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伊斯蘭世界掙脫過去的傅統束縛，跨越西

遍佈两半球的妒斯関社窃：意識到農業對於整體經濟發展具有極高重要性• 

開始一連串農業改革，並且以城市為中心整合資源•鞏固政治組織與制度• 

商業團體也□益扮演了重要角色。

蘇非主義滲透到每個地方：蘇非主義以通俗化的手法I從唸誦開始，進而延 

伸到世俗虔信的層次•為伊斯蘭內部的大眾信仰提供了一個媒介。由於導師 

與門徒的制度，追隨者尋求導師的靈性啟發，因而在中世紀時具有普世的吸 

引力。

伊斯関文明進人歐洲世界：在文化交流方面，穆斯林具有廣泛的影響力，藉 

由宗教信仰，強化了社會期待，秩序感的美學、傳統知識技術、聖訓 

傳承等內涵，吸引無數不同性情的西方人，接受伊斯蘭文化的滋養。
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BOOK THREE
建立國際文明

The Establishment of an 
Internationai‘ Civilization

在最後、唯一的真理面前*其餘所有的真理都是其追隨者，雖然每項 

真理在其所屬的領域中，本身皆蘊涵真實的要義；但在最後、最終真

理的底下，它只是一名追隨者。--- 伊薩克•潘寧頓(Isaac

Pennington )



伊斯蘭歷史(Islamicate History)中期

在两元945年以後|古典阿巴斯朝(‘Abbasi)時代最獨特的特 

徵，連同其宏偉的哈坦發帝阈及阿拉伯語言文化都逐漸改變• 變化 

的幅度之人，讓我們因此必須把它區分為另一個全新的人時代。在穆 

各塔迪爾(al-Muqtadir)的時代(西元908〜932年)裡，仍然能夠輕 

易察覺曼蘇爾(al-Mansur) '哈倫•拉胥徳(Harun a I-Rashid) '瑪蒙 

(al-Ma'mun)時代的輪廓，但是在五、六個世代之後，這個世界的輪 

廓已經逐漸模糊。巴格達(Baghdad)漸漸淪為地方上的城鎮，而「哈 

里發政權」(caliphate)這樣的名稱最後也消失無蹤。西元945年之後 

的五個世紀裡，那持續擴張、由許多獨立政權統治，而且在語言與文 

化上都充分國際化的社會，取代了先前的哈里發政權。這個社會並非 

由單一政治秩序或文化語言維繫，但它依然自覺地共同經歷其獨特的 

歷史進程。在當時，這個國際化的伊斯蘭社會(Islamicate society)的 

確在世界上的分佈最廣且影響最大。(在後面的說明中•我們會把大 

約西元1250年之前的時期稱為屮前期，而之後至西元1500年左右的時 

期，則稱為中後期)。

現存的伊斯蘭文化(Islamicate culture)共同形象大都成形於中期 

年代——也就是在尼羅河至烏滸河之間的地區，伊斯蘭以前的傳統消 

失之後的時期(隨著受保護者〔dhimmi〕人口•跌落為顯著的少數群體 

身分)、其屮•個西方(Occident)地區|大1為基本的社會變遷而使得歐 

亞非舊世界(Oikoumene)脈絡(伊斯蘭文化〔Islamicate culture〕於 

焉成形)開始瓦解之前的時期；狹義地說，這個時期所指的時代介於 

古典哈里發帝國崩解的I •世紀屮期和I •五世紀木之間。這段時間在哈

2伊斯蘭义IPI



里發帝圈的庇幢下•伊斯蘭文化(Islamicate culture)逐漸成形，而到 

r十五世紀未，並隨著西方航海時代開始，也首次宣告著新世界的地 

域平衡局面已經來臨。透過歷史中期成形的哈里發政權形象，可以一 

窺哈里發政權的極盛面貌；這些哈里發帝國文化中的元素通常被視為 

後代作家據以為實的基窄。值得注意的是，我們長久以來所關注的伊 

斯蘭交化(Islamicate culture)獨特議題，其實都只著重在歷史中期， 

其中包括政治上的合.法性、美學創造力、宗教理解中的超越性 

(transcendence)與內在性(immanence)，以及.自然科學和哲學的社會 

角色等問題。

這種檢視伊斯蘭文化(Islamicate culture)的方式並非全然合理。 

到广哈里發盛期末年，伊斯蘭文化(Islamicate culture)仍在成形階 

段，一方面希望更多人能皈依伊斯蘭，一方面也將伊朗一閃族傳統 

(Irano-Semetic tradition)轉變成新的形式，而這種形式-直到广西元 

945年之後才足以傳播到廣大的西半球區域。到了十六世紀，撇開初 

次瞥見西方時代即將來臨的事實，伊斯蘭世界(Islamdom)的一些全 

新趨勢早已多方進展到某個階段——至少在當時形成的三個主要帝 

國——而在這個階段的許多方面，我們在歷史中期開始時所看到的問 

題，至少也已改頭換面；甚至在隨後的十八世紀來臨之前，早已被歐 

亞非舊世界的全新激進情勢所取代。中期所形成的統一性•包含徹底 

經歷伊斯蘭(Islamicate) '生活的各個不同時代。但務必了解：十三世 

紀中葉之前的中前期與中期後歷史形勢，已經因為蒙古人征服後推行 

新政治資源，而有相當顯著的差異；之前正逐步擴張的中國經濟突如 

其來的崩壞，則造成——或者說反映出——乾旱地帶中部(mid-Arid 

Zone)繁榮貿易日漸式微f。屮後期已經具備十六世紀嶄新局勢的完

fr; H* 3



整雛形。

中前期是相對繁榮的時期。中國的經濟形態到了宋朝(大約始於 

哈里發盛期結束之際)，已經從早期注重拓展商業逐漸轉變至全面性 

工業革命初期階段，其中某些地區的工業投資更快速且急遽地增加， 

北方地區尤其如此，而新的技術在南方更促使農業生產力呈倍數成 

長。隨著開採新礦•中國的黃金供給大幅增長，它在南部海域(印度 

洋及其東鄰近海域)的貿易自然在質與量J;都增長了；可以想見在某 

種程度上，對黃金供應量t升的反應4歸因於中國的緣故，而在其他 

地方，商業與都市活動的步調也不斷加快，其中最特別的是歐洲西方 

世界，藉由使用板犁(mould-board plogh)，不斷在寒冷且泥淳的北方 

加速開發農業。在這種情形下，仍位於西半球商業路線交錯之處的伊 

斯蘭地區(hlamicate land) •他們必須確立比農耕還要更加強韌的商 

業取向；就商業本身來說，這種結果最後未必最為有利，但鏺終將使 

穆斯林得以展現其強大又廣闊的社會秩序。

不穩定的農業(agrarianate )繁榮

具備多樣性、差異性且個人能表現自我的社會制度，才能提升社 

會中的文化表現。而制度上的差異化則需要依靠高度的投資，這不只 

是指一般經濟意義上的投資，還須包括人工時間的投資——專業分工 

與對專業的關注——例如，進行科學上的長期研究等。但高度投資更 

須以繁榮為前提，所謂繁榮不只是農民吃飽喝足而已(儘管這終究是 

關鍵)，還必須包括可供其他階層使用的可觀盈餘，讓他們能同時擁 

有資金與閒暇•以滿足其個別需求。如此一來，儘管繁榮並不能確保

4伊斯蘭女明



文化創造力，但終究是保證文化創造力的前提。

歐亞非舊世界局勢所營造的繁榮和創新，讓穆斯林有機會因此能

充分蒙受其益，但是與任何農耕型態的社會一樣，總有一些限制存 

在：也就是說，任何榮景都有不穩定的時候，而且，以永續繁榮為目 

標的制度本身就錯綜複雜，所以，若高出最基本的制度需求，繁榮就 

會變得不穩定。一旦在最基本的生活水平上維持都市與農村的共生關 

係，通常農業的運作也就幾乎無法避開都市產品、甚至是都市管理活 

動的干預，而除了普遍性的自然災害以外，幾乎沒有任何歷史變遷會 

使社會衰退到更加簡陋的層次上。然而，許多事件都可能摧毀這種超 

出層次的複合性，也就是社會中形成的任何無形或有形的複雜制度； 

還可能迫使社會（至少在局部性上）衰退到更接近都市農村共生關係 

的基本經濟水準上。

來自經濟落後地區（其主人並不打算維持複雜制度所依賴的微妙 

期望模式）的大規模入侵，可能會降低知識及經濟方面的投資水準， 

而且，如果這個地區尚未進步到具有足以超越落後地區人民的強大力 

量，也會使高度開發地區在制度層面上的複雜程度隨之降低。吉朋 

（Gibbon）以農業來比較羅馬帝國的困境和他那個時代的西方世界 

時，就指出了這一點，而且，除非具備西方世界的技術水準，否則無 

法征服吉朋當時所處的西方世界。吉朋還指出，內在壓力可能也會減 

低制度層面的複雜程度。精神、社會或政治上的失衡，都可能以各種 

不同的方式削弱統治階級菁英及其優勢文化：它們可能在沒有特權的 

階級屮公開招致不滿，而這種不滿的情緒可能表現在人們遵從大眾標 

準的社會或精神趨勢上，以及表現在人們直接反抗這些趨勢上；他們 

也4能會導致統治菁英階層內部的癱瘓，進而加速政治上的崩解及軍
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事上的破壞。接卜來就呵能會出現軍事政體，在軍事勢力所及之處實 

施專制統治，而且處於無政府的邊緣狀態，這些全都無法維護制度間 

的微妙平衡。

歷經多次征服以及相當嚴重的國內緊張氣氛，複雜的制度仍吋能 

存續，而且戰爭的蹂躪或施政失當所造成的損害並非長期持續不斷， 

相反地，這些損害多半得以復原。佴長期而言，這類復原能力必須仰 

賴高度的繁榮，而繁榮又取決於本身未必能永續的諸多有利情況之間 

的平衡。過多的政策失敗就可能足以抵銷一般性施政失當的相關資 

源。以任何方式干擾道種平衡狀態•都會降低社會的複雜程度，或者 

至少在局部情況卜'，也呵能會使其衰退到農業(agrarianate )秩Jt;社會 

中的最低經濟基準。

在某種程度h，在中期伊斯蘭世界的某些期間與地區，人們確實 

察覺到這種農業層次(agrarianate-level)繁榮的不穩定性。整體而言， 

尤其是在中期的後段年代，伊斯蘭世界許多地區的繁榮明顯衰退，因 

此要進一步發展複雜的制度時，就會受到限制。雖然確實出現某些衰 

退情況，也許，歷史學家對「整個中期持續存在的普遍性衰退」印象 

並不正確，但我們S前握有的證據還太少，並不足以精確界定這段歴 

史。無論如何，中期前半段在絕大多數的穆斯林領域內，顯然並沒有 

任何經濟擴張能夠與西歐或中國所出現的經濟規模相比擬。這個事實 

讓研究這個社會的學者必須而臨兩個問題。首先，在許多情形下，重 

大的政治問題必定是：如何面對政治崩壞的固有威脅？其次，如果我 

們要探索半球經濟活動是否出現過任何普遍性的成果，則通常必須探 

討在中部乾旱地帶所推動的社會取向，而非探討投資與制度上等整體 

或更高層次的差異性。

6伊斯閣义明



儘管這類問題必定會被反覆提及，但經濟上的不穩定畢竟迥異於 

普遍性的經濟衰退。能記載下來的經濟衰退通常是局部性•而非普遍 

性的衰退。而且，任何經濟衰退對文化活動和複雜制度所產生的影 

響，都可能只是暫時性的：如果新的(較低層次的)資源基準已經穏 

定，那麼以此為基準的經濟繁榮又能再次成為有效的文化活動基礎。 

毋庸置疑的是，至少在伊斯蘭世界的某些地區，經常都能有效發展出 

高度的繁榮。即使在最'¥昌盛的時期和地區，也都幾乎未曾完全退回 

到農業經濟(agrarianate economy)的基準上，甚至還出現一定程度的 

經濟發展。同時，在中期的某些時代，伊斯蘭世界裡的某些地區確實 

非常繁榮，即使這樣的繁榮有時是建立在不如以往的基礎上。這種繁 

榮帶來高度創造力•其程度或許至少相當於：在現代技術時代 

(Modern Technical Age )之前的蓠世界絕大多數時期和地區。

論文化一體性

西元950年到1100年之間，屮期的新社會逐漸成形。就中期芥年 

代本身而言，古典阿巴斯朝模式崩解的時期可以說是制度化的創造時 

期。到了十二世紀初期，就已經奠定了新秩序的主要基礎，而在西元 

1100年到1250年問則更加成熟發展，逐漸在其最獨特的活動領域中臻 

至顛峰。 、

這個社會既單一乂多元。哈里發政權衰微以後，隨著伊斯閬世界 

迅速擴張，包括巴格達在內，沒有任何城市能夠保有文化上的核心角 

色。伊斯蘭正是在此、時期開始擴張到整個西半球：進人印度與歐 

洲，沿著南方海域的海岸到整個北方草原。不同穆斯林地區之間的差
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異性相當大，每個地區都有其本身的伊斯蘭思想(Islamicate thought) 

學派和藝術派別等等。而遠西地區、两班牙與北非(Maghrib) 1，則 

通常是由分裂自北非(Maghrib)內陸的柏柏部族朝代所統治；這衅政 

體具有共同的歷史，並發展出以源自格拉納達(Granada)阿罕布拉宮 

(Alhambra )聞名的藝術，以及伊本一圖非勒(Ibn-Tufayl)、伊本一 

魯胥徳(Ibn-Rushd，即阿威羅伊(Averroes ])的哲學學派。挨及、敘 

利亞以及其他阿拉伯東部的地區，則是由開羅的強人朝廷加以統一； 

當伊拉克隨著蒙古人的征服而沒落之後(十三世紀中葉)，這個區域 

終於成為獨具一格的阿拉伯文學聖地。伊朗人的政體發展出波斯語， 

作為其主要文化媒介•該政體更與哈里發盛期的標準斷然分離，從它 

華麗的詩歌即可見一斑。西元1000年之後不久，對伊斯蘭文化 

(Islamicate culture)抱持開放態度的印度穆斯林，也開始使用波斯 

語，但他們也旋即在政府、宗教及社會階層方面，發展出他們本身的 

傳統、朝聖活動和文學中心。分布在歐亞草原上、更北邊的穆斯林， 

與活躍在印度洋周圍的南方穆斯林商業國家樣，也幾乎塑造出屬於 

他們自己的世界。

但不能就此視為文明斷裂成眾多個別文化。囚為這個文明透過共 

同的伊斯蘭社會(Islamieate society )模式|fij彼此連結，並且藉由讓社 

會任何部門的成員能接納其他地區的成員，以確保理念與禮俗能流通 

於整個地區，穆斯林總是認為自己就是整個伊斯蘭境域(Daral-lslam) 

的公民，是各類藝術與科學的代表性人物。他們隨著寬宏人量或刻薄

* 1編註：「Maghrib」意為「西方」，指的是西伊斯蘭世界，也就是今日埃及以西的 

北非地區，包括利比亞、突尼西亞、阿爾及利亞、摩洛哥等國。在翻譯時為求文 

意通順，視情況改譯為「北非」•並標註(Maghrib)。
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統治者的召喚或壓迫，在穆斯林領土上隨意遊移，而且，在某個地區 

具有•定身分地位的人物，在其他地方也就會很快獲得認同。如此一 

來，地方性的文化潮流就會持續在全穆斯林世界下的事理概念中，受 

到限制及啟發。因此，藉由整個伊斯蘭世界的共同交流，就能持續發 

展出單一文化體，而這個文化體是由具有相互關聯性的傳統所構成。 

甚至當人們不只使用一種語言，而且在伊斯蘭世界的大部分地區，阿 

拉伯語文也被限縮在專業化的學術用途上；不僅是作為文化對話的伊 

斯蘭本身，而且在它的庇蔭下，大部分對話更重新集中在阿拉伯語文 

中，持續發揮作用。

但這個擴張的中期伊斯蘭世界在許多文化的面向上，並不像以往 

哈里發盛期所統治的大部分伊斯蘭世界那樣I保有其一致性。整個伊 

斯蘭社會(Islamicate society)最初曾經歷伊朗一閃族社會的階段(位 

於尼羅河與烏滸河之間)，當時的日常文化模式以村莊和城鎮生活為 

基礎。相較於這個地區大多數的口常生活傳統，我們在伊斯蘭文學傳 

統(Islamicate lettered tradition )或其他上層文化傳統中，更可以察覺 

到其掙脫了過去的束縛；然而，伊朗一閃族上層文化傳統屮伊斯蘭文 

化(Islamicate culture)所形塑的延續部分，總是受到較次級、且地區 

性门常生活傅統的滋養。侃隨著伊斯蘭世界佥间擴張到尼羅河和烏滸 

河間以外的地區，便出現更全而性的文化斷裂。新穆斯林地區與原來 

的伊朗一閃族土地之間日常文化的共通性愈來愈少。不僅語言和料理 

或建造房屋等家庭生活模式迥異，而且連農業技術等結構性特徵，甚 

至是行政與法律實務也都各不相同。

這時，整個伊斯蘭世界並非承載了整個伊朗一閃族社會複合體 ， 

而是伊斯蘭化的伊朗一閃族上層文化傳統；或許在承載了其兩種主要
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語言之後，即4稱之為「波斯一阿拉伯」(Perso-Arabk)傳統，因為 

毎位具備伊斯閱(Islamicate)嚴謹文化素養的人都至少能精通其中一 

禪語言。這麼多地區的民族所加入的國際性統-群體，都能保有其獨 

立的日常文化，但卻同處於波斯一阿拉伯的上層文化層次上；其標準 

會影響、甚至也會逐漸修正U常生活文化，雖因地區而異，此一文化 

基本上仍是印度文化，或是歐洲文化、南方文化、北方文化。

事實上，即使在尼羅河至烏滸河之間的地區，各種地方文化模式 

之間也有極大的差異•而且，讲斯蘭單•性(Islamicare unity)的優勢 

也僅限於地方性的H常生活層次。無論在阿拉伯半島本身，或在這個 

半球最遙遠的角落裡•禮俗慣例和書本上伊斯蘭法(Shariah)之間的 

距離，可能一樣遙遠。不過，在更廣大的伊斯蘭世界中，伊朗一閃族 

中土仍然清晰可辨。相較於波斯一阿拉伯傳統區域與過往上層文化的 

斷裂，且和H常生活層次的文化也幾乎沒有因緣關聯，伊朗一閃族中 

土的伊斯蘭社會(Islamicate society)及其特有的高階文化，由於和當 

地環境以及模式之間的原初關係，因此能根深柢固存在於地方上。我 

們口J以將這個中土稱為「舊伊斯蘭地區」，儘管重點个是伊斯蘭在當 

地的優先性，而是它與更早期傳統之間的連續性；北非(Maghrib)的 

伊斯蘭幾乎與尼羅河至烏滸河間地區的伊斯蘭一樣古老•然而，比伊 

斯蘭文化(Islamicate culture)更早出現在當地的拉丁文化並無太多的 

伊斯蘭文化(Islamicate culture)的扳跡，达1此，北非(Maghrib)並 

不能視為其核心領域中的、部分。•般都認為在整個中期時代，尼羅 

河至烏滸河之間的領土在伊斯蘭世界一直主導其文化優勢。來自更外 

阐地區的穆斯林以自己曾在那裡遊學為榮，而且，來自這些領土的移 

民畢竟至少以某種波斯語或阿拉们方言為母語，所以在別處享有聲
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譽。即使居民並不遵循中土的社會模式和文化削新，但仍具有舉足輕 

重的地位。

這時，充分徵顯伊斯蘭文化(Islamicate culture)的中期年代，則 

經歷了文化上的兩種衝擊：儘管有著相當程度的繁榮，但其上層文化 

屢受威脅，主要是社經投資逐漸朝向最低層次的農業(agrarianate)社 

會衰退，而在尼羅河牵烏滸河之間的地區以外，日益遼闊的伊斯蘭世 

界■裡，伊斯蘭上層文化(Islamicate high culture)總是帶有幾分外來冗 

素。這些事實顯露出潛在問題，或許對研究歷史中期的學者而言，這 

並非不是最重要的歴史課題，但卻始終無法迥避：究竟為何文明會出 

現這種缺陷？而且，儘管存在這些缺陷，但這些時期伊斯蘭出色的文 

化活力、勢力.，以及無所不在的伊斯蘭文明(Islamicate civilization)， 

又為何能以伊斯蘭豐饒的創新文化之名，廣佈整個東半球呢？
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〔序言〕表I伊斯蘭中I?期：與歐亞非舊世界的事件對照表 
西元950〜1250年

The Islamic Earlier Middle Period, 950 — 1250 CE， 
with Reference to Events in the Oikoumene

歐洲地區
尼羅河至 

烏滸河間地區
遠東地區

西元900年 西元900年之後， 

城鎮開始在歐洲西 

北部成長；波羅的 

海國家、匈牙利改 

信基督教

阿勒坡(Aleppo) 

的什葉派(ShPi) 
哈姆&朝 

(yamdSnids)、在 

河中地區 

(Transoxania)實 

質上獨立的薩曼朝 

(Samanids)

西元945年 在巴格達的什葉派 

布 伊 朝

(Buyids) * 直到 

西元1055年

西元960或

961年

西元960年是傳統 

上所認定錫爾河 

(Syr '也就是賈喀 

沙爾德斯河 

〔Jaxartes〕)邊的 

突厥(Turk)改信 

的日期

中國的宋朝；西 

北部與北部的草 

原民族仍然強盛

安那托利亞的拜占庭政權強盛，並推進 

到敘利亞(直到西元1025年)
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歐洲地區
尼羅河至 

烏滸河間地區
遠東地區

西元969年 埃及的什葉派法蒂 

瑪朝(Fatimids ' 

直到西元1171 

年)，建立開羅

公務員考試體 

制；實績制圍繞 

著古典文學知識 

建立

西元989年 基輔大公改信基督教

西元997

〜1030年

諾曼人(Normans) 

入侵義大利南部

嘎茲納的瑪赫穆德 

(M a h ni u d of 

Ghaznah)擴張到 

印度、呼羅珊 

(Khurasan)與河中 

地區(Transoxania)

宋朝鼓勵海上貿 

易，使用羅盤，

也使用活字印刷 

印製古典文本

西元1000年

以後

哈姆丹朝 

(Hamdanids)垮台

薩曼朝垮台，它們 

的疆域被瑪赫穆德 

與喀喇汗國 

(Kara-khanids)瓜 

分。喀喇契丹人 

(Kara-Khitay)從 

東邊壓迫突厥人

城市繁衍並昌 

盛•商人變得更 

重要

西元1017或

1018 年

義大利都市躍升國 

際性的重要地位， 

展望地中海東部與 

黑海的貿易

哥多華(C6rdova) 

的哈里發政權垮台

同時使用紙錢與 

硬幣。

宋朝將其西北部 

與東北部的土地 

輸給草原民族 

(?)
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歐洲地區
尼羅河至 

烏滸河間地區
遠東地區

西元1055年 順尼派（Sunni） 

塞爾柱人（Seljuk ） 

進入巴格達以及北 

部與西部地區

西元1060年 穆拉比特朝 

（Almoravids）建 

立馬拉喀什城 

（Marrakash）

西元1066年

\

諾曼人入侵英格蘭 

（與西西里，西元 

1060 年）

塞爾柱人開始推進到安那托利亞

西元1085年 托雷多（Toledo） 

落入收復失地運動 

（Reconquista）的 

基督教勢力手中

契丹人（與蒙古 

人有關聯）以遼 

國的名義統治著 

中國北方

西元1090年 聖馬克教堂在威尼 

斯建造

尼查里（Nizari） 

暗殺團體建立，

西元1099年 十字軍進入敘利亞 

（直到西元1291 

年），拿下耶路撒 

冷（直到西元1187 

年）
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歐洲地區 尼羅河至 
烏滸河間地區

遠東地區

西元1122年 來自東北的女真 

(Juchen)進入並 

統治中國北部，

取代往西方遷徙 

並建立喀喇契丹 

帝國的契丹人

西元1130年 喀喇契丹(直到西 

元1211年)開始 

統治突厥斯坦 

(Turkestan)東部

西元1154年 伊斯蘭學問的贊助 

者，西西里的羅傑 

二世(Roger II of 

Sicily)逝世

西元1187年 薩拉丁( Saladin) 

從十字軍手上拿下 

耶路撒冷與其餘大 

部分的敘利亞地區

西元1190年

(?)

花剌子模的統治者 

們擴張勢力；古爾 

朝(Ghuris)在西 

兀丨190年拿下德 

里

西元1204年 拉丁十字軍拿下君 

士坦丁堡
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歐洲地區
尼羅河至烏滸河 

間地區
遠東地區

西元1211年 蒙古人的分遣隊出 

現在河中地區東北 

部1花剌子模統治 

者與草原游牧民族 

眼見喀喇契丹倒台

西元1215年 頒布大憲章 

(Magna Carta)

成吉思汗 

(Chingiz Khan )

從女真手上拿下 

燕京(Yenching)

西元1220

年代

蒙古人破壞〉i中地 

區及呼羅珊

西元1244年 十字軍最後一次失掉耶路撒冷

西元1249

〜1250年

聖路易(Saint 

Louis)在埃及

西元1258年 蒙古人洗劫巴格 

達，殺害哈里發

西元1261年 傭兵(mamluk ) 

軍隊在敘利亞擊退 

蒙古軍隊，並取代 

艾尤布朝 

(Ayyubid)統治 

者。

旭烈兀(Hulegu) 

因為與別兒哥 

(Berke)的紛爭， 

而從敘利亞的遠征 

中撤退
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第一章

國際政治秩序的形成
_ 945- 1118 CE



出前期面臨全面重建伊斯蘭世界政治生活的問題。這個時期 

見證了政治上的偉大创新能力•也就是運用穆斯林理想主

義的多樣元素為基礎，藉以建立政體。事實證明某蜱例/•確實成效卓 

著，卻沒有為整體伊斯蘭社會(Islamicate society)提供共同的政治模 

式；但當時仍然維持了社會的統一性•而其統•性則是藉由在社會及 

軍事方面都採取著重地方層次的政治模式，也因此，儘管存在個別政 

體，但仍能將伊斯蘭世界聯結在•起。順尼哈里發政權在當時便承擔 

广象徵團結所有地方政權的全新角色。如此所形成的政治秩序確實具 

備強勁的韌性、復原力以及擴張的赏力。

政治及文化的多元發展

就歷史觀點而言，十世紀的政治發展可視為哈里發帝國的崩解過 

程。例如，在敵對什葉派運動未能全面開疆闢土之際，行省總督劃地 

自立並建立世襲朝代，另外，地方上的游牧者戰士也爭權镡利，只是 

名義上效忠哈里發。總而言之，此一普世認同的權威體制逐漸-•蹶个 

振，而在西元945年之後，他所帶領的政府遭傭兵從内部開始瓦解• 

進而喪失控制權，甚至連蚶地轄區也無法倖免。當篡位者競相瓜分帝 

國之際，哈里發成為了微不足道的小人物。

當然，被摧毀的正是支持哈里發權力的政治理念，也正是所謂的 

「政治理念」使個人和阒體能擁有歴史基礎，並據以期待：無論目前 

發生任何特定危機•阈家都能存續卜_去，任何人也都應該嚴正看待這 

股勢力。這不僅代表合法性的主觀聲譽(儘管這件事的確很重要)， 

也蘊含具體的地理、經濟、軍事及社會文化要素•這些要素有效集結
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既存的團體利益，並足以讓絕大多數相關團體有確實的理由去期望國 

家繼續存在，或至少期待別人會抱持國家存續的希望。一0短期利益 

與國家權力的長期利益發生衝突，人民就會據此樂意或審慎地放棄眼 

前的利益。

一般都認為，接二連三的重大災禍反倒有助於穆斯林團結，進而 

將哈里發政體緊密聯結在一起，其屮包括阿里（‘Ali）時代的第-、次 

內戰（fitnah）、阿布杜&瑪立克（‘Abd-al-Malik）時代的第二次內戰， 

接著是推翻瑪爾萬朝（MarwSni）勢力的革命，最後則是瑪蒙與阿敏 

（al-Amin）瓜分帝國。從尼羅河至烏滸河之間的乾旱地帶，每個部分 

都與其他部分存在相對密切的關係；這個地區裡任何角落的居民，都 

有可能前往別處旅行，或至少跟那些地方冇些關聯，而且也熱切期盼 

政治能夠普遍穩定。由薩瓦德地區（Sawdd） 1集中的資源所支持的中 

央官僚體制人致上還能維護整體地區的和平，並壓制地方上的不均 

衡，進而確保貿易的自由流通和維持大型集中市場的存續。整個帝國 

到處充斥著政治活躍分子之間所盛傳的一種概念：透過實踐統-••才 

能攫取最高的道德聲望，以及最大的物質利益，也就是說，必須接受 

中央集權者足以掌握最大支持的事實。必要時，如果事實證明次要利 

益和統一目標相互牴觸，則通常也都會選擇統一以確保其勝利。因 

此，出現政權危機時，中央政權針對政體內某個部門的政治叛離，都 

能充分掌握其他部門的支，將各種阻抗逐-•擊破。

但是，到了穆塔瓦基勒（al-Mutawakkil）的時代，中央内政當局

* I編註：薩瓦德地區為伊斯蘭初期使用的地名，指美索不達米亞、伊拉克南部一 

帶，「薩瓦德」意為「黑色地區」。



漸失民心。儘管人民還是對統•穆斯林的理念滿懷期待，但其實已經 

無法再繼續實現理想。朝廷因財政管理失當而無法發揮有效的領導作 

為，在這些狀況之下，絕對效忠其個別指揮官的軍隊並未強烈認同穆 

斯林社群，也不再尊重朝廷；他們的指揮官因而採取漠視内政當局的 

立場；而且更重要的是，一旦軍隊群起抗爭，那些認同其利益與哈里 

發中央政權存在著共生關係，而且具有足夠武力的人們，再也無法與 

軍隊相抗衡。隨著中央權力如此在本地癱瘓，也不再獲得行省的尊 

重；於是當地略有政治地位的人十便發覺到以當前的情況，選擇支持 

總督，將收益留在自己手裡而不送往巴格達，既有利可圖也頗為可 

行。隨著朝廷的收益縮減•其凝聚力也隨之減弱，叛變事件也就顺勢 

擴增。

在十世紀，依然是由地方上竄起的勢力或原□募集的軍隊•來接 

收C不再具備領導地位的巴格達朝廷。但個別的總督與將軍本身並不 

支持嚴謹的政治理念；他們頂多是代表了舊哈里發政體的斷垣殘片。 

到了十一世紀，如排山倒海的政治崩解，終於導致四處流浪的外來突 

厥游牧民族具備了所向無敵的強大武力，因為他們本身一向對部族的 

軍隊絕對忠誠，因此能購奪収伊朗核心地帶的政權，並對哈里發政權 

耀武揚威。

從哈里發政體的觀點來看，這整個過程幾乎是無可救藥的政治瓦 

解。但也UJ以從隨之而來的國際社會觀點來檢概這個過程。就此觀點 

而言，我們4以將其視為伊斯蘭阻界的社會正以嶄新乂更富彈性的方 

式開始凝聚。•旦確認哈里發政權的偉人政治理念窒礙難行之後，便 

逐漸發展出全新的政治理念。這些理念通常出自於偶然：譬如說，其 

中有些新創的理念純粹只是想以不同方式來復興穆斯林的統一狀態，
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而他們終究創建了真實國家，其實這正代表他們無法實現更遠人的瑚 

想。事實上，毋庸置疑的是不論堅持的動機如何，接二連三成立的政 

體皆以全新的政治理念為基礎。而其中最偉大的成就之一，就是突厥 

游牧部族所創建的政體。

法蒂瑪朝：立足在尼羅河和船隊的什葉派政體

在各方部族崭露頭角之前，為恢復穆斯林統一狀態Iflj付出的最偉 

大努力，已經有了成果。埃及法蒂瑪朝的統治者以及所有伊斯蘭地區 

卜_對其充分支持的伊斯瑪儀里（lsma‘ili）什葉派的共同理念，就是讓 

穆斯林電新團結在全新的阿里後裔（‘Alid ）的哈里發政權之下，並在 

全世界獲得最終勝利。但他們未能如願以償地成功。然而•卻順利將 

埃及與新i旨都開羅塑造成商業、藝術和科學的樞紐，並使法蒂瑪朝在 

十一世紀時足與巴格達匹敵。而旦在克服削弱專制政權和無政府狀態 

的威脅方而，法蒂瑪政權算是最成功的實例之一；這個政權奉行三重 

式的政治理念•政治綜合體中的首要部分是埃及的農耕財富。法蒂瑪 

朝致力於維護尼羅河谷官僚體制的完整性。其次，使法蒂瑪朝埃及人 

繁榮富足的更獨特基礎，就是海上貿易。開羅以這種貿易方式（結合 

尼羅河滋養下的埃及農牧產品）流入大量財富，並自此進行分配。因 

此，開羅政府便能擁有巴'格達所喪失的各方效忠，進而在其勢力範豳 

內樹立規範。最後，這套政治理念中的第三個而且算是比較矛盾的要 

素，就是開羅政權對其遍佈伊斯蘭世界的敵對伊斯瑪儀里派——臣民 

的堅實吸引力。

埃及基本上是個二合的社會：其中包括土地和海上貿易。富含
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淤泥的尼羅河水每年定期氾濫，所以埃及千年以來一直都擁有富饒農 

地，而且顯然不像伊拉克那樣會受制於大自然的變化無常。儘管某些 

時期的農業規模會比其他時期遼闊，但埃及的統治者從來不曾希冀農 

耕財富。農以和仕紳階級往往會形成封閉社會，置身於瞬息萬變的國 

際化商業階級社會之外，也因此通常具有不同性質的動機與志趣。(這 

或許能說明，為何埃及在孕育超越極限的偉大人物方面，顯然相對貧 

乏。)這些商業階級的支配力有時較高，有，時則較低，由於埃及所處 

的地理位置，相較於農業而言，埃及在商業上更其備變化多端的運作 

方式，而旦一直都能密切影響埃及的繁榮。或許，特別是在托勒密 

朝、法蒂瑪朝，以及後來黎凡特人(Levantine)統治下的埃及，止是 

「外來」商業階級為埃及政體確立Y基調。

藉由印度(以及整個南部海域)與地中海地區之間的貿易，埃及 

統治者和希臘羅馬時代的商人大幅累積他們的財富•而貿易活動的兩 

條最佳路線之一 •就是近乎全水路的路線——跨越阿拉伯海•上行至 

紅海，然後跨過短趴離的陸路(有时開鑿為運河)進入尼羅河，接著 

抵達地中海地區。印度(India)與印度文化地區(Indies)生產各式各 

樣的奢侈品，例如香料、香水、華服、鋼鐵產品等等•並在敘利亞、 

安那托利亞、烏克蘭、希臘以及其他地中海地區擁有現成的市場：這 

些商品是以高級玻璃製品、衣服和其他手工藝品進行交易，或是用南 

方、北方內陸未經加工的產品，像是皮草和黃金等來支付。其中大部 

分貿易途經亞歴山卓港(Alexandria) ＞而埃及的掮客則從中獲取暴 

利。但總是會出現至少同樣有利可圖的路線，特別是從約莫三世紀 

起，薩珊帝國(Sasanian empire)草創之初，埃及的貿易路線便已經開 

始式微；因為更大量的貿易額是沿著主要的競爭路線(就自然環境而
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言，是最佳路線）流通：穿過薩珊境內的波斯濟與底格里斯一幼發拉 

底河，接著走陸路穿越敘利亞到地中海地區。隨著阿巴斯政權崩解 

後，以及巴格達本身的購買力萎縮•還有許多經常交戰的小國家出現 

在肥沃月彎（Fertile Crescent）-相較於取道長期富裕的尼羅河三角洲 

路線，幼發拉底路線更顯得比較無利可阊。

在接二連三實質獨立的總督統治之下，埃及人利用這種情勢，把 

更大量的貿易額U進紅海與埃及港口。而在法蒂瑪朝的統治之下，這 

項策略成果豐碩，得以讓許多具有貿易重要性的遙遠省份保持獨立， 

以符合埃及特權階級的利益。西元9（）9年，伊斯瑪儀里什葉派成員在 

北非起義，並在現今的突尼西亞扶植他們的伊瑪目，取代阿 

格拉布朝（Aghlabid）的統治者•倚仗著阿格拉布朝強大的優勢地位， 

他們在地中海西部進行擴張，影響力甚至延伸到今日的摩洛哥一帶。 

西元％9年•經過多次努力之後，終於藉由地方上的一些什葉派支持 

者、許多埃及的不滿分子以及北非（Maghrib）柏柏部族軍隊的協助， 

併吞了埃及。在埃及，他們繼續堅持著海權思維，而且在舊首都夫斯 

塔特（Fus尚）旁建立了一座新城市；這就是刻意媲美巴格達的開羅； 

他們也以哈里發的身分統治當地。但開羅不只是戰略中心•更是向上 

通往尼羅河繁忙航運的內陸港口；開羅很快就成為地中海地區和南部 

海域之間的主要轉連站。穆儀茲（al-Mu‘iZZ）是開羅的首任哈里發， 

自然樂衷致力於促進其全新權位下的繁榮。2

2 S. D. Gotein, 'From the Mediterranean to India: Documents on the Trade to India， 

South Arabia, and East Africa from the Eleventh and Twelfth Century’. Speculum, 29 

(1954). 181 -297 -關於這個時代貿易模式的討論，必須由Gotein後來的書籍加 

以修正。他的經驗具有啟示性：他最初認為印度最主要是出口原料，而且將地中
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為广實現伊斯蘭成為全世界領導者的理想，伊斯瑪儀里派希望能 

運用強大的法蒂瑪朝海軍，藉以征服君士坦丁堡及基督教帝國。同 

時，這也有助於確保埃及的繁榮。早在十世紀末葉，穆儀茲的大臣伊 

本一奇里斯（Ibn-Killis -西元"1年逝世），就已經奮力拓展貿易。法 

蒂瑪朝憑著強烈的宗教理由去掌控麥加與麥地那，因為法蒂瑪朝能藉 

此向整個穆斯林世界宣揚他們哈里發政權的合法性。這種作法與維持 

紅海沿岸政治監督的必要性一致，甚至可遠至在南方的葉門，如此便 

能避免當地掮客過度干預貿易。法蒂瑪海軍同時控制紅海及地中海東 

部的海路；從歸屬法蒂瑪朝的西西里封建領主，到已建置伊斯瑪儀里 

派宣教士（dti）的信地（Sind） .法蒂瑪勢力都受到尊崇。儘管在 

伊拉克和伊朗內陸地區，伊斯瑪儀里派勢力非常強大，但法蒂瑪朝在 

當地時運不濟：最後，則是要由法蒂瑪朝海軍的勢力範圍，來確立法 

蒂瑪朝控制埃及境外地區的實力。

然而，伊斯瑪儀里派的忠誠同時有助於塑造法蒂瑪朝的內政及外 

交政策。到了法蒂瑪朝統治埃及時，其實際計畫中的革命性格早已所 

剩無幾，似是，他們強化自己的激進理論，而這種理論訴求的結果是 

伊斯瑪儀里派的地卜化運動，而這種運動在穆斯林中土心生不滿的人 

當中• •直都很盛行。巴林（Baljrayn）的嘎爾瑪提派（Qarmatians ） 

在阿拉伯半島東部獨立，並無意承認已登基即位的伊瑪目。但在伊拉

海地區視為比較活躍的經濟樞紐；直到後來，他才理解這種想法並不正確|而且 

會對整體貿易關係（以及其與社會群體之間的關係）產生誤解——事S上，印度 

製成品的出口才是貿易最主要的決定因素

* 3編註：信地位於今日巴基斯坦的東南部地區•屬於印度河流域的一部分。西元 

712年伍麥亞朝將領征服信地，伊斯闌因此傳播至此。
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克及伊朗境內，這股新勢力旋即榮耀了一般的伊斯瑪儀里派宣教士以 

及他們的想法，所以這些宣教士大多數都決意承認這股新勢力；藉由 

生氣蓬勃的活動力，他們重新開始致力於達成伊斯瑪儀里宗教運動的 

目標，並期望這項運動遍佈整個伊斯蘭世界。

圖I _ I:法蒂瑪朝的時代

生活在法蒂瑪政體之外的伊斯瑪儀里派成員，同時具備r現成的 

外交政策以及內部領導地位的基礎。除非與他們完全斷絕關係，否則 

埃及政府就必須為尼羅河到烏滸河之間的革命勢力，扮演超乎尋常的 

關鍵角色，也必定會致力對抗那佔據前阿巴斯朝領土的伊朗政權，不 

論他們之間存在著何種關係。但這些外國人當中，有為數不少的人擔 

任埃及的行政領導者，這些領導者不僅嚴守紀律而且富有才智。宗教 

階層體制與正規的政權體制平行，負責教導新入教者伊斯瑪儀里派的
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教義•並且組織、訓練法蒂瑪朝疆界內外的運動。這套伊斯瑪儀里派 

的階層體制幾乎和政府的階層體制一樣聲譽卓著，為首的總宣教士與 

大臣位階並駕齊驅；事實上，有時候是由一個人同時出任這兩個職 

位。

一般普遍認為，伊斯瑪儀里派出現之後的影響，最主要在於彰顯 

法蒂瑪朝政策的連續性及4靠性，而在該時期的伊斯蘭世界中，這- 

切賦T此朝代無與倫比的聲譽及長存的國祚。事實上，埃及內部社會 

結構幾乎沒有轉變一或許•權限於針對商業階級和贸易階級的需求 

進行系統性考量時次有些許改變。但此時的知識氛圍則是值得注意的 

騒動之-•（儘管有許多較獨特的活動被限縮在伊斯瑪儀里派的脈絡 

中，而且直到伊斯蘭世界後期，幾乎已經沒有顯著效果）。舊伊斯瑪 

儀里派至此L2不再箝制知識分子對哲學（Falsafah）的研究旨趣，但事 

實上，這只是那些負擔得起的人們才能沉溺的另•種奢侈品；只有伊 

斯瑪儀里派上層階級的思想家才能夠回應他們的內在信念，並以廣泛 

的思考為樂。在某種程度上，這其實純粹是伊斯瑪儀里派的寓意和象 

徵作用：他們建立起優美的體系，而《古蘭經》與什葉派傳說中所提 

到的人物•則預示了宇宙的精神結構。

似他們對於探索内然和哲學的各種領域也同樣感到興趣。伊斯瑪 

儀里派使開羅成為知識樞紐。愛智哈爾（Azhar）清真寺是這座城市最 

主要的清真寺，且曾經是首要的研究中心（即使到了現在，在順尼杜 

群的贊助下，其研究中心的地位依然不變），好幾任法蒂瑪朝的哈里 

發都為此盡心盡力，特別是阿濟茲（aPAziz，在位於西元976〜996 

年）、哈基姆（al-Udkim，在位於西元996〜1021年），他們都是穆儀 

茲的繼任者。這座清真寺裡有一間H爯館，並目.也提供教師和學牛.們
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薪俸。

法蒂瑪上曆社會的卓越才華充分展現在藝術作品中。埃及商業的 

繁榮不僅依靠轉口貿易，除了-•般製品以外，也生產製精緻的織品• 

特別是在沿岸內陸或靠岸ifii常年潮濕的某些城鎮。這些工藝都傅承自 

伊斯蘭之前的科普特（Coptic）時代。這邺工藝品皆受到政府控制• 

政府管收了其中大部分的作品，其餘的工藝品則流入遍及尼羅河至烏 

滸河間的奢侈品市場，以及其他更遙遠的地區。

不論從經濟或藝術的方面來看，這些奢華的工藝品都具有重要意 

義。透過生產活動直接增進埃及統治階級的富麗堂皇，另外也藉由提 

供作品交易來做出貢獻。因此，這些工藝品確保繁華城鎮的人口也能 

分擔埃及農業產能。同時•這些手工藝品也具有美學價值，其中包括 

表現在衣著的色彩設計、陶器、水晶器皿、青銅器具，和各類珠寶的 

形式和裝飾，以及製作精美的-般實用物品等。我們的博物館裡貼上 

「法蒂瑪朝」標籤的美麗珍藏品，讓我們得以遙想古代工匠所營造的 

這份奢華。

法蒂瑪朝時期以出色優美的彩籼或水晶製品聞名，其設計經常會 

運用某些較為古老的科普特傳統，其中伊朗風格更加明顯•但一切都 

是為了法蒂瑪朝的品味而重新製作。埃及日漸獨樹一幟的藝術樞紐地 

位，在建築學上則表現得特，別明顯。在法蒂瑪朝統治下，建築形式持 

續沿襲伊朗——例如穹頂墓室一但在過程中也形塑了獨特的傳統，而 

馬木魯克（Mamliik）清真寺的建築則臻至極致：例如•在方形基地與 

穹形屋頂銜接的角落上，採用「鐘乳石」形式的早期嘗試。還有，壁 

龕的溝槽式處理方法，讓壁窥朝向麥加，如此可讓禮拜隨時產生極佳 

的專注效果。透過這種方式•法蒂瑪朝的美學生活充滿顯著的一致風
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格•襯托出政體這方面的特色，並使其政治及社會生活更臻完善。

法蒂瑪朝勢力的衰微

埃及的地位-•經確立，其於文化和經濟方面獨立自主的繁榮就比 

獨具伊斯瑪儀里派的形式維持得更加長久，而這些形式在法蒂瑪時代 

与I期就與埃及關係密切。只要紅海貿易路線依然蓬勃發展，埃及政體 

的主要政經方針還是可以充分落實。另一方面，伊斯瑪儀里派的思想 

甚至在法蒂瑪朝滅亡以前就已經開始式微，然而，由於在海軍權限所 

及範圍內，伊斯瑪儀里派一直是法蒂瑪朝的關鍵因素；其本身具備文 

化和政治上的獨特機緣，但也有其特殊的難題和弱點。隨著伊斯瑪儀 

里派的推動力日漸減緩，埃及勢力也變得更趨向在地化，不再具有從 

前廣闊的影嚮力•而伊斯瑪儀里派特有的知識和政治試驗，也並未維 

持更長久的時間。

法蒂瑪朝勢力衰微與其本身特有的難題具有密切的關係。這在十 

世紀結束之前已見端倪•當時在北非大陸的法蒂瑪朝軍官——伊本一 

基里（Ibn-Ziri），靠著他與柏柏部族的關係，拒絕繼續承認伊瑪目， 

並另外建立一個獨立的朝代。不過，法蒂瑪朝的政權則是到了十一世 

紀前半葉時，才逐漸在西伊斯蘭世界和西西里境內徹底消失。就更嚴 

謹的伊斯瑪儀里派的觀點而言——也就是從朝代穩定性的訴求來看—— 

這都是內部的分裂。

第•次內部分裂發生在古怪的哈基姆統治期間。哈基姆顯然曾經 

是一位有效率的統治者，他無視於先前朝代的慣例，一上任就立刻任 

命-位順尼派的主要法官（如由）；因為他是所有人選中最公正也是最
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精明的法官（就法律見解而言’法官必須接受伊斯瑪儀里大法官 

C mufti）的指導）。在他統治的時期，伊斯瑪儀里派在敘利亞境內達到 

最廣大的勢力範圍，並普遍維持在聲譽的顛峰。但哈基姆受制於個人 

的古怪情緖和偶發的殘暴行為，因此，他曾在某段時期內堅持開羅的 

船隻必須徹夜點燈，一如他當時執意要表現出活躍積極的樣子；人民 

必須延長午睡時間。據說他還舉辦某種抽獎活動，其中某些獎品超乎 

意料之外•而且是令人難以置信的獎賞，似他卻規定其他某些人必須 

暴斃而死——所以，人民只能聽天由命。有些傳說還提及他個人極端 

殘暴的行為。

然而，即使是他最古怪的念頭，似乎也會觸及嚴肅的宗教意旨。 

因此，他下令執行夜間事務時，似乎在一定程度上是企圓顯示他的警 

察有效執行權力，而且他的法官十分嚴厲，所以夜晩像白天一樣安 

全，而且，他的這些作為確實也曾被充分證實有效。哈基姆個人對宗 

教極富興趣，而身為伊瑪目，他確實有權為所欲為；但他未必總是以 

伊瑪目身分為前提並謹守伊斯瑪儀里派•般原則的規範。他的某些措 

施主要是為了表達清教徒式的嚴苛，畢竟，他希望成為完美的統治 

者；寬厚慷慨、嚴格遵守紀律，而且絕對公平對待所有人民。就他個 

人而言，他避開所有奢華，並且在短程旅遊時騎乘不加裝飾的驢子。 

對於那呜濫用權勢、阖牟私利的所有重要人物，他都一概絕不寬貸 

（他通常都以此流露出其殘酷性格）。他的清教徒精神使他下令摧毀埃 

及的葡萄園•以便從源頭消滅酒品，強制規定受保護者必須遵守某些 

限制，並禁止開羅的婦女離家活動。

但哈基姆的施政逐漸展現出他對宗教教義的興趣。由於他對嘐習 

深感興趣•所以很早就在他指定建造的清真寺裡，為伊斯瑪儀里派成
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員建立一座設備完善的圖書館和學校；在那裡，不只進行伊斯瑪儀里 

派教義的研究，還研究各式各樣的學科。似他後來逐漸轉而支持順尼 

派（他的大多數臣民都是順尼派穆斯林），甚至使伊斯瑪儀里派的領 

導階級陷入困境。然而到了最後•他進而完全支持全新的天啟理念。 

他任由自己的軍隊和開羅資產階級之間爆發激烈衝突（他漫步在失序 

的混亂中，在沒有個人護衛的情況下卻4髮無傷），還鼓動那些尋求 

千禧年最終毀滅的狂熱者。接著•在某個夜晚•他身邊沒有任何侍從 

的情況下，他騎向沙漠，從此以後，人們就遍尋不著他的蹤跡。

他消失無蹤之後，法蒂瑪朝恢復了原狀；富人重新拾起他們的奢 

侈和歡愉，而他所沒收並和散發的那些財產，也都一併歸還給合法的 

所有權人。但是，就伊斯瑪儀里派的觀點而言，這位王室實驗者的壯 

舉反而使朝內部充滿非比尋常的動力和一致性，也就是關心人民社會 

的公平正義，而不是全面實施傳統伊斯蘭法普遍的不平等。哈基姆獨 

特的人格使某些伊斯瑪儀里派狂熱分/•相信：應該以他人生不同階段 

的起伏，去比擬全人類的歷史，並將哈基姆本身視為神的化身。他們 

運用伊斯瑪儀里派教義的寓意慣例，提出全新的「內隱」（inward）真 

理•以取代傳統的伊斯瑪儀里思想。儘管他們在各地的伊斯瑪儀里派 

成員中獲得相當程度的迴響，但始終無法說服伊斯瑪儀里派的官方階 

屑體制，官方的回應則是更加嚴格地界定止統教義。但他們確實贏得 

當時敘利亞農民起義的擁戴，後來更在睿智的伊斯瑪儀里派領導人之 

卜*，異於尋常地擴散和存續。殘存的反叛者最後集結到毫無外援的山 

區避難營，他們在此成為德魯茲派（Druzes）長久存在的派系之一，
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持續期待哈基姆電新歸來、為整個世界帶來正義。4

在哈基姆的孫子一穆斯坦席爾(al-Mustansir)的長期統治下(西

元1036〜1094年)，伊斯瑪儀里派式微的動力終於出現決定性的轉 

變。他在位期間的前半段輕易撐過哈基姆的誇張行徑、甚电是哈基姆 

留下來的分裂性煽動，所以政體還算大致健全。在西元1058年，巴格 

達與伊拉克部分地區曾暫時效忠法蒂瑪朝——然而，主要並不是借助埃 

及或伊拉兑的伊斯瑪儀里派勢力，而是透過一位勢力雄厚將軍的政 

策，因為他一直想號召埃及人協助對抗其敵人。但到了西元1062年，

埃及政府本身捲入內部危機，傭兵軍團5-----如阿巴斯朝衰頹時

期——擺脫了中央控制，而軍隊中不同派系也對上層階級的腐敗意見相 

左•因此，開羅在隨後的十年間一直都處於兵荒馬亂。西元1074年， 

自敘利亞省徵召一名稱職的將軍巴德爾•賈瑪里(BadrakJamSli) • 

藉以進行平亂，他終於毫不費力地在短期間內就重建法蒂瑪政體。

西西里在西元1071年時落入法蘭克人手中，而法蒂瑪朝當時卻無 

能為力，幾年之後，巴德爾身在埃及時，當時以阿巴斯朝哈里發名義

4 Silvestre de Sacy 的Expm't; de religion des Dreuzes, 2 vols, (Paris, 1838) ’ 在寫作 

上立基於恐懼異端的觀念•但煞費苦心且內容完整，這本書仍是唯一嚴謹討論的 

成果僅著墨處理這個教派的初始階段•其內容須由Marshall Hodgson. * *AI- 

Dazasi and Hamza in the Origin of the Druze Religion', Journal of the Druze People 

and Religion (New York, 1962), 5 一 20 加以更正：Philip Hitti, The Origins of the 

Druze People and Religion (New York, 1928)並未增加更具價值的內容，還充滿了 

誤導的錯誤；最好不要參考這本書。

*5編註：饿兵的阿拉伯文為「mamliik」，意為「被擁有的人」，大約從九世紀開始， 

阿巴斯政權開始雇用遊牧民族作為補充兵力，後來這些傭兵勢力逐漸壯大為軍勢 

統治集團•西元1250年在埃及建立傭兵政權，也音譯為「馬木魯克朝」。
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統治伊朗的塞爾柱人，拿下敘利亞的許多地區。儘管伊斯瑪儀里派宣 

敦士仍然擁有葉門的部分地區，何並不考慮其他偏遠地區。巴德爾與 

繼承他之後、擔任大臣的兒子們，在控制埃及本身與敘利亞南部以外 

的地區方面，幾乎未曾盡力。在穆斯坦席爾過世時（西元1094年）， 

絕大多數本身不是埃及人的伊斯瑪儀里派成員，特別是伊朗的那些成 

員，便拒絕承認法蒂瑪朝的領導地位（他們成為伊斯瑪儀里派尼查爾 

分支（Nizari Isma'ilis） *接著絕大多數都追隨印度和卓〔Khoja〕的領 

導者阿嘎汗〔Agha KhSn］）。在最後一位強盛的法蒂瑪朝哈里發—— 

埃米爾（al-Amir，在位於西元丨101〜1130年）過世之際，阿拉伯半島 

與印度洋沿海地區的伊斯瑪儀里派成員也同樣拒絕承認他們的領導地 

位（他們成為塔亦比派〔Tayyibis〕，主要是以博赫拉：Bohras〕的印 

度商人杜群為代表）。至於那些仍然對埃及政權效忠的小部分伊斯瑪 

儀里派，則不再扮演政權中的重要角色，並且在西元1171年時》法蒂 

瑪朝遭到順尼派的薩拉丁（Saladin）滅絕之後，不久就消失了。這個 

政體接著便以順尼社群為基礎進行電建，但在強盛時仍繼續以海軍控 

制敘利亞與漢志•且在印度洋一地中海地區拓展其港U的貿 

易，一直持續到十五世紀末。

西班牙的地方派系王國：西班牙獨立政權的瓦解

埃及可以藉由其獨特的商業地位，發展出獨立政體與文化自主 

性。而西班牙或許就是藉由其全然孤立的地理位置發展出自主性。伊 

斯蘭上層文化（Islamicate high culture）長期以來在西班牙（具有迥異 

於伊朗一閃族的拉丁上層文化生活型態，而且顯然較不活躍）算是相
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對弱勢；西班牙借助來自其核心地帶的動力•才足以維繫其政權的獨 

立性。在西元九世紀時，來自巴格達的吉爾亞卜（Ziryab）為音樂與 

禮節潮流制定規範，而法學家瑪立克•賓•阿納斯（MSlik b. Anas） 

的一位門徒，則忠誠地從他的家鄉引進最新的伊斯蘭法學（fiqh） 6。 

但早在十世紀的西元929年穆各塔迪爾統治末期，當西班牙伍麥亞政 

權的統領採用「哈里發」的頭銜，西班牙勢力已經廣佈大部分的北非 

（Maghrib）地區時，西班牙穆斯林就開始展現其獨立性了。這個稱謂 

代表他確實取得該地區穆斯林政體的中央政權。他同時在通常幾乎白 

治的南方穆斯林城市，以及托雷多（Toledo）北方的穆斯林邊界地區， 

建立其控制勢力。這算是比較可行的作法，因為到了十世紀，西班牙 

穆斯林人口的成長率已經可以比擬尼羅河至烏滸河間地區•而且，相 

較於阿拉伯人與柏柏部族間的世仇，讓社會能日漸繁榮的普遍渴望| 

才是真正重要的事情。

新任哈里發阿布杜一拉赫愛三世（*Abd-al-Rahman 111,912 — 961 

CE），順利擺脫有名無實的統治型態；他建立超西班牙式的阿巴斯朝 

專制統治。他的朝廷也倡導讓哈里發盛期增色不少的研修、文學、與 

哲學。他的專制統治甚至同樣借助外族軍隊，包括來自南方的柏柏族

* 6譯註：在阿拉伯文中，「al-Fiqh」通稱為「法學」，「Shari'ah」則指「法」，前者 

指具體體現於社會生活中的法律，特別是，藉由公權力機關的權力行使（如成 

文法、行政命令、裁判），或社會生活中的交易行為（如契約、婚姻）所體現• 

後者則指抽象的法律原則、法價值及法理念，它們超越賓證法、卻又為實證法 

所據以存立、運作。這樣的區分不是伊斯蘭法所特有，fiqh其實對應箸法文的 

loi '德文的Gesetz，Shari'ah則對應着法文的droit .、德文的Recht。

不過，本書作者一貫地在「法學」的意義上使用nqh—詞，翻譯從之，唯須特 

別指出，在阿拉伯文中’通常以U§iilal-fiqh指稱法學
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人，以及來自北方的東西歐奴隸（後者稱為「斯拉夫人〔Slavs〕」）， 

而這些軍隊最後產生內鬨，並瓜分勢力範圍。伊本一阿布一埃米爾• 

曼蘇爾（Ibn-abi-^Amir al-Man?ur）後來成為實際掌權者（西元976〜 

1002年）的有力大臣（隸屬傀儡伍麥亞），終於恢復了阿布杜一拉赫 

曼的權威。在北非（Maghrib），除了有名無實的權力之外•他拋棄一 

切；法蒂瑪朝在當時更具權勢，即使移往埃及之後也如此，而柏柏部 

族陣營則是最強大的勢力。但在鎮壓半島北方邊界獨立西班牙基督教 

徒的行動屮，他還能協調所有穆斯林資源。他最偉人的成就就屬摧毀 

西班牙西北偏遠地區聖詹姆士（St. James，即聖地牙哥〔Santiago〕） 

的偉大聖壇，這是所有西方國家最珍視的一座聖壇。

但這過渡性的四班牙政治勢力並沒有長久維持下去。西元1010年 

之後，當曼蘇爾兒子們的勢力在外來軍隊之間的爭執中瓦解時，並沒 

有軍事派系能承接整個西班牙。西班汙幾乎每座城市都紛紛各自建立 

獨立的宮廷。這些個別統治者被稱為為割據國王（muluk al-tawS’if）、 

「派系國王j （西班牙文稱為塔伊法斯政權〔reyes de tail'as〕）：因為•他 

們需要依靠地方派系追隨者的支持•所以並不能算是專制統治者，而 

比較類似派系首領。大約在十年間，西班牙境內充斥著這類朝廷，而 

伍麥亞哈里發政權早巳消逝。在這些朝廷當中，有些是代表斯拉夫人 

的派系勢力，有些則是代表柏柏人的勢力，但也有一些是代表地方公 

民的忠誠，並在當地有限資源的情況下，持續推動蓬勃的政治生活型 

態。值得注意的是，塞維爾（Seville）境內的某個法官家族（隸屬阿巴 

斯朝廷）領導有方地結合當地貴族，進而讓塞維爾逐漸控制了西班牙 

西南方大部分地區。雖然西班牙伍麥亞哈里發政權能維持其內部和 

平，但缺乏政治整合而迫使（並允許）最強大的伍麥亞朝必須依賴外族
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軍隊，更直接導致派系國王間的長期交戰•而西班牙的穆斯林也只能 

無奈忍受。就像其他地方的穆斯林，西班牙穆斯林從來都無法在領土 

內建立根深柢固的全阈性政治結構；他們也沒有透過結合特定的利益 

刚體，進而發展全新的政治理念來彌補這種缺憾。

幢I _2 :西地中海地區

不過，西班牙哈里發所引進的上屑文化，卻在這些小國當中開花 

結果。這些朝廷特別以其廣受薰陶的獨特詩歌聞名。即使是套用標準 

的韻文形式，也展現出它對自然的清新之愛：後來並發展出全新的詩
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體——也就是詩節體，這在當時的阿拉伯文詩歌中仍屬陌生；其中甚 

至還有限度地穿插了方言、通俗阿拉伯文及羅曼文（Romance）。而在 

其•核心地帶，碩果僅存的巴勒維（PaMavi）及亞蘭（Aramaic）文化遺 

產則融合了成形階段中的阿拉伯新文學，另外，已經形制完備的阿拉 

伯文學傳統，後來則引進了西班牙的拉丁文化遺產。這賦予其特殊的 

地方情調，阁其不受既存限制的拘束而顯得相對率真，所以別具魅 

力；西班牙人的嘗試甚至影赞/遠在東方的J5ST拉伯文學。

詩人兼神學家伊本一哈茲姆（Ibn-Hazm, 994—1064 CE）就曾詳 

細描述西班牙的特有情境。身為詩人•他以自己在《鴿之頸環》 

〔Dove’s Neck Ring，已有大多數西方語言譯本）中的詩歌，描述了騎 

上羅曼史的各種樣貌和場景，後來並由普羅旺斯的吟遊詩人加以闡 

述。部分沿襲自¥期阿拉伯作家的這類羅曼史，當時曾在西巴牙競相 

傳誦；伊本一哈茲姆對這類詩歌的貢獻若稱不上是豐富的體系，至少 

也可說是賦予它一種嚴格的體系。

作為思想家，他幾乎就像每個獨立的西班牙心靈一樣，堅決反對 

一些不知變通的瑪立基（MSlikf）伊斯蘭法學家。他採取/其他某些 

四班牙人也接受的神學立場：也就是巴格達法學家達伍德•查希里 

（Da'ud al-Zahiri） 「外顯學派」（externalist） °在聖訓傳述數量倍增 

晩期所發展出的這種立場，堅決主張藉由完全倚賴聖訓，即使是比較 

未經確切證實的聖訓，來將法學思維限縮到最小程度；其優點是得以 

避開瑪立基派法學者所研究的各式學說，大幅援dl基本上毎個人都能 

運用的論述。研究結果曾指出，查希里的立場對伊本一哈茲姆的吸引 

力，部分在於其容許個人冇更寬廣的選擇，並將無法找出適當聖訓傅
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述的行動，列入中性的「允許」7範疇；W此，其晚期的發展與瑪爾 

萬朝阿拉伯傳統的相對自由一致，而且更關注都市文化的需求，也就 

是在符合基本紀律的情況下要能接受最大的彈性。8

伊本一哈茲姆也從基本上屬於常識的論點，發展出對穆斯林與非 

穆斯林神學立場的詳細批判，也就是反對所有支持一神論主張和道德 

論述的微妙靈性學說或形上學。他雖然極度反對辯證神學（kaiam）爭 

論，但他在反對它時依然熱烈爭辯。他的論點總是一刀見血•即使當 

他極簡要地向對他不感興趣的派別解說時，也同樣如此。（因此，在 

討論罕見於西班牙什葉派的各種分支時，他會採取迥異於教派現實上 

對人性所持立場的標準化架構，系統性地說明，讓每個阁體都能認定 

其伊瑪目是先知或神：不過•不同於其他作者，他確實因為對體系的 

渴求，而讓柴迪什葉派〔ZaydiShPi〕與其他更激進的派別形成最具關

鍵性的差異--- 也就是對指定繼承〔na衿〕的伊瑪目地位〔iinamate J

所持的態度。）他甚至在指出猶太人與基督教徒的自相矛盾時，不畏 

艱難地分析聖經文本。

* 7譯註：在伊斯蘭法學中，一般認為| 一個行為在法律上有五種可能的分類：「義 

務」（w3jib該行為之履行招致獎賞、其不履行則招致懲罰）'「建議」（mandGb， 

該行為之履行招致獎賞、g不履行則不招致懲罰）、「允許」（muhaiv該行為之 

履行並不招致獎賞、其不履行亦不招致懲罰）、「禁止」（haram •該行為之履行 

並招致懲罰、其不履行則招致獎賞）、「嫌惡」（makrOh，該行為之履行並不招致 

懲罰、其不履行則招致獎賞）。

8 Ignaz Goldziher, Die Zdhiritcn （Leipzig. 1884）—書是對於這個學派的傑出研究，其 

前段部分同時詳細附帶説明聖訓主義者（Ahi al-Hadith）以及各法學派的歷史• 

極具參考價值。
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一生活力充沛的伊本一哈茲姆，晚年卻在最後幾任伍麥亞朝哈里 

發的統治下黯然度過，他年輕時曾擔任他們的大臣，而從政壇隱退之 

後，則是經歷多變又好辯的學者生涯。西班牙的詩人及學者就像他一 

樣，感情豐富卻又生性好辯一而在事關忠誠的最後關頭，則人都了 

無新意，甚至倔強頑固。

幾乎一個世紀以來，西班牙宮廷都過著輝煌燦爛的文化生活，而 

無懼於北方同樣地分裂的基督教徒，或海峽對岸的摩洛哥城市裡，統 

治鬆弛的柏柏部族。他們的地中海港埠隨著地中海西部貿易的復甦而 

致富，接著就如義大利、高盧(Gaul)與日耳曼，進入經濟快速發展 

時期。在西元1050年代，取代幾個較小的城市朝代之後，塞維爾的阿 

巴迪朝(4Abbadid)同樣因為其歡樂的詩歌與音樂生活而特別聞名； 

西班牙在這個時代的生活長存人心。然而，這些小宮廷實在無法自立 

生存，两班牙北部的基督教徒終於集結軍力，並威脅要征服穆斯林。 

托雷多終在西元1085年淪陷。

穆斯林丙班牙人必須引進新興枘柏人勢力一穆拉比特朝 

(Murabit *即Almoravids)，這部分我們接下來會更詳細討論；基於在 

伊斯蘭化邊境居民所激起的熱忱，某些柏柏部族才得以支持在摩洛哥 

接手統治的更強勢政府。這時穆拉比特朝便進入两班牙，為其防禦基 

督教徒的攻勢。穆拉比特朝擊退了基督教徒，但也在两班牙進行統 

治，並實施道德規範最嚴格的律法。文明的西班牙式生活依然不變， 

卻瀰漫著柏柏族軍事領導所造成的幽暗氛圍。最後，柏柏人在陌生疏 

離的西班牙終於無以為繼；派系王國失敗的最後結果便是放棄西班 

牙，攻守讓給北邊較不講究奢華的基督教徒，而事實證明，基督教徒
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能在不仰賴外力介入的情況下，延續肖已的統治。9

波斯行省繼承者的阈家

在屮央地區•也就是肥沃月彎與伊朗高地——還有烏滸河流域一 

哈里發政權的傅統並未像在埃及那樣，長期被地方勢力全面取代，或 

像北非（Maghrib）、阿拉伯半島與信地等更遙遠的地區那樣，被地方 

上另一種成功的政治理念取代。起初，這些新興勢力大都只是延續著 

哈里發政府遺留下來的行政與社會模式。

在東方，繼承塔希爾朝（TShirids）的一些薩曼朝（SSmdnids）總 

督，早在哈里發政權崩解之前，就已經建立其完備的自主性。在整個 

十世紀，他們在布哈拉（Bukhara） —直都維持對烏滸河流域及呼羅珊 

的有效官僚行政體系；只要忠誠仍具效益，他們就會保持效忠哈里 

發，而巴格達獨立勢力的消失，對他們的身分或活動也都不造成影 

響。

不過，在納斯爾二世（Nayil）在位期間（西元913〜942年）之 

後，薩曼朝的勢力便逐漸式微。就領土而言，它必須將伊朗两部的土 

地交給布伊朝（BGyids）。更重要的是•其本身無法長期維繫集權式官 

僚體系。薩曼朝也而臨薩珊帝國與阿巴斯朝遭遇過的問題，但其規模 

較小且範圍也沒那麼大•另外，也不像伊拉克的薩瓦德地區那樣•具

9 W. Montgomey Watt, A His lory of Islamic Spain （University of Edinbugh Press, 1965）' 

是非常有用的文化史與政治史摘要•而且還附帶將故事帶到E. Levi-Provencal, 

llisloire de I 'Espugne musulmane, 3 vols, （Paris, 1950 1953）所聚焦的時代之外。它

同時還包含了參考書目與許多值得深入研究的問題。
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圖1 _3 :薩曼朝、布伊朝與喀喇汗國



備相當的條件（儘管某些地區具備極高度發展的灌溉工程）足供屮央 

做為資金。薩曼朝為了維持中央權力當局的充分獨立性，一如過去的 

阿巴斯朝一樣，必須求助於突厥傭兵。但這哗士兵與其他反對伊朗舊 

貴族的派系結盟，並順利暗中破壞這個政體所倚賴的理念架構——保 

衛政體，與保衛伊朗意識（Iranianism -舊伊朗貴族所主張）及伊斯蘭 

及其城市之間的均衡。

相較於薩曼人的措施，薩曼朝的某些突厥軍隊，似乎比較偏好東 

方的新興穆斯林突厥新朝代的措施。十世紀時，上烏滸河及錫爾河的 

山區，也就足以往哈里發帝國的邊陲地區，突厥游牧民族中的葛邏祿 

部族（Karlin）興起新的朝代，並控制其勢力範圍內的城市，最後更 

接納伊斯蘭，但它採行部族式的精巧權力結構，這種結構極少受到哈 

里發政權的行政管控，至少未直接受其影響。葛邏祿部族完全以游牧 

軍事勢力為基礎，甚至並未試圖建立嚴密的中央集權體制；而統治朝 

的眾多成員，即喀喇汗國（Kara-khanids *或稱為lleg-khdns」），則 

以相對於主要統治者的相當自主性，各自統治其不同地區。隨後幾任 

的薩曼朝統治者，其本身的突厥邊境總督口益干預首都，並在其與舊 

貴族的紛爭中協助薩曼朝。在十世紀末•情感_h與薩曼朝突厥人結盟 

的葛邏祿突厥，已經隨時哗備要借助境內眾多派系，接收薩曼朝的領 

土。他們在西元W9年佔領了烏滸河與錫爾河流域絕大部分的薩曼朝 

領土（但不包括呼羅珊），'而幾乎獨立統治的嘎茲納（最強盛的艉曼朝 

突厥邊境總督），以他自己的名義介入並守住呼羅珊。葛邏祿人從來 

沒有發展出成為伊斯蘭（Islamicate）文學焦點的輝煌中央宮廷，但他 

們透過許多行政屮心•以其獨立勢力統治錫爾河與烏滸河流域長達兩 

個世紀，其間並不包括後來塞爾柱人得以在短時間內迫使他們P服。
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同時，薩曼朝在伊朗西部的敵手，布伊朝（也拼作「Buwayhid j ） 

及其代蘭姆軍隊，則並不像薩曼朝那樣，為了維持哈里發政權的行政 

模式而長期付出努力，冈為札1較於薩曼朝，他們能更直接獲取車事資 

源以維持其勢力。到了西元945年，分別在須拉子（Shirdz）、伊斯法罕 

與巴格達擁有朝廷的三個布伊朝統治者兄弟，共同瓜分了一直由哈里 

發政府統治的最重要領上。他們把哈里發留在巴格達當傀儡，在他的 

家庭生活之外幾乎毫無權威吋言；大臣的0政事務大都維持不變，但 

是對布伊朝的各軍閥負責，並分別在其行省行使職權。從ffi元932年 

奪權起，直到西元977年他們當中最後-個過世為止，三兄弟•生皆 

合作無間；接著，下個世代最強盛的阿杜德一道拉（‘A扣d-al- 

dawlah）-維持家族秩序並統一了大部分地區，-直到西元983年都由 

他親自統治。布伊朝曾短時間控制過可能威脅波斯灣貿易的歐曼 

（'Uman）沿岸地區，甚至還遠至伊朗東南部地區伊斯蘭化的勢力範 

圍。這段期間仍保有高度繁榮，而且，哈里發政權最後幾年遭受破壞 

的灌溉工事，在相當程度上也得以修復。

布伊朝統治者與其大臣，同樣承接哈里發的文化贊助任務，但這 

類贊助職權，不只由三個布伊朝首都分擔，當然，也由伊斯蘭世界其 

他政權的首都共同分擔。什葉派政權的布伊朝鼓勵公開的什葉派節 

慶，以及什葉派神學作家，因此|十二伊瑪目什葉派（Twelver 

Shi‘ah）在其統治下，奠定了最堅實的知識基礎：他們贊助一所特別 

的什葉派學校，後來成為巴格達的第一所獨立穆斯林學院。他們的態 

度特別有利於十二伊瑪目派，但偶爾也會鼓勵各種不同的什葉派。為 

了解決財產與世系的紛爭，他們將塔立卜支系（Ulibids，包括阿里後
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裔〔‘Ahds〕)111的組織與阿巴斯朝的組織分離，並賦予前者特殊的官 

方認可地位。他們的政策似乎是鼓勵什葉派的知識，並讓仍然享有相 

當收入的哈里發也能鼓勵順尼社群的知識(對此，哈里發的朝廷很快 

就以武斷的狹隘方式進行)。但布伊朝除了支持什葉派之外，還普遍 

鼓勵觀想：理性主義學派(Mu'tazili)的辯證神學•還有哲學；但他 

們並不贊助什葉派聖訓主義的迫害者(1.1 adithi persecutors)。

不過，布伊朝政權並未完整保留其官僚體制傳統，甚至也未保留 

地方分治的形式。某些早期的哈里發，甚至會在失職時期，將國家土 

地賜予私人；而在財政窘迫時，後來的哈里發甚至基於直接支付士兵 

薪餉，而將各地區的稅捐分交私人收取。這種分配稱為墾地制 

(iqt^)。布伊朝就此發展出這類比較寬鬆的分配方式：一如與其同一 

時代，位於肥沃月彎北部的哈姆丹朝，他們甚至將整個地區都分配出 

去，而且還未依阿巴斯朝所要求的，必須將上地稅(kharaj)抽出十分 

之一付給穆斯林；公庫完全喪失對這類土地的控制。(當然' 這些受 

分配的土地並非封地•而是被視為支付薪餉的方法•而若所分配的土 

地無法產出適當的數額，就拿別筆土地來交換：原則上，居民除其財 

政管轄權受支配之外，並不從屬於受分配人。)對於財政官僚體系來 

說•這種作法具有毀滅性，對於所涉及的土地而言也通常如此，它們 

在「交換」之前早就被榨乾了；然而，-般的士兵們，仍然能從還沒 

拋棄所有資源的中央財庫，領到他們的薪餉。

在十世紀後半葉與此•經濟威脅出現的同時，印度洋與地中海地

*10編註：塔立卜支系指的是穆罕默德的叔父阿布一塔立卜(Abfi-TSlib)的後代， 

阿布塔立卜也就是阿里的父親。
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區之間的許多貿易，都從波斯灣與肥沃月彎轉移到紅海與埃及。肥沃 

月彎長期的政經紊亂，特別是在先後由哈姆丹朝和更微不足道的朝代 

所統治的加濟拉地區(.laz^ali) h，使這種情況更加惡化，一如法蒂瑪 

朝的審慎政策對埃及所造成的影響。西元983年之後，布伊朝的領土 

被四、五個世仇政權瓜分。同時，在代蘭姆與庫德山區，以及加濟拉 

地區，好幾個由山區居民所建立，或起源於貝都因部族的小型朝代， 

在地方上自立，某些朝代的控制力還曾在短期間擴張甚廣。同時，布 

伊朝本身也日益依賴突厥傭兵|與以往的薩曼朝相當類似。布伊朝諸 

國比薩曼朝還多存續半個世紀，但同時，它們也協助建立伊斯蘭中土 

的突厥軍事優勢傳統。他們對非阿拉伯的伊拉克地區(Mraq ‘Ajami) 

的控制•仆薩曼朝的一畔嘎茲納朝前突厥邊境總督接管呼羅珊之後， 

就受到限制；布伊朝的遺族終於在西7£ 1055年匣服於塞爾柱勢力。

什葉派的世紀

法蒂瑪朝與布伊朝在伊斯蘭世界某些核心地帶領土佔優勢地位的 

時代，由於什葉派成員當時在眾多專業能力上的傑出表現，因此將其 

稱之為「什葉派的世紀」。所謂什葉派的世紀，並非意指什葉派支配 

了政治生活或社會及知性生活。但這項稱呼•確實能合理凸顯出令人 

崛目的現象——特別是，相較於緊隨其後鮮有聽聞什葉派的時代。

* 11編註：加濟拉為伊斯闌時期起使用的地名，約為美索不達米亞、伊拉克西 

北部地區。阿拉伯文rJazirahj意為島嶼，因為被幼發拉底河與底格里斯河 

圍繞，而形成封閉的地理環境，有如島嶼一般。
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在什葉派的歷史上，這個世紀凸顯出一個為後世奠基的宗教創新 

書寫年代。在十二伊瑪目派的小隱遁期（lesser Ghaybah，隱遁伊瑪目 

仍由他在杜群中的代理人〔wakil〕代理的期間），除了十二伊瑪目派 

以外，就連賈俄法Ua‘far）什葉派的伊斯瑪儀里派分支，都早已確立 

了宗派形式（而柴迪派則是藉由建立地方性政體來形塑其宗派形態）。 

在小隱遁期結束至塞爾柱人佔領巴格達之間（西元945〜1055年），教 

義屮出現了眾多早期的偉大名字，其中包括十二伊瑪冃派與伊斯瑪儀 

里派的人物。例如，在十二伊瑪目派四本聖訓正統典籍當中，庫利尼 

（al-Kulini，西元941年逝世）的著作屬於小隱遁期，而分別由伊本一 

巴布亞•剎杜各•古敏米（Ibn-Babuyah al-Shaykh al-Saduq al- 

Qummi •西元 991 年逝世）、塔伊法•圖西（Shaykh al-Ta'ifah al- 

Tusi '西元1067逝世）所寫的其他三本，則屬於「什葉派的世紀」； 

詩人也是如此•夏里夫•拉第（al-Sharifal-Radi，西元1016年逝世） 

則是搜集人們認為由阿里傳下的詩歌與佈道•並編輯成《修辭藝術》 

（Nahj al-Baldghah）這本備受喜愛的信仰作品集。與他同時代的哈密 

德丁 •奇爾曼尼（Hamid-al-din al-Kirmani） •在哈基姆統治時擔任首 

席傅教士，則是最偉大的伊斯瑪儀里派哲學家。

即使就一般的穆斯林歷史而言，仍有相當理由•可將這個時代標 

記為什葉派的輝煌時代。這個時代的學者與文學家中，屬於什葉派成 

員者相當不成比例，即使在明確派別以外的領域，亦復如此。但此一 

事實幾乎與政治毫不相干，在什葉派所效忠而當時統治其的朝代之 

中，只有法蒂瑪朝與一些以什葉派名義統治的柴迪派小型政權。而法 

蒂瑪朝的贊助，確實有助於說明當時伊斯瑪儸里思想的精進•而布伊 

朝或哈姆丹朝的贊助，對促進十二伊瑪目派的發展•其重要性可說僅

3R—阜 45



屬次要。這個時代的什葉派成員在知識上的傑出表現，或許源自前一 

時期的發展。伊拉克在哈里發勢力終結後的最初幾個世代，仍然扮演 

具有影響力的角色，而伊拉克許多古老家族都傳承了庫法(KGfah)的 

什葉派。或許資產階級上層，特別繼承了庫法的非阿拉伯人附庸者 

(mawali)——他們屬於什葉派——的同理心，而更晩近才改信的人 

民，則接受了具主導地位的順尼伊斯蘭。止如我們曾提過的，巴格達 

的卡爾赫區(Karkh)曾是貿易與什葉派的中心。這個地區的所有文 

化，在當時的伊斯蘭脈絡卜無叫匹敵地流通，但伊斯蘭文化 

(Islamicate culture)開始在許多屮心散佈之前，伊拉克較古老的商人 

階級會特別願意扮演文化的承載者；考量到這些人確實都是什葉派成 

員，發現在文化景象中，什葉派人物政治上雖不受任何贊助卻仍表現 

傑出，並不會令人感到驚訝。

但是，既然構成「什葉派的世紀」這種印象的什葉派成員傑出表 

現，其起源各異，而在接下來約一個世代左右，什葉派的傑出表現很 

快就消失，我們當然也不會感到驚訝。這不僅是在知識層面上的消逝 

而已，連同不同政權的政治聲望也是如此，匯流到什葉派手上的政治 

勢力本身，基本上也是偶然的。我們可以將哈姆丹朝的勢力追溯到敘 

利亞沙漠的阿拉伯人，在出走派(Kharijism)失去它的吸引力後，改 

信什葉派的時刻——貝都因人顯然認為有必要與安定的統治勢力保持 

某種對立關係。法蒂瑪朝的伊斯瑪儀里宗教蓮動也間接具有相同起 

源，但實際上，事實證明，讓他們掌握權勢的並不是敘利亞沙漠的嗅 

爾瑪提派，而是北非(Maghrib)的柏柏人。布伊朝的什葉派，則可以 

追溯到裡海邊境什葉派分子的改信。要說這些情況之間有什麼共通 

點，那就是在此之前的世紀，主耍勢力結構之外的人們往往會接納什
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葉派，而非出走派；而此時•隨著中央權力的崩解而偉取權力的•正 

是這碑圈外人。但隨著屮央權力的婿遞，圈外人就沒有繼續作為什葉 

派的重大理由，事實上•更新近出現的圈外人則並非如此。一如什葉 

派分子在知識上的傑出表現，他們在政治上的傑出表現，也並不普 

遍；而什葉派未在他們顯具優勢的時期，順利讓群眾改信，因此他們 

的傑出表現也就只是曇花一現罷了。

不過，什葉派與這個時代許多知識及思想著作之間的關連，有助 

於什葉派運動的推展，或者說（更廣義地說），什葉效忠阿里後裔的 

意識（‘Alid-loyalism）在順尼社群圈f裡的後續幾個世紀，運用了它 

已經具備的廣泛影響力。賈比爾（Jabir）的著作全集奠定了伊斯蘭世 

界的化學或煉金術基礎，而這套著作的內容大半出自這個時期，而且 

具有明顯的伊斯瑪儀里派風格。事實H•穆斯林對•般科學史的詮 

釋•反映了古代先知身為祕密知識傳達者的角色，而這倒與什葉派意 

氣相投。但即使在個人虔信的領域，什葉派的影響力也不只對阿里的 

~般性推崇，還有更具體地極廣泛運用夏里夫•拉第所編纂的《修辭 

藝術》，甚至有很多順尼派的成員，將此典籍視為繼《古蘭經》與聖 

訓之後的第二聖典。什葉派不再居領導地位之後，他們的著作仍然是 

不朽的遺產。

這方面似乎值得我們思考，為什麼什葉派不同於這個時期的其他

好運動——像是漢巴里法i派（Hanbalis）或卡拉密派（Kan^mfs）----

無法讓人多數的順尼伊斯蘭完全同化。事實上，這是因為，感情上效 

忠阿里及其後裔的意識普遍已經代代相傳。我們必須承認，效忠阿里 

的意識不像某些運動，例如理性主義學派（它主要屬於辯證神學學 

派，其成員可能接受法學或類似事務方面的多種立場）、漢巴里法學

茁一•薛47



派或卡拉密派，而比較類似十二伊瑪目派及柴迪派，它是多面向的宗 

教運動，本身具有潛在的整體性：他們有自己的虔信形式、自己的律 

法、自己對辯證神學爭論的觀點。但不論這些派別與其擁戴群眾的敵 

對程度，最後也都未與大多數的社群脫離。似乎只有一點，深遠到足 

以容許妥協，那些堅持偏離大多數社群而擁戴特定伊瑪目的什葉派成 

員，必定會形成獨立教派，即使僅限於一般民眾的層次；這種獨立教 

派所堅持的整套具宗派色彩的宗教立場，其實與其他雷同的宗派有相 

當微妙的差異性。（因此•十二伊瑪目派在這個時期就採納了本質上 

屬於理性主義學派的神學學說；但拒絕承認其對理性主義學派有任何 

認同）。若想同時完全涉入兩種傳統，就會出現信仰衝突，因此，能 

自外於順尼派的只有出走派（即伊巴迪派Ub相is〕）與派別眾多的什 

葉派（柴迪派、伊斯瑪儀里派、十二伊瑪目派）。

此時，讓穆斯林之間產生對立的不同觀點，最主要並不是抽象的 

教義甚或法律，而是在歷史及政治方面；此一事實•其實符合《古蘭 

經》對社群歷史責任的啟示。據說，在布伊朝時代，就巳經有人付出 

努力•要使十二伊瑪冃派就曾致力在巴格達尋求認同，作為非阿拉伯 

人改宗伊斯蘭者的法學派，並與其他法學派並駕齊驅。侃這種努力的 

結果，當然早就註定：什葉派與順尼派之間的顯著差異，並不在法學 

埋論，重點在於無論有多少個別什葉派作者或學說對伊斯蘭造成普遍 

影嚮。但就伊斯蘭潛在的革命性挑戰而言，什‘葉派仍然是招絕妥協的 

守護者。特別是，對於較富裕的商人而言，什葉派的對抗性意涵已經 

撤退到主觀個人立場中，或說只能期待出現奇蹟般更公義的未來（就 

像順尼杜群的對抗性意涵僅侷限在既定的階級層次）。儘管如此，什葉 

派仍然是千年至福的永續希望所在，這在後來的時期，終究如期出現。
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圖I _4 :嘎茲納朝與塞爾柱帝國



嘎茲納朝：突厥繼承國

伊朗高地遠東邊緣的阿富汗山區出現了一度至比薩曼朝還更輝煌 

的政權。這些山區冰剛開始逐漸伊斯蘭化，並促成薩曼朝勢力在呼羅 

珊的推進。隨著薩曼朝勢力的式微，十世紀末以塞布克特勤 

（Sebuktegin •在位於西元976〜997年）為首佔領嗅茲納的突厥傭兵駐 

軍，其實已算是一股獨立的勢力；塞布克特勤以總督的名義在西邊控 

制呼羅珊，而在東邊，則是征服並掌握了進入印度的隘口。他的兒子 

瑪赫穆德（MabmGd ’在位於西元9卯〜1030年）在薩曼朝垮台時（西 

元999年），即與葛邏祿突厥瓜分其領土，甚至將其帝國擴張到伊朗西 

部，捫滅當地的布伊朝並迫害什葉派成員。他盡其所能地防堵葛邏祿 

突厥在烏滸河流域擴張，並在其西北邊駐防花剌子模（Khwarazm） » 
但他不斷遠征掠奪來累積其財富，過程中他摧毀了（作為偶像崇拜的） 

藝術品，並在橫跨整個印度西北部地區時，掠辉所有可能的戰利品。 

他在絕大多數地方都是短暫的掠奪，但卻在旁遮普建立永久性的統治 

政權。

瑪赫穆德因此建立了領上廣大但仍不穩固的帝國。他大都是靠努 

力建立聲望，以彌補這種不穩定狀態。而且，儘管他因征戰印度而累 

積了財富與榮譽，並使其成為對抗不信者的信仰戰士（gh3zi）穆斯林 

傳說，但是他最直接的威望，其實是來自他在伊朗的勢力；因為，那 

是「舊伊斯蘭」（old Islam）的領土，所以在當地的權勢運作——贊助 

致力效忠統治者的學者和詩人一能符合阈際穆斯林社群的標準。瑪 

赫穆德自覺只不過是個暴發戶（而且是奴隸之子），因此希望藉由在 

印度的戰利品來攏絡哈里發，以獲得其賜予的榮銜（超過他敵人布伊
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朝的首領）。他的成就之一包括，位居財富與權力中心的嗅茲納政 

體，同時也是文化樞紐；特別是，瑪赫穆德統治下的嘎茲納I成為 

（部分藉由對作家限制住居）復興饼朗傳統及對薩珊光輝之記憶的中 

心。菲爾道西（Firdaws?）的《列王記》｛Shdh-Namuh｝，這部細說伊 

朗舊王故事的史詩，正是獻給瑪赫穆德的宮赶。儘管像比魯尼（al- 

Biruni）那稲緊抓著阿拉伯語不放的學者多方反對，但波斯語依然成 

為主流語言（即使統治者本身還是使用突厥語）；正因為要遵循嘎茲 

納朝傳統，所以後來在印度*除了伊斯蘭法式的宗教性學術領域之 

外，波斯語幾乎讓阿拉伯語相形失色。

但瑪赫穆德的建樹大半出於偶然•也就是他個人軍事天分與伊朗 

政治順境結合的結果。他個人似乎特別偏好建立無上的權勢。他的行 

政措施通常都必須嚴格執行•包括無所不用其極的苛捐雜稅，但他仍 

竭盡所能不斷修正薩曼朝的傳統。他或許認為狂熱的宗教社群主義， 

比公平的統治方式還重要：凡是具有聖訓傾向的順尼社群成员認定為 

異端的人們，他就會加以血腥迫害，特別是他父親塞布克特勤偏愛的 

什葉派，甚至卡拉密派。（另一方面•他對宗教並不愛吹毛求疵：他 

利用在印度招募而仍未改信的印度教徒萆隊，來對抗反抗他的穆斯 

林，甚至還任命印度教徒將軍。）

早在瑪赫穆德時代就已證明•呼羅珊的游牧塞爾柱突厥難以駕 

馭。他的兒子瑪斯伍徳（Mas'fld •在位於西元1030〜1041年）就完金 

無法掌控他們。已經被重稅壓榨殆盡的呼羅珊城市顯赫人十，對游牧 

民族破壞其農地的掠奪行為，無法視而不見。他們不再擁戴嘎茲納， 

並與塞爾柱領導人達成協議。在漫畏又悲慘的丹M坎之役（battel of 

Dandanqan •西元l（M0年）後.瑪斯伍德其實已認知瑪赫穆德帝國的
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毀滅，便毅然決然離棄呼羅珊，開始流亡印度。

他的繼承人陸續放棄阿富汀•山區以四的所有省份；但在易卜拉欣

（Ibrahim '在位於西元1059〜1199年）的統治之下，崩頹似乎出現復 

興的局面，而J1還形成足以支撐殘破嘎茲納朝的可行政治理念。失去 

呼羅珊之後的嗔茲納政體唯有仰賴結合穆斯林山區居民的軍事實力 • 

以及旁遮普印度教徒平地居民的豐富稅收。到了十二世紀中葉，位處 

高地的嘎茲納朝勢力，受到游牧烏古斯突厥.（Ghuzz Turks）和偏遠蠻 

荒林區伊朗古爾（GhGr）的蘇里朝（SGrids）的折損。在這種壓力下， 

便定都拉合爾（Lahore） •這是旁遮普的天然集稅中心，居民普遍都是 

印度教徒。但古爾人在西元1173年接收了嘎茲納朝，接著並在西元 

II87年佔領拉合爾，並以其本身方式恢復了嗅茲納政權的運作模式。

後期嘎茲納政權及其繼承人，也就是古爾人，當然都有強烈動機 

認為應該繼續征戰印度，甚至統治印度各行省，而且能形成聖戰 

（jihad） 也就是對抗印度教異教徒的神聖戰爭；而穆斯林上兵就是信 

仰戰士，也就是此•戰役屮的宗教英雄。他們在必要時還能招募遙遠 

穆斯林領土的志願者。雖然法蒂瑪朝已經建立新政體，似恢復伊斯蘭 

世界的固有統一性只是附帶的嘗試，而嘎茲納朝則是透過擴張穆斯林 

的現有領土，來建立他們的國家。後來，當穆斯林統治了絕大部分的 

印度領土之後，就無法再重複這種特殊模式。12

1- Clifford E. Bosworth, The Ghaznavids: Their Empire in Afghanistan and Eastern Iran, 

994 — 1040 (Edinburgh University Press, 1%3)是一部運用許多社會情況資料的深入 

研究，但如標題所示，有其斷代限制。
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塞爾柱人：突厥帝阈與穆斯林的一致性

恢復穆斯林-統的宵試之中，最接近成功的，則算是在塞爾柱朝 

蘇丹統治下所做的嘗試，這是因為單•伊斯闌政體的理想，在緊臨巴 

格達的塞爾柱自治區，仍然敁具影響響力。但他們努力的最大成果卻 

正好相反，他們的事工最具成效的產物，也就是勾勒出用以取代先前 

穆斯林統一性的國際社會秩序。

在西元999年之後•呼羅珊的薩曼朝權力垮台之際，事實證明， 

即使擁有突厥奴隸部隊，甚至又有印度戰利品，嘎茲納朝還是無法顺 

利復興薩曼帝國。他們所面對的突厥人，是泛稱烏古斯（Oghuz）地 

區難以馴服的游牧部族•而烏古斯-詞曾指稱鹹海北邊的突厥部族• 

後來（當該地區的部族掌控更遙遠的南方時）還曾指稱錫爾河一烏滸 

河流域的游牧突厥。而當時跨越烏滸河南邊的團體，則是依其最成功 

的望族之名——塞爾柱家族（Seljukid） ＞統稱「塞爾柱人」（Seljul；;）。 

他們企圖從他們遊蕩之處的邊緣地區獲取最大收益，並且只願意暫時 

臣服。從西元1037年起，塞爾柱朝領導人，特別是突勒_別克 

（Toghnl-beg）與他的兄弟査熱一別克（ClKiglm-beg），便佔領丫呼羅 

珊的各主要城市，並宣稱自己是統治者，進而名正言順地課徵稅收。 

在他們打敗嗅茲納朝的瑪斯伍德後（西元1040年），才在呼羅珊普遍 

被確立為統治者。他們努想超越其祖先的表現。

塞爾柱部隊晚近才從乾旱的北方草原（那裡曾滿佈毫無農耕的更 

廣大領土，以及賴以維生的城市，而且游牧民族通常都不具農耕文 

明•無拘無束）往南調動到呼羅珊。但其中很多部隊都曾是突厥統治 

者在烏滸河流域以外地區的附庸，特別是喀喇汗國的葛邏祿突厥統
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領，因此並不像某些不受穆斯林政體直接控制的突厥部族，這些塞爾 

柱部隊大半都成為穆斯林。他們身為順尼穆斯林而奪取權力，而且他 

們所到之處，對具有任何重要性的蘇非導師pir）都相當遵從。 

塞爾柱統治者似乎同時具備獨立精神和與城市化社會調和的能力。在 

幾年之內，他們就藉由把部族人民整編到常備部隊，而將其統治勢力 

延伸到伊朗許多行省；塞爾柱朝的家族成員便成為行省的領主。

後來被公認為塞爾柱最高統治者的突勒一別克，佔領了伊朗西部 

的主要省份，並與哈里發嘎伊姆（al-Qtim，在位於西元1031〜1075 

年）達成協議，隨即以順尼派成員的身分，取代了布伊朝在巴格達的 

勢力（西元1055年）；布伊朝其餘領土幾乎立刻落到他手上。他任命 

一位學識淵博的順尼穆斯林，昆都理（al-Kunduri）擔任大臣，他本來 

是哈里發的親信。塞爾柱各個頭目都被賦予整個伊斯蘭世界哈里發軍 

官的至高無上榮耀。哈里發藉由這種方式，確立其無上的權勢與威 

嚴，雖然其軍權也同時獲得承認，但人民更期待有制衡力量能限制其 

專斷獨行。事實上，塞爾柱人很強調他們與哈里發及與順尼社群體制 

之間的特殊關係。嘎伊姆很快就有理由質疑，透過掌權者的更迭，他 

實際上又有何得失，因為，昆都理自己就強調，他應該持續服從新的 

軍事權威。但這項解決方案決定了新帝國的政治調性。基本上，這個 

新政體代表了穆斯林在核心地帶政治統一性的壓力，並在游牧軍事力 

量沆瀣一氣的盆槽中，營造另一種nJ•行性。’

