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Как легко заметить, исторический путь стран Южной и Юго-Восточной Азии в  период
колониализма имеет немало общего. Все они, если не считать  Африку, были наиболее
ранними объектами колониальной экспансии; все,  кроме Сиама, затем превратились в
колонии; для всех было характерно  ожесточенное сопротивление традиционной
структуры колониализму,  завершившееся в итоге деколонизацией и достижением
политической  независимости. Конечно, эта общность судеб не была случайной. 
Географическая близость и природно-климатическое сходство стран двух  упомянутых
регионов и прежде всего наличие в них тех продуктов и  ресурсов, в которых остро
нуждались колонизаторы, во многом объясняют  причины, по которым именно
рассмотренные выше страны южных морей  оказались первым страстно желанным
объектом вторжения колониального  капитала.
 Южная и Юго-Восточная Азия – два весьма больших и  достаточно заселенных региона,
в рамках которых на протяжении веков  существовали и заново возникали немало
народов и государств. И,  разумеется, все они развивались по-своему. Однако есть один
весьма  существенный аспект, который тоже в определенной мере связан с общностью 
исторических судеб интересующих нас регионов. Речь идет о  цивилизационном
фундаменте, формировавшемся веками и тысячелетиями  господства сложившегося
образа жизни, привычных стереотипов поведения,  устойчивых систем нравственных
ценностей, генеральных мировоззренческих  принципов и установок. С точки зрения
этого потенциала духовной культуры  и тесно связанной с ним социальной ориентации
общества государства  обоих регионов, за незначительными исключениями, весьма
близки друг к  другу и в этом смысле могут быть объединены в некий единый блок 
родственных структур. Это не означает, что упомянутый потенциал одинаков  и
однозначен у всех. Как раз напротив, он весьма различен по мощи и  даже фактуре
составляющих его цивилизационных пластов, что в немалой  степени усложняет анализ,
заставляя делать оговорки либо выделять  варианты. Но в целом перед нами все же
единый блок в чем-то близких и  сходных структур, нуждающийся в аналитической
оценке прежде всего с  точки зрения раскрытия роли и значимости
религиозно-цивилизационной  основы этих структур традиционного Востока.
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Цивилизационный фундамент любого общества опирается, как правило, на  религию,
являющуюся его главной и определяющей основой. И далеко не  случайно в
современном обществоведении столь большое внимание уделяется  анализу и оценке
религиозной основы той или иной цивилизации. В наши  дни, особенно после взрыва
исламского фундаментализма в Иране, это  внимание стало общепризнанным. Тем более
существенно учитывать этот  фактор при изучении обществ, вступивших по тем или иным
причинам в  критическую фазу своего развития, когда привычная традиционная
структура  начинает испытывать невиданный до того нажим на нее со стороны внешних 
сил. Именно с такого рода ситуацией мы и имеем дело в период  колониализма.
 При всей необычайной, невиданной где-либо еще в  других регионах мира пестроте
религиозно-культурных традиций, сыгравших  немалую роль и оказывавших порой
существенное воздействие на характер  того или иного общества в интересующем нас
районе Востока, мы все же  вправе говорить о некоем общем для всех них первичном 
религиозно-цивилизационном фундаменте. Этот фундамент был заложен в  древности и
генетически связан с ведической культурой древней Индии.  Речь идет об индуизме и
буддизме.
 Индуизм – религия Индии,  преобладающего большинства индийцев. Восходя к древней 
религиозно-философской мудрости вед, а также к брахманизму со всеми его 
школами-даршанами, эта религия примерно с рубежа нашей эры начала  господствовать
на всей территории Индостана и, более того, стала  быстрыми темпами
распространяться в Индокитае и Индонезии. Хотя за  пределами Индии индуизм в его
вишнуистской и шиваистской модификациях  встретился с соперничеством буддизма, а
на Цейлоне буддизм даже  практически преобладал с III в. до н. э., стоит тем не менее
заметить,  что влияние индуизма в Юго-Восточной Азии никак не может быть сброшено 
со счетов. Больше того, на протяжении веков волны индуизма,  олицетворенные
мигрантами из Индии, спорадически захлестывали заново и  Индокитай, и Индонезию, и
Цейлон, достигая отдаленных Филиппин. Поэтому  даже на Цейлоне, в этой цитадели
буддизма, практически до наших дней  сохранились чисто индуистские касты,
процветавшие еще сравнительно  недавно в рамках государства Канди. Можно
напомнить также и о том, что  ввоз на плантации Цейлона, Малайи и иных государств
рассматриваемых  регионов законтрактованных индийских кули, равно как и свободная 
миграция индийских рабочих в те же страны уже в XIX–XX вв., не только  сохраняли
здесь индийско-индуистский религиозно-культурный компонент, но  и в какой-то мере
усиливали его.
 Как мировоззренческая система  индуизм традиционно отличается глубиной
религиозно-философской мысли.  Мир всего живого, включаю людей и даже богов, по
представлениям  ивдуистов, – это сансара, бесконечная и безначальная цепь
перерождений,  унылое бытие профанического, т. е. удел всего обычного, обыденного. 
Ценность этого мира весьма относительна: ведь в конечном счете весь  феноменальный
мир – это иллюзия, майя. Но зато за пределами  феноменального мира, вне сансары,
есть мир великой подлинной Реальности,  ще властвует Абсолют. Вырваться из мира
сансары, достичь высшей  Реальности и слиться с великим Абсолютом – желанная
конечная цель  высокоуважаемой в индуизме религиозно активной личности, аскета,
йога,  гуру, риши. Цели этой достичь нелегко, доступно это далеко не каждому,  не
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говоря уже о том, что достижению цели нужно посвятить всю жизнь,  сделав ее
подвигом самоотречения, психотренинга, умерщвляющей аскезы.  Ближе других к
достижению цели в индуизме всегда были брахманы,  представители высшей варны
жрецов, носители древней мудрости вед,  несравненно более всех остальных
подготовленные к разрыву кармической  цепи перерождений.
 Профаническая жизнь в мире сансары регулируется  кармой, т. е. суммой добрых и
злых дел в предшествующих перерождениях.  Человек, как и все живое, рождается с
подготовленной всеми предыдущими  существованиями итоговой этической нормой,
которая в форме кармы и  определяет не только внешний облик родившегося (человек,
животное,  мелкая мошка либо червяк, а то и растение), но и место человека – если  он
родился человеком – в сложной иерархической социальной системе варн и  каст. Каста,
т. е. постоянное и неизменное место человека в его данном  рождении в мире сансары,
определяет основные параметры бытия и поведения  каждого, причем делает это
жестко и бескомпромиссно: каким ты появился  на этот свет, таким и умрешь, т. е.
брахман – брахманом, неприкасаемый –  неприкасаемым. И никто, кроме тебя самого (ты
– творец собственной  кармы), не виновен в том, что ты влачишь жалкое существование
в этом  мире, обречен на бедность, нищету и страдания. Это – плата за прошлое.  Веди
себя этически безукоризненно, соблюдай все нормы своего диктуемого  положением
твоей касты поведения – только в этом случае ты можешь  рассчитывать на более
удачный жребий судьбы в следующем перерождении.
 Институционально индуизм как доктрина всегда был чем-то рыхлым, даже  аморфным.
Он никогда не имел сколько-нибудь организованной и тем более  иерархически
структурированной церкви, отличался практически абсолютной  терпимостью к иным
религиозным идеологиям. Но сила и колоссальная  внутренняя прочность, живучесть его
была в том, что он опирался на  общинно-кастовую структуру индийского общества и
санкционировал ее.  Индуизм – это в конечном счете образ жизни Индии с его
генеральной  установкой на высшую ценность небытия и весьма ограниченную
значимость  мира сансары, майи. Для индуиста нет смысла в истории – и далеко не 
случайно столь культурно богатая и идейно насыщенная многовековая  индийская
традиция так скудна на хроники, летописи,  историко-географические описания и т. п.
Тем более для индуиста  бессмысленны призывы к равенству либо социальной гармонии:
