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Аннотация. Предметом исследования является история развития японского конфуцианства как политиче-
ской философии и рост влияния конфуцианской деонтологической этики, выражаемой понятиями должного, 
истины и согласия, на политическую и философскую мысль Японии в период существования её традиционной 
культуры, подвластной собственной логике развития. Параллельно рассматривается вопрос несостоятель-
ности влияния синто-буддийского синкретизма на политические аспекты жизни государства с целью поиска 
интеллектуальной основы того типа государственности и общества, которые мы ассоциируем с Японией.
Для анализа философского смысла рассматриваемого учения, а также для смыслового анализа его кон-
цептуального содержания применяется герменевтический метод. Сравнительно-исторический метод ис-
пользуется для анализа исторического фона как рассматриваемых учений, так и концептов вообще.
Основываясь на изученном материале, автор приходит выводу, что именно конфуцианская политическая 
мысль легла в основу деонтологического характера японской политической культуры. Анализируя древ-
нейший законодательный акт Японии «Уложение семнадцати статей», автор приходит к выводу, что 
принципиальную ценность для японской политической мысли помимо понятий согласия и должного пред-
ставляет собой понятие истины, которая является результатом постижения и раскрывает себя в реа-
лизации, отчего именно она может быть понята как движущая сила японской политической культуры.
Ключевые слова: Конституция семнадцати статей, Сётоку, синто-буддизм, деонтология, справедли-
вость, должное, истина, неоконфуцианство, конфуцианство, японская философия.
Abstract. The subject of this research is the history of development of Japanese Confucianism as the political philosophy, 
as well as the growing influence of the Confucian deontological ethics, expressed in the notions of righteousness truth, 
and agreement, upon the political and philosophical thought of Japan during the period of existence of its traditional 
culture subjected to its own logic of development. In parallel, the author examines the question of inconsistency of 
the influence of Shinto-Buddhist Syncretism upon the political aspects of the nation’s life, for the purpose of search 
for the intellectual grounds of such type of the statehood and society that can be associated with Japan. The author 
concludes that namely the Confucian political thought has formed the foundation of the deontological character of 
Japanese political culture. Analyzing the ancient legislative acts of Japan “The Seventeen-article Constitution”, the 
author believes that the crucial value for the Japanese political thought, along with the notions of righteousness and 
agreement, consists in the notion of the truth, which is the result of comprehension and reveals itself in realization; 
and thus, it can be understood as the moving force of the Japanese political culture. 
Key words: Truth, Righteousness, Justice, Deontological ethics, Shinbutsu-shūgō, Shōtoku, Seventeen-article 
Constitution, Neo-Confucianism, Confucianism, Japanese philosophy.

Политическая философия

Идейные основанИя японской 
полИтИческой мыслИ в контексте 
её конфуцИанскИх Истоков

в.а. матвеенко

История распространения в Японии конфу-
цианства, которое попало на архипелаг с 
кореи� ского полуострова в середине V в. 
(хотя, в «Кодзики» мы можем обнаружить 

дату несколькими веками ранее), тесно связана 
с распространением буддизма, рука об руку с ко-
торым они шли не одно столетие, поэтому мы не 
можем обои� ти японскии�  синто-буддии� скии�  син-
кретизм, не давая ему краткую характеристику, но 
стоит отметить, что мы не будем акцентировать 

наше внимание на перечисление школ и их идеи� , 
как и на буддии� скои�  философии и мистике как та-
ковои� . Вопрос о буддизме как о политическои�  фи-
лософии противоречив: идею о том, что буддизм 
содержит в себе правильно философские концеп-
ции, сегодня с любои�  позиции можно назвать бес-
спорнои� , но вот то, что религиозная система может 
предоставить основания для политики является в 
определе�ннои�  мере невозможным в рамках совре-
меннои�  политическои�  философии [1].
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школы, где буддии� ские монахи обучали японцев 
собственнои�  мистике, китаи� скои�  литературе и 
науке, но и сами того не замечая, способствовали 
распространению конфуцианства, пропагандируя 
идеи долга низшего перед высшим и почтения им-
ператора [2, с. 210]. Таким образом, политические 
принципы конфуцианства признавались заслужи-
вающими внимания правителя и находили под-
держку в правящих кругах.

Помимо роли защитника института импера-
торскои�  власти, а точнее роли верного слуги рода, 
правящего от имени императора, которым были 
в свое�  время и Сога, и Фудзивара и Таи� ра, из так-
тических соображении�  буддии� ское духовенство 
постоянно утверждало, что буддии� скии�  канон ни 
в коем случае не противоречит синтоистскому по-
читанию предков, вере в духов гор, рек и т.д. Напро-
тив, оно пропагандировало идею теснеи� шеи�  связи 
двух путеи�  и божеств, которая в последствии при-
вела к их синкретизму и рождению эклектическои�  
синто-буддии� скои�  традиции, где японские боже-
ства включались в буддии� скии�  пантеон под видом 
временных эманации�  (яп. суйдзяку 垂迹) основных 
субстанции�  будд (яп. хондзи 本地), т.е. они являлись 
теми же самыми буддами и бодхисаттвами с всего-
навсего японскими именами. Это способствовало 
распространению буддии� ских идеи�  среди низших 
слое�в населения.

