


實現仁愛與喜樂才是幸福
█ 梁燕城

本刊總編輯

欣慰與幸福

廣西融水縣矗立多個奇詭秀美的石灰岩山，由於平原稀少，石山無資源，故十分貧困。文

化更新九年來都在融水第二中學資助窮困學生，今年見到一位侏儒學生阿薩，十五歲，父母已離

婚，父有精神病，出外做最低下的工作，每月寄一百元供養，很少見面關懷。母親改嫁，放下他

不理，就留在學校寄宿。他的人生際遇是十分悲慘的，但阿薩卻是充滿著陽光笑容的小矮人。

他見到我馬上很歡笑的跑過來，說：「你是梁爾欣的爸爸嗎？」梁爾欣是我的女兒，暑假帶

著海外華裔青年到融水關懷和教英語兩星期，和同學們建立了深刻的感情。阿薩知道今次來的叔

叔阿姨，大都是暑假那批哥姐們的父母，他緊緊擁抱我們，沒有眼淚，只有歡笑。

原來他在學校寄宿長大，雖無親人，老師和同學們都沒有看不起他，反而人人都愛護與關

懷。而暑假文更的哥姐們，如今文更的叔姨們，從老遠到來探望，都很關愛他。他的身世雖悲

慘，生活也貧困，但在愛中成長，卻感到幸福。

文化更新九年前在融水已開始助學工作，孤兒何剛少時父親有精神病，用刀砍傷兒子的臉，

而後自殺。母親是打石工人，養大兩兒子，在何剛初中二年級時因塌石死亡。文更剛到融水工

作，即資助何剛學業，團隊中的李醫生夫婦認他為兒子，建立親情。歲月如流水，至今何剛已大

學畢業，今次見到他，長得十分英俊，在融水的農村貸款銀行工作，因其勤懇而被賞識。

在南寧見文更資助的兒女們，去年因父親失蹤四年而哭得像淚人的阿蓉，及初中時不停哭泣

的小粟，均已成功進入大專，兩人彼此不認識，但大家都笑得很美麗。原來日子就是這樣過去，

孩子們都長大，且有了前途。還有大學畢業在傳媒工作的學琴、當秘書的紅娟、當醫生的美玲、

到北海港海邊當老師的春鑾(她一生最希望看海)，在研究院的姜娟、豔蘭、潮興都紛紛來見面，

都長大成人，成為俊男美女，真的就像看到自己兒女成長一樣。文化更新的叔叔阿姨們都很欣

慰，我們的援手已為他們開展了人生的新希望。我們感到幸福，他們也很幸福。

怎樣才叫幸福？從多年在草根大眾中思考，幸福不是單在物質生活的豐足，卻是精神上的歡

悅喜樂。侏儒阿薩天生有缺陷，身世悲慘，但為何如此喜樂？因他受到多人的尊重和愛護。文化

更新資助的多位同學，同樣來自艱辛和悲痛的背景，為何如今感到幸福喜樂？正因在其遇到家庭

災難，最為絕望時，有人關愛他們，認為他們有尊嚴，是寶貴的孩子，故施以援手，之後終圓大

學夢，且工作有成，又以愛心反哺社會。因經歷過真誠的愛，又以真誠愛來關懷其他不幸的人，

這是他們幸福喜樂的根源。

卷首論語



喜樂幸福是從關係的和諧，這由實施無條件的愛開始，人人彼此相愛，互相尊重，互相欣

賞，喜樂幸福就在其中。這也是基督教形態的幸福，是天國的神聖在地上的出現。

儒家的喜樂幸福

中國儒學形態的幸福，來自其所謂「樂」，宋明理學由周敦頤開始討論「孔顏樂處」，儒

家多次論「樂」的課題。儒者之樂，首先是指道德上的充實。孔子說：「飯疏食飲水，曲肱而枕

之，樂亦在其中矣。不義而富且貴，於我如浮雲」（《論語‧述而》）。人依義而活，過簡樸生

活，不求富貴，是完全的幸福喜樂。此外學習也是快樂根源，所謂：「學而時習之，不亦樂乎」

(《論語‧學而》)；「發憤忘食，樂以忘憂，不知老之將至雲爾」（《論語‧述而》）。在學習

中探求人生意義，增強人格，是真正的幸福喜樂，這種快樂遠超越物質享受，以為它是內在的

精神價值的。「知者不惑，仁者不憂」（《論語‧子罕》），「知者樂，仁者壽」（《論語‧雍

也》）。所謂不憂，就是精神上的幸福快樂，實現仁心之感通，就能體驗到心中之樂。

在孔子最嘉許的學生是顏淵，因為顏淵能長久地實現仁，而因此體驗到心靈的幸福喜樂。

「回也，其心三月不違仁，其餘則日月至焉而已矣」，「賢哉回也！一簞食，一瓢飲，在陋巷，

人不堪其憂，回也不改其樂」（同上）。在困窮中之樂，是因能不間斷地長久活出仁，達至無憂

無懼的樂，是人生的最高境界體驗，孔子也有同於萬化之中的自在，他說：「知者樂水，仁者樂

山。知者動，仁者靜」（同上）。曾點說：「暮春者，春服既成，冠者五六人，童子六七人，浴

乎沂，風乎舞雩，詠而歸。夫子喟然歎曰：『吾與點也』」（《論語‧先進》）。

孟子則提出天人合一的方向，將樂與誠意的自我反省統一起來，提出「萬物皆備於我，反身

而誠，樂莫大焉」（《孟子‧盡心上》）。這是從仁的人格發展成天地合一的美學情懷。聖人的

人格是「所過者化，所存者神，上下與天地同流」（同上），人生與上天同行，則是大自由的幸

福喜樂。

明儒王艮論：「人心本自樂，自將私慾縛，私慾一萌時，良知還自覺。一覺便消除，人心

依舊樂。樂是樂此學，學是學此樂。不樂不是學，不學不是樂。樂便然後學，學便然後樂。樂是

學，學是樂。嗚呼！天下之樂，何如此學！天下之學，何如此樂」。人心的本體是樂，人生學習

人性實現之中，就是大樂大幸福。

喜樂不同快樂，快樂是慾望滿足，喜樂卻來自靈性內在價值的實現，儒家的喜樂在仁德人格

之完成，生命與天地的同流，能無入而不自德。基督教的喜樂在無條件地愛顧他人，將天國實現

在地上，無間斷地與上帝恩情的交融感通。

中國夢是人民得幸福，經濟發展只能在物質上滿足快樂。文化價值得實現，才會有精神上的

喜樂，仁與愛的實踐，才帶來會面的幸福。
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與中國的國情和文化結合
──關於基督教中國化的對話

█ 成中英

夏威夷大學

□ 梁燕城

本刊總編輯

摘　要：基督教傳入中國歷史悠久，

並同中國文化產生了許多碰撞和衝突。本

次對話，兩位學者就基督教能否中國化的

問題進行了探討，尤其是就基督教在涉及

文化和社會兩大層面如何跟中國的國情結

合，探索了各種可能性和未來發展方向。

關鍵詞：基督教，文化，中國化。

基督教如何中國化的問題

□：成中英教授，您好。記得八十年代

香港浸會大學曾邀請您和西方著名神學家

進行對話，包括著名的神學家托倫士，這

是比較早期的基督教和儒家的對話，說起

來到現在有好多年了。可以說，基督教過去

給人的印象是很西方的，本來基督教的核

心是以上帝的終極仁愛為主，其內容是上

帝來人間，以耶穌釘十字架的痛苦及其復

活，來承擔和轉化人類的苦罪，通過救贖

來使人經歷喜樂，進而對他人有大仁愛，

這是一個世界形態的宗教。在世界各地有

不同的基督教，有非洲的，有埃塞俄比亞

的，有印度的，有韓國的等等，全球有不同

的系統，但目前總是覺得是以西方系統為

主。但西方基督教帶來一個問題，就是跟

希臘文化中的亞歷山大大帝的征服性聯起

來。因為希臘文化是向外推的，帶有擴張

性，當基督教進入西方時，就同希臘文化

融合，希臘從亞歷山大大帝開始，就有擴

張性，認為自己的文化是最高和最好的，要

強行推到全球，有排他性及侵略性。當基

督教希臘化之後，與西方的擴張性文化融

合，這就形成基督教給人侵略性的印象。

問題是，基督教原是繼承猶太文化，猶太

文化的特質是追尋超越世界，並無世俗世

界的擴張性格，基督教講超越的神聖者道

成肉身，以十字架之苦承受人類的苦罪，發

展出完全的寬恕與無條件的慈愛，其性格

是寬和容忍的。

基督教傳到不同的傳統和文明中，都

不是侵略性的，耶穌門徒很多，例如在印

度的基督教是多馬系統，在敘利亞也是多

馬系統，在埃及是馬太系統，在希臘則有保

羅和安得烈系統，另外還有巴多羅買的波

斯系統等，但到目前還是以保羅影響最大，

主因在保羅系統與世界最強大的希臘羅馬

文化正式交鋒而至最後融合，而西方文化

在近代才擴張到全世界，連帶基督教的宣

教工作。當基督教來到中國時，總給人一種

西方文化的印象。但在漫長的發展過程中，

基督教如何中國化，也開始成為一個討論

的主題。基督教能否中國化，主要是涉及文

化和社會兩大層面如何跟中國的國情和文

化結合起來，不知成教授如何看法？

人神分離與人神統一

█：我記得你在八十年代夏威夷讀

書，後來在浸會大學教書，轉眼三十年
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了。雖然我們見面不多，但仍有所交流和

討論，在對西方宗教方面，你在宗教方面

有許多新的體驗和成果，包括你剛才所提

到的不同地區的基督教。但我要指出的

是，對於基督教，我們要把它還原到最原

初狀態，最初是如何形成，後來如何演變

成歐洲的那種基督教。我是從人的根本問

題，人和善的關係來思考這個問題的，以

及宗教本身具有很重的文化色彩這個背景

來思考的。從希臘到羅馬，都是具有強烈

的攻擊性和侵略性。當然從宗教來說，把

羅馬這種征服世界的模式，或者像希臘那

樣把外部世界看成是一種神學的理性結

構，或者一個永恆的神所思考一個對象，

基督教的這種對象化的思考，可能就是同

希臘的文化有某種關係，就是說，強勢追

求對象的擴充和征服，甚至崇拜，都是基

督教的特點。但是，這樣就產生了一個矛

盾，就是人的身體和心靈的一種分離，上

帝跟人也是二分的對立關係，權威掌握者

和他的人民的分開，基督教本來應該把人

的關係同上帝的關係看成是建立溝通的，

如果耶穌既作為人的代表，又作為上帝的

代表，實際顯示上帝與人應該是統一的，

上帝與人應該是父子的關係。但是，後來

基督教特別把主僕關係拿出來，把人看成

是僕人，我認為這實際上是回到了羅馬的

精神。

托倫士父子與中國文化的對話

你剛才提到的八十年代浸會大學那

次會議，我記得很清楚，那是一次很好的

對話，我同托倫士（Thomas Torrance）

有一種溝通的關係。他是著名的基督教主

流神學家，我們談到了科技哲學，關於上

帝的存在和關係，信仰和科學知識等一系

列基本問題。後來他到普林斯頓大學，表

示願意繼續同我商討這些問題，但後來由

於我的教務繁忙，這些願望沒有實現，我

認為也是非常遺憾的事。但是，有一件很

有趣而又很驚訝的事，三年前我應邀參加

尼山論壇，發現同我對話的名單裏有托倫

士（IanTorrance）的名字，後來才發現就

是二十多年前那位神學家托倫士的兒子，

他在普林斯頓大學神學院任院長。我先後

同兩代的神學家托倫士進行對話，這也說

是一種緣分。我們在尼山進行的對話，下

面有很多聽眾，對話內容後來也整理出來

了，看到大家對這個問題很關注，我也很

高興。基本上我瞭解，西方的神學從啟蒙

運動之後找到了新的出路，就是要脫離理

性和知識體系，建立一種獨立的思想體

系，一方面上帝不可知，另一方面又必須

信仰上帝。那麼，如何去認識上帝，上帝

有什麼屬性？這是我接觸到的一些基本問

題，我希望也是西方神學在今天內部面臨

重新認識的一個問題。我們這次會議，明

顯有不同地區的背景，Kierkegaard(祁克

果)是屬於丹麥地區的一個思想者，因為他

開始考慮上帝的時候，事實上是對理性化

的神學有一種反抗和批評。當然我們需要

瞭解的是，從阿奎那(Aquinas)的神學到卡

爾巴特（瑞士Karl Barth）神學是一個發

展，這個發展把上帝更清楚地說明了我們

知道他是誰，而且上帝是絕對的Power，

某種意義上是決定了一切，他是無限的權

威，因為他是創造者，人們只能通過信仰

來認識他，這個思想顯然是非常強烈地影

響宗教界，在這個信仰體系之中，卡爾巴

特我認為是比較保守的，他不像天主教，

也不走英國聖公會的體系，他找到自己認

識上帝的一種管道。所以從這個意義上

講，卡爾巴特體系神學繼承了十九世紀直

到二十世紀西方主要的神學思想。這一點

很重要，因為我們回想起來，托倫士（他

是卡爾巴斯的學生）當時能掌握神學的精

華。

信仰的理性及理性以外

我現在想瞭解的是，這個神學當然它

一方面應該一般在理性之外去建立信仰，

但這個信仰本身也是理性的，是一種信仰

西
方
的
神
學
從
啟
蒙
運
動
之
後
找
到
了
新
的
出
路
，
就
是
要
脫
離
理

性
和
知
識
體
系
，
建
立
一
種
獨
立
的
思
想
體
系
，
一
方
面
上
帝
不
可
知
，
另

一
方
面
又
必
須
信
仰
上
帝
。



６

理性，因為我們不能認識上帝，我們只能

信仰上帝，在這個信仰過程中，我們要

約束自己，建立一種理性的信仰上帝的方

式，不是說為了証明上帝的存在，但是要

對上帝的信仰影響我們周圍，規範我們的

生活，改變我們人的一種存在，我想這是

我的一種瞭解。

現在是信仰和科技兩分，天和人兩

分，人和上帝是要分開的，上帝要維護他

不可知的存在，但我們在理性上必須說這

個存在有它理性上的結構，就是「三一」

存在，這「三一」存在究竟是不是聖靈這

一塊，這是非常不可知的，也是非常具有

深度，是一種迷信神的兩種狀態，一個方

式，神的所謂陰陽關係，或者父子關係背

後存在的那種東西。這個從我來比較的

話，它的結構可能就是太極背後存在的陰

陽，但把它位格化了，太極是創造聖靈的

一種力量。所以在這樣一種情況下瞭解的

話，一方面說不可知道，另一方面又要維

護他的傳神結構，要變成一種信仰，這種

不可知論的絕對他者的上帝，是不是就產

生了一種以情感、以人的感通為基礎的神

學？從這個角度來看，二十世紀以後，尤

其在六十年代以後，從美國乃至全世界產

生的福音派或靈恩派，因為它必須要找到

一個直接對我存在有影響力，不能否認聖

靈是一靈活的精神。由於不能從理論上抓

著它的存在性，就必須抓著它的靈性和活

力。福音派和靈恩派又有差別，福音派是

以啟示宗教作為基礎，重視上帝的經典

（聖經），就像剛才提到的卡爾巴特超理

性的信仰神學，把上帝的話作為福音傳

播。這是福音派的基礎。許多人其實對啟

示神學並不瞭解，因為啟示其實不是對你

啟示，而是對原初的例如先知使徒或亞伯

拉罕的啟示，以及後來對耶穌的啟示，而

耶穌又有很多啟示給他的門徒，這種神性

是不用解釋的，要絕對去信仰的。卡爾巴

特對福音神學發展有一個基礎。在這個神

學概念包含了一種靈性，一種包含或超越

的父子關係，超越了天和人的關係，上帝

如何道成肉身，這裏有許多傳統的說法，

都是如何朝向生命的意義。這裏發生的力

量我們能不能去感受它的問題。當信仰變

成一種個人的要求時，人更可能去思考問

題，他的信仰可能要求他去感受這種信仰

的基礎。當然，靈恩派也有它的基礎，就

是說耶穌到上帝那邊去，也會讓大家知道

他是存在的，而且是大家都可以直接感受

到的。這是構成現代西方神學的一個派

別。那天我們曾經談到，西方基督教事實

上早已超過了西方的文化，現在更瞭解

到，西方之外有很多更多元的傳教體系或

信仰體系，這些體系有它們自己的文化

基礎，不一定是羅馬的和希臘的，有的可

能是更接近原始的猶太教的，有的可能是

更接近當地的文化比如埃及的，甚至於兩

年前我曾到耶路撒冷耶穌上十字架後的那

塊石頭，直接體會了不同的人的反應，例

如猶太人把他看成聖者，但後面的信徒則

把他看成上帝之子，有人去吻那塊石頭，

而有人就不吻，可見信仰上的不同。最後

我想說的是，在這樣的情況下，中國在早

期，十七世紀時天主教通過耶穌會傳教進

入中國，是正統的，那麼在這之後，即禮

儀之爭後，很多傳教應該說都是福音派

的。再進一步，禮儀之爭到了另一階段，

福音派又分成很多形式，包括歐洲那種侵

略性和排他性很強的傳教方式。

中國基督教應該有一種新的形

式

那麼，到了現在中國這個發展，是不

是應該有一種新的形式，西方基督教有沒

有一種新的發展，這種發展是因為認識到

基督教應包含了一種文化的形式，以及包

含了一種每個人自己可以去體會和感通的

自我超越的精神。這種超越的精神以包含

的方式表現出來，而不是排他的方式。這

是一個重要的時機。更重要的是，中國對

基督教的接受，有沒有一種心性的自覺？
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有沒有因為當時受西方傳教士影響或福音

派的影響，把基督教（尤其是福音派）看

成是一種更高或更優越的信仰形式？因為

代表了西方的理性或超理性。在我們反思

自己的生活經驗，在掌握到人內在的一種

理性，或讓人感通到天地或宇宙溝通的理

性，父與子溝通的理性，新的覺悟，新的

自主的經驗和信仰出來？這種信仰當然是

獨立的，是根植在生命裏面的，這種信仰

從理論上是每個人都可以去感受到的，類

似中國文化中人跟天溝通，天地人的溝

通。也就是說，不需要堅持人和神永遠不

能溝通的說法，也不能把身和心（性）截

然分開，而是要用一種人存在的感情來認

識問題和解決問題。人與人之間關係是一

種相互溝通和仁愛的關係，而不單是外在

的傳教關係。這次會議關於祁克果（Soren 

Aabye Kierkegaard），可以有兩種不同

的解釋，一是他認為有外在上帝，是不是

受到加爾文神學的影響，以追求上帝作為

信仰的基礎？但另一方面，他又反對黑格

爾、蘇格拉底，可見他又反對主流宗教，

特別是德國的那一套。是不是想對真理有

一種心性的認識，因為真理不僅是客觀的

超越的，也是內在的主觀的。當然我這是

對祁克果的解釋，其實還有其它各種解

釋，包括天主教，靈恩派，主觀神學的，

大家都想很好地對中國哲學進行思考，尤

其是我們談到的本體哲學，從意義到存

在，從天地人到儒道精神。這是不是要從

本質上去改變現有的宗教，產生新的基督

教，使之具有中國的傳統，建立一種更有

理性更有包容的中華神學，把儒家的仁愛

精神和道家的道德精神結合在一起，成為

人類溝通的基礎和發展的希望。

柏拉圖化以及亞里士多德化

□：我想從幾個方面回應。首先，基督

教在西方化的過程中，等如把基督教柏拉

圖化，以及亞里士多德化，關鍵是柏拉圖

把真理看成是靜態的，而且是超越的、外

在的，所以基督教剛一進入希臘，便同柏

拉圖和奧古斯丁結合，這個結合基本上是

以猶太教思想融合柏拉圖主義，如殉道者

查斯丁，就用Logos（道）的概念作為橋樑。

聖經提到過Logos（太初有道中的「道」），

原意是語言，指上帝的語言成為創造萬物

的規則。希臘哲學就常用這概念代表宇宙

的規律，古代希臘的語言系統性很強，哲人

即用這系統代表規律。基督教約翰福音中
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所言的「道」，本是活潑而有性情位格的，

但一旦與希臘柏拉圖的哲學概念與思維邏

輯結合，上帝就變成外在的、靜態的、客觀

的了。後來到亞里士多德化，就可以通過世

界上的一些理性系統推論宇宙的起源和上

帝的存在。多瑪斯阿奎那把亞里士多德的

系統引進神學，這是從神學理論上的西方

化過程。

命題系統的神學與體驗系統的

神學

這個過程到了近代的衝擊之下，啟

蒙運動用一套理性或命題的系統來組織

宇宙，宗教改革以後，新教的加爾文用這

個命題化的系統來理解聖經。這是比多

瑪斯和天主教更理性化了。繼承這個的

則是卡爾巴特及其大弟子托倫士的神學

思維，具有命題真理這一類邏輯真理表

現的基督教。在這裏反對他的大概有祁

克果的存在反思，及士來馬赫(Fr ied r ich 

Schleiermacher)到蒂理希(Paul Tillich，或

譯田立克)的存在神學。因為一個正常的基

督教生活是不需要那麼理性的，而是體會

上帝的。這個體會就像中國人所講的體驗

為本，祁克果通過亞伯拉罕獻上以撒的過

程，表達信仰上帝是超越理性的境界，這

是通過吊詭性來表現基督教。從希臘的理

性及存在體會的超理性兩方面，形成神學

上可知的和不可知的結合。

拉納的可知與不可知

到二十世紀著名天主教神學家卡爾

拉納(Karl Rahner)認為，上帝是known and 

unknown，這個也很有意思，可知的和不

可知的，雖然你知道，但還是unknown，不

是完全知道。拉納受海德格爾影響，海德

格爾繼承祁克果，而海德格爾講的上帝，

是通過道路的象徵來理解，有點像老子的

道，他的名著《林中路》，用密林中的路來

形容人對真理認識的歷程，認識上帝是如

走道路的過程，步步彰顯。拉納通過人發

問的過程，去探索人生面對的奧秘，而終

極的奧秘就是上帝，上帝作為奧秘的逐步

呈現，變成可知的和不可知的。上帝奧秘通

過他的自我啟示顯明自己，啟示是可知的，

但上帝本身的奧秘仍是不可知的。

福音派與靈恩派

至於西方的民間基督教表現，初期福

音派大大興起，強調研經，探討聖經神學，

又重視加爾文派的改革系統神學，通過可

知的理性系統來理解上帝，吸納大批專業

人士及中產階級相信。其後靈恩派興起，

大概是通過不可知的神秘經驗系統來理

解上帝。靈恩派為什麼現在比福音派發展

更快速，成為新興的強大系統？因為它是

以沒有系統的系統來表達基督教，就是通

過直接體會聖靈的來臨，和熱情投身的敬

拜，感受釋放自由，情懷激盪，敬拜中會流

淚痛哭，會喜樂歡笑，甚至有絕症得醫治

的神跡，所以靈恩派的影響很快就擴大到

普通人民那裏，基層信徒眾多。福音派的

信徒大部分是精英，知識份子和科學家。

但是到了基層的普通群眾，如勞工大眾，小

店商人，連一些女美容師都有團契，學問

不是很高，但能通過靈恩派來體會上帝和

基督的精神。這種擴展在草根中很快。在

上帝可知的和不可知的方面，靈恩派強調

其高超而不可知的神異臨在，但基本還是

相信可知部分的啟示，而體會的是不可知

的上帝。而福音派則認為上帝是有不可知

的神秘方面，但更重視上帝可知的部分作

為基礎。但兩派都相信共同的正統教義。

當年傳教士來中國的時候主要是福音派，

現在反而是靈恩派發展很快，當然中間也

有比較包容的自由派出現。自由派對民間

的影響很小，當四九年後基督教曾一度被

邊緣化，自由派比較容易和政府談，但得

不到基層群眾支持，當然到了文革，不但福

音派，連自由派都很難生存。文革之後，教

會自由開始恢復，發現地下原來存在很龐

大的基督教群眾，這就產生了一個謎，為什
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麼文革十年，基督徒人數發展得那麼多？

這也是西方基督教宣教系統中不能明白的

謎。然後文革過後再三十年，基督教人數

的擴大也是不可思議的，有形的教會已經

是很多了，無形的教會在民間好像比有形

的更龐大，且大部分信徒是基層的。這可

說中國化的民間宣教。正是在這個時候慢

慢靈恩派就出現了，例如禱告治病等，偏偏

有一段時期中國在醫療方面還是要付很多

錢，許多人沒有錢看病，經過禱告就治好了

病（還有禱告治好牛的病）。中國有一個統

計，一些人為什麼信基督教，七成人是因

為禱告治好了病，這種狀態在海外沒有在

中國大陸那麼大。我是這麼認為的，根據

耶穌的講法，只有回到孩子一般，才能進

入天國。而天國是指上帝能力在地上的彰

顯，基督徒如果越是單純，上帝越是能顯示

他的能力。中國許多人是普遍平民百姓，信

的時候是很單純的，所以神蹟就在這裏出

現。

易經的「神學」與奧秘觀

中國文化中本來就有一定的奧秘性，

特別是易經的系統，易經中「神」這個理念

就代表奧秘，易經關鍵在於事物的「幾」，

即發展開端時的微妙機勢，但知「幾」是

很難的，所謂「知幾其神乎」，事物發展為

什麼要變到這一方向上來，好像是一個奧

秘。三十年前好像沒有人會想到中國興起，

但如果那時你能「知幾其神乎」，有掌握奧

秘的能力，就知道中國會出現這種情況。

三十年前就開始在中國投資，現在肯定發

達的不得了，投到菲律賓、孟加拉和非洲就

沒用了。

易經又說「陰陽不測之為神」，陰陽如

何變化是完全不能預測到的，這不可知的

部分是「神」，孟子就說「聖而不可知之為

之神」，達聖人還不夠，到最後一直達到宇

宙不可知的神秘而作深度理解時，就達到

了「神」的境界。有時中國人講神是很奧妙

的，有點像老子的「玄之又玄，眾妙之門」，

萬物發展是有它的妙，妙後面就是玄，神

的意思就是宇宙後面有個很偉大的奧秘，

事物的安排和事物的道在那裏，道家的道

就是天下母，有物混成，先天地生，寂靜渺

茫，獨立而不可改變，推動萬物，宇宙有個

終極的安排在那裏。老子「不知其名，字

之曰道」，可以叫玄，也可以叫神。人的知

識的盡頭，好像知道有一個奧秘的存在，

known and unknown。偉大的哲學家推論

到這裏就知道有一個unknown。拉納提出

known and unknown的時候，他就提到人

開始追求奧秘就是追求上帝，是一個不知

道誰的上帝，追求奧秘是人的特性，拉納

最主要的認為人是會發問題的，發問就是

面對一個不可知的世界。從可知到不可知

這個過程中，面對一個不可知的奧秘時，這

個奧秘能主動跟人溝通，就變成啟示的上

帝了。中國左傳講到神是「聰明正直而壹

者也」，聰明是指神有思維的，正直是指神

有道德的，壹者是神有獨一的。宇宙如果

有一個唯一的思維和智慧，或者是善的根

源，也是獨一的。根據斯賓諾莎的推論，最

高真理是無限的，所以是獨一的，因為不

可能同時有許多無限。如果在這個最後無

限的獨一者，即中國人稱之為天或道的終

極真理，同時就是神的終極的奧秘，變化

的道理就在那裏，即「易」的玄妙性。如果

它有智慧，或有性情，應該能跟人溝通，那

就是啟示的終極存在。上帝跟人說話，就

是終極的神秘突然跟你說話，啟示這個詞

Revelation，就是真理的自我溝通，當人遇

到這種情況就非常驚訝。聖經的啟示，原

意有Behold之意，即看哪，神的奇怪的事情

出現了，就是啟示的開始。基督教傳統的

核心，啟示來臨就是，看哪，奇怪的事情出

現了，上帝自己或者通過道成肉成的耶穌顯

示自己，跟人說話。其中，最奧秘的是，上

帝在顯明時，是通過耶穌釘十字架經受痛

苦來表達他自己。痛苦是代表承擔人類的

苦難，也代表對人的罪惡的寬恕，替人承

受因罪過而有的刑罰，而形成跟人恢復溝
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通的關係。這也是基督教最奇特的地方，

上帝為什麼要受苦釘十字架，又死後復活

呢？就是說你能經受痛苦，最後轉化痛苦，

克服痛苦，罪跟痛苦去掉，最後形成人與

上帝的通道，大概這就是基督教的核心道

理。這不一定要通過柏拉圖或亞里士多德

的神學來表達的，所以我覺得在儒家來講

上帝是非常容易的，因為如果我們要理解

宇宙，先要理解人的心靈，而人的心靈最具

本質性的，就是他的仁愛心。人看到他人痛

苦會不安，對他人會有一種關懷，這就是一

種仁愛。而人的仁愛是來自天，天命之謂

性，人最偉大的這種人性是普遍的，是來自

天的，有本體的根據。這個本體論的根據

推論下去，天一定是仁愛的，所以通過人

的心靈來理解宇宙的本質，那麼宇宙是仁

愛的。而如果宇宙是仁愛的，那麼宇宙終

極奧秘是可以主動對人有關懷的。如果有

仁愛的本體，那麼跟上帝就差不多一樣的

道理了嗎？馬上就可以轉到基督教這條線

上來。

內心感情和天地整體互動的本

體詮釋學

█：你剛才講得非常之好，非常清

晰，把過去基督教從所謂西方理主義，走

到現代邏輯命題化的表達方式，所謂真理

性的命題來討論，這就把基督教變成脫離

了有關人的生命的感受，這是基督教在西

方今天需要重新思考的一個方面。這裏有

一個重要的方面，就是我思考的詮譯學的

問題。西方當初詮釋經典，包括聖經或新

教的經典，把它看成具有啟示性的上帝的

一種命題，在討論中往往越走越抽象，越

走越離開真實的生活的本質上的形而上。

到了近代的十九世紀，有了一種新的詮釋

學，開始把人的感情，人的自己的體會，

要把它拿出來作為一個說明經典的基礎。

到了伽德默爾(Hans-Georg Gadamer)，更

加明確了任何一個文本的意義是超過了作

者內涵本身的，這個意義來自我對它的理

解和回應，一種深入的思考，代表是跟我

的生命連在一起的，不是只追求它的原義

當初在講什麼，這是找不到的，是形而上

的一個抽象問題。所以我把形上學和本體

學分開。當然形而上學和本體學對中國人

講是分不開的，對西方人來講形而上學是

要把宇宙的秩序作一個理性的邏輯的說

明，這裏基本脫離了人的體驗的，只是認

識體系的一種再抽象，這是神學最大的問

題。

在中國本來是形而上者謂之道與形而

下者謂之器是密切溝通的，人的身體跟人

的內心感情和天地是整體的互動關係。過

去我們常常把本體論這個詞用來翻譯形而

上學，往往忽略了本體這個詞屬於自體的

發於自體聯繫的那種認識，所以我要提出

新的本體詮釋學，形而上學是超越不清，

而本體詮釋學是要把它拿回到自體。本體

詮釋學是無法解釋外面的世界，而本體詮

釋學我們講了很久，所以我還要提出本體

詮釋學的基礎，即本體詮釋學的本體，就

是這個意思。這個同我自己的研究、體

驗、價值觀或者生命的希望是有關的，當

然會引出一個信仰和信心的問題。我不是

僅僅通過一個抽象的假設的命題來說明啟

示的命題，不是僅僅瞭解經典，而且就這

個經典所在的歷史位置，並且我身臨這個

歷史現狀，來給予這個經典的生命意義。

從漢學到宋學，都有這個說法，甚至到陸

象山王陽明，我注六經，這個「我」事實

上是要通過修辭發展，讓「我」瞭解這個

世界，使經典成為有深刻意義的體系或基

礎，使本來傳統的經典能跟宇宙的真實體

系和體驗建立一種關係。面對真實的宇

宙，這一點是非常重要的，儒家是強調這

一點的。但是從基督教來說，中世紀的天

主教，他有這樣一種恐懼，就是說天地產

生的美景，那些修道士都不敢多看一眼，

好像看了以後會被誘惑似的，這就把科學

的世界和美感的世界完全看成另外一回

事。其實在我的認識中都應該把它們看成
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一個整體的世界，並實踐其意義。

人需要提升

這裏涉及對神的認識，我覺得你提

的很好，可知的和不可知的，是神而化之

的，他是亮出來的，雖然不可知，但並

不說明是不可「感」或不可「應」，我

認為這個是要分開的。卡爾拉納說known 

and unknown，有一個前提是不是由知識

來決定的，我們所面對的是一個實感的宇

宙，當然我們可以進一步從詮釋的循環去

解釋，比如我們說known，其實有一面也

是不知道，一方面是知識的有限，另一面

我們所看到的宇宙也只是天地和星際，它

其實還有更深的感應力量，可以讓我有一

種新的體驗。比如我小的時候，在軍中站

崗，半夜起來看見滿天星斗，就會感到震

驚。我沒有學過天文學之類的，但感到天

上的星是那麼靠近我，有一種生命力出

現，是一種神聖、升華和充實的感覺。你

剛才說是聖靈充滿，但也是一種宇宙生命

力的充滿。我們看到了許多好東西，但還

有許多並沒有看到，是unknown的。中庸

說莫顯乎隱，有意義的東西可能是最不顯

著的，有些你感覺最平常的東西，也許就

是最深刻的東西。所以，如何彰顯知的對

象，看到沒有的東西，也是一種力量。宇

宙作為一個大的存在物，包括星空，康得

所說的一些壯美的對象，都是具有震撼力

量的。這種知之外的力量震撼我情感，這

樣我就有一種滿足感，充實感，有一種洗

盡污染的感覺。

我不能假設每個人都必須有一種罪惡

感，因為很多人確實沒有罪惡感，沒有犯

罪的人不能強迫他有罪惡感，人要順其本

然掌握自己。人有時確實會做錯事，欺騙

了別人或自己，但這只是一種缺陷，當他

領悟到了天地之大能的精神時，那時就會

有一種超越，對自己有一種更改或自責，

但有一種已經超越出來的純淨化。我認為

這個過程很重要。在今天這個時代，為什

麼基督教要有新的轉變，變成自我表達和

自我感受，這是因為時代發生了變化，人

們生活越來越感覺不容易，生命的遭遇也

越來越不安穩。生命的遭遇有各種形態，

但從儒家的觀念來說，基本出發點是人們

應該在一個家庭、一個生活的情況下有一

種善意，但依然會有一種受苦的心是沒法

避免的，包括天災人禍，或者在不能掌握

自己的情況下有傷害別人的行為，這是不

幸的，也就構成罪惡感或者自責感。這需

要從罪惡感的現象學來探討。不能先假設

人是罪惡的，而是人需要提升的問題。新

的基督神學是要看不同的人，有不同的需

要來感受它，不能把每個人都看成是困境

中犯罪的人。很多人不但沒有犯罪，而且

更是在維護自己，儒家是很強調這點。君

子固窮，就像孟子所說的那樣，取義而捨

身者也，或殺身取仁，這是一種自然對自

己的要求，道德本身就有一定的宗教性。

這一點我不太同意祁克果的說法，不能因

為某種對上帝的需求而放棄道德的基本要

求。從猶太人經驗來說，他們非常信上

帝，甚至走入沙漠。如果像祁克果說的那

樣地，只是被動地接受，那還不一定就是

上帝的願望。

神的感通與道德的精神

從這個意義上講，我們可以相信一

個上帝本身是有深刻的道德意義，當然可

能會通過其它各種方式來考驗人的一種精

神。說到這裏，對於中國的基督教應該有

一個什麼樣的內涵，首先是有一個，能夠

承受痛苦，能夠轉化成一種純潔，不假設

把生命看成一種罪惡的存在，而把生命看

成是喜悅的一種價值存在，只是在發展中

缺少了某種資源或食糧，這樣看的話，上

帝就會變成更人性化和仁慈化，但這並不

妨礙他的神性和提升的作用。當然這個從

福音派或傳統神學來講，可能不會接受，

但是不是能通過另外一些例如靈恩派的發

展，使中國的基督教有一個這樣的內涵。
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中華神學應在易學上對基督教

進行重新詮釋

再談到神的問題，我要補充一點的

是，神有兩個意思，在你所說的裏面，有

生而可知，大而化之，都不是以知來瞭

解，而是一個感受，特別是一種生命的體

驗，同時要見機而作。這個機我認為很重

要，我最早講《易學本體論》的時候，專

門講到知幾和機的問題，當然後來說要見

機而作，是要知道見機而作並非知幾而

行。我們看到的不只是端倪，看到神的重

要，而且要看到它的大體。這宇宙之大，

生生不息，是不斷發展的，我們人看天地

好像是在重複，其實不是重複，天天都在

更新，都在發展，也許科學上有人說宇宙

在衰微，但同樣有很多人在看出生命的基

礎繼續在發展。可見這個力量是在現象之

後，但又顯示在現象之內的。這是宋明哲

學家所說的太極。這個太極是統一性的東

西，在不同的層次中顯示它的作用和發

展。

那麼，我們怎麼去認識這種發展呢？

有一個基本要求，就是中華神學應在易學

的基礎上對基督教進行重新詮釋，或者提

出一個新的改造。當然，我剛才已經提到

有各種不同經驗和體驗是無法取代的，

比如說，我在耶路撒冷的哭牆面前看到不

同的民族，面對這有上千年歷史的聖地，

各種人有不同的感受，我們並不要求每一

個民族都是一樣的，但對於人類的希望來

說，應該提供這樣一個新的神學形態。這

是基於中國的經驗對於世界的貢獻，不是

一定要把西方的或猶太人的或早期羅馬基

督教的形式強加在中國人身上，而是要把

中國人美好的經驗體現給人類作為一種選

擇的可能。這一點很重要，因為中國的歷

史就包括了神學的經驗。你剛才講到的仁

愛、感通、天命之謂性等，都是可以成為

道德基礎的，不一定需要用神的經驗來否

定道德經驗，不一定要否認聰穎的理性智

慧和美的形象。當然，這種美跟以感覺為

基礎的生活方式是兩回事，當然既具有道

德感，又有美感，還有神的經驗，這些不

是矛盾的，但同祁克果所說的那種被動式

的感情生活還不是完全一樣的。問題是這

裏的核心是什麼？你說神是可知和不可知

的，發揮的非常好，還有中庸所講的自成

如誠這句話，孟子也講萬物皆備於我，反

身而誠，自己就有一種明顯的充滿，體現

了你的性跟天地之性有共同的心靈之性。

你越能深刻地去掌握自己的生命，就越能

產生一種自我提升的自誠，這比祁克果所

說的那種當然還要深刻一點，自誠是最深

刻的反思，產生出一種道德感和生命感。

這可能是界定中華神學或基督教所要面臨

的一個重要問題。

感通的本體學

□：談到這點，我就想到用中國哲學

或基本思維的框架來消化基督教，第一我

是用剛才講的本體詮釋學。本體詮釋學基

本上以人的存在本體就是詮釋的本體，本

體的活動就成為詮釋的過程。而中國的本

體詮釋學或中國的本體神學，就是一個感

通的本體學，人是一個感通的本體，宇宙

也是一個感通的本體，本體的本身永遠在

感應溝通當中，人的心性也永遠在感通當

中。從神學意義上說，上帝就是一個感通

的上帝，因為三位一體中父子靈的關係就

是彼此以愛感通。三位一體的核心就是說

父子靈在相感相通相愛之中，既是一體，

但也在三位間的相感相通相愛之中，所以

上帝作為宇宙終極的真理，就是一個感通

的本體。一個感通的人遇到一個感通的上

帝，就是基督教講的啟示與救贖。

關係的形而上學

另外從形而上學來說，是一種關係的

形而上學，因為三位一體本身就是一種愛

的關係，所以也是愛的本體。這是在愛的

本體關係中，不是靜態的一個實體，從動

不
是
一
定
要
把
西
方
的
或
猶
太
人
的
或
早
期
羅
馬
基
督
教
的
形
式
強
加

在
中
國
人
身
上
，
而
是
要
把
中
國
人
美
好
的
經
驗
體
現
給
人
類
作
為
一
種
選
擇

的
可
能
。
這
一
點
很
重
要
，
因
為
中
國
的
歷
史
就
包
括
了
神
學
的
經
驗
。



１
３

態的關係理解父子靈三位一體的彼此關

係，裏面的不斷的生生不息的過程。從這個

理解，他創造的宇宙也是一個生生不息的

相關的宇宙。由於事物相關的感通是可能

的，這樣原就是易經整個的本體形而上學

框架，因為易經是關係的形而上學，是感

通的本體學。易經這關係的本體學，宇宙

萬有被描述為相關又彼此相生，是在生生

不息的過程中。事實上，易學的天地人也不

是分開的、也是三位一體的，萬物在裏面

寂然不動，感而遂通。寂然不動是從萬有

的同一性這個角度講，它具不可知性和奧

秘性，這是易學所謂「神」的意義，即玄妙

的「眾妙之門」，雖然寂然不動，但實在也

在感而遂通。龐大的關係網絡就是通過這

樣的形而上學來理解。一個相關性的三位

一體之上帝，創造這樣一個彼此相關的，

萬事互相效力的宇宙，故上帝可以通過易

經形態的本體詮釋學來理解，上帝的神學

就呈現為中國形態的上帝，一個感通的上

帝。舊約描述上帝以智慧創造天地，智慧

是歡欣踴躍，顯示為一個喜樂的上帝。這

也可以解釋為什麼靈恩派發展這麼快，因

為有一種喜樂的心態敬拜。

罪是隔絕與虧損

至於罪的問題，罪本身就是一種隔

絕，人和上帝的關係斷了，人和人的關係斷

了，人和萬物的關係也斷了，這是聖經裏面

都講到的。原罪是指人和上帝的關係的隔

絕，而不是指我們平時所說的做壞事，罪

性不是指人性內的醜惡，卻是像奧古斯丁

所言的「完美的虧損」，類似孟子的「陷溺

其心」，是神人關係破裂後的善性扭曲，這

罪的觀點與儒家的性善觀原則上不衝突。

救贖則是指人和上帝的關係的恢復，這是

通過上帝自己受苦來恢復人和上帝的關係

的，人和人的關係恢復了，人和萬物的關係

也恢復了，就變成一個宇宙的大和諧，也可

以說是一個保合太和的宇宙。當易經中的

「關係」、「和」、「神」，以及「天地人」等重

要觀念都變成神學意義的時候，那就可以

變成一個中華神學的框架。

█：這個框架當然非常重要，顯示

了一個從本體詮釋學發出的重點，過去往

往是應用基督教的某種神學，純粹是出於

信仰，而沒有理性思考，但這顯然是不夠

的，因為它不能詮釋經典，也不能解決個

人行為問題。我認為對於基督教的經典或

猶太教的經典，都要作出重新的解釋，在

人的心靈體驗中，給傳統文化包括基督

教、伊斯蘭教等新的生命內涵，就像當年

中國儒家給予印度神學、佛教以新的生命

內涵一樣。這是一個新的時代。

□：我想用本體詮釋學探討神學，既

進入中國哲學的修養體驗，也承接西方詮

釋學的傳統，是中西融合的新時代中國神

學框架之一。

D i a l o g u e  o n  h o w  m a k i n g 
Christianity China-nization

C h e n Z h o n g Y i n g ( P r ofe s s o r , 
University of Hawaii) 

In - s ing Leung (Ch ief E d i tor of 
Cultural China)

Abstract: Christianity was spread 
into China at very early stage in history, 
and it produced many col l isions and 
conflicts with the Chinese culture. In this 
dialogue,  two scholars discussed on the 
possibility of Christianity's China-nization, 
especially with regard to how Christianity  
combining with China's national conditions 
in perspectives of  two levels of culture and 
society, to explore all sorts of  possibilities 
and the future direction of development.

Keywords: Christianity, Culture, 
China-nization.
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本期特輯 美學與當代倫理

中西審美視域的差異

對文化倫理的影響
█ 鄒元江

武漢大學哲學學院

摘  要：西方從康得開始才明確提

出美與善是不相關聯的問題。在人類最高

的善的道德律與人類最高的美的共通感層

面，康得也提出了「美是德性──善的象

徵」的命題，但他緊接著又從他所論證的

美的四個契機提出了美與善的四點不同：

美是無利害的、無概念的、無目的的，而

僅僅是一種愉快的感覺和共通感；道德則

是有利害的、有目的的、有概念的，它是

理性的，而不是感性的。中國美學尤其是

儒家美學有一種倫理美學的傾向，這種美

善統一的觀念在先秦時期就已經確立。從

孟子與康得關於美與善的關係的看法，不

難看出中西方哲學美學家在這一問題上的

明顯差異，由此，也直接影響了中西方文

化倫理的走向。最突出的就是是否將文藝

家的德性、人品與胸次、作品直接加以對

應性的考量。美與善直接相關聯對應的思

維，導致中國從古代直至當代對文化品格

的建構過於倫理道德化，而缺乏像近現代

西方那樣對純粹的美和藝術的本性作深入

嚴格的追問。這種泛道德倫理化的文化判

斷，直接限囿了中國美學家和藝術家的認

識視野，也給中西文化的深層對話帶來了

難以逾越的障礙。

關鍵詞：中西審美，差異，文化倫

理，影響。

中西審美的比較研究是百餘年來中國

美學界難以繞過的問題域。其實這種比較

在二十世紀主要呈現為中國美學界難以與

西方美學界深入交集的單方面的複雜的學

術情緒，即面對隨著西方船堅利炮而來的

異域的美學思想，我們該如何面對的心理

焦慮。

一種強勢文化的湧入總會給被接受者

帶來尋求趨同的心理暗示，以克服對自身

文化傳統的不自信心態。但無情的是中西

文化的差異是難以抹去和回避的，尤其在

審美視域的差異。而這種差異直接影響了

中西文化倫理的歷史走向。本文正是試圖

從一個純粹學術的視域來客觀地正視中西

審美視域在美與善的關係問題上的主要差

異，以期從「他者」的視角來反觀「自我」所

坐擁的傳統本身尚存在的有待克服的「問

題」。

一

中國美學尤其是儒家美學有一種倫理

美學的傾向，這種美善統一的觀念在先秦

時期就已經確立。孟子曰：「口之於味也，

有同耆焉；耳之於聲也，有同聽焉；目之於

色也，有同美焉。至於心，獨無所同然乎？

心之所同然者何也？謂理也，義也。聖人先

得我心之所同然耳！故理義之悅我心，猶

芻豢之悅我口」[注一]。說聲、色、味可以給

人的耳、目、口以審美的愉快，這在孟子之

前就有人說過，但說「理義」，也即人的道
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德精神也可以像聲、色、味一樣具有審美性

質並引起審美的愉悅，這應當是孟子的獨

特貢獻。「理義之悅我心」的「心」是內在的

精神世界的場域，它涉及人格精神的凝聚

和道德之善的養成。「理義之悅我心，猶芻

豢之悅我口」，這正是將人格精神和道德之

善與審美愉快關聯在一起。

關於這一點孟子講得最透徹的是他關

於養「浩然之氣」的看法。公孫丑問：「敢

問夫子惡乎長？」孟子曰：「我知言，我善

養吾浩然之氣」。公孫丑又問：「敢問何謂

浩然之氣？」孟子曰：「難言也！其為氣也，

至大至剛，以惪養而無害，則塞於天地之

間。其為氣也，配義與道；無是，綏也。是

集義所生者，非義襲而取之也。行有不慊

於心，則綏也」[注二]。「惪」者，道德、正義

是也。「綏」者，安撫、舒緩是也，轉義為疲

軟、洩氣。「慊」者，快也。什麼是「浩然之

氣」呢？「浩然」，朱熹集注云「盛大流行

之貌」。

什麼叫「盛大流行之貌」？其實，「浩

然之氣」就像孟子所說，這是很難說清的。

因為這種氣最偉大、最剛強，如果用正義

去培養它，一點不加傷害，就會充滿天地

之間、無所不在。這種氣必須與義和道配

合，不然就沒有如此力量了。這種氣，是由

正義的經常積累所產生的，不是偶然的正

義行為所能取得的。只要做一件於心有愧

的事，這種氣就會疲軟了。由此看來，所謂

「浩然之氣」就是個體的情感意志與個體

所追求的倫理道德目標，交融統一所產生

出來的一種精神狀態，這是一種極具偉岸

人格美的自由狀態。之所以說是自由狀態，

是因為這種個體所追求的倫理道德是個體

內在的一種要求，而並非是外力強加的，這

就是孟子所說的「仁義禮智，非由外鑠我

也，我固有之也」[注三]。這種「由仁義行，

非行仁義也」[注四]的自覺自由的善的實行

不是被動地屈從於或犧牲於某個外在的目

的，而是對自身獨立人格美的自我肯定。由

此，孟子就將他的倫理學（仁義之善）與他

的美學（人格的健全——「浩然之氣」的

養成）聯結在一起了。因為美究其本質而

言，不外乎是人的自由的自我實現、自我肯

定，當善的實現表現為對人的自我肯定時，

善同時也就是美的[注五]。

二

西方美學在康得之前，許多哲學家、

美學家都認為美和美感關係利害、善惡的

倫理問題，只是從康得開始，他才明確提

出美與善是不相關聯的問題。康得在其遺

著《觀察》「附釋」中說：「在美學形而上

學的基本原理方面，要把注意力放在非

道德感情的區別上，在道德形而上學的基

本原理方面，則要把注意力放在人們與性

別、年齡、教育、政體以及種族和氣候有關

的道德感情的區別上」[注六]。康得最集中

討論美與善不相關聯的問題是在他的《判

斷力批判》一書中。

康得說：「那規定鑒賞判斷的愉悅是

不帶任何利害的」[注七]。這種美與善不相

關聯，或「鑒賞無利害」、「審美無利害」的

思想在歐洲起源很早，並非由康得最先提

出。古代、中世紀以至文藝復興，歐洲的許

多哲學家、美學家都認為美和美感關係利

害、善惡。

只是到了啟蒙時代，這種思想開始發

生變化。「審美無利害」的思想一般認為較

早的宣導者是十八世紀的英國美學家莎夫

茨別利（Shaftesbury,1671─1713）。他是在

反駁哲學家霍布斯（Thomas Hobbes,1588

─1679）的倫理學和美學思想時提出「審

美無利害」思想的。霍布斯認為善惡都與

人的實際慾望有關，慾望的對象就被人稱

為善。美與慾望有關，它是善的一種，「預

期希望方面的善，謂之美」[注八]。

莎夫茨別利則認為，真正的道德行為

應完全出於純淨的道德觀念和上帝的愛，

與實際的利害得失無關，也不以獲得報酬

為目的。同樣，審美快感並非來自對「情慾

或對利害的關懷」，而是來自對「真實、均
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衡、秩序和對稱的熱愛」[注九]。莎夫茨別

利的學生哈奇生（Francis Hutcheson,1694

─1746）也同意老師的看法，認為「美的快

感和在見到時由自私心所生長的那種快感

是迥然不同的」[注十]。

當然，康得雖然一方面認為美與善不

相關聯，但另一方面他又提出了「美是德

性─善的象徵」的命題。康得關於「美是

德性─善的象徵」[注十一]這個命題是他

在《判斷力批判》的第五十九節，即在第二

章「審美判斷力的辨證論」的末尾提出的。

但康得提出這個命題的目的是為了說明在

鑒賞判斷中審美理念的「感性化」所採取

的方式是什麼。

康得認為，要顯示概念的實在性永遠

需要有直觀。而「一切我們給先天概念所

配備的直觀，要麼是圖形物，要麼是象徵

物，其中，前者包含對概念的直接演示，後

者包含對概念的間接演示。前者是演證地

做這件事，後者是借助於某種類比，在這

種類比中判斷力完成了雙重的任務，一是

把概念應用到一個感性直觀的對象上，二

是接著就把對這個直觀的反思的單純規則

應用到一個完全另外的對象上，前一個對

象只是這個對象的象徵」[注十二]。

也即是說，在鑒賞判斷中審美理念的

「感性化」所採取的方式就是「象徵」。象

徵就是通過某種「類比」來「間接演示」概

念。雖然美本身是根本不能演示概念的，

它是無概念的合規律性，但在涉及到概念

的場合下，美則可以通過間接的方式象徵

式的表達概念，用另外一個具體的對象

形象來象徵一個抽象概念的對象。比如用

「太極圖」來作為顯示富有生命意味的中

國文化的象徵符號。又如我們一切關於「上

帝」的知識都只是象徵的，如果人們把這種

象徵誤認為是圖形，那就會陷入「擬人主

義」的先驗幻相[注十三]。這就是康得所說

的，「不借助於直接的直觀，而只按照和直

觀的類比，即按照對一個直觀的對象的反

思向一個完全另外的、也許根本沒有一個

直觀能與之相應的概念的轉換，而對概念

所作的表達」[注十四]。由此，從象徵的角

度來看純粹審美判斷，美就是「德性─善

的象徵」。即在康得看來，審美與人類的道

德關係有內在的聯繫，這是基於美最後引

導的共通感是引向道德的。作為先驗的道

德律這是人類最高的善，是人們終極性的

追求和需要恪守的。而審美作為人們在情

感上達到相通、協調一致的理念，也是人

類永遠追求的，這與先驗的道德的善的最

高的命令是相通、接近的。道德感也是使

人類的情感相通，道德律也不過就是使每

一個人的準則同時成為一條普遍的法則，

而普遍的法則就可使人人相通及和諧一

致。

也正是在人類最高的善的道德律與

人類最高的美的共通感層面，康得提出了

「美是德性─善的象徵」的命題。但他緊

接著又從他所論證的美的四個契機提出了

美與善的四點不同：「1、美直接地令人喜

歡（但知識在反思性的直觀中，而不是像

德性那樣在概念中）；2、它沒有任何利害

而令人喜歡（德性─善雖然必然與某種興

趣(利害)結合著，但不是與那種先行於有

關愉悅的判斷的興趣，而是與那種通過這

判斷才被引起的興趣結合著）；3、想像力

的（因而我們能力的感性的）自由在對美

的評判中被表現為與知性的合規律性是

一致的（在道德判斷中意志的自由被設想

為意志按照普遍的理性法則而與自身相協

調）；4、美的評判的主觀原則被表現為普

遍有效、即對每個人都有效的，但卻不是

通過任何普遍概念而看出的（道德的客觀

原則也被解釋為普遍的，即對一切主體、

同時也對同一主體的一切行動都是普遍

的，但卻是通過一個普遍概念而看出的）」

[注十五]。即美是無利害的、無概念的、無

目的的，而僅僅是一種愉快的感覺和共通

感；道德則是有利害的、有目的的、有概念

的，它是理性的，而不是感性的。
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從孟子與康得關於美與善的關係的看

法不難看出中西方哲學美學家在這一問題

上的明顯差異，由此，也直接影響了中西

方文化倫理的走向。關於這個問題涉及諸

多方面，最突出的就是是否將文藝家的德

性、人品與胸次、作品直接加以對應性的考

量。

西方自柏拉圖始就特別關注美與善的

直接關聯性，柏拉圖就經常從政治或道德

的角度出發談論詩的「正確」或「不正確」

[注十六]。亞里斯多德雖在《詩學》中也提

出了「衡量政治和詩的優劣，標準不一樣」

[注十七]的看法，但亞里斯多德始終是將

技藝（包括詩藝）視作政治或道德的從屬

來看的[注十八]。

這種視美與善有直接關聯性的古希

臘傳統，在西方一直延續了兩千多年，以

致於讓俄國形式主義者伯里斯·埃亨巴烏

姆感到不可思議：「我們對因循守舊的喜

愛有時竟達到了令人吃驚的地步，總是興

致勃勃地重複同一樣東西——同一個僵

死的模式」[注十九]。但到了近代，這種情

況發生了變化。用凱西爾的話說，這種變

化是從康得開始的：「康得在他的《判斷力

批判》中第一次清晰而令人信服地證明了

藝術的自主性。以往所有的體系一直都在

理論知識或道德生活的範圍之內尋找一種

藝術的原則」[注二十]。毫無疑問，康得關

於作為美的集中體現的「藝術的自主性」

的思考給予了近現代的西方美學家很大的

影響，席勒就曾說：「藝術家以及優秀的

詩人處理的從來就不是實在的東西，而是

理想的東西，或者是從他的實在對象中合

乎藝術地選擇的東西……簡而言之，我確

信，每部藝術作品僅僅是它自己本身，亦

即應當說明它自身的美的法則，並不服從

其它要求。反之我還堅信，它正是必定通

過這種途徑甚至使一切其它要求間接地得

到滿足，因為每一種美終究都得融化在普

遍的真之中。僅僅從美為目的而神聖地追

求這個目的的詩人，最終將幾乎就帶著他

似乎忽略以致不想要或不知道的考慮達到

附加目的……」[注二十一]。什麼是審美藝

術的「附加目的」呢？這就是包括道德的

象徵和宗教的境界等在內的非審美訴求。

黑格爾、尼采，直至二十世紀初的俄國形

式主義都堅守審美藝術與善相區分的內在

自主原則，俄國形式主義者甚至認為，「藝

術家的真正秘密在於用形式消滅內容」[注

二十二]。瑪律庫塞則進一步表述為：「一件

藝術作品的真誠或真實與否，並不取決於

它的內容（即是否「正確地」表達了社會環

境），也不取決於它的純粹形式，而是取決

於他業已成為形式的內容」[注二十三]。

這裏所說的「形式」就是具有審美

意味的藝術本體，而這裏所說的「內容」

則是包含「附加目的」的非審美元素[注

二十四]。

很顯然，與西方近代美學家傾向於將

美與善相區分相比，中國美學家自先秦時

期開始就始終關注美與善的內在聯繫，孟

子甚至認為人的內在精神狀態是可以通過

人的外部的形體直接表現出來的，他說：

「君子所性，仁義禮智根於心，其生色也，

睟然見於面，盎於背，施於四體，四體不言

而喻」[注二十五]。顯然，這是將人的人格

美和道德精神與人的形體的顯現加以直接

對應。

當代中國美學界的解釋也更強化了

這一點：「這就是說，人的內在道德精神能

夠表現於人的外在的形體。而且值得注意

的是，孟子認為這種表現，能使形體『生

色』。表現於顏面，使人的面容潤澤和悅；

表現於背，使人的軀體看去宏偉高大；表

現於四肢，使人的四肢的動作自然而然地

合乎禮儀」[注二十六]。

與這種將人的人格美和道德精神與

人的形體的顯現更加對應的，是孟子認為

人的內在的道德精神狀態是能夠最清楚

地顯現在人的眼珠裏的，他說：「存（「存」

者，《爾雅釋詁》云：「察也」）乎人者，莫

良於眸子（「眸子」者，朱熹集注云：「目瞳
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子也」）。眸子不能掩其惡。胸中正，則眸