то и другое  противоречит идее кармы и индивидуальной ответственности за
социальную  неполноценность в данном перерождении. И наконец, индуист
традиционно  чужд насилию, активному социальному протесту: как можно спорить с 
судьбой ! Разве попытка силой добиться лучшего не приведет в конечном  счете лишь к
ухудшению кармы со всеми столь далеко идущими от этого  последствиями !
 Добиваясь от своих адептов строгости в  фундаментальных принципах бытия и
мышления, индуизм вместе с тем  предоставляет им достаточно широкий простор во
всем остальном, от  поисков любых способов к спасению, т. е. разрыву с миром сансары,
до  личных склонностей и симпатий к тому или иному религиозному направлению 
(вишнуиты, шиваиты) или группировке типа секты. Сектантства в строгом  смысле этого
слова индуизм не знает именно в силу отсутствия церковной  структуры и официально
санкционированной обязательной для всех  догматики. Зато индуизм всегда готов
принять в свое лоно всех чужих и  заблудших, от индийских джайнов, буддистов или
сикхов до мусульман. И  наконец, индуизм практически безразличен к власти, к
государству, что в  немалой степени обусловило слабость индийских государственных 
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образований, особенно доисламских. Дело в том, что индуистские  генеральные
принципы почти начисто выключали честолюбие и связанные с  ним импульсы –
активность, социальную энергию, предприимчивость и т. п.  Руководить государством –
профессиональное занятие кшатриев и их  советников-брахманов. Доля всех остальных
– хорошо исполнять свои  обязанности, строго отрегулированные веками
отлаживавшимися  общинно-кастовыми связями типа системы джаджмани. При этом
политическая и  социальная индифферентность индуиста в какой-то мере
компенсировалась  его высокой эмоциональностью, богатством чувств, воспитанных 
мифологическим эпосом типа Махабхараты и Рамаяны и стимулированных  кармической
этической нормой. Но норма всегда весьма строго  контролировала чувства, создавая
ситуацию, во многом несходную с  принципами, скажем, европейского гуманизма:
этически отзывчивый индуист с  его генеральными принципами ахимсы, т. е.
непричинения зла живому,  будет равнодушен и черств по отношению к неприкасаемому,
даже если тому  остро нужна его помощь, – законы кармы неизмеримо сильнее норм
этики  гуманизма.
 Можно было бы продолжать характеристику индуизма и  связанных с ним принципов
жизни Индии, но сказанного достаточно для  основных выводов, целью которых
является показать, как цивилизационные  религиозно-культурные параметры влияли на
реакцию той или иной  традиционной структуры по отношению к колониализму, как и в
какой  степени содействовали они ее внутренней устойчивости и сопротивляемости и 
какие формы принимало вынужденное длительное взаимодействие данной 
традиционной структуры с внешними силами, от ислама до колониального  капитала и
связанной с ним европейской цивилизации.
 В самом общем  виде выводы сводятся примерно к следующему. Традиционный
индуистский  фундамент, обладая невиданным запасом внутренней прочности на 
индивидуальном и локальном (община, каста) уровнях, санкционируя  стабильно
консервативную социальную структуру огромного субконтинента,  вместе с тем не был
связан с проблемой укрепления политической власти и  государства как такового,
никогда не имел отношения к социальному  равенству и связанной с этим гармонии,
пусть хотя бы в форме столь  типичной для других аналогичных обществ
социально-эгалитарной утопии.  Интегрирующая функция индуизма ограничивалась
социальнорелигиозными и  социально-культурными ее аспектами, тогда как в сфере 
социально-политической она не действовала. Отсюда – невиданный в других  обществах
политический вакуум, с легкостью заполнявшийся то одними, то  другими, чаще всего
внешними политическими силами. Отсюда же и  отсутствие традиции организованного
социального протеста либо  энергичного социально-политического сопротивления
внешним силам. Но при  всем том индуизм всегда сохранял и внушительно
демонстрировал свою  внутреннюю силу, величественное достоинство издревле
существующей и  практически неколебимой гигантской системы, с чем не могли не
считаться  упомянутые внешние силы, вынужденные приостанавливаться в своих 
стремлениях к насильственной трансформации индийского общества. Это в  равной
мере, хотя и очень по-разному, коснулось и мусульманских  правителей Индии, и ее
колониальных господ.
 Буддизм как  религиозная философия и практика – плоть от плоти древнеиндийской 
ведической культуры и брахманизма. Однако коренным отличием этой  доктрины от
индуизма является принцип равенства всех перед величием  высшего спасения, ухода в
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Абсолют, в нирвану. Собственно, эта разница,  из-за которой буддизм не мог гармонично
вписаться в иерархическую и  подчеркнуто антиэгалитарную общинно-кастовую
структуру Индии, и  обусловила постепенное вполне мирное вытеснение буддизма
индуизмом в  Индостане. Но, будучи институционально почти столь же аморфным, 
идеологически таким же терпимым и оказавшись практически ничем не  связанным с
социальным строем общинно-кастовой Индии, буддизм легко  нашел себе новую родину в
ряде стран к востоку от Индостана, в том числе  в Индокитае и Индонезии, на Цейлоне,
не говоря уже о Китае, Корее и  Японии.
 Если индуизм стопроцентно национален и фактически немыслим  без Индии и
индийцев, то буддизм столь же стопроцентно индифферентен ко  всему национальному
и в этом своем качестве мировой религии вполне  может быть уподоблен другим
мировым религиям, христианству и исламу.  Однако на этом, да еще, пожалуй, на
общности всех мировых религий в их  отношении к догматам и ритуальной практике (т. е.
в том, что в рамках  каждой из них есть профессиональный слой духовенства,
сосредоточивающий в  своих руках исключительное право на интерпретацию и
реализацию  догматики, отправление ритуалов, – здесь, впрочем, немало общего у всех 
религиозных систем), сходство кончается. В остальном буддизм весьма  отличен от
других религий, а кое в чем близок к индуизму, что позволяет  говорить об общей для
них индуистско-буддийской или просто  индо-буддийской цивилизации.
 Генеральной мировоззренческой основой  буддизма, как и индуизма, является
установка на ищущего спасения от  мира сансары с его кармическими перерождениями
индивида. Шансы на  спасение тоже во многом определяются кармой и в еще большей
степени –  активностью ищущего. Жестко ограниченный в земных благах и постоянно 
сосредоточенный на поиске путей в нирвану, склонный к многочасовым  медитациям
буддийский монах функционально близок индуистскому аскету,  риши, гуру. Что же
касается мирян, то их дело – поддерживать монахов и  щедро приносить подаяния на
нужды буддизма, прежде всего буддийских  монастырей и храмов. Монастырская форма
организации буддизма  институционально выгодно отличает эту религию от индуизма,
ибо создает  признанные центры буддийской культуры, идеологии и образования, 
праздничных ритуалов и повседневных буден. Но, хотя в монахи в принципе  мог идти
каждый, а право на религиозное знание соответственно имели все,  а не только
брахманы, как в индуизме, практически буддийские монахи  были такой же небольшой
частью общества и стояли столь же высоко по  отношению к остальным, как то было и с
брахманами в Индии. Кроме того,  уйдя от мира и формально порвав с ним, монахи были
в еще большей степени  противопоставлены всему остальному населению, нежели
индуистские  брахманы, которые в реальной жизни вовсе не обязательно должны были 
заниматься только жреческими делами, но при этом неизменно продолжали  оставаться
брахманами со всеми их привилегиями.
 Буддизм как  религиозная доктрина был индифферентен не только к национальному
началу,  но также и к социальному, и к политическому. В социальном плане он, не 
будучи связан ни с общинно-кастовым строем, ни с какими-либо  определенными слоями
общества, оказывался нейтральным по отношению к  порой раздирающим то или иное
общество страстям и формально не выступал  ни на стороне верхов, ни за угнетенные
низы. Однако эта формальная  нейтральность отнюдь не была абсолютной. Монахи
