середины 1980-х В.Е. Еремеевым, С.В. Зининым, М.В. Исаевой, В.В. Лихтман/Дорофеевой, А.А. Крушинским и др.; междисциплинарный семинар «Структурные исследования китайской классики», проводимый в Москве, в ИВ РАН и действовавший с 1985 г. по 1990 г.; А.И. Кобзев – гипотеза о конкурентной борьбе за методологическое первенство между нумерологией и протологикой в Китае, сопоставимой с борьбой между пифагореизмом и аристотелизмом в Европе, но с обратным результатом; А.А. Крушинский как оппонент А.И. Кобзева, конструктивистская интерпретация «И цзина»; В.Е. Еремеев и его концепция протонумерологической «арифмосемиотики»). Фундамент нумерологического мышления в Китае – «три типа объектов, каждый из которых представлен двумя разновидностями: 1) «символы» – а) триграммы, б) гексаграммы; 2) «числа» – а) хэ ту, б) ло шу; 3) главные онтологические ипостаси «символов» и «чисел» – а) инь ян (темное и светлое), б) у син (пять элементов) (цитата по А.И. Кобзеву): нумерология триграмм и гексаграмм в «Чжоу и» (место «Чжоу и» в китайской канонической литературе, во главе «Тринадцатиканония» и «Пятиканония»; структура памятника – каноническая часть в двух разделах, созданная, видимо, в VIII – VII вв. до н.э. («И цзин» в узком смысле) и комментирующая часть, созданную в VI – IV вв. до н.э. («И чжуань» или «Ши и», по преданию, составленные Конфуцием) в составе семи «комментариев» (чжуань), три из которых имеют по два раздела; неоднородности текста, слои (по Ю.К. Щуцкому), сложности с определением характера памятника и его датировкой; происхождение канонической части, связанное с техникой гадания на панцирях черепах и костях крупного рогатого скота, и на стеблях тысячелистника; «приемы трех перемен» (сань и чжи фа), использовавшиеся при «великом гадании» (да бу) по «Чжоу ли» – «смыкающиеся горы» (лянь шань), «возвращение в сокровищницу» (гуй цзан) и «кругоспиральные перемены» (чжоу и); гипотеза Пи Си-жуя (XIX в.), что три названных понятия – не утраченные тексты, но системы гадания; «Чжоу и» в оценках и характеристиках восточных и западных ученых – учебник по математике-логике (немецкие философы XVIII – XIX вв.), «исторические памятник» (Кумадзава Бандзан, Р. Вильгельм, И. Шумахер, Юй Юн-лян), эротологическая интерпретация Т. Макклатчи, , «древний словарь» (Т. де Лакупри, частично Дж. Легг, Арлез), «гадательная книга» (В. Грубее, Г. Джайлз, Л. Вигер) или "философский трактат" (Арлез, Дж. дэ Гроот.) и др.; китайские интерпретации; цель книги, указанная в самой книге, в «разделении по родам свойства всей тьмы вещей» («Си цы чжуань», II, 2); графические символы, образующие композиционную основу «Чжоу и» – 64 гексаграммы (гуа), состоящие из восьми триграмм (ба гуа), состоящие из иньских и янских (прерванных и целых) черт (яо); символическое представление в гексаграммах всех возможных ситуаций, определяемых соотношением инь — ян в момент обращения к «Чжоу и» как к оракулу; фигура "изобретателя" триграмм Фу-си в мифоисторической традиции; «учение о планах и письменах» (тушучжи-сюэ) и три линейных последовательности восьми триграмм – по Фу-си, по Вэнь-вану, из мавандуйского списка); нумерологические матрицы (соотнесение порядка триграмм «Чжоу и» с нумерологическими схемами «хэ ту» (порядок по Фу-си) и «ло шу» (порядок по Вэнь-вану; «хэ ту» и «ло шу» как универсальные методологические матрицы); нумерологическая натурфилософия (натурфилософские идеи комментирующей части («Си цы чжуань») и связь ицзинистской натурфилософии с учением иньянистов (инь–ян, у син); древнейшие источники по концепции инь–ян («Го юй», «Гуань-цзы», «Чжуан-цзы») инь–ян как выразители идеи универсальной дуализированности мира и конкретизирующиеся в неограниченном ряде оппозиций, идея инь–ян не как сил, стихий или энергий, но как универсальных рубрикаторов (восходит к М. Гранэ); связь инь–ян с «пневмой» (ци) и «великим пределом» (тай цзи); Сун Син (Цзянь) и Инь Вэнь (360/50 – 285/75 гг. до н.