子瞭（「瞭」者，明也）焉；胸中不正，則眸

子眊（「眊」者，趙岐注云：「濛濛目不明

之貌」也）焉。聽其言也，觀其眸子，人焉

廋（「廋」者，趙岐注云：「匿也」）哉」[注

二十七]。

對孟子的這段話中國美學界當代最權

威的解釋是：「這是說，胸中『正』，眼睛看

去清明有光；胸中『不正』，就黯然無光；

人們想掩蓋也辦不到」[注二十八]。這種將

美與善的理解判斷直接與人的身體的某

個器官直接對應等同的思維是非常令人吃

驚的！但這就是在中國綿延的幾千年的美

與善須臾不可分離的思想傳統。這直接導

致整個中國文化的倫理化傾向明晰。僅從

最具中國文化特徵的文人畫的生成語境來

看，西方近代幾乎不可能出現的人品（善）

與畫品（美）的對應性判斷，卻成為中國知

識界習焉不察的慣性思維。這種思維習慣

就直接導源於孟子的致思。

孟子一方面提出要「以意逆志」，所謂

「故說詩者，不以文害辭，不以辭害志。以

意逆志，是為得之」[注二十九]。另一方面

他又強調「知人論世」，所謂「以友天下之

善士為未足，又尚論古之人。頌其詩，讀其

書，不知其人，可乎？是以論其世也。是尚

友也」[注三十]。也即，吟誦古人的詩，研讀

古人的書，就應該像對自己的朋友那樣瞭

解熟悉古人生活的時代和他的思想生平。

這種「知人論世」說所突出的就是對藝術

中的審美意識作社會學的考察，但這種被

視為「儒家美學的一個優長」[注三十一]

的審美倫理化思維，卻對後世將文化處處

作倫理的判斷留下了伏筆，魏晉時期的劉

勰、唐代的張彥遠、宋代的蘇軾，及至到清

代的葉燮等人都作了系統的發揮，這其中

最突出的就是將美與善直接相對應的「文

如其人」觀念的盛行。比如在中國古代的

畫論中，將人品與畫品直接相對應的說法

比比皆是。

宋代編纂《宣和畫譜》的匿名者[注

三十二]在《山水敘論》中曰：「至唐有李思

訓、盧鴻、王維、張璪輩，五代有荊浩、關

仝，是皆不獨畫造其妙，而人品甚高若不

可及者」。這裏所說的「人品」既指德性高

潔，也指某一文化品類。從《宣和畫譜》的

語境和中國山水畫的主要創造者來看，這

一文化品類指的就是「縉紳士大夫」，即官

宦知識份子。《山水敘論》曰：「自唐至本

朝，以畫山水得名者，類非畫家者流，而多

出於縉紳士大夫」[注三十三]。縉紳士大

夫，或官宦知識份子之所以「人品甚高」，

按照《宣和畫譜》匿名編纂者的說法就是

因為這些人文化水準甚高[注三十四]，如

王維「妙齡屬辭，長而擢第……文學冠絕

當代」，張璪「衣冠文行而為一時名流」，

李成「善屬文，氣調不凡，而磊落有大志」，

燕肅「文學治行，縉紳推之」，王詵「幼喜

讀書，長能屬文，諸子百家，無不貫穿」等

[注三十五]。文化水準高，自然對外物的理

解就不同凡俗，胸襟自然就開闊，這就是

每每出現在《宣和畫譜》和歷代畫論中的

「胸中自有丘壑」說。《山水敘論》開宗明

義：「嶽鎮川靈，海涵地負，至於造化之神

秀，陰陽之明晦，萬里之遠，可得之於咫尺

間，其非胸中自有丘壑，發而見諸形容，未

必知此」[注三十六]。如王詵「常以古人所

畫山水於幾案屋壁間，以為勝玩，曰：『要

如宗炳，澄懷臥遊耳』。如詵者非胸中自有

丘壑，其能至此哉」[注三十七]。將作為審

美心胸的「胸中自有丘壑」稍作延伸，就是

具有了德性品格的「胸次」。如王維「至其

蔔築輞川，亦在圖畫中，是其胸次所存，無

適而不瀟灑，移志之於畫，過人宜矣」[注

三十八]。

這裏所說的「胸次」就是「移志之於

畫」的「志」，也就是胸中無往而不灑脫的

不拘的超逸絕俗，有此胸次胸襟的德性人

品，其畫品自然是「過人宜矣」。又如文臣

燕肅「其胸次瀟灑，每寄心於繪事，尤喜畫

山水寒林，與王維相上下，獨不為設色」[注

三十九]。「瀟灑」即悠閒自在。有此悠閒自
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在的胸次人品，其畫品自然是高的。

對畫品直接依據德性人品是否高低

而作價值判斷的蘇軾，其對表兄文同作品

的道德評判對後世影響甚巨。在《跋與可

紆竹》一文中，蘇軾曰：「紆竹生於陵陽守

居之北崖，蓋岐竹也。其一未脫籜（「籜」，

竹筍上一片一片的皮），為蠍所傷，其一困

於嵌岩，是以為此狀也。吾亡友文與可為

陵陽守，見而異之，以墨圖其形。余得其摹

本以遺玉冊官祁永，使刻之石，以為好事者

動心駭目詭特之觀，且以想見亡友之風節，

其屈而不撓者，蓋如此云」[注四十]。墨圖

了「岐竹」，就想見了墨圖者的「風節」，這

真真是用人品的高潔來對畫品做出價值判

斷，直接回應了同時代郭若虛的「人品既已

高矣，氣韻不得不高；氣韻既已高矣，生動

不得不至」[注四十一]的美與善的對應邏

輯。

蘇軾將人品、畫品加以對應評判，這

種美善互證相彰的思維直接導源於孔孟之

思。在《跋錢君倚書遺教經》一文中，蘇軾

曰：「人貌有好醜，而君子小人之態不可掩

也。言有辯訥，而君子小人之氣不可欺也。

書有工拙，而君子小人之心不可亂也。錢公

雖不學書，然觀其書，知其為挺然忠信禮

儀之人也。軾在杭州，與其子世雄為僚，因

得觀其所書佛《遺教經》刻石，峭峙有不回

之勢。孔子曰：『仁者其言也訒』。今君倚之

書，蓋訒云」[注四十二]。「訒」者，言語遲

鈍是也。《論語·顏淵》曰：「司馬牛問仁。

子曰：『仁者，其言也訒』。曰：『其言也訒，

斯謂之仁已乎？』子曰：『為之難，言之得無

訒乎？』」[注四十三]《論語》中表達「訒」

之意的還有「訥於言」的「訥」，「慎於言」

的「慎」等。《里仁》曰：「君子欲訥於言而

敏於行」[注四十四]。《子路》子曰：「剛、

毅、木、訥近仁」[注四十五]。《學而》曰：

「敏於事而慎於言」[注四十六]。「仁者」為

何「其言也訒」，從《史記·仲尼弟子列傳》

記載來看這原本是孔子針對司馬牛「言多

而躁」的缺點而說的。做起來不容易，說話

能夠不遲鈍嗎？這個少說多做的道理是明

瞭顯豁的。但說話遲鈍難道就一定「近仁」

嗎？

其實，司馬牛的疑惑今日看來也還是

有道理的。雖然「訒」、「訥」、「慎」於言而

「敏於行」之人可能顯現出「仁」的德性品

格，但這未必就是一個必然判斷。所以，與

「仁者，其言也訒」的必然判斷相較，「剛、

毅、木、訥近仁」的或然判斷當為更接近真

理。所謂「近仁」的「近」是接近，「接近」

「仁」就不一定是「仁」者，只是具有了趨於

「仁」者德性品格的可能性。

將人格的美與德性的善直接相關聯

這種思維雖發軔於孔孟，但很難設想到了

蘇軾這裏竟演變成美與善的直接對應。可

問題是，怎能以人的相貌的美醜來直接判

斷「君子小人之態」呢？怎能以人的言語遲

疾來輕易斷定「君子小人之氣」呢？又怎能

以書寫之工拙來匆忙指認「君子小人之心」

呢？

更不可理喻的是，錢君倚並沒有學習

書法，但錢公所書的《遺教經》刻石蘇軾

一看就能「知其為挺然忠信禮儀之人也」，

並稱錢氏之書就是孔子所說的顯現「仁

者」之德性品格的「訒」的體現，——如此

線性近乎荒謬的邏輯，這又從何說起呢？

綜上所述，中國自先秦開始就形成的

美與善直接相關聯對應的思維導致中國

從古代直至當代對文化品格的建構過於

倫理道德化[注四十七]，甚至將文藝家的

德性、人品與胸次、作品直接加以對應性

的考量，而缺乏像近現代西方那樣對純粹

的美和藝術的本性作深入嚴格的追問[注

四十八]。這種泛道德倫理化的文化判斷，

直接限囿了中國美學家和藝術家的認識視

野，也給中西文化的深層對話帶來了難以

逾越的障礙。

[注一]《孟子·告子上》，見楊伯峻譯注：

《孟子譯注》下(中華書局，一九八四年)，

頁二六一。「芻豢」者，草食曰芻，牛羊
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種
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是也；穀食曰豢，犬豕是也。

[注二]《孟子·公孫丑上》，見楊伯峻譯

注：《孟子譯注》上，頁六二。

[注三]《孟子·告子上》，見楊伯峻譯注：

《孟子譯注》下，頁二五九。

[注四]《孟子·離婁下》，見楊伯峻譯注：

《孟子譯注》上，頁一九一。

[注五]參見李澤厚、劉綱紀主編：《中國

美學史》第一卷(中國社會科學出版社，

一九八四年)，頁一七八。

[注六][德]康得著：《觀察》，曹俊峰譯，

見曹俊峰著：《康得美學引論》(天津教育

出版社，二○○一年)，頁三七五。原文見

《康得文集》俄文版，第二卷(莫斯科思想

出版社，一九六四年)，頁二○七。

[注七][德]康得著：《判斷力批判》，鄧曉

芒譯(人民出版社，二○○二年)，頁三八。

[注八][英]霍布斯著：《利維坦》，黎思

復、黎廷弼譯(商務印書館，一九八五年)，

頁三八。

[注九]轉引自汝信、夏森著：《西方美學史

論叢》(上海人民出版社，一九八四年)，頁

一二○。

[注十]《西方美學家論美和美感》(商務印

書館，一九八○年)，頁九九。

[注十一][德]康得著：《判斷力批判》，鄧

曉芒譯，頁二○一。也有譯作「美是道德

的善的象徵」，曹俊峰譯，見曹俊峰著：

《康得美學引論》(天津教育出版社，二○

○一年)，頁三六九。參見宗白華譯本(商務

印書館，一九八七年)，頁二○一。原文見

康得著：《判斷力批判》上卷，見《康得

全集》第五卷(柏林科學院，一九○八年)，

頁三五三。

[注十二][德]康得著：《判斷力批判》，鄧

曉芒譯，頁二○○。

[注十三]對此，康得在《純粹理性批判》中

已經批判過。

[注十四][德]康得著：《判斷力批判》，鄧

曉芒譯，頁二○一。

[注十五][德]康得著：《判斷力批判》，鄧

曉芒譯，頁二○二。

[注十六][古希臘]柏拉圖著：《國家篇》

10·601D─E；《法律篇》2·653B─

660C，670E等，參見亞里斯多德著：《詩

學》，陳中梅譯注(商務印書館，一九九九

年)，頁一八一。

[注十七] [古希臘亞里斯多德著：《詩

學》，陳中梅譯注，頁一七七。

[注十八]參見鄒元江著：《中西戲劇審美

陌生化思維研究》(人民出版社，二○○九

年)，頁四三至四四。

[注十九][俄]伯里斯·埃亨巴烏姆著：《論

悲劇和悲劇性》，見《俄國形式主義文論

選》，方珊等譯(三聯書店，一九八九年)，

頁三二。

[注二十][德]恩斯特·凱西爾：《人論》，

甘陽譯(上海譯文出版社，一九八五年)，頁

一四八。

[注二十一]席勒著：《席勒散文選》，張玉

能譯(百花洲文藝出版社，一九九七年)，頁

二八三。

[注二十二]什克洛夫斯基等著：《俄國形式

主義文論選》，頁三五。「用形式消滅內

容」最初是由席勒提出的。參見席勒著：

《審美教育書簡》，馮至、范大燦譯(北京

大學出版社，一九八五年)，頁一一四。

[注二十三]瑪律庫塞著：《審美之維》，

李小兵譯(三聯書店，一九八九年)，頁

二一二。

[注二十四]參見鄒元江著：《中西戲劇審美

陌生化思維研究》，頁四五至五三。

[注二十五]《孟子·盡心上》，見楊伯峻譯

注：《孟子譯注》下，頁三○九。

[注二十六]李澤厚、劉綱紀主編：《中國美

學史》第一卷，頁一八一。

[注二十七]《孟子·離婁上》，見楊伯峻譯

注：《孟子譯注》上，頁一七七。

[注二十八]李澤厚、劉綱紀主編：《中國美

學史》第一卷，頁一八一。

[注二十九]《孟子·萬章上》，見楊伯峻譯

注：《孟子譯注》下，頁二一五。

[注三十]《孟子·萬章下》，見楊伯峻譯

注：《孟子譯注》下，頁二五一。

[注三十一]李澤厚、劉綱紀主編：《中國美

學史》第一卷，頁一九五。

[注三十二]《宣和畫譜》作為中國歷史上

第一部系統品第宮廷藏畫的書，其作者究

竟是誰，學界有多種說法。一種認為這部

宋徽宗詔命編撰的書，作者可能是徽宗非

墨
圖
了
「
岐
竹
」
，
就
想
見
了
墨
圖
者
的
「
風
節
」
，
這
真
真
是
用
人

品
的
高
潔
來
對
畫
品
做
出
價
值
判
斷
，
直
接
回
應
了
同
時
代
郭
若
虛
的
美
與
善

的
對
應
邏
輯
。



２
１

常信任的侍臣，而且可能不止一個，因為

書中的行文有不一致處；一種認為宋徽宗

即是作者或作者之一，但學界一般不採信

此說。參見潘運告著《讀〈宣和畫譜〉的

感想》，見岳仁譯注：《宣和畫譜》（代

前言）(湖南美術出版社，一九九九年，頁

二。

[注三十三]岳仁譯注：《宣和畫譜》，頁二

○四。

[注三十四]南宋時的鄧椿甚至認為：「畫

者，文人之極也……『其為人也多文，雖

有不曉畫者寡矣；其為人也無文，雖有曉

畫者寡矣』」。見俞劍華編著：《中國古

代畫論類編》（修訂版）上(人民美術出版

社，一九九八年)，頁七五。

[注三十五]岳仁譯注：《宣和畫譜》，

頁二一二、二二一、二三一、二五○、

二六一。

[注三十六]岳仁譯注：《宣和畫譜》，頁二

○四。

[注三十七]岳仁譯注：《宣和畫譜》，頁

二六二。又如高克明「喜遊佳山水間，搜

奇訪古，窮幽探絕，終日忘歸。心期得處

即歸，燕坐靜室，沈屏思慮，幾與造化者

遊。於是落筆則胸中丘壑盡在目前」。見

岳仁譯注：《宣和畫譜》，頁二四二。

[注三十八]岳仁譯注：《宣和畫譜》，頁

二一二。

[注三十九]岳仁譯注：《宣和畫譜》，頁

二五○。又如童貫「胸次磅礡，間發其

秘。或見筆墨在旁，則弄翰遊戲，作山林

泉石，隨意點綴，興盡則止」。見上書，

頁二六五。

[注四十]孔凡禮點校：《蘇軾文集》第五冊

(中華書局，一九八六年)，頁二二一三。

[注四十一]郭若虛撰：《圖畫見聞志》，見

米田水譯注：《圖畫見聞志·畫繼》(湖南美

術出版社，二○○○年)，頁三一。

[注四十二]孔凡禮點校：《蘇軾文集》第五

冊，頁二一八六。

[注四十三]楊伯峻譯注：《論語譯注》(中

華書局，一九八○年)，頁一二四。

[注四十四]楊伯峻譯注：《論語譯注》，頁

四一。

[注四十五]楊伯峻譯注：《論語譯注》，頁

一四三。

[注四十六]楊伯峻譯注：《論語譯注》，頁

九頁。與「訒」、「訥」之意相關聯的還

有《憲問》子曰：「其言之不怍，則為之

也難」。同上書，頁一五三。《憲問》子

曰：「君子恥其言而過其行」。同上書，

頁一五五頁。

[注四十七]中國當代思想大家徐復觀在他

的《中國藝術精神》一書中就曾將「作品

中的氣韻生動」直接等同於「作者自身的

氣韻生動」。這種令人吃驚的簡單的對應

性是直接承襲中國古代美與善相統一的思

維方式的。參見鄒元江著：《必極工而後

能寫意——與徐復觀「釋氣韻生動」辯

難》，載《文藝理論研究》二○○六年第

六期。

[注四十八]目前中國學界有一種看法，認為

中國文學藝術遲至十四至十七世紀明朝以

降才漸漸關注藝術的規律和法則，即致力

於「從技術角度規範其藝術」。參見[法]弗

朗索瓦·于連著：《迂回與進入》，杜小真

譯(三聯書店，一九九八年)，頁三四五。也

有人認為早在東漢建安時期曹丕就提出了

「文本同而末異」看法，而他真正「關心

重視的並不是『本』，而是『末』，也就

是儒家歷來很少予以重視的文藝創造的特

徵問題」。參見李澤厚、劉綱紀著：《中

國美學史》卷二(中國社會科學出版社，

一九八七年)，頁五二。但學界至今對中國

藝術精神理解的主導傾向卻仍是重人格審

美境界的陶養生成問題，由此而疏於對藝

術自身問題的關注。

Influence of Differences Between 
Chinese and Western

──Aesthetic Views on Cultural 
Ethics

Zou Yuanjiang(School of Philosophy, 
Wuhan University)

Abstract: In the West, only since Kant 
the problem that “beauty and goodness are 
not associated” was raised explicitly. On 
the supreme levels of human's morallaw of 
Good and common sense of Beauty, Kant 
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also put forward the proposition of "Beauty 
is a symbol of morality and goodness". 
However, he immediately presented four 
differences between Beauty and Goodness 
from the angle of four junctures of Beauty 
which he had discussed: Beauty is of no 
interests, no concept, no purpose, but 
merely a pleasant feeling and common 
sense; wh i le Mora l i t y i s i nte res ted , 
purposive, conceptual, which is more 
rational than emotional. Chinese aesthetics, 
especially the Confucian aesthetics, have 
a tendency of being ethic aesthetics, and 
this concept of “Unity of Goodness and 
Beauty” has been established in the pre-Qin 
period. It's not difficult to find the sharp 
disagreements of Chinese and Western 
philosophers on this issue from the views 
of Mencius and Kant on the relationship 
between Beauty and Goodness, which 
later directly affected the trend of Chinese 
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and Western cultural ethics. The most 
prominent example is whether to examine 
a creator’s virtue, character and bosom 
while evaluating his works. The thinking 
model that“Beauty links to Goodness” 
leads to an excessive moralization in the 
construction of Chinese cultural character 
both in the ancient and the present times, 
but lacks the deep and ser ious pursue 
to the pure Beauty and art nature of the 
modern Western researchers. This cultural 
judgment of pan─moralization directly 
limits the cognitive horizon of Chinese 
aestheticians and artists, and also brings 
an insurmountable obstacle to a deeper 
dialogue between Chinese and Western 
cultures.

Key Words: Chinese and Western 
Aesthetics; difference; cultural ethics; in-
fluence.
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宗白華的文化哲學思想

及其當代意義
█ 張澤鴻

湖北文理學院美術學院

摘  要：文化危機始終是二十世紀中

國社會的重要問題。深受現代新儒家文化

觀念、五四新文化運動以及德國文化批評

熱的影響，宗白華青年時期高度關注中國

文化發展問題。在復興中華文化理想的世

紀氛圍中，宗白華從「少中」學會的文化

救國激情，到西學東漸中「由西到中」的

文化立場確立，矢志不渝；在民族心靈的

重建的驅動下，其文化理想最終落實於中

華藝術青春精神的開掘。宗氏重建中華文

化和恢復民族心靈的學術進路，彰顯了其

文化哲學思想的最大價值。

關鍵詞：宗白華；新文化理想；東西

對流；文化哲學；中國藝術；青春精神。

一、「少年中國學會」與宗白

華的文化理念

余英時先生在《中國文化的重建》一

書中曾精闢地指出：二十世紀中國社會所

遭遇的危機主要是文化危機。自五四以來

的這一百年，中國知識份子一方面自動撤

退到中國文化的邊緣，另一方面又始終徘

徊在西方文化的邊緣，好像大海上迷失了

的一葉孤舟，兩邊都靠不上岸[注一]。百年

文化危機衝擊著百年來幾代中國學人的

心靈世界，重建或復興中華文化是幾代華

夏子孫的夢想。曾經是「少年中國學會」

[注二]會員的現代著名美學家、生命哲學

家宗白華先生（一八九七至一九八六年），

在青年時期頗具建設「少年中國」的激情

與理想。在文化思想流派上，宗白華可歸

屬於泛「現代新儒家」陣營，對文化哲學抱

有濃厚興趣。他在《致少年中國學會函》

（一九一九年）中曾指出：「吾學會宗旨，亦

在容納此等最純潔高尚聰慧多才之少年，

改造其出世之人生觀，以為超世入世之人

生觀，為人類得一造福之人才。故吾會同

人，雖具超世心胸，而須取積極態度，對於

吾學會進行，尤須懷抱熱忱，處處盡力」

[注三]。宗白華還就如何創造「少年中國」

和新社會提出自己的一套主張：「我的意思

也是跳出這腐敗的舊社會以外，創造個完

滿良善的新社會，然後再用這新社會的精

神與能力，來改造舊社會，使舊社會看我

們新社會的愉快安樂，生了羡慕之心，感

覺自己社會的缺憾，從心中覺悟，想改革仿

效，那時，我們再予以積極的援助，漸漸改

革我們全國社會缺憾之點，造成個愉快美

滿的新社會與新國家」[注四]。

在青年宗白華看來，少年中國學會其

宗旨就是創造「少年中國」，但不是憑武

力或政治去創造，而是用教育和實業去創

造。他還提倡要在山林高曠的地方組織一

個真正自由平等的團體，人人合力工作，打

造經濟與文化獨立的一個實業與教育發展

的「新社會」，然後再用這個新社會模型去

影響和變革生個社會，最終促成安樂愉快

平等自由的「少年中國」[注五]。脫離城市

社會，另造山林社會，以改革全國的「窳敗

空氣」，創造一個新的「少年中國」。宗白

華畢竟書生意氣，他的這個主張明顯帶有
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烏托邦的理想主義色彩，實行的可能性幾

乎微乎其微，但是其中透露出來知識份子

改良社會的良知和使命感，是值得我們欽

佩的。

青年宗白華自具「少中」會員們那種蓬

勃朝氣和積極用世的良知，此一時期的家

國憂患和文化情懷至為濃厚，對於「燦爛

明麗」的祖國河山被「蒙上了滿天無際的

黑霧」，「聰慧多才」的中華民族「墮入長夢

不醒的迷途」[注六]，宗白華深感痛惜，並

決心改革。

宗白華這一時期極力鼓吹青年人先要

「具科學研究的眼光，抱真誠高潔的心胸，

懷獨立不屈的意志」[注七]；並且在藝術上

要以情感為中心，在學術上要實行科學的

精神。他說：「世界的新思潮在學術上是真

正的自然科學的精神，在社會上是真自由

真平等的互助主義同新式的社會組織，在

文學上是寫實主義同人道主義」[注八]。

因此，宗白華認為要創新就要做到徹底，

必須從實驗科學入手，將一切主觀直覺的

思想根本打破，要創造「新少年」、「新中

國」，要從創造「新我」開始。

在宗白華看來，中國文化的創新與現

代人格的重建是密不可分的。他指出，創

造「新國魂」的方法，就是在於青年的奮

鬥精神與創造精神，無數的個體精神總匯

成一個偉大的總體精神，它就是適應未來

新世界新文化的「少年中國精神」。中國青

年奮鬥與創造的「最後鵠的」就是要建立

一個雄健文明的「少年中國」。他強調要創

造一種「新生命，新精神」，輸入「老舊中

國」的病體裏讓她起死回生，唯此才能誕

生「少年中國」。宗白華說：「我們青年的

生活，就是奮鬥的生活……我們的生活是

創造的。每天總要創造一點東西來，才算

過了一天，否則就違抗大宇宙的創造力」

[注九]。個人奮鬥、創造的精神，是與天偕

行，與宇宙的生機創造相契合。個人創造

與文化復興，是二十世紀初的時代主潮，青

年宗白華深受這種時代精神之影響。他在

一九四○年曾提出，中國近幾十年來因迫

於國際形勢及國家需要，多提倡實用主義

教育，這是應付一時之需，決不是國家教育

的基本原則。提倡實用而不注重精神人格

的培養，其流弊很大。因此他對蔡元培在

民國初年提出的以健全人格為目標的「美

感教育」表示贊同。蔡元培在美感教育之

外還提出「世界觀教育」，蔡元培認為教育

必須以世界觀、人生觀為基礎。在宗白華看

來，所謂新世界觀的建立就是以真解放、

真自由的見地樹立最踏實、最博大的世界

觀和人生觀。

二、文化理想的實現路徑

宗白華對待中西文化的基本態度和立

場就是中西互補交融，而傾向於「中體西

用」，他非常認同印度詩哲泰戈爾的觀點，

泰戈爾曾說：「東方的文明是森林的文明，

西方的文明是城市的文明。將來兩種文明

結合起來，要替世界放一大光彩，為人類

造福」[注十]。身處二十世紀初以來東西方

文明的發展失衡和中國社會的動盪無序，

宗白華指出：「現在西方城市文明已經非常

發達，我們東方的森林文明久已墮落，現

在我們的責任，首在發揚我們固有的森林

文明，再吸收西方的城市文明，以造成一種

最高的文化，為人類造最大的幸福。我們

少年中國的團體，也可以以此作最後的大

目的。我們在山林高曠的地方，建造大學，

研究最高深的學理，發闡東方深閎幽遠的

思想，高尚超世的精神，造成偉大博愛的人

格，再取西方的物質文明，發展我們的實

業生產，精神物質二種生活，皆能滿足。我

們再能發展中國」[注十一]。當中國文化復

興而成為「世界文化的中心點」，那麼燦爛

光華雄健文明的「少年中國」就真正實現

了。

宗白華在文化上的主要闡述都是關於

如何創造「中國新文化」的，其文化創造論

是建立在文化哲學基礎上的。他認為:「社

會組織時時在遷流中，社會文化亦時時在
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變動中，社會如體，文化如衣，體態若變，

衣形自更，所以自古以來沒有長恒不變的

社會組織，也沒有永遠守舊的社會文化」

[注十二]。隨著時代環境的變遷，社會組

織和文化也要「革故呈新」，才能適應和進

化。就宗白華所處的二十世紀初的中國來

說，其社會文化背景是：「舊文化」中有許

多已經不適用新的時代環境，而「新文化」

又未產生，於是中國陷入一種「文化恐慌狀

態」，「舊學術消沉，新學術未振，舊道德

墮落，新道德未生，一切物質文化及政治

狀況、社會狀況皆是一種不新不舊不中不

西的形式」[注十三]，基於對中國文化前途

的深刻擔憂，恐中國文化「陷於不可恢復

的境地」，所以宗白華提出青年「實負有創

造中國新文化的責任」，我們創造新文化不

僅是「可能的事業」，也是「應盡的責任」，

只有全體國民「一致奮進」，才有可能達到

「新文化的實現」。

宗白華對中國新文化的內容、目標以

及創造新文化的方法提出諸多意見。何謂

文化？宗白華所提出的「文化的義蘊」主要

是以近代大多數社會學家所認同的文化概

念為主，即「文化也者，乃人類智力戰勝天

行，利用自然質力增進人類生活（物質、精

神、社會三方生活）」[注十四]。因此文化是

人類創造的，而不是天生的。文化也是「時

時進化」而不是「一成不變」的。

關於文化的「新」「舊」問題，宗白華

總的觀念是：學術上本只有真妄問題，無所

謂新舊問題。「我們所謂新，是在舊的中間

發展進化，改正增益出的，不是憑空特創

的」，其實「所謂歐美新文明對於我們理想

的新文化又算是舊的了」，而在「中國舊學

術、舊道德、舊藝術中，實有很多精華不可

消滅的，我們創造新文化正是發揮光大這

種舊文化，加以改正增益而已」[注十五]。

宗白華所謂的文化之「新」，是「比較趨合

於真理」的意思，是一種「進化的真理」，而

不是一時「風行的謬說」。正如他所說，世

人所謂新，不見得就是「進化」，世人所謂

舊，也不見得就是「退化」。在宗白華看來，

我們要有「進化的精神」而無趨新的盲動，

在融會東方舊文化與西方新文化的基礎上

以創造一種更高的新文化。

三、民族「心靈」的創新工程

宗白華強調中華民族中永遠需要天真

純潔的「青年氣」。所謂「青年氣」是指一

種青春活潑的生命氣息，這是五四時期青

年一代的氣質，也是宗白華理想中的中國

文化與民族精神的重要特點，它體現了青

春、生命、創造、活力、昂揚奮進的精神品

質。宗白華在《戀愛詩的問題——致一岑》

（一九二二年）中說，「中國民族現代所需

要的是『復興』，不是頹廢。是『建設』，不

是『悲觀』。向來一個民族復興時代和建

設時代的文學，大半是樂觀的，向前的。有

惠特曼雄放無前的文學，所以也有了美洲

人少年勇進的建設氣象」[注十六]。文藝的

樂觀精神與民族文化的前途是密切相關

的，所以宗白華極力「祈禱中國有許多樂觀

雄麗的詩歌出來，引我們泥塗中可憐的民

族入於一種愉快舒暢的精神界。從這種愉

快樂觀的精神界裏，才能養成向前的勇氣

和建設的能力」[注十七]。

宗白華認為「愛」和「樂觀」是增長

「生命力」與「互助行動」的。個人樂觀的

精神可以改造、形成民族的生命力。作為

一個「唯心論」者，宗白華相信人的精神力

量的偉大和創造性，他認為「這種純潔天

真，活潑樂生的少年氣象是中國前途的光

明。那些世故深刻，悲哀無力的老氣沉沉，

就是舊中國的墳墓」[注十八]。這就是宗白

華的文化哲學觀。

由此可見，從五四時期開始，到抗戰

及一九四○年代，宗白華思考的問題主要

集中在文化哲學[注十九]的大範圍，其美

學、藝術學研究都是為建構新文化的理想

這一宗旨服務。概括起來，宗白華文化哲學

的願景就是：「生命」之道，一以貫之。一脈

相承的生命創造精神，蘊含在各個部分。
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如下圖所示：

青年時期就懷抱「為中國文化開一新

紀元」[注二十]崇高理想的宗白華，在六十

餘年的學術探索歷程中，其思想經過道德

人格塑造、復興文化精神、建構生命哲學

和詮釋傳統美學這樣三個階段的漫遊後，

最後停泊在「外師造化、中得心源」的人生

與藝術一體化的體驗境界（藝境）。從宗白

華構築的文化哲學藍圖來看，基於自由精

神和生命創造的「藝術意境」成為最高願

景，這便是宗白華藝術理論在其文化哲學

中的地位和價值。

四、宗白華「東西對流」中的

文化立場

一九二一年的《自德見寄書》，是研究

宗白華文化路向選擇的一個重要文本。宗

白華到德國留學不久寫的《自德見寄書》

中談德國在一戰後的學術界最興盛的有

二：首先是對愛因斯坦相對論的發揮和論

辯，此外就是「文化」的批評。文化批評中，

「風行一時兩大名著，一部《西方文化的消

極觀》[注二十一]，一部《哲學家的旅行日

記》[注二十二]，皆暢論歐洲文化的破產，

盛誇東方文化的優美。現在中國也正在做

一種傾向西方文化的運動。真所謂『東西

對流』了」。宗白華深感德國人對中國文化

的興趣「頗不淺」，他自己也受到影響，想

要「借外人的鏡子照自己面孔」，從西方文

化來返觀中國文化。宗白華深感在「東西

對流」的文化潮流中反而受到「反流」的影

響，與其他到過歐美的中國人一樣，反而
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文化理想 少年中國、美麗精神

民族精神 自信樂觀、生氣活潑

人格理想 「青年氣」自由、天真

審美形態 「壯美」生機之美

藝術境界 嫩春精神、創造精神

中國原型 唐代藝術、敦煌藝術

西方原型
希臘藝術、浮士德式、

酒神精神

變得「頑固」了。也就是說，以西方文化「返

觀」中國文化，越發認識到中國文化的價值

所在。因此，宗白華一方面「極尊崇西洋的

學術藝術」，另一方面也「不復敢藐視中國

的文化」，並且他主張「中國以後的文化發

展，還是極力發揮中國民族文化的個性，不

專門模仿」。但是第一步還是要借助西洋

文化的「血脈」和「精神」來促使中國文化

的「病體復甦」，所以「幾十年內仍是以介

紹西學為第一要務」[注二十三]。

此時的宗白華自稱興趣太廣泛，所以

只好以「文化」（包括學術藝術倫理宗教）

為研究的「總對象」。將來想做一個「文

化批評家」，從事文化哲學的研究。他說：

「我預備在歐幾年把科學中的理、化、生、

心四科，哲學中的諸代表思想，藝術中的

諸大家作品和理論，細細研究一番，回國

後再拿一二十年研究東方文化的基礎和實

在，然後再切實批評，以尋出新文化建設

的真道路來」[注二十四]。宗白華認為中國

將來的文化決不是把歐美文化搬來就算成

功，中國舊文化中自有「偉大優美」、不可

磨滅的精神價值。宗白華對中國文化的重

新認識顯然是受到了東西對流的潮流之影

響，改變了他此前一直主張以西方科學精

神來改造舊文化的比較激進的思想觀念，

轉而強調既要吸收西洋學術文化，也要重

視和闡發中國文化自身的獨特魅力，達成

中西文化的相互融合。這是對早期觀點的

一種修正。

宗白華曾指出，中西文化的基本精神

可以實現差異互補，他說：「東方的精神

思想可以以『靜觀』二字代表之」，儒道佛

都有這種傾向。而歐美近代文化的主導傾

向是「進取」精神。「東方的『靜觀』和西

方的『進取』實是東西文化的兩大根本差

點」[注二十五]。歐洲在一戰之後陷入「疲

倦」而來渴慕東方「靜觀」的世界，而中國

人卻在長久「靜觀」之後打開關門捲入歐美

「動」的潮流之中。一是動流趨於靜流，一

是靜流趨於動流，東西文化的「對流」其原
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基本「立場」還是在中國文化藝術這一面，

他以西方為參照，重點落在中國文化上。因

而他強調中西文明的「異質性」特點總是大

於「同質性」特點。求「異」而不是尋「同」

才是宗白華比較哲學（美學）與比較藝術

學的重要特點。

五、開掘中華藝術的「青春精

神」

宗白華復興中華文化的夙願，最後落

實在關注中華文化的精粹——藝術的基本

精神層面，最重要的就是「青春精神」。宗

氏在《題〈張茜英畫冊〉》一文中提出藝術

的「青春精神」這一概念，他說：「我愛油

畫，愛它裏面永駐著光、熱和生命。它象徵

著人類不朽的青春精神」[注三十]。他還認

為：「藝術的境界是兩元的。它需要青春的

光，也需要秋熟的美」[注三十一]。在宗白

華看來，現代中國藝術所絕對需要的就是

西洋油畫的那種體現青春精神的「光、熱

和生命」。

按照宗白華的理論邏輯，既然美在於

生命，那麼藝術的理想就在於顯現出一種

「嫩春境界」（生機勃勃的境界），在文化

上呼喚「青春」的精神。「春」的確是中國

人的藝術理想，如舒州清遠和尚有《延促

自爾》詩云：「春日春山裏，春事盡皆春。

春光照春水，春氣結春雲。春客春情動，

春詩春更新。唯有識春人，萬劫元一春」

[注十]。此詩疊用「春」字，說明作者有一

顆「識春」的心, 滿懷春意的喜悅，春在曠

劫如斯的花開花落，在剎那變滅的草際煙

光。萬劫元一春，宇宙間只有春的精神生

生不絕。中國藝術中就洋溢著這種青春的

氣息、生命的情懷。在宗白華看來，藝術與

人生、藝術精神與生命精神是合一的。從

推崇藝術的嫩春境界到呼喚中華文化的青

春情懷與美麗精神，是他一脈相承的文化

理想，他曾說中華民族中這種天真純潔的

「青年氣」是永遠需要的。他在《論〈遊春

圖〉》文中說：「如果我們把隋唐的豐富多
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因是不同的。宗白華強調中國人要發揮「動

（進取）」的本能以重建中國文化。

宗白華留德之後，一改五四時期中國

學人普遍「西化」的主張，對中國文化傳統

持有一種溫情與敬意，這種轉變應與德國

學界「傾慕東方文化之熱望」[注二十六]有

莫大的關聯。宗白華的這封信引起國內學

人的普遍注意。陳嘉異、郭沫若等都先後

發表文章表示贊同或提出商榷。陳嘉異在

一九二一年二月十三日致李石岑信中說，

他看到宗白華登在《學燈》上的這封信甚

有感觸，以為「吾輩生於中國，實負有兩重

責任，一層在介紹西方文化，一層即在闡

發固有文化。必合此東西文化，然後將來之

『世界文化』乃能產生」，他還認為「將來

世界文化中所有之因素，東方文化必佔其

一，此實無可疑」[注二十七]。宗白華、陳嘉

異等都曾直接參與過五四時期的東西文化

論戰。陳文的觀點也可以說完全符合宗白

華的文化態度。

郭沫若在一九二三年的《論中德文化

書》一文中對宗白華提出的「東方的『靜

觀』和西方的『進取』實是東西文化的兩大

根本差點」這一觀點提出質疑，郭氏通過

具體分析和論證，認為「中國的固有精神當

為動態而非靜觀」[注二十八]，中國傳統思

想是注重「現實」和「實踐」的。而只是因

為佛教東傳以來，致使固有文化受到「蒙

蔽」，民族精神變得「沉潛」。同時郭沫若

也指出，我們若要喚醒中國「固有的文化

精神」，就必須「吸吮歐西的純粹科學的甘

乳」[注二十九]。斯賓格勒在其名著《西方

的沒落》中反對「西方文化中心論」，並肯

定了非西方的其他區域文化，尤其是東方

文化的價值。斯氏該著對中國文化也有正

面的闡述。宗白華稱在二十世紀二十年代

前後的東西文化「對流」中變得「頑固」起

來，重新審視中華文化的價值，建立了本土

文化的自信心。這與斯賓格勒的影響是分

不開的。

必須明確的是，宗白華跨文化比較的
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才、雄健有力的藝術和文化比作中國文化

史上的濃春季節，那麼，展子虔的這幅《遊

春圖》，便是隋唐藝術發展裏的第一聲鳥

鳴，帶來了整個的春天氣息和明媚動人的

景態。這『春』支配了唐代藝術的基本調

子」[注三十二]。宗白華認為盛唐藝術具有

「春」的情調——生生不息、剛健蓬勃的生

命精神，這也是中國文化的「美麗精神」所

在。

一九四四年，宗白華應中央大學藝術

系同事兼畫家呂斯伯之邀去他的畫室看

畫，並興奮地寫了《鳳凰山讀畫記》一文。

宗白華認為呂斯伯的油畫「靜而有熱」，堪

稱「嫩春」境界。呂氏幾幅初春野景，色調

柔韻欲流，氛圍和雅明豔，令人有「如飲春

風，如吸春膠」[注三十三]之感。靜物、畫

面、山水，都仿佛籠罩著一層恬靜幽遠而

又和悅近人的意味，能令人同它們發生靈

魂深處的「接觸」和「安慰」。宗白華在《論

〈遊春圖〉》（一九五八年）中也說：「如果

我們把隋唐的豐富多彩、雄健有力的藝術

和文化比作中國文化史上的濃春季節，那

麼，展子虔的這幅《遊春圖》，便是隋唐藝

術發展裏的第一聲鳥鳴，帶來了整個的春

天氣息和明媚動人的景態。這『春』支配了

唐代藝術的基本調子」[注三十四]。宗白

華認為，如果我們把唐代藝術文化比擬歐

洲十六世紀的文藝復興，那麼，展子虔這

幅《遊春圖》就相當於十五世紀義大利畫

家波堤切利（Botticel l i）的《春》和《愛神

的誕生》。在意境、內容和筆法風格上，兩

《春》圖可做有趣的比較。中國山水畫在

六朝已經萌芽，《遊春圖》是流傳下來的

第一幅完整優美的山水畫，因此在中國藝

術史上具有極大的價值。展子虔在這幅畫

中，不僅抓住了人物的「內在生命」，而且

也表現出山川景象和這景象裏的流動氣

氛——「春」。

基於藝術屬於文化的觀念以及文化建

設的理想，宗白華將中國藝術的「青春精

神」進一步提升到中國文化的「美麗精神」

高度來闡述。宗氏在《中國文化的美麗精

神往那裏去？》（一九四六年）一文中說呼

喚恢復中國文化的「美麗精神」——即生命

創造的精神、藝術（音樂）的精神、天地人

和諧的精神。

印度詩哲泰爾戈曾說，中國文化的

美麗精神異常寶貴，中國人民喜愛現實世

界，但又不拘泥於現實而不近情理，「他們

已本能地找到了事物的旋律的秘密。不是

科學權力的秘密，而是表現方法的秘密。

這是極其偉大的一種天賦」[注三十五]。受

泰氏此論的啟發，宗白華指出，東西古代哲

人都曾「仰觀俯察」以探求宇宙的奧秘。西

方哲學傾向於邏輯推理、數學演繹的方式

去「把握宇宙質力推移的規律」，以滿足理

智認識的需要與「利用厚生」的實用。與西

方哲學思想獲取「科學權力的秘密」不同，

中國古代哲人是以靜觀態度去體驗宇宙間

生生不已的節奏和「旋律的秘密」。中國文

化中的生生韻律已經滲透進我們的現實生

活，使我們生活表現禮與樂裏，創造社會

的秩序與和諧。我們又把這旋律裝飾到我

們的日用器皿上，使形下之器啟示著形上

之道——即「生命的旋律」。

中國文化所探尋到的「宇宙旋律」和

「生命節奏」，卻在近代以來的文明史中喪

失了價值和地位。身處民族抗戰的最艱難

年代，宗白華對中國文化精神的喪失深感

痛心，他說：「我們喪盡了生活裏旋律的美

（盲動而無秩序）、音樂的境界（人與人之

間充滿了猜忌、鬥爭）。一個最尊重樂教、

最瞭解音樂價值的民族沒有了音樂。這就

是說沒有了國魂，沒有了構成生命意義、文

化意義的高等價值。中國精神應該往哪裏

去？」[注三十六]中西文化向何處去，是引

起二十世紀如宗白華一樣的人文學者「惆

悵、深思」的問題。

宗白華認為中國藝術史上最能體現中

國「藝術精神」的典型和時期有三個：魏晉

六朝藝術，唐代藝術，宋元山水畫。一九四

○年代在參觀敦煌藝展之後，宗白華重新
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發現了「敦煌藝術的意義與價值」，就如同

他在一九二○年代觀摩羅丹的雕刻給予他

的心靈震撼一樣，他認為敦煌藝術代表了

中國藝術的佛學境界，體現了熱情而燦爛

的藝術創造精神。

宗白華認為，在藝術史上，是各個階

段、各個時代「直接面對著上帝」的，即

是說「各有各的境界與美」。但是「境界」

一詞的確很複雜，不但中西藝術裏表現的

「境界」不同，就國畫來說也有很多差異。

宗白華呼籲文人畫寫實傳統的複歸，則寄

託了他對中國藝術與文化之健康、充實精

神的復興願望。宗白華說：「中國真正的文

人畫的傳統，是首先注意人格高尚的修養，

心靈生活的充實，不求名利只以藝術為人

格的表現和對於自然的崇敬。這種文人畫

使中國的山水、花鳥畫能成為世界第一流

的、最有心靈價值的藝術，可與希臘雕刻，

德國音樂並立而無愧」。因此，「恢復文人

畫的真正精神，注重人格和心靈生活的充

實，再發揮唐宋畫像的寫實精神，兼而吸

收西洋藝術的刺激和豐富的印象，深入自

然與社會，使體認而保全文人畫的寫實，

這是中國藝術復興的途徑」[注三十七]。

對敦煌藝術價值的「再發現」，就明確

體現了宗白華復興中國文化理想的人文主

義心跡。在宗白華看來，敦煌藝術成就全面

展現了中國藝術傳統與佛教思想結合後開

闢出來的一種新的藝術勝境。他在《略談

敦煌藝術的意義與價值》（一九四八年）一

文中指出，唐代在佛教雕刻之外，還有更

動人、更炫麗的彩色壁畫，這是中國偉大

的「藝術熱情時代」。因西域傳來的宗教

信仰的刺激及新技術的啟發，中國藝人擺

脫了傳統禮教之理智束縛，馳騁他們的幻

想，發揮他們的熱力。線條、色彩、形象，

無一不是飛動奔放、生氣蓬勃。「飛」是藝

術家的精神理想，「飛騰動盪」是這一時期

藝術境界的主要特徵。在宗氏看來，敦煌

藝術在中國藝術史上的特點與價值，主要

在於它以人物為中心，「敦煌的藝境是音

樂意味的、全以音樂舞蹈為基本情調」[注

三十八]。宗白華從敦煌藝術的「燦爛遺影」

中發現了先民的偉力、活力、想像力，一部

華夏藝術史因此可以重寫。然而在中原本

土的歷代戰亂中，燦爛的佛教藝術因佛教

之衰退而被摧毀消滅；富麗堂皇的壁畫及

其崇高的境界亦如「幻夢泡影」，從衰退萎

弱的民族心靈裏消逝了。後世主導畫家藝

境的是「殘山剩水、孤花片葉」。

致力於中國文化「美麗精神」恢復的

宗白華，其對近代以來科學主義至上、精

神生命墮落的現狀表示不滿：近代人「無情

無表現」，充斥著「純理數之機器漠然」，

人與世界「惟有利害應用之關係」，以致於

「人為機器之奴」的可悲境地；「更進而人

生生活機械化，為卓別林之摩登時代譏刺

之對象」[注三十九]。機械化不僅是對現代

人生活方式的改變，更擠壓了人的生命時

間。這種深重的現代文化危機感使得宗白

華總是要回眸中國傳統藝術文化，希冀能

在「詩」（詩學重建）與「美」（古藝新詮）

中啟動當代人文精神、消融文化現代性的

張力。宗白華的詩歌創作與藝術研究，既

是「對傳統審美精神的創造性轉化，也是

對『科學權力』所營造的現代新世界的批

判性回應」，他是「以審美的方式來回答乃

至解決生命的意義和人性的危機等現代性

問題」[注四十]。余英時在分析中國文化面

臨的危機時指出：自「五四」以來，中國人

（至少知識份子）逐漸建立了一個牢不可

破的觀念，即以為中國文化傳統是現代化

的主要障礙；現代化即是西化，而必須以摧

毀中國傳統文化為其前提。而宗白華終其

一生踐行的中國文化哲學思想及其文化救

國理想也許可以給後人諸多啟示。

基金項目：國家社科基金後期資

助項目《宗白華現代藝術學思想研究》

（12FYS012）；湖北文理學院科研啟動經

費資助項目《德國藝術學的中國化——宗

白華現代藝術學思想研究》。
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[注一]余英時《中國文化的重建》(中信出

版社，二○一一年)。

[注二]少年中國學會是由李大釗和王光祈

等人於一九一八年聯合各方面的青年人

才於一九一八年六月三十日開始籌建，

一九一九年七月一日正式成立的。總會設

於北京，並在南京、成都設立分會。先後

加入學會的會員有一百二十餘人，主要包

括三種人：(一)嚮往俄國十月革命的一些

人；(二)因反對日本侵佔山東而歸國的一

部分留日學生；(三)從事愛國運動的國內

各學校學生。毛澤東、惲代英、鄧中夏、

楊賢江、李達、蔡和森、趙世炎、張聞

天、許德珩等都參加了這個組織。學會宗

旨為:「本科學的精神，為社會的活動，以

創造『少年中國』」。少中學會的信條是:

「一奮鬥，二實踐，三堅忍，四儉樸」。

學會出版了《少年中國》月刊，李大釗任

主編，每年出十二期為一卷，一九二二年

七月後曾休刊七個月。一九二四年五月停

刊，共出四卷四十八期。還出版了《少年

世界》，鄧中夏是負責人。少年中國學會

成員分散在全國各地，都同情或直接參加

五四運動，後來雖然因為會員的立場觀點

不同走向分裂，但在當時對於五四運動起

了很大的聯繫作用。蔡元培曾評價說：

「現在各種集會中，我覺得最有希望的是

少年中國學會。因為他的言論，他的行

動，都質實的很，沒有一點浮動與誇張的

態度」。少中成員來源複雜，思想也極不

相同，一九二五年底學會終因會員發生分

化而停止活動。

[注三]《宗白華全集》第一卷(安徽教育出

版社，一九九四年)，頁三○。

[注四]宗白華：《我的創造少年中國的辦

法》，原載《少年中國》雜志一九一九

年，見《宗白華全集》第一卷(合肥：安徽

教育出版社，一九九四年)，同[注三]，頁

三五.

[注五]同[注三]，頁三六。

[注六]同[注三]，頁四○。

[注七]同[注三]，頁五二。

[注八]同[注三]，頁五二。

[注九]同[注三]，頁四一。

[注十]同[注三]，頁三七至三八。

[注十一]同[注三]，頁三八。

[注十二]同[注三]，頁九九。

[注十三]同[注三]，頁一○○。

[注十四]同[注三]，頁一○○。

[注十五]同[注三]，頁一○三。

[注十六]同[注三]，頁四一七。

[注十七]同[注三]，頁四一七。

[注十八]同[注三]，頁四三二。

[注十九]宗白華在一九四○年的《我所見

到五四時代的一方面——少年中國學會與

〈學燈〉》中說，少年中國學會的會員都

「富於理想的生活意識和對一切所抱的真

摯熱情的態度」。五四時代的青年思想主

要是偏於「理想方面」，「對於哲學問

題，文化問題（如東西文化及其哲學），

文藝問題（如新詩）都特感興味」。當時

在宗白華主編的《時事新報·學燈》上所

發表的文章，主要涉及「杜威、羅素的

哲學」、「文學藝術理論」、「新詩」、

「青年問題」、「戀愛婚姻問題」、「反

宗教問題」等，而政治問題反倒不在關注

的中心。見《宗白華全集》第二卷(安徽

教育出版社，一九九四年），頁二六五至

二六六。 

[注二十]同[注三]，頁一七八。

[注二十一]《西方文化的消極觀》就是斯賓

格勒(一八八○至一九三六)的《西方的沒

落》(今譯)。第一卷出版於一九一八年，第

二卷出版於一九二二年。《西方的沒落》

出版後在西方學術界引起了巨大反響。留

德期間，宗白華在一九二一年二月十一日

《時事新報》副刊《學燈》發表《自德見

寄書》，報導了德國學術動向。

[注二十二]一九一九年出版的《哲學家

的旅行日記》（The t r ave l d i a ry o f a 

ph i l o s ophe r）為俄裔德國哲學家凱澤林

（Herman Alexander Kyeserling，1880

－1946）所著。凱澤林還著有《創造性

的認識》（一九二二）、《不朽》（一九

○七），《新生》（一九二七），《被解

放之美國》（一九二九），《南美冥思》

（一九三二）。他的著作在一九二○年代

初傳入中國，《大公報·文學副刊》時有報

導，葉法無先生的《文化與文明》（黎明

書局一九三○年版）一書中第三篇《克斯
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爾林的東西文化觀及其批評》，對他的思

想有詳細述評。見《宗白華全集》第一卷

(安徽教育出版社，一九九四年)。

[注二十三]同[注三]，頁三二一。

[注二十四]同[注三]，頁三二○至三二一。

[注二十五]同[注三]，頁三二一。

[注二十六]同[注三]，頁三二三。

[注二十七]同[注三]，頁三二三。

[注二十八]同[注三]，頁三二六。

[注二十九]同[注三]，頁三三二。

[注三十]《宗白華全集》第二卷(安徽教育

出版社，一九九四年)，頁四○四。

[注三十一]同上。

[注三十二]《宗白華全集》第三卷(安徽教

育出版社，一九九四年)，頁二七八。

[注三十三]同[注三十]，頁三七八。

[注三十四]同[注三十二]。

[注三十五]同[注三十]，頁四○○。

[注三十六]同[注三十]，頁四○三。

[注三十七]同[注三十]，頁三三九。

[注三十八]同[注三十]，頁四一九。

[注三十九]同[注三]，頁五九二。

[注四十]張輝：《審美現代性批判》(北京

大學出版社，一九九九年)，頁三五。

Zong Baihua's cultural philosophy 
and its significance

Zhang Ze-hong(Hubei University of 

Arts and Sciences)
Abst rac t : The cu lt u ra l c r isis i s 

always the biggest problem of the 20th 
century Chinese society. By the Modern 
New Confucian cultural values, the New 
C u l t u re Movement a nd t he Ge r ma n 
Cultural Criticism hot, Zong Baihua youth 
highly concerned about the development 
of Chinese culture. In the ideal atmosphere 
century revival of Chinese culture, Zong 
Baihua learned from the "less" cultural 
Salvation passion to Western Learning 
"established by the west to the cultural 
standpoint, unshaken; national spiritual 
renewal driven by their cultural ideal final 
implementation in the spirit of Chinese art 
youth digging. Zongshi reconstruction of 
Chinese culture and recovery of national 
spirit academic approach, highlighting 
the maximum value of thei r cu lt u ral 
philosophy.