一如烏滸河流域的葛邏祿突厥，相較於起初以傭兵部隊為基礎的 

政體，塞爾柱人則更具優勢，其優勢在於，他們的突厥軍事基地自有 

其本身自立更生、團結一致的自然生活方式，也就是靠羊群賴以為生 

的馬h游牧民族。這種軍隊完全不需由英勇的將軍重新招募或訓練，
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但他們還是有门由意志過強的缺點。當游牧者的領主變成農耕地區至 

高無上的統治者兼收稅者時，游牧者就會開始將其畜群遷移到任何牧 

草最豐盛的地區；他們的領主並个敢阻止這些遊牧者，但還是會盡量 

開導他們。

由游牧者組成的大型部隊從呼羅珊（與烏滸河流域）向內及向內 

北方移動。他們刻意進入高加索南邊水草相對豐盛的山區，並接收任 

何閒置土地；有時，若耕作者從中作梗，他們還會將耕作者驅離；尤 

其是，邊陲地區的耕作者經常會因此而離鄉背井。突勒一別克若想繼 

續獲得他們的擁戴，就會被迫放任他們。他盡量避免對（支付稅賦的） 

農耕經濟採取更多非必要干擾，甚至因為對穆斯林的偏愛，而鼓勵游 

牧者（儘管某些突厥人本身算不上是穆斯林）攻擊高加索地區的非穆 

斯林民族，因為一旦其他既成政權消失•這些非穆斯林民族就會輕易 

歸順。他們開始朝向亞美尼亞髙原的安那托利亞遍近I - •路滲透防禦 

鬆弛的拜占庭邊界。軍事上的最後結果強化了這波運動，並證實拜占 

庭政府無力控制游牧民族新浪潮。當塞爾柱人（在突勒一別克的繼承 

者，阿爾普一阿斯蘭〔Alp-ArslSn〕的統治下）將其注意力轉句佔領敘 

利亞時，他們發現本身的右翼受到拜占庭威脅，因此必須對抗拜占庭 

勢力。西元1（）71年，拜占庭軍隊在凡湖（Lake Van）北邊的馬拉茲吉 

爾特（Malzgirt）嚴重受挫，造成邊境門戶大開。該地區的塞爾柱主要 

軍力，繼續佔領穆斯林敘#亞，消滅法蒂瑪朝勢力，並取代它收取稅 

金；同時•突厥部族的部隊輕鬆地佔領毫不設防的安那托利亞，尋找 

最好的牧場，並藉由對抗敵人來維持其本身的地位。許多地區的農業 

都受到重創；農民逃到城鎮，只耕作接近城牆邊的田地•或試著從曰 

益減少的都市收入分一杯羹。塞爾柱苻領指派一位表親來代表穆斯林
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的官方權威，其餘方面則束手無策：他所採行的伊斯蘭行政運作模 

式，在這片異國領土毫無用武之地。

承繼昆都理擔任塞爾柱大臣的是偉大的尼查姆一穆魯克 

（Nizamulmulk） •他也是突勒一別克之實質繼承人阿爾普一阿斯蘭（西 

元1063〜1072年）與瑪立克夏（Malikshdh，西元1072〜1092年）所 

轄帝國的統治者。他是一位虔誠的順尼波斯裔穆斯林，出身於嘎茲納 

朝的呼羅珊行政組織，而呼羅珊所擁有來自薩曼朝和哈里發盛期（因 

此也來自薛珊帝國時期）的官僚體制遺緒，比其他西方地區都還要完 

整。他將突厥上位者可能會賞識的精神融入其行政體系，但他們或許 

無法完全理解：透過無知但極力贊同的部族人民•讓整個帝國都恢復 

他理想中古伊朗既穩定又賦稅公平的政治制度。因為只有至少能認同 

其理念的波斯人才有資格擔任行政官員，所以並未出現突厥社群的明 

顯反抗，而且，不論突厥人是否能理解，都還是得讓他三分。他專心 

投入好幾項社會一政治組織再造的新措施，其中有些失敗了，但其他 

有幾項則是以始料未及的方式成功了。

尼查姆一穆魯克的主要S標之一，似乎是重建薩珊朝晚期和哈里 

發政權興盛時期的完整官僚組織體系，以代表嘎茲納朝的施政風格。 

這種作法，是由地方顯貴承擔代價，而帝國則在行政上採取中央集 

權。他在這方面似乎多半失敗f。或許有人會主張，這是無可避免 

的，因為薩瓦德地區的灌溉系統已經無法修復。我們可以了解，薩瓦 

德地區的產出銳減，某部分是地理與生態環境因素所造成的。然而， 

即使這件事沒有發生，但農業（agrarianate）都市生活的本質是一旦達 

到高峰，要恢復到像薩瓦德地區的經濟那樣細緻的結構有一定的難 

度：一曰.農業組織如此全面依賴都市的安排，這些安排所受到的干

56伊斯妯交明



擾，甚至會使農業衰退到它本來的基準之下，冈此，甚至是早期為了 

使帝國繁榮所挹注的投資，也都會消失無蹤。接著，一旦整個地區現 

存的農業，再過度依賴日益偏重的游牧經濟，那麼，若要取代薩瓦徳 

地區而成為財政資源，就會更加困難。但是•振興中央集權的新措 

施，還是有其本身的效果。

缺乏中央財政資源的結果之一，就是官僚體系喪失對軍隊的控制 

力。尼查姆一穆魯克的關鍵計畫之一，即在恢復郵政（barid），這種 

中央情報服務能讓行政中心不須依賴地方的總督即可監控每個地方的 

事件，進而能逐日控制各類事務。雖然建立了郵政，但新突厥體制過 

度軍事掛帥的特性，使這整套計畫遭到挫敗；最後並未維持適切的情 

報服務措施。反之，塞爾柱蘇丹仗著其龐大的兵力與機動性，任何叛 

變都隨即遭到鎮壓，因此，中央的權力，除了直接鎮壓的最低限度權 

威之外，幾乎所剩無幾。使部族的指揮官受到文官的監視（在情報服 

務中暗示），似乎是塞爾柱首領不能堅持執行而且令人難以忍受的侮 

辱。而且，除了突厥軍隊以外，仍然沒有任何夠強大的政治因素能推 

翻至關重要的部族榮譽感一事實t，這項榮譽感，就是塞爾柱勢力 

的基礎。

儘管有這些缺失，但在尼查姆一穆魯克的帶領下，帝國還是繼綃

擴張其勢力•而且在其影響力方面，和對叛變及其地區內其他軍事侵1
擾的相對壓制力而言，都更接近他夢想中的包容性絕對君主政體。阿 

爾普一阿斯蘭與尼查姆一穆魯克或許曾經共享政治行動，但尼查姆一 

穆魯克從--開始就支配了阿爾普一阿斯蘭的年輕兒子瑪立克•夏 

（Malikshah •在位於西元1072〜1092年），並設法確保瑪立克.夏的 

君權能更輝煌，甚至絕對穩定，他在位期間，儘管法蒂瑪朝繼續統治
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埃及，但塞爾柱人還是從他們手屮奪下在漢志之聖城（麥加與麥地那） 

的霸主地位，甚至還將他們的勢力往南擴張，遠及葉門。在另一個方 

向，他們也將其霸主地位擴及在錫爾河與烏滸河流域喀喇汗國的葛邏 

祿突厥統治者，而瑪立克•夏最遠還讓他的規範穿過塔里木盆地西 

端，滞到喀什鳴爾（Kashghar）。

但帝阈擴張的範圍愈人，就愈無法依賴部族軍隊。塞爾柱人與其 

祖先-樣，很早就開始併用突厥傭兵。到了瑪立克•夏的時代，儘管 

尼查姆一穆魯克曾警告他維持游牧民族忠誠的重要性，但他將尼查姆 

一穆魯克的擔憂棄之不顧，還足把這類非游牧者士兵組成的部隊，當 

成帝國的主力。君主政體的本質使古老的游牧共虫關係I J益薄弱。尼 

查姆一穆魯克本身已體認到此一事實。不同於塞爾柱人以外的部族人 

民，尼查姆一穆魯克得以在帝國勢力擴張的過程中，將他許多兒子與 

孫子安置帝阈各處官僚體系的電要職位•以便藉由他個人的特殊關 

係，使其家族在行政體制中與塞爾柱家族的軍事統一性，形成某種互 

補作用。突厥人和波斯人都對尼査姆一穆魯克與其家族相當嫉妒，而 

且心懷戒備，而年輕蘇丹對大臣的掌控也日益躁動不安；但這位大臣 

直到遭刺身亡之前還是掌握實權（在垂垂老矣之際）——某些人將這 

項行動算在他朝廷的敵人頭上，但反抗塞爾柱帝國的伊斯瑪儀里反對 

派，也宣稱是他們下的手。瑪立克•夏本身則在幾星期之後崩殂，塞 

爾柱帝國也隨之分崩離析。

阈際政治中的宗教學者與統領

儘管尼查姆一穆魯克想藉助古老的伊朗政治理念，將塞爾柱的勢
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力根植於普世絕對君主政權的嘗試並未成功，但他的政策推動广兩個 

重要社會階級的演變•讓他們在中期的新興國際秩序中，突顯自身角 

色。這些階級，就是宗教學者（"ulamr）與軍人，特別是軍事統領 

（amir）；因為對官方政治結構的依存度極小，所以宗教學者與統領便 

成為新社會的威權核心。13

尼查姆一穆魯克的主要目標是重建中央絕對君主政權，Ifl］用以輔 

助其主要目標的第二項目‘標，似乎是為他期望屮的屮央化集權式官僚 

體系，發展出忠誠的順尼行政官員團隊。哈里發盛期統治下的行政官 

員，也就是風雅人士（ad?b），代表一種宮廷的觀點，這種觀點往往與 

宗教學者的觀點出現基本歧異，即使當這位公僕在信仰上採取順尼伊 

斯蘭的立場時•也是•樣。更常見的情形是這些文人是什葉穆斯林， 

於是相當明確地拒絕既定的宗教協議。在某鸣城市裡•順尼派與伊斯 

蘭法主義（SharPah-minded）的觀點都普遍獲得群眾的熱情支持，而且 

在統治者圈子裡總是受到尊重；但在知識分子圈子當中•則絕對無法 

受到極大關注。宗教學者各自的專長訓練各不相同：其門徒會成為法 

官，而醫師則是從哲學家（Faylasfif）的門徒當中挑選，而優美國書的 

寫作者則都是行政官員出身。以伊斯蘭之名，宗教學者代表其位居知 

識上的卓越R.難以強求的地位。但這時，招募與訓練的新機制興起， 

得以協助宗教學者們建立這種卓越地位，並將其觀點加諸於行政官員。

13 「amir」一詞意指「指揮官」•最初指的是武裝團體或戍守駐軍的隊長•後來則指 

稱賴其駐軍以獲取權位的城鎮或行省統治者。它成為對穆斯林統治者的最普遍稱 

呼•無論其他是否獨立統治（而蘇丹則基本上算是獨立的）。這個詞用以尊稱其 

他許多人，包括統治者的兒子；但現代英語中的售譯名「親王」（prince）幾乎總 

是會產生嚴重的誤導、（編註：本書統一將「amir」一字譯為「統領」，）
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早在十世紀，呼羅珊的卡拉密派宗教學者，就帶著他們一應倶全 

的宗教體系和宣傅者的熱情，而夏菲儀法學派（Shafi'i）也一樣，對 

於在公共清真寺安排講道的作法，已經感到不滿，因此已經建立特殊 

機構，專供備受尊崇的學者們講課之用。這些機構就是「經學院」 

（madrasah）——學校——因為（作為宗教機構）它們以禮拜大廳為其 

中心，所以也是一種清真寺，其特殊的設施可供容納教師、學生以及 

其書籍。往往還會附設供學生住宿的單人小室，以及教師們的房間。 

這些經學院能夠開設一系列系統性的課程，以順尼的法律知識為主， 

但或許不限定於此。經學院的成立，起初或許是用來鼓吹某個派系或 

某個教派•作為對抗其他派系或教派的手段——比方說，夏菲儀法學 

派想要提供某種訓練，使其學派能贏過卡拉密派、哈那菲法學派，或 

許還有（本身有其有效密傳宣教體系〔da'wah］的）伊斯瑪儀里派。 

但其整體的加乘效果，都能提升所有伊斯蘭法宗教學者的地位。

身為大臣的尼查姆一穆魯克（他屬於夏菲儀法學派’本身也曾在 

擔任公職之前受過伊斯蘭法的訓練）能在整個塞爾柱勢力範圍內，散 

佈經學院的理念；他個人所建立（西元1（）67年）的最重要經學院•就 

屬位於巴格達的尼查姆經學院（Ni?ainiyyah），而且接卜來幾個世代的 

重要學者都在此講授。經學院W為收受大量捐贈，所以能確保其學生 

與教師都處於關鍵優勢；尼查姆一穆魯克會給予學生獎學金，也會發 

放教帥薪俸。闻為有國家的獎助，所以經學院的畢業牛相對能保障職 

位，學生們至少也都能在伊斯蘭律法領域中，擔任法官或類似工作。 

每所經學院都有對應的特定法學派（後來形成的慣例’則是在共同的 

經學院講授各種獲得承認的順尼法學派）；仍較大的經學院逐漸引進 

各式各樣的訓練，使在校內受訓的宗教學者，能在政府官僚體系勝任
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順尼公職人員。大多數地區的公職人員，多半都是在職受訓；但經學 

院畢業生在知識論述方面的卓著聲譽，其實遠非其法學細部領域的成 

就可及。

一如事實所示•經學院並沒有為大型中央集權官僚體系提供領導 

人物；但它們確實以不同方式推動穆斯林的統一運動。因為經學院遍 

及整個伊斯蘭世界，相對標惟化的共同訓練•使其可不受地方政治情 

勢影響，而能培養順尼社群宗教學者的團隊精神。因此，經學院成為 

重要媒介之一，藉由更堅實的制度化形式，延續最初麥地那社群所擁 

有的穆斯林社群同質性。在瑪爾萬朝的時代，保持這種同質性，就代 

表統治階級少數人的團結，而在古典阿巴斯朝時代，則是由清真寺裡 

的宗教學者們，藉由其聖訓傳承者的複性關係，由老師傳給門徒，進 

而代代傳承。這時，隨著哈里發政體政治架構與巴格達核心角色的消 

失，必須有更深層的事物來因應分崩離析的舊有威脅。經學院相對制 

式化的模式，便承擔起延續穆罕默德社群文化遺緒實質一致性的任 

務，及他所代表的，在生活各方面與神直接面對關係的實質一致性。

在既存社會秩序中，這類受捐助的新機構有舉足輕重的地位，而 

宗教學者在政治牛活中所扮演的反對者角色，或許會受到進•步淡 

化。似此同時•宗教學者以及整個法律體系，獨立於統領之外的自主 

性，已確立其形式。聖訓主義者認為•對抗不公義統治者的任務沒有I
那麼重要，其他顺尼社群成員也未明確重申其重要性。一般普遍認 

為，若有統領，法官就必須由統領指派。但法官必須是經學院出身， 

並獲得經學院宗教學者的承認;而默許擺脫統領干預的作法，背後傳 

遞出「所有穆斯林的剩餘社會責任」這個一般化概念（在杜群義務 

C Fard kifayah J概念中有正確表述）。無論宗教學者與統領如何相互配
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合，佴毫無疑問的是•在先知的時代早已預示，而瑪爾萬朝的統治者 

也明確表示、並經阿巴斯朝確認的，穆斯林理想主義傳統與穆斯林政 

治責任傳統之間的差別，如今巳被視為理所當然•而從穆斯林機構在 

伊斯蘭法制度與統領體制之間的兩極化，更可一窺端倪。

由於經學院及其相對寬泛的取向，所以最後還是宗教學者學派脫 

穎而出•因其願意詳細討論範圍廣泛的知識性問題，不侷限於單純傳 

播聖訓傳述與法律。儘管漢巴里法學派表示反對，但辯證神學的辯 

論，特別是以阿胥阿里學派（al-Ash^an）與瑪圖立迪派（MAturidi）形 

式（分別對應於夏菲儀法學派及哈那菲法學派）存在者，最後則成為 

宗教學者標準訓練的•部分。•旦受到認同，順尼辯證神學就逐漸發 

展成為-•般知性生活的主要分支，也就是說，在同一本書就能同時找 

到哲學與蘇非主義（$£ifisni）的要素，還有儀禮文化（adab）多樣的 

歷史及文學傳統。這一切，尼查姆一穆魯克都僅看到甚或只預知最起 

碼的開端，而這整個過程（在某些地區）卻耗費了兩個世紀才得以展 

現。但他確實促成了知識（‘ilm）訓練系統化的關鍵過程。

最後•尼查姆一穆魯克的第三項政策，則是協助軍事統領建立其 

政府模式•這類軍事領袖包括•後來篡奪其中央行政權並成為經學院 

宗教學者贊助者的地區指揮官。他是透過使他們更常態性地獨立於文 

官體制之外來達成此一措施，似這其實跟他原來的想法正好相反。

徹底軍事統治的基本特徵，就是將特定土地的收益直接分配給個 

別軍官，而不受文官行政的干預。當阈庫財政愈來愈沒效率時，這種 

措施就會愈來愈直接，也愈來愈盛行，特別是在布伊朝領土與肥沃月 

彎，尤為如此。（這種過程在某種程度上是惡性循環’因為以土地分 

配作為克服緊急狀況的手段，會使緊急狀況更難以克服。）軍事性土
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地分配(堅地[iqW ])的運用，在尼查姆一穆魯克統治卜成為常態 

化。

墾地(代表土地或其他收益資源的分配或給予)一詞，以及其他 

具體指稱墾地的各種語詞通常譯為「封地」(fief)，而整個墾地體制則 

稱為「封建制度」(feudalism)。偶贈會有一些特殊情形，例如，特別 

是像黎巴嫩等偏僻山區•某些比較具自主性的時期，確實曾經盛行類 

似某種西方封建制度的軍事性土地佔有關係；上述情形若有負擔保證 

金，即可適用「封建制度」一詞。其中某些情況，穆斯林使用「墾地」 

—詞|則是為了至少能以伊斯蘭(Islamicate)的慣用說法來涵蓋某些 

非典型情況。但將「舉地」一詞運用到這類半封建狀況，則是濫用術 

語。就墾地制更常見的形式而言，其實絲毫沒有包含理當稱為「封建 

制度」的相互義務體系，因為在這種相互義務體系屮，領主與諸侯之 

間各有其同時根植於土地與兵役，並且不可剝奪的固有權利。另外， 

其基本上是衍生自官僚體制的措施，帶有都市導向，而且根植於君權 

專制政體的概念中，我們吋以從這個觀念推衍出受墾地分配者所享有 

的任何權利，而且絕無法擺脫其與都市的共生關係。像是「收益分配」 

(revenue assignment)，或有時像是「土地授予」(land grant)之類的 

語詞，在許多脈絡下，都最能解釋墾地-詞，並有助於謹記這個制度 

應有的功能，及其腐敗過程中眾多軌跡所具有的絃外之音。14

14除非「封建制度」用以模糊地指稱，任何由大地主扮演支配角色的社會秩序(這 

種用法，常見於許多基本上受到劣化的馬克思主義啟發的著作)，否則，就不能 

只因為與中世紀歐洲體系具有某些表象的類比，就誤用封建制度來指稱墾地體 

制。Ann Lambton在L“队//("•" um/Pmm"/ "7 Persia (Oxford University Press, 1953) 

一書，特別是在討論塞爾柱人的章節，早就提出這個論點，而對於研究尼查姆一

第一章63



尼查姆一穆魯克的主要意圖•似乎是維持官僚體制對軍事土地分 

配制度的控制。他必須將它們整併到官僚體系中，使體系不致於因為 

僅在沒分配出去而日漸減少的上地上繁衍而萎縮，進而在全新的基礎 

上都還能重新控制所有收益。但他努力的成果，卻似乎助長/墾地制 

的實施，而且幾乎全面性成為常態。強勢的官僚體制其實足以掌控墾 

地制；例如，在塞爾柱時期的呼羅珊，其墾地實際上就受官僚體制嚴 

密控制：根據其出產數額進行評估，□確定是否能符合軍餉分配所 

需。但即使在塞爾柱人的統治下，也不是每個地方都能貫徹這樣的理 

想。靠土地分配支應軍餉的模式，往往會使建立強盛官僚體制更形I木I 
難。這種模式將所有地方勢力集中在一個人手上，而分得特定地區之 

土地收益者乂是當地最具權勢者，因此他能同時支配或資助單純的農 

民以及握有其土地支配權的地主們。

或許，透過墾地制似乎藉以成為常態的諸多重要方法之一，才足 

以造成這樣的權力集中：透過已成形的多種墾地分配制之間的相互同 

化，如此官僚體制就能以類似方式加以掌握。政府所進行而稱為「墾 

地」的某些分配，已經純粹成為個人的賜地，得以繼承(而且，根據 

伊斯蘭法的繼承法，這些墾地還可以分割)，I沟此幾乎形同私人財

穆魯克的政策而言，此篇章有其重要性。Claude Cahen在‘Involution sociale du 

monde musulman jusqn’au XII siecle face a celle du monde Chretien*, Cahiers de 

civilisation medievale: Xe 一XUe siecles, 1 (1958), 451 —63, and 2 (1959), 37 - 351 甚 

而從更根本的方面提出這點，他指出，對於我們可以預期具有公共功能之事物， 

私人的「篡奪」——另一項有時用在「封建制度」上的要素——以多種不同的社會 

模式發生。對於伊斯蘭世界中的整體社會發展，特別是，對於墾地制度更廣泛的 

言外之意來説，Cahen的文章具有根本的重要性。
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產。但我們要探討的，最主要是不可繼承的懇地類型。第一類就是所 

謂的軍事分配——其中特定土地的收益落入特定軍官手中（不論是由 

中央稅務機關，或如一般極常見地，由軍官及其親信收取）；第二類 

則是所謂的行政分配——這是指分配給管轄或控制某個地區甚或整個 

省份的某位人士，通常是軍事首領，他會管理並控制懇地，以土地收 

益支付自己的報酬（無論他是要用來維持軍隊的地方性用途’或支援 

中央政府的軍隊）。純粹軍事分配除了收益之外•並不附帶其他任何 

權利；似他能輕易聲稱具其他職權而收取稅捐•進而造成濫用。尼查 

姆一穆魯克似乎是將兩種墾地制當成同一類的不同情況來處理•這或 

許是想讓所有受分配者•都能在未被剝皙突厥人難得的獨立軍事尊嚴 

情況下，同樣對國家財政當局負責。他為達此目的所採取的主要手 

段，就是堅持由中央加以監管，以避免為所欲為，特別是避免對農民 

強取豪奪；他也經常變換每個受分配者的土地分配，從而竭盡其所 

能，以便能盡量避免因酬庸和慣例而造成受分配者形成地方勢力。但 

因為整套政策都是由中央嚴密監管受分配者，所以，也必定會使墾地 

制受分配者的常態化身分更具正當性；因此會使「行政監管性的」受 

分配者更凸顯其所有權人的立場•並使「軍用受分配者違法干預其 

分配土地的地方行政。

結果似乎是，除了極明確鳐於私有收益之外，其餘都被視為墾 

地•並由國i隨意重新分&給私人受分配者。甚至留作常備軍隊軍餉 

用途的土地收益，也普遍都稱為墾地，宛如它們是被「分配」給軍隊 

的指揮單位；據說，尼査姆一穆魯克甚至提出要求：中央收益淨利的 

十分之一必須作為他擔任大臣的收入，而不是由阈庫支付固定薪水。 

如果術語值得信賴，則似乎在某些情況下，純粹屬於私有財產的土



地，也就是通常公認比任何墾地都還更不可變更者，還是由王室隨意 

處置。15舊地主家族的土地所有權，從此更難以掌控。

塞爾柱時期逐漸普遍的慣例，就是將土地持有的性質視為某種福 

利事業(waqf)，也就是宗教捐贈(pious endowment)，不得轉讓也不 

受政府扣押的限制。捐贈財產成立福利事業的作法，尤其是城市的租 

用財產，特別有助於支持新的經學院，但自然也能支持清真寺、醫 

院、商隊客棧，以及所有提供公共服務的機構。後來也逐漸用於純粹 

家族用途——藉由對後代親屬的福利捐贈，《古蘭經》中也曾鼓勵這類 

福利捐獻。(從技術上來說，福利產業不能繼承，也不能分割；卻通 

常是由創立者家族的一名成員，在法官管轄權之下擔任其管理者，) 

不動產主要藉由福利事業的名義，來有效逃避墾地體制。當宗教學者 

們愈來愈依賴福利車業的捐助時，他們就發現本身人致上是獨立於統 

領，但身為土地收益的另一種受益人，自己的地位卻又與其互補，因 

此，普遍都能贊同這整套體制。

或許尼查姆一穆魯克的努力，有助於避免士兵毫無限制地掠辉阈

'5比起絕大多數這類問題，關於墾地模式在「大塞爾柱」統治下的發展，這整套討 

論甚至更具階段性°西方最可靠的作者是Claude C'ahen (cf. ‘Evolution de I'lqta.' 

Annates: Economies, Socieies. Civilisations, 8 [1953]，25 — 52)，但是 W. Barthold 的 

Turkestan down to the Mongo! Invasion (2nd ed, with corrs., E. J. W. Gibb Mem. N.S. 

vol. 5 ( London, 1958〕)，還有前面引用過的 Lambton, Landlord and Peasant in 

，也仍是一部良好著作。舉例來説，困難之處的一種表現是，Lamhton也有

必要在未能總是清楚確保這些詞彙在技術性意義上使用的情形下，從mMik. 

milkiyyah之類用語一技術上，它們都直接意謂著所有權——使用上的偶然指涉， 

演繹出對土地所有權所抱持的態度(e.g., pp. 60 — 65);同時參見她在 

History of Iran, vol. 5 (Cambridge University Press, r 968), chap. 2 的論文。
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家預定賴以長期收益的土地，而且若運作順利讓農民能心滿意足，他 

們也不會遷離。但他並未依其最初構想創造擁有土地的仕紳階級，這 

種階級是在薩珊帝國的模式之卜，靠著土地累積其福祉；它也不像西 

歐那種封建制度，擁有封地、次封地以及地方莊園，共同結合而形成 

世襲權利與義務的複雜堅實體系。他全神貫注的官僚體制管控措施， 

使他從未賜予墾地受分配人仕紳階級身分。從尼羅河至烏滸河間地 

區，生活脈動自古以來即蓬勃發展的所有城市通常也是軍官們較愛聚 

集的地方。他們訪視本身的分配土地，只是為了收取收益——他們在 

只有幾年期限的情況下，更是如此：也就是村莊直接需求之外的所有 

產出。此外，傭兵和後來代之而起的突厥游牧民族，也都沒得到什麼 

好處。

塞爾柱勢力的分裂

尼查姆一穆魯克逝世之後•當塞爾柱帝國隨著其華而無實的大中 

央官僚君權瓦解時，尼查姆一穆魯克政策的地方分治色彩隨即自成一 

格。塞爾柱帝國的鞏固團結，在某種程度上，是因為由尼查姆一穆魯 

克所代表復興穆斯林社會活力的企圖，在知識分子階級間激發出期 

望；但毫無疑問，更重要的因素還包括塞爾柱氏族間部族的團結精 

神。如果因為現實讓最偉大明確的夢想落空•而使前者無法存續，那 

麼後者，也就是塞爾柱的團結精神，隨著幾世紀的殊榮及其奢侈而造 

成競逐強勢派系的個人利益，加上喪失與游牧民族的直接連結•也就 

更無法續存了。在尼查姆一穆魯克逝世之際•年輕的瑪立克•夏已被 

勾心鬥角的女人與她們所喜好的將軍們團繞；他僅基於責任所在，而
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遵從年邁大臣的智慧。•旦尼查姆一穆魯克的精祌蕩然無存，關說諂 

媚隨即橫行無阻。當中央政權喪失了塞爾柱人的團結精神之後，也就 

再也無法全面掌控統領們的離心叛道。

十-•世紀末——瑪立克•夏於西元1092年過世之後——各路塞爾 

柱軍隊，隨著其眾多領袖（通常是塞爾柱宗室的後裔），開始為丫爭 

取主導權，或至少為了在帝國裡求得更廣闊的活動空間，而相互征 

戰。好一陣子•會有某位塞爾柱親王取得高於其他親王似卻日益脆弱 

的主導權。瑪立克•夏的兒子與親戚之間，為求繼承塞爾柱朝的最高 

權位，往往會進行各種醜陋不堪的鬥爭，其間，他的兒子穆罕默德• 

塔帕爾（Muhammad Tapar）還曾有一段期間（西元1104〜1118年）以 

英雄人物的姿態嶄露頭角，但他無法確實控制塞爾柱的籴部領土，只 

能站在眾望所歸的-方對抗異議分子，並資助學者與詩人。事實上， 

他還曾藉由與他在呼羅珊的兄弟山加爾（Sanjar）達成協議，而稍微恢 

復了塞爾柱人的輝宏氣勢。他的兄弟在他死後即繼任成為地位最高的 

蘇丹，但卻未能直接統治呼羅珊以外的地區；他與他的軍官們甚至還 

跟當地的烏古斯突厥部族決裂，iflH也們本來應該是他最優秀的兵源， 

因此只能任由其城市慘遭蹂躪。由於呼羅珊以四的塞爾柱朝兵員Id益 

短缺，冈此數量倍增的塞爾柱軍官便在各行省甚至個別城市中爭權奪 

利，進而永無止境地相互征戰。

因此，•如伊斯蘭世界好幾世紀以來的典型景況，-組流動性的 

純粹軍事政府興起，其中絕大多數主要都是憑藉著統領本人或其父親 

的個人聲譽；這類統領，通常都直接獲得哈里發的承認，而且，除非 

有旁支勢力足以使大眾接受其優勢地位，否則每個地方權力當局也都 

會以所有穆斯林的同意做為擔保。穆斯林領土中大多數較為繁榮的地
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帶所盛行的這類為數眾多又局勢多變的政府，其勢力並非靠長治久安 

的政治理念維繫，因此無法形成完整的政體。像法爾斯地區（FSrs） 16 

這類由單一官僚體制權力中心所統治的廣闊行省，確實是可以集體蓮 

作；也能達到某種最低限度的政治連續性。但穆斯林都認為其本身是 

整個伊斯蘭世界的公民，而不論是大型省份或小型城鎮的統領政權當 

局，一如地方上顯赫宗教學者的權威，幾乎-•概被視為屬於具短暫又 

個人性質。

在這類情況下，將土地分配給士兵形成常態的最重要效果就是， 

讓士兵能比較不受一般民法以及伊斯蘭律法的規範。因此，穆斯林領 

土的核心地帶至少一直到十五世紀末•穆斯林的政治運作都還保留一 

種分歧現象：分歧的雙方，一邊是握有決定性政治權勢的統領所遂行 

的軍事統治，另一邊則是民間生活的其他所有制度，包括經濟、法律 

或宗教制度。宗教學者與朝臣之間，以及他們在某個程度上併行於現 

實、卻乂極為岐異的社會秩序體系之間，在古典阿巴斯朝生活中所浮 

現的差異，早已預示這種分歧。只有多方扭曲宮廷社會接著所掌握的 

政治權力，才能符合宗教學者的理念。就某種意義而言，同時存在於 

伊斯蘭社會理念與政治現實之間的那種緊張關係，開始尋求全新卻更 

铤而走險的形式。但就許多方面來說，中期的這種文武分裂，其實是 

有其特性的全新現象。

在許多地區，藉其木身的政治權勢而具有關鍵重要性的社會特定 

群體•與民間社會的其他所有制度之間，也出現分歧。第一個實例

*16編註：薩珊波斯帝國起源於法爾斯城，因此現代所稱的「Fa「s」多指波斯地區 

（Persian），但最初「Fhi」與rPersianj兩字並不相同，請參見《伊斯蘭文明》 

上卷第一冊註18。
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是，在塞爾柱帝國，以及其他許多情況當中所出現的種族和文化分 

岐：以阿拉伯文和波斯文為文化語言的阿拉伯人、波斯人和印度人 

等，其軍事統治者大都是突厥人（或者，例如，在地中海西部對應的 

狀況下’則是柏柏人）。儘管突厥人接受波斯文（或阿拉伯文）作為 

文化語言，甚至基於統治目的而接受，他們卻通常都以軍事專家n居 

而採取比較超然的立場，並鄙視任何族裔出身較低的暴發戶。但這種 

分歧最顯著的面向，則是軍事勢力脫離了完整的公民責任。不論是效 

忠或叛離的軍隊，其身為政治勢力仲裁者的角色，幾乎從來不會受到 

質疑。但這類勢力並沒有太大的影響力。即使在哈里發盛期，「統治 

者主要是軍事指揮官」這種概念，也都助長政府把其責任限縮在抵禦 

外敵、維持內部安全和伸張正義等最低限度之內。如果伊斯蘭法把純 

粹的必要性視為唯一合法性，那麼，會將政府應有的功能限縮到這類 

程度•就再自然不過了；而且（不像哈里發盛期的巴格達朝廷秩序）， 

再也沒有其他民間傳統能將其合法化。身為依附於戰爭勝敗的外族， 

突厥人幾乎沒有機會參與或理解地方制度。事實上，他們最確切的角 

色，通常就是扮演朝廷的依靠。

這時，若要發展具備相當程度耐久性及可預測穏定性的完整政 

體，則需要有能反制軍事分裂及變遷傾向的特殊原則。塞爾柱政體短 

暫的偉大成就，在某種程度上，其實就是即將消亡的哈里發政權理念 

的迴響，也就是整個伊斯蘭世界的統一，以及偉大君主政體的專制政 

治。但是，塞爾柱政權與其所有繼任者|歷經整個十五世紀都還是無 

法在伊斯蘭世界的核心地帶、肥沃月彎與伊朗高地上，建立起龐大而 

穩定的政體。反而是在更外圍地區的特殊情況下，才形成了存續更久 

的政體。事實上，埃及是藉助尼羅河的自然環境，才建立其屮央集權
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政體。而在其他地區，則是有兩項特殊原則的介入，其一出現在晚近 

伊斯蘭化的領土，也就是大部分人U都還是受保護者的地區，穆斯林 

發現有必要建立結構更緊密的政骶，且除了士兵之外，還應該包括商 

人、學者與地主。因此，正如我們將看到的，事實證明，在突厥統治 

下的歐洲及印度，有可能建立起相對具整合性的政體：例如•位於柏 

斯普魯斯（Bosporus）的歐斯曼帝闕，以及古嘉拉特（Gujarat）王阈。 

但是，若出現比較多的短暫性結構：也就是宗教改革運動，則即使在 

相對長期伊斯蘭化的地區，第二項原則也足以促成強大的發展。如果 

再結合部族團體必要的團結精神，在依賴宗教精神訴求以維持其内部 

平衡的城市，改革還是可以獲得實質支持；這類支持可以稍微緩和軍 

民之間的撕裂，並有助於軍事政府的一貫性。17

哈里發政權後期與統領的合法性

甚至早在塞爾柱人興起之前，隨著其布伊朝主宰勢力的衰退，巴

17阿布杜一拉赫曼•伊本哈勒頓（‘Alid-al-Ral）mdn Ibn-KlialdGn ）的《歷史導論》 

（MuqaMimah '這是他世界通史著作的前言），無疑是有史以來對於伊斯蘭文明 

（Islamieate civilization）最佳的概論性簡介1書中強調，在政治結構中，內聚意識 

（‘a^abiyyah ）下，同儕情誼團結一致的重要性。他的論據非常有效地點明了他 

最為熟知的、中期伊斯闡世界的政治情況（他逝世於西元1406年）；他無法理解 

公民政治勢力在更好的環境下所能扮演、且確實在更早之前或更晚近的伊斯蘭時 

代所扮演的角色。很遺憾，法文及英文的翻譯版本都不完善，但每當進入系統性 

或哲學性的思考時，英文版就會極端扭曲伊本一哈勒頓的原意•法文版則較無嚴 

重誤導的情況。參見第四冊•〈知識傳統中的保守與謙遜〉一章中，關於翻譯的描 

述。
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格達的哈里發變得更肆無忌憚；他們不是以專制君主的立場，而是以 

伊斯蘭法維護者的身分居，並往往以此身分直接與順尼宗教學者接 

觸，並透過他們再與更遙遠行咨的統治者們往來。隨時準備以全新方 

式發揮其權勢的哈里發，則頗能接受塞爾柱人這種身為順尼派布伊朝 

敵人的表現；就像之前提過的，隨後的解決方案確立了塞爾柱帝國的 

政治形勢。當哈里發確定塞爾柱人並非理想的主宰之後，他們便以伊 

斯蘭領導者而非君主的身分，繼續利用他們之前與伊斯蘭社群所建立 

的直接關係去發展機會。

這種涉入伊斯蘭律法制度的角色為哈里發政權開啟了令新面向。 

從此，順尼派屮的伊斯蘭法學者就不再苟同界定明確的伊斯蘭律法領 

域，以及將剩餘政治領域的一般合法性，交由哈里發們裁量。在專制 

統領所統治的世界，哈里發政權的存在本身就是個問題，而事賞證 

明，哈里發政權願意在身陷危機時訴諸伊斯蘭法的原則•因此•學者 

們便著乎發展謹守伊斯蘭法治（siydsah shar‘iyyah） •這是一種伊斯蘭 

律法政治秩序理論，它應該確过兼容並蓄、（原則上）為政治組織的 

所有層面都留有一席之地。早在塞爾柱人來臨之前就率先這麼做的， 

是夏菲儀派法學者瑪瓦爾迪（al-MSwardi，西元1058年逝世）；他藉由 

阿巴斯朝的經驗重新思考哈里發政權的運作（並盡可能堅持先前的法 

學家所持立場的意涵，然而，由於那些法學家沒有清楚表明立場，他 

通常只能抽象地引述他們的意見）。他特別關的部分，包括透過伊 

斯蘭法來建構哈里發權威授權其部屬的條件，並盡量將秩序與法律上 

的正當性整併到這種授權關係中——這似乎確實有其長期存續的必 

要。其他法學派的學者們追隨瑪瓦爾迪（但在從來未曾進行這種研究 

的什葉派當中，並沒有追隨的學者）。在宗教學者之間，這種思想開
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啟了哈里發觀念的全新面向，那項觀念遠離了原始麥地那應負個人責 

任的領導者，卻確實是直接從那種理念發展出來的。

瑪瓦爾迪這套前景看好的理論•事實上並沒有付諸實踐，但是 

「哈里發授權」這種理念，卻充分賦予後來興起的制度正當性。那套 

制度就是對雙重權威的接受——或稱權威的分割——-方是哈里發，另 

-方則是蘇丹與統領。這種制度，就是從哈里發與自治總督直接面對 

面的地位直接發展而來••也就是哈里發只應關切屬於全體穆斯林的事 

務。

畢竟，哈里發被視為伊斯蘭法終極正當性的守護者，而每位獨立 

的地方統治者都應該得到他的認證，以證明其他於特定領土的合法 

性。顺尼統治者通常會將哈里發的名字烙在硬幣I:——卞權的象徵一 

上，並獲得哈里發的正式授權。當然，最先身處這種地位的，是塞爾 

柱朝的統治者；然而•後來隨著塞爾柱朝的中央統治消失，許多過渡 

的穆斯統治者，只要發現0己獨立於任何更強大的領主之外，就會著 

手安排，讓自己從哈里發手上親自掌權，藉以彰顯此一事實。哈里發 

實際上已成為評鑑官，其職責就是代表廣大的穆斯林社群來認定競逐 

的地方統治者當屮，哪一位才是實際上的首領。哈里發很少運用他的 

地位干預地方上的鬥爭；他只認證鬥爭結果。

此外，很多穆斯林也都期待哈里發能在其他任何涉及整體伊斯蘭 

社群的事務上，扮演領導地位。大多數的穆斯林們都認為他的角色包 

括對宗教體制方面的關切；其他一邛人則會覺得他的貴任應該要相當 

廣泛。例如•他應該集結宗教學者，以打幣具破壞性的異端；還應該 

提供道德上的支持，至少針對任何參與防守伊斯闡世界邊界的人（但 

不是任何特定統治者領土的邊界，這純粹屬於地方利益問題）。事實
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上，最常見的情況是，哈里發根本無法具備這種領導者風範。其地位 

的實際弱點，使他很難發揮有效作為。在塞爾柱政權失去其壓倒性的 

勢力之後，哈里發以作為伊拉克地方政體統治者的姿態現身，而他為 

了自身利益，通常也都會小心翼翼地避免過度擴張他原已具備的權威 

（因此，當時的哈里發，納席爾〔al-N把ir〕對薩拉丁來說，就對抗十 

字軍而言，並沒有多大幫助。）不過，哈里發的存在承擔了穆斯林政 

治良知的核心標準訴求。 ，

統領或蘇丹實際h有權統治的，是與整體宗教社群（ummah）觀 

點下的最終合法性相對立的政府，他們理應充分尊重哈里發，並接受 

其於道德層次上的領導地位，並直接充分掌握軍隊的忠誠，以確保於 

其領土的實權。基本上，蘇丹也理應代表某種穆斯林普世性。最早的 

塞爾柱朝都認為，基本上，它們本身是獨立建立實際上的順尼社群政 

府，而對他們來說，蘇丹（sulth） —詞，則意指某種近乎全體穆斯林 

勢力的事物（儘管他們領土的東邊受到同屬順尼派的嘎茲納朝所限• 

而在西邊則受到什葉派法蒂瑪朝牽制。）到頭來，任何自命不凡或統 

治廣大政體的統領，都可以自稱為蘇丹。

所謂的蘇丹政權（suldanate），嚴格說來根本只不過是相當短暫的 

個人事務。在絕大多數地區，一直有其重要性的，其實完全屬於行省 

或地方的統領。早在第-位「偉大的塞爾柱人」統治下，一般的軍事指 

揮官——統領——就已經具備某種獨立自主的重要性。在西元1092年之 

後.隨著塞爾柱朝整體統一性的終結，這類統領在其戍守的主要城鎮 

地方領土上，變得愈來愈獨立（正如先前提過的）；實際t，指揮本身 

戍守部隊的那呜人，對於哈里發以外的任何統治者，沒有絲毫忠誠可 

言，除非在其成員中，有人能憑藉其追隨者的臣服而建造帝國的時候。
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統領的治理，從整體伊斯蘭世界的觀點來看•即使在其擴張成為 

重要的獨立政體之際，基本上仍然是地方事務，而U，某位統領與另 

一位之間的領土邊界是地方政治問題，而不是社會的基本差異問題。 

--般都公認以哈里發為首的單•社會具有優先地位，而不論敵對統領 

之間在領土上的短暫區分。其間陸續出現，而且通常都畏期具重要性 

的各式政體結構——以嗅茲納朝政體結構秩序為基礎一都未能獲得充 

分且獨特的忠誠，進ihi推翻伊斯蘭世界理想中的終極一致性。凡是穆 

斯林，不論出身如何，基於其在伊斯蘭律法上的既定地位，在伊斯蘭 

世界的任M地方，都佔有一席之地，而且不論其地方政軍實力如何， 

皆有其優勢，此外，眾多政體隨時變動的邊界也會相對變得不太重 

要。

由於這種政治秩序是從塞爾柱人的經驗萌發成型，所以後來在中 

期的穆斯林社會•幾乎成為每個地方的基準，並以各種不同的形式運 

作。到了大約四元1100年，其模糊的界線巳不再存在；從此，在主要 

由宗教學者與蘇非導師，而非由統領維繫的各個地方中心，其自主生 

活的文化蓬勃發展的氛圍中，政治干預的角色相對薄弱。接著這種文 

化便進人興盛時期，就某方面來說，在快速成長似過於龐大而無法以 

一般政治組織維繫的社會屮，這類政治運作模式代表一種有效的阈際 

秩序。不過，在已出現的各種政體結構中，政治理想立場搖擺不定的 

任何個別政府，都可能導敖無法維持長期穩定的制度，在無法控制的 

戰事屮，這種不穩定會造成社會的大規模崩溃。
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伊斯瑪儀里派的起義

並非每個人在追求合法的哈里發政府時，都願意接受突厥統領這 

種無法避免的禍害。還有各式各樣的什葉派及出走派圃體可供選擇。 

但是，一場企圖推翻整個塞爾柱帝國的叛亂，擊中這整套體系的心 

臟。它就是伊斯瑪儀里什葉派的尼查爾分支，十字軍歷史k所知的 

「暗殺派」起義。他們希望引進與整個顺統領及宗教學者模式背道 

而馳的宗教改革。他們所傳承的伊斯瑪儀里派教I:政治是一種另類政 

治理想，而這正是一旦哈里發政體崩解之後，順尼派所無法具備的。

瑪立克•夏統治的最後幾年，也是塞爾柱帝國開始崩解之前，這 

些伊斯瑪儀里派成員開始全力奪取在伊朗的勢力。西元1090年，他們 

在西元1090年拿下後來成為其總部的阿拉穆特（AlamGt）山區碉堡和 

嘎茲文（Qazvin）北邊的代蘭姆（Daylam）山區，還有呼羅珊南方山 

區古希斯坦（QuhistSn）的許多城鎮。他們更在瑪立克•夏死後展開 

全面起義，橫掃整個伊朗和伊拉克，後來並進入敘利亞。起義的進行 

並非以主力軍隊直接推翻屮央政府（一如法蒂瑪朝或阿巴斯朝的起 

義），而是以對付個別統領政權的方式，透過慢慢辉取各種要塞，並 

在適當時機逐一近身暗殺統領（或具政治傾向的宗教學者）。伊斯瑪 

儀里宗教運動的各種陰謀活動和其祕密的基層組織，使其能掌握地方 

上的各種機會進而建立伊斯瑪儀的根據地。在地方上累積的這些成果 

性的努力，幾乎使整個社會都隨時願意接受法蒂瑪朝的伊瑪目作為期 

待中的救世主•讓原先不公不義的世界充滿正義。

一開始，反抗突厥統治的情緒似乎高漲。伊斯瑪儀里派開始從某 

些鄉村地區、大多數城鎮，甚至是低階士兵當中，到處招募游擊隊
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員，特別是一些什葉派成員。所有成員都滿懷熱忱。伊斯瑪儀里派反 

抗軍隨即發現一個機會，讓他們能完全擺脫戒備森嚴埃及政府的控 

制：法蒂瑪朝大臣巴德爾•賈瑪里（BadraldamSli）的兒子兼繼位者 

取代了比較聽話的的弟弟而成為法蒂瑪朝哈里發穆斯坦席爾的繼承 

人，排除了指定繼承人尼査爾（NizSr）;寒爾柱領土上的伊斯瑪儀里 

派成員堅決主張尼查爾具備擔任伊瑪目的權利•以及此後（在他死後） 

其某位子裔一但並未公開指名哪一位一的權利。因此，他們成為獨 

立的為「尼査爾派」（NizSrts）。但他們早就已經是獨立的運動，有其 

本身的伊斯法罕（UfahSn）宣教士領導中心，以及他們自己版本的伊 

斯瑪儀里派教義，他們透過其中在那個時代幾乎無法反駁的辯證法， 

強調伊瑪目及其所體現運動無可取代的權威。（我們在討論嘎扎里的 

著作時，將會提到其更多教義。）他們的正式獨立，讓革命運動更具 

備其神聖精神。18

18 Silvestrc de Sacy與Hammer- Purgstall是首先嚴肅進行關於尼查爾派之研究的西方 

學者•他們都立論反對他們那個時代的歐洲革命，並蓄意地相信對於尼查爾派領 

導者最糟糕的指控，而使這兩位學者令人憎惡。按照他們的理解，這整個運動只 

不過是無賴對愚人的操弄，而且是超出常人地聰明且邪惡的無賴。這種評價現在 

甚至仍存在於某群人之中|他們將所有的異議者，或至少所有「東方的」異議者 

視為虛偽與盲信的結合以一位受人尊重的大師所做的這種研究為較新的例子 ， 

見 Wiener Zeitschriji fiir die Kiinde des Moi-^enlancies. 1961 一書中對暗殺派的評論， 

那些段落中細節的錯誤（例如毫無證據地推測哈珊•薩巴赫〔Hasan-e §abb的〕的 

主張與行動）沒有那前述的觀點那麼顯著•前述那種觀念會將尼查爾與穆斯塔俄 

里（al-Musta'li）之間的競爭，貶為僅僅是典型的「東方式」繼位爭議——這種觀 

點忽略了，就法蒂瑪朝或尼查爾派的朝代而言，這是多麼反常的競爭。很可惜* 

這種前提預設以較不明顯的形式•仍然可以帶來廣大影鬻。

第-章77



在當時地方分治的政治氛阐中，中央官僚逐漸無法對墾地分配具 

有任何控制力，伊斯瑪儀里派通常都能透過協助某個統領對抗另-個 

統領，來取得暫時的優勢，而友善的統領似乎很難理解，他們怎麼會 

因為個人的宗教立場，重要性就高於在地的民兵團體；許多人對利害 

攸關的塞爾柱政體幾乎沒什麼概念。某些時候，當伊斯瑪儀里派成員 

想鞏固其已佔領的根據地時，會在未有立即分裂的情況下，委派-些 

塞爾柱人當統領• 一如他們只是一般的統領，。

其中最重要的根據地，就在塞爾柱朝主要首都伊斯法罕的外圍。 

佔領該地的就是伊斯法罕傅教團的首席宣教士，而他在伊斯瑪儀里反 

對派宣教士當屮•幾乎佔有最高領導地位。他認為自己是穆斯林，他 

的伊斯瑪儀里派群眾應該遵守伊斯蘭法，他並主張自己應該合法享有 

身為塞爾柱統領的墾地，但他會以0己掌控地區所收取的稅捐向蘇丹 

朝貢，並奉其命令出兵。而這位蘇丹就是殷厚的順尼派穆罕默德•塔 

帕爾；不過，在他的陣營裡還是有人支持這種協定。但某些比較無法 

妥協的順尼派宗教學者則帶頭反對，譴責伊斯瑪儀里派逾越了伊斯蘭 

的界限，因為他們堅持內在意義（bdtin）具高度價值，也就是《古蘭 

經》、聖訓以及伊斯蘭法本身的內在意涵——因此他們認為外在的法律 

毫無意義，或至少自相矛盾（事實上’ 一如其陰謀的秘密本質’使得 

任何效忠蘇丹的誓言同樣自相矛盾）。因此，便有人主張伊斯瑪儀里 

派成員不得持有墾地分配，而且必須視為叛教者加以消滅。這種立場 

佔了上風。伊斯瑪儀里派駐軍賣命堅守最後堡壘，但還是被集中在其 

僅存首都的塞爾柱功勢殲滅（西元1107年）。

宗教學者不僅影嚮軍事決策•還能左右民心。很少人會在乎塞爾 

柱政體，但穆斯林的統一性還是具有決定性的政治價值。當起義蔓延
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開來的時期，絕大多數人都背棄伊斯瑪锱里派。在他們各個擊破的過 

程中，不同城鎮隨時都可能選擇支持或反對新希望，並非期待興卨采 

烈的勝利，而是純粹想表達其對伊瑪目夢想的忠誠。因此•伊斯瑪儀 

里派通常都會確實耍求每個人都耍表態支持或反對，這終於讓社群造 

成一發不可收拾的分裂。不承認自己成員身分的、伊斯瑪儀里派基層 

祕密組織的出現，因為其成員都無法知道其他成員的派別，所以即使 

像意阊以伊斯瑪儀里派首領自居，擔任塞爾柱統領進而鞏固其根據 

地，都會升高心理h的緊張關係：也就是，儘管區分敵我絕對重要， 

但沒有人知道誰會站在哪一邊。

伊斯瑪儀里派成員所採取的暗殺策略，或許是局勢的關鍵因素。 

在個人聲望舉足輕電，而非官僚職位掛帥的社會中，早就有人普遍使 

用暗殺手段；但伊斯瑪儀里派成員對此制定了明確的政策，甚至會事 

先將其人馬滲透到潛在敵人的奴僕當中，以防止他製造麻煩。暗殺最 

主要是針對能造成嚴重损害的單一敵方重要人物（或是變節者），而 

且似乎還經過精算，以免誤殺無辜•而伊斯瑪儀里派成員則自認為， 

這些武上是以正義之名——及時剷除某個人物以避免-•場血腥戰役。 

為求達到齊告作用，伊斯瑪儀里派的喑殺都會盡量公開又戲劇化，而 

且，狂熱的伊斯瑪儀里派青年還樂於因這類行動而犧牲生命。（必定 

不像現代傳說中提到的，求助於使人衰弱的大麻〔hashish〕！）但在 
毎個人都認為只有靠某些&數個人才能保持局勢穩定的社會中，暗殺 

確實能達到殺一儆百的效果。伊斯瑪儀里派的敵對陣營則足散播惡毒 

的流言蜚語，聲稱伊斯瑪儀里派的真正目的其實是顛蒗伊斯蘭本身， 

並消滅所有穆斯林，這或許是用來報復穆斯林曾經征服古伊朗，Iflj- 

般人也信以為真。暗殺手段沒多久便遭到反制•也就是屠殺城鎮中所



有疑似——或被私敵指控為一伊斯瑪儀里派成員者；在伊斯法罕，嫌 

疑犯丟進城鎮鬧街的火堆活活燒死。接著，屠殺挑起暗殺主要教唆 

者的行動•而這更招致進一步的屠殺。伊斯瑪儀里派終於在這種惡性 

循環中，喪失了其終究必須仰賴的普遍民意支持。

由穆罕默德•塔帕爾所領導對抗伊斯瑪儀里派根據地的全面戰 

役，大幅恢復了塞爾柱的勢力。許多部隊堅守裡海南邊的厄爾布爾f: 

山脈（Elburz range），另外也包括札格羅斯山脈（Zagros range）。伊 

斯瑪儀里派成員順利使其訴求能在兩個省份，與當地獨立於外來干預 

的訴求結合：也就是代蘭姆，以及占希斯坦；這兩個省份的絕大部分 

地區都還在伊斯瑪儀里派的嚴密控制下。在接下來幾年內，起初打算 

在阿勒坡等城鎮自立為強勢派系的敘利亞伊斯瑪儀里派，則同樣奪取 

了黎巴嫩北部山區的一些根據地。這些分佈廣闊卻又似乎毫無防衛能 

力的小地區，儘管不斷承受強烈敵對統領的軍事壓力，但並未單獨與 

順尼社群的伊斯蘭世界和解；他們反而是在阿拉穆特地區建立了單一 

政體，雖然在接下來的一個半世紀歴經最多變的興衰時期，但都因其 

堅強的團結與穩定，還有獨立的地方精神而備受崛目，並忠心服從代 

蘭姆宣教士的領導（後來代蘭姆的宣教士即自稱為伊瑪目）。相對於 

後來造成政權衰敗的埃及法蒂瑪朝傭兵（以及相對於其周圍的突厥統 

領），能建立這個伊斯瑪儀里派政權是因為擁有本身的地方民兵，而 

且似乎始終鬥志高昂。

伊斯瑪儀里派起義的最主要政治效應，除了其獨立政體（性質週 

異於伊斯蘭世界的絕大多數政體）以外，或許就是使什葉反對派徹底 

聲名狼藉，以及確保溫和派人士，甚至包括十二伊瑪目派成員，能效 

忠統領並擁護他們所維持的順尼社群。但是，伊斯瑪儀里派的起義也
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對知識與思想造成影響。他們的教義有助於偉大的順尼穆斯林嘎扎里 

形成知識體系I進而藉此協助順尼伊斯蘭在新世紀的自我定位。在思 

想方面，他們激發出普遍充滿傳奇人物獻身者形象的許多傳說，也就 

是不受社會的傳統限制，甚至不受個人拘謹的束縛：其中還提到，一 

些整夜群聚縱情性愛狂歡的人，隔天則因為、位無所不知又神祕莫測 

人物的一席話，而跳樓身亡。事實上，雖然有些傳說原來只是在順尼 

穆斯林之間流傳，但伊斯瑪儀里派成員會加以傅播，然而，伊斯瑪儀 

里派成員所強調的窜點應該是：遭受這倘世界不義對待並決心獲得自 

由的人，所具備無可匹敵的寬宏、驕傲及勇氣。19

關於伊斯瑪儀里派尼查爾分支的標準參考資料是馬歇爾•哈濟生的著作：77ze 

Order of Assassins'. The Struggle of the Nizetri Isnid 'i/is against the Jslamic World (The 

Hague. 1955) '但這本書是依據哈濟生的另一部著作：Cambridge Hisio,y of Iran

(Cambridge University Press? 1968) 一書中的第五章-- 哈濟生討論伊斯瑪儀里派政

權的細節•加以修正。在西方，伊斯瑪儀里派起源最著名的傳説(但披上了順尼 

派的形式)'是費茲傑羅(Fitzgerald )在他的《魯拜集》(Rubaiyat of Omar 

Khayyam )譯本裡所寫的序，序的內容講述三名同學的故事。而最著名的反伊斯 

瑪儀里派傳説，是遭到下藥的年輕人被帶往栽種甜美果實的天堂花園，花園裡還 

有美麗的少女，這個年輕人被吿知，如果他們因為替主人殺戮而身亡，就能回到 

那座花園。
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表1 一1對照年表：進入中期時的轉變，西元945〜1118年 

The Transition into the Middle Periods, 945 — 1118 CE

年分 
（西元）

地區 歷史概況

944〜

967年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

哈姆丹朝的賽夫道勒（Sayf-al-dawlah ）試 

圖阻止拜占庭對阿勒坡的侵略，哈姆丹朝在 

那裡以某種形式支撐到西元1015年 

受贊助的詩人穆塔納比（Mutanabbi', 915- 

965 CE）、先鋒哲學家法拉比（al-Farabi ' 

西元950年逝世）的活躍時期。

945〜

1055 年

北非（Maghrib） 

與西班牙

什葉派勢力佔優勢，但未能建立什葉派哈里 

發政權。

949〜

982年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

阿杜德一道拉將布伊朝勢力範圍維持在伊朗 

與伊拉克中部，從西元945年起，成為布伊 

朝統治下的魁儡哈里發。

952〜

975年
埃及與敘利亞

哈里發穆儀茲統治期間：西元972年，開羅 

建城並成為法蒂瑪朝首都。

961〜

976年

北非（Maghrib） 

與西班牙

西班牙（與摩洛哥）的哈坎二世（al-Hakam 

II）'在哥多華鼓勵科學與文學發展•整修 

哥多華清真寺。

968年
伊拉克、高加 

索、伊朗西部
安提阿（Antioch）朱給拜占庭政權。

* 969 〜

1171 年
埃及與敘利亞

建立在伊斯瑪儀里什葉派（不被其他什葉派 

成員承認）基礎上的埃及法蒂瑪朝，打造海 

軍帝國。

*更詳細的細節，請參見「表丨一2」關於個別政權編年史的圖表。
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年分 
（西元）

地區 歷史概況

973〜

1048 年

伊朗東部與 

河中區

比魯尼在世期間，他世歷史學家兼數學家，

精細地研究印度文化。

973〜

1058 年
埃及與敘利亞

阿布一阿拉俄•瑪阿爾里（Abu-l-*Ala' al- 

Ma'arri）在世期間，他是世故的敘利亞苦行 

詩人、古典阿拉伯傳統最後一位偉大人物。

976〜

997年

伊朗東部與 

河中區

努赫二世（Nfd） II）統治期間，他是最後一 

位維護哈里發行政傳統的強大薩珊帝國統治 

者，他的圖書館教育出被公認為最偉大哲學 

家的醫師一伊本一西那（980—1037 

CE）。

978〜

1008 年

北非（Maghrib） 

與西班牙

曼蘇爾在位期間（以及他兒子的任期*西元 

1002〜1008年），他是在西班牙掌有實權的 

統治者，這段時期也是伊斯蘭勢力的顛峰。

996〜

1021 年
埃及與敘利亞

哈基姆統治期間：他古怪的生活是德魯茲教 

派建立的背景•他同時也是光學家伊本一海 

什姆（Ibn-al-Haytham, 965 1039 CE）的

贊助者。

998〜

1030 年

伊朗東部與， 

河中區

嘎茲納的瑪赫穆德破壞印度西北部，並吸引 

學者們從原來的薩珊帝國領土前往嘎茲納。

998〜

(1161)年

伊朗東部與 

河中區

呼羅珊落入阿富汗山區的嘎茲納朝手中（從 

西元976年起，這個地區就在薩珊帝國的庇 

護下，新近伊斯蘭化）；在西元1001年後| 

嚜茲納朝也控制了旁遮普（PanjAb）。
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年分 
（西元）

地區 歷史概況

999〜

1165 年

伊朗東部與 

河中區

眾喀喇汗自西元932年起即成為突厥部族首 

領，形成位與喀什嘉（KSshgha）的小型穆 

斯林勢力，從薩珊帝國手中取得河中地區=

1010 年
北非（Maghrib） 

與西班牙

一位國王在尼日河（Niger）畔的加奧 

（Gao）改信伊斯蘭。

1010 年
伊朗東部與 

河中區

菲爾道西寫作i列王記》，是一部伊斯蘭以 

前的伊朗諸王史詩。

1031 〜

1090 年

北非（Maghrib） 

與西班牙

數個小朝代統治西班牙南部的眾多地區（稱 

為塔伊法斯政權）；這時期也是西班牙阿拉 

伯文詩歌的顚峰。

1034 〜

1067 年

阿拉伯半島與 

東非

阿里•達儀（‘Ali al-Da'i）在位，他是第_ 

位蘇雷希朝（Sulayhid）統治者，統治葉門 

眾多地區以及漢志地區；法蒂瑪朝伊斯瑪儀 

里派思想在阿拉伯半島的顛峰。

* 1036〜

1094 年
埃及與敘利亞

埃及的穆斯坦席爾統治期間•西元1062〜 

1074年遭遇開羅的危機，西元1074〜1094 

年，巴德爾•賈麥里擔任軍事大臣，直到 

西元1121年，他的兒子阿夫達勒（AFdal） 

接任，埃及擴張於此中止。

1050 年 埃及與敘利亞

法蒂瑪朝將阿拉伯貝都因希拉勒部族（Banu 

Hilal）遣送北非，以懲戒伊斯瑪儀里宗教運 

動的叛逃者，他們摧毀了廣大區域。

1054 〜

1122 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

哈利里（al-Hariri）在世期間，精通瑪嘎姆 

體（maqamat）的複雜散文及韻、文
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年分 
（西元）

地區 歷史概況

* 1055 〜

1092 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

突勒一別克、阿爾普一阿斯蘭與瑪立克• 

夏三位偉大塞爾柱朝蘇丹（身為突厥部族領 

導人，首先在呼羅珊獲取權力| 1037年） 

作為順尼派成員而接連統治河中地區、伊 

朗、肥沃月彎、還有阿拉伯半島的許多地 

區•取代布伊朝作為哈里發們的主人。

1055 〜

1220 年
北非（Maghrib） 

與西班牙

順尼主義在國際基礎上復興•哈里發則擔任 

政治上的認可者。軍事領導人成為統領 

（amir）:受經學院訓練的宗教學者，設定文 

官行政的智性基調，蘇非導師領導精神性生 

活，所有人（統領、宗教學者與蘇非導師） 

往往都同時藉由個人聲譽以及世襲地位•或 

藉由對權威的臣服進而掌有地位，且身分不 

變的情形下，能夠在伊斯蘭地區間相對自由 

地移動。

* 1056 〜

1147 年

北非（Maghrib） 

與西班牙

穆拉比特朝在塞內加爾、摩洛哥，西元 

1090年之後在西班牙，堅持嚴格的順尼正 

統，抑制除了法學之外的研究，並中止基督 

教徒勢力在西班牙推進。

1059 〜

1106 年

北非（Maghrib） 

與西班牙

穆拉比特朝的主要領導人優素夫•塔胥芬 

（Yusuf Tashfin）統治期間，西元1062年建 

立馬拉喀什城，西元1068年拿下非斯 

（Fds）。
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年分 
(西元)

地區 歷史概況

1063 〜

1092 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

大臣尼查姆一穆魯克在位期間，試圖以塞爾 

柱軍事突厥體制，與配置順尼宗教學者的薩 

珊帝國哈里發文官行政傳統，兩者之間的妥 

協為基礎，組織帝國。

1065 年
伊拉克、高加 

索、伊朗西部

巴格達的尼查米經學院(Nizamiyyah 
madrasah )成立'，這是尼查姆一穆魯克為宗 

教學者所設的學院中最重要的一所。

1071 年
伊拉克、高加 

索、伊朗西部

馬拉茲吉爾特(Malazgirt)之役，塞爾柱人 

擊敗拜占庭人；安那托利亞門戶大開，突厥 

遷徙。(蘇萊曼C Suleyman )在西元1072〜 

II07年間統治安那托利亞。)

1074 年
伊拉克、高加 

索、伊朗西部

古薛里(al-Qushayri)逝世，他曾領導調和 

順尼宗教學者與蘇非主義。

1077 〜

1166 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

阿布杜一曝迪爾•吉蘭尼(*Abdulqadir 
Gilani)在世期間，他是巴格達的順尼蘇非 

導師，與眾追隨者建立嘎迪里道團 

(Qadiriyyah tariqah)

1085 年
北非(Maghrib) 

與西班牙

基督教徒拿下托雷多•西元1086年基督教 

勢力在薩拉卡斯(Sagrajas)遭到穆拉比特 

朝擊敗。

1090 〜

1118 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

伊斯瑪儀里派的尼查爾分支起義，以阿拉穆 

特為中心；這個地區持續作為伊斯瑪儀里派 

政體的中心*直到西元1256年。
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年分 
（西元）

地區 歷史概況

* 1092〜

1117 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

塞爾柱帝國分裂（西元1104年之後，蘇丹 

穆罕默德恢復了部分地區的統一），在每個 

地區都有不同的塞爾柱家族統治者或他們的 

將軍。

1096 〜

1187 年
埃及與敘利亞

在敘利亞的十字軍（以及在安那托利亞的拜 

占庭人）使地方統治者居於守勢。（西元 

1099年，十字軍攻下耶路撒冷，勢力在海 

岸地區延續至西元1291年。）

1111 年
伊拉克、高加 

索、伊朗西部
嘎扎里逝世。

1132 年

(?)

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

歐瑪爾•海亞姆（‘Umar KhayySm）逝世， 

他是數學家，也是生性懷疑的詩人。
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表1 一2個別政權年表，西元945〜1丨18年 
Chronology of the Individual States, 945 —1118 CE

埃及與敘利亞

伊赫胥德朝（Ikhshidids，西元935〜969年）

突厥穆罕默德•賓.鬪各（Muhammad b. Tugh）建立的獨立朝代，承認 

阿巴斯朝哈里發的權威，也控制敘利亞與漢志地區。

哈姆丹朝（位於摩蘇爾〔Mosul，西元929〜991年）'

阿勒坡（西元944〜1003年〕，由什葉派阿拉伯部族組成）

阿勒坡的賽夫一道拉（Sayf-al-dawlaf，在位於西元944〜967年）從伊赫胥 

德朝手中拿下阿勒坡與希姆城（Him），與拜占庭人作戰。他的繼承者與拜 

占庭人及阿勒坡的戰爭持績。朝廷贊助詩人穆塔納比（西元965年逝世）、 

文學歷史學家伊斯法罕尼（al-I奸ahSni，西元967年逝世）與法拉比（西元 

950年逝世）。

法蒂瑪朝（西元969〜1171年）

西元909年在突尼斯，由傳説中阿里後裔的伊斯瑪儀•賓•賈俄法•剎 

迪各（Isma'il b. Ja'far al-Sadiq ）建立（推翻阿格拉布朝）。在最早的年代， 

就已經出現政治宣傳家兼宣教士所組織的傳教活動。西元909年之後的數 

十年，法蒂瑪朝將勢力延伸到北非（Maghrib ）與海域。西元969年，拿下 

埃及。開羅與愛智哈爾清真寺在這個時期奠基，不久後成為什葉派的學術 

中心，也因為智慧宮（D如al-Hikmah ）成為傳教活動的中心。法蒂瑪朝的 

軍事力量建立在奴隸軍隊與柏柏傭兵之上。

西元969〜1021年 哈基姆在位，德魯茲派在敘利亞興起。

西元1036〜1094年 穆斯坦席爾在位，伊斯瑪儀里派動力減弱。

西元1039年 天文學家伊本一海什姆逝世，他曾在哈基姆的天文

台工作。

西元1043年 敘利亞脱離法蒂瑪朝的控制。
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西元1050年 什葉派作家納席爾•胡斯洛（N“ir-e Khusraw）造

訪開羅。

西元1062年 阿拉伯希拉勒部族與蘇萊姆（Sulaym）從上埃及被

向西送往北非；他們在那裡掠劫及蹂躪，毀壞了部

分的西伊斯蘭世界。

約西元1060〜 西元1071年，諾曼人征服西西里，並拿下巴勒摩

1091 年 (Palermo) 0

約西元1070年 塞爾柱人控制敘利亞。

西元1090年 哈珊•薩巴赫（Hasan-e Sabbah ）拿下在伊朗的阿拉

穆特要塞。伊斯瑪儀里派的暗殺者開始活動。

西元1094年 法蒂瑪朝中央政治控制力進一步衰弱，宮廷陰謀與

分化幾乎接連不斷。

西元1101〜1130年 阿米爾（al-Amir）在位，他是最後一位強大的法蒂

瑪朝哈里發。

西元912〜961年

在西班牙與北非（Maghrib）

阿布杜一拉赫曼三世在位，他是專制統治者，在西

元929年自稱哈里發，在西班牙行使強大的中央控制 

力，並在北非（Maghrib）與法蒂瑪朝、柏柏人開戰。

西元969〜1027年 （伍麥亞朝的）「哥多華哈里發政權」，城市成為學問

中心。

西元1010年 中央權力減弱，小公國時期的開端（割據國王=塔

伊法斯政權）。

十一世紀前半葉，西班牙北部的基督教徒勢力集

結，開始向南推進。
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西元1062年 柏柏人穆拉比特朝崛起|嚴格注重字面意義，建立

馬拉喀什。

西元1064年 伊本一哈茲姆逝世•他是詩人、大臣與神學家。

西元1085年 托雷多落入基督教徒收復失土運動的勢力手中。

西元1090〜1147年 穆拉比特朝在西班牙的統治期間，撃退基督教徒。

西元1099年 傭兵熙德（Cid）逝世。，

西元1130年 穆罕默德•賓•圖瑪特（Muhammad b. TQmart）逝

世，他曾宣稱自己是末世引導者，對建立穆瓦希朝

（al-Muwahliid, Almohads ）的柏柏人傳道。

西元1138年 哲學家伊本一巴賈（Ibn-Bajjah）逝世。

在伊朗的土地上

薩曼朝（Sam5nids）:順尼派的「河中地區伊朗」朝代。

西元913〜942年 納斯爾二世（Nay II ）在位期間，支持什葉派與伊斯

瑪儀里派的學問。薩曼朝最大的統治範圍集中在呼羅

珊與河中地區|也包括西邊到拉伊（Rayy）與奇爾曼 

（Kirman ）-定都布哈拉，撒馬爾千則是重要的中心。

這個時期出現許多學術與波斯文藝復興的薩曼朝贊助

者（受贊助者有拉齊〔al-Rfei〕，西元925年過世；

伊本一西那〔Ibn-Sina ） ' 1037年逝世；魯達基

CRudaqi）約在930年代逝世；菲爾道西在1020年逝

世、

朝代維持地主貴族（dihqan）與突厥傭兵軍隊支持的

中央集權官僚組織，在北邊與東邊的信仰戰士也同樣

重要。
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西元940年代 西方的據點落入什葉派（一般而言屬於十二伊瑪目

派）的布伊朝手中。

西元942年 中央薩曼家族與王室控制力衰弱，宮廷陰謀甚囂塵

上，革命開始。

約西元950年代 錫爾河東邊（可能主要是葛邏祿部族）突厥改信伊 

斯蘭’包括喀喇汗國（Kara-khanids 1又名為Ileg- 

khans）-他們自稱葛邏祿統治家族。

西元962年 阿爾普特勤（Alptigin）佔領嘎茲納，他是薩曼朝統 

治下的突厥軍事首領|可能屬於葛邏祿部族•他的

奴隸指揮官兼女婿塞布克特勤建立了嘎茲納朝。

西元990年代 喀喇汗國與嘎茲納朝佔領並瓜分薩曼朝•喀喇汗國

掌有烏滸河東邊•除了花剌子模（Khwarazm ）以外

的土地，嘎茲納朝則掌控其他土地。突厥團體現在

對這些土地有堅實的政治及軍事控制力。

布伊朝

他們是來自代蘭姆的（十二）伊瑪目什葉派山區居民•其中三個創立朝代 

的兄弟在西元930年代躍居大權，拿下伊朗西部，西元945年時拿下巴格 

達、伊拉克西部，不久之後拿下歐曼地區•並與西北邊的哈姆丹朝、東邊 

的薩曼朝作戰。巴格達開始朱去獨一的傑出地位，須拉子的重要性躍升， 

哥多華與開羅亦然。

西元983年 布伊朝的統一開始分崩離析，地方省份的自主性開

始出現。精誠社（Ikhwan al-Safa'）昌盛，詩人瑪阿

爾里也相當活躍。
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西元1030年 嘎茲納的瑪赫穆德拿下拉伊|嘎茲納朝在伊朗西部

高原地區勢力強盛。

西元1031〜1075年 哈里發嘎伊姆在位期間，擁護什葉派的復興及（在

伊拉克）對個人權力設限。

西元976〜997年

嘎茲納朝

塞布克特勤從印度西北部的白夏瓦（P^hawar），透

過呼羅珊拓展他的勢力

西元999〜1030年 嘎茲納的瑪赫穆德在位期間，他是虔誠的順尼穆斯

林，在印度西北部活動，並在那裡永久確立穆斯林

的勢力及其擴張。瑪赫穆德被稱為「信仰戰士」，承

認哈里發的宗主權。他拿下花剌子模、拉伊、伊斯

法罕、吉巴勒Uib5l），得利於在印度遠征搜括的戰

利品所帶來的巨大財富，建立華麗的宫廷（菲爾道

西，約西元1010年），但也維持龐大的軍隊與重税。

西元1040年 塞爾柱朝打敗嘎茲納朝|他們在呼羅珊與伊朗西部

被擊潰，接著被限制在嘎茲納地區與印度西北部，

他們在那裡繼續掌權，並在印度北部擴張。

西元1118年 嘎茲納朝成為塞爾柱人的附庸。

西元990年代

塞爾柱朝

塞爾柱突厥家族成為穆斯林•沿著錫爾河下游居

住，他們是烏古斯突厥游牧民族的領導者。

十一世紀初，塞爾柱人及追隨者進入河中地區與花

剌子模，聯合及對抗喀喇汗國諸派系的戰爭。
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西元1030年代 在呼羅珊的塞爾柱人及追隨者進入伊朗西部，與嘎

茲納朝作戰，掠劫城鎮；對於農業生活而言，作戰

是毀滅性的，對放牧突厥（Turkmen）的生活亦然。

西元1040年，在伊朗西部決定性地打敗嘎茲納朝；

放牧突厥幾乎沒有為了適應依賴定居農業的官僚體

系，而有所改變。塞爾柱領導者開始認知到帝國控

制力的必要性1但將主要地區分封給家族成員。

西元1040年代 放牧突厥推進到亞塞拜然與加濟拉地區；成功地從

呼羅珊與河中地區吸引更多放牧突厥；突勒一別克

（在位於西元1038〜1063年）在伊朗西部展現塞爾

柱朝的權威，試著控制這些放牧突厥，或將他們遷

往內地。

西元1055年 突勒一別克與塞爾柱人進入巴格達。

西元1063〜1092年 阿爾普一阿斯蘭統治十年，接著是他的兒子瑪立

克•夏、大臣尼查姆一穆魯克。放牧突厥被向西遣

到敘利亞與安那托利亞，企圖將農業與城鎮的行政

與防衛中央化，並建造道路與清真寺。

西元1065〜1067年 尼查姆經學院在巴格達成立。

西元1071年 拜占庭在馬拉茲吉爾特（Malazgirt，或稱曼齊克特

C Manzikert））之役慘敗，確保安那托利亞對放牧突

厥開放，他們在一個世紀內就滲透到愛琴海，與主

張自己有權獲得拜占庭王位者來往。

西元1070年代 塞爾柱朝對抗法蒂瑪朝與敘利亞的地方統治者。

西元1091年 塞爾柱朝定都巴格達。
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西元1094年 拜占庭皇帝向教宗求援。

西元1099年 十字軍拿下耶路撒冷，巴格達與塞爾柱朝毫無作為。

十二世紀初|地方上的放牧突厥朝代開始興起。

西元1111年 嘎扎里逝世。

西元1118年
隨著穆罕默德過世，塞爾柱領土開始永久分裂為獨

立公國，值得一提的是在羅馬地區（安那托利亞-

傳統上認定的日期是西元1077〜1307年）、呼羅珊

（有名無實的蘇丹山加爾——西元1097〜1157年）的

塞爾柱朝。包括塞爾柱朝權位主張者在內的地方行

省統治者統治伊拉克與敘利亞。

喀喇汗國

在錫爾河東部地區有其重要性的穆斯林突厥團體I包括色米里奇耶 

（Semirichye ）與喀什噶爾（K^shghar） ’在西元950年代改信伊斯蘭

西元990年代 拿下烏滸河北邊與東邊的薩曼朝疆域（河中地區）；

後來分裂為以撒馬爾干與布哈拉為中心的西線，還

有以八剌沙袞（Balasaghun）與喀什噶爾為中心的東

線。在H-—世紀早期，他們從哈里發那裡取得權威

特權（就像嘎玆納朝）：在1020年代，塞爾柱與放牧

突厥部族居民們，在他們的土地上自成一派。

十一世紀|喀喇汗國等團體相互征戰，許多領地的

行省首府具有影響力，包括色米里奇耶、喀什噶

爾、河中地區等。
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西元1069年 八剌沙袞的優素夫（Yfisuf）以突厥文撰寫寓言詩，

是純文學文獻的首例。

H■一世紀晚期|塞爾柱朝對抗喀喇汗國作戰，在河

中地區的部分地方掌有名義上的宗主權。

第一草95





第二章

社會秩序：
商業利益、軍事勢力與自由



著塞爾柱的體制建立•伊斯蘭終於開始進入中期時代；由

14&於軍用墾地的分配體制、統領自治I以及它在伊斯蘭世界 

核心地帶主要城市的駐防部隊，全部都趨於成熟，因而確立了專制帝 

國的終結。中期時代，尤茛是在尼羅河和烏滸河之間核心地帶的社 

會，(就先前提過的那些意義而言)基本上最能符合「伊斯蘭社會」 

(Islamicate society )此一用語。如今已有大批人U成為穆斯林，而這 

種宗教信仰仍持續發揮其限制、界定整聘社會秩序的作用。那麼此 

時，我們就必須更加詳細探討用以建構伊斯蘭社會秩序的永續特性， 

也就是：更快速變遷的上層文化通常都必須具備的特性。

伊斯蘭社會(Islamicate society)生活裡持續存在的這些特徵當 

屮，許多並非是伊斯蘭世界所特有。在伊斯蘭世界裡，特權階級以下 

人民的日常生活，也就是常民文化，幾乎如同眾多農業層次 

(agrarianatc-lcvcl)社會•樣，變化多端。當我們觀察常过文化生活的 

細節時——觀察其烹飪、建造房屋、縫紉的方法；觀察其農耕、手工藝 

或運輸的技術；觀察其教養f女的方式•甚至觀察民俗節慶——我們就 

會發現，即使迕尼羅河至烏滸河間地區•也都因為羞異過於龐雜，而 

無法概括伞部常民文化生活細節；例外的情況•或許也只有可想而知 

的氣候條件，以及普遍的貧窮罷r，因為整個乾旱帶中部也幾t•都是 

如此。反之•當我們觀察一般城市農業屯活(agrarianate life)最普遍 

的特徴時，就會發現•所有這類社會也都具備伊斯蘭世界最基本的一 

些其體特徵。那麼，當我們只考景這種文化層次時，「伊斯蘭」文明 

(islamicate' civilization)與過去千年來尼羅河至烏滸河間地區一直存 

在的農業層次(agrarianate-level)模式，甚至與歐亞非舊世界的農業
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層次(agrarianate-level)模式沒有多大的區別。1

不過，在伊斯蘭世界中期賴以形成伊斯蘭化文明(Islamicate

civilization )的農業層次(agrarianate-level)社會，有其特殊形態的共 

同問題。地方性常民文化元素，特別是「简伊斯蘭地區」(lands of old 

Islam)核心地帶的那丼常民文化，持續重塑上層文化。同時，就曰常 

文化的形塑而言，「I:層文化」具有其穩定的影響力•特別是在核心 

地帶，但也包括伊斯蘭被接納的地區。伊斯蘭法的慣例、辯證神學爭 

議的教義，甚或是詩歌或繪畫作的正典等等，當它們被那些比作者還 

低階的人們接納成基準時，總會經歷不可思議的重大變化。有時候， 

新的形式會反而反映在上層文化本身。那麼，要研究這個文明的形成 

與其影響，我們就必須討論日常文化層次的許多面向，但是(很可 

惜)，我們並無法徹底討論。因此，我們必須集中在中期伊斯蘭 

(Islamicate)社會秩序中，持續最長久的獨特性，並研究其形成因素 

的特徵。我必須補充指出，本章所討論的各個主題，幾乎都尚未經過 

任何充分研究。因此，我所有的推斷幾乎均屬於高度的暫定性質，有 

時甚至純屬推測。

穆斯林的自由及社會秩序的開放性結構

隨茗城市農業屈次(agrarianate level)社會中漸增的都市氣息與

• Carleton S. Coon, Caravan, the Story of the Middle East (New York, 1951) ' Carleton 在 

史學觀點上的論述非常不成熟，但作為這個地區大多數地方的民間文化總覽，則有 

其價值。
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阈際交流，個人對以世襲身分或權威來主導其生活方式的依賴性，便 

不斷限縮。個人基於其自身利益，似乎必須面對幾乎每件事都是似是 

而非、又無所不在的社會，而且，他隨時都憑其智慧和藉助其個人可 

取得的資源，自行重新調整腳步而前進。在農業時代(Agrarian 

Age)，並未出現這種造成限制的社會條件，部分原因在於儘管種族混 

雜，但地方上的習俗確實還保有-定程度的力量；另外•每個人型的 

地區性社會都會發展出一套補償性的地區堆制度，以確保合法性的規 

範，進而即使人們離開家鄉時•也能相當程度地墨守成規。印度的種 

姓制度就是這種結構的骨幹•當印度社會與西半球的商業及文化關係 

更密切時，它也就更加蓬勃發展，而西歐的封建階級制度的情況也是 

如此。

一如前述，在乾旱帶中部地區，地方上的法律制度因國際交流而 

崩解的壓力，可能異常強烈。或許正因為如此，該地區的補償性制度 

的結構確實最為鬆散。就農業時期而言，這種制度算是具有高度彈 

性，但相較於印度或西方，通常也確實使個人的身分比較不穩定，而 

且大都必須直接面對整個社會——如同個人的宗教使其直接面對至高 

無上的神——而且其間的緩衝地帶極小。不知名的個人並不像存在於 

現代社會中的無名之輩；只有在跟其他農業層次(agrarianate level) 

社會比較之下，冰會顯得比較強烈；但在現代以前的伊斯蘭世界與現 

代世界社會的這些面向之間，或許有幾個得以比較之處。總之，伊斯 

蘭(Islamicate )社會秩序特有的一切現象，特別是在中期及其後，其 

實都可以藉由社會結構的相對開放性，以及個人在其中的流動性或不 

安定性來加以解釋。當農耕基礎不再繼綃擴張時，將社會的複雜性維 

持在最低限度的農業(agrarianate)基礎之上所出現的問題，儘管一開
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始只是乾旱土地的資源問題，卻會因為社會秩序的開放性結構形塑• 

而變得更複雜。

我們將特別集中在這個問題的政治面向，因為這些就是關鍵所 

在。在政治領域中較為鬆散的結構形塑，通常代表中央的權力較為薄 

弱，因此通常會對必須透過中央集權來執行的各類制度，構成威脅。 

因而迫使伊斯蘭(Islamicate)政治組織著手籌畫全面性的對策，來面 

對錯綜複雜的政治活動合法化所造成的難題。

採取限縮中央政治權威的方式，相較於農業時代的其他時期與地 

區，或許是伊斯蘭屮期普遍最為獨特的特徵：也就是其軍事化。這不 

是整個社會的軍事化，而是最高權力決策圈的軍事化。對於乾旱帶中 

部地區世界主義(cosmopolitanism )的某些面向，如何會導致那最後 

造成軍事化、結構更開放的社會形式，我們呵以在此大膽提出比較簡 

化的概要。同時，這樣的概要將有助於解釋貫穿本章的重要主題。這 

點可以歸結為社會勢力層面上「權貴一統領體制」(a'ySn-amir)的出 

現與作用：其中，權力通常由「權貴j (a'yan)瓜分，包括城鎮與村 

莊裡的各種權貴，還有「統領」，也就是相當於地方性的駐軍指揮官， 

而大型政治組織對其的干預則極小。

我們可以概略比較穆斯林的權貴一統領體制，與中國人、印度教 

徒和曲'方人對應的體制。當時中國體制，其運作方式所涵蓋的要素包 

括：全面的禮儀(//’ proprieties)-以及權力結構底層支配農民的平民 

仕紳；官僚階級的聲望、開放的科舉制度，還有位居權力核心的絕對 

皇權，這一切全都呈現互依關係。這個時代印度教體制•其運作方式 

所涵蓋的要素包括：達摩法則(dharma rules)；在權力底層，則是種 

姓責任；各種姓當中的賈吉曼尼制度(jajm&i)義務：潘查亞特
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（panchayat）議會；以及•位居中央的世襲「拉者」（rSjS）統治者。 

這個時代的西方體制，其運作方式所涵蓋的要素包括：封建、教會及 

盟約的法律；在權力的底層，則是農莊上成為農奴的農民階級；自治 

市與法人團體：透過長子繼承權或同儕投票而繼承職位；騎士的家 

眷；以及，位居中央的封建地權階層。而這個時代對應的權貴一統領 

體制，其運作方式所涵蓋的要素則包括：伊斯蘭法；在權力底層•則 

是軍用墾地制度下的fl由農民階級；城鎮權貴的贊助關係；透過任命 

或競爭的繼承；奴隸的家眷；以及位居權力中央的統領駐軍宮廷；而 

這所有一切都互為前提並且相互支持。（我將於下一章更加廣泛比較 

伊斯蘭世界和西方兩者之間的異同。）

我們可以將伊斯蘭世界裡的歷史發展簡要敘述如下（我會在本章 

其餘篇幅盡量說明這個概要所具有的基本可信度）：伊斯蘭的出現， 

打破了尼羅河至烏滸河間地區的農耕勢力；也就是，打破了主要是透 

過薩珊政權（某種程度上仍然代表農業利益而非其他利益）所表現 

的一農耕仕紳階級的支配權。有一段時間，原屬商業階級的阿拉伯 

人利益，在新興的哈里發政體中，具有與任何利益平起平坐的主導 

性；似農業利益沒多久後，就在君主政體重構過程屮變成最主要的角 

色。但在這個重新建構的社會結構屮，從新的阿拉伯與伊斯蘭形式內 

重構其合法性的假設，相對鼓勵r某種程度的社會流動性，但由較古 

老的貴族模式去承擔代價。接著，伊斯蘭法就融入平等主義對於較高 

社會流動性的期待，並維繫著相對於農業帝國的自主性•而帝國卻從 

未實現宫僚體制的全面控制——例如，它無法控制貿易商人與他們的 

聯盟。到了十世紀，結果就是伊斯蘭以前文化傳統的磨耗以及帝國和 

整個社會的重構，而這樣的重構，是在結構h更開放、更具平等主
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義、也更帶有契約屬性的基礎上進行•以呈現伊斯蘭的正當性。

這項結果之所以可能，或許部分原因在於：穆斯林地區在擴張中

的歐亞非舊世界裡具有核心地位，部分原因也在於長時間擴張之後， 

產生的作用。很多地區的區域間貿易都円益重要，也因此（潛在地） 

對任何特定區域的前途都逐漸具有決定性；但其特定作用，則同時取 

決於其對區域的參與程度，以及區域內社會勢力的内部平衡。

乾旱帶中部地區農耕特權階級的權勢，至少一直都是不夠穩固 

（因為土地集中持有的稀少狀況，也因為游牧民族的競爭）。同時，商 

業階級的地位（無論參與良途或地方性的貿易）至少有好一陣子，因 

為當時日漸h:幅增加的歐亞非舊世界長途貿易，而更居優勢。因此， 

地主家族（相對於絕大多數農業〔agrarianate〕地區）無法在城市中建 

立無可挑戰的農業優勢。但是，農業時代裡擁地自重的軍隊得以進入 

的地區•商人也無法建立其足以全面控制的政治秩序；即使只是在地 

方上。結果便出現農耕勢力與商人勢力之間的僵持狀態。

因此，到了伊斯蘭中期，不論仕紳階級或資產階級都無法一意孤 

行，除了沙漠地帶或偏遠沿海地區的商人共和政體（其並未建立整體 

伊斯蘭世界的文化模式，而是跟隨伊斯蘭世界其他地區的領導）之 

外•因為這類城市通常無法掌控其周圍領土。尼羅河至烏滸河間地區 

附近，整個開闊地區所建立的某種地域性農業優勢相當穩固，所以• 

才剛崛起的都市寡頭政權&它無可奈何。在具有普世效力及自主性的 

伊斯蘭法擔保之下，城市中的權貴只關切能透過契約與個人協商確保 

的事物。絕大多數地區的仕紳階級雖然對其土地還保持強烈的社會認 

同，但還是會受到吸引而居住在城市裡；這類仕紳階級難免必須遵守 

他們所無法主導的都市規範。
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當城市與鄉間因此融合在同一種權威之下時，就很難建立•種普 

遍有效的法制，既可以確保地主家族享有於其土地的權力，又能讓商 

業城市延續其地方自主性。因此，發展出的這類法制型態一最著名 

的就是伊斯蘭法與行政先例——依其必要性，未必以強勢的全面性組 

織或緊密的地方性組織為其前提。但這種僵持狀態，最後反而（一如 

哈里發權威起初的動彈不得）必須承擔軍事化政府的代價。

因此，社會內部如果缺乏能有效行使權力的穩固政體，結果就只 

有訴諸軍事•途。由於缺乏法制化的持有條件•仕紳階級的世襲家族 

通常都會逐漸喪失其土地，而土地起初是其權勢基礎，佴後來軍人又 

必須承擔其身兼仕紳階級的部分責任。土地-次乂~次分配給-•開始 

只是軍人的那些人，而且持有土地的唯一結果就是——只要還是當地 

最優秀的軍人，就能夠繼續持有。（當然’這類軍人往往會建立地主 

家族，但這種過程很少能延續幾個世代。）同時，城市也擺脫不了軍 

事化的現象。由於缺乏地方自治的自主性，城市更會凸顯其國際化趨 

勢。就內部而言，城市的社會化並不完整；不過，不同城市間不同人 

口變得更具密切的關聯，而且其城市生活都必須依賴整個伊斯蘭世界 

的共同規範。這種朝向內在多元與外在團結的雙向拉力•更進一步損 

傷可能正處於發展過程中的地方公民勢力；尤其是那想靠著都市民兵 

來支持地方權貴的失敗策略。在城鎭生活中養尊處優的軍用土地持有 

者，最後也就能輕易奪取那掌控整座城市的權力。

但這類軍人並無法維持高度複雜或中央集權式的政府結構。地方 

社會結構所能做的，頂多就是限制其毀滅性的作用。

然而，伊斯蘭Oslamicate）生活的品質至少還是得取決於這種政 

治情勢的另一個面向，以及直接的軍事化。但是，當其他社會制度的
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介入能普遍維持秩序的情況下，弱勢政權反而能增進個人自由。乾旱 

帶中部地區的某些社會條件一直都存在相對自由的現象，並a受到當 

地出現的制度所強化；這種趨勢持續發展的結果，便是造成集權式政 

權的衰弱，而這種衰弱更進•步策固r相對自由的趨勢。在中期的伊 

斯蘭世界，若以農業(agrarianate)社會的標準來看•個人的自由度相 

當高。不願屈從於本應該遵守的社會制度，或者不願配合伊斯蘭律法 

最低限度之外的其他標幣，這種相對的個人自由確實產生出許多輝煌 

成就，但也限制了某些需要持續協力才能達成的成就。

-般穆斯林的這種倘人自由，無疑強化了• •般通稱為權貴一統領 

的體制。這套體系能以伊斯蘭(Islamicate)的形式，代表整個西半球 

的伊朗一閃族文化；但它也容易不斷遭受到軍事征服的傷害，而且， 

除了過度活躍的商業生活之外，幾乎無法出現永續的工業發展。我們 

在研討接下來的年代時，會從這類缺點開始著手。(因此•每個時期 

所探討的內容，大都取決於該時期的整體問題以及當時的解決方案。) 

闹個世紀之後，蒙古人在其中土，將他們軍權贊助朝代(patron 

dynasty)的概念加到脆弱的權貴一統領體制上——因此最後(隨著火 

藥技術的興起)才逐漸發展出嶄新而持久的君主專制，而權貴一統領 

體制也才會因為整個過程被西方那致命的轉型所打斷，而得以改頭換 

面0 2

2仍然有太多作者會誤舉事例，他們藉由一、兩項沒有關聯性的成因，去解釋伊斯 

蘭文化(Islamicate culture〉的某些特徵，經過概述造個複雜的過程之後•再去思 

考那些總是被嚴謹學者所認可的事物，這或許是個明智的作法：由於大多數重要的 

歷史發展會在同時間發生許多情況•在另一個脈絡下•每種情況都會產生不同的效 

果。學者Gunnar Myrdal普經在‘Appendix 3: A Methodological Note on the Principle
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這方面我必須再次提醒。強調屮期政府因軍事化所造成的後果可 

能會導致誤解。或許有人認為，中央政治權威及制度複雜性的衰退， 

只是代表社會的失敗。但是，姑且不論這個時代超凡的文化成就•光 

是權貴一統領體制所商:生的龐大政治權勢，就足以證明這種單純的說 

法並不可信。但我們還是必須精確指出複雜性削弱的問題所在。我們 

或許可以認為，伊斯蘭社會(Islamicate society)的權貴一統領體制， 

呈現了農業層次(agrarianate-level)生活的特例：這類生活型態因為 

消除了某些政治箝制，所以出現的趨勢特別明顯。但必須謹記我曾經 

提過「權貴一統領體制」是理想的型態，這只是約略性質，頂多也只 

是就事論事；每當重要政體出現時，總是會支配這套體制，並阻礙其 

自主性的運作。

中期時代或許可以界定為：該時期伊斯蘭世界大半地區並未普遍 

存在任何穏定統治的官僚體制帝國——也就是哈里發盛期至十六世紀 

眾多大帝喊時期之間的年代。這個時期的伊斯蘭(Islamicate)政治運 

作，其政治結構通常只具備足以讓農業社會(agrarianate society)存續 

的基本複雜性：亦即，其通常並未發展出任何嚴密的官僚體制政府• 

或與其相當的體系。冈此，所有大規模的專門性投資也都相對萎縮， 

特別是在工業方面。在這種政治環境下，地方制度的資源以及政治色 

彩沒有那麼明顯、規模也較人的制度•全都被用來盡量發揮其社會功 

能，以便能在某種程度上取代較具政治色彩的制度。因此，地方權貴 

與統領潛在的權力便吏顯得舉足輕重。

of Cumulation，(An American Dilemma, New York, 1944, pp. 1065 — 1070)—文中談 

到「累積原則」(principle of cumulation )，他非常清楚地指出這個論點
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但即使在權貴一統領體制最不受限制的情形下，也只有某些方面 

才具備最基本的政治運作模式；除了非得靠中央集權的部分之外，其 

他社會生活與政治生活都■以系統性地有效運作。開放性結構是W以 

杜絕強勢的中央政權及其權力所具備的影響力•但主要的結構性問題 

仍然存在。冈此，中央政治權力的衰弱，通常並不會導致•般社會複 

合體削弱到農業社會(agrarianate society)理論上的最低經濟展次。即 

使就中央集權而言，也未曾完全萎縮至真正的敁低層次，至少未曾持 

續很長時間。个過，在哈里發盛期衰弱之後，確實持續瀕臨這類政治 

層面上的最低層次。而在接近這種最低層次的時候，除非有其他替代 

性處置足以抵銷，否則經濟關係確實可能出現普遍性的單純化。

中期被視為代表偉大文化脈動的衰頹，也就是因阿拉伯人的征服 

及伊斯蘭的降臨所產生的文化脈動。但如果我們將伊斯蘭文明 

(Islamicate civilization)視為伊斯蘭以前的傾向在伊朗一閃族社會中的 

體現，則局面就會完全改觀，就根本不用去在意經濟資源是否確實有 

過任何限制。伊斯蘭到來之前•在尼羅河至烏滸河間地區，先知一神 

論的傳統早就較為支持具世界主義色彩的平等主義•而排斥農耕貴族 

特質性格；文化發展的主要動力，早已在都市人口所主導的宗教社群 

架構內部遂行其道，至少在王宮或世襲祭W階級的神殿中情形如此； 

以社群形式組構的伊朗一閃族文化，在印度一地中海地區更廣為流 

傅。隨著融入兼容並蓄的单一宗教社群之內的祝福，這種文化動力， 

在中期遍佈整個西半球的廣大伊斯蘭社會(Islamicate society)屮最能 

感受得到。從長期觀點來看，我們幾乎可以將哈里發盛期政體，祝為 

西半球大半地區千年以來各種勢力在這個地區所形成的一段插曲，一 

棟從薩珊帝國時代的農耕貴族王權•到更都市化又更具地方分權社會
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秩序的過渡手段。這種社會秩序，與伊朗一閃族社會特有的創造力及 

其廣闊性一致。伊斯蘭中期年代在這段長期的文化發展過程中所展現 

的並非斷裂，而是顛峰。

一、地區生態

我們在本章必須說明採行最低展次政治運作的的社會模式。《一千 

零一夜》(Thousand and One Nights )的故事展現出社會秩序兼容並蓄 

的形象，特別是都市私人生活層次方面。確實出現於中期的各式中央 

集權政治結構，其運作即是以某種方式來調整這種趨勢。但是，一旦 

接近最低限度的政治情勢，人們並訴諸地方上的資源，就不容易扭轉 

這種過程了。事實上，發展出來的模式正表達著一種持久的生態環 

境。政府修IE地方模式的努力，只在於它們回應這種環境並考量其需 

求時，才能達到成效。

乾旱帶中部地區及其核心地帶的世界主義

伊朗_閃族上層文化傳統是立基於肥沃月彎和伊朗高地特定地區 

的生活：以目前的政治地圓而言，此一地區約略代表敘利亞、伊拉 

克、伊朗與阿富汗諸國。即使在哈里發政體衰敗，伊斯蘭接著大舉擴 

張之後，這個地區仍繼續不成比例地增進整個伊斯蘭文明(klamicate 

civilization)的發展。它可以視益伊斯蘭(Islamicate)核心地帶的核 

心。

如果我們檢視對整體伊斯蘭文化(Islamicate culture)發展(而不
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只是它的某些地區性形式)發揮影響力的重要人物的名字，就會發現 

他們主要來自肥沃月彎、伊朗高地•還有錫爾河一烏滸河流域。在起 

初幾個世代之後，很少人是來自阿拉伯半島，來自埃及的人更少；來 

自安那托利亞與巴爾幹地區的相對又更少，來自印度的人或許還多一 

些；但幾乎沒有人來自北方的大草原或南方的沿海地區。一群重要人 

物來自北非(Maghrib)，他們普遍前往東方去討生活，但如果我們單 

獨觀察北非(Maghrib)本身的影響力，則人數似乎言過其實，並不足 

以代表整體伊斯蘭(Isbmicale)的發展。基本形式與制度都相類似• 

沒有必要列出能溯源到伊朗的東西，像是法學、文法學與韻文學 

(prosody)等。但有多少能溯源到呼羅珊：經學院、道團(tariqah) 

形式的蘇非主義組織，還有接納伊斯蘭不可或缺的辯證神學；或許還 

要再加上阿巴斯帝國與塞爾柱帝國據以建立的社會薈萃，而這兩個帝 

國，都有其跨越疆界的影響力。

必須補充的是•這整個地區大部分或多或少具有民族色彩的伊朗 

人——如果將錫爾河一烏滸河流域、伊朗高地本身涵蓋在內•這會是 

最強烈引人注目的一點。只有肥沃月彎顯著具有閃族色彩。學者慣於 

爭論伊斯蘭文化(lslamicate culture)的蓬勃發展，在什麼程度上導因 

於某種不成比例的「波斯」(甚或是「亞利安」[Aryan])天賦；似乎 

大多數的一般穆斯林就是閃族人，卻把文化領導權交到波斯少數族群 

手上。如果我們在腦海深處想像「中東」(Middle East)時，認為「波 

斯j是十幾個國家當中的一個，而其中大都是阿拉伯人，這樣就難免 

產生誤解。嚴謹的學者通常都必須懂得重新檢視其資料，並且審慎選 

擇更有意義的類同；認清尼羅河至烏滸河間地區的主要城市地帶都使
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用某種伊朗語（其中最主要的當然只有波斯語）。3

一開始，開化程度較低階級的生活模式，也就是這個地區的常民

傳統，是伊朗一閃族文化高等博學傳統的直接來源，而這套傳統幾乎 

無法與那些常民傳統區分。但逐漸地，特別具有都市性格的學問與組 

織傳統，變得更加複雜，且更獨立於村莊生活之外。在傳統的對話過 

程中，內在的複雜化不可避免地使許多傳統脫離其原來的形式。而 

旦，隨著歐亞非舊世界都Hi地區的擴張，上層文化傅統從這類中土被 

帶到廣大世界去•而這類地區本身•也受到與其他地區廣泛接觸的影 

響。上層文化傳統融合了其起源遙遠的許多元素，特別是源自地中海 

北岸地區；而且，地方性迥異的民族，可以共享這些傳統——例如， 

由埃及人與葉門人，還有來自烏滸河口的花剌子模人所共享；這些民 

族對這些傳統的更進一步發展全都有其貢獻。因此，伊朗一閃族上層 

文化傳統就比較難與肥沃月彎和高原的農民生活模式立即區分。

3伊斯闌世界中土與阿拉伯地區之間的相似性雖未經檢視，而且兩者間存在著一切 

對比的經驗，卻仍然持纘留存。例如，即使是Noel j，Coulson '也都在其卓著的伊 

斯蘭律法史 Zs/fl/w’c Surveys 2: A History of Islamic Law （Edinburgh University Press, 

1＜）64＞指出（第135頁），阿拉伯人得以藉由「與生俱來的本質」，而使伊斯蘭成為 

一種「生活方式」，並將法律當成他們的生活，而對其他人只將其視為一種「宗 

教」，並反對伊斯蘭律法中的許多內容。不過（除了他對種族與「宗教」構成成分 

的不成熟觀點之外），他其實還算是理解較為深刻的學者。他所引用背離伊斯闌法 

的「非阿拉伯」例子，來自距離整個中土遙遠的土地——那些案例不只是因為「非 

阿拉伯」才遠離伊斯蘭法。而他自己也知道，伊斯蘭法與更早的貝都因模式之間， 

有著重大的對比，而且，許多現代貝都因人仍然極不遵從伊斯蘭法，但譬如波斯人 

那樣的民族•卻像任何久居的阿拉伯人一樣，緊密地依附著伊斯闌法。要從我們的 

心態移除那些造成誤導和種族主義的窠臼，將會需要意識清楚且毫不間斷的專注 

力。
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不過，即使遲至伊斯蘭的時代，肥沃月彎與伊朗高地的土地仍然 

是上層文化發展最豐富的重要地區。從一開始，伊斯蘭傳統 

(Islamicate tradition)中舉足輕重的人物，大多數就都在那裡出生或居 

住。接著，這個身居「舊伊斯蘭地區」的特定地區，不論伊斯蘭世界 

跨越两半球而延伸多遠，都持續具有作為其餘地區標竿的重要性。它 

在伊斯蘭(Islamicate)文化形式更進•步的發展屮•展現了特別具開 

創性的文化活力，而這些發展，更證明它始終實至名歸。

這些地區屹立不搖的關鍵角色，確赏有部分是因為其位處中央地 

區內部的特殊地理位置，也就是通稱的「乾旱帶中部地區」。乾旱帶 

從地中海南岸的大西洋沿海地區，橫跨歐亞非地塊而延伸到靠中國北 

方的大草原與沙漠，形成劃分歐亞非鸽世界兩人水源豐沛地區的寬闊 

中央陸帶：西北邊的歐洲地區，以及東南邊的季風地區。整個乾旱帶 

因此無可避免地身處歐亞非舊世界的歷史當中。但乾旱帶中間的第三 

個部分，也就是尼羅河至烏滸河間(還有往南方)的地區，卻特別是 

歐亞非舊世界歷史結構的核心。一如我在伊斯蘭以前的那一章所指出 

的，伊朗一閃族文化傳統的獨特特徵，至少在某個程度上，可以普遍 

追溯到這個乾旱帶中部地區的在地理特性，也就是說：其乾旱性與其 

便利性。這些特點在關鍵核心地帶的土地餞為顯著。因此，我們必須 

先更精確深入討論其影響作用。

這種解釋自有其限制1，但或許極為接近實際情況。在市場導叫與 

世界主義等基本特徵方而，要區分地屮海地區的歐洲與尼羅河至烏滸 

河間地區的特徵，並不容易。相較於文明的其他重要地區，地中海地 

區與尼羅河至烏滸河間地區的關聯性總是比較密切。即使在上層文化 

方面，它們也同時共享一神論的宗教傅統，以及科學與哲學方面的共
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同遺產。這樣的關係並不只是因為「這兩個地區之間缺乏任何顯著地 

理藩籬所產生的直接結果」。儘管肥沃月彎和伊朗高地的乾旱內陸地 

帶與環海的南歐半島之間，有著明顯的對比，但其居民的種族其實極 

為相近；即使到了現在，其民俗特徵毫無疑問的連續性都還是可以従 

阿富汗經過土耳其與希臘，進而追溯到西班牙。而到這些地區與鄰近 

的印度、北歐或蘇丹旅行時，就能發現某些特徵間的強烈對比。就某 

種意義而言，「伊朗一地中海」文化帶的說法，並不過份。4特別的 

是，我們可以發現從伊朗高地到地中海西部的土地，長期以來一直都 

具有相對同質的城市文化模式，而它們的制度與社會價值觀也都相類 

似，而且這類同質性，在伊斯蘭到來之後，仍然延續很久。

從古希臘人與腓尼基人的時代起•地中海地區與乾旱帶中部地區 

無疑就一直都具有比較商業化、甚至是世界主義的氛圍。或許•只要 

乾旱帶中部地區仍是地中海地區在經濟上般重要的夥伴，這種世界主 

義就會一直產生文化模式的同化作用。伊朗一地屮海同質性的斷裂， 

大約發生在十二或十三世紀，也就是當西歐出現自治公社、尼羅河至 

烏滸河間地區出現突厥人，以及特別是蒙古人軍事統治的時期。但地 

中海地區所出現的斷裂——也就是當時逐漸成為主要農耕地區的歐洲

4對於伊斯蘭時代早期，這項上層文化層次上的伊朗地中海同質性•最具洞察力 

的分析，是 Gustave von Grunebaum 在 Mediaeval Islam, 2nd cd. (University of Chicago 

Press, 1953)當中所做的分析；他的文化分析後來在經濟方面由Claude Cahen、S. D. 

