
中國近代文化的解情與重建 ﹒ 嚴復

的;而外國列強之交侵 、 吞食中國，亦在於中國滿清政府與社會缺乏人才
而造成積弱不振的緣故。所以他亟呼要中國富強必先但育社會有用的人
才，因此他以「人才」為終極之體，富強為終極之用。主外，他對人的看
法是原本是自然人(常民)必須通過「學」習得到知識而後始能品格提昇
為「人才」。而知識之真確與獲得亦要從直接研究自欽界、實物質事之性
理而後得之，國民有知識後才能「圖強 J 這些見解是對的。
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最後進必思想的哲學意為

都昆如

輔仁大學哲學系

幸者言侖

西方傳統的宇宙論，有關宇宙的起源 、 生成變化問題 ，所採取的是「創

造說 J ( Theory of Creation ) 。這原是基督宗教承傳白地中海東岸希伯

來文化的遺產，對「至上神 J (單一神Mono - the ism) 信仰的成果 。 l雖
然，在西方世界的文化流變中，也會有過從希臘柏拉圖傳統的「流出說」

( Theory of Emanation) 2 ;但是，由於長期的文化獨尊基督宗教 í 創
造說」始終成為西方的顯學 ，其至上神觀一直排斥著「流出說」所能引起

的「泛神論 J ( Pan - theism) 。至於不接受「創造說 J 也不接受「流
出說」的「無神論 J ( A - the i sm ) ，卻更是受到宗教當局的排斥和禁止。

l 西洋地中海東岸的文化傳統，無論是基督宗教來源的希伯來宗教，或是兩河流域

發展的伊斯蘭宗教，其信仰對象都是一神論及至上神論，而對宇宙起源問題亦都採

取「創造說 J 新、舊約〈聖經}及〈可蘭經〉都異口同聲啟示宇宙由上帝或阿拉

所創造。

2 新柏拉 主義 (Neo - Platonism ) 的柏羅T ( Plotinos.204 - 269) 就特別強調

「流出說」。參閱PhiJosophen - Jexikon. J1andwoerterbuch der PhiJosophie na 

ch Perso刀en ， herausg.von Werner Ziegenfuss und Gertrud Jung ,Zweiter Band , 

Berlin , 1950 , 5.296 - 299 。
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「創造說」的理論基礎 ， 除了宗教信仰的「至上神」的全能之外，就 1
是從希臘亞里士多德( Aris叫e' 泌的22B.C. )哲學的思辯所運用的「因
果原則 J (Princip le of Causality) 。這原則經由中世士林哲學 ( Scho
lastic Philosophy) 的長久經營，蔚成了哲學從「知識論 J (Epistemol 

ogy) 走向「形上學 J (Metaphysics) 的體系，主導著西方干餘年的哲學
發展和進步，這情形的高峰在十三世紀時的大學創立期更形彰顯。當時，
巴黎大學承傳了亞里士多德的理性思辯體系，把因果原則的運用推向高
峰，支持著「創造說」的各項預設和論證;而牛津大學則把亞里士多德的
實驗和經驗的運用，以實際的觀察，作為對因果原則的批評和修正。這也
就構成了日後，歐陸走理性主義( Ra t i ona 1 i sm ) ，英倫走經驗主義( Emp 
i r i c i sm) 的不同哲學路線。 3

這兩種不同的哲學進路，終於形成了往後歐陸哲學支持「創造說」
F倫哲學則逐漸發展成「進化論 J ( Theory of Evolution) 的對立勢

(。思ZJC叫es Drin ， 1809~1882 ) 在 185叫版的惋原始〉
果。 (glfl 01 Species) ， 也正是英倫哲學在生物學上的研究成

一 以進化論的生物由簡而繁，由微而顯的發生過程，達爾文提出了對「創
造說」的質疑;尤其是以種差的多元性 、 突變性，以及生存競爭的事實作
為依據，來反對「創造說」中的各類動物的各別創造(舊約，創世記第一
章第2川6節) 4 ，而主張物種的差異性由逐漸進化而來;而且是由最原
初的「父母」衍生下來。 5達爾文原為生物學家，在旅行各地收集各地生
物生態，起初時，還相信「物種不變 J '但在旅途所觀察到的許多「變種 J ' 
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3 參閱Karl Yor[aender , Philosophie des ，J1i ttelalte月 . Ceschiche der Philos 

ophie.Band rr . Rowohlt.Muenchen.1967.S.79 _ 81 。

4 達爾文先生在其 {物種原始) (On the Origin 01 品ecies by means 01 tVa tu 

ral 品/叫叫a叫 Univ.Press.1964) 一書中，至少有28處質疑「創造說 J
其中尤以第十三章寫最，參閱該英文原著頁500引得。
5 參閱 {物種原始}英文原著，頁45 7 - 458 。
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卻不得不改變初衷，而認定物種的不斷變化，而且是由於環境不同，而有