Key wo r ds : Z o n g B a i hu a ; n e w 
cultural ideal; something convection; 
cultural philosophy; Chinese art; youthful 
spirit.
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發端於本心的形上根基
──論「美育代宗教」之意涵及其證成

█ 張晚林

湖南科技大學哲學系

摘  要：本文通過對蔡元培「美育代

宗教」說之再檢討，表明蔡氏之意圖本在

解除宗教外在的專制，還其內在的審美與

自由，但其揭櫫康得美學卻並不能完成其

義，且有消解宗教與俗化美學的危險。然

儒家的心性天人之學卻可以實現蔡氏之意

圖，此學在「盡本心之大能」之工夫中，

不但能成就最根源的宗教，而且內在地具

有最高的美與自由，由此，蔡氏之義得以

證成。這樣，既可調適宗教，使其無有外

在的專制，又可圓成美與自由，使其不會

因世俗化而出現現代性的危機。

關鍵詞：蔡元培，宗教，美，本心，

大能，自由。

一、「美育代宗教」之再檢討

何以有價值？

任何大的文化系統必然有宗教的維

度與特質。但是，由於儒家文化沒有像基

督教那樣有唯一的人格神——上帝，以及

相對固定的教會組織，於是，儒學歷來被

視為不是宗教。又加之二十世紀以來，中

國學人們分別提出「代宗教」的觀念，諸如

「科學代宗教」、「倫理代宗教」、「美育代

宗教」等。但是，儒家文化既不被認為具有

宗教性，這樣，中國人宗教精神的培育端

賴西方宗教的傳入。本文期以對蔡元培「美

育代宗教」一說之檢討，來研究儒家文化

之宗教性格與審美特徵，由此說明中國文

化具有根本的宗教精神，不必依賴西方宗

教精神之輸入。之所以選擇「美育代宗教」

這一問題切入，乃在於：其一，蔡氏此說在

中國這樣一個沒有基督教傳統之文化國度

裏，有其須予以正視的意義；其二，因蔡氏

此說——依劉小楓之理解——「理論蘊含

相當單薄，而且表述也十分含混」[注一]。

若吾人釐清了其中的問題與分際，則不但

可以使宗教調適而上遂，正視儒學的宗教

性，亦可以圓成美學之所以為美學之實義，

不至於生發「審美的現代性危機」[注二]，

並由此可以回答以下兩位學人之問題：

在此我們不禁要問，在體驗信仰必

要的超驗維度、從中領受靈魂的終極關切

方面，中國審美精神與西方宗教——主要

是基督教——是否具有同等的超越效應？

換句話說，現代中國語境中的信仰的審美

化重建——很大程度上基於傳統審美精

神——能否獲得信仰必要的超越性內涵呢

[注三]？

美育能否取代宗教，關鍵在於有無被

取代的宗教以及可以取代宗教的美育。在

中國這樣一個宗教還沒有獲得統治地位的

國度，宗教教育並沒有出現，以擁有感性

體驗、超越精神的美學教育去代替宗教缺

失留下的情感空白，雖有理論依據，卻無

實施路徑[注四]。

以上二論均以為，在中國這樣一個沒

有宗教傳統的國度裏，希望以美育代宗教

之缺失是不可能的。這裏無形中暗含兩個

基本性的誤解：即對儒家文化宗教性的漠

視與最高審美精神的貶抑。但是，儒學真

由
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的沒有宗教性嗎？這種宗教性與審美精神

是何種關係？若此大端得以澄清，則蔡氏

「美育代宗教」之說可以作如是之糾偏：宗

教自不可被審美「代」掉，但宗教可內在地

具有審美精神，二者是一而二、二而一的關

係。因此，「美育代宗教」不應理解為以審

美精神去消解宗教，而是審美與宗教的相

互圓成，而這種圓成可以在儒家的心性天

人之學中得以現實。這樣，既正視了蔡氏之

說之於宗教問題之意義，也沒有隨蔡氏之

說走，既而淹沒其真義與實質。

二、「美育代宗教」之意涵

「美育代宗教」是蔡元培最重要的主

張，乃至是其一生的學術志識[注五]。但針

對蔡氏的這一主張，儘管學界雖有「頌揚」

與「貶抑」之分殊，然基本上都是在其問題

之內作「是」與「非」的評述，未能依據蔡

氏所提出的問題作進一步的發越，以圖圓

滿此問題所蘊涵的大義與真義。關於「頌

揚」之觀點，不妨列出以下兩種：

蔡元培的「以美育代宗教」，不僅表

現了他的科學精神，也表現了他的人文精

神、人本思想；他深刻地把握了中國傳統

文化教育的真精神，認為中國的教育傳統

是「以人道為教育」而不以「神道」為教

育[注六]。

事實上，「以美育代宗教」，不僅

可以使人擺脫宗教對情感的強力控制，培

育人的純正感情，同時，還可以抗拒宗教

迷信對人類理性的侵擾和對世界觀、人生

觀的侵蝕，從而使人們擺脫迷信，恢復

理性，使人生走向自由，也走向科學[注

七]。

以上兩種觀點皆標舉純粹的美學精

神，並美其名曰人道、理性、科學，進而期

以審美來反對宗教。然而，無論純粹美學

在人類歷史上曾產生過怎樣的正面作用，

過分地標舉審美之效能乃至由此而欲消

解宗教，正是文化由立體的貴族精神逐漸

走向平面的庸眾精神的表徵，其最終的結

果是為世俗文化與享樂主義歡呼。這樣一

來，貴族精神的那種建立神聖論基礎之上

對幸福人生的追求與生命意義的解答宣告

解體，感性享樂成為了人生一切問題的終

極辯護。由此，古典文化那種「可以運用神

正論問題上的標準便經歷了一種徹底的

改造」[注八]。這種改造，依據劉小楓的總

結，主要表現在三個方面：

一、為感覺正名，重設感性的生存論

和價值論地位，奪取超感性過去所佔據的

本體論位置；二、藝術代替傳統的宗教形

式，以至成為一種新的宗教和倫理，賦予

藝術以解救的宗教功能；三、遊戲式的人

生心態，即對世界的所謂審美態度（用貝

爾的說法，「及時行樂」意識）[注九]。

因此，儘管蔡氏的「美育代宗教」亦屢

言超越的本體界（即實體世界），並未只存

留於現象的感覺界，但若欲以純粹的審美

來代替宗教，其流弊必然至此。這樣看來，

為蔡氏之說唱讚歌，須相當的謹慎。

關於「貶抑」的觀點。持這種觀點的

人大多能看到，人生在世，需要有一種基於

存在之基的終極關懷，因為存在之基乃存

在者得以可能的力量，而宗教正是這種終

極關懷的最好體現。若以審美來代宗教，

就抹去了超越的存在之基的關懷，而只剩

下了現世的存在者自身的關懷。由此，有學

者質問道：

認為美育可以取代宗教（或別種取

代），也許是一個過於大膽的想法：試圖

切除人的虛無本性，使人不再成為面向無

限的存在者，並使之退縮到清一色的存在

者的領域而遺忘對其存在之基的超越追

問。這無異於要改變人的生存處境，這可

能嗎？[注十]

正是基於宗教與審美的這種效能之

不同，不但審美不能代替宗教，反而是審

美依賴於宗教。

像宗教一樣，審美也不是由於人的需

要而存在，而是由於人的存在而存在。因

此，即便是審美脫離宗教以後也絕不可將

「
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之神化，更不能以之為宗教，並且導致令

人遺憾的遺忘——對於信仰、宗教精神以

及神性的遺忘。……而且，只有信仰、宗

教精神以及神性（信仰之維）在，審美活

動才在[注十一]。

這樣，蔡氏之「美育代宗教」說，無論

是就宗教而言，還是就審美而言，皆為一

偽論題。宗教既不可被取代，審美亦上升

不到宗教之高度。由此，蔡氏之論題可以被

取消掉。

但問題果真如此嗎？如果蔡氏之論題

不被取消，那麼，我們如何能「謹慎地」說

其真義與大義呢？這還是得回到蔡氏的論

題之中來。基於當時的時代背景，蔡氏的

「美育代宗教」說多被認為一種策略宣傳，

以配合當時甚囂塵上的自由、科學，及打倒

孔家店等革命性口號。

蔡元培提出「美育代宗教」的論點的

出發點是在政治文化層面反宗教，其思想

質料源於歐洲近代理性主義。「美育代宗

教」的審美主義意涵因而主要不是關乎人

生論，而是關乎社會變革論的。「美育」所

要取代的「宗教」指的是什麼？稍加分析就

可以看出，其「宗教」的語義不是哲學的，

而是社會政治的。忽略這一點，就會產生

種種對蔡氏論點的過度詮釋[注十二]。

依此而論，蔡氏之說既是一種政治策

略，則於學理上不須予以重視。蔡氏之說，

固然有其社會政治的考量，但是不是在學

理上就全無價值呢？若依此而作進一步的

引論，雖說有「過度」詮釋之嫌，但卻是一

種有意義的「過度」，因為本文本不是對蔡

氏之說自身的評述。

蔡氏之所以欲以審美來代宗教，是基

於以下理由：「一、美育是自由的，而宗教

是強制的；二、美育是進步的，而宗教是

保守的；三、美育是普及的，而宗教是有界

的」[注十三]。蔡氏對宗教的體認儘管相

當膚淺，以為科學會逐漸解決宗教中的問

題，乃至在民主自由的社會將不需要宗教

[注十四]。然各種具體宗教之間具有強烈

的排他性與專制性，卻是事實。「宗教家恒

各以其習慣為神律，黨同伐異，甚至為炮

烙之刑，啟神聖大戰，大背其愛人如己之教

義而不顧，於是宗教之信用，以漸減損」[注

十五]。同時，專制性的宗教教育，亦不宜

進入學校：

至於宗教教育，都講平等博愛，但由

於搞惟我獨尊，反而排斥其他宗教習慣。

歷史上曾因此而發生過戰爭。青年頭腦裏

所浸入的卻是與平等博愛完全相反的東

西。而且各教並列，所根據的越超經驗以

上，不能以學理論證其是非。應遵循信仰

自由原則，待青年成年以後，聽其自由選

擇為宜，不該把成人的信仰強加在青年身

上。法國在一九一二年，即制定宗教不介

入教育的法律，大戰以後，瑞士教育家也

有同樣建議。今後必將普及到各國無疑[注

十六]。

他之提倡美育，就是要阻止排他性

的教義與教士進入學校。「大學中不必設

神學科，但於哲學科中設宗教史、比較宗

教學等」[注十七]。在蔡氏眼裏，宗教更多

地表現為「荒誕的儀式，誇張的宣傳」[注

十八]，這樣，就消解了信徒心中的美感與

自由，而且，宗教固需要儀式與宣傳，但若

無內在誠敬之心的感應與承接，則宗教常

流於一種純粹外在的俗套與虛文。孔子就

曾說：「人而不仁，如禮何？人而不仁，如樂

何？」（《論語·八佾》）蔡氏在教育層面上

之反宗教，亦是基於這樣的考慮，欲由此

造就人誠敬之心靈，既而在其信教過程中

激起自身的美感與愉悅，因此而益加堅定

其信仰，修養其身心。故蔡氏並不一般地

反對信仰，「『非宗教』，本為弟近年所提

倡之一端，不過弟之本意，以自由選擇的隨

時進步的哲學主義之信仰，代彼有儀式有

作用而固然不變的宗教信仰耳。此次『非

宗教』同盟發佈各電，誠有不合論理之言」

[注十九]。所以，蔡氏對於轟動一時的「非

宗教運動」，儘管亦積極參加，然其態度是

有所保留的。但群眾性的運動一旦興起，
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其主張與口號不免雜亂、盲目，乃至糾枉過

正，但這些與蔡氏個人之主張並非相同。

因此，我們不能說蔡氏一味地反宗教。

夫反對宗教者，僅反對其所含之劣

點，抑並其根本思想而反對之乎？在反對

者之意，固對於根本思想而發。雖然，宗

教之根本思想，為信仰心，吾人果能舉信

仰心而絕對排斥之乎？[注二十]

原夫蔡氏之言，即宗教外在僵固的儀

式與虛文可以反對，但信仰心——即一切

宗教內在的根基不可反對。蔡氏之於人

生，頗有深刻的超越體悟，不只是把人生

的全部意義寄託在現世。「雖然，人不能有

生而無死。現世之幸福，臨死而消滅。人而

僅僅以臨死消滅之幸福為鵠的，則所謂人

生者有何等價值乎？」[注二十一]基於此，

他認為，有兩個世界存在，一為現象世界，

一為實體世界。

蓋世界有二方面，如一紙之有表裏：

一為現象，一為實體。現象世界之事為政

治，故以造就現世幸福為鵠的；實體世界

之事為宗教，故以擺脫現世幸福為作用。

而教育者，則立於現象世界，而有事於實

體世界者也。故以實體世界之觀念為其究

竟大目的，而以現象世界之幸福為其達於

實體觀念之作用[注二十二]。

由此可見，蔡氏非但分世界為二，且認

為超越的實體世界之於人生之意義較現象

世界重大得多，且教育之目的就在於使人

確立內在的信念與誠敬，超離現象世界而

皈依於實體世界。那麼，以什麼達成這樣

的教育目的呢？蔡氏不認為直接的宗教儀

式之薰染與信條之說教是一種好的方法，

因為這違背了自覺與美感之原則。蓋在蔡

氏看來，實體世界一定有審美的禪悅與放

下，一切與此相抵牾的手段皆不能達成宗

教之效用。蔡氏因研習康得美學，受其啟

發，便以為美學是一種使人體悟實體世

界、培育宗教情懷的好方法。我們知道，康

得乃希望通過審美來溝通自然（現象世界）

與自由（實體世界）兩界之分離，這正契合

了蔡氏「教育者，則立於現象世界，而有事

於實體世界者也」之思路。

美感者，合美麗與尊嚴而言之，介

乎現象世界與實體世界之間，而為津梁。

此為康得所創造，而嗣後哲學家未有反對

之者也。在現象世界，凡人皆有愛惡驚懼

喜怒悲樂之情，隨離合生死禍福利害之現

象流轉。至美術則即以此等現象為資料，

而能使對之者，自美感以外，一無雜念。

……人既脫離一切現象世界相對之感情，

而為渾然之美感，則即所謂與造物為友，

而已接觸於實體世界之觀念矣。故教育家

欲由現象世界而引以到達於實體世界之觀

念，不可不用美感之教育[注二十三]。

蔡氏對於此種教育思路頗為自得與自

信，故揭櫫此而終生不變。「我說美育，一

直從未生以前，說到既死以後，可以休了」

[注二十四]。應該說，蔡元培對美育的強

調，並不是要消解宗教自身，而是要去除宗

教外在的膠固性與宰制性，使人在美感與

自由中自覺地滋生宗教情懷，既而上升至

實體世界。對於宗教來說，這是一種非常

有意義的思考。

但必須指出，蔡氏之論又有極大的限

制與不足，決不如他自己所言，那麼自信。

由於他對宗教的體認嚴重不足，只是從哲

學義理中把握了些許宗教的影像，而非宗

教自身，故他不自覺中讓審美承受了太大

的負擔，實則審美並不足以承受此任，或者

說，他把宗教說得太輕鬆了。

純粹之美育，所以陶養吾人之感情，

使有高尚純潔之習慣，而使人我之見、利

己損人之思念，以漸消沮者也。蓋以美為

普遍性，決無人我差別之見能參入其中。

……即如北京左邊之西山，我遊之，人

亦遊之；我無損於人，人亦無損於我也。

隔千里兮共明月，我與人均不得而私之。

……美以普遍性之故，不復有人我之關

係，遂亦不能有利害之關係。馬牛，人之

所利用者，而戴嵩所畫之牛，韓幹所畫之

馬，決無對之而作服乘之想者。……美
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色，人之所好也；對希臘之裸像，決不敢

作龍陽之想。……蓋美之超絕實際也如是

[注二十五]。

蔡氏以上之所說，只表明了美或藝術

對於心靈之陶冶與性情之純化有一定之作

用，但萬不能說即此便可盡宗教之能。宗

教的境界比這裏所說的嚴肅而重大得多，

蔡氏把宗教說得太低了。宗教裏固然有美

感與自由，然決非是審美之無功利的輕鬆

與無目的的閒散。也就是說，審美之輕鬆

與閒散，決不能盡宗教之任。若以為審美

果然可以盡宗教之責，其結果必然是抹殺

宗教，成為審美現世派與沉醉派。貝爾說：

藝術、自然或衝動在酒神行為的醉

狂中只能暫時地抹煞自我。醉狂終究要過

去，接著便是淒冷的清晨，它隨著黎明無

情地降臨大地。這種在劫難逃的焦慮必然

導致人人處於末世的感覺——此乃貫穿著

現代主義思想的一條黑線[注二十六]。

也就是說，若「美育代宗教」只是限

於蔡氏所講的理境中，則必然滋生上文劉

小楓所說的那三種流弊，而宗教徹底被消

解。這雖然未必是蔡氏之所想，但其結果

定然至此，無有疑議。這也難怪招致諸學

人之批評了。這也是為什麼說贊同蔡氏之

論的人須「謹慎」的原因所在。

三、盡本心之大能與宗教

但我們又說，蔡氏之論是有意義的，

決非完全是一個偽論題。蔡氏之論的意義

即在：我們希望通過這樣一個論題進一步

引申研究，以究其義。即，一方面，宗教不

被消解；另一方面，使宗教不至於流入外

在的專制與虛文，而有內在的美感與自由。

也就是說，不是要抹殺宗教，而是使宗教

「調適而上遂」。因此，蔡氏之「美育代宗

教」說，決不只是一個美學方面的論題，更

應該是一個宗教學方面的論題。要完成宗

教的「調適而上遂」，於是我們轉到了儒家

心性天人之學中來。

儒學的一個基本義理就是：肯定「四

端之心」為人人所先天地固有，非經驗地

襲取而得，只要作真切的操持涵養的實踐

工夫，即可於生命中呈現作主，這個「四端

之心」即是存在之基。而正是這個「四端

之心」（或「本心」）也成為了宗教之所以

為宗教的根基。只有把握到了這個作為大

主的本心，既而盡其大能，才能去除宗教

外在的專制與虛文，且能使宗教具有內在

的美感與自由，從而實現宗教之「調適而

上遂」。蔡氏之所以把藝術性的生活情調

當作了宗教性的體道，就是因為沒有把握

到這個作為大主的本心。是以有學者評之

曰：

一個顯而易見的問題是：在目標上，

蔡元培是企圖用美育取代宗教的情感教

育，然而在具體實施的途徑上，則注重的

是外在的、形式的薰陶與感染，缺乏內在

的宗教或美學式的修煉或省悟。其結果可

想而知，要麼放任自流、形同兒戲、可有

可無，要麼只能進行一些常規的藝術教育

和禮儀教育[注二十七]。

可以說，正是作為大主的本心之缺

如，使得蔡氏的「美育代宗教」說流產了，

而之所以流產，乃因蔡氏「枝枝葉葉外頭

尋」（《王陽明全集》卷二十《詠良知四首

示諸生》）。但正是本心的存在，為人類之

宗教確立了根基。繆勒說：

正如說話的天賦與歷史上形成的任何

語言無關一樣，人還有一種與歷史上形成

的任何宗教無關的信仰天賦。如果我們說

把人與其他動物區別開的是宗教，我們指

的並不是基督徒的宗教或猶太人的宗教，

而是指一種心理能力或傾向。它與感覺和

理性無關，但它使人感到有「無限者」的

存在，於是神有了各種不同的名稱，各種

不同的形象。沒有這種信仰的能力，就不

可能有宗教，連最低級的偶像崇拜或神物

崇拜也不可能有。只要我們耐心傾聽，在

任何宗教中都能聽到靈魂的呻吟，也就是

力圖認識那不可能認識的，力圖說出那說

不出的，那是一種對無限者的渴望，對上
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帝的愛[注二十八]。

對於人類來說，宗教天賦比任何具體

的實定宗教更重要，但繆勒並沒有具體說

出人類的這種宗教天賦到底是什麼，其實

就是儒學所說的「本心」，它為一切宗教確

立了根基，若盡其大能，其自身即是一種宗

教，未有儀式，無須教條。一般以為，「本

心」只是道德的根基，實則是小看了「本

心」之能。「本心」不但是道德的根基，亦

是審美的根基，複是宗教之根基。何以說

本心有如此之能呢？王陽明詩云：「無聲無

臭獨知時，此是乾坤萬有基」（《王陽明全

集》卷二十《詠良知四首示諸生》）。此詩

即揭示了個中秘密。只有從這裏，才能真正

究竟蔡氏所說之義。故云：盡本心之大能，

乃是一種更為高級的宗教。所謂更高級是

指：更普遍、更簡易、更可行，且具自由與美

感。這樣，就把宗教由外在的祈禱轉變為了

內在的踐履。

盡本心之大能與實定宗教不同，後者

有人格神、固定的儀式、教規與聖言經典、

教會等外在設置，但前者此等度數折旋一

概無有，又何以說是一種更高級的宗教呢？

這關聯到我們應該如何認識宗教。一般以

為，宗教就是指實定宗教，所謂「實定」是

指外在的實質性設施，而信教就是依賴這

些外在設施而行，如祈禱神靈、尊奉教條

等。但這是在西方文化語境中的認知，且這

樣來看待宗教，不但不能全盡其所有意涵，

而且甚至是對宗教的背棄。加拿大宗教學

家W.C.史密斯（Wilfred Cantwell Smith）

通過研究曾指出：無論是在何種文化中，也

無論是在何處，都一直有我們稱之為「宗教

性的」東西。但無論是在過去還是現在，只

有少數幾種語言，可以將「宗教」一詞翻譯

到西方文化以外的語言中去。他說：

的確，人們不得不追問，在任何沒

有受到過現代西方影響的文化中，是否存

在著同這個詞相對等的概念。我認為答案

是否定性的。……事實上，我已經感覺

到，在某種程度上，如果沒有這一概念，

人們也許更易於是宗教性的；宗教這種觀

念能夠變成虔敬的一個敵人。……在某種

傳統中，則需要有一種與「上帝」相比不

那麼人格性的有關絕對者的指稱。但無論

如何，認為「宗教」概念的興起在某種

意義上是同宗教本身的實踐的衰落關聯

在一起的，這並不完全是荒誕不經的[注

二十九]。

這就是說，如果宗教僅是指實定宗

教，這不僅與人類的宗教性追求不相符，且

必然導致人類宗教實踐的衰落。基於此，

W.C.史密斯建議，放棄使用諸如基督教、

佛教一類的術語，因為在質疑之下，它們明

顯是站不住腳的。「人們能夠合理地歸之於

這個術語的惟一有效的含義是『宗教性』

這個意思」。因此，宗教的複數用法，或者

它的帶有某個冠詞的用法，都是錯誤的[注

三十]，即宗教只應有形容詞性的用法，不

應有名詞性的用法。「在本項探究的過程

中，儘管拒絕了『宗教』這個術語的名詞形

式，但它的形容詞形式『宗教的』則被保留

了下來」。W.C.史密斯甚至預言，在不久的

將來，作為「宗教」的名詞形式將消失，且

這種消失對於人的宗教實踐而言是好事。

「這種消失，對虔敬者來說，可能意味著

對神的更真實的信仰和對鄰人的更真實的

愛；而對於學者來說，則可能意味著對他

們正在研究的那種宗教現象的更清晰的理

解」[注三十一]。

因此，我們對宗教的理解決不能只

僵固在實定宗教這種的模式之中。我們說

「盡本心之大能」是一種更高級的宗教，

就是突破了這種模式。那麼，這種宗教具

有怎樣的特質與功能呢？我們通過縷析施

賴爾馬赫的《論宗教》一書中的主體思想，

或可以得到更多的啟示與明悟。此書的主

體思想是著重於宗教的精神發現，因為宗

教按其本質而言是遠離一切體系性的東

西的。所謂體系性的東西是指儀式、教條、

箴言、神靈等外在設置。而這些思想的原

動力，依他自己所言，並非出自理性之推
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理，亦非因為恐懼和希望，同時亦不是為了

符合某種任意的或終極的目的，「而是出

於我的本性不可抗拒的內在必然性，出於

一種神性的召喚，這種召喚規定了我在宇

宙中的地位，使我成為我所是的本質」[注

三十二]。依施氏的看法，宗教是人的一種

基本能力與本質力量，與外在的神靈、儀

式與教條概無關係。他說：

宗教是從每一個比較好的靈魂的內部

必然地流淌出來的，發源於自身，它屬於

心靈中的一塊固有的領地，在其中它不受

限制地統治著，它值得尊重之處在於，通

過其最內在的力量感動最高貴和最優秀的

人，使他們按照其最內在的本質獲得認識

[注三十三]。

施氏說宗教從比較好的靈魂內部必

然流出，但這是現實地講。依儒學義理，宗

教可以從所有人的心裏流出，因為「四端之

心」人皆有之，只是修養工夫不夠，未能盡

本心之能，故未能流出耳。實際上，宗教之

潛能，人人必然具有，不然，宗教就沒有普

遍性，而宗教教育亦不可能。施氏之說於

此處多有含混處，故須暢而通之。然其謂

宗教本屬於心靈自身的事，與外在無關，

可謂是「截斷眾流」、「立乎其大」之論也。

所以，他呼籲：「讓我們走向人性，我們在

這裏為宗教找到了素材」[注三十四]。基於

此，他甚至以為，「一種無上帝的宗教可能

比另一種有上帝的宗教更好」[注三十五]；

「始終存在著比無神論更加反宗教的東

西」[注三十六]。這樣，施氏就把宗教從外

在的祈禱、膜拜拉向了內在的人性。宗教

是人性對宇宙的直觀，直觀是宗教的本質，

故宗教必須從思維與行動中走出來。思維

就是構造一再翻新的體系，但那裏很少有

宗教性，因為那裏「沒有對無限的渴慕，對

無限的敬畏」[注三十七]。施氏這裏所說的

「行動」是指外在的祈禱、膜拜與誦經等，

亦屬於體系自身所要求者。這樣，構造體

系必然導致排除異己，「因為當異己要求在

這個體系中佔有他的一席之地時，就會破

壞自己隊伍的封閉性，破壞美妙的關係」

[注三十八]。這是造成宗教黨同伐異的根

本原因。此與蔡氏欲以「美育代宗教」，其

思慮大致相同。但蔡氏由此而走向外在的

審美，而施氏則走向內在的人性，其趨向大

異，其結果必然不同。由此，與蔡氏不同，

對於宗教，一個人可以沒有外在的行動，但

必須有內在工夫。他說：

真正觀看永恆的人們永遠都有寧靜的

心靈，或者僅僅同自身和無限相望，或者

當他們環視自我時，每次都只滿足於以他

特有的方式領悟大道。但他們以這種寬廣

的視野和對無限的情感，也看到了在他們

自己的領域之外存在的東西，在自身之內

包含著判斷和考察無邊無際的多面性的素

質，這種多面性是不能從別的地方取來的

[注三十九]。

這就是說，一個人若要直觀宇宙、領

悟大道，其實並不需要往外看，而只須要往

內看，直觀人性的無限性即可。依施氏，在

人的內心必定有一種更高的東西作為他的

人性，使得他直接地同宇宙相連。所以，「人

性本身……就是真正的宇宙，其他的一切

只有當它們同人性有關聯並環繞人性時，

……才把它們算作是這個宇宙」[注四十]。

施氏的這種思想，與《中庸》所要表達的

意思相同：「唯天下至誠，為能盡其性；能

盡其性；則能盡人之性；能盡人之性，則能

盡物之性；能盡物之性，則可以贊天地之

化育；可以贊天地之化育，則可以與天地參

矣」。《中庸》這裏的意思是指：只有一個

人有誠敬之工夫，盡本心之性德（大能），

即可直觀到人之性德、物之性德，乃至整

個宇宙之性德，進而使天地萬物盡其性而

遂其生。不過，盡其性乃盡萬物形上的天地

之性，非形下之自然之性也；遂其生乃遂萬

物形上的造物之生，非形下之生物之生也。

天地之性與造物之生方是宇宙之實體與實

相，一個人若不能照察之此實體與實相，

必不能領悟人生宇宙之大道，宗教之門不

可能為其開啟。所以，對於宗教來說，內在
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的直觀尤為重要，因為它直接維繫著宇宙

實體之於人可否靈現。正因為這樣，施氏才

說：

宗教是多麼內在地同直觀相聯繫，是

多麼必然地從直觀中流淌出來，並且只有

從直觀才能得到說明啊，儘管如此它還是

完全被誤解了[注四十一]。

可見，對於一個人來說，重要的不是

向他宣教佈道，而是使其直觀能力覺醒。

故施氏說：「不是信仰一部《聖經》的人

有宗教，而是那個無需《聖經》，但自己

能夠創造一部《聖經》的人有宗教」[注

四十二]。這就是中國文化傳統所說的「無

言之教」，即依自家去覺識證悟實體自身，

非徒外在的知文曉義也。

但是，施氏所說的「直觀」，到底具有

一種怎樣的內涵呢？施氏於此並未作清晰

的縷析。人們對真理的感知需要明見性，而

直觀是通達明見性的方法，或者說，直觀

就意味著明見性。從這個意義上講，直觀

是與思維推理相對立的。對於經驗知識而

言，需要對經驗材料進行直觀，不然，不能

成其為知識。但宗教並不是經驗對象，我

們如何對它進行直觀呢？這種直觀，我們

不妨稱之為「智的直觀」，它是本心之自覺

自證。以牟宗三的話說就是：「超越了主客

關係之模式而消化了主客相對之主體相與

客體相，它是朗現無對的心體大主之圓照

與遍潤」[注四十三]。可見，智的直觀泯滅

了「能」與「所」的對立，是本心自我的覺

照。可名之曰「逆覺體證」。施氏所說的直

觀不過是「逆覺體證」本心而已，別無他

說。且本心只可直觀，他途概不能得之。中

國傳統所說的「求則得之，捨則失之」、「操

則存，捨則亡」（《孟子·告子上》），都是直

觀本心之意。可見，直觀本心就是有實在的

經驗確證本心，使其具體地呈現在我們的

感覺中。

然而，儘管本心是大主，但亦不過人

之一點靈明，何以直觀之即可照察宇宙之

實體實相呢？張橫渠的一段話或許可揭

示個中秘密：「大其心則能體天下之物，

物有未體則心為有外。世人之心止於聞見

之狹，聖人盡性不以見聞梏其心，其視天

下無一物非我，孟子謂盡心則知性知天以

此。天大無外，故有外之心不足以合天心」

（《正蒙·大心篇》）。可見，本心決不只是

人之一點靈明，本心亦是天心。人若能盡本

心之性德，必能把握天心，乃至於照察宇

宙，而至天人合一。王陽明亦曰：「大人者，

以天地萬物為一體者也。……大人之能以

天地萬物為一體也，非意之也，其心之仁本

若是，其與天地萬物而為一也。豈惟大人，

雖小人之心亦莫不然。彼願自小耳」（《王

陽明全集》卷二十六《大學問》）。依此，

照察宇宙，渾然萬物，乃本心之性德，惟在

人能不能「盡」之耳，大人與小人之別於此

見焉。故盡本心之性德或大能，必能至宇

宙之實體與實相，這是施氏一再標舉直觀

之根本所在。「宗教中所追求的一切，是多

麼懇切地把我們人格性的輪廓加以擴展，

逐漸地浸沒於無限的東西中，我們通過直

觀宇宙也就是要盡可能多地與宇宙融為一

體」[注四十四]。施氏這裏之所說雖與儒家

之義理等同，但並沒有張橫渠與王陽明說

得那麼周洽如理，定然而肯斷，蓋施氏之於

西方傳統中，不能透顯本心，故其工夫有不

實處也。

由人之直觀本心而與宇宙萬物為一

體，即此便可談宗教的不朽問題。「在有限

性中間同無限的東西合一，在瞬間成永恆，

這就是宗教的不朽性」[注四十五]。這種

不朽性，就相當於中國文化傳統中的「大

人」。《易傳·乾文言》謂：「夫大人者，與天

地合其德，與日月合其明，與四時合其序，

與鬼神合其吉凶」。人若能直觀宇宙且與之

為一體，必不只是一種氣血性的生物學之

存在，而是一種宇宙性的存在。陸象山云：

「宇宙不曾限隔人，人自限隔宇宙」（《象山

語錄》卷一）。宗教之於人是否靈現，唯在

人自家之努力，可否盡本心之大能耳。施氏

把宗教最後落實在這裏，儒家更把宗教落
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實在這裏。這可以說不是宗教，卻又是最根

源的宗教。唐君毅曾就此而言曰：

此精神終將為人類一切宗教之結局

地。其所以能為結局地，並非必依於吾人

之將人以外以上之問題，存於不論，而是

依於人之可自知自見：其所以欲論及或能

論及人以上之問題，而表現超越的無限的

宗教精神，正依於人自己具有此超越性、

無限性之本心本性[注四十六]。

所謂「結局地」乃表明為一切宗教確

立了根基，各種殊異的宗教固可有外在形

式的不同，但其精神發源處必在「本心」。

費爾巴哈即依此來解析基督教的本質，並

歸結說：「宗教在本質上是東方性的」[注

四十七]。故曰：盡本心之大能乃不是宗教

的宗教。因為每個人的本心就是一座教

廷，一本《聖經》。盡本心之大能這種宗

教，可說是實定宗教的終結，這意味著「神

在其奧秘、愛以及永恆的真理中，一旦活

生生地出現在我們的面前，所有其他的東

西都將煙消雲散」[注四十八]。既然宗教外

在的形式因素都煙消雲散了，只剩下本心

盡其性德之自在與逍遙，由此即可進一步

言「美」與「自由」問題。

四、盡本心之大能與美及自由

宗教之直觀就是盡本心之大能，是自

覺自證之圓滿與照察，是天心神緣之靈現

與威臨，這裏不但有存在的自在與逍遙，而

且有聖言的迴響與領受，這是生命存在與

神聖大主的契會與合一。此時，人已臻於聖

域，整個宇宙天理昭昭，和融淳默。這是最

聖潔、最動人的性天之美。施賴爾馬赫曾

這樣論述這種美：

它是那樣地流暢和透明，就像清晨的

第一縷薄霧和第一滴露水，在含苞待放的

花朵間飄灑和滾動，它嬌羞和溫柔得就像

少女的第一次接吻，它聖潔和豐腴得就像

新娘的擁抱。是的，它不僅僅是像，而且

簡直就是所有這些本身。……我躺在無限

世界的胸膛上：我在這個瞬間就是它的心

靈，因為我感覺到了它的一切力量和它無

限的生命，就像我自己的一樣。……這一

時刻就是宗教的最高花朵[注四十九]。

千萬不要以為，施氏這樣文學性的描

述有類於蔡元培對審美的描述。施氏這裏

描述的真正是性德潛能之美，或宗教聖域

之美，不過以文學性之筆法況喻而已，這

與蔡氏之於對象的審美，不可同日語也。

中國文化傳統對這種性德潛能之美，

且由性德潛能而臻於的宗教聖域之美有

獨到的體悟與把握。孟子曰：「萬物皆備於

我矣，反身而誠，樂莫大焉」（《孟子·盡心

上》）。這是由直觀本心之性德既而渾然

與物同體後的自在與溟化。若不能直觀本

心之性德，則不能渾然與物，亦不會有此

「樂」。是以程子釋之曰：「若反身未誠，則

猶是二物有對，以己合彼，終未有之，又安

得樂」（《二程集·河南程氏遺書》卷第二

上）。可見，主客對立之純粹審美不能達至

此種境界。故有學者指出：

如果中國文化體系中，真的有什麼置

人於「安身立命」之境的「美學」的話，

便是這源深流遠的「樂學」。西方認識論

美學怎能擔負起中國「樂學」之任務[注

五十]。

西方認識論美學是純粹的審美愉快，

人於此至多獲得無功利的滿足，這與中國

傳統的具性天之美的樂美之學不同，性天

之美是宗教境界，人於此可「安身立命」。

這種美沒有外在的審美對象，是盡本心之

大能後，人於宇宙間的挺立與自在。只要存

養工夫切實，即可透露此種美境，故王陽明

曰：

良知是造化的精靈，這些精靈生天

生地，成鬼成帝，皆從此出，真是與物無

對。人若複得他完完全全，無少虧欠，自

不覺手舞足蹈。不知天地間更有何樂可

代？（《王陽明全集》卷三《語錄三·傳

習錄》下）

若能盡本心之大能，人即是一樂美之

人。是以程子曰：「人於天地間，並無窒礙
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處，大小大快活」（《二程遺書》卷十五）。

另外，程明道詩云：「雲淡風輕近午天，望

花隨柳過前川。旁人不識予心樂，將謂偷

閒學少年」（《偶成》）。又，朱子詩云：「半

畝方塘一鑒開，天光雲影共徘徊。問渠那

得清如許，為有源頭活水來」（《觀書有

感》）。程明道的「樂」與朱子的「清閒」

皆不是由純粹審美而來，而是由盡本心之

大能所透顯的性天之美，這是宗教聖域之

美，儘管其筆法是文學性的。

純粹審美愉快，以其瞬間性，至多是

給人以暫時的休息與消遣，人之性情很難

於其中獲得陶冶與教化。加達默爾說：「藝

術的萬神廟並非一種把自身呈現給純粹

審美意識的無時間的現時性，而是歷史

地現實自身的人類精神的集體業績。所以

審美經驗也是一種自我理解的方式」[注

五十一]。審美若要真的成為人類自我理解

的方式，進而教化與完善自我，必然不能只

寄居在純粹的審美之中，必須盡本心之大

能而成性天之美，臻於宗教之聖域而後可。

這裏有最高的美，亦有最根本性的自由。謝

林說：「真正的自由就是與一種神聖必然

性的協調一致。諸如此類的東西我們在本

質性的認識中感受得到，在那裏精神和心

靈，只是繫於它自己的規律，才自願地肯定

那種必然的東西」[注五十二]。即自由不是

一種可選擇性，而是存在論上的必然性，在

這裏，本心之大能即是自由。牟宗三曾解釋

說：

（儒家）經過了嚴整的道德意識之支

柱（立於禮），最後亦是「樂」的境界，

諧和藝術的境界（成於樂）。但這必須是

性體、心體、自由意志之因果徹底呈現後

所達到的純圓熟的化的境界、平平的境

界，而不是以獨立的美的判斷去溝通意志

因果性與自然因果性[注五十三]。

這是說，這種樂美之境界、純化之自

由，不是依據康得的美學架構而可能的，

而是盡本心之大能之圓熟之境。美國思想

家喬治‧麥克林亦曾說：

自由並非是在我們世界的客體之間所

做的選擇，也不是指導我們生活的普遍原

則的內在選擇，它更多是一種通過我們完

善自我和完全實現自我的方向或目的而實

現的一種自我肯定。這意味著在不夠完善

時的探尋和在達到完善時的一種歡欣[注

五十四]。

這意味著，最根源的宗教，必有最高

的美，亦有最根本的自由；反過來，最高的

美，才有最根本的自由，而這必然也是最根

源的宗教。在自由超越中體會到存在的根

基與宇宙之大美，這雖然不可言說，但可

以實踐。這種實踐，端賴儒家之心性天人

工夫之學。

五、大義歸結

至此，才真正完成了蔡元培「美育代

宗教」所要究竟的義理模型。蔡氏有感於

實定宗教外在的專制與繁瑣，而欲加以消

解，使宗教得以調適上遂，但他沒有回到中

國傳統的心性天人之學，而是依康得美學

的間架，求助於純粹審美。這樣一來，不但

消解了宗教外在的繁瑣與專制，連帶宗教

的根本精神都消解了。這就是說，蔡氏不

但消解了名詞性的宗教，也消解了形容詞

性的宗教。這當然是極其荒謬與不可接受

的。我們若能回到儒家傳統的心性天人之

學中，則不但可以證成蔡氏「美育代宗教」

一說，而且可以由此而回應潘黎勇與王本

朝二位學人的質疑。這個回應就是：儒家

傳統的心性天人之學，是最根源的宗教，

亦是最聖潔之美學；它既使宗教調適而上

遂，不至於滋生黨同伐異之弊；亦可使美

學圓實而莊嚴，不至於滋生「審美的現代

性危機」。故宗教必須蘊涵審美精神，美

學必須蘊涵宗教精神，它們不是「代」的關

係，而是相互圓成的關係。而這種圓成在

儒家心性天人之學中得以完美的實現。換

言之，我們若具有心性天人之學中之審美

精神，則必具宗教的虔敬；反之，若具有心

性天人之學中的宗教精神，則必具審美的
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愉悅。總之，宗教、自由、審美皆發端於本

心這個形上根基，因內在的實踐而可能。三

者同體而異名，同謂之玄——以老子的話

說——「玄之又玄，眾妙之門」。宗教、審

美與自由可進入如此之「妙」境，則至矣、

盡矣，蔑以加矣。

（本文為教育部人文社科項目

「中國古典美學之實踐智慧研究」編號

11YJA720037之階段性成果）

[注一]劉小楓：《現代性社會理論緒論》

(上海三聯書店，一九九八年)，頁三一三。

[注二]此種說法見劉小楓《現代性社會理論

緒論》，頁二九九至三五一。

[注三]潘黎勇：《論「以美育代宗教說」與

蔡元培審美信仰建構的世俗性》，載《文

藝理論研究》二○一二年第二期，頁一四

○。

[注四]王本朝：《以美育代宗教與中國現代

美學的身份認同》，載《藝術百家》二○

一一年第五期，頁四七。

[注五]蔡元培在一九三八年為肖瑜編著的

《居友學說評論》一書作序時說：「余在

二十年前，發表過『以美育代宗教』一種

主張，本欲專著一書，證成此議」。儘管

因「人事牽制」最終未成書，但大綱目已

具。足見蔡氏持論之堅與誠。見高平叔：

《蔡元培年譜》(中華書局一九八○年)，頁

三六。

[注六]聶振斌：《蔡元培及其美學》，聶振

斌選編：《中國現代美學名家文叢：蔡元

培卷》(浙江大學出版社，二○○九年)，頁

一五。

[注七]宮承波：《「以美育代宗教」的歷史

文化價值及其當代意義》，載《文史哲》

二○○○年第五期，頁二四。

[注八]凱西勒：《啟蒙哲學》，顧偉銘等

譯(山東人民出版社，一九八八年)，頁

一四八。

[注九]劉小楓：《現代性社會理論緒論》，

頁三○七。

[注十]成窮：《蔡元培「美育代宗教說」芻

議》，載《美與時代》（下）二○一○年

第七期，頁二○。

[注十一]潘知常：《「以美育代宗教」：中

國美學的百年迷途》，載《學術月刊》二

○○六年第一期，頁一二二。

[注十二]劉小楓：《現代性社會理論緒

論》，頁三一二。

[注十三]蔡元培：《以美育代宗教》，載聶

振斌選編：《中國現代美學名家文叢：蔡

元培卷》，頁一○九。

[注十四]蔡元培在《以美育代宗教說——在

北京神州學會演說詞》中說：「夫宗教之

為物，在彼歐西各國已成為過去問題。蓋

宗教之內容，現皆經學者以科學的研究解

決之矣」（高平叔編：《蔡元培全集》第

三卷，中華書局一九八四年，頁三○）。

[注十五]蔡元培：《哲學大綱》，載《蔡元

培全集》第二卷，頁三七八。

[注十六]蔡元培：《戰後之中國教育問

題》，載《蔡元培全集》第三卷，頁

三三七。

[注十七]蔡元培：《教育獨立議》，載《蔡

元培全集》第四卷，頁一七八。

[注十八]蔡元培：《非宗教運動——在北京

非宗教大同盟講演大會的演說詞》，《蔡

元培全集》第四卷，頁一七九。

[注十九]蔡元培：《覆陳衡哲函》，載《蔡

元培全集》第四卷，頁二二六-二二七。

[注二十]蔡元培：《哲學大綱》，載《蔡元

培全集》第二卷，頁三七八。

[注二十一]蔡元培：《對於新教育之意

見》，載《蔡元培全集》第二卷，頁

一三二。

[注二十二]同上，頁一三三。

[注二十三]蔡元培：《對於新教育之意

見》，載《蔡元培全集》第二卷，頁

一三四。

[注二十四]蔡元培：《美育實施的方法》，

載《蔡元培全集》第四卷，頁二一七。

[注二十五]蔡元培：《以美育代宗教說——

在北京神州學會演說詞》，載《蔡元培全

集》第三卷三三-三四。

[注二十六]丹尼爾‧貝爾：《資本主義文化

矛盾》，趙一凡等譯(三聯書店，一九八九

年)，頁九七。

[注二十七]冉鐵星：《試論「以美育代宗
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教」》，載《湖南師範大學教育科學學

報》二○○三年第三期，頁三六。

[注二十八]繆勒：《宗教學導論》，陳觀

勝、李培茱譯(上海人民出版社，二○一○

年)，頁一○至一一。

[注二十九]W.C.史密斯：《宗教的意義與終

結》，董江陽譯(中國人民大學出版社，二

○○五年)，頁一九。

[注三十]同上，頁三八五。

[注三十一]同[注二十九]，頁三八六。

[注三十二]施賴爾馬赫：《論宗教》，鄧安

慶譯(人民出版社，二○一一年)，頁三。

[注三十三]同上，頁二二。

[注三十四]同[注三十二]，頁五一。

[注三十五]同[注三十二]，頁七三。

[注三十六]同[注三十二]，頁七五。

[注三十七]同[注三十二]，頁三二。

[注三十八]同[注三十二]，頁三七。

[注三十九]施賴爾馬赫：《論宗教》，頁

三八。

[注四十]同上，頁五二。

[注四十一]同[注三十九]，頁六二。

[注四十二]同[注三十九]，頁七○。

[注四十三]鄭家棟編：《道德理想主義的重

建——牟宗三新儒學論著輯要》(中國廣播

電視出版社，一九九二年)，頁三五六。

[注四十四]施賴爾馬赫：《論宗教》，頁

七五。

[注四十五]同上，頁七七。

[注四十六]唐君毅：《中國人文精神之發

展》(廣西師範大學出版社，二○○五年)，

頁三一三。

[注四十七]費爾巴哈：《基督教的本質》，

榮震華譯(商務印書館，一九九七年)，頁

九七。

[注四十八]W.C.史密斯：《宗教的意義與終

結》，頁三九二。

[注四十八]施賴爾馬赫：《論宗教》，頁

四三。

[注五十]勞承萬：《中國古代美學（樂學）

形態論》(中國社會科學出版社，二○一○

年)，頁一四。

[注五十一]加達默爾：《真理與方法》，洪

漢鼎譯(上海譯文出版社，一九九九年)，頁

一二四。

[注五十二]謝林：《對人類自由的本質及其

相關對象的哲學研究》，鄧安慶譯(商務印

書館，二○○八年)，頁一○八。

[注五十三]牟宗三：《心體與性體》上(上

海古籍出版社，一九九九年)，頁一五二。

[注五十四]喬治‧麥克林：《傳統與超

越》，干春松、楊風崗譯(華夏出版社，二

○○○年)，頁九九。

O n t h e C o n n o t a t i o n a n d i t s 
Justification of "Aesthetic Education 
Replacing Religion"

Zhang Wanlin(Hunan University of 
Science and Technology)

Abstract: Through a review of Cai 
Yuanpei’s theory of "Aesthetic Education 
Replacing Religion", this paper shows that 
Cai’s intention lies in removing external 
autocracy of religion and reducing to its 
internal esthetic quality and freedom, 
but what it reveals in Kantian Aesthetics 
did not finish its task, which has a kind 
of danger of d issolv ing rel ig ion and 
vulgarizing aesthetics. However, the nature 
of Confucianism of Heart, Nature, Heaven 
and Person can realize Cai's intention. 
This theory can not only achieve the most 
fundamental religion, but also inherently 
has the highest beauty and freedom in the 
training of "Developing all the Energy of 
Conscience", by which Cai's intention is 
proved. In this way, religion can not only be 
adjusted as to have no external despotism, 
but also gain its beauty and freedom as 
not to show the crisis of modernity by 
secularization.

Keywords: Cai Yuanpei, religion, 
beaut y, Conscience , a l l t he Energ y, 
Freedom.
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中國研究

「文化中國」與海外華裔的

中華民族認同
█ 崔海亮

西北大學馬克思主義學院

摘  要：海外華裔「花果飄零」的生

存狀態、對「主體身份認同」的反思以及

第三次民族主義浪潮的衝擊，促成了「文

化中國」觀念的形成。海外華裔不僅在歷

史上，而且在當今全球化的背景下，仍

然認同「中華文化」，積極支持中國的社

會主義建設。把「文化中國」作為國家的

一項發展戰略，有利於民族團結與國家統

一，有利於創造一個和平、友好、穩定的

周邊環境，有利於向世界傳播中國正面的

文化價值，展示中國的良好文化形象，也

有利於構建中華民族共有的精神家園，提

高中國的文化軟實力，實現中華民族的偉

大復興。

關鍵詞：「文化中國」；海外華裔；

文化軟實力；中華民族偉大復興。

最早提出「文化中國」觀念的是海外

華裔的一些人文學者。根據美籍華裔學者

杜維明的介紹，「文化中國」這個命題的提

出最早是在一九八七年，比較系統地提出

則是在一九九○年。當時杜維明在參加夏

威夷東西文化中心主辦的「做中國人的意

義」(The Meaning of Being Chinese)的國

際學術會議上正式提出了「文化中國」這

個概念[注一]。

後來，「文化中國」這一概念便從英文

世界擴展到中文世界，影響越來越大，日漸

成為學術界普遍關注的新話題[注二]。與

此同時，在一九八八年的台灣，處於以「文

化統一中國」的考慮，國民黨元老陳立夫

提出的「以中國幾千年的傳統文化統一中

國」的提案，得到了兩岸民主人士和文化

學者的積極回應。杜維明提出的「文化中

國」觀念也得到了台灣學者傅偉勳和大陸

學者劉夢溪、蕭萐父、袁偉時等人的積極呼

應。「文化中國」成為全球華人共同關注的

一個問題。

國外對華裔華僑的研究主要採用社會

學、民俗學、地理學、文學等跨學科的方法

重視對華裔群體的微觀研究[注三]，而國

內學者主要注重對華裔華僑的宏觀研究，

主要集中於華裔華僑發展歷史的研究、東

南亞華裔華僑研究、華裔美國文學研究等

方面[注四]。

雖然國內學者也自覺地運用了人類

學、民族學、歷史學等跨學科的方法，但是

在世界主要移民國家的移民政策與民族政

策研究、中國少數民族的海外華裔研究、

海外華裔的政治和文化認同研究方面還比

較薄弱。特別是從「文化中國」的視角對海

外華裔的文化認同研究還剛剛起步，這一

研究領域還有很大的研究空間。

自清末中國人到海外謀生創業以來，

經過一百多年的發展，海外華裔已經成為

一個重要的經濟、政治、文化群體，他們憑

藉自己的勤勞和智慧，不僅對居住國經濟

社會的發展做出了重大貢獻，而且為中國

的建設、發展和改革提供了物質和精神上

的支援，更難能可貴的是當今的海外華裔
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仍然對中華民族有深沉的文化認同。在中

華民族走向偉大復興的今天，「文化中國」

成為聯繫全球華人的精神紐帶，對於凝聚

全球華人的力量，增強中國的軟實力和綜

合國力，實現中華民族的偉大復興都具有

重要意義。

一、「主體身份認同」的全球

化背景

「文化中國」觀念的形成與海外華裔

的生存狀態以及後現代視野下「主體身份

認同」思潮的興起密切相關，沒有對現代

性的批判與反思，就不可能形成「文化中

國」的觀念。

（一）「花果飄零」的生存狀態

二十世紀六十年代，現代新儒家第二

代的代表人物唐君毅客居香港，有感於當

時中華傳統文化衰落的局面和海外華裔

的生存處境，他寫了一篇《中華民族之花

果飄零》的文章，其中寫道：「至於對此中

華民族之文化之樹之花果飄零，則我自顧

己身，同茲命運。……夢魂雖在我神州，

而肉軀竟不幸亦不得不求托庇於此。……

唯盼共發大願心，正視吾人共同遭遇之悲

劇，齊謀挽救，勿使吾人淪於萬劫不復，則

幸甚矣」[注五]。唐君毅把中華文化看作

是「樹」，把海外華裔看作是「花果」。華

裔雖身在海外，但心在中國。唐君毅把華

裔孤懸海外看作是「中華民族文化之樹的

花果飄零」，這一形象的比喻道出了千萬

海外華裔的心聲。處於復興中國傳統文化

的使命感，唐君毅認為只要華裔能「自作

主宰」，「無論其飄零何處，亦皆能自植靈

根」，「使中國之人文世界，花繁葉茂於當

今之世界」，「各地區之中華兒女之共同發

心與努力，終可形成一社會文化的包圍圈，

建立一海上的中國文化長城，再形成一社

會文化上之回流反哺的運動，……而使中

國在二十一世紀，成為人的文化之中國」

[注六]。

海外華裔在空間上與祖國大陸相疏

離，雖然在居住國創業安家，但是由於中

國傳統文化所特有的凝聚力，這些華裔對

祖國、對親人仍然有深深的眷戀，這使他

們很難融入居住國的文化生活圈。因此，

在心理上會有一種失落，心理上的失落又

導致了他們對中國傳統文化的保守與依

賴。

（二）對「主體身份認同」的反思

「主體身份認同」(self-identity)是西方

早期啟蒙哲學以來所思考的一個問題，主

要追問人的生存及意義：我是誰？我從何

而來？我要到哪裏去？在經歷了以主體為

中心的啟蒙身份認同、以社會為中心的社

會身份認同、後現代去中心身份認同三次

大的轉變後[注七]，特別是經過西方馬克

思主義學者阿爾都塞、德里達、福柯對西

方的現代性進行批判後，西方的邏格斯中

心主義被解構，全球普遍產生了主體認同

危機。

在後現代主義的視野下，主體認同不

再有統一的標準，主體也不再擁有恒定不

變的身份認同感，主體認同被解構為殘破

不全的思想碎片。

在二十世紀末和二十一世紀初，許多

學者對主體身份認同問題進行研究。代表

性的著作有查理斯·泰勒的《自我的根源:

現代認同的形成》，安東尼·吉登斯的《現

代性與自我認同》、《民族國家與暴力》，

弗里德曼的《文化認同與全球化過程》等，

這些著作主要從哲學和社會學的視角研

究主體認同的形成過程和基本特徵。另外

的一些著作如撒母耳·亨廷頓的《我們是

誰？——美國國家特性面臨的挑戰》、《文

明衝突與世界秩序的重建》，本尼迪克特·

安德森的《想像的共同體》，曼紐爾·卡斯

特的《認同的力量》等著作對文明之間的

衝突、國家認同、族群認同等問題進行了

探討。這些著作都從不同角度指出，現代國

家在建構國家認同的過程中，面臨著因民

族主義覺醒、宗教衝突、移民、跨國恐怖勢

力興起等所帶來的巨大挑戰。其中亨廷頓

「
文
化
中
國
」
觀
念
的
形
成
與
海
外
華
裔
的
生
存
狀
態
以
及
後
現
代

視
野
下
「
主
體
身
份
認
同
」
思
潮
的
興
起
密
切
相
關
，
沒
有
對
現
代
性
的

批
判
與
反
思
就
不
可
能
形
成
「
文
化
中
國
」
的
觀
念
。



４
６

的「文明衝突論」在國際學術界引起較大

的爭論。

杜維明認為，當今時代全球化與尋根

意識同時並存。所謂的尋根意識主要包括

族群意識、性別、語言、祖國、階級和宗教。

「這些塑造現代文明的各種不同的根源的

力量，在面向二十世紀的今天，不僅沒有削

弱，而且在高度工業文明的社會也日益加

強」[注八]。

強烈的尋根意識是對以西方文明為中

心來同化世界多元文化的西方現代化理論

的挑戰。面對西方工業文明的衝擊，不論

是在發展中國家還是發達國家，都刺激了

主體身份認同和民族意識的覺醒。

在主體身份認同危機的全球化背景

下，海外華裔對自己的民族文化身份認同

也不斷進行思考。現代化、全球化促使傳統

文化與現代文化生死相搏，也導致不同民

族的多元文化衝突融合，海外華裔的民族

文化認同處於一種十分尷尬的境地。我是

誰？我從哪裏來？這樣的尋根意識最終導

致其對中華文化的思考與認同。

（三）第三次民族主義浪潮的衝擊

冷戰結束後，受蘇聯和東歐民族分離

主義的影響，第三次民族主義浪潮興起，非

主體民族的民族分離主義傾向在全球範圍

蔓延。這種民族分離主義傾向帶有強烈的

暴力色彩，往往組建自己的暴力恐怖組織，

不斷挑起事端，製造民族分裂，導致一些

地區民族衝突、宗教衝突不斷發生，一些

民族獨立國家政權更迭頻繁。這種民族分

離主義嚴重影響了民族國家的政權穩定、

民族團結與國家統一。另一方面，也不斷

強化了個體對族群的歸屬感。

對於海外華裔群體來說，全球化的民

族分離主義浪潮也必然會強化他們對族群

歸屬的思考。受種族歧視和全球排華運動

的影響[注九]，華裔群體很難融入居住國

的民族群體，華裔與外族之間總是存在文

化上、心理上的鴻溝。一個繁榮、穩定、統

一、發展、強大的中國是孤懸海外的華裔

心理上的安全保障，海外華裔生存境遇的

改善與中國國際地位的提高息息相關。二

○○八年，許多海外華裔堅決支持與保護

奧運聖火。海外華裔的這種愛國行為也極

大地感染了中國國內的民眾，中華民族的

愛國主義精神得到了大發揚。這也充分表

現了海外華裔對中華文化和中華民族的認

同。

（四）「文化中國」的涵義

在主體身份認同與族群認同的全球化

背景下，海外華裔也在思考「做中國人的意

義」。

一九九○年，在夏威夷東西文化中心

主辦的「做中國人的意義」的國際學術會

議上，杜維明正式提出了「文化中國」這個

概念。他認為「文化中國」有三個意義世

界組成。第一意義世界包括中國大陸、港

澳台地區和新加坡，主要是由文化和種族

上都屬於「華人」（即西方所謂的Greate r 

Ch i n a）所組成的世界。它不僅是一個政

治文化的觀念，也是一個精神意義世界的

觀念。第二個意義世界是中國本土和港澳

台新加坡以外的、散佈並僑居於世界各地

的由華人所組成的包括東亞、東南亞、南

亞、太平洋地帶乃至北美、歐洲、拉美、非

洲等世界各地的「華人社會」。他們自視為

屬於中國的「離散族裔」(diaspora即唐君

毅所說的「花果飄零」)，習慣上被稱為「華

僑」。第三個意義世界包括所有在國際上從

事中國研究以及關切中國文化的學人、知

識份子、自由作家、媒體從業人員、企業家

等國際友人群體。這一群體和中國既無血

緣關係也無婚姻關係，甚至不懂漢語，但

他們力求從思想上理解中國，並將這種理

解帶入各自不同語系社會[注十]。杜維明認

為相對於第一、第二意義世界而言，第三意

義世界在塑造文化中國方面所起的作用超

過前兩個世界作用的總和。

杜維明提出的「文化中國」是相對於

「政治中國」和「經濟中國」而言的，它超

出了特殊的地域、國籍、種族和語言的界
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限，由各種不同的意義、價值、象徵符號所

組成。也許杜維明對「文化中國」三個意義

世界的劃分或可爭議，但毫無疑問，他提

出的這個問題是面對時代提出的一個十分

現實的問題，也是在中西文化衝突的全球

化背景下，中國知識份子所關注的一個問

題。在傳統與現代、中國與西方、全球化與

本土化的衝突中，「文化中國」的意義日益

清晰，為中國文化的現代性轉化，為中國

綜合國力的提高，為中華民族的復興提供

了一個全新的思路。強調「文化中國」作為

全球華人的精神紐帶，也為全球華人提供

了思想交流的話語平台。也正因此，「文化

中國」的提出立即得到全球華人的積極回

應，特別是海外華裔對此問題更加關注。

加拿大文化更新研究中心主辦的《文化中

國》季刊，主要刊發海內外學者有關中國哲

學、文學、史學等思想性的高端論文，在全

球華人刊物中具有很大的影響力。該雜誌

的主編梁燕城先生一直宣導「文化中國」

的理念，關注並積極參與中國的民主政治

和民生建設。二○一二年，他作為海外華人

的列席委員被邀請參加了第十一屆全國政

協會，並提出了一個「建立中國文化共同

體」的提案，其中就包括「文化中國」的理

念。這個事實表明，「文化中國」理念已經

在海內外產生了重大影響，並極大可能地

影響中國的文化外交政策。

二、心繫中華的文化情結

華裔雖在國外創業發展，但他們無時

無刻不在關心著中國的發展，牽掛著中國

的命運。一百多年來，華裔對中國建設、發

展和改革都做出了重大貢獻。

（一）海外華裔的貢獻

在辛亥革命時期，孫中山立志推翻清

政府，建立民主共和國的革命活動得到海

外廣大華僑政治、經濟、輿論宣傳等各方

面的大力支持，有些華僑則直接參加了推

翻清王朝的武裝起義。

在抗日戰爭時期，海外僑胞發揚愛國

主義的光榮傳統，在人力、物力、財力上支

援祖國抗戰，開展了抗日救亡運動和國際

援華活動。華僑在全球各地成立諸多抗日

救亡愛國組織，他們以輿論聲援、集資籌

餉、捐款捐物、回國效力、組織義勇軍參戰

等不同方式，為中華民族奪取抗日戰爭的

勝利做出了重大貢獻。

新中國的成立，極大地激發了海外華

僑的愛國熱情和民族自豪感。他們不顧列

強封鎖，放棄國外優越的生活條件，毅然

回國效力。新中國經濟、科技迅速發展的

成就，與海外華僑的貢獻密不可分。

改革開放以來，許多華僑回國投資設

廠，不斷擴大與國內的經貿往來，支援祖國

的現代化建設。東部沿海的迅速崛起與海

外華僑資金、技術方面的支援息息相關。

許多華僑心繫祖國，在國際輿論上不斷發

出中國的聲音，擴大了對中國的正面宣傳，

提高了中國的國際影響力。在今後改革開

放的道路上，海外華僑將發揮更大的作

用。

（二）剪不斷的鄉愁

對於台灣的中國人來說，大陸一直就

是他們「剪不斷的鄉愁」。台灣著名詩人余

光中的《鄉愁》膾炙人口，「小時候，鄉愁

是一枚小小的郵票，我在這頭，母親在那

頭；長大後，鄉愁是一張窄窄的船票，我在

這頭，新娘在那頭；後來啊，鄉愁是一方矮

矮的墳墓，我在外頭，母親啊在裏頭；而現

在，鄉愁是一灣淺淺的海峽，我在這頭，大

陸在那頭」。不過那淺淺的海峽畢竟阻擋

不了遊子對母親的思念，也阻擋不了祖國

統一的歷史進程。

「葉落歸根」是中國人根深蒂固的觀

念，許多海外華裔都希望能把骨灰埋在故

土。于佑任的《望大陸》總是讓人唏噓不

己：「葬我於高山之上兮，望我大陸。大陸

不可見兮，唯有痛哭！葬我於高山之上兮，

望我故鄉。故鄉不可見兮，永不能忘。天蒼

蒼，野茫茫，山之上，國有殤」。生前不能回

大陸，死後也不能安葬故土。但是要把他
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葬在高山之上，死後也要看到親人團聚、

祖國統一。對祖國的熱愛，對故土的眷戀，

對強大祖國的渴望一直是海外華裔永恆的

思鄉主題。

海外華裔思戀故土，大陸民眾也沒有

忘記海外遊子。早在一九二五年，針對香

港、澳門、台灣、九龍、廣州灣、大連、旅順

被列強割占的現狀，聞一多寫下了《七子之

歌》，呼籲政府收回七個「遊子」。今天，除

台灣外，那些地方已經回歸祖國。在全球

華人的共同努力下，台灣、也包括釣魚島、

南海群島在內的所有中國領土，也必定要

回歸祖國。

（三）「香蕉人」抑或「雞蛋人」

文化是通過一代一代地傳承下來的，

但在傳承的過程中也不是一成不變的，每

一代人對文化都會進行創造性的發展。海

外華裔經過幾代人的發展，受居住國社會

或社區文化政治的影響，他們對中華文化

的認同必然會有一些改變，但是對於中華

民族的核心價值觀，對於中華民族的愛國

主義傳統，卻仍然得到了傳承和發展。

所謂的「香蕉人」指的是海外華裔雖

然仍然是黃皮膚，但內心已經被西方文化

所同化，已經變「白」了。所謂「雞蛋人」指

的是海外華裔雖然生活在白人的國度，穿

著洋裝，拿著洋人的薪水，但內心仍然是中

國心，仍然是「黃」的。那麼當今的海外華

裔到底是「香蕉人」還是「雞蛋人」呢？我

們來看一下德國圖賓根大學對旅德越南華

裔有關中華民族認同的一個調查報告。

德國圖賓根大學漢韓學研究所對在

德越南華裔的自我身份認同、祖國認同、

中華民族認同三個方面進行了調查[注

十一]。

1.身份認同：

「當有人問我來自何方，那我會說，我

來自越南，但我是中國人」（訪談四）。

「我是中國人，這個很確定！如有人

問我，那我會說：我是中國人，在越南出

生，然後在漢堡長大。但對我而言，我是

中國人這一點很明確，因為我不僅說中

文，吃中餐，且（像中國人這樣）受教育的。

可以說，我是一名自豪的中國人」（訪談

二一）。

最年輕的受訪者在漢堡出生，是唯

一一位自稱是「德國人和漢堡人」的受

訪者，但他強調他無論如何知道自己的

「根」。「當然我是一名中國人」（訪談

一二）。

只有一位受訪者（是男性）稱自己「既

是中國人，也是越南人，但同時也是德國

人」（訪談二十四之二）。

由這些言談材料可以看出，絕大多數

越南華裔認同自己的「中國人」身份，當然

這個「中國」應該指的是「文化中國」。

2.故鄉認同：

「我從哪裏來和我的出身是什麼，

這是兩碼事。因為我的故鄉始終是中國。

……我從未去過中國，我在越南出生以及

在那生活過。因此可以說那裏是我的家

鄉。但我最初的故鄉是中國」（訪談十九之

一）。

「我的家鄉是越南，因為我在那出

生，認識這個國家更多些，……但我對中

國的感情卻更強烈些。相對於越南我（對

中國）有另一種感情。我對中國的感情是

從父母對中國的介紹中得到影響」（訪談

十八）。

他們覺得，相對於越南他們對中國更

有歸屬感。他們希望，他們的子孫能過得

更好。他們最希望的是中國能更加穩定。

多數越南華裔認同的故鄉是中國，但

這種認同主要來自於父輩的言傳身教，由

於父輩對中國故鄉的認同，從而自己也認

同中國故鄉。但這種感情相對父輩而言要

淡得多。甚至也有認同越南和德國為故鄉

的。

「我們得分開說：越南是我們的家鄉，

而中國是我們的故鄉，是祖先的故鄉。通

常我們對故鄉沒有親身體會的印象。我們

沒有在那生活過。……比如對於我兒子而
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言，德國是家鄉，越南是故鄉，中國就更生