В эпоху Хэи� ан (794-1185) забота о защите го-
сударства по-прежнему считалась главным делом 
монашескои�  общины, и обряды для благополучия 
государя, новои�  столицы и всеи�  державы проводи-
лись все�  чаще. Однако из шести школ Нара ни одна 
специально не занималась ни обрядовои�  подготов-
кои�  монахов, ни разработкои�  учения об обряде. В 
Китае подобные школы были: Школа небеснои�  ос-
новы 天台 (кит. тяньтай), Школа истинных слов  
真言 (кит. чжэньянь). При государе Камму начина-
ется создание соответствующих японских школ – 
Тэндаи�  и Сингон.

Буддизм всегда был заинтересован в абсолют-
ном политическом господстве в стране, поэтому 
всячески подче�ркивал императорскую власть как 
центральную и единственную, потому что усма-
тривал в ее�  усилении усиление собственное, за что 
в буквальном смысле боготворил и никогда не от-
казывался от конфуцианского принципа «государь 
есть государь, а подданныи�  есть подданныи� ».

Что, однако, не сработало, когда к власти при-
ше�л Минамото Ё� ритомо (1147-1199) и реальная 
императорская власть была сведена на нет. В то 
время буддизм выживал в среде хэи� анскои�  знати, 
которая лишилась своего положения при военнои�  
власти. В то же время начинало набирать силу кон-

Несмотря на огромное количество сект (из-
начально было основано уже восемь школ), в сути 
своеи�  японскии�  буддизм не так многолик и испо-
ведует три основные идеи: «догму о том, что люди 
пребывают в темноте и заблуждении относитель-
но истинои�  сущности мира; догму о необходимо-
сти избавления от земных желании�  и стремлении� ; 
догму о высшем освобождении от всего, что со-
ставляет основу бреннои�  жизни, путе�м достиже-
ния нирваны [2] – все�  это, разумеется, зачастую 
оказывалось за пределами политических интере-
сов правящеи�  элиты, несмотря на тотальное го-
сподство буддизма в определе�нные периоды япон-
скои�  истории. 

Целью даннои�  работы является поиск интел-
лектуальнои�  основы того типа государственности, 
которыи�  мы ассоциируем с Япониеи� ; а объектом – 
история борьбы двух учении�  за господствующее 
положение на политическои�  арене страны.

Как выразился в свое�  время историк филосо-
фии востока Яков Борисович Радуль-Затуловскии�  
(1903-1987), буддизму в области его изгоняющеи�  
реальность метафизики периодически были свои� -
ственны материалистические начала, которые, 
с однои�  стороны, теряются во всеи�  буддии� скои�  
логике, а с другои�  – подобны оазисам трезвости в 
океане буддии� скои�  мистики. Это было необходимо 
для распространения буддизма и синтеза его с дру-
гими общественными установками: буддизм пери-
одически обращался к разуму и этике, но лишь с 
тем, чтобы затем доказать их бренность.

Одним из политических прие�мов, используе-
мых буддизмом на ранних стадиях своего распро-
странения, было указание на то, что и император, 
и монах, и крестьянин, и торговец – все одинаково 
страдают и являются жертвами своего существо-
вания. Зачем же тогда обездоленному восставать 
против своего покровителя? Подобная установка 
охотно была принята правящеи�  элитои� .

Поэтому можно сказать, что уже к VII в. (пе-
риод правления императрицы Суи� ко) буддии� ское 
духовенство было серье�знои�  политическои�  силои�  
и поддержкои�  дому Сога, претендовавшему на го-
сподствующее положение. Буддизм традиционно 
поддерживал более могущественныи�  род в борьбе 
против других путе�м вынуждения слабых родов 
подчиняться избранному им. Это было своего рода 
основои�  продвижения буддизма «наверх». Абсо-
лютно потерявшии�  связь с собственнои�  философи-
еи�  литургическии�  буддизм держал аристократию 
в своеи�  власти мистикои�  и утонче�нными церемо-
ниями, а впоследствии и могущественнои�  военнои�  
силои� , которая была в распоряжении крупных буд-
дии� ских монастыреи� . Тогда же были организованы 
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ческого устрои� ства и легли в основу японского по-
литико-философского дискурса вплоть до начала 
двадцатого столетия.

Смысловым центром этого древнего докумен-
та выступает концепт согласия-ва 和, о соблюде-
нии которого император наставляет уже в первои�  
статье, но которыи�  не раскрывает в дальнеи� шем, 
что делает ва однои�  из самых сложных и даже не-
доопределе�нных политических категории�  япон-
скои�  мысли [1, с. 27]:

«Цените согласие и положите в основу дух не-
сопротивления. Люди всегда имеют группировки, 
а мудрых людеи�  мало. Поэтому некоторые не пови-
нуются ни государю, ни отцу, а также враждуют с 
соседями. Однако при согласии в верхах и при дру-
желюбии в низах, при согласованности в обсужде-
ниях дела пои� дут естественным порядком. И тогда 
все�  осуществится».

Император не проясняет, является ли согласие 
основои�  японскои�  государственности или явля-
ется основои�  мироздания; он так же говорит о со-
гласии как таковом, но не говорит о том, как оно 
должно быть достигнуто в обществе на практике, 
что впоследствии станет основои�  многовековых 
споров японских мыслителеи� .