不同的變化來適應。 6

在達爾文實地的觀察和研究(多為熱帶地區)之後，肯定生物的進化

原則酒蓋了整個生物界，從植物到動物到人類。進一層的推論是 : 生物進

化宏觀上的軌跡，很可能就是從植物經動物到人類。「人猿同宗」的設定，

也因此被提供出來。 7
本論文針對「進化論」在西方的思想發展進路 ， 一直論述到嚴復所翻

譯的「天演論 J 亦即把「進化論」的歷史發展，從西洋近代到中國當代;

其中歷史演變中的思想有著相當複雜的背景，以及文化心態，亦都在這部

份中稍加討論。

文中第二部份從「歷史發展」的內容中，抽離出「進化」的「內在涵

義 J 一來與創造說關係的釐清 ，二來指出其哲學思想基礎的意涵。

最後，本文第三部份設法用「當代意義」的尺度，來評論進化思想在

當代中國思想界影響的成果，其利與弊，其得與失。

我們這就進入主題 :

一、進化思想的歷￡發展

(一)進化思想是西洋十九世紀的產物，西洋十九世紀時，承受了文

藝復興以及啟蒙運動，還有工業革命的影響，從前羅馬帝國戲稱的北方三

大蠻族 : 德 、 法 、 英，在哲學領域中，掀起了大改革的風潮 : 法國有孔德
(Auguste Comte ' 1798-1857) 創立了實證主義 ( Posi ti vism) 英國有
功利主義 (Utiritarianism ) 的代表彌爾父子 (James Mill' 1773-1836; 

John Stuart Mill' 1806-1873)和邊沁 (Jeremy Bentham' 1748-1832) , 

還有進化論 ( Evol u t ion i sm) 的達爾文 (Charles Darwin ' 1809-1882 ) 

和赫胥黎 ( Thomes Huxley , 1825-1895) ，以及蘇賓塞 (Herbert Spenc 

6 同上，頁484 。以及在第十四章(結論)中間及「物競天擇」的範圍時，就指出

所有生物可能同源;進而指出高級動物由低級動物進化而成。

7 同上，頁的 - 79 '頁的 - 130 。
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缸， 1820-1903) 德國有唯物論 (Materialism) 的馬克思 (1(arl Marx , 1 祇及於現象界，而現象界生物的呈現，也就如達爾文所觀察出來的結論:
1818-1883) 和恩格斯 (Friedrich Engels' 1820-1895) 美國承接歐陸 進化。在其所著《生物學原理} (Principles 01 Biology' 2 vol ' 1870 

的思想餘波，有實用主義( Pragmatism) 的代表皮而士 (Charles Peirce' -72) 中，就採取了這種觀點，也同時強調了「適者生存」的原則。 1873
1839-1914) ，詹姆士 (William James' 1842-1912) 和杜威 (John Dew 年出版的《社會學研究) ( The 5tudy 01 50ciology' 1930年嚴復譯為《群
ey , 1859-1952) 。這些唯物、實證、實用、功利、進化各主義、在內容 學緯言》出版) ，就是把自然界的進化推向人類社會。尤其在1879-1892
上各各不同，但有一點相同的，就是對傳統的抨擊和批判;更重要的是: 年完成的《倫理學原理} (Principlθ5 01 Ethics) ， 更強調人類社會的
對宗教的彼岸信息，以及對哲學的形而上境界無興趣，甚至加以排斥。 興起和發展，都是依此原則進行。也就是說，人類進化的社會現象也是依
進化思想在這種思潮中，首先就是以生物界的變化現象，來質疑傳統 循自然界的進化原則;甚至認為，人類進化中的社會現象本身，並非人為

的「創造說 J 也因此對宗教以及對形而上的哲學加以責難。當然比起實 因素，而是自然進化的延伸和涵蓋。用嚴復翻譯的語句來說，就是「任天
證主義的孔德完全否定形而上的價值體系來說，進化論者所採取的 「不可 | 為、冶」。斯賓塞的思想中，人在宇宙中並沒有凸顯人性的自由和道德的責
知論 J (Agn叫cism) ，算是比較溫和的做法。不過，畢竟「進化學說 J I ~ 任，一切都是自然進化的;而這自然進化是命定。 1886年出版的《機體進
還是直接指向「創造說 J 進而亦否定了上帝的存在。 J I 化的要素} (The Factor 01 0仕'rga伊a釘叫l