疏了。他對中國僅是事實上有興趣，但沒有

特別的感情。他生活的世界是德國」（訪談

十九之二）。

以上訪談說明，越南華裔對故鄉中國

的認同會隨著代際的傳承越來越淡化。

3．中華民族認同：

「當我聽到中華民族時，我會想：我

們都是中國人！我們是中華民族的一部

分。我當然也屬於它。父母是來自中國的。

……由於戰亂他們尋找另一個地方求生，

然後落地生根。他們在那生活了好些年

頭，在那工作、開商店，直到越南由於戰亂

變得不穩定，然後他們不得不再次離開家

園。可以說，無論我們生活在世界哪個角

落，我們始終是中國人」（訪談十九）。

在對於中華民族的認同方面，所有受

訪者的觀點一致，都認同中華民族。有些受

訪者強烈要求海外華裔認同自己的「中國

人」身份：

「因為我們就是中國人，所以我們得

承認我們是中國人。我們是真正的中國人。

而不是大概地說，因為我在越南生活過，

所以我是越南人。不是這樣的！無論我去

哪，我始終是中國人。……我總是說，我是

中國人。在這個世界上，不管是小國還是大

國，到處都有我們中國人。因此可以說，我

們中國人真的很偉大。我們是一個偉大的

民族。……不管是在哪個國家，在中國大

陸、台灣、德國、越南或美國，所有那裏的

中國人在我眼裏都是同胞」（訪談九）。

一些受訪者強調他們作為海外的中國

人同屬擴展的中華民族時，還談了他們的

願望，他們希望中國政府能接受其作為中

華民族的一部分。

「我們海外中國人在國外生活了好幾

代，經常想念我們的祖國。但我想反問一

下，是否祖國也會想到我們？我們自認是

華僑，但大陸的中國政府是否把我們看成

中國人？我們中國人從未忘記我們的祖先

來自哪裏。但反問一下，中國政府現在認可

我們是中國人嗎？儘管我們入籍，在心底

很清楚：我們國籍是德國，但當我們為此

想想，如我們照實說的話，我們仍舊是中國

人。這個事實是我們無法改變的。希望中國

的政府有一天能接受我們」（訪談十三）。

「在越南我們被歧視，因為我們（海

外中國人）沒有國家。我們曾如孤兒般。

現在好些了。中國強大了，如有人對我們不

好，這個國家至少可以出面支持我們。這是

至少該做的！……很顯然，如你沒有祖國，

就像沒有父母一樣」（訪談二○）。

這些越南華裔無論生活在越南還是

德國，無論是被歧視（越南的排華反華傾

向還是比較嚴重的）還是生活優裕，都始

終沒有放棄對中華民族的認同，而且希望

中國強大，希望中國政府接納他們。這一

點真的值得我們反思。這些越南華裔比有

些真正的中國人更熱愛中國，最起碼比那

些「裸官」更愛中國。那麼，我們就應該考

慮，我們為那些海外華裔做了什麼？我們

能為那些海外華裔做些什麼？

面對當今一些地區的排華運動，我們

應該在政治上對海外華裔給予支持，最起

碼也應該在道義上給予聲援，讓海外華裔

知道，他們的背後有一個強大的中國在支

持著他們。

三、「文化中國」的發展戰略

當今中國的海外華裔大約有四千五百

萬，這些華裔的絕大多數對中華民族都有

強烈的文化心理認同，也都關注中國的發

展，渴望中國的富強統一和國際地位的提

高，並願意為中國的發展提供經濟、輿論

和道義上的支援。充分發揮這些海外華裔

的作用，把「文化中國」作為國家的一項發

展戰略，對於中華民族的偉大復興具有重

大的意義。

全面落實經濟建設、政治建設、文化

建設、社會建設、生態文明建設五位一體

的總體佈局，是「十八大」提出的建設中國

特色社會主義的奮鬥目標。「一個民族的
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文化影響力是最深遠最恒久的影響力，不

同的文明形態是區別不同民族的最本質的

東西，是民族性格的最本質的體現，自覺把

建設『文化中國』作為今後我國社會發展

的重要戰略目標，用『文化』向世界說明中

國、展示中國坦然和自信的文化氣度，這是

歷史賦予我們的不容迴避的艱巨使命」[注

十二]。

從當前中國的實際來看，中國作為

經濟強國已為世界所公認，作為政治大國

也在逐漸崛起。特別是在當前世界性的經

濟危機中，中國所表現出的高姿態、大視

野必然會產生更大的影響力，中國作為政

治大國在世界事務中將發揮更大作用。但

是，中國當前還不是一個文化強國，文化

發展相對落後，而這一點最終會制約中國

的經濟、政治發展。所以十八大報告又提

出，「文化是民族的血脈，是人民的精神家

園。全面建成小康社會，實現中華民族偉

大復興，必須推動社會主義文化大發展大

繁榮，興起社會主義文化建設新高潮，提

高國家文化軟實力，發揮文化引領風尚、教

育人民、服務社會、推動發展的作用」。建

設社會主義文化強國，增強文化整體實力

和競爭力，樹立高度的文化自覺和文化自

信，就要建立優秀傳統文化傳承體系，弘揚

中華優秀傳統文化，發揚中華民族精神的

人文精神。因此，應該把「文化中國」作為

國家的一項發展戰略。

（一）建設「文化中國」有利於解決民

族團結與國家統一問題。

在第三次民族主義浪潮的衝擊下，民

族分裂主義活動猖獗，分裂勢力的存在嚴

重影響著社會穩定、民族團結與國家統

一。建設「文化中國」，增強全球華人對中

華民族的認同，充分發揮海外華裔在輿論

宣傳方面的正面引導作用，有助於扼制民

族分裂勢力，實現民族團結和國家統一。

（二）建設「文化中國」有利於團結全

球華人，提高中華民族的凝聚力，打破現有

的戰略格局，創造一個和平、友好、穩定的

周邊環境。

二十世紀九十年代以來，隨著中國經

濟的快速發展和綜合國力的提高，「中國

威脅論」在西方大肆流行，中國周邊國家

也有一種深深的不安全感。受「中國威脅

論」的影響，不僅許多西方大國採取了扼

制中國的政策，而且東亞、東南亞、南亞

的一些中國的周邊國家也加強了對中國

的對抗，在經濟、領土爭端等問題上摩擦

不斷，周邊關係緊張。軍事戰略研究學者

戴旭提出「C形包圍圈」理論，認為從海上

到陸地，中國已經被美國形成了「C」形的

大包圍，如果我們不能採取有力的應對措

施，美國將會在二○三○年左右肢解中國。

戴旭的觀點可能有所偏頗，但並非危言聳

聽，在中國崛起的背景下，我們還是應該增

強危機和憂患意識。突破美國對中國的「C

形包圍圈」，不僅需要中國綜合國力的提

高，還需要我們有高超的戰略決策。如果

我們通過「文化中國」戰略來增強海外華

裔的凝聚力，發揮海外華裔在民間外交方

面的作用，影響甚至改變美國等西方國家

的對華戰略，不僅是可能的，也是可行的。

（三）建設「文化中國」有利於向世界

傳播中國正面的文化價值，展示中國的良

好文化形象。

中國不僅是一個具有悠久文明的國

家，也是一個愛好和平的國家。中國傳統文

化中「和而不同」的多元文化觀念和「和諧

世界」的理念是有利於推動世界的和平與

發展。西方媒體無視中國近年來民主政治

建設的巨大成就，肆意歪曲事實，甚至顛

倒黑白，壟斷了新聞傳播的話語權。在西方

新聞傳播鏡像中的中國，是一個愚昧、落

後、踐踏人權、專制獨斷的國家，美國甚至

把中國劃入「邪惡國家」的行列。要改變西

方社會對中國的負面印象，不僅需要國際

社會的「中國聲音」，也需要國外華裔群體

的正面宣傳，充分發揮華文教育與華人傳

媒的作用，特別是發揮杜維明所說的「文

化中國」的「第三意義世界」的作用。那些
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在國際上從事中國研究以及關切中國文化

的學人、知識份子、自由作家等媒體從業

人員，雖然和中國既無血緣關係也無婚姻

關係，但他們力求從思想上理解中國，他

們對中國正面宣傳的作用比華人的宣傳影

響更大。通過發揮這些國際傳媒的作用，

全面宣傳中國的文化，展示中國的良好形

象。

（四）建設「文化中國」有利於構建中

華民族共有的精神家園，形成共同的文化

信仰，有利於提高中國的文化軟實力，實現

中華民族的偉大復興。

構建中華民族文化的精神家園，對中

華民族屹立於世界民族之林，具有現實而

重大的意義。

在民族認同方面，絕大部分海外華裔

都以中國人為自豪。他們維護國家統一，盼

望中國富強。新一代華人華僑在向居住國

傳播中國文化方面熱情高漲，從而在國際

上興起了「漢語熱」、「中國文化熱」。海外

華裔堅持中國的傳統習俗，同時把中國的

武術、茶道、書法繪畫、園林建築藝術、中

醫藥等中國傳統文化融進社區建設，每逢

中國傳統節日舉辦的大型文化活動更是展

示了中國傳統文化的風采。在海外華人社

團的呼籲下，紐約、三藩市、悉尼等地還把

中國的春節作為公共假日寫入法規，使中

國春節走向了世界。「海外華人華僑是中華

文化傳播世界的先鋒力量，華人社團是文

化的載體，華文教育是東西方文化溝通的

橋樑，出版傳媒是東方智慧的播種，中華

文化這三大軟實力，正在不斷地對世界文

明產生著影響」[注十四]。

中華文化是中華民族之根。海外華裔

與祖國人民擁有共同的文化心理結構、思

維方式和價值觀念。源遠流長的中華文化

是維繫海外華裔與祖國人民血肉聯繫的

精神紐帶。「文化中國」成為超越地域、政

治、階層、宗教限定的全球華人的精神家

園。

加拿大華裔學者梁燕城（《文化中

國》雜誌的總編輯）就是「文化中國」理念

的積極宣導者，他說：「中國是多族裔多文

化的結合，同時也有千萬計的海外華人，須

要一個更為寬廣的文化理念，可以用『文

化中國』，以別於政治和經濟上的中國。這

『文化』一辭包括中國所有少數族裔的文

化，這文化上的中國，也不限在中國地域，

也是全球華人所重的，代表人類文明中的

一個精神資源，具有普世價值。當代文化

共同體的文化理念，就是『文化中國』，從

精神上統一多民族的中國，帶來文化上的

多元和諧，建造中國人的骨氣和靈魂」[注

十五]。

「文化中國」與經濟中國、政治中國的

一個最大區別就是她不是一個用地域、人

口和各種發展指標來衡量的有形的組織集

團，而是一個用無形的精神紐帶維繫的精

神共同體。這個精神紐帶可以將全世界的

所有認同中華文化的人連結起來。許多海

外華人雖然身在域外，但他們情繫中華，心

向祖國。因為東亞那九百六十萬平方公里

的土地，是他們先祖所在的地方，是他們

根基所在，是他們精神情感的皈依。中華

五千年的文明所孕育的共同的文化、共同

的心理素質成為聯繫每一個中華兒女的精

神紐帶，這個精神紐帶是割捨不掉的。

實施「文化中國」的發展戰略，必定能

將包括海外華裔在內的整個中華民族團結

起來，那時中國的強大就不僅是經濟、政

治上的強大，而是真正具備了文化軟實力

的強大。

[注一]郭齊勇、鄭文龍《杜維明文集》（第

五卷）(武漢出版社，二○○二年)，頁四六

○、三七九。 

[注二]張允熠、陶武《論杜維明對「文化中

國」的思考》，載《安徽史學》，二○○

五年四期，頁八二。 

[注三]李楓《國外華僑、華人研究現狀述

評》，載《世界民族》，二○一○年，四

期。

[注四]參見李安山《中國華僑華人研究的
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歷史與現狀概述》，載周南京主編《華僑

華人百科全書》總論卷(中國華僑出版社，

二○○二年)；梁志明《世紀之交中國大

陸學術界關於華僑華人的研究》，見《華

僑華人歷史研究》二○○二年第一期；莊

國土《回顧與展望:中國大陸華僑華人研究

述評》，見《世界民族》二○○九年第一

期；周南京《中國華僑華人研究六十年感

言》，見《華僑華人歷史研究》二○○九

年第十二期；劉澤彭：《暨南大學華僑華

人研究的回顧與展望》，見《中國社會科

學報》二○○九年七月一日；曾少聰《建

國六十年來的人類學華僑華人研究》，見

《華僑華人歷史研究》二○○九年第四

期。

[注五]唐君毅《中華人文與當今世界》

(一）(桂林：廣西師範大學出版社，二○○

五年)，頁二五。

[注六]同上，頁五一、五二、五五。

[注七]陶家俊《身份認同導論》，載《外國

文學》，二○○四年二期。 

[注八]同[注一]，頁四五六。

[注九]一百多年以來，全球的「排華」事

件一直就沒有中斷過。新中國成立以前，

積貧積弱的中國在國際上沒有地位，海外

華裔也受到歧視與不公正的待遇。新中國

成立以後，由於意識形態的對立，海外華

裔被認為是應該警惕和防範的「特洛伊木

馬」，華人往往成為這些國家政治和武裝

革命中一些政客用以煽動民族主義的「犧

牲品」。在印尼、柬埔寨等國，都曾經發

生過針對華裔的種族大屠殺。改革開放以

來，隨著中國綜合國力的提高，「中國威

脅論」在西方抬頭，華裔也受到居住國的

排斥與抵制。印尼、菲律賓、馬來西亞、

越南、英國、法國、西班牙、加拿大、美

國等國家都不同程度地存在排華的傾向。

[注十]同[注一]，頁三八九至三九○，四○

九至四一○。

[注十一]圖賓根大學漢韓學研究所《對

在德越南華裔的調查》[E B/O L].(2010-

04-28). h t t p: / /c l u b.c h i n a.c o m/d a t a/

thread/1011/2712/20/37/6_1.html.

[注十二]鄒廣文《建設「文化中國」的幾點

思考》，載《決策探索》，二○一三年一

期，頁七四。

[注十四]曹麗薇《華人華僑，中華文化走向

世界的力量》，載《廣州社會主義學院學

報》，二○○九年，一期，頁五○。

[注十五]梁燕城《建設文化的共同體——參

加政協會議後的反省》，載《文化中國》

二○一二年第一期，頁一。

Cultural China and the Identity 
of the Chinese National of Overseas 
Chinese 

CUI Hai-liang (Northwest University)
Abst rac t :T he su r v iva l s t a t e of 

“homelessness (diaspora)” among overseas 
Chinese, the reflection on the “self-identity” 
a nd t he i mpac t of t he t h i rd wave of 
nationalism, contributed to the formation of 
the concept of “cultural China”. Overseas 
Chinese not only made great contribution 
to Chinese revolution in history, but also 
identity “Chinese culture” in the context 
of today’s globalization, st ill act ively 
supported China’s socialist construction. 
“C u l t u r a l Ch i na” a s a development 
strategy of the Chinese, is conducive to 
national unity and contribute to creating a 
peaceful, friendly and stable surrounding 
environment, conducive to spread China’s 
positive cultural value to the world, show 
the image of China’s good culture, but also 
to build the common spiritual home for the 
Chinese nation, enhance China’s cultural 
soft power, realizing the great revival of the 
Chinese nation.

Key Words: “C u l t u r a l Ch i na”; 
overseas Chinese; cultural soft power; the 
great revival of the Chinese nation.
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回歸基本陳列和展現內涵為主
──當代中國博物館陳列藝術的沉思

█ 周  進

復旦大學藝術設計系

摘  要：本文基於當代中國博物館

大建設的社會背景，梳理了這一時期中國

博物館學界與業界形成的相關陳列藝術理

論，指出博物館設計評估的提出與論證是

一種歷史進步，而博物館建設過程中也存

在著博物館建築藝術與陳列藝術脫節、陳

列藝術中高科技手段泛濫、博物館陳列工

作中存在著浮躁現象等問題。

關鍵詞：中國；博物館；陳列藝術。

一、當代中國博物館的大建設

如果說，二十世紀中國博物館發展的

三個高峰出現在三十年代、五十年代、八十

年代，那麼，進入新世紀則是「中國博物館

發展的第四個高峰。也可以說是改革開放

後，中國博物館發展的第二個發展高潮」

[注一]。這一時期中國改建、擴建了一大批

現代化的博物館。隨著博物館建築的投資

規模越來越大，博物館陳列藝術展覽的投

入也水漲船高，陳列藝術品質也得到進一

步提高，與之相關的陳列藝術理論與實踐

也值得沉思。

一直以來，中國政府都是博物館建設

的主要推手。當代中國，「政府建館的熱情

與力度都極大超越了過去任何一個階段」

[注二]。在極短的時間內，政府投入鉅資建

設了很多高標準的現代化博物館，投入資

金動不動就高達幾億元、十幾億元甚至幾

十億元。不少博物館直屬政府相關行政部

門，如北京的中國鐵道博物館、中國郵電

博物館、中國郵票博物館、中國通信博物

館、中國司法博物館、中國公安博物館；杭

州的中央財政博物館；南通的中國審計博

物館等。

博物館的集中興建佔據了國家文化建

設項目的大頭。

二○○一至二○○五年「十五」期

間，大陸文化事 業投入 經費累計達到

四百九十五點二二億元，比九五期間增加

二百四十點七一億元。二○○五年大陸新

建了七十七座博物館，佔大陸文化建設項

目的百分之七十，比二○○四年增加了約百

分之十五，這些博物館的面積佔大陸文化

建設項目的百分之九十，比二○○四年增

加了約百分之十五，且幾乎全部是國家投

資，比二○○四年增加了約百分之十八，實

際完成投資佔全部文化建設專案的八成，

比二○○四年增加了約百分之七。

與此同時，陳列藝術布展每平方米

造價也逐步走高，列舉如下：二○○○

年，上海歷史博物館（東方明珠內）一萬

元/平方米。二○○一年，上海科技博物館

二千五百美元/平方米。二○○二年，溫州

市博物館三千五百元/平方米；寧波鄞州博

物館五千元/平方米。二○○三年，江南水

鄉文化陳列藝術總布展造價二○○○萬

元。二○○四年，上海銀行博物館四千元/

平方米；上海青浦博物館五千元/平方米；

鄧小平故居陳列藝術總造價七千萬元，設

計費三百六十萬；馬王堆漢墓總布展造價

一千五百二十八萬元；二○○五年，泰安市

隨
著
博
物
館
建
築
的
投
資
規
模
越
來
越
大
，
博
物
館
陳
列
藝
術
展
覽
的

投
入
也
水
漲
船
高
，
陳
列
藝
術
品
質
也
得
到
進
一
步
提
高
，
與
之
相
關
的
陳

列
藝
術
理
論
與
實
踐
也
值
得
沉
思
。



５
４

博物館預算造價四千元/平方米；杭州西湖

博物館展覽預算總造價三千萬元，造價一

萬元/平方米。

二○○九年也是博物館建設的高峰之

年。

北京的中國科技館、中國農業博物

館、中國文字博物館；浙江的浙江自然博

物館；河南的洛陽博物館；陝西的延安革

命紀念館等大中型博物館紛紛落成開放。

與此同時，二○○九年中國「文物系統博物

館舉辦的陳列藝術展覽已達一點四萬個之

多」[注三]，比二○○○年整整超出六千多

個，其中大型陳列藝術展覽比比皆是，如

中共中央宣傳部策劃的「復興之路」大型

展覽在國家博物館舉辦；河南博物院、北

京新文化運動紀念館等單位的基本陳列改

建後重新開放等。據統計，大陸博物館陳

列藝術展覽二○○九年觀眾數量大於二點

五億人次。

政府對博物館的重視引起全社會的效

仿，社會各界開始參與到新建行業博物館

的熱潮中來。行業博物館一般圍繞各行業

的物質與文化資源做文章，行業博物館類

型上諸如文化類、商業類、紀念類、工業類

等。

同時，各地的社區博物館也方興未艾。

上海、北京、南京、深圳等城市出現了一大

批社區博物館，如上海外灘街道的「年齡

博物館」，該博物館建設在老年日間照料中

心的頂層，展示與提倡老有所養的思想，表

現出對老年人社會價值的尊重。

總之，當代中國隨著博物館數量猛增

到三千座左右，各種原先未進入文博系統

登記的博物館也逐步正式注冊，中國博物

館的機構數量、種類架構、佈局運營得到

顯著提升。

社會各界參與博物館、紀念館的建設

可以認為是全社會對文化的認識程度在不

斷加深。很多博物館紮根在社區之中，在社

區的各個角落生長，也能更好地保護和呈

現原汁原味的傳統文化、特色文化、市民文

化資源。而博物館的陳列藝術展覽也會有

更多觀眾前來參觀，提升了展覽服務的意

識與能力，更有效地傳播了社會主義優秀

文化。

二○○三年，李長春在考察河南省博

物館以後，指出博物館作為公益性文化單

位，要講究「三貼近」原則，即貼近實際、

貼近生活、貼近群眾。並且要求把這種思

想貫穿於博物館的展示、宣傳和社會服務

之中，從而帶動博物館工作的各個方面。

「三貼近」原則的提出被認為是在新世紀

指明了博物館的發展方向以及改革重點。

二○○七年，中共十七大指出要推動社會

主義文化大發展大繁榮，認為文化成為綜

合國力競爭的因素，人民希望豐富精神文

化生活，文化要貼近實際、貼近生活、貼近

群眾。

專家們認為這種注重文化發展的指導

思想的出台，說明中國政府越來越關注博

物館的文化功能、社會功能和政治功能，

以及特殊的對外交流功能。中國領導人從

科學發展觀的提出、到和諧社會思想的構

建、再到推動文化大發展的戰略都不斷推

動了博物館文化的進步。

二○○八年一月二十三日，財政部、文

化部、國家文物局聯合下發了《關於我國博

物館、紀念館免費開放的通知》。根據通

知，大陸各級文化文物部門歸口管理的公

共博物館、紀念館，大陸愛國主義教育示

範基地全部實行免費開放。這次免費開放

堪稱「世界上規模最大的博物館免費開放

行動」，目的在於進一步保障普通百姓的

文化權利，讓社會大眾一起享受改革開放

的成果，更好地實現博物館的社會服務功

能。毫無疑問，免費開放產生了巨大影響。

表現在觀眾進入博物館參觀人數激增，博

物館加快了融入社會的步伐。據報導，免費

開放後，大陸博物館參觀客流平均增長了

五倍到十倍。

二、博物館陳列藝術研究成果

豐富
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當代中國，博物館學與博物館陳列藝

術經過改革開放十幾年的建設和發展，開

始進入厚積薄發、碩果累累的階段，主要

表現如下：

第一，大量博物館學界和業界專家的

著作成體系化出版。

帶有工具書性質的大部頭書有：二○

○二年，國家文物局編上下冊《中華人民

共和國文物博物館事業紀事》，全書收錄

了建國以後至新世紀中國博物館建館及文

物發掘、文物收錄、文物陳列藝術等內容；

二○○七年，李學勤主編《二十世紀中國

學術大典：考古學，博物館學》，是一本比

較權威的著作，系統總結了二十世紀中國

博物館學研究成果。同年，《博物館工作

手冊》出版，系統梳理了各類文博法規、政

策、公約等；二○一○年，段勇主編上下冊

《中國博物館學研究論著目錄》，條目囊括

了晚清至二○○九年幾乎全部的博物館學

研究成果。

資深博物館學者的系列出版物。二○

○一年，李文儒主編《博物館陳列設計精

品圖解》，主要收集精品陳列藝術入圍與

得獎作品，從陳列藝術思想到陳列藝術現

場照片給文博界重要的形象參考資料。二

○○二年、二○○四年、二○○六年又連續

出版了《中國博物館陳列設計精品圖解》，

大有跟蹤報導全部精品陳列藝術作品之

勢。二○○二年，他還主編了《全球化下的

中國博物館》，對新千年伊始，全球化的洶

湧浪潮下，博物館人思考的熱點問題作出

回應；二○○二年，《博物館人叢語——宋

伯胤博物館學論著選》出版，收集了宋伯

胤多年來的重要研究成果。他還主編了十

冊《博物館學研究叢書》，其中《博物館學

論文集》與《遺址博物館陳列學》涉及陳

列藝術思想；蘇東海於二○○六年、二○一

○年連續出版了《博物館的沉思——蘇東

海論文選》第二卷和第三卷，蔚為壯觀地

展現了其深厚的學術修養，其中不少文章

與陳列藝術有關。

二○ ○五年，曹兵武 主 編了三部

著作。一是與崔波合作出版《博物館展

覽——策劃設計與實施》，全部文章圍繞

「展覽工作室：思想、策劃與運作」、「展覽

設計、工程與管理」、「個案分析」三大主題

展開探討。二是與李文昌合作主編《博物館

觀察——博物館展示宣傳與社會服務工作

調查研究》，建議博物館陳列藝術應加強

展示宣傳和服務社會為中心。

三是 撰 寫了《記憶現 場 與文化 殿

堂——我們時代的博物館》，試圖找到中

國博物館發展若干瓶頸問題，特別要求擦

亮陳列展示和陳列藝術服務這扇窗口。

博物館學人的其它出版物大量涉及博

物館陳列藝術。二○○三年，俞樂濱著《紀

念館陳列藝術策劃》，也是基於作者長期

在陳列藝術展覽一線工作的經驗寫成；蔡

琴著《博物館學新視域》；二○○四年，呂

濟民著《中國博物館史論》，梳理了中國博

物館陳列藝術史論內容；二○○五年，馬自

樹先生著《文博叢談》，特別對十大精品

陳列藝術進行了闡述。呂建昌著《博物館

與當代社會若干問題的研究》；二○○六

年，王宏鈞先生修訂了《中國博物館學基

礎》，增加了動態陳列藝術與高科技運用

一章，強調了陳列藝術力求體現中國先進

文化的前進方向；二○○七年，《馬承源文

博論集》出版，對上海博物館的改陳工作

著重介紹。

二○○八年，《甄朔南博物館學文集

（續）》出版，其中《中國大陸博物館展示

思想的變換與分析》一文體現了作者對

陳列藝術思想的真知灼見；宋向光著《物

與識——當代中國博物館理論與實踐辨

析》，對陳列藝術展覽的本質特徵多有論

述；封良珍著《博物館陳列形式設計析

覽》，以圖文並茂的形式論述陳列藝術形

式設計；台灣學者徐純著《文化載具：博物

館的演進腳步》，對西方博物館陳列藝術

歷史有精彩闡述；齊玫著《博物館陳列展

覽內容策劃與實施》，介紹了陳列藝術展
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覽不同階段的過程及要求；二○一○年，

朱成山主編《精品陳列設計》，採用圖文並

茂的方式論述陳列藝術問題。

第二，中國博物館學會、各省市博物

館學會不斷推出最新理論成果。二○○五

年，中國博物館學會在南通舉辦學術年

會，從投稿的二百篇論文中精選出版了《回

顧與展望:中國博物館發展百年——二○○

五年中國博物館學會學術討論會文集》，

其中涉及陳列藝術展覽的文字十一篇，堪

稱是對博物館學術研究成果的展示和檢

閱；二○○八年，《博物館、博物館學與全

球交流——國際博協博物館學委員會二○

○八年年會暨中國博物館學會博物館學學

術研討會論文集》出版，中外主要圍繞近

三十年來世界博物館學的發展展開交流，

設有專門篇章對博物館展示的信息傳播問

題探討。

中國自然科學博物館學會於二○○七

年出版了《在傳播科學中傳播文明——博

物館研究論文集》，其中：台中市自然科學

博物館楊中信撰《以創新手法營造展示差

異化的原則》、嚴建強撰《城市故事——當

代中國大陸城市展示思想思索》、李迎化

撰《關於體驗展示設計的創新實踐》、馮

昆思與秦晉庭合撰《論博物館展示設計中

人、物和時空的關係》等文章很有份量。

各省市博物館學會也進行了大量討

論。北京博物館學會分別於二○○一年出

版了《第三屆學術會議論文集》、二○○四

年出版了《第四屆學術會議論文集》、二○

○七年出版了《第五屆學術會議論文集》，

並於二○○八年出版《新世紀博物館的實

踐與思考》一書，其中的陳列藝術論文列

舉案例並不局限在北京的博物館中；浙江

省博物館學會於二○○一年、二○○二年、

二○○四年、二○○六年舉辦了四次大型

研討會，並出版了論文集，其中不少文章

涉及陳列藝術空間、美感等專題。其它，遼

寧省博物館學會編《新世紀博物館學研

究》；上海文物博物館學會編《上海文物

博物館學會論文集》；河南省博物館學會

編《博物館學論叢》；江西省博物館學會編

《贛博論壇》；陝西省博物館學會編《博物

館理論與實踐研討會論文集》。

第三，當代中國，中國博物館學界與

國際的交流空前頻繁，大量博物館學、陳

列藝術展覽的重要專著被翻譯成中文。有

的是博物館學者自發翻譯，有的是文博系

統有組織地對海外進行版權引進，有的是

專業的翻譯公司所為，這些著作的引入呈

現了及時性、集中性的特徵。台灣博物館

學者徐純進行了一系列的編譯工作。二○

○一年，她編譯了《如何為民眾規劃博物

館展覽》、《展覽預算的編制》等四部著

作，二○○五年又編譯《經營博物館》，二

○○八年，她撰寫了專著《文化載具：博物

館的演進腳步》。她還到大陸頻繁講學、

交流，廣泛傳播她的博物館學理論。二○

○六年，台南藝術學院博物館學專業蕭翔

鴻翻譯了大衛‧迪恩(David Dean)的《展

覽複合體：博物館展覽的理論與實務》，自

稱在翻譯過程中受到徐純的指導。另外，

台北五觀藝術管理有限公司也集中翻譯了

一批西方著作，如：張譽騰等譯《博物館這

一行》；林潔盈等譯《博物館經驗》；陳彥

豪譯《展覽手冊》；曾於珍等編譯《博物館

學》。

大陸集中翻譯西方博物館著作出現

在二○○六年前後。二○○四年，沈永華撰

《介紹二○○○至二○○四年出版的十四

種國外博物館學論著》一文，作者從國家

圖書館收藏的幾百本原版博物館學著作

中，精選出來介紹給業界。二○○六至二○

○七年，北京市文物局組織翻譯出版了當

代博物館學前沿譯叢，包括《博物館戰略

與市場行銷》、《展覽論》、《博物館管理

手冊》、《面向未來的博物館：歐洲的新視

野》，這四本書引用了大量西方博物館學

最新著作和權威論文，應該說對博物館陳

列藝術展覽在西方研究的最新思想與方法

有了全面的介紹。二○一○年，國家文物局

當
代
中
國
，
中
國
博
物
館
學
界
與
國
際
的
交
流
空
前
頻
繁
，
大
量
博
物
館

學
、
陳
列
藝
術
展
覽
的
重
要
專
著
被
翻
譯
成
中
文
，
這
些
著
作
的
引
入
呈
現
了

及
時
性
、
集
中
性
的
特
徵
。



５
７

資助黃靜雅、韋清琦譯《經營博物館》和

該書的《培訓人員手冊》，以期通過互相協

助，使專業知識與博物館運作實現國際共

用；二○一一年，張雲等譯《新博物館學手

冊》。

中國博物館業界與學界對日本博物

館學、博物館陳列藝術理論也比較關注。

如：加藤有次編著的《博物館展示法》一

書，浙江自然博物館的王衛東將其翻譯成

中文，但是至今沒有公開出版，一些博物

館學者在文章中做了觀點引用。日本的博

物館著作一般體系龐大，如：講談社推出

二十二卷《世界博物館》、十三卷《日本的

博物館》，還有全日本博物館協會的兩本

重要刊物《博物館研究》（月刊）、《博物

館學雜志》（年刊）也被廣泛閱讀。

三、博物館陳列藝術的發展與

問題

第一、博物館設計評估的提出與論

證。所謂評估，實際上是對於陳列藝術價

值的系統評價。有人認為，博物館抽不出

時間以及足夠的資金來進行系統性的評

估，而且懷疑能不能做到科學評估，害怕僅

僅是浪費時間和費用而已。當代中國，隨著

中國博物館服務意識的提高、陳列藝術投

入的極大提高，陳列藝術評估問題被提上

日程，我們認為這是一種進步。

北京大學考古文博學院的宋向光提出

博物館陳列藝術應該有標準。有了標準才

會「協調相關工作，評估工作成效和確保

優良工作品質」[注四]。有學者擔心陳列藝

術標準的提出會導致陳列藝術模式的單一

化，走上以前計劃經濟時期博物館陳列藝

術千篇一律的老路。宋向光認為這種擔心

大可不必，因為博物館陳列藝術「千館一

面」不是標準導致的，而是特定的社會環

境、條件所迫。

當前的情況是，每個博物館都有了相

當的自主權，需要合作與共用陳列藝術標

準，以反映整個博物館行業的形象，實現

工作目標。

博物館陳列藝術標準是一種工作導

向、保障、約束。陳列藝術標準貫穿在陳列

藝術工作的全過程中：在陳列藝術目的上，

它評估著陳列藝術的指導思想，對陳列藝

術內容與陳列藝術形式的研究，以及對觀

眾的研究程度；在陳列藝術要素上，包括

評估陳列藝術品、陳列藝術道具、輔助展

品等的效果；在陳列藝術實施過程上，體

現了評估人員組織水準、管理水準、成本

控制、文物安全保護等；在陳列藝術後期

宣傳推廣上，主要評估陳列藝術的社會效

益、經濟效益、社會影響力等。可以說，博

物館陳列藝術評估標準不光是定性研究，

也是定量研究。

筆者認為，博物館陳列藝術確立標

準非但不會限制陳列藝術工作的思維與實

踐，反而會成為陳列藝術工作者不斷創新

的動力，啟發陳列藝術工作者不斷探索創

新模式。陳列藝術創新包括觀念創新、方

法創新、技術創新，當然也可以是其中某

一項的創新。如陳列藝術師對於陳列藝術

性質、功能提出新見解；深入研究博物館

觀眾的諸要素；通過全新的陳列藝術照明

設計、空間設計、色彩設計吸引觀眾等。在

這個意義上，博物館陳列藝術標準是博物

館人員對成功陳列藝術工作的總結，起到

幫助後來的陳列藝術工作者開拓創新的作

用。

台灣博物館學者徐純按照陳列藝術

工作的進度提出三種評估方式。一是在

陳列藝術規格開始時的事前評估（Front-

end Evaluation）；二是在陳列藝術進行中

的過程評估（Formative Evaluation）；三是

陳列藝術完成後的總結評估（Summative 

Evaluation）。她更注重「一份較完整又廣

泛的調查研究」[注五]。事前評估如同事

先造了一座連接觀眾與博物館的橋樑，需

要做的非常紥實，因為博物館陳列藝術工

作不是短期行為，是一種耐得起觀眾細細

觀賞、考察的工作積累，需要強調深度而
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不是速度。

博物館陳列藝術事前評估是為了檢驗

陳列藝術思想、設計方式的正確與否。需

要明確：為誰設計？如何展開觀眾調研？

即弄清陳列藝術目的，找到並瞭解陳列藝

術目標觀眾的想法。瞭解博物館觀眾已有

的知識面，包括大眾對陳列藝術的期待、

感覺、態度等。觀眾的意見會讓陳列藝術

師不斷修正已有的想法。此外，還需要廣

泛吸取收藏研究人員、記者、博物館教育

人員、宣傳人員、策展團隊的想法。如台

灣新竹市文化中心在規劃「竹塹玻璃工藝

館」陳列藝術時，先在一個玻璃藝術節上

做了三千份問卷調研，其中有六百份問卷

來自新竹市本地居民，大家認為玻璃是該

市的特色，博物館於是把握這一核心問題

進行設計。

博物館陳列藝術事前評估需要具備

的條件包括：

（1）研究人員、研究計畫、研究組

織。這些需要博物館館長與資深人員的認

同，博物館各部門派代表參與、建立一個

小組，甚至是館外聘請專家。訪談與調研

的組織者要求具備如下素質：一是非常熟

悉研究的對象與環境，二是對調研有強烈

的興趣，三要有多學科的知識背景。如美

國波士頓博物館就委派專門人員做觀眾

訪談與觀察，這些人有技巧、有經驗，被稱

為「試管」；（2）研究方向與策略。主要是

混合策略的使用，調研者瞭解陳列藝術主

題、陳列藝術內涵，能夠以專業的觀點來

確立陳列藝術中的關鍵概念；（3）闡述研

究結果。收集調研資料可以由館員與志願

者來做，最終的研究結果則必需要由專業

人員闡釋與撰寫。

浙江大學的嚴建強提出陳列藝術評

估需要確立專家判斷和觀眾判斷的雙重

標準。具體而言，觀眾「更關注陳列藝術是

否好看、易懂？是否給人啟發與感悟？」[注

六]闡述如下：（1）「好看」是指陳列藝術

對觀眾的吸引力，是觀眾判斷中的感性層

面。「好看」是一個優秀陳列藝術的基本前

提，也是設計師藝術素養的體現。「易懂」

相對較理性，對陳列藝術師提出了更高的

要求。如果「好看」是與陳列藝術形式與審

美有關，那麼「易懂」則與傳播、心理、教育

等問題相關；（2）「易懂」的陳列藝術必然

是陳列藝術目的有效傳播的設計，陳列藝

術的內涵可以很深刻，但是陳列藝術的設

計表達必須通俗易懂的。要做到這一點，

就需要對陳列藝術單元的架構、陳列藝術

文字的說明、陳列藝術輔助材料的選擇與

使用、陳列藝術中新媒體技術的使用等進

行系統規劃，專業設計師、專業研究人員、

館方要圍繞傳播目的與效果通力合作；（3）

「啟發與感悟」是在「好看、易懂」基礎上

提出的更高要求，從本質上反映陳列藝術

是不是成功了。觀眾在看完陳列藝術後可

能無法說明在具體知識上的收穫，但是在

內心、情感中受到震動、影響、改變，這何

嘗不是陳列藝術師夢寐以求的呢？

專家判斷一個陳列藝術主要看陳列

藝術中「是否充分利用了歷史文化資源？

是否充分利用了展品資源？是否反映了事

實與現象的準確性？」闡述如下：充分利用

歷史文化資源，即在陳列藝術中充分體現

一個地區的歷史文化資源重點、亮點和特

色；充分演繹展品資源。展品是信息的載

體，特別在信息定位型展覽的思想提出以

後，展品的內涵與外延都被擴大了，展品絕

不僅是文物，還包括演繹文物的各種輔助

材料，如照片、影像、文字、報告、拓片、錄

音等。

從實際情況看，博物館藏品研究人員

更關注文物本身，對豐富文物的其它材料

不太熟悉；事實與現象的準確性，即陳列

藝術中出現的內容和形象必須真實、準確、

具有科學根據。過分的修飾與主觀的演繹

都要不得，它們會把博物館陳列藝術引向

歧途。

嚴建強認為陳列藝術要達到這雙重

標準，需要建立科學的陳列藝術工作程
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式。這個程式基本內容如下：陳列藝術主題

需中肯和有特色。即在陳列藝術中實現本

地資源利用最大化。因為博物館首先是面

對本地居民的。

陳列藝術師應該尋找城市靈魂、演繹

城市故事，通過主題整合陳列藝術內容，

做出有個性的陳列藝術。在陳列藝術中明

確傳播目的，建立傳播目的結構書。在這個

結構書中可設定條目用來檢查觀眾是否獲

取信息，如果觀眾在參觀完陳列藝術後仍

然不知道條目中的內容，那麼說明陳列藝

術傳播沒有達到預期目的。可以通過專家

座談、館藏研究人員座談、觀眾代表座談

的方式，為建立傳播目的結構書撰寫提供

依據。

第二、博物館建築設計與陳列藝術脫

節。國際上著名的博物館同時也是著名的

建築。如：盧浮宮博物館、大英博物館、故

宮博物院等。但是，當代中國，博物館建設

力度加大，各種博物館建築層出不窮。如：

中華藝術宮就是利用上海世界博覽會的中

國館改建而成。中國省級博物館、部委直

屬的行業博物等大型博物館大多是新建

築；而地縣級中型博物館利用古建築較多。

如何提高建築與陳列藝術的整體水準，成

為這一時期博物館人思考、爭議的熱點問

題。

博物館建設過程中建築師與陳列藝

術缺乏合作。一九八六年山東泰安會議圍

繞建築與陳列藝術協調問題曾熱烈研討。

新世紀以後中國文物報社組織過一次關

於博物館建築的討論，到場的只有博物館

人，變成了博物館人對建築師的批判會。二

○○八年十月在蘇州博物館召開了「博物

館建築與陳列藝術論壇」，目的是加強建

築與陳列藝術的研究、建築師與陳列藝術

師在一些重要問題上的溝通。諸如陳列藝

術師與建築設計師缺乏交流、雙方認為對

方不懂行、建築使用過程中被隨意更改用

途、建築與陳列藝術工作程式錯位等。建

築師崔愷列舉了自己經歷的事情說明：在

河南安陽殷墟遺址博物館建築設計中，建

築師希望地下展廳空間的牆面做成土層的

效果，但陳列藝術師卻堅持選用藍、紅色

的金屬板，理由是材料已到貨、時間上來

不及修改。最終的牆面設計效果顯得不協

調；遼寧五女山高句麗遺址博物館，建築師

與陳列藝術師從未見面，只看到幾張平面

圖，建築師基於考察當地文化特色，提出

牆面採用「裂縫」設計的形態也被隨意修

改，館方的理由是考慮防盜與安全，最終

導致該博物館陳列藝術空間變得沉悶與封

閉。崔愷先生的結論是：「這是一個系統性

的、體制性的問題，更是一種觀念性的問

題」[注七]。

其實，博物館建築設計有必要從陳列

藝術的角度對建築形態、設計規劃、空間

佈局、照明採光、設施設備等論證諮詢，陳

列藝術師也應尊重建築師的創意與勞動成

果，共同探討與尋求結合。

博物館建築的收藏、研究、展示、服

務功能需強調。利用古建築作為博物館主

要障礙是需要改造以適應博物館功能需

要。當然新建築也不一定完全符合博物館

陳列藝術需要。如建國以後新建的安徽省

博物館、北京自然博物館、中國歷史博物

館、軍事博物館顯得展廳過大、庫房過小；

因此改革開放以後建設的陝西歷史博物

館、上海博物館除了形式考慮外，更多考慮

建築的功能，包括了辦公空間、藏品室、服

務空間、展示空間等；不同的博物館對建

築的要求不同，需要建築設計有針對性的

專門設計。如：首都博物館的中央大廳超

大，即使是高大的老北京牌樓「景德街」

也顯得遊刃有餘；上海科技館為展示大型

動物而擴展展廳高度等。事實上由於對功

能、發展空間規劃考慮欠缺，有些博物館

建築設計顯得不可持續。博物館藏品越來

越豐富、博物館功能產生拓展導致博物館

建築空間不夠用。不少博物館可能因此會

拆毀重建。其實，歐洲和日本的博物館建

築早在二十世紀三十年代就提出實用與功
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能第一、外觀第二的若干原則，包括：博物

館建築設計考慮藏品需求、考慮未來擴充

需要、內部空間設計先於外部建築設計、

展廳離建築入口要近、辦公室與講演廳和

陳列藝術室分離、陳列藝術室裝飾物不能

太突出、用直達電梯不用螺旋形電梯等。

這些原則還引起日本建築學界的大討論，

特別是建築內部設計應先於建築外部設計

一條備受關注，這些都值得中國博物館借

鑒學習。

在建築與陳列藝術的博弈中，博物

館方面應該起到主人和橋樑作用。博物館

不應是建築師的秀場、不應是領導審美意

志的體現、不應該是陳列藝術師獨有的。

博物館是建築的主人，也是陳列藝術的主

人。博物館應該發揮橋樑作用，積極協調建

築設計與陳列藝術，建立溝通管道，讓雙

方瞭解對方的設計思路，形成合力。所以，

博物館應該尊重客觀規律、按照科學程式

來進行，不能求快。日本規定一個博物館

建築週期應大於五年，大英博物館建了近

三十年；博物館應該先有內容設計、然後

是陳列藝術、再次是建築設計；對建築設

計方案的優劣，博物館方面應該要有發言

權，如盧浮宮博物館改擴建築設計方案，

由十五位著名博物館館長集體投票表決。

博物館建築應該具有城市的特點、考慮藏

品的特性、博物館的定位，而不能只是追

求建築形式上的效果。總之，博物館建築

應充分考慮博物館的地理條件、建築規模

和功能需要，強調實事求是、注重「因地制

宜、因館而異」[注八]進行建築，切不可由

於攀比心態作祟而不顧自身條件盲目求大

求全。

博物館建築需確立優質標準、健全評

估機制。二十一世紀以來，博物館建築設計

數量每年增加上百座，數量上可以計量，

品質上缺乏相應的評估。這一評估標準和

體系沒有建立，也沒有大家認可的協力廠

商評估機構。陳列藝術目前有了大陸十大

精品陳列藝術評選機制，在某種程度上是

對陳列藝術的評估與比較；還有《博物館

陳列藝術展覽設計施工資質管理辦法》管

理文件，對陳列藝術、施工展開資質認證。

博物館建築設計方面缺乏相關行業協會協

調、規範、組織相關評選。一座好的博物

館建築，應該具備四個方面的優勢：一是

充分考慮博物館功能需要；二是與周邊的

自然環境協調一致；三是具有較高的藝術

價值與審美價值；四是留足未來發展的空

間。

第三、陳列藝術中高科技手段泛濫。

如前文所言，高科技手段有著諸多優點，但

近年來在中國博物館陳列藝術中卻出現了

泛濫的傾向。如高科技手段不能服務和服

從於陳列藝術傳播目的；內容設計在媒體

技術中的薄弱；多媒體展項的運用對象與

場合不恰當；高科技陳列藝術設備的操作

效果不理想等。具體如下：

高科技手段泛濫導致陳列藝術形式

趨同。首先表現在電腦輔助設計中。由於

各個博物館陳列藝術公司迫於生計、忙

於競標，往往在面對不同類型的博物館陳

列藝術時，採用程式化的設計方案與模

式。設計師利用電腦資料便於修改、共用

的特性，不注重具體陳列藝術方案中的藝

術性，導致趨同化的設計。在博物館輔助

陳列藝術的使用中，往往普遍使用影像、

幻燈、雕塑、蠟像、全景畫、復原模型等手

段，導致陳列藝術形式設計的趨同。事實

上，這些手段在應用之初是令人耳目一新

的，但是當所有博物館都一哄而上、又缺乏

高品質的保證，往往給人重複、泛濫的感

覺。

因此，高科技手段永遠只能是手段，

它服務於陳列藝術思想，不能只是追求形

式上的新穎、娛樂化，「不要使藝術為技術

所旁落」[注九]。

動態陳列藝術手段的濫用。陳列藝術

師需要明確，並非所有的文物與空間都適

合動態陳列藝術。動態陳列藝術也有著自

身的局限性。如對於歷史文物，需要觀眾
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慢慢鑒賞實物，感受文物材質的不同，以

及感受經過長時間歷史演化後文物的內

涵。動態陳列藝術給人激烈、衝突的感受，

而靜態陳列藝術給人安詳、幽靜、深遠的

審美意境，更能揭示文物的文化魅力，兩者

應有機結合。

高科技手段泛濫甚至會破壞陳列藝

術效果。美國傳播學家尼爾‧波斯曼（Nei l 

Postman）有言：「在技術壟斷文化階段，

技術使信息泛濫成災，使傳統世界觀消失

得無影無形，技術壟斷就是集權主義的技

術統治」[注十]。也就是說，技術會導致文

化品位的喪失。

博物館陳列藝術運用高科技手段呈

現時，應該是為營造博物館文化服務。更

應該注重歷史事實、文化背景等內容的正

確還原，不能想當然地胡亂發揮。陳列藝

術是一門嚴謹的藝術，也是一門科學。這

裏有一個案例，二○○二年上海博物館進

行「山西晉侯墓群出土文物精品展」，陳列

藝術師本著「大氣、和諧、亮點」的設計思

想，選擇複原山西喬家大院的部分建築作

為這次展廳的大背景，燈籠、照壁、牆磚、

門上的鋪首、祠堂等營造了很好的氣氛。

但有專家質疑：從地理位置上看，喬家大

院是晉中文物，晉侯墓在晉南，兩者相差

較遠，建築上必然不同；從時代上看，喬

家大院是明清建築，晉侯墓是西周時期文

物。這樣的複原設計與高科技陳列藝術手

段，傳播的效果會大打折扣。相反，二○○

五年美國的林肯總統博物館，複原設計非

常注重真實性。如：博物館建造林肯故居

的木頭從肯塔基州（林肯的出生地）採集，

而且都是二百年以上的老木頭；一條走廊

的兩邊牆上掛滿了當時美國報章上對林肯

夫婦百般奚落、嘲笑的政治漫畫，喇叭裏

播放著各種攻擊林肯的政治講話。這些高

科技展項製造出強大的現場衝擊力，使參

觀充滿了發現與體驗的樂趣。

要解決高科技手段的濫用問題，設計

師就必須瞭解高科技在博物館陳列藝術中

的規劃要求，如功能、效果、使用對象與使

用場合等。高科技陳列藝術手段的核心是

內容設計。陳列藝術通過高科技裝置對內

容選擇、加工、編排、策劃、傳播進行展示，

力求在展現知識、信息的同時做到通俗易

懂、生動有趣，以適應觀眾的審美心理與

觀賞習慣。博物館高科技不是以昂貴、先

進為宗旨，而是滿足博物館的陳列藝術功

能需要。

高科技手段是為表現陳列藝術主題

的。高科技手段應該能夠更好地解讀內

容，準確、生動、完整地傳播內容，脫離內

容的高科技往往是空洞乏味的；高科技設

備在陳列藝術中有前台設備，觀眾可以操

作、互動；還有大量的後台設備，需要隱

藏、融合在陳列藝術建築、空間環境中。如

一些大型高科技設備設計、安裝、實施需

要較大面積的空間，對觀眾通道等環境設

計的要求也較高。需要邀請專業團隊提前

規劃，與建築設計師、內容設計師、形式設

計師緊密溝通。高科技展項的成本較高。

往往在一個博物館陳列藝術中，多媒體的

技術終端就有幾十個、上百個。不同的新媒

體技術對運營平台的要求有不同，各種資

料庫、硬體設備、集成系統的維護成本較

高，館方在決定是否使用某種高科技裝置

之前，應該有一個經費預算，一方面是一次

性投入的經費預算，還要考慮到長期使用

該設備的軟體更新、日常運營、後期維護

的經費預算。

第四、博物館陳列工作中的浮躁現

象。當代中國，不少專家看到了陳列藝術中

的浮躁現象，有專家發文列舉博物館陳列

藝術中的問題：「輕視學習、哄搶熱點、為

爭評獎、只求表面、好大喜功」[注十一]，造

成展覽專項經費的應用不力。復旦大學文

博系的陸建松等認為博物館陳列藝術規劃

中作「秀」現象嚴重。歸納如下：

基本陳列與臨時展覽的關係倒置。基

本陳列是一個博物館的重要立館之本、觀

眾服務之源。不同地區的博物館，基本陳
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列應該充分反映一個地區的文化、資源、特

色等，做好做足基本陳列。但是近年來，一

部分博物館本末倒置，為了吸引觀眾，在臨

時展覽上化了太多時間和心思。臨時展覽

省時省力，還可以爭取到不少專項資金，不

少臨時展覽的製作項目經費甚至高達百萬

元，而且陳列藝術設備是一次性使用，非常

不經濟。由於種種原因，博物館方面也默

許、甚至鼓勵這種形象發生，大有在博物

館陳列藝術工作中以臨時展覽為主之勢。

專家指出應擺正基本陳列與臨時展覽的關

係：對於觀眾而言，基本陳列好比正餐，臨

時展覽是速食，長期吃速食必然讓人營養

不良，會對博物館造成損害。所以，臨時展

覽是對基本陳列的一種調和與補充，博物

館陳列藝術工作的中心和重心還是基本陳

列，相關部門的工作重點也應該圍繞基本

陳列進行。

博物館設計中文物主體地位的喪失。

博物館陳列藝術不同於商業展覽會，博物

館陳列藝術的中心是文物。一個沒有文物

的陳列藝術就不能稱之為好的博物館陳列

藝術。形式設計為內容服務、為突出文物

而存在。當代中國的陳列藝術，由於各種

原因，形式設計偏重於文物展品之外的輔

助陳列藝術。畢竟「如果一個陳列設計不

是靠文物說話而是靠附加的展品說話，那

就失去了博物館的特徵，也就失去了陳列

設計的靈魂」[注十二]。也就是說，不管我

們有多少現代手段、技術、材料來進行陳

列藝術，陳列藝術的本質還是以文物為中

心。對於文物較少的科技類博物館，「博物

館的陳列藝術是用實物材料編織成的無言

史詩」[注十三]。

博物館陳列藝術的內涵實現必須依

靠實物，因為實物是一切陳列藝術思想的

基礎、源泉。觀眾來博物館看的就是文物

與實物。輔助展品作為展現文物的手段，不

能算是博物館的「物」，只能認為是博物館

物的信息載體。

文物是陳列藝術工作賴以開展的基

礎，是人類知識的載體。陳列藝術是按照

陳列藝術主題思想對文物進行的對比、研

究、選擇、藝術加工的工作。文物的性質、

功能、作用、影響不以陳列藝術師的意志

為轉移，因此設計師不能強調文物的一個

方面功能，而忽略另一個方面的功能，即

陳列藝術的宗旨是全面體現文物的整體功

能。關於整體與部分的關係，哲學家陳昌

曙先生以時鐘為例說明，時鐘作為一種計

時器，其特性不是由發條、齒輪、鑽石、油

絲等單一部分特性的簡單疊加，「而是這

些部位相互作用起來才能產生出鐘錶的整

體性——計時功能」[注十四]。所以，一個

優秀的陳列藝術師必然是對文物有著很強

學習能力和研究能力的人。

綜上所述，博物館陳列藝術追求的方

向不應該是博物館人的「面子工程」、博物

館主管領導的「政績工程」，這些都與博物

館的本質功能相違背，與社會大眾的文化

需求相脫節。博物館陳列藝術的工作重心

與中心應該回歸到基本陳列、以展現文物

內涵為主的陳列藝術中來，陳列藝術師深

入學習多方面的知識，不斷開創性地打造

社會大眾喜聞樂見的精品陳列藝術。

[注一]李文昌《博物館建築及其與陳列設計

的關係》，載《裝飾》二○○九年三期，

頁三十五。

[注二]蘇東海《博物館的沉思——蘇東海論

文選（卷三）》（北京：文物出版社，二

○一○年），頁八十二。

[注三]李文儒《全球化下的中國博物館》

（北京：文物出版社，二○○二年），頁

五十六。

[注四]宋向光《博物館展覽的評估與達

標》，載《中國文物報》二○○一年十月

二十六日第六版。

[注五]Dierking,Lynn D.& Wendy Pollock

著、徐純譯：《持續前的假設：博物館前

置評量的導論》（台北縣：國立海洋生物

博物館，二○○一年），頁六十九。

[注六]嚴建強《從展示評估出發：專家判斷

與觀眾判斷的雙重實現系》，載《中國博
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物館》二○○八年二期，頁七十五。

[注七]崔愷《建築和展陳設計的互動交流

是博物館建設成功的關鍵所在》，載《裝

飾》二○○九年三期，頁十三。

[注八]余常海《淺談博物館建築規劃設

計》，載《博物館學研究叢書編委會編．

博物館學論文集》（西安：陝西人民出版

社，二○○六年），頁一零三。

[注九]蘇東海《博物館的時代主題、時代特

徵與博物館的發展走向》，載《中國文物

報》二○○七年五月十八日第九版。

[注十]尼爾‧波斯曼著、何道寬譯：《技

術壟斷:文化向技術投降》（北京大學出版

社，二○○七年），頁二。

[注十一]德永華《博物館陳列展覽工作之

管見》，載《中國博物館》二○○三年三

期，頁四十六。

[注十二]蘇東海《博物館的沉思——蘇東海

論文選（卷三）》（北京：文物出版社，

二○一○年），頁一三四。

[注十三]宋伯胤《博物館人叢語——宋伯胤

博物館學論著選》（西安：陝西人民出版

社，二○○二年），頁十。

[注十四]陳昌曙《自然科學的發展與認

識論》（北京：人民出版社，一九八三
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年），頁二六九。

Contemporary Chinese Museum 
Display Design Contemplation

Z h o u J i n ( F u d a n U n i v e r s i t y, 
Shanghai)

Abstract: Based on the development 
of contemporary Chinese museum building 
la rge socia l backg rou nd , t he a r t icle 
explores academia and industry relevant 
theoretical results of Chinese museum 
in this period, and pointed out that the 
proposed museum design evaluat ion 
and demonstration is an improvement in 
Chinese museology, but there are many 
problems in the museum building process, 
such as museum architectural design and 
museum display design disconnect; high-
tech means swamped in display design; 
museum display design work exposed the 
impetuous style etc.

