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哲学博士。
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传心何统怀良论宏知的著社会转化
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序　　言

一篇序言是放在一本书前面的文字，然而，它却往往是作者最后才动手写的，因为作者可以利用这一时间上滞后的有利地位，统观全，对全书的主旨和内容作一个扼要的交代。

在刚开始写作时，作者对自己要写的东西并不总是很清楚，或者即使较清楚，也几乎必然地要在写作过程中作某些修正，这对一本伦理学著作来说尤其是这样。用约翰。罗尔斯（ＪｏｈｎAＲａｗｌｓ）的话来说就是：“道德理论是苏格拉底式的”。

也就是说，它是对话式的，是反复辩难，反复比较和平衡的，是总是容有修正的，是采取一种不断接近的方式来达到一个比较确定的结论的。

现在我的这篇序言也是如此，也是我最后才写的，而且，我写它离正文的完成已有一年之久。我不知道把一部书稿放这么久对我是不是一种值得坚持的写作习惯，但我知道，这次间隔至少可以使我听到更多的对这本书稿的意见，使我更从容地考虑书中的阙失而进行修正。

有了这一段“冷处理”

的时间，我还可以较多地摆脱写作中个人情绪和主观印象的不利影响，因此，无论如何，一部思想性的著作虽然不可能完全没有某种激情和自信在深处起作用，但是，偏执和狂妄总是真理的大敌。

这本书名为“良心论——传统良知的社会转化”

，其中“传统良知”是指传统的良知理论，我在“绪论”里分析了这一理论的历史，把它与西方的良心理论进行了比较，也对它提出了一些批评。我认为它不能令人满意地直接成为现代社会的伦理，而是必须先进行一种根本的改造和转化。这一转化的基本方向就是要面向现代社会，面向社会上所有的人，这也就是我所说的“社会转化”的含义。因此，传统良知理论在过去的等级制度社会中，是明显具有某种文化和道德精英主义特征的，而近代社会走向平等的潮流正如托克维尔（Ｔｏｃｑｕｅｖｉｌｅ）所说是“事所必至，天意使然”

，所以，今天只要一谈到伦理道德，就必须首先考虑依据一种新的前提观点，
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建设一个具有普遍涵盖性和平等适度性的社会伦理体系。

因而很明显，我的立场是处在传统与现代之间的，我面对的是现代社会，是当代中国的道德问题，然而，当涉及到利用哪些资源来解决这些问题时，我在这本书中所考虑的主要是传统，我返观历史，希望从我们的悠久传统中发现尽量多的资源。之所以这样做的道理很简单：现在的中国也就是过去中国的延伸，而在现代的中国人中，哪怕是最反叛的，也还是在某种程度上继承了古代中国人的一些思想感情和信念。所以，任何适应世界和时代潮流的改革都心须借助传统才较易成功，何况我们的本意还是想使我们的感情乃至生命所系的传统有一别开生面的新发展呢。

但是，虽然处理的是传统资源，并不意味着有许多东西是现成的，是可以拿来就用的，我们必须借助一种新的眼光，一些新的方法来做这件事。

这些方法当然有不少是来自西方，所以本书确实可以说是“不古不今，不中不西”。我只服从真理，只服从我认为是正确的东西，而不管它是来自何方。标签在此对我不起多大作用，或者说只有一种感情的作用，而我还要小心地使它在实际思考过程中不妨碍我的理智。

然后，我就在这种探寻中发现，正确的东西一般都是在各种极端之间蜿蜒而行（我这里说的当然主要是指与社会有关的领域，包括社会伦理的领城）

，真理就是某种中道，然而，要清清楚楚地找出并标定这条中道又确实很不容易，这就需要思考，需要非常执着的思考。

我相信，是思想，而不是别的类型的学术工作，应当成为我们这一代人文和社会科学工作者的主要使命（“主要”

并不以人数多寡来衡量）。我们不是思想太多，功底不够，而是两方面都不够，尤其是思考得还很不够。我们对许多事情还是处在若明若暗、人云亦云的状态之中，更不要说还有种种流行谬误和偏见的干扰了。真理是不会自动呈现的，只有努力去想，才能把它想清楚，而只要去想，哪怕是“钝根人”

，也总能比以前清楚一些的。独立思考是一种苦刑，还有某种危险性，所以许多人不愿承担它，但如果懒于思想，我们社会和时代的问题就可能越积越多，甚至某一天“轰然”而垮。

我有时想，我们社会中出现的许多问题，也许并不是因为我们心肠不够好，而是因为我们脑子不够清楚；并不是因为现在生活的这几代人中善良的人少，而是因为糊涂的人太多。

而糊涂也不是因为我们的智力不够，而是正如康德所言，是懒
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惰和怯懦使我们不去思考（对我们来说，也许还要加上“习惯于因袭”这一条）。然而，我们是多么需要清明的理性。

不过，思想者的态度却不应是僭越的、倨傲的，当我说“我只服从真理”时，可能给人一个错误印象，似乎我已经掌握了真理，这本书说的就是真理。我当然要把我认为正确的东西说出来，但它们究竟是不是正确，却还有待于进一步的考察和验证。我只是力求采取一种合理谨慎的思想方法，而且，我通过这些方法所达到的结论对批评和修正是完全开放的。我已经在“跋”中交代了我在本书中采取的主要方法，在这里，我只是简单说明一下本书的结构和重点。

在我看来，第五章“敬义”与第六章“明理”是全书最重要的部分，尤其是“明理”一章。这一章比较集中地说明了我对转化传统良知理论路向的基本看法，即首先是要从自我取向的前提观点转向社会取向的前提观点，从特殊观点转向普遍观点。这一观点意味着道德义务体系的平等、适度和一视同仁。当然，全书各章节也贯穿了这一基本思想，读者对这一问题还可以参看“绪论”的第五节、第二章的第六节等。书中的八章是这样安排的：第一章和第二章探讨在我们的传统中常被视为是良知源头的两种感情：“恻隐”与“仁爱”

（主要是亲亲之爱）。第三章和第四章是从内在的角度探讨两种在我看来对现代社会来说是最有意义的基本义务：“诚信”与“忠恕”。第五章和第六章则又上升到一般的层次；分别地探讨良心对义务的情感态度和理性认识，即“敬义”与“明理”。最后，第七章和第八章则转而探讨良心的社会根据和个人应用，即“生生”和“为为”

，它们不完全是规范伦理学的内容，篇幅相对也就短一些。

这八章基本上是两两对应的，甚至从每章标题的每一个字看都是这样。虽然这里可能潜藏有一种我个人对于和谐的偏爱，但我相信，这样安排主要还是按照一种内在的逻辑。

各章各节一般都寻求互相支持、互相印证、互相补充，努力构成一个比较合理的体系。最后，对学术方法有兴趣的读者还可以参看“跋：有关方法论的一些思考和评论”。

本书开始写作于１９２年的３月，至当年的７月完成初稿，然后，从今年的７月开始，我开始对全书进行最后一次修订增补，直到９月初完成定稿。
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在写作和修改本书的过程中，我得到了许多人的支持、激励和各种帮助。牟宗三先生的《心体与性体》给了我写作本书一个最初的刺激的动因。至于其他学者的著作，除了在书中已经提到的之外，给我启发或激励的还所在多有，只是难以在此一一写明。梁治平君一直关注着本书的写作，给过我各种帮助，交代我的学术方法的“跋”也是按照他的意见下决心补写的。何光沪兄在读了第一章之后给予的赞扬和批评意见，给了我一种很大的精神上的鼓励。金耀基先生、杜维明先生从海外以不同的方式给了我宝贵的精神支持。我也深深感谢我的学生们在听课和讨论中提出的许多意见，这些意见帮助我发展和深化了本书的主题。国学所的同仁陈来、刘东、陈平原、阎步克、葛兆光等对本书提出过不少中肯的评论，还有深圳蒋庆、上海许纪霖等也都曾给过我不同的支持和帮助。

我衷心感谢上述友人和学者，并殷切期望读者对这本书提出批评意见。

何怀宏１９３年９月５日晨于北京万寿寺寓所
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绪　　论一个历史的、比较的导引：为什么传统良知论不能直接成为现代社会的伦理

本世纪初，美国哲学家威廉詹姆士在《哲学心理学与科b学方法杂志》（１９０４）第一卷上发表了一篇名为《“意识”存在吗？

》的论文，他在文中写道：“在过去二十年中，我已经不相信‘意识’为一种实体，……‘思想’的确存在，这是无可否认的。

……我的意思是否认这个名词代表一种实体，并且很郑重地主张它是代表一种机能。“

（收入他的《彻底的经验主义论文集》）

罗素在他１９２１年出版的《心的分析》（Ｔｈｅ

Ａｎａｌｙｓｉｓ

ｏｆ

Ｍｉｎｄ）一书中引用了詹姆士这段话，并进一步总结了本世纪前二十年西方思想界对于“意识”

的批评意见。

他分析了把“意识”看作心理现象的本质的种种困难，最后的结论是：“所以，无论‘意识’的正确定义是什么，‘意识’不是生命或心的本质，这种设想是很自然的。”

①

１９４９年，英国哲学家、曾长期担任《心》这一哲学杂志主编的吉尔伯特赖尔又出版了他的一本对西方世界很有影b响的著作《心的概念》（Ｔｈｅ

Ｃｏｎｃｅｐｔ

ｏｆ

Ｍｉｎｄ）

②。

他指出了接受笛卡尔的心灵理论的两个主要困难：一是无法解释心身之间的联系，解释它们究竟是哪个在起根本作用，以及又
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是如何起作用的；二是无法解释人如何能够通过内省来认识他人之心，断定除我之外还有他人存在。

所以赖尔拒绝讨论诸如“心是什么”

之类的问题，而只讨论心理事件、过程、状态以及含有心理谓词的描述。

这就是本世纪前五十年西方哲学界对待“心”这一观念的主要倾向，这一倾向的背景是从十九世纪末就开始兴起的“对形而上学的拒斥”

，哲学界（包括伦理学）拒斥诸如“本原”

、“实体”

、“自我”

、“灵魂”这样一些难于在逻辑上确证和进行分析的大字眼。

影响所及，我们在本世纪几乎看不到奠基于这些概念之上的形而上学著作。

这就向任何有关良心或良知的理论提出了一个挑战：如果连“心灵”

（ｍｉｎｄ）

、“意识”

（ｃｏｎｓｃｉｏｕｓｎｅｓ）这样的概念都不能成立，那么，必须以它们为基础的道德范畴如“良心”

、“良知”又如何能够成立呢？

我在本书中并没有去严格区分“良知”与“良心”两个概念，它们在本书中经常是可以互相换用的。

如果说一定要在两者之间区别的话，那就是：“良知”在古代用得较多，尤其是在书面文献中，它是较传统的一个概念，较强调良心成分中的一种直觉，或者强调它是一种综合性知觉，而“良心”

则在现代日常生活中用得越来越多，比较口语化。

简言之，“良心”更强调“良”

，而“良知”则更强调“知”——即把良心解释为一种直接的知觉。

用“良知”

可以标示思孟一系的儒学，尤其是王阳明的理论，而“良心”则比较适合作为现代用来概括道德意识的名称。
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总之，无论我们怎样理解良心，只要我们用到这一概念，上述挑战看起来都是一个很严重的问题，但它实际上并不像它外表看起来那样严重，我们在后面将要试图回答这一问题。

然而，在这样做之前，让我们先来看一看中西良心概念的历史。

一、良心的概念

１。西方的良心概念在现代几种主要的西方语言中，与汉语“良心”或“良知”相对应，可以用来互译的词，在英文中是“ｃｏｎｓｃｉｅｎｃｅ”

，在德文中是“Ｇｅｗｉｓｅｎ”

，在法文中是“ｃｏｎｓｃｉｅｎｃｅ”

，或再加个形容词“ｃｏｎｓｃｉｅｎｃｅｍｏｒａｌｅ”。

这些词有一个共同的特点，即它们都是合成词，由一个前缀加上后面的词干组成。

它们的前缀（英文ｃｏｎ－，德文Ｇｅ－，法文ｃｏｎ－）的意思都是“共同”

“一起”

“同一”之意接近英文介词“ｗｉｔｈ”

、德文“ｍｉｔ”的意思，而后半部分的词干（英法文同为－ｓｃｉｅｎｃｅ，德文－ｗｉｓｅｎ）都是“知”

“知识”的意思，把它们合起来从字面上解就是“同知”“并知”“和（别人）一起知”之意。

而这“同知”

“共知”在今天的用法中也就是“良知”

、“良心”了，从这种“共”

“同”与“良”的联系中，我们已经可以看到一种对客观普遍性的暗示了。

那么，这一过程是怎样发生的呢？

我们可以再往前追溯。

从表面的字形字义看，上述表示“良心”的词都可以说渊源于下面这个拉丁词“ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉａ”
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（ｃｏｎ－“共同、同一”之义，加上－ｓｃｉｅｎｔｉａ，“知”

，即为“共知”

、“同知”

、“良知”）。

这个拉丁词虽有“良知”的意思，但是，在中世纪，基督教哲学家常常把“ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉａ”这个词仅用于较低层次的“决疑论”

（ｃａｓｕｉｓｔｒｙ）中，即用于处理具体情况，在特殊场合中辨别善恶是非的“良知”。

至于更高的普遍意义的“良知”

，他们使用了另一个源自古希腊语的词“ｓｙｎｄｅｒｅｓｉｓ”。

这种普遍意义的“良知”

（ｓｙｎｄｅｒｅｓｉｓ）

才是不会出错的，明白无误的，它是上帝赋予人的、先天即存在于每一个人的心中，无需经过学习和训练就能得到；而具体应用的“良知”

（ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉａ）则可能出错，需要通过后天的学习、训练和培养，才能使之趋于健全和正确。

职是之故，拉丁语中才会有“错误的良心”

（ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉａｍａｌａ）这样似乎自相矛盾的概念，以及还有“怀疑的良心”（ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉａ

ｄｕｂｉａ）

，“粗糙的良心”

（ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉａ

ｌａｘａ）

，“偏狭的良心”

（ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉAａ

ａｎｇｕｓｔａ）

，“疑惧的良心”

（ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉａ

ｓｃｒｕｐｕｌｏｓａ）

等等。

这在中国古代哲学家那里几乎是不可想象的。

③当然“ｃｏｎｓｃｉAｅｎｔｉａ”一词仅在中世纪是这样的用法，自近代以来，尤其在１８世纪英国宗教伦理学家约瑟夫巴特勒（Ｊｏｓｅｐｈ

Ｂｕｌｔｅｒ）

b之后，“ｃｏｎｓｃｉｅｎｔｉａ”渐渐获得了作为普遍道德原则规范之认识的意义，而不仅仅是指在决疑论层次的原则在特殊情况中的应用了。

也就是说，良心不再只是指“权”

，而更是指“经”——准确地说，指对“经”的认识。

“ｓｙｎｄｅｒｅｓｉｓ”也就渐渐废用，决疑论也同样从历史上消失。

如果我们再往前追溯，那么我们就来到了古希腊。

作为普遍意义的天赋良心的“ｓｙｎｄｅｒｅｄｓｉｓ”

，是中世纪的圣杰罗米
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（Ｊｅｒｏｍｅ）

首先使用的，它来自古希腊词“ｓｙｎｅｉｄｅｓｉｓ”。

这个古希腊词也是“同知”

“共知”的意思，它在一个时期里等同于“意识”

（即英文ｃｏｎｓｃｉｏｕｓｎｅｓｓ之意，而法文的“ｃｏｎｓｃｉｅｎｃｅ”

一词仍然保留“意识”之义作为其主要含义，所以用来作“良心”解时常常要在后面加上“ｍｏｒａｌｅ”

，组成“道德意识”

这一词组）。

然而，圣杰罗米把“ｓｙｎｅｉｄｅｓｉｓ”

（知识、意识）改造为“ｓｙｎｄｅｒｅｓｉｓ”

（良知、良心）使用时，却赋予了这个词以一种特殊的伦理含义。

“ｓｙｎｄｅｒｅｓｉｓ”不再是一种一般意义上的知识，而是指一种特殊的知识，即一种对于道德是非及正当与否的知识。

那么，古希腊语中的“ｓｙｎｅｉｄｅｓｉｓ”既然没有明显的伦理含义，有什么其他较接近于现代“良心”概念的词汇呢？

在古希腊的哲学语汇中，最接近于现代“良心”概念的似乎是亚里士多德《伦理学》中所说的“明智”

、“审慎”

（在英文中一般被译为“ｐｒｕｄｅｎｃｅ”）

，但它和我们现在所理解的“明智”

、“审慎”有些不同，在亚里士多德的体系中，它实际上更接近于“ｍｏｒａｌ

ｓｉｇｈｔ“

（道德直觉、道德感知力）的意思。

再往前，苏格拉底在法庭为自己申辩时讲到自己心中有一种“灵异”

，即心里有一种神的声音告诉他应该怎么做，比方说，这种声音劝告他勿涉足公共生活，勿参与政治，但这种声音看来更像是现代人所理解的“明智”而非“良知”。

在苏格拉底那里，更接近于我们所说的“良知”的反而是他在被判死刑后心里出现的“法律的声音”

，《克里同篇》所展示的苏格拉底临刑前的心理活动正是一种典型的良心的活动。

在肯定这种意识具有某种直觉性，乃至奇异的直觉性上，苏
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格拉底与中国心性一系的儒家学者颇有相同之处，但在苏格拉底那里，这种意识还与神、与法律有一种联系，这却是后者所没有的。

另外，苏格拉底虽然在这种意识的本源上，在解释它为什么会发生在自己的心里的问题上有一种直觉的肯定和把握，但他对这一意识的运用还是很理性的，用弗兰克纳（Ｗ。

Ｋ。

Ｆｒａｎｋｅｎａ）的话来说，是提供了一个在特殊情况下诉诸普遍道德原则的典型范例。

④

以上主要是从语源角度考察西方的良心概念，下面我们再看看西方思想家对良心含义的解释。

古希腊人的良心论尚未展开，对“良心”没有一个固定和通用的一般概念。

苏格拉底的“灵异”类似良心，但带有某种神秘性，且他对这一概念本身未予以展开说明；亚里士多德对“道德的明智、审慎”虽有很多阐述，但这个概念较类似于后人的“具体良心”

，即实际生活中的“道德判断力”

，没有普遍的概括意义。

当然，这并不是说古希腊人没有深刻感受到良心这样一种统一的道德意识的存在，实际上有许多概念，如“义愤”

、“羞耻”

、“正义感”

、“畏惧”

、“后悔”等辞都指示出了“良心”

，只是没有专门构成一个综合的良心理论而已。

斯多亚派强调了对道德律的意识（良心）

，这一意识主要是作为理性存在的，是人的灵魂的支配部分，是神的声音。

而到了基督教教父和经院学者那里，这个神就是基督教的上帝，良心就是上帝写在人心中的法。

良心是一种超越个人意识的共识，这种共识是上帝赋予的。

奥古斯丁把金规描述为“被写出的良心”

，而唯有上帝才是其作者。

托马斯则区分利描述了良心的不同作用：一方面是普遍的、根本的良心，另一方面
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是具体应用的良心。

正如前述，到了近代，“ｓｙｎｄｅｒｅｓｉｓ”这个概念与决疑论（ｃａｓｕｉｓｔｒｙ）都一起消失了，“ｃｏｎｓｃｉｅｎｃｅ”就上升为普遍的良心，且同时包括了普遍与特殊两方面的内容。

这一工作主要是由巴特勒完成的。

在他之前的霍布士、沙夫慈伯利那里，“良心”并非一个专一的伦理术语，且常常是在否定（不使为恶）而非肯定（使之为善）的意义上使用。

巴特勒则详细地阐述了“良心”

（ｃｏｎｓｃｉｅｎｃｅ）这一概念，他把良心看作是一种能辨别善恶的心灵知觉能力，认为良心是一种人心中的据以赞成或反对他的欲望和行动的支配原则，而自身并不直接趋向于行动。

良心具有一种普遍性和优越性，也实际地存在于绝大多数人的心中。

但他的良心理论对主观原则与客观道德法则的联系，以及良心这一支配原则的本身构成这两个问题的阐述尚有明显缺陷。

所以，康德会提出“良心能教吗”的问题，康德认为良心是作为理性存在的人本来就具有的，是天赋的，绝对的，良心实等于善良意志、义务意识、内心法则，是对普遍道德律的绝对尊重，因此普遍的道德法则就处于更优先的地位。

叔本华则较强调良心的主观一面，认为良心是“道德的自我决定”

，另一方面，费尔巴哈强调良心与幸福、利益的关系，认为良心受人际利益关系的制约，“良心是在我自身中的他我”。

后来的黑格尔则又达到了某种综合：他认为良心是一种积极追求在主观和客观上都是善的东西的伦理意识。

在英国，密尔、佩恩、斯宾塞主要探讨了良心与外部社会状况的联系，探讨了良心在个人和族类那里的经验起源。
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２０世纪西方哲学界对良心的看法和探讨主要有四种倾向：第一种倾向是撇开不谈或干脆否定。

在具有实证分析倾向的哲学家看来，“良心”跟“自我”

、“本体”一样都属于形而上的概念，都应该受到拒斥；在行为主义者看来，良心并非一种人特有的精神能力，而只不过是一种“习得的反应刺激的模式”

，在这方面，与动物没有多少差别。

甚至在最接近于古典良心论的直觉主义者那里，良心的概念也在其他概念后面消失不见了，他们宁愿用“道德直觉”

、“道德判断力”等概念来表示类似于“良心”概念的含义。

第二种倾向是价值论中的良心概念。

在一些价值论哲学家那里，他们把良心看作或是依据于价值情感，或是指向某种超越权威，这意味着良心并不自律地创造价值，而是以价值为先决条件。

第三种倾向表现为存在主义中的良心概念。

存在主义者都强调良心的自我意识性质。

海德格尔认为良心是从“此在”

（人）中发出的对“本然的自己存在”的呼声，雅斯贝尔斯认为良心是对善恶的辨别力和决断心，良心只有在个人与个人的存在交往中，才能敞开。

最后一种倾向表现为精神分析心理学中的良心概念。

在弗洛伊德看来，良心是个人的“超我”

，是社会的要求在个人那里被内在化了。

２。中国的良心概念显然，汉语中的“良心”一辞可析为两字：一为“良”

，即道德；一为“心”

，即意识。

“良”字本身固然有多种含义，包括非道德意义上的“好”

、“精美”

、“手艺熟练”等等，但
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一旦与“心”或“知”联系起来，则从来都只有道德的含义。

这里值得注意的是“良”字还有“天赋、先天就有”的意义，如孟子所言“不学而能谓之良能，不学而知谓之良知”

，就明确地以“不学而知”来定义“良知”。

所以，“良心”

“良知”在孟子那里不仅是道德之知，而且是天赋之知。

中国传统思想的一个重要特点是天文、地理、自然、政治都有伦理化的倾向。

“心”

的意思本是指人之身体内部的器官，然后被引申为思维器官（等于脑）

，然后又被引申为思维和意识，然后又常常被径直作为“道德意识”的同义词使用。

陆象山论心，常常不着一“良”字，不着一“善”字，然而所论之心却纯是道德之心，善善恶恶之心。

其他思想家也常如此，故我们可暂时放弃“良”字而专门论“心”

，先来追溯一下“心”是如何获得其道德意义的，它是如何由一般意义上的心引申出道德之心：（１）

《诗经》论心。

“心”在《诗经》中出现１６５次，基本上都是在“意识”

（尤其是“情感意识”）的意义上使用的。

令人吃惊的是，这“心”几乎总是和“忧”

、“伤”

、“悲”

、“曀”

、“怛”

、“惨”等伤感的情绪联系在一起，而与“喜”

、“休”

、“遐”

、“宁”等正面情感联系在一起只有６次，“乐”则从来没有与“心”连用过一次。

《诗经》中表现忧伤之情的诗句举不胜举，令人感叹，然而道德的意义也许就渐渐萌生于此？

请看下面一段：

相彼投兔，尚或先之，行有死人，尚或墐之。

君子秉心，维其忍之，心之忧矣，涕既陨之。

（《小雅小弁》）


b
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此处作者的忧心已是一颗不忍人之心，一颗悲天悯人之心。

一颗心忧己，尚非道德心，一颗心忧人，却已是道德心，即一颗恻隐之心、一颗同情之心了。

因自己的痛苦而推想到别人的痛苦，那么，即使自己不再置身于这种引起痛苦的处境，而只是看到别人置身于这种处境中，也能去体会别人的痛苦，自己就会对自己的行为深长思之，或者是因悲悯而谋解救，或者是因自己过去的行为也是造成别人这种处境的一个原因而生内疚，而图弥补。

这指示了一条路向：即道德一般是源于推己及人，是源于同情，当然，在《诗经》这一文学作品中，“心”还没有成为道德哲学的一个固定概念。

（２）孔子论心。

“心”字在《论语》中出现６次，都是在“意识”而非“道德意识”的意义上使用，我们不一一抄录，仅举一例为证：

子曰：回也，其心三月不违仁。

（《雍也》）

值得注意的是，“心”显然与“仁”有别，而“仁”在此无疑是一种客观的、确定的道德规范，“心”可能违“仁”

，也可能不违“仁”。

可见“心”仅指“意识”而非“道德意识”。

（３）

《管子》论心。

《管子》中《心术》上、下，《白心》、《内业》四篇的作者是谁的问题尚有争议，其中对心的论述可归纳为以下三点内容：第一，心在人的身体那里处在君位，人的九窍则各有职分，不能互代。
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第二，心处道，窍循理，静乃自得。

安心之法在得道，在去忧乐喜怒欲利，心和乃成、修心静音，道乃可得。

不以物乱官，不以官乱心，是谓中得，是谓内得（德）。

第三，我心治，官乃治，我心安，官乃安。

心安即国安，心治即国治。

《管子》四篇主要是从心的地位和功用论心，心居身体之主宰地位，心又与道发生联系，循道谓之得（德）

，心有一种由里向外的扩展。

此处的“心”也主要还是在“意识”

、“精神”的意义上使用。

（４）孟子论心。

“心”在《孟子》中共出现了１９次，包括单独使用和组成“良心”

“中心”

“放心”

“心志”

“心思”等双音词。

在此，“心”字是分别在下列三种意义上使用的：第一，思维器官，如“心之官则思”

（《告子上》）。

第二，思想、意识，如“以德服人者，中心悦而诚服也”

（《公孙丑上》）。

第三，天赋的道德观念和意识。

如：“虽存乎人者，岂无仁义之心哉？

其所以放其良心者，亦犹斧斤之于木也，旦旦而伐之，可以为美乎？“

（《告子上》）这是首次出现“良心”的完整概念。

除此之外，孟子还使用了“良知”的概念，也是指这种天赋的道德观念。

“良心”

、“良知”

等概念在孟子这里第一次获得了明确固定的道德意义，孟子并对良心的内容、性质、意义、根源，以及心性关系做了深刻的阐述。

（５）后人论心。

后人论心大体不出上述范围。

较早，也较值得注意的有下面几种论述：荀子：ａ、心为形之君，出令而无受令。

ｂ、“人心之危，道
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心之微“

，危微之几，惟明君子而后能知之。

ｃ、君子养心莫善于诚。

《礼记乐记》：凡音之起由人心生也，故君子曰：礼乐不b可斯须去身，致乐以治心，则易直子谅之心油然生矣，生则乐，乐则安，安则久，“乐者，通伦理者也”。

《淮南子人间训》：“清静恬愉，人之性也，仪表规矩，事b之制也。

知人之性，其自养不勃，知事之制，其举错不惑。

发一端，致无竟，同人极，总一莞，谓之心。“心为人之本。

董仲舒《春秋繁露循天之道》：“凡气从心，心，气之君b也”

，“是以天下之道者，皆言内心其本也”。

然而，这还是些片断的论述，直到宋明，心学才经陆象山，由王阳明之手构成了一个博大精深的理论体系。

总之，到秦汉时，对心的论述已发展到包含有下列内容：第一，心指人的意识、精神，其中包含有恻隐、羞恶、辞让、是非等道德内容。

第二，心为人的身体之主宰，支配五官、四肢及身体其他部分；心安则身安，心治则身治，治心意味着要除去情欲。

第三，心为性之本，心为行之本，人的道德行为取决于道德心。

与“心”很接近的词还有“知”。

“知”在中国古代也不仅仅是个认识论概念，而是很早就有了道德的含义。

如《荀子礼论》：“凡生于天地之间者，有血气之属必有知，有知之属b莫不爱其类”。

这里所言的“知”是一种同情恻隐之心，而且他把人之良知与动物之知联系起来。

以上论心、论知，都是紧扣“意识”

、“精神”来阐述“良心”

、“良知”的含义，虽然“良心”概念在孟子那里仅使
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用过一次，“良知”

之说也只是到明代中叶王阳明那里才大放光明，但按照我们前面对“良心”的定义，实际上我们在古代的许多概念中都可发现“良心”的痕迹，例如在《尚书多b方》中：

惟圣罔念作狂，惟狂克念作圣。

意为：虽然是圣明者，一旦无善念也会愚狂，虽然是愚狂者，一旦能发善念也能成圣明。

此“念”

实即一点诚意，一点良知。

再如孔子。

孔子未言过“良知”

，然其仁学中实洋溢着一种推崇内心之善的道德精神，如他说“我欲仁，斯仁至矣”

，故孟子也曾直截了当地以“心”来解释孔子之“仁”

：

仁，人心也；义，人路也。

舍其路而弗由，放其心而不知求，哀哉！

人有鸡犬放，则知求之；有放心而不知求。

学问之道无他，求其放心而已矣。

（《告子上》）

而且，我们可以进一步说，孔子之“忠”

，孟子之“诚”

，颜渊之“乐”

，曾参之“孝”

，《大学》之“正心诚意”

，《中庸》之“诚明”

、“明诚”

，无不具有“良心”的含意，中国的儒学后来以“心性之学”

、“内圣之学”这一系最为光大决非偶然，其精华、其命脉、其骨血也主要在此。

自本世纪始，自国人大量翻译西方典籍起，加上后来白话文运动的勃起，“良心”

就越来越成为人们在日常生活和著述中用来表示道德意识的最常见概念了，但是，我们不可忽
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视历史上这许多与“良心”意义相同或接近的概念。

３。两点区别综上所述，我们认为中国与西方在良心概念的诠释方面主要有以下两点区别：第一，中国历史上的思想家一直很重视对良心的探讨，虽然使用的概念并不一致，但其中的精神意蕴却是一贯的，从原始儒家、宋明理学直到当代新儒家（如熊十力、牟宗三）

的共同特点是都很重视对内心道德意识的开发，甚至把这作为其哲学思考的中心，他们都把内圣置于外王之先，把内圣置于外王之上。

而西方思想家则远没有把对良心的探讨置于如此重要的地位。

在西方历史的两端：古希腊与当代，良心理论都不发达，在中世纪与近代，对良心的探讨也是要么与上帝联系起来，使之成为其哲学神学的一部分，要么被对社会伦理的关注所掩盖而相形失色。

良心很少在西方思想家那里成为其哲学思考的中心。

第二，中国历史上的思想家大都强调良心的综合性、直觉性和自足性，把良心看作一个包括了理性、情感、意志、信念等种种道德意识成分的整体，对良心取一种直接的整体把握，而并不深究其细节。

而在西方，我们知道，良心概念的字面含义就是“同知”

、“共知”。

“同”

、“共”意味着他人，意味着社会，意味着要与他人取得某种一致，“知”则意味着认识、知识，而对这个“知”的诠释则多解为“理性”。

中国思想家对良心的意义体验至深，却不甚关心良心的起源、构成等问题，在他们常说的“良心就是良心”

，“良心就是当下的呈现”一类话语中，虽有某种武断的嫌疑，但也有一种崇高、
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绝对的意味；而西方思想家则从哲学心理学、社会学、文化学、人类学等方面对良心概念作过种种分析。

总之，中国思想家长于对良心的体验，长于对良心的总体和直接的把握；西方思想家长于对良心的分析，长于对良心的分门别类、不同角度的细致探讨。

体验者必使自身介入其中，使自身人格与生活发生某种改变；分析者则可以取一种冷静的理智旁观态度。

故我们在中国人的良心概念那里，接触的不仅是学理，还有如孟子、阳明等一个个带着感情和血肉的生动人格；而在西方人的良心概念那里，则像进入了一座精致的学理的宫殿。

西方人也有其深刻的终极关切和热烈的精神追求，然其基点不是固定在良心的概念上。

二、良心的性质

良心的性质是绝对的还是相对的？

是普遍的还是歧异的？

这是如何看待良心的功能、作用和意义的一个关键问题。

而要回答这个问题，又涉及到良心的起源与构成两个方面：良心是先天就有的还是后天习得的？

良心主要由什么因素构成？

是感性还是理性？

是情感还是知觉？

诸如此类问题就构成了我们探讨良心性质的主要内容。

一般说来，强调良心的绝对性的观点，通常也认为良心是天赋的，主要是由理性或知觉构成的，而强调良心的相对性的观点，通常认为良心是后天形成的，主要是由经验或情感构成。

１。西方良心理论的分类美国哲学家梯利（Ｔｈｉｌｙ）在其《伦理学概论》中曾把西
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方的良心理论从性质上分为理性直觉论、情感直觉论、知觉直觉论、经验论以及直觉论和经验论的调和五种，我们现在就依其框架，略作一些调整来进行阐述：（１）理性直觉论一般来说，直觉论者都倾向于认为良心是天赋的，并且具有某种绝对的确实性，但在解释这种道德天赋的进一步来源（是人心固有还是上帝印上的？）

，以及这种天赋的内容（主要是理性、知觉还是情感？）

方面却有所不同。

古典的理性直觉论者包括中世纪经院学者、近代英国伦理学家库德华兹、克拉克等，他们倾向于把伦理的真理比之于数学的真理，认为两者同样是普遍必然的。

现代的理性主义者则要审慎得多，他们否认人文伦理的原则或道理可等同于自然科学的客观真理，强调虽然有某些具有绝对意义的道德准则，可以为人的理性所直接把握，但是理性并不再具有过去那种至高无上的地位。

（２）感性经验论以感性经验来解释良心的根源与基础的理论属于感性经验论。

这意味着良心是后天获得的，是可以变化的，是依赖于某种非道德的东西的，是具有相对性质的。

霍布士把良心定义为“明显的意见”

，洛克也否认有天赋的道德观念或真理，认为良心不过是我们关于道德正直或行为不端的意见或判断，而我们的道德判断能力则是从经验中获得的。

凡经验论者都特别强调良心与人的利益、苦乐、好恶之间的联系，良心由经验决定，就意味着良心由人在经验世界中所感受、所拥有的东西决定。

所以，循经验论走到极端就意味着否定良心的存
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在，故边沁会说：“良心是一个虚构的东西，被假设在心灵中占有一个位置。”

⑤他认为良心只是一个人对自己行为的赞成或反对的意见，仅仅就他符合功利的原则而言才有价值。

现代行为主义者看来也是循着经验论这一条路走到把人的良心与动物的某些反应模式等同的。

现代直觉主义者则不遗余力地反对这种对善恶正当的经验论或“自然主义”的解释，认为“善就是善”

，“正当就是正当”

，不能用功利或别的非道德的东西来解释道德。

（３）情感论情感论把良心看作一种感情或感情的能力，这种感情自然也是天赋的。

属于这一派别的有英国的道德感理论家，例如沙夫慈伯利认为，良心即一种能判断人的仁爱与自爱情感达到一种恰当的平衡的道德感。

休谟也赞同类似的观念。

卢梭更是对道德情感推崇备至。

古代情感论者大都不否认良心的绝对性、普遍性，当代则不然。

现代西方情感主义者认为价值判断（包括道德价值判断）都不是科学，既不真也不假，而主要是个人情感的表达，这样，道德判断以及进行这种判断的良心，自然也就没有了传统情感论者赋予他的那种绝对性和普遍性了。

循情感论走到极端也会达到一种相对主义。

存在主义也可以说属于广义的情感良知论一派。

（４）知觉论知觉论与传统的理性论、情感论都可以说是属于直觉论这一范畴，然而，理性论与情感论把这种直觉再进一步解释为主要是理性或情感，而知觉论者则停留于此，认为直觉就是直觉（或者说直觉就是知觉）。

这一派应该说最接近于中国
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的直觉体认论。

知觉论的主要代表是巴特勒，他也是西方良心论的最重要代表。

巴特勒认为：良心即一个人所拥有的一种优越的反省原则（或本原）

，这一天赋原则直觉地辨别善恶和正当与否，无须依赖于任何东西，享有至高无上的权威。

现代直觉主义者虽然不直接谈到良心，但实际上也还是属于这一派，他们认为善、正当、应当等伦理学的基本范畴，都具有某种直接可以为人感知、不证自明的性质，并不需要提出任何论据，进行任何推理，或者依凭什么感情。

（５）调和论还有一些解释良心性质的观点，我们可以称之为调和论，这种调和主要是直觉与经验论的调和。

有的调和论者更倾向于直觉论，也有的调和论者更倾向于经验论。

总之，西方有诸多从不同角度解释良心性质的理论，且都自成一体。

中国虽也有从经验论等立场解释良心的论述，但不成体系。

最成体系的，也是影响最大、最能表现中国良心理论之特征的，还是以心性儒家为代表的直觉体认论。

２。中国的直觉体认论中国历史上的良心理论主要是由儒家阐述的，而儒家的良心论又可以说主要是一种直觉体认论。

从孟子、象山、阳明到熊十力、牟宗三，在强调直觉论这一点上是一脉相通的，即都是在生命体验的层次上去感认和直觉良知，把良心视为一种直觉。

这种直觉是天赋的，即孟子所谓“不虑而知”之“良知”。

“孩提之童无不知爱其亲者，及其长也，无不知敬其兄
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也。“

（《尽心上》）因此，他也是人人皆有的：“恻隐之心，人皆有之；羞恶之心，人皆有之；恭敬之心，人皆有之；是非之心，人皆有之。

恻隐之心，仁也；羞恶之心，义也；恭敬之心，礼也；是非之心，智也。

仁义礼智，非由外铄我也，我固有之也，弗思耳矣。“

（《告子上》）

“人之有是四端也，犹其有四体也。”

（《公孙丑上》）良知实在是人人心中固有的，内在的，人虽然有时被蒙蔽而陷溺其心，然只要反身而诚，就能发现这本来的良心。

这番工夫，孟子叫“求放心”。

“尽心”

就能“知性”

，“知性”则能“知天”。

象山后孟子一千五百多年，然其思路就像是紧接着孟子讲的。

他在引孟子“尽心”

、“知性”

、“知天”之语后说：“心只是一个心，某之心，吾友之心，上而千百载圣贤之心，下而千百截复有一圣贤，其心亦只如此。

心之体甚大，若能尽我之心，便与天同。

为学只是理会此，‘诚者自成也，而道自道也’，何尝腾口说？“

（陆九渊集》第４页，中华书局１９８０年版）

我们需要特别注意象山认为“良心”无法细说，无法分析这一点。

伯敏问他：“如何是尽心？

性、才、心、情如何分别？“

他说：“如吾友此言，又是枝叶，虽然，此非吾友之过，盖举世之弊。

今之学者读书，只是解字，更不求血脉。

且如情、性、心、才，都只是一般物事，言偶不同耳。“伯敏又问：”莫是同出而异名否？“他回答说：”不须得说，说着便不是，将来只是腾口说，为人不为己，若理会得自家实处，他日自明，若必欲说时，则在天者为性，在人者为心。

此盖随吾友而言，其实不须如此，只是要尽去为心之紧者，如吾友适意时，即今
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便是“。

（同上）

这几句话“不须得说，说便不是”

、“即今便是”

，我们后面还要分析。

总之，象山接着孟子，进一步强调良心的天赋性、绝对性，而尤其强调良心的的普遍性。

心即是“理”

，“理”就在心中。

“仁，即此心也，此理也”

（同上书，第５页）

，“万物森然于方寸之间”

（同上书第４２３页）

，“格物致知”就是彻悟“本心”

，就是“一是即皆是，一明即皆明”

（同上书，第４６９页）

，“万物皆备于物，只要明理。

然理不解自明，须是隆师亲友“

（同上书第４０页）。

所以，当其弟子问他《中庸》以何为要语时，他批评道：“我与汝说内，汝只管向外。”他在居象山的时候，经常告诉其他学者说：“汝耳自聪，目自明，事父自能孝，事兄自能弟，本无少缺，不必他求，在乎自立而已。”

象山的弟子杨简后来在为复齐、象山二先生祠作记时把这话说得更集中，语气更强烈：“人心自善，人心自灵，人心自明，人心即神，人心即道，安睹乖殊？”价值与道德的无穷资源就在自身，就在内心，且并不隐晦，并不遥远，只要你认真去体认，当下即是。

阳明对良心的论述因我们还要在后一节详细阐述，故兹不多论。

在此我们仅略举阳明对良心性质所作的几种最扼要解释：

心者，身之主也，而心之虚灵明觉，即所谓本然之良知也。

（《王文成公全书》“传习录中”）

性无不善，故知无不良，良知即是未发之中，即是廓然大公，寂然不同之本体，人之所同具者也。

（同上书，卷
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二）

良知者，心之本体，即前所谓恒照者也。

（同上书，卷二，“答陆原静书”）

盖良知只是一个天理自然明觉发见处，只是一个真诚恻怛，便是他本体。

（同上书，卷二，“答聂文蔚二”）

良知者，孟子所谓是非之心，人皆有之者也。

是非之心，不待虑而知，不待学而能，是故谓之良知。

（同上书，卷二十六，“大学问”）

值得注意的是，阳明虽认为“良知”二字“人人所自有，故虽至愚下品，一提便省觉”（同上书，卷六，“寄邹谦之三”）

，但他悟得“良知”之意，却也是在他三十七岁历经危难，又备尝艰苦的龙场驿丞任上，而从其心已悟得其意，到他正式揭出“良知”二字，却又费了整整一十三年！

他自己谈到这一过程说：“吾良知二字，自龙场以后，便已不出此意，只是点此二字不出。

与学者言，费却不小辞说。

今幸见出此意，一语之下，洞见全体，直是痛快！“

（同上书，《刻文录叙说》）

以阳明之豪雄，之洞察力，其悟得良知之精神历程尚且如此之难，他人又如何能便捷直取呢？

或者，这意思是说当已经有人挑明良知真谛之后，其他人则可走一条较迅捷的路？

然而，按直觉必须是自觉的道理言，不还是每个人都应该亲自去经历一番艰苦探索的漫长路程才有望达到这一洞见吗？

或者，良心的直觉性还应当在另外的意义上理解？

最后，我们引一个著名的例子，以说明直觉体认论在当代的延伸。

牟宗三在《我与熊十力先生》一文中回忆说：有一
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次冯友兰往访熊十力，熊十力最后提到：“你说良知是个假定，这怎么可以说是个假定。

良知是真真实实的，而且是个呈现，这须要直下自觉、直下肯定。“牟宗三评论说：”良知是真实、是呈现，这在当时，是从所未闻的。

这霹雳一声，直是振聋发聩，把人的觉悟提升到宋明儒者的层次。“

我们后面还要仔细分析这段话。

三、良心的意义

良心在个人那里占有何种地位？

这种地位意味着什么？

良心对一个有理性、有自由的人意味着什么？

良心与人的本性、与人的追求有何关系？

总之，良心对人有何意义？

这些，就是这一节我们所要考虑的问题，这实际上已不止是伦理学的问题了，但为了说明中西良心论的主要差别，我们有必要这样做。

１。中国的良心本体论确实，早在孔子那里，就已经表现出重视内心、重视内在的价值与道德资源的思想了。

孔子重礼，但是礼主要地并不在于外在的物质方面，“礼云礼云，玉帛云乎哉？

乐云乐云，钟鼓云乎哉？“

（《论语阳货》）礼之要义甚至也不在外在的规b范层面：“人而不仁，如礼何？

人而不仁，如乐何？“

（《论语八佾》）

礼之本实在于内在的精神，在于仁爱和忠恕之心。

孟b子进一步发展了孔子的这一思想：学问之道无他，求其放心而已，个人如此，治国亦如是，即要格君心之非，君身正而国亦正。
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王阳明是儒家向内心开拓这一路线的一座高峰，是良心理论的集大成者。

良心论在他这里得到了全面和充分的展开，我们现就主要依据他的观点来描述中国儒家良心理论的主要特征。

（１）万物万理统一于心王阳明认为：圣人之学，即是心学。

他描绘了这一心学传统：十六字心经——孔子——孟子——宋周程二子——陆象山（详见《王文成公全书》，卷七，第３９页）。

并说：“是故君子之学惟求得其心，虽至于位天地，育万物，未有出于吾心之外也。

……故博学者，学此者也，审问者，问此者也，慎思之，思此者也，明辨者，辨此者也，笃行者，行此者也。

心外无事，心外无理，故心外无学。

是故于父子尽吾心之仁，于君臣尽吾心之义，言吾心之忠信，行吾心之笃敬，惩心忿，窒心欲，迁心善，改心过，处事接物，无所往而求尽吾心以自慊也。

譬之植焉，心，其根也，学也者，其培雍土者也，灌溉之者也，扶植而删锄之者也，无非有事于根焉耳矣。“

（同上书，卷七，第３４页）

心是什么？

心不是一块血肉，凡知觉处便是心。

心是身之主。

而心之虚灵明觉即所谓本然之良知。

正是以良知为核心，为基础，为本体，则放眼看去，万物万理皆可归之于心，统摄于心。

中国哲学向有合的传统：天人合，内外合，家国合，礼法合，身心合、……而王阳明把这一合的传统发展到顶点，在他看来，万物皆可合而为一，这个“一”就是良知，良知备万物、含万善、肇万化，无往而不知，无往而不通。

有的西方思想家到处都看见差别，而在阳明这里，则是到处都看见
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相通，看见同一：心性合一，心理合一，礼理合一，动静合一，内外合一，心性情合一，心性天合一，知行合一，《大学》三纲八目合一，尊德性与道问学合一，博约合一，学问修身与日用事功合一……，而所有这些合一又都可以再合一。

但我们在此只通过分析一种最主要的合一——“知行合一”

来揭示良心的中心地位和意义。

“知行合一”是王阳明“致良知”教的先声。

王阳明３７岁被谪至贵州驿为驿丞，在艰难困苦的环境中悟得“格物致知”之旨，提出了“知行合一”说。

在此我们首先要清楚：这里的知是道德之知，行也是道德之行，知行合一的意思是：知即是行，行即是知，或知之真切笃实处即是行，行之明觉精察处即是知，知而不行则非真知，行而不知那是盲行，就如《大学》之说“如好好色，如恶恶臭”

，见好色属知，好好色属行，只见那好色时己自好了，不是见了后又立个心去好，闻恶臭属知，恶恶臭属行，只闻那恶臭时己自恶了，不是闻了后别立个心去恶。

此便是知行的本体，即不曾被私意隔断的一体。

凡有说了不做的，“知”而不行的则是因有私意隔断，并非真知。

真知是一定要行的，真知本身就是行。

这里的行实际包括态度、念头、意志、感情在内（“一念发动处即是行了”）。

因为王阳明论知从来不是论单纯认识论意义上的知，而是价值论意义上的知，这一价值之知自然在知之始就已伴随一定的主观态度、感情、意志，亦即“如好好色，如恶恶臭”。

这就是行，或内在的行，他必然要引出外在的行，必然要作用于这个知者的生活和人格。

王阳明申言其“知行合一”说的立言宗旨是去恶念，因
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为若把知行分做两件，以为一念发动虽不善，然未曾行，便不会去禁止，而现在说知行合一，恶念一发动处便即是行了，就须将这不善的念克倒。

而克去恶念，就已是善了，克去恶念，去掉私欲，这也就是致良知。

由此可见，知行合一说纯是为了人生与道德，纯是为了从根本（内心）上解决人生与道德问题。

也就是说，“知行合一”说最后必归宿到良心论名下来，王阳明在５０岁正式提出了“致良知”教，就把前面的“知行合一”说包括在内了。

强烈的成圣动机，使王阳明看到万物万理都如万川归海一样归于人的内心，认为致良知是提高人的道德以成圣的最简易、最亲切、最有效的途径。

陆象山说：念虑之不正者，顷刻而知之，即可以正。

何等快捷迅速，且又是治本清源。

说“知行合一”

就是说必须先从心里就截住恶念，而不必等他变成外在的行为，道德教化要诉诸良心，个人的道德功夫要用在心上，心里有了良知，便无有不是的，有亲亲之心，即有孝孝之理，孝亲之理并不是在亲人的身上，否则亲人一死理也就没有了，何必丧祭？

孝亲之理是在吾心之良知中。

故此，王阳明言心外无理，心虽立乎一身，而实管乎天下之理，理虽散在万事，而实不外乎一人之心。

心一而已。

以其全体恻怛而言谓之仁，以其得宜而言谓之义，以其条理而言谓之理，不可外心以求仁，不可外心以求义，亦不可外心以求理。

外心以求理，那就使知、行为二了，而求理于吾心，则是知行合一。

这里点出了“知行合一”与“致良知”说的第一层关系。

要想有德行，必须致良知。

论学惟说立诚二字，勿执着外在异同是非，而是要务立其诚而已。

— 40

６２良　心　论

然而，这并不是说王阳明就主张只守住自己的内心，静心克欲，不管外事。

那就要流入佛老了。

相反，阳明是主张时时处处在事上磨练的。

他致书陆元静告勿离群索居，说世事皆学问，何事非天理。

他释《大学》八目亦有此意。

认为正心诚意必须落实到格物，格不仅有“至”意，还有“正”意，“物”不是物质之物，而就是“事”

，意未有悬空的，必着事物，故欲诚意，则随意所在某事而格之，使去其人欲，而归于天理，则良知之在此事者无蔽，而得致矣，此便是诚意的功夫。

随时在事上致其良知，便是格物，着实去致良知便是诚意，着实致其良知，而无一毫意必同我，便是正心。

诚意功夫实下手处在格物也，若此格物，人人便做得，说人皆可以为尧舜，正在此也。

这点出了“知行合一”与“致良知”说的又一层关系，要想致良知，必须重实行。

当然，“知行合一”并非知行并列，根本的还是知，还是良心。

知是行的注意，行是知的功夫。

重心在知，主旨在知，目的在造就一种高尚的圣贤人格。

而且，岂止是知行合一，心理合一？

王阳明到处都看见相同，看见合一。

陆象山也说心只是一个心，性、才、心、情都是一物，在天为性，在人为心，若能尽我心，便与天同。

但言而不详，到王阳明这里，人文道德世界的一切都可以打成一片：心即性，性即心，天、地、命、性、心，只一性而已，人只要在性上用功。

心即身，身即心，身、心、意、知、物只是一件，但指其充塞处谓之身，指其主宰处谓之心，指心之发动处谓之意，指意之灵明处谓之知，指意之涉着处谓之物，修身、格物、致知、正心、诚意实际皆一事。

心主于身，性具于
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心，善（外在道德规范）原于性，性、理、善皆吾心，在物为理，处物为义在性为善，因所指而异名，实皆吾之心也。

“心外无物，心外无事，心外无理，心外无义，心外无善，吾心之处事物纯乎理，而无人伪之杂，谓之善”

（同上书，卷四，第５８页）

，明善即诚身，诚身即明善，是一件事而非两件事。

人问王阳明：圣贤言语许多，如何却要打破做一个，他答：“我不是要打做一个，只是道一而已，天地圣人皆是一个，如何二得”。

圣人之学就是惟一之学，惟一是惟精主意。

惟精是惟一功夫，精从米，可以米譬之，要米纯然洁白，便是惟一意，舂簸、筛拣则是惟精之功。

博学、审问、慎思、明辩、笃行，皆是以惟精求惟一，他如博文亦是约礼之功，格物致知即诚意之功，道问学即尊德性之功，明善即诚身之功，均无二说也。

在王阳明这里，世界是统一的，它统一于良心，而这世界主要是人文世界而非物理世界，这心是道德心而非认识心。

如果说讨论良心的认识论起源、根据和性质是讲良心的前半截，而讨论良心对人生的意义、作用和功能是讲良心的后半截，那么可以说，王阳明的良心论主要是在这后半截上做文章。

讲伦理道德总要讲外在规范与内心动机两个方面，然而人们总希望有一个统一的基础，以避免一种二元论，那这基础是在内还是在外呢？

儒家伦理的发展一直有内倾的倾向，孟子之言尽心知性知天，把心视作首要的，程朱实际也还是重内，但却不如王阳明这样彻底、这样完全、这样坚决、这样斩钉截铁地把良心作为统一万事万物、万义万理的基础。

以良
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心涵盖万物，涵育万理，在中国思想史上首推阳明。

“良心只是个是非之心，是非只是个好恶，只好恶，就尽了是非，只是非，就尽了万事万变。”

（同上书，卷三，第２０页）有了良心，就可以以不变应万变，“人人自有定盘针，万化根缘总在心”。

良心自足，不假外求，万事万物之理不外于吾心，而必曰穷天下之理，是殆以吾心之良知为未足也，故王阳明要把“晚年朱子”往心学上扭。

王阳明在此达到了一种理论上的圆融和彻底，达到了一个完全一元的世界，然而也为此付出了代价。

（２）主体性的确立以良知为中心意味着主体性的确立，意味着对道德行动者提出了很高的要求，即必须矗立起一个道德的自我，必须由自己去体会、去努力、去磨练、去自致良知。

外在的行为是看得见的，别人可以指点，而良知却是别人看不见的，需自家体会。

这也就是王阳明“答人问良知”

一组诗中其中一首的意思：

良知却是独知时，此知之外更无知，谁人不有良知在，知得良知却是谁，知得良知却是谁，自家痛痒自家知。

若将痛痒从人问，痛痒何须更问为。

⑥

儒家一向重视这种道德主体性的确立。

孟子说人之体有大体有小体，养其大者为大人，养其小者为小人，又说舍生取义。

“涵养”是指长远、指一生的道德修养，“舍取”是指
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处在某种边缘处境的道德选择，这些都要求突出道德主体的力量。

于是，所谓求放心之求，养浩然之气之养和扩充皆是强调道德主体的能动性、主导性。

故孟子会说“人必自侮，而后人侮之”

，会认为“自暴自弃者，不可与之言”。

宋明心学的创始者陆象山更反复申明、大声疾呼要确立这一道德的主体：

要耳自聪、目自明，事父自能孝，事兄自能弟，本无欠阙，不必他求，在自立而已。

（《陆九渊集》第３９页）

“诚者自诚也，而道自道也。”

“君子以自昭明德。”

“人之有是四墙，而自谓不能者，自贼也。

暴谓‘自暴’，弃谓‘自弃’，侮谓‘自侮’，反谓‘自反’，得谓‘自得’。

祸福无不自己求之者“

，“圣贤道一个‘自’字煞好。”

（同上书，第４２７页）

自得、自成、自道，不倚师友载籍。

（同上书，第４５２页）

教小儿，须发其自重之意。

（同上书，第４５８页）

自立自重，不可随人脚跟，学人言语。

（《宋元学案》，第１８９４页）

王阳明也反复申明圣贤之学只是为己之学，为己之学的含义是首先成就一个道德的自我：

人须有为己之心，才能克己，能克己，方能成己。
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（《王文成公全书传习录上》）

b王阳明区分“躯壳之己”与“真己”

，认为天理作为身的主宰即心即真己，真己是躯壳的主宰。

从吾所好，要从真吾，真吾即良知，真吾之好与天下之好同。

道德主体也就是心为主宰。

目虽视，而所以视者心也，耳虽听，而所以听者心也，口与四肢虽言动，而所以言动者心也，故欲修身当正心，正心当依靠自己。

“以水为喻，活水有源，池水无源，有源者由己，无源者从物，故凡不息者皆有源，作辍者皆无源故耳”

（《王文成公全书》卷四，文录，第５６页）

，依靠自己方能有活水，方能使道德工夫源远流长。

又言“君子不求天下之信己也，自信而已”。

自信方能自立，自立方为做人。

又说良知即未发之中，然未发之中之气象只自家体会得。

他在答刘观时问时说：“哑子吃苦瓜，与你说不得，你要知此苦，还须你自吃。”

（《王文成公全书》卷一，第３４页）又言：“若体认得自己良知明白，即圣人气象不在圣人，而在我矣”

（同上书《传习录下》，第５４页）

，最高的精神境界须由自己去接近、去体会、去把握。

然而王阳明又经常讲到“无我”

：

圣人之学，以无我为全，而勇于成之。

（《王文成公全书》，卷七，《别方叔贤序》）

人心本是天然之理，精精明明，无纤介染着，只是一无我而已，胸中切不可有，有即傲也。

古先圣人许多好处，也只是死我而已，无我自能谦，谦者众善之基，傲
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者众恶之魁。

（《王文成公全书》卷三，第３４页）

这说明在王阳明、陆象山乃至上溯到孟子的心性儒学这一系里，最大限度地调动道德主体的力量正是为了使主体成为道德的！

此即圣人之学为己之意，为己是为了克己，克己则无己、无我，而无己无我方能成己、成我。

其所要为之己，所要成之我正是道德之己，高尚之我，而所要克去之己、克去之我则是不道德之己，不高尚之我，亦即私欲。

孟子讲扩充，王阳明讲致良知，皆是讲道德主体之用。

儒家视道德主体即为本体，当代大儒熊十力更明白揭出“体用不二”的旗帜，工夫就是本体，本体就是工夫。

没有空悬的道德主体，道德主体总是在工夫中体现。

熊十力言其《新唯识论》是全发明此旨，即工夫即本体，说此是从血汗中得来。

良知必须去致，去致即推扩之义，推扩工夫即顺良知主宰而着人力，顺主宰而推扩去才无自欺。

若以为人有良知就自然都是圣人则大谬不然。

良知确是本体或主宰，然而却要自家努力去把他推扩出来，一不推扩自欺便起，没有推扩工夫而求无自欺，必不可能，必有积极的推扩工夫而不只是消极的论说才可不自欺。

熊十力于１９４８年１２月３１日战云弥重之际，仍在致牟宗三并转唐君毅的信中谆谆告诫：

主宰不是由人立意去作主之谓，主宰非外铄非后起，而确是汝之本心，是汝固有之良知或性智，亦即孟子所云仁义之心，程朱云天理之心，却要在知善知恶知是知非之外，或智处认识他。

阳明教初学总在此指点，认识了
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这个面目，却要自家尽人能，即努力去推扩他。

推扩得一段，主宰的作用便显发一段，推扩得两段，主宰的作用便显发两段。

你时时在顺主宰的作用而推扩之，即无所住而不是主宰显发。

于流行见主宰要于此悟去，即工夫即本体要于此悟去。

一息不推扩即容易失掉主宰，而习心私意将乘机而起矣，自欺而不自觉矣。

⑦

可见，道德主体又实际上存在和确立于要成为道德主体的不懈努力之中。

（３）圣贤人格的进路良心对于人的最高意义，就在于成就一个完善的人格。

良心不向人许诺健康、财富、权力、地位、荣誉、知识这些常常被人视为幸福要素或价值目标的东西，它只是许诺一个高尚的人，一个纯粹的人。

而人之所以为人，人与禽兽之别就在于有无仁义道德，所以甚至不必说做一个道德人，一个高尚的人，仅仅说做“一个人”

就有此意了。

人凭一种高尚的道德精神而高于众生，而成为大写。

象山之言甚感人：

人须是闲时大纲思量；宇宙之间，如此广阔，吾身立于其中，须大做一个人。

（《陆九渊集》，第４３９页）

大世界不享，却要占个小蹊小径子，大人不做，却要为小儿态。

可惜！

（同上书，第４９页）

凡欲为学，当先识义利公私之辨。

今所学果为何事？

人生天地间，为人当自尽人道。

学者所以为学，学为人而
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已，非有为也。

（《宋元学案》，第１８９页）。

今人略有些气焰者，多只是附物，原非自立也。

若某则不识一个字，亦须还我堂堂地做个人。

（同上）

王阳明也常把孔孟周程朱陆连同己之学称为圣人之学，并常与举业相对。

认为“学此学务要立个必为圣人之心，时时刻刻须是一棒一涤痕，一掴一掌血，方能听吾说话，句句得力。”所以，阳明会在《书朱宗谐卷》中说：问为学，立志而己，问立志，为学而已。

立即立做圣人之志，学即学为圣人之学，而学莫先于立志。

因此，我们看到，强调致良知，意在学做人，意在成圣人，致良知是成圣最简易、最亲切、最有效的进路。

阳明之所以从圣人之学独拈出“良知”二字立教，作为圣门口诀，真传（如其“答人问良知”诗中说：“绵绵圣学已千年，两字良知是口传”）即取此意。

他在《答安福诸同志》中说：“凡工夫只是要简易真切，愈真切愈简易，愈简易愈真切。”

（《王文成公全书》卷六）然这是公开说的，照阳明的合一观，致良知与成圣人实际上也是一事，致得良知亦即成圣，成圣也就是致得良知，故良知不仅是进路，本身也就是目的。

说成两件只是因为站在不同角度，一就心而言，一就人而言。

成圣固然要从良知下手，从良知入手，然致得良知则已经是圣人了，有良知在腔子里，则无往而不是，无往而不善，无往而不圣。

但是，人有才有不才，才还有大才小才。

我们遇到的现实生活中的人都是有差别的，有智有愚，有贤有不肖，有力量大小，他们都能成为同样的圣人吗？

王阳明的回答是：圣人之
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所以为善，只是其心纯乎天理而无人欲之杂，犹如金子，成色都是一样的，而人之才力有大小不同，这就像金之份量有轻重一样，有的万镒，有的仅千锐，而成圣只是就其成色而言，这样，各人的善良功业虽有大小，但道德纯洁性却是一致的。

面对人有差别的情况，如何通过良心之路来接引人呢？

王阳明专门有一段论述，即著名的“天泉证道”。

对于王阳明的良知四句教：“无善无恶是心之体，有善有恶是意之动，知善知恶是良知，为善去恶是格物”

，其两个弟子解释不一；王汝中看重直观本体，钱德洪看重格物工夫，而王阳明说两见正好相资为用，利根之人可直从本原上悟，人心本体原是明莹无滞的，原是个未发之中，利根之人一悟本体即是功夫，人己内外一齐俱透了，其次的人则不免有习心在，本体受蔽，故且教在意念上落为善去恶，工夫熟透后本体方明。

他认为，汝中之见是接利根人的，德洪之见是为其余人立法的，然利根之人世亦难遇，本体工夫一悟尽透，此颜子明道所不敢承当，岂可轻易望人。

所以，对绝大多数人来说，还是重在磨练的工夫。

总之，在儒家心性论看来，一方面，要成就圣贤人格最简易、最真切的进路就是良心，只有把外在规范转换为内心信念，才能有巨大的源源不断的向善动力，才能不断趋于圣贤的人格；另一方面，对良心的阐述又总是受着成就圣贤人格这一最高价值目标的导引，孟子陆王等之所以强调良心的绝对性、天赋性、以及良心一类概念在其伦理学理论中的中心地位，皆是因为他们心中坚定地抱有这一目标，他们是站
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在路的这一端（终端而非起点）来发论的，对他们重要的不是要解释良心是什么，是怎么来的，而是要根据自己生命的体验，来说明良心对于成圣的意义。

而由于对圣贤人格的追求是他们人生追求中最主要、最高的追求，良心对人来说也就具有了一种最深刻和最本质的意义。

２。西方有关良心意义的理论西方人也深刻地认识到心灵的意义，如达芬奇如此写到b心的神奇：“人心在一刹那由东方转到西方……”。

贝多芬在自己随身携带的笔记本上写到：“发自内心才能进入内心！”在道德上，西方人也很重视良心对于行为的具有根源意义的重要性，如《新约路加福音》第六章：“好树不结坏果子，坏b树也不结好果子。

……善人是从他的心内所存之善发出善来，恶人是从他心内所存之恶发出恶来。“

然而，在西方的历史上，却可以说几乎看不到以良心为本体的理论，甚至罕见专门的、不与神学上帝相联系的良心理论。

我们现仅以两个最推崇良心的思想家为例：他们一个是奠定了近代“良心”概念的巴特勒，一个是在法国启蒙时代思想家中独树一帜地推崇道德与良知的卢梭，以此来说明中西良心理论的几点重要差异。

约瑟夫巴特勒（１６９２—１７５２）是英国的一名主教，其主b要著作有《人性论十五讲》和《宗教类比录》。

巴特勒认为：上帝的心灵中为人准备了某种特殊的生活方式，人能够通过了解自己的本性而发现这种生活方式。

因此他详尽地分析了人的本性，他认为人的本性是一综合的整体，可以分为三个层次：居于第一层次的是各种各样的激情、欲望和冲动，每一冲动都有自己的特定目标，都涉及到要照顾行动者或其他人

— 50

６３良　心　论

的利益，有助于促进自己或他人的利益，即使这并非冲动直接指向的目标。

而深入分析一下就可揭示出人的行为的两个基本动机：一是“自爱”

，一是“仁爱”

，即对他人利益的普遍关心。

这两种普遍动机或者说“理性的原则”

，居于人性结构的第二层次，它们不仅是心理上的趋向，还被当作准则。

而独自居于人性结构的第三也是最高层次的，则是一种道德的能力亦即良心。

良心辨别善恶并且谴恶扬善，对各个人、各种活动及行为做出道德判断，良心是一种能对各种具体情况做出道德判断和评价的知觉力。

良心是主宰。

人之本性，就其一半是由种种嗜好、情欲、情感，一半是由反省或良心之原则构成而言，应当以良心为主宰，支配和调节各种情感冲动。

“支配”

、“主宰”的意思是良心概念，良心功能本身不可分割的一部分，我们本性的构成要求我们把整个行为放在这种优越的能力面前，听从它的决定，服从它的权威。

如果良心能像它拥有公理一样拥有强力，像它拥有明显权威一样拥有权力，那它便能绝对地管理世界。

良心之天然优越性便如是宣告确立，我们可据以形成对“人类的本性”的明晰概念：德性即寓于对良心的遵从，而罪恶则寓于对良心的乖离。

大多数人都有良心，良心几乎在一切情况下都起着明显的决定性作用，而且，良心的判断在总体上将是一致的。

良心不是他律的，良心是自我立法，是人的本性的自我立法，人凭其本性便是对自己的一个律法，这律法之为你的本性之律法这一事实，便是强制你去服从这律法的义务。

有了最高权威的良心，外在的规范就可能成为多余的。
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良心不会与仁爱冲突，也不会与明智的自爱冲突，合理的自爱与良心，都是人之本性中主要或优越的原则。

若我们了解我们的真正幸福，良心与自爱将总是引导我们循同一条路走，义务与利益是完全契合的。

巴特勒的这一观点，看来和他对上帝全知全善的看法，和神定和谐说有关。

西方另一位高度推崇良心的思想家是卢梭（１７１２—１７８）。

卢梭认为：在我们每个人的灵魂深处，生来就有一种正义和道德的原则，尽管我们也有自己的具体生活准则，但当我们在判断自己和他人的行为是好或者坏的时候，却都要以这个内心原则为依据，这一原则归根结底是上帝赋予我们的。

卢梭就把这一根本内心原则称之为“良心”。

良心是灵魂的声音，而欲念则是肉体的声音。

欲念告诉我们要关心自己，而良心则告诉我们不要损人利己。

这种行为规律并不是从任何高深的哲学中引申出来的，而是在我的内心深处发现的。

因为大自然已经用不可磨灭的字迹把它们写在那里了。

我们只须去努力感觉它们。

良心的作用并不是判断而是感觉。

因为对我们来说，存在就是感觉，我们的感觉力无可争辩地是先于我们的智力而发展的，我们先有感觉而后有观念。

我们的好善厌恶之心也犹如我们的自爱之心一样，是天生的，良心直接源自我们的天性，它是独立于理智的。

我们没有渊博的学问也能做人，我们无须浪费我们一生的时间去研究伦理。

但为什么良知向所有人的心都发出呼声，却只有极少的人才听见了呢？

卢梭的回答是：良知由于讲的是自然的语言，很容易受到社会的污染、遮蔽，良知容易受到种种偏见的干扰，容易放失。

无论如何，卢梭给了西方人所能给予的对良心
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的最高赞辞：

良心呀！

良心！

你是圣洁的本能，永不消逝的天国的声音，是你在妥妥当当地引导一个虽然是蒙昧无知，然而是聪明和自由的人，是你在不差不错地判断善恶，使人形同上帝！

是你使人的天性善良和行为合乎道德。

没有你，我就感觉不到我身上有优于禽兽的地方；没有你，我就只能按我没有条理的见解和没有准绳的理智可悲地做了一桩错事又做一桩错事。

⑧

将上面巴特勒与卢梭的观点与中国儒家的良心理论对照，明显有以下几点区别：第一，良心与人性的关系不同。

在巴特勒和卢梭那里，良心虽然处在人性的最高层次，但毕竟只是其中的一个层次，一个部分。

而且，与其说人性是围绕着良心旋转的，不如说良心是围绕着人性旋转的；对良心的论述属于其人性论的一部分（在这方面他们倒和宋明程朱一派强调性理的儒学比较接近）

，巴特勒与卢梭的出发点是人性，最后仍归结到符合人性的生活方式。

而在王阳明那里，良知处在其理论的核心地位，王阳明甚至在“答人问良知”的一首诗中写道：“良知之外更无知，致知之外更无学。”此外，巴特勒与卢梭也都不否认人性中自爱、功利的一面，甚至认为自爱与良知是可以一致起来的，良心的作用只是加以适当的引导和调节。

在他们那里，自爱与良知决不像在中国儒者那里那样对立，巴特勒甚至有一种使良心服务于人们利益和幸福的功利论倾向。

而自爱与
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功利在中国儒者看来则是要毫不犹豫地予以拒绝或克制的。

这种中西迥异的对待人的欲望的严峻和宽松的不同态度，可以理解为源于自我和社会导向的不同：西方哲人是偏重从社会角度看问题，故态度比较宽松，而中土之儒则较执着于自我成圣的理想，故态度比较严峻。

第二，良心的地位不同。

巴特勒和卢梭虽然强调良心在人性中的主宰地位，强调良心是一种道德自律，自我立法，然而，在他们的良心之上还有上帝，甚至人赋有良心也最终是由于上帝的原因。

而在儒家良心论中，良心就是最后的主宰者和裁决者，良心就是本体，就是本原，良心自己就是自身的根据。

于是，我们就看到，在西方的理论中，“良心”远没有取得像在中国儒学中那样作为万物之源，众善之本的地位，而它本身也只是上帝的杰作。

也就是说，从来源来看，它本身并非是有自在根据的，而从目的来说，它也是受到了限制的。

在中国心性学派的儒者看来，良知之旨不仅在于造就一般有德性的人，而且在于使自我不断趋近圣贤的人格，追求一种道德上的尽善尽美，建立一种个人可以安身立命的终极关切。

也就是，良知的意义决不仅仅是一般社会伦理的，还有一种深刻的、全面的人生哲学的含义。

而从即工夫即本体，即过程即目的的角度看，悟得良知的同时也就是“内圣”了，也就是说良知又是与圣贤人格合一的，在这个意义上，良知也就是最终目的，最终归宿了。

所以，良知不仅是自在的，也是自为的，是本身圆满具足的。

而在巴特勒与卢梭那里，我们怎么也找不到这样一层意义。

良心的意义是相当局限于伦理学的
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——即判断善恶正邪，普遍造就社会上有道德的人，甚至要用它来促进社会的一般福利。

良心本身决非他们安放自己的终极关切之地。

四、伦理学中的良心

我们通过对中西良心概念及理论的历史分析和比较，已经在相当程度上说明了良心观念的来龙去脉，不同含义，以及其性质和意义。

现在，我想，我们可以试着来回答本篇开头提出的问题了，即是否我们还能继续在我们的理论建构中使用“良心”的概念？

如果能，那么应当在什么意义上或什么范围内使用？

为了回答这一问题，我们有必要先来看看人们实际上已经在那些不同的层次上使用“良心”这一概念：（１）

在本体的意义上使用。

我们前面提到的心性儒学就是在这一层次上使用，而其在当代的杰作首推牟宗三以《心体与性体》、《智的直觉与中国哲学》等为骨干的一系列哲学著作。

（２）

在实体的意义上使用。

例如传统西方伦理学、现代中国伦理学一般都毫不犹疑地把“良心”作为伦理学的一个重要范畴，把良心看作一种统一的、实在的存有，进而探讨良心的方方面面，如其性质、内容和功能等等。

（３）在功能的意义上使用。

甚至批判“良心”这一概念的思想家如赖尔也可以说是在这一意义上使用，他分析人的意识的各种功能实际上是表示什么，他只是拒绝用“心”这样
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一个总名来正面地、肯定地称谓这些功能而已。

（４）

日常语言中的使用。

以上三种使用都是在学术上的使用，然而，“良心”一词的最大量应用却是非学术的，发生在我们的日常生活之中。

显然，即使在西方学术界很少用“良心”一词的时期里，“良心”一词也仍然会在社会日常生活中大量使用，而且，一个在学术文章中不肯使用“良心”概念的学者，也会因别人说他“有良心”而感到高兴，会因别人说他“没良心”而感到很不安，这就说明了“良心”一词所拥有的活跃的效力和影响。

而学者们当然也不拒绝在这种意义上使用“良心”一词。

比方说，否认“意识”

、“精神”

、“心灵”为一实体的威廉詹姆士在自己的著作中就写道：“只要b我们还继续把来自对立双方的不可调和的东西混和起来，那末，我们就不能保有一个美好的、理智的良心。”

⑨这一用法就是在日常语言意义上的使用。

还有像泛泛而言的“社会良知”

、“知识分子的良知”也都可以说是这一意义上的使用。

康德在《未来形而上学导论》中所批评的“良知”也是这种常识的、普通的“良知”

c d .所以，拒斥和反对“良心”一类概念的思想家并不会反对在第３和第４种意义上使用“良心”概念，而只是反对把“良心”作为一种实有、实在、实存、实体的概念来使用，更反对把它作为一种本原、本存、本真、本体的概念来使用。

我们现在并不想在第１种意义上使用“良心”这一概念，但我们可能要在第２种意义上使用这一概念，或更准确地说，要在第２种与第３种之间的意义上使用，因为“实体”这个词的意思还不是很明确的。

我们将不满足于仅仅分析道德意识
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现象的各种分散的功能特征，但也不一定把这种现象看作很明确、很固定的实体。

那么，我们为什么除了日常和功能的使用，还要在进一步的意义上使用“良心”

这一概念呢？

我们可以提出三个理由：第一，这是历史分析、传承和转化的需要。

在我们的人文传统中，有着很强大、很有力的良心理论的遗产，我们的伦理学要吸取其中富有价值和活力的成分，当然首先就不能拒斥“良心”

这一基本范畴。

第二，这也是关怀现实人生的需要。

在我们的现实生活中，“良心”

一词是人们进行道德评价的一个基本词汇，发挥着巨大的效力和影响，我们的理论本来就不能不受到这方面的强有力影响，当然也就更有必要分析其用法，吸收其用法，精确其用法和提升其用法。

第三，这也是理论自身建构的需要。

我们当然不是说，不以良心为中心范畴，或者不以良心为首要概念，就不能建立起一种伦理学。

但是，我们确实看到，即使不以良心为本，良心仍然要在重要的层次上，比方说在践履的层次上发挥极重要的作用。

我们诚然可以分析和描述各种道德意识现象，分别描述道德理性、意志、情感、信念种种特征，但是我们不能没有一个总名，我们也不能不在其中寻找一种统一性。

理论是不能没有概括的，没有概括任何理论都寸步难行。

所以，只要我们注意谨慎地使用那些高度概括和抽象的概念，我们就不会犯那种“僭越和傲慢”的错误。

那么，既然我们陈述了我们可以使用“良心”概念的一些理由，现在就让我们来提出一个自己的，适合于伦理学的“良心”定义，让我们先参考以下几个定义：
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（１）弗卢（Ａ。

Ｆｌｅｗ）编《哲学辞典》：“良心是一种对道德上有义务履行的行为（或不正当的行为）必须坚定地履行（或防止）的执着信念。”

（２）弗罗洛夫（Ｆｒｏｌｏｖ）编《哲学辞典》：“良心是一种表达最高形式的道德自我控制能力的伦理学概念。”

（３）安吉尔斯（Ａｎｇｅｌｅｓ）编《哲学辞典》：“良心是一种（ａ）一个人应当做和不应做什么和（或）

（ｂ）什么是道德上正确、正当、善、可允许或相反的感觉（ｓｅｎｓｅ）

、感情和意识（ａｗａｒｅｎｅｓ）。“

（４）鲍德温（Ｂａｌｄｗｉｎ）编《哲学与心理学百科全书》：“良心是对表现于品格或行为中的道德价值或无价值的意识，并包括按照道德去行动的个人义务意识和行为中的功罪意识。”

（５）美国《韦伯斯特大辞典》：“良心即个人对正当与否的感知，是个人对自己行为、意图或品格的道德上好坏与否的认识，连同一种要正当地行动或做一个正当的人的责任感，这种责任感在做了坏事时常能引起自己有罪或悔恨的感情。”

仅仅抄列这些定义，就可以使我们看到，它们和中国传统心性儒学对“良心”的理解是多么的不同，而最主要的差别就是：这些定义都是伦理学的，而心性传统中的“良知”

则还具有一种本体的意义，具有一种人可以在其中安身立命的本然实在的意义。

不过，上述定义对我们来说还不是完全满意，所以，我们还是想略作一些调整，使一些问题得到进一步澄清。

我们首先可以问：良心的对象是什么？

回答是：第一，是可以对之构
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成道义判断的自己或他人的行为（或行为意图）

，即可以判断这一行为（或行为意图）是正当的还是不正当的，是有义务去做还是无义务去做，甚或有义务去禁止的；第二，是可以对之构成价值判断的人的品质或其他事物，即可以判断这一品质或事物是善的还是恶的，是有价值的还是无价值的人的品质或其他事物。

在前一种情形中，对良心的要求常常是紧迫的、直接的，在后一种情形中，良心则是在一个较长的时间内起作用。

在前一种情形中，若是行为尚未发生或正在进行，心灵最要求一种意志抉择和控制力，所伴随的最强烈情感是一种义务感、责任感，而在行为结束之后，则可能伴随一种轻松感或负罪感。

在后一种情形中，内心则会逐渐形成一种较固定的看法、信念，并伴随着一种赞成或反对、喜悦或厌恶的情感，而始终贯穿于这两种情形之中的则是一种鉴别正邪和善恶的道德理性的判断能力。

可以说，良心最基本的因素就是这种区分正邪、善恶的能力，没有这种正邪之分与善恶之辨，没有这种基本的道德判断与评价，良心也就不存在了，单独的意识成分——如情感、意志、信念也就成了无源之水，无本之木。

因此，我们可以重新把良心定义为：良心是人们一种内在的有关正邪、善恶的理性判断和评价能力，是正当与善的知觉，义务与好恶的情感，控制与抉择的意志，持久的习惯和信念在个人意识中的综合统一。
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五、对传统良知论的批评

显然，我们在上面给出的“良心”定义在性质上是相当综合的，在意义上又是有所限制的。

“综合”

就是说它兼顾良心的各个要素，各个方面；“限制”就是说它仅限于对善恶正邪的判断，而不涉及它自身的最初来源或人生的终极价值，也就是说，它使自己严格限制于规范伦理学，这只是一个伦理学中的“良心”定义。

那么，正是从这种伦理学，或者说规范伦理学的角度，我们觉得有必要对传统的良心理论（或者说“良知论”

，因为从孟子到阳明更多地是使用“良知”一词）提出一些批评。

首先，如果把良心主要理解为一种相当玄妙、神奇的直觉体认，将有可能把伦理道德置于一种不可说、不可教的地步。

而这对建立恰当的伦理原则和规范，进行普遍的社会道德教育，使人人明确自己应当做什么，不应当做什么是很不利的。

我们要履行义务当然要依赖心头最初的那一点善意，我们也期望进入一种很高的天人合一，人我圆融的精神境界，但是，即使我们有这种追求，我们的大多数活动，尤其是社会上人们之间的绝大多数活动的正当性、合理性以及有效性，都不是有赖于此，而是有赖于建立一种明确的、恰当的伦理规范体系，有赖于人们普遍地在每个社会成员的基本义务上达成一种共识。

这样，就要求义务以及良心的内容（良心在伦理学的意义上主要是对义务的认识和尊重）是应当能够明明白白地公
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开的，是可以清清楚楚地讨论的，是可以普遍地为人们所学习和传授的。

也就是说，伦理学上的良心必须是能够说的，必须是能够分析、推理和演绎的，而且不仅要能够说，还要能基本上把它说清楚。

这个“说”不是“悟”

，“悟”是自我的、个人的；“说”

是社会的，是人与人之间的。

有说者也就有听者，“说”也就是要说“理”

，说让人明白、让人信服的道理。

伦理学也主要就是要说服人，而不是打动人或震撼人。

在“说”的过程中当然也必须要有“悟”

，有自我的“领悟”

，但伦理学不像有些其他的人文领域，不像艺术、宗教乃至人生哲学，伦理学必须首先把“说理”

放到第一位。

只要我们承认伦理的主要内容是规范和义务，我们就必须承认这一点。

然而，恰恰在这一点上，传统良知论有着他“难以说清楚”的局限性。

伯敏问象山，想把情、性、心、才这些概念弄清楚，象山的回答是，“不须得说，说着便不是”。

其他宋儒也经常讲到“‘人生而静’以上不容说，才说性时，便已不是性也”

（二程）

，“一说便差了”等等。

这说明什么呢？

有些问题可能确实是不能说或不好说的，因为那些问题是形而上的问题，因此学者想“悟”

，想通过直觉去体认，这恰恰说明他们的精神所致力的领域主要是形而上学的领域，而不是伦理学的领域。

然而，还有不少问题是可以说的，能说清楚的，一般社会的伦理规范和道德义务就是这类可以说清楚的道理，相形之下，在这方面心性一派的儒者可惜又说得太少了。

王阳明在给邹谦之的信里曾谈到一件有趣的事。

有一个乡的乡大夫要请阳明去讲学，问阳明说：“除却良知，还有什
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么说得？“

想来这个乡大夫是已经听过阳明讲良知了，所以这次来请王阳明是还想听一点别的东西。

阳明的回答却是斩钉截铁的：“除却良知，还有什么说得！”也就是说，他如果要去讲，这次也还是要讲良知，“吾平生讲学，只是致良知三字”

（《王文成公全书》，卷二十六）。

那么，阳明这样讲有何意义呢？

只说“致良知”有何意义呢？

为了回答这一问题，让我们再回到牟宗三的那段回忆。

牟宗三说到熊十力对冯友兰讲良知是“直接呈现”的一番话使他“震聋发聩”

，一下提升到了“宋明儒者的层次”

，我们相信，后来牟宗三用其生命历程的大半孜孜不倦于阐发儒家心性之学的精义，把这一学派又推向一个新的高峰，与熊十力这一声断喝一定很有关系，而且，我们相信，牟宗三的这些著作和讲学也不啻是一声同样性质的断喝，也同样在中华文化花果飘零的季节中深深地震撼和吸引了几个敏感而颖悟的心灵。

这就是说，象山之所以要再三大声疾呼做一个堂堂正正的人，阳明之所以要以截断众流的气概反复申言“良知”

，尤其当代熊十力、牟宗三的工作，主要是要震撼人们的心灵，唤起人们内心的自觉，以确立一个追求崇高道德的主体。

然而，我们马上就有一个问题，当时熊十力一番话对牟宗三确实产生了一种深刻的震撼作用，但是，对恰恰正是他谈话对象的冯友兰是否也产生了同样的作用呢？

他最后是否说服了冯友兰接受他的命题呢？

如果没有，那是为什么呢？

如果连冯友兰这样一个对传统哲学有相当深刻和同情的了解，思维又非常清楚和有理性、也很有悟性的思想家尚且都不能被震撼或者被说服，那又怎么去震撼或说服其他的人呢？

当
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然，被震撼可能与一个人的知识没有很大关系，而是更多地与一个人的性格、气质、经历有关。

情感丰富的人容易被震撼；具有信仰气质的人容易被震撼；浪子、迷途者，或沉沦于日常生活而不自知的人容易被震撼。

说服则主要是和一个人的理性和知识有关。

在任何一个时代和社会里，能被这样震撼的人毕竟只是少数，而一个明白清楚的道理却能够说服大多数人。

所以，伦理学主要应立足于说服而不是震撼。

而一个人在被震撼或感动之余，是否能够把这种感动化为一种持久的道德努力和工夫，也还有赖于从事说服的理性。

我们的意思并不是熊十力、牟宗三没有努力去说理，他们的众多著述都是在说理，但这些理是相当集中和内化的形而上之理，虽然是反来复去、千言万语，但中心意思还是“良心是直觉，是呈现”

，其主要意义也还是要即时提升和震撼人的心灵，使人明白“当下即是”

，也就是说有一种顿悟；所以他们采取的态度也都是很自信、很独断的，不是那种说服的理性、苏格拉底式的理性所持有的谨慎和谦虚的态度。

当然，一个社会或民族文化（包括道德）的精神命脉可能只有，也必须有少数人真正深刻地领悟、理解和把握，但这主要是人生哲学、价值哲学或宗教领域里的事情，而不是伦理学的主要工作。

而且，我们还要提出一个问题，这种崇高的精神与社会伦理有何种联系，它是否能够作为基石直接支持社会的伦理？

总之，我们看到，传统良知论应用于今天的社会伦理领域确实有所不足。

我们说如果熊十力的话能够不仅震撼牟宗三，同时也能够说服冯友兰，那就很好了；同样，如果牟宗
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三的话也能够不仅震撼和吸引他现在的高足，同时也能说服和吸引一些很理性的学者，比方说韦政通，那就很好了。

但我们确实有理由怀疑，如果把良心理解为一种直觉体认，把它说得那么玄、那么高，这种说服是否能够成功。

这可能完全是两码事，是两种不同的思维方式，是两个不同的精神领域。

我们不敢贸然闯入形而上学的领域，但至少在伦理学的领域内，我们可以说，仅仅自我去揣摩、体会和领悟，或者向人大声疾呼那一个玄妙的、高远的、没有具体和明确内容的良知对我们是远远不够的。

老子、庄子等伟大的道家思想者也经常告诉我们，道“不可说”

、“不好说”

，但是，他们并不自居为一个道德家，一般人也不这样看待他们。

而传统良知论却一直是被人们这样看待的，甚至被认为是伦理学的正宗。

然而，随着社会的变迁，我们越来越感到它今天更适合被看作是一种很高尚（但又未成为宗教）

的人生哲学而非伦理学。

而在今天价值追求日趋多元的平等社会里，它还无法成为一种支配性的价值体系，而只能为少数人珍藏和宝重，但伦理学却不能这样，它必须去回答从社会制度是否合符正义到个人交往是否符合道德等一系列问题，它必须是普遍的、普适的，必须面向整个社会，面向所有人。

即使是处在一个精英等级制的社会，王阳明也不是没有意识到这个问题，因为，即使是一种人生哲学，价值哲学，也总还是不仅想要求一种理想的普遍性，而且还要求一种实践的普遍性，不仅想要求一种价值的普遍性，而且还要求一种义务的普遍性（且不管他是否能够得到）。

所以，王阳明在对“天泉证道”

的解释中，从实践角度还是更首肯钱德洪的意见。
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如果我们对颜子、明道都不敢轻许为能一下悟透本体工夫的“利根之人”

，甚至我们想到连孔子也不自居为“生而知之者”

，那么，我们又何敢夸耀自己的“会根”或“悟性”？

直觉良知的“不可说”

、“不好说”

，不仅要影响到道德实践，也将限制伦理学理论的发展。

在传统良知论中，一方面，所有概念都是相通的，由此可以悟彼，由彼可以悟此，而任何明确或固定的尝试都将是一个错误，一切都是相对的、流动的，一切都只有通过整体才有意义。

因为直觉确实是综合的，直觉必须是一眼洞穿，一眼见到全体。

另一方面，这种相通，这种合一，又确实倾向于封闭自身，确实倾向于内敛、收缩到一点——这一点当然很伟大、很高明，但问题是如何达到这一点，是经过众多的经验的、理性的发展环节，还是径直通过一种直觉达到这一点。

李约瑟在研究中国的科技与文明时曾经注意到中国特有的一种有机的、综合的思维方式，这种思维方式是很有意义的，但遗憾地是主要对于西方才是这样。

在中国历史上，他却有可能阻碍科学技术的发展。

对易经宇宙图式的迷醉就是这种思维方式的一个例证（直到今天，许多人仍然在迷醉，似乎现代科学早已都潜含在易经的总体模式中了）。

如果把这种思维方式的世界图景与爱因斯坦提供的世界图景做一类比（虽不完全确当）

，那么，诚然，爱因斯坦是在牛顿之后，爱因斯坦的世界图景比牛顿的世界图景是以一个更大的世界为基础，我们甚至还可以说这世界更高、更远、更神，但是，“有谁能说牛顿的那个阶段不是一个有着根本重要性的阶段呢？”

c e 爱因斯坦是在牛顿之后，他的思想不仅是从牛顿那里发展过来的（当然也有断裂和扭转）

，而且，
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也许正是因为前面有一个牛顿才特别有意义。

如果一步就跨到爱因斯坦，如果津津乐道于爱因斯坦式的世界图景，那么不仅可能不会再产生牛顿，自身也可能要失去意义。

任何一种理论，看来都必须通过限制、区分、分化、外化才能得到发展，而不宜过早地追求可能本来就未得到充分发展的“圆满具足”。

当然，传统良知论在人生哲学的领域里一直是很有意义的，它也曾对传统社会的道德发生过巨大的影响。

问题是，如果它要对现代社会继续发挥这样的影响，就必须有某种根本的转化和突破。

这一突破的关键看来就在于它是否能够普遍化。

我们看到，从孟子到阳明都是很强调普遍性的，象山有许多话是很感动人的，如他说，“心只是一个心，某之心、吾友之心，上而千百载圣贤之心，下而千百载复有一圣贤，其心亦只如此。”以及那段著名的“东海有圣人出焉，此心同也，此理同也。

西海有圣人同焉，此心同也，此理同也。

……“但这里还是一种由内而外，带有人称的普遍性。

能否进一步超越？

比方说，能否使一种普遍绝对的理摆脱“圣人”

，乃至摆脱“圣人之心”？

但这如何可能呢？

这不是要否定其基本前提吗？

所以说，传统良知论要超越自身很难，要触及根本前提，要有一番大死大生的工夫。

宋明儒为了使“理”具有绝对普遍性，也确实费了不少心，如诉诸于天，区分人性的不同层面等等，但无论如何还是离不开“人”

，乃至离不开“我”。

不过，据我的愚见，从阳明一派的思路实际上有可能比程朱一派的思路更容易超越自身而发展。

这看来是不合常理的，因为阳明一派比程朱一派更

— 66

２５良　心　论

强调主观性，更强调内敛自足的精神。

但是，虽然两派的思路同样都过于依赖于人，也过于局限于人，不容易做一种非人格的超越而普遍的思考（注意，是否能够使思想完全摆脱人的主观性是一个问题，而是否去努力使思想摆脱主观性尤其是不要执着于主观性则是另一个问题）。

但是，在这方面，从中国的特殊情况来看，局限于“心”却可能比局限于“性”反而更有希望摆脱某种人的主观性，因为从传统的解释看来，“性”与人的联系要比“心”与人的联系更紧密、更全面。

“性”还有“生之谓性”

、“气质之性”的一面，几乎完全坐实是人的“性”。

“心”则没有这一层纠葛。

我们这里所说的“心”也就是精神，而这种精神未必没有可能摆脱第一人称，甚至完全摆脱人称而达到一种更高的普遍性的思考。

所以，在传统社会的格局基本不变的情况下，程朱一派的儒家学是更适合这一传统社会的，故其学说在历史上比陆王一派的学说有着更高的地位和更大的影响，它在理论上也比陆王一派的心学较为持中，较为兼顾，较为说理，也较为平心静气，但却可能正因此而不像陆王心学在一个急剧变化的时代里更能激发和挖掘自身的资源来应付严重的挑战，所以，在近代以来儒家哲学的发展中，陆王一系的发展更为突出。

但是，我们反复说过，传统良知论要真正实现自身的超越而成为现代社会的伦理，同时又基本不改变自己的原样还是很难的，因为这关系到某些基本前提：例如能不能在最高的思想层次上承认人的有限性，承认人的主观局限性？

承认人的直觉局限性，这不是只通过玄谈天地人合一、心性天合一，或者说良知也具有最高的客观普遍性就可轻易解决的，这意
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味着要放弃某些基本的前提，甚至“心性儒学”是否还能再以“心性”给自己命名都是疑问。

无论如何，这一学说现在通过牟宗三等人的努力已经达到了一个新的高峰，而这同时也就是一个极端，再往前已经没有多少路可以走了，理论上也已经没有多少发挥的余地了，它是否还能够别开生面，乃至跃向一个新的高峰呢？

当然，不管情况怎样，把一条思想的通路走到底仍然是一件好事。

在伦理学中，我们不仅不宜把良心说得太玄，也不宜说得太高。

这里所说的“高”包含相联系的两方面的意思：一方面是指在内心无限提高道德义务的要求，如提高诚信的要求，不仅不违初言，而且不违初心；不仅要与人交而有信，而且要使内心充满完全纯粹的诚意。

但这样一提高，就实际已越出了社会道德的领域而进入了自我人生追求的领域了；因此，第二个方面的意思就是指无限提升，进入一个至高的精神境界，进入一种洒脱胸次，获得一种曾点气象，体会到一种孔颜之乐，乃至融入一个“浑然与天地万物为一体”的境界。

也就是说，进入这种境界的通路是道德的，但这种最高境界本身却已经不是道德的了，这种境界现在是人生哲学的，审美的，或者准宗教性质的了。

然而，有多少人能进入这样一种至高至神的境界呢？

若把这个问题与“有多少人能成为有道德的人，正直的人”的问题比较，对后者我们可以毫不犹豫地回答说，绝大多数人都能成为有道德的人，正直的人，而对前者我们却不敢这样说。

问到前一个问题，就像我们问“有多少人能够成为艺术大师，有多少人能够成为宗教圣徒”

一样？

实际上我们心里清楚，只
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有少数人，乃至很少数人能够达到或接近这一目标。

我们现在所提的问题看来是一个很俗气的问题，是一个学者们不会轻易提出的问题，但我相信它还是有一种逼人的不容忽视的力量。

理论上也许可以说：“能够”是一回事，“可以”或“应当”则是另一回事。

“能不能够”的问题并不影响“可不可以”以及“应不应当”的问题，前一种情况是否具有普遍性并不影响后一种情况是否具有普遍性。

但在我看来，这一说法对于人类精神追求的领域（如宗教、艺术）可能是这样；对于人类规范的领域（如法律、道德）却不是这样。

而我们所讲的正是道德。

道德与法律一样，也要考虑到规范约束的强度，义务是否能够普遍地为人们承担的问题，也就是说，也要考虑到“能不能够”的问题。

“法不难人所难能”

，道德虽然比法律的要求要高一些，多一些，细一些，但基本上还是要遵循“义务意味着能够”这一准则。

但是，还有一个问题是：道德不是还需要一种追求崇高和无限的精神给他以支持吗？

这样，倡导一种成圣的精神和人格榜样（哪怕实际上很少人达到）不就也具有一种理想的普遍性，具有一种激励、号召、支持和引导的巨大作用吗？

确实，就像一个俄国作家曾经说过的，１９世纪末，仅仅因为有了一个托尔斯泰，就使俄国作家保持了一个很高的艺术和道德水准（当然，我想我们也不能忽视如契诃夫等人的作用）。

曾国藩也曾在《原才》一文中说到：“风俗之厚薄奚自乎？

自乎一二人心之所向而已。“

确实，这是传统精英等级社会中士大夫的一种典型心态，而在当代新儒家学者中，也有一些人仍持有这种心态。
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但是，我们在此不要忘记，要使这种很少几个人强有力地影响到多数人的现象发生必需有两个条件：第一，这一两个人必须居于某种高位，我这里所说的“位”不仅仅是指权力地位、社会地位，而宁可说是指一种具有很大影响力的地位，也就是说，这少数高尚者确实广泛地为人所知，为人所敬，许多人愿意倾听他们的意见，愿意仿效他们。

传统中国社会确实在相当程度上具备这一条件，那时社会上的文化和道德精英经常能脱颖而出，获得一种颇具影响力的地位。

然而，今天这些条件还依然存在吗？

今天处在最有影响力地位上的是哪些人？

今天的中国正处在一个继续在社会、政治、经济、文化上向平等大众社会转化的过程之中，虽然很多变化的趋势还看不明朗，但和传统社会确实有了“天壤之别”。

第二，还有一个方向的问题，即这少数人的崇高精神是否能与这个社会伦理道德的发展趋势基本合拍，从而能在当代就对人们的道德产生巨大的影响。

对于一个走向平等的大众社会来说，道德原则和规范的普遍化、社会化、平等化和适度化将是一个必然的趋势，然而，一种强调自我成圣的人生哲学是否能给它奠定坚固的基石呢？

如果说到道德的楷模作用，在今天的社会里，一个能在任何情况下，即使面对巨大伤害乃至死亡也仍然坚持履行自己的基本义务的人（不管他的终极追求是什么）

，不是比一个一心一意追求自我完善的人，对人们更具有一种道德的鼓舞和激励作用吗？

我们还可以从日常生活中人们对“良心”

一词的用法中，得到对我们的观点的坚强支持。

我们可以观察一下，人们一般是在什么意义上使用“有良心”和“没良心”这样一些说法
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进行道德评价。

比方说，一个人赡养和关怀他的父母，他的父母和邻里会说：“这孩子有良心。”而对一个不关怀乃至虐待他的父母的人，人们就会说：“这个人没良心！”然而，赡养和关怀父母不是一个人的基本义务吗？

由此我们看到，“有良心”并不是很高的赞辞，而“没良心”却是很严厉的谴责，这正说明日常生活中的“良心”主要涉及的是义务，而且是基本的义务。

因此之故，履行了基本义务才不必给予很高的赞美，而不履行基本的义务却要给予很严厉的谴责。

我还可以举一个我在文革中亲见的例子。

当武斗流行，人们几乎都不上班的时候，有一个老职工还是坚持每天工作，当有人问到他为什么这样做时，他回答说：“我是凭我的良心。

拿了钱就要做事，这是天经地义。“

这也是一个说明日常用法中的“良心”所涉及的只是义务，并且多是基本义务的实例。

人们在日常生活中使用的“良心”并不玄妙，也不高远，是纯粹道德的范畴，而我们现在在伦理学上使用的“良心”概念，也正是要在这个意义上使用。

那么，为什么传统良知论会把“良心”说得那么玄，那么高呢？

我们可以指出三个原因：第一是中国传统学问强烈的实践倾向。

马克思有一句名言：“哲学家们只是用不同的方式解释世界，而问题在于改变世界。”（《关于费尔巴哈的提纲》）

但这句概括的话可能只是比较适合西方的情况，却不太适合中国的情况，所以，中国读者读到这段话远不像当时许多西方读者那样觉得有一种解放作用。

中国的学问从来都是努力致力于改变世界的，而且主要是人文世界。

而要改造这一世界最迅捷最有效的路莫过于发现本心，首先改造自己的主
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观世界，调动自己内在的丰富资源。