Goitein與M. Lombard補充：例如，Cahen在以下的註5所引用的著作;Goitein, 

‘The Unity of the Mediterranean World in the “Middle” Middle Ages’，Studia Islamica、 

vol. 11 (I960): Lombard, "Arsenaux et bris de marine dans la Mediterranee musulmane 

(VI厂-XIe siecle)\LeNavire(\951) <>
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北部，特別是它的西邊成為經濟實力的主要來源•最後甚至是對南方 

人造成某種文化魅力的成因。或許當時主要是地屮海地區西部及其腹 

地的城鎮，引進一些基本上的創新，進而破壞了同質性，而不是伊斯 

蘭（［Islamicate ］，與東歐的）城鎮；因而使西方從此與具此連續性的 

其餘地區分離，進而朝不同方向發展。5

但即使在伊朗一地中海的連續性出現任何斷裂之前，乾旱帶中部 

地區（特別是在伊朗一閃族領土）當然也具有其獨特的特徵，而其中 

某些特徵最後也確實反映出這兩個地區之間的地理對比性。在此強調 

网點：「農業土地的貧瘠、長途貿易的交匯、經由陸路加以征服的可 

能性、還有農業與帝國本身的年代久遠」。或許除了最後一點以外， 

其餘全都源自於乾旱帶中部地區及其中最具影響力土地的特殊地埋環 

境；總之，我認為，其不受農業或公民黨派意識限制的相對自由，其 

實是造成其社會的市場導向——或者至少是其世界主義的主要因素。

上述四種特性之中的任何•種情況，對於乾早帶中部地區所產生 

的長期作用，或許在任何時期都難以察覺，但幾世紀與上千年以來， 

卻對發展中傅統交互作用的無數細微決定，產生了密切影響。例如• 

不論長途貿易所扮演的角色為何，衡量其重要性時•都不可能只觀察 

某個世紀某一城市中進行長途貿易的那些人。儘管長途貿易商在某些 

地方戶外市集（qaysariyyah）的絲綢與香料之類奢侈品方面，頗負眾 

望，但或許其賺錢的方式通常都沒那麼浪漫。不過，整體商業社群及

5 Claude Cahen, 'L'evolution sociate du monde musulman jusqu'au XIP siecle face a celle 

du monde Chretien", Cahiers de civilisation medievaie: XC~XII'' siecle. 1 (1958), 451 — 

63，以及2 (1959), 37 -51 -不只對於這個問題，而是對本章許多其他問題，包括 

青年團(Ihluwwah)的問題，都有著極具啟發性的研究。
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其相關成員在地方上發生緊急情況時，確實具有更多樣性的選擇；其 

成員有從事長途貿易的家族能運用各式各樣的資源，以及與西半球偏 

遠地區直接接觸時，他們觀念上受到的影響等，這些都對其身分的價 

值判斷模式，具有某種累積性的效果，“基本上，城市所在地區的整 

體農業產值，未必會影響往返歐亞非舊世界遙遠地區的貿易；事實 

上，因為乾早帶中部地區與歐亞非烤世界很多不同地區都具有貿易關 

係•因此•並沒有哪個地區對其具關鍵的重要性。相關的統計資料其 

實相當少。即使有了這些資料，我們也無法確定會齑生什麼樣的作 

用：它可能代表對各式各樣新技術及新概念的開放，進而造成繁榮； 

或是任何既存法制的騷動不安•甚至是縄濟的癱瘓；或者其他許多事 

件，依其同時存在的各種不同情況而異。但也不能不考慮長途貿易長 

期的累積作用，而高度發展的世界貿易，其影響作用更是深遠。

這種推論同樣適用於農業的分散與貧瘠，以及陸路武裝遠征所產 

生的作用。至於穆斯林典型的態度，比方說，不管他們對自己居住的 

城市如何效忠，他們還是會最忠於令世界性的伊斯蘭社群，這樣的態 

度不能只歸因於伊斯閫的某種特質，其或是歸因於伊斯蘭最初成形當 

時，時間與地點方ifii的偶然狀況。必須從足以長期影響其傅統的持續 

情境加以考量，儘管這類情境所產生的作用很難以追溯。

我認為頗具意義的推論就是：乾旱帶中部地區跨區域貿易的特殊 

便利性，以及其貧瘠、陸路遠征與帝阈建立對其所造成的開放性•這

6 Jean Aubin, ‘La mine de Siraf et les routes du Golfc Persique aux XT et X1T siecles', 

Cahicrs de civilisation medievale: siec/es\ 2 (1959), 295 —301 提醒我們，一個

地方的繁榮衰退，可能意謂著另一個地方的興盛開端；在這個區域的大多數地區仍 

然以某種方式繼續進行著貿易活動。
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些千年來與日俱增的影響作用•全都對這整個地區（而不只是在地方 

上）文化導向市場的法制化程度，造成相當密切的影響，並以有利於 

世界主義機動性而非公民團結精神的形式，呈現出來。因此，這種文 

化性的法制，正足以說明社群傳統普遍存在的道德意識及普羅大眾主 

義傾向，並不受制於地方土地情感。最後•在中期的各種條件下，權 

貴一統領體制的獨特規範性習俗或階級體系權威，便更進一步確立了 

其相對開放的社會結構，'以及相對的個人自由。

肥沃月彎、伊朗西部和伊朗東北部地區這三個重要地區的大部分 

世界貿易，都深受海洋阻隔的影響（或相當程度上受到河流阻礙）， 

而且又位居核心地帶，因此成為西半球貿易最活絡的樞紐。例如，我 

們可以對照北非地區（Maghrib）:其確實具備地中海地區貿易的中繼 

站，並且是橫跨撒哈拉沙漠貿易路線的終點站，但這些都相對僅限於 

少數（以及較晚近時期的）落後地區。但我們還4以更精確著重在幾 

個部分。即使在獨特的乾旱帶中部地區，其本身幾個不同地帶的特徵 

就呈現極人差異。未必所有乾旱帶中部地區的土地都具備足以維持大 

量人口的充分資源，而即使在某些因商業基礎比較穩定而具備這種資 

源的地區•也僅限於一些較具影響力的城市；也就是構成乾旱帶中部 

地區核心地帶的肥沃月彎與伊朗高地。只要歐亞非舊世界歷史的一般 

性結構組保有相同的整體型態，這呜非比尋常土地的命運至少在某個 

程度上•都會因這類特徵而異：或許在伊斯蘭中期更是如此。（在十六 

世紀之後•當世界貿易路線隨著世界歷史的條件，包括像是乾旱、距 

離、自然資源等先前就存在的近因普遍改變，而發生變遷時，這些土 

地的角色也就改變了。）

我們在說明乾旱帶中部地區的最活躍部分時，可將其區分為三個

第：$ 115



feA

圖2_1 :歐亞非乾旱帶到南部海域的貿易路線



主要區域；雖然其本質各異•卻都具有某種程度的地理和文化統- 

性。(至少在早期的幾個世紀裡)最重要的是肥沃月彎，它從波斯餺 

灘頭往上延伸到底格里斯河與幼發拉底河•直到地中海東部沿岸地 

區。肥沃月彎包括南海諸洋與地中海地區之間最具經濟價值的水 

道——至少就防禦性的政治條件而言：t方的幼發拉底河，跨過阿勒 

坡，通往像是安提阿等敘利亞的北部港口，而連接簡便的陸運路線。 

由於對沉重的物品來說，水運是最便宜的運送方式•這賦T巴斯拉 

(Basrah)與安提阿之間每座城鎮龐大的商業潛力。替代的水路——也 

就是紅海，既危險又缺乏效益，而通往尼羅河的陸運路線則是空曠荒 

涼，除非有運河可舒緩情況一而在大部分的伊斯蘭時期，運河都市 

淤積難行。這兩條成對的河流也構成向東通往中國與印度，以及北向 

主要陸運路線的終點站。而且，就其潛在情形而言，肥沃月彎本身富 

有且多樣化：伊拉克與呼濟斯坦(KhGzisth)形成相對豐饒的沖積平 

原，它生產椰棗與穀物•就算當薩瓦徳地區的人規模灌溉看起來不再 

有利可阎之際，情形也是如此；在這條贸易路線更遠端的終點，敘利 

亞海岸的土地略為多山脈，並生產地中海地區的標華農作物，也就是 

水果、橄攬與穀物，甚至還有某些金屬。肥沃月彎隔著易於跨越的藩 

籬，而在陸地上鄰接相對水源豐盛的安那托利亞、次高加索(sub- 

Caucasian) 還有伊朗高地四部，並緊鄰生產力驚人的尼羅河土地。

第二部分關鍵的範圍貞lj是伊朗高地两部，它從高加索山區與裡海 

南邊橫跨到波斯濟。餺區的港口或許本來就沒有比往下前進到伊拉克 

北部終端、到巴格達鄰近相對容易通過的關口 •還來得電要。穿過這 

塊領土北部，向南同時連結伊拉克關口，且直接連結波斯餺，則是從 

窩瓦河流域到歐洲灌慨地帶的現成路線——在高加索東邊的終點附近
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（或跨越裡海）——通往波斯姆，通常也會進而通往南部海域。rfn'i->J 

東，則是在次裡海（sub-Caspian）的厄爾布爾士山與伊朗中央沙漠之 

間的狹窄路線，通往從整個歐亞非陸塊的西半部，跨越歐亞中央地區 

[flj到達中國（採行陸路運輸時也能通往印度），是長久以來唯一的現 

成陸路；即使在發現從東歐出發而在更北邊的道路之後，它也仍然是 

從地中海地區出發向南最為簡便的路線（早在伊斯蘭時代之前，也是 

如此）。此一範圍土地的西緣，則是保留給結合放牧與地方性農業部 

族人民的原始山區（庫德族語〔Kurdish〕是主要語言），東緣緊接沙 

漠，但闹者之間是由北邊的亞塞拜然、中央非阿拉伯的伊拉兑地區， 

還有南方的法爾斯地區而組成的高原，则具備豐富的農田灌溉資源。 

特別在北方.甚至會出現許多季節性降雨（沿著裡海南緣’是水源豐 

沛的林木與農業地區），比美索不達米亞平原還要更加寒冷，這些土 

地利用平原文化及經濟資源•聚集了相當多具備征服者或買家身分的 

人U。

相形之下，伊朗高地東北部的貿易路線比較不重要•至少在較早 

的時期；就平衡性而言，這或許是伊朗一閃族歴史上這三部分範圍土 

地之中，最不重要的一塊土地。但在許多方面，它也是西半球的交通 

隘口。當然，地中海地區與中國之間的重要貿易路線，還有從所有印 

度國家（透過旁遮普）通往中國、地中海地區或北方的陸運路線一 

其重要性僅次於海路的路線一都穿過這個範圍。其中通往高而險峻 

多山（且富含礦物）地區的路線，正是高原東邊的邊緣（一部分由說 

普什圖語〔Pashtd〕的阿富汗〔Afgh5n〕部族居住），而西邊則連接伊 

朗中央的沙漠。呼羅珊與周阐的土地得以仰賴灌溉，並且因此物產豐 

S。

118伊斯朗义明



結合r城Hi的長途貿易與零星分散、但農業資源富饒的特徵，在 

乾旱帶中部地區的其他部分，就都沒有那麼具關鍵性。人口眾多的埃 

及，在其富裕又密集、自成一格的農業區塊，與其僅一度因為提供兩 

海之間的路線，而能媲美肥沃月彎的商業區塊之間，總是具有明顯差 

異；它也只是進入次撒哈拉非洲的數條路線之一。考量到它在財富和 

政治上的重要性，值得注意的是：出身埃及的人除了在嚴格意義的政 

治層面上，能夠在埃及（付疆界之外出人頭地的人，其實極為稀少：直 

到相對較晚近時期，在開羅具有燦爛文化色彩特質的人，往往都是外 

阈人。葉門與阿拉伯西部具有重要性較低的贸易樞紐，而且物產種類 

稀少（絕大多數是葉門高原的農業）。尼羅河蘇丹地區（Nile Sudan） 

甚至更加不重要，其貿易往西延仲進入黑色人種地區（SGdSnic 

lands） 7，但往南則接觸幾乎不能通行的沼澤，而往東南則是阿比西 

尼亞山脈。人口稀少的阿拉伯半島東南部與伊朗東南部，具有南部海 

域沿岸的中繼站，它本身卻只是不毛的內陸腹地。

另外有其他兩塊土地也能與這三塊關鍵十.地相提並論。印度河流 

域人口眾多•在商業上也相對重要。事實上•信地對印度河來說，就 

等於尼羅河的埃及，但它在農業上就沒這麼先進，而且（被塔爾沙漠 

[Thar desert）切斷）相較於東邊沿岸的古嘉拉特，它經由海路通往印 

度的方式更少。然而，印度政體與其餘內陸地區之間所有比較重要的 

陸路貿易•都要穿越旁遮普:這些貿易是穿越伊朗東北部貿易的一部 

分。然而•旁遮普的文化模式必然跟亨有季風水源的印度地區關係密 

切•而不是跟乾旱帶中部的其餘地區。直到相當晚期，它對伊斯蘭义

*7編註：黑色人種地區為撒哈拉沙漠以南的西非與中非北部地區。
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化(Islamicate culture )的貢獻都是相對較低的。

最後，錫爾河一烏滸河流域• 一如印度河流域•在貿易方面的重

要性，緊跟在三個範圍的標竿土地之後；兩者作為鄰居，都有助於位 

處其間伊朗束北部的重要性。就像旁遮普，在更進一步穿過伊朗東北 

部的長途貿易中，錫爾河一烏滸河流域只具備其中一部分重要性—— 

主要是屮國與印度一地中海地區之間的繁忙陸路貿易。它在烏滸河河 

口的花剌子模擁有自己的小埃及；它在上烏滸河河谷與扎拉夫尚山谷 

(Zarafshan valley)-也就是烏滸河的支流，具有富裕但乾旱的灌溉地 

區，甚至還有北向貿易出發點的上錫爾河河谷。但就許多方面來說， 

錫爾河一烏滸河流域位置的重耍性，都遠不如伊朗東北部。不過，它 

在伊斯蘭文化(Islamicate culture)中所扮演的角色，重耍性僅略低於 

那三塊關鍵上地。

我們已經強調過這些土地的商業資源：如果長途商業能強化商人 

的利益•或使世界主義的導向更加茁壯•則這些土地應該算是最可能 

出現上述情形的地方。生活在這類城市，人們通常對於地方習俗有不 

加批判、最低限度的忠誠；貿易商則有最大限度的算計與足智多謀， 

以及他們對實用性創新的開放心態。但具跨區域貿易價值的這些路 

線，同樣具有軍事價值。相較於地中海地區北邊的半島•這些關鍵範 

圍內的貿易路線，即使有些是沿著河流行進，似絕大多數都還是內陸 

路線。

不像雅典或迦太基(Carthage)，自從泰爾(Tyre)發現其本身極 

容易遭到來自廣大農耕內陸地區的大軍入侵，這個地區的城市就發展 

出適應帝國政權、或至少適應地方性政權的傳統；除非促成這種傳統 

完全衰退至足以容許不同模式成熟狀態，否則無法輕易更動這種傳
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統。這項傳統強化了市場經濟足以促成的任何世界主義——個人可以 

慣於在帝國勢力所及範圍內，覺得自己適得其所，並調整fT己以適應 

變動中的環境；同時•相較於能鼓勵各別城市協同運作，而在區域性 

權威崩解之際掌握權力的地方公民團結精神，這種傅統甚至必然更有 

利於可能結成帝國的眾多城鎮、甚或政體之間的社會町锊換性(social 

interchangeability) <>對於個人資源與適應能力所造成的壓力，連同對 

市場公開議價行為的依賴，更能讓我們發現中期時代•民眾個人自由 

與軍事權威是兼容並包的。

因此•相較於整個乾旱帶的其他任何地方|在肥沃月彎與伊朗高

地的西部及東北部的這些土地，就是城市最能從事有利可圖長途貿易

的地區。而整個乾旱帶中部地區也都至少比較能遵守這畔地區所形成

的模式。它們的商業活動本身就具影響力：例如，住在貿易路線沿途

的人們聲望卓著，比起他們在人跡罕至之處的對手，可能更容易為其

他地方的人們所熟知。但或許生活在這些地區的人們也發現其本身與

伊斯蘭傳統(Islaniicate tradition)特別意氣相投。儘管這些特定土地

的社會習俗不再能夠等同於伊斯蘭(Islamicate)形式的伊朗一閃族上

層文化傳統，而其他土地對於形成該文化也具有特殊影響力；而且，

儘管事實也證明了「伊斯蘭文化模式」(Islamicate cultural pattern )適

合廣泛多樣的氣候帶，但似乎在這些當初形成各種伊斯蘭(Islamicate) 1
模式的土地上•才有適當條件能讓其進一步長期發展。

乾旱帶中部地區農業勢力的不穩定

但是，不論我們認為「城市特定商業人U相對廣泛且一貫獨立的
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資源」有多麼重要•其本身都還是無法確保這個地區的商人階級在文 

化上普遍扮演的關鍵角色。我認為，他們的資源之所以能夠變得重 

要，只因為在同一時期，農業仕紳階級相對不安定，也無法讓整個社 

會心甘情願地遵循其本身的文化規範。

暫時控制土地的階級，未必具有(明顯)最強大的權力，甚至並 

不具有關鍵性的權力；就算是伊斯蘭世界大部分地區的城市•也無法 

讓什紳階級有效遵循其規範，甚至也無法形成得以逃避地主勢力的獨 

立聚落。以農耕為基礎的貴族文化模式總是能夠成長茁壯，而且總是 

能支配比其他任何文化模式都還要多的財富。農耕仕紳階級僅呈現相 

對的弱點，ifii且我們可以具體指出這些弱點，諸如：對於跟市場及商 

人階級比較意氣相投的文化模式•宮廷與農耕文化模式總是嘴上說得 

好聽，並承認其最高的合法性，侃其實這種文化模式只在商人階級間 

流行。伊斯蘭上層文化(Islamicate high culture)甚至不只是比絕大多 

數的城lii農耕文化都還要更都市化•而且城市農耕文化屮的仕紳階 

級，他們與土地緊密相連的程度，通常都更甚於伊斯蘭世界；就其都 

市性格而言，伊斯蘭文化(Islamicate culture)也強烈受到獨佔文化正 

當性的都市普羅大眾主義制約。

我們可以在農耕勢力的不安定性當中，至少追溯出導致這種結果 

的三項要素：它相對貧瘠的特性，特別是相較於商業城市的相對集 

中；土地耕作與對農敁階級控制力的不安定畦；最後•則是游牧以族 

與H俱增的競爭關係。隨著時間經過，每個要素的嚴重性都與曰俱 

增。

目前還無法計算乾旱帶中部地區人口中都市人口的比例•以及這 

個比例是否高過印度或歐洲的各個不同地區；似情況似乎可能是肯定
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的，幾乎在任何特定的電要都市附近，從土地獲取收入的有錢人，相 

較於沒那麼乾旱的地區的一般情形（如果不是位於特殊的商業匯合 

處），則人數能沒有大幅高過從貿易（包括長途貿易在內）獲取收 

入的人們。但無論如何•農耕勢力的資源往往廣泛散佈，農業土地集 

中的某個地方•有時還被荒蕪的長條地塊隔開•而從其他農業土地分 

離；例如，必須從分散廣泛的地區招集一大股農民武裝勢力。相對 

地，城市資產階級、還有出身游牧者的上層階級（事實證明，他們往 

往透過交易其產品，而成為都市階級的盟友），都比其他許多地區還 

擁有相對更多的有效資源。相較於其他地方，透過共同貿易網絡與常 

態性的旅行•城市彼此之間更能有效聯繫：通常還不到軍事合作的程 

度，但還是會提供道義上的相互支持，還有避難場所。（畜牧者的領 

主藉由其機動性，可以相對快速地召集大量游牧者，去充當士兵。） 

確實，對於游牧者與農人當中的特權人士，城市在文化上都具有壓倒 

性的吸引力；他們往往不只奪走鄉間的上層文化物質資源，更奪走擁 

有這些資源的人U，程度上勝過同一時期歐洲的許多地方，或許還勝 

過印度。隨著長途貿易規模更大，並隨著游牧生活臻至完善及遍佈• 

農業勢力的相對弱點也更加明顯了。

在乾旱帶的某些地方，農業土地分散的情形，顯然已經讓部分農 

民陷於無助闲境，在某種程:度上，翠純是因為距離問題以及缺乏可供 

發展的現有土地，讓他們無法自由移動。例如，在享有季風水源的印 

度，許多地方常見的應變作法是：農民開墾新的森林土地去加以耕 

作，並在舊有土地沒那麼肥沃時棄耕；但住在狹窄綠洲上的農民，就 

沒辦法這麼做。不過事實證明，在乾旱帶中部地區的許多地區，農民 

具有充分機動性；因為他們發現「從一個地方移動到另一個地方去」
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的其他方法。這進而形成農業勢力弱點的第二個要素。

許多農業土地總是輕易脫離了農耕用途，而其他許多土地則投入

這個用途。每當在施行灌溉之處，鹽化作用就會產生這樣的後果：過 

度灌溉而沒有適當的排水，就會使地下水鹽化，並使其水位升卨到足 

以影響植物的根部。接著，農耕者就必須遷徒到其他地方去。同時• 

其他地點的新的灌溉設施（往往只是由小團體輕易備足）可能讓沙漠 

適於耕作。地主或統治者從農民身上搾取過多剩餘價值的企圖，也會 

帶來相同的效果。因此在許多位處邊陲地區的土地上，只有當租金與 

稅賦都很輕的情形下，栽種這些土地才會有利可圖；為了開墾新的邊 

緣土地而棄置負擔繁重的土地，這種作法可以使額外的努力得到報 

償。而且，就像我們先前提到過的•特別是在飢荒或瘟疫之後，即使 

在先前耕作者早被弑殺殆盡的較肥沃地區，也可能有閒置的土地。而 

且，在某些狀況下，農民甚至吋能為了逃避壓迫而轉變成游牧者。

在這種情形之下，不論仕紳階級多麼希望將農奴的身分強加在農 

人身上，肥沃月彎與伊朗高地絕大多數地區的仕紳階級幾乎都不可能 

以麼做。不論農民天生有多麼喜愛他們的家鄉，他們總是能前往其他 

地方，並且受到歡迎。上述這種作法的危險性，是所有討論「土地管 

理與政府」的論文•再出現的主題。這麼說的意思並不是指「有時候 

農民家族不會在一個村莊裡住上許多世代」，而且農民也沒有受到惡 

劣的壓迫•特別是當他們群居在城鎮附近時。確實有時候，即使是身 

為佃戶耕作者的生活•也會得到應有的報償；因此，如果交出個人一 

半的收成，實際上等同於耕作兩倍大的土地•多出來的土地對於牲畜 

與燃料，可能就有著關鍵助益。但倘若遇到令人極度惱怒的情形、災 

難或其他生死存亡的關頭，農民可以且往往會找到方法，藉以堅持其
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獨立性。

因此，相較於商業城市中的密集人口，地主仕紳階級相對來說較 

為分散；這個階級的狀態往往不穩定，而且在許多地區，它無法依賴 

永久性的農民階級，甚或是無法依賴永久性的農業。由於農村本身的 

不安定性，強化了城市在文化上支配鄉間的傾向。

維持均勢的游牧者

然而*或許削弱農業勢力，進而促成能與重商因素連結的伊朗一 

閃族文化特徵，其最具決定性的要素，就是自主游牧者大規模地出現 

具備農業仕紳階級潛在權力競爭者的身分。從很早的時候開始，種類 

繁多的游牧生活似乎就已經在尼羅河至烏滸河間地區，扮演非比尋常 

的重要角色；接著•隨著完整的畜馬游牧、接著是駱駝游牧的發展， 

該地區進而成為重要都市文化核心地帶的一個角落，而其屮的游牧生 

活扮演穩定且主要的政治角色。

特別在大幅依賴最低限度雨水量的地區，游牧化是對於農業的持 

續威脅。乾早帶的大量空間使比較大膽的游牧者發展出社會自主性， 

游牧者者與農人進而形成不同的社會團體。一旦這種情形出現，他們 

就立刻成為對手，他們所爭奪的地區，有降雨不穩定的情形•足以造 

成作物在幾年之內產出最多收穫，在其他幾年卻歉收，而游牧則呵能 

收穫比較豐盛。游牧过族可能輕易逃避農民無法抵抗的租稅負擔，這 

點也可能影響勢力的平衡。一旦游牧者確立他們至高無上的地位一 

或者也可能出現的情形，一旦農人會轉變成為游牧者——就很難應付 

他們破壞性的抵抗，進而使地區電回農耕模式；鄰近村莊還可能遭受
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其掠奪的災害，接著更可能被迫棄作。毎當缺乏以強大農耕為基礎的 

政體在不足以主動T-預的情形下，肥沃月彎的大片地區就•再受制於 

游牧化。

另一方面，即使沒有政府的干預•如果社會條件有利》游牧化的 

過程也可能會自行恢復。即使沒有某些統治者逼迫其定居的壓力•一 

a不再受到外部收益需求的阳礙•游牧民族自己還是會發現：在他們 

土地上的農業是有利可圖的。但這種出身游牧者的農民很容易輕易地 

回復到畜牧生活方式：我們12經知道，在加濟拉地區的-群「定居貝 

都因」農民，在幾個世紀之後退出農業，並加人他們在阿拉伯內陸的 

遙遠部族人民。因此，除了更直接對減少農業資源造成影響之外，游 

牧者在土地上還提供了更多流動遷徒的機會。

但出現游牧生活後所造成的結果，不僅僅在於游牧民族生活上的 

白由，而是甚至當他們成為農民時，他們還是無法改變自由自在又豪 

放不羈的習性。或許在某種程度上，當他們還保有游牧民族的根源 

時，農民階級與統治階級兩方面都同時助長了這類習性。當農说階級 

以他們前身為游牧者的姿態，透過部族的方式組織起來的時候，就會 

對仕紳階級產生制衡作用；然而當軍隊基於某些理由•以部族方式組 

織起來的時候，則對任何屮央官僚體制都會產生制衡作用。但游牧民 

族的這種自由是極端受限的，它主要是集團的自由，而不是個人的自 

由；在這種消極的制衡之外，它並不會造成制度性的極強烈影響。而 

一旦游牧民族離開他們狹小的專有領域•並嘗試處理農耕生活更多變 

的模式時，在許多方面卜.•這些模式就預設了比絕大多數游牧民族來 

得更寬廣的視野，他們通常會很快就被定居生活同化。（當然•某些 

觀察者在「流浪」的「游牧」習慣上•與許多巡迴商人'學者及蘇非
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行者之間形成連結•只是在游牧部族長途但反後的巡迴、自由的個人 

在商業杜會裡名符其實的流動之間，所犯下的奇怪混淆。）

游牧者除了我行我素之外，也以其隨時備戰的特質聞名。但游牧 

者與農業統治階級之間所形成的競爭關係，並不單純只是在軍事能力 

方面。游牧者確實是難以捉摸的軍事勢力來源，但以農耕；U基礎而組 

織完備、並具有農民士兵的勢力，卻可能透過農耕基礎就足以將其擊 

敗。

-旦農耕勢力以及它所代表的任何中央政府暴露出任何弱點時， 

游牧勢力才會代之而起，形成穩固的勢力。相對於農耕經濟中人U， 

游牧經濟（特別是畜馬游牧生活）本身擁有他們的特權人口，而他們 

有時也會支配許多一般游牧者的勞力與時間，可以從他們的牲口課徵 

稅捐，也可以基於軍事目的動員其人力，就像仕紳利用農民步兵- 

樣。此外，畜牧經濟本身和城市之間存在著關係，同樣相對於農業經 

濟與城巾的關係。事實上就某方面來說，城市依靠著農業興盛的程 

度•通常比依賴游牧興盛的程度還要卨出許多。農產品對游牧者與城 

市居民而言，都是必需品；但除此之外，游牧者提供的皮革、皮毯或 

毛毯、肉類與奶類或乳酪•基本上就與額外的農產品同樣是促進繁榮 

的要素。我認為，與都市繁榮關係特別密切的應該是農業而非放牧， 

而且是基於行政而非經濟上的理由：對於立基於城市的勢力而言•遊 

牧通常是實效較差的稅基 '，因此對財富集中，以及仰賴集中財富的上 

層文化而言，也是•樣。

那麼，這種普遍存在的游牧經濟，一旦在任何地方建立起來，往 

往趨向於擴張，而由更純粹的農業經濟承擔著代價。在少有農業綠 

洲，而農產品多半微不足道的廣大沙漠或草原•這套體系發展得最為
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複雜。在農業比較密集，而游牧移動範圍也比較小的地區——會干擾 

部族首領累積大規模勢力的山區或農業河谷，而且其中人多數區域的 

農業都比游牧更加有利4圖，獨立的游牧勢力就不太可能自行興起。 

但它還是可以從草原擴散到形勢較為不利的領地上，特別是游牧比村 

落式放牧較有利的邊陲地區。當然，在這些次要地區過著游牧生活的 

一群人，是早就在更開闊原始地區發展的民族群落——即阿拉伯人或 

突厥，他們藉由這種方式形成本身權力結構的游牧經濟，甚至還能在 

農業相對有利的地區，成為農業經濟的競爭對手。

即使農業經濟與控制它的那些人仍然佔有優勢，但控制游牧經濟 

的人手中握有的權勢還是4以強人到——足以決定任何權力鬥爭議 

題，在這類鬥爭當中，游牧者的首領們天生就是任何地主仕紳的敵 

人，隨時都可能成為都市商業人口的盟友；經常會重演麥加的古萊須 

族（Quraysh）商人與貝都因部族之間「因互利而形成的結盟」，但在 

這類組合中佔盡上風的通常是部族首領，而非商人。有時候•游牧者 

的首領到最後會同時足以直接控制農業經濟，類似塞爾柱人統治下的 

伊朗曾經發生過的那種情形。但如此一來，他們的到來未必能鞏固他 

們取而代之的農業理想，因為這將使高等農業傳統的維繫變得更加複 

雜。從仕紳階級的觀點來看，他們不只是必須面對農民的起義，還包 

括游牧者的人侵，而且，特權階級在騷亂時代不只是必煩吸收農業社 

會內部的新核心人口，還有那些對其農業根基-•無所知的外來游牧者 

核心人口。

總之，不論出現何種利益上的政治結合，只要游牧者存在，就會 

直接或間接產生重大差異：游牧者的首領會以咨種不同方式掌握權力 

的平衡。可以看得出來，如果在我們所追溯的其他方面，農業勢力的
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文化吸引力並未減弱•農業體制可能早就吸收了好幾波游牧者浪潮， 

卻沒有招致任何嚴重的結構性影響。但是，存在於農業相對衰弱且商 

業強盛脈絡下的游牧式游牧者，可能使文化分量的平衡關係，朝向都 

市那一方傾斜——情況可能只是某種抑制作用：但有時卻極具毀滅性 

(在黑色人種地區出現的情況，顯然就是如此)。8

我們已經相當詳細探討過乾旱帶中部地區裡，受長途貿易與帝國 

世界主義(imperial cosmopolitanism)而滋養的「商業文化觀的相對力 

量」：同樣還有遭受農民的機動能力與游游牧者民競爭能力的威脅， 

農耕文化概況的相對弱點。因此，顯然我們已經更能理解：為什麼在 

伊斯蘭世界的中土上，對於在農業(agrarianate)條件下規範出大規模 

社會秩序的問題，會發展出獨特的解決方案。但是如今，在這些狀況 

下，隨著時間推移而產生的影響•我要另外指出這類情況所造成的長 

期作用。這類情況僅因部分lH好代表中期時所發生的事件，所以才會 

具有其最充分的作用。那麼因此，在某種程度h，其作用其實是長期 

區域性發展過程中，所產生的累積性結果。

伊斯蘭世界每個時期的游牧生活都各自具有重要性，但它只在中 

期時代扮演首要角色，特別是在與塞爾柱人聯合的烏古斯突厥，從烏 

滸河南邊與西邊入侵之後(還有幾乎處於同時代的「骆駝上的貝都因 

人」、希拉勒〔Hil3l〕與相關部族對於北非〔Maghrib〕的入侵)。這

s Fredrik Barth. Nomads of South Persia: The Hasseti Tribe of I he K hams eh Confederacy 

(London. 1961)。這本書出色地分析典型游牧生活，儘管就現代以前的時期而言， 

它的某些結論必須加以修正；例如•關於人口學的結論。但是•關於我們將在本章 

討論的人口地區梯度、個人與種族的社會流動性•還有透過名替競爭的繼承等事 

項、它確實附帶吿訴我們一些資訊，而這些資訊都具有啟發性。
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個時機或許某部分與游牧生活的長期演進相關，特別是我們將在第四 

冊更仔細觀察的「歐亞草原上的畜馬游牧生活」。同樣，還有影響我 

們已經討論過的「農耕與商業狂權威與勢力平衡」的其他情況，而其 

年代人致都能確定：這些情況就是乾旱帶農業資源的長期惡化(我們 

也將在第四冊略加檢視)，當然，還有歐亞非跨區貿易漸增的發展。 

但這些情況產生的作用，與其年代確實可考的明顯相關事件，像是烏 

古斯突厥的人侵等，未必有直接的相互關聯性。影響伊斯蘭文化 

(Islamicate culture)特質本身的事物，是整個累積的過程，也就是我 

們所解釋過——會因此而存在的一些普遍狀況。

社會在政治與文化方面的最低限度需求，最後還是取決於其生 

態：換句話說，取決於在特定技術與組織的層次上，自然資源與社會 

資源能用以滿足多種不"J或缺的社會利益。好幾個世紀以來，在文化 

上，這些社會制度的運作多半得以證明：它們能夠在我們所描述的生 

態狀況下存活，並合乎其要求。因此，從中造就出來的伊朗一閃族文 

化組織•在社會生態基礎的短暫變動後，能夠不管農業、游牧或商業 

人口相對的強弱變動•仍然繼續存在，維持社會模式的連續性。即使 

當長途貿易路線從一個地點遷往另一個地點，或長途貿易一時變得較 

不活躍；這個地區的總體文化傾向•在相當程度上已經根植於社會制 

度和普遍的習性之中。只要其基本先決條件在絕大多數時期、在絕大 

多數地區，都佔有優勢，那麼，我們所描述的過程都是長期以來的「I 

積月累；它在伊斯蘭中期發揮了最大作用。

特別是伊斯蘭傳統本身，大半是尼羅河至烏滸河間地區社會中， 

世界主義與商人成見的產物。隨著伊斯蘭法，以及正如我們將會討論 

的——當蘇非道團短暫嘗試去建立更具階曆性或地方性結構，更加強
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化r它本身所回應的那種自由、開放性社會結構的壓力。不過，即使 

是伊斯蘭，如果它變得夠強大，也可以助長不同的傾向。

因為，儘管制度上的連續性有其電要性，然而，旦生態結構長期 

受到重大改變而產生動搖，則不論在自然向向或是其社會间向，整個 

過程本身都會開始翻轉。接著•就能藉由與建立第一種模式的個人 

利益的相同力量，於是新的模式開始成形。這三種造成農業勢力不安 

定的因素當中，任何一項的翻轉甚或是重大變更，都可能開啟文化進 

程，進而翻轉我所謂的農耕勢力與商業勢力之間的「僵局」；這會進 

而導致伊斯蘭中期獨特的政治遭到翻轉——也就是瓦解與軍事化。這 

種變動似乎在進入火藥戰事之後，才開始發生：火藥武器的發展，最 

後取代了薩瓦德地區消失許久的灌溉農業，成為強大中央權威的支 

柱•而且，與既存農業勢力敵對的游牧勢力，其威脅性相形之下也削 

弱了。接著，在十六世紀，伊朗一閃族社會模式長期發展的某些關鍵 

特徵，便確實開始翻轉了。

人口變遷與族群變動

關於造成中期尼羅河至烏滸河間地區特有事物的總體先決情況• 

我的討論到此為止。然而，在我們繼續研究社會幾個部分的内在結構 

之前，必須先r解關於這&地區人口遷徙的某些論據•這有助於判斷 

不同人口區塊之間的關係。

在某#狀況下，游牧化(nomadization)的過程形式上可能表現 

為：從一稲民族構成朝向另一稲民族構成的變遷；或者更精確地說， 

從不同語言或其他文化遺產族群之間的一種平衡關係，到他們之間W
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一種平衡關係的變遷(因為’整體人口在語言或民俗文化遺產上均屬 

於同質的情況，幾乎從來就不存在)。這樣的民族變動會對文化產生 

各種不同作用。同時出現民族變動情形的游牧化生活可能最為持久。 

而在變動迅速發生的情形下，可能會在保有雙語及「雙文化」(bi- 

eultural)社會的地區，造成文化上的矛盾；這可能使人們更能接受非 

傳統的創新(在遭到突厥人征服之後' 安那托利亞在一段時間A ’似 

乎就是這種情形)，或者抑制更密集的文化發展。民族的變遷進一步 

促使由多樣民族組成的小型人口群體盛行•這些群體之間幾乎沒有交 

流，更不會產生城市的團結精神；並且，它們同時助長廣為流行的通 

用語，而這種語言使人們得以普遍運用幾種高度發展的文學語言。更 

廣泛地說，民族分化的速度與方向，都可能有損經濟過程與上層文化 

中的傳統連續性，或造成其斷裂，而傳統的連續性是一種能增進繁榮 

或任何高度投資的重社會資源。基於這些理由，「以族變異如何發生」 

可能會是關鍵所在。要了解這一點•我們必須引述某鸣影響深遠的人 

口學原則，而事實將會證明，要理解鄉間與城鎮中的社會流動•這些 

原則也是息息相關的。

我們不能採用現代普遍盛行的馬爾薩斯(Malthusian)人口模式， 

其屮假設只要沒甸限制人I」成長的特殊手段，人LI往往就會成長到地 

方生計所能承受的限度。無人佔領而可供人口移人的地區•通常是存 

在的。但我們也不能採用可能具甸種族主義色彩的人U模式，因為這 

種模式似乎都大致會以般常見的人口因果特徵為基礎：其有眾多後裔 

的「強健」血統色彩，與僅有稀少後裔的「衰弱」血統色彩、迫於貧 

窮或戰爭而移长的「活躍」民族色彩，以及顯然僅能在統治者的容忍
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之下生存的被征服民族色彩。9其前提通常是：如果無法證明相反的 

情形•那麼，除了偶爾見於最上層社會層級的情形外，任何地區的任 

何特定時期，血緣成分的連續性都大於不連續性。但幾乎連續的人口 

變遷過程也同樣存在，無論是否存在重要的新民族團體，這項過程都 

會發生。這個過程或許是最為重要，而且應該隨時謹記住；然而我認 

為比較電大的改變可以解釋為：隨時存在事件所出現的變異。

在「本質」上•人口成長的差異，似乎取決於胎兒與嬰兒的死亡 

率（賞際生育率的差異•或許頂多扮演次要角色）、成人一般情況的 

早夭率，還有災難時的異常死亡率（在農業時代的所有地區•災難經 

常會嚴重降低地方人口數）；其次，人口因出現所謂「社會」控制手 

段的影響而變動——停止發生性關係的女性數量，受孕、墮胎與殺嬰 

的頻率。似乎，當人U成長的「自然」限制因普遍良好的健康或富 

裕•而允許人口增加超出地方社會的預期時•在相對穩定的社會中， 

人們就會訴諸於「社會」控制手段：晚婚或節育；但在乾旱帶•總體 

而言•人們往往不贊同後面這些手段•而且，至少在一神教傳統中的 

道德原則的目標，就是盡景提高生育率。那麼，我們可以推定，通常 

都會存在充分的人口「自然」限制——無論是因為長久以來所形成的

9 「活躍J血統指的應該是繁殖能力旺盛，而「衰弱」的民族幾乎不會產出後裔，這 

樣的想法相當自然一有活力的男性預期會费育許多子女。無論如何，將出生率當 

成健康徵兆的先入為主觀念，而不是一般來説都是更重要變項的死亡率，已經相 

當普遍、即使是Henri Pirenne在解釋十一世紀歐洲西北部的人口增加時•也如此主 

張。精確地說1即使是出生率，也已經受到導致高死亡率的那些條件修正：因為 

飢餓、疾病甚至是更微妙的條件•都可能會在受孕到出生之間發揮作用•從懷胎 

到斷奶的整個期間，總是承受逐漸消瘦之苦。在新生兒時期中途採用的、一般的 

衡量尺度，頂多只具有受限的相關性。
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社會開發程度•已經使絕大多數人習慣相對較低的健康水準，與因此 

而造成的高死亡率，或者因為區域性的世事變遷，而出現重大災難。 

（更不用說未在此處提及的「維持生計手段的稀疏特性和貧瘠」：不論 

自然資源的質量程度如何，都還是會存在可能超越或無法達到的適當 

人口水準。）1 0

儘管伊斯蘭世界的「近代人口學」缺乏任何嚴謹的研究（對於其 

他地區的研究，甚至也非常稀少），但我還是認為，我能夠分辨出現 

代以前乾旱帶的兩種人口變遷模式。不論就抑制人口過剩而言，災禍 

頻仍扮演了什麼樣的角色；或許就在這個地區內部「人U重新分配J 
方面，「災難造成死亡率上的差異」扮演著重要角色。有三種重人災 

禍特別足以造成一般死亡率發生異常：戰爭、瘟疫與饑荒。但這些災 

禍對不同地區會造成不同影锷•幾乎在任何以農耕為基礎的城市社會 

中，都可以將人U區分為三個區塊：城市人U、城市鄉間的人口，還 

有偏遠鄉間的人口；然而就平衡程度來說，這類災禍蹂躪這三個區塊 

的嚴重程度依序遞減，於是產生了地區間的人U分佈梯度曲線。

另一方面，造成兩個社會階級之間差異的因素，主要是正常死亡 

率的差異，而不是承受災禍的多寡。愈是屬於特權階級，其營養水準

10 Marcel R. Reinhard and Andre Annengaud, Histoire generate de la population mondiale 

（Paris. 1961）。他們的忽略顯示一項事賁：對於前現代時期•我們幾乎缺乏任何有 

用的人口學機制。這本著作論證清晰且小心謹慎，但是在前現代素材的內容，不只 

稀少且往往不成熟。儘管它的書名如此•但它討論西方以外地區的章節，不只因為 

毫無洞見地運用統計資料|而使這部分的事實遭到曲解•更不可靠的內容是：它甚 

至沒有提供最基本的敘述脈絡•所以他們的觀點只限於討論西方人口史__附帶一 

提，「西方人口史」會是更誠實的書名。
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就愈好；整體而言，其嬰兒與成年女性的死亡率就愈低，所以（只要 

社會期望、要求最高的出生率）其存活的後裔數量也就愈多，於是就 

產生了人口分佈上的階級梯度（class gradient） ■＞因此•著名的統治者 

家族或征服者部族，以及祭司或學者家族，都可能繁衍出數量上不成 

比例的眾多後裔；不只就特權人士而言•在整體人口上也是如此。因 

此，舉例來說•征服與軍事殖民會在超越實際移扶人數的程度上（也 

在某個層面上），造成民族成員的改變。然而，如果我們相信後來某 

些人物的說法，認為他們是早期阿拉伯開拓者（特別是來自哈珊 

〔Hasan〕或胡笙〔Husayn ] ） 薩珊貴族或突厥英雄（男系）的後裔• 

改變的程度或許遠低於一般的想像。

因此，存在著兩種人口變動的趨勢：在空間方面，從較遠的鄉間 

遷往城市；在階級方面，從較上層的社會階級移到較低層階級。兩者 

在民族層面上都各有意義，這邱意義有時互補，有時相互衝突。

在此，我們必須詳細說明在空間、地區上•人LI梯度曲線的變 

動；因為，或許其產生的作用最為複雜。三種災禍劇烈影響都市人U 

的變化，城市反覆遭到滅絕•其中，戰爭蹂躪城市的程度最為嚴重。 

事實Is，城牆在某種程度上能避免人們遭受輕微的盜匪侵害，甚或避 

免掠劫附近鄉間，並且迫使農民逃避躲藏的武裝掠劫。但通常在征服 

行動真的到來峙，城牆可能就會形同監獄；花城市遭到佔领之後，這 

些城牆阻擋人們逃離隨之而來的火災與屠殺。瘟疫的情況也相類似， 

它在群集的城鎮人门中，找到現成的被害人。只有飢荒會在補給品充 

裕儲備的城鎮中，相對受到限制，而且外來的補給也會先送往那裡。 

長期而言（基於這些®由，或許還有其他攻由），城市似乎不只是透 

過繁殖城市人口，來維持其本身的人口數量。
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城鎮附近鄉間的戰爭和瘟疫災禍，其嚴重性大致上略低。傳染病 

在當地的影響無疑受到限制，但是，即使一般而言，戰爭直接的殺傷 

力沒那麼強烈，入侵的軍隊卻也會摧毀作物並辦佔畜群，進而讓農民 

賴以對抗飢荒的存糧減少。作物歉收之際的鄉間，飢荒的影響力最為 

直接；因為，農民所能生產的任何剩餘物產，往往都被當成收益，金 

數送往城鎮，城鎮的人口則可以優先借助這些物產。只有官僚體制高 

度發展的政府才能保留用以防I卜.飢荒的穀倉存糧，那麼，農村人口就 

不會倍墦到使用所有土地資源的程度。Kii且，整體來說，除Y緊鄰城 

市的地區之外•農業仍然是粗放的耕作，而非精耕細作。不過，農民 

通常都不只是維持原有的人LJ而已（有可能我們並不真的知道，比起 

城市裡中的窮人，絕大多數的農民飲食更為均衡）。總之，常見的趨 

勢就是：從人U多餘的鄉間募集人口，補充遭到滅絕的城市人口。

但是，受到這三種災禍影響力最微小的地方，要算是偏遠的鄉 

間。在城市稅捐或租金收取者相對難以到達的山區、在不受羈束的游 

牧者逐漸移動的草原與沙漠上，會發生層出不窮的零星戰事，但發生 

類似在人口稠密地區的大規模磨殺，卻極為罕見；我也認為，瘟疫發 

生的情況相對而言，更不嚴重。當地的特權階級人口因為普遍缺乏多 

采多姿的城市生活，所以形成多樣又特殊的品味，因此只有極少數人 

能得到（無疑更少的）剩餘物資的供應；但無論如何，他們還是與• 

般人民息息相關•因此能在饑荒之際•感受到個人對於他們的責任。 

總之，除f將地方資源壓搾到極限的情形之外•人規模死亡必然早就 

沒有那麼常見。儘管人力或猷力短缺會在某些時候，將生產力限縮到 

低於生態上限制的程度；但我認為長期而言，相較於其他地方，它更
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適用於馬爾薩斯所描述的情況：鼓勵移民。

相較之下，早在城市的鄉間未能完全利用土地資源之前，飢荒可

能就已經來襲；當地可能有更多的空間能容納額外的生產者，而靠近 

都市，又可能會用更多收穫去回報特定勞力數量的土地，所以在有人 

怠於收取該地收益的某些時期，鄰近城市之地似乎更具吸引力。山區 

居民比較勤奮，游牧民族則比較具機動性，不拘泥於保衛他們在農場 

及牧地的既定投資，這些事實都強化了他們遷徙的傾向；也就是說， 

在因遷徙產生的競爭中，讓入侵者具備初期優勢的這種傾向。（事實 

上，偏遠地區人口進入城市社會最常見的方式之一，就是擔任士兵。） 

在全球某些農業人口稠密且組織完善的地區，這呼地區很少能夠相對 

免於受到城市的支配，而來自偏遠地帶人LI的滲人，可能比較輕微， 

或者，這類地區的人口反而會滲透到偏遠地區。乾旱帶的「遙遠」地 

區都位在每個較稠密農業地區腹地附近，所以來自這些地區的人口遷 

徒，就變得相當重要。因此，當城市附近比較具冒險性或铤而走險的 

農民進入城山_，以補充那裡持續遭受到的人口損失時•鄉間的農民階 

級本身也會逐漸從更偏遠的地區補充人力。

對於整體人口的文化、民族構成的變遷而言，地區人口梯度往往 

作用有限。當新來者在任何特定時期進入城市鄉間，數量都會少到足 

以受其文化模式、技藝以及語言所同化；從鄉間遷徒到城市的移民， 

也必定如此。在某種程度i，乾旱地區具有某稲傾向，會使早就存在

||有時候人們會聽説：由於山區土地「太貧瘠而不足以支撐他們的人口」，所以這 

些人口必須移民。當然這個説法並不是重點；無論富裕或貧瘠，如果人口不是因 

為遭到殺害而減少，或在其他方面遭受到限制，都必然會因為任何地區的資源而 

造成人口過剩。
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於偏遠地區的這些因素，在遺傳學上具有優勢。新來者往往藉由他們 

突如其來的衝勁，而在權威與財富方面獲取優勢的情況下，這種傾向 

會逐漸增強；因為這將有助於人口趨勢從養尊處優的較上層階級，朝 

向較下層的階級移動——特別是當比較富裕的男性可以擁有好幾位伴 

侶，並R控制他們後裔的文化認同時。侃這種遺傳學的作用本身，未 

必具有文化上的效果。（基本上，我們必須指出，遺傳學上的天資在 

阑體之間確實各有變異，而且這種變異在文化上確實會產生影響。但 

是，既然目前我們並不知道這些變異究竞為何，我們就無法在歷史分 

析中將其有效引用。）

但人U區域梯度（area gradient）有時會變得陡峭---定居人口變

得非常稀少，而同時新來的團體過於密集，難以快速同化。接著便會 

發生重大的民族變遷。因此，在伊斯蘭中期，錫爾河一烏滸河流域、 

亞塞拜然與安那托利亞高原的農民階級轉㈨使用突厥語，而不像以前 

一樣使用波斯語及希臘語。定居的游牧者因此獲得相對性優勢（至少 

在關鍵之處如此），而其餘說波斯語及希臘語的人门，就會逐漸被同 

化而改說突厥語（大概是透過能夠使用兩種語言的能力），而不是反 

過來同化他們。•旦雙語能力變得稀鬆平常，兩種語言當中的哪一種 

會佔上優勢，主要不是取決於整體人口對於其中一種語言的偏好，而 

是市場或城鎮政府人U對於語言的偏好比例之類的關鍵點。同樣，上 

層階級養育出更多下一代人口的傾向，也會有其效果。因此，如果某 

個少數群體人口夠密集•並且發展夠良好•那個少數群體的語言就有 

可能具有優勢。

這種語言上的改變•通常必定隨之帶來風俗與文化傳統的變遷， 

因為主要民俗傳統的固有期待更具優勢，這或許也會導致工匠技藝的
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改變，或者偶爾甚至還會造成技藝失傳，更可以確定的是（就游牧者 

而言）•這甚至能強化農民階級屮部族的連結，進而帶來相對的獨立 

性，並造成在惡劣農耕條件下回歸游牧生活的意願。（如果新的民族 

結構來到城鎮，它會藉由挑戰較古老的上層文化認同，進而在文化連 

續性上產生更為尖銳的斷裂。）

在乾旱帶，區域人口梯度通常略顯陡峭，而山間要塞與游牧草原 

本身比較缺乏都市化的火片土地，因此經常會出現人口從這類地區前 

往城市地區的移動情形。既然都市地區的人口通常都維持在完全利用 

農業資源的水準之下，因此總是會有閒置空間能讓新團體進駐。即使 

當大塊地區並不接納新的民族依附，但好幾個村莊卻還是可以構成- 

座民族聚落。在尼羅河至烏滸河間地區，進而散居著好幾個起源自各 

山區或草原、具有不同民族背景的聚落•它們只能逐漸被同化。

與此相反：在城市鄉間大片地區•共同通用語言擴散開來。這反 

映出人口交流與混雜的穏定傾向，因此•在埃及到烏滸河上游的廣大 

地帶，存在阿拉伯語及波斯語這兩種優勢語言•唯有方言才出現微幅 

變化。當時北邊的突厥語取代波斯語，而在整個北非西邊偏遠地區， 

則是阿拉伯語取代柏柏人的語言。除了在人L1梯度異常陡峭地區之 

外，某個地區的最後共通語言，就是在城鎮中長存的語言• W為那就 

是任何活躍村民在他們本身所通曉各種方言之外，必須熟悉的第二種 

語言；於是，當不同背景'的村民並肩定居，這就會變成共同的語言。 

正是在-致性擴散語言的背景下，許多存在多樣性語言的地區，在屈 

服於更具世界主義媒介的吸引力之前，總會被孤立一段時間（並且反 

過來被新的語言孤立地區所取代）。
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二、權貴一統領體制

我們現在將更具體地觀察：權貴一統領體制的社會勢力如何首先 

在鄉間、接著在城市屮發展並運作。我希望，這種描述運作社會的方 

式，能夠使我對可以追溯到乾旱帶中部地區核心地帶的特殊狀況，具 

有城市教養的態度與世界主義的觀點，並且在理論形成的過程中，我 

的分析更能言之成理。我們從土地開始說起，當然，任何農業層次 

（agrarianate-level）社會的基礎，都是持有土地的農耕關係。iH是村莊 

生活的條件，使自由農民階級與土地的軍事掌有者能在伊斯蘭世界中 

結合，並且與這種結合所造成的影饗作用，產生密切的關係。

村莊

尼羅河至烏滸河間地區，幾乎、如農耕時期的每個地方，眾多人 

口居住在村莊裡，甚至在偏遠的山區也是一樣•村莊可以廣大到容納 

幾千人；他們有些是全部直接在周圍的土地上耕作，有些則是靠著對 

農耕者直接提供服務而生活。或者也可能是很小的村莊，只在水源足 

供最起碼的耕作區域之處，居住著少景家庭。居住在自己的土地上• 

而孤立於他人之外的個別耕種者及其家人，通常並不是能存活的單 

位，因為這類家族甚至連最弱小的強盜團體都無法對抗，根本無法保 

護其本身的作物。而且，它也必須與某些較大的團體持續維持某種關 

係，來為現場需要的工匠勞作提供主要的分工。營造、T.具修繕、磨 

麵粉（在尼羅河至烏滸河間地區•通常不是在家中完成），即使像是 

浴場清洗這樣的丁.作，還有包括某些外科手術和「理髮師」等工作， 

也都需要專家。村莊抨也可能有宗教專家一或伊斯蘭法學家（Shar’i
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faqih •他可能在學校教書），或蘇非主義的虔誠信徒，或兩者都有。 

每個村莊本身都可能有富裕家族，並行使政治上的領導權；在富有的 

村莊裡（它們沒有旅外地主），這些人也可能也會是地方上主要的地 

主或放貸者。

村莊的人民可能合作清除灌溉渠道，或者是合力協助他們當中較 

貧困的人收成。許多村莊更透過村莊首領來安排他們本身的內部事 

務，首領通常是獲得一、•兩個主要家族的終身任命，並得到比較富有 

又兼具影響力的人士同意。每個耕作者在收穫時期都會抽出-定比例 

的作物，用來支付首領的報酬（在某些村莊’也可以利用相同的方式 

去預付理髮師或木匠等其他專業人士的費用。）

各個村莊會聚集在某種市場：通常是在附近的小城鎮（這不是必 

然的模弍，卻具備成熟市場經濟的雛型。例如，北非 Maghrib 的流 

動市場反而是在開放地點之間移動。）城鎮可以發揮三種作用，其屮 

有•項是：可以製作某種工藝品；因為，相較於每座村莊分別供應生 

產品，集中供應的作法更為經濟。同時也能以物易物•在此用村莊的 

多餘產品去交換從遠處帶來的異國物產。村民通常利用好幾補金屬工 

具、麻醉藥品、甜食與首飾、醫藥與符咒，甚至還有一些不是用來當 

作居家縫製衣服與毯子的一些布料。（然而•可能是由流動小攤販把 

這類物品帶到村莊去。）最後，當收益是以剩餘物品的形式收取的情 

形之下，村民就會在城鎮賣掉剩餘物品•藉以換取現金。接著，城鎮 

當中會出現可作為更大貿易集散地的較大型城鎮，或許可以稱之為城 

市一通常就是總督或統領的宮廷所在地點。城市工匠會生產極少流 

通到村莊的奢侈品。城鎮連同城市，只佔總體人口中的少數，而只要 

經濟主要還是依賴農業生齑•總髖人口必然主要是農村人口。
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即使是在村莊内•某些人還是比其他人更加富裕。在某些村莊內 

——特別是由單一地主控制的村莊——可能會透過定期重新分配土地， 

來維持村民本身大致上的平等（以便藉由下一次分配的全新機會’能 

將某次分配時任何財富不均衡的情況，加以平等化）；只有在村莊或 

其地主的容許下，才能待有這種土地。但更常見的情況是：個人事業 

得以為所欲為地持有土地。某些人獲取的土地甚至超過他們個人所能 

耕種的面積，因此便將多出來的土地出租給經濟較不寬裕的人們；很 

多村民的土地也因此全部或部分依靠承租而來。

這種環境上的差異還可能變得吏加嚴峻。那些處境更優渥的人們 

不只是取得土地，還取得r由金錢所構成的信用資本，讓他們能夠因 

此在耕種者急需預付款項時，用高額利息貸給需耍的人們（例如，為 

了購買種子，或者為了支應租金或稅捐的稽徵）。一旦人們求助於這 

類贷款，通常都會因為累計的利息而難以清償債務。幾個世代下來， 

除非僥倖，否則他們的後代4能會發現：自己竟然還是放貸者的債務 

繼承人。許多人最後落得喪失土地的下場•甚至連承租的土地也沒 

有，還必須替坐擁土地的那些人做散工。但是，特別是在外來地主的 

干預極低的地區內，儘管大部分的村民並不富有•他們卻既不是散 

工，也不是承租人，而是擁有一部分賴以維生的土地。

這種村莊的結構相對來說較為開放•村民的身分地位完全直接取 

決於透過市場操作所取得、或持有的財產。這類村莊裡的事務全都由 

村莊裡的顯要人士（權貴）控制；有時候，倘若爭議並未能先藉由協 

商，或藉由敵對權貴所支持的村民——各方結夥當場打架解決*那麼 

地主（通常是軍人）就會充當爭議的擔任最後仲裁者。這就是權貴一 

統領體制的縮影。而這種情形在城市中多半會透過令狀解決。
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富人的稅收资源

社會權威的權貴一統領體制，連同其所屬的分配農業收益等各種 

措施，基本上都涵蓋在馬克思•韋伯(Max Weber)對權威形式所做 

的偉大分析之中。12我似乎應該運用他所發展的類目，去分析一般類 

似「以傳統為基礎」(tradition-based)的理念型(ideal-type)所指稱 

的權威(相較於他簡單使用「傳統上的」L traditional ) 一詞，應該使 

用較不易引起混淆的用語；因為，以傳統、或以習性為基礎的權威， 

有時並無法確實合乎傳統；例如，這有時會變成合乎傳統上的權威， 

而非以官僚體制的法律為基礎)；並特別以「世襲」檷威及「蘇丹制」 

(sultanism)的概念，來分析農業收益的分配。似很可惜，我無法採用 

他的用詞，首先是因為他的類目未能反映伊斯蘭世界的實際情形；似 

更重要的是因為他處理現代以前環境的基本概要時•出現系統性謬 

誤。(我已於第一冊前言指出與此相關的深遠問題，在「傳統的恆定 

性」標題下討論歷史學方法的章節中。13在此，我所提到的則是更急 

切的問題。)

傳統習俗與隨機應變，其於日常決策方面的輔助功能，在所有現 

代以前的社會秩序中所扮演的角色，比在現代社會秩序所扮演的角色 

還更加重要；相較於先前或之後更官僚體制化的時期，這種組合在伊

12 Max Weber. The Theory of Social and Economic Oi'gunization, ed. Talcott Parsons 

(Oxford University Press, 1947) ’ Wirtschaft und Gesellschaflt —書的部分翻譯， 

這本著作在作者西元1920年過世時還尚未完成

* 13編註：參見《伊斯蘭文明》上卷第一冊導論的第315頁。
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斯蘭世界的中期時，相當值得注意。但(一如我希望在第六冊說明的) 

若認為對傳統習惯的依賴，是農業(agrarianate)社會運作上(以及沒 

那麼複雜的社會運作)特有的差異化特徵，藉以與現代技術社會相互 

對照•則會造成誤導。在社會複合體的每個層次上，合法性的主要基 

礎並不是傳統等相對簡單的層次，吋是建立在精於計算的理性法律程 

序基礎上。相較於農業層次(agrarianate-level)社會中的情形，現代 

技術社會中的合法性更不是以傳統為基礎；但比起更早期的農業 

(agrarianate)社會秩序，軸心時代以後(post-Axial Period)的農業 

(agrarianate)社會秩序更不是以傳統為基礎•而比起前文字與前農業 

社會，它又更不是以傳統為基礎。(事實上’在每個主要的文化全盛 

期，至少暫時、普遍而且殘餘地，都更加依賴計算理性，而不是傳統 

習慣)。因此，相較於現代技術社會，任何更早期的社會都可以說是 

相對「以傳統為基礎的社會」；但相較於更早期、現代以前的社會， 

後軸心時代的社會(特別是伊斯蘭社會〔Islamieate society〕)，同樣也 

可以說是以理性法律權威為基礎。對於中期時代，也就是似乎幾近制 

度上最低層次複雜性的時代——如果達到這個層次，將引發對傳統性 

(traditionality)的最大依賴程度(在農業〔agrarianate〕社會層次的限 

制之內)，對伊斯蘭世界而言•這點甚至更為真確。農業(agrarianate) 
層次社會秩序的獨特差異性，既不在於它是以傳統為基礎(相較於現 

代技術杜會)•也不在於它是以理性法律為基礎(相較於前城市杜 

會)，而是因為它直接或間接地，以城市對農業手工產品的利用為基 

礎。

韋伯是以傳統性的概念為出發點，進而建構出主要適用於所有前 

現代社會的「理念型」；在那樣的社會中，人們強調年代久遠的習慣
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和個人隨機應變的效果。在伊斯蘭世界•估算及徵收農業稅收的模 

式，在地方層次上•往往是由人們認為年代久遠的習慣（或者由無論 

如何可以納入這種標準當中的習慣）來決定；因此，在地方性的細節 

上，往往相當吻合韋伯的要素。（有部分是因為這項理由’主要在地 

方層次上發現現代以前的模式遺跡的現代作家們，往往將所有農業杜 

會〔agrarianate society〕納入以傳統為基礎」的類型當中。）習慣與 

隨機應變也在權貴一統領體制的某些其他方面，扮演主要角色。但舉 

例來說，就形成那套體系、那個時代類似的體系而言，市場及個人自 

由所扮演角色的差異性，就沒那麼關鍵。我認為，如果我們就收益從 

耕作者轉到其他階級手上的角度，來切入研究，後者的這些差異性就 

會更清楚浮現出來。

外來地主（且通常是旅外地主）對於村莊的干預，其實極為常 

見，有時候地主本身就是游牧者的首領；他們通常是都市居民。由於 

城市最主要不是作為村莊的服務中心，城鎮、特別還有城市用以維繫 

的服務，只有一部分是依靠工匠•以及城ifi用以供養村莊人口的貿 

易•而且其中只有一部分是長途商務；其中的關鍵點在於：他們靠著 

向鄉間徵收非互恵性的稅收過生活。大多數的城iii人口都必須仰賴收 

取收益的特權家族，直接擔任其奴僕或合夥人，或者間接擔任其承辦 

人來過日子。無論這些特權家族的財富是藉由租稅而來•並且藉由掌 

權者分配給身為廷帀的他們，或是透過租金而直接進到城市地上手中 

（或作為慈善捐贈），絕大多數的社會財富都透過這丼家庭，進行流 

通。

一般村民與城市特權人士之間，在財富與地位上的差距非常懸 

殊；即使是村莊的大家族，除非他們在城市中具有特殊關係，否則也
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可能無足輕重。這種差距具有關鍵性：從村莊中收取農耕收益，並且 

在城di裡分配的方式，決定每個地區與期間的地方社會結構。因此， 

必須將徵取視為一種特殊的過稈，並將其抽離整體經濟運作現象，來 

加以分析•而且不能跟個人或社會使用村莊內部財库的運作方式相互 

混淆，但有時候，他們之間還是會糾纏不清。14

根據伊斯蘭律法，收取稅金的程序落入兩種極端。法律承認個人 

的所有權•不論任何規模，也幾乎不論與土地的實際使用效益差距多 

大，並將所存權人與承租人之間的約定視為契約問題，基本上締約者 

之問具平等地位，並僅在次要層面加以管制。同時，法律並認定擁有 

具生產力土地的人，應該支付由統領所代表的穆斯林社群（Ummah） 

公庫款項；這種應付款項將被用於救濟窮人、社群的防衛、支持宗教 

研究、公共建築的建設，還有警察等行政用途。這種看待收益的觀 

點，得以強制推行。它頂多回應貿易商可能藉以涉及這套過程的管 

道。當然，事實h，收取稅捐的數額並不以伊斯蘭法授權的程度為 

限，階級之間的整體關係也並不遵守伊斯蘭法的規範。換句話說•伊 

斯蘭法承認眾多利害相關的個別關係，並盡量從契約的觀點衡量；侃 

整體而言（舉例來說，就像馬茲達教〔Mazdean ］教義與其杜會階級

14在這_整章，以及在接下來的幾章中，我大量運用Ann Lamblon, Landlord and 

Peasani in Persiu （Oxford University Press, 1953）'但我.特別不能接受她的兩項觀 

點。我並不認為，假設村莊組織的「原始』條件（若是伊朗，在前提假定上•就 

是在伊朗部族人民佔領時所建立的條件）是有用的做法，因為在歷史現貿中•沒 

有什麼文化傳統是從頭開始•也沒有來自先前已經歷過的一可観的失衡與多樣 

性。我也並不認為在已經發生衰退的程度上•農民經濟生活的衰退只是錯誤管理 

的結果。在某種程度上，錯誤的管理總會發生；但關鍵在於要找出在某個時期• 

比起其他情況，什麼樣的情況提髙了錯誤發生的機會、
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概念所造成的情形）I它並未面對將農村剩餘產品轉送到城鎮的整體 

過程——也就是農耕關係本身。

穆斯林的傳統宗教思想並沒有進一步發展。它鼓勵擁有特權者的 

寬宏慷慨•並強調所有人在神面前的平等；但它無法預見整體農業狀 

態所面臨的挑戰，正如它也無法預見宗教思想的合法化。然而，某些 

比較虔誠的蘇非行者，確實拒絕經手來自統領的資金•他們的立論基 

礎在於統領資金代表了不正當的利益。

專制體制及其繼任統治階級的行政傳統，全都公然直接認同整個 

收益過程。寫給特權階級的手冊，則將被統治者（ra'iyyah）應供養這 

類特權階級視為理所當然——這個觀念特別指稱實際耕作者，但也概 

括包含所有村民，或許只有宗教人士除外；有時甚至擴大指稱城鎮與 

城市中較低層的階級。特權階級成員甚至通常都認定|整個農民階級 

都有義務在其土地上持續生產，以便提供收益（特別是公庫的收益）。 

因此，他們往往認為公庫應由統領個人（幾乎是以專制君主政體的代 

表）處分，或認為頂多只能用於維持其權勢的軍隊與軍官們。因此， 

相對於農民與地主等特權階級之間的契約所收取的款項（租金），以 

及財政權威的課徵（稅捐）之間，則並不加以明確區分。因此•舉例 

來說•法學者或中央行政官員•對於墾地分配地的實際土地所有權， 

以及墾地分配地應歸屬公庫的收益權之間的羌別•都很難獲得確實認 

同。在這兩種情形之中的&受者，其心態往往都極為相近。

徵集收益的整套過程，藉由大致參酌理性上可接受的規範，而4: 
這些圈子裡取得正當性。獲取收益的正當化理由之•，在形式上是經 

濟性的：作物當屮的某個分額應該分給提供種子的人、某個份額應該 

分給提供水牛的人、某個份額應該分給提供水源的人（也就是’安排
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灌溉的人）、某個份額應該分給提供土地的人（其前提是地主的貢獻 

跟別人一樣多）•最後的份額則應給與提供勞力的人。而既然除了勞 

力以外，一切都需要資金才能提供，因此掌有資本者就有充分理由收 

取絕大多數作物。另一方画，能存下一點作物的農民，就還有•絲希 

望。但這樣的模式其實只是理論，而非法律甚或是實務。

除广這類模式之外•人們還發現更多一般性的正當理由。人們認 

為，特權階級應照顧到整倘社會，而旦一定要包含農民階級，一如軍 

隊應確保村民免受掠奪者或入侵者之害，以及代表正義的行政官員； 

此外，還包括扮演宗教贊助者的角色（這些也都是專制體制應該具備 

的最基本功用）。但情況通常是，農民階級除，足以苟延殘喘之外， 

其餘則什麼都不剩；他們只是沒教養又無知的人，幾乎跟畜生沒多大 

差別，天生就是應該為比他們還耍尊貴的人做牛做馬。

最後這點其實是綿延上千年的傳統心態，但其中暗指的正當化理 

由，主要就是強者的權利，而不是習慣性義務，也幾乎沒有同時認知 

基於習慣而對強者的限制。在這類圈f裡，通常都只是找出耕種者所 

剩餘的資源（對此•習俗可能會是指標），並取之分配給整個軍事階 

級或其中某些成員，毫不考慮所有權或固定稅率。而我則認為，墾地 

分配者流動率越高，這種心態就越可能出現。針對這點，農民也會盡 

其所能訴諸可能作為地方習慣、又有其正當性的限制。

但是，收益只應作為提供勞務的對價而支付•或強者應可全數拿 

走，這兩種心態在實務上都無法完全實現。按實際負責登載的行政官 

員所記載的內容•對伊斯蘭法的尊重•本身就有助於確保契約方式以 

及政府授權收取稅捐——即使有權勢者常干擾之，也不會受到影響。 

但是，還應該經過考慮的是：在徵取收益時•周詳考量個人義務與法
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律上的枝微末節，像是軍事統治階級可能慣於漠視的事項等。事實 

上，儘管某些簡介著作提出了貴族政治理論，而且極端的收益支付者 

與收益收取者之間，實際上存在巨大差異，在任何地方都無法將某個 

階級與其他階級明確劃分界線。即使托村莊裡•也存在一些足以被視 

為「享有相對特權又具有多人脈」的人；因此，為城市徵取收益的過 

程，不能與村莊本身內部的財富分配完全脫節。而在村莊、城鎮以及 

城市中，收益的徵取方式與各類人士都有著利害關係；徵收不同種類 

的款項，都有其各自不同的人因此獲利。這些人全都輕忽不得。

法律只承認契約本身，而非隱含的身分地位，而且統治者的良知 

也要能支持法律一方，如此才有機會彰顯這類利益。在一些野史軼事 

中經常會出現：貧窮農婦對抗某個篡奪顯貴，藉此來爭取自己的權 

利，最後終於獲得統領的平反確認；然而，有時候，這種事確實會在 

現實中發生。因此收益的徵取，如果完全不遵循伊斯蘭律法規則，就 

是根據明文頒布的法令與正式的契約，或者依照農民所聲稱的「特定 

土地實際耕作者的慣例」，並且仔細考慮：如果任何人拿走的收益超 

出他應得的份額•就可能產生法律爭議。這種以靈活的方式去認定義 

務的情況，兼顧各方權益之間的平衡，就是權贵一統領體制的特徵。

估定稅收

那麼，一旦中央官僚體制的控制力瓦解•則收益徵收行為的實際 

形式可想而知，在農業(agrarianate)條件的情境之下無奇不有•依地 

方的政治及經濟情況而異。如果情況改變，收益課徵的形式也可能同 

樣會改變。我們可以列出這種徵收行為的主要變化，每種變化大致上
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都獨立於其他變化。從村莊來到城市特權階級的收益，或者可能落到 

特權階級特定的個別成員手上一掌有土地的富商或宗教學者，或 

者，特別是掌握在上兵手中；又或者，這些收益可能進入統治者的公 

庫（或者透過支薪的稅吏，或者稅款承包人），並由公庫基於薪餉或 

賞賜用途，而加以分配（同樣地，大半分配給士兵，有時分配給宗教 

學者一甚或是分配給詩人之類的附庸者）。這方面的變化，基本上是 

獨立於第二類變項：收益將基於個人契約中的租金（或其他費用）收 

取，或基於統治者公庫的權威，用稅金的名目稽徵；仍強勢的統治者 

一般都偏好此道：至少應該直接由公庫支用士兵的薪餉。從耕作者的 

收成獲取收入的個人，無論是以稅捐或租金名目，是否應依一定比 

例，將-•部分收人交還給公庫，則依照個人被授予的特定特權而舆； 

同樣地，強勢的統治者通常都會偏好確保公庫應得的份額•分文不差 

全數繳庫。第三，無論基於個人契約或財庫的權威——稅收可能根據 

事先特定的估價；或者，按照收成的某個比例（分成制c Sharing­

cropping ））從作物徵收（收益也可能會因為备式各樣的小額應付款項 

而提高）。第四，它可能以現金或實物支付——或者甚至以勞務時間支 

付；某些農民會依照公庫或者租約上的要求，根據事先載明的用途， 

提供特定日數的勞務。

第五項主要的差異點在於：收取收益的人對其他收益來源，可能 

具有各種不同的權利。（當然’這只發生在政益直接流入個人手上 

時——主要是財政當局規定之下的應付款項，但是地方上的租賃慣 

例，甚或是長期祖賃契約，也都可能會影響那些基於個人約定而收取 

應付款項的人，特別是當地主本身即為部族首領時。）收受者可能以 

單純收取金錢為限，他可能對於土地的使用掌有全面的權威一進而
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能夠在耕種者之間，年復一年輪換土地的分配，等同於地方上的所有 

權人。（事實上有些時候，或者更確切地說’地主所僱用的代表通常 

還擔任土地的一般性管理工作，並將某些收益當成資本，投資在灌溉 

設施之類的改良上。當然，村莊地方的大地主也可能會這麼•做。）他 

的權利，依法或許可以、也或許不得繼承；然而，如果不得繼承，則 

還是可能呵以（也或許可能不得）留給其兒子。最後，對於他獲取收 

益的地區，他可能享有各種行政上的不同權利；這丼權利有時候還能 

延伸得更廣泛，甚至擴大到財政當局所授權的任何地區，進而包含了 

公庫對較小地主的收益「可請求的份額」。當然，在理論上，行政權 

不應與享有收益的權利混淆，但是讓它們落入同一人手中，有時候是 

權宜作法，或者是無法避免的情況。

關於伊斯蘭世界中的土地所有權，已經有許多以歐洲土地收益概 

念為基礎的討論，而建立那種土地收益概念的社會，其個人身分比較 

固定•而法定權利也能根據固定的身分而普遍系統化：在何種狀況 

下，應認定特定的顯貴人士「擁有」特定的土地範圍，還是，只有統 

治者本身才是「所有權人」，因為他可以輕易變更其他顯貴對土地收 

益的權利？問題在於，收益雖然常常直接歸於特定個人所有•但它卻 

是按照公庫當局的要求，以稅捐名目加以徵收；然而這類收益的徵收 

者，他們對於收益來源——土地上所發生的事務，隨時都可能有各種 

不同的權利。這類狀況不^是在丙方或伊斯蘭律法的所有權範疇中， 

都無法妥善處理。但根本不需要提出這些問題，因為在個別村荘的層 

次上，所有權其實算是常識，誰具備出售或出租使用土地的權利，一 

般人都很清楚；但這類情形並無法確實說明農民與統治者之間，在收 

益方面的整體關係。
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比較理想的收益徵收考，會囿於其上地的傳統性租稅（且在出現 

新的當事人時，也通常都會表明這一點），並在歉收時期免除部分或 

全部的租稅。但即使是傳統的租稅•留給農民的部分也所剩無幾。而 

且，肆無忌憚的收益徵收者太多r。在沒有長期固定的身分•而每個 

人也都希望本身能力爭上游的社會中，地方慣例就會有所忽略，沒有 

對提高收益的方法加以限制。無論是地方上的地主、墾地受分配者或 

是稅吏，都用盡一切欺騙的方法和特別徵取，以便盡量從農民身上搾 

取最大收益。特別是旅外地主——無論依照契約或財政當局權威規 

定，去徵收稅金——他們都不太覺得自己應該受到這種慣例的約束。 

即使當他們遵守慣例的宗旨，也可能會違反其屮的細節：困此，地主 

可能會違反慣例，透過威脅農民「不預先供應種子」，或个提供農民 

後續耕作的需要物品•來逼迫有急需的耕種者「以低價將K（耕種者） 

應得農作份額」賣給地主。在極依賴自由契約的地區，必定會出現這 

類難纏的交涉。

好心的統治者偶爾還會下令：廢ii:財務性強索行為當中，特別令 

人惱怒的作法，也就是最明顯牴觸伊斯蘭律法的作法。但是，縱使人 

們的確認真看待廢ih這些作法的命令•這樣的強索通常很快就會透過 

地方上的法令，或者甚至會因為強索者的武斷作為，而故態復萌。儘 

管存在伊斯蘭法，很多統治者都還是會罔顧伊斯蘭法，無所不用其極 

地強行把耕種土地納入他們本身的領土內，而且，正是冏樣這•批最 

鐵石心腸的統治者，想盡各種藉口來奪取最大收益，従來都不考慮農 

民依賴剩F來的收入是否能夠維生。當然，這種極端的行為很快就合 

把統治者自己給拖垮了；儘管不夠明智，也未必絕對守法，但居於統 

治地位的人總是認為：只要勢力夠強大，就享有這種權利。
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但地方上這種能容許某種約定的方式，卻又不容許另一種其他約 

定方式的慣例，還似乎能在租稅徵收者的要求、生產土地收益的耕作 

者需求之間，維持可行的平衡關係。同時，比較能隨時考量長遠性的 

統領的財政首長•其政策則有助於總體發展的某種連續性：因此，也 

就不可能用任何名目去任意增加租稅。某些廣泛的增加租稅模式，從 

一個世紀延續到另一個世紀：在中期時代發展過程中，這類模式就相 

當於日益軍事化的過程。’

特別鄰近城市的村莊或商旅路線沿途，富有的城市居民可能會成 

為旅外地主，或者以其他方式控制收益。這類村莊的收益最常被視為 

應該任由政府自行斟酌處置——也就是說，在不得已的情況下，全部 

任由統領以及其軍隊自行處置。統領，特別是還有控制許多城市駐軍 

的強大蘇丹，每當其領軍經過附近時，就必定會為所欲為的強行徵收 

稅金。因此•這類村莊也比較可能會長期被當作墾地來分配給個別軍 

事首領及其軍官：換句話說•士兵就能根據財政上的權利，由政府分 

配，直接從村莊財務資源中支領薪餉。在這種發展過程中，都市租金 

受領者——墾地持有者•以及任何持有土地的農民——收取稅捐的權利 

就可能遭受俊害。接著•重要的收益徵收者就會逐漸成為墾地的接收 

者。到頭來，公民上層階級與地方農民階級的獨立性，都會蒙受其 

害。

墾地體制早在（正如之前已提過）哈里發統治時期，就已經以官 

僚體制的特殊措施開始設置，當時的總督有權運用其行省轄內的公有 

土地收益；另外，稅收承包商則有權使用約定金額之內的預付款項， 

以便能在受僱的專業團隊收取稅賦時•索取更多回扣。在這兩種情形 

下•有權勢的個人透過某種方式•將技術h仍屬於直接支付公庫或其
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分支的款項，把財政權利轉為己用。在哈里發政體虬解之後，官僚體 

制的失敗，使屮央集權式的稅賦徵收更加令人不滿意，這套體系就口 

漸朝向軍事化方向發展；隨著中期時代演進，它甚至比尼查姆一穆魯 

克本來想制定的範阐還更加氾濫：它成為「以財產來犒賞土兵」的常 

見手段，也就是：那些雖然吋以撤銷卻也能留給兒子的財產，而這種 

犒賞可能與任何中央政策無關。如果官僚體制仍然功能完備，即使特 

定地點的收益事先已經分配，但也仍然能管理稅捐稽徵。然而，持有 

墾地的軍官往往有權利收取「按人數計算的稅捐」•並且能為所欲為 

地收取稅捐，其主張在於：他本來吋以分得給付更豐饒的分配地，但 

卻必須遷就於他所能尋覓到的收益。除了這種分配之外，統領還繼續 

把未受分配的區域徵收稅捐，直接納入公庫。

如果某個政府的狀態相對穩定，經濟也相對富宵生產力•就能徵 

收一定比例的土地資源，作為稅捐（由於地方上物流的便利，常常一 

部分以實物支付，但絕大多數都以現金支付）；在墾地體制之下，這 

表示帮地受到官僚體制的嚴密控制。同時，墾地可能會因為官僚體制 

或不滿的軍官提議，而經常變動；但無論如何，墾地的收益都不得繼 

承。

當權力運作的相對不夠完善•稅捐就只能是實際生產量的一小部 

分——不論就種類或市值而言。後面這種體系會產生出某種粗陋的公 

平性，但同時也會造成財政上的不可預測性，更會嚴重降低耕種者或 

地方上地主規劇時的彈性；它大幅減損農民任何附加投資的價值，而 

這當中的許多收穫量，都會被取走。但是，墾地體制通常都會同時存 

在這種分享體系，因此自然也是後期最常見的體系。當然•相較於實 

施在穆斯林土地上的伊斯蘭律法（大致上）——規定的十分之一，這
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種分享體系制定的比例還超出前者很多。隨著官僚體制控制力的減 

弱，特定分配的期限就更可能變成無限期或終身，或許（在那些確實 

不喜歡自己配額的軍官眼裡）更是無法避免的；它們接著或許能傳給 

繼承人——不是作為可分割的可繼承財產，而是基於希望某個兒子或 

其他親戚能繼任官職及其特權。但分配地仍然可以廢止，這取決於該 

官員在宮廷中派系成員的命運，甚至取決於統領朝代的命運。

以分享份額為基礎的租稅體系，會阻礙村莊本身累積剩餘物資的 

機會，這是因為同時存在的墾地體制通常都會把土地分配給那些—— 

本身可能不知道自己能持有這塊土地多久的士兵，所以會很快就把土 

地上所能獲取的任何東两，全部都一網打盡。在收獲豐盛的年頭，這 

意謂著城市的繁榮，然而在歉收的年歲裡，則代表村莊會鬧飢荒。這 

也可能意謂著•個人在村莊內的處境差異縮小，以及權貴無須顧慮外 

人自行運作的權力。此一事實進而凸顯軍事力量，並破壞隱含在權貴 

一統領體制中的平衡狀態，甚至在都市裡也是如此。

窮人的庇護所

因此，儘管農村的繁榮和平民的獨立性日益承擔著代價，但特權 

階級還是不斷透過某種方式，索取其中的收益。但對農民而言，問題
X

在於：如何逃避日漸猖狂的課徵所造成的災難。當農業經濟已經蓬勃 

發展，開墾了新的土地，而且，更大規模的灌溉計畫也促使益加富饒 

的土地上，穂植出豐盛的物產，就像在過去一千年間長期以來的情形 

—樣（以及如同歐洲、印度與中國那些水源更豐沛的地區，持續存在 

的情形）。逃避這種僵局的方法之-，就是前往通常會受到強大政府
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保護，而且能免於最惡劣剝削的新土地。乾旱帶中部地區的農業範圍 

不再擴張，卻（整體而言）相對縮減了。因此•就長期而言，並不適 

合作為窮人的避難所。然而，村民在當下的情況，還算是得到了能夠 

自保的可行辦法。

首先，村民通常運用直接抵抗的手段。農民長久以來習慣的做法 

就是向收稅人隱瞞白己的物產，有時還會自豪：即使遭到刑求，仍能 

堅持己既不幸又貧困的說詞。偶爾，當某種無法無天的壓迫或看似 

可信的預言•導致絕望或前途未卜時，農民就會直接揭竿起義——通 

常都是一場血腥行動，但也算是對其他地主的一種警告。逃避稅收徵 

取者，也有比較間接的手段；許多位處偏遠地區的村莊，本來往往就 

沒那麼富裕，卻也遠離大城市駐軍勢力所涉及的範圍，或遠離軍隊的 

行軍路線，而得以將他們的許多物產保存在家裡，無論當地的收益分 

配有多不公平。事實上，某些具地理優勢的村莊還能建立防禦工事， 

因此，即使對於農民發動襲擊，有可行的因應措施，但考量到村莊能 

夠帶來的少量回報，就不值得軍隊花費時間去應付了。在官僚體制控 

制力崩潰的時期，容易遭受過度課稅的村莊中，有許多小農會將自己 

的土地託付給地方上更富有的土地持有者，以求有限的租金收入，並 

保有這塊土地的實際控制力；持有較大土地者•則往往能有效抵抗糾 

纏不休的索求。

另外，正如我們已經提到過的，農民的最後手段——逃跑一則相 

對容易。儘管乾旱帶的整體農業經濟不再繼續擴張，但其邊緣地帶的 

土地則相對容易開墾耕作或棄耕。即使人口成長到相當程度，這類土 

地還是能帶來餘裕。沒有土地的勞工或承租人、或者是擁有自己土地 

的農民，可能都會認為值得放棄他們生長的村莊，並前往可能具備更
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理想條件的土地一或者相對比較容易取得的土地。特別是•就獨立 