были достаточно связаны с  обществом, хотя внешне и отрекались от него. Эта связь
проявлялась как в  поддержке монастырями социального порядка в обществе, так и в 
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выступлениях их против нарушений этого порядка, и в частности в участии  буддистов и
даже буддийских монахов в крестьянских движениях, особенно  имевших сектантскую
(буддийскую) направленность. И хотя формально  буддизм никогда не стоял за насилие
как средство решения социальных  проблем, де-факто монахи порой были готовы идти в
бой, если того  требовали обстоятельства. Словом, буддизму не чуждо было
представление о  равенстве и социальной справедливости, равно как и считалось само
собой  разумеющимся, что в экстремальных ситуациях монахи идут с народом на 
баррикады, порой даже опережая его (публичные самосожжения в качестве 
социально-политического протеста).
 Аналогичным образом обстояло  дело и в сфере политики, формально не будучи втянут
в повседневную  политическую жизнь и даже подчеркнуто сторонясь ее, буддизм в
целом и  монастыри или монахи в частности в эту жизнь так или иначе постоянно 
вовлекались. Склонных к буддизму правителей они горячо поддерживали” для  чего
была даже разработана теория об этически совершенных мудрых 
правителях-чакравартинах. А в государствах, где буддизм был  государственной
религией, эти связи укреплялись за счет постоянных  контактов и щедрых
пожертвований, за счет ухода в монастыри правителей  или их близких родственников,
занимавших видные позиции в  формировавшейся буддийской монастырской иерархии.
 Словом, при всей  своей институциональной рыхлости и социально-политической 
индифферентности, во всяком случае в доктринальном плане, буддизм в той  или иной
стране на практике немало делал для сплочения населения, для  осознания той или
иной общностью ее этнополитической цельности и  самоценности, для воспитания
внутреннего достоинства и готовности к  борьбе в экстремальных ситуациях. Этим
буддизм существенно отличался от  индуизма, хотя и индуизм в XIX–XX вв. не стоял в
стороне от жизни  общества. В целом же в обществах, где господствовал или был
влиятельной  силой буддизм, существовал тот же, что и у индуистов, культ кармической 
этики и интроспекции ищущего спасения религиозно активного индивида,  прежде всего
монаха. Эта генеральная мировоззренческая установка рождала  сдержанность и
умеренность в политике, некоторую пассивность в решении  социальных проблем. В то
же время, будучи внутренне сильным и целостным,  обладая завидной прочностью на
уровне доктрины и религиозно активных  проповедников-монахов, буддизм как религия
масс и цивилизационный  фундамент не был столь жестким и недоступным для перемен,
как всегда  опиравшийся на общинно-кастовую основу индуизм. Более динамичный и 
открытый для обновления, буддизм как доктрина был готов сотрудничать с  теми
силами, которые вели дело к энергичной, как в Таиланде, а порой и к  радикальной, как
в современных Лаосе и Камбодже, политике социального  переустройства.
 Разница между индуизмом и буддизмом достаточно  очевидна. Но, несмотря на это,
общее в них, равно как и их генетическая  близость, определили облик того
цивилизационного индо-буддийского  фундамента, который явственно преобладал и в
Индии, и в Юго-Восточной  Азии. Не только преобладал, но и веками определял
характер общества,  образ жизни людей. Правда, со временем на этот фундамент стали 
накладываться иные цивилизационные пласты, связанные с другими 
религиозно-философскими доктринами и культурными традициями, внешними по 
отношению к зоне господства индобуддизма.
 Наиболее важным и  цивилизационно значимым пластом такого рода был ислам.
Подробнее о нем  будет идти речь ниже в связи с оценкойситуации на Ближнем и
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Среднем  Востоке в колониальное время. Дока же стоит заметить, что ислам, как и 
индуизм, – более образ жизни, нежели только религия. В отличие от  индуизма, однако,
ислам социально активен и неразрывно слит с политикой,  с системой администрации.
Эту религию отличают воинственность до  фанатизма и наступ^тельность вплоть до
насильственного прозелитизма, что  практически исключает свойственную
индо-буддизму терпимость. Покорность  чужой воле и фатализм здесь приводят к
конформизму поведения и  мышления, а формальное равенство всех перед Аллахом, не
раз  стимулировавшее массовые выступления за попранную социальную 
справедливость, тесно переплетается с принципом поголовного рабства, т.  е. бесправия
нижестоящих перед вышестоящими.
 Конечно, ислам не во  всех районах мира одинаков. Там, где шел процесс его
становления и  институционализации, т. е. в географических пределах Арабского
халифата,  он был более жестким, последовательным и нетерпимым. Вне этого региона, 
в Африке южнее Сахары и в Юго-Восточной Азии, он заметно мягче и более  склонен к
компромиссам. В немалой степени это объясняется тем, что сюда  ислам попал не в ходе
завоеваний и насильственной ломки привычных норм  жизни, сопровождавшейся
всеобщей исламизацией, а в результате своего  рода культурной диффузии, вместе с
прибывавшими и оседавшими на новых  местах торговцами-мусульманами. Что касается
Индии, где ислам появился в  форме религии завоевателей и должен был бы, как и на
Ближнем Востоке,  торжествовать, то здесь ему противостояла столь прочная и так
хорошо  внутренне организованная индуистская общинно-кастовая структура, что в 
борьбе с ней ислам был вынужден отступить.
 Таким образом, хотя  ислам и оказался мощным культурнорелигиозным пластом,
который наложился  на индо-буддийский цивилизационный фундамент, его мощь
оказалась все же  относительной. В Малайе и Индонезии, равно как и на юге Филиппин,
она  была более значительной за счет того, что индуистский фундамент, не 
опиравшийся на отсутствовавшую здесь систему каст, был весьма слабым, а  буддизм
вообще не оказывал сколько-нибудь заметного сопротивления. Но  вместе с тем нельзя
не заметить, что исламский пласт здесь тоже не  породил излишней религиозной
жесткости, нетерпимости и в этом смысле  отличался от ближневосточного ислама.
Возможно, это было связано со  смягчающим воздействием первичной индо-буддийской
цивилизационной  основы. Что же касается собственно Индии, то там натолкнувшийся
на  пассивное, но непреодолимое сопротивление индуизма ислам оказался даже  не
столько наложившимся на древний фундамент новым слоем, сколько некоей  долей,
частью огромного социума. За редкими исключениями типа сикхов  ислам в Индии так и
остался исламом, то(да как индуистская Индия  осталась индуистской Индией.
 К числу религиозно-культурных  традиций, сыгравших существенную роль в судьбах
региона Юго-Восточной  Азии, относятся еще две – конфуцианство и католицизм.
 Конфуцианство как заимствованная из Китая доктрина было на протяжении  многих
веков господствующим в зависимом от Китая Вьетнаме, особенно в  Северном и
Центральном, где оно практически легло в основу  цивилизационного фундамента
народа. И хотя среди низших слоев  вьетнамского общества конфуцианство не достигло
тех высот его  органичного усвоения, которые отличали собственно китайское
население, в  том числе и широко распространившихся по всей Юго-Восточной Азии 
хуацяо, все же именно оно всегда определяло во Вьетнаме облик его  культурных
традиций. Культ предков и старших, жесткая осознанная  социальная дисциплина в
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сочетании с веками воспитывавшейся культурой  труда, особенно
сельскохозяйственного, равно как и многие другие  свойственные конфуцианской
культуре черты и признаки, в немалой мере  способствовали успехам хуацяо в разных
странах Юго-Восточной Азии вплоть  до Цейлона и Филиппин.
 И наконец, католицизм. За три-четыре века  энергичного проникновения и активной
деятельности миссионеров эта  европейская религия достигла в Юго-Восточной Азии
немалого, а на  Филиппинах стала практически господствующей, во многом
определившей  здесь цивилизационный фундамент и оказавшей немалое воздействие
на  характер и формы сопротивления этой латинизированной традиционной  азиатской
структуры колониализму (ориентированная на европейский  стандарт борьба за
республику).