我们前面指出过，中国的思想家不太关心解释良心的“前半截”

，不太关心解释它的来源、性质和分析它的成分和要素；但却特别关心良心的“后半截”

，关心它的功能、它的导向、它的目标，这目标就在它自身——一种自我提升了的内圣境界，或者完整的说，一种具有完美德性的圣贤人格，正是由于对这一目标的全神贯注，使他们充分体会到内心的丰富资源，同时也由于期望着直接迅速和全面地把握本体，由于对目标的强烈期待，使他们极其重视工夫，并最终把这种内心工夫也看作本体（“即工夫即本体”）。

第二是儒学发展的自我定向。

原始儒学从秦汉发展到汉唐，其社会伦理的一块已基本成熟、定型，而其“内圣”的一块却没有明显的进步，而当时儒学面对的外部挑战主要是来自佛学，来自一种非常精致和复杂的、强调内在的明心见性而成佛的宗教哲学，由于这一挑战的激励，同时也由于吸取了挑战者的一些思想精华，宋明儒学成功地建立起一种儒家的形上学和宇宙论体系。

它成功地回应了挑战，但同时也付出了代价，它使儒学明显地向自我方向扭转了，面向社会的、政治的一块再也没有多大发展。

而由于这一学说已经主要是“为己之学”

，是提升自己，它就对自身提出了很高的要求、很高的目标，同时，也由于这些在社会上虽占少数但却居于高位，至少衣食不虞的学者有较高的悟性和较好的文化修养，他们就更淡泊于外在的功利而重视内在的精神，并把对这种精神的体悟发展到了一种十分精细、优雅、神化和圆融的程度。

第三是社会结构的影响。

传统社会是一个君主制下的精
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英居上的等级制社会，在一般情况下，广大的民众不仅与政治权力无缘，与高级、精致的精神文化也是有相当距离的。

所以，当时社会道德实际上主要是一种精英道德，一种士大夫道德，而在民众那里，则甚至不是“道德”（圣贤人格与德性）的问题，而主要是风俗的问题，也就是说，对民众而言，主要是以君子之德去敦风淳俗的问题，如果有“民之秀异”

能由读圣贤书发展到渴慕圣贤，那他就能上升到士君子一级而不再属于“民众”了。

所以，在当时的社会条件下，一种由少数居上位的精英分子信奉的，自我成圣定向的人生哲学就能够同时作为一种社会伦理，起着一种对上格君心，对下美民俗的道德作用，然而，这种道德的精英主义特征也是很明显的，不容忽略的。

一方面是这种精英道德支持和维系着这一等级制社会，另一方面又可以说，这种精英道德也正是慢慢从这一等级制社会中发展起来的。

尤其在宋代，朝廷一方面对士大夫最为重视和优待，另一方面又对政治改革施加了某种限制，而且当时也确无根本改革政制的可能，这就自然使宋代的儒学全力向内里开拓和发展，把传统哲学的思维提升到了一个很高的层次。

然而，今天我们看到，中国的社会结构已经发生了根本的变化，不仅“有冕的君主”早被赶跑，“无冕的君主”也在渐渐地不可避免地要变成历史的陈迹。

社会平等的潮流甚至在有些方面已达到“有过之而无不及”的地步，比方说在大陆一度出现的知识分子完全被挤到社会边缘，成为“臭老九”

，以及脑体倒挂等现象。

那么，在今天新的社会条件下，是否还能够继续坚持一种具有精英主义特征的道德呢？

是否还
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能够继续把自我成圣的追求、把在当代大儒的笔下几乎等于西方的“上帝”的“良知”作为道德或者道德的形上学基础呢？

c f 这“良知”全善、全能、全智、无所而不在、无往而不是，这“良知”又是根源，又是本体，又是功能，又是主宰，又是实在，又是本体，又是主体之心，又是客观之理，而如此之神的“良知”又据说是内在于人，内在于性，内在于我们每一个人的心中，能够被我们直接体认，立时顿悟，当下即是。

然而，这是否是把自己一时的感悟看作了普遍的原理呢？

这一虽然努力想摆脱，却仍然牢牢地扣紧人的主观性的哲学是否真的对社会伦理的普遍化有积极意义呢？

它对人的认识能力乃至道德能力的有限和不足的一面是否体会得足够深呢？

它对人生与道德的态度是否显得过于倨傲了一点呢？

掩卷而思狭义的“当代新儒家”的许多著作，我一直在想，我们虽然把这一出现在当代的儒学流派称之为“当代新儒家。”但它实在还是很传统、很传统的，它的基本思路还是自我成圣，它所注重的工夫还是内心修养——甚至更偏向顿悟，而非渐进；它还基本上是一种“道德”精英主义，它实际上与这个时代，这个社会还是很隔膜、很隔膜的，它可能有一种很充分的形上学的意义，但却相当缺乏伦理道德的蕴涵，虽然它本身反复申言自己是一种道德的哲学，道德的形上学，但我们确实有理由怀疑它是否确实能成为当今社会道德的形上基石。

熊十力晚年居上海，曾说“现在鬼都没有上门的了”。

后来市里派人去看他，他伤心地哭道：“我的学问没有人传呀”

（参见《玄圃论学集》）。

牟宗三晚年去香港教书的时候，也是
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很寂寥、很淡泊的，“他初到港大教书，与学生根本不能通”

（参见刘述先《从学理层次探讨新儒家思想本质》）。

那些年他主要是埋头写他的几本巨著——这是伟大的，然而也有一些悲凉，这是寥寥几个“伟大的孤独者”

，几个“寂寞的精神漫游者”。

这个纷扰的世界，这个喧闹的世界，这个奔突的世界，什么时候能扭过头来、静下心来听听那些伟大智者的声音呢？

余英时把今天的儒学称之为“游魂”

确实是相当有道理的，它虽然是“魂”

，却还是“游荡”在现代社会之中而尚未着“体”

，它虽然在“游”

，却依然是民族文化“精魂”之一而非易衰易朽之“体”。

最近我也一直在想：我们该如何确定今天的心性儒学的性质以及它在现代社会中的位置呢？

它是一种宗教吗？

从来不是。

它是一种伦理学吗？

曾经是，但现在不是。

那么它现在究竟是一种什么学问呢？

我想，我们也许可以把它称作一种做人的学问、一种生命的学问，一种人生哲学或者哲学的人学，一种传统悠久的人文主义，一种立意崇高的价值体系。

我们甚至可以把它称之为一种道德的人生哲学、价值哲学，因为它一般是以道德为进路，为号召的，但却还是不直接称它是伦理学或道德学，这种说法可能相当奇怪，但确实还是经过了一番认真考虑的。

因为，做人的学问、生命的学问，虽然和道德有紧密的联系，却还不是一回事，做人是较全面的，不仅包括对崇高的道德价值的追求，也包括对非道德的崇高价值的追求（如审美的、宗教的，乃至精神的快乐等等）

，特别是由于今天的心性儒学还不是讲普遍做人的学问，而是一种立意高尚的，无限追求的，可作为个人终极关切的“为己之学”

，
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所以，这就和今天的伦理学主旨不一，今天的伦理学肯定要面向大众，面向所有人，它主要关注的是建立一个普遍化的道德原则和规范体系，建立一种适度有效的社会义务和正义体系，而不是关注个人自我成圣成贤的精神追求。

那么，如果说今天的心性儒学尚非伦理学，而是一种人生哲学，那它是否可能成为这个社会占主导地位的人生哲学呢？

它是否可能成为这个社会伦理道德的哲学基础或者价值根据呢？

过去它确实可能，它确实在传统社会中占据过主导地位并成为当时社会道德的基石。

但是在现在的社会里，我们至少目前看不到它取得主导地位的可能性，这里外部的原因是因为现在的社会是一个价值不断分流，仍在日趋多元化的社会，内部的原因是由于它本身的自我定向，由于它紧紧附着于人性或人心的主观性，这使它很难为现代社会的政治、法律、经济和道德秩序提供一种普遍基础。

当然，它无疑能对社会的伦理道德发生一种积极有益的影响，它能够提高人们的精神境界，淡化人们的功利追求，驯导物欲，净化心灵。

然而这些对社会道德来说只是在起一种间接的渗透和感化作用，而不是直接的奠基式的支持。

它所处的地位只是作为诸种人生哲学、价值体系中的一种，它将很有可能在一段长时间里，在现代社会中处于道家学说曾在传统社会中所处的地位，而少量儒者将只是作为现代社会中的“隐士”

，虽有敦风之益，却无治平之功，这当然是我们都不愿看到的情况。

那么，如果今天心性儒学的地位确实下降了，是否就意味着建立现代社会新伦理就将与传统没有多大关系了呢？

确实，尽管儒学在几千年的传统社会中在精神上一直处于主导
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地位，但到了今天，原装原样的儒学，某一派、某一系的儒学，若不经历一番根本的改造和转化，确实很难直接成为现代社会的伦理体系。

但即便如此，我们还是必须承认，新的社会伦理仍然能从传统儒学，从儒学的各派各系，也从其他的传统学派（道、墨、杂、法、佛等）汲取丰富的养料。

我们不必分门判教，而是要在更深更后的层面上进行分析、比较、拼合和重组。

未来的社会新伦理，乃至新的支配性价值体系（如果能出现）将不太可能再只打上传统的某一家或某一派的明显标记，因为我们不应只是哪一个学派的传人，而是整个中华民族优秀文化的传人。

然而，至少在此，由于此书的主题是要从道德意识（良知）的角度来考察今天每一个社会成员的义务，所以，我乐意地承认：我在写此书时所汲取和利用的传统资源，基本上还是从心性一派儒学中获得的。

注释：①《心的分析》第２４页，中华书局１９５８年版。

②在国内有上海译文出版社与商务印书馆两个译本。

③有一个例外大概是戴震所说的“心知之弊”。

④参见关键译《伦理学》第１—７页，三联书店１９８７年版。

⑤《义务论》第１卷第１３７页，转引自梯利《伦理学概论》第３７页，中国人民大学出版社１９８７年版。

⑥见《王文成公全书》卷二十，外集二，居越诗。

⑦转引自《中国文化》一九八九年十二月，创刊号，第１８２页。

⑧《爱弥儿》下卷，第４１７页，商务印书馆１９８３年版。

⑨《实用主义》第１页，商务印书馆１９７９年版。

参见《未来形而上学导论》第８—９页，１６—１６８页，商务印书c d
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馆１９７６年版。

《中国科学技术史》第二卷，第６１９页，科学出版社１９０年版。

c e牟宗三《康德的道德哲学》第４５３页：“再进一步，良知不但是c f道德底主客观原则（只有既是主观又是客观原则，道德法则之体现始有力）

，而且是形而上学的创生原则，是乾坤万有之基，不但是道德性的心体性体，而且是形而上的道体，而此两者是合一的，是顿时圆融的，因此，良知就是上帝，……“台湾学生书局１９８２年版。
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我们对良心的讨论从恻隐之心开始。

恻隐是一种道德感情，而且可以说是一种最原始的道德感情。

在人类还没有形成任何明确的道德规范，没有形成对道德义务的观念和情感之前，就已经有同类或同族之间的恻隐之情在原始人的心中萌动和活跃了，这种恻隐之情起着维系群体的、我们今天称之为“社会道德”的作用。

我们看到，一方面，那些强调人在道德上与动物有紧密联系的学者经常是通过人禽共有的同情来阐明其论点的。

例如，达尔文写道：“我认为，下述论断是颇有见地的。

即：无论什么动物，只要它具有明显的社会本能（Ｓｏｃｉａｌｉｎｓｔｉｎｃｔ）

……，当它的智能发展到人的水平或接近于人的水平时，它就一定能获得道德感或良心。“而同情心，则”是社会本能的本质部分，也是社会本能的基础“

①。

达尔文认为：“虽然人类与较高等动物的心灵，有如此巨大的差异，然而这种差异确实是程度上的差异，而不是种类上的差异。”

克鲁泡特金也认为人和动物有共同的属性，虽然他是把这种共同的本能称之为“互助本能”。

进化论在本世纪一度沉寂之后，近一二十年又出现了强调人与动物之间的联系的社会生物学学派，其著名代表如哈佛大学教授威尔逊（Ｅｄｗａｒｄ

Ｏ。

Ｗｉｌｓｏｎ）

、英国
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牛津大学研究员莫里斯（Ｄ。

Ｍｏｒｉｓ）

、英国行为生态学家道金斯（Ｒ。

Ｄａｗｋｉｎｓ）等，他们的观点比起古典进化论者来有些改变，如道金斯认为生物基因的本性都是自私的，只有通过教育方能把同情与爱灌输到人们的头脑中去。

他虽强调人与动物的联系，但还是把道德的希望更多地寄托在文化进化而非自然本能上。

另一方面，强调和严守人禽之别的学者也往往从恻隐来识取人的道德的源头，这方面当然首推孟子，后儒也严守这一基本分别。

耐人寻味的是，西方学者多从理性来分别人与动物，而中国古代学者却强调以恻隐、仁心、良知等情感或综合性的道德悟性、直觉来作为划分人禽的主要标志。

如《孟子公孙丑章句上》：“由是观之，无恻隐之心，非人也；无羞恶b之心，非人也；无辞让之心，非人也；无是非之心，非人也。”

但是，我们也注意到，儒者又常以在动物那里所表现出来的“恻隐行为”来鞭策人，来使人警醒，甚至以此对某些人的残忍行为提出强烈谴责。

如《礼记三年问》：“今是大鸟兽，则b失丧群匹，越月踰时焉，则必反巡，过其故乡，翔回焉，呜号焉，蹢躅焉，踟蹰焉，然后乃能去之。

小者至于燕雀，犹有啁噍之顷焉，然后乃能去之。

故有血气之属者，莫知于人，故人于其亲也，至死不穷。“

（此段引文亦见《荀子礼论》）

b那么，这是不是一个矛盾？

一方面强调人以恻隐之仁心区别于动物，另一方面又通过在动物那里表现出来的“恻隐之情”

来呼唤和激励人？

我们可以设想这并不构成矛盾，因为可以说，此“恻隐”非彼“恻隐”也，在人这里的“恻隐”是包含着理性、直觉、信念的同情，是可以充分扩充和高度发
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展的“恻隐”

，但儒者似乎并没有对此进行过专门的分析。

两种“恻隐”有质的差别，但毕竟又仍然同属“恻隐”的范畴，由此也许可以走出一条打通强调人禽之共性与严守人禽之分别这两种不同观点的道路。

一般来说，正是在恻隐这一点上最能看出人与动物的那种具有道德意义的联系。

恻隐与肉体的感受性和脆弱性的紧密关系对人类和动物是大致同样的。

人的肉体直接抗衡痛苦的能力还可能有所退化。

人也不能够凭空建立道德，他在某些原始情感上与其他动物总有某种联系，这种联系就主要表现为恻隐。

动物对同类的亲密者（甚至对不同类的亲密者，如狗对其主人）的恻隐和关切之情（以及由此产生的忠顺）

，其强烈和执着的程度有时甚至超过了人。

但我们也还是可以说，人的恻隐与动物的恻隐有质的不同。

人的恻隐是人化了，文化了，理性化了，精神化了的恻隐。

人的恻隐更广大，更精微，更深入，也更崇高。

人的恻隐能变为理念，能凝成信仰，能广被宇宙，能构成人类整个道德体系开端的一环；而动物的恻隐可能在某一点上表现得很强烈，但却是相当直观、相当受直接印象控制的。

这种不同可归之于几百万年来不同历史发展的结果，正像我们今日所看到的猿猴几乎不可能再变成人，因为它离人的距离，不仅有人类发展的几百万年的历史，还有它自身循另一条路发展的几百万年的历史一样（当然还得加上现在已经有人类存在这一制约因素）

，两种“恻隐之情”的差异大致也有同样的遥远。

所以，我们虽然仍可以说恻隐是人禽之别的一个主要标志，但无疑不能忘记这种恻隐之情的人类性质。

从而我们说，
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最根本，也是最明显的使人区别于动物的标志，还是人类的理性，是人类的整个道德体系。

恻隐作为道德的源头一般人也可以从他们自身道德成长的经验得到印证。

这种情感的最原始，从而也是最基本、最起码的性质还可以从人类社会偶尔堕入的纲纪废弛、无法无天的状态中得到旁证：人类在这种状态中之所以常能维持一线文明于不坠，并渐渐重新走上正轨，实在很大程度上依赖于此种看似柔弱的、“相濡以沫”的互悯之情。

此从中国屡次陷入如南北朝、五代十国时期的频繁动荡和战乱之中，又屡次摆脱出来亦可见一斑。

五代初，淮南徐温大破钱镠，徐知诰请乘胜东取苏州，温念乱久而民困，因镠之惧，戢兵息民，使两地各安其业，而曰“岂不乐哉”？

船山对此评论道：“‘十年不克’，‘七日之反’，存乎一人一念而已矣。

当乾坤流血之日，而温有是言，以留东南千里之生命于二十余年，虽一隅也，其所施及者广矣！

极乱之世，独立以导天下於恻隐羞恶之中，勿忧其孤也，将有继起而成之者，故行密之后，必有徐温。

此天地之心也，不可息焉者也。“（见《读通鉴论五代上十六》）当然，徐温起此一恻隐之念也可b b以说不只是行密所感，或独自萌发，而是上上下下的恻隐之情所构成的一种普遍氛围起了作用。

然而，上述的看法虽在阐述我们为何要从恻隐之心开始时不能不有所涉及，却并不都是已经证明了的论点。

相反，证明或者说充分展示这些论点正是我们在本章要做的工作。

为此，我们不妨假设自己一无所知，先看当代一个很有影响的著名学者对“恻隐之心”的解释。

— 82

８６良　心　论

恻隐之心有些什么基本特征？

牟宗三先生在《理性的理想主义》一文中认为：道德的心，浅显言之，就是一种道德感，经典地言之，就是一种生动活泼怵惕恻隐的仁。

可以用“觉”

与“健”来概括此心，“觉”与“健”是恻隐之心的两个基本特征。

但此仁心又不仅涵“觉”

、“健”之两目，亦不只涵仁义礼智四端之四目，而是涵万德，生万化，儒家道德形上学（或谓“理性主义的理想主义”）即完全由此而成立。

②

此显然是从本体论的意义上来说明恻隐之心，而且是从一种心、性、天合一的本体论来说明。

这种合一的本体论有一个特点，即几乎说到任何道德概念，这概念都可能直接通向本体，呈现本体，虽有区别，但又相通，这里关键是要会悟，是要能人，是要有“会根”。

然而，我们想谨慎地使自己对良心的讨论限制在严格的伦理学的领域里，我们将逗留其间，进行区别和分析，使各个概念获得自己明确的意义，使它对任何有起码思维能力的人都不构成障碍，使良心，首先是恻隐之情的道德意义充分地展示出来，而不欲迅速过渡到本体论。

由此立场来观察，牟宗三先生上述对恻隐之心的两个基本特征的概括：“健”

含有易之乾卦本体的意思，而“觉”从本体之根源上说则具佛门意，对它们虽可作一种道德动力和道德觉悟的狭义解释，但很难不被其本体含义所遮掩或涵盖，且离“恻隐”的本义亦似太远。

所以，我们想寻求对恻隐之心的一种较为有限、较为严格和贴切的解释。

“恻隐之心”

最先是由孟子言明，他是通过一个人看见匍匐将入井的无知孩子所不由得产生的感情，而把这一仁端亲
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切指点给后人的。

这一例子我们今后还得反复提到，它确实是一个最富于启示性的例证，可以同时让我们看到恻隐之心的纯粹道德性质和这种道德性质的起码性、基本性和普遍性。

③

在此，“怵惕”显然是恐惧的意思。

而“恻隐”就是心疼和同情，这一点，从东汉训诂经师到宋明理学大师的历代儒者均无疑义，这也是今天依然存在于我们现实生活中的对“恻隐”

的一种最通常、最平易和最切实的解释。

而这种解释对于伦理学来说就已足敷应用。

“恻隐”总是指向某个对象的，这对象不是自己，而是他人。

在孟子所举的例子中就是那个尚不懂事的孩子，那孩子并不知道自己的危险处境，而我们却已经为他将要遭到的痛苦感到揪心之疼了，此种痛苦就构成了“恻隐之心”的内容。

所以，我们也可以据此平实地概括出“恻隐之心”的两个基本特征：一个涉及到心灵的内容，这就是痛苦，即一个人设身处地所感觉到的他人的痛苦，这一痛苦的内容是人生的内容；另一个涉及到心灵指向，这就是他人，一个人在体验到恻隐之情时心灵是指向他人的，是表现出一种对他人的关切，这一指向是纯粹道德的指向。

用一句简单通俗的话也许可以说，“恻隐”就是他人的痛苦也到了我这里，而我的心也到了他人那里，这就是心灵相通，就是具有负面的人生内容，而同时却是正面的道德指向的同情。

我们下面就来分析“恻隐之心”的这两个基本特征，在阐述第一个特征即恻隐是一种对痛苦的同情时，我们将指出恻隐与人生的负面因素的一种不可避免的联系，指出我们不仅要用恻隐之心去感受和关切他人的痛苦，更要思考这痛苦
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及其原因：因为历史上恻隐之情的丰富流淌已经明白地指示出历史苦难的存在。

在阐述第二个特征即恻隐是对他人痛苦的关切时，我们将努力使之不与各种非道德的情感相混淆，把它与自爱、生命的欲念区别开来。

这两个特征虽然事实上是不可分开的，但我们为了分析的目标不能不各有所侧重。

在分析了上述两个基本特征之后，我们将试图阐述如何理解恻隐是道德的源头，以及它作为源头的重要意义，而此时不能不涉及到对伦理学有重大关系的性善性恶的问题，最后我们也要指出单纯的恻隐之情的不足，分析它的可能的发展。

一、恻隐所标示的人生痛苦及其意义

恻，痛也。

（《说文》）

恻，悲也。

（《广雅》）

隐，痛也。

（《广韵》）

恻，伤之切也，隐，痛之深也。

（《四书章句集注》）

显然，“恻”

、“隐”两字的基本含义都是悲伤和哀痛，这是先儒们的一致意见，也是辞书编纂者们的一致意见。

两字连缀为一词，更加强了这一含义。

恻隐是一种感情，恻隐表示着对他人痛苦的一种同情的情感反应，意味着怜恤、悲怜、哀矜、体恤、不忍、恻怛、凄怆、悲哀、怜悯、伤感、怵惕、怜爱……

对这一切，古今均无异议。

汉语中此类词汇的丰富，也反映了我们的历史上此类情感的丰富。
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但是，我们还是可以细细思索这句简单的话：“恻隐是对他人痛苦的同情。”恻隐一向被看作是“仁之端”

，是道德的萌芽，恻隐作为对他人的纯然关切这一道德指向，经孟子一语挑明和后儒大力阐发，获得了一种证明人性善的巨大意义。

恻隐中“同情”的一面得到了充分的注意，然而，“恻隐”的另一个方面，即它本身所蕴含的痛苦感受、以及它所明白标示的人生痛苦是否也得到了足够的重视呢？

我们所说的“痛苦”当然包括主观感受和客观处境两个方面，但我们在此想特别强调这种痛苦的客观方面，强调这种痛苦是明白可见，可为人察知、为一般人所公认的痛苦和灾难。

孟子“孺子将入于井”

的例证所指出的痛苦就是这种痛苦，这种痛苦甚至不为主体所觉察——这个可能是在井边玩耍的不懂事的幼儿，并不知道他即将遭受的痛苦，他甚至正处在一种快乐之中，然而，在任何一个路人的眼里，这幼儿都面临着一种人生最大的痛苦——死亡。

因此，一种“怵惕恻隐”之情突然出现。

④

孟子所指示的这一痛苦也是一种永久性质的痛苦，这“永久”的意思是说，任何时代、任何社会都会有这种意外发生，都会有这种突然结束一个人的生命的偶然事件存在。

这一痛苦的永久性在某种意义上证明了怜悯价值的永恒性：由于任何时候人都有可能遭受痛苦，所以，怜悯在任何时候都有必要存在。

⑤而从另一方面看，人类历史上恻隐之情的源远流长，人类怜悯之心的永不泯灭，不也反证出人类痛苦的某种永恒性质吗？

我们说，孟子的例证是一个具有丰富意义的例证，还因
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为在某种意义上这一例证把人推到了某种极端的边缘状态：它一边呈现的是人生最大的痛苦，一种人类永远不可能完全避免的痛苦，一种即使不为主体所知但确实是痛苦的痛苦，这就是人之为人的自然意义；而另一边展示的则是人生最原始的、也可能是最微小的，但却人人都具有的善意，此就是人之为人的道德意义。

这些意义都是在最基本、最起码的层次上展示的，前者是或死或生，后者是或禽或人。

⑥

我们再回到对痛苦的讨论。

我们今日虽无法确切地知道原始人的生活状况，但我们可以推知，他们在当时的自然环境中必然要遇到比今人更大的困难，他们的身体必然要面临更大的痛苦（而精神上却不尽然）。

痛苦的原始性、客观性和永久性都把我们引到身体的痛苦。

痛苦首先是身体的痛苦，也大量地是身体的痛苦。

那些最严重、最剧烈、也最难于替代的痛苦都涉及到身体，而那些精神、观念的痛苦之起因也并非与身体完全无关，并且它们只要达到一定程度，也一定会表现为身体的痛苦。

身体及其生存条件方面的痛苦也是最易为人察知的，原因多来自外部，从而也是最有可能消除的痛苦。

但它永远不可能完全消除。

人与生俱来，就随时可能遇到这种痛苦，生、老、病痛，且总是还有一个死亡的阴影横亘其上。

如果说个人无肉体亦不会有精神，那么身体更是一切痛苦之本源了。

人有身体即会有欲望，欲望得不到满足就会感到痛苦；人有身体即会有感觉，而有感觉即会有痛苦，人的肉体所构成的生命是非常脆弱的，它非常容易染上各种病痛，它也容易被各种原因打断，一片坠瓦、一股气流、一滴毒液、一根钉子，都可能轻易地制人死命。

我们不必做出一种本体论的
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概括，说人的生命本质上就只是痛苦，却不能忽视痛苦也是人生的一个重要方面。

人生即使摆脱不了痛苦，痛苦对人生却也不是无意义的。

这不仅是说它本是人生应有之义，不仅是说有了它的存在方能反衬出快乐和幸福，不仅是说它使人生变得丰富多采（单纯快乐的生活肯定是乏味的生活）

，也不仅是说它从各方面锻炼和发展了人，而且是说它还有一种道德意义。

我们可以通过区别对待自己和他人的痛苦的不同态度来展现这种道德意义。

我们每一个人都会遭受到痛苦，而不同的人忍受痛苦的能力是不一样的，他们对待痛苦的态度也各不相同。

对待痛苦的态度主要有两种：一种是注意、哀怜和关切，一种是冷淡、漠然和蔑视。

对自身遭受的痛苦表现出一种强烈的自我哀怜和关切是很自然的，只要不是把自身的痛苦夸大和突出到这样的地步——或是反复咀嚼它而陷入绝望，或是反复倾诉它，似乎全世界的眼光都应该集中于此——，那它就无可非议，甚至放弃这种关切就是放弃对自身的一种义务。

因而，这种关切也可以说具有一种道德意义。

但是，如果这种痛苦是个人不可避免或自身无法消解的时候，采取另一种态度也许倒是更合理的，即对这种痛苦采取一种淡漠置之的态度，使身体和处境的痛苦不致也成为精神的痛苦。

在斯多亚派的哲人那里，这种痛苦甚至要被精神给否定掉，在他们看来，任何痛苦，都只有通过心灵才能变成痛苦，只有我承认痛苦，这痛苦才真正是痛苦，而外界引起的痛苦并不能够影响到我的内心。

这种态度并不是一般人都能采取的，它也常常具有一
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种很高的道德意义，尤其是在这是为了坚持一种正当的或高尚的生活方式的时候。

当把这两种态度应用于对待别人的痛苦时，情况却发生了一种重要的，甚至根本的变化。

如果我在面对别人的痛苦时，因为自己对自己的痛苦是采取一种淡漠置之的态度，因而觉得可以对别人的痛苦也采取同样的态度，那么，显然是混淆了人我之分。

这样，这种本来具有道德意义的行为态度，就因对象的不同而转到了自己的反面，它在面对他人时就不再是具有道德意义的了，而是非道德的，甚至是反道德的了——即如果他人如孟子所举例证中那样正处在生命危险之际，而援助又不必以牺牲自己的生命为代价的时候。

一个斯多亚派的哲人，可以在剧烈的病痛折磨中高喊：“不，你不是痛苦！”然而，他却不能如此化解别人的病痛。

一个泰州学派的弟子可以在贫困中高声吟诵《乐学歌》，然而，他也不能如此要求一切贫困中的人们都走这一条“学以致乐，乐以忘忧”

的道路，甚至他不能仅仅注意自身的道德完善，而漠视现实的人间苦难（如果漠视，他自身的道德事实上也不可能完善）。

“艰难困苦，玉汝于成”

，事实上只能是一种事已至此而难以挽回时对人的一种安慰和激励，而只要有一线希望可以减轻他人的困苦，就应当谋求减轻的办法，就应当出手相助。

人生痛苦虽不可能完全消除，却还是可以尽量减少，尤其是那些最严重、最愚蠢的人为的痛苦，强调痛苦的客观一面也就是指出从外在条件方面减少它的可能性，而这些减少痛苦的谋求都必须从一点恻隐和不忍之心发源，恻隐之情本身也能直接抚慰他人的痛苦，使他们不再感到孤独无援。

因
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此，在对待他人的痛苦时，只有恻隐和关切的态度才具有道德意义。

这里关键的是人、我之分。

上面我们说明了我们所理解的痛苦主要是什么，以及这种痛苦在人、我之分中呈现的道德意义。

人、我之分是基于个人伦理，我们还可以从社会的角度，从一种普遍的观点看待这种意义。

痛苦使受苦的人们相互接近，走到一起。

通过痛苦在人们中间建立起来的友好关系，远比通过快乐在人们中间建立起来的友好联系要牢固得多。

只要稍微仔细地观察一下他人或者反省一下内心，我们就不难发现这样一个事实：就是我们比较容易去同情他人的不幸和苦难，而同样程度地欣赏他们的成就和快乐却要困难得多。

心灵在苦难中比在享乐中更容易相互寻求、相互接近。

人们集合在一起，更多地不是因为要谋快乐与享受，而是因为有共同的困难要克服。

甚至政治社会的形成也可以说是由原始状态中的种种艰难和不便无意中逼迫出来的，而不是根据一个美好的蓝图而有意创建的。

人类各文明中那些最早出现，也最严格、最基本、最后由法律形式固定下来的道德命令大都是禁令，如勿谋杀、勿奸淫、勿盗窃等，它们都旨在保护人类免受那些最严重的痛苦困扰而不是保证快乐。

尽量减少和消除痛苦为社会道德提供了最初的，也是源源不断的动力。

也正是痛苦，使人们感受到他们每个人都具有的某种脆弱性和局限性。

对人生的这些负面因素的认识，将为人类社会的正面的创设提供动因和奠定基础。

但所有这些，都必须通过恻隐与同情心才能起作用。

痛苦并不会在人们中间自然而然地建立友好的联系，并不会自然而然地建造起政治
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文明的大厦。

没有一种在人们中普遍存在，并广泛地发挥作用的恻隐与同情之心，没有在历史上杰出人物那里活跃地起作用的一颗不忍之心，一颗忧心，痛苦永远只是痛苦。

在华夏文明那些最古老的文献中，几乎都有一颗恻隐之心跃然可见。

徐复观先生在《中国人性论史》中提出了“忧患意识”这一概念，认为这是在周革殷命之际形成的一种欲以己力突破困难而尚未突破时的心理状态，或者说是一种坚强的意志和奋发的精神，是一种初次确立的道德主体意识。

儒家心性之学即以忧患意识为基础，中国人文精神也是从此躁动发源。

我们认为，徐复观先生提炼出“忧患意识”这一概念是很有意义的，但是在解释这一概念上却与徐先生的观点有所不同。

我们在此不想过于强调这种“忧患意识”

作为道德和人文精神的动力和在确立道德主体方面的意义，我们认为，这还是引申义，而且这种引申义也可能不止一种。

我们还是想暂时守住忧患意识的最初义、原始义，即忧就是忧，忧患就是“忧”患（“忧”在此作为一个动词使用）。

因为，过于迅速地从心性本体论的角度去解释“忧患意识”

，可能很快就过渡到一种“孔颜之乐”的境界，而在“忧心如焚”与“乐莫大焉”之间，在“悯人救世”与“超脱自圣”之间，却有大块空场，大段欠缺。

此不仅在伦理学上是这样，在文化的其他领域也是如此。

中国传统文化向以多情和境界见称，在某种意义上，可以说此情是最初之端，是最先之源，而境界则是最高之的，是最终之归。

而士人学者们常有这样一种倾向，一说学问就谈起这种玄妙高远的境界本体来，这一境界不仅包含着
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最初的开端，也包含着一切，但我们不能不感叹这种综合的迅速便捷和对绝大多数人来说的难以企及，甚至难以把握，而本来有希望的发展却可能因此被搁置和荒废。

真正丰富的综合一般只有在两端充分发展了之后才能够谈得上，两端的充分发展也就意味着对原有界限的不断超越和随之而来的中间部分的丰富和延长，因此，我们今天大多数学人所迫切要做的事可能不是别的，而正是中间大段“致曲”或“坎陷”的工作，这是一个一般的方法论问题，在此只是顺便涉及，但读者可以清楚地看到，作者在本书中努力做出的限制和区分正是由此而来。

我们确实在《周易》、《尚书》、《诗经》这些古老经典中都看到一颗忧心。

《系辞》的作者感叹道：“易之兴也，其当殷之末世，周之盛德耶？

作易者其有忧患乎？“

“作易者”是否确系厄于羡里的文王我们已难于确证，然而我们在此却明显地感到了发问者的忧思。

易之释文中也多有忧患之情溢于言表。

不疑不占，不忧不卜，虽然究竟忧者为何，所忧何患已不可能有定解，但忧者所忧在“患”

，所忧为“苦”确是事实。

至于忧者所忧是己之患还是人之患，则我们可从它转化成入世救世的行为得知；周公忧而劳苦，孔子忧而奔波，忧者所忧为人之患，为世之苦。

此一忧心渗透进了初民的政治。

《尚书盘庚》中有“汝b无侮老成人，无弱孤有幼。”

“今予告汝不易，永敬大恤，无相绝远”的呼吁，《洪范》中有“无虑茕独，而畏高明”的告诫，《康诰》中有“不敢侮鳏客”的诰命，其动机虽然也是敬天保民，为一己一姓祈年永命，但在其发愿处未尝没有一条
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恻隐之情的涓涓细流。

如果说我们在上述经典中所见的忧心，尚有一种专属精英阶层，自上至下的特征，那么，我们自在《诗经》中所看到的，就是一种更为普遍和广泛的情感了，这是一颗更明朗地普现于人心和普照于人世的忧心。

我们还可以说，《诗经》虽然多处言心，作为中华民族情感凝结物最原始、最丰富的宝库，它表达了我们的祖先喜哀乐怒等种种感情，但其中最深切、最常见，也最动人的还是这一颗忧心。

⑦

在《诗经》中，此忧心如诉如泣、如哽如噎，百转千回，郁结于中；此忧心源远流长，不绝如缕，“不自我先，不自我后”。

它涉及的对象有：征人、戍卒、为公务奔波不已的小吏、流离失所的灾民、被贬斥的忠臣，以及失恋者、未亡人、弃妇、游子、孤儿、鳏寡等各种人；它所忧所悯的痛苦不仅有身体之苦，也有观念之苦，不仅有个人之苦，也有社会之难，然而，其中最感人、最深刻的也许还是一种对于整个人生、对于人的命运的忧思。

《诗经》中多处描写过这样一种归来者的忧思，最著名的如：

曰归曰归，心亦忧止，忧心烈烈，载饥载渴。

……昔我往矣，杨柳依依，今我来思，雨雪霏霏。

行道迟迟，载渴载饥。

我心伤悲，莫知我哀。

（《小雅采薇》）

b昔我往矣，黎稷方华，今我来思，雨雪载涂。

（《小雅出车》）

b心之忧矣，于我归处。

（《曹风蜉蝣》）


b
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此处不可简单的就事论事，他实际上以鲜明对比的方式揭出了人类的某种状态，揭示了人的命运，是人生长途、人生归宿的一个真实写照。

否则，很难解释为何这些朴素无华的文字几千年来会有如此感人的力量（其中最感人的是一种悲剧式的命运感）

，也很难解释为何在《诗经》的一些诗篇中会出现如此深的失望：如宁愿自己像植物一样无知无觉（《桧风隰有苌楚》）

，或者永远沉入梦乡（《王风兔爱》）。

它说明b了这样一个事实：即使在后儒视为理想社会的三代，也仍然有苦难的浓重阴影，苦难是人生的一个重要方面。

《诗经》中大量对痛苦的描述和忧虑至为感人，把这些在中国文化史开端就已出现的大量宝贵文字材料轻轻放过，而不作为思想的养料真是殊为可惜。

如果能把这一忧心变为一种深思，无疑将引出许多富于意义的结果。

中国历史上的这一忧心，我们还可以在“长太息以掩涕兮，哀人生之多艰”的屈原那里发现，可以在“穷年忧黎元，叹息肠内热”的杜甫那里发现，直至近代的康有为，在他的《大同书》甲部“入世界，观众苦”中，从“人皆有不忍之心”出发，给出了也许迄今都是最完整的一篇生动描述人间种种痛苦的儒家思想文献。

⑧我们无须详细列举，中国历史文献中这种恻隐之情的连绵不绝（在许多时代成为文学的主流）

，充分证实了历史苦难的存在，忽视这些历史苦难是一种道德的冷漠，而不思考这些苦难及其原因也是没有尽起学者的责任。

这并不是说中国历史上的各朝代都是一些不幸的黑暗时代，而是说，即使在相对幸福的时代里，也存在着许多痛苦，这本身就非常耐人寻味。
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二、人生痛苦的尝试性分类

那么，历史苦难主要是些什么样的苦难？

或更广而言之，人生将遇到一些什么痛苦？

怎样划分这些痛苦？

造成这些痛苦的种种原因是什么？

我们究竟能在多大程度上避免这些痛苦等等，这些就是我们必须深思的问题，这种思考甚至比恻隐心所能引发的直接关怀更为重要，也更有意义。

康有为在《大同书》中把人间诸苦分为下列六种：（１）人生之苦七：投胎、夭折、废疾、蛮野、边地、奴婢、妇女。

（２）天灾之苦八：水旱饥荒、蝗虫、火灾、水灾、火山（附地震山崩）

、屋坏、船沉（附车祸）

、疫疠。

（３）人道之苦五：鳏寡、孤独、疾病、贫穷、卑贱。

（４）人治之苦五：刑狱、苛税、兵役、有国、有家。

（５）人情之苦八：愚蠢、仇怨、爱恋、牵累、劳苦、愿欲、压制、阶级。

（６）人所尊尚之苦五：富人、贵者、老寿、帝王、神圣仙佛。

分类总是不完善的，我们不能够苛求。

但我们还是认为对上面的分类可以做一些改进。

在这方面，一种对比和有序的分类可能要比详细地并列更为鲜明和集中，也减少重叠和遗漏。

因此，我们可以根据造成痛苦的原因把人生痛苦分为两大类：一类是自然原因造成的痛苦，一类是人为原因造成的痛苦。

自然原因又可以分为外在和内在的自然原因。

外在的自
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然原因如陨石、雷电、地震、火山爆发、洪水、旱灾、瘴气、自燃的森林大火、野兽的袭击、交通事故、房屋倒塌、试管爆炸等等；内在的自然原因则指自身内部引起的病痛，如基因缺陷、天生残疾、母亲生产之痛苦、细菌感染、机能衰退等等。

自然原因显然只伤害到人们的身体，而并不会伤害到人们的“观念之我”

，即它们并不会伤害到人们的尊严，并不构成对人的污辱，它们带有很大的偶然性，尤其是那些外在的原因，仿佛是由自然的一只看不见的手在随意掷骰子。

人类可以通过科学技术和社会政策努力减少与缓和这种灾难和痛苦，但永远不可能完全消除它们，这不仅因为人的知识和能力毕竟有某种限度，他不可能在完全的意义上成为自然界或宇宙的主人。

也因为人之身体必然要受它自身规律的制约，人的生命是脆弱的，人也永远不可能避免死亡。

而哪怕这样的灾难减小到最小范围，甚至只落到一个人身上，这个不幸者受到的痛苦的绝对份量也决不稍减。

人为原因的痛苦则指人给自己造成的痛苦，人给自己带来的灾难。

前一种痛苦是广义的天灾，这一种痛苦则是真实的人祸，是由人的精神和意识缺陷造成的祸患。

人为原因也还可以继续分为两种：首先是由于人的知识上的不完善所造成的痛苦，人们并非出于恶意，出于坏心，但却实际上办了坏事，伤害到了他人，而这可能是由于人受到主客观条件的限制。

在此如果说人只要出于好心、认真负责，他必能克服知识的局限而使动机和效果一致，并不一定适合于整个人类的情况，并不总是普遍有效。

我们必须承认人类的认识能力有某种限制，承认人在外部受到信息资源的限制和
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在内部受到自身条件的限制，我们得承认人是会犯错误的动物。

其次，则是由于在道德上的不完善所造成的痛苦，即由自私、恶意、残忍、暴虐、仇怨、憎恨、冷漠等原因造成的痛苦，由罪恶造成的痛苦。

此种痛苦不仅伤害到人们的身体，也严重伤害到人们的精神，伤害到人们的那个“观念之我”

，严格地说，只有观念才能打击到观念，只有心才能伤害到心，一个人面对一片击伤他的坠瓦，对这片瓦是风刮落还是人偶然踩落或有意投掷，将做出不同的情感反应。

来自恶意的伤害是双重的伤害，而视人之恶意后面隐藏着某种不得已又是培养一种仁恕胸怀的缘起。

由此可以产生出两种有意义的人生态度的发展：一种是考虑我的行为对他人的影响；另一种是考虑影响到我的他人行为。

前一种是尽量虚己以遨游人世，使他人甚至感觉不到我作为主体的存在，视若一物，甚至视若无物，更不要说感觉到我有什么恶意乃或善意了，这种态度也就是庄子的态度，用庄子的比喻，就是要做“无人之舟”

，“无用之木”。

后一种态度则如王安石这首著名的诗：“风吹瓦堕屋，正打破我头，瓦亦自破碎，岂但我血流。

我终不嗔渠，此瓦不自由。

众生造众恶，亦有一机抽，渠不知此机，故自认愆尤，此但可哀怜，对令真正修。

岂可自迷误，与渠作冤仇。“但这两种态度可以说都不是一般人所能轻易承担的。

总之，罪恶是痛苦的一个原因，罪恶带来种种苦难，但客观视之，它本身亦是一种痛苦和不幸，甚至是一种最大的痛苦和不幸，也需要人们的怜悯，需要“幸哀矜而勿喜”。

而
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如果把自己也摆进去，在他人的罪中也发现有自己的一份，在造成痛苦的原因中也发现有自己无可辞其咎处，使自己也成为众人的一员，甚至“为世之垢”

，那么，此种不仅承担起受害者的痛苦，也承担起犯罪者的不幸的怜悯是一种大怜悯。

那么，这些人为的痛苦是否有可能摆脱呢？

我们说，它们至少应当比自然原因造成的痛苦更容易摆脱，因为这原因不在外界，不在自然，而就在人自身，人对自己应当比对自然更有办法。

人应当成为自己及其相互社会关系的主人，虽然这“应当”尚非现实。

愚蠢造成的痛苦最有可能摆脱，罪恶造成的痛苦最有必要摆脱；而需要我们给予最优先考虑的，则是那些由于社会制度和基本人际关系的不善所造成的痛苦。

我们也许永远都达不到消除每一个人的痛苦，更谈不上保证每个人时时刻刻都快乐幸福，但我们应当尽力消除那些造成最严重的痛苦和不幸的社会条件，应当创造一种通过恻隐和仁爱之情所建立起来的善意的人际关系，创造一种给每个人以安慰和希望的生活氛围。

总之，我们必须冷静地思考我们的恻隐之情所蕴含、所指示的痛苦，而不仅仅是在恻隐之中感受和关怀他人的痛苦，我们不能因我们心中油然而生的恻隐之情自足，我们还必须在其中注入理性。

在我们的每一次直接援手，每一次直接关怀之后，这件事情并没有结束，我们还应该继续思考这些痛苦的原因究竟是什么，有没有可能消除，或者能在多大程度上消除。

我们必须正视痛苦，不仅以情感，也以理性来正视痛苦。

我们必须用心灵去感受，也必须用大脑来思考。

但是，无论如何，我们得承认，启动这一思考的正是一
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种恻隐之情，是一颗不忍之心。

很难设想，一个对他人痛苦没有感觉、没有体验的人，一个麻木不仁的人会纯然凭一种冷静的求知欲去进行这种思考。

恻隐之情可能从两方面说都是柔弱的。

它的性质是柔弱的，恻隐就是“心肠一软”

，就是“心灵突然一下子变得温柔起来”

；它的动力也可能是柔弱的，如果它不得到另外来源的滋养而仅受制于直观的印象。

然而，它却是一颗富有生命力的种子，如果好好护养，能够长成一棵参天大树。

我们永远不要因我们心里的怜悯感到害羞，好像它属于孩子和老人，或者具有一种女性的特点⑨，相反，最可怕的倒是我们的心灵变得板结和僵硬，不再能够对他人的痛苦作出反应。

三、恻隐之情的纯粹道德性质

我们说到过恻隐之心的两个基本特征，一个特征是它蕴含着痛苦，指示出痛苦，这一蕴含即它的内容，这一内容是人生的内容，另一个特征则是说它是向他人趋赴，是对他人的一种忧虑、担心和关切，这一趋赴即它的指向，这一指向是道德的指向，我们说恻隐是一种纯粹道德的情感正是根据这一指向。

显然，笔者在此采取了一种比较严格的道德标准，在此，“道德”

（或者说“有道德”）具有一种摆脱了个人利欲，甚至与正面的幸福利益也全然无关的含义。

说“恻隐心是一种道德情感”

，也就是说它是纯然出自一种对他人的关切，而完全不是为了满足自己的欲望，不是为了使自己获得某种利益。

恻隐
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也不是关切他人的幸福和利益，它只是关切如何避免和解除他人的痛苦，恻隐总是只与痛苦相关，过此则是慈善或仁爱（在广义上后者自然也可以包括前者）。

欲为他人创造幸福和快乐的慈爱之情，比仅欲抚慰和免除他人痛苦的恻隐之情更有可能出错，更有可能产生适得其反的负面效果，因为，人们对痛苦要比对幸福认识得更清楚，痛苦较具共同性，而幸福更呈多样性，达到减少痛苦这一目标也远比实现幸福这一目标拥有更多的现实手段和可行途径。

恻隐之情的这一道德性质，孟子在他的“孺子将入于井”的例证中说得相当清楚，此时，任何一个路遇此事的人之所以会对将入井的孩子突然产生一种惊惧心疼之情，首先，他并不是想要纳交于孩子的父母，不是想从他们那里得到酬报，得到好处（“非所以内交于孺子之父母也”）

；其次，他也不是要邀誉于乡党朋友，获得一种“热心救人”的好名声（“非所以要誉于乡党朋友也”）

；最后，他也不是因为孩子如果掉入井里，其哭叫声将使他产生一种生理上的反感（“非恶其声而然也”）。

总之，他不是为了自己的感觉，为了名利心而产生“怵惕恻隐之心”的，这一恻隐之心是纯然善的，是绝对和无条件地具有道德价值的，这一意愿的绝对善性甚至不以随后的行为为转移，更不以行为的效果为转移。

我们可以假设一个人在产生这一恻隐之心后的种种行为及其效果，来证明这一点，尤其是考虑这一问题：在这一恻隐之心产生之后的非道德乃至不道德的行为，或者负面的效果是否将影响“恻隐是纯粹的道德情感”这一普遍命题，而使之不能成立呢？
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我们首先假定这个路人毫无疑义会去救孩子而只看这一道德行为的效果。

这里可能是这个路人及时拉住了孩子，孩子未掉入井里，或者孩子虽掉入井里，但被路人救起这样一种两人均得全活的正面效果，但也可能是孩子掉入井里，或者孩子得救而救者却死，或者当孩子被救上来时已经溺死的部分负面效果的行为，乃至于可能出现落井的孩子与援救的路人均亡的完全负面效果的情况。

但是，在这后面三种情况里，虽然行为的效果都有负面的因素，尤其最后一种是全然负数，但它们怎么会影响到这种教助行为本身的道德价值呢？

它们当然更不会影响到产生这种行为的意愿（最初发源处即为一颗恻隐之心）的道德价值，甚至更凸现了这种价值。

以上是完全积极的反应，我们是从恻隐引发的道德行为的效果来观察，但恻隐之心也可能引发不出这种纯粹的道德行为，我们现在再就另一种行为反应设想几种可能的情况如下：（１）这个路人在那一怵惕恻隐之心一闪念之后，并没有去伸手救助这个孩子，而是转而认为不关己事，扭头而去；（２）

如果这孩子尚未入井，这个人会走过去救这个孩子，会拉住孩子，但如果这孩子已经入井，他考虑到井深或自己不会游泳等危及自己生命的因素，却不会自己跳下井去救这孩子；（３）这个人去救了这孩子，甚至是跳下井去救的，但事后却希望得到某种感激和报偿，如果没有这种回报，或回报低于他所期望的，他甚至会有些怨愤不平，而人们也许就从这一埋怨中追溯他的救人动机，认为他动机不纯，认为他的
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动机中杂有对名利的欲求。

c d确实，在这三种行为中，第一种“扬长而去”的行为不仅没有任何道德价值，而且是不道德的，负面的，第二种“有所顾虑不下井”的行为与第三种“下井救后有所求”的行为的道德性质也要打上一些折扣。

但是，这一类行为的道德性质之有无或程度高低的情况，是否影响到了最初那一点恻隐之心的道德性呢？

我们的回答当然是否定的。

在此，我们要把情感、意志与行为、效果区别开来，要把这一恻隐之情与产生这一恻隐之情的人区分开来，要把“恻隐是一纯粹的道德情感”

这一普遍命题与产生这一情感的特殊主体区别开来，恻隐之心是否确实在这个人那里引发出道德行为，或者引发的道德行为是否产生了积极的效果，并不影响到它自身的善性，因为它是自在的善，无待的善，本身不依赖于任何行为或有无效果。

“恻隐是一纯粹的道德情感”

这一命题仍然是可以独自成立的。

哪怕这一恻隐之情非常微弱，哪怕它只是一闪念，如电光一样瞬息即逝，作为这一闪光而言它依然是一线光明；哪怕它只是发端的一点清泉，马上就被汹涌的浊流裹胁、污染，霎时间就变得无影无踪，我们也依然不能否认那发端的一点是纯洁和清澈的。

我们可以感到遗憾：比方说，感叹在那个“扬长而去”

的人那里此一恻隐之心之“几希”

，感慨它多么容易“放失”

，落在它上面的灰尘和污垢是多么的厚，它被遮蔽得是多么的深。

但我们却不能否认这一恻隐之心确实是善念。

这一善念虽然在人们那里是程度不同地存在，但却是人所共具，没有一个人会全然不具备或完全泯灭它，这也就是我们在任何时代，哪
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怕是社会道德最为堕落的时代，对人类也仍然有信心的依据。

因此，捍卫这一最初的善念，证明它的纯洁性确实具有重大的意义。

恻隐或同情常被看作是道德的源头，在这源头上是不能混杂的，源头上差之毫厘，下游就将失之千里，所以我们不能不分辨清楚，不能不争于这源头之一线。

然而，我们实际把应放到后面说的一些话提前说了，我们讲到了“恻隐是一纯粹的道德情感”

这一命题的重要意义，但这一命题不能仅靠其重要意义来证明。

孟子所举的事例是一证明，我们以后还将回到对这一事例的分析，但我们还需要一些别的例证，我们也需要考虑别的不同的观点，现在我们就来做这件事。

四、对一种结合观点的批评

有一种影响很大，拥有许多支持者的观点认为：恻隐或同情是与人对自己身体的感受和人的欲望紧密结合在一起的，并且是以这种感受性或欲望为来源，为基础的，因此，恻隐或同情实质上就可归结为人对自己的这种感受和怜惜，或者说归结为“自爱”。

我们姑且把这种观点称之为一种以自c e爱为基础的“结合观”

，并可以举出他的一个最著名代表，爱尔维修的观点为证。

这种“结合观”广义上可包括快乐主义（ｈｅｄｏｎｉｓｍ）

、幸福论（ｅｕｄａｅｍｏｎｉｓｍ）

、合理利己主义（ｒａｔｉｏｎａｌ

ｅｇｏｉｓｍ）

、功利主义（ｕｔｉｌｉｔａｒｉａｎｉｓｍ）乃至目的论（ｔｅｌｅｏｌｏｇｉｃａｌ

ｔｈｅｏｒｉｅｓ）

的伦理学派别，我们由此可列出从伊壁鸠鲁、费尔巴哈、边
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沁到今天的ＡｙｎＲａｎｄ。

Ｊ。

Ｊ。

Ｃ。

Ｓｍａｒｔ，等一长串思想家的名单，但是他们的倾向还是很不同的，并且，鉴于我们的论题是围绕着道德意识（良知）

，我们特别强调对道德行为之后动机的解释，尤其是要围绕“恻隐之心”与“自怜自爱”的关系（即偏重于注意人生内容的消极面）。

所以我们着意选择爱尔维修鲜明有力的观点作为例证。

在中国，这种以自爱为基础的结合观点似乎不像在西方那样源远流长，影响巨大，因为中国伦理思想的基本趋向是道义论（ｄｅｏｎｔｏｌｏｇｉｃａｌ

ｔｈｅｏｒｉｅｓ）

的。

甚至在中国一些较强调功利或尊重合理欲望的儒家学者那里，我们也发现纯正的道义论色彩。

例见戴震的一段话：

孟子言‘今人乍见孺子将入于井，皆有怵惕恻隐之心’，然则所谓恻隐，所谓仁者，非心知之外别‘如有物焉藏于心’也。

己知怀生而畏死，故怵惕于孺子之危，恻隐于孺子之死，使无怀生畏死之心，又焉有怵惕恻隐之心？

推之羞恶、辞让，是非亦然。

使饮食男女与夫感于物而动者脱然无之，以归于静，归于一，又焉有羞恶、有辞让、有是非？

此可以明仁义礼智非他，不过怀生畏死，饮食男女，与夫感于物而动者之皆不可脱然无之，以归于静，归于一，而恃人之心知异于禽兽，能不惑乎所行，。。。。。。。。。。。。。。。。

即为懿德耳。

（《孟子字义疏证》第２９页，中华书局１９８２。。。。。

年版）

这一段话最易让人产生误解，似乎戴震是把“怵惕恻隐
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之心“与”怀生畏死之心“混同起来了，是使前者以后者为源、为归，笔者开始也有这样的误解，以为作者是把”怵惕恻隐之心“归之于”怀生畏死之心“

，但细读此文（注意笔者所加的着重号）

，方意识到戴震并非是把“怀生畏死之心”作为产生“怵惕恻隐之心”的充分条件，而只是作为一种必要条件（即“皆不可无之”

，而这一点是我们也将同意的）

，而“恻隐之心”的产生，则在于“异于禽兽”的“心知”

，能持此“心知”而“不惑乎所行”方为“懿德”。

但是否中国历史上就没有把同情与自爱结合在一起的思想家呢？

此又不然。

墨子就是把功利与道德、自爱与利人结合起来的第一位大思想家。

他反复叮咛爱人不外己，爱人即爱己，爱人者必见爱，恶人者必见恶，爱人于己最有利等等。

明儒王艮的《明哲保身论》也说“爱身如宝，则不敢不爱人，能爱人，则人必爱我，人爱我，则吾身保矣。”甚至连最推崇“恻隐之心”的康有为也在其《康子内外篇不忍篇》中说b“凡为血气之伦必有欲，有欲则莫不纵之，若无欲则惟死耳。

最无欲者佛，纵其保守灵魂之欲；最无欲者圣人，纵其仁义之欲“

，这就把“仁义道德”与“生命欲望”混为一谈了，于此可见康氏思想的庞杂和混乱。

总之，我们不能低估这种结合观在中国社会中的实际影响，尤其在近代以降道德急剧转变的年代里，它常常方便地成为攻击传统道义论的武器，也常常方便地成为自身不道德行为寻求辩解的法宝。

我们再回到爱尔维修。

爱尔维修也和卢梭一样很推崇同情，他说，即使人们说这种同情是软弱的，这种软弱在他眼
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里也将永远是“第一号美德”。

但是，他认为，同情并不是一种道德官能，不是一种天赋的情感，而纯粹是自爱的结果，因为要同情另一个人的苦难，首先必须知道这个人确实痛苦，而要知道这一点，又必须自己感觉到过痛苦。

所以，爱尔维修把“身体的感受性”

看作道德的根本原则，否定英国哲学家所说的天赋“道德感”

，认为道德即源自自爱。

爱邻人，在每一个人身上都只不过是爱自己的结果，因而只不过是身体的感受性的结果。

c f上述观点主要涉及到两个问题：一是同情或者恻隐从何而来？

二是同情或恻隐心实际上是什么，或可归结为什么？

爱尔维修认为同情是从自爱（即对自己身体的感受和关怀）而来，实际上也就是自爱，或可归之于自爱。

由于爱尔维修实际上把同情视作道德的发端，所以讨论同情的根源也就是讨论道德的根源，我们不打算涉及同情这一道德感究竟是源于天命、神旨、动物本能、社会经验，还是先天理性等问题，而只想紧紧围绕同情与自爱的关系展开讨论。

我们首先提出的问题是：恻隐或同情是否源于自爱，抑或它有着自己的独立来源？

有着完全不依赖于自爱、完全不同于自爱的因素（正是这些因素确定了它作为一种纯粹的道德情感的性质）？

有一个事实可以说促成了把同情的来源归之于自爱（即对自己身体感受的关切）的结论，这就是：我们确实是经由自身的痛苦而知道他人的痛苦的。

我们对之表示同情的他人的痛苦，一般是我们曾经遭受过的，或者由此及彼而能预感到、推知到的，我们对这些痛苦的同情程度，也常常和我们
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自己体验这些痛苦的强烈程度成正比，c g 而有些我们自己尚未经受过的痛苦，我们却甚至可能不知道去同情（尤其是某些特殊遭遇或年龄增长带来的痛苦）

，直到我们自己也经历这些痛苦。

恻隐之情确实是由己及人，推己及人的，是一种设身处地的情感。

人在身体方面有大致相同的感受：“口之于味，有同嗜焉”

，身体在负面的感受上也是如此，皮肤被刺破了，都会流血，都会感到剧烈的疼痛；饥饿使他感到难受、劳累使他觉得辛苦，铁链使他觉得行动不便，这就是人类身体的相似性，从负面看是相似的脆弱性；每个人的身体都向各种人类可能遭受的痛苦开放，就身体本身而言，都无可抵御地处在某种裸露状态中，否则他就是机器，或者超人了。

如果他对身体的某一部分的刺激感觉不到痛苦，那就是他身体的这一部分失去了机能、失去了作用；如果全然感觉不到痛苦，那就只能是死亡。

一个坚强的人并不是不感到身体痛苦，相反，正是因为他感到这种痛苦我们才说他“坚强”

，“坚强”是对精神品质的一种赞辞，这种赞辞我们不会给予生理上失去痛感者。

这种对痛苦感受的相似性，共同性就为人们在身体感受的由己及人的推知和关切创造了必要的前提，就为人们建立一种亲近和善意的联系提供了可能。

但是，我们也得注意身体感受性的另一方面；身体总是以个体的形式存在的，身体与身体之间存在着距离，虽然有大致相同的感受性，但又有断然的分别。

你的身体就是你的身体，我的身体就是我的身体。

一个人，无论怎样爱另一个正身患绝症的亲人，他也不可能完全感受到他所爱的人的痛苦，他
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也不可能以自己的痛苦来取代，来消除他所爱的人的痛苦。

“不能以自己的死去唤回逝者”

，这句话最明显地表现出对这种身体之分别性的绝望，那只是加上一个死，却不能使死者复活。

同时意识到这种人类身体感受痛苦的相似性和分别性，可以引出很有意义的结果，使我们在对待人的态度上更符合人性和人道。

但是，人的身体的这种分别性客观上造成的情况是：尽管别人的痛苦感受与我的痛苦感受大致相同，但如果这只是发生在他那里，我并不会感到同样的身体痛苦，我为什么要设身处地，把他的痛苦也看成我的痛苦呢？

我可以推己及人，但为什么要推己及人呢？

为什么要“举斯心加诸彼”？

正是在这个意义上，我们说恻隐有着自己独立的来源，独立的动力，正是这一来源和动力构成了它的性质，在此意义上我们又可以说这一来源才是它的真正来源，唯一来源，而身体感受的相似性实际上只是起了一种触媒、中介、途径的作用，虽然它也是不可缺少的一个触媒和途径，尤其是在一个人道德成长的初期。

如果否认恻隐之情除了“怀生畏死之心”之外，还有着自身独立的来源，而纯以“身体的感受性”作为恻隐的基础的话，那么，就可能得出经受过最多痛苦，或感觉最敏锐的人最富于同情心的结论了。

而我们看到事实却并不如此，有些受苦很多的人确实非常富有同情心，但也有的受苦很多、感觉敏锐的人却变为怨恨和仇视人类的人，在他那里，痛苦演变为冷酷，他要为自己受到的痛苦向所有人报复。

而另一方面我们也看到，有些生活在一直比较顺遂的环境里的人却也能对他人的痛苦表现出真切的、深厚的同情，
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就像有一种“天性的善良”。

因此，个人对自己身体痛苦的感受和关切显然不是必定导向恻隐之心，这里还有另一种因素起了作用，这一因素才是恻隐心的真正来源。

但是，恻隐心的这一独立来源是什么？

是道德本心？

是社会本能？

是道德感？

是天赋的良知良能？

然而，这不是一回事吗？

恻隐心本身不就是这本心、本能、良知、良能的一部分，本身不就是包括在其中作为其源头和发端吗？

这不等于说，道德就来自自身，或道德就来自道德吗？

在某种意义上，答案可能就是如此。

在伦理学的严格界域里，在道德足以活跃地起作用的范围内，我们有这一回答也就够了。

我们当然可以探寻另外的根源，或者说根据，我们在后面“生生”一章中就欲做这种尝试。

但我们也得承认，“到此为止”有时候也是一种选择，因为，进一步的探寻不仅可能超出人的认识能力之外，也可能有降低道德，削弱它的独立性，弄混它的根源的危险。

在一些坚定地注目道德，以它为唯一追求的人们看来，道德本心本身就是自足、自在、自为的，它本身就是与天地合一的最终本体。

如果一定要说它是从什么地方流出来的，那么它一定是从比它更高、更神圣的地方流出来的，而不会从比它更低的地方流出来。

我们现在姑且悬搁这一个问题，我们至少可以有把握地说，我们如果处在孟子所言“乍见孺子将入于井”

的处境，我们确实能马上当下直观到一颗怵惕恻隐之心，这一恻隐之心是当下呈现、明白无疑，可以直接体认的。

我们现在必须坚持的是：恻隐之心与自爱之心确实截然不同，恻隐不可能源于自爱。

两者之间并没有因果关系，源流关系。

实际上，我们在人那里可以看到的是两条源流：一条是
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自我生命的欲念之流；一条是道德和善意之流。

在具体的个人那里，对他人的关怀一般是发生在对自己生命的关怀之后，但发生在后面的并不一定是较低的，而更可能是较高的。

而且，对整个人类来说，在个人那里出现的这种先后次序并不影响到它们都是人生的两个基本方面。

当然，我们并不认为生命欲念之流就是浊流，是不道德的，它宁可说是中性的，生命就是生命；我们也不否认在两者之间存在联系，但反对把道德归结为欲念，把对他人的关怀归结为对自己的关怀。

道德并非源自非道德的、中性的东西，也不最终流入他。

道德自有意义、自有价值，不能把道德之流与生命欲念之流混合为一而贬低道德。

所以我们反对结合观坚持一种分别观，因为我们也不会僭妄到主张生命欲念之流是来自道德、并只向它奔赴。

我们之所以如此重视要在道德的发端处——即在恻隐心这里划出一条严格清楚的界限，使之与自爱心相区别，因为这是几乎一切道德行为的起念处，发动处，而一切混杂的东西没有比在开端就混杂而更让人觉得可怕的了。

这样的两条源流揭示了人的地位。

人有精神，亦有肉体，人非神，亦非禽，人同时属于这两个世界：理智界和感觉界（康德语）。

这就是人的命运。

人并不只在这命运中看到不幸，甚至可以说，在现实的人那里，一种动力正是在此紧张和冲突中产生。

但是，这不是二元论吗？

这不是仅仅搁置矛盾，而并没有解决矛盾吗？

在某种意义上可能确实是如此。

但一种对彻底性的要求还是使我们继续发问：难道这两者之间就没有统一的
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希望吗？

希望确实有。

但这一统一的线索可能是一条虚线而非一根实线，比方说就通过“希望”的概念。

“希望”是一个值得发挥的概念，但不宜在此论述。

导致上述以自爱为基础的“结合观”的第二个事实看来是这一事实：即一个人与他人的利益有一致的方面，有协调和互利的一面。

这促使持此观点者认为他人利益与自己的利益是一致的，关怀他人生命与关怀自己的生命是一致的，解除他人的痛苦与解除自己的痛苦是一致的，因此，同情实际上也就是自怜自爱。

人们在同情他人的同时实际上是在同情自己，人们是在他人身上爱自己。

我们现在是在恻隐与自怜自爱的关系内讨论此问题，注意的是人生内容中消极的一面。

而如果扩大范围，更可以看到许多理论都坚持这种观点。

当然这里还有一个把行动重心放在哪里的问题（不是理论重心，理论重心一般都放在自我这一面）

：即是放在爱人还是爱己上，是强调“欲人之生亦是欲己之生”

，还是强调“欲己之生亦是欲人之生”上。

这种理论的倡导者起意多在前者，想通过人的自爱心来促成对他人的关切，促进道德，并且本人也常遵循一种合乎道德的生活方式，但在理论上这实际上还是明智，而不是道德，是把明智与道德混淆了，且在理论上它并不能阻止人们在并不违反其前提的情况下走向其反面。

我们不必在此多言人类的欲望和利益除了一致的一面，还有冲突的一面，除了互利的一面，还有互碍的一面。

这种冲突的不可免性和在有些情况下的激烈对立性质是尽人皆知的事实，因此，有些思想家似乎由“一致性”而找到了道德的
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最终真理的那种欢欣鼓舞之情确实让人感到惊奇。

c h确实，努力把社会安排成一种合作的体系而非冲突的体系，努力造成一种客观上“人人为我，我为人人”的状态，使每个人对自己利益的追求都能有利于他人，而其他人的利益追求也能有益于他，从而达到普遍的稳定、和谐与效率，这是社会制度所应追求的一个主要目标，是一种社会正义。

但是这些看来是属于社会制度本身的伦理范畴内的事情，而不宜成为个人或整个道德的基础，而且，再完善的社会制度也不可能完全消除利益的冲突，更不要说我们离这一理想目标还很远。

我们前面讲过人类痛苦的很大一部分是人为造成的，而“不要把自己的快乐建立在别人的痛苦基础之上”

的流行格言也很明白地揭示出：不仅有一种快乐是不能与人分享的，不能与他人的快乐相容的，而且这种快乐直接就以别人的痛苦为源泉。

撇开冲突的问题不谈，我们现在想提出的对把同情归结为自爱的观点的另一个反驳理由，是它无法解释由同情和恻隐之心产生的“自我牺牲意愿”

，如果说同情只不过是自怜自爱，那么，它确实可以解释某些扶贫济困的助人行为，因为，这样做可以说能够赢得别人的尊敬，甚至带来某些利益，或者使自己今后有难时也有希望得到别人的帮助，从而使自己过一种更好的生活。

但是，这种立足于自爱的说法，却不能够解释为何同情和恻隐之心竟然能使人愿意完全抛弃自己的生命和利益，为他人做出一种彻底的奉献和牺牲。

下面我们可以引人们很熟悉的杜甫《茅屋为秋风所破歌》作为佐证，并以这一例证来概括我们前面所涉及到的一
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些观点。

一场秋风卷走了诗人所居屋顶的茅草，使之散落各处，而一些顽童又当面抢走了那些茅草，诗人喊得口干唇燥也是没用。

秋风之后又是秋雨，在这昏黑寒冷的夜里：

布衾多年冷似铁，骄儿恶卧踏里裂。

床床屋漏无干处，雨脚如麻未断绝。

自经丧乱少睡眠，长夜沾湿何由彻！

“诗可以怨”

，这是我们熟悉的自我怜诉，然而紧接着却是一个突然的转折：

安得广厦千万间，大庇天下寒士俱欢颜，风雨不动安如山！

这转折虽然突然，也还不是很陌生，令人惊奇的是最后两句：

呜呼，何时眼前突兀现此屋，吾庐独破受冻死亦足！

据此，我们可以指出四点：第一，诗人首先感到的是自
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己的痛苦，是寒冷和不眠，是为自己的遭遇感叹；第二，这种痛苦有直接的自然原因（秋风秋雨）

，也有直接的人为原因（群童）和更为长远持久的人为原因（战乱）

；第三，在后面几句，却发生了一种心情的转折：诗人突然由怜己而变为怜悯天下所有的寒士；第四，这种怜悯之情强烈到如此程度：若能出现大庇天下寒士的广厦千万间，自己冻死也心甘情愿，毫不足惜。

在此，我们看到一种次序，即从自怜→恻隐→自我牺牲的意愿，但这只是一种时间上相继出现的次序，而不是一种因果链条的次序。

这里有两个飞跃，如果说用自怜甚至不能够解释为何出现第一个飞跃（从自我怜爱到恻隐他人）

的话，那用自怜更不能解释第二个飞跃（这种恻隐竟然强烈到如此程度：愿意牺牲自己的生命以为代价）。

我相信，我们都不会怀疑作者意愿的真诚，那么，这里确实发生的一种根本的心情逆转说明：自我牺牲的意愿显然不可能归结为对自己的怜爱。

在此，自己对寒冷的感受和自我哀怜只是起了一种触媒的作用。

而真正催生这一自我牺牲意愿的显然是与自爱心迥然有别的恻隐之心，道德之心。

类似的例子我们可以广泛地在各种历史文献中找到。

比如，我们可以在各文明的古老文献中看到：《诗经》中的《黄鸟》一诗的作者因强烈地怜悯殉葬者，而产生出愿以己身替代的意愿（“如可赎兮，人百其身”）

；在印度《薄伽梵歌》中，主人公阿周那作为一方统帅，在大战将临之际突然产生一种强烈的怜悯之情，他表示，他不仅不再希望胜利，甚至于即使对方“用武器把我杀死在战场，我将放下武器而不抗争，如
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此倒觉得坦然舒荡“。

至于基督教，则常被称为“怜悯的宗教”或“救赎的宗教”。

“上帝是因怜悯而死的”

，十字架就是耶稣基督以自己一身承担和救赎全人类痛苦和罪恶的象征，耶稣以一己之死使人类与上帝重新订约，使人类有望获得拯救和永生，而追随他的人也必须通过奉献和牺牲而得救。

我们更看到历史上无数舍己救人的实例，这些都是以自爱为基础的结合观所无法解释的。

一种“自我牺牲的意愿”

显然不可能从自爱之心中产生，也不可能归结为自爱ci，当然，我们也得承认，从恻隐之心直接达到这种自我牺牲意愿亦非常见。

在大多数情况下，单纯恻隐之心可能只是会促使主体在自己无生命危险的情况下救助别人，一般来说，要形成舍己救人的坚强持久的动机，还需要有道德义务感、道德信念等来巩固和加强其力量。

但是，不管这一最初的恻隐之心的力量在许多人那里可能是多么柔弱，它仍然是一切崇高的道德行为的开端。

上述结合的观点无疑低估了个人做出这种行为的可能性，从而低估了道德，把道德降到社会的平均水平，把道德降到明智的水平而真正崇高和纯正，真正有其独特魅力，能让人全身心追求，并支持着一般社会伦理的道德正体现在这种牺牲行为之中，否则，一切都不过是明智之举。

c j我们并不是要全然否定爱尔维修的观点，相反，我们认为，它在一定范围内倒是正确的，只要我们都明确这一范围而不误读它。

爱尔维修的哲学被包括在近代“启蒙哲学”

的范畴内，他的观点确有一定意义，但是，这一问题须另外探讨。
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五、恻隐作为“道德源头”的含义

自从孟子首先明言“恻隐之心”为“仁之端”以来，诸儒对此一定位并无多少异议，西方历史上重视良心的一派思想家也大都倾向于把同情看作是道德的源头，或者看作是良心最优先、最原始的成分。

进化论者发现在动物那里最接近于“人类道德”

的东西，就是一种类似于恻隐或同情的情感表现；而如果反观我们自身每一个人的道德成长，一种首先是对亲近我们的人的关切之情，显然先于任何道德义务和原则观念的形成。

我相信，我们对我们的孩子的道德培养也是遵循这一次序，在幼童理性甚至语言能力都尚未成熟的早年，我们在道德上最期望他们的是什么呢？

难道不首先是诚实和富有同情心？

诚实主要是立己，使自己站得住，同情则纯粹是指向他人。

恻隐是“仁之端”

，“仁”即被我们理解为“道德”。

这种“道德”是严格伦理学意义上的“道德”

，而不是本体论或人生哲学意义上的“道德”。

韩愈曾在《原道》一文中对这两种不同意义的道德做了区分，认为儒家以“仁义”为限定词的“仁义道德”不同于老氏去“仁义”而言的“道德”

，“仁与义为定名，道与德为虚位”

，但按其文中的解释：以“宜”来解释“义”

，这“义”实际还是虚的，“博爱之谓仁”的“仁”才是唯一的定名。

这样，儒家的道德也可以说就是“仁的道德”

了。

儒家的其他概念如“心”

、“性”

、“天”

等都有本体的涵义，而“仁”却是相对比较严格固定的伦理学范畴。

在儒学中，仁
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居“仁、义、礼、智、信”五常之首，同时也可包括五常，仁也居“仁、智、勇”三德之首，同时也可包含三德。

“仁”可作为一个专名使用，这时他是五常之一，三德之一，但也可作为一个总名，这时他就是“道德”。

因此，说“恻隐为仁之端”与说“恻隐是道德的源头”是一致的，但后儒对“仁”的解释太丰富而玄奥，太含蓄而多端，所以我们在此还是用“道德”这个词。

那么，我们说“恻隐是道德的源头”

，这里的“道德”是什么含义，而这一“源头”又作何解释呢？

完整意义上的“道德”包括：（１）主观的、在每个人心里内在地发生的，只能为他自己通过反省觉察的道德心理现象；（２）客观的、可为他人从外部观察到的，个体或群体的道德行为现象，以及（３）作为一种精神的客观凝结物的，以诫律、警句、格言，或理论、学说等形式表现出来的道德知识现象。

c k“源头”的意思也可以有三种含义：（１）根据（内在的理由）

；（２）动力；（３）现象（即仅仅是时间上的最先出现，并且本身被包括在将作为定语出现的概念范畴之内）。

那么，恻隐是整个道德的源头吗？

这里我们需要做一些具体的分析。

在上述三种道德现象中，道德心理意识无疑是主观的、最个人化的，我们完全可以说，恻隐是这一道德意识（或“良心”）的作为源头的一个组成部分；至于道德行为活动，也可以说最终都可分解为个人的行为活动，因此，它们的动力也有恻隐的一份，而这一份动力一般是处在最开始的地位的；最后，道德原则和规范等理论知识最初也可以说都
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离不开个人的概括和创制，而个人最初之所以开始这一创制，也离不开他心中一点作为最始源的恻隐和不忍之心。

总之，我们说“恻隐是道德的源头”

是离不开一种个人的道德观点的。

在某种意义上，恻隐可以说是整个道德的源头，但是如我们上面所见，它将在个人道德观点的制约下按三种道德现象的次序逐步受到限制（道德原则、规范之知识现象最倾向于超越个人的人格性）。

准确地说，恻隐只是道德意识（良心）的直接源头，它要作为道德行为或道德知识的源头，却显然要经过其他意识成分而尤其是理性的中介。

那么，“恻隐是道德的源头”

，这一“源头”的意思究竟又是指什么呢？

是指恻隐是道德的根据、动力，还是仅仅指现象呢？

我们仍借用上面对道德现象的三种划分来说明，从族类或个人来说，恻隐都可以说是道德心理意识的“最初的涌现”

，它是道德心理意识现象的一部分，又推动着道德心理意识的深化和扩展，因此，作为“良心”的源头，它有作为动力和现象的双重意义；而对于道德行为活动来说，恻隐只是一种最初的动力，并且这种最初的动力并不一定是道德行为最主要的动力。

而对于已经社会化了的道德原则、规范等知识来说，我们说过，恻隐必须经过个人媒体才能起作用，应该说它对形成这些原则规范的动力虽然是最原始的，但也可能是最微弱的。

而且它显然不是这些原则规范的内在理由和根据。

因此，我们说“恻隐是道德的源头”

，主要是指恻隐是个人道德意识（良知）的源头，在此他有动力和现象的双重意义，而当我们说到道德行为活动和理论知识时，恻隐只具有
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一种最初动力的意义。

而无论“道德”意指什么，恻隐看来都不具有最终理由根据的意义。

“源头”

这一比喻确实很好地表现了恻隐之心在道德体系中的地位，首先，这表明它不是处在道德之外的东西，而是属于道德内部的，源头是从道德内部说的，恻隐之情就是道德最初的涓涓细流；是仁之始，仁之端；其次，这也表明它是最初的流淌，最初的动力，这一动力并一定是人们的道德活动中最巨大、最主要的动力，它虽然不是汹涌澎湃，但却是源源不断——在贤者那里是常不泯，在常人那里是不常泯，而在恶人那里亦不会完全泯灭。

它的主要意义不在中流的浩大，而在源头的清纯，凭它自身，它甚至可能走不了很远，然而，它又可以说是泥沙封堵不死的泉眼，败叶遮蔽不住的净源。

从整个人类历史来说，虽然不乏以各种“理由”

、“原则”

、“主义”扼制，甚至消灭恻隐之心的企图，但这些企图最终都归于失败。

在一个基本的底线上，我们甚至可以谈论起恻隐之情的绝对无误，因为，所谓的“理由”

、“原则”

、“主义”可能酿成大错，忘记生命的根本，而恻隐之心在这一对生命的基本态度（是保存还是毁灭它，对它的痛苦是漠视、残忍还是恻隐、同情）上却不可能出错，在此，这种情感的逻辑胜过一切理性的推演、动人的蛊惑、巧妙的欺瞒和疯狂的激情。

也正是在此，这种柔弱的感情会变得强大、形成一道最坚固的屏障，使人类不致长久地陷入狂热、暴行和恐怖之中。

恻隐之情的一个突出的特点就是：它面对的痛苦愈是巨大，就愈能在自身中激发出巨大的力量。
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所以，我们虽然不同意卢梭对主要表现为同情的良心所作的夸大了的赞辞cl，不同意说良心任何时候都绝对无误，高于理智。

但是，我们也确实看到怜悯之情作为人类最原始和最纯正的一种道德感情，对于使人们履行最起码和最基本的道德义务，使社会不致长久堕入野蛮的巨大意义。

在有些时候，可能法律已经废弛，权威不复存在，甚至理性也已颠倒或迷惑，此时正是靠一种尚未泯灭的恻隐之情救人于溺，拯世于狂。

因此，我们需要聆听它的声音：也许我们并不总是向它请教，然而，当社会生活被逼入险境的时候，我们就会听到这一柔弱的声音突然变得强大有力，因为它更贴近生命，贴近我们道德的起点，这起点也是我们的道德乃至全部文明的最后一道防线。

如果连这一防线也守不住，如果人类连起码的同类之间的恻隐之心也丧失殆尽，那很难设想人类会成为什么样子。

孟子正是在这一最基本、最起码的意义上点出人性之善，指明人禽之别。

“孺子将入于井”

的例证很贴切地表示出这一意思：一边是孺子匍匐将入井，这意味着一个生命即将丧失，而另一边则可能只是举手之劳就可挽救这一生命。

一边是死亡的如此的重量；一边却是所要求的行为的如此之轻易，一种几乎不费吹灰之力，但也非一定预许着名利和报酬，而是纯粹善意的行为。

孟子正是在这一意义上说出“由是观之，无恻隐之心，非人也”的结论cm，认为每一个人处此境地都会油然而生怵惕恻隐之心。

不管这一恻隐之心是多么微弱，多么“几希”

，如“火之始然，泉之始达”

，“苟不充之，不足以事父母”

，但他的产生及其纯洁性却是毫无疑义的，从此一善念
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即可证出人性善。

我们相信：每一个人见到“孺子将入于井”

这一情景，都会在一刹那间产生一种怵惕恻隐之心，即使确有这样的人，这种怵惕恻隐之念在他那里微弱到如此程度：只是一闪而过，甚至不为他所觉察，然后他继续走自己的路，那么，我们还是可以说，他见到了这件事与他没见到这件事，对他的心境所产生的影响还是不一样。

日后，假如他听到了这个孩子的死讯，他的心情是否会像他从来没见过这孩子一样丝毫不受影响呢？

甚至他不必听到这一死讯，在他余生中，是否就不会有这样的时刻——他回忆起这一件事来而不感到丝毫的不安呢？

甚至我们还可以再退一步，假设他对这一件事真是完全无动于衷，那么，他是否在他一生中遇到的每一次类似的事情上，都没有感到过丝毫的当时的不忍或者事后的不安呢？

我相信，没有一个人能逃脱此一追问，正像没有一个人能否定自己是人一样。

六、平心而论人性善还是人性恶

一些学者可能一直没有清楚地理解到：把人的善端与中性的生命欲念对比是一个错误，要证明性善或性恶是要把人的善端与恶端相比，而生命的欲念并不是恶。

一个刚刚降生的孩子，我们很难说他是善人或者恶人，然而，他长大了或者盖棺论定时人们对他的评价却可能是两者之一。

这就说明，虽然每个孩子出生伊始都可以说是处在某种“白板状态”

中，主要是生命的欲念在活动，但他身上还是潜藏着向善或者向恶
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发展的两种可能性，若完全没有这两种可能性，完全没有这样的潜存因素，我们就很难解释为何后来他们会成为善人或恶人。

善恶不可能是凭空出现的，因此，我们也许可以把这样两种可能性简称为“善端”与“恶端”。

那么，对人来说，是哪种可能性更大呢？

或者说，是善端超过恶端还是恶端超过善端呢？

我们就在这一意义上谈论性善性恶，不是在“性即理也”的意义上，而是在“生之谓性”的意义上谈性善。

所以，我们完全可以通过经验的反省与观察来进行。

那么，我们再回到前面孟子所举的“孺子将入于井”的例证。

这是一个比较客观的情境：路人与孩子素不相识，然而路人看到“孺子将入于井”不仅不会欢欣鼓舞，不仅不会有意推孺子入井nd，不会视若无睹，而且几乎每个人都会生起一种足以使他出手相救的怵惕恻隐之情，即使个别撒手不管者也难免会有事后的不安。

这一当时的不忍与事后的不安足可以证明人的善念超过恶念，善端超过恶端。

就此我们还可以再举一个例子，假设一个人同时得到两宗财产，一宗是由正当途径得到的，一宗是由不正当的途径得到的，即使他并不会交出这宗来路不正当的财产，而我们却可以有把握地说，他对这两宗财产的心理态度还是会不一样，他使用和享受那宗不正当的财产时，一定不如他使用和享受那宗正当的财产时那样自在、那样心安（哪怕这种心理差别只是轻微的！）。

n e由此我们就可以从这个即使犯有恶行的人心中，也看到一种心理的不平衡。

至于在整个人类那里，我们更可以看到：善意与恶意并不是相互平衡的，人的向善的可能性超过向恶
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的可能性。

人的善念超过恶念，而这一超过哪怕只是轻微的一点，也就像天平一端的砝码超过另一端的砝码一样，使人类的生活和世界的历史决定性地摆向一边。

如果说这就表明了人性善的话，我们就在这一点上言性善，它丝毫不高远，也不玄妙，但同样能鼓舞我们对人类道德的自信心——一种恰如其分的自信心。

性善性恶问题，聚讼几千年，我们并不打算，也不认为我们在此就能提出什么胜解。

因为它不止是一个事实的问题，而是常常不能不成为一个本体的问题，形而上学的问题，甚至成为道德形上学的基石。

n f 相对于其他概念来说，后儒也是在“性”这一概念上用心最深，费力最巨。

但是，若从规范伦理学着眼，我们仅求之于事实，取一种平实的观察，又会觉得获得一种合理的解释并不困难，至少这种解释对我们保证一般的道德践履足敷应用，我们现在就来说这种平凡的见解。

要弄清性善性恶这个问题，当然首先要澄清这两个基本的概念：一个是“性”

，一个是“善”

（“恶”可以作为其对立面相应定义）。

诉之事实，那么“性”就是“生”

，而且应当是“刚生下来”的“生”

，赤子状态的“生”

，是尚未受到后天影响的“生”。

而“善”也就是“有道德”。

但我们要特别强调，这里关键的是要把这一“善”理解为“善”的潜在可能性，即“道德的种子”

（甚至还不是萌芽）。

我们也可以在这一意义上把这种“善的可能性”简称为“善端”

，此时的“善”

相应于尚未成长的“生”

，也是尚未成长的“善端”

，而相应地也就有恶的可能性——恶端，否则就无法解释人间怎么会有罪恶，怎么会有公认的恶人。
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而我们如果把性善之“善”理解为“善端”

，许多争执也许就可缓和或消解。

我们在人的本性或天性问题上所谈的“善”

、“恶”也只能是“善端”

、“恶端”。

性善论或性恶论者使用的方法实际都是逆溯法，它们不可能从孺子判断善恶，因为怎么能说一个刚生下来的婴儿是善是恶，或者说所有刚生下来的婴儿是善的多还是恶的多呢，它们只能从成人的善恶状况回溯，它们也不能不回溯，因为它们是在什么是人的本性或天性的层面上解说，这样，回溯自然只是回溯其端，争论性善性恶实际上也就是争论人们与生俱来时是带有更大的向善的可能性还是向恶的可能性，问题是争论者并不一定都充分和明确地意识到这一点。

由是否把“善端”视为善的问题就可分出人性论的两大派别：如果人们认为“善端”还不是“善”

，人们就可得出“性无善无恶”（如王安石）

，“性可善可恶”（告子）

，甚至“性超善恶”

（道家）的结论来，这三种观点实际上是可以在“善端”非“善”的意义上统一的，即它们都是“性白板说”

，只是道家始终坚持“白板说”

，而告子等却认为人以后可善可恶。

如果人们认为“善端”

（或“恶端”）已经可以被称之为是“善”

（或“恶”）

，那就可得出“性善论”

（孟子）

、“性恶论”

（荀子）

，或者“性先天有善亦有恶”的“性善恶混说”（扬雄）

、“性三品说”

（韩愈）等等。

这几种理论实际上也是可以在“善端”即“善”的意义上统一起来的，即它们都认为性非白板，善恶的可能性已经可以被称之为是善恶，它们的不同仅在于是从什么角度看，是强调哪种可能性大，或者摆平两者甚至三者。

n g 而如果真正理解了“善”与“善端”的这种
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语义差别，上面两种观点（“性白板说”与“性非白板说”）

实际上也可以在互相清楚对方所说的语义的基础上得到调和。

孟子是“性善论”的坚决捍卫者，但我们从他对性善的举证实际也可以明白，他所说的“善”实际上是指“善端”。

有一次，公都子列举了“性无善无不善”

、“性可善可不善”

、“性有善有不善”等好几种观点之后问孟子：“难道他们都错了吗？”孟子回答说：“从天生的资质看，可以使他善良，这便是我所谓的人性善。”

n h“性善论”在此实际上就等于“性可善论”了，我想，告子大概也会同意如此解释的性善论，当然两人强调的重点还是会有不同，这点我们以后还要说到。

我们上面实际上列举了中国历史上几种主要的人性观点ni，我们当然不是要务以调和会通为事，而是想顺便解决一个人们常常忽视的语义问题，同时也注意到它们确有“将无同”的一面。

但是，要是寻求对人性的一种概括性的解释，人们肯定不会满意如扬雄的性二元论或韩愈的性三品说，因为人性就意味着人的天性、本性、共性，就意味着要提出一种对人性的基本因素或主要倾向的解释。

扬、韩仅描述事实，而我们还需要一种对事实的概括。

而从道德的观点看，我们也不会总是满足于“性白板说”。

究竟人的善端超过恶端，还是恶端超过善端呢？

我们最终将还是无法回避这个问题。

而真正要以“是”或“否”的形式明确地回答这个问题，我们看来还是会自然地倾向于同意孟子的结论，其理由已如上述：这一性善已由恻隐之心指示给我们。
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七、单纯恻隐之情的不足和可能发展

我们之所以要旁及性善性恶的问题，是因为这个问题对伦理学关系重大。

然而，当我们指出了恻隐的重要道德意义之后，我们也得谈到他的不足。

在此，“源头”的比喻又可以用上了。

作为源头，恻隐还有必要发展，有必要扩充。

这就是孟子所说的“苟能充之，足以保四海；苟不充之，不足以事父母。”良知正要在对这一点恻隐之心的推扩工夫中朗现。

恻隐作为一种最初发动的道德情感，他最主要的发展当然是要和理性结合，它不能满足于自身，不能停留于自身。

我们不能以我们是有同情心的，我们是好心肠的而自足，因为这种感觉若无理性指导经常是盲目的，常常失之过份，或者方式不当和动力不足。

过份的怜悯者可能连自己应当做的事情也做不好，因为他随时准备去可怜别人，他有着最丰富的泪腺，愿意迅速地回应任何一声叹息，如果不能自然遇到同情的对象，他甚至准备去发现他们，这就使他无意中成为一个窥探隐私者了。

而我们也得警惕这样一种危险：即怜悯转变为一种嫉妒，如果自己不能够自立，不能够自知，不能够以理性恰如其分地掌握自己的感情，而是使自己的感情完全依别人的境遇为转移，随着别人的境遇由坏变好，善意的怜悯就可能变为恶意的嫉妒。

我们确实可以看到这样一些人：他们在这种转变中丝毫不感觉到矛盾。

有时最能同情人者恰恰又是最会嫉妒人者，他们在这两个方面都是感情最丰富者。
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也有的怜悯者无形中表现出一种优越感，而这时对被怜悯者就构成一种羞辱，伤害了他们的自尊心。

对于人的有些痛苦，我们本来也许只能在内心里悲叹，默默地援手，而不能用许多同情的絮叨去打扰他。

并且，无微不至的关怀和照顾有可能挫伤一个人自信自强的能力，不是促进反而阻碍了他的发展。

一个人的发展有时也需要痛苦，他需要锻炼自己忍受痛苦的能力，需要在自己感受最深的痛苦时获得最大的力量和最高的慰籍。

怜悯心并不是要求我们对每一个他人的痛苦都作出同样迅速和贴近的反应，有时我们只需在关键的时刻援手。

真正的援助必促成自助，促成自助的援助才是真正尊重人的援助。

盲目亲近的恻隐实际上会把人们捆到一起而相互掣肘。

另外我们也得谈到，得不到其他支援的恻隐之情将会动力不足，随时搁浅。

恻隐确实有柔弱的一面，如果它只依凭感情行进。

它可能使别人柔弱，而自身也疲软乏力。

我们只需举一个简单的例证：我们可能刚刚还在戏院里为剧中人的不幸遭遇伤心落泪，而走出戏院就蜂涌挤车，对被推搡到一边的老人孩子置若罔闻。

最后，单纯的恻隐之情也太受直接印象的控制，一个人可能真心地向一个站在他面前的乞丐提供施舍，随后却在一纸会给许多人带来痛苦的命令上不假思索地签字批准。

以上当然主要是从流弊言之，是指出对恻隐的误用、滥用可能造成的弊害，而究其根源，这又是我们单纯依赖恻隐之情，不能扩充和发展它所致。

n j所以，我们不能够在单纯的恻隐之情上驻足，它必须得
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到扩充和发展。

这种发展一方面是在个人道德的领域内，另一方面是在社会伦理的领域内。

在个人道德领域内的发展，比方说有范围的扩展，这类似于孟子所说的“推恩”

，在传统上一般是这样一个次序：父母→亲人→族人→朋友→熟人→乡人→国人→人类，最后乃至于动物和自然界；而在程度上也有由负面的同情他人痛苦的恻隐心，进到正面的为人谋利造福的慈善心；至于由怜悯好人→怜悯常人→怜悯罪人这样一种进展，则显然带有宗教的意味。

以上都可以说是主要在情感方面的发展，或指向信仰的发展，在上述普遍化、深入化的发展过程中，虽然无疑要有理性的因素渗入其间起很大作用，但它还不是由以情感为主的良心向以理性为主的良心的转折。

恻隐之情的最重要发展是理性化，即使它是以走向最高信仰，走向天人合一境界为目的，也有必要通过理性这一中介，否则，它就只是少数几个人踽踽独行的路径。

而道德并非只是个人的专利和独享，它首先应作为社会赖以生存和发展的基本保障。

所以，我们特别注意恻隐之心在社会政治方面可能起的作用，注意它与政治的联系。

孟子说：“人皆有不忍人之心，先王有不忍人之心，斯有不忍人之政。

n k“从先王的礼乐政制中，可以推出其中深藏的一颗不忍生灵涂炭之心，一颗恻隐之心。

而孟子之所以大声呼吁要行王道、施仁政、制民之产，使民有恒业恒产，免于饥馁冻死；之所以要强烈谴责兼并掠夺土地城池的战争，斥之为“率土地而食人肉”

，“率兽食人”

，主张“善战后服上刑”

，也都是起念于这一颗恻隐之心。

我们上溯至《诗经》中“哀刑
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政之苛“的诗篇，仲尼之”始作俑者其无后乎！“的悲叹，下推及康有为对大同世界的构想，都可以看到这样一颗恻隐之心。

而这一不忍之心是以“生生”为首要原则的，它首先注意的是由社会制度的原因造成的对身体和生命造成的严重苦难，它渴望消除这些人为的社会痛苦。

这样，这一作为最初源头的不忍之心，事实上就可以倒过来构成据以检验一切社会制度的其正当性的最后上诉法庭。

究竟是戕害人的生命还是保存人的生命，对人的生命是不忍还是忍心甚至残忍，就应当成为评判一切政治制度和设施是否具有道德合法性的一个最终标准。

然而，如何真正在政治制度中实现这一不忍之心，可能是一个更现实，也更令人困惑的问题。

在当时的历史条件下，孟子主要寄希望于君王之心，希望启发、扩充君主的不忍之心，希望“格君心之非”

“一正君而国定”

，后来的儒者也都视君心为“国本”。

n l 然而，且不谈君王是处在一种多么容易遮蔽其恻隐之心的“唯我独尊”的权力地位上，即使君主确有无限的悯心和善意，是否能把它直接贯彻和如何贯彻于制度也是一大问题。

制度不同于个人，制度自有它的一套技术和运作方式，而这些都必须诉诸于理性。

不仅是价值的、道德的理性，技术的、工具的理性也必须充分成长。

只有理性的架构才能大大拓展道德的空间，并使道德普遍地行之有效，而在社会伦理的领域内尤其是如此。

因此，虽然不忍之心确实应当成为社会政制的道德之源，但在“不忍人之心”与“不忍人之政”之间，并没有一条可以直情径遂的平坦大道，而是需要有大段严密细致的理性

— 129

第一章　恻　论　５１

“致曲”的功夫。

n m 强调直接性就必然诉诸个人，诉诸君王之心，而君王之心并不总是可靠的。

我们在此并不是要对几千年来的传统政制和政治理论作出苛评，而是要指出诉诸于政治的恻隐之心今天所应当采取的方向。

古人所处的历史条件不同，他们尽了他们的努力，而我们也需要尽我们的努力。

虽然此处并非专门讨论社会正义理论的地方，但我们确实看到使单纯个人主观的恻隐之情转向普遍客观的道德理性的重要性。

但是，在使社会政治理性化、法治化的过程中，我们也决不可忘记根本，忘记制度应有的发端，我们也许还得一次又一次地把社会政治方面的规范、把法律的规范重新带到出发点加以审视，看它们是否偏离了这一出发点，偏离了多少，并予以适当的纠正。

我们更要谨防以动听而虚幻的所谓“理想”

、“原则”来压制乃至扼杀恻隐之心，把社会拖入持久的动乱、流血和冷酷、残忍的行为之中去。

o d 如果在一些重大问题上争执不下，迷惑不解，我们也许就得回溯到这些最朴素的道德真理oe，这些真理说的都是一些最朴实的话，例如，“保存生命是善，戕害生命是恶”

，但却是些最重要的话，我们可以从人人皆有的恻隐之情中倾听到这些话。

注释：①　《人类由来及性选择》，转引自周辅成编《西方伦理学名著选辑》下卷第２７２—２７３页。

②　《道德的理想主义》，台湾学生书局，１９７８年修订版。

③　例见《孟子公孙丑章句上》：“所以谓人皆有不忍人之心者，b今人乍见孺子将入于井，皆有怵惕恻隐之心——非所以内交于孺子之
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父母也，非所以要誉于乡党朋友也，非恶其声而然也。“

