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两千年来的最大变局 

二十世纪初，中国人特别是知识分子开始普遍感受或认同自己面临的是这

样一种“变局”。从未曾见的外来商品（“洋货”）大量涌入，严重的军事挫败、

割地赔款……“亡国灭种”的恐惧首先给予的是思想上的刺激。两千年未有的

现实变局引动了更为剧烈的二千年未有的思想变局。 

 

在如何救亡图存，“中国走向何方”等等尖锐激切的思想变局中隐含着的核

心，是传统与现代的关系问题。各种各样的西方思想、各种各样对中国传统的

思想阐释和出路选择，纷至沓来。保守与进化、革命与改良、中体西用与全盘

西化、个人权利与国家利益、自由主义与马列主义、宋明理学与“科学的人生

观”、“新启蒙运动”与“新生活运动”、《中国的命运》与《新民主主义

论》……种种对立、斗争、论战，其意义超出了学术和思想领域，直接作用于

社会现实，成为现代中国思想的史的特色之一。在《中日文化心理比较试说初

稿》一文中我曾认为，“由于中国更追求建构理性化的思想情感以指导行动，从

康有为的《孔子改制考》、公羊三世说，谭嗣同的‘仁—通—平等’的以太仁学，

严复的天演进化，到孙中山的三民主义、毛泽东的马列中国化等等，都是企图

以系统的理论构建来更新人们的观念，召唤国人的感情，所谓‘一种思想生出

信仰，再由信仰成为力量’（孙中山）。这种新思想和新信仰当然形成对传统观

念和体制的极大挑战，从而在各种大小问题上都陷入新旧意识形态的严重纠纷、

剧烈冲突和长期论战之中，以致使鲁迅慨叹连搬动一张桌子也要流血。又如李

鸿章和日本公使森有礼关于服装西化的讨论，便表现出，在中国，即使是变衣

服装饰也很不容易，‘易服色’便涉及政治，而‘变祖宗之成法’乃大逆不道

（这与近一百年后留长发、穿牛仔服还被振振有辞地批判为‘资产阶级自由化’

几如出一辙）。在日本，就没有这类问题，只要实用方便，神道并无系统的观念

来统辖管制。中国文化则由于一整套理性系统的阻碍，使现代化进程更加举步



艰难，于是在经历了各种失败之后，终于爆发出世界史上罕见的彻底反传统的

‘五四’启蒙运动，以求为现代化取得思想上的前提和武器。”（《历史本体

论·己卯五说》，335—336 页） 

 

由于传统“思想”以礼制等形式几乎无处不在地管辖着人们（思想与意识

形态的复杂关系，暂不讨论），现代“思想”便以孙中山讲的“思想—信仰—行

动”的模式，作为批判的武器进行挑战，引领中国历史前行。思想以及思想史

成为人们关注的重点。几部哲学史或思想史（胡适、冯友兰、侯外庐以及牟宗

三）在文化学术界的地位和影响便超过了其他任何文学史、文化史以及经济史、

政治史等等。而这又恰好与中国重“经学”（“经”为四部之首，五经四书为士

子首要典籍）即重“思想”（主要是儒家思想）的文化传统相衔接。 

   

本来，理性止处，信仰滋生。与情感、行为紧相联系的“信仰”，本来远非

理性或思想所能规范、限定，而经常与非理性相关。但在中国，却主要是由

“思想发出信仰”，即“建构理性化的思想情感以指导行动”，它是中国传统

“实用理性（pragmatic reason）”的特色。这特色是既不使思想走向远离实际的

抽象玄思，也不使人排斥思想，轻易陷入非理性的情感迷狂，而是强调“道在伦

常日用之中”，“以实事程实功”，关注实际效用，重视世间关系，不依凭超验或

先验的理性或反理性，而是要求从经验中概括出合理性。“实用理性”要求理性

渗入日常生活之中，以“合情合理”、“通情达理”等原则来指导、判断和规范

人们的行为活动，维持和延续社会和个体的生存、生活和生命。即使在决裂式

的“彻底”反传统思潮中（从“五四”、“文革”到八十年代），也仍然可以看得

出这种重现实功用、有情感因素、由经验出发的传统理知特色。所以，我在

《中国现代史论》中把打倒孔家店的英雄们也看作儒的影响。 

 

两千年未有之变局使中国人为寻找出路奋斗不已，从救世济民到安身立命。

直到今天，在一部分知识分子中仍然如此。他们忧国、忧民、忧世界，在现代、

后现代多种多样的思想潮流中，进退失据，彷徨无己。传统与现代各种深、表

层复杂关系，（批判？继承？“批判地继承”？解构？重构？解构又重构？）仍



将成为今日思想史难以摆脱的核心课题。 

   