(已二)准達爾丈所發現的物種進化，其事實還在其次;最重要的則是進 | 然淘汰的缺陷》扒(J凶na仰仰θ仰C仿'y 01 Natural 5election) ， 就再次強調「進
化原則的強調，那就是「生存競爭」以及「物競天擇 J 8 。達爾文認為，~ I 化」學說的適用性和普遍性。
在生存競爭中，祇有強者存活下來，而弱者則被淘汰:這也就是「弱肉強 1 斯賓塞學說的核心，是要用「進化」概念，作為宇宙和人生相互間的
食」以及「適者生存，不適者滅亡」的宣示。這種競爭的原則如果祇在兇 | 橋樑，認為「進化」一方面適用於自然的生物世界，另方面也適用於人類
猛的野獸界有效，倒是反影出真象;難題及困惑在於:是否人類社會的生 | 社會;因為二者都在「生存競爭」。為了生存，就必須競爭。而競爭的結
存和發展，也是由這種取向來進行? l 果是「優勝劣敗 J 強者得以生存，而弱者則被淘汰。這也正是「弱肉強
且 把達爾文的進化原則推向人類社會的，首推斯賓塞氏早期的《社會 l 食」的世界。同理，在人文世界中的社會，其倫理道德的基本原理，也是
學原理} (Princi的S 0150ω鯽， 1855年初版，增訂再版於1877年 ~ -;生存競爭」的 r 弱肉強食」的。斯氏倫理學中涉及的課題，顯然就有
(第一冊) '1削年(第二冊) '1側年(第三冊) )。其哲學基礎就是 - 11 r 荊利j己主義 J (ω悔E勾go叫is翎m' 或曰「自私主義 J )和「荊利J他主義 J (川u山i訓
宇宙是一整體，而整體都依著一定的規則存在和發展;而其中的人類，在 J 的衝突和矛盾。斯氏認為「可幸刑利lj己」優位，因為唯有一個人在「有刑利札JJ 的吸
發展社會的事工上，也是依循這規則而存在，而發展，而進步。但是，由 1

1 
~[下，才會有「利他」的想法和做法。這種倫理的功利主義 (Util i taria 

於其在形早上採取「不可知論」的態度，因而對這種規則的來源，或是 ~. nism) 以及倫理的進化主義( Ev叫onism) ，在在都表現出，人性在追
執法者，皆存而不論;並認定其為超越吾人知性範圈，甚至，對宇宙的終 ] 求幸福的過程中，如何在競爭中存活下來。 9
極本質究竟是什麼，也採取相同的「不可知」看法。因此，人的認知能力 11 -~ - , " ê 三)繼斯賓塞學說再進一步發展的，就是赫胥黎。其大著〈進化與
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8 達爾文的{物種原始〉一番，其標題就是 「 自然淘汰 J (Natural Selection) > 

嚴復譯為「物競天擇」。 該書第三章論生存競爭 (Struggle for Existence) ，第
四章論物競天擇 (Natural Selection) 。

• 倫理} (Evolution and Ethics) 出版於1893年。這本著作也正是嚴復用
「天演論」的標題譯成中文，時為1895年，甚至更早;但出版卻在1898年

9 參閱Ph j losophen - 1 ex jkon > 如註2 >頁580 。
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4月(光緒24年3月)。

赫胥黎的〈進化與倫理〉原是一本論文集，其基本論點是 : 生物不自
一成不變的 ， 而是在不斷地變化。這變化就是在「生」。這「生」一方E
是自身生命的保存及發展，另方面則是傳宗接代，而在自身生命結束(亦
即死亡)之前用「生」的方式把「種」傳及後代。而在這「傳代」的事情
上，由於內外環境的變選，而有所謂「變化 J 出現一種「種差」。在這
種「同」與「異」的攸久變化中，物種就會由簡而繁 ， 由微而顯，產生出
許許多多與祖先不完全相同，但亦不完全相異的新種。赫氏把這種「類比」
的變化現象，都用「生存競爭」來解釋 ， 亦同樣用「弱肉強食」的原則來
說明強者存活下來，而弱者則被淘汰，完全參照了達爾文的進化學說。

不過，正如其書名《進化與倫理》所展示的，赫胥黎除了討論進化之
外，還討論了倫理。當然，書名用了兩個概念也就多少意味著二者有所不
同 。 果然，赫氏的自然進化就無法涵蓋人類的社會進化。亦就是說，赫氏
並不接受斯賓塞的「任天為治」的社會觀 ， 而是認為人文社會發展的路線
和原則 ， 並不完全等同於自然界的生物進化。「弱肉強食」是自然界的進
化原則，而人類的社會進化，則是要突破自然 ， 或是修改自然，而度著倫
理道德的生活。雖然，人類社會也沾有幾許的弱肉強食 ， 但是，總是還有
活動的空間 ; 雖然，人類社會的發展也是進化，也受環境的影響 ， 但旦
人文社會總是人去釐定規範'雖不能違背進化的總原則，但亦總是人這艾
明的表現，這種反對「任天為治」的理念，也就在進化的進程中，劃分了
兩條進路，一條是自然界的 ， 另一條是人文社會的 ; 這二途并行不悸。
這并行不悸的主要理由就在於 : 宇宙中每一生物都在「生存競爭 J

一方面與環境搏鬥'另方面與其它生物爭取生存的空間 ; 這競爭是在保存
並發展自身的生命，這發展卻是向著完美自身，使自身的存在更「強」
更能適應環境，也更有能力競爭。但是，針對環境，人類卻不止是適應，
而是能改造環境，使環境遷就人類 ; 而在另一方面則在人際關係的社會
中，確立道德規範'來制定競爭的公平原則。