游牧生活的高度發展而言，許多農民跟游牧生活的關係相距不遠，而 

這種獨立游牧生活，藉由地區人口梯度的作用，而提供數量上高於以 

往的大量農民人口。正如我們先前提過，有時候他們可以回歸農業， 

或者，還是跟仍是游牧者的人們建立可行的關係。但更常見的情形是 

由於重大災禍所造成的人口折損，即使在相對.豐饒土地上的農民，也 

會供給短缺；接著，還有其他地主或統領，也隨時能藉由農民的遷徙 

而獲利，或者甚至為了爭取他們而相互敵對。在這種情形之下，只要 

能以實力威脅敵對的的統領，就能順利阻止這種人口移動。

這類流動性有助於限制掌權者在鄉間的壓搾行為，但是，通常都 

無法將農民約束在他們自己的土地上，或在他們逃亡之際，將其帶回 

（除非在像埃及那樣的土地上）——其原因有部分相同於那些造成政府 

組織紊亂的因素，而那樣的紊亂通常都會使稅捐苛重，令人難以喘 

息。人口的流動性有時候確實可以說是非自願的。極為強勢的統治 

者，有時還川■以強制將大量農民（甚至是城鎮居民）從一塊領土，遷 

移到他想要發展的另一塊領土上——而且通常是以懲罰叛亂當作藉口。

然而有時候，農民將會被迫清空那些不能再供給資源、維持曰常 

生活需求的土地。在逃離地主、債主或士兵時，原先的耕作者可以轉 

而從富人那裡，收回他再也不能從土地獲取的東西。他本身可以轉而 

投入軍旅；士兵不太可能繁衍數量相等的下一代，因此總是有兵源的 

需求，另外，他可以參與掠镡，而如果他能讓人誤認他是突厥，或如 

果他屬於同樣建立軍團的其他幾個民族，或許他本身也能當上統領。 

如果他不喜歡從軍，或當時退役的上兵人數比被僱用的人數還多，那 

麼，他隨時都有nJ•能會成為遊民。聰明的年輕人nJ•以進入組織沒那麼
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嚴密、又不需靠交情才能進入的各種貿易行業，成為一名學徒——因 

此，他可以從事像是雜耍或運水之類的交易•或者他可以加入強盜閥 

體，或乾脆留在城裡當乞丐，從那些有理由想靠著微薄施捨、求得上 

帝恩恵的人們那兒•尋求救濟。

倘若不是因為G然災害，那麼逃避權威的苛捐雜稅的方式，就是 

去過畜牧生活：但除非天生以此維生，否則通常很難適應放牧生活。 

每個村莊都有大量牲口，因為很多動物——水牛、驢子、駱駝或（更 

迅速的）騾子，甚至馬匹等一都是犁田所需，還能應用於運輸，以 

及收取奶水跟毛皮；有些村莊可能會有游牧者在相當距離之外，放牧 

大群的綿羊與山羊。但農村基本上是依靠耕作的土地，所以牧群至少 

還是偶爾會回到家裡來，但游牧式畜牧社群凝聚的基礎則是牧群（綿 

羊或骆耽）；但許多游牧式畜牧者也會耕作土地，特別是在山區，他 

們在必要時，也可以棄耕。如此一來•游牧者就不容易再被徵收額外 

的稅金。

相對地難以利用極廣闊牧場移動的部族式游牧者，可能會受到遠 

征軍隊的懲罰，而且能讓城鎮或是村莊免於遭受軍隊騷擾，但在他們 

自己的牧場上，可以無拘無束。這些游牧者所採取的耕作方式，使他 

們不至於輕易受到侵害（因此，任何懲罰性的措施’只隨著懲罰者的 

權力運作而持續；在這種權力運作的間歇期間，部族往往可以迫使缺 

乏機動性的鄰近村莊人民付錢打發他們：因此，部族甚至還能從城市 

的戰利品分一杯糞。）隨著整個地區裡的畜牧活動比農耕還活絡•而 

在本身工作產能極為有限的人口當中，免於支付收益的人口比例就相 

對增加了。然而，游牧者的自由通常屬於團體的自由：個人難免要受 

制於嚴謹的慣例，終其…生，思想和行為模式都極為受限。而且很可
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惜•某些地區部族首領的作為還會愈來愈像地主。

農民是自由人，且往往得以行使其自由。但除非天賦異稟，否

則，這類自由並不能保證他獲得多大好處。農民既不愚蠢•也不會對 

自己的命運漫不經心，他們嚴謹地尊電習俗，卻不會淪為其屮的奴 

隸。仔細審視農民階級對於異常危難或異常機會的反應，我們就會發 

現農民們——如同其他不同階層的人口——通常都能在他們習得的知識 

範圍內，表現得機靈又幹練。舉例來說，對於確實會影響其生計的農 

產市場變動，農戌都能欣然看待。似農民對於可預期的結果，幾乎束 

手無策。在不受約束的開放社會，能夠透過軍事職涯或其他晉升之 

途，而過優渥生活的人，跟單純靠著出身而獲取這種地位的人一樣， 

都具有足以靈活運用的簿碼；然而，他們運用這類籌碼的方式也通常 

會讓他們在追求幸福時徒勞無功。農民栽種作物需要投入吏多時間和 

風險，但通常都會在迎接豐收時，眼睜睜看著其收益遭到權勢的那- 

方盡數強徵橫斂。無法確保土地佔有權的軍事統治團骶，自然難免會 

殺雞取卵，畢竟他們的土地可能會隨時不保。

我們稍後將會討論這類社會上短視近利現象的結果：自然資源長 

期累積性的浪費。另一種結果則是人力資源在貧困又不安定的情形下 

卻嚴重浪費，而最嚴電的慘況•或許就是經濟發展已步入顛峰但出現 

系統性的剝削。比方說，相較於長期以來普遍商業化的北歐，尼羅河 

至烏滸河間地區不只是農良通常比較貧困，而且在尼羅河至烏滸河間 

地區內的每個不同區域，也存在類似的差異。至少就某些情形來說， 

相較於具有少量市場作物的「較貧窮」地區，在農業最富饒——也就 

是•餒具商業化也最有利可圓的地區——其農民本身更是營養不良、 

身體孱弱；特別是，安那托利亞偏遠地區農试的強勢，與富饒肥沃月
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彎平原農民的弱勢，兩者之間的這種對比似乎主要是經濟問題，而不 

是種族世系的問題。15

城鎮：組織的發展

我們現在從土地轉而探討城鎮屮的社會秩序。在城鎮裡，最能強 

烈感受乾旱帶中部核心地帶的特殊景況。商人階級藉由商業優勢，建 

立本身特有的文化自主性，同時，他們傾向於具機動性的世界主義， 

而非地方公民團結精神，長久以來促使城市成為追求宗教自主性的屮 

心；中期社會條件下的這類城鎮，長期以來都具有相同處境，使它們 

同樣都具具備開放性的社會結構、個人由——還有政治勢力的軍事 

化。

城鎮儘管在收益方面有鸣落差，但就某些方面而言，卻也是村莊 

社會模式的延伸：村莊中的望族會與城鎮家族結盟，而村莊所形成的 

這類家族之間、或工匠之間的日常關係，通常在城鎮中會相形複雜 

（某些城鎮居民其貧只是在城牆附近耕作的農民）。許多世仇的家族情 

感•或是城鎮對禮節與正義的概念，全部都根植於村莊生活。我們已 

經提過，在比較繁榮的村莊裡•可以發現權貴一統領體制的要素。不 

過，由於城鎮屮不同族群間普遍存在著經濟與社會功能的差異性，因 

此，城鎮社會生活具有較強烈的複雜性、村莊生活並不熟悉的許多制

15 H. A. R. Gibb and Harold Bowen，在他們關於歐斯曼帝國的社會研究，Islamic 

Society and the IVest, 3 vols. （New York, 1950 — 57> 中，比起迄今為止任何更早期的 

研究，都以較佳的方式，呈現其中的幾項觀點。
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度與問題。只有城鎮居民才能全盤接觸到真正的權責一統領體制一 

是城鎮的最主要社會模式。雖然有時候會出現稍微不同的模式，但權 

貴與軍事統領之間的權力分配仍是城鎮的穩定背景，並據此營造穩固 

政體的各種可能性。16

相較於鄉間，城鎮具備更有彈性的社會資源一而且墾地體制下 

的軍事統治者，其主要經濟來源也不在城鎮；因此，比較有機會能形 

成健全的自治制度，來保障城鎮人民的權利。但在倚靠土地壯大的當 

前軍事勢力之下，村莊通常不可能形成資產階級式的自主性，然而， 

農耕階級還是普遍無法與城鎮相提並論。社會的都市化對這類城鎮的 

自主性會造成不利的影響：由於土地的統治階層與城鎮關係極為緊 

密，因此鄉村會在都市社會的政治化過程中被同化，進而城市與鄉村 

便成為政治上的命運共同體。不具有固定社會地位的人，終其一生都 

很難融人強而有力的團體組織；這和詳細劃分其內部身分的歐洲自治 

市或公社，以及印度的種姓制度，都大不相同。不過，城鎮確實是以 

円己的方式，建立維護社會規範及達成社會目標的方法：也就是說， 

協調個人與整體社會各種相關環境的方法。

城市生活的演進，與哈里發政體的演進息息相關。農業時代可能 

存在好幾種類型的城市生活。尼羅河至烏滸河間地區最早的城市，由 

於具備組織化祭司團的神廟為中心•他們控制財政、學術知識，還有

16 Claude Cahen已有一篇討論城市自主性的重要文章'‘Mouvements populaires et 

autonomisme urbain dans I’Asie musulmane du moyen age’，Arabica, 5 (1958), 225 — 

50; 6 (rg59), 25 -56, 233 -65 -在這個領域中，他的菁作具備根本的重要性。Paul 

Wittek與Vasily Bartdd甚至在他們的政治研究中，同樣一致關注某些地方上的社 

會問題，他們所有的著作都值得_讀。
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一切大型組織；就連本身不是高等祭司的任何國王，都必須與他們合 

作；這是一種城市發展的極端形式。而遠在有部分地區被希臘化城市 

取代之前，就已經發展成更複雜的模式，包含商人和地主的希臘語系 

居民（或者，在「民主政體」的情況下，則是包含某些工匠的更大群 

體；在某種程度上，他們運用時間的模式與商人相類似）主要並非以 

祌廟為中心，而是以其劇場、浴場，還有群眾聚集的一般民間機構為 

中心；劇場是公民精神的象徵，一如美國的校園足球場就是大學的精 

神象徵。如同在祭司主導的城市，城市人U直接、間接地依賴來自附 

庸鄉間的收入；在尼羅河至烏滸河間地區，除了城市居民之外，鄉間 

人口中只有地主，才能在希臘化城市裡享有公民參與權。但同時，該 

地區的希臘化城市，並不像希臘山區及島嶼t經濟較落後城市，也不 

像伊拉克最早的祭曰j城市那樣，頂多只有最起碼的團體獨立性；它們 

被整併到領地王國。這些城市仍然享有強大的自主性，可以選擇自d 

的公職人員，並規劃本身的公共事務。

在晩期羅馬帝國統治卜，這類城市多半被取代。城市成為官僚體 

制的行政中心，無論是否為帝國或教會的官僚體系，也不論是否由總 

督或主教統治；後者在地方上的司法運作與公民需求的處置方面，都 

具有充分權勢，前者則掌握關鍵權力。因為如今城市不再自治，更別 

說獨立了，全都由中央所指派的人選管理。羅馬帝阈式微之後，城鎮 

在整個伊朗一地中海地帶——繼續由官僚體制管理，似似乎比較鬆 

散。一般都認為，哈里發與拜占庭時代的政府所容許（實際上）的個 

人創新活動（至少像義大利的外圍城鎮的情況）範圍相當寬廣。但 

是，相較於伊斯蘭世界所發展出的特別狀態——無疑算是政府鬆綁的 

狀態，還是可以區分出兩者之間的差別。
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祭司主導的城市、商業化城市以及官僚體制城市，只是三種最重 

要的類型；其中每一種類型在尼羅河至烏滸河間地區都不只出現過一 

次，依其個別情況而異。在瑪爾萬朝時代，至少就出現過兩種類型的 

城市。還是有•些依賴外部官僚體制的城市，例如前羅馬省份的官僚 

體制組織多半就由主教所主導，然後，還有從穆斯林軍營發展而成的 

城市。這些城市以清真寺——也就是體現伊斯蘭法的處所為中心；它 

們秉持（與公民精神併存繼續前進）對遷徙（Hijrah）的理想：隨著第 

一批穆斯林從麥加北遷到麥地那，穆斯林便脫離道德立場游移不決的 

游牧流浪生活，進而形成奉神賜命具備共同理想的公民社群，並追求 

神的律令普行人間。每座城鎮身為追求獨特任務的信仰團體，都各自 

具備重要性，但是它並不獨立，甚至也不以生活的自主性發展其本身 

為訴求；因為，就整個伊斯蘭共同生活的「四海之內皆兄弟」的信念 

而言，這只不過是•倘特例。城鎮內部按照居民的部族來源（或者’ 

就非阿拉伯血統的穆斯林而言，則依照他們的附庸關係）而運作，這 

只是貪圖方便•而不是任何基本原則的問題。城鎮之間會為了實現共 

同理想的功綃，來博得名聲而扪互較勁：成為聖戰、闡明律法、教導 

聖訓傳述的中心；城鎮玆值得吹噓的事，就是將其主要清真寺的禮拜 

方向（qiblah ）修正成朝向麥加。

專制君主政權的哈里發政權，它的都市政策當然會認為：它所治 

理的城鎮最符合它的需求。而另一方面，虔誠主義者（piety-minded） 

的政權，則會將遷徙境域（dar al-h,jrah）的城市，當成穆斯林實踐伊 

斯蘭生活理念的出發點。這兩種城市觀點，跟相對應的闹種哈里發政 

權觀點一樣，並不容易融合。隨著阿拉伯部族結盟社會瓦解，由中央 

治理的城市可能也合變得更具代表性；但哈里發政權的官僚體制也終



於因此崩解。中前期發展出一種獨特的伊斯蘭（Islamicate）城鎮類 

型，與先前的任何形式都不相同。

歐洲許多地區，政權所治理的官僚體制城市組織在失去地區性政 

府的支持之後，都會被某種自主的自治市政府所取代•這種政府的穏 

固條件往往立基於更具權勢的民選公社。而這類地方性的共同紺織在 

穆斯林的土地上並不普及，它們根據階級與地區性的身分來劃分各種 

不同的權利。換句話說，公社或自治市成員所享有的權利與責任，外 

人並不具備，而這些責任通常又取決於行業或其他公民組織的會員資 

格。基於伊斯蘭的世界主義觀點，這類侷限於地方的權利與責任，並 

未被明確承認。人們並不是某個特定城鎮的公民•僅享有依照當地公 

民資格所認定的地方性權利及責任：身為整個伊斯蘭世界「公民」的 

0由穆斯林，其負擔的責任僅取決於他在神面前所屬的存在。就法律 

上而言，不同城鎮的領土之間並沒有真1卜:的邊界，城鎮與其周圍的鄉 

間地區，也是如此；人們得以自由遷徙。反之，除了特權階級以外的 

居民的自發性組織，根據各種不同權貴贊助關係所建立起來的長期性 

社會結構•也會以次要角色的姿態，來促成整個都市組織的基本完整 

性'17

Ira M. Lapidus. 'The Muslim City in Mamluk Times,’是西元 1964年哈佛大學博士論 

文，是對城市生活（尤其是權貴角色）研究的基礎貢獻（後來以Cities in 

the Later Middle Ages （ Harvard University. 1967〕的書名出版，但仍然主要處理敘 

利亞與埃及的研究）。
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自山人的社會結構

從任何農業勢力的觀點來看，特別是統領的朝廷的觀點，城市是 

花費土地收益的地方。因此，偉大統領的依附者居住在他的住所內， 

統領的居處基本上可算是一座城市；即使有其必要，商業區也只算是 

偶然存在的區域，附贼於那些收入仰賴城外人所居住的地區。新城市 

往往就是以這種精神建立起來。由強大統治者建立新的城市•是稀鬆 

平常的事，就像哈里發曼蘇爾建立了巴格達，還有法蒂瑪朝的哈里發 

穆儀茲建立開羅一樣（相較於中後期，這類情形在中前期並不常見• 

但每個時期偶爾都會發生）。這種城市可能是依照強制命令而建立， 

比較偏重軍事或氣候上的優勢，而非該地區的任何經濟需求；但是， 

這種城市並非為居民考量而建立，因為，就某個程度上而言，城市確 

實需要穩定扎實的農業收益，才足以生存。

但是，一座城市在建立之初時，毫不在乎經濟考量，則不可能長 

久存續下去；一般而言，許多新的基礎會有助於其經濟發展。任何城 

鎮的建築通常都以泥磚建造，因此難以維持良好狀態，總是會有為數 

眾多的建築，大致上都處於廢棄狀態。有時比較簡單的做法就是：放 

棄破瓦頹垣，並遷至新址；王室的投資也有助於這類遷移。倘若河流 

改道或港11淤積時•就必須找個具備原有功能的新地點，因此，新城 

市未必代表都市化生活的擴張，很可能只是取代陳舊和崩壞的城市 

（但舊城市往往與仍然具備不同功能的新城市相距不遠，因此，開羅 

附近的夫斯塔特就具有獨特的文化特性，並且賴以存續下去）。總 

之，城市有它自己的生命，城市商人甚至是工匠都無須認為自己僅依 

賴地方農業收益的恩澤。從商業觀點來看，農業因素本身似乎可能無
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異於整座城巾的附屬品。

能使公眾生活本身具備自主權的意識，是宗教社群的團結精神所 

促成：認為城鎮終究屬於它的創建者全體，而非阈王•人，而且，國 

王或其他任何人在那裡有權做碑什麼事，應該都要有明確限制。但身 

為主導社群的穆斯林社群•並無法僅代表其所屬人口的利益；因為統 

治者本身也是穆斯林。而且，穆斯林——往往還有受保護者的參與一 

整合成更堅實的團體群集，是為了最廣大的穆斯林利益。當然，非穆 

斯林的受保護者社群，更直接透過社群的運作，豁免了餃終的政治責 

任。

我們可以把典型的穆斯林城市人11區分為三大部分。統領和他的 

軍隊，以及從屬人員（包括其餘的財政官僚），成為任何城鎮最主要 

又富裕的部分。有時候，由於統領對農忖經濟具有控制權，因此可能 

會直接干預城市的經濟•例如充當穀物貿易商。但通常他們的角色似 

乎大致上都僅限於軍事戌守部隊，而與城鎮裡的其他人不同。參與贸 

易或製造，或服務這類事業的-般城市人口，其生活方式則完全與駐 

軍及其從屬人員不同；他們的組織愈來愈能依賴其本身的各種經濟職 

能。最後，在物質層面同時受到統領與-•般城鎮人民認可、支持的， 

則是宗教階級，其中人多是宗教學者。穆斯林法官與次級的伊斯蘭法 

執行官，基本上都是由統領指揮官任命，但接受任命者通常來自城鎮 

所承認的有限範圍人選，其行使職權時偶爾也會不依據統領的權威。 

非穆斯林的受保護者社群同樣也是集結成一般的城鎮居民與宗教階 

級•其首領至少都必須經過統領的認可。

正如前述•統領與宗教學者集團本質上相互獨立，具有權威的替 

代性功能。相較於統領，宗教學者基本上大都是代表城鎮一般居民的
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公民利益，或至少代表了穆斯林，但他們在這方面的作為極為有限： 

一部分是因為他們從統領那兒接受許多財政支援，一部分則是因為他 

們的普世地位：他們代表廣大的穆斯林社群，且不能等同於地方上的 

任何特定利益——他們所背書的伊斯蘭法不予承認的利益。因此，穆 

斯林城鎮居民的特定公民利益，是透過第三組權威功能來表達（至少 

往往如此）。儘管城鎮人民並未形成自治市組織，以協調他們對抗仕 

紳或駐軍的共同努力，•但他們透過比較有限又非正式的共同利益團體 

相互連結，有時候也會任命個人代表。這類團體立基於功能性、契約 

性或是自然的聯繫上，而這些聯繫使團體中個人的特別法律身分不再 

必要，因此，無須藉助伊斯蘭法之外的其他方式來認可其本身的合法 

性。當哈里發政體的官僚體制失去權力時，這類團體在政治上就更具 

關鍵性，但這類團體的影響力並非正式的組織領導；倘人的行動力對 

他們而言舉足輕重。

尼羅河至烏滸河間地區幾個世紀以來，•直普遍存在•些專門性 

質的都市團體（羅馬行省較常出現’但顯然也存在其他地方）。經營 

同樣商業性質的居民•他們的商店通常會聚集在同一個iii集商圈（在 

強大官僚組織建立之處），並共同受到政府監督；政府能使人們具備 

最起碼的共同生活所需；他們可能會形成某種共同組織來回應這類監 

督，有時會以常態性的行會運作方式存在。~個城市內的各個不同分 

區，有時候代表著不同行會團體•或者更常見的情況是不同種族背景 

或宗教信仰間僅冇部分與行會相關聯•或甚至只是政治史上偶然發生 

的事件，這丼分區似乎都認為自己是不同的市鎮區域•並為了名聲或 

權勢而相互競爭。男性幽體組織的目的，可能是為了運動或其他社會 

利益，或者作為社會上孤立人口的團結與自衛手段。關於現存的社會
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組織的確實資料，極為有限。但至此我們已經能重新建構場景，了解 

到所有這類團體，在城鎮的政治生活結構中，都扮演著日益重要的角 

色。

這些團體主要是透過兩種方式聯結：藉由既定的習俗，以及藉由 

為广相互利益而自由接納的慣例（但並未明確具體的契約形式）。聯 

結的重點可能在於男系家族，就治理而言•普世性習慣具有壓倒性的 

力量。在農業（agrarianate）環境下，一切事物都鼓勵著文化觀點、父 

與子之間在社會地位上的密切連續性：父親的宗教信仰就是兒子的宗 

教信仰，而父親朋友的兒子，就是兒P的朋友；但有時卻未必絕對如 

此，兒子有時候還是會反叛父親。但在某類家族中極為常見的情況則 

是：從父親到兒子，或從伯叔到姪子，同一種生意上的名聲、同一種 

知識上的專業，同一種道德奉獻，同一種公民角色一通常都一直極 

富眾望——會延續好幾個世代。上層階級家族比較會出現這類現象， 

因為這類家族的男性往往有好幾個性伴侶，他的性伴侶生下來的兒 

子，則全部都會受到同等程度的養育——因此其中就比較可能至少會 

有一個人，具甸維持家族傳統的必要氣質與能力。這類家族都具有極 

強烈的團結精神，整個家族都會參與個人的成就——如果一個人在生 

意上有成就，隨之受益的不只是他的妻子與孩子，還有他的兄弟及其 

孩子，或許甚至還有堂兄弟或表兄弟。同樣，他們也會一起承擔災 

難——倘若因為戰爭的緣故•或宮廷生活的機運遭受挫敗，總是還能 

求助於處境比較幸運的堂親或表親。

這類家族通常都是可靠的單位，所以其周圍（我們可以從一些情 

況去推測）便會形成各式各樣的城市團體。有些可靠的重要家族能確 

保工匠團體的連續性，而在城市區塊或教派團體中，也存在類似的情
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形。在身為權貴等較為富裕的人們（及其家族）的周圍，聚集著食 

客，這邺食客以各種不同的方式去服務權貴、富裕的人，或與這類人 

有關聯的人；或者，更-般的說法是「依賴他們的保護與資助」，以 

取得其經濟或社會層面上的支持者。對於贊助者應承擔義務的習慣性 

期待，也成為這種關係的要素之一，正如同家庭關係的要素之、也是 

建立在這種期待之上；但是，在我們能夠追溯的情況中一大人物對 

詩人的贊助關係•傑出蘇非導師（pir）對鄰人的保護，男性團體與富 

商之間的聯繫一這類關係建立在算計過的（否則就是明講的）互利 

期望上；所以，一旦當利益似乎不太可能繼續存在時，這種關係就會 

立刻消失。維繫都市社群的贊助關係，其基礎並非傳統的習慣•而是 

相互合意的慣例；但若無家庭生活的團結精神作為核心，就無法在公 

共層次上存在這種自發性與利己主義。因此，一旦能夠充分展現個人 

的能力，用某種供給去交換資助，外來者就能輕而易舉進入贊助關係 

的核心。

開放式的城市間交流——基於對個體的0發性、個體的素質以及 

當下環境所形成的依賴性——實為權盘_統領體制的特色，並成為其 

社會上韌性與適應能力的決定性因素。這種實用主義精神反映在各類 

職位的繼承模式上。

公民的決定：職位繼任與共同政策

繼承關係通常是限於特定家族內部：家族態度的延續性，甚至適 

任性的推薦等都有助於這類過程：當該職位是由統領任命時更是如 

此，而且，因為其屬終身職，當然家族的核心效忠精神就更加顯得重

第：亭169



要。統領通常從自己家族內部指定繼任人，而且大多是由兒子繼位。 

至於法官或首領，則都由法官與村莊首領家族中選派。即使是由門徒 

指定繼位者的蘇非道團首領，倘若首領的兒子也成為門徒，通常也鼓 

勵道團首領指定某個兒子來繼位。但這種家族忠誠精神實事求是，而 

不受規範限制。一般普遍認為，官職是個人終身的責任，通常也是其 

他各類人際關係的焦點所在，無論這類關係屬贊助關係或契約性質。 

通常都期待，兒子會比外人還更能全心全意擎持這類關係，因為圈外 

人總會從他自己的家族帶來既有關係，並且因此破壞了繼任關係的延 

續性。

但在家族延續性的這類限制中——以及家族延續性不合時宜時—— 

還是普遍存在兩項繼承原則：藉由任命而繼任，以及藉由競爭而繼任 

（我在這裡所做的抽象論述•或許參與者本身未必認同），而這些原則 

決定哪個兒子或哪位親戚可以繼位。無論是任命或競爭，通常都限於 

少數候選人——假如候選人不是由於對家族的忠誠精神而符合資格， 

就是由合格者當中，挑選公認能脫穎而出者。當哈里發瑪蒙試圖指定 

里達（al-Ri拍）這個圈外人作為繼位者時，阿巴斯家族與忠於他們的 

人則背棄哈里發瑪蒙的決定，而他最終也屈服了。當蘇非導師賈拉盧 

丁 •陸彌（jaiaiuddhi Rumi）任命自己喜愛的門徒為繼承人，但這個 

人在門徒當中並非佔有舉足輕重的地位，所以陸彌過世之後•眾人漠 

視這位被任命的人；後來，在公認擁有繼承權的陸彌兒子堅持之下， 

這位門徒才得以復職。但指定或競逐方面的轉園空間，則相當具決定 

性：可能繼位的候選人當中，或許有強有弱、或大膽或謹慎，有些在 

政策上傾向前瞻，有些則趨於守成。在每次的繼任過程中，人們也可 

能會提出影響深遠的政策問題。
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除了哈里發本身的特殊情況以外，任命原則是伊斯蘭法唯一承認 

的原則。伊斯蘭法上的所有公共責任，都將依哈里發的個人命令（如 

果可能）加以實現——其實是由他本身的代理人實現，他則為代理人 

的行為負責；但是假如不屬於哈里發職權範圍時，則應該由統領予以 

任命。當然，這類由上而下的任命得以隨意撤銷，或許這種概念起初 

是社會組織上的道德和軍事概念；但是在農業（agrarianate）君權的脈 

絡下，它只能在強大的官僚體制中實現，它從未能完全實現。在中期 

年代，除了統領朝廷裡的職位以外，地方上最重耍的職位都是自治 

的，就像統領本身的職位•樣。職位出缺時，則由統領領導的團體內 

部遴選，而且通常是終身職（透過由下而上的選擇’而非由上而下的 

任命，而以這種方式持有職位的人，通常被稱為「shaykh」〔意為長 

者、元老〕，特別是在宗教脈絡下。）在這類情況下，職位競爭原則至 

少潛在地影響了繼承任命。

統領的兒子們可能為了繼承父親的職位而競爭，而蘇非導師的門 

徒們（與兒子們），也可能為了繼承蘇非道團的領導權而競爭；法學 

派的地方學者之間，可能也會為了讓人們極力承認他為領導人而競 

爭；或者，在行會元老之間，為了讓人們認可自己在整個行會中的大 

師（shaykh）地位•而彼此競逐。前任者通常都會先發制人，藉由指 

定繼任者來干預這類競爭過程。如果職位之已故持有者的提名普遍被 

接受•則即具效力。藉由指定而繼承的效力，其實就類似由上而卜任 

命的自主式繼任（事實上’伊斯蘭法學家所接受的哈里發地位繼承關 

係，就是這種規則）。有時候，藉由指定而繼承的模式|看起來像是 

標準模式，但其實在很多情況卜，除非現任者具有極鮮明的個人特 

質，否則就無法任意指定他的繼位者；他所能做的，頂多就是在即將
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到來的競爭中，給予他最偏愛的候選人各種優勢。在位者通常都會堅 

持由自己選擇繼位者的特權，在這種情形下——還有，在並未事先指 

定的其他情況下（但這是允許的）——必定會上演赤裸裸的競爭。

通常，這是一種聲望的競逐。對於在一旁觀察的局外人來說，這 

種競賽似乎格外祌秘，但它的主耍機制也就是帶動「風向」，則幾乎 

是普世存在。任何獲勝者必定會給他的支持者•些好處，而心懷疑慮 

的人們，則會急著投靠似乎比較握有勝算的候選人。因此，當伊本一 

魯赫（Ibn-Ruh）繼任（藉由先前的指定）第二任代理人（wakil），也 

就是十二伊瑪目派隱遁伊瑪目的財政代表時，至少就有一位十二伊瑪 

目派的重要成員率先把絕承認他；他與他的手下則跟新任代理人不相 

往來。但伊本一魯赫在正式就任時，已經能在團體中拉攏足夠多的人 

支持他，所以能說服異議者接受他。但有時候，這種過程會持續很多 

年，而在決定的過程中，除非有促成立場一致的強大壓力，否則最後 

必定造成分裂的結果。

伊斯蘭法或古老傳統都僅就一般的期待，做純粹是原則性的規 

範，而且通常都需要務迓的個人行動與交涉，才能確立個人的獨特角 

色；因此•任何繼任過程都會充滿不確定性。聲望競賽的結果往往不 

具說服力：可能會產生內鬨•雙方都互不相讓。因此，若該職位確實 

無法分割，則聲望競賽就會惡化成軍事競賽——除非身居武裝仲裁人 

的統領出手干預（無論是否基於競赛者的要求），才能事先遏止競賽 

惡化。在後面這種情形中，由上而下任命的原則可能會再次登場。（此 

時代之後的某些帝國，特別是歐斯曼朝與蒙兀兒朝〔I ndo-Timuri〕。在 

某些期間，蘇丹權位的繼承顯然是經由軍事競賽決定，而且，在位的 

蘇丹不得指定權位由某個兒子繼承。這時，特殊情況之下所造成的競
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爭繼承原則，進而定型為異常的形式。）

權貴對於公民在城鎮內部的自我表現，具關鍵性作用，許多人藉

由我們所提到的那種競爭，而在地方上晉升顯赫。這類權貴包括任何 

因為財富或個人成就、資歷，甚至是出身——或者某種程度上，也因 

為擔任特定職位，而在相關社會團體中為人所知並受人尊重。當然， 

他們還包括深獲統領重用的人們，但他們絕大多數都獨立於任何統領 

的控制之外（我們必須透過已經研究過的幾個例子’來加以概括）。 

考量可能影響即將做成的決定時，凡是得以藉由財富或名聲，得到相 

當數量大致上獨立自主者之尊重的人們，顯然都應考量在内。這些人 

並非任意被揀擇出來，其中每位候選人都得到人們相當實在的支持。 

如果我們就整座城鎮來看，權貴■能會形成相當侷限性的關體：法 

官、蘇非導師與其他學者，以及富有的商人，還有受保護者社群的首 

領。若僅就某個城鎮區塊來看，必須納入考量的候選人範圍則更廣， 

還包括最富裕的貿易商人。

任何特定層次上的決定都有賴實質的共識，這樣才不會造成嚴重 

分歧。但通常都能達成某種共識。若高層的共識較晚達成•則次一層 

或更次一層的平民百姓，就會形成在較低層次上更行得通的共識。至 

少在這類層次有時能訴諸中立的仲裁。在包含更大量團體利益也更多 

樣化的層次上，共同行動更加闲難，而且只有當在較低層次的推動之 

下才得以進行。如果無法b成共識，則議題將懸而不決，或者將派系 

爭議交由統領解決。（當然’城鎮整合出兩個主要派系的常見情形是 

次要的結果：通常•任何派系都缺乏充分的內在團結精神，不足以企 

求其宰制或驅除另一個派系時，獨力統治城鎮，）不過，由於得以求 

助於這種仲裁者，因此，社會阐體往往也會尋求各種達成共識的方



法•以呈現其一致立場。

拉伊地區（位於非阿拉伯的伊拉克）最後才對嘎茲納地區的瑪赫 

穆德政府展現熱忱，顯然就是靠著這樣的共識，憑恃本身的民兵，抵 

抗布伊朝重新佔領它的企圖。而同樣也對瑪赫穆德的控制感到滿意的 

巴爾赫（Balkh，就在烏滸河流域+段南邊），在未經瑪赫穆德協助的 

情形下，就幣退了從北方入侵的喀喇汗國。瑪赫穆德承認，這種行動 

意謂著：在他自己的社會權力之外，還有另没作為替代選項的社會 

力量；並且由於巴爾赫人自以為是的抗敵行動（他們僅僅是「臣民」） 

而嚴厲譴責他們。瑪赫穆德比較希望看到他們毫不冒險戰鬥就向喀喇 

汗國投降，好讓他稍後能前來收復城市。事實上，同一種公民力量讓 

奇爾曼得以透過tT己的行動，任用•名布伊朝家族成員，來取代瑪赫 

穆德的兒子瑪斯伍德；並使同樣對瑪斯伍德不滿的尼夏普爾地區 

（Nishapur） •得以在最終接受塞爾柱人之前，邀請喀喇汗阈前來（最 

後並未不成功）。然而，這些城市當中，沒有任何一座城市想活在完 

全沒有統領的世界；問題只在於，他們想要哪一位統領。儘管偶有反 

例，像是敘利亞的的黎波里（Tripoli）（有一段時間是由某個法官家族 

統治），但權貴還是得依靠統領與其駐軍來維持最終的秩序。

因此，權貴體制以及其中的諮詢與共識模式•是建立在社會團體 

內部的多重層次上。在最低的層次，它代表有著直接利害關係的團 

體；在最高的層次，則同時代表「非伊斯蘭法」的K層階級權貴當中 

最傑出的人們，以及伊斯蘭法的詮釋者。在每一•層次上，這個體制為 

利害關係團體提供某種非正式、但易於理解的地位|似乎使工匠團體 

（無論是否認真地組織為行會）、商人同業、城鎮各區塊，甚至是整體 

城鎮，都能在確實有必要時，共同採取果斷的行動。因為權貴一統領
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體制既沒有官僚體制的命令鏈，也沒有習惯法身分上的古老定位(無 

論就個人或群體而言)，所以縱使口益擴張的伊斯蘭社會(Islamicate 

society)存在著世界主義與個人流動性•權貴一統領體制還是能夠做 

出那些利害相關者實質上可接受的決定。

部市生活的流動件

這種結構鬆散的社會權力體系，是各式芥樣的社會流動性的前 

提，並且能夠加以促進社會流動。個人與全體家族成員及城鎮中利害 

相關團體之間，關聯性的強度•比城鎮的任何整體結構或利益都更加 

重要。因此，城鎮中才會存在各式各樣的利益關注屬性；也因此，個 

人才相對有其獨立性•進而能在這種利益相左的人際關係中尋求本身 

的定位。這同時也會助長城鎮本身社會的分裂•以及數個城鎮之間社 

會的連帶關係與團結精神。

甚至在城鎮發展過程中的佈局，就能感受到公民生活的分裂。這 

個佈局通常起初都是統-，甚至具系統性。新城市的創建未必主要基 

於經濟上的遠見，它最直接的需求是要為統治者的行政團隊與軍事部 

隊提供無拘無束的區域，並同時展現權力與富麗堂皇。因此，-個新 

城市，或至少就主要居住與公務的部分，都會盡量使空間變得寬敞又 

奢華。新城市通常呈現格狀寬廣街道的佈局。

但是，任何組織都無法堅持這類計畫，即使是強大的君主也無法 

堅持，因為必須面對下列情況所帶來的壓力：個人根據契約上不受拘 

束的權利而自由買賣。這苎效應很快在城市中展現出來。城鎮很快就 

會分裂成相互封閉的區塊，而且每個區塊中，絕大多數的直通街道都
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會變窄甚至被切斷，出入口也只剩下迂迴的小巷弄。少數主要街道都 

連通到從一大群建築群延伸出來的死胡同，其中每-•條街道都拐進建 

築本身的庭院去，還跟死胡同一樣繞過條條街道。（當然，通常會基 

於特定功能而保留某些開放空間——能操練士兵的廣場〔maydan〕：或 

至少保留一個禮拜處〔mu?al^〕，也就是為了供應節慶（‘id）的特別 

禮拜，而在牆外保留的空間。）

在某種程度上，是由於未經協調的個別行動而導致了上述情形； 

在這些行動當中，相較於沒有任何特定公民團體支持的共同公共利 

益，私人的利益便取得更高的優先性。因此，我們會發現•伊斯蘭法 

重視個人權利更甚於集體權利的傾向，這種傾向造成f :只要沒有阻 

礙路人，個人的住宅就會逐漸侵入路面，但伊斯蘭法本身已明確規定 

路面的最小寬度。身為權威的中心，顯赫人物的豪宅大院，比起任何 

較非屬個人專有的空間，甚至比起公共廣場，都更形重要。但城鎮的 

佈局也受到更人阐體群集的利益影響。冈此，屮期時代都市組織的積 

極因素，強化了那些在更具官僚色彩統治下已經存在的傾向。城鎮區 

塊則在物質上大致都能自給自足，每個區塊都有滿足其本身hl常需求 

的簡易市場，還有將其與其他城鎮區塊分隔的牆。在夜晩，各個不同 

區塊之間的門會關閉起來，以策安全。這麼做的目的不只是要限縮竊 

賊橫行或逃避偵査的空間，其實更能減少產虫摩擦的機會，特別是在 

不同宗教信仰的區塊之間。在屬於順尼派的城鎮裡，可能會有一個屬 

於什葉派的特殊區塊，而在屬於哈那菲法學派的城鎮，則可能會有一 

個屬於夏菲儀法學派的區塊；因此，公共領域的暴動就會因為物質來 

往，或者是接觸的限制而減少。

與城鎮分區相對應的則是：個人從社會上某個角落轉移到另一個
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角落的相對能動性。許多城鎮居民非常樂於旅行，當然，商人所享有 

的聲望，會使-•般人認為旅行是高貴的行徑。但是，從一個城鎮前往 

另-•個城鎮的人，除了從事貿易的商人之外，還有具備寶貴技術的工 

匠——他們可以到欠缺技術的地方掙取報償。幾乎沒有人會絕對侷限 

於地方體制的關係上。(不過’某些特殊工藝的卻只會在一兩個城鎮 

中施作，以免其成員將機密外流。)其實，任何頗負聲望的穆斯林都 

不只居住在一個城市：士兵因其軍事傾向而在征途中行軍；學者為广 

找到新老師、新圖書館，還有找到更懂得欣賞的聽眾而旅行；甚至是 

詩人，也會為了找到最慷慨的贊助者而旅行。因此•特定城鎮中隨時 

都存在各類不同人士——甚至包括貴族人士。但因為城鎮之間都具有 

類似模式，既然這個城鎮跟下個城鎮之間有著相似的模式，所以外來 

者也能輕易憑藉一己之力而佔有一席之地。種種跡象顯示：這類移動 

並未侷限於以語言或政治界定的地區內，其實還更充分地延仲到整個 

伊斯蘭世界。

隨著地理上的能動性出現•自然會產生社會的能動性。這種地區 

性的特徵，對伊斯蘭文化(Islamicate culture)造成深遠的影響。社會 

能動性對農民的意義吏為重大：精明且活力充沛的農民通常並不需要 

離開土地，而有些人即使在村莊內，通常也都能改善自己的地位，譬 

如說，運用丁_藝或小販身分來迎合村莊的需求，甚至還能聚集相當規 

模的土地。但社會機動性最為強大之處，即是與城市生活的連結方 

面。富有農人的兒們可能在城裡有人脈，因此也可能會搬遷到城市 

去。但即使是很窮苦的人，或至少是窮苦人家的兒子們，一旦到了城 

市就會有很多機會。

即使在城鎮中，機動性也有其侷限。就像在其他地方，在他們父
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親的工作行業及社會圈子中•兒子們如果確實適任，就能享有優先機 

會。由於某種趨勢——較富裕的人們能夠享有的，多過於他們在世後 

裔所享有的份額，進而使某些兒f能夠證明其本身能力。在伊斯蘭社 

會（Islamicate society）屮，這樣的優先機齊總是有助益的優勢，即便 

不是針對個別成員，至少對於整個家族而言確實是如此。仉另一方 

面，貧窮的家族則大多會滅絕殆盡。換句話說•有利於延續上層階級 

家族的人口階級梯度，在此處即可見其影響作用。更有甚者，對於被 

視為低人一等的商人，通常都存在相當人的偏見，而這類偏見必定會 

阻礙他們。就像士兵鄙視所有老百姓，書吏官僚鄙視所有貿易商•商 

人也鄙視工匠，而處理昂貴商品（像是金匠）或相對免於苦工或塵泥 

的其他工匠，則鄙視像編織工等從事較不吸引人的行業——如果可以 

這些人一定會想從事更理想的工作。（這種差異甚至在伊斯蘭律法中 

引起迴響一儘管在很晚之後，而且不是在夏菲儀派法學者當中引起 

迴響。某些法华者還將工匠的尊嚴等級區分成三個層次，他們不允許 

金匠的女兒嫁給單純的裁縫，或裁縫的女兒嫁給單純的編織工：偶 

爾，行業增級較低者的證詞甚至不具證據力，無法獲得法律認可。） 

在這個世界裡，凡夫俗子根本無法出人頭地。

个過，特權家族的每個世代其實還是必須重新贏得他們的地位。 

•旦有為數眾多的兒子，那麼毎個兒子就都只能繼承到父親的-小部 

分財產，而最有錢的人則面臨另一種特殊的災難——不只是因為他們 

太仰仗宮廷的恩澤，而且還會由於戰爭來臨，所以住在最優渥的豪宅 

大院，就會遭到劫掠。新人總是擁有機會，窮人如果受到高於平均水

準以上的資助，也有機會扳回一城。

對於天賦較高的人來說，要出人頭地至少有四種主要方式。靠著
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特別的好運與機敏的天賦才能•就能透過贸易賺取財富：豪門商人家 

族通常無法幾個世代都-直維持著身分•而是將他們的地位拱手讓給 

新人。我們曾經提到，即使是農民也4以成為士兵•而素質優秀的士 

兵則最能快速竄升。但其他脫穎而出的途徑則與宗教有關，在某種程 

度上也與教育相關聯。某個限度上，在各式各樣職涯中前途受到限制 

的年輕人，則可能藉由成為蘇非行者，並且終究獲取蘇非導師的權 

利，晉升到社會上具有影響力的社會顯要地位；雖然（精確地說）未 

必是坐擁財富的地位。宗教學者的前景則更加燦爛、多元。宗教教育 

不只能使天賦異稟的人朁升到法官或大法官的地位，甚至還能讓他投 

入行政工作中，或從事較不需要專精學識的職業。

依照農業（agrarianate）時期的常態而言，教育其實非常普遍。任 

何具有天賦的男孩都能略通讀寫，而且村莊裡也設置了古蘭經學校， 

任何男孩都有機會在慈善產業的支持卜，熟練使他得以進精深造的基 

礎入門。

在最基礎的層次上，教育意謂著識字，但是普遍的識字能力可能 

會被誇大，因為代表人口屮識字比率的數字，無法精確桁出具備書寫 

能力的人口比例。文字的使用一旦跳脫廟宇內，並擴散到布集，就能 

大致看得出社會的觀點——也就是說，閱讃與書寫的服務極為普遍， 

甚至本身無法閱讀的人，也＞4以藉由U語來接收佈告文書•甚至於流 

行書籍的內容。當識字能力達到家族層次時，文字甚至還能形塑整個 

居民的觀點：更確切地說，在絕人多數的家族裡，至少有一個成員能 

夠閱讀的情形=即使在村莊中•還是存在相當程度的識字能力。迕城 

鎮中，至少在某些階級，家族層次上的識字能力或許相當普遍。（位 

得注意的是，家族層次上的一般都市識字能力，可能以現代統計學方
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式顯示為百分之十的「阀民」識字程度，也就是所有男性的百分之 

二十。）

伊斯蘭法的公民力量

城鎮生活中涵蓋的所有穆斯林群體，不論這些他們進入特定城鎮 

的晚近程度，全都在凝聚力下共同結合，並且在相當程度上，藉由所 

有人都能參與、並且經過宗教認4的三種制度，跨越r區隔其間的界 

線。第一種就是已充分標笮化的伊斯蘭法，這使得即使是彼此具差異 

性的哈那菲法學派、夏菲儀法學派與賈俄法什葉派（ja'faris）之間， 

也不至於在可以藉由法律裁定的事務上，對一般的共同期待出現基本 

卜.的差異，也不會在阈家背景的差異上出現歧異。其他兩種整合性制 

度，也就是慈善產業基金與蘇非道團，就他們在社會上的可行性而 

言，最後他們本身還是依賴伊斯蘭法的規範。

伊斯蘭律法受到根深柢固的公共情感支持。伊斯蘭（lslamicate） 

社會秩序本來就普遍對伊斯蘭、穆斯林社群忠誠——因而也對伊斯蘭 

法所課予的義務忠誠。這種忠誠不只是精神h的美德•更是社會層面 

的美德，在某種意義上也是政治美德；或許比起征服時代的阿拉伯 

人，對中期時代具有主宰地位的穆斯林百姓而言，甚至更是如此；對 

他們來說，忠誠於阿拉伯的理想，曾經是至高無上的，而基督教徒阿 

拉伯部族與穆斯林部族之間也是平等的。穆斯林族群之間的團結精 

神，帶給人們非常個人化的感受——例如，在傳述自然災害時，編年 

史學家可能會以被殺死的「穆斯林」•而不只是「人」或「靈魂」等 

等辭彙來描述死亡人數。有個笑話說道，某個秃頭男人從公共澡堂出
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來時，發現自己的帽子弄丟了，侍者聲稱此人進來時就沒戴帽子•但 

這個秃頭的男人對旁觀者討公道：「你們這些穆斯林，這和那沒戴帽 

子的頭是同一個頭嗎？」因為，穆斯林通常都會為穆斯林同胞所犯的 

錯誤辯解。

對於穆斯林公共團結精神的情感，並沒有用制度化或實際形式， 

來規範對統治者權力或任期的直接限制。在某種程度上，那些創建伊 

斯蘭律法的人別有用意•：就是要稀釋哈里發的權力，以便有利於維持 

權力分散於整個社會的狀態。然而，順尼派的目標或許延綃了伊斯蘭 

法創建者的立意；後來的順尼派反對任何建構在罷黜哈里發的伊斯蘭 

律法秩序——或理解為哈里發代珲人的統領——因為他的地位超越了伊 

斯蘭法；甚至當人們認為（像是十一世紀的阿胥阿里•阿布杜一嘎希 

爾.巴格達迪（Ash'ari lAbd-al-Qahir Baghdadi ］所斷定）「宗教學者 

基本上有義務罷黜不正當的哈里發」時，也是如此。因為這樣的罷 

黜，充其量只是個危險的動作，最好的做法應該是使人們的注意力集 

屮在強化伊斯閱法，進而使統治者的武斷千預盡量不造成影響，而不 

是去鼓勵叛亂；因為無論如何都不可能會出現大公無私的統治者（而 

且，如果判斷成功了，將由宗教學者承擔代價，卻會提升新統治者作 

為伊瑪目的名聲）。因此，在中期時代，即使回過頭來賦予哈里發職 

位在伊斯蘭法上的更強大角色時，理論家並未駁斥那鸣聖訓主義者與 

伊斯蘭律法專家的態度，*這種態度就是:將每個穆斯林「隱惡揚善j 

的責任，縮減到毫無惡意的個人告誡。

但其他兩條表達穆斯林政治團結精神的規則，仍然保有完整效 

力：有絕對義務去保衛伊斯蘭境域的邊界、對抗異教徒的聖戰，並將 

叛教視作處以死刑的叛亂罪。早在穆罕默德時代，這些義務就已經讓
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掙扎求生的新政府獲得忠誠，如今則標誌茗社會實體得以堅持其族群 

身分認同的界線——並在必要時，得跨越這條界線，拒絕服從統領政 

府的最終裁量權。穆斯林堅持認同這種社會團體的同-•種精神，表現 

在對非穆斯林受保護者的普遍敵意上，只要非穆斯林的比例明顯降到 

極少數，就隨時可能會造成致命的暴動。（必須補充的是，地方自治 

主義的嚴峻，僅僅緩慢延伸到禁止異教徒利用穆斯林神聖地點的作 

法；最晚到十四世紀，在圖斯［Tus ）附近的、馬什哈德〔Mashhad，這 

是現在因為公眾情緒而對異教徒關閉的主要聖壇〕•可以接受外國基 

督教徒的到訪，而不至於激起公愤。）

這種伊斯蘭社會忠誠的「政治美德」特性，使穆斯林得以在範圍 

比較有限的問題上形成社會輿論（像是對抗非穆斯林侵略者這類問 

題）；這種民意，不是單純主張多種特殊利益問的均衡關係。每個人 

都會認為這種社會輿論是理所當然，並且預期它將發揮作用，所以往 

往會基於這樣的期待Iflj行動。正是這種社會興論賦予法宫職位的正當 

性，並且賦予法官相當程度上的自主性，與統領形成鮮明的對照；正 

是這種社會輿論，也就是唯一確實可依賴的社會輿論，賦予伊斯蘭法 

及其宗敦學者們，他們在法律和道德正當性方面幾乎獨占的地位，即 

使在蘇非密契主義者（具有另一種虔信情感形式）最廣受尊敬的時 

代，也是一樣。這種社會輿論的力景，以及否認非伊斯蘭法權威之終 

極合法性的立場，往往可以用穆斯林政治去說明。最著名的情形，或 

許就是薩曼朝的衰頹一當時，宗教學者用「穆斯林之間的戰鬥比政 

府的垮台還要嚴重」為理由，說服布哈拉人民不要抵抗挺進的喀喇汗 

國軍隊。

伊斯蘭法只是權威的來源之一，卻是最無懈u了擊。它只在比較一
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般性的社會活動層次上，由穆斯林社會興論執行。在限制伊斯蘭法的 

適用範圍時，伊斯閬法規則的普世性指涉無視於地方性運作，於是伊 

斯蘭法高度理想化且形式化的過程，才有可能存在：並非只有統領的 

軍事法庭審理行政與刑事案件，這種法庭跟以往的哈里發法庭一樣， 

忽略伊斯蘭法的程序，有時甚至忽視伊斯蘭法的實際規則；至少同等 

重要的是，城鎮（還有鄉間）族群內部的許多地方性紛爭，總是能透 

過贊助者的裁決或交涉，達成妥協並加以解決。事實上，伊斯蘭法的 

正義•作為個人的正義，對於強調地方族群融合的人來說，往往不符 

合胃U ;他們通常從法庭撤回爭議，並交由家族會議與行會或村莊仲 

裁者裁量。當他們必須對簿公堂的情形下，如果能在伊斯蘭法的名義 

及其幌子下，再次確認地方團體特權（或縱容團體的敵對關係）的那 

種「腐敗」可以行得通，他們往往會感到高興。

我們可以列出好幾種可視為伊斯蘭律法替代選項的權威來源。試 

圖維持中央集權行政形式的書記（katib）.盡其所能，實踐官僚體制 

的規章與慣例，而且•基於同樣的精神•他們也執行所謂的朝代 

法一蘇丹或統領所制定，以及其繼位者必須遵循的一般性典章。地 

方團體（像是男性®體或行會）有自己的規章，有時編纂的內容非常 

明確。這種正面表列的規範，必須與另一種更加無所不在、卻總是會 

改變的權威來源區分開來：那就是地方性慣例。敁後則是統領的命 

令，這種命令通常必須祝i「統領身為軍事指揮官的權威」，並通常 

施行於朝廷本身、適用於被公認為受他指揮的人身上，至少代表了某 

種軍事法。（最後這兩種權威來源•特別代表了這個時代對於習俗和 

個人隨機應變，相對強烈的依賴性，反而沒有那麼依賴客觀的精確規 

定"）當然，除此之外•我們必須謹記某種具領袖氣質的開創精神也
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是權威來源之一；這種開創精神純粹由創見型人物的個人聲望而獲 

得，而旦•在伊斯蘭世界相對流動的社會中，經常會出現採取這種積 

極行動的機會。

這些權威來源全都透過傳統而達成效力：明文規章與慣例的實 

踐，甚至是統領的命令，都受到遵從，而他

們之所以受人服從，都是因為特定傳統的傳承者對於最初規範、 

綿延不絕的生命力，有共同的投入。（即使是具有領袖魅力的領唪者， 

通常也只是在某種傳統所開啟的對話中，扮演某種別具生命力的角 

色。）不過•這些權威來源，都不像伊斯蘭法那樣，得以容忍人們暫 

時性的屈辱或輕蔑態度，甚至連地方性的慣例也是如此。在信奉印度 

教的印度地區，村莊阐體"了能會擬定内部的盟約，並向能夠執行這項 

盟約的國f登記；但在穆斯林當中，不太4能存在這種機制一部分 

是因為相較之下，任何統領的權威都很短暫，一部分則是因為訴諸普 

世伊斯蘭法的作法，Kf能會使任何地方性團體的慣例失效。為f因應 

地方上的迫切需要性，而將任何非伊斯蘭法的制度合法化•這個問題 

可以舉曆法為例；每個在某方面依賴土地及其自然季節的社會，都必 

須以至少近似於季節年的方式來計算時間，如果沒有其他考量，稅收 

的清償期必須是在毎年收成之後•在農夫有辦法支付之際，而不是在 

不相干的時間週期當中隨意指定某個時刻。同樣，基於實用目的，穆 

斯林必須使用陽曆，每個政府都基於財政目的而制定陽曆•這通常用 

以符合實用上的需求；但是伊斯蘭法唯一許可的曆法，卻是純粹的陰 

曆，它是以十二個H而非真實的季節年計算。因此，人們只不過是基 

於一時方便，才接受政府的這些陽曆一而它們全都陷人混亂，因為 

它們缺乏閏年之類的必要機制，以維持季節之間的固定關係。所有陽
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曆都必須偶爾加以修正，而沒有哪一套曆法可以贏得永續或普世的地 

位。像是在歷史或外交之類的廣泛脈絡中，所使用的曆法全都只有伊 

斯蘭陰曆•造成這種結果的不只是虔信，還有對可靠度與一致性的需 

求。

不過，伊斯蘭法不只禁止其他形式的法律；雖然面臨種種限制， 

在其本身專屬的領域中，伊斯蘭法仍然具有重要的正面功能。儘管朝 

廷與農民多半對其視而不見•卻無論就文義或精神而言，在商人之間 

保持它一貫的實際效力（然而’即使是商人們'也使用不屬於伊斯蘭 

法的各種商事法）；這或許是因為商人無論如何都必須反映世界主義 

觀點。無論是哪個社會階級，凡是超越家族或村莊的層次之外，都有 

尚未建立社會延續性的地方，這也是人們訴諸的標準。由於伊斯蘭法 

是合法的普世標準，因此不論何時何地，務必保持盡量減少伊斯蘭法 

的變化。

想達到這個目的並不容易，而且，從來無法完全實現。有時所謂 

的穆斯林法的「嚴苛」，其實最初制定時的原則並非如此。事實上• 

夏菲儀（al-SMfVi）所教導的原則，不僅忽略地方傳統，更質疑任何 

憑藉單純慣例而來的延續性。這種原則，可能會使法律不可預測，而 

由每個有能力訴諸《古蘭經》與聖訓、並且自行重新進行評價的法學 

者們重新詮釋。藉由期待每個穆斯林遵從某倘特定的伊斯蘭法學派， 

就得以避免這類結果，也確保了其可預測性。順尼社群的共識是：幾 

個法學派的學者能追溯到夏菲儀或阿布一哈尼法（AbG-Hanffah）之類 

的偉大伊瑪目，每一位都可以平起平坐。但人們應投入其中一派，而 

不是便宜行事、在其間猶豫不定。因此，即使是法學者，通常也都應 

該在他所屬的法學派，遵從普遍受到內部承認的決議，並只在仍有爭
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議或有新的問題出現時，著手他自己對「理性思考判斷」（ijtihAd）的 

探討。

因此，伊斯蘭法能充分保持它的•致性，以滿足廣大穆斯林社群 

的需求，跨越所有可能存在的政治邊界：凡是穆斯林所到之處，他就 

能依賴大致相同的法律立場，並K知道他任某個地方勝訴的權利•齊 

在別的地方受到尊重。即使當法官採用明確屬於地方性的法律 

（Idah，即「習慣法」）時（正如依照數個法學派所發展出的原則， 

而且確實曾經發生過這種情形），它也都還是普遍適用的法律，適用 

於剛好身處在這個地區的每一位穆斯林，而不是僅僅管轄像是地方公 

民等具備特定身分的特殊法律。

但無論法律多麼具有普世性，如果要維持確實適用的法律，幾個 

世紀以來當然會有所變動。藉由特定時代中最卓越的法學家們的認 

可，完成了這種變動；不只是限於•個地區的認同，而是非常廣泛地 

的認同，至少在有人傳授其所屬的法學派之處，飭令U'atwW，也就 

是這些法學家們所做成的裁定，在緩慢變動的農業時代裡，藉由幾乎 

無法察覺的增長，而在無損法律普世適用的情形下，使法律能夠跟得 

上時代。受到這種飭令指引的法律，約略類似於盎格魯一薩克遜判例 

法及先例約束規則（stare decisis）;但往往在提出問題時，卻只是默認 

這些爭論（對於問題的「答案」’僅有是或否）；人們更不受約束地忽 

視這類判例，每位法官獨立負責判例而且不代表持續運作的「法庭」。 

Gibb已經指出，穆斯林法的歷史應該依循這種飭令選集加以追溯，而 

不是以變動較少又與實際上的偶發事件較無關聯性的基礎教科書為基 

礎。（我們將在第四冊討論維持伊斯蘭法可行性的更明確做法。）

地方模式持續面臨一種壓力：遭受理想化的伊斯蘭律法性的規範
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同化。這種壓力造成某種程度上的社會•致性，特別是在穆斯林生活 

最長久的土地。但多樣性必然持續存在，而即使是支持伊斯蘭法規範 

的壓力，也可能在地方上產生獨特的結果。當伊斯蘭法取代了慣例， 

也就是取代r公認的地方習俗的特定規範時，就可能會在个同脈絡卜 

引發不同結果。

例如•在某些地區，對於強調核心家庭的父系家族關係規範而 

言，伊斯蘭法的家庭法仍是不變的壓力——特別是在母系群體當中。 

這種壓力會導致特定群體開始從母系排行轉變為父系排行，這在心理 

及社會層面都可能非常重要；因此，有親戚關係的人們藉由相互稱 

呼、歸類親鳐之間彼此的親近程度，於是稱呼的用語本身也就改變 

了。但藉由這種轉變，又會出現其他無法讓這種轉變產生預期作用的 

壓力。在絕大多數農業脈絡中，不可能不顧更寬廣的家族阐結力，又 

同時不會出現造成社會與經濟錯位的風險。

特別是每當有人死亡時，作為財產的土地由眾多繼承人分割，這 

棟情形可能會造成災難；尤其，如果土地也分給女孩們，她們則會隨 

著婚姻而將它帶離家族。因此•伊斯蘭法的規定便造成兩種協議，在 

不可避免的情形f，它們往往導致堂表親通婚；人們預期男人會迎娶 

父親兄弟的女兒，這樣一來，她的份額就能留在家族裡。(或許正是 

因為經常有這種同族婚姻形式•所以阿拉伯人是最早出現女性享有繼 

承權的地方。)ih這種婚姻不一定會發生，但在某些地區•如果沒有 18

18 Gerinaine Tillion. Le Harem et les cousins (Paris. 1966) 5 是地中海家族與榮臀模式理 

論基礎的絕佳研究*這本書指出：堂表親之間的婚姻深植於農業的前提•至少是 

整個伊朗一地中海地區的假設。但很可惜•作者在論證上並不嚴謹，她的歷史重 

構也相當支離破碎，更受到西方的世界形象所迷惑
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締結這類婚姻，就會發生嚴重的衝突，人們會覺得Ql!的權利遭到侵 

害。在並未採行這類婚姻的地方，通常就會將土地一•概排除在繼承規 

則適用的範圍之外。墾地體制的好處之一就在於：它使人們得以採行 

這種作法；遺產可能就這樣只將不可分割的墾地分配給兒子。家族慈 

善產業的建立•也具有相同效果。

法官也比較間接地管轄另•種次要的制度，這種制度發揮維繫各 

類不同社會族群的功能：那就是慈善產業制度。這種最具公共性的制 

度，從水井與泉水，到經學院與清真寺，愈來愈常是由宗教捐贈與遺 

產維持（通常是收取租金的土地），它們既由私人建立，也由私人管 

理。公法所稽徵的天課（zakat），曾是整個伊斯蘭社會籌措資金的原 

始機制；天課是對於穆斯林政府多種都市稅捐的正當化理由，而且是 

儀式化的個人慈善活動，因此得以繼續存在，但不再作為支持伊斯蘭 

專有之絕大多數慈善關懷的物質基礎，以私人的慈善產業基金大幅取 

代它所扮演的這種角色。伊斯蘭法規定列入慈善產業裡的財產不得讓 

與，穆斯林統治者也極少出手干預。慈善產業一度得以涵蓋都市生活 

裡的各式偶發事件。一位身在大馬士革的穆斯林旅行家就曾經描述， 

他看到奴隸男孩跌倒並摔壞隨身攜帶的貴重花瓶；由於這個小伙子害 

怕他的主人，所以路過的人安撫他：結果，有個慈善產業建立了，這 

個機業的目的就是為了這類惹上麻煩的僕人提供資金——這個小伙子 

得到替換的花瓶，最後也平安回家了。透過慈善產業，在私人但可靠 

的基礎上，得以提供公民多種必需品，或者甚至是提供便利設施，而 

不必要求或擔心政治權力的干預。

最後•早在哈里發盛期就已經發展的蘇非信仰，提供-•種廣大的 

靈性預設與認可，由下而上地支持這整個模式。正如我們將進•步看
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到的，蘇非主義成為所有穆斯林虔信盛行的主流架構；蘇非主義的聖 

人，無論逝去或活著，都成為社會牛活及溫和、合作方面的保衛者。 

行會往往因而跟蘇非主義有關。男性團體聲稱自己本身得到蘇非聖人 

的庇護；地方聖人的墳墓成了聖壇，所有派系在虔信之中重新團結起 

來。或許，假如沒有蘇非道團潛移默化的微妙力量，激發伊斯蘭內心 

的個人動力，並在任何人的外在力量之外，給予穆斯林社群某種能擺 

脫任何外力的共同靈性事業參與感，那麼，伊斯蘭律法的機械性約束 

可能就無法維持——對它本身效力相當重要的忠誠度。

伊斯蘭律法、慈善産業與蘇非道團的存在，使權貴一統領體制得 

以成為可行的普遍模式，而不只是因城鎮而異、地方上的暫時約定。 

但權貴一統領體制進而（連同其在自由農民階級與軍事墾地中的農村 

基礎）特別使伊斯蘭律法成為至高無t、不受任何政體官僚法律條文 

的限制•並且因此能維持它在整個社會的普世性。有了這種相互強化 

的結果，城鎮中就未必存在明確的公民一致性，不論這種一致性屬於 

內在（像在蘇美人的祭司城市，或是希臘式的商人城市中）或外在性 

質（像在用官僚體制管理的城市中）。即使是依附於城市的領土，其 

統治基礎也可以是藉由贊助關係，而維繫於都市家族的村莊組織。唯 

一顯而易見的一致性，就是伊斯蘭境域本身的一致性，而它確實具有 

實際效用。 ，

不過，城鎮中某種殘餘的中央權威還是有其必要性：如果族群的 

敵對關係以及對虔信理解的任何取捨，進而崩壞成為無法修復的內部 

鬥爭，它就是維護和平的仲裁者；它供應常備軍隊，尤其是似乎當面 

臨重大外來侵略之際，需要騎兵軍力時，並在正常的運作關係斷裂 

時，能確保從村莊獲取收益。
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青年團、城鎮民兵與駐軍政府

即使是這樣的需求，似乎在某一段時間內，也要以都市內部結構 

加以滿足。在哈里發盛期的末期，所謂的「民兵自治」（militia- 

autonomy） 模式，就已透過許多都市運作關係開始發展。在敘利亞、 

加濟拉地區、非阿拉伯的伊拉克地區、呼羅珊，還有其他地方，有好 

一陣子，各式各樣的城鎮居民群體，都是以大致上屬於永久性的民兵 

為基礎•而組織起來。這些團體•有時候是教派團體（例如伊斯瑪儀 

里派，而與其敵對的順尼派，有時也會組織民兵阁體）；它們有時候 

代表城鎮的下層階級人U，但大致上都與既存的權威有關。總之•如 

果可以有效動員，它們就會形成正式的權力中心。

其屮某些最重要的團體，顯然就是下層階級的團體。許多城鎮居 

民進而組成具有社會意識的團體，這些團體在阿拉伯文中，较常被稱 

為「青年團」（ftuuwwah），也就是男性社團，他們在儀式上致力於合 

乎男性氣質的美德。「futuwwah」這個詞，字面上指「年輕男性」，它 

表達了夥伴間忠誠與雅量的男性理念（這個詞源自貝都因傳統•但用 

於指稱都市的概念時，人們賦予它特殊意義；這確實是在阿拉伯人征 

服之前•就已經存在的概念）。在波斯文中，對應的詞彙（javSnmardi ） 
在字面上也含有年輕男性的意思（突厥語稱呼青年阁成員的詞囊則是 

「akhi」）。意為男性社團的「futuwwah」一詞，最早是適用於上層階 

級的組織一當上層階級首先開始說阿拉伯語，並使用阿拉伯語詞彙 

的情形下•這種用法一如預期。佴到f哈里發政權盛期結束時，當時 

普遍使用阿拉伯文•這個詞就比較常用於指稱都市下層階級的男性團

Him
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曾經證實在拜占庭城鎮，包括位於敘利亞的城鎮中•「馬戲團J 

(circus factions)就是我們在伊斯蘭世界見到的那種下層階級男性運動 

團體；它們同樣具有民兵的基本特性，影響穿著的特質，且有時候也 

同樣泛稱「年輕男性」，或許這種組織的特殊之處，呵以追溯到由中 

央集權「管理j的城市出現之際(至於在薩珊帝國中的這種結構•我 

們沒有任何正面或負面的資訊)；因為在阿拉伯人征服的時代，這種 

男性團體仍然活躍，所以我們可以認定其與青年團之間有著普遍的連 

續性，就像穆斯林生活大多數的其他面向一樣，儘管關於早期伊斯蘭 

世紀的下層階級生活，我們所知有限，而無法追溯它們在民眾轉變為 

穆斯林時的演進。19

這類男性社團分為幾種類型，某些似T完全投人體育運動，其他 

則致力於互助。偶爾，成員們會在共同的團體會館中生活，或者至少 

可能在那兒用餐。這些團體在幾個不同的社會階層裡成形，或許某些 

主要是年輕人的幫派，這些青少年與年輕男性團體均聲稱各自的個人 

獨立性，而某些(至少在後來)則是一般性的貿易商人協會。以同一 

種性質來看待所有這類團體，看起來幾乎是不可能的，但對我來說， 

在一個極端與另一個極端之間，這種組織必定有其連續不間斷的光 

譜；而且，儘管有各式各樣的組織，但其中絕大多數組織都一定具有

19 Spiros Vryonis在’Byzantine Circus Factions and Islamic I-'utuwwa Organizations 

(neaniai, fityan, ahddth)’，Byzanlinische Zeilscluijl 58 (1965), p.46 — 59 中，討論了拜 

占庭的派系•它也提出關於青年團的晚近參考書目。Vryonis似乎主張’儘管可能 

性不高，但拜占庭馬戲團或許曾經被引進薩珊帝國。但是’既然某些派系的矯揉 

造作(例如長髮)可能與薩珊帝國文化有關，是否某種跨越邊界的延續性’可能 

早就存在了呢？
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某種共同理念與願景。而且在歴史上，我們可以明顯看出這類組織在 

屮期年代所扮演的特殊角色——無論好壞，幾乎每種青年團，都口J能 

會扮演這種角色。因為，建立都市民兵的可能性如果確實存在，似乎 

就在男性團體內•不論這些團體是如何組成。

所有社團都有共同的理想主義調性，強調成員彼此之間無條件的 

忠誠，還有某種私人儀式。它們的儀式長期下來變得更為繁複，而且 

至少到了中前期時代，所有青年團的儀式都變得非常相似。最值得一 

提的特徵I是以特殊的青年團長褲與其他獨特的衣著元素，授與新入 

會者，還有飲用鹽水的儀式。每個城鎮可能都會有許多獨立的青年 

關I每個元素、儀式都刻意與其他青年團區隔，並各自主張自己才能 

代表真正的青年阐。因此•這類個別的青年團就會緊密結合成較小的 

糾織•儀式性的生活主要發生在這些單元之內，而且通常每個青年團 

成員都必須無條件服從他所靨單元的領導者。（如果一個人與他所屬 

單元的頜袖不能和諧相處，甚至還有讓他轉到另一個單元的規定。）

由於青年團十分強調會員之間相互忠誠的運作關係，因此可能會 

漠視其他社會的運作關係，某鸣青年團甚至還堅持要成員切斷與家庭 

的互動關係，並且只接受單身漢；對於足可稱之為年輕人幫派的阚體 

而言，特別是如此。同時，他們為自己的倫理標準感到自豪•尤其是 

他們非常好客；以富裕貿易商為成員的團體，可能會率先對城鎮中的 

陌生人表示友善。或許他們的力量，某個程度上而言，就來自於克服 

個體（無論居民或外來者）孤立處境的需求，這種需求往往伴隨著自 

由而來。

青年團自然傾向於以某種程度的軍事紀律，來補強對於運動的興 

趣，而這種紀律通常至少都會隱約對抗既有權力。青年團通常會接納
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非穆斯林受保護者，他們可能也會接納奴隸甚至閹人，似不會接納懦 

夫或稅吏，也不會接納暴君的忠實追隨者——統領的追隨者。據稱， 

青年團成員隨時願意拿起武器，在必要時保衛他們的青年團弟兄。偶 

爾，青年團還會為其理想而進行軍事遠征，而在其他時候，他們則會 

發起暴動，威脅城鎮裡的有錢人。在暴動發生之際，會有人強調只能 

掠偉有錢人的房子，但是離窮人的房子遠遠的，也不碰房子裡的東 

西。即使是他們的敵人•也會讚賞他們在這類行動中的嚴格榮譽規 

範。某些團體會「收取保護費」：有錢人必須付錢以換取保護•讓團 

體本身不至於盯上他們；團體也會進而保護他們，使其免受其他敵對 

團體的騒擾。（因此，他們在統領未能善盡保護的方面，扮演了某種 

角色，就像是沙漠商旅路線中的某些貝都因部族。）在編年史裡，往 

往是以暗指盜匪的詞彙指稱青年團，青年團成員也不兑得會拒絕接受 

別人這樣稱呼他們。呼羅珊早期一位受人景仰的蘇非行者，就因為他 

與青年團的關係•而被稱為歹徒CayySr）。

青年團所代表的那一方，似乎往往就是權貴所不能代表的民 

眾——比較窮困又較年輕的男性，以及沒有良好家族人脈的人，這些 

人儘管對於比較顯赫的大人物具有某種依附關係，但他們還是覺得自 

己與富裕者及既得利益者的利害關係不同。青年團的紀律強調人生而 

平等的權利，而不是書記極為珍視的、文化特權者的權利。有時候• 

青年團甚至還會吸收城鎮¥的罪犯或乞丐加入組織，事實上，相較於 

規模比較健全的團體，這些人口可能在組織t更加緊密。儘管具有平 

等主義的傾向，似青年團未必與社會疏離；當青年團扛起武器時，有 

時顯然就會與招募成員來源更廣泛的城鎮志願民兵團體——青年兵團 

「ahdSth」——保持關係；至少在敘利亞，它們還曾參興突厥軍隊的戰
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役，跟著那些审隊•起作戰。青年團往往代表特定的城鎮區塊，或跟 

城鎮區塊有所關聯，因此具有強烈的影響力；另外，他們的首領本身 

也呵能變成權貴。但青年團與權貴所控制的既定秩序，總是有著潛在 

的扞格。

對整體都市生活而言，像青年阚這樣的阐體通常位處邊緣，但偶 

爾還是具有影響力。即使是窮人，也並非總是以在政治上有實際效用 

的"動來支持它們；窮人即使不遵守特權階級的社會信條，也總是傾 

向不信任平等主義訴求能實現•以免淪為替較不完善(也因此更嚴苛) 

的新特權團體鋪路。但以青年團為基礎的民兵團體•行動k則能發揮 

其團結精神與獨立性。在政治上充滿不確定性的年代•青年團可以扮 

演重要、甚至是決定性的政治角色。

在中前期時代，這個角色似乎愈來愈常見。早在九世紀，錫斯坦 

(Sistan)的剎法爾朝($affSrids)，似乎玆初就是男性民兵團體的領導 

者，這支民兵隊伍是為了對抗正在掠奪這個地區的出走派團體，而組 

織起來的。接著，當剎法爾朝邁出錫斯坦，橫掃伊朗•進而從阿巴斯 

朝總督手上奪走權勢時，其他伊朗城市的地方男性團體似乎也曾大力 

支持剎法爾朝。在眄元950年至1150年間，青年團之類的百姓民兵團 

體，在許多事件上往往舉足輕重。城鎮民兵-的領袖(ra’is)，有時甚至 

還扮演城鎮本身的領導人角色。這些團體在巴格達似乎受到享有更高 

特權的階級抑制，但是在許多省份的城鎮，它們則構成維持良好秩序 

的主要官方勢力；它們不只要求會員間的團結與紀律，有時更長期為 

城縝建立地方上的公民秩序，

但到了西元1150年•這種政治勢力似乎已經消失了，唯一的例外 

則似乎是伊斯瑪儀里派尼査爾分支的政權，或許在某種有限的程度
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上，錫斯坦的城鎮也是例外。遙遠的伊斯瑪儀里派政權，如此違悖常 

理地團結，且長期與統領們的體制對a，從一開始到最後，全都是以 

地方上的伊斯瑪儀里派民兵為其基礎。而在錫斯坦北部的古希斯坦• 

則是從未接受外來駐軍、為數龐大的城鎮民兵。毫無疑問地，事實證 

明伊斯瑪儀里派的起義，利用铤而走險的戰術分裂城市社群，並因而 

促使絕大多數人轉而對抗那些社群，這是決定性的因素；這場反叛行 

動不只敗壞伊斯瑪儀里派的名聲，還有其他建立在青年團之上的民兵 

自治團體的名聲。

然而，在任何情形下，以民兵自治團體為基礎進而普遍解決政治 

問題，或許並無可能。在阿拉伯半島周圍的某些島嶼或偏遠的沿海地 

區，確實還曾出現過獨立城市政體——例如，在波斯灣蓋斯部族的島 

（island of Qays）上（人們也指控他們是海盜）。但是，這個地區絕大 

多數的城市在穩定之前，並沒有固有的手段保護其內部組織•使其免 

受以陸地為基礎的農業勢力侵擾。因此（我假設），這個地區未能發 

展出公民自治團體的一般性模式（即使是孤立的城鎮，也能得利於這 

種模式）。城市社會結構的分裂•與超越任何特定城鎮的世界性環節 

（此世界主義源自乾旱帶中部領地政體及帝國之間的古老對峙關係）， 

在未能驟然大幅更新社會力量的情形下，都會阻礙地方性公民團結精 

神的充分實現。事實上，伊斯瑪儀里派思想確實正好在尼查爾分支起 

義時提供r這種模式。值事實證明，除了在非常偏僻又根本不是非常 

富有的地方之外，它與伊斯蘭普世模式之間必然存在著斷裂一對於 

公民在地方上的孤立地位的需求，都相當顯著。

就像在伊斯瑪儀里派的情況所顯示的，就整個民兵運動而言，所 

有人最終都必須依賴其合作的優勢都市階級，他們所珍祝的事物有太
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多受到威脅了。至少•除了這種說法，我找不到更好的方式能夠電新 

建構所發生的事情。他們發現，由特權階級以外的年輕人組織起來， 

並且（基於伊斯蘭法與青年圓本身的精神）抗拒強行施加權威的民兵 

團體，通常必定會站在窮人那邊對抗有錢人，而且或許就他們自己的 

區隔性與世界主義而言，權貴無法期待這項運動能提供其他任何替代 

導向。確實，在自由流動的伊斯蘭社會（Islamicate society）中，他們 

不能以固定的身分地位關係，來確保其對任何受擁戴民兵組織的控制 

力。因此，比起仕紳對農民所能享有的依賴，他們甚至更沒辦法依賴 

身為上兵的城鎮居民（正如我們即將看到的’哈里發納席爾就是在更 

晚的時代，在另一種基礎上，努力使青年阁有著不同導向；但他的方 

法無法背助城市權貴獲取獨立性）。無論如何，權貴們似乎更喜歡我 

行我素、由令人討厭的突厥戌守部隊，來發揮其最終政治仲裁者的功 

能。

在這種社會中，如果沒有中央政府，必要的駐軍還能從何ffri來 

呢？首先，在正當的法律基礎h，駐軍的組織方式無法代表著整體城 

市；也就是說，以非個人性質也不具地方性的伊斯蘭法為基礎，因為 

它並不承認兼具專屬性與地方性的社會團體，像是實際［:構成城市的 

那些團體。（只有伊斯瑪儀里什葉派在他們的伊瑪目身上’發現這項 

伊斯蘭法僵局的替代選項；但在這個層次上，他們的替代選項不只威 

脅都市的既存利益，還威脅到既存的宗教學者、）駐軍可能以更受侷 

限的利益為基礎，從遭到派系撕裂的城市興起，而未能享有在伊斯蘭 

法上獲得普世承認的合法性；但是，從青年團的經驗來看，只有讓少 

數人承擔代價、進而圖利多數人，才能夠建立起這樣的駐軍。那麼， 

駐軍就必須以都市社會之外的社會要素而組成，統領與他的突厥士兵
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正具備這類要件。事實上，偶爾也會出現本身並無統領的城鎮，這時 

就可能會找出一位統領來上任；就像在敘利亞的荷姆斯（Hums），當 

統領被暗殺，人們對伊斯瑪儀里派的興起感到驚恐之際一度發生的情 

形。（在某個層次上，統領填補了義大利傭兵隊長〔condottiere〕在某 

些時代扮演的那種角色；但不同城市結構會產生不同的結果。）

隨著駐軍統治的模式穩固之後，未能以自己的駐軍取而代之的自 

主都市團體族群，則會在其他方面鞏固自己的地位，以便隨時能對抗 

統治軍隊的侵擾。都市所發展出的最重要組織類型•就屬貿易行會| 

它在早中期時代，或者甚至是更晚近的時期，在許多地區都具有相當 

的勢力。在哈里發盛期統治下•在更早期結構的衰弱與行政的變遷 

（還有其成員陸續伊斯蘭化）之後•至少在許多地區，各種行業間的 

關係仍然非常疏遠，而政府的市場監督者往往直接對個人行使控制 

力，對於團體責任則沒有太多要求。當時的這類協會因而得以強化• 

或者在中後期末年時，由伊斯蘭世界屮幾乎普遍存在的更強大新組織 

所取代。

但是，即使青年團這種男性團體未能為城市提供獨立的民兵組 

織，它們確實也仍有助於維持都市組織的自主性，以對抗當時根基穩 

固的駐軍。許多打會似乎以青年團的方式組織起來•而且，它們一直 

維持相當程度的獨立精神。伊斯蘭行會（Ismaicate guild）不像其表面 

上那樣只是政府控制力達作的管道，而比較像是偶爾見於晚期羅馬帝 

國的情形那樣，能擁有完全的自主權，去代表成員的利益•因而往往 

更會密切合作來對抗官方勢力。

20然而，我們並不清楚行會是否像Louis Massignon ｛在Encyclopaedia of fxf⑴”，\si
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青年團式的行會，透過它與蘇非主義的緊密聯繫ifii得到精神上的 

安定，藉以維持它自己的地位。即使在哈里發政權盛期，許多蘇非行 

者就已經採青年團式的語言，來表達忠誠與寬宏，而且他們還將這 

些美徳轉化為對神的忠誠、以及對神所創造的萬物表現出寬宏胸懷。 

因此，當青年團必須號召「在精神上支持新的行會」時，青年團理念 

的這種詮釋便已深植人心。某些作家將青年團詮釋為:由那些無法達 

成完整密契之道的人們，所設立的次級蘇非主義之道。青年團有時會 

有專屬於自己的蘇非主義儀式，這種作法是追隨社會蘇非主義的立 

場，而正如我們即將看到的，這種立場是從比較早期的中期年代發展 

而來，他們可能會以蘇非大師為庇護者。到了中期的末期時代•至少 

在某些地方•青年團基本上已經在行會組織中轉向蘇非主義立場了。

軍事專制主義與有隙可乘的無政府狀態

由於缺乏廣泛又能自行存續的官僚體制，也缺乏農業階級或資產 

階級的任何替代選項，當權者就會以嚴密的軍事基礎來掌握權力。這 

種情形便導致後來的苦遍專制與殘暴。殘暴未見緩和，也不受節制，

ed.-還有在其他出處討論Shf的條目中)所主張的那樣，是從伊斯瑪儀里派革命運 

動發展出來的。在哈里發盛期與中前期時代，它們似乎延續了羅馬與拜占庭時代受 

國家贊助的行會組織，卻因為伊斯蘭時代的社會流動而削弱Gerald Salinger. 'Was 

Futuwa an Oriental Form of Chivalry?’ Proceedings of the American Philosophical 

Society^ 94(1950),481 ft： *是一篇內容有關於自主都市組織的絕妙討論。這些前所 

未見的材料，大部分見於Franz Taeschner與Claude Cahen (見前註16)的文章，這 

些文章列在 J. D. Pearson, Index lslamicus (London, 1958 一)0
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而且還是這個社會永久的特徵。

我已經指出，統領（也就是指駐軍指揮官，無論獨立與否）。相 

較於法官，法庭的正義實際k就是軍事法；統領運用他身為軍事首領 

的職權——並且主要適用於公認受他指揮的人。每當統領發現有干預 

的必要，他就會這麼做，而且，這項事務的優先性，等同於軍事權威 

的安定性；軍事權威的安定性在任何軍事法當中都其優先權。只有在 

安穩滿足安全性的表面需求時，才能考量個人權利。同時，統領全都 

仰賴於軍事勢力的逼迫，去對任何特定地方行使權力；換句話說，他 

的權利、他跟該地區的實際遠近關係，互成比例。

因此•在跟統領最鄰近的地方，統領的勢力通常都是最專制rfri且 

不受限制：城市中任何稱得上顯赫的人士（且因此有能見度），都可 

能會感受到他的反覆無常，因為他不需要依照自己判斷正確與否的標 

準，來面對官場上的拖延與覆核。這就是赤裸裸的專制統治•這種統 

治制度下的君主對於仲裁小人物繼承而來的穩固地位•極度漠不關 

心，而且君主基於其命令、地位的永久筲惕作用，可以施加他個人的 

巨大力量；除此之外，就社會地位而言，他現存的巨大力量與其他任 

何類型的軍事領導人，並無太大差異。即使是藉由軍事法統治好幾個 

行省的偉大蘇丹（或者說’特別是當他們與任何相互一致的社會輿論 

相去甚遠時），也往往極其專制；在他們慷慨寬宏的時期光彩輝煌， 

當他們憤怒或恐懼時，俞慘無人道。

另一方面，由於與統領保持一定的距離，所以不報償（採用回報 

收益的方法）他所派遣的軍隊，以確保軍隊持續服從，在這種情況下 

就不會有真正的政府。這是無政府狀態，或者更精確地說，是由嚴格 

意義的地方單位、在特定村莊與特定部族中受到眾人認可的領導者，
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所進行的自我統治。血且，越過村莊的界線，或在部族區域之外，個 

人就只能依靠他自己。

但無政府狀態甚至也會週期性地，以戰事的型態滲透到駐軍最為 

嚴密的地區。在軍事政府之間，戰事幾乎接連不斷。較強人的蘇丹會 

想對他勢力範圍下所有城市的統領，行使權威。但在許多情況下，這 

種權威其實最主要只是分享統帥們的收益，不過還是允許他們干預其 

他方面的事情，特別就有利可圖的肥缺而言，;換句話說，這往往只是 

某個駐軍指揮官對另一個駐軍指揮官的干預而已。要保持住這樣的權 

威，蘇丹就必須不斷展現實際的勢力，一旦出現任何衰弱的跡象•其 

中某個統帥可能就會率眾起義——拒絕交出任何收益，並藉由干犯蘇 

丹的忿怒，來試試運氣。蘇丹則會派出更龐大的軍隊前去剿除統領。 

但統領甚至也可能憑藉其運氣，去對抗相當強大的蘇丹，直到蘇丹因 

為其他人的叛變而過於分心•才必須做出有利的讓步；或者，直到蘇 

丹死亡而趕他下臺（他的繼承者可能更加孱弱）。事實上，極為常見的 

情況是：統治者的死亡就是信號，不只是新的叛變如此，對於為了繼 

承而進行的鬥爭而言，也是一樣的；因為，權力歸屬於掌握最強大軍 

隊的軍官，而他通常就是逝者的兒子之•，但不同的兒子會樹立支持 

自己的不同派系，他們最終將會透過戰鬥解決這件事。最後，獲取相 

當權力的統治者，可能就懂得把它當成某種測驗，用來測試其軍事才 

能、甚至是男子氣概，進而擴張那項權力——還冇隨之而來的財富。 

偉大的蘇丹可能會想征服新的領七•而讓鄰近的蘇丹承擔代價；甚至 

於，如果當地方上的統領與較弱小的蘇丹結盟，或者並未與任何人結 

盟，也都可能採取相同的行動，而讓同儕統領承擔代價。

就發動戰爭而言，比統治者的貪婪或虛榮更具決定性的因素•就
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是軍事生活的經濟學。統治者必須竭盡所能去保有許多軍隊，而如果 

他可以藉由掠奪的機會來補償軍隊的收人，他就能養得起更多軍隊， 

比起土地收益所能負擔的軍隊還要更多。想要有大規模掠:奪的統治者 

甚至還能從其對手那裡吸引士兵前來投靠。因此，統領所進行的小型 

戰事•不僅會將無政府狀態帶往戰場上，也會影響到所有鄉間與城 

鎮。軍隊行旅途中的任何東西，都可能被當成掠奪活動所能奪取的目 

標，而在敵對統領領土上的任何東西，除r可能遭到掠诨之外•當所 

有能移動的物品悉數遭到掠奪時，還叫能被任意摧毀•藉此減少敵人 

的資源；或者，甚至是藉由人類激情的乖僻，懲罰未能舉村叛離並將 

村莊獻予攻擊者的敵對臣民。戰爭通常伴隨著掠奪與縱火•比起由於 

宮廷鞭長莫及所造成的無政府狀態•這種無政府的狀態更為嚴竜，但 

是也較為短暫。

在統治者的時代，某些統治者的贊頌詩人會吹噓如下：某個老婦 

人可能會把裝有金幣的錢包遺落在遙遠的公路上，到了隔天，丟失的 

錢包會原封不動、分毫未損地重新歸還到那個老婦人的手中。這種說 

法略微誇大，但警覺心強且殘忍的統領，在某種程度上可以滿足這樣 

的期望，至少在他勢力所及的最鄰近地區內，如果統領下令強大乂不 

受賄賂的派遣隊，前去對抗任何可能呈報上來的獨立強盜阐體，就有 

可能壓制主要的危險來源。如此-•來，在某些穆斯林地區，人們會要 

求鄰近村莊集體為附近儉行者所遭受到的所有損失負起責任；因為村 

莊通常可以對抗一或者是通報——任何在地方上活動、又不遵守規矩 

（並且因此而眾所周知）的個人。然而，這還仰賴於統領的強大力量； 

由於他在意自己的聲望•能夠穩固地控制住自己的軍隊•並且像人們 

對於警察的期待那樣，希望統領做好萬全的準備與監督，進而派遣軍
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隊。無論是奴隸出身的上兵，或是受僱到軍隊的冒險者，如果統領的 

控制力略有衰退，上兵便有可能擅自侵擾滋事：因為，統領本身就是 

必須依賴軍隊的忠誠度，來維繫他的權位。

每當出現軍事珥制統治時•就可能發展出系統性的殘暴行為。一 

如人型的君權體制•小規模軍事朝廷的統治者也會需要驟然實施懲罰 

與武斷專制一事實上，他們盡可能想以前者為藍本，藉以形塑其本 

身。至於較弱小的統治者，則可能會闶為統治者本身與士兵們的關係 

十分密切，而受到限制；但是，當遠方的權威無法箝制，統治者乂更 

加專制地對待大部分人民的做法，則能彌補宮廷內部的這類侷限。軍 

事「法律」對輕微的違犯處以死刑，且刑罰通常立刻執行，沒有機會 

冷卻激情或發現新證據。(然而’較大的蘇丹可能把關於死刑的最後 

發言權保留給自己，而要求其附屬的統領停手。)至少與驟然處決一 

樣糟糕的，就是刑求。這種作法不是被用來當作刑罰，就是從首腦或 

證人那裡搾取情報的手段，而在這兩種情形中，都可能採取極激烈的 

方式。總是會有人死於刑求或因此終身殘廢。

伊斯蘭法主義者仍然反對這類行動；他們的反對聲浪同時反映了 

伊斯蘭的人性啟發，以及——吏具體地說——許多更具獨立性的團體所 

理解的個人尊嚴，特別是定期為政權供獻人力的阿拉伯、突厥部族。 

但77要以尊重所有穆斯林的方式，去實踐他們的觀點，卻幾乎沒有得 

以實踐的基礎。要減少農業層次(agrarianate-Ievel)社會中的殘暴行 

徑•有兩種主要的實踐基礎•但是這兩者都沒有得到伊斯蘭法太大的 

支持。

在清楚界定的階級之內，4以在相互關係的基礎上，維持對個人 

尊嚴的尊電。當一個城lii階級的出身是直接出自社會地位更為明確、
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生活更相似的更簡単的社會，那麼，那種比較單純的生活規範，就會 

在那個階級內部保留一段時間（因此’更高層次的個人尊重’相較於 

更古老的城市生活中心，往往在新近都市化的地區較為強勢）。於 

是•某些貴族階級的成員甚至還會將他們對彼此強烈的人身尊電，帶 

進城市牛活的不明的複雑性，而且，無論他們彼此之間如何猛烈戰 

鬥，都會尊重彼此的個人身分。這是某種更普遍現象的顯著特例：在 

整個農業層次（agrarianate-level）的社會•甚至當其前身並非部族時， 

稀鬆平常的是，在任何特定的社會階層中——例如，在行會成員或村 

莊居民當中一在悉心維持風俗習慣之下，殘M行為會受到箝制。（這 

類考量無疑都有所貢獻，比方說，古典雅典公民之間的相互尊重。） 

當然，伊斯蘭法並不鼓勵這類派系分立。

但在不同階級之間，例如在主人與奴隸之間、在富人與乞丐之 

間，以及在地主與佃農之間，這類團結精神並不存在。在這些關係當 

中，只有當優勢者一方感受到高貴人物應盡的義務、或弱勢•方形成 

有效的團結精神時，個人的暴力行為才會受到節制（幾乎在整個農業 

杜會：:agrarianate society〕裡）。即使曾經發生極其罕見的情況——某 

個時期的中國可能是個例外——能直接普遍適用普世性、非個人性質 

的法律，並能控制所有上對卜的關係•消滅絕大多數的殘酷行徑，並 

且使人們能充分享受餘裕的生活。

一如別處•伊斯融世界接適用於不同階級之間的一般曰常生 

活，並且沒有那麼正式的限制。一般的百姓有時候可以藉由騒亂，而 

實現其情感上的認同，這對權勢階級來說，代價極高。貿易者與商人 

們擁有更尊貴的武器•得以對抗任何嚴重的踰矩——像是新的財稅課 

徵|甚或是對於成員的苛求：他們可以集體關閉店鋪，使城鎮生活與
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士兵的糧草全部停擺。只有相當強大的統治者才能實行武力•有效地 

加以反制（在許多時期’商人實質上可能免於專制的干預）。但同樣 

地，伊斯蘭法的平等主義學說，既不支持享有特權的特殊權貴，也不 

支持人民共同一致的抵抗行為。

但在軍事朝廷，就算只是小宮廷，耍確保階級內部的成員能夠受 

到尊重的團結精神，或者是介於階級之間的壓力•都是靠不住的。在 

軍事朝廷中，除了君主的人格義務承擔的部分之外，可以完全確定他 

的殘酷行為沒有存在任何限制。除非君主喜怒無常的程度到了迫使臣 

民絕望、進而發動革命的地步，否則統領的憤怒與復仇可以表現在任 

何你能想像得到、乂最慘無人道的野蠻行為上：將一個人綁在火刑柱 

上並在周阐生火，直到他遭到大火吞沒，或用磚塊在他身h砌牆•使 

他窒息而死•並a在當他還有-•口氣的情況下，剝掉他全身皮膚。君 

主面臨的主要限制在於：面對強大的軍官•統治者必須出其不意地制 

伏他的受害者，以免受害者的家臣在叛亂中助他一臂之力。相較其他 

現代以前的地區，或許在許多穆斯林宮廷裡更常見上述這種情形，尤 

其是權勢更盛的宮廷•這種懲罰幾乎司空見慣。

隨著哈里發帝國的衰亡•軍事專制主義的問題進而浮現，而且， 

只要一般的官僚體制還能發揮作用，這些問題就會一直潛藏下去。臂 

如像是布伊朝的軍事統治者，就是從軍官晉升為國王，就運作殘存於 

統治地區的官僚體制而言，已經表現出某些不適任的意味。•如往常 

地受到軍隊的上氣所牽制。而在這個時期裡所有更加嚴謹的政體結 

構，所能表現出來的嘗試大致上如願以償：超越地方軍事專制統治與 

有隙可乘的無政府狀態。似到了這個時期末的中央地區，這個目標變 

得愈來愈困難。帝國的結構一H喪失•就很難再次重新建立起來：因
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為軍事條件往往會使他們把持自己的權位，只要他們還能滿足社群的 