但是，一百年特别是近二十年来，中国的“变局”已日趋明朗，资本主义

的现代社会和失去英雄的散文生活的真正来临，使人们发现是经济而不是“思

想”成为引领社会以至支配政治的动力。经济已成为社会的中心和人们关切的

焦点，“思想”开始变得不再重要，思想和思想史已经越过了它的光辉顶峰。 

   

这也正是由“革命”到“告别革命”的过程。 

 

革命与告别革命 

“革命”可说是二十世纪中国历史的主题。一九一一年辛亥革命、一 九二

七年“大革命”、一九四九年革命、一九六六年“文化大革命”不过 其荧荧大者。

中国人经历了政治、社会、文化各方面的巨大革命。革命成了不可亵渎的神圣

观念， 反革命成了不可饶恕的最大罪恶。其中，一 九四九年革命所造成的影响

最为巨大。 

对这个革命的思想分析仍然不够，特别是对在巨大农民国家中经历二十余

年的长期军事斗争这一最为重要的因素估计不足。 因为正是这一因素使这场革

命及其后果不同于任何其他革命，包括区别于俄国十月革命以及其后的斯大林

主义，尽管这一革命是在马克思列宁主义的旗号之下， 直接受斯大林的指导， 

并且从体制到思想各方面都有对前苏联的模仿。 但更根本、更重要的却仍然是， 

长期武装革命和军事斗争的战争环境， 创造了由军队推广到社会（以苏区和解

放区为样板） 的一整套非常完备的组织体制、习惯法规和观念系统 :  政治上、 

组织上要求党的绝对集权和对党的全面服从 （从公事到私情）， 最终集中和归

宿于思想上绝对统一（延安整风运动）。 正因为此，铺成了革命胜利后与传统

王权相衔接的 “圣王政治”。 “圣” 源出于巫，大巫师的魔法力量演变成为帝 王

特有的思想品德。孔子说， “若圣与仁，则吾岂敢 ”， 孔子不自言圣。秦始皇

开始称圣。《史记 · 秦本纪》屡载“秦圣临国 ”，“皇帝躬圣 ”，“宇县之中，承悦

圣意 ”，“群臣嘉德，只诵圣 烈 ”。 一直到康熙，也仍然是讲求合道统、治统于

一身的“圣王 ”：“治本乎道 ”， “道本于心 ”， “古昔圣王所以继天立极而君师万



民者， ……在乎心法、 道法之精微也”（引自黄进兴：《优入圣域》，102 页， 

台北允晨）。郭沫若歌颂毛泽东 “有雄文四卷， 为民立 极”，章士钊歌颂“君师合

一”，林彪歌颂“伟大的导师、伟大的领袖……” 讲的都是这个圣王政治。 “圣”