э.), деятели академии Цзися; причисление их к «школе имен», даосизму, или как предшественников даосизма, стремившихся сочетать конфуцианство с моизмом (Лю Цзе и Го Мо-жо); отсутствие аутентичных текстов этих авторов, сведения о них в «Чжуан-цзы», гл. 33, «Гуань-цзы»; глава 12 «Шу янь» «Гуань-цзы» как принадлежащая Инь Вэню, главы  36, 37 «Синь шу» и 49 «Нэй е» как принадлежащие Сун Сину (по Го Мо-жо); трактат «Инь Вэнь-цзы»; введение ими понятие о «пневме» (ци), важнейшее для позднейшей натурфилософии; их интерес проблемой соотношения «имен и объектов» (приверженность син мин и чжэн мин, три категории имен в «Инь Вэнь-цзы» – «определяющие вещи» (мин у), «хулящие и хвалящие» (хуй юй), «сравнительные» (куан вэй)) и возможностями медитативной практики («ограничение желаний» (цин юй), «содержание сердца» (синь чжи жун), «действия сердца» (синь чжи син), «белое сердце» (бай синь)); легистские элементы их учения; «школа иньянистов» (иньян-цзя) по классификации «Ши цзи»; плохая сохранность текстов этой школы; основные источники сведений об этой школе («Ши цзи», гл. 74), «И вэнь чжи», комментирующая часть «Чжоу и», философский компендиум «Люйши Чуньцю», 13.2; крупнейший натурфилософ Цзоу Янь (ок. 305—240 до н.э.); его биография – участие в деятельности академии Цзися в Ци, путешествия в Янь, Вэй, Чжао, наставничество при дворах правителей, разочарование в нравах элиты и уход в исследовательскую деятельность, интерес к историософии и космографии, описание «знаменитых гор и великих рек», птиц и животных, «плодов земли и воды»; считается, что Цзоу Янь синтезировал в единое учение представление о инь–ян и о «пяти элементах» (у син); распространение схемы у син на исторический процесс, идея «возрастания и упадка пяти добродетелей» (у дэ чжун ши); упоминание Сыма Цянем интереса Цзоу Яня к «изменениям» (бянь) и разработки им некой методики исследования, предполагающей «движение от малого к большому» (туй эр да чжи), и после к «безграничному» (у инь); Китай как одна из 81 областей (чжоу) мира, расчет, с привлечением нумерологической схематики, размеров территорий мира; форма Поднебесной – квадрат со стороной 27 тыс. ли; изолированность мировых материков, невозможность общения между их обитателями; Цзоу Ши как последователь Цзоу Яня; учение о «пяти элементах» (у син); у син как первые-главные члены пяти классов вещей, а не «стихии»; основные порядки следования у син: «взаимопорождение» (дерево — огонь — земля (почва) — металл — вода — дерево) и «взаимопреодоление» (земля (почва) — дерево -— металл — огонь — вода — "земля (почва)); символические коннотации с у син – времен года, стран света, добродетелей, вкусов, запахов, цветов и т.д.). «Коррелятивное мышление» как стиль мышления натурфилософов: истоки и развитие; переход от записи речей авторитетных ученых и мудрецов к составлению памятников энциклопедического типа, содержащих сведения по всем отраслям знания, упорядоченные в соответствии с продуманной концепцией мироустройства («Люй-ши чунь цю» и «Хуайнань-цзы» и в некотором отношении «Ле-цзы») (синкретический характер памятников, их характеристика как «эклектических» (цза цзя); «Люй-ши чунь цю» (Люй лань»), III в. до н.э., составлен по заказу Люй Бувэя (?— 235 до н.