主要政治需求。隨著事實證明：任何不夠強大的控制原則都不具寶際 

效力，人們對於能夠箝制弱小專制統治的強大絕對君權，也就更加強 

烈期待。兩者擇一，比較缺乏耐心的人可能就會傾向於——在中後期 

時代變得特別常見的千年至福觀點(chiliastic visions)。

三、日常生活

我希望自己已經強調過根本的生態環境：在現代以前的伊朗一閃 

族文化中，持續造成商業與農業利益之間的異常平衡狀態，包括自然 

及文化上的情況。而且我曾經指出在中期時代，這種平衡狀態如何出 

現在代表社會權力的權貴一統領體制•以及其所造成的政府軍事化。 

現在我們必須察看，這種體制如何在城市的日常牛.活中產牛作用。從 

與這套體制相關、也對這套體制有所助益的經濟投資模式中，最容易 

發現這套體制的長處與弱點。但很可惜，對於這個時期的生產性經 

濟•我們知之甚少，但似乎有足夠跡象可以證實一般性的暫定輪廓。

阈際質易與經濟投資

I
當乾旱帶的農業經濟不再擴張、中央官僚體制政體崩解，政治勢 

力進而軍事化時，那麼，投資模式的永續傾昀就會更加明顯。我們可 

以將農業時期區分成1種經濟投資類型。打算利用已經獲取的額外資 

金來為自己賺取更多的人們，可以在土地、貿易或.[:業上投資。投資 

往往不受硬性規定的結構形態約束•投入凡是能將收益最大化的地
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方；但是，在令人難以忍受的軍事統治當中，因為缺乏同一種結構形 

態，因此早就對投資設下實質的限制。

就統領以外的其他人而言，投資土地的額度直接受到墾地體制的 

限制（但絕對沒有遭到排除）。那些確實在土地上投資的人們，他們 

的目的往往限於收取耕作完成的一切收益；換句話說，「投資」只不 

過是購置收益權时已，而不是寶際在上地上運用聚積的資金，讓它更 

具生產力。但伊斯蘭法與國家政策都鼓勵投人資金I促使原先無法耕 

作的土地得以用於耕作。而這類更具生產力的投資•通常與-般的上 

地所有制同時進行，至少是以儲存種子或維持灌溉工事的形式進行， 

相互結合幾項考量，而使土地h的投資維持在最小限度。正如我們稍 

早之前曾經提到過的，墾地體制往往會阻撓墾地土地的投資一尤其 

是，當起義反抗的打動強大到足以使墾地持有者無法確保其:佔有權的 

情況下。怛是，即使是由於墾地體制的緣故，而使許多土地放置於相 

對安全的慈善產業，所有權普遍存在的不確定性，也會進一步嚇阻投 

資。家族慈善產業可能得以妥善保存•但至少在非屬個人專有的組 

織一像是清真寺或醫院手中的慈善產業，往往會因為缺乏某個具有 

直接利靑關係的負責人，重新將資金投入營運中——進而導致衰退的 

命運。 - -----

工業投資所受到的限制則比較間接。即使在在哈里發盛期，繁榮 

的尼羅河至烏滸河間地區，對大規投製造業的投資也並未普及。正如 

我們已經提過的，工匠偏好單獨操作或加人小型合夥作業，運用金額 

有限的資金，去嘗試任何投資；這表示專案投資的機會極為有限，它 

在中期時代甚至更不受鼓勵。

當然，這個地區無法脫離工業，而且其中某些工業，或許長期都
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以相當龐大的規模進行。伊朗高地的某碑地區•特別是東北部，擁有 

豐富的煤、鐵與其他金賜礦藏：即使是肥沃月彎北邊的高地以及敘利 

亞，其礦床規模也足以供應農業時代所需。大馬I:革鋼則因為品質的 

緣故，而廣為人知。此外，也持續產生一些以全新投資為前提，相當 

程度的技術創新。我們已經提到好幾種新產業，像是煉糖、造紙與製 

瓷，它們在哈里發盛期就已經相當重要。對於中期時代的這類發展， 

我們獲得的資料仍極為有限，但是舉例來說，似乎就是在這個時期， 

風車向尼羅河至烏滸河間地區的西部傳播；確實，與火藥相關的製造 

業，在這個時期逐漸成長；顯然也d進了汽油蒸餾，還有精細的鐘錶 

機械裝置（多半是展示用途）。（在其中某些案例，有些作者認為，既 

然證實西方創造特定發明的時間，比尼羅河至烏滸河間地區還要早上 

好幾年，這種特定的發明就必定是從前者傳到後者——這種說法，是 

預設穆斯林迅速採用外國發明；當然，也有可能會發生這種情形，但 

就一切狀況而言，都有證據得以證明：從原始到成熟、完整的發明順 

序，在伊斯蘭世界內部，自有發展的連續性，而且關於伊斯蘭世界的 

文獻紀錄極少，因此，即使要認定歐洲人在發明的時間點上搶先一 

步，也都必須小心翼翼。）

但有跡象顯示：工業確實帶有缺陷。人們同時從歐洲及印度進口 

許多製造業成品，包括相當常見的金屬器具；甚至也從中國進口。（當 

然，進口的目的或許主要不是為了供給核心地帶使用，而是供給周圍 

土地的需求。索我們聽說，葉門的人們將黃銅屑收集起來，並且送往 

印度的喀拉拉〔Keralam〕，進行重新加工：我們就能夠了解，相較於 

葉門與呼羅珊、甚或是敘利亞的關係，葉門與喀拉拉在商業上的關係 

更是密切。）在尼羅河至烏滸河間地區，身為工匠的屮國人、印度人
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甚至歐洲人，他們所享有的聲望或許確實含有正當的經濟因素。或許 

特別在乾旱帶，擁有動產投資的商人可能容忍、或者甚至是贊同這些 

政治條件，這種情形可能會阻礙工業投資。我們偶爾會聽說商人家族 

屈服於軍事統治者，忍受統治者對他們索求金錢，進而傾家盪难（這 

也可能發生在西半球中政治更穩定的地區）。但是，相較於著手對抗 

無法藏匿或移動資產的製造業者，這種短視的勒索要容易得多。

正如我們已經提過•政府在一些地區設立許多製造業：除了造幣 

廠（製造硬幣）與軍用製造業以外•還有華服製浩業•它所需要的多 

種原料，不是單一工匠能夠輕易取收集的，或者還有製造其他專業奢 

侈品的行業。除了宮廷能夠直接認可的藝術風格物品之外，製造業通 

常缺乏具有遠見的創新。但若要長期經營私人的工業投資，就有賴於 

大規模的市場，以及有形財富的安全性。但是在乾旱帶，除r強大農 

業帝國得以在聚集財富的地區，建立首都城市以外，很難找到集中在 

工業鄰近地區乂規模極大的市場。雖然都市財產的安全性從來就个會 

像受制於收益徵收者的村莊財齑，那樣充滿个確定性，但顯然還是隨 

著軍事統治的進展而衰退。即使撇開士兵的貪慾，戰爭反覆摧毀了城 

市財產，甚电當征服者把技藝精良的工匠移送他處，都可能會打斷任 

何正在建立中的傳統。因此，工業投資自然並非乾旱帶中部地區最偏 

愛的形式，而且，由此引發了倚重商業投資的情形，也會對公民環境 

不利；即使乾旱地帶的人u圖表顯尔出：工業投資受到了這樣的鼓 

勵，情形也是如此。正是由於缺乏工業技術與專業工具的適當基礎• 

所以當穆斯林發現中國正在發展的印刷術，並且通曉了印刷術及其優 

點時，卻只能透過微不足道的方式•將它引進伊斯蘭世界（例如，應 

用於印刷卡片）。
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由於農業與工業投資受到大幅限制，城市富人投資貿易的景況更 

盛以往，至少在家族根基穏固時，能盡量在土地收益的分享上冒險嘗 

試以前。地方貿易則盛行於城鎮鄰近地區，以及兩座相鄰的城市之 

間。正如我們先前提到的，即使是尼羅河至烏滸河間地區的村莊，整 

體來說，相較於印度或歐洲許多地區的村莊，或許較不R給自足。還 

有，穀物貿易就是能賺取許多財富。但是用字面上的意思加以判斷， 

至少在最自由的尺度上同時享有財富與名聲的貿易•是•國與他國之 

間的貿易，還有跨越歐亞非舊世界諸多地區的長途貿易。一般通常將 

貿易區分為兩種類彻：曰常用品的人宗贸易•還有衮侈商品的貿易； 

在這種貿易中，少許貨品就可以帶來很大獲益。商業手冊都會建議商 

人：若侷限於穀物之類等日常必需品的貿易，而不是跨足可能吸引強 

盜或統治者注意的奢侈品貿易，會比較安全。基本日常必需品可能會 

根據需求，而經過長途運送，特別是如果地方上收成不佳，致使價格 

上漲並吸引進口商前來交易。但交易奢侈品的商人•則享有最令人欽 

羨的聲譽（而且，貿易範圍所涵蓋的距離越長，往往就越會專營於奢 

侈商品）。於是，隨著中期時代的演進，當城市內最富有的商人扮演 

著重要角色時，如果地方結構中發生r任何變化，就會更緊密地與長 

途貿易連結：除r地方條件不利於這類發展的地區。

在整個伊朗一地屮海地區為長途貿易所設的設施，基本上大致相 

似。在屮期時代，尼羅&至烏滸河間地區都維持著良好的發展狀態， 

但或許未必像在哈里發盛期統治之卜'，那樣的壯麗輝煌。我們已經提 

過，私人郵政服務有助於通信。我們在哈里發盛期也曾提過的金融結 

構•是為了商業目的而組織，並不是為r工業投資而存在；它使得長 

途貨幣融通比地方上投資型的長期借貸•更為便利。至少在印度，金
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融企業家也運作某種形式的保險，藉以對抗商業風險；或許在W羅河 

至烏滸河間地區也是如此。駱駝商隊的組織專業，而且即使茌帘事無 

政府狀態中，一而言還算有效率；卻未必總是如此。

我們可以忽略公路維護的問題，它無關緊要。較早時期的公路主 

要具備兩種用途，兩者大多是軍事用途。當紀律良好的步兵確實能決 

定性地對抗尚未使用馬鎧的騎t，在這個時代裡，公路建設能夠滿足 

步兵的需求。在那個時期，像是阿契美尼德波斯（Achaemenid 

Persian）或羅馬那樣長久存在的農業帝國，需要迅速地長途輸送步 

兵。吏重要的是，公路能滿足附輪載具的需求，這種載具需要鋪設好 

的路面，以便迅速長途移動。上述那兩個帝國也將軍需品放在輪車上 

運輸，至於平民的陸h貿易•也同樣使用附輪子的載具。但隨著安息 

帝國（Arsacid Parthian）時代，騎著良駒的騎士取得優勢，步兵的速 

度就不再具有決定性的影響力。不久之後，甚至在尼羅河至烏滸河間 

地區，附輪載具在長程運輸的用途方面，遭到了取代。

一般來說，推車以及其他裝設輪子的載具•就絕大多數用途而 

言，在阿拉伯人的土地上（低地——野就是地中海地區周圍’還有阿 

拉伯半島本身）則是被駱駝而取代。而且乾旱帶的其他地方（例如伊 

朗），推車在長途貿易的用途上，甚至也被取而代之。因為事實證明： 

駱駝能夠勝任任何更笨拙、或嚴苛的陸上運輸模式。所以•這個地區 

的早期帝國曾經施工維護過的堅實公路，就被相對堅固的道路所取 

代；因為除f商業運輸以外，就連軍事運輸也都不再需要維護完備的 

公路，但正是由於有這種需求•才值得他們在公路建設上投入可觀的 

花費。（換句話說，與許多人的說決不同，公路建設的衰退不是由於 

疏於管理，而是經濟學上的計算，這種結果可以斷定是由於技術進步
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的緣故）21在駱駝運輸的時代，需要每個旅程階段中能供應飲水、 

貨物又可安全貯存過夜的合格旅舍。它們沿著主要道路妥善設置，而 

任何城鎮裡最重要的建築之一，就屬商人所需設備一應倶全的客棧。

除了在社會上持續有關鍵地位的商業領域之外，整體經濟模式還 

是維持鄉間的地方生計、城鎮裡的個人手工藝，再加上日漸軍事化的 

上層階級及其附庸，為f利益而從農業屮搾取的收益。隨著中期時代 

的演進，這種模式因為農業或工業普遍投資的複雜性，而變得更加難 

以運作•但還是能充分展現出蓬勃的發展。

性、奴隸制度與後宮體系：VJ性榮耀的崇拜

乾旱帶中部地區的權貴一統領體制，或者普遍而論，其世界主義 

的傾向全都間接反映在較享有特權階級的私牛.活上，而這種趨勢進而 

有助於強化公共生活的獨特特徵。伊斯蘭世界上層階級特旮的奴隸家 

眷（或稱「後宮體系」〔harem system J ）-預設了這個社會的社會機 

動性、階級間的結合，以及權貴之間開放又多變的贊助關係的界線。 

相對於西方或信奉印度教的印度，那種由固定社會身分所擔保的上層

Gaston Wiet. Vadime Elissettf, and Philippe Wolff, 'L'Evolution dcs techniques dans Ic 

monde musulnian an moyen age’，in Colliers d'histoire mondiale 6 （I960）, 15 —44 •至 

少在某個程度上承認這點：這本書對於阿拉伯土地上的農業、都市、運輸、工 

業、財政與軍事技術等，有簡明的概述（儘管它的標題更為廣泛）；然而，這篇論 

文沒有著眼於發展的觀點，它的缺失也在於明顯不夠成熟精細，並造成嚴重的錯 

誤詮釋。它通常以現代的西方為比較對象。對於像敘利亞之類的土地並未使用專 

門為北方厚重土壤所設計的鏵式犁，它膚淺地表達出西北歐洲式的驚訝|
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社會家眘•穆斯林家眷可能僅藉由奴隸身分或女性與世隔絕的特性， 

而保有相當固定的角色。藉由壓抑奴隸家眷人力的需求•可能需要更 

固定的公共領域結構，才能使權S—統領體制得以運作。然而，就奴 

隸家眷的興超而言，至少同等重耍的事，或許就是它所預設並體現的 

雄性榮譽觀念。

就伊朗一地中海民俗文化同質性的表現來說，其中最突出的部 

分，就屬個人名譽的面向；特別是當男人對於他自己在社會制度中所 

感受到的男性身分。用來描述這類男性名譽表現方式的詞彙，首先必 

須同樣能適用於其他不同民族，而不限於穆斯林；然而，當時還是能 

辨別出伊斯蘭世界特有的條件，特別是中期時代的特有條件似乎已產 

生出特殊作它還進一步影響伊斯蘭(Islamicate)上層文化生活。

把自己的私生活視作「維持男性名譽的奮鬥」，這種想法是許多 

社會的普遍傾向。除f十足的男子氣概以外，在幾乎沒有其他方式能 

彰顯男性身分地位的地方，這種情況更是明顯。或許以階級為基礎建 

立社會身分的社會比較不穩定，所以對於身為男性的榮譽，也更加敏 

感，在整個伊朗一地中海地帶，男性個人榮譽感的表達模式通常有兩 

種特徵：家庭或派系之間的正式報復與世仇，還有高度慣例性的(並 

且是激烈的)性別嫉妒(sexual jealousy );無論不同階級對理想男性 

的形象有什麼任何差異•通常都還是會包括：理想的男性應該會以暴 

力訴諸上述兩點，來維護他的名譽。

即使是在街頭隨處可見的蘗力行徑，像是某人侵犯另一個人的情 

形，相較於印度或歐洲北部之類的地方，在伊朗一地中海地區，似乎 

更輕易爆發這種街頭角力。但在許多地區的地方上，慣例性地堅持遵 

守先例，耍求對他人的侵犯加以復仇，並以世仇的模式發表上述聲
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明•變得非常重要。舉例來說，相對於歐洲騎士的決鬥•導致世仇的 

基礎並不在於「要求認同其在階層體制內，身為騎士或階級成員之類 

的既定身分」，而是要求認同一個人身為人的個人價值；團體成員間 

的團結一心，能讓他們有直接下達命令的權限。世仇不一定跟世界主 

義觀點有關，它在貝都因人當中極為高度地發展，且具有不可或缺的 

社會功能，這類功能也可能出現在沒有貝都因背景而相對孤立的農莊 

中（像是西西里的村莊）。但在一般城鎮屮普遍盛行，甚至在具有世 

界主義色彩的城「H中一有時候是運用貝都因或其他游牧民族的方式 

（由於文學對於游牧生活的贊傾，這稚情形受到助長，特別是在阿拉 

伯語文中）。有時候，世仇原是兩個家族或兩個家族陣營之間的氏族 

世仇；而且，在定居的貝都冈人、以及基於各種不同理由而受到前者 

同化的農民當屮，「世仇」自然就成為典型的狀況。更常見的是城鎮 

中世仇行為的模式，就是將城鎮人口（正如前述已短提過）分裂成敵 

對的派系，其託辭呵能是政治性或者特別是宗教方面的歧見，一如哈 

那菲法學派與夏菲儀法學派之間常見的紛歧。

當統領或統治者產生男性的復仇期待時，就會用人們所認為的嚴 

刑峻罰，稍有輕微過錯就施加報復，凸顯專制獨裁的朝廷。當城鎮權 

貴展開男性復仇的期待時，則會加強-種趨勢——城鎮不由自主地劃 

分為各種派系，並阳礙任何共同組織的發展。人們對於任何市民責任 

感看重的程度，其實都舍不如男人的「榮譽j。同時，它充分強化了 

確實出現在城鎮、青年團、城鎮區塊、分享權貴贊助的侍從們之 

間——內部團結精神各種管道的內在凝聚力。報復世仇的精神透過這 

類方法，藉由在伊朗一閃族生活中，取得極崇高的社會地位•強化了 

中期時代特有的社會傾向。
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但更為普遍的現象，則是約定俗成的性別嫉妒作用。約定俗成的 

性別嫉妒，甚至比單純的復仇精神更加嚴重；舉例來說，《-•千零一 

夜》裡的通俗故事就非常普遍。人們有時候會產生-種印象，似乎一 

位男性個人的慰藉，就是他對於女性家屬的絕對控制力；在決定其男 

人的名譽時，女性的「名譽」、羞恥心是最重要的構成要件。事實上， 

或許對於男人最嚴重的侮辱，極強烈地侵害其優先地位，而促使他進 

行復仇的行徑，就是抨擊任何屬於他的女性家眷的名譽。而捍衛自己 

男性名譽的模式中，其實都包含了各種性別嫉妒。22

有一種眾所周知的制度化性別嫉妒模式，幾乎所有城市農業社會 

（agrarianate society）都接受了這種模式:與「貞潔」女性的性接觸， 

極為嚴格地專屬於丈夫，因此女性所能擁有的最重要美德，就是她對 

丈夫的性忠誠（並且在結婚之前避免任何性行為）；男性直到結婚之 

前，只能與「不貞潔」的女性（娟妓）這類特殊階級發生性行為—— 

如果確實可以找得到這種女性。這種摸式在任何地方，都沒有像在伊 

斯蘭世界的核心地帶那樣，推展到如此極致的地步；這種強化的模式 

是從伊斯蘭世界的屮心，逐漸引進伊斯蘭世界的其他地方。一般普遍 

認為「貞潔」的女性除了她的丈夫之外，都不能與任何可能成為性伴 

侶的人有任何類型的接觸；整個家庭生活與社交模式（特別在上層階 

級中）都應符合這種禁制狀態。

人們似乎特別從兩種互補的方面來設想性關係，它是男性勝利的

22 J. G. Peristiany, ed.，Honour and Shame : The Values of Mediterranean Society （Univ. 

of Chicago Press, 1966）（價值上參差不齊）指出，在地中海地區中，男性與女性的 

「榮譽」如何普遍與性別嫉妒相關、它談到地中海地區，但是當然，它的論點適 

用於整個伊朗一地中海集體。
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一種形式：將性行為視為男性對女性的支配。這種傾向有時誇大為男 

性對從屬女性，也就是對其佔有物的勝利。可以確定的是，一般都認 

為女性也同樣會感到愉悅；但是，她母親悉心教導她在進行性行為 

時，取悅男主人並留住他情感的技巧，更確立了她居於從屬的角色。 

同時，性隱私的必要性也遭到誇大——因而對於所有與性相關的事 

物，都感到羞恥。男性不敢把性器官曝露在其他男人面前，而且既然 

女性基本上是被視為性歡愉的對象，因此即使只是提到別人的妻子， 

通常還是被視為不得體。女人只被視為佔有與羞恥的對象，所以在許 

多圈子裡，就會出現兄弟們殺害那吗跟不適當的男性發生性關係的姊 

妹——省得她的丈夫（如果她已經結婚）親自動手，並避免引起她家 

族的敵意。我們發現青年團遭到指控的行徑•在於這類男性團體只因 

為純粹懷疑女性行為舉ih不檢點，就在毫無證據的情況下，加以殺害 

她們。

須拉子的一位聖人的故事中也出現類似的看法，據說這位聖人娶 

了好幾位老婆，她們之中的每一個人都認為自己不受寵愛，因為他從 

不碰觸她們——直到她們當中有人大膽地問他這件事情，然而他讓妻 

子看自己皺皺的肚皮，他說這是節食與禁慾的結果（為求準確起見， 

必須補充指出：那個男人確實有小孩）。這位（男性）敘事者講述這 

個故事時，是把它當成$己的案例，但並未顯示出他確實意識到—— 

從女性觀點看來，這個故事等於說明了男性自私的殘酷。

因此，婚姻中獨立男性的自由與榮譽，似乎是要求女性順服，以 

及子女的順服；以及任何處於依附地位男性的順服。因此（正如上述 

所說），伊斯蘭法鼓勵的性隔離模式，大致上是透過•種制度而達 

成，但就最為完整的形式而言，伊斯蘭法並不能完全贊同這種制
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度——即後宮體系。農業時期荇遍存在類似後宮體系的這種現象•待 

別在最後幾個世紀：當都會生活變得更複雜也更具流動性時，似乎自 

然而然就會產生類似農業層次（agrarianate-level）社會中常見的性別 

嫉妒模式。特別是地中海地區一些半島上的上層階級拜占庭女性，甚 

至可以回溯到古典希臘時代的傳統，女性被隔絕在外界男性無法接觸 

的房間裡，這種處置方式跟許多穆斯林之問盛行的現象相同。但穆斯 

林的處置方式最為嚴重。

富有的男人不只擁有三妻四妾，她們還被他隔絕在男性夥伴之 

外；他們都有一整群女性家眷、僕人，她們當中還有奴隸情婦；每個 

妻子都必須由她自己的隨從服侍，Iflj在家眘集阐的日子開始之前，都 

需要眾多人手來維持龐大的家庭。在這些人當中，還包括他的子女 

（男孩及女孩），全都住在房舍中某個稱為「後宮」（harem）的部分（房 

舍的最大部分，比起其他部分都要大上許多），它不對男賓開放（相 

關女性的近親除外）。因此，依附於富有男性的女性為數特別眾多， 

她們自有「由女性支配女性」的世界•而孤獨的成年男性往往扮演著 

相當邊緣的仲裁者角色；或者，相當常見這些男性自願淪為——當時 

最吸引他的女性的利用工具。（如果是由男性主導這種性行為’那麼 

他在家裡的主宰地位，有時候就幾乎只限於此。）儘管不准男性來 

訪，但來訪的女性不論社會地位如何，都能夠自由進出；因為每個男 

人的後宮建築，都與女性生活的廣大網絡緊密相連，所以男性很快就 

被嚴格排除在大部分的網絡之外，甚至連他自己所能參與的部分，也 

必然是相當疏遠的一部分。

在這些情形當中，女性的公寓往往成為陰謀的集散地：陰謀，有 

時是為了追求主人的寵愛一這往往多半是年輕的奴隸情婦——或尋求
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他的尊重（還有金錢上的利益），或者是為了讓他喜愛某個女人的子 

女，勝過另外一個女人的子女（因為’儘管所有孩子都是他的孩子， 

但他們幾乎全都是依照各自的母親，而分屬於不同的家族）。我們已 

經提過，這種「後宮陰謀」在某些情況下會主宰統治者的政策。

確實，其中一種情形就是，受到冷落的悠閒女士（指沒有經濟負 

擔的女性），有時會渴望找尋外在世界男性的仰慕者，這也是-•種陰 

謀。因此•男性為了維持他身為家中主人的地位，往往會採取絕不含 

糊的手段，嚴格維護核心區域的隠私——因此便能運用某種方式，消 

除他在控制女人社交生活上的無能為力。甚至房舍建造的方式也是基 

於這個理由，接待外來男性的房間與私人區域、「後宮」等區域並不 

相通；或者，女人的房間可能會上鎖並有人看守。這種護衛的目的， 

技術上是要維持所有女性家屬的貞潔，或者更精確地說，藉由排除所 

有的對手，以維護男性的性優越感。這種護衛者可能會是健壯的女性 

或非常年老的男性；但基於非常相似的目的，拜占庭人當時就已經懂 

得使用閹人奴隸（儘管在技術上’即使是最富有的人’也只能擁有一 

個合法的妻子）；這種人的力氣跟男性差不多，而且據說他們都有著 

高人一等的機敏，但在性關係上，想必不會成為競爭者。

伊斯蘭法可以接受（儘管並不鼓勵）把奴隸當作情婦，但還是有 

某碑限制。採用閹人奴隸更值得懷疑。最後，在伊斯蘭法的觀念裡， 

自由的女人（原則上）幾乎就像男人一樣自由•但還是有某些依賴關 

係。採用奴隸護衛所造成的奴性與祕密等整體氣氛，與伊斯蘭法所理 

解的人性尊嚴，極度不相容。對於統治階級而言•這也會有災難性的 

後果。身處隔絕狀態的女性所提出的建議，在任何情形下•都不是要 

寬宏大景地啟發她們的男人，甚至也不是以現實的好感來箝制他。只
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有傑出的女性能超越其身分，進而成為她丈夫的重要助力。最糟糕的 

情況是（正如許多人已經指出）典型受到隔絕的女性，無法在她們兒 

子早期成長的過程屮給予經驗與導引——這種指91能使他們在後來幾 

年，從男性之間的見習中，得到最完整的收穫。那個天之驕f，除了 

必然得到僕人的溺愛之外•往往還有來自母親細瑣且不負責任的教 

導。但後宮體系本身讓一切糟糕透頂，被刻意侷限於無知狀態的女 

性，或許能偶然讓這位女性在個人有所感觸的政策問題t，打動她們 

的丈夫，但在編年史提及後宮陰謀的篇章中•這種後宮邪惡的形象只 

不過是冰山一角。

只有在最富有的家庭中，隔離婦女的後宮體系才能完全發展，下 

層社會階級只能盡W所能地模仿它。然而•在並不寬裕的階層裡•人 

們不太可能擁有一位以上的妻子•僕人的數量也極為有限。這種狀況 

最常見的發展，可能在好幾方面都能明確反映在：詩人陸彌所講述的 

一件典型奇聞軼事。這件軼事是關於某個男人擁有罕見美貌的女奴• 

他的妻子（當然’也就是這個女孩的直屬女主人）決定，絕對不要讓 

這兩個人單獨相處。但是某天，這個妻子在女性公共澡堂沐浴——從 

社會及衛生的層面來看•這都是人們在意的場合——她忘記帶來洗澡 

用的器nn，於是她派遣這個女孩回家去拿。她太晩冰想到自己的丈夫 

獨冃在家。這個女孩飛奔回家•這對男女也立刻投入性愛；但是，身 

陷渴望的他們，卻忘記將門栓上（在家業龐大•通常也有人在裡面應 

門解栓的宅院，這是最常見的一種門鎖）。妻子連忙趕路去追這個女 

孩，當他們聽到妻子回來的腳步聲，丈夫回過神來開始進行禮拜。但 

心生懷疑的妻子拉開他寬鬆的大衣，並看到證據一就是精液，證明 

他前一刻正在從事某種很不尋常的活動（就禮幷而言，在他淨身之前，
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這種活動確實讓他不合乎儀式所要求的清潔）；她賞給他一巴掌，並 

且給他一頓懲戒性的斥責。我必須補充指出，陸彌講述這個故事時， 

他的重點既不在男性的懼内，也不在他對性生活的概念極為粗淺（後 

宮體系確實鼓勵這類事情），重點在於，他恰好在徒勞的欺瞞中被妻 

子逮到。

與後宮體系互補的模式就是-•般的同性戀關係，特別是男性之間 

的同性戀關係，這種模式有時會變得非常正式。性別嫉妒的過度美 

化，還有體現它的性禁忌體系•引發了嚴重的性壓抑，特別是在年輕 

人身上，這種情形不分男女。壓抑本身就可能使很多人轉而尋求各種 

替代形式，藉以滿足性需求。毫無疑問•從男性證明其男性特質的社 

會需求衍生而來的不安全感，會造成更大的壓力，這可能會使年輕人 

無意識地避免接觸女性特質，並樂於接觸男性。無論如何•絕大多數 

的男人，特別是青少年，在無法接觸女性的情形下，在性關係方面偶 

爾出現回應其他男性的自然傾昀，被誇大成一種常態性的期待，甚至 

有時被誇大為一種偏好。或許最高社會階級的軍事化，藉由它對男性 

社會施加的壓力，而助長了這件事；特別在中期時代，在與統領軍事 

朝廷的關聯中，男性之間的性關係普遍進入上層階級的倫理與美學之 

中。

在許多情形之下，除了無法接觸自由的女性，也養不起女奴的年 

輕男性之外，就連享有大量資源的已婚男性，也可能藉由與男性（或 

許是比較勇猛的男性？），特別是青少年發生性關係，進而達到迥異 

於跟女性（或許是過於卑屈的女性？）發生性關係的感受。正如在某 

些典型的雅典人圈子裡• 一般都認為青春期（「還沒長鬍子」）的俊美 

年輕人，甚至是更年輕的男孩，自然會吸引任何完全成熟的男人•倘
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若時機恰當（例如’如果這個年輕人是他的奴隸），在他跟S己女人 

的性關係之外•這個男人會就跟他發生性關係。甚至迷戀女孩的方式 

大致相同，男人也會愛慕年輕人——甚至，年輕人也會回應他的情感； 

嫉妒的關係也會出現在這樣的絨礎上，這些都變得司空見慣。•般的 

穆斯林對於這種性關係的刻板模式，回應了性行為作為•種支配行為 

的觀點。作為愛人，成年男性享用年輕人的身骶（或許藉由肛交）， 

後者基本上是被動的；就愛人來說，這種不當的關係頂多只是放蕩的 

行為，而對於讓人享用身體、並允許自己扮演女性角色的年輕人來 

說，這是非常不光采的行為。（可以把這種態度對照於斯巴達人的看 

法：斯巴達人認為，與年長男性的親密關係，能增加年輕人的男子氣 

概。）即使是青春期男孩之間的關係，也可能出現這種形式一某些男 

孩允許別人享用白己的身體，並且損壞S己的名聲，而那麴享用他們 

身體的人們•則認為自己具有男子氣概。

某岬人會說這是「墮落」，而在同性戀傾向得以公開承認、不會 

因此招致懲罰的地方，其他人則會提及「寬容」。我們必須牢記，大 

多數跟隨潮流、偶爾與年輕人發生關係的男人•主要仍然對女人感興 

趣，並且牛育出眾多子女。由於人格偏好，而與男性發生性關係的這 

些男人•在任何社會裡都是少數，他們擁有更開放的機會來滿足性 

慾•甚至是超過陳規鸹習所允許的範圍，建立更能相互滿足的關係： 

他們無法輕易利用這種機會•卻又不招致嚴重的恥辱。〃

23未經檢驗的、關於性的設想，已經如此尋常地進入（通常是相當不明確地）•關 

於穆斯林習俗的東方印象中，因此充斥於西方文獻那些拐彎抹角的評論|必須盡 

可能加以釐清。或許今日，已經不太需要指出與男性發生性關係的喜好——即使 

相較於與女性之間的性關係，這種性關係實際上更受偏好。而且再也不需要指出
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儘管伊斯蘭法強烈不贊同這種行為•成熟男性與依附他的年輕人 

之間的性關係，在上層階級的圈子裡輕易受到人們接受，因此，往往 

幾乎沒有、或根本沒有人會費盡心思去隱藏它們的存在。有時候，談 

到男人對年輕人的愛慕，比起談到那些應該不會在內廷中看到的女 

人，似乎更能在社會上廣為接受。這些潮流進人詩歌，特別是在波斯 

文的作品中。事實t，敘事詩習惯性地談到男人與女人之間的愛情故 

事；然而•按照慣例而丑幾乎毫無例外，男性詩人書寫的抒情詩•題 

獻的對象明顯為男性。

私人的恐懼與愉悅

性不是唯一遭到壓抑與扭曲的範圍。從村民到統領，毎個人的生 

活屮都傳承f根深柢固的偏私與殘酷、醜陋與謬誤。這些通常深植於 

個人仁慈無法漠視的慣常制度當中。許多奇聞軼事顯示，如果不會造 

成自己太嚴重的麻煩•許多人通常樂於溫柔對待與他們共同生活的動 

物，甚至遭人鄙視的狗。但狗在村莊裡扮演的角色，就是擔任看門狗 

（發出警報，讓人知道有陌生人出現）與清道夫（食腐動物）•而且人 

們堅持讓牠扮演那項角色：狗沒有變成寵物，街上的孩子認為，朝牠 

們丟石頭很有趣，而且幾，不會有大人制止他們。結果，狗長大後成 

為野狗•幾乎沒有引起人高度尊重、惹人喜愛的特質，但在牠們主要

這些男人的陰柔之氣（儘管在某些特別的案例中，特別是在變裝癖•確實仍有需 

要）。在某些圈子裡•仍然有必要指出男性間公開表示的情感•像是手牽手地走 

路•不必有任何性暗示。
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扮演打獵或游牧助手的土地上，牠們具有上述特質。有太多人的成長 

過程都很類似這種情形。

人們往往會挨餓，身體也經常會罹患各式各樣的傳染性疫疾。在 

這些引人注目的地區，許多人的眼睛往往在孩提時就已經染病，目盲 

稀鬆平常；各種身體上的殘疾通常就是年老的徵兆，佝僂的背是其屮 

最輕微的一種。即使就他們勇於為自己設定的微小目標而言，人們還 

是會長期反覆遭受挫折，更會對飢荒或瘟疫所帶來的更具破壞性的災 

禍•深感不安。有人曾經發現，在現代農村的地區裡會表現出一種獨 

特形象，而按照目前的檢驗方法，我們會稱之為神經質特徵•而從早 

期流傳到我們這個時代的奇間軼事，則喑指嚴重的跛行與人身殘廢。

村莊居民為了突破絕望的困境，就會求助於他們所能捏造的各種 

想像手段。他們大量運用我們稱之為迷信的小把戲，也就是說，無法 

客觀地指出效果•但出於偶然的經驗或類比，或W為誤解真實的危險 

所產生的恐懼，人們吋能因為更需要任何其他東西而訴諸於迷信。例 

如•人們會在別人的生活中無意識地扮演微妙角色，藉由「邪惡之 

眼J24的概念而具體化——嫉妒者的眼神會傷害他所嫉妒之人，而且 

特別容易傷害孩竜；因此，孩竜必須刻意穿著醜陋，或往人群中被輕 

蔑地討論，以免引起妒嫉。而訪客也會小心翼翼•不要讓自己太過引 

人注目。一應倶全的護身符無所不在，包括被視為法力無邊的《古蘭 

經》經文；人們特別認為，用藍色（一種通常容易取得的顏色）來對 

抗邪惡之眼特別靈驗。任何由於擁有魔力而聲名人噪的人，確實會受

* 24編註：人們認為忌妒者帶有邪惡之眼，會帶來厄運、疾病和死亡。土耳其及其 

鄰近地區衍生出一種常見的護身符•外觀是藍白相間的眼睛，帶上邪惡之眼， 

對抗邪惡的注視，以毒攻毒。
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到人們敬畏——還有獻殷勤。既然人們知道•堆疊在謹慎之上、出於 

迷信的謹慎，有時仍顯得不足，而且即使是正規的魔術也可能會顯得 

無能為力，他們隨時都想嘗試新的把戲，或相信任何遠道而來的新魔 

術師。城鎮居民經常會全心投入村民的迷信，而且願意孤注-•擲；即 

使是有錢人的妻子與侍女——她們往往是從最低下的階級而來——絕大 

多數在養育子女的過程中，也都相信同一套多采多姿乂令人期待的傳 

說。或許，唯一能在某個程度上，不受根植於這種卑劣魔法氛圍拘束 

的階級，就是商人；而且•伊斯蘭法也堅決反對這類把戲。

早就有人認為，穆斯林主張「宿命論」（fatalism）;但這種一般性 

的論斷卻容易造成誤導，因為通常會把不同情況混為一談。如果「宿 

命論」意謂著：因為「一個人身上所發生的一切都是命中註定的」， 

所以就不必再付出努力以求自助，這種情形也是罕見的：沒有人會不 

想主動吃東西•進而自生自滅。那麼，「宿命論」的意思應該是大多 

數人都相信，實際留待個人選擇的，只有相對有限的可能選項。確 

實，儘管求助於他們所知道的一切把戲，絕人多數的穆斯林還是對自 

己的命運感到悲觀。但就「宿命論」本身而言，也只不過是仔細盤算 

現實的問題，與神學無關。但「宿命論」最適合指「在探索事物上， 

人們對於人力所不能企及的任何事物，所採取的態度」。人們可能對 

這類事實無可奈何，也可能接受並依照所知的方法，而做出有利或勇 

敢的詮釋。 '

就最終意義而言，伊斯蘭信仰就像其他任何宗教一樣，透過隻字 

片語提醒人們勿忘初衷，並彰顯他們能夠面對當下的處境，甚至有時 

候可以因為虔誠的宗教意涵而對他們0身的门制力或專注力做調整。 

（因此，蘇非行者特別喜愛「宿命論」格言。）實際上，在穆斯林之
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間，對命運的指涉特別集中在兩件事情上。H固人死亡的時間是「天 

命」，而且再怎麼謹慎都無法改變一這種「宿命論」在每個地方都極 

為普遍，特別是在士兵之間，確實有利於合理化解釋戰場h的勇氣， 

但從不阻止任何人在可能躲避的情形下，避開刺過來的劍。（特別是， 

死亡會在指定的時間、在那個人所在的任何地方找上他，這種想法有 

時被用來合理化解釋無法逃離災害的事實；但大多數的人還是會在可 

能逃離的情形下躲避災害。）-個人的食糧4分量也同樣是註定的，這 

個概念的好處是：即使一個人在資源有限的情況下，還是可以將殷勤 

好客與慷慨合理化。如果一個賴需要一份工作養家活口，基本上「宿 

命論」並不會限制任何人去接受一份工作。

無數宗教故事諄諄教誨著：接受自己的命運而不要抱怨，特別針 

對以下這兩點——包括先知的聖訓傳述。有一則故事就提到•死亡天 

使某日造訪身在耶路撒冷的（身為先知之一）所羅門（Solomon），並 

專注凝視坐在他身旁的人。當天使離去，這個人問道剛才離去的人是 

誰；當人們告訴他事實，他確定天使的注視令人不悅，並立刻動身前 

往巴格達，以避免天使更進一步的凝視。隔天，所羅門因為天使嚇到 

那個人而斥責他。天使解釋，在耶路撒冷看到的那個人，讓他感到非 

常驚訝，因為就在幾天之後的巴格達，天使將與他碰面。必須附帶指 

出一件事，這裡反覆灌輸的「宿命論」，與順尼派進而接受——或大致 

上——什葉派成員所拒絕的、人類意志的神之前定（divine 

predestination）毫無關係。什葉派成員與順尼派成員之間也普遍流傳 

著這類虔誠故事。25

25常常有人提到，一神論者（他們不停地在面對神的全能、人類自由意志之間的難
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總之，穆斯林總會根據他們的需求，訴諸看似最有希望的助力； 

而這往往是由於與——在每方曲都聲譽卓著的——其他城市的h層文化 

具關聯性，而普遍受到肯定的作法。隨著城市菁英之道向外散播到鄉 

間，地方上的迷信更增添了幾分微妙傳說的色彩，但這往往是對農民 

經濟及社會生活方式的扭曲及貶抑。哲學家的專長一度只照料有錢 

人•卻也在村莊中受到青睐；村莊的地方智者們（hakim） 也就是假 

裝略懂蓋倫（Galen）、•亞里斯多德（Aristotle）的醫師兼占星家，他們 

的表現補充了早期的教士及民俗療法，更幣確地說是把這些知識歸納 

在•起。在印度教村莊裡也有類似的同行，也就是可能認得幾個字就 

一味引用高等梵文傳統的草藥醫生（vaid），地方智者有時比較像魔術 

師，而不是哲學家；他多半傳播符咒而非科學。但村莊的作法，與拉 

齊以及伊本一西那辰完善的思想之問，也確實存在某種程度的連續 

性；但這些內涵中有多少能夠傳播到更為幸運的村莊，則沒有上限。

正如常在慣於貧窮的人們身上所見到的情形一樣，很少有任何人 

會對於盡力去讓生命變得n]•以忍受，做出任何讓步。人們寧願降低他 

們的目標，而不是自殺f事。在並未遭受苦難的平常日，人們還是會 

想辦法自得其樂，最重要的是，不是每個人隨時都能顺心如意。村莊

題）的立場著重在「神之前定」|且通常與道德上的嚴謹態度作聯想（這個觀念似 

乎意謂着人們相信：只要肯去嘗試，就能夠自主地支配自身意志）。重點在於， 

若與不屬於道德範騖的天性運作方式相比，這些人比較著重於道德責任以及神至 

高無上的層面、一如以往，涉及真正重要觀點的終極問題點並非（假定上）是以 

不同觀點來闡釋其它最終問題的方式演繹而來•而是從人類的經驗中獨立衍生出 

的產物。因此•至少就個人在自我成長上所投注的心力而言|神之前定在很多情 

況下都可聯想成是實際「宿命論」的另一面。
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甚至是城鎮的團體活動，最能凸顯生活上的許多歡樂，連最貧窮的人 

也能跟最富有的人一起參與這類活動，就連R盲的乞丐也不例外。因 

此，婚禮不是新娘與新郎生活上的私事•甚至也不專屬他們的家族； 

個別的新娘與新郎當然是儀式的主角，饵所有親友顯然也是這類場合 

的重要角色。一如其他任何慶典活動•整個村莊或城鎮鄰近地區，隨 

著地方上絕妙的音樂而歡欣起舞，玩一冲可以考驗男人技能的遊戲， 

並向小販買#新奇物品來取悅女人•而a當然還有歡宴暢飮。如果家 

族確實家境更為優渥，甚至還會慷慨分贈錢幣，他們往往會一大把地 

丟擲錢幣，給街上殽需要或最不怕丟臉的人們去撿拾。凼此，像這類 

慇勤款待的場合，凡是不虞匱乏的人•都會想奉獻犧牲他所有的財 

產一因為村莊的愉悅氣氛不但是他的愉悅•更是他的驕傲。輕率、 

敷衍這類活動的人將來一定會因此獨飧不濟•這就證明了亙古不變的 

事實——人類活著並不只是為了溫飽。不論他的日常生活有多麼窮 

困，但他還是會參與其他人安排的下一•場節慶活動。

更富有的階級有他們自己的消遣——特別是在無戰事的時候，主 

要就是打獵（兩者通常都讓窮人承擔代價）。雖然這些人也會共享社 

群的節慶場合，而他們本身的節慶活動•也具有類似農民節慶的特 

徵，但規模更盛人，而且也會發送少最財物給在場的一般冃姓。

就像地方智者的醫藥，這類關體性的場合也會逐漸瀰漫著上層文 

化冗素，而這種文化元素在某方面來說•即使是村中最富有的人也能 

接觸得到。史詩文學朗誦者以文學傳統為原型，將資產階級早就耳熟 

能詳的英雄名字•傳頌到最遙遠的角落一有時候•若不是將他們與 

格外勇於冒險的農村居民所創作出來的口述傳統結合在一起，就是與 

貝都因人或部族突厥人創作的口述傳統融合。穆斯林宗教節慶似乎全
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都透過相同方式傳播到每座村莊；換句話說，它們同樣都代表超越村 

民自己本身的無止盡嘗試，也就是上層文化所帶來的貢獻：但一般人 

還是不會輕易拋棄更為古老乂與自然界循環有關的節慶，像是春天到 

來時的伊朗新年（NawrGz）。

宗教節慶的禮俗，即使主要仍是伊斯蘭法的規定，但也因為穆斯 

林的生活中都巳經融人這類節慶，所以具有一定的重要性。-•般會認 

為宗教儀式當中最重要的義務就屬齋戒月（Rama拍n）的禁食，但這 

並不是冈為《古蘭經》抨所寫的任何一句話•而是因為它在社會行事 

曆上的重要地位：在十二個月當中•依照月球運行而測定的•個月份 

（有時會出現在陽曆■年的不同季節）.信徒（除了生病或正在旅行的 

人）從日出直到I 1落•絕對不能進食，甚至不能喝水；在這個月份， 

整個社群的牛.活據此重獲秩序，在這段期間人們所能做的事•則以最 

急迫又絕對必要的事項為限。往往可以在這些享有口腹之慾的慶典； 

當然也有些比較虔誠的人會點亮淸真寺裡的油燈，藉由每晩朗讀特定 

章節來將整本《古蘭經》唸過一遍。到了這個月底時，則有家族慶祝 

活動，也就是「小」節慶（‘id或baydni）。至於「大」節慶，則在前 

往麥加的年度朝聖時刻到來，大多也有家族慶祝活動；恨是，正因為 

齋戒月的禁食與興奮，「小」節慶逐漸炒熱活動的氣氛，所以「小」 

節慶过際上往往更為重要。

但除了這些節I I，在先知誕辰紀念（mawlid），也就是先知的生曰 

時（同時也是忌日）•人們幾乎也同樣興高彩烈慶祝。而且，地方上 

重要聖人的生（正如我們即將提到，在杜會上活躍的蘇非密契主 

義，很快就幾乎在每個地方都具備這種角色），廣大地區的所有人為了 

接受祝福，也為了短途旅遊與集會，就會聚集在聖人墳前。這些次要
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的場合，就是朝聖的焦點所在•它們發揮著更具地方特性的功能，就 

像前往麥加的朝聖（bajj） •度在漢志地區所發揮的功能。毎個富有的 

穆斯林都會將朝聖計裏當成人生的重大旅程而參與K:中，不只是出於 

虔誠，更是為了冒險•或許也為了學習或個人靜修；甚至偶而還會被 

當成政治上的權宜之計。

生活寬裕的穆斯林，應該將他一部分的食物分送給窮人。天課， 

也就是法律所規定的年度奉獻•根據伊斯蘭法•基本上有其一定的最 

低額度；但這種虔信的行為與穆斯林政府平時任意收取依法給付的數 

額無關，卻按私人意願而定，特別是在節日（依照《古蘭經》的權威， 

也特別交給有需要的親戚），也闪此成為歡度節慶時連結作地情感的 

一部分。

最後，人們前往朝聖的偉大聖壇，那些——因為犯罪或有犯罪嫌 

疑的人，或是躲避侵犯他的強人一必須逃離家庭的人們，則將聖壇 

當作庇護所。社會•能殘酷至極•但聖壇為有幸找上門來的那些人， 

提供處所，讓他們得以逃避最險惡殘酷的遭遇。在宗教的庇護卜•人 

們可以保持自己身為穆斯林的尊嚴；即使當他身陷絕望處境，而必須 

在蘇非近神者的墓前尋求他們的庇護。26

26我們應當比較同一個時期的拜占庭•當時帝國對其官僚體制及其法律的堅持•在 

大致上相似的環境中有其著普遍的效應：Walter Kaegi的立論則與我相反其他 

有助於釐清本章內容的學者，還有Donald Levine與Lloyd Fallers，特別是Reuben 

Smith •他的經驗與評論對這整本書都很有幫助，
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第三章

知識傳統之間的成熟與對話
C. 945- 1111 CE



斯閩中期的新社會秩序，不只在政治上不同於哈里發盛期

1/ 的社會•在文化、宗教、文學、藝術與科學，還有經濟生 

活與社會階級的形成模式等所有方面，都不相同。哈里發盛期的文化 

逐漸成為古典文化，一種可以冋顧的傳承模式。-般都認為它所發展 

的各個偉大法學派，都只是某咚4能被接受的選項；伊斯蘭法不再是 

令人激昂的思想冒險活動，卻成為了遺產。庫法、巴斯拉與巴格達的 

學者們所爭論的阿拉伯文學批評及文法正典，，成為半神聖化的遺產， 

等著人們學習與信仰；-般都認為那個古老時代的頂級文學，在其所 

屬的類型中，沒有人能夠超越它，特別是在持續以阿拉伯文作為主要 

文化語言的那些國家。止式的政治理論從未放棄去依附哈里發，不只 

在當時哈里發政權結束之後，甚至到了再也沒甸「巴格達的哈里發」 

這類職銜之後•也是一樣。因此，這種遺產理所當然能夠融入嶄新的 

創造力，並且適應全新條件下的不同生活，更容許這份文化遺產進入 

新的活動領域。

穆斯林之間追求整體知性遵從(intellectual conformity)的壓力• 

顯然隨著伊斯蘭(Islamicate)文化的成熟，以及眾多領域內似Li建立 

的規範而日趨成長；並且，也隨著位居優勢地位的苫英階級內部，追 

求更具體的社會從眾性(social conformity)的壓力，而不再與現實上 

的穆斯林生活相關。聖訓主義者(Uadith folk)對於知識方囲的公共禮 

儀(public propriety)，有他們CT己的想法：其^［也許多團體也是如此， 

而且，這些團肥之間的紛歧未必有誰能佔上風。即使是哲學家，也鼓 

勵顯然尚未成熟到足以自己提出批評的門徒，尊重偉大的大師們——讓 

那些門徒在本身足夠成熟時，就能養成在知性方面兼容並蓄的習慣。 

但是在什葉派的世紀，要求這種從眾(conformity)的任何外部的社會
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壓力，在某程度上都被消除了。當然•很多什葉派統治者都不願意執 

行多半和順尼宗教學者(‘ulamS)相關的標準；對於強迫大多為順尼派 

成員的臣民•去採行什葉派宗教學者的觀點，他們也不感興趣。透過 

什葉派統治者的中立態度，以及各式各樣迥異的個人贊助關係•滋養 

著追尋知識的活動。順尼派統治者多半也保有普遍寬容的筲習慣，因 

此絕大多數地區仍然維持著尚屬和平、持續行政管理的情況；所以知 

性生活的外在條件，與哈里發盛期並無太大差異。

在什葉派的世紀及其剛結束之後不久•必然造成知識上的各種嚴 

電對立關係。在哈里發盛期•伊斯蘭(Islamicate)的學問與科學在許 

多學派間流通，它們大多各自分離。伊斯蘭法學者、風雅人t與哲學 

家們•絕對不是生活在各自的世界裡：他們之間在知性層面上有過電 

要的接觸，長期下來，他們的重要性更是與日倶增。但每個團體思維 

發展的故事，就主要內容而言，可以說彼此之間各不相同。然而，中 

期時代的情況並非如此。在十、十•世紀，所有不同的知識傳統都相 

當成熟——風雅人士的傳統、伊斯蘭法宗教學家的傳統，還有後來不 

再依賴翻譯、改編等活動的希臘一敘利亞哲學與科學傳統。每個傳統 

都準備好要去超越既有的基礎。尤其是如今希臘學者與宗教學者完全 

相互對峙，結果在知識領域中帶來了激勵的作用，如同風雅人士的專 

制主義及宗教學者在社會領域上的對立關係所造成的挫折。

出於成熟的傳統之聞的這些對話，連同它們設想伊斯蘭法存在既 

定的最低限度模式，相對而言，由於地方分權及普遍f受約束的社會 

脈絡，便從中發展出具備知識上的獨立性的兩種形式，儘管在其他時 

代並非獨一無二，卻具有時代特色。在想像文學的層次上，我們可以 

發現敘述得比較通浴的人物形象•在文學作品中，作者並未把所有精
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神放在處理伊斯蘭的挑戰上。於是在直言不諱的推測之中，即使伊斯 

蘭法的強制性更高，我們也4以發覺不受約束、密契地描真理的方 

式，逐漸發展出成熟的文學模式。

什葉派到了十一世紀末已經不再是政治核心（屬於古老什葉派家 

族的知識分子也愈來愈少），而且.在順尼派的基礎上要求服從的壓 

力，漸漸獲得政府的支持。佴這種對立關係衍生出某種作用，就像在 

社會及政治生活中，都市社會各式各樣的元素已經形成一種模式，既 

能與墾地~統領（iq屮amir）們至高無的地位相容，又具有實際效 

用，所以當時的知性生活裡已經出現某種方法，幾乎所有思想領域都 

能認同經學院被賦予至高無上的知性地位。中期時代的知性生活便依 

循此種模式發展，相對來說，各種知識傳統相互依賴。經學院的畢業 

生最終也傾向於：不在宗教學者的辯證神學、哲學家的各種學科、甚 

至是舊朝臣的儀禮（adab）之間，劃分出明確的界線。至少在次要的 

方面，哲學家轉而調整其思想，以符合實際伊斯蘭法的最高地位。觀 

想性的蘇非主義則滲透到每個地方。

新的知識最多只能展現出成熟的深度，相較於早期所熱衷的嘗 

試，有時會看來似乎是偏頗或不純熟。最優秀的思想家不只一如往常 

能想得出來他們自己獨有的傳統洞見，如今還更坦率、誠實地著手就 

他們所觸及的任何傳統，盡力提出最理想的深刻見解。人們已經完全 

汲取了各種伊斯蘭之前的傳統所提供的知識資源，而在哈里發盛期所 

開啟的幾項研究領域，人們也開始探索其成果。
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波斯英雄傅統：菲爾道两（Firdawsi）

長久以來，舊伊朗歷史傳統就以阿拉伯文為形式，而揉合成為伊 

斯蘭歴史（lslamicate history）的一部分。人們變得tl漸無法用原來的 

巴勒維語（Pahlavi）形式去理解舊伊朗歷史傳統。但如今，隨著主要 

首都城市周圍的單一統治階級釋放出「促使穆斯林文化緊密整合」的 

壓力•伊朗傳統所M現出來的歷史意識，得以在大批穆斯林的人物形 

象中，波斯文成為主要成分，並且逐漸成為他們主要的文化語言：就 

這個時期而言，這一批穆斯林指的足伊朗卨地與錫爾河一烏滸河流域 

的穆斯林，最後，則是代表每個地方的絕大多數穆斯林。將巴勒維文 

翻譯為新穆斯林波斯文，是復興傳統時所採取的形式：特別是菲爾道 

西所寫的偉大史詩著作——《列王記》（Shdh-Ndmah）的大部分篇章。

每種社會環境通常人致上都會都會各自存在某稲理想形象•這種 

形象就是男人應該有的樣f （一般而言’某種理想的女性形象也與之 

相關）。某些歷史學家會運用這種形象來廣泛分析各種文化，在某些 

情形卜，這樣的作法就會產生不錯的效果；在舊阿拉伯文詩歌中•騎 

著駱駝的貝都W人就呈現出這種非常明確的人物形象：理想的貝都因 

男性應該毫不妥協地忠於自己的部族與賓客一無畏、節制、機智， 

而且不論明天如何，都會依照他當時的財產而表現得慷慨大方。就 

《古蘭經》裡所能看到的'敘述而言，穆罕默德的小社群則另有•棟理 

想形象一它強調莊重與責任。

在一般日常屯活中•除了貝都因人之類的孤立團體，或像穆罕默 

德那樣活力充沛的新運動之外，理想人物肜象很少如此明確地成為焦 

點。不＜否認，偉大宗教傳統屮的毎-種虔信形式，都必然或多或少
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採用普遍的方式，為它的虔信者呈現出一種理想的人物形象——例 

如，在伊斯蘭法主義者當中，嚴謹的法律僕役就是理想形象：在蘇非 

行者之間，則是自我超越的愛神之人。每個社會階級若越是呈現出這 

種形象，其生活模式就的類型就越是相似•同樣也呈現出一種理想的 

人物形象，有些時候闡述得非常詳盡：因此•哈里發盛期的儀禮文獻 

(adab literature)勾勒出理想書記官員與朝臣的清晰形象。他們應該出 

身良好，當然也有好的教養，他們還應該具備多才多藝的文化素養， 

以便隨時被召喚，而几還必須精明圆滑地適應宮廷生活可能面臨的各 

項要求。但是，舉例來說，因為很少人不僅只是有伊斯蘭法學思想， 

同時也有志於能獲得書記、贸易商或地主士紳等地位：或者相對來 

說，也很少人因為自己只是個書記，就排斥伊斯蘭法學、蘇非主義或 

效忠阿里後裔等志趣。這種理想人物形象實際上的效果就可能遭到削 

弱或分散；每個人都會毫無理由地運用那些任何騮於自己出身背景中 

的光榮形象，選擇絕佳的形象去匹配他本身的性情特質。因此，嘗試 

將這類人物形象描述為不只是小型孤立文化的特徵•更是遼闊多樣的 

民族、某個歷史年代、或甚至是一整套文明的特徵，就只具有含糊的 

吸引力。

不過，理想的人物形象可能會在原來適當的環境之外，扮演某種 

角色，而這樣的角色在某邛時代可能活力充沛，足以影響整體社會發 

展。由特權階級所培養出來的形象，如果這個階級的生活顯而易見， 

就可能在其他階級成員的自我概念(sell'-conception)中•扮演某種輔 

助角色，甚至可能在形塑傑出人物或具削造力的個人時，證明自己在 

這過程屮具有決定性的關鍵作用。或者，這種形象不適用於當時的特 

權階級，卻適用於理想的過去，或是符合強大的宗教潮流，而那些未
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受直接影響的人甚至還能捕捉這類想像。這樣的人物形象可能會由廣 

為人知的傳說、或具藝術品味的文學所承載：就像騎著駱駝的貝都因 

人形象，儘管代表的是特權宮廷階級的人物形象，但在哈里發盛期都 

市居民的印象中，卻明顯相反。透過文學的形式•它讨以產生微妙的 

廣泛影響力；即使幾乎沒有人會抱持這種形象，或認為它足以決定他 

們應該成為什麼樣的人。

在伊斯閩中期•尼羅河至烏滸河間地區的整體人口都有共同的文 

化，其中的宗教面向只是共同因素之一，在這種情形之下•作為理想 

人物中「富有冒險精神的英雄形象」•就會扮演這樣的角色。它特別 

在統治階級的圈子裡廣受青睐，政治的不安定性及個人的軍事行動在 

這個圈子裡盛行，所以必定跟這類英雄形象意氣相投；似同樣在其他 

圈子裡，甚至中產階級也是有•樣的情形。它的影響力甚至可以追溯 

到其他人物形象的塑造，臂如蘇非行者的形象•甚至是伊斯蘭法學形 

象。這類冒險精神的英雄形象最具影響力的形式，保存在伊朗英雄的 

傳統中•但它同時也以其他形式出現，無論是傳承而來、或是直到晚 

近才出現的形式。

對阿拉伯人、以及接受某種阿拉伯語言的人們而言，英雄世紀就 

是蒙昧時期(Jahiliyyah)的伊斯蘭前貝都因時期。-•般並不認為，對 

於英雄的憧憬讨能另有來源。在某種程度上，伊斯蘭前葉門傳說中的 

國王們也被包含迕阿拉fc)觀點中，但他們並沒有變成民間故事中的英 

雄•這些阈王聲稱的遠征功績也沒有為阿拉伯人自己的形象定調。據 

說古老的葉門國王最遠曾征服印度或烏滸河流域，但阿拉伯人並沒有 

自視為這些功績的繼承人；因為早期穆斯林本身的英勇事蹟’便足以 

讓其他這類功績全都相形失色。至於肥沃月彎的亞蘭人



(Aramaean)——在阿拉伯地區最具影響力的阿拉伯人，實際上幾乎都 

是他們的後裔(依人口悌度的作用而異)一嚴格說來，這些英雄並 

未賦予任何英雄傳統。在羅馬與薩珊帝阑的統治之下，亞蘭人早已不 

再H有獨立的支配性元素、足以採取作為英雄崇拜素材的那種積極行 

動。像吉鲥伽美什(Gilgamesh)那種古代英雄，早就遭人遺忘——至 

少在形式上匕經完全無法辨認；亞蘭人的英雄們是宗教人物：偉大的 

先知與聖人，譬如像是屠龍的聖喬治(Saint, George)。定居人口的這 

些英雄們，仍然在想像上不太令人滿意。

當然，在伊斯蘭統治下，還是不乏宗教人物持續存在；但就嚴格 

意義上、具有人性的英雄主義而言，肥沃月彎與埃及的人們則樂於成 

為貝都因人•對他們來說，貝都因人代表一種明顯不受農業地區權威 

約拘朵的獨立性，它的英雄形象也從一開始就深深烙印在阿拉伯語言 

本身。身兼児教詩人與戰士的安塔拉(‘Antarah) •是這些貝都因英雄 

屮的典型，也是鄉枓及城lii裡阿拉伯人夢想中的人物。身為黑人女奴 

牛.F的貝都W首領之子，他不但不被自己的父親承認，還淪為奴隸。 

在某一次危機中，他的父親命令他對敵人發動攻擊；但安塔拉以奴隸 

不適合戰鬥為由，進而拒絕了這道命令•一直到他的父親釋放他的奴 

隸身分，並且承認他的血統。他進而解救了世界。

反之，薩珊朝人的英雄傅統生動鮮明活躍在伊朗人民身上，儘管 

這些英雄被打敗了，也不需耍用阿拉伯或突厥游牧民族的故事加以增 

補。巴勒維文學包含豐富的英雄人物故事，這些英雄人物在王室威權 

的庇佑之下，圍繞著絕妙的奇跡，他們參與打獵、戰爭、屠魔，以及 

彬彬有禮的騎士風範與愛情故事等超凡功績。个論最終是否依據歴史 

件或祌秘故事的原型，或荷敁至是建立在純粹削作的虛構故事之
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上，這些主題是取材自伊朗牧牛人的古老騎士文化；主要的英雄- 

魯斯塔姆（Rustam）是個牛仔•他最基本的武器就是套索。游牧者主 

題再加上取材自偉大君主宮廷生活的主題，在後面這個主題中，睥睨 

天下的王室光輝佔據優先地位；統領時代的波斯文學所賦予的王室元 

素是哈里發盛期阿拉伯文學一直以來所欠缺的。佴是都市與商人的主 

題則受到嚴格限制，雖然至少在伊斯蘭的時代，大部分受到良好教育 

的聽眾們都過著都市生活。

在巴勒維文中，這類主題採取歷史敘事及傅奇故事的形式；在新 

波斯語中，這類主題則全都採用二行詩體（magnavi）形式（一種雙行 

長詩體）。在穆斯林當中，S致力於將文學地位賦T給英雄傳統的詩 

人，就屬阿布嘎希姆.葬爾道西（AbGlqdsim Firdawsi，約在世於西元 

920〜1020年），他住在呼羅珊的圖斯，先是受到薩曼朝統治，最後 

則受到嗅茲納的瑪赫穆德統治•他還為此獻上史詩的最終版本。《列 

王記》就是他最偉大的作品；這是一部不朽的漫長史詩，涵蓋數千年 

的神話、傳說與歷史，從伊朗文明的開端到穆斯林的征服。它表現出 

最忠於巴勒維編年史（菲爾道西的寫作材料來源）的所有著名事件（無 

論真實或傳說），而這些事件的記憶可以賦予伊朗人民族認同感；就 

連它的語言，也藉由盡暈排除不屬於伊朗文，也就是來自於阿拉伯文 

的字彙•來提升伊朗人的認同感；儘管波斯語的口語早就包含大量的 

這類詞彙。低地的阿拉扪人則認同伊斯蘭前的貝都因英雄，高地的波 

斯人也認同菲爾道西著作裡所呈現的古代人物。其著作在使用波斯語 

的地區，成為古代伊朗遺產最正統的表現，進而在波斯文成為文化語 

言的地區，作為真正的英雄典型而受到人們尊重。

橫跨如此漫長的時代，《列王記》的結構必然用章節來區分，書
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中各不相同的故事一個接著一個串聯起來。當眾多身居王位的君主濫 

用王權，藉由關注尊嚴與王權命運（在傳說中’開始於第一個人物本 

身），史詩的故事聯結在-起；它停留在伊斯蘭問世之際、伊朗王權 

終止的時間點上。史詩在描述這項主題時，僅專注於幾個主要時代， 

對這些時代之間的間隔則輕描淡寫。在這些時代裡，因為有幾位長壽 

人物登場，故事才不至於斷斷續續：故事中幾位國王活上好幾百年， 

尤其是魯斯塔姆比許多國王還吏加長壽，並反覆出現在故事的主要橋 

段。

魯斯塔姆是書屮较偉大的英雄；他不屈不撓地奮戰，並適時充分 

表現他的忠誠一最先是對於他的父親扎爾（zai，身為英雄•他並不 

像魯斯塔姆那麼偉大，也沒有魯斯塔姆本人那麼長壽），他是阿富汗 

山區札布爾（zabui）的英雄統治者，也一直是偉大阈王的忠誠附庸。 

魯斯塔姆與其他大英雄們都有家族關係；英雄吉輔（Giv）是魯斯塔姆 

的妹夫兼女婿。魯斯塔姆敁偉人的功蹟之一，就是單槍匹馬征服

「divs」---以馬贊達蘭（MSzandar3n，裡海南邊）的要塞為根據地的

惡魔們（具有邪惡力量的超凡存在）。他的事蹟如下：愚蠢的國王凱 

卡烏斯（Kay-K^Gs）遭到他們俘虜，他和他的人馬全都被惡魔弄瞎雙 

眼；魯斯塔姆前來救援，解放伊朗的軍隊及其國王，殺死惡魔的首 

領，並且用惡魔首領的血恢復了他們的視力。但魯斯塔姆其實並非孤 

身奮戰，他的忠誠馬匹拉赫胥（Rakhsh） —直陪伴在他身邊，牠創下 

堪稱可擔當英雄坐騎的功績。有•次，魯斯塔姆露宿在外，拉赫胥被 

拴在附近•惡魔化身為獅子出現•前來攻擊他，拉赫胥便鳴叫彆告； 

然而只要魯斯塔姆•醒過來，惡魔就消失不見了 ；當一再發生這種情 

形，魯斯塔姆因為被打擾f睡眠Iflj心生憤怒，並且（以衝動英雄的姿
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話說•在邏輯序列議題所套用的辭窠中，嚴格而言，尚無定論之處 

(例如，宇宙的有限性或無限性，所有序列同時的因果決定性，任何 

評價的價值等)。在這裡，邏輯推論就會產生矛盾。因此，人們必須 

運用能引發新的關聯性、而非固定命題的象徵性圖像來說話(如果必 

須開口的話)；而套用所謂的神話詩歌形式(mythopoetic) •最能充分 

完成這項任務，這樣的形式描繪著神話手法背後的真理，它以多種意 

義的意象表達出來，每位聽者都能以自己所處層次的理解，來掌握那 

悠關生命的真理。

所有終極生命方向的思考，都必須轉往未定的、喚起聯想的圖 

像。但那些仰賴明確知性解答的人，不論是藉由分析本界或斷定歴 

史，都可能會對這兩種的模稜兩可感到不舒服。反之，密契主義者的 

內在方向自然而然能與這類圖像意氣相投。對於外在行動或動力背後 

許多層次的意義•密契主義者都必須保持開放立場。「密契的」 

(mystical)這個詞最初的意思是：從外在文本或行動假定中•找到隱 

藏的意義，這點並非偶然；以內在方式穿透某人本身意識的過程•可 

以與穿透先前所獲概念的過程同時並進，以發現隠藏在其背後的內在 

意義。密契主義者總是會在經典章句象徵性的深化中，發現到能夠表 

達出「難以言喻事物」的主要媒介，這種媒介至少跟任何經歷這種程 

序的其他著作一樣開放。相對應地，在獨立的著作中：伊斯蘭法主義 

者，依其偏好而訴諸表面上至少清晰可見的歴史寫作形式，而哲學家 

則訴諸抽象的闡述，其中隠藏r終極的不確定性，而蘇非行者多半自 

然而然地訴諸神話詩式的表達形式。

《古蘭經》裡已有收載伊朗一閃族傳統豐富的密契主義人物遺 

產。穆罕默德似乎已經用那顯現在•神教傅統的形式•來構想其傳教



感，以及它與現世生活裡I」常責任之間的疏離感：這麼多英雄傅統都 

有「異教徒」元素出現•它讓故事吏具人性，幾乎就像是解除了神聖 

誡律或道德標準的約束，因而使榮耀英雄本身的熱情與動機，都更能 

契合於人類，雖然魔幻和奇蹟不時穿梭在其間。當菲鰌道西希望將讀 

者帶回到曰常責任的層次•並在神統治卜'的宇宙，M到人類意志所居 

的從屬地位時，他都能靈活引用伊斯蘭的語言，就像在畢贊（Bizhan） 

與瑪尼贊（Manizhah）的故事開頭那樣，故事中的素樸氣氛lnl顯了自 

由浪漫的組詩：一位圖蘭公主綁架了她的伊朗愛人，並將他帶回宮 

殿，他在那裡被人發現•並且被人遺棄往地窖裡；魯斯塔姆必須從那 

裡將他拯救出來。

阿拉伯文學R趨成熟

在中前期時代，儘管也有著波斯韻文與伊朗傳統的教養，但在書 

寫嚴謹散文時，阿拉伯文仍然是人們偏好的載體。絕大多數的作者仍 

然在尋求整個伊斯蘭世界的認可，而且唯有使用阿拉伯文•才有可能 

獲得這種認叫。此外，到了現在，阿拉伯文學可以將既定的古典規範 

以及13經在哈里發盛期發展的多種文類，當成是理所當然的；它也可 

以將體制伊斯蘭視為理所當然。特別是在第一個世紀前後•基於有把 

握運用世人所熟悉的語言格式，頂尖的作者可以憑空喚起人類生活的 

壯麗歷史劇場，這些場景瞬間栩栩如生，並獨立於過度矜持的道德或 

社群預先投入之外。

對照之下，這個時代晚近發展的波斯散文擺脫了古典批判性規範 

的約束，還可能會令人驚覺此時的散文極不正式；無疑在某棟程度
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上，這是因為書寫者不像那些使用阿拉伯文寫作的人們——針對讀 

者，以普世且不過時的書寫為目標；而是往往由於侷限、實際的目 

的。就像這個時代的波斯詩，比起阿拉伯詩歌，它更加被公認為宮廷 

的裝飾品；宮廷內洋溢著大量的詩賦（qasidah） •包括贊頌特定統領 

的詩賦，以及宮廷傳奇故事，還有以宮廷為中心的散文創作。最受喜 

愛的文學體裁是「君主寶鑑」（mirror for princes ），也就是以格言或富 

有教育意義等奇聞軼事的形式，對統治者提出賢明忠告。傑出的大臣 

尼查姆一穆啓克就曾為塞爾柱蘇丹瑪立克夏，編寫了王室政策綱領， 

並以直率且具說服力的文字，列舉出許多例子，說明乇室的智慧與愚 

蠢行為，所以長久以來一直是最受歡迎的著作。而比較專屬個人的著 

作，則是凱卡烏斯的《君主寶鑑》（（?泌加，在西元10X2〜10S3 

年間寫成），他本身是裡海南方塔巴里斯坦（Tabarist如）的舊伊朗世 

襲統治者。凱卡烏斯似乎曾是喜愛冒險的人•據說他年輕時曾接受招 

募，參加遠征印度的聖戰（jihdd）。他那本廣受人眾閱讀的著作，是 

為了講給他兒子聽而創作；書中內容涉及顯貴人物的私生活，而跟實 

際的統治較無關聯•但它確酋也觸及國家政策。他認為，既然沒辦法 

勸阻他的兒子不要飲酒，所以只好建議他喝上乘的酒、只聽最優美的 

音樂，因此•飲酒也自有雅道•而且，還要避免在早晨或禮拜五傍晚 

喝酒（基於尊重社群的禮拜曰），這樣清醒的時間就會多一點，同時 

也能讓人們堅定虔信的信仰。他在購買奴隸、馬匹，還有土地方面， 

也同樣提出了實用的建議；因為|人們甚至也期待偉大的領主及國王 

將他們自己的資金投入土地上，以確保他們的個人收入，因而在領土 

内的每座城鎮裡，統治者可能擁有建築、甚至是好幾個街區的商店。 

（我將在後面關於波斯詩歌的章節時，談論更多內容；但我必須指出
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一點：這個時代已經界定了它的主要文學類型，並且也臻於輝煌的境 

界。）

相比之下，正式的阿拉伯文學（當然’波斯與阿拉伯的創作者在 

數量上不相上下）創作方向，絕大多數仍是特意遠離王室與貴族主 

題。即使當它呈現英雄人物的形象時，它也不是波斯文學中深受喜愛 

又富騎士精神的領主形象；詩歌中還是會出現冷酷但多愁善感的都 

因戰上和戀人形象。在散文裡，不常出現人類英雄的形象。不過，到 

了十一世紀末，創造出新的文學類型一代表奇異都市英雄人物；像 

是瑪嗅姆體（m叫amat） 1這-類韻文（saj*）的文學體裁，就在一系 

列的篇章裡描繪出雄辯且所向披靡的惡棍，英雄人物也都詭計多端。 

瑪嘎姆體文學體裁反映r風雅人士感興趣的各種面向。在非阿拉伯的 

伊拉克地區，哈瑪丹（Hamadhan ）的巴迪俄.扎曼（Badik-al-Zaman • 

西元1007年•四十歲時英年早逝）被譽為這類文學體裁的創造者；據 

說，他將這種文體當作表現自己靈敏U才的媒介，他喜歡運用滔滔不 

絕的雄辯和機智等才能，擊潰敵手。

在•系列的世界圖像裡，塵世中英雄的生命場景，古典的瑪嘎姆 

體韻文描繪著聰明人享受惡作劇的行為，特別是如果這些把戲能幫他 

賺進大筆金錢。本身為求口語效果而非常仔細鋪陳的韻文，雜糅广根 

據評論家最嚴厲的規則而創作的詩節（shi'r）。文法與辭典編纂學問的 

所有技巧，都在激盪人心的文字描寫中展現出來，而它們就像故事情 

節本身•樣饒富趣味。讓讀者同樣深感興趣的，往往是詼諧描述令人 

費解、或深奧的片段知識，而且古典的英雄冒險題材，與我們的心理

* I編註：瑪嘎姆體是一種穿插詩歌的敘事韻文體裁，慣於使用華麗的修辭。
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小說形成了鮮明對比，進一步確認其裝飾性的內涵。瑪嘎姆體个觸及 

個人內心的發展，卻從人物03呈現給世人的多種面向，加以著墨； 

瑪嘎姆體詩最關切文字及學識的掌握上的雅緻、精湛技藝。相比之 

下•我們的小說經常在文字上炫技，因而降低了文字的精準度•也不 

訴諸於讀者既有的知識寶庫。

不過，瑪嘎姆體文學體裁本身具有的引人入勝的魅力，跟它那作 

為人格典型的英雄角色無關。當巴迪俄•扎曼•哈瑪丹尼（BadP-al- 

Zaman Hamadhani）將它發展出來之後•這種文學體裁就•直千遍-- 

律地以一對角色為特徵——主角是勇於冒險、絕頂聰明的冒名頂替 

者•無論處境多麼驚險，他總是能利用計謀僥倖逃離險境；另一個人 

物則是敘事者（narrator），身為缺乏真實性的人物角色（lay figure）- 

他往往遭受主角愚弄，有時還會受到驚嚇，卻也欽佩主角的天賦與膽 

識。最偉大的瑪嘎姆體著作就是阿布一穆罕默德•嘎希姆•哈利里 

（Abu-Muhammad al-Qasim al-Hariri •西元 1122 年過世）的作品，他是 

來自伊拉克、謙遜的語法學家，朋友說服他著手創作他的傑出功績之 

一，就是用最深奧的意義阿拉伯文，構思出優美的詞句。這是精湛技 

藝的長篇炫耀：例如，某些篇章完全用沒有點的阿拉伯字母書寫—— 

也就是省略-半的字母（類似的效果•就像寫作英文十四行詩' 卻不 

使用彎曲的字母；僅僅使用A、E、F、H、I、K等等）。不過，即使是 

對於語法學家以外的人Hli言，這種著作也未曾稍減其魅力；事實上， 

當它被翻譯成異阈語言時，絕大多數的技法也隨之消失了 •但人們還 

是能愉悅地閱讀。2

2 Friedrich Riickert以徳文模仿哈利里的作法•暗示了這樣的可能性，參見下列著
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其中的惡棍英雄阿布一柴徳（AbG-Zayd），在一•段單調而乏人問 

津的篇章中，表現出他最典型的模樣：由於他健談、善於應酬的天 

賦，而獲邀加入一群伙伴，一起度過一個夜晩（因為這些人是擅言詞 

的行家），他用動聽的話說：自己剛剛找到失散多年的兒子，卻不敢 

告訴他真扣，因為自己未能將他扶養成人。於是，他們為了這個故事 

而募得一大筆錢；但後來阿布一柴德要求敘事者（他是這群人的其中 

一位伙伴）跟他•起去兌現剛剛拿到的票據；當敘事者發現這個兒子 

是虛構的時候，已經來不及/，而且募到的錢還會被花在飲酒作樂 

上。在另外-篇故事裡，希望能增加縮水的財富而踏上旅程的敘事 

者，在客棧裡遇見阿布一柴德；阿布一柴德說服他跟住在同一問旅舍 

的富有家族的女兒結婚。阿布一柴德的辯才大獲全勝，侃在婚宴上， 

他分送摻有安眠藥的甜食，並在前往沙漠之前，冷靜搜括所有賓客的 

財物——將敘事者（唯一沒被下藥者）留在現場，害他必須使出渾身 

解數才能從醜聞中脫身。另•次，敘事者則在兩個無恥乞丐的婚禮上 

遇見阿布一柴德在-群乞巧與竊盜賓客之中，拙劣地模仿婚禮上的慣 

用誓詞。同時，阿布一柴德往往表現出幾分崇高的虔信，從他描述麥 

加朝聖之表現的場景，就可以證明這一點；當時，人們發現他一如以 

往動人地講道•卻又發誓在朝聖途中招絕任何錢財上的贈予。在每個 

環節上，敘事者（還有在一旁的讀者）都不由自主地受到阿布一柴德 

的吸引•並且成為他的同夥一表面上是由於他的語言具有不可抗拒 

的美感，但也確實因為他漂泊的生活自由無比。偶爾，阿布一柴德確

作：Friedrich RO chert, ed.，Die Verwandlungen des Abu Se id von Se rug: oder Die 

Maha/nen des Hann (Stuttgart, 1864).
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过還會用「驍勇善戰的貝都因英雄」這個詞來稱呼他自己一然而• 

他是一位精明老練的英雄•順從於書記官員或商人的習性及品味。

瑪嘎姆體更優美的-面•即語言的精湛•在當時的齊信體藝術達 

到顛峰。巴迪俄•扎曼•哈瑪丹尼也以他出色的書信文筆聞名。很多 

業餘人士都收藏韻文格式的國書，而這些國軎的作者都是人人稱羨的 

對象•不只因為他們獲取了高等文官職位，還包括他們在藝術方曲的 

名聲。位於拉伊（接近現在非阿拉伯的伊拉克地區的德黑蘭）的布伊 

朝，其大臣剎希卜•賓.阿巴德（al-Sahib b. ‘AbbSd，西元995年逝 

世），是許多作家的贊助人，也是許多心存感激或期望的頌詞所讚美 

的對象；在他的時代裡，他是書信藝術最慷慨的贊助人，除了為自己 

的書信體感到驕傲，他也對於自己資助的作家引以為傲（更別說他在 

財政與軍事方面的可觀功績了），而在這兩方面，他與拉伊前任大臣 

伊本一阿密德（Ibn-al-'Amid）之間•為追求名聲而相互較勁的關係， 

在很久以後仍為評論家及人們的流言蜚語所津津樂道。

但精緻語言的美好還滲入每個領域。當人們探討阿拉伯語文特質 

時，會被帶往遠遠超越一般文法學的境界•幾乎進入丫形上學。伊本 

-金尼（Ibn-Jinni -西元1002年逝世）精心製作一套更高等的字源學 

體系，不只試著說明每個阿拉伯字彙如何從它的三字母「字根」的基 

本意義推衍而出，甚至也試著說明：幾個字根本身可能以共同字母為 

基礎，而有著字義上的關‘聯。5他的著作後來被運用於發展一種哲學上 

的嘗試，這種哲學試著去理解所有個別的阿拉伯字母，以及這些字母

3這個概念顯然透過希伯來學術•以及其在十九世紀法語的隱晦發展’成為受人議 

論' 現代語言學家Benjamin Lee Whorf著作的主要靈感
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結合之後所能形成的字根，其中具有的隱含意義——並認定這些字母 

與字根共享了人類語言可以構成的意義中，所有的必要元素。這種概 

念當時被運用於眾多宗教脈絡中，甚至是科學脈絡，同時也運用於 

「占卜」（jafr）這類書籍（包含多種用途的神秘警句）中各棟深奧難解 

的預言中。

阿布一阿里.塔努希（Abu-*Ali al-Tanukhi, 939—994 CE）還曾 

舉例說明這個時期進行說教、訓誡的傾向，以及它純粹從智慧所得到 

的愉悅。（知名作家數量龐大•我在此必然只能隨機提到幾位作家 ’ 

而塔努希的部分作品已經翻譯為英文，他的軼事也生動' 清楚地描繪 

出這個時代的生活輪廓。）他與古老的阿拉伯部族之間有密切關係， 

並於布伊朝統治時期，在伊拉克擔任法官；他為這個時代的嗔落而感 

到遺憾。他的作品解釋了伊斯蘭法與文學傳統之間的匯集：他在引述 

奇聞軼事時，運用了傳述鏈（isnad）的機制•說明他的敘述依據（當 

然，僅只回溯見證人本身，而見證人通常屬於同一時代，或是約略更 

早的世代），而R他堅持在講述這邛軼事時，他的寫作含有審慎的道 

德目的；不過，他在寫作時，同時也關注於消遣與陶冶。就像賈希茲 

[al-Jahi?J -他藉由經常變動節奏甚至是主題，在毫不混淆的情況下， 

避免作品枯燥乏味，而且也相當清楚自己在文學上的造詣。他批評含 

有相似特徵（甚至是相同篇名）的早期著作，他自己的著作大部分以 

這些著作為模型；後來的評價用許多仿作支持他的作法。當他重新敘 

述印度某位篡位君主的長篇軼事時，展露出清晰的文學領悟力。在這 

則故事裡，這位篡位的冇主要求反對者依序指出被廢黜國王的+:室祖 

先，一直提到建立舊世系的竄位征服者；於是，新國王強調：就他自 

己的世系而言，他本身就居於那位舊世系建立者的地位•藉此將自己
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的君王地位正統化。對此，塔努希精闢舉出一位類似的阿拉伯角色• 

來反駁他；有個貝都因人對他的敵人吹牛說：我的世系從我開始，而 

你的世系則到你為止。

雖然哲學傳統全神貫注於風格上•但顯然在文學方面發揮了影響 

力。對風雅人士而言，屬於主要學科的地理學與歴史學的著作，仍然 

經過精心編纂。而繼塔巴里（al-Tabari）之後，波斯人阿布一阿里• 

阿赫瑪德•伊本一米斯卡維希（Abu-'Ali Ahmad Ibn-Miskawayhi，西 

元1030年逝世）nJ說是最重要的歴史學家，他更像是哲學家，而非伊 

斯蘭法學家。伊本一米斯卡維希有醫藥與化學方而的著作，他以擔任 

巴格達大臣的圖書館員維生，之後也在拉伊（在伊本一阿密德統治之 

下）擔任圖書館員。但他最知名的著作則是倫理學及歷史學方面的作 

品。他（以阿拉伯文）寫了好幾本倫理學著作，這些著作依照亞里斯 

多德的風格而構思，探索了黃金比例（golden mean） ＞卻幾乎很少參 

照伊斯蘭法；他的其中一本著作後來成為大部分波斯倫理學知名專著 

的基礎。身為歷史學家，他是位倫理學家。然而，他主要是以君主統 

治時期來寫作歷史•完全不考量薩珊傅統中的浮夸風俗習慣，但對於 

從中衍牛而來的赏務教訓，則又帶著獨到且高明的眼光。他就像塔巴 

里一樣•帶著哲學家的熱忱關注整體社會•然而卻在阿巴斯朝、布伊 

朝時代的穏定農業管理衰退時，並未花太多功夫去探究穆斯林社群及 

其良知的演進過程。

哲學知識與思想進入、般知識分子認知的過程，主要是透過惘意 

的風格爭取大眾讀者的一般作家，而不是透過像伊本一米斯卡維希之 

類的專家。阿布一亥揚.陶希迪（Abu-Hayyan al-Tawhidi •西元1018 

年逝世）在伊斯蘭法學領域賊於夏菲儀法學派|在辯證神學中則屬於
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理性主義學派（Mu‘tazili）（他追隨賈希茲的教導）；就風格而言，他 

謹守賈希茲的範例一雖然未必簡單扼要，但卻清晰鮮明。然而，相 

較於他在法學甚或是辯證神學方面的研究，對他而言更加寶貴的是對 

於哲學的興趣。他把所學的各類知識連同某些蘇非主義的元素，全都 

通俗化，而在他五花八門的通俗化著作中，通常可見哲學家們的哲 

學。他的主要著作之一就是一份報導一或許並非逐字記載，但可能 

也不是（像他的某些報導那樣）純粹編造出來的；根據實錄，他記載 

了 -場對話，這場對話發生在少數幾位他尊敬的伊斯闡哲學導師之

-----阿布一蘇萊曼•希吉斯塔尼（AbG-Sulaymdn al-Sijistani）的家

中。（希吉斯坦尼與陶希迪自己的老師之一，就是伊本一阿迪〔Ibn- 

‘Add，他是法拉比〔al-Fa^bi〕的偉大基督教徒門生。）陶希辿對邏 

輯相當感興趣，他還曾傳述兩位學者對於哲學與文法學間對應關係的 

一場討論：一位傑出哲學邏輯學家•及另一位同樣卓越的阿拉伯語法 

學家（這個時代的語法學者急切想建立新的體系；陶希迪的一位老師 

在語法學研究裡嚴重混淆邏輯規則，讓它變得根本無法理解•但陶希 

迪解釋：這不是由於邏輯的運用方式所造成，而是因為那位老師使用 

他自己發明、迥異於亞里斯多德的邏輯體系。）

陶希辿的生涯有啟發性。身為椰棗商人的兒子，顯然生活一直都 

不太寬裕，他很想用本身的文學天分贏得顯赫的地位與財富：但是， 

儘管已經與大臣們同桌而坐，但似乎一直無法滿足他的企圖心。陶希 

迪並不像伊本一米斯卡維希或其他人，-旦找到相對安穩的職位，就 

能專心投入其研究|他還是一直憤憤不平而且一生顛簸不斷。他大半 

人生都跟許多學者一樣，靠著擔任私人抄寫員維生（這些人受僱撰寫 

手稿，他們通常比書商的集體聽寫成果還要好，但陶希迪抱怨，繁忙
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的工作毀了他的眼睛）。有些人將他貶抑為-知半解者，因為他雖然 

寫作許多主題，卻未能精通其中任何一項；有些人則指控他出於自由 

思索的看法一他一度因為寫了一本似乎有損伊斯蘭律法權威的書， 

而被驅逐出巴格達（與哈拉吉〔al-Haliaj〕不同’他建議：無法動身前 

往麥加的人可以進行內在的靈性朝聖，而這樣的靈性朝聖則等同於朝 

聖）。即使是寬宏的拉伊大臣剎希卜•賓•阿巴德，在三年的寬宏接 

納之後，也開始反對他 或許主要不是因為陶希迪對於什葉派直言不 

諱的反對立場（這位大臣是什葉派的支持者），而是因為他的放肆與 

自恃一因為，儘管陶希迪有時候會撰寫明顯言不由衷、過度諂媚之 

詞，但他其實已清楚表明，他自己跟大臣之間平起平坐。後來，他還 

撰寫了一本著作，並嚴詞譴貴剎希卜沒有給付他充分的酬勞，還有他 

的前任伊本一阿密德；他在書中揭露這兩個人的缺點，甚至誇大渲 

染一就像他親口承認過，因為他們不仁不義在先，所以他便把這當 

作藉口。這本書由於華麗詞藻而受到讚揚，似故事情節太過惡毒，以 

致於擁有這本書的任何人都會因此而遭蒙厄運。陶希迪-生追尋富有 

又慷慨贊助人的過程，似乎僅在巴格達短锊獲得滿足。他還曾絕望地 

燒掉自己所有著作。他晚年退隱於法爾斯地區的須拉子，人們對於他 

能在當地安穩教書•似乎感到相當滿意。4

這個時代最怪異、對許多現代人而言也最有吸引力的角色，就屬 

阿布一阿拉俄•瑪阿爾里（Abu-I^Ala5 al-Ma'arri, 973 1058 CE）。 

他在阿勒坡接受教育之後，就在敘利亞北部的瑪阿爾拉（Mirarrah）

4 Ibrahim Keilani. Abu Hayyan tit-Tuwhidi: introduction a son oeuvre （Beirut, 1950） ’ 是

一份以特定人物為對象的小規模研究，透過建立他與同時代其他人的關聯，並同時 

注意到他們的興趣與所屬團體•使其得以約略檢視整個時代。
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小鎮，也就是他出生的地方，度過他大半的人生。他在三十五歲時長 

期造訪巴格達，並在那裡探討各種文學與哲學的牛命，回到家時卻發 

現他深愛的母親過世了。他此後便隱居度日，從未結婚，且晩年一直 

都過著獨居生活。他晚年失明但仍生活無虞，在他所居住的城鎮裡， 

他是最受人尊崇的顯赫權貴，身邊一直圍繞著從遠方前來聽他講課的 

學生們。

他的散文書信顯然不受好評，只得到派不真誠的讚揚(沒有人 

會誤解它，因為人們認可並加以讚揚之處，只在於它優美的概念展 

演一除非有餐實證明它帶有些許諷刺)，有時還混雜著個人資料，修 

辭上的華麗更勝於教育意義。但每件書信都是藝術作品。想要閱讀 

它，首先必須擺脫乍看之下含糊不清的思維順序。接著，就能夠欣賞 

其修詞與明喻之間的平衡關係•其中，形象賦予其補語強烈對比；因 

此他有時會在標準的靜態明喻t，輔以似乎更加細膩的隱喻，使其更 

鮮明或牛動•確过也為其推論畫龍點晴：「只要山岳依鸽穏固•蒲桃 

樹(salam-tree )仍然枝葉茂密。」或「像池塘中的水泡或山中小湖的 

雨滴」。人們可以細細品味阿拉伯文學蘊含的豐富寶藏•博學的讀者 

或許可以鑒賞一些難以辨認的罕用字；這讓讀者絞盡腦汁，而或許還 

滿足了讀者的虛榮心。當然要感受文字的韻律，必須大聲唸出阿拉伯 

字母。接著就像美好的對話，它完全契合富裕家庭中一般具備的教 

養。5他的詩歌作品比書信更加有名：他是穆塔納比之後少數傑出的 

阿拉伯文詩人之一(當時在伊斯蘭世界比較具伊朗色彩的地方’詩人

5 David S. Margoliouth曾翻譯瑪阿爾里的“〃⑽(Oxford. 1898)，而相較於他的韻 

文，非阿拉伯語系的人必然比較難接觸到這本書。很可惜，有時候當Margoliouth 
以一般的英文格言取代罕見的阿拉伯諺語時，就會糟蹋了整個意象。
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們反而偏好波斯文）。它的結構大致雷同，充滿了情思和精雕細琢的 

文字，充滿了講究或複雜精巧的轉折。他以自己後半段人生的寫照 

《內心境地》{Luzumiyyat} 來為自己的偉大韻文選集命名，而這本著 

作在格律及韻腳上的自我要求，甚至比評論者所要求的還要嚴謹。

瑪阿爾里對於生命的觀點，也同樣採行幾乎無人能及的標準。他 

嚴厲譴責一切與他有關的不義與虛偽，詳細數落任何不合標準的人• 

無論是宗教學者、統治者或一般民眾。事實上，他看過太多的人性缺 

陷，因而他基本上認為活著本身就是一種不幸，因此還因為自己沒有 

把任何人帶到世上來受苦，而引以為傲。他嘲弄絕大多數正式宗教的 

教義。他將所有正式的宗教信仰都歸納於同一個層次，並認為無論其 

信仰為何，都要能幫助他的同儕，才稱得上是真正的虔誠者。但他小 

心翼翼包裝白己的說詞，以便能在必要時，去辯駁任何指控他過於不 

虔誠的說法。他因為主張「人與萬物之間應相互協助」這項道德原 

則，所以教導人們不要加害他者，即使對於動物也是如此，他本身就 

是素食主義者。對於這項主題，他與法蒂瑪朝統治下埃及的一位伊斯 

瑪儀里派大宣教士之間，有相當密切的書信往來。這位宣教士沉著理 

性也相當關注這項主題，但當他顯然未能理解倫理問題時，瑪阿爾里 

便會重新陷人典型的似是而非的立場，並加以操弄，直到宣教士不再 

想努力去理解他。
\

科學臻至成熟：比魯尼

文學變得成熟，會帶來使用既定形式以追求各種目的之13由。相 

對之下，在科學與哲學研究的領域中，完全同化了各種古老傳統之
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後，學者們就能更自由地探討相當新穎的類型問題•或重新反思基本 

問題，並在傳統之中保持絕佳優勢。

並非所有伊斯蘭前的伊朗一閃族知識逍產的思潮•都能像伊朗的 

英雄傳統那樣，普遍開放並且得到人眾接受。但自然科學比較側重實 

用性的面向，則幾乎同樣普遍受到認同。隨著大批人口接受伊斯蘭， 

醫院與天文台也從受保護者手中轉移到穆斯林手上，自然科學家通常 

也都是穆斯林；a隨著醫院與圖書館日漸獲得慈善產業的捐贈（這類 

慈善產業往往獨立於當權統治者之外），穆斯林科學家們進而發現， 

他們白己也是整體順尼體制的•部分，仍然普遍受到法官與伊斯蘭法 

學家的監督。但到r這個時代，自然科學的傳統巳經極為精巧，因此 

能夠找出非常適合的方法，來順應它與這種體制之間的關係。科學研 

究普遍仍然具有影響力，似有•項限制：中前期時代的統領體制幾乎 

未投入任何心力，來鼓勵對大型天文台及類似機構的大筆投資，宗教 

學者也沒有鼓勵人們以慈善產業的金錢奉獻來挹注這類用途。除了在 

瑪立克夏統治時財源豐沛的民（陽）曆改革之外•科學工作•直默默 

進展•在蒙古人征服前後，幾乎沒有任何引人注目的時期值得一提。 

（當時許多卓越的成就顯示，制度性複合體所出現的任何衰退，都絲 

毫未曾造成知識層面的災難。）

或許除r醫學領域以外•科學往往仍得以某種方式表現出高層次 

活動的精神：解出新的方程式，就是贏得一場遊戲。人們對於模稜兩 

可的難題深感興趣——包括那看似進退兩難處境的解決之道，以及達 

成似乎不可能的成就。（'發明自動裝置的古希臘傅統，也就是會出乎

6 Rosalie Colie曾在她對於十六、十七世紀西方自然科學的研究：Paradoxia
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意料、產生幻象或模仿或雜耍的裝置•得以傅承延續及充實古希臘傳 

統。水力、鏡子、槓桿、齒輪、發條或其他任何機具•只要能夠精巧 

使用，進而發揮似乎不成比例的力景•它們的操作方式就都會藏在有 

著藝術裝飾的小櫃子裡。伊斯瑪儀•加扎里(Ismail al-Jazari)創作 

出一本傳閱頗廣的R動機概論(西元1205年)，其中詳細舉例說明： 

他呈現出來的內容，主要目的在於娛榮•而不是勞作，這本著作預設 

讀者具有高等數學的文化素養，而無論如何，都無法期待普通工匠具 

備這類素養。

不過，確實曾出現過重大發展，而且，某些學者也能從哲學方面 

認真看待他們理解真相的任務，這項發展通常沒有像哈里發盛期的科 

學知識電組，那麼的戲劇化，但在科學所需的長期積累方面，其成果 

或許更為豐碩。學者仍然認為他們的首要任務就是盡可能理解自己， 

然而這畢竟意味著：所有人都汲取了已經理解的事物；缺乏印刷的參 

考書目、索引與期刊，這件事情本身可能就是終身任務，甚至在特定 

專業中也是一樣。但是，一旦能以阿拉伯文完整闡述屬於希臘及梵文 

背景的自然科學傳統，它們當中最精密的形式也能普遍受到公認；那 

麼• 一套廣博且訓練有素的觀點確實就有可能存在。這畔偉大的綜合 

體使個人研究得以進行，也容易許多，而不再事倍功半。因此，研究 

者可以繼續做出更創新的貢獻。* 7

epidemica: The Renaissance Tradition of Paradox (Princeton University Press, 1961) • 