  

 

  

  

 

  

Цивилизационный фундамент и общество

  

Итак, общая картина достаточно ясна. Первичным цивилизационным  фундаментом в
Южной и Юго-Восточной Азии был индо-буддизм, но  практически нигде в своем
первозданном состоянии он не сохранился.  Напластование новых
религиозно-культурных традиций и цивилизационных  слоев на те или иные общества
привело к возникновению ряда вариантов  цивилизационного развития, что не могло не
оказать своего воздействия на  характер, облик и особенности развития традиционных
структур, не говоря  уже о том, что сами эти культуры в их первозданном виде не были 
равноценными хотя бы потому, что одни из них уходили корнями в глубокую  древнюю
цивилизацию, а другие до недавнего времени оставались  первобытными либо
полупервобытными. Естественно, что в такой ситуации  важно определить, как именно
тот или иной вариант цивилизационного  фундамента сказался на судьбах данного
общества или, точнее, каким было  это общество в момент соприкосновения его с
колониализмом и особенно в  годы его колонизации, насколько прочной и пригодной,
готовой для  сопротивления колониализму была его традиционная структура и как эта 
степень прочности и готовности определялась цивилизационным фундаментом, 
комплексом религиозно-культурных традиций.
 Вариант первый –  Индия. Здесь первичный индуистский фундамент оказался, как не
раз  отмечалось, необычайно прочным с точки зрения социальной  общинно-кастовой его
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структуры. Зато система политической администрации  была традиционно ослабленной.
Правда, некоторые изменения в сторону  усиления государства произошли после
ислймизации Индии. Однако,  поскольку исламизация так и не сумела всерьез затронуть
глубинные  индуистские цивилизационные основы, она оказалась достаточно 
поверхностной и потому лишенной адекватной социальной опоры. Создалась  ситуация
политической ослабленности государства и системы политической  администрации,
причем к моменту начала колонизации Индии эта ситуация  усугубилась кризисом и
фактическим распадом империи Великих Моголов,  породившим феномен политического
полицентризма и ожесточенные усобицы  претендентов на всеиндийский трон. Вот
почему Индия оказалась  сравнительно легкой добычей англичан, быстрыми темпами
упрочивавших свое  политическое господство. Но одно дело – политическая власть и 
администрация, по отношению к которым индуистская общинно-кастовая  структура
была традиционно индифферентной, и совсем другое – прочность  самой этой
структуры, ее опирающаяся на мощный многотысячелетний  фундамент внутренняя сила
и пассивное сопротивление давлению извне, будь  то мусульманские падишахи или
англичане. Резюмируя, можно заключить,  что в индийском варианте перед нами
предстает общество, опирающееся на  мощную традиционную пивилизационную основу.
Это общество было бы еще  более внутренне прочным и цельным, если бы не факт
насильственного  отторжения от него значительной его части, принявшей ислам. И хотя
сам  по себе ислам отнюдь не менее внутренне прочен, а политически даже много  более
крепок, чем индуизм, сам факт индуистско-мусульманского симбиоза  не мог не ослабить
традиционной структуры Индии.
 Вариант второй –  Индонезия и Малайя. Формально его можно было бы приравнять к
первому  либо считать его подвариантом. Но по сути это именно особый вариант, о  чем
уже упоминалось. Индуистская цивилизационная основа здесь была резко  ослаблена
отсутствием каст, а буддийская отнюдь не могла компенсировать  этого. Скорее
напротив, она была мало способна создать прочную  социальную структуру, да и мало
заинтересована в этом. Рыхлость  традиционной структуры здесь весьма
способствовала той легкости, с какой  ислам перекроил Малайю и Индонезию на свой
лад. За счет исламизации  внутренняя структура стала много прочнее, как сильнее стали
и  опиравшиеся на нее мусульманские султанаты. Однако до конца слабость  структуры
преодолена не была, как не стала слишком заметной и  политическая сила
многочисленных мелких султанатов, за редкими  исключениями типа Аче. Практически
это означало, что, сломив  политическое сопротивление, колонизаторы оказалась здесь
лицом к лицу со  сравнительно слабой структурой, несколько) усиленной за счет ее 
опять-таки внешнего, но весьма структурно для нее существенного 
китайско-конфуцианского компонента. Сопротивление такой структуры  колонизации
было небольшим, ибо внутренне сравнительно непрочная  структура была склонна к
более активной трансформации, нежели то было в  случае с Индией. Одйако этой
объективной возможности для трансформации  противостоял недостаточный уровень
развития общества (за исключением его  китайского компонента), что, впрочем,
оказалось вполне благоприятной  почвой для вызревания в недрах такого общества,
особенно в Индонезии,  тенденций к радикальному социальному переустройству –
тенденций, обычных  для мира ислама, но активно проявляющихся там лишь в условиях 
ослабленной политической администрации, что и имело место в колониальных  Малайе и
Индонезии.
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 Вариант третий – страны с преобладанием  буддийской цивилизационной основы
(Цейлон, Бирма, Сиам, Лаос, Камбоджа).  Внутренняя структура этих стран прочна более
за счет близости ее в ряде  случаев к недавней первобытности, чем за счет буддизма
как  религиозно-цивилизационной основы. За исключением Цейлона, где века 
высокопрестижного господства буддизма, да еще в сочетании с индуизмом и 
индуистскими кастами, способствовали большей внутренней прочности,  остальные
буддийские страны имели относительно слабую цивилизационную  основу – с точки
зрения готовности к энергичному внутреннему  сопротивлению колониализму.
Сопротивление такого рода продемонстрировал  лишь Сиам, но и то главным образом
потому, что оказался в исключительных  обстоятельствах. Зато здесь, как и в случае с
Малайей и Индонезией,  внешние влияния способствовали вызреванию тенденций к
социальному  равенству и радикальному переустройству, что в какой-то степени не было
 чуждо (во всяком случае, идея равенства и связанное с ней стремление к  социальной
справедливости) и буддизму как доктрине. Реализация такого  рода тенденций хорошо
видна на примере Бирмы, Лаоса и Камбоджи в XX в.,  особенно во второй его половине.
 Вариант четвертый – Вьетнам.  Конфуцианская цивилизационная основа здесь
сочеталась с относительной  слабостью собственной политической администрации, хотя
она и  функционировала по традиционной китайской модели, включая систему 
экзаменов. Слабость власти при сохранении принципов конфуцианства как  доктрины
всегда вела к вызреванию весьма энергичных тенденций  трансформации традиционной
структурной основы в сторону, близкую к  частнособственнической структуре, как о том
свидетельствует пример  Японии и хуацяо. Во Вьетнаме это не проявилось столь
заметно по ряду  причин, в том числе и вследствие существования пусть сравнительно с 
Китаем слабой, но все же достаточно эффективной власти. Но сама  тенденция, равно
как и традиционная для конфуцианства ориентация на  социальное равенство,
справедливость, гармонию, вели к достаточно  быстрому заимствованию от
колонизаторов и стоящей за ними европейской  цивилизации многих радикальных идей,
в том числе и коммунистических.
 Вариант пятый – Филиппины. Здесь, как уже о том шла речь, влияние  католицизма
оказалось фактором, трансформировавшим традиционную  азиатскую полупервобытную
структуру со всеми вытекающими из этого  последствиями.
 Все пять вариантов, столь различных в конкретных  деталях и неповторимых
цивилизационных особенностях, имеют, как это  легко заметить, ряд важных общих
признаков, которые в некотором смысле  могут послужить основанием для
цивилизационного обособления двух  регионов, до того столь тесно связывавшихся в
нашем изложении и анализе в  нечто единое целое. Речь идет о тенденции структуры к
трансформации, т.  е. о ее внутренней прочности, о том самом, что в конечном счете
столь  существенно для далеко идущих выводов. В этом плане 
религиозно-цивилизационный фундамент Южной Азии (Индия и тяготеющий к  ней
Цейлон) будет представляться более цельным и прочным, несмотря на то  что как раз
здесь, в Индии и на Цейлоне, веками шел непрерывный процесс  колонизации. Что
касается Юго-Восточной Азии, то там аналогичный  фундамент оказался менее прочным
и имел определенную тенденцию к  трансформации. Речь отнюдь не о том, что
трансформация здесь много проще  или де-факто зашла дальше. Отсталые Лаос и
Камбоджа, даже Бирма во  многих отношениях, в частности с точки зрения успехов
капиталистической  модернизации или парламентско-политических свобод, вполне могут
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сильно  уступать Индии. Имеется в виду нечто иное, а именно степень способности 
традиционной структуры к трансформации.
 Именно на это, равно как и  на иную социальную ориентированность буддизма и ислама
по сравнению с  индуизмом, и опирались те силы, которые вели соответствующие страны
к  рискованным социальным экспериментам. Правда, следует оговориться, что  сам по
себе этот факт, особенно если эксперимент совершался под знаменем  “научного
социализма”, отнюдь не означает, что в результате  традиционная структура
оказывается сломленной и перестроенной. Как  правило, она остается прежней и лишь
внешне приспосабливается к  изменившимся обстоятельствам. Впрочем, специально об
этом речь будет  идти в четвертой части дайной работы. Пока же важно лишь обратить 
внимание на то, что одна традиционная структура, южноазиатская,  оказалась резко
антиэгалитарной по сути и потому закрытой для тенденций к  радикальному
социальному переустройству, тогда как другая,  юго-восточноазиатская, в этом смысле
была иной.