(四)嚴復的《天演論〉翻譯，很顯然的，就是在《進化與倫理〉的
標題上 ， 祇取前半段的「進化 J 而刪節後段的「倫理」。研究嚴復思想
的，很容易把嚴復的思想說成「倫理」也是「進化 J 因而祇要有《天演
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論} ，就不必再加上「倫理」了。 1 0事實上，嚴復在該書譯例言中，強調

翻譯的基本條件 : 信 、 雅 、 達 ， 11令把書名節譯了一半 ， 算不算違反了「信」

的原則 ? 當然 ，如果吾人審視嚴氏譯書的目的，就不難理解這種「失信」

事件的來龍去脈。原來，嚴氏之譯《天演論} ，其目的並非介紹赫胥黎的

思想，而是藉著推廣進化的思想，來闡揚自己的理念。 12

無論是《天演論〉的篇目安排 ， 或是其間的案語，甚至節諱，加譯等

情形來看，全書都充滿著嚴氏自己的思想。這思想本身的「進化」內容倒

也不是最主要 ; 重要的是 : 這思想的目的。嚴復所處的時代是內憂外患充

滿的年代，內憂一方面有清廷的腐敗無能，另方面知識份子覺醒不夠;外

患則是列強的侵略。就近來看 ， 甲午戰爭的刺激下，興起了救亡圖存的愛
國情操。早在1895年，嚴氏就是在這種憂患意識下，在天津直報發表7多
篇專論 ， 其中尤以〈論世變之亟〉 、 〈原強〉 、 〈救亡決論〉 、 〈闢韓 〉

四篇尤為傑出。這四篇警世之文 ， 暴露了嚴復的危機意識 ，而在分析園內
外情勢，比較中西文明的論述中，大聲疾呼 ， 提出自強之道。

嚴復之譯〈天演論} ，其目的不是在直接傳播進化論，而是藉進化學

說來激勵國人，要自強，要存活下去。其強調「生存競爭」也好 r 適者

生存，不適者滅亡」也好，目的祇是要用西方當代新思潮，而且由「科學」
論證的新思潮，來揭發中國的愚 、 貧 、 弱，來推動「民智」 、 「民力」 、

「民德 J 使中國能進入富強之境。

這自強為目的的進化學說介紹，事實上可在其四篇警世之文中看出。

(論世變之亟〉一文中 ， 一方面指出中國當時之思想封閉，不思改進變化 ;

另方面介紹西方社會在改革中的長處，這長處就是嚴復在留學英國時，深

為贊賞的「學術點偽崇真 J 以及「刑政屈私為公」。追求真理的學術取

10 參閱鄭永福 、 田海林著( (天演論}探微) ，收集在〈嚴復研究資料〉 一書中

(福州、1: 海峽文藝出版社， 1990 ) ，頁335 。

11 赫胥黎著，嚴復譯〈天演論) (台北:墨灣商務印書館，人人文庫1 073 '民國5

8年5月) ，譯例言，頁 i 。

12 參閱郭正昭著{嚴復) ，中國歷代思想家，文復會主編，王壽南總編輯(台北:

臺灣商務印書館，民國76年8月， 3版) ，頁33 (5319) 。
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向，以及奉公守法的精神，嚴復以為是西方強盛之道。言外之意就是 : 中
國要富強也就必須崇真與奉公，向西洋學習。 13

〈原強〉一文特別推薦了斯賓塞的學說，在進化的「弱肉強食」原則
下，奮發圖強的目標定為三個面向:即是「血氣體力之強」、「聰明智慮
之強」 、 「德行仁義之強」。這三方面也就是濃縮民力 、 民智 、 民德。因
而提出中國富強之道在於發展力 、 智 、 德三方面，而提出「一日鼓民力，
二日開民智，三日新民德。 J 14 

〈救亡決論〉再次強調中國必須革新求變，而向西洋學習，是「開民
智」的根本方案。 15

回 〈關韓〉標題就是反對韓愈的「原道思想 J 而是以西洋十九世紀的
思潮來使中國「新民德 J 0 16 

四篇警世文章中， <原強〉清晰地表現了「進化」思想，求生存的「生
存競爭 J 競爭中的「優勝劣敗 J 對環境的「適者生存，不適者滅亡」
等思想，都表露無遺。

所譯《天演論》是有體系的隨著赫胥黎的思想進路，來論證中國現狀
的積弱，以至希圖自強保種的心意。以進化論的原理為依據'來論證中國
必須改革求k

由於嚴復思想本身的分期，前期是全盤西化的主張，也就是其積極介
紹西洋思想，尤其是以進化論為主軸的時期。中期思想則在設法綜合折衷
:西文化'是把中華文化的長處保留，而引進西洋進步思想。這期在進化
心想方面，逐漸修正「物競天擇」的極端想法，而加入了演化目的，亦即
是所有進化都向著善，向著完美 ; 進化是進而為善，而不是進而為惡。清
種思想也正是西洋科學與中國倫理的合璧。後期思想的起因。乃由於維Z
思想雜亂，而革新派的許多做法都背離了自身文化及人生觀，因而有「反
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13 參閱蔣貞金輯， <嚴幾道文鈔〉