呈現這種以「悖論」為樂的精神。

7 正是基於這項理甶’即使是像 Ihn-Rustah (transl. Gaston Wiel), Lex Atoms precieiix 

(Cairo, 1955)這樣流行的著作，也為學術目的服務——儘管如此，這本著作並沒有 

區分自然事實與慣例事實；像是圓有三百六十度，或地球的中心在烏賈因
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事後回溯，新的貢獻通常仍停留在幾乎微不足道的細節層次上。 

例如，在穆罕默德•花刺子密(Muhammad al-Khwarazmi)編纂他的 

代數學綜合著作之後，就比較可能會發現該領域的缺陷在哪裡；怛首 

先必須透過數學個案•才能夠察覺這些缺陷。其中，阿基米德提出的 

某項幾何學命題在未來則不或缺，並成為豐碩成果的出發點。早在 

花剌子密的時代之後不久，人們就認為這項命題與方程式x3+a=bx，的 

解題是一樣的；到丫哈里發盛期末葉，在其他討論圓錐曲線的希臘幾 

何專著協助下•它早就在幾何上得到了證明。但可能有好幾種不同的 

證明方法，在接下來的那個世紀中，人們至少就發現兩種以上的解 

法。在這種研究過程中，解法一個接著一個出現，圓錐曲線在運用上 

的電要性，以及幾何學證明與代數學證明之間的關係，就變得更加清 

楚了。到了歐瑪爾.海亞姆的時代(西元1123年逝世’費茲傑羅曾經 

將他的詩作翻譯為英文)•他自己仔細追溯上述問題的歷史•並提出 

一-套清晰的術語、-•組廣泛的技巧，用來處理一次、二次及三次方程 

式——但在更高的次方上，僅僅考量零星的方程式(就像後來允許無 

理方程式解〔irrational solution •但不接受負數解〔negative solution 

的希臘人)。歐瑪爾•海亞姆創建-套包含許多新解法、廣博又系統 

化的代數學研究；雖然即使僅就前三個次方而言，他仍然忽略相當數 

量的可能正整數解(positve solution) «然而，代數學正因以其新單一 

解(individual solution)和其綜合命題為基礎，才能夠持續獲得進展。

在化學方面，賈比爾(Jabir)的全集在十一世紀發表之後•我們

(Ujjain)-就像現代的政論家對待「歐洲」與「亞洲」的方式|彷彿它們只不過是 

自然地理上的單位一樣。
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已經能追溯量化分析的開端，而不只是質化分析；但就我們所知，這 

門學科半途而廢，再也沒有人提及，直至十八世紀的西方。發展比較 

豐碩的成果，則是使蒸餾頭外蒸餾水氣冷凝的蒸餾器；這拽似乎同時 

發生在十三世紀的伊斯蘭世界與西方。在光學方面，哈珊•賓•海沙 

姆（al-Hasan b. al-Haytham •約西元1039年逝世。他對於前面提到的 

方程式，早就提出一套解法）朝向了解光譜踏出重要的幾步——彩虹 

與人工彩虹的效果。伊本一海沙姆首創使用暗箱來做實驗。他出生於 

巴斯拉，曾為法蒂瑪朝的哈里發哈基姆做事；但有一次，他似乎讓他 

的統治者期待著能讓至為重要的尼羅河水流規律運作，然而他終究辦 

不到這件事，所以接著也就失勢了。至少在他晩年時，靠著抄寫手稿 

度曰。伊本一海沙姆對於光學的-•般性研究，成為那項科學的基礎文 

本，而且，拉丁文譯本也一直在西方流傳，一直使用到克卜勒 

（Kepler ）的時代。

就天文學特別吸引現代學者的方面，穆斯林則偶有創新之舉：有 

人主張地球繞著本身的軸旋轉（用以說明天體每日的運轉•並據以簡 

化行星的遝動）；當認定大氣獨立於這種運動之外，並仔細計算過應 

該會造成的風速之後，這種想法就遭到否定。甚至有人主張：地球繞 

著太陽運動。但是，只要預設圓型軌道，無論是觀察地球年度運行過 

程中的恆星位置變動，或一再改進對於行星運動的觀察，都無法支持 

後者這種理論；與後來哥1 白尼的理論非常相似，它其實只是想提出更 

美麗的系統性解析，而不是更精確地呈現事實，因而遭到否定。

這個時代最具吸引力的角色，則是花剌子模的阿布一雷罕•比魯 

尼（Abu-l-Rayhan al-Biruni -在世於西元973〜1050年之後）——科學 

的「普世大師」。他的第-本重要著作（西元1000年完成’但陸續出
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現增補修訂）就是《逝去世紀的痕跡》（Remaining Traces of Bygone 

Ages） •是一件範圍廣泛的編年史研究，這部著作從數學觀點處理， 

但帶有一種歷史序列感，而且以更開闊的洞見來呈現穆斯林的歴史。 

他受到布哈拉的薩曼朝末代統治者的贊助，也很早就已經開始旅行， 

足跡遠至拉伊；仴當他回到花剌子模，並以學者及外交官的身分，為 

最後幾位獨立自主的花剌子模國王服務，直到嘎茲納的瑪赫穆德攫取 

這塊土地。瑪赫穆德把他帶到嘎茲納，他在那裡擔任宮廷占星家；儘 

管他私底下似乎認為：嚴謹的占星術（也就是能預測實際事件的體 

系），其實不可能存在。他的學術著作獲得朝廷充分支持，但他未必 

總是投其所好：他有很長一段時間内，都报絕使用波斯文來寫作，並 

堅持在學術著作上使用阿拉伯文（當然，他自己的語言是花刺子模 

文——屬於伊朗文而非波斯文）。據說，有人提供數量多到要用大象載 

運的銀幣，來交換他的在天文學方面的不朽鉅作，卻遭到f拒絕。到 

了某個時候，他總結自己撰寫的一百一十三本專著，再加上學者朋友 

冠上他的名義（或許利用他的寫作材料）所寫的一些書籍；他的專著 

包含寶石、藥物、數學問題以及物理學問題的研究。8

對於印度生活的概論（西元1030年完成），幾乎是他最受矚冃的 

著作，他與瑪赫穆德遠征時進行的研究匯集成了這本著作。其中•他 

還特別加入-套幾乎是從人類學觀點寫成的梵文哲學體系研究（因為 

他學習過梵文）；換句話說•他的研究主要不是尋求體系中的真理， 

而是要理解印度人進行思考的基礎。他極為熟悉伊斯蘭文化

8 R. Ramsay Wright 翻譯了比魯尼的E/eweTJAs.q/'As/w/ogv （London, 1934） 1 但誤譯這位 

科學家就占星術上實際預測的可能性，而提出來措詞非常謹慎的聲明
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(Islamicate culture)的普世性：他發現，在面對印度思想世界的異質 

性(alienness)時，希臘傳統與伊斯蘭傳統(Islmaicate tradition )其實 

是同一回事：但他強調，與開放於古希臘人的地區相比較•伊斯蘭世 

界更加遼闊，他還在某種程度上以此為基礎，解釋某些範圍更廣且內 

容更詳盡的伊斯蘭(Islamicate)學問——尤其是地理學領域。他被視 

為優秀的穆斯林，但他仰慕著一位非常獨立的哲學家一伊本一扎卡 

利亞•拉齊(Ibn-Zakariyya' Razi) 8

哲學與靈性經驗的難題：伊本一丙那

哈里發盛期結束，相較於探討比較實證性的科學•探討哲學中特 

別嚴謹的「哲學」屑面•或許更為重要，通常都是在這個層面討論宇 

宙以及人類在其中所居地位的總體意義。因此，法拉比的偉大綜合思 

想也使人們更能清楚看到漏洞所在。但這個時代本身就出現新的問 

題。在這樣的時代裡，哲嘐層面上合乎秩序的社會•似乎不再是哈里 

發體制所具備的選項之一•且當具伊斯蘭法主義的伊斯蘭對所有人執 

行其規範時•就必須重新設想哲學的個人及社會任務，特別是此任務 

與流行的大眾宗教之間的關係。

在两元卯3年之後幾年，對此最令人感興趣的嘗試就是「精誠兄 

弟社」(Ikhwan al-Sata')所做的嘗試。他們在巴斯拉組成男性聯誼 

會，或許在巴格達也有另組一個，致力於啟蒙，以及靈性上的自我淨 

化，並且在伊斯蘭世界的許多城鎮宣傳他們的想法，竭盡所能爭取人 

們認同真理與純淨，進而認同提昇社會層次之道。他們削作出一本理 

性主義竹學的科學百科全書，作為達成這項目的指南。這本百科全書

第三阜257



確實就是這個團體的唯一逍產•顯示出它與什葉派當屮的内隱學派 

(Batiniyyah )具有關聯性(如果哲學家阿布一蘇萊曼•希吉斯塔尼確 

實像我們聽聞的那樣，是其中一位弟兄，那麼，他們就沒有特別只堅 

持內在意義的途徑)。這本百科全軎的宗旨就是：理應在全人類之 

間，代表神聖宇宙理性的伊瑪目體系(imdmate);以及樂於在《古蘭 

經》與伊斯蘭法中發現隠藏的象徵意義。但相較於埃及的偉人伊斯瑪 

儀里派宣教士(他們政治上的領導地位受到同道兄弟或其中某些人所 

尊重)，它的教導更明顯具有哲學色彩。它以實質上的獨立方式、且 

對任何教派組織都不預先承諾，呈現小宇宙回歸(niicrocosmic return ) 

的神話(這套理論’新柏拉圖主義者〔neo-Platonisl ］大致早已著手發 

展，但也伊斯蘭化了)：換句話說就是抱著一種想法：這個分錯綜 

複雜的世界起源於終極太一(ultimate One)，呈現在宇宙理性(cosmic 

Reason)之中，而且所有的複雜性重新恢復在身為小宇宙的人類身 

上，藉由淨化他們個人的推論能力，得以在知性的觀想屮，重新提升 

至原初太一(original One)的境界。

精誠兄弟社提出令人振奮的願景，而在某種程度上，此-團體也 

代表了伊斯瑪儀里派的啟小•，它顯然就是伊斯瑪儀里觀念論的新起 

點。他們無疑不只具備個人目標；他們還想藉由改革個人的生活，利 

用新的方式讓穆斯林社會潛移默化。他們這份努力的獨特之處•就是 

在每個地方的勤奮友人的小團體當中，相互啟蒙與支持的想法•這顯 

然並不堅持學說上的一致性。這套計畫似乎沒有顯著的成果。這本百 

科全書確實頗受歡迎，更持續流行到伊斯蘭文明(Islamicate 

civilization )之終，而使哲學文化的某個方面得以盛行。但它並沒有導 

致靈性或知性上更進-•步的發展。它在知識方面的研究並不嚴謹，幾
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乎看不出法拉比著作的痕跡；這些想法絕人多數都衍生自範圍廣泛的 

希臘文化學派，沒有進行嚴謹的整合，因此，人們沒有明確舉例說明 

所衍生的問題。

精誠兄弟社卻強調當時最偉大哲學家阿布一阿里•伊本一西那 

（Abfi-'Ali Ibn-Sina 1拉丁文稱他為阿維森納〔Avicenna〕；在世於西元 

980〜1037年）的著作所具備的影響力；在他們童年時，這位哲學家 

的著作就G經具有影響力了。伊本一四那確實是以法拉比為基礎（並 

且以他藉由法拉比而認識的亞里斯多德為基礎）。在這方面，他也發 

現在哈里發盛期之後•哲學無法說明政治、社會甚至是個人的真實• 

除非相較於法拉比（他選擇了通往亞里斯多德的指引），哲學能更加 

淸楚地理解宗教——特別是伊斯蘭法，以及與其相關的宗教經驗。但 

他反對引起他家族熱衷的內隱學派之途，然而事實證明，他的著作能 

夠開啟偉大的新知識資源——但無法改變社會。

伊本一西那出生於布哈拉附近（出身什葉派的官員家族），他年 

輕時就在薩曼朝宮廷圖書館裡，學習他接觸到的一切事物。他告訴我 

們，他在十八歲時已經將圖書館的書籍全都翻閱完，並獲得r書本上 

的一切知識，至少在哲學的各門學科上。他在行醫方面已經頗有成 

就，他還強調為寬厚朝廷服務的重要性。但他个想前去嘎茲納，而當 

比魯尼與其他人受到瑪赫穆德任用時•伊本一西那便逃避蘇丹瑪赫穆 

德的請求，躲避到伊朗內部最遙遠的朝廷中。权那裡•他在幾位最成 

功的布伊朝未代統治者麾下擔任大臣，並與這位君主一起踏上征途。 

除此之外，他還騰出時間去編寫各式各樣的小論文，並針對他最喜愛 

的兩項領域中——醫學與形上學，編寫了兩本百科全書式著作。

法拉比早就想以理性詞彙來說明伊斯蘭的啟示及其律法，不過就
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像拉齊一樣，他仍然不依賴作為知識力量的伊斯蘭。但時間-久，這 

種超然態度便顯得不切實際了。在他的形上學研究中，伊本一西那作 

為伊斯蘭哲學的先驅則會使他的研究，更緊密地與伊斯蘭傳統整合； 

由於他承認伊斯蘭法本身發展出來的重要地位，便耗費遠超過法拉比 

的工夫，不只證明「先知立法者必然存在」這項-•般原則的正當性， 

還特別辯護穆罕默德所啟示的法規。他向大眾甚至是菁英階級詳細闡 

述，眾多伊斯蘭律法規則在社會上的用處——基於後面這一項的理 

解，對於由重要因素而衍生的細節，「哲學家」身為賢人絕對足以省 

卻這種繁瑣。由於他認為禮拜儀式應成為專注的戒律，所以加以辯護 

禮拜儀式的必要性，即使對於「哲學家」而言，也不能免除實踐禮拜 

儀式；但是，他發覺到酒精有益於人，也知道如何避免飲酒過量，所 

以允許自己喝酒——酒精對人眾造成的危險，正是先知之所以禁酒的 

原因。

但他也關注啟示的心理學。法拉比早就把預言能力歸於想像力， 

而相較於理性，理性主義哲學家並不認真看待它。伊本一西那則提出 

一套分析，其中先知的身分似乎就同時預設了理想「哲學家_,的身 

分，甚至，比起仍停留在言說論證層次上的「頂尖」哲學家，還更能 

徹底接觸真理。他藉由敘述蘇非行者的密契經驗，得出這樣的推論， 

而且，無論如何，他必須與密契經驗融為一體。運用新柏拉阖學派體 

系的邏輯一理性，從中流衍出太-• (the One) > 一直到有著複合存在 

(compound beings)的世界；他解釋，對於支配世界上所有事件、宇 

宙的活動智力(Active Intellect) >靈魂得以持有即時直觀(immediate 

intuitions)-而且比透過推論性論證所獲得的察知還更加直接。其實• 

證據就在於蘇非打者獲得某碑洞見能力，他們的這些洞見超越了慣性
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的前提假設，且不經邏輯推論與理性範疇，就獲得r公認的哲學觀 

點。想像力可以將這些直覺轉譯為形象•並由蘇非行者或先知以此種 

方式向他人呈現。先知就是最精通此道者。

在這套分析過程中，援引丫伊本一西那的心理學，這套心埋學與 

後來的蘇非行者們意氣相投。伊本一西那斷言，人類的心智並不像法 

拉比的認知那樣•只因為參與宇宙的活動智力就能夠變得明智；換句 

話說，藉由有效認可潛藏在所有短暫表象背後的理性一般概念 

（rational universal） •而此一認可「現實化」每位個體身上的潛在智 

力。伊本一西那堅決主張：個體身上的既存智力，都是個別的獨立實 

體；它是非物質的，而且是理性、堅不可催•無論它的「現實化」有 

多不適當。他利用兩種方式佐證自己的想法。他引用自我暗示與催眠 

之類的現象•並在把它們詮釋為：顯現广靈魂對於自己主體與別人的 

直接行動，而不是像希臘文化傳統屮，某些人會將它們祝為無形靈魂 

的干預；他也史無前例地堅持運用一項原則一呵以辨識的概念，必 

定對應著可以辨識的實體（entity）:隱含在希臘哲學傳統概念中的原 

則：「人類理性必然在宇宙的和諧中，找到他的相似物（analogue）， 

並加以實現。」他憑藉這種實際的證據以及規範原則，確立靈魂獨立 

於身體之外，成為離開肉體的實體——這種觀點不僅迥異於亞里斯多 

德，更不同於普羅堤諾（Plotinus）。這項信念承認人類死後能繼續存 

在（以對抗永恆存在的活動智力裡的•-般性「生存」），並允許在其他 

方面大致上具有亞里斯多徳色彩的體系，能夠藉由將它靈性化的作 

法•來容納穆斯林的（以及柏拉圖式的）來世學說。但它也幫助性好 

觀想的蘇非行者更加能理解一他們本身的自我經驗仍然保有個別獨 

特的自我，但大致上已能超越具有時空限制的世界。
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廣泛針對哲學體系中的每項扪關論點重新詮釋•從思維作用 

（intellection）的程序，到存在的本質，都支持著這種觀點。這種重新 

詮釋著重在神的教義方面。神仍然被詮釋為一種純粹的存在（simple 

being）-如同理性主義哲學所訴求的：然而那項存在被賦予的特徵， 

吏符合人類實際的崇拜對象。仔細分析神的主要屬性就4看出：如果 

人們使用適當的邏輯區別，這些屬性都因為等同於神性的本質（作為 

必要的存在〔Necessary Being〕）而得以留存。這種分析甚至能夠指 

出：可以期待的是屬於宇宙理性、終極樸質的神，不只是「察覺」到 

作為祂理性存在的普世本質（如同哲學家的普遍假設），甚至還知道 

特定的個體或事件——儘管「只在某個普遍的層面上」，就像如果有人 

知道所有天體的本質以及天體間的相合、相互作用的可能性，就絕對 

能夠「察覺」特定的H蝕或月蝕。伊本一西那就是在進行這種分析時 

發展出一套與本質相對、複雜的存在學說（wujGd）。在「事物的存在」 

與「事物存在的事實」之間，採用亞里斯多德的邏輯區分，並且指定 

一個本體論上的角色：存在就是附加在本質上的某件事物，藉由存 

在，人們得以決定它的本質。本體論角色的引進，明顯出現在一項衍 

生的區別中——必然的存在與僅僅可能的存在之間，對於伊本一西那 

而言，這項區別標示著神與創造之間的差異；因為，藉由區別神的存 

在與其他的存在，這類區分不只把神視為整體自然體系中的價值所 

在一如同亞里斯多德心目中的祂所代表的意義。

伊本一西那最令人印象深刻的成就，就是使亞里斯多德體系同時 

在理解及勸誡宗教經驗方面•都更有用處。但我認為，這似乎不是使 

它調適伊斯蘭的途徑，比較像是運用亞里斯多德在形上學方面的確實 

研究結果，以支持哲學傳統本身中人生觀的各個面向——其中的宗教
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本質已經顯著於蘇格拉底與柏拉圖的學說，而較不相容於亞里斯多德 

的學說。精誠兄弟社所追隨的那種哲學家，由於並未充分理解亞里斯 

多德，因此未能全面完成研究，伊本一西那的研究則做得更加完整。 

在某種程度上，他藉由引述伊斯蘭所呈現的——亞伯拉罕先知傳統中 

的某些宗教價值，特別是它強調的超凡神性(divine transcendence) • 

來達成這項任務。在這方面，他的體系是兩種人生觀傅統之間的真正 

綜合體，他認真參與這兩項傳統。但哲學上的人生觀傳統仍是首要 

的：他在合於規範的宇宙本質的理性和諧中續發現終極性 

(ultimaey)-而不是在亞伯拉罕社群視為啟示的挑戰性歷史事件。因 

此，對他而言，穆罕默德的傅教活動主要仍為政治事件，在真正的 

「哲學家」眼中，他們幾乎沒有終極方向意義性；他則否認任何肉體 

復活的未來時刻——除了他為一般大眾所寫的著作，書中對於這種復 

活所抱持的信念，是一種「信仰」論點，亦即作為宗教信仰的論點。 

事實上，當人們將伊斯蘭設想為一套正當的政治與社會秩序時，也仍 

繼續訴諸他對伊斯蘭所做的大多數調適。

因此，在承認體制完備的宗教傳統時，伊本一西那在兩個層面上 

較法拉比還更進一步：藉由特別賦予伊斯蘭啟示某種更尊貴的角色： 

並藉由認可人與宇宙之間，在終極關係的意義上更具哲學性的空間， 

普遍表現出宗教傳統的特徵——包括哲學傳統裡較具宗教性的層血。因 

此，伊本一西那的哲學不向於法拉比的哲學•它成為觀想學派的起源， 

這個學派與蘇非主義密契經驗之間的結合，成為《首要的價值。蘇非 

主義對於無意識自我的研究•終究進而預設了伊本一西那的術語• 1,

9後來的評論者，因此以蘇非主義的用語詮釋伊本-西那。仍然不完全清楚，在何
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後來，伊本一西那成為爭論的焦點。最嚴格的逍遙學派成員，特 

別是偏向堅持法拉比學說的伊本一魯胥德，在邏輯學及形上學的問題 

上與他爭辯。|1)然而不只是蘇非行者，就連後來許多涉足辯證神學爭 

議的人們，也都以伊本一西那的論點為基礎，來建立起自己的哲學， 

他也成為之後絕大部分伊斯蘭(Islamicate)理性觀想的超點。後來的 

蘇非行者對伊本一西那著作的態度，可以用一則純屬虛構的軼事加以 

總結：伊本一西那與一位偉大的蘇非行者遇，進而促膝長談：當他 

們道別時，伊本一囲那傳述這次談話：「我所知曉的一切，他都領會 

r。」而這位蘇非行者則傅述道：「我所領悟的一切，他都知曉r。」 

至於較傾向於密契主義的人們加諸在伊本一两那身上的構想•他本身 

能接受到何種程度，則並不明確。11 * 10

種程度上，能以伊本一西那自己的思想證明這種作法、Henry Corbin在JWcxwze 

recit visiotinaire, vol.i (Tehran, 1954)中則堅持蘇非主義傳統 3 Anne-Marie Goichon 在 

Le recit de ciyy ibn Yaq an comments par textes ifAvicenne (Paris, 1959)中反駁他。至少 

在具爭議的歷史傳説的直接意義層次上，Goichon似乎提出了較理想的論據•他因 

而得以堅持•可以明確理解為：當伊本一西那自己擴充闡述時，它嚴格停留在伊斯 

蘭哲學的亞里斯多德傳統之內。

10 S. M. Stem從醫生(同時也是旅遊作家)阿布杜一拉提夫('Abd-al-Latil')身上舉 

了一個具有啟發性的例子，藉以説明哲學家們厭惡伊本一西那的程度：'A 

Collection of Treatises by ‘Abd al-Latif al-Baghdadi’，Islamic Studies, 1 (Karachi, 1962), 

53 —70.(同一項論點可見於同一份期刊，參見D. M. Dunlop, 'Averroes (Ibn Rushd) 

on the Modality of Propositions', pp. 23 —34 ° )

H伊本一西那在某些邏輯學或形上學的關聯中曾提及「『mashriqiyyah』的智慧」， 

卻沒有加以清楚闡述，似乎是部分問題的關鍵所在。(這個詞有時候誤譯為「東 

方」哲學，彷彿伊本一西那也有這樣的想法1即希臘在某種意義上是「西方的」，
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經學院的辯證神學：勝利與空洞

在中前期時代成形過程的幾個世代中，辯證神學作為一種觀想的 

方法•才終於逐漸臻於自給自足的完善狀態，也逐漸比較能蠃得許多 

伊斯蘭法主義的宗教學者尊重。在它臻於完善之際，其與哲學形上學 

的關係，就成為它的重大問題。原來的神學理性主義學派，在順尼派 

成員當中，還有特別是十二伊瑪目什葉派成員當中，繼續有其代表 

性，甚至在伊斯蘭之外也有所進展：許多猶太教學者們聲稱自己信奉

而伊朗則是「東方的」：應該將這一點差異反映在哲學上。)問題的重點在於他對 

密契主義的態度。這個詞語受到廣泛的爭論：在呼羅珊或君迪夏布爾 

(Jundaysabur) '巴格達以外的意義上，這個詞是否應該指「東方」•或者是「啟 

蒙的」(illuminative)意思=就前者這種情形來説•它僅僅意指某種不同於逍遙學 

派的「實踐性或邏輯上的教導」；至於後者的情形，則可以指稱某種本體論 

(ontological)論點的神秘意涵，毋庸置疑，這種意涵無論如何都包含在這個範圍 

之內。參見：Carlo Nallino. *Filosofia ''orientale'' od ''illuminativa" d'Avicenna'. Rivisia 

di Siiidi Orientals. 10 (1923 —25). 433 _67: Louis Gardct. La pensee religieuse 

d'Avicenne (Paris, 1951), p. 23 •並參見：A. M. Goichon, Le recii de Hayy ibn Yaq:cin ' 

這兩本著作都引用了上述説法；以及Henry Corbin. Oeuvres pliilosopliiqiies et 

mystigiies de Shihubaddin Yahya Sohrawardi, 1 (Tehran, and Paris, 1952). Prolegomenes u 

或許伊本一西那其實語帶雙關，而伊本一西那的門徒確實在「啟蒙的」這個意義 

上去理解這個詞語•並認為他想要提出一種密契主義的意涵；但這可能完全不是 

他的想法。

Henry Corbin所喜好的、解釋為「東方」的譯法•只有當人們清楚記得「東方」這 

個詞在隱喻時，意謂著日出•而不是指人類的地理區塊，才具有正當性-稍後• 

如果蘇赫拉瓦爾迪(Suhravardi)承襲同樣的概念，並將它特別連結到伊朗，這僅 

僅是因為他認為伊朗的傳統(而不是某種普遍化的「東方j )剛好足以闡釋啟蒙 

的本質：這樣的偶然事實造成了這種結果。
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•套本質上屬於理性主義學派的辯證神學。但更富創造性的努力，則 

是由阿胥阿里學派（與夏菲儀法學派相關聯）與瑪圖立迪學派（與哈 

那菲法學派相關）完成。漢巴甩法學派與外顯學派（22hiri）以及（起 

初）瑪立基法學派的學者們，則傾向於袖手旁觀。12

然而，付出最多而使阿胥阿里派體系盛行於肥沃月彎，則是瑪立 

基法學派的法官，巴基蘭尼（al-Baqillani »西元1013年逝世）。他以 

極為清晰的方式，呈現出這個學派所接受的學說，像是原子創造論 

等。他之所以廣受歡迎，或許•部分的原因在於：他將論證大膽地適 

用於獨特的啟水性事件。關於這類事件的傳述，到底哪一種值得信

2 George Makdisi, "Ash'ari and the Ash'arites in Islamic Religious History’，Studia 

Islamic^ 18（1962）還有接下來的幾個論點都指出：認為阿胥阿里主義在較早時代 

就已經成為「正統」（不管那是什麼意思）的常見看法|其立論基礎是中後期時代 

敘利亞與埃及一小群阿胥阿里學派作家的著作，但事實上，他們並未呈現出廣為 

人知的事實，卻只是想堅持這項命題，而他傑出且重要的文章有助於釐清：學者 

們依賴特定地方性順尼派阿拉伯傳統•以求在學術上理解何謂伊斯蘭、或什麼不 

是伊斯蘭的面貌：卻也因此誤導了他們。（我們也因此不太需要依賴像是Asad 

Talas, L 'enseignement che: les Arabes: la madrasa nizamiyya el son hisloire [Paris. 

1939| •這種充滿錯誤、不專業的研究成果。）

很可惜，儘管這種學術模式有助於指出其中的漏洞，Makdisi卻沒有完全讓自己不 

受影響。他似乎仍然接受傳統的伊斯蘭形象，這種形象認為伊斯蘭從一開始就是 

順尼派，並具有伊斯蘭法主義、它的傳統特別屬於聖訓傳統；他僅僅引進一項新 

論點•這種論點認為：在絕大多數聖訓主義的宗教學者中，阿胥阿里派的辯證神 

學並非長久以來都廣受人們接受一至少直到中後期時代的敘利亞與埃及（他沒有 

走得更遠），都是這種情形。他更嚴重誤解：反映在他以「傳統」一詞稱呼聖訓傳 

述的作法上，這種作法或許也強化了他的誤解。第一冊導論討論伊斯蘭研究用語 

的章節，就已經分析過這種「傳統主義」概念所帶來的困擾。
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賴，阿胥阿里學派則發展出一套縝密的分析：例如，一項傳述必須流 

傳多廣，才能不需經過每個自稱為見證人的詳加檢驗，就廣為人們接 

受？事件本身的啟示性特質，一旦經過適當的證明，也還有待研究。 

巴基蘭尼特別聯想到明證性奇蹟的學說，他認為奇蹟宵際上指出了先 

知本質的依據，但還是缺乏形上學的依據。

他特別強調，獨一無二的《古蘭經》具有特殊的重要性一穆斯 

林相信它的文學風格如此特別•因此，任何人都無法創造出足以相提 

並論的著作一作為穆罕默德奇蹟的主要明證。《古蘭經》有獨特的啟 

示性地位，這樣的地位不只在於它將遷徙途中所發生的事情-五一十 

地保留下來，人們也隨時都能讀取相關記載。他試著詳細分析它的風 

格，並藉以說明是什麼使作為具體現象的《古蘭經》•能在人類知識 

的範疇內令人信服。

但巴基蘭尼的著作，是以辯證神學傳統本身的爭論為導向，除了 

挑戰傅統以外的心智，其餘都不是他真正的關切所在。他的著作有時 

看似幼稚：他甚至堅決反駁阿胥阿里學派的對手一不寬容其他有相 

同立場的人，他似乎認為沒有正當理由就信仰的人•就不是真正的信 

徒；因此，不接受(阿胥阿里派的)辯證神學的人，甚至稱不上是真 

正的穆斯林。某些阿胥阿里學派成員試著提出爭辯的論點在於：止如 

同對於一項命題的正確證明方式，顯示那項命題本身的正確性•而對 

於一項命題的錯誤證明就導致了那項命題本身的謬誤；因此，阿胥 

阿里學派認為，他們早就發覺、正統立場的正確證明方法本身，與人 

們承認它是最初立場的態度，兩者同等重要。他在兩聖域的伊瑪目 

一朱衛尼(I mam-al-Haramayn Juvayni, 1028 1085 CE)的時代•普

遍擱置華而不赏的論據，並且使用比他的前蕺更精妙的方式。他的S
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的在於處珲傳統內部的爭論•而他繼續提出原子式舉說，以及所有與 

之相關的學說；佾他的做法是以一種理性主義的哲學性精神為基礎 。 

他的著作中沒有什麼無知的觀點。它不可避免地主宰了那個時代的阿 

胥阿里學派。然而，比起某些更早期的辯證神學家的著作，它可能並 

未徹底實現其任務。

朱衛尼専心投入的宗教問題，甚至以及他公開陳述的基本觀點， 

都是繼承而來的。他的父親是朱衛因(Juvayn)出身，後來成為呼羅 

珊尼夏普爾地區的夏菲儀法學派領導者：當他過世時，兒子繼承他在 

經學院的教職，儘管他當時只有十八歲——他顯然已經充分展現出非 

凡的天賦。他也跟隨一位阿胥阿里學派的老師學習。身為•開始就受 

人認可的學者，朱衛尼主要的工作是釐清他所屬的兩大傳統，具有的 

基本原則——夏菲儀派法學(他加以辯護並據以對抗其他法學派)，還 

有阿胥阿里派伊斯蘭神學。似至少在神學方阁，他的天賦讓他得以將 

自己繼承的任務發揮到近乎完善的境界。

同時，他還見證了聖訓主義者企圖全盤平息辯證神學爭論，最後 

致力於放手一搏。塞爾柱突勒一別克的大臣昆都里(al-Kunduri)下 

令，所有理性主義學派必須停止講授(其中也包含其他辯證神學派)， 

因此迫使朱衛尼必須離鄉背井；仉他在避難的麥加與麥地那•獲得極 

偉大的名聲一儘管他當時只有二I •幾歲一他的追隨者因此稱呼他為 

「兩聖城的伊瑪目」。然而，當尼査姆一穆魯克擔任阿爾普一阿斯蘭蘇 

丹的大匝而掌權時，朱衛尼及其他辯證神學家毫不費力就再次獲得寵 

幸；只有在少數地方，特別是巴格達當地，聖訓主義者仍然強烈地對 

抗他們。

朱衛尼的辯證神學著作有兩項突出的特徵。如果對照朱衛尼的著
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作與更早期的著作一例如，那些被人們歸納到阿胥阿里本人的著 

作I甚至是較晚近的篇章一人們會意外發現，每項論點的議論都已 

琢磨到極為縝密精細的程度。但這種精煉與精確，進而表現出第二項 

特徵：理解學家所堅持的形上學知識，以及邏輯學的知識水平。儘管 

他並未針對它們提出公開論述，不過，這些範疇在他著作裡都隨處可 

見。

例如，朱衛尼承認，按照理性主義的標準，舊阿胥阿里學派嘗試 

堅持神之全能的作法，無法令人滿意。他們的「獲取」教義就能用來 

反駁這種嘗試（「獲取」阿拉伯原文為「kasb」’這套學說認為：人類 

在道德上以善行或惡行換取善功或惡報，但神才是唯一的主宰），他 

們基於晦澀難懂的理由而駁斥阿胥阿里學派；一旦人們不再接受「只 

需陳述就能従發人深省的事實中推論出任何事物」，無論是否能認定 

它契合於一套和諧的體系；那麼這項論點就令人無法理解，代表不能 

認定這項論點已經獲得證明。朱衛尼承認這點•他的解決方法就是： 

試著定義純粹確定性與不受限制的自由意志之間•所謂的中道立場， 

其中，言語回應了聖訓主義者所堅持的主張，這種主張即為「只有神 

可以真的創造或完成任何事物」，而附加於那些要求的條件，基本上 

滿足理性主義學派的堅持，亦即：人們不能為他們無法避免的事物負 

責。

在他的著作中隱含沾見解（像是他的獲取論），寶質上往往只是 

回歸到更合乎常識性的早期辯證神學立場，亦即在聖訓主義虔信的興 

起、迫使其修正之前的、原來的理性主義學派立場。例如，在斷定神 

的贼性時（像是神的永恆性），朱衛尼堅持神確實具有這些屬性（如 

同聖訓主義者曾說過的話）一對於理性主義學派分？而言，這些屬
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性不只是神的存在模式；然而，這些屬性也不以附加在神存在之上的 

任何事物為基礎：這兩種見解都殊途同歸(他寧願略帶歉意地承認• 

他在這方面偏離較早期的阿胥阿里學派)。在無法找到能用以支持它 

的適當語法時，朱衛尼甚至容許緖由隱喻來理解某些屬性；儘管比起 

理性主義學派，他較不會輕易這麼做。"

但實際［2 •對於理性主義學派的觀點，朱衛尼略有增補。如果人 

們就同一項論點比較朱衛尼與伊本一西那的學說，就會發現某種相當 

相似的關懷，這種關懷的B標是找到一種構想•既能夠界定值得敬拜 

的神，乂不犧牲似乎有其必要的事物——對理性主義者而言——去界定 

祂的超越性。人們可以假設一棟知性需求的順序：早期理性主義學派 

成員仍然刻意抱持《古蘭經》中征服世界的任務，就他們的知識需求 

來說，其敬拜的神並不需要更嚴格的定義，他們的要求僅僅在於：捍 

衛伊斯蘭一神論的本質要素；接著是聖訓主義者的知識需求，對他們 

而言，那套一神論的某些符徵更加細微，藉由堅持神的不4理解性， 

而充分確保神的超越性；還有更傾向於理性主義者的知識需求，它們 

要求一旦適當提出問題，一神信仰神聖意識的超越性必須能夠認同 

「理性主義者試著在宇宙中發現的終極理性和諧。在這種任務中，哲 

學家不可避免會提出當時所能運用的最複雜的標準」。朱衛尼對它們 

的關切，能以他對三詞式亞里斯多德邏輯三段論(syllogism)的興趣 

為例，儘管在實際操作上，他通常使用早已在辯證神學中成為慣例、

13新版的《伊斯蘭百科全書》(Encyclopaedia ()f Lskim)中刪去了關於朱衛尼審慎、 

不是很有洞察力但相當實用的短文，出自於Helmut Klopper, Das Dogma des Imun 

af-Harcitmcnn al-Djuwaini iind sein IVerk eil- Aqidat an-Nizamiya (Wiesbaden, 1958) ' 

其中包含了後者的翻譯。
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且更為方便的二詞論證形式，在這些論證中，某些邏輯處於模糊的狀 

態。14他藉由引進抽象論證的嚴謹緒論，而建立起阿胥阿里學派專著 

後續所採用的形式。

我認為當它勝利的那一刻，在使它自己的傳統臻於完美，阿胥阿 

里派辯證神學幾乎看不到自已的目的：就是對非理性主義宣教神學 

（kerygmatic）立場的理性辯護，在這項冃的中，人們認為對於人生與 

它的許諾的意涵，比起任何普世本質的一致性，關鍵的個別事件所能 

顯示的更多。例如，朱衛尼再也無法理解•為什麼應該像理性主義學 

派成員與早期的阿胥阿里學派那樣，給予「去善揚惡」這項學說特殊 

待遇，將它當成首要教義，跟神的獨一性與穆罕默德的先知本質平起 

平坐。對他們來說，它處理虔誠的人們在歷史上的許諾；侃對朱衛尼 

來說，正如他那個時代的典型狀況，在法律規則當中•它只能居於次 

要地位，而涵蓋穆斯林在日常生活屮對彼此應盡的提醒與告誡。人們 

開始採納一種觀點一不只是朱衛尼——那種觀點只能在伊斯蘭哲學或 

與之相等的事物中，獲得最完整也敁自由的表述。精確地說，人們只 

能「聽聞」蘊含啟示價值的事件，無法從反覆出現的經驗中推論出其

'4他極少使用三段論形式本身•到了嘎扎里則利用它在邏輯上的效用（詳見W. 

Montgomery Wall. Muslim Intellectual: The Struggle and Achievement of al-Ghazdli 

[Edinburgh University Press,' 1963] V伊本一哈勒敦將較早時期的辯證神學稱為「舊 

式的」（old way） •而相較於跟隨在中前期時代' 稱之為「新式的」（new way）、 

中前期時代的辯證神學（如果辯證神學確實必須存在•朱衛尼偏好使辯證神學停 

留在相對不成熟的狀態•因為他不喜歡看到辯證神學削弱哲學的作用）。許多現 

代學者也追隨其理念。就目前我所知道的部分（因為有大批辯證神學著作佚失）、 

相關事件的分析1 詳見Louis Gardet and M.-M. Anawati, Introduction A lu llieologie 

musulntcine （Paris, 1948）. pp. 72 —76 1
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中的啟示性，而仍然享有獨特的光榮。但即使是為先知本質提供的證 

明，也帶有理性主義精神的印記。

我們可以說，從聖訓主義者的時代之後，隨著他們對穆斯林政治 

責任的審慎觀點，伊斯蘭法主義的虔信的宣教神學式影響力，已經遭 

到限制，以有利於更大程度的儀式性「谢範溯源」(paradigm-tracing) 

虔信：換句話說，穆斯林更傾向於將適當的伊斯蘭法生活模式，視作 

不朽、幾乎自然原始的宇宙，而加以清楚闡述，在穆斯林的論述中， 

《古蘭經》的訊息與它作為挑戰性事件的特質一樣，都是永恆不變的 

論據。這種氣氛可能會主張不受時間限制的理性主義觀點，似這項變 

動也曾有過更直接的理智上的動機。

在缺乏這種更一般性的歷史學說——也就是，缺乏一般性的形 

式，能藉以對有效論證作道德上的許諾，而不只是例示自然可能性事 

件的情形下——任何更明確適用於先知本質問題的圓滿方法，基本上 

都不可能存在。如果能夠找到這種方法•人們就會推測：無論如何都 

無法在農業屑次(agrarianate-level )的社會裡，對它們有所預期。因 

此，強而有力的伊斯蘭思想「宣教神學風格」，明確賦予某個歷史事件 

終極價值，導致了社群主義，在其中，獨特的群體忠誠性鞏固了伊斯 

蘭法一足以讓《古蘭經》中記載的事件，比起《古蘭經》本身，在理 

智上甚至更加孤立：在《古蘭經》裡，這些事件以一系列啟示事件中 

的一個環節而出現。在此種脈絡下，任何有意義的一般性歷史事件學 

說都無法出現。換句話說，不存在任何理性分析模式，能與精細的哲 

學學說的本質相匹敵。因此，辯證神學愈是受到人們的理性論證，就 

愈是與哲學相競爭，它也就愈是受到此類競爭中的虛無所威脅。從 

此，在神學爭論中的所有偉大角色身上，人們都4以清楚看到朱衛尼
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身上隱含的事物：在那些偉大角色確實認真看待辯證神學的程度上， 

它存在的形式就是修正哲學的結論，以便能把它的分析導入符合伊斯 

蘭社群的虔信。15

嘎扎里對觀想傅統的頌新評僧：辯證神學與哲學

唯有透過朱衛尼的門徒阿布一哈密德•穆罕默德•嘎扎里(Abu- 

Hamid Muhammad Ghazali, 1058 1111 CE)，辯證神學才得以全面運

用哲學的資源，並運用哲學本身的用語來回應它。但也正是由於嘎扎 

里追求真理的手段•辯證神學才遭受最為粗暴的眨謫。對嘎扎里而 

言，辯證神學上的危機，終於將個人與社會層次上的神學普遍帶往新 

的宗教途徑。

阿布一哈密徳•嘎扎里與他的兄弟阿赫瑪德(Al.imad，幾乎同樣 

著名的蘇非行者)生於呼羅珊接近圖斯的-倘村莊，並靠著他們的父 

親信託的少量遺產，資助他們一路深造——其父親的兄弟(或叔父) 

已經在城市中晉身為學者。兩兄弟都擁有傑出的才智•而阿布一哈密

15某些人對於伊斯蘭文明(Islamicate civilization )的歷史，拋出下列提問形式：f究 

竟伊斯蘭哪裡出了差錯？」人們已經在知性歷史的層次上，提出兩種答案：穆斯 

林未能完全實現希臘遺產•'或者容許希臘遺產過度壓抑他們自己更具體、也更具 

史學觀點的(宣教神學的)遺產。當然，在這裡我不打算贊同少數採取第二種觀 

點的人們；就像我對於任何其他傳統的問題不甚明瞭，也一樣不清楚伊斯蘭到底 

發生了什麼問題•我只是試著陳述浮現在眼前的問題。正如我們所看到的，嘎礼 

里提出解決這項危機的方法，儘管俸所有解決方法那樣•這個方法也產生了它自 

己的問題•卻不能因此認為它是伊斯闌文明(Islamicate civilization )知性上失敗 

的罪魁禍首。



徳的竄升則特別迅速。在西元1（）91年•阿布一哈密德大約三十三歲 

時，年老的大臣尼査姆一穆魯克讓他擔任巴格達的尼查米經學院督 

學。他擔任法學與辯證神學教師時，甚至還在極具伊斯蘭法主義色彩 

分子之間頗負眾望。他的辯證神學創見本身，則更為敏銳。

但他個人後來不滿於自己極受歡迎的闡述。最後，他發現自己被 

接二連三的個人質疑危機擊垮了，而這項危機與尼查姆一穆魯克被暗 

殺後，嗅扎里的朋友們在巴格達所面臨的政治危機恰好同時，但幾乎 

不能歸因於後者。他突然辭掉自己在尼查米經學院的職位（西元1095 

年），逃離他的群眾，隱居大馬士革與耶路撒冷（他甚至不顧他的家 

族，僅以公共慈善產業供養他們）。幾年之後他才再次出現，並基於 

某種個人使命感而公開講道。對此，他主張-套修正過的伊斯蘭思想 

基礎並加以實踐，它比只是修飾得體的辯證神學更加根本。他的名聲 

響亮到足以使其意見充分契合於這個時代的潮流，進而舉足輕重，而 

儘管接卜來的發展未必全都可歸因於他的著作，似還是能透過分析他 

的思想路線來加以理解。

嘎扎里寫了一本體系完整的小書《迷途指津》（Al-Munqidh min 

al-daldl，英文書名為Deliverer from Error'）-其中他綜述了在自己所屬 

時代中•對於每樣人生觀思維的重要傳統，他自己所採取的態度（在 

其他幾冊中有詳細說明）。16這本著作的書寫形式，是對他-•生的概 

述；但它不是平鋪直述的自傳。對於個人事務的伊斯蘭（Islamicate） 

緘默來說•這種私密的自傳體形式並不常見，而《迷途指津》實際上

16 William Montgomery WaU將 min譯為•• The Faith and Practice

of u/-Ghazd/i （London. 1953）;他的版本勝過之前的版本，然而有時候仍然有足夠

的流暢度，但精確度不足。
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就是處理私密的事務。嗅扎里本人指出，他覺得不太可能描述與其推 

論有關的所有生活細瑣。這本書確實描述他個人經驗中的某些關鍵時 

刻。但是，這種描述方式其實就是系統性的自傳，也就是以他自己生 

命中的事實生動地敘述信仰，而這類自傳在他各式著作中頻加駁斥的 

伊斯瑪儀里派當中則相當盛行。

這本著作的開場，呈現了人類處境本身在知性上的孤立無援。他 

描述自己如何在人生的早期就開始懷疑•切，个只懷疑任何宗教的教 

導，甚至懷疑任何可靠知識的一切可能性。他早就在某段時間內克服 

了這個問題，但後來在出現個人危機時，他卻懷疑自己正在教導的- 

切宗教知識是否可信；他只有做出放棄的道德決定，並透過蘇非主義 

的實踐，來為他的生命奠定新的基礎•他的心情才能得到平復。無論 

只是聖訓或法學的闡述者，或者同時也是辯證祌學的閘述者，古典宗 

教學者們在討論適當的信仰時，似乎只將其視作（一旦正確地建立信 

仰）一種責任，好人接受它•惡人則是反對它。嘎扎里加以明確解 

釋•它不單只是選擇的問題；個人無法有意識地控制自己的疑問•而 

健全的思考就像健康的身體——是存在的一種狀態，而不是意志所付 

諸的行動。

尤其是在一種絕對疑問的狀態，處於這種狀態下，人們思考著自 

己到底能不能思考，而就人類的存在而言，這種狀態主要是種精神 

疾病，而不僅僅是（它確實是）邏輯上的謬誤。如果任何人受到它的 

阻礙I而想要尋求療癒，就必須從神那裡接受充沛的生命力，而不是 

求助於三段論法。但即使沒有那麼極端但卻是強烈的疑問狀態，想要 

治癒就不能純粹靠知性的方法。當疑問和過失出現在宗教中，就必須 

將它們視為應當補救的弊病，而不只是應受譴責的罪惡。對各種可能
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的知識之道的探索，其必要性不只是因為教育上的價值•更應該將其 

當成可能用來治癒過失的手段。因此原則上，對於單純作為知識奢侈 

品的辯證神學，從伊斯蘭法主義而提出的反對意見，便無法成立；問 

題在於，神學是否能治癒任何人的過失。嘎扎里正是在這項立論基礎 

上貶低神學。

嘎扎里仍持續扮演重要的辯證神學闡述者，但在《迷途指津》 

中I他最終對辯證神學採取一種態度，而這樣的態度，在最低限度上 

脫離f伊本一漢巴勒（Ibn-Uanbal，在相關脈絡中’嘎扎里實際上出於 

贊同而引用他的說法，並藉以提出某些論點）之類的聖訓主義者對於 

辯證神學的感受。他否定其本身可以導向任何積極的知識。對於仍有 

健全信仰的-•般人而言•它毫無用處（這種人更應該受到保護，避免 

接觸它那引發疑問的立論）。只有對於那些質疑真理，更接受了必須 

加以矯正的過失者，辯證神學才能夠發揮用處。血且，即使作為改正 

過失的手段，它的功能還是會受到限制。它的功能就是藉由說明自己 

的立論基礎上無法立足，以駁斥各種多少有畔微不足道的異端邪說。 

因此，它從異教徒所承認的任何推論開始著手，而無須質疑這種推論 

是否合理。但是，這種作法使它僅僅適合尚未將疑問推往真正哲學方 

向的質疑者；對於真正獨立自主的心靈而言，辯證神學毫無用處。因 

此，嘎扎里認為辯證神學是伊斯蘭當中一種必要、但並非值得推崇的 

指引（阿胥阿里就曾以某種類似觀點去看待神學，卻未曾得出如此重 

大結論）。

相比之下，嗅扎里容許哲學享有偉大的榮耀，甚至認可它具有基 

礎的角色。他抨擊哲學體系中至高無上的光輝——形上學，他堅稱這 

套體系中的形上學是謬誤的，並且會造成危險的誤導；所以讓人看不
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清楚他賦予哲學的地位。似他是以對於哲學本身的忠誠之名，著手攻 

擊哲學的形上學。他堅決主張，那種論證本身容許哲學思想在自然領 

域中佔優勢，例如數學和天文學，然而如果人們轉而尋求超越心智與 

感官等自然領域的絕對真理，那種論證就變得毫無意義；哲學家在提 

出這項嘗試時，並未忠於他們自己的原則。（他精湛且持續受到爭論 

的著作《哲學家的矛盾》〔Tahqfut al-fatdsifah '英文書名為77;e 

Incoherence of the Philosophers'] 1'就致力於說明：位學家在形上學層 

次上所使用的論據，缺乏哲學家在別的地方足以自豪、不容質疑又令 

人信服的力量；事實上，其他同等有效的論據，也可以導向其他立 

場，甚至導向正統的穆斯林立場，但它們無疑也未能證明後者。）因 

此，相對於許多伊斯蘭法主義者的態度，他在拒絕哲學的形上學的同 

時•也主張穆斯林應接受哲學式科學在其專屬領域中的發現；這些發 

現就是關於自然的知識。而且，他後來進而將哲學的一項基本原則， 

也就是「真理最終必定為人類個人的意識所能接觸並且驗證」的這項 

原則，適用到伊斯蘭傳統本身；然而，他當時並未因此將這個原則稱 

之為「哲學」。

但儘管如此，他對哲學的態度則是受到聖訓主義者的精神啟發。 

聖訓主義者是激進的功利主義者：•個人應該為了這個世界的神聖祝 

福與另•個世界的救贖，而關注正確的生活與信仰；他不該干涉與他 * 3 * * *

17 由 Sahih Ahmad Kamali 翻譯為英文(Pakistan Philosophical Congress Publication No.

3. Mohammad Ashraf Darr. Lahore, 1958)。其中大部分內容也譯為「伊本一魯胥德

對曝扎里著作的部分回應j，而《矛盾的矛盾》(Tahafut al-tahafiif, *The Incoherence

of the Incoherence') 9 則是由 Simon Van den Bergh 翻譯(Unesco Collection of Great

Works, and E. J. W. Gibb Memorial Series. London, 1954 ＞。
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無關的屯，更應當只為了知識作為生活指引的用途而尋求知識，而不 

是出於愚蠢的好奇心。嘎扎里正好就是運用這種要素來定義哲學科學 

的範圍與價值：它們在有使用價值的情形卜應該盡力發展，但不能只 

是因為哲學觀想的優美，就寬容那樣的觀想。ifii且，如果對於每個特 

定的個人而言，哲學帶來的危險髙過它的功用時，就應該禁止這種人 

去學習它，以避免他在最重要時刻受到形上學的誘人幻想，因而誤入 

歧途，這項耍點最為重要：就是對於宗教信念的糾正。因此，只應允 

許可勝任的學者沉浸在哲學及科學的書寫中。

在這樣的基礎上，由於認為宗教令人心滿意足、並具有至高重要 

性的一般人，無法適當理解哲學，人們因而宣告哲學的危險性，如此 

一來，就能為聖訓主義者的普羅大眾主義情懷申辯。不過，如同辯證 

神學的情形，在譴責聲屮留下了一個例外，並為它找到一個指引。由 

於哲學必然會造成的後果，這個指引終究相當重要；正如同辯證神學 

不能破例，因為它意謂著常人之中的菁英地位：當然，个是那些在任 

何事務上都以宗教為基礎的菁英，而是在知識方面享有特權的少數群 

體。

隨著這兩種觀想形式都受到頗為嚴重的眨損，辯證神學與哲學之 

間的爭辯似乎告終r。佴比起辯證神學研究者與-般人，嘎扎里的洞 

見更加遼闊。他的意圖是在這樣-個時代，也就是如他所述——從原 

始麥地那社群簡單的純粹，甚至從夏菲儀那個時代的學者們所抱持 

的、相對較高的道德標準，墮落而成的這樣一個時代裡，為有效的宗 

教生活建立起廣博的基礎。新的世紀需要新的宗教意識與信念。這種 

新的宗教生活需要新的知識基礎；因此•比起嘎扎里在《迷途指津》 

中所承認的，哲學將要扮演更重大的角色。他在著作中接著要求，在
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那個基礎上建立起宗教教導與指引的新模式（當然，從嘎扎里的觀點 

來看，在這兩種情形中什麼才是新的，關鍵僅僅在於什麼樣的事物在 

更好的時代處於模糊的狀態，而在他的世代則必須清楚顯現出來。）

嘎扎里與伊斯瑪儀里派成員的爭執

《迷途指津》體現/嘎扎里為新生活提供知識基礎的關鍵論點。 

如果辯證神學提供正確的解答，卻立足於沒有價值的基礎；而如果哲 

學建立了有效的基礎，卻又不能對關鍵問題提出正確解答，那麼，就 

必須在辯護式或理性主義的知識分析之外•為哲學上的錯誤與終極疑 

問狀態之類的弊病，尋求補救手段。其實嘎扎里在《迷途指津》中曾 

建議了一套雙重解決方案。最終，他已經訴諸於蘇非主義。

但對於不幸的-般人，也就是失去其孩提時單純信仰的人，他則 

提出以人類的普世能力為基礎、通往歷史權威的思考過程。他透過反 

駁什葉派的立場，以引進這種觀點；更精確地說，是反駁那個時代的 

伊斯瑪儀里什葉派——當時正在發動他們的偉大革命•以對抗塞爾柱 

統領那一整套順尼派秩序所抱持的立場。

嗅扎里列舉他所屬時代的人生觀思維的主要傅統，《迷途指津》 

也致力於此，乍看之下可能令人吃驚：辯證神學、哲學（Falsafah）、 

蘇非主義•還有伊斯瑪儀里派尼查爾分支的學說；他向我們保證，真 

理必然顯現於這四種思想派別之中，否則就無處可尋。這之中的三個 

派別，現代人可能普遍統稱為神學、哲學（philosophy）與密契主義； 

但第四個派別則是單一教派所採取的單一信條——即使甸人概論性地 

把它視為威權主義的象徵，好像在神學之外還有追尋真理的方法，人

279



們也會認為威權主義者垂手可得真理，像是漢巴里法學派。他•概忽 

略其他什葉派，甚至其他順尼派的立場，更不用說穆斯林以外的宗教 

傳統了。出現於嘎扎里許多著作中的伊斯瑪儀里派，被賦予顯著的地 

位，而人們則認為，這種地位肇因於他對威權主義的厭惡——或許更 

直接地攻擊威權主義具危險性，但他確實直接反對：在判斷法律論點 

時，勉強接受去遵照合格學者的作法。更令人信服的說法是人們已經 

將它視為：伊斯瑪儀里派起義的緊迫威脅所引超的反應。但是，與伊 

斯瑪儀里派教導的爭論太過密切，且過於反覆採用多種形式，而無法 

以純粹外在的形式說明。他反覆駁斥伊斯瑪儀里派成員•而我認為， 

這是因為他在他們的立場中，發現了某種具有說服力的論據——在與 

他自己列出的其他三個立場同等水平的層次上，具有說服力。

我認為，如果我們判定這四種思想的特徵在於：相互對比之下， 

它們構成生命走向的可能性的廣博體系，那麼就能更了解其中真相。 

其中的兩個派別代表通俗、公開的立場，求索者則具有完整的主動 

權，其他任何人都4以隨意跟隨求索者的思考過程。辯證祌學之辯證 

論點的基礎，建立在歷史啟示的信念上；哲學的辯證論點則在下列基 

礎上：不受時問限制之自然狀態(norms of nature)。其他闹個學派則 

代表密傳、啟蒙的立場，其中可以理解的部分過程不只有依賴求索者 

本身，也不能隨心所欲地轉述。伊斯瑪儀里派成員訴諸具有特殊地位 

的歷史制度，像是伊瑪目的地位以及阐繞著他而建立的社群。就像研 

究辯證神學的人們，他們堅持一套宣教神學式的觀點，但那項觀點位 

於密傳而非公開的層面上。作為密契主義者，蘇非行者訴諸享有特權 

的個體，而不是僅具潛在普世性的覺知。換句話說，就像訴諸目前常 

態經驗的哲學家，而不是任何宣教神學意義上的事件；但同樣地，它
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也立足於密傳的層面上。

這套體系（當然是我的體系’而不是嘎扎里的）的四個部分當 

中，每一個部分都看似由最佳的傳統範例所代表。（例如’我會認為• 

就這項目的而言，漢巴里法學派的出現——只要他們確實提出了任何 

論據——只是辯證神學的不嚴謹例子•而阿胥阿里派則會是更好的代 

表。）最後，嘎扎里並未採納四種立場中的任何一種，且排除其他立 

場。宣教神學與非宣教神學、外傳與密傳的派別，它們都各有其所。 

他從伊斯瑪儀里派思想採納了一些要素（當然，他沒有承認自己採納 

了那麼多要素！），這些要素有助於說明：如何以幾乎不可言傳的個 

人經驗為基礎•去驗證宣教神學的傅統；歷史I:的啟示權威無須外在 

證據，就受到人們認可。這項觀點之中•有許多直接源自於致力反駁 

伊斯瑪儀里派的章節；他主張穆罕默德本人扮演永無過失的伊瑪S角 

色，但這項觀點也只落實在他所認定的蘇非行者角色上——他認為蘇 

非行者被派遣的職責是確認宣教神學及其歷史觀點的正當性，以及賦 

予宣教神學更適當的內在密契的角色。

當它發現其本身爭取大眾忠誠的企圖顯露敗相之際，什葉派被迫 

採取另外兩種姿態：首先是調和，主要的代表是十二伊瑪目派*他們 

往往試著採取立場上的些微偏差，來贏得順尼派成員的寬容：其次為 

反抗，特別是以伊斯瑪儀里派為代表。正是在採取後者這種姿態的情 

形卜* •什葉派的立場可能在知性方面變得最具挑戰性。在那個時候， 

伊斯瑪儀里派成員似乎已就「訓誨」（ta'lim）這項純粹的什葉派學說， 

發展出特別有力的簡化形式：永無過失的伊瑪目本身獨特宗教權威之

必要性。他們的領導者之---- 哈珊•薩巴赫（Hasan-e Sabbali）以細

緻的手法，提出可以摘要如下的立場：對於絕對的真理，像是似為宗
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教所需的那種真理而言，決定性的權威（伊瑪目）有其必要，因為若 

非如此，一個人經過論證而提出的意見，就跟別人的意見不相上下， 

而任-種都和單純的猜測差不多；這項命題本身，事實上就是能為我 

們提出的全部理由；W此，rh於沒有任何理性證據能顯示誰是伊瑪目 

（只有證據證明人們需要他），身為伊瑪目的人終究必須毫不倚賴積極 

的外在證據來證明自己的地位，但卻僅僅明確指出邏輯上重要但通常 

僅是隱晦的必要性，而既然只有伊斯瑪儀里派的伊瑪目本身能提出這 

種毫無條件限制的主張，他藉由指出這件事實，因此成為自身的明 

證。18 （其實，這等於是訴諸對於伊斯瑪儀里社群本身及其啟示性教 

導的許諾。當然，任何人所發現的並不是伊瑪目本人，而是他所授權 

的階層體制；而且，求索者將會發現的真理，不只是對邏輯難題的解 

答，更是以邏輯形式呈現的、存在的再許諾時刻。）

在某種程度上，嘎扎里是藉由指出其自我矛盾的既存要素，以反 

對這種支持「訓誨」威權主義的論據（他指出•就像辯證神學與哲學 

的例子，無法證明自己的論據，儘管它也不會遭到反證）；但反駁的 

主要理由，是對埋性提出些許不同的詮釋。他同意理性能說明對於理 

性外權威的需求：但他（實質上）堅決主張，理性不只能建立需求， 

至少還認定這項需求何時獲得滿足：換句話說，它得以不藉由邏輯僵 

局來辨別真正的伊瑪目，而是藉由他身為教導者的積極性本質。他主 

張，在每個人自己生命中的伊瑪目就是先知本人，人們都會發現他的 

教導是有效的。當然，對權威的需求，來自於一般人對於靈性指引的

|8關於這項學説的分析，以及順尼派對於這個分析的回應，參見我的著作：rM/ 

Order of Assassitis: The Struggle of the Early Nizari tsma 'His against the Islamic World 

(The 11 ague, 1955) °

282伊斯蘭划月



需求；而嘎扎里堅持，如果一個人嚴格遵從先知的建議與示例•他就 

會及時發現，他所面臨的靈性需求獲得滿足。透過這種方式，他得以 

辨認先知•就像他得以辨認能夠滿足醫療需求的醫生。事實上，穆罕 

默德人格本身的仁慈與關懷，如其在《古蘭經》與聖訓中通篇彰顯 

的，其實就證明了它自身。（這點會令人想起穆罕默德那與夏菲儀一 

樣廣博的先知本質意義，但在感覺上，比起夏菲儀所樹立的法律典範 

人物，又更接近效忠阿里後裔論者的英雄人格意義。）與這項個人經 

驗的訴求確有相關的是，在別的地方，對於穆斯林社群命運本身所提 

出的次要訴求，在歷史上，這個社群已在人類當中成為（看起來）具 

有支配地位的社群。

伊斯瑪儀里派否認有任何特定證明方法（例如，任何神蹟）能為 

人們指出真正的權威（嘎扎里則默認伊斯瑪儀里派是對的’有時更明 

確認同）其實是正確的；他們還更明確指出•作為拯救一因為它回 

應著無法在其他方面得到滿足的內在需求，而為人們發現的——歷史 

社群之領導者權威式的自我賦效（self-validation）。但不能單靠進退兩 

難的生存困境來辨認真理，而應藉由伊斯瑪儀里派論據所未考慮的累 

積性經驗，來加以辨認。嘎扎里的經驗同時在個人方面與歷史方面 

（也就是，從整體伊斯蘭社群的歷史衍生而來）指向的，就是每個人 

至少在某個程度上經歴的這種經驗；因此，如果任何人對自己完全誠 

實，且認真看待其本身的追尋，就能發現誰是必要的權威，再透過遵 

循他的教導就可以跟任何人•樣，在信仰上臻於健全。在疑問遽增時 

需要的是——來自神的治癒性恩典、個人的誠摯努力，還有早已獲致
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真理者的警告與鼓勵。14

因此，整個穆斯林社群扮演著核心角色（就像伊斯瑪儀里杜群對 

伊斯瑪儀里派成員所扮演的角色一樣）。它為那咚沒有碰上疑問、因 

而不需要為自己多想什麼的成H們找到真理。它也為正有所追尋的那 

些人們，提供需要的激勵與指引。（或許對於一般杜群所提出的這項 

訴求，使嘎扎里一還有許多後來受蘇非主義影響的學者們——在引用 

聖訓傳述時，比較不在意恰當的傳述鏈紀錄。扮演擔保者角色的是當 

下的杜群，而不是瑪爾萬朝時代甚或麥地那時代的杜群。）

透過這種方式，就得以維持聖訓主義者的普羅大眾主義精神，還 

有它的宣教神學觀點——因為I沒有哪種特定宗教在本質上必然好 

過其他的宗教；而啟示與神聖社群變得不可或缺。但同時，哲學家們 

的基本原則，透過普世人類經驗而取得有效性，這些原則在菁英階級 

當中，也已心照不宣地獲得應有的認同。

但對於最有洞見的人而言，將會驗證先知出現的累積性經驗，這 

必須受限於•項要素，而在《迷途指津》當中，嘎扎里還沒有提到這 

項要素，因為，沒有必要在提出一般性論點時，為r滿足他最苛求的 

讀者以外的任何人，就事先指出它們•而後者這些人，則會從他對蘇

19 基督教神學家 Paul Tillich ' ^.Dynamics of Faith （New York, 1956）中，對信仰提 

出一種存在主義式的詮釋•而我認為，它有助於理解像嘎扎里那樣的人物所面 

臨、並且達成的事項。Tillich的偉大功績在於「釐清了某種共通的混淆」，這種混 

淆導致某些宗教作家做出錯誤的評價。但他特別從現代觀點概述其基礎：「理1$如 

何導致對終極信仰（ultimate faith）的需求產生，卻又等待宗教啟示去引領它更上 

一層」，儘管不能稱嘎扎里為現代所説的存在主義者•相較於比較粗略的解讚• 

Tillich的分析則更能説明嘎扎里的立場（還有訓誨學派〔T£rlhni〕的立場）；問題 

不在於在它自己的領域裡增補埋性•而是應該在整體經驗中補充理性。
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非主義與預言所要提出的說法自行察覺到它。這項要素就是：必要的 

累積性經驗，這大致上必須接觸到預言行為本身。為了明確驗證他們 

是不是先知，人們必須能以先知察知終極真理的方式來察知它，無論 

多麼地淺薄——正如一個人必須本身對醫術略懂一二，才能評論醫 

生。一個人必須知道它是什麼，不只是擁有關於真理的知識，還要像 

先知一樣直接認識它。否則，僅就其結論而言，累積性經驗所允許 

的，或許也只不過是較高等的辯證神學。人們需要更深入的通往真理 

之道，超越辯證神學、超越哲學，甚至超越那滿足理性所揭露之需求 

的、追尋權威的慣常行為。

它就存在於蘇非主義的經驗之中。當嘎扎里從他在巴格達的顯 

赫，逃到在耶路撒冷的退隱狀態中，他的目的，就是要更深入地探討 

蘇非之道。他沒有高深的密契主義經驗，但他有足夠的經驗說服自 

己，確實有-•種不能簡化為亞里斯多德式三段論法的覺知•卻仍有其 

本身的信念；事實h，這就足以讓他同意，更先進蘇非行者的主張是 

值得信任的。

對他來說，這種作法的結果就是，蘇非行者對於先知訊息的認證 

基本上也是值得信任的。他也因此在蘇非主義的經驗中發現•伊斯瑪 

儀里派提出的挑戰，最終得到解決，正是透過哲學家們•特別是伊 

本_西那的心理學學說，蘇非主義的經驗才得以如此詮釋。嘎扎里不 

將預言詮釋為無可比擬的事件•而是以哲學家的用語，將預言詮釋為 

--種自然而特殊的覺知•而在穆罕默德身上只是展現出其最完美的形 

式。這種覺知同於蘇非行者所獲得的覺知，但層次上則高得多。因 

此，蘇非行者一看到完整的預言，就立刻加以認同。事實上，嘎扎里 

還更為深入詮釋。就像在蘇非行者當中，先知的覺知是以次要的形式
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表現在他們身上，它甚至可能會在一般人的類似經驗中產生真誠的迴 

響。嘎扎里特別引用透過夢境得到的那種覺知；然而，嗅扎里（就像 

某些哲學家）並不像現代人那樣把覺知當成無意識的啟示力量，而是 

將它視為不可預見的外在事件——儘管或許實際差異並非如此重大。 

因此，儘管先知辭世甚久，預言的觸感總是存在於社群之中，且人們 

得以親近——就像對伊斯瑪儀里派成員與他們的伊瑪目而言。

因此，嘎扎里的任務在知識上的基礎”就是對蘇非主義的延伸理 

解。辯證神學被貶低到次要地位；且哲學最有價值的洞見，甚至是伊 

斯瑪儀里「訓誨」權威學說最有價值的洞見，都歸入重新評價後的蘇 

非主義，蘇非主義現在甚至成為伊斯蘭信仰律法層面的保衛者及詮釋 

者。

嘎扎里體認到蘇非主義的自由隨之而來的危險，並對它們提出警 

告——蘇非行者即使享有其所有的特殊恩典，也絕不能想像自己豁免 

於伊斯蘭法上的人類共同義務。這種內向的精神（bStin），絕對無法 

取代外在的法律與外顯意義（拉hir）。但蘇非行者的內隱精神是不可 

或缺的。如果沒有密契主義者持續對其終極真理的再體驗，伊斯蘭的 

信仰終究無法成立。他們不只知道關於先知權威的真理；他們更直接 

從其個人本身的內心加以理解。在每個世代，對願意聆聽的人而言， 

他們本身就可以擔任真理的見證者，不只見證個人可能在人生中一般 

偶然驗證的破碎片段，還能見證先知的整體訊息。因此，在支持作為 

實體的歴史性穆斯林社群，以及在指引個人生活上，蘇非行者都具有 

其關鍵角色。（這或許是嘎扎里如此堅持蘇非行者應遵守社群法律的

理由之------唯有如此，他們才能作為對其任務的見證人，進而服務

社群。）
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靈忤傅道者與知識的臍次

在嘎扎里時代形成的無懈4擊知識基礎，新宗教生活也應據此建 

構，他更必須提出教義與指引的新模式，以便其知識再評價的成果能 

付諸實踐。從很早的時期起，這點或許就已經是他的核心思想。

長久以來•嘎扎里就希望能成為穆斯林在宗教與靈性方面的指 

引，他對每一種意見毫不休止的探索，他獲致蘇非主義經驗的嘗試 

（這早在他晉身巴格達的尼查米經學院之前就開始了），反覆折磨著他 

的疑問，這一切似乎都不只是為了達成個人對宗教的信念，同時也給 

予其宗教領導權有效的基礎。在他從巴格達退隱之前，他早就談過要 

建立自d的獨立蘇非主義學說。但是，嘎扎里如此堅定地對知識方法 

感興趣，甚至遠遠超過對終極真理體系本身的興趣——它無論如何不 

太可能套用公眾所能理解的詞彙一這或許與他對傳教任務的認知更 

趨一致。他的一本著作，也就是光龜（Niche for Lights）學說，即使 

其中含有蘇非主義對宇宙的觀想，卻也主要致力於闡明，理解文字與 

象徵及學說的方法。（因此’將他的思想簡化為一套宇宙論上的結論’ 

這樣的嘗試必定會本末例置，也只會讓他看起來更自相矛盾。）他最 

驕傲的成就之一，就是判定一個人在什麼程度上，能像哲學家與伊斯 

瑪儀里派成員所習慣的•能從隱喻的意義上理解《古蘭經》中的形 

象；他還更天真地確信他所採用的「規模尺度」的正當性無可否 

認，且在出現爭議時能夠解決絕大多數的問題。

在他退隱期間，他到許多地方旅行，但或許最後才在呼羅珊安頓 

下來；在這段期間內，對於自己能在伊斯蘭社群中扮演什麼角色，他 

的想法似乎已經成熟。他再也沒有回到伊斯蘭世界最顯赫的教師職
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位，也就是他在巴格達的教席；或許因為伊斯瑪儀里派的起義方興未 

艾，他仍有遭到他們刺殺的危險；但或許也因為他對於本身傳教任務 

的觀念，不再適合如此突出、爭議且外放的生涯。嗅扎里似乎認為向 

己受到神的召喚，必須擔任復興者（mujaddid）的灼色：穆斯林相信， 

真主會在伊斯蘭曆每個新世紀開始時派來的伊斯蘭信仰更新者。在西 

元1106年（伊斯閱曆499年），他接受當時自己擔任大臣的、尼查姆一 

穆魯克的兒子召喚，再次公開講課。但他也在尼夏普爾講課，離他在 

非斯的家不遠，直到他的贊助人遭到刺殺為止。他的教導因為非常具 

有個人色彩又能對生命產生感受，所以對許多層面都造成影響，因而 

並不需要太費工夫去駁斥反對者。就算只是在家裡寫作，他所能發揮 

的影響力，也能與在外講學相比擬。20

20 Farid Jabre, La notion de certitude seton Ghazali dans ses origines psychologiques et 

hislorigiiex （Paris, 1958） 1已經非常仔細地研究過嘎扎里的思想結構，就嘎扎里來 

説•他的著作可以當成更深入研究的最佳起始點。（相較於W. Montgomery Watt在 

A/z/.s7/w裡的論述〔見前註14〕’嘎扎里的論著更具洞察力，而Watt那 

本著作太簡要，不足以讓他補充説明他過分簡化的心理學：人們如何從他所採取 

的觀點，運用密切的資料分析|而堅持他們的想法。但是Watt的着作仍然非常有 

益。）jabre提供了一份可觀的參考書目。就Jabre的主要論點，似乎對我而言有其 

道理：嘎扎里確實徹底接受啟示的可信性，而他在尋求確定性時，不是為了支持 

這種確定性，而認可知識歷程的效力|而是靈魂的某種狀態•對於這種狀態1這 

種過程可能會、也可能不會有所貢獻。不過，我發現jabre的印象不是非常人性 

化：他筆下的嘎礼里太過專心致志了。持續性的許諾•未必與存在強烈質疑的時 

期與氣氛不相容一受到質疑的，只是人們對其許諾的那套傳統的主題；就算一 

個人很早就得到某種結論，這也不會預先排除，他在自己的生命過程中，反覆重 

新發現那些結論的情形，而這樣的再發現可能造成關鍵的影響。如果嘎扎里作為 

醫生而以寫作治癒別人的疑問|如果他使自己的立場符合某種風格，以迎合他所
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他的傑作就是《伊斯蘭知識的復甦》Ubyd uliun al-dm，英文書 

名為Revival of the Religious Sciences）（與《迷途指津》同樣都是以阿 

拉伯文撰寫）。在蘇非主義的啟發之下，它將整套伊斯蘭法全集詮釋 

為通往個人內在養生法的載體。他從倫理方面詮釋每一條伊斯蘭法 

規，並套上虔信的面向，因而使它可以成為內在淨化的起始點。伊斯 

蘭法的意涵，若有任何意義，則比起以往更為減弱。（嘎扎里明確地 

將政治生活託付給統領們，並且用波斯文為國王們撰寫一本出自伊朗 

傳統的手冊。）嘎扎里寫作時所設想的讀者•不是法官或市場監察員 

（muhtasib） •而是關切自己生活，或擔任他人靈性指引者的普通百 

姓。而手冊中所提出的某些建議，預設的對象則是，依其從事的不同 

行業，能在-天當中享有相當多閒暇的男性（而非女性）：特別是學 

者，但在必要時還包括書記或商人，甚至自營的T_吒。只有能將其時 

間大量投入宗教的人，才能實現如嘎扎里詮釋下的完整伊斯蘭律法生 

活。

但無論如何，《復甦》一書都具有重要的社會意涵：正如嘎扎里 

在《迷途指津》中所指出的，有宗教信仰者所過的那種生活，可以成 

為一股普遍影響穆斯林生活形式的力量。因此，在宗教學者之外，《復 

甦》還間接影響非常多人。在《復甦》之中，他將社會分為三個階 

級：毫無疑問地相信宗教真理者；習得理由以支持其信仰者——特別 

就是宗教學者們（辯證神¥研究者尤然）；還有直接經驗宗教真理者• 

也就是蘇非行者。這不只是知識的區分，更隱含道德功能的區分。因

在之處的讚者|就絕對不能太過注重所致教條立場的字面意義關鍵的合理性 ， 

在什麼程度上，得以進入對歴史性啟示與一再重現之經驗的理解，或許jabre未能 

充分評價它我自己對喂扎里的理解是從Duncan B. MacDonald的理解發展而來
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為每個階級都以教導其所屬階級的人，也能為他們扮演範例。•般 

都認為，像先知本人•樣直接感知真理的蘇非行者們，W能跟嗅扎里 

一樣，承擔了將這個時代的宗教形式與靈性生活融合為一的任務。這 

表示，研究宗教的伊斯蘭法學者，都有責任盡其所能接受蘇非主義的 

啟發，並在大眾當中，廣為散佈宗教的内化精神，而不只是其外在信 

條。因此，作為對真理之申辯的蘇非主義經驗所享有的高度評價，確 

實有其效果，嗅扎里不太敢詳細指出它的效果，但他本人則為它提供 

了活生生的例子。

可能會有人懷疑，在個人關係如此重要，而地方層次上尤其如此 

的社會中，以這種觀點來作為社會建構並不實際。我認為•正如我們 

將在下一章提到的，在很大的程度上，在接下來的幾個世紀•它幾乎 

已成事實，但蘇非行者往往比較直接影響社會大眾•更勝於其對伊斯 

蘭法學者的影響。在這方面，嘎扎里的著作可以說提出丫 一套理論基 

礎，以支撐地方分治的政治秩序，而那套政治秩序，在某個程度上， 

則是源自其贊助者尼查姆一穆魯克的成就。

但是，這種建構預設著大致上具有階層體系結構的宗教生活，換 

句話說，它著眼於人們在穆斯林社群靈性傅教活動中所扮演的角色， 

也就是對有信仰者所作的分級。這種作法是根據一項古老原則•也就 

是，認為應該按其虔信程度，至少按其尊貴的程度，來將穆斯林分成 

不同等級的古老原則，這或許就能使其具有芷當性。但是，以蘇非行 

者所能應用的特殊洞見為基礎，進而建立起來的階層體系，則進一步 

主張一項關鍵原則，這項原則可能會使早期的穆斯林大感驚恐。它主 

張，宗教知識本身必須分級列等。儘管一般人的信仰所具備的、完整 

且充分的有效性，受到小心翼翼的保衛，似許多重要、甚至在某種意
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義上是社群所不可或缺的知識，他都不該接觸；甚至是應該小心地封 

存不讓他看到，以免因其誤解而誤入歧途。

《迷途指津》中就廣泛運用這項原則。W此，不該讓心智脆弱的 

人研究哲學家的著作，以免因對作者的浮敬而誤導他們，進而使他們 

與作者同樣產生信仰上的貧乏。但更重要的是，不該將蘇非行者所發 

現的祕密，告訴缺乏適當指引就貿然進人蘇非之道的那些人；他們必 

然只能接受蘇非行者所抱持的一般性見證，也就是，對於這項信仰之 

真實性的確信。有些人堅決主張，哈拉吉宣稱「我就是真理」(‘aM ’1- 

baqq’)，這種說法的錯誤之處•不是它的觀點本身，這種觀點其實代 

表了正當的蘇非主義的出神狀態(⑽I)，錯在於他在可能對一般人造 

成混淆時公開說出這句話•而嘎扎里也抱持這樣的看法；因此，必須 

懲罰哈拉吉，以免、般人認為濟神是可受寬容的。

事實上，在「使用對特定閱聽大眾而言最具份量的任何論據j這 

項原則本身，嗅扎里就曾舉例說明，這種傾向在一般的言說層次上， 

可能意謂著什麼，例如，在《迷途指津》本身，他對他預期能以神蹟 

說服的人們說話時，偶爾會訴諸作為其先知本質之證據的、假定的先 

知神蹟•儘管對他來說•從其他段落看來這種「證明」顯然未必確寶 

有用。因為，《迷途指津》是嘎扎里所理解的辯證神學著作——因此， 

它是一項指引•而不是一組資訊：它刻意使用標題上的阿拉伯文分詞 

「解放者」(deliverer)，'是因為這本書的用意就是透過任何適當的手 

段，將人們從錯誤之屮解放出來，而不只是明確陳述真理。正如他所 

釐清的，要獲致確實的真理，不能只靠論證，還更有賴個人的成長。 

確實，在他論據的策略性細節中，嘎扎里甚少超越那一向吸引著愛好 

辯證議論者的實踐。但在更一般性地為「人們應該隱藏比較鬯富的真
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理，不讓所有不值得擁有它們的人發現，並表現出（實際上）單純的 

止統外觀，儘管自己內在抱持著更複雜的取向」這項原則背書時，他 

就是在為宗教的誠摯之中，寓意深遠卻模棱兩可地背書。隱藏原則並 

不是他發明的。伊斯瑪儀里派成員早就在這種意義上，系統性地詮釋 

一般性的什葉派隱藏信仰原則（taqiyyah），而這項原則，就是預警式 

地隱匿信仰；而哲學家，特別是蘇非行者，早就發展出嘎扎里在此所 

談論的、這項原則的W際形式。在他的寫作、中，它作為宗教傅道者的 

基礎，進而得到普遍化及合法化。

最終•聖訓主義者得以在某些基本面向上保有他們的基本立場： 

哲學與蘇非主義，都在伊斯蘭法主義的觀點下，重新獲得評價。不 

過，阿胥阿里派辯證神學的引進•對於宗教學者已著手處理的那些事 

項來說，幾乎是瑣碎無關的。極端形式的菁英主義正被加諸到伊斯蘭 

普羅大眾主義之上。這帶來f嘎扎里幾乎不能設想的潛在後果。每個 

人的品味與需求，幾乎都能容身於這種新伊斯蘭法體系所能寬容的界 

限之內。它頂多是為隨著伊斯蘭的祝福而來、完整且多樣的、知性與 

靈性方面的發展，奠定其立論基礎。但它可能會導致離心放縱之道。 

因為它的成就代價就是犧牲共同且開放的意見與資訊交流•也就是， 

宗教學者要重新創造麥地那的個人H常生活時•在某種程度上得以依 

賴，而伊斯蘭法運動本身也在尋求神聖意志之際預設的那種交流。

然而，隨著國際伊斯蘭（lslamicate）社會秩序的建立•確保穆斯 

林社會的統一乃至於其紀律的新方法，已經儼然成形。城鎮私人自治 

組織倚賴著伊斯蘭法•但也有賴K他結構；而在這些結構當屮（正如 

我們將在下文提到），包含了進而由下而上地支持大眾化的蘇非主義 

本身的那種組織所採取的形式，而事實證明，就其彈性而言，它適合
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地方性組織私密且不受限定的多變特徵。接著，到r中前期時代成形 

階段之末，穆斯林已經能普遍接受嘎扎里所提出的這種模式。即使在 

他還在世時，人們似乎就已經普遍接受他的道德權威。而中前期時代 

在知識方面的開花結果，實際上，就始於他在辯證神學、哲學以及蘇 

非主義某些方面所表達的這種綜合知識命題。

蒙味主義與密傅主義

穆穆斯林社群內部在「什葉派的世紀」就已經存在意見的自由• 

而這在農業時代的任何都市領土上，都極為罕見。但隨著與大多數穆 

斯林有著相同信仰、且承認同一批宗教學者之權威性的人們帶著其權 

威到來，就更強化了嘗試追求-致意見的誘惑。未熟悉找尋正確答案 

之道的那些人，自由自在地私下探求，而對於這種探求所產生成果心 

存懷疑的那些人，往往位居要職，而且，其職權就是避免公眾聽到危 

險的想法；不同意流行立場的那些人，會發現自己遭到迫害。這類情 

況以前發生過，就像在自由神義論者（Qadari）與摩尼教徒遭受迫害， 

接著是聖訓主義者遭到（較不暴力的）迫害時所發生的-樣，但此 

後，隨著顯13轉變為穆斯林人口中信仰之實質統-的到來，這種傾向 

就變得稀鬆平常。

姑旦不論其社會效用，因襲的壓力總是與我們同在。它具存崇高 

的起源。人生在世，與其他動物不同，對於未能看見事物之依賴，至 

少同等於所見事物的依賴：與動物溝通使用的信號不同，人類的言語 

本身就象徵了不存在於此的事物。人們為自己塑造的、象徵性的世界 

圖像•不是附帶好奇心•而是其個人導向的支柱。因此•每個地方的
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人們都會擔心，有人強迫他們聆聽新的想法•而這些想法牴觸了迄今 

指引著他們生活的概念。即使他們反對這邺想法•找到好理由來反對 

它們的過程，可能就是費力且麻煩的；但對大多數人而言，更糟的其 

實是其他人可能同意那辟新想法可能是止確的——這使舊概念的擁護 

者孤ft無援。如果想讓不受歡迎的想法自由傳播，就需要任何正好有 

權力加以鎮壓這些想法的人，所代表的高度的堅忍意志與社會秩序。

這在每個地方都能成立；侃在屬於一神教信仰的社會中，對社群 

主義的訴求強化了思想狹隘的自然傾向。正如我們匕經提到的，在- 

祌教傳統中，道德神與在道德上具有決定性的一生等等，這類具有道 

德規範性的社群概念使它們完備：而且，在伊斯蘭，表現這個傾向的 

方式極為強烈，以至於宗教社群的法律，也就是伊斯蘭法，成為任何 

社會行動藉以完全正當化的唯一基礎。透過伊斯蘭法來保障社會道 

德，並藉以保障社會之存在本身的，正是宗教社群。但是，如果社會 

的安全與良好秩序有賴宗教社群的力量與-•致性，那麼，任何其他事 

物，當然都應該在必耍時為此犧牲。即使是對誠實但被誤導者的同 

情，也不能讓一個人免除不以自己違誤想法腐化社會的責任。基於所 

有現實上的目的，•祌教宗教傅統的道德意識觀點普遍導向社群主 

義：尊崇對社群及其所承認之象徵（特別是它的信條）的忠誠，甚至 

犧牲其他價值。

在這種氣氛下，即使是頗具雅量又能耐得住衝動，而且為了保障 

自己在知識上之安全性而不開口威脅的人們，還是可能會成為迫害 

者。因為他們覺得有責任支持不容忍其他無法輕易承受威脅的人們。 

因此，採納一神教傳統的社會，面對仟何膽敢為不受歡迎的想法發聲 

的人，而要給予他們自認正當的迫害找到宣洩出11的時候，都會異常
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脆弱。穆斯林進而普遍接受這項觀點；因此，社群內部大多數的分歧 

與質疑，就不再那麼壓抑這種觀點一這就使其適用性不切實際。人 

們覺得，焚毀含有危險想法的書籍，並放逐甚或殺害編寫這些書籍或 

以此向別他人傅授的人，是合乎虔信的行為。

然而，每當某個團體在地方上佔有優勢之際，這項禁令所影嚮的 

那些人•在某個程度上就會繼續轉變•即使在有順尼派共識存在的圈 

子內部，也是一樣。在十一世紀的巴格達，漢巴里法學派成員仍然控 

制一般民眾；當時他們有辦法禁止他們所不贊同的人們公開講課•甚 

至比哈里發盛期末的情形還要嚴重。別處其他具有伊斯蘭律法傾向的 

人，相信了蘇丹突勒一別克宵試壓迫阿胥阿里派辯證神學——在清真 

寺詛咒阿胥阿里學派，並迫害他們的領導者，像是朱衛尼的人物。漢 

巴里法學派的成員，甚至能夠迫使與他們同屬一派•並只是基於好奇 

而去聆聽別派教師講課的人們乖乖聽話。在巴格達•就有一位傑出的 

漢巴里法學派權威，私下前去聆聽两件主義學派的言談，但沒有接受 

他們的觀點•卻也被迫為這種行為公開懺悔（群眾暴力的威脅是免不 

了的）；他必須在敵對的漢巴里法學派教師面前羞辱自己，而另外那 

位漢巴里法學派教師能夠帶領群眾，反對膽敢前去聆聽敵對學派者的 

「創舉」。侃漢巴里法學派成員不寬容的程度，也只稍微高過別人一點 

而已。在阿胥阿里學派一旦自居優勢而掌有權力時，他們也會樂於迫 

害別人。尼査姆一穆魯在指摘巴格達漢巴里法學派的狹隘一這種 

狹隘，在傑出的阿胥阿里哀菲儀法學派成員試圖於巴格達公開講課 

時，演變成漢巴里法學派成員與某些支持阿胥阿里學派的夏菲儀法學 

派成員之問的騷亂時指出，在呼羅珊，實際上相互承認的哈那菲法學 

派與夏菲儀法學派，就聯手阻礙人們聆聽艿他教師的授課。在巴格
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達，由於漢巴里法學派成員普遍具有吸引力，這樣的吸引力更受到哈 

里發私下支持，人們不得不寬容他們；但對於哈里發支持的必要性， 

尼査姆一穆魯克顯然感到遺憾。在其他城市，其他傳統則有其影響 

力。據說，在花剌子模，理性主義學派的宗教學者，強大到能夠禁止 

非理性主義學派成員在城鎮裡過夜。

如果伊斯蘭法主義的宗教學者們當中，較為狂熱的那些人能夠稱 

心如意，那麼•任何穆斯林都將無法學習任何宗教學者所判定的宗教 

教化；或者更不客氣地說，除了最重要的實用技能，以及社群據以建 

立而無可挑剔的知識之外，人們會將對任何事情都•無所知的狀態當 

成-•種德性，並堅持到底，就連編年史與純文學，人們也不太可能容 

忍。為人接受的知識範圍，相較於任何其他都市社會，或許都更為狹 

窄——甚至在基督教囲方（以一神論的態度）自命為對抗危險想法的 

道德捍衛者與社會保護者的教會，也寬容神職人員（特別是在後來的 

幾個世紀）保有•批為數可觀而相對無用的知識，它們毫無避諱地源 

自於前基督教的異教傅統。但實際上，假使遵守某邛規則，穆斯林幾 

乎就能自由地學習任何事物，而僅僅面臨遭受處罰的最低風險；整體 

而言，比起他們在西方的相對應者所面臨的風險遠低得多。將知識分 

級並隱藏的模式，使這種情形有存在的可能，而嘎扎里正是這種模式 

的倡議者。在哈里發盛期結束之後，對於不遵從官方宗教學者所許可 

狹窄範圍的所有思想家而言•它很快就成為一般性模式。換句話說， 

在伊斯蘭之内，知識傳統更具想像力的層面，往往轉為密傳。

密傳知識並未主張自己與普遍為人接受的普通開放性知識競爭， 

而是要加以補充。伊斯蘭法主義圈的外顯文化，得以保存伊斯蘭社 

群。在它外顯的文化中•普羅大眾主義、道德意識等信仰所要求的-
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切平傭風格，都得以自由地發揮。能夠理解為確定的知識（‘ilm）者， 

以實際情況為限，亦即：歷史上有文獻記載，而且每個人原則上都可 

以汲取的資料，才是有意義的知識。知識叫以極端精闢且詳細，就像 

聖訓全集與其相關評論，它要求百科伞書般的記憶力，以及敏銳的關 

鍵區分；它甚至可以極端地錯綜複雑•進而達到在學術微妙細節上吹 

毛求疵的程度，就像在伊斯蘭法學對假想案例的演練中•常常看到的 

情形。它甚至可以涉及廣泛的邏輯順序•預設非常抽象的前提，無論 

在願意接受辯證神學立論者當中，或在伊斯蘭法的範圍之內，都是如 

此；但這種前提必須平凡而明確，邏輯推論必須透過毫無模糊地帶的 

「是」或「否」而推進，且（當然）無論如何，它的結論必須基於社 

群嚴肅記載的歷史啟示文獻•受到社群認同並且立場一致。

同樣的口語形式，可能在不同的脈絡下具有不同意涵；而不同的 

形式，雖然表達的內容可能不同•卻也同樣有意味深長的洞見；或者 

--般而言，敏銳的優雅品味，相對於單純的資訊與用以判斷對錯的規 

則，而在人類的真理與智慧之屮佔有一席之地。上述這類造成混淆的 

認知，其實沒有存在的空間。任何事物，只要沒有明確出現在陳述概 

念的模式中，都無須加以考量。即使是詩歌（正如我們已經提到的• 

它以嚴格受限的古典形式，在伊斯蘭法主義的圈子裡廣為接受）也被 

當成一系列事實的陳述——經評斷為適當或不適當——以便能評斷其陳 

述適當或不適當、對或錯的技術性形式。

相對地，密傳真理就是不公開的真理。每個H聰目明且能熟記其 

見聞的人，原則上都能加以運用伊斯蘭法主義者的知識，而作為適宜 

的普羅大眾道德標準，密傳知識卻僅能透過啟蒙而來一透過導師與 

門徒之間的私人關係。只有符合特殊條件的人才能獲得啟蒙，因此絕
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對个能漫無目的地洩漏祕密。原則上，未經啟蒙者•即使接觸密傅知 

識的著作，儘管他可能不求甚解就裝腔作勢地讚出它的文字，但他還 

是無法理解。•旦在此得到某個傳統的接受，每•種奧妙與謎題都能 

有容身之處。事實上，密傳知識未必比通俗知識有智慧，但通常都比 

較引人注目。

原則上，任何可以認定具有密傳性質的真理，就其本質而言，都 

是選擇性的：無論大師多麼努力想幫助資質不佳的門徒理解，他的努 

力必然都會徒勞無功——門徒必須具有適合接收真即的本質，否則真 

理就會從他身上消逝。似密傅知識的導師通常會奮力確保：如果一件 

著作落入錯誤的人手中，人們甚至無法理解其中大多的精闢論點—— 

人們就會因此誤解這件著作；它們以這種方式寫成，書寫的技藝冈此 

進一步強化自然所加諸的障礙。這不只是要避免迫害，也要避免對未 

經啟蒙的人造成不幸後果。公共知識與真理的領域•在不與公開傅播 

知識的教師競爭的情形下獲得承認，他們公開的學生受到公開導師本 

身的保護，而免於受到密傳知識荼毒•

人們現在認為，穆斯林發展出來的三種主要知識具有密傳性質： 

形上學與哲學家們的某些自然科學、什葉派分子對啟示的詮釋，以及 

蘇非行者的個人戒律，連同他們的洞見與觀想。人們甚至在更早的時 

候就在某種程度上認為，這些類型的知識全都具有密傳性質•但在中 

期時代的伊斯蘭世界，全面的密契論述更甚以’往•我甚至認為，相較 

於這個時代的其他社會，史為普遍。許多知識在理解上有賴與生俱來 

的特殊能力——這種能力•舉例來說，像是優雅的音樂品味；就形上 

學甚或物理學來說，就是敏銳的判斷力；甚或是直覺般的洞察力，例 

如，就醫學或占星術而言——不過•這種知識呵以視為開放知識，凡
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是付出夠多時間與努力的人，都得以入門•或者至少不排除局外人。 

密傳知識不侷限於幾項領域屮的特定類型，佴許多知識相對之下容易 

接近•因此如果沒有進入伊斯蘭法主義所設定的界限之內，就會被認 

定為特許性質的密傳知識；藉由刻意讓密傳知識變得難以接近，進而 

使其受到保護。

科學與玄秘之間的現代對比，罕見於技術時代之前。除了大眾功 

利主義以外•冒險投機以及科學家的菁英主義本身，也導致了嚴肅的 

公共領域與科學領域之間的對比。密傳主義合乎科學、理解自然的作 

法，能追溯到非常久遠的年代，直至它與魔術技藝的古老相聯合。即 

使自軸心時代以來，人們至少早就一貫認為，某些哲學家的科學具有 

密傳性質；例如，化學研究在敁眾的心目中，它迎常是找尋人造黃 

金，還有魔術早就以象徵性的詞彙加以形塑，並被限制在社會大眾的 

目光之外；此外，恰巧就是最抽象的那種科學——也就是形上學——人 

們進而或多或少以密傳的方式傳授，以保護它免受心懷嫉妒的一神教 

傅統擁護者所害：至少在不受大多數穆斯林歡迎的立場，都小心翼翼 

偽裝起來的意義Js，確實如此。到了伊斯蘭中前期時代，科學的「保 

密」可能分為兩個層次；在一種比較普遍的意義上•它們全都是不宜 

公開展示•亦即考量到撰寫相關書籍之際，往往在心理上有所保留， 

經學院那種公共機構也不公開講授這類書籍，而是由導師教給那些按 

照素質及可靠性篩選的I人門徒。因此，某些科學一特別是化學， 

還有顯然就是魔術的那種技藝——更是令人嫉妒地保有祕密，甚至相 

對而言，較不具密傳主義色彩的哲學家，也可能會因認為它們不道德 

（如果不是無效）而加以反對。仉這闹者的祕密程度之間，其實並未 

剖分明確的界線，而投身於任一種哲學的人們，都能鑽研它最為冷僻
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的密傳之道。

