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Введение  

  

Актуальность темы исследования  

Философская синология как особое исследовательское направление 

начало свое формирование в Европе с середины XVII  в. Начиная с конца 

XVII  – начала XVIII вв.  европейским синологическим центром является 

Париж, а Франция становится первой страной в мире, где возникает 

философская синология как наука.  

Начиная с конца XVIII  в. существует тесная связь французской 

синологии с китаеведением в России. Примером может служить 

отечественный востоковед Иакинф Бичурин, проводивший совместные 

исследования с французским синологом С. Жюльеном, который, в свою 

очередь, называл И. Бичурина «одним из опытнейших синологов Европы»1. 

Основоположник современной китаеведческой традиции в России В.М. 

Алексеев является учеником французского исследователя, мэтра синологии 

Э. Шаванна2 . На изучении исследований В.М. Алексеева выросло целое 

поколение современной отечественной синологии. Так, среди приемников 

изучения истории китайской цивилизации можно отметить В.В. Малявина; 

исследованию формирования и эволюции самосознания, а также психологии 

в традиции Китая посвящены работы отечественного востоковеда М.В. 

                                                           
1 Julien S. Exercices pratiques d’analyse, de syntaxe et de lexicographie chinoise. Paris: B. Duprat, 1842. Р. 24. 
2  Благодаря своей командировке за границу,  Алексеев получил возможность работать в музеях и 

библиотеках Франции и Англии. Во Франции он и познакомился с Шаванном, а затем, в 1907 году, вместе с 

ним участвовал в крупной научной экспедиции по Северо-Восточному Китаю. Вернувшись в Россию, 

Алексеев издал около 260 работ, выполнил кодификацию памятников «Чжун юн» и «Дао дэ цзин».  Сам 

ученый относил себя к сторонникам нового направления в русской синологии, считал, тем самым, что 

необходимо на современном ему этапе развития науки под синологией «временно разуметь научную теорию 

китайского культурокомплекса и его выразителя – китайского языка» (См. об этом: В старом Китае. 

Дневники путешествий. 1907 г. М.: Восточная литература, 1958. С. 24-46). В.М. Алексеев в своих лекциях и 

научных трудах значительное место отводил главным направлениям китайской философии, таким как 

конфуцианство и даосизм (См. об этом: 3аметки об изучении Китая в Англии, Франции и Германии // Журн. 

Мин-ва нар. просвещения. 1906. №9; Трагедия конф. личности и мандаринской идеологии в новеллах Ляо 

Чжая // Изв. АН СССР. Отд. Обществ. наук. 1934; Утопич. монизм и «кит. церемонии» в трактатах Су Сюня 

(11 в. н.э.) // Сов. востоковедение. 1945. Т. 3; Греч, логос и кит. дао // Рефераты научно-исслед. работ за 1945 

г. М., 1947; Артист-каллиграф и поэт о тайнах в искусстве письма // Рефераты научно-исслед. работ за 1945 

г. М., 1947; Монахи-волшебники. Рассказы о людях необычных. М., 1957; В старом Китае. Дневники 

путешествий. 1907. М.: Восточная литература, 1958; Кит. классич. проза в пер. акад. В.М. Алексеева. М., 

1958; Духовная жизнь старого Китая в нар. изображениях. М., 1966; Пу Сун-лин. Лисьи чары. М., 1970; 

Наука о Востоке: статьи и док-ты. – М.: 1982; Сб. ст. к 90-летию со дня рождения акад. В.М. Алексеева. М., 

1972; Традиц. культура Китая // Сб. ст. к 100-летию со дня рождения акад. В.М. Алексеева. М.: 1983. 
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Крюкова; исследованию логики в древнем Китае посвятил свои работы А.А. 

Крушинский. Примером влияния французской синологии на советское 

китаеведение может считаться факт существования у Института 

Востоковедения АН СССР международных отношений с представителями 

французской синологии в 30-х гг. ХХ в3. Таким образом, очевидна тесная 

связь французской философской синологии с китаеведением в России4. 

Подходы к исследованию китайской традиции в российской и 

французской философских синологических школах совпадают до 20-хх. гг. 

ХХ в. Основными объектами изучения этого периода являются: литература, 

язык, культура, и философия Китая, выражаемая в исследовании 

мистических, в первую очередь даосских учений, школы сюань-сюэ, образов 

даосских святых, вопросов даосско-буддийского взаимодействия и 

классических конфуцианских философских категорий. Указанные основные 

тенденции в изучении китайской философии во Франции сохраняются на 

всем протяжении ХХ – начале XXI  вв. Помимо этого, в работах синологов 

ХХ в. появляется постановка вопроса адекватности перевода философских 

памятников с китайского языка и изучение трудов современных 

представителей китайской философии. Кроме того, в конце ХХ – начале XXI  

вв. во Франции появляются новые аспекты философского исследования, 

связанные с общемировой тенденцией обращения к изучению социально-

политической жизни Китая, отдельное место в которой  занимает вопрос 

изучения китайской философской традиции. Это связано с тем, что китайская 

                                                           
3Так, французский китаевед П. Пеллио являлся почетным членом-корреспондент АН СССР в 1930-х гг., а 16 

сентября 1936 г. на заседании Китайского кабинета Института востоковедения АН выступил с докладом 

профессор Коллеж де Франс Анри Масперо, чьи идеи были очень тепло приняты отечественными 

китаеведами (См. об этом: ɼʘʮʳʰʝʥ ɺ.ɻ. Культурная революция в СССР и российское востоковедение. 

2014. № 3. С. 34.). В выпуске «Обзора работы Китайского кабинета Института востоковедения АН» за 1936 

г. писалось: «Лекция профессора Масперо была близка нам по духу, и мы все поддержали мнение А. 

Масперо о том, что китайская история является частью истории мировой» (См. об этом: Архив востоковедов 

Института восточных рукописей РАН (АВ ИВР РАН). Т. I (Китай). Оп. 1. Д. 162. Л.38). 
4 См. об этом: Julien S. Syntaxe nouvelle de la langue chinoise fondée sur la position des mots: bsuivie de deux 

traités sur les particules et les principaux termes de grammaire, d'une table des idiotismes, de fables, de légendes et 

d'apologues traduits mot à mot. Paris: Librairie de Maisonneuve, 1869; Julien S. Examen critique de quelques pages 

de Chinois relatives à l'Inde, traduites par M. G. Pauthier: accompagné de discussions grammaticales sur certaines 

règles de position, qui, en Chinois, jouent le même rôle que les inflexions dans les autres langues. Paris: Imprimery 

Royale, 1841; Julien S. Lao Tseu Tao Te King le Livre de la voie et de la vertu compose dans le VI siecle avant l'ere 

chretienne par le philosophe Leo-Tseu. Paris: Imprimery Royale, 1842; Julien S. Le livre des Récompenses et des 

Peines. Paris: Oriental Translation Fund, 1835; Julien S. Ping chân ling yèn, ou Les deux jeunes filles lettrées: 

roman chinois. Paris, 1845. 
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философия всегда была не просто корпусом текстов и изречений древних 

мыслителей (Лао-цзы, Конфуция и др.) - с древних времен она пронизывала 

собой всех сферы жизни китайцев. Для западных синологов является 

очевидным тот факт, что анализ китайской философской традиции ведет к 

пониманию специфики самоопределения Китая в мире и сегодня: его 

самосоотнесение с другими народами и самовосприятие на мировой арене. 

Нужно отметить, что начиная с конца ХХ в., представители китайской 

интеллигенции стоят на распутье при выборе вектора дальнейшей 

направленности общественной жизни: часть проявляет стремление к отходу 

от классической традиции в пользу перехода к «европейским» ценностям в 

различных областях жизни, что отчасти может быть видно на примере 

духовной сферы (большинство китайцев сегодня считают себя атеистами5); 

другая часть – поднимает вопрос наличия в стране национального кризиса, 

поиск выхода из которого видится им, в том числе, в попытках 

восстановления традиционных ценностей6.  

В настоящий момент совершенно очевидным является одно: после 

многовековой «Эпохи закрытости» современный Китай настроен на диалог с 

миром, проявление которого мы можем наблюдать как на политической и 

экономической арене, так и в гуманитарной сфере – все больше китайских 

исследователей стремится принять участия в конференциях, проводимых в 

странах Европы и Америки; учеными выпускаются совместные монографии 

и пр.  

Китай как великая держава с более чем трехтысячелетней историей, как 

колыбель одной из древнейших культурных традиций требует к себе особого 

внимания и особого подхода. Проблеме поиска нового подхода к диалогу с 

                                                           
5 См. об этом: Опрос международного социологического агентства WIN/Gallup International. [Электронный 

ресурс] // The Washington Post. – 2005. URL: 

https://www.washingtonpost.com/news/worldviews/wp/2015/04/14/map-these-are-the-worlds-least-religious-

countries/  (дата обращения: 22.09.2017). 
6 См. об этом: ɹʘʨʣʫʢʦʚʘ ʆ.ɼ. Китайская интеллигенция: в поисках идентичности // Вестник Бурятского 

государственного университета. 2014. № 14-1. С. 22-23; ʐʠʣʦʚ ɸ.ʇ. Конец древности: о духовном кризисе 

современного китайского общества и поиске новых ценностей. М.: ИДВ РАН, 2009; ʎʟʷʥ ʎʠʥ. Шэнмин 

синьян ю вандао чжэнчжи: жуцзя вэньхуа де сяньдай цзяжчи (Вера в жизнь и политика «добродетельного 

правления»: современное значение конфуцианской культуры). Тайбэй: Ян чжэн тан чубаньшэ, 2004. 

https://www.washingtonpost.com/news/worldviews/wp/2015/04/14/map-these-are-the-worlds-least-religious-countries/
https://www.washingtonpost.com/news/worldviews/wp/2015/04/14/map-these-are-the-worlds-least-religious-countries/
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Китаем и описанию возможности межкультурного диалога Китая с миром 

посвящены исследования современных французских синологов: Ж. Тораваля, 

Ж.-К. Пастора, А. Чэн и др. 

Актуальность настоящего исследования усиливается практическим 

отсутствием каких-либо работ по данной тематике, что объясняется, в том 

числе, тем фактом, что со второй половины ХХ в. российские китаеведы в 

большинстве своем не знают французского языка. Лишь в конце 1990-х – 

начале 2000-х годах целый ряд важнейших сочинений классиков 

французской синологии был переведен на русский язык. Это «Китайская 

мысль» М. Гране, «Религии Китая» А. Масперо, «В обход или напрямик» Ф. 

Жюльена7. Это дало возможность русским синологам и широкому кругу 

читателей приобщиться к достижениям французской китаеведческой мысли. 

В то же время, работы таких современных французских исследователей как 

Ж. Тораваль, Ж.-К. Пастор, А. Чэн и др. остаются не переведенными на 

русский язык.  

Обращаясь к рассмотрению философской синологии во Франции в ХХ 

в., нужно отметить, что ее классики, а именно - М. Гране и А. Масперо, в 

своих разработках следовали общей тенденции, которая заключалась в 

схожести методологии в изучении китайской традиции. Суть указанной 

методологии состояла в выделении философии в качестве главного предмета 

исследований, изучение которого позволило бы синологам структурировать 

особенности китайской традиции в целом. Заложенная классиками 

методология в исследовании Китая позволила сформировать 

монопредметность и во всей последующей французской синологии, 

представители которой также ставят во главу угла философский аспект при 

изучении китайской традиции. Вместе с тем, нужно отметить, что 

исследования китайской мысли на протяжении долгого времени 

существования европейской  синологии проводились учеными с различными 

научными специальностями. Так, например, с начала XIX  по середину ХХ вв. 

                                                           
7 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. М., 2004; ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. Спб., 2004; ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в 

обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. М.: Московский философский фонд, 2001. 
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на Западе китайская философия изучалась по текстам, переведенным с языка 

оригинала не философами, а китаистами, специализировавшимися по 

древней китайской литературе (среди которых были Дж. Легг, Р. Вильгельм и 

др.). Указанные переводы внесли большой вклад в знакомство Запада с 

китайской философской традицией, однако комментарии их авторов 

зачастую отражали субъективные христианские воззрения, нежели 

актуальные тенденции традиции Китая, а китайская философия и вовсе 

изучалась скорее в аспекте исторических записей традиции прошлого. Кроме 

того, общей тенденцией европейской синологии являлось  то, что китайская 

интеллектуальная история изучалась в основном в департаментах азиатских 

исследований, а не на базе философских факультетов. Что касается Франции, 

то несмотря на то, что изучение философии практически всегда ставилось во 

главу угла в общих французских синологических исследованиях, зачастую 

сами исследователи тоже не были философами: так, например, и М. Гране и 

А. Масперо не принадлежали к кругу профессиональной философии, и 

только начиная с Ф. Жюльена (представителя французской синологии уже 

второй половины ХХ в.) ситуация меняется.   

С конца XVII  в. по настоящее время исследования представителей 

французской философской синологии занимают лидирующие позиции в 

мировых китаеведческих исследованиях. Начиная с конца XIX  в., 

приоритетной областью исследований в работах французских синологов 

является анализ китайской философии как ключа к пониманию специфики 

всей китайской культуры – именно на ней в первую очередь делают акцент 

французские синологи, изучавшие культуру и традиции Китая. Французские 

исследователи первой половины ХХ в. в своих работах стремятся 

проанализировать суть классических философем китайской философской 

традиции, этот импульс принимают также исследователи второй половины 

ХХ в. Красной нитью сквозь работы французских синологов всего ХХ – и 

начала XXI  вв. проходит стремление к детализации понимания классических 
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идей китайской философской традиции с древних времен по настоящее 

время.  

Степень разработанности темы 

Учитывая специфику, особые условия складывания, а также обширную 

сферу влияния, исследование истории французской синологии требует 

комплексного подхода. Нужно отметить, что специальных работ, 

посвященных всестороннему анализу тенденций развития именно 

французской философской синологии с момента ее появления до настоящего 

времени, на русском языке нет. Наличествуют исследования, затрагивающие 

лишь отдельные аспекты разбираемой темы.  

Существует лишь одна работа, специально посвященная общей истории 

французской синологии – это изданная в 1979 году монография З.С. 

Дубасовой «Китаеведение во Франции. Организация. Персоналии. 

Библиография»8. В указанной работе вопросы философских исследований 

рассматриваются вместе с лингвистическими, экономическими, 

историческими и политическими вопросами. Нужно отметить, что сам автор 

монографии является специалистом-китаеведом в области экономики и 

политологии. Поэтому, возможно, не стоит ожидать от работы серьезного 

исследования именно философских достижений французской синологии. 

Данная работа представляет собой скорее историографический очерк, 

включающий в себя общий анализ китаеведения во Франции: излагается 

информация о структуре, представителях французского востоковедения и 

сферах их исследований с указанием списка библиографии. Работу З.С. 

Дубасовой характеризует то, что она недостаточно полно описывает 

особенности именно философских исследований, которые обозначены лишь 

в общем виде. Таким образом, в настоящее время какая-либо специальная 

работа по истории философской синологии во Франции на русском языке 

отсутствует. 

                                                           
8 ɼʫʙʘʩʦʚʘ ɿ.ʉ. Китаеведение во Франции. Организация. Персоналии. Библиография. М.: 1979. 
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При этом работы французских синологов ХХ в. играют важную роль в 

российском китаеведении. В частности, идеи М. Гране оказали большое 

влияние на исследования о китайской символьно-числовой методологии 

таких известных российских ученых как В.С. Спирин, А.М. Карапетянц, А.И. 

Кобзев и А.А. Крушинский9 . Работа М. Гране также цитируется в 

исследованиях И.И. Семененко10 , Л.С. Васильева11 . Теоретическому 

наследию М. Гране посвящены исследования Г.В. Зубко12, З.Г. Лапиной, К.И. 

Шилина13 . А А. Масперо оказал влияние на таких отечественных 

востоковедов, как Л.С. Васильев и В.В. Малявин14, Е.А. Торчинов15 .  

Проблеме определения периодизации и особенностям истории китайского 

языка на примере работ А. Масперо посвящены исследования О.Ю. 

Ворониной16, Т.Х. Томихай17. Теоретическому наследию А. Масперо также 

посвящены исследования Н.П. Таньшиной18 , В.М. Ереминой19. и др. 

Особенностям понимания китайской философии на Западе со ссылками на Ф. 

Жюльена посвящены работы таких российских исследователей, как И.А. 

Протопопова20, М.Т. Степанянц21, Л.В. Щеглова, Н.Б. Шипулина, Н.Р. 

                                                           
9 См. об этом: ʉʧʠʨʠʥ ɺ.ʉ. Построение древнекитайских текстов. М.: 1976; ʂʘʨʘʧʝʪʴʷʥʮ ɸ.ʄ. Ба-гуа как 

классификационная схема // 14-я НК ОГК. Ч. 1. М.: 1983; ʂʨʫʰʠʥʩʢʠʡ ɸ.ɸ. Логика «И цзина». Дедукция в 

древнем Китае. М.: 1999; ʂʦʙʟʝʚ ɸ.ʀ. Учение о символах и числах в китайской классической философии. 

М.: 1994. 
10 ʉʝʤʝʥʝʥʢʦ ʀ.ʀ. Китайский ум в проекциях М. Гране // Из Китайская мысль. М.: 2004. С. 488-509. 
11  См. об этом: ɺʘʩʠʣʴʝʚ ʃ.ʉ. Проблемы генезиса китайской цивилизации. Формирование основ 

материальной культуры и этноса. М.: Наука, 1976. 
12  ɿʫʙʢʦ ɻ.ɺ. Марсель Гране. Китайская мысль // Восток. Афро-азиатские общества: история и 

современность. 2005. №1. С. 204-208. 
13 ʃʘʧʠʥʘ ɿ.ɻ., ʐʠʣʠʥ ʂ.ʀ. В поисках стратегии экологической гармонии (Марсель Гране. Китайская мысль) 

// Восток. Афро-азиатские общества: история и современность. 2005. №1. С. 208-210. 
14 ɺʘʩʠʣʴʝʚ ʃ.ʉ. Культы, религии, традиции в Китае. М., 2001; ʄʘʣʷʚʠʥ ɺ.ɺ. Китайская цивилизация. М., 

2003. 
15 См. об этом: ʊʦʨʯʠʥʦʚ ɽ.ɸ. Даосизм. Спб.,1993.  
16 ɺʦʨʦʥʠʥʘ ʆ.ʖ. К проблеме определения критерия периодизации истории китайского языка на примере 

работы Анри Масперо // Научно-педагогический журнал восточной Сибири MAGISTER DIXIT. Иркутск: 

Евразийский лингвистический институт, 2011. С. 18-24. 
17 ʊʦʤʠʭʘʡ ʊ.ʍ. Китайский язык. Некоторые странички его истории // Петербургская библиотечная школа. 

Спб: Санкт-Петербургское библиотечное общество, 2014. С. 20-30. 
18  ʊʘʥʴʰʠʥʘ ʅ.ʇ. Масперо Анри // Новая российская энциклопедия, под ред. Данило-Данильян В.И., 

Некипелов А.Д. Челябинск: Энциклопедия, 2013. С. 52. 
19  ɽʨʝʤʠʥʘ ɺ.ʄ. Проблема историзации китайских мифов // Труды молодых ученых алтайского 

университета. 2009. № 6. С. 17-19. 
20 ʇʨʦʪʦʧʦʧʦʚʘ ʀ.ɸ. «Истина» и «путь» // Синий диван. 2005. № 5. С. 245-251. 
21 ʉʪʝʧʘʥʷʥʮ ʄ.ʊ. Метафора «золотая середина» как ключ к пониманию общего и частного в философии 

морали // Вопросы философии. 2003. № 3. С. 42-48. 
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Саенко22. Стоит отметить, что представители российского китаеведения в 

большинстве своем исследуют идеи М. Гране, А. Масперо и Ф. Жюльена, 

содержащиеся в переведенных на русский язык работах: оригиналы на 

французском языке чаще остаются без внимания, лишь в некоторых 

исключениях российские синологи ссылаются на франкоязычные труды.  

Кроме того, в большинстве из перечисленных работ отечественные 

исследователи используют идеи французских синологов для подтверждения 

и развития собственных взглядов. Концепции же самих авторов редко 

становились предметом исследований российских востоковедов. В 

частности, взглядам А. Масперо посвящена лишь статья О.Ю. Ворониной «К 

проблеме определения критерия периодизации истории китайского языка на 

примере работы Анри Масперо», которая, как и следует из названия, 

сфокусирована на анализе лингвистических взглядов исследователя. 

Взглядам Гране специально посвящены лишь статья к русскому изданию 

«Китайской мысли» И.И. Семененко «Китайский ум в проекциях Марселя 

Гране» и статья В.Б. Иорданского «Археология сознания (о некоторых 

аспектах книги Марселя Гране», а также две краткие рецензии на это 

издание23. Взглядам Франсуа Жюльена отдельно посвящена также лишь 

краткая рецензия И.А. Протопоповой «"Истина" и "путь"» на его книгу «Путь 

к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции», в 

остальных же работах взгляды Ф. Жюльена используются авторами скорее 

для обоснования своих концепций, а собственно исследований, посвященных 

анализу его взглядов, в российской литературе нет. Таким образом, можно 

сделать вывод о том, что французская синология ХХ века в ее философском 

аспекте в России не изучена.  

Что касается современных французских синологов, то их исследования 

еще менее известны в России. Внимание отечественных синологов по-

прежнему сосредоточено на работах, имеющих перевод на русский язык. 

                                                           
22 ʑʝʛʣʦʚʘ ʃ.ɺ., ʐʠʧʫʣʠʥʘ ʅ.ɹ., ʉʘʝʥʢʦ ʅ.ʈ. Культурология (единство и многообразие форм культуры). 

Волгоград: ВГПУ «Перемена», 2009.  
23 ɿʫʙʢʦ ɻ.ɺ. Марсель Гране. Китайская мысль. С. 204; ʃʘʧʠʥʘ ɿ.ɻ., ʐʠʣʠʥ ʂ.ʀ. В поисках стратегии 

экологической гармонии (Марсель Гране. Китайская мысль). С. 208. 
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Среди упоминания можно найти лишь цитирование идей И. Каменаровича, 

автора переведенной в 2014 году книги «Классический Китай»24, в работе 

С.А. Ан и О.А. Ворсиной25 , посвященной исследованию китайской 

письменной традиции; а также упоминание о современном французском 

синологе Л. Вандермерше в работе Н.А. Самойлова и Ю.С. Мыльниковой26.  

Нужно отметить, что среди представителей современной синологии во 

Франции также сохраняются тенденции изучения наследия предшествующих 

поколений. Например, в работе современного исследователя Ж.-К. Пастора27 

присутствует отсылка к идеям М. Гране, характеризующих его взгляд на 

категорию «сверхчувственное» в китайской философии; а в работе А. Чэн28 

среди прочего анализируется взгляд М. Гране на особенности китайской 

мысли в целом. Кроме того, в работах французских исследователей в общем 

сохраняется общая тенденция к интерпретации работ ранних синологов. Так, 

в 2012 году в Париже состоялась очередная 19 конференция Европейской 

ассоциации китаеведения (ЕАК), девизом которой стало «Познание Китая: 

новый опыт и перспективы». Участники обсуждали переосмысление 

традиционных подходов к изучению Китая и развитие методологических 

возможностей синологической науки29 . Подобную направленность 

современной синологии, в частности французской, отражает и выступление 

Л. Вандермерша «Размышление о коррелятивном мышлении в китайской 

мысли»30, посвященное наследию трех крупнейших китаеведов прошлого 

столетия: М. Гране, Дж. Нидэма и А.Ч. Грэма31. Историософским вопросам 

                                                           
24 ʂʘʤʝʥʘʨʦʚʠʯ ʀ. Классический Китай. М.: Вече, 2014. 
25 ɸʥ. ʉ.ɸ., ɺʦʨʩʠʥʘ ʆ.ɸ. Сакрально-этические смыслы алтаря в китайской письменной традиции // Вестник 

культуры и искусств. 2013. № 1 (33). С. 92-97. 
26 См. об этом: ʉʘʤʦʡʣʦʚ ʅ.ɸ., ʄʳʣʴʥʠʢʦʚʘ ʖ.ʉ. XIX  конференция Европейской ассоциации китаеведения. 

// Вестник Санкт-Петербургского университета. Серия 13. Востоковедение. Африканистика. 2013. № 1. С. 

112-117. 
27 См. об этом: Pastor J.C. Doux Zongsan (1909-1995) et son utilisation problématique de taoïsme // Revue 

international de philosophie. 2005. № 232. P. 247-266. 
28 См. об этом: Cheng A. Histoire de la pensée chinoise. Paris: Editions du Seuil, 1997. 
29 ʉʘʤʦʡʣʦʚ ʅ.ɸ., ʄʳʣʴʥʠʢʦʚʘ ʖ.ʉ. XIX  конференция Европейской ассоциации китаеведения. // Вестник 

Санкт-Петербургского университета. Серия 13. Востоковедение. Африканистика. 2013. № 1. С. 112. 
30 См. об этом: Vandenmeersh L. Les deux raisons de la pensée chinoise : divination et idéographie. Paris: Gallimard, 2013.  
31 ʉʘʤʦʡʣʦʚ ʅ.ɸ., ʄʳʣʴʥʠʢʦʚʘ ʖ.ʉ. XIX  конференция Европейской ассоциации китаеведения. С. 113. 
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складывания французской синологии и оценке ее наследия в разное время 

было также посвящено множество работ32.  

Исследования перечисленных выше современных французских 

синологов также активно обсуждаются и в самом Китае. Результатом такого 

интереса является вышедшая в 2010 году в Шанхае книга «Французская 

синология: прошлое и настоящее» 33,  которая, в том числе, включает в себя 

перевод на китайский язык статей французских авторов о китайских 

традициях, обычаях и философии, отражающие особый «западный» взгляд на 

китайскую философию в целом. 

Цель исследования: дать систематическое описание и выделить 

основные тенденции развития французской философской синологии XX-XXI  

вв.  

Для достижения указанной цели представляется необходимым решение 

следующих задач: 

- рассмотреть особенности становления французской синологии; 

- прояснить специфику восприятия китайской мысли на Западе на 

примере наиболее известных французских синологов (М.Гране, А. Масперо и 

Ф. Жюльена); 

- описать особенности даологических (М. Гране, А. Масперо, Ф. 

Жюльен) и конфуцианских (Ф. Жюльен) исследований в современной 

французской синологии; 

- выявить стилистические и интонационные отличия в понимании 

основных категорий китайской философии французскими и российскими 

китаеведами; 

- выявить основные тенденции развития французской синологии в 

начале XXI века:  рассмотреть историко-философские предпосылки перехода 

«от теории к практике» в исследовании китайской философии; 

                                                           
32 См. об этом: Fr¯ches J. La sinologie. Paris, 1975; Demi®ville P. Aperçu historique des études sinologiques en 

France. // Acta Asiatica: Bulletin of the Institute of Eastern Culture. Tokyo: Acta Asiatica, 1966. 
33См. об этом: Фаго чжунгоcюэ дэ лиши юй сяньчжуан (French Sinology: Past and Present). Шанхай: Дай 

жэнь, 2010. 
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- проанализировать дальнейший вектор развития синологии во Франции 

и оценить его влияние на отечественное китаеведение. 

Объект исследования: французская синология. 

Предмет исследования: история французской философской синологии 

в ХХ в. 

Источниковедческая база 

Для решения исследовательских задач автор использовал источники, 

которые можно условно разделить на три подраздела.  

Опору первого раздела составляют работы известных французских 

исследователей ХХ века – М. Гране, А. Масперо и Ф. Жюльена, являющихся 

классиками французской синологии. Среди них: «Китайская мысль» М. 

Гране, посвященная анализу общих для всей традиционной китайской мысли 

конструкций; «Религии Китая» А. Масперо, посвященная исследованию 

конкретных проявлений китайской мысли, а именно практической стороне 

описания даосизма; и работа «Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия 

смысла в Китае и Греции» Ф. Жюльена, в которой посредством 

сопоставления анализируются особенности западной и китайской мысли. 

Указанные работы были выбраны автором по причине их большей 

репрезентативности для отечественного востоковедения: после выхода 

переводов на русский язык они активно цитируются и исследуются в 

российской синологической литературе.  

Второй раздел источниковедческой базы представляет собой анализ 

работ французских исследователей ХХI века, представленных, главным 

образом, на французском языке. Среди них опубликованная в 

«Международном философском журнале» статья И. Каменаровича «О 

"философском переводе, посвященная специфике перевода концепций 

китайской мысли на европейские языки; статья «Моу Цзунсань и 

проблематика даосизма»34  Ж.-К Пастора, рассматривающего даосизм как 

мировоззренческую установку китайской традиционной культуры – 

                                                           
34 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. P. 247-255. 
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указанные источники раскрывают специфику восприятия китайской мысли 

на Западе. Также источниковедческую базу данного раздела составляют: 

статья Ж. Тораваля «Проблема интеллектуальной интуиции и современной 

конфуцианской философии»35, в которой автор обосновывает новый подход к 

рассмотрению «традиционных» понятий китайской философии посредством 

анализа современного конфуцианства; и  статья А. Чэн «Об универсальности 

в Китае», посвященная поиску нового подхода  к диалогу с Китаем 

посредством анализа традиционных и современных философских ценностей 

– указанные источники раскрывают особенности нового «межкультурного» 

дискурса изучения китайской философии, а также отражают философские 

предпосылки перехода «от теории к практике» в исследовании китайской 

философии на Западе. Все указанные источники были выбраны по причине 

известности их авторов в сфере современной мировой философской 

синологии. 

Научная новизна диссертационного исследования.  

1. В диссертационной работе осуществлен всесторонний анализ 

французской синологии, которая занимается исследованием китайской 

философии. Проведено исследование особенностей ее формирования: от 

начала возникновения синологии во Франции, образовавшейся в результате 

необходимости миссионерской проповеди монахами ордена иезуитов, до 

становления ее в качестве целостной и комплексной науки. Определены 

предпосылки возникновения особой сферы исследования, описана ее связь с 

представителями отечественного китаеведения. 

2. Раскрыты особенности исследований китайской философской 

традиции представителями французской синологии во Франции в первой 

половине ХХ века на примере работ классиков данного периода: М. Гране и 

А. Масперо. Отмечена основная сфера интересов указанных персоналий, 

выражаемая в исследовании особенностей китайского языка, абстрактных 

                                                           
35 Thoraval J. La question de l’intuition intellectuelle et la philosophie confucéenne contemporaine // Revue 

international de philosophie. 2005. № 232. P. 231-245. 
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понятий, особой роли числа в китайской философии, а также обозначено 

внимание к практической стороне китайской традиции. 

3. Впервые в отечественной историко-философской науке проведен 

анализ исследований представителей современной французской синологии 

конца ХХ – начала XXI  вв. Определена основная тенденция: переход к 

историко-политической проблематике. Очевидным для представителей 

современной французской синологии является тот факт, что анализ 

китайской философской традиции ведет к пониманию специфики 

самоопределения Китая в мире. Произведена оценка влияния современной 

французской синологии на отечественное, а также мировое китаеведение.  

Теоретическая и научно-практическая значимость исследования 

 Осуществленный в работе опыт историко-философского анализа в 

раскрытии специфики становления французской синологии и особенностей 

дискурса данной сферы исследования может быть привлечен для дальнейших 

исследований в различных отраслях философского знания. Результаты 

данного диссертационного исследования могут быть использованы в 

процессе написания учебных пособий, разработке историко-философских 

лекционных и семинарских курсов.  

Методологическая основа исследования 

В соответствии с предметом, целью и задачами диссертационного 

исследования методологической основой выступает системный подход, 

позволяющий использовать теоретические разработки как классической, так 

и современной философии. В работе используются методы историко-

философского исследования (логико-исторический, компаративистский и 

пр.). Для прояснения специфики французской синологии XX-XXI вв. 

применяется метод сравнительного философского анализа, герменевтический 

и феноменологический методы. В исследовании лексических и 

стилистических отличий в понимании основных категорий китайской 

философии французскими синологами осуществляется метод интерпретации, 

логико-аналитический метод и структурный анализ.  
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Достоверность и апробация результатов исследования 

Основные положения и выводы диссертационной работы обсуждены на 

заседании кафедры истории философии  Федерального государственного 

автономного образовательного учреждения высшего образования 

«Российский Университет Дружбы Народов» и отражены автором в научных 

публикациях: в трех статьях из перечня ведущих научных журналов, 

рецензируемых ВАК и одной статье, проиндексированной в базе данных Web 

of Science.  
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Глава 1. История развития синологии во Франции  

 

1.1. Зарождение французской синологии. 

 

Зарождение синологии в Европе как целостной и комплексной науки 

произошло в результате необходимости осуществлять миссионерские 

проповеди на Востоке монахами ордена иезуитов, официальное название 

которого «Общество Иисуса». «Общество Иисуса» представляло собой 

масштабный мужской монашеский орден Римско-католической церкви, 

который был основан в 1534 году. Для распространения учения 

католической церкви, по всему миру были разосланы миссионеры ордена, 

и их число постоянно возрастало. Представители данного ордена - монахи-

иезуиты – внесли огромный вклад в науку, образование и миссионерскую 

деятельность. Если говорить о результатах миссионерской деятельности 

Ордена, то  нужно отметить, что к 1614 году уже более миллиона японцев 

приняли христианство, а в Китае образованные иезуиты, благодаря своим 

знаниям в области астрономии, математики и других науках, получили от 

китайских императоров право проповедовать христианство36.  

Нужно отметить, что «открытие» Китая так же сыграло свою роль и в 

Европе, повлияв на раскрепощении французской мысли от власти 

теологии. Приходившие от иезуитов сведения о Китае привлекли внимание 

ярых оппонентов иезуитов – либертинов37, которые использовали данные 

сведения в своей борьбе с реакционными теологами. Среди 

представителей поборников гедонистической морали можно отметить 

следующих: Франсуа Ламот ле Вайе (François de La Mothe Le Vayer, 1588-

1672), Сирано де Бержерак (Hercule Savinien Cyrano de Bergerac, 1619-

1655), Франсуа Бернье (François Bernier, 1620-1688). Либертины 

пристально следили за поступавшей из Китая информацией, благодаря 

                                                           
36ʕʧʰʝʡʥ ɸ. Орден иезуитов. [Электронный ресурс] // Электронное издание библиотеки Гумер. URL: 

http://www.gumer.info/bibliotek_Buks/History/skazk/12.php (дата обращения: 14.02.2018). 
37 Либертины – представители гедонистического направления XVII -XVIII вв., выступающие за свободу от 

ограничений, в частности от социальных, моральных и религиозных форм. См. об этом: ʈʝʚʫʥʝʥʢʦʚʘ ʅ. ɺ. 

Ренессансное свободомыслие и идеология Реформации. М., 1988. C. 159-173. 

http://www.gumer.info/bibliotek_Buks/History/skazk/12.php
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которой они приобрели знания о религиозно независимой морали и 

примитивном атеизме китайцев38. По мнению либертина Ламота ле Вайе, 

Китай являлся страной монотеистической религии, находившей свое 

выражение в неком моральном кодексе как основе единства и гармонии39. 

Особое место в исследованиях французских философов занимал вопрос 

государственного устройства Китая, форма которого представлялась им 

более адекватной, нежели европейская40.  

Первыми синологами принято считать итальянских монахов-иезуитов 

Маттео Риччи (Matteo Ricci, 1552-1610) и Микеле Руджери (Michele 

Ruggieri, 1547-1607), которые прожили в Китае с 1528 по 1610 гг. 

Опубликованные дневники Маттео Риччи «О христианской экспедиции в 

Китай» (De Christiana expeditione apud Sinas) (1615 г.) сразу стали широко 

известны, и дали мыслителям эпохи Просвещения огромный материал для 

исследования, анализа и сравнения цивилизаций. На протяжении всего 

следующего столетия десятки миссионеров-иезуитов опубликовали в 

Европе результаты своих исследований культуры, языка,  истории и 

традиций Китая. 

В конце XVII— начале XVIII вв. центром синологии становится 

Париж, так как именно французские монахи-иезуиты стали к этому 

времени занимать основные позиции на местах специалистов разного рода 

при китайском императорском дворе. Именно поэтому, активное изучение 

французскими иезуитами Китая приходится в основном на XVII -XVIII  

века41. Французский иезуит Йоахим Бувэ (Joachim Bouvet, 1656-1730 гг.) 

был в первой группе миссионеров в Китае, отправленной Людовиком XIV  

                                                           
38 ʌʠʰʤʘʥ ʆ.ʃ. Китай в Европе: миф и реальность (XII I-XVIII вв.). Спб: Петербургское Востоковедение, 

2003. С. 240; Gu Mingdong. Sinologism: An Alternative to Orientalism and Postcolonialism. Abingdon and New 

York: Routledge, 2013. 
39 ʌʠʰʤʘʥ ʆ.ʃ. Китай в Европе: миф и реальность (XIII -XVIII вв.). С. 241. 
40 ʌʠʰʤʘʥ ʆ.ʃ. Китай в Европе: миф и реальность (XIII -XVIII вв.). С. 380. 
41 Здесь важно сказать о Святом Франциске Ксаверии – христианском миссионере, который является одним 

из основателей общества Иисуса; испанце, получившем степень лиценциата в Парижском университете в 

1530 году; с 1542 по 1552 года осуществлявшем миссионерскую деятельность на Востоке (в т.ч. много 

времени провел в Китае). Писал Ф. Ксаверий мало, поэтому рукописей его практически не осталось. Именно 

в этой связи можно говорить о том, что основной пик изучения Китая приходится на XVII -XVIII  века (См. 

об этом: Francis Xavier and the Jesuit Mission in the Far East: an Anniversary Volume of Early Printed Sources in 

the Jesuitana Collection of  the John J.Burns Library. Boston, 2006). 
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на Восток. Помимо миссионерской деятельности Бувэ и его соратники 

были уполномочены Французской академией наук  вести различного рода 

наблюдения и собирать научные данные для учебного органа – это также 

показывает изначальную научную направленность ранней французской 

синологии. Участвуя в миссии, Бувэ написал несколько исследовательских 

трактатов о системе исчисления, на тему чего также вел активную 

переписку из Пекина с Лейбницем. Также необходимо отметить 

следующего представителя французской синологии данного периода - 

Жан-Батиста Дюальда (Jean-Baptiste Du Halde, , 1647-1743) - 

французского историка-востоковеда, также являвшегося монахом Ордена 

иезуитов. Ж.-Б. Дюальд является одним из наиболее влиятельных и 

известных китаеведов  XVII в., а так же одним из основателей традиции 

изучения Китая во Франции. Сам исследователь никогда не был в Китае, 

особенность и специфика его работы заключалась в том, что Ж.-Б. Дюальд 

занимался редактурой и объединением воедино тех материалов, которые 

поступали в Париж от находившихся в Китае французских монахов-

иезуитов. Среди произведений, которые редактировал Ж.-Б. Дюальд, 

можно назвать известные «Описания Китайской Империи»42 , а также 

«Lettres édifiantes et curieuses, écrites des Missions étrangères, par quelques 

missionnaires de la Compagnie de Jésus»43  - вышедший в 1743 году 

фундаментальный 34-томный свод сведений, созданный совместным 

трудом ученых и миссионеров-иезуитов о восточных странах, в которых 

осуществлялись миссии. Помимо прочего, Ж.-Б. Дюальд также являлся 

редактором-составителем и автором предисловий к томам X-XXVI  

данного свода.  

Следующий, кто продолжил на академическом уровне изучение 

восточной традиции во Франции, был Жозеф-Анн-Мари де Мойрияк 

                                                           
42 «Описания китайской империи» - первый в своем роде энциклопедический труд обо всех сторонах жизни 

тайской цивилизации (в т.ч. о государственном устройстве, философии и т.д.). Монография была переведена 

очень быстро на все европейские языки: английский (1738), немецкий (1741) и русский (1768). 
43  С франц. можно перевести как «Поучительные и любопытные письма, написанные миссионерами 

«Общества Иисуса» для иностранных представительств». На русский язык не переведено. 