14 同上，頁31 、 66 。

15 同上，第119 、 128頁 。

16 同上，頁155 - 163 。

(台北，世界書局，民國60年) ，頁20 。
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本復古」時代的建立。 17

雖然嚴復思想本身有上面的三種分類，可是，其影響中國思想界的，

還是他所翻譯的那些思想，而其中尤以「進化論」為最。而進化思想中，

叉不是自然進化的科學知識的傳授，倒是進化原則的「弱肉強食」「物競

天擇」「適者生存 ，不適者滅亡」等漂亮的艾句運用。換句話說 ，是一種

思想潮流的鼓吹。

起初，嚴復的介紹並贊揚西方思想，是其自身在英國的體驗，那就是

「於學術則要出偽而崇真，於刑政則屈私以為公 J 也就是他在〈論世變之
亟〉一文中的疾呼;不過這種「崇洋」的思想，並未造成風氣，但卻孕育

了思想的基礎，後來的五四運動的思潮，其主要的「科學 J (賽先生)及
「民主 J (德先生)標的，或是其主要的領導人，亦自認是受了嚴復介紹

進化思想的影響。的

藉進化原則開展出的文化運動，乃至於社會改革運動，也就成了進化
論在歷史發展中，從西洋進入到中國的功用。究竟在中國近代，對進化論
是否有學術上的瞭解，或是自身的深入研究，畢竟不是當時的重點;當時

的思潮主要的，是為了改變社會的秩序，是為了改變政治體制;也因此，

17 參閱周振甫編 〈嚴復思想、述評) (台北:臺灣中華書局，民53年9月，臺一版) ; 

此書分四篇，第一篇為 「全盤西化時期 J 第二篇為「中西折衷時期 J 第三篇為

「反本復古時期 J 第四篇為「三期思想的批判」。其中第三篇的復古思想，分為

文化的、變法的 、 政制的、教育的各方面，並特別反對新文化運動。

叉劉富本編著， (嚴復的富強思想) (台北:文景出版社，民66年6月) ，亦把嚴

復思想分期為「維新」、「折衷」 、 「復古 J 而且指出「復古」時期為1912年至

1921年。
18 其中很有趣的，就是胡適在所著 {四十自述〉中的記載 r (天演論}出版之

後，不上幾年，便風行到全國，竟做了中學生的讀物7 0 • ••••• r 優勝劣敗 ，適者生

存 J . . .• . . r 天演」「物競」「淘法」「天擇」等等術語都漸漸成了報紙文章的熟語. . . .. .

陳炯明不是號競存嗎?我有兩個同學，一個叫做孫競存，一個叫做楊天擇，我自己

的名字也是這種風氣底下的紀念品。... .. .就用 「適之』二字。」參閱該書，頁54

(台北，遠流出版公司， 1986年6月 30 日， 一版)。
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情感重於理性，推動改革的風潮多於冷靜的思考和理性的思辯。更遑論探
討進化論在西洋學術上的地位，以及在整體文化所扮演的角色了。

二、進化思想自刁烈1義道義

(一)進化思想原屬生物學上觀察所得，而其間相悔程則在西洋宗教
取向的「創造說」中，廣受爭議，由於達爾文的作勿是EL 每每強調「變
種」是物種由簡而繁，由微而顯的「進化 J 而世上的物種之多且繁，並
非由創世記字面上的「創造各類物種 J 因而質詢起「創造說」。這也是
十九世紀思潮中重要的一環。

但是。「創造」的哲學意涵是在處理宇宙的「生成」問題，以及「太
初」問題;是問及整個宇宙如何開始，事物如何「從無到有」的課題 。「創
造說」中的「從無創造 J (Creatio nihi 10) 就是回應這樣的一個問
題。「創造」不等同於「變化 J 而「進化論」所處理的問題，在宇{弘
中 則是「變化」的問題。變化的「由簡而繁 J r 由微而顯 J 並沒有2
及到「從無到有」的基本問題。「變化」課題如果不涉及至U r原始」的「原
因 J 尤其是一「終極因 J (fina1 cause) ，以及最終的「目的 J 則始
終都與創造的課題，有本質上的差別 。 -

進一層的問題，便是對這「終極因」以及「最終目的」的瞭解問題。
蘇賓塞所主張的「不可知論 J 並不能說是對這一終極實體的「存在」不
可知，只能說對這一終極實體的「本質」不可知。「本質」與「存在」在
哲學于是完全不同的兩個名詞。進化論者可以在生物學的研究中，去頭去
尾地耽討論「變化」的課題，但不能在哲學的範圍內，對「因果原則」有
任何懷疑的態度。因為，在物種的生滅現象中，推王A出「弱肉強食」以及

一zfizιτzz?ZZZi22于意涵中自?而氏要運用因果原則
學要ZEZZZF因的訴求;進化的目的甚至最終目的仍然是哲

(二)進化原則的定立，無論是「弱肉強食 J r物競天擇 J r優勝劣
敗 J 亦或是「適者生存，不適者滅亡 J 都是在觀察兇猛的野獸所得;
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這當然有其事實的根據。不過，如果把這些進化的原則，毫無保留地運用