  

 

  

  

 

  

Традиционная структура и колониализм

  

Английские колонизаторы имели дело с традиционной структурой обоих  регионов –
Южной (Индия и Цейлон) и Юго-Восточной Азии (Бирма, Малайя и  Сиам). Едва ли они
когда-либо точно отдавали себе отчет в том, с какими  именно структурами имеют дело и
как следует строить свою политику в  зависимости от этого. Скорее корректировка, если
она случалась,  происходила на своего рода интуитивном уровне, на уровне проб и
ошибок.  Но следует отдать англичанам как администраторам справедливость: они в 
общем умело делали свое дело и, как правило, обычно избирали оптимальные  методы
управления колониями. Гораздо меньше это удавалось голландцам и  французам, не
говоря уже об испанцах на Филиппинах.
 Что имеется в  виду в первую очередь Англичане в Индии (о Цейлоне отдельно говорить
не  будем, хотя кое в чем там обстояло дело иначе) вели свою политику не  только по
традиционному для них принципу “разделяй и властвуй”, что еще  со времен Древнего
Рима считалось своего рода неписаным правилом для  всякого умелого администратора,
но и с учетом того, что они имеют дело с  крайне негибкой и внутренне сильной
традиционной структурой. Задача их,  учитывая нарастающее сопротивление общества,