本通 “智”，也就是思想，是 “毛泽东思 想”引领革命“从胜利到胜利”，思想领先

的农民战争的结果却是传统圣 王政治在现代效率空前的实现。 尽管毛反儒， 

但自己躬行的恰恰是儒家的 “内圣外王之道”，即强调 “治心”，亦即用自己的 

“毛泽东思想”要求人民“学雷锋”、“斗私批修”，“六亿人民尽舜尧”才是进入

共产主义。 这思想的神圣光环发展到“狠斗私字一闪念”、“灵魂深处闹革命”的

“文化大革命”便到达顶峰，但最后又在上层权力斗争中，被砸得粉碎。 

于是，人们也不再有信仰，传统和革命统统被怀疑，人们憧憬着新世界。 

但现实带来的新世界却首先是物质生活方面的。不再是何种思想或社会乌

托邦而是“向钱看”的现实利益，成为告别革命之后的历史新篇，而且愈演愈烈。 

历经一百年的无数折腾，中国开始真正进入现代资本主义社会。有人兴高采烈， 

有人满腔气愤。 

本来，中国近现代史是以革命为主线（如胡绳、刘大年的“太平天 国—义

和团—辛亥革命”范式） 还是以现代化为主线 （如李一氓、 李时岳的“洋务—

戊戌—辛亥”范式），亦即革命与现代化的关系问题， 在革命和告别革命后都未

得到仔细的清理分疏。于是，当代思想围绕它，展示出两个方面： 

第一，革命是否必要或必然？ “假如”史学在这里派上了用场。 它展示的是

历史并非宿命，是人在主动创造历史，人有选择的可能。 政治 领导人于此负有

重大责任。从辛亥到“文革”都没有革命“一定要发生” 的逻辑。 

另一问题，既然如此，革命是否只有坏处？又不尽然。革命彻底洗涤污泥

浊水所带来的平等观念、集体观念、人民至上观念等等，并不只是消极或负面

的。 “革命也确实带来许多好东西，例如发生过革命的地方，平等、集体、社

会正义等观念都比没有革过命的地方强烈得多。 这便是革命的好遗产，可以继

承和发扬”（李泽厚、刘再复：《告别革命》）。即使造成效率低下的 “大锅饭”平

均主义的严重教训，也仍有其 “合乎情理”的因素在。在贫富拉大、社会不公日

益严重的今天， 对革命的怀念和对过往 “激情燃烧的岁月”的追思， 不仅成为

社会中下层的某种感情和兴趣， 也同样反射在学术思想领域之中。 新左派与自



由派之争便包含了对中国革命所采取的不同态度。 

看来，本世纪对毛的评价是难以回避的思想史课题，不仅至今分歧极大， 

而且将来也会有多次反复。资本社会的现代进程，使毛的丰功伟绩逐渐缩水， 

但所有这些使自由派最为兴奋的毛的负面效应， 能否抵挡住中国民众塑造民族

符号人物的心理追求呢？毛的革命历史和个人魅力使他最容易成为这种符号。 

这魅力既由于他的多才多艺 （诗词、书法、传统文化水平）和浪漫风格， 而且

也在于他 从早年到晚岁一直贯串的 “造反精神”。“五帝三皇神圣事， 骗了无 涯

过客， 有多少风流人物？盗跖庄路流誉后， 更陈王奋勇挥金钺。”他所真正认

同的只是造反—革命。 “马克思主义的道理千头万绪， 归根结蒂一句话：造反

有理。”他的好动喜斗、 憎恶稳定秩序、 既定规则的 “批判”精神， 成了被他自

己和好些中外左派所共同信奉的 “马克思主义”。 

马克思主义在毛手里经由农民战争在中国造出了新的圣王专政，另方面又

反讽式地补充这种无政府主义的革命批判精神。 二者又都以“治心”— “思想”为

核心。 它们与马克思到底有什么关系、是何种关系，以及马克思和马克思主义

对中国还有何种意义，将成为重要的课题。这课题的另种表现形态，便是古代

传统和革命传统在日益加速的中国现代化行程中将起什么作用， 居何种地位；

或者说，民族主义和民粹主义相结合的中国革命，在告别革命之后，将会如何

的问题。这种种思想课题尽管在经济优先一切的今日不会显赫呈现，但它们在

深层却仍会对中国前景起着现实影响。 

 

哲学或儒学 

二十世纪九十年代初中国大陆曾有过一阵“国学热”，主要是儒学热。最近

也还有国家项目的大规模“儒藏”编纂工程的启动以及“弘扬传统文化”的种

种塑建和表演。这些民间发动、官方支持的国学、儒学鼓吹，其意义究竟何在？

二〇〇三年十一月北京侯外庐百年诞辰的学术纪念会上，“中国有无哲学”被正

式提出并有不同意见的争论，可看作是这种“热”的真正意义的开显。 

   

“中国有无哲学”的问题本身可以溯源于三十年代金岳霖《冯友兰中国哲

学史审查报告》中所区分的“在中国的哲学史”还是“中国哲学的史”。我多次



说过，尽管对人生意义、生活价值以至宇宙本源等等问题有同样的兴趣和探求，

但中国并无西方的哲学（philosophy）。儒、道均是半哲学、半宗教。它们强调

的是“践履”，“工夫即本体”不只是哲学命题，而更是实践法规。宋明理学不仅

有“半日读书”，明辨义理，而且还有“半日静坐”，修心养性。儒家的修、齐、

治、平，主要不是哲学思辨，孔、孟、程、朱、陆、王也大不同于柏拉图、亚

里士多德、康德、黑格尔。但自胡适、冯友兰用西方框架剪裁中国材料编写

“哲学史”以来，随后又由侯外庐、冯契、牟宗三等人或用唯物唯心，或用范

畴演进，或用“智的直观”等来阐释、编写，已形成了数十年来的学术常规。

它在理出一套逻辑理路，廓清传统思想和概念的模糊含混、缺乏系统上大有功

绩，却产生了可能有失传统真相的问题。最近余英时《朱熹的历史世界》巨著

也表明朱熹等所谓“哲学家”真正关切和论辩的，主要并不在于形上心性，而

仍在现实政治，仍是政治文化，这便颇有异于牟宗三等现代新儒家以纯粹西方

哲学模式描画出来的宋明理学。实际上，在西方哲学史课本中，无论亚里士多

德或洛克，可以一字不提他们重要的政治思想；而在中国“哲学史”的课本，

无论孔、老以及他人，不谈“礼”、“仁”等政治思想，“哲学”即无从谈起。离

开“不忍人之政”，孟子的“不忍人之心”无所着落。玄学和理学的种种“哲学”