Возвращаясь к уложению, обратим внимание 
на седьмую главу, где поднимается один из наибо-
лее актуальных вопросов для политического дис-
курса императорскои�  Японии: к статье, где импера-
тор называет условия для всеобщего процветания, 
но они также неоднозначны:

«Каждыи�  человек должен иметь свои обязан-
ности и [дела] управления не должны быть смеши-
ваемы. Когда умного человека назначают на пост, то 
слышатся похвалы; когда же беспринципныи�  чело-
век занимает пост, то обильны беспорядки. В мире 
мало людеи�  с природными знаниями; мудрость – 
продукт глубоких размышлении� . Нет больших или 
малых дел; все дела обязательно будут улажены, 
если на посты будут взяты способные люди. И во 
времени нет срочного и несрочного; при умных 
людях [на постах] все [дела] естественно уладятся. 
Таким образом, государство будет вечным и страна 
будет в безопасности. Поэтому в древности мудрые 
государи искали способных людеи�  на посты, а не 
искали постов для людеи� ».

Свидетельствует ли это положение о том, что 
каждому должно быть позволено выбирать свои�  
собственныи�  путь в обществе независимо от вме-
шательства других, или же оно говорит, что место 
человека уже предопределено и никто не должен 
пытаться это оспорить?

фуцианство: в аристократии ценились идеи сыно-
вьеи�  почтительности, верности императору, за что 
сразу же ухватывался буддизм, заявляя, что его 
идеи не противоречат конфуцианским принципам, 
а также служат поддержанию мира в государстве 
и его процветанию. Конфуцианские политические 
установки, его этически взгляды и принципы на-
равне с синтоистскои�  духовнои�  основои�  стали 
обязательнои�  добавкои�  к любои�  буддии� скои�  про-
поведи того времени, не имевшеи�  собственнои�  
терминологии и наставлении�  в этих сферах.

Наиболее сильныи�  удар по буддизму был на-
несе�н в период пришествия к власти дома Токуга-
ва, которыи�  находил буддизм не опасным, но абсо-
лютно бесполезным с политическои�  точки зрения. 
Буддизм, несмотря на то, что проник в Японию до-
статочно рано, часто получал отпор от феодалов, 
но связано это было, конечно же, не с неприемле-
мостью его философии, а с тем, что он стремился 
подчинить себе людеи�  самостоятельно, а не через 
официальную идеологию того времени – конфу-
цианство, что привело к рассмотрению буддизмом 
чжусианского конфуцианства как фактора, благо-
приятствующего собственному распространению: 
буддии� ское духовенство всячески использовало 
мистическии�  фактор сунского конфуцианства и 
отождествляло ее�  с собственным каноном, от чего 
буддии� ское учение рассматривалось универсаль-
ным уже не только по отношению к синтоизму.

Но это мало помогло буддизму: «проповедь 
покорности и подчинения, признание обществен-
но-политическои�  дифференциации общественнои�  
жизни, признание различия в положении людеи�  в 
обществе, вечных и неизменных различии�  в обще-
стве, обусловленных вечным законом неба» [2, 
с. 163-189] – вот что ценилось се�гуном в конфуци-
анстве и благодаря буддизм был вынужден отдать 
ему свое�  господствующее положение. Тысячу лет 
буддии� ские монахи приводили в Японию китаи� -
ские классические книги с целью собственнои�  про-
паганды на их основе с последующеи�  дискредита-
циеи� , и ровно столько же, сами того не замечая, они 
распространяли конфуцианство, что в конечном 
сче�те привело к упадку буддизма.

Ёсли начинать с наиболее крупного вклада 
конфуцианства в японскую текстуальную поли-
тическую культуру, то им, разумеется, будет «Уло-
жение семнадцати статеи� » [3], принятое в 604 г. 
царевичем Се�току на основе Внутреннего учения 
(буддизма), Внешнего учения (конфуцианства), 
приправленного изряднои�  долеи�  синтоистскои�  
мифологии, и представляющего собои�  свод поли-
тических и моральных установок, которые должны 
были стать образцами государственного и полити-

DOI: 10.7256/1999-2793.2016.9.16546



1297

При цитировании этой статьи ссылка на doi обязательна

©
 N

O
TA

 B
E

N
E

 (О
О

О
 «

Н
Б-

М
ед

иа
»)

 w
w

w
.n

bp
ub

lis
h.

co
m

©
 N

O
TA

 B
E

N
E

 (О
О

О
 «

Н
Б-

М
ед

иа
»)

 w
w

w
.n

bp
ub

lis
h.

co
m

DOI: 10.7256/1999-2793.2016.9.16546

ние человека не предопределены природои� , но до-
статочно ясно сказано, что мы не в том положении, 
чтобы признавать или осуждать взгляды других 
людеи� . Это призыв к терпимости и обретению со-
гласия, сформировавшии� ся под ле�гким влиянием 
Лотосовои�  сутры, в которои�  хорошо разбирался 
и которую чтил царевич и ее�  положением о несо-
мненном наличии абсолютнои�  реальности, но не-
возможностью человека постичь ее�  [1, с. 31].

Достаточно трудно определить общую по-
литическую цель этого документа, несмотря на 
то, что мы знаем контекст его появления; но мы 
однозначно можем сказать, что вышеупомянутые 
главы задают достаточно широкии�  спектр для по-
литических интерпретации�  на основе различного 
понимания не только истинности власти и харак-
тера отношении�  между людьми, но и на основе 
различного толкования истинного как такового за 
отсутствием ясного критерия согласия-ва, ради и 
посредством которого эта истина существует.