蘇非主義基本上較具限制性。(正是蘇非主義這項普遍的重要性’ 

在賦予伊斯蘭文化［Islamicate culture J密傳調性時•恰好發揮了最大 

作用。)內在自我分析的知識，幾乎必然有賴於導師，他應當在這個 

危險的過程中提供指引，並避免生疏的新手過度評價他的成就。由於 

缺乏教會的制度掌控，這項過程必須以密傳的方式處理•而蘇非門徒 

(murid)應被視為初學者，直到獲得其導師明確的授權•否則，他就 

不得將其所學知識傳授給他人。就這方面而言，密傳同樣有層次之 

別；神智學的宇宙論學說用以詮釋更深範圍的自我認知(self- 

perception) •特別受到保密、不夠大膽的蘇非行者也往往反對它。但 

即使就內化的戒律而言，對熱切的蘇非行者來說，拒絕傳統蘇非主義

-再重構的模式，並轉向蘇非主義內部那套更為深入的密傳主義，這 

種作法變得極為平常。

什葉派的密傳性並不分析或操控自然，也不求深化自己的覺察； 

什葉派的作法是改編歷史，並在歷史層面上呈現這個世界。正如我們 

已經提到的，這襌改編是表現社會抗爭的方式：它屬於千年至福論； 

換句話說，它朝向應許的歷史事件，這埤事件理應為受到壓迫的低下 

人等一或為他們當中堅持真正的信仰、且不完全依附於既存秩序的 

那丼人反轉目前的歷史境況。如此一來，人們會以這種隠藏的期待為 

基礎，經常性地重新評價目前的歷史與社會情浣。正是這種抗拒的立 

場，使它必然具有密傳特質——就像早期一神論傳統屮千年至福運動 

所具有的傾向。一般的大眾，如果不是敵人，就是受敵人欺罔之人， 

也必然就是它所要對抗的對象。什葉派的隱藏信仰學說，亦即：謹慎 

地隱藏•個人真正信仰所在的作法，則回應f早期千年至福運動當中
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持續存在的傾向；這種傾向，促使封閉且往往私密的選民團體成形。 

當然，整體而言，什葉派甚至是賈俄法Ua‘fari）什葉派，未必

都具有強烈的密傳性質；在什葉派當屮，具有伊斯蘭法主義色彩的宗 

教學者，即使當他們將隱藏信仰原則納入其本身的法律體系中，或承 

認《古蘭經》裡某些對於伊瑪R的隱晦指涉，也可能都與任何順尼社 

群一樣通俗，更令人感到枯燥乏味。但是，如果認真看待效忠阿里後 

裔的精神，那麼，至少什葉派成員•或許還有某些順尼派成員，會要 

求一種啟蒙的氛圍；在這個氛圍中，告知真理的對象•就以合乎選民 

所要求之忠誠的人們為限。有一種持續存在的內在什葉模式，他們宣 

稱自己所教導的是：隱藏在十二伊瑪目派、甚或是伊斯瑪儀里派宗教 

學者外在信條背後的真正真理（例如’關於阿里在宇宙中的角色）， 

而它甚至隱藏自己，不要被官方版本的什葉派發現。即使如此•所有 

質俄法什葉派，就其承載穆罕默德家族及其效忠者遭受迫害的戲劇性 

苦難情感而言，確實也藉由隱藏信仰原則而至少採納/密傳性的外在 

形式。

這三種形式的密傳性，往往全都相互重疊，並且互相貫通。透過 

賈比爾的著作全集，某種什葉派歷史感不只找到迎往煉金術之途，更 

發展占星術。而什葉派歴史上的戲劇性事件、更激進的哲學家的奧秘 

知識，都提供r術語及象徵物，至少是提供給蘇非行者。而且社會上 

的團體•某方面除了統領'、權貴與宗教學者等既存體制之外（特別是 

新興的工匠行會，與城鎮裡其他依靠團結精神而維繫的團體），通常 

他們本身就是內隱而啟蒙的，它們至少也與更廣泛的密傳運動共享著 

同一套知識的某些環節。

但在同時，因此被賦予密傳地位的、想像性的社會與文化生活，
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對於一般的局外人而言，變得相對難以接近。即使在伊斯蘭世界，也 

是如此：社會流動最重要的管道，通常是統領的軍事體制，或是宗教 

學者的伊斯蘭法體制——切都是極度公開的。例如，周遊各地的蘇 

非行者，即使成為導師並有了自己的門徒，也只是靠著非常特殊的領 

袖魅力，而在社會中佔有高尚地位。主要的成功之道，就是平凡的外 

顯文化；各式各樣的密傳知識，在寫作或講授之際，經過精心構思， 

而採用觀察者無法察覺的方式，以求自我保護的作法，正是要對抗這 

種成功人士不表贊同的眼光。似對於後來嘗試評價伊斯蘭文化 

(Islamicate culture )的局外人來說，它作品當中那些最豐富的部分， 

仍是格外難以親近的。

只有在作為抵抗迫害的手段時，由這幾項文化因素所構成的密傳 

性，才會大致上受到採用。然而無論密傳的動機為何，就絕人部分而 

言•它確實成功地保衛人們，並且去對抗比較極端的伊斯蘭法主義者 

的蒙昧意識，如果固執己見的人想要消滅拒絕服從的人，密傳主義者 

的任務就會變得艱鉅；不像在四方那樣•只需要說服正在進行迫害的 

單一既存權威，他們卻必須說服相當數量的權威，而這當中的每一個 

權勢在譴責特定著作或作者時，都可能有所顧慮而猶豫不決=雖然單 

憑一位伊斯蘭法學家就能宣判其飭令(fatwO，但是，如果他的同儕 

反對、甚至是迴避這項判決時，第一個人的決定就不能被視為具有約 

束力。無論如何，一旦伊斯蘭法學家宣稱「殺死特定異議者的行為是 

合法的」，統領就必須自己做出決定：他是不是真的應該這麼做。如 

果有少數人在他的宮廷屮偏袒那些遭受指控的對象，這些人就會提供 

實際的理由來支持從輕發落的作法。當一切異議的陳述被置於密傅形 

式，就承認了外顯教義公開受到接納的正確性(密傳知識核心只是用
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來詮釋或補充外顯教義)，因此很容易替異議者所受的質疑找到藉 

口。沒有人會否定官方的立場，問題僅在於：一個人說過什麼樣的 

話，是否確實會與這些立場相牴觸。但是，如果在寫作上含糊不清、 

艱澀難懂，就不可能排除合理懷疑並證明其罪行。

在整個伊斯蘭中期時代，個別的蘇非行者、哲學家與什葉派分子 

偶爾會遭到處決，有時候，處決的手段非常殘酷；但這類帛件通常肇 

因於不時出現的、不利於被控告者的政治群體。而密傳文化的傑出代 

表人物，絕大多數都是壽終正寢。同時，屬於獨一神道德意識社群的 

伊斯蘭法主義保護者，則持綃與他們能夠順利譴責、卻無法有效毀滅 

的深奧伊斯蘭世界文化，維持令人感到挫折的緊張關係。由於與上層 

文化妥協•所以威脅到伊斯蘭的完整性•這種威脅感持續存在於外界 

所有穆斯林的生活中。無論宗教學者在何處變得非常強大，上層伊斯 

蘭文化(Islamicate culture)生活都會受到質疑。21

21 Gustave von Grunebaum 在，Parallelism，Convergence, and Influence in ihe Relations of 

Arab and Byzantine Philosophy, Literature, and Piety' (Dumbtirlon Oaks Papers. 18 

[I964J. 89 — 111)-•文中所使用的學術詞彙迴異於我在這裡所使用的詞彙此外， 

vonGrunebaum還描述自由的人文主義思想與社群宗教回應，並且與同一時代發展 

相當類似的拜占庭相比較。
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表3 _ 1穆斯林純文學家、科學家與哲學家，西元945〜1111年 
Muslim Belles-Letterists, Scientists, Philosophers, and Theologians, 945 — 1111

年分 
(西元)

人物及事件

950年
法拉比逝世：哲學形上學家，支持菁英主義態度•有著良

好的希臘文化傳統基礎。

956年
瑪斯伍迪(al-Mas‘Gdi)逝世：遊歷廣博又博學的作家，也

是「哲學」歷史學家。

965年
穆塔納比逝世：最後一位偉大的古阿拉伯風格詩人，細膩

精巧之詩意隱喻的典範。

約970年
精誠社的「文集」(RasS’il)完成，是「科學」與形上學知

識的廣博彙編。

994年 塔努希逝世：風雅人士、具有儀禮風格的史學家兼朝臣。

1000 年
穆嘎達希(al-Muqaddasi)逝世：精通文學的地理學家•

四處旅行•並融合關於語言、種族與社會行為的資訊。

1008 年
巴迪俄•扎曼•哈瑪丹尼逝世：被稱為「時代的奇才」，

瑪曝姆體韻文風格創立者|享有創作此類作品的天賦。

1013 年
巴基蘭尼逝世：法學家、阿胥阿里派辯證神學家，曾將阿

胥阿里派的辯證神學體系化。

1018 年 陶希迪逝世：通俗化的哲學家、朝臣兼風雅人士。
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年分 
（西元）

人物及事件

約1020年 菲爾道希逝世：波斯史詩詩人。

1030 年
伊本一米斯卡維希逝世：風雅人士、「哲學」道德主義者、

道德說教式的史學家、哲學家。

1037 年
伊本一西那逝世：哲學家兼大臣，綜合希臘文化與先知來

源的知識，並將哲學立場套入伊斯蘭詞彙。

約1039年
伊本一海沙姆逝世：天文學家、光學家兼數學家，並在地

理學領域受法蒂瑪朝哈里發哈基姆贊助。
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O!!
第四章

修道團體的蘇非主義
c. 945- 1273 CE



性生活轉換成為中期時代的形式時，蘇非主義正準備扮演 

7^1-1重大角色，無論在社會或知性方而，都比它在哈里發盛期

所佔據的地位還要電要。知性生活方面的新趨勢最終成果大部分表現 

在蘇非主義的脈絡之中，就像先前嘎扎里（Ghazan）曾經預示過的那 

樣。

密契主義的普及

蘇非密契主義在穆斯林生活屮的重要性，是密契主義在歐亞非舊 

世界普遍流行的原因之。如同我們所知，蘇非主義是充分發展的密 

契主義，但幾乎難以勾勒出——它在軸心時代之前，文化上的陶冶與 

實踐面貌（雖然在能夠追溯的最早宗教生活中’密契實踐早就是其中 

的一部分）。到了軸心時代結束時，在希臘、梵文甚至是中國的勢力 

範圍中，明顯可見的密契運動已經具有一定的影響力，在伊朗一閃族 

的圈子裡4能也是如此。然而，或許除了在印度之外|對於主要文化 

潮流而言，密契主義多半位居邊緣地帶，但當時他們所建立的傅統至 

今仍持續存在著。

後軸心時代的人們理所當然地認為：發展成熟的密契主義是大眾 

宗教的必備要素，而這種情形在當時非常普遍。如同我在第二冊就已 

經指出的蘇非主義的發展一與基督教徒、甚至是印度教徒之間崇高 

神愛的密契主義（high love mysticism），大致同時發生。甚至，密契 

主義的虔誠信仰在印度的發展，似乎和n益盛行的密契主義，有著相 

互關係；而且，密契主義不只侷限於那些出色的苫行者，更普及於大 

多數人口。然而對於密契主義所宣揚的神聖之愛，大多人其實只是一
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知半解地跟隨這股潮流而已。在中國，宋代時密契主義的流行達到顛 

峰，相當於伊斯蘭世界的中世紀初期。在西歐，基督教密契主義更加 

廣為人們接受，知識上也更具影響力，一直到十六世紀都是如此；接 

著，現代技術化將它推入晦澀不明之地。密契主義最廣泛流行之處， 

是在印度文化遺產之地與伊斯蘭世界；在那裡，它同時作為流行信仰 

與上層文化創造力的既定背景，持續流行至十九世紀。

對於這個時期裡伊斯蘭世界的基督教密契主義，我們所知相對較 

少，而且，對於猶太教密契主義幾乎一無所知。但是•我們對猶太人 

的概況，卻略微知曉：大致上•其發展過程與伊斯蘭密契主義有密切 

關聯。猶太教同時起源於伊斯蘭及基督教世界，經過一些研究紀錄證 

實，猶太教主要來自西方基督教世界，但許多運動的起源地似乎都位 

於尼羅河至烏滸河間地區。從後軸心時代初期一直到伊斯蘭時期，猶 

太密契主義的焦點都放在所謂的「梅爾P巴」（Merkabah）運動上， 

呈現出的描述形式是：•段前往神之寶座、令人敬畏的內在旅程，尤 

其是，神既威嚴又神奇。隨著卡巴拉（Kabbalah）運動在十三世紀時 

引進（基督教世界以西班牙與義大利為界），我們發現某種更接近成 

熟蘇非主義的概念。梅爾卡巴密契主義本身已經包含f許多存在於伊 

斯蘭密契主義背景之下的元素一譬如說，諾斯底信仰（Gnostic）的 

概念。但連同卡巴拉密契主義，梅爾卡巴傳統吏加著重在個人對神的 

愛，重新獲得評價；雖然與伊斯蘭信仰相比•發起的時間較晚，但是 

隨之而來的，雖非金部'但有許多中期蘇非主義特色的元素，特別是 

哲學術語的運用：然而對照卡巴拉主義者及猶太哲學家兩者•卡巴拉 

主義者與《妥拉》（7bra/7）及猶太律法（Halakha）的關聯較密切，就 

像在蘇非行者及哲學家兩者之間，比起哲學家，蘇非行者與《古蘭

第叫寧309



經》、伊斯蘭法的關係還要更近；此外，當時也逐漸形塑了大眾宗教 

生活的基礎；例如，一般的民間信仰。這個潮流對猶太族群的影響相 

對較晚，但卻在十六世紀的巴勒斯坦造成相當人的衝擊。這些發展有 

多少程度是受到伊斯蘭信仰的啟發，我們並个知道，但至少在某種程 

度上，它們表現出獨立自主的演進。1

某些學者嘗試去確立密契主義的興起、偉大帝國的瓦解，以及隨 

之而來的政治上的動盪不安•這三者之間的關聯；或者，更精確地 

說，他們認為密契主義興起，與文化菁英的政治權力地位遭到取代有 

關，當他們無法以外在行動滿足自己時•便轉而尋求內在的捕償。在 

某種程度上•若考量到後軸心時代初期的大帝國瓦解之後•密契主義 

普遍較為強盛的情形，這樣的關聯性是成立的。侃仍然完全不清楚： 

轉向密契主義的人們是否大部分是遭到取代的政治菁英的後代；在穆 

斯林之中，許多密契主義者具有工匠背景。直到技術時代先後在西方 

及各地興起，人們對密契主義所抱持的興趣I日漸衰退。無論是由於 

什麼樣的機緣才得以短暫主宰某處，一般而言，nJ輕易發現密契主義 

興起後円趨複雜，且與文明融合彼此相互關聯。然而比起其他傳統， 

某些傳統對密契主義表現出較強烈的抵抗力，例如猶太傳統：但整體 

而言，當愈來愈多的多數人I I融人那源自於軸心時代的上層文化傳統 

(通常為具備地方特質與部族宗教之信仰)，這些上層文化的傳統就越 

是受到外來、世界主義的影響，而且，密契主義也就益加趨向於興

1 Gershom Scholem 的鉅著：Major Trend in Juweish Mysticism (Jerusalem, 1941 )大幅 

運用來自義大利與德國的手抄本為寫作基礎，而且除非有直接接觸一像是接觸來 

自西班牙的流亡者一幾乎不打算多談伊斯蘭世界中的猶太教。
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盛。2

就在伊朗一閃族傳統中•密契主義可能在伊斯蘭問世之時，就已 

經根深柢固，儘管它還不具有支配的力量。在伊斯蘭世紀初期•密契 

主義得到新的生命力（就像伊朗一閃族虔信的其他面向），而到了中 

前期時，密契主義也準備好承擔任何對它有所請求的任務。

塞爾柱朝時，虔信的伊斯蘭信仰在蘇非主義的基礎上重新獲得審 

視，並且在其中獲取強大的動力。歷史上，穆斯林的虔誠信仰在哈里 

發盛期時，逐漸變得沒有那麼強烈。同時，蘇非主義那種較不具時間 

連續性的模式，愈來愈獲重視。正當國際社會逐漸成形，也是全新且 

廣受歡迎的蘇非主義成形的時代。早於大多數的宗教學者，許多民眾 

就已經接受蘇非導師（pir）——也就是聖賢大師，作為他們在靈性事 

務上的指引者。

然後，像嗅扎里（西元1丨1丨年逝世）那樣的人物，精通於宗教學 

者在伊斯蘭法和辯證神學方面的教導•並且將它們與蘇非密契主義的 

智慧相互結合，促使宗教學者能夠接受蘇非主義。到了十二世紀，它 

已經是受人認可的宗教生活，甚至成為了宗教知識。因此，蘇非主義 

逐漸從•種非官方、非公開的信仰方式•轉而主宰宗教生活，不只在 

順尼派，甚至在某些什葉穆斯林當中也是如此。

從此刻起，伊斯蘭展露出兩種面向：其中之-•，是具有伊斯閱法 

主義、關懷外在、在社會上受到認可的行為，也是伊斯蘭法學者所認

2就我所知，目前還沒有嚴謹的密契主義世界史’而這類的著作可以把數個傳統放 

到同一個脈絡之中；在這個脈絡底下，共同的狀況與相互之間的關聯’可以跟在地 

的分歧相互比較，籍以對密契主義與文明之間的總體關係，獲得慎重的見解就我 

們對於世界史的一般要求來説，這個研究缺口是典型的狀況。
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同與關懷的部分；另一個面向，則是具有密契傾向，關切內在、個體 

的私人生活，且受到蘇非導師的認同。同•位宗教領袖往往會同時身 

兼蘇非導師、伊斯蘭法學者，或至少同時非常認真地對待伊斯蘭信仰 

的這兩個面向：就像絕大多數的穆斯林大眾尊重蘇非行者及宗教學 

者，也同時從他們那裡獲得指引。然而，-•直有人認為，真正的伊斯 

蘭信仰只有一個面向，而旦不相信另一個面向存在，甚至斥之為虛 

妄。第三個虔信的潮流也從哈里發盛期就開始發展，那就是效忠阿里 

後裔的意識，以及其千年至福觀。有時候，在什葉派的伊斯蘭法宗教 

學者身上，密契主義會與伊斯蘭法主義相互融合；某些時候，當它的 

密傳概念具有啟示性I就會影響蘇非主義；每隔一段時間•它就會以 

積極的自主力M出現。但它幾乎從來沒有憑藉其本身獨、7:於伊斯蘭法 

之外的地位，就在社會層面上被賦予合法的力量，但就其作為持久的 

流行而言，也從來沒有其他信仰能夠與蘇非主義匹敵。

這個時期的蘇非主義不再只是具有密契傾向的穆斯林個人的虔 

信•首先發展出建立在門徒與導師關係上的複雜知識與習俗，接著• 

在西元1100年之後• 一•整套社會組織——也就是蘇非道團一與清真寺 

及受教規約束的宗教學者鼎立而存。從十世紀起，更嶄新、更複雜的 

蘇非主義模式，連同它本身具有的慣例大致底定，而從哈里發盛期開 

始，早期蘇非行者的經驗與教誨被當成信仰的基礎；藉由或多或少的 

正當推衍，建立了一套神押學(theosophic)思想及虔信活動的綜合體 

系。在卜一世紀流行起來的，正是這一套信仰。在後續的發展過程 

中、中世紀初期密契主義興盛之際，不論是否為密契信仰，在這個新 

的體系裡，只要能圍繞著密契主義的任何一個特性作為核心信仰，每

種虔誠的奉獻皆能在當時找到一席之地。
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密契主義者的人忭拓展

蘇非主義那種主觀、不可言喻且極端個人的經驗，能夠成為社會 

生活的基礎•並且在歷史上具有決定性；而且，最私人且密傳的虔信 

形式竟會成為當時最盛行的信仰，一切看起來似乎相當矛盾。這在相 

當程度上是由於：密契主義的慣例及語言雖然遭到宣教神學信仰者貶 

低，卻能夠有效的約束宗教生活。古老的自然奧秘與個人派別，得以 

輕易轉換為一種信仰形式，不論這種形式如何的深奧難懂，都承認聖 

潔之人與神特別親近。早期宗教傳統中的聖人（甚至還有更一般的眾 

神祇）在此重新出現。知識分子會在密契主義的掩護下，重新獲得具 

有彈性的審視觀點，然而這種彈性遭到了宣教神學道德意識的否定。

但即使在宣教神學式信仰的特殊環境之外，密契主義本身也具有 

社會潛質。即使其偶發的密契經驗相當具有挑戰性，也可能是因為如 

此，一個人只須追求或甚至是討論它們•就會覺得自己充滿了靈性。 

但如果跨越靈性的阻礙，並成為有意識的文明，那麼即使再怎麼隱 

晦，其中也蘊涵著廣傅的言外之意。在生活之中，因憤怒、慾望、疲 

憊•或僅僅是偏見的牽連等等所導致之扭曲•得以清除殆盡的當下， 

人們就會覺得，從實際現況而言，無論是以任何正當有效的標摩來判 

斷，密契主義的確提供了#有效力的洞見。此時，若進一步將此洞見 

變得更加清晰易懂，即可進入日常密契主義的核心；這個狀態也同時 

是密契主義更為出神忘我的狀態所在（至少這個狀態揉合了歷起上所 

有密契主義傳統的經驗），不過這種經驗可能也會受到各種複雜且殷 

切的關注。儘管人們往往會說，這種經驗使人平心靜氣、具備廣泛的 

洞察力、甚或是直率地接受我們本來的樣子，然而這些特質完全不具
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货證的知識：但它們帶來一種觀點，•種道德姿態，能夠藉以看到實 

證知識所具之意義。如果這樣的經驗具有權威，且能從歷史觀點來看 

密契主義的重耍元素與II常生活之間的關聯，那麼，將無可預測其後 

果，並可能從此侵入人類活動領域：一旦認町了這些經驗的效力，它 

們將決定生命中的-切。

倘若人們對於跟他們本身相關聯的存在意識，更進一步地闡明並 

且淨化，那麼，他們與身旁人們的人際關係也將會有所轉變。就某些 

隱士而言，無論在任何宗教傳統中•他們所選擇的生活幾乎是全面避 

III-.無論是無視任何轉瞬即逝的生命，或是更常見的——敏銳地感受 

到自己的渺小，以及無法真正助人的無能為力。若想要避世，最為持 

久的形式就是獨身生活，它能確保某種程度的社會孤立性。獨身生活 

對於追求靈性生活的人們•有著多樣的吸引力：首先，當社會對性行 

為設下過多的禁忌限制時，可以用來防備令人畏懼的性行為；另外I 

還有助於冷靜的「覺知」(recognition) •因為過度的自負、任性，可 

能放鬆對性行為的彆覺，而這些行為與不懈的自制、冷靜客觀的透徹 

狀態•可能相互排斥、矛盾。

許多蘇非行者離群索居•到了完全避世的地步，而成為隱士；其 

他並沒有走得這麼極致的人，則選擇獨身生活，如果不是把它當成普 

世的理想•至少也認為，這切合著他們在靈性上的需求。但隱士的孤 

立或單純的獨身生活，都沒有成為蘇非主義的常態，由於獨身生活通 

常伴隨著拒絕家庭義務，以及拒絕社群經濟生產的責任(通常意謂著 

乞討)，所以如此一來，以事關社會秩序為念的人們，就會時常對獨 

身生活心生疑慮。伊斯蘭的傳統以壓倒性的力量反對它：有一條聖訓 

指出，穆罕默德曾說：他的社群裡沒有僧侶，其言外之意就是「獨身
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生活不見容於伊斯蘭」。於是，雖然在穆斯林之間，無法排除獨身生 

活的傾向，但伊斯蘭宗教派系確保它僅僅屈居於次要角色；即使是採 

行獨身的蘇非行者，也往往對它感到愧疚。許多蘇非行者教導人們： 

理想上，任何完全的避世都應該只是暫時的戒律•而非永久狀態。

若非完全避世，則無論是否實踐獨身生活，密契主義者若想將本 

身經驗帶給其他人，最便利的方法就是傳道。然而某些人可能會由於 

無法助人抹除心中的陰暗，而陷於絕望，使自己也處於黑暗之中。吏 

常見的是，那些想追尋清靜的人，由於冥想的成果，進而引導著他們 

對世人傳道；他們運用各種比喻，特別是地獄與天堂，來吸引聽眾的 

注意，時而單純地傳道，時而辯才無礙地提醒著自己與他人，在生與 

死的面前，日常的憂慮與熱忱多麼微个足道。不同的傳統朝著各自特 

有的關懷方式發展。例如，摩尼教以聖人為師，似他們拒絕大多數的 

世俗人類•將他們看成是悲憫與仁慈的對象，除非他們踏出關鍵的一 

步•成為摩尼教徒，否則無論如何都將萬劫不復地停滯於外在的黑暗 

之中；因此，聖人只能幫助本身就擁有信仰、朝著聖人的純淨而前進 

的人們。

蘇非行者已經繼承了聖訓主義者的普羅大眾主義式觀點，以及這 

稲觀點對於眾生尊嚴、觀念的根深柢固的認知。確實，在他們之中， 

有些人以社會自覺的行動主義，來表達這個觀點。有些領導人從蘇非 

主義式的冥想開始著手，然後企圚改革政府及社會風俗，進而帶領好 

戰分子，隨著蘇非主義的虔信逐漸盛行，這種領導者的數量也隨之增 

加了。似吏典型的蘇非行者則有著不同的觀點。或許正因為他們了解 

门己的弱點，所以當別人願意承認自己的弱點時’他們能夠寬容別人 

的那些弱點（這種寬容並不阻礙他們譴責權勢者的狂妄）’就像摩尼



教徒，他們試H教導個人。但他們不是教派主義者(sectarian) •在教 

義改革方面，並沒有超過他們改革制度的企圖心。

蘇非傅道與師徒關係(piri-muridi)的戒律

許多蘇非行者不僅致力於把大量時間都投入於公開傳道，而當人 

們前來求助於他們時，更致力於幫助他們解決道德上的問題，並找出 

他們個人能夠實踐的最純淨生活。這麼做的過程中，這種蘇非行者有 

時在宗教歸屬上幾乎不加區分。因此，十三世紀末德里的尼査姆丁 • 

奧里亞(Nizamuddin Awliya)如此偉大的導師•就為所有階級的穆斯 

林扮演聽其懺解的精神導師(father-confessor) •甚至對某些非穆斯林 

也是一樣(他甚至在印度教的教導中，發現某些優點)；他強調要寬 

恕敵人，並且堅持在享用這個世界上的財富時，必須要有所節制(儘 

管不是他自己所實踐的禁慾主義)，強調一個人在自己所承擔的工作 

上，要有負責任的表現(但他禁止人們受僱於政府•因為其中涉及了 

太多的貪污腐敗)，並在追隨者墮入罪愆時，要求追隨者必須徹底懺 

悔；人們將他視為王國內僅次於蘇丹的權威，他更博得北印度各地蘇 

非導師的自願效忠、擁戴他。

這些無私傅道的導師逐漸贏得群眾的尊敬。具有敏銳感知力的人 

們，景仰他們那觸動人心的傳道•而他們以身作則、純潔的品德，更 

加令人敬重。他們生活在貧窮中(訂定戒律•明訂在日暮時，把一天 

做生意所賺來的錢或追隨者給予的任何捐獻，全部都貢獻出去)，蔑 

視宮廷式的時尚之美，還有都市貿易者對財務盈利和社會利益的競 

爭，這些人具有摩尼教聖人曾經賦有的那種道德吸引力；至少他們個
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人消極地實踐，滿足著伊朗一閃族一直以來想要對抗農業 

(agrarianate)社會生活屮不公不義的純潔理想。而且，他們的純潔並 

不總是全然消極的。某些蘇非行者提出想法，試著實現穆斯林社會理 

念背後的真正精神。尤其是，他們延續了抗議的精神，使其永久存在 

下去；這種精神曾引導「虔誠主義反對派」的某些早期繼承者，公開 

要求哈里發謹記他們肩負的責任；有時候•比起與君主關係良好且謹 

言慎行的法律學者，他們具有更加迫切、顯著的積極行動力，譴責未 

能遵守這項理念的統治者。

然而整體而言，蘇非行者寬容人類弱點的虔信並未脫離-•般的信 

念以及認知；迥異於摩尼教徒，凡是蘇非行者認為凡是與自己相關 

的、任何其他的宗教概念，他們至少都願意承認它們具有效力。在某 

種程度上，由於蘇非行者兼容並蓄的態度，人們往往用傳奇故事來表 

達他們對蘇非行者的敬仰。有洞見的人承認他們所享有的道德上的敬 

重，並且予以昇華；在更廣泛的圈子中，人們用較一般的形式來表述 

內心對蘇非行者的敬畏，所以他們以忍受苦難、施行奇蹟的故事來表 

達仰慕的心情。雖然蘇非行者並沒有在寫作中宣稱自己所施行的奇 

蹟，然而就像個不成文的規定，只要蘇非行者得到周圍人們的敬仰與 

稱頌，無論遠近，很快就會有人將之描述成各式各樣的奇蹟，並歸功 

於他們；然而，這岣奇蹬祥單純感知他人的心智狀態•到治療、心靈 

感應及念力，甚至還有一些富有想像力的神蹟•像是從德里飛到麥加 

進行夜間朝聖。蘇非行者接受這樣的傳說(就像他們接受其他民間信 

仰)，就如同其他受人敬仰的蘇非先賢一般。

在所有蘇非行者當中•作為群眾的傳道者而最受到廣泛尊重的， 

就屬阿布杜一嘎迪爾.吉蘭尼(Abdulqadir Gilani, 1077—1166 CE)。
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他來自裡海南方吉蘭（GilSn）的「sayyid」家族•聲稱是阿里後裔， 

而就像許多「sayyids」，當他還是小男孩時，人們就鼓勵他從事宗教 

研究（特別當他已經有過幻象經驗）。他年輕時，他的母親將他應得 

的遺產份額交給他（藉由縫在外套上的八十枚金幣），並將他送往巴 

格達•去接受進階宗教訓練。他跟著沙漠商隊一同上路，在旅途中發 

生了一件事，對後來的世代而言，這件事足以使他的聖潔成為典範； 

他的母親曾交代他絕對不能說謊。駱駝商隊碰上強盜•但吉蘭尼穿著 

簡陋，強盜幾乎沒有注意到他。然而，其中一個強盜隨意盤問他，問 

他身上有沒有任何錢，他於是坦承自己有八十枚金幣，儘管它們被藏 

很妥善。那名強盜對這樣的誠實感到震驚，於是就帶他去兑強盜首 

領；吉蘭尼向他解釋：如果他在追尋宗教真理的啟程就說謊，他就不 

能期待自己在那項追尋上獲得太大成就（基於蘇非主義的態度•他認 

定真正的知識就是道德上的正直）。據說強盜首領當下轉念，金盆洗 

手，放棄了邪惡的生活——這是他贏得的第一名信眾。

在巴格達，吉蘭尼選擇一位糖水小販作為他的心靈導師，而他特 

別嚴格要求他的戒律。在完成學習時，他自己持續守戒；他常常整晚 

熬夜禮拜（通常養生法應該是指在午後的小睡）；在這樣的夜晩，他 

常常從頭到尾朗誦《古蘭經》（對非常虔誠的人來說，這是常見的作 

法）。或者，他會前去沙漠地區漫步。他繼續進行了漫長的心靈苦行； 

首先在呼濟斯坦（位於下美索不達米亞平原）的城鎮•然後回到巴格 

達，直到大約他四十歲的時候。那時，他已經聞名於巴格達•達成他 

所追尋的靈性上的成熟之後，並在他信仰的神聖指引下，著手教導人 

們。他獲贈了自己的經學院，在那裡教授所有標準宗教科目——《古 

蘭經》、聖訓，伊斯蘭法學等等。同時，他也結婚了。一直以來，他
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都認為婚娴是追求靈性歷程中的阻礙，但如今他認為婚姻是一種社會 

責任，對此，穆罕默德已經以身作則，而且在大眾的心目中，婚姻對 

於一個男人來說，理所當然的事。他娶了四名妻子，在他漫長的生命 

裡，他總共有四十九個小孩：他的兒子當中，有四個成為像他那樣聞 

名的宗教學者。儘管他過著這種公共生活，他持續進行部分的苦行； 

因此，他通常按照為齋戒月制定的-整個月的禁食規則，在曰間禁食 

一整年。

他的教誨以及特別是他的公開講道•在巴格達變得非常受歡迎。 

他的經學院很快就必須擴建•他還開始(在週五與週三的早上)在城 

外那座通常專用於開齋節會禮的禮拜廣場講道，因為沒有 

其他夠寬敞的地方可以容納群眾。也有為他建造的特殊建築。巴格達 

的訪客認為•前來聽他講話十分重要。在晡禮之後，他會把伊斯蘭法 

與倫理問題做成飭令：有時候，他會為了探求飭令而遠赴他地。(他 

遵循漢巴里法學派，當時這個學派在巴格達非常流行，且一度給人的 

印象是伊斯蘭法的嚴厲、以及關切一般人的宗教良知)。信徒們將他 

視作他們的行善管道，他也從信徒那裡獲得大量金錢以及慈善基金； 

除广個人的施捨之外，他也在每天的昏禮之前，將麵包分給前來求援 

的任何窮人。

據說吉蘭尼讓許多人改信伊斯蘭，並使許多穆斯林罪人幡然悔 

悟。他藉由啟發生意人H常道德問題的方式，呈現自己的靈性教導； 

幾乎絲毫未沾染那可能會引起伊斯蘭法主義者不悅的思想。他所描述 

的完美近神者(wall, saint)，是對神此世或來世所指派的任何任務感 

到滿意的謙卑者。他的一個兒子收錄他的某些佈道，並定下「真主的 

啟示」(Revelations of the Unseen)這個標題。其中一則佈道速寫十種
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德性，這十種德性-旦根植於人心，就能通往完整的性靈。至少乍看 

之下，每種德性都非常簡單，每個人都能做得到（然而，伊斯蘭法並 

沒有要求其中任何一項德性）。但這之中，每一樣都是內省反思的德 

性，倘若能待續實踐，就能隨之感受到其中的意涵I並且獲得長久的 

指引。第一項就是不要以神起誓，無論真實或虛假：這一點可能會阻 

礙穆斯林（而且往往是投入的虔誠者）間十分常見的儀式，也就是在 

每個場合皆祈求神的庇佑，但就像吉蘭尼所說的，習慣的自制可使人 

們獲得尊嚴；這也會促使他更認真對待自己每一次提及神的時刻。第 

二項德性是，就算是開玩笑，也不能口出誑言；第三項，就是不要違 

背承諾。在這項德性戒律之下，其他德性顯得更加包羅萬象，不過仍 

然具有最起碼的具體內容：不要詛咒或傷害任何東西（提出這點是因 

為詛咒被認為是令神不悦的事物，而不祖咒被當成是虔誠的行為）； 

也不要祈禱或期望去傷害別人；附加於這點之上，不要指控任何人是 

宗教上的不信者；不要關切任何罪惡事物；不要對別人強加任何負 

擔，在這裡，吉蘭尼指出，如果這成為習慣，就能帶給一個人力量， 

足以履行穆斯林告誡他人行善及除惡的責任；不要從他人那兒期待任 

何東西；最後，專注於別人勝過自己的優點。如果有人依照這種方式 

生活，他的祕密思想與他的外在言行舉止•將會合而為一。

急於指控異議者為宗教上不信者的、伊斯蘭法主義的學者們，有 

時候也是非常受歡迎的講道者;但蘇非行者m能據以講道的廣博人性 

關懷，往往給予蘇非主義傳統特殊優勢。然而，為蘇非主義贏得領導 

地位的，不只是富有洞察力的講道本身，或是個人的身教，同時也是 

它所採取的制度。蘇非主義在這個時期的流行吸引力，以及他們在中 

世紀初期所扮演的社會角色能夠歷久不衰，都是建立在蘇非行者所採
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取的特殊傳教形式——師徒關係(piri-muridi)-亦即導師與門徒之間 

的關係；同時也自然而自創造了規範，以及深入大眾的社會傳播管 

道。

密契主義的生活宣稱自己提供形式上最為純淨的自由：免於壓 

抑、免於偏見、免於受到任何習慣或規範本身的約束。自由，精確地 

說，如果是真實的自由，同時受到普世精神、作為自由之源的真理所 

指引。然而，倘若對蘇非主義只有淺薄的理解，而未能深入探索它們 

所期待的性靈成長，就無法通往真理中的自由，反而會引起放縱的激 

激情。控制一切的階級組織並不存在，也沒有某個教派去統治個別的 

穆斯林信仰者一他們承受世人期待，能夠親自直接來到神的面前。 

因此，避免自由淪落為放縱所必要的戒律，必然需要嚴格地套用在每 

個人身上。許多宗教都已經發展出師徒關係；在中世紀初期的蘇非主 

義中，它成為整套體系慣例。

對於蘇非之道的每位追尋者，人們都期待這些追尋者將自己交到 

導師(阿拉伯文稱之為shaykh)手中，他應該不計任何代價去服從 

他•即使這意謂著違反伊斯蘭法。導師著手指導他在靈性上的進展， 

建議他冥想的模式•收且注意他人格之中可能阻礙他完整獲得真理的 

事物，且適當運用一些必要的戒律，避免修練陷入走火入魔的狀態。 

年輕人必須把他的靈魂救贖完全交到他的導師手中，因而有一條嚴謹 

的教義說，大師可以在神的面前為他的門徒說情。它的說法就像後來 

的耶穌會信徒的說法，門徒應該完全放棄自己的意願，他之於導師， 

宛如屍腮之於洗屍髂的人。只有當門徒足夠成熟並有自信時•才能離 

開他的導師；當這個時刻到來時，導師會授予他一件「khirqah」——

-種特殊的斗蓬，作為貧窮的象徵，通常是破破爛爛巨縫縫補補的樣
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子，以表示他如今是位真正的蘇非行者。即使在這時候，每個門徒終 

其一生也仍透過忠誠的羈絆，依附於他的導師。

門徒們樂意傅播導師的名聲，原因在於這有助於提升他們自己的 

地位。才剛上路就因為過於艱難而放棄的那些人們，或許會讚揚導師 

具有的德性與權力過於高超，而使他們無法理解。導師成為小型社群 

的核心，也因此深化門徒對導師的敬重之心。而其他無法與靈性導師 

建立師徒關係的人們，只能在遠處觀望著。、門徒以及可能成為門徒者 

的敬畏之心，強化了人們普遍對蘇非近神者的尊重，並賦予這種尊重 

實質的內涵。

制度化的人眾信仰一蘇非主義：唸記（dhikr）儀式

到广十一世紀，一種受到群眾虔信支持的新宗教生活型態•就此 

誕生。达1此，儘管哈里發盛期的蘇非主義重要人物仍然是這項新運動 

的完美英雄•佴是一群閃耀的新人物已經嶄露頭角，因此這項運動整 

體改頭換而了。新的蘇非主義在中世紀初期的後半段最為興盛。宗教 

學者們原本對菁英階級所信仰的早期蘇非主義，心生疑慮，但到了 

十二世紀初期時，完全受到f說服，而接受一般大眾所追隨的蘇非主 

義，順應大眾需求的普羅大眾主義原則•並試著訓戒它。接著•大約 

在十二世紀後半葉，隨著宗教學者接受了蘇#主義•在蘇非兄弟會及 

道團正式建立之下，蘇非主義的重構大致底定完成（這些道闻的發展 

在备地先後興起，就像設立經學院以及將辯證神學爭論整合到法學研 

究一樣，蘇非道岡最早期似乎是在呼羅珊正式建立•然而很快就傳播 

到各地）。
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新蘇非主義有兩項最顯著的特徵：正式的「道團」組織（這較快 

發展起來）；以及它專注於密契敬拜的儀式步驟，也就是唸記。

通常每個道團都各自有既定的冥想模式（事實上，這就是它通往 

神之「道路」的核心），以名為唸記的禮拜練習為中心。它原本只是 

對於神的內在「回想」，有固定的背誦內容，因而有時迥異於稱之為 

觀想（fikr）、更開放的冥想方式。如果將觀想稱為「冥想」、將唸記 

稱之為「祈願」，這種差異會立即浮現。唸記是透過吟頌文字或甚至 

是音節等其他方式，以維持專注力，並藉由這些形式來提醒虔誠信徒 

神的存在。有時候，使用的音節還伴隨著特殊的呼吸調節，以促成更 

加集注意力。這種作法立即成為成熟發展儀式的核心部分。

在尼羅河至烏滸河間地區，隨著蘇非主義的盛行，它被當作探索 

莊嚴內在宗教經驗的重要方式，教土階層體制的控制可能因為莊重的 

密契儀式所造成的敵對關係•在這個地區內消失，蘇非之道調整成不 

僅是一種宗教的目標。其中之-，是實現宗教上的忘我狀態。據推 

測，唸記源自於喚回游移注意力的方法，或許其背後還有著更大的自 

我覺醒計畫，和控制一般意識的功能。在某些圈子裡，它在這時候已 

經轉變成直接達到忘我境界的方法——所謂的忘我，就是無法抗拒的 

狂喜意識狀態，密契主義者-•向認為這是偉大的恩典，有時也認為這 

是密契知識的重要基礎，但在這個時候，人們有時也認為犴喜本身即 

為目標。 '

人們發展出一套精細的技法•以達到期望的結果：小心翼翼地規 

定呼吸與姿勢，而唸記的慣用語句在發聲之際|必須在特定時刻專注 

著身體的特定部分。這項過程的模式與限制，形式k包含了對慣用語 

句發聲頻率或（在更進階的階段）感知頻率的規範：唸珠（從印度引
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進，而這個時期的其他技術或許也來自於印度）則用來追蹤頻率；既 

然人們認定若缺乏真誠的道德感，背誦本身不會產生效果。門徒若將 

導師的形像化為理想人性之典範，並且視導師為神的代言人，他們有 

時候就可以藉由閉目背誦而記住具體内容。相關唸記的技法教冊裡， 

詳細描述了這項練習所帶來的預期心理過程：例如，在這項過程的某 

鸣階段，4以預期內心出現某些顏色的光•有時可達到相當高度的感 

官自我控制。當然，唸記的運用也預設實行者需高度的禁慾，而這可 

以使心靈能夠達到必要的專注。在許多支微末節上•這些技巧都見 

於東方基督教徒，與某些印度教或佛教的印度傅統•或是其他地方同 

類的宗教實踐相類似，然而它們都可能無法像高階的印度教傳統，具 

有那樣極致的發展。

每位虔信者都必須按照導師的指示，持續進行私下的唸記背誦， 

但除此之外，所有人可能會在唸記集會中聚集•在這個集會裡•人們 

-同集體大聲吟唱慣用語句。所產生的立即效果，似乎經常就取決於 

催眠式的自我暗示。原則上，吟唱的刺激所引起的任何出神反應•都 

是個人自然產生的反應；可能會有人從圈子裡站起來•猛烈擺動、昏 

倒或尖叫；實際上，人們普遍接受所有在場者或多或少皆會表現出外 

顯的出神動作，而無論是否每個人都受到內在的驅使•一旦開始產生 

出神狀態，這種反應就像是，•種心理認同。

在屮期•許多道團的教冊採用蘇非道團的教規，更加詳盡地闡釋 

這種唸記背誦的方法。或許更重要的是相較之卜，唸記比其他冥想的 

形式還更佔盡優勢，特別是群體唸記變成蘇非道團主義最顯著的活 

動。許多作家不再認為唸記及它所擁有的效果只是用來將自己的心準 

備好，以回應本身無法藉由任何方式而獲致「神的恩典」的-種手段
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而已;在他們自己的寫作中似乎認為:經由人們主動積極去練習唸 

記，就可以使其體現心中渴望的世間萬物和諧的意識狀態。導師們持 

續堅持著所謂的「道」應當包含道德上的成長；事實上，沒有， 

「道」，即使狂喜的時刻可能降臨，也只會帶來某種挫敗感，也就是 

說，儘管在那裡有重要的事物等著被發掘，卻沒有能夠發現它的方 

法，侃這就是人們真正追求的特別忘我時刻。人們往往因為追求出神 

忘我的密契主義•而忽略日常密契主義及其廣泛的道德戒律。最終， 

人們認為這種單純以刺激肉體的方式等同於以更苫行的方式來達成自 

我約束。不過，儘管特定唸記背誦的相對具體形式有其重要性，實際 

上，在蘇非道團主義中最受尊敬的蘇非行者們仍以唸記方式來維持專 

注力，但這種方式絕非為了達成其本身的需求，而是為了保留先賢蘇 

非大師的廣澤道德觀。3

非常多蘇非行者會在他們的唸記背誦聚會中使用音樂，特別是專 

業歌手的禮拜歌曲。這種音樂的作用是提高感知能力，並強化專注。 

然而「聆聽」(samd‘)的使用•在宗教學者之間卻引起最多的疑問， 

這些學者認為這種音樂(無論如何都不受贊同的音樂)是相當令人質 

疑的靈性戒律手段；有時他們懷疑年輕小伙子的英俊容貌就像他們口 

中唱出的歌詞一樣，觸動了在場的聆聽者，所以某些更偏向伊斯蘭法 

主義的蘇非行者•會盡量避免去使用它。與此相反，某些人會同時認 

為它是蘇非行者的自由、一的美好等特殊象徵。音樂往往會引發出神

3 Louis Gardet對於唸記之後續發展所做的分析非常敏鋭，但或許有點胸襟狹窄；例

如，他在與G. L. Anawati合著的謂( Paris, 1961 )的相關部分。參

考 Edward Conze 在 /,‘？ Essence and Development ( New York，1951 )摘要

的佛教觀點，關於狂喜在人類內在發展中可能扮演的角色，有著不同的評價。
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的運動，而這在波斯詩人賈拉盧丁.陸彌（Jaldluddin Rumi -西元 

1273年過世）創立的毛拉維道團中，發展成高度形式化的迴旋舞（因 

此毛拉維道團也被稱為「舞動托缽行者」或「迴旋托缽行者」）。

唸記集會加入（有時是取代）禮拜的儀式。因此，在一般的清真 

寺以外，每個穆斯林社群現在都有各自的蘇非中心（kh如iq油：阿拉 

伯文為zSwiyah） •蘇非大師住在其中。他們讓門徒居住花那裡•並艮 

指導他們的門徒，舉辦固定的唸記集會（通常是為了相當廣大的會眾 

所舉辦），並招待流浪的蘇非行者，特別是豳於同一個道團的。在這 

些機構之中，某些發揮與歐洲修道院相同的功能，成為社會整合的基 

本屮心。它們幾乎限定於男性，但在中世紀初期，偶爾也有女性蘇非 

中心。

除了固定的門徒以外，講道甚至是唸記的課程，也吸引許多與道 

阃並沒冇太多聯繫的外行人，他們遵守適合•般人、調整過的蘇非之 

道，期待蘇非之道能夠在F1常生活的範阐中有所益處。逐漸地，有時 

一整個行業行會就與特定的道團與大師搭t關係。蘇非中心就是透過 

這樣的追隨者而得到資助。

在某種程度h，清真寺的禮拜從來都與政治權威有所關聯；它是 

國家宗教集會。從最開始的時候起，蘇非中心極度私密，即使受到統 

領的資助，它們也維持這種氛圍。然而當蘇非中心崇拜活動過於強調 

更加私密、個人的面向，卻也同時加強了穆斯林社會的政治性社會分 

裂（同時，正如我們即將看到，蘇非中心賦予這些形式合法性，並且 

給予靈性的支持）。隨著哈里發政權的衰退與國際秩序的興起，伊斯 

蘭法中的「天課」，本來是透過中央財庫資助伊斯蘭宗教活動的方式， 

如今被慈善產業基金取代：天課變成偶然的個人義務•仰賴它的宗教

326 斯阑义BJI



組織變得很少，甚至是根本不存在。即使是清真寺，雖然得以獲得稅 

金的資助，卻也從慈善產業中獲利。但對於部分伊斯蘭學院與蘇非中 

心之類的組織，天課的資助相當重要，它們幾乎僅依賴這種資助而得 

以營運；對蘇非中心而言尤其如此，它利用這種方式去表達當時代的 

政治氛圍，即使只是在宗教的層面上。

修道阐

唸記活動與其蘇非中心，因為依附於某個受到認可的道團，因而 

獲得公眾的信譽。道團（tariqah •阿拉伯文的字面意義為「道」）是導 

師與門徒組織而成的鬆散團體，它們遵守定義明確、甚至是用上下階 

層關係加以控制的密契戒律之「道」，各有其儀式、領導以及捐獻。 

它們建立在大師與門徒之間的關係上，而這樣的關係*大約在上一個 

世紀時就已經形成。原則h，每一位熱切的年輕蘇非行者（作為門徒） 

都依附於既定的蘇非導師（稱為pir或shaykh），而這位大師本身是另 

一位更偉大的大師的門徒；而大師自己的訓練，則是藉由多位先賢大 

師的教導而逐漸養成，通常可以追溯到先知（一般大眾則加入道團’ 

而取得俗世門徒的身分）。如此-來，藉由大師興門徒的關係，教師 

的傳承關係如同早先：胃罕默德奥秘的靈性生活之道給選定的同伴， 

接著一代傳一代，薪火相承。

這樣的傳承關係稱為傳承系譜（silsilah）;它等於是從原本的傅述 

鏈聖訓紀錄，轉而實踐於組織運作。每個主要的道團都將它專有的蘇 

非教義和實踐形式（特別是它的唸記）•追溯到某些晚近的創立者： 

通常以他為名，而這位創立者又藉由他特殊的世系傳承關係，透過阿
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巴斯朝興盛時期的一位或諸位偉大的蘇非行者，聯結到先知時代的某 

位人人物，通常是阿里。許多蘇非行者似乎樂於接受某種以效忠阿里 

後裔意識的密傳知識為基礎、發展而成的觀念，而最為特別的觀念就 

是阿里得到穆罕默德的祕密教導，而其他早期穆斯林無能獲得這種教 

導；似蘇非行者將這些祕密的教導視為自己的傅統。而藉由這種傅 

承，也給順尼派增添了一鸣效忠阿里後裔的密傳思想7Q素（這令效忠 

阿里後喬者感到困擾），有時還會予以解釋、，將R身的教導追本溯源 

至先知預言。（有些人會補充，傳承系譜的運用’正好對應於聖訓家 

族，在早期藉以將自己的想法連結到先知的傳述鏈。然而，每一揸虔 

信形式，如果從表面上看來，既不能等同於早期穆斯林的共同虔信， 

也不能等同於《古蘭經》•僅代表或多或少源自於第一位先賢所發展 

而成的成果。而引述這種似是而非真理的見證人，定下了這種傳承關 

係•或者更精確地說，誇大了這樣的關係。）

特定修道團體的所有追隨者，承先啟後地認為在某種程度上，創 

立者為自己靈性的領導或是（更常見地）軀體上的後裔，這些追隨者 

也就是他的哈里發（khalifah ＞意指繼承者），負責管理其蘇非中心或 

墳墓。有時候，這種關係主要是儀式性的，能將其依循之蘇非主義追 

溯到當初創立之蘇非行者，追隨者會為f共同的追憶或靈性的復興， 

試著在開宗大師忌日時聚集在他的墳前。但有時候，中央權威的把持 

者，會非常緊密地控制所有認呵該位宗師的其他蘇非導師；這關係到 

創立者地位的繼承，因為當中通常包括广支配4觀資助的權力；儘管 

人多數的大師拒絕將這樣的資金花費在個人或家族的奢侈品上，即使 

是慈善捐助也會有所選擇•其中還包括成為分配奉獻的管理人，而且 

依據個人追隨之導師，自然也決定了追隨者在同儕之間的地位。這樣
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的考量•提升r偉大大師繼承人選的重要性。（而在某些狀況下，這 

些考量說明，為何在尋找適當人選之際，門徒們會希望由大師的兒子 

繼承；因為，在恐將彳析裂任何人與團體派系關係的情形下，大師的兒 

子似乎最為中立而且順理成章，而這種情形即使是企圖培養密契之道 

的阁體，也是如此。）

當大師逝世•卻沒有非常明確地指定繼承人，這種情形通常會導 

致修道團體的分裂•在道團之中，兩位領頭的門徒會相互瓜分門徒， 

並互相指責對方是叛道者。

作為道團屮心的導師，不只指定能夠擔任其直接繼承人的人物， 

更常見的是，他們會指定好幾個繼承人，這些人有權按照白己的方法 

來統領工作；他們往往被派往某些城鎮，也就是蘇非導師還未曾佈法 

的地方，繼承者得以在導師授權卜傳道，包括（在道德上及財務上） 

接觸大眾，並訓練在地的門徒。只要道崮中心導師的權威受到人們認 

可，另、座城鎮的繼承者就不能自行指定下一位繼承者，至少不能在 

沒有獲得默示授權的前提下而自行指定，而且，除非他的導師允許， 

如果有另一座城鎮利用更豐厚的回報召喚他前去，他也不能隨移搬遷 

到那座城鎮。

在這種修道團體中，最著名、或者分佈最廣的就是嗅迪里道團 

（Qadiriyyah）-它將自己的傳承系譜追溯到阿布杜一嘎迪爾•吉蘭 

尼。他自己似乎並未有i建立任何道團♦或指定那種意義上的繼承 

人。但他確實曾將斗篷贈予許多門徒，以承認他們在心靈方面的成 

熟。在他死後，他其中一個兒子取代他在集會廳的地位，並以他的名 

義，成為聚集之資助的管理人。漸漸地，他的門徒及其徒子徒孫，都 

反過來倚賴他的權威以及其繼承人的權威，在他位於巴格達的墳墓，

329



透過密契主義的方式尋求導師的指引。利用這種方式，原本帶有個人 

魅力的領導地位，進而制度化了。

創立者的權威變得非常重要，时不是他的洞見。就這點而言，它 

所要感動的對象，不只是身體力行的密契主義者，而是心有不安的追 

求者，甚至是一般的社會大眾。

一個世紀以後撰寫完成的吉蘭尼標準傳記，使他成為實行神蹟的 

偉人人物，因而忽略他實際上的成就與教導，而支持想像中備受吹捧 

的形象•也讓•般人可以在其中尋求中介及慰藉的避難所。

蘇非主義的普世訴求

比起那些對於講道或唸記感興趣的人們，人數更加眾多的追隨 

者，先後接受了蘇非主義。特別是當蘇非導師逝世後，就成為當下流 

行信仰的中心，而這種情形必須與其他密契派別有所區隔。一般人並 

非不能尋求蘇非聖人的慰藉，他們所尋求的是蘇非聖賢人性的憐憫 

心，因為比起神遙不4及的獨一性，蘇非聖人似乎具有更為信任的同 

理心。如果聖人4以為他的門徒祝禱，那麼，他也可以為任何虔誠的 

追隨者祝禱。從經驗上來說，虔信者的希望預期可得到實現；即使實 

現的機會渺茫，在忘卻所有遺憾之際，總是會在腦海中浮現：虔信可 

換來微妙的成效•有時候只要高人顯窄，就"j以施仃神蹟。即使蘇非 

導師仍然在世，人們仍然奉導師們如國王般浮崇。不僅迫隨者尋求導 

師的靈性啟蒙，就連一•般的穆斯林也竭盡所能地尋求知名蘇非導師的 

靈性啟蒙，他們想藉由蘇非導師而得到神的恩寵。門徒的密契崇拜唸 

記集會不再是私密儀式，許多根本沒有密契信仰主義的普羅大眾，也
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為了獲得無上的啟迪或是神的垂愛•而參加唸記的活動。

聖人死後，靈魂必定更能免於人身血肉的束縛；女人常到聖人的

墳前求子，病人則祈求自己獲得醫治。著名導師的墳墓成為當地甚至 

國際朝聖行程的中心，任何虔誠的穆斯林來到附近，都个會忘記心懷 

尊敬地前往拜訪。在導師墓地舉行的聖人誕辰慶典I成為地方上主要 

的節慶，每位居民均會參與。這種情形，城鄉皆然•鄉卜*人民也期望 

能得到曾獲著名教團授予蘇非斗篷的隱士庇護•將他當作保護村莊的 

神靈•而且尊崇他的墳墓，並將他的墳墓視作神聖力量的所在地。

藉由這種深植人心的傳統，將訴求重新具體化、並且最終成為社 

會秩序的重要基礎。相較於其他文化背景的信仰，蘇非主義顯然略勝 

一籌，蘇非主義成功結合了「屬靈菁英主義」與「社會普羅大眾主 

義」，儘管在相當程度上，蘇非主義運用通俗化的手法•從唸誦開 

始，進而延伸到世俗迷信的層次。（相較於同樣實行菁英主義的哲學 

家、天文學家及物理學家，蘇非主義的成果相當驚人：雖然不太明 

顯，但在原則上，若想要讓當時的人們普遍接受某種自然科學.以當 

時的相關道德認知而言•接受無形經驗所形成的密契主義，相較之下 

顯得容易許多。）正如我們即將看到，蘇非主義為-•些非凡之士提供 

自由寬廣的發展空間，同時也為伊斯蘭內部的大眾崇拜信仰提供广一 

個媒介。

伊斯蘭作為支配性教信仰之後，在一段很長的時間內，百姓的 

聖壇一透過這些聖潔之地•一般人能夠尋求曰常生活與難關的神聖 

恩惠一大部分掌握在非穆斯林受保護者社群的手裡。（當然•清真寺 

不是這種意義上的聖壇•而更像是公共集會處所：它的性質較接近於 

廣場，而不是古代希臘人的神廟。）什葉派的虔信則在較早的時期，
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就能以阿里後裔墳墓的形式，發展出數量有限的聖壇；在某哔地區， 

例如敘利亞，穆斯林皈依者坦然地與仍是基督教徒的人們共享這種聖 

壇信仰，像是同時得到兩個傳統承認的、古代著名先知的墳墓。但只 

有靠著廣佈a普遍承認修習蘇非主義以及它的無數近神者，才有可能 

在每個地方•出於各種目的，創造讲斯蘭聖壇（或者將聖壇伊斯蘭 

化），人們能在這些聖壇中，出於h常的迫切需要而祈禱：女人為了 

孩子、男人為了穀物豐收而祈禱；也為了降雨、和平、愛情或療癒而 

請求賜福。

而這種大眾關懷是以顺尼派伊斯蘭法主義為前提•經過合理準備 

與調整而形成•可解釋為何蘇非主義對所有階級具有如此強烈的吸引 

力。遠在嘎扎里之前•蘇非行者就已經盡力堅持：密契主義者應全 

面、甚至嚴格遵守伊斯蘭法規則。在十一世紀，阿胥阿里學派學者古 

薛里（al-Qushayri，西元1074年逝世），就以分析與阿胥阿里學派辯 

證神學一致的密契狀態，更以這種方式消除伊斯蘭法主義者的疑慮• 

而間名於世。-旦人們確信這套伊斯蘭法主義的架構能夠原封不動地 

被保留下來，並在此領域中獲得對等的尊重，宗教學者就願意去接納 

或至少默許這類論述。伊斯蘭法（與杜會秩序尤其相關的部分）非常 

需要獲得這類外在社會的認可。

但蘇非主義通常為伊斯蘭法的申辯，並不仰賴精妙的辯證，或是 

嚴格的規則，而是建立在清楚的分工上。對此•他們提出的解釋是 

（或許借用一點伊斯瑪儀里派的教導），蘇非行者處理的是某種信仰與 

真理的內在面向•而對於這種信仰與真理•法律宗教學者關切的是外 

在面向（字面意義），然而兩者都完全有效，且均有必要性。宗教學 

者教授伊斯蘭法，也就是日常生活之「道」；蘇非行者教導修道方法•
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也就是密契生活之「道」。宗教學者具有知識（ilm），透過聖訓傳述的 

傳承鍊，以外顯的方式，將重耍的訊息在人與人之間相互傳遞；蘇非 

行者具有靈智（ma‘rifah，同樣地，這是ilm的同義詞）；另一種不同 

的知識，不屬於傳述，Ifrj是屬於經驗，透過遵從傳承系譜而獲得，而 

傳承系譜就像傳述鏈一樣，也追溯到穆罕默德身上。但宗教學者注重 

穆罕默德的先知本質（nubuwwah），因為他們關切外在的法；蘇非行 

者注重穆罕默德的近神本質（wildyah），因為他們關切的是內在的恩 

典。宗教學者教導伊斯蘭信仰|人類順從於神之偉大（jami），祂的偉 

大透過「tawljid」（宣告神的獨一性）而完美，這對蘇非行者而言相當 

重要，不過卻只是入門的第一步；蘇非行者教導人們通往神愛（‘ishq） 

（對神之唯美C jamal J的愛）的道路，而神之唯美則是因為rwahdahj 

（神之獨一無二的體驗，或者甚至是與神結合）而完美。若不首先透 

過宗教學者之道而得到認可，沒有人可以嘗試蘇非之道•因為這兩者 

互為前提。

藉由順尼派承認多樣正當性的原則，如果別人遵行唸功，並遵守 

伊斯蘭法的主要内容（什葉伊斯蘭法主義者’原則上較不具普世性’ 

並且在任何狀況下，都依附於自己特有的近神者及其伊瑪目個人，以 

他們作為自己的調停者，因此，它就較為無法接受蘇非主義），就沒 

有人能質疑他的伊斯蘭信仰。當接受r強調伊斯蘭法的蘇非主義的合 

理性（大約在十二世紀早期前後），各式各樣的蘇非主義都能得到庇 

護，而在接卜來的幾個世紀，即使是那蜱與律法本質最為相異、疏離 

的形式•也都廣泛地得到默認。

在它們所發展的冥想與唸記的種類t•各個修道團體對個人密契 

經驗或單純苦行的強調，以及對伊斯蘭法或穆斯林政府的態度（某些
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團體盡可能不想跟這其中任何一項牽扯上關係，而某些團體則具有非 

常嚴格的伊斯蘭法屬性）等等方面，彼此之間有相當大的差異。確實 

曾有人試著把遵守伊斯蘭法與較不接受伊斯蘭法的修道團體予以區 

別。然而，宏觀來看，以修道團體的形式加以組織•並透過傳承系譜 

而將其戒律追溯到受人浮敬的古人，若具備這樣的條件，就足以建立 

獲得公眾認可的蘇非群體；如此•來，例如，宗教學者譴責為異端的 

什葉派團體，也可以裝扮成蘇非道團，依遞不為外人道的私人信條， 

而得以生存下來（藉由這種偽裝’西元1256年時’當他們的國家毀滅 

之後，尼查爾伊斯瑪儀里派的殘餘還能尋求到慰藉）。只有少數的宗 

教學者仍然堅持對抗蘇非主義的狂潮。

作為阈際社會秩序支柱的蘇非主義

在這樣的蘇非主義中，由伊斯蘭法提供的、經學院用具體形式協 

助維持的阈際關係，在道德上獲得f強力支持。一開始，許多修道團 

體都是國際性阐體，或至少•開始，在某種意義上服從位在道團總部 

（通常就在其創始者的墳墓所在地）的導師與蘇非中心。好幾個修道 

團體以這種方式形成與權威網絡迚結的彈性，而權威網絡並不在乎當 

時的政治疆界，也隨時都能擴張到新的領域。

而且，蘇非行者自然會傾向於對地方性的差異保持寬容，而理所 

當然•伊斯蘭法宗教學者則傾向於不寬容的態度。宗教學者必須專注 

於外在服從的問題，遵從伊斯蘭法的規定，以為社會維持統一的法律 

與制度性架構。他們帶動著所有穆斯林人口都必須注意的中心文化傳 

統。與此相反，對蘇非行者而言，外在情況是次要的。特別是從中前
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期時代開始，對他們當中許多人而言，即使是伊斯蘭興基督教等其他 

傳統之間的差異•基本上，它們的重要性也在其次；更不用說，穆罕 

默德社群內部社會習俗的各種差異•神核心的內在傾向才是重要的。 

因此，蘇非行者一直都容許日常生活中純粹是風俗習慣的每一種差 

異。他們當中•許多人在伊斯蘭境域的偏遠區域，身為貧窮的蘇非托 

缽行者（darvish :阿拉伯文為faqir •意指行乞的聖潔之人）不斷漫 

遊，而學問高深的法官出行時，通常都會謹慎小心，還會因為本身的 

沉著而放慢腳步。蘇非行者對這個世界知之甚詳，並且他們也能藉由 

寬大的聖潔性格來緩衝宗教學者對一致性的嚴格要求。

最後，對於解決穆斯林之間的迫切政治問題，蘇非行者付出了貢 

獻。伊斯蘭法的正當性，以一種前提假設成它的普世基礎，這項前提 

預設：除/ （無論在世界的任何地方’都是平等的）個體之間的關係 

以外，在法律上，別無其他重要事項。但實際上，在伊斯蘭世界中， 

就像在別的地方一樣，在地博I體都對個人關係具有調節作用•這丼團 

體像是城鎮居民、行會與一般民眾的結社，其中個人在團體裡的特殊 

身分，像是學徒、大師、委託人或名人等，就像其本身的穆斯林普世 

身分一樣重要。作為據以確保這碑關係的合法性•進而能在道德上制 

衡其運作的基礎，所需要的•比單純力量所享有的權威更具普世性； 

這能將他與作為個人生活道德基礎的伊斯蘭連結。事實證明，如同伊 

斯蘭法，蘇非導師的靈性權威與他們所教導的倫理，能將一般人的認 

知與其所需的制度加以連結，而其連結方式則容許個體化身分同時存 

在個人與團體的特定關係。

當中期時代的青年團與工匠行會開始承擔維持社會秩序的較多責 

任時，蘇非主義的精神早已瀰漫於其中許多脚體•有時候，它們可能



會接受某位特定導師或其修道關體的庇佑•有時候，它們會接納某個 

修道阐體的道德規範模式或其他概念，並將其視為這些特定團體的一 

部分。比方說，特定手工業裡某個成員的生活，會形成一套總體道德 

模式，因此這種手工業技術只是其中一個面向；它必須向對此更有經 

驗的人逐漸學習而來。蘇非主義的原則正好允許這種過程，也允許大 

師與門徒之間、以及門徒之間，包含公認道德義務與權限的特殊個人 

關係。他們還允許特定團體基於慷慨與忠誠，而對總體世界所抱持的 

特有道德立場。宗教上的普世主義•甚至可以解決穆斯林與非穆斯林 

受保護者共享一個行會的問題。

蘇非主義的關係同時深化了地方上的道德資源，並以某種類似已 

經消失的舊哈里發政權官僚的普世方式，來將其與某個兄弟會系統結 

合。某些蘇非主義拒絕與任何統領的朝廷扯上關係•這種立場則有強 

調另類社會觀的作用。這種作法似乎是小心地隔絕朝廷，以將其影響 

減到最低。蘇非主義將伊斯蘭法當成統一性與秩序的原則，來加以實 

踐，其提供穆斯林在靈性層面上的統-性，比起哈里發政權的殘餘所 

提供的還要更加強烈。正如我們很快將會提到的，它們提供一幅世界 

阖像，其中在蘇非導師廣博的靈性層次關係之下一正因為這種難以 

察覺的層次關係，所以比想像中更為有效，統一整個伊斯蘭世界（甚 

至也統一不信者的土地）；它們甚至能夠以至高的蘇非行者——透過他 

未知的名字•人們感受到他的權威一取代哈里發本身。個別蘇非中 

心與聖人墳墓（信仰者可以前去獻身於神者的靈性指引與慰藉）作為 

包容性神聖秩序的一部分•這不只是特定修道團體所專有，更是世界 

各地神之選民所共有。

如此一來，就得以在共同的虔信模式下，團結整個穆斯林人口，
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此種模式以豐富的多樣性而提供歸屬，不只供給嚴格意義上的密契主 

義者•也供給苦行者及那為以內隱觀想為主要志趣的人們；供給那蚪 

透過溫和友善的人格，而追尋著祌的人們，而且至少還供給單純而迷 

信的村民，它們將自己以往披上基督教或印度教外衣的祖傳習俗，轉 

而獻給穆斯林的墳墓。確實•這樣的虔信往往能在穆斯林與不信者之 

間的鴻溝1:，搭建橋樑。對於差異•蘇非行者不只在他們在世時的外 

在信仰儀式中保持寬容，當他們死後，他們的聖壇往往也吸引每位執 

著於靈性信仰者一即使所謂的蘇非行者墳墓，事實h不只是改名換 

姓的古老崇拜。許多伊斯闌法主義的穆斯林，親眼見到神聖對抗帶來 

的嚴肅訊息，遭到完全的調和主義(mediationism)取代；又看到古典 

的靈性平等主義，遭到非常顯著的層次體制取代•確實憂心忡忡；但 

他們大多承認，它現在已經受到社群普遍接受，新秩序也已經得到公 

議(ijmaO的認可，這些都能撫慰其良知。像他們那樣忠於穆斯林一 

致性的人，不能冒險反對這一點。

蘇非主義在人際之間與社會上的角色，受到由一個教導體系的解 

釋與指引，這種教導體系，超越單純的內在狀態分析，進而分析密契 

主義者在世上所扮演的角色•這類教導進而能強化蘇非行者的角色• 

並賦予某種程度上的合法性，永續存在必須具備這樣的合法性。在流 

行層次上•它們允許以約略的想像，來掌握密契主義者所發現的個人 

潛質。它們在學識層次的作用就是：同時將密契主義者與非密契主義 

者的期望•加以延伸並合理化。
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蘇非主義的推諭：小宇宙體系间歸的想像

密契經驗所帶來的G由自在感覺，如果要免於造成顛覆道德本 

質，進而成為單純的心情愉悅或狂野想像•就有賴於兩種輔助性的實 

踐。正如我們之前提過：它需要戒律，在解釋其無知時，初人門的門 

徒必須接受比他自己更有經驗者的嚴格控制。它也需要某種概念性分 

析：必須以能夠理解的方式，談論門徒的擔憂、阻礙或夢想，蘇非導 

師必須運用某鸣範疇與概念，來讓門徒的意識得以掌握其本身的狀 

況，至少是以最接近的方式掌握。如此一來，密契主義者就必須借助 

某種程度的觀想。正如一旦有了個人紀律，也就會以社會形式呈現， 

那麼，一旦有了觀想，它也很快就會在知識上表現出社會論辯的形 

式；首先見於心理學領域，接著擴散到所有與心理學相關的舉習領域 

中——實際上，也就是進入了所有學習領域。正如社會化的個人可以 

繼續成為總體社會觀的基礎，社會化的觀想也能成為廣博知性生活的 

基礎。

對於他們的密契進胰，蘇非主義者不能自滿於讓自己的分析只停 

留在直截r當的分析階段。他們的經驗需要一幅整體宇宙圖像，與人 

類共同的概念不-•樣：特殊的密契主義經驗本身似乎就提倡這樣的圖 

像，而如果他們要讓這種圖像對生活轉化吏具有意義，人們就更加迫 

切需要這幅圖像。因此，人們在心理分析中，很快就能增添心理本身 

所處宇出體系(cosmos )的理論化論述。。

對於全面理解自己及宇宙所具意義的嘗試而言，關於特定象徵隱 

含意義的探討，似乎構成其主要的內容。因為，當•個人試著呈現終 

極宇宙體系以及道德上的洞見時，他就位居概念性言說的侷限；換句
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話說，在邏輯序列議題所套用的辭彙屮，嚴格而言，尚無定論之處 

(例如，宇宙的有限性或無限性，所有序列同時的因果決定性，任何 

評價的價值等)。在這裡，邏輯推論就會產生矛盾。因此，人們必須 

運用能引發新的關聯性、而非固定命題的象徵性圓像來說話(如果必 

須開口的話)；而套用所謂的神話詩歌形式(mythopoetic)，最能充分 

完成這項任務，這樣的形式描繪著神話手法背後的真理，它以多種意 

義的意象表達出來，每位聽者都能以白己所處層次的理解，來掌握那 

悠關生命的真理。

所有終極生命方向的思考，都必須轉往未定的、喚起聯想的圖 

像。但那些仰賴明確知性解答的人•不論是藉由分析本質或斷定歷 

史，都可能會對這兩種的模稜兩可感到不舒服。反之，密契主義者的 

內在方向自然而然能與這類圖像意氣相投。對於外在行動或動力背後 

許多層次的意義，密契主義者都必須保持開放立場。「密契的」 

(mystical)這個詞最初的意思是：從外在文本或行動假定中，找到隱 

藏的意義，這點並非偶然；以內在方式穿透某人本身意識的過程•可 

以與穿透先前所獲概念的過程同時並進，以發現隱藏在其背後的内在 

意義。密契主義者總是會在經典章句象徵性的深化中，發現到能夠表 

達出「難以言喻事物」的主要媒介，這種媒介至少跟任何經歴這種程 

序的其他著作一樣開放。相對應地，在獨立的著作屮：伊斯蘭法主義 

者，依其偏好而訴諸表面t至少清晰可見的歷史寫作形式，而哲學家 

則訴諸抽象的闡述，其中隱藏了終極的不確定性，而蘇非行者多半自 

然而然地訴諸神話詩式的表達形式。

《古蘭經》裡已有收載伊朗一閃族傳統豐富的密契主義人物遺 

產。穆罕默德似乎已經用那顯現在一神教傅統的形式，來構想其傳教
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活動：一本天書，其篇章能夠作為經典而出現在人間，天使身為人與 

造物神之間的媒介，為r明定的傳教活動而派遣先知。這一切的元 

素，皆隱含了一個相當微妙的宇宙體系結構，這個《古蘭經》已經存 

在的結構，具有一種絃外之音，它指出一場宇宙體系大戲，比起乏味 

的伊斯蘭法主義評論者，在將•切縮減為神的個別仲裁行為時所願意 

承認的，還具有更高度的整合性及包容性。4內隱學派的觀想，正好 

已經進~步發展出這類《古蘭經》元素。蘇非行者這時便運用基本上 

相似的象徵性神話(包括內隱學派者所提出的某些想法)，以便在較 

不具教派性、且比内隱學派成員更為普世主義的基礎上，發展他們自 

己的詮釋。

蘇非行者發現，就像他們伊斯蘭之前及伊斯蘭時期的引導者曾經 

發現的，如果敏銳地貫通許多歴史上的宗教象徵意涵，則在個人與宇 

宙體系層次t，都同樣具有意義；而且，在所謂「小宇宙體系回歸的 

想像」屮，有可能將它們統合為一，而訴諸這項想像，以將關於無意 

識的發現，適用到整體宇宙體系上——進而以人們對於宇宙體系所能 

獲取的理解，來自我啟示，這也同樣是可能的。某些古典蘇非行者曾 

經提及與神溝通的感覺，在其中，個體與宇宙的意義交匯，因而能普

4 根據 George Widengren. 'Muhammad, the Apostle of God and His Ascension (King & 

Suri, V)’，Uppsala Universilel Arsskrift, 1950 and 1955•’ 這項模式當中有許多部分都 

來自於前一神教的傳統，它並且說明穆罕默德的傳說，特別是他升上天堂的事 

跡|其重要之處可以對應到早期希伯來文的材料。然而，使用這種文獻學的分析 

時必須謹記，只在它們得以滿足當下在伊斯蘭脈絡中所發揮功能的情形下|伊 

朗一閃族傳統才得以存續：很可惜，Widengren過度從表面價值評價極端分子 

(Gulat) ■甚至是穆罕默德的傳述，而忽視了歷史的批判，因此，他所描述的宗教 

生活，看起來像是機械性地重複流傳下來的主題。
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遍導向諾斯底形式的教誨，它將古代希臘及伊朗一閃族元素與適合伊 

斯蘭環境的新世界觀結合。在這項教導中，人類在宇宙體系裡的地 

位，以及近神者在人類當中的地位等特殊概念相互結合。蘇非主義的 

小宇宙體系回歸想像，經過好幾個世代的蘇非行者而建立起來，從哈 

里發盛期後半葉開始，一直要到在中前期時代，才臻至完備的形式。

人們長久以來相信•人類是「小宇宙體系」(microcosmos)的「具 

體而微世界」，其中最完整的成就則與「大宇宙體系」(macrocosmos) 

結合一也就是與宇宙的所有元素結合。因此，海中的水本身根本微 

不足道；空氣本身毫無意義地飄浮在山丘上。這些東西存在的目的， 

似乎只是為了能藉由知道並敬拜神、進而實現神的計畫而存在，像是 

提供血液裡的脈動或肺裡浮動的氣息等等：這種存在，就是人類。對 

於現代以前的心靈而言，理性的宇宙意謂著：存在其各部及其總體中 

的目的性；蘇非主義學說繼續推論，其中所有因素的目的、存在的理 

由就是人類，它們在人類身上結合，以求取最大利益。這就是人類在 

我們這個奇妙世界中的意義。任何想像，倘若試著說明宇宙體系如何 

透過個人的自我實現而實現•都吋以稱為「小宇宙體系回歸的想像」； 

我們應當認為，那樣的自我赏現，是在新的層次上朝向宇宙體系本源 

的回歸。這樣的想像逐漸得以在蘇非行者之問形成•並在伊本一阿拉 

比(Ibn-aPArabi, 1165—1240 CE)的著作中，達到其最完整的形式。

為什麼我們這個變動、不穩定的世界會變成這副模樣，小宇宙體 

系回歸的神話•則以神話的「解釋」所能套用的、隱喻、悖理的方式 

提出解釋；基於同樣的方式，它也能解釋為什麼靈魂總是祈求它現在 

所未能企及的事物。蘇非行者引用一項聖訓傳述——神說：「我是藏起 

來的寶物，我要人們發現我。」因此，祂創造了這個世界；祂將理性



注入存在之中，連帶著還有龐大的分化增生體——星星、行星、岩石 

與化學元素，藉以表達本來就存在於總體理性中的一切多樣潛質。接 

著，在所有這些增生體當中，祂還創造丫一群複合體，在這些複合體 

當中，所有元素更完整地結合在…起：這群複合體，就是行星與動 

物；直到最後，祂削造了一襌存在，其屮所有變異均聚焦於上•在其 

屮♦每•種合乎理性的可能性都囊括在內：這種存在，就是人類。在 

他們反思性的意識裡（在其中’他們可以著手面對所有存在的事物• 

並追溯一切，直至其起源），這種存在最終能夠知曉一切的本源、能 

夠追尋神本身——能夠透過、超越一切展現神的本質的存在，奇妙地 

四處遍佈，進而發現祂，再回到他們現存的狀態上。他們甚至還能透 

過這種方式，而成為神的鏡子，反映神的屬性；在這面鏡子裡，祂可 

以看到自己的潛能展現出來。另一條更為人普遍接受的聖訓，顯然是 

以《創世紀》的章句為模型，它說道：「神以自己的形象創造亞當。」 

喑示著神性與人性之間的對應，而伊斯蘭法主義者就會難以解釋清楚 

這樣的對應關係。

因此，一切事物之所以被創造出來，目的都在使神的最終願景得 

以實現；所有事物，或者模糊不清地、或多或少有意朝著神的體現而 

前進；這一整套運動、所有動物、甚至特別是所有人類背後的祕密推 

動力量，就是神。所有的愛都是神愛，無論如何盲目地錯誤指向不值 

得的對象；所有的崇拜都是對神的敬拜，儘會它短視近利、過快地停 

留在單純的偶像上.。5

5 Hans Jonas & immortality and the Modern Temper', Harvard Theological Review 55 

（1962）I 一20中，極具洞察力地指出：體現於小宇宙體系回歸神話中的概念當 

中，某些仍然對現代人具有意義。
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如此才能使神所削造的萬物，能充分體現其個別的存在；即使是 

惡魔伊卜利斯（IbHs） 6，也是如此。根據一種（在十一世紀末發展完 

全）觀點，在一種非常特殊的意義上，伊卜利斯拒絕在創造亞當時向 

亞當行禮的原因（像《古蘭經》所傳述的），就是驕傲（如同《古蘭經》 

所說）。神命令所有天使對純粹的被造物行禮，並以放逐、貶謫到地 

獄的懲罰來威脅他們。但某些蘇非行者說，伊卜利斯對神的愛，顯然 

勝過其他天使的愛，而他面臨了進退兩難的悲劇。他若不是必須對某 

種較低等的事物行禮，進而讓神蒙羞，就是反抗神並接受處罰。但或 

許有人會進行另一種詮釋，認為神的命令提供了選擇：行禮並留在天 

堂裡，或拒絕命令，而被貶謫到地獄裡去——可以察覺到，祌的完美 

虔信者只會做出一種選擇。他必須拒絕對純粹被造物行禮，即使結果 

是從神的面前遭到放逐•並接受神所指派的邪惡角色。般終，當他接 

受檠園裡的最高地位時•伊卜利斯獨有的堅定不移會得到報償。這類 

故事甚至將所有對於神的愛，提升到神藉由伊斯蘭法所發佈的命令； 

但它也顯示：即使是惡魔本身的工作，當他促使人們選擇低等的愛， 

而使神愛遭到招絕，也間接帶來•種作用，亦即，它使一切創造物 

（包括惡魔），都會為了尋求前往神之普世性，而努力奮鬥。

作為宇宙體系軸心的至上荇（qutb）

侃他們覺得•若想讓宇宙體系能有完整目的•就必須安置某種角 

色，這種角色超越我們一般所見之不完美的人一我們必須假設在某

*6編註：即撒旦
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個地方存在著「完人j （perfect man），這種在宇'由體系中積累而成的 

人類角色，得以在他身上臻入完美境地。藉由知曉所有事物，而且完 

全了解神，進而實現人之本質（其顯著特徵即在理性），這樣的人必 

須存在，除了完美的蘇非近神者與其宗教團體之外•還有誰能滿足這 

項要求呢？因此，人們進而相信在蘇非導師當中，必然有人就是至上 

者，而扮演圍繞著整個宇宙旋轉的標竿或軸心一以亞里斯多德的術 

語來說，「完人」是塵世間所有存在的最終原因：所有的自然元素、 

甚至包括其他所有人，都是為了他的完美而存在。在任何特定的世代 

中，到底誰是那個時代的至上者，從來就無法確知：他掌握了全面的 

權威，但這是一項祕密。當然，穆罕默德是他那個時代的完人；但沒 

有了至上者• 然世界就根本無法存在，儘管他的傳教事業現在不再 

包括預言。

這種概念在更古老的伊朗一閃族及希臘理論化傳統屮有其基礎， 

並深受什葉派為了信仰保衛者而存在（儘管可能隱藏起來）的無原罪 

伊瑪目概念而影響，但它也同時根植於現實的師徒關係上。低階的近 

神者所組成的龐大金字塔式階級秩序在神性上附隨於至上者，近神者 

位階有其高下之分，高位階近神者之下有次一位階的近神者，包括跟 

隨村莊蘇非導師學習蘇非主義的•般門徒。這個層次秩序中的每一個 

人，都與上一層次地位的人有著蘇非師徒的關係，且必須服從他；因 

此•對於那些地位在他之下的人•他便是導師。一般都認為，講道者 

阿布杜一嘎迪爾•吉蘭尼就是他那個時代的至上者。尼查姆丁 •奧里 

亞就曾講述在某個晚上，有個聖人從吉蘭尼的敬拜活動上頭飛過，卻 

忘記行禮，這個聖人立刻就摔落到地上。

就虔誠信徒的想像而言，這種無形的階層秩序似乎有著太多不可
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察知或是荒謬之處。階層秩序中位置較高的近神者，在某種程度上共 

享至上者本身在宇宙體系中的角色，以及隨之而來的尊嚴與權力。宇 

宙體系中的這種角色，包含證實了一如同S的論的「因」，而蘇非行 

者的想像，則以鮮明的動態詞彙，描述著它與世界之間的這種關係。 

據說，位階最高的近神者永遠一至少在靈性層面上——都在這個世界 

上穿梭移動，確保良好的秩序；我們甚至聽說，他們單憑肉身在一夜 

之問飛越世界。更偉大的近神者則肩負著促使在下階者臻於完美的義 

務。例如，我們曾聽說過一位重要的近神者夏姆斯•塔布里茲 

（Shams-e Tabriz ） •也是詩人兼近神者賈拉盧f •陸側的朋友•在大 

馬士革吸引一位法蘭克青年，他註定要成為無形的近神者階層體系的 

成員，卻尚未明白自己的地位。（知道這位年輕人的）近神者讓他參 

與某種輕浮的行為（事實上就是賭博），過程屮，這個年輕人發脾氣， 

並動手毆打近神者——在某畔門徒到來、揭穿近神者的真正身分之 

後，他才深有感觸•並對他剛剛的所作所為感到惶恐；正因如此•他 

進而改信並回到西歐去，在那裡成為居於支配地位的內隱近神者。

伹事實上，這一切浮夸的活動只不過是那位近神者在扮演其本身 

角色時，必然會產生的結果：也就是說，接近神的意識。就這項基本 

的任務而言，每位蘇非導師一甚至是每個門徒一都按照自己的程度 

而共同參與，不以階層秩序中最頂端的至上者為限。設想中的普世近 

神者階層秩序，對於尋求踏上密契之途的人們而言，是非常真實的。 

它描繪出某個人內在追尋必然具有的特徵。簡而言之，他們每個人都 

基於共同的服從，而與其他所有虔誠的穆斯林結合，其最先且最重要 

的步驟就是對自己的蘇非導師（及其所屬道圈更偉大的導師）表示順 

從。享有一般政治意義上權力的哈里發或許不復存在，但真正的靈性
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哈里發，也就是神展親近的代衣仍然存在，比起任何外在的哈里發， 

他享有更多的基本影響力。

蘇非行者喜歡引述一段話，據說是穆罕默德在一場戰役之後說過 

的話；他說：人民現在正從小奮戰（jihad）返回大奮戰——那就是對 

抗自己的情緒。這句話本來只不過是要指出道德生活的重要性，但所 

有蘇非行者都會同意：在「小」奮鬥中，唯•能藉以成功的基石，就 

是「大」奮鬥中的紀律；這因而無疑成為至上者與他的近神者們專屬 

的領域，他們隱然成為奮戰的指揮官——即使在並無外在有形戰爭的 

情形下。

圆滿實現小宇宙體系回歸想像的蘇非主義思想家伊本一阿拉比， 

就曾針對無形哈里發，也就是至上者所享有的權威，為我們提出一項 

用法學術語作成的法律分析。他說，至上者之所以是法學者，不是從 

他透過學習而獲得充分知識的一般意義，而是從他藉由熟悉靈性來源 

——也就是先知本人為f達成法律上的判斷，所引用的同一種靈性來 

源•進而獲取知識h的意義。至上者是真正的「哈里發」（繼承者）； 

但不是像先知那樣，直接扮演神的繼承者（儘管他只能閱述穆罕默德 

的啟示，而不是提出新的啟示）；因此，比起巴格達的任何哈里發一 

以及，比起哈里發在宗教學者當中，任命或擔保的任何法官或大法 

官，他的權威更為直接而切實，即使就知識與伊斯蘭法問題而言。他 

更像是什葉派的伊瑪目，但要界定其地位時，不必訴諸歷史上的爭 

議，也沒有必要以什葉派的立場•去否認穆罕默德的追隨者們。因 

此，就伊斯蘭社群在海內外各地拓展而言，內隱的至上者就是伊斯蘭 

社群的真正哈里發，但對於巴格達哈里發所扮演的角色，並不造成影 

嚮。至上者透過無形的屑次秩序，也就是其他蘇非代理聖者（abddl），
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以及最終透過他那相對外顯的代表人，也就是蘇非導師們，來帶領群 

眾。7統領通常會接受他們的祝福與警告——不只受到個人神聖地位的 

擔保，更是由所有穆斯林的靈性結構所擔保；在理念上，它甚至超越 

宗教學者的伊斯蘭法。

以這種態度來看待蘇非行者所扮演的角色，就得以解釋成熟的蘇 

非密契主義者，何以不是徒勞無功地成為近神者，甚至是絕大多數頭 

腦清醒的蘇非行者接受的說法——除了他們，還有絕大多數具有伊斯 

蘭法主義的宗教學者，也都能接受這種說法。在哈里發盛期，人們將 

先前總是歸諸於較早期先知的神蹟，完全歸於最偉大的先知一穆罕 

默德本人（《古蘭經》本身’從來都是無可仿效的最高的神蹟，自從 

《古蘭經》現世• 一直都是特殊力量神蹟的力證）。但蘇非行者認為， 

這不是神所給予的隨興裝飾，用以提高祂的先知在易受其影響群眾中 

的地位。先知顯然曾是他那個時代的至上者——完美的蘇非行者，免 

受一切偶然且自我中心的侷限。正是因為宇宙體系中的這種位置•使 

他能夠進行那完成傳教事業的-•切必要事項。對於完美的敬神者而 

言，與至上者的頭銜rqutbj （意為標竿）同等重要的頭銜，則是「至 

高無上的捍衛者」（al-ghawth al-a’?am）。基於相同理由，其他任何偉 

大的蘇非行者，作為「近神者j （wali •用以指稱「聖人」的一般說 

法），也必定握有奇蹟般的事件。中前期時代的宗教學者終究接受這 

項主張的大部分內容，只有一點保留；就像阿胥阿里派的巴基蘭尼， 

他們小心翼翼地區分確證先知教導、且有著完全明證的先知神蹟

* 7編註：蘇非主義中存在靈性層次體制，不同的近神者（或稱聖人）依其靈性成就 

分為不同層次。至上者位處最高層級，在至上者之下的近神者被稱為「代理聖 

者j （abddl） •協助他帶領社群•而代理聖者之下的層級則是更普遍的蘇非導師。
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(mujizat) •以及僅伴隨在某位近神者身上所發生的聖賢奇蹟 

(karamat)-對於更加熱忱的蘇非行者而言，這項區分往往就像先知律 

法(Prophetic law)的文字本身一樣，僅僅居於次要。

蘇非主義因而成為實踐、理論與希望的龐大綜合體，每個階級都 

uj以按照自己的程度、並基於自己的動機而共享。接著，這整套個 

人、社會與想像的複雜綜合體(不只是體現於其中的某些理論)，成 

為整個伊斯蘭世界中，蘇非主義啟發並發展的哲學、文學創作成果的 

起點。

形上學的蘇非主義：獨一件教義

在中前期時代，各種知性傳統之間全面相互對抗之際，蘇非主義 

就像其他傳統一樣，基本上維持著自己的獨立知性身分。實際上，作 

為一項傳統，它變得更加0給自足；因為，來自其他傳統的元素更加 

全面地整合進來。蘇非行者逐漸超越心理分析與密契宇宙論，並進入 

形上學式的系統性論述。這是由訴諸理智的蘇非行者所完成，他們確 

實具有密契甚至是忘我經驗，卻似乎往往對哲學化活動最感興趣。

一旦蘇非行者著手攤護某種獨特的形上學，這套形上學就會在穆 

斯林之問，成為普遍最具影響力的觀想形式。正如蘇非主義為社會秩 

序提供靈性建構元素，並且(正如我們即將提到)為文學提供最尊貴 

的主題——所以蘇非主義，特別是其訴諸理性的新表達方式，相較於 

其他任何運動•都更能全面提供知性生活的線索。事實上，作為一種 

氛圍，每項真理都在其中小心翼翼地與接收者的靈性狀態契合，對它 

而言，沒有其他事物能與它如此協調。它的觀想建立在諾斯底式或新
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柏拉圖式的世界觀上，這樣的世界觀已經受到許多哲學家的偏好，而 

且結合成整套順尼派知識構造當中極為核心的一部分一使蘇非主義 

密契經驗得以理解•並進而藉以理解伊斯蘭世界整體社會及知性生活 

（就什葉派知識構造而言，有時也是如此，因為蘇非行者們非常兼容 

並蓄）。古薛里、嘎扎里與其他人，已促使伊斯蘭法主義者在接受伊 

斯蘭法約束的條件下，能夠接受蘇非主義。真正的蘇非行者再也沒有 

否定這項條件，但是，一旦獲得-席之地，他們強大的創造力便讓他 

們在靈性層面，遠離r伊斯蘭法主義的學說。

論及密契主義與形上學兩者的矛盾組合（無論在某些腺絡下’這 

都已極為稀鬆平常）。密契主義者悠遊於神話想像之間，但任何推論 

性的分析，似乎都與密契經驗那無法形容的特性相互牴觸，它特別牴 

觸著密傳經驗，對密契主義者來說，這種經驗似乎就是他們對於真實 

廣博感知的來源。事實t，我們閱讀任何密契主義者所形成、或居於 

密契主義脈絡的形上學時•都必須謹記：它們將會帶有神話創作的傾 

向。蘇非主義形上學家所處理的問題，就是哲學形上學家所提出的問 

題•但他們是運用想像上更自由的方式來處理它們。（有時候’人們 

將他們的形上學當成1神智學」〔theosophy〕，而與偈限於假定公設」 

等前提的形上犖，有所區隔一或與建立在啟示、公設判斷上的神學 

區隔。但是否能在原則上剝出然二分的界線，則有疑慮；因為，任何 

形上學都要求——就像蘇非行者的要求一大量想像上的許諾，不管特 

定學派如何像哲學家一般，對自己的想像來源加以設限）。

可想而知，密契主義者對形上學者所要研究的課題，可以做出特 

殊貢獻。無論他們從個人參與或成見的角度向超然驅進’都能讓他們 

在某種程度上跳脫出任何嚴謹的哲學家的煩惱，也就是投入之前的無
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意識狀態（unconscious precommittment），但他們所經歷的這種經驗， 

包括自我約束的道德戒律，以及對於意識的探求，對於任何較一般性 

的問題而言，確實足以開啟獨特的觀點。無法獲得保證的是，現實是 

完全取決於可再製的公眾觀察及統計上的度量，且絕大多數形上學家 

想要立基於其上（即使是所謂「超感知」〔extra-sensory〕現象’也具 

有充分的真實性，且不附屬在重複性的一般預期以及公眾分析底 

下）。擁有強烈紀律意識的密契主義者在面對真實中較難以預測的不 

同面向，則會更為敏銳。

無論如何，閱讀蘇非主義形上學家的著作時，都必須牢記兩種提 

醒：蘇非行者與哲學家們嘗試描述現實基礎的事物——當我們準備面 

臨宇宙道德及美學意義之際，均不可或缺。（絶不認為它最終可能毫 

無意義）。似哲學家試著運用的前提，僅僅限於看似將無■避免被人 

們同意的那些前提（特別是邏輯或数學的前提）•而蘇非主義者往往 

會訴諸特殊經驗（即使它們與其他也訴諸這種經驗的蘇非行者相互牴 

觸），以支持他們的陳述。其次，一種對於最私密經驗活動過程的信 

賴，使蘇非行者普遍認為:沒有哪種特定的口語表述形式會是絕對、 

更促使其他論點可以直接藉由邏輯從而衍生而出；-般都認為，任何 

特定的U語表述形式，都指向真理在某個方面所投射的影像（人們往 

往也認為，只有在經驗活動的特定層次上才能觸及它）。它未必與相 

對的互補面向不相容，但口語表述形式在這些方面可能看似矛盾。人 

們不太可能將真正的密契主義者連結到任何終極事務的確切聲明，除 

非同時在另一種脈絡下，允許他主張與之相反的立場。8

x Eugene T. Gendlin, Experiencing and the Creation of Meaning ( Glencoe, Ill., 1%2 )指
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事實上，密契主義者們特別關切某種知性問題，這使他們偏好某 