④　休谟也曾以在其敌人手中做了俘虏的婴儿国王为例，说明有时遭受客观痛苦的主体越不感觉到自己的悲惨状况，反而越是使人怜悯。

见《人性论》第４０８—４０９页，商务印书馆１９８０年版。

另外，也有些成人能够在苦难的处境中安之若素，不以为苦，反以为乐。

但我们不能由此说他所处的环境不是一种不幸的环境。

我们强调痛苦的客观方面与强调对待他人痛苦的道德态度，强调怜悯的价值是一致的。

⑤　当然，怜悯的价值主要还不是由此证明。

⑥　这一点尚可争议。

要达到较无争议的一点，也许应该在木石与动物之间区分，而不是在人类与其他动物之间区分。

但是，我认为，即使承认其他动物也有某种同情心，也和人类的恻隐心有质的不同。

参见前述。

⑦　《诗经》中“忧”字８０见，“乐”字７１见。

特别强烈地表现出一种忧心的诗篇有《小雅》中的《采薇》、《四牡》、《出车》、《鸿雁》、《渐渐之石》、《无将大车》、《苕之华》、《黄鸟》、《何草不黄》、《小弁》、《小明》等篇，《大雅》中的《瞻卬》，以及《风》中的《素冠》、《中谷有蓷》、《葛生》、《葛藟》、《黍离》、《匪凤》、《杕杜》等篇。

⑧　但是，就在这篇文献里，我们也同样看到了上述的遗憾：里面多为旁征博引，包括引证自己亲身体验的对人间诸苦的动情描绘，却缺少深入细致的理性分析和思考，其中的分类是仓促的，有不少重叠的地方，最后一类“人所尊尚之苦”把常人视为幸福的一些客观因素视为痛苦也有混淆苦乐之嫌，在痛苦的分类、痛苦的原因与解决痛苦的办法三者之间缺乏细致的推理和有说服力的论证，从而使一种过于浪漫的一劳永逸的一揽子解决方案得以出现。

所以，虽然《大同书》中确实包括了许多有价值的见解，但很难说他指出了一条能尽量解除人间痛苦的现实途径⑨　休谟在《人性论》中谈到妇女与孩子最受怜悯心理的支配，见中译本商务印书馆１９８０年版第４０７页。

又亚当斯密也谈到“仁爱（ｈｕb A
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ｍａｎｉｔｙ）是女德，而慷慨大度（ｇｅｎｅｒｏｓｉｔｙ）却是男德“。

应该说，这样一种评价不是很公平的。

c d在此，我们谨慎地使用“自爱”这个词，以使这一观点不致c e混同于利己主义或快乐主义。

与爱尔维修生活在同一个启蒙时代，且最推崇道德、善良天性和同情心的卢梭也认为“自爱”是人最根本的欲念，人类最原始的关怀就是对自己生命的关怀，但他将“自爱”与“自私”作了区分：“自爱”主要是指关怀自己的生存和欲念，只涉及自己，而“自私”则是指处处要占第一的心，涉及到他人。

现在我们所说的这种“自爱”

，也是指一种最基本的在消极意义上理解的对自己生命的关怀——即保存自己的生命，避免给这生命带来戕害和造成痛苦。

这样，这种“自爱”

具有一种道德上属于中性，而非不道德的意义。

参见《西方伦理学名著选辑》下卷，周辅成编，商务印书馆c f１９８７年版，第６３、６４—６８页。

另外一个衡量标准则与我们对人们的看法有关，例如，看到c g同样的痛苦，对亲人的同情甚于对路人的同情。

古罗马的贵妇甚至会对角斗场上的奴隶不表同情。

但在同样的人那里，我们同情他们的程度，则一般是与我们根据自身体验所设想的他们的痛苦程度成正比的。

如费尔巴哈。

c h在此，说在某些情况下自我牺牲亦是自爱，且是“真正的自c i爱”或“最大的自爱”

，是爱“精神的自我”

，爱“名声”或者“永生”

，只是在混淆概念。

道德悲观主义者倒常常更能坚持这种道德纯正性的要求，他c j们悲观的原因正是因为人们常把一种混杂的东西称为道德，所以，在他们的批判中却也显露出一种对纯正道德的热望。

结合论者也许会认为自己的观点会吸引许多人，但却不能够吸引那些真正把道德作为自己的生命，愿意牺牲而奉献一切的人，道德正要因这些人保持着自己的力量和格准于不坠。

康德言：“德性之所以有那样大的价值，只是因
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为他招来那么大的牺牲，而不是因为他带来任何利益。

……道德愈是呈现在纯粹形式下，他在人心上就愈有鼓舞力量。“（《实践理性批判》，商务印书馆１９６０年版第１５８页）

这种划分源自Ｋａｒｌ

Ｒ。

Ｐｏｐｅｒ的三个世界划分的观点，所c k以我们不再对这三种现象的特性做说明，读者可参考Ｐｏｐｅｒ的ＯAｂｉｅｃｔｉｖｅＫｎｏｗｌｅｄｇｅ，Ｏｘｆｏｒｄ

ｕｎｉｖｅｒｓｉｔｙ

ｐｒｅｓ

１９７２。

见《爱弥儿》下卷，第４１７页，商务印书馆１９８３年版。

c l《孟子公孙丑章句上》，按焦循解释，此并不表示一种价值c m b评判的意思，而是作一事实的陈述。

这我们也可以从孟子另一段正面叙述得到证实：“恻隐之心，人皆有之。”

（《孟子告子章句上》）

b大概只有精神失常者除外。

我在前面设想路人的反应时没有n d考虑这种可能性，而听过我的讲授的听众和读过此文的读者几乎都没有就此提出过疑问，也说明这实际上是我们大家一种潜在的共识。

因此俗语有云：“不义之财流得快”

，“强盗难以成巨富”。

n e明胡广编《性理大全》，清李光地编《性理精义》以“性理”

n f来概括宋明，尤程朱一派儒学是很有道理的。

王阳明言：古人论性何以有异同是因角度不同，“有自本体上n g说者，有自发用上说者，有自源头上说者，有自流弊处说者。”

（《王文成公全书卷三》第２４页）

b原文为“乃若其情，则可以为善类，乃所谓善也。”

《孟子告n h b子章句上》，此从杨伯峻译文。

按杨的解释，此“情”指“真情”

，即真实的天生资质，但不管对“情”字怎样解释，孟子认为“可以为善”亦即“善”是一事实，且这是在回答性善性恶问题时提出来的。

形上学意味太浓的除外。

从事实看，分别性与情、意等似无必n i要，因为离开情、意等实际就没有什么性可言了，除非把性作为一个本体。

如朱子言：“性无形容处”

，“未发是性”

，“性是太极浑然之体”。

参见钱穆《朱子新学案》第３１９页。

所以，李翱之复性论，宋儒之性理论等暂不考虑。
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我当然不会同意尼采反怜悯的结论，但是，必须承认，尼采n j对怜悯的批评有许多是建立在他对人的心理的敏锐观察的基础上的，所以有些批评是不无道理的。

有关尼采对怜悯的批评可参见《朝霞》第８０、１３、１３８、１４６、２４节；《快乐的知识》第１４、２７１、３８节；《查拉图斯特拉如是说》第一部中“爱邻”

，第二部中“同情者”

，第三部中“侏儒的道德”

，第四部中“最丑陋的人”诸篇；《道德的谱系》“前言”第５节，第二章第６节；《反基督徒》中“善恶之界”

、“基督教与柔弱者”

、“剥夺生命的怜悯”

、“弱者的神”

、“柔弱是基督教驯服人类的秘方”等节；《看啦，这人》“我为何如此智慧”中的第４节等。

《孟子公孙丑章句上》。

n k b如《朱子语类》卷１０８“论治道”

：“天下事有大根本，有小根n l本，正君心是大本。”中华书局１９８６年版，第７册第２６７８页。

明显的如刑罚。

刑罚看来是与恻隐相对立的，然而适度的刑n m罚其间却含有“禁暴止杀”的悯意，历代儒者看来大都深谙此理——“小有诛而大有宁”

，所以倒常常不是主张放松刑罚，而是主张严明刑罚，反对数赦。

阿托尔斯泰在《阴暗的早晨》中如此思考人们缺乏怜悯心的o d b两种情形：“时势是残酷的，人们不是在广大的范畴中思维，在不比宇宙狭小的规模中放纵情感，便是靠赤裸裸的厚颜无耻在苟安偷生，在这两种情形里，都缺乏日常的慈悲。”我们也许还可以进一步指出，前一种情形往往导致后一种情形的出现。

其朴素如雨果《九三年》中一个母亲与一个曹长的问答：“你o e是哪一党的？

——我不知道。

——你是蓝的？

还是白的？

你跟谁在一起？

——我跟我的孩子在一起。“”怎么！

你不知道谁杀死你的丈夫吗？

——不知道。

——是一个蓝的还是一个白的？

——是一颗子弹。“人民文学出版社１９７８年版，第１２、１６页。
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孟子在谈到人所“不学而能”的“良能”

，“不虑而知”的“良知”时，也提到良心的另一个源头——亲爱。

“孩提之童无不知爱其亲者，及其长也，无不知敬其兄也。

亲亲，仁也；敬长，义也；无他，达之天下也。“

①

在孟子那里，恻隐所包含的人生内容是负面的，但是是指向任何人，亲爱所包含的人生内容则是全面的，甚至更多地是正面的，但是只指向亲人；恻隐是成人面对即将落入井里的孩子，由此可证出人普遍具有的善端；亲爱是孩子面对抚养他的父母，由此来显示人天生就有的良知；以上是它们的不同。

然而，我们又可以看到它们是相通的，恻隐中有爱，有最低限度的同类间的相亲相爱甚至某种相悦；亲爱中也有恻隐，有对亲人受苦的恐惧和担心，这两种感情都是一种原始的、自然而然发生的情感，在孟子看来，它们均可视为道德的源头。

纵观传统儒家文化，恻隐的主要意义看来是证明人性善，于是，“人人皆可为尧舜”

，道德努力就有了人性的根据；而亲爱的意义则不仅标示出道德努力的主要性质和内容，还具体指出这种道德努力的方向和次序：作为一个道德主体，我立足于自身，我首先应当敬爱我的父亲、兄长；如果我是一
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位女子，那还要敬爱我的丈夫，然后是别的亲人，然后才是其他的人。

然而，当爱推及他人时，这爱就不止是亲爱了，“立爱自亲始”

，但当这爱扩大而包括了友爱与博爱时，这爱就可以称之为“仁爱”。

“仁”的含义很广。

孔子、孟子视情而定，多端发“仁”

，但两人都曾把“仁”解释为“爱”

②，汉、唐儒一般均以“爱”名“仁”

，至宋明儒，有以“物我一体”言“仁”者，有以“觉”言“仁”者，而朱子释“仁”为“心之德、爱之理”最兼顾也最通行，阳明则认为不必非韩昌黎“博爱之谓仁”

③。

总之，“仁”虽意蕴丰富，大要还是不离“爱”字。

“爱”的含义也很广。

“仁”是在中国历史上形成的一个范畴，“爱”

则可以说是一个世界性的概念。

在我们的生活中，可以听到“爱自然”

、“爱美”

、“爱真理”

、“爱故乡”等种种说法，但在我们这里，冠以“仁”的“爱”却有自己特定的一些意思。

那么，这特定的意思是什么呢？

首先，“仁爱”自然是我们传统文化中所讨论的爱，是具有华夏文明特色的爱。

如上面所言，“仁”实际上也可以说主要是“爱”

，但我们不单说“仁”而说“仁爱”

，是想强调它是一种感情，而且，“仁”的意思很多，“爱”的意思也很多，但把它们组合为一个词，它们就互相限定了。

其次，“仁也者，人也”

④，我们所讨论的“仁爱”主要是指人与人之间的爱，爱的主体和对象都是人，这就有别于西方宗教的、超越的爱⑤。

此外，由于我们所集中注意的是人与

— 136

２１良　心　论

人的关系，人与天的关系不在我们讨论之内，所以我们的讨论也有别于宋明儒的本体论。

最后，由于人与自然、人与动物这一伦理关系虽然重要，却也不适合在此讨论，所以我们也不涉及到有关生态和动物的伦理。

第三，既使都是从人的角度谈爱，也还有是从人的整个生命的意义、存在的本质谈爱，还是专从人的道德、义务的角度谈爱的区别。

前者如西方的弗洛姆、罗洛梅等人本主义b心理学家，如罗素、莫洛亚等许多作家所作的探讨，两后者正是中国传统“仁爱”

的特色。

但这一特点也正好符合本书的题旨：即我们在本章中将主要是从道德、从义务的一个较狭窄的角度去观察爱，从五伦的角度去观察爱，而不是从整个人生的角度去观察爱，这样，所论自然不会那样丰富多彩，甚至不免枯燥生硬，但爱毕竟是爱，爱是奇妙的，它甚至能给论述它的最生硬文字也带来一些温润和亲切。

当然，要真正把握爱的深刻涵义和全部美妙，则永远只有自己亲身去投入爱。

下面我们就按五伦的顺序展开我们有关仁爱的讨论。

一、对传统孝道的分析

父母与子女之间的爱，可以说是我们要讨论的爱中唯一真正基于血缘的爱。

严格地说，血缘主要是一种纵的联系，是指由生育所发生的亲子关系⑥。

而父母与子女就居于这种联系的两端。

“父母”与“子女”完全是依据这种血缘关系定义的。

而且，这里有一种宿命般的不可替换性；一个人生而是谁的孩子，就永远是他的孩子了。

血就是血。

我们在我们自己的
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孩子身上，常看见某些也属于我们自己的一些特征——不仅有重要的性格特征，甚至有细小的习惯性动作。

虽然遗传基因会随着一代代延续而递减，但在我们生前所能见的数代之间，总能看到某种相似性，而直接的两代之间就更是如此。

父母与子女之间的感情得到了这种血缘联系的坚强支持。

父母不能不对自己的孩子怀有某种怜爱，因为，在他的孩子的生命中也有他的生命，这孩子在某种意义上还是他的一体，是他的骨肉，对孩子的爱也就是对延续自己的生命的人的爱；而孩子也不能不对自己的父母有一种依恋，因为这是他所从出的来源，他对这来源不能不怀有一种神秘的敬意和亲近之情，在他的幼年，他常把父母的世界看成一个神圣的世界。

他对父母的感情是对产生和哺育自己生命的人的感情。

父母与子女之间的关系在期望、关切、忧虑等情感方面和人们各自与其他人的关系有着显著的不同，而这就是血缘的力量。

先儒举出了许多有力的、可以从我们自身得到印证的心理学证据来说明子女对父母的感情。

一个人未成年不必说是相当依恋父母的，就是在成家立业、甚至自己也有儿孙之后，也还是会仰慕父母，若是养有亏欠或敬有差失，即便他事皆顺遂，心里也还是会有一种缺憾。

孟子举舜为例：尧帝打发他的孩子跟百官带着牛羊、粮食去田野中为舜服务，后来又妻以二女，最后又把天下禅让给了舜。

美色、财富、尊贵，这都是天下人所欲望、所追求的，而这些舜都得到了，但他却因为未能得到父母欢心而郁郁寡欢，象孤儿一样无所依归，他去到田野里，向着天一面诉苦，
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一面哭泣，而他的父母我们是知道的，“父顽母嚣”

，自身都有很多毛病，但他们却仍然是舜终身依慕的对象。

这自然是大孝。

但我们不也有过类似的心情：如孔子所说，人很少自动发生强烈的感情，大概也就是在亲丧的时候吧⑦，父母的年龄我们不可不知道，然而却是“一则以喜，一则以惧”

⑧，喜是喜父母高寿，惧是惧死亡的阴影毕竟又逼近了他们一步。

不论我们的年龄有多大，只要父母健在，我们就还是孩子，我们就还有一些任性的权利，我们就觉得自己还不太老，因为，在我们与死亡之间，就似乎还有父母在为我们作一道屏障。

他们在最后地护卫着我们。

在这个意义上，仅仅他们的活着就是我们的幸福，我们的利益。

这一切我们可能平时并不会经常感觉得到，但当父母真的离世，我们马上就强烈地感觉到了这一点：现在就剩下我们自己直接地面对死亡了。

如果我们在他们生前奉养孝敬有欠缺，我们就将追悔莫及。

所以，曾子说“孝悌有时”

，切莫错过⑨。

然而，这些也许都还只是尽孝道的心理和生理依据，而不是纯粹的道德依据，我们后面将谈到有关道德的依据。

而为了引导到这些道德依据，我们先要提出一个问题：即相对于强调孝道来说，为何我们的先人，尤其历史上的儒家学者，都是强调子女对父母的孝而很少具体谈到父母对子女的爱，且更少把这种爱看成一种义务？

c d 父母抚养子女不是更有必要，更应当成为义务吗？

仅仅强调孝道而较少讲慈爱不是片面的、有差等的、不公平的吗？

确实，从人生和进化的角度看，有众多的理由支持首先应当是父母关怀子女，热爱子女。

父母是长辈，他们已经自立，
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而每个孩子生下来却都处在柔弱无力、无法自己生存的状态，因此，父母生下了孩子就负有抚养和关怀他们的义务，这是人类的延续所必须的，甚至动物也能在某种程度上做到这一点，此即所谓“虎毒不食子”

，“虎狼，仁也”

c e ，人当然就更应当做到这一点；父母们以前也曾从自己的父母受过这样的抚养才成长为人，因此他们也该如此履行自己的义务等等，这些理由看来确实都能成立。

但是，大自然的造化之妙看来却已经自然而然地安排好了这一点，也就是说，他使这种每个人都应当关怀自己的子女、自己的后代的要求甚至不必成为严格的道德要求，更不必说成为法律的普遍命令，而是在一个基本的水平上将其纳入了人的某种天性和本能之中。

这种基本的父母对子女的关怀是人们一般都能自然而然做到的事情。

而且，造化之妙看来还体现在这一点上：即从本能上说，人们对自己的子女比起对自己的父母来说都要更为关心一些，对子女的感情比起对父母的感情要来得更强烈和更有力些。

每一个是子女同时又是父母的人可能都不难发现（这也许会使他感到有些惭愧）

：自己对父母的关心和爱一般都要弱于对自己子女的关心和爱，如果不是这样，如果一个人比关怀自己的子女更关怀自己的父母，那一定是通过了某种努力才达到的结果。

而我们对这一对上和对下的爱的自然的不平衡大概也很难给予任何道德上的褒贬，这是一个自然的生物学的事实，甚至可以说是为我们和其他动物所共有的一个规律，他客观上可能还保证了族类的不仅延续，而且进化。

因此，我们的强调孝道就可以说在某种意义上表现出一
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种人禽之别，文明之化的意义了。

我们一向说传统道德的自然血缘的气味浓重，而在父母与子女的爱这种唯一真正以血缘为基础的感情中，我们看到的恰恰是：传统道德强调相对来说比较非本能、非自然的一面即强调子女对父母的爱而非父母对子女的爱。

许多动物，尤其哺乳动物都能和我们人类一样表现出对自己的子女的关心，但是，却很少有动物对其父母能表现出像人类那样的终身仰慕父母的孝行来。

这种重孝在华夏民族中还体现着一种追求稳定和谐的文化性格，这种性格也许不是最有利于由生存竞争带来的社会发展，但它还是自有其价值和意义，尤其是道德方面的价值和意义。

道德正是在此呈现。

甚至我们可以说，正是通过更强调子女对父母的爱，我们古老的文明使他们之间的互爱从一种主要是本能的爱转变成为一种重心放在道德上的爱。

义务感、敬畏心等种种规范被引进来了，甚至有时这种爱全然以道德的面貌出现。

c f所以，这种偏重未尝不是一种调节，如果社会的主要目的是要达到和谐，那么就应当通过道德之力来弥补自然本能的不足——即弥补子女对父母的爱的不足，使两方的爱达到一种平衡，使他们视为最重要的这一社会关系达到一种稳定，从而带来一种整个社会的和谐。

古人对这种血缘关系的感情之不平衡并非全然没有认识，例如他们注意到人们对父母的孝敬之情在有了妻子儿女之后就减退了cg，但这是事实而不是价值，是自然而不是人为，人毕竟还是拥有比自然赋予他的更多的东西，毕竟还是有超越纯粹事实的可能，他可以对事实进行某些选择，或顺，或逆，或大顺小逆，有时甚至大
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逆小顺，“事实”与“应当”并不全是一回事。

而除了这些情况之外，古代中国人实在还有很强的理由鼓励人们力行孝道，这一点我们马上就会谈到。

原始人的基本生活单位不是今天的“小家”

，而是“大家”

，是一种父权制的氏族。

在中国历史上，国家的发展看来也没有打破这一格局，而是形成一种家国合一的状况。

这样，本来是从一种自然感情发展出来的“孝亲”

，作为家族主要的精神与道德粘合剂，就还被加上了一种沉重的政治责任。

不过，对这一过程我们还是可以分为两个阶段来观察：在周代或周代以前的社会里，亲亲不仅是一种社会政治德性，而且直接就是政治制度，经过春秋战国的大动荡，在秦汉以后，亲亲在政治制度中的影响毕竟还是日益缩减，“孝”

主要是作为一种具有政治效用的社会道德教化力量起作用，但“孝”仍被视为道德的根本，其他的德目都可以看作是“孝”的展开或延伸ch，“孝”尤其是与“忠”这一纯粹政治的德性紧密相联。

到了近现代，使孝道以及体现这一孝道的三纲之一——“父为子纲”

招致大量攻击的主要缘由，正是这种孝与忠的联系，家族制度与政治制度的联系。

c i 但是，我们却不可抛弃历史观点，完全无视我们的祖先在创建这种使亲亲与尊尊、贤贤结合的家国政制时，欲使天下息争而又保有活力的一番道德苦心cj，我们也不能否认绵延数百年的“郁郁乎文哉”的周文气象，其中一种彬彬有礼、温情脉脉的政治景观和君子风度，殆至春秋时期我们仍可见到。

倡导“孝道”对社会的敦风厚俗之功亦不可一笔抹杀。
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另外，我们也要把人、我之分的观点引过来分析历史上的重孝。

倡导孝道的古人多是站在什么立场，从什么观点提倡孝道的呢？

是站在儿女还是父亲的立场上，即主要是要求自己还是要求他人这样做呢？

如果是基于后者，那确实有向柔弱者“施虐”的气味，而如果是基于前者，则反可视为一种可取的行为。

而我们知道，中国传统伦理的基本立场是一种自我主义的立场，是由己推人的立场，因此，在强调重孝时可以说主要是站在自身要孝的立场上、是站在儿女的立场上。

c k当然，重孝及至泛孝主义的流弊也是很明显的，郭巨埋儿，老莱子娱亲，以及割股尝秽等孝行，不仅今天看来已很不近人情，就在当时大概也不曾为真正的大儒所赞赏，而从其整个孝的理论来说，其性质以及在文化体系中的地位也已不适应变化了的现代社会。

尤其是“孝”与“忠”的联系和类比，在今天已显然不合时宜。

这里的出路首先是分离，使孝亲仅仅作为一种子女对父母的爱，只在家庭中起作用，使之回到个人伦理的范畴中来。

而今天我们已经有了这样做的社会条件。

二、现代社会父母与子女之间的爱

我们说过，古人重孝泛孝有他们的理由，他们的家是一个大家，是一个家族，他们的家的功能不止是生儿育女，还包括种种经济的、社会的，乃至政治的功能，用费孝通的话来说，这种乡土社会中的家是个绵延性的事业社群，他的主轴是在父子之间，是纵的而不是横的。

因此，维持这一主轴的
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坚固，进而达到整个家族的团结，从而完成这家族所承担的各种事业功能，自然就成为最重要的事情。

而把这样一种巨大的责任加于“孝”之上，“孝”能不重乎？

再从整个国家看，家与国又是相连的，家的稳定直接关系到国的稳定，孝自然就要与忠相接了，需要“以孝养忠”

，甚至“以孝治国”

，加在孝之上的责任自然就更重了。

而在今天，我们现在的家离古代社会的家已经相当遥远了，离吴虞抨击孝道时候的家，乃至离巴金青年时代的家也都很远了。

一百多年来，中国最大的社会变迁或者说进步，大概就是这家庭关系方面的进步，这包括父权制家族的解体和男女平等的潮流。

c l 现在我们也许真的可以说国就是国，家就是家了，而且，这家也不再是过去那样动辄十口百口的大家了。

家变小了，功能减少了，放在“孝”之上的政治和社会重负大都被卸去了，那么，我们需要问：今天我们应当怎样做父亲和做儿女呢？

或者说，从道德的角度，我们应当对父母与子女之间的关系和感情提出一些什么要求呢？

最简单的回答可能是说：两者并重。

父母与子女之间的关系应当是平等的；他们应当互爱，父慈子孝的要求应当置于平等的地位，给予同等的份量。

这看来并不错，但我们却觉得有些理由使我们应当使这义务天平稍稍偏向儿女一方，即更强调他们对父母的义务。

其理由如下：这首先可能是有感于当代的状况，而以之作为一种纠偏的办法。

在今天的家庭里，尤其在城市的家庭里，父母的权威实际已经大大削弱了，尤其对成年的子女，可以说不复存在，甚至有一种西方所谓“倒歧视”的现象——不是父母、老人
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本位，幼者受轻视，而是幼者本位，父母、老人受轻视。

父母不再包办儿女的婚姻，或者说是这样包办——有些父母为置办儿女的婚事花光自己全部的积蓄，儿女婚后也大都不与父母住在一起。

日常的昏清定省、嘘寒问暖自然就不可能有了。

因此，正是我们客观上远离了父母，越来越难于就近关怀和照顾父母，主观上也就越应该要求自己对父母给予较多的关怀和爱心。

其次，我们说过，强调子女对父母的义务和关怀，实际是一种对自然不足的弥补，对双方之间感情天生不平衡的一种调节，而且，正是在这种调节中显示出文明和道德的力量。

有这样一种道德调节比没有这样一种道德调节是不是于社会（甚至也于自己）更好呢？

一个尊老爱幼的社会是否比一个“老年人的地狱”的社会更好呢？

无论我们怎样喜欢竞争、效率、发展和进步，但是否能说我们也喜欢它所带来的一切呢？

我们是否能避免发展中的这种弊病（我想我们很难承认这种不关心父母、歧视老人的现象不是弊病，说它们本身也是善，为我们所乐意）？

我们能否在不损及（或不严重地损及）发展的情况下也仍然保持一种浓厚的上下之间的亲情，一种淳朴的天伦之乐呢？

最后还要涉及到传统，我们祖先对亲密和谐的向往并非没有意义。

虽然社会已经必然地进入了现代，但古老的梦想仍保持着他的魅力。

我们要尊重我们的传统，包括强调孝敬的传统。

这尊重不仅是因为这传统来自我们的祖先，象征着我们的来源，也是因为我们若能借助传统，也将更好地把握现在和开创未来。

因为传统并不是字面上的，实际上已相当程度地融
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化在我们的身上，决定着我们的喜好、愿望与追求。

我们身上有否弃不了的祖先的血，强行违逆可能只会增加剧烈而无益的苦痛。

这种对传统的尊重当然也不是全盘继承，而是需要注入理性，进行细致的分析，我们上面对孝道的分析就是想做这样一种工作。

我们希望从这种分析中一方面将产生对传统的理解、宽宏和原谅，以及一种后人对前人应有的尊重，另一方面也导致剥离和分解出富有精神和道德价值的成份。

“天下没有不是的父母”

，这句话常常为人诟病。

然而，我们若从“可怜天下父母心”的角度去理解，从其动机，从其情感发动处去理解，常常又能欣然释怀。

可能确实有这样的父母，他们爱得糊涂，爱得盲目，但很难说他们不是从一颗爱心出发。

全然不爱自己儿女的父母是极其罕见的，即便如此，从血缘来说，也还是可以说“天下没有不是的父母”

，他们只要生下了你，他们就确实是你的父母，即便你有充分的理由与父母疏远，乃至登报声明脱离父子关系，这血还是否定不了的，这血缘就规定了一份义务，而真正的义务是不以对方对自己的态度为转移的。

c m而且，如果说更强调子女对父母的义务依然是一种不平等的话，那他大概也是所有不平等中最可原谅、最可接受的一种不平等了，因为它本身就包含着一种血缘上的不平等：一个在前，一个在后，一个居上，一个居下。

我们的血是从父辈和祖先那里流淌而来的，我们对他们的爱中不能不带有一些敬意，而如果说正是这些增加的敬意造成了不平等的话，那么，我们也还是不能撤回这些敬意。

当然，这并不是说我们就可忽视另一个方面，忽视父母

— 146

２３１良　心　论

对子女的义务和爱。

在这里，我们针对传统的弊病，也许特别需要强调一种父母对子女的理解的爱。

父母的义务不仅是要慈爱、抚养和教育子女，而且还需要理解和宽容他们。

父母与子女的冲突经常发生在子女即将成人的阶段：子女即将离开父母的护翼而走向社会，他们有他们新的愿望、新的追求，他们似乎正处在一个“无情无义”的年龄，而忘记了过去父母对他们的细心体贴和爱护，他们甚至把这种爱护看作束缚；他们开始反抗，开始批判家庭，开始向往外面的天地。

在这样的时候，父母怎么办？

传统似乎并没有在这方面给出多少回答；古代社会的追求在性质上经常是重复的，儿女的机会也常附着在父辈和祖辈的身上，而现代社会在这方面却大大不同了。

因此，我们有必要提出“可怜天下儿女志”这句话，以与“可怜天下父母心”并列。

我们要去细心体会儿女的志愿。

孩子并不是我们的私产，我们不能够照我们自己的模样去塑造他们，或者希望他们去完成我们未遂的志愿。

我们必须尊重他们。

他们有选择自己生活的权利，有追求自己所喜好的价值的权利。

只有尊重他们的权利，他们才能真正成为一个独立自为的人、成为一个完整的人。

我们应当努力去理解他们的要求，即使不能理解，也应给予恰当的宽容。

我们当然不是袖手旁观，而是要尽量利用自己的经验和智慧提出建议和劝导，但是，最后的决定却必须由他们自己做出。

他们确实长大了，他们就要离开我们了，我们在感到失落和惆怅的时候却也应该感到庆幸，希望他们超越我们，希望他们比我们自己干得更好。

这样一种爱才是更伟大的爱，因为在这样一种爱中，既包含了无条件的奉献和牺牲，抛弃了任何个人占有和支配欲的
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因素，又包含了成熟的理性的成分。

总之，在我们上面所说的父母与子女之间的爱中，我们强调的是责任感、义务和本分，而简单的说，也就是强调爱中的道德因素。

除此之外，我们也强调理解，即爱中的理性成分。

我们不仅在父母与子女的爱中是这样要求，也要使这一原则贯穿于我们后面所说的其他爱的感情之中。

三、传统社会的夫妻关系

夫妻关系本身不是血缘关系，但却是一种开创血缘关系的关系，亲子关系即由此而缔造。

因此，若不限于夫妻关系本身，而是从它的上下联系，从它在家族世系中的地位来看，它又在这种血缘关系中扮演了构成一个个中心环节的角色。

在家族树的每一个环节上，也就是说，在父父子子、祖祖孙孙的每一个上下联系的环节上，都是一种夫妻的关系，这种关系是开放的，它也必须是开放的，血亲婚配就意味着退化，它在各种文明中都相当普遍地被视为一种禁忌。

因此，我们又可以说，为我们的先人所极其重视的那种单纯父系的血缘关系，却是经由一种本身非血缘的关系来维持、延续和发展的。

n d 在一个家族的成长过程中，它必须不断接纳“新血”

（准确地说是“新的基因”）

，甚至对一个种族来说也是如此。

n e 夫妻关系在家族中的这种重要地位说明了为什么他被古人如此重视，为什么处理这种关系的原则也被纳入了三纲之中。

夫妻关系不是血缘关系，但却是一种亲属关系。

通过婚姻，不仅夫妻两人，夫妻双方所属的两大家族也都成了亲人。
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亲戚关系可分为两类：一为血亲，一为姻亲；前者属“天伦”

，后者属“人伦”。

在这个意义上说，婚姻又是亲戚关系的一种拓展，一种开创。

婚姻是唯一能把非亲人直接变为亲人的途径，作为客观上的可能性，非同一血缘的人皆可成为婚姻的对象，人皆可夫，人皆可妻，但最后总是一对终成眷属nf，这就意味着婚姻也是一种选择，甚至是一种冒险ng，即便在父母包办婚姻的社会中，这也是一种选择，只不过不是当事人的选择，而是父母代为选择罢了。

这种关系不像亲子关系那样有一种宿命的成分，而是有了一种自由，但这种自由也就更加重了婚姻的责任。

n h 我们常说婚姻是我们每个人的“终身大事”

，在古代他还是“家族的大事”

，这种关系的重大牵涉自然也就成为父母包办的一个客观原因，而如果这种牵涉变得不再重要时，包办也就不再有必要。

以上说的都是婚姻对于血缘家族的意义，我们尚未从性别的角度讨论爱对于双方的意义，因为我们主要想讨论的是婚姻之爱、夫妻之爱、家庭之爱，而不是全部的男女之爱。

婚姻显然包含着性爱——在今天，他首先是性爱，也主要是性爱。

婚姻是两性的结合，婚姻使两个人结为一体。

两个异性，两个原来陌生的人通过性爱结合为一，这确实是一种“极大的奥秘”

n i .性的差别是人类最原始也最永恒、最显著也最隐秘的一种差别，而从这一差别中却产生出了一种统一的可能——通过性爱不仅达到对异性的，也是对他人的完全认识和融合。

性爱不仅满足人类那种最原始的肉体本能和欲望，也满足一种认识自身本质的精神上的渴望。

性爱就其本质而言是独占性的，因为只有互相独占，才有可能达到一种从外延到
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内涵的完全重合。

不过，我们不想多论婚姻的性爱因素以及这种性爱对于人生的意义。

这有两个理由：首先是因为我们的传统一向是淡化婚姻中的性爱成分的，而我们这本书的一个主要宗旨就是要从传统出发，研究传统中可为今天所利用的因素；其次我们主要是从道德角度来讨论男女之爱，注意这种爱中的义务成分，而限于篇幅，集中探讨夫妻之爱而非全部的男女之爱当然较适于这一题旨。

那么，传统对夫妻关系说了些什么呢？

应该说，有关爱情的内容说得很少。

或更确切些说，是反映上层文化的“大传统”很少涉及到爱，我们只是在一些诗篇，尤其是悼亡诗中，从反面窥见到古代士人生活中一种深情、真挚和沉痛的爱nj，正面描述真诚热烈的爱情的篇章在文人诗中较为罕见，而是多见于民歌之中，那些最大胆、最奔放的情诗一般都是民歌。

尤其值得一提的是《诗经》“风”

“南”中的大量情诗，在除去了“诗序”加上的一层道德外衣之后，这些诗显示出一种天真无邪的纯朴爱情之美。

可惜后来此一源流却呈枯竭，甚至民间的情歌也再没有那时的势头了。

中国士人对爱情的思考更呈贫弱，没有出现过系统的有关爱情的理论著作。

当然，这并不意味着在古人的夫妻生活中就缺乏爱，爱并不是一件要常常说在嘴上或写在纸上的事情，爱主要是投入和体验，但是，就是在爱的实践方面，中国历史上也没有出现过如西方中世纪“优雅的爱”

（ｃｏｕｒｔｌｙ

ｌｏｖｅ）

与近代“浪漫的爱”

（ＲｏAｍａｎｔｉｃ

ｌｏｖｅ）那种可以用明显的阶段标志的、在社会上，或至少在社会上层蔚然成风的爱的潮流和运动。
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古人对夫妻关系主要是强调其中的道德成份、义务成份。

夫妻之间的感情在很大程度上被道德化了，义务化了，规范化了。

这义务中并不是没有性爱，并不是没有感情的考虑，但这些一般都被隐而不提。

夫妻间的亲密常被视为“轻佻”

，“相敬如宾”

、“举案齐眉”才是正轨，夫妻之间保持着一定的距离和相当的差别。

男主外，女主内，“男不言内，女不主外”

，夫妇之间最重要的是和，“夫妻好合，如鼓瑟琴”

、“夫妇和而后家道成”。

《小戴礼记》之“内则”

，《大戴礼记》之“本命”都详细地规定了夫德与妇德，规定了丈夫与妻子应尽的本分。

这种规定显然不是平等的。

“男子者，言任天地之道，如长万物之义也，故谓之丈夫。

丈者，长也，夫者，扶也，言长万物也。

知可为者，知不可为者；知可言者，知不可言者；知可行者，知不可行者。

是故，审伦而明其别，谓之知，所以正人德者。“

“女子者，言如男子之教而长其义理者也。

故谓之妇人。

妇人，伏于人也。

是故无专制之义，有三从之道。

在家从父，适人从夫，夫死从子，无所敢自遂也。

教令不出闺门，事在馈食之间而正矣。“

n k 总之，是男尊女卑，男主女从，夫唱妇随。

妻子不可提出离婚，但丈夫却可休妻。

妇有七去：不顺父母、无子、淫、妒、有恶疾、多言、窃盗nl；不过也有三不去：有所取无所归，与更三年丧，前贫贱后富贵。

这三条可以说是男方的义务，尤其是最后一条，后汉人宋弘回答汉光武帝的一句话“糟糠之妻不下堂”一直被传为美谈，而陈世美与秦香莲的故事作为反面事例也广为流传。

但古代女子的地位卑微确是事实。

《诗经小雅斯干》中b
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记载了贵族之家生男生女的不同待遇；真是一个天上，一个地下。

妇人主事则有“牝鸡司晨”之讥。

女人若与腐败的政治有了某种哪怕轻微的干系，就更被视为“祸水”。

女子成婚之后以待奉公婆，相夫课子为务。

夫妇之情不要说比不上父子之情，甚至不如兄弟之亲，兄弟是手足，妻子则如一件衣服可穿可脱。

n m但是，在宋朝之前，节烈尚不像后来那样强调，妇人再醮并不太受指责。

虽然也有如三国时夏侯令女那样夫死断鼻、誓不再嫁者，或者怕受污辱而赴死者，但却不像宋朝以后出现了那样多的节妇、烈女。

此不能全诟宋儒，但宋儒也确有不能辞其咎处。

这里重要的也是一种人、我之分，或者说男女之分。

在古代，只有男子才有“代圣人立言”的资格。

如果说，强调孝道者还多是从子女的立场发言的话，强调节烈却纯是把义务强加于他人之身。

所以，程颐“饿死事极小，失节事极大”

一语，虽然可以解释为是站在一超越观点为强调普遍绝对的道德精神而举此为例；甚至也可以说后来的节妇烈女多是自愿而为，并没有受到强迫，或者说，她们虽然也受到舆论的压迫，但这种舆论多是俗儒所为，而真正的大儒并不斤斤于此等等，我们却还是可以说：无论如何，越过为维持社会生存所必须的道德义务必须是自发的，必须是自觉自愿的，而倡导一种把自己完全排除在外的这种要求很高的道德义务，本身即有不道德之嫌。

为什么要鼓吹节烈这种不仅仅是片面的，而且是极苦极难的义务？

我们上节说到了古代中国家族本位、家国合一的格
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局，从最好的方面去理解，在这一格局不变的情况下，鼓吹节烈可以说有想维护家族的稳定，进而是国家的太平的目的。

一方面，夫妻关系、男女关系随着社会的变迁在中古之后可能确实有了松动的迹象；另一方面，积累了相当问题的社会政治又无法谋得一个根本的解决，“节烈”

也就被作为挽回世道人心，进而平治天下的办法之一了，这在某种意义上正好说明了传统社会政治理论的困窘，而从鼓吹的效果说，也只是人为地制造了许多苦痛，于国于家并无多少补救，守节殉节者却把自己也牺牲了；甚至对“节烈”所直接针对的婚姻中性关系的松弛状况也没有多少改变，一方面越是极其严格、极其“高尚”

，另一方面则越是极其放纵、极其“下流”。

o d 而在这里尤其让人感到震惊的则是这样一种夫妻间的不平等：一方面是男子可以纳妾，勾引嫖妓也常常被默许，一方面却是女子要为一个甚至她未见过面的订婚男子殉死或守节终身。

男女间的不平等于此发展到了极致。

四、现代社会夫妻之间的爱

近一百年，尤其近四十多年，我们的家庭结构有了很大的改变。

现在最常见的家庭是一对夫妻加上一个未成年孩子的“三位一体”的核心家庭，家庭的主轴由纵轴变成了横轴，由父子变成了夫妻，而妻子一般都有职业，或参加生产。

男女在社会政治方面的平等已基本上成为事实。

o e 这使夫妻之间关系发生了一种根本的转变，以前这种关系是一种男主女从的关系，这种主从关系又依附于父子之间的主从关系。

而在现
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在的家庭关系中，要求这种主从关系的客观原因多已消失，家庭不再是一个事业经济乃至政治单位，家庭越来越多地摆脱了原先沉重的政治经济责任，家事也越来越独立于国事，婚姻甚至在最政治化、最革命化的年代里也在某种程度上被承认为是“个人问题”。

家日益成为人们私生活的领域，成为人们有别于社会的天地，甚至成为逃避社会的“堡垒”。

这种家庭内部的平等和外部的独立所造成的结果就是：家庭更能够追求自己本身的目的了，这就是夫妻间的两情相悦、生儿育女和家庭温馨。

夫妻情感在剔除了一些重大的其他顾虑之后，变得单纯和热烈得多了。

浪漫主义的爱情在中国虽然姗姗来迟，但也席卷了许多的痴男痴女，这可以由无数爱情故事的风靡作为旁证。

两性之间感情的这种浪漫蒂克化可能有利有弊，但无论如何却是一个事实。

那么，在今天变化了的情况下，我们能从道德的角度对夫妻之间的爱情说些什么呢？

首先，节、烈的道德是可以放弃了，不仅是片面的、专要求女方的节、烈义务要废止，而是任何一方的守节或殉情都不宜提倡。

对现在的男人们，大概也没有必要要求他们去还那笔历史的宿债。

无论如何，我们的道德应当是为生者的道德，而不是为死者的道德。

当然这并不是说过去的节妇烈女所表现出来的牺牲精神就毫无可取之处（这和社会命令的节烈要求是两码事）

，也不是说，过去的节烈行为就全错了，毫无价值，或只有“哀悼的价值”

，而是说，至少社会变化了，社会已无需个人作出这样的牺牲。

所以，对于那些出自感情坚持不再嫁娶的人们，我们虽然不可横加干涉，但却应加以劝导，
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希望她（他）

们放弃这一坚守，甚至以这样的理由来劝导：说这也是死者的愿望。

其次，我们应当努力去创造爱，把爱作为终身的事业而不是一时的陶醉和热狂。

不消说，这当然不是单方的，而是双方的义务。

爱在某种意义上也是义务，也是一种道德要求，甚至是个人伦理中最高的道德要求，是可以把其他所有道德要求包括在内的最高也最普遍的道德要求。

当然，这样高度概括的“爱”就和我们现在所说的“夫妻之爱”意思不完全一样了，而成为一种广义的关切。

但是，夫妻之爱中也仍然保留着这种关切，并把这种关切作为其感情的核心。

我们可能对我们遇到的每一个需要援助的人都给予一定的关切，这就是一种爱、一种博爱，但我们不会到处去寻找他们，除非对方陷入危险的境地；我们也不会给予对方超出我们通常对我们的爱人所给予的那种热烈的柔情和关切，这些并不是我们的义务。

但是，作为丈夫要爱自己的妻子，作为妻子，要爱自己的丈夫却是一种义务。

我们也有必要，必须在这种爱中来体验人类之爱的全部绝对性、崇高性和深刻性。

爱人的相互关切应当是一种铭心刻骨的关切。

一对夫妻若不爱任何其他的人而只是互爱，当然很难说这种爱是一种正常的、健康的爱（甚至不太可能存在或持久）

，同样，一个人如果连自己身边的人也不爱，连与自己最亲密的人也不爱，他怎么能够爱周围广大世界中的人们呢？

我们尤其需要把爱情作为一种终身的事业。

我们所渴望的爱不是那种闪电般的、迅速热恋又迅速冷却并导致分离的爱。

我们可能看错人，可能爱错对象，但是，我们无论爱上谁，
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当我们爱上他（她）的时候，总是把对方看作一个可以终身托付的、完全信赖的伴侣来爱的，否则，那就只是性的吸引，算计或别的什么东西了，而不是爱。

爱可能失败，爱在人，成却在天，但我们却不能不爱。

很难设想，一个三心二意，见异思迁的人能得到真正的婚姻幸福。

爱的真实意义就是：在这一刻，你就是我，就是全部的世界，我愿终身不渝，与你白头偕老。

而真正要使爱成为一种终身的事业，就必须不仅诉诸感情，也诉诸义务。

按照爱情的真实含义，爱是应当导致婚姻的。

“愿天下有情人都成眷属”

，这是正道，是普愿，不能成为眷属的情人则属不幸。

但我们又遇到一句话：“婚姻是爱情的坟墓”。

婚后的爱与婚前之爱确实有很大的不同。

婚姻是一种法律制度。

婚姻要建立起家庭，家庭有自己的经济利益，而且婚姻多半会导致生儿育女。

婚姻从各方面看起来都是一种束缚，原先那种不牵涉经济、法律与儿女的自由单纯的爱不再存在了，现在不仅有对于对方性方面的责任，还有了许多其他的责任。

在心理上婚姻也似乎带来了爱的松弛，神秘感消失了，得到了的东西似乎就不再新奇，法律的保障似乎使爱不再需要成为一种努力，原先为争取得到对方愉悦的品质，可能会不想再费力去继续保持。

婚后的生活是琐屑的、实际的、缺乏诗意的，充满各种柴米油盐考虑的，这些事情都必须有人去做，或至少需要有人去操心、去安排。

而仅仅靠爱情并不能使我们自然而然地做到我们应当为爱情做的一切事情，这并不是说最初的爱情不珍贵，而正是因为它珍贵，我们才应该努力浇灌它，护养它，但这光靠最初单纯的
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爱情是不够的。

所以，热恋的情人的耳里可能不耐听到“义务”两字，但现在作为夫妻，却要学会去做虽不一定情愿但却应当为爱情去做的事情。

如果这爱不是全然盲目，而是包含着理性，那么，从这种理性中就会产生出对义务的接受和承认，义务将把他们带过爱情的那些泥泞路段而使坦途重现。

因此，与其说“婚姻是爱情的坟墓”

，不如说婚姻开始了爱的一个新的阶段。

爱总归要冲进婚姻这座城的，而不管婚姻的具体形式发生什么变化。

爱情的本性就是要导致婚姻，导致家庭，而且从本性上说，从意愿上说是导向一个白头偕老、终生厮守的家庭，否则它就是只开花而不结实了，否则它一定会有某种遗憾——甚至在这种给我们最大的超越一己之藩篱的希望的爱情中，我们也仍然得不到我们所渴望的融合与统一。

婚姻与家庭对爱情提出了一种真正的考验，有幸经过了这一考验的人才更有资格谈爱。

爱的深味也许只有在婚后的长期生活中才能慢慢体会得到。

而只能做一对浪漫情侣，却不能做一对好夫妻的人却未免有一种深深的缺失。

我们有时见到许多浪漫和狂热的爱情最后以悲剧告终，这甚至使我们羡慕起古人来，他们的家庭生活大概要稳固、平和、安宁得多。

也许真正的婚姻幸福就在于此：互相体贴，互相依赖，持久的安宁、和谐和心心相印。

如果真能做一种社会学的统计，今天社会上幸福婚姻的比例大概并不高于古代社会，不过，这也许可以解释为是由于我们现在还是处在一个过渡期。

总之，在夫妻间的爱情中也必须注入理性与义务的因素。

所谓理性，就是说要知道什么是爱，怎样去爱，要加深与对方的理解和沟通；所谓义务，就是说要培养一种责任感，尊
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重和关切对方，遵循一定的原则和规范，共同承担爱情的结合所带来的一切。

爱情当然不仅仅是“敬”

，但爱情也不仅仅是“性”

，甚至不仅仅是“恋”。

爱情是一种感情，但它是一种属人的感情，也就是说，是一种不仅与人的各种感情紧密相连、也与人的理性和道德紧密相连、揉合在一起的感情。

当然，在恋爱和婚爱中主要起作用的永远是爱情，是一种深刻的，铭心刻骨的思恋之情，在那些挚爱的人们中，在那些已经通过磨练而深谙爱情之艺术的人们中，义务感经常是隐而不显的，他们常常并不感到义务的强制性，他们所做的许多事情都是以爱的名义做出的，他们只是互相爱着，这种爱足以使他们不知不觉地、满心愉悦地承担着自己的义务。

强烈地突现出义务感的时刻则是这样的时刻——这时夫妻之间的感情产生了裂痕，或是出现了危机。

若把这种危机推到极端，这也就是我们最后的一个问题，即夫妻之间认真地考虑是否离婚，是否还保持夫妻关系的问题，过此之外，就不是我们所要讨论的范围了。

在这个时候，一方，甚至双方可能都没有了爱，在这个时候，所能诉诸的主要是双方的道德义务感或者说良心。

那么，一个人在这样的时候应当怎样做出决定呢？

首先需要采取的态度可能是慎重。

婚姻毕竟是一件大事，一件我们不能不严肃对待的大事，轻率常常会带来痛苦和悔恨。

这慎重应当首先表现在限制知情者的范围上，应当把这件事视为是夫妻两人的私事，除非万不得已或确有必要，最好不要把它变成他人的事，变成大家的事，这不仅是向自己负责，也是向他人负责，他人很难了解夫妻间的纡曲和恩恩怨
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怨，不要“陷入于罔”

；另一方面，这种私事一旦变成众人的事就可能变得自己反而无法把握他而只是被推着走了，最后的结果反而违背自己的心愿。

慎重还表现于最好冷处理一段时间，当事人还应当各自问问自己：我是否还有可能弥补感情？

只要有一线希望，就应当再努力试试，这努力就是一种义务。

其次，我们要看到这件事不止关系到我一个人，还牵涉到对方，牵涉到整个家庭，如果这家庭有孩子或父母，就还牵涉到他们，尤其是孩子。

这样，就不能仅仅以我一己的感情和幸福为转移。

这件事将会对其他人造成什么伤害？

对方以及其他人能否承受得了这种结果？

婚姻的事当然最主要的还是双方的事，离婚与否就应当主要考虑与双方有关的理由，但如果对其他人产生的后果将十分严重，就也有可能凌驾于原先的理由。

另外，这里还涉及到一个外在的条件或社会承受力的问题，即对与自己没有直接关系的人们的影响问题。

理想的社会当然是使这种影响越来越少，但我们并非一定总是处在这种较理想的社会条件之下。

总之，这将是一种痛苦的抉择，而在这种抉择中不能仅仅考虑自己，也要考虑到这一抉择将影响到的所有方面。

我们对夫妻之间的感情就谈到这里为止，毕竟，在爱情上谈太多的义务，总是一件让人扫兴的事情。

五、友爱与博爱

在说过父子与夫妻的关系之后，按五伦的顺序，本应说到兄弟。

但是，首先，兄弟之悌在古代纲常中相对来说地位并
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不是太重要，而在现代中国独生子女居多的社会里似更丧失了存在的依据；其次，兄弟之情除了受血缘制约而不能自由选择之外，其他方面都类似于友爱。

所以，我们直接来谈友爱。

古人谈论朋友之情远比谈论男女之爱要多。

我们对古代先贤的婚姻生活知之甚少，但他们的师友交往却往往记载甚详。

《论语》的第一段话中就有：“有朋自远方来，不亦乐乎！”

从上句话也可以看出，与对爱情的述说多是从悲的方面落笔——如相思、苦恋、悼亡一类形成明显对照，对友谊的述说洋溢着一种欢乐愉快的气氛。

这是什么原因呢？

明代学者陈继儒在为西人利玛窦所集《友论》所撰“小叙”中给了一个解释：“伸者为神，屈者为鬼。

君臣父子夫妇兄弟者，庄事者也，人之精神，屈于君臣父子夫妇兄弟而伸于朋友，如春行花内，风雷行天气内，四伦非朋友不能弥缝。“

此一解释已约略触及到友爱的实质，如果用现代的语言，我们就可以说，首先，在古代的父子、夫妻甚至兄弟之情中都还有一种主从之分，而在友爱中，朋友则是相互平等的，在朋友之间没有尊卑之分、上下之别。

其次，其他关系都受血缘或亲属关系的制约，朋友则是可以自由选择的，合则聚，不合则离。

婚姻初始自可选择，但夫妻之间并不平等，也不可轻易解脱；兄弟之间较为平等，但谁为兄弟却属天定；而父子则既不可选择，又最严尊卑之分。

这些关系都有屈处，都不可随意。

相形之下，朋友一伦最为舒展。

古人在其他纲常中的压抑之情，拘谨之情略抒于此。

正是因此之故，当传统纲常在近代遭到攻击之时，朋友一伦却不被涉及。

谭嗣同在其《仁学》下篇第三十五节中写道：
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“五伦中于人生最无弊而有益，无纤毫之苦，有淡水之乐，其惟朋友乎！

……兄弟于朋友之道差近，可为其次。

余皆为三纲所蒙蔽，如地狱矣。“朋友之道，不惟不受攻击，后来并多有论者认为宜在父子、夫妻等伦常关系中亦推行朋友之道，即平等之道。

例如，《缘缘堂随笔》的作者丰子恺在“儿女”一文中这样写道：“我以为世间人与人的关系，最自然合理的时候都不外乎是一种广义的友谊。

所以朋友之情，实在是一切人情的基础。

‘朋，同类也。

‘并育于大地上的人，都是同类的朋友，共为大自然的儿女。“

这里暗含着一条进入博爱的路径，不过这个问题我们以后再谈。

我们既然说的是“友爱”

，我们就要把它和其他一般的“交往”区别开来，我们是从典型的意义上谈“友爱”。

成为朋友的起因是多种多样的：有共同的求道，有才能的吸引，有相近的兴趣或气质，有时甚至什么也不为，只为一段艰苦或危险的共同经历，或者是多年来的相处所致。

这些起因并不一定要是道德的，但建立和维持其友谊的却必须是道义方能称得上是“友爱”

，即朋友要是道义交，而非以财交、以利交、以势交、以权交。

“朋友，以义合者。”

o f 这并不是说朋友不可互助以求利、不可合作以兴利，而是说朋友之间不可有利害打算，不可算计，当你发现一个你曾真心相待的“朋友”与你纳交的目的只是要利用你时，你会感到深深的失望，这可以说明我们心目中的真正友谊是什么。

友爱是应当超越利害考虑的，应当是合符道义的。

友爱所提出的道德要求有许多是和对人们的一般交往所提出的道德要求重合的，比方说要诚实、守信、勿伤害人、有
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起码的同情心等等，只不过要求的程度更高罢了。

比方说诚信，对一般人，我们可能只要求当我们问到他时他能以实相告，或者纵不肯相告时也不要骗我，而对朋友，我们则还希望他能主动相告严重关系到我的实情。

但这种提高了的要求是与自愿原则结合在一起的，即合则交，不合则去。

世上没有强迫的友谊，友谊总是一种互相自愿的选择。

所以，除了指出友爱的平等、自愿和超越功利这几个特征之外，我们并不打算仔细讨论友爱所提出的道德要求，这些要求有些我们要在后面作为一般社会交往所要求的个人道德义务加以探讨，我们在此仅指出中国传统朋友之道的一个突出特征就是：古人不仅重视朋友要以道义合，道义交，而且其交往的起因或目的也常常是因为道义，为了道义的，即一群朋友汇合在一起是为了组成一个道德的团体，切磋道德的学问，造成道德的君子。

这意思顾宪成在１６０５年９月东林书院第二次大会上说得最豪爽，他说：“自古未有关门闭户，独自做成的圣贤。

自古圣贤，未有绝类离群，孤立无与的学问。

吾群一乡之善士讲学，即一乡之善皆收而为吾之善，而精神充满于一乡矣；群一国之善士讲习，即一国之善皆收而为吾之善，而精神充满于一国矣；群天下之善士讲习，即天下之善皆收而为吾之善，而精神充满于天下矣。“

此言或许过于乐观，古代大规模的书院讲习也自有流弊，难免鱼龙混杂，但此种气魄承当却很能鼓舞人。

在各种各样的朋友中最值得珍贵、也最难寻觅的朋友可能还是共同求道互助进德的朋友。

友爱我们就说到这里，关于博爱的内容，我们想着重指出他所包含的恻隐成分。

恻隐之心与爱亲之心同被孟子视为
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良心之端；后者更为积极、肯定，但只对亲人发；而恻隐虽然只是怜悯人之痛苦一面，却是普遍地博施于所有世人。

因此，一种悲悯的胸怀既是博爱之缘起，又可以说是博爱之本。

孟子说：“人皆有所不忍，达之于其所忍，仁也。”

o g 人在认识过程中开始可能是不忍亲人之痛苦，不忍友人之痛苦，逐渐发展到不忍世人之痛苦，这就是广泛的仁，就是博爱了。

这博爱作为人心中的感情时，其内容似乎是消极的、被动的，但由他引发的行为却会是积极的、主动的。

所以，董仲舒说“何谓仁，仁者憯怛爱人”可谓最得其意oh.这意思据说也是孔子之意，见《礼记表记》：“子言之，仁有数，义有长短小大。

b中心憯怛，爱人之仁也；……“后来朱子在《仁说》中也说：”故人之为心，其德亦有四，曰仁义礼智，而仁无所不包；其发用焉，则为爱恭宜别之情，而恻隐之心无所不贯。“恻隐之心相应于爱，相应于仁，并如仁包四德一样，贯穿了爱恭宜别之情，恭敬、重义、明别都可以说是爱，是憯怛恻隐的博爱。

六、博爱是否能从亲亲之爱中推出？

我们不再细论博爱的性质与要求，如果把博爱理解为对所有人都有一种关切、同情、尊重和责任感，那么，他可以说渗透到了一切道德要求之中，所有形式的爱，所有形式的道德要求都可以说包含了他，或以他为基础。

我们现在只谈谈传统“推爱”

的一些问题。

我对世人的爱是不是从我对亲人的爱中推出来的呢？

我对亲人和其他人是否应有区别？

传统推爱
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有两种：一种是由孝推至忠，由家推至国，由个人伦理推至社会伦理，此处兹不论；另一种是由己推至亲，由亲爱推至博爱，这还是在个人伦理的范畴内推扩，我们可以略加分析。

我们的爱应当是博大的，我们应当爱所有的人，但显然我们不可能像爱我们的亲人那样爱所有的人，对不同的人的爱是有差别的，虽然这种差别是否大到要把亲爱单提，使之超越于和优先于博爱尚可商量，但我们对待不同的人的关切肯定不可能，也不应当完全一样。

一般来说，我们爱的次序大致也是由亲人及路人，我们对亲人比对路人会给予更多、更积极主动的关心和爱。

o i但这是否就是说我们的爱是等差的爱，我们的感情是依对象离我们的关系的远近为转移呢？

我们对他人的爱是否就总是越近越浓，而越远就越淡，我们总是要先在关心了亲人之后才能关心其他人呢？

恐怕不是这样。

因为我们这里还有另一个标准，就是他人对爱、关切和援助所需等级的标准，即在此不仅有一个亲疏厚薄的问题，还有一个轻重缓急的问题。

比方说，邻里同样逃难，我们当然不能丢下自己的孩子而去替他人携负其子，但当看到别人的孩子“匍匐将入井”

时，却肯定应暂时放下自己的孩子而去抢救邻人之子。

古人最重孝亲保身，但程颐也谈到与人一起去猎虎时，若遇到危险，不能说自己家里有老父老母就撇下同伴不管，还是要挺身而出，为孝亲计只是一般应尽量避免与人一起猎虎而已。

因此，针对“爱无差别”的命题提出“爱有差等”的反命题也是不适合的。

因为这里有不止一个标准，不能仅仅以一
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个标准，比如说以亲疏关系划定爱的等级。

更好的说法是“理一分殊”

，爱的道理都是一样的，不论你是在抢救邻人之子，还是在孝敬自己的父母，你所表现出来的爱在性质上都是相同的，你在孝亲中也体现出一种博爱，而在博爱中也表现出一种亲情。

对爱的对象的普遍性不能做一种简单化的理解，因为你实际上不可能去关切，甚至认识所有的人，然而你却还是可能具有一种博爱的精神，这精神就体现在你爱你周围的人，包括你的亲人的行为之中。

这就是“爱之理一”。

这种“爱之理一”还表现在他有绝对性的一面，这绝对性也不依你爱的对象为转移。

如果只说爱以亲疏为标准，那就不能解释有时何以要为邻人之子而舍弃自己的生命了。

另一方面，我们对自己的亲人与对待其他人的爱又是不一样的，爱的形式和内容是有差别的，它提出的具体要求也都是有差别的，这就是“分殊”。

我们都各有自己的父母、亲人和朋友，有自己的生活圈子，我们一般对亲友会给予更多的关心与爱，但是，这并不影响我们在有些时候挺身而出，舍己救一个路人，因为这也是一种“分殊”。

按陈荣捷先生解，此一“分”不是“分别”之“分”

，而是“应分”之“分”。

现在还有一个问题是：博爱，或者说对世人的爱是否是由对亲人的爱中推扩出来的呢？

这两者之间看来并没有一种逻辑的联系，事实上，我们应当把这种推扩看作一种比喻，就像“爱邻如己”一样。

“爱邻如己”是一种比喻式的号召和呼吁，意思是说你对邻人的爱要强烈和执着，它并不是对如何能获得这种对邻人的爱的一种解释，并不是说爱人可以从自爱中逻辑地推演出来，因为这里根本推不过去，或者推过去
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也是只有越来越稀薄一途。

同样，上述舍己救路人也无论如何从孝亲中推不出来，舍己救路人必须根据另一种命令，另一种观点才能得出。

所以，仁可以说是孝悌之本，而孝悌却不能说是仁之本。

而且，“爱之理一”

，爱也不需要从这个推到那个，从此“殊”推出那“殊”

，各种形式的爱都可以说是“一个理”。

所以，我们不妨把“老吾老，以及人之老；幼吾幼，以及人之幼”等有推恩意思的话语理解为一种下手工夫，或者就像程颐所说是“行仁之本”

，这里的“本”是一种“近取譬”

，“就近下手”的意思，而不是“本元”的意思。

最后，我们回到良心的源头问题。

如果要继续追问：恻隐与亲爱，究竟哪一个是良心的最初源头和发端呢？

我们该如何回答呢？

也可以换个方式问：他们中究竟哪一个是良心的最终源头呢？

这样问就设定了一个自我的观点，一个追溯者的观点。

而问哪一个是良心的最初源头则是取一种超脱自我的普遍的观点。

虽然观点不同，两者实际是问同一个问题，但由于观点不同，答案却有一些差异。

站在自我的立场上，我们也许可以不仅认恻隐，也认亲爱为我们良心的最初发端、最初起源，这就像孟子所说的一样。

但是，如果我们从一普遍观点看，我们的回答宜是以恻隐为良心的最初源头。

因为，我们所说的良心的源头是指人人都有的善端，这一善端无疑应当涵有最大的普遍性，它不仅应当能在所有人那里存在，而且应当能对所有人表露；它也不宜被规定得具有太多的正面的、积极的内容，而是具有一种最基本、最起码的性质，这样它才能最广泛地为人们所涵有；而在这些方面，恻隐无疑比亲爱具
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有更大的普遍性。

总之，我们有理由说，如果能对一个路人发生恻隐之情，肯定更有可能对自己的亲人产生恻隐之情，而反过来，说能怜爱亲人也一定会怜悯世人却没有同样充足的理由。

而且，我们可以仔细想想在父母子女那里发生的情况，作为客观的观察者，我们首先看到的是父母对子女的慈爱和关切，然后才是子女产生对父母的依恋，并且，这种依恋开始还是包含强烈的自爱成分的，婴儿之所以依恋父母是因为父母爱他，父母是给予他温暖和食物，给予他安全感的人。

所以，这种依恋实际上主要是一种自恋，只是到后来，它才可能逐渐发展起一种真正爱父母和他人的能力，一种纯然对父母和他人的关切。

所以，从一种客观的、普遍的观点来看，是不宜把亲爱作为良心的源头的，我们也许只能在比较狭窄的意义上说亲爱是良心的一个源头，即从个人，从自我的观点上说：我们可能常常是首先从爱父母而知道爱这个世界的，我们通过爱亲人而知道了爱世人，或者说，我将通过爱父母来体现，来延伸对所有人的爱。

应当说这是有一定道理的，因为父母对子女的爱虽然可能在� 烈党潭壬鲜す优愿改傅陌优愿改傅陌腥窗鸥嗟囊逦竦成分，所以，从自我道德成长来说，培养自己对父母的爱，即儒家所说的孝亲，有助于加� 涟兴脑鹑胃小⒁逦竦感，有助于体会爱的崇高性和绝对性。

即便这不是培养和展现爱的唯一道路，但却不失为一条符合我们传统的，也有着最多先行者的可靠道路。
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注　释：①　《孟子尽心章句上》。

b②　《论语颜渊篇》：“樊迟问仁。

子曰：‘爱人。

‘“

《孟b子尽心章句上》：“仁者无不爱也，急亲贤之为务。”

《尽心章b句下》：“仁者以其所爱及其所不爱。”

③　见《王文成公全书》，第９０页、商务印书馆“国学基本丛书简编”本。

④　如《吕氏春秋爱类》：“仁于他物，不仁于人，不得b为仁。

不仁于他物，独仁于人，犹若为仁。

仁也者，仁乎其类者也。“又《淮南子主术训》：”徧知万物而不知人道，不可b谓智，徧爱群生而不爱人类，不可谓仁。

仁者，爱乎其类也。“

⑤　西方有关爱的类型的概念主要有“ｅｒｏｓ”

（性爱、爱欲）

、“ａｇａｐｅ”（神爱、圣爱）

、“ｐｈｉｌｉａ”（友爱）

、“ｎｏｍｏｓ”

（忠爱）。

如果硬要比附的话，中国的“仁爱”概念大概最接近于“忠爱”加“友爱”

，而没有最接近肉体的“性爱”和最具超越性的“圣爱”

这两端的意思。

佛教中没有作为最高主宰的唯一神，佛教的爱是普爱众生。

虽然佛教的这一思想对中国的士大夫有深刻的影响，但在传统伦理学中居于核心地位的仁爱说还是始终以人与人之间的爱为中心内容的。

⑥　参见费孝通《乡土中国》“血缘和地缘”一节，三联书店１９８５年版。

⑦　《论语子张》：“曾子曰：‘吾闻诸夫子，人未有自b致者也，必也亲丧乎！

‘“

⑧　《论语里仁》：“父母之年，不可不知也。

一则以喜，b一则以惧。“
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⑨　如《大戴礼记曾子疾病》：“故人之生也，百岁之中，b有疾病焉，有老幼焉，故君子思其不可复者而先施焉。

亲戚即殁，虽欲孝，谁为孝？

老年耆艾，虽欲弟，谁为弟？

故孝有不及，弟有不时，其此之谓欤？！“

我们也可以看到许多对父母之爱的感人描述，例如，c d《诗经》中著名的《蓼莪》一诗：“哀哀父母，生我劬劳。

……

父兮生我，母兮鞠我。

拊我畜我，长我育我。

顾我复我，出入腹我。

欲报之德，昊天罔极。“又如唐孟郊《游子吟》：”慈母手中线，游子身上衣，临行密密缝，意恐迟迟归。

谁言寸草心，报得三春晖！“

但这些描述的主旨还是要报答父母之恩，父母之德。

孔子说“父父子子”

，先儒也常说“父慈子孝”

，北齐颜之推甚至说：“父不慈，则子不孝”

，但是，总的说，中国历史上对慈爱的要求远不如对孝道的强调，传统道德的重点不是放在“父慈”而是放在“子孝”上，这一点应当是没有疑义的。

《庄子天运》。

c e b这当然可能成为一种流弊，需要一种爱的人生哲学，c f而不止是爱的道德学来润泽和补救。

《荀子性恶》：“妻子具而孝衰于亲。”

《邓析子转c g b辞篇》：“孝衰于妻子。”

《礼记坊记》：“子云：‘父母在，不b称老，言孝不言慈。

闺门之内，戏而不叹。

‘君子以此坊民，民犹薄于孝而厚于慈。“

甚至父母关怀子女的义务也被列为他对自己父母的c h“孝行”

；“不孝有三，无后为大”

，一个人不生养子女就是对父母最大的不孝。

而爱其自身，显身扬名也都是孝。
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可参见谭嗣同《仁学》，吴虞《家族制度为专制主义c i之根据论》，陈独秀《宪法与孔教》等。

参见王国维《殷周制度论》。

c j鲁迅在批判传统孝道时也曾采取了一个很有意思的c k自我主义的立场：即“我”或“我们”作为转变期的一代，作为觉醒者、先行者，要“各自解放了自己的孩子，自己背着因袭的重担，肩住了黑暗的闸门，放他们到宽阔光明的地方去”

，也就是说自己还是要做孝子，却不让孩子们对自己这样做了，这责任到此为止，到我这里为止，这当然是一种宝贵的精神，如果一个人只是对自己，那道德上怎样严格要求似乎也不算过分，至少我们不能对他横加指责和干涉。

我们焦躁着要实行现代化，而这现代化的社会基础c l无形中已经被准备好了——虽然这准备可能还只是破坏，是打碎这基地上原有建筑的工作。

我们的古代社会是一个伦理纲常的社会，试问在我们现在的社会里，三纲还剩什么？

五常还剩什么？

三纲在辛亥革命之后据说就巳去其一，现在又去其几？

作为五伦的五常，有三者是与三纲相合的，剩下的又怎样了？

新的纲常又是什么？

打破是痛苦的，但看来也是容易的，而最为艰巨吃紧的工作，还是建设。

我们的希望也就在建设，尤其是建设一种新的伦理。

贺麟《五伦观念的新检讨》：“总之，我认为要人尽c m单方面的爱，尽单方面的纯义务，是三纲说的本质。

而西洋人之注意纯道德纯爱情的趋势，以及尽职守、忠位分的坚毅精神，莫不包含有竭尽单方面的爱和单方面的义务之忠忱在内。

所不同者，三纲的真精神，为礼教的桎梏，权威的强制所掩
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蔽，未曾受过启蒙运动的净化，不是纯基于意志的自由，出于真情之不得巳罢了“。

《文化与人生》，商务印馆，１９８年版第６１—６２页。

从现代生物学的观点看，“血缘”

这一概念并不准确，n d因为，性状遗传并非是通过血而是通过基因来传递的。

儿女的基因一半得自父亲，而另一半得自母亲。

当然，中国古代单系血缘关系之所以重要，并不是由于生理，而是有重要的社会原因。

陈寅恪在讨论隋唐史时曾谈到过“种族的新血”的n e意义。

这当然是指一夫一妻制而言，但一夫多妻等婚姻形n f式也同样包含着一种选择的因素。

《左传桓公十五年》记郑国雍姬得知丈夫受国君命n g b欲杀其父，于是问母亲：“父与夫孰亲？”

其母说：“人尽夫也，父一而已，胡可比也。”这说明了血亲的宿命的、不可替换的性质，但从另一方面说，正是因为人皆可夫，却只择一为夫，恰体现出一种珍贵性和神圣性。

雍姬之母的意见实为其娘家人的意见，并不合后来的三从四德。

因为按传统三从四德的观点，婚姻巳改变了雍姬的地位，“出嫁从夫”

，并跟着丈夫遵从公婆，对公婆的遵从此时要超过对自己父母的遵从。

这方面的例子我们可见《史记》所载汉高后吕雉死后铲平诸吕之乱的事件，朱虚候刘章的妻子是吕禄之女，而刘章正是从其妻得知诸吕之谋，而在铲平诸吕之乱中发挥了重要作用的，也就是说，这次是女儿没有站到父亲一边，而是站到了丈夫的一边，作为“妻子”的形象胜过了作为“女儿”的形象。
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当然，这也使婚姻带上一种偶然性，一种无可如何n h的命运的色彩。

如《史记外戚世家》所言：“人能弘道，无如b命何。

甚哉，姬匹之爱，君不能得之于臣，父不能得之于子，况卑下乎！“

《新约以弗所书》。

n i b参见杨周翰《十七世纪英国文学》中“论弥尔顿的n j悼亡诗”

一文中的比较。

他指出了一个很有意思的问题：西方没有悼亡诗的传统，但在我国文学里悼亡之作却有很悠久的传统，其原因恐怕要从社会学、伦理学等方面去找。

均见《大戴礼记本命》。

n k b其中“无子”

、“有恶疾”非人为之过，故后来所说n l的“五出”将他们排除在外。

参见钱钟书《管锥篇》“毛诗正义”第１７则“夫妇与n m兄弟”条。

我们在此并不想作道德褒贬，故“高尚”

“下流”均o d用引号，我们只是想指出这一鲜明的对比；在收紧婚姻关系的同时却出现了大量的淫秽文字。

这在明朝尤其明末盛行的通俗小说中看得很清楚，对性快乐的陶醉，乃至审美的描写，对性技巧的公开讨论等，都大量地见诸于文字。

费正清《美国与中国》：“在这纷至沓来的变革之中，o e作为个人的妇女，摆脱了她们先前非常不平等的地位。

她们这种无声无息而又飞速的解放过程，是本世纪尚未被人记载的最大革命业绩之一。“商务印书馆１９８７年版，第３４６页。

朱熹《四书章句集注论语乡党》注语。

o f b b《孟子尽心章句下》。


o g b
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“憯”通“惨”

，憯怛即忧伤痛苦之意，恻隐之意。

o h也正因此，我们说博爱主要是一种憯怛之爱，说我o i们对世人的爱主要是对他们的痛苦和紧迫需要做出积极回应。
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前两章我们分析了一向被看做良心源头的两种情感：一是恻隐，二是仁爱（其要义是亲亲之爱）。

其中恻隐可以说是良心真正的源头，而仁爱广义上可概括全部个人伦理的要求。

但它们并没有明确告诉我们应当怎样去做，它们还不是直接义务的命令，所以我们想在第三章和第四章中，探讨作为良心重要内容的两种内在品质，这两种品质一是诚信，二是忠恕。

诚信与忠恕自内而言是品质，自外而言则是义务。

伦理学所理解的良心可以说主要就是对义务的认识，而诚信与忠恕属于良心的主要内容。

具体义务有很多，我们在此是把诚信与忠恕作为两种基本义务来处理的。

这种处理不仅考虑到了良心本身的构成要素，而且也是依据了使传统良知向现代社会转化的观点。

我们认为，“诚信”或者说守诺、履行契约，“忠恕”或者说适度的容忍，应是现代社会的每个成员所应当遵循的两项基本义务。

我们现在先谈诚信。

这有一个理由：因为两相比较，诚信是处己的立身之道。

没有至少一定程度的诚信，个人就站立不起来，说出话来没人信你，连你自己也会感到怀疑、感到绝
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望，你自己成了前后不一，言行不符的断片，而不是一个完整的人，更不要说谎言和不守诺将对社会带来的危害以及他在道德上属于恶这样一种基本性质了。

而忠恕则是处人的一贯之道，而且相对来说要求稍高些，体现了更高的修养水平。

所以我们想循序而进，由诚信次及忠恕。

一、作为严格的道德概念的“诚信”

什么是诚信？

“诚”和“信”分别是古代两个重要的哲学伦理范畴。

诚、信虽可以互训，但还是有不同：“诚”也被作为本体论范畴使用，“信”却始终是一个伦理学概念。

现在我们把他们放到一起组成一个词，不仅因为古人也这样使用①，还有我们自己特别的一些界定的意思。

这界定从“诚”的方面说起来就是：我们的探讨将不涉本体之诚、天道之诚，或者天人合一之诚，而只涉及道德之诚、伦理之诚，作为个人的内在德性的“诚”

，这也就是诚实。

而这诚实又显然要在人与人的交往中体现，在伦理关系中体现，即在一种使人信任的关系中体现，这是“诚”所受到的限制。

而这界定从“信”的方面说就是：我们的探讨也主要不是谈客观的信、客观的真实、真理或社会如何建立普遍的信任关系等等，而是从个人的、内在的角度谈论信，从正心诚意的角度谈论信。

总之，我们所论的诚是信之诚，我们所论的信是诚之信，“信”给“诚”加上了外在的，关系的限制义；而“诚”又给“信”加上了个人的、内在的限制义。

我们不仅要在人与人的交往中努力做到说话信实，还要努力从内心去
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体会诚信的道德意义，体会诚信是我们作为人的一种基本道德义务，这样才能保证我们良心的始终正直和平安，不欺己更不欺人，也就是说，我们要使我们的信立于内心之诚的基础上。

同时，我们也要使我们的诚不脱离客观之信，也就是说，不脱离道德正当的范畴。

我们还可以再从另一面申说一下“诚信”

的限制意义，这可以通过“真实——真诚——诚信”这一组概念的比较来进行。

②

“真实”

也就是事实、真理，他可以用于一切事物：自然、社会、个人；它的反面是虚假，是不真。

“真诚”也是真，但只是主观意识领域里的真，它仅涉及到人，而且是个人、主体，它着重的是自己与自己的关系，是要求忠实于自己，是不欺己，不欺心，这种不欺己，不欺心就好像心里有一个法官在检查所有在意识中出现的念头，看它们是否真的自内心而发，还是仅仅是一些浮在表层的托辞和借口。

彻底的真诚要求一个人在内心要鉴别和杜绝一切不是出自本心而是有意无意哄骗自己的念头，而在外部则要言其真心所欲言，行其真心所欲行。

在“从心所欲不逾矩”的道德圣贤那里，这种真诚无疑是最高的道德境界。

③

但“真诚”也可能用来为前后不一，为不道德的行为辩护。

例如，一个不履行自己的允诺的人可能会为自己的背约行为如此辩解说“这就是我现在心里真正所想做的，就是我真正的意愿，我不想再欺骗自己了”云云。

但是，他却不可能以“诚信”为理由进行辩解，因为“诚信”意味着你的言行要使人相信，使人信任，这样，“诚信”就主要不是不欺己，而是
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不欺人了。

简单说来，诚信最基本、最起码的意思就是不说谎，不许假诺言，不作假见证等等，前面所说的那个背约者在缔约时也许并不是存心说谎，但在别人眼里，他不履行他的诺言，他以前所许的诺言就是假诺，就是谎言，所以诚信也要求一个人必须使他的诺言客观上不成为谎言，要求他必须对他所说的话负责，必须履行他所说的，哪怕他的想法又有了变化。

当然，这是一种特殊情形，诚信更普遍的情况是要求我们在出言或许诺的时候就不说谎，不说我们清楚知道是与事实相反的东西。

言语必涉及到他人，这样，诚信就在这种关系中获得了一种道德的含义，它永远是一种基本的道德规范，道德要求，而“真诚”则只在上述“从心所欲不逾矩”的道德圣贤的意义上属于道德的范畴。

而且，即使在此时，它也没有抛开诚信的要求，而是把它包含在其中而成为自然而然的了。

“真实”

、“真诚”

、“诚信”这三个概念当然是有联系，有共同之处的，这一共同之处就是它们都包含着真，在某种意义上，前者也可以说包含后两者，但严格说来，这三种真是有分别的：一是指所有事实之真，一是指自身意识之真，一是指涉人言行之真。

它们之间也会有冲突，例如一个人真实存在的意识可能并没有反映事实之真，而且也妨碍了他的言行之真，而事实意味着真理，信实意味着善良，对于真实的自我来说，三者完全合一可以说一直是古往今来人们苦苦追求的一个理想。

这里我们还要再说一下“诚”

和“信”

的差别。

我们知道，《中庸》中的“诚”这一概念受到宋、明儒的高度重视和大力阐发，“诚”被视为客观的，但却是精神性的本体、本原，同
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时也被视为主观的，但却是与客观本体合一的境界、圣域。

“诚”和“信”是有相通的一面的，因为儒学本身主要是一种道德学问，儒家的形上学和本体论本身就是道德的形上学、道德的本体论，而非宇宙或认识的形上学、本体论。

儒家的“诚”就其进路和依归来说，基本还是一种“道德之诚”

，但是，“诚”又不是一个纯道德概念，而是一个形上学的概念。

“诚”与日常语言中的“真诚”也有一种联系，“诚”在日常语言的使用中也可以用来表示坦率、说真活、说出自己心里当时真正想说的话，不掩饰、不说违心的话、“心与口誓”

、“口不违心”等等。

这两方面的因素结合起来就有可能使单纯重“诚”的理论导致某些道德上的流弊④，即一方面重“诚”而忘记了“信”

，视“诚”为最高境界，而忘记了下手的工夫和客观的标准离不开“信”

，从而脱离道德关系和实践去专意体会和揣摩那“诚”

；另一方面，则是把“诚”等同于日常生活中的真诚和坦率，甚至有可能认为只要真诚，就是正当，或至少可以不受谴责，人完全可以“率性自”

⑤。

我们都知道一些儒家正统学者对于他们所认为的异端如李贽等人的批评，而纵观李贽本人的生活和行为，其“罪”并不如此之甚焉，甚至很难说其真正有“罪”。

但是，这里的问题可能还不是那少数有才有识或在历史上有名有姓者的作为，而是在过分推崇真诚的思想的影响下更多名不见经传者的所作所为。

其最下者完全有可能走向以“真诚”为掩饰的无耻，而这种厚颜无耻无疑是一种最无可救药的行为。

所以，船山许是感于明末学风之蔽及士类中一些人的无
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耻，特别郑重地提出“诚者，虚位也；知、仁、勇，实以行乎虚者也。

故善言诚者，必曰诚仁、诚智、诚勇，而不但言诚。“

⑥这也同样可以作为我们现在提出“诚信”而不单言“诚”的一个理由。

另外，我们还要注意这样一种危险，即如果仅仅以“诚”

，或者说不欺心、不欺己来要求自己，而不注意使行为符合客观的规范，那么，并不是没有这样一种可能的：即由于自我在心里的反复辩解，渐渐地使自己甚至习惯于完全真诚地去做那并不合于道德的行为，同时还以为自己的言行是符合道德的。

这就像说“自己把自己都骗了”

，或者说“自己把自己给感动了”

，也像船山所说的：“天下相师以伪，不但伪以迹也，并其心亦移而诚于伪，故小人之诚，不如其无诚也。”

⑦这种自欺的“真诚”当然可以说也是和绝对的真诚或者说真正的诚意相矛盾的，可以用后者来反对前者，或者来震醒前者，但我们确实有理由怀疑仅仅说“诚”是否能够使这种纠正落到实处。

因为，从基本道德的最初进路来说，与其一意在内用力，也许还不如主要在外用力。

即首先在行为上用力，纵使自己开始不情愿，也要努力去做那符合正当的事情，而决不要去设法在自己的意识里把自己做过的事情或想做的事情予以正当化，也决不要一味相信自己的“真心诚意”

，误以为只要“真心诚意”

就是有道理，就不会伤害到他人。

孟子说“强恕而行，求仁莫近焉”

，这个“强”字最值得我们思索，而“求仁莫近焉”则还显示出这一“勉强而行”的路正是我们达到“仁”这一目标的最近途径。
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我们现在不欲在此章中做太广泛的探讨。

并且，谨慎的态度也许使我们此刻愿意承认：我们并不一定能认识所有事物之真，我们对自己甚至也难于做到完全真诚。

我们都知道，要杜绝一切说谎很难，而要完全消除自己意识中潜行的谎言，就更是难乎其难了。

并且，自欺毕竟不像欺人那样直接影响到他人，伤害到他人，因而也没有欺人那样具有明显和纯粹的道德学含义。

所以，我们从道德着眼，主要只须谈“诚信”

、“诚实”或者“信实”。

最后，我们还有必要区分一下出自明智动机的“诚实”

和出自道德动机的“诚实”

，因为只有后者才是我们真正想在这里讨论的。

西方人有句格言：“诚实是最好的策略”

（Ｈｏｎｅｓｔｙ

ｉｓ

ｔｈｅｂｅｓｔ

ｐｏｌｉｃｙ）

，诚实常常能比欺骗给一个人带来更大的好处，尤其从长远和总体来看是这样。

诚实的信誉一旦建立，会自动起来保护诚信者的利益。

我们的祖先也常说“忠信以为甲胄”

，“忠信以为城池”

“匹夫行忠信，可以保一身，君主行忠信，可以保一国”

等等⑧。

所以，从明智的观点出发，也有支持诚信的坚强理由。

一个有远见的商人，在正常情况下可能会努力去做到“童叟无欺”

，这样最终会建立他的良好商业信誉，发展他的生意；但是，假如他刚从另一个人那里借到一大笔钱，那个人就偶然遇祸而死，而借款这件事只有他们两人知道，也没有留下任何字据，他是不是要说出真相呢？

他若只从明智的考虑出发，也许就会说“否”。

但支持诚信的还有更重要的理由，即道德的理由，他若从道德的观点出发，对这件事就会毫不含糊地说出一个“是”字。

他可能会想：“是的，我可以昧下这笔钱，但那样的话，我成了什么人呢？”古
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人常说诚信是立身之道，立身之道当然有上面所说的明哲保身的意思，但还有非保身，有时为了诚信甚至甘愿捐躯的意思。

这种宁死也不说假话的行为就是为了道义，就是以身殉道，舍生取义。

当然，这样的情况还是比较少的，一般的情况还是明智的考虑与道德的理由一起合力支持诚信的要求。

不过，我们现在来讨论诚信，就仅从道德的角度来考察他，我们主要检查信与义的关系。

诚信是否不仅是一种明智的考虑，也是一种道德义务？

而且，它是否不仅是一种一般的道德义务，还是一种基本的道德义务？

我们所谓“基本的义务”

，在此是指处在第一等级的，仅仅凭自身就要求履行而不必诉诸其他道德原则的义务。

我们一般都知道一个人说话要诚实，但是却很少问为什么要诚实，而出于明智和出于道德的不同的理由要求诚实是会有很大差距的，把诚实究竟作为道德的基本义务还是非基本义务也会有相当不同的结果。

二、信与义关系的历史分析

我们现在试对历史上的信与义关系的观念做一些分析。

在我们所能依据的文献资料的范围里，我们特别重视春秋时期影响了以后两千余年的传统“诚信”

观。

可以说就是在那时候塑造成形的，后来并没有大的变化。

我们可以从分析两个事例入手：１。公元前６５１年，晋献公病危，担心死后他所宠骊姬之子奚齐的命运，于是召见曾为奚齐师傅的荀息，问他：“士怎
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样才可以说是信？“荀息答道：”假如死者复活，而生者面对他不惭愧曾对他说过的话，就可以说是信了。“

于是晋献公把奚齐托付给荀息，荀息答应了。

晋献公死后，因国人对骊姬谗杀太子申生等早已积怨甚深，里克联络了国内外力量，将杀奚齐，问荀息打算怎样，荀息说将殉死，里克说这没有什么益处，荀息说他已向先君许诺，不可以背叛诺言，虽无益，也没办法。

里克杀奚齐之后，他即准备死，有人又劝他立骊姬之娣的儿子卓子以葬奚齐，荀息立了卓子，里克又杀了卓子，荀息终于殉死。

《左传》引“君子”的评论说：诗经里说白圭之玷，还可以磨掉，言语有了失误，就没有办法了，荀息就是这样。

⑨

２。

公元前５９４年，楚国出兵围困宋国，宋向晋国告急，晋侯本欲出兵救宋，但被伯宗劝止，于是只派使节解扬去宋国，命令他去告诉宋国别投降楚国，说晋已举师，援兵很快就到。

结果解扬路上却成了楚人之囚，楚国国君以重利贿赂解扬去跟宋国人说相反的话，即说晋国不会派援军来了，解扬不同意，三次劝说之后，解扬同意了。

然后楚军让他登上楼车到达城下，向宋国人喊话，解扬却趁机把晋侯所命令他传达的话告诉了宋国人。

楚君想杀掉解扬，使人对解扬说：“你答应了我的话，却不履行，这是什么道理？

不是我不讲诚信，是你抛弃了诚信，赶快就刑吧！“

解扬答道：“信载义而行就是利，谋要不失利以保卫国家才是为民之主。

所以，义无二信，信无二命，你贿赂我，是不知道什么是命。

我受命以出，可以死，却不可以废弃命令，你怎么能够贿赂我呢？

我答应君，是要完成命令，即使死了，也是我的福气。

我的君主有可信任的使臣，
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而我则得善终，这样的死又有什么可怕呢？“于是，楚君就放他回国了。

c d以上两个例子，第一例是“荀息守诺”。

它直接触及到了我们所要讨论的一些根本问题。

守诺本身是不是就是义？

在它之上是否不再有更高的义，守诺是否不必以这更高的义为转移？

是不是任何的诺言都必须遵守，即使守这诺言已经于事无补，甚至可能有背于其他道义原则，这时也还是要守这诺言？

从荀息的行为可以看出，他对这些问题的回答是肯定的。

“君子”的评论则有些不同。

在评论者看来，似乎诺言不可不守，但许诺不可不慎。

这一看法可以是从保身的明智立场出发，也可以是从洁己的道德立场出发（即认为这诺言不合道义）

，或者两者兼而有之。

那么，我们就要由此上溯到荀息许诺时的情况了：假定许诺是不合道义的，除了上述他事实上的选择之外，这时他无非还有两种别的选择，一是说真话，明确表示他不能做出对国君的承诺，而从保身的立场看，他可能此时就身已不保了，从道德的立场看，他当然是可歌可泣的，但评论者之意似不在此；再一种办法就是许假诺，假装答应下来，但并不准备以后去履行，这也许正是评论者所暗示的意见。

例如，先假装答应下来之后再逃离晋国。

这样他既能够避免当前的危险，又能够摆脱后面的困境。

那么，从道德的观点看，一个人处在这样的情况下，他能不能够说谎呢？

我们已追溯出了这样一个严峻的问题，它涉及到诚信的道德命令是否绝对不可违犯，是否容有例外的问题，但对它的回答我们却想放到后面去讨论。

我们还是回到这一事例，真正恰当的评价必须在充分了解了当时的各种情况之后才能做
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出，而我们并不完全具备这样的条件。

我们只能从已知情况推论：荀息既然做过奚齐的师傅，他肯定感到对奚齐有一种义务；而他作为臣属又肯定对国君负有义务；他也不忍欺骗一个濒死者；而辅立奚齐是否不合道义也并不完全确定：因为子并不能承母之过，子有自己独立的身份，其继位也并非全然不名正言顺，且国家也有自己的大利——这一大利就是稳定而不使生灵涂炭，并且最坏的结果也不过就是牺牲一己，等等等等……大概正是这些原因促成荀息对晋献公作出了承诺而没有拒绝，而许假诺本身作为一种不道德的行为看来完全不在他的考虑之列。

他必须说真话，这本身就是一种做人的基本义务。

从这一点看，荀息的精神确实又是很高尚的，荀息提供了一个以诚信为义务，而且以诚信为基本义务的典型范例。

第二个事例则正好是一个说明不以诚信为义，或至少不把诚信作为一种基本义务的范例。

在此，诚信与否要受其他目标的支配。

晋侯不欲出兵，却命令解扬去告诉宋国人他要出兵，此一不信也，在此国家的利益高于诚信；解扬知道晋国没出兵，却欲从命传达这一谎言，此二不信也，在此君主的命令高于诚信；解扬被执之后，明知道他还是会转达君命，但却假装答应楚君，此三不信也，理由还是君命高于诚信，所以，遵命就是信。

而按这一观点，解扬不是也重信吗？

c e 他不也是一诺千金、大义凛然吗？

他为了信守君主之命不是想尽了一切办法（包括说谎）吗？

他不是把个人生死也置之度外吗？

但我们知道，从事实来说，他实际上是以谎言维持谎言，他实际上是在欺骗楚君以便把晋侯的谎言传达给宋国人。

而楚君虽是贿赂解扬，但他要解扬说的话倒实在是真话。

虽然这是发
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生在战争之中，战争有自己的逻辑，战争中很难避免尔虞我诈，但是，即使我们设定晋宋一方是正义的一方，这是否就可以使如此欺骗敌手，尤其是欺骗盟国正当化呢？

至少在此显然还有另外的选择。

不过，我们并不是要评价这件事，我们只是想借此说明：仅以诚信作为手段，认为诚信要以别的原则为转移（在解扬这里是“命”

，而他把这种君主之命也称之为“义”）

，有时会产生多么混乱的结果。

这是一个连环套，而在这一连环套中，哪怕只是一个环节出了问题，谎言就可能变成真理，而真理却反而成了谎言。

我们这两个挑选出来的事例是否具有典型意义？

“君子”

的评论是否具有代表性？

荀息与解扬所表现出来的两种倾向，在后来的历史上，究竟哪一种更占主导地位？

对这些问题，我们可以不匆忙回答，而是再看看当时思想家的观点。

先秦人较少说“诚信”而多言“忠信”或径直说“信”。

先秦的时候，“忠”的意思没有后来“忠君”的特定义，忠就是“衷”

，是真心诚意从内心发出的意思，或者进一步说是“尽心竭力”之意，所以，“忠”可以类似一个形容词，用在不同的德性概念上，如“忠信”

，“忠恕”

、“忠厚”等。

在这个意义上，“忠”可以说与“诚”同义。

《论语》中“信”字出现了３８次，孔子有３次谈到“主忠信”

，“忠、信”在孔子“文、行、忠、信”之四教中占其二，可见孔子甚重视“忠信”。

“人而无信，不知其可也。

大车无輗，小车无軏，其何以行之哉？“

c f 这句话生动地表示了人无信则无以立、无以行的意思。

言语能够信实，行为能够恭敬，则在“蛮貊之邦”亦可以行得通；言语若不信实，行为若不恭敬，
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则在家乡“州里”也行不通。

但是，这里所说的“信”是不是一种基本的义务呢？

最接近于明确回答这个问题的一句话不是孔子，而是孔子的弟子有子说的。

他说：“信近于义，言可覆也”

，意思是如果信约符合义，那就可以去履行这信约。

但是，反过来呢，如果信约不符合义，那怎么办呢？

回答可能是：这样的信约根本不能去订。

但如果我们是处在要末是订，要末是死的边缘处境呢？

这时该不该违心地去订约呢？

这时可不可以做假的承诺呢？

问题只有放到这一处境中才能够显明，把信是否视为义对这一处境中的抉择将有关键的影响。

而我们从有子这句话可以看出这样的意思：信与义不同，信还不是义，或至少还不是最基本的义，因为是否守信还要根据信是否合义来决定。

那么，这是不是也是孔子的意思呢？

《史记孔子世家》记载了这样一个故事：蒲国人围住了b孔子，与其弟子斗得很厉害，后来害怕了，就跟孔子说：“如果你不去卫国，我们就放你们走。”孔子答应了，与蒲人订了盟约，但随后就去了卫国，子贡问：“难道可以负盟约吗？”

孔子回答说：“要挟、强迫的盟，神不会理会的。”

c g 如果这个故事是真实的，就等于回答了我们上面提出的问题，说明孔子确实认为信不是第一等基本的义务，为了其他目的——如以道救天下，有时可以立假盟约，可以许假诺。

但这个故事的真实性是有争议的，一些儒者，如程颐相信此事ch，但也有些学者，如钱穆认为此事不可信。

我们且不以此事为证据，而是来综合地看看孔子的有关言论及著述：
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第一，从孔子论“信”看，孔子认为“能行五者于天下为仁矣”

，这五者就是“恭、宽、信、敏、惠”。

“信”是其中一德，也可以说是一种义务，但看来孔子没有把“信”的地位看得很高，“信”是不学的普通人也常具有的品质，如“十室之邑，必有忠信如丘者焉，不如丘之好学也”

，忠信虽如底色，如璞玉，很重要，但须修饰、雕琢，不然就有蔽：“好信不好学，其蔽也贼，好直不好学，其蔽也绞。”

“言必信，行必果”的士被列为第三等，排在能“行己有耻，使于四方，不辱君命”的第一等士与“宗族称孝焉，乡党称弟焉”的第二等士之后，虽高于“今之从政者”

，但还是“硁硁然小人哉！”

c i第二，从孔于论“直”看，孔子说：“吾党之直者异于是：父为子隐，子为父隐——直在其中矣。”

“直”

就是不隐瞒，说出真相，与我们所讲的“诚信”意思相同，但在此，“直”要服从孝亲。

此事详见《吕氏春秋忠廉篇》：“楚有直躬者，其父窃羊b而谒之上，上执而将诛之，直躬者请代之，将诛矣，告吏曰：‘父窃羊而谒之，不亦信乎？

父诛而代之，不亦孝乎？

信且孝而诛之，国将有不诛者乎？

‘荆王闻之，乃不诛也。

孔子闻之曰：‘异哉，直躬之为信也，一父而载取名焉，故直躬之信，不若无信。

‘“

如果孔子的评论是就事论事，那么他显然是正确的。

因为这位楚国的所谓“直躬者”

，不过是一个“窃义者”

，甚至是一个狡猾的人，其行为毫不足取。

但如果是把“父为子隐，子为父隐”作为普遍原则，则又有说。

我们也许可以考虑孔子在此是把这一“互隐”原则主要
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作为非执政者或非执法者的原则，而对执政者或执法者来说，还是不能随便隐曲的，因为据《左传昭公十四年》记载，他b也曾赞扬过晋国的大臣叔向说：“叔向，古之遗直也。

治国制刑，不隐于亲。

三数叔鱼之恶，不为末减。

曰义也夫，可谓直矣“。

不过，“直”

的要求还是程度不同地受到孝亲的影响仍是无疑义的。

第三，从孔子论“谅”看，“谅”也有“信”的意思。

齐国管仲与召忽原来都是侍奉公子纠的；可以说与公子纠有信约，公子纠被杀后，召忽自杀以殉，管仲却转而做了齐桓公的宰相，管仲这一行为受到后来一些人的责难。

孔子为之辩护说：管仲辅相桓公，称霸诸候，使天下得到匡正，人民到今天还受到他的好处，免于夷化，他难道要像普通百姓那样守着小节小信，在山沟中自杀而没有人知道吗？

在此，信低于“尊王攘夷”之道。

第四，从孔子所著《春秋》看，按传者的解释，《春秋》有三讳：为尊者讳，为贤者讳，为亲者讳，又有为中国讳等说。

讳即隐讳某些事实，所以，有“天子狩于河阳”之谓cj，又有“许世子止弑其君贾”之谓ck.在此“信”又要服从于“尊尊”

、“贤贤”

、“亲亲”等大义了。

我们从以上的综合考察可以得出这样的初步结论，“信”

在孔子那里当然不是被仅仅看作一种策略手段，或明智考虑，孔子甚至很重视“信”

，数次讲“主忠信”

，“信”被看作一种德性、一种义务。

但是，“信”看来不是被视作一项基本的义务，它还要服从一些更高的要求。

这种更高的要求当然不是功利，也不是如解扬所理解的“君命”即为“义”一类，而仍
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然是道德义务，而且是一些很崇高的道德义务。

