Тема 11. Філософія Стародавнього Китаю. Моізм.
План:
1. Мо Ді.
2. Особливості філософського вчення Моізму.
Мо Ді. (Мо-цзы) [468 (или 478, 480, 490 и др.) до н.э., царство Лу (или царство Сун) – 376 (или 403, 392 и др.) до н.э.] – древнекитайский мыслитель, политический деятель, основатель философской школы и организации моистов (мо цзя). Разработал философское учение, противостоящее взглядам ранних конфуцианцев. Вел подвижническую жизнь, проповедуя свое учение, побывал во многих древнекитайских царствах. Имел сотни учеников, славился ораторским искусством, проявил себя тонким дипломатом, был сведущ в фортификации. Взгляды Mo Ди изложены предположительно в десяти главах трактата «Мо-цзы».
Согласно тезису Mo Ди о «почитании талантов» (шан сянь), «мудрые люди» должны выдвигаться на высокие посты независимо от их происхождения. Он предложил концепцию происхождения государственной власти, перекликающуюся с идеями Эпикура и Лукреция: хаос в обществе прекратился с избранием правителя – Сына Неба – и его помощников. Образцом «справедливого» правления для Mo Ди являются древние полумифические «совершенномудрые» правители (см. Шэн). Разделение обязанностей в обществе Mo Ди рассматривал как причину существования сословий, при этом утверждая равенство политических возможностей: «сановники не вечно должны бытьгая агрессивные войны как аморальные, мыслитель сам со своими учениками приходил на помощь государствам, подвергшимся агрессии. 
Критикуя конфуцианский буквализм в следовании традиции, философ указывал, что «древние принципы... в свое время тоже были новыми». Отвергая конфуцианское отношение к судьбе (см. Mин), Mo Ди считал, что те, кто утверждает веру в «предопределение», – «разрушители справедливости», ибо лишают смысла творческую активность и труд человека. Вместе с тем понятие Небо (см. Тянь) имеет у Mo Ди теистический смысл. «Волю Неба» (тянь чжи) он рассматривал как критерий разграничения добра и зла, подобный инструментам ремесленника – циркулю или угломеру. В развитие тезиса о «воле Неба» Mo Ди выдвинул положение о «духовидении» (мин гуй) как связующем звене между людьми и Небом. «Духовидение» предполагает различение «небесных» духов, духов и демонов рек, гор, земли и духов предков, поклонение им и осознание того, что за добрые дела люди вознаграждаются духами, за проступки – наказываются. 
Источник этических норм, по Mo Ди, – «совершенномудрые» правители, берущие Небо за образец «всеобщей любви и взаимной выгоды». Оно желает от человека поведения, соответствующего этому принципу. Причина общественных неурядиц – отсутствие «всеобщей любви». «Любовь к людям», имеющую градации в зависимости от степени родства и социального статуса, определяемую конфуцианством как «гуманность» – жэнь, Mo Ди называл «отдельной любовью» (бе ай). Идеал личности для Mo Ди – «совершенномудрый» правитель древности Юй (см. Шэн), не жалевший себя в борьбе с наводнением, поразившим Поднебесную. В воспитании ведущую роль Mo Ди отводил личному примеру: силой примера правитель может изменить и природу человека, и обычаи народа. 
Учение Mo Ди о познании противостоит учению Конфуция о «врожденном знании» (шэн чжи). Предмет знания, по Mo Ди, – «дела совершенномудрых правителей», впечатления и наблюдения современников, принципы управления страной, отношения между людьми и правила логических рассуждений (бянь, см. Мин бянь). Сущность процесса познания – раскрытие «причинности» (гу), определение «сходства и различий» (тун и) между ними, а также разделение вещей и явлений по «родам» (лэй), т.е. анализ и обобщение. Mo Ди предложил учение о «трех критериях» (санъ бяо) истинного знания: 1) основание – «дела совершенномудрых правителей древности»; 2) источник – «факты, которые слышали или видели массы людей»; 3) применимость – возможность применения «в управлении страной».
Социально-политические аспекты учения Mo Ди нашли развитие в идеологии легизма, преломились во взглядах Сюнь-цзы, Хань Фэя (3 в. до н.э.), Ван Чуна, мыслителей Нового времени Тань Сытуна, Сунь Ятсена и др. Идеи Mo Ди послужили основой для логической системы поздних моистов. 
 Особливості філософського вчення Моізму.