Key words: China；museum；display 
design.
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文化評論

西方傳媒政策的範式遷移與重建
──一個思想史的考察

■ 陳  映

廣東金融學院財經傳媒系

■ 董天策

重慶大學新聞學院院長

摘  要：自十九世紀中期以來，西方

傳媒政策經歷了兩大旨趣相異卻又相互糾

纏的範式：經濟自由主義範式和國家干預

主義範式。兩種範式都有其自身難以解決

的機制缺陷和政治風險，在當下全球化、

技術進步以及公民社會崛起的語境下，西

方社會開始尋找一個超越經濟自由主義和

國家干預主義、面向「市場─國家─社會

─媒體」合作治理結構的新範式。但歷經

多元主義、法團主義、共和主義等種種

「主義話語」的探索，傳媒政策範式的重

建依然難脫困境。因此，面對當前環境的

複雜性以及政策改革的迫切性，一個更為

緊迫的任務是為自由主義注入公民政治的

活力。

關鍵詞：西方國家；傳媒政策；範

式；遷移；重建。

傳媒作為一種「深深嵌入社會」的特

殊產業和部門，其規範與政策問題一直是

各界爭議和探討的重點。尤其是在這個充

滿變動和挑戰的時代，全球化進程中的文

明衝突與文化互動，傳媒新技術的層出不

窮，傳媒商業化浪潮與消費主義的市場運

動，諸如此類的變動與衝擊，使傳媒的結

構和生態不斷遭遇挑戰甚至是顛覆，傳媒

政策的變革與重構在世界範圍內已日益成

為一項重要且迫切的研究課題。

我國一向重視傳媒政策的研究。面對

三網融合、傳媒低俗化等趨勢與挑戰，傳

媒政策的調適也引起政界、學界以及業界

共同的高度關注。本著「他山之石，可以攻

玉」的宗旨，我們希望從歐美等發達國家

汲取傳媒政策的思想精華與實踐經驗。當

然，傳媒政策是一個具有歷史語境和國情

色彩的研究命題，西方各國的傳媒政策理

念與實踐，無論是在歷史演變的進程中，

還是在多國比較的視野中，都充滿矛盾和

衝突。因此，對西方傳媒政策的審視有必

要跳出具體政策評價和借鑒的思路囿限，

對隱藏於其後具有相對共通性的模型或模

式進行揭示，以更準確、更深入地把握西方

傳媒政策的內在機理與精神。

本文嘗試以範式研究[注一]為理論視

閾和分析方法，在考察西方傳媒政策變遷

的歷史軌跡以及政府、市場和傳媒等不同

政策行動主體角色和邊界的基礎上，對西

方傳媒政策的理念、框架和模式等一般性

因素進行梳理，並歸納出西方[注二]傳媒

政策範式遷移的路徑和方向，以供參考。

一、西方傳媒政策的歷史變遷

庫倫伯格（Jan van Cuilenburg）與

麥奎爾（Denis McQuai l）認為，「傳媒政

策起源於國家利益追求與企業/產業運作

之間的互動」。在此意義上，西方傳媒政

策的形成始於十九世紀中期電子傳媒技

術的出現[注三]以及傳媒事業開始成為一
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種商業以後。這一時期，一方面電話、電

報、無線電等電子傳媒技術的出現，讓傳

媒成為國家戰略的一部分，帶來技術壟斷

與國家利益、公共利益之間的矛盾；另一

方面，十九世紀後期報業印花稅的取消以

及各國教育的普及，推動傳媒市場的迅猛

發展。面對具有巨大戰略意義以及商業價

值的新興傳媒事業，政府和企業共同產生

了建立秩序和規範的需求，傳媒政策作為

管制的手段開始受到重視。面對蓬勃發展

的新傳媒技術以及商業化媒體，各國均將

私人所有制的管制作為政策的重心，促進

競爭，反對壟斷。從十九世紀中期一直到

二十世紀二戰前後，西方傳媒政策都很少

涉及傳媒內容的管制。庫倫伯格與麥奎爾

兩位教授將這些政策統稱為「新興傳播業

政策（emerging communications industry 

pol icy）」，認為它們以政府和企業的經濟

利益作為管制標準，缺乏社會文化和政治

方面的考慮，並不是為公共利益服務的。

這種將傳媒視為技術和市場問題的

政策思路，在二戰以後開始發生變化。二戰

的爆發讓西方各國見識了傳媒的力量，而

廣播電視等媒體的出現，使傳媒的社會影

響力進一步擴大。傳媒之於政治與「大眾

民主」的重要性獲得重新評價，政府對傳

媒業的介入有了更多的正當性基礎。與此

同時，經濟恢復、民主發展、社會穩定等一

系列戰後重建的目標，也提出了發展積極

傳媒政策的要求。在這種背景下，西方各國

均不同程度加大了新聞審查、所有權分化

等傳媒管制的力度。在歐洲大陸，甚至「一

度『不可侵犯的』的印刷媒介也被合法地

納入政策範圍」。與二戰前的傳媒政策相

比較，這些新的傳媒政策表現出強烈的政

治性，其關注的焦點不再是經濟因素，而

是社會政治因素。「民主、多元、社會責任、

獨立」成為政策的主要價值標準，而普遍

服務和公共利益則是政策的核心內容。因

此，在庫倫伯格與麥奎爾的學術話語中，

這些積極的傳媒政策也被稱為「公共服務

政策（public service media policy）」。

到二十世紀八十年代，在經歷七十年

代的經濟衰退之後，西方國家的經濟逐步

走出低谷，呈現回升與增長趨勢，傳媒市

場的規模與範圍隨之得到空前擴大。傳媒

作為一種產業，成為西方各國解決就業、

稅收、經濟增長等社會政治問題的重要依

靠力量以及參與全球競爭的重要角力場。

在經濟效益與利益的目標下，「公共服務

政策」強調政府介入以及公共利益的模式

顯然已不合時宜。於是，政府開始「從那些

涉及市場發展的管制領域撤出」，經濟的

發展在政策的構建中獲得更多的優先權，

經濟利益被放置到社會文化和政治利益之

上，自由化、市場化以及私有化成為傳媒政

策的主要基調，而市場機制以及競爭法則

成為傳媒政策的主要手段。即使在傳媒的

政治性根深蒂固的歐洲，經濟目標也正在

成為傳媒政策的核心。原來被歸屬為文化

範疇的傳媒政策，現在已經成為產業政策

和貿易政策的一部分。

在政策轉向經濟的同時，互聯網、數

位化、衛星通訊、光纖通訊等新傳媒技術

的發展，也對舊的傳媒政策體系提出了新

的變革要求。一方面，這些新傳媒技術互

動和混雜的特質，不僅對原來基於單向傳

播模式的政策提出了挑戰，而且逐漸模糊

了各種傳媒之間的界線，使印刷媒介/廣播

電視/電信分立管制的傳媒政策框架變得

不再符合邏輯，傳媒政策和電信政策開始

走向融合；另一方面，這些新的傳媒技術

使國家干預的重要性獲得重新確認，但它

們所帶來的傳媒資源極大豐富，卻動搖了

原有傳媒政策基於「資源稀缺」的正當性

基礎。「稀缺論」的消失使「公共利益」再

次成為傳媒政策的核心，從而賦權政府對

傳媒的介入。此時的「公共利益」已被重新

定義，經濟和消費主義的價值被包含進來，

「公共利益」的背後往往「混雜著商業利益

和權力控制的考慮」。
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國際環境的變化也在進一步推動舊的傳媒

政策走向瓦解。比如，日漸多樣的傳媒以及

日益分化的社會，使傳媒逐漸脫離上一階

段政策標準化的意識形態控制。經濟和政

治全球化對民族國家邊界的突破，則在召

喚傳媒政策超越國家版圖和利益的限制。

面對複雜多變的國內和國際環境，政策創

新和變革的呼聲越來越高，舊的政策模式

也逐漸從很多領域撤出。不過，直到今天，

西方也沒能形成一個統一、明確的新傳媒

政策模式和框架。

二、經濟自由主義與國家干預

主義

沿著上述將傳媒政策視為國家與產

業互動產物的思路，不難在西方傳媒政策

的歷史進路中覓尋到國家與市場進退攻

守、政府與企業互動博弈的痕跡。國家與

市場，或者是政府與企業，作為利益既相

關又對立的兩大行動主體，是傳媒政策的

兩端。在過去一百多年裏，西方傳媒政策

的輪回與演進，很大程度上可以歸因為對

這兩大行動主體角色和邊界的不同認知和

理解。而對這兩大主體的不同認知，則造

成了西方傳媒政策中兩個旨趣相異卻又相

互糾纏的範式：經濟自由主義範式和國家

干預主義範式。

經濟自由主義範式以古典經濟學和新

古典經濟學為依據，認為市場機制足以保

證資源的最優配置，政府不需干預經濟生

活。具體到傳媒政策的設計，則是一方面

把傳媒視為經濟產物，把傳媒資源的分配

交給市場決定，強調傳媒經濟效率和價值

的實現；另一方面認為傳媒屬於「公共領

域」的範疇，唯有言論自由，公民方得以行

使民主的權力，因此要將傳媒管制的重要

議題交由「意見的自由市場」來處理，而真

理在意見的交鋒中必定勝出。

國家干預主義範式，主要以凱恩斯主

義經濟學為依據，認為市場並不能解決所

有的資源配置問題，唯有借助國家的力量，

才能矯正市場失靈，維持國民經濟的穩定

增長。因此，國家干預主義的傳媒政策主

張政府扮演積極、主動的角色。為了尋求國

家干預的正當性，這一政策範式強調傳媒

的社會價值和公共利益，認為「傳媒如同交

通、能源與錢幣，是社會的下層結構，使得

社區、社會與國家得以整合運作」。

在近現代史上，經濟自由主義與國家

干預主義兩種思潮此消彼長。與之對應，

傳媒領域關於自由與干預的爭論也從未停

止，西方傳媒政策經常在市場與政府之間

游離。市場還是政府，這是經濟自由主義

與國家干預主義分歧的關鍵（見表）。經濟

自由主義推崇自由市場，認為市場「看不見

的手」能夠自行調節，政府只需扮演好「守

夜人」的角色，不管的政府才是最好的政

府。在國家干預主義的社會價值論之下，市

場本身是不完善和非均衡的，國家被當成

了社會公共利益的代理人。

經濟自由主義範式與國家干預主義範

式的主要區別

經濟自由主義
範式

國家干預主義
範式

國

家

/

政

府

國家和政府扮

演消極、被動的

角色。

唯有借助國家的

力量，才能矯正市

場經濟運行所產

生的失衡，維持國

民經濟的穩定增

長。

市

場

在一般的商品市

場，市場機制足

以能夠保證資

源達到最佳配

置；在自由意見

市場，真理在觀

點的交鋒中必

定勝出。

市場並不能解決

所有的資源配置

問題。

傳

媒

在經濟上屬於

經濟產物，在政

治上歸入公共

領域範疇。

傳媒是如同交通、

能源、錢幣，是社

會的下層結構。

自由市場政策形塑了西方傳媒業的基

本結構和形態，新聞自由作為最高價值標
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準也獲得普遍認同。但壟斷媒體的出現，

破壞了自由市場的基礎，讓經濟自由主義

所標榜的民主自由徒有虛名，使企業和國

家的利益都受到威脅。在這場自由市場所

引發的危機中，經濟自由主義的消極國家

觀受到嚴重衝擊，國家主義的干預思想上

升為政策基礎。而廣播、電視等電子媒介

在二十世紀初的大量出現，則進一步強化

了這種干預的思想。從二十年代到三十年

代，美國先後通過《無線電廣播法》（Radio 

Act of 1927）、《一九三四年電信法案》

（Communication Act of 1934）等一系列

傳媒法律、法規，歐洲也建立了不同形式

的公有制度和政府控制制度。二戰以後，面

對復興經濟、重建秩序的社會要求，這種

強調國家干預的思想進一步得到強化，一

個近乎全能的「大政府」在各國迅速成長。

但是，在傳媒自由乃民主基礎的西方

文化傳統中，這種積極的傳媒政策一直受

到爭議。到二十世紀六、七十年代，當西方

經濟陷入「滯脹」危機而國家干預主義束

手無策之時，新自由主義以及新保守主義

席捲而來，「市場至上」以及「管制放鬆」

再次成為西方傳媒政策的主要思路。各國

對媒體所有權和廣告的限制、對公共廣播

的補貼以及美國廣播的公平原則（fairness 

doctrine），在這股市場化的浪潮中都被削

弱甚至廢止。經濟利益超越公共利益，成

為傳媒政策制定中至關重要的考慮因素，

而此後持續二十餘年的「高增長、低通脹」

的經濟週期，也讓不少學者為這種市場機

制和自由主義高唱讚歌。進入二十一世紀，

隨著互聯網等新媒體影響的日益擴大以及

全球競爭壓力的不斷增大，特別是金融危

機和經濟滯脹的直接推動，國家干預的思

想隨著新國家主義的抬頭又在以美國為代

表的西方社會複燃。

從無管制到管制，再從放鬆管制到再

管制，西方傳媒政策猶如一隻鐘擺在經濟

自由主義與國家干預主義之間搖擺。事實

上，自由與干預之間並非總是截然對立。在

當代西方經濟的發展過程中，經濟自由主

義與國家干預主義已漸趨融合：經濟自由

主義走出無政府主義的危險，確認了部分

干預的作用；而國家干預主義在強調干預

的同時，也承認市場的基礎作用。這種自

由與干預並存的思潮，對應到西方傳媒政

策領域，形成了一種基於自由主義的「雙軌

理論」（the two─track theory）：一方面，

奉行「意見的自由市場」，最大限度地節制

傳媒內容管制；另一方面，在傳媒結構管

制方面賦予較大許可權，實施積極的傳媒

政策。二十世紀後半期以來，隨著西方經濟

與政治思潮的轉向，這種內容與結構分立

管制的思路開始發生微妙變化。一方面，

新自由主義及其背後的壟斷資本主義回歸

市場、重建秩序的主張，帶來了規制放鬆

（deregulation）運動，從而使得傳媒產業

結構方面的限制日趨放開；另一方面，面對

全球化和網路化的壓力和挑戰，西方社會

對共產主義、社會主義等所謂「異端」思想

的敵意，以及新自由主義「重建統治階級力

量」的政治保守性，又給西方各國政府帶

來思想和內容失控的恐懼。因此在傳媒結

構去管制的同時，西方不少國家的傳媒政

策存在「內容再管制」的現象。例如，美國

在一九九六年通過《通信法》大幅度放鬆

費率、所有權等管制的同時，先後通過《傳

播淨化法案》（Communication Decency 

Act，CDA）、《兒童色情保護法》（Chi ld 

Pornography Prevention Act，CPPA）、《兒

童網路隱私法》（Child Onl ine Privacy 

Protection Act，COPPA）、《兒童線上保

護法》（Child OnLine Protection Act，

COPA）等多部以互聯網內容為規制對象

的法案。雖然這些法案中的大多數都受到

質詢、挑戰甚至是違憲的判決[注四]，但

並沒有阻止西方國家政府對互聯網等媒

體的內容進行監管的努力。只不過，在傳

媒自由和表達自由的壓力之下，西方國家

開始探索從直接的內容監控轉向建立一種

基於技術以及行業自律的內容規制體系。
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例如，在《兒童線上保護法》（COPA）被

判無效之後，美國國會又於二○○一年出

台《兒童互聯網保護法》（The Children’s 

Internet Protection Act，CIPA），強調通過

過濾軟體來遮罩「屬於淫穢或兒童色情的

圖像，並且防止未成年人獲取對其有害的

材料」。

三、探尋傳媒政策的第三條道

路

市場，還是政府？西方的傳媒政策一

直希望在這兩端間取得平衡，卻又經常陷

入兩難境地。經濟自由主義對於所有權集

中、弱勢保護、消費至上等問題的無力性

以及其所隱藏的政治風險，備受詬病。批

評者認為，「傳媒是教育、協商、統合機制

的重要提供者」，而經濟自由主義的市場模

式「忽視了傳媒在文化和政治方面的重要

性」，「把人們視為消費者，而不是公民」，

從而將「公民權力窄化為一系列經濟的權

力」。同時，這種將傳媒資源的分配交由市

場決定的做法，不可避免地將傳媒交給少

數具有資本實力的利益主體；而所謂的「意

見自由市場」其實是將自由化等同於民主

化，也不可避免地將政策制定的權力交給

社會上一些充分掌握信息、擁有專業能力

及具政治使命感的成員。

在經濟自由主義陷入困境的同時，國

家干預主義也經常被敵意所包圍。在西方

的歷史文化中，國家經常被視為言論自由

的主要敵人。因此，國家對傳媒的介入——

即使是以公共利益為名——常常遭遇敵意

的警惕甚至是攻擊。在經濟自由主義面臨

「市場失靈」固疾的同時，國家干預主義

將傳媒資源託付給國家機器的做法，也面

臨管制尋租、管制俘獲等諸多詰難。而且，

不斷一體化的全球經濟和政治，也在逐漸

侵蝕國家主義的根基。

二十世紀後半期，西方經濟社會的發

展帶來中產階級的崛起以及公民自主、自

治意識的覺醒。在隨之而來的「公民複權

運動」和「結社革命」的推動下，「公民社會

（civil society）」的概念逐漸融入西方的

主流話語體系，公民以及作為「中間結構」

的公民社團、NGO等非政府力量在秩序構

建中的作用不斷上升。在這種背景下，一

場「公共行政重構運動」在西方展開。經

濟自由主義和國家干預主義基於「中心─

邊緣」二元框架的單一中心治理結構遭遇

普遍抗爭，一個「市場─國家─社會─媒

體」合作治理的「多中心治理結構」成為

傳媒政策的理想。在這種多中心治理的基

本語境下，民族國家開始向治理共同體轉

型，政府的角色在相當程度上受到衝擊而

弱化，而公民以及公民團體等「第三部門」

的價值獲得強調。傳媒接近權、傳播權、公

民的媒介素養等一系列面向公民權利的概

念開始進入西方社會的話語場域甚至是政

策的議程和實踐，而社區廣播（community 

radio）等另類媒體（alternative media）也

取得長足發展，並在英美等多個國家獲得

政策承認。但是，在這場已持續了三分之一

世紀的「治理革命」中，對於公民以及「第

三部門」的角色如何勘界，國家和社會等

不同主體間的關係如何重建，公民的自治

和主權如何實現等關鍵問題，西方一直沒

有形成一條統一而有效的路徑。

在「國家─社會」關係的重建過程中，

面對經濟自由主義和國家干預主義的「民

主危機」以及日趨多元分化的社會，多元主

義（pluralism）[注五]在二戰以後曾盛極一

時。在多元主義的政治設計中，公共決策

的過程是多重競爭性利益集團無休止地討

價還價的過程，而最終政策的形成是國家

試圖調和這些利益集團之需要的結果；國

家內部的權力中心是分散的、多元的，而

政府與其它利益集團沒有實質性的區別，

其作用就是接受各種利益集團的壓力性要

求，並使之轉換成政策輸出。由於嵌合美

國的現實國情，這種強調權力分散的政治

思想對二戰以後美國的政治體制和傳媒政

策模式的形成起了決定性的作用。到二十
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世紀六十、七十年代，隨著經濟危機的到

來以及政府依附公司利益的政治醜聞的增

多，這種將國家視為「中立仲裁者」的政治

思想陷入危機。隨後出現的新多元主義雖

然在一定程度上修正了多元主義的缺陷，

注意到利益集團在資源上的不平等性，

並將國家視為一種特殊利益集團，但仍然

「未能賦予國家更積極的角色」。

面對日益原子化的社會以及日益嚴

峻的全球化挑戰，國家權威的重塑以及社

會秩序的重組已成為一種必要。在這種背

景下，強調以國家為中心建立社會統一有

機體的法團主義（corporatism，又譯為社

團主義、合作主義、統合主義）在二十世

紀的七十年代興起。作為多元主義的替代

理論，法團主義重新強調國家的獨立和權

威，主張在社會與國家之間建立制度化的

溝通管道，從而使每一種利益都有平等有

效的表達機制。法團主義以控制、統一和

穩定為核心的政治安排，由於更加契合歐

洲的社會文化傳統，並且符合新歐洲勢力

崛起後「去美國化」的政治需要，在八十年

代以後成為歐洲大陸國家傳媒政策過程的

主要模式。在這一模式下，傳媒的公共服務

原則獲得確定，傳媒行業的自治獲得極大

發展，但政府等公共部門對傳媒領域的介

入也變得越來越普遍。

多元主義和法團主義代表著西方社會

重組「國家─社會」關係的兩種路徑，但無

論是哪一種路徑，其終極目的都是要衝破

國家與社會的二元對立，建立一條超越經

濟自由主義與國家干預主義的傳媒管制的

「第三條道路」。在「第三條道路」的政治

理想中，「民主」、「責任」、「多元」與「對

話」等理念成為傳媒政策的核心精神，而

「第三領域」的參與則成為政策過程的重

要內容。因此，在重建「國家─社會」關係

的同時，公民角色和身份的建構與實現也

是西方傳媒治理革命中範式重建的核心問

題。在對公民角色和身份的建構中，新共

和主義[注六]對「公民政治」的召喚以及對

「積極公民」（active citizenship）身份的訴

求，奠定了當代西方傳媒政策轉型與重建

的主體性規定。不過，在如何塑造積極公

民、公民身份如何在現實中落腳等關鍵問

題上，新共和主義並沒有拿出有效的解決

方案，從而最終難以擺脫自古典共和主義

以來的可行性困境。對公民作為政策主體

的實現問題，二十世紀八十年代以來興起

的協商民主（deliberative democracy）理論

提供了更進一步的方案構想。這種協商民

主的模式試圖建立一個以多層次對話和參

與為核心的政策過程，主張在有效政府的

前提下，讓利益分殊的多元主體直接、充

分地參與到討論和決策的過程中來，並在

自由、平等的條件下進行對話和協商，從而

形成最終的決策。協商民主理論融合並在

一定程度上超越了自由主義、多元主義、共

和主義等多種理論，為「公民身份」和「國

家─社會關係」兩大核心問題提供了一個

新的、也更加完美的解決方案。但是，這一

基於公民自治的理論在現實政策過程中的

運用，卻不可避免地陷入了公民「唯私主義

綜合症」和「政治參與冷漠症」如何克服

的主體性困境、公民個體表達與代理參與

之間如何抉擇的結構性困境，以及在社會

資本不平等條件下如何實現平等對話與協

商的機制性困境。迄今為止，民主協商理論

依然無法祛除其「政治烏托邦」的理想色

彩，暫時還無力成為一種替代性的政策方

案或範式。

四、結語

後經濟自由主義與國家干預主義的時

代，是一個思想喧嘩的時代。從新自由主

義到新保守主義，從多元主義到法團主義，

從新共和主義到協商民主理論，再從社會

主義、民主社會主義到市場社會主義……

各種「主義話語」在西方政治經濟的思想

漩渦中陸續出場、互相激蕩，沖涮並形塑著

西方的傳媒政策。今天的西方國家在全球

化、科技進步、公民崛起等諸多因素的衝
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擊下，早已超出經濟自由主義和國家干預

主義的範疇，而傳媒政策過程的機制也由

原來「國家─傳媒─市場」的三角框架過

渡到「市場─國家─社會─媒體」的四維

結構。在這種新的政策結構中，不但國家、

市場、傳媒等政策主體的角色和身份發生

了轉移，而且主體間的互動和關係也由於

這個快速變化的世界而日益多元和複雜。

各種新的「主義話語」都在一定程度上修

正甚至超越舊的傳媒政策範式。然而，由

於或是無法完全容納新政策過程的開放性

和複雜性，或是陷入可欲性和可行性的困

境，終究未能積聚起足夠的理論資源與實

踐資本來實現政策範式的重建。事實上，

這些新的「主義話語」仍然深深紮根於經

濟自由主義與國家干預主義的政治哲學之

中，自由的市場與身份是其理論的應有之

義，而國家的有效性也最終獲得確認。考

慮到當前政策環境的挑戰性以及傳媒與

民主政治的緊密關係，簡單地回到經濟自

由主義或是國家干預主義的傳統已不合時

宜，而且過多地偏向國家干預主義也可能

帶來政治和社會風險。因此，當前更為緊

迫的任務，是「將自由主義豐富的思想傳統

從意識形態的枷鎖裏解放出來，在創造性

的發展中為其注入公民政治的活力」。因

為，新範式的重建是長期的、不可控的，而

傳媒政策的改革與重構卻是現實的、緊迫

的。

(基金項目：教育部人文社會科學青

年項目「媒介融合與傳播規制變革」，批

准號：09YJ860007；教育部重大課題攻關

項目「大眾傳媒在文化建設中的功能和作

用機制研究」，批准號：12JZD020)

[注一]傳媒政策的最終形成是政治、文

化、經濟以及多方利益集團博弈、協商

的結果。因此，對傳媒政策範式的抽象

概括是一項帶有「幼稚普遍主義（na i v e 

universalism）」危險的工作。在閱讀此文

時，需要注意釐清政策範式和具體政策安

排之間的關係和區分。

[注二]「西方」是一個籠統的概念，需要注

意到在同一範式下西方各國傳媒政策的國

情規定與多元路徑。

[注三]庫倫伯格與麥奎爾認為，在十九世紀

中期電話發明以來的一系列電子媒介出現

之前沒有傳媒政策。本文在對西方傳媒政

策歷史變遷路徑的梳理上，參照了庫麥兩

位教授的研究。

[ 注 四 ] C D A 於 一 九 九 六 年 出 台 ， 後 於

一九九七年六月二十六日被美國最高法院

以違憲為由而否決；CPPA於一九九六年出

台，也因其對傳播內容的限制而被裁定為

違憲；COPA是一部直接針對CDA的失敗

而於一九九八年一月出台的法案，它雖然

將限制內容縮減到商業網站並只限於美國

地區的內容供應商，但仍在二○○四年被

裁定為違憲；COPPA於一九九八年五月出

台，並於二○○○年四月二十一日正式生

效，是這幾部法律中唯一沒有被裁定為違

憲且與內容監管有關的法律。

[注五]多元主義至少有兩種含義：一種是近

代在西方發展起來的、尊重社會意識和政

治文化多樣性的觀念和學說，即一般意義

上的多元主義；另一種是二戰以後在以美

國為代表的西方國家發展起來的多元主義

民主理論。這裏指涉的是後一種概念，即

多元主義的民主理論。

[注六]在西方社會，共和主義是與自由主義

相並列的一種政治傳統，以「強調平等、

政治參與和公共精神」為特徵。所謂新共

和主義是指二十世紀五十、六十年代以來

興起的、以復興古典共和主義為理念的政

治思潮。其政治思想主要是針對當代自由

主義在理論和現實中的諸多弊端，從自由

觀、美德觀、國家觀、公民觀等角度提出

自己的看法和主張。

Paradigm Shift and Re─frame of 
Western media policy: An Observation 
of Policy Thought

CHEN Y ing ( E c onom ic ─ Me d ia 
Department of Guangdong University of 
Finance)   

DONG Tiance(School of Journalism 
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of Chongqing University)
Abstract:Since the mid─time of 

nineteen century, media policies in the 
wes te r n world had expe r ienced t wo 
d i f fe re nt bu t e n t a ng le d pa r a d ig m s: 
Economic liberalism, which focuses on 
the market mechanism and a passive 
government in the field of media resource 
allocation, and State interventionism, 
which disbelieves the market and argues for 
active media policy. Facing the challenge 
brought by globalization, citizen society 
and technology development, the western 
countries seek to re─frame a new policy 
paradigm sur passing economism and 

nationalism and orienting to a corporative 
gove r n a n c e f r a m e wo r k d r iv i n g by 
market─government─society. But after 
exploring pluralism, corporatism, new 
republicanism and other "─lism", the 
paradigm re─frame of media policy has 
not yet found the way out. So taking into 
account today society’s complexity and the 
urgency for policy reform, what we need 
more urgently to do is to empower the 
economic liberalism with citizen politics 
spirits.

Key words：the wester n world ; 
Media policy; paradigm; shift; re─frame.
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汲古鑄今，融西貫中

藝術家黎沃文生平介紹

著名書畫家、篆刻家、《文化中國》長期以來的熱心支持者黎沃文教授，於二○一三年十一月四

日在溫哥華寓所中逝世，享年六十四歲。溫哥華各界和海外其它地區藝術界人士，對黎沃文這位藝術

大師的去世，用不同方法表示了悼念。

黎沃文一九四九年在中國廣州出生，童年時隨家人移民香港。父親從小親自教授黎沃文唐詩宋

詞，為他未來藝文界成就奠定堅實基礎。一九九一年，黎沃文全家移民溫哥華後，繼續從事藝術生

涯，除在中國城開辦「雲城畫廊」，並在當地的西門菲沙大學（SFU）擔任客座教授長達十四年，教

授多項藝術課程。「汲古鑄今，融西貫中」，是黎沃文從事藝術創作的最大特色。他的作品，大部分

表現的是加拿大山水系列，既強調中國筆墨，也重視色彩的運用，他用中國的筆墨顏料描繪了北美山

川之美。代表加拿大山水的藝術作品《雪韻楓情》，更曾於二○○六年至二○○七年，在中國大陸、

香港、加國等十個城市的美術館巡迴展出，大受矚目。他筆下的兩款北美本地蘭花，一九九九年被加

拿大郵局選用印製郵票。二○○六年，其書法作品「蛇」、「吉祥如意」再被加拿大郵政局作為蛇年

郵票設計。黎沃文多年來積極推廣和介紹中國文化，努力將中西文化融為一爐，被譽為中加文化交流

的使者。

黎沃文在創作不輟的同時，熱心助人，廣交朋友，參與各項公益和慈善活動。《文化中國》創刊

伊始，就得到了他的熱心支助，除提供畫作並親筆題寫刊名外，更積極為封面和裝幀設計提供意見。

海內外學者通過《文化中國》領略了黎沃文這位大師的藝術風範。我們謹以此文，代表本刊讀者和作

者，對黎沃文的去世表達深切的掉念和永遠的紀念。──本刊編輯部
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構建和參與社會倫理
──當前西方基督教網路傳播的研究

█ 許正林

上海大學教授影視學院

摘  要：進入網路社會，網路與社

會資本的關係呈現為互補的、變化的、無

常的關係，宗教群體往往有雄厚的社會資

本，宗教組織的群體規範、價值和行為都

在拓展，我國社會應該關注西方社會的新

特徵與不變的實質。基督教的價值觀仍然

是西方社會的主流價值觀、主流文化；進

入新媒體生存社會，傳統宗教受到很大的

衝擊，因而更積極地應用網路傳播的機

會，樹立全社會的正面形象，擴大宗教的

社會影響力，這對世俗社會是有意義的，

也值得世俗社會關注與研究。隨著網路傳

播與宗教的融合日益被視為互聯網研究中

一個重要領域，相關的研究轉向為以信息

為基礎的社會背景下對宗教進行文化解

讀，神學、精神、倫理和道德規範等成為

研究網上宗教的突出主題。宗教和媒介不

再是可以相互清晰區分開的領域，宗教和

世俗間的區分也不是那麼嚴格了。基督宗

教的網站不斷展現一些美好的品德，將宗

教資源轉化成有價值的利益，這必然會影

響到世俗社會。基督教採取了一種適應網

路的特殊傳播策略——通過訴諸於社區、

道德特徵、智力和網路能力——去建立社

會思潮和身份。網路提供的對宗教更多的

選擇性，使得青年的世界更加不安全，同

時，又提供更多樣性的選擇以便他們能發

現自己的真正需求。借助於互聯網這個更

大更廣闊的平台，基督教會把其對社會公

正的關注詮釋更加具體。「反暴力」也一

直是基督教關注的社會議題中比較重要的

一個方面，在基督教的教會網站中這一點

也得到了強調。

關鍵詞：基督教，網路傳播，宗教傳

播，倫理建構。

進入網路社會，網路與社會資本的關

係呈現為互補的、變化的、無常的關係，

宗教群體往往有雄厚的社會資本，宗教組

織的群體規範、價值和行為都在拓展。基

督教的價值觀仍然是西方社會的主流價

值觀、主流文化；進入新媒體生存社會，傳

統宗教受到很大的衝擊，因而更積極的應

用網路傳播的機會，樹立全社會的正面形

象，擴大宗教的社會影響力，這對世俗社

會是有意義的，也值得世俗社會關注與研

究。

基督教網路傳播已經成為數字化時

代宗教的主要生存方式，基督教主流教會

網站已經具備了傳統教會的完整功能，並

在各個方面推進了基督教的社會發展。一

方面，互聯網拓寬了基督教的傳播管道，方

便了其進一步的傳教佈道，為其「傳播上帝

福音」的宗教使命提供了更寬更廣的平台；

另一方面，基督教徒本身也在宗教網路傳

播的大環境中受益，基督教的網路傳播在

一定程度上為真正意義上的「宗教自由」

得到釋放；第三，宗教通過網路傳播的無

限滲透功能積極扮演社會公正與社會服務

角色，積極釋放社會道德正能量，強化社

會主流價值觀，擴大宗教的影響力，從而

保持和促進宗教自身的發展。
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一、基督教網路傳播的背景

基督教網路傳播目的之一就是為其信

徒提供更好的虛擬服務，這些線上服務具

有獨特魅力。「互聯網在危機面前表現出了

強大感召力，而這種感召力在現實狀態下，

由於受制於地理上的或宗派上的原因而受

限」[注一]。洛克赫德（Lochhead）就認為，

只要教會的目的是交流信息，那麼其線上

表達無疑會使傳統的基督教傳播變得具有

獨特性以及產生令人震撼的革新性。早期

的這些具有嘗試精神的基督教組織以及他

們的網路傳播經驗，對後期獨特的基督教

線上精神（Christian ethos online）和線上

宗教社區身份認同（sense of identity as a 

community online）的形成具有重要意義。

美國的宗教生活由三個既相聯繫又

有不同的傳統形式組成：第一個傳統是高

度個人化的、強調通過個人的信仰而得到

救贖；第二個宗教傳統是與美國宗教個人

主義及其所產生的美國獨特的宗教多元緊

密相連的、根植於地方教派的形成；第三

個宗教傳統是所謂「宗教中心」，其中包括

主流新教教會、天主教以及強調傳統普遍

性並進入美國文化中心的各種福音派[注

二]。

互聯網讓信徒和其他受眾獲取教會信

息，同時互聯網也可以方便牧師們的佈道。

在傳統佈道方式中，每個牧師每天、每週、

甚至是每月的佈道對象是有限的，但在互

聯網背景下，他們或許可以實現每天對數

以千計甚至是萬計的人進行佈道，這相對

於之前的傳統佈道方式縮短了時間，也提

高了效率。況且隨著互聯網使用用戶人數

的不斷增加，這個數字也在不斷的提升。

如今，牧師們越來越傾向於在這種虛擬的

環境下對信徒們進行佈道。同時，牧師與

信徒們的溝通也變得簡單化。

互聯網作為一種新型的、且發展勢頭

強勁的媒體，勢必會成為現代市場行銷的

一種方式，同時也便成為教會所要選擇的

方式。它同報紙、電視、廣播等一樣，是一

種教會用來提高自身知名度，吸納基督徒，

以及傳播福音的重要的方式。

互動的、更民主的網路空間使得教會

和基督徒之間的交叉傳播成為了可能。人

們可以利用網路做禮拜，學習和進行其他

的線上交流。基督徒們做禮拜的方式變得

多樣化，他們可以選擇製作電影短片、幻

燈片以及製作電影等多種形式。教會根據

自身的日常工作在網站上建立起了相關的

連結，牧師可以線上講解聖經，基督徒們

可以進行線上學習聖經，教會中的每一個

組織也可以建立起線上的虛擬社群。

資源的公共化與信仰的私人化和自由

化。互聯網以其資源信息共用性為人們所

廣泛應用，它是公共的。但同時，由於缺乏

一定的監管和公開性，它又是私人的和自

由的，這也就在不自覺中形成了宗教的私

人化和自由化，這是現代宗教的特徵，也是

網路化宗教的特徵。「互聯網使基督教徒

得以通過網路完成許多以前必須在公共場

合完成的宗教活動，如祈禱、佈道、教義諮

詢、教友交流，乃至某些個人宗教體驗。在

這些活動中，他們感受到空前的私人空間

和自由，既可以與牧師或教友以匿名方式

交流思想，也可以隨意涉獵其他教派或其

他文化的網站，甚至從事被禁止的活動。

對公共規範和教條的違背只是網路化的結

果之一。宗教私人化的一個重要表現，是

個人主義對原有宗教觀念、社會觀念的衝

擊」[注三]。

絕大多數宗教關係都有等級特徵，是

一種「一對多」的模式[注四]。然而，互聯

網所帶來的宗教相對徹底的私人化，使權

利等級和宗教權威失去原有意義。由於網

路化和私人化本身的吸引，宗教往往主動

運用網路尋求發展，進而改造出一種適應

網路化宗教的內部權力結構。那些權利更

加分散的、更加「自由化」的宗教和宗教人

士，在運用互聯網發展宗教方面也更為成

功[注五]。
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對線上關係的「補充」而非「代替」。

儘管在目前基督教世界中，網路傳播已經

成為趨勢甚至是主導，但對於傳統教會

或基督徒們來說，線上的傳播不會取代

真正意義上的宗教信仰，互聯網的使用不

會造成大批的基督徒遠離實體教會，或

者是拒絕參加實體教會舉行的種種敬拜

活動，對於大部分的基督徒而言，線上宗

教參與活動往往被形容為：「對實體教會

的『補充』（Supplerment）而不是『代替』

（Substitute）」[注六]。

對於大部分的信眾來說，參加教會的

線上社區，在其中參加各種活動，是一種

補充，更是一種橋樑，這架橋梁使得信眾

可以參加一些在傳統教會中無法參加的教

會活動。同時，線上教會活動也可以補充

當地生活。線上宗教信仰的表達提升了其

「自我認知」（sel f-esteem），因為基督徒

之間的認知是通過「在網路上表達的思想

（the ideas I put in print）」而不是通過其

穿著和行為舉止[注七]。因此，從這個層面

上說，基督教的網路傳播對與基督徒來說

就是對「線下宗教信仰」的一種補充，這種

補充包括了現實和心理兩個方面。

二、基督教網路傳播的形態

互聯網的即時性、互動性拓展了人際

交往的能力，傳統的社區、共同體驗在網

路上找到了自己的「複製品」，從這個意義

上說，網路作為一種交流手段，可能從根本

上改變人們宗教認同的傳統途徑。但宗教

本身的內涵遠遠不止對教義的解讀、對信

仰的辯論、對經歷的交流，因為身臨宗教

儀式的個人處境體驗、個性化的專業性指

導等也是宗教活動的重要外延。而以目前

互聯網發展狀況來看，網路宗教活動還無

法涵蓋宗教的全部意義。

而教育、捐贈、社會救助等這些基督

教網站中的欄目設置則反映了基督教教會

所要實現的社會服務功能，這些服務功能

是基督教教會奉行的「完成偉大使命」的

一部分，是基督宗教中實現福音傳播、實

現救贖的表達方式。在傳統教會中，這些

社會服務功能的實現比較單一，而互聯網

的多元化則在某種程度上強化了傳統教會

的社會服務功能。

宗教組織網站內容傳播的宗教價值取

向無疑是第一位的。對於基督教會來說，

其進行網路傳播的目的有很多：使其自身

教會在互聯網上得到呈現，促進自身教會

發展；吸引更多的外部基督徒通過流覽教

會網頁而參觀其實體教會，並進一步成為

該教會成員；為本教會成員提供信息，方便

其信息的傳達；通過建立網上宗教社區為

教會成員之間的溝通提供一個平台等。但

這其中最重要的一個目的就是，希望借助

於互聯網這個更高級的平台而實現基督教

會與外界更好更直接的溝通，實現信息更

有效的傳播。

教會資源是吸引「眼球」的關鍵。「教

會進行網路傳播一個最主要的功能就是：

為教會成員或者外部基督徒提供資源，從

而幫助其不斷提升宗教信仰方面的能力」

[注八]。一般而言，教會網站的資源都包括

了以下幾個方面的內容：有關本教會的總

體信息介紹、該教會網站的原始目錄、收錄

的會議文件（這部分內容會在後面的段落

中詳細介紹）、圖示以及教會的Logo資源

下載、管理資源、管理事物文件等。但對於

不同的基督教網站來說，其對資源重視的

側重點是有所不同的。

一個教會網站中，新聞通訊的內容一

般包括：本教會內部、成員之間以及一些與

本教會有關的社會事件，這在一定程度上

表現了其信息的公開化以及對社會事件的

關注程度。

對於基督教主教和牧師來說，博客為

其提供了一種親自與信徒們進行真實溝通

的方式；人們也可以通過博客在更廣泛的

文化語境下討論宗教信仰問題；同時，牧

師和教會領導人的博客又可以很好的傳

達該教會的宗旨和信仰。一個教派的博客
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更像是一個「建築群」，其中的每一個「建

築」（博客）都表達著教會的某一種信念和

宗教信仰，反映著教會自身的價值和特質，

這對於每一個博主來說也是一種壓力和挑

戰[注九]。他們必須使得每一個博客都像

是一個短小的佈道，只需要突出該教會信

仰的某一個部分就行，不需要全部提及，只

需要用一種能夠吸引人眼球的方式，來展

現教會生活的某一個方面即可。博客不同

於教會網站，它需要用一種更系統的方式

來展現宗教生活。同時，博客具有時間上

的累積性。博客內容可以隨著時間的推進

而不停的累加，這樣，人們就可以在任意時

刻流覽過往的任何內容，對於那些需要長

期堅持並且需要橫一貫之的宗教思想傳播

起到了很好的強化效果。

福音路 德教會網站定期更新博文

內容，其內容來自於該教會內部人員（如

牧師和教會成員）所撰寫的博文，也有

一部分屬於教會外部其他教會成員所撰

寫。該教會博客文章被分為兩部分，分

別是：「新上線博客」（Act ive Blogs）和

存檔博客（Archived Blogs），每一個大

類之下又分為不同的小類別，這些小類

別代表了博文出自的該教會組織。如新

上線博客中包括：災難應急中心（ELCA 

Disaster Response）、路德宗女性（Women 

of the ELCA）、路德宗網站和多媒體發

展中心博客（ELCA Web and Multimedia 

Deve lopment Blog）、今日路德宗女性

（Lutheran Woman Today）等。

借助於互聯網這個更大更廣闊的平

台，基督教會把其對社會公正的關注詮釋

的更加具體。福音路德教會通過各種項

目計畫、教會活動或是日常生活來推行社

會的公平正義，該教派期望與社會中的弱

勢群體並肩作戰，共同維護社會的公平正

義，他們期望信徒們用其強有力的聲音，以

最積極的心態投入到爭取社會公平正義的

活動中去，減少災難和痛苦，實現社區之間

和國家之間的和平與寬容。

三、基督教網路傳播價值內涵

美國文化價值觀中最核心的部分表現

在其對自由平等的追求，這種崇尚自由的

文化價值觀也無時無刻不在影響著美國人

二○一○年四月一日路德宗(ELCA)，衛斯理宗、歸正宗(RCA)教會博客內統計

教會

名稱

博文

數目
博文主要內容

福音

路德

教會

(ELCA)

六

“Evangelize with heart”講述了如何用心去傳播福音：該教會的檔

案館收到了來自學者Dr Robert W. Bertram的學術文章：Strangers 

in a new land，是其下屬機構「飢餓中心」呈現的博文，講述了該教會

在社會災難方面的救濟情況；Moscow Metro Bombings關注了發生在

二○一○年三月二十九日的莫斯科地鐵爆炸時間，該教會「全球使命」

表達了對莫斯科信教牧師協會(M PC)慰問，福音路得教會與該機構是

有長期的伙伴關係，雙方一直致力於服務於莫斯科說英語的社區，通

過MPC的聲明，教會通過網站向美國基督徒轉達了目前同教派信眾在爆

炸事作的情況，並號召信徒們為莫斯科的教徒們祈福；What are we 

fighting?是該教會轉發的博文，倡議了人們如何保持環境的可持續發

展。March 24-April 6, 2010 -Easter Morning公佈了二○一○年

三月二十四日至四月六日在該會網站上舉行的藝術夜欣賞。
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的思維言行，這些反映到美國人的宗教生

活中便是渴望用最自由的方式來履行自身

的宗教信仰，對真正意義上的「宗教自由」

的渴望成為人們迫切想實現的願望。借助

於互聯網的巨大威力，基督教徒們在「政

教分離」這個大背景下找到了出路，互聯

網的廣泛參與性以及真正意義上的言論自

由性，使得基督徒們就社會議題表達觀點

時不再受限，實現了其內心想法和宗教信

仰的真正結合。

「網路化」的社會現實，訴諸於網路

的宗教信仰成為現實需要。互聯網的普及

在某種程度上使得美國社會整體進入了網

路化的生存狀態，也是由於這種網路化使

得美國人的工作生活已經離不開互聯網，

對於基督徒而言，在網路上滿足自身宗教

信仰成為了現實需求。

隨著網路傳播與宗教的融合日益被視

為互聯網研究中一個重要領域，相關的研

究轉向為以信息為基礎的社會背景下對宗

教進行文化解讀，神學、精神、倫理和道德

規範等成為研究網上宗教的突出主題。

宗教和媒介不再是可以相互清晰區分

開的領域，宗教和世俗間的區分也不是那

麼嚴格了。基督宗教的網站不斷展現一些

美好的品德，將宗教資源轉化成有價值的

利益，這必然會影響到世俗社會。基督教

採取了一種適應網路的特殊傳播策略——

通過訴諸於社區、道德特徵、智力和網路

能力——去建立社會思潮和身份。網路提

供的對宗教更多的選擇性，使得青年的世

界更加不安全，同時，又提供更多樣性的

選擇以便他們能發現自己的真正需求。借

助於互聯網這個更大更廣闊的平台，基督

教會把其對社會公正的關注詮釋的更加具

體。「反暴力」也一直是基督教關注的社會

議題中比較重要的一個方面，在基督教的

教會網站中這一點也得到了強調。

「反暴力」一直是基督教關注的社

會議題中比較重要的一個方面，在基督

教的教會網站中這一點也得到了強調。

一九九八年十一月十日，聯合國大會投票

通過了二○○一年至二○一○年度「為世

界兒童創建和平非暴力文化十年計畫」項

目。一九九九年，美國路德宗全國大會通

過福音路德教會聯合其他教派和組織加入

到上述的十年計畫中去，共同致力與建立

一個和平非暴力的文化環境。在福音路德

教會的頁面上有「反暴力文化十年計畫」項

目的呈現，點擊圖片文檔會進一步的瞭解

美國

衛斯

理教

會

十四

The Richest Man in the World從基督教救贖的角度分析了，有的

人應該做更多的慈善；The Melting渴望人們回歸傳統的教堂禮拜；

Happy Meals講述了一個基督徒通過自身的經歷來告誡人們要忠試的

保持與上帝的關係；Ink and Earthquake關注了海地災難所造成損

失在進一步擴大；Engaging Younger Donors in Missions Giving 

鼓勵青年捐贈者做更多的捐獻；Truth vs Opinion講述了哲學層面上

的意義。

美國

歸正

教會

(RCA)

十六

H a nd Sh a kin g a nd H1N1講述了如何同H1N1病毒作戰；Goin g 

to Church it the CRC作者講述了對歸正宗教會的感激之情；

Perspectives on the RCA透視了歸正宗的未來；Winding Road and 

RCA Women’s Ministries講述了歸正宗女性傳教機構成立的曲折道

路；Tradition從聖誕節想到耶穌的誕生；「禮儀的約(A Covenant for 

Civility)」探討了在如今這樣一個教會本身和社會環境都日益多元化

的狀態下如何保持好的禮儀。
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福音路德教會在這方面所做的具體服務。

基督教教會網站上，基本上都會設置

自身的「養老基金會」。如「衛斯理養老基

金」（The Wesleyan Pension Fund），該基

金會對外宣稱其目的是，「為了給衛斯理教

會或其他兄弟教會的退休牧師和被解雇

員工提供相應的生活福利，這其中包括房

屋津貼、保險福利等。該養老基金是由幾

個部分組成的，他們分別是雇主交款、減

薪捐款等組成」[注十]。相對於傳統實體教

會，這部分社會服務內容在互聯網的背景

下被展現的更加全面、具體，教會成員不需

要直接到實體教會，只需要線上申請或註

冊就能享受到教會所提供的各種福利，這

在方便了教會自身和用戶的同時，也大大

提高了效率，使教會的社會服務工作變得

更加人性化。

四、基督教網路傳播的影響

首先，在內容方面，美國基督教教會

網站主要側重於教會自身工作事務的呈

現，傳教佈道工作、聖經傳播以及教會資

源的共用成為了網站內容中比較重要的部

分，也傳播出其根深蒂固的普世性基督教

思想，以及「服務於全人類」的宗教價值取

向，互聯網的寬廣平台為教會充分展現自

身提供了多種可能性。

其次，在功能方面，基督教教會網站

強化了傳統教會的社會功能，並進一步拓

展了教會實現功能的方式。美國基督教

教會網站主要側重於其社會服務功能，同

時，社會救助、社會公正也成為了教會網站

中一直會涉及到的問題，線上宗教教育成

為可能，捐贈方式的多樣化以及捐贈對象

的擴大化，新型對話模式的使用，這些都

使得傳統教會所要達到的社會服務功能在

互聯網背景下有了更多的表達方式，說明

教會更好的履行了其職責。

第三，在社會角色方面，基督教教會

傳統中的「救世主」這一社會形象在其網

路傳播條件下得到了更好的詮釋，基督教

的使命傳播在教會網站中得到了最好的體

現，這些從教會網站的宣傳口號以及其各

種國內、國外的使命中可以看出。其中，對

於國外傳教的強調彰顯了教會順應時代

的潮流，在互聯網和「全球化」雙重動因

作用下對其宗教使命作出的積極有效的回

應。另外，對全球弱勢群體的關注也是教會

「普世觀」在其網站中的主要表現。同樣，

對全球災難的關注也是美國基督教教會傳

統中「救世主」形象展現的一個重要方面。

第四，高注意力的投入擴大了傳播管

道，提升了基督教的社會影響力。步入數

字時代以來，在經歷了最初短暫的觀望之

後，美國基督教傳統教會對互聯網的積極

使用就從未停止過，並且隨著新技術的進

一步發展而深入。這種關注程度我們可以

從以下的一組資料中瞭解到。基督教網路

傳播研究學者於二○○六年對美國基督教

（新教）教會中的網路傳播情況進行了統

計，統計資料表明，截止到二○○六年底，

將近有一千五百家美國基督教教會開始進

行網路傳播，有將近四分之一的美國大型

基督教教會在互聯網上投放了自身相關的

內容和服務，三分之一的教會都考慮在網

站上呈現自身內容，並且在美國發展最快

的十家基督教教會中已經有七家開始在網

路上進行傳教，同樣，美國前十名最大型

的基督教教會中也已經有九家開始在互聯

網上呈現自身內容[注十一]。而正是傳統教

會對網路傳播的高度重視和高注意力的投

入，同時也擴大了基督教傳播的管道並提

升了其社會影響力。

第五，基督教教會網路傳播形制日

漸成熟。可以看出，這些成熟表現在諸多

方面，如教會網站設計中所表達的形制

寓意，網站整體設計以及欄目設置處處傳

達著基督教思想；網站內容翔實且覆蓋

面廣，並凸顯了美國基督教教會的宗教

價值取向；傳統教會所履行的社會服務

功能也借助於互聯網得到進一步的體現，

教會網站中提供的社會服務形式也變得
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多樣化；同時，隨著互聯網技術的不斷發

展，傳統教會所奉行的「偉大使命（Great 

Mission）」能夠在全球範圍內得到更為徹

底的釋放，其所扮演的「救世主」的社會角

色也因網路傳播的普及而得到更好的體

現，宗教「普世觀」得到了更好的詮釋。基

督教教會傳教佈道信息相對的平面化、單

一化和大眾化，決定了網路可以成為傳統

教會傳播的一種補充和延伸，基督教「普

世觀」在全世界範圍內得到了更好的傳播

與普及，互聯網從各個方面推進著基督教

傳播的向前發展。

第六，傳播方式的多樣化改進了教會

工作，傳統教會功能得到強化。基督教教

會的網路傳播在某種程度上強化了傳統教

會的功能，使其基本功能在互聯網這個更

寬更廣的平台上得到了拓展，互聯網所提

供的教會工作的可能性是傳統教會所無法

比擬的，對於傳統教會而言，互聯網的益

處不勝枚舉，「更寬更廣的信眾覆蓋面，更

低的運作成本，更多的新型交互工具提升

了教會傳教佈道工作的便利性，在互聯網

背景下用多種語言表達《聖經》成為了可

能，多媒體教育以及遠端教育也成為了可

能，地域限制已經被打破」[注十二]。這些

互聯網所具有的優勢吸引著越來越多的教

會加入到了網路傳播的浪潮中來。

第七，互聯網技術的不斷發展和完

善，也為基督教教會實現各種宗教使命提

供了途徑，其中比較有代表性的就是教會

利用網路技術對社會公正和社會救助的關

注。教會網站往往為志願者和教會內部工

作人員提供各種信息資源，說明其實現「社

會關懷」的宗教使命。線上討論群組織、

聊天室和論壇、E-ma i l、博客等多種管道

方便了教會內外部基督徒的溝通和討論。

播客、視頻交流以及一些下載程式可以方

便教會領導者投放自身演講稿在網站上，

實現了線上佈道和線上教育。線上捐款以

及線上交易為教會工作提供了更有利的形

式，它使得教會能夠以更加透明的方式服

務於目標群體或者是需要救助的人群。

第八，重建了宗教社區聯結，實現不

同教派之間的對話。社區生活是基督教信

仰中必須要存在的形式，不是可有可無的

元素。然而，現實中的人們在地理位置和

精神狀態上都開始變得日益孤立，傳統的

宗教社區生活越來越難以實現。因此，如

何在信徒中建立一個宗教社區或是培養一

種社區意識成為了基督教教會一度面臨的

難題。而互聯網無疑成為了解決這一問題

的契機。早期的研究認為，互聯網的廣泛

使用在某種程度會使人們成為隱士或孤獨

者，並最終推斷出「互聯網存在著固有的個

人性」。但這種觀點在發生著變化，越來越

多的研究表明，「網路在重塑著社會建構，

並在促進社區關係甚至是建立新的社區關

係方面起著重要的作用」[注十三]。虛擬宗

教社區的存在無形中強化了基督徒之間的

聯繫，這種聯繫重塑著他們在現實中的關

係，也在間接中促使基督徒回歸現實的宗

教社區，或者促成新的現實宗教社區的形

成。

[注一]Lochhead,David.Shifting Realities: 

Information Technology and the Church. 

Geneva:WCC Publications,1997:52.

[注二]Bellah, Robert, Richard Madsen, 

W i l l i am M. S u l l i v a n, Ann Sw i d l e r, 

and Steven M. Tipton, Habi ts of the 

Heart:Individualism and Commitment in 

American Life[M], Berkeley: University of 

California Press,1985：233-239.

[注三]徐以驊主編《宗教與美國社會—網路

時代的宗教》(北京：時事出版社，二○○

四年)，頁一○六。

[注四]Charles Henderson，etal., Disscussion: 

Religion and the internet. Communications 

Forum at the Massachusetts Institute of 

Technology on April 18,2002.

[注五]S a r a J o h n s o n, R e l i g i o n a n d 

the Internet:The Techno-Spir i tua l In 

Cyberspace(2001).

[注六]Heidi Campbell, Exploring Religious 
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Community Online:We are One in the 

Network. New York:Peter Lang,2005:177.

[注七]Heidi Campbell, Exploring Religious 

Community Online:We are One in the 

Network, New York:Peter Lang,2005:177.

[注八]Steven M. Murray. A Gu ide t o 

the Internet For Churches and Pastors, 

Tennessee:Discipleship,1998:30.

[注九]John P. Jewell .WIRED for Ministry. 

Brazon Press, 2004:87.

[注十]資料來源：http://www.wesleyan.org/

wpf/contribution_limit.

[注十一]Geoff Surratt Greg ligon Warren 

bird, The multi-site church revolution[M]. 

Michigan:Zondervan,2006:9.

[注十二]E s t h e r  O g b o n d a ,  C y b e r 

Evangelism[M].UK:Pneuma Springs,2005:34.

[注十三]Jean-Nicolas Bazin and Jèróme Cot-

tin .Virtual Christianity :Potential and Chal-

lenge for the Churches, Switzerland : World 

Council of Churches.2004:70.

The Participation of Contemporary 
W e s t e r n  C h r i s t i a n  I n t e r n e t 
C ommun ic a t i on in Soc ia l Eth i c s 
Construction

Xu Zhenglin(Shanghai University)
Abstract: In the Internet society, the 

relations between the Internet and social 
capital presents to be complementary, 
changing and uncertain. Religious groups 
are often with abundant social capital and 
the group norms, value and behavior of 
religious organizations are expanding, 
but what should be focused on are the 
new feat u res and e te r na l essence of 
western society. Christian value is still 
the mainst ream value and cult u re of 
western society. Traditional religions are 

challenged seriously in the new media 
society. Therefore, it is meaningful and 
wor thwhile for the secular society to 
study and apply Internet communication, 
to build up positive image of the whole 
society and to expand social influence of 
religions. As the convergence of Internet 
communication and religions being viewed 
as a significant area in Internet research, 
related study has conver ted to be the 
cultural analysis on religions under the 
social background of regarding information 
as the foundation. Theology, spirit, ethics 
and moral rules become the outstanding 
t he me s of t he r e s e a r ch on I n t e r ne t 
religions. The boundaries between religion 
and media, between religions and secular 
society become unclear. Christian websites 
presents virtues and transform religious 
resource into valuable profits, which will 
definitely inf luence the secular society. 
Christianity adopts special communication 
statistics by resorting to community, moral 
characters, intelligence and Internet ability 
to establish social thoughts and identity. 
More religion options provided by the 
Internet endanger the youth, but enable 
them to find out their real needs at the same 
time. Christian church focuses on social 
justice in a more subjective way by the 
Internet. Anti-violence is another crucial 
aspect that Christianity pays attention to, 
which has been emphasized on Christian 
church websites.