В дальнеи� шем свод говорит о таких важнеи� -
ших вещах как политическая иерархия, верность, 
повиновение, искренность, благопристои� ность, 
справедливость, прилежание, истинность, чест-
ность, и на основе этого мы смело можем утверж-
дать, что уже на заре японскои�  политическои�  куль-
туры конфуцианство имело в неи�  ощутимыи�  вес, 
будучи учением, предназначенным для управле-
ния государством и сохранения мира. Более того, 
даже впоследствии, когда буддизм стал государ-
ственнои�  религиеи� , конфуцианские этико-полити-
ческие наставления и принципы также мыслились 
как важнеи� шие и само собои�  разумеющиеся к при-
менению.

Но что нам кажется наиболее важным, это 
то, что образовательная система древнеи�  Японии 
тоже была сконцентрирована вокруг конфуциан-
ского учения: был образован институт дайгакурё, 
где юные аристократы, желавшие стать частью 
государственного аппарата, получали образование 
на основе конфуцианских сочинении�  и социаль-
но-политических ценностеи� , прописанных в них; 
несмотря на то, что это противоречило китаи� скои�  
практике избрания чиновников путе�м государ-
ственного экзамена, которои�  Япония никогда не 
следовала из-за глубоко укоре�нных в сознании 
родоплеменных-отношении�  и власти знати на ме-
стах. В то время не только конфуцианство, но и в 
целом китаи� ское образование и китаи� скии�  язык 
считались необходимои�  основои�  не только для за-
нятия государственных должностеи� , но и для того, 
чтобы просто подчеркнуть свое�  происхождение. 
И этим периодически не брезговал пользоваться 
буддизм, пропагандируя конфуцианство как язы-

В документе мы можем наи� ти основания для 
обеих интерпретации� . Последнюю поддерживает 
третья статья конституции, где языком конфуциан-
скои�  терминологии Небо правит, а Земля служит:

«Почтительно воспринимая государевы ука-
зы, обязательно соблюдаи� те [их]. Государь – [это] 
небо, вассалы – земля. Небо покрывает [землю], а 
земля поддерживает небо. [Когда это так, то] че-
тыре времени года следуют своим чередом и все�  
в природе идет нормально. Когда же земля воз-
желает покрыть небо, то [это] приведе�т к разру-
шению. Поэтому-то, когда государь изрекает, вас-
салы внимают; когда высшие деи� ствуют, низшие 
подчиняются. Поэтому, почтительно воспринимая 
государевы указы, обязательно соблюдаи� те [их]. 
Ёсли [их] не будут почтительно соблюдать, то, 
естественно, [все� ] разрушится».

Несоблюдение этого порядка приводит к ужас-
ным последствиям, тем самым призывая людеи�  под-
чиняться их повелителю. Этот политическии�  прие�м 
однозначно использовался для легитимации зарож-
дающегося императорского рода путе�м отождест-
вления его с «Небом» и тем сам определяя их статус и 
право на престол, как предопределе�нные природои� . 
Здесь че�тко прописывается, что императорскии�  род 
(в том числе и царевич Се�току) рожде�н, чтобы пра-
вить; аристократия была рождена, чтобы служить 
ему, а крестьяне, чтобы служить им. Очень хорошии�  
ход, учитывая то, что мифологическии�  свод синтоиз-
ма, зафиксированныи�  на бумаге через сотню лет по-
сле конституции, распространяясь по Японии, разу-
меется, так же поддерживал эту версию и император 
в буквальном смысле был представлен как потомок 
Неба – что в последствии станет источником автори-
тарного контекста японскои�  политики.

В то же время в десятои�  статье описан более 
относительныи�  взгляд:

«Избавьтесь от гнева, отбросьте негодование 
и не сердитесь на других за то, что они не такие, 
как вы. У каждого человека есть сердце. У каждого 
сердца – свои наклонности. Ёсли он прав, то я не-
прав. Ёсли я прав, то он неправ. Я не обязательно 
мудрец, а он необязательно глупец. Мы оба только 
обыкновенные люди. Кто может точно определить 
меру правильного и неправильного? Мы оба вме-
сте и умны и глупы, подобно кольцу без концов. 
Поэтому хотя он и сердится на меня, я, напротив, 
должен сам опасаться сделать ошибку. Хотя я, воз-
можно, один прав, но должен следовать за всеми и 
деи� ствовать одинаково [с ними]».

Конечно, здесь не постулируется прямым тек-
стом положения о том, что возможности и положе-

политическая философия
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роны мог положить взаимоотношениям конец.
2. Одностороннии�  – сменил предшествую-

щии�  в относительно мирное время се�гуната То-
кугава и заключался в беспрекословнои�  верности 
сюзерену.