20 
 

(Joseph-Anne-Marie de Moyriac de Mailla, 1669-1748) - монах ордена 

иезуитов и, вместе с тем, крупнейший французский синолог первой 

половины XVIII века. Ж.-А.-М. Мойрияк в качестве монаха-миссионера 

выполнял католическую миссию в Китае; занятием всей его жизни было 

изучение китайской историографии44, благодаря которой он стал известен 

как автор первых в Европе многотомных переводов исторических хроник 

Китая45. 

Нельзя обойти вниманием еще одного представителя раннего 

французского востоковедения - Жана Жозефа Мари Амио (Jean Joseph 

Marie Amiot, , 1718-1793), который также являлся миссионером-

иезуитом. В число его научных интересов входила лингвистика и 

музыковедение. Помимо прочего, Ж.Ж. Амио интересовала проблема 

земного магнетизма, а в 1772 году он перевел на французский язык 

«Искусство войны» Сунь-цзы46.  

Характерной особенностью французской синологии указанного 

периода было то, что ее представители концентрировали свое внимание на 

распространении христианства на Востоке, ввиду чего, исследование 

Китая было направлено непосредственно на достижение этой цели. В связи 

с чем, анализу философии уделялось крайне мало внимания, так как 

исследователи этого периода больше внимания уделяли изучению 

китайского языка, истории и отдельных аспектов китайской культуры. Тем 

не менее, данный этап стал, своего рода, начальным и подготовил почву 

для перехода в изучении Китая к философским аспектам китайской 

культуры. Если проводить аналогии с Россией, то здесь нужно отметить, 

что со времён Петра I синология была под особым покровительством 

государства. Практическое востоковедение России стало активно 

                                                           
44 См. об этом: Moyriac J.A-M. Histoire générale de la Chine, ou Annales de cet Empire. Traduit du Tong-Kien-

Kang-Mou par le Mailla. 1 Volum. Paris, 1777. 
45В 1730 г. Мойрияк перевел с маньчжурского на французский язык Тунцзянь-ганму (кит. ), 

сокращенную редакцию китайских (императорских) хроник, сделанную Чжу Си. 
46 Сунь-цзы «Искусство войны» – один из самых известных древнекитайских трактатов. Посвящен военной 

стратегии и политике.  
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развиваться только с XVIII века47. При этом с самого момента своего 

появления российское китаеведение активно взаимодействует с 

французской синологией, во многом опираясь на ее опыт. Так, в 

распоряжениях о создании в Китае Российской Духовной Миссии, Петр I 

упоминал об иезуитских миссионерах, и это «показывает, что он имел 

представление о масштабе их деятельности в Китае»48.  

Подводя итог, можно сделать вывод о том, что во Франции в XVII-

XVIII вв. уделялось большое внимание изучению Востока в целом и Китая 

в частности. Однако, из-за гонений в Китае, а также вследствие серьёзных 

догматических споров, во второй половине XVIII века миссионерская 

синология пришла в упадок49, и интерес общества к ней резко снизился.  

 

1.2. Синология XIX в. 

 

Начало XIX века ознаменовало собой возрождение синологии уже как 

светской академической дисциплины. Возрождение синологии во Франции 

происходит в рамках Коллеж де Франс благодаря усилиям таких ученых, 

как Ж.-П. Абель-Ремюза (Jean-Pierre Abel-Rémusat, 1788-1832), С. 

Жюльена (Stanislas Aignan Julien, 1797-1873). 

Жан-Пьер Абель-Ремюза – один из основоположников современного 

западного китаеведения, в 1814 году возглавлявший с самого момента ее 

основания кафедру китайского языка в Коллеж де Франс50. В изучении 

Китая значимым вкладом исследователя было первое знакомство Европы с 

китайской художественной литературой: в 1826 г. Абель-Ремюза, в 

                                                           
47В 1720 году Петр I издал указ о создании Коллегии иностранных дел, в которой значилась и «экспедиция 

турецких и других восточных языков». Помимо данной коллегии свою лепту в становлении востоковедения 

внесло военное ведомство – военные миссии и агенты доставляли в Санкт-Петербург подробные донесения 

о политическом положении, географии, этническом составе населения, религиях стран Востока. В конце 

XVII века офицеры русского морского флота во время плаваний в Китай, Индию, Юго-Восточную Азию 

вели дневники об увиденном и привозили в Россию рукописи на малазийском, китайском, индийский 

языках – все это поощрялось, а некоторые из дневников были опубликованы.  
48 Православие в Китае. М.: 2010. С. 24.  
49 В том числе связано с упразднением ордена иезуитов в 1773 году. Орден был восстановлен в 1814 г. папой 

Пием VII, однако, данные события лишь косвенным образом повлияли на дальнейшее развитие синологии 

как науки во Франции. 
50Историография истории Древнего Востока: Иран, Средняя Азия, Индия, Китай. Под ред. проф. В.И. 

Кузищина. Спб.: 2002. С. 150-153. 
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частности, подготовил перевод китайского романа «Юй цзяо ли» (

)51, который во французском переводе получил название «Iu-kiao-li, ou les 

deux cousines»52. В период своей работы в Коллеж-де-Франс Ж.-П. Абель-

Ремюза дал толчок появлению такого феномена, как «профессиональное 

китаеведение»: он основательно обновил подход к рассмотрению 

проблематики китайской мысли и применил научную строгость в процессе 

возрождения и систематизации знаний, накопленных в течение двух 

столетий миссионерской мисси на Востоке53.  

Станислас Эньян Жюльен также имел прямое отношение к Коллеж де 

Франс: его увлечение китайским языком произошло во многом благодаря 

лекциям Ж.-П. Абель-Ремюзы. В дальнейшем С.Э. Жюльен стал 

приемником последнего на посту главы кафедры китайского языка. В 

сферу интересов Жюльена входили китайская художественная 

литература54 и переводческая деятельность, однако одновременно с этим, 

исследователь занимался и анализом даосизма. Итогом интереса к 

последнему стал опубликованный в 1842 году перевод «Дао дэ цзина», 

положивший начало французской даологии. Подчеркивая неразрывную 

связь французской синологии с отечественным китаеведением, нужно 

сказать, что С.Э. Жюльен состоял в активной переписке с отечественным 

китаистом Иакинфом Бичуриным. Это также подтверждает 

зафиксированный случай из истории: С.Э. Жюльен раскритиковал один из 

переводов своего соотечественника П.Г. Потье (P.G. Pauthier, 1801-1873). 

Последний резко ему ответил, тогда Жюльен обратился к И. Бичурину как 

арбитру. Опубликовав свое критическое выступление против 

                                                           
51  Данный китайский роман написан в конце династии Мин - начале династии Цин. Это типичное 

произведение в жанре ʮʘʡʮʟʳ ʮʟʷʞʵʥʴ (ἑḒӓҚ), обычно описывающее романтические отношения между 

молодым ученым и красивой девушкой.  
52 См. об этом: Abel-R®musat J. Iu-kiao-li , ou les deux cousins. Paris: Moutardier, Libraire, 1826. 
53 См. об этом: выступление Will  P.-E. на симпозиуме «Jean-Pierre Abel-Rémusat et ses successeurs. Deux cents 

ans de sinologie française en France et en Chine», посвященного двухсотлетию французского китаеведения. 

[Электронный ресурс]. URL: http://www.college-de-france.fr/site/pierre-etienne-

will /p1396624127882_content.htm (дата обращения: 20.09.2017). 
54 В 1837 г. Жюльен выпускает перевод юаньской драмы (цзацзюй, ) «Меловый круг» (Хуэй лань цзи, 

) Ли Синдао (, XIII -XIV  вв.)  (Hoei-lan-ki ou l’histoire du cercle de craie. Paris, 1837), которая в 

дальнейшем послужила основой для пьесы «Кавказский меловой круг» Бертольда Брехта. 

http://www.college-de-france.fr/site/pierre-etienne-will/p1396624127882_content.htm
http://www.college-de-france.fr/site/pierre-etienne-will/p1396624127882_content.htm
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французского синолога П.Г. Потье, С.Э. Жюльен воспроизвел и 

литографию письма на французском языке Бичурина от 12 ноября 1841 г., 

который, в частности, писал: «Знаете ли, почему г. Потье впадает в 

ошибки, переводя с китайского. От того, что он имеет ложное понятие о 

строении этого языка и старается недостаток сведений заменить своими 

догадками»55.  

К представителям раннего этапа зарождения академической 

синологии XIX  века также можно отнести следующие важные фигуры: 

Анри Кордье (Henri Cordier, 1849-1925) и Эвариста Региса Гюка (Régis 

Évariste Huc, 1813-1860). А. Кордье, как и предыдущие персоналии, 

является, французским востоковедом, синологом, а также автором трудов 

по истории Китая56. Э.Р. Гюк, в свою очередь, был католическим монахом, 

миссионером ордена лазаристов57, что позволило ему стать преемником 

традиции путешествия монахов по Азии и несения проповеди на Восток. 

Э.Р. Гюк стал известен, прежде всего, тем, что описал свое путешествие по 

Китаю и Тибету в соавторстве со своим спутником - Жозефом Габе (Joseph 

Gabet, 1808-1853). Выпущенная книга стала еще одной весточкой 

пробуждения значительного интереса на Западе к исследованию 

Центральной Азии в XIX  в. Помимо этого, Э.Р. Гюк также выполнил 

перевод ряда важных текстов с китайского языка58. 

В целом нужно сказать, что уровень исследований XIX  века был 

очень высок, в сравнении с работами ранних представителей французского 

китаеведения. Приоритетной все же оставалась филология, с чем было 

связано первое появление переводов китайской художественной 

литературы, и изучение культурно-идеологических традиций. Все это было 

связано с колониальной экспансией западных держав в 1850 г. Китай 

оказался в центре торгово-экономических и геополитический интересов 

                                                           
55 Цит. по: И. Бичурин. Взгляд на просвещение в Китае. Спб, 1838. С. 56. 
56 Китайская философия. Энциклопедический словарь. Под ред. М. Титаренко. М.: Мысль, 1994. С. 153. 
57 С франц. lazaristes – «живущий в доме, который принадлежит ордену  св. Лазаря». Духовный орден во 

Франции, основанный св. Викентием де-Поль в 1634 году, с целью распространять христианство. 
58 См. об этом: Статья «Эварист Регис Гюк» // Из Католическая энциклопедия. 1913. С.201. 
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европейцев, и понимание традиций как никогда способствовало 

построению диалога между странами, а изучение литературно-

поэтического наследия Китая усматривало под собой некий ключ к 

пониманию восточного общества и его менталитета.  

Для понимания особенностей восприятия в Европе китайской 

культуры в общем и философии в частности, видится необходимым кратко 

описать ситуацию в самом Китае, поясняющую сложности, с которыми 

сталкиваются французские синологи указанного периода. Нужно отметить, 

что конце XVIII  – начале XIX  вв. главной формой существования 

китайского общества остается община, главным критерием которой 

являются клановые отношения, нашедшие отражение в культе предков и 

религиозных церемониях59. Если говорить о торговле, международный 

аспект которой исторически помогал складыванию межкультурных 

отношений, то и здесь в конце XVIII  – начале XIX  вв. в Китае были свои 

нюансы: повсеместно господствовали цехо-гильдии, а частное ремесло 

было обложено многочисленными налогами60, что, в свою очередь, 

усложняло процесс международной торговли и, как следствие, наличие 

международных отношений. Управление страной продолжает 

основываться на классических формулах, зародившихся в далекие прежние 

времена. Эти формулы звучали так: «В Поднебесной нет земли, кроме той, 

что принадлежит государю» и «Все живущие на этой земле являются 

подданными государя»61 . Вышеперечисленные аспекты и имеющиеся 

описания Китая того времени позволяют сделать вывод о существовании 

лакун в двухсторонних отношениях между Европой и Китаем в период 

первой половины XIX  в., подразумевающей под собой совершенно разное 

мировосприятие и отсутствие сколько-нибудь серьезных межкультурных 

отношений.  

                                                           
59 История Китая. Под. Ред. Меликсетова А.В. М.: Высшая школа, 2002. С. 288. 
60 История Китая. С. 289. 
61 История Китая. С. 290. 
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Вместе с тем, середина XIX  века стала переломным моментом в 

истории Китая, который был связан с подключением Китая к мировому 

рынку и вторжением иностранных товаров62  – все это благоприятно 

повлияло на изучение китайской традиции в Европе.  Постепенно набирал 

силу переход китайского общества к «европейскому» капитализму. В 

самом капиталистическом подходе были реализованы ценности, 

большинство из которых нашли свое отражение еще в эпоху античности 

европейской истории. К числу вышеперечисленных могут относиться, 

например: социальная автономность личности,  разделение сфер 

общественной жизни (власть – политика – собственность – религиозная 

деятельность) и др.  К данному списку также можно добавить и 

определенное представление о времени и, как следствие, об историческом 

процессе. В христианстве, например, которое стало духовной основой 

жизни в период Средневековья, присутствовала идея о начале и конце 

истории, которые соединяют восхождение человека и общества в целом к 

пределу, воплощенному в едином Божественном начале. Если говорить о 

китайской традиции, то она была основана на иных представлениях и 

ценностях. С европейской точки зрения, Китайская империя XIX  века 

находилась в состоянии «роста без развития»63. Под развитием здесь 

понималось компликация технологических связей между природой и 

человеком, усиление технологий и пр. Однако Китай находился в 

состоянии самодостаточности и не нуждался в экономических или 

духовных ценностях западной культуры, ввиду чего они могли быть 

только навязаны ему.  

В начале XIX  века западные державы все более настойчиво 

предпринимают попытки попасть на китайский рынок, который, однако,  в 

данный период был едва приоткрыт для иностранной торговли, так как 

власти Китая усердно старались не допустить распространения в 

иностранной среде сведений о Китае. Они полагали, что подобная 

                                                           
62 ʅʝʧʦʤʥʠʥ ʆ.ɽ. История Китая ХХ век. М.: ИВ РАН КРАФТ+, 2011. С. 33. 
63 История Китая. С. 296. 
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информация может быть использована для проникновения в страну 

иностранных лиц без соответствующего чиновничьего контроля. Китайцам 

же под страхом смерти было запрещено обучать иностранцев китайскому 

языку, запрещался даже вывоз книг, поскольку они могли быть 

использованы для изучения китайского языка и получения информации о 

стране – все это сильно осложняло изучение Китая. Европа была 

вынуждена руководствоваться знаниями, полученными ранее, благодаря 

деятельности монахов-иезуитов. Нужно ли говорить о том, что 

актуальность этой информации имела отрицательную оценку для 

современных исследователей. 

Таким образом, можно констатировать тот факт, что в первой 

половине XIX  в. в сфере двухсторонних отношений «Китай-Запад» 

возникли жесткие противоречия: рынок торговли расширялся, а способные 

регулировать его международно-правовые институты отсутствовали.  

Напряженную ситуацию, в некотором роде, растопили положения 

подписанного в 1842 году Нанкинского договора64, подразумевавшие под 

собой не только зарождение международных отношений между Китаем и 

Европой (представленной в лице Англии), но и моделирование типа этих 

отношений в будущем. Вскоре примеру Англии последовали и другие 

европейские державы: в 1844 году соглашение с Китаем были подписаны 

США и Францией, в котором последняя получила право на строительство 

католических храмов в портах, открытых для иностранной торговли, что в 

дальнейшем дало им требовать предоставления свободы миссионерской 

деятельности во всем Китае65.  

Нужно отметить, что описанная ситуация потворствовала тому, что  

до середины XIX  века интересы Франции в исследовании Китая в большей 

степени ограничивались религиозной сферой. Но уже во второй половине 

XIX  века развитие синологии в Европе переходит на новый уровень, 

                                                           
64 Договор, заключенный 29 августа 1842 г. между Китаем и Великобританией после англо-китайской войны 

1840-1842 гг. Открывал для английской торговли 5 китайских портов, санкционировал захват 

Великобританией о. Сянган (Гонконг) и пр. 
65 История Китая. С. 308. 
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который выражается в формировании национальных школ и научных 

центров66.   

Говоря о современной французской синологической школе, следует 

сказать, что ее создателем и основателем считается Э. Шаванн (Emmanuel 

Édouard Chavannes, 1865-1918). В сферу интересов исследователя входил 

анализ древних верований, идеологических направлений и археология. 

Более всего известен как первый переводчик Сыма Цяня на французский 

язык67 . Э. Шаванн так же, как и предыдущие персоналии – являлся 

профессором Коллеж де Франс. Помимо прочего, он стал первопроходцем 

в исследовании китайской эпиграфики, сохранившейся в культовых местах 

Индии, и первооткрывателем для широкой публики письменных 

памятников Средневековья, обнаруженных в Центральной Азии68.  

У истоков своего исследовательского пути Э. Шаванн  считал, что 

отсутствие переводов оригинальных текстов и достоверных исторических 

хроник древнего Китая может повлиять на неподготовленность синологии 

к изучению древней китайской мысли. Вследствие этого, целью своих 

исследований Э. Шаванн ставил создание научного комплекса, 

повествующего об истории Китая, который включал бы в себя историю 

идеологических течений69 . Изучая религиозные направлений 

                                                           
66 Среди прочих самостоятельно выделились немецко-голландаская, французская и английская 

синологические школы. Здесь необходимо более конкретно остановится на ведущих представителях данных 

школ. В это время в различных национальных школах синологии проводят исследования яркие ученые, 

заложившие основу мировой синологии. В. Грубе – русско-немецкий синолог, один из основоположников 

так называемого этнологического подхода к исследованию Китая (Этнологической подход зародился в 

противоположность «миссионерскому» обобщающе-описательному). Проблемы развития китайской 

философии, ее преломления в массовом сознании В. Грубе связывал с исследованием обычаев и обрядов 

Китая. Трактовка китайский ритуалов, обычаев, норм поведения как систематических проявлений 

самобытной национальной культуры, в основе которой лежат конфуцианские и в значительной мере 

даосские мировоззренческие установки, была новым словом в синологии по сравнению с обобщающими 

оценками китайской духовной культуры, не отделявшими буддийские напластовывания от аборигенного 

культурного комплекса. Помимо прочего, В. Грубе занимался также изучением обычаев и обрядов этой 

страны (См. об этом: Китайская философия. Энциклопедический словарь. С. 35.). О.Франке (Otto Franke) – 

автор трехтомной «Истории китайского государства» и многочисленных трудов по истории конфуцианства 

и официальной идеологии Китая (См. об этом: ɼʫʙʘʩʦʚʘ ɿ.ʉ. Китаеведение во Франции. Организация. 

Персоналии. Библиография. С. 121-140.). Я.Я. де Гроот (Adriaan de Groot) – специалист в области 

религиозной  жизни, истории и культуры Китая, одним из основных трудов которого является шеститомное 

издание «Религии Китая» (См. об этом: ɼʫʙʘʩʦʚʘ ɿ.ʉ. Китаеведение во Франции. Организация. Персоналии. 

Библиография. С. 68-72.). 
67 Китайская философия. Энциклопедический словарь. С. 490. 
68 Китайская философия. Энциклопедический словарь. С. 48. 
69 Maspero H. Chavannes Е. Opening lecture de livered at the Collège de France. 1921. Р. 43-56. 
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древнекитайской мысли, Э. Шаванн отмечал, что менталитет и психология 

китайцев исключительно практичны, а роль религиозных традиций в 

общественных отношениях очень значительна70. Э. Шаванн также полагал, 

что древнекитайская религия сохранилась до наших дней практически в 

неизменном виде в формате даосизма, исследователь одним из первых 

провел анализ истории даосского учения71. Среди студентов Э. Шаванна 

можно назвать: Поль Пеллио (Paul Pelliot, 1878-1945)72, Марселя Гранэ 

(Marcel Granet, 1884-1940) и В.М. Алексеева – основоположника 

современной школы российского китаеведения. 

Параллельно с формированием научной школы во Франции, в 

материковом Китае во второй половине XIX  в., происходили новые для 

страны явления, связанные с «вторжением» иностранных держав, что 

привело к началу одного из крупнейших в истории страны народных 

восстаний – восстанию тайпинов, одной из причин которого стал кризис в 

китайском обществе (в особенности среди простых крестьян), отчасти 

вызванный резким вовлечением Китая в процесс мировой интеграции. 

Последовавшие далее события в виде второй «опиумной» войны, в 

которую помимо Англии была вовлечена еще и Франция, принимавшая 

непосредственное участие в военных действиях против Китая73, позволяют 

отрицательно оценивать возможность создании межкультурной научной 

базы в подобных условиях. Это также объясняет то, что современная этим 

событиям французская синология была замкнута на ранее добытых  

знаниях о Китае, что не могло характеризовать ее как актуальную.  

В качестве итогов второй «опиумной» войны иностранцы 

(представители стран Англии, Франции, России и США) приобрели право 

свободного передвижения по территории Китая и обрели свободу на 

миссионерскую деятельность. Нужно отметить, что именно Франция была 

                                                           
70 Cordier H. Chavannes E // Journal Asiatique. 1918. X serie. Р. 197-248. 
71 ɸʣʝʢʩʝʝʚ ɺ.ʄ. Наука о Востоке: статьи и документы. М.: Наука, 1982. С. 68-85. 
72 Gernet J. Chine et christianisme. La première confrontation. Paris: Thames & Hudson, 1991. Р. 242-256. 
73 История Китая. С. 323. 
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особенно заинтересована в осуществлении миссионерской деятельности в 

Китае.  

События второй «опиумной» войны никак не повлияли на натиск 

западных держав на Поднебесную: добившись выгодных условий 

интегрирования в китайский рынок, каждая из европейских держав по-

прежнему стремилась обеспечить свои интересы. В 1882 г. такие события 

привели к началу войны между Китаем и Францией в борьбе за Вьетнам, 

результатом которой стал договор, согласно которому Вьетнам 

официально признавался протекторатом Франции, получившей право 

контролировать его внешнюю политику, в том числе и его отношения с 

Китаем – все это стало причиной для начала нового этапа франко-

китайской войны74, которая отрицательно сказалась на формировании 

исследовательских каналов между странами. 

Мотивацией к поиску путей выхода из создавшегося положения стала 

череда военных поражений Китая в конфронтации с западными 

державами. Выходом для Китая стала политика реформ, получившая 

название «движение по усвоению заморских дел» (, ʷʥʲʫ ʶʥʴʜʫʥ) 

или «политика самоусиления» (, ʮʟʳ ʮʷʥ), которая проводилась на 

протяжении 1860-1890-х гг75 . Запуск политики реформ благополучно  

способствовал развитию межкультурных исследовательских контактов. 

Наибольшую известность в данной кампании получил энциклопедический 

труд Вэй Юаня (, 1794-1856), включающий в себя подробные 

сведения по географии и об экономических и политических институтах 

зарубежных государств. С политикой реформ также связано и первое 

осознание в Поднебесной необходимости интеграции Китая в мировой 

процесс, отголоски которого можно найти в публикациях Фэн Гуйфэня (

, 1809-1875), в которых была четко обозначена проблематика 

взаимосвязи конфуцианской традиции с новыми веяниями, появившимися 

                                                           
74 Twitchett D., Mote W. Frederick. The Cambridge history of China. Vol. 8. Cambridge University press, 1998. 

Р. 664. 
75 Twitchett D., Mote W. Frederick. The Cambridge history of China Р. 333. 
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после приобщения Китая к европейским ценностям. Нужно отметить, что 

постановка вопроса об усвоении  достижений другой культуры была 

революционной для китайского сознания. Таким образом, теперь 

цивилизация, которая основным принципом взаимодействия с 

окружающим миром сделала передачу вовне основ своей культуры, 

нуждалась в психологическом подтверждении возможности заимствования 

извне, по-другому говоря – это подтверждение требовало легитимизации 

со стороны конфуцианской традиции76. И эта проблема была решена Фэн 

Гуйфэнем: господство морально-этических принципов конфуцианства 

было неоспоримым, поэтому, допуская некоторые заимствования западных 

достижений, требовалось сохранять верность конфуцианскому учению. 

Один из выдающихся реформаторов второй половины XIX  века Чжан 

Чжидун (, 1837-1909) сформулировал этот постулат следующим 

образом: «китайское учение – основное; западное учение – прикладное»  

( , ʯʞʫʥʩʶʵ ʚʵʡ ʪʠ, ʩʠ ʩʶ ɻʚʵʡ ʶʥ)77. Впоследствии 

именно этот подход стал одной из главных проблем в соотношении 

«китайского» и «западного» учений, так как эта доминанта существовала 

не только в XIX  веке, но и на всем протяжении XX и начале XXI  веков78.  

Важным моментом в интеграции в мировой процесс стало создание в 

Китае канцелярии по управлению делами заморских стран (ʎʟʫʥʣʠ ʷʤʳʥʴ), 

которая должна была осуществлять сбор проверенной информации об 

иностранных державах. Создание подобного органа ознаменовало собой 

начало проведение реформ, в период которых в Китае создавались условия 

для появления новых экономических институтов, заимствованных у 

западных стран – все это приоткрыло завесу исследований Срединного 

государства.  

  

                                                           
76 Twitchett D., Mote W. Frederick. The Cambridge history of China. P. 334. 
77 Twitchett D., Mote W. Frederick. The Cambridge history of China. Р. 334. 
78 Во второй половине ХХ в. китайский философ Ли Цзэхоу предложил обратную формулу «западной 

учение как основа, китайское как функция»   (ʩʠʩʶʵ ʚʵʡ ʪʠ, ʯʞʫʥʩʶʵ ʚʵʡ ʶʥ). 

Подробнее см.: ʃʠ ʎʟʵʭʦʫ. Чжунгоу цзиньдай сисянши лунь (Общие рассуждения об современной истории 

китайской мысли). – Пекин: Шэнхо·душу·синьчжи саньлянь шудянь, 2008. 
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Глава 2. Особенности восприятия китайской философии во 

Франции в XX веке.  

 

В период формирования синологических школ в ХХ в. китайская 

философия стала приоритетной областью исследований – именно на ней в 

первую очередь делают акцент французские синологи, изучавшие 

культуру и традиции Китая. Важную роль в данном переходе «от 

культурологии к философии» в том числе сыграл расцвет археологических 

исследований, которые дали импульс к появлению характерных отличий 

синологии XX в. от предшествующей ей синологии XIX  в., 

заключающихся в резком расширении предмета исследований. Помимо 

перевода и традиционного изучения древних литературных текстов 

возникают интенции к изучению археологии Китая, которая 

способствовала  переосмыслению некоторых особенностей философии и 

религии Китая.  

Археологические находки, представленные  различными предметами: 

скульптурами, древними философскими трактатами, предметами 

религиозных обрядов и др., подарили исследователям бесценную 

возможность рассматривать китайскую культуру в контексте ее 

исторических изменений. Так, например, французский поэт, врач и 

археолог Виктор Сегален (Victor Segalen, 1878-1919) в период  

1909–1917 гг. обследовал большое количество древних скульптурных 

монументов, некоторые из которых до того момента были мало кому 

известны даже в самом Китае79. 

Также продолжала свое существование и миссионерская синология, 

однако её приверженцы занимались по большей части вопросами 

продвижения вероучений и практическим изучением  религии и 

этнографии Китая. 

Кроме того, является несомненным тот факт, что французская 

синологическая школа в конце XIX  – первой половине ХХ в. была 

                                                           
79Segalen V. La Grande Statuaire chinoise. Paris: Robert Laffron, Collection Bouquins. P. 9, 36, 129. 
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наиболее влиятельной в области мирового китаеведения, а Париж был 

столицей синологии на Западе80.  

Помимо прочего, необходимо отметить, что в период первых 

десятилетий ХХ в., а именно - до окончания Первой мировой войны, 

синологические центры, основанные в предыдущем веке, продолжали 

свою работу. В них входило как старое, так и новое поколение синологов, 

которые развернули активную работу в 20-е гг. XX века: например, в  

1902 г. в городе Лейден (Нидерланды) создается журнал «Тун бао», 

который и в настоящий момент остается одним из самых престижных 

синологических периодических изданий. Среди имен учредителей, 

редакторов и авторов данного журнала с момента его основания можно 

назвать такие уже известные личности, как Э. Шаванн, А. Кордьер, М. 

Гранэ и др. 

Представителем блестящей плеяды ученых французской 

синологической школы начала ХХ века также можно назвать Этьена 

Балаша (Étienne Balazs, 1905-1963). Э. Балаш является франко-германским 

синологом, исследования которого были сосредоточены на социально-

политической истории Китая. В своих трудах81 Э. Балаш настаивал на идее 

связанности экономической, политической и духовной сфер жизни 

общества. В своих работах исследователь стремился прежде прочего 

выявить истоки проблем («кризисные моменты»), которые, как он полагал, 

являются определяющими для выделения периодов и этапов истории, в 

пределах которых функционирование политических и экономических 

систем определяется с точки зрения господствующих в них философских 

концепций. Анализируя степень значимости традиции в жизни китайского 

                                                           
80Что также подтверждает цит. по: Soumie M. Les études chinoises // Journal Asiatique. Vol. CCLXI. Paris, 1973. 

P. 210. 
81См. об этом: Balazs E. Political Theory and Administrative Realty in Traditional China. London: School of 

Oriental and African Studies, 1965; Balazs E. La Bureaucratie celeste, recherches sur l'économie et la societe de la 

Chine traditionnelle. Paris: Gallimand, 1968; Balazs E. Transformation du régime de la propriété dans la Chine 

tartare et dans la Chine chinoise aux IVe-Ie siècle A.D. Paris, 1953. 
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общества, Э. Балаш отмечал, что она играет огромную роль в нормальном 

функционировании последнего82. 

Наравне с Э. Шаванном, одним из значимых представителей 

французской синологической школы ХХ века стал А. Масперо (Henri 

Maspero, 1883-1945), посвятивший свои работы исследованию даосизма и 

ставший первопроходцем в исследовании эзотерической стороны даосской 

традиции в западноевропейской синологии83. 

Также необходимо отметить еще одного именитого синолога ХХ в., 

ученика Э. Шаванна - Марселя Гране, который являлся ведущим на то 

время специалистом в области китайской мифологии и обрядовой 

традиции. М. Гране стал пионером в области широкого применения 

различного рода методик (этнологических, социологических и 

критических филологических) в изучении истории и культуры Китая. По 

мнению современных китайских исследователей, анализирующих в своих 

работах результаты трудов французских синологов, именно М. Гране и А. 

Масперо (совместно с П. Пеллио) внесли ценнейший вклад в развитие 

синологического учения на Западе. По мнению современных китайских 

исследователей, работы французских авторов о китайской истории, 

философии и традиции во всех ее проявлениях, абсолютно не похожи друг 

на друга – каждый из исследователей вносит свои тонкости в понимание 

предмета, однако, при этом, по мнению китайцев, остается в рамках 

традиции84, что является немаловажным для китайского стремления 

отсылки к последней.  

 

                                                           
82 См. об этом: Twitchett D.C. Le traite juridique du’Souei-chou by Etienne Balazs. Leiden: E. J. Brill, 1954. P. 

651-652; Zuzndorfer Harriet T. Not Bountto China: Etienne Balazs, Femand Braudel and the Politics of the Study of 

Chinise. History in Post-War France // Past & Present. 2004. Vol. 185. No. 1. Leyden et Stockholm. P. 189-221; 

Китайская философия. Энциклопедический словарь. С. 20-21. 
83 Gernet J. Chine et christianisme. La première confrontation. Р. 168-176. 
84 Фаго чжунго cюэдэ лиши юй сяньчжуан (French Sinology: Past and Present). Р. 128. 
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2.1. М.Гране: поиск трактовки китайской мысли  

 

§ 1. О специфике традиционного китайского мышления 

 

М. Гране как яркий представитель плеяды великих французских 

синологов является автором-исследователем большого массива 

монографий, посвященных Китаю; также является переводчиком 

множества трудов китайских мыслителей на французский язык. Будучи 

учеником и преемником Э. Шаванна, М. Гране в своих работах одним из 

первых стал использовать социологические методы в изучении культуры и 

истории Китая. Основными работами М. Гране принято считать: «La 

religion des Chinoises» («Религия китайцев»), «La civilization chinoise» 

(«Китайская цивилизация»), исследование «Coutumes matrimoniales de la 

Chine antique» («Свадебные обычаи древнего Китая»), написанное автором 

в Пекине, «Fetes et chansons anciennes de la Chine» («Праздники и песни 

Древнего Китая»), и, наконец, монографию «La pensee chinoise» 

(«Китайская мысль»), посвященную исследованию китайской 

философской традиции. В своих работах М. Гране одним из первых в 

Европе предпринял успешные попытки пояснить и описать обычаи 

крестьянского и аристократического социального пласта, базируясь на 

философском переосмыслении основных метафизических категорий85. 

Книга «La pensee chinoise» («Китайская мысль») является самой 

влиятельной и масштабной из всех перечисленных работ автора. В ней М. 

Гране исследует формы выражения мысли в Китае (ее звуковые и 

графические обозначения, выраженные иероглификой), анализирует 

понятие числа, знаменитые символы Инь и Ян, китайскую этику, 

категорию Дао и систему мироздания «китайской метафизики» (макрокосм 

и микрокосм). По словам самого автора, главной целью книги «Китайская 

мысль» является показать важнейшие постулаты, которым подчиняется 

философская мысль Китая в целом. Исследователь полагает, что на момент 

                                                           
85Фаго чжунго cюэдэ лиши юй сяньчжуан (French Sinology: Past and Present). P. 128. 
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написания работы, научное сообщество располагало достаточно богатыми 

фактами для того, чтобы «выявить фундамент китайской мысли»86 , 

начиная с эпохи Древнего Китая.  

Важным постулатом, обозначенным в самом начале книги, является 

акцент автора на то, что Древний Китай обладал «не столько Философией, 

сколько Мудростью»87– данное предположение является очень важным 

для интерпретации исследований М. Гране, так как, нарекая 

древнекитайскую мысль понятием «мудрость», автор дает своему 

читателю некую общую формулировку, которая, нужно сказать, имеет вес 

и по сей день, хотя временами и заменяется исследователями ценностно 

снижающим термином «предфилософия». Все же общепринятым мнением 

в современной синологии, несмотря на наличие противников88, принято 

относить китайскую мысль именно к философии. 

Область исследования М. Гране охватывает разнообразные школы 

китайской мысли: школа И-цзин, школа Мо-цзы, школа учений о Дао-дэ, 

школа Конфуция и пр., в ходе изучения которых синолог сталкивается с 

некоторыми трудностями. Так, для наиболее точного толкования текстов 

авторов, принадлежавших к различным школам, необходимо 

проанализировать их особенности, что, по мнению М. Гране, само по себе 

представляет сложную задачу, так как изучение китайского «философского 

словаря» является очень трудоемким и сложным процессом89. А сам язык, 

с помощью которого описаны работы древнекитайских мыслителей, «не 

кажется приспособленным для выражения отвлеченностей»90 , он 

(китайский язык) скорее отдает предпочтение богатым ассоциациям 

символьно-абстрактных знаков. Подтверждая мысль М. Гране, нужно 

отметить, что каждый исследователь, который хоть раз имел возможность 

изучать китайскую философию на языке оригинала, хорошо знает, что 

                                                           
86 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. М.: Республика, 2004. С. 5. 
87 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 5. 
88 См. об этом: Ф. Гегель, русский миссионер П.И. Каменский, русские философы В.С. Соловьев, В. П. 

Васильев и др.  
89 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С.8, 10. 
90 Granet M. La pensée chinoise. Paris: Albin Michel, 1980. Р. 68. 



36 
 

взамен точного общепринятого смысла китайские иероглифы имеют своей 

характерной чертой неопределенную двойственность. По мнению М. 

Гране, виной всему является китайский менталитет, который намеренно 

«отвергает законченную определенность взглядов, ибо им движет идеал 

двойственности»91. 

Еще одной важной особенностью исследования М. Гране является 

факт его отрицания теоретизирующего подхода к рассмотрению китайской 

философии: по мнению автора, именно хронологическое структурирование 

может придать работе о китайской мысли ощущение разрозненности и 

непоследовательности. 

Особенно примечательным является интерес М. Гране к китайскому 

языку и то важное место, которое он ему отводит в своей работе. 

Действительно, исследуя совокупность теоретических установок 

различных школ древнекитайской философской традиции нельзя не 

обратиться к идеям, образующим праоснову понятий, составляющих 

теоретическую основу указанных школ. Таким образом, особенности 

выстраивания мыслительных конструкций китайской мысли приводят 

Гране к необходимости анализа китайского языка и специфики стиля 

выражения идей у представителей философских школ.  

В данной связи М. Гране проводит анализ особенностей устного и 

письменного метода китайского выражения мысли. Очевидным является 

тот факт, что китайский язык изрядно отличается от любого европейского 

языка, вместе с тем и китайская философия по своей структуре заметно 

отличается от любой западной. Корни данного явления М. Гране находит в 

отношении Китая к историческому процессу, который характеризуется 

«своей беспрерывностью»92– ничего похожего невозможно найти нигде в 

мире. Проводя параллель с философией, М. Гране отмечает, что 

мыслители китайской цивилизации во все времена полагали, что система 

                                                           
91 Granet M. La pensée chinoise. Р. 69. 
92 Цит. по: ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 21. 
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философских символов (плод «долгой традиции мудрости»93 ) 

существовала неизменно, и всегда была адекватной действительности. 

Можно сказать, что китайские философы проявляют по отношению к этой 

системе такое же беспристрастное доверие, как и западные исследователи 

к понятию «разум». В представлении европейца разум – это, прежде всего, 

«определенная совокупность главных идей»94, которые по сути своей 

являются глубоко отличными от китайских.  

Сложность изучения китайских же «идей», по мнению М. Гране, 

заключается в том, что они  не имеют какого-либо единого словесного 

названия. Они могут выражаться одновременно как в началах Инь-Ян, 

представляющих собой различные аспекты единой действительности 

(чета, «которая вроде бы совместно определяет ритм вселенной от 

основания мирового порядка»95 ), так и в модусах Дао. Все 

вышеперечисленное приводит М. Гране к необходимости обратить 

внимание на исток китайской философской мысли, а именно – китайский 

язык и его описание. 

 

§ 2. Роль языка и письменности в построениях китайских 

философов 

 

Очевидным фактом является то, что способ выражения мысли 

напрямую зависит от качества ее понимания – данное утверждение 

подходит для любого выражения мысли, и не важно, в виде картины, 

стихотворения или книги она воспроизведена. По мнению М. Гране, на 

Западе привыкли воспринимать язык как «внутренне организованную 

совокупность символов, служащую для передачи мыслей»96, однако с 

данным утверждением вряд ли смогут согласиться китайские мыслители, 

которые никогда не воспринимали язык лишь как способ передачи мысли. 

                                                           
93 Цит. по: ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 21. 
94 Цит. по: ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 22. 
95 Цит. по: ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 23. 
96 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 24. 
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По мнению М. Гране, китайцы понимают язык как «звено единой 

целостной практики, помогающей уточнить место каждого в 

цивилизационном порядке, образуемом обществом и вселенной»97 . 

Анализируя мысль М. Гране нужно сказать, что китайский язык как звено 

целостной практики имеет своей целью совершенно конкретные 

результаты: то есть когда китаец говорит или пишет, в конечном итоге он 

стремится с помощью речевых или физических жестов отобразить 

определенную систему поведения, пусть и непонятную «западному» 

человеку. То же самое происходит и с китайской философской традицией.  

Важным при изучении данного исследования является тот факт, что в 

период жизни и творчества М. Гране исследователи имели возможность 

изучать морфологическое и фонетическое развитие китайского языка 

только с VI в. н.э.98, а имеющиеся в то время источники включали в себя 

довольно скудные сведения о разговорном языке и его произношении в 

более древние времена, которые как раз и интересовали исследователей.  