Key words: Christianity, Internet 
communication, religious communication 
Ethics Construction.
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「十日並出」與扶桑測日
──華夏民族遠古曆法演變

█ 淩德祥

上海交通大學國際教育學院

摘  要：華夏民族在遠古普遍流傳著

「十日並出」的傳說，但後世都僅僅把它

看作是神話，很少有人深究「十日並出」

與扶桑測日的真正關係，也沒有人能夠注

意到扶桑測日和曆法的關係。根據筆者研

究，扶桑是華夏先民最早用來測定每天太

陽從東方升起日出點變化的「儀器」。華

夏先民很早就觀察到東方日出點，一年中

由南到北，再由北到南的位移，早在六千

年到八千年前，就利用扶桑測日的方法，

分割出「十月太陽曆」，確定了冬至、夏

至、春分、秋分、立春、立冬、立秋、立

夏等八個節氣，真正「開天闢地」地知

「四時晝夜」，從混沌愚昧進入文明。簡

單直觀的扶桑測日曆法，開創了中華文

明。後世所有曆法，天干，地支，二十四

節氣，河圖，洛書，八卦，太極以及易等

等都源於遠古的扶桑測日法。

關鍵詞：十日並出；神話；扶桑測

日；遠古曆法。

一、「十日並出」與多日神話

華夏民族有著豐富的史前文化傳說，

但由於時代的久遠和不同時期文化的長期

積澱，使得這些神話和傳說更增加了神秘

的色彩，為後人留下了許多千古難解的謎

案。「十日並出」等神話就是華夏民族史前

文化中最為吸引人的謎案之一。

世界各個民族都有豐富的太陽和月亮

神話，這也許是日月在浩瀚天空中目標特

別顯著的緣故，正如《周易．繫辭上》所說：

「懸象著明，莫大於日月」。在華夏先民看

來，月亮就是太陽的化身，二者是互為一體

的。所以鄭玄在《禮記》注中說：「天之神，

日為尊」（《郊特牲》注），「日為百神之王」

（《祭義》注）。由此可見，華夏古文化就是

以太陽為核心的文化，而所有關於太陽的

神話似乎都與扶桑有關：

逮至堯之時，十日並出，焦禾稼，殺

草木，民無所食，猰貐、鑿齒、九嬰、大

風、封豨、修蛇皆為民害。堯乃使羿誅鑿

齒於疇華之野，殺九嬰於兇水之上，繳大

風於青丘之澤，上射十日而下殺猰貐，斷

修蛇於洞庭，擒封豨於桑林，萬民皆喜，

置堯以為天子，於是天下廣狹險易遠近，

始有道里(《淮南子．本經篇》)。

下有湯谷。湯谷上有扶桑，十日所

浴，在黑齒北，居水中，有大木，九日

居下枝，一日居上枝(《山海經．海外東

經》)。

日出湯谷……登於扶桑(《淮南子．

天文訓》）。

《禹貢》、《山海經》言日有十。�

在海外東方有湯谷，上有扶桑，十日浴沐

水中。有大木，九日居下枝，一日居上枝

《論衡．說日篇》。

大荒之中，有湯谷，上有扶木。一日

方至，一日方出，皆載（戴）於烏(《山海

經．大荒東經》)。

十日代出《楚辭·招魂》。

上述神話故事都提到了「十日」。神話
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總是能曲折地反映出特定現實的。但自古

以來大家都知道「天無二日，國無二君」的

道理。歷代許多學者曾試圖解釋神話中的

「十日」和現實的「一日」之間的矛盾，曾作

過以下幾方面的假設：

1、諸日部族同時稱王；

2、日暈折射形成若干假日；

3、隕石；

4、飛碟；

5、酷熱與大旱等災變的折射；

6、曆法改革。

雖然華夏的射日神話大多連帶反映了

熱旱等災害，但我們也應看到，單純的熱旱

災害若無其他「多日」現象的影響，一般不

一定就會演變出多日神話，相反多日神話

卻可能會引起熱旱聯想。這就是說，熱旱

等災害不是產生多日神話的最直接原因。

由於不同民族有著不同的歷史和文

化，因此，各民族的射日神話其內涵可能也

不完全相同。雖然日暈、隕石和飛碟（姑且

信其歷史上曾經有），也許可能會引發古人

天上有「多日」聯想，但它們出現時間短暫，

隕石和飛碟可能在夜晚較容易看清，特大

隕石更多的是帶給人以恐懼，而日暈和飛

碟也許很大程度上使人感到驚奇，另外也

未必一定產生「十日」的聯想。如果孤立地

與古籍中某一條神話記載相比照，這些假

設或許有一定的可解釋性，但綜合來看，日

暈、隕石和飛碟等特徵並不能與華夏射日

神話的內涵完全切合。

雖然華夏族有些射日神話確實也附帶

反映了遠古的部族戰爭和兼併，但有兩個

非常重要的因素卻可以幫助我們定位。

一是華夏神話中已非常明確多日或射

日發生在女媧時或堯時，而上述事件的發

生卻並不一定僅限於某個特定時代；二是

華夏的多日神話都確指是「十日」，這「十

日」和天干的關係非常密切。有人也曾猜測

「十日」可能與天文曆法有關。曆法的確堪

稱中國古代最精密的知識體系，它致力於

最精確地描述太陽、月亮和五大行星的運

動規律。但古代曆法究竟同「十日」是什麼

關係，研究者都語焉不詳。

二、「以手障目」的扶桑測日

法

中國遠古文化很多都與曆法有著非常

密切的關係。《山海經》中記載的六座日月

所出之山均在東方，六座日月所入之山均

在西方，這實際上反映了古人在以東西方

不同的高地作參照點來觀察一年中日月東

升和西落的出入點的變化。

如《淮南子．地形篇》曾記載：「若木

在建木西，末有十日，其華照下地」。「建

木」或「影木」可能為古人觀察正午時日影

長度年週期變化的樹木或樹狀標志物。

測日影的「建木」或「影木」後來可能

演變為圭或尺。因為月亮大多是在太陽落

山時出現，並且也不像太陽那樣總是每天

都會從東方地平線上升起，所以，古人認

為「日出於東，月生於西」，從而要「祭日於

東，祭月於西」(《禮記．祭義》)。

這樣東方「扶桑」和西方「若木」可能

有所分工，扶桑主要用來測日出。或許是月

的盈虧比月的出入變化更為明顯，在古人

看來，若木測日（月）落遠沒有扶桑測日出

那樣重要，因此，日出扶桑遠比日（月）落

若木神話要豐富得多。扶桑肯定與日出有

非常密切的關係。

在視覺上，日月出入點的年週期變化

幅度一般超不出一個山頭。後世建造的觀

察天象的「台」或「丘」，有些可能就由這種

自然的高地演變而來的。若離山太近或東

方為平原，「扶桑」之類高大的樹木也就成

了觀察日出點變化的重要參照物。

「扶桑」又名「扶木」。《說文解字》：

「桑，蠶所食葉木。日初出東方湯谷所登

扶桑。桑，木也，象形」。《說文解字》實際

解釋了作為自然樹種的「桑」與作為「日出

東方湯谷」的「扶桑」。《說文解字》中雖

未說「桑」字像何形，但根據古文字來考

辨，「桑」之初形像日（或日鳥）在樹梢的形
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狀，與後世出土的扶桑圖基本吻合。「扶

桑」在《說文解字》中也釋為：「神木，日所

出也」。可惜，這些都沒有引起研究者的足

夠的注意。「桑」字形後來訛變為手（又）

形。

據《大荒北經》記載，「丘方圓三百

里，……竹南有赤澤水。有三桑無枝」。可

見無樹枝的「扶桑」絕非自然的桑樹。另

外，「桑林」原本也是遠古一種非常重要的

國家級祭祀活動場所，直到春秋時（約西

元前五世紀），「桑林」仍為盛大祭祀活動

之地。中國一些少數民族的祭日儀式也保

留著扶桑測日的遺跡。璐巴族的博嘎爾部

落，祭日時在門外搭一座類似於扶桑的蓬

架（打落腳），架子上方中央即畫一個太陽

[注二]。

根據筆者所作的長期研究，由於黃赤

交角的存在，使天球上的太陽不斷相對於

赤道作回歸運動，表現在地面上便是太陽

直射點的南北移動，地面觀察者可以肉眼

看到一年中太陽的升落方位出現有規律的

變化。我們中華祖先很早就注意到了每天

太陽的東升和西落，以及在一年中東方的

日出點每天會漸漸由南往北偏移，而後再

由北往南地回歸。

華夏遠古先民「近取諸物」，非常智巧

地利用了自然界的扶桑樹觀察每天日出點

的變化來劃分一年中的「月」和「節氣」。

《左傳．昭公七年》載楚芋尹無宇曰：

「天有十日，人有十等」，杜預注曰：「甲至

癸」。杜注十分精當，惜乎過於簡約。

但我們仍不難看出，這裏所說的「十

日」與「十等」並提，同時也非常明確地

指出「十日」就是指從「甲」至「癸」的十個

「等」分。

何新推測：「上古時代可能實行過一

種曆法：把一年的週期，劃分為十個等分，

或者說，劃分為十個太陽『月』」[注一]。何

新雖沒具體說出這「十個太陽月」如何劃

分，但這一猜測確算較貼近「天有十日，人

有十等」的。我們應該研究「十日」為什麼

會「並」出，而並出的十日為什麼又偏偏「一

日」居「上枝」，「九日」卻會居「下枝」。

通過以上的研究，我們可以比較清楚

地看到華夏神話中「生十日」與「生月十二」

與十天干和十二地支的密切關係，而這「十

日」又總是同「扶桑」之類的神木形影不

離，這應該是確信無疑的。

根據上述研究，完全有理由推斷神話

中所說的「日」所出的「扶桑」（扶木等）就

是先民用來觀察日出點的移動變化的。最

初可能是自然中的某些樹木，以後演變成

為人工樹立的標志物。如三星堆高達近四

米的「扶桑」，以及後世的尺、圭、門樓、牌

坊、台、壇等。古人所說的「若木」與扶桑類

似，可能是用來觀察日（月）落點變化的樹

木或樹狀標志物。

華夏先民很早就已經能準確的測出太

陽在天空中移動的路線。我們知道，一年

中有一天，太陽在它移動路線的最南端的

地平線升起，古人把這一天叫做「冬至」，

有一天，太陽在它移動路線最北端的地平

線升起，這一天就叫做「夏至」。

日出點從南向北移動時，有一天，正

好位於其南北兩端的中點（太陽光恰巧直

射在赤道上），古人把這一天叫做「春分」。

太陽由北向南移動時，也有一天正好位於

這個中點，我們的祖先把這一天叫做「秋

分」。人類早期觀測太陽總是就近取周圍

物體的。華夏民族最早就普遍借助扶桑來

觀測太陽一年的週期變化，從而確定一年

中的月份和節氣。

手掌也成為當時扶桑測日最初的一種

非常簡便的輔助尺規。古書中非常明確地

記載這一測日的方法，如：

女丑之屍，生而十日炙殺之，在丈夫

北，以手障其面。十日居上，女丑居山之

上(《山海經．海外西經》)。

「女丑」可能為遠古主司觀察太陽等

天象的人。女丑是在一個特定的高坡（居山

之上），面向東南方的扶桑樹冠，伸出手掌

（以手障其面），用五個指尖作為「日」出的
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標志點，來觀察一年中日出點的變化。形成

了一年往復的十個「日」的標志點。見下面

十日擬測示意圖：

測日出點時，掌心向外或掌心向內對

準扶桑樹冠，分別用來測定一年中日出點

由南往北或由北往南的位移變化。

如上半年，太陽從東方升起，每天的

日出點漸漸由南到北位移，伸出左手，掌心

向外對準樹冠。

太陽在姆指尖（故名「甲」）標志點升

起，為一年中的「冬至」日；

太陽在食指尖（乙）處升起為「立春」

日；

太陽在中指尖（丙）處升起為「春分」

日；

太陽在無名指（丁）處升起，表示「立

夏」日；

太陽在小指尖（戊）處升起表示「夏

至」日。

下半年，太陽每天從東方升起的日出

點逐漸由北向南位移，翻過手掌，掌心向內

對準扶樹冠。

太陽在姆指尖（故名「己」）處升起，為

「夏至」日；�

太陽在食指尖（庚）處升起，為「立

秋」日；

太陽在中指尖（辛）處升起，為「秋分」

日；

太陽在無名指尖（壬）處升起，為「立

冬」日；

太陽在小指尖（癸）處升起，為「冬至」

日。

五指標記，代表十個日出標記點。後

來用「日」圖形或「日」中畫鳥（「烏」或「玄

鳥」）等圖形代替，這樣形成了五對十日標

志，即甲到癸「十天干」的扶桑測日法。古

之算命喜掐指一算，也可看出此遺風。

北京天壇的圜丘壇，過去每年冬至皇

帝要在這裏祭天。圜丘中心實際是扶桑測

日時天文官站立觀察點。而祈年殿造型就

是由扶桑演變而來的，應為後起的「七日

扶桑」標志。

另外，「並」初文為兩人並立於地的圖

形。華夏神話中的「十日並出」，指的就是

十日兩兩「並出」於扶桑。這也可以解釋華
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夏神話為什麼說「十日並出」，而不說「十

日皆/齊出」的原因。

如《尚書‧湯誓》云：「時日曷喪，予及

汝皆（偕）亡」，卻用「皆」，並沒有用「並」，

可見「並」的意義當時與「皆、齊」是有區別

的。「十日並出」指的就是兩兩「並出」於

扶桑上的「十日標記點」。而「九日居下枝，

一日居上枝」說的也就是「十日扶桑」。

過去有很多研究者把「一日方至，一

日方出」理解為每天的日「落」和日的「升

起」。如殷墟卜辭記有很多祭日典禮：

辛未又於出日（粹五九七）；

出入日，歲三牛（粹十七）；

其正日（京二四八三）；

壬辰卜至日（乙五三九九）；

禦 各 （ 落 ） 日 王 受 又 （ 粹

一二七八）；

癸巳貞其又勺伐於伊其即日（佚二一

○）；

丁巳卜王賓日不雨（卜五三五）。

從卜辭中的語義系統來看，出、入、正、

至、各、即和賓，不一定都指從日出到日落

時日在天空中的不同位置。像「出入日，歲

三牛」看來是很隆重的典禮，不大像是朝

夕迎送太陽的儀式，否則古人祭日也太繁

瑣。「至日」與「各日」應為不同概念。這裏

的「至日」可能是指「冬至」和「夏至」的「兩

至」日。

「至日」在當時非常重要，因為這一天

既是太陽在一年中由南往北或由北往南往

復移動的終點，又標志著新一輪移動的起

點，故曰「一日方至，一日方出」。

「十日扶桑」測日中「至日」則更為重

要，因為，在「至日」時需專門確定是「戊

日」還是「己日」，或者是「癸日」還是「甲

日」。

「正日」是指位於扶桑正中的「春分

日」或「秋分日」。扶桑上十日的位置正如

古書上所說「九日居下枝，一日居上枝」。

居上枝的一日為「春分日」，這一天太陽從

位於扶桑頂端的「上枝」升起，而白天和黑

夜又一樣長，顯得格外神聖，所以古人一直

有春分祭日的習俗。農曆八月為秋分日所

在之月，日正月圓當然也很神聖，故中秋祭

月可能就源於此。

郭沫若在《卜辭通纂》中則認為「蓋古

人初以十干記日（天，筆者注），自甲至癸

為一旬，旬者遍也」。很多學者也贊同此說

[注三]。

其實現在看來是不對的。從扶桑測日

來看，「旬」原本是指「日」出點由南到北，

再由北到南的回歸，為一旬「十日」，即經

過十個日點的「一個巡迴」。因此古義原

指應該為一年，後引申指十年，如年過六旬

（六十歲）。十天干記「日」（天），應該是

比較晚近的。「旬」有「遍」的意思，也是在

古義基礎上引申而來的。

十天干的「干」原本就是樹幹的意思。

「辛」與「丙」也都與樹木的主幹有關，且

字形又都是對稱圖形，分別對應於十日扶

桑中心主幹位置。

每天火紅的太陽從東方樹梢升起的

時候，映紅了棲於樹上鳥類，這一切構成

了美妙的日出圖，人們受到啟發，因此，早

期扶桑測日都是用「日」和「鳥」複合圖形

作標記的。大量的考古發現也都證明日鳥

與扶桑的密切關係。古人巧妙近取諸物，

利用扶桑等身邊自然環境標志研究天文，

顯得非常聰明。

仰韶廟底溝彩陶日鳥（見下圖）可能

屬十日扶桑系統。因為該圖鳥背上和腹下

各有一個太陽，如背上大太陽表示春分

點，腹下小太陽可表示秋分點。

很多研究者不理解仰韶日烏上面為什
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麼會畫有兩個黑點，因此猜測為遠古人類

在記錄太陽黑子，看來有些牽強附會。

對照扶桑圖可以發現，這個日烏是「十

日扶桑」上作為測日標記的圖形。兩個黑點

表示兩個日點，代表「兩兩並出」於扶桑上

的日點標記。

《左傳》、《國語》、《世本》等古典文

獻裏，都記載著少皞在「東方海外」建立

一個鳥國的傳說。《左傳‧昭公十七年》中

說，在少皞那裏有知天時、管曆法的鳳鳥；

夏至來、冬至去的「司至」伯趙(伯勞)；谷

雨鳴、夏至止的鳩等等。似乎四時有鳥官，

曆正有總管。其實很可能少皞部族的用不

同的鳥的圖形分別代表扶桑上的不同的日

點。

今連雲港一帶古稱「少皞之墟」，春秋

時屬郯。據考古證明連雲港將軍崖岩畫鴞

面像（見下圖）為少皞時文化遺存。

雙日在扶桑上，眉毛狀線條分別代

表方向，其作用大致相當於河姆渡雙頭烏

咀。再結合岩畫上一些星圖，說明少嗥族

已有類似十日扶桑的八節曆法。大汶口文

化被認為是少皞文化，年代約相當於黃帝

時代的先後，據碳十四測定為距今五六千

年。

很多研究者認為中國到周代才知道用

土圭測量日影的方法來測定夏至、冬至、

春分、秋分等四個節氣[注四]。實際上遠

在六千年到八千年前，華夏先民就用扶桑

測日的方法確立八個節氣。十日扶桑實際

劃分的是「八分月」，其中「癸」與「己」等

兩個日點表示的是「虛月」，並不能記實際

月份。因此，十日扶桑中的每個月大約為

四十五天。

《拾遺記》卷十：「（帝）妃常夢吞日，

則生一子，凡經八夢，則生八子，世謂為

『八神』亦謂『八翌』」。

《廣博物志》卷十一引《異苑》（今本

無）也提到：「及為高辛帝室，夢日而生八

子，世號八元」。過去研究者並未重視古籍

中所提的日神這八子、八神、八翌或八元，

現在看來，這實際上是十日扶桑中的「八

節」在神話中的反映。

十天干中「甲」之初文為太陽紋「十」，

所以，神話中的「十日」也可理解為「甲

日」。以甲代十天干而轉換成「甲日並出」

和「羿射甲日」，十日神話就比較容易理解

了。

「乙」象鳥形。《說文解字》「日」條下

收古文「日」作圓中有「乙」形。段注：「蓋

象日中有烏」，可證。

《詩經·商頌》：「天命玄鳥，降而生

商，宅殷土芒芒。古帝命武湯，正域彼四

方」。在商周時期，受天命而有國時都有一

種玄鳥、赤鳥、鳳鳥等神鳥出現，後人都不

理解古人為什麼要將太陽比喻成鳥，一般

都認為這只是一種神話。

其實，「玄」古為「圜」，就是太陽中畫

一鳥的形狀，而「赤」為太陽的顏色。古人

所說的這些神鳥，就是扶桑中用作日點標

記的「日鳥」，因此這些鳥在古人心目中就

顯得非常神聖了。

「丙」和「辛」語義均與樹幹有關,且字

形都為對稱圖形，置於「十日扶桑」枝頭中

端的兩分點上很是貼切。

十日扶桑測日法非常方便、智巧地確

定每年的八個節氣和八分月，也就成為世

界上最早的區分八節的「十月太陽曆」。

歐洲遠古也有類似的測日法。二十世

紀初，英國天文學家洛基爾研究大不列顛

島上著名的環狀巨石陣，發現從巨石陣中

心望去，有一塊石頭指向二月五日和十一

月八日的日出位置（相當於扶桑測日中的
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立春和立冬點），另一塊石頭指向五月六日

和八月八日的日落位置（相當於扶桑測日

中的立夏和立秋點）。由此，有學者推測，

四五千年前建造巨石陣時的人已有了把一

年分為八個節氣的曆法。

直至今日，我們完全還可以用扶桑測

日辦法，不需要任何儀器就可以非常直觀、

方便地目測出一年中的節氣和月份。在中

國遠古時期，節氣的確定對農業社會的發

展起到巨大的推動作用。

在中緯度地區，一年冬夏春秋四季分

明，可以比較明晰地引導人們去發現節氣

等自然規律。中緯度地區不僅是中華文明

最早的發源地，也是世界主要古代文明的

發祥地。作為農業曆法的「節氣」誕生於

此，有著天時、地利等諸多有利因素。

這裏可以看到華夏遠古先民非凡的聰

明才智。筆者期望有朝一日，在中國複製出

當年的「扶桑」，復原中華遠古扶桑文明，

讓沉寂萬年的遠古華夏第一文明重現光

彩。

三、日月神話與曆法變革

由於射日神話和多日月神話在華夏日

月神話中佔據著非常重要的地位，因此，解

開射日和多日神話的密碼就將意味著能構

擬華夏的史前文化。

中國大多數民族都有射日神話，國外

則較少見。華夏民族很少有射月神話，但卻

有著豐富的「射十日」的傳說。如：

羿斃十日(《書．五子之歌》疏引

《歸藏》)。

羿射日，落為沃焦(《山海經》今本

無，《莊子·秋水箱》成玄瑛注引）。

女媧補天射十日(《伊子·盤古》）。

逮至堯之時，十日並出，焦禾稼，殺

草木，民無所食……堯乃使羿……上射十

日……萬民皆喜，置堯以為天子，於是天

下廣狹險易遠近，始有道里(《淮南子．本

經篇》)。

《淮南書》又言燭十日。堯時十日

並出，�萬物焦枯。堯上射十日，以故不

並，一日見也(《論衡．說日篇》)。

《淮南書》言：堯時十日並出。堯上

射九日(《論衡．對作篇》)。

堯時十日並出，草木焦枯，堯命羿仰

射十日，中其九。烏皆死，墮其羽(《藝文

類聚》卷一引《淮南子》)。

堯時十日並出。堯使羿射九日，落

沃焦(《錦繡萬花谷》前集卷一引《山海

經》）。

通過上面研究，我們已經知道，「十

日」指的就是十日扶桑。但華夏先民為什

麼要射這「十日」呢。後人往往對射十日不

理解，因為現實中，天上有「一日」，所以就

按常識理解，加進了「射其九日」留下一日

的解釋，其實不然。

神話傳說中所說的射「十日」是指減

少扶桑樹上「日」，解決「並」日的問題。因

為「十日扶桑」的十個代表日出點「甲/癸、

乙/壬、丙/辛、丁/庚、戊/己」兩兩並出在扶

桑樹上，故曰「十日並出」，而「八分月」的

一年，從甲到癸的十個月中，有「己」月和

「癸」月實際是兩個虛月，因此每當「己」

月和「癸」月兩個虛月，等等都需要專門研

究。在計算月份時需要專門調整，給曆法

計算帶來很大的麻煩，正是由於這個缺陷

才導致遠古時進行了一次大的曆法改革，

由於廢除「十日並出」曆法，才有了「射十

日」的神話。

根據《論衡．說日篇》》所說，「堯上

射十日，以故不並，一日見也」來看，「射十

日」後，扶桑測日的標記經過簡化，「日」不
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再兩兩「並出」於扶桑（以故不並），原來

兩兩並出的日點現在只需要出現一個「日」

（一日見也）。見射日後「不並」的五日扶桑

圖（見上圖）：

河姆渡雙頭日鳥（見下圖）圖案中間

的一個日點就可能代表了原先兩個並出的

「日」，用鳥的左右兩頭分別代表原來十日

扶桑中的一個日點。鳥頭的方向表示一年

的日出點由南到北再由北往南的往復的方

向。

由於用雙頭鳥的日鳥圖形來代替兩兩

並出的十日標記，十日扶桑也就可以簡化

為「五日」或「五星」扶桑。後世的一些文

物遺存可看到這一變化，如從漢代瓦當上

的扶桑圖（見下圖）可看出簡化後「一日見

也」的「不並」的扶桑圖形。

漢瓦當圖形中間為扶桑枝端有五個太

陽圖形，分別代表五日扶桑中的「日點」，

與五日扶桑圖完全吻合，這可能就是堯射

日以後不並的扶桑圖形。五行也當源於扶

桑測日這五個點。

正是由於扶桑與作為用鳥作日出點標

記的緣故，才有後世很多關於「日烏」、「玄

鳥」和太陽神鳥等傳說以及「日出扶桑」的

神話傳說。

據《山海經·海外西經》郝懿行箋疏

說：「十日並出，炙殺女丑，於是堯乃命羿

射殺九日」。很多人認為，羿射十日實際上

是上古抗旱求雨的一次神化了的記錄。認

為求雨有時要焚燒或暴曬女巫扮飾的旱

魃。中國自古以來改朝換代有對前朝全盤

否定的傳統，有時甚至要改換曆法，燒毀

前朝天文儀器，殺死前朝天文官。「女丑」

很可能就是因曆法改革而被處死的掌管舊

曆的天文官。

關於「十日並出」和「射十日」的神話

傳說，一說發生女媧時期，一說發生在帝

堯時期。根據現在的研究證明，帝俊一堯

帝屬於殷民族神話系，周民族所信奉的神

是黃帝、伏羲、女媧系列。同樣是射十日神

話，為什麼會發生這種錯亂呢？

根據筆者的研究，發生這樣錯亂的原

因主要是因為：

1、遠古時期曾經先後至少發生過兩

次非常大的針對「十日扶桑」的「射十日」

曆法變革。第一次發生在女媧時，即把十

日扶桑中兩兩相「並」的十日，簡化為每個

日點只出現一個日標記的「不並」的「五日

扶桑」，從而解決了「十日並出」的問題；

另一次就是堯時徹底廢除「十日扶桑測日

法」，改用子丑等十二地支的「七日扶桑測

日法」。

2、後世將兩個不同時代的羿或後羿

相混。

3、後人過多關注女媧補天的神話性，

沒有注意到「女媧射日」與煉「五彩石」補

天的關係。實際是在說用「五星」測日修補

「十日並出」扶桑測日的「天」。

《易·繫辭上》較早出現「天文」一詞。

以後歷代典籍中也經常出現「天文」一詞。

《漢書·藝文志》：「天文者，序二十八

宿，步五星日月，以係吉凶之象，聖王所以

參政也」。

《尚書·序》記載，伏羲「規天為圓，矩
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地取法，視五星之文，分晷景之度，使鬼神

以致群祠，審地勢，以定山嶽」。「規天為

圓」即遠古扶桑測日。

上述文獻所說的「五星」當與簡化後

十日扶桑中「不並」的「五日」有關。

廣州的「五羊」傳說很可能是「五陽」

誤傳。廣州的「羊城」，源於「五羊銜谷，萃

於楚庭」的傳說。大約在周朝時，廣州連年

災荒，田野荒蕪，人民不得溫飽。一天，南

海出現五朵彩色祥雲，上有五位仙人，身穿

五色彩衣，分別騎著不同毛色口銜稻穗的

仙羊降臨廣州。仙人贈給了廣州人優良稻

穗，並祝這一地區永無饑荒。仙人離去後，

五只仙羊化為石羊留在山坡。從此，廣州年

年豐收，成為嶺南最富庶的地方。

很可能「五陽」太陽曆法傳到廣州以

後，人們可以根據節氣耕種，所以獲得年年

豐收。因「陽」與「羊」同音，加之五陽扶桑

上的雙頭烏咀（見圖三河姆渡日烏）的形

狀遠看很像羊角，因而被以訛傳訛。

根據「射十日」的神話的語義分析，可

以看出，這次曆法改革主要是解決了「十日

並出」的問題。女媧煉五彩石補天以及女

媧射日的神話語義，反映的就是「五日扶

桑」的產生。因此，「射十日」後「不並」故

事應發生在女媧時期。而採用子丑十二地

支的「七日扶桑測日法」當發生在堯時[注

五]。

神話傳說的盤古「開天闢地」，人們都

以為是開墾田地，實際上指的就是「扶桑

測日」的天文地理學的開創。簡單直觀扶

桑測日曆法，開創了中華文明，是中華文明

的第一道曙光，並成為中華文明發展的濫

觴。後世所有曆法，天干，地支，二十四節

氣，河圖，洛書，八卦，太極以及易等等都

源於扶桑測日。另現存的天壇、道觀、牌樓

等祭祀建築仍保留遠古扶桑的遺跡。請容

另文分析。

[注一]何新《諸神的起源》（光明日報出版

社，一九九六年），頁二十三。

[注二]何星亮《中國自然神崇拜與自然崇

拜》（上海三聯書店，一九九二年），頁

三十六。

[注三]董楚平《中國上古創世神話鉤沉》

（中國社會科學，二○○二年第三期），

頁一五一至一六三。

[注五]淩德祥《扶桑測日與十日九陽十二

月——揭開華夏古文化的謎鏈》（南京社

會科學，一九九八年第六期），頁二十四

至三十一。

“Ten sun raises” and the historical 
evo lut ion of Chinese ca lendar of 
surveys solar with Fusang tree

Ling Dexiang(School of Education, 
Shanghai Jiao Tong University)

Abst rac t : I n ancient , “Ten Su n 
Raises” Legend has been spread widely in 
the Chinese nation. But later people just 
regard it as a myth. There are few people 
know about the story with calendar of 
surveys solar. In fact, it is an instrument 
that Chinese ancestors used it to observe 
the changes in every sunrise. About 6000 
to 8000 years ago, our ancestors had 
observed the displacement of the sun 
r ising in the East. The ancestors used 
Fusang trees marking observations of the 
sun rises, the invention of the “eight solar 
term” and “October solar calendar. A 
simple measuring method created Chinese 
civilization. Later, all Chinese calendars, 
Twenty-four Solar Term, Hetu, Luoshu, 
Bagua, Tai Chi, Yijing are derived from the 
ancient Chinese “Fusang”.

Key w o r d：  “ Te n s u n r a i s e s ”; 
myth; Fusang tree; surveys solar; ancient 
calendar.
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哲學論壇

同感、愛與仁的現象體驗
──馬克斯·舍勒與儒家思想

█ 盧盈華

美國南伊利諾大學哲學系

摘  要：在馬克斯·舍勒看來，同情

是被動的、對價值盲目的。相反，愛是一

個主動行為，為我們打開了價值領域，使

我們看到更高更新的價值。愛終極地是參

與進上帝對世界之愛的。仁這種體驗模式

是儒家傳統內的具體的博愛，其基礎是萬

物之中天賦的靈性精神之良知的感通。從

存在論來看，一體之仁是差等之愛的建

構。從認識論和道德實踐來看，差等之愛

是認知和培養一體之仁的線索與途徑。

關鍵詞：同感；同情；愛；一體之

仁；馬克斯·舍勒；王陽明。

一、同感現象學

愛的缺失與對愛的錯誤理解和體驗

越來越值得關注，這引發了人們對愛的呼

喚。然而，僅僅提倡愛對於解決當下的問

題是不夠的。對愛的感受進行現象學的描

述乃是必要的。在這項描述中，不僅僅愛

之體驗的盲點被指出，在可經驗範圍內的

理想的愛之體驗也得到闡發。這種分析不

僅僅是一種經驗的描述，它更是對實然與

應然、經驗和先天之領域的貫通。它既不

贊成經驗主義者否定先天和本質的主張，

也不同於預設一個超驗本體的柏拉圖式趨

向。馬克斯·舍勒在《共通感受的本質與形

式》(Wesen und Formen der Sympathie ,英

譯為The Nature of Sympathy)一書中出色

地承擔了這項工作，這對我們今天培養愛

之心具有重要意義。

德國哲學家馬克斯·舍勒是現象學的

一位代表人物。不同於胡塞爾對於意識、

海德格爾對於存在的關注，舍勒現象學的

中心議題是價值和感受。如果說胡塞爾思

想中首出的是意向活動與意向對象的意

向性，海爾格爾的特徵是人在境遇中的存

在之時間性和詩意性，那麼舍勒的特色便

是倫理性和宗教性。在價值現象學的框架

下，舍勒對一些道德情感進行了深入的分

析。在《共感》一書中，舍勒處理的主要問

題乃是愛與同感。

舍勒現象學研究的一個方法是「以其

所不是來澄清其所是」，即先探討最容易

與議題相混淆和相關聯的議題，在此基礎

上再分析中心議題，這樣一來對現象的描

述與區分便清晰而容易理解。在此思路之

下，為了澄清愛的體驗，舍勒先探討什麼不

是愛，而容易被人誤認為、誤體驗為愛的

體驗，即同感(fellow-feeling)的體驗[注一]。

進一步地，為了澄清同感的體驗，舍勒首先

討論什麼不是同感，而容易被誤認為、誤

體驗為同感的體驗。這些體驗與同感同屬

於共通感受（shared feeling），但不是真正

意義上的同感。在《共感》一書中，舍勒論

證了建立在同感之上的倫理學對於我們道

德生活之事實，是有問題的，因為同感對於

價值是盲目的，並且出於同感的倫理判斷

可能是錯誤的。舉例來說，如果我看到另一

人高興，那麼也為他感到高興，這一舉止便

可能是不當的，因為他可能是為做壞事而

感到高興。相較於愛是一個主動的、創造
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性的行為，同感本質上是一個回應，因此它

不能作為偏好的自明法則。這也是為什麼

舍勒對休謨的同情倫理學大加批判。為了

闡釋這一觀點，舍勒區分了不同種類的共

通感受。

第一種是共同感受(commun it y o f 

feel ing)。在這種情形下，在兩個或兩個以

上的人中，每個人都直接地、原初地、一起

地感受著相同的情感。這並不是A感受到了

一個悲傷，B在A不知情的情況下也感受到

它。這也不是A首先感受到一個悲傷，然後

B參與此悲傷。舍勒給出一個例子用以說

明此種共通感受：父母失去子女時，他們

感受到相同的痛苦[注二]。他們在感受到

此痛苦的時候，也意識到對方在感受相同

的痛苦。「喪子之痛」僅僅對他們二人是相

同的，第三個憐憫他們的人並不確切地、直

接地感受到相同的痛苦。

第二種是同感，這即是真實意義上的

共通感受。舍勒寫道，「所有的同感都包含

喜悅與悲傷之感受的意向指涉，指向他人

的體驗」[注三]。在這種情形下，一個人分

擔另一人的感受，為另一人感到喜悅或悲

傷。但是，不同於共同感受，此種共通感受

並不是相同的。在指明其他的共通感受之

後，筆者會進一步分析此種感受。

舍勒在討論同感時，將其與另一種

共通感受做出區分：追複感受(vica r ious 

feel ing)。在追複感受中，一個人可以設想

到另一人的痛苦，但並不真正地為另一人

感到痛苦。在一些體驗中，人們甚至為別人

的痛苦感到快樂。由於在追複感受中，並

沒有真實的感受之分擔，舍勒將其排除出

了他所劃分的四種類型的共通感受。

第三種 是情感感染 (e m o t i o n a l 

infection)。在此體驗中，人們被一個情感氛

圍所淹沒。例如，一個人在一個葬禮上感

到悲傷，而在一個酒吧裏感到歡快。有時

人們也為了尋求快樂，而特意地前往一個

喜悅的環境。情感感染是感受狀態(feeling 

states)的傳遞，在其中人們並不知曉此種感

受的原因，即便一個悲傷的原因可以在事

後被追蹤出來[注四]。情感感染並不是意

向性的。它不是真實的同感，因為在其中某

人並不是為另一人而感到痛苦，他並不將

此痛苦看作他人的痛苦。此外，情感感染

也可以是危險的、可操縱的，如在群眾運動

之興奮中所看到的。

第四種 是 情感同化(e m o t i o n a l 

identification)，在其中一個人依附於他人

到如此程度，以至於他喪失了他的個體性，

而依照另一人或一個群體而生活。情感同

化是情感感染的極致，它也不是真實的同

感。在情感同化中，有兩種對立種類的體

驗：原發異常的(idiopathic)和反應異常的

(heteropathic)[注五]。在前一種情形下，一

個人剝奪了另一人（或一個群體）的自我意

識，使其同化於他自己。在後一種情形下，

一個人被催眠和上枷鎖，使其自己同化於

另一人或一個群體。在偏差的愛之體驗中，

情感同化是很常見的。當人們從這種反常

的愛解脫出來後，人們可能連帶著也對愛

本身不再信任，封閉其心，這則構成了另一

個反常的體驗模式。

舍勒隨後指出了形而上的同化。形上

一元論(metaphysical monism)將所有的人

還原為一個基本的單位或本質，比如性驅

動(佛洛伊德)、意志（叔本華和尼采等）。

儘管這些理論在打破隔絕個體的狹隘邊界

方面，具有其積極意義，但是個體的獨特

性和尊嚴也被形上一元論消解了，因為它

忽視了每個個體之間不可化約的區別。

在對共通感受做出分類後，舍勒接著

描述了同感如何被給予。他的方法依舊是

先描述不恰當的體驗模式。第一，存在著

通過比較的自我欺罔之行為。當一個人看

到他人正在受苦時，他想像如果此事發生

在他身上，將會是如何。在這種自我欺罔

的形式中，人們實際上關心他自己的幸福，

而不是他人的。一些不幸的事情可以對另

一人是災難性的，而若發生在我身上，對

我卻是無所謂的。一些價值對他人意義重
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大，對我卻沒有多大影響。如某人失去了某

機會，我反而可能會說：這有什麼！我沒有

這種追求，不也活得很好！第二，複製是另

一種形式的自我欺罔。一個人看到另一人

的受苦激發了他自己過去的經驗，或相似

的經驗。然而，即使一個人從未有過相同或

相似的經驗，他仍然可以為另一個受苦的

人感到悲傷。第三，另一種形式的自我欺罔

是一個人經受不住看到恐怖的受苦情景而

難受，而不是參與他人的悲傷。在這種情

形下，如果一個人的承受能力非常強大，那

麼他將會冷漠對待他人的痛苦。一個人甚

至可以厭惡、感到噁心或憎恨面對這種受

苦。當一個人關注這種由受苦之醜陋所引

發的不舒適感覺時，他將會試圖避免見到

這種受苦，而不是面對受苦並幫助緩解此

人的痛苦。總之，這些類型的自我欺罔都

預設了利己主義。根據這種理論，一個人

最終關注他自己的幸福。這種對人的理解

僅僅集中於「我自己」，卻忽略了其他的個

體，以及人格的總體維度。

在舍勒對人的理解中，一方面，在精

神的層次上，每個人都是絕對的、不可還

原的、獨特的個體。一個人不可被還原為

另一個人或一個普遍的本質。一個個體的

獨特性在於他的不同本質行為的具體統

一。就不可還原性而說，個體具有真實的

邊界。另一方面，在人們生活在共同的存在

境遇的意義上，人們在一起；在團結一致、

共擔責任的意義上，人格是總體的。為了解

釋在生命進程中的非機械之物可被客觀地

研究，我們必須將生命層次的意識的力量

設定為真實的，在此意義上，生命具有共通

性[注六]。就生命的相通和責任的承擔來

說，人與人之間並不存在絕對邊界。然而，

一個人永遠不能完全代表另一人，人與人

之間的區別仍然存在。所以舍勒既反對形

上一元論，也反對個人主義。

在 真 實 的 同 感 中，一 個 人 參 與

(participate)另一個人的感受。參與不是同

化，它沒有將個體還原為另一人、一個群體

或一個普遍的本質。參與也不是自我欺罔，

它並不將自我的幸福預設為終極的關注。

相反，一個人感受到他人的喜悅與悲傷，

作為真正的他人的，而不是自己的。

為了闡釋舍勒關於不同層次的共通感

受之經驗的思想，需要方便地區分「奠基」

與「建構」。當我們說「A奠基B」時，這意

味著知道A是知道B的引導線索，對A的體

驗是培養對B的體驗的途徑。而當我們說

「B建構A」時，這意味著A的存在依賴於B

的存在。若沒有B的存在，真實的A的存在

是不可能的。因此「A奠基B」與「B建構A」

這兩個陳述之間並不存在矛盾。

在認識論的意義上，舍勒認可同化是

同感的引導線索。同化發生在任何活的有

機體中。當一個人體驗同化時，他可以將其

錯誤地理解為同感。通過仔細地反思此體

驗，他能夠認識到同化與同感之間存在著

區別。因此，同化奠基了同感。在存在論的

意義上，一旦我們認識到同感的含義——

它預設了他者的被給予性，那麼我們便認

識到同感是同化之存在的建構。在同化的

體驗中，人們沒有認識到他者的被給予，而

事實上他者已經被給予，並且正是如此，

同化才得以作為初級模式的同感發生。舍

勒寫道，「我們應當看到最簡單的追複情

感，最初級的同感，以及心之間的理解能

力，是如何建立在原初的『他者』的被給予

性的基礎之上的。在那時，對於特殊的另

一生物的生命河流的動態模式，與之同化

的專門能力將會看起來完全更不獨特」[注

七]。對文明人而言，同化能力的衰退並超

越其上進入同感的領域，是一個進步。然

而，失去此本能導致了另一個危險：人們不

再能夠看到他們祖先所看到的[注八]。簡

而言之，同感建構了同化。沒有同化的同感

是可能的，但沒有同感的同化是不可能的

（即便在微弱的意義上）。

為了理解舍勒的情感現象學，我們必

須區分廣義感受領域的不同語詞：感受狀

態、感受功能、作為價值感受的行為，以
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及作為愛和恨的行為。愛和恨是在積極或

消極的價值被給予之前而先在地給予的，

這在下文將談到。價值感受具有意向性

指涉，指向價值為其對象。感受狀態和感

受功能的區別可以在如下陳述中被看到：

「感受」一個「感受狀態」，例如忍受一個

痛苦。痛苦自身作為內容，是一個感受狀

態；而忍受的能力是感受功能。舍勒寫道，

「真正的同感完全地是功能的：這裏沒有

對一個人自己感受狀態的指涉」[注九]。由

於同感完全是功能的，在同感中，一個人可

以在不感受另一人的感受狀態的情形下，

為另一人感到喜悅或悲傷。

以上是對共通感受及其真實表現形

式，即同感的大致分析。然而，真實的同感

是如何發生的？同感與愛的相互關係是怎

樣的？為了澄清這些問題，這就要求我們

以同感作為引導線索，進入愛的現象學的

領域。

二、愛的現象學

在舍勒看來，價值總是在一個價值級

序中被給予。而價值在價值感受中得到確

立，價值級序在偏好中得到確立。因此，價

值感受總是在偏好中被給予。比如，當一

個人偏好健康甚於享樂時，他確證了生命

的價值高於快樂的價值。事實並不是價值

單獨地被給予，然後我將它們安排進一個

級序中，而是我們在偏好這一行為中感受

到價值。那麼，愛與偏好的關係是如何的

呢？舍勒認為，愛為我們打開了價值領域，

使我們看到更高更新的價值，而不只是已

經存在的價值。它從一個低級價值向一個

高級價值前行[注十]。舍勒寫道，「對對象

或價值載體的愛僅僅始於這個活動的開

端，這個活動潛在地朝向一個在被愛對象

中的更高價值。然而，這個更高價值是否已

經存在（比如，僅僅沒有被感知或發現），

或者它是否尚未存在並且僅僅『應當』存在

（在一個理想、個體的意義上，而不是一般

的責任），這個活動完全與這些無關」[注

十一]。

這裏有幾點需要得到澄清。第一，愛

並非僅僅定向於經驗的存在，沒有什麼活

動，仿佛經過愛，一切還是原來的樣子。否

則便沒有「成為」(become)的進展。這就是

說，愛打開了價值增進的可能性。「改變」

是包含在愛之行為中的。

第二，愛並不是偏好。儘管根據自身

的法則，愛事實上打開了被愛者增進價值

的領域，但愛者並不刻意地期望這種增

進，甚至以此作為愛的條件。由於愛的鼓

動，被愛者會朝向更高價值而努力。然而，

將這種努力作為愛的條件是不當的。比

如，一個父親如果對兒子說，「努力學習，

我才會愛你」。那麼，他其實將期望混雜

在了愛本身中。父母對子女的期望和要求

也是合情合理的，但這本質上是另一種體

驗模式，這種期望並不是愛本身。此外，偏

好一個已然存在的較高價值的行為並不是

愛，比如，對擁有財富、權力、美貌之擁有

者的偏好，並不是真實的愛。在相對的迷戀

中，「人依據他已有的、他的愛及其方式和

種類的實際結構進行價值取捨，從而違反

了愛的價值的客觀等級秩序」[注十二]。真

實的愛，無分於貧窮與富有、醜陋與美麗。

但不純粹的愛表現形式之一則是對價值的

偏好，如快樂之價值。這也是為什麼愛情可

以是危險的，情慾可以是殘酷的，一如蘭

陵笑笑生在《金瓶梅》裏所展示的那樣。

觸發愛的本能衝動也並不是愛本身。舍勒

在《愛的秩序》中寫道，「在同樣的乃至漸

衰的本能衝動中，純粹的好色之徒在其寵

愛對象上的享樂滿足日益迅速地衰減，這

就驅使他從一個對象到另一個對象，而且

變換越來越頻繁」[注十三]。偏好對價值具

有意向性的指涉，而愛則是一個創造性的

行為，不要求任何條件（如價值或某些方

面的改進）。相反，愛是偏好的建構。「在

愛中，價值閃現出來並因此而可被偏好」

[注十四]。與此相對，恨也是一個主動的行

為，它打開了一個領域，在此領域中價值的
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降低被給予。正如人們常看到的，仇恨往

往招致破壞。

第三，「我們永遠不愛價值，而是愛擁

有價值者」[注十五]。在愛中，有時人們幻

想對方擁有較高的價值，而偏好那個價值，

而不是愛對方本身。當意識到對方沒有自

己想像的那般美好，便產生幻滅感，甚至

被欺騙之感。這便是由於在一開始，愛者

並不是愛價值的擁有者，而是偏好一個完

美的價值。在愛與同感的奠基與建構關係

方面，愛是同感的建構。舍勒寫道，「同感

是建構於某些愛之上的。當愛不在場時，

同感也便消失了。但反過來卻不成立」[注

十六]。有愛而無同感是可能的，有同感而

無愛卻是不可能的。當然，這並不意味著，

當我們同情他人時，我們之前已經在愛我

們同情的對象；我們常常同情我們之前不

愛的人。但是，即便這裏，同感也是建構在

愛之上的。這種愛可以是人本愛，即對所有

人的愛，或者對所有生靈之愛、對國家之

愛，等等[注十七]。正是由於這樣，我們對

於陌生人的心態也是開放的，也是愛的。

這裏所闡釋的是真實的愛與同感(love 

and fellow-feeling as such)。而在有所偏

差的體驗中，同感的意義便發生改變。如

果同感是由愛所建構的，同感已經預設了

愛，那麼同感也是精神性的，如舍勒所稱的

「精神同感的功能」[注十八]。但在偏差的

理解中，如在將愛還原為同情的理解中，

在將同情看作「自我即基礎」的趨向中，那

麼同感便不再是精神性的。此所以舍勒在

書的一開始便明確反對將同感自身當作倫

理學的基礎。

在舍勒思想中，功能和行為的區別，並

不是簡單地前者是心理的，後者是精神的。

同樣存在著精神感受的功能，比如同感的

功能[注十九]。儘管功能和行為同樣可以是

精神的，但功能並不是行為。嚴格地講，行

為是自發的、創造的，但是它並不是對某物

的感受。相反，功能是被環境或身體所塑

造的，或是由偏好、愛、恨這些行為所衍生

的。在被環境或身體所塑造的情形下，它

是感性的。在由行為所衍生的情形下，它也

是精神的。如果人們誤認為功能是行為，

功能則不再是精神的。儘管同感是對價值

盲目的，是被環境所約束的，它同樣也可以

是由愛所引發的，那麼也是精神的感受。如

果人們認為同感自身可以作為愛和倫理學

的基礎，那麼同感（並非真正意義上的）將

會僅僅是感性感受的功能，而不是精神感

受的功能。

一個犯罪的人如果感受到被愛，而本

人受到感動，便會得到激發而改過自新。

而如果他感受到的只是唾棄和恨，世界上

所有的美好和幸福都與自己無緣，那麼他

的好心便受到無情現實的摧毀，更加無可

自拔地墮入沉淪之途。別人不愛我，我也

不愛別人。生命沒有意義，又何須奮鬥。總

而言之，能夠有被愛的體驗，人便不至於沉

淪墮落，而會奮發向上。然而，世俗的愛往

往是有限的，得到他人的愛並沒有無條件

的保障。雖然說，即便沒有被任何人所愛，

我仍然可以通過自愛，發現我自己的存在

和自己的價值。但是，自愛的體驗和被愛畢

竟不能夠等同。有限的自我的力量並不能

強大到為道德踐履、救贖解脫提供穩固的

支撐。找尋無條件的絕對的愛，以給人們

提撕精神，就成為有意義的追求。在舍勒

看來，絕對的愛棲息於上帝中。從這一點上

看，舍勒對於愛之體驗的現象學描述是在

亞伯拉罕一神論的傳統之內進行的。

在舍勒看來，「神聖」的自我價值本質

上是一個人格價值，愛的行為終極地指向

神聖。愛指向一個具體的、不可還原的、個

體的人格，在這個意義上，「愛上帝」的體

驗指示了上帝是一個絕對的人格[注二十]。

同時，上帝也是愛之活動。舍勒寫道，「事

實上，上帝的愛的最高級形式不是擁有

『對』上帝的愛，對一個全悲憫者的概念

的愛；而是參與進他對世界的愛，參與進

對他自身的愛……我們只能遵循聖約翰和

聖奧古斯丁，將愛看作上帝自身核心的本

在
愛
與
同
感
的
奠
基
與
建
構
關
係
方
面
，
愛
是
同
感
的
建
構
。
這
種
愛

可
以
是
人
本
愛
，
即
對
所
有
人
的
愛
，
或
者
對
所
有
生
靈
之
愛
、
對
國
家
之

愛
，
等
等
。
正
是
由
於
這
樣
，
我
們
對
於
陌
生
人
的
心
態
也
是
開
放
的
，
也

是
愛
的
。



９
４

質，並將他認作無限的愛」[注二十一]。在

愛者參與上帝對世界的愛中，愛的無條件

性、絕對性、神聖性得到保障，人們也超越

了偏私的小範圍的愛。自然，如果上帝只是

愛的行為，那麼愛上帝和上帝的愛之表達

也成為不必要的。在舍勒看來，上帝既是愛

之行為本身，也是愛的對象和愛者。由於

愛的創造性，也即上帝的創造性，愛的本

質被定義為「在世界之中和世界之上的營

造與激發行為」[注二十二]。

在存在的層次上，同感是同化的建

構，愛是同感的建構。然而，從認知和實

踐來看，同化和同感更易於被體驗和認識

到。因此，培養同感不失為通向培養愛的

途徑。一開始便要求人們進入到深度的愛

之領域，則不免好高騖遠。雖然同情不能自

身作為基礎，但是在略顯殘酷的世間，保

住底線的同情，而不是追求高尚的愛，是所

有大眾都易於實行的。回歸愛的共同體有

待於心靈的轉變，而不能作為道德修養的

起始點[注二十三]。但只有經歷心靈的轉

變，愛之體驗才是真實無偏的。

三、愛的再探討

以上是對舍勒愛與同感現象學的基

本闡釋。然而，舍勒對愛的理解，是具有一

定理想主義色彩的。我們必須重新反思，

為何現實的不純粹的愛往往難以升進到理

想的、崇高的愛？如何對治世俗的，甚至是

有危害的愛？愛究竟是否可以作為倫理學

的基礎？

（一）愛與偏好

愛是否沒有任何原因，或動機？如果

愛完全是無條件的，為何人們不愛危險之

物（毒藥）、骯髒之物（穢物）、無用之物

（垃圾）等無價值或少價值之物？舍勒對

愛的描述並不完全清晰，本文之前所述是

其中一種解讀[注二十四]。另一種對舍勒

愛的現象學的解讀是：雖然愛不是偏好，

愛是自發的、主動的、創造的，但愛以看

到所愛對象的潛在價值之增進為前提。

Stikkers教授便秉持此種解讀。如果對象

沒有任何價值增進的可能，在現實中，愛便

無法被觸發。每個人都擁有在道德和知識

等方面向上的可能，因此對人的愛便可以

是無條件的。但對擁有負面價值，並不能被

看到價值增進之物，愛就無法被觸發。即

便是愛，也是另一種意義上的愛，如若驚

異、好奇，雖然也是心的敞開，但並不是心

的主動關懷和激勵。

如果事實上愛總以看到對象的潛在價

值為前提，那麼便存在這種可能：人在經

歷了一些負面的體驗和傷害，將對方的人格

「看透」，體會為有問題的，而看不到任何

價值增進的可能，那麼便可能停止對對方

的愛。開放的心由封閉的心所刺激，而轉為

封閉。在這愛過、付出過，但經歷了挫折的

人身上會看到。要求愛無私、無條件付出、

純粹，而不管被愛者反應如何，這種崇高的

呼籲對愛者是不公平的。作為一個理想，

無私的愛值得稱頌，但要求他人無條件付

出、指責從無條件付出的愛中退出的人卻

是不道德的。愛在起初可以是無私、無條

件付出、純粹的，但要求長久地維持這種

純粹，尤其在被愛者濫用愛的情形下，其

實是將愛者去權力化、甚至去人格化了。愛

者選擇退出，仍然可以以其他形式來愛被

愛者，如人本愛，但已經不是主動關懷。這

裏突出地顯現了人的實存困境：作為心的

開放的愛與作為強硬自主的權力的緊張。

此外，儘管愛並不是偏好，但在世態

炎涼、人情冷暖的俗世生活中，較高價值的

已然擁有者往往得到更多人的青睞，而貧

寒、醜陋、無權、無名的人往往少人理會。

「十年寒窗無人問，一舉成名天下知」。這

種青睞與愛摻雜在一起，儘管它不是理想

的、純粹的愛，也使人們不得不質疑將愛

作為倫理學基礎的合理性。偉大的人格，

不區分被愛對象的現有價值。然而，並非每

個人都具有偉大人格，它是努力的方向，卻

不是已然的存在。將理想的狀態作為倫理

學的基礎，不能是沒有任何問題的。
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（二）回愛與愛的濫用

在正當的情況下，愛會引發一個回

愛，儘管愛者未必有主觀上的期望。雖然

愛的程度可以是不同的（比較程度和大小

也是不必要的），但是被愛者的心之開放便

已經是一種回愛。不過，有時被愛者並不開

放其心，而是濫用愛。這體現在被愛的人

的驕傲、無禮，甚至是對愛者的輕蔑和利

用上。得到愛的激勵，如果被愛者被感動，

會朝向更高價值而努力，但如果並不被感

動，而是生活在習以為常中，那麼愛反而助

長了被愛者的驕縱和道德敗壞。父母對子

女的溺愛、情人對伴侶的無節制遷就，這

些愛中的盲目都加劇了被愛者的自我中心

觀念，進而忽略他人的需求，而變得「目中

無人」。所以，片面強調愛的付出的無條件

性，如果缺乏對「無條件」的正確理解，甚

至可以是有危險的。孔子曾經指出，小人會

濫用他人的親近，變得更加驕橫。如果得

不到愛，又會怨恨他人（《論語·陽貨》）。

孔子承認與其難以相處。解決愛的濫用問

題，關涉於恰當地處理堅守原則與愛的付

出之間的關係。

（三）愛與人格的獨立性

在深愛中，如果處理不當，常常會出

現同化的現象。愛者喪失人格的獨立性與

完整性，完全依照被愛者而生存，而甘願奉

獻一切，甚至不顧及社會公義。這種無法自

拔對於愛者是一種折磨，對被愛者則是驕

縱；被愛者掌控了愛者。在保持自我獨立

性的前提性下去愛對方，方是免於枷鎖的

愛。在舍勒看來，喪失人格獨立性的愛並不

是真實的愛。當他引用泰戈爾的視作《園

丁》時，他對其表示認同：

讓我從你的甜蜜束縛中解脫

愛！不要再有親吻之酒

獻媚的重重霧霾窒息了我的心房

打開門，讓出位置給晨曦

我迷失於你，被囚禁在你的溫柔懷抱

中

讓我從你的魔力中解脫，給我勇氣

為你獻上我自由的心

（四）愛與預期、希望

根據Steinbock教授的解讀，在感知的

領域，預期可以被實現或失望[注二十五]，

但愛不可以被實現，也不可以被失望，

因為愛本沒有預期[注二十六]。這是與

Steinbock教授對愛無動機、無條件的解讀

一致的。但是，愛中雖沒有預期，卻也存在

著某種希望。這在某些類型的愛，比如情

愛中，更加明顯。當愛者的希望總是遭到

挫敗時，失望和幻滅的情愫便佔據人心。

情愛的火焰熄滅之後，人生的無意義就呈

現出來。情愛可以給人生以動力，但對情

愛的執著也足以毀掉人生的積極意義。

在曹雪芹的《紅樓夢》中，愛的無常被描

繪得淋漓盡致。賈寶玉所具有的文人浪漫

性格，使他在對情愛所求不得後，走上另

一個完全相反的道路。這也可以解釋為什

麼能夠作為倫理學基礎的愛，必須是神聖

的、無限的愛，而不能完全是世俗的、有限

的愛。

（五）愛與差等、偏私

在深度上，愛總是有差等的。孟子曾

批判墨家的兼愛，是無父也（《滕文公下·

九》）。平等地愛所有的人，是違背人性的。

在這種情形下，愛者甚至可以不愛任何人，

因為並沒有什麼在其心靈中佔據一個重要

位置。他所愛的可以只是一個集團或抽象

的「人」的概念。儒家並不必然反對博愛；

愛更多的人，固然值得追求，然而若捨近

求遠，置家庭之愛於不顧，在儒家看來，則

是對愛之根苗的摧毀。需要指出的是，墨

家的兼愛(impartial love)與基督教的博愛

(universal love)並不相同。前者更多地主張

平等地愛，而博愛總是指向具體的個人。

在我們的情感生活中，愛的擴展是由

近及遠的。此所以儒家肯定差等之愛。愛

的表現始於家庭，推廣至朋友，然後至社

會，以及整個世界。愛的修養要求人們首先

去愛和關懷自己身邊的人。孟子說，「君子

之於物也，愛之而弗仁；於民也，仁之而不
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親。親親而仁民，仁民而愛物」（《盡心上·