然而“信”确实不属于这些基本义务之列。

“信”比“仁”低，比“孝”低，比“内圣外王”低，比“尊王攘夷”低，信要以他们为转移。

孔子这一诚信观渊源有自，春秋时代的社会氛围，包括士风与政风无疑从正、反两方面影响和刺激到孔子。

前述荀息守诺、解扬使宋这两件事都是发生在孔子出生之前，在春秋时并非罕见，而且以“信”从“命”

、以“信”从“义”常常受到推崇，而守信有时反受到批评。

再以史笔为例，赋予道德褒贬而影响到史事的真实性的史笔也时有见，并非自孔子始，如赵穿袭杀了晋灵公，赵盾作为正卿“亡不越境，返不讨贼”

，晋国太史董狐便记载说：“赵盾弑其君”。

这虽然说明赵盾对此事负有责任，但事实毕竟和“崔杼弑庄公”

不一样，那么，史家如何区别这两者呢？

若不加区别，又假设没有传注，后人不是要将这两件并不相同的事视为一事吗？

后人又将如何得知历史的真相？

孔子的这一诚信观也和当时的社会结构有关，与解决当时社会根本问题的方案相联。

当时的社会是一个“精英统治”

的等级制社会，所以诚信要求的范围实际上可分为两个层面，一个层面是对士以上阶层的，在这一阶层中要求严格的诚信；另一层面则是对民众的，总的说是要取信于民，说真话，办实事，但这中间也包含一些可能不一定全具诚意，但却对取信于民有帮助的礼仪制度。

当时社会的结构要求上层“取信于民”

，但上层却出现了相互之间信义关系松弛、礼仪荒废的状况。

所以，孔子特别强调两方面的信：一是朋友之间的信，君
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子之间的信，此进可达到统治层的团结，具有政治效用，退亦是人伦所必需、是君子所当为和学者之所乐；二是对民众的信，即使民信。

孔子讲：“民无信不立”

、“信则人任焉”

、“上好信，则民莫敢不用情”。

这里就不仅有个人交往之信的问题，还有一个政治责任的问题，也就是“大义”的问题。

“信”具有政治意义，信就必须从正道、从大义。

可能确实有这种情况：有些礼仪虚文连履行者自己也不一定完全相信，但在当时的等级制度实际上不可能根本改变的情况下，履行它却有稳定天下、使民获利的意义，这样，也就有履行它们的必要了。

所以孔子说“祭神如神在”

，曾子说“正颜色，斯近信矣”

，其良苦用心今人不可不细加体察，但是，这种“使民信任”毕竟和作为基本道德义务的“诚信”有差距，一种非绝对的和不严格的诚信观抑正是由此而发？

或者说，不把诚信置于基本义务之列正是因为太接近政治，而受了等级政制的牵连？

当时的时代对孔子思想的影响究竟有多大，其程度我们还是不易判定的，但孔子思想对后来的历史却肯定是发生了重大的影响。

孟子说：“大人者，言不必信，行不必果，惟义所在。”

c l此语明显有脱胎于孔子“言必信，行必果，硁硁然小人哉！”

的痕迹，而信必须从义的意思则更明确了。

《谷梁传》说“言而不信，何以为言”

，似很强调信；但马上接着说“信之所以为信者，道也，信不从道，何以为信”。

信是否为信，就还要由其中是否载道，或是否合道来决定了。

孟子谈“信”比孔子少，在阐明其性善论的“四端说”中也未涉“信”

，不过他说
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到了“父子有亲，君臣有义，夫妇有别，长幼有序，朋友有信”

，认为这是尧舜使契为司徒时所施的“五教”。

后来，董仲舒在《举贤良对策一》中提出“夫仁、义、礼、知、信，五常之道，王者所当修饬也”

，正式形成与“三纲”相配的“五常”。

但“信”的地位还是不高，在此居于末位，主要是在朋友一伦中起作用，碰到与其他义务如孝亲、忠君相矛盾时还是要服从他们。

后来的宋明理学家光大了思孟一系的儒学，由强调外在的五常转为强调与乾之四德，性之四端相配的仁义礼智，而“信”的地位似更下降，“信”只起证实四者的作用，而本身不受重视，如伊川说：“性中只有四端，却无信，为有不信，故有信字。”

c m 朱子说：“木仁、金义、火礼、水智各有所主，独土无位，而为四行之实，故信亦无位而为四德之实也。”

n d 宋儒不重伦理关系中的“信”

，但却甚重个人修养中的“诚”。

但此“诚”是本体，是“真实无妄”

，是“不自欺”

，是“天之道”

，或者“天人合一之道”

，与我们所说的“诚信”不完全相同。

n e至于“信”是不是义，在《二程遗书》第九卷中程子明确地说：“信非义也，以其言可覆也，故曰近义。”

n f 当然，这并不是说程子就认为信不是一种道德要求，这里的“义”应做“基本义务”解，即信非大义。

甚至到了明末清初，我们在王船山这位人格最可崇敬、思想也相当纯正、批判“伪诚”甚力的儒家思想家那里，也仍然可以看到“诚信”

并没有成为一种普遍的基本的义务。

他说：

人与人相於，信义而已矣；信义之施，人与人相於
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而已矣；未闻以信义施之虎狼与蜂虿也。

楚固祝融氏之苗裔，而周先王所封建者也，宋襄公奉信义以与楚盟，秉信义以与楚战，兵败身伤而为中国羞。

於楚且然，况其与狄为廷，而螫嘬及人者乎！

楼兰王旧事汉而阴为匈奴间，傅介子奉诏以责而服罪。

夷狄不知有耻，何惜於一服，未几而匈奴之使在其国矣。

信其服而推诚以待之，必受其诈；疑其不服而兴大师以讨之，既劳师绝域以疲中国，且挟匈奴以相抗，兵挫於坚城之下，殆犹夫宋公之自衄於泓也。

傅介子诱其主而斩之，以夺其魄，而寒匈奴之胆，讵不伟哉！

故曰：（夷狄）者，歼之不为不仁，夺之不为不义，诱之不为不信。

何也？

信义者，人与人相於之道，非以施之（非人）者也。

n g总之，“诚信”在传统伦理中的地位看来确实不是很高，信要从道、从义，诚实的要求就要受到影响，受到削弱。

我们这里当然要特别指出：在儒家那里，诚信虽然不是第一位的，要服从其他的原则，但这原则肯定不是功利，不是快乐，更不是一己之特殊目的和欲望。

在历史上占主导地位的传统儒家伦理，一直是严格道义论的（ｄｅｏｎｔｏ—ｌｏｇｉｃａｌ

ｔｈｅｏｒｉｅｓ）

，“信”

虽然受到了某种支配和制约，但仍然是受着道德的支配和制约。

孔子之义，宋儒之义并不是如解扬所说之“义”

，更不是秦皇霸业之“义”

，所以，这就限制了随心所欲地以个人利益或特殊目的来解释诚信，就严格地区别于诸如“不说假话办不成大事”

、“不骗别人发不了大财”一类言行。
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但是，我们还是可以说，这种把诚信视为次要义务的诚信观实际上是传统儒家道义论的一个薄弱环节，是一个它的阿基里斯之踵。

道义论是与目的论（ｔｅｌｅｏｌｇｉｃａｌ

ｔｈｅｏｒｉｅｓ）相对而言的，道义论意味着不能仅以目的，甚至是道德的目的来证明手段，证明某些行为或者行为准则是正当的，而是还必须考虑到某些行为本身的性质，而说谎从其性质来说就决不可能是道德的，这是从反面说。

从正面说，正是诚实使一切道德行为和德性真正成其为道德，所以他不能不是一项基本义务，对诚信的偶然违反如果说可以谅解的话，也只能是在诚信与其他基本义务严重冲突的时候，把对它的违反作为一种调节准则提出，而不能使诚信径直服从于其他义务，例如“孝亲”等等。

忽视了诚信作为基本义务的地位，就可能在道德体系中撕开一个缺口，影响到整个道德的真诚性，诚信的要求就可能被看作是要以事情的性质为转移，并依交往的对象来衡量。

如果说诚信要服从“尊华夏，攘夷狄”的原则，就将导致对外邦不守信用，订立欺诈性的盟约或者屡屡负盟；如果说诚信要服从“孝亲”的原则，就将导致与法律的冲突，普遍的法治就不可能建立起来。

但削弱诚信最重要的还是对道德本身的侵蚀，道德最忌虚伪，如果不把诚信作为基本义务，就可能由信伤诚，由“善”伤真，既然可以欺人，那么也可以欺己，从而行一种自欺欺人的“道德”。

“诚信”要求是即是、否即否，而不能口是心非，前诺后违，随机应变，八面玲珑。

然而，虽然孔、孟最恨乡愿，而中国历史上乡愿却相当多，这是什么原因呢？

这是不是与没有把
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诚信视为基本义务有关呢？

还有政治生活中的瞒和骗也可以说是源远流长。

人与人政治关系中的某种言不由衷的随声附和，应付式的虚假表态也许有助于防止激烈的冲突和大规模的流血，然而，从长远看来，这种利益是否超出了我们因此所付出的代价呢？

严复曾经对中国与西方的有些风俗进行过比较。

他说：

今天中国之詈诟人也，骂曰畜产，可谓极矣。

而在西洋人则莫须有之词也。

而试入其国，而骂人曰无信之诳子，或曰无勇之怯夫，则朝言出口而挑斗相死之书已暮下矣。

何则？

彼固以是为至辱，而较之畜产万万有加焉，故宁相死而不可以并存也，而我中国，则言信行果仅成小人，君子弗尚也。

盖东西二洲，其风尚不同如此。

苟求其故，有可言也。

西之教平等，故以公治众而贵自由。

自由，故贵信果。

东之教立纲，故以孝治天下而首尊亲。

尊亲，故薄信果。

然其流弊之极，至于怀诈相欺，上下相遁，则忠孝之所存，转不若贵信果者之多也。

n h严复认为中国社会薄信果与重孝尊亲有关，而我们也许还可以进一步指出，这种薄信与尊亲又是与中国历史上超越具体自我的观点的伦理学理论一直欠发达有关。

无论如何，到了１９世纪末，由于中国社会的开始转轨，轻视信果的危害已经是很严重也很明显了。

现代社会政治的平民化和所要求的公开性，使过去等级制社会中使民信任的一些策略已经不再
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有效了，这就要求政治家必须更加守信，而社会各阶层、各集团和各成员之间的基本信任，作为现代政治能够稳定和有效运作的一个基本条件，也要求所有公民都把诚实作为自身德性的主干。

n i 市场经济更是以信用为自己的生命，如果只要挣钱就可以不讲信用，让“坑蒙拐骗”流行，骗人甚至骗到“杀熟”

、“宰亲”的地步，那么，不要说个人和民族无法在道德上自立，甚至我们连一个比较健全而稳定的市场机制也建立不起来，这是值得我们深长思之的。

扩大到道德以外的范围，我们还可以说，道德上的轻视诚信与不重视科学求知也有一定联系，两者会相互影响，相互加强。

科学的长足发展必须借助于一种强烈而单纯的发现真理和追求真实的动机，如果这种追求真实的动机在道德领域不受重视，那么，在一个以道德为重心的文化中，追求真理的科学体系的地位也就不会太高。

当然，我们所有这些批评在相当程度上是采取了一种现代的眼光，而古代形成的这种诚信观却有他存在的某些历史根据，最重要的是我们前面所指出的历史上难以打破的分离的等级制的社会结构。

然而，今天这一社会结构却是被打破了，社会制度发生了一个根本的变化，所以，我们有理由也有必要采取一种新的把诚信视为基本义务的诚信观。

三、如何规定作为基本义务的诚信

我们前面说到要使诚信作为现代社会中人们的一项基本义务，提高诚信在道德义务体系中的地位，这就意味着人们
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不必再诉诸其他的义务来决定是否遵循诚信的要求，而是在一言一行之前，首先应考虑到诚信。

诚信的要求在严重伤害到他人利益的范围内甚至被纳入法律，若不遵守就构成了欺诈罪、伪证罪而要受到惩罚。

那么，既然诚信被赋予了如此的重要性和强制性，我们就有必要再澄清一下我们现在所说作为基本义务的“诚信”的内容，以免不应作为基本义务的内容也被纳入其中而要求所有人都必须优先考虑和严格执行。

我们通常所说的“诚”字一般指内心，指一种真实、诚悫的内心态度和内在品质，“信”

字则涉及到自己外在的言行，涉及到与他人的关系。

单纯的“诚”重心在“我”

，是关心自己的道德水准，关心自己成为一个什么样的人；单纯的“信”字则重心在人，是关心自己言行对他人的影响，关心他人因此将对自己所持的态度。

所以，“信”字有“诚”字所没有的一种含义：这含义就是“信任”

，“信任”就不仅是一己之诚，而是必须发生在至少两个人以上的关系之中。

“信任”

或是自己信任别人，或是使别人信任自己。

自己信任别人有两种情况：或是别人确实值得信任，或是不值得信任，也就是说有意无意地欺骗了你，但即使这样，轻信也可能比处处防范的世故更值得仿效，轻信是缺点。

但常常是一种最可原谅的缺点，因为若排除了轻信的智力缺陷，我们在轻信者那里看到的常是一种对他人的善意。

不过，能够信任和理解他人并不属于“诚信”

的范畴，我们可能反对欺骗，拒斥谎言，但却宽宥和谅解他人对自己说的谎言，并相信别人能改变这种缺点，继续给予信赖，这是一种合乎道德的态度，但不是诚信的道德，而是一种高尚的
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恕道。

而“使别人信任”

，才与诚信有关，即你要使你的一言一行被别人相信，你要在周围的人们中间建立起良好的信誉，使别人愿意信赖你。

但是，“使人信任”尽管最接近于“诚信”

，尽管从长远来说，必须自己诚信才能真正使人信任，“使人信任”却还是与诚信有所区别。

在这种“使人信任”

中甚至可以包括欺骗和谎言，这在政治家那里尤其明显。

据说林肯说过：“你确实可以在某一个时候欺骗所有的人，你甚至可以永远欺骗某些人，但你却不能在所有的时候欺骗所有的人。”

林肯强调的是谎言不可能总是普遍有效，但是，若改变这句话的强调重点而并不改变这句话的意思，那就可以变成如下的句子：“你不可能在所有的时间里欺骗所有的人，但却还是有可能在所有的时间里欺骗一些人，或在一些时间里欺骗所有的人，即获得他们的信任。”马基雅弗利也说：在任何时候，要进行欺骗的人总是可以找到某些上当受骗的人们的。

引述这话当然不是要默认甚或鼓励欺骗，在此不涉道德而只关事实nj，我们在此只是想说明“使人信任”与真正的“诚信”确实有差别，两者并不完全等同。

而在社会被相对隔绝和分离为几个等级，社会没有公开和自由的舆论、民众的文化和政治素质相对低下的情况下，这种差别就可能鼓励政治家们去滥用蒙蔽和欺骗的策略，错误地依赖于如何“使人信任”的手段，而不是真正做到“诚信”

，即真正诚实无欺，言行一致。

我们在中国传统的等级社会中可以看到，维护统治阶层的崇高道德形象对平治天下是至关重要的，在这种维护中，当然包括儒家真诚地在君主和士大夫中要求“诚信”

的努力，但
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也包括一些只是“使人信任”

的策略。

古人所说的政治方面的“信”多同时包含上面两种意思，即还不是纯粹道德的“诚信”。

n k “使人信任”

，可以说重心主要是在他人那里，关心的重点是一切如何“使人信任”

，这中间就可能包含非道德的手段；而“使人信任”

的目的也可能主要是给自己带来好处，这回到了自我，但却不是道德的而是功利的自我。

总之，单纯的儒家的“诚”可以说是道德的、内在的，重心在我，而单纯的“使人信任”则不一定是道德的，他是外在的，重心在人。

而我们现在讲“诚信”就是要把这两者结合起来，“诚信”的意思就是要立足于道德自我，但却是面向他人，在人际关系中讲诚信。

我们使“信”受道德之“诚”的限定的原因是很明显的，因为我们本来就是要讨论道德、讨论义务：而我们之所以要在信义的客观关系中来规定诚，则和我们要把诚信规定为现代人的一项基本义务有关。

传统儒学的发展主要是朝着为己之学的方向发展，所以，它越来越看重内在的“诚”而不是看重外在的“信”。

它重视内心的道德修养工夫，对道德主体提出了很高的要求，这些要求是否都能够成为基本的义务呢？

我们可以举宋儒徐积为例。

有一次，徐积要为母亲做饭，先经过一户卖肉的人家，心里想要买这里的肉，但因为还要去市场买其他东西，就暂时没有买。

当他归来时，走了一条较近的便道，也看到一户卖肉的人家，他打算就在这里买，因为这样更方便，但这时候他却突然自念道：“我已经心许了开始那个卖肉的人家，而又突然改变主意，这不是欺骗我的初心吗？”于是仍然绕道去原来那个卖肉的人家买肉。

徐积后来
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回忆说：“吾之行信，自此始也。”

这件事可能会被今人视之为“迂”

，但我们却不可轻视这件事对一个人自我道德修养工夫的影响，一个人坚持不违初衷，这件事关键不在对他人会有什么影响，不在别人因此会怎么样，因为我毕竟没有对别人许过诺，别人并不知道我的心诺；而是这件事对自己将有何影响，我自己因此会怎么样，因为我毕竟曾在自己心里许过诺。

是否守这一心诺表面看来确实并不重要，不守它确实也并不构成什么大错，但守了它却可能获得一种重大的意义，使自己进入一个很高的道德层次，这就是徐积说“吾之行信，自此始也”的含义。

我既然连这样一件事也能做到，那就大大提高了我的道德自信心，进入了一个新的境界。

这也从一个侧面说明了儒学作为为己之学的意义，这类事主要是作为一种道德上自我磨练的工夫而有其重大意义。

但是，这一对心诺的履行是否能作为一种基本义务而要求人们普遍地、严格地遵循呢？

显然不能这样。

作为基本义务的诚信，它的要求也应该是基本的，起码的，大多数人都不难做到的，若违反就将给他人和社会带来损害的，同时也应该是能够客观地加以鉴别和判定的。

所以，我们所说的诚信所关注的就不是心诺，而是言诺，不是对自己做的许诺，而是对他人做的许诺，不是主观的“诚”

，而是客观的“信”

，不是初心与后心的一致，而是前面的言行与后面的言行一致。

致诚的道德意义我们已在徐积的例子中看得很清楚，但我们现在却想改变一下这角度，不是仅从个人，而是也从社会的角度来看待这件事，也就是说不是强调由致诚而为己，由致诚
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而成圣的一面，而是由致诚而为人，由致诚而致信的一面。

成圣是“高山仰止”的崇高道德境界，却非一个基本和普遍的社会义务。

作为基本义务的诚信既然排除了例如履行心诺以希圣希贤这样的高要求，那他包含的内容可以怎样表述呢？

我们继续以许诺为例来说明这个问题。

许诺面临两个道德问题：第一个问题是，我将做出的许诺是否必须符合道义？

传统儒家一向重视这个问题，强调信要从道从义，信约必须循道义而行，甚至批评只重友情，为友情不惜做出违反道义的承诺的侠士；同时也强调一种高度的道德责任感，乃至“以天下为己任”。

第二个问题则是我将做出的许诺是否必须是真心的？

我是否可以许假诺？

传统儒家对这一问题却不如对第一个问题那样重视，但这个问题显然正是我们现在所关注的。

第一个问题涉及到总体的道德选择，涉及到对道义的根本解释，超出了本章所论的范围，而第二个问题则只涉及一种义务——诚实的义务。

而我们现在想说，诚信正是把不许假诺规定为我们的一项基本义务。

诚信并不要求我们去做出一切合乎道义的承诺，而只要求我们不许假诺。

这一要求虽然是基本的，但我们下面就将看到，他对人的要求并不低，能始终坚持这一点将同样体现出崇高的道德精神。

而我们特意从反面来规定这一基本义务还有一层特殊的意义，若从正面表述，作为基本义务的诚信，可以表述为是说真话的义务，但是，我们是否有义务去说出一切我们认为是真理的东西呢？

甚至于更进一步，我们是否有义务去揭露一切我们从周围的人那里所发现的一切我们认为是
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谎言的东西呢？

把这一要求作为基本义务，按照我们上面提出的标准显然是不恰当的，而从正面把诚信阐述为说真话的义务，却有与上述要求混淆之嫌，所以我们宁愿说，诚信的基本义务就是要求我们不说假话，要求我们自己对他人不说假话。

我可能不说出我认识到的全部真理，我甚至可能对流行的谎言保持沉默，但我自己将不说假话，不附和谎言，不存心欺骗，当然，是否一切谎言都不被允许，还有待于下面的具体分析，但我们可以把不说谎一般地规定为我们的一项基本义务。

四、我们为什么不应当说谎？

我们为什么不应当说谎？

为什么要把不说谎规定为我们的一项基本义务？

这是由说谎本身的性质和后果所决定的。

说谎本身即恶，诚实本身即善——我们可以引证人类历史上几乎所有文明、所有种族的道德法典来经验地证明这一点，我们也可以诉诸自身的道德直觉来作为证据。

但是，我们更想察看的是康德的理性论证。

康德认为：说谎由于其本身的性质而要自己否定自己。

这里提出的主要试金石是看它是否可以普遍化。

一个明明没有偿还能力的人，为了借到一笔钱，他是否可以向人许假诺呢？

这时他只要想想，他的这一假诺是否可以普遍化，是否人人都可以照这个准则行事，从而使这个准则成为一个普遍法则就够了，而只要这样一想，他就可以马上发现，如果许假诺这个准则普遍化，就根本不会有任何许诺了，许诺就将成为

— 201

第三章　诚　　信　７８１

不可能，因为每一句话都可能是谎言，承诺也就失去了意义。

康德的这一论证包含着一种观点的转换，即由一己的观点，个人的观点转向一种普遍理性的观点，即不仅不是从说谎者的明智观点，甚至也不是从受害一方的观点来反对说谎，而是从纯粹的、普遍的理性观点来考虑说谎。

这就消除了预先的道德谴责的设定。

但即便如此，我们看到，说谎从本身逻辑来说还是不能成立的，它一旦被试以能否普遍化的原则，就要自相矛盾，自行取消。

说谎能成功实际上有赖于别人不说谎，有赖于多数人在多数情况下都互相信任。

一个说谎者所采取的策略是一个逃票乘客的策略，甚至没有谁比他更希望别人都诚实，都互相信赖的了。

说谎者是自相矛盾的，只是强烈的利欲和薄弱的理性使他安于这种自我矛盾。

康德因此把不许假诺规定为对他人的一种完全的、严格的，在涉及到经济利益的范围内可以用法律强制的基本义务。

除此之外，说谎还违反了人是目的的原则，说谎者是把他人仅仅作为手段而不是作为目的。

最后，说谎也可以说违反了意志自律的原则，因为它是受其他的东西，例如功利决定的。

而这三个可作为检验原则的绝对命令实际是一致的，最根本的还是人是一个理性存在者，他不应当按一时的好恶和利欲行事，而是应当循可以普遍化的法则行事。

所以，康德会以这样一种绝对的语气说：“由于说了一个谎，一个人抛弃了，甚至可以说彻底毁灭了作人的尊严。”

n l康德不赞同根据效果来进行道德论证，但我们却认为还是有必要把效果也同时考虑进来。

正是因为考虑到效果，我们后面才有可能缓和上面康德这句话中的严厉语气。

但总的来
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看，效果也是强有力地反对说谎而赞成诚实的。

在此，我们可以区分出几种观点来：首先是相对双方的观点，即欺骗者和受骗者双方的观点。

恶意的谎言，为说谎者自身谋利的谎言对受骗者的伤害是无庸置疑的，我们不必多说。

我们现在要说的是，即使确实是出自善意的谎言，例如父母为孩子的利益对孩子说谎，政府为公众的利益对公众说谎，也还是有一种严重的危险存在：受骗者一旦发现自己被欺骗了，他们就会感觉受到了污辱，就会觉得自己是在被操纵。

他们觉得自己被剥夺了选择的权利，而由别人代替自己选择了，他们就可能不再信任对自己说谎者，甚至对更多的人乃至整个社会持不信任的态度，而这种事发生在公众与政府之间远比发生在孩子与父母之间更为危险，因为后者毕竟还得到了一种血缘的亲情维持和调节。

从说谎者一方来说，他可能从说谎中暂时得到好处，但这种好处是以别人一旦识破其谎言，将会带来比他的暂时收益大得多的损害为赌注的。

他所得到的好处有赖于谎言不被人识破，而即使谎言不被识破，我们也不可低估他对说谎者的心理和人格造成的潜在影响。

他得费尽心机，不断地用新的谎言，去弥补旧的谎言；而他每说一次谎，又使后面的谎言变得越来越容易，越来越必须，这都增加了他被识破的危险，而最重要的是，他只要有一点自我反省的能力，他就不难想到：这样他成了一个什么样的人呢？

这样的生活不是太苦了吗？

由此而来的利益不是太沉重了吗？

事实上，我们在生活中之所以拒绝一些看来不会直接有损于他人，但却对自己有利的谎言，并不是害怕伤害他人，而是害怕伤害自己。
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其次，我们也可以超出欺骗与受骗的双方，而从一种客观的、整个社会的观点来看待说谎。

显然，某种程度的诚实所造成的社会上相互信任的气氛，是维系一个社会的基本纽带。

没有一种起码的相互信任，社会就无法存在哪怕一天。

而欺骗和谎言却腐蚀着这一基本纽带。

所以，说谎不仅是对直接受骗者的伤害，也是对整个社会的伤害。

若允许说谎蔓延到一定程度，这社会就将崩溃。

所以，我们看待说谎所造成的后果，不仅要从受骗者一方看，也要从说谎者一方看；不仅要看到当事的双方，也要看到整个社会。

也许个别的说谎确实能产生一些好的结果，但全面和长远地看，说谎总是产生对个人和社会的有害结果，而诚实则导致有利的结果。

这样，综合上述的理由，我们就可以说，说谎从其性质和效果上看都是一件坏事，而诚实却从两方面说都是一件好事。

至少，诚恳地说出自己认为是真实的事情时，他不必提供另外的理由，以说明“我为什么要诚实”

，对这样一个问题每个人都会觉得好笑，诚实本身就是他这样做的理由，而当一个人有意要欺瞒别人时，他却不能不提出另外的理由来为自己辩解，以回答“我为什么要说谎”的问题，这是一个真正严肃的问题。

这就意味着，我们在任何时候，任何情况下都应该首先选择诚实。

而当我们说到“选择”时，实际已意味着冲突，即由于某些原因使我们考虑到说谎也是一种选择，在大量不冲突的情况下，我们则是不假思索地以诚实而决非欺骗的态度与人交往，诚实是自然而然的、正常的，而说谎却是不自然的，特例的，这些都说明诚实是常道，也是正轨，是
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我们所应当遵循的道德义务。

五、我们是否要拒斥一切谎言？

但是，我们是否要拒绝一切谎言，在任何情况下都不说谎呢？

是否一切谎话都不被允许，或者不被原谅呢？

康德的回答是要拒绝一切谎言，在他的《论出于利他动机说谎的假设权利》一文中，康德断言：甚至于当一个杀人犯向我打听，被他追杀的人是否躲在我的家里，而这个人作为我的朋友恰好是在我家里时，这时，我也不能够向他说谎（当然，在此假定沉默、支吾和拖延是不可能的）。

因为谎言即使不特别伤害某一个人，也是对人类普遍的伤害，谎言败坏了法律之源，法律以说实话为基础，若有一个最小的例外，都会使他变成一纸空文，因此，在一切宣称中，坦白和诚实是一个神圣而又绝对庄严的理性法令，不受任何权宜之计的限制。

在任何情况下，一个人都无可选择，他必须讲真话。

康德的主要理由是任何例外都会使原则和法律自相矛盾，使他们的普遍性失效。

道理看来确实是这样，但这是纯粹理性世界的道理，也许是神的而不是人的道理。

人是复杂的，是具有二重性的，用康德自己的话来说，人是同时属于理智界和现象界的，人有理性也有感性，有精神也有身体，每个人都只享有一次这样的生命，而从这里就可引申出人的其他基本义务，例如尊重生命，保护生命，不戕害生命，人不止负有一种基本义务，基本义务是一个复数，不是只有诚实才是我们的基本义务，保护生命也是我们的基本义务。

而当这些
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义务发生冲突时，我们就要衡量哪一个义务更重，当一个对凶手而发的谎言能够挽救一个无辜者的生命时，我们为什么不对这凶手说谎呢？

这一谎言在逻辑上是和诚实原则有矛盾的，但我们人类的处境也许就注定了我们不能不有所妥协，而且，我们还可以预测这样一种生死关头的谎言决不会很多，一般也能够为人所谅解，人们此时所注意的将不是这谎言本身，而是这谎言后面的善意，因此，它在实际生活中并不会对原则构成大的威胁，并不会使原则的普遍性失效。

再一点是，我们可以考虑，我们尽管同意在上述例证中的说谎会带来巨大的好处——挽救一个人的生命，但我们并不是要因此而否定谎言的性质本身不是恶，并不是要说谎言本身不是坏事。

也就是说，我们并不是主张有些谎言是可以提倡的，而是主张有些谎言是可以原谅的。

这样，就仍然没有损害到诚实原则本身。

尤其是当我们面对他人的这类说谎时，我们要注意和赞赏的只是他人在这一行为中表现的深厚的恻隐和仁慈之情，而不是说谎本身，这一说谎只是被我们原谅，被我们允许。

而假设是我们自己处在这一境况中，我们为救一个人说谎了，我们所感觉到的是被一个更紧迫的基本义务凌驾了，我们会为他人的生命得到挽救而感到欣慰，但我们并不会为说谎感到骄傲，我们不会为此炫耀，而是甚至感到一丝痛苦——这也许是我的唯一一次说谎，他仍然是件坏事，但我必须承担他；而且他必须停留在这一点上，他决不应该被扩大。

而且，并不是一切善意的说谎都可以得到谅解。

这样，我们既然不取康德的绝对论立场，而是认为某些谎言是可以原
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谅的，那就有必要对谎言的种类做出某些划分，以决定哪些谎言是可以原谅的。

奥古斯丁曾按谎言的罪行严重性质的等级把他们分为八种，阿奎那在此基础上又把他们分为四类，现把他们两人的意见综合如下：

１。宗教的谎言恶意的一、２。

无端伤人，且对任何人都无好处的谎言谎言　严

３。

在为一方谋利的同时伤害另一方的谎言重纯粹的性二、谎言４。纯粹以说谎骗人为乐事的谎言质递玩笑的三、p 减谎言５。意在安慰取悦别人而说的谎言

６。不伤害任何人却有利于某人获得钱财的谎言四、正规的７。不伤害任何人却有利于某人保全生命的谎言谎言８。不伤害任何人却有利于某人免遭人身污辱的谎言

按阿奎那的意见，他的划分是同时考虑到谎言的性质和后果的，第一类谎言是恶意的谎言，其中的三种谎言从动机说都是恶意的，从效果说包含了对他人的伤害，第二类纯粹的谎言，与第三类玩笑的谎言，在广义上都可以说是玩笑的谎言，但前一种是纯粹使自己快乐，后一种是使别人快乐，善意在此就出现了；第四类正规的谎言实际上是善意的谎言，它维护的是他人的利益，其中的善意按所维护的对象是钱财→
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生命→尊严而上升，我们总结奥古斯丁与阿奎那的观点，可以引出这样的意思：１。毋庸置疑，谎言本身是罪，是不义。

２。

说谎者的恶意加重了这罪，而说谎者的善意却减轻了这罪，谎言的罪行严重性质随善意的增加而递减，纯粹谎言则可看作一条中线，不增不减。

３。

我们有可能程度不同地给予原谅和宽恕的谎言是那些善意的谎言，而那些非善意、尤其恶意的谎言却是不可原谅、不可宽恕的。

我们如果撇开其中的宗教内容，而仅在人间社会中考虑问题，这一分类及其所包含的思想对我们是很有启发和帮助的，我们大概不能比他们做出更好的分类，虽然我们不必以某一种确定的宗教信念为根据。

仅仅人类的生存和发展，就能给诚信原则提供充足的理由，甚至包括给某些情况下的容有例外提供理由。

然而，我们虽然觉得无法彻底地坚持康德拒绝一切谎言的绝对立场，却仍然要看到康德这一理论的重要意义。

我们在现实生活中所看到的危险多是滥用种种原谅和宽恕谎言的理由，以及为谎言提出一些不能成立的理由和借口，而并不是把诚信原则坚持得过分和不近人情。

除去肆无忌惮的欺诈和蒙骗不说，我们是太容易为自己辩解，把本来无法辩护的谎言也予以“正当化”。

我们熟睹了种种厚颜无耻的表演，百般掩饰的造作，谎言常常在冠冕堂皇的名义下通行无阻。

我们有时甚至错以为我们自己或他人缺乏对真理的承受能力，认为我们自己或他人还没有成熟得足以享受真理。

而康德在其绝
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对论中却表现了一种对人类的深刻关切和充分信任，考虑到了说谎对人类社会将产生的长远和总体的效果，以及人按其本质存在所应当做的事情。

康德的理想也许是接近于神的理想，也许永远不能在人类社会中实现，但他却提醒要我们尽力向这个目标迈进，他也警告我们不要把说谎只看作是一件小事，不要只计算得失，而是要看作是一件关系到人类尊严和正直的大事。

总之，诚信是我们的一项基本义务，诚信就意味着不说谎，但是，在某些特殊的情况下，我们也许不能不容有例外，所以，我们最后试图扼要地概括一下我们可据以选择的一些个人准则：１。

我们首先得谨慎地分析自己的处境，在时间允许的范围内掌握尽可能多的信息，仔细地辨别自己是否真的处于一种说谎有可能成为一种选择的处境，是否有别的基本义务更迫切地摆在自己面前，因为只有一个义务才能凌驾于另一个义务，才能缓解或取消另一个义务。

义务只受义务的限制，允许勾销诚信义务的，只能是一种在此时此地更迫切、更重要的义务。

２。

即使真的处于这种处境，说谎真的有可能成为一种选择，另一种义务真的迫在眉睫，我们也还是得最后地考虑一下是否用诚实的办法仍有摆脱这一困境的希望，这一最后的优先权给予诚实，是因为诚实与说谎两种选择并不是平等的，并不是只需比较采取它们的不同后果就可决定取舍的，因为从性质上说，说谎是恶而诚实是善，说谎必须提出另外的理由而诚实却不必提出另外的理由。
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３。

在考虑说谎的后果时，我们也必须采取一种通观的观点。

即不仅要同时看到它对受骗一方和说谎一方的影响，也要看到它对整个社会的长远影响。

显然，能通过上述三种考虑的说谎是很稀少的。

我们必须意识到：说谎永远是一种“万不得已”

，我们必须尽力去减少他。

这种努力当然也包括从社会方面去消除那些无形中以生存压力去强制说谎，或者以厚利去诱发说谎的社会条件，这甚至是更重要的，但从个人来说，作为一个道德主体，不管处在什么样的社会条件下，他都负有恰当地坚持诚信原则的基本义务。

注释：①　如《荀子不苟》：“诚信生神。”

b②　简化一下，也可以说“真——诚——信”三个概念。

③　这正是宋儒重视“诚”的一个原因。

④　这在当代西方的一些存在主义者那里表现得很明显，存在主义者，尤其是无神论的存在主义者，最重视“真实的存在”

，萨特不遗余力地反对“不诚”

（ｂａｄ

ｆａｉｔｈ）

，于是，某些惊世骇俗的行为，其中包括某些明显伤害到他人和社会的行为，就可以因其出自“真诚”

、出自“本心”而得到辩解甚至称赞，个人也可以在“真诚”的名下放任自己的行为。

⑤　我们常常能够理解某些天才艺术家的“率性自为”

，但却不能不深深地怀疑这一准则是否能普遍化，以及不能不警惕这一准则产生广泛影响时的后果。

可参见拙著《若有所思》中第１６３段：“什么时候可以对人性信任到这种程度呢，说：真诚就是我们的道德。”

（上海人民出版社１９８年版）。

然而，我们虽然一边是怀疑和警惕，一边又对人性抱有多么巨大的希冀和期望！
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⑥　《读通鉴论》，东汉“平帝三”。

⑦　同上。

又可参见纪德的小说《伪币制造者》，其中描述了人们是多么容易自欺，多么习惯于寻找理由自欺以及不自觉地安于自欺。

⑧　又见司马光在《资治通鉴》“周纪二显王十年”中的评论：b“夫信者，人君之大宝也。

国保于民，民保于信；非信无以使民，非民无以守国。

是故古之王者不欺四海，霸者不欺四邻，善为国者不欺其民，善为家者不欺其亲。

不善者反之，欺其邻国，欺其百姓，甚者歉其兄弟，欺其父子。

上不信下，下不信上，上下离心，以至于败。

所利不能药其所伤，所获不能补其所亡，岂不哀哉！

昔齐桓公不背曹沫之盟，晋文公不领伐原之利，魏文侯不弃虞人之期，秦孝公不废徙木之赏。

此四君者道非粹白，而商君尤称刻薄，又处战攻之世，天下趋于诈力，犹且不敢忘信以畜其民，况为四海治平之政者哉！“

温公在此区分了明智之信与道德之信，同时指出，如果说为了功利也有必要立信的话，为了道德更有必要立信。

⑨　“士何如则可谓之信矣？”一段问答据《公羊传》，其他均据《左传僖公九年》。

b据《左传宣公十五年》。

c d b顺便提一下，春秋时臣对君的关系多是说“信”而不是说c e“忠”。

如《左传成公十七年》“人所以主信知勇也，信不叛君，知不害b民，勇不作乱。”又如《左传宣公二年》：“弃君之命，不信。”这说明b了当时士的流动性，君臣关系还多是一种信约关系。

《论语为政》。

c f b即“要盟不信”

，这是春秋时代的人常说的一句话。

但曹沫劫c g盟，逼齐桓公还侵鲁之地，桓公当时被迫答应了，后来想反悔，管仲劝他守信，此又是“要盟亦信”了，后之君子对此事甚推许，说明守约的关键不在要挟与否，而在盟约本身是否合乎大义。

《二程遗书》卷四，“盟可用也，要之则不可，故孔子与蒲人c h
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盟而适卫者，特行其本情耳。

盖与之盟与未曾盟同，故孔子适卫无疑。

使要盟而可用，则卖国背君亦可矣。“

（《二程集》第一册，第７２页，中华书局１９８１年版）。

从诚信也是义务的观点看，则“与之盟与未曾盟”

无论如何是不能等同的，如果说这盟会“卖国背君”

，你可以不去“盟”

，但不能说“盟”与“不盟”都是一样。

当然，此话也可以解释说孔子在此是有所特指——比方说专c i指只重允诺，而不重允诺之义的侠士。

但我们要综合地、全面地看，如果我们对这句话的解释与孔子其他的有关言论均不矛盾，就应该被考虑进去，作为我们的结论的一个证据，如果它与其他有关言论相矛盾，就应作为孤证而被排除。

这一原则甚至适用于上述与蒲人盟约的例子。

《左传僖公二十八年》。

c j b《左传昭公十九年》。

c k b《孟子离娄章句下》。

c l b《二程遗书》卷十八。

c m《朱子文集》卷５６，“答方宾王”。

n d朱子曾谈到诚、信之别，认为诚是自然底实，信是做人底实，n e“诚者天之道”是圣人之信，众人只是“信”

，未可唤作“诚”。

见《朱子语类》第一册，第１０２—１０３页。

《二程集》第１０５页，中华书局，１９８１年版。

n f《读通鉴论》上第８７页“汉昭帝三”

，中华书局，１９７５年版。

n g《严复集》第一册，第３１页，中华书局，１９８６年版。

n h曾被打成“胡风反革命集团分子”的张中晓曾在其《无梦楼n i随笔》中写道：“真正的政治道德是以实际政治中的合理性为基础的（无此基础，则温柔性又是单纯的主观感情）

，这就是诚实与负责。“他又直接把”诚实与负责“称之为”现代政治道德“。

他一定是从自己的亲身经历中体会到了“诚实与负责”在政治生活中的极端重要，而他的生命也正是在“谎言、残忍与冷漠”的三重压迫下最终夭折的，人
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们现在只知道这位很有才华的青年确实是死于文革初期，却甚至不知道他的准确死期和死因。

其引文见《散文与人》，花城出版社１９３年版，第１０页。

若从道德上讲，有意欺骗是在利用和践踏人们的善意，这是n j他的罪性中最不可饶恕的一点。

如《吕氏春秋贵信》：“信之为政大矣，信立则虚言可以赏矣，n k b虚言可以赏则六合之内皆为己府。”

转引自鲍克著《说谎》第３２页，吉林科学技术出版社，１９８９n l年版。
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忠恕与诚信一样，作为一种内在的品质、一种内心的态度，也是我们所讨论的良心的重要内容。

就像诚信的内在性是由“诚”字规定的一样，我们所说的“忠恕”的这一内在性主要是由“忠”字所规定的。

“恕”也可理解为一种行为，一种对他人实际呈现的态度，但说到“忠恕”

，我们就是在个人意识的层次上讨论“恕”了。

单独一个“忠”字有许多意思，对“忠恕”中的“忠”也有不同的解释，但在我们现在所说的“忠恕”中，我们想对“忠”字取一种最直观、最便捷的解释，这就是“出自心意为忠”（《国语周语》）

，“中心曰b忠”

（《周礼大司徒疏》）。

简单地说，“忠”义正如其形（由b“中”

、“心”组成）

，“忠”义也正如其音（“中”或“衷”）

，“忠”就是内心的意思，“忠恕”就是内心的恕意。

当然，这内心的恕是必然要发出来的。

既然是忠恕，是确实存在于心中的恕，它必然要在对他人的态度中表现出来。

所以，我们讨论忠恕又不能离开人际关系，我们甚至主要是从人际关系返观忠恕，使内不离外，己不离人，这正是我们整个良心论想遵循的一个原则。

宋儒经常讲诚信，讲忠恕，他们所讲的侧重在诚，侧重在忠，那是在希圣希贤、在本体的层次上讲的；而我们现在讲诚信，讲忠恕，是在常人、在伦理
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的层次上讲，所以侧重点要放到信，放到恕上。

忠恕是被我们看成一种基本义务，看成一种具有客观根据的内心命令。

一、己所不欲，勿施于人

子贡问孔子：有没有一个可以终身奉行的字呢？

孔子回答道：那不就是“恕”吗？

“己所不欲，勿施于人”。

①仲弓问仁，孔子说：“出门如见大宾，使民如承大祭。

己所不欲，勿施于人。

在邦无怨，在家无怨。“第一句话是说敬，专指施政，第二句话就是说恕了，是指普遍交往，最后一句则是说始终无怨，三句都是从心来说仁的。

②

孔子说：“道不远人，人之为道而远人，不可以为道”。

又说：“忠恕违道不远，施诸己而不愿，亦勿施于人。”

③

“己所不欲，勿施于人”

，或者说：“施诸己而不愿，亦勿施于人”

，这就是恕道了。

“恕”字按字面解就是“如心”

，就是使“己心如人心”或“人心如己心”

，就是以己之心，度人之心，以心揆心，以己量人，考中度衷，设身处地。

具体地说，“己所不欲，勿施于人”就是当自己要对他人做什么事时，先想想自己是否愿意遇到这事，如果自己不愿意，就不能对他人做这件事。

我们不愿意被偷、被抢、被杀，所以，我也不能对他人做这种事，衡量的标准当然是自己，是自己的“不欲”

，而之所以能把别人也当成自己，对他人也用这个标准来衡量，却必须发自一种纯粹的善意，一种我们在“恻隐”一章中已描述过的善意。

简单地说，忠恕之道也就是眼里有他人，心里也要为别
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人着想。

这世界并不是我一个人生活在其中，这世界还有许许多多其他的人，他们和我一样，我生活，也要让别人生活（“Ｌｉｖｅ，ｌｅｔ

ｌｉｖｅ“）。

而如果超越自我而取一种普遍的观点，就会看到每个人都有自己生存和发展的权利，由此就可努力创造出一种制度的恕道来。

“己所不欲，勿施于人”

，这是一个简单而朴素的道理，却是一个使人类社会得以生存、文明得以延续和发展的一个基本道理。

恻隐之情告诉你要关心他人，而忠恕却给出了明确的命令，告诉你对他人应当做（或不做）什么。

忠恕使恻隐变为明确的义务，使人上溯到他人痛苦的原因，从而抑制自己，不去成为他人痛苦的这种原因。

“己所不欲，勿施于人”

，我们在未听到这句话之前就感到这意思了，并在生活中常常实行它，我们在各文明的基本经典中也都可以看到类似的表述，然而，我们却还是为我们的祖先自豪，因为，把这一道理如此鲜明有力地概括为一个义务的命令并不容易，这一概括正是孔子的一个伟大功绩。

我们可以说，忠恕的思想是孔子学说中一个最为光辉的思想，一个几乎无须转化就可为现代社会所用的思想，一种我们可以在今天继续发扬和光大的宝贵资源。

“恕”字不见于孔子之前的主要经典如诗、书、易中，然而，这些经典中却有些与“恕”有关的字，例如宽、让、宥、容等，他们也包含恕的意思。

以“容”字为例，《尚书梓材》b说：“无胥戕，无胥虐，至于敬寡，至于属妇，合由以容”

，这可以说是一种基于普遍观点的制度之“恕”

，而《秦誓》：“如有一介臣，断断猗无他技，其心休休焉，其如有容。

人为有技，
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若己有之，人为彦圣，其心好之，不啻如其口出，是能容之，……“

则可以说是一种基于自我观点的个人之恕。

然而，这还主要是一种赞美的描述，而非一个义务的命令。

只是到孔子这里，恕才被明确地阐明为是“己所不欲，勿施于人”

，并被赋予“一以贯之”

，“终身行之”的突出地位。

并且，孔子为我们展示了一个终身实行忠恕之道的崇高形象。

夫子温良恭俭让，谦虚大度，何所不容？

从一些小事也能略见一斑。

子路少年时曾欺凌孔子，孔子并不以忤己为意，可以说折服子路的正是这样一种忠恕的精神。

孔子对弟子的态度最能显示其恕意，他来者不拒，往者不追，不专制，不呆板，不是正襟危坐，不苟言笑，而是虚怀若谷，谈笑风生。

对其他人孔子也是如此，甚至常透出一种自嘲的幽默，这种幽默也是从恕道中来。

达巷党人讥讽孔子博学而无所成名，孔子说：“那么专执哪一项呢？

是专执御呢还是专执射呢？

我想还是专执御吧！“

太宰也批评孔子说：“夫子是圣者吗？

怎么这么多才能呢？“孔子听到了说：”太宰知道我吗？

我年轻时贫贱，故多能鄙事，君子要多能的吗？

不多的呀！“当然，孔子之行忠恕已进入一个至高的境界，已经达到了自然而然、无须着力的地步，而我们则不妨从基本的做起，把他看成一个命令，一种义务，强恕而行，推己及人。

“己所不欲，勿施于人”是一个命令，而且是以一个禁令的形式表述的。

这一命令可以看作是由外向我提出的，然而却要求我取一种自我的观点。

它所涉及的是一种人、我关系，在此，“己”“人”与“勿施”的意思都是很明确的，关键是“不欲”

，而禁令就将由这一“不欲”做出，“勿施”的内容就
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是“不欲”的内容。

这样做潜在地设定了一个前提：就是我所不欲的，也是他人所不欲的，所根据的是一种我与他人的共同性，一种人类的共同性。

那么，人们普遍地“不欲”什么呢？

这可以从“欲”的反面来规定。

“饮食男女，人之大欲有焉”

，“食色，性也”

，这可以说是人最基本的欲，即生存和延续的欲望。

那么，人最不欲的首先就是被剥夺或被破坏这些生存和延续的大欲了，例如被夺走食物，被阉割，被幽闭乃至被杀害等等。

但是，哪怕只是人的生存和延续后代的这种权利，也不仅仅是以自己的身体为限，人会发现，若仅仅以自己的身体为限，他的身体也将很快不保，他的生存还必须有一些更大的屏障和更广的空间，因此，即使这一最基本的生存权利，也要有一个自然的延伸范围：比方说他还要有能工作以谋生的权利，还要有拥有自己合法财产的权利，这样，任意剥夺人的财产、抢劫和偷盗也就严重地损害到这些权利了，这些损害也是一个人的基本的“不欲”。

何况，人之为人还是高于食色的，“人是高于温饱的”

，人不同于禽兽，人还有另外的精神追求和欲望，人是一个理性的存在，越是复杂的活动越能给人以满足，所以，那些贬低人、污辱人、削弱人的尊严的行为肯定也是人的“不欲”。

这些行为，从施予者是个人的角度来说，就包括欺骗、凌辱、诽谤、专横、压制等等。

所以，我们看到“不欲”主要应当是指行为（不义行为）

，这样才与后文的“勿施”相配。

子贡有句话：“我不欲人之加诸我也，吾亦欲无加诸人。”

④也是说“己所不欲，勿施于人”的意思，这个“加”就是行为、按古注，“加”有“陵”
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的意思，陵是高坡，有居高临下的意思。

所以，注释者把子贡的话直接解释为：我不希望别人施加不义行为于我。

⑤“不欲”广义说来是指人一切不愿要的东西，这些不愿要的东西可以统称之为“苦”

或“痛苦”

，但有些他人的痛苦如遭地震、遇车祸并不是我的行为所能影响的，所以与后面我的“勿施”无关，而我所能做的只是不要以自己的不义行为去造成他人的痛苦，不要使自己成为他人痛苦的原因。

所以严格地说，“己所不欲，勿施于人”中的“不欲”只是一部分“不欲”

，即“不欲”人为造成的痛苦，而这正是人能做的。

二、为什么不说“己所欲，施于人”？

为什么不更积极一些呢？

为什么不从正面说“己所欲，施于人”

呢？

那可能是更高的道德要求，但却不适宜被规定为是可以“一以贯之”

、“终身行之”的“忠恕”的内容。

“忠恕”

作为义务可能是起码的、基本的，但也因此是普遍的，要求始终适用于所有人的，甚至是带有某种强制性的。

这正是“一以贯之”

、“终身行之”的真实含义。

我们现在正是把“忠恕”

看作这样一种基本的普遍的义务，而如果把“己所欲，施于人”作为其内容，我们就会发现：首先，这是人所难能的，要求人人始终都把自己所欲的也施于人，凡自己希望什么，就马上积极去帮助别人达到什么，这显然是难于一以贯之，终身行之的。

而相形之下，要求每个人都不对他人做不希望发生在自己身上的事情却要容易得多，而且这里已经体现了一种对他人的基本关切，防止了
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最严重的一类痛苦。

其次，这样做也不一定有必要，甚至是有危险的。

人的欲望在一些基本的层次上虽然大致相同，但在较高的层次上却也有迥异，我们不能随意把自己的欲望都当成他人的欲望。

我们不一定能清楚地认识到对每个人来说他最好的追求、他最好的生活方式是什么。

人在欲求方面的歧异远远大于人在不欲方面的歧异。

所以，我们不如通过“己所不欲，勿施于人”为人们扫清一些对任何追求来说都是基本障碍的东西，这样扫清基本障碍实际上也就保证了那些最基本的欲望得到满足，但更高、更全面的欲求则要交由每一个人自己去理解、去把握、去追求，我们不能代替他们去追求。

先儒一直视成圣成贤为最高尚、最美好的追求，一直赞美和倡导这种追求，然而，他们也并不作为义务要求所有人都走这条成圣成贤的道路，相反，他们倒反复强调儒学是为己之学，学者最忌尚未为己就要为人，“人病舍其田而耘人之田——所求于人者重，而所以自任者轻。”

⑥

忠恕比起热情助人来确实显得有点儿冷淡，然而，这却是因为他注入了冷静的理性的缘故。

热烈助人的激情有可能转化为其反面，正如孔子所说：“爱之欲其生，恶之欲其死，既欲其生，又欲其死，是惑也。”

⑦对人一下子热如火，一下子又冷如冰，或对一些人热如火，对另一些人冷若冰，这就是惑，而忠恕即意在排除这种惑。

忠恕同时看到自己和他人，同时看到人的优点和人的弱点，但却更强调自己的弱点，更强调严于责己。

我们可以举一个例子：宋朝李守贞据河中叛乱
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时，周祖带兵讨伐、平乱之后，得到许多朝臣及藩镇与李守贞相交结的书信，周祖准备把这些人的名字记下来一一予以追究，而他属下的从事王溥却劝他把这些书信都烧掉，不予追究，周祖照办了。

否则，顺藤摸瓜，穷追猛打，又不知要牵连多少人。

这里当然可能有明智的考虑，以免人心惶惶，又生新乱，但也有对人的弱点的深刻认识而产生的恕意。

人都是有弱点有缺陷的。

那些紧盯着别人缺陷的人，自身之所以没有表现出这种缺陷，往往不是因为他们很完美，而是因为他们没有陷入过别人所陷入的那种处境。

所以，我们必须谨慎，我们必须设身处地。

我们的“恕”意从根本上说就来自对人的局限性的深刻认识。

“恕”

有宽容、误解、原宥之意，只是它不是对自己宽容、谅解，而是对别人宽容、谅解。

《圣经》中有一个故事颇能说明“恕”和人的局限性的这种关系，一些文士和法利赛人带来一个行淫时被拿的妇人，说要用石头打死她，耶稣就对他们说：“你们中间谁是没有罪的，谁就可以先拿石头打他。”

于是，这些人一个一个都出去了，最后，耶稣对那妇人说：“我也不定你的罪，去罢，从此不要再犯罪了。”

⑧

在此我们且不去深味耶稣的话，使我们感动的甚至是那些号称苛刻乃至伪善的文士和法利赛人竟也一个个默默地出去了，应该说这是很不简单的。

一个能这样做的人就决不是一个没有希望的人，一个能这样做的民族也决不是一个没有希望的民族。

我们知道，有多少人在义愤填膺中却干下了蠢事（尤其是当他们作为人群出现的时候）。

所以我们不能不谨慎，不要总以为自己真理在手，德性在身，正义在胸。
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当然，也同样正是因为人的局限性：人总有一身，人必有一死。

在某种意义上，人的身体和生命的局限性就固定住了善恶，伤害就是伤害，杀人就是杀人，罪就是罪，我们并不因此而走向泯灭善恶，即使我们无限的精神仍然可以努力去把握这一点，去理解在无限延伸的意义上人性本善或人性向善，这种善性或向善性普遍地为每个人所涵有，我们的行为却还是要抗击罪恶，不同的行为也还是要分出善恶高下。

所以我们无疑要承认，上述这些交结者的行为当然是格调低下的，我们的意思只是说，倘若扪心自问：我们自己是否就完全没有过这样趋炎附势的行为或者念头呢？

我们自己是否就高尚得能够总是大义凛然地严辞责备别人呢？

而所谓“好人”与“坏人”是否又总是能够界线分明，并且应当视若水火，势不两立，不共戴天，你死我活呢？

作为自己，当然要行为严谨，防止一失足成千古恨，但对别人，只要并不构成现实的严重威胁，是否应允许别人自己去反省、去改正自己的错误呢？

一个人要责备另一个人是很难的，所以说“责难”

，而“责备”本身亦可说有求备，求人完美之意，因此，我们不妨这样去理解“责难”和“责备”的意思，从而不轻易责人，不求全责备，心里牢记《尚书伊训》中的古老智慧：“与人不b求备，检身若不及”。

如此，才能容，才能让，才能宽，才能恕。

上面我们所举的一类例子在中国历史上是很多的，说明我们的祖先是深得恕意的，倒是今天我们这些后人有时就像中了魔，非要斗个不休，斗个你死我活，“爱之欲其生，恶之欲其死”

，此不能不说是一大惑。

谈到忠恕不宜用“己所欲，施于人”的方式表示，我们
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几乎肯定会遇到这样一种责难：即如何解释孔子所说“己欲立而立人，己欲达而达人”？

孔子在此不是从正面阐述这一要求的吗？

这和说“己所欲，施于人”不是差不多一样呢？

乃至人又怎么能够自禁：不让自己去无限地爱别人、帮助别人呢？

我们也确实看到：人们轻易地引用这句话，一下就把他解释为最高意义上的爱，从而使基本义务混同于最高要求。

所以，我们下面就来考虑，“己立立人，己达达人”

⑨与我们上面所说的“己所欲，施于人”是否一样？

以及一种无限的爱和宽恕的精神对于作为义务的忠恕乃至所有道德义务的意义何在。

我们先要看孔子说“己立立人，己达达人”这句话的背景，看这句话的前后关联，原文是：

子贡曰：“如有博施于民而能济众，何如，可谓仁乎？”

子曰：“何事于仁，必也圣乎！

尧舜其犹病诸！

夫仁者，己欲立而立人，己欲达而达人。

能近取譬，可谓仁之方也已。“

c d显然，孔子这里所说的“仁”不是最高层次的“仁”

，不是作为总名的“仁”

，而是与圣有区别的“仁”

，即：（１）圣：博施于民而能济众；（２）仁：己欲立而立人，己欲达而达人。

于此可见，“己立立人，己达达人”不同于“博施于民而能济众”明矣！

而“博施于民”正是我们上面所解释的“己所欲，施于人”的意思，即想积极行善施惠于众人。

因此，“己立立人，己达达人”显然并非指那种积极行善助人的“己所
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欲，施于人“

，而实际上还是“恕”。

也就是说，孔子在此所说与“圣”有别的“仁”实际上不是别的，而正是“忠恕”或“仁恕”。

朱子也如此解释这段话的意思：“近取诸身，以己所欲譬之他人，知其所欲亦犹是也，然后推其所欲以及于人，则恕之事而仁之术也。”朱子并指出这是要“全其天理之公”

（或者说“致圣”）的进路，要“于此勉焉”

，并引吕氏话说：“虽博施济众，亦由此进。”

c e 所以，我们要注意“己立立人，己达达人”的特定含义，不宜把他说高了，他并不代表孔子的“仁”的最高义或全体义，而只是仁之一端，是仁之术、“仁之方”。

但是，确实，“己立立人，己达达人”与“己所不欲，勿施于人”

不同，孔子在此是以正面阐述的形式来点明“恕”

意的，为什么能够这样做呢？

或者说，在什么条件下能够这样做呢？

让我们再来看看孔子所用“立”

、“达”两字的含义。

“立”字在《论语》出现２６次，主要有三层意思：（１）　站立，如“束带立于朝”

；（２）　树立，如“本立而道生”

；（３）

立足，立身，即指在社会上立足或道德上立身，如“三十而立”。

“达”字在《论语》中出现１９次，也主要有三层意思：（１）　明白，如“赐也达”

、“丘未达”

；（２）　达到，如“欲速则不达”

；（３）　通行、通达、行得通，如“君子上达”

、“下学而上达”。

那么，我们体会“己立立人，己达达人”这句话，“立”
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“达”

两字的意思显然都是属于上面分列的第（３）

种含义，也就是说“己欲立而立人”就是指不仅自己要自立，也要使别人能够自立；“己欲达而达人”就是指不仅自己要能通达，也要使别人能够通达，合起来说就是：不仅我们自己要有生存和活动的空间，也要让别人有生存和活动的空间。

c f而且，我们相信，在“己立立人，己达达人”这句话的深处，是隐含有一种人格平等的意思的，即他人应当有和我一样的生存和活动空间，这就要限制自己去凌驾于他人；同样，我也应当有和他人一样的生存和活动的空间，这就意味着从道义上说不是一定要屈己从人。

当然，儒者一向都是强调前一点的。

那么，我们由此就可发现以正面形式来阐述“己所不欲，勿施于人”的关键条件，这就是：“立”

“达”是很基本的，它是指人们生存和活动的基本条件，它并不意味着人们的生存必然快乐幸福，并不意味着人们的活动必然成功顺遂，而是想消除人们生存和活动的基本障碍，提供人们生存和活动的基本舞台。

“立”不是“幸”“福”

，“达”也不是“成”

、“功”

，孔子在用正面形式来阐述这一基本任务时。不用其他字眼而用“立”

、“达”二字，盖有深意焉，比方说，如果用“己所欲，施于人”来表示，这个“欲”就不像“立”

、“达”

那样确定了，“立”

、“达”是基本的、有限的，而“欲”则可以是无限复杂和提高的。

“立”字所指示的基本义很明显，如果说“达”的意思还有些含混的话，我们不妨再看看孔子对“达”义的明确解释：
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子张问：“士何如斯可谓之达矣。”子曰：“何哉，尔所谓达者？”子张对曰：“在邦必闻，在家必闻。”子曰：“是闻也，非达也。

夫达也者，质直而好义，察言而观色，虑以下人。

在邦必达，在家必达。

夫闻也者，色取仁而行违，居之不疑。

在邦必闻，在家必闻。“

c g这里的“闻”

、“达”之分当然含有道德教诲意，有要求人们努力提高内心修养意，但“达”的基本义也很明白地凸现出来：即“达”并不是“闻”或后人所说的“闻达”或者“发达”。

“达”没有那么高的积极的意味，“达”在孔子那里还是很基本的（我们且不谈其中的进一步含义如“虑以下人”）

，所以，孔子心目中的“达”决没有后人所用的“达”包含有“诸事顺遂”

、“心想事成”的意思。

也正是在这样一个很基本的层次上，也就是说，在一个谈论基本欲望或不欲的层次上，忠恕的正面和反面的陈述才可以互相换用而不致有意义的分离和冲突。

因为，人们的基本欲望是大致相同的，所以我们也可以确定，他们的基本不欲也是大致相同的，这样，基本的欲望与基本的不欲就不过只是表述方式的不同罢了。

所以，“己立立人，己达达人”也可以说只是“己所不欲，勿施于人”的另一种表述，这两种说法是统一的，它们不是在最高的价值意义上统一，而是在基本的价值意义上统一。

我们在其他文明经典中也看到类似的情况，例如，在希伯来—基督教的传统中，我们看到，在犹太教经书《多比传》中，多比嘱咐其子：“你不愿意别人如何对待你，你也不
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要以同样的手段去对待他人。“

c h 这是否定形式的表述。

在《新约》中，耶稣说：“所以无论何事，你们愿意人怎样待你们，你们也要怎样待人，因为这就是律法和先知的道理。”

c i 这是肯定形式的表述，被基督徒称之为“金律”。

然而，我们注意到，在肯定形式的“金律”中，“己之所欲”（即耶稣说的“你们愿意”）并不是无限制的，饕餮似的，更不是指向权势、财富、名声等世俗成功目标的，而只是指向他人对自己的行为，只是对别人对自己的行为和态度的一种期待，这是一种相当基本和起码的“所欲”

，所以，“金律”实际是可以和前面否定形式的命令在这一意义上统一起来的。

否定形式的表述可能有一个弱点，即它也许不能够充分地展现在这一命令背后的一种无限精神，它也不适宜自上至下地概括和统摄道德的全部命令，这就是道德和宗教的体系不满足于仅仅以这种否定形式表述的主要原因。

但是，我们也必须注意到：相对于肯定形式的表述，否定形式的表述也有一个明显的优点，即它能明确地展示道德的基本命令，向所有人指出道德的进路，故而对建立普遍的社会道德体系特别有意义，以否定形式表述的这种命令不容易含混，丝毫也不暧昧，而且作为禁令出现，更有一种特殊的力量，而它所指示的义务，也确实是我们应当首先履行的。

至于一种无限的爱和宽恕的精神对于履行忠恕等义务的意义何在的问题，我想，首先，从个人来说，虽然一般人在一般情况下都能不困难地履行这些义务，因为这些义务并不是要求很高的，但是，在某些特殊情况下，个人却可能陷入很难履行这些义务的处境，在这种处境中，如果没有一种无
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限的爱和宽恕的精神，就不容易履行这些义务；所以，虽然义务的内容应当接近于法律，使义务能为大多数人在正常情况下不费力地履行；而支持人们履行义务的精神却应当接近于宗教，使义务即使在某些很难履行的边缘处境中也仍然为人们所履行。

有限的义务并不是靠同样有限的精神和意愿就足以支持的，相反，它所需要的精神和意愿必须长远得多、深刻得多，乃至需要一种无限的精神来支持。

其次，从社会来说，一个社会道德体系也必须有一种渴望无限、追求无限的精神来支持他、引导他才能具有魅力，才能感动人和吸引人，才能面对世俗而又超越世俗，才能始终不堕其高度并向着更高的水平提升，才能使自己不断与时更新和变化。

这种无限精神就成为这一社会道德体系内在的核心。

但是，在这两者之间，一定要有可靠的通道，一定不能够互相抵触。

我们这还只是从社会伦理和道德义务的角度论述一种追求无限的精神的意义，除此之外，这种精神还自有它的意义、自有它的价值，它可以成为人们个人的终极关切，成为他们的安身立命之地、成为他们的最高理想、最深渴望、给他们带来最大安慰乃至最大欣悦，它还有可能成为一个社会的主导价值体系，对人们的生活方式和价值追求产生广泛和长远的影响。

所以，我们当然不应当自禁，不应当满足于履行有限的义务和培养有限的精神，我们应当努力去超越自己的局限性，这不仅是为了道德的正直，也是为了人生的圆满。

总之，我们要从忠恕做起，这并非是说我们不要立一救人救世的宏愿，而是说，真正恰当有效的救人救世宜从忠恕
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出发。

忠恕甚至可以说是我们一切对他人的行为态度的基本，是人间一切乐善好施，舍己为人之壮行高举的基础，是人间一切辉煌事业和美好蓝图的底色，即使我们有一大慈大悲、普渡世人的心愿，我们也首先要确定一个“己所不欲，勿施于人”的态度，这就是不能强制别人。

我即使是实行“己所欲，施于人”

，也要使之首先受“己所不欲，勿施于人”的行为方式的限制。

也就是说，即使我认为是对别人好的东西，我也不能把他强加于人，不能对我欲对其行善的人使用种种我不欲自己遇到的手段去达到这一目的。

更不要说为了自己的利益和私欲而去强制他人了。

有所为要从有所不为做起。

所以，我们不宜把作为基本义务的“忠恕”说高了，不宜以“己所欲，施于人”作为忠恕的规定，不宜难人所难能。

这不仅是指从行为上说不宜无限的积极助人，也是指行为不宜无限的消极退让。

古代的史书中常记载有这样的高士，即当他们遇到这样的情况：本来是他们自己拥有的东西，却被别人错认甚至有意要攫为己有，这时他们默不争辩，坦然相让，这种行为自然难能可贵，并且常有一种深刻的潜在的感召力：一些有恶习的人受到了一种他所曾欺凌者的高尚精神的感化，从而洗心革面，重新作人。

所以，有时人们可以为高尚的道德行为下这样一个简单却不无道理的定义：“道德行为就是那些能够从别人那里引出他们身上的最好部分的行为。”但是，这种高让也不是我们所说作为基本义务的“忠恕”的内容。

当然，我们也决不能把忠恕说低了，忠恕不是逆来顺受，不是和光同尘，不是乡愿，不是姑息。

逆来顺受是一种缺乏意
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志力的状态，听凭自身受外来横逆和自身气质的摆布，而忠恕却常常要求一种很高的意志力，是用意志来克制自己，是听从义务的命令：“你勿——”。

忠恕也不是放弃自己的责任，不是没有是非观念，而只是严于责己，宽以待人。

问题是在这种超脱高让与逆来顺受之间可能存在着某种联系，甚至两者有时很难分辨。

一意推崇高让，失掉了正义、公平的观念，流弊则可能是没有骨气的逆来顺受、忍气吞声。

梁启超在本世纪初曾激烈地批评这种流弊：

吾中国先哲之教，曰宽柔以教不报无道，曰犯而不校，曰以德报怨、以直报怨。

此自前人有为而发之言，在盛德君子偶一行之，虽有足令人起敬者，而未欲承流，遂借以文其息惰恇怯之劣根性，而误尽天下。

如所谓百忍成金，所谓唾面自干，岂非世俗传为佳话者耶？

夫人而至于唾面自干，天下之顽钝无耻孰过是焉！

今乃欲举全国人而惟此之务也，是率全国人而为无骨无血气之怪物，吾不知如何而可也。

中国数千年来，误此见解，习非成是，并为一谈，使勇者日即于销磨，而怯者反有借口，遇势力之强于己者，始而让之，继而畏之，终而媚之，弱者愈弱，强者愈强，奴隶之性，日深一日，对一人如是，对团体亦然，对本国如是，对外国亦然。

以是而立于生存竞争最剧最烈之场，吾不知如何而可也。

大抵中国善言仁，而泰西善言义。

仁者人也，我利人，人亦利我，是所重者常在人也；义者我也，我不害人，而亦不许人之害我，是所重者常在我也。

此二德果孰为至
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乎？

在千万年后大同太平之世界，吾不敢言，若在今日则义也者诚救时之至德要道哉。

夫出吾仁以仁人者，虽非侵人自由，而待仁于人者，则是放弃自由也。

仁焉者多，则待仁于人者亦必多，其弊可以使人格日趋于卑下。

c j三、难于实行忠恕之道的几种情况

实行忠恕很难吗？

应该说是不难的，忠恕的基本道理是很简单、很明确的：你活，也要让别人活，这世界上还有他人。

我们共同生活在一个社会中，共同生活在一个地球上，我们不能不互相尊重、互相关照、互相有所约束。

每个人的存在本身即为自己规定了一个空间，一个范围，一个界限，除非经人允许，我不能随意逾越这些界限。

我们在这世界上不能够如入无人之境，长驱直入，反客为主，我们每个人都必须尊重他人，他人也才能尊重我自己。

实行忠恕也很简单，很明确：我应当怎样对待他人，应当做什么，不做什么，只需问问我自己就可知道。

而这里优先和基本的是不做，是我不能对他人做什么，那只要问问我自己：我不希望别人对我做什么？

我愿意外在这一行为的接受者而非施予者的地位吗？

答案马上就可清楚。

我自己就是标准，或更准确一些说，我自己的“不欲”就是标准。

这个标准应该说是最简明、最切近的：不欲＝勿施。

《大学》里所讲的“絜矩之道”就是这个意思：“矩”是制作方形器物的模子，也就是标准，这个标准就是我自己，“絜”就是“度”的意思，“絜矩”就是以己度人：我不希望上司专横地对待我，那我也

— 231

第四章　忠　　恕　７１２

不要这样专横地对待我的下属；我不希望下属欺瞒我，那我也不要欺瞒我的上司；这就是“絜矩之道”

，“絜矩之道”也就是恕道。

当然，用到社会政治上，他还有以身作则，为人表率的积极意义。

那么，忠恕容易吗？

应该说又是不容易的。

“己所不欲，勿施于人”

，看来不难，只是不对他人做某些事而已，但有时候却很难，很难克制自己不对他人做某些事情。

这里主要有几种情况：一是声色之诱，二是权位之重，三是横逆之来。

我们分别来谈。

我们说过：“勿施于人”

的内容就是“己所不欲”

的内容，我们对自己的“不欲”

应该说是知道得很清楚的。

但这里关键的是要把自己的“不欲”也转变为他人的“不欲”

，也要想到这也是他人的“不欲”

，并把他人的“不欲”与自己的“不欲”等同看待，而由于人、我客观上的分别性，人们并不容易想到这一点，并不容易等同看待。

一个对黑人友善的白人，可能会为消除种族偏见而努力呼吁，但他也许还是很难体会到黑皮肤对一个黑人的全部含义。

而尤其是，一个人不仅对他人与对自己的“不欲”难于同等地感同身受，他的所欲有时可能还正是要通过他人所不欲的方式来达到和满足。

这就是“声色之诱”

，就是一己之欲，一己之利的诱惑。

那些对他人残忍、专横、压制、欺骗的人所追求的是什么呢？

除了极少数纯以他人的痛苦取乐的情况之外，不正是他们自己的财富、权力、名声或威严吗？

所以说，在一般情况下实行忠恕易，在有厚利诱惑的情况下实行忠恕就不易。

第二种情况是权位之重。

忠恕是以一种人格平等的观念
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为前提的，然而，在现实生活中，人们总是有差别的。

他们是处在不同的权力等级和负责地位上，构成一个差序的系列。

而我们知道，权力地位是多么容易诱惑一个人不管其下属的意愿如何，而只照自己的意愿行事。

而且，客观上权力越大，号令越易，也就越不容易克制自己，越难做到“己所不欲，勿施于人”。

在此，有两种东西很容易混淆：一种是任何社会组织都必须有的权力和权威，另一种则是对这种权力和权威的滥用。

因此，把恕道的实现仅仅寄托在对个人的教育与感化之上是不现实的，我们必须同时在两个方面努力：一是在制度方面，要厘定合理的权力范围，通过健全民主和法治，造成一种使各级握有权力者对自己不能不有所克制，对其治下不能不有所容忍，甚至敬惮的制度；另一方面则在个人的努力，要提倡一种忠恕之道，提倡一种容忍和克制的精神。

个人权利的保障与恕道并非不相干，相反，恕道恰恰可以说是法治社会中人们所应当具有的基本观念和基本态度。

而恕道在中国传统中的蕴藏是十分丰富的。

孟子说要以“不忍人之心行不忍人之政”即含此意，所谓“恻隐之心”就是不忍人，而要不忍人就要忍己，忍己就是克制自己，就是即使身为国君，有些事也不能对下属做，不能对子民做，而这些事究竟是些什么事，就可从“己所不欲”得知。

所以，容与忍是不可分开的，要容人就得忍己，要忍己方可容人。

这里关键在忍己，如果不是忍己，而是忍人，那就什么事也能做得出来，那就可能从不忍走向残忍。

客观上权力越大越不容易忍己容人，这里光靠格那“君王之心”是不够的，还要以制度建设来作为保障。

但制度又是靠人去建立，靠人去维持的，所以，
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也不可忽视提倡恕道的意义。

第三种情况是“横逆之来”

，也就是说别人不正当地侵犯了我、欺凌了我，这也是一种不容易恪守“己所不欲，勿施于人”

这一命令的境况。

与前两种情况不同，这里不是自己的主观贪欲和客观地位起了作用，不是自己主动要去破坏这一原则，而是纯粹被动的，自己首先是被害者，别人的首先侵犯似乎勾消了这一义务对我的要求，我似乎可以以牙还牙，以侵犯回击侵犯。

我们可以设计一个简单的例子，比方说，一个人在其服务的部门受到上司的严重欺凌和压制，我们可以设想以下四种可能的反应：１。

这个人感到十分愤怒，他把上司之过亦看成社会之过，他决心报复并不再信任社会，把社会上每一个居其上者甚至每一个人都视作潜在的欺凌者，他觉得以后对他们就可以做同样的事，可以不计对象地实行报复，可以先发制人。

２。

他决心报复，但只报复他认定是欺凌了他的人，并以同样的手段进行报复，报复到大致同样的程度。

３。

他决不屈服，决心抗争：但只用他认为是正当的手段进行抗争。

这样，最简单的办法就是诉诸法律或其他一切合法的途径，直至达到一个他认为是公正的结果。

４。他可能以一种犯而不校、彻底放弃的精神对待这事，他不自己报复，也不诉诸法律，而是接受自己的处境，听之任之，安之若素。

这种反应有点类似于《吕氏春秋贵公篇》记b载的一个故事：楚王失弓，不肯去找，说“楚王遗弓，楚人得之，又何求乎？”仲尼听到了，说：“人亡弓，人得之，何必楚。”老子听到了这事，说：“失弓，得弓，何必人。”即来
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自自然的东西，又回到了自然。

那么，以上三种态度就是分层次表现的同一种彻底的恕道了，其中一个比一个更超脱。

以上四种反应：第一种不计对象，不计手段地向社会报复，其不义性质显而易见；第四种很高尚，很豁达，但不是我们所要说的普遍义务（而且有时还可能有悖于义务）

；我们需要辨别的是中间两种反应：即我们对冒犯者是不是要“以其人之道还治其人之身”。

我们在此不涉及战争等集体对抗的特殊情况，而只是谈公民范围内的人际交往。

我们在个人受到“己所不欲”

的事情时怎么办？

是否此时对施加这一行为者可以不再遵守“勿施于人”的原则？

这一义务此时是否容有例外？

我无辜遭人痛殴时难道不可以还手吗？

我深夜回家发现一个窃贼正在我的住宅里偷东西，难道不可以悄悄搬走他放在一旁的自行车再去报警吗？

我这样做能算是偷窃吗？

这些当然是可以的，但是，这只是发生在紧急关头，出现了另一种可凌驾于其他义务的义务，且按严格的定义来说，在此还手只是自卫，而搬走小偷的自行车也不是偷窃，它们还是包括在我被殴打、被偷窃这一事情之内，而不能够单独地予以观察。

但是，如果事过境迁，我仍然蓄意袭击曾殴打我者，或者策划对我怀疑是偷窃我者进行一次偷窃，这看来就脱离了原先的事情，而可以独立出来加以考虑了。

我们无法在此深入分析各种细节，但却可以一般地说，我们不能够以欺诈回击欺诈，以侮辱回击侮辱，以不义回击不义，以不道德的手段对待不道德的手段。

因为，很显然，如果这是原则允许的话，那将只要有一个人行不义，就会形成一长串不义的链条而危
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及社会。

这链条总得有个中断，那么就得尽早让它在我们这里中断，而且，我们也还可以用其他正当的手段来保护自己的权益。

合乎道德与否的判定实际最后都要落实到手段上，即落实到行为上，对人及其品质的评价最后都要归结到对行为的评价，即对他追求自己目的的手段、方式的评价；对目的的评价不易客观化，每个人都可能觉得自己的目的是正确的，而对手段的评价却比较易于客观化。

而重要的是，有些行为，手段按其性质来说，完全可以肯定是人类普遍所不欲的，因而也是不道德的。

所以，我们在横逆袭来的时候也要努力坚持“己所不欲，勿施于人”的原则，坚持实行恕道，坚持不行不义，这是对我们的真正考验。

诚信、忠恕这样一些基本义务都有这样的特性：它们本身要求并不高，一般人在正常情况下都能够不费力地履行。

但是，当我们处在某些特殊境遇中时，坚持他却十分困难，而且，这些很困难的时候又往往是这样的时候：如果坚持他则十分高尚，如果不坚持他就将堕入卑鄙。

在高尚与卑鄙之间没有平常的大块空场可以存身。

因此，一个本来只是要做一个正直者的人，但命运，或者说那种非此即彼的边缘状态却使他成为一个非常伟大高尚的人，当然也可能是一个渺小的卑鄙的人。

要经受这一考验就需要我们注重平时的努力，“不矜细行，终累大德”

，小事都不能忍，一触即发，“睚怨必报”

，当有声色之诱，权位之重，横逆之来时又何能忍？

何能恕？

此时“苟患失之”

，就可能“无所不为”。

作为基本义务的忠恕并不是要求我们放弃我们的正当权益，而只是要求我们“己所不
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欲，勿施于人“

，不以对别人做我们自己不愿遇到的不义行为去保护我们的正当权益。

以上所说的“声色之诱”

、“权位之重”和“横逆之来”三种情况，其中第一种是每个人都可能遇到的，第二种是居上者容易遇到的，第三种是居下者容易遇到的。

这三种情况基本上可以涵盖难于实行忠恕之道的主要情况。

而从合理的社会条件来说，当然是以如何解决第二种情况最为重要，也最为紧迫。

这种解决包括从制度上合理地分散和限制权力，以造成一种使人们不能不相互容忍的社会条件，同时也应包括培养一种合理和适度的容忍观念和态度，即不仅仅是不能不相互容忍，而且确实从心里有所不忍，乃至上升到从心里和行动上习惯于尊重他人的权利，这两方面的努力应当说均不可少。

１９５９年３月，胡适曾发表一篇重要文章：“容忍与自由”

，他的意见是“容忍比自由更重要”

，“有时候我竟觉得容忍是一切自由的根本，没有容忍，就没有自由”。

殷海光随后也发表了一篇回应的文章，他肯定了容忍的意义，但同时认为：“容忍的态度不可漫无限制，应该有一限度”。

二十多年后，林毓生又发表了两篇长文，分析胡适、殷海光，以及毛子水所论的“容忍与自由”

，他特别指出了制度的重要性和优先性：即如何通过对待与限制社会上政治权力而使社会变成容忍的社会，因为容忍并不是一般人所能容易做到的，因而容忍的道德与心态缺乏一种普遍性，难于从每个人的道德意识和心理状况中产生出来。

c k问题在这些一步步的讨论和分析中应该说是越来越清楚了。

“容忍”可以被包括在我们上面所讨论的“忠恕”之中，
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虽然他并不能涵盖“忠恕”

，而“忠恕”却可以涵盖他。

所以，我们相信，我们上面对“忠恕”的讨论是可以给“容忍与自由”的问题带来一些新的启发的。

这里的关键看来在于区分两种道德、两种容忍。

其中一种道德是有关个人追求的道德，是较纯粹的“私德”

，他所主张的容忍当然不是有限的，而是可以无限提升的，从而，他也就不是所有人，或多数人都能容易做到的，就不具有一种现实普遍性；还有一种道德则是有关个人义务的道德，即作为社会一个成员的个人义务，这样，他所主张的“容忍”就不是无限的，而是有限的，不是无度的，而是适度的，从而，他就是大多数人在大多数情况下都不难做到的，也是所有人在义理上应当做到的，这样，这种适度的“容忍”就具有一种普遍性。

所以，如果胡适所倡导的“容忍”是指这种适度的容忍，那么，他所说的并没有错；而殷海光则更明确地指出了容忍应该有一个“限度”。

问题是，殷海光并没有清楚地界定何为适度的“容忍”

，而当他说到容忍很难，以及“自古至今，容忍的总是老百姓，被容忍的总是统治者”时，他这时所谓的“容忍”甚至连上面所说的第一种“容忍”的道德涵义都失掉了，而只能理解为是“逆来顺受”。

“容忍”是否还是一个德性也都成为问题，这样就混淆了概念。

如果在殷海光那里，“容忍”

的含义还只是有些含混的话，林毓生看来则是把“容忍”

主要理解为是那种传统意义上的、私人性质的，要求很高的德性，所以他认定它缺乏普遍性。

这反映了传统“道德”观会对于我们的深刻影响。

因为，确实，
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传统的道德观发展到后来主要是一种自我希圣希贤的道德观，他所主张的恕道是一种很高的恕道。

这种恕道对于建立自由民主的法治社会确实没有直接的意义，对它如不予以恰当理解和区分，甚至还有可能妨碍这种社会的建立，但是，如果不止是这样理解“道德”

，如果把“道德”也理解为不仅是每一个社会成员的义务规范，而且理解为是制度本身的正义原则，就象Ｒａｗｌｓ、Ｎｏｚｉｃｋ、Ｄｗｏｒｋｉｎ、Ｈａｒｅ等许许多多西方政治哲学家和伦理学家所理解的那样，那么，“道德”对民主法制就有了相当重要的意义。

因此，在这一点上，殷海光所说的“道义之为根”

，就比“政治的非道德化”的说法具有更深刻、更贴切的意义。

传统的道德为什么难于确定出适度的忠恕、适度的“容忍”呢？

这当然有各种原因，而从思想观点上说，首先自然是因为它的自我定向，自我观点，它没有发展出一种系统的普遍观点；其次，与此相联系的就是，它也没有能发展出一种“权利”的概念，也就更不会把“权利”作为一个道德的概念来看待了。

而只有与“权利”概念并行的“忠恕”概念才能持久一贯地趋于适度。

因此，我们之所以在本章中不遗余力地寻找和确定作为义务的“忠恕”的界限，一次次明确地划定它的范围，正是由于我们意识到：“忠恕”

中虽然已经含有可为我们今天所用的丰富资源，但它又同时受到传统社会中一些过时观念的纠缠，我们对它不能不予以仔细的分析和剥离。
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四、“一以贯之，终身行之”的含义

我们现在要讨论“忠恕”的地位，并在这一过程中继续阐明“忠恕”的涵义。

首先看孔子与其弟子的两段对话：

子曰：“参乎！

吾道一以贯之。“曾子曰：”唯“。

子出，门人问曰：“何谓也？”曾子曰：“夫子之道，忠恕而已矣。”

c l子贡问曰：“有一言而可以终身行之者乎？”子曰：“其恕乎！

己所不欲，勿施于人。“

c m“一以贯之”

，“终身行之”

——我们打算就以这两句话来说明忠恕在个人道德体系中的地位。

“终身行之”

比较容易解释，意思就是说一个人可以终身实行恕道，终身奉行“己所不欲、勿施于人”。

北宋范纯仁一生行事就可以看作是对这句话的一个好注脚，他从布衣至宰相，“夷易宽简，不以声色加人，义之所在，则挺然不可屈。”

n d他看到王安石变法的弊端，就挺身而出，不怕贬黜而直言相争，但当后来司马光执政，要尽去新法时，他又说：“把那些过头的去掉就可以了。”

他反对蔡榷，但当大臣们廷议蔡榷的一首诗是谤讪时，他却认为不可以如此兴诗狱，他也不同意将蔡榷贬流新州，认为：“此路荆棘已七八十年，吾辈开之，恐不自免。”

因而竟被认为是与蔡榷一党。

后来，当形势变化，司马光、苏辙等又受到攻击时，他又挺身为之辩护。

他在章惇
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为相时，上疏为被贬之吕大防申述，结果自己也被贬永州安置。

这时虽然他眼睛已经失明，却欣然上路。

路上他的几个儿子常说怨恨章惇的话，什么都怪罪于章惇，他就制止他们。

后来船在江上翻了，他被救起，一身湿淋淋地对儿子们说：“这总不是章惇干的吧！”范纯仁这样总结自己的一生：“吾生平所学，得之忠恕二字，一生用之不尽。”并告诫子弟说：“惟俭可以助廉，惟恕可以成德。”

“苟能以责人之心责己，恕己之心恕人，不患不至圣贤地位也。”

n e这里我们还需要特别提一下“可以终身行之”中的“可以”两字，“可以”两字点出了相对于履行其他义务来，力行恕道最不容易犯错误的特征。

履行其他的义务有时要求一种较高的理智判断能力，而恕道正如我们前节所解释的，只不过是“己所不欲，勿施于人”

，“不对他人行不义”罢了，这比“如何对他人行善”的判断要容易得多。

“忠恕之道”本身的提炼和概括是浸透着理性的，它表现了对人的地位和本性的清醒认识，但就实际的践履来说，却是相对比较容易的。

恕道就意味着宽宏大量，虚心谅解，严以责己，宽以待人，这确实是最不容易对他人构成伤害的一种义务，因为它主要是责己、约己，如果说真的造成什么损害的话，那么损害到的也只是自己。

履行这一义务只有力不足之忧，而很少有行过头之弊。

它也不像“孝悌有时”

，它是面对所有人的，而人活着就有交往，从这一点说也是“可以终身行之”

，“普遍行之”。

“终身行之”

的有些意思我们后面还要提到，现在让我们再来看“一以贯之”。

“一以贯之”的意思从字面上本来也不难理解，按我们现有的常识去解释，也不致有什么大错：亦
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即“以一贯之”。

通俗地说，就是“以一个东西贯穿始终或全部”。

但是，对这句话的解释由于还有一些历史的公案，我们也就还有必要把他的意思再梳理一下。

北宋邢昺疏《论语》“一以贯之”章说：“贯，统也”

，“忠谓尽中心也，恕谓忖己度物也。

言夫子之道唯以忠恕一理以统天下之理，更无他法。“

n f 这里释“贯”为“统”

，“统”有居高临下“统摄”之义，说“唯以忠恕一理以统天下之理，更无他法”看来太绝对了一点，因为，“仁”在夫子之道中不是一个更具统摄性的概念吗？

甚至其他的一些概念，如礼、敬、诚、信等，在孔子学说中不也有与“恕”大致相当甚至更高的概括性吗？

南宋朱子承程颐之说，把忠、恕分开，相应地把“一”和“贯”也分开，“一是忠，贯是恕”。

一是一本、一心，这一本、一心就是“一个真实自家心下道理”

，就是“真实无妄”

，在圣人那里就是“诚”

，而在一般人这里则是“忠”

；而“贯”则是“通”

，“贯”即通万事。

“贯”也就是要以“恕”贯乎万物之间，把忠于一己之心拽转头，变为忠于他人之心；合起来说，“一以贯之”也就是以“一心应万事”。

打个比方，这就好像一棵树，忠是本根，而恕是枝叶；这又好像用绳索串铜钱，绳索是一，即忠，串是贯，即恕。

这样，“一以贯之”也就可以说是“以一贯之”

，这里的“一”不是“忠恕”

，而只是“忠恕”中的“忠”。

而“忠”也就是“心”

，就是“诚”

，因而，在宋儒心、性、理合一的道德形上学中，以忠“贯”也就等于以心“贯”

，以诚“贯”

，以性“贯”

，以理“贯”了。

这当然说得通。

这不仅克服了上面邢
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昺的以忠恕一理来统天下之理难于自圆其说的困难，而且上升到了哲学本体论的高度，这是一种把儒学融汇贯通为一个道德形上学体系的很有意义的努力。

所以，宋儒，还有后续的明儒，都喜欢说“一贯之道”。

但这样说也有一个困难，就是离开原义似乎太远。

当然，发展就是离开原点，就是从出发点走开。

但以上所说既是作为对孔子原话的直接解释，就不能不考虑到原义。

而我们仔细察看一下就会心生疑问：把忠、恕分开，再把仅仅“忠”作为“一贯之道”

，是不是离开了孔子的原义呢？

曾子说“忠恕”

，孔子直接说“恕”

，而这里的“恕”也就是“忠恕”。

宋儒对此是肯定无疑的，他们强调恕与心的联系：恕离不开忠，“恕自忠发”。

但另一方面，是不是此处要一以贯之的“忠”也离不开“恕”呢？

孔子在此所说的“忠”并不是一般的“忠”

，单纯的“忠”

，而正是与恕联系在一起的忠，即一颗恕心、一腔恕意。

他并且不止一次给“恕”或“忠恕”下了明确无误的定义：这就是“己所不欲，勿施于人”。

所以，讲“忠恕”是“一贯之道”

，可以“终身行之”不能脱离这一特定含义，忠恕在此是不能分开的，“一以贯之”就不是仅仅以“忠”一以贯之，而还是以“忠恕”一以贯之。

而在宋儒的解释中，恕意是不是已经悄然淡化甚至失落了呢？

“己所不欲，勿施于人”

的意思是不是已经不见了呢？

恕当然要诚，但从一颗诚心里是否就能推出恕意，从而诚心就代表了恕呢？

若按宋儒的解释，“一以贯之”

的实际上是忠，他们认为要在这个意义上理解“忠恕”

是“一贯之道”

，那么，凡可以与忠联接在一起的德性就都可以说是“一贯之道”了，甚至一切德性都可以说是“一贯之
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道“了。

因为，有什么德性不和忠、不和诚联系在一起能够真正称得上是德性呢？

从此可以看出忠或诚确实有一种高度的统一性和概括性。

但是，我们的问题却是，为什么在孔子与曾子的对话中，是“忠恕”而不是别的德性被视为“一贯之道”？

为什么孔子只说“恕”字可以“终身行之”？

孔子有两次紧接着用“己所不欲，勿施于人”的意思来解释“忠恕”

，在此，“忠恕”明显又是有特定内容的，它不仅仅是一颗诚心，而且是一颗真诚的恕心。

可以“一以贯之”

、“终身行之”的正是这真诚的恕心，更明确地说，就是可以在一切伦理、一切道德行为中都包含恕意，都贯穿“己所不欲，勿施于人”的原则，一个人可以把“己所不欲，勿施于人”作为自己终身奉行的行为准则。

这样，我们说：实际上就有两种“一以贯之”了，第一种“一以贯之”是从哲学本体论的高度说的，由上至下、彻里彻外的贯，此一“贯”实际包含一个“统摄”的意思；这也就是宋儒所说的“一贯”。

这种“一贯”犹如把一张大网收到一起的一根粗绳，一个总纲，所贯者虽可以有多名（忠、诚、心、性）

，但实际上只是一个东西。

第二种“一以贯之”则是从伦理学，尤其是从道德践履的角度说的，这种“一以贯之”实际是把所贯者看作一种基本义务、基本准则，认为它们将可以被其他义务，尤其是更高的义务所包含，所容纳，这种“贯”不含“统摄”的意思，相反，它正是因为更基本才可以贯穿于其他行为准则，它不是从高处说的，而是从低处，也就是从最基本、最起码的意义上说的。

这种“贯”

就像基础，就像底色，上层的一切辉煌建筑都包含着它，也就是被它所
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贯通。

但他并不统摄它们，它也不排斥还有其他的基本成分。

宋儒的“忠恕一贯”是在第一种意义上说的，而孔子与曾子对话中所说的“忠恕一贯”

看来正是在第二种意义上说的。

心领神会的曾子不是要以“忠恕”来总结、概括和统摄孔子的全部学说，而只是把“忠恕”看作一种基本的义务。

这也正是我们所理解的“忠恕”

在个人道德体系中所应当占有的地位，也就是说，忠恕是以道德态度与人相处的基本之道，一贯之道。

宋儒为应付佛学的挑战，把儒学发展为一个融汇贯通的道德形上学体系，这确实很有意义。

但由于这一体系的自我定向，以及在社会伦理方面缺乏建树，也带来了一些流弊。

最主要的流弊如好高骛远，喜谈玄妙，这不仅成为后来清儒集矢之的，宋儒自己也有觉察和纠正。

例如，朱子多次批评一些学者不谈“忠恕”而好言“一贯”

，或者，不理会“贯”而只去想像那“一”

，就像只讨一条钱索在此，却不去穿钱，结果还是一条空钱索。

或者像拿一个箍想要箍桶，却没有木片，也还是一个空箍，全然盛不得水。

所以，他说“不愁不理会得一，只愁不理会得贯。”

n g 主张由贯致一，即由恕致忠。

要成圣贤，也要从基本的做起。

不能误以为在一室之内，静坐澄心，默想那诚，就能成一道德君子。

道德必须在人际关系中展开。

一味高远，可能把德目都丢了，践履都忘了。

清儒正是感于宋明儒的流弊，因而不再高谈心性，甚至很少谈“理”

，而是强调规范之“礼”

，笃实之“行”。

阮元、王念孙把忠恕解释为行事，把“一以贯之”解释为“一以行之”。

应该说，清儒的方向是对的，然而也有二弊：一是回避
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心字。

在此忠恕虽可理解为对他人的实际行为，但也是内在的品质，“恕”即是“如心”

，不用“心”

，怎么能“恕”？

第二个弊病是太拘于文字训诂，虽然是要努力去接近孔子的原义，但走了迂曲的路，在释义上反有牵强之处。

如果我们总结一下上面一番历史的梳理，我们不妨说：第一，“忠”和“恕”是不可分的（或者说恕和心是不可分的）

；我们不必像宋儒那样强调“忠”而无意间失了恕；也不必像清儒那样忌讳“心”而有意不说“忠”

；只有“忠恕”合说，才最得孔子原意。

第二，“一以贯之”从伦理学的角度应当被理解为忠恕是一种基本义务，这种义务在一基本、起码的层次上贯穿于所有义务，所有道德行为准则，忠恕就是“己所不欲，勿施于人”

，就是“不对他人行不义”

，这当然是最优先的、最根本的，所以我们就在这个意义上说它是“一贯之道”。

我们在“一以贯之”之外再加上一个“终身行之”来说明忠恕的地位，当然是为了更强调个人践履的意义。

如果两者并称，则可以说，“一以贯之”是就理论而言，“终身行之”是就实践而言；“一以贯之”是讲普遍性，是说恕道可用于万事万物，“终身行之”是讲恒久性，是说恕道可贯穿人生始终；“一以贯之”是面对所有人，是说“人人可行”

，“终身行之”

则是独自面对，是说“至死方息”。

五、为什么忠恕可以“一以贯之，终身行之”？

那么，为什么忠恕之道有如此的地位和意义？

他为什么可
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以“一以贯之”

“终身行之”呢？

我们前面对这个问题已有所涉及，现在还想再集中地申说一下我们的看法。

主要的答案还是忠恕作为义务的基本性质，它是义务，必须履行，但它作为义务又是基本的、起码的，大多数人都能做到，也都希望人们普遍做到。

它作为义务有时对我们要求很严格，不容推诿，不容辩解；但一般来说又并不难人所难能。

我们可以再来分析一下人的“欲望”和“不欲”

，人们的欲望或需要可以说是低同高异，在最低层的一些基本欲望如要求自身生存、繁衍后代、安全和财产有保障等方面是大致相同的，而在高层的欲望如精神寄托、审美方式等方面又是存在着相当大的差异的。

这就是人的共同性和差异性。

恕道可以说能同时从这两方面获得对自身的支持，由于人的基本欲望大致相同，我所欲望的也是别人所欲望的，我由我所欲望的东西也就能知道别人的所欲，我由我自己想生存、繁衍后代和保证安全，就知道别人也想生存、繁衍后代和保证安全，所以，人心中的善端——恻隐和同情之心就引导我由此种知识去实行恕道；不对他人做不希望发生在我自己身上的事情。

另一方面，由于人们的高层欲望、精神追求相当不同，我就不可以用自己的欲望去规范他人的欲望，以自己的追求去代替他人的追求。

焦循说：

孟子曰：“物之不齐，物之情也”。

惟其不齐，则不得以己之性情，例诸天下之性情，即不得执己之所习所学，所知所能，例诸天下之所习所学、所知所能，故有圣人所不如而人知之，圣人所不能而人能之。

知己有所欲，人
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亦各有所欲，己有所能，人亦各有所能，圣人尽其性以尽人物之性，因材而教育之，因能而器使之，而天下之人，共包涵于化育之中，致中和、天地位焉，万物育焉。

n h这就是从人的差异性讲要行恕道的理由，在此，我们只需把最后一个“圣人”的概念换成“社会”这一概念就行了，“社会尽其性以尽人物之性，因材而教育之，因能而器使之”

，一个理想的社会，公正的社会就是这样一个各尽所能，各得其所的社会，就是这样一个“乾道变化，各正性命”的社会，用程子的话来说：“乾道变化，各正性命，恕也。”

这样一个道理复杂吗？

应当说是不复杂的。

这样一个目标高远吗？

应当说也是不高远的。

这样一种对人的要求难吗？

应当说也是不难的。

因为，这里是从最基本的着手，是求同存异，是保证大地、放开天空，是“万类霜天竞自由”

，就好像群鸟可以在天空自由飞翔，可以飞高，可以飞低，甚至有时可以不飞，可以为寻觅食物飞行，也可以纯粹练习飞行，然而，他们都有自己的栖息之地，大地永远接纳他们，天空永远对他们开放。

当然，在人类社会中，这大地和天空实际上就是我们自身，即我们每一个人都必须尊重其他人的生存和活动空间，自己的生存活动不应当对他人的生存和活动空间构成妨碍，所有人的基本生存和活动空间都应当是平等的，而强调恕道也就是强调对他人这种基本权利的尊重。