Как бы то ни было, со времен выхода работы М. Гране, учеными были 

достигнуты значительные результаты в исследовании древнекитайского 

языка. Однако до сих пор в этом вопросе остается немало сложных и 

спорных моментов, а опубликованные наблюдения М. Гране, которые 

касаются дуализма связи языка и мышления, и по сей день представляют 

большой интерес99. 

Особое место китайского языка в китайской цивилизации было 

определено закрепленной единой идеографической письменностью. По 

мнению М. Гране, каждое отдельное слово в китайском языке - «это нечто 

совсем иное, чем просто обозначение понятий»100 . Хотя оно и не 

соответствует понятию, не является оно и простым знаком или 
                                                           
97 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 24. 
98См. об этом: Karlgren B. Etudes sur la phonologie chinoise. Upsala: Leyden et Stockholm, 1913; Karlgren B. 

Sound and symbol in China. London: Oxford University Press, 1929; Maspero H. Le dialecte de Tch’angngan sous 

les T’ang. Paris: BEFEO, 1920; Granet M. Quelques particularités de la langue et de la pensée chinoises. Paris: 

Revuе philosophie, 1920. Р. 114. 
99  См. об этом: ɻʦʨʦʜʝʮʢʠʡ ɹ.ʖ., ʉʪʘʨʦʩʪʠʥ ʉ.ɸ. Реконструкция древнекитайской фонологической 

системы. М., 1989; Wurm S.A. Language Atlas of China. Hong Kong: Academy of the Humanities and the Chinese 

Academy of Social Sciences, 1990. 
100 Цит. по: ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 27. 
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абстракцией, в которую «жизнь вдыхают» с помощью «искусственных 

грамматических и синтаксических уловок»101. Слово в китайском языке 

представляет собой нечто большее – оно выражает собой всю 

многогранность и многоликость китайской философии и китайского 

менталитета в целом; слово являет своей целью вызывать в сознании 

человека цепочку отдельных образов, среди которых сперва выбивается 

самый яркий. 

Нужно сказать, что письменность в Китае всегда была 

иероглифической. Китайский иероглиф по своей структуре бывает 

простым или сложным: сложный иероглиф распадается на некоторое число 

графических элементов (графем), обладающих смыслом. В разном 

количестве собранные штрихи иероглифа образуют небольшие 

комбинации, которые возможно снова разбить на составляющие элементы, 

таким образом, существуют простые и составные иероглифы, последние из 

которых заключают в себе комбинацию первых. Немецкий философ Г.Ф. 

Лейбниц (Gottfried Wilhelm Leibniz, 1646-1716) в своей работе писал: 

«Если бы (в китайской письменности) …заключалось достаточное число 

основных иероглифов, а остальные были бы лишь их сочетанием», то у нее 

«имелись бы черты сходства с анализом мыслей»102. М. Гране, в свою 

очередь, выражает несогласие в данном вопросе с философом: «вопреки 

тому, что воображал Лейбниц, китайская письменность отнюдь не 

предоставляет подобной услуги [о сходстве с анализом мыслей], не для 

того она была создана»103. 

Иероглифическое письмо, согласно общепринятой истории, было 

изобретено придворным историографом известного китайского 

императора Хуан-ди – Цан Цзе, после того, как последний исследовал 

следы птиц на земле. Появление иероглифической письменности носило 

не только теоретическое, но и практическое значение - графические 

                                                           
101 Цит. по: ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 29. 
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обозначения помогли людям «взять власть над демонами», в результате 

чего сложилось ощущение «надежности языка» (устного и письменного). 

Китайский язык имманентно отождествлялся с цивилизацией в целом, из 

чего ярко последовал статус этимологической ценности иероглифа. По 

мнению М. Гране, китайский иероглиф обладал ритуальным значением, 

так как с помощью него создавался сильный наплыв образов, которые 

осуществляли нечто вроде «этимологической реконструкции понятий»104 - 

именно в этом главное отличие китайской письменности от западной.  

Очевидно, что любой язык западных стран имеет достаточно 

прямолинейные обозначения слов и вложенные в них смыслы. Как 

правило, одно слово имеет отдельное конкретное значение, выражаемое 

предметом или вещью. Философское отождествление слов и образов 

используется в работах европейских исследователей, пожалуй, только 

тогда, когда автору требуется подчеркнуть какую-либо идею или мысль с 

помощью метафоры. Подобные различия в отношении к языку (понимание 

и использование языка) в своей работе с особым пристрастием как раз и 

исследует М. Гране. Нужно сказать, что ХХ век вообще открыл для 

исследователей новые грани изучения Китая. В том числе, примечательной 

является постановка вопроса адекватного понимания такого особенного 

явления для Запада, как китайский язык. И М. Гране стал, в этом смысле, 

одним из первопроходцев исследования данной тематики, поэтому так 

важно было уделить данной теме особое внимание. 

 

§ 3. О направляющих идеях китайской мысли 

 

3.1. ʆʙ ʘʙʩʪʨʘʢʪʥʦʩʪʠ ʢʘʪʝʛʦʨʠʡ ʢʠʪʘʡʩʢʦʡ ʬʠʣʦʩʦʬʩʢʦʡ ʪʨʘʜʠʮʠʠ 

 

Любой западный исследователь, который начинал изучать идеи 

авторов китайской философской традиции, сталкивался со следующей 
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проблемой: философские представления, которые, казалось бы, призваны 

упорядочить мысль, напротив, - усложняют ее, выражая в символах, 

сильно отличающихся расплывчатостью. Парадоксально, но М. Гране 

одним из главных достоинств таких выраженных в символах 

представлений видит синтетический характере последних, так как они 

выполняют роль конкретных категорий. В своей работе исследователь 

пишет: «Ни один из мудрецов Древнего Китая никогда не обнаруживал 

потребности в понятиях, сопоставимых с нашими абстрактными 

представлениями о числе, времени, пространстве, причинности... 

Напротив, именно с помощью двух конкретных символов – Инь и Ян – все 

мудрецы всех «школ» пытались выразить чувство ритма, позволяющее им 

осмыслять числа, времена, пространства как совокупность согласованных 

конкретных игр»105 . Получается, что, по мнению исследователя, 

«расплывчатые символы» китайской философской традиции не вводят в 

заблуждение, а, напротив, - описывают конкретные вещи. В противном 

случае, западная же традиция скорее подменяет понятия «конкретными 

символами» не давая, при этом, никакой конкретики.  

Примером описанных выше символов может служить представление 

китайской философии о категории Дао, которая является всеохватной и 

совершенно отличной от западного представления о причинности. М. 

Гране считает, что Дао повествует об идеальном действующем порядке в 

его всеохватности и целостности106 . По мнению исследователя, Дао 

представляет собой высшую категорию, вместе с тем, Инь и Ян являются 

категориями второго плана, представляющими собой, скорее, просто 

активные символы. Однако, не стоит умалять их значимость, так как 

категории Инь и Ян нацелены на определение и упорядочивание мира и 

духа. По мнению М. Гране, китайские философы в большинстве своем не 

задумываются об определении сути этих категорий, однако приписывают 

им некую действенность, значение которой, в то же время, выглядит 
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оправданным и рациональным107. Подобные представления действительно 

очень распространены и вызывают даже у более поздних китайских 

исследователей единодушное доверие. Однако, по мнению М. Гране, если 

соотносить данную позицию с пониманием указанных представлений на 

Западе, то большинство европейских исследователей видит в них скорее 

некий продукт определенной доктринальной мысли: западные синологи 

рассматривают указанные представления скорее, как ученые концепции, 

которые возможно абстрактно определить и оценить108. Как правило, все 

начинается с поисков аналогий в философском категориальном аппарате, 

существующем на Западе. В итоге, данные представления выражаются 

авторами в виде схоластических конструкций, которые хотя и вызывают 

заинтересованность у читателей, в целом не обладают глубинной 

ценностью. По мнению американского исследователя первой половины 

ХХ в. Х. Хакманна, подобная ситуация является свидетельством того, что 

китайская мысль есть порождение «дологического» (или «мифического») 

мышления109  - подобное высказывание очень ярко характеризует 

превалирующий «западный взгляд» указанного периода на китайскую 

философию в целом. 

В свои очередь, рассуждения М. Гране позволяют нам сделать вывод 

об отказе исследователя в полной мере отождествлять китайскую мысль с 

«дологическим» (или «мифическим») мышлением, причины которого 

автор усматривает в невозможности отождествления ее с уровнем 

первобытной магии и первобытной религии. Тем не менее, М. Гране 

отмечает, что актуальность архаики является достаточно типичной для 

всего Китая в целом, примером чего и может служить, например, 

китайская иероглифика, о которой говорилось ранее.  Ведь именно 

иероглифика, полноценно функционирующая в Китае вплоть до 

                                                           
107 Здесь: рациональной – скорее в западном понимании, то есть рациональность, как характеристика знания 

с точки зрения его соответствия с принципами мышления, основанными, в свою очередь, на принципах 

диалектики. 
108ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 43-51, 60-63. 
109Цит. по: Hackmann H. Chinesische рhilosophie. Munchen: Reinhardt, 1927. Р. 35. 
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настоящего времени, является древнейшим видом письма, после создания 

которого китайцы так и не перешли к алфавиту с европейским уклоном. В 

конце концов, нет смысла отрицать схожесть китайского 

классифицирования с первобытными формами классификации, истоки 

которой усматриваются в феномене религиозно-магической переходности, 

присущей менталитету китайцев110. 

Нужно сказать, что не только ритуальные, но и мифологические 

аспекты имеют для традиционного китайского сознания практическую 

действенную силу. Примером этого может служить мифологема 

рождающей смерти111 : с одной стороны, осмысляясь, она становится 

понятийной и превращается в конструктивную основу ментальности, а с 

другой – уже в этой своей «конструктивной» форме, с иным содержанием 

культивируется как вполне конкретная жизненная практика112. И здесь 

стоит обратить внимание на сформулированный еще в начале 20-х гг. ХХ 

века вывод Э. Кассирера (Ernst Cassirer, 1874-1945), который отнес систему 

наиболее общих представлений китайцев к высшей форме «сложного», а 

именно - «занимающего срединное и двойственное положение между 

мифом и наукой», «мифомышления»113 . На наш взгляд, данное 

определение Э. Кассирера также не способно охватить разносторонность 

китайской мысли в целом.  

Итак, проводя анализ направляющих идей китайской мысли, М. Гране 

приходит к необходимости рассмотрения их мифических и обрядовых 

характеристик, ставя своей задачей выявить их содержание и показать, 

сколь многообразно их применение в китайской традиции. Так, приступая 

к раскрытию роли понятий Дао, Инь и Ян, М. Гране сталкивается с 

                                                           
110 См. об этом: ʉʝʤʝʥʝʥʢʦ ʀ.ʀ. Пять тысяч слов молчания. М.: Республика, 1999.  С. 39. 
111 Мифологема рождающей смерти выполняет функцию посредничества, разрешает фундаментальные 

противоречия. В ее основе лежит архетип рождающей смерти, обозначающий древнейшую мифологему 

«умирания-воскрешения». Не объясняя рациональным способом тайну жизни и смерти, миф, тем не менее, 

приобщает к ней через мистическое иррациональное понимание смерти как перехода в иное, качественно 

новое, состояние. 
112 ʉʝʤʝʥʝʥʢʦ ʀ.ʀ. Афоризмы Конфуция. М.: Издательство Московского Университета, 1987. С. 55, 64, 72. 
113 ʂʘʩʩʠʨʝʨ ʕ. Избранное. Опыт о человеке. М.: Гардарика, 1998. С. 214. 
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необходимостью прежде всего выявить, как представлялись в китайской 

философской традиции категории время и пространство.  

 

3.2. ɺʨʝʤʷ ʠ ʧʨʦʩʪʨʘʥʩʪʚʦ ʚ ʢʠʪʘʡʩʢʦʤ ʤʠʨʦʚʦʟʟʨʝʥʠʠ 

 

Китайская мысль на любом уровне (будь то обыденная или ученая 

мысль) неизменно подчиняется представлению о пространстве и времени, 

которое не является чисто эмпирическим. Проводя аналогию с западными 

представлениями, в Китае пространство и время отличны от составляющих 

индивидуальный опыт впечатлений о протяженности и длительности. По 

мнению М. Гране, пространство и время являются общепризнанными в 

Китае категориями, а представители китайской философской традиции не 

делают из них нечто беспредметное - «они не вкладывают в них 

абстрактный смысл»114 . Действительно, китайские философы в своих 

работах никогда не рассматривали пространство в качестве простой 

протяженности, достигаемой путем совмещения однородных элементов. 

Время также не рассматривалось лишь как монотонная длительность, 

создаваемая однообразным движением подобных друг другу мгновений. 

Философы предпочитали видеть во времени целостность эр, эпох, времен 

года, а в пространстве – совокупность областей, стран света, климатов. По 

мнению М. Гране, в понимании китайцев в каждой стране света 

пространство обретало свой особый облик с особыми свойствами, 

определяемыми, в частности, характером области или климатов. 

Параллельно с этим, длительность разбивалась на отрезки, различные по 

своей природе и обретающие признаки, свойственные определенному 

времени года или эре. Однако если две части пространства, как и два 

отрезка времени, могли различаться коренным образом, то каждый период 

времени характеризовался климатом, каждому отдельному промежутку 

длительности с только ему присущими свойствами соответствовал свой 

                                                           
114 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 61. 
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отрезок протяженности, каждая страна света связывалась со временем 

года. Данное положение дел объясняется у М. Гране одной общей 

природой, характеризующейся у обоих «нераздельной совокупностью 

признаков»115.  

По мнению М. Гране, до тех пор, пока в пространстве и времени 

китайцы не видят две оторванные друг от друга категории (или же две 

независимые друг от друга целостности), время и пространство остаются в 

состоянии быть полем действия, оставаясь одновременно и полем 

восприятия. Важным фактором является то, что пространство и время 

никогда не рассматривались в китайской философии отдельно от 

конкретного влияния, которое может быть оказано на них с помощью 

знаков, которые наделяют их конкретными признаками и свойствами.  

Пространство и время, образуя совокупность определяющих и 

определяемых символических условий, всегда представляются 

скоплениями разных и конкретных мест и случаев116. Подобные скопления 

всегда служат предметом изучения: например, долгое время восхищение у 

ученых разных стран вызывала астрономическая хронология древних 

китайцев. В период жизни и творчества М. Гране на Западе присутствовала 

тенденция подчеркивать, что западные ученые получили все свои 

геометрические идеи и все, что есть точного в их астрономических 

познаниях, из-за рубежа, да и то с большим запозданием117. 

Согласно исследованиям М. Гране, движение круговыми оборотами 

представляет собой свойство времени, таким образом, циклическая 

природа времени сближает его с кругом. Время противопоставляется 

пространству, которое является «квадратным» по своей сути – именно 

такими являются чистые формы протяженности пространства и 

длительности времени118. Промежуточные образования последних, то есть 

                                                           
115 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 62. 
116 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 64. 
117 См. об этом: Maspero. La Chine antique. Paris: Les Presses universitaires de France, 1965; Rey ɸ. Les sciences 

orientales avant les grecs. Paris: Albin Michel, 1942. 
118 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 64, 69-71. 
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сочетания квадрата и круга (такие, например, как овал), служат символами 

частных взаимодействий пространства и времени119 . Если проводить 

аналогию с социальной иерархизацией, существующей в древнем Китае, то 

нужно сказать, что правитель Срединного государства устанавливал и 

сохранял определенный порядок именно посредством деления через 

промежутки времени, образующие общество социальных групп – подобная 

мысль находит свое отражение и в даосской традиции, о чем будет 

говорится в следующей главе.  

Согласно концепции М. Гране, важным аспектом при исследовании 

данной тематики является и то, что ни один из китайских философов не 

рассматривал в своих идеях время как постоянную величину (временные 

отрезки редко представлялись одинаковыми), а пространственная 

протяженность представлялась ими то сжатой, то размытой120.  

Определяя категорию «время» М. Гране пишет, что оно разделяется 

китайцами на периоды параллельно с тем, как пространство разделяется 

ими на области, каждая из составных частей которых определяется с 

помощью ряда атрибутов121. Нужно отметить, что картина мира китайцев 

существовала совместно с видением литургического порядка, который 

охватывал собой определенный момент истории (например, период 

правления династии). Перед тем, как устанавливать новый временной 

порядок представлялось необходимым уничтожить старый; каждый новый 

этап времени предполагал отстранение, сопряженное с сотворением. По 

мнению М. Гране, то же самое происходит в китайской традиции и в 

жизни человека122 . Из необходимости «ритмичного обновления 

социального чувства»123 зарождалась мысль, что пространство и время в 

равной степени обладают ритмической организацией, посредством 

которой может существовать общество, человек и все живое. 

                                                           
119 См. об этом: Дун Чжуншу. Чунь  цюфань лу // ʗʥ ʍʠʥ-ʐʫʥ. Древнекитайская философия. Эпоха Хань. 

М.: Наука, 1990. С. 7. 
120 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 69. 
121 Granet ʄ. La сivilisation chinoises. Paris: Albin Michel, 1929. Р. 27, 28,48,49. 
122 См. об этом: Granet. Le diplot de l’enfant sue le sol // Rev. arch. Paris, 1992. Р. 34-46. 
123 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 80. 
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3.3. ɼʘʦ ï ʜʝʡʩʪʚʝʥʥʦʝ ʫʧʦʨʷʜʦʯʠʚʘʶʱʝʝ ʥʘʯʘʣʦ 

 

По аналогии с метафизическим дуализмом Инь и Ян, числовые 

классификации китайской философии черпают свой образ из чувства 

всеобщности - именно это чувство в идеях М. Гране охватывает социум в 

тот момент, когда он начинает воспринимать себя как цельная и 

сплоченная сила124. Данное чувство всеобщности неразрывно связано с 

представлениями о его регулирующей силе, которую представляют в виде 

упорядочивающего действующего начала Дао. 

Нужно сказать, что М. Гране в понимании Дао скорее сходится во 

мнении с другими своими современниками, изучающими китайскую 

философию, которые настаивали на представлении о том, что Дао как 

действующее начало не является «темным» (неизвестным), однако, все же 

суть его трудно выявить. И здесь снова следует отметить, что во времена 

жизни и творчества автора «Китайской мысли» многие трактаты 

древнекитайской философской мысли не были достаточно изучены, часть 

из которых к тому моменту даже не была найдена (как, например, 

трактаты, относящиеся ко времени жизни и творчества Лао-цзы). Именно 

поэтому столь велика неуверенность М. Гране по хронологическим и 

смысловым вопросам к документам, относящимся к «истории о Дао».  

Согласно взглядам М. Гране, древнекитайские мыслители в своих 

представлениях используют термин «Дао», в первую очередь, для 

«обозначения совокупности остающихся очень близкими идей, даже если 

они принадлежат к системам взглядов заметно разной направленности»125. 

Суть же любого толкования Дао включает в себя такие понятия, как 

всеобщность, порядок, действенность и ответственность126. 

                                                           
124 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 208. 
125ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 209. 
126См. об этом: Granet ʄ. Coutumes matrimoniales de la Chine antique. Leyde: T'oung pao, 1912. Р. 520. В 1913 

году Гране сопоставил представления о Дао с представлениями о Мане. Подобно тому, как концепция Маны 

остается скрытой в наиболее архаических обществах и постепенно вызревает в более развитых обществах, 

представление о Дао, подспудно существовавшее в Китае  еще с эпохи, когда были разработаны 
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Приводя пример можно сказать, что так мыслители конфуцианской 

школы, например, считают Дао проводником высшей добродетели, 

которая может быть свойственна только «благородному мужу» ( , 

ʮʟʶʥʴʮʟʳ), который, в подражание государю (, ʮʟʶʥʴ), гордится тем, что 

не обладает никакими особыми талантами127. Мыслители школы Лао-цзы, 

в свою очередь, сопоставляют термин Дао с несколькими терминами ( , 

, ʰʫ, ʬʘ), которые подразумевают под собой «правила, методы, 

рецепты»128. По мнению даосов, с помощью Дао как всеобъемлющего 

знания не представлялось бы возможным возобладать над духом, который 

может позволить человеку стать бессмертным, подчинить себе какую-либо 

область природы или преуспеть в астрономии или физике129 . 

Древнекитайский мыслитель Чжуан-цзы в своих идеях стремится раскрыть 

бесконечные возможности, которые человеку посылает Дао. Удивительно, 

по мнению М. Гране, то, что Чжуан-цзы заимствует свои идеи из «бытовой 

мифологии»130: так, китайский мифологический герой Хоу-цзи в древнем 

гимне в честь бога урожая провозглашает, что сам «обладает 

добродетелью (Дао) помощника (ʇʨʠʨʦʜʳ)»131, что как раз и помогает ему 

вырастить все, что он посадил. По мнению М. Гране, также существует 

большая вероятность того, что слово Дао в мифологическом и 

религиозном аспектах обозначало «мысль о неопределенной по своей 

природе действенности, бывшей, однако, первоосновой всего 

действенного»132. Помимо прочего, неизменным фактом остается то, что 

«отцы даосизма» достаточно редко употребляли слово «Дао» отдельно от 

слова «ɼɻ», в основе которого лежит понятие «действенности, которая 

                                                                                                                                                                                           
обозначения Инь и Ян, проявляется лишь с момента принятия китайцами иерархической организации, следы 

которой оно носит. 
127См. об этом: Granet ʄ. La civilisation chinoise. Paris: Albin Michel, 1929. Р. 339-367. 
128Wieger L. Les Pères du système taoïste. Vol.I. Hien-hien: Imprimerie de Hien Hien, 1913. Р. 499. 
129Wieger L. Les Pères du système taoïste. Vol.I. Р. 225;  Granet ʄ. Danses et légendes de la Chine ancienne. Paris: 

Alcan, 1926. Р. 517. 
130ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 209. 
131Granet M. Le depot de l’enfant sur le sol. Rites anciens et ordalies mythiques. Paris, 1922. Р. 31. 
132Цит. по: ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 210. 
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тяготела к конкретному воплощению»133. Нужно отметить, что в бытийном 

обиходе выражение «Дао-дэ» всегда подразумевало под собой некую идею 

добродетели, но выступавшей не в моральном значении этого слова, а, 

скорее, в сакральном. Определяя суть указанной категории, М. Гране 

отмечает, что термин «Дао-дэ» обозначает «престиж», «княжеское 

влияние», «действенную власть»134. В языке мифов ɼɻ представляет собой 

качество самых совершенных, самых царственных духов135. Однако на 

практике, ɼ  ɻ является скорее «специфической добродетелью»136: в то 

время как ɼɻ выступает в качестве чувства индивидуальных успехов, Дао 

выступает за всеохватывающий порядок, выражаемый в совокупности 

свершений (получается, включает в себя и индивидуальные успехи).  

Таким образом, М. Гране приходит к выводу о том, что Дао (или Дао-дэ) – 

это действенная первосила, для которой характерно регулирующее 

влияние на все сущее137. 

Первичный смысл слова «Дао» - это «Дорога, Путь»138 . Нужно 

сказать, что представление о çдао» - «Пути» является итогом рефлексии 

архаических воззрений, основой которых являлась идея целостности мира 

и целостности бытия. Человек в них представлял собой один из аспектов 

этой целостности и зависел от нее напрямую, так как являлся важной 

составляющей этого мира (одной из граней мироздания). Человек был, 

своего рода, неотъемлемым элементом большого механизма, без которого 

прекратила бы существования мировая гармония. 

В даосизме восприятие человеком целостности мира и своего места в 

нем вылилось в схему миропорядка, в центре которого стоит «Дао» (Путь). 

Это Дао выступает как некий образ мира, как Абсолют, который 

трансендентен этому миру и пребывает за пределами возможного опыта, а 

потому оно находится за границей умопостигаемого и достижимого мира. 
                                                           
133ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. – С. 210. 
134 Granet M. La civilisation chinoise. Р. 278; Granet ʄ. Fêtes et chansons anciennes de la Chine. Paris: Leroux, 

1919. Р. 79, 197. 
135 Granet ʄ. Fêtes et chansons anciennes de la Chine. Р. 21, 29.  
136 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 210. 
137 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 211. 
138 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 210. 
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Однако в традиции Китая Дао одновременно является как непостижимым 

Абсолютом, так и присутствующим в мире необходимым элементом, то 

есть является и трансцендентным и имманентным миру – в этом постулате 

ярко выражается отличие китайской философской традиции от метафизики 

западной философии. 

«Дао дэ цзин», как основополагающий для даосизма трактат, некогда 

впервые в китайской мысли представил метафизические трактовки главной 

категории китайской классической философии Дао (Путь). В трактате оно 

представляется в двух модусах: с одной стороны – Дао как «безымянный» 

( , ʫ ʤʠʥ) непредставимый Абсолют, с другой – Дао как миропоток и 

одновременно закон бытия, имманентный миру феноменов «имеющего 

имя» (, ʁ  ʤʠʥ).  

Дао в модусе Абсолюта представлено такими атрибутами, как ʯʘʥ ( , 

«постоянство») и ʫ ʤʠʥ ( , «безымянность») как вербальная 

невыразимость «постоянного Пути» мира и человека. 

В трактате «Дао дэ цзин» «ʇʫʪ»ɹ в имманентном и динамическом 

модусе обладает такими атрибутами (свойствами), как ʯʞʦʫ ( , 

«цикличность», «всеохватность», «круговой характер»), ʮʟʳʞʘʥʴ ( , 

«естественность»), ʬʫ ( , «возвратность») и др139. 

Несмотря на то, что первичное обозначение Дао – это «путь, дорога», 

оно также имеет смысл китайского слова «син» ( ), переводимого как 

«стихия». Проводя аналогию, нужно отметить, что М. Гране в «Китайской 

мысли» также сравнивает знаменитые «Пять стихий» китайской традиции 

с миропорядком Дао, однако, в результате приходит к выводу 

неправомерности подобного сравнения. Тем не менее, очевидным для него 

                                                           
139См. об этом: Антология даосской философии. Пер. и сост. В.В. Малявин, Б.Б. Виногродский. М.: 

Товарищество «Клышников-Комаров и Ко», 1994; Чжан Бо-дуань, Хун Гэ. Даосская алхимия. СПб.: 

Петербургское востоковедение, 2001; Древнекитайская философия. Под ред. М.Л. Титаренко. Т. 1. М.: 

Мысль, 1972; ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ. Начало древнекитайской философии: И цзин, Дао дэ цзин, Лунь юй. М.: Радикс, 

1993; Дао дэ цзин, Ле-цзы, Гуань-цзы: даосские каноны / пер., вступ. ст., коммент. В.В.Малявина. М.: 

Апрель, 2002; ʗʥ ʍʠʥ-ʰʫʥ. Древнекитайский философ Лао-цзы и его учение. М.-Л.: Издательство Академии 

Наук СССР, 1950; Религии Китая: хрестоматия. Сост. Торчинов Е.А. Спб.: Евразия, 2001. 
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остается то, что Дао обозначает «Путь», а рассуждая о значении слов 

«ʜʘʦ» и «ʩʠʥ», М. Гране приходит к выводу о том, что последние 

неизменно вызывают в сознании человека образ дороги (пути), которой 

следует идти или образ направления, которое требуется придать своему 

поведению. Помимо прочего, категория Дао, в частности, призвана 

побуждать в человеке мысли о более правильном (лучшем) поведении, а 

именно - поведении государя или мудреца140. 

Свойствами Дао, согласно трактату «Дао дэ цзин», может обладать 

только «совершенномудрый человек», названный в китайской традиции 

словом ʰʵʥ ʞʵʥʴ (); он же одновременно является и устроителем 

мира гармонии. По мнению отечественного синолога А.Е. Лукьянова, 

перевод «совершенномудрый» носит в значительной мере условный 

характер, так как, уточняя значение иероглифов, получается, что это не 

«совершенномудрый человек», а «душевный человек», причем в первую 

очередь по биологической принадлежности141.  

Состояние «совершенной мудрости» выражается в трактате образом 

новорожденного, или даже нерожденного младенца. Данный образ ярко 

выражается связанностью парадоксально отличных смыслов иероглифа 

ʮʟʳ ( ), который входит в китайское написание имени мыслителя Лао-

цзы и вместе с тем обозначает и «философа», и «младенца», и «мудреца», и 

«учителя». Подобное состояние «мудрости младенца» взывает человека к 

«возвращению» к самому истоку мироздания. «Имеет Поднебесная начало, 

оно и есть для Поднебесной Мать», необходимо достигнуть «Матери – 

вещей зачала», чтобы «детей ее [сущности] познать», после чего 

«младенцем станешь – просветленным назову» - происходит возвращение 

к Дао142. Достигший этого «предела пустоты, в душе [его] – покой и 

чистота»143, «кто знает постоянство – просветлен»144, ибо «все мягкому 

                                                           
140 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 218.  
141 ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. М.: ИДВ РАН, 2016. С. 172. 
142 Чжан 52 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С. 323. 
143 Чжан 16 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С. 300. 
144 Чжан 16 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С. 300. 
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[младенческому] подчинено» 145, оно побеждает сильное, уже созревшее и 

потому готовое умереть. Такой «младенец», не отделившийся от лона Дао, 

– сам по себе животворящий источник гармонии: «Дэ полноту в себе 

таящий новорожденному подобен»146. 

По мнению М. Гране, Дао в своем произношении является аналогией 

слова «открытый путь», «связать между собой»147. Хорошим примером, на 

наш взгляд, здесь будет проиллюстрировать эту мысль на китайском 

иероглифе слова «царь» (, ʚʘʥ), который состоит из трех горизонтальных 

черт, подразумевающих под собой сверху вниз: Небо, Человека (в данном 

случае – Царя) и Землю, соединенных вертикальной чертой посередине. В 

данном случае, как раз роль царя и состоит в том, чтобы объединять весь 

мир, выступая в качестве источника воплощения Дао.  

Среди особенностей восприятия М. Гране китайской мысли можно 

отметить его особое желание «по-западному» конкретизировать 

размышления в вопросах рассмотрения китайских категорий, так, 

например, исследователь пишет: «Дао является конкретной категорией; 

оно не является исходным началом всего сущего»148. Вместе с тем, М. 

Гране не отрицает того факта, что данной категории подчинена вся 

совокупность действующей реальности, однако, без того, чтобы считать 

Дао первоосновой или субстанцией. Роль категории Дао, по мнению М. 

Гране, состоит в регуляции власти. Дао не призвано создавать существ, 

оно всего лишь делает их такими, какими они являются. Помимо прочего, 

Дао также управляет ритмом существ, вследствие чего, любая реальность 

определена положением Дао в пространстве и времени149. 

Резюмируя размышления по данному вопросу, М. Гране приходит к 

выводу, что Дао, отказываясь от детализаций причины, тем не менее, 

создает достаточно подробную картину видимостей. В сути своей Дао не 

                                                           
145 Чжан 43 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С. 318. 
146 Чжан 55 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С. 326. 
147ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 218. 
148 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 225. 
149 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 210-222, 225. 
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является первопринципом (первоосновой), оно скорее выступает в 

качестве действенного целого (некоего центра ответственности, или 

«ответственной среды»)150. Дао не является творцом, так как ничто не 

создается в китайском понимании мироздания, которое также не было 

сотворено; а похожие на демиургов герои (совершенномудрые личности) 

способны лишь на обустройство вселенной151.  

  

                                                           
150 ɻʨʘʥʝ ʄ. Китайская мысль. С. 230. 
151 Granet ʄ. La civilization chinoise. Paris: Albin Michel, 1929. Р.20, 22, 27. 
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2.2 Китайская мысль в выражении А. Масперо 

§ 1. Философия Китая в ее историческом развитии 
 

Синологическое учение во Франции насчитывает долгую историю, 

истоки которой были представлены в работе выше, однако в полную силу 

исследование китайской традиции расцветает, начиная со второй 

половины XIX  века. ХХ век активно продолжил период научной 

разработки проблематики понимания китайской философии во Франции. 

Анри Масперо стал еще одним представителем блестящей плеяды 

исследователей французской синологической школы, базирующейся на 

основе уже упомянутого выше Коллеж де Франс. 

Характерной чертой европейских исследований о Китае, написанных 

в первой половине ХХ в., является их сосредоточение на исследовании 

древнего «классического» периода философии Китая. Вероятно, такая 

особенность появилась благодаря влиянию западной науки, изучавшей 

греко-римские древности: параллельно с тем, как одни ученые исследовали 

древнюю «классическую» цивилизацию Запада, другие анализировали 

«классическую» цивилизацию Востока152 . По мнению французского 

ученого Ж. Шено, акцент на исследовании событий и памятников древнего 

«классического» периода истории Азии, по всей видимости, связан с 

колониальной политикой Франции, идеологические воззрения которой 

опирались на мысль о том, что наиболее заметные и яркие периоды 

истории Азии (в том числе и Китая) относятся к древней эпохе153. Однако 

данное предположение является лишь теорией и утверждать ее истинность, 

пожалуй, не возьмётся ни один исследователь. Еще одной особенностью 

французской синологической школы указанного периода можно называть 

стремление ее представителей рассматривать различные стороны 

китайской цивилизации в широкой социологической перспективе154 . 

                                                           
152ɼʫʙʘʩʦʚʘ ɿ.ʉ. Китаеведение во Франции. Организация. Персоналии. Библиография. С. 8. 
153 ʐʝʥʦ ɾ. Очерк истории Вьетнамского народа / Ж. Шено, В.Ф. Мордвинов, Р.А. Поповкина, А.А. Губера, 

Чан-хюи-Лиеу. М.: Издательство иностранной литературы, 1957. С. 36. 
154 См. об этом: ʊʦʨʯʠʥʦʚ ɽ. Даосизм. С. 7 (на примере даосизма). 
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Предметом исследований А. Масперо также преимущественно стала эпоха 

древней классики. Философия с древних времен пронизывала собой все 

сферы жизни китайцев, и для французских исследователей было 

очевидным, что анализ китайской философской традиции ведет к 

пониманию специфики не только китайской мысли, но и социально-

политической жизни Китая в целом.  

Большая часть работ А. Масперо построена, в основном, на анализе 

исследований, затрагивающих исторический период «с династии Тан по 

настоящее (соотносимо с годами жизни А. Масперо – ʆ.ʅ.) время» – 

подобное видение историософского развития Китая раскрывает проблему в 

более комплексном смысле, чем, например, более ранний метод разработок 

П. Пелльо, чьи исследования опираются на события многим позже 

династии Тан.155 В исследовании китайской традиции А. Масперо, однако, 

не ограничивался частными аспектами, изучая Китай во всей его 

многоликости и многообразности. «В Китае его интересовало буквально 

все: и мифология, и литература, и язык, и культовые практики, и 

философия, и экономика, и многое другое»156, - писал П. Демьевиль после 

смерти А. Масперо, проводя аналогию универсализма Масперо со схожей 

всеохватностью исследований в области египтологии, автором которых 

был его отец - Гастон Масперо157. 

Результатом напряженных исследований А. Масперо стала 

фундаментальная работа под названием «Древний Китай» («La Chine 

antique»). Указанная монография была посвящена рассмотрению 

различных аспектов китайской цивилизации в их исторической и 

философской совокупности. Если говорить о хронологических рамках, то 

нужно отметить, что историю Китая А. Масперо рассматривал с начала 

самого архаического периода его основания до момента прихода ко власти 

империи Цинь (III  в. до н.э.). В своей работе А. Масперо, используя 

                                                           
155Фаго чжунго cюэдэ лиши юй сяньчжуан (French Sinology: Past and Present). Р. 127. 
156Demieville ʈ. Nécrologie. Henri Maspero (1883-1945) // Journal Asiatique. 1943-1945. T. CCXXXIV (Suite). 

Р. 253. 
157Demieville ʈ. Henri Maspero et l’avenir des études chinoises // T’oung Pao. 1947. XXXVIII . Р. 47. 
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различные методы (письменные источники, данные астрономии и пр.), 

предпринял успешную попытку восстановления важных данных 

древнейшего периода китайской цивилизации. Нужно отметить, что 

интерес исследователя никогда не ограничивался лишь доступными на тот 

период фактами о китайской истории. В своих работах А. Масперо также 

рассуждал и о проблематике описания истоков исторической 

действительности китайской традиции, которые находили свое отражение 

в преданиях, мифах и легендах158. Область интересов А. Масперо также 

охватывала исследование процесса эвгемеризации мифов под контролем 

китайских «книжников»159. Примечательным является, в данном случае, 

интерес А. Масперо к эпиграфике, которая давала возможность с помощью 

расшифровки надписей заполнить имеющиеся лакуны в «официальной» 

государственной исторической хронологии. 

Интерес А. Масперо к отдаленному «классическому» периоду 

китайской цивилизации можно пронаблюдать на примере его 

исследований и монографий. Для А. Масперо Китай, в первую очередь, 

является древним, архаическим, а все, что идет дальше -  лишь 

продолжение, выражаемое в повторении изначальных образцов.   

В русле данного подхода, изучая историю Древнего Китая, особое 

внимание Масперо уделял исследованию философии, и в первую очередь, 

философии даосизма. Во время жизни синолога даосизм, и как 

религиозное, и как философское течение, был малоизвестен и плохо 

изучен. В это время «Дао цзан» (фундаментальное собрание даосских 

текстов) был недоступен для академического изучения на Западе. 

Исследования основывались, главным образом, на трактатах «Чжуан-цзы» 

и «Дао дэ цзин». Но даже на этом скудном материале А. Масперо сумел 

внести серьезный вклад в развитие синологии. 

А. Масперо стал первым синологом на Западе, обратившем внимание 

на эзотерическую сторону даосизма, которая касалась методик обретения 

                                                           
158См. об этом: ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая.  С. 365. 
159Demieville ʈ. Henri Maspero et l’avenir des etudes. Р. 25. 
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бессмертия в ходе «внутренней алхимии». Традиционно алхимия имела 

разделение на «внутреннюю» (, ʥʵʡ ʜʘʥʴ) и «внешнюю» ( , ʚʘʡ 

ʜʘʥʴ). Если «внешняя» была в первую очередь сосредоточена на 

лабораторной деятельности, то «внутренняя» алхимия имела своим 

предметом осуществление психосоматических практик, направленных на 

достижение бессмертия. Описывая методы «внутренней» алхимии, 

отечественный китаевед Е.А. Торчинов отмечает, что среди них 

присутствуют дыхательные упражнения, техника созерцания и прочие 

составляющие психофизического йогического тренинга, который в своей 

сути направлен на всестороннюю модификацию психосоматических 

характеристик последователя. Нужно отметить, что китайская алхимия 

является важной составляющей частью не только даосизма, но и 

китайского естествознания в целом; ее изучение играет важную роль для 

понимания специфики китайской мысли. А. Масперо выделяет три вида 

обязательных для «внутренней алхимии» практик: «взращивание 

жизненного принципа» (ʷʥ ʩʠʥ), «взращивание духа» (ʷʥ ʰʵʥʴ) и 

«концентрация на единственном» (ʰʦʫ ʠ). Для «взращивания жизненного 

принципа», по мнению Масперо, необходимо с помощью определенных 

диетических требований устранить причины смерти. Главной целью таких 

практик является сохранение тела неразрушимым и, как следствие, 

достижение бессмертия.  

Даосизм традиционно подразделяют на ранний и поздний. Идеи 

раннего даосизма главным образом воспроизводятся в классических 

философских сочинениях эпохи Борющихся Царств. Данный период 

определяет зарождение и формирование даосизма. Поздний даосизм, в 

свою очередь, характеризуется развитием уже сформировавшегося 

даосизма. Подобное разделение объясняется переходом от философской 

проблематики исследования к религиозной, ставшей актуальной в Китае в 

средневековый период. А. Масперо стал первым среди ученых, кто 

отказался от противопоставления раннего и позднего даосизма, поскольку, 
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по его мнению, целый ряд даосских практики «обретения дао», 

считавшихся поздними в действительности предшествовали 

философскому даосизму, среди них можно назвать, например: церемонии, 

связанные с богом земли или с Верховным владыкой, которые 

представляли собой молитвы, направленные лично этим божествам, чтобы 

заручиться их покровительством; а также все праздники культа предков. 