Моізм став однією з перших теоретичних реакцій на конфуціанство в старокитайської філософіі.Создатель і єдиний великий представник школи, названої його ім'ям, - Мо Ді, або Мо-цзи (490-468 - 403-376 до н.е.), згідно Хуайнань- цзи, спочатку був прихильником конфуціанства, а потім виступів з його різкою критикою. Від інших філософських течій стародавнього Китаю моізм відрізняють двеспеціфіческіе особливості: теологізірованность і організаційна оформленість, що разом з підвищеною цікавістю до логіко-методологічної проблематики фарбували його в схоластичні тони. 
Ця своєрідна секта вихідців з нижніх шарів суспільства, перш за все ремісників і внештатнихвоінов -удальцов ( "лицарів" ся), дуже нагадувала піфагорейський союз і очолювалася "великим учителем" (цзюй цзи), який, згідно з Чжуан-цзи (гл. 33), вважався "совершенномудрим" (шен) і которог Можо (1892-1978 ) порівняв з папою римським. Реконструюється наступна спадкоємність обладателейданного поста: Мо Ді - Цінь Гулі (Хуалі) - Мен Шен (Сюй Фань) - Тянь Сян-цзи (Тянь Цзі) - Фу Дунь. Потім вкінці 4 ст. до н.е., мабуть, стався розпад єдиної організації на два або три напрямки "відокремилися моістов" (бе мо), на чолі яких стояли Сянлі Цинь, Сянфу (Бофуа), Денлін. 
Послетеоретіческого і практичного розгрому моизма в другій половині 3 ст. до н.е., обумовленого егособственной дезінтеграцією і антігуманітарнимі репресіями при династії Цинь (221-207 до н.е.), а такжеконфуціанскімі заборонами в епоху Хань (206 до н.е. - 220 н.е.) Він продовжував існувати лише какдуховное спадщина, колективно вироблене кількома поколіннями його представників, целікомпріпісанное чолі школи і закріплене в глибокому і великому, але погано зберігся трактаті Моцзи. 
Вчення самого Моцзи викладено в десяти початкових розділах, назви яких відображають егоосновополагающіе ідеї: "Шанування гідних" (Шан сянь), "Шанування єднання" (Шан тун), "Об'єднує любов" (Цзянь ай), "Заперечення нападів" (Фей гун), "Скорочення споживання" (Цзе юн), "Скорочення похоронних [[витрат]] "(Цзе цзан)," Воля Неба ", (Тянь чжи)," духовіденія "(мін гуй)," Заперечення музики "(Фей Юе)," Заперечення приречення "(Фей хв). Всі вони розбиті на три схожі один з одним частини, що стало наслідком зазначеного в гл. 33 Чжуан-цзи і гл. 50 Хань Фей-цзи разделеніямоістов на три напрямки, кожне з яких залишило свій варіант викладу загальних положень. У середині трактату поміщені голови "Канон" (Цзин), "пояснення канону" (Цзин шо), кожна в двох частинах; "Великий вибір" (Так Цюй) і "Малий вибір" (Сяо Цюй), які разом називаються "моістскім каноном" (Моцзін), або "моістскім діалектикою" (Мо бянь), і являють собою формалізований ітермінологізірованний текст, який демонструє найвищі досягнення старокитайської протологіческойметодологіі, отримані до 3 ст. до н.е. в колах пізніх моістов або, відповідно до гіпотези Ху Ши, послідовників "школи імен".
Зміст даного розділу Мо-цзи, що охоплює перш всегогносеологіческую, логіко-граматичну, математичну і природничо-наукову проблематику, вдячності складності і специфічної (інтенсіональні) формі викладу стало малозрозумілим вже длябліжайшіх нащадків. Заключні глави трактату, пізніші за часом написання, присвячені болееконкретним питань оборони міст, фортифікації і спорудження захисних гармат. Головний пафоссоціально-етичного ядра моістскім філософії - аскетичне народолюбие, предполагающеебезусловний примат колективного над індивідуальним і боротьбу з приватним егоїзмом в ім'я общественногоальтруізма. Інтереси народу в основному зводяться до задоволення елементарних матеріальнихпотребностей, що визначають його поведінку: "У врожайний рік люди гуманні і добрі, в неврожайний -негуманни і злі" (Моцзи, гл. 5). З цієї точки зору традиційні форми етико-ритуальної благопристойності (чи) і музики розглядаються як прояви марнотратства. Строго іерархічнойконфуціанской гуманності (жень), яку моісти називали "розділяє любов'ю" (бе ай), направленнойтолько на своїх близьких, вони протиставили принцип всеохоплюючої, взаємної і рівною "об'едіняющейлюбві" (цзянь ай), а конфуціанської антіутілітарізму і антімеркантілізму, звеличує должнуюсправедлівость (і ) над користю / вигодою (лі3), - принцип "взаємної користі / вигоди" (сян чи).