讨论，也总是紧密与现实伦常政治和个体修身教导缠在一起。所以，即使同样

说“爱智”（哲学一词“本义”），中国所“爱”的“智”恐怕与希腊也并不全同。

这一切似乎表明，在接受了一百年的欧风美雨之后，中国思想学术界在重新反

思，在开始追寻真正属于自己的传统阐释。“中国有思想无哲学”，德里达近年

访问中国重申这一断言，曾引起好些人作黑格尔式的理解而备感愤慨。其实，

无哲学，有何妨？所以另一批人将“中国有哲学”称之为“汉话胡说”（彭永捷：

《关于中国哲学史学科的几点思考》）。这就是一开头所提及的那次会议上的争

论。 

 

这意味着什么？从九十年代初的国学热、儒学热到今天的“汉话胡说”，一

直有着“别有会心”的人以此鼓吹民族主义来维护现实体制和“宣扬国威”，这

一趋向具有危险，颇堪警惕。但另方面，在深层的宽泛意义上，对一些人来说，

它又可以看作是对中国自己的现代性的某种思想资源的探寻。 

   



现代化（modernization）不等于现代性（modernity）。西方的物质文明作为

社会生活方式和生产方式的大规模输入，并不能解决或完全解决中国社会和文

化向何处去的问题。仍然是本文一开头所提出的由于传统（古代传统与革命传

统）与现代的纠葛日深，形成了这个希望找出既不回归过去社会主义，又不完

全等同于资本主义，亦即所谓具有“中国特色”的道路问题。在毛泽东以革命推

行反资本主义的现代化失败之后，重新寻找中国的现代化道路和中国的现代性，

成为告别革命之后的主要思想题目。 

   

从思想领域的语言说，这是如何更准确而不是套用西方框架来阐释传统，

但又不回避使用以西方词汇为基本工具的现代语言。我们不必追随马一浮。马

游学美国，且有译著，却拒绝现代通用语言，坚持沿袭理、气、道、心等等传

统词汇来谈自己的儒家“六艺论”。（Roges Ames 强调中国的“天”、“仁”、“礼”、

“义”、“道”、“德”等几乎所有范畴均不可通译，应采用原音，似异曲同工。）此

路难通，已成史实。所以，出路只能是：在接受普世性的现代哲学词汇和语言

的同时，注意这些语言、词汇、概念、范畴使用到中国文化上所具有的局限和

缺失，从而注意更好地进行准确把握和解释阐说。“哲学”一词未可废，“本体

论”、“现象”、“本体”、“形而上学”、“超验”等等也仍需采用，尽管中国向无

Being 问题，也少“超验”观念，“本体”与“现象”并不两分。相反，灵肉不分、一

个世界、情理交融、天人合一（人可以“参天地赞化育”，地位很高）以及重功

能大于重实体，重过程大于重存在，申说“过犹不及”的“中庸”辩证法（阴阳互

补、反馈循环、非二元对立、非本质主义、审美优于理性……）等等，却是来

源于“巫史传统”的实用理性的本性所在。揭示这些“本性”，了解自己传统，可

能有助于建立中国的现代性或后现代性。 

 

以经验合理性为基础的“实用理性”，在革命之后，不可能再回到传统的圣

王之道，包括不能要求人民进行思想改造或宣讲道德形而上学来开万世太平。

相反，只有在个人自由、平等和现代民主政治的基础上，重视文化心理的健康

生长来作为社会发展的某种辅助性资源。它以区分两种道德（社会性道德和宗

教性道德）的理论、历史与伦理二律背反和“度的艺术”的理论、“西体中用”



和“四顺序”的理论或观念等等，当作中国的后儒学或后哲学的重要议题。这

也就是使过去（传统）成为现在和未来的某种可能性，使自己的经验性的命运

成为本已可能性的主动展开，亦即是为将来和当下选择和抛弃。这将是融入普

遍并对普遍有所贡献的特殊，这也就是对中国现代性的思想寻求。 

 

二〇〇四年一月 Berkeley 会议文稿，略有删节 

 

（《历史本体论·己卯五说》，李泽厚著，三联书店二〇〇三年版，24.00 元；

《论语今读》，李泽厚著，三联书店二〇〇四年版，38.60 元） 