四十五》）。在這裏，「愛」是愛惜的意思，

「親」才是「愛」的意思。君子對於萬物，愛

惜而不仁愛；對於人民，仁愛而不深愛；對

於親人，才有深愛。

這樣便產生了一個問題：由於愛的差

等性，愛也就是偏私的。在告子與孟子的

爭辯中，告子指出，「吾弟則愛之，秦人之

弟則不愛也」（《孟子·告子上四》）。愛的

偏私性對正義構成嚴重威脅。愛中盲目的

人，以一己喜好來處理公共領域與私人領

域的事務，踐踏社會公正。孔子描述這種

偏差的愛道，「愛之欲其生，惡之欲其死」

（《論語·顏淵》）。在位者對其情人的偏

愛，以至妨礙到履行其職責，造成對國民

的罪。這種無法則性的、偶然和純經驗的

愛，在舍勒看來，並不是真實的愛。但這種

愛被許多人所體驗，造成了並正在造成不

義。現實中，被偏私的愛所驅使的人往往只

關心他的同學、親友、師生、同鄉，其他的

人便不理會。圈外的人不理會自己，這更促

使自己更加緊靠地親近自己圈內的人。一

個人若與掌控權力的人無親近關係，便難

以辦理許多程式，即便法則規定了人們所

應承擔的責任，一些人並不履行他們的責

任。於是，江湖和幫派就形成了。這不得不

說，人性的腐敗是對愛的錯誤體驗所釀成

的悲劇。舍勒寫道，「只要作為個體或群體

的人以為在某一有限的善上絕對最終地實

現並滿足了他的愛的衝動，那就是虛妄，

那就是他的精神—德行的開展限於阻滯，

那就是愛受到本能衝動的束縛，或者確切

地說，那就是將本能衝動觸發愛和確定愛

之對象的作用顛倒為一種束縛和阻滯的作

用。我們想用『迷戀』這個古老的詞語來表

現破壞並擾亂愛的秩序的這種最普遍的形

式——其他較為特殊的迷亂形式在某種意

義上均可歸之於它」[注二十七]。

（六）與差等私愛對立的另一極

端——抽象的愛

愛既需要一個具體的起始之處，也要

求確保一個可以無限推廣的空間。這兩方

面缺一不可。如前所述，在差等之愛中，對

周圍人的開放導致對陌生人的封閉。另一

種形式的偏差則由出於對私愛的對治而走

向了抽象的愛。公愛、大愛、對人民的愛可

以指向一個集體或理念，而不是指向具體

的人。在高談對人的愛時，人們卻對身邊鮮

活的人視而不見。這種根除人性腐敗的企

圖，要求人們克服小愛的嚴苛態度，往往導

致極權專制，一如在一些獨裁者那裏所看

到的。墨家的式微，是與其兼愛主張之斷

絕人情的嚴苛和組織戒律之嚴密不可分離

的。抽象的愛推至極端，甚至形成周圍的

人都是潛在敵人的局面，使人為了保住自

己便需要先傷害周圍的人，造成親人互相

揭發，父母子女互相殘害。抽象的愛成為對

人性的摧殘。

此外，制度的愛成為現代社會的一個

特徵。近代人本主義的興起，便以「自由、

平等、博愛」作為標榜。制度的完善，職責

的分配，為在現實上關懷每一個人確立了

強有力的保障。人本主義的愛，與作為基督

教的人格愛之博愛有顯著的不同。參與上

帝對世界的愛，以愛來塑造人格和確立人

的存在，不再為人本主義所重視。現代社

會關懷現實的福祉勝過關懷精神的體驗。

為了有效地踐履博愛，制度的愛其實將愛

轉化為了責任。然而在履行職責時，人們無

須持有愛意，向另一個人格開放，反而機械

地應對，在工作中感到痛苦。這造成了現

代社會精神貧乏的困境。再者，由於每個

人的基本生存在制度上得到保障，人們反

而不需要更多地互動。人們可以在他人急

需幫助的時候伸出援手，卻沒有意願進行

主動的關懷。這種心態形成了現代社會的

冷漠。

根據本文之前的敘述，我們可以列出

不同形式的愛：

具體的愛：深愛、差等之愛，以及具體

的博愛、人格愛；

制度的愛：人本主義的博愛；
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抽象的愛：無具體之根的愛。

由於世俗的愛的種種不足，一些哲學

家否定愛可以擔當其道德基礎，轉而提倡

理性、原則，如康得；或者將世俗的愛轉化

為對超越的美的理智之愛，如柏拉圖。舍

勒的道路則是，在亞伯拉罕傳統中，依靠

上帝來確保愛的絕對性、神聖性、理想性、

超越偏私的普遍性。然而在非亞伯拉罕傳

統中，沒有對上帝的愛的體驗，也沒有參與

上帝對世界的愛的活動，因此，愛難以取

得像在基督教傳統中那樣核心的地位。舍

勒的愛的現象學是建立在對同情的負面理

解之上的，然而，另一種趨向也並非不合

於道德體驗：依據對愛的負面理解，發展

一種情感現象學。舍勒曾論證，本質不同

於普遍[注二十八]。不同的文化可以有不同

的被給予性模式。比如，對佛教來說，愛是

一種強烈的執著，是需要被破掉的迷執，

只有空智下的慈悲才可以擔當起道德實踐

的動力。在慈悲中，對象與自我都是緣起

性空，雙方乃是「不一亦不異」[注二十九]。

由於沒有一個不可還原的、絕對的個體作

為慈悲的對象，也就沒有對對象的執著。

如此便可以對治世俗的愛的缺陷。而在儒

家傳統中，仁的體驗成為首出的。

四、儒家傳統之體驗

在儒家傳統中，由於缺乏愛天和被天

所愛的體驗，愛（在其狹隘意義上，即私

愛）也不能作為核心的道德動力。作為一

個偉大的人文傳統，儒家發展了「仁」這一

道德動力來超越世俗的愛。宋明儒者，如

王陽明，指出了一個方向：從「差等之愛」

進至「一體之仁」[注三十]。仁這種體驗模

式是儒家傳統內的具體的博愛，其基礎並

非在上帝中的愛，而是萬物之中作為靈性

精神的良知的感通。從存在論來看，一體

之仁是差等之愛的建構。而從認知和實踐

來看，差等之愛是認知和培養一體之仁的

線索與途徑。即便在最初始的差等之愛的

表現中，已經有深層的一體之仁的端倪運

作；沒有一體之仁便沒有差等之愛。儘管

差等之愛是具體的起始處，一體之仁的才

是道德來源和道德動力的根本。「雖有周

親，不如仁人」（《論語·堯曰》）。在差等之

愛的體驗中，人們未必能夠體會到一體之

仁，這就是儒家為什麼堅持在工夫論的角

度，一定要先由差等之愛出發。但只有在體

驗到一體之仁時，人們的心靈才打開了一

個全新的視域，道德的實踐才是正當的。下

面分析儒家傳統內的同感（主要為同情）、

愛與仁之體驗。

孟子以見孺子將入於井而產生的怵惕

惻隱之心，來闡明惻隱之心是仁之發端。

孟子曰：

人皆有不忍人之心。先王有不忍人

之心，斯有不忍人之政。以不忍人之心，

行不忍人之政，治天下可運之掌上。所以

謂人皆有不忍人之心者，今人乍見孺子將

如於井，皆有怵惕惻隱之心；非所以內交

於孺子之父母也，非所以要譽於鄉黨朋友

也，非惡其聲而然也。由是觀之，無惻隱

之心，非人也；無羞惡之心，非人也；無

辭讓之心，非人也。是非之心，非人也。

惻隱之心，仁之端也；羞惡之心，義之端

也；辭讓之心，禮之端也；是非之心，

智之端也。人之有是四端也，猶其有四

體也。有是四端而自謂不能者，自賊者

也；謂其君不能者，賊其君者也。凡有四

端於我者，知皆擴而充之矣，若火之始

然，泉之始達。苟能充之，足以保四海；

苟不充之，不足以事父母（《公孫醜上·

六》）。

通過孟子對這個例子的詮釋，我們可

以否定幾種對同情的錯誤認識。惻隱之心

不是由其他動機所引發，「非所以要譽於

鄉黨朋友也」。惻隱之心這種情感不是作

為複製的自我欺罔，因為此人或許並不與

那位將要入於井的孩子一樣，擁有相似或

相同的入井體驗。惻隱之心也不是由於此

人不能夠經受孺子墜入井中場景之恐怖與

醜陋，如孟子所說，「非惡其聲而然也」。惻
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隱之心並非由於厭惡小孩子的哭聲而生。

如果一個人僅僅厭惡其聲音，直接的意圖

將是逃離而不是試圖營救孩子。根據這個

事例，孟子宣稱「人皆有不忍人之心」。表面

上，「不忍心」似乎將同情理解為一個人不

能夠經受住受苦的場景。孟子是否是錯誤

的？

忍心的實質含義則是忍受心靈的某種

活動。看到他人的受苦使一個人的心靈受

到擾亂，感到怵惕惻隱，即害怕、驚駭、傷

痛[注三十一]。然而，這種擾亂是憐憫的表

現。它並不意味著人們厭惡受苦的場景，乃

至感到噁心。忍心，是指忍受和拒絕心靈

的結束受苦者之痛苦的意向。由於人都有

一種結束他人痛苦的意向，孟子據此宣稱

人都有不忍人之心，即不能抵禦結束他人

痛苦之意向的號召。不忍心就在於無法抑

制此意向，或者說，就在於馬上付諸實施

此行為之衝動。故而，不忍心是對結束他

人痛苦的行為之意向，而不是結束看到他

人受苦的意圖。如果一個人不能忍受其心

看到他人受苦，並因而選擇不看，或假裝看

不到，他不是在體驗真實的同情。僅僅閉

上眼並不能夠平靜心靈的擾亂。由此可見，

孟子並沒有將不忍人之心理解為不能經受

住受苦場景之醜陋。

同感包含了為他人的悲傷和喜悅。孟

子鮮明地將為他人感到的傷痛之感作為仁

之發端。然而，他也認識到共同感到喜悅

的重要。他肯定自己一個人享受音樂的快

樂，不如與他人一起享受音樂的快樂；少

數人享受音樂的快樂，不如多數人一起享

受音樂的快樂。孟子據此而提倡與民同樂

（《梁惠王下·一》）。但是，只有為他人感

到的傷痛才可以作為仁的發端。痛苦比快

樂更具有倫理上的優先意義，這可以避免

出現「將快樂建立在他人痛苦之上」的功

利主義的困境。可以看出，這與舍勒的下述

觀點是不同的：為他人感受的快樂比為他

人感到的悲傷更有價值，因為人們往往傾

向於嫉妒幸福的人，卻樂於在別人悲慘的

時候提供援助[注三十二]。(下期待續)

[注一]筆者對感受領域相關語詞的翻譯，

將中文的語境習慣作為重要參照標準。比

如，中文中的「同感」，並不表示完全相

同的感受，而是表示對對方的情感的參

與。而中文中的「同情」，僅僅針對不幸

遭遇，不包括對喜悅的分享。同情是同感

的一種表現形式。因此筆者不將Mitgefühl

翻譯為「同情」。筆者並不認為，「同

感」只是對對象情緒狀態的感受或反應。

這種感受或反應，筆者將稱之為「移情」

(empathy)。此外，筆者認同舍勒，同情不

是關愛，不是主動的。對照陳立勝，《惻

隱之心：「同感」、「同情」與在世基

調》，載《中國哲學》二○一一年第十二

期，頁二○。

[注二]S ch e l e r, M ax. Th e N a t u r e o f 

Sympathy , t r ans., Pe t e r Hea th. New 

Brunswick and London: Transact ion 

Publishers, 2008, p.13.

[注三]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.13.

[注四]關於感受狀態與感受功能的區分，

參閱Scheler, Max. Formalism in Ethics 

and Non-Formal Ethics and Values: A 

New Attempt toward the Foundation of 

an Ethical Personalism, trans., Manfred 

S. Frings and Roger L. Funk. Evanston: 

Northwestern University Press, 1973, p 

256.

[注五]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.18-19.

[注六]參閱Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.75-76.

[注七]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.31.

[注八]參閱Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.32.

[注九]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.41.

[注十]參閱Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.152.

[注十一]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.156.
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[注十二]Scheler, Selected Philosophical 

Essays, trans., David Lachterman. Evanston: 

Northwestern University Press, 1973, p 

115. 中譯本見《舍勒選集》 劉小楓編(上

海三聯書店，一九九九年)，頁七五五。

[注十三]Scheler, Selected Philosophical 

Essays, p113. 中譯本見《舍勒選集》，頁

七五二。

[注十四]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.153.

[注十五]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.148.

[注十六]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.142.

[注十七]參閱Sch e l e r, Th e N a t u r e o f 

Sympathy, p.142.

[注十八]Scheler, Formalism in Ethics and 

Non-Formal Ethics and Values, p.107。

[注十九]Steinbock教授以心理的和精神的來

區分功能和行為，這一做法更多地加入了

自己的創造，舍勒本人則沒有明確表達這

種區分。

[注二十]可資對照的是，儒家傳統中有對天

的「敬畏」體驗，而沒有「愛天」的體驗

和表達。這也說明了天並不具有強烈的人

格性。

[注二十一]Scheler, The Nature of Sympathy, 

p.164.

[注二十二]Scheler, Selected Philosophical 

Essays, trans., David Lachterman. Evanston: 

Northwestern University Press, 1973, p.109. 

中譯本見《舍勒選集》，頁七五○。

[注二十三]參閱張任之《愛與同情感——舍

勒思想中的奠基關係》，載《浙江學刊》

二○○三年第三期，頁三三至三四。

[注二十四]Steinbock教授即以這種方式解讀

愛，見Moral Emotions，未出版手稿。

[注二十五]參閱Husserl, Edmund. Analyses 

Concerning Passive and Active Synthesis: 

Lecture on Transcendental Logic, trans., 

Anthony J. Steinbock. Dordrecht: Kluwer 

Academic Publishers, 2001.

[注二十六]參閱Steinbock, Moral Emotions,

未出版手稿。

[注二十七]Scheler, Selected Philosophical 

Essays, p 114. 中譯本見《舍勒選集》，頁

七五五。

[注二十八]參閱Scheler, Formalism in Ethics 

and Non-Formal Ethics and Values, p.76.

[注二十九]龍樹：《中論·觀因緣品第

一》。

[注三十]參閱王陽明《大學問》。

[注三十一]見陳立勝，《惻隱之心：「同

感」、「同情」與在世基調》，載《中國

哲學》二○一一年第十二期，頁二○。

[注三十二]參閱Scheler, The Nature of 

Sympathy, p.135-137.

T h e  P h e n o m e n o l o g i c a l 
Experience of Fellow-feeling, Love 
and Benevolence in Max Scheler and 
Confucian Thought

Yinghua Lu(Department of Philoso-
phy, Southern Illinois University) 

Abstract: In the view of Max Scheler, 
sympathy is passive and blind to values. 
In contrast, love is an active act, opening 
the field of values for us, leading us to see 
higher and new values. Ultimately, love is 
participating in God’s love for the world. 
The experiential mode of benevolence is the 
concrete, universal love within Confucian 
t radit ion. Its foundation is the feeling 
and communicating of pure knowing as 
awareness and spirit inherent in myriad 
things, which is endowed by Heaven. In 
terms of ontology, One-body benevolence 
is the ground of partial love. In terms of 
epistemology and methodology of moral 
practice, partial love is the leading clue of 
knowing One-body benevolence, and the 
way of cultivating it.

Key words: Fellow-feeling; Commis-
eration; Love; One-body benevolence; Max 
Scheler; Wang Yangming.
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基督教生根中國研究
──下篇：基督教與中國社會相適應的探索

█ 梁燕城

本刊總編輯

摘  要：基督宗教作為全球普世性

的最大宗教，在世界各國都有不同發展，

有其特別傳統，但其核心主流，一向以西

方為主導。然而中國土生土長的基督教經

過大半個世紀的發展，產生了一龐大的群

體，具有早期基督教的單純與善良，信徒

的屬靈素質令人驚異。同期中國自身在世

界崛起，全球聚焦，西方基督教領袖們也

在自身對靈性和神學的新發展中，對過去

西方基督教的傲慢產生很大的自省。本文

為該系列第三篇，探索基督教如何與中國

社會相適應的問題。

關鍵詞：基督教，神學，中國社會。

基督教的核心經歷與價值觀

宗教現象學的方法

只有深度掌握基督信仰的深層體驗和

靈性境界，才能準確地指出信仰與中國民

族文化融通之路。所渭深層體驗與靈性境

界，是指一種獨特的體驗，使基督徒與其

他宗教信徒區分開來，這種獨特的體驗使

一個非洲的基督徒與中國基督徒會面時，

會感覺到大家是弟兄。為什麼一個博愛的

中國基督徒與慈悲的中國佛教徒會面，雖

可以欣賞和尊重對方，但不能感覺是弟兄

呢？這是因為宗教總有一種超越社會、心

理與文化影響的維度，我們稱之為精神性

或屬靈性的體驗，是與超越界的接觸，形

成震憾靈魂的深層經歷，構成信徒的宇宙

人生境界。不同的宗教會產生不同的靈性

境界，故須互相尊重其不同，達至和諧並

存，而不能隨便說殊途同歸。

威廉占姆士(Wil l iam James)在其名

著《宗教經驗種種》中指出：「看來在人類

意識中有一種對真實界的感覺，一種對客

觀呈現的感受，一種我們稱為某事物真在

那裏的察覺，遠為深刻和普遍，大大分別

於一般流行心理學原初揭示的存在事實的

感覺」[注一]。宗教經驗的靈性特色是不能

化約為一般社會背景形成的感受或心理經

驗，卻須視為宗教徒的特珠境界。不同宗

教有不同的境界，不會混同，而同信仰者雖

來自不同社會文化，但卻有共同境界。

要掌握深層的基督教境界，須從宗

教現象學（Phenomenology of Religion）

去描述基督教的特殊體驗。在哲學上，胡

塞爾的現象學發展了一特殊的方法論，破

除所有對歷史起源的主觀玄想，及拋棄形

而上學的先存偏見，他的現象學提出懸擱

（epecho）一辭，中止各預設的判斷，將各

種先存的形而上學觀點，發生學觀點，價

值判斷等，放在括弧中，存而不論，如此才

能使對象在意識中成為純粹現象，成為一

不被偏見扭曲的真實呈現。然後可以通過

本質的直覺，去直接掌握處境的本質。

瑞典宗教學大師Nathan Soderblom在

一本論集中發表「神聖」[注二]一文，批判

所有流行的宗教起源論，強調宗教現象作

為人信仰意志的一個呈現，而不將之簡單

地化約為圖騰或巫術之類的發生學解釋，

被視為正式用現象學方法來研究宗教。他

宗教探索
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指出，上帝是在信仰者的心靈中活著，而不

必將之化約為某種非信仰的感情。

其後著名的C. J. Bleeker，一九六三年

出版The Sacred Bridge一書[注三]，指出現

象學的態度，是「懸擱」了偏見，不以先存

偏見去視宗教為假或真，而是觀察信仰者

的真誠體驗，從所呈現的現象，去掌握宗

教之「道」（Logos），即其意義結構，並探

討信仰本質的「圓滿呈現」。

著名神學家蒂理希（Paul Tillich，也

譯田立克）在一九五九年出版《文化神學》

一書，指出宗教是人靈性生活中的一個

維度(dimension)，他指出宗教並不須根源

於任何地方，其家鄉不在外在的理論與歷

史，卻「內在於人靈性(精神)生活的所有功

能之深度中。宗教是這一切（靈性生活）

的深層維度。宗教是人類靈性生活全體的

深度」[注四]。這所謂深層向度，就是人的

「終極關懷」（ultimate concern）。

當代著名宗教學大師杜普瑞（Lou is 

D up r e）在一九七二年出版T he O t h e r 

Dimension(《人的宗教向度》)一書，開章明

義指出「對於宗教人而言，任何客體或事

件都能夠成為神聖的。……宗教人並不創

造他的客體，當他調整心境以領略潛藏在

表面的客體與事件之下的更深實在界時，

這種客體就會顯示出來，……宗教人發現

終極的實在界，亦即萬物奠基其上、自我恃

之而生的一個絕對體」[注五]。

從宗教現象學上看，高等宗教的真

正本質，是人對「終極的實在」（ultimate 

reality）之一個體會和領悟，是一種人對宇

宙人生的終極關懷。故此，要深層地瞭解

宗教，必須從其本身的內在體驗上掌握，確

切地描述其心靈中呈現的境界，不單由外

在的社會、經濟和心理背景去分析，更不

能簡化為迷信去否定。

深博可敬畏的奧秘

奧托（Rudol f Otto）在其名著《論神

聖》(The Idea of the Holy)一書中，提出宗

教有一獨特的元素，往往是在特別的一刻

的體驗，「深刻地影響我們，以一幾乎渾然

的力量佔據心靈」，他稱之為「深博可敬畏

的奧秘」（Mysterium Tremendum），他形

容為「一刻間這感受如一柔活的潮水，以寧

靜情懷及最深的敬仰，滲透身心。這會轉

化為靈魂中更確定而最後的態度，繼續地

產生令人驚奮的震波與共嗚。……那是在

靈魂深處爆發的突然湧流，帶著陣陣的驚

異，或引導至奇特的激動，達致陶醉的狂

喜，達致忘我，達致極樂」[注六]。是一種

極大的神聖感，使人對之產生敬畏、信仰

與盼望，從而全面加以崇敬，拜祭，而成為

宗教活動與宗教禮儀的根源。

奧托指出，宗教的共同核心是「神聖」

（numinous 或holy）的觀念，那是人面臨

「深博可敬畏的奧秘」之心靈經驗，他提

出這是「價值的獨特神聖範疇」(a unique 

numinous category of value)，或是「心靈

的神聖狀態」(numinous state of mind)，這

是不可化約為其他事物，也不能直接定義

的。他認為：「只有一個方法，可以幫助其

他人去理解。他必須由自己心靈經歷，被

指引和帶領，去考察和討論，直到他達致

一地步，神聖在他裏面必然開始發動，開

始進入其生命與意識之中」[注七]。這不能

由教育去知道，卻須去啟發其心靈，使其領

悟。除非認識到人本性對宗教敬畏與能力

的感受，是如此原初，獨特，並非由其他世

俗事物所衍生，才會理解這是宗教發展的

根本因素和動力。

奧托是西方宗教學者，他的分析對

象，主要是基督教，他的分析掌握了基督教

的核心體驗，是人經歷到神聖的臨在，深

博可敬畏的奧秘在心中呈現，那是一種心

靈境界，一種內在的體驗。基督徒之成為

基督徒，不是純粹因為外在原因如貧窮、

受壓迫、有疾病與苦難等，也不是純粹為

了現世得幸福或死後上天堂，才去相信基

督教。若有某些人因這些外在原因而相

信，只能是間接誘因，不能持久，也不會使
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人奉獻一生，為之而生，為之而死。令基督

徒全面委身和犧姓的，絕不是功利性的理

由，卻是因其體會神聖世界的真實境界。

一個真正的基督徒，是會經歷到一種上帝

親情慈愛臨在的經驗，那是體驗靈性力量

如大海包圍，內心湧流美善、和平、喜樂的

境界。這種震憾心靈的能力，使基督徒一

生跟從基督，願意犧牲一切去關愛他人，

傳揚其信仰。

正因這心靈境界，任何行政性外力不

能迫其改變信仰，但卻可從其無條件的愛

心，完全犧牲去奉獻的精神，去引導其實

現為愛祖國、愛社會、守法律，擁護真正

愛民的政府，使信仰成為積極貢獻社會、

國家、民族的力量。而政府亦須提供其發

展空間，使其信仰傳揚時，能帶來社會和

諧。

基督徒的精神特性

基督教的宗教符號，是十字架，代表

上帝來人間，與人同甘共苦。所謂道成肉

身，是指基督從超越的完美世界，進入苦

罪膨湃的人間，與人類共同經歷患難，以自

己的悲痛，承擔人類的罪惡，分擔人類的

痛苦。其死而復活，代表生命的重新開始，

也代表死後永生的確據。這宗教的意義結

構，表達了人與宇宙間的親情仁愛連結，產

生了特殊的靈性境界。

美國學者Gerald R. McDermott在其

《看見上帝》(Seeing God)一書中，研究著

名靈修大師Jonathan Edwards的靈修學，

提出可靠的靈性經驗，不單靠感覺、情懷、

言論、讚美上帝、熱心宗教、自信得救等，

卻有十二個特色：

1.有神聖的根源；

2.被上帝及其道所吸引；

3.見到神聖的優美；

4.新的認知；

5.深刻的委身；

6.謙卑；

7.本性的改變；

8.似基督的靈性；

9.敬畏上帝；

10.平衡的生活；

11.渴求上帝；

12.實踐基督徒生命：降服、甘願受

苦。

這十二點是頗為到位的描述，關鍵是

三點，一是經歷上帝臨在的神聖美善，二是

深沉的內在改變，三是完全奉獻委身，過

聖潔而有愛心的生活。這可說是基督教的

精神特性，是其生命的深層境界，也是基

督教生活的普世內涵。

不過還須加上一點，就是耶穌基督所

講的「天國」。「天國」並非死後所到之處，

耶穌說「願你的國降臨，願你的旨意行在地

上，如同行在天上」，那是指當下須實現在

人間的美善仁愛，也是信徒對現世的道德

責任。基督完成對人的救贖，已使天國臨

到信徒心中，但仍未改變全世界，未建立

新天新地。故基督徒群體在地上，仍要建

立天國，實現其聖潔仁愛。天國是「既濟未

濟」（Already but not yet）的，意指天國已

運行在信徒心中，完成了救贖，但又未到末

日的終極完成。因「既濟」，人心靈回復與

上帝溝通，即能超越現實糾纏的權力和金

錢世界，永遠以仁愛為其人生的行動。因

「未濟」，人知有未來終極的理想，進而能

承擔和改進現實，在困境中永遠有盼望。

因天國未完成，故此現世的信徒，要

無止境地用無條件的愛去服侍人，去建立

和諧的社會，和諧的國度，扶助和教育貧

窮人，供給饑餓的人有飲食，醫治有病痛或

心靈創傷的人。天國在地上的實踐，是普

世靈性境界的落實表達。

對於中國的基督徒，天國的實踐就須

落實在中國，天國的理想與中國的理想重

疊，中國基督徒須承擔中華民族的使命，

這是基督信仰與中國的民族、文化及社會

現實相適應的理論基礎。

中國基督教的三層次服事
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耶穌基督道成肉身，是對人類苦難的

認同，與人共負一軛。基督徒須學效基督

的道成肉身，完全投身於中華民族當前所

面對的問題中，學習從中國人的心靈去思

考，共同擔當民族發展的命運，從而擺脫

基督教的西方文化性，使信仰適切面對中

國的處境。

中國基督徒，需要有三方面的承擔：

1.醫治文化創傷，承擔民族前途

中國民族 經 歷深沉的文化 創傷，

耶魯大學社會學大師謝腓理（Jef f r ey C. 

Alexander）提出文化解釋的一個新理論模

式，名為「文化創傷」（Cultural Trauma），

去探索群體的歷史災難，如何影響民族文

化的集體意識。

謝腓利指出：「文化創傷的發生，來自

一個群體中的成員，遭遇到一些可怕事件

而留下不可磨滅的印記在其群體意識中。

永遠刻在其回憶裏，從根本上及不可磨滅

的方式改變了他們未來之認同」[注八]。

他說：「創傷發生在集體的層次，社會的哀

號就必變成文化的哀號（Cultural Cries）。

事件只是其中的一面，另一面則是對事件

的重整（representation，這辭包括經過理

解後重新表現之意思）。創傷不是集體經

驗痛苦的後果，卻是這實際的不愉快進入

了集體認同意識之核心當中。集體參與者

『決定』將社會痛苦重整，視之為基本上

威脅到對他們自身是誰，他們過去從哪裏

來，將來要到哪裏去的認同」[注九]。

當一些或連串事件威脅到整體的自我

認同，產生文化創傷時，就形成集體的敘

事話語（narratives），對中國人來說，如八

國聯軍入北京，日本侵華帶來的傷害等。此

中的受害群體，重整出來的敘事內容，傳播

下去，形成一個集體的記憶，集體的苦難，

那就是文化的創傷。通過這理論模式，可

以瞭解中國近百年的民族文化，所隱藏的

集體心理悲痛和憤怒。中國經過長期受外

國欺淩，及各種內戰內鬥，使民族的集體

創傷成為文化敘事。由此可以瞭解，百多年

來，何以中國人如此堅持地鬥不息，但又

為何會有很多不正常的表現，如義和團之

亂，文化大革命等，均是一個受傷民族和文

化的集體反應。其中產生了偉大的道德承

擔，也產生卑污的醜惡人格。

面對民族文化深沉的創傷，基督徒應

學效基督與人同擔痛苦的行動，選擇與中

國人同行。耶穌基督在十字架上受極大的

侮辱與傷痛，是與人類共同受苦。其死而

復活是將苦難轉化為盼望，使一切得以從

頭開始。基督徒深信中國的創傷會轉化，

民族文化在近代衰敗後會復活，今須承

擔民族的命運，參與中國發展向富強的大

業，全力重建中國人的骨氣和尊嚴。

只有無條件的愛，才能醫治深沉的創

痛，愛是恆久的忍耐，基督徒當以無盡忍

耐的愛去愛中國人，縱使現實上中國仍有

很多問題，但須寬恕和忍耐，以愛去撫平

中國人百年的傷口。當中國民族文化真正

重建仁愛與和諧，中國人與人彼此尊重，

彼此以仁愛相扶持，有衝突則互諒互恕，

中國就能真正富強，不會走向瘋狂。作為

中國人，我們是中國的兒女，作為基督徒，

則選擇成為中國的僕人，願低一等來服侍，

而不是高一等的指點。

2.尊重與愛護中國文化

面對中國文化崩落的精神空虛處境，

基督徒不應為了傳揚基督而趁機踐踏中國

文化，卻須深入認識和吸收中國文化的智

慧，找尋信仰的共通價值，如中國傳統的倫

理、良知、人性尊嚴、審美情調，對宇宙大

道的掌握等，加以尊重和欣賞，如此才能融

會中國文化,在其復興之時,被視為中國文

化的一部分，信仰才能在中國有基礎。中

國基督教須全力發展中華神學，吸納中國

哲學與宗教智慧，以中國心靈消化聖經，在

不扭曲基督教核心的啟示與救贖信仰下，

用中國思維表達信仰的深度內容與價值。

又以基督信仰的特有價值，來提供中國文

化參考和吸納，使之吸收新資源而更新自

己，面對新時代。
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基督信仰須協助重建中國新時代的文

化價值，因而融合生根於中國文化新土壤

之中，而不再是外來的西方宗教。這中國文

化形態的基督教，將可使中國文化中的人

明白，信仰不違背於中國崇高道德和智慧，

而不視為格格不入的外來洋教。

3.見一個人就愛一個人：關愛弱勢群

體

耶穌基督見任何人都愛，對最被人看

不起的人，如麻瘋病人，瞎眼與腐腿者，均

完全無條件的關愛，這是見一個愛一個的

精神。當今中國社會高度市場化發展時，人

與人關係隔絕，彼此也充滿鬥爭和陷害。此

外，社會日漸不公平，弱勢群體龐大，這形

成當今社會的嚴重問題。基督徒應以愛心

去關懷人的迷惘，輔導家庭的危機，須關

愛所認識的每一個人，無條件地尊重和關

愛每一個人，不計較其地位、財富或是否

討人喜歡。

對弱勢群體須去瞭解其需要，籌集資

源去支援貧困人士的需要，特別是醫療和

教育。並且將所知道的難題寫成意見，交

給中央參考，進行改革，盡了有限的能力去

關愛，最終可醫治每一個人心中的困苦，也

可盡了責任去表達對中國改進的期待。

當前中國發展的國情與模式

1.帝國與城邦結合的一體多元模式

基督教中國化，須理解中國國情，中

國當前成功的體制特式，是「一體多元」的

文化、民族、經濟，政治、社會體制，是古

代大國與城邦制的結合，也是多民族、多文

化、多地方特色的並存與融會。

在歷史上市場經濟的成功，多由小城

邦或小國開始，如古代的希臘城邦雅典，

十五、六世紀的威尼斯、弗羅倫斯及十七、

八世紀的荷蘭及英國等，但小邦國常會被

大帝國欺淩和毀滅，雅典被羅馬吞滅，威

尼斯及弗羅倫斯被西班牙或法國所欺淩而

在戰亂中衰落，荷蘭與英國爭霸失敗，只有

英國靠成功在海外建立大批殖民地，從小

國變成大帝國，才能保持其長期的成功，當

失去其殖民地後，大英帝國就衰落。

歷史上最成功的例子是美國，美國原

初只是十三個殖民地結合的聯邦，每一州

都是一城邦，結合城邦成為合眾國，再向

外擴展而成統合北美東西兩岸的大國，其

成功是有大國的本質，聯合各相對獨自發

展的州而建立，形成一體多元的大國。南

北戰爭後建立統一的市場經濟，以四十多

年的增長為基礎，在兩次大戰後成為歐洲

列強的債主，冒起成世界的超強。其大國

統一性的文化精神就是清教徒的倫理價值

觀，視財富由上帝所賜，具神聖價值，故不

可憑貪婪和欺騙而奪取，且須捐贈社會弱

勢群體。其精神是約翰衛斯理主張的「儘

量賺錢，儘量省錢，儘量捐錢」[注十]。

近期美國走向衰落，是因其漸放棄清

教徒的基督教文化精神，卻改走自我中心

的自由主義文化，以個人貪婪為成就，視欺

騙為正常，結果造成金融的崩潰。

中國自古即為大帝國，重一體而忽視

多元。故自古在經貿發展上是帝國獨專

型，而缺乏靈活自由及經貿眼界。要到鄧小

平改革前夕，一九七八年七月上旬，習仲勳

到深圳考察，見香港經濟成功，中國落後

十分痛心。令小組研究，主張要在三五年內

把寶安、珠海兩縣建設成為具有相當水準

的工農業結合的出口商品基地，吸引港澳

遊客的新型的邊防城市。一九七九年他代

表廣東省委求中央，允許在毗鄰港澳邊界

的深圳、珠海與重要的僑鄉汕頭市各劃出

一塊地方，單獨進行管理，作為華僑港澳

同胞和外商的投資場所，按照國際市場的

需要組織生產，初步名為「貿易合作區」。

鄧小平說：「還是叫特區好，陝甘寧開始就

叫特區嘛。中央沒有錢，可以給些政策，你

們自己去搞，殺出一條血路來」。

一九七八年中國考察亞洲四小龍的成

功，都是小城邦或小國形經濟，一九八○

年接受習仲勳建議在深圳、珠海、汕頭建

立市場為主及外向形的經濟特區，即形成

小城邦的經濟，成功建立繁榮區，九十年代
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一個個特區成立，包括上海、南京、武漢、

重慶，再到哈爾濱、長春、呼和浩特等，各

按其處境特色策劃，帶動全國各區學習。

經濟特區到處建立，即形成小城邦的

經濟，成功建立繁榮區，終由殘破的公有

制走向社會主義市場經濟。既有大國中央

的保護和全體策劃，宏觀調控，又有城邦的

自主，按地區優勢而發展，終至達到空前成

功。由於美國及西方列強近期金融衰退，

中國成為全球強國債主，加上三十年的經

濟成功發展，具有美國當年成為世界超強

的條件。只要不走入各種危機，中國的機會

是空前的。

2.中國模式在歷史中的成功

中國發展成功解決了數千年歷史引發

全國解體的問題：

1)統治者繼承問題─自從鄧小平主動

退下，中國領導人的權位不會超過十年，解

決了皇帝權力過度的可能危機。

2)領導人獨裁問題─中國已成功建立

集體領導制，不再有皇帝一人的獨裁。而集

體的領導者各有知識智庫在後研究，使一

切決策有科學與理性的審慎研究基礎。

3)母后外戚干政問題─中國已無后妃

存在。

4)宦官干政問題─中國已無宦官或皇

帝身邊的人。

5)藩鎮分裂問題─中國已無地方軍

閥，地方軍政領導人均不斷調動，不會產生

盤根錯節的地方勢力。

6)外敵入侵問題─目前並無強大外敵

要入侵中國，亦無外國有能力戰勝中國，西

方列強只是防範中國而已。

7)人才提拔問題─中國已發展全民教

育，社會已形成向上層流動的空間與機會，

不再靠科舉制度。公務員則有「績優選拔」

制，不能靠裙帶關係得權位。

以上七點都是中國模式成功克服中國

歷史遺留的可能危機。

3.盛世民變的潛在危機和萌芽

自古以來，中國歷史還有一引至全國

解體的問題，就是民變四起的危機。農民

革命的出現原因有三：

1)缺乏溫飽─因饑荒、災難而集成流

民群眾，形成流寇，進一步即成武裝革命的

集團。

2)社會不平─豪強壟斷，官員貪腐，官

商勾結成利益集團，資源無法公平分配，

公義不伸張，民怨不能舒發，終必引發民

變。

3)文化潰敗─社會文化失去統一的價

值觀，有學識與權勢的人均無道德人格，風

氣上驕奢淫逸，寡廉鮮恥，經濟上欺騙成

風，社會底線失守，強勢利益集團已經肆

無忌憚。文化的分崩離析，即無統一的約束

力，一旦有災荒或社會不平，即形成反社會

群體。

今日中國已成功克服了第一點，已達

至全民溫飽，政府也成功對付災荒，不再

因此產生民變。但在此盛世中，仍隱伏兩

潛在危機：

1)社會貧富懸殊，權貴操控剝奪資

源，若不能理順民怨，監督貪腐，會潛伏社

會階級衝突危機。

2)仍缺乏統一而健康的文化、倫理、

道德及價值精神，像西方的清教徒精神，

使人心自覺向上，不走向貪婪腐敗。這潛伏

文化潰敗的危機。

這些危機只在萌芽期，只須在潰敗與

衝突未成形之前，以有深度的文化和社會

改革去處理，即可避免產生不穩定因素。

基督教中國化及其與社會相適

應的實踐

面對中國的國情，中國的成就及隱伏

的危機，基督教中國化，須找出與當前中國

社會主義相適應的路。

1.文化建設：

中華文明在五千年前就已經崛起了，

所以現在我們不必說文明的崛起，而是要

「文明高起來」，有崇高的精神價值去建

造人心，吸引世界。現在漢族與其它少數

由
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民族共同創造的中華文化興起，是一個多

元而又統一的國家，應該是走向文化上以

仁愛與公義為本的方向。只有以仁愛與公

義為本的文化高起來，並由此建立民主法

治、公平正義的制度，才會對內和諧，對外

和平。

中國基督徒學者應研究中國文化與信

仰的會通與轉化之道，發展中華神學，這

方面的研究已在《儒、道、易與基督信仰》

[注十一]一書中發表。基督教與中國文化傳

統價值合作，共同建造以仁愛和公義為本

的道德文化，教育信徒，也由信徒影響社會

風氣，幫助人民有善良寬容的心。

在教會中重視屬乎靈性深度的教導，

培育八種屬靈品質，這八種品質是按耶穌

登山寶訓的八福而建立，通過中國哲學的

修養境界的方式，從八個境界層次，步步提

升生命的內涵，而達最高境景。這也符合奧

古斯丁傳統的解釋，視八福為一歷程：

1)虛心境界，承認自己靈性貧乏，從最

單純之心開始追求真理。

2)哀慟境界，為自己內心或行為上的

不道德而悲哀。

3)溫柔境界，寬恕他人，心中不藏憤

怒。

4)饑渴慕義境界，深處承認不足，竭力

追求靈性深度。

5)憐恤他人境界，分享上帝性情，見到

他人的苦難，有無止境的關愛。

6)清心境界，終使有高成就，也心中

無傲，不帶自己功勞見主。

7)使人和睦境界，以無盡謙卑與仁愛

帶來和平。

8)為義受逼迫境界，縱使他人誤解與

誹謗，仍堅持以仁愛寬恕待人，甚至願為此

而犧牲。

當基督徒群體建立深度的屬靈品質，

並成為一種基督教文化的核心價值，即可

形成仁愛美善的天國群體，以僕人服事之

心，服務人民，股務社會主義的國家，帶來

和諧的文化與社會。

基督教重視靈修以深化信仰，信徒常

自省心中萌發的罪念，如自私、色慾、貪婪、

驕傲等，將動念上之罪惡摧毀，不斷裁培

愛上帝與愛人如己之心，成為倫理道德之

根源。在市場經濟世界，基督教認為財富

來自上帝，故不能以貪婪、自私、欺騙及剝

奪之手段得之，卻須以誠信正直為本，有財

富後也須捐助貧苦大眾。

復旦大學一個調研指出：「教職人員

和信徒對聖經教訓的親身實踐，……使信

徒在家庭、工作、人際交往中都有較強的道

德自律和社會關懷」，同時基督教也能增

加社會誠信[注十二]。

2.社會建設：

紀登斯（Anthony Giddens）指出在人

與社會互動的結構中，人一般都是按「實

踐意識」（Practical Consciousness）而行

動，即既非無意識（unconsciousness），也

非言議意識（discursive consciousness）。

那是一種不用說明，不言而諭的默契，由

此而建立一種穩定感，讓人可以依賴之而

活，此稱之為「本體論的安全」（ontological 

security），人在其本體論的安全被威脅時，

就會引發危機，如失去工作、溫飽、土地、

攤檔、店鋪、住家，或失去對下一代的希

望，或在官方面前失去尊嚴，不被尊重等。

當一群人共同受傷，就會發展為暴民，引至

社會不安。

中國基督徒群體，應全力去保持社會

的本體論安全，有以下實踐的方向：

1)支持發展均富的方向

中國為解決貧困問題，正從治本之

途建立均富社會，此中需要民間的大量支

援，減少因貧富懸殊帶來的潛伏矛盾。教

會是一個仁愛和平等地尊重人的群體，讓

社會中受到傷害和痛苦的人，不論是那一

階層，在教會中得到關懷。進一步可以慈善

募捐的方式，投入關顧弱勢群眾在衣、食、

住、心靈各方面的需要。

教會可在扶貧、安老、照顧孤寡、廉價

醫療、災難後關愛、供應貧窮飯食、婚姻家
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庭輔導、廉價托兒服務等，提供服務。並且

與政府如民政部、中華慈善總會等相關部

門多方溝通合作，介紹需要者到政府的相

關部門，並為這些部門提供大量志工。

教會可成立關顧小組，籌備一筆有監

管和問責的慈惠基金，當有災難發生，如地

震、水災、大火、饑荒、礦難、重大交通意外

等，馬上聚集志工隊，撥出資金，以人力物

力及心靈輔導，去支持救助工作，回應社會

困難時的需要。

2)發揮小組關懷團體的社會功能

從宗教社會學上看，人在市場經濟社

會中，心靈有很多傷害與挫折，基督教信

徒群體有甚具功效的關懷團體，使貧困階

層得到尊重與關心，富足階層可以有良知

反省，知識份子尋得終極獻身方向。愛心

的關懷，幫肋很多受苦的人，不再心懷怨

恨，反而以愛心幫肋其他人。這種關懷力量

不限於宗教場所，卻是在人與人接觸關係

中完成，以小組為單位建立，在聚會中大家

都有喜樂平安的經驗，因而化解心靈受傷

者的怨憤，具有穩定社會的功能。

一九八五年出版的一個調研指出，河

南柘城縣基督徒建築隊，為農民蓋房，「一

不吃飯，二不喝酒，三不受禮」[注十三]。復

旦大學的一個研究也指出，基督教在愛心

奉獻、扶貧幫困、助學掃盲、維護治安等都

有努力[注十四]。

3)建立中產及企業家的人格良知

面對當前商業很多欺騙的例子，建立

工商企業家的道德良知是當務之急。基督

信仰其中一個核心價值是對內心罪惡動念

的自省，從而深刻地悔改。人的良知，很難

被體驗到，卻是在反省罪惡時瞭解的，因有

良知，人才知自己有罪，經過懺悔，人可與

上帝相感通，才會有靈性上的改變。教會可

特別建立商人團契，培訓中產與企業家的

屬靈生命，深切悔罪，建立道德人格，使家

庭和事業都以美善為基礎，進一步以無條

件的愛貢獻社會，達至和諧。

3.促進身心靈的整體健康，營造喜樂

幸福的人生

基督教的天國不是主觀的內心世界，

卻是人與神、人與人、人與天地萬物的和

諧，故基督教強調人的整全性，並重身體

與靈魂。教會可在信徒中推動身心靈整體

的健康活動，包括傳統的屬靈生命、道德

操守，也強調身體健康之道，從聖經中找

尋喜樂的人生方向，發展成為一課程，使

人經過身心靈的操練，可以上通上帝恩情，

下達人間關懷疾苦，建立中華民族的幸福

氛圍。這可有以下的建樹：

1)建立喜樂仁愛的社群

基督教的特性，是使人體驗喜樂、仁

愛，其建立的社群，會互相扶持，主動關懷

他人的需要，進入教會的人，可醫治心靈創

傷，化解怨恨苦毒，寬恕他人過錯，教會對

外則關懷弱勢困苦，鼓勵人積極向上。

史丹福大學(Stanford University)著名

心理人類學家蘆赫文(Tanya Luhrmann)用

人類學田野研究方法深入到美國福音派葡

萄園教會(Vineyard，也是靈恩派)，投入研

究，蘆赫文調查指出基督徒的心理狀態，

當信徒感到和上帝有關時，「你應會感到深

深被愛，你的心也會在愛的溫暖與接納中

成長，而你也會變得更能愛、能寬恕、能理

解、更能容忍」[注十五]。

2)建立社群的本體安全感

相信基督的人，體驗上帝同在與同

行，在人生經過痛苦時，相信上帝會扶持，

及得其他信徒鼓勵，在參加敬拜時經歷詩

歌與講道中的安慰，因此對人生未來產生

盼望，遂有奮鬥心克服困苦。盼望使人不懼

痛苦，不懷怨恨，對社會採積極態度，建立

紀登斯所講的本體論安全感。

蘆赫文指出基督教特性在喜樂與盼

望：「這是喜樂，是福音派基督徒的感情，

因基督教的核心在絕望中仍有盼望」[注

十六]。這是本體安全感的來源。

蘆赫文結論是雖然她不是基督徒，也

不肯定上帝的客觀存在，「但我經驗到相

信是福音所講的喜樂。在聚會中我見到有
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人哭，結果我也哭，就像我看兒童書籍時

忍著淚水一樣，那是在一個混亂不堪的世

界中承諾有單純的喜樂」[注十七]。

她認為一旦人明白無條件的愛時，

就可改變人的認知，發覺教會的教導有

本身特有的「情懷邏輯」(emotional logic)

[注十八]。她稱之為第三種「認知委身」

(The third epistemological commitment)

[注十九]，以別於客觀外在及主現幻想的事

物，是人親身體驗而成的認知。而由無條

件的愛建立的認知，對中國當前精神文化

的建立，及人在社會中的安全感，將是十分

重要的元素。

建議從戰略高度看基督教

中國未來戰略，可分三大層面：

1.國家層面：中國對內要穩定、和諧

與幸福，宗教對此十分重要。習近平曾說：

「我國是一個多民族國家，又是一個擁有

眾多信教群眾的國家，處理好民族問題和

宗教問題，對於國家的長治久安十分重

要」[注二十]。又說：「發揮宗教界人士和信

教群眾在促進經濟社會發展中的積極作

用，最大限度團結一切可以團結的力量」

[注二十一]。

中國政府可考慮從國家戰略高度，不

是以防範角度看教會，卻正面引導中國基

督徒投入參與建立中國夢，培養基督教成

為中國的精神文化資源之一，是中華文化

共同體[注二十二]一部份。以其喜樂和無條

件仁愛特性，建造中國國家民族精神上的

仁愛和諧，與各少數民族及其他宗教文化

和平合作，共同帶來國家穩定。

2.社群層面：十八大後社會下一步發

展城鎮化，農村城鎮化，農民住入城鎮，可

能形成很多適應問題，政府可考慮支援教

會傳統的社會服務，從身心靈建立人的安

全感，對弱勢群體生活有保障，基督教的

關愛系統不單在身體需求上幫助困苦，且

可帶來喜樂仁愛的精神價值，醫治轉型期

民眾因社會不平衡，及家庭變故造成的受

傷心靈，發揮軟枕作用，可減少社會戾氣，

成為和諧幸福的條件。

3.國際層面：在以西方為主導的全球

發展中，西方列強對中國崛起有疑懼與抑

制。中國須通過文化軟實力影響西方，但

孔孟老莊對西方的吸引有限。反而通過中

國形態的基督教文化，借基督教的同根性，

會引起西方的共鳴，成為中國基督教文化

的軟實力。

中國對外要減少敵意對立，建造雙

贏，不久將來中國成為世界首席大國，他國

怎樣會服呢？中國不稱霸，追求和平，多元

中國社會文化，包括中國基督教博愛內涵，

絕大部分西方國家所瞭解及其他國家可接

受的理念。考慮用中國基督教的屬靈與復

和精神，去影響西方。所以國家現在要趕

緊幫助中國基督教在中國紮根，以備中國

十多年後被世界各國公認為首國的必然！

總結

中國政府可考慮大力發展生根於中國

的基督教，是西方基督教以外的龐大基督

教力量，使之成為百姓正常安身立命的方

式，也可與西方精神文明平等交往。方向

在建立中華神學、建立中國基督教的精神

價值，促進教會對中國社會的服務，栽培

有屬靈內涵(不是政治逢迎者)的年青教會

領袖。政府可考慮雙贏的上策，吸納中國

化的基督信仰為建國精神力量，用正面成

全而不是防範對立的方式，尋找新政策使

私設聚會點成為合法而能健康影響社會的

教會。政府也應鼓勵宗教對話，促進中國

文化吸納基督教成為中華文化共同體的一

部份，這文化共同體將可影響全球的價值

觀。

[注一]Will iam James, The Variet ies of 

Religious Experience, (NY:Modern Library, 

1999), p.66-67.

[注二]N. Soderblom, "Holiness, General and 

Primitive", J. Hastings, Encyclopedia of 
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Religion and Ethics VI (1913), p.731.

[注三]C. J. Bleeker, The Sacred Bridge: 

Researches into the Nature and Structure of 

Religion, (Leiden, 1963).

[注四]Paul Tillich, "Religion as a Dimension 

in Mans Spiritual Life", Phenomenology of 

Religion, ed, J. D. Bettis, (London, 1969), 

p.177.

[注五]杜普瑞：《人的宗教向度》，傅佩

榮譯（台北，一九七二年），頁一一至

一二。

[注六]Radolf Otto, The Idea of the Holy, An 

Inquiry into the Non-rational Factor in the 

Idea of the Divine and its Relation to the 

Rational, trans, J. W. Harvey, (Oxford:Oxford 

University Press. 1958.) p.12.

[注七]同上，頁七。

[注八]Jeffrey C. Alexander, Ron Eyerman, 

Bernard Giesen, and Neil J. Smelser, Cultural 

Trauma and Collective Identity (Berkeley: 

University of California Press, 2004), 1.

[注九]同上，頁一○。

[注十]“Gain all you can, Save all you can, 

give all you can.” John Wesley“The Use 

of Money”. The Sermons of John Wesley 

(1872 edition - Thomas Jackson, editor)

[注十一]梁燕城，《儒、道、易與基督信

仰》(北京：宗教文化出版社，二○一三

年)。

[注十二]張湛等，《上海基督教新教會在建

設社會主義和諧社會中的作用調查報告(梗

概)》，載張慶熊、徐以驊主編，《基督教

學術：宗教、道德與大學教育》第五輯(上

海古籍出版社，二○○七年)，頁三六六。

[注十三]《天風》一九八五年第十期。

[注十四]張湛等，《上海基督教新教會在建

設社會主義和諧社會中的作用調查報告(梗

概)》，載張慶熊、徐以驊主編《基督教學

術：宗教、道德與大學教育》(第五輯)(上

海古籍出版社，二○○七年)，頁三六六。

[注十五]T. M. Luhrmann, When God Talks 

Back (N.Y.:vintage Book,2012),p101.

[注十六]同上T. M. Luhrmann書，頁一三

○。

[注十七]同上，頁三二五。

[注十八]同上。

[注十九]同上，頁三二○。

[注二十]二○○九年，習近平在中央黨校春

季學期第二批進修班開學典禮上，談幹部

學習讀書的講話。

[注二十一]二○一三年十二屆人大第一次會

議閉幕禮習近平講話。

[注二十二]「中華文化共同體」是本人在

二○一二年全國政協中提出的提案。主要

指出中國自古的禮樂文化是用一文化共同

體統一各族，中國今日有各少數民族的文

化，各大宗教，港、澳、台及海外華人文

化，須以中華文化共同體理念來統合之，

用「同體慈愛」的價值觀，建立一體多元

的大中華文化。

D i s c u s s i o n  o n  r o o t i n g  o f 
Christianity in China

In-Sing Leung(Cultural China chief 
editor)

Abstract： The Christianity is the 
largest rel igion in the world. It has a 
different development in every country 
of the world. It has its own par t icular 
t raditions. But in its core mainstream, 
it has been dominated by the Western 
world. However, after half a century of 
development, Chinese Christian natives 
h ave p r o d u c e d a l a r ge g r ou p , w i t h 
the simpl icit y and goodness of early 
Chr ist ianity. The bel ievers’ spi r itual 
qualities are amazing. In the same period, 
China has progressed by itself, which 
draws global attention to it. The Western 
Christian leaders, in the new development 
of their own spir ituality and theology, 
reflect their previous arrogance of Western 
Christianity. It is the third article of series 
from Chinese cogitation to explore how to 
adapt to Chinese society.