 11 / 17



Глава 5. Южная и Юго-Восточная Азия: традиционная структура и колониализм

состояла в том, чтобы, идя  время от времени на необходимые уступки, готовить почву
для таких  изменений в обществе, которые при господстве малоизменяющейся структуры
в  целом все же сделали бы возможным изменение Индии и сближение ее в ряде 
аспектов с европейскими, прежде всего британскими стандартами в образе  жизни,
политике, администрации, системе образования и т. п., не говоря  уже о капитализме в
экономике.
 Конечно, традиционная индуистская  структура пусть пассивно, но достаточно стойко
сопротивлялась  англичанам, так же как она делала это и по отношению к другим 
завоевателям, в том числе и мусульманским правителям. Но, так же как и в  других
случаях, она одновременно с этим постепенно приспосабливалась к  изменившимся
обстоятельствам, причем таким образом, чтобы выйти из  создавшегося положения с
наименьшими для себя потерями. Если в случае с  исламом наиболее показательным
результатом такого процесса  приспособления были сикхи (впрочем, есть примеры и
другого рода, в том  числе массовый переход в мусульманство целых каст, особенно
связанных с  городской жизнью, ремеслом и торговлей, не говоря уже о социальных 
верхах, включая князей), то в процессе колонизации Англией это была  постепенная
вестернизация брахманской верхушки, хотя и не только ее.  Выходцы из
социально-кастовых верхов, прежде всего брахманы, охотно  говорили по-английски,
получали европейское образование как в Индии, так  и вне ее, преимущественно в
Англии, служили в многочисленных  учреждениях Британской Индии и, главное,
умножали ряды новой индийской  интеллигенции, очевидно ориентировавшейся на
европейский стандарт.  Аналогичным образом вели себя и представители
нарождавшейся индийской  буржуазии.
 Сопротивление структуры и приспособление ее шли бок о  бок, но закономерность была
в том, что по мере все более очевидного  приспособления заметно возрастало, как это
ни покажется парадоксальным,  сопротивление. Между тем парадокса здесь нет.
Приспосабливаясь и все  очевиднее убеждаясь в том, что они и сами вполне способны
управлять  Индией, образованная часть социальных верхов все глубже проникалась 
сознанием необходимости бороться за национальное освобождение и  политическую
независимость своей родины. Отсюда и отмечавшаяся уже  динамика отношений к
англичанам: от вполне лояльного к ним Рам Мохан Рая  с его сотрудничавшим с
английской администрацией обществом “Брахмо  самадж” до страстного радикализма
Тилака или непримиримости Ганди.  Впрочем, несмотря на нарастание сопротивления,
которое отчетливо видели и  стремились погасить колониальные власти, откупаясь от
него уступкой за  уступкой, показательным остается то, что в качестве своего
возможного  будущего лидеры сопротивления ориентировались, в частности, и на 
британский парламентский стандарт. И это не случайность.
 Дело в  том, что традиционная индуисгская терпимость вполне гармонировала с 
буржуазным парламентаризмом, а европейски образованные индийцы многое 
заимствовали из английского образа жизни, не без успеха насаждавшегося в  Индии и
порой даже копировавшегося ею. Правда, индуизм был иерархичен и  не мог быть иным.
Но, как это опять-таки ни покажется странным,  иерархическая антиэгалитарность
индуистского образа жизни не слишком  противоречила нормам английской демократии,
особенно касающимся  процедуры голосования и решения важных проблем,
общепризнанных  гражданских свобод. Конечно, до всего этого практически не было
дела  основному населению общинно-кастовой Индии. Но если говорить о верхах, 
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которые постепенно и умело вовлекались англичанами в систему и стиль ее 
парламентарной демократии, то они вполне осознавали удобство именно  такого рода
средств решения важных социальных и политических проблем,  преимущества
демократической процедуры перед традиционно восточным  авторитаризмом. Кроме
того, демократизм как стиль руководства лидеров  Национального конгресса был
прямо-таки необходим – без него трудно,  практически невозможно было бы сплотить в
нечто единое целое гигантский  многокастовый и многонациональный индийский социум
со всеми его  внутренними противоречиями и раздирающими его на части острыми 
проблемами. Зато для радикализма индуистская структура, как упоминалось,  простора
не давала, что тоже было в интересах колониальной  администрации, делавшей в
конечном счете оправдавшую себя ставку на  умеренных лидеров Конгресса.
 Итак, с точки зрения взаимоотношений  традиционной структуры и колониализма (о
капиталистическом развитии как  таковом речь пока не идет) ситуация в Индии
характеризовалась пассивным  сопротивлением, мощь и значимость которого со
временем нарастала, и  активным приспособлением, определившим в конце концов итог 
противостояния колонии и колонизаторов. Много сложнее и запутаннее со  всем этим
обстояло дело в странах Юго-Восточной Азии, где  цивилизационный фундамент был
менее мощным и в религиознокультурном  плане более пестрым, а традиционные
структуры соответственно –  недостаточно сильными и мало подготовленными к
противостоянию  колонизации. Конечно, и здесь можно зафиксировать как
сопротивление  традиционной структуры вмешательству извне, так и ее приспособление
к  этому неустранимому вмешательству. Однако коль скоро сама структура была  иной по
сравнению с индийскоиндуистской, то иными оказались и формы  сопротивления, и
темпы приспособления, не говоря уже о конечных  результатах того и другого.
Попытаемся разобраться в этом подробнее.
 Начнем с того, что природно-климатические условия Юго-Восточной Азии –  как ее
островного мира, так и горных долин большей части Индокитая – не  были слишком
благоприятны для развития цивилизации. Далеко не случайно  она, несмотря на
обнадеживающие признаки далекого неолита и раннего  бронзового века, стала
формироваться в этом регионе лишь на рубеже нашей  эры, да к тому же за счет
энергичной культурной диффузии извне, в  основном из Индии. Собственно, тропики и
сейчас не считаются  климатической зоной, благоприятной для энергичного развития
активной  производительной деятельности. Не лучше обстояло дело с этим и в  прошлом,
что не могло не оказывать своего воздействия как на темпы  развития, так и на размеры
цивилизационного пласта здесь. Можно добавить  к этому, что если мигранты из Индии
и несли с собой элементы развитой  цивилизационной структуры, то местное население
приспосабливалось к ней  не слишком быстро, чему в немалой мере способствовали и
непрекращавшиеся  долгое время миграционные потоки с севера – потоки, чуждые