到人文社會之中，認定人類要生存，亦必須靠「競爭 J 亦是由於「弱肉

強食」「優勝劣敗」的結果，那叉未免失之有偏。事實上，就在西方世界

的生物學，發明了「進化論」的同時，東方世界的生物現象，亦有科學家

在研究;而且亦有「原則」提出，作為「自然進化」的原則。那就是巴枯

寧 (Michel Bakunin' 1814- 1876) 與克魯抱特金 (Peter Kropotkin ' 1 

842-1921) 所提出的「互助」。原來，巴氏和克氏所研究的對象並非熱帶
地區的兇猛野獸，而是西伯利亞和中國東北寒帶地區的昆蟲:螞蟻和蜜

蜂。顯然地，在螞蟻和蜜蜂的合群生活中，絕非靠「弱肉強食」的「競爭」

而存活下來;卻是完全相反，而是用「合作」和「互助 J 使得自己的整

個族群得以生存和發展。 19

觀察兇猛野獸，獲得「競爭」原則，觀察昆蟲，獲得「互助」原則 。

二者各有所本。因而，問題也就在於 : 人類的生存，如果要在這兩種原則

中選擇，應如何處理?社會發展的原則，應是競爭呢?亦或是互助?

(三)事實上 r創造」由於是處理宇宙起源問題，而「進化」則是

探討宇宙變化問題，在理論上本就可以並存不悸的。在西方哲學發展中，

也就在達爾文發表〈物種原始〉的同一年一-1859年，在法國誕生了一位
猶太的後代柏格森 (Henri Bergson' 1859-1941) ，其所著〈創化論} (L 

Evolution creatri白， Paris' 1907) 雖是哲學著作，卻比文學著作還
要暢銷，到 1925年已發行28版。是書就是把「創造」和「進化」連結起來，
用生命哲學的觀點，把宗教信仰的創造與自然科學的進化統合起來，開創

「生命衝力 J (elan vi tal) 以及「綿延 J (Duree) 的動態哲學。 20

而另一位思想家德日進 (Pierre Teilhard de Chardin' 1881-1955) 

更以其地質學、考古學、哲學、神學的豐富知識，以及其生長及求學在法

國，工作在中國，退休在美國的閱歷，在其《神的氛圍} (Divine mi 1 ieu 

, 1927) 以及《人的現象) (Le Phenomenθ humain ' 1938-40) 中，也
同樣排除宗教信仰的困境，而把創造和進化結合起來，並認定進化模式的

19 參閱Philosophen - lexikon ， 如註2 ， Band r, S. 74 - 75 ; 691 0 

20 同上，頁 110 - 112 。
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創造，更能夠展現出上帝的全能。 21

(四)創造和進化既可和諧互補，而競爭與互動亦可以相容相通。在
這方面有相當進展的首推孫中山先生(I 866-1 925) 。氏原崇向達爾文主
義22 ，但由於其專業的生物學研究以及中華文化的通融，能把進化分成三
階段，即物質進化的由太極發展到地球;進而是物種進化，由生元發展到
人類;最後是人類進化，即是由人性進化到神性。 23在進化的原則方面，
則認為 : 物種進化可以是競爭的，弱肉強食的;但是，第三期的人類進化，
則必須以互助為原則。到

這樣，在探討進化的內在涵義上，其哲學義涵是相當開放的，既不會
與創造衝突;其原則的競爭也不會與互助衝突，反而可以並存，並且可以
相輔相成。

然而，在嚴復所介紹的進化思想中，因急於用來振興中國，作為目相
運動的工具，因而反倒忽視了進化在學術地位上的價值;同時亦忽視于這
化在西洋思想發展史中所應有的角色。

其實，西洋十九世紀的各種思想，無論是實證、功利 、 實用 、 唯物，
或者是進化，都與傳統思想密不可分;或為推陳出新，或為繼承啟蒙運動
的反動而更形落實，或是設法擺脫傳統宗教式的大一統思想模式，而走向
多元的、甚至百花齊放的學派林立。但是，其思想內容或許相異性大於相
同性，然而其淵源於早期的思想模式，仍然沒有改變;那就是先預設宇宙
和人生的二元，然後叉設法去統合此二元。這思想模式最清楚的，莫過於
主格爾( G. F . W. Hege 1 ' 1耶1831 )正、反、合的辯證法 (Dia1ektik) 。
晶然，進化思想本身，原就不贊成辯證法所運用的純思考的論證'而是以
科學的實驗，來取代唯心的體系。可是，無論是站在黑格爾左派的唯物共

112 

21 參閱 The tVew Encyc]opaedia β'rit， n刀ica ， l~th Edition ,Chicago , 1991, vol.l 
l.P.605 - 606 。

22 孫中山先生民前16年( 1896) 的 「 自傳 」 中有 r於西學則雅癖達文之道 ( Dar 

wini叫 j , (國父全集) .第二冊， (黨史會，民70年8月 1 日，再版) .頁2 。
日 (孫文學說〉第四章， {國父全集} ，第一冊，頁455 。
24 向上 。
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產的思想，或是自然科學的進化唯物，亦都必須處理這「思想」與「存在」
間的根本問題。這問題的哲學意涵，也就是宇宙間各種變化(含進化在內)