В дальнеи� шем конфуцианец Ямага Соко в сво-
е�м главном труде «Сущность священного учения» 
смог объединить оба типа, демонстрируя свои�  
взгляд на сущность верности: «Верность – это бес-
корыстное отношение к другим. Быть искренним 
– значит быть честным, быть неподдельным, быть 
безобманным. В верности нет места себялюбию, в 
искренности нет места лжи. В то время как верным 
должно быть в помыслах, в поступках должно быть 
искренним. Верностью муж служит покровителю и 
старшему, а искренностью муж открывается дру-
гу. В верности и искренности и сокрыто мудреи� -
шее из учении� . Взаимность – суть не поступать по 
отношению к другим так, как не хотел бы, чтобы 
поступили по отношению к тебе. Верность – суть 
бескорыстность в поступках и помыслах. Благо-
усмотрение – суть господство посредством сочув-
ствия» [4, с. 1108]

Своим же окончательным возвращением на 
политическую арену конфуцианство во многом 
должно быть благодарно Ода Нобунага (1534-
1582), чтившему конфуцианскую мудрость и, по-
видимому, отступившемуся от военных стратегии�  
в пользу управления государством и превознесе-
нием в него мира.

Собственно стоит сказать, что и развитие япон-
ского конфуцианства соотносится с се�гунатом Току-
гава (1603-1868), о че�м мы говорили ранее, что свя-
зано с конфуцианским восхвалением феодального 
правление путе�м защиты понятии�  справедливо-
сти-макото, справедливости-ги и человеколюбия-
дзин 仁 в качестве незыблемои�  основы феодаль-
ного строя [2, с. 238], оправдывающеи�  сословную 
дифференциацию как закон, которыи�  невозможно 
и не должно изменить, за что оно этим правлени-
ем и поощрялось. Примечательно, что конфуциан-
ство именно этого периода Иноуэ Тэцудзиро (1855-
1944) определяет непосредственно как философию 
в привычном нам смысле, а не как общественно-
политическую мысль, и более того, как филосо-
фию, задавшую направление всему философскому 
дискурсу Японии, объясняя это диалектическими 
отношениями школ Чжу Си, Ван Ян-мина и Кога-
куха, которые развивались одновременно с обнов-
ленным синтоизмом школы Кокугаку, несмотря на 
то, что во многом конфуцианство занималось не 
столько постижением настоящее природы идеи�  и 
вещеи� , сколько рассуждениями о моральном пове-
дении людеи�  и их жизни в обществе.

ковую и культурную пропасть, возникающую меж-
ду образованными и необразованными [2, с. 204].

Одним из наиболее ревностных сторонников 
конфуцианства в Японии IX в. можно назвать Суга-
вара Митидзанэ (845-903), которыи�  принадлежал 
к знатнои�  семье, по наследству занимавшеи�  важ-
ные конфуцианские посты. Основными принципа-
ми его философии были искренность-верность-ма-
кото 信 и ее�  отражение в верности-долге-ги 義 [2, 
с. 218].

Конфуцианство было идеальным инструмен-
том управления в мирные годы, но достаточно об-
ременяющим в военные: во времена вои� ны Гэмпэи�  
(1180-1185) оно временно отошло на второи�  план 
и было подменено дзэн буддизмом школы Риндзай, 
в которои�  помимо медитации�  огромную роль игра-
ли боевые искусства, благодаря чему она и была 
воспринята самураями, в то время видевшими в 
воинском искусстве больше проку, чем в конфуци-
анских политических максимах, и благодаря чему 
она во многом повлияла на формирования бусидо. 
Однако чуть позднее, в эпоху Муромати, конфуци-
анство во многом вернуло свои�  статус благодаря 
дзэнским монахам Риндзай, возвратившимися из 
Китая со знаниями о неоконфуцианстве, которое 
стало затем наравне преподаваться в академиях на-
равне с буддии� ским учением. Важно заметить, что 
секта дзэн не отворачивалась от конфуцианства 
полностью, а лишь отвергала его традиционную 
форму, одновременно с тем поддерживая учение 
Чжу Си, проповедуя его спекулятивные построе-
ния в качестве неотъемлемои�  части буддии� ского 
канона и называя шедевром конфуцианства [2, 
с. 221]. Таким образом, секта дзэн являлась первым 
популяризатором чжусианского конфуцианства в 
Японии, которое впоследствии стало официальнои�  
государственнои�  философиеи�  и политическои�  иде-
ологиеи�  време�н токугавского се�гуната.

Наибольшему использованию в вышеупомя-
нутом бусидо были подвержены конфуцианские 
понятия верности и долга, которые с ним чаще 
всего ассоциируются и на которых он сам акцен-
тирует внимание. Все остальные конфуцианские 
ценности рассматривались как теоретические и 
покрывались практическими идеями верности и 
долга. Верность мыслилась как источник блага, а 
долг – как претворение этои�  верности в жизнь.

В целом мы можем выделить два типа верности:
1. Взаимныи�  – преобладал в период Эпохи во-

юющих царств до установления се�гуната Токугава 
и заключался в краи� неи�  прагматичности отноше-
нии�  между даймё и их подчине�нными, которые 
несли материальную и моральную ответствен-
ность друг перед другом, и проступок любои�  сто-
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Об этом же вскоре говорит философ и один 
из крупнеи� ших японских комментаторов Конфу-
ция, представитель школы Когакуха Ито Дзинсаи�  
(1627-1705), утверждавшии� , что быть верным  
(信) значит не умалять и не приукрашивать истину 
(真): соглашаться с существующим и признавать 
несуществующее. Постулируя верность в качестве 
основы конфуцианского учения, он приравнивает 
ее�  к искренности. Искренность в его понимании 
есть не что иное как воплощение Пути. Именно в 
искренности-макото он видит основу учения, че-
ловеколюбия, честности, ритуала, почтительно-
сти, верности и доверительности. «Без макото их 
бы не существовало», – говорит он [7, с. 355-356].