Keywords： Christianity, Theology, 
Chinese society.
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文學藝術

儒家思想的百科全書
──《鏡花緣》研究綜述

█ 聶雯雯

大連大學文學院

摘  要：《鏡花緣》是清代中期的

一部長篇小說，歷來充滿爭議，包括作者

之爭、類型之爭和評價之爭。民國以來，

學術界對《鏡花緣》的研究成果豐碩，總

體上可以分為四類：一、作者生平研究；

二、小說思想內容研究；三、小說藝術形

式研究；四、《鏡花緣》與其他文學作品

比較研究。小說中蘊含的儒家思想十分豐

富，然而，當前學術界尚未對此進行過系

統闡述。

關鍵詞：李汝珍；《鏡花緣》；研

究。

《鏡花緣》是產生於清代中期的一部

長篇小說，是李汝珍晚年之作。作者原擬

寫二百回，結果卻只寫成一百回。小說以唐

朝武則天時期為背景，講述了秀才唐敖因

仕途不利，與妻兄林之洋海外漫遊的奇特

經歷和以唐敖之女唐小山為首的百名才女

應試中榜的曲折過程。《鏡花緣》是繼《紅

樓夢》、《儒林外史》之後，清代又一部傑

出的長篇小說，一方面接受和借鑒了前代

優秀長篇小說的成功因素，另一方面體現

出新的時代特徵，以及作者的獨特生活經

歷與思想。

自誕生之日起，《鏡花緣》就充滿了爭

議，主要表現在三個方面：

一、作者之爭。現在通行的說法是李

汝珍為《鏡花緣》的作者。但在民間傳說

和學術界中，一直有人認為《鏡花緣》非李

汝珍所著，而是李汝珍的小舅子許喬林和

許桂林所作，或者是李汝珍和許氏兄弟合

著。

首屆《鏡花緣》學術討論會中，這也

成為學者們集中討論的一個非常重要的問

題。主張《鏡花緣》為許氏兄弟所作或許、

李合作的有許氏後人許紹蘧的《讀〈鏡花

緣傳說辨〉的反響》、吳魯星的《〈鏡花緣〉

考證》和張傳藻整理的《許、李年譜》。

二、類型之爭。關於《鏡花緣》是一

部什麼性質的小說，至今論者頗有分歧。

二十世紀二十年代初，魯迅的《中國小說史

略》將《鏡花緣》歸入「清之以小說見才學

者」，認為《鏡花緣》是才學小說。這也是

目前學術界的主流觀點。

但是，還有一些學者認為《鏡花緣》

不應該歸為「才學小說」，如孫楷第將《鏡

花緣》歸入「靈怪第二類」，談鳳梁、王永

健則將《鏡花緣》歸之於世情小說。

一九八六年八月連雲港舉辦《鏡花

緣》學術討論會，與會者一致認為《鏡花

緣》屬雜家小說。聞起的《借鏡花水月，寫

世道人心——〈鏡花緣〉的筆法和讀法》

一文認為《鏡花緣》既非神話，也不是博物

志、遊歷記，更不是今天所指的那種科學

幻想讀物，而是一部有其現實品格，並以

諷刺為其主要藝術特色的社會問題小說。

楊龍的碩士論文《〈鏡花緣〉歸類問題研

究》認為應將《鏡花緣》稱為「文化尋根小

說」。
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三、評價之爭。《鏡花緣》從問世以來

受到褒貶不一的評價。魯迅先生對其評價

不高，在《中國小說史略》中將其歸類為才

學小說，認為其專注於炫耀才學，存在文

勝於情的缺點。尤其是小說後半部分，「學

術之匯流，文藝之列肆」，「博識多通又害

之」[注一]。

胡適先生的評價較高，提出：「《鏡花

緣》是一部討論婦女問題的書」，「將來一

定要成為世界女權史上的一篇永遠不朽

的大文」[注二]。鄭振鐸更是將其列入世

界文學之林，並指出：「它是一部反對封建

制度、諷刺性很強的小說。它很尖銳地深

刻地借神仙鬼怪的事情諷刺當時的社會，

比《儒林外史》更有現實意義。……這三

部小說（《紅樓夢》、《儒林外史》、《鏡花

緣》）可以代表十八世紀中國文學的最大成

就」[注三]。

《鏡花緣》確是中國古典小說史上的

一部怪書，以豐富的想像和善於諷刺的藝

術特點而獨樹一幟，堪與世界名著《格列

佛遊記》、《堂吉訶德》等相媲美。

前蘇聯女漢學家費施曼就曾稱讚《鏡

花緣》在藝術特點方面是一部熔幻想小

說、歷史小說、諷刺小說和遊記小說於一

爐的巨著。

作為一部優秀的古典長篇小說，學術

界對《鏡花緣》的研究已經呈現出角度多

元化、內容縱深化的發展趨勢，研究成果

比較豐富。

首先是對作者生平的研究。最早對李

汝珍生平行狀予以勾勒的是胡適《〈鏡花

緣〉的引論》一文，考證論述了李汝珍的

生平、人品及其交遊情況。孫佳訊的《〈鏡

花緣〉公案辨疑》和《〈鏡花緣公案辨疑〉

補說》通過考證李汝珍的生平事蹟，堅持

認為《鏡花緣》的作者是李汝珍而非許喬

林、許桂林。

李洪甫的《李、許年譜考略》對李汝

珍、許喬林、許桂林的事蹟和著述情況，用

年譜的形式進行了勾稽，論證了《鏡花緣》

作者應為李汝珍而非許氏兄弟。吳魯星的

《許、李年譜》詳細敘述了二許的生平、著

述及與李汝珍的交往，傾向於《鏡花緣》

的作者為二許。

此外，孫佳訊的《談大村有無李汝珍

墓》、李時人的《李汝珍的「河南縣丞」之

任初考》、姚祥麟的《李汝珍及二許的故居

小考》、李明友的《李汝珍生平若干事蹟考

辨》等也是對李汝珍生平的相關研究。

其次是對小說思想內容的研究。《鏡

花緣》的內容研究包括女性觀研究、海外

世界研究、儒家思想研究、道家思想研究

以及涉及各類才學知識的其它研究。

一、《鏡花緣》女性觀研究。《鏡花

緣》作為中國小說史上一部關注女性命

運、探討女性問題的重要而優秀的作品，

一直受學術界的關注。最早研究《鏡花緣》

女性觀問題的是胡適。他所作的《〈鏡花

緣〉的引論》一文認為「《鏡花緣》是一部

討論婦女問題的書」，並進而指出：「李汝

珍所見的是幾千年來忽略了的婦女問題。

他是中國最早提出這個婦女問題的人」[注

四]。

之後對於《鏡花緣》女性觀的探索也

並未停止過。張興龍《從王國維人格美育

思想探析〈鏡花緣〉女性形象》分析了小說

《鏡花緣》塑造的女性形象與王國維的人

格美育觀的某種內在聯繫和可比性，認為

以「完全之人物」為核心的王國維人格美

育思想，主張通過學習知識、強化意志、昇

華情感、強健身體等方面來塑造完美的人

格，而小說中塑造的眾多女性形象與王國

維人格美育理想下的人物在客觀上是一致

的。

另外，王倩、阿運鋒的《〈鏡花緣〉的

「才女」形象與「德才觀」》、宋海舸《論

〈鏡花緣〉中的女性形象》等也都是研究

《鏡花緣》女性觀的學術成果。

二、《鏡花緣》的海外世界研究。不少

學者從《鏡花緣》中海外異國和海洋文化

的描寫來探討其價值。
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例如，歐陽健的《海的探險和海外世

界的發現——〈鏡花緣〉歷史價值芻論》一

文，著眼於書中海外遊歷的描寫來審視其

歷史價值，認為李汝珍「以藝術形象的創

造，提出了一個面向海外，去發現那新的世

界的問題，這無疑具有極大的歷史價值」

[注五]。陳松喜《一部反映清代海外貿易信

息的佳作——〈鏡花緣〉》認為《鏡花緣》

是一部「第一次觸及海外華僑的生活信息

的作品」。段春旭的《〈鏡花緣〉中的海洋

文化思想》指出：「《鏡花緣》中作者將筆

觸伸向了海洋，體現出了對海外文明的好

奇與探索」[注六]。唐琰的《海洋迷思——

〈三國太監西洋記通俗演義〉與〈鏡花

緣〉海洋觀念的比較》與沈文凡、王贇馨的

《〈鏡花緣〉海外異國考論》等都是從這一

方面進行研究的。

三、《鏡花緣》儒家思想研究。例如，

馬濟萍的《〈鏡花緣〉的儒家文化探析》一

文主要從儒家文化的「仁智」追求這一角度

探析《鏡花緣》的創作宗旨，並認為：「這

種追求對他所生活的封建末世道德淪喪、

世風澆薄的醜惡現實的有力的針砭和反

撥」[注七]。

袁德雨的《淺談〈鏡花緣〉中的孔子

天命觀思想》，指出小說的內容體現了主

人翁受難——歷劫——回歸這一過程。其

起承轉合、因果迴圈，常常蘊含著一種注

定的、不可違逆的孔子天命觀念。張永傑

《〈鏡花緣〉中禮制結構的構建》認為小說

中「親親尊尊」二系並列的儒家情理結構，

修正了宋明天理觀念下獨重尊尊的禮制觀

念，不僅把尊父從尊君中釋放出來，把尊母

從尊父中釋放出來，也為重新建構儒家的

禮秩序提供了一個「雙向」的基礎，體現了

一定的進步思想，是社會發展的潮流。阿運

鋒、王倩《〈鏡花緣〉的道德說教和正統價

值實踐》主要從儒家「忠、孝、節、義」的正

統價值觀念出發，以《鏡花緣》對女性形象

的塑造為切入點，說明作者是如何通過百

名才女對正統價值的實踐來完成道德說教

的。

此外，還有阿運鋒、王倩《〈鏡花緣〉

的神話寓言結構與儒家修身理想》、敦玉

林《〈鏡花緣〉中「君子國」的道德問題》等

論文也闡發了《鏡花緣》中的儒家思想。二

○一二年張永傑的碩士論文《「禮學的重

興」與〈鏡花緣〉》闡述了小說中禮制的構

建、封建綱常的批判和基於儒家傳統建立

起來的理想王國，探討了小說中涉及到的

「禮」。

四、《鏡花緣》中道家思想研究。相關

的研究論文較多，如劉雪梅的《論道教思

想對〈鏡花緣〉的影響》認為，「百花仙子

唐閨臣及群芳因過被貶紅塵，經過凡間磨

礪，並於女科應試中高中才女，最後塵緣

期滿而返本歸源」[注八]這一故事原型，顯

然受到道教「謫仙修道」母題的影響。趙曉

紅的《〈鏡花緣〉的神話寓言結構和謫仙

托生母題探析》、馬濟萍的《修真養道，否

棄凡俗人生——論道教思想對〈鏡花緣〉

的影響》和《鏡花本空相，悟徹心無疑——

〈鏡花緣〉的道教思想再探》、柳楊的《略

論〈鏡花緣〉裏的謫世托生母題》等論文

也都分析了小說中的道家思想。

五、《鏡花緣》其它思想研究。該類研

究論文角度新穎，如胡長春的《〈鏡花緣〉

裏的茶文化》根據書中茶文化的描寫，從

茶史、品飲習俗、飲茶之利弊、假茶之危害

諸多方面探討其價值。

陳貽庭《從〈鏡花緣〉看李汝珍的醫

藥養生觀》一文對小說中李汝珍的醫藥觀

和養生觀進行了研究。

再者是對藝術形式的研究。關於《鏡

花緣》的藝術表現形式，學界歷來多持否

定態度。

例如，何滿子就認為《鏡花緣》成書

的時代是「湧現了《儒林外史》、《紅樓夢》

這一高潮以後小說藝術的退潮時期」，這

一時期知識份子的心態是「沉滯的、保守

的和缺乏開創精神的」，因此走上了以小說

見才學的道路，而這條路是「一條不能成
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為藝術出路的出路，一條小說發展中的岔

路」。就作品本身看，「小說的整體以及局

部之間表現出重重矛盾，創造不出一個至

少在形象本身的範圍內合於邏輯的、哪怕

可以自圓其說的生活過程，這對《鏡花緣》

是幾乎致命的損害」[注九]。

李劍國、占驍勇《〈鏡花緣〉叢談》說：

「李汝珍並不把情節性當作作品的敘事生

命，作品的情節沒有劇烈的動作和懸念，

也不作日常生活的細緻準確描寫，刻畫人

物形象和性格也不是他為自己確定的任

務，儘管書中寫到幾百個人物，全書的情節

結構主要是給作者提供自我表現的場地，

敘事結構成為作者才學的載體」[注十]。

李漢秋、胡益民的《清代小說》則對

《鏡花緣》的藝術描寫持積極的肯定態

度，認為「作品開頭所創造的那個璀璨的

神話世界，為全書罩上了一層薄薄的迷離

色彩」；而「更能代表《鏡花緣》藝術上基

本成就的，是它的寓言特徵和幽默感」，

把寓言融入長篇小說中，也是《鏡花緣》

對諷刺文學手法的一種豐富和發展」[注

十一]。

李時人對學界向來把《鏡花緣》貶斥

為以學問為小說的說法也表示不贊同。他

認為從小說史的高度來看，這類「以小說

見才學」的小說「也並非完全沒有探索的

意義」，「不僅小說作者本身需要學識才

華——作者對歷史、社會生活的理解和

描摹理應以一定的知識水準作為基礎，而

且小說作者在創作中，有理由突出社會生

活、社會文化的某些方面，包括知識才學

在內」[注十二]。陳玲玲《〈鏡花緣〉中的

怪誕藝術》、宋毅萌的《析〈鏡花緣〉的喜

劇色彩》也是從藝術形式的角度對《鏡花

緣》進行的研究。

最後是對《鏡花緣》的比較研究。從

海外遊歷方面比較研究，《鏡花緣》與《格

列佛遊記》的比較以及《山海經》對《鏡花

緣》影響的研究論文是最多的。

將《鏡花緣》與《格列佛遊記》比較

研究的代表性論文有：王捷的《〈鏡花緣〉

〈格列佛遊記〉比較簡論》、葉勝年《試比

較〈格列佛遊記〉和〈鏡花緣〉的創作動機

和表現手法》、王向輝、王麗麗《從〈格列

佛遊記〉和〈鏡花緣〉看中西傳統文化的差

異》、周岩壁《〈格列佛遊記〉與〈鏡花緣〉

在前文學遺產繼承上的比較》、王禮、賈

曉霞《融現實於幻想，寄憤懣於諷刺——

〈鏡花緣〉與〈格列佛遊記〉諷刺藝術之

比較》等。

探討《山海經》對《鏡花緣》影響的

相關論文有袁世碩的《〈鏡花緣〉和〈山海

經〉》和劉琴的《〈山海經〉對〈鏡花緣〉的

影響》等。

從女性形象塑造和女性觀方面比較

研究，將《鏡花緣》和《紅樓夢》、《西遊

記》、《聊齋志異》進行比較研究的論文較

多。比較研究《鏡花緣》與《紅樓夢》的代

表性論文有毛忠賢的《〈鏡花緣〉對〈紅樓

夢〉女性問題的反思》和馮保善的《相同的

題材別樣的書寫——論〈鏡花緣〉與〈紅

樓夢〉不同的女性審美與塑造》。

比較研究《鏡花緣》與《西遊記》的

代表性論文有趙青的《男權意識下的女

性神話——〈西遊記〉、〈鏡花緣〉的「女

兒國」探析》和黃冬冬《從「女兒國」看時

代——古典文學作品〈西遊記〉和〈鏡花

緣〉對比賞析》。

比較研究《鏡花緣》與《聊齋志異》

的代表性論文有齊慧源的《同中有異、異

中有同——〈鏡花緣〉與〈聊齋志異〉》、

姚越超的《論〈聊齋志〉、〈紅樓夢〉、〈鏡

花緣〉中女性意識的演進》以及王喆的《從

〈聊齋志異〉、〈紅樓夢〉到〈鏡花緣〉看

才女形象的演進》。

從諷刺藝術手法方面比較研究，將

《鏡花緣》與《儒林外史》進行比較研究

的論文較多，如沈伯俊的《〈儒林外史〉與

〈鏡花緣〉》、《論〈鏡花緣〉對科舉制度

的批判》以及范義臣、林倫才的《秉持公

心，諷時刺世——淺評〈儒林外史〉、〈鏡
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花緣〉的諷喻主題》等。

總體看來，《鏡花緣》的研究體系已

經很完善，各方面的研究都取得了較為豐

富的成果，有些方面的研究甚至非常成熟，

幾乎沒有多少可以再挖掘的空間。然而，學

術界對《鏡花緣》中儒家思想的研究還不

夠深入和全面，雖然出現了一些相關的研

究論文，但是大多只從一個角度來探討小

說中的儒家思想，缺乏系統的闡釋。這與

儒家思想在《鏡花緣》中的地位是不相匹

配的。

小說《鏡花緣》從文本形式上看洋洋

灑灑上百回，數十萬字，算得上是鴻篇巨

著；從內容上看，其中既有奇特怪異的海外

世界的浪漫記述，也有論學說藝、數典談

經、炫耀才學的大量描寫。整部小說就像

是一部無所不包的百科全書，沒有一條思

想主線。其實不然，儒家思想正是小說的

思想靈魂，無形中統攝著全書。旅美學者

夏志清在論述《鏡花緣》的思想時就曾說

「儒學思想是其全書主題」。因此，今後學

界應在《鏡花緣》研究中更加系統地闡述

小說中的儒家思想，這對《鏡花緣》的研究

是十分必要的。

[注一]魯迅《中國小說史略》(北京：中華

書局，二○○六年)，頁一○○。

[注二]胡適《〈鏡花緣〉的引論：胡適文

存》(合肥：黃山書社，一九九六年)，頁

五一三。

[注三]鄭振鐸《鄭振鐸古典文學論文集》

(上海古籍出版社，一九八四年)，頁

二五六。

[注四]胡適《〈鏡花緣〉的引論：胡適文

存》(合肥：黃山書社，一九九六年)，頁

四九九。

[注五]歐陽健《海的探險和海外世界的發

現——〈鏡花緣〉歷史價值芻論》，載

《青海社會科學》，一九八七年八期，頁

六二至六六。

[注六]段春旭《〈鏡花緣〉中的海洋文化思

想》，載《文學研究》，二○一○年，第

一期，頁一一八。

[注七]馬濟萍《〈鏡花緣〉的儒家文化探

析》，載《連雲港高等師範專科學校學

報》，二○○九年第一期，頁五三。

[注八]劉雪梅《論道教思想對〈鏡花緣〉的

影響》，載《明清小說研究》，二○○三

年第二期，頁一七一。

[注九]何滿子《古代小說退潮期的別格——

雜家小說——〈鏡花緣〉膚說》，載《社

會科學戰線》，一九八七年第一期，頁

一二二至一二八。

[注十]李劍國、占驍勇《〈鏡花緣〉叢談》

(天津：南開大學出版社，二○○四年)，頁

五。

[注十一]李漢秋、胡益民《清代小說》(合

肥：安徽教育出版社，一九八九年)，頁

二五六。

[注十二]李時人《李汝珍及其〈鏡花緣〉》

(瀋陽：春風文藝出版社，一九九九年)，頁

八至九。

Summary of the studies of the 
Flowers in the Mirror

Nie Wen-wen(College of literature, 
Dalian University)

Abstract: “Flowers in the Mirror” 
is a mid-Qing Dynasty novel, has always 
been controversial, including the author 
of the dispute, the type of the dispute and 
the evaluation of the dispute. Since the Re-
public, the academic community, “Flowers 
in the Mirror” fruitful research in general 
can be divided into four categories: First, 
the life of the author studies; Second, the 
ideological content of the novel; Third, 
novel forms of art studies; Fourth, “Flow-
ers in the Mirror “Comparative study with 
other literary works. Confucianism novel 
contains very rich, however, this has not 
been over the current academic system de-
scribed.    

Key Words: Li Ru-zhen, Flowers in 
the Mirror, Study.
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《儒家的困境》三思
——讀漢學家狄柏瑞新著

█ 蔡志棟

上海師範大學

摘  要：著名漢學家狄柏瑞先生在

《儒家的困境》一書中討論了很多問題。

筆者以為，與其再糾纏於儒家是不是一種

宗教，不如著力於開發儒家對於世道人心

的積極方面；儒家在意識形態化的過程

中，一方面擴大了自身的影響力，另一方

面又背離了民眾，這才是它不能成為自由

主義根源的一個原因。而儒家的組織能力

究竟如何，這是需要結合具體個案進行深

入研究的，狄柏瑞言之過簡。

關鍵詞：儒家的困境，意識形態化，

組織能力。

狄百瑞先生（Wm. T he o d o r e D e 

Ba ry）在西方是地位僅次於費正清先生的

著名漢學家。與費先生洋洋灑灑的巨著不

同，狄先生迄今已譯成中文的《中國的自

由傳統》、《東亞文明——五個階段的對

話》，以及最近出版的《儒家的困境》等著

作都是十萬字多一點的「小書」。然而，小

書雖小，內容深湛，非反複讀上幾遍難以

理解其意蘊。讀罷《儒家的困境》，思緒翻

湧，時常冒出一個念頭，又被另一重論述和

可能所否定。茲就若干問題陳列於此，和

讀者諸君一起討論。問題正好湊成三個，

故名《〈儒家的困境〉三思》。

一、儒學是不是宗教？

狄百瑞的儒學研究最大的特點是側

重於從儒家和西方宗教以及自由主義的比

較中來展現儒家的特質及其不足。在潛意

識中，狄先生沒有明言的是，儒家其實是

一種宗教，但是，由於它沒有像西方的基

督教那樣構造完美，所以在實踐中產生了

種種問題。在此書中，他便指出，基督教是

讓每一個人和上帝訂約，所以每一個人都

對這個社會及自身負有不可推卸的責任，

所以能夠產生和強權抗衡的力量。可是儒

家只讓少數的君子和上天對話，承擔起過

分沉重的責任，而讓廣大的民眾隔絕於和

上天對話的格局之外，處於不負責任的境

地。缺乏民眾支持的君子在與強權抗爭時

自然勢單力薄，只能以悲劇告終（參該書第

一章）。

先不說儒家的君子和民眾之間的關係

（這點下文會講），狄氏此處顯然預設了儒

家也應該是宗教。而且，他把宗教嚴格的

限定為只有基督教那樣的形態的宗教才是

宗教。這種思路是有益於打開思想的空間

的，可是，其中隱含的西方文化霸權主義的

味道則令人不快。即便我們承認儒家是宗

教，為什麼一定要以基督教的宗教形態為

參照版本呢？

或許更加重要的是，在今日我們與其

來大談特談儒學是不是宗教，不如挖掘出

儒學中的若干宗教性的成分來安撫日益紊

亂的世道人心。事實上，如果我們給宗教下

不同的定義，那麼儒學是不是宗教這個問

題的答案將大相徑庭。我們與其在這種近

乎文字遊戲的活動中浪費精力，不如將問

題提得更加尖銳、也更加下里巴人：不管儒

學是不是宗教，我們普通人能夠從對儒學

特約書評
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的閱讀、思考中獲得什麼成分來滋潤自己

的心靈以及灌溉所處的社會？我以為閱讀

儒學的著作是可以獲得心靈的安頓的。

儒學的一個關鍵是承認在極其普通

的日常生活中，人們是可以獲得道的，也就

是獲得心靈的超越感、高峰感。這也就是

《中庸》所講的「極高明而道中庸」。「極高

明」也就是得道的自由感，「中庸」也就是

平凡的日常生活。它告訴我們，雖然到深山

老林以及異域去旅遊是可以放飛心靈的，

但是，有時我們根本不必這樣做，只要在日

常生活中掌握一定的技巧就可以獲得心靈

的安寧。關鍵是這個技巧是什麼？或許現

代新儒家馮友蘭的回答會給我們極大的啟

示。馮友蘭繼承了儒家「極高明而道中庸」

的基本觀點，並且賦予它現代的詮釋。他

認為，在日常生活中，只要我們「覺解」自

己正在從事的事情的意義，那麼我們就能

夠逐漸的獲得道。比如，我們普通人必須

工作——除非中了千萬大獎或者出生時就

含著金湯勺或者嫁了大款娶了個富婆……

這時候就呈現出四種不同的境界：如果我

們憑著本能工作，什麼想法也沒有，到了什

麼年齡做什麼事，到了什麼崗位幹什麼活，

那麼所得只是「自然境界」，和動物差不

多。如果我們考慮到工作能夠帶來經濟報

酬，甚至可以功成名就，那麼所得就是「功

利境界」。如果我們進一步想到自己的工

作不僅僅是滿足自身的生理需求，而且構

成了社會群體中的一環；自己從社會中獲

得滋養，反之也應該回報社會，所以工作是

自己應盡的本分，那麼所得就是「道德境

界」。更進一步，如果我們意識到通過工作

自己掌握了自然的規律、社會的規律，自己

也進一步認識了自己的能力，實現了自己的

潛能，那麼所得就是「天地境界」，也即得

道了。

這種「覺解」是每個人都能做的。它是

儒學中富含宗教性的成分。儒學的一大現

代意義也就在此。將之挖掘出來已經超越

了儒學是不是宗教的爭論。

二、狄氏所說究竟是哪一種儒

家？

儒家不僅僅有歷史的流變，而且，自從

漢代儒學成為官方意識形態之後，從橫向

看，至少存在兩種儒學：作為官方意識形態

的儒學和作為民間思想、信仰、生活樣態
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的儒學。雖然我們要承認兩者之間存在著

緊密的糾葛，——即，意識形態的儒學必

然要求滲透到民間成為生活準則，民間思

想的儒學也可能包含著和意識形態一致的

內容，甚至也可能會被吸收、調整為意識

形態的組成部分，成為意識形態的自我更

新之源泉，——但是，兩者之間顯然存在

著這種分野。狄百瑞先生突出了儒家的困

境，除去上文所說的儒學和宗教的關係問

題之外，其困境還表現在儒家雖然不乏自

由主義的思想因數，但是根本上他沒有有

效的教育好和組織好民眾，使之成為對自

身的強大支持，所以，面對皇權壓迫時儒家

的君子只能殺生成仁，而不能損害皇權分

毫。「除了個別和短暫的時期，在面對政權

以及任何能在朝廷上控制政權的人時，儒

家學者是勢單力薄的個體，背後缺乏有組

織的政黨的支援或者積極擁護儒家的人的

支持」（第五九頁）。「中國無法啟動人力

資源的一個關鍵因素就是教育的失敗」，

「儒家很難完成儒學遺產要求他們履行的

三項職能：為政、精通經學以及教育大眾」

（第一○九頁，還可以參見第一一九頁）。

可是，這種困境究竟是屬於意識形態

化的儒家的呢，還是屬於尚處於民間思想

的儒家的呢？我以為，儒家的困境恰恰發

生在從民間思想轉化為意識形態的過程

中。

章太炎指出，「儒家之病，在以富貴利

祿為心」[注一]。也就是總是想著要向官家

出售自己的學說，使之成為官家指導思想，

從而成就個人富貴和思想不朽兩項成功。

粗粗一想，便知此言有其正確之處。孔子

周遊列國，孟子四處當說客，圖的也就是

這兩個結果。漢代時的董仲舒向皇帝上「天

人三策」，從而奠定了「罷黜百家，獨尊儒

術」的局面；宋明時期的朱熹、王陽明構造

理學和心學，雖然未必懷著極端私人化的

動機，追求富貴利祿，但是，有一點是共同

的，那就是盼望官方能夠理解、接納自己

的學說，頒行天下。也就是說，儒學總是盼

望著將自身意識形態化。儒家的最高理想

「為帝王師」也從一個角度證明了這點。如

果說帝王代表的是王權治統，那麼儒家就

希望自身是思想道統，指導、規範、抗衡治

統。但是，從山林到廟堂變化的不僅僅是

思想的存在場所，而且涉及思想的存在形

態。用一句老生常談的話來說，統治階級

吸納了儒學之後，就把它們的創始人一腳

踢開。

儒學一旦官方化，異化是必然的。這

點從孔孟、董仲舒、朱熹、王陽明的個人遭

遇上就可以看出。孔孟在他們那個時代可

謂鬱鬱不得志。他們說了很多鼓舞人心的

話，但其現實遭遇令人喪氣，其崇高的地

位是後世儒學意識形態化之後追加的。董

仲舒三年目不窺園寫成「天人三策」，也一

時為皇帝所重用。但其最終結局是被貶至

某個諸侯國養老。朱熹的理學在後世成為

了官方意識形態，甚至五四新文化運動反

理學在人物上反的就是朱熹，可是，朱熹

剛創造出理學的時候，其學其說被視為異

端。後來之所以被恢復名譽，原因恐怕也

不在於統治階級認識到了自己的錯誤，而

是「存天理滅人慾」這類話能夠為皇帝所

用。王陽明的文治武功都十分了得，但是，

起初他的思想只是民間思想的代表，甚至

吸引了很多勞動人民（白丁）。令人感慨、

值得反思的是，他的思想真正創造於艱難

困苦之中，恰恰是仕途上的不得意以及自

身對生命終極問題的追求，促使他構建了

心學。雖然顧炎武等人把亡明的思想責任

推到王陽明的心學身上，但是，到了雍正

的時候，心學的核心概念「良知」卻成為皇

帝統治的手段。據史載，雍正批評臣下，不

是依據某條規定或者法度，而是動不動就

說：你的良知到哪裏去了？！這就是所謂的

誅心之論[注二]。一旦皇帝訴諸良知，被責

備者不僅道德上受到譴責，惶惶不安，而

且，由於良知的最終決定者是皇帝，朝令夕

改、朝三暮四便是必然，臣子們更是如坐

針氈，動輒得咎。在這個意義上，作為儒學
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發展新形態的心學居然成為了統治者深化

統治的得力手段。我們也能從中讀出儒學

的悲哀。

儒家的困境便發生在意識形態化的

過程中。作為一種有意官方化的思想，儒

學必須提供兩點：第一，維護正統，確保國

家、社會穩定，也即提供統治的手段。也即

《大學》所說的「齊家治國平天下」。從歷

史上儒學基本上是國家的意識形態這點

看，儒家這方面做得很不賴。第二，培養自

身學說的擔當者。也就是說，這個學說必

須鼓勵人們為維護正統而努力學習、工作，

日新不已，即《大學》所說的「修身」。從這

個角度看，狄百瑞的觀點或許值得商榷。

他認為儒家的困境之一是教育上的問題。

但事實上儒家對教育問題極端重視。「修

身」是儒家的「八條目」之一。而且，其教育

對象為所有的社會成員，而不是只限於「君

子」。進一步說，由於儒家的教育對象是

所有人，而且以各種通俗的方式深入到了

普通民眾，所以，事實上，任何人都知道修

身的重要，也就是承擔個人責任的重要性

（附帶說一句：儒家通過普遍的教育突出

了個人的責任感，即，儒家沒有上帝照樣完

成了西方通過和上帝訂約才能完成的事：

樹立個人、自心。中國沒有個人主義，不是

因為沒有上帝，原因在別處，需要討論）。

換而言之，儒家通過意識形態化，擴

大了自己的覆蓋面，實則為與皇權抗衡培

養了普遍的民眾基礎。即，所有的民眾都

是儒家的承擔者。這點本來應該是叫儒家

欣喜的事。問題在於，這兩個要求之間存

在明顯的緊張。這個緊張在某種意義上和

儒家的自身定位相關。它一方面想意識形

態化，所以想出了很多花招供統治者使用；

另方面又想和統治者抗衡，並且通過普遍

化的教育民眾來獲得力量和支持，以及培

養出自身思想的發展者（狄氏所說的「君

子」）。但是，儒家的意識形態化越成功，

越意味著它的「修身」思想被抽去了抗議性

的內容。修身說白了就是把自己培養成一

個叫統治者歡喜而不是頭疼的人。於是儒

家的精英無奈地發現自己被架空了。雖然

他們一再表示即便孟子宣揚過「民可使由

之，不可使知之」這樣典型的愚民政策，但

他還說過「民貴君輕」，但是，老百姓聽不

到了。

三、孔子為什麼不敢聯合民

眾？

一九○六年章太炎在東京留學生歡迎

會上的演講裏面告誡革命黨人，要聯合廣

大民眾進行革命，不要學孔子：「孔子最是

膽小，雖要和貴族競爭，但終不敢聯合平

民，去推翻貴族政體」[注三]（多說一句，

辛亥革命的失敗原因之一就在於缺乏民眾

基礎。革命黨人沒有聽章太炎的話）。需要

問的是，孔子為什麼不敢聯合民眾？狄百

瑞認為儒家的一大困境也在於其組織能力

的欠缺。事實上，他在書中屢次提到的「君

子」的代表形象就是東林黨人。對於東林

黨人狄氏在別的書中曾肯定了其政治鬥爭

的艱苦卓絕，但是，「他們似乎不覺得需要

通過作平民教育的方式來作更多的宣傳，

及因此得到更大的同情和政治上的支持。

由此言之，他們在政治運動上的失敗仍不

外是囿於典型受教育的優秀分子或以耕讀

傳家的士紳階層」[注四]。那麼，儒家的組

織能力究竟如何？

回應狄氏的評價需要對東林黨人在

宣傳、組織上的相關問題作專門的研究，

有興趣的讀者可以找找有關的資料自我探

究一下，筆者學力有限，不贅。這裏要說的

是，儒家組織能力的欠佳（姑且承認這點）

也和意識形態化的自我要求相關。儒學成

為正統思想已是一個不爭的事實，其教育

的普遍化也有目共睹。那麼，他們先天的

就認為自己的行動會得到普遍的支持。可

是，他們大概忽略了一點：借助官方推行開

來的儒學教育嚴格的說是皇家教育，培養

的不是純粹的儒家，而是識字的、能夠為

皇帝寫詔書的儒者。從這個角度說，剛開始
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時，孔子不是不敢聯合民眾，而是他想通過

聯合貴族，擴大自身的實力，從而達到聯合

民眾的目的。等到他聯合好貴族（至少他

的徒子徒孫做到了這點），他便發現他其

實已經不能聯合民眾了，因為他的思想已

被篡改了。更糟糕的情形是，等到他聯合

好貴族，他自以為已經完成了聯合民眾的

任務。可是，一旦皇帝想拿他的腦袋試刀，

他才恍然大悟自身的孤獨和任務的失敗。

從另一個角度看，即便儒家沒有意識

形態化而處於民間，他們的組織能力究竟

如何呢？在此我指出兩個互相衝突、也未

必全然合適的例子供進一步討論之用。滬

上學者楊國強先生最近指出，實際上晚清

的紳權和皇權形成了有力的抗衡，民間的

紳權成為了一支不可小視的力量。特別在

鎮壓太平天國運動之後，地方上更多的聽

命於當地的士紳組成的類似於政府機關

的機構（各種「局」）[注五]。無疑，士紳這

種民間力量顯示出了強勁的組織能力。那

麼，其背後的指導思想是什麼？和儒學有

沒有關係？考慮到儒學在日常生活中的滲

透性和彌漫性，大概不能說和儒學全然無

關。

另一個例子是梁漱溟先生解放前所

進行的鄉村建設運動。其實質是要恢復儒

家的日常生活世界。應該說梁先生這個「最

後的儒家」明確的表示出了對民間社會

的關注，用狄百瑞的話說就是梁漱溟不再

「囿於典型受教育的優秀分子或以耕讀傳

家的士紳階層」，而是通過喚醒民眾來獲

得支持。可是，最終的結局是「號稱鄉村運

動而鄉村不動」[注六]。原因何在？除了當

時具體的國內外形勢之外，和儒學的組織

能力有無關係？

這些問題一定程度上反映出狄百瑞

先生作品的某些不足，即，其論斷常常給人

以新奇之感，令人深思，但是，其論證過程

總是簡短，疏漏在所難免。比如「儒家的困

境」這麼大的題目狄先生只給了十萬字的

篇幅，並且從先秦到現當代，通論了一遍。

或許，我們除了宏觀論述之外還需要作精

細的個案分析。

[注一]章太炎：《諸子學略說》，載《章

太炎講國學》，張昭軍編(北京：東方出版

社，二○○七年)，頁四○。

[注二]參章太炎：《東京留學生歡迎會演說

辭》，載《章太炎講演集》，馬勇編(河北

人民出版社，二○○四年)。

[注三]同上，頁四。

[注四][美]狄百瑞著，李弘祺譯：《中國

的自由傳統》(香港中文大學出版社，

一九八三年)，頁九六。

[注五]參楊國強：《晚清的士人與世相》

(北京：三聯書店，二○○八年)。

[注六]梁漱溟：《我們的兩大難處》，載

《鄉村建設理論》（附錄一）(上海人民出

版社 ，二○○六年)，頁三六八。

Three Kinds Of Reflection About 
The Trouble with Confucianism 

Cai Zhidong (Shanghai Nor mal 
University)

Abstract: Wm. Theodore De Bary, 
the famous sinologist , discusses a lot 
of issues in this book The Trouble with 
Confucianism. We think that we should 
discover the positive aspects of Confucian 
School rather than puzzle whether it is one 
kind of religion. During the progress of 
ideologicalization of Confucian School, 
on the one hand it enlarges its influence, 
on the other hand it betrays people, which 
is one of the reasons why it cannot be 
the resources of liberalism. As for the 
arrangement ability of Confucian School, 
we need to research it deeply with specific 
issue, which Wm. Theodore De Bar y 
discusses too simply.

Key wo r ds : T h e Tr o u b l e w i t h 
Confucianism, ideologicalization, the 
arrangement ability.
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在國際語境中彰顯中國智慧的光彩
——尼山世界文明論壇回顧

█ 呂曉鈺 

山東大學儒學高等研究院

█ 宋芝業

內蒙古師範大學科學技術史研究院

摘  要：第二屆尼山世界文明論壇圍

繞「和而不同與和諧世界：信仰·道德·尊

重·友愛」這一主題展開對話與交流。在

共計五十二場對話中，來自世界各地的專

家學者肯定了中國文化在處理人類所面臨

問題、構建和諧世界中的獨特優勢，中國

智慧尤其儒家思想的光彩在此次論壇上得

以充分展示。

關鍵詞：尼山世界文明論壇；中國智

慧；和而不同。 

引言

二○一二年五月二十一日至二十三

日，第二屆尼山世界文明論壇在山東濟寧

舉行，中外專家學者經過三天的對話和交

流，圍繞論壇的主題「和而不同與和諧世

界：信仰·道德·尊重·友愛」舉行了全體會

議、分論壇、對話和講座共五十二場，除了

論壇的嘉賓和學者，列席、旁聽的人員達

到一萬一千零六十二人次，並達成了「彼

此尊重；增進合作；面向未來」的《尼山共

識》。此次論壇內容較第一屆更為豐富，與

會的專家和學者緊緊圍繞論壇主題，展開

深入的交流和熱烈的討論，加深了彼此之

間的相互理解，增進了共識。

論壇期間，來自不同國度的專家學

者，從中國文化對世界的貢獻、文明的主體

性和多樣性、傳統與文明對話、文明對話

的方式與智慧、文化邊際的衝突與融合、

文明的反省與文明轉型等方面就中西文化

中文化對話的可能性及前景、核心價值的

異同等問題進行了深入的交流，發表了精

闢的見解，達成了廣泛的共識。從論壇的

主題「和而不同與和諧世界：信仰·道德·尊

重·友愛」到與會各國專家們屢屢提及的美

美與共、天下大同思想等等，無一不閃耀著

中華文化的智慧之光，表明了世界對以儒

學為代表的古老東方文明的熱情與渴望。

一、文明對話需要中國智慧

當今世界，文明間的對話已是大勢所

趨，尼山世界文明論壇正是為東西方文明

之間搭建一個對話平台，與會專家圍繞文

明對話展開了廣泛的討論。

第一，世界渴望東西方文明的對話。

首先，展開東西方文明的對話具有緊

迫性和必要性。尼山論壇組委會主席許嘉

璐先生指出，現代社會，人們對物質財富

的追求埋沒了對精神的追求，國與國、人與

人之間缺乏溝通導致彼此不信任，這兩點

原因造成了世界的不平靜，現實離人類的

美好理想漸行漸遠。我們需要重視精神、

傳播文化，尼山論壇應運而生。來自美國

聖母大學的弗萊德·達梅爾（Winfr ied R. 

Da l lmay r）教授也鮮明地指出：世界面臨

學術動態
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著巨大的危險或者是挑戰。譬如核武器

的災難，還有金融危機、生態危機、恐怖

主義、腐敗等一系列的問題，共同創建一

個和諧的世界，可以通過對話，通過良好

的祝願，實現我們共同的願望，這樣，人們

才能夠擁有一個更具道德性的世界。加拿

大滑鐵盧大學教授布萊恩特（M. Da r rol 

Bryant）認為，面對新世界和新使命，展開

不同文明的對話是十分必要的。我們現在

正在努力地將整個世界看作為一體。1.這

個世界的文明必須要在過去的文明基礎之

上進行考慮；2.我們需要找到一種新的方

式把這種文明和其他的人們、其他的社會

和其他文化整合在一起，因為其他的人們、

其他的文化也都是世界當中的一部分；3.我

們要進行跨文化、跨宗教的對話；4.我們應

該要傾聽全世界不同人們的聲音和呼聲。

其次，展開東西方文明的對話是人類

文明發展的必然選擇。在《世界文明對話

研究報告十年（二○○二至二○一二年）》

研究成果的基礎上，山東大學哲學與社會

發展學院謝文郁教授主張，我們採用相

互對話的模式，可以消除各自視覺上的盲

點，從而在核心價值的基礎上進一步談

論我們的文明自覺。墨西哥前總統福克斯

（Vicente Fox Quesada）表示沒有比對話

更有力量的了。現代世界信息大爆炸，但這

種信息的傳播事實上都不能稱其為對話，

因為彼此之間都沒有傾聽。關於智慧的傳

播應是存在於傾心傾聽的過程中，而不是

誇誇其談的過程當中，而且智慧更多的體

現為一種贈與，而不是一種索取。山東大

學校長、尼山論壇組委會副主席徐顯明教

授在對話中對許嘉璐先生的觀點進行了進

一步闡述，他強調當今世界的文明只有兩

條路可走，對話或對抗，對話一定是會促

進相互間的發展，是雙贏的，對抗便會同

歸於盡。尼山論壇選擇了對話，把不同的

文明和文化放在同一個平台上，彼此承認

對方的存在、讓對方認識本性，展開交流從

而達成一種交融，使文化和文化、文明與文

明最終達成一種和諧。

第二，在對話中傳承與創新中國智

慧。

「橫看成嶺側成峰」，中華傳統文化中

的東方智慧對於西方文明發展過程中所出

現的一系列問題必然可以提供一些有益的

思考和借鑒。

一方面，東西方文明的對話並非一般

意義上所認為的西學東漸，西方向東方學

習智慧的傳統也由來已久，且一直未間斷。

美國愛丁堡大學神學院院長斯圖爾·布朗

（Stewart J. Brown）認為孔子的儒家思想

早已經對基督教產生了影響，特別是在它

的發展中產生了影響，尤其是社會倫理方

面的影響。「在歐洲發生宗教革命和宗教

戰爭的時候，有很多人有不同的觀點，那

時候他們就會尋求儒家的思想，覺得儒家

思想有很好的觀點，去組織這個社會成為

有序的社會」。中國哲學對於德國哲學的

影響更是說明了中國智慧對西方文明發展

的促進。美國夏威夷大學教授成中英先生

指出西方哲學尤其是德國哲學從十七世紀

開始受中國的影響，包括康得、黑格爾、尼

采、海德格爾等人，可以說近代的西方哲學

尤其是德國哲學是以中國哲學作為其靈感

的。

另一方面當今世界人類面臨著諸多機

遇與挑戰，文明對話的走向決定著人類文

明的走向，在東西方文明對話中，隨著中國

文化的崛起，儒學對人類文明發展的走向

起著至關重要的導向作用。美國葛培理佈

道團副總裁亨利·賀理（Henry Holley）說，

儒家有兩個非常重要的理念：和諧與己所

不欲、勿施於人，我覺得中國在未來將會是

一個經濟方面的領袖，我也為中國祈禱，

希望中國成為世界的精神領袖。宏碁集團

創始人施振榮表示中國很快就會成為世

界上最大的經濟體，中國的再崛起不僅僅

是物質文明的崛起而且還是精神文明的崛

起。不僅是企業，包括政府和非盈利事業，

能夠不斷創造價值方可以永續經營、永續
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發展，這需要中國傳統的「王道精神」。來

自韓國聖山孝道大學的金德鈞教授說，進

入二十一世紀以來，韓國掀起了《論語》

熱，二千五百年前記錄了孔子人生和思想

的《論語》，帶給人們很大的啟示。韓國成

均館大學儒學東洋學部系主任金聖基教

授也認為儒家思想有充分的普世價值，在

二十一世紀對人類有非常重大的意義，對

現代文明中的危機，在二千五百年前，甚至

是三千年前，儒家思想已經給出了解決的

智慧。福克斯更是明確表示，自己之所以不

遠萬里來到中國，正是緣於對中國先賢智

者孔子的嚮往。在以儒學為代表的中國智

慧對世界文明對話的重要性問題上，中央

民族大學哲學與宗教學院教授牟鍾鑑做了

深入分析，他指出孔子學說體系中最具有

生命力和普世價值的內容是仁學，孔子的

仁愛、溫情容易在不同信仰之間架起一座

精神溝通的橋樑，世界上有越來越多的人

不僅視孔子為中華文化的代表，同時也視

孔子為人類擺脫困境、實現持續發展的偉

大啟示者。中國需要孔子的仁學，世界也需

要孔子仁學。

因此，一些專家主張通過對話將東西

方文明進行融合，在繼承傳統的基礎上進

行創新，發展出一種世界性的文化，從而利

於全人類的發展。成中英先生強調，從某

種意義上講中國儒學的興起就是中國的興

起。所以在國際化的語境下，中國文化的發

展和中國的興起有自己的道德使命，即如

何把儒學新的精神和西方發展的科學性、

物質性密切的結合，這對於人類來說是最

大的跟進。美中教育機構總裁、基督教人

士交流協會會長余國良認同九一一後的世

界和平需要一個東方的信息或者生命。不

僅是各美其美，重要的是美人之美，東西

方文明的綜合是將來世界和平的基礎。弗

萊德·達梅爾說，自九一一之後世界的對話

體系出現了崩潰，要再一次推動世界文明

對話，就要向儒家這樣一個偉大的學派學

習和致敬。尼山是孔子出生的聖地，是表達

倫理以及和諧、良好祝願的好地方。文明

對話未來的走向應注意兩個問題：不要將

像《論語》這樣的經典著作變成弘道書，

要理解其精髓和要義；文化的傳承不應成

為木乃伊，對話內容不應成為文明的博物

館，也就是說文化的傳承應該是鮮活的，

應通過參與和對話變成鮮活的東西。通

過對話的方式來尋求仁、義、禮、智、信的

真諦所在。我們可以將儒家的傳統進行創

新，將各方的文化或者是觀點進行融合。

儒家文化是世界的文化，是一種世界性的

文化，是屬於所有人類的文化。

二、信仰與道德需要中國智慧

在此次論壇上，信仰與道德作為論壇

的主題成為專家們熱議的焦點之一。

第一，關於信仰與道德的基本關係問

題。

在如何看待信仰與道德之間基本關

係問題上，許嘉璐先生將中外的宗教信仰

和法律基礎進行對比後指出，人類具有共

同的行為準則：做一個有道德、不得傷害

他人的人，要尊重別人，自己過得好，也希

望別人過得好。他對信仰和道德的關係進

行了闡釋，信仰就是一個人去尋找一種真

理，他真誠地相信它，願意把自己的一生

奉獻給這個真理，而不僅僅是口頭或文字

的表態。道德是為了自己所信仰的事物，按

照一個可能永遠達不到的高度所應該做的

一切。福克斯認為人們應該選擇正確的信

仰，而道德類似於一種行為的自律，通過

行為的自律進而做到尊重他人的尊嚴和人

權，可以說道德就是一系列的行為框架和

自我調節的機制，只有通過這種道德的行

為框架，我們才能夠在一個共同的環境之

下共生共存。

第二，結合中國智慧的主體儒家思想

進一步分析信仰與道德的關係。

首先，高信仰決定高道德，踐行道德

以實現信仰。徐顯明教授指出，有信仰才

有道德，有高信仰才有高道德。在中國古代
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信仰和道德是一種很完美的結合，曾子講

「吾日三省吾身」，將人生的追求下放到道

德的日用之中。許嘉璐先生講到在中國古

代便有「人終有一死，或重於泰山，或輕於

鴻毛」這種因信仰不同而產生的截然不同

的評價。儒家認為人在追求自己的道德路

徑上是有無窮的潛力的，就看你做不做，孔

子還主張不要追求財富，為了道德可以過

貧窮的生活。這充分表明了中國傳統文化

的道德優先原則。新加坡南洋理工大學李

晨陽教授認為信仰與道德是不能分離的，

離開了信仰就沒有道德，信仰寬於宗教信

仰，宗教信仰是信仰的一部分。中國古代的

「德」字是一個正直的直下面一個心字，

離了心便很難有德。儒家講人要立言立

德，便是信仰。沒有道德的人是很可怕的，

沒有道德的社會是很難想像的，一個沒有

信仰的社會也是非常可怕的。

其次，仁愛是儒家道德倫理之本。加

拿大溫哥華文化更新研究中心創始人梁

燕城先生提出要發揚中國傳統文化中的仁

愛思想，因為儒學一個很重要的觀點，就

是世間有仁愛，以仁愛為本。金德鈞教授

認為儒學的核心價值為道德與和諧。《論

語》特別強調的不是單方面的，而是「和」，

這作為現代的價值是毫不遜色的。「和」是

承認不同而追求和諧的心態，這在尊重多

樣性的今天不能不說是最為恰當的價值。

實踐孝的過程，和諧也是必需的要素。

武漢大學國學院院長郭齊勇教授特別

強調，孔子在中國文化史上所起的作用相

當於耶穌在西方世界所起到的作用。千百

年來，中國的老百姓所受到的教育或者說

他們所沉澱的生活信念，是儒家的信念、

儒家的哲學，中國人的敬畏之心、側隱之

心、羞惡知心、是非之心、慈悲之心，這些

都是在這種文化中慢慢成長起來的。馬來

西亞孔學研究會署理會長陳啟生表示，在

東南亞的華人團體以「道之以德，齊之以

理，天賦於儒，勸性以教」作為傳承主題。

世間萬物彼此間都應該平等地共存，這就

是中華文化的基礎，「和」、「仁」的產生，

不是偶然性的，有其系統的支撐。中華民

族以孝為基礎，父慈子孝，父子關係是天

賦的關係，彼此間需要一份親情，是一種

偉大的感情。美國布法羅紐約州立大學

哲學系教授、國際中國哲學學會會長余紀

元教授通過對「述而不作」的探析而指出，

「述」就意味著要把傳統中的含義發揮出

來，挖掘出來，系統化、明確化，這是一種

文化的傳承而不是推翻傳統重新發展。因

此就信仰而言，孔子有很強的使命感，他認

為自己承受這天命，要將文化推向前進。同

時從道德來看，中國傳統文化強調要成為

君子便要修德，欲修德先修仁，仁就是愛，

要求仁，就要孝敬父母，這套學問叫德性倫

理學。美國賓州庫茨敦大學黃勇教授對儒

家的「己欲立而立人，己欲達而達人」進行

了闡釋，指出儒家認為自己完美是不夠的，

應該是讓他人也能夠完美。

第三，在道德倫理方面，儒家思想之

外，其他可資借鑒的中國智慧也多次被提

及。

全國人大常委、中國道教協會副會長

張繼禹指出，中國道家有很多有益的思想，

如追求富有要尊重自然之道，不僅僅要尊

重科學，還要符合基本的自然法則；運用

財富要周流俱足。人類要努力的創造財富，

但不是做一個財富的主宰者，而是應該成

為財富的管理者、分配者，把財富均衡的、

恰當的用之於社會，愛養萬物而不為主，

這些對今天在追求財富過程中的人們給

予深刻的啟發。台灣虎尾科技大學吳進安

教授、張麗娟副教授認為中國的儒墨對話

所引申出的兩個議題——公益和功利，給

予當下世界以資借鑒的核心理論和價值判

斷，不僅可彰顯東亞文明與文化的特質，

也是我們思考溝通、對話，走向和諧的助

力。

三、構建和諧世界需要中國智

慧
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新時代以愛國主義為核心的民族精

神和以改革創新為核心的時代精神所體現

的是一種自信的大國氣魄和包容的世界眼

光，是民族性與世界性的有機結合。在文

化觀上應體現為善於把握世界的變化，展

開不同民族間的文明對話，積極展示中華

民族的傳統智慧，宣導和而不同的包容理

念，致力於和諧世界建設。此次論壇上，與

會專家圍繞論壇所提出的「和而不同」的

主題思想，對構建和諧世界進行了深入地

討論。

第一，「和而不同」是中國智慧的精髓

所在。

全國政協委員、中國基督教協會會長

高峰對中華民族的核心精神進行了提煉，

他認為「和」是中華文化人文精神的精華。

《周易》講陰陽和合的「保合太和」；《國

語》講「商契能和合五教，以保於百姓者

也」；史伯講「和實生物，同則不繼」；孔子

講「禮之用，和為貴」；孟子講「地利不如

人和」；《管子》和墨子都提出「和合」的概

念；荀子有言：「萬物各得其和以生」；《老

子》講「沖氣以為和」。這些思想成為中華

文化多元中一致而百慮，殊途而同歸的「一

致」「同歸」之道。

第二，「和而不同」最突出的特點是有

容乃大。

在「美美與共和天下大同」為主題的

學術分會上，美國紐約大學熊玠教授通過

一系列論證後得出：「中國有七千年的悠久

文化，別的文化和帝國都倒了。羅馬帝國強

盛起來的時候比中國還要大，倒了沒有？

倒了。可中國還在，這都是中國文化能夠

反躬求諸己、自我檢討，才能夠再起、再復

興」。熊玠認為當前中國正在經歷第二次

復興，而且一定可以復興。他從文化根源入

手，指出西方文化主要是來自於遊牧民族

的影響，具有雙重的排他性。西方的文化

是排斥，而不是融合，導致了富不知足、強

不能安；而中國文化是大陸性的農民方式，

其特色是「扶弱濟貧」，富而知足、強而能

安，有很強的包容性。今天中國能夠有社

會主義，同時有市場經濟，在西方是不可想

像的，只有中國人能夠做到這一點，這就是

中國文化的有容乃大。

第三，中華文化的包容性使其與各種

宗教信仰融洽相處。

山東大學特聘教授、台灣大學文學院

院長葉國良教授提出：「各種宗教信仰跟

儒家學說之間並沒有發生過什麼衝突，儒

家講究的仁愛、忠恕之道，對於別人可以不

同，我們可以容忍不同意見的存在。中國是

以儒家為主流思想的土壤，儒家基本上不

排斥宗教，因而其他宗教也不會太排斥儒

家」。

韓國首爾慶熙大學金麗壽教授也認同

中華文化所呈現出的包容性是人們和諧相

處的重要因素，他根據約十年前的調查指

出，約有二千五百萬人即一半的韓國人認

為自己的生活是基於儒家的基本信仰之上

的。在韓國很多基督教徒、佛教徒也會信

仰儒家，所以有儒家佛教徒以及儒家的基

督教徒，在韓國人們有雙重的宗教身份而

並沒有產生衝突。

第四，中國智慧的包容性利於增進不

同文化間的認同，創造具有高度連續性與

統一性的文明。

郭齊勇教授提到，文化的認同在中國

特別的重要，中國文化所開發出來的天道

和人道的一致，性、道、教的統一，人性本

善等，都是中國人的信仰。西方文明是斷

裂式的，中國是連續式的，長時期以來，漢

民族和匈奴、鮮卑、突厥、吐蕃等少數民族

的交融，共同締造了中華文明。在協同中華

文明形成的過程中，儘管有衝突，有戰爭，

但是基本上沒有流血，沒有慘痛的宗教戰

爭，在觀念上它是協和萬邦、天下統一的一

種文化理想。中華文明是自身的文明，是獨

立的連續性的文明，不是斷裂性的文明。

第五，中國智慧在構建和諧世界中應

發揮其重要作用。

對此，梁燕誠先生認為，感通是中國
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儒家思想的核心。在中國的《易經》裏面承

認了多元，多元構成一個整體，在整體之中

彼此相關。雖然多元，但是彼此相關，而且

是和諧的。李晨陽教授提出中國傳統文化

在當今世界處理國際關係方面有三個重要

的貢獻：以德服人的原則；「恕」的原則；

和而不同的原則。福克斯總統對中國文化

構建和諧世界的作用給予了充分的肯定，

他表示在墨西哥所發生的戰爭很多都是因

為毒品等犯罪問題引起的，造成了太多的

人死亡，太多的流血犧牲，太多的恐懼，應

宣導和平與和諧，遠離戰爭。福克斯特別

指出儒家所宣導的和平是一個最重要的價

值觀，它甚至於在法律和法治之上，因為法

律、法治具有更大的人為因素。和平、和諧

是我們應當為之努力的方向，全世界都應

該學習這種儒家的思想，這也是我們應儘

自身所能去攀登的高峰。我們一定要打造

一種基於包容、尊重他人的人權以及價值

觀的共生共存的環境，只有這樣才能夠和

諧。

另外，對如何處理當下工業文明和自

然界的關係，與會專家認為中國傳統文化

同樣具有重大借鑒意義。金聖基教授表示，

《易經》哲學在人與宇宙萬物的關係中發

現和諧的思想，闡述人和宇宙萬物的和諧

關係，人先脫離外在的命定限制，再進一步

邁向建立人道。人不是跟自然對立或是獨

立於自然的，人是自然中的一部分，與其他

事物通過各種方式聯繫，共同構成大自然

統一的整體。宇宙天地的「生生」之德即為

儒家思想中道德和價值的根源。張繼禹指

出，在道教看來，天地之間的每一個生命個

體和自然物種，都具有獨特的價值。這種觀

點與現代生態學的觀點不謀而合，生命當

中的豐富性與自然物種的多樣性，對於保

持生態系統的動態平衡具有重要的價值。

維護生命形態的多樣性已經成為現代生

態學的一個重要價值理念。中國迴圈經濟

產業研究中心管委會執行主任周凱強調，

中華傳統文化體現了生態文明的情結與東

方生態哲學高度統一。生態文明表現的互

補、平等、關聯、均衡的大地倫理自然觀與

中華文明的天人合一、和而不同的傳統倫

理不謀而合，與未來產業文明轉向生態文

明後的生態中心主義也殊途同歸。他在報

告中講到，國際環境倫理學會長科考特教

授說西方哲學並沒有為生態倫理提供恰當

資源，而在非西方思想資源中，中華文明不

失為一種最好的借鑒；環境史學家休斯教

授也指明了儒家較早地去思考環境保護的

重要性；國際環境倫理學會前主席羅爾斯

頓對於中華文明對當前的生態環境的解決

所提供的主體價值觀給予了充分肯定，並

說：除非（且直到）中國確立了某種環境哲

學，世界上不會有地球倫理學。

在全球一體化的今天，文化間的交

流、交匯甚至融合是大勢所趨。中國文化

所呈現出的東方智慧，對促進世界文明發

展的有著重要的意義，正如牟鐘鑒教授

所說的那樣：儒學是中華文化的主幹和底

色。孔子仁學和儒家新仁學本質上是一種

愛的哲學，其用意不在於向世人推行特別

的信仰，而在於向世人提供普世的道德理

性和相互關係的文明準則，相信人人心中

都有愛，相信正義的信仰會激發人們心中

的愛，克服人性的種種弱點，使愛跨越民

族和宗教的界線，普及全人類。孔子仁愛

思想的謙和性與包容性使它在今天多元文

化的世界上受到各地區、各族群的歡迎。

我們相信，真理在仁愛之中，文明在仁愛之

中，仁愛同心、善終究能夠消解惡，人類是

追求文明、嚮往文明的，只要正義的力量團

結努力，人類之間的鬥爭可以被制止，全球

一家的理想一定能夠逐步實現。

結語

綜而言之，尼山世界文明論壇對於不

同文明與價值觀如何做到和諧相處，探求

人類永續發展之道，做出了積極有益的探

索。

「和而不同與和諧世界：信仰·道德·
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尊重·友愛」表達了人類文明和諧相處的內

在理路，不同信仰的人們可以擁有具普世

性的價值觀，不同文明的人們仍然可以相

互尊重，互敬互愛，共用和諧。

在本屆論壇所提交的論文和參會者的

發言中，很多專家學者總是會提到一句話

「各美其美，美人之美，美美與共，天下大

同」，這表達了來自世界不同地方的人們的

一個共同願景：增加對話，加深瞭解，加強

理解，共創人類和世界的和諧。更為重要

的是，大家不再停留在對話的應然性層面

上，而是對如何對話進行了深入的思考，並

在對話中對中華文明所具有的重要意義做

了熱烈的討論，達成了廣泛的共識。

「文明以止，人文也。觀乎天文，以察

時變，觀乎人文，以化成天下」，加強與不

同文明間的對話，秉承「各美其美、美人之

美、美美與共、天下大同」的理念，讓中華

文化走出去，讓世界認識真實的中國，為創

造和而不同的和諧世界搭建一方廣闊的平

台，尼山世界文明論壇的定期舉辦正是一

次這樣的嘗試。

S h o w t h e C h i n e s e W i s d o m 
Brilliance in the International Context

— Review The second Nishan 
forum of world civilization

Lv Xiaoyu（Shan Dong University）
Song Zhiye(Inner Mongolia Normal 

University)
A b s t r a c t：T h e s e c o n d N i s h a n 

forum of world civilization around the 
theme 「Harmony with Diversity and the 
Harmonious World: Belief, Moral Values, 
Respect, Solidarity 」 for dialogue and 
exchanges. Scholars from different parts of 
the world confirm the unique advantages of 
Chinese culture in dealing with the human 
problems and building a harmonious world 
in totals 52 dialogues. Show the Chinese 
Wisdom Brilliance especially the brilliance 
of Confucianism in this forum. 

Keyword：Nishan forum of world 
civilization; Chinese wisdom; harmony in 
diversity.
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歲未時節，容易勾聯對一些長期存在的現象加以思考。聖誕新年前後，從國內來的朋友，相約聚談西雅

圖，談到充滿故事的中國現狀，無一不感慨，信仰的缺失可能是許多問題的終極原因。大家都同意這樣一個觀

點，沒有信仰的民族是最可怕的民族。中國幾千年來，從來不缺少關於信仰的討論，但真正引發成為一個民族生

死存亡的關注，可能莫過於國力強盛的今日此時了。

似乎心有靈犀之通，本期許多文章，均可看出對信仰問題的探討。除專題對話外，本期特輯以美學展開，

而涉論當代倫理，絕對是無法離開信仰而論的。無論是鄒元江教授從中西審美視域的差異論對文化倫理的影響，

還是張鴻澤教授論宗白華的文化哲學思想及其當代意義，或是張晚林就「美育代宗教」的爭論而展開的對文化與

信仰問題的探索，無一不觸及了文化的終極意義即人的信仰問題。這幾篇文章，在所指涉的論域裏，都存在不少

爭議。如中國美學尤其是儒家美學的倫理傾向，不但如鄒元江其文說是中西方哲學美學家存在明顯差異，即以主

流傳統來說，其所說追問純粹藝術之美，這個從先秦以來爭論不休的問題，恐怕也不是短期內所能得出答案的。

另兩篇更是直面百年近代史，這個時代正是文化危機的時代，宗白華出於文化救國激情，在西學東漸中確立「由

西到中」，其理想最終落實於中華藝術青春精神的開掘。而蔡元培「美育代宗教」說，雖表明其意圖本在解除宗

教外在的專制，還其內在的審美與自由，但正如文中所說，其揭櫫康得美學卻並不能完成其義，且有消解宗教與

俗化美學的危險。對如何化解這些矛盾和爭論，幾位作者均有自己的獨特見解，大家不妨閱讀後仔細思考。

本期另有一篇專門從哲學角度論述價值和信仰課題的文章，即美國南伊利諾伊大學盧盈華論馬克斯‧舍勒

與儒家思想中同感、愛與仁的現象體驗的文章。這篇文章詳細比較了馬克斯‧舍勒與儒家思想，作者認為，在馬

克斯‧舍勒看來，同情是被動的、對價值盲目的。相反，愛是一個主動行為，為我們打開了價值領域，使我們看

到更高更新的價值。愛終極地是參與進上帝對世界之愛的。從存在論來看，一體之仁是差等之愛的建構。從認識

論和道德實踐來看，差等之愛是認知和培養一體之仁的線索與途徑。文章較長，我們分兩期刊完。

今年夏天的傳播文化與社會倫理會議成功舉辦，本期繼續刊發兩篇論文，兩篇文章都直面西方傳媒在當今

的全球化大背景下的最近發展和動向，材料相當豐富和有參考價值。至於史學研究領域中的最新成果一直是我們

感興趣的，本期發表的有關「十日並出」與華夏遠古扶桑測日法歷史演變的研究，應該說是一篇很有意思的文

章。華夏民族在遠古普遍流傳著「十日並出」的傳說，但後世都僅僅把它看作是神話，很少有人深究其與扶桑測

日的真正關係，也沒有人能夠注意到扶桑測日和曆法的關係。因此，作者凌德祥通過一系列材料，考証了扶桑是

華夏先民最早用來測定每天太陽從東方升起日出點變化的「儀器」，讀來相當使人有趣，特此推薦讀者。

文學藝術方面，由聶雯雯專門對清代中期長篇小說《鏡花緣》的研究進行了綜述，這篇文章一方面從作者

生平研究、小說思想內容研究、小說藝術形式研究及與其他文學作品比較等四個方面的研究進行了綜述，另一方

面特別指出小說中蘊含的儒家思想十分豐富，而當前學術界尚未對此進行過系統闡述的現象，相信會引起專門研

究人員的注意。

需要提到的是，在山東濟寧舉行的第二屆尼山世界文明論壇，圍繞「和而不同與和諧世界：信仰‧道德‧

尊重‧友愛」這一主題展開對話與交流，世界各地專家和學者參與前後共計五十二場對話。雖然是在一年多以前

的事，但對於這樣一場大型學術會議，由於缺少報道，許多人並不知其詳，為此，我們專發由呂曉鈺和宋芝業撰

寫的介紹，以供大家進一步參考和瞭解。我們也歡迎其他學者向本刊提供此類學術動態。

本刊自一九九四年創刊，很快將進入二十周年。以文化中國為刊名，其實表達了一種對中國的文化情懷。

海內外人士對此均有共感，或從不同角度對文化中國進行詮釋。本期發表的崔海亮《「文化中國」與海外華裔的

中華民族認同》便是其中之一。我們感謝作者對文化中國的認同，也期待在二十周年之際，對文化中國有一種更

深入更全面，以及層次更豐富的瞭解。

編後絮語 
■ 子 夜

本刊執行主編 