的推動者，以及變化走向的終極目的的課題。斯賓塞可以用「不可知論」

來處理宇宙本體的「本質」問題，但是無法用之以否定這本體的「存在」

課題。

(五)有關這些哲學的基本問題，其實在赫胥黎的《進化與倫理〉 一

書中，有多處論及，但是，嚴復在翻譯該書時，卻有意無意間把它們忽略，

用節譯或是乾脆跳過不譯的方式來處理。關於這種忽略的事實，吾人可在

田默迪的〈嚴復天演論的翻譯之研究與檢討一一與赫胥黎原文之對照比

較) 25一文中窺見。

其中有關科學方面的問題，赫胥黎在原文〈導言二〉中，會清楚的說

明科學的範圈，尤其指出 : 進化並非處理了宇宙的變化進程的全盤課題，
而祇是提出一種方法，以及指出某些成果而已。但是，嚴復在譯文中卻刪
去了這段。 26還有，赫氏也在〈導言一) <導言三) ，以及〈論一) <論

十七〉中，特別提出傳統宇宙論與當代宇宙論本質上的差別，而嚴氏亦沒

有翻譯。尤其有關「大宇宙 J ( Macrocosm )和「小宇宙 J (M icrocosm) 

的處理方式，前者屬哲學，後者屬科學的理論，也被嚴氏刪除。 27這當然

就造成在中國所知的進化思想，並非全貌，而祇是片面。
田默迫在該文結論中的那句「也許我們不應該把天演論視為一本譯

著，因為內容起碼有一半是嚴復自己寫的，而且也失掉了原文原來的氣
氛。 J 28從中吾人亦可理解到國內早期對進化論的瞭解，原就並非正統的

進化論，而是加入了幾許嚴復的思想。

25 田默迫著(嚴復天演論的翻譯之研究與檢討一一與赫胥黎原文之對照比較 ) , 

刊登於〈哲學與文化月刊〉第二卷，第九、第十期(民64年九、十月) ，頁4 - 18 ' 

頁的 - 58 。

26 同上第十期，頁55 。

27 同上。

28 同上，頁58 。
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三、進化遐想的當代建義

(一)就從赫胥蔡《進化與倫理》一書所展示的進化論所涉及的「小
宇宙 J 而哲學所探討的「大宇宙」問題來看， 29正連結著進化思想在宇
宙論中與傳統思想的延續關係。也就因此，把「進化」學理上的內涵忽視，
而祇論及進化原理的「競爭 J 作為實踐到社會「自強」的運用，基本上
就走偏了學術的路線，而走向社會改革運動，政治性高於學術性，情緒性
高於理JI主。

不過，學界的士大夫觀念，原充滿著實踐取向，而且尤以憂患意識為
高峰的國難時期，更難以釐清理性與感情的界限。一旦感性所認知訴求，
運用了學術的成乖，也就滲雜了幾許主觀因素。其中最值得注意的是 : 嚴
復本人會擺脫了這種崇洋以及確信進化思想的「競爭」路線;可是，廣大
讀者群卻一直停留在「弱肉強食 J I物競天擇」的信仰中;不但認為進化
的原則可以救中國，而且亦認定，進化思想亦是西洋強盛的途徑。 30

(二)事實上，西洋學術的發展，自從有了大學的創立之後，人生觀、
宇宙觀、價值觀的維持，固然一方面有大學中的神學和哲學作著學理的研
究 'i旦另方面仍是在早期制的風習下，教會的訓導工作仍居首。也就因此，
當十九世紀時各種實證、實用、功利、進化、唯物等思想、在學術界盛缸
一時的時期，基督宗教的信仰卻仍然深植在一般平民百姓中。甚至，學主
們雖在星期一至星期六的學術研究中，採取維新思想;但是，星期天的禮
拜中，卻仍然守著信仰的價值。這也正是學術與宗教並行不悸的情形。
一組也正因為西洋的人生哲學背景中，有不可忽視的宗教因素在內，進仆
思想亦祇是理性運作的一面，而不像宗教的深植人心。不過，在中國的，再
形就大不相同，既沒有制度宗教的教義、教規、教儀的密集實踐;而在士
大夫各說各話的派系林立中，亦沒有像西洋宗教權威式的領導，或是最終
真理的釐定;也就因此，一旦「科學萬能」的口號一經提出，亦即刻成為
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29 參閱Thomas Huxley and Julian Hux ley , Evolution and Ethics , London , the 
Pilot Press LTD. , 1947 ,p.82 

30 參閱鄭永福、回海林著 ( (天演論}探微) ，如註10 ' 頁34 3 。

嚴復進化思想的哲學意酒

另一種信仰中的「教義 J 再加上西洋強盛與進化論二者的聯想，而形成

「西化」的傾向;這傾向的目的雖然純正且高尚:使中國富強;但是「目

的無法聖化手段 J (F i n i s non corona t opUS) ，進化論之入於中國， 不
但沒有使中國強盛，反而摧毀了傳統文化的「互助」「仁厚」等德目。