э.), первого министра при Цинь Шихуане; приглашение 3 тысяч ученых мужей для написания исчерпывающего исследования, «излагающего по порядку все, касающееся неба и земли, всех вещей и событий, прошлого и настоящего» («Ши цзи», гл. 85); композиция «Люй-ши чунь цю» –:26 цзюаней и 160 глав, поделенных на 3 раздела – «Ши эр цзи», «Ба лань», «Лю лунь»; соответствие трех разделов трехчастной схеме мироздания («небо—земля—человек»); нумерологически значимый выбор числа книг и глав;  особая роль «Полунных указов» (Юэ лин) выражающих идею обратной связи между ритуально-административной сезонной деятельностью «Сына неба» и природными явлениями; реакция неба на неправильные шаги правителя; идея всепроникающей «гармонической пневмы» (цзин ци), универсального субстрат всех вещей и явлений; роль музыкальной гармонии как принципа функционирования мироздания; основные коррелятивные ряды, увязывающие в единую схему позицию солнца в одном из зодиакальных созвездий, восходящие утром и вечером звезды, тоны из двенадцатиступенного и пятиступенйого звукорядов, сезоны; стихии, маркирующие время года комбинации знаков десятеричного цикла, имена божеств-предков и природных духов, типы животных, активных в данное время года (по Г.А. Ткаченко), нумерологически значимые числа; вкусы, запахи, цвета и т.д.; «Хуайнань-цзы» («Хун ле», «Хуайнань хун ле», сер. II в. до н.э., создан под руководством Лю Аня, правившего землями к югу от р. Хуай, бывшего внуком основателя дин. Хань (III в. до н.э. — III в. н.э.) Лю Вана (Гао-цзу) с помощью приживавших (бинь кэ) у него ученых мужей составившего «Внутреннюю книгу» («Нэй шу») из 21 гл. и обширнейшую «Внешнюю книгу» («Вай шу»), а также «Срединные главы» в восьми свитках, «говорящие об искусстве [достижения] божеств, одухотворения и бессмертия [и получения] желтого [золота] и белого [серебра]» (т.е. о сакрализованной психофизиологич. макробиотике и алхимии; в «И вэнь чжи» творения Лю Аня оценены как «эклектические» (цза-цзя); нынешний текст состоит из 21 гл., т.е. идентичен «Внутренней книге»; первые 20 глав – самостоятельные трактаты, последняя глава – обобщающее заключение; был написан в подражание «Люй-ши чунь цю»; основная задача 20 глав «Хуайнань-цзы», сформулированная в гл. 21, – «исследование принципов Неба и Земли, восприятие дел, происходящих между людьми, восполнение Пути-дао предков-государей и [прежних] правителей», для решения которой авторами рассматриваются темы самого широкого круга – космолого-космогонические, гносеологические, социально-политические, этические, эстетические, исторические, сводятся воедино астрономические, географические, физические данные с мифами, преданиями, легендами; широко представлена нумерология; фигура отшельника Ле Юй-коу (IV в. до н.э.); книга «Ле-цзы» как источник по раннему даосизму – использование материала "Чжуан-цзы"; роль комментария Чжан Чжаня (IV в.); возможное буддийское влияние; вероятная датировка «Ле-цзы» ок. 430 – 349 до н.э.; учение о «великой пустоте» (Ле-цзы, гл. 2); утопические идеи памятника; их соотнесенность с «учением Шэнь-нуна»). Постепенное завоевание «коррелятивным системостроительством» доминирующих позиций в китайском умозрении и распространение его на все объекты описания как попытка на новой натурфилософской основе преодолить разрыв Неба и человека.
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Что такое «коррелятивное мышление», насколько распространено в самой древнекитайской философии и является ли чисто китайским феноменом?
2. Насколько обосновано то, что «нумерология» складывалась к началу нашей эры и в итоге сложилась в методологию всей традиционной китайской мысли?