В общем и целом в конфуцианстве мы видим 
скорее мудрость, имевшую потенциал превратить-
ся в философию, несмотря на то, что сама по себе к 
этому не стремилась, а в буддизме прекраснеи� шии�  
образец теологии, но с сомнительнои�  философскои�  
составляющеи� . Понимая всю ту интеллектуальную 
основу, которая резонирует в конфуцианстве в 
контексте политическои�  философии, мы обязаны 
рассмотреть ее�  с целью обобщения в некую схему, 
в которои�  мы могли бы че�тко определить место по-
нятия истины-макото.

Любои�  философскии�  поиск соответствия и 
системности неосознанно вовлекает мыслителя в 
близкие отношения с истинои� , а сам он становится 
говорящим от ее�  имени и убежде�нным, что в истине 
основа власти. Однако, стоит заметить, что подоб-
ная погоня за истинои� , разумеется, влече�т за собои�  
определе�нные угрозы наподобие манипулирова-
ния концептом истины в идеологических целях, 
например, истинно-божественное происхождение 
императора и его власти, которое способствовало 
укоренению представлении�  о единственно верном 
и истинном принципе престолонаследия и уста-
новления легитимности политическои�  власти на 
основе родового принципа, ведь деи� ствительно, о 
каком бы времени ни шла речь, японская культура 
с ле�гкостью может восстановить связь поколении�  
ни разу не прервавшеи� ся императорскои�  дина-
стии, которая приведе�т к временам первых импе-
раторов и богов, а затем и к началу време�н.

Памятуя о деонтологическом основании в ха-
рактере японскои�  политическои�  культуры, мы 
должно че�тко осознавать добродетельную основу 
японского типа господства: в истине и справедли-
вости кроется основа государства и оплот самого 
государя. Положено считать, что истина исходит от 
самого Неба, а японскии�  император, как известно, 
сам является воплощением божественного закона. 
От того императорские указы микотонори несут в 
себе сакральныи�  смысл. Японскии�  правитель всегда 

Родоначальником японскои�  джусианскои�  шко-
лы Сюси гакуха считается Фудзивара Сэи� ка (1561-
1619), которыи�  изначально был буддистом, но 
позднее считал, что сунское конфуцианство это 
единственныи�  верныи�  путь. Из его учеников так-
же впервые в истории Японии сложилась особая 
группа конфуцианских мыслителеи� , которые не 
были ни синтоистскими священниками, ни буд-
дии� скими монахами. В свое�м учении он смешал 
философии буддизма, Лу Сян-шаня, Ван Ян-мина, 
Лао Цзы, но прежде всего ориентировался на Чжу 
Си. Он, как и буддисты, пытался гармонизировать 
конфуцианство с догматами синтоизма, заменив 
при этом основные конфуцианские термины об-
ширным понятием сердце-кокоро, которое явля-
ется для человека самым верным источником 
восприятия истины-макото 真, что в некоторои�  
степени можно считать влиянием буддизма, кото-
рое он из себя до конца не изжил. Он так же видел 
в идеях человеколюбия-дзин и долга-ги истинную 
основу государства и был стражем принципа дай-
гимэйбун 大義名分 – вечного принципа долга перед 
вышестоящим. Можно сказать, что в общем его 
философская система была построена на пяти кон-
фуцианских принципах [5]: 仁 (яп. дзин, кит. жэнь) 
заключается в проявлении милосердия и сострада-
ния к людям; 義 (яп. ги, кит. и) являет собои�  долг и 
справедливость; 禮 (яп. рэй, кит. ли) есть необходи-
мость почтения высокопоставленных людеи�  и обя-
зывает к различию между ними и теми, кто ниже; 
智 (яп. ти, кит. чжи) является в мудром милосер-
дии-тиэ 知惠, которое заключается в том, что бы 
сострадание проявлялось в рамках должного-ги, а 
именно – соответствовало закону ри 理. И, наконец, 
последнии�  принцип заключался в искренности 信
(яп. син, макото, кит. синь), т.к. Небо в своеи�  основе 
искренне и правдиво, и «я», составляющее в своеи�  
первооснове одно целое с небом, обязано быть ис-
кренним и правдивым. 

В этом ключе интересен взгляд его ученика 
Хаяси Радзан (1583-1657) на концепт верности 信 
(макото, син), смысл которого он во многом рас-
сматривает через структурные элементы сино-
графа (человек 人 и речь 言): «произнести то, что 
неверно значит поступать не так, как подобает 
человеку» [6, с. 310]. Тем самым он понимает вер-
ность как истину-искренность: «Подобно истине 
верность являет собои�  очевидность и являет собои�  
доверие к кото подобно искренности. [Досто-]вер-
ныи�  человек не спутает то, о че�м говорит. Это зна-
чит, что их слова оправдывают себя. Такои�  человек 
искренен в своих словах точно так же как искре-
нен в своих помыслах, то есть речи не расходятся с 
мыслями» [6, с. 310]
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и неуспех безусловно зиждутся на доверии. Ёсли 
сановники и вассалы будут доверять друг другу, то 
любые дела осуществятся. Ёсли сановники и васса-
лы не будут доверять друг другу, то все�  рухнет».