这不仅需要个人的努力，也需要制度的保障。
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我们的祖先不直接谈权利，而是谈忠恕，而忠恕实际就是在我心里放着的他人权利，忠恕就是在我眼里他人所应当享有的同等自由，忠恕就是限制自己而保证别人的权利。

传统儒学不直接讲权利、讲自由，因为他的基本定向是自我主义的。

站在自我主义的立场上讲权利和自由是不好讲的，也是很危险的。

大讲“我的权利”很可能导致一种唯我主义，结果是造成谁的权利也无法保障的无政府状态。

但先儒的自我主义并不是快乐或利益的自我主义，而是道德的自我主义，所以他着重讲自我的义务。

在自我的义务中所包含的他人权利虽然隐而不显，但毕竟是可以从中演绎出来的。

而且，先儒的恕道包含着一种一切权利要真正成立所必须有的要义：这就是人格的平等。

恕道已深入到这样一个真理：即只有他人的同等权利得到保障，自身的权利也才能真正确立。

洛克说，“一旦宽容法完全确立下来……那时所有教会均有责任将宽容作为自己自由的基础”

n i ，而我们也可以说，一旦权利法完全确立下来，所有个人也同样有义务以恕道作为自己权利的根基。

正是在这方面，恕道作为民主政制的主要传统思想资源的意义充分显露出来了。

民主政制可以在各方面从我们的传统中寻找资源，有价值资源如民本思想，有制度资源如监察制度；但却不能忽视一种最重要的资源，这就是伦理道德的资源，这些资源包括孔子仁学和传统儒学中的许多重要成分：如仁爱、恻隐、诚信等，但最重要的，并直接可以与之衔接的一种伦理资源则是忠恕之道，忠恕应当是民主社会中人们相互交往和对待的一种基本态度。

当然，这里所说的忠恕不是高让，而是有度的忠恕，是作为基本义务的忠恕。
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而且，孔子是从否定的方面来规定忠恕这一义务的，这尤其显示出忠恕这一义务的基本性质。

“忠恕”

意味着“己所不欲，勿施于人”

，也就是“有所不为”。

“不为”什么呢？

我们再回到前面所说的人的基本欲望大致相同和高层欲望存在相当差异的命题上来。

在基本欲望的层次上，由于我们的欲望与别人的欲望大致相同，即需要生存、延续和安全，我能由我的所欲知道他人的所欲，我也就能由我的不欲知道他人的不欲，我知道，由外界来限制和否定这些基本欲望对我来说是痛苦的，那么这对他人也就是痛苦的，这样，“不为”

就可以由这些基本的“不欲”得到一种内容上的规定，“不为”就是不对他人做否定其基本欲望的事情，“不为”的内容就是基本欲望之内容的反面。

这些不能去做的事情包括不谋杀、不奸淫、不抢劫、不偷盗等，这些禁令的数量并不多，但它们的内容是很明确的，它们被明文载入法律，并且也是各民族道德或宗教法典中的基本诫律，它们所禁止的行为的不义性质是显而易见的，因为这些行为侵害到了人们的基本欲望、基本利益。

这是就基本欲望而言，在此，“不为”是有明确的内容规定的。

然而，就高层欲望来说，由于我和他人在这方面存在着相当差距，我并不一定清楚他人的真实欲望，也就不容易在各种高层欲望之间评判高下，所以，在这里就不宜对“不为”做出内容上的规定，不能说我不能对别人做的事情只是我认为不好的事情，而我认为好的事情就都可以对他人做出。

在此对“不为”不做内容上的规定，还因为这些较高的精神寄托或审美方式一般并不侵犯到人们的基本欲望，或至少可
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以纳入一种互不侵犯的秩序。

那末，对这些高层欲望是否就不做限制了呢？

在此是否就没有什么“不当为”而可以“为所欲为”

呢？

当然不是这样，我们只是说在此限制一般不涉及到内容，在此“不为”不是根据欲望的内容来规定的，而是根据满足欲望的方式来规定的。

也就是说，“不为”在此只是一种形式的规定，这一形式的规定简单地说来就是：不强制。

即不强制他人追求与自己相同的高层欲望，你可以吸引、说服、呼吁和示范，但是不能够强制。

这里当然还是可以有评判，有价值的高下，甚至我们可以期望一种较高级的人生追求能在社会上占据主导地位，但它今天必须建立在人们自觉自愿的基础之上。

应该说，忠恕的这些要求一般来说并不难，因而是很可以在人际交往中一以贯之，并在个人生活中终身行之的。

按照我们前面的解释，恕道不过就是，第一，不去做那些明显侵犯到人们基本欲望的事情，反过来说，也就是做一个守法的公民；第二，除此之外，在生活中也不强制他人，反过来说也就是宽容他人，容忍他人。

在某种意义上，后者是可以囊括前者的，因为侵犯人们的基本欲望也就是一种强制，但由于几种基本的侵犯人所共知，内容比较明确，也相当重要，所以我们把它们挑出来单做一类。

另外，这样区分出来也可帮助我们了解我们今天的主要用力所在，社会发展到了今天，应该说涉及基本欲望的几项“勿施”是明确的，也不难做到的，而涉及高层欲望的“不为”

意识却还须用力培养。

我们较能容忍乃至帮助他人的基本生存，却不易容忍他人的意见和喜好。

恕道主要是对自身行为方式的限制、对手段的限制，而
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这种限制最终归结起来不过是“勿侵犯”

、“不强制”而已。

这看来是很宽松的一种要求，但它也有很严格的一面。

因为它意味着：有些事情，像我们前面提到的几种严重侵犯，是无论为了什么目的和欲望也不应当做的，即使这样做能给人带来重大的利益，客观上有很大好处，主观上也是想对人行善，一般也还是不能对人做这些事情。

而有的目的论的观点虽然看起来很严格，认为只有合符某一目的的行为才是正当的，甚至把某些妨碍这一目的的道德行为也排除在外，或者列入次等，它却可能在另一方面因为这一目的而把某些从性质上说显然是不义的事情也视为是符合道德的，这样，他就是以其目的而曲解了道义。

由此，我们还可以理解到“一以贯之”

、“终身行之”

，忠恕是“一贯之道”的另一层含义。

也就是，忠恕不仅因其义务的基本性质而可以“一以贯之”

，“终身行之”

，它还因其是一种义务而应当“一以贯之”

，“终身行之”。

忠恕就是始终坚持自己，就是“直道而行”

，它决不因任何非道德的目的而歪曲自己，屈折自己。

若歪曲和屈折自己，那就不是“一贯之道”

了。

我们在前面分析横逆之来的情况时，强调过：即便在这些情况下，也仍要坚持决不以不义对不义，决不以邪恶对邪恶的原则，这样才是“一以贯之”

，才是“终身行之”

，才是不歪曲和屈折自己的“一贯之道”。

横逆是一种恶，而我们负有抗恶的义务。

如果我们在前面指出的第四种放弃反抗的超脱态度不是出于一种精神的信念，而是出于性格的懦弱，那么，如此反应者就是放弃了自己抗恶的义务。

这种反应只有出于信念才是有力量的，才能感
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化人，否则就只是姑息纵恶。

作为基本义务的忠恕并不是姑息纵恶，他主张抗恶，但也不是以恶抗恶，因为勿以恶抗恶也是一种义务，也就是说，忠恕在此时仍要坚持手段的正当性，虽然在这时候坚持这一点并不容易，但只有这样，才能防止不义的蔓延。

因为，如果我们也使用不义的手段，那我们成了什么人呢？

我们不是与我们谴责的对方处在同一水平吗？

我们也许可以用我们的目的为我们的行为辩护，但即使好的目的也会因受不义手段的腐蚀而逐渐变质的，所以我们必须坚持正当，即使这会延缓正义的胜利，但这胜利却更为可靠。

面对横逆可以说是一种最严重的考验，是能否“一以贯之”的最后一环，如果连横逆之罪都可以在某种意义上得到宽恕（“罪其行而非罪其人”

、不“以其人之道还治其人之身”）

，那么，正邪难判的异议、“异端”就更可宽容了。

如此把忠恕作为一种义务而贯彻始终，并不会伤害到谁。

大概没有哪一种义务能像忠恕这样最不容易造成负面效果，也最不容易与其他义务相冲突了（例如，我们很清楚，有时诚信将造成严重的负面效果）。

因为，忠恕作为一种义务只是不行不义，而这种不义可以从“己所不欲”方便地得知，即使我们尚不清楚我们的正面义务是什么，我们却可以首先划出一个大致的范围而把不义排除在外。

比起我们应当做什么的知识来，我们对我们不应当做什么毕竟要知道得更多些，也更清楚些。

总之，我们说，由于忠恕是一种基本的义务，我们应当“一以贯之”

，“终身行之”

；而由于其作为义务的基本性质，我们也能够“一以贯之”

，“终身行之”。

讲“应当”主要是就其
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难处讲，讲“能够”主要是就其易处讲，但从根本上说，“应当”就意味着“能够”

，人作为一种有理性的存在，只要一种对人们行为的要求，能够确有根据地被规定为人们的基本义务，我们就要始终一贯地遵循它。

到现在为止，我们在前四章中已经讨论了“恻隐”

、“仁爱”

、“诚信”与“忠恕”四个概念，从传统良知向现代社会转化的角度看，仁爱可以说是总纲，是头脑，恻隐则是源头，是发端，而诚信与忠恕则是基本的两翼：诚信是基本的立身之道，忠恕则是处人的一贯之道。

恰当规定的诚信和忠恕是我们的基本义务。

先贤对恻隐论之甚明，而对仁爱却有所分断；对忠恕阐之甚力，对诚信却也有所隐曲，究其源，与他们所处的社会历史条件大有关系，今天，我们则必须参照变化了的社会情况而细心地加以分析鉴别，把我们传统中这些富有价值的成分发扬光大。

注释：①　《论语卫灵公第十五》。

b②　《论语颜渊第十二》。

b③　《论语里仁第四》。

b④　《论语公冶长第五》。

b⑤　参见中华书局１９８０年版《十三经注疏》下册第２４７４页。

⑥　《孟子尽心章句下》。

b⑦　《论语颜渊第十二》。

b⑧　《约翰福音》第八章。

⑨　为方便起见，我们下面常用此简称。

人们对“己欲立而立人，己欲达而达人”一语有三种解释：１。

己欲自立而亦使人自立，己欲通达而亦使人通达（人生的、全面的）

；２。己欲自立而亦使人自立，己
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欲通达而亦使人通达（仅仅道德上的）

；３。只有己欲立方能立人，只有己欲达方能使人通达，由此甚至可引出一种易卜生式的个人主义解释：即只有人人“主观为自己”

，方能“客观为他人”。

这种非道德主义的解释显然不是孔子的原意，因为孔子强调的不是“己欲立”

、“己欲达”而是“立人”

、“达人”

，“己立立人，己达达人”被视为“仁之方”

，而第二种解释也不够全面，所以我们取第一解。

《论语雍也第六》。

c d b《四书章句集注》第９２页，中华书局１９８３年版。

c e“立”

、“达”也可以理解为还有道德上“立身”和“通达”之c f意，但由于这里努力的方向主要是“立人”

、“达人”

，即强调的是“立人”

、“达人”

，所以我们认为：“立”

、“达”也主要是指使他人有足够的生存和发展条件，而不是专指要使他人在道德上发展完善，否则就有违儒学“为己”之旨了，而且，让他人有足够的生存和发展条件，这本身就呈现出强烈的道德意义，本身就是道德命令。

《论语颜渊篇第十二》。

c g b《圣经后典》第１２页，中国社会科学出版社１９８７年版。

c h《马太福音》第７章。

c i《新民说》“论权利思想”。

c j以上观点均参见林毓生《政治秩序与多元社会》一书，台湾c k联经出版事业公司１９８９年版。

《论语里仁篇》。

c l b《论语卫灵公篇》。

c m b《宋史》卷三百一十四，列传第七十三。

n d《宋元学案》“高平学案”。

n e《十三经注疏》下册第２４７１页，中华书局１９８０年版。

n f《朱子语类》卷二七。

n g《雕菰集》卷九，“一以贯之解”。

n h《论宗教宽容》第４２页，商务印书馆１９８２年版。


n i
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在前面两章，我们讨论了“诚信”和“忠恕”这两项最基本的实质性义务，在接下来的第五章和第六章中，我们想转而讨论义务的较具形式性和一般的方面，而且仍然是从内在的角度进行探讨，这样，第五章“敬义”就是讨论作为社会成员的个人对一般义务的敬重心和责任感；第六章“明理”就是讨论个人对普遍伦理的认识和体察。

把“义”

、“理”联系起来并非我们的发明。

“义”可训为“理”

，“义理”一词也早就见之于先秦典籍①，后儒也经常讲到“义理”

，但是，把文化学术（主要是儒学）明确三分为义理、考据、词章则始于清儒戴震，并为章学诚、姚鼐等沿用。

从上述的三分法，我们可以明白两点：一是“义理”囊括之广，除去文学和纯粹训诂、名物、史实的考证，一切理论的领域都可以说被其包括在内；二是清儒在这种三分法中强调“义理”

，而不是说“性理”

，不是说“心性之学”

，这已反映出一种不满于“理”的过分内在化倾向。

虽然清儒“实事求是”的最大成绩还是在考据方面，但“义理”却是我们很可借鉴的一个概念。

从伦理学角度看，“义”可理解为“义务”

，“理”当然就是“伦理”了。

这是分别说，如合起来说，以“义”为形容词，
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“义理”也可以说就是“义务之理”

，这就比“伦理”的含义要狭窄一些。

我们要特别说明的是，不管哪种“理”

，我们在此所理解的都不是一己主观之良知一时所顿悟，所明白透亮之“理”

，而是指人的理性一般都能认识的客观普遍之“理”

，也就是原则、常理，是“天生烝民，有物有则”之“则”

，“民之秉彝，好是懿德”之“彝”

，他们是不以一己意识为转移的法则和常道。

义务也可以说就是这种道德法则和常理，但作为义务，他是以命令的形式表述的。

说“理”一般是用系表结构表示，比如说“诚实是一种美德”

，但当换一个方式，用动宾结构说“人应当诚实”或“你勿说谎”时，这种说法就是指义务了。

而由于伦理学主要是一门规范科学，是总归要对人的行为发生影响的，他的道理大都可以表述为义务的命令。

这样看，“义”

“理”就在很大程度上是颇为相通和重合的了，尤其从一个道德践履者的角度来看更是如此。

他们当然还是有区别，单纯说“理”离行为较远，采取的是一种较为超脱的观点，就其内容来说，对历史上道德现象的归纳性描述，对道德语言和逻辑的分析，甚至对道德行为规范的最终根据的探讨，都可以说是伦理学之“理”

，但却不是“义”。

一说到“义”时，就离行为很近了，就已经使我们感到一种迫切性和强制性了，我们对他有一种直接的情感和意志的反应。

所以，我们分别两章来谈“义”

、“理”

，在“敬义”一章中着重谈心灵对义务的一种情感和意志作用，而在“明理”一章中则着重谈心灵对义务的理性认识。

— 257

第五章　敬　　　义　３４２

一、“义”字的诠释

翻检一下古代以语义分类的辞典以及《经籍纂诂》，对“义”的解释有很多条，义和许多辞相通，有“宜”

、“理”

、“利”

、“善”

、“平”

、“路”

、“制”

、“断”

、“节”

、“正”

、“纪”

、“让”

、“容”

、“殉”

、“我”

、“恶恶”

、“禁非”

、“诛暴”等等，并与“仪”通假。

这大概是中国古代辞典的一个特色：即注意词义的关连和相通，对于稍具抽象意义的辞，常以许多字解释一个字，又以一个字解释许多字，这反映了古人重视疏通会悟的思维特点和学术风气，这是一个历史事实，我们今天的人却似乎不必对此津津乐道，而是要努力从分别词义着手，寻找比较固定和明确的释义。

这样，我们就不妨来分析《释名》所给出的一种解释：

义者，宜也，裁制事物使合宜也。

这是对“义”的一种最主要、最通行的解释，据经师们的意见，“义”的本字就是“宜”。

又据容庚教授的考证，“宜”在甲骨文中似与“俎”为同一字，“俎”为一种杀礼，用为动词，是“杀”的意思，庞朴先生对此有充分的阐发。

②但我们现在不打算深究“义”

的原始义，而是想肯定这一点：即“宜”在春秋战国时期即已被定为是对“义”字的解释，而且“宜”字此时的意思也已经和我们现在所理解的“合宜”

、“适当”的意思相差不远，不再表示“杀”意。
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“合宜”“适当”可以指一切事，但我们从先秦诸子对“义”的用法可以得知：他们所说的“义”主要是指道德上的“合宜”“适当”。

为限制和明确词义起见，我们可以用“适当”一词指一切事情的合宜，如风调雨顺是“雨量适当”

，而用“正当”一词专指道德上的“合宜”

，如《中庸》：“义者，宜也，尊贤为大”。

这里的尊贤之义就是道德上的“正当”。

“适当”是一个比“正当”外延更广，包含了非道德内容的范畴，而“正当”则是一个纯粹的道德范畴。

依此类推，我们可以区别出下面的两组概念：

非道德范畴　　　　道德范畴一、适当正当　　义务论范畴二、应该应当三、好（利）善义务论范畴

从纵列来看，其中左面一组：“适当”

、“应该”

、“好”都可以看作是包含了道德内容和非道德内容的一般范畴，而且，在和右面一组概念对称时，还可以专指非道德内容，如“雨量适当”

，“你应该先开灯再进屋”和“这汽车很好”

，右面一组则是纯粹道德范畴，如“说谎是不正当的”

，“你应当说实话”和“他的心很善”。

而从横行来看，第三组“好”与“善”都是价值范畴，第二组“应该”与“应当”是行为规范的范畴，其中“应当”是道德义务范畴，“应该”是非道德义务范畴，第一组“适当”

和“正当”也是针对行为说的，与第二组相比只不过还是以
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命令形式（动宾结构）说的，而是以说理的形式（系表结构）说的，但两者的意思实际是一致的，这我们从上面“说谎是不正当的”与“你应当说实话”两句话说的实际是同一个意思可以得知，所以，“正当”也可以说与“应当”一样是属于义务论的范畴而明显地区别于“好”

“善”等价值论的范畴。

传统有关“义”的争论是集中在两个问题上：一是“义利之辩”

，也就是“义”

（正当、应当）与“利”

（好）的关系，两者孰更优先，孰更重要？

而坚持义优先于利的义务论或道义论观点（ｄｅｏｎｔｏｌｏｇｉｃａｌ

ｔｈｅｏｒｙ）

历史上一直是占优势的。

另一个问题我们姑且名之为“义理之辩”

，即义务是不是也是义理，或者更确切地说，义理是不是客观之理？

义内还是内外？

这个问题一直争执不下，但至少在宋明这段时期，看来是义内或融合内外的观点占了优势。

第一个问题涉及到义务论与价值论的关系，第二个问题则可以说是发生在义务论内部，我们在本节主要讨论第二个问题。

这样，我们再回到前面“义”的解释，我们就可以说，“义”就是“宜”

，而“宜”也就是“当”。

之所以用“当”字，是因为可以通过“正当”与“应当”两词，更好地把“义”既是相对静止的“义理”

，又是相对活跃的“义务”两方面的意思都包括进来。

我们可以总结我们的思路如下：

正当→义理义→宜→当→　q r义应当→义务r q
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实际上，“宜”和“当”两单字本身就已同时包含“道理”和“命令”两方面的意思了。

古人习惯用单音词，当他们在论及道德问题时，把“宜”

、“当”作为一个名词使用时，如说“不亦宜乎”

，“当而已矣”

，说的是“义理”

，是“正当”

；而在把他们作为一个动词使用时，如说“是以惟仁者宜在高位”

③，“汝当行善”时，说的则是“义务”

，是“应当”。

由此一字两用，我们也可看出“正当”与“应当”

，“义理”与“义务”的相通。

照我们的理解，义理与义务的差别既然主要是表述方式上的，而我们又旨在阐述一种强调行动和践履的伦理学，所以，适应今人一般都使用双音词的习惯，我们不妨就以“义务”一词来讨论其客观性，不过我们得始终记住这义务也是义理。

二、义务的客观性

“义”即是“义务”

，也是“义理”。

“义务”不仅是对我发出的命令，也是对所有人发出的命令，不仅我应当遵循，所有人也应当遵循，因为他是普遍、客观的道理。

坚持“义务”

亦即“义理”

显然就使我们立于一种准则义务论（ｒｕｌｅ－ｄｅｏｎAｔｏｌｏｇｉｃａｌ

ｔｈｅｏｒｙ）

而非行为义务论（ａｃｔ－ｄｅｏｎｔｏｌｏｇｉｃａｌ

ｔｈｅAｏｒｙ）

的立场。

这就把我们带到义务的客观性问题。

我们认为义务不是依赖于自我，依赖于个别主体的，义务不是“运用之妙，存乎一心”

，义务不是因人、因时、因地而异的，义务具有不依赖于个别主体的某种“天经地义”的性质，他不因主
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体认识和彻悟而存，也不因主体不认识他而亡。

义务的客观性当然不是指他如天地一样实实在在，可见可闻；义务的客观性甚至也不是指他如天地运行之理一样与人无关，相反，义务、义理，或人伦之理恰恰是离不开人的，理解义务的客观性的困难也常常是来自这里。

义务一般正是从人作为人与其他动物的区别中产生出来的，正是从人与人的关系中产生出来的，正是从人的“生生不息、世世繁衍”中产生出来的，他的概括，他的成言成文离不开人类的精神。

然而，他又不依赖于个别的人，不依赖于自我，不仅仅存在于领悟他的心灵之中，他是客观存在的，个人的心灵可以领悟他，但他并非由个人的心灵产生，也不仅在心灵中存在。

人类的精神无论如何并不等于一己的意识，普遍的理性也不等于一己的良知。

我们不敢妄说一种脱离人类的“客观意志”

“世界精神”或“天地之心”

，但人的理性本身就是具有普遍性的，人类所获得的知识也是可以客观化的。

所以，我们所说的义务客观性，从否定的方面说也就是指义务是非主观的、非个体的、非自我的、非特殊的意思。

义务外在于个别主体，不囿于一己之良心，义务不能从一己之心灵观察，哪怕是从圣人之心观察，而是要采取一种普遍的观点，一种超越主观的观点去观察。

义务不可能外在于人类，但却外在于个别的人，外在于主体的心。

并非可见可闻的东西才具有客观性，不可见不可闻的东西也具有客观性，这就是事物的一定之义、一定之理，一定之规。

客观性的含义也不是说我们无需用自己的心灵去对这些义理规范加以认识，无需通过主观意识去把握它们，而是
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说我们各自的主观意识所把握的并不是由我们的心中自生的理，而是客观普遍的理，我们的心灵不能任意改变这理，这个理是其他人也可以如我一样观照和体察的，他们所观照和体察的理与我观照和体察的理是同一个理。

因此，这理才具有普遍的效力，所有的人就都必须遵循这同一个理，听从它的命令，即使他主观上并没有认识到这理，我们也可以对他提出要求，对他的行为进行评价。

也正是由于义务是客观的，我们才可以相互讨论它们，传授它们，积累有关它们的知识，提出明确的原则规范，它们不是不可揣摩的、神秘的、只能在个人内心的深处自我观照的。

而是明白可见的社会之纲维。

我们觉得，先儒对“义”的一个古训——即把他训为“路”

，以及使“义”与“道”相联系，最能说明义务的这种客观性。

夫义，路也，礼，门也，惟君子能由是路出入是门也。

（《孟子万章下》）

b仁，人心也，义，人路也。

（《孟子告子上》）

b仁，人之安宅也，义，人之正路也。

（《孟子离娄b上》）

居恶在？

仁是也，路恶在？

义是也。

居仁由义，大人之事备矣。

（《孟子尽心上》）

b仁，宅也，义，路也。

（扬雄《法言修身》）

b孟子反复说“义”是“路”

，“人路”

、“人之正路”

，那么，怎样理解孟子所说的“路”的意思呢？

每个人活着就有所行，
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有所为，有所动，这些行为或行动是为了达到各种各样不同的目的，我们可以把这些目的称之为相对于各人的“好”

，“善”乃至“至善”

，这些目的，在行动之始就表现为动机，或者说“志”

，“志”可能是多种多样的，有大志，也有小志，有道德的目的，如成圣成贤，救国救民，也有非道德的目的，如谋生求职，经商营利，还有不道德的目的，如沽名钓誉，争权夺利。

而无论目的如何，都必须通过“行”来达到，都必须有达到这目的的手段，所行的方式方法，或者说途径，这就是“路”了。

一个人刚开始做某件事时的目的动机，如果他不以实相告，我们是不会得知的，但我们却可以看到他为达到这一目的所做的事情，他必须通过某一途径去达到他的目的。

“志”

是看不见的，而“路”却是看得见的，而“路”也就有大路、小路、正路、邪路之别。

孟子所告诉我们的就是，“义”就是“人路”

、“正路”

、“大路”。

就是达到一个目的的正当途径，就是行为手段的正当性，就是人人都应当遵循的道理。

而“不义”当然就是邪僻的路、苟且的路了。

人要循正路而行，也就是循义而行，循理而行。

作为“义”的路是大道，是大家都可以见到的，是一般都认为是正当的，也是绝大多数人都能顺着走的。

孟子并不一概否定求利致功的目的，他呼吁制民之产，士有所养就是明证。

但是，士还应该有更高的抱负，而对所有人来说，无论追求什么，也都还有一个“必以其道”的问题。

我们可能都想得到一笔财产，一个职位，但我们必须以正当的途径去获得他，而不能以苟且的方式去得到他。

我们可能都想
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免除某些灾难，如饥饿、死亡，但也可能碰到只有通过苟且之路，伤天害理之行才能免除将加于自身的灾难的情况。

这时我们就可能必须坦然承受这灾难，这就是“临财，毋苟得，临难，毋苟免”的含义。

这是基本的义务，在这个时刻，“舍生取义”亦不为过。

再高一点，静心反省一下人除了谋利之外是否还应有更高的精神追求，为了这一精神追求是否应当不惜以身殉道，这就还涉及到目的，就步入更高的境界了。

但对一般人来说，最重要的还是“义在不苟”

，“有所不为”。

“人皆有所不为，达之于其所为，义也。”“人能充无穿踰之心，而义不可胜用也。”

④

孟子所反复叮咛的也就是这一点，一定要注意行为、手段的正当性，决不能“苟且”

，不能“诡迂”

，不能“穿踰”

，不能“钻穴”

，不能行“妾妇之道”

，而要行“大丈夫之道”。

“妾妇之道”当然不宜拘于字义，“齐人有一妻一妾”的故事中行“妾妇之道”的恰恰是那个“良人（丈夫）”

，孟子感叹道：“由君子观之，则人之所以求富贵利达者，其妻妾不羞也，而不相泣者，几希矣。”

⑤此一感叹并非绝叹，它世世代代还在被人们以不同方式重复，此甚可哀也。

由此也可看出价值目标对行为方式有着很重要的影响，“志”在某种程度上决定着“行”

，这从自我的观点看尤其是这样。

但是，我们说过，从普遍的观点看，“志”是必须通过“行”来体现、来达到的，而所“行”之“义”就是“路”。

走什么“路”在道德上往往要比达到什么“目标”更优先，更重要。

无论对自己还是对他人，对“路”也可以比对“志”更
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好地予以判断。

荀子甚至说，君子与小人之异不在追求的目标，而仅在追求的方式，即所求则同，所以求则异，君子道其常，而小人道其怪。

⑥但这里的“所求相同”似乎只应理解为最基本的欲求大致相同，他们高层的欲望还是很不一样的，即我们上章所说的：“低同高异”。

无论如何，除了道德人格的目标，我们每个人都免不了还要有许多不属于道德的目的和欲求，如谋生求职一类，而如何求，走什么路，这就有义了。

如果以正道求，那么，即使我的所求尚非宅于广博的仁心、爱心，而只是为一己一家的奉养，那么，我也不失为一个正直的人。

而且，长此以往，始终坚持直道而行，正道而求，无疑有益于，也许是最有益于陶冶我们的情操，最终把我们造就为一个高尚的人，甚至进入圣域。

此即“惟其义尽，所以仁至”。

总之，我们从“义”为“人之正路”的比喻可以得到的启发是：第一，路是用来行的，用来到达某一目的的，所以，“义”直接与行为有关，与手段有关；讨论“义”尚非讨论最终目的，讨论至善问题；第二，路是迹，是可见的，外在的，所以，“义”也是人们有目共睹的，是客观的道德原则，道德规范；第三，作为“义”的路是正路，是大道，是常途，所以，“义”也是具有普遍性的，是人人所应当遵循的，也是绝大多数人所能够遵循的。

以上所说，我们也可以从“义”与“道”的联系得到印证。

《尚书洪范》说“无偏无陂，遵王之义；无有作好，遵b王之道，无有作恶，遵王之路。

无偏无党，王道荡荡，无党无偏，王道平平；无反无侧，王道正直。“在此，很显然，
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“义”

、“道”

、“路”三字的意思是一致的，所说的都是“王道”即“社会正义”

，用不同的字只是为了避免重复。

后来荀子“从道不从君，从义不从父”也可以说是这种用法，也是“道”

、“义”等同。

不过，“道”有时虽可等同于“义”

，却是在它包容了“义”的意义上等同的。

“道”本身是一个更为深广的哲学范畴，而不止是一个伦理学概念。

“道”还可以包括根本价值、最终目的的含义，也就是说包括“最好”

、“至善”

、“最高理想”的含义。

所以，我们可以说先秦诸子各派各家都“志于道”

，“以道自任”

，但不好说他们都“志于义”

，“以义自任”。

“义”只是方式、手段，这时他与“道”的关系正如孔子所言：“行义以达其道。”

⑦也就是说要通过正当的途径来实现其理想。

春秋时期，孔、墨两家都甚重义。

孔子说“君子义以为上”

，“君子义以为质”

，君子与小人的区别就在“喻于义”还是“喻于利”

；墨子说“万事莫贵于义”

，“义为天下之大器”。

他们对义的客观性看来都没有发生过疑问，都把义看成是客观的原则规范，看成是具有明确内容的。

孔子以《春秋》明“大义”

，此“大义”显然不以个人主观意识为转移；墨子以葬父为例，说这不仅是我的义，也是你的义。

后来荀子讲“礼义”

，韩非讲“公义”

，汉董仲舒讲“以义正我”

，唐韩愈讲“行而宜之之谓义”

，也都没有怀疑过义的客观性。

但是，在《孟子告子篇》中有两段批评“仁内义外说”的言论，孟子b在其他地方还谈到要“集义”而非“义袭”

，要“由仁义行”

而非“行仁义”等，这些言论到宋明时特别为儒者所强调和
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推崇，“义内说”于是被敲定，而“义外说”几乎成了一种禁忌，所以，我们要专门疏解一下《孟子告子篇》中的这些话。

b告子说：仁是内在的，不是外在的，义是外在的，不是内在的。

我爱我的弟弟却不爱别人的弟弟，这是因我自己的缘故，所以说仁是内在的，我敬我家里的老人，也敬其他的老人，这是因他们年纪都比我大的缘故，所以说义是外在的。

孟子的反诘是：不知道你所谓的义，是在老人那里还是在敬老的人那里？

（如果说义是在外，是在被敬的对象即老人那里，那么，对象不同，恭敬心也应该不同才是，而实际上）

就像喜欢吃别人家的烧肉的人，也喜欢吃自己家的烧肉，他喜欢吃烧肉的心并无不同一样（不管对象是我家的老人，还是其他的老人，恭敬之心也都是一样的，也就是说，义不在对象，而在主体，不在外，而在内）。

⑧

紧接着孟子指导公者子与孟季子问难的一段也是批评“仁内义外说”

，论据大致相同，限于篇幅，不具引，我们主要分析孟子与告子辩论的一段。

首先，从上例可以看出，告子所说的“仁”

“义”是有特定含义的，仁是爱弟或爱亲，义是敬长，“仁内义外”一说的产生大概跟这种特定含义很有关系，因为爱亲比较自然，容易从心中油然而生，而敬长却不那么自然，容易感觉到具有某种外在的约束性，强制性。

所以觉得是“仁内义外”。

但是，以内外来分别仁、义看来并不恰当，至少是不重要的。

爱亲、敬长可以说都是某种义务，或者说都是总称的儒家的“仁”之“义”

，它们作为原则规范，都是客观的，外在的，而若把它们看作内心品德，从个人的道德践履出发，它
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们又可以说都是主观的，内在的了。

其次，义的客观性或外在性也不宜理解为是存在于对象那里，这一点孟子反驳得有道理，后来王阳明也有过类似的驳论，大意是说，如果说孝的理在父亲那里，那父亲一死，这理岂不就没了吗？

当然，我们认为，这理最终也不是存在于主体那里，存在于心灵之中，尤其是上述具体的义理。

因为个人既是对象，也是主体，个人作为对象会死去，作为主体也会死去，所以，孝的理也不会存在于儿子或主体的心里。

这一理宁可说是存在于人与人的父子关系之中，只要这一关系是客观的，这一孝义或孝理也就是客观的。

我们且不说“天不变，道亦不变”

，而是只要人类存在和延续一天，这种父子关系存在一日，也就有这种孝义孝理存在一日。

人类的基本义务可以说都是从这种客观关系发源的，义务客观性的根据就在于这种客观关系。

当孟季子说：一个人心里敬的是自己的大哥（仁）

，但在一起饮酒时却先敬本乡长者而非先敬自己大哥，因而可证义是外在的而非由内时，孟子解释说这是因为本乡长者“在位故也”

，这个“位”就是指一种客观关系。

总之，我们说，告子在此确实是说得有些不妥的。

不妥之一是以内、外分别仁、义并不恰当；不妥之二把“义外”理解为“义”存在于对象那里也不妥当。

而究其原因，则在于不能超越一种自我的观点，不能摆脱仅仅从人我的关系看问题。

这样，一看到义不在自我，就以为义在他人了，不看到义不在主体，就以为义在对象了，告子没有看到，义务是存在于一种普遍的人际关系之中，是这种客观关系的应有之义。

但是
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告子的基本方向还是正确的，他不过是想肯定孔、墨都已经肯定的东西而已。

即便是孟子，他虽然批评“仁内义外说”

，但他所说的“仁，人心也，义，人路也”

，不也有“仁内义外说”的倾向吗？

在这一并列仁义的句子中，“义”既非是“人心”

，岂不也是外在的吗？

而且，他对仁、义的特定含义的解释也有接近告子处，如说“仁之实，事亲是也，义之实，从兄是也”

⑨。

那么，孟子批评告子难道只是因为“好辩”吗？

当然不是这样。

我们若从孟子的整个思想着眼，就会发现此辩含有深意。

孟子与告子的争论是在人性论的背景下展开的，告子认为，人性就好像柜柳树，义理就好像杯盘，把人性纳于仁义，就好像用柜柳树来制成杯盘。

这样，就有过于强调义从外部对人的规范性和强制性，而忽视人的主体自觉性和自律性的危险。

孟子则要鼓舞人的自信心，高扬人的主体性，所以他强调“仁义礼智，非由外铄我也，我固有之也”

，其宗旨，正如朱子在《孟子集注》中引范氏所言：“二章问答，大指略同，皆反复譬喻以晓当世，使明仁义之在内，则知人之性善，而皆可以为尧舜矣。”

c d 而在其他一些地方，正如我们上面所见，孟子并不否认“义”也有客观的一面，孟子把“义”视为“人之正路”

，说士必须“居仁由义”

，赋予“义”

以明确的内容，如“非其有而取之非义也”

，“未有义而后其君者”

，皆可见其对义务客观性质和内容的承认。

但若涉及根本，则孟子当然又认为“仁义礼智根于心”。

不过，我们在此并不想涉及心、性、天等更高层次的义理根据的问题，而只想顺便指出，孟子不仅仁义并提，而且
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使义内化，从而使“义”字又有了一种新涵义——即“义务心”。

这样，“义”一字就不仅含有我们前面所说的客观的“义务”

“义理”的意思，也含有主观的“义务心”

、“义务感”的意思。

在“四端说”中，这“义务心”就是“羞恶之心”

（在此，甚至最明白可见的客观之“礼”也内化为“恭敬之心”

，这是我们很不容易理解的）。

我们下面就要来谈这一“义务心”

，这也是我们从良心论的角度所必须谈的。

我们现在再回到《释名》所给出的对“义”字的解释：

义者，宜也，裁制事物使合宜也。

“宜”实际就是“理”

，而裁制事物使之合“宜”合“理”的则是“心”

，是“心”在裁制事物，决定行为，但他并非凭空决定，而是必须使之合“理”。

所以，“义”字也可以说同时包括有客观之“义务”

“义理”和主观之“义务心”双重含义，但最主要、最优先的当然还是客观的“义理”之义。

三、对义务的敬重心

前已述，“义”可分为两层意思：一是从事上论，“义”指客观的义务、义理；二是就心上论，“义”指主观的义务心、责任感。

而我们现在来看这义务心，又可将其再区分为两个层面：一是对义务的理性认识，或径直说是对义理的认识，在此，使之向现代社会转化的关键是首先采取一种普遍的道德观点，我们将在后面探讨这个问题；二是对义务的一种情感
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态度，在此，最值得向现代社会中的人们推荐的是一种对义务的敬重心，我们现在就来讨论。

孟子把义务心阐述为一种“羞恶之心”。

朱子《四书章句集注》解释说：“羞，耻己之不善也。

恶，憎人之不善也。“我们要注意这是在”四端说“

中的解释。

孟子实际是把良心之端分析为四：恻隐之心为仁、羞恶之心为义、辞让或恭敬之心为礼、是非之心为智。

“义”

在内化的同时也缩小了其原来的蕴含，“义”不再具有“人之正路”或“正当”的广义，而是“羞恶”或“恶恶”的狭义，主要是一种类似于“耻”的感情，若扩大其意思，也可以说“善善恶恶”

，即把“择善”的正面意思也包括进来，也就是说在“善恶”之间进行抉择。

但这与作为“是非之心”的“智”又似有重叠之嫌。

“智”也是“辨是非，别可否”。

后来朱子说“义如利刀相似”

、“义主收敛”

、“义字如一横剑相似，凡事物到前，便两分去”

、“义之在心，乃是决裂果断者也”

c e .这些说法，都是讲的一种裁断抉择。

这说法看来跟“义”

的本字“宜”原有“杀”的意思有些关联，是“杀”意的一种隐蔽的流衍。

至今我们仍在用的“舍生取义”

、“慷慨就义”

等成语中也存有一种肃杀、凛然的气息，表示着刚决果断而赴死、殉节的意思。

所以，要说“义”和“智”有区别的话，区别也许就在“义”主要指对我自身行为的选择，且所裁所决的“是非”常常是“大是大非”

，是处在紧要关头，甚至生死关头的裁决。

这种对“义务心”的解释彰显了人的主体性、尤其突出了主体的意志抉择作用，无疑是很有意义的。

但我们不可忘
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记：这一“义务心”只是四端之一，它在被内化时其蕴含也缩小了。

“礼”分走了“恭敬”之意，“智”分走了一般的“是非之心”

，而作为道德行为动力之源的“恻隐之心”

，则为“仁”所涵有。

“仁”并且可以作为一个总称，包括心之四德，而“义”却不能包“仁”

，也不能包括其他二德，这样，它作为“义务心”实际上就不是全面的。

“义”从心上论，若偏于感情的理解，则是“羞恶”

，若偏于意志的理解，则是“裁断”

，而尤其是指斩钉截铁地“禁邪辟恶”

，“宁死不为”。

“羞恶”和“去恶”先都得知道什么是“恶”

，什么是“正”

，这种“知道”就必须诉诸原则、义理。

然而，我们在此且不谈在“羞恶”之前就应有的对义理的认识，而是谈在这种认识之前就应有的一种对义务的“敬重”之情，这种敬重涉及到对人在世界上的地位的恰当估计。

我们还有必要指出，把“义务心”单纯理解为“裁断”并不是没有一种导向非理性的抉择伦理学的危险的。

如果把“裁制决断”推到极端，就可能把人置于或者太自傲，自我期许太高，或者太绝望，类似于“垂死挣扎”的地位。

c f 而这两者都不是对人的处境、本性和使命的恰当描述。

所以，我们想转而看对“义务心”的另一种解释，这种解释是由康德所提出的。

“义务心”

概念在康德那里是这样引入的：康德先从道德评价的角度出发，认为世上除了“善良意志”之外，没有绝对的、无条件的、本身即好的东西。

然而，在人那里，这一“善良意志”实际就是“义务心”。

因为，人并非上帝，并不可能从心所欲，任意挥洒都是“正当行为”

，“全善之举”。

人心
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中还有许许多多的欲望、喜好，这些欲望、喜好都可能对真正的道德行为构成障碍和限制。

正因为在人心里有这些障碍和限制，“正当”也就要变成“应当”

，对人构成命令，构成义务，而非生性所自然，心灵所本悦，这并非是说义务与人性就没有相合处，而是说，只要有哪怕一丝不合，从原则的普遍性着眼，也就必须以绝对命令的形式表现，必须作为义务向人们提出，说“你勿……”

“你应当……”

，而非说“吾欲……”

“吾悦……”。

人必须克服自己的种种主观障碍和限制，摆脱喜好和欲望，而纯然出自对义务的敬重而行动。

这一对义务的敬重也就是“义务心”

，只有纯然出自义务心的正当行为才是不仅合法，也合乎道德的行为，只有这样的行为才具有道德的价值。

可见，“义务心”就是内心对义务的敬重和推崇。

从一个行为者的角度看，就是一事当前，不问自己的一切欲望、喜好和利益，而只问：“这是否是我的义务？”只要是我的义务，我就必须履行，否则就予搁置。

在我的心里，义务的份量最重，义务优先，义务第一。

打个比方说，义务如军令，而“军令如山倒”

，在义务面前，其他一切理由都要让路。

康德解释说，这种对义务的“敬重”虽然是情感，但不是受外来影响的情感，而是由纯理的概念自己养成的，所以与爱悦与恐惧等外界原因引起的情感不同。

那么，这敬重意味着什么呢？

敬重的对象实际上是什么呢？

它是怎样产生，又具有怎样的意义呢？

这敬重首先意味着贬抑我们的自负心。

人的全部好恶都可以说是“利己心”

，这种利己心又可分为两种：一是对自己的过度钟爱，即自私；一
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种是认为自己有立法权力，而把自身看作是无须受制约的，即自负。

在纯粹的实践理性看来，自私原是人的天性，甚至在道德法则之前就已发生于我们心中，所以它只把自私加以规范、加以限制，使之与道德法则相符合。

然而对于自负，它却要完全将之压制下来。

我们只有贬抑自身，才能唤起我们的敬重心来。

但这并不意味着敬重心只是消极的、否定的，因为贬抑的同时就是高扬，在贬抑感性和好恶的同时，就高扬了理性和法则。

所以，对义务的敬重也就是对道德法则的敬重。

当道德法则的表象在我们心中出现的同时，我们也就产生出一种对法则的敬重之情。

对法则的理性认识和敬重之情是相伴而行的。

一种潜在的敬重总是与法则的表象结合在一起，如影随形。

所以说，敬重是一种纯粹由理性产生的感情，而不是如恐惧与爱悦一样是由外界原因产生的感情。

道德法则直接唤起我们的敬重心，它本身就是我们的敬重心产生的原因，我们对道德法则的敬重是它在我们的心灵上产生的效果。

虽然道德法则何以能直接唤起我们的敬重心并不为我们所知，但我们清楚地知道，不是说因为我们敬重法则，法则才普遍有效，而是因为法则普遍有效，我们才敬重他。

我们由此也可看出，客观、普遍的道德法则是第一位的，而主观的敬重之情是第二位的，虽然“敬重”是康德唯一一种在道德上推崇的感情。

敬重总是只施于人而永不施于物。

敬重是对人的德性的尊敬而非对人的才能的惊羡。

敬重远非一种快乐的情感，但却最少痛苦。

这就像我们的先人所说的：尽自己的义务并非是为了自己得到快乐，甚至不是为了别人的快乐（有时从这义务
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得利的并非是我们喜欢的人）

，而是为了使自己“心安”。

我们履行了我们的义务，我们才感到安心。

c g“心安”是比“心悦”更基本的一种状态，然而，它也因此更不可缺少，更具有普遍性。

我可以没有“欣悦”和“快乐”而生活，我甚至可能不想去追求它，然而，我却不能没有“心安”而生活，“不安”就必然导致我要去改变自己的生活。

所以，“心安”实在比“心悦”有更大的道德推动力，它也有助于防止在追求“心悦”

中使不道德的行为偷偷溜进来。

因此，把“义务心”解释为一种“悦义之心”是有危险的，敬重所带来的正面心理状态则至多是“心安”

，而不是“心悦”。

对道德法则的敬重心乃是唯一的，无可怀疑的道德动机，正是通过敬重，客观的道德法则才成为我们内心主观的行为准则、成为直接的行为动机。

敬重是一种使普遍法则变为个人行为准则的一种“道德关切”（Ｉｎｔｅｒｅｓｅ）。

而“动机”

、“准则”

、“关切”

这三个概念，都只能施用于有限的存在者上，因为它们全都以一个存在者的狭窄天性为其先决条件，这些概念不能够用在神的意志上。

这就又回到了我们前面所说的：谈到义务，就离不开人，谈到义务就意味着有限制要突破，有障碍要克服，而这些限制和障碍就来自人的感性存在。

人不是神，人不能生来就自然而然、满心愉悦地实行道德法则，这法则并非它的本性法则。

人通过艰苦的努力，不懈的坚持，工夫纯熟之后，也许会使敬重转为爱好，但对法则纯粹和完全的爱悦总仍然是人可望不可及的一个目标。

所以，康德对那“传染了许多人的单纯的道德热狂”不以为然，批评那设想自己意向完全纯洁之后所
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达到的“圣域”谬想。

那些人满以为自己心灵不待勉强，自然良善，无需鞭策，无需命令，因而忘记了自己应尽的义务。

若把康德对义务的那段著名的赞辞ch，与在东西方都可见到的对个人心灵陶醉的神秘主义描述进行一番比较将会是很有意思的，两者都涉及到进入一个很崇高的精神境界，但后者从进入的路途到最后达到的状态都不是很明确的，且看来只为极少数“特选者”所专有，而前者是每一个人都可进入的，只要他在非常困难的情况下仍坚持履行自己的义务，他就会在自己的心里发现这样一种感受：不论我多么卑微、多么软弱，但只要我能够在任何情况下都遵守义务的命令，就使我上升到了接近于与法则同一的地位，使我感到了自己身上还有超越自身的东西，这东西就是我的高级天性，就是使我得以摆脱由我的感性存在带来的自然机械作用而独立的理性。

我确实是敬重，甚至是敬畏法则，就像我对我头顶苍穹的无限星空表示敬畏。

那不是作为感性存在的我所能控制的，甚至那神秘也不是我的知识理性所能洞穿的。

我感到敬畏，然而，这敬畏是我的敬畏；我能够敬畏，而一个没有理性的动物是没有这种敬畏的，这种敬畏甚至本身就指示出我的另一种生命，指示出我还有另一种敬畏，即对心中道德法则的敬畏。

这两种敬畏有相通之处，然而，如果说第一种敬畏主要是贬抑人的自负，第二种敬畏却还提高人的自信：我能够循道德和信仰超越我的感性存在的限制而向着无限飞升。

对义务的敬重心揭示了人的两重性：人既是一个感性的存在，又是一个理性的存在，他同时属于感性与理性两个世
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界，一方面受着自然的因果律支配，不由自主，另一方面又能够自身开创一个系列，自我立法。

所以，敬重义务也就是敬重法则，而这法则由于实际上也是人自己制定的，所以，敬重法则又等于敬重自身，敬重自身的那一高级天性，相信人能凭借这一高级天性（亦即实践理性）超越自身的有限性。

这种对超越的渴望和自信并不是康德哲学独具的特点，相反，我们可以说，几乎一切立意高尚的哲学无不具有这一特点。

亚里士多德说，在人那里也赋有神性，不要以为做人只需想人的事情，作为有死者只需想有死者的事情就够了，人还要竭尽全力去争取不朽，在生活中做合乎自身最高贵部分的事情，即过一种哲学家的、从事理智活动潜心沉思的生活。

如果说这与康德的道德超越的观点还有些差距的话，新儒家的观点与康德就很接近了，即都主张从道德超越人的有限性。

但是，这里还有一个关键的差别就在于康德的道德观是面向社会、面向所有人的，而古代儒家的道德观在后来的发展中却有面向自我，面向少数人的精英论倾向ci（在这方面倒是儒家的道德观与亚里士多德的德性论有相同的地方）。

导向普遍化的观点必然与承认人的有限性有关。

康德在强调超越的同时也强调人的有限性，所谓“义务”

，所谓“命令”

，所谓“法则”

，所谓“敬重”

，所谓“关切”等等，都是以一个存在者的有限性为先决条件的。

“义务”就意味着约束，“命令”

就意味着被约束的对象有可能不服从，“法则”

就意味着要对义务作一种具有普遍效力的概括，“敬重”

就意味着法则也有外在的、异己的，或者说“不容己”的一面。

法则确实是“自律”的，但又是‘“律己”的，它有毫不含糊的
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“律”的意思：即约束、规范、限制，而这一切都是因为“人的有限性”。

“人的有限性”是一个特别值得发挥的概念。

虽然准确地说应该是“人是一个能够追求无限的有限存在物”

，但我们这里要特别指出这后一个方面，即“人的有限性”。

正是因为注重“人的有限性”

，所以，在康德那里，道德人格的理想并非是能与天地契合无间的圣人，而是能在任何情况下都恪守自己义务的普通人，达到这一理想也主要不是通过自我修养或道德小团体的切磋，而是通过作为社会一员的人们始终一贯地敬重自己的义务，履行自己的职责。

有一个真实的故事也许可以被我们用来说明康德心目中的道德楷模和进路，也颇能说明对义务的敬重是怎么一回事。

这故事说的是有一个人，办了一个小银行，吸收了一些小额存款，然而，由于某些他本人无法料到的情况，在一次席卷范围很广的金融危机中，这些钱全都损失了，银行不得不宣告破产。

于是，他带领他的家人，决心在他的余年通过艰苦的工作和节衣缩食，把这些存款全都退还给储户。

一年年过去了，一笔笔退款带着利息陆续被寄回原先的储户。

这件事感动了储户们，因为他们知道，银行的破产完全是一个意外，而并非这个人的不负责任或有意侵吞。

他们虽然因此都遭受了损失，但这损失摊在许多人身上毕竟不是很大，比较容易承受，而摊在一个人身上却是非常沉重的。

何况，这个人的努力偿还的行为已经证明了他的内疚和善意。

他们便联合请求这个人不要再偿还欠他们的存款了。

然而，这个人却认为还清欠款是他的义务，他只有履行了自己的义务才会感到心安，他
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照旧坚持不懈地做下去，为此放弃了许多生活中的欢乐，没有闲暇，没有另外创立事业的可能，这件事就成了他一生的使命，他精神专注、目不旁鹜、锲而不舍、高度虔诚地只是做好这件事。

终于，他寄回了最后一笔存款，这时，他已经精疲力竭了，接近了生命的终点。

他在这一生没有实现自己年轻时就怀有的远大抱负，没有创立什么辉煌的事业，因为他的后半生完全被拖进了这件事，他似乎只是被动地、不断地在一个命令的召唤之下活动：“还钱！”

“还钱！”

“还钱！”然而，与他所做的这些平凡的事情相对照，是否还有比这在道德上更辉煌的业绩呢？

与他这些看来似乎被动的行为相对照，是否又有什么行为比这呈现出更崇高的道德主体性呢？

“还清别人存在你这里的钱款”

，这确实不是什么很高的要求，而是做人的一个基本义务。

平常做到这些事情也并不难，但有时候却很难很难——例如处在上面发生的那种情况之下。

这时，能否履行这一义务，就有赖于对义务的一种敬重心了。

在通常的时候，明智、利益、爱好可能都会支持自己去履行义务，但当我们遇到上述情况，遇到履行义务将把我们投入非常窘迫的境地，甚至带来死亡时，诸如明智、爱好一类动机就会悄然撤退，我们就必须独自依靠我们对义务的纯然敬重之心来坚持履行自己的义务。

所以，康德强调义务心的纯粹性，强调它与爱好、喜悦无关，而只是对义务的敬重，认为我们只能从对法则的敬重心中汲取动力，义务并非常心乐事，义务在这方面带给人的主要是心灵的平静和安宁。

欢悦至多是履行义务中的副产品，而且这副产品也并不总是出现，而如果在履行义务中始终期
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待着欢悦，甚至以它为鹄的，那就会把人引向危险的方向，离真正的道德越来越远。

康德在《道德形而上学基础》中所列举的有关什么样的义务行为才具有道德价值的例子可能给人以错误的印象：似乎只有那种痛不欲生时仍保存自己的生命，生性冷淡却仍努力助人的行为才有道德价值。

而我们知道，人的实际动机经常是复杂的，各种欲求是纠缠在一起的，在正常情况下，为什么不可以允许其他的考虑（如明智）

来协助义务心呢？

为什么要有意克制在敬重义务的同时所自然产生的欢欣呢？

席勒曾写诗批评康德对“爱好”的压制，讽刺说：“难道我先要努力蔑视我的朋友，然后再怀着厌恶去做义务命令我去做的事情——即给他以帮助？”

c j但是，平心而论，我们也许只能说康德因为要强调敬重心与爱好心之间的对立，所举的例子有些不妥，但这一原理并没有错，外表合乎义务的行为与本于义务心的行为并不一样，只有本于义务心的行为才有道德价值，而我们要真正从道德上判断，一个行为仅仅是合于义务还是也同时本于义务心，往往只能在某些特殊情况下——即在其他非道德动机与快乐撤走时才看得最清楚。

当然，我们不应否认在正常情况下，一个主体伴随有快乐的义务行为可能也有道德价值，但这一行为之所以有道德价值，还是因为在这主体那里存有对义务的敬重心，而不是因为他感到快乐。

这里的关键是，只有强调对义务的纯然敬重心，强调要以它作为道德行为的动力，才能够使义务圆满、原则一贯，命令也确实是绝对命令。

义务决非是我们喜欢就履
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行，不喜欢就可以不履行的事情。

虽然我们大多数人在大多数情况下都可能愿意履行我们的义务，甚至乐意履行我们的义务，但我们确实都可能碰到我们也许不愿意履行这义务，履行它们甚至将给我们带来痛苦的少数特殊情况。

如果说这时候就可以不履行义务（这时不履行确实常常能得到人们的谅解）

，那么，义务的普遍性、原则的一贯性、命令的绝对性又从何谈起？

在这样一些特殊情况下，道德主体所能依赖的也就是对义务的纯然敬重之心了，而使他在正常情况下的义务行为具有道德价值的也是这种敬重之心，只是在这特殊情况下这一敬重心更单纯、更明显、让我们看得更清楚罢了。

也正是在这样一些特殊的时候，一种平凡的履行义务的行为会突然间放射出奇异的光彩，使目睹这一行为的人们的心灵也深深地为之感动，而这一行为的主体也由此进入了一个崇高的道德境界，就像我们在上述“偿还欠债”的例子中所见到的一样。

而我们要批评康德的地方并不在这里，并不在其贬斥爱好心而推崇敬重心，我们想提出质疑的问题是：人对义务的履行如果并非以爱好心作为动力，那么他是否能得到除敬重心之外其他情感的支持？

按康德的解释：敬重心是纯粹由理性产生的情感；那么，它是否就是唯一的道德动力呢？

人们的其他情感是否就一无可为呢？

在直接面对一个行为时可能确实是像康德所说的那样，人必须以一种对义务的敬重心而履行义务，但如果我们追溯得更远，我们就会发现，恻隐或同情也是道德动力的一个源头。

而且，这一恻隐之心也是纯粹的道德情感，与任何自私、明智、爱好无缘，这我们已在他处予
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以证明。

那么，为什么要忽视他的作用呢？

人并不仅仅是理性的存在，也并不只是理性才能支持道德，如果说只有理性才能支持道德，那我们未免太低估自己了，那就是把我们自己一分为二，在理性与非理性的东西之间划出了一条不可逾越的鸿沟，把理性与感性完全对立起来了。

而且，我们认为，提出“恻隐之心”作为根本的道德动力之源，可以为“人何以会产生对道德法则的关切和兴趣”这样一个难题提供一个可供选择的答案。

康德认为这个问题是我们无法得知的，这可能确实是凭纯粹知识理性无法得知的，但我们每一个人心中的恻隐之情无可置疑的存在和不可抑制的涌现却是一个明白无误的证据：证明我们每个人不能不在某种程度上关怀一切有理性者，甚至一切有感性者，因而也不能不对适用于一切有理性者的普遍道德法则产生关切和兴趣。

当然，恻隐之心必须通过理性的中介才能真正持久和一贯地发生积极的作用，对一个道德践履者来说，恻隐心必须转化为对义务的敬重心，他必须按照道德原则行事，听从普遍法则的命令，而不是为突然涌现的恻隐之情所左右。

卢梭认为良心（主要是同情）始终绝对无误的想法只是一厢情愿。

c k四、人的有限性与无限性

卢梭的想法只是说明有许多条路通向夸大人的能力，美化的人的本性，从而导致以人为神，造出种种人格和社会乌
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托邦的事实。

我们在前面评述康德所论对义务的敬重心时，已经提到过“人的有限性”是一个特别值得发挥的概念，现在我们就来对这个概念在个人道德上的意义略加阐发cl，而这也是为了回答这一问题：即为什么我们要特别强调对义务的敬重心，而不是强调对义务的决断心或欣悦心？

以及我们为什么认为：人必须通过首先是敬重义务，并且主要是敬重义务而成为一个有道德的人？

人的有限性是一个明显的事实。

生命，或者说有血有肉的、尘世的生命属于每个人只有一次。

并且，无论科学技术如何发达，医学的发展如何帮助人延长其生命，每个人的寿命（ｌｉｆｅ

ｅｘｐｅｃｔａｎｃｙ）也还是有一个大限。

而且，不仅个人，人类也可以说有一个大限。

每一个人出生伊始，他就处处碰到限制。

在他有自我意识和选择能力之前，他就在相当程度上被他父母的基因、被他将要在其中诞生的社会规定和限制在一个范围之内了，而即使他后来培养起一种理性判断和意志选择的能力，他的每一选择也同时是一个规定，一个限制，选择了走这条路就不能走那条路，而那种似乎保留了某种形式上自由的三心二意者反而只会一事无成。

我们的先人应当说是相当清楚地认识到了这种人固有的局限性的，我们可以举《史记龟策列传》中所载的一件事来b说明这一点。

据说宋元王二年的时候，有一只大龟被一个渔夫豫且捕到了，于是大龟托梦于元王，请他解救它，当元王得到大龟想放走他时，却遭到其大臣卫平的劝阻，经过一番辩难，元王终于把龟杀了，再用它的身架来占卜战争等大事，无不灵
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验，一时宋国成为强国。

《史记》中这件由褚先生（少孙）补记的故事，并不见于先秦史籍，其素材大概是来自《庄子外物篇》中的一个寓言。

b但是，使我们感兴趣的并非这件事，而是由此事引发的一段议论。

不能作为信史的材料却常常可以作为思想史的材料，因为他们反映了当时人们的流行观念和思想。

当时人们的评论是：这只龟虽然很神，能托梦于元王，却不能使自己从渔夫的笼中脱逃；能使占卜者百战百胜，却不能自解于刀锋之灾，免于剥刺之患。

神龟尚且如此，尚且有所不能，何况是人？

“人虽贤，不能左画方，右画圆”

c m ，所以人不能不感慨自己的有限处境，悟到天地人生皆有所缺的道理。

据褚少孙记载，孔子当时也听到了这件事，于是评论道：日月星辰也不能完全，所以有孤有虚，“黄金有疵，白玉有瑕。

事有所疾，亦有所徐。

物有所拘，亦有所据。

罔有所数，亦有所疏。

人有所贵，亦有所不如。

何可而适乎？

物安可全乎？

天尚不全，故世为屋，不成三瓦而陈之，以应之天。

天下有阶，物不全，乃生也。“

n d对这些话，我们并不容易找到确凿的证据证明他们确是孔子所亲言，但其中的道理却是很明白、很实在的：“人有所贵，亦有所不如”

，“物不全，乃生也”。

而且，我们从孔子那里，也还是可以发现一些类似的思想，发现他对自己，乃至人类的知识和能力所持的一种相当谨慎、决不僭越和傲慢的态度。

孔子反对骄傲，甚至可以说喜欢一种不确信的态度，他时常给其弟子子路直通通的傲劲泼一点冷水。

当他要漆雕开
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去从政，漆雕开回答说“恐怕我不行”时，孔子却对他这种态度感到很高兴ne.孔子甚至说：“如有周公之才之美，使骄且吝，其余不足观也已。”

n f孔子对人的知识的基本态度是：“知之为知之，不知为不知，是知也。”

n g “君子于其所不知，盖阙如也”

n h .“阙如”也就是把所不知道的东西暂时悬置起来，打上括弧。

当代西方现象学对现象后的形上本体采取的也正是这样一种悬搁的态度。

不是傲慢和轻率的解释，也不是根本否认，而是谨慎的承认和悬置。

为什么子贡说“夫子之言性与天道，不可得而闻也”

n i ？

为什么“子罕言利与命与仁”

n j ？

乃至为什么孔子说“未知生，焉知死？”

n k 其原因恐怕也应当部分地从这种基本态度中去寻找。

孔子反复讲自己“无知”

n l ，决不自居为“生而知之者”

n m ，有时甚至说“予欲无言”

o d ，也应当说确实是深深体会到了人的知识以及语言的某种局限性，而决不是有意谦虚。

当然，虽然深刻地认识到了人的知识及语言的局限性，孔子对此所取的态度还是和道家很不一样的。

庄子说：“吾生也有涯，而知也无涯”

，这一事实想必是孔子也会同意的，但当庄子接着说“以有涯随无涯，殆已，已，而为知者，殆而已矣”

o e ：即倾向于放弃求知，使自己保持某种童蒙无知的状态中时，这却是孔子肯定不会同意的。

孔子决不会因为人生有限，所知有限而放弃求知，而是仍要努力为知，孜孜求知的。

孔子也不否认人具有某种认识人类自身、社会和历史的能力，如他说“其或继周者，虽百世，可知也。”

o f 又说“不知命，无以为君子也”

o g ，“五十而知天命”

o h ，但是，我们之所以要特别指出孔子的另一面，指出孔子也认识到人的知识的局限性，是
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因为这一点常常被后来者看轻乃至忽略。

孔子说“知之为知之，不知为不知，是知也”

，而中间一句承认“不知为不知”

恰恰也是“知”却时常为后儒轻轻放过。

作为先师的孔子，倒常常比他后来的学生和传人表现得更为谨慎，更为谦虚，而其后人却有“多见其不知量”处。

至于人们在道德上的有限性，我们则可以从孔子不轻易许人为仁略见一斑。

对于人性，孔子只是谨慎地说了一句“性相近也，习相远也”。

另外，之所以要忠恕、要宽容，也正是考虑到现实生活中他人和自身的种种缺陷，把人作为人，而不是神来看待。

甚至作为人们主要下手工夫的“仁之方”

——“己立立人，己达达人”

，其深处也反映出一种对“人一般来说更关心自己”

的性质的认识。

为什么许多道德体系常常呼吁“爱邻如己”？

为什么他们常常叮咛人们要“设身处地”

、“推己及人”？

正是因为在通常情况下，尤在没有经过道德训练和培育的情况下，人们的自爱之心一般都要胜过爱人之心。

而道德家则要把这一自爱之心同时也拽而向外，不使它一味内敛，但就在这一过程中，他们也不能不从人的这一基础出发，甚至不能不利用人的这一性质作为一种道德资源。

这在我们前面“忠恕”一章中所引范纯仁的话中也看得很明显，范纯仁说要“以责人之心责己，恕己之心恕人”

，恰说明人们一般容易原谅自己而责备别人。

程子说：“大抵人有身便有自私之理，宜其与道难一”

o i .宋儒强调的所谓“十六字心传”亦云：“人心惟危，道心惟微”

，宋儒常说“气命”

，“气质之性”

，以及极其重视工夫，也都说明即使是极其弘扬人的善性的宋儒，也在相当程度上认识到人在道德上的局限
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性。

乃至于近代曾在《大同书》中构建了一个乌托邦社会理想的康有为，也不是不承认人所固有的某种局限性：

天地生于无极之中，至渺小也。

人生于天地之中，又渺小之至也。

以为身则七尺，以为时则数十年，而又疾病困之，境遇限之，少嬉老衰，蚀之蠹之，中间有为之亦几矣：……极其功业之大，不过数千里；极其声名之远，不过三千年，置于无极之中何如乎？

然若身焦思而为之，未易至也，则亦何取乎？

o j我们引述这些言论，并不是说这些作者都已充分地认识到了人的有限性，恰恰相反，我们之所以引证这几位作者，恰恰是要说明：如果说即使那些尚未充分认识到人的有限性的作者，也不能不在某种程度上承认并考虑到人的有限性，那么，这种认识就更是大多数人的共识了。

o k那么，人的有限性主要表现在哪些方面呢？

在我们能够追溯的范围内，这些有限性又源自何处呢？

我们可以用这样一个图予以简要的展示：

知识的有限性１。生命只有一次人　的q r生命的—道德的有限性—２。身体的脆弱性有限性有限性幸福的有限性３。身体的需求，欲望r q限于篇幅，在此我们不能详细地演绎这些有限性及其相互关系，我们只限于指出：这些被区别开来的有限性当然又
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是相互之间存在联系，以及相互渗透的。

而人在知识、道德与幸福方面的有限性在我们能够追溯的范围内，则可归之于人的生命，人的身体的有限性。

现在的问题是，人的这些有限性究竟有什么意义？

它们是否只是一些负面因素而应当被我们否定掉或者不予理睬？

或者我们也承认它们具有某种意义，也承认我们不能忽视它们，因为它们毕竟是有关人的基本事实，然而，却还是只在较次要的层次上接受它们，比方说，只在具体道德义务的实践和应用层次上顾及它们，而不把它们纳入道德形上学，乃至人的整个生命信仰这一层次予以考虑？

在这本书中，我还不打算从最高层次全面地考虑人的有限性的意义，我还只是准备从作为一个社会成员的个人道德的角度来考虑它们，追问它们在道德上的意义。

那么，我们说，我们在前面实际上已经多次涉及到这个问题，比如在第一章中，我们指出了人在幸福方面的有限性与恻隐之心的联系，指出痛苦也是人生的一个基本方面，我们必须关怀、思考这痛苦，努力抚慰、缓和并减少这痛苦。

在第四章中，我们也指出了忠恕义务与人的知识与道德缺陷的关系，指出“恕”意根本上来自对人的局限性的深刻认识，同时也指出，我们并不因为认识到人的局限性而走向道德的相对主义，恰恰相反，正是因为人的身体和生命的局限性固定住了善恶，使善就是善、恶就是恶。

生命属于人只有一次，人死就不可再复活，人的身体又是易受伤害的，所以，杀人就是杀人，罪就是罪，“把一个人活活烧死，不是保卫教条而只是杀死一个人”

o l .善就是善，恶就是恶，可以在两层意义上理解。

第一层意
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义是，有些行为或行为准则就其性质而言本身就是善或者恶，这种善或恶的性质是与行为主体无关的；第二层意义是联系到行为主体，联系到具体的人来考虑的，这时，若持一种无限的观点，确实每一个人都赋有善性或向善性，每一个坏人都可能变成好人，甚至达到一种泯灭人间善恶的境界om，但是如果从有限的观点来看，由于侵犯者的生命及其受害者生命的有限性，我们就必须把侵犯称之为“恶”

，把侵犯者称之为“作恶者”

，我们就必须阻止和抗击侵犯。

由此我们还可试着处理一个在人们的道德实践中经常遇到的困惑，那就是由于道德行为实际上总是与其主体，与具体的人联系在一起的，而这一主体在做出这一道德行为时，由于其作为人的局限性可能其动机并不是完全纯粹的，或者并不一定总能在类似的处境中都这样做，或者在生活的其他方面也都严守道德，也就是说，我们在现实生活中所遇到的人很少是全善全恶，大贤大奸的，而多半是较好的人与较坏的人。

那么，在这“较好”与“较坏”之间是否就没有区别呢？

赞扬前者，批评后者是否就只是“五十步笑百步”呢？

一个总是损人利己并且趋于厚颜无耻的人，是否就能够以其他人的行为也并不总是符合道德，或者以他们的道德行为的动机中也还杂有私念而为自己的行为辩护呢？

换言之，他是否能以神的标准去要求别人？

而当别人不能满足这一要求时，他就可以说“既然你们也不是神，那我就不妨与魔鬼为伍”？

我们对这种辩解无疑是断然否定的。

一个合乎道德的行为，不管做出这一行为的人是谁，也不管他是否始终这样做，就这一行为本身而言，这一行为就是善行。

而在一个复杂的行
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为动机中，也不管这一动机中是否杂有其他私念，就其中所包含有善念而言，这一善念也绝对仍是善念（这一点我们在前面分析孟子“孺子将入于井”的例证中也曾指出过）。

而且，正因为我们不是神，而是人，我们才需要做出不断的道德努力，我们确实没有进至至善之境，但我们前进一步就是一步，而少后退一步也就是一步。

我们确实应当不断前进，但是，哪怕均为后退，后退五十步和后退一百步也不是没有差别的。

也许，一道或人或魔的深渊就正好横在这五十步与一百步之间，我们离那堕落的深渊自然是越远越好，而在这一意义上，少后退一步也就是前进一步了。

我们要清楚，人的生命是有限的，我们一旦落入那深渊，我们很可能等不到爬出来就将死去——带着一个污浊的灵魂死去，而即使我们也许能借助一种信仰的力量飞升而出，被我们伤害的人也可能已经死去，这将是一种无可挽回的遗憾。

所以，正像厚颜无耻者并没有理由为自己辩护一样，那些较好的人们，那些心地善良，有耻心和畏心的人们也完全没有必要因这些人的指责或嘲笑而感到困惑。

他们不应当为自己还不是神而感到气馁，他们更不必为自己还不是完全纯洁，甚至永远达不到完全纯洁而走向自暴自弃。

这又回到了有限与无限的问题。

是仅仅一种对人的完善的无限允诺，还是同时并列以对人的有限性的坦率承认更能鼓舞和激励人向善？

在这两种观念中，是哪一种更能给人以道德上的自信心，同时又给人们普遍地提供一种较为切实可行的途径？

人不是神，“人是会犯错误的动物”

，所以，那种把义务心主要理解为决断心的理论是太依赖主体，太相信自身了。

同
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样，把义务心主要理解为欣悦心也有可能误导道德，我们怎么能如此自信：认为一切义务，一切正当的行为准则都将是人性或人心所欣悦的呢？

不管我们如何把这性或心解释为“本性”

、“本心”

，我们也还是无法回避这一问题，即如何向现实生活中的所有人展示或验证这“本性”

、“本心”

，从而使所有人认识和践履这“本性”或“本心”。

片面强调心灵的“欣悦”也容易使人脱离道德，极少数高者的“欣悦”进入审美或宗教神秘主义的状态，而大多数人的“欣悦”则还是停留在功利、物欲的状态。

正确地说，道德上具有享受和满足意义的状态应当主要是“心安”

，“心安”不像“欣悦”有那么大的快乐和满足，但也因此更不可缺少。

一个人可以不求快乐，甚至那些最著名的快乐主义者如伊壁鸠鲁也只不过是寻求“身体的无痛苦和灵魂的无纷扰”

而已（这也说明了人的幸福具有的某种局限性）

，但一个人却不能没有“心安”而照旧生活下去。

当然，我们并不排斥决断和欣悦，我们也不否认它们在良知中仍然有其地位；我们在行为之前的有些时候不能不做出决断，甚至要仅凭自身做出决断；我们在行为之后的有些时候也确实感到欣悦，并且，这种欣悦作为道德行为的副产品而非追求的对象还将有助于我们今后的道德践履。

但是，构成我们的义务心的主要和优先的成分还是应当是一种敬重。

由于我们是作为人而存在的，我们意识到我们在知识和道德上的局限性，我们就不能不对客观的道德法则表示敬重，这些法则虽然可以说直接产生自人与人之间的客观关系，但却是不依人的意志，更不依我的意志为转移的。

我们可以在各种
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层次上认识到这些法则，可以在形式的普遍化原则中，在“己所不欲，勿施于人”的命令中，在各种文明法典的共同内容中，甚至在现代国家的大部分法律中认识到这些法则。

我们不敢僭越和傲馒，不敢说这些法则就出自“吾心”

，甚至说“吾心”

就是法则。

且不说这些法则的神圣根源或形上根源，仅仅它们客观的社会根源就足以使我们对它们产生深深的敬重之情。

而这种敬重是与我对人类及自我的有限性的认识须臾不可离的。

不是对义务的决断心、欣悦心，而是对义务的敬重心，较符合人类在自然界中的地位，以及自我在社会中的地位。

当然，这并不意味着我们要满足于有限，甚至对我们的有限性洋洋自得。

文艺复兴时期的代表人梅第奇（Ｃｏｓｉｍｏ

ｄｅ

Ｍｅｄｉｃｉ）

曾经这样说：“你追求无限的东西吧！

我只求索有限的；你去把你的云梯架上天堂吧！

我只架在人间，不会那样爬得高而跌得惨。“

A d 这种洋洋自得也是一种傲慢，而我们说到的“敬重”已经提示出我们将不满足于有限，我们将渴望和追求无限。

我们知道，即使是有限的道德义务，也有必要得到一种无限精神的支持。

问题在于，我们可能恰恰是需要通过认识到自己的有限性来追求无限，通过认识到自己的不足来寻求超越。

如果自身已是圆满具足，那也就没有必要寻求超越了。

承认自身的有限性，这正是超越自身的第一步。

我们甚至可以说，如果人类确有某种无限性的话，那可能正是一种从对自身有限性的认识中产生出来的一种对无限的渴望。

人的无限性并不在于其事实上的无限，而是在于他认
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识到自己的不足而渴望无限，追求无限。

应用到道德上，我们也就可以说，我们说性善也不是指事实上每个人出生伊始都赋予了一颗善良的心，或者说都能够达于至善，而是说从总体来看，人类的善端超过恶端，人类向善的可能性要超过其向恶的可能性。

性善论实际上要在一种性向善论的意义上理解才较为确当。

而那些人类中的优秀者之所以要不可遏止地向善，之所以要把向善作为毕生的任务，除了他们心中有一种善端，有一颗善意的种子之外，也是因为他们深刻认识到，他们心中同时也有一颗不善的种子，他们与生俱来也带来一种宿命般的不洁。

在各种各样终有一死的动物中，那意识到自己终有一死的动物毕竟要比没有这种意识的动物高出一筹。

同样，在人类中，虽然所有人的知识都可以说是有限的，但是，那些意识到自己的知识有限的人也终究要比没有这种意识的人高出一筹。

古希腊最有智慧的人是谁？

不是那些得意扬扬贩卖知识的智者，而恰恰是“自知其无知”的苏格拉底。

人必须知道自身知识的限度，乃至自身幸福的限度，自身道德的限度，而只有信仰、渴望、追求是没有限度的。

五、由履行基本的义务走向崇高

前面，我们对康德所捍卫的义务心的纯粹性和崇高性已经有了很深的印象，捍卫这一纯粹性是为了保证一种不混杂的道德，一种不随人喜好的道德。

不过，我们也始终不可忽视，康德所说的义务还有一种基本的、起码的性质。

只有这样，道
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德法则的普遍性、严格性和一贯性才能置于一个坚实的基础之上，过高的道德要求是难于普遍化的。

康德在《道德形而上学基础》中指出了四种基本义务，其中，保存自己的生命和信守对别人的诺言是完全的义务，而发展自己与帮助他人则是不完全的义务。

在后来的《道德形而上学》中，康德对义务的分类更为细致了，但划分的基本方向还是遵循对己和对人、完全和不完全的原则。

在这些义务中，并没有圣洁的要求，而只是一些很基本的规范，例如：要求人对自身不要自我戕害、自我玷污、自我陶醉，不要说谎和阿谀，要充实、提高和发展自己；对他人要守约、感恩、援助，不要骄傲自大、造谣中伤、冷嘲热讽等。

但是，我们从前面还债的例子可以看到，一个人可以通过坚持履行这些基本义务而进入一个多么崇高的境界——一个我们怀疑是否有比这更崇高的道德境界。

当代义务论的著名代表罗斯（Ｗ。

Ｄ。

Ｒｏｓ）所列的六种“显见义务”

（ｐｒｉｍａ

ｆａｃｉｅ

ｄｕｔｉｅｓ）也具有这种基本的性质。

这六种义务是：（１）诚实、守诺与偿还；（２）感恩的回报；（３）公正；（４）行善助人；（５）发展自己；（６）不伤害他人。

其中最后一种最优先、最有强制力。

评论者认为：这在许多方面类似于一个摩西十诫的摹本。

而我们同时还注意到，在这些义务中，有很大一部分将因其对他人影响的严重程度而同样也要纳入法律的范畴，若违反就要受到强制或惩罚。

我们要敬重的主要也就是这些义务，它们确实是值得我们每一个人无保留、无条件地予以尊重的。

我们所论的虽然是一种一般的敬重心，但一些基本的义务在历史的发展中实际上已经具有了共同承认、不证自明的内容。

我们的祖先常常说
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到“无所逃于天地之间”的“应分”

、“天职”

，就点明了这种基本义务的份量。

我们可以把这些基本义务分为两类：第一类是自然义务，这是由我们作为一个自然人的性质而产生的。

例如，我们生为一个人，幼年有赖于父母的供养，成长过程中得到其他许多人的关怀照料。

我们一生无形中受赐于我们的同类的好处，更是多有我们所不自觉的方面。

正如康德所说：“我们只要稍一反省，那我们就总会看到自己对于人类有一种亏欠。”

A d 再没有什么比一个总是愤愤不平、觉得别人全都亏待了他的人更让人感到可笑和绝望的了。

所以，人生而为人，就有一种人的天职，他就要在自己能力的范围内，也为这个世界、为其他的人做些什么。

他所食所用、所喜欢、所看重的一切都不是从天上掉下来的，必有人为之付出了劳动，即使这些均为自然界所赐，他对这自然界也负有一种义务。

所以，王通会亲自耕作，并说：“一夫不耕，或受其饥，且庶人之职也。

无职者，罪无所逃天地之间。

吾得逃乎？“

A f 甘地再繁忙也会每日纺完一定份量的纱才安心入眠。

二次大战中的马歇尔将军，曾对一个与他一起高度紧张地工作了一整天的部下说：“今天你挣到你的饭了。”这不是赞赏，却胜似赞赏。

有什么能比“我履行了我的职责”更让人感到欣慰和骄傲的呢？

当然，那要是真正的义务，是性质上属于自律的义务。

我们可能久已忽略了我们的义务，人们在一种责、权不明的体制中常常会习惯于只是伸手，只是要求利益均沾而忘记了自己的义务，他们甚至很少再体会到真正紧张的工作之后的轻松及成就感，其实这才是做人的真滋味。

今天社会分工日益细
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密，我们自然不可能，也不必要事事躬行，但我们必须清楚，做人就有做人的一份义务，我们要敬重这份义务才不失为人。

一个人年青时常有种种建功立业，泽惠一乡、一市、一省乃至全民族、全人类的宏图大志，如果他也知道从最基本的义务做起就更好了。

这义务就是视他人和自己一样，都作为人来尊重、来对待，不伤害无辜者，不侵犯他人的正当权益，努力做出相应于自己所得的贡献等等。

第二类是社会义务，也就是较专门的、较狭义的由一种社会制度所规定的义务。

我们也可以把这类义务称之为狭义的“职责”

，因为它常和制度所给予各人的职务、地位有关。

在中国古代，士这一阶层是负有政治使命的，所以，子路说：“不仕无义，长幼之节，不可废也，君臣之义，如之何其废之？”

A g 程子说：“父子君臣，天下定理，无所逃于天地之间。”

A h这都是说到了政治职责。

第一类自然的义务不受基本制度的影响，是我们在任何社会里都应该履行的。

而第二类狭义的社会义务则对制度有要求。

比方说，原则上社会义务都是要求各人应安于其分，履行其职责，但这“份”是不是安排得公正合理，就在很大程度上决定了各人的职责是否合理，是否能够顺利履行。

所以，在这方面，社会制度的正义将优先于个人的政治义务。

换言之，我们每个人都应该在社会体系中各安其分，各敬其业，但是，我们更有必要通过社会制度创造出一个能够使每个人各得其所，各尽所能的基本条件，即创造出一个公正的社会环境。

也就是说，大家都要守本分，以尽职尽责的精神做好自己的事情；而政府也要守本分，确定自己恰当的权
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力范围，保障各阶层、各个人的正当权利和利益不受到侵犯。

所以，康德在《道德形而上学》中把社会公正与个人义务并提，把权利论与德性论视为不可分割的两部分，并且优先讨论权利论等等，这些都是发人深省的。

但是，无论如何，制度的不公正即使有可能勾消一个人的政治职责，却仍然不能够勾销一个人的自然义务。

对这些基本义务的履行看来是非常平凡的事情。

我们并没有增添什么，他们都是做一个人的本分，做一个社会成员的应分，所提出的要求只是“止分”

，只是“尽职”。

这是和人的有限存在较适应的，“比较合于人类的弱点和其进德向善的过程”

A i .究竟是对高尚豪侠的行为的向往，还是对庄严的道德义务的敬重更能鼓舞人呢？

康德认为后者有着更大的推动力。

问题还在这种义务不可缺少，如果违反了这个义务，就破坏了道德法则本身，把法则的神圣性给践踏了。

而如果我们不惜牺牲自己衷心爱好的事物而力求尽自己的天职，就把自己提升到了如此的高度——就好像使自己完全超出了感性世界而获得了自由，完全超出了凡俗而接近于神圣，我们如果努力去体会这一点，我们就可以从我们心中获得一种最深厚，同时也最纯粹的道德动力。

所以，我们完全可以在仅仅履行我们的基本义务中进入一个崇高的境界，造就一个崇高的人格。

这种崇高性就在我们对日常平凡义务的坚持不懈的履行中表露，就在我们不惜牺牲一切爱好而仍履行义务的边缘处境中展现。

这种崇高性和平凡性与人类作为理性存在和感性存在的两重性有关。

我们都是有缺陷、有弱点的人，我们面对普遍的法则感
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到自身的卑微，感到衷心的敬畏，这法则确实是毫不容情，决不妥协的，我们必须勉强自己、鞭策自己，使自己受他的约束。

我们是在服从命令，但我们又确切地知道，我们实际是在服从我们自己发出的命令，服从从我们自身最好的那一部分发出的命令，服从我们的人性中神圣的那一部分发出的命令，但这一部分和我们身上较低的另一部分又决不是分离的。

我们将由我们自身订立的法则引导，超越有限的感性存在，而配享真正的福祉。

这就是康德所说的：“人类诚然是够污浊的，不过他必须把寓托在他的人格中的人道看作是神圣的。

在全部宇宙中，人所希冀和所能控制的一切东西都能够单纯用作手段；只有人类，以及一切有理性的被造物，才是一个自在目的。

那就是说，他借着他的自由的自律，就是神圣的道德法则的主体。“

A j韦伯曾在分析新教伦理对近代经济迅速发展的推动作用中，揭示了这种寓于基本和平凡的义务之中的崇高性和神圣性。

他认为，职业思想引出了所有新教派别的核心教理：即上帝应许的唯一生存方式，不是要人们以苦修的禁欲主义超越世俗道德，而是要人完成个人在现世中所处地位赋予他的责任和义务。

这就是他的天职。

履行职业的劳动就是同胞之爱的外在表现。

于是，那时的人们对待自己的工作就如同上帝赐予的毕生目标一般。

若接受并按照韦伯的观点进一步推论，人们也许可以说：没有新教伦理这一面向各种职业，面向所有人的转化，西方世界也许会再有若干圣徒，但却不会有现代化。

A k而我们的问题也许还不在我们究竟是要什么，而是在已
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经不得不要某种东西的情况下应当怎么办。

中国早就已经被拖进了一个世界性的现代化过程之中。

中国的社会结构也已经发生了一个根本的变化，不再是一个精英等级制的社会，而是一个在社会地位和经济收入方面都已经相当趋于平等的社会。

所以，我们的道德，至少维系社会，作为社会纲维的那一部分道德，不应该再只是面向少数人，而是面向所有人了，不应该只是面向自我，而是也要面向社会了。

所以，对义务、职责的敬重必须被提到一个最为优先的地位。

这是从社会和时代而言，如果从人的本性来看，则我们也不应忽视人的有限性，有限性也是人的本性的一个方面，我们必须从诉诸基本的义务开始，建立一种平凡和朴素的，却能通向神圣和崇高的道德观。

最后，我们且以《易坤卦文言》中的一段话来结束我b b们这一章的讨论：“直其正也，方其义也。

君子敬以直内，义以方外，敬义立而德不孤。“

我们可以把这句话解释如下：每一个愿意做君子，而不愿做小人的人，都应该培养自己内心的一种敬意，以纯洁和端正自己的心灵，并以具有明确客观内容的义务规范自己的行为。

敬、义不能分开，我们的敬是敬义，即对义务的敬重，而我们的义也是敬义，即敬之义，正之义，直之义。

我们如果能做到这两点：即在内心敬重义务，从而在外部以义务规范我们的行为，我们的“德性”

就不会“孤单”

了。

我们就能至少不失为一个正直的人，我们也看到周围有许许多多正直的人，而更崇高和更神圣的道德追求，但可以由个
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人自愿地在这个基础上开始。

注释：①　《荀子大略》：“义，理也”。

《荀子议兵》：“义者循理”。

b《庄子天下篇》：“以义为理”。

《韩非子难言》：“义理虽全，未必用b也。”以及贾谊《新书道德说》：“义者，理也”。

“义者，德之理也。”

b②　见《稂莠集》“儒家辨证法论纲”一文中“仁义”一节，上海人民出版社１９８年版。

③　《孟子离娄上》。

b④　《孟子尽心下》。

b⑤　《孟子离娄下》。

b⑥　《荀子荣辱》。

b⑦　《论语季氏篇》。

b⑧　原文不易懂，为明白扼要起见，此处删去了一些内容，同时又以括号中语补足其意。

详见《告子篇上》第四段。

⑨　《孟子离娄上》。

b《四书章句集注》，“孟子集注卷十一”

，中华书局１９８３年版，c d第３８２页。

均见《朱子语类》卷六“仁义礼智等名义”。

c e前者如明代晚期的某些儒者，后者如当代西方的无神论存在c f主义。

伊川：“‘安安’，下字为义。

安，其所安也，安安，是义也。“

c g《二程集》，第１５３页，中华书局１９８１年版。

见《实践理性批判》第８—８９页，商务印书馆１９６年版。

c h这一点常常被当代新儒家中研究康德的学者所忽视，我同意c i他们的一些看法，如认为康德是西方最值得我们注意的一位思想家，但在如何理解和对待康德的问题上，却与他们存在着许多分歧。

参见拙译：包尔生《伦理学体系》，中国社会科学出版社１９８c j
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年版，第３０—３０２页。

见《爱弥儿》下卷第４１７页，商务印书馆１９８３年版。

c k至于对这个概念的较全面意义的较充分阐发，比方说，阐发c l“人的有限性”在社会政治、形上本体以及超越信仰方面的意义，我将在以后探讨传统正义、天道和性理时谈到。

这是在先秦典籍中常见的一句话。

c m《史记》第十册，第３２３７页，中华书局１９８２年版。

n d《论语公冶长篇第五》。

n e b《论语泰伯篇第八》。

n f b《论语学而篇第二》。

n g b《论语子路篇第十三》。

n h b《论语公治长篇第五》。


n i b

《论语子罕篇第九》。

子罕言利当然是与其重义有关，但罕言n j b命，对仁也一直没有给出一个明确的定义，除了其他原因之外，也无疑与他的谨慎态度有关。

《论语先进篇第十一》。

今人常以此为例说明孔子只重生而n k b不重死，没有意识到死亡对于人生哲学的重要意义，笔者以前也有此看法，但如果从孔子对知识的谨慎态度着眼，我又觉得孔子可能是因为意识到人对于死亡所能有的知识的极大局限性，再加上他的强烈的人文倾向和实践精神，所以他不想多谈论死。

但是，这并不意味着他不重视或不正视死亡，相反，就像他也不太谈论天、性、道、命，但却对他们抱有一种深深的敬畏一样（这也揭示出“有限性”与“敬意”的联系）

，他对死亡可能也是持一种类似的态度。

如《论语子罕篇第九》，“吾有知乎哉，无知也”。

n l b《论语述而篇第七》。

n m b《论语阳货篇第十七》。

o d b《庄子养生主》。

o e b《论语为政篇第二》。


o f b
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《论语尧曰篇第二十》。

o g b《论语为政篇第二》。

然而，这里的“命”或“天命”看来不o h b仅有客观必然之理的意思，也有人的偶然命运，人的局限性的意思。

我们可参见刘述先在其近作《五年来的学思》中的解释：“儒家思想一向为西方学者所批评，认为他相信人的可完善性，对于人生采取了一种过分乐观的态度。

我最近对于这种说法有所弹正。

１９３年６月在洛杉矶举行的国际孔孟思想与中国文化前途研讨会议，我以英文宣读论文，重新检讨孔子对鬼神、祭祀与天道的态度。

我特别对于孔子的天命观进行了反思。

为什么孔子要到五十才能够‘知天命’呢？

显然他不只是知的宋儒所谓的‘理命’，即《中庸》所谓‘天命所谓性’的天命，他也在同时体悟到宋儒所谓的‘气命’的重要性，也即人在实然世界之中所遭逢到的不可控制、不可了解的命运，他的来源依然在天——那个神秘的超越的令人敬畏的创造的根源。

人在年轻时以为无事不可为，临老乃知道个体生命的有限性，有德者不必有位，人只能在自己时代、环境、具体生命的重重限制之下发挥出一点点创造的力量。

中国的‘天’人属于一种‘内在的超越’的型态，故此真正要了解儒家的睿识，就要同时体悟到天人的合一（内在）以及天人的差距（超越）的意义。

人要到五十多岁才能够真正看到自己气质的缺陷与有限性，以及理想与实践、言与行之间有多么大的距离。

这一层意思我也曾经在几次儒耶对谈的国际会议中加以强调。

我现在才慢慢在一个实存的体验的层面上了解到，过去我曾经说了太多自己做不到的话，做了太多自己不该做的事，而不可以事事设词为自己辩护。

人的确一方面有仁心与创造性的种子，另一方面又必须面对内外的严重的限制而不可空谈光景：这大体显示了现阶段我对于道理的体悟。“

《儒家思想与现代化》第５９４—５９５页，中国广播电视出版社１９２年版。

《宋元学案》第一册，第６２０页，中华书局１９８６年版。

o i《康子内外篇》第１４页，中华书局１９８年版。

o j如广泛流传民间的格言“金无足赤，人无完人”

，如明末文人o k
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张岱的“人无疵不可交，人无癖不可交”等肯定“人之疵”的评论。

卡斯特利奥《宗教宽容宣言》，转引自茨威格《异端的权利》o l第１２页，三联书店１９８６年版。

阳明“天泉证道”的首句“无善无恶是心之体”也是在一种o m无限本体的意义上说的。

转引自莱因霍尔德尼布尔著《基督教伦理学诠释》第４６－４７A d b页，台湾桂冠图书股份有限公司１９２年版。

《实践理性批判》，第１５７页注①，商务印书馆１９６０年版。

A e《文中子中说天地》。

A f b《论语微子》。

A g b《河南程氏遗书》卷五。

A h《实践理性批判》，第１５８页。

A i《实践理性批判》，第８９页。

A j当然，任何社会化都有异化的危险。

如韦伯引述巴克斯特的A k话所言，在听从神的感召而努力工作的清教徒那里，对外在物的关心本来应像“随时可以扔掉”的轻巧斗篷，而斗篷却变成了铁笼。

— 304

第六章　明　　　理

古人常说“读书明理”

，这和现代的“读书求知”有很大的不同。

“求知”

主要是学习各门自然与社会及人文学科的知识，而“明理”在古代却有特殊涵义，所欲明之理不是“事物之理”

，而是“做人之理”

，古代的学问主要是“学做人”。

那么，“做人之理”是些什么样的道理呢？

今天我们在日常生活中常常说“某某很会做人”

，这个“很会做人”一般是指他很会处理各种人际关系，把各方面的关系都弄得很圆、很顺。

所以，这里的“很会做人”不属于道德的范畴，而只属于明智的范畴，这个“很会做人”的人有时甚至有孔孟所斥的那种“乡愿”的嫌疑。

从另一面说，“做人之理”也包括一些很高的道理，包括个人的最高追求，终极关切，圣贤人格，天地境界，这些道理可能是纯道德的，也可能不止是道德的，还包括宗教的、审美的内容。

我们可以把这种理称为“成圣之理”

，圣人也是人，“成圣之理”当然也还是“做人之理”

，但其意在立“人极”

，甚至超越人而追求“神圣”。

我们现在要说的“明理”之“理”却不是上述这两种理，不是明智之理，也不是成圣之理，而是一般人作为一个自然人，作为一个社会中的成员都应当履行的“义务之理”。

“明
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智之理“若不受道德约束，就类似于”关系学“

、“官场学”

，即便不欲害人，却也是要利用人，所以颇有难言之隐，不好公开宣传教诲，有时只在“诫子书”中露出一点；“成圣之理”当然光明正大，有很多道理可讲，但个人真要进入较高境界，则非依赖某种直觉、“会根”或信仰不可。

所以，只有“义务之理”最适宜公开、普遍和系统地说“理”

，也最需要公开、普遍和系统地说“理”

，因为他所关涉的基本义务都是社会的纲维，天下的命脉。

因此，我们必须首先明白何为“义理”

，并对“义理”有一种理性的态度，在此必须排除一切个人的好恶和特殊的目的。

我们做或不做某一件事情，我们评论别人做的某一件事正当还是不正当，都必须尽量提出别人能明白的理由。

我们的讨论和争辩也都应当是说“理”

，而不是任“情”或斗“气”。

在人的各种意识成分中，只有理性最具普遍性，人们只有通过理性才有望达到最大范围内的基本一致，我们在涉及人群协调与合作之道时，舍讲“理”别无他途。

一、义理的普遍性

对“普遍性”有许多种理解，所以，我们先得确定我们所说的“义理的普遍性”中的“普遍性”的涵义，让我们先来看下面这个表：１。非道德判断（１）事实判断ａ。特殊的：我能够进行推理。
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ｂ。普遍的：人是有理性的动物。

（２）义务判断ａ。特殊的：我应当先洗手再吃饭。

ｂ。普遍的：每个人都应先洗手再吃饭。

（３）价值判断ａ。特殊的：豪华汽车是我最喜欢的东西。

ｂ。普遍的：豪华汽车是所有人都最喜欢的东西。

２。道德判断（１）事实判断ａ。特殊的：我看见父母劳累就会于心不忍。

ｂ。普遍的：任何人看见父母劳累都会于心不忍。

（２）义务判断ａ。特殊的：我看见阿毛落井就应当去救他。

ｂ。普遍的：任何人看见孩子落井都应去抢救。

（３）价值判断ａ。特殊的：爱是我最珍视的一种感情。

ｂ。普遍的：爱是所有人都最珍视的一种感情。

为了直接切入我们的主题，我们对这份表采取了某种简化的处理，比方说：在“特殊判断”一栏中，我们都采用第一人称单数的形式，而未采用第二人称、第三人称单数及各种复数形式；在“普遍判断”一栏中，我们比较明确地以“所有人”

“任何人”

“每个人”等形式表述，但这种普遍命题实际上也可以用其他方式表述，例如说“快乐是人们追求的最高价值”

，在人们能理解的层次上，甚至可以省略掉主语，如“进食方能生存”。

“人类之爱高于一切”

，“以孝为本”

，
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“禁止说谎”等等。

“非道德判断”与“道德判断”各包含三种判断，这三种判断又可以区分为二：一是事实判断，二是包括了义务判断与价值判断的规范判断。

事实判断是人们对通过观察或内省而经验到的事实做出的客观陈述；而规范判断的目的是最终要对人们的思想感情和行为活动产生某种影响，即对人的各种活动起一种规范作用。

事实判断与规范判断比较好区分，比较难区分的是规范判断中的义务判断与价值判断。

我们也许可以这样区别他们：义务判断是针对人的行为的，直接告诉人们应当怎么做，或者说什么行为或行为准则是正当的；而价值判断则是针对人的品质、性格、理想、追求的，从而是间接告诉人们应当怎样行动、怎样生活的。

在这个意义上，我们也许可以把义务判断称之为“直接的规范判断”

，把价值判断称之为“间接的规范判断”。

那么，回到“普遍性”的问题上来，我们来看前面的表中“普遍的”一栏，现在在我们的眼前，出现了几种什么样的“普遍性”呢？

首先，是一种“事实的普遍性”。

比如上面非道德判断中的“人是有理性的动物”。

它是可以通过经验的观察和归纳来验证的。

普遍性的等级会有差别，比方说“人皆有一死”就比上述命题及“人是两足无毛的动物”具有更大的普遍性，因为还有天生智力有缺陷，不能进行推理的人，有无足和长毛的人，但这些稀少的例外还是不影响我们同意后两个普遍命题。

这里所说的“普遍性”实际是一种“真实性”

，陈述这种普遍性也就是在陈述一种真理、一个事实。
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涉及到道德的“事实的普遍性”可能要复杂得多，有些学者甚至不会承认道德能有这种“事实的普遍性”

，不认为道德能有这种“事实判断”。

他们或者不承认像“人皆有恻隐之心”这类命题能够验证和成立；或者承认它，却不认为它是道德判断，因为他们可能认为道德判断只是规范判断。

但我们认为像“人皆有恻隐之心”还是在陈述一个事实的，还是能够纳入道德的范畴。

这种涉及到道德的事实判断主要是从道德的角度回答“人是什么”的问题，即主要是一种有关人性善恶的解释。

虽然一些学者把这一领域作为无法证真或证伪的领域而予以拒斥，但是，看来我们并不能回避这个领域，而且，我们也还是能找到一些途径进入这一领域。

比方说，通过一种内省，我们能在自己的内心体会到一种恻隐之情，我们再依据这种内省，并通过与他人语言的交流与对他人行为的观察就可以大致地推断出他人的心里也有这种恻隐之情，当然，要清楚地说明这种“推己及人”是如何可能的也并不容易，而要证明它总是可靠的就更难了。