Философский же даосизм в лице Лао-цзы и Чжуан-цзы, по мнению А. 

Масперо, скорее стихийно интерпретировал уже сложившиеся 

представления даосской религиозной практики. Несмотря на то, что 

исследования А. Масперо были опубликованы в первой половине ХХ века, 

его теории находят отклик и в современной науке.  

В своей работе «Древний Китай»160  А. Масперо опровергает 

распространенное на Западе мнение о том, что Китай является страной без 

собственной религии. Автор показывает, что подобной религией в первую 

очередь следует считать даосизм161. Однако, здесь необходимо уточнить 

следующий важный момент, который заключается в том, что для А. 

Масперо даосизм является прежде прочего религией, а уже потом – 

философским течением, которое имеет свои принципы и особенности.   

Отдельное место в работе А. Масперо отводится рассмотрению 

религиозно-философского направления буддизма. В данном случае, 

исследователя сильнее прочего интересует вопрос возникновения и 

трансформации индийской религии в «китайских» реалиях. Рассматривая 

особенности «принятия» буддизма в Китае, А. Масперо приходит к 

выводу, что важную роль в данном вопросе непосредственно сыграл 

даосизм, так как буддизм первое время (I-III  вв. н.э.) часто воспринимался 

в Китае именно как даосская «школа». По мнению А. Масперо, успех 

буддизма в Китае во многом может быть объяснен тем, что он позволил 

простым верующим использовать более легкие методы спасения, чем 

                                                           
160 См. об этом: Maspero ʅ. La Chine antique. 
161 ʇʝʪʨʦʚʘ ɽ.ɸ. А. Масперо// Из Китайская философия. Энциклопедический словарь. М.: Мысль, 1994. 

С. 216. 
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даосизм162. Развиваясь под особым «присмотром» даосизма, буддизм в III -

IV вв. в конечном итоге превратился в самостоятельное религиозное и 

философское течение. В итоге благодаря влиянию даосизма, буддизм в 

Китае превратился в «буддизм китайского толка», который стал 

совершенно отличным от своего индийского аналога163. 

Интересным фактом биографии А. Масперо является совершенная им 

в 1936 г. поездка по странам Европы, в ходе которой исследователь 

посещает Советский Союз, а именно – город Ленинград, где и проводит 

некоторое время. Главный интерес ученого был сосредоточен на 

дальневосточных коллекциях, расположенных в городе на Неве. Вместе с 

тем, французский синолог встречается с отечественным востоковедом 

В.М. Алексеевым, который на то время уже имел широкую мировую 

известность. Любопытной деталью встречи советских студентов с 

французским профессором является их особая заинтересованность 

проблемами, касавшимися китайского рабства, системы распределения 

земель, истории собственности, - вопросами, которые А. Масперо хорошо 

знал как специалист по истории Китая164. Эта историческая деталь еще раз 

доказывает обширность взаимовлияния французской и отечественной 

синологии.  

 

§ 2. Даосизм как религия философского толка в интерпретации А. 

Масперо 

 

Приступая к описанию взглядов А. Масперо, нужно еще раз 

подчеркнуть важный момент, который заключается в том, что даосизм 

воспринимался исследователем, в первую очередь, как религия, а только 

потом – как философское течение со своими идеями и особенностями. 

                                                           
162 ʇʝʪʨʦʚʘ ɽ.ɸ. А. Масперо// Из Китайская философия. Энциклопедический словарь. С. 217. 
163 См. об этом: ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 83-113. 
164 Demieville ʈ. Nécrologie. Henri Maspero (1883-1945). Р. 258. 
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Однако даосизм в данном случае представляет мыслителем не просто как 

религия, а скорее как неординарная религия философского толка.  

В процессе описания религиозного кризиса периода Борющихся 

царств, А. Масперо делает акцент на древних преставлениях о личных 

богах, оказавшихся отодвинутыми на второй план, чье место постепенно 

заменили представления о безличных силах, целью которых было 

приводить в действие выполненные по правилам ритуалы. Именно 

благодаря такой трансформации архаических представлений в более 

современные, место Верховного владыки занимает Небо, а место 

Повелителя Земли – Земля. А в дальнейшем, вследствие усилий, 

приложенных древнекитайскими философами в размышлениях по данному 

вопросу, образовываются два течения, соответствующие, по мнению А. 

Масперо, общим тенденциям религиозного развития Китая в ту эпоху, 

которые получили название даосизм и конфуцианство.  

Как отмечает А. Масперо, именно даосизм в своих постулатах 

осуществил разворот в пользу «личной религиозности, осуществляющей 

стремление компенсировать официальный культ с его групповыми 

церемониями»165. По мнению А. Масперо, «религиозная» характеристика 

даосизма подразумевает под собой, прежде всего, жизненное стремление 

даоса к мистическому единению с Дао как всеобъемлющей высшей силой, 

что требовало от адепта проведения обрядов и соблюдения 

психофизических практик. Во многом благодаря «доступности» этих 

действий для обычного человека, даосизм быстро становится 

универсальной религией, которая своей силой приводит к спасению 

абсолютно каждого верующего, независимо от его положения и статуса166.  

Тем не менее, несмотря на «доступность» даосских практик, данное 

религиозное усилие требовало от адепта соблюдения временами 

физически очень сложных процедур, которые, по мнению А. Масперо, 

хоть не ставили своей задачей «отодвинуть» веру на второй план, но 

                                                           
165 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 57-58. 
166 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 72. 
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иногда подавляли религиозный поиск адепта. Истоком этого служило 

стремление даосов к обретению бессмертия для материального тела, 

которое воспринималось как обитель духов и душ. В представлении даосов 

такое «материальное вместилище» было необходимо для того, чтобы 

удержать душу167. 

В исследовании возможностей мистического единения с Дао А. 

Масперо уделяет большое внимание описанию практик, необходимых для 

достижения этой цели. В работе исследователя представлены описания 

таких практик, как психологические (Pratiques physiologiques), 

алхимические (Pratiques alchimiques), дыхательные (Pratiques respiratoires), 

диетические (Pratiques diététiques), гимнастические (Pratique gymnastique) и 

сексуальные (Pratiques sexuelles). Во многом благодаря медитации, 

концентрации и выполнению перечисленных практик, даосский адепт, 

согласно взглядам А. Масперо, вступает в плодотворный диалог с богами 

внутри себя, выходя, тем самым, на самый высший уровень, в котором и 

достигается мистическое единение с Дао, а дух представлен самому себе.   

А. Масперо отмечает, что уже древнекитайские колдуны были 

способны общаться с богами и отправлять к ним свою душу. 

Интерпретируя замечания синолога можно сделать вывод, что, скорее 

всего, именно глубинная трансформация этой древней традиции стала 

зачатком умения даосов извлекать из тела душу и отправлять ее сквозь 

миры до самого неба в поисках богов. Из архаических представлений 

древнекитайских колдунов также, вероятно, берут свое начало и даосские 

техники достижения экстаза, о чем свидетельствует даосский термин 

«вход духа» (, ʛʫʡ ʞʫ), обозначающий экстаз. Действительно, 

указанный термин можно понять только в том случае, если принять, что 

сама суть «даосского экстаза» заимствована из опыта одержимости 

шаманов, которая, в данном случае понимается у шаманов как «вход 

духа», сопровождающийся идеей сексуального единства. Что касается 

                                                           
167 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 65. 
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последнего, то нужно отметить, что подобное понимание в даосизме 

отсутствует: мистическое единение с безличным Дао само по себе 

исключает любые черты эротизма, кроме того, как отмечает А. Масперо: 

«сама идея входа духа неадекватна: Дао не «входит», оно уже находится в 

нас, как и во всем остальном»168. 

Второе выражение, которое обозначает экстаз у даосов, – это 

«забвение» (, ʚʘʥ). Оно также, по мнению А. Масперо, является прямым 

заимствованием у колдунов: истоки его можно найти в «Девяти напевах» – 

произведении Цюй Юаня ( , ок. 340-278 гг. до н.э.), древнекитайского 

поэта169. Существует версия, согласно которой данная поэма представляет 

собой поэтическое воспроизведение видений ритуального «путешествия» 

придворного шамана Цюй Юаня в потусторонний мир – путешествия, 

обязательного в шаманской практике170. 

Несмотря на сложность практик, А. Масперо полагает, что даосов 

также может характеризовать и явное стремление свести огромное 

количество нацеленных на обретение мистических состояний транса 

ритуалов к минимуму. Примером этого может служить мыслитель Цзи Кан 

( , 223-262), живший в III в. н.э., и его единомышленники («семь 

мудрецов» из Бамбуковой рощи), которые для достижения экстаза 

предлагали использовать лишь вино. В школе Чжуан-цзы, например, 

отдавали предпочтение медитации в вопросах достижения этого 

состояния. По мнению А. Масперо, именно представителя школы Чжуан-

цзы приписывали древнему учителю Лао-цзы открытие мистической 

техники, которая состояла в «погружении в транс и обретении экстаза без 

внешних побудителей»171. И все же, для достижения подобного экстаза 

требовалась длительная подготовка, которая требовала 9 лет для 

начинающего адепта и всего 9 дней - для более подготовленного.  

                                                           
168 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 67. 
169 См. об этом: ʎʶʡ ʖʘʥʴ. Стихотворения. М.: Художественная литература, 1954. 
170 См. об этом: ʃʠʩʝʚʠʯ ʀ.ʉ. Литературная мысль Китая. М.: Наука, 1979. Гл. 7. 
171 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая.. 68. 
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В подтверждение этого, А. Масперо в своей работе цитирует 

следующий отрывок из Чжуан-цзы: «Через три дня он мог освободиться от 

внешних вещей; через семь дней он смог освободится от внутренних; через 

девять дней он смог освободиться от собственного существования. После 

того, как он освободился от собственного существования, он обрел ясность 

внутреннего созерцания, он увидел Единое; после созерцания Единого он 

смог достичь состояния, в котором нет ни настоящего, ни прошлого; в 

конце концов, он обрел состояние, для которого нет ни жизни, ни 

смерти»172. 

Адепт, посвятивший девять лет тому же самому, продвигается еще 

дальше: «В первый год, - говорил он, - я обрел простоту; на второй год я 

обрел послушание; на четвертый год я рассматривал (свое я) как внешний 

предмет; на пятый год я делал значительные успехи; на шестой год дух 

проник в меня (это экстатический транс); на седьмой год я стал подобен 

богам; на восьмой год перестал различать, жив я или умер; на девятый год 

обрел Великую Тайну (это мистическое единение)»173. 

Помимо прочего, для достижения результата было необходимо 

«освободить сознание от всех внешних влияний с помощью хранения 

сердца»174:  

 «Собери свое внимание: не слушай ушами, а слушай сердцем, не 

слушай сердцем, а слушай дыханием. В слухе остановись на том, что 

слышишь, в сердце остановись на том, что относится к вещам. Именно 

дыхание, поскольку оно пусто, охватывает реальность. Единение с Дао 

возможно только в Пустоте. Эта Пустота и есть хранение сердца»175. 

В своей работе А. Масперо уточняет, что, в действительности, сердце, 

которое в китайской традиции является вместилищем духа и сознания, 

«хранится», поскольку оно освобождается от всего внешнего, ему нечего 
                                                           
172 Здесь Чжуан-цзы цитируется по ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. Перевод данного сочинения с французского 

был сделан без обращения к классическим переводам на русский язык, т.к. по мнению переводчиков, они не 

соответствуют лаконичности переводов А. Масперо и тем самым искажают стилистику работы 

французского исследователя. 
173 Чжуан-цзы, XXVII . 
174 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 70. 
175 Чжуан-цзы, IV . 
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осмыслять и нечего больше усматривать. В подтверждении своим словам 

А. Масперо снова приводит отрывок из Чжуан-цзы: «Телом как иссохшая 

кость; сердцем как остывший пепел. Он имеет истинное знание; и не 

озабочен причинами. Стал слепым и глухим; ну что это за человек?»176  

Понятие «воздержание сердца», по мнению А. Масперо, 

противопоставляется у Чжуан-цзы понятию «жертвенного», то есть 

ритуального, воздержания, которое предшествует традиции 

жертвоприношения177. 

В подобном понимании мистического единения даосские мудрецы 

превзошли отношения с богами у шаманов, в представлениях которых 

богов можно было посещать в их обителях. Даосы, в отличие от 

последних, теперь вступали в контакт непосредственно с Дао, 

находящимся за пределами «божественной» сферы, за пределами 

изначального принципа всех вещей, под которым даосские мудрецы, в 

свою очередь, понимали   бессознательную и безличную, имманентную и 

трансцендентную одновременно субстанцию. По мнению А. Масперо, тем 

самым даосы достигали бессмертия с помощью более короткого пути, так 

как, обретая единство с Дао, они перенимали на себя и саму его 

вечность178.  

Анализируя исследования А. Масперо, можно сделать вывод о том, что 

существует две формы даосской религиозной жизни – это «даосский 

народ» (, ʜʘʦ ʤʠʥʴ) и «даосские адепты» ( , ʜʘʦʰʠ) 179. Первые из 

них удовлетворялись участием в традиционных коллективных обрядах, 

которые были призваны смывать грехи и уготавливать счастливую судьбу 

для верующего в другом мире. Вторые же прибавляли к уже 

перечисленному каждодневные практики сложных психофизических 

техник, ставя своей целью достижение более высокого ранга в иерархии 

бессмертных.  

                                                           
176 Чжуан-цзы, XXII . 
177 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 71. 
178 Maspero ʅ. Le Taoïsme. Paris: Gallimard, 1971. Р. 86. 
179 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 72-73. 
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Наконец, благодаря экстазу, медитации и ментальной концентрации, 

даосские адепты получают возможность вступать в отношения с богами 

внутри себя. Суть этого процесса заключается в следующем: сначала даос 

видит не имеющих большого значения мелких богов; по мере 

продвижения в процессе он видит более значимых богов; и в момент 

созерцания великой триады, можно говорить о том, что бессмертие 

достигнуто. По мнению А. Масперо, некоторые даосы стремятся к еще 

большему: после практики направленной медитации, приводящей к 

контакту с богами, они идут дальше, где после уничтожения всякого 

влияния внешнего мира, с помощью своей медитации они предоставляют 

дух самому себе. Согласно исследованиям А. Масперо, именно так 

выглядит описание достижения мистического единения с Дао в даосской 

традиции180. 

Адепты, которые крепко соединены с Дао, в задаче достижения 

бессмертия уже не испытывают потребности в теле. Они как бы 

перенимают свойство «всемогущества Дао», «они – учителя жизни и 

смерти – могут изменяться по своему желанию»181 сами или изменять мир. 

Вместе с тем, как и Дао, совершенномудрые даосы не должны иметь 

собственной воли, а должны практиковать недеяние (, ʫ ʚʵʡ). Мудрецы 

должны позволять миру следовать его «Пути» (то есть своему Дао), что 

само по себе является для мира лучшей возможностью, ибо нет в нем 

никаких препятствий. На данном этапе как раз и происходит полный отказ 

от любого индивидуального бессмертия и настает абсолютное погружение 

в Дао. Нужно отметить, что, согласно даосской традиции, на последнее 

способны лишь великие даосские мудрецы, остальным же следует 

стремиться к этому всю свою жизнь. Описывая уровни постижения Дао в 

трактате «Дао дэ цзин» отечественный востоковед А.Е. Лукьянов выделяет 

три пути:  

                                                           
180 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 81. 
181 ʄʘʩʧʝʨʦ ɸ. Религии Китая. С. 82. 
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- первый – это путь мужей глубокой древности, которым способность 

проникновения в первоначало Дао дала срединная доброта ʘhʥʴ;  

- второй – путь мудреца-философа, который в том числе проделал 

Лао-цзы: имея предназначение быть мудрецом, он помещает в себе 

космическое лоно Дао и проходя стадии космического генезиса, 

взращивает его до состояния «ребенка-Дао», в котором мудрец способен 

созерцать генетические потоки вещей и переводить завершенные циклы в 

категориальный план сознания; 

- третий – путь для тех, кто способен уравновесить в себе разумное 

знание и физическое действие (совмещение противоположностей Инь и 

Ян, интеллектуального белого и черного и др.), что возвращает человека в 

младенческую сущность, откуда он начинает свой новый путь по спирали 

Дао в единстве со всеми вещами182.  

А. Масперо не только был первым ученым, который отказался от 

противопоставления раннего и позднего даосизма и указал на то, что, с 

одной стороны, религиозная практика, традиционно считавшаяся 

позднедаооской, в действительности предшествовала философии Лао-цзы 

и Чжуан-цзы, осмыслявших ее и философски интерпретировавших 

стихийно уже сложившиеся представления, а с другой – что все памятники 

«философского» даосизма пронизаны указаниями на существование 

даосской религиозной практики и методов «обретения Дао»183. 

Отечественный синолог Е.А. Торчинов описывает даосизм А. 

Масперо как личностную религию, которая отлична от религии 

«общинных» форм, в сути которых не говориться ни слова о «спасении» 

человека (так, например, как в конфуцианстве). Действительно, говоря о 

школе Лао-цзы, А. Масперо отмечает, что она не представляет собой 

«исходный» и единственный источник возникновения раннего даосизма 

как такового. Она представляет собой лишь одну из школ с философской 

                                                           
182 ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ. Начало древнекитайской философии: И Цзин, Дао дэ цзин, Лунь юй. С. 47-48. 
183 ʊʦʨʯʠʥʦʚ ɽ. Даосизм. С. 40. 
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тенденцией, одно из течений и направлений, повлиявших на становление 

даосской традиции184. 

Вклад А. Масперо в исследование даосизма был ознаменован также 

тем, что в своих работах автор осуществил попытку проанализировать 

образы «Чжуан-цзы», которые общепринято считались простыми 

аллегориями (хоть это само по себе не согласовывалось с концепцией А. 

Масперо, в понимании которого эти образы являлись чрезвычайно 

значимыми для понимания философии Чжуан-цзы185). 

По мнению отечественного синолога Е.А. Торчинова, несмотря на 

важность исследований А. Масперо для мирового китаеведения, которые 

не потеряли своего научного значения и по сей день, следует все же 

заметить, что иногда А. Масперо «в пылу полемики подменяет вопрос о 

преемственности вопросом о тождестве раннего и позднего даосизма»186, - 

и это, по мнению Е.А. Торчинова, не является правомерным ввиду того, 

что древнейшие концепции и практики претерпели серьезные изменения. 

В связи с этим, Е.А. Торчинов настаивает на том, что поздний даосизм по 

своей сути является отличным от «протодаосизма». Кроме того, в 

действительности трактат «Чжуан-цзы» был включен в «Дао цзан» как 

«Наньхуа чжэнь цзин» лишь к концу VI в., то есть его каноничность была 

определена достаточно поздно187. По всей видимости, книга «Чжуан-цзы» 

долгое время не включалась в перечень даосского канона ввиду описанных 

в ней «искусственных» попыток продлить жизнь, в которых, однако, речь 

шла не столько о методах, сколько об установке адепта188. 

C другой стороны, по мнению Е.А. Торчинова, подобное отношение к 

«Чжуан-цзы» со стороны классической китайской традиции подтверждает 

точка зрения А. Масперо о том, что Лао-цзы и Чжуан-цзы не являются 

единственными представителями «раннего» даосизма. И, возможно, 

                                                           
184 См. об этом: Maspero ʅ. Le Taoïsme. Paris: Gallimard, 1971. Р. 47-69. 
185 См. об этом: Maspero ʅ. Le Taoïsme. Р. 201-218. 
186 ʊʦʨʯʠʥʦʚ ɽ. Даосизм. С. 40-41. 
187 Lai W. Toward a Periodization of the Taoist Religion // History of Religion. Vol. 16. Chicago, 1976. P. 83-92. 
188 Lai W. Toward a Periodization of the Taoist Religion. P. 77. 
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действительно более корректным и правильным решением здесь было бы 

говорить не о «философском» даосизме, а о «даосской философии», иначе, 

в противном случае, часть принимается за целое и возникает 

псевдопроблема «пропасти» между ранним и поздним даосизмом189. 

Несмотря на некоторые несогласия и расхождения во мнениях, 

результаты исследований А. Масперо и по сей день имеют большой вес в 

философской среде, а его «труды [в целом] оказываются 

основополагающими для современной даологии»190 . Студенты и 

преподаватели Коллеж-де-Франс, в котором в свое время А. Масперо 

занимал должность заведующего кафедрой, и по сей день посвящают 

работы его исследованиям. А. Масперо также занял особое место и в 

российской даологии: его работы в конце XX в. были чуть ли не 

единственными (помимо работ М. Гране) доступными источниками 

изучения западного китаеведения российскими синологами – на этом 

примере хорошо прослеживается взаимодействие отношений «Запад-

Восток». 

Подытоживая, нужно еще раз подчеркнуть, что исследования А. 

Масперо были посвящены анализу конкретных проявлений китайской 

мысли и культуры. Современники называли А. Масперо «одним из самых 

великих знатоков Китая настоящего времени»191. А. Масперо стал одним 

из первых исследователей во всей Европе, кто посвятил свои работы 

серьезному изучению истории даосизма. Исследовательский вклад А. 

Масперо в изучение даосизма получил серьезную поддержку со стороны 

мирового философского сообщества. Несмотря на то, что его жизнь 

трагически оборвалась, и он не успел сделать многого из задуманного, он 

на многие годы определил развитие мировой даологии.   

                                                           
189 ʊʦʨʯʠʥʦʚ ɽ.ɸ. Даосизм. С. 41. 
190 ʊʦʨʯʠʥʦʚ ɽ.ɸ. Даосизм. С. 41. 
191 См. об этом: Demi®ville P. Nécrologie. Henri Maspero (1883–1945). Р. 245-280.  
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2.3.  Китай во второй половине ХХ века и специфика формирования 

синологии в Европе. 

 

Окончание Второй мировой войны ознаменовало собой активную 

эволюцию в области мирового китаеведения, причины которой были 

связаны, также и с тем, что основные классики французской синологии 

начала ХХ века к тому времени уходят из жизни. В это время начинают 

активно развиваться такие направления, как даология и буддология, 

появляется новый виток развития в области исследований архаического 

Китая, в научной среде активно обсуждается феномен дихотомии «Восток-

Запад» во всех его аспектах; происходит углубление в историю 

эстетической и литературной мысли Китая, осуществляется анализ 

религии. Одним из основных синологических центров в Европе по-

прежнему является Франция.  

Среди представителей французского китаеведения этого периода 

можно отметить П. Демьевилля (Paul Demieville, 1894-1979), исследования 

которого были сосредоточены на изучении китаизированных форм 

буддизма, прежде всего – школы Чань и ее японского аналога - дзэн192. В 

русле данных исследований он сотрудничал с японскими учеными и был 

инициатором публикации энциклопедического словаря «Хобогирин», в 

котором рассматривались основные понятия религиозной и философской 

системы буддизм в свете китайских и японских письменных источников193. 

Кроме того, исследователь уделил значительное внимание изучению 

словаря трактата «Чжуан-цзы», а также вопросам становления буддизма в 

Тибете. Помимо прочего, П. Демьевилль был главным редактором 

синологического журнала «Тун бао» (Лейден)194. 

                                                           
192 См. об этом: Demiéville P. Choix d'études bouddhiques (1929-1970). Leiden: E. J. Brill, 1973; Demi®ville P. 

Choix d'études sinologiques (1921-1970). Leiden: E. J. Brill, 1964. 
193 См. об этом: Herronet Y. P. Demiéville et l'École Francaise d'Extrême-Orient // Bulletine de l'École Francaise 

d'Extrême-Orient. 1981. T. LXIX . 
194 Китайская философия. Энциклопедический словарь. С. 490. 
194 Китайская философия. Энциклопедический словарь. С.107. 
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В самом же Китае во второй половине ХХ в. начинается период 

закрытости во всех сферах, установившийся после событий 1 октября 1949 

г., во время которых на митинге на пекинской площади Тяньаньмэнь была 

провозглашена Китайская Народная Республика195. Открытыми для 

исследований извне остается только островная часть страны, 

представленная Тайванем и Гонконгом. Этот период стал вехой разрыва 

между материковым и островным Китаем.  

Подробно отражает сложившуюся ситуацию «Манифест китайской 

культуры людям мира», опубликованный в 1958 году в журнале «Миньчжу 

пинлунь» и «Цзайшэн» (Тайвань) с подзаголовком «Наше общее 

понимание перспектив китайской и мировой культуры и исследования 

китайской мысли», который стал основополагающим программным 

документом представителей нового конфуцианства Тайваня и Гонконга 

послевоенного периода, а именно – Моу Цзунсаня, Чжан Цзюньмая, Сюй 

Фугуаня и Тан Цзюньи196. Авторы «Манифеста» отмечают значительное 

внимание к проблеме китайской культуры со стороны Запада и 

опровергают трактовку ее как «мертвой», описывая китайскую культуру 

следующим образом: она тяжело больна, но еще жива; она не историко-

археологический памятник и помимо изучения требует сочувствия и 

уважения197. Считая китайскую философию ключом к пониманию 

духовной культуры Китая, авторы «Манифеста» настаивали на ее 

«однокорневом характере» ( , ʠ ʙʵʥʴ ʩʠʥ)198, в противовес западной 

традиции, имеющей множество культурных истоков (Древняя Греция, 

Иудея, Рим и пр.). Оценки китайской культуры как нерелигиозной и 

обращающей внимание лишь на внешние отношения между людьми в 

целях поддержания социально-политического порядка, идущие от 

миссионеров, отвергаются авторами Манифеста. По мнению авторов, в 

                                                           
195 ʄʝʣʠʢʩʝʪʦʚ ɸ.ɺ. История Китая. М.: Высшая школа, 2002. С. 617. 
196 Духовная культура Китая: энциклопедия в 5 т. Под ред. М.Л. Титаренко. Т. 1 Философия. М.: Вост. лит., 

2006. С. 339. 
197 Духовная культура Китая: энциклопедия в 5 т. С. 339. 
198 Дандай синь жу-цзя (Современное новое конфуцианство). Пекин, 1989. Р. 1-52.  
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основе всего лежит идея единства человека и неба как основание 

внутренней духовной жизни. Неоконфуцианское «учение о сердце и 

природе» ставится авторами во главу угла для понимания китайской 

культуры. Однако, говоря об изучении Западом Китая, авторы 

«Манифеста» рекомендуют Западу оставить холодно-отстраненную 

позицию в изучении Китая и попытаться принять присущий китайской 

мысли дух «восприятия существующего как истинного», полноту и 

духовность сознания199.  

«Манифест китайской культуры людям мира» стал, своего рода, 

самоосмыслением китайской интеллигенции в условиях национального 

кризиса. Он отражает понимание неизбежности процесса вовлечения 

Китая в межкультурные отношения и подчеркивает осознание интереса к 

нему со стороны Запада. В целом «Манифест» отражает стремление его 

авторов к преодолению чувства несостоятельности китайской культуры 

как у китайцев, так и у представителей других культур. Только после 

Второй мировой войны в Китае выросло поколение, имеющее 

возможность жить и творить заграницей, описывая китайскую культуру 

уже на Западе, получая европейское образование.  

Анализируя специфику восприятия Китая в Европе, американский 

ученый Давид Бартел (David Bartel) 200 отмечает следующее: для того, 

чтобы попытаться понять особую важность нового исторического 

релятивизма в такой стране, как Китай, мы должны вернуться к 

рассмотрению специальных связей между Китаем и его историей, а также 

отметить уникальные связи, которые объединяют «создателей истории» 

китайского государства201 . Д. Бартел отмечает, что столкнувшийся с 

трудностями династический режим привел в начале ХХ века к выходу на 

первый план идеологии марксизма. И меньше, чем сто лет спустя, по 

мнению историков, произошел процесс налаживания национальной 

                                                           
199 Дандай синь жу-цзя (Современное новое конфуцианство). Пекин, 1989. Р. 1-52. 
200 Выпускник Института социальных наук (EHESS), Париж.  
201 Bartel D. La Chine et son histoire. De la dissolution du vedaud’argiledans l’eau de mer // Les Cahiers du Centre 

de Recherches Historiques. Archives 44. Varia, 2009. Р. 91-108. 
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государственной и культурной инструментализации – однако, это не 

совсем так. Ибо наличие множества «новых» перспектив, новых углов 

рассмотрения, «новых» законов и повествований преувеличено, а «новая» 

китайская история имеет, по факту, мало от той привлекательной 

новизны202. В то время, как некоторые приверженцы ортодоксальной 

историографии до сих пор пытаются с большим трудом «продать» 

адаптивность марксистской истории к новым стандартам в эзотерических 

текстах203, голос официальной истории, кажется, действительно присвоил 

себе этот новый теоретический импорт204.  

В самом же Китае после провала в 1898 году последней попытки 

реформирования умирающей династической системы205, на первый план 

вышло три направления: анти-маньчжурский национализм, либерализм и 

социализм. Либерализм - политический и экономический - который 

отстаивал Ху Ши (, 1891-1962), созданный под влиянием прагматизма 

американского философа Джона Дьюи (John Dewey, 1859-1952), оказался 

не способным реагировать на срочность момента206. «Все представляется 

возможным снова, и эпоха либерализма появляется уже как мимолетный 

интервал между конформизмом столетий конфуцианства и созданием 

новой ортодоксии», справедливо отмечает Люсьен Бьянко (Lucien Bianco, 

1934-1969) 207. Победа большевиков 1917 года наложила на китайскую 

интеллигенцию подрывной потенциал марксизма208, а укладывание 

истории Китая в пять этапов исторического развития (первобытное, 

рабовладельческое, феодальное, капиталистическое, социалистическое 

                                                           
202 Bartel D. La Chine et son histoire. De la dissolution du vedaud’argiledans l’eau de mer. Р. 91-108. 
203См. об этом: Dachung Jiang. Contemporary Chinese Approaches to Historical Research and the Development of 

the Marxist Conception of History // Chinese Studies in History. 2005. Vol. 38. P. 114-157. 
204 Bartel D. La Chine et son histoire. De la dissolution du vedaud’argiledans l’eau de mer. P. 91-108. 
205Хотя недавние исследования переосмыслили влияние реформ «Ста дней» и пересмотрели их результаты в 

положительном ключе, она по-прежнему остается провальной, что в целом объясняет то, что эта попытка 

реформы потерпела неудачу в результате описания Китая как консервативного государства. См. об этом: 

Rebecca K., Zarow P. Rethinking the 1898 Reform Period: Political and Cultural Change in Late Qing China. 

Cambridge: Harvard University Press, 2004. 
206 John Dewey. Comment nous pensons. Paris: Empêcheurs de penser en rond, 2004. 
207 Lucien Bianco. Les origines de la révolutionchinoise. Paris: Gallimard, 2007. P. 95. 
208 Bartel D. La Chine et son histoire. De la dissolution du vedaud’argiledans l’eau de mer. P. 91-108. 
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общество) стало главной задачей китайской интеллигенции в 1920-х годах, 

а также их болевой точкой в течение полувека209.  

По мнению Д. Бартела, марксистский универсализм в настоящее 

время способен обогнать Запад и содействовать прикреплению Китая к 

диаграмме, которая выходит за пределы двойственности «Китая – Запад», 

путем включения Китая в современный мир210 . Однако подчеркивая 

фундаментальный телеологический аспект марксистской ортодоксии, 

историки обвиняют ее в размахивании «новым флагом» для дальнейшей 

замены его на марксизм, а также в противостоянии между марксистской 

базовой идеологией и точной наукой211. 

Что касается китайской интеллигенции и ее реакции на активные 

европейские исследования Китая во второй половине ХХ века, то здесь 

ситуация также не является однозначной. Судьба китайской 

интеллигенции в прошлом веке была очень трудной и часто трагичной, 

ввиду того, что весь ХХ век в Китае был отмечен чередой насильственных 

революций и конфликтов212. После победы коммунистов в 1949 году в 

составе националистической партии Гоминьдан, материковый Китай 

вступил в период, известный как Маоистский. Это было время глубоких 

потрясений, перемежаемых с серией жестоких нападений: движение «Ста 

цветов», например, с первой кампании было настроено против 

интеллигенции213. Именно в этот период систематически разрушалось 

традиционное наследие, многих представителей интеллигенции 

преследовали, а некоторых даже довели до смерти.  

                                                           
209Brook T. La genèsedétaillée de la structuration des cinq phases. Paris, Gallimard, 2007. P. 133. 
210Bartel D. La Chine et son histoire. De la dissolution du vedaud’argiledans l’eau de mer. P. 91-108. 
211См. об этом: Bai Gang. Zhongguo fengjian shehui changqi yanxu wenti lunzhan de youlai yu fazhan

 (Происхождение и развитие дискуссии по вопросу существования 

феодального общества в Китае). Pékin: sciences sociales chinoises, 1984. P. 87. 
212ХХ век начался со свержения имперской власти, продолжился созданием первой Китайской Республики в 

1912 году во главе с Сунь Ятсеном. С 1930-х гг. Япония начала завоевание Китая. Из периода китайско-

японской войны, Китай вступил в длительный период как внутренних конфликтов и гражданских войн 

бесперебойно вплоть до 1949 года, так и внешних, например, с Кореей/ См. об этом: История Китая. Под. 

Ред. Меликсетова А.В. М.: Высшая школа, 2002. С. 288. 
213Интервью с А. Чэн / La Nouvelle Revue d’Histoiren 67, juillet-août 2013 [Электронный ресурс]. URL: 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/ (дата обращения: 20.09.2017). 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/
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Что касается исследований французских синологов данного периода, 

то нужно отметить, что только в 1964 г. Франция официально признает 

КНР и устанавливает с ней дипломатические отношения – это 

положительно влияет на формирование исследовательских каналов. 

Начиная с 1980-х гг. происходит строительство нового Китая. Именно с 

этого времени в Китае можно наблюдать резкий ретроспективный 

разворот, представляющий собой возвращение древнего культурного 

наследия конфуцианских ценностей. Конфуцианство перестраивает и 

переосмысливает себя после целого столетия последовательных разрывов 

с традицией214. «Конфуцианское возрождение»215 - движение, которое 

получило широкую поддержку со стороны нынешних лидеров Китая, 

осознающих «зашоренность» марксистской и маоистской идеологии в 

рамках открытости и мультикультурной коммуникации современного 

мира. Большое количество европейских ученых216 в своих исследованиях 

конца ХХ века настаивают на том, что нынешний режим Китая 

«коммунистический» только в названии. На самом же деле, Китай 

приступил к переходу к капиталистической экономике под 

предводительством «националистического и авторитарного режима»217. 

После подавления восстания на площади Тяньаньмэнь в 1989 году, 

режим сталкивается с проблемой легитимности. Вследствие чего, по 

мнению А. Чэн, лидеры Китая проявили стремление вновь опереться на 

традиционные ценности, чтобы  оправдать авторитарный режим в стране, 

основой которой тогда выступало неоконфуцианство. Такие действия, по 

мнению А. Чэн, эксплуатировались ради националистических целей: 

поддерживать рост современного Китая. Однако, подобная «новая 

интерпретация» по-прежнему основана на традиционном видении 

                                                           
214 Интервью с А. Чэн / La Nouvelle Revue d’Histoiren 67, juillet-août 2013 [Электронный ресурс]. URL: 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/ (дата обращения: 20.09.2017). 
215 См. об этом: ʏʞʘʦ ʌʵʥʮʘʡ. Возрождение конфуцианства в современной культуре Китая //Система 

ценностей современного общества. №10-1. Новосибирск: Центр развития научного сотрудничества, 2010. 

С. 79-82. 
216 См. об этом: Гелар (Diego Guelar), Чун Лин (Chun  Lin), М. Фаркуар (Mary Farquhar) и в т.ч. А. Чэн. 
217 Интервью с А. Чэн / La Nouvelle Revue d’Histoiren 67, juillet-août 2013 [Электронный ресурс]. URL: 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/ (дата обращения: 20.09.2017). 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/
http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/
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имперского Китая, существовавшего несколько тысяч лет назад, согласно 

которому Китай снова будет центром азиатской цивилизации218. И если ХХ 

век был периодом перерыва отношений с традицией, то XXI  век 

представляет собой, напротив, попытку восстановления традиционных 

отношений, которая, на самом деле, является их переосмыслением. 

Подобное культурное восстановление является довольно сложным 

процессом, сопровождаемым многочисленными ментальными 

изменениями. Появляющийся в конце ХХ века реальный интерес к 

традиционной культуре послужил для многих китайцев толчком к 

изменению оценки традиции. Изучение классических текстов китайской 

философии вновь введено в учебные планы. Появляются формы 

образования, где родители и дети встречаются для неформального 

обучения, которое основывается на нравственном учении о морали, 

которое опирается на классику, -  в школах, которые основаны на образе 

традиционной школы219.  

После 1980-х гг. китайские лидеры пришли к выводу: чтобы 

сократить отставание Китая, просто необходимо осуществить открытие его 

для других стран. Несмотря на то, что долгое время китайское руководство 

было настроено настороженно (например, поддерживался жесткий 

контроль над студентами, отправленными за границу), в настоящее время 

пришло осознание следующего: получить результат Китай может только за 

счет некоторого ослабления силы. Однако, как ни странно, китайские 

студенты, обучающиеся по всему миру, верными их китайской 

идентичности. Они пытаются установить мост между постмодернистской 

вселенной и китайской традицией220.  

Все это подчеркивает нестабильный статус современной китайской 

интеллигенции, находящейся на пути идентификации себя в мире, ввиду 

                                                           
218 Интервью с А. Чэн / La Nouvelle Revue d’Histoiren 67, juillet-août 2013 [Электронный ресурс]. URL: 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/ (дата обращения: 20.09.2017). 
219 Интервью с А. Чэн / La Nouvelle Revue d’Histoiren 67, juillet-août 2013 [Электронный ресурс]. URL: 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/ (дата обращения: 20.09.2017). 
220 Интервью с А. Чэн / La Nouvelle Revue d’Histoiren 67, juillet-août 2013 [Электронный ресурс]. URL: 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/ (дата обращения: 20.09.2017). 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/
http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/
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вхождения Китая в новый период межкультурных отношений с другими 

странами. 

Во второй половине ХХ века в мире также продолжает превалировать 

интерес к практическим исследованиям китайской традиции, выражаемый 

в вопросе специфики осуществления межкультурных отношений западной 

и восточной культур. У исследователей встает уже знакомый вопрос 

проблемы интерпретации текстов.  

Одной из первых попыток синхронного сопоставления текстов в 

советском китаеведении можно считать исследования академика Н.И. 

Конрада (1891-1970), выражаемые в возможности параллельного 

рассмотрения трактатов древнекитайского историка Сыма Цяня (146-86 гг. 

до н.э.) и древнеримского историка Полибия (200-120 гг. до н.э.)221. В ходе 

исследований Конрада обнаружились трудно преодолимые сложности 

перевода с одного языка культуры на другой, поиска терминологических 

эквивалентов на третьем (русском) языке для адекватного представления и 

интерпретации основоположников философии истории из двух различных 

цивилизационных империй древности222.  

Помимо этого, Н.И. Конраду в свое время и в связи с другой 

проблемой пришлось проделать сравнительный анализ текстов Платона и 

Конфуция223, в ходе которого поиски сходств шли по ключевым рубрикам 

(семья как модель государства, отношение к традициям, природа человека 

как детерминант социального поведения, осуществимость идеала и пр.). 

Таким образом, Н.И. Конрад в своем исследовании констатировал 

принципиальную возможность синхронного сопоставления тестов Востока 

и Запада.  

Можно предположить, что также могло дать интересный результат и 

синхронное сопоставление текстов и позиций в отношении политики двух 

                                                           
221 См. об этом: ʂʦʥʨʘʜ ʅ.ʀ. Полибий и Сыма Цянь // Запад и Восток: статьи. М.: ГРВП, 1972. С. 77-102. 
222 ʋʰʢʦʚ ɸ.ʄ. Проблемы методологии научных исследований // Восток: грани постижения. М: РУДН, 2009. 

С. 323. 
223 См. об этом: ʋʰʢʦʚ ɸ.ʄ. Традиции социального утопизма и социалистический идеал в странах Востока. 