3. Насколько достоверно можно судить из имеющихся источников о возникновении «нумерологического мышления» и его борьбе с противоположной «протологикой»? 

4. Почему китайская традиция философствования предпочла «нумерологию» развитию логического дискурса? 

5. Могут ли быть найдены элементы «нумерологии» в учении поздних моистов?

Литература:
Духовная культура Китая. М., 2006. Т.1. 

Еремеев B.E. Символы и числа «Книги перемен». M., 2002
Гране М. Китайская мысль / Пер. с фр. В. Б. Иорданского. М., 2004
Карапетъянц A.M. Древнекитайская системология: генеральная схема и приложения. Препринт № 44 ИИЕТ РАН. М., 1990
Кобзев А.И. Учение о символах и числах в китайской классической философии. М., 1994
Крушинский А.А. Логика древнего Китая // Диссертация на соискание ученой степени доктора философских наук. М., 2006.
Лукьянов А.Е. Дао «Книги перемен». М., 1993

Померанцева Л.Е. Поздние даосы о при​роде, обществе и искусстве («Хуайнаньцзы» — II в. до н.э.). М., 1979
Спирин В.С. Построение древнекитайских текстов. М., 1976.

Ткаченко Г.А. Космос, музыка, ритуал. Миф и эстетика в «Люйши чуньцю». М., 1990. Ткаченко Г.А. Человек и природа в «Люйши чуньцю» // Проблема человека в традиц. кит. учениях. М., 1983
Graham A.C. Disputers of the Tao: Philosophical Argument in Ancient China // La Salle (III.), 1989.
Graham A.C. Yin-Yang and the Nature of Correlative Thinking. Singapore, 1986.
Harbsmeier Ch. Language and Logic // Needham J. Science and Civilisation in China. Vol. 7. Part 1. Oxford, 1998.
Hu Shih. The Development of the Logical Method in Ancient China, Shanghai, 1922
Vankeerberghen G. Huainanzi and Liu An's Claim to Moral Authority. Albany, 2001
Источники:
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Из «Вёсен и осеней Люя» / Пер. Л.Д. Позднеевой // Хрестоматия по истории Древнего Востока. М., 1963
Люйши Чуньцю (Вёсны и осени господина Люя) / Пер. Г.А. Ткаченко. М, 2001
Сюйгуа чжуань. Цзагуа чжуань. Вэньянь чжуань. Шогуа чжуань. Сицы чжуань. Перевод А.Е. Лукьянова // А.Е. Лукьянов. Дао «Книги Перемен». М., 1993.
Философы из Хуайнани. Хуайнаньцзы / Пер. Л.Е. Померанцевой. М., 2004
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Заключительная часть
Краткое подведение итогов: реконструкция базовых идей и концепций в древнекитайской философии и специфические особенности древнекитайской философии
(4/2 акад. часа)
Краткое содержание лекции. Это заключительная лекция, которая должна быть разделена на две связанные между собой части. В первой части должен быть сделан краткий и точный обзор всех рассмотренных ранее древнекитайских философских идей, концепций, проблем и их решений во взаимосвязи друг с другом так, чтобы подвести итог, и чтобы у слушающего сложилась цельное представление о палитре древнекитайской философской мысли. Обзор. Во второй части, на основании всего ранее прочитанного материала должны быть описаны основные специфические особенности, древнекитайской философии, отличающие ее от индийский и западной, а также поставлен вопрос о том, является ли древнекитайская философия философией в строгом смысле слова.
Вопросы для обсуждения на семинаре:

1. Древнекитайская философия в системе мировой философии.

2. Специфические особенности древнекитайской философии.

3. Концепции генезиса древнекитайской философии и разные концепции истории древнекитайской философии.

4. Общие места и темы древнекитайской философии.

5. Можно ли говорить об некоторых итогах, с которыми древнекитайская философия подошла к рубежу нашей эры, и если можно, то о каких?

6. Насколько древнекитайская философия суть философия?

Литература:
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