但是，只要我们不陷入一种唯我论的观点，我们就必须承认，我们在生活中的一切活动实际上都是以人们能够相互感知和影响为基础的，而且我们也确实得到预期的效果。

所以，涉及道德的“事实的普遍性”命题应该说也是可以成立的。

这里的“普遍性”实际是一种“共同性”

，即一种人类的“共同性”。

我们可以通过经验的观察或者内省去把握人类这种与道德相关的“共同性”

、“普遍性”。

其次，是一种“义务的普遍性”或者说“直接规范的普遍性”

，所谓“义务的”的普遍性，是指它不是要说明“什么
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是普遍的“

，而是要说明“什么应当是普遍的”。

前一种普遍性。。。

的要义是事实，其生命就系于事实，如果在现实生活中有例外，其命题就要受到挑战，这些例外达到一定程度它就完全不能够成立。

而后者却不必是事实，不必是现实，其命题的基本性质不是对事实的陈述，而是诫规和命令，所以，现实生活中的例外就不能够推翻它。

比方说，现实生活中即使有大量严重的欺诈行为，也不能够推翻“每个人都不应当说谎”的普遍命题。

甚至我们可以说，“应当”正是因为现实生活中有例外，乃至总是有例外才作为命令提出来的。

那么，是不是所有的人都可以任意提出这种命令呢？

比方说你提出“每个人都应先洗手后吃饭”

，我提出“任何人看见孩子落井都应去抢救”。

它们在形式上都是普遍命令的，但是，哪一个命题是具有真正普遍性从而确实具有一种强制性呢？

有没有真正的“义务的普遍性”？

或者说，怎样理解“义务的普遍性”？

既然“义务的普遍性”不是靠事实来证明的，那它究竟可以用什么来表明它的“普遍性”？

我们在这里似乎要陷入一种众说纷纭、各执一词的局面。

幸运的是，康德发现了这样一个原则——即义务的形式或逻辑的可普遍化原则，这一原则虽然仍旧不能够从正面说明只要具备了哪些条件，一个义务命题就能作为真正的普遍命题而成立，但它却能够把那些明显的、其特殊命题与普遍命题自相矛盾的、两者不能够同时成立的判断排除在义务之外，而这对道德来说就具有十分重要的意义。

“义理的普遍性”虽然不能像“事实的普遍性”那样被经验地证明，但它现在确实有了一个衡量自身的标准。
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所以，这种“义务的普遍性”实际上应理解为是一种逻辑的普遍性，一种形式的普遍性，即它的准则是否能从特殊的命题引申到普遍的命题而不自相矛盾，自我拆台。

这种逻辑上是否能普遍化的原则就可以成为衡量一个义务命题是否能够成立的必要标准。

义务判断如果不能够合乎逻辑地普遍化，或者说，我们不能够不自相矛盾地意欲其普遍化的形式，那它就不能够成立。

简单地说，可普遍化原则对义务命题的要求就是：如果一个人在某种情况下应当这样做，那么所有的人在类似的情况下都应当这样做。

我们前面说到过“义务的普遍性”不必是事实，不必是现实，但是，我们是否能从可普遍化原则推测，说它跟事实还是有着很高的相关性呢？

“义理的普遍性”

含有“应当意味着能够”

的意思，即应当普遍化的东西也是能够普遍化的，虽然现在这里的“能够”首先是指形式上、逻辑上的能够，但是，这种形式的、逻辑的能够是否与人们事实上的能够也有着某种关系呢？

为什么恰恰是那些大多数人不愿做、或者做不到的事情会逻辑地被排除在道德义务之外呢？

最后，是一种“价值的普遍性”或“理想的普遍性”

，也许，正是在这里，我们才看到最多的、各种各样的普遍命题，正是在这里，普遍命题的提出才最自由、最不受拘束。

有关事实的普遍性命题要受到事实的限制而有可能被经验证伪；有关义务的普遍性命题要受到形式的可普遍化原则的限制而有可能被这一原则排除；而有关价值的普遍性命题则看来并不受到这两方面——无论是事实内容还是形式原则的限制。

一些人可以把一种最具精神性的，同时也是实际生活中极少数
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人追求的价值表述为一种具有最大普遍性的价值。

同样，似乎也不能阻止另一些人把另一种最具肉欲性的、同时也是极少数人实际追求的价值表述为一种普遍价值。

然而，在此，难道就没有衡量各种有关价值普遍命题是否真正具有普遍性的标准吗？

或者说，就没有能够排列它们的高下或者次序的标准吗？

难道它们都是处在同等地位的吗？

难道“豪华汽车是所有人都最喜欢的东西”能与“爱是所有人最珍视的感情”

享有同等的普遍性吗？

这些命题是否与事实就没有关系？

而且，我们是否能够不仅从事实，而且还从其他的方面（比如道德义务）

来衡量它们？

这些价值判断又对道德义务有着怎样的作用？

这些都是相当复杂的问题。

我们在此所能简略回答的只是：价值判断无疑是可以享有自己的一种“理想的普遍性”

，乃至一种“神圣的普遍性”

；对各种价值体系也不能不进行一种高低或先后的评价；价值体系对道德或非道德的行为规范也确实有着十分重要，乃至决定性的影响：其中有一些价值判断本身就可以转化成普遍的义务判断（如“守诺是一种美德”

的价值判断可以便捷地转化成“每个人都应当守诺”的普遍义务判断，并且在逻辑上成立）。

这时，价值和义务这两种判断实际是合一的；但还有一些价值判断却可能至多能给义务判断以一种精神支持，而本身却不能够在逻辑上使自己通过可普遍化原则而义务化；最后，则无疑还有一些价值判断是与道德义务完全无关的，甚至是与道德义务相抵触的。

无论如何，“价值的普遍性”确实是不好证实，甚至是不好证伪的。

“价值的普遍性”

在很大程度上是一种“表述的普
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遍性“。

这里有着最多的随意性，一个人几乎对任何现象都可以使用一种全称判断，提出一个普遍性的价值命题，而不管这一价值是否真的具有普遍可欲性或应当具有普遍可欲性。

价值的普遍性命题毕竟不是直接的行为规范，不是直接针对和约束行为的。

所以，在这个意义上说，也确实可以允许有较大的价值选择的空间。

相形之下，义务的普遍性就是某种具有强制含义的普遍性了，因而义务的范围也必须随着这种强制性而相应予以严格的限定。

义务的形式可普遍化原则实际上有两方面的功能：一方面它使义务通过普遍化原则增加了一种强制性，使义务确实在性质上成为绝对命令；另一方面它又使义务通过普遍化原则而限定了自己的范围，使义务确实能够成为普遍命令。

西方学者往往更注意前者而忽略后者，就像他们往往强调义务的可普遍化原则对利己主义、逃票行为的排除，而不甚注意他对高尚的自我主义，“份外有功的行为”的排除一样。

借助上面的分析，显而易见，我们现在所说的“义理的普遍性”既不是指“事实的普遍性”

、也不是指“价值的普遍性”

，而是指“义务的普遍性”

，因为我们所说的“义理”不是指别的理，而就是义务之理。

孟子说：“恻隐之心，人皆有之”

①，这一判断看来可以归之于道德事实的普遍性判断。

这种普遍性是对人性的一种解释，是指人共有的善端，指人的共性。

恻隐之心为人履行义务提供了一种最初的动力之源，但它本身并不发出命令，本身并没有告诉我们应当怎样去做，也就是说，它本身并不是义务。

说人普遍地具有恻隐之心是一种对事实的道德解释，但这
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并不是在说义务的命令，不是在说义务之理。

孟子又说：“心之所同然者何也？

谓理也，义也。

圣人先得我心之所同然耳。

故理义之悦我心，犹刍豢之悦我口。“

②后来陆象山也说：“东海有圣人出焉，此心同也，此理同也，西海有圣人出焉，此心同也，此理同也。

……千百世之下，有圣人出焉，此心此理，亦莫不同也。“

③这里是在说“理”

，说“义”

，但是，首先，这里所说的“义”

“理”是不是我们所说的“义务之理”尚不明确；其次，以“共同性”来说“普遍性”总是含有解释事实的意味，而我们所说的“义理”却是指“应当”

，指命令，而不管众心或圣心是否“同”

，是否“悦”

；最后，这里都讲到“圣人”

，讲到“圣人之心”

，这看来是涉及到一种理想的普遍性、境界的普遍性、价值的普遍性，而并非指义务的普遍性。

境界的普遍性与人的心灵不可分，与主观性不可分，而义务的普遍性则必须与客观性联系在一起。

孟子、象山等当然也讲到过义理的普遍性，但孟子和象山更经常地是把人心最起码的恻隐之情与最高的体悟境界融为一体，把事实的普遍性（共同性）与理想的普遍性（神圣性）融为一体，把人人都有的一点善念与圣人才能达到的圣域融为一体。

而我们却要在这两者之间首先划出一块大大的空场。

这块空场也就是普通人活动的世界，也就是义理运行的世界。

在此，义务自外说是命令、是法则，自内说是敬重、是勉强。

所以，我们所说的“义理的普遍性”就既非人性的共同性，也非神圣的理想性，而只是指：这些义理普遍地适应于所有人，要求每个人都无条件地履行他们。
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举例来说，我们可以在生活中遇到这样一个特殊判断：“我不应当对张三撒谎。”

那么，如果主体不变，而仅仅把对象普遍化，则成为下面这个判断：“我不应当对任何人撒谎。”

这已经是一个具有某种普遍性的行为准则了，我们可以说这种普遍性是“涉及对象的普遍性”

，但这一行为准则还只是一个自我的行为准则，于是，我们还可以再将它普遍化：“每个人都不应当撒谎。”

这就是一个完全普遍化的义务命令了，我们所说的“义理的普遍性”就是指这样一种“普遍性”

，即一种“涉及主体的普遍性”。

而在这种“涉及主体的普遍性”中，实际已包涵了“涉及对象的普遍性”。

单纯“涉及对象的普遍性”是时间性的，指一个人应当“终身行之”

，不论在什么时候，面对什么人，都应该履行其义务；而“涉及主体的普遍性”则是全面的，是指应当“一以贯之”

，不仅是纵的“一以贯之”

，而尤其是横的“一以贯之”

，即每个人都应该履行这一义务。

二、义理的普遍性对利己主义的排除

在康德看来，义务的可普遍化原则可以成为判断行为是否正当的一个标准。

如果我拿不准该不该做某件事，比方说，我不知道为了解脱自己的困境，可不可以明知将来还不了钱，却还是向某人许个到期归还的假诺言以借到他的钱，那么，我只要自问一声：许假诺这一行为是否可以普遍化呢？

于是我马
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上就能发现，如果人人都可以这样许假诺，就根本不可能有许诺这件事了。

因而许假诺的行为就是不正当的，我就不应当做这一件事。

那么，为什么一个看来仅仅是形式上的要求普遍化的原则，却能在道德上具有如此重要的意义，把像“许假诺”这样的行为准则排除在道德正当的范畴之外呢？

在笔者看来，这里关键的不是“涉及对象的普遍性”

，而是“涉及主体的普遍性”。

很显然，从“我可以对张三许假诺”

，到“我可以对任何人许假诺”

，这中间并不构成矛盾，甚至可以看到一种从偶尔的利己主义向一贯的利己主义的发展。

但是，如果要把这一准则也在主体方面予以普遍化，即变成“每个人都可以许假诺”

，那么，我们就发现，这时候这一准则转过来反对我自己了，不仅别人不再会相信我的诺言，而且谁也都可以向我许假诺了。

也就是说，我作为这一利己准则的主体丝毫不起作用，而我同时还要成为这一准则的对象。

所以，我们说，可普遍化原则把握到了道德世界的一个关键问题：即我们生活的世界是一个“相互作为主体，同时也相互作为对象”

的世界。

我们甚至可以说，在只有一个人的地方没有道德，道德是从至少两个人以上的关系中产生的。

而所谓对自己的义务，例如不自杀、发展自己实际上都可以说归因于这些行为会对他人产生某种影响。

一个损人利己的行为准则必须永远使自己处在主体的地位，如果可以普遍化，如果其他人也能成为主体，那么，或者是自己的利己行为落空，或者是反而处在一个受害者的地位。

也就是说，这一准则和他所达到的正相反对，他倾向于自我拆台、自我挫败，因而是
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不能普遍化的。

“涉及主体的普遍性”

即意味着主体可以任意互换，对象可以随时“反客为主”。

如果我允许自己向别人撒谎、行凶、施暴，那么，按照可普遍化的原则，别人也就可以向我撒谎、行凶、施暴。

那么，我如果不愿意别人对我做这些事，我也就不能对别人做这些事。

这样，我们就发现前一种侵犯行为是不能普遍化的，而后一种克制行为是可以普遍化的。

可普遍化这一形式原则就具有了一种道德内容，道德意义。

我们已经指出了在可普遍化原则中，关键的是“涉及主体的普遍性”。

正是“主体的可普遍化”

，使一个形式的原则具有了道德意义。

我们顺便还可澄清一个问题：即义理的普遍性是否容有例外？

康德是主张普遍的道德法则不容有任何例外的。

但我们看到：正是这一点使人离开康德的义务论，因为生活实践告诉我们，对任何义务的履行都很难做到不容有任何例外。

那么，现在我们也许可以这样说：义理的普遍性不容许有任何“主体的例外”

，即任何有理性者都应当履行义务，作为原则，不允许有任何豁免者、逃票者，以及“除我之外，别人都得执行”的专制者。

但是，却可能有“对象的例外”

，即当一个主体在面对某一特定对象、某一特殊情况时，这一对象可能豁免他的义务，比方说，一个船长面对一群搜捕犹太人的纳粹党徒，他可以隐瞒船上藏有犹太人的真相，可以对他们撒谎。

在这个时候，不是主体发生了变化，而是对象发生了变化，这一船长在今后还要履行说真话这一义务。

而且，对这种“对象的例外”仍须加以严格的限制。

我们承认可普遍化原则确实可以成为道德义务的一个必
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要条件，成为判断行为准则是否正当的一个必要标准，虽然我们不必像康德一样倾向于认为这也是一个充分条件，充分标准。

也就是说，我们可以说，“凡是义务都具有普遍性，其行为准则都应当是可以普遍化的”

，但我们不能够说这一命题也是可逆的，不能够说：“凡是我们能够意愿其普遍化的行为准则都是义务。”

“可普遍化原则”更适合作为一个道德义务的排除原则，而不适合作为道德义务的一个建构原则。

而且，即使作为排除原则，它也不一定能排除所有的不道德行为准则。

严格地说，它只排除那些违反完全义务的准则，而不一定能排除违反不完全义务的准则，比方说，一个极其冷淡而又自信的人，可能不愿去帮助其他需要帮助的人，并以这样的理由为自己解释：我在类似的情况下也不想得到任何其他人的帮助。

这样，他就可以说他的不肯帮助别人不违反可普遍化的原则。

并且，如果把可普遍化原则作为判断道德行为正当与否的充分条件，那么进一步的道德探讨也就没有必要了。

而各种琐屑的行为准则也就将涌入道德的领域（比方说“所有人都应先洗手后吃饭”一类）。

无论如何，我们用这一原则可以把“利益的自我主义”

排除在道德义务之外，这种“利益的自我主义”一般是这样表述的：“我的快乐是最高的目的”或者“任何人都应服从于我的快乐”

，这里的“快乐”可以换成“权力”

、“名声”

、“财富”等其他名称。

这一命题自然是可以有“涉及对象的普遍化”的，即一个人可以暗自终身奉行，上面的表述就已采取了这种形式而本身并不包含矛盾，但是，若在主体方面也普遍化，变成“每个人都应当以他的快乐为最高目的”

，就与原
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来的“任何人都应服从于我的快乐”

的自我主义相矛盾了，原来的那个自我的利己主义命题就要被现在这个普遍的利己主义命题挫败。

所以，如果要提出普遍的利己主义，就必须单独提出，使它与前面的自我利己主义命题没有关系，它的提出并不能证明自我利己主义命题可以普遍化。

这样，我们就发现，自我的利己主义与普遍的利己主义在逻辑上是冲突的、对立的，两者实际上只能存其一：或者是仅仅自我奉行利己主义，却希望别人不奉行利己主义，甚至奉行利他主义，这样才能使自己的利己主义有效；或者是倡导一种普遍的利己主义，然而却因此不能在实践中保障自我的利益，因为，在一个交互主体、利益纠缠的世界上，各人的利益是必然要发生冲突的，他不能说他宁愿牺牲或放弃自己的利益，因为，按照他倡导的原则，他自己也必须追求他自己的利益。

但是，仅仅自我奉行利己主义的人固然在实践中于自己有利，却等于承认自己是一个非理性的、不讲理的人，他就得时时忍受这一逻辑矛盾，忍受人格分裂，他的原则就只能秘而不宣，他就得对人说的是一套，对己行的又是另一套。

他的原则不能公开教诲，公开宣传，他等于自己把自己放逐在理性的领域之外，因为甚至他自己也知道他的行为准则是不能够被普遍化的。

至于普遍利己主义的倡导者，他在实践中遇到的困窘也不会比自我的利己主义者在理论上面对的困难为小，虽然普遍利己主义确实可以在理论上单独成为一个普遍化的命题，但是他无法解决实际的利益冲突，因为按照这一普遍原则是
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谁都有理的（也等于谁都没理）。

所以，罗尔斯把利己主义解释为一种不想订立契约的立场，也就是说一种不想组成社会的立场。

但我们知道，人们实际上是不可能不组成社会的，他们已经处在一个社会之中，已经在一个社会中却持一种不想组成社会的立场，各行其是，各逐其利，就只能使自己落入一种最糟糕的“社会”状态之中。

三、义理的普遍性是否还要排除一种高尚的自我主义

我们看到：虽然排除普遍的利己主义还得有一些另外的理由，但是，“可普遍化原则”至少仅凭自身就可把自我的、特殊的、第一人称的利己主义排除在道德义务之外。

不过，我们现在要考察的一个新的问题是：它是否也排除另一种虽然也是自我的、特殊的、第一人称的，但却是崇高的道德主义？

我们可以举排队购票为例。

自我的利己主义行为准则是“我的利益是最高目的”或“别人都应服从我的利益”

，也就是，“不管我什么时候来，我都要先买”。

显然，这样一个准则是不能普遍化的，如果将他普遍化，谁都奉行这一准则，实际上就取消了排队，就没有了排队这一秩序，就会乱成一团，实际是谁先拼力气挤到窗口谁就能先买，就等于没有规则，不是以“理”胜而是以“力”胜了。

原来的自我利己主义准则一旦普遍化，显然就要自我挫败，自行拆台。

但是，如果我实行一种“高让”的行为准则呢？

即“不管是谁，我都应当让他先买”。

这一准则是否能普遍化，即以义
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务的形式命令所有人都这样做呢？

如果将它普遍化，那就是“任何人在任何时候都应当让别人先买”。

但这样一来，我们发现，排队这一秩序也不可能存在了，因为那样的话，除非窗口前只有自己一个人（那也就不是排队了）

，自己才能买票，只要有两个人以上，每个人就都必须让别人先买。

而被让者按照普遍义务也同样要让，这样就会“让”成一团，谁也不能买票，谁先买了谁就违反了“高让”的义务。

这样，“高让”的行为准则看来就也不能普遍化，也不能成为要求每一个人都履行的普遍义务，因为它若普遍化也会自我挫败、自行拆台。

它像自我的利己主义一样，要有效地实行实际上有赖于其他人（至少相当数量的人）奉行与此不同甚至相反的准则。

能够普遍化的自我行为准则看来只是“我先到先买，后到后买”的准则，它能够顺利地普遍化为“每个人都应当按到达的先后次序购票”的义务命令，而保证排队这一秩序的存在，至于维护这一秩序者的任务，也就是要防止夹寒，而不是命令“高让”。

排队是一种ｏｒｄｅｒ（秩序）

，社会也是一种ｏｒｄｅｒ（秩序）

，只不过是一种比排队远为复杂的秩序罢了。

而且，排队尚可避免，社会却不可避免，我们不可能不处在一个社会之中。

由此，我们也可看出可普遍化原则的地位和适用范围，即它主要适用于社会道德的领域，包括制度的正义原则和个人的义务原则。

它并不囊括自我的所有道德追求，心灵的所有道德渴望。

或者说，当我立意以圣洁为目的，以崇高为约规时，我也是在追求一种普遍性，但不是一种义理的普遍性，而是一种理想的普遍性，在我看来，这种普遍性是自上至下地统摄着所
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有道德要求的，是其中的精华、命脉、归宿和主旨；但这并不是说它是自下而上地贯穿于一切道德义务，能要求每一个人都必须无条件地遵守的，我可能以一种普遍的口吻来谈论它，来呼吁它，对其他的心灵产生一种深刻的震撼和感召，但却不能以强制的手段来命令它，来推行它，因为它实在是不能作为要求直接诉诸行动的义理而普遍化的。

当我们以如此的眼光看待传统的个人道德时，我们就发现必须对之进行非常仔细的分析和剥离。

因为在我们的传统中，由于道德的自我定向，作为基本义务的那一部分道德和作为崇高追求的那一部分道德经常是混和在同一德目、同一要求之中的，并且，前一部分经常被融解在后一部分中而不再呈现。

个人的崇高道德追求永远有意义，然而，当务之急却还是建立一种具有普遍性和具有明确内容的社会道德，以尽早结束在一个激烈的转变期中出现的道德上的“无法可依、无规可循”

，而仅仅凭常识和良知行事的失范状况，而在这方面，义理的普遍性原则，或者说由康德首倡的可普遍化原则，将给我们以有益的启示。

我们如果继续比较在上述排队一例中列举的、三种可名之为“利益的自我主义”

、“高尚的自我主义”和“可普遍化的义务”的行为准则，还将发现一些有意义的结论，现将它们排列如下：

自我行为准则　假设的普遍化形式

１。利益的自我主义

１。

１“我要在所有人之１。

２“每个人都要争取最先
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前先买。“买。”

２。高尚的自我主义

２。

１“我要让所有的人２。

２“每个人都要让别人先先买。”买。“

３。可普遍化的义务

３。

１“我要让比我先到３。

２“每个人都要先到先买，的人先买，却要在比我后到后买。”

后到的人之前买。“

在这些命题中，只有第３组是可以普遍化的。

在这一普遍化的过程中，从特殊准则到普遍原则，在内容和性质上并不发生什么改变，转化是很自然的，个人无须对自己作出额外的要求，主辞由“我”换成“每个人”并不会使后面的谓语发生矛盾。

其普遍命题既可以看作是制度正义原则，又可以看作是个人义务原则。

我们说过，前两种自我行为准则却是不能够普遍化的，因为它们和各自的“假设的普遍化形式”之间存在着矛盾，两者不能够并存，如果后者成立，前者就归于无效，后者就将勾销前者，前者就不再有意义，所以，我们虽然可以单独做出后面的普遍陈述，但这普遍陈述并不能够由前者逻辑地引申出来。

不过，我们还是可以把后面的普遍陈述当成独立的命题，把它们与特殊的自我行为准则进行比较。

我们注意到：在１、２两组命题中，后面的“假设的普遍化形式”通过主体的非自我化或普遍化而可以勾销前一特殊命题，即第一组命题可以用“每个人的利益”勾销“我的利
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益“

，第２组命题可以用“每个人的义务”勾销“我的义务”

，这个过程都是一样的，但在道德上的意义却很不一样。

在第１组命题中，普遍的、可以公开宣称的利己主义比起自我的、只好秘而不宣的利己主义来说甚至是一个进步，因为，一个人的利己主义由此受到了其他所有人的利己主义的限制和纠正，这对一个执迷不悟、难以说服的利己主义者甚至是一种最好的纠正，因为他只有碰到他人利益坚硬的墙时才知道停止。

普遍的利己主义也就是一种“合理的”

利己主义，它胜过极端的利己主义是因为它毕竟采取了一种“一视同仁”

的原则。

而在生活实践中，最精明的利己主义者实际上决不会提倡普遍利己主义，他常常采取的策略是：口头上宣称命题２。

２而实际上奉行命题１。

１，这是他获得实利的最佳策略——如果他能面对明显的逻辑矛盾视若无睹，“心安理得”。

而一些倡导普遍利己主义的人（如快乐主义者伊壁鸠鲁）之所以个人品德仍然让人敬佩，也许是因为他实际上奉行的是命题２。

１，因为他实际上把“利益”精神化了，把精神上的宁静自足视为最大的利益和快乐。

但我们说过在社会伦理的领域内，普遍概括的利己主义也是没有前途的，因为它无法把各种利益分出先后，不能也不想裁决利益冲突。

我们只要不想倒退到自然状态，我们就必须拒斥利己主义。

我们在第２组命题中看到的却是另一种情况，与“高尚的自我主义”

的个人准则比较起来，其“假设的普遍化形式”

却不是一个进步，而是一个倒退。

假如这一高尚的自我行为准则被普遍化，不仅会使它无法实现，而且这一普遍化的命题在道德性质上也会发生变化，它就可能变得生硬、虚伪，因为，
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这命题可能对大多数人来说是一个很高的要求，如果大多数人难于遵守它，那就意味着要对他们实行强制，而这就要侵犯到其他人的平等权利。

所以，由宋儒开始注重的一种要求很高，希圣希贤的修身之学，本来是一种个人或自愿结合的小团体的学问，一种很高，亦很好的学问，但一旦在实践中被普遍化、制度化、社会化，就被清儒斥为“以理杀人”

（这里当然可能有一种“道德观点的误置”

，我们后面还要谈到这个问题）。

所以，真正“高尚的自我主义”对这种普遍化实际都抱有一种警惕，都把自己视为一种“为己之学”而严守一种自我的定向。

然而，这却有可能加强一种使自我与社会隔离和封闭的倾向，而遗漏大块社会道德的空场而任其荒芜，越是不能在义理上普遍化就越是固守自我，而越是固守自我也就越不能确立普遍的义理。

为了使我们从这样一种循环的怪圈中解脱出来，我们就不能不诉诸一种根本的转化——道德观点的转化，这就是我们在考察义理的普遍性之后得到的一个结论。

四、什么是道德观点

我们这里所说的“观点”

，不是指现成的理论观点，而是指优先的观察点，观察的角度。

古人所言“仁者见仁、智者见智”中的“见”

，我们日常所说“旁观者清”中的“观”

，就是指这样一种提示出一种观察地位的“观点”。

一个事实，可以从不同的角度去观察，得出不同的结论。

比方说，对一个人半夜潜入银行悄悄用工具打开里面的保险箱的行为，人们可
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以仅从技术的角度进行观察，惊叹这个人开锁的技艺高明和老练，得出“这人真行”的肯定结论；而若从另一个角度观察，我们却会给出否定的评价，认定这人是在偷窃，是在犯罪，对这种行为予以谴责。

这后一种观察点就是我们要说的“道德观点”。

这种“观点”的重要性和优先性不言而喻，我们从上面的例子中就可以看到：它可以引导人们得出不同的结论。

任何理论都必须预设一个观察点，这一观察点就决定了这一理论的基本视野、基本走向。

观察点的纷乱、误置和随意调换，就有可能造成这一理论的逻辑矛盾、杂乱无章乃至结论完全谬误。

由于这种优先的观察点对最后形成的结论有如此重要的意义，所以我们也把最后的一个个结论径直称之为“观点”

是不无道理的。

把这些最后形成的“观点”联系起来，使点连成线，就成了一个理论，一个体系，而这又必须有赖于一种统一的“观察点”。

正是由于这种优先的“观点”与“理论”的紧密关系，所以，我们要弄明白“义理”

，不能不首先弄清我们应该持一种什么样的道德观点。

我们也还要问：传统伦理中占优势的道德观点是一种什么样的道德观点？

他能不能使我们弄明白普遍的义理、基本的社会道德？

如果不能，应当向什么方向转换等等。

科特贝尔（ｋｕｒｔ

Ｂａｉｅｒ）

在１９５８年出版的一本有影响的b书《道德观点》中认为：道德问题就是对行为理由的呼吁。

道德理由有真伪，真实的理由就是从道德观点看可接受或所要求的理由，“道德观点”

实际就成了测试行为正当的一块试金石，所以，澄清“道德观点”的概念就具有关键的意义。
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我们注意到：贝尔这里所说的“道德观点”不仅具有区别于审美、技术等观点的外在意义——即它是一种涉及到判断行为和品质善恶正邪的观点；而且具有内在的意义——即它还是一种能够检验善恶正邪标准真伪的观点。

在贝尔这里，“道德观点”

实际是指一种“合乎道德的观点”。

而我们所说的“道德观点的转换”

却是在前一种意义上说的，即仅仅是一种“涉及道德的观点”。

但贝尔对后一种“道德观点”的考察，对我们要讨论的这一“道德观点”的“转换”仍很有意义。

贝尔心目中的“道德观点”

是一种什么观点呢？

一个人在进行行为规范的判断时，怎样才是采取了一种道德观点呢？

我们可以把贝尔的论述概括如下：（１）他必须不是自私的；（２）他是按原则行事的；（３）他愿意使自己的原则普遍化；（４）他要考虑到对所有人都有好处。

一个人的判断必须满足了上述所有条件，才可以说是采取了一种道德观点，这看起来是很严格的，但我们又可以说，这四个条件又是倾向于结为一体的，其基本精神只是一个——即超越自我而普遍化的精神，不过我们现在还是先来分别地说明。

（１）这个人必须是不自私的，他不能仅仅从有利于自己的观点考虑问题。

举例来说，如果要把一个十字路口改建为一个大环形路口，这可能遭到住在附近的经常步行者的反对，因为这样他们就得绕路而不方便了；而这一地区的政治家也可能同样反对，因为他们要争取住在这里的这些人的选票；另
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一方面，驾车者却会赞成这一改建计划，因为这使他们不必在红绿灯前等候，而有可能承担这一改建工程的公司自然也会大力支持这一计划，因为这将有可能给他们带来大笔利润。

这样，赞成的一方和反对的一方就可能争执不下，而他们所采取的都是一种自利的观点。

那么，有没有可能采取一种超脱的、非自利的观点呢？

当然可以有，这种超脱的观点可能就是交通专家或城市规划者所采取的观点，他们在考虑这一问题时不涉及到自己的利益，是客观和冷淡的（ｄｉｓｉｎｔｅｒｅｓｔｅｄ）。

我们要注意，贝尔决不是要否认个人利益，也决不是预先已把自利视为不道德的才把他排除在道德观点之外。

在此，贝尔的论据实际上是：采取自利的观点解决不了利益冲突，不能对冲突的利益要求做出裁断，因而冲突将危及我们的生活，使我们的社会回到原始的“丛林状态”。

所以道德观点不仅不能等同于自利观点，甚至要考虑正是与自利观点相反的因素构成了道德观点。

（２）

这个人必须是按原则行事的。

也就是说，他不能像一个利己主义者一样只按有利的特殊目标和“最佳策略”

（ｒｕｌｅｓ

ｏｆ

ｔｈｕｍｂ）行事，而是要按始终一贯的原则行事。

这可以看成是我们所说的“涉及对象的普遍性”或者说“终身行之”

，是个人按一贯性，而不是一时的喜好和任性行事。

（３）这个人也必须是愿意使自己的原则普遍化的，这就是我们所说的“涉及主体的普遍性”或“一以贯之”。

道德规范是对所有人而言的（ｍｏｒａｌ

ｒｕｌｅｓ

ａｒｅｍｅａｎｔ

ｆｏｒ

ｅｖAｅｒｙｂｏｄｙ）

，光我一个人按原则行动还不足以概括出“道德观点”

，这原则还必须为所有人遵循。

由此推论，道德教育就必
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须是完全普遍和公开的，它不是少数个人或某个阶层的特权。

一个秘传的法典或心诀、诫律，再好也不过是一种宗教，而不是一种道德。

如果一个行为规范被公开教育和普遍遵循，它就将变得像我们前面看到的那样自我挫败、自行拆台，那它在道德上就是毫无意义的。

（４）这个人必须考虑到“对所有人都好”。

以上三个条件均是形式的，但道德规范也有内容，这些规范必须是对类似的所有人都有好处的（ｍｏｒａｌ

ｒｕｌｅｓｍｕｓｔ

ｂｅ

ｆｏｒ

ｔｈｅ

ｇｏｄ

ｏｆ

ｅｖｅｒｙｂｏｄｙ

ａｌｉｋｅ）。

对这里的“好”

（ｇｏｄ）一词，贝尔是在偏于消极和否定的意义上理解的，“对所有人都好”

并非是要我们去最大限度地促进所有人的福利，而只是要求我们去帮助处在困境中的邻人，就像我们在圣经中“好心的撒马利亚人帮助遭劫受伤的路人”一例中看到的那样，而尤其是像“勿杀人”

、“勿盗窃”

、“勿残忍”一类禁止那些不可使自己置于对象地位的“不可逆行为”（ｎｏｎｒｅｖｅｒｓｉｂｌｅ

ｂｅAｈａｖｉｏｒ）的规则，初看起来似乎是纯粹否定和消极的，但若从一种独立的、无偏见的、客观的、冷静的、中立的观察点来看，所有人都遵守这些规则就是对所有人都好的。

从一时一事来说，我不做这些事似乎只对可能直接受这些事影响的人有好处，对我，对其他人并无好处，但从长远、从全面来说，如果所有的人都倾向于这样禁止自己做这些事，那就将使所有的人受益。

归结起来：非自利、依原则、可普遍化和对所有人都好这四条，可以说都是旨在超越自我、超越主观性，而以一种普遍的、全面的、客观的，不偏不倚的眼光看问题。

在此，不
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能给予任何自我或小团体的利益以优先权，而是要同时考虑到所有人的利益。

这样的观点才是道德的观点，用贝尔的话来说，这是一种近于“上帝之眼的观点”

（ｇｏｄ‘ｓ－ｅｙｅ

ｐｏｉｎｔ

ｏｆ

ｖｉｅｗ）。

我们也许会觉得如此理解“道德观点”过于狭隘，而这又是由于对“道德”概念、“道德领域”的范畴理解过于狭窄所致。

我们也许会问：这样的话，个人的崇高追求、心灵感召，道德上的豪雄气概和圣洁精神若不放在道德中，那么往哪里安置呢？

确实，西方人，尤其近现代西方人所理解的道德看来只是社会道德，是共同体的道德法典，图尔明（Ｓ。

Ｅ。

Ｔｏｕｌｍｉｎ）

、黑尔（Ｒ。

Ｍ。

Ｈａｒｅ）

、贝尔、罗尔斯等主要伦理学家所理解的道德莫不如是。

前面所说的那种崇高追求则一般被放到了宗教的范畴之内。

宗教信仰主要是个人的事情，而道德规范却是社会的事情。

宗教可能仍会给道德，尤其是崇高行为、奉献和牺牲的壮举以信念上的支持，但对道德规范的主要支持将可以，也应当考虑为是来自社会本身，来自所有人都具有的理性。

对社会的理性思考本身，就应当足以为道德提供充分的理由。

以上道德与宗教两分，道德仅被理解为社会的道德体系可以说是现代西方人的主流观点，带有西方文明和传统的印记。

我们也许可以批评说这种对道德的理解不够全面，但是，不容否认的是，确实有一大块社会道德的领域，这是任何社会、人群都要面对的领域。

我们首先遇到的就是这一领域内的道德问题，这些问题得不到妥善的解决，就将使每一个人的基本权益都受到损害。

当然，我们可以说，那些严重影响到人
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的生命和利益的行为，我们可以用法律的手段来对付，但是，法律最终是必须以道德正义为根基的，法律要得以顺利实行也必须依赖于人们道德观念的支持，何况还有许多法律之外、社会之内的问题。

生活在一个共同体内的人们必须在这些基本问题上看成基本的道德共识，否则，谁都不会生活得舒服，人们会感到在互相妨碍，互相掣肘，于是就会有高尚者的逃避（虽然这越来越难）

，和卑鄙者的横行，甚至老实人也铤而走险。

五、走向道德观点的转换

所以，我们必须正视社会道德的领域。

而要解决好这一领域内的问题，我们就必须先考察我们的认识前提，考察传统的道德观点。

限于篇幅，我们不想对我们提出的“在传统伦理的后期发展中占优势的观点是一种道德自我主义的观点”这一命题举出详细的例证，我们也承认这是我们的文化传统中一种独特的、值得大力发掘的价值。

杜维明先生对儒学的自我定向有相当准确的把握，对儒学作为一种内圣之学，为己之学在创造性地转换自我中的意义阐发良多。

我们甚至可以说，传统“道德”概念本身即含有浓厚的自我主义观点的痕迹。

焦竑《老子翼》卷七引江袤言：“道者人之所共由，德者人之所自得。”许慎《说文》言：“外得于人，内得于己”之谓“德”

，都说明古人的所谓“道德”主要是自我的道德，所谓“外得于人”可理解为取善于人，如“三人行，必有我师”

，也可理
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解为与人为善，使人得益；而所谓“内得于己”则是自我“得道”

，“成德”

“成圣”之意，“道德”的重心是放在后者，即自我得道之上。

他人之“得”是得利得益，而自我之“得”

则是“得道”

、“成德”。

这才是真正的“得”

（德）。

成德之教是要成就一个道德的自我。

中国传统伦理后期发展的主要趋势看来是“道德化”而非“道义化”的，即“道（导）向一己之得（德）”

，而非道（导）向“普遍之义（理）”。

我们对传统道德后来发展的重心是放在自我，放在一己，传统儒学后期主要是自我修身之学这一特征不再赘言，现在的问题是：这一道德观点是否适合解决社会，尤其现代社会领域内的道德问题？

依据这一观点能否建立起一种社会道德体系——这一体系既包括社会制度的正义原则，又包括所有个人的义务规范体系？

我们现在面对的是一种新的自我主义。

我们一般把西方人所说的“ｅｇｏｉｓｍ”都翻译成“利己主义”

，确实，西人所说的“ｅｇｏｉｓｍ”一般都是指“利益的自我主义”

，如快乐主义之类。

但我们现在在我们传统中看到的却是一种完全不同的东西：它确实是立足自身，关注自我的，但它却又是追求道德，追求道德上的纯洁和高尚的。

我们也许可以把它称之为“道德的自我主义”

或“高尚的自我主义”

，即一种真心想提高道德，一心一意向善的自我主义。

虽然他是一种自我主义，但它强调履行自己的义务，强调限制自我的欲望和利益。

从这种道德自我主义出发，就不允许自己去侵犯别人，去损害他人的利益，甚至宁愿牺牲自己的利益去满足他人的愿望。

它虽然主要追求的是道德上的自我完善，但他也追求人际关系中的和谐。

它
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对传统社会的稳定和发展实际上起了巨大的积极作用，但它的价值还是更多地在内在的方面，它自有价值，自有意义，自有报偿，自有乐地，它在历史上一直是士人的执着追求，他们在其中找到了自己安身立命的家。

它造就了一批具有圣贤人格的道德楷模，这些楷模就像在夜晚天空中熠熠闪光的星星一样，使我们至今都感到神往和崇敬。

但是，我们现在要提出的问题是：如果它的立足自我，面向自我的基本观点不改变，它是否能够成为解决今天社会领域内道德问题的基石？

或者按新儒家的提法，我们是否能从这一道德自我主义开出一种新的具有普遍意义的社会伦理？

一个人立足自我来看待社会、看待人群，那么，显然，他所看到的就主要是一种人我关系。

人际关系就是人我关系。

其他如群己关系、公私关系也是这一人我关系的变形（“公”字单独使用时则另当别论）

，“己”不消说就是“我”

，“私”也是指“我”

，只不过他人在此是作为一个群体出现而已（“群”

或“公”）。

“我”始终存在，他人或者是作为一个，或者是作为一群，或者是作为一个整体而与“我”对称。

我们在此要特别澄清一个误解，古人所称的群、己关系，公、私关系，并非我们现在常说的社会与个人的关系。

对社会与个人关系的观察必须采取一种超越了自我的普遍观点才能达到。

因为：在这里，“个人”中可以说包括“我”

，又可以说不包括“我”

，因为“我”也是社会的一员，“我”并不与他人组成的社会对立，“我”同时在社会与个人之中，所以，如果说在“社会”与“个人”中同时都包括了“我”

，也可以说同时都没有包括“我”

，我在谈到社会与个人的关系时，实际

— 333

第七章　生　　生　９１３

上是采取了一种超越自我的观点，就好像不属于这一社会的神从天上往人间俯视。

我们在理性思考中是有这种可能的：我们可以暂时摆脱自我的主观性而进行一种具有普遍性的思考，甚至可以说：理性的本质就是要超越自我而达到普遍（而直觉则无论如何要依赖主体）。

把古人常说的群己关系，公私关系错当成现代的社会与个人的关系常常导致错误的结论，比如概括说中国古代社会是以社会为本位，而西方近代社会是以个人为本位，中国人重整体、西方人重个人等等。

其实，西方社会是既以个人，又以社会为本位的。

而中国传统社会既不是以社会整体为本位，又不是以个人为本位的。

否则，就很难解释，为什么一方面会有梁启超、孙中山、梁漱溟等许多人批评中国人如“一盘散沙”

“缺乏国家观念和团体精神”

；另一方面又会有五四时期的许多人如陈独秀、吴虞等批评中国传统“压制和扼杀人的个性”

④。

在均以自我为中心观察点的人我，群己和公私等关系中，最重要的还是人我关系，在古人眼里，正如郝敬《孟子说解》中所言：“世道惟人与我。”

⑤这很好理解，因为对立足于自我的观点来说，这一关系最为直接、最为切近。

常有学者认为中国传统伦理关系的特点是一对一的关系，也是说的这个意思。

虽然有许多个他人，但每次与我打交道的一般就是一个。

所以伦理规范一般也是从这种一对一的关系中分别概括出来的，如一个人分别对君主、父亲、兄弟、朋友、路人，就分别有忠、孝、悌、信、恕等义务。

人与我的关系可以从许多方面去观察，如利益、价值追求、合作与冲突等等，而从严
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格道义论的要求去看待人我关系中的自我，自然就要求自己努力去为他人着想，努力尽自己的义务。

这是道德主义对自我观点的影响，但现在吸引我们注意的主要是另一面的影响：即这种自我观点对道德主义所产生的影响。

首先，由于是立足自我、关注自我，所以对我来说，最重要的不是社会上人与人之间的相互态度和行为哪些是正当的，哪些是不正当的，不是人们相互间有那些明确的义务，而是成就道德的自我，成就个人的德性，趋近圣贤的人格。

在某种意义上甚至可以说，人们相互间的行为，尤其他人对我的行为是不重要的，不论别人对我怎样，是否履行与我一样的义务，都不会影响到我的修身养性，甚至是我磨砺自己的一种必要手段。

“欲海横流”

、“功利滔滔”

，反而更显出了君子本色，更衬托出了圣贤的地位。

也就是说，道德自我主义所关注的不是义务与行为的正当性，而是自我德性与人格。

义务与正当具有某种客观的普遍性，需要脱离主体来讨论，而德性与人格则始终不离主体和自我。

但是，在儒学中，这个“我”及其“我”所要达到的目标——崇高的德性和人格，又是始终在人我关系中运行和展开的，要完成道德上的自我实现，又决不能离开他人，离开人群。

道家可能不这样想，但至少这是儒家的执着想法。

道德自我必须不离人伦日用，在平凡的对他人的尽分中创造性地实现。

所以，初看起来，这是一个令人困惑不解的现象：一方面儒学自认是“为己之学”

，另一方面，再没有哪一学派比儒学更重视人伦关系的了。

不过，由于自我中心的作用，这一人伦关系中的尽分和推爱自然是由最亲近的人开始，根据离我
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的关系的亲疏，由近及远地展开，就像一块石头投入水中激起的波纹，离中心越近的波纹越深越浓，离中心越远的波纹越浅越淡。

这是一般情形，但有时更高、更紧迫的义务也可能打破这种状况，使我必须优先关注离我关系较远的人，这一点我们在第二章讨论亲亲之爱与博爱时亦有所论述。

其次，由于我是立足自我、关注自我，所以我在人我关系中主要关心的是自己要尽义务，而不是他人是否尽义务。

我的尽义务是不以他人对我的态度为转移的，是不用考虑他人是否尽同等的义务的，我强调的只是我自己这一方单方面的尽义务，单方面地对君忠、对父孝、对兄悌。

至于君是否明、父是否慈、兄是否爱，那是属天的事情，而不是我分内的事，因为重要的不是别人做了什么，而是我自己做了什么，正是我自己做了什么，而不是别人对我做了什么，对我能成为一个什么样的人，能不能德性完美才是真正关系重大。

另外，我也不能要求别人像我对待他一样对待我，因为我对他人的尽分是可以无限提高、无限扩大的，我不必考虑对他人义务的限度，我可以完全放弃自己的利益，可以牺牲自己的生命，可以无限委曲、无限忍耐，无限承受，无限奉献，我越是如此，越是接近我的目标，但我怎么能如此要求其他人都像我这样做，尤其是对我这样做呢？

所以，道德的自我主义是完全可以主张单方面的尽义务，无条件的尽义务和无止境的尽义务的，因为这只是要求我自己，我对我自己有这种权利，而且，这也可能是我内心最深的渴望。

这种道德自我主义自然有它崇高的价值和意义。

在单方面和无条件的尽义务中包含有道德的真谛，而完全的奉献与
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牺牲也有一种巨大的道德感召力。

崇高的精神境界和道德水平都是在少数个人那里达到的，就像少数高高耸立的山峰，要高出这块大陆的平均高度许多。

但是。

我们从上面的讨论却也可以看到：从自我观点的道德主义中推不出平等的责任和适度的义务，因为那样的话，就等于自己把自己看低了，就等于自己给自己的道德努力划定了界限。

而要推出平等和适度的义务，或者说，推出正义，建立一种社会的道德体系，就必须超越自我，采取一种不以自我为中心，甚至不把自我包括在内，暂时悬置自我的观点。

我们可以再打个比方来说明这样两种不同的观点。

采取自我的观点就好像我站在地上、站在人群之中。

确实，我随便一眼望去，就可以看得很远很远，从理论上讲，只要人的视力无限，其视线的延伸也是无限的。

我还可以旋转一周，往四面八方望去，我就可以看到无数活动的人，无限变化的景象，虽然我只是立足一点而环顾四周，但只要设定我的视力无限，在理论上说我就可以看到世界上所有的人、所有的事物（这在此虽然是比喻，但作为思想、思想力确实是可以无限，即是可以思考任何对象的！）。

这样，以自我为中心的观察也就可以获得一种无限性，一种普遍性了。

所以，我们很可以理解中国古人虽然常常是立足自我，却能够以天下为怀，可以理解为什么他们不在天下、邦国与家之间作出明确的分断。

因为立足平面的一点而观察是较容易看到事物之间的联系而不易看到其差别的，是较容易达到一种统一和综合而不易进行区别和分析的。

而且，由于是立足平面的一点观察，自然越远的人显得越小，越近的人显得越大，而我关注他人的程度一般也

— 337

第七章　生　　生　３２３

就随着他接近我的程度而提高。

但是，为什么不是自然地提高到最为关注我自己呢？

就像一个儒者所言，一个人应当比关心国更关心家，却不能比关心家更关心自己。

但这是为什么呢？

我为什么要在我的父母与我自己之间来一个分断，把最大的关怀给予父母而非我自己呢？

这似乎是与自我的观点无关，而仅仅是因为受到了道德主义的影响，但问题并不这样简单，是否自我观点还是起了某种关键的作用呢？

确实，我看到一个个的他人，离我最近的亲人实际会在相当程度上遮蔽他们后面的人，近处的人会遮蔽远处的人，但我总还是有可能看到他们所有人，而真正的问题在于，正由于我的观察始终不能离开我的眼睛，所以我恰恰不能亲眼看到我自己的面容，恰恰不能完整地看到我自己：一方面，观察始终离不开我，我是始终存在的，我始终是观察的主体，而另一方面，我却恰恰因此而无法成为被观察的对象。

我无法超越自我而观察的结果是我无法观察自我，既然连这自我都无法客观地予以观察，就更谈不上使自我置于与他人同等的地位，呈现出同样等级的形象了。

我们可以用这一现象来说明为什么从自我中心观点推不出平等适度的义务体系，在确定义务的时候，以自我为中心的观点无法把自我置于与他人同等的地位上进行思考。

自我只是主体，是观察的主体，行动的主体，对他人尽分的主体，而他却没有同时也作为观察的对象、行动的对象、他人对之尽分的对象。

这样，我们说，从自我中心的观点就难以推出一种平等适度的道德义务体系，无论利益的自我主义与高尚的自我主义概莫能外，不同的是：利益的自我主义是因为看不
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到自我的义务，而高尚的自我主义则是因为看不到自己的权利。

当然，这句话反过来说也是一样，即利益的自我主义是因为看不到他人的权利，因为他只看到他人是一个个可供自己利用的对象，而看不到自己也是要相应为他人做出服务的；高尚的自我主义则是因为看不到（或不关心）他人的义务，因为他只看到他人是一个个可供自己服务的对象，而看不到自己也是可以要求他人做出相应服务的。

两者的主旨是很不同的，高下也就殊然两判，但在看不到自己，或不能把自我与他人同等看待，不能像看待他人一样看待自己这一点上则是共同的。

而之所以这样，恰恰又是他们都采取了一种自我中心的观点。

而采取一种普遍的、超越自我的观点，则好像是上升到了天上，从上面往下俯视下面所有的人。

这时，各个人及各个群体的分别和界限当然是清清楚楚的，尤其重要的是，是各个人都是处在同一地位上，他们的形象决不互相遮蔽，也不近大远小，因为这视线并不发自平面的一点，也不发自一个中心，他是多中心或者说是无中心的，这是真正的“一视同仁”。

平等和适度的义务体系必须从这种“一视同仁”

中推出。

当然，现实生活中并没有这样一双脱离任何主体的人的眼睛，并没有这样一种多中心或无中心的人的视线，我们这只是比喻，但是，人的思维却能进行这样一种不带“我”字的，超越自我的思考，人能够进行一种基于普遍观点的虚拟的、抽象的思考。

我们实际上也常有这样的思考，只是片断而不系统，不能结出理论的果实而已。

在西方的社会政治哲学中，自然法理论家、社会契约论者也一般都是从一个虚拟的
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自然状态开始。

在罗尔斯的“原初状态”中，那个要选择进入哪一个社会的虚拟选择者是在为所有人选择，“原初状态”

实际上正好是一种设计出来的普遍观点。

人们也许会说，这种普遍观点仍然摆脱不了设计者个人的主观影响，但无论如何，是不是努力尝试做这种思考还是很不一样的，而且我们也确实要注意到，这种思考有助于纠正一个人的偏见，甚至使他得出他开始决不会想到的结论。

我们有可能遇到的一个质问是：难道“自我”就没有一种普遍性吗？

难道不是每个人都有一个自我吗？

难道所有的道德体系不都要求“从我做起”吗？

难道道德不落实到自我，乃至不落实到自我的心灵能够持久有效地起作用吗？

确实是这样，道德必须要求每个人都从我做起，而且是从内心生发出来的“从我做起”。

问题是要弄清这是道德的第一事还是第二事？

道德究竟应当以何者为先？

是首先确立普遍的道德原则，还是首先确立道德的主体？

是首先明确什么是义务，什么是正当还是首先考虑个人的德性、品格？

在我看来，从社会道德而非个人追求的立场来说，前者无疑应当优先于后者。

道德主体必须在对道德原则的认识和践履中确立，个人的德性和人格必须在履行义务中培养和完善，难道我们不是要首先明确一般的原则，然后才是个人的应用吗？

难道在“从我做起”之前不应当先明白“应做些什么”吗？

“每个人都有一个自我。”这里确实有一种普遍性，如果我们不是讨论道德，我们甚至有可能在“自我”的基础上建立一种人生哲学，一种追求和信仰体系，提出“塑造你自己”或“实现你自己”作为这一体系的理想。

但是，如果我们
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是讨论作为行为规范的道德的话，我们一说到“自我”

，一说到“每个人都有一个道德自我”或者说“每个人都应当从我做起”就已经是第二义了，就必须承认在这之前还有原则规范。

道德自我必须首先承认原则规范的普遍性，通过认识和履行原则规范来成就自己。

虽然原则规范也可以说必须通过人的认识来发现，但关键的问题在于：今天它们显然不能通过自我中心的观点来发现。

当代新儒家把第二义就视作第一义，把工夫就看作本体，其思想适合作为一种鼓舞和激动人的人生哲学、实践哲学，却不适合作为一种当代社会的伦理学。

在道德领域中，在把自我与原则融合起来发挥效力之前，首先要把它们区别开来，即首先要超越自我，想清楚那“理”

、弄明白那“义”

，这时不能使这“理”

、这“义”受到“自我”的任何纠缠，然后才是努力合，才是讲践履一定要“从我做起”

，讲“以义正我”

，“以理约我”。

总之，在“行义”时要唯恐没有“我”

，而在“明理”时则要唯恐有“我”。

熟悉西方文化的人可能还会提出这样一种反驳：圣经中耶稣对人们提出的要求不也是很高很高的吗？

他不也是要人们无限宽容、无限忍耐吗？

那为什么基督教却还是成了支持西方道德一个最有力的精神基础呢？

甚至我们就把西方的道德称之为一种基督教道德呢？

一种宗教信仰是如何支持社会道德，乃至与之交叉，互相构成对方的一部分的问题确实是相当复杂的，这里有着方方面面的情况，需要系统深入的研究，很难一下说清。

我在此只想指出一点，就是基督教与新儒学还是很不同的，我们正需要从这些差别中去发现它们与社会道德的不同联系。

其中明显的一点不同就是：耶稣虽然对人们提
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出了很高的要求，但他所依据的观点并不是自我成圣的观点，而是拯救世人的观点，即并不是一种特殊的观点，而是一种普遍的观点。

而一种人人平等的普遍观念，早在基督教出现之前就已通过斯多噶派的思想，通过罗马法对西方世界产生很大的影响了。

基督教也接受了这一影响，并使这一观念进入了一个很高的精神层次。

基督教的平等主义、平民主义色彩与古希腊文化精英主义的对照是很鲜明的。

而且，耶稣也不是以道德之名号召的，他不是号召人们成为道德的君子，而是要传播救赎的福音，他虽然认为他的主要呼吁和要求并不反对，乃至还加强道德诫命，但他们本身并不是道德诫命，而是比道德诫命更高。

在他那里，社会道德与个人信仰有着相当明确的区别，上述的“无限忍耐，无限容忍”等要求并不属于社会道德的范畴。

此外，我们在基督教的道德要求中，也看不到多少自然血缘的特点，也许正是因为这一自然的脐带，使传统伦理很不容易超越自我的观点，因为这一自我不是纯粹的自我（纯粹的自我乃至良知反而可能比较容易地超越自身，这一点我们在绪论中已有所涉及）

，而是在重重关系缠裹中的自我。

最后，即便我们承认基督教中确实有一种向着日益精神化，或者说精英化、圣徒化方向发展的倾向，那么，我们也必须注意到，基督教中也一直有着一种向着世俗化、平民化、社会化发展的倾向，这后一种倾向甚至超过前一种倾向，而近代以来尤其是如此。

面对中国的文化传统，我们可能遇到的一个反驳是：如果说传统伦理是以自我修养为主导的，那么，怎么解释传统伦理在历史上相当成功地维持了社会的稳定和繁荣呢？

这确

— 342

８２３良　心　论

实是一个很具挑战性的问题，我们在此只能简要地回答说：第一，传统伦理中从来不是只有一种倾向，也非始终都是自我修养的一派儒学占优势，我们只是说，这种自我观点的导向是儒学的发展，尤其是近一千年来的发展中的一种主要趋势，看来也在当代儒学的发展中占上风，而这种倾向在我们看来是有危险的，它可能使儒学自我封闭于社会，自我隔绝于众人，反而得不到发展。

而在历史上，孔子亦重礼，孟子亦重义，由汉至唐的儒者也在社会伦理方面卓有建树。

并且，两千多年来的社会纲维的建立，不仅有儒学之功，也吸收了其他学派的积极因素，包括政治家的实际经验和思考，社会现实的要求毕竟比学派自身纯洁的要求更为有力。

第二，儒学，包括强调自我心性修养的一派儒学，之所以能在历史上相当有效地起一种社会道德的作用，这是由历史的条件决定的。

传统社会是一个精英等级制的社会，是士大夫与君主共治天下，真正的政治社会实际只是一个少数人组成的社会，所以自我或小团体的道德努力相当重要，也相对具有政治效用。

少数统治者与广大民众隔有相当的距离，这种距离感加强了前者的权威，所以，对下层的大多数人来说，高高在上的统治者首先对他们来说是一种不能不感到敬畏的权威，他们的所言所行都有道理，在他们头上有一圈道德的光环——这其中有真实的道德努力，也有距离感造成的假象。

但无论如何，这一道德光环是起了维护社会稳定的作用的。

其次，上层的道德努力也确实渗透并感化到下层，尤其儒家的道德一向重视人伦关系、亲戚关系，这也容易与庶民基于自然亲缘的内心道德要求合拍。
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但是，我们不要忘记，许多从事儒家为己之学、圣贤之学的学者心目中实际上是把大多数人排除在外的，他们甚至为此感到一种自豪。

庶民主要是感化的对象，所以要以学风造就士风，再以士风影响民风。

虽然士大夫这一阶层是开放的，但对不能上升到士这一阶层的多数人来说，这种圣贤之学实际与他们无缘。

这在根本的社会政制未改变的情况下是显得很自然的，但是，我们今天的社会确实发生了翻天覆地的变化，实现了从未有过的社会与经济平等，道德就不能不首先面向所有人，要求所有人，也为着所有人。

而且，就从历史来说，我们也感觉到过份偏重自我成圣的伦理所造成的一种严重的缺陷（或严重的误解？）。

从上层看，从君主看，余英时先生曾引用过朱子“答陈同甫”中的一段名言，朱子感叹说，由于君主心术不正，“千五百年之间，正坐为此，所以只是架漏牵补过了时日，其间虽或不无小康，而尧、舜、三王、周公、孔子所传之道，未尝一日得行于天地之间也。”

余先生接着说，又过了八百年，大概也只是如此。

这就使我们必须正视这个问题了，究竟是社会出了问题，还是理想出了问题？

自我取向的“内圣之道”

到底适不适于社会政治，能否用作“外王之道”？

汉光武、唐太宗未能成圣人，是否就意味着当时的政治也不成功？

社会理想的意义是什么？

如果说理想主要是起牵导、批判和激励的作用，并不一定都能实现，那么，这一牵导、批判和激励是否有效？

汉唐儒者对他们所处的时代是否也与朱子持同样的看法？

如果不是，他们是采取了一种什么观点？

等等。

而从下层看，从大众看又如何呢？

１６８４年，在朱子之后约
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五百年，王夫之在《俟解》中写道：“学者但取十姓百家之言行而勘之，其异于禽兽者，百不得一也。

营营终日，生与死俱者何事？

一人倡之，千百人和之，若将不及者何心？

芳春昼永，燕飞莺语，见为佳丽，清秋之夕，猿啼蛩呤，见为孤清。

乃其所以然者，求食、求匹偶，求安居，不则相斗已耳，不则畏死而辱慑已耳。

庶民之终日营营，有不如此者乎？

……庶民者，流俗也，流俗者，禽兽也“。

而我们也可以接着说：时光又过去了三百多年，“庶民之终日营营，有不如此者乎？”一方面说“满街都是圣人”

，另一方面又是“千载一圣，犹旦暮也，五百年一贤，犹比膊也”。

为什么对这一明显的矛盾熟视无睹？

我们能不能换一个观点看这件事？

我们如果对人类抱一种恰如其分的看法，我们也许就不会有那种“上穷碧落下黄泉，两处茫茫皆不见”

的悲凉之感。

而如果我们首先能确立我们作为一个人，作为一个社会成员（今天是作为一个公民）的基本道德准则，并在社会上造成一种普遍遵循它们的风气，我们也许更有可能看到我们将赞美的道德景观不期而至。

由此，我们可以谈到一种涉及到道德观点的错误，我们也许可以把这种错误称之为一种“误置道德观点（或立场）

的谬误“（ｔｈｅ

ｆａｌａｃｙ

ｏｆｍｉｓｐｌａｃｉｎｇｍｏｒａｌ

ｐｏｉｎｔ

ｏｆ

ｖｉｅｗ，或ｔｈｅ

ｆａｌａｃｙ

ｏｆｍｉｓｐｌａｃｉｎｇｍｏｒａｌ

ｐｏｓｉｔｉｏｎ）。

这种误置有涉外的层面和涉内的层面，涉外的层面比如说在该放置道德观点的地方却放置了功利的观点、明智的观点，或者反之，在该放置功利观点、明智观点的地方却放置了道德观点，因而混淆了道德与功利、道德与明智。

涉内的层面则主要是指在应该放置自我追求的道德观点的地方，却放置了社
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会规范的道德观点；或者在应该放置社会规范的道德观点的地方，却放置了自我追求的道德观点，从而把自我追求的道德与社会规范的道德混淆起来了。

前面所提到的朱子对汉唐政治的批评，以及许多宋明儒者对汉儒如董仲舒等人的批评，认为其道德理论“不高”

、“不精”

、“不粹”

，以及王夫之等儒者对庶民的批评，也许都可以引来作为我们的例子。

这种批评确有其正确的地方，但也有其太过的地方，而这些太过的地方看来正是因为从一种自我成圣的角度来观察社会伦理所致，这就犯了一种“道德观点误置”的错误，就是在应该放置社会规范的道德观点的地方，错放了自我追求的道德观点。

这种“误置”往往失之于过严过苛。

另一方面，却也还有一种“误置”却可能要失之于过松、过懈，即在本应放置自我追求的道德观点的地方，却放置了社会规范的道德观点，自我仅仅满足于不触犯道德之规，乃至满足于仅仅不触犯法律，却缺乏信仰、缺乏追求，忽略崇高精神对于社会道德的意义，乃至不加分辨地对这种精神进行攻击。

清代有些儒者有感于宋明儒的“内圣之学”

、“为己之学”被社会化、政治化的弊害，从而对这种弊害提出了批评，这应当说是有道理的，但是，有的儒者进而完全否定理学，乃至痛诋程朱陆王，却显然也是犯了“道德观点误置”的错误。

在我看来，章太炎对清儒与宋明儒这一公案的一段评论较为持平和公允，并且注意到了两种不同的道德观点的分别：

洛、闽诸儒，制言以劝行己，其本不为长民，故其语有廉棱，而亦时时轶出。

夫法家者，辅万物之自然，而
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不敢为，与行己者绝异。

任法律而参洛、闽，是使种马与良牛并驷，则败绩覆驾之术也。

……戴震生雍正末，见其诏令谪人不以法律，顾摭取洛、闽儒言以相稽，觇司隐微，罪及燕语。

九服非不宽也，而迾之以业棘，令士民摇手触禁，其衋伤深。

震自幼为贾贩，转运千里，复具知民生隐曲，而上无一言之惠，故发愤著《原善》、《孟子字义疏证》，专务平恕，为臣民诉上天。

明死于法可救，死于理即不可救。

又谓衽席之间，米盐之事，古先王以是相民，而后人视之猥鄙。

其中坚之言尽是也。

震所言多自下摩上，欲上帝守节而民无瘅。

……夫言欲不可绝，欲当即为理者，斯固谛政之言，非饬身之典矣。

辞有枝叶，乃往往轶出阈外，以诋洛、闽。

纪昀攘臂扔之，以非清净洁身之士，而长流污之行，虽焦循亦时惑。

晚世或盗其言，路崇饰慆淫。

今又文致西来之说，教天下奢，以菜食褧衣为耻，为廉节士所非。

诚明震意，诸款言岂得托哉？

洛、闽所言，本以饬身，不以谛政，震所诃又非也。

凡行己欲陵，而长民欲恕。

陵之至者，止于释迦。

其次若伯夷、陈仲。

持以阅世，则《关难》为淫哇，《鹿鸣》为流湎，《文王》、《大明》为盗言矣。

不如是，人不与鸟兽绝。

洛、闽诸儒，躬行虽短，其言颇欲放物一二，而不足以长民。

长民者，使人人得职，涤荡其性，国以富强，上之于下，如大小羊羜相羱羵而已，本不可自别于鸟兽也。

夫商鞅，韩非虽睊，不踰法以施罪，剿民以任功，徒以礼义厉民犹难，况遏其欲？

民惟有欲，故刑赏可用。

若以此行己，则终身在鹑鹊之域也。

以不谕故交拏，交拏故交弊，察其所以，皆
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失其本已⑥。

确实，自我取向的心性儒学自有它的境界，它的魅力和它的实绩，它的确哺育和熏陶了一批具有崇高人格和完美德性的君子，至今令我们仰慕和激动不已。

但是，采取这样一种以自我为中心的观点，却开不出一种新的社会伦理。

同理，由它也开不出民主和法治，因为它们也都是具有这种普遍性的：是约束所有人也为着所有人的，因而必须以一种超越自我的眼光去观察和确立。

总之，我们要开出一种新的社会伦理，必须首先实行一种道德观点的转换，即由自我观点转向社会观点，由特殊观点转向普遍观点。

这样一种道德观点的转换是一种根本的转换，没有这一转换，其他的转换均无从谈起。

在这一转换中，我们显然可以借鉴西方学者的某些观点。

不止是上面贝尔所阐述的“道德观点”

（ｔｈｅｍｏｒａｌ

ｐｏｉｎｔ

ｏｆ

ｖｉｅｗ）

，康德的“普遍性”的观点（Ａｌｇｅｍｅｉｎｈｅｉｔ）

，还有如休谟的“公平的同情的观察者”

的观点（ｉｍｐａｒｔｉａｌ

ｓｙｍｐａAｔｈｅｔｉｃ

ｓｐｅｃｔａｔｏｒ）

，罗尔斯的“原初状态”的观点（Ｏｒｉｇｉｎａｌ

ｐｏｓｉｔｉｏｎ）

，黑尔的“普遍规约主义”

的观点（ｕｎｉｖｅｒｓａｌ

ｐｒｅAｓｃｒｉｐｔｉｖｉｓｍ）

，以及德沃金（Ｒ。

Ｄｗｏｒｋｉｎ）的“道德立场”的观点（ｍｏｒａｌ

ｐｏｓｉｔｉｏｎ）

等等，这些观点都可以给我们以有益的启发。

而且，我们也可以从我们自己的传统中找到一种普遍和公平的观点的丰富资源。

比方说，古人“天的观点”就接近于这样一种观点，“天”即意味着公平无私，不偏不倚，无情无欲，客观冷静，一视同仁，古人也常说要“取法于天”

，要
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“清明像天”。

当然，类似于“天”的这一类观点还须经过理性精神的洗礼，如何在现代社会中表述和发展这类观点也须仔细琢磨和讨论。

至此，我们正式提出了走向道德观点转换的问题，我们指出了要建立一种新的社会伦理体系，就必须进行一种根本的道德观点的转换的理由。

但是，在这一转换之中，尤其在这一转换之后，还有许多问题需要我们去进一步探讨。

我在本书中已经做了一些这方面的工作，但我知道，最终的转换成功及其证明不仅在于对这种转换方式的深入探讨，更在于在这一转换基础上确实建立起一种理由充分并行之有效的社会伦理体系。

注释：①　《孟子告子上》。

b②　《孟子告子上》。

b③　《陆九渊集》，第４８２页。

中华书局１９８０年版。

④　葛兰言（Ｇｒａｎｅｔ）说：“人们喜欢谈论中国人爱群居的本能，并且说他们有一种无政府主义的气质。

事实上，他们的联合精神和他们的个人主义都是乡村的和农民的特性。

他们的秩序观念来源于一种对善意的理解的健康的乡村情感。“

这是从正面说的：即中国人又同时爱群居和好自由，但因为没有进入现代国家社会与个人权利相对而言的层次，所以在当代又两方面都还显出欠缺。

转引自李约瑟《中国科学技术史》第二卷第３６５页，科学出版社１９０年版。

⑤　转引自庞朴的《稂莠集》第２３４页。

⑥　《章太炎全集》第四卷第１２—１２３页，上海人民出版社１９８５年版。
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在前面两章中，我们由对义务的敬重心，提示了义务的至上性，由对义务的认识心，提示了义务的普遍性。

每个人来到这世界上，都负有他“无所逃于天地之间”的义务，但是否能说，他就是为这义务而生的呢？

在某种意义上确实是这样。

当一个人临终的时候，有什么能比他觉得他履行了他作为一个人的天职更让他感到心安呢？

如果他还觉得他已竭力完成了他的特殊使命，那就更让他感到欣慰了。

但是，我们在此可以容易地看出，这是最广义地理解“义务”。

对一般“天职”

和特殊“使命”

的履行虽然涉及到一种形式的义务感，并包含有道德义务的内容，但它也含有另外一些特殊的内容。

生命是由所有这些内容，而不是由其中一些成分构成的。

所以，我们不能在全部的意义上说人是为义务而生，为道德而生的，相反，我们要说道德是为了生命，为了人的，这也涉及到我们为义务寻求理由和根据的一种努力。

义务可以有一种超越的根据，这种超越的根据取何种形态与不同的文化传统有关。

但我们现在不想讨论这种根据，而是考虑：是否人类生活本身就能为人的义务提供充分的根据——这里所说的“充分”

，是指这种论据足以使我们在行动中毫不怀疑，毫不动摇地遵从义务的命令。

寻找这种论据也就是
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寻找理由，寻找理性的证明。

这种理由和证明，是可以超越文明和传统的差异而具有一种普遍性的，因为人类的生活就具有一种普遍性。

比方说，“人是合群的动物”或者说“人是社会的动物”

，社会性就是人类生活的一种普遍性。

在这一基本的普遍性之外，也还有一些涉及到历史和时代的普遍性，我们就可以把所有这些普遍性视作人们义务的根据。

我们要注意，问“一个人为什么应当履行义务”与问“我为什么要履行义务”是有区别的，前者的主语“一个人”

实际上是指“每个人”

，就是说，当我们提出这个问题时，已经采取了一种普遍的观点，一种社会的观点。

所以，对这个问题的答案我们应当到社会中去寻找，个人义务的根据与制度正义的根据实际上是一致的。

至于第二个问题“我为什么要履行义务”则在逻辑上后于第一个问题，须在回答了第一个问题之后才能回答。

对后一问题的一般回答大概是取这样一种形式：“因为你也是一个人，一个有理性的人。”而在实际的问答中却肯定还要涉及一些特殊的理由，而对第一个问题——也就是我们要在这一章中回答的问题，则完全可以采取一种普遍的、超越了自我主体和特殊境遇的观点。

很明显，我们对义务根据问题的回答是指向“生生”的，即认为个人义务的提出是因为他们和生命的保存和发展有一种根本的联系。

这里的“生生”是指一种普遍的“生生”

，社会的“生生”

，而不是一种自我的“贵生”

、“养生”

，也就是说，是要从整个社会的角度考虑使每一生命都能够存在，都能够展开，而不是一种个人的追求和策略。

这“生生”中的“生命”一词按理不应排斥向“所有有感性的存在”开放，但
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是，在此我们还是仅在一种“一种有理性的存在”的意义上讨论，即专指“人的生命”。

我们在“生生”这一章探讨了人的义务从哪里来的问题之后，还要在下一章“为为”中讨论这负有义务的人向哪里去，即他如何看待人生，看待社会，看待政治，对此，他应采取一种什么基本态度的问题。

我们将由此结束对良心的探讨。

总之，我们的意旨是：不仅要使良心与义务联系起来，还要使道德与人生联系起来。

人们实际上所持的“生生”观念在不同的文明，以及同一文明的不同历史阶段自然有些不同的涵义，它会发生变化。

本章的主要任务也就是要试图描述和分析“生生”观念在近代中国的嬗变。

然而，我们为此却又不能不同时把“生生”也作为一种如韦伯所说的理想的分析范畴，赋予它一些在真实的历史范畴中不一定具有的特定含义，这是我们要在这里首先说明的。

一、作为分析范畴的“生生”概念

我们所理解的，可以作为我们的分析范畴的“生生”概念主要有两层含义：第一是对生命的直接保障，即不伤害生命，不压制生命，使生命有安全感，乃至于能够充分舒展；第二是满足生命的需求，供养生命，使生命能够维持下去，乃至于能够充分享受生命可享有的各种利益。

对于人的生存来说，这两个方面都缺一不可，因为我们这里所说的生命不是形而上学意义上的生命，而是实实在在的生存，这生命就好
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像油灯的一线火焰，用外力切断或压迫那火绳就将使火焰熄灭，或者奄奄一息；而不及时添油，这生命的火焰也将难以为继，或者只是苟延残喘。

“生生”的第一层含义，即不伤害生命，不压制生命看起来只是消极和否定性的，但却具有直接的道德意义，也正是因为“生生”有这一层含义，所以我们不能把从“生生”观念中寻找道德义务的根据理解为一种对道德的目的论或功利论的解释。

因为“生生”

并不能够被理解为仅仅是经济的供养和欲望的满足，首先还有一个对待人的生命的态度问题，即是不是“人其人”

，是不是尊重人，是不是只要给一个人提供了锦衣美食就什么事都可以对他做。

这一优先的态度问题是不以经济利益和目的欲望为转移的，而具有纯粹道德的意义。

所以，我们对“生生”的讨论不能纳入单纯目的论与义务论的对立范畴，“生生”

不是非道德的目的或功利。

另一方面，虽然对生命的态度应当是非功利的，我们又看到生命也决不能离开基本生存资料的供给，而生命的丰富展开和享受还有赖于这种物质资料的充分涌流。

为了清晰起见，我们现在就对下面四个有关“生生”观念的基本命题做一些进一步的分析和比较。

和谐的“生生”观　　　精进的“生生”观

１。

１不伤害生命　　　２。

１不压制生命１。

２满足基本的生存需求２。

２获得充分的生活享受
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对此，我们有三点说明：第一，“生生”观不是广义的“人生”观，他只是“人生”

观的一部分。

是从一个普遍的角度观察的整个社会的“生生”。

“人生”观按理是应该包括“生生”观在内的，但在我们的日常使用中，常被狭义地理解为个人的人生观。

如果这样的话，那他又是与“生生”观相对而言的了。

第二，所谓“精进”的生生观，“精进”一词是来自英文“ｅｎｅｒｇｉｓｍ”。

“ｅｎｅｒｇｉｓｍ”是一种主张人生至善是在于人的各种正常能力的充分发展和实现的伦理学理论，他在西方历史上与自我实现论、完善论（ｐｅｒｆｅｃｔｉｏｎｉｓｍ）颇为接近，而与快乐主义相对立。

但是，在非西方社会的人看来，快乐主义实际上也是支持列在“精进”名下的这种“生生”观的，这从命题２。

２就能清楚地得知。

但是，我们觉得，用“精进”一词比用“快乐”或“幸福”来概括这一“生生”观，更能表现出这一“生生”

观精进不息的本质特征，也更具理想色彩。

同理，我们用“和谐”一词而不用“基本”

“保生”等词来概括命题１。

１和１。

２，也是为了在更为理想和根本的层次上来展示这一“生生”观。

第三，我们不能简单地把“精进”的“生生”观理解为是“和谐”的“生生”观的进一步发展，不能简单地认为其中一个是处在较低的阶段，另一个是处在较高的阶段。

这两种“生生”观与其说是不同阶段的，不如说是不同形态的，反映了不同文化的不同性格和追求。

我们确实看到在具体的命题（１。

１与２。

１，１。

２与２。

２）上存在着一种发展关系，但两者
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在最根本的价值追求——即“和谐”与“精进”的理想层次上是无法分出优劣高下的。

而且，这种根本的价值取向，使各自的具体命题（１。

１与２。

１，１。

２与２。

２）之间并不是有一种自然的起承转合的关系，而是存在着一种紧张和冲突。

要由一种“生生”观转变到另一种“生生”观，就意味着要在这一根本的价值观念层次上实行某种不无痛苦的转变。

以上是几点说明。

我们下面打算先不联系具体的历史文化类型来考察两种“生生”观，而是专门考察一下上述四个命题，这样，在暂时虚化了根本价值追求对左右两组命题的定向和分离作用之后，我们马上就看到在这四个命题之间存在的紧密联系。

我们不妨对这些命题的关系做一种综合的，但也是虚拟的思考。

第一个问题是它们之间是否存在着一种先后次序？

这种次序是指应当优先考虑、优先满足的次序。

我们说过，“生生”有两层含义；第一是对生命的直接保障，这就是上面一行中的两个命题：“不伤害生命”和“不压制生命”

；对生命的伤害和压制都可以说是人的“不欲”

，这些行为都是直接针对生命的：谋杀、残害、禁锢、束缚都将直接造成生命的毁灭、残缺或萎缩，而在这里，对“伤害生命”的禁令，显然要优先于对“压制生命”的禁令，因为前者对生命的危害比后者来得更为严重和更为迅速。

“生生”

的第二层含义是满足生命的需求。

每个活着的人都有其动物性的存在，都有其身体，无论多么清心寡欲，这身体都需要不断补充一定的营养。

这种需求也可以说是人的“欲望”

，但它有基本的和充足的之分。

基本的生存欲望即对衣食居住的起码要求，缺乏这些基本
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资料就意味着人的慢性死亡，所以，这种基本“欲望”甚至可以说不是一些道德家所批评的“欲”

，而是生命的本能，其对象是生命的必需。

真正典型的“欲”

具有一种无限发展的倾向，就像人们日常所说的“欲望是无底洞”。

但是，不管这欲望多么发展，它还是要以基本的生存资料垫底。

所以，对每一个人来说，满足基本的生存需求就自然是更优先的。

据此，我们可以说左边的命题分别优先于右边的相应命题，因为它们是更基本的、更直接地关系到人的生死存亡。

实际上，我们可以把左边的这组命题称为狭义的、严格的“生命”原则，而把右边的这组命题称为“自由”原则。

从纵的方面来看，第一行“不伤害生命”和“不压制生命”两个命题与第二行“满足基本的生存需求”与“获得充分的生活享受”

两个命题相比，除了也有不伤害和束缚身体，即把人看作一种有血有肉的动物的意思之外，更有一种把人视为一种完整的、有理性的、有尊严的存在的意味。

所以，在考虑这方面的优先性时，我们要联系到人与动物的区别。

如果把人仅仅视为动物，那可能确实是求食优先，至于“不伤害生命”

的要求，甚至不可能在考虑之列。

弱肉强食是支配动物界的正常法则，人在脱离动物界前也是遵从这一自然法则的，对生命的直接保障，全凭动物个体的力量、机智和运气。

但当人一旦组成社会，使自己脱离了动物界，结束了原先那种无秩序的自然状态，那社会的第一个禁令就将是禁止个人互相间的残杀和伤害，确立社会对其所有成员的保护，结束内部人际关系的无政府状态，平息内部的争斗，这是人类取得的第一个伟大进步。

人类在这方面的下一个目标看来是也结束
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国际间的无政府状态，平息来自外部的争斗。

国家与国家之间的战争对生命造成的伤害，并不亚于内乱和暴虐对生命造成的伤害。

所以，从人之为人的意义上说，从社会的意义上说，上面一行的命题是分别优先于下面一行的相应命题的。

那么，是否能使所有这四个命题都获得一种有序性，在他们中间排列出“１、２、３、４”的次序呢？

这里的关键是命题１。

２“满足基本的生存需求”是否能够优先于命题２。

１“不压制生命”。

对个人来说，可能持一种“不自由，毋宁死”的原则，古人也有“迫生为下”

、“迫生不若死”的说法①。

但是，从社会来看，从普遍的观点来看，“满足所有人的基本生存需求”看来是可以凌驾于“不压制生命”的要求的，因为，基本生存资料的提供也意味着生命的保存，人只有得以生存，才能谈得上其他，普遍的生存对人类来说是第一位和首要的。

片面和不顾条件地坚持“不压制生命”的优先性，就意味着它可能不仅与“满足基本需求”的命题冲突，也与“不伤害生命”的命题冲突，而按照我们上面的分析，它是应当服从于“不伤害生命”的要求的。

由此，我们也可看出上一组命题与下一组命题的相通性。

我们对它们的划分是与社会可分为政治领域与经济领域相联系的，更深处则与人的生命可分为作为人的完整生命与作为动物的肉体生命相联系。

而我们当然知道，政治和经济两个领域在社会中有相通的一面，作为人的完整生命与作为动物的肉体生命在一个人那里也是统一的。

同理，左面一组命题与右面一组命题也有相通的一面：对生命的伤害也就是压制生命，而压制生命到一定程度必然伤害到生命；如此等等。

但我们所
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注重的还是分别。

我们固然不能过分拘泥于这种分别及由这种分别而显示出来的优先性，但是，这种分别却能较好地帮助我们认识不同文明的“生生”观，并对我们的抉择提供有益的启示。

第二个问题是这四个命题之间是否存在着一种目的与手段的关系？

在左边一组命题中，这种关系看来是比较明显的，“满足基本的需求”的目的可以说是为了“不伤害生命”

，或者，用正面的表述来说。

是为了“保存生命”

，但我们却不能说“不伤害生命”是为了“满足基本的需求”。

“不伤害生命”

自有一种道德意义，体现出对生命的一种绝对的尊重，而且，“满足基本的需求”

本身也不足以成为一个值得追求的价值目标，它必须与命题１。

１或命题２。

２结合起来才能成为这样一个目标。

然而，在右边一组的命题中，目的与手段的关系却趋于复杂，价值追求在此出现了分流的倾向。

我们可以说，在一些人看来，只有生命自然而充分的发展才能成为目的，每一生命在不妨碍他人同等的生命发展的前提下充分实现自己的潜能，完善自我、实现自我这是最终的目的和最大的幸福，即使有必要获得丰富的物质生活资料，这也只是作为达到这一目的的手段，而本身不能作为目的。

但在另一些人看来，获得丰富的物质生活资料，从而能充分地享受生命的各种快乐本身就是最终目的和最大幸福，不压制生命正是为了最大限度地调动生命的潜能，从而创造尽可能多的物质财富，满足所有人不断增长的生命需求。

我们很难轻率判定这两种价值观的高下，从社会的观点来看甚至没有这种必要。

最谨慎的方式
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也许是把这两者同时都看作目的，也同时看作手段，也就是说，它们之间是一种互为目的和手段的关系，它们可以互相促进，相辅相成。

至于在实践中究竟把哪一个视为最高目的，则可以把这种选择权留给个人自己，或者从社会的观点说，留待各种文明自己去处理，允许它们保有自己的特色。

第二个问题是社会与个人的关系问题。

我们在前面的阐述中实际已经不断遇到这个问题，不过我们都先理想地从普遍的、社会的观点来加以考虑了，现在我们再专门分析一下。

这个问题在上面一组命题中比较明确：在“不伤害生命”和“不压制生命”的两个命题中，这“生命”显然是个人的“生命”

，这两项要求的得益者都是个人，这是毫无疑问的，只有个人才享有能感受、能思维、能发展的真正生命，所以，“普遍化”只是把这要求落实到每一个人而已，也就是说，不是要保护个别人或少数人，乃至多数人的生命和发展权利，而是要保护所有人，每一个人的生命和发展权利。

但是，在下面的一组命题中，这个问题却相对趋于复杂了。

这里涉及到不断变化的经济利益。

对“基本需求”还有可能提出一个较具普遍性的标准，但在命题２。

２“获得充分的享受”中，首先，什么是“充分的享受”？

其次，所有人是否都应同等地获得这充分的享受？

或者，这种平等应该实行到什么程度？

对这些问题我们却不易解答，也不准备在这儿探讨。

我们感兴趣的是另一个问题：即联系我们上面对目的与手段关系的考察，是否“不压制生命”是旨在充分调动个人的积极性以达到社会的富有？

我们知道“不压制生命”

的受益者是个人（虽然可以普遍化为“每一个人”）

，而如果说“不
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压制生命“

只是达到富有的手段的话，就还存在一个问题：人是不是社会的手段。

另外，我们知道“社会”与“国家”有区别，又有联系。

在现代，一个社会一般是由一个国家确定其范围和形式的。

国际间的竞争也是以国家为主体的。

所以，社会的富有与国家的强盛很有关系，这样，普遍富有的“生生”的目标就很容易转变成国家强盛的目标。

以上就是我们对于“生生”观念的几个主要命题的抽象分析，这些分析当然是非常粗线条的，我们进行这些分析的目的也不是提出结论，而是要借助它们来更清楚地观察中国传统的“生生”观念及其在近代的转变。

二、传统的“生生”观念

“天生蒸民”

，“天地之大德曰生”

，我们的祖先可以说深谙此意，相信自然界一切事物中，都是以生为意，以生为心。

这是不言不说的意，不虑不思的心，“天何言哉，四时行焉，百物生焉，天何言哉！”

②所以，周茂叔会不肯让人除去窗前的野草，说“与自家的意思一般”。

程明道书房窗前茂草覆盖了石阶，有人劝其锄去，他答道：“不可，欲常见造物生意”。

程伊川劝阻皇帝攀折柳枝，说“方春发生，不可无故摧折”。

在古代中国，有着丰富的珍惜生命，重视生态的伦理思想，其源盖出于这种天生万物，人与天地万物为一体的观念。

然而，我们还是回到人，回到人的生命。

我们希望，未来的伦理主要是生态的伦理，主要是调整人与自然的关系，建
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立一种人与自然之间的和谐。

这是我们真诚的希望，这将标志着人类道德进步的一个新纪元。

但是，如果在今天人们的生活中仍然存在着许多互相侵犯甚至互相残害的现象，仍然有大量的人濒于饿死、陷入战乱，或者受到迫害，人类怎么可能对此视而不见而以主要的精力关注其他呢？

生态伦理的问题自然会越来越重要，但总的说，人类必须先解决好自己的问题，然后才谈得上真正全面地、普遍地与生养我们的自然建立一种和谐。

否则，“与天地万物为一体”至多是一种个人的境界。

所以，我们毋宁说，在此，这负有“生生大德”

，负有“生生”之使命和义务的“天地”就是我们自己，这“天地”

就是由我们每个人所构成的“社会”。

“天地”的“生生”是自然而然的，而“社会”的“生生”却不可能是自然而然的，所以我们说使命，说义务，下面我们就要来看，古人是如何理解这种社会的“生生”的，他们所说的“生生”在社会的意义上主要是一种什么样的“生生”。

《尚书》“盘庚中”可以看成是最早的一篇社会政治心理学的杰作。

盘庚为说服民众同意迁都，真可以说是费尽苦心。

他相当准确地把握了民众的心理，既有声色俱厉的威吓，又有苦口婆心的劝慰。

说者与听者的关系当然不是平等的、民主的，而是居高临下的、家长式的，说服者有“民不可与虑始，而可与乐成”的心理，在说服中有看来纯属手段而本身并不真实的理由，但是，从最后的一句话：“往哉，生生！

今予将试以汝迁，永建汝家。“却还是可以看出说服者的良苦用心：只有迁都全体才有生路。

生存是最重要的，为了生存，古老而
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暂时惬意的传统习惯也有必要打破。

我们在第一章中提到了《诗经》里丰富流淌的恻隐之情，在这种恻隐之情的后面，也正隐藏着这样一种把生命视为最优先、最重要的价值的观念。

按王国维先生的意见，周起而代商，是一场政治与文化的大变革。

周所建立的新制度，如立子立嫡制、宗法及丧服之制、封建子弟之制，君天子而臣诸候之制、庙数之制和同姓不婚之制等，其旨均在纳上下于道德，而合天子、诸候、卿大夫、士、民以成一道德团体，通过尊尊、亲亲平息争端，使一姓与万姓都能更有效、更稳定地共享“生生”之利。

春秋战国时期，虽然“礼崩乐坏”

，政制初创时的“生生”

之意也在实践中渐渐被人忘记，被人践踏而流失殆尽。

但在这一时期活跃的主要思想家虽然所持学说不同，但在其发动的一点——不忍生灵涂炭之心，和欲达到的基本理想——使生命都得到保障上却有相同之处。

按后儒的解释，孔子的仁道也就是生道，仁就是生的意思，而老子的“谷神不死，是为玄牝”亦富有生生之意，给了宋儒以启发③。

如果说这一启发尚具有形而上学意味的话，那么，我们还可以从《道德经》中发现在其深处潜藏的丰富的悲天悯人，珍重生命的思想。

墨子四处奔走，反战非攻，其拳拳之意亦在保生，而《庄子》痛哭严苛刑法之下的死者，疾呼勿压制生命而应给他以自由活动的空间，更是接触到生命存在的更深层次。

这一“生生”是一普遍的“生生”

，这是我们要指出的古人“生生”观念的第一个特点。

在生命不能够被任意剥夺、生存的基本资料必须得到保障这一基本的层次上，任何生命都
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概莫能外，都必须得到保护和供养。

荀子写道：“故虽为守门，欲不可去，性之具也。

虽为天子，欲不可尽“

④。

有生就有欲，有欲就必须得到一种基本的满足，虽卑微如守门人，也不可夺去他的欲望，虽高贵如天子，也不可完全满足他的欲望。

天子和百官甚至可以说就是为养众人之生而设立的。

《吕氏春秋》的作者写道：“始生之者，天也，养成之者，人也，能养天之所生而勿撄之谓天子。

天子之动也，以全天为故者也，此官之所自立也，立官者以全生也。“

⑤

孟子所倡导的仁政也是以这种普遍的“生生”

为根据的。

仁政主要有两条：一是制民之产，五亩之宅，百庙之田，勿夺其时，“必使仰足以事父母，俯足以畜妻子，乐岁终身饱，凶年免于死亡。”

“是使民养生丧死无憾也。”

⑥二是反对战争，因为战争造成了最多的伤亡，“争地以战，杀人盈野，争城以战，杀人盈城，此所谓率土地而食人肉，罪不容于死，故善战者服上刑。”

⑦以上两条，大致相应于我们前面所说的“生生”的两个方面：即一是奉养生命，满足生命的需求，二是保护生命，不使生命遭到无故的伤害。

这一“生生”是涵盖所有人的，他们是不以地位、身份为转移的，甚至越是地位卑践，越是要先受到照顾。

孟子引文王为例说明仁政：“老而无妻曰鳏，老而无夫曰寡，老而无子曰独，幼而无父曰孤，此四者，天下之穷民而无告者。

文王发政施仁，必先斯四者。“

⑧

中国的政治向有率先救治“穷民而无告者”的传统，这被看作是政府的应分，而不是他的功德。

在此，我们可以特别注意孟子这样一个观点：即一个君主要有怎样的德性才可以称之为是王，才可以实行统一天下
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的王道（“德何如则可以王矣？”）。

孟子认为要一切为着老百姓的生活安定而努力，则统一天下无可阻挡。

当齐宣王问到“若寡人者，可以保民乎哉？”

时，孟子的回答是肯定的。

他说，他听说宣王有一次见到一头牛哆嗦着要被送去宰了祭钟，即油然而生不忍之心，即此便可说明君可为王。

既然能不忍动物被宰，自然更不忍人们被害，“无伤也，是乃仁术也”

⑨。

恻隐之心是为王最基本的，也是最重要的。

恻隐之心即一片“生生”之意。

君主处在一个其言行影响着千百万人的位置之上，他的个人德性和追求当然就不止是个人的了，而是具有社会性的了。

然而，尽管如此，这一为王的起点却并不是要求很高的。

为王除了必须具有基本的恻隐之心之外，我们还须注意孟子这样一个有趣的看法：即君主也不妨有好乐之心，甚至当他听庄暴说齐王说他自己爱好音乐（一说“快乐）时，便说：”王如果非常爱好音乐，那齐国便会很不错了。“

c d 当孟子向齐宣王建议实行减轻农民负担及刑罚、救济“穷民无告者”的王政时，宣王说“这话真好”。

孟子追问说：“既然你认为好，为何不实行呢？”宣王坦率地说，“寡人有疾，寡人好货”

，“寡人有疾，寡人好色”

，但孟子看来并不认为君主有这些欲望是根本的障碍，关键是要能体会到百姓也有同样的欲望，只要“居者有积仓、行者有裹囊”

，“王如好货，与百姓同之，于王何有？”只要“内无怨女，外无旷夫”

，“王如好色，与百姓同之，于王何有？”

c e也就是说，要作为一个好的君王，恻隐之心，这是必须具有的；利乐之心，这也是不妨具有的——甚至在有些情况
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下是最好有的，即假如一个人为王，外无其他权力的制衡，内无尊重他人的道德观念制约，那么他是一个禁欲者的情况就可能比他是一个享乐者的情况还可怕，因为后者还有一种使他体察到民情的可能。

利乐之心当然不是道德之心，恻隐之心才是道德之心，但利乐之心在所有生存的人那里实际上是不可能不在某种最低程度上存在的，这时它就是基本的生欲。

认识到所有人都具有这种基本的生欲，并且应当满足所有人的基本生欲是很重要的。

体会到我们自己心中的生欲使我们有可能认识他人的生欲，而油然而生的恻隐之心则为我们关怀他人提供了动机。

所以，我们看到，孟子尽管强调要“格君心之非”

，尽管反对动辄“言利”

，但他决不否定一般人的生存欲望，包括君主的生存欲望，乃至不反对在君主那里提高了要求的利乐之心，他甚至认为这是一个成就王道的有利条件（“王之好乐甚，则齐国其庶几乎！”）

，但关键的是要“与百姓同之”

，要知道所有人都有这样的欲望，并致力于使所有人的这种欲望都在一个恰当的层次上得到满足。

这一普遍的“生生”观念看来是我们祖先的一个根深蒂固的观念，它也不仅为少数思想家，或仅仅为治者所专有，而是广泛流行的一个观念。

中国历史上没有像古希腊罗马那样的典型奴隶制，所以也很少见到把“某些人（奴隶）”从“人”的概念中排除，不把他们的生命视为人的生命的观念。

相反，普遍流行的倒是这样的信念：每一个人，只要生下来了，就要让他活下去，就要给他吃，给他喝，而不管他来得多么不合时宜，也不管他是属于什么阶层、等级，甚至属于敌对者的阵营。

例如，我们从艰难地把日军遗弃的婴儿抚养成
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人的中国老大娘的身上就可以看到这样一种坚定而又朴素的信念：“只要生下来了，就要让他活下去”。

这种信念当然不能说只是受某一种民族文化的濡染，而是与人类的普遍善性和基本良知有关，但我们还是可以说，在中国历史上，确实没有把人视为水火不容的等级，把人的生命视为你死我活的争斗，从而把敌对者视为非人，视为野兽，以致歪曲和扼杀人的这种普遍善性和基本良知的理论，相反，我们看到的倒是大量呼吁把所有人的基本生命视作同一种生命而给予关怀的思想。

宋儒在把孔子的仁道解释为生道上有着特殊的贡献。

朱子接着二程，以生解仁，以仁为生道，以仁为生理。

朱子说：“元者，天地生物之端倪也。

元者生意，在亨则生意之长，在利则生意之遂，在贞则生意之成。

若言仁，便是这意思。

仁本生意，乃恻隐之心，苟伤着这生意，则恻隐之心便生。“

c f 人得天地生物之心以为心，心之德即仁。

具体说来，心之德有四，曰仁义礼智，而仁无所不包，即生意无所不包。

仁即生生之道，生生大德。

仁为众善之源，百行之本，仁心在天则为生物之心，在人则为爱人利物之心，所以，仁又是爱之理。

在此，“生生”

之道达到一种哲学的高度，获得一种形而上学的根据，具有了一种理想的普遍性，尤其是使“生生”与“仁”联系起来，使“生生”不止是作为价值根源，而且直接成为一种基本的伦理原则。

但是，宋儒的“生生”观念和明确的社会义务的联系并不紧密。

而且，由于宋明儒学中逐渐加强了的自我主义观点，不仅对如何在社会上实现普遍的“生生”

并无明确的阐述，相
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反，其自我定向还使他们对生命的欲望采取了一种严厉的态度。

所以，清儒起而纠其流弊。

戴震讲他为何要辟宋儒时谈到，这是因为宋儒的理欲之辨已经在社会上广泛流传。

已经害于政、害于治了，亦即一种严格的自我纯洁主义的观点已变为一种社会的普遍命令，本来用来“治己”的学问却用来“治人”了。

若不是如此的话，方将敬其为人，又何辟？

“今既截然分理欲为二，治己以不出于欲为理，治人亦必以不出于欲为理、……言虽美，而用之治人，则祸其人”

，“此理欲之辨，适成忍而残杀之具。”

c g 从上面，我们可以再次发现，道德观点的重要性和观点误置的危险性。

如果从社会、从普遍的观点来看待生命的欲望，就会与从自我，从一己修身的观点来看待生命的欲望得出很不同的结论。

戴震、焦循等清儒正是试图从这一观点出发，而重新强调原来那一种适用于所有人，而尤其是适用于下民的普遍“生生”。

他们也谈生生之道，也认为“仁”就是生生之道，但却主要是在人间和社会的范围内谈。

戴震说，“人之生也，莫病于无以遂其生，欲遂其生，亦遂人之生，仁也。

欲遂其生，至于戕人之生而不顾者，不仁也。“

c h “仁者，生生之德也；民之质矣，日用饮食，无非人道之所以生生者。

一人遂其生，推之而与天下共遂其生，仁也。“

c i 重要的不是自己要生，要活，有各种生存的欲望，而是由自己推知到天下所有的人都要生，要活，都有各种生存的欲望。

从一种普遍的观点来看待这生欲，就不宜像对自我一样采取一种窒欲的态度了，而是要把生欲看作是一件合理而自然的事情，每一个人对自我欲望的限制，一般也只是限制到“不戕人之生”或“亦遂人之生”的
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程度，这就意味着所有人在基本生存方面都是平等的，都有得到自己一份的权利。

任何一个人都不可以把自己的欲望凌驾于他人的欲望之上。

平等实际是普遍性的真谛，虽然这还只是在一种基本生存权方面的平等。

焦循也说：“先君子尝曰，人生不过饮食男女，非饮食无以生，非男女无以生生。

惟我欲生，人亦欲生，我欲生生，人亦欲生生，孟子好货好色之说尽之矣。

不必屏去我之所生，我之所生生，何不要忘人之所生，人之所生生，循学易三十年，乃知先人此言圣人不易。“

c j此种思想不仅为戴震、焦循所言，也可以说代表了清儒在理欲、生生问题上的主导倾向。

此一问题虽非清儒的主要关注，但涉及到此问题的名儒如阮元、钱大昕等无不表现出这种倾向。

由于观点从自我向社会的趋移，清儒对生命的欲望普遍采取了一种远比宋明儒宽容的态度。

不仅在时间上，而且在思想上，清儒看来也要比宋儒离现代为近。

我们甚至可以谈论一种儒家思想发展的内在理路，这一理路并非完全没有通向近代中国在与西方相遇后所倡言的“民主”