М.: МГУ, 1986. С. 98-131. 
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выдающихся авторов второй половины XIX  века: русского мыслителя Н.Я 

Данилевского и французского мыслителя А. де Торквиля (Alexis-Charles-

Henri Clérel de Tocqueville, 1805-1859), которые в своих работах также 

придерживаются единой логики. И в подобных сопоставлениях как 

правило во главу угла ставится сюжетно-предметные сходства и 

различия224. Таким образом, начиная со второй половины XIX  в. возникает 

данный интерес, который в дальнейшем только усиливается и возрастает, а 

исследующие различные культуры ученые приходят к необходимости 

анализа и сопоставления текстов, в результате чего встает вопрос о 

возможности перевода с языка на язык произведений, принадлежащих 

авторам различных по мировоззренческим установкам культур. В качестве 

итога исследователи приходят к выводу о том, что, несмотря на 

определенные сложности в категориальных аппаратах и менталитетах, 

перевод возможен – именно осознание подобной возможности дает 

импульс к развитию дальнейшего взаимоизучения противоположных  

культур. 

Одним из первых на жесткие бинарные оппозиции при описании 

Запада и Востока обратил внимание американский востоковед Эдвард В. 

Саид. Главную проблему соотношения культур исследователь видел в 

«ориентализме», изначально складывающемся как оправдание 

колониализма, а затем как метод политической ориентации и «научного» 

исследования, который был навязан людям Востока225. Книга Э. Саида 

была создана на огромном историческом материале колониальной эпохи и 

некоторые такие оппозиции стали достоянием учебных пособий по 

культурологии и политологии.   

Работа «Ориентализм» Э. Саида, была посвящена истории познания, 

освоения европейцами культуры арабского Востока и описанию 

формирования систематической научной традиции изучения культур 

Востока – в целом, и анализу освоения Востока со стороны ведущих 

                                                           
224 ʋʰʢʦʚ ɸ.ʄ. Проблемы методологии научных исследований. С. 325. 
225 ʋʰʢʦʚ ɸ.ʄ. Проблемы методологии научных исследований. С. 326. 



78 
 

европейских империй – в частности. Под «ориентализмом»  Э. Саид 

подразумевал особый подход, воплощенный в позиции одной цивилизации 

(европейской) по отношению к другой (восточной). В своей книге Э. Саид 

описывает ориентализм как сложную многоуровневую систему 

репрезентации Востока со стороны Запада, которая включает в себя 

помимо академического компонента (такого, как исследования и 

комментирования классических текстов), еще и определенное 

представление о сути «восточного человека». Появление во второй 

половине ХХ века монографии с подобной проблематикой проясняет 

многое. Нарастающий мультикультурализм приводит к ежедневной 

потребности в межкультурной коммуникации, что, в свою очередь, 

порождает необходимость изучения на Западе культуры Востока во всех ее 

проявлениях: экономической, политической, социальной и культурной.  

Во введении к своей книге Э. Саид цитирует слова французского 

журналиста, написанные им о разрушенной деловой части города после 

посещения Бейрута во время гражданской войны 1975-1976 гг.: «Когда-то 

казалось, что … это Восток Шатобриана и Нерваля (Nerval)»226. Описывая 

эти слова, Саид отмечает, что французский журналист, конечно же, прав, 

учитывая, что он сам является европейцем. «Восток (Orient) – это почти 

всецело европейское изобретение, со времен античности он был 

вместилищем романтики, экзотических существа, мучительных и 

чарующих воспоминаний и ландшафтов, поразительных переживаний»227. 

Таким образом, главным для этого французского журналиста было его 

собственное представление о Востоке и его нынешней судьбе, а отнюдь не 

то, как определяют себя его жители. Говоря об американцах, Саид 

отмечает, что для них Восток не вызывает такого чувства, поскольку он 

прежде всего ассоциируется с Дальним Востоком (преимущественно с 

Китаем и Японией). И в отличие от американцев, французы и англичане 

имеют давнюю традицию определенного способа общения с Востоком, 

                                                           
226 Desjardins T. Le Martyre du Liban. Paris: Pion, 1976. Р. 14. 
227 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. М.: Русский Miръ, 2006. С. 7. 
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основанного на особом месте Востока в опыте Западной Европы в виде 

ориентализма228. Ведь Восток – это не только стратегический сосед 

Европы, но еще и место расположения ее самых больших и самых старых 

колоний, это «исток европейских языков и цивилизаций, ее культурный 

соперник, а также один из наиболее глубоких и неотступных образов 

Другого [мира]»229. Очевидно, что Восток действительно представляет 

собой неотъемлемую часть европейской цивилизации и культуры. Даже 

сегодня существует большое количество ученых, которые пишут книги и 

проводят конгрессы о «Востоке». По мнению Э. Саида, ориентализм 

представляет собой «стиль мышления, основанный на онтологическом и 

эпистемологическом различении «Востока и (почти всегда) «Запада». Так 

что значительная части авторов, среди которых есть поэты, писатели, 

философы и теоретики-политологи, усвоила это базовое различение 

Востока и Запада в качестве отправной точки своих теорий, стихов, 

романов, социальных описаний и политических расчетов в отношении 

Востока, его народов, обычаев, «ума», судьбы и т.д.»230.  

По мнению Э. Саида, с начала XIX  века и до конца Второй мировой 

войны Франция и Британия доминировали на Востоке и в сфере 

ориентализма – именно из этих стран исходила большая часть текстов, 

посвященных изучению Востока. В последствие же на этом посту, по 

мнению Саида, страны Европы сместила Америка231. Данное утверждение, 

на мой взгляд, не является необоснованным: сегодня мы можем наблюдать 

большое количество международных конференций и семинаров, 

посвященных, в том числе, вопросам современной китайской философии и 

ее интерпретации в мире, проводимых на базе американских 

университетов с участием также и современных французских синологов. 

Сам Э. Саид отмечает, что ориентализм – это культурный и политический 

факт, ввиду чего он не может существовать в «некоем архивном 

                                                           
228 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 8. 
229 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 8. 
230 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 9. 
231 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 11. 



80 
 

вакууме»232, что, в свою очередь, подтверждает постоянное развитие и 

трансформацию представлений о китайской мысли. 

Тем не менее, по мнению Э. Саида, существуют различия в подходе 

интерпретации Западом восточных учений, соотносимых с периодами, 

заключенными в основаниях, по которым ориенталист усматривает 

сущную «восточность» Востока233. Саид приводит слова Хамильтона 

Гибба из его книги «Наследие ислама», опубликованной в 1931 году. В ней 

Гибб описывает контакт между востоком и западом в период XIX  века 

следующим образом:  

«.. восточную литературу вновь изучают ради нее самой. Утвердилось 

новое понимание Востока. По мере того, как подобное знание 

распространяется и Восток вновь занимает в жизни человечества 

полагающееся ему по праву место, восточная литература может, наконец, 

выполнить свою историческую функцию и помочь нам освободиться от 

узких и тягостных представлений, которые ограничивают все значительное 

в литературе, мысли и истории нашим собственным сегментом на земном 

шаре»234.  

Из вышесказанного можно сделать вывод, что Запад воспринимает 

Восток ограниченно, не следуя при его рассмотрении целостному подходу. 

А сам Восток «можно считать гуманистическим вызовом узкой 

ограниченности западной этноцентричности»235. По мнению Саида, 

сюзеренитет Европы над Востоком вовсе не ушел в прошлое, он, скорее, 

просто эволюционировал. И спор на тему того, что доминирование Европы 

над Востоком – это почти что факт природы, является прямым тому 

подтверждением236.  

С отличным мнением от позиции Э. Саида в процессе поиска 

интерпретаций китайской культуры в Европе и возможности 

                                                           
232 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 24. 
233 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 394. 
234Gibb H.A.R. The Legacy of Islam. Oxford: Clarendon Press, 1931. Р. 209. 
235 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 396. 
236 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 396. 
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межкультурных отношений, выступает Хамильтон Гибб (Hamilton Gibb, 

1895-1971), который считал, что это «Запад нуждается в Востоке как в 

предмете изучения, поскольку это помогает ему освободить собственный 

дух от бесплодной специализации, облегчает недуг местнического и 

националистического эгоизма, усиливает способность восприятия по-

настоящему важных вопросов при изучении культуры. Если Восток в этой 

новой диалектике культурного самосознания становится, скорее, 

партнером, чем оппонентом, то, во-первых, потому что сейчас Восток в 

гораздо большей степени, чем раньше, представляет собой вызов, и, во-

вторых, потому что Запад вступает в сравнительно новую фазу 

культурного кризиса, вызванного отчасти сокращением западного 

сюзеренитета над остальным миром»237. Так или иначе, данный вопрос 

обсуждался долгое время и оба подхода имели своих сторонников.  

Возвращаясь к работе Э. Саида, нужно сказать, что репрезентации 

ориентализма в европейской культуре достигают того, что можно называть 

дискурсивной связностью, не только исторической, но и материальной. По 

мнению Э. Саида, подобная связность – это форма культурного праксиса, 

системы, обеспечивающей саму возможность высказывания о Востоке. И 

эта система действует так, как обычно действуют репрезентации: ради 

некоторой цели, в соответствии с определенной тенденцией, они 

действуют в специфическом историческом, интеллектуальном и 

экономическом окружении. Иными словами, в подобных репрезентациях 

заключена некоторая цель, они действенны бОльшую часть времени и 

выполняют одну или несколько задач. Репрезентации – это формации, или, 

как говорил Ролан Барт обо всех языковых операциях, это деформации. 

Восток как европейская репрезентация – или деформирован – на основе 

все более и более специфической чувственности к географическому 

региону под названием «восток»238. Специалисты по этому региону 

представляют обществу образ Востока, свои знания о Востоке и догадки по 

                                                           
237 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 397. 
238 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 421. 
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его поводу. Ориенталист предоставляет своему обществу репрезентации 

Востока, которые: 

а. несут на себе его характерный отпечаток; 

б иллюстрируют его концепцию того, каким Восток может или 

должен быть; 

в. сознательно оспаривают чьи-то иные взгляды по поводу Востока; 

г. снабжают ориенталистский дискурс тем, в чем он в данный момент 

нуждается; 

д. отвечают определенным культурным, профессиональным, 

национальным, политическим и экономическим потребностям эпохи239. 

Таким образом, получается, что, репрезентируя другим Восток, 

ориенталист скорее стремится к описанию и некоему «навязыванию» 

своих личных восприятий Востока другим исследователям. То есть: 

представления этого человека о Востоке так или иначе совсем другие, 

нежели у самих жителей Востока о себе.  

Однако описывая современные (для Э. Саида240 - прим. ʆ.ʅ.) условия, 

Саид отмечает, что «теперь в культуре имеется большое многообразие 

разного рода гибридных репрезентаций Востока. Япония, Индокитай, 

Китай, Индия, Пакистан – их репрезентации уже получили  и продолжают 

получать широкий отклик по мере того, как по понятным причинам 

становятся предметом оживленных дискуссий»241. Эти причины Э. Саид 

усматривает в репрезентациях в образах массового сознания и в 

социологии, а также в политике в области культурных связей.  

Среди множества подходов к рассмотрению Востока с середины ХХ в. 

популярность набирает американская синологическая школа. Однако ее 

подход к исследованиям в значительной мере отличается от, скажем, 

французской синологической школы. Главным определением здесь 

является ее синкретический характер: современная американская 

                                                           
239 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 421. 
240 Выход книги «Ориентализм» датируется 1978 г.  
241 ʉʘʠʜ ʕ.ɺ. Ориентализм: Западные концепции Востока. С. 439. 
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синология представлена, в основном, в текстах авторов, живущих и 

работающих по всему миру (это также подтверждается публикациями в 

сборниках на базе американских университетов статей таких современных 

европейских синологов, как А. Чэн, Ж. Травай и пр.). Из этого можно 

сделать вывод, что понятие синологической школы в США более размыто, 

чем ее классическое понимание, скажем, в Европе.  

Что касается тенденций в современной отечественной синологии, то 

здесь, по мнению отечественного китаиста А.Т. Габуева, наличествует 

мнение о необходимости сближения с Пекином во всех сферах 

(экономической, политической, социальной). По мнению исследователя, 

знания отечественной синологии о Китае сегодня можно определить как 

«сильно устаревшие», и связано это с несколькими важными моментами. 

Во-первых, с тем, что долгое время у российской элиты не было 

подлинного интереса к Китаю: Азия была лишь некой «козырной картой», 

которую доставали во время торга с европейцами, вместе с тем считалось, 

что быть сырьевым придатком Азии плохо, а быть сырьевым придатком 

Европы – нормально. В связи с этим было потеряно драгоценное время на 

исследования региона, и сейчас мы вынуждены аврально наверстывать 

упущенное. Во-вторых, согласно концепции А.Т Габуева, современная 

отечественная синология до сих пор пожинает плоды «наследия 90-х». 

Синология в советские времена была хорошо финансирована и оснащена 

кадрами, чего нельзя сказать про синологию в период после распада СССР. 

Как итог: сегодня Китай изучается по книгам 1970-80-х гг. ХХ века, 

которые, в свою очередь, имели целью решить задачи, поставленные 

партией, а большинство специалистов-китаеведов занимались 

древностями, потому что эта область была в наибольшей степени свободна 

от идеологического давления. В результате этого анализ современных 

трудов Китая в отечественной синологии не разработан совсем, а сам 

запрос на китаеведческую экспертизу вырос, по мнению А.Т Габуева, 

только на уровне риторики. Если говорить о Китае, то во второй половине 
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ХХ века интерес к русистике существенно снизился. Сейчас русистика в 

КНР является отраслью довольно маргинальной, особенно по сравнению с 

быстро развивающейся американистикой242. 

Представленные анализ ситуации в материковом Китае, анализ 

кризиса интеллигенции Поднебесной, а также частные, но наиболее, на 

наш взгляд, репрезентативные мнения о тенденциях исследования Китая в 

Европе во второй половины ХХ в., позволяют сделать следующие выводы:  

- малоизвестный во всех сферах Китай стремительно врывается на 

мировую исследовательскую площадку и порождает активные движения в 

европейской синологии; 

- в европейском китаеведении происходит новый виток, 

мотивирующей основой которого является стойкая необходимость 

осмыслять Китай в условиях современных изменений; 

- европейские синологи реализуют активный поиск реализации на 

всех уровнях отношений «Европа-Китай», который порождает 

возникновение потребности подробного анализа специфики современной 

китайской культуры в целом, и такой ее важной части, как философия – в 

частности. 

 

2.4 Франсуа Жюльен как популяризатор китайской философии 

 

На сегодняшний день одним из ярких представителей французской 

синологической школы конца ХХ в. является Франсуа Жюльен. 

Творчество Ф. Жюльена охватывает временной период с середины ХХ в.  

до настоящего момента.  В настоящее время исследователь является 

директором Центра им М. Гране в Париже и руководителем Института 

современной мысли. Сфера интересов Ф. Жюльена включает в себя 

                                                           
242 «Китайцы понимают, что Россия деградирует из-за коррупции и неэффективного управления». Интервью 

с руководителем программы Московского центра Карнеги «Россия в азиатско-тихоокеанcком регионе» А.Т. 

Габуевым [Электронный ресурс] // Лента.ру. URL:  https://lenta.ru/articles/2015/04/29/gabuev/ (дата 

обращения: 20.02.2017). 

https://lenta.ru/articles/2015/04/29/gabuev/
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сравнительный анализ европейской и китайской философской традиции, 

затрагивая вопросы этики, философии и антропологии243. 

Проблематика, особенно интересующая Ф. Жюльена244, связана с 

трактовкой и пониманием китайской философии245. Особое внимание 

синолог (как в свое время и его предшественник М. Гране) заостряет на 

способе выражения идей классической китайской философии и древней 

культурной традиции в целом, а именно - на особенностях китайского 

языка. Именно китайский язык, по мнению Ф. Жюльена, заключает в себе 

сложность понимания и адекватного восприятия китайской философии на 

Западе. В своей монографии под названием «Путь к цели: в обход или 

напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции» Ф. Жюльен разрабатывает 

всесторонний анализ основных методов и принципов написания 

классических текстов разных по своему восприятию традиций: западной и 

восточной. 

В данной связи, Ф. Жюльен начинает свои изыскания с вопроса 

«тонкости смысла» 246, которым обладает китайская традиция. Сложности, 

возникающие в процессе восприятия китайской мысли на Западе, могут 

подтверждаться и тем, что когда французы используют выражение 

«китайская грамота», они подразумевают под этим некий фразеологизм, 

означающий идею замысловатости, которая придает сказанному глубокий 

оттенок «восточной мудрости». В свою очередь, «китайцем» же во 

французском языке называют образно того человека, который 

предпочитает «чрезмерную тонкость выражений»247.   

В целом, основной задачей исследования Ф. Жюльена является 

намерение прояснить способ «толкования» Китая в целом и китайской 

философской традиции в частности.  

                                                           
243 См. об этом: Jousset Ph. L’oeuvre en cours de François Jullien: Un déplacement philosophique. Paris: 

Harmattan, 2006. 
244 Эта же проблематика интересовала и Анри Масперо, и Марселя Гране, о чем подробно написано в  

предыдущих главах настоящей работы. 
245 Здесь у Франсуа Жюльена это показывается на примере классического конфуцианства. 
246 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. М.: Московский 

философский фонд 2001. С. 5 
247 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 5 
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Нужно отметить, что Ф. Жюльен (как и его предшественники) 

обращает особое внимание на то, что китайский язык строится на 

идеографическом типе письма, в отличие от западного – фонетического.  

Именно эта причина, по мнению синолога, оказывает огромное влияние на 

смысл и содержание идей, выраженных этим  языком. 

По мнению Ф. Жюльена, в течение почти всей истории своего 

существования китайская цивилизация развивалась без каких-либо 

серьезных контактов с западноевропейской культурой: Китай практически 

ничего не заимствовал из Европы и не испытывал ее влияния. Опираясь на 

данный факт, синолог ставит перед собой задачу проанализировать 

европейскую мысль извне и тем самым, посредством соотношения ее с 

«отстраненным и самобытным» Китаем, вывести последнюю из 

атавистического состояния248. Но, так как в данной работе нас больше 

прочего интересует взгляд Ф. Жюльена именно на китайской 

философскую традицию, освещение атавистического состояния западной 

мысли мы затронули лишь опосредованно.  

Все же бṓльшая часть исследования Ф. Жюльена посвящена 

специфике китайской традиции и ее описанию, среди которого также 

присутствует, например, тема толкования поэтических текстов, которые 

исследователь рассматривает в теоретическом ключе. Посредством поэзии, 

среди прочего, Ф. Жюльен поясняет, почему Китай, в отличие от Греции, 

не воспринимал мир как объект для изображения, и вследствие чего, 

смысловые горизонты Китая базировались не на основе репрезентации, 

которая действовала посредством символики249, а на совсем иных 

началах250.  

Описывая особый статус языка во всей китайской традиции, Ф. 

Жюльен обращает внимание на цитату из книги «Самобытность Китая»251 

                                                           
248 Атавистического в смысле Ницше: то есть опирающегося на наследие греческой мысли – Прим. Жюльена 

Ф. // ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 7. 
249 Как, например, в Греции при аллегоризации мифа. 
250 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 104-149. 
251Fleming H. Chinese Characteristics. New York: Revell Company, 1894; французский перевод: Meoers 

curieuses des Chinois. Paris: Payot, 1930. 
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американского миссионера Артура Смита, посвятившего целую главу 

«умению китайцев выражаться околичностями»252 : «…Нет нужды 

напоминать и об использовании [в китайском языке] описательных 

многословных выражений и иносказаний, о злоупотреблении 

синонимичными терминами при выражении самых нехитрых мыслей, 

которые, однако, никто не стремиться выразить просто253». В данном 

случае, выражаясь языком А. Смита, под «околичностями» синолог 

подразумевает подмену в китайском языке простых понятий более 

сложными254  – нельзя не согласиться с тем, что подобная языковая 

практика серьезно осложняет понимание философской системы и 

традиции китайской цивилизации для Запада.  

Завершая размышления о «сложностях» понимания китайского языка, 

Ф. Жюльен резюмирует: «Приходится ... признать, что такого рода 

пристрастие к «обходным путям все же представляет собой некий 

«талант», а эти вечные продиктованные потребностями общения увертки 

воздвигнуты с определенным «изяществом», и это означает, что  в них 

присутствует нечто и от искусства. В случае с Китаем – недостаточно 

выучить язык, необходимо еще и научиться понимать ход рассуждения; в 

Китае европейцу никак не обойтись без «огромных дедуктивных 

способностей»255. 

 

§ 1 Китайская мысль в интерпретации Франсуа Жюльена 

 

По мнению Ф. Жюльена толчком для развития теоретических школ в 

Древнем Китае, среди прочего, послужили возможности и особый статус 

китайского языка, который повлиял на дальнейшее становлении китайской 

                                                           
252 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 12 
253 Fleming H. Chinese Characteristics. P. 57.  
254 Важность окольной манеры выражаться в Китае отмечали весьма многие: Granet M. La pensée chinoise. 

Paris: Albin Michel, 1968. P. 53; Karlgren B. Sound and Symbol in Chinise. Hong Kong:University Press, 1962. 

P. 83. Однако, явление в целом не представлено ни в одном из имеющихся исследований. 
255 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 14. 
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цивилизации в целом и стал неисчерпаемым источником коренных 

установок китайской мысли.  

Полагая, что китайскую мысль отличает особый способ выражения 

(категорически отличный от западного), Ф Жюльен в своем исследовании 

стремится это подчеркнуть, проводя, в том числе, параллель с китайской 

поэзией: «Наряду с прямым изображением (ʬʫ) происходит сближение 

путем аналогии (ʙʠ) и побуждение намеком, или аллюзивным 

побуждением (ʩʠʥ)è256. Подобный подход, на наш взгляд, являет своей 

целью прояснить побудительную силу слова в китайской философии.  

По мнению Ф. Жюльена, к особому восприятию действительности 

приводит, в том числе, и распространенная в китайской мысли традиция 

понимания реальности в терминах полярности, которая включает в себя 

следующие постулаты: все возникает в мире благодаря сталкивающимся в 

противоборстве силам Инь и Ян, которые являются противоположными 

друг другу, но без друг друга не возможными257.  

Среди прочего, Ф. Жюльен отмечает, что китайская практика отказа 

от прямого выражения и «наталкивания» собеседника на смысл, является 

исконным элементом древнекитайской культуры. Несмотря на то, что к 

периоду жизни и творчества Конфуция подобная практика начала угасать в 

придворной жизни, она снова находит свое проявление в частных беседах 

Учителя с учениками. В связи с этим Ф. Жюльен отмечает: «Не то чтобы 

Конфуций специально старался вывернуть наизнанку смысл того или 

иного текста; просто для него, как мы видели, эффект стихотворения 

измерялся тем, как далеко простирался заложенный в нем потенциал 

пробуждения»258. Вместе с тем, Ф. Жюльен абсолютно не комментирует 

причины угасания и возвращения практики ускользания от прямого 

выражения смысла. 

                                                           
256 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 126. 
257 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 126. 
258 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 154. 
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Описанный подход ярко характеризует «западное» восприятие 

специфики китайской философской традиции, так как для Европы, в 

частности, подобные «наталкивания» на мысль не являются понятными и 

традиционными, кроме того, они явно отличаются от привычного на 

Западе способа изложения мысли. Нужно отметить, что, проанализировав 

работу Ф. Жюльена, у читателя может сложиться впечатление, что автор 

постоянно недоумевает над манерой рассуждения китайцев, приводя в 

пример западную философию с ее понятными философскими 

построениями и доступными для комментирования постулатами. Однако, 

на наш взгляд, подобный метод китайской традиции, заключающийся в 

наведении слушателя на необходимую мысль, не является для западной 

традиции чем-то совершенно чуждым и необычным259. 

Вместе с этим, Ф. Жюльен отмечает явные сложности, с которыми 

комментаторы древнекитайских памятников вынуждены сталкиваться в 

процессе интерпретирования: вместо толкования образов в виде 

«сущностей», раскрывавшихся в обобщенном плане – как это было 

принято в европейской традиции, комментаторы китайских текстов 

зачастую определяли в них лишь отсылку к историческим событиям, а не 

вложенный символический смысл260 . В конечном итоге, согласно 

размышления Ф. Жюльена, получается, что комментаторы китайских 

трактатов зачастую видят в тексте только намеки, не находя при этом 

главного смысла. Логичной в данной связи является постановка вопроса 

причин возникновения в Китае именно такого способа повествования и 

выражения мысли, который является сильно отличным от «западного» 

способа выражения теорий и сущностей. По мнению Ф. Жюльена, ответ на 

этот вопрос кроется в истоках китайской философии, а именно – в 

принципах конфуцианства.  

                                                           
259 Здесь можно привести в пример Сократа и его метод «задавать вопросы» (майевтика): ни для кого не 

секрет, что своих учеников философ приводил к истинному суждению через диалог, в котором задавал 

общий вопрос, а получив ответ, задавал следующий уточняющий вопрос - и так далее до окончательного 

ответа. Приемниками Сократа в применении метода майевтики стали платоники – это еще раз подтверждает 

наличие подобной практики в западной мысли. 
260 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 152. 
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§ 2 Символ в китайской философии. Конфуцианство. 

 

Для лучшего понимания китайской философии, Ф. Жюльен в своей 

работе во главу угла ставит следующие вопросы: что позволяет символу в 

китайской традиции представлять идею, или, во всяком случае, направлять 

к ней? 

Как уже было отмечено ранее, в своем исследовании Китая Ф. 

Жюльен часто проводит аналогии с Западом. Так, размышляя об 

особенностях «символа» в Китае, синолог обращает внимание на то, что в 

европейских концепциях символа, существующих вплоть до романтиков, 

которые впервые собственно оценили бытие символа с его инвазивностью 

и самодостаточностью, главная сила символа усматривалась в его 

способности включать в себя всю палитру разнообразия конкретного. 

Таким образом, символ на Западе стал представлять собой точку 

объединения множества чувственных аспектов, которые и давали 

возможность дойти до сути261.  

Очевидно, что «западный» символ в своей основе скорее является 

параллельным индукции: его устремление представляет собой направление 

от частного к общему. В свою очередь, для китайской философии 

индуктивный прием не стал классическим методом: ни одна из школ 

китайской традиции не взяла за основу подобную, практикующуюся на 

Западе, логику объяснения вещей. Примером этого могут служить, 

например, философские изречения, записанные в «Беседах и суждениях» 

Конфуция262, которые, по сути, не имели своей целью построение строгих 

теорий, определение общих понятий и выработку мистических 

откровений. По мнению Ф. Жюльена, целью трактата не было руководить 

поведением, подгоняя его под рамки учения. Суть же его заключалась в 

том, чтобы помочь человеку координироваться в существующих 

                                                           
261 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 177. 
262 В изложенном его учениками трактате «Лунь юй», который является главной книгой конфуцианства, 

составленной из кратких заметок учеников Конфуция. Трактат включает в себя высказывания, поступки 

учителя, а также диалоги с его участием.  
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обстоятельствах: «Чтобы мы учились лучше подстраиваться к ситуации, 

хранить должное равновесие»263. Из этого можно сделать вывод, что 

главный трактат конфуцианства «Лунь юй» не навязывает человеку 

никаких определенных схем поведения, а, скорее, просто побуждает его 

действовать самыми разными способами.  

Таким образом, предметом усилий Конфуция, согласно рассуждениям 

Ф. Жюльена, является не нацеленность на обретение истины, не знание как 

таковое, а регуляция поведения, способствующая усвоению порядка, 

который царит в мире. Вся мудрость в мире, согласно трактату, 

реализуется посредством «Неба», которое представляет собой духовную 

силу конфуцианства. Небо также является и высшим божеством, строгим и 

ориентированным на добродетель. По мнению Ф. Жюльена, от других 

школ древнекитайской философии конфуцианство отличает отказ от 

оригинальности и глубина в осмыслении очевидного264.  

Нужно отметить, что понимание китайской философии на Западе не 

всегда проявлялось в подобном «радужном» ключе. Так, например, Ф. 

Гегель, изучив писания Конфуция, испытал разочарование, вылившееся в 

следующие строки: в писаниях Конфуция одна лишь «добрая и честная 

мораль, ничего больше»; здесь не встретишь «глубоких философских 

изысканий», тем более «рассуждений»; «нам нечего взять из его 

учения»265 . Вообще, конкретность и схематичность являются 

сопутствующими характеристиками западной (в частности – немецкой) 

философии. Совершенно противоположный характер имеет философия 

конфуцианства - ее потенциал скорее «указующий»266.  

Действительно, Конфуций в своем учении в основном дает лишь 

частные указания, среди которых, например, «быть добросовестным»267, 

«быть прилежным»268 и т.д. Однако, по мнению Ф. Жюльена, подобные 

                                                           
263 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 177. 
264 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 178. 
265 ɻʝʛʝʣʴ ɻ.ʌ. Лекции по истории философии. Кн.1. Спб: Наука, 1993. С. 163-166. 
266 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 185. 
267 ʇʝʨʝʣʦʤʦʚ ʃ.ʉ. Конфуций. Лунь юй. М.: Восточная литература, 2001. Гл. XIII , 29. 
268 ʇʝʨʝʣʦʤʦʚ ʃ.ʉ. Конфуций. Лунь юй. Гл. VI, 3. 
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указания способны «сообщаться во всех направлениях»269, то есть развить 

свою суть до предела возможного и вмещать в себя, тем самым,  идеал 

всякого направления (будь то добродетель, управление государством, 

ритуал и пр.). Возможно, именно поэтому Конфуций отвечал лаконично, 

чтобы его ответ пробуждал желание вернуться к предмету и задуматься 

над ним270. В связи с этим, в отличие от западной философии, 

конфуцианству присуща именно указательная, а не символическая 

функция.  Конфуцианская мудрость образно представляет собой 

всеобъемлющую эманацию, истоки которой исходят из черт личности 

Совершенномудрого.  

Несмотря на то, что для Запада в целом и Ф. Жюльена в частности 

учение Конфуция выражается в «окольной форме», оно по-прежнему 

остается одной из древнейших мыслительных конструкций мировой 

философской традиции. А положение о том, что Конфуций никогда не 

высказывал ничего конкретного, в том числе, резюмирует вводная 

формула из древней «Книги перемен» (И-цзин): «Слова ходят вокруг, но 

попадают в центр, вещи на виду, но при этом сокрыты»271, - эта короткая 

формула также и хорошо описывает характер всей китайской философии.  

Таким образом, Ф. Жюльен приходит к выводу о том, что 

комментаторы древнекитайских философских трактатов скорее 

«проясняют, а не толкуют»272. Вообще, нужно сказать, что, несмотря на 

свое распространение в китайской традиции, комментарий как таковой не 

утвердился там в качестве герменевтики.  Истоки этого вероятно стоит 

искать в самой сути китайских трактатов, основной идеей которых все же 

не было описание четкой схемы действий адепта или подробной структуры 

мироздания – основные моменты зачастую выражены в эфемерных 

формулах и туманных намеках, которые комментаторы могут только 
                                                           
269 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 186. 
270 Некоторые синологи, например, Т. Пакстон (Thomas Paxson), С. Бэк (Sanderson Beck) и др., называли 

Конфуция китайским Сократом: оба жили на закате периода устной культуры; о беседах этих философов 

известно лишь то, что донесли потомкам ученики мудрецов. Кроме того, интересы обоих сходны и лежат в 

сфере поведения и нравственного опыта.  
271 ʑʫʮʢʠʡ ʖ. Китайская классическая «Книга перемен». М.: Наука, 1993. С. 142. 
272 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 245. 
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наполнять собственным субъективным смыслом, а не толковать по 

примеру западных комментаторов. А сам по себе китайский дискурс не 

разворачивается в традиции на фоне потустороннего, нет у него и так 

называемого горизонта «Истины»273. Данное положение в своей работе Ф. 

Жюльен проверяет и на примере даосской школы, представители которой с 

древних времен понимали абсолютное как «Путь» (Дао).   

 

§ 3 Степени постижения Дао. 

 

Поясняя смысл даосской категории «Путь», Ф. Жюльен сразу 

оговаривает, что описать «абсолютное» мы можем исключительно 

косвенно274.  

Действительно, афоризмы «Дао дэ цзина» включают в себя 

характеристики совершенно дифференцированного «сокрытого», 

«неразделимого», «туманного», «размытого»275, «безликого»276 единого, из 

которого выходит вся реальность и «порождаются»277 все существа. По 

мнению Ф.  Жюльена, даосская мировоззренческая модель прибегает к тем 

же логическим определениям, которые разрабатывались 

неоплатониками278 : вначале простая «недифференцированная» природа 

развертывает (разворачивает) мир; затем происходит постепенное снятие 

покровов, которое ведет к открытию независимости природы, единства и 

пустоты; далее постулируется ее постоянство и универсальность, которые 

в сути своей непоколебимы279.  

Нужно отметить, что и сам Лао-цзы настаивает на неописуемости 

характера абсолютной реальности, называя ее Дао («Путь») лишь условно, 

                                                           
273 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 245. 
274 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 247-274. 
275 Чжан 21 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. – С. 304.  
276 Чжан 25 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. – С. 306. 
277 Чжан 40 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. – С. 316. 
278 См. об этом: ɼʘʤʘʩʢʠʡ ɼ. О первых началах. Комментарий к «Пармениду». Пер. ʃ. ʖ. ʃʫʢʦʤʩʢʦʛʦ, ст. и 

комм. ʈ. ɺ. ʉʚʝʪʣʦʚʘ ʠ ʃ. ʖ. ʃʫʢʦʤʩʢʦʛʦ. Спб.: Издательство РХГИ, 2000. 
279 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 251. 
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по соглашению280, воссоединиться с которой можно «опустошая себя 

изнутри»281 (то есть избавившись от желаний). По мнению Ф. Жюльена, 

следуя тенденции естественной склонности существ, оказывается 

возможным проследить процесс развертывания реальности вплоть до его 

завершения - до последних его проявлений. Причем Дао выступает здесь и 

как составляющее целого процесса, и как отдельные его проявления: оно 

есть и недифференцированное основание, из которого все исходит, и 

одновременно конкретная эманация, приводящая к появлению всех вещей 

реальности, что и дает возможность, согласно концепции Ф. Жюльена, 

проникнуть в Дао через каждую конкретную вещь282. Похожим образом 

постижение Дао описывает и отечественный востоковед А.Е. Лукьянов, 

уточняя, что сам по себе генезис Дао создает два плана: физический и 

метафизический, в котором первый всегда является эхом второго, а именно 

– метафизический план выступает как теоретическое постулирование 

совершенного мира, а физический – как метафизическое Дао, «создающее 

фон совершенства в эмпирическом мире»283. 

По мнению Ф. Жюльена, важнейшей задачей Лао-цзы является 

устранить препятствия, которые мешают размеренному ходу вещей. А 

постулат «возвращения»284  к Дао целью своей имеет освободить 

деятельность человека от любого  «активизма» 285 (здесь, вероятно, имеется 

в виду один из принципов даосизма – ʫ ʚʵʡ «недеяние» - прим. ʆ.ʅ.), 

который служит препятствием для естественных влечений. Согласно 

даосской традиции, человеку необходимо вернуться к не знавшей ни 

различий, ни пределов врожденной простоте, которая позволила бы 

каждой вещи в мире действовать естественно. Принципы естественности и 

недеяния также сопутствовали совершенномудрому и Лао-цзы в 

                                                           
280 См., например: Чжан 1: «Недао-Дао отрицают вечное данное непроявляемое Дао постоянное. Неимя-имя 

отрицают вечное данное неизрекаемое Имя постоянное»; Чжан 25: «Не знаю имени Его, не знаю нрава, но 

выбрал прозвище, зову его я: «Дао»» // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С. 291, 306. 
281 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 252. 
282 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 252. 
283 ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С.64. 
284 Чжан 16 // ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С. 301. 
285 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 255. 
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управлении и центрировании Поднебесной: «Лучший правитель тот, о 

котором низы знают лишь то, что есть таковой. Хуже его тот, с которым 

сроднившись, превозносят его. Хуже этого тот, которого боятся. И всех 

хуже тот, которого презирают. «Недоверие питает неверие!» О, как 

трогательно глубоки эти драгоценные слова! Успешно завершают 

последовательность дел и все сто родов человеческих называют меня 

«естественностью - ʮʟʳ ʞʘʥʴ»286 

Очевидно, что рассуждения Ф. Жюльена о постижении Дао выходят 

за пределы индивидуального познания, что само по себе находит 

отражение в классическом понимании даосизма. Однако все же, на наш 

взгляд, синологу не удалось найти универсальное определение Дао и 

описать путь его достижения, поскольку в работе за размытыми фразами 

зачастую теряется общий смысл понимания им даосизма. Данную мысль 

отчасти подтверждает и цитата самого исследователя: «Чтобы выразить 

глубину неопределенности Дао…Лао-цзы говорит о реальности в 

терминах присутствия-отсутствия, в модусе «текучего», «сиюминутного», 

«смутного», вместо того, чтобы стремиться передать объект как можно 

более выпукло, [Лао-цзы дает] сравнение, которое, напротив, может 

стереть его [Дао] до неузнаваемости и сделать непередаваемым»287.  

В итоге Ф. Жюльена приходит к выводу, что Дао – это просто «путь», 

по которому идут; оно не поддается теоретизированию в привычных 

Западу конструкциях (теологических, онтологических); Дао не является ни 

объектом любви, ни созерцания288.  

Однако, описывая «Великий образ» Дао, который не отсылает к 

какой-либо реальности, кроме собственной, Ф. Жюльен все же 

положительно оценивает возможность, которую дает человеку Дао, а 

именно -  возможность увидеть реальность в себе самом. Действительно, 

несмотря на то, что такая реальность лишена конкретики и в ней нет места 

                                                           
286 ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С.108-109. 
287 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 263. 
288 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 272. 
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всему индивидуальному и частному, человек оказывается способным 

пропускать через себя миропоток Дао и, как следствие, 

преобразовывать/центрировать вселенную – что само по себе является 

наивысшим стремлением любого даоса.  

Однако, по мнению Ф, Жюльена, «великий образ» Дао все же не 

открывает доступ человеку к его истоку (ипостаси), а лишь допускает к 

особой реальности, которая спонтанно развивается и наделяет адепта 

чувством «имманентности»289. Таким образом, на наш взгляд, Ф. Жюльен в 

принципе ставит под сомнение возможность постижения Дао, хотя и не 

отрицает факт его значимости как особой категории для китайской 

философской традиции в целом и для описания метафизического 

устройства даосами в частности.   

                                                           
289 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 273. 
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Глава 3. Основные представители и тенденции развития 

современной французской философской синологии  

 

С XVIII  века и до наших дней одним из основных «пристанищ 

синологии» во Франции является Коллеж-де-Франс. Среди тех немногих 

французских синологов второй половины XX века, чьи произведения были 

переведены на русский язык, можно назвать Франсуа Жюльена290, Жака 

Жерне291 и Ивана Каменаровича292. Работы других исследователей, в том 

числе, возможно, более фундаментальные и академичные, практически не 

известны в России. Это такие исследователи, как Леон Вандермерш, Марк 

Калиновский и др. Нам удалось найти лишь два упоминания имени Леона 

Вандермерша: первое – в отчете о XIX конференции Европейской 

ассоциации китаеведения в Париже, в которой Л. Вандермерш назван 

«патриархом французской синологии»293 , а второе - в работе 

«Историографии истории Древнего Востока: Иран, Средняя Азия, Индия, 

Китай»294,  где сообщается лишь то, что он является автором сочинения 

«Формирование легизма» (La formation du legisme). Сфера интересов Л. 

Вандермерша сосредоточена на синологическом исследовании даосизма, 

легизма и неоконфуцианства295. 