(三)引進進化思想，為嚴復本身的難處是 :情緒性的愛國主義所選
擇的自強方式，無法獲得預期的成果時 ，回過頭來重新強調已被破壞的固

有文化，為時已晚;就連嚴氏自己對兒女教育的守舊，也難以達成。 31真

有作輛自縛之慨。

(四)國人對嚴復的看法，多讚美其引進西方近代思想，尤其進化思
想，而對其後來「返本復古」的思想和努力，則多不願談。 32這也是嚴復

始料不及的遺憾。一位哲人的思想，通常晚年趨於成熟;吾人雖稱揚嚴復
在晚年能知過能故，勇於修正壯年期的思想;但亦感嘆其無能為力，國人

並未接受其改革思想的復古 ，反而採用了其早年的「弱肉強食」「物競天
擇」等漂亮的譯名，作為人文社會發展和進步的原則。

命吉言諭

從前面三階段的討論引伸下來，一方面可看出嚴復的愛國情操，十足

展現中國士大夫的氣質，其精神值得後世敬仰。再則，其急於救國救民，
在英國放下科技之研究機會，而轉向關懷政治社會;而在情急之下，選擇

了進化思想，作為西洋之所以強盛之思想基礎，用以作為自立自強的方
案，來拯救中國的愚、貧、弱，其用功之深，用力之厚，也是當時士大夫

中首屈一指的。

不過，這種急進的思想，畢竟無法一蛾即成 ，何況還須要國人有足夠
的心理準備，以及對自身攸久文化的體驗。無論如何，中國之所以為中國，

31 參閱牛仰山著， (嚴復評傳) ，收集在 {嚴復研究資料}一書中，同註10 '頁 l

n 參閱郎昆如、黎建球合著， (中西兩百位哲學家) ，嚴復條(台北:東大圖書

公司，民67年4月) ，頁334 - 337 。
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總不能因其西化成功 ， 而完全拋棄自身文化而強盛，就是成功。最後中間
思想的中西合璧。後期思想的返本復古，算是瞭解到其中深意;但是，再
人卻在「進化」思想中流連忘返，而沒有採納嚴氏的思想進程。

也許，如果嚴復在研究西洋之所以強盛時，能靜下心來，作全面性的
文化探討，而把西洋的科學 、 道德 、 藝術 、 宗教各方面都有瞭解之後，再
回過頭來探討中國文化流變中的各種優點和缺失 ; 最後才以取長補短作結
論，而不急急忙忙給中國的愚 、 貧 、 弱下猛藥，引進進化思想，會是比較
ZZ?方式 ; 免得到了晚年，再提出進化思想不足以救中國時 已經無法

、無論如何，嚴復在翻譯西洋著作時，所定下的「信 、 雅 、 達」原則，
將永遠成為翻譯界的榜樣;而其譯筆的典雅，正是中文造詣特出的表徵，
亦將為後人在翻譯外文時的借鏡。至於進化思想的引進，其成敗得失，總
有仁智之見。
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由嚴復〈天演論〉的翻譯特色論科學精神的問題

也反後《夭d定論》的翻譯特色

論科學精神的問題

田默迪

輔仁大學理學院

無論我們怎樣看近代中國社會及文化的變動 ， 任何人都會承認，科

技的發展深深地影響每一個中國人的生活與思想。成為一個科學家，至
令仍是許多才智青年的理想與夢想。
一百年以前，當中國從長年的自守自足中，陳然驚醒而努力尋找方向

時，嚴復開始大聲呼籲 r 要改變 ! 已經有一個新的 、 科學的時代來臨
了 ! 物競天擇 ! 適者生存 ! 不適者被淘汰 ! J 。他所翻譯的〈天演論》一
書頗像似一種有力的宣言而不是一篇學術論文，它的訊息，對於當時的
中國人 ， 就像觸電一樣 ， 使人心受驚卻使頭腦清醒。然而，當我們較為
詳細地比較赫胥黎的原著和嚴復的譯文時 ， 卻發現一個頗為特殊的現
象，原著中不少具原則性的 、 普遍性的，代表謹慎精神而對進化論本身
保持批判性態度的命題，竟完全沒有譯出。這就是本論文切入中心論題
的地方 : 嚴復何以一方面如此強調科學，另一方面卻叉刪掉許多重要
的 ， 較屬於科學理論性和代表科學嚴格辨別精神的句子而未予譯出?這
個現象對嚴復所瞭解的科學暗示了甚麼?這暗含的特殊現象在今天的社
會中是否仍普遍存在 ? 到什麼程度 ?
本文將以四個步驟來討論這個問題。首先 ， 研究嚴復對科學的有空

與了解 ; 其次 ， 介紹嚴復翻譯〈天演論〉的特徵 ; 進而以較精辨的科學
觀念為背景來討論嚴復科學觀念的限度 ; 最後，則反省科學精神與中國
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