、“科学”

、“富强”的可能，但是，殊难判定的是，这些思想的发展是否真的能自身挣脱束缚它发展的外壳，还是必待外力给这外壳以强有力的一击？

我们从焦循的话中也可以看出，这一普遍的“生生”也是基本的“生生”

，所涉之欲是“大欲”

，即生命的基本欲求。

“食色、性也，人之大欲存焉”。

“食”是为了维持生命，“色”是为了延续生命。

满足“食”欲也就是要做到解决温饱，满足“色”欲也就是要使天下无“旷夫怨女”。

追溯到孟子的
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“制民之产”

，从他所描绘的一幅其乐融融的农家画面来看，生活也还是处在一个较低的经济水平之上，“五十者可以衣帛”

，“七十者可以食肉”

，“八口之家可以无饥”。

虽然孟子坚定地捍卫庶民的这一生存权利，甚至认为士可以舍生取义，可以“无恒产而有恒心”

，可以宁死而不食嗟来之食，却无论如何不能让民“转死于沟壑”

，但是，这一生存看来并不包括普遍的充足和富有，不包括物质生活资料的不断丰富和生活水平的不断提高所带给生命的各种享受。

在另一个方面，即在对生命的直接保护方面，“生生”的要求也是基本的。

孟子反对战争，反对严刑苛法，疾呼不能伤害生命，但是，“生生”在这一方面也并不涉及如何不压制生命，去掉加在生命上的各种束缚，使每一生命能够进行各种合理的追求。

这里没有“权利”的观念，没有用“权利”这一概念把所有人的生存需要和条件做一公开申明的普遍概括，而是仍然带有自上而下的“恩赐”的意味（虽然这“恩赐”也被看成是统治者应尽的义务）

，所以，虽然人们可能在实际上享受着太平温饱以及许多因风俗造成的自由，但并没有政府和法律的明确保障。

而且，有一种最重要的权利即政治权利是与大多数庶民无缘的，虽然原则上这权利是不对任何一个人封闭的，但却始终对一个总是存在着的多数封闭，而那一居上的少数也是处在“一人之下，万人之上”的格局之中。

这是一种基本的“生生”

，庶民的经济生活受到制度重农抑商、重本抑末等的外在限制，而士大夫的消费生活则受到道德上的自我限制，甚至国君也不断被告诫说要节俭，要制欲。

物质生活资料的提供主要还是靠节流而非开源。
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但是，在这种基本的、较低物质水平的“生生”中难道就没有一种积极的追求吗？

难道这是因为古人认识不到人的生命中具有几手无限的开拓财富的潜能吗？

看来并不是这样，道家主要关注自我，庄子认为，“有机事必有机心”

，而个人的精神自由是不能有这种机心的，也是“无待”于任何物的，他的精神发展和最高理想并不体现在对自然力的征服上，而是体现在天地间神秘而自由的精神遨游。

儒家不仅关心自我，也有一种强烈的社会关怀，但儒家的社会追求也不是财富和繁荣，而是秩序与和谐。

这一思想主导了几千年的中国历史，这也就是我们要谈到的古人“生生”

观念的第二个基本特点，古人所说的“生生”是一种追求和谐的“生生”。

孔子说：“听讼，吾犹人也，必也使无讼乎！”

c k 又说，“礼之用，和为贵”

c l .和谐是法的精神，和谐也是整个制度的精神。

而为了达到和谐，除了礼乐教化，最重要的就是建立秩序，端正名分，使人们各得其所，各安其分，消弭一切可能发生的争端。

我们前面已提到过，西周政制之行“尊尊、亲亲”

，除了维护一姓的统治，也有息争之意，而“息争”也是天下之大利。

建立一种稳定的，能够带来和平的社会秩序，往往不像在一种社会秩序建立之后如何使民饱暖的问题那样受人重视，但它实在是更重要，更优先的。

韩愈曾在给一个僧人的信中很好地表达过这种稳定社会的重要性：

夫鸟，俯而啄，仰而四顾；夫兽，深居而简出，惧物之为己害也，犹且不脱焉。

弱之肉，强之食。

今吾与文
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畅，安居而暇食，优游以生死，与禽兽异者，宁可不知其所自耶？

c m这“所自”就是社会，韩愈即以此言隐责佛门不关心天下纲常、社会伦理。

人类组成政治社会的第一件事就是把个人私行武力的权利全部拿到自己的手里，这去掉了多少担惊受怕，因为甚至最强有力的人，也可以被几个联合起来的弱者轻易地杀死。

没有社会，任何人都会感到危机四伏，险象环生。

虽然由于这一武力的垄断，对政府也当提出更高的要求，因为垄断的暴力肆虐起来当然要比分散的暴力更为可怕。

但一般说来，只要在一种社会秩序中，对生命的基本保障还是要胜过处在无秩序的自然状态。

所以，尊重这一社会秩序就是尊重对于我们生命的基本保障，政治秩序为天下之大器，不可轻易摇动，社会纪纲为天下之命脉，不可轻易推翻。

顾亭林说：

有亡国，有亡天下，亡国与亡天下奚辨？

曰：易姓改号谓之亡国，仁义充塞而至于率兽食人，人将相食谓之亡天下。

……是故知保天下，然后知保国。

保国者，其君其臣，肉食者谋之，保天下者，匹夫之贱，与有贵焉耳矣。

n d此“天下”不同于“国家”明矣，此“天下”也就是“社会”

，不过，社会与国家虽然有别，但又总是与某种国家形态联系在一起。

虽然任何一种社会秩序都有某种保护生命的功用，却还
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是有高下之分，优劣之分。

一种秩序实行久了，也可能渐渐失去这一秩序初创时的先进性，健全性，处在这一秩序的支配地位的人也可能渐渐忘记这一秩序的本意。

我们看到：先秦之儒往往更强调秩序中的和谐，乃至更强调上对下，治者对被治者负有的责任；而秦后之儒却往往更强调秩序和名分，强调下对上的服从。

对此，我们同样可以引韩愈的一段话为证：

是故君者，出令者也；臣者，行君之令而致之民者也；民者，出粟米麻丝，作器皿，通货财，以事其上者也。

君不出令，则失其所以为君；臣不行君之令而致之民，民不出粟米麻丝，作器皿，通货财，以事其上，则诛。

n e这些话在今天听起来是相当刺耳的。

总之，古人在人间社会领域中所论的“生生”是一种普遍的“生生”

，但也是一种基本的“生生”

；是一种追求和谐的“生生”

，但也是一种尊卑分明、等级秩序中的“生生”。

而且，我们还可以指出，在古人普遍的“生生”观念中，较偏重于经济的内容，较重视对生命的供养，而相对忽视在政治法律领域内对生命的基本权利的直接保障。

三、近代“生生”观念转变的必然性

纵观中国历史，我们可以看到：一种重视生命的普遍保存和供养，追求社会的稳定与和谐的思想深深地渗透到了政
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制和风俗之中，这一制度和风俗基本上保证了一个古往今来都是人类最大群体的生存，使数十亿兆的生灵几千年来在世界的东方这块并非最富饶的土地上繁衍不息。

历史上的王朝亦曾多次解决过民众的温饱问题，即使按朱子比较严格的评价，也不无小康之世。

“天高皇帝远”

，只要没有内乱外患，普通老百姓的生活并不太受政治时局、上层人事变动的影响，他们也不去管那政治。

男耕女织，风调雨顺，五谷丰登，年年略有节余，再加上儿孙绕膝，邻里相善，这对他们就是好日子了。

而农家子弟中少数读书种子也还有跻身上层的希望。

通过种种“贤贤”的措施，制度保持了一种虽不很强大、但却是基本的活力。

所以，当古老的中国与近代西方冲撞的尘埃落定，我们对中国历史上普遍的生生状况，实在应该做出比前此一百多年来痛心疾首的人们所持评价更高的评价。

古代文化精英对生命的意义在于“和谐”的理解是否包括了生命的全部意义，或者即使肯定这一点，这一理解是否能为大多数人所接受，是否能普遍推行，确实是有疑问的。

但是，在一个精英等级制的社会里，这一思想若占据支配地位，它即使不能为多数人接受，也还是能够通过制度对多数人起作用的。

它可以遏制对利益的追求，使社会保持在一个相对较低的经济水平之上。

但即便如此，我们也不易做出生活在一个只能满足基本需求的社会中的人们的生活质量和自我感受，就一定不如生活在一个经济不断发展、财富充分涌流的社会中的人们的生活质量和自我感受的判断。

我们还要注意这财富的来源和流向与人的生命的关系。

中国在１９世纪末的关键问题还不是如何判断的问题，而
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是不得不做出抉择的问题。

社会已经在开始发生巨大变化，中国的大门被强行从外面打开了，中国发现了一个咄咄逼人、不断进取的世界，这种外部的开放必然导致内部的改革，中国社会内部当时正酝酿着一个颠覆君主制乃至等级制的变革，社会政治将日趋平民化、平等化、非精英化，中国传统的精英儒学本来就入民心甚浅，甚至入士大夫之心亦浅nf，而实利主义对大众来说是一直是不用教的。

如果中国不遇到西方，或晚几百年遇到西方会怎样？

中国内部酝酿着的变化（我们确实可以看到从明末清初以来的这种变化）会不会也把中国引到现在这条致力于现代化的富强之路上去？

对这一点，我们尚难下判断，但事实是，西方的侵入打断了中国的自然的历史进程。

到１９世纪末，中国实际上已经面临了梁启超所说的这样一种局面：“万国蒸蒸，日趋于上，大势相迫，非可阏制。

变亦变，不变亦变！

变而变者，变之权操诸己，可以保国，可以保种，可以保教；不变而变者，变之权让诸人，束缚之，驰骤之。“

n g我们据此可以首先指出这种“生生”观念转变的一个主要特征，这就是它不能不变，即哪怕它要保持原来的基本倾向，它也不能不向新的“生生”

观念趋移。

１９世纪下半叶以后，“保教”

“保国”

“保种”的口号的相继提出，说明危机越来越触及到根本的“生存”问题，虽然最初的动机都是致力于保存固有的东西，但为了成功地保存，却不能不日益加强维新求变的份量。

从“生生”观念的角度观察，这种转变就意味着，一些较早感受到西方影响的中国人开始认识到：中国必须致力于
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一种富有、充足、不断发展的“生生”

，方能摆脱基本生存也受到威胁的状况。

于是，如何达到富有和充足的“生生”这一新的价值目标，与如何保证数亿人的基本生存这一传统的目标，现在实际上就联系到一起来了。

只有致力于“富有”

，才能维持基本的生存；而即使要维持基本的生存，也必须致力于“富有”。

这就好像一个在幽静山谷中悠闲地散步观赏风景的人遇到了突然爆发、尾随而至的山洪，他不可能再踱自己的方步了，他必须奋力奔跑才能脱离灭顶之灾，而这奋力奔跑又可能预示着把他带入一个新的奇境。

最迫切的当然是逃离险境，但即使仅想逃离险境，也不能不向奇境奋力登攀。

或者濒临死亡，或者寻求富有，这就是当时中国的有识者所感受到的抉择境遇。

原有的朴素而和谐的“生生”

不能够再保持了，甚至要挽救它也只能通过由竞争达到的“富有”。

最初的强烈动机也许是传统的，是基本的“维持生存”

，但当它必须被纳入一个新的价值目标才能实现时，这一传统目标就被包容在其中而不再起价值牵导的作用了。

中国近代不能不通过求富有而达到求生存的一个基本原因是：鸦片战争已经使中国进入了一个世界竞争的舞台，而且，１９世纪的国际竞争带有强烈的粗野、蛮横，动辄诉诸武力的色彩，中国不断受到羞辱，这就使传统的“国计民生”

的问题以空前的紧迫性，也以民族和国家的形式提出来了。

四、以严复为例看近代“生生”观念的转变

我们现在可以具体分析一个特例——即分析严复的思
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想。

严格说来，严复的思想并不完全适合我们所讨论的主题，他并不只是在“生生”的范围内考虑问题，但我们还是可以从他那里发现传统“生生”观念转变的一些有意义的典型特征。

严复是一个对传统有深切的了解而又“得风气之先”的人，他谈到中国的古圣人崇古并非是不相信人有无限的潜能可供开发，而是有“天地之物产有限”而终将不足的深长忧虑，加上“和谐”价值观念的决定性影响，古圣人视“争”为“人道之大患”

，“故宁以止足为教”。

假如“跨海之汽舟不来，缩地之飞车不至”

，中国即使不能说达到“郅治”

，也还是可以“相安相养”。

但事实是这些东西都已经来了，中国不能不变，怎么变的问题就具有头等的重要性。

我们可以根据本杰明史华慈对严复思想的深入研究，对b严复的观点做一种相对简单化但却明确的处理。

严复变法思想的灵感主要来源于他对斯宾塞思想体系的认识和他对英国社会生活的实际观察，由此他得出的主要结论是：第一，目标是国家富强。

富强与救亡实为一事，只有致力于富强才能真正救亡。

严复对这“富强”

主要是国家的强盛还是社会的富有并未加以仔细地分辨，对社会的富有是平等的还是不平等的，或者说平等到什么程度更无暇深论，严复关注的不如说是国家、社会与个人在这方面的一致性，即民富与国强的一致性，而在这种一致性中，严复显然更强调整体（民族一国家）的生存和强盛。

第二，手段是个人自由。

自由意味着发挥个人的才能，创造一个使这些才能能够充分发挥发展的社会环境。

只有不压
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制生命，让个人能够充分发挥和发展自己的能力，才能创造巨大的物质财富、增强国家的实力。

这包括引入一种竞争的机制，要赢得社会外部的竞争，就必须在社会内部允许和鼓励个人之间不逾越法律秩序的竞争。

这里有两个问题：第一个问题是：这种个人的自由和竞争是不是确能达致国家富强？

如果说是，它是不是唯一途径？

还有没有更好的途径？

第二个问题是：个人自由是否不仅是手段，它本身也是目的，甚至是更为根本的目的？

第一个问题是对个人自由作为手段的意义提出质疑，第二个问题则是对它作为目的的意义提出质疑。

社会的富有，财富的充分涌流，不断提高的生活水平，看来已经毫无疑问地取代“满足基本需求”成为一种新的价值目标了，虽然这一目标被笼统地包括在“富强”之中，竞争也不再被看成一件坏事。

现在，令人感到困惑的是个人自由与国家富强的关系。

前者对后者是适合作为手段还是适合作为并列或更高的目的提出？

甚或两者都不是？

严复无疑是相信可以通过个人自由刺激起来的内部竞争而达到国家富强的。

他认为英国走的就是这一条道路，实地观察的经验和他所信服的斯宾塞的理论都支持着这一信念。

他假设中国今天有圣人出，这圣人也将说：“民之弗能自治者，才未逮，力未长、德未和也。

乃今将早夜以孳孳求所以进吾民之才、德、力者，去其所以困吾民之才、德、力者，使其无相欺、相夺而相患害也，吾将悉听其自由。

民之自由，天之所畀也，吾又乌得而靳之！

如是，幸而民至宁能自治也，吾将悉复而与之矣。

唯一国之日进富强，余一人与吾孙尚亦有利焉，
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吾易贵私天下哉！“

n h个人自由无疑是能够释放个人活力的，但是，要证明个人自由确实是国家富强的手段，关键是要解释这种被释放了的个人活力如何能够被导向一个公益的目标，导向为整体的目标服务，就像要把四处汹涌的泉流汇入宽广的河床，否则，这种到处的喷发不但不能兴利，反而有可能为患。

套用严复的话来说，就是除了启民智，开民力，还有一个立民德的问题。

必须建立一种社会道德，使人民养成公民的德性，而与此不可分离的是建立一种公正的民主法治制度作为保障，借助一切有益的传统和信仰作为支柱。

这不仅是严复一个人所关注的，在２０世纪初激进主义得势之前，知识界的主要先行者们大都表现出这种倾向。

他们在西方人视为目的的价值上看到的主要是它作为手段的意义，他们强调的是独立与合群、私心与公心、自由与制裁之间相辅相成的联系。

梁启超在《十种德性相反相成义》中认为：中国人依赖性太强，常各各放弃自己的责任，故今日救治之策，唯有先提倡个人的独立。

只有先使个人独立，才能谈得上国家的独立，先言道德上的独立，才能谈得上形势（实力）上的独立。

另一方面，国人亦缺乏合群之德，因而常内部争斗不息，不肯绌身就群，“故今日吾辈所最当讲求者，在养群德之一事。”

促使个人独立与培养合群之德两事不可分割，相辅相成。

同理，自由与制裁，利己与爱他等也是不可分割，相辅相成的关系。

并且，鼓励所有这些个人德性都指向一个目标：民族国家的生存和兴盛。

这种理解只是对西方思想的一种误读，甚至曲解吗？

按史
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华慈的意见，西方人对自己的文化也还需要重新加深认识。

为史华慈《寻求富强》一书作序的哈茨则更直截了当地认为：近代中国对西方的认识有助于西方人认识自己，严复一下子发现并抓住了西方人并不特别关注的“集体的能力”

这一主题，把公心置于自由思想的中心位置，也给了西方人以重要的启示，甚至最终要成为西方人自己对自己的看法。

在近代西方走向现代富强的过程中，不仅新兴的个人主义起了巨大的作用，公心、导致和保障公心的制度以及传统都起了巨大的作用。

而重要的是，对于我们自己来说，这种认识是否也正是适合中国的、在今天仍未完全过时的一条思路？

把个人自由视为国家富强的唯一途径可能是靠不住的，德、日等国走的看来就是另一条与英国不同的道路，但无论如何，要激发民族内部的生机和活力，这对任何想富强的民族来说都是一致的。

这种活力最终就存在于个人之中，因此，个人自由不仅是一条切实可行的途径，甚至可能是一条更为可靠和持久有效的途径（且不论它本身还有作为目的的意义）。

主要的遗憾也许还不是在严复之后没有再去进一步认识自由等价值本身的意义，而是连它们作为手段的意义也渐渐被淡忘、被丢弃了。

当然，这种淡忘和丢弃可能正好与把这些价值仅仅看作手段的观点有关。

严复晚年转向道家思想，这虽然也可以说与他内心深处一直存在的某种神秘主义倾向有关，但抑或也是因为他并未把他曾强烈呼吁的价值当作基本价值来信仰？

这些价值并未成为他的生命关切，终极托付。

严复尚且如此，遑论他人？

所以，即使我们在实践中，在紧迫的富强要求的压力下仍然要优先考虑这些价值作为手段的意义，我们也还是得
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在心里牢记，这些价值本身还有作为目的的意义。

牢记这一点是十分重要的，我们在前面说过，“不压制生命”

自有其意义，本身是一自在的目的。

人本主义心理学家弗洛姆曾经谈到个人表达自己思想的自由对于稳定社会的手段意义，认为这将使反社会的情感和动机最终失去存在的基础，但除此之外，自由表达亦自有其意义，因为，最让人难堪的莫过于一个人不是他自己，而最让人感到幸福和自豪的莫过于思想是自己的思想，感觉是自己的感觉，表达的意见是自己的意见。

生命是不能够被压制的，他应该有他自己合理的活动空间，如果说在一个漫长的历史时期中，他的生存仅以自己的身体为限，因而仅强调“勿伤害生命”的话，那么社会发展到了今天，他将要求把更多的内容，更大的空间，把生命应当享有的一些更高的权利纳入“生生”之义。

总之，我们也许可以把严复的思想看作一种转变的形态，一种居间的形态。

就是在今天，我们的“生生”观念可能也还是处在一种转变过程之中，我们还不能说这一转变期就已经结束。

而这一转变必然还要经常涉及到最高的理想层次，即是把理想的生命理解为人际和谐、天人和谐，还是理解为在精进和竞争中充分发挥个人的潜能，实现人类或个人的自我，并征服和驾驭自然？

在古代中国，“和谐”理想的承担者虽然只是少数文化和政治精英，但它对中国社会的影响是持久和牢固的，并渗透到普通人的生活方式之中，今天，这种影响仍然潜藏在我们的深层观念中而发生着有力的作用。

我们古老的生存智慧十分迷人。

但我们却可能面临这样一个困境：即我们能贡献给世界文化的东西，并不一定是最
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适合于我们自己的东西，因为各自的立足点有所不同。

我们希望这个世界更重视生态平衡，更重视天人和谐，我们甚至希望这世界适当放慢脚步，因为人类的幸福并不全在对自然界的榨取，也因为地球只有一个，资源有限而欲望无穷，但是要使这希望生效，当然是首先要使那些步伐最快最急促者认识到这一点而放慢脚步，而不是使那些本来就落在后面的步伐较缓者放慢脚步。

“和谐”

也许仍然是我们的最终梦想——不仅是我们民族的，也是整个人类的一个最终梦想。

但在中国，我们可以有把握地说，在社会尚未高度富有，国家尚未高度强盛之前，富强这一共同目标仍然不会动摇，歧异和改换。

我们作为个人，当然可以有自己的特殊追求。

在一个竞争相当激烈的社会中，一个人依然可以坚守自己追求清心淡泊与和谐的生活理想和方式，显示自己不俗的生活格准。

但是，从整个社会来说，我们却不能不进行“生生”观念的某种转变。

今天，我们所要致力的已不可能再是如何达到和谐，而也许是如何使“和谐”

、“宁静”

、“平和”

、“自足”等价值与“精进”

、“活力”

、“成就”

、“富有”等价值观念达成和解，也就是说，使传统与现代化衔接起来，从而使中华民族最终摆脱一百多年来生存危机的浓重阴影而走向繁荣和富强。

这就是“生生不息”

，是社会整体意义上的，作为目的的“生生不息”。

但是，“生生不息”不仅意味着目的，还意味着达至这一目的的手段，也就是说，尽量调动和发挥个体生命的各种潜力和才能，各尽所能，各竭其力，使个体生命力的充分释放和发挥确实汇成不息的洪流，从而使我们的文化永
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存活力，使我们的民族永保生机。

注释：①　《吕氏春秋贵生》。

b②　《论语》“阳货第十七”。

③　参见陈荣捷《朱子论集》“朱子评老子与论其与‘生生’观念之关系”一文。

台湾学生书局１９８２年版。

④　《荀子正名》。

b⑤　《吕氏春秋本生》。

b⑥　均见《孟子梁惠王上》。

b⑦　《孟子离娄上》。

b⑧　《孟子梁惠王下》。

b⑨　《梁惠王章句上》。

《梁惠王章句下》。

c d《梁惠王章句下》。

c e《朱子语类》卷六八。

c f《孟子字义疏证》“权”。

c g《孟子字义疏证》“理”。

c h《孟子字义疏证》“仁义礼智”。

c i《易余籥录》卷十二。

c j《论语颜渊》。

c k b《论语学而》。

c l b《与浮屠文畅师序》。

c m《日知录》卷十三。

n d《原道》。

n e《严复集》第１４页：“往者尝见人以僧徒之滥恶而訾释伽，今n f吾亦窃以士大夫之不肖而訾周孔，以为其教何入人心浅也。

惟其入人心之浅，则周孔之教固有未尽善焉者，此固断断乎不得辞也。“虽然严
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复用这只是自己“发愤之过言”缓和了批判的锋芒，但他对与此形成对照的基督教在西方社会普遍深入的影响无疑印象很深。

《变法通议》“论不变法之害”。

n g《严复集》，第１册，第３５页。


n h
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我们在最后一章中要讨论良心的应用，良心的活动和裁断，讨论个人如何处己以应世。

“生生”一章是从社会的、普遍的观点考察的，而这一章则要从个人的、特殊的观点来考察，但考察的仍是个人对社会的态度。

“出入之辨”

是讨论个人对社会的一种优先和基本的态度，即是出世还是入世？

“出处之义”则是讨论个人在社会中如何对待政治，以及其间的利益和承担，即是出仕还是退处？

对一职位是去还是就？

对一馈赠是辞还是受等等。

总之，“出入之辨”

主要讲进取和退隐，无为和有为，在历史上涉及儒道之争，所依据的不止是道德价值，还有人所重视的其他价值；“出处之义”主要讲为所应为，为所当为，在历史上主要是儒家内部的分辨，也是严格的道德分辨。

“出入之辨”与“出处之义”涉及到一般原则在特殊情况下的应用，有赖于良心的评判和裁制决断，我们想以此作为一个聚焦点，透视我们前面对良心和义理的讨论，而在传统社会中，“出世抑入世”

，以及如何处理“出处辞受进退取与”的问题也确实是士人立身处世的第一义，在今天，我们面对的具体情况虽有所不同，对待社会政治的态度问题亦非知识阶层所专有，但从根本上说，这一问题仍然没有过去，仍
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然久久地纠缠着我们的心灵。

所以，我们选择的问题虽然看起来似乎是一个“过时”的问题，但它实际上并不像它外表那样“过时”

，而是一个具有普遍意义的特例。

我们前面着重客观地谈行为，谈义理，现在却要突出作为道德主体的个人，突出独特地评判裁断的“一己之心”。

在这一章中，我们还较多地引用了原始材料，其意盖在“多识前言往行以畜其德”。

一、古代“出入之辨”

古代的“出入之辨”明显是个具有精英色彩的问题，庶民在世，一般并不对自己发生出世还是入世的疑问，更不会进行这种抉择。

这种抉择有一种精神能力的条件：并不是每个人都能够抉择的。

这种抉择也有社会的条件：并不是任何社会都有可以遗世而独立的现实途径，能使一些人相对隔绝于世俗社会。

在佛教传入中国之后，大量寺院的存在，使出世看来对一般人也不构成什么大的困难，但在这之前，出世抑入世却特别为士这一知识阶层所专有，而且，先前的出入世也不像佛教入中国以后的出入世那样有明确的分断，有外在的形式，出世更多地带有一种纯粹个人精神上超脱的意味。

个人或者是隐遁山林，或者就呆在世俗社会之中（“大隐隐于市”）

，但心却不在其中，这也就是出世了。

我们现在在这里的讨论，主要是涉及这种出世，也就是说，主要涉及先秦儒道之间的争论，而不是汉晋之后儒释之间的争论。

讨论这个问题对现代社会是不是已经没有什么意义了？

我们知道，今天的世界已经联为一体，社会组织日益繁复严
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密，“合理化”

倾向不断加强，人越来越难逃离社会的控制了。

倘若真要在二十五史之后续写纪传体的历史，大概很难再列“隐士”这一类传了。

那么，讨论出入之辨不是没有什么意义了吗？

或者只有作为历史研究的意义？

但我们说过，出世与入世除了直接的社会生活层面的意义，还有一种精神生活层面的意义，对待社会的不同精神态度对于个人生活，最终对于社会生活还是很有影响的。

出入之辨带有一种精英色彩，但不是别的类型的精英色彩，而主要是文化精英、知识精英的色彩。

出入之辨涉及到对于世界，对于人的生命的根本看法，是人对于这世界，尤其是人类社会的一个优先和基本的态度。

确实，这一分辩并不在许多人心里发生，甚至在少数产生这一分辨的人心里，这种时刻可能也不多见。

但是，这一时刻却是人生关键的一刻，是人生沉思，乃至透悟的一刻。

我们可以由此一出入之辨接触到古老人生智慧的根本。

我们在这个世界上有无作为，或者说将有何种作为，在某种意义上说，就是首先在这一分辨的基础上决定的。

中国的隐士之风其源也远，其流也长，《诗经卫风》中b有“考槃”一诗，描写隐者倘佯山水之间、“独寐寤言”的快乐。

《尚书》“微子”

一篇中记载了微子与父师在殷商将亡时，对进退出处的讨论，微子打算遁逃于荒野，隐居起来。

《史记老子韩非列传》说：“老子修道德，其学以自隐无名为务”

，b“莫知其所终”

，“老子，隐君子也”。

根据一位研究中国隐士文化的学者的意见：“自从巢父许由以下，一直到民国初年的哭庵易顺鼎辈，中国隐士不下万余人，即其中事迹言行历历可靠者亦数以千计。”

①梁漱溟把隐士列为中国文化的十四个特
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征之一②。

我们下面就来考察出入隐见的各自理由。

让我们从孔子之遇隐者谈起，《论语》中记载了五次这样的相遇。

１。

子路宿于石门。

晨门曰：“奚自？”子路曰：“自孔氏。”

曰：“是知其不可而为之者与？”

（《论语宪问》）

b２。

子击磐於卫，有荷蒉而过孔氏之门者，曰：“有心哉，击磐乎？”既而曰：“鄙哉，硁硁乎？

莫己知也，斯己而已矣。

深则厉，浅则揭。“子曰”果哉！

末之难矣。“

（《论语宪问》）

b３。楚狂接舆歌而过孔子曰：“凤兮凤兮！

何德之衰？

往者不可谏，来者犹可追。

已而，已而！

今之从政者殆而！“

孔子下，欲与之言。

趋而辟之，不得与之言。

（《论语微子》）

b４。长沮、桀溺耦而耕，孔子过之，使子路问津焉。

长沮曰：“夫执舆者为谁？”

子路曰：“为孔丘。”

曰：“是鲁孔丘与？”

曰：“是也。”曰：“是知津矣。”问於桀溺。

桀溺曰：“子为谁？”

曰：“为仲由。”曰：“是鲁孔丘之徒与！”对曰：“然。”曰：“滔滔者天下皆是也，而谁以易之？

且而与其从辟人之士也，岂若从辟世之士哉？“耰而不辍。

子路行以告。

夫子怃然曰：“鸟兽不可与同群，吾非斯人之徒与而谁与？

天下有道，丘不与易也。“

（《论语微子》）

b５。

子路从而后，遇丈人，以杖荷蓧。

子路问曰：“子见夫子乎？”丈人曰：“四体不勤，五谷不分。

孰为夫子？“植其杖而芸。

子路拱而立。

止子路宿，杀鸡为黍而食之，见其二子焉。

明日，子路行以告。

子曰：“隐者也。”使子路反见之。

至，则行矣。

子路曰：“不仕无义。

长幼之节，不可废也；君臣之义，如之何其废之？

欲洁其身，而乱大伦。

君子之仕也，行其义也。

道之不行，已知之矣。“

（《论语微子》）


b
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从孔子之遇隐者可见，倒是隐者有些主动，甚至咄咄逼人。

他们差不多总是先说话，但说完话又避开，并不真正与孔子对话。

他们都是很坚决的隐者，对世界与人生有自己很坚定的看法，这些看法和孔子所持的看法不同，但他们私心又对孔子抱有敬意，所以不免有些遗憾而不忍不言，然多言亦失隐者风度。

隐者多有愤世嫉俗之心，然而，他们没有被当时的世俗完全淹没，在旷野上能遇此等不俗之人，天地间能容此等不俗之人，反而令今人对当时的世界生起一种追思之情，实在说，隐者和孔子在世间都是同一种人，虽然取道不同，其不趋俗不从众则一，所以双方都未免有惺惺惜惺惺之意。

这些隐者大都自食其力，他们或荷蒉，或耦耕，或隐于卑微的职业。

我们对他们不知其名（“接舆”

“荷蒉”

“长沮、桀溺”

“晨门”

“丈人”都是就其事而举其“名”）

，也不知其所终。

从孔子对他们的态度看，他实在是很想与他们交谈的，他在遇见狂歌之接舆时，特意下车，欲与之言；在子路遇见丈人而告时，他特意使子路反见之，然却不得见，不得与之言。

孔子在听了子路所告长沮、桀溺之言后抚然而叹，夫子其时有不得已乎？

其有忧患，其有无奈乎？

然而，在此种无奈之后，不是可以见到一种以大无畏行此大无奈之勇者的意志和仁者的情怀？

孔子遇到这些隐者，大致都是在孔子５—６８岁，为实现自己的社会理想和政治抱负周游列国的时候。

孔子十五即“有志于学”

，好学好问不倦，在初仕鲁的十余年间，他都是做小官（如“委吏”

、“乘田”）

，其意主要不在从政，而在谋生，这十余年实际上是孔子的一个“工读”时期，至３０岁，孔子毅
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然辞仕而专一讲学，自此至５１岁，几二十多年均是讲学期（其间仅适齐一次）

，如果加上前面的“工读”

期几达３５年，其准备不可谓不长，其积累不可谓不厚。

然而，积累到一定时候不能不求用，其救世明道之心随世益颓，道益明而更趋迫切和沉重，并且光阴荏苒，时不我待，故孔子五十再仕鲁时即旨在行道，而在父母之邦不能行其道之后，又周游列国。

在周游列国的后期，孔子实在已经清楚道不可行于今世，但仍在努力尽其所欲尽之责。

隐者的隐逸当然自有其积极的或正面的追求，但他们劝孔子的理由则主要是“知其不可而勿为”。

晨门、荷蒉者，接舆、长沮、桀溺、丈人虽然说法不同，但却可以归结到一点：今之世道不可为，今之政治不可为。

因此，不如避世，“斯己而已”。

而子路亦承认“道之不行，己知之矣”。

那么，为什么要知其不可仍为之？

因为，命有在天者，也有在人者，在天者可以说是天命、命运、必然性，或者说偶然性，在人者则可以说是使命、大任、职责、道义。

在天者之“命运”实在说也是在人者，即在他人者，在社会者，而在人者之“使命”则要落实到自己。

所以，天命纵有，亦常常是未定之天，且是在事过、成败之后言之。

故世事不可不为，不可不博。

即便真不可为，知道了天命已定，道将不行，个人亦应尽其使命。

处不可为之时，亦须有必当为之行。

不管这世界会变得怎样，人应当尽自己的责任和使命。

况且，历史未曾没有从一线之天中开出新世界的可能，若人人都仅凭有关可不可为的一己之知就束手不为，人世间将一无可为。

隐者活得太像纯粹的智者，而孔子却首先是仁者。
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子路对隐者的评论基本上是符合夫子的精神的，但就像其性格一样，未免太直、太露，也太逼人。

“君子之仕，行其义也”

，诚然如此；然而，“不仕无义”却不尽然。

不仕是否就是弃君臣之义？

弃君臣之义是否就是弃人群之道？

假如人人都学“丈人”做一个隐者，人类确实难以合群，已成的社会也终将解体，但是根据人性和历史的可靠观察，多数人并不会效法“丈人”。

所以，若以子路此言表示一般的人伦道理尚可，若以此言抨击“丈人”则失之过苛。

从历史上看，儒者和史家哪怕从根本上不赞成具有浓厚道家色彩的隐士，却也认识到他们对于遏制世人的利欲，显示另一种高尚的生活方式的意义。

这里最重要的还是孔子所言的“鸟兽不可与同群，吾非斯人之徒与而谁与”的大智慧。

隐士深契一种隔离性的智慧，我们每个人也都可能在某一时候体会到这一点：人不是完善的存在，而是有缺陷的，有弱点的，人有时与他人保持某种距离对双方都有好处，甚至包括与应当尊敬和亲近的对象保持适当距离，如“事君数，斯辱矣，朋友数，斯疏矣”。

人有时要与他所处的社会，他所处的时代保持某种距离，做出某种分别，不然他就可能是一个陷溺的、沉沦的、缺乏自我意识的人。

一个成大事、立大业者亦常有一个退隐期、沉默期、孤独期，这个时期就是一个保持距离、积蓄力量的时期。

但是，隐士所持的隔离性智慧却不止这些（在此，我们所说的隐士当然是指真正的、理想的隐士）

，他们是要彻底地隔离于人世、全面地撤出社会生活，而且终其一生永不复出。

隐者这种与社会和时代的隔离当然不是完全消极的，这
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种隔离甚至可以说是为了使自己的生命与无限、与永恒联接起来，隔离者旨在追求真实的生命，追求完美、追求“无待”的真人、神人、至人的理想。

但是，我们还是要细细体味孔子所说的“鸟兽不可与同群，吾非斯人之徒与而谁与”这句话，我们承认，这句话中含有一种深沉的悲剧性蕴含，包含着对人与人关系的悲剧性一面的深刻认识，这种认识可以说是孔子与隐者共有的，但是在对待它的态度上却发生了歧异。

人确实是有限的，人确实并不完美，但是，一种巨大的力量难道不正是从这种悲剧性的认识中产生出来的吗？

难道人不正是要从这种对自己处境的认识中恰当地估量自己，而在有限中做一种无限的努力吗？

人怎么可能脱离社会和历史文化？

人不与人相与能够成就什么？

隐者的隔离性智慧是一种深刻的智慧，但孔子的“吾非斯人之徒与而谁与”是一种更深刻也更亲切的智慧。

但是，孔子并非完全否定个人在某些时候退隐的必要性，我们可以再全面和仔细地考察一下孔子的理由。

为什么个人对社会的基本态度是入世？

为什么在某些时候个人又要退隐？

这两个问题我们要联系起来考察。

入世的最一般理由当然是明道济世，行道救世，这是仁者之志。

“克己复礼”为仁，“己欲立而立人，己欲达而达人”为仁。

所以，令尹子文三仕三去不喜不愠是忠而非仁，陈文子屡离乱邦是清亦非仁。

士志于道。

士而怀居，不足为士。

最高一等的士是“行己有耻，使于四方，不辱君命”

，“君子谋道不谋食，君子忧道不忧贫”。

所谋何事？

所忧何为？

君子“修己以敬”

，“修己以安人”

，“修己以安百姓”。

天下愈是无道，愈
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是要有所承担。

“天下有道，丘不与易也。”另外，从个人来说，个人的生命是有限的，短暂的，“日月逝矣，岁不我与”

，个人的才能也是要努力发挥出来，并求为社会所用的。

那么，为什么在某些时候又要退隐呢？

理由是：第一，不降志，不屈道，“君子不器”

，因其有道在身。

第二，不辱身，不残体，全身保生。

此一全身保生，不仅有对自己生命负责之意，还有“孝”的意味，“父母在，不远游”

③，“一朝之忿，忘其身，以及其亲，非惑与？”

④第三，退隐自有其乐，自有其充足的价值，这是最重要的一条理由，这在陈述入世理由时孔子总把济世与修身联系在一起就已见其端倪，并且为后来学者常进而为儒，退而为道，儒道互为表里埋下了伏笔。

夫子欲居九夷，又欲乘桴浮于海，并不全是戏言，“君于居之，何陋之有？”孔子赞颜回处陋巷而“不改其乐”

，夸曾点“浴乎沂，风乎舞雩”的志趣，并说“吾与点也”

，更见出孔子并不纯以退隐为手段，退隐亦不失为归宿。

但是这和道家的退隐观仍有差别，两者虽都肯定退隐的自在价值，但道家之退隐是根本的退隐、彻底的撤出，而儒家的退隐则是在退之前要求尽责，在退之后亦不排除复出的可能，所以，儒者虽然在退隐中亦心安理得，但客观上却有某种无奈。

第四，在退隐中更有益于养志、讲学、明道。

这就是我们前面说到的一般人的隔离性智慧。

孔子也经历了这样一个时期，但是，在此退是为了进，“隐居以求其志，行义以达其道”一语最能说明这一点。

总的说来，孔子不甚执着于外在的行为方式，而是强调坚持内心的道德原则。

“君子之与天下也，无适也，无莫也，义之与比。”

⑤由此，在出处、进退、行止、辞受、取与、言默、
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穷达等问题上都不固执一端，而是因时而异。

但是，孔子的基本立场当然还是倾向于入世和进取。

除了上面的理由，这一点我们还可以通过分析下面一种似乎矛盾的说法得知。

孔子说过：“天下有道，丘不与易也。”这意思显然是说天下有道则隐，无道则见。

但是，在《论语》中孔子另有七处说到“邦有道”则“不废”

，则“知”

，则“穀”

，则“危言危行”

，则“如矢”

，则“仕”

，则以“贫且贱焉”为“耻”

，而“邦无道”则“免于刑戮”

，则“愚”

，则“不穀”

，则“危行言孙”

，则“可卷而怀之”

，则以“富且贵焉”为“耻”。

⑥孔子还在一处明确地说到：“天下有道则见，无道则隐。”

⑦那么，孔子的意思究竟是什么呢？

到底是天下有道则隐还是无道则隐呢？

产生这种矛盾是因为这些话是在出入与出处两个不同的层次上说的。

出入是第一问，是问个人对人间社会的事要不要介入？

出处是第二问，是问如何介入？

是否一定要出仕参政？

说天下有道则隐，无道则见是在第一个层次，即在对人间社会的根本态度的层次上说的。

在这一层次上，愈是天下无道愈是要入世，愈是要拯民于水火，救世于欲坠，即使“天下滔滔者皆是”

，亦要挽狂澜于既倒。

这是孔子和儒者的根本精神⑧，“吾曹不出苍生何”

，天下愈无道，社会愈黑暗，愈要关切，愈要努力，此为仁者胸怀所不可辞，而假如天下大治，社会臻于理想状态，反而可以退隐山林、田园或书斋，主要做自己有兴趣而非有义务的事。

由此推论，我们可以在某种意义上说，理想的社会正是要造成这样一个多数人都可相对退隐，即不必大家都来关心政治的社会，甚至热心问政和直接从政的
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人越少越好，这就说明政治已上了轨道，其日常运行只需借助一个可以监督和改换的专业集团即可，大多数人则可安心和自由地从事自己有兴趣也对社会有益的工作。

另外，人与人之间也可保持一种“游刃有余”的活动空间，相互之间有一定的距离，这种距离包括一种自觉的距离感——即一种并非热乎，而是相对冷淡的态度，以免相互牵扯、相互掣肘，而且这也体现出一种相互之间的尊重。

这大概就是庄子所说的“泉涸，鱼相与处于陆，相呴以湿，相濡以沫，不若相忘于江湖”

⑨的意思。

从个人品行来说，“相濡以沫”固然可贵，而从社会理想来说，“江湖”却比“泉涸”更值得向往。

至于说天下有道则见，无道则隐，则是在第二个层次，即在个人已决定入世甚至出仕之后，考虑政治上的取舍进退的时候说的。

这时，考虑的主要不是个人对社会的基本态度，而是个人对政治、对政府的态度。

政治的清明状况在很大程度上制约着士的进退。

但在这个时候，即使退隐也是具有政治意义的，也是一种政治姿态，而不仅是上文所言自得其乐的退隐，退不是退去救世心，所以日后有机会仍可进。

考虑孔子说话的场合与背景也可帮助我们理解其意思。

我们注意到，孔子说“天下有道，丘不与易”时是在与隐者相遇时说的，是第一位的出入之辨，而在说“天下有道则见，无道则隐”则是在评论政治时说的，这句话前面一句是“危邦不入，乱邦不居”

，后一句话是“邦有道，贫贱焉，耻也；邦无道，富且贵焉，耻也”。

我们从上下文可以看出此处所说“天下”的意思，是指特定的政治或政府，而不是与隐者相遇时所指的“社会”。

并且，孔子在说到“无道则隐”时仅一处
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使用“天下”一词，其他七处都是用“邦”一词。

这些都说明在孔子那里，虽然有隐有见，有退有进，但进是第一位的，退是第二位的，前者是仁，后者是智，前者是常，后者是变，前者是经，后者是权，两者并非是对立的，而是可以统一的。

二、再论退隐与进取

我们可以再进一步比较一下个人对于社会的两种基本态度。

第一种即上述隐者的态度，我们可以再以庄子的思想予以更充分的说明；第二种即孔子的态度，我们可以再以《周易》的思想做一概括。

为什么在阐述隐者的思想时选择庄子而非老子？

老子本人最终可能是位隐者，但《道德经》中论述社会政治的言论甚多，给人的印象是作者是一个入世者而非出世者，并且是位非常冷静的入世者。

作者主要还是在人世间思考，思考的多是社会问题，政治、外交、军事无不涉猎，而且作者又是从宇宙论、本体论的角度来阐述其人生哲学和社会理论的，哲学味很浓。

这些阐述的口吻使人觉得作者不是处在士的地位，不是处在臣民的地位，而倒是处在君主地位，甚至使人推测作者是位失位的君主或其后裔。

《道德经》“代君王立言”的倾向是很浓的，其中考虑的常是全局、整体与大势，当然，这也可以说是因为采取了一种很不寻常的普遍和抽象的观点。

但是，有两个原因还是使老子与隐者联系起来了，甚至使他被推为隐者之宗，一是他所论的道的基本倾向是清净无为，这可以用于社会政治，也可以用于个人；二是他的个人
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气质确实有与社会很不合的一面，他疏离于众人。

例如，在《道德经》第２０章中，我们可以发现一种深深的孤独感cd，如果太史公说他最后出关“莫知其所终”的话可信，这大概是他出关隐遁的一个原因。

也许正是由于在老子思想中有这些不同的倾向，所以，老子之后的发展才会多途：一如老韩，韩非把老子的思想变成了一种狭隘的法家理论中的人君南面术；二如黄老（实应为“老‘黄’”）

，它在汉初的社会政治中起了实际的作用；三为老庄，这是向纯粹的个人追求的哲学的一种发展，然而，后来却成为主流。

庄子的思想形象鲜明和独特地见之于一幅也许是他的自画像：庄周“独与天地精神往来而不敖倪于万物，不谴是非以与世俗处。”

c e 我们要注意此一“独”字：个人可撇开人世而作逍遥游，可不通过人事而独见道，与世无涉，与世无碍，冷淡而不谴是非。

人世间一切人们所尊所贵的东西与庄子的个人理想相比都失去了份量。

庄子的精神世界是一个非常美丽和诱人的世界，任何有幸能够进入这一精神世界的人大概都会流连忘返，其中有“肌肤若冰雪，绰约若处子”的“神人”

，有“乘云气，骑日月，而游乎四海之外”的“至人”。

相形之下，个人在社会中所能得到的东西：如地位、名声、财富、尊贵等当然都显得黯淡无光，得到这些东西的人往往不过是在充当“牺牛”

、“神龟”

、“祭豕”的角色，而这些角色，庄子一个也不愿做，他宁处穷闾陋巷，困窘织屦，也要保证自己的精神自由。

一个体味到“恬淡寂寞虚无无为”乃“天地之本而道德之质”

的人，怎么可能舍“醴泉”

而食“腐肉”

呢？
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可是，庄子心底对人间社会又确实不是无动于衷的，他斥责制度的残生害性，痛哭刑场上的死者，提出“千世之后，必有人相食”

的严重警告。

偶而透露出来一点的庄子心底的那一种忧伤和牵怀执着，看来并不亚于儒者，不同的是他更绝望和无奈，这也许是因为他看不到实现他心中所悬的社会理想的现实途径。

我们一直在讨论个人对他人和社会的态度，而庄子也许是第一个接触到社会应当怎样对待个人（不是如何对“一己”或笼统的“一群”

，而是对每一个人）的问题。

庄子是在社会政治理论的起点上发言的，这里重要的不是得出何种结论，而是使人可以对最根本的事情发问，而不至于视若无睹。

《庄子》中说到一个流放者的故事，说他去国数日，见到认识的人就感到欢喜，去国旬月，见到国人就感到欢喜，及期年也，则见到似人者就感到欢喜。

“去人愈久，思人愈深”

，人怎么可能离开人呢？

哪怕人真的很丑陋、很下贱！

人只要生而为人，他的命运就在这一刻被决定了，他就是这人中的一个。

虽然庄子讥讽“一犯人之形”就沾沾自喜者，认为说“老曰人耳人耳”者，造化者必以为“不祥之人”

，我们在庄子的著作中还是可以看到对人的一种深深关注。

庄子说，隐并非自隐，“时命大谬也”

，退隐并不全是因为个人的理想和至乐寄于此，也还有深深的失望和无奈，而不做绝望的事是一种智慧。

总之，对人世的失望，对个人无待的精神自由的向往，加上一种灿烂无比的才华和异常精细的美感，使主子倾向于做出个人宜摆脱社会的羁绊而做一个逍遥真人的结论。

美国１９
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世纪的梭罗有两点很像庄子：一是在社会政治问题上的直指根本价值和毫不妥协的立场：二是力求过一种独立于社会的、重视精神自由漫游的简单质朴的生活。

梭罗不从事任何社会职业，未结婚，独居，不上教堂，拒绝纳税，不食肉，不沾烟酒。

梭罗明确地说：“上帝将保证你不需要社会。”

c f 但耐人寻味的是，梭罗在西方始终是孤单的、特殊的，他所受到的尊重也是少数人给予的，是一种对特立独行者的尊重，而在中国，庄子不仅给文人、艺术家以强有力的影响，也是许多儒者、士大夫的基本退路。

至于作为卜筮书的《易经》，其本义则是要为人的行为提供指导，诚如顾亭林所言：“六十四卦，三百八十四爻，皆所以如人行事，所谓拟之而后言，议之而后动者也。”

c g 我们从解释它们的“大象”之辞均是“君子以……”的格式也可证明这一点ch：即所有的卜筮都是为了达到某一目的而决定行为的进退取舍，不过，这些目的在“大象”中已经抽象化了。

易传与易经的关系最好地证明了解释的力量。

通过易传，周易有了成为一种宇宙论、本体论的可能，提供了一种宇宙运行的形上图景，但总的说，易传也还是立足人世的，观乎天文还是为了人文。

通过易传而解释的周易基本上反映了儒家的思想、孔子的思想。

在周易中，乾卦显然是中心，它统摄着全部六十四卦。

我们就试从进退的角度，借助易传的解释分析此卦。

初九是潜隐，是未萌之隐，是隐居养志，立其确乎不可拔之志，“不易乎世，不成乎名，遁世无闷，不见是而无闷。”

此一立身原则将贯穿今后，贯穿始终，尤其在九五之后。

然而，
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在九二之前，君子一有可能就必须有可见之行以成其之德，内德必须外化，而且其德、其志本身就是要普施，要济世的，它不可遏制地要外化，潜藏的阳气必须发散出来，因此，就有“利见大人”之“九二”

、就有“在田”

，“在田”实际还是“在野”

，但不再独隐，而是已有师友，可以“学以聚之，问以辨之”。

此是进，但尚非大进，而是小进，小进即止，是因为有困厄，所以有“庸言之信，庸言之谨”

，要“闲邪存其诚，善世而不伐”

，由此到九三，九三主要是守的阶段，要守住自己，此时常有险有难，但只要“终日乾乾”

，“夕惕若”

，终将无咎。

此是最困难的时期，但也是最磨练人的时期，是“进德修业”的好时候，从外表看起来是停滞，实则内心大进。

正是因此，机会来临，至九四则可大进，可奋力一跃。

乾道此时出现变革之象。

九二是渐进，此时则是激进，因时机可能稍纵即逝，且自身的准备也不同于昔之九一。

九五则是大进所达到的境地，此时已一跃而在天，乘龙以御天，云行雨施，天下太平。

此时个人所抱理想已在社会层面实现，大功告成，个人已与天地合德、日月合明，四时合序。

至此，进已到顶点，然后可分为两面来说：从个人来说，应自动下降，“有道则隐”

，如果继续升到上九，则为“亢龙有悔，盈不可久”

，此时被迫下降则可能大受挫，甚至身败名裂，摔得粉碎。

所以此时个人应功成不居，为而不宰，自动将自己降到与群龙并列而不为首的地位；然自动下降甚不易，能行此者其唯圣人乎！

从社会来说，这时候则是要达到一个“群龙无首”的社会，前此，都是讲独龙，此处则是群龙，依靠许多独龙的努力奋进，则达到“用九”

，即一个“群龙无首”
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的社会，一个多元而平等的社会，一个这样的社会反过来又保证了诸龙的各自奋力，各自进取。

此乃天道，天则，因为“天德不可为首也”

，此时即“天下治也”。

古代先贤的洞察力似乎越过了几十个世纪，此一图景虽是从个人发愿，由自我推及他人所得到的，然而却为社会状况提供了一种理想的描述。

“九五文言”讲“飞龙在天”之后的情景，也可视作是对社会状况的描述，此时“圣人作而万物睹，本乎天者亲上，本乎地者亲下，则各从其类也”。

众人各从其类，各得其所，各尽所能，各有所获，与“群龙无首”正好可以互相印证。

除了带有一些圣贤精英论的色彩之外，这几乎完美地符合社会与个人的理想，但甚至这种精英论也不与历史进程全然相忤，如果它被严格地限定在一定范围之内。

个人之进退与社会之理想当然都是仿效天道天则的，是以天道为根基的。

虽然象征天道的乾卦中也有退守，以及与此对应的，象征地道的坤卦更是强调积、蓄、守、载等消极性的德性，但是，无疑天高于地，进重于退，这就是乾卦“大象”所概括的“天行健，君子以自强不息”的精神。

我们可以再将其他各卦有关进退之辞汇拢，以与乾卦的精神相互印证。

其中论退隐的如下：

坤卦六四：“括囊，无咎无誉”。

蛊卦上九：“不事王侯，高尚其事。”

象：“不事王侯，志可则也。”

复卦初九条：“不远之复，以修身也”。

大过象：“君子以独立不惧，遁世无闷。”
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遁卦彖：“遁，亨，遁而亨也。”

象：“天下有山，遁。

君子以远小人，不恶而严。“

九四象：“君子好遁，小人否也。”

九五象：“遁贞吉，以正志也。”

明夷彖：“明入地中，明夷。

内文明而外柔顺，以蒙大难，文王以之。

利艰贞，晦其明也。

内难而能正其志，箕子以之。“

象：“君子以莅众，用晦而明。”

蹇卦彖：“蹇，难也。

险在前也。

见险而能止。

知矣哉！“

象：“君子以反身修德。”

退可分为两种：一种是遇难而退，遇险而止，此时宜韬晦，宜反身修德，另一种是功成而退，防盈而退，如在乾卦九五之后。

我们再看有关进取之辞：

晋卦象：“君子以自昭明德。”

困卦象：“泽无水，困，君子以致命遂志。”

联系于乾卦，我们说，进也可分为渐进之进和飞跃之进，或者说渐进然后守，飞跃然后退。

进还可以分为：一是在有利情况下抓住时机奋进、速进，二是在不利情况下，在险境中亦须冒死求进以“致命遂志”

，“舍生取义”。

一般遇险宜退，但有时遇险仍须进，因为有更重于“生”

，更重于“命”者之“义”。
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除乾卦外，其他各卦中论进的文字并不如论退的文字多，这大概是因为卜筮时多为困窘之时，不得不退之时，对占得之卦的解释也就多有退意。

但是，六十四龄的地位并不是完全平等的，乾卦的地位显然最重，而且，其排列以乾卦为首，以未济“作结”

，象征着一种积极有为、精进不息的精神，这种精神是周易的基本精神。

如果我们参照从总体上解释周易精神的“系辞”

，更能明白这一点。

系辞上第１０章：“子曰：‘夫易何为者也？

夫易开物成务，冒天下之道，如斯而已者也‘“。

第１２章：“乾坤其易之蕴邪？

乾坤成列，而易立乎其中矣。

乾坤毁，则无以见易，易不可见，则乾坤或几乎息矣。

是故形而上者谓之道，形而下者谓之器，化而裁之谓之变，推而行之谓之通，举而措之天下之民，谓之事业。“

乾坤是易的基本精神，这一精神必须通过全部易象来体现，而易象又是象天地万物之行，效天地万物之动。

道是看不见的，它必须外化，必须成器，必须开物成务，造就事业。

借用一个基督教的术语，就是“道成肉身”。

不成肉身的“道”

是残缺不全的道，必然萎缩，“或几乎息矣”。

内在的一切都必须表现出来，都必须通过“开物成务”得到证明，何况这一精神本身就是不可遏止的精进不息、积极有为的精神，它将把我们带入广阔的价值领域——也是全面的人类生活的领域，并在这一领域中确证自身。
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三、“出处之义”是否已经过时

“出处”一语源于《易系辞上》第８章：“子曰：‘君子b之道，或出或处，或默或语。

‘“这里的”出“不是出世的”出“

，而是出仕的“出”。

所以与“出入之辨”中的“出”的意思相反，不是退，而是进，而且是政治上的进。

而“处”则是指退处不仕。

退处不仕有暂时的，也有永久的。

暂时的退处属儒，也就是我们现在所说的“出处”中的“处”

，永久的退处属道，实际上是我们前面所说的“出入”中的“出”。

道家的退处不仅是对权力而言，也是对大众而言，不仅想退出政治，还想退出社会。

也就是说，“出入之辨”是儒道之争（后来又有儒释之争）

，而狭义的“出处之义”则主要是儒家内部的问题。

与这“义”相对立的是污行、苟且、乡愿，另外也有狂狷与中行，言与默、穷与达，无闻与有闻，内心与外行，圣人之心与名心、耻心等分辩。

“出处”是一统称，具体地说，是“出处、去就、辞受、取与”。

“出处”

是个人对政治的基本态度：什还是不仕？

“去就”则是对一定的职位而言，去是辞官，就是就职，也包括从低职就高职。

“辞受”与“取与”则涉及到对待由政治、职位所带来的经济利益的态度，“辞受”

主要指是否接受由君主或他人馈赠的礼物、金钱（尤其在先秦）

：“取与”与“辞受”接近，但更具一般意义，也更为主动，尤其是“与”

，还包含有向他人馈赠的意思。

“出处”

含义虽可广可狭，但却集
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中表现为一种对待政治的态度，焦点还是在仕与不仕。

很显然，古代的“出处”

，或者说“仕不仕”的问题，主要跟士这一阶层有关。

在一个社会中，要发生“出处”问题，必须是既有这个必要，也有这个可能。

在古代中国，这种必要性在于中国社会没有封闭的贵族阶层，君主必须与士大夫共治天下，必须“贤贤”而不能依赖“尊尊”和“亲亲”

，必须利用士这一“流动资源”

；其可能性则在于士这一阶层确实客观上有某种这样的选择自由，有进退的通道和余地，也在精神上具有这样的使命感、责任心和抉择能力，总之，这是我们必须承认的一个历史事实。

我们现在不打算再去追溯更深的原因，而是要问：如此说来，“出处”的问题对于今天已经打破士居中心这一格局的社会还有没有意义？

如前所述，“出入之辨”

对于现代中国人的意义早已不在执着于哪一种外在的生活方式，而是在于对待社会的基本态度：即是进取还是退隐，是有为还是无为。

同样，“出处之义”对于现代中国人的意义也不在执着于某种外在的行为方式。

首先，传统儒家的“出处之义”虽然主要涉及的是政治领域，并且具有特定的精英论色彩——基本上只与士这一阶层有关，但它所力图贯彻的精神却是一种具有普遍意义的道德精神：即在任何情况下都不能苟且，而是要遵循义理，为所应为，为所当为。

“出处”基本上是一个义利问题，而义利问题是对每一个人都存在的，而不管他是谁以及他是否从政。

其次，社会的伦理应当是诉诸原则的伦理，但是，个人在应用道德原则时，由于复杂多变的境遇常常不得不依靠一
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己良心的裁制决断。

所以，良心对一般原则的诉诸与良心根据具体境遇的自我裁断两者实在都不可偏废。

“出处”

的问题可以说如此强烈地凸现出良知自我裁断的作用和意义，以致一些儒者认为出处一事是一件他人不好妄加评论，更不能越俎代疱，而是必须特别依赖于当事人自己的良知裁决的事情。

宋儒胡安国说：“至于行己大致，去就语默之义，如人饮食、其饥饱寒温，必自斟酌，不可决于人，亦非人所能决也。”

c i 我们在强调过义理原则的重要性之后，再以“出处”为例来谈良心在具体境遇中的自我抉择，不仅可以展示良心的具体应用，亦可防止前论流向偏颇。

再次，出处可以说是迹、是行、是事关廉耻的大节，是人禽之分，高尚与堕落之分的关口。

今日从社会的角度论道德，说做人，应从何处入手？

是从心性、境界入手，还是从行为、大节入手？

前者总有精英论痕迹，后者却能对所有人开放；前者可能造就数个崇高君子，后者却能撑起社会基本纲常；何者为急？

何者为要？

在传统的精英等级制社会，人们常说要由好的学风影响和造就好的士风，由好的士风影响和造就好的民风，但是，在一个士已处于边缘，或者说已融化于民的社会里，在一个不再是“君子之德风、小人之德草”的时代里，这一次序是否还有现实意义？

而且，即使从士这一阶层来说，看来也必须首先重视砥砺名节，立定脚跟。

顾亭林有感于明末清初的学风之日弊，曾经不无忧虑地说过：“是故性也、命也、天也、夫子之所罕言，而今之君子之所恒言也；出处、去就、辞受、取与之辨，孔子、孟子之所位言，而今之君子之所罕言也。”

c j 所以他在道德上强调从基本的做起，不说“成圣成
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贤“

，而只说“行己有耻”

，“自子臣弟友之至出入、往来、辞受、取与之间，皆有耻之事也，耻之于人大矣！

……士而不先言耻，则为无本之人。“

c k最后，即使就传统“出处之义”的特定意义而言，这一意义在今天看来也仍然没有完全过时。

近一百多年来，这一问题仍然纠缠着中国的学者，甚至把他们逼入了更加困惑的两难处境。

“出处”

的形式当然已经改变，但是对政治采取何种态度的基本问题依然存在，乃至于咄咄逼人，使人难于逃避。

这不止是一个考虑是否从政的学者才遇到的问题，而是每一个有良知的学者都面临的问题：学术与政治之间究竟有没有距离？

学者要不要介入政治？

或者以何种方式介入？

介入到什么程度？

这些问题压迫学者心灵的份量并不稍减，它的淡化大概得有赖于政治的日益清明或学者对其事业和使命的重新估价，而这些转变都离不开历史的借鉴。

四、先儒“出处之义”

我们现在就来看古人所论的“出处之义”

，我们着重谈谈孟子。

孟子是一位深沉而“好辩”

，使命感极强的思想家。

孟子辟杨墨，对老庄却未发一辞，想是当时杨墨影响太大，“天下之言不归杨、则归墨”

，孟子辟杨墨是辟其影响，辟其流弊。

而老庄的影响尚未著形。

孟子与庄子大致同时，两人各自是儒、道两家最杰出的传人，然而却可惜未曾谋面，未曾交锋，否则，两位同样深沉而“好辩”的思想家的相遇一定会很精彩。

不过，“默默无闻”倒也正是庄子的心愿，符合隐者的宗
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旨。

不过，我们在《孟子》中也看到一位不愿沾染人间一切不洁之物的“廉士”

陈仲子。

陈仲子耻其兄为齐卿而避兄离母，自食其力，以致有一次饿得三天没吃东西，耳朵没有了听觉，眼睛没有了视觉，看到井边有一个金龟子吃掉大半的李子，爬过去吃了，耳才复聪，眼才复明，孟子虽尊其为齐士“巨擘”

，但认为若推广其操，则必须把人变成蚯蚓才能办到。

毕竟，很难知道仲子所住的房子，最初是像伯夷一样廉洁的人所盖；还是像盗跖那样的强盗所盖，他所吃的粮食，是像伯夷一样廉洁的人所种，还是像盗跖那样的强盗所种。

如果把仲子的原则推广到极致，则任何物品的最初来源都是可疑的，都是可能不清白的，所以个人也许只需做到一件东西到他这儿的来路必须正当就行了，他取得它的方式必须正当，再远，则非他所应为，也非他所能为，甚至能知，但是，这可能也正是仲子的意思？

孟子批评的只是推广仲子的思想可能产生的流弊，即一种使人与世间断绝联系，不食人间烟火的倾向。

仲子之廉之清，虽无直接的政治针对性，但看来甚至有甚于伯夷，《淮南子汜论训》说他“立节抗行，不入污君之b朝，不食乱世之意，遂饿而死”。

仲子之清是有所肯定、有所遵循的，他遵循的是义，这使他不同于类似庄子那样的要泯去是非、逍遥于世的隐士真人。

但在孟子看来，仲子所遵循的义只是小义，人们都会相信仲子不会接受不义地交给他的齐国，但这还只是抛弃一筐饭、一碗汤的小义，而非“亲戚君臣上下”的大义。

在把伯夷、柳下惠、伊尹与孔子作比较时，孟子批评了

— 407

第八章　为　　为　３９３

伯夷的“隘”

，也批评了柳下惠的“不恭”

，耐人寻味的是，他在这三人中独遗下“圣之任者”伊尹未予批评（虽然他认为伊尹还比不上孔子）。

“隘”就是隔，与世人离得太远，“不恭”

则是太不隔，使自己混同于世人。

这些批评给了孟子一个定位：即处于隔与不隔之间。

孟子有很强烈的入世关怀，有很高的社会责任感和救世拯民的政治抱负；但是他也持有同样强烈的具有精英色彩的自我使命感，有区别和疏离于众人的自豪感和极坚强的自信。

实在说，孟子也主要是一位任者，除孔子外，在其他三位圣者中与伊尹最为接近。

孟子虽认为君子有任，君子必出，但又反复强调君子之出必以其道。

周霄问孟子：“古之君子仕乎？”他回答道：“仕。

传曰：‘孔子三月无君，则皇皇如也，出疆必载质。

‘“

“士之失位，犹诸侯之失国家也。”

“士之仕也，犹农夫之耕也。”

c l“仕”为“士”题中应有之义。

但是，古之人虽求仕甚急，又甚恶不经合乎礼义的道路来求仕，不经礼义之道来求仕的，就像想结婚的男女不待父母之命，不由媒妁之言而钻洞翻墙私通一样。

为此，孟子对一些古圣贤“干进”

的传说做了分辨。

他说，伊尹非以“割烹要汤”

，而是“非其义也，非其道也，一介不以与人，一介不以取诸人。”

“吾未闻枉己而正人者也，况辱己以正天下者乎？”

c m 他认为，百里奚也没有“自鬻于秦养牲者五羊之皮食牛以要秦穆公”

，此一传言是“好事者为之”

，百里奚到秦国已是７０岁，以其知虞将亡之智，不会不知道以养牛干进是一污行。

孟子又解释孔子出游卫国与齐国时并没有住在君主亲近的宦官家里以求进，而是进以礼，退以义，得

— 408

４９３良　心　论

之不得曰“有命”。

孟子说，圣人行止有不同，但是，“行一不义，杀一不辜而得天下，皆不为也”

，则是圣人之所同nd.出仕不可以“钻穴”

，不可以“穿窬”

，不可以“诡遇”

，不可以“枉尺直寻”

，不可以“逆取顺守”。

因为即使目的是好的，甚至后来的结果也是好的，这手段也会败坏目的，并从长远和整体上仍然有损于人类。

目的当然会影响手段，就像那个有一妻一妾的齐人的乞讨肉食，凡求富贵利达者几莫不如是。

饥渴者喜欢暴饮暴食，并觉得什么都食之如饴，但这是未得“饮食之正”

，同样，一个饥渴名利者将可能无所不欲，无所不为，所以要注意使心灵免受饥渴之害。

这是从目的上反省，对欲望的限制，“人之所贵者，非良贵也。

赵孟之所贵，赵孟能贱之。“

n e 从而“养心莫善于寡欲”

n f .对自我来说，此不失为务本之为。

但是，从普遍的观点来看，更重要、更紧迫的还是手段，因为手段就是行为，而目的的实现只是一定的状态或结果，道德的基本领域不外乎行为或手段。

手段不正也必然败坏目的。

所以，以为可以用不正当的手段先取得某一职位再做好事的人将铸成大错，这种事前就抱有的自我宽有、自我辩解，决不同于事后的醒悟和纠正。

孟子不仅强调出处必以其道，而且透出一种大丈夫的豪气，一种高度的士的尊严感。

“说大人，则藐之，勿视其巍巍然。”

n g 因其显赫和富贵，若我得志，皆我所不为也。

“彼以其富，我以吾仁，彼以其爵，我以吾义，吾何慊乎哉？”

n h 这种态度与孟子的个人气质和时代都有关系，但根本还在于孟子深信道高于势，德高于位，道义至尊至贵，故有挟责、挟勋而
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问者皆不答，不肯轻易造朝见齐王，认为非道不受一箪食，而为道受天下亦不为秦。

孟子去齐时，对欲为王挽留者态度甚为傲慢，明告他君主应使贤者安其身，但在离境时又缓缓而行，以致有人以为他有干禄之意，孟子答道：这是因为王用我可以安定天下之民。

我希望王改变态度，把我召回，难道我一定要像那种见君不纳谏便马上怒形于色、急速离开的小丈夫吗？

这两种态度看似矛盾却不矛盾，关键是因为有“经”有“权”。

孟子从气质上说最接近伊尹，但就理想而言，则最倾慕孔子。

孟子是负大任者，亦是“经权”的大家，其论述“出处”之“权”甚精微。

纵横之士也讲“权”

，但此“权”不同于彼“权”

，此“权”是有“经”之“权”

，此“权”是仁者之智，“权”说明先儒不仅考虑到动机，也考虑到效果，要在复杂多变的情境界做出正当的抉择必须有“权”

，有“权”才能使道德落到实处。

孟子引墨杨为戒，说“子莫执中”

，然而“执中无权，犹执一也，所恶执一者，为其贼道也，举一而废百也。”

n i 虽然“男女授受不亲”

，但嫂溺必援之以手，此即为“权”。

礼与食相比，当然是礼更重，但是，这并非是说在任何情况下都宁愿饿死，或者宁愿鳏居也不能违反哪怕很轻微的礼，不宜拿“礼之轻者”与“食之重者”

、“色之重者”相比；而是要问：岂能为怕饿死而“夺兄之食”

，为防鳏居而“逾墙搂东家处子”？

也就是说要在同等的层次上比较和权衡。

权即权衡、选择。

“鱼，我所欲也”一章讲的也是“权”

，那是生死之“权”

，是在较特殊的边缘状态中的“权”

，而我们现在尤要注意的是个人在政治生活中的出仕之“权”

，辞受之“权”。
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古之君子出仕有“三就三去”

：第一种是有礼听言才“就”

，否则即“去”

；第二种是虽不听言。

但有礼，此亦可“就”

，礼衰才“去”

；第三种是不听言亦无礼遇，只是周济使不死，若陷于饥寒交迫，此亦可“就”

，但只是免死而已，稍能活即“去”

，故曰“三去”。

显然，第二种、尤其第三种“就”都是暂就、将就、屈就和俯就，不久即将离去，只有第一种“就”才是平就和真就。

在孟子看来，对负有道命的士来说似不存在高就的问题，所以士对优厚的礼遇并不感到受宠若惊，而是“若固有之”

，受之坦然。

君子之仕的目的就在于君主听其所言而行其道，所以，第二种“就”就是等待，“王庶几改之！”第三种“就”则只是免死，保身。

孟子并不否定可以仅仅为了生存而出仕，只是此时应当“辞尊居卑，辞富居贫”

，宁愿做“抱关击柝”的小吏而不立于朝。

这时当然仍要尽职，但“君子思不出其位”

，“位卑而言高，罪也”

，无官守，即无言责。

政治责任是随着出仕才出现，随着职务、权力的上升才提高的，失职则应主动去职。

所以，不仕时可以称病不见君主，甚至可以“役”也不可以“召”

，而出仕时闻君主之召则须“不俟驾而行”。

为什么要强调礼遇？

程颐的解释是：“古人之所以必待人君致敬尽礼而后往者，非欲自为尊大，盖在尊德乐道之心不如是，不足与有为也。”

n j 另外还有一种对士人，对贤人尊重的意思，所以，据说子思会最后气愤地把给他送肉的使者赶出大门，责备其君不以礼养贤而是畜之。

后儒亦不否认为谋生而出仕的行为，宋明大儒如朱子、阳明都曾首肯门生暂弃“圣人之学”而习“举业”

，以便得到俸禄而奉养双亲。
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孟子说孔子之仕是为行道，但也有“见行可之仕”

，“际可之仕”和“公养之仕”。

“见行可之仕”是因可以行道而出仕，大致相当于前面所说的第一种“就”

：“际可之仕”与“公养之仕”大致相当于第二种“就”

，只是“际可之仕”是特殊礼遇，“公养之仕”是一般礼遇；而孔子为“委吏、乘田”则大概可以属于第三种“就”。

古代士无恒产，而当时各种经济利益、甚至基本生存资料都与政治紧密联系在一起，所以有时第三种“就”亦不能不“就”。

以上是讲标准、讲原则，古人向有把标准和原则落实到人，具体化为人格和榜样的倾向，如说“唯仁者能好人能恶人”。

同样，孟子也为出处的权衡原则向我们提供了数个圣贤的形象。

如他谈到禹、稷、颜回三人异趣而同道，其异是由于时代条件不同；又说曾子、子思所居地遇寇，一避走一留守，亦是异趣同道。

但其中最突出、最鲜明的形象，则为伯夷、伊尹、柳下惠、孔子四圣。

伯夷是“圣之清者”

，是儒中的隐者。

他虽有强烈的社会责任感和道义原则，责难武王“以暴易暴”

，但不欲从政为仕，伯夷的反抗是大无畏的，但纯粹是个人的反抗。

他离世俗最远，想着与乡人相处就如穿着朝衣朝冠坐在泥泞中一样。

伊尹是“圣之任者”

，其社会责任感强烈到只要想到天下有一个普通老百姓得不到尧舜之道的好处，就好像是自己把他推到了沟里一样。

柳下惠是“圣之和者”

，他是“不羞污君，不辞小官”

，给他什么职务他都乐意接受，不给他官做也高高兴兴，但是进退必以其道。

他与乡人相处快乐得“由由然不忍去也”

，即使他们赤身露体躺在自己身边也不以为意。

孔子则是“圣之
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时者“

，他“可以速而速，可以久而久，可以处而处，可以仕而仕”

n k .再借用一个孔子、孟子都用过的分类。

我们可以说，伯夷接近于“狷者”

，重在有所不为；伊尹接近于“狂者”

，重在积极有为；柳下惠外表看起来像是“乡愿”

，但实际上却不是，因为他行为虽然随和，内心却坚持着确定的道德原则：“柳下惠不以三公易其介”

；孔子则可以说是“中道”或“中行”。

四人均为“圣”

，“行一不义，杀一无辜而得天下皆不为也”

，此是他们的共同点，但行为取舍互有不同。

然而，我们要注意，他们虽然各各不同，但孔子和其他三圣又有一个重要的差别：即伯夷、伊尹、柳下惠三人各自都不能采取别人的行为方式，而孔子却可以根据时宜，任意采取其中任何一人的行为方式。

其他三圣都各有所执着，或清，或任，或和，而孔子却因时而定，可清，可任，亦可和。

这看来正是孟子认为孔子胜过前面三圣的地方，正是孟子说孔子是“集大成者”的原因。

而这“胜过”

，看来主要是在于“智”

，或者说，在于运用这“智”的“权”。

“智”受“仁”或者“圣”的制约，“权”也受“经”的制约。

“经”就是基本原则，“权”即对原则的灵活运用。

有“经”无“权”便成固执，或偏于狂狷，有“权”无“经”则成乡愿。

“权”中要有“经”

，“权”要不离“道”

，“经”是第一位的，所以宁成狂狷也不做乡愿，孔子说，得不到中行之士与他相交，那就必须与狂狷交往。

而在狂狷中，又宁失之于狷，也不失之于狂，因为有所不为更为重要。

乡愿表面上最接近于“圣之时者”

，最接近于“中道”

，在实际生活中两者也
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确实不易分辨，所以，孔子、孟子最讨厌乡愿，因为乡愿会混淆道德，贼害道德。

乡愿非“圣”

，而仅仅是“识时务者”

，是媚世者、媚俗者，貌德而非德。

朱子说：“人有些狂狷，方可望圣人。

思狂狷尚可为，若乡愿则无说矣。

今之人才说这人不识时之类，便有些好处，才说这人圆熟识体之类，便无可观矣。“

n l孟子虽强调“任”

，强调“出”

，但他又反复申言遇有命，君子退处亦自有所安，自有其乐。

君子之乐不在广土众民，性不在定四海之民。

“君子所性，虽大行不加焉，虽穷居不损焉，分定故也”

n m .君子要尽心、知性、知天：“万物皆备于我矣，反身而诚，乐莫大焉。”

o d 最大的快乐源泉是在自己的心里，这种快乐是无待于一切外在条件的，关键的是要“诚”。

具体说来则是“君子三乐”

，其中最重要的是自己心灵的诚意之乐：“仰不愧于天，俯不怍于人”

，围绕此核心的是另外两种快乐：一是“父母俱在，兄弟无故”的天伦之乐，一是“得天下英才而教育之”

的讲学之乐。

它们都可以看成是第一种快乐的流衍，它们仍然不脱一个“我”字。

后两种快乐自然要依赖一定的外在条件，但不是普遍的，而是较具私人性质的条件，而且即使没有它们，也还有一种心不愧怍的快乐是任什么东西也夺不走的，是完全掌握在自己手里的。

也就是说，如果在为社会尽力之后，即使是“时命大谬”

，劳而无功，自我依然是可以得到快乐的。

甚至在儒家内部，儒者也有退路，而不必退向道、退向禅，虽然此时两者只差一间。

我们不想再谈快乐，应该说，即便个人真能独自“得道”

，并享受“得道”的欢乐，那么，纵使个人已经尽力，面
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对人间的苦难，心灵仍然不免要留有深深的缺憾，从而使这种享受并不能成为真正欣悦的享受。

更值得推崇的也许还是这样一种态度，就是在穷困中“若将终身”

，在利达中“若固有之”

，这是一种坦然的态度，它不止是“宠辱不惊”

，当然更不是一种避免失态的镇静工夫，而是一种把个人外在的一切看得很轻很淡的基本人生态度。

北宋范祖禹自蜀入洛，从司马光编《资治通鉴》，在首都十五年，不事进取，后迁著作郎兼待讲，直言时事，无所顾避，别人劝他，他说：“吾出剑门，一范秀才耳，今复为布衣，有何不可！”后果遭远谪，卒于边地。

总之，坦然不同于快乐，个人的一切遭遇都可视为过眼烟云，但人世间的一切却不可如此看轻看淡，不可视尧舜事业也如“一点浮云过目”

，因为人间的苦难不可等闲视之。

人间的份量如果依然沉重地压在心上，就会阻止这种坦然变为快乐。

有了这一份坦然垫底，自然就不易在出处之断中受私利的诱惑，而是唯以道义为归。

秦汉以后，虽然乡愿之臣层出不穷，胡广、冯道之辈迭居高位，但也涌现了许多坚守出处之义的名节之士，狂狷之士，以及有经有权、出处有道、能够建功立业的中行之士。

宋明大儒虽然多谈心性，但其出处也大都灿然可观，虽其后学流弊亦不可掩。

二程、象山、朱子、阳明的拯世胸怀与个人节操皆令人感佩不已。

迨至明末清初，一代名儒如顾亭林、王夫之、黄宗羲等都坚持不肯仕。

顾、黄二人拒应博学鸿词科，拒出修明史。

顾亭林说：“故人人可出而炎武必不可出矣，……七十老翁何所求！

只欠一死，若必相逼，则以身殉之矣！“

o e 王夫之更是窜身瑶洞，贞固自守，不与外界
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通声气，晚年居于一荒芜山岗十七年，以其间顽石名之为“船山”

，自书堂联曰“六经责我开生面，七尺从天乞活埋”。

五、士人出处的历史困境

然而，纵观历史，我们已注意到这样一种趋势，即真欲坚守道德原则的士人儒者越来越强调“处”

，强调“守”

，强调“狷”

，强调“默”了，这当然与“君子难进易退，小人易进难退”

的个人品质有关，但主要还是社会条件起了变化。

韩非曾有言：“明君不自举臣，臣相进也”

o f .他反对当时君主的礼贤下士，甚至引姜太公杀居士为例，说明不能以赏罚动者均可杀之。

耐人寻味的是，在这方面，不是孟子的理想，倒是韩非的理想在后世得到了某种程度的实现。

后来，不仅先秦时那种君主为迎贤“拥彗先驱”

、“侧行撇席”的情景不可再见，两汉时那种对处士馈赠致问、优礼有加的现象亦不复能睹。

姜太公杀居士尚属传言，明太祖杀隐者却是实事。

这是不是说明，不仅出仕行道越来越难，退处守道也颇不易了。

张南轩说：“三代以下，上日以亢而下日以委靡”

o g .这看来也可以用作对士之出处演变情况的一个恰当概括。

对这种趋势我们当然不宜以今人的眼光感情用事地急于评判。

这在某种意义上是一个君主专制下的精英等级制社会发展的必然趋势，和文化的传播、发展和下移也密切相关。

先秦两汉时期，如公孙弘、朱买臣一类民间的读书人毕竟寥寥可数，而到了明清，则真有村村可见方巾，处处可闻“琅琅”读书声的气象。

文化大大地发展了，也世俗化了，士人大大地增加了，也
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混杂了，而真正受到社会尊重的进身之路又只有政治一途，就难免争先恐后，趋之若骛了，所以朝廷亦不再待之如宾，而是防之如贼，科举场屋如“市井”

、如“畜栏”

，所以，不能不令识古者扼腕。

但是，这种演变实在有它自己的逻辑，并在自身中包含有自我扬弃的种子。

我们在这里不再分析这种趋势产生的原因，而是承认这一事实：即士之出处之路确有越来越窄的趋势，可以回旋的余地越来越小。

尤其是出仕难有所为，难以不屈道。

朱子门人黄勉斋说：“今之出仕，只是仰禄。”

o h 清初富有才华的学者傅山说：“仕不惟非其时不得轻出，即其时亦不得轻出，君臣僚友，那得皆其人也！

仕本凭一志字，志不得行，身随以苟，苟岂可暂处哉！

不得已而用气，到用气之时，于国事未必有济，而身死矣。

但云酬君之当然者，于仕之义，却不过临了一件耳。

此中轻重经权，岂一轻生能了。“

o i 我们从这些话中可以看到士人的尴尬处境和深深失望。

留在士人手里的主动权越来越少，出仕之路自唐以后主要是科举一途。

及第之后，面对日趋硬化的制度又难有作为，所以，从宋儒开始加强的向自我心性儒学的转变，也可以从这种对制度的失望中找到原因。

在一个王朝期间，出处越来越成为一个仅仅暂时去就的问题，而在王朝更迭之时，才出现较多根本不仕的遗民。

但在这个时候，遗民所面对的与其说是一般的政治，倒不如说是异族异姓。

“出处”

被局限在一个“民族气节”

的范围之内。

而且，即使是遗民，也不能不“及身而止”

，遗民并不世袭。

据说，元代的两位大儒许衡与刘因，一个出仕，一个不肯出仕。

有人问许衡：“公一聘而起，无乃速乎？”

许衡回答说，
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“不如此则道不行”。

又有人问刘因为何不肯出仕，刘因回答说：“不如此则道不尊”。

o j 此两种态度从经权独断的观点看自然无可厚非，甚至客观上可以互补。

但许衡的“行道”看来主要只是在教化方面有效果，而刘因的“尊道”则更只能确立个人的尊严，而难以扭转整个世风和士风的趋移。

后儒实际上越来越难于“志伊尹之所志”

，而只能“学颜子之所学”

；只能“明道”

、“守道”而难于“显道”

、“行道”

；只能“为后世立法”而难于“为当世立法”

；只能“为往圣继绝学”而难于“为万世开太平”。

这就令人产生深深的疑问：如果情况总是这样，甚至每况愈下，那么这“道”是否真的已经弄明白了？

或者，这“道”是否适合作为“治道”？

如果一代代圣贤都只能“为后世立法”

，那么谁“为当世立法”？

而已立的“当世之法”又是什么法呢？

对这些问题的探求当属另一个范畴——即制度伦理的范畴，我们在此要说的只是：无论如何，历史上的优秀士人越来越趋于退守，越来越重视气节，虽然其高风亮节至为感人，但从客观的社会观点来看，却不能不是一种悲剧，不能不令我们感到一种遗憾。

对气节的重视反衬出社会环境的险恶，气节之士越多，越是说明制度的不完善。

所以，从整个社会看，理想的状态不仅是考验气节的境况较为罕见，甚至整个出处的问题也不应再具有头等的重要地位。

出处的问题总还是带有某些精英论的色彩，而现代社会正日益朝着平等的方向迈进，职业分殊，职业多途，并且，各种职业不宜再有高下贵贱之分，而是都应受到社会的尊重。

进取之路并不只是从政一途，政治才能也决不应凌驾于其他才能之上。

一个人履行自己
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的社会责任和发挥自己的聪明才智可以有更多的道路可供选择。

这样，传统儒士的地位也将发生变化。

宋儒詹初曾言：“儒者，人之需也，上焉君需之，下焉民需之，前圣需之以继，后学需之以开，故其道大，其任重。”

o k 现代社会的发展将导致不仅这一历史重任的内容要发生变化，而且其中最重的治道之任也不再是仅仅放到这一社会中的无论哪一部分人的肩上，而是放到所有社会成员的肩上。

当然，由于社会环境又必须要由有理性的人去改造，所以，在一个相当长的时期内，士或知识阶层又负有当仁不让的优先责任。

所以，即使仅从个人所负的社会政治责任来说，出处之义也仍未过时，若从个人成就崇高的道德人格着眼，那些明辨和严守出处之义的先贤往圣更是放射着永久的光辉，足以为我们的道德行为提供一种永不枯竭的推动力，对我们的道德心灵产生一种巨大而深刻的感召力。

三百多年前，一位儒者吕留良曾说：“今示学者似当从出处去就辞受交接处画定界限，扎定脚跟，而后讲致知主敬工夫，乃足破良知之黠术，穷陆派之狐禅，盖缘德祐（宋恭帝赵显年号，１２７５—１２７６年）以后，天地一变，亘古所未经，先儒不曾讲究到此，时中之义，别须严辨，方好下手入德耳。”

o l我们如果消除其言中的门户之见，也可以说，道光以后，更是“天地一变，亘古所未经”

，从而更须讲究“出处之义”

，站稳脚跟。

面对一个空前未有的社会的危机与生机并存，民族的耻辱与希望共萌的局面，我们的时代是一个必须起而行动，必须有所作为的时代，然而，愈是如此，我们愈不能急功近利，愈要从道德上考察我们的行为，为所应为，为所当为。

只有以
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正当方式达致的成就才是真正可靠的成就。

所以，无论从出处之义的特定历史蕴含还是从其普遍意义来说，它都将给我们以历久弥新的启示。

注释：①　蒋星煜《中国隐士与中国文化》，中华书局，１９４３年１０月初版。

②　梁漱溟《中国文化要义》，路明书店１９４９年版。

③　《论语里仁》。

b④　《论语颜渊》。

b⑤　《论语里仁》。

b⑥　分别见《论语》“公治长篇”第２、２１条，“泰伯篇”第１３条，“宪问篇”第１、３条，“卫灵公篇”第１５条。

⑦　《论语泰伯》。

b⑧　这也是墨家的精神。

墨子亦是一任者，认为天下愈少义而吾愈要急义，参见《贵义》篇。

又见《公孟》篇，其中谈到：君子有时不扣不鸣，有时不扣必鸣，这不扣亦鸣的时候就是国有大难，上将攻伐无罪之国的时候。

⑨　此语两见于《庄子》的“大宗师”和“天运”篇。

《道德经》第２０章：“唯之与阿，相去几何？

美之与恶，相去c d若何？

人之所畏，不可不畏。

荒兮，其未央哉！

众人熙熙，如享太牢，如春登台。

我独泊兮，其末兆；沌沌兮，如婴儿之未孩，儽儽兮，若无所归。

众人皆有余，而我独若遗。

我愚人之心也哉！

俗人昭昭，我独昏昏。

俗人察察，我独闷闷。

……众人皆有以，而我独顽且鄙。

我独异于人，而贵食母。“

《庄子天下》。

c e b《瓦尔登湖》第３０２页，上海译文出版社１９８２年版。

c f《亭林文集》卷四，“与人书”二。

c g在６４卦的“大象”中，“君子”作为主语出现５３次，“先王”


７c h
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次，“后”

２次，“上”

１次，“大人”

１次。

这说明都是为上层的治者卜筮。

《宋元学案》第二册，第１７２页，中华书局１９８６年版。

c i《顾亭林诗文集》，第４０—４１页。

中华书局１９８３年。

c j同上书，第４１页。

c k《孟子滕文公章句下》。

c l b《孟子万章章句上》，此章多收为古圣贤辩护之辞。

c m b《孟子公孙丑章句上》。

n d b《孟子告子章句上》。

n e b《孟子尽心章句下》。

n f b《孟子尽心章句下》。

n g b《孟子公孙丑章句下》中引曾子语。

n h b《孟子尽心章句上》。

n i b《近思录》卷七。

n j《孟子万章章句下》。

n k b张伯行集解《续近思录》卷七。

n l《孟子尽心章句上》。

n m b《孟子尽心章句上》。

o d b《顾亭林诗文集》，第５３页，中华书局１９８３年版。

o e《韩非子难三》。

o f b《广近思录》卷七。

o g《宋元学案》第二册，第２０２８页。

o h《霜红龛文》“仕训”。

岳麓书社１９８６年版。

o i此说出自陶宗仪《辍耕录》，又见《宋元学案》第３０２页。

但查o j元史刘因本传，仅载其婉拒最后一次召用，辞甚婉，甚温和，反复声明自己不是求高名，而实在是因为疾病而不得已。

且刘前已有两次应召。

《流塘集》，参见《宋元学案》第２０４０页。

o k转引自钱穆《中国近三百年学术史》上册，第７６页，中华书o l局１９８６年版。
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跋：有关方法论的一些思考和评论

我想利用本书最后的这一些篇幅来扼要交代一下我在本书中采取的方法，思考一些涉及方法论的问题，并对中国近代以来的学术方法也略加评论。

我在本书中所采取的方法一开始只是朦朦胧胧的几条准则，它们的内容慢慢地才在思考和写作过程中清晰起来。

成功或似乎成功的感觉使一部分原来的想法明确和固定下来，而失败的体会则把另一些原来的想法隔离和淘汰出来，于是就有了下面的三条：一、注重思想的意义；二、力求系统的思考；三、采取分析的方法。

一、思想的意义

由于本书是考虑传统良知理论的社会转化，所以必然涉及到许多的历史材料，但是，我的主要目的又显然不是要仅仅识读传统的本文，以揭示其历史的真实，或更准确地说，不是要对这些历史材料的性质、内容、背景、关联等，给出一种自己认为是符合历史真实的解释。

本书的主旨不是要弄清传统良知说的理路，其渊源和发展，不是要叙述它的历史或说明它的逻辑（虽然我也确实做了一些这样的工作）

，而是要站在一个新的立场上，亦即现代社会的立场上，考虑如果要

— 422

８０４良　心　论

使传统良知论继续在现代社会里保持活力乃至得到更大发展，它必须经过一番什么样的改造和转化，它的主要局限是什么，应如何突破这一瓶颈等等。

这样，我就不能够跟着材料走，跟着历史走，而是首先要自己形成一些确实有意义并且恰当的核心观念，并依据这些观念来选择和组织历史材料。

整理这些材料当然要兼顾到历史之真，但我的主要目的并非是求历史之真，虽然我的阐释在很大程度上是采取历史阐释的形式，但目的却不在阐释历史，而是力求阐发一种思想，一种我认为是正确的、具有真理意义的思想。

这一真理当然首先是具有时代性的，但同时也具有某种超越时代的普遍性。

所以，很明显，本书主要是一部思想性的著作而非史学著作，主要是论而非史，这是必须首先说明的。

由此，我就面临一个如何处理思想与历史材料之间关系的问题。

这个问题还常常以其他一些方式表述出来并引起学术界持久的争论：例如史学与哲学的关系、考据与义理的关系、史与论的关系、“我注六经”与“六经注我”的关系等等，它们所包括的外延虽不尽相同，但在争论的实质问题上基本是一样的。

现在，我们就从这种关系着眼，先来对学术著作做一个大致的分类：１。纯粹思想性的、几乎不依傍任何历史材料的著作。

２。虽然依据许多历史材料，乃至采取历史阐释的方式，但其主旨是要阐发一种思想的著作。

３。

虽然可能依据某些思想观念，但其主旨是要说明其对象的真实历史的著作。
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４。

纯粹的历史考证性著作，其主旨是辨别材料本身的真伪，收集和整理他们，说明其性质与含义，对他们进行分类排比，以给进一步的研究提供大量真实可靠和有序的历史材料。

这些界限并不一定总是能划得很清楚的，尤其是在相邻的两类之间，所以，我们还需再加若干说明：第１类所谓“几乎不依傍任何历史材料”

，当然不是说这类思想家就没有从历史上汲取其思想的养料，也不是说在他的著作中就没有对历史，或对他前面思想家的评论，而是说他的著作不是通过引用历史的材料，或先人的见解来正面组织他的思想，他全然不是以整理和排列历史材料来说明他的思想的，而是直接推出一种自我构建的思想体系或中心观念。

黑格尔也写过哲学史，而且，黑格尔思想的性质也几乎可以说主要就是有关发展、有关过程，或者说有关历史的思想，然而，黑格尔的体系却是最具思辨性的一种，他所处理的问题具有一种很高的普遍性和永恒意义。

然而，在我看来，这一类著作也不专指处理那些最普遍问题，试图在最抽象层次上思考的哲学著作，它也应包括大量针对时代问题进行独立思考的思想性著作，例如弥尔顿的《论出版自由》，洛克的《论宗教宽容》，梭罗的《论公民的不服从》，福泽谕吉的《劝学篇》等等。

从历史可以分出时代和永恒来，即分出现在活着的几代人所处的一个大致的时代，这个时代总是有一些先前未曾有过的问题需要这时代的人们通过独立思考予以解决的，而人们也有必要思考一些超越一个民族历史文化的永恒问题。

于是，在历史离我们最近的一端，
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就矗立起一个时代；而在历史的深处，也潜藏着一个永恒。

我们当然要注意到历史、时代、永恒三者的联系，但我们也要注意其可分别性。

它们可以互相联系地、也可以分别地作为我们思考的对象。

而后一种分别的思考，在我看来，对中国人是尤其有必要的。

中国学者一向关注历史文化，然而，对于那些时代及永恒的问题，都看来没有给予足够的关注；或者是把它们都和历史的问题放在一块，都揉进历史文化中来考虑，而较少给予分别的考察。

因而第１类著作在西方很多，在中国却较少，并且是集中在较早的一端。

先秦诸子的著作可以说庶几近之。

以后历史上的中国人则大都习惯于在先人提供的思想框架之内，通过历史阐释的方式来发挥自己思想的创造力，应对他们所处时代的问题。

强烈的历史性、连续性、一贯性和单纯性是中国传统文化的一个鲜明特色。

第２类与第３类著作在形式上最不容易分清，它们都要依据许多历史材料，常常是通过历史材料来说话的，要区别它们，看来主要得通过作者在其中表露的思想和撰述的目的，如果撰述一本书的目的是要通过历史材料来阐发自己的一种思想，而且这种思想确实具有某种独特性，那么，这本书就可以说属于第２类；而如果撰述一本书的目的主要是要阐述历史材料本身的性质，以及历史材料之间的真实联系，那么这本书就可以说属于第３类。

比方说，黑格尔的哲学史、勃兰兑斯的文学史、孟德斯鸠的《罗马盛衰原因论》、斯宾格勒的《西方的没落》、汤因比的《历史研究》、牟宗三的《心体与性体》，就可以说属于第２类，朱熹的《四书章句集注》也可以说属于这一类；而梯利（Ｔｈｉｌｙ）的西方哲学史、冯友兰的中
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国哲学史、钱穆的《朱子新学案》就可以说属于第３类。

《明儒学案》、《宋元学案》虽然在历史上已属创举，但它们也许还够不上第３类，因为它们还没有达到如当代钱穆《朱子新学案》的水准，还有很浓厚的资料书的特点。

总的说，这两类著作在中国也不是最多，尤其第２类，但自近代以来，中国确实出现了大量第３类、乃至第２类的学术著作。

第４类所说的“考证”是很广义的，举凡辨伪、辑佚、校注、订正、纂集、整理、文字、音韵、年表、谱牒等等都可以包括在内，它的目的主要是确定真实的材料，或者把有关的材料收集起来，乃至再做一些分门别类的整理。

在西方，在这方面有对圣经的诸多注释，有对古希腊罗马乃至中世纪以来历史文化的种种考证，但这些著作并不在西方文化中占据中心地位；而在中国，这一种类的著作则可以说占据了中国学术著作的最重要部分，其中又以清朝学者的成就为最高。

以上的区分并没有高低之分，并不是依次下降，但却可以启发我们产生一种平衡的考虑。

在一个民族的学术文化中，这几个主要种类的著作最好能达到某种平衡，不要太充满某一种类而缺少另一种类。

总之，在这四种分类中，前两种显然偏重思想，而后两种则偏重历史。

但由于第２种也是采取历史阐释的形式，所以从形式上看，后三种也可以合为一类，作为“历史”以与第一类的“思想”

对称。

一个民族如果能毫无愧色地对自己的文化学术成果做这样对称的大致平衡的划分，那当然说明它已经达到了很高的思维水平，说明它不是一个面向过去，而是面向现在与未来的民族。
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按照上面的分类，本书看来就是属于第２类了，至少我的意图是如此。

我在书中确实是力求做一种独立的、不依傍他人的思考。

我在书中很少引经据典来正面组织和阐述自己的思想，既很少引古人，也很少引洋人，而是努力试探仅靠自己的思考能够行进得多远。

前人的论述主要是被用作思考和分析的对象，而并不是作为论据的基础。

在表述风格上，也是只求“辞达而已”

，不求古雅，不炫新知，而只是努力地思考，把那些思考中自己认为有意义的东西说出来，并且努力说清楚，而就这样已经很不容易。

我追求有意义的思想和思路的清晰性，小心地使这些思想不被太多的历史材料淹没，但也不被太多的学术概念和“行话”所遮掩。

我重视思想，但心目中所悬的榜样却还不是那些以深奥和繁复见长的思想家，而是那些思想内容亲切和朴实、表述风格清晰和平易的思想家。

我知道我做得还很不够，经常心有余而力不足，读者在本书中一定能够看到我苦思力索的痕迹，看到我在一些地方力竭技穷的迹象，看到那些未曾深入，或者不够明晰乃至偏执错误的地方，然而，我可以引为安慰的是，这些意见确实是我自己独立思考的结果。

那么，回到前面的问题，我在本书中是怎样处理思想与历史材料之间的关系的呢？

我首先想说明一下我想避免什么。

直率地说，我想举出一个说明我不想那样做的例子，这个例子就是康有为。

康有为是近代史上一个很有思想创造力、爆发力，也确实很具影响力的杰出人物，不管其思想的来源和性质如何，他毕竟写有如《大同书》这样自成体系的、在中国历史上相当新颖的思想性著作。

虽然其中有逻辑相当混乱的地方，但作为某种意义上的
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开山之作是不好苛求的。

我在此不表赞同的主要还是他的另两部著作：《新学伪经考》和《孔子改制考》。

康有为决非一个史学家而是一个思想家，但他这两部书却是通过考证来阐发自己的思想的，然而，正如梁启超所言：“有为太有成见”

，“往往不惜抹杀证据或曲解证据”