Вищим гарантом і точним (як циркуль і косинець для кола і квадрата) критерієм обгрунтованості цієї позіціімоісти вважали деіфіцірованное Небо (тянь), яке приносить щастя тому, хто відчуває до людямоб'едіняющую любов і приносить їм користь / вигоду. Яка виступає в якості універсального "зразка / закону" (фа), "благодатне" (де) і "безкорисливе" (у си) Небо, з їх точки зору, не маючи ні особистісних, ніантропоморфних атрибутів, проте має волю (чжі3) , помислами (і3), бажаннями (юй) іодінаково любить все живе: "Небо бажає життя Піднебесної і ненавидить її смерть, бажає її пребиваніяв багатстві і ненавидить її бідність, бажає їй перебувати в порядку і ненавидить смуту в ній" (Мо-цзи, гл.26). Одним з джерел, що дають можливість судити про волю Неба, визнавалися посередні междун і людьми "нави і духи" (гуй Шень), про існування яких свідчать історичні джерела, повідомляють, що з їх допомогою "в давнину совершенномудрие правителі наводили порядок вПоднебесной", а також вуха та очі багатьох сучасників. У пізньому моізме, переорієнтувати стеістіческіх аргументів на логічні, всеосяжність любові доводилася тезою "Любити людей незначит виключати себе", що передбачає входження суб'єкта ( "себе") в число "людей", а контрарнаяоппозіція між апологією користі / вигоди і визнанням належної справедливості "бажаною Неба "іє" найціннішим у Піднебесній "знімалася прямий дефініцією:" належна справедливість естьпольза / вигода ". Борючись з асимільованої конфуціанством стародавньої вірою в "небесне приречення" (тянь хв, см.МІН-зумовлених), моісти стверджували, що в долях людей немає фатальногопредопределенія (хв), тому людина повинна бути активний і діяльний, а правитель - уважний кдостоінствам і талантам, які слід почитати і просувати незалежно від соціальнойпрінадлежності. Результатом правильного взаємодії верхів і низів на основі принципу рівних можливостей, згідно з Мо-цзи, має стати загальне "єднання" (тун), тобто які подолали тваринний хаос первісні смути загальної взаємної ворожнечі централізовано кероване, подібно машині, структурне ціле, яке складають Піднебесна, народ, праввітелі, государ і саме Небо. Ця ідея, Помнению деяких фахівців (Цай Шанси, Хоу Вайль), породила знамениту соціальну утопіюВелікого єднання (та тун), описану в гл. 9 Лі юнь ( "Циркуляція благопристойності") конфуціанскоготрактата Лі цзи. У зв'язку з особливою увагою з боку представників "школи імен" до категорії "тун" взначеніі "тотожність / подобу" пізні моісти піддали її спеціальному аналізу і виділили четиреглавних різновиди: "Два імені (мін2) однієї реалії (ши) [[це]] тун [[як]] повторення (чун) .Невиделенность з цілого - [[це]] тун [[як]] единотелесности (ти). Спільне перебування в приміщенні - [[це]] тун [[як]] збіг (хе3 ). Наявність підстави для єднання (тун) - [[це]] тун [[як]] спорідненість (лей) "(Цзин шо, ч. 1., гл. 42). Найважливішим висновком з моістскім ідеалу загального "єднання" став заклик кантімілітарістской і миротворчої діяльності, який підкріплювався теорією фортифікації іоборони. Для відстоювання і пропаганди своїх поглядів моісти розробляли спеціальну технікуубежденія, яка привела до створення оригінальної еристика-семантичної протологікі, що стала іхглавним внеском в китайську духовну культуру. Аж до 18-19 вв. трактат Мо-цзи займав маргінальноеположеніе в традиційній китайській культурі, специфічним проявом чого стало включення його в 15 В.В складу канонічної даоської бібліотеки Дао цзан (Скарбниця дао), хоча вже в Мен-цзи билаотмечена протилежність моизма і даосизму (представленого Ян Чжу). Підвищений інтерес до моізму, що виник в кінці 19 - початку 20 ст.і підтриманий такими видатними мислителями і общественнимідеятелямі, як Тань Ситун (1865-1898), Сунь Ятсен (1866-1925), Лян Цичао (1873-1923), Лу Сінь (1881-1936), Ху Ши і інші, обумовлювався, по- перше, загальною тенденцією бачити в ньому давнє провозвестіе утілітарізма, соціалізму, комунізму, марксизму і навіть християнства, що потім обернулося егообліченіем Го Можо як тоталітаризму фашистського типу, а по-друге, викликане зіткненням с Западом активізацією пошуків китайських аналогів західної наукової методології.