Другим видным китаеведом конца ХХ в. является Марк Калиновский 

(Mark Kalinovsky), исследования которого сосредоточены на 

рассмотрении основ конфуцианства и традиционной китайской 

космологии. В своих исследованиях М. Калиновский также затрагивает 

вопросы истории китайской астрономии и особенностей существующего 

                                                           
290 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. 
291 ɾʝʨʥʝ ɾ. Древний Китай. М.: Астрель, 2004. 
292 ʂʘʤʝʥʘʨʦʚʠʯ ʀ. Классический Китай. 
293 XIX конференция Европейской ассоциации китаеведения в Париже // Проблемы Дальнего Востока. 2012. 

№ 6. Р. 160. 
294 Историография истории Древнего Востока: Иран, Средняя Азия, Индия, Китай. Под ред. проф. ɺ.ʀ. 

ʂʫʟʠʱʠʥʘ. Спб.: 2002. С. 163-303. 
295См. об этом: Vandermeersch L. Le nouveau monde sinisé. Paris: PUF, 1986; Vandermeersch L. Études 

sinologiques. Paris: PUF, 1994; Vandermeersch L., Sagesses chinoises, avec Jean de Miribel. Paris: Flammarion, 

1997; Vandermeersch L. Les deux raisons de la pensée chinoise, Divination et idéographie. Paris: Gallimard, 

2013. 
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в древнем и средневековом Китае календаря, которые включают в себя 

историю гадания и символические системы в китайской мысли и религии. 

Помимо прочего, М. Калиновский является комментатором и 

переводчиком на французский язык философского трактата «Великое 

значение пяти элементов» (, Усин да и), представляющего собой 

синтез средневековых космологических доктрин и описания 

классификации учений Древнего Китая. Кроме того, М. Калиновский 

проводит широкие исследования, посвященные астрологическому 

календарю китайцев и рукописным гаданиям эпохи Борющихся царств и 

империи Хань. Его работы посвящены анализу гадательных систем того 

времени и их влиянию на ритуальный календарь, а также изучению 

практик последующих периодов и средневековой космографии296. 

Если говорить о самом молодом поколении китаеведения во 

Франции, то следует упомянуть имя Стефана Фейа (Stéphane Feuillas, 

1963). Фейа в 1999 году стал доцентом в Институте восточных языков и 

цивилизаций в Париже им. Дидро, а с 2009 года начал работать с Анной 

Чэн в Коллеж де Франс297. Основная область исследований С. Фейа 

включает в себя философию периода раннего Цинь, исследование 

литературно-философских связей китайской династии Сун, толкование 

Книги Перемен и памятников китайской истории мысли, а также 

рассмотрение теории трансформации и перемен в культуре298. 

Также необходимо упомянуть Алена Ароля (Alain Arrault, 1960). Его 

ранние работы были сосредоточены на истории и мысли периода 

династии Сун, а именно – на философии Шао Юна (1012-1077) – 

Ароль показал оригинальность его поэзии и дал описание его 

                                                           
296 См. об этом: Kalinowski M. Les instruments astro-calendériques des Han et la méthode Liuren. Paris: BEFEO, 

1983. P. 309-419; Kalinowski M. Le calcul du rayon céleste dans la cosmographie chinoise // Revue d'histoire des 

sciences. 1990. № 43/1. Р. 5-34; Kalinowski M. Cosmologie et divination dans la Chine ancienne. Le Compendium 

des cinq agents (Wuxing dayi, VIe siècle). Paris: EFEO, 1991 и др. 
297  URL: http://www.ikgf.uni-erlangen.de/people/index.shtml/stephane-feuillas.shtml (дата обращения: 

20.02.2017).  Перевод с английского.  
298 См. об этом: Feuillas S. Les Commémorations de Su Shi, texte, traduction, annotations et introduction. Paris: 

Les Belles Lettres, 2010. Р. 289 302; Feuillas S. L�Accès à l’âme du monde. Définitions et approches. A partir de 

l’oevre de Zhang Zai (1020-1078) // Extrême-Orient Extrême-Occident. 2007. № 29. Р. 121-150. 

http://www.ikgf.uni-erlangen.de/people/index.shtml/stephane-feuillas.shtml
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космологических теорий299. Также А. Ароль участвовал в командном 

проекте 1998 года под названием «Гадание и традиционные науки в 

средневековом Китае», во главе с Марком Калиновским.  Смыслом 

данного проекта было на основе концепций китайского традиционного 

календаря дать описание истории и социологических аспектов китайского 

общества с момента происхождения до наших дней300. С 2002 года Ален 

Ароль является руководителем коллективной исследовательской 

программы «Даосизм и локальное общество»301. 

Таким образом, мы можем наблюдать уже новое поколение 

французских синологов, продолжающих работу классиков французской 

синологии А. Масперо и М.Гране.  

Представители современного французского китаеведения продолжают 

в своих исследованиях опираться на тенденции, заложенные еще «старой 

школой». Так, например, остается вопрос адекватности перевода 

философских памятников с китайского на европейские языки (о чем писал 

еще М. Гране), а также сохраняется тенденция изучения классических 

текстов китайской философской традиции (Дао дэ цзин, Книга перемен и 

пр.). Указанной проблематике, в том числе, посвящены работы 

современного французского синолога Ивана П. Каменаровича (Ivan 

Kamenarovic, 1948) – доктора философии и преподавателя философского 

факультета университета Сорбонны. И. Каменарович является 

исследователем китайской классической мысли, а также европейских 

представлений о китайской культуре.  

Рассуждая о понимании китайской мысли на Западе, И. Каменарович 

обращает внимание на препятствие, с которым сталкивается каждый 

исследователь-синолог – это разница структуры языков Дальнего Востока 

и стран Западной Европы. Проводя анализ, в том числе, оригиналов 

                                                           
299См. об этом: Arrault ɸ. Shao Yong (1012-1077), poète et cosmologue. Paris: Collège de France (IHEC), 2002. 
300См. об этом: Arrault ɸ. Pensée corrélative et arithmologie en Chine. Le cas de Shao Yong (1012-1077) // XXth 

International Congress of History of Science. Vol. IX. Liège: Science and Technology in East Asia, 1997. P. 81 -96. 
301Arrault ɸ. Analytic essay on the domestic statuary of central Hunan. The cult to divinities, parents and masters. 

[Электронный ресурс] // Journal of Chineses Religions. 2008. № 36. P. 1-53. URL: 

http://www.efeo.fr/biographies/notices/arrault.htm (дата обращения: 20.09.2017).  

http://www.efeo.fr/biographies/notices/arrault.htm
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классических трудов китайской философии, автор приходит к выводу, что 

во избежание повторения субъективных неточностей прошлых переводов, 

необходимо составить собственный перевод их на французский язык. И 

здесь, И. Каменарович отмечает тонкости, с которыми сталкивается в 

процессе. Смысл таких пометок автор видит в том, чтобы вывести 

подобные тонкости «на чистую воду», так как они слишком часто 

остаются в тени у исследователей, работающих с текстом в оригинале. В 

первую очередь И. Каменарович говорит здесь об исследователях 

«философии» и китайской поэзии, которые, по его мнению, требуют к себе 

более деликатного отношения ввиду их ненаучного (в классическом 

понимании) характера302. Помещая обозначение «философия» в кавычки, 

исследователь тем самым отмечает начало дискуссии об определении сути 

восточной философии. Этот вопрос также напоминает другой спор, 

начатый известным китайским философом ХХ века Моу Цзунсанем (

, 1909-1995) в лекции под названием «Есть ли у Китая философия?»303. 

Рассматривая работы исследователей Китая разных стран, написанные 

с конца XIX  до середины ХХ вв., И. Каменарович отмечает в них 

специфику исторического и культурного контекста, существующих в то 

время. В качестве примера синолог приводит заявление Мишеля Массона 

(Michelle Masson), сделанное в марте 2002 года в Париже в Высшей школе 

исследований в области социальных наук (EHESS), в котором последний 

говорит об особом «интеллектуальном климате», появившемся из 

переводов с японского языка на китайский, сделанных учеными, не 

знакомыми с западными языками304 . М. Массон приводит в пример 

переводчика и педагога, министра просвещения Китайской республики 

Цай Юаньпэя (, 1868-1940), который подготовил перевод на 

китайский язык японского текста конференции, записанной на английском 

                                                           
302 Kamenarovic I. De la «traduction philosophique» // Revue internationale de philosophie. 2005. № 232. Р. 199-

212. 
303 Mou Zongsan. Spécificités de la philosophie chinoise. Тrad. I.P. Kamenarovic et J.-C. Pastor. Préface de Joël 

Thoraval. Paris: du Cerf, 2003. 
304 См. об этом: Masson M. Philosophy and Tradition: The Interpretation of China’s Philosophic Past: Fung Yu-lan 

1939–1949. Taipei: Ricci Institute, 1985. 
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языке немцем в Японии. Данным примером И. Каменарович пытается 

доказать, что существует лишь ничтожная вероятность того, что во время 

подобного перевода не потерялась тонкость «оригинального» смысла. 

Кроме того, в данной постановке вопроса И. Каменарович возвращается к 

исходной точке своего исследования, а именно – попытке определить, что 

может представлять собой «философский перевод»305. И здесь внимание И. 

Каменаровича заостряет внимание не на вопросе «что [есть философский 

перевод]», а на вопросе «как [его можно осуществить]»306. Какую форму 

трансляции философских понятий китайской философии выбрать на 

Западе – на языке оригинала или же классические переводы их на 

европейские языки, коих существует целое множество? Из множества 

приведенных И. Каменаровичем параллелей хочется особенно выделить 

лишь некоторые.  

На философский вопрос Платона «Что такое человек?», французский 

синолог приводит ответ Аристотеля – «человек – разумное животное»307. 

Несмотря на то, что оба упомянутых древнегреческих философа говорили 

по отношению и к нам, и к И. Каменаровичу на иностранном языке, 

нашего знания латыни достаточно для того, чтобы понять смысл данного 

посыла. Как рассуждает И. Каменарович: «Определение «рациональное 

животное», очевидно, подчеркивает тот факт, что человек, по сути, 

является гибридным соединением материи и духа – тело и душа настолько 

связаны друг с другом, что их нельзя разделить, оставаясь, при этом, в 

универсальности»308. Простыми словами это можно описать так: человек 

есть вещество материи и духа. По мнению И. Каменаровича, данное 

высказывание Аристотеля все же проще перевести на китайский язык, чем 

фразу М. Оберта, в которой он описывает природу человека как 

                                                           
305 См. об этом: ʇʩʭʫ ʈ.ɺ. Философский санскрит и трудности его перевода // Вопросы философии. 2016. 

№ 3. С. 80-89. 
306 Kamenarovic I. De la «traduction philosophique». Р. 199-212. 
307 См. об этом: Аристотель. Никомахова этика. М.: ЭКСМО-Пресс, 1997.  
308 Цит. По: Kamenarovic I. De la «traduction philosophique». Р. 205. 
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«структурный и перформативный факт "наличия мира"»309  -  ведь 

китайская ментальность в принципе не имеет подобных категорий в 

философском дискурсе.  

Проводя аналогию с китайскими философскими категориями, И. 

Каменарович также подчеркивает частный факт отсутствия перевода или 

наличия соответствующих понятий в западных языках. Действительно, 

подобные препятствия у европейских исследователей китайской 

философии возникают, например, при переводе обычного китайского 

выражения «Вань у» ( ), которое означает совокупность того, что 

существует. В данной связи И. Каменарович пишет: «Если вы переводите 

«десять тысяч существ», то сталкиваетесь со словом «быть», которое не 

может быть признано эквивалентом любому китайскому слову, если 

переводите как «творение», то сталкиваетесь с китайским контекстом 

несотворенности мира, если перевести как «десять тысяч вещей», то 

данное определение исключает богов, людей и животных, перевод со 

словом «существо» является еще более опасным выбором»310. В самом 

деле, нельзя не отметить некую парадоксальность выражения китайских 

философских категорий – они вмещают в себя довольно много смысла, но 

выражаются посредством двух-трех иероглифов.  

И. Каменарович приходит к выводу, что, с одной стороны, мы как 

западные философы и исследователи глубоко платонисты и 

аристотелисты, а с другой стороны – древние китайцы не читали Платона и 

Аристотеля. Кроме того, в китайском мире нет места для онтологического 

разрыва, которому соответствует «западная» оппозиция материи-духа, а 

китайский человек, без сомнения, не является ни животным, ни, прежде 

всего, «рациональным», так как слово «разум» («ratio» с лат. - подсчет, 

вычисление, «рассуждение» в то же время «нормирование») в своей сути 

                                                           
309 См. об этом: Obert M. La pensée esthétique de Xu Fuguan (1902-1982) // Revue internationale de philosophie. 

2005. № 232. Р. 267-285. 
310 Kamenarovic I. De la «traduction philosophique». Р. 206. 
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относится к западной интеллектуальной традиции и является 

противоположностью китайской интеллектуальной деятельности.  

Действительно, взаимопереводы философских памятников на 

французский / китайский языки не является простым и 

конкретизированным занятием. Каждый отдельный перевод включает в 

себя особенности восприятия конкретного автора и его персональную 

трактовку. Однако, по мнению И. Каменаровича, несмотря на то, что 

переводить китайские философские категории практически невозможно, 

это обязательно нужно делать для определения их истинного смысла и 

трактовки их на Западе. А переводчика, осуществляющего ретрансляцию 

философских мыслей на другие языки, следует выбирать скорее  

«необходимость» и уступать «невозможности»311. 

Ж. Тораваль (Joël Thoraval, 1950-2016) в своем эссе, говорит о 

понимании мысли Моу Цзунсаня по вопросу, «согласно которому мы 

заранее принимаем философское решение, которое состоит в сближении 

по смыслу китайских и западных понятий» 312, однако, по мнению 

Каменаровича, Тораваль все же остается глухим к мысли самого Моу 

Цзунсаня. Тораваль, по мнению Каменаровича, отказывается от 

современной практики создания «гибридного дискурса», заимствующего 

свои ресурсы из различных культур мира313, настаивая на приоритете 

европейских представлений о китайской философии.  

В целом нужно отметить, что во Франции в настоящее время 

проводится большое количество исследований, посвященных 

рассмотрению китайской философской традиции: от классики до 

современности. Помимо уже существующих тем исследования также 

добавляются и новые аспекты, напрямую или косвенно связанные с 

проблематикой межкультурных отношений с Китаем в современном мире. 

Нам хотелось бы остановиться подробнее на работах Ж.-К. Пастора (Jean 

                                                           
311 Kamenarovic I. De la «traduction philosophique». P. 212. 
312 Mou Zongsan. Spécificités de la philosophie chinoise. Paris: Cerf, 2003. P. 36. 
313 Kamenarovic I. De la «traduction philosophique». Р. 199-212. 
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Claude Pastor), Ж. Тораваля и А. Чэн (Anne Cheng, 1955). Указанные 

исследователи выбраны нами в качестве наиболее репрезентативных 

персоналий современной французской синологии, так как их концепции, 

по нашему мнению, являются наиболее академичными и представляют 

наибольший интерес, в том числе и для отечественной синологии.  

 

3.1. Современный подход к рассмотрению «традиционных» понятий 

китайской философии  

 

В настоящее время объектом рефлексии в материковом Китае 

является вопрос: существует ли вообще в Китае философия в «западном» 

ее понимании314? Истоки этого спора берут свое начало со времен 

знакомства Запада с Японией, а после – с Китаем. Как отмечает 

современный французский синолог Ж. Тораваль, постановка вопроса 

«легитимности» китайской философии характеризуется скорее 

исторической случайностью, так как иностранные для Китая категории 

«религия» или «философия» были введены в дальневосточные языки и 

исследования всего лишь чуть-чуть больше, чем сто лет назад, лишь 

благодаря гегемонии европейской культуры. Ж. Тораваль отмечает, что 

именно эти категории были «присвоены» японской и китайской элитой для 

переосмысления и реорганизации своего культурного наследия315. Можно 

согласиться с тем, что для Китая, который был закрытой в течение многих 

веков страной, знакомство в XVI -XVII  вв. с западной цивилизацией было, 

своего рода, глотком свежего воздуха, который привнес неизвестные ранее 

нововведения. 

По мнению Ж. Тораваля, именно дискуссия об «истоках» китайской 

философии долгое время сдерживала появление диалога «Восток-Запад», 

так как современные исследователи восточных стран критически 

                                                           
314 См. об этом: ʂʠʩʝʣʝʚ ɺ.ɸ. Формирование истории китайской философии как научной дисциплины в 

Китае. // Вестник РУДН. Серия: философия. 2017. № 1. С. 24-32; Фаго чжунго cюэдэ лиши юй сяньчжуан 

(French Sinology: Past and Present). 
315Thoraval J. Sur la transformation de la pensée néo-confucéenne en discours philosophique moderne. Réflexions 

sur quelques apories du néo-confucianisme contemporain // Extrême-Orient, Extrême-Occident. 2005. № 27. Р. 91-

119. 

http://www.persee.fr/doc/oroc_0754-5010_2005_num_27_27_1199
http://www.persee.fr/doc/oroc_0754-5010_2005_num_27_27_1199
http://www.persee.fr/collection/oroc
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воспринимают теорию «западных» корней современной восточной 

философии316.  

Тем не менее, учитывая особенности межкультурного дискурса и 

ситуацию в глобальной экономике317 , современное философское 

сообщество осознает потребность в развитии диалога «Запад-Восток». 

Французские исследователи также содействуют сегодня развитию этого 

диалога. Одной из основных тенденций анализа специфики китайской 

мысли по-прежнему остается обращение к классическому периоду 

китайской философской традиции (это же характеризует и работы 

предыдущих персоналий XX в.). 

Одним из представителей современной французской синологии, 

занимающихся рассмотрением даосизма как мировоззренческой установки 

китайской традиционной культуры, является Жан-Клод Пастор. В 

настоящий момент Ж.-К. Пастор преподает в Университете Мишеля де 

Монтеня (Бордо 3), его научные интересы концентрируются на 

отношениях между современным конфуцианством и даосизмом.  

Рассматривая особенности происхождения философского даосизма, 

Ж.-К. Пастор предпринимает попытки соотнесения его основ с основами 

ранней европейской философии. Исследователь отмечает, что ранняя 

европейская мысль была сосредоточена, главным образом, на проблеме 

происхождение вещей (Архэ как первооснова всех вещей)318 . 

Действительно, был ли это Огонь, Воздух или Апейрон, именно сущность 

первопринципа вызывала бурные споры у ионических мыслителей, 

которые искали ключевые основы реальности. Ответы на эти вопросы 

должны были помочь найти основу или вечный динамический принцип, 

согласно которому станет возможным объяснить происхождение вещей и 

явлений. Таким образом, по мнению Ж.-К. Пастора, физика ионийцев, 

                                                           
316 См. об этом: Thoraval J. Sur la transformation de la pensée néo-confucéenne en discours philosophique 

moderne. Réflexions sur quelques apories du néo-confucianisme contemporain. Р. 91-119. 
317 Экономика КНР занимается второе место в мире по номинальному ВВП и первое место по ВВП по 

паритету покупательной способности. URL: http://www.vestifinance.ru/articles/87322/print (дата обращения: 

20.02.2017). 
318 См. об этом: Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. P. 247-255. 

http://www.persee.fr/doc/oroc_0754-5010_2005_num_27_27_1199
http://www.persee.fr/doc/oroc_0754-5010_2005_num_27_27_1199
http://www.vestifinance.ru/articles/87322/print
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являющаяся одновременно имманентной вещам и, в то же время, 

неуловимой в них, постепенно приводит в действие идею неопровержимой 

божественной силы происхождения вещей, которая превалирует в 

дальнейшем319. Нужно сказать, что проблема «божественного субстрата» 

была поднята давно и обсуждалась не раз на протяжении веков 

различными персоналиями, которые воспринимали философию только 

вместе с ее двумя составляющими: метафизикой и теологией320. 

Проводя аналогию ранней европейской философии с китайской 

философской традицией (что само по себе является чисто «западным» 

приемом в изучении китайской философии), Ж.-К. Пастор отмечает, что 

изменчивый характер природы феноменального мира и его происхождение 

не могли не заинтересовать и древних китайский мыслителей. Однако 

последние, по мнению французского исследователя, в отличие от 

представителей западной философии, не были нацелены в своих 

размышлениях на поиск Истины, завуалированной под Бытие321. Еще со 

времен эпохи династии Инь (XVIII  в. до н.э.) в мировоззренческой 

установке китайцев начинает превалировать магический компонент, 

который позже устанавливается в качестве истинной рациональности в 

Китае. Именно он, по мнению Ж.-К. Пастора, постепенно приводит к 

развитию интерпретации реальности через систему алгоритмов: 64 

гексаграмм в Книге перемен (И цзин), которые в дальнейшем 

поспособствовали появлению еще одного (более фигуративного подхода) к 

измерению реальности322, основанного на интенциональных эфемерных 

формулах. 

Согласно Ж.-К. Пастору, уже на раннем этапе формирования 

космологических представлений китайцы создали особую реальность 

«десяти тысяч вещей», которая стала результатом наличия в миропорядке 

«оригинального дыхания» (, ʶʘʥʴʮʠ), состоящего из взаимодействия 

                                                           
319 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 248. 
320 Например, Ф. Аквинский, П. Абеляр, А. Кентерберийский и пр.  
321 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 249. 
322 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 255-266. 
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сил Инь и Ян, динамично дополняющих друг друга, находящих свое 

отражение в пяти элементах323 и являющихся невидимыми и важными 

частями всех вещей. Именно такой миропорядок отражается 

изобразительно в гексаграммах «И Цзин» («Книги перемен») через 

монограммы: Инь – прерывистая линия (- -), а Ян – сплошная линия (ð). 

Расположение указанных монограмм, по мнению Ж.-К. Пастора, позволяет 

интерпретировать реальность и события, которые подвержены постоянным 

изменениям324. Согласно взглядам французского синолога, символьно-

образный язык, которым написана классическая книга «И Цзин», долгое 

время служившая эталоном как конфуцианской, так и даосской традиции, 

предлагает недостаточно объективное теоретической объяснение и 

недостаточно продуманное предположение о происхождении мира325. И 

здесь снова нужно сказать, что подобная интерпретация очень ярко 

характеризует «европейский» подход к пониманию китайской 

философской традиции. 

И все же Ж.-К. Пастор не отрицает тот факта, что даосская мысль 

посредством классических памятников, таких как «Дао дэ цзин» Лао-цзы 

(IV вв. до н.э.) или Чжуан-цзы (370-300 гг. до н.э.), внесла свой вклад в 

понимание космогонии и космологии в китайской традиции, однако 

отмечает, что мы не должны «обольщаться на этот счет», потому что весь 

текст, который повествует о проблеме происхождения мира и 

возникновении явлений, составляющих реальность, не занимает и 

нескольких строк в указанных памятниках326. Объясняет свою позицию 

Ж.-К. Пастор тем, что ни один из представителей древнего конфуцианства 

или древнего даосизма не развил особую (в метафизическом смысле) 

систему, сравнимую с теми, что существуют на Западе. Действительно, 

отчасти мы можем согласиться с данным высказыванием, так как тексты 

древнекитайских трактатов скорее лишь направляют, но не дают четко 

                                                           
323 Пять элементов – огонь, вода, дерево, металл, земля. 
324 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 249. 
325 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 249. 
326 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 260. 
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сформулированной схемы существования или объяснения тех или иных 

явлений.  

Подобная ситуация, по мнению Ж.-К. Пастора, обуславливается 

отсутствием богословского субстрата в пределах канонической традиции 

Китая. Действительно, как отметил Л. Вандермерш327, существование 

гадательных практик, которые занимали особое место в Древнем Китае, 

привело к возникновению очень специализированной группы 

предсказателей, что, в свою очередь, не привело к появлению жреческой 

касты, а, в дальнейшем, и к теологии, и теологическому дискурсу. 

Действительно, главной целью китайских предсказателей была 

интерпретация знаков, а не выработка онтологии парменидовского типа. 

На подобные характеристики также вероятно повлияло, по мнению Ж.-К. 

Пастора, и то, что китайское письмо само по себе происходит из 

предсказаний, которые наделили его беспрецедентной способностью 

вызывать в сознании людей образ святости – именно поэтому в китайской 

традиции отсутствует религиозное измерения в западном понимании. 

Рассуждая о специфике предсказаний, Ж.-К. Пастор отмечает, что со 

стадии «scapulimancy» (гадание посредством лопаток (лопаточных костей) 

до стадии «achilléomancie»328  (гадание с помощью стеблей 

тысячелистника) формируется представление о символьной онтологии 

непарменидовского типа в китайской философии. И иероглифика, как 

способ выражения мысли, также является результатом гаданий, что 

придает китайскому языку беспрецедентную силу и сакральность; в нем 

неизменно присутствует магическо-религиозное измерение, и особенно, по 

мнению Ж.-К. Пастора, это проявляется в даосской традиции329.  

Ситуация несколько меняется с появлением на рубеже н.э. в Китае 

буддизма, который влечет за собой переворот в китайской мысли. Так, 

                                                           
327 См. об этом: Vandermeersch L.  Wangdao ou la voie royale: recherches sur l'esprit des institutions de la Chine 

archaïque // Structures cultuelles et structures familiales. Vol. CXIII. Paris: École Française d'Extrême-Orient, 1977. 
328 См. об этом: Vandermeersch L. Origine et évolution de l'achilléomancie chinoise // Comptes-rendus des séances 

de l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres 134e année. 1990. № 4. Р. 949-963. 
329 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 247-266. 



109 
 

появившееся философское учение сюань-сюэ ( , учение о 

таинственном) в III  в. н.э. как раз стало результатом восприятия 

буддийских идей, наложенных на синтез даосизма и конфуцианства. 

Данное учение сюань-сюэ, по мнению Ж.-К. Пастора, перемещает 

рефлексии космолого-ритуалистического плана на онтологический план, 

пытаясь прояснить отношения, которые могут существовать между 

реальностью и ее невидимыми измерениями330. Другими словами, 

китайская «сверхчувственность» начинает приобретать онтологическое 

измерение, которое является более понятным для Запада.  

По мнению Ж.-К. Пастора, не только буддизм дал почву для 

появления нового мышления, но и классический даосизм, который уже 

рассматривал подобные вопросы, однако не давал, при этом, четких 

ответов на вопрос, что есть метафизика. И все же начало было положено 

еще ранним даосизмом, который, по мнению Ж.-К. Пастора, настороженно 

относился к мимолетным ментальным конструкциям как к дискурсу, так 

как последний сам по себе может быть только вторичным и производным. 

Расширяясь за рамки первых крупных текстов, последователи даосизма, 

однако, стали остро осознавать апоретический характер вопросов 

сотворения и существования мира, вопросов о первооснове всех вещей и 

сути природы человека331.  

Оценивая вклад даосизма в китайскую мысль, Ж.-К. Пастор отмечает, 

что на протяжении всего средневекового периода именно даосизм (и 

отчасти буддизм) доминируют в исследованиях, и только к концу Х века 

появляется направление (которое позже назовут «неоконфуцианство»), 

способствующее появлению «метафизической» рефлексии332. Изменение в 

подходе будет состоять, главным образом, в создании универсальной 

энергии (концепция ʶʘʥʴʮʠ), согласно которой происходит оживление 

небесного принципа (концепция ʪʷʥʴʣʠ ( )), который является 

                                                           
330 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 261. 
331 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 261. 
332 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 264. 
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единосущным и создающим материальный мир, обеспечивая его 

беспрерывным превращением333.  

Небесный принцип, по мнению Ж.-К. Пастора, находит свое 

проявление в мире в наиболее совершенной форме и наполняет собой все 

самое прекрасное «без лишнего дребезжания». С помощью этого принципа 

объясняется все, и появление в том числе «десяти тысяч вещей». 

Французский синолог отмечает, что данный небесный принцип следует 

идентифицировать Сам-по-себе как неоконфуцианский, так как в своих 

основаниях он использует не только спекулятивный подход, но и целый 

ряд ритуальных практик334. 

Действительно, по сравнению с предшествующими направлениями, 

неоконфуцианство, в значительной степени под влиянием буддизма, 

обладает все же более интернализованным подходом к религиозному типу 

практики: оно, скорее, использует религиозные основания как внутренние 

регуляторы внешних структур. По мнению Ж.-К. Пастора, религиозные 

практики превращаются в неоконфуцианстве в «психофизическое 

совершенство» ( , гунфу), целью которого является приведение 

субъекта к самореализации. Из этого можно сделать вывод, что данный 

процесс реализуется путем достижения состояния просветления, которому 

предшествует ритуальный аспект, выраженный в наличии различных 

психофизических практик, о которых Ж.-К. Пастор также упоминает далее 

в своей работе.  

В самом деле, процесс самосовершенствования приводит в движение 

синкретическую добродетель, которая должна позволить 

Совершенномудрому (человеку, достигшему полного совершенства в 

духовных практиках) объединиться с небесным принципом, который 

является первоосновой всех вещей (в том числе и земной природы 

человека). Таким образом, идея «естественности» (, ʮʟʳ ʞʘʥʴ) Неба и 

фундаментальной природы человека, которая находит свое отражение еще 

                                                           
333 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 264. 
334 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 264. 
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у древнего конфуцианца Мэн-цзы, создает теорию преемственности между 

порядком морали и природой человека. Проводя аналогию со взглядами 

Ж.-К. Пастора, так же дело обстоит и с субъективным подходом, который 

проявляется в восстановлении «оригинального духа», являющегося ничем 

иным, как небесным измерением335. Из чего французский синолог делает 

вывод, что в конфуцианстве, и особенно в неоконфуцианстве, моральное 

сознание является врожденной и непосредственной действительностью336, 

которая приводится в действие совестью человека. То есть теперь, чтобы 

«познать свой фундаментальный характер», чтобы испытать подлинное 

самовоплощение, субъект должен идти в глубины своего сознания «ʩʠʥʴè  

( , сердце) и «исчерпать свою природу337» - как сказал Мэн-цзы. 

Подобная внутренняя трансформация, подобное моральное упражнение, 

по мнению Ж.-К. Пастора, и есть «метафизическое» и «мистическое» 

измерение, где интуитивный подход играет важную роль, так как эта 

трансформация нацелена, в конце концов, на то, чтобы достичь состояния 

сознания, которое позволяет уму слиться со Вселенной в 

«непрекращающемся рождении»338. 

Известным фактом является то, что духовная практика и практическая 

мораль имеют первостепенное значение в китайской традиции всех веков. 

В данной связи Ж.-К. Пастор подчеркивает, что аспект 

самосовершенствования, который не исключает психофизиологические 

упражнения, также остается в центре внимания и некоторых современных 

китайских мыслителей, таких как Моу Цзунсань, пусть и с некоторым 

комментарием, что отсылка на соматические практики не является явной.  

Особенно интересной и примечательной является мотивация Ж.-К. 

Пастора к исследовательскому выбору работ Моу Цзунсаня для 

дальнейшего анализа.  По мнению Пастора, именно Моу Цзунсань 

                                                           
335 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 264. 
336 Здесь у Пастора идет отсылка к «учению о сердце». 
337 ʏʞʫʥ ʶʥ 22 // Конфуцианское «Четверокнижие» («Сы шу»). Пер. с кит. и коммент. А.И. Кобзева, А.Е. 

Лукьянова, Л.С. Переломова, П.С. Попова. М.: Вост. лит., 2004. 
338 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 264. 
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воплощает в себе лучший пример китайского мыслителя, принадлежащего 

к тому, что было названо «современным неоконфуцианством», а именно – 

движение мысли, берущее свое начало на рубеже веков339. На наш взгляд, 

во многом благодаря чрезвычайно амбициозному подходу к философской 

рефлексии, которая имеет отсылку, как к собственной традиции, так и к 

Западной (на примере Канта, Гегеля, Витгенштейна), Моу Цзунсань 

занимает центральное место среди второго поколения современного 

конфуцианства. Истоком этого интереса, на наш взгляд, является интерес 

последнего к рассмотрению китайской философии через призму аналогии 

с «западным» подходом к философии (сравнение китайской традиции с 

принципами Канта, Шеллинга и пр.). Моу Цзунсань стал, своего рода, 

первым китайским исследователем, осуществившим попытку создания 

универсального мышления посредством идеи межкультурной рефлексии. 

 

3.2. Современное конфуцианство как ключ к диалогу с Западом 

 

Китайский философ ХХ в. Моу Цзунсань в своих работах призывал 

вернуть классическую традицию, в которой бы исключалось масштабное 

влияние современных тенденций, привезенных из Запада. В общем виде 

данное влияние заключалось в следующих последствиях: во-первых – 

появление в Китае тенденции вызова к западной мысли, которая могла 

обеспечить, так или иначе, философскую легитимность современной 

китайской философии во всем мире; во-вторых – общемировая тенденция, 

взывающая к переоценке буддизма и даосизма, которые часто 

использовались, чтобы стимулировать взаимодействие между западным 

мышлением и тем, что называется «новым конфуцианством»340.  

Моу Цзунсань осуществил попытку найти в даосизме элементы, 

которые позволяли бы ему поддерживать аргумент, что китайская мысль 

                                                           
339 Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 265. 
340Проблему легитимности китайской философии обрабатывал Ж. Тораваль в своей работе: Thoraval J.  

Expérience confucéenne et discours philosophique, réflexions sur quelques apones du néo-confucianisme 

contemporain // Perspectives chinoises. 2002. № 71. Р. 64-83. 
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имеет ресурсы, используя выражение М. Гране, связанные с «recettes de 

sainteté»341 [с фр. – «рецепты из святости»], чтобы войти в 

«сверхчувственное». Говоря о природе человека, Моу Цзунсань, в отличие 

от немецкого философа И. Канта, постулирует человека, как возможность 

к ʙʝʩʢʦʥʝʯʥʦʩʪʠ. 

Проблема интеллектуальной интуиции и анализа современной 

конфуцианской философии поднимается в исследованиях современного 

французского синолога Ж. Тораваля. Ж. Тораваль отмечает, что может 

показаться странным обсуждение концепции И. Канта и посткантианской 

интеллектуальной интуиции в контексте конфуцианской мысли, тем не 

менее, именно такой подход является результатом исследовательского 

выбора китайского философа Моу Цзунсаня342, что, на наш взгляд, может 

говорить о тенденции сопоставления разных традиций – западной и 

восточной. Нужно отметить, что распространение подобного подхода уже 

имело место в японской философии, особенно во взглядах Нисида Китаро  

( , 1870-1945), хотя и несколько в другом аспекте, в котором 

феноменологическая ориентация должна была развиваться в рамках 

культурной традиции глубоко под влиянием дзэн-буддизма343. Проводя 

параллель между китайской и японской современной философией, Ж. 

Тораваль отмечает, что они, к большому сожалению, находятся в 

атмосфере взаимного невежества: каждая традиция, замыкаясь в себе, 

почти во всех в случаях представляет собой «эксклюзивную модель», 

выступающую «за» или «против» европейской модели мышления344. 

Ж. Тораваль в своих исследованиях анализирует результат, которого 

достигает Моу Цзунсань посредством следования концепции вычленения 

проблем, с которыми сталкиваются идеалы мудрости китайской традиции 

в период современного философского дискурса.  

                                                           
341 Granet M. La pensée chinois. Paris: Albin Michel, 1999.  
342 Thoraval J. La question de l’intuition intellectuelle et la philosophie confucéenne contemporaine. P. 231-245. 
343 См. об этом: Nishida Kitar¹. Zen no kenkyu (Study of the good). Tokyo: Kodokan, 1911. Р. 51-57; Nishitani 

Keiji. Nishida Kitaro: The Man and His Thought. Nagoya: Chisokudo Publications, 2016. 
344 Thoraval J. La question de l’intuition intellectuelle et la philosophie confucéenne contemporaine. Р. 235. 
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Рассматривая возможность адаптации китайской философской 

традиции к условиям современности, Ж. Тораваль переходит к вопросу 

«практики». В качестве примера французский синолог берет за основу 

немецкий идеализм и осуществляет попытку рассмотрения его в новом 

свете: рассматривая его, так сказать, «со стороны Китая». В данном 

подходе, однако, обнаруживается больше недостатков, чем преимуществ: 

аналогия между двумя «версиями» интеллектуальной интуиции приводит к 

неоднозначности относительно понятия «практики». Производя попытку 

преодоления различий культурного дискурса, Ж. Тораваль допускает 

предположение о том, что мы имеем дело, как в Китае, так и в Европе, с 

двумя переживаниями «интеллектуальной интуиции» с различными 

характеристиками345.   

Касаясь вопроса передачи опыта, Ж. Тораваль отмечает, что в Китае с 

древних времен существовал специальный институт подготовки в рамках 

старой неоконфуцианской школы (ʰʫʶʘʥʴ,  - академия, высшая 

школа). Нужно сказать, что в таком институте подготовки отсутствовала 

передача абстрактного или безличностного знания: учитель проводил, 

прежде всего, практическое обучения поведенческим принципам общего 

жизненного опыта. Проводя аналогию с Европой, Ж. Тораваль отмечает, 

что Германия Шеллинга далека от подобного рода нравственного 

воспитания. Таким образом, европейская интеллектуальная интуиция 

представляет собой, прежде всего, акт – она не больше, чем знание, 

передаваемое через обычные каналы теоретического образования346.  

Второй аспект, которого касается Ж. Тораваль в вопросе практики – 

это степень «свободности», которая по-своему характеризует оба опыта 

(как европейский, так и китайский). Описывая европейский подход, Ж. 

Тораваль приводит в пример слова Шеллинга: «Начало и конец всякой 

философии есть свобода!» 347 

                                                           
345 Thoraval J. La question de l’intuition intellectuelle et la philosophie confucéenne contemporaine. Р. 236. 
346 Thoraval J. La question de l’intuition intellectuelle et la philosophie confucéenne contemporaine. Р. 236. 
347См. об этом: Schelling F.W.J. System des transzendentalen Idealismus. Hamburg : F. Meiner, 1957. Р. 166. 
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Продолжая анализ истоков китайской интеллектуальной интуиции, Ж. 

Тораваль совместно со своим коллегой Себастьяном Бийу348 отмечает, что 

с начала XXI  века можно наблюдать в Китае растущий интерес к 

«остаткам» конфуцианской традиции. Мы также можем отметить, что 

ранее такой интерес был заключен исключительно в академической среде, 

в настоящее время он обнаруживается в совершенно различных сферах 

общественной жизни. Наиболее ощутимые проявления данного 

популярного явления можно увидеть в образовании и религии. По мнению 

Ж. Тораваля и С. Бийу, отношения между конфуцианством и так 

называемой «имперской идеологией» в нынешнем режиме, естественно 

ставят вопрос о взаимосвязи между конфуцианством и политикой 

сегодня349. 

Нужно сказать, что начало политики реформ в Китае открыло путь 

для постепенного возвращения элементов традиционной культуры, 

осуществляющееся в течение последних трех десятилетий. По мнению 

профессора Дж. Мейкхема (John Makeham), в конце ХХ возвращение 

конфуцианства на первый план все еще остается в большей степени 

академическим явлением350. По мнению же французских исследователей, с 

этого времени ситуация существенно изменилась, и выражаемые в разных 

формах тенденции перехода к конфуцианству теперь проявляются у 

большинства слоев населения351.   

Современная «де-ритуализация» конфуцианства, по мнению Ж. 