，“万事纯任主观，自信力极强，而持之极毅。

其对于客观的事实，或竟蔑视，或必欲强之以从我。“（《清代学术概论》第２３—２６节）其《新学伪经考》指《周礼》、《逸礼》、《左传》及《诗》之毛传等皆为”伪经“

，指东汉许、郑之学为“新莽之学”。

其《孔子改制考》谓六经皆孔子托古改制所作。

这些都是太大胆的史料的冒险，也许能震撼于一时，对人有一种解放或刺激作用，却难使人真正心服。

为了思想而扭曲材料，“特以己意而进退诸经”

的结果是两败俱伤，既伤害到了考证，最后也要伤害到思想。

钱穆称康有为与廖平为“考证学中之陆、王，而考证遂陷绝境，不得不坠地而尽矣”。

（《中国近三百年学术史》第６５２页，中华书局１９８６年版）问题在于：在哲学中可以有陆、王，且应当有陆、王，而在考证学中却不能有陆、王。

而康有为在其中表达的思想也终归于消沉歇绝，连其弟子梁启超自三十以后也绝口不谈“伪经”

，亦不甚谈“改制”。

当然，究其根源，康有为以历史考证来谈思想也有某种无奈，一是当时的学风是从重考证的风气延伸过来的；二是当时孔子权威之高和历史承袭之重使人很难撇开历史而直接谈思想；但主要原因还是康氏对学术实际上持有一种强烈的实用主义态度和急功近利的心理，所以才出现了上面这种情
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况。

今天的思想者自然在相当程度上没有了这些历史的重负，但以思想扭曲材料的危险是始终会在人那里存在的，而以哲学轻视乃至代替史学和其他学科，以一种意识形态作为万能模式而随意剪裁史料的风气也未完全消退，所以，我们仍然得十分警惕一种“知性的傲慢”。

那么，我在这本书中想怎样避免这种傲慢呢？

我经常不能不依据我的某些观念来解释材料，尤其是还要根据一种思想来选择材料，那么，我怎样才能避免不因此而太以己意来运用和进退材料呢？

当然，有许多方法可以用来防止这种对材料的扭曲，如养成一种冷静和独立的分析思考的能力；坚持一种不依从权威而只服从事实和真理的精神等等，但在这里，我只想说我体会较深的三点：首先，我想说，一种对传统本文的全面和系统的了解也许是必不可少的。

也就是说，我们必须先大量阅读，而且最好是能有一段不带任何研究目的，纯粹是作为文化修养的阅读；最好能有数年完全浸没式的、系统的、投入的，努力身临其境，带有强烈同情和感悟的阅读。

而这又尤其适合于中国传统文化的情况。

中国传统文化向有一个“打成一片”的特点，它不仅是横的“打成一片”——按古代的分类是经、史、子集相通，按现代的分类是哲学、心理学、伦理学、美学、政治学、社会学等各门人文和社会科学均相通（或者说根本不分）

；而且也是纵的“打成一片”——几千年来保持了某种连贯性和统一性。

当然，由于个人精力的有限，我们可能只能在其主航道以及贴近自己专业的支流上浏览，阅读那些历史上
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最为重要，或最具精华意义的典籍，但是，对一个人文工作者，尤其是以思想作为自己的志业的人文工作者来说，这确实是一个不宜缺少的工夫。

有了这种比较全面和系统的了解，我们就能有一种历史感和位置感，就不容易生硬地割裂某些材料为己所用，就能获得一种较高的客观性。

这样，每接触到一段话、一个材料，就能很快联想到它前面的源，它后面的流，它在作者思想体系中以及当时那个时代的位置，因而就不容易发生解释上的严重偏差。

所以，这种全面和系统的阅读应当说是防止片面地割裂和利用材料的最可靠保证。

这种阅读当然必须首先有一种“量的强制性”

，但它还不仅仅是要尽量读得多，而且也要在种类上比较全面地阅读。

过去有些文人、学者也读书很多，但他们往往只是读一、两种类型的书，如只读经而“不窥诸子”

，只读经而不读史，只读史而不识文，乃至只读语录而不习经，只读文章而不通经史等等。

当我读到有的理学家的著作时未曾不在心里感叹：如果他也能大量地读一读历史（包括野史、笔记）就好了，那样的话，他的思想也许就不会那样片面而苛刻了。

乙部书可能是最有必要读的，历史往往是纠正思想家偏差最好的一副药。

笔者有幸也经历了这样一番比较全面、系统、沉浸乃至陶醉的阅读，深信这种阅读大大地减少了自己先前的狂妄，避免了一些严重的偏差。

虽然我在本书中常常不得不作出论断，但深知这种论断是不能轻易作出的，必须有大量的阅读垫底。

其次，有一种平易和谨慎的学术态度也是很重要的。

我这里是想说明我的这样一种看法：即在我看来，历史上大的人物、事件、思想、流派的定位、定性是大致清楚的，乃至基
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本准确的，经过了那么多的反复辨难和那么长的时间淘洗，我相信最主要的历史事实是大致明朗的。

那么多双眼睛不容易看错，那么多脑子也不容易想错。

记得有一位著名的清史专家曾经说过：历史上那些大的政治事件是基本上清楚的，并没有严重的歪曲或颠倒（大意）。

所以，我在对历史材料的考证和运用上比较尊重公认的意见、流行的意见。

通俗地说，我在对材料的选择和利用方面在相当程度上是“随大流”

的。

虽然仍不放弃自己清醒的理性和独立的分析，但在没有足够的材料证伪之前，我确实宁愿信其真，而不信其无；宁愿信其美，而不信其丑；宁肯承认前说，而不自立其说。

我经常提醒自己勿“扬高凿深”

、“好奇炫博”

，提醒自己勿有意作任何“新奇可怪之论”

，我当然不认为尊重流行的对历史材料的意见就能使自己总是立于正确之地，但我相信，这种态度和轻易推翻前说而自立其说的态度比较起来，还是一种比较合理，也比较谨慎和谦虚的态度。

在一些动辄要为某一个历史人物或事件翻案的文章后面，我总觉得隐藏有一种狂妄（而实际上更深处还可能有一种在考证上走入困境而又不甘心的无奈）。

另外，我们也无法事事都自己先去考证一番。

即使我们真这样做，我们也可能无法比别人做得更好。

这正说明了通过学术分流、学者分工来进行学术合作的必要性。

总之，我所采取的态度是：一般来说都接受比较流行的意见，如果要在材料的运用上不取流行的意见，那么一定要提出比采取流行意见更多的理由。

而这一办法也有助于防止我太多地以自己的思想扭曲历史材料。

当然，我所说的尊重和利用前说主要是指对历史材料真伪和性质的基本解释，而不涉及对历史材料的意义的
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进一步阐发。

最后，培养对学术的一种非功利态度和一心追求真知的精神更具有一种根本的重要性，是一种治本之策。

余英时曾谈到乾嘉诸老把“全幅生命都贯注在”训诂之中，他们的治学已经具有了一种宗教的热诚（《中国思想传统的现代论释》第２３６页，江苏人民出版社１９８９年版）。

梁启超从清代学者的人格生出一种观感：即要“为学问而学问，断不以学问供学问以外之手段”

（《清代学术概论》第３节）。

王国维批评康有为等以学术为政治手段，即以学术为用，而主张学术发达必须以学术本身为目的，使学术独立，勿成政论之手段（《论近年之学术界》）。

顾颉刚说“在学问上只当问真不真，不当问用不用。”

（《古史辨自序》）学者有这样一种精神，有这样一种存心才有望取得真正巨大的成就，也才有望能从根本上摆脱以思想、乃至以政治来扭曲历史材料的危险。

这并不是说学术完全不要考虑经世致用，而是说学者在研学问、谈思想时不能存一个求用之心，不能以学术为手段，而是必须一切以追求真知、追求真理为目的。

至于“用”

，则有种种，哲学可能是表现为一种“无用之用”

，有些义理不一定能为“当世所用”

，所以看起来也是“无用”

，能为“当世所用”的也不一定是由思考者自己去“用”。

无论如何，最重要的是，学者不可在研究学问时有一个利用之心，这时他想到的应该只是什么是真实的东西，什么是真理，他应该只服从真理。

现在，我想转到这样一个问题：即为什么要重视思想？

或者说，为什么要比重视历史考证更重视思想性著作？

清儒也曾有过应当更重义理还是更重考据的争论。

我们
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可以概括出以下几种观点：１。

只重考据，只谈考据。

如王引之说：“吾治经，于大道不敢承，独好小学……其大归曰：用小学说经，用小学校经二事而已。”（转引自龚自珍《工部尚书高邮王文简公墓表铭》）

这是从其为学气质所近考虑而只重考证，这类学者虽已略傲偏离清初自顾亭林起就已形成的“以训诂明义理”的主导观点，即不再考虑“义理”这一目的，但他们却常常因专一而有非常杰出，乃至比欲“以训诂明义理”者更突出的学术成就。

２。

更重考据。

如钱大听说：“有文字而后有训诂，有训诂而后有义理。

训诂者，义理之所由出，非别有义理出乎训诂之外者也。“

（《经籍纂诂序》）这一类学者还是不忘记“以训诂明义理”的目的，有的也做了一些这方面的工作，但他们中的大部分实际上还是把自己的主要精力放在考据上，其学术成就主要还是考证方面的成就。

例如段玉裁晚年感叹自己的一生成就止于小学，而未能由小学通“古圣贤之心志”。

所以，第２类学者与第１类学者不易划分，也许都不宜以有为还是无为于义理来划分，而只能以有心还是无心于义理来划分。

但这一点是明显的，即这两类学者在清代学者中占据了绝大多数。

３。

更重义理。

按“以训诂明义理”

这句话的意思来说，义理是目的，训诂只是手段，由此也许可以说服膺这句话的清儒都更重义理，但正如上述，实际的情况却是不然，大部分学者事实上还是更重考证，以考证为优先乃至毕生的工作，只有少数特立独行者才真正重视通过考证去阐明义理。

如戴震晚年说：“惟义理可以养心”

（《皇朝经世文编》卷二戴祖启
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“答衍善问经学书”

，又见焦循《雕菰集》“申戴”篇中说戴震临终前谈到生平读书绝不复记，至此方知义理可以养心）。

戴震在“与段玉裁书”中也以阐发义理的《孟子字义疏证》为自己生平著述之第一，并认为此中义理非宋明义理，而是“自得之义理”。

此外，章学诚也更尊义理，主张以义理为主而考据为辅，并且不欲使考证仅限于经学训诂，而重视从历史中发明义理。

至于姚鼐、翁方纲、方东树等，虽然也对过份看重考据的时风不满，强调要以义理为尊，但同时又认为义理已明，那义理就是程朱所解释的孔孟义理。

４。

只重义理，只讲义理。

这一方面的学者在清代不突出，其比较典型的还是宋明儒者，尤其心学一派的儒者。

我们现在想讨论的应当更重视思想还是更重视历史考证的问题，当然不完全等同于清儒有关义理与考据孰重的争论。

清儒所讨论的这一问题有相当大的局限性，从历史考证这方面来说，清儒所理解的考据，首先主要是文献的、文字的而非实物的、全面的，虽然有些器物已经进入了清儒的研究视野，但他们主要还是对器物上面的文字感兴趣，还有不少种类的历史材料不曾被他们注意到，更遑论有意识、有计划的大规模野外考古了。

其次，在历史的书面文献中，他们所注意的也主要是经书而非所有古代典籍；而在这些经书中，他们尤其重视的又是其中一个个文字的训诂而非他们总体而连贯的意义。

这里当然有例外，比方说有相当多的学者也重视史，晚清的学者也开始注意诸子，但是，我们还是可以说，清代学者的中心工作和最高成就还是训诂。

而这种训诂又决非一种现代意义上的语言学或语言哲学，包括清儒自己也看到了
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这一问题，并有相当尖锐的批评，如方东树说：“汉学诸人，言之有据，字字有考，只向纸上与古人争训诂形声传注驳杂，援据群籍证佐数百千条，反之身己心行，推之民人家国，了无益处。

……然则虽实事求是，而乃虚之至者也。“

（转引自钱穆《中国近三百年学术史》下册第５１８页）

从义理的一面说，则这一义理也是面向历史而非面向时代或永恒的（当然在阐述历史性的义理中也可能包含时代和永恒的内容）

，是圣贤一元而非多元的，即主要是孔孟义理。

也就是说，思想与历史材料的关系在这里被严格地限定在“以文字训诂明孔孟义理”

的范围内，而由于清代小学强调音韵，乃至更以为义理的秘密就藏于音韵，如段玉裁言：“治经莫重于得义，得义莫切于得音！”

（《王怀祖广雅注序》）

这样，即使有志于思想的清代学者，也不能不在两方面都受到严格的限制。

首先，所欲明之理必须是孔孟圣贤之理，其次，明理的途经还必须是训诂。

前一种限制不止是清儒的限制，此处兹不论；后一种限制则是清代特有的，而且也涉及到我们探讨思想与历史考证之关系的主题，所以我们需要再加研讨。

在“以训诂明义理”的口号下，训诂、考证可以说只是手段，只是阐明义理的方式，然而这方式决非是不重要的，它在很大程度上就制约了究竟能产生什么样的思想。

我们不谈其他的考证，至少，旨在阐明义理的文字考证一般是要以对经书的训诂为限的，然而，在这一范围里，思想究竟能有多大的活动余地呢？

在这种情况下，义理与训诂合在一起究竟是会两败俱伤还是两全其美呢？
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我们注意到，自顾亭林等清初大儒开创实事求是，以经学为理学、以训诂明义理的新的学术方向起，一直到乾嘉之盛，训诂与义理的矛盾并不突出，因为这确实是开辟了一个新的学术领域。

在这一领域里，有大量前人未做的学术工作需要清儒来做。

但是，从乾嘉开始一直到清末民初，我们就发现越来越多的对纯粹考据的不满，对忘记了义理的目的，乃至就把手段作为目的的不满，就出现了一系列真的想通过训诂阐明义理的尝试。

那么，这些尝试在多大程度上取得了成功呢？

我们也许可以把清儒这些义理的尝试分成三类。

第一类是戴震、章学诚。

章学诚撰《文史通义》，虽然仍紧扣文史，但却是以通论的形式阐述自己的思想。

戴震晚年撰写《原善》、《绪言》、《孟子字义疏证》三书阐发其所悟义理，虽然仍未脱以训诂来说义理的大范围，但其阐发义理还是相当独立和明晰的，与逐字逐句的训诂有相当的距离。

他们两人都把考证与义理分得较开，说理也说得较透。

第二类是焦循与阮元。

与一般的注疏家不同，焦循是一个很能独立思考，也很有自己思想的人。

他著有《论语通释》、《孟子正义》，又有易学三书，在这些著述中他注入了自己的思考、自己的感悟。

然而，正如钱穆所批评的，由于焦循“仍必以一切义理归之古先圣人”

，“仍必以于古有据为定”

，“乃不愿为考据著述分途”

，“遂使甚深妙义，郁而不扬，掩而未宣。

以体例言，显不如东原《原善》、《疏证》别自成书，不与考据文字夹杂之为得矣。

故其先谓经学即理学，舍经学安所得有理学者，至是乃感义理之与训诂考据，仍不得不分途以两
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全。“

（《中国近三百年学术史》下册第４７６页，中华书局１９８９年版）

阮元为从古训求义理，在浙时组织诸生编写《经籍纂诂》，又自撰《论语论仁论》、《孟子论仁论》、《性命古训》等篇。

依钱穆的意见，阮元自两汉故训上溯至孔孟，又从孔孟上溯至诗书，又从诗书上溯至造字之圣人，又自造字之圣人上溯至说话之圣人，然而，“且何以最先之古训，即为最真之义理乎？”并且，如果“一切最精确之义理，果包蕴于造字最先之初，而此最先造字之古圣人为后世一切义理准绳者，其人何人，若茫若昧，已在荒晦不可知之域”

（《中国近三百年学术史》下册第４８２—４８３页）。

这说明了以古训明义理的窘境：若推到尽头，恰恰要从客观的实事求是走到主观的臆断，或者只好束手不做判断。

第三类即晚清发展起来的今文经学派。

这一学派至廖平、康有为发展到顶点。

钱穆评论其早期代表庄存与说：“庄氏为学，既不屑屑于考据，故不能如乾嘉之笃实，又不能效宋明先儒寻求义理于语言文字之表，而徒牵缀古经籍以为说”

（《中国近三百年学术史》下册第５２５页）。

又说，“晚清今文一派，大抵菲薄考据，而仍以考据成业，然心已粗，气已浮，犹不如一心尊尚考据者所得犹较踏实。”

（同上书第５３２页）

廖平学说多变，愈说愈离奇。

至于康有为，我们已在前面有所评论。

以上三类有志于义理的学者，比较起来，戴震、章学诚两人能考证与义理、史与论分得较开，说理说得较透，他们这方面的著作几乎可以说代表着鸦片战争以前清代思想的最高成就；焦循、阮元两人把训诂与义理，注疏与阐发贴得很
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紧，较恪守清代学风的正统，态度也比较谨慎，虽然仍有不少思想上的创获，但毕竟难见鲜明和系统，且已经自我逼入很难再发挥的窘境。

至于今文经学中的思想家，虽然对中国近代思想有很多贡献，但其发展到廖平、康有为时不能脱离考据，却又要说各种新奇思想，结果失之于主观专断，任意解释材料，使考据学名声大损，其思想也难于持久。

相形之下，在这六人中，从思想本身的可靠性而言，戴、章可能胜于焦、阮，而焦、阮又胜于廖、康。

焦、阮对训诂与义理分得不开，说理说得不够，但毕竟态度谨慎，不离古训原义太远；而廖、康不仅不分训诂与义理，且又说得太过头，离材料的原意太远；只有戴、章区分训诂与义理区分得比较合适，他们本人所具有的思想创造力在当时的历史条件下也相当突出，然而，我们也还是看到他们两人仍具有相当大的思想局限性。

无论如何，戴、章的思想空间可能是古典考据所能给予传统义理的能够发挥其思想，而又不致太僭越的最大思想空间了。

从我们对清代学术发展趋势的观察，我们已经可以明显地看到以训诂明义理，以考证说思想的局限性，它到后来实际已陷入了困境：要末被材料限制而难以出新的思想；要末力说新的思想却扭曲了材料。

而这一切又是由于过分重视考证，不能区分两者，不能脱离考证来谈思想所致。

现在，我们可以归纳地来说一说“为什么我们今天不能够再太重视考证”的理由：第一，历史考证所留下的领域是有限的，尤其是在书面、文字的领域里。

这首先是因为历史留给我们的文献材料是有限的，其次是因为历史考证的目的是求得一个真相，而真相
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只有一个，它决不依变化的时代而转移。

对历史的意义阐释是可以依不同时代的人的认识而层出不穷，无限翻新的，然而，对历史真相的说明却不能如此，它必须恪守一个事实。

所以，我们应当看到，经过历代学者数千年细心的梳理论证，在我们知道的那些大的历史事实中，能够清楚的已经基本都清楚了，都已经大致形成了定论；而由于材料的不足而不能清楚的悬案，则在没有新的有关历史材料出土之前，我们只能对它们保持一个存疑的态度。

这样一种存疑的态度是一种合理的态度。

如果在双方论据都不足的情况下，仍要继续激烈地争执下去，那只能是一种意见之争，乃至意气之争，而并非事实之争，这种争论中的胜者不过是如《韩非子》中以讽刺口吻所说的以后闭嘴者为“胜”了。

虽然看起来“胜”了，却有点愚蠢。

虽然在历史考证中我们还有许多工作要做（时代也在不断把一部分时期转为历史）

，但我们至少要清楚，越是上古的文字材料，越是被人们翻腾得久，也翻腾得细（尤其中国学者一向又是最重古的）

，因而，在这里还能留下来并有望成功的考证题目确实少而又少。

第二，我们虽然经常说到历史真相、传统本文，并以探求这种真相和识读这种本文作为研究学问的目的，但是，我们确实也要看到，这种真相和本文也是要在一个恰当而并不那么绝对的意义上来理解的。

在１９世纪，德国历史学家兰克（Ｌ。

Ｖ。

Ｒａｎｋｅ）提出这一口号：历史学家的任务只在于“如实地说明历史”

，也就是说，他们的任务只在于说明“历史的真相”。

他在这样说时一定是确信有一个绝对的历史真相，甚至相信史学家能够发现这一真相。

然而，在２０世纪，学者们却
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不敢再有这样的绝对信心，这主要有两方面的原因：首先，从历史材料的来源来说，我们现在所能看到的历史文献都是前人留给我们的，是他们在决定记载什么，不记载什么，这样，我们所看到的历史图景就在某种意义上是由他们为我们准备好了的，而他们遗漏的材料有可能是我们今天认为很重要的，他们认为重要的却不一定被我们看重。

无论如何，不管我们喜欢不喜欢，我们能够用的文献都来自历代先人，我们不可能进入那个时代生活。

我们只能对我们有研究兴趣的时代做一种尽量客观和同情，包括富有想象力的理解。

至于那些实物，他们中究竟哪一些能够被留存下来，也正像上述已经掺有前人主观解释成分的历史文献中的留存一样，也还要受到自然和社会种种偶然因素如洪水、地震、战争的影响。

其次，解释学告诉我们，即使我们能看到的有关某一个问题或某一个时期的历史材料相当充分，而且也比较全面，我们也还要遇到一个问题，即我们在对历史即便是作一种最基本的解释时（且不谈对它的意义的充分阐发）

，也不得不依赖我们自己的某种“先见”或“前见”。

这里我们也许可以区分出两种历史之真：一是各个人物的片断活动，各个事件的片断现象之真，比方说某人的生卒日期，某次战争的爆发年月；二是联系成一个完整现象的真实。

我们也许只能在材料允许的范围内达到前一种绝对意义上的真实，然而，只要我们稍微想联系起来看待某个人或某件事，例如我们想确定一下某个人的历史地位，或者想找出某一件事的前因后果，我们马上就发现我们不能不依据某种思想观点来分析和组织材料。
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我们无法完全避免用现在这双眼睛来看待和理解过去。

我这样说决不是要否定有一种客观的历史真实，而只是说，在强调追求历史真相与识读传统本文时也要知道：这一真相或本文的呈现也有它自身的局限性。

最具有绝对性的是我们上面所说的片断之真，一个个孤立事实之真，正是这种绝对的真实性吸引了清代的许多学者，他们追求这种绝对的确实性的精神可以媲美于２０世纪西方的分析哲学家，所以，我们完全能理解为什么清代的学者会从自己的著作中刊落那些华丽的议论文字，而只把自己的考证文章作为可以传世之作。

但我们同时要注意到，这种片断之真也确实是很片断，很有限的，这方面的考证受到了材料来源的严格限制，且考证出一个就少了一个。

所以，我们时代的学术不能太重视历史考证。

这并不是说一个学者不能以考证作为自己的中心工作，而是说那些有思想创造力的学者最好不要一头埋在历史的考证之中。

我们都知道“绝对的权力绝对使人腐败”这一名言的作者是英国历史学家阿克顿（Ｌ。

Ａｃｔｏｎ）

，而他之所以没有留下什么系统的思想性著作，正是因为他总是想搜集最完全的历史材料之后再进行写作，然而对他来说，材料总是不完全的。

有志于写一部《中国通史》或《中国历史的教训》的陈寅恪之所以未能遂其心愿，也可能有这方面的原因，而这不能不使我们感到深深的遗憾。

我们要看到：中国的历史学问，特别是其如汪洋大海一般的史料，尤其有一种吞没人一生的诱惑力。

仅仅是十余种经书文字的训诂，他就差不多耗尽了清朝数代学者的毕生精力了。

汉字不仅使中国人着迷，也使一些外国人着迷。

费
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正清曾经谈到这样一些汉学家：“有些人一旦进入钻研汉语语文的领域，从此便再也听不到有谁讲到他们了。”

（《费正清对华回忆录》，第３８页，上海知识出版社１９１年版）

“为知识而知识”

，一心追求历史真知的精神是很感人的。

然而，除了知识的问题、历史的问题，任何一个时代都还有大量这一时代本身特有的问题。

人除了知识之外，也还有其他的焦虑，也还总是要面对一些永恒的问题。

人对自己过去的历史，也常要做出一些富有新义的阐释和整理，而这些都不可能依靠考证，而只能依靠思想来解决。

尤其是我们所处的时代，又正是一个急剧变化的时代，我们的传统正面临着一个数千年未有的大变局、大挑战，所以，我们不能不独立思考。

我们时代面临的全新问题，使我们处于出奇地孤立无援，无所依傍的局面，我们有悠久和丰富的历史传统，却几乎找不到任何现成的东西来应付这一大变局，因为，这一传统如果不经历一种根本的转化，其丰富性就可能只是零碎和散乱的。

我们不可能再说“复三代”

，不可能再简单地说“以孔孟之道挽回世道人心”。

我们需要首先面对时代，在当前社会的“公共事务上运用我们的理性”。

我们必须同时看到过去、现在和未来，要在改造现在和创造未来中更新和复兴我们的伟大传统。

所以，压在目前这几代人肩上的思想的重任确实是很重很重的呵。

虽然鸦片战争使中国进入了一个对其思想和学术最富于刺激力的时期，然而，思想的成果却还不能令人满意，并且，我们还在近代思想史上经常看到向清代考证学风的折返和回潮。

比方说，我们从王国维（１８７—１９２７）的学术生涯就可以
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看到这样一条由新学重返旧学，由思想回到考证的轨迹，这一变迁可以大致分为５个阶段：（１）

１８９８—１９０６年王主要是思考人生问题，研究西方哲学，此时王尤醉心于康德、叔本华、尼采的学说，代表作为《红楼梦评论》，并翻译了多种西方哲学、心理学、伦理学教科书；（２）１９０７—１９１年王由哲学转向文学，尤重戏曲史，著《人间词话》并撰定《曲录》；（３）

１９１２—１９１５年是攻经、史、小学，完成《宋元戏曲考》，《流沙坠简》等，并发表大量古史论文；（４）１９１６—１９２年研甲骨文及商周史，撰《商周制度论》等论文；（５）１９２３—１９２７年主要研究西北地理及辽、金、元史，校勘《水经注》等。

王国维是一个很有思想能力的学者，他大概是中国学者中最早一个真正深入西方哲学的堂奥，选择康德、叔本华、尼采等西方一流大哲深钻细研的人，这已显示其不凡见识，但他为什么会逐步放弃哲学思考，乃至放弃文学创作和著述，而终于转向传统的经史小学，乃至较偏僻的西北地理与辽金元史的考证呢？

我们大致可以归纳出以下一些原因：（１）他对哲学的看法，即认为哲学之说“大都可爱者不可信，可信者不可爱”

，故疲于哲学；（２）他对自己才能性质的看法，即认为自己“感情苦多，而知力苦寡”

，他认识到自己有文学的才能，同时也有分析排比等研究经史小学的才能；（３）罗振玉等宿儒的影响，王有幸遇罗氏，又不幸遇罗氏，王得其提掖帮助，包括提供研究资料和出版便利等条件，然而也受到其思想和学术趣味的潜在影响；（４）时局的反激，由于时代风气日趋激烈，王国维的心态反而趋于保守；（５）旧学的深厚功底和修
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养，这始终是他回到旧学的一个诱惑；（６）对学术性质的看法，学术无有用无用，故任何题目都很有价值，关键是要求得历史之真；（７）学术风格的影响，王国维在这方面的一个重要特点是一旦确定一个题目或领域，必然全身心地投入，非常专注而不暇他顾，做完这一题目又很快转向另一个，这是他学术取得丰硕成果的一个重要原因，但有时可能也妨碍了通过一种博阅杂览而产生一种确定什么是最值得自己做的事情的思考，妨碍了对自己的学术道路和使命进行一种长远和全盘的反思。

王国维早年同情维新变法，但到他晚年撰《论政学疏》（１９２４）时则完全回到了一种传统见解：“与民休息之术，莫尚于黄老，而长治久安之道，莫备于周礼。”如果说前一句话还有一定道理，后一句话却不那么让人信服了。

在那样一个巨变的时代，“长治久安之道”怎么可能“莫备于周礼”呢？

在此一个月之前，王国维奉溥仪谕旨“著在紫禁城骑马”

，他自豪地惊为“异遇”。

我们在此看到王国维的思想又基本上回到了他接受西方新知之前的原地，这与进步或保守的政治态度无关，因为保守思想也完全可能被构建成一个富有意义的思想体系。

问题在于王国维现在的保守态度从思想上说了无新意。

因此，我们不由得感叹：即使一个再聪颖、再有思想能力的人，如果不真正独立地、长期地坚持思考，也还是不能有真正的思想成果。

在笔者看来，王国维最后自沉于昆明湖，与其说只是一种原因所致，不如说是有各种复杂的原因。

而在这种种原因中，是否还有一个哪怕并不一定很重要，却也起了一定作用
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的原因呢？

这个原因就是考证的学术道路的越走越窄，越来越僻，或者说，即使并不狭窄偏僻，纯粹考证也并不能完全满足王国维这位有灵感、有创造性思想潜力的学者的志趣和抱负。

据姚名达回忆，１９２５年他曾以其《孔子适周究在何年》一文向王国维求正，“先生阅毕，寻思有顷”

，然后说：“考据颇确，特小事耳。”无论如何，一个以思想为自己的志业的人是不容易自杀的，哪怕这种自杀是殉一种精神、一种理念；只要这个人有思想的志趣和能力，他就可能首先要考虑通过自己的思考把这种精神或理念转变为一种能够生动而恒久地发生影响的作品。

确实，一个认为自己的主要著作尚未完成的人是不容易轻生的，甚至会忍辱负重地活下去，就像司马迁所做的那样。

清末民初以来叱咤风云的许多思想家，后来都给人一种“退步”

、“落伍”的印象，他们都体会到一种晚年的凄凉，而在某种意义上，这又正是他们自己曾激烈鼓吹的进化论所造成的：似乎社会必须不断地，乃至迅速地演进，而这个时代的思想及其代表人也必须与时更新，随时进化，否则就要被时代抛弃。

他们晚年的“退”

实际上有一部分是因为时代过于激进而显得他们是在“退”

，显得他们已经“落伍”

，但即便是他们真的在“退”

，也还是说明他们把握到了某些正确的东西：即反对激进，反对完全否定传统，反对暴烈的变革。

所以，对所谓他们的“退”

，从思想内容上来说，并不能简单地理解为是“退步”。

一个思想并不是因为他新颖和晚出而成为真理，而是因为他正确才成为真理。

但现在我们考虑的主要还不是思想的内容，而是其形式和方法，正是在这方面让后人对这
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些思想家感到失望，因为他们或者并不努力去探索与古人不同的新的思想方法，并以自己的力作作为典范，形成比较固定的新的学术规范和风气；或者虽有所探索，后来却又未能坚持和发展，而是仍旧回到古老而惬意的传统学术形式上去。

他们虽然仍有各种片断的、正确的思考和论述，但却没有努力去做一种系统的思考，没有从容熔铸一些宏篇巨制。

在本来是他们“退而结网”的最好时刻，他们却没有去结“思想之网”

，而只是满足于发表片断的意见，或者干脆回到自我欣赏的学术小巢。

而即便他们对时代的这种反应具有某种正确性，这种反应也还是情绪型的反应，而不是很理智的反应。

我们前面已经引过王国维从探讨新的思想退向传统学术的例子。

康有为、严复、章太炎乃至梁启超在不同程度上也都有这种情况。

然而，我们说过，形式在相当程度上是能够制约思想的内容的。

所以，他们后来复归的学术形式还是在相当程度上限制了他们的思想。

例如，他们晚年都正确地感到了不能够完全否定和批判传统，要借助传统来改造现在和开创未来。

然而，他们却没有通过一种系统的思想工作来考虑如何转化这一传统，而是常常只是简单地鼓吹传统或传统的某一方面：如康有为欲兴孔教；严复晚年在给其门生熊纯如的信中评论第一次世界大战说：“觉彼族三百年之进化，只做到‘利己杀人，寡廉鲜耻’八字，回观孔孟之道，真量同天地，泽被寰区。”

（《严复集》第３册第６９２页，中华书局１９８６年版）但严复晚年的主要精神寄托只是回到对老庄之道的沉思；章太炎晚年亦悔诋孔（见“致柳翼谋书”）主张读经，并呼吁对人们的行为范以四经：《孝经》，《大学》，《儒行》和《孝服》。

然而
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在新的历史条件下，传统怎么可能通过简单的“神道设教”

或者大声疾呼就得到复兴呢？

传统又怎么可能原封不动地就拿来为已经天翻地覆了的社会所用呢？

相形之下，梁启超晚年所做的工作可能是最有意义的一种，即用新的观点和方法来系统而又分门别类地整理中国文化的历史。

但是，我们还是有理由对梁启超寄予比他实际所做的更高的期望，即期望他能写出比《新民说》更全面、更深刻的思想性著作。

有创造性抽象思维能力的人本来就不多，中国又一向缺乏这方面的传统，所以我们当然会这样期望。

能思考的人确实应当首先做思想性的工作，这样，经过几代人的持续努力和不断推进，中华民族的思维能力就有望达到一个新的高峰。

无论如何，如果上述杰出人物以及其他一些富有思想力的人能够执着思考，精心写出十余部乃至五、六部思想性的巨著，那么，２０世纪后８０年的思想史就可能会是另一番面貌。

我们当然不好去苛责前人，他们与传统学术，尤乾嘉学风离得很近，这可能对他们形成了一种无形的压力；而他们本身深厚的旧学根基又对他们构成一种诱惑，所以，他们确实很容易回到传统的学术方法上去。

而且，不仅如此，经五四新文化运动输入的一些西方学理看来也在相当程度上加强了历史考证的学风，而不是促进了系统思考的风气。

科学主义、实证主义进一步加强了人们进行历史考证、追求历史之真的兴趣。

取康、梁而代之的新思想的代表人物胡适本人就分出了相当一部分精力来从事考证，而他的两个著名弟子顾颉刚、傅斯年也是以历史考证名家，当然，他们考证的范围和眼光确实大大超越了旧学人：顾颉刚等旁辨古史的工作使纷纭的古
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代史得到了相当的澄清，傅斯年筹建历史语言研究所，申言：“上穷碧落下黄泉，动手动脚找东西”

，把历史考证的范围大大地扩展了。

马克思主义的学者为了说明马克思的社会发展规律，对阶级社会，尤上古“奴隶社会”的历史考证也表现了深厚的兴趣，而在马克思主义在中国胜利之后，考据的领域也远不像思想的领域那样受到限制，在某些方面，在某些小问题上甚至还有一种畸形的繁荣。

“文革”使学术在中国大陆遭到了一次最严重的摧残。

在这之后，到８０年代，学术才渐渐地恢复了元气，并且有了一种并不全是复归的新发展。

９０年代的大陆学者反省上一个十年，常常评说它的“空疏”和“浮浅”

，这确实是８０年代的缺点，但他们也应当同时注意到：在这十年中，出现了一些新的样式。

这些样式虽然还显得粗糙、幼稚，还不成熟和完善，但是却看来很有生命力。

这些样式的作都经历过一个不幸的年代，然而，这种不幸的境遇客观上说未曾不是思想的幸运，他们大都早年失学或学业中断，很快又被抛到社会的最底层，但他们也许正因为这一中断而减少了传统学术的沉重压力，同时也更能够在贴近时代，贴近生命的地方思考；面对更真实的问题思考；独立地、不依傍地思考。

我们还不能够预测他们在９０年代，乃至２１世纪的成就和前途，因为这主要有赖于他们是否对自身使命有一清醒的认识和持之不懈的努力，然而，如果时代在当代即使最聪明的博学长者那里也不能满足他对思想的饥渴，我们不是有理由对这些较年轻的“莘莘学子”寄予期望吗？

我们可以注意一般从事于历史考证，或从事于史学的学
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者怎样谈思想，因为他们还是常常无法避免对历史现象提出一种解释、一种看法，或进行某种归纳的。

我们注意到：一些优秀的史学家通过个人的阅历、体验和感悟力，以及大量阅读历史典藉培养起来的一种深厚的历史感，他们谈思想也能谈得很好，表现出一种很透彻的认识和很清明的理性，他们能通过这种历史感来抵制流行的错误意见而坚持自己的看法。

但更多的学者则可能主要是通过流行的思想和意见来谈自己的看法，这样就有了一种依赖性，如果流行的思想比较合理和正确，那么他们的看法自然也比较正确，但如果流行的思想不那么合理和正确，那他们的看法也就容易出现谬误。

这样导致的结果就是与世流转，大部分学者也可能不能不这样与世流转。

关键的是，一个社会，一个时代总要有一些人来专门进行思考，来独立地想问题，来提出比较清明的见解，他们把这些比较清明的见解发表出来，客观上就可以对流行的意见产生一些影响，渐渐地把某些错误的意见淘汰出去，而代之一些比较正确的见解。

我们并不想通过贬低考证来抬高思想，在考证中也可以贯注一种崇高精神，并取得极有价值的成果，甚至考证本身也可能成为一种很有意义的思想性工作。

但是，我们从学术本身的性质和构成，从传统学术的缺陷以及时代的发展和要求等许多方面看，确有理由希望学术界比重视考证更重视思想性的工作。

这种更重视也不是说要大多数人都来从事这种工作，而是可以看作是一种必要而恰当的反拨。

因为，近几个世纪以来，包括近一百年以来，学术界似乎总是比重视思想更重视考证，而新的时代又迫切地需要新的思想，所以应当有
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一些人去努力从事一种执着的思考，尤其是那些富有思考力的不去进行这种思考是很可惜的。

而且，思想性工作与考证是很难兼顾的，能同时兼顾并且成功者极少，因此，一个学者可能还不如分开这两者，就自己气质所近只往一个方向用足自己的气力。

我们当然还要防止另一种倾向，即防止一种“思过于学”的倾向。

单纯的知识并不是思想，要有独到的见解，还必须有独立的思考。

但是，同样，如果仅仅凭一堆印象，凭一些直觉发一番空论，或者远离真实的问题做一种堆砌概念的游戏，那也是很不可取的。

思想必须要有相当多的知识准备，必须遵循一定的规则，不能够“信口开河”。

８０年代迄今，中国大陆确实出现了许多这样的“信口开河”之作，现在也太好出书，三十年前，连陈寅恪的著作也是“盖棺有日，出版无期”

，现在却有人能够“月出一书”。

这些当然应引起有志于真正的思想工作的学者的警惕，自觉培养一种对自己的著作高度负责的态度和精神。

但无论如何，盲目、轻浮、空洞、狂妄的思想，也主要还是应当通过清醒、切实、审慎、合理的思想来纠正。

二、系统的思考

我真正的学术工作实际是从对非理性主义的研究开始的，最早发表的学术论文是一组有关萨特的自由哲学的文章，直到１９８９年初，我还没有使自己的思想体系化的打算，在给《中国青年》写的一篇介绍我有关分为社会伦理与个人伦理两
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部分的伦理学体系的设想时，我还是认为这只是给有志于此者提供一份草图：

体系非吾所愿，我所能做的也许只是介绍某些草图——那是别人的设计；也提供某些石子——那是我自己的感受，这些草图也许可供建筑大厦者参考，这些石子也许可以被投到搅拌机里，混以水泥沙子和别的石子做建筑材料之用，但我心底却还存在这样一个疑问：有必要建造一幢大厦吗？

（《中国青年》１９８９年第２期）

然而，三、四年之后，我的想法却发生了根本的变化，我不仅觉得有构建思想大厦的必要，而且自己也决心参与构建。

那么，现在我为什么这样想呢？

我最初对体系的拒斥是从对黑格尔的体系，或更正确地说，是从对一种衍生自黑格尔哲学的思想体系的反感那里来的，我不喜欢那些以绝对口吻阐述的、僵硬的、动辄称之以“必然性”

、“客观规律”的教条总汇，不喜欢他们压抑人的主体的思想力和创造性。

然而，后来当我读了大量中国古代思想典籍之后，又返回来读西方哲学，对黑格尔的一些话却有了新的感受，黑格尔说：

关于理念或绝对的科学，本质上应是一个体系，因为真理作为具体的，它必定是在自身中展开其自身，而且必定是联系在一起和保持在一起的统一体，换言之，真理就是全体。

全体的自由性，与各个环节的必然性，只有
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通过各环节加以区别和规定才有可能。

……哲学若没有体系，就不能成为科学。

没有体系的哲学理论，只能表示个人主观的特殊心情，它的内容必定是带偶然性的。

哲学的内容，只有作为全体中的有机环节，才能得到正确的证明，否则便只能是无根据的假设或个人主观的确信而已。

许多哲学著作大都不外是这种表示著者个人的意见与情绪的一些方式。

所谓体系常被错误地理解为狭隘的、排斥别的不同原则的哲学。

与此相反，真正的哲学是以包括一切特殊原则于自身之内为原则。

（《小逻辑》第５６页，商务印书馆１９８０年版）

我现在对黑格尔这段话仍持有保留态度的只是我仍然怀疑是否能有一个包涵所有特殊原则的体系，而这个体系就是绝对真理；我想甚至在最高的哲学层次上恐怕也未必如此。

然而这个问题我可以暂时存疑，重要的是这里所表述的“真理就是全体”的命题，在我的理解中，这就意味着，真理就是要力求全面有序，真理就是要努力使思想力尽量无遗漏地从一点向各个方向展开探索和论证，真理就意味着要努力形成一个自身完整的圆圈。

我确实不想我的著述只是一大堆印象和感情的集合，尤其是在涉及社会的领域里。

使我重新思考并基本上赞成这一命题的原因还有我对现代西方社会和政治哲学的观察，在这个领域内最有成就的一个思想家罗尔斯的代表作《正义论》，就正是一个这样理论上相当圆满的体系。

罗尔斯说他这本书的目的就是要把社会契约论的主要观念“组织成一个一般的体系”

（《正义论》“序
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言“）

，而他全书的三编：“理论”

、“制度”和“目的”

，以及每编各自包含的三章，也确实构成了一种相互支持、相互印证的论据体系，具有很强的理智说服力。

简要地说，罗尔斯的论证方法是这样的两个圆圈。

第一个圆圈是“原初状态”

（ｏｒｉｇｉｎａｌ

ｐｏｓｉｔｉｏｎ）

，这个圆圈完全是一种虚拟的、理性的设计，罗尔斯假设了一种尚未建成社会的状态——原初状态，假设处在这一状态中的人们现在要选择进入一个社会——或更正确地说，选择建立一个社会的正义原则。

那么，他们将选择什么样的正义原则呢？

罗尔斯按照那些反复推敲，力图设计得合理的这些人的主客观条件，按照可选择的各种对象以及他们的推理过程，认为他们将选择所有人拥有平等自由与最惠顾处境最差者的利益这两个正义原则作为他们要进入的社会的道德基础。

这样，这个论证就是一个设计，或者说一个思想的实验，所有论述就都合成一个圆圈。

通俗地说，这是一种理论上的“自圆其说”。

我们不要轻视这种“自圆其说”

，合理地构成这样一种“自圆其说”

，使其理论的各个部分各个环节都不发生矛盾并不容易。

而且，在这种“自圆其说”中已经含有某种真理的因素，它至少是力图全面和有序。

在“自圆其说”的过程中，作者实际上得不断修正自己原先的某些看法。

因为，我们这里所说的“自圆其说”并不是指那种强词夺理，自我陶醉的“自圆其说”

，而是指所设计的前提真的要得到较广泛的赞同，所推理的过程确实没有逻辑的矛盾。

韦伯也提出过这样的思想：一种理论，只要其选取的材料真实，在推理过程中坚持首尾一贯性即无逻辑矛盾，那它就具有自己的合理性，虽
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然这种合理性并不意味着绝对的最后的真理。

西方学者一般也都肯定有一种“一致性的论据”或“道德的一致性理论”

（ｃｏｈｅｒｅｎｃｅ

ｔｈｅｏｒｙ

ｏｆｍｏｒａｌｉｔｙ）

，用这种论证形式可以容纳当代西方某些较新颖的方法——如“博奕论”或“合理选择理论”

等等，当然，这种论证方式也还有自己的局限性，它还不是充分的、最后的，但用它至少已经可以相当有效地排除某些幻想的、印象的或纯粹出自个人好恶的社会理论。

在这一圆圈之外，罗尔斯的论证还有一个更大的圆圈，或者说“平衡”。

前一个圆圈是提出的正义理论自身内部的平衡，是它内部各部分和各环节的统一和调协；后一个圆圈则是一种更大范围内的“反省的平衡”

（ｆｅｆｌｅｃｔｉｖｅ

ｅｑｕｉｌｉｂｒｉｕｍ）

，即把提出的正义理论与社会上人们一般持有和遵循的正义判断进行对照，看前者是否能基本上适应后者，但也不是要求完全适应，因为有些判断可能还应当受到前者的修正和调整。

这样一种“平衡”是反复进行的，拉锯式的，直到最后达到一个较完满的结论。

形成一个思想体系有不同的方法。

比方说，我们在传统伦理学中可以看到主要有两种方法：一种是从一个自明的第一原则演绎出一个伦理学体系，如斯宾诺莎的一种类似于道德几何学的理论；另一种是用非道德的价值概念来提出道德概念的定义，然后通过公认的常识和科学程序说明与那些被规定的道德概念相应的陈述是真实的，如快乐主义、功利主义。

它们都具有某种专断性，而罗尔斯的证明方式却是相当谨慎、反复论辩和不断修正的，或者说，是相当苏格拉底式的。

当然，和苏格拉底的对话不同，在罗尔斯这里还要更强调一种系统
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性，一种全面性。

罗尔斯反复地说：他的证明是一种许多想法的互相印证和支持，是所有观念都融为一种前后一致的体系。

证明是依赖于整个观念，整个理论体系，而不是依赖于某一个论据，或者某一个自明原则或者价值观念。

（罗尔斯对其方法的讨论，可参见拙译《正义论》第一章第４、９节，第三章第２０节以及第九章第８７节，中国社会科学出版社１９８年版）

所以，有的评论者说罗尔斯的《正义论》的每一页都在努力寻求论证绝非虚言。

耐人寻味的是，罗尔斯的正义论体系不是出现在分析哲学兴盛之前，而是出现在分析哲学兴盛之后。

这说明在思想的领域里，无论如何不能够长久地拒绝一种系统的思考，包括不能够拒绝一种系统的正面构建其理论的思考。

我所理解的系统的观点主要有两点最起码的含义：第一，面对一个领域或一个问题，要力求做一种尽量全面的、不遗漏或至少不遗漏任何一个重要方面的思考；第二，除此之外，还要力求做一种有序的，而非平铺的思考，要努力使这一思考对象的各个方面呈现出一种秩序，呈现出一种内在的平衡和统一来。

我在本书中也努力想遵循这一系统化的原则（全书的结构及各章之间的联系请参见“序言”及各章开头或结尾的交代）

，围绕“传统良知的社会转化”这一中心观念，努力使这个问题的各个重要方面都能够涉及到，并呈现出一种秩序：使各章的论述相互间不发生矛盾，并且能互相印证、互相支持，从而使全书能在相当程度上自成一体，“自圆其说”。

并且，我也使本书构成我的更大范围的思考和写作计划中的一环，也就是说，成为更大圆圈中的一个圆圈。

本书只是从社会的角度
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阐述作为社会一员的个人伦理，且主要是从内心的角度给予一般的、原则的论述；与此并列的还应当有一种对社会制度本身伦理的阐述，即需要有一种对传统正义的现代阐释；而为了解释良知与正义的哲学基础，就还有必要探讨传统的天道性理。

这三者将构成一个更大的圆圈，他们都是想从传统向现代社会转化的角度探讨一个社会的伦理体系。

那么，为什么要有一种系统的观点？

为什么我们不仅要思考，还要力求系统地思考？

系统的思考有什么意义？

我们在回答这一问题时也不想纯从理论上回答，而是和上一节一样，想结合具体的历史和人物来说明。

上一节我们主要是讲晚清到民初，这次我们要从五四新文化运动讲起，并主要以胡适为例。

胡适是新文化运功的一个主要代表，是在五四时期以传播新思想，开辟新风气享有盛名的一位大师。

胡适重视独立的思考，主张“从不疑处生疑”

，而且，他也很重视对方法论的探讨，一生写有多篇专门研究学术方法的文章。

现在，我们就想来考察一下胡适的方法，以及这一方法的意义、范围、作用和局限性。

我们最熟悉不过的当然是胡适著名的“十字诀”。

１９２１年，胡适在《清代学者的治学方法》一文中把清儒使用的方法总结为两点：１。

大胆的假设；２。

小心的求证。

１９２８年，胡适又在《治学的方法与材料》中说：

科学的方法，说来其实很简单，只不过“尊重事实，尊重证据”。

在应用上，科学的方法只不过“大胆的假设，
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小心的求证“。

胡适接着比较近三百年来清代学者的治学方法与西方自然科学家的方法，他认为他们的方法是同样的，都是大胆假设，小心求证，只不过是用在不同的材料上。

中国学者是把这方法用在故纸堆上，用在对历史文字材料的考证上，西方学者则是用在自然科学上，故成绩有绝大的不同。

不过，虽然他说中西学者的方法相同，却也指出历史文献的考据方法与自然科学的研究方法的一个差别：前者只能发现证据而不能创造证据；而后者则可以用实验的方法，不受现成材料的拘束，根据假设的理论，造出种种条件，把证据逼出来。

也就是说，两者使用的方法也毕竟还是有些不同，虽然也可以说这是由于不同材料、不同科学的性质所致。

最后，胡适希望一班少年人不要跟着自己向故纸堆乱钻，而希望他们走研究自然科学的活路。

胡适为什么不将近三百年来清代学者的治学方法与近三百年来西方人文学者的方法相比较，而是与西方自然科学家的方法相比较呢？

这是颇令人奇怪的，因为我们知道，自然科学与人文科学的研究方法是有所不同的。

但是，由此我们却也可以看到：胡适所说的“大胆的假设，小心的求证”的方法的适用范围主要是历史的考据学，主要是用于整理国故，其运用的材料主要是历史材料（尤文献材料）

，其目的主要是要求得一个个历史事实的真相：从一个字的古义，到一本书的真正作者等等。

正是在这一意义上，胡适能够把清代学者所用的方法与自己现在所用的方法看作是相同的，只不过他认为
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清代学者没有自觉地概括他们的方法而已。

同样，也正是在追求事实之真的意义上，胡适可以把清代学者的治学方法与西方自然科学家的方法进行类比。

确实，正是在这一点上，人文学科与自然科学的方法最为接近，过此就很难说了。

我们后面还要分析一下“大胆的假设，小心的求证”这一方法的意义，这一方法也许可以解释得容有较大的思想空间。

但是，关键的是，我们从胡适提出这一方法的背景，他对这一方法的比较和说明，以及他对这一方法的大量举证来看（包括他晚年在台大讲“治学方法”）

，他看来主要把这一方法限制在历史考证的领域之内了。

他那样地重视方法，而他最自觉、也最著名的“十字诀”方法被理解为几乎只是历史考据的方法，他的精力也就越来越投向考证，并把许多学者的兴趣也往历史考证上引了。

“大胆的假设，小心的求证”

当然是可以扩大其应用范围的，人们可以将“假设”理解为“假说”

，可以不仅对一个个的事实，而且对他们的联系，对一组事实的总体提出一个系统的假说，理论的假说，然后再通过实验来验证。

自然科学就主要是通过这一形式来发展的。

人文与社会学科实际上也是如此，只不过人文与社会学科并不能够像自然科学那样通过实验得到确切的证明。

但是，人文与社会学科也是能够有一种思想的实验的，我们前面讲到的罗尔斯的“原初状态”就是这样一种思想的实验；即在抽象思维中假设某些条件，看看能逻辑地引出什么结论，然后又改变某些假设条件，再看看能逻辑地引出什么结论。

这种思想实验不是想求得片断事实的真相，而是想求得一种系统的人文意义上的真理。

胡适充分认识到实验在自然科学中的意义，但他
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似乎没有考虑过对人文学科也可以进行一种虚拟的系统思考，即一种思想的实验。

他在谈到人文学科的方法时，几乎总是执着于仅对一个个的事实，一个个的材料提出假说，胡适说他的假设还是“小胆的假设”。

他确实“小胆”

，但在我们看来，他这“小胆”主要是表现在不敢对一系列史料或事实提出一种比较系统的假说，他确实是过于谨慎。

人文与社会学科当然也要把一个个的事实分别弄清楚，但这并不是他最重要的使命，他还应当对事实的联系和总体提出一个系统的解说，还应当对人生和社会的意义和安排提出一种系统的解说。

人们总是要对这类意义和安排提出种种解说，如果不提出，就等于放弃了对我的理性的一种最重要的应用，就等于把解说权拱手让给了别人。

胡适并不完全排斥“系统”

，他在与陈寅恪论佛教的信中曾经说：“于无条理系统中建立一个条理系统，……此种富于历史性的中国民族始能为之。”（《胡适之先生年谱长编初稿》第三册）在《〈国学季刊〉发刊宣言》中，他提出今天研究古学的三条意见，其中一条就是：要“注意系统的整理”。

但是，他注意的仅仅是“历史的条理系统”而不是“思想的条理系统”

，是对历史的索引、结帐和专史式的整理和说明，而非构建一个独立的思想体系。

余英时在《中国近代思想史上的胡适》一文中曾提出这样一个耐人寻味的问题：罗素为何不如杜威对中国的影响大？

当时的中国为何未能成熟到接受康德？

他认为罗素与康德是均以知识论为中心的，而杜威却不然，他重视实用、实践。

这正好可以把我们引导到解释胡适为何不曾建立系统的思想体系这个问题的一个更深层次，
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即胡适实际上是承继了中国思想传统的一个特点——相当强调思想的实用性而轻视抽象的思维。

胡适对“抽象名词”

有一种根深蒂固的反感。

他在１９１９年的“问题与主义”之争中之所以反对主义，一个重要的原因就是他认为“主张”若成了“主义”

，便“由具体计划成了一个抽象名词”

，因而空谈主义是极容易的，也是无用和危险的。

在《新思潮的意义》一文中，他说“十部《纯粹理性的批判》，不如一点评判的态度”。

在《研究社会问题底方法》一文中，他说“须除掉抽象的方法”。

在《今日思想界的一个大弊病》一文中，他强烈地批评以一个抽象名词替代具体事实，以一串抽象名词替代推理，他的批评并不是全无道理，但是如果以此阻塞通向系统思想的道路则又是没道理的了。

思想不可能没有抽象，没有抽象就无法对事实做出概括，就无法使思想上升到体系的地步。

胡适当然也不是不重视思想，他在《多研究些问题，少谈些“主义”

》一文中还专门谈到思想的三步工夫：１。从种种事实找出病症；２。提出种种解决的方案；３。用一生的经验学问，加上想象的能力，推想每一种假定的解决法会有什么样的效果，然后，依据推想的效果拣定一种解决办法。

这种方法的过程看起来相当类似于罗尔斯的“原初状态”

，但有一点根本的不同：罗尔斯的“原初状态”是抽象的、虚拟的，不是要解决某一个具体问题，而是要选择一个社会普遍的正义原则，而胡适的方法始终是扣紧一个个具体问题，始终是要从这个或那个问题着手，因而其解决的方案也只是一个个问题的解决方案。
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所以，我们看到，胡适并不反对“思想”

，更不反对分析一个个具体的问题；他也不反对“系统”

，不反对给历史一种系统的整理和解释；他反对的实际上只是“系统的思想”或“思想的条理系统”。

那么，为什么我们不能赞同他的这一意见，还是坚持必须系统地去思考呢？

１。

思想只有系统地组织起来才能发现问题，才能看出片面和遗漏。

只是分析一个个的问题是不容易看到其他地方的空白的，只有以一种系统的眼光去观察，才能发现各处的欠缺；２。

思想只有系统地组织起来才能够分出问题的等级和先后次序，只有在一种宏观的视野下，我们才容易看到哪些问题最重要，哪些问题不太重要，应该先解决哪些问题，后解决哪些问题；３。思想只有系统地组织起来思想本身也才能比较清楚、比较连贯、比较丰满、比较展开，我们甚至于只有在一种系统的眼光之下才能进行比较细致的分析。

前两点比较清楚，最后一点我们可以再打个比方来说明。

一个小的图书馆分类是不可能太细的。

图书馆越大，反而愈有可能进行比较细致的分类。

在一个很小的图书馆里，只能有大致的、粗糙的分类，而只有在一个很大的图书馆里，才能进行很细致的分析、比较、鉴别和归类。

所以，我们的眼光确实应该尽量放大，哪怕我们下手的题目可以很小很小。

而就是在这很小的题目上，我们也应当有一种“小而全”的追求——这一点，我想是王国维、胡适都会同意的。

但我所指的，还不是仅仅指占有材料的“全”

，而是指一种思想眼光的“全”

，我

— 461

跋　７４

也不仅仅是要以这种方法来说明历史材料的真相，还要以这种方法来构建一种思想，即我所下手研究的这个小题目不应只是孤立的一个有关事实的环节，我还把它看作是我思想体系的一个环节，我知道这个环节在我所要构建的“思想之网”中的位置，我还要努力地、分别轻重缓急地一个个地去连接起这些环节，连接这一个个“小而全”

，而要能够做到恰当地、合理地连接他们，没有一种“大而全”的眼光无疑又是做不到的，而且最后我就有可能编织出一张这样“大而全”的“思想之网”

，无论它能否有用，它都是思想的一个成就，我还可以说这应当被看作是思想的最高成就。

所以，唐德刚、余英时对胡适思想方法的批评是有道理的。

唐德刚认为：胡适的考据治学方法不能够支持他的政治思想的发展，胡适对自由的阐释没有一种社会科学家而非哲学家的“价值连锁”。

（《胡适口述自传》，收在《胡适哲学思想资料选》下册第１４页，华东师大出版社１９８１年版）唐德刚又说：“胡氏的正当工作应该是在新兴底社会科学的光芒照耀下，把三千年中国历史的经验作一总结，从而抽出一条新的东方法则来，以成一家之言，然后，有系统地引导我们底古老社会走向现代化的将来。”

（《胡适杂忆》第５８页，华文出版社１９０年版）余英时认为：胡适代表的新思潮之所以抵挡不住马克思主义的冲击，这决不是因为他的“浅显”

，而在于他的方法（“大胆的假设，小心的求证”）不能提供改变世界的迫切要求，不能提供对中国社会的全面判断（《中国近代思想史上的胡适》第八节）。

确实，我们在胡适最概括、最系统地阐述他的社会政治
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思想的文章中（始终只是文章！）

，也还是看到了受其方法论限制的种种不足。

例如，我们在胡适抱着为“怎样解决中国的问题”提出一个根本的态度的目的所写的《我们走那条路？

》一文中，看到他把要打倒的归纳为“贫穷、疾病、愚昧、贪污、扰乱”五大仇敌，把要建设的归纳为“一个治安的、普遍繁荣的、文明的、现代的统一国家”。

把道路归结为“自觉的改革”而非“盲动的‘革命’”。

但是，“五大仇敌”究竟是什么关系呢？

他们中哪一个危害更大呢？

哪一个又应当最先解决呢？

他们是否还只是现象，后面还有更深的原因呢？

“治安”

、“繁荣”

、“文明”

、“现代”的各自涵义又是什么呢？

为什么只能演进不能“盲动的革命”呢？

我们都不得其详，要详细地、清楚地回答这些问题，一篇几千字的文章显然是不够的，必须有一系列精心撰写的长文，最好是有一两本书，而这就非一种系统的执着的思考所莫能为。

借用近代中国自由主义与保守主义的分法，胡适所代表的自由主义在这方面还不如保守主义。

保守主义虽然在近数十年也处境逼仄，甚至更感困窘，但却通过梁漱溟、熊十力、唐君毅、牟宗三等人之手有系统的思想建树。

殷海光对中国自由主义者的评价是“先天不足，后天失调”

，那么，在这种先天的、自身内在的“不足”中肯定有一项是“不肯进行系统的思考”

，而作为这一思潮的创始人的胡适在这一点上显然有不可辞其咎处。

胡适从个人气质性格，到待人接物，出处辞受，从道德态度到政治信念，都可以说是很典型的自由主义者，他对自由主义思想的理解也并不“肤浅”

，比方说，他在１９４８年的《自由主义》的广播词中所概括的４条：１。尊重自由；２。
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民主；３。容忍——容忍反对党；４。和平的渐进的改革，就确实是很重要的４条，然而，这又仅仅是一篇短文而已，又都没有予以展开，因为他只想研究一个个的问题，而他最感兴趣的又是一个个历史文献考据的问题！

唐德刚认为：胡适对中国民主政治虽生死以之，却始终没搞出一套完整理论，不是无此才华，而是他在社会科学上无此功力。

社会科学训练的薄弱确实是胡适，乃至五四一代人文知识分子的通病，而今天要构建一种关涉到社会和人生的思想体系，没有一些这方面的训练确实可以说是寸步难行。

但是，唐德刚看来却也低估了哲学方法的意义，低估了系统的、抽象的思维的意义，低估了“思想的实验”的意义，没有一种系统综合的方法而只有各门社会科学的训练，还是有可能落入“见木不见林”的境地。

相形之下，余英时提出康德是更有意义的：今天的中国是否已经成熟到可以接受康德呢？

三、分析的方法

我要在这一节所谈的，可能像前两节中一样，许多内容是“老生常谈”。

但是，在某些时候，某些情况下，人们究竟强调哪一些“老生常谈”在意义上却有很大的差别：有时很有意义，有时又毫无意义，乃至只有负面意义。

而且，我还想在这一节中尽力谈一些自己悟到的一得之见。

我想首先说明一下：我所说的“系统的思考”与“分析的方法”及其关系并不等同于人们常说的“博与专”

，或者“通人与专家”的关系（如章学诚说“道欲通方，而业须专
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一“

；胡适说“为学要如金字塔，要能广大要能高”）。

“博与专”

，“通人与专家”主要涉及的是知识，而我所说的“系统”与“分析”纯粹指思想，他们都是在注重思想的前提下说的，“思想”

、“系统”

、“分析”三者联为一体。

“系统”与“分析”的关系当然与“博”与“专”的关系有相通的地方，比方说，要形成一种系统的观点有必要博览广学，使眼光尽量放大放远；要进行细致的分析，也应有一些专业的训练。

又比如说，“真博必约，真约必博”的说法也常常适应于我所说的“系统”与“分析”的关系：真正的系统观点，必须建立在分析的基础之上；而真正好的分析，又必须在一种系统的观点下进行。

但传统所说的“博与专”

、“通人与专家”太偏重于知识，其目的常是一种狭义的学术成果：积累、说明和解释材料（且主要是历史材料）。

而我所说的“系统”与“分析”则主要是关涉到如何正确地思考，其目的是产生一种有意义的思想理论。

人们一般又把“分析”与“综合”对称，那么，我为什么又不说“综合”而说“系统”？

综合、归纳都是由多到一，分析、演绎都是由一到多，那么，我为什么又不说“归纳”

，不说“演绎”？

我们之所以不说“综合”或“归纳”而说“系统”

，是因为我们想强调这“系统”并非指一种对经验事实的概括活动，而是指一种观点、一种眼光，或者是已经成形的理论；并且，这“系统”也是开放的，容有复数的，并没有太强的真理性概括的含义。

我们之所以不说“演绎”而说“分析”

，是因为我们想强调我们并不是要从一个基本命题推出许多其他的命题，而是要从一个分析的对象中抽绎出许多方面
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的蕴含，而最重要的是，我所说的“系统”

、“分析”加上前面所说的“思想”还有一种有序性，是一种处在序列中的方法，这种有序性就是：１。

首先是要思考，即选择思想性的工作作为自己的志业；２。

其次是要努力系统地思考，即以一种系统的眼光去思考，且思考的目的是努力达到一个思想的条理系统；３。

再次是在实际进行这种思考中，主要的方法就是分析。

而在这一方法系列中，使用“综合”

、“归纳”

、“演绎”等概念显然不太合适。

我们以著书为例来说明这一序列，第一步就是我首先决定要写一本什么样的书，那么，在这里，既然我是选择思想为自己的志业，我就是打算写一本思想性的著作，即第２类或者第１类的书；第二步则是要“先立乎其大”

，即先识大体，对该书的主题努力形成一种系统的观点，系统的看法，形成一个由一些次要观念围绕着的中心观念，这一过程并不是事实的综合或归纳，还可能要加上某些直觉或体悟，更重要的是在此并不是终点，而是起点，不是以达到一个综合为归，而是要从一种粗具规模的系统观点进入分析；第三步则是具体的分析，这实际是写一本书最主要的工作，最主要的方法，这时的工作并不是从一个自明命题到其他命题的演绎，相反，最初的系统观点可能是相当不清晰的，相当有欠缺的，他必须通过分析的工作而得到不断的明朗，不断的修正。

一般来说，“系统的思考”主要体现在构思、撰写提纲的活动之中，而且不仅是全书的总体构思，也包括各章各节的构思，“系统”这时实际就是一种对全面有序性的要求，哪怕不一定在本书中论述的问题，也要知道它的位置。

而哪些
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问题要写，哪些不写，哪些先写，哪些后写，哪些多写，哪些少写，都要从一种系统的观点来考虑，都要从自己的中心观念来决定取舍，所以这种系统化的要求可以说是贯串全书的。

而分析则主要体现在该书的具体写作过程之中。

一说到写作，就主要是分析，分析对象的各个侧面，从一个例证中挖出众多的蕴含。

当然，实际上分析的方法与系统的思考在著述过程中是密不可分的。

但我们在这里更强调的与其说是从分析材料到思想系统，不如说而是从系统观点到材料分析。

我们更强调分析的意义，强调分析对系统观点的补充、完善以及很大程度上的修正作用，乃至有时可能推翻这一系统观点。

我们宁可最后没有形成一个思想系统，也不可能没有细致入微的分析。

思想只有进入具体分析的层次才能充分地展示其意义，也才能不断地增殖其意义。

下面我就从三个方面来说我所理解的分析的方法，我不想平铺地谈，而只想说我体会最深的三点：首先是不断限制范围，严格地确定我们所要研究的对象。

“为学”从知识的一面来说，从准备的工夫来说，应当是“日益”

，应当是“多多益善”

；但是，从运思的一面来说，从直接的研究来说，却也须“日损”

，甚至“损而又损”。

在知识的积累和准备期，眼光不妨尽量地大，甚至心不妨尽量地野，唯恐自己漏掉一点有益的观点和材料，然而，一旦最后要确定一个题目进行研究时，则不妨尽量缩小研究的范围。

甚至可以说，成功的研究就是在一个笼统的大问题中，把许许多多只是有关联的问题一个个区分出去的过程。

最后，只留下最核心的一个问题，然后对它反复琢磨、反复敲打，极其专注地对
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付它、研究它，所读所思的一切都是为了它，这时，就要有章学诚所说的那种专注：“宇宙名物有切己者，虽铢锱不遗，不切己者，虽泰山不顾。”

（这里的“切己”改为“切题”就更合适于我们的论题）一般来说，人们开始研究时几乎总是容易失之于范围过大，然后才是慢慢这里打上一个括弧，那里划上一个句号，由于发现自己远没有精力和能力来对付太庞杂的问题，何况也本来就可以“以小见大”

，于是越来越收缩自己的研究范围，把领域越划越小，中心问题也就越来越突出，而这正是良好的分析的一个必要条件，或者说，本身就是分析。

我们前面说过，罗尔斯的正义论是一个相当圆满自足的系统，然而，这也是在不断限制研究的范围中达到的。

罗尔斯的正义论主要是一个社会内部分配权益与负担的正义论，并不包括国际社会的正义、也不涉及国家之下较小团体和私人交往的正义，乃至不太涉及一个社会内部刑法的或报复的正义，而是集中于分配的正义，然而，即使在分配正义这一个问题上，罗尔斯也仍然从两个方面限制了自己的研究范围，他认为，他主要考虑的只是社会基本制度对基本权益的分配；并且，他是在一个假设的组织良好，人们一般都能服从规则的社会里考虑这种分配。

这样，罗尔斯就把自己的正义论研究范围收缩得相当小了（当然这并不妨碍从这一缩小范围的研究中引申出来的原则仍然可以具有一种普遍性，甚至更大的普遍性）。

而在随后展开的论述中，虽然作为社会的正义论不可避免地要涉及到政治、经济、法律、心理等许多方面，我们还是可以看到罗尔斯不断地限制自己，不时在许多条路上放
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下“停止前进”的横杆，不使自己的思想离题太远，以便集中地探讨中心的问题。

我在本书中也努力地想缩小自己的研究范围。

我明白，首先我做的只是一种伦理学的研究；其次，我研究的还不是伦理学的全部，而只是他的一部分；再次，就是这一部分，我也只是从一个特殊的角度进行研究，即从传统良知论向现代社会转化的角度进行研究。

因此，就是传统良知论的许多内容也被我舍弃了，例如，传统良知论有很大一部分是工夫论、修养论、境界论，是讲自我的修身养性、成圣成贤、知性知天、天人合一，它们本身是很有意义，也是我很感兴趣的，然而，由于我认为这与“向现代社会的伦理转化”的主题无关，这些内容就被我舍弃了。

同样，在现代社会这一面，我所研究的也不是社会伦理的全部，而只是其中的一部分，即作为社会一员的个人道德，即使是这些个人道德，我也主要是考虑他们与传统资源的联系，而并非全面地考虑作为今天社会一员的每一个人应该有什么样的道德，承担什么样的义务。

在道德义务方面，我只是从传统与现代社会的关联方面考虑了两种基本义务：诚信与忠恕，而其他义务尚付阙如。

我也没有去专门考虑“义利之辨”的问题，因为从传统良知论向现代社会转化的角度看，更重要的是义务的客观性和普遍性的问题。

尽管如此，我也还是感到全书的内容结构仍不够紧凑和集中，例如“仁爱”一章有些内容就还有游离之感，未能更集中于“博爱是否能从亲亲之爱中推出”这一问题。

但是，在大的方面，我想我还是清醒地限制了自己的研究范围，以便把我的思考集中在分析有关“转化”的几个关
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键问题上。

而这种不断排除，不断缩小自己的研究范围的过程本身也就是分析。

在此，我还想顺便谈到两个更大层面上的自我限制，这是有感于目前学术的现状而发的，是我认为我们要促使学术全面的繁荣应该有所自觉的。

这两个限制是：１。限制于学科。

我觉得在今天，学者们应该强化而非淡化自己的专业意识，最好大多数学者都能立足于自己的一个专业领域，而不是泛泛地谈历史，谈文化，谈文明，谈规律。

翻检一下一百多年来的诸多讨论文化的著作，泛泛讨论的太多，而具体分析之作太少，结果讨论得虽很热闹，推进却不多，往往几十年后又回到了以前同样问题的争论，虽然还是争论得很激烈，但是，如果没有具体的、专门的成果，这种泛泛的争论又有何意义呢？

一般原则的孰是孰非或孰重孰轻实际上也只有通过具体的分析才能真正比较清楚地呈现出来，真正得到比较好的解决，要不，几十年后又可能还是要陷入同样空洞而无聊的所谓“原则”

和“方向”

的辩论。

另外，我们虽然也要研究整个学术的历史和现状，或者研究某一流派的发展，但是，我认为这种研究的地位和份量不应超过对各个学科对象本身的研究。

尤其是那种“居高临下”

，“指点江山”式的，一意品评各家各派阙失的著作，尤其使人觉得是有点蠢，而且没意思，为什么不自己选定一个领域，努力投身于正面的建树呢？

在这方面，我觉得社会科学各个领域的情况要比人文、哲学各个领域的情况要好些，社会科学的各科一般都面对时代，面向社会，处理的是比较真实的问题，其方法也都比较谨慎，比较注重具体的分析，注重独立的思考。
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我们希望这种社会科学的方法和训练也多渗透一些到人文、哲学的学科中来。

２。限制于时代。

供我们研究的材料一般可分为三类，历史的材料，当代的材料，还有就是比较抽象的、具有恒久意义的概念的材料。

学术界的主要精力应当放到哪些材料上去呢？

我觉得大多数学者应当主要去研究我们的时代。

这是就研究材料来说，如果就研究问题的起因或志趣来说，我想更是绝大多数人都应该把为这个时代而研究、而写作作为自己的志向。

无论我们研究什么，我想我们都应该有足够清醒的自我认识：即我们主要是由于这个时代的问题而研究的，我们是为这个时代而思考和写作的。

尤其是现在的这个时代，对我们的文明和民族来说是太重要了，我们很难把我们的视线从他移开。

在这一点上，我想我们也许能从西方学者得到一些启发。

我曾经有一次听一位外国哲学家讲演，在讲演之后的提问中，一位中国学者向这位外国哲学家问道：“你的这一思想是否与贵国中世纪的一位哲学家×××有联系？”

这个外国哲学家答道：“不，我不知道，我没有读过他的书。”然后两个人都愕然地沉默了。

这一问一答显然使两个人都感到了惊奇，那个外国哲学家惊奇的可能是：这个中国学者竟然对非自己祖国的哲学史这样熟悉！

而这个中国学者惊奇的可能是：这个外国哲学家竟然对他自己的祖国的哲学史这样不熟悉！

这种中国学者对西方哲学历史的了解比西方哲学家还熟的现象并不是个别的，这反映了中国传统学术极其重视历史的特点。

然而，在当前这样一个时代，我们确实应当有所调整，把我们的很大一部分学术兴趣转移到当代的问题上来。
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使我们的学术兴趣主要限于当代比较符合我们大多数人的地位、能力和才情，也符合我们的人间情怀和社会关切。

我们面对当代，就能面对比较真实的问题（哪怕我们研究的是历史材料）。

我们注意到，当代西方甚至最杰出、最有天赋的思想家和学者，也差不多总是不讳言自己是为时代而写作的。

以法国为例，相信“打赢打输就在这一辈子”的萨特自不待言，雷蒙阿隆也写道：“我逐渐猜想出自己的两项任务：尽b可能老老实实地理解和认识我们的时代，永志勿忘自己知识的局限性；从现时中超脱出来，但又不能满足于当旁观者。”

（《雷蒙阿隆回忆录》第６５页，三联书店１９２年版）

b我之所以提出这两点，也与我们传统学术的特点有关，传统学术过分重视通人而忽略专家，过分重视历史而忽略当代。

这在过去是情由可原的，过去中国的学术是相通的，学问没有分出很多的专业领域，整个面也不很宽广；过去的中国社会是比较封闭的，他的社会理想是放在上古。

但自中国进入世界，进入近代以来，这些情况就都在发生变化。

所以，学术界，尤其人文、哲学领域的大多数学者确实有必要有意识地使自己的研究限制在一定的专业范围和时代之内，在自我限制中努力从事创造。

这种创造达到一定程度也可以进入历史，乃至接近永恒。

即便我们不说那么远、那么高，我们有这种自觉的自我限制意识，也将有助于我们在具体的研究中不断自觉地收缩自己的范围，有助于我们对核心问题进行集中的分析。

其次，我想谈谈我所理解的分析方法的第二层意思，这就是区分。

顾名思义，“分析方法”决少不了“分”

，他必须不断地致力于“分”

，把不同的对象，一个对象的不同方面区别
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开来，划分出来；他总是要去注意差别，给出规定，划定界限，明确含义。

在本书中，每一章的题目我都是使用传统形式的概念，其中“恻隐”

、“仁爱”

、“忠恕”

、“敬义”

、“明理”

、“生生”直接是传统儒学中经常使用的重要概念；“诚信”

也是传统概念，但一般是分为“诚”

、“信”两个概念来使用；至于“为为”

，则最接近于是一个自撰的概念，但形式上还是从传统推过来的，古人们一般不说“为为”

，而是说“无为”

、“有为”乃至“为无为”。

我使用这些传统形式的概念，包括使用一些次一级的传统概念如“出入”

、“出处”等等，意在揭示和发扬这些概念中富有生命力的道德内涵。

然而，我发现，若要从现代社会伦理的角度考察，几乎对所有这些概念都要作出区分，把它们的传统蕴涵中适合作为现代社会伦理的内容与不适合作为现代社会伦理的内容区分开来。

我几乎在所有章节中都得努力地做这种区分或剥离的工作，对我现在所用的概念给出严格而清楚的规定。

比方说，在“恻隐”一章中，我不取从宋儒到牟宗三对“恻隐”概念的解释，因为他们一下就把最基本的与最崇高的合在一块说了，认为“恻隐”也是万化本体，也是形上根据；我则要把他们说的这层意思与“恻隐”的伦理学意思区分开来，或者说，至少把这层意思暂时搁置起来，而一心考察“恻隐”作为伦理学概念的含义，这样，我就认为“恻隐”只是表示“对他人痛苦的一种关切”。

并仔细地分析“恻隐”的这两个基本特征，即它所标示的“人生痛苦”意味着什么，它所显示的“道德关切”又意味着什么。

我在探讨“诚信”与“忠恕”这两种基本义务时也首先
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是致力于分。

由于传统自圣观点的影响，在各种德目、各种义务中几乎都把属于社会基本规范的内容与属于自我最高追求的内容混和在一起了，所以，我们今天就有必要把这两种内容仔细地分离开来。

于是，在“诚信”一章中，我首先严格地界定了作为道德概念的“诚信”

，把它与本体之“诚”

、天人合一之“诚”区别开来；把它与“真实”

、“真诚”区别开来；也把它与作为内圣追求的“信”

区别开来。

在“忠恕”

一章中，我也是努力地把“忠恕”作为一种社会的基本规范、基本义务来规定，把它严格地理解为“己所不欲，勿施于人”

；把它与要求热情助人乃至无限爱人的“己所欲，施于人”区别开来，也把它与逆来顺受或完全放弃的品性区别开来，既不把它说高了，也不把它说低了。

努力于划分、区别确实是我规定这些道德义务的一个基本方法。

另外，在“义”

、“理”等概念上，我也都努力地在伦理学的意义与非伦理学的意义之间做出区别，在社会伦理规范与个人终极追求的意义之间做出区别。

读者只要稍微看一看第五章和第六章，就会发现我所说的“敬义”与“明理”与宋儒所说的“敬义”与“明理”离得有多远。

提倡这种“分”的方法，在某种意义上也正是为了纠正我们传统学术过于重视“通”

，重视“合”的方法的弊病。

我们只要稍微翻检一下《经籍纂诂》，就会发现，对经典中的几乎每一个重要字，经师们都提出了很多种解释，这些解释有些只是微殊，有些却也是迥异，词典的编纂者只是罗列出这几十种词义而并没有分析哪是原义，哪是引申义，哪是主要义，哪是次要义，所以，有时简直让我们感到无所适从，感
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到怎么讲都可以“通”

，怎么讲也都可以被人指责为“不通”。

然而，思想清晰的一个基本条件就是要概念明确，其含义要有严格的规定，否则，不要说难于清晰地思考，有时甚至连简单的逻辑推理也难以进行。

追溯下去，这将涉及到我们的传统思维方式的一个根本特点：这就是重视综合性的直觉体悟。

直觉体悟的好处是注意到对象的整体性，有一种直观的生动性；坏处则是不能清楚地区分对象、辨别事物。

这种直觉体悟对于艺术、文学乃至人生哲学、宗教信仰等一切相当依赖于个人的主观性的领域可能很有意义，而对于一切直接涉及到关系，比方说人与自然关系、人与人关系、社会与个人关系的领域却看来没有那么大的意义。

如果这时还把它作为一种主要方法，不仅很难推进，甚至还有可能形成一种障碍，因为适合于这些领域的主要方法只能是理性，且尤其是分析的理性。

直觉体悟总是看到联系，看到相通，看到合一，这里的关键在于，直觉所看到这种合一是否先经过了一个用理性观察和分析对象之差别的阶段。

韦伯说：“但在大多数情况下，连篇累牍地谈论直觉体知只不过掩饰了自己对对象毫无洞见，同时也就掩饰了自己对人本身也毫无洞见而已。”

（《新教伦理与资本主义精神》第１８页，三联书店１９８７年版）这一批评可能显得太严厉了一点，但确实值得我们深长思之。

“合而观之”

、“统而论之”最好是在“分而析之”之后，否则所观、所论很可能就是一团“笼统”

、一团“模糊”。

对现在的中国人来说，谈论“圆而神”可能既为时太晚，又为时太早。

在五百年之前，五百年之后（如果我们足够努力的话）我们也许都可
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以谈“圆而神”

，我们今天自然也可以向世界谈“圆而神”

，但对我们自己来说，我们恰恰不能多谈，我们显然还处在一个必须是“方以智”的时代。

我们必须先努力观察中国社会、华夏人文中的一个个对象，分析他们，仔细察看每一个对象的每一个侧面，反复掂量、反复琢磨、反复敲打他们，尽量把它们弄得清清楚楚、明明白白，这里当然要有一种系统的眼光，最后也要努力形成各种范围和层次上的系统看法，但它们都必须是建立在分析的基础之上，我们的工作也主要是分析。

中国传统文化一向以“天一合一”

、“人我消融”的精神境界著称，但是，在某种意义上可以说，只有充分意识到天人之分，才有可能发展出一套发达的自然科学来；只有充分意识到社会与个人之分，才有可能发展出一套民主理论或者说发达的社会正义理论出来，因为，只有充分意识到天是天，人是人，才会去努力研究“天”

（自然）

；只有充分意识到社会是社会，个人是个人，才会去努力研究社会。

所以，今天，要创造性地发展传统的主要方向可能是要致力于分而不是合。

不过，这已经涉及到一种根本意义上的、具有实质性思想内容的方法论了，不适合在这里多谈。

最后，我想说的有关分析方法的第三点是例证的分析。

我们的人文研究可能一向都低估了这种方法的意义，或者只是在自己已经形成了确定的理论观点之后，从生活中或历史上引一两个实例来形象地说明自己的观点。

然而这种“举例说明”

只是最初步的。

真正富有意义的例证分析绝不只是要形象地说明和支持一个已经确定的观点，而是要参加到这一观点的确定过程之中来，参加到一个观点的酝酿、构思、成形和
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修正的过程中来，它要以它丰富的、可以多方引申的内涵来刺激思考，向既定的观点提出挑战。

虽然在作者最后的表述中往往不易显示这一例证的这种作用，因为这时例证与观点已经通过反复平衡达到了某种协调，但实际上，这最后表述的观点在例证的分析过程中已经和原来的观点相当不同了。

不仅如此，有时某种思想的产生就正是由于某个事例引起的。

一个自己突然遇到或想到的事例，有时可以引发一个相当有意义的思想成果，甚至导致一种理论上的重要突破。

这从现代经济学、法学、心理学等社会科学的发展可以看得很清楚：有时仅仅是一个例证的提出，一个含有多方面蕴含、富有意义的例证的提出，就吸引了许多学者参加分析和辩论，从而把这一题目的研究大大地推进了一步。

由于例证的分析具有这样的意义，所以它就不能只是现实生活或历史上实际发生过的事例，而完全可能是通过一种思维有意设计出来的事例，即使确实有可以随手拈来的现实生活或历史上的实例，我们也还是有必要对它们进行一番思想上的加工，充分挖掘它们的内涵，往不同方向作出一些有必要的引申，有意地去掉一些旧的条件，同时又增加一些新的条件，通过改变假设条件看看会发生什么，其结果会和原先条件下的结果有什么不同。

当然，所有这些引申和改变条件虽然不必是实际发生过的，但一定是要合符逻辑地可以这样发生的，也就是说，我们并不能够随意妄想，我们必须不断把这种设计和公认的判断或普遍命题进行比较，我们必须努力使这种例证的展现尽量具有一种自明的理性直观的说服力。
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罗伯特诺齐克（Ｒ。

Ｎｏｚｉｃｋ）在他的重要著作《无政府、b国家与乌托邦》中相当大量，也相当有效地使用了这种例证分析的方法。

比方说，他在考虑人生除了快乐的体验之外，还有一些更重要的东西时，设计了各种类型的幸福或成功的体验机的例证；他在考虑有差别的对待是否都需要证明的问题时，举出了一个景气、一个不景气的餐馆的例证，提出那个不景气的餐馆是否有权利以平等对待的理由要求消费者也同样多地到它那里去的问题；他在考虑按照任何统一标准进行分配，是否都有可能侵犯到个人权利的命题时，举了篮球名星张伯伦的例子（可分别参见拙译《无政府、国家与乌托邦》第５２—５４页，第１６—１６９页等，中国社会科学出版社１９１年版）在诺齐克的著作中，包含了许多大大小小的例证，有些是一带而过，有些是反复分析，他们不仅给人以一种鲜明、直观的印象，而且常常有一种逼人的力量，使读者也不由得进入一种思考过程。

例证的一个好处就是读者可以随时对作者提出的例证进行反问，在同一个例证中找出作者没有觉察的偏执前提，或者从合理地改变条件中引申出与作者不同的结论。

确实，这已经不是在讨论事实，而纯然是思考，是一种思想的论辩，是一门很值得我们去细心体会和认真训练的思想艺术。

我在本书中也试着使用了一些例证分析的方法。

这些例证有的是现成的，在历史上或现实生活中真的发生过的实例，例如我在“诚信”一章中分析了春秋时“荀息守诺”

、“解杨使宋”两个历史实例，以展示不把诚信作为基本义务将可能发生什么结果；在“敬义”一章中，我用了一个人用毕生的
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精力来偿还他的银行倒闭时所有储户的存款的例子，来说明对义务的绝对敬重心能使人们在履行基本的义务中体现一种极其崇高的精神；有的例证是前人提出来的，例如，我在“恻隐”一章中，反复挖掘了孟子“孺子将入于井”这一例证以说明人的恻隐之心的丰富内涵，并围绕着这一例证假设了各种不同的可能情况，以说明恻隐之心是纯然善的，是人们普遍具有的，以及人的善端总是超过恶端，人的向善心总是超过向恶心；还有的例证是我自己设计的，例如在“明理”

一章中，我以排队购票为例，展示了利益的自我主义与高尚的自我主义都不可能使自己的特殊规则不自相矛盾地转化成普遍的规则，它们的普遍化将意味着取消排队这一秩序，从而说明了义理的普遍化原则不仅要求排除利己主义，也要求不把高尚的自我主义纳入自己的范畴之内。

总之，我虽然强调思想的意义，并且还主张要努力系统地去思考，但是，这些最后都要落实到分析上来，思想的主要工作或主要方法实际上是分析。

这样，也许可以归纳地把我追求的这种思想类型称之为是一种面对真实的问题、尤其是当代的真实问题而思考的；以一种系统的眼光去考察、并希望形成对这些问题的一种系统看法的；致力于不断限制、恰当区分和条分缕析的思想。
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Ａ１２９，１３０，１３１，１３２，１３７，２８０，阿克顿７４３９８阿托尔斯泰１０４“博爱之谓仁”

８９，１０６b爱因斯坦４４伯夷２９０，３４３，３４７，３４８爱之理一“

１３２勃兰兑斯３６０安吉尔斯３７不忍之心６５，６，７３，３０５奥古斯丁６，１６７ＣＢ恻隐之心的两个基本特征６１，巴特勒４，６，１６，３１，３２，３，７４３４，３５恻隐为仁之端８９包尔生２５０陈独秀１３５，２７８鲍德温３８陈寅恪１３６，３７４，３８２，３８９鲍克１７２陈继儒１２７贝尔２７２，２７３，２７５，２９１陈荣捷１３２，３２１本体之诚１３９陈仲子３４３边沁１５，７８程明道３０２波普尔６７程伊川１５３，２５０，３０２《薄伽梵歌》８７出入之辨３２３，３２４，３２５，３２，博爱８９，１０６，１２３，１２７，１２８，３３９，３４０
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出处之义３２３，３２４，３９，３４０，Ｆ３４２，３５０，３５３，３５４泛孝主义１２传统的“生生”观３０２范纯仁１９６，２３７茨威格２５２范祖禹３５０方东树３６７，３６８Ｄ费尔巴哈６，４９，７８，１０２达尔文５６费孝通１２，１３４大胆的假设，小心的求证３８７，费正清１３７，３７４３８８丰子恺１２８《大戴礼记》１９，１３５，１３７冯友兰１９，４１，４２，３６０戴震５４，７８，７９，２１０、２８９、３０８，弗兰克纳５３０９，３６７，３６９，３７１弗卢３７道德的自我主义　２０３，２７，弗罗洛夫３７２７９，２８０，２８１弗洛姆１０７，３１９道德观点６０，２３，２７０，２７１，傅山３５２７２、２７３，２７４，２７５，２７６，２８，傅斯年３７９２８９，２９０，２９１，３０８道金斯５７Ｇ道义论７８，１５４，２１３，２７９感性经验论１４德沃金２９１高尚的自我主义　２６０，２６，《邓析子》１３５２６８，２７０，２７，２８２笛卡尔１告子１０，１７，９５，１０３，２１６，２０，董仲舒１，１３０，１５２，２１９，２８９２２１，２４９，２９１，３５杜维明２７６格物致知１８，２１，２４杜甫６９，８５隔离性的智慧３２８，３２９，３０杜威３９０龚自珍３６段玉裁３６７，３６８《公羊传》１７０顾宪成１２９
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顾颉刚３６，３７９２０４，２４２顾亭林　３１，３３５，３４２，３５０，己立立人，己达达人１８１，１８２，３５，３６，３６９１８４，２０８，２３７《谷梁传》１５２家庭结构１２１《管子》９，１０贾谊２４９价值的普遍性４３，２５８，２６０，Ｈ２６１哈茨３１８蒋星煜３５４海德格尔７焦煜２７６韩愈８９，９６，２１９，３１，３１２焦循１０３，２０２，２９０，３０８，３０９，韩非子２４９，３５１，３５，３７２３６７，３６９，３７０，３７１涵养２５节烈１２０—１２黑尔２７５，２９１尽心知性２４黑格尔７，３５９，３６０，３８２，３８３进取与退隐３胡适１９３，３７９，３８７，３８，３８９，精英等级制４３，２４８，２８６，３１３，３９０，３９１，３９２，３９３３４１，３５１《淮南子》１０，３４３精英道德５０，５１黄老３，３７６精进的“生生”观２９６黄勉斋３５２《经籍纂诂》

２１，３６７，３７０，４０３黄宗羲３５０决疑论３，４，６婚姻１４，１７，１８，１２１，１２３，１２４，１２５，１２６，１２７，１３６，１３７Ｋ霍布士６，１４康德６，３６，５６，８３，１６１—１６３，１６５，１６，１６８，２５—２３，２４３—Ｊ２４８，２５０，２５８，２６２，２６８，２９１，己所不欲，勿施于人　１７４—３７５，３９０，３９４１７，１８２，１８６，１８，１８９，１９２，康有为６９，７０，７９，９，２３７，１９３，１９５，１９６，１９８，１９，２０１，３６２，３７０，３７１，３７８

— 482

８６４良　心　论

克鲁泡特金５６良心的意义１３，１９，３５孔子９，１，１２、２０，４３，６８，良心的概念３，８，１３１０６，１０８，１３０，１４８—１５２，１５４，良心的性质１３１７１，１７４—１７６，１７９，１８１—１８３，良心的起源１３，１４１９５，１９８—２０１，２０４，２０８，２１９，良心本体论２０２３５—２３７，２５０，２５１，２８０，３０４，良心是主宰３１３０７，３１０，３２５—３３，３６，３４２，梁启超　１８７，２７８，３１４，３１７，３４，３４５，３４７，３４９，３６２—３６，３６２，３６３，３６，３７８，３７９３７７梁漱溟２７８，３２５，３５４，３９３孔颜之乐４６，６７廖平３６２，３７０，３７１快乐主义７，２４１，２７０，２７，林毓生１９３，２０９２９６刘述先５２，２５１狂狷３４０，３４８—３５０刘因３５２，３５６柳下惠３４３，３４７，３４８Ｌ卢梭１５，３１—３５，７９，９１，２３４兰克３７２鲁迅１３５老子４３，１９１，２７６，３０４，３２１，陆象山８，１，１６—１８，２０，２，３２５，３３２３，２５，２７，２８，４０，４１，４，２６１李约瑟４，２９２《吕氏春秋》１３４，１９１，３０４《礼记》１０，５７，１３０，１３５吕留良３５４理性直觉论１４罗素１，１０７，３８４“理一分殊”

１３１罗洛梅１０７b利玛窦１２７罗斯２４利己主义７，２６０，２６２，２６３，罗尔斯　２６，２７５，２８３，２９１，２６５—２６７，２６９，２７０，２７３，２７７３８４，３８６，３８９，３９０，３９７利益的自我主义　２０３，２６５，洛克１５，２０３，３５９２６８，２７，２８２怜悯之心６３Ｍ

— 483

索　　引　９６４

孟子８，１０，１２，１３，１６，１７，“排队”的例证２６２０，２４，２５，２７，３０，３９，４，５７，庞朴２１２，２９２６０，６２，６３，６５，７４，７，７８，８２，普遍利己主义２６，２７０８，９２，９３，９５，９６—１０１，１０３—普遍的观点６５，１３０，１３，１７４，１０６，１０８，１２９，１３０，１３２，１４３，１７５，２１５，２１８，２８５，２９０，２９４，１５２，１９０，２０２，２０８，２１６—２１８，２９，３０８，３２，３４５２０—２２３，２４０，２４９，２６０，２６１，２７９，２８６，２８９，２９１，３０４—３０６，Ｑ３０９，３２１，３４２—３４９，３５１，３６７，钱穆１０４，１４９，３５６，３６０，３６２，３６９，３７０３６８，３７０弥尔顿１３７，３５９钱钟书１３７密尔７情感论１５《明儒学案》３６０求放心１７，２５莫里斯５６屈原６９莫洛亚１０７权利１０８，１６，１６５，１７４，１７，墨子７９，２１９，３０４，３５４１９０，１９３，１９５，２０３，２０９，２４６，牟宗三１２，１６，１９，２７，３５，４１，２５２，２７０，２８０，２８２，２９２，３０１，４２，４６，５２，５，５９，６０，３６０，３０８，３０９，３１，３１２，３１９３９３，４０２目的论７，１５４，２０６，２９６Ｒ人禽之别５７，５８，９２，１０Ｎ人我之分６５尼采１０４，３７５人的有限性４６，２９，２３４，２３８，尼布尔２５２２４１，２４８，２５０牛顿４４容忍与自由１９３诺齐克４０５容庚２１２孺子将入于井６２，７４，８３，９２，Ｐ９３，１０１，２４０
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０７４良　心　论

阮元２０，３０９，３６９—３７１《史记》１３７，２３４，２３５，２５０，３２５Ｓ史华慈３１６，３１８萨特１７０，３８２，４００叔本华６，３７５三纲２１，１，１７，１２８，１３６，司马光１７０，１９６，３５０１５２斯宾塞７，３１６，３１７三就三去３４６斯宾格勒３６０沙夫慈伯利６，１５斯宾诺莎３８５《尚书》１，６７、６８，２１９，３０３，斯多亚派６，６４，６５３２５《宋元学案》

２６，２９，２０９，２５２，社会的观点１６４，２９４，３０，３０１３５，３５６，３６０涉及主体的普遍性２６２，２６３，苏格拉底５，４２，２４３，３８５２７４梭罗３５，３５９“生之谓性”

４５，９３“生生”概念２９５Ｔ“生生”观的四个基本命题及其泰州学派６５关系２９６汤因比３６０生生不息２１５，３２０唐德刚３９２，３９３生生大德３０３，３０７唐君毅２７，３９３圣杰罗米４陶宗汉３５６《圣经》１７９梯利１４，５４，３６０《圣经后典》２０９体用不二２７圣人之学２０，２４，２６，２９，３４７调和论１６圣肾人格２３，２８，３０，３４，５０，图尔明２７５２５３，２７７推爱１３０，２８０《诗经》８，９，６７—６９，８７，９，托马斯６１８，１２０，１３５，２５６—２６１，３０３，托尔斯泰４７，１０４３２５

— 485

索　　引　１７４

Ｗ行为义务论２１４完善论２９６荀子１０，１，５７，９５，１３５，１６９，王安石７２，９５，１９６２１８，２１９，２４９，３０４，３２１王船山５９，１５３，３５０性爱１８，１３４王国维１３５，３７５—３７８性白板说９３，９６王念孙２００熊十力１２，１６，１９，２７，４１，４２，王阳明２，１，２０—２７，２９，３０，５２，３９３４，４０，４１，４３，１０３，２１徐复观６王引之３６６徐积１５９，１６０韦伯２４８，２５２，２９５，３８４，４０３许衡３５２为己之学２６，５０，５３，１５９，１７８，许慎２７６２７０，２７６，２８０，２８７，２８９血缘关系１０７，１，１６，１７，翁方纲３６７１３６无我２６，２７“荀息守诺”

１４，１４５吴虞１３，１３５，２７８五常８９，１３６，１５２Ｙ五伦１０７，１２７，１２８，１３６雅斯贝尔斯７亚里士多德４，５，２９Ｘ严复１５，１７１，３７８希圣希贤１６０，１７３，１９４，２７０杨墨３４２絜矩之道１８８姚鼐２１０，３６７心安１０，１，２７，２３０，２４１，耶稣８７，１７９，１８４，２８５２７０，３０一贯之道１３８，１９８，１９，２０，心诺１５９，１６０２０６，２０８心性儒学２７，３５，３８，５２—５４，伊壁鸠鲁７８，２４１，２７０２９０，３５２伊尹３４３—３４５，３４７，３４８，３５２信与义关系１４４以自爱为基础的“结合观”

７，邢昺１９７８４
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２７４良　心　论

义理的普遍性２５４，２５８，２６０—知行合一２１—２３２６４，２６—２６８，２７１直觉体认论１６，１９殷海光１９３—１９５，３９３致良知２１—２３，２５，２７，２９，４１隐士之风３２５《中庸》１２，１８，１４１，２１２，２５１忧患意识６，６７周茂叔３０２友爱１０６，１２７—１２９，１３４周易６７，３、３５，３６，３８雨果１０４朱子２４，１０４，１０６，１３０，１５３，余英时　５２，２８７，３１５—３１９，１７１，１８１，１９７，２０，２０９，２，３２１，３６５，３７８，３９０，３９２，３９４２２３，２５０，２８７，２８，３０７，３１３，原始儒学５０３２１，３４７，３４９，３５０，３５２，３６０庄存与３７０Ｚ庄子４３，７２，１３５，２３５，２４９，曾国藩４７２５１，３０４，３１０，３２—３３５，３４２，詹初３５３３４３，３５詹姆士１，３６准则义务论２１４张南轩３５１《资治通鉴》１７０，３５０张中晓１７１子路１７６，２３５，２４６，２５０，３２５—章太炎２８９，２９２，３７８３２８章学诚　２１０，３６７，３６９—３７１，自爱之心３，８３，８４，２３７３９４，３９７自我定向　５０，５３，１９５，２０，正当与应当２１２—２１３２６８，２７６，３０７知觉论１５《左传》１３６，１４５，３６２
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