Основываясь на все�м вышесказанном, мы мо-
жем с уверенностью утверждать, что в корне основ 
японскои�  политическои�  культуры лежит понимание 
справедливости как о должном, которое сформиро-
вано на основе осознания истинного порядка вещеи�  
в мире, где подчинение и деи� ствие в интересах дру-
гих являются залогом стабильности и сохранения 
согласия. Мы приходим к выводу, что в даннои�  струк-
туре инструментальныи�  характер имеет непосред-
ственно понятие истины, которое служит средством 
обоснования порядка вещеи�  и является качеством 
связи с объектом, сущность которого оправдывает.

Поскольку государь является олицетворением 
общего блага, становится необходимым укрепить 
государеву волю путе�м самопожертвования и от-
каза от собственных притязании� , в результате чего 
в лице своего императора общество видит больше 
общеи�  силы, чем та, от которои�  отказался каждыи� , 
ибо в лице государства сосредоточена вся та сила, 
которая способна править Поднебеснои�  и сохра-
нять порядок в мире, он и есть общественно обще-
ственное благо, даруемое всем. Таким образом, 
политическое устрои� ство превращается в своего 
рода метафизику, где в основе лежит подчинение 
частного блага общему.

В этом ключе мы снова упомянем неоконфу-
цианство, чтившее должное-ги как вечныи�  источ-
ник роста внутреннеи�  добродетели, которая может 
быть приведена в жизнь путе�м самоанализа [1]. 
Говоря политическим языком, должное к соблю-
дению согласие-ва осуществляется путе�м исполне-
ния в обществе своеи�  роли с помощью самодисци-
плины. Так называемая «своя роль» определяется 
местом, которое человек занимает в обществен-
ном порядке, а это определяется естественным 
законом рождения. Общественныи�  порядок же в 
свою очередь установлен здесь се�гуном (которыи�  
принял мандат Неба), и чье�  слово было законом. 
Данныи�  авторитарныи�  режим и переход власти 
от императора к се�гуну очень просто объяснялся 
существовавшим в то время синто-конфуциан-
ским синкретизмом: конфуцианцы оправдывали 
принятие се�гуном мандата его ролью в объеди-
нении Японии и прекращении междоусобицы, а 
синтоисты и того проще считали его наместни-
ком, управляющем от имени императора [1, с. 38]. 
В этом, к слову, и заключалась принципиальная 
разница между се�гуном и императором с религи-
озно-философскои�  точки зрения: общеизвестно, 

в глазах народа ощущает его душу, заботится о не�м, 
беспокоится о не�м и радуется вместе с ним. Власть 
– это не чиновник, которыи�  собирает налоги и при-
носит вместе с собои�  беды для своих подданных, а 
необходимыи�  и важныи�  элемент выживания (для 
иллюстрации достаточно вспомнить организую-
щую роль государства в рисоводческом ритуале – 
важнеи� шем ресурсо- и культурообразующем фак-
торе), которыи�  прочно укорене�н в общественном 
сознании и которыи�  расценивается там как своего 
рода благо. Японскии�  тип господства полностью 
основан на конфуцианскои�  взаимозависимости го-
сподства и подчинения: правитель сам собои�  оли-
цетворяет и производит благо, а общество дае�т ему 
власть, и это является иллюстрациеи�  понимания 
справедливости, как равнои�  взаимности.

Но мы должны сразу отметить, что идеи спра-
ведливости в нашем понимании в японском обще-
стве нет, так как оно не было развито исторически, 
а само понятие в том смысле, в котором мы его зна-
ем, было привезено из Ёвропы во времена Рестав-
рации Мэи� дзи, поэтому постараемся максимально 
абстрагироваться от европеи� ского понимания спра-
ведливости и будем рассматривать эту категорию в 
японскои�  культуре как соответствие человека зани-
маемои�  им роли, что в свою очередь имеет огромную 
значимость в японском обществе, т.е. справедливость 
предстае�т перед нами как результат отношения со-
ответствия роли и обязательств, то, как оно должно 
быть, основанное на верности-искренности.

Справедливое есть правильное, то, что соот-
ветствует уму и ситуации. Деи� ствовать в интере-
сах других не только справедливо, но и должно, по-
тому что долг есть смысл и закон дел и вещеи� , это 
прямота и чистосердечность людских деянии�  [4, 
с. 1104]

Подобныи�  тип правления основывается на 
конфуцианстве, в котором справедливость-чест-
ность постулируется как основа правления, свиде-
тельства чего мы можем увидеть уже в «Луньюе» 
(в переводе А.Л. Сергеева и Д.В. Конончука):

Аи�  Гун спросил: «Что делать, чтобы народ под-
чинялся?». Кун-цзы сказал в ответ: «Ёсли возвы-
шать справедливых и отстранять несправедливых, 
то народ станет подчиняться; если возвышать не-
справедливых и отстранять справедливых, то на-
род не станет подчиняться».