Тораваля и С. Бийу, способствовала трансформации фигуры «наставника» 

(ʰʠ, ) в «мыслителя» (ʩʳʩʷʥʮʟʷ, ) или «воспитателя/педагога» 

(ʮʟʷʦʶʡʮʟʷ, ). В то же время некоторые сегменты общества в 

                                                           
348 Sébastien Billioud - Профессор  антропологии, интеллектуальной истории и религии современного Китая 

(Университет Дидро, Париж). 
349  Billioud S., Thoraval J. Lijiao: The Return of Ceremonies Honouring Confucius in Mainland China 

[Электронный ресурс] // China Perspectives. 2009. № 4. P. 82-100. URL: 

https://chinaperspectives.revues.org/4927 (дата обращения 20.02.2018). 
350 См. об этом: Makeham J. Lost Soul: «Confucianism» in Contemporary Chinese Academic Discourse. – 

Cambridge, Harvard, 2008. 
351 См. об этом: Billioud S., Thoraval J. Anshen liming or the Religious dimension of Confucianism // China 

Perspectives. 2008. № 2008. Р. 88-106; Billioud S., Thoraval J. Jiaohua: The Confucian Revival Today as an 

Educative Project // China Perspectives. 2007. № 4. Р. 4-20. 

https://chinaperspectives.revues.org/4927
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настоящее время по-прежнему относятся к Конфуцию как к «Sage» 

(святому), чьи учения составляют основу самосовершенствования352. В 

современном Китае Конфуций также иногда приобретает статус 

культурного героя или эмблемы «культурного Китая» (ɺʵʥʴʭʫʘ ʏʞʫʥʛʦ, 

) 353. В конечном итоге, Ж. Тораваль и С. Бийу констатируют 

современную политическую эволюцию Китая, который косвенно признает 

развитие культурного национализма, определяющего ресурсы новой 

политической легитимности в рамках китайской культурной традиции (в 

широком смысле, а не обязательно в прямой ссылке на конфуцианство – 

прим. автора)354.  

Никто не станет отрицать, что вопрос обрядов и церемоний имеет 

ключевое значение для конфуцианства. Традиционно, они были 

связующим звеном того, что можно было бы описать как богословско-

политическое измерение власти в Китае. В своей работе Ж. Тораваль и С. 

Бийу, в том числе, рассматривают церемонию Конфуция, проводимую в 

конце сентября каждого года в городе Цюйфу провинции Шаньдун, как 

пример демонстрации развития истории культа в разные периоды времени. 

Французские синологи отмечают, что контраст между властью и китайской 

народной религией (), а также их необходимое 

взаимодействие, в конечном счете, показывают комплексное 

злоупотребление Конфуцием в пост-маоистском Китае355. В этой связи 

видится, что культ Конфуция сегодня увековечивает древнюю 

напряженность, которая прослеживается еще со времен имперской эпохи и 

                                                           
352  Billioud S., Thoraval J. Lijiao: The Return of Ceremonies Honouring Confucius in Mainland China 

[Электронный ресурс] // China Perspectives. 2009. № 4. P. 92. URL: https://chinaperspectives.revues.org/4927 

(дата обращения 20.02.2018). 
353 См. об этом: ɼʫ ɺʵʡʤʠʥ. Дуйхуа юй чуаньсинь (Диалог и инновации). Гуйлинь, 2005; ɼʫ ɺʵʡʤʠʥ. Жусюе 

дисаньци фачжаньдэ цяньцзин вэньти (Перспективы развития третьей волны конфуцианства). – Тайбэй, 

1988; ɼʫ ɺʵʡʤʠʥ. Жуцзяо (Конфуцианская религия). Шанхай, 2008; ɼʫ ɺʵʡʤʠʥ. Сяньдайсин юй уюйдэ 

шифан (Современность и стремление к материальному благополучию). Пекин, 2008; Tu Weiming. Centrality 

and commonality: an essay on Confucian religiousness. N.Y: State University of New York Press, 1989; Tu 

Weiming. Cultural China: the periphery as the center // The living tree: the changing meaning of being Chinese 

today. – Stanford University Press, 1994. P. 1–35. 
354 Billioud S., Thoraval J. Lijiao: The Return of Ceremonies Honouring Confucius in Mainland China. P. 96. 
355 Billioud S., Thoraval J. Lijiao: The Return of Ceremonies Honouring Confucius in Mainland China. P. 96. 

https://chinaperspectives.revues.org/4927


117 
 

часто встречается в религиозной сфере между «ортодоксальным» 

дискурсом власти с одной стороны, и местной практики – с другой. 

Начало политики реформ Китая открыло путь для постепенного 

возвращения элементов традиционной культуры, которое происходило в 

течение последних трех десятилетий. Конфуцианство в итоге получило 

выгоду от общей ситуации в стране, проявляющуюся в терпимости со 

стороны властей. Однако в конце ХХ в. возвращение конфуцианства на 

первый план все еще остается в большей степени академическим 

явлением356. В настоящий же момент ситуация существенно изменилась: 

выражаемые в разных формах тенденции перехода к конфуцианству 

теперь проявляются у большинства слоев населения357. О распространении 

данного явления свидетельствуют так же и следующие факты: в конце 

1970-х готов власти города Цюйфу358  выступили инициаторами 

продвижения идей Конфуция в позитивном ключе в рамках научных 

мероприятий и выставок, проходивших в городе. В то же время были 

проведены мероприятия по сохранению культурного наследия 

конфуцианства в так называемых «трех конфуцианских святынях в 

Цюйфу» – храме Конфуция (ʂʫʥʤʷʦ, ), родовой усадьбе Конфуция 

(ʋʩʘʜʴʙʘ ʂʫʥʦʚ, ) и кладбище рода Кун (ʂʫʥʣʠʥʴ, ) 359. В 

продолжение указанных событий знаковым стал 1984 год: во-первых, в 

Цюйфу был создан «Фонд Конфуция» (ʂʫʥʮʟʳ ʮʟʠʮʟʠʥʴʭʫʵʡ, ) 

во главе с членом Государственного совета Гу Му ( , 1914-2009), а во-

вторых, открылся ежегодный международный фестиваль конфуцианской 

культуры «Путешествие на родину Конфуция»360. В 1989 году название 

данной программы было заменено на «Фестиваль Конфуция» (ʂʫʥʮʟʳ 

                                                           
356 См. об этом: Makeham J. Lost Soul: Confucianism’ in Contemporary Chinese Academic Discourse. Cambridge, 

Harvard, 2008. 
357 См. об этом: Billioud S., Thoraval J. Anshen liming or the Religious dimension of Confucianism. P. 88-106; 

Billioud S., Thoraval J. Jiaohua: The Confucian Revival Today as an Educative Project. P. 4-20. 
358 Город Цюйфу – городской уезд провинции Шаньдун, на месте которого находилась столица царства Лу, 

родины Конфуция. 
359 Billioud S., Thoraval J. Anshen liming or the Religious dimension of Confucianism. P. 86. 
360 По данным интернет-сайта «Международное радио Китая» [Электронный ресурс]. URL: 

http://russian.cri.cn/821/2008/12/09/1s268624.htm (дата обращения 20.09.2017). 

http://russian.cri.cn/821/2008/12/09/1s268624.htm
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ɺʵʥʴʭʫʘ ʮʟʝ, ), а уже через год фестиваль приобретает 

международное значение (ɻʦʮʟʠ ʂʫʥʮʟʳ ɺʵʥʴʭʫʘ ʮʟʝ, ) и 

получает поддержку ЮНЕСКО. В то же время, «Фонд Конфуция» 

увеличивает свое влияние в Цюйфу, продвигая конфуцианскую культуру 

совместно с другими персоналиями и организациями, такими, например, 

как Сингапурский институт философии Восточной Азии, который сыграл 

немаловажную роль в «возрождении конфуцианства» начиная с 1980-х 

годов ХХ в.361 Кроме того, Фонд активно сотрудничал с Ли Куан Ю 

(премьер-министром Республики Сингапур, одним из создателей 

сингапурского «экономического чуда». Lee Kuan Yew (1923-2015)), 

который приобрел свою известность благодаря продвижению так 

называемых «азиатских ценностей». И если в начале 80-х гг. ХХ в. интерес 

к Конфуцию был во многом связан с туризмом и научными проектами, то 

начиная с 90-х гг. происходит постепенное возвращение его политического 

и символического значения362.  

Возвращаясь к истокам этого явления, нужно сказать, что уже в 50-е 

годы ХХ в. перед теоретиками КНР возникли большие трудности в оценке 

неоконфуцианства363, связанные с анализом данного исторического 

феномена. С одной стороны, неоконфуцианство господствовало в Китае 

почти целое тысячелетие и завершило создание духовного облика его 

народа, с другой – в середине ХХ века данное идейное течение 

представлялось мертвым или, по крайней мере, умирающим пережитком 

прошлого364. Отдельное место уделялось вопросу генерации данного 

идейного направления. В этой связи рассматриваемая проблематика 

отражает дискуссию об историко-философской классификации 

неоконфуцианства, связанной с вопросом его теоретического фундамента, 

                                                           
361 См. об этом: Tu Weiming. Confucian Ethics Today: The Singapore Challenge. Singapore: Federal Publications, 

1984. 
362 Billioud S., Thoraval J. Anshen liming or the Religious dimension of Confucianism. Р. 87. 
363 См. об этом: Wilhelm H. The Reappraisal of Neo-Confucianism //History in Communist China. Cambridge, 

1969. 
364 ʂʦʙʟʝʚ ɸ.ʀ. Философия китайского неоконфуцианства. М.: «Восточная литература» РАН, 2002. С. 6. 
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представляющего собой интерпретацию неоконфуцианства с точки зрения 

составляющих его учений.  

До относительно недавнего времени в синологии доминирующим 

было положение о том, что неоконфуцианство как философская система 

представляет собой синтезирующее учение из конфуцианства, даосизма и 

буддизма и, собственно, в этом состоит его специфика365.  Рассматривая 

неоконфуцианство как попытку «исчерпывающего синтеза» всей 

классической китайской культуры, академик В.М. Алексеев в 1941 году 

писал, что «сформированные уже в эпохе Сун даосский и буддийский 

каноны располагали слишком привлекательной внешней целостностью, 

чтобы конфуцианцы могли отрешиться от их языка и вместе с ним и от их 

мыслительных приемов»366 . Подобная трактовка неоконфуцианства, 

закрепленная А.А. Петровым в энциклопедической литературе367 , 

господствовала в отечественной литературе с конца 30-х до начала 80-х гг. 

Однако составляющий процент даосских и буддийских идейных 

импликаций в неоконфуцианстве разные авторы оценивают неодинаково. 

Например, знаменитый миссионер-иезуит Маттео Риччи полагал, что 

неоконфуцианская метафизика не конфуцианская, а буддийская368. С 

обратным же акцентом высказался в энциклопедическом издании 

отечественный синолог Ф.С. Быков, обращая внимание на то, что 

«неоконфуцианство сформировалось в Китае в борьбе с буддизмом 

(особенно секты ʯʘʥʴ, яп. ʜʟʵʥ) и даосизмом и одновременно находилось 

под влиянием их идей»369. В фундаментальных работах китайского 

философа Моу Цзунсаня о неоконфуцианстве эпох Сун и Мин проводится 

идея того, что представление, будто неоконфуцианство «своей новизной 

                                                           
365 ʂʦʙʟʝʚ ɸ.ʀ. Философия китайского неоконфуцианства. С. 24. 
366 ɸʣʝʢʩʝʝʚ ɺ.ʄ. Китайская литература. М.: Наука, 1978. С. 326. 
367 ʇʝʪʨʦʚ A.A. Китайская философия. Большая Советская Энциклопедия. Т. 32. М., 1936. Стб. 752; ʇʝʪʨʦʚ 

A.A. Очерк философии Китая. М.-Л., 1940. С. 264-265. 
368 Creel H.G. Confucius and the Chinese Way. N. Y.: Harper and Row, 1960. С. 258. Подробно см.: Ломанов 

A.B. Христианская герменевтика китайской культуры и французские иезуитские миссионеры // 

Сравнительная философия. 2000. М.: Восточная литература РАН, 2000. С.61–104.; ɼʫʙʨʦʚʩʢʘʷ ɼ.ɺ. Миссия 

иезуитов в Китае. Маттео Риччи и другие (1552-1775 гг.). М.: КРАФТ+ ИВ РАН, 2000. 
369  Философская энциклопедия. Под редакцией академика Ф.В. Константинова. Т. 4. М.: Советская 

энциклопедия, 1960-1970. С. 43. 
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обязано буддийским и даосским примесям, - ерунда»370. Оригинальность 

неоконфуцианства Моу Цзунсань усматривает в решении собственно 

конфуцианских проблем. Однако вряд ли мы можем действительно 

полностью исключать даосские корни в философском подходе самого Моу 

Цзунсаня. 

Вместе с тем, по мнению современного отечественного синолога А.И. 

Кобзева результаты исследований Моу Цзунсаня и других солидарных с 

ним исследователей не могут быть приняты во внимание ввиду того, что 

отношение неоконфуцианства к даосизму и буддизму следует оценивать, 

как отношение второго рода, то есть такое, при котором конфуцианство 

смогло путем развития своего идейного потенциала осмыслить и 

определенным образом решить проблемы, выдвинутые даосизмом и 

буддизмом371.  

Новизну неоконфуцианства Моу Цзунсань видит в том, что данное 

направление стало опираться непосредственно на учение Конфуция, а не 

на классические теории правителей мифической и мифологизированной 

древности372.  

Нужно сказать, что новые аспекты рассмотрения китайской 

философии на Западе отражают в полной мере существующий сегодня 

особый межкультурный дискурс отношений с Китаем. Оценка роли 

неоконфуцианства в современном Китае по-прежнему не является 

однозначной. 

 

3.3 Историко-политическая проблематика как новый вектор в 

философском дискурсе. А. Чэн об «универсальности» в Китае. 

 

Исследование Китая и китайской философии сегодня выходит на 

новый уровень – все больше исследователей по всему миру обращается к 

                                                           
370 ʄʦʫ ʎʟʫʥʩʘʥʴ. Цайсин юй сюаньли (Физическая природа и спекулятивный разум). Сянган: Жэньшэн 

чубаньшэ, 1963. Р. 11.  
371 ʂʦʙʟʝʚ ɸ.ʀ. Философия китайского неоконфуцианства. С. 26. 
372 См. об этом: ʄʦʫ ʎʟʫʥʩʘʥʴ. Чжи дэ чжицзюэ юй чжунго чжэсюэ (Интеллектуальная интуиция и 

китайская философия). Тайбэй: Тайвань шанъу иньшугуань, 1971.  
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изучению социально-политической жизни Китая. Отдельное внимание в 

таких исследованиях, как правило, занимает вопрос изучения китайской 

философской традиции. Китайская философия с древних времен 

пронизывала собой всех сферы жизни китайцев. Для современных 

синологов является очевидным тот факт, что анализ китайской 

философской традиции ведет к пониманию специфики самоопределения 

Китая в мире и сегодня: его соотнесению с другими народами и 

восприятию себя на мировой арене.  

В специфике современного мира, стремящегося в своих тенденциях к 

мультикультурализму и плюрализму, архаические учения зачастую 

оказываются несовременными. Что же для них остается: умереть и 

оставить после себя размышления о том, что придет после; либо 

совершенствоваться и принимать особенности современного мира, 

предпринимать попытки к реформации старых устоев для комфортного 

существования в современном мире? Однозначно ответить на этот вопрос 

не представляется возможным.  

Китай на протяжении всего ХХ и начала XXI  века показывает свое 

стремление к отходу от классической традиции и переходу к новым 

ценностям в различных областях жизни: особенно четко это видно в 

экономической и духовной сферах. Но действительно ли это означает 

отход от классики? О поиске нового подхода к диалогу с Китаем и 

характеристике межкультурного диалога Китая с миром говорит 

представитель современной французской синологии - Анна Чэн373 (Anna 

Cheng). Анна Чэн является французским китаеведом, осуществляющим 

свои исследования на базе Коллеж де Франс. Пабло Ариэль Блитстайн, 

автор «Новой дискуссии об инаковости», назвал ее «важным 

представителем французского китаеведения»374. Анна Чэн родилась в 

Париже в 1955 году. Закончив университет, Анна Чэн преподавала и 

                                                           
373 См. об этом: Приложение 1 – Чэн А. / Cheng A. Об универсальности в Китае / L'universalité vue de la 

Chine. 
374 Blittstein P.A. A new debate about alterity. Korea: Argentina Study Center, University of Buenos Aires, 2013. 

http://www.vacarme.org/article2045.html
http://www.vacarme.org/article2045.html
http://www.uba.ar/ceca/newsletters/diciembre_08/nl-nota3-english.php
https://en.wikipedia.org/wiki/University_of_Buenos_Aires
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продолжала исследования в области синологии в Национальном центре 

научных исследований (CNRS) и Национальном институте восточных 

языков и цивилизаций (INALCO). Анна Чэн получила должность в 

Институте службы Министерства Высшего образования Франции, а затем 

должность в Коллеж де Франс.  

В течение почти тридцати лет А. Чэн занимается преподаванием и 

научными исследованиями интеллектуальной истории Китая, особенно 

конфуцианства. Она является автором перевода на французский язык 

«Лунь юй» Конфуция (изд. Seuil, «Points-Sagesses», 1981), автором 

исследований конфуцианства с начала «имперской» эпохи истории Китая 

и истории китайской мысли (изд. Seuil, Points-Essais», 1997, переиздана в 

2002 году в мягкой обложке и уже переведена на многие языки). Анна Чэн 

также была руководителем нескольких коллективных работ, самая 

последняя из которых вышла с названием «Мысль в Китае сегодня» (Изд. 

Gallimard, 2007)375. 

Анализируя историческое складывание китайской философской 

традиции, которая является ключом к пониманию Китая, А. Чэн стремится 

вывести формулу толкования того, как Китай стал сегодня именно тем 

Китаем, который мы знаем (и знаем ли мы его?), и того, как мы можем 

вести с ним межкультурный диалог.  

В своем выступлении в 2004 г. на Лиге прав человека Анна Чэн делает 

упор прежде всего на этико-философское учение, являющееся столпом, 

поддерживающим в течение многих веков китайскую традицию – 

конфуцианство. Один из главных исследовательских вопросов А. Чэн 

звучит так: сможет ли такое древнее учение как конфуцианство, 

пронизывающее собой весь уклад жизни китайцев, выжить в современном 

многокультурном мире? Будет ли в состоянии конфуцианство 

способствовать «открытости» Китая для других стран после 

                                                           
375См. об этом: Cheng ɸ. Entretiens de Confucius. Paris: Editions du Seuil, 1981; Cheng ɸ. Histoire de la pensée 

chinoise. Paris: Points-Essais, 2002; Cheng ɸ., J.-P. de Tonnac. La pensée en Chine aujourd'hui. Paris: Gallimard, 

2007.  
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многовекового осознания себя «Срединным государством» - Ҭ ? Для 

того, чтобы попытаться ответить на эти вопросы, А. Чэн стремится 

проследить, что же стало с конфуцианством с началом эпохи 

«современного Китая» – с начала ХХ века.  

Стремясь понять путь, по которому сегодня идет Китай, А. Чэн 

обращается к анализу современной политики, экономики и духовной 

жизни Китая. Главным камнем преткновения и углубленного исследования 

автора, как уже было сказано выше, становится конфуцианство. Нужно 

отметить, что в современных реалиях жизни, похоже, сам Китай осознает 

устаревание для жизни древнего конфуцианства. Однако не желает 

отказываться от учения, а чувствует необходимость выведения его на 

новый – современный – уровень. По мнению А. Чэн, в настоящее время 

Китай «манипулирует [данной] китайской философской традицией в 

идеологических целях». А. Чэн видит в современной политике Китая лишь 

некий «нео-авторитаризм», замаскированный под конфуцианство.  

Отдельное место в своем выступлении А. Чэн отводит анализу 

политики Китая в мире и попытке понять ее предпосылки и последствия, 

как для Китая, так и для всего мира. Последний вопрос в выступлении 

исследователя так и остается открытым.  

Выступление А. Чэн однозначно представляет собой, возможно 

временами резкий, тем не менее, уникальный взгляд Европы на 

межкультурный диалог с Китаем376.  

Как и предыдущие исследователи французской синологической 

школы, А. Чэн в своих работах отмечает актуальность проблематики, 

связанной с пониманием китайской философии на Западе, в современном 

философском дискурсе. В подтверждении этого А. Чэн задает вопрос: «Что 

может означать опубликованный специальный выпуск целиком и 

полностью посвященный такому объекту исследования как «китайская 

философия» в издании под названием «Международный философский 

                                                           
376 См. об этом: Приложение 1. 
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журнал»?377 В качестве ответа на свой вопрос А. Чэн делает несколько 

эмпирических замечаний: беглого обзора имеющихся периодических 

изданий будет достаточно, чтобы заметить, что в то время, пока 

существует относительно небольшое количество периодических изданий, 

специализирующихся на китайской или восточной философии, 

опубликованных на английском языке (главным образом, в Северной 

Америке378), практически отсутствуют эквиваленты этих изданий на 

французском языке. Кроме того, если просмотреть те самые редкие 

периодические издания, выпущенные на французском языке, которые «с 

дерзостью» пропагандируют специальный выпуск «вне области Западной 

философии», можно заметить, что чаще всего, китайская философия 

характеризуется в них неописуемой смесью «восточных философий», 

которые могут варьироваться от индийских Вед до японского дзэн-

буддизма379. 

Что касается Франции – или, в более широком смысле, 

континентальной Европы – здесь, по мнению А. Чэн, мы можем наблюдать 

явное нежелание принять китайскую мысль в круг профессиональной 

философии, что может показаться парадоксальным: учитывая давнюю 

традицию к специализированному подходу восточных исследований во 

Франции, сегодня мы можем наблюдать практически полное отсутствие 

интереса к сравнительным исследованиям в рамках французских 

философских кругов в течение последних десятилетий380. Кроме того, по 

мнению А. Чэн, такое сопротивление в изучении китайской философии 

происходит также и на параллельном – институциональном уровне, 

которое выражается в распределении и организации философских кафедр, 

где четко прослеживается исследовательская тенденция большего 

                                                           
377 Cheng A. The Problem with «Chinese Philosophy» // Revue internationale de philosophie. 2005. №232. Р. 175. 
378 Journal of Chinese Philosophy, Philosophy East and West, Contemporary Chinese Thought, Asian Philosophy. 
379См. об этом: специальный выпуск Cahiers de philosophie № 14 (1992) под названием «L'Orient de la pensee» 

и выпуск» «Les etudes philosophiques» (1983), который завершается статьей о «хайдеггеровской 

двусмысленности». 
380См. об этом: Droit R.P. L'oubli de I'hide une amnesic philosophique. Paris: Presses Universitaires de France, 

1989. 



125 
 

сосредоточения на чисто европейских философских традициях, в то время, 

как изучение «Востока» остается на попечение коллег в 

специализированных отделах востоковедения. Исследователь, который 

хотел бы изучать китайскую философскую мысль, сталкивается с 

необходимостью обращаться на кафедру китайской философии или, в 

лучшем случае, кафедру религиозных или антропологических 

исследований381.  

В противоположность этому, целый ряд американских китаеведов 

проводит свои исследования на базе отделений (кафедр) истории или даже 

философии. Однако, на наш взгляд, это может быть связано с тем, что 

американские учебные заведения имеют более позднюю дату своего 

основания, и, следовательно, более открыты для инноваций, чем 

«вековые» институты Европы. Кроме того, как было отмечено Джоном 

Дж. Кларком: «Именно в Америке влияние восточной мысли на западную 

философию является самым большим, а традиция восточно-направленной 

науки и интерес к ней процветали в США в школах философии, начиная с 

конца XIX  века, когда Гарвардский университет впервые включил курс по 

индийской мысли в учебный план по философии. Сильное влияние 

доморощенного трансценденталистского движения на почве 

американского культурного климата в этот период может помочь 

объяснить то, что в своем стремлении освободиться от своего 

европейского прошлого, американская философия должна обратить свое 

внимание на неевропейские традиции, что вполне естественно382. 

Существуют также и другие объяснения. Даже когда авторы 

профессиональных философских публикаций демонстрируют достаточное 

любопытство к восточной философии, они, тем не менее, зачастую «косо 

смотрят» на «другой» способ мышления, а если более конкретно – на 

китайскую философию в целом. Такие исследователи обычно 

                                                           
381 Cheng A. The Problem with «Chinese Philosophy». Р. 178. 
382См. об этом: Clarke J.J. Oriental Enlightenment The Encounter Between Asian and Western Thought. London 

and New York: Routledge, 1997. Р. 116. Lin T., Rosemont Jr. H. Jr., Ames T.R. Chinese Philosophy: A 

Philosophical Essay on the «State-of-the-Art» // The Journal of Asian Studies. 1995. №. Р. 727-758. 
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ограничивают сферу своих интересов исследованиями древнекитайской 

мысли (Конфуций, Лао-цзы, Чжуан-цзы и др.) – следует отметить, что 

авторы подавляющего большинства книг и переводов по китайской 

философской традиции последовали их примеру. Может ли это означать, 

что Китай «перестал мыслить» после античности? Или в лучшем случае 

после того, как прошли Средние века? И что с тех пор нет никакой 

китайской философии, не говоря уже о ее наличии среди наших 

современников, что равносильно помещению китайской мысли в музей? 

По мнению А. Чэн, возможную причину «предвзятого мнения» 

следует искать, в первую очередь, в тех исторических условиях, в которых 

складывалась философия модерна, а именно – в контексте европейской 

эпохи Просвещения: здесь стоит говорить о XIX  веке и начале контактов с 

китайской интеллигенцией на рубеже XX века383. В течение этого периода, 

термин «философия», наряду с другими «активами» западного 

превосходства, такими как «наука» или «демократия», был впервые 

присвоен японцами в конце эпохи Мэйдзи (вторая половина XIX  века), а 

затем Китаем, оправдательные и оборонительные позиции которого, по 

иронии судьбы, оказались достаточным основанием для того, чтобы 

представлять собой симметричное отражение западного 

пренебрежительного отношения. В 1920-х - 1940-х годах активно 

распространялись книги, статьи и публичные лекции видных китайских 

интеллектуалов (в том числе на английском языке), авторы которых были 

глубоко обеспокоены «духом (или сущностью) китайской философии» и 

стремились охарактеризовать ее как отличную от западной философии, но 

в терминах полностью заимствованных из нее384. 

                                                           
383 См. об этом: Michaud Y. La Chine aujourd'hui // Université de tous les saviors. Vol. 6. Paris: Odile Jacob, 2003. 

Р. 179-196. 
384 См. об этом: ʍʫ ʐʠ. Чжунго чжэсюэши даган (Очерк истории китайской философии). Шанхай: Шанхай 

шанъу иньшуагуань, 1919; ʌʵʥ ʖʣʘʥʴ. Чжунго чжэсюэши. Шан ся цэ. (История китайской философии. Т. 1, 

2.). Шанхай: Шанхай шанъу иньшуагуань, 1934; Hu Shih. The Development of the Logical Method in China. 

Shanghai: Shanghai Oriental Book Co., 1922; Feng Youlan. A Short History of Chinese Philosophy. New York: 

Macmillan Co., 1948 и др.  

https://fr.wikipedia.org/wiki/Yves_Michaud_(philosophe)
https://fr.wikipedia.org/wiki/%C3%89ditions_Odile_Jacob
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В своей работе А. Чэн приводит в пример статью от 1944 г., в которой 

Чэнь Юнцзе описывает историю китайской философии следующим 

образом: 

çʂʠʪʘʡʩʢʘʷ ʬʠʣʦʩʦʬʠʷ ʷʚʣʷʝʪʩʷ ʠʥʪʝʣʣʝʢʪʫʘʣʴʥʦʡ ʩʠʤʬʦʥʠʝʡ ʚ 

ʪʨʝʭ ʯʘʩʪʷʭ. ʇʝʨʚʘʷ ʯʘʩʪʴ ʥʘʯʠʥʘʝʪʩʷ ʩ VI ʚ. ʜʦ ʥ.ʵ. ʠ ʧʨʦʜʦʣʞʘʝʪʩʷ ʜʦ 

II ʚʝʢʘ ʜʦ ʥ.ʵ. ʕʪʦʪ ʵʪʘʧ ʙʳʣ ʧʦ ʩʫʱʝʩʪʚʫ ʧʝʨʠʦʜʦʤ ʨʘʟʚʠʪʠʷ ʪʨʝʭ 

ʦʩʥʦʚʥʳʭ ʥʘʧʨʘʚʣʝʥʠʡ ʢʠʪʘʡʩʢʦʡ ʬʠʣʦʩʦʬʠʠ: ʢʦʥʬʫʮʠʘʥʩʪʚʘ, ʜʘʦʩʠʟʤʘ ʠ 

ʤʦʠʟʤʘ, ʘ ʪʘʢʞʝ ʯʝʪʳʨʝʭ ʦʩʥʦʚʥʳʭ ʬʦʨʤ ʩʦʬʠʟʤʘ. ʅʝʦ-ʤʦʠʟʤ, ʣʝʛʠʟʤ ʠ 

ʢʦʥʮʝʧʮʠʷ ʩʠʤʚʦʣʠʯʝʩʢʦʛʦ ʵʢʣʝʢʪʠʟʤʘ ʀʥʴ ʗʥ ï ʚʩʝ ʦʥʠ ʩʦ ʩʚʦʠʤʠ 

ʢʦʥʪʨʘʩʪʘʤʠ ʠ ʛʘʨʤʦʥʠʷʤʠ, ʚʳʩʪʫʧʘʚʰʠʤʠ ʧʦʜ ʘʢʢʦʤʧʘʥʝʤʝʥʪ 

ʧʨʝʜʩʪʘʚʠʪʝʣʝʡ ʠʟ çʩʪʘ ʰʢʦʣè. ɺʪʦʨʘʷ ʯʘʩʪʴ ʭʘʨʘʢʪʝʨʠʟʦʚʘʣʘʩʴ 

ʧʝʨʝʧʣʝʪʝʥʠʝʤ ʨʘʟʣʠʯʥʳʭ ʤʦʪʠʚʦʚ, ʚʳʣʠʚʰʠʭʩʷ ʚ ʜʦʤʠʥʠʨʫʶʱʠʡ ʘʢʢʦʨʜ 

ʩʨʝʜʥʝʚʝʢʦʚʦʡ ʢʠʪʘʡʩʢʦʡ ʬʠʣʦʩʦʬʠʠ, ʠʤʝʥʥʦ ʚ ʪʦ ʚʨʝʤʷ, ʢʦʛʜʘ ʥʦʪʘ 

ʙʫʜʜʠʟʤʘ ʙʳʣʘ ʟʘʚʝʟʝʥʘ ʠʟ ʀʥʜʠʠ, ʯʪʦʙʳ ʧʨʠʜʘʪʴ ʝʤʫ ʵʬʬʝʢʪ 

ʢʦʥʪʨʘʧʫʥʢʪʘ. ʊʨʝʪʴʷ ʯʘʩʪʴ ï ʩʘʤʘʷ ʜʣʠʥʥʘʷ ʠʟ ʚʩʝʭ: ʩ XI ʚʝʢʘ ʧʦ ʩʝʡ 

ʜʝʥʴ. ɺ ʥʝʡ ʭʘʨʘʢʪʝʨʥʳʝ ʥʦʪʳ ʢʠʪʘʡʩʢʦʡ ʬʠʣʦʩʦʬʠʠ ʙʳʣʠ 

ʩʠʥʪʝʟʠʨʦʚʘʥʳ, ʯʪʦʙʳ ʧʨʝʦʙʨʘʟʦʚʘʪʴ ʩʪʦʡʢʠʡ ʘʢʢʦʨʜ ʢʦʥʬʫʮʠʘʥʩʪʚʘ ʚ 

ʜʦʣʛʫʶ ʠ ʫʥʠʢʘʣʴʥʫʶ ʤʝʣʦʜʠʶ, ʢʦʪʦʨʘʷ ʷʚʣʷʝʪ ʩʦʙʦʡ 

ʥʝʦʢʦʥʬʫʮʠʘʥʩʪʚʦ385.  

Приводя в пример этот отрывок, А. Чэн, на наш взгляд, стремится 

обратить внимание на «отчетливо западные музыкальные метафоры» и 

историческое понятие «средневековой философии» на Западе. Также 

особый интерес представляет последовательное обращение к «-измам», 

стремящимися к классификации китайской интеллектуальной традиции в 

«школах» или «системах», которые включают «нео-» формы возрождения, 

и даже иногда прямо обозначены как их греческие аналоги (например, 

софизм) или с помощью надуманных неологизмов (например, «Инь Ян 

интеракционизм»)386. 

                                                           
385 См. об этом: Wing-tsit Chan. The Story of Chinese Philosophy // Philosophy: East and West. Honolulu: East-

West Centre Press, 1967.  Р. 24. 
386 Cheng A. The Problem with «Chinese Philosophy». Р. 178. 
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По мнению А. Чэн, синтетическая презентация чань-буддизма на 

Западе является лишь одним образцом среди стабильного и непрерывного 

производства «истории китайской философии», начавшейся в начале ХХ 

в.387, самым известным из которых является, несомненно, Фэн Юлань (30-е 

гг. ХХ в.), который получил всемирную известность во многом благодаря 

его переводу на английский язык и был впоследствии полностью 

переписан непосредственно на английском языке в сокращенном виде под 

названием «Краткая история китайской философии» (1948 г.)388. Вводная 

глава к этой книге под названием «Дух китайской философии» является, 

по мнению А. Чэн, весьма классическим для Фэн Юланя стремлением к 

противоречию. С одной стороны, он начинает с утверждения: «То, что я 

называю философией, носит систематический характер, отражающий 

размышление о жизни»389, но в конце он говорит: «Когда кто-то начинает 

читать китайские философские работы, первое впечатление, которое он 

получает - это, пожалуй, краткость и непоследовательность высказываний 

и писаний их авторов... Студент привык разбирать рассуждения и 

подробный аргумент только усложнит понимание того, что говорили 

китайские философы. Он был бы склонен думать, что существует 

непоследовательность в самой мысли. Если бы это было так, то не было бы 

никакой китайской философии. Отстраненная мысль вряд ли может 

называться философией... У некоторых философских авторов, таких, как 

Мэн-цзы и Сюнь-цзы, происходит поиск систематического рассуждения и 

аргументов. Но по сравнению с философскими трудами Запада, они все 

еще недостаточно красноречивы»390. 

По мнению А. Чэн, репрезентация Фэн Юланем китайской философии 

отражает скорее сложный и проблематичный характер общей идеи его 

работы, которая, в первую очередь, должна была показать, что история 

                                                           
387 Cheng A. The Problem with «Chinese Philosophy». Р. 179. 
388 Этот вариант был направлен на западную, а именно – англосаксонскую аудиторию. Для Франции она 

была выпущена под названием Precis d'histoire de la philosophie chinoise (1985). 
389 Feng Youlan. A Short History of Chinese Philosophy. New York: Free Press, 1997. Р. 194. 
390 Feng Youlan. A Short History of Chinese Philosophy. Р. 204-205. 
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китайской философии может быть написана по той же модели, что и любая 

история западной философии. Ввиду чего А. Чэн отмечает, что в данном 

вопросе следовало, скорее, показать, что китайская философия 

представляет собой определенную последовательность размышлений, 

использующую ту же концептуальную основу и категории (например, 

рационализма, скептицизма, и т.д.), что и западная модель. Окончательная, 

хотя и не вполне явная, цель, по мнению А. Чэн, заключается сегодня в 

том, чтобы убедить западную читательскую аудиторию не только в том, 

что в Китае есть философия, но и в том, что она зародилась там намного 

раньше и является более прочной, чем на Западе. 

В качестве выводов к вопросу проблемы интерпретации китайской 

философии, А Чэн уточняет, что задачей ее исследований не является 

стремление уместить три тысячи лет интеллектуальной традиции в 

несколько страниц, а также вычленить «дух» или «сущности» китайской 

философии391. Вместо этого, А. Чэн осуществила попытку выработать 

многосторонний подход, который имеет тенденцию к деконструкции 

объекта «китайской философии» среди исторических и философских 

линий.  

Помимо А. Чэн вопросом восприятия предмета «китайской 

философии» на Западе занимались Роберт Э. Аллинсон (Robert Elliott 

Allinson, 1942) 392и упомянутый выше Иван Каменарович393, которые 

предложили некоторые методологические идеи, присутствовавшие у 

первого в герменевтическом подходе к текстам чань (или дзэн) буддизма, а 

у последнего -  в размышлениях о значении и последствиях «философского 

перевода» (о котором уже говорилось ранее – прим. автора). Множество 

статей современных исследователей посвящены Моу Цзунсаню (1909-

                                                           
391См. об этом: Cheng A. Histoire de la pensée chinoise. Seuil: Points-Essais, 2002. 
392Роберт Аллинсон много писал о сравнительной философии Восток-Запад. Он в частности, является 

автором нескольких влиятельных книг, включая: Allison R.E. Understanding the Chinese Mind: The 

Philosophical Roots. Oxford: Oxford University Press, 1989; Allison R.E. Chuang-Tzu for Spiritual Transformation: 

An Analysis of the Inner Chapters. Albany: State University of New York Press, 1989.  
393Иван Каменарович является автором нескольких книг и эссе о китайской культуре (которые были 

отмечены выше), и хорошо известен во Франции своими переводами текстов классической китайской 

философской литературы. Он является одним из переводчиков серии лекций Моу Цзунсаня.  
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1995) и Сюй Фугуаню (, 1902-1982) - двум видным представителям 

современного конфуцианства, большинство из которых, по мнению А. 

Чэн, часто выглядят как попытка перевести современную китайскую 

философскую в термины, сформулированные кантианской и 

неокантианской традицией. Хотя такая попытка была проведена, чтобы 

показать свои пределы, она оказала несомненное влияние на новое 

поколение китайских интеллектуалов, которые сейчас работают в 

различных университетах Тайваня и КНР. 

Как отметил современный французский философ, преподаватель 

Университета Сорбонны Париж IV, Клод Романо: давние сомнения по 

поводу «философского» качества китайского образа мышления не могут 

быть осмысленны один раз и навсегда394. Тем не менее, такая позиция, 

выраженная в журнале «Revue internationale de philosophie», может для 

начала считаться лишь предварительной и экспериментальной. Поэтому 

дискурс интерпретации китайской философии принимает форму 

«мастерской», в которой авторы, имеющие интерес к философии в целом,  

и китаеведению в частности, нашли для себя место, чтобы обсудить их 

индивидуальные интеллектуальные практики395. В конце концов, это ли не 

главная задача философской деятельности – анализировать полученные 

идеи? 

Давая оценку китайской современности, А. Чэн отмечает, что данный 

вопрос повсеместно присутствует в официальном дискурсе страны. В 

настоящее время порядок слов, который определяет китайскую 

современность, описывается как «общество гармонии»396. Суть которого в 

том, что дефицит легитимности режима компенсируется растущей 

экономической мощью, где устойчивость системы основана на росте 

продаж. Если бы эта цифра упала, волнение власти бы крайне возросло. А. 

Чэн отмечает, что для экономического процветания должна быть 

                                                           
394См. замечания главного редактора в журнале Philosophic. 1994. № 44. Editions de Minuit. 
395 Cheng A. The Problem with «Chinese Philosophy». P. 179. 
396 Cheng A. La Chine d’hier et d’aujourd’hui [Электронный ресурс] // La Nouvelle Revue d’Histoire 2013. № 67.  

URL: http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/ (дата обращения 20.02.2017). 

http://www.la-nrh.fr/2013/07/anne-cheng-la-chine-dhier-et-daujourdhui/
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социальная стабильность, и китайские лидеры видят это очень ясно. Сами 

по себе рассуждения о «китайской специфике» имеют древнюю культуру: 

это лозунг Институтов Конфуция, инструмент «мягкой силы» на 

китайском языке397.  

Рассматривая философскую традицию Китая нужно еще раз 

подчеркнуть, что она в корни отличается от западной философии своим 

способом выражения мысли, мировоззренческими установками и глубокой 

интеграцией во все сферы жизни общества. Нужно также отметить, что, на 

наш взгляд, начиная со второй половины ХХ в. процесс изучения любой 

современной философской системы начинается с исследования условий ее 

формирования и особенностей ее складывания, ввиду того, что философия 

становится интегрированной в мировые отношения и не может больше 

рассматриваться как обособленная дисциплина. В том числе нужно 

отметить, что немаловажную роль в понимании специфики философской 

проблематики сегодня играет привязка к социально-политическим 

реалиям, которые имеют тенденцию ко все большему усложнению. 