индуизму и  буддизму и потому далеко не сразу усваивавшие элементы индо-буддийской 
цивилизации, что, конечно, не содействовало ни убыстрению темпов  цивилизационного
развития, ни наращиванию мощи цивилизационного пласта в  странах Юго-Восточной
Азии.
 Словом, далеко не случайным следует  считать то, что очень многие районы
Юго-Восточной Азии – будь то север  Бирмы, Лаос или острова Индонезии типа
Сулавеси и Калимантана, наконец,  Филиппины – вплоть до сравнительно недавнего
времени находились на  первобытном либо полупервобытном уровне, будучи лишь едва
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затронутыми  влиянием внешней по отношению к ним цивилизации. И хотя на этом фоне 
выгодно выделялись более развитые районы типа Явы, Суматры, а также  побережья
Индокитая, общая картина цивилизационного освоения региона не  становилась от этого
чересчур радужной. В цивилизационном плане страны  региона развивались за счет
воздействия извне, не имея либо имея  недостаточно собственных потенций для такого
рода развития. В принципе  это не столь уж необычная картина для истории. Очаговый
характер  возникновения и развития цивилизации с последующей экспансией ее вширь 
нормален и фиксируется с глубокой древности, что было показано, в  частности, в
первой части данной книги. Но из этой бесспорной посылки  далеко не часто делаются
необходимые выводы. Иногда выводы такого рода  даже замалчиваются либо
оспариваются под тем благозвучным предлогом, что  подобная постановка проблемы
принижает национальное достоинство тех или  иных народов, например населения
Африки южнее Сахары. Конечно, гораздо  благозвучнее утверждение, что народы
любого района мира сами все для  себя создавали с глубокой древности, а не были в
положении  заимствовавших чужие достижения, в частности чужую цивилизацию. Но
что  делать, если дело обстояло именно так ! Переписывать историю, жертвуя  истиной
ради показного благозвучия 
 Что касается Юго-Восточной  Азии, то здесь дело обстояло, как только что было
упомянуто, именно так:  основы цивилизации были получены извне и медленно, на
протяжении долгих  веков, с большими либо меньшими успехами они усваивались, а
порой и  утрачивались, как то весьма заметно в той же Индонезии. Теперь несколько 
слов о том, какие именно цивилизапионные основы усваивались и как шел  процесс
усвоения, что он давал местным обществам.
 Индуизм был  здесь древнейшим и во всяком случае общим почти для всех
цивилизационным  пластом, от Цейлона до Филиппин. Только, пожалуй, для Северного 
Вьетнама, с III в. до н. э. оказавшегося под сильным культурным  воздействием Китая,
следует сделать исключение: здесь заимствованным  чуждым цивилизационным
пластом, усваивавшимся на протяжении тысячелетий,  было конфуцианство.
Конфуцианство, как о том специально пойдет речь в  интересующем нас плане ниже,
при анализе взаимодействия традиционных  структур народов Дальнего Востока и
колониализма, имело ряд черт и  признаков, которые способствовали созданию
внутренне крепкой структуры,  эффективно функционировавшей при сильном
централизованном правительстве и  не изменявшей свой стереотип существования при
отсутствии сильной  центральной власти, когда ее функции брали на себя социальные 
корпорации, внутренне также чрезвычайно прочные и основывавшиеся на  железной
дисциплине их членов. Что же касается индуизма, то его  внутренняя прочность
обусловливалась существованием системы каст, без  которой она исчезала. Каст нигде к
востоку от Индии и Цейлона  практически не было, отсюда и результат: индуистский
пласт, несмотря на  спорадическое усиление его значимости за счет новых мигрантов из
Индии,  быстро таял, мало что оставляя после себя.
 Буддийский пласт проник  в Юго-Восточную Азию почти параллельно с индуистским и
распространялся  на той же территории. Но что показательно: если в Индии
противостояние  индуизма и буддизма в начале нашей эры завершилось сравнительно
быстрым,  полным и, что существенно, мирным поражением буддизма, то здесь было  как
раз наоборот: индуизм таял, а буддизм оставался, занимая его место.  Что же было
характерно для буддистского цивилизационного пласта, да к  тому же наложенного на
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пусть таявший, но все же имевший место в прошлом  индуистский В нем оставались
существенные элементы мировоззренческой  культуры с ее установкой на поиски
спасения вне феноменального мира и с  ее культом этическо-кармической нормы. Эти
элементы усиливались за счет  наложения буддизма на индуизм (они были общими для
обеих доктрин), но из  буддизма к ним прибавлялись принципы социального равенства и 
справедливости, близкие по духу к аналогичным представлениям первобытных 
эгалитарных обществ. Первобытность была для многих стран Юго-Восточной  Азии и в I
тысячелетии н. э. достаточно близка, а наложение на нее  буддизма при таявшем
кастовом антиэгалитарном индуизме приводило к  усилению эгалитарных идей, в том
числе и к социальной готовности обществ  постоять за эти идеи в случае необходимости.
 Сильной  административно-политической власти обычно не способствовали ни индуизм,
 ни буддизм (иное дело, как упоминалось, конфуцианство). И хотя порой в  Индонезии
возникали большие империи, такие, как Маджапахит, они, подобно  тому, что имело
место и в Индии, быстро гибли, не имея достаточного  запаса внутренней прочности и
активно поддерживавшей их социальной  опоры. Несколько иначе, но в целом примерно
так же обстояло дело с  исламскими государствами.
 Мусульманство проникло в Юго-Восточную  Азию поздно, хотя и распространилось там
быстро. Но позднее  проникновение, да еще не в виде завоевания, которое несло бы с
собой  готовую, веками складывавшуюся и потому хорошо институционализированную 
структуру власти, а в ходе культурной диффузии, не сумело заложить  крепкий
фундамент мусульманской цивилизации. Конечно, кое-что из нее  пришло и укрепилось.
Возникли султанаты – типично исламская форма  политической администрации. Но все
это было весьма поздним, вторичным,  сырым и для институционализации требовало
времени, не говоря уже о не  слишком благоприятных природноклиматических условиях.
Словом, исламский  цивилизационный пласт здесь тоже оказался ослабленным. Самое
сильное в  нем – принцип религиозно санкционированной политической власти – не 
сумело себя выразить. Достаточно напомнить, что в Юго-Восточной Азии, за 
исключением раннего и весьма кратковременного Малайского султаната  Искандер-шаха
в XV в., практически почти не было скольконибудь крупных и  воинственно активных,
стремившихся объединить вокруг себя других и  преуспевших в этом государств ислама.