(Луньюи� , 2.19)

Чтобы проиллюстрировать наше предположе-
ние, мы приведем 9-ю статью из уже упомянутого 
ранее «Уложения…»:

«Доверие есть основа справедливости; в каж-
дом деле должно быть доверие. Добро и зло, успех 
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мы обязаны иметь в виду, что философское-вну-
треннее становится политическим-внешним как 
только покидает пределы личного и попадает в 
сферу общественного.

Основываясь на этом кратком обзоре про-
никновения, развития и борьбы двух учении�  за 
господствующее положение при дворе японского 
правителя, мы че�тко прослеживаем конфуциан-
ское влияние в основании фундаментом того типа 
общества, которое мы обыденно ассоциируем с 
Япониеи�  и именно на основе конфуцианскои�  мыс-
ли нам следует развивать характеристику полити-
ческои�  культуры страны.

В общем и целом, с XVII в. по начало XIX в. кон-
фуцианство сосредоточилось на идеях изначально-
сти языка, смысла и дискурсивнои�  истины, которые 
развивались в противовес буддии� ским убеждениям 
об отсутствии у обыденного языка изначального 
смысла и способности выражать абсолютную исти-
ну, так как по их убеждению по сути своеи�  слова пу-
сты, иначе же они становятся источником ошибок. 
Это, как уже было сказано выше, противоречило 
конфуцианскому пониманию языка как посредни-
ка смысла, что вполне соответствует привычному 
для японцев синтоистскому отношению к слову, как 
к способу раскрытия истины вещеи� . Более того, в 
верном употреблении слов и сокрытои�  в них исти-
ны понималась как минимум основа самопознания, 
а как максимум – основа управления государством. 
Собственно, благодаря этому японское конфуци-
анство в определе�ннои�  степени можно назвать 
философиеи�  языка, сосредоточеннои�  на поиске ис-
тинного смысла, сокрытого в слове и значении; и 
способнои�  стать основои�  в решении любои�  фило-
софско-политическои�  дискуссии.

Также мы склонны предположить, что в ключе 
буддии� ского и конфуцианского осмысления исти-
ны последняя не может быть простым соответстви-
ем мысли и объективнои�  реальности, но является 
результатом постижения и мыслится как правиль-
ность-подлинность и проявляется внешне и вну-
тренне: в первом случае это искренность-верность, 
руководствуясь которои�  человек должен согласо-
вать свои интересы в пользу интересов других; а во 
втором это искренность-изначальность, которая об-
ращает к самопознанию и самости, к должному «я». 
Оба этих проявления тесно связаны между собои�  и 
позволяют считать истину в определе�ннои�  степени 
перформативнои�  (в значении приравнивания слов 
к поступкам). В этом и коренится понимание ис-
тины как движущеи�  силы политическои�  культуры: 
как слов и поступков, направленных на достижение 
определе�нного результата, в результате реализа-
ции которого открывается истина. 

что император Японии – «небесныи�  правитель» 
тэнно: принципиально отделяется от всех людеи�  
и считается прямым потомком прародительницы 
императорского рода богини солнца Аматэрасу, 
живущим синтоистским божеством и носителем 
истинного божественного пути, которыи� , благо-
даря несменяемости императорского рода, пере-
дае�тся из поколения в поколение. Но это никоим 
образом не означает, что мы должны понимать 
феномен японскои�  императорскои�  власти в пара-
дигме китаи� скои�  концепции «Небесного Мандата». 
По этому поводу Вацудзи Тэцуро писал следующее: 
«Император не является Сыном Неба, которыи�  по-
лучает Мандат Неба; он – само Небо, которое дае�т 
этот Мандат» [8, с. 639]. Таким образом представ-
ления о концепции согласия-ва являются доста-
точно интереснои�  моделью самосовершенствова-
ния с точки зрения того, что она не ставила перед 
собои�  целью достигнуть какои� -либо новои�  истины 
о себе или изменить отношение людеи�  к своему ме-
сту в общественнои�  структуре, несмотря на то, что 
именно через стремление к согласию и происходит 
рождение мысли как смысла, мысли в ее�  философ-
скои�  ипостаси, а просто поощряет смирение и про-
сит наи� ти истину в нём.

Мы приходим к выводу, что структура япон-
ского господства проявляется в согласованном 
распределении положении�  величия, коими можно 
считать, как минимум японскии�  бюрократическии�  
аппарат и систему чиновничьих рангов (если мы 
говорим о власти как таковои� ), а можно считать 
и сословную структуру японского общества. И эта 
согласованная в конфуцианском ключе система 
мыслится и толкуется как естественная-истин-
ная реальность (синдзицу 真実), соответствующая 
справедливости (ги 義).

На основании этого у нас формируются два 
политических принципа, основанных на конфуци-
анстве, которые лежат в корне государственного 
порядка:

1) Принцип общности – заключающии� ся во 
всеобщем стремлении к согласию;

2) Принцип согласия – заключающии� ся в сле-
довании принципу долга перед вышестоящим.

Основои�  такого достижения согласия высту-
пает осознание людьми истинои�  формы должного. 
Таким образом в свое�м взаимодеи� ствии согласие и 
должное вступают в отношения истины. Как след-
ствие истина-макото становится качеством этого 
взаимодеи� ствия и играет структурообразующую 
роль японскои�  политическои�  культуры, где пред-
ставляется результатом постижения и проявляет-
ся внешне и внутренне. Т.е. в рамках исследования 
японскои�  общественнои�  и политическои�  мысли, 
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