Политическое стремление к надежным межкультурным отношениям ведет 

за собой особое внимание к национальным особенностям. Если говорить о 

Китае, то его невозможно представить без основы, пронизывающей собой 

все сферы общества, а именно – без китайской философской традиции, 

охватывающей период с древних времен до настоящего времени.  

Видится, что осознание важности историко-политического вектора в 

исследовании философского дискурса в настоящий момент только 

набирает силу. На наш взгляд, рассмотрение китайского общества в 

комплексе с его традиционными философскими установками в указанном 

историко-политическом аспекте может существенно повлиять на 

понимание классической и современной китайской философии на Западе, а 

также сыграть положительную роль в улучшении межкультурных 

отношений «Восток-Запад». В данной связи, является очень ценным 

                                                           
397 Cheng A. La Chine d’hier et d’aujourd’hui. 
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исследовательский вклад А. Чэн в рассмотрение указанной проблематики 

и особенностей самовосприятия китайских исследователей в современном 

мире.  

Каждый исторический этап становления синологии являет собой 

важный аспект в понимании развития учения в Европе (во Франции в 

частности). Синология прошла нелегкий путь от, так сказать, «служанки 

богословия»398  до становления себя как полноценной философской 

дисциплины. С течением времени она постепенно образовала свои школы, 

течения и направления, все больше привлекая в свои ряды видных 

деятелей культуры, философов, профессоров университетов. С течением 

времени изменилось ее предназначение – в конце XVIII  века 

миссионерская синология пришла в упадок и, начиная с XIX в., на смену 

ей пришла светская синология, ознаменовав тем самым смену ценностной 

ориентации науки.  

 

 

 

  

                                                           
398 Выражение «Philosophia est ancilla theologiae» приписывается итальянскому историку Римско-

католической церкви Цезарию Баронию (1538-1607), автору 12-томноготруда «Церковные анналы до 1198 

года». 
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Заключение 
 

«Франция стала колыбелью китаеведения в Европе»399. Интересным 

моментом является еще и то, что современные китайские исследователи 

также признают данный факт. Несмотря на то, что история изучения Китая 

началась в Европе в XII  в. с работы францисканца Гильома де Рубрука 

(Guillaume de Rubrouck, ок. 1220 - ок. 1293) «Itinerarium»400, расцвета она 

достигает в XIX -XX вв. именно во Франции.  Особенности становления 

французской философской синологии заключаются в определенных 

условиях складывания и функционирования, благодаря чему синология во 

Франции сегодня – это особая сфера исследования.   

В работе был представлен анализ основных тенденций в изучении 

китайской философской традиции наиболее репрезентативными на наш 

взгляд представителями французской синологии ХХ – начала XXI  вв.: М. 

Гране, А. Масперо, Ф. Жюльена, Ж.-К. Пастора, Ж. Тораваля и А. Чэн. 

Специфика восприятия китайской мысли во Франции заключается в том, 

что все из перечисленных представителей французской синологии 

стремились проанализировать суть классических категорий китайской 

философской традиции 

Один из наиболее известных представителей французской 

философской синологии первой половины ХХ в. М. Гране в своих 

исследованиях следовал тенденции – раскрыть суть базовых конструкций, 

общих для всей традиционной китайской мысли, посредством изучения 

способа ее выражения – китайского языка. Осознавая сложность 

восприятия китайской мысли на Западе, М. Гране пришел к выводу, что 

именно язык объясняет способность китайской философии скорее 

«направлять поступки», а не «формулировать понятия, теории и догмы».  

Результатом такого подхода стал вывод о том, что китайские 

философы при описании своих теорий не чувствовали потребности в 

                                                           
399 Фаго чжунго cюэ дэ лиши уй сяньчжуан. (French Sinology: Past and Present). Р. 427. 
400 Историография истории Древнего Востока: Иран, Средняя Азия, Индия, Китай. Под ред. проф. ɺ.ʀ. 

ʂʫʟʠʱʠʥʘ. Спб.: 2002. С. 163-303. 
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абстрактных понятиях. Таким образом, направляющими идеями китайской 

мысли М. Гране называет конкретные символы – Инь и Ян, Дао и т.д., 

которые нельзя абстрактно определять и оценивать, как это пытаются 

делать европейские исследователи. Особую роль М. Гране в своем 

исследовании отводит категории «число», которая также воспринимается 

им как НЕ-абстрактная классификаторная функция.  

В конечном итоге, в своем стремлении к детализации понимания 

классических идей китайской традиции М. Гране показывает, что в основе 

китайской мысли лежит не логика в ее западном понимании, 

использующая абстрактных категорий рода, вида и субстанции, а 

интуитивное, гармонизирующее обобщение и классификация. Идеи М. 

Гране о числовых классификациях и об особой, базовой роли числа в 

китайской получили активное развитие в т.ч. и в российской синологии401.  

Представитель французской философской синологии ХХ века А. 

Масперо основу своих исследований также строил на разработке анализа и 

детализации конкретных проявлений китайской культуры и мысли. В его 

работах тесно переплетены исторические, философские и 

культурологические исследования. В описании даосизма, выбранного в 

качестве приоритетного направления рассмотрения китайской мысли, А. 

Масперо ставит во главу угла практическую сторону вопроса, а именно 

исследование всевозможных даосских практик, целью которых было 

обретение в себе Дао, достижения бессмертия и пр. Для А. Масперо 

даосизм представляет собой, в первую очередь, религию философского 

толка, которая требует от своих адептов соблюдения очень сложных 

практик, благодаря которым даос, по мнению исследователя, вступает в 

отношения с богами внутри себя, выходя на самый высший этап 

мистического единения с Дао. В настоящий момент, «труды А. Масперо 

оказываются основополагающими для современной даологии»402 

                                                           
401 См. об этом: ʂʦʙʟʝʚ ɸ.ʀ. Учение о символах и числах в китайской классической философии. 
402 ʊʦʨʯʠʥʦʚ ɽ.ɸ. Даосизм. С. 41. 
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Во второй половине ХХ в. тенденция в изучении китайской 

философии во Франции смещается в сторону дихотомии «Восток-Запад». 

Ф. Жюльен, представляя следующее поколение французских синологов 

указанного периода, строит свои исследования на сравнении западной и 

китайской мысли. Анализируя китайскую мысль, Ф. Жюльен приходит к 

выводу о том, что Китай и Запад изначально по-разному относятся к 

способам выражения смысла. Запад предпочитает «привычный и 

нормальный подход к миру напрямую», в то время как Китай «окружной, 

сторонний путь»403. Для китайских мыслителей, да и для китайцев вообще, 

характерны иносказания, обходной «подход». Причины этого Ф. Жюльен 

видит и в защите от критики404  и в идеологической и политической 

ситуации405. На наш взгляд через всю работу Ф. Жюльена красной нитью 

проходит желание обосновать особенность китайской мысли окольным 

путем подвести читателя к догадке о недосказанном. Для этого активно 

приводятся цитаты из различных источников от «Книги песен» и «Лунь 

юя» до сочинения американского миссионера конца XIX  в. и примеров из 

жизни Китая ХХ в. В заключении автор приходит, как он сам признается, к 

политическому выводу о том, что «китайский мыслитель обречен лукавить 

и хитрить перед властью и не находит другого поля для маневра, кроме 

того, что он может заполучить с помощью своих тонких ухищрений»406. 

При этом следует отметить, что работа Ф. Жюльена, несмотря на 

научный ссылочный аппарат, является скорее научно-популярным 

сочинением. В его работе практически нет анализа философских понятий и 

изучения универсальных принципов китайской мысли. На наш взгляд, 

анализируя китайскую философию, Ф. Жюльен предлагает больше 

психологическое объяснение особенностей традиционного китайского 

мышления. Также следует отметить не вполне корректное сравнение 

                                                           
403 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 7.  
404 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 49-67.  
405 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 104-126.  
406 ɾʶʣʴʝʥ ʌ. Путь к цели: в обход или напрямик. Стратегия смысла в Китае и Греции. С. 343.  
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западной и китайской философии, которое делает Жюльен: сравнение 

конфуцианства и даосизма (V-III  вв. до н.э.) и неоплатонизма (IV в. н.э.). 

Общей тенденцией вышеперечисленных французских синологов 

является выделение сложности понимания китайской философии, которая 

заключалась в выборе способа ее повествования – а именно, иероглифики. 

Кроме того, представленные синологи (М. Гране, А. Масперо, Ф. Жюльен) 

были солидарны в вопросе того, что в основе китайской мысли лежит не 

логика в западном ее понимании, а скорее особая ментальная реальность, 

сконструированная на базе китайской традиции.  

М. Гране и А. Масперо, как исследователи даосизма, придерживаются 

относительно единой линии в понимании последнего. Для обоих 

синологов трактат «Дао дэ цзин» неизменно представляет собой важный 

для понимания даосизма корпус изречений, написанный автором трактата, 

мыслителем Лао-цзы. Если сравнивать с отечественным востоковедением, 

то здесь, после разрушения господствующей идеологии возникло огромное 

количество совершенно различных, порой взаимно исключающих, 

трактовок «Дао дэ цзин» и даосизма в целом.  Так, например, И.И. 

Семененко в своем изложении трактата придерживался нумерологической 

системы: «все в «Дао дэ цзин», с первого до последнего иероглифа, 

подчиняется диалектике единицы».407  В свою очередь, А.А. Маслову 

основой «Дао дэ цзина» представляется как «аграфа»408  – сборник 

посвятительных и обрядовых формул, которые были прокомментированы 

Лао-цзы и впоследствии получили мистическую и философскую 

интерпретации409 . Если А. Масперо при описании особенностей 

философской категории Дао и способа ее познания делает упор на 

практической стороне вопроса, то Ф. Жюльен в принципе ставит под 

сомнение возможность постижения Дао, вместе с тем отмечая, что сам по 

                                                           
407 Лао цзы. Обрести себя в Дао / Пер. с кит., вступ. ст. и коммент. ʀ.ʀ. ʉʝʤʝʥʝʥʢʦ. М.: Республика, 1999. 

С. 6. 
408 См. об этом: ʄʘʩʣʦʚ ɸ.ɸ. Тайный смысл и загадка кодов Лао-цзы. Ростов-на-Дону: Феникс, 2005. 
409 См. об этом: ʖʨʢʝʚʠʯ ɸ.ɻ. Интерпретации «Дао дэ цзина» в советском/российском китаеведении: 

проблема произвола переводчика // Мат. межд. симп. «Синология, японоведение и тибетология в России и 

Франции: история и перспективы». М., 2013. 
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себе первопринцип выступает и как составляющее целого процесса, и как 

отдельные его проявления. С некоторыми интонационными отличиями 

процесс постижения Дао описан в работе отечественного синолога А.Е. 

Лукьянова, который выделяет присущие Дао два плана -  метафизический 

и физический410, тем самым расширяя предмет влияния первопринципа на 

теоретические и эмпирические проявления мира. Выделяя стилистические 

отличия в описании основных категорий китайской философии 

российскими и  французскими китаеведами, нужно отметить, что 

последние в описании особенностей указанных категорий, почти всегда 

отмечают их сложный характер, неподдающийся теоретизированию в 

привычных Западу конструкциях (что особенно ярко видно на примере 

работ А. Масперо и Ф. Жюльена) – и это, на наш взгляд, не всегда 

способствует конкретике выводов и зачастую мешает структурному 

описанию, чего нельзя сказать об описаниях категорий китайской 

философской традиции отечественными синологами, которые  в своих 

исследованиях, напротив, стремятся к конкретизированию китайских 

философских понятий. Так, например, концепция китайской числовой 

классификации М. Гране была дополнена замечаниями отечественного 

синолога А.А. Крушинского, который в противовес Гране, наделил данную 

концепцию не только качественным, но и количественным смыслом 

(значением), поясняя, что китайская числовая классификация может в 

общем рассматриваться как математическая интерпретация411. 

Также необходимо сказать, что во французской синологии ярче и 

четче выражено то, что даосизм рассматривается не сам по себе, а в 

едином контексте всей китайской мысли. С самого начала французскими 

авторами выделяются категории и понятия, характерные для всех школ 

китайской философии. В исследованиях даосизма во Франции 

анализируются не только особенности этого учения, но и универсальные 

концепции китайской мысли, выраженные в соответствие с 

                                                           
410 ʃʫʢʴʷʥʦʚ ɸ.ɽ., ɸʙʨʘʤʝʥʢʦ ɺ.ʇ., ʍʫʘʥ ʃʠʣʷʥ. Дао дэ цзин. С. 64. 
411 См. об этом: ʂʨʫʰʠʥʩʢʠʡ ɸ.ɸ. Логика «И цзина». Дедукция в древнем Китае. М.: 1999 
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отличительными особенностями китайской философии, воплощенными в 

таком наборе категорий, как органицизм, эволюционизм, 

антропокосмологизм,  фрактальность, континуализм, релятивизм, 

коррелятивизм, процессуализм. Сравнивая с отечественным 

китаеведением, нужно сказать, что в России исследование китайской 

философии со строгим учетом общей методологической и 

мировоззренческой базы начинается только с конца ХХ в. и находит свое 

отражением, в первую очередь, в работах А.И. Кобзева, который также 

отмечал разработки М. Гране.  

На основании анализа работ современных французских 

исследователей Ж.-К. Пастора, Ж. Тораваля и А. Чэн, можно сделать 

вывод о том, что представители современного французского китаеведения 

продолжают в своих исследованиях опираться на тенденции, заложенные 

«старой школой». Так, например, остается тенденция исследования 

вопроса адекватности перевода философских памятников с китайского на 

европейские языки (о чем писал еще М. Гране), а также тенденция 

изучения классических текстов китайской философской традиции («Дао дэ 

цзин», «Книга перемен» и пр.). Указанной проблематике, в том числе, 

посвящены работы современного французского синолога Ивана П. 

Каменаровича, который, описывая западные представления о китайской 

культуре, обращает внимание на разницу структуры языков Дальнего 

Востока и стран Западной Европы412. Стремясь определить возможность 

трансляции философских понятий китайской философии на Западе, И. 

Каменарович приходит к выводу, что, несмотря на отсутствие в 

«китайском мире» онтологического разрыва между материей и духом и 

других особенностей, соответствующих западной традиции, французские 

синологи должны стремиться к интерпретации философских категорий 

китайской традиции на французском языке, что может существенно 

                                                           
412 См. об этом: Kamenarovic I. De la «traduction philosophique». P. 199-212. 
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повлиять на поиск истинной интерпретации  указанных категорий (если 

такая возможна – прим. ʆ.ʅ.) на Западе.  

К специфике восприятия китайской мысли во Франции в конце ХХ – 

начале XXI  вв. также относится появление новой тенденции исследования, 

связанной с проблематикой межкультурных отношений с Китаем в 

современном мире. Указанная тенденция хорошо просматривается в 

наличии интереса французский синологов к исследованию работ 

китайского философа ХХ века Моу Цзунсаня, осуществившего попытку 

создания универсального мышления посредством идеи межкультурной 

рефлексии. Так, современный французский синолог Ж. Тораваль, 

анализируя исследования Моу Цзунсаня, производит попытку преодоления 

различий культурного дискурса.  Научные интересы Ж.-К. Пастора к 

работам Моу Цзунсаня, в том числе, объясняется тем, что последний 

воплощает в себе лучший пример китайского мыслителя, принадлежащего 

к тому, что было названо «современным неоконфуцианством», а именно – 

движение мысли, берущее свое начало на рубеже веков413.  

Продолжая систему преемственности, указанные французские 

синологи второй половины ХХ в. в своих исследованиях опираются на 

потребность развития анализа диалога «Запад-Восток». Осознавая 

необходимость развития диалога стран в современном межкультурном 

дискурсе, Ж.К. Пастор в своих исследованиях проводит анализ важной 

составляющей мировоззренческой установки китайской традиционной 

культуры – даосизма. Научные интересы исследователя концентрируются 

на отношениях между современным конфуцианством и даосизмом. 

Рассматривая особенности происхождения философского даосизма, Ж.-К. 

Пастор приходит к выводу о том, что уже на раннем этапе формирования 

космологических представлений китайцы создали особую реальность 

«десяти тысяч вещей», которая стала результатом наличия в миропорядке 

«оригинального дыхания» (, ʶʘʥʴʮʠ), состоящего из взаимодействия 

                                                           
413Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 265. 
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сил Инь и Ян, динамично дополняющих друг друга, находящих свое 

отражение в пяти элементах414 и являющихся невидимыми и важными 

частями всех вещей. Выводом разработок Ж.-К. Пастора является и то, что 

символьно-образный язык, которым написана классическая книга «И 

Цзин», долгое время служившая эталоном как конфуцианской, так и 

даосской традиции, предлагает недостаточно объективное теоретической 

объяснение и недостаточно продуманное предположение о происхождении 

мира415.  

Посредством всестороннего анализа китайской философии, 

составляющей основу китайской традиции в целом, исследователи по 

всему миру стремятся найти ключ к пониманию социально-политической 

жизни Китая. Указанной проблематике посвящены работы представителя 

современной французской философской синологии – А. Чэн. Анализируя 

историческое складывание китайской философской традиции, А. Чэн 

стремится вывести формулу толкования того, как Китай стал сегодня 

именно тем Китаем, который мы знаем, и того, как Запад может вести с 

ним межкультурный диалог.  В данной связи исследователь делает упор, 

прежде всего, на этико-философское учение – конфуцианство. Анализируя 

способность древнего учения выжить в современном многокультурном 

мире, А Чэн приходит к выводу о том, что в настоящее время Китай скорее 

«манипулирует [данной] китайской философской традицией в 

идеологических целях»416 , а сама современная политика Китая 

представляет собой лишь некий «нео-авторитаризм», замаскированный 

под конфуцианство.  

Поднимая вопрос актуальности проблематики понимания китайской 

философии на Западе в современном философском дискурсе, А. Чэн 

приходит к выводу, что в настоящий момент в философской среде можно 

наблюдать явное нежелание принять китайскую мысль в круг 

                                                           
414 Пять элементов – огонь, вода, дерево, металл, земля. 
415Pastor J.C. Mou Zongsan (1909-1995) et son recours problématique au taoïsme. Р. 265. 
416 См. об этом: Cheng ɸ. Histoire de la pensée chinoise. Paris: Points-Essais, 2002. 
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профессиональной философии417. Для устранения указанных культурных 

противоречий исследователь предлагает осуществить попытку выработки 

многостороннего подхода, который имеет тенденцию к деконструкции 

объекта «китайской философии» среди исторических и философских 

линий.  

Подводя итог, нужно сказать, что французская синология ХХ – начала 

ХХI века представляет собой огромное поле для дальнейших 

исследований. Важно то, что интерес к Китаю во Франции не угасает, а, 

напротив, растет. Все это еще раз подчеркивает актуальность данного 

исследования.   

  

                                                           
417См. об этом: Droit R.P. L'oubli de I'hide une amnesic philosophique. Paris: Presses Universitaires de France, 

1989. 
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ПРИЛОЖЕНИЕ 1.  

Об универсальности в Китае / L’universalité vue de la Chine 

http://www.vacarme.org/article2045.html 

Анна Чэн (Anne Cheng). 

 

Понятие универсальности представляет собой известный парадокс: 

универсальность – это принцип, который включает в себя все, за 

исключением самой «универсальности». Говоря об «универсальности в 

Китае» или, точнее, «китайской универсальности», нужно изначально 

сказать, что она носит проблемный характер. В то время, как 

универсальность прав человека в Европе проявляется как продукт эпохи 

Просвещения, которая сама по себе представляет собой исторический 

период «торжества разума», «китайская универсальность» связана, прежде 

всего, с некой идеей цивилизации (конечно, китайской) – с центром 

(ʯʞʫʥ), который действует своей направленностью от цивилизации к 

периферии (напомним, что Китай называет себя, или, точнее сказать, был 

назван государствами-спутниками, «Срединным Государством», ʏʞʫʥʛʦ). 

Власть здесь предоставляется в руки сильного правителя -  Сына Неба или 

воплощения Дао (часто транскрибируется «Tao») (1) - одновременно 

мистического и космологического начала, чья сила исходит и преобразует 

бытие, которое ему подчиняется. Именно так в Китае реалии царской 

власти, существующие с III  в. до н.э., накладывались на организацию 

государственной администрации и чиновничество, которые со временем 

все более и более усложнялись. 

На протяжении более двух тысячелетий, «Китай» воспринимался 

самими китайцами и другими странами как центр мира (пока что ничего из 

ряда вон выходящего – ʧʨʠʤ. ɸ.ʏʵʥ): до рассвета двадцатого века 

китайская империя вольно именуется как «Поднебесная» (tianxia). Многие 

формулы канонического происхождения, содержащиеся в поговорках и 

различных высказываниях, подтверждают это само-представление о 
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«Китайском мире» как о центре цивилизации: «Между четырьмя морями 

все люди братья» (2). Согласно периодически возникающему в 

конфуцианской политической риторике клише, правитель должен 

«успокоить тех, кто ближе и привлекать своей доброжелательностью тех, 

кто далеко». 

Особенно поразительным является описание, представленное в 

древних «Записках о правилах благопристойности» (3), в которых Сын 

Неба вместе с феодальными князьями сидел в центре квадрата, 

представляющего собой космологическое изображения Земли. За 

пределами этого квадрата располагались «варвары», образуя собой 

большой квадрат варварских племен четырех направлений, которые 

отличаются не по их этнической принадлежности, а по их незнанию 

обрядов, а именно, цивилизованного поведения. Здесь мы можем увидеть 

иерархическое представление пространства и центра, который, не будучи 

закрытым, не является при этом эквивалентом никакого реального 

политического пространства, например, греческого полиса или римского 

цивитас. 

Такое представление, вместе с тем является ли оно символическим 

или нет (если это не именно из-за своего символизма), очевидно совпадает 

с принципом имперской идеологии, реализуемой в Китае в течение двух 

тысяч лет истории.  

Начиная от основателя династии Хань (-206 до 220), который 

установил Paxsinica (4) в восточной части Евразийского континента, в то 

время как PaxRomana занял другую оконечность [континента], приходится 

констатировать, что идея «универсальности» (вездесущности) уже 

выглядит как политический лозунг. Мысль о том, что «[Династия] Хань 

объединяет все под небесами» (Han Bing Tianxia) распространяется во всех 

доступных на то время источниках: от книг и до самых тривиальных – на 

черепичных крышах домов. Не следует также забывать, что та самая 

династия Хань закрепила объединение китайского государства, 
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совершенное первым императором Цинь Шихуанди, который в 221 г. до 

н.э. дал имя китайской цивилизации, ее язык и ту самую нынешнюю 

систему категорий (источник сталинского вдохновения), называемую 

«доминирующей этикой», - иными словами, представляющую собой 

форму национальной идентичности. Отголоски этого интересно 

обнаружить в XVIII  в. в рамках маньчжурской династии Цин, которая 

была последней из императорского режима. Там была найдена 

графическая справка с понятием ʊʷʥʴʩʷ в «Трактате о календаре и музыке» 

(Traité sur le calendrier et sur la musique), который Отец Иосиф Амио (1718-

1793), иезуитский миссионер в Китае, направил Анри Леонарду Бертэну, 

министру Людовика XVI. В нем рассказано о хореографических 

постановках ритуальных танцев, исполняемых при императорском дворе. 

Танцевальная площадка представляла собой символическое и 

космологическое представление империи во Вселенной: квадрат (Земля) 

вписанный в круг (Небо), расквадрированные (размеченные квадратами) 

под шахматную доску из девяти ячеек (что соответствует девяти 

провинциях империи). В традиционной ориентации север размещается 

внизу, а запад справа, однако, чтобы увидеть символы на своих местах, 

нужно перевернуть изображение. (5) Шестнадцать танцоров заключены в 

квадратные секции пересечений и своими движениями рисуют символы с 

помощью перемещения внутри квадратов (помните, что китайские 

иероглифы часто называют «слово в квадрате») (6). Таким образом, с 

помощью своей хореографии танцоры описывают символы, которые 

составляют фразу Тянься тайпин (Tianxia Taiping, ) «Все под 

небом (то есть, вся империя) [находится] в Великом мире». 

Геополитическим выражением этой силы, которая излучает 

(ʠʩʪʦʯʘʝʪ) символизм, является известный китаизированый мир, который 

охватывает всю Восточную Азию своим, так называемым, китайским 

пространством - Корею, Японию, Вьетнам, Монголию, Тибет - многие 

культуры, которые в той или иной степени и в разные исторические 



162 
 

моменты пережили китайское влияние либо через его письменные 

источники, его государственные структуры, бюрократические модели, его 

представления о социальной иерархии, либо через принятие определенных 

религиозных форм, рожденных в Китае или усваиваемые им (здесь, в 

частности, говорится о буддизме, который пришел в Китай из Индии, 

однако, почти с VII -VIII вв. становится практически полностью 

китаизированным). 

И напротив, всякий раз, когда китайская территория страдала от 

вторжений, в период оккупации Китая «варварами», преобладающей идеей 

последних являлась та, что «варвары», в конечном итоге, будут 

ассимилированы китайской цивилизацией, которая является исторически 

проверенной и надежной, особенно это видно на примере династий 

монголов Юань (1264-1368) и маньчжурской династии Цин (1644-1911). 

Напомним, что до середины девятнадцатого века, китайская империя, 

насколько это известно, никогда не имела системы оплаты дани 

(периферия делала знаки верности центру в рамках формы 

присутствующей зависимости – ʧʨʠʤ. ɸ. ʏʵʥ), и только после середины 

XIX  века Китай начал посылать в другие страны свои дипломатические 

миссии. 

И только под ударами западных держав, начиная с опиумных войн 

1840-1860 гг., Китай был вынужден увидеть себя в качестве страны или 

нации среди других. Однако, все же самоопределение китайской империи 

как «Цивилизации мира» приходит позже. В 1898 году во время одного из 

последних правителей маньчжурской династии, группа ученых под 

предводительством Кан Ювэя (1858-1927) предприняли первые в истории 

империи попытки подготовки политической реформы создания основ 

конституционной монархии по образцу Японии эпохи Мэйдзи (1868-1912). 

Тем не менее, Кан Ювэй, как консервативный ученый, в своих новшествах 

по-прежнему базируется в значительной степени на политическом 

реформизме конфуцианских канонических источников и универсалистской 
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утопии, которая еще коренится в традиционной точке зрения китайской 

универсальности, описанной в книге Великого Единения (Датун шу), не 

говоря уже о «Великом мире» (Тайпин), о котором было упомянуто выше. 

В самом деле, эта попытка реформ закончилась полным фиаско. Таким 

образом, в то время как Япония преуспела в 1868 году, проводя переворот 

Мэйдзи, который заявлял о национальной идентичности, выступающей в 

значительной степени против китайского универсальности, Китай в марте 

1898 года продолжает ссылаться на канонической традиции, не 

позволяющие в полной мере установить истинное национальное 

государство. Такое потворство традиционному строю образует пробел в 

строительстве политики, которая будет стремиться к преодолению 

последующих революций ХХ века и которую будет не в состоянии 

компенсировать даже  культуралистский вариант развития событий.   

На переднем плане этого (ʢʫʣʴʪʫʨʘʣʠʩʪʩʢʦʛʦ) варианта возникает 

весьма проблематичный вопрос выживания конфуцианства в обществе, 

которое хочет жить в модерне, или даже в постмодерне. Конфуцианство 

(все равно пришлось бы указать содержание этого западного неологизма – 

ʧʨʠʤ. ɸ. ʏʵʥ) предусматривало создание в течение двух тысяч лет истории 

идеологической и институциональной базы для императорского режима, 

который, в конце концов, испарился к 1911 г. Именно тогда 

конфуцианское наследие призвали к ответственности в современную эпоху 

отсталости Китая. Конфуцианство, воспринимаемое как источник всех зол, 

стало главной мишенью иконоборческой движения 4 мая 1919 года, 

участники которого скандировали «Долой Конфуция и его храмы». До 

событий 1966 и 1976 годов также имело место  систематическое 

разрушение конфуцианских устоев во время Культурной революции, 

кульминацией которого стала кампания «критики Линь Бяо и Конфуция» 

1974 года. Так как объяснить то, что-то же самое конфуцианство, с конца 

1970-х годов, оставалось на устах некоторых лидеров, известных своим 

авторитаризмом, и оказалось двигателем экономического роста Японии и 
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«четырех маленьких драконов» (Южная Корея, Тайвань, Гонконг и 

Сингапур), а также оставалось главной особенностью дискурса об 

«азиатских ценностях»? 

С 1980-х годов, на первый план выходит явление, которое можно 

назвать «лихорадка конфуцианских ценностей», в след за которым Китай 

постепенно встает на путь отхода от постулатов маоистской эпохи. Мы 

должны отметить две символические для этого десятилетия даты: 1984, 

год, когда произошло создание в Пекине фонда Конфуция под эгидой 

высших органов Коммунистической партии в связи с 2535-летием со дня 

рождения Мудреца. И 1989 год, который стал годом кровавого подавления 

на площади Тяньаньмэнь студенческого движения за демократию, в то 

время как в странах Восточной Европы происходили следующие события: 

несколькими месяцами позже восстания на Тяньаньмэнь пала Берлинская 

стена, затем, двумя годами позже, распался Советский Союз. Последнее 

становится контр-примером для китайских лидеров, которые идут по пути 

нео-авторитаризма, оправдывая себя необходимостью политической и 

социальной стабильности в целях обеспечения экономического развития, и 

поддерживая идеологию «нео-конфуцианства» с ее символическими 

представлениями о единстве и преемственности китайской культуры. В 

начале 1990-х годов Дэн Сяопин запустил свою знаменитую концепцию 

«социалистической рыночной экономики» с не менее знаменитым 

лозунгом «разбогатеть!» со ссылкой на сингапурский конфуциано-

авторитаризм Ли Куан Ю в качестве модели для Китая. 

Самым замечательным является то, что чтобы объяснить это 

экономическое явление, нужно обратиться к культурологическому 

аргументу: желание видеть в наборе ценностей так называемые 

«конфуцианские» ценности (придание большого значения институту 

семьи, уважение к старшим, стремление к обучению, одобрение тяжелой 

работы, бережливость – ʧʨʠʤ. ɸ. ʏʵʥ), которые являются пояснительными 

факторами экономической модели развития Азии. У нас есть абсолютно 
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противоположная и впечатляющая (ʨʝʟʢʘʷ) оценка конфуцианства, в 

отличие от той, которая превалировала до этого: по иронии судьбы, 

именно те факторы, которые, у Вебера и Маркса выступали в качестве 

препятствия для капиталистического развития, которые противоречили 

факторам развития в принципе - именно они обещали в восточно-

азиатских обществах устранение проблем от влияния современного 

западного общества (среди которых чрезмерный индивидуализм, гедонизм 

или эгоизм – ʧʨʠʤ. ɸ. ʏʵʥ). Здесь речь идет, прежде всего, о рассуждениях, 

о которых мы много слышим сегодня в официальном дискурсе Китая. 

Такая идеология «азиатских» (или «конфуцианских») ценностей не 

ограничивается стремлением к повторной «реконфуционизацией» 

китайского общества (даже с переходом на английский язык, как это было 

сделано в Сингапуре). Современная идеология стремится восстановить и 

расширить старый процесс конфуцианизации, а также заявляет о своем 

намерении сосредоточить его на странах-спутниках китайской империи. 

Таким образом, китайско-американским профессором Гарвардского 

университета Ду Вэймином была запущена концепция «культурного 

Китая» задолго до его выхода на пенсию в Пекине. Этот бард 

конфуцианства «третьей волны» представил свою концепцию 

«культурного Китая» в виде концентрических окружностей: центральное 

ядро включает в себя материковую часть Китая (включая Гонконг – ʧʨʠʤ. 

ɸ. ʏʵʥ), Тайвань и Сингапур; затем - более широкий круг, который 

включает в себя китайские общины в составе мировой диаспоры; и, 

наконец, самый широкий круг -  виртуальный круг лиц во всем мире 

(интеллигенция, ученые, журналисты, бизнесмены и т.д. – ʧʨʠʤ. ɸ. ʏʵʥ), 

которые пытаются понять Китай и несут ответственность за 

распространение китайского языка в своих языковых сообществах. Таким 

образом, мы можем увидеть запуск «культурной цепочки», которая дает 

конфуцианству статус универсальной системы «этико-духовных» 

ценностей. Эта система является очень правильной (ʨʘʙʦʪʦʩʧʦʩʦʙʥʦʡ) по 
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сравнению с другими, и может также войти в «диалог» с другими 

мировыми религиями (христианством, исламом или буддизмом – ʧʨʠʤ. ɸ. 

ʏʵʥ), в то время как в данный момент она тщательно оставляет в стороне 

вопрос о правах человека. 

Версия манипуляции китайской философской традицией в 

идеологических целях, которая была использована, чтобы спасти 

интеллектуальный дискурс «конфуцианских ценностей» 1980-х годов, 

выглядевшая как знак воли китайской интеллектуальной элиты, в 

настоящее время широко используется в англоязычных странах, особенно 

США. Ее цель: восстановить ведущую роль и перспективу конфуцианских 

ценностей, представленных в качестве универсальных, или, по крайней 

мере, способных к универсальности (universalisable), и особенно, сделать 

их основополагающими для «нового мирового гуманизма». Именно эта 

универсальность «китайского мира», подорванная в конце XIX  века под 

влиянием западных колониальных держав, как мы можем наблюдать в 

настоящее время, находится на стадии возвращения к состоянию не только 

ностальгического представления, но и в более агрессивной стадии. 

Объединяющим фактором этой стадии являются навязывание 

сложившейся идеологии «Большого Китая» и спекуляция идеями 

представителей «философии Тянься» или «Тянься-изма» (tianxiazhuyi). 

Китайская Народная Республика сегодня проводит большое количество 

форумов и симпозиумов, выпускает большое число периодических 

изданий и публикации всех видов, которые стремятся показать наличие в 

них международного аспекта (на самом же деле, все международный 

симпозиумы состоят в основном из китайцев-за-рубежом). В 

действительности, организаторы таких форумов держат дискурс вдали от 

вопроса существования «конфуцианской этики в эпоху глобализации». 

Ясно также и то, что мечта о пан-конфуцианстве сбывается как-то по-

другому, явно с большим гегемонизмом: популярные в Китае личности, 

претворяя в жизнь мечты о «Большом Китае», сегодня берут на себя 
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ответственность выступать от имени всего «азиатского дискурса», таким 

образом, претендуя на лидерство в регионе. Однако, нельзя утверждать 

свои претензии на универсальность, в том числе на Западе, используя 

культурологическое алиби и размахивая флагом «азиатских» или 

«конфуцианский ценностей» перед лицом «прав человека», в которых 

западный человек является большим специалистом. Таким образом, для 

устранения провала маоистской идеологии и ради сохранения контроля 

над обществом, особенно над молодежью, снова возвращаются «в седло» 

якобы-конфуцианские ценности: уважение к порядку, послушание 

старших, преданность государству, защита семейных ценностей. Этот 

корпус ценностей должен способствовать гармоничному развитию, так как 

это должно помочь ограничить индивидуальные аппетиты. И 

действительно, «конфуцианство» предполагает под собой постановку 

интересов группы выше интересов отдельного человека и, таким образом, 

обеспечивает приоритет социальной стабильности для режима, отсюда и 

лозунг, сказанный Ху Цзиньтао в 2006 году «общество гармонии 

социализма». 

Такой «нео-авторитаризм», замаскированный под конфуцианство, 

присоединивший к себе бывших марксистских идеологов (Пекин) и анти-

марксистов (Тайвань, Сеул и Сингапур) находится на стадии переломного 

момента: в утопических представлениях о социализме без Западе, замещая 

желание экономической современности, которая имеет место на Западе в 

виде переходной стадии «постмодерна» или «пост-западничества», 

удобным алиби, чтобы обойти демократического строительства. Это 

позволяет, по меньшей мере, три раза «бросить камень» в сторону 

пекинских лидеров: во-первых, попытка дать политическую и моральную 

легитимность  выглядит особенно плохо после резни на площади 

Тяньаньмэнь в июне 1989 года. Все это должно было объединить вместе 

общественный организм вокруг нового социального проекта и стать новым 

фактором единства после распада маоистской утопии, которая показала 
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свое истинное лицо во время Культурной революции и разгрома кампании 

Пекинской весны. Это стало очевидным после землетрясения в провинции 

Сычуань, за несколько месяцев до Олимпийских игр 2008 года, когда 

лидеры бросились на сайт геолокации, чтобы закрыть изображение, 

показывающее трагедию - на самом деле, это еще раз характеризует 

«конфуцианскую» манеру чиновников и руководителей, сочувствующих 

пострадавшему населению в нелегкой судьбе (эти же чиновники в то же 

время жестоко подавили протесты тибетцев). 

Во-вторых, это лестное чувство национальной идентичности, которое 

подпитывается верой в то, что Китай будет следующей глобальной 

сверхдержавой. «Китайский народ – это великий народ с непрерывной 

пяти тысячелетней историей и великолепной культурной традицией» – эта 

фраза постоянно повторяется в речах китайских чиновников, которые, 

зачастую, оказываются бывшими хунвэйбинами, сражавшимися в течение 

сорока лет за уничтожение этого культурного наследия, которое, как они 

утверждают теперь, настолько высоко значимо, и так сильно культурно 

(это еще раз подчеркивает их невежество). И, в конечном итоге, цель 

состоит в том, чтобы двигаться в направлении модернизации претендуя на 

традиции (хотя дилемма между традицией и модернизацией и ранее была 

основной проблемой как в Китае, так во многих развивающихся странах). 

Другими словами, «пяти тысячелетняя культура» становится еще одним 

аргументом для роста силы Китая, которая [сила], в соответствие с 

концепцией [конфуцианства],  говоря оксюмороном,- должна представлять 

собой «мягкую силу». 

Тем не менее, такие оправдания маски зла являются либеральным 

капиталистическим вариантом, источником которого являются англо-

саксы, и эти оправдания вдохновляют китайских лидеров на сохранение 

западной современности (здесь имеет важное значение то, что само слово 

«свобода» было воспринято японской и китайской современностью 

благодаря переводу «О свободе» Джона Стюарта Милля), проигнорировав 
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при этом вопрос о правах человека, поставленный Великой французской 

революцией: Китай делает выбор в пользу «экономики» в ущерб 

«политики» - но надолго ли? 

 

Комментарии переводчика 

 

(1) Имеются в виду различные системы транскрипции: в 

общепринятой в настоящее время транскрипции Пиньинь и в принятой в 

России системе Палладия иероглиф транскрибируется как ɼʘʦ, в то 

время как в широко используемой на Западе системе Уэйда-Джайлза этот 

иероглиф записывается как ʊʘʦ. 

(2) Отсылка на высказывание «Лунь юй» 13.16 «Шэнгун спросил об 

управлении. Учитель ответил: Это когда те, ко вблизи, радуются, а те, кто 

далеко, приходят.» Цит. по переводу Лукьянова А.Е.  

(3) Ли цзи – один из главных канонов конфуцианства, в котором 

описывается идеальная конфуцианская модель социального механизма — 

от основ политической администрации до норм взаимоотношений в рамках 

семьи и ритуалов в основных жизненных ситуациях 

(4) PaxSinica (лат. «китайский мир»), Китайский век — неологизм, 

обозначающий период роста китайского политического и экономического 

влияния начиная с конца XX века (деятельность Дэн Сяопина, доктрина 

мирного подъёма Китая) и особенно становление Китая как сверхдержавы 

в XXI веке. В историческом контексте по аналогии с Pax Romana и Pax 

Mongolica термин применяется к тем периодам развития китайской 

цивилизации (как, например, при династиях Хань и Тан), когда китайское 

правительство распространяло своё политическое влияние на весь 

китайский мир, поддерживая его в состоянии относительной стабильности 

и мира. 

(5) Это связано с тем, что верх традиционных китайских карт был 

ориентирован на юг. 
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(6) , фанкуайцзы, письменный знак квадратной формы, 

название произошло потому, что иероглиф по очертаниям должен 

вписываться в квадрат. 

 