Типичной картиной была мозаика  мелких султанатов, хотя и враждовавших, воевавших
друг с другом, но при  всем том не изменивших политическую картину в целом.
Единственное, что  укоренилось от исламской цивилизации весьма крепко и к тому же 
наложилось на уже существовавшие аналогичные представления, это все те  же идеи
эгалитаризма, принципы борьбы за социальную справедливость. В  этом были
единодушны все, включая и конфуцианцев.
 Колониализм  появился в Юго-Восточной Азии рано и столкнулся здесь с недостаточно 
развитым обществом, сравнительно слабой государственностью, включая  острые
политические междоусобицы, а также с пестрым цивилизационным  пластом, мощь
которого в различных местах региона варьировала от нулевой  отметки до весьма
заметных размеров. Длительное время колониализм  оставался на уровне торгового,
довольствуясь лишь факториями, небольшими  анклавами невдалеке от побережья, и
опираясь на сотрудничество вождей и  правителей окружавших эти анклавы небольших
государств, чаще всего  султанатов. Давление чужеземной структуры в этих
обстоятельствах,  несмотря на жесткие способы эксплуатации труда (включая и
рабский), в  целом ощущалось не слишком, а усилиями миссионеров оно к тому же в 
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немалой мере и гасилось. Соответственно слабым было и сопротивление. Что  же
касается приспособления традиционной структуры к чуждой, то его  рамки
ограничивались небольшой территорией анклавов (крупнейший из них  был на Яве) и
были весьма ограниченными, во всяком случае до XIX в.
 В XIX в. начался новый этап колониализма, связанный с его активной  территориальной
экспансией и промышленным освоением колоний. Англичане в  результате войн
захватили Бирму, с помощью мощного экономического и  политического нажима
овладели Малайей (султаны были де-факто превращены в  их марионеток) и заняли
сильные позиции в Сиаме. французы военными  методами захватили Вьетнам и затем
посредством давления – Камбоджу и  Лаос. Голландцы с помощью войн, крупнейшей из
которых была Ачехская,  овладели практически всей Индонезией. Исключением
оставались лишь  Филиппины, которые, будучи захвачены испанскими колонизаторами
еще в XVI  в., сразу стали колонией Испании, так что XIX век для филиппинцев 
ознаменовался не столько дальнейшим усилением колонизации, сколько  нарастанием
сопротивления в борьбе за национальное освобождение и  политическую
самостоятельность.
 Вот этот-то натиск колонизаторов,  завершившийся успехом для них в основном к концу
XIX в., когда  неколонизованным остался только игравший роль буфера между
английскими и  французскими владениями в Индокитае Сиам, и явился импульсом,
который  стимулировал быстрый рост как сопротивления традиционных структур 
чуждому вмешательству, ломавшему привычный образ жизни, так и  приспособления их к
тому новому, что нес с собой европейский капитал,  включая многие европейские идеи,
институты и ценности, европейское  образование и культуру, европейскую, западную
цивилизацию, от железных  дорог, почт и больниц до школ, газет, партий и
парламентарной выборной  процедуры.
 Конечно, и здесь тропики и все с ними связанное  замедляли процесс. Юго-Восточная
Азия, где все началось лишь в конце XIX  в., была в менее выгодном положении по
сравнению, скажем, с Индией.  Свою роль сыграли и природно-климатические условия, и
изначально низкий  стартовый уровень собственного развития народов этого региона, и 
сравнительная слабость, даже пестрота цивилизационного фундамента и 
религиозно-культурных традиций. Неудивительно, что все это, вместе  взятое,
ограничивало темпы роста и особенно сопротивление традиционной  структуры
колониализму. Если не считать немногих колониальных войн и  близких к ним по
характеру восстаний, то о сопротивлении в других формах  мало что можно сказать. В
Бирме оно проявлялось в основном в  требованиях тех же уступок, что были даны Индии,
в Малайе – в ориентации  на успехи национально-освободительного движения, как,
впрочем, и во  Вьетнаме. В Индонезии, Лаосе или Камбодже вплоть до второй мировой
войны  оно было еще меньше заметно. Только на Филиппинах уже в конце XIX в.  оно
достигло критического уровня. Но это не означает, что традиционная  структура с
легкостью принимала влияние извне и быстро к нему  приспосабливалась, за счет чего и
снижалось сопротивление. Отнюдь.
 Конечно, процесс приспособления шел, как и везде: в мире нет ни одной  колониальной
структуры, которая так или иначе не приспосабливалась бы к  изменившимся условиям и
не модернизировалась бы в соответствии с этим,  причем это касается не только
колоний, но и зависимых стран, примером  которых в данном регионе был Сиам. Но суть
дела в том, что,  приспосабливаясь, структура копила потенции для сопротивления, 
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совершенствовала его средства, обогащала традиционные приемы за счет 
заимствованных и адаптированных новых, включая и новые идеи, новые  институты,
особенно те, что максимально непротиворечиво вписывались в  традиционные
привычные нормы существования. Такими идеями оказались  именно те, что не имели
почвы в Индии, т. е. идеи и институты, связанные  с эгалитаризмом, борьбой за
равенство и социальную справедливость.  Случайно ли, что именно в Индокитае, а
также на островах к востоку от  Цейлона, включая Индонезию и Филиппины, и даже в
современном Непале,  долгое время сильно отстававшем в развитии от других стран
региона,  позиции радикальных партий, включая и коммунистические, оказались столь 
заметны и сильны Конечно, нет. Напротив, это стало закономерным  результатом,
естественным итогом сопротивления той традиционной  структуры, которая была
характерна для данного региона, соответствовала  его цивилизационному фундаменту,
всему сложному комплексу составивших  этот фундамент религиозно-культурных
традиций. Продолжая ту же логику  рассуждений, можно заметить, что далеко не
случайно парламентаризм  европейского типа в Юго-Восточной Азии не прижился
настолько, как это  имеет место в Индии, зато военные перевороты и военные режимы
стали  здесь почти повсюду едва ли не привычной нормой политической жизни.  Словом,
парламентаризм или радикализм; демократическая процедура или  насильственные
формы решения проблем – примерно такова здесь дилемма,  разумеется, с учетом того,
что все субъекты насилия обязательно клянутся  в преданности делу народа, а порой и
искренне стремятся помочь своей  стране найти лучшие пути развития, не говоря уже о
том, что все они и  всегда говорят об интересах народа, о равноправии и социальной 
справедливости.
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