種形上學的表述形式：也就是一般所謂的「統一性」表述形式•它所 

回應的是「統一性」密契經驗。具有哲學傾向的密契主義者，基於他 

們察覺到的出神經驗，有迫切的理由，在理解上認為基本上一切的存 

在都具有同一本質，他們對此的迫切程度更甚於其他哲學家，原因就 

在於他們堅持主張我們在自身所發現的多樣性與變化，只不過是某種 

幻象而已。他們不只像科學家把一切事物都轉變為數學領域的力•也 

不像在辯證神學的爭論中，把一切事物都視為不斷更新的原子式時刻 

範疇，他們不會如此堅持幻象的概念，即使蘇非形上學者相當樂於利 

用這種概念。在他們堅信為觀察媒介的幸運經驗的基礎上（這個媒介 

就像外在的光對感官的影響那樣有效）•他們發現必須在某種意義 

上，聲稱除了可辨認出神性的事物之外，沒有任何事物是真實的。當 

《占蘭經》指出：「除了祂的面容，所有事物都正在消逝」時，不只告 

訴了他們，除了完美的真實以外，事物都只是短啊存在；還暗示了我 

們曾絲毫以為事物恆常的認知中、影響深遠的虛假謊言。只有神的面 

容•也就是祂的本質，才不會屈服於這個謊言。

那麼，對蘇非行者而言•同樣傑出的形上學問題•就是要對這棟 

經驗性觀察可能具有的意義加以分析：就「真實」與「神」之類的術 

語，在何種意義上，我們可以說除了神以外，沒有任何東四是真實
X

出•（從現代現象學的傅統的觀點來看）承認鮮活的概念化本身，與主觀經驗活動 

之間有著持續的互動，且若脱離那項經驗活動•而僵化成為相互排除的範疇之際• 

將會淪為謬誤，這樣的想法在某種程度上具有正當性。這種現代分析幫助我們評 

價：許多西方作家在知識上的主張，至少在兩三個世紀以來I西方作家出於過度 

的實證主義心態，採取他們缺乏嚴謹邏輯的説法■
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的？有時候，學者將草率的辭彙適用到各種解答上，稱呼某位作者為 

「泛神論者j （pantheisit，因為他對「神」的定義’似乎包括大多數人 

會稱為「真實」的一切事物）或「一元論者」（monist，因為他似乎認 

為，所有存在的事物不論多麼複雜，都具有一種共同的神性實質）； 

但是•這樣的標籤對理解這些作者都毫無益處。必須承認的是，他們 

正試著尋求方法，以表達某種或許可稱之為「統一性」的固執洞見， 

而他們的問題就在於：表達這種洞見，而不與其他同樣以經驗為基 

礎、並具有同等效力的洞見相互衝突;例如，與「人類應在道德層面 

上負責」這樣的洞見不相互衝突；這項洞見，似乎抵觸到這則宣 

言一整體一切事物都在神的掌握中。

在嘎扎里之後的一個世紀左右，知識上最具影響力的人物就是兩 

位偉大的蘇非主義形上學家。他們在充斥著蘇非主義思想家的世 

代一卜二世紀末，發展出兩種形式上對立的統一性學說，它們沒有 

獲得所有蘇非行者的接納，但在幾個世紀之間，它們發揮愈來愈強烈 

的影響力。號稱照明論學派大師（Shaykh al-Ishraq）的胥哈卜丁 •雅 

赫亞•蘇赫拉瓦爾迪（ShiliabuddTn Yahya Suhravardi *西元1191年逝 

世），以相當直截了當的亞理斯多德主義作為序言，而在這樣的基礎 

上發展出一套哲學，那項基礎就是作為存在的唯一本質的神聖之光。 

伊本一阿拉比（西元124（）年逝世）則順著總體本體論的方向，闡明作 

為小宇宙體系的「完人」這套蘇非主義想像。

他甚至異於嘎扎里，也與早期的聖訓主義者相異，這兩者都不具 

備歷史傾向。儘管對於世界史，他們都各有一套說詞，他們的宇宙基 

本上不受時間限制，就像他們的宗教一樣。對他們來說，偉人又具體 

的穆斯林國家早就從哲學中消失，就像他們完全消失在政治版圖上那
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樣；他們的思想因為廣佈的仰慕者而普遍於各地，從摩洛哥到爪哇， 

遍佈在同樣傾向於忽略軍事政治等不呵信賴的浮夸社會。但這些蘇非 

行者的思想，無論如何都屬於伊斯蘭的思想。就像哈里發盛期的虔 

信，它從《古蘭經》出發•並使先前沒有太多人探討的文獻所含有的 

潛在可能性，成為焦點所在。如果我們認為，《古蘭經》所提出的挑 

戰，終究召喚人們前去追尋「獨一性」（tawhid），也就是（在思想上 

與生活中）確認神的獨與祂的道德要求，於是可以理解：這種對於 

觀想心靈的挑戰，形式上表現為一種召喚，它確認了神創造的道德統 

一性•並理解作為宇宙體系統一性之整體，這套整體命令人類的生命 

與它保持和諧關係。至少對現代以前的心靈而言，在這樣的洞見中， 

歷史的變因成為次要考景，更多與之相關的案例與圓示，比它們本身 

還更加重要。不同於歷史的信念•在知性層面上，則喚起一種可以將 

一切加以連結成一統性的形上學的需求。蘇非行者認為他們的思考， 

就是深切探尋那些必然隱含在——般穆斯林對於獨-性•也就是神 

之獨一性的事物。

而且，在《古蘭經》本身最具說服力的時刻，便能察覺這樣的心 

境。《古蘭經》裡最引人注目的篇章之一，就屬「光之經文」及其後 

續章節（第二十四章、三十五節之後）——在它-開頭的地方，就是 

祌指引人類與神遺棄人類之問的寓意深長對比，但也同時隠含神性表 

現的一種詮釋，這種詮釋即能呈現總體真實的統--概念。這個篇章的 

開場措辭如下：

「阿拉是天上與地上的光：地的光所具有的模樣，就像一座壁盒， 

裡面有一盞燈（玻璃裡的燈，宛如閃爍星星的玻璃），是由蒙受祝福 

的樹所點燃，蒙受祝福的橄欖樹既不屬於東方，也不屬於西方，即使



沒有火焰去碰觸它的油，似乎都在閃閃發光；光上加光神依其意 

旨，將他的光作為人們的指引。神賦予人的模樣；神無所不知。」

這些段落直接指涉「神之指引所提供的光」（從後面對比的段落， 

即談到包阐拒絕神之指引者的、「暗上加暗」來看•會特別清楚）=這 

裡的光，是神聖啟示的光。似以神本身作為光，來描述神的特性，這 

種作法是顯而易見的。而且，如果將這個篇章放到穆罕默德時代的文 

化環境，這件事實就具有份量。如果將這個段落與前後文接連閱讀， 

就能察覺到那盞用來象徵神之光的燈，事實上是荒漠裡修道院的光； 

退休僧侶因為他們的虔信Iflj獲得讚賞。在這些僧侶所代表的-神教傅 

統中，將神當成光的描述方式，極為稀鬆平常，乍少可以追溯到約翰 

福音。不管這些用語出現在哪裡，它都隱含對於神及其創造物之間關 

係的理解•比希伯來創世故事的表象所暗示的內涵還要深入。

確實，前面引用的章句•都可以在相對淺顯的層次上理解•像是 

描述啟示的層次。即使在這種層次上，每個字彙也都含有各自的意 

義：對於光耀與純潔、與任何偏狹或稍縱即逝之關係的疏離、以及對 

於完全安穩及可靠的完整印象，往往觸及細膩的明喻。然而，這樣的 

印象仍然是深奧的細膩敘述，它似乎不只是要描述神之話語的純潔與 

可靠；它似乎顯現出（就像在《古蘭經》中常見的）《古蘭經》本身常 

常暗示的深遠考量。然而確實，如果有人著手仔細研究這些章句，就 

很可能會發現神在天堂與人間之道的象徵或神祕影像。嚴謹提出論證 

的嘎扎里就試著說明：「光」一詞在語意學上的考量確認了這點。他 

堅持•相較於任何透過肉體觀看的行為，知性上的理解更能精確地承 

載這些詞彙在道德上的最終用法、及它們所暗示的言外之意；如此一 

來，相較於我們與物質性太陽的關係，「光」一詞更適用於我們與啟
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示者「神」之間的關係。但他的論證過程也會使人臆測，在神作為啟 

示者、祂與我們之間的關係I以及祂作為創造者、祂與我們之間維持 

的關係，其實並沒有明確的區分。光的明喻同樣能隱含兩者，（畢竟， 

在前提假設上，我們無論如何只能透過祂自己的啟示，並以適合該啟 

示的用語，來理解神的存在本身。）

雅赫亞•蘇赫拉瓦爾迪：光的形上學

嘎扎里並沒有把他的分析進一步推展成為足以建立一套本體論的 

概論學說。但像他那樣的著作，在對知識好奇者之間，則具備能進一 

步發展形上學的方法；特別是雅赫亞•蘇赫拉瓦爾迪對於「光」這個 

概念的運用：促使所有事物生長，並朝向它生長的光。對蘇赫拉瓦爾 

迪來說，啟示的普遍化不只包含對於順從的人類所給予的神聖指示， 

更已包含宇宙間的所有神聖指引。（它的這項意義已經展現在《古蘭 

經》裡•它將神指引蜜蜂與螞蟻遵照其習慣的作法•描述為某種啟 

示）。換句話說•包括存在的每個層次上、人類道德意識的層次上， 

神著手介入，而將創造物導向祂自己的規範：在這種意義上，祂是所 

有事物生長方向的光。

但所有事物也同時藉由那同樣的光而成長。因為，就如此普遍傳 

布的啟示而言，它不可能與神對創造物的實際供養區分開來（至少在 

最高人類階層底下的任何階層，都是如此）。指引與供養都是神的創 

造性作為：在相對粗略的形式上，我們透過這些作為來感知外在影 

像，而在其特有的真實中，持續那項作為構成一切千變萬化事物的最 

終供養。無生命實體的無知只不過是潛質，光的真實性能夠加以照耀



並造出一切存在的事物。因此，一切事物都是單一神聖能源的表現， 

召喚著敁無形純粹的光。

因此，它藉由小宇宙體系的觀念，也就是藉由「在意識中滿足創 

造目的」的人類•進而賦予事物意義，而蘇非行者認為•如果他們想 

要了解整體存在的意義，這個過程幾乎無可避免。人們以那項概念界 

定宇宙的目的，出自神在創造上的分化，以及在更高層次上，朝向神 

內在的獨•回歸，其目的終究相同：這就是光在完全覺知屮的自我實 

現，人類的責任就是：允許自己內在的光全面照耀，進而與終極的光 

結合；否則，它就反而會遭到黑暗吞噬。

蘇赫拉瓦爾迪主張，他所呈現的智慧不過是遠占時代獨•性智慧 

在密契主義指引下的重述，這項智慧遭到亞里斯多德以來的諸位哲學 

家隱匿（先知們的一般追隨者當然也不可能知道）。他聲稱自己是柏 

拉岡的復興者，而與亞里斯多德相抗衡，甚至自稱是某個古代伊朗人 

（或許是與通俗的馬茲達教標準教義相抗衡的摩尼教密傳主義）的復 

興者。而對於柏拉圖傳統與伊朗密傅傳統•他則追溯到荷米斯文獻 

（Hermetic corpus）的荷米斯（Hermes，人們認為，這套希臘時代晚期 

的文集，充滿遠比柏拉圖或畢達哥拉斯〔Pythagoras J還更加古老、神 

秘及象徵性的觀想）。事實上，蘇赫拉瓦爾迪的思想，與新柏拉圖 

主義思想，以及重視希臘傳統中更具密傳屬性流派的其他人，有著許 

多共通之處。他們從他所著手、相同的統-性問題開始研究，而長久 

以來，任何關心這種問題的穆斯林，都能接觸到他們最主要的幾本著

*9編註：荷米斯文獻又稱「Hermetka」，是西元前三到二世紀的埃及一希臘文獻， 

大部分記錄了一位教師與學生的對話，那位教師據傳是希臘神荷米斯與古埃及神 

托特（Thoth）的合體，師生在對話之中討論神性、宇宙、心智和自然等議題，
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作。但他的著作提出新的視野，以嶄新的整合關係重新詮釋他自己所 

引用的遺產。而不論新柏拉闘主義者與其他哲學家給予他多少指引， 

他也以嶄新£L個人化的取向，面對先知傳統，特別是套上伊斯蘭形式 

的傳統。我相信，蘇赫拉瓦爾迪主要的回應對象，是體現在《古蘭經》 

中的生命挑戰。

他的體系緊密鋪陳-----切都足以支持他的獨特見解。他的獨-

性形上學奠基在人們強烈主張的、對三種看似不同的闡明所做的鑑 

別：邏輯理性意識的闡明；任何常態本質的闡明（其特殊之處讓心靈 

得以理解事物）；以及寶質的物理媒介一他詮釋為能景的光（特別是 

熱能）•而他也將聲波之類看似相關的現象包含在內。如此一來，他 

便能將整個物理宇宙包含在其創見之中。他以許多心理學或物理學上 

的觀察，來支持他的理論體系，最終並依靠事物固有「崇高性」的訴 

求；例如，他理所當然地認為：較不崇高的事物，不能是比較崇高事 

物的成因。（而且•他認為只有崇高的靈魂能理解他；他在自己的書 

中列舉出學習上不可或缺的事物，其中柔性溫和的禁慾生活這一項， 

就包含了素食主義）但他藉由對亞里斯多德的分析與範疇，提出尖 

銳的技術性重新評價•而將它論辯清楚（就像伊本一西那所理解的內 

涵）。

在亞里斯多德所界定的十種不可化約的「存在模式」中，他為其 

中五種下定義•而他加以i義的方式使其得以成為亞里斯多德「關係」 

模式的變體。總之：他以高度抽象的形式，重新定義了亞里斯多德的 

各種概念，如此一來，亞里斯多德設想的一般案例•就只能作為更具 

一般性範疇的特殊案例而出現——這些範疇的其他案例，則會出現在 

密契主義的超感官領域中。特別是，他藉由這種方式主張亞里斯多德
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體系的「形式」•與柏拉圖思想的「理念」其實是同一回事：柏拉圖 

與亞里斯多德所指涉的是同一件事實的不同方面，事物的每個種類都 

有其某種本質上的真實，它既被超驗地考量（柏拉圖如是說），但又 

體現在各別事物身上（亞里斯多德如是說）——因為那項事物本身• 

本質上就是超驗的。

但我認為•亞里斯多德與柏拉圖之間的這種一致性•主要不是用 

來說明他們在哲學上的和諧關係；蘇赫拉瓦爾迪堅決主張亞里斯多德 

的體系，在位階上低於柏拉圖的體系（因而其通俗性更能為一般人受 

受），甚至有時候根本就是錯誤的。蘇赫拉瓦爾迪同時運用這兩位哲 

學家的想法，以導向亞里斯多德、柏拉圖都未曾呈現的某種本質感 

知，卻都與這兩者相互關聯。因為•他同時運用馬茲達教關於天使的 

古老教導，來詮釋這兩位哲學家：每個實體與每個人都有自己的指導 

天使，祂就是形式（form）且個人化的理想化存在•不只是形上學的 

抽象概念，而是表現於一切事物的個人化動態面向。馬茲達教的這項 

啟發具有真實性，且相當有助於達成他的目的。然而，其結果也不是 

馬茲達教式的。雖然他引用馬茲達教的天使，來代表他在一切存在物 

中感受到的有機生命力，他在仍具有希臘色彩的脈絡中運用它們：例 

如，較高階的天使代表新柏拉圖主義屮的智性，也代表托勒密所設想 

的天體，並至少能看出與人們所知馬茲達教傳統的對比。儘管對於他 

所訴諸的那種馬茲達教傅統的特定流派，我們知之甚少，但可以理解 

的是，有時候他會隨性地使用馬茲達教的術語，幾乎作為修飾用途。 

這既不是哲學傳統的正當化理由，也不是觸動蘇赫拉瓦爾迪的、馬茲 

達教內隱教徒的忠誠，而是他自己身為穆斯林密契主義者的經驗。

可以感覺得到，這全都是蘇赫拉瓦蝤迪獨有的精神，也賜於伊斯
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蘭。他的末世論就表現出此-事實。《古蘭經》的難題並未以宣教神 

學的方式詮釋，而是透過恆常存在的0然狀態來詮釋•先知在此自然 

狀態中的角色僅止於扮演範例。不過，正如同亞伯拉罕傳統的情形， 

對於最後的審判，人們仍然有強烈的感受，而那樣的審判在詮釋上並 

未二元化地採用摩尼教的態度•而是採用伊斯蘭對總體神性權力的一 

貫訴求。

我認為，他正是藉由他的第三稲闡明（有形的光本身）•引介了 

《古蘭經》的難題。哲學傳統的理智性與形式性，特別抽象且不受時 

空限制。相較之下，在某種意義上•有形的光是具體的、其至是偶然 

出現的。正是基於光本身的真實性，我們能在蘇赫拉瓦爾迪的思想 

中，感受到《古蘭經》本身的堅持。因此，蘇赫拉瓦爾迪結合一神論 

傳統的道德果斷性，基於這項性質，個人本身的生命時間也有其果斷 

性，以及對於自然整體的感覺，這種感覺表現在一套古老的學說上， 

K內容在於各物種之間的靈魂層級，以及它們之間的輪迴。蘇赫拉瓦 

爾迪認為，靈魂是一群具有不可逆轉之個體性的光（能源）•它被困 

在黑暗（潛在物質）的身體；它們的第一個圈套使個體身陷有能力自 

我淨化的人類身體之中，所造成的負擔敁小：但如果（在死亡時）它 

們尚未純潔到足以逃離黑暗並電返天堂的光，就註定要在重新降生於 

更低等的存在時，進入黑暗的圈套。

對蘇赫拉瓦爾迪而i，哲學（即使是其中的形上學）也必須加以 

認真看待；它其實是靈魂的預備性學科，就像哲學家們所主張的，而 

不只是像嗅扎里所提出的「不過是一組有用的自然科學」。但它是為 

广最終超越他自己知識可及的事物而做準備——為f依靠密契經驗才 

可能存在的、統一性的洞見做準備。另一方面，如果密契經驗缺乏哲
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學所具備的形上學理解支持，就可能會令人遺憾地，使觀想的密契主 

義者誤入歧途。這種看待哲學的態度永久成為密契哲學家「照明」學 

派（lshraqi）的特徵•而這些哲學家是在蘇赫拉瓦爾迪的基礎上建立 

起此一學派。

然而，像蘇赫拉瓦爾迪之類的著作•不能只停留在形上學。像他 

那種蘇非主義哲學，為個人的探索提供永个耗竭的管道。例如，雅赫 

亞•蘇赫拉瓦爾迪的鉅著《明光的智慧,》（Hikmat al-lshrdq. The 

Wisdom of Illumination •其中普遍性的蘇非主義主題，也就足光的獨 

特真實性|以及在光之屮昇華的靈魂所扮演的關鍵角色，顯然就賦予 

這本著作統•性。它同時還帶領讀者神遊各種美妙的思想境界。我們 

可以在它的前半部，探索物理學中的一系列問題，而在其他部分則討 

論從逍遙學派（Peripatetic）的I卜:統學說屮奇異卻適當分歧出來的自然 

科學。他也以類似的方式分析一邛抽象邏輯的論點，回應一•般的哲學 

家與科學家（如果這兩種心境可以區分）。但所有這一切都是在為他 

著作中最主要、更嚴謹的密契主義部分做準備。我們在這本著作中• 

一方面叫以發現宇宙體系的觀想——它涉及人間的存在、以及人間與 

天堂、時間本身的縝密關係。而另一方面•則是靈性發展的心理學。 

蘇赫拉瓦爾迪儘管未必在每項論點上都具有原創性，但至少也是敏銳 

且清新的。但這本著作最迷人之處或許在於：它從自己的許多細節中 

（其中有些似乎其實是為了所描繪宇宙體系遠景的侵美而存在），建立 

寬廣的美學視野。在蘇赫拉瓦爾迪的洞察之卜，由它的-切部分組成 

的整體世界，被祝為奇妙的整體，其中個別的靈魂都扮演偉大且有意 

義的角色。他的主要著作具有戲劇性史詩的高度文學吸引力。

蘇赫拉瓦爾迪在二十幾歲時，就已經發表r他的成名代表作。他
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是名在知性上很有自信的青年，急切想說服世界上的統治者接受他的 

意見，並四處遊歷•接受朝廷的贊助。他大約在三十歲時定居敘利亞 

的阿勒坡（當時人們稱他為蘇赫拉瓦爾迪•哈拉比〔Suhravardi 

HalabT） •阿勒坡人），他在那裡捲入一場伊斯蘭法主義信仰的復興運 

動，這項運動在某種程度上是由十字軍東征所引發。與蘇非主義敵 

對•或至少與觀想性蘇非主義敵對的伊斯闡法學者，贏得阿勒坡統領 

之父薩拉丁（Saladin）的傾聽，而蘇赫拉瓦爾迪在三十六或三十八歲 

時，因為與伊斯瑪儀里派聯盟推翻順尼派統治的嫌疑，时遭到處死。

伊本一阿拉比：神愛的形上學

同一時代中，比雅赫亞•蘇赫拉瓦爾迪還更具廣泛的影響力，則 

是比他年輕的穆赫儀丁.伊本一阿拉比（Muhyi-1-din Ibn-al-'Arabi. 

1165 1240 CE •通常稱為伊本一阿拉比），我們已經提過他身為蘇非

主義的法律獨立性理論家。（他通常以「大唪師j [ al-Shaykh al- 

Akbar〕之名聞名；就像許多穆斯林教師，人們因此以尊稱的頭銜稱呼 

他，而不是直呼他的名字）。蘇赫拉瓦爾迪具有高度系統性，最終也 

關切著宇宙體系的結構及其過程，他並且以同•種方式來理解-切， 

也就是將一切理解為神的光。穆赫儀丁 •伊本一阿拉比也熱烈關切宇 

宙論層次上的獨•性形上學問題：但他至少也同樣關切著個人對宇宙 

體系獨一性的認知，所引發的問題。其成果就是——哲學教育與密契 

主義知識形成豐富、範圍廣泛的綜合體。

伊本一阿拉比在西班牙開始他的生涯。他尊崇其西班牙老師們 

（其中兩位是受人尊崇的女性蘇非行者）；但他發覺，西班牙的知識資
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源過於偏狹，而柏柏爾人政府（在派系错首倒臺之後）則對於密傳性 

質的觀想不懷好意。他踏上朝聖的路程，並在埃及、阿拉伯、敘利亞 

网處旅行，最終安頓/E古代先知墓地位處的城市大馬士革•他自己的 

墳墓後來也成為吸引虔誠者的景點。他停留麥加的•段期間內•則寫 

就了（或至少開始寫作）眾多作品中最偉大的一件傑作——《麥加啟 

示錄》（hit的dt Makkivyah, Meccan Revelation ） '他認為這件作品獲得 

神的啟示，儘管他並未宣稱自己具有技術上的先知本質。他的著作充 

滿暗喻，更故意造成讀者混淆，他所有的辭彙都拐彎抹角，使得人們 

無法以簡單明瞭的方式、有把握地解讀他的作品。（他堅持•只有拼 

湊整部《參加啟示錄》片段敘述，才能理解他那套學說的真實內容。） 

不過，即使在他仍在世期間，它們也獲得高度的評價（就其門徒的口 

頭詮釋而言，但也包括成文著作的直接詮釋），在蘇非觀想的單一個 

別來源當中•它們更加成為其中最重要的一項來源。

比起雅赫亞•蘇赫拉瓦爾迪，伊本一阿拉比更加徹底地屬於他那 

個時代的前衛蘇非主義思想主流。他對應於烏滸河上花刺子模的納吉 

姆丁.庫布拉（Najmuddin Kubra •西元1220年逝世）的一位大門徒 

（庫.布拉維道團〔Kubrawiyyah〕的創立者，身兼當地反抗蒙古運動的 

領導者），據說這位門徒使形上學的觀想普遍流行於蘇非行者之間。 

在須拉子•另一位與他同時代的人則發展出與他非常相似的「神愛辨 

證論」。但伊本一阿拉比發展出-•套綜合學說，'比任何人都還要透徹。

他樂意運用伊斯闡世界中所知的每一種概念化模式：不只是早期 

蘇非神話詩的寫作，還包括阿胥阿里派與理性主義學派的辯證神學論 

證、伊斯瑪儀里派的內隱學派觀想，當然還有古老哲學遺產的不同分 

支，包括新柏拉圖主義那套講述神聖溢出的創世概念。伊本一阿拉比
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具有非常廣泛的個人文化素養•這使他得以有效地參考這些思想。但 

他的學問主要屬於文學，而不是科學或史學。他從形上學的角度審視 

每項問題，並沒有認真看待實證科學。典型的狀況是他接受一種常見 

的觀點，認為哲學家的研究源自於荷米斯文獻的荷米斯（被視為與聖 

經中的族長以諾〔Enoch I是同一個人——穆斯林稱他為先知伊德里斯 

〔Idris〕），就像伊斯蘭法主義的研究，應該源自於先知穆罕默德。他 

認為哲學家之間的相異點，代表他們對伊德里斯啟示的不同詮釋，就 

像伊斯蘭法主義的宗教學者之間的歧異，就代表f宗教學者對穆罕默 

德啟示的不同詮釋。

但是，伊本一阿拉比也仰賴著他自己的倘人經驗與感受。就他而 

言，同樣典型的情形是，他藉由訴諸自己私人的經驗，據以對哲學形 

上學做成的綜合命題給正當化：他主張，他本人曾在幻象中與伊德里 

斯對話，從而有資格解決哲學家之間的爭論。我必須指出，只要這對 

他個人來說，是真正重要的觀想性問題，這樣的主張4能既誠實，也 

有意義；因為，他慣於在這種問題當中發現，允許各種立場的廣褒和 

諧狀態，事實上最終都受到一形式上屬夢與忘我狀態的——個人道德 

判斷的指引（至少在他的心理過程的某個階段）。伊本一阿拉比自己 

以稍微不同於哲學家的形式而承認，任何啟示（就像所有的道德行動） 

都出自於接收超啟示者的本質，而不是出自武斷的外在事件；他對啟 

示的描述，必須在這種觀'點下加以解讀。

如果我們認為，伊本一阿拉比的思想有著單一的主題焦點，那必 

然就是小宇宙體系回歸想像的實現，它扮演著完整且系統性的形上學 

載體，同時承載宇宙體系與密契主義心理學。伊本一阿拉比特別冈為 

這項神話裡所隱含的本體論而為人所知。他架構獨-性形上學問題的
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方式，可以用「存在的獨•性」（wabdalal-wujfid）這個詞彙概括，而 

這個詞，透過對密契之神愛的體驗，詮釋了神眾多的「美麗名字」， 

也就是祂豳性的表現，或可能的表現。每個名字都指涉神之本質當中 

的•項潛質，這些潛質的實現，透過神在愛中的向我具體化，進而構 

成存在。如此一來，神是多種屬性也是宇宙獨…或者以明確的方式 

說•在不同方面上•獨一的真實同時既是獨一，也是多元。（當然， 

像是「獨一性」、「存在」、「神的屬性」，或.許特別是「神愛」這樣的 

用語的意義，必然只能在伊本一阿拉比思想的總體脈絡下理解：不消 

說，一旦超出他自己的著作範圍，構成這套一般性學說的元素所呈現 

的事物，就沒有辦法將他的一般性學說簡化-）

正是在小宇宙體系的回歸中，真正的獨一性才得以實現。似乎對 

伊本一阿拉比而言，這樣的回歸只會在創造的時刻本身開始。至少在 

原始的慾望或「神愛」之中，個別的存在才會變得真實；神愛就是個 

人的潛質，對於祌性真實（divine Actulity）喚起的愛所做出的忠誠回 

應，因為這些潛質就是神本身的胰現。如此•來，•切存有（being） 

同時也都完全內決，W為它們仍在實現各項潛質的過程，不論它們對 

神的回應多麼完善皆然；而且，存有也只有在自我實現神愛之際，才 

能存在。神愛如此地普世，最終甚至因此毀滅/地獄一而無論如 

何，所謂的地獄•就是對於並未完整實現的潛質所抱持的、錯誤且 

（嚴格而言）深受侷限的觀點。（套用現代的用語，可以說，這種觀念 

說明了我們清醒的意志是其自身定義的前提、且迫切的事實，認定它 

能夠做出超然的選擇，這種選擇是在決定性的自然秩序之外的參考標 

準；同時，這種觀念提供了一種洞見，在其中•不管我們的選擇如何 

微不足道與盲目•都沒有任意偏離自然秩序，也並非毫無意義，卻應
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視為對一定範圍的回應所做的探索，這些回應的潛在意義性無限且深 

遠。)因為，不管一個人熱愛什麼事物，由於他的存在本身，他從一 

開始就深愛著神；他那最為A我中心的熱情，只不過是錯置的虔信。

學者路易•馬行庸(Louis Massignon)已經指出，伊本一阿拉比 

所處理的•就是在哈里發盛期未遭到處死的蘇非行者哈拉吉的核心主 

題。哈拉吉同樣認為，人類的本質在宇宙體系中扮演某種角色，同時 

也是反映出神性本質的鏡子及神的屬性，而藉由這些蹓性•人類本質 

得以在渴望與祌愛中結合。但哈拉吉堅信，應該能夠戰勝•切分離的 

最終結合，與愛人者和被愛者不可避免的分離，兩者之間的對立被根 

本性的鴻溝分割開來。最終結合與人們所感受到的分離之間所存在的 

緊張關係，是人之所以為人的條件的重點所在，它最終不會在死亡面 

前消解。相對地，對於伊本一阿拉比而言，他已經將這樣的對比理解 

為邏輯上必然的關係——而且，乍看之下，它所預示的緊張關係似乎 

可以輕易化解。當然，在它自己的層次上|緊張關係仍然存在。但我 

認為，伊本一阿拉比確實更為堅持地在其他地方發掘宗教挑戰，其他 

地方指的是宇宙體系潛質的普遍性——他認為他在自己的廣博洞見 

中，已經實現的潛質。

這兩位密契主義者之間主要的差異在於，哈拉吉主要運用所謂詩 

意的神話時，伊本一阿拉比則運用了系統形上學。仉更重要的是虔信 

態度上的差異。對伊本一阿拉比而言，在這樣的時代裡，當蘇非主義 

未必是無可預期且令人孤立的個人顛峰經驗，卻有著寬廣甚至是多樣 

的模式•幾乎為任何追求者帶來高度的期待，或許更有可能培養思索 

性的普世視野，而這樣的視野或許更具有美學而非道德的調性。

這種期待最清楚地表現在伊本一阿拉比關於「完人」，也就是至
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上者的教導上。神的獨-性特別實現於苹上者與神的合一•苄上者使 

神的目的——自覺——得以實現，因為宇宙體系的整個複合體一神之 

-切名字的真實一就在至上者身上實現。每位先知都是「完人」，正 

如人們在沒有先知的時代裡，所看見的那些至上者一樣：「完人」的 

典型就是穆罕默德。每個人都應該奮力達成同樣的目標。透過「完人」 

實現的人神合一，神的獨一性就能夠為人理解•而多樣性的幻象似乎 

不屬於這份獨一性。在這樣的基礎上，即使是靈魂從神脫離出來的分 

離，也不是令人畏懼的隔閔，卻可能提供不同觀點。靈魂自己的呼喚 

則更加迫切：它要求應在全面的自覺與回應中實現自身。

就像蘇赫拉瓦爾迪•樣，伊本一阿拉比也使用「神光」這個概 

念，以作為總體意識的媒介；但也只是作為各種取向當中的-種。人 

們會認為•在他著作當中的某些地方，可以發現各種可能的合一途 

徑，一切都與他的核心洞見整合。對大多數的蘇非行者而言，他在 

「藉由愛而實現」方面所提及的合一問題的全面解答，將有最終的決 

定性。

因為伊本一阿拉比與他那個時代的蘇非形上學家•對許多人而 

言•伊斯蘭傳統實際上似乎已經變得無法辨認。正如在雅赫亞•蘇赫 

拉瓦爾迪身t•在伊本一阿拉比所描述的宗教裡•真正屬於《古蘭經》 

的元素似乎杳無蹤跡。反覆引述《古蘭經》的作法•似乎只是為了修 

飾外表。

事實上•在伊本一阿拉比的著作《智慧的核心》｛Bezels of 

Wisdom, Fu曲a/-bikmuh）中，《古蘭經》的註釋不是按照章節順序編 

排，而是按照《古蘭經》裡提到各個先知的順序。在關於摩西的章 

節，對於《占蘭經》所記載摩西與法老之間的對話，伊本一阿拉比寫

366妒斯曲义明



上一段令人愉悅的註釋。當法老問摩西什麼是神，其實就是在測試 

他，因為法老也掌有密傳知識，儘管他將那些知識運用在不好的用途 

上；如果摩西的回應是，正確地說明神之本質（祂的所然 

〔whatness〕），官員們就會把他視為愚識之人；但當摩西在修辭上反 

過來使用對神之行動——作為創造之主——的說明來回應，法老則表 

示，摩西沒有正面回答；接著，當摩两藉由引述神的外在權力來為自 

己的立場申辯時（根據伊本一阿拉比的註釋），法老則聲稱自己代表 

了地上的外在權力•必然也源自於神的權力，緖以反對摩西的說法。 

伊本一阿拉比甚至在他的註釋裡使用了雙關語。他的敘述是對神的存 

在與祂的各種顯現之間的關係，所提出的精細分析，但這一切與《古 

蘭經》裡法老固執地拒絕榮耀造物神的故事精神，似'T•都相去甚遠。

然而，就註釋方法而言•伊本一阿拉比非常精練。他接受嘎扎里 

所規定的、限制《古蘭經》及聖訓傳述之形上學式註釋的規則；他也 

樂於承認字面意義與阿拉伯語言慣用法的權威。但除此之外，他還了 

解了文本中「相似」且引人聯想的言外之意，他認為這是據以探究其 

隱義，亦即內在意義的基礎。事實上，我們可以主張，對於全能造物 

神（《古蘭經》文本裡顯而易見的主體）所統治的宇宙體系中，所存 

在的邪惡人類力量具有的言外之意，如果我們延伸得夠遠，伊本一阿 

拉比在這裡探討的這些兩難情況就會浮現。伊本_阿拉比之所以運用 

《古蘭經》的文本，也不必然只是出於對話的目的，而絲毫沒有更為 

世俗的H的，那就是藉此深入進行他的研究。整部《古蘭經》充滿了 

終極性（ultimacy）的氛圍，它隱晦難解的風格•使每段詩句都像在大 

聲疾呼•要在這種基調上提出更為深入的解釋。對他和蘇赫拉瓦爾迪 

來說，《古蘭經》的挑戰一樣真實。伊本一阿拉比不只在其積極參與
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當代對話的意義h，是伊斯蘭傳統的一部分；他也投入於伊斯蘭創造 

性的啟程時刻。

就像蘇赫拉瓦爾迪所認知的，這是《古蘭經》所訴求的内隱面 

向；｛H.伊本一阿拉比沒有那麼關切最後審判的最終性，這卻正是蘇赫 

拉瓦爾迪所關注的。他更急切地處理-•神論傳統的兩個大主題：神的 

全能，以及先知本質的現象，也就是，帶來啟示之人所扮演的個人角 

色。大多數的穆斯林(與基督教傳統相反)'堅持拒絕對於神之權力的 

任何限制，因為這種限制定義了神不能做什麼或必須盡的義務；同時 

也反對替神傳達啟示者，作為人類(並且普世地)所扮演的角色，所 

應受的限制；這種堅定觀念根植於《古蘭經》。就這兩點而言•伊本一 

阿拉比非常具有伊斯蘭特色，他的特色迥異於新柏拉圖主義者、摩尼 

教徒、或小宇宙體系回歸想像任何較¥的代表人物。他的神之獨性 

學說，沒有那麼導向神在道德或理性上的純粹性，而更導向於祂的全 

能與全效。顯而易見的邪惡，既不是不完美、也不是敵對者，甚至也 

不是自由所不UJ■避免的後果，卻是祌之大能的隱晦表現。他的人類先 

知本質學說——延伸以包合「完人」學說一對於他的思想而言，也同 

樣位處核心。

在《智慧的核心》關於耶穌的討論中，伊本一阿拉比的先知本質 

及「完人」學說，與一神教傳統較早的階段——也就是基督教——有其 

關聯。在那裡，他幾乎就要危險地接受道成肉身(incarnation)的基督 

人神「二性」說，即便他的立場具有說服力地立基於《古蘭經》的章 

句上。但是，舉例來說，對於耶穌施行醫治行為時所展現的神性，他 

所做的論斷，實際上堅持著耶穌作為人類所具有的人性本質 

(humanness)。他的重點不再讚揚耶穌的獨特，而是說明神性的存在
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如何顯現在任何先知身上一事實上•先知就是成為神之啟示性代言 

者的任何人。藉由他對耶穌的分析•他協助說明，神聖成形的神之代 

言者，幾乎總是會出現——儘管在最完美的那位代言者，也就是穆罕 

默德到來之後，必須稱呼其他代言者為近神者，而不是先知。這些近 

神者的角色，就是引導既拯救他人也獲得拯救的社群，一如亞伯拉罕 

傳統過去的情形；儘管並不為人所見•也幾乎不為外在歷史所提及。

藉由小宇宙體系冋斟?想像與神愛的構成性力量，以解決合一問題 

時，伊本一阿拉比必然關切著，在靈魂與神性的密契關係當屮•所浮 

現的-切問題，他特別關切「神愛」這個用語所隱含的關係。這個概 

念同時既是經驗性，也是理論性的。正如個別的人格在密契經驗中赤 

裸裸地展現並深化，它發現自己總是更強烈地冋應著某個對象，這個 

對象似乎立即超越自我，同時也超越它的自我剝專所導向的核心本 

身。特別是在出神忘我的經驗中，回應的強度只能緒由神愛來述說； 

但是•為r追求未來——它所追求的未來同時就是通真實的內在自 

我一而失去愈來愈多自我本質(selfhood )的自我，所給予的熱情之 

神愛，它的意義又是什麼？套用宇宙論的用語，神及其屬性之表現所 

給予的神愛，會帶有什麼意義呢？對於這樣的問題，伊本一阿拉比以 

神話、《古蘭經》之註釋、精細的形上學，以及最受愛戴的、每行均 

帶有形上學涵義的情詩寫下答案——伊本一阿拉比以他自己的註釋’ 

來解釋這些詩篇。出於大量累積的闡述，或者出於在特定時刻切合於 

個別讀者的單獨•段話或一個印象，他的答案豐富地滤現’足以吸引 

世世代代的蘇非行者。1n

10就像雅赫亞.蘇赫拉瓦爾迪的傳統一樣，伊本一阿拉比的蘇非傳統仍然存續’而



伊本一阿拉比的著作，不只解決r早就出現在蘇非行者經驗中的 

問題，也同時是更深人的質問的起始點。如果牛.命整體真的有著如此 

高度的宇宙體系之愛，生命中的一切都會具有令人激賞的重要性一 

而且，一切既得之道都會陷於疑義；就連蘇非主義之道也是如此。伊 

本一阿拉比對人類命運的感受，因此極為廣闊。這種感受能夠以相對 

私密的方式操作，以解釋密契經驗不可思議的衝擊；也能夠以更公開

且想要學習這套傳統，最好的方式是成為當代大師們的學徒• Titus Buixkhanl這位 

現代作家，曾向當中幾位大師學習，並將相關著作從法文翻譯為英文。很可惜， 

他否定歷史的觀點，認為它們根本無關緊要：不過，他並沒有怯於對本質上具有 

歷史屬性的特徵，做出立基薄弱的判斷：更多文獻學者已逐漸建立起種類各異的 

證釋：I塔naz Go\士ziher在 der iskimischen K()ranu“、fegi"ig ( Leyden, 1918)

—書中’討論蘇非行者的章節；Tor Andrae 在 D/e? person Muhammeds in lehre und 

glaubcn seiner genieinde (Uppsala, 1917)中的幾個段落；特別還有 H. S. Nyberg 在 

Klei nere Schriften des in Ibn-al- 'Arabi ( Ley don, 1919)中•分析他的專門術語在他 

的神性形上學、宇宙體系與小宇宙體系中的作用，以及他所使用的概念的來源 ： 

以及 A. E. Affifi 的 77je Mystical Philosophy of Muh\ id-din thnul- Arabi (Cambridge 

University Press, 1939)，説明伊本阿拉比如何有效地發展出一套「泛神論」，其 

中，每項事物都是真實的自身，因此同時也是真正的神，但他有時在必然超越邏 

輯的形上學領域裡，對邏輯上的一貫性過於執著，而沒能理解真實情況。路易• 

馬行庸在La passion cT uhf/aUdj. martyr mystique de I’Islam ( Paris, 1932 )裡•有一 

些敏鋭的觀察•. Reynold Nocholson 在 77/e Idea of Personality in Sufism ( Cambridge, 

1923)説明，有時問題核心在於對其實質意義的詮釋。學術詮釋者中最為出色且 

細膩的是Henry Corbin, Limagination creatrice dans Ibn-'Arahi ( Paris，1958) ’ 然 

而，他是某種密契主義形式什葉派的護教者•而且就史實而言，他並不可靠。現 

代最為廣溥的研究，包含在M. Asin-Palacios縝密的著作中，特別是在£7 A/Zs/fco 

murciano Abenarabh 3 vols. ( Madrid, 1926 — 27)之中；他從友善的基督教觀點看待 

伊本一阿拉比。
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的方式運用•來矜那在其他層面看似人類未來的烏托邦希望辯護。我 

們將會看到•中後期在關於正義或自由的議題上，往往與什葉派的了- 

年至福論結合，而也可以使形單影隻的個人，踏上白己無可預測的路 

途。

作為詩歌的蘇非主義：賈拉盧丁•陸彌

儘管形上學普及，從蘇非主義的觀點來看•最受歡迎且最普遍的 

文學呈現方式正是詩歌。除了伊本一阿拉比，某些阿拉伯詩人以一般 

情詩為人熟悉的形式，創作出作品來表達神愛的蘇非經驗；而許多波 

斯詩人也如法炮製。此外，一系列以波斯語寫作的詩人崛起，他們不 

只表達某種密契經驗•更以詩歌的形式寫出蘇非主義看待生命的完整 

視角，特別是以長篇敘事二行詩體(couplet，波斯文稱為niaSnavi)寫 

作，有時也稱為史詩。這些蘇非二行詩體中•最偉大的作品，就屬賈 

拉盧丁 •陸彌在西元1258年的後幾年間•在土耳其安那托利亞半島中 

部的孔亞省所創作的《意解》詩集(Ma《nuvi-e Ma 'navi, Poem of Inner 

Meanings')。(根據以簡單名稱稱呼尊者的習慣，他最為人所知的稱呼 

是「我們的大師」〔Mawl⑽〕。)"

1 丨 《意解》有 Reynold Nocholson翻譯的英文散文版本’ The Mallwaw'i of Jciliiliiddiii 

Rumi. 8 vols, (London, 1925 —40) ( E. J. W. Gibb Memorial Series, n.s. vol. 4)'它 

的可讀性不太高•但相當精確，陸彌的各種韻文譯文版本•受到某種學説的抨 

荦•這種學説認為•比起細微差異中的概念•詩作所帶來的影響更為值得仿效、 

但以Nocholson的散文為例，足以說明在忽略字面意義考量的情形下，翻譯會是多 

麼舉足輕重。
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陸彌的家族從烏滸河附近的巴爾赫遷居到安那托利亞（也就是東 

羅馬〔Rfim〕的塞爾柱王國，他以此為名）；陸彌在此還有敘利亞度過 

蒙古人入侵的時期。他的父親曾是蘇非導師，儘管他在陸彌年輕時就 

去世，陸彌的老師們仍確保他受到良好的教育，不只在伊斯蘭法的誡 

命方面，在他父親的蘇非傅統方面，更是如此。他人生最大的啟發， 

是邂逅•位經歴不明的流浪蘇非導師——夏姆斯•塔布里茲（有人說 

他是阿拉穆特地區最後一位伊斯瑪儀里派伊瑪目的兒子），塔布里茲 

是個難以預測的人•他蔑視所有成規•宣揚著每個倘體在其追尋神性 

過程中的自給自足。我們大半透過陸彌隸屬的道團的門徒——阿夫拉 

奇（Afldki）在兩個世代之後，所搜集到關於塔布里茲的奇事，得以一 

窺此人。在這些故事中•夏姆斯令人驚奇的力最，通常造成否認夏姆 

斯之崇高地位（或不承認任何人達到這種地位的可能性）者的毀滅或 

死亡；而幾乎沒有治癒或起死回生的事蹟。夏姆斯過著苦行生活，但 

他認為自己不受伊斯蘭法的拘束，即使是其中最神聖的論點。阿夫拉 

奇告訴我們，曾經有位很有靈性的門徒惹夏姆斯生氣•他接著發現自 

□耳毁了:即使在夏姆斯原諒他之後•他還是聽不到•而這個門徒的 

靈性生活持續停擺——直到有一天他公開宣稱：「除了真祌，再也沒有 

其他神，而夏姆斯•塔布里茲是祂的先知。」人們因為這樣的褻漬而 

掀起騒動•似裒姆斯救r這個門徒（他一吼叫，攻擊他的人當場死 

亡）：夏姆斯接著對他解釋：「我的名字是穆罕默德；你必須說穆罕默 

德，因為人們只認得精煉過的黃金。」陸彌基於他對於夏姆斯•塔布 

里茲的個人虔敬，他找到神愛的典範：在具體的層次上，參與對終極 

之美的自由應答，而在美麗中發現他的生命意義。

但同時，陸彌在詩歌方面的天賦與熱情的出神狀態（還有他的學
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問），早已聚集一群仰慕者兼蘇非門徒，其中某些人，看到他們的導 

師將自己託付給名聲敗壞的陌生人，感到震驚或嫉妒。夏姆斯被驅趕 

走了——陸彌前去尋找他•並且最後成功勸他问來。但不只是他的門 

徒感到不滿；許多孔亞的鎮民也對夏姆斯輕蔑的態度非常憤怒。夏姆 

斯在孔亞與陸彌最後的相聚，以一場暴動告終，這場暴動中，人們殺 

死他與陸彌的一個兒子。陸彌終究在自己的門徒中找到夏姆斯的替代 

者，而偉大的《意解》'詩集就是獻給他；有些門徒也輕蔑他或嫉妒 

他——但在導師令下，門徒們承認，他就是導師死後繼承其地位的哈 

里發：儘管門徒們希望陸彌存活下來的兒子（他自己也是蘇非門徒） 

繼位，在這個兒子拒絕之後，那位門徒才得以繼位。

在陸彌敁愛的門徒死後，那個兒/•終於成為繼承者，他證明自己 

是更稱職且有力的蘇非導師。正是他將陸彌的追隨者組織成常態性的 

修道團體，以陸彌的頭銜「我們的大師」而命名為毛拉維道團，或更 

普遍地（以突厥語的形式）稱為梅夫列維耶（Mevleviye）道團。在他 

們的唸記儀式中•道團成員吟唱陸彌的詩歌，當然也搭配著音樂。特 

別的是，這些儀式發展成迴旋舞的高度藝術形式（因此•在英文裡又 

將他們稱為「迴旋托缽行者」〔Whirling Dervish〕），儀式以團體進行， 

人半配合蘆笛吹奏的曲調。這種舞蹈可能導致出神狀態。對於那些將 

循環與奉獻的象徵為基礎、體現在舞蹈形式中，靈性成長並同時成熟 

的人們來說，這樣的忘我狀態具有高度的靈性意義。在歐斯曼帝國各 

城市較高階級中，道團漸漸地變得非常流行。

但是•對於以非凡詩歌與藝術為表象的修道團體而言，陸彌不是 

唯一的啟發者。凡是說波斯語的地方•就有人稱讚他的詩作，甚至連 

非密契主義者也稱讚他。他的某些詩篇——主要是他獻給夏姆斯•塔
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布里茲以榮耀他的詩集——是以名為「rubd’iyyat」的四行詩體形式寫 

成的簡短詞章。陸彌M•重要的作品，就是他的詩集《意解》，這是以 

押韻的二h•詩體寫成的長詩，他在詩中試著探討密契感知及渴求的每 

個面向，人們更將它稱為「波斯文的《古蘭經》」。它沒有太過深入探 

討由蘇赫拉丸爾迪與伊本一阿拉比所發展的神智學觀想，而是以眾多 

的軼聞趣事，呈現絕大多數的基本觀點，使道豳蘇非主義強而有力。

《意解》描述一連串的軼聞趣事（通常是人們所熟知的），穿插著 

更一般的道德教化，而旦，在形式上與《古蘭經》裡許多段落非常相 

似。就像《古蘭經》，賦予這本詩集生命的，不只是選用優美詞藻， 

更是故事情節的轉折以及其所隱含具有挑戰性的意枘。有邛故事至少 

是在敘事、道德以及形上學等三個層次上述說。敁明顯的層次•就是 

單純敘事的層次——但這是從屬層次•有時甚至會導致除非事前就知 

道這個故事，否則就會難以理解的狀況。第二個層次通常是指道德上 

的教訓。在一個故事裡（第一章、第3721節以後），當一個異教徒在 

戰鬥屮朝阿里臉上吐口水，阿里會放下他的劍；正如這個故事所述， 

其道德意義在於，真正的聖人不允許自私的忿怒成為行為動機。因 

此，當阿里察覺到，遭受冒犯的忿怒在他心裡湧上來時，他必須停止 

戰鬥；作為自然而受制於激情的人，阿里對那位震驚的異教徒解釋： 

「你朝我臉上吐口水，便激起我那具有血肉的靈魂，腐壞了我的良 

善。」那位異教徒因為看到Y阿里自制的行為而改信。

但是，陸彌通常不合對於讓故事停留在第二層次而感到滿意。他 

也呈現了所謂的形上學層次，表達f生命的終極關係。因此，在故事 

的其他段落，阿里教導異教徒，人類靈魂在道德宇宙體系中的地位。 

人們接著發現，阿里並不是因為自我規訓才放棄戰鬥，而是一種象徵
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性的姿態，說明並不是憤怒促使他起身戰鬥。在解釋他因完全順從神 

而衍生的內在態度時，阿里對他的對手說：「既然我是自由的，憤怒 

怎麼能束縛我呢？除了神性之外，我一無所有。來吧！」這個故事所 

譴責的不只是憤怒，而是任何不來自於神的回應，不論是「好的」或 

「壞的」。區分故事直接的道德意義與最終的教導，並非易事，因為人 

們會發現，直接的道德意義普遍都直接導向形上學的層次。因此，憤 

怒就是一個適當的例子，‘說明在祌裡面，憤怒是一種應被超越的個體 

導向意識。但這個故事真正重要之處，在於它更大、更細緻的重要 

性，而這樣的重要性絕不能與乍看之下的意義混淆：憤怒之所以應該 

被超越，不是因為它是一種惡，而是因為它以個體為導向。

這些故事的形式反映出故事的涵義。陸彌並未明確區分他普遍的 

評論和角色在故事中的言論；他從未試圖向寫實主義靠攏。堅持要為 

人物的對話加上引號的現代譯者，會分不清阿里的言論和陸彌的評 

論。即使顯然就是故事中某個人物的話語，在詩中也4能說得比實際 

上還多，來呈現出一種特定的形上學狀態•而非一個明確的故事角 

色：因此原來還在對抗阿里的異教徒，突然開始句這位已得真理者探 

求真理本身（而不只是阿里行為的解釋：這甚至發生在這位異教徒稱 

阿里為「全知全能者」的對話之前，這對一個敵對的角色來說是相當 

不適當的態度；如果只在軼聞趣事的描述中，這個角色可能只會感到 

困惑；但若是為了呈現一個在無意識中追求真理者的內在關係，則非 

常適當）。

陸彌描繪了同樣地，正是這種亟欲指向形上學真實，超越故事的 

直接道德意義的意圖，得以解釋h什麼許多故事理所當然地交織著° 

幾乎每個主要的故事，都有另外好幾個故事來詮釋它；佴通常不是以
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《一千零一夜》這種故事裡的人物述說隨附的故事。相反地，在陸彌 

的著作中，附加的故事形成一套連續的註釋，更進一步啟發基本主 

題，否則，以心中牢記的替代主題補足。有時候第一個故事的結論會 

穿插在接下來某個故事中間（例如第二章、第3336節）；以這襌情形 

來說，第一個故事的結論可能隱含與其餘部分相當不同的言外之意 

（但與第二個故事的氛圍一致）——如此一來，意想不到的觀點會投射 

在第一個故事上，使得故事更加完整•是因為與第二個故事之間有著 

隱密的連結，並以這種方式顯現出來。

對於困惑的讀者而言•試著找出線索到達貌似異國風情與未知的 

思想世界，將陸彌的故事簡化為單調疊句的作法•有其誘人之處：一 

切都是神——海洋是神，阿里是神，導師是神，酒是神，以及飲酒者 

也是祌：一切真理的目的，就是只要知道這件事情。（還有，或多或 

少消極的穆斯林評論者，僅僅想把外觀上把人绊住的阻礙清除，並使 

讀者從他自己對文本的解釋出發，而唆使粗心的讀者接受這種簡化。） 

不管從當中的哪一種觀點來看，其中會有什麼樣的真理存在，都不會 

進而萌盡陸彌著作的意義。他的作品，是對著活生生的複雜個體敘 

說，並且在他複雑的人生過程中，一再地與他對質；而且這項歷程永 

遠不會真正的完成。陸彌的目的是，照亮他那個時代的伊斯蘭良知； 

而無論他對密契主義者的特定出神經驗評價再高•在它們進人道德意 

識之際，他的詩，是對生命之一切層面所提出的一種詮釋。如果要迅 

速地概括《意解》的訊息•或許可以說，它就是超越例行公事的召 

喚。人們發現，它所呈現的厢想人類形象，與菲爾道西的《列王記》 

所呈現的形象之間，存在高度關聯，後者早就以捕捉中期大半個伊斯 

蘭世界之想像的形式，讚揚過伊朗英雄傳奇。陴彌也讚揚冒險犯難而
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無畏的英雄•他信仰堅定且所向無敵；但他的英雄進行奮鬥的領域， 

不是普通的戰場，卻•方面是內在的靈魂，另一方面是整個宇宙體 

系。

因此，陸彌必須呈現靈性生活的無數面向；例如：蘇非導師與門 

徒的關係；至上者與整體自然，特別還有人類的關係；靈性菁英的見 

解與普通的大眾宗教教導的關係；心靈興情緒在靈性成長中的角色、 

原罪在靈性生活中的地位，以及更普遍來說I邪惡在人類内外的意 

義；如果一個人要認真面對超越自我的挑戰，諸如此類的•切問題就 

必然會出現。但如果陸彌將這些各式各樣的主題孤立並分類，他就沒 

有正視自己對於一切真實之統一所抱持的想法，無論將這種探究上的 

個別論點切成小塊的做法，對於我們的分析而言有多麼方便，它們既 

不能真正為人理解，也不能將它們當成一系列個別的教條而加以實 

踐。任何一項主題的意義，只有在能以所有其他詩作的意義來掌握 

時•才會完全清晰。

陸彌的詩作的總體模式，是由這項事實構成。它可以引人聯想與 

但丁的《神曲》對比。但丁的作品就像•座山，帶著既定、封閉的結 

構。在較低的斜坡上，你選擇任何一條路，它都會帶你到更高的地 

方；當你往上走•你就會愈來愈清楚這座山的整體形狀。最後在山頂 

上•你看到按照順序展示的全貌。但丁用最後一行詩句來概括整篇詩 

的核心要旨。相對地，陸彌的詩是流動的，就像一條河。他的詩歌結 

構開放，又能無限延伸。或早或晚，一切都會展現在你眼前一湍流 

與靜止的池塘，城鎮、農角還有樹林；但如果你在它旁邊待得夠久， 

你從哪裡開始，乂停在什麼地方，沒有什麼太大差別。或者，稍微改 

變-下觀看的角度•如果你站在河中的某個地點•遲早它的全貌就會
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出現在你所在之處——浮在河面的每根樹枝，河流的每•滴水都會流 

過你的腳邊。讀者只要關注某項主題：但其他主題至少隱含在遣詞用 

字之屮，（就像《古蘭經》裡也同樣常見的情形）由附註、絃外之音、 

註釋、完幣插入的故事帶進來。陸彌因而從不允許在分析上孤立某個 

主題；詩的形式反映他對有機連續性的感知。西方的讚者可能會覺 

得，多餘的廢話將詩歌毫無限制地擴張，整首詩變得奇形怪狀。他必 

定寧願浸人水屮，並且親身感受各種漣漪流過。

作為人類勝利的密契生活

陸彌的世代•緊接著在伊本一阿拉比那樣的偉大蘇非主義形上學 

家世代［nr來。陸彌並未嚴格遵從任何•位大師的體系，卻（就像當代 

的其他蘇非導師）接受他們關於合•性的觀想，當成蘇非主義的正當 

部分。它的作用是，證明蘇非的觀點比先前的世代更加廣泛；透過這 

種觀點所帶來的完整勝利效果•可以讓人們感受到蘇非主義就是大眾 

虔信的框架。在他的《意解》中•陸彌大力闡述他那個時代蘇非主義 

思想的多電面向及電要忡。

在陸彌的《意解》中•有一種氛圍支配一切，在許多道團的蘇非 

主義中•它有著充分的代表性，但卻又與早期蘇非主義所呈現的氛圍 

相互牴觸：這種氛圍就在於，無限地頌揚人類的潛質，特別是至上者 

的權力與成就。像巴斯拉的哈珊（Hasan of Basrah）那樣不停啜泣的 

人，在陸彌的世界裡僅僅扮演次要的角色：偉大的近神者仍然可能是 

苫行者；但如果他哭泣，可能不是因為對於地獄的恐懼而使他有所感 

觸，而是W為他被束縛在地上，與神之問的距離遙遠。忘我的巴雅濟
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德•比斯塔米（Bayazid BistamT）创造了如此光彩的言詞，以衣達他 

對神的認同威•他的著作比起更清醒且謹慎的朱內德（Junayd，哈里 

發盛期蘇非主義教導的關鍵人物），更加符合陸彌作品的精神。

陸彌非常認真看待一種觀念，他認為，每個人在某種程度上，早 

已參與對於神的密契探尋（至少在朱內德的思想中•這種想法就已經 

隱約存在•但討論不多）；事實上，如果他完全抱持開放的態度，他 

口J能讓這樣的暗示帶著他繼續走下去。人們認為，這樣的探尋不只召 

喚著最虔誠的人，甚至召喚著所有的受造物，即使他們在身陷墮落之 

際，錯把卑微生物的善，當成召喚他們的真善。《意解》的開頭描述 

著一幅圖像，這幅圖像為所有聆聽音樂的人們所熟知，對於通常使用 

蘆笛的蘇非音樂唸記來說，它又具有特殊意義。「請聽這蔥葦，它如 

何訴說故事，訴說著分離——說著。自從我與蘆葦床分離，我的哀鳴 

就使人們嗚咽。我想要一蕊花苞，讓斷裂撕開它，這樣，我才能綻放 

（以迎接那独）愛欲之痛：每項事物•倘若遠離其源頭，都會希望回 

到與它相聚的時刻。」所有聽到蘆笛憂傷曲調的人們都會有所共鳴， 

因為在他們內心深處，知道與神聖源頭分離的同一種悲愴，儘管許多 

人無知地將他們對音樂的樂趣，轉為比喚醒他們最深層的渴莩還要更 

為低F的目標。但對於真正理解自己情況的人來說，蘆笛是甜美且苦 

澀的，因為充滿了一個人弹自身的真實分離而產生對愛的熱切渴望所 

包含的甜美與苦澀。

似《意解》不只要求承認個人內心最深處的渴望，還要求主動的 

回應。-•般人責罵瑪吉儂（Majnfm），因為在還甸眾多閨女可以隨心 

選為情人之際，他竟然為了蕾拉（Layla ）的愛而心煩意亂（第五章、 

第3286節以後）。不過，他不能消極地待仵家裡，必須快點去沙漠中
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走走。我們必須打破傳統。事實上，就拿那個異教徒來說，他對阿里 

吐口水，並使阿里釋出寬恕，他的寬恕又導致異教徒改信；如果靈魂 

已做好準備•即使是原罪，也UJ以是--種接近神的手段。（面對神的 

態度•甚至可能緣自於原罪所招致的懲罰：陸彌提到〔第二章、第 

3284節〕目盲地住在土徑的鼴鼠，某天出土行竊，結果因為竊盜受 

罰，而被鳥吃掉一當牠變身為鳥，牠就為自己現在能夠高飛越過土 

地•並唱著神的禮讚而感到欣喜。） ’

事實上，陴彌並不建議人們習於這樣的原罪；但是，就原罪本身 

來說，它不像所導致與神的分離的結果那麼糟。有人在一位先知面前 

自吹自檑（第二章、第3364節），神對他非常仁慈，因為他常常觸犯 

原罪，卻從來沒有受到懲罰。先知（知道這個人A心的想法）回答， 

這個人事實上受到最深重的懲罰：反覆觸犯原罪，已使他慣於原罪， 

因此、他現在屈於自己罪惡的願望，甚至無法對神有所欲求。無可原 

諒的原罪，就是幾乎毫無期待：沒有了需要，「神就不會將任何東西 

給予任何人」，就像祂沒有將視力賜給地下的鼴鼠。「……因此，你這 

有所求的傢伙，快點提昇你的需求，那慷慨之海（Sea of Bounty）會 

在愛的仁慈中澎湃著。」（第二章、第3274與3280節、）

從實際的角度來看，lE是在日常密契主義的層次上•每個人都可 

以擁有高靈性的希望。儘管出神經驗的密契主義的地位，隨著蘇非導 

師名聲的散佈而提升，I I常密契主義仍是根本所在。或許對於許多溫 

和派的內行人來說，這點還有特殊的重要性，他們並不偏好特殊密契 

經驗，但是會尋求蘇非導師，希望導師自然地指引他們探尋，而不只 

是單純的英雄崇拜。陸彌強調連續性，它在神祕生活的毎個階段都有 

優勢，他不是只以自己的風格說明，還更加明確地強調。將表象與外
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在事物排除到一邊去的組詩，在細微漸變的過程中，從最為表面地檢 

驗人的自我的作法，轉ifii進人最為忘我的時刻。陸彌將此過程比喻為 

水流：當它流得非常慢•就不太可能看到碎片浮在上面；當它流得更 

快•較輕的碎片會下沉•較大的樹枝與葉子分離，而使流水可得察 

見；當它流得再更快一點，表面生活的這補痕跡，就會消失在洪流之 

中。

一旦認知到這種靈ft渴望的普遍性•附帶後果就是人們將會願意 

承認，所有宗教的企求，都包含著對神的真實崇敬，儘管會有誤導或 

扭曲——即使是崇拜偶像的宗教，也是一樣。穆斯林當中的符合伊斯 

蘭法的外顯敬拜•本身就是對神之完全內在崇敬的不當替代品；因 

此，以其他宗教之形式所進行的、甚且更為盲目的崇拜•也未必都是 

錯誤的。所有人類都或多或少有意識地，著手進行同一種探求。

但如果在某種意義上，所有人都是初入門的密契主義者•吋以清 

楚知道，大多數人都還沒有走得太遠，也還必須倚賴更深人的前輩， 

帶他們朝著實際上可能想要前進的方向，或許只是向前行進一小步。 

完美的蘇非導師是一般人可藉以提升靈性的途徑——不只因為蘇非行 

者可以給予他們良好的建議•並日復一日地引導他們的靈性經驗，也 

因為蘇非導師為他人體現了靈性的探求。他的在場，對於他人的靈性 

探求具有的效力與成果而言，都是必要的：弱者的盲冃探索，因強者 

的成就而獲得證立；而且，弱者可以藉由認同並服從他們的蘇非導 

師•接受他們的卓越成就•得以在某個層次上分受那樣的成功。

就像使異教徒感到驚訝的阿里導師喚醒靈魂•促使它展開真正的 

任務。陸彌講述(第二章、第3210節以下)易卜拉欣•賓•阿札姆 

(Ibrahim b. Adliam )的故事，他是放棄王位而成為流浪蘇非者的國
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王•某天•他過去的朝臣看到他坐在海邊的破布上。這位朝臣暗自感 

到震驚，而伊本一阿札姆知道他的想法：他把善良的蘇非行者用來縫 

補斗篷的針上•到水屮，命令它回來；於是，一群魚湧上來，毎隻都帶 

著一根金針。他對朝臣解釋，他能夠顯現自己的靈性狀態，讓人清楚 

看見，就像從大果園拔卜來的幾片樹葉•4以在城鎮裡展示。朝臣為 

白己的駑鈍懺悔，並呼喊著：「魚群認得導師•我們卻遙不可及：我 

們怨嗟自己沒有這種好運，牠們蒙受到祝福！」他帶著對神的渴望， 

心煩意亂地離開。導師成為普通人的試金石：一切取決於他怎麼回應 

導師的存在所提出的挑戰。

事實上，只有透過導師，人類才能來到真理面前——當然，最偉 

大的導師，就是穆罕默德（例見第一章、第1529節以下）。一切對神 

的真正順從（islam） •應當至少都是初步的密契主義覺醒：因此，當 

羅馬大使發現，儘管哈里發歐瑪爾享有廣大的權力，卻仍過著謙卑的 

生活，就當場皈依伊斯蘭，l（U對於歐瑪爾的例子（第一章、第1390節 

以後〕，陸彌詮釋為門徒對導師的內在真理的回應。就像效忠阿里後 

裔的密傳知識所教導的，在外顯的啟示背後•穆罕默德還隱藏了一則 

靈性訊息，只有阿里之類的少數人能夠習得——儘管這些少數人也包 

含所有主要的順尼派英雄，像是歐瑪爾。要受益於這項訊息•或至少 

間接受益，就必須求助於導師。

導師不只是其他人藉以來到神面前的途徑。作為完美的人類•他 

們是宇宙之所以創造的理由：他們不只是特別服從神的削造物，並且 

帶給祂喜悅•更是整個宇宙——包括其他人類在內——的形上學目標。 

一旦臻於完美，他們必然毫無原罪，因為•他們那業經轉化的本質與 

原罪（也就是與神分離）並不相容•且會將看似為原罪的事物，轉為
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神聖。陸彌談到（第二章、第339節以後），一位導師被發現身在一間 

小酒館•手上拿著一個杯子一但看淸楚後，發現杯子裡盛裴純蜂蜜； 

當導師宣稱自己感到痛苦，並要求別人給他•些酒當成藥品（這是允 

許的），人們發現所有的酒都變成了蜂蜜；即使想喝，導師也拿不到 

酒。實際上，只有自相牴觸，才會讓導師染上罪惡，這是檢驗原罪的 

試金石，適用於所有人類•因為一切阻礙人們提升到導師地位的事 

物，就是原罪，而導師就是提升到那種地位的手段。「正是因為導師 

不贊同，原罪才變得充滿罪惡。j陸彌說（第二章、第3351節），因 

此•在定義上，導師（如果出於真誠）的贊同，不可能沾上原罪。

陸彌堅持，重要的是•導師贏過世界上所有邪惡與原罪性而獲得 

的勝利•以及所有人藉由認可導師而分享那項勝利的可能性•但他並 

末否認邪惡與原罪性的存在。他使用許多故事來闡述原罪性的存在， 

並調和它與道德上勝利的氛圍。例如，他講過一個故事（第二章、第 

2604節以下）.哈里發穆阿維亞有次從睡夢中醒來，直到瞥見有人靠 

在門後•他才發現自己如何醒來•而那個人只好承認自己是伊卜利斯 

（也就是撒旦）。伊卜利斯隨即解釋，他叫醒穆阿維亞，這樣他就不會 

錯過即將到來的晨禮。但穆阿維亞（Mu^wiyah）不會因為伊卜利斯 

片面表現的德性就善罷干休，他還要求真正的解釋。惡魔——罪惡的 

原動力——為什麼會促使別人行善？在人的一生中，罪惡的原動力扮 

演了何種角色？伊卜利斯因此試著說明，他——伊卜利斯，不像傳聞 

屮的那麼壞，因此他片面實施的善行並無不當。他的論據•實際上重 

新提出了各種論證•以說明原罪性在神的世界裡存在——特別是蘇非 

行者所提出的解釋。

這個故事裡的詩意魅力，似乎在陸彌敘述它們時的混亂之中，自
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己絆r一跤。而人們發現，在這裡，就像在別的詩中，陴彌絕大多數 

的主題似乎至少都喑指其他一、兩行詩句。但如果有人認真地跟上每 

個故事的言外之意•讓自己不侷限於敁直接淺顯的意思，而接受前後 

文所設定的氛圍指w，那麼，這些主題顯然就充分地前後相接。有時 

候•就像在穆阿維亞與伊卜利斯的這個故事裡，他們基辛建立起相當 

複雜的論據，儘管論據的形式，是由作為論述場景的戲劇情節決定， 

這種狀況絕對不能輕易忽略。 '•

伊卜利斯首先指出，神所創造的一切，根本上都必然為善——反 

映丫祂的唯美；但這種善所不可或缺的成分，就是權力，令人敬畏的 

權威，也就是神的偉大：它投射陰影（陸彌曾在他處提及），使光的 

閃耀更顯清楚。在所有的天使當中，伊卜利斯所扮演的角色•就是著 

迷於神的偉大•而不是祂仁慈的唯美——為罪孽深重的蔑視提供機會 

與動力，那樣的蔑視，將招致神以令人敬畏的權威回應之。然而，伊 

卜利斯不只是為神做這件事的僕人。「既然除r他棋盤的棋局•沒 

有其他遊戲，而祂說：『下棋吧』，我還能怎麼辦？我走了既有的那一 

步，而使自己陷入悲傷之屮。」隨著道團蘇非主義的成長，以及其所 

強調神的普世之愛，它有時以密契主義經驗的嚴格面向為代價，數量 

或多或少增加的業餘密契主義者當屮，有些人受到讲卜利斯論據的言 

外之意誘惑一既然一切都來自於神，且就其本身而言為善，如果一 

個人的心轉向於神，所碰到的原罪就不可能人過重要。侃穆阿維亞， 

這位強大的哈里發，不滿於這種冷漠的傾向。透過一般原則來考量惡 

的問題時•這似乎是邏輯h的必然結果，但它並未基於個人健全性來 

问答生命行動的經驗，而個人健全可讓選擇明確。穆阿維亞承認伊卜 

利斯的話具有抽象效力，但否認它適用於手上的具體狀況，且穆阿維
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亞必須做出個人行動；因為•事實上由於伊卜利斯的誘惑，無數個體 

的心已經遭遇道德災難。

伊卜利斯接著精準地面對人類的決定。他宣稱自己(以及他所代 

表的衝動)不是原罪之因——他只是神的測試者：「神使我成為獅子與 

野狗的判準……真錢與偽幣的判準。」邪惡只存在於受到測試的客體 

之中一不在伊卜利斯之中，也不在創造伊卜利斯的神之中：因此， 

觸犯原罪的衝動，可以像是一面鏡子，善人的善就像惡人的惡一樣， 

都已然出現其屮。但對於密契主義者而言，這種態度邀人前往的言外 

之意，4能意指著純粹的事物，因為，任何事物在根木上都是純粹 

的：「原罪」具體個別的運作，只在它反映人身h的邪惡資質的情形 

下•才會是罪惡的。對於伊卜利斯的出現•他所給的消極解釋，可能 

引導密契主義者倚賴他的內在德性，以將他的所有衝動轉向於善，而 

又不誤信它們；這叫能是靈性驕傲的誘惑。穆阿維亞的回應是•訴諸 

於神，以保障自己免於撒旦的欺騙：即使是將所有事物的名稱教給天 

使的亞當也墮落了；人類的邏輯無力對抗欺瞞的心。那麼，最後，伊 

卜利斯抱怨，他被當成是人類自己所犯過錯的替罪羔羊——這種說法 

暗示著，人類沒有朝向原罪本身的客觀自然傾向|而原罪性，儘管確 

實一向都是威脅，也可以藉由出於單純意志的行為而加以排除。這個 

概念，可能會削弱一個人在——似乎使原罪不再成為問題的——恩典狀 

態屮的靈性驕傲。但它邀請人們接受人類純粹的自我依頼。穆阿維亞 

由於白己的密契經驗，知道自己必須倚賴神的恩典，而不是自己的權 

力•他現在訴諸密契主義者的終極靈性耍素，也就是•對内在感受的 

感知。據此，有效的提議，就是不管可能受到多少經驗的檢驗’都能 

令人心滿意足的提議•可以跟出於短暫自我意志(self-will)之冇限觀
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點所衍生的提議區分。（但正是為了避免任何人覺得自己受到邀約’ 

進而將他的感覺當成自己的指引•針對這項論點•他又插入了 一個法 

官的故事•他不為情感所動的特質本身，就足以讓他成為好法官；儘 

管有利害關係的當事人知道更多的事實，卻不能定下判斷）真正的 

密契主義者的內在感受保護著他自己，而不會屈服於伊卜利斯所提出 

的誘惑。面對這最終的判準，伊卜利斯被迫承認自己在晨禮時間叫醒 

穆阿維亞的真正理由。如果穆阿維亞睡到躱禮之後，他就會在自己的 

失望之中深深嘆息；而伊卜利斯想要預先破壞這種等值於好幾次晨禮 

的嘆息。

在這個時刻，現在作為局勢主導者而開口說話的穆阿維亞，以相 

當不同的眼光看待原罪性。在密契主義的知識裡，神常偽裝為敵人出 

現，或至少偽裝成對手一能接觸到希伯來聖經的密契卞義者…•向 

喜愛雅各與天使搏鬥的故事；在這樣的脈絡下，原罪性伴隨著神為广 

人類的靈魂ifiH故的鬥爭，以及後者的抵抗。在此，原罪性幾乎对以成 

為人類偉人之處的作用，也就是一項真實且非常危險的副齑品——人 

類比起任何動物，甚至比起犬使•都還要更接近神的事實。穆阿維亞 

則更深入地主張，惡魔與神其實是在不同層次上玩著大致相同的遊 

戲。他告訴伊卜利斯，去找弱小一點的獵物：伊卜利斯是一隻蜘蛛， 

只該為蒼蠅編織羅網；他•穆阿維亞，不是蒼蠅，而是白隼；除了王 

者（也就是神），沒有誰偉大到能夠獵捕他。‘在成為這棟獵人之獵物 

的過程裡•人類真iE的勝利就在其屮。
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表4 一2中前期的蘇非行者，西元945〜1273年 
Sufi of the Earlier Middle Period, 945 -1273

年分 
(西元)

人物及事件

興盛於

961年

尼法里GU-NHTari) :「陶醉」流浪托缽行者，他寫了一篇

著述，分析自己的忘我經驗。

十一世紀 蘇非主義在尼羅河至烏滸河間地區生根。

1021 年

蘇拉米(al-Sulami)逝世：溫和的蘇非行者；除了一本對

《古蘭經》的蘇非註釋之以外(「首本」蘇非行者的註釋是

由圖斯塔里〔al-Tustari，西元X%年逝世〕撰寫)，他曾寫

作「首本」蘇非行者的名冊。

1049 年

阿布.薩俄迪■賓•阿比一凱爾(Abu-Sa'id b. Abt-Khayr)

逝世：具有影響力的傳道者，據傳為四行詩體的作家，有

時被稱為「首位」使用波斯文寫作的蘇非行者詩人。

1072 年 古薛里逝世：蘇非主義教條的「古典闡述者j。

約1075年

胡吉維里(Hujwiri )逝世：他針對蘇非行者的生活與教條

寫了一本系統性的專著，是「首本」用波斯文寫成的蘇非主

義專著。

1089 年
阿布杜拉•安薩里逝世：以波，斯文寫作詩歌及散文、漢巴 

里派反辯證神學的蘇非主義作家，兼組織者。

1111 年
穆罕默德•嘎扎里逝世：知識的組織者、蘇非主義與順尼

派的調和者，他的著作對於後來的世代具有偉大的重要性。

1126 年
阿赫瑪德•嘎扎里逝世：穆罕默德•嘎扎里的兄弟，受歡

迎的蘇非導師，強調神愛。
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年分 
(西元)

人物及事件

十二世紀 蘇非主義普及於所有社會階層；蘇非「道團」開始出現。

1130 年 薩那伊(al-Sana' i)逝世：「首位」偉大的蘇非(波斯)詩人。

1166 年
阿布杜一嘎迪爾•吉蘭尼逝世：漢巴里反辯證神學、復興

主義傳道者，嘎迪里道團因著他的教誨而成立。

1167 年
阿布杜嘎希爾•蘇赫拉瓦爾迪逝世：阿布一哈夫斯•歐

瑪爾的叔叔，蘇赫拉瓦爾迪到團以之為名，重要導師。

1191 年

雅赫亞-蘇赫拉瓦爾迪「瑪各圖勒j (al-Maqtul)逝世：哲

學家、宇宙論者•因犯異端之罪而遭處死，也是照明學派

的創立者。

約1200年 阿塔爾逝世：重要的波斯蘇非寓言作家。

1221 年
納吉姆丁•庫布拉逝世：阿布嘎希爾•蘇赫拉瓦爾迪的

門徒，庫布拉道團因著他的教誨而成立。

1235 年
伊本法利德(Ibn-al-Farid )逝世：以阿拉伯文寫作、最重

要的蘇非詩人。

約1235年

阿布哈夫斯•歐瑪爾•蘇赫拉瓦爾迪逝世：阿布一嘎希

爾•蘇赫拉瓦爾迪與阿布杜一嘎迪爾•吉蘭尼的門徒，哈

里發納席爾與薩俄迪的導師。
X

1240 年
伊本一阿拉比逝世：宇宙論者、最偉大的蘇非理論家之

一，發展出照明學派的概念。

1273 年

賈拉盧丁•陸彌逝世：四、五位最偉大、以波斯文寫作的 

作家之一，《意解》詩集的作者，毛拉維道團因著他的教誨

而建立。
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非主義的全面靈性祝福，以及在卨度知性教莨的支持之 

下，在中前期，我們可以看到新顺尼派文化綜合體的成

長；它不再是哈里發盛期的調和產物。順尼派的立場本身，+再像是 

早期阿巴斯朝時那樣，人抵只是政治妥協的産物；什葉派知性生活之 

相對淺辨化，見證了目前主要的穆斯林人n當屮•某種一致的傾向。 

更根本的是有、種國際精神|它包容語言與地區的廣泛差異，並歡迎 

來自任何地方的穆斯林（雖然在伊斯蘭法主義者企圖劃清異端的界限 

內，結果成效參半）。這樣的精神符合並反映在某種阈際政治秩序 

上，例如約在西元lioo年前形成並立足於統領的謀劃、以及城市內多 

種自治利益的紐帶之上。

在那個時代之後，還有更進一步形塑國際政權的試驗；但是，除 

非它們與具有新的國際性、蘇非主義傾向的新順尼主義契合•否則， 

似乎就會註定徒勞無功。單純以地方為本（locally oriented ）的宗派主 

義運動，幾乎再也沒有出現。根基廣佈的什葉派異議者，不會遭到打 

壓；但經過尼查爾伊斯瑪儀里派密集的努力之後，任何活躍積極的什 

葉派運動都已於十二世紀告終（除了在葉門以外）。絕人多數的順尼 

派政權，都沒有任何強人的政治理念作為後盾。但在人多數地區，儘 

管統領之間相互敵對，政治生活仍然確實維持--定程度的連續，以及 

一定的包容性，其程度卨過都會一農村的共生關係在地方上所要求的 

最低限度；或許部分原闪就卉:於穆斯林社會為社會秩序持續帶來的壓 

力。
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塞爾柱繼承齐阈

塞爾柱人的政權從來就不是高度中央集權的專制政體，它很早就 

到了無法回頭的地步；也就是在統領之間，國家資源高度挹注於私人 

利益，從而在面臨困境之際，沒有中央權威能夠聚積足夠的資源，以 

對統領普遍貫徹改革的意志。我們已經看到，國家權力如何多半分散 

於統領們的手中•在尼查姆一穆魯克死後所發生的鬥爭中，他們幾乎 

以領主的姿態現身。山加爾（Sanjar ’在位於西元1118〜丨157年）是 

最後一位「偉大的塞爾柱人」，他主張自己對伊斯蘭世界中土數個塞 

爾柱領土的所有塞爾柱朝宗室，掌有某種控制權。

山加爾保有他在呼羅珊的權位，並耗盡大半生的時間，試著對其 

他任何地方建立起他至高無上的權勢。他派遣軍隊前往攻打古希斯坦 

（Quhistan）的尼查爾派，以及烏滸河北方眾多當地的統治者，這些統 

治者本應服從他，卻時常在他看似虛弱時，罔顧他的存在。他也必須 

鎮壓其他塞爾柱統領的獨立姿態。他最頑強的對手是花剌f模地區， 

也就是下烏滸河谷的統治者（就像在先前的朝代•慣例上仍稱這個地 

區的君王為花剌子模國王〔Khwarazmshah ] ） »倉（J立當下朝代者，是 

塞爾柱人的僕役•他曾獲派為總督•但他的後代自命為獨立政權。山 

加爾打過最不祥的戰役•對手就是喀喇契丹（Kara-Khitay）.這個政 

權以游牧為苺礎，它的統治者接受中國文化，並控制烏滸河流域與中 

阈西北邊的部分貿易路線。比起曾擊敗來H同一個方向的薩曼朝喀喇 

汗國葛邏祿突厥，它們的勢力似乎分佈得還更加遼闊：而且雖然—— 

或許該說正因為——它們讓戰敗的地方統治者續留原位•僅僅加以粗 

略的監控•所以它們的勢力仍然相當堅強。到f西元1141年，它們已
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經能夠在山加爾靠近撒馬爾干(Samarqand)的要塞打敗他，並成為整 

個烏滸河流域的領主。

但最直接地決定山加爾命運的因素，是他自己的烏古斯突厥部族

(Oghuz Turkic tribe)所發動的叛變-- 組成那些部族的突厥人，仍維

持著游牧生活，也逐漸不再於塞爾柱國家與軍隊中扮演任何角色。他 

們當中的•支部族，闪為遭到服役於山加爾的專業傭兵部隊的稅吏逼 

迫，陷於絕望之中，闪而群起抵抗；接著•，他們越過當地總督，而直 

接懇求於身為全體突厥人首領的蘇丹本人。似有人說服山加爾嚴酷對 

待他們，並且拿他們來殺雞儆猴——這麼做或許是為了一勞永逸終結 

游牧民族獨立精祌，這種精神隨著塞爾柱人的成就而在呼羅珊取得特 

權地位•卻必然總是給農耕地區的宫僚帶來困擾。然而|開戰之後， 

烏古斯突厥擊敗山加爾的軍隊(西元丨155年)，俘虜山加爾，並在他 

的國家粉碎之際，軟禁他許多年——他們將他奉為首領，保護著他， 

以免他受到自12的「邪惡」顧問所害。突厥游牧人口從此永久進入了 

伊朗，人們因而必須認真看待他們。同時，烏古斯突厥所帶來的破壞 

性遷移，全面加深丁崩壞；因為，在消滅了山加爾的軍隊之後，它們 

認為B己能隨心所欲、+受拘束地燒殺擄掠，並劫掠、毀滅了好幾座 

城市。

在這段時期內(一如往常地)，伊朗與肥沃月彎的土地讨以區分 

為兩個政治區域：東部與四部。山加爾沒落之後，在伊朗東部以及錫 

爾一烏滸河流域位居主宰地位的政權，是曾經與他發生衝突的仡剌子 

模穆斯林政權。作為三角洲灌溉地，花刺f•模物產豐饒•相對之下較 

為安全，免受周遭沙漠襲擊，而且，它就位在向北通往窩瓦河地區、 

也n益電要的貿易路線劳。在國內政治傅統和資產階級團結一致的情
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況之卜，它理所當然的自給自足，新的花剌子模阈王似乎接受國家既 

有的運作方式以及頭銜，並與各城市維持良好關係。呼羅珊的重要性 

在於：它位在肥沃卨原上的貿易路線交叉路口旁；但正因為如此，每 

當規模龐大的政府垮臺之際I它就會遭遇到瓦解的危機。花刺子模作 

為整個地區的政治中心，對於呼羅珊的北方地區而言是勁敵。花剌/- 

模人與喀喇契丹的勢力（即主宰扎拉夫尚山谷及烏滸河谷間的霸主） 

和解，向其領主納M，卻又為了自己的利益而在伊朗活動。他們在那 

裡與（在伊朗朿緣取代嘎茲納朝的）古爾朝勢力共同馴服烏古斯突厥 

部族•並致力於恢復呼羅珊本身的繁榮。花刺子模人的國家（實質上） 

是薩曼朝的繼承人，但是在塞爾柱人統治之5、以及烏古斯突厥蹂躪 

期間，這個地區的官僚傳統已經削弱•而且未能完全復原。

伊朗西部與肥沃月彎的主要勢力，表面上是非阿拉伯的伊拉克地 

區的塞爾柱人•即阿爾普一阿斯蘭與穆罕默德•塔帕爾的直系後裔。 

事實h，在大約一個世紀内•這個地區的勢力由十或十一個主要朝代 

以及許多較小的朝代分割，它們大多都主張自己與塞爾柱權威具有某 

種關係。相較於全盛時期的塞爾柱人，這些朝代看起來微不足道，它 

們也不是主要的勢力•不過•它們不只是城市阈家：因為它們握有潛 

藏的可觀資源。其中許多朝代控制的領土，雖然居住人口不夠密集， 

其面積等同於歐洲的瑞士，或是更遼闊的歐洲土地（即使扣除附屬的 

自治朝代）；他們可能支'持具有實權的王室，而這些王室確實為詩人 

們提供f可觀的贊助。然而，由於地方上的統領似乎享有範圍可觀的 

自tr裁決權限，所以即使是這什阈家，它們對內的控制力也不夠牢 

固。E室所能獲得的資源，很大比例上用於毀滅性的戰爭上，包括阈 

家之間的戰爭以及國家內部的戰爭。最多是由於統治者的人格•而使
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幾個政府的行政效率各有不同。

這種情況是由統領一權貴體制及其墾地分配所W起。在這些國 

家，人們偏向於選擇的統治名號是大將領（atabeg） •這個名號字面上 

的意義是突厥語的「父主」（father lord ）。這個頭銜指稱那杵名義上派 

往特定領地擔任駐軍，並且被任命為塞爾柱世系未成年王f的守衛； 

人將領（通常是突厥傭兵本官）、度是年輕王子的家教兼攝政人；但 

在此時代的政治環境中，大將領自然而然成為了實際上的統治者。在 

統領統治的體制中，唯一具有實際效用的權力，就是戍守特定地點的 

軍事駐衛。由於處於規模相對較大的勢力水平，所以.統領體制必然 

會造成：以王子的名義統治領地的軍事首領•實際上卻是獨立自主。 

結果•大將領身為隱藏在王位背後的實權者•他們喜歡讓自己控制的 

未成年人繼承名義上的權威，而不是由成年塞爾柱王子繼承。不過， 

通常不是只有一個塞爾柱未成年王子，也不是只有一個大將領；除非 

有哪個統領明顯壓倒其他所有掌權者，在相互爭鬥的未成年王子（他 

們往往在成年之後存活不久）之間，就會存在許多繼承紛爭。最終， 

使用大將領這個頭銜的統治者，擺脫了他所守衛的塞爾柱王子一他 

們也可能從來就不是正當意義上的大將領——他們建立起自己的朝 

代，除了名義上的關係，幾乎與塞爾柱朝毫無關係。對應於大將領當 

權的方式，這丼國家內部的政治狀態則為：朝代的權威只限於直接的 

軍事控制範圍，而若要迫使較弱小的統領繼續聽從命令，並同時對抗 

其他大將領的入侵，就必須持續施壓。

伊朗西部與肥沃月彎（即舊有專制帝國的中土）內的官僚控制， 

以及所有土地軍事化•已經到達了最大程度上的崩壞；人將領的阈家 

就建立在這些土地上。正如我們所見，在伊朗東部•花刺子模國王統
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治著掌控得宜的帝國（儘管間或有兄弟閱牆的情形）。同時，在較為 

荒僻的中乾帶地區一包括廣闊的阿拉伯半島•甚至是伊朗東南部一 

其權力則更偏向於地方分治。港口則獨立自主，無論在統治它們的家 

族底下，保有本質上屬於共和（寡頭）體制的制度，或由海岸後方仍 

屬部族體制的領導人統治；儘管某些時候，一座城鎮可能支配好幾個 

其他城鎮。在內陸上，沙漠則由部族聯盟控制著。

即使在以農耕為主的葉門，像亞丁這樣的港U，往往也由地方的 

獨立政體統治；同時在內陸•數個相互傾軋的朝代割據f鄉間地區， 

其中，北方薩達（Sa'dO的柴迪什葉派，通常掌控著強而有力的地 

位。傅統上，整個漢志地區是由麥加的眾「sharif」（穆罕默德的後裔） 

家族當中的一個家族統治，它們共同服從埃及勢力，有時候則是服從 

敘利亞勢力的宗主權。然而，在西元H74年…•支來自敘利亞的突厥 

駐軍挾著從大將領系統衍生而來的制度，將葉門的許多地區（以及漢 

志地區）納入它的控制之下；在這個艾尤布朝代以及後來的繼任者拉 

蘇里朝（RasGlids）的統治之T •葉門的夏菲儀法學派更加緊密融合於 

中土之道。

當然，尼查爾伊斯瑪儀里派憑恃著他們的民兵，在古希斯坦或其 

他地方實行自治。一如以往，埃及是高度中央集權的國家，直到西元 

1171年，都處於法蒂瑪朝p控制之下。

剛開始，許多塞爾柱親王以及那些在非阿拉伯的伊拉克地區繼承 

穆罕默德•塔帕爾的大將領，試著迫使其他幾處領地接受他們至卨無 

上的地位，至少要在納貢的意義上承認他們的地位。但他們幾乎沒有 

穩固的實力。只要山加爾還活著，在伊斯法罕以及後來成為首都的庫 

德斯坦（Kurdistdn）的哈瑪丹，繼位爭議都是由「大塞爾柱」化解，
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儘管在當地軍隊為了相互爭戰而各盡其力之後，他才介人調停。在這 

個時期，塞爾柱朝主要的政策目標是讓巴格達的哈里發淪為附庸一 

在某種程度上，這是由於「身為哈里發政權的首席副官」，對塞爾柱 

人而言，只是象徵性的意義；他們罷黜並且放逐了不只一位哈里發。 

然而在两元1157什:，山加爾之死同時也側滅了原本就愈來愈衰弱的權 

力，在哈瑪丹的塞爾柱朝被迫放棄巴格達的圍城行動，並承認哈里發 

對美索不達米亞平原擁有獨立行使的權力、哈里發們可以靠著他們獨 

立的聲望，對抗已遭到削弱的統領；但統領只不過是其中一支較為突 

出的勢力。接著，從西元1161年起•办:哈瑪丹，塞爾柱的王子受制於 

亞塞拜然的人將領，這位人將領在寒爾柱建立起自己在行省的勢力• 

W勢力強大到足以有效干預土牛.土長的大將領。最後•位塞爾柱王子 

試著在非阿拉伯的伊拉兑地區建立起獨立的權威，他極為成功地抵抗 

著大將領，甚至還邀請花剌了模國王前來協助他的對抗行動；他在囲 

元1194年的拉伊之役中遭到殺害，最後一個塞爾柱的主要族系滅絕 

了•亞塞拜然大將領的代理人暫時取代了這個地位。

除了非阿拉伯的伊拉克地區的塞爾柱朝、亞瑟拜然的大將領們， 

以及重起的哈里發以外，為數可觀的權威(就像在地圖上所能看出的) 

在伊朗西部與肥沃月彎地區興起，新興勢力所及範阐包括法爾斯地 

區、法爾斯東邊的奇爾曼、洛雷斯坦(Luristan ) 法爾斯北邊的山 

區、庫德斯圯、亞美尼亞、加濟拉地區的迪亞巴克爾(Diyar Bakr)與 

摩蘇爾、大馬士革。甚至好幾個較為弱小(或者比較短暫)的朝代也 

都扮演著重要的軍事角色，例如在伊拉克的希拉(Hillah)阿拉们世 

系。當然，這些主要朝代未必全都能安穩存在，它們的敵對世系更沉 

灑於兄弟鬩牆；但辛少他們絕大多數都維持了幾個世代。阿勒坡以及
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-段時間之内的大馬十革，•開始都擁冇屬於自己的塞爾柱年幼親 

王。在奇鲥曼，也由獨立的塞爾柱君主擔任統治者——通常受到他门 

己的大將領們控制。他家族的統治者，未必全都採用大將領這個頭 

銜，但他們幾乎全部都具有突厥血統。

自從西元1()41年•烏古斯突厥的塞爾柱浪潮將塞爾柱朝的H立表 

親帶往該處之後，奇爾曼的塞爾柱朝就一直都是獨立自主的，儘管它 

們被迫服從「大塞爾柱」的權力。奇爾曼位在南北貿易路線上，這條 

路線偶爾與法爾斯地區的須拉子處於競爭關係，而剛開始•那视的統 

治者勢力強大到足以控制海港，甚至能夠控制歐曼的海岸。但是最 

終，同樣的軍事分裂接連發生•就像其他國家的情形•樣，並且，在 

一段重大失序的時期裡，曾經打敗山加爾的烏古斯突厥橫行該地•並 

在西元1186年將最後的塞爾柱朝統治者驅出奇爾曼，讓他們自己的首 

領就任他的權位。

由於須拉子在文學上的重要性，在法爾斯地區領上內的某些統治 

者，也享有附之而來的名聲。在此時期這個地域內的政治局勢•薩爾 

古里朝(Salghurid)足以堪稱為模範。薩鲥古里家族是突厥遊牧部族的 

首領，曾經不只一次起義反抗非阿拉伯的伊拉克地區的寨爾柱人•而 

在西元1148年，薩爾古里家族攻佔了須拉子•並打敗那裡的塞爾柱親 

王的人將領：但沒多久，他們就被迫向哈姆丹朝貢。他們接受大將領 

的頭銜，以求與地位更低的統領區隔。仉處於朝貢者的地位，未能保 

護他們免受反覆內戰之苦。西元1194年•在塞爾柱人沒落之後，他們 

轉而向勝利的花剌子模人朝貢。但直到四元1203年的八年間，兄弟之 

間為了大將領地位的鬥爭仍然繼續，而這樣的鬥爭，將法爾斯地區的 

經濟消耗殆盡。然而，這樣的軌跡路線仍然持續•貫穿蒙古征服時期。
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十字軍與贊吉一艾尤布朝的中興

這個世紀的軍事體系所造成的最糟後果，就屬諸位蘇丹、大將領 

與統領之間持續不斷a自相殘殺的戰役，以及間歇發生的掠劫。而在 

保衛伊斯蘭境域、抵禦外敵時，卻戲劇化地顯露出軍隊手中握有的權 

力太過分散的缺陷。也正是在此種情形之下，這個體系的適應能力， 

以及其最終產生強大統領能力、凝聚戰鬥能力的潛質，最能顯現出 

來。

危機與反應主要發生在地中海岸邊的穆斯林區域，即位於西班 

牙、北非（Maghrib）東部，埃及與敘利亞等地。對伊斯蘭世界而言， 

中前期是活力與擴張的時代，但對西歐的拉丁化民族而言也是如此。 

雖然西歐人活動範圍的擴張•或多或少有其侷限•卻以迅速的經濟發 

展為其基礎：這樣的經濟發展，在地中海地區西部的北方內陸前所未 

見，這也一度產生相當大的勢力。在哈里發盛期，來自北非 

（Maghrib）與西班牙的穆斯林掠劫了地屮海北邊沿岸所有地區，並頻 

繁佔領義大利與高盧的港口，在十一世紀時局勢逆轉了；穆斯林被驅 

逐出義大利•甚至也被驅逐出囲西里以及內班牙北部，因而北非 

（Maghrib）海岸不但承受穆斯林侵擾•某些港口最終甚至遭到佔領。

十二世紀時，西方人的活動正值顛峰，在名為十字軍的遠征中，V
直搗北歐的軍事力量甚至延伸到敘利亞。凼此對所有在更四邊的穆斯 

林民族帶來嚴重的威脅（主要出於意識形態上的理由）。十二世紀時 

的義人利和加泰隆尼亞等基督教城市，事際上依靠北方蓬勃發展的貿 

易中飽私旗•在地中海水路上幾乎獲得穆斯林以往所掌有的主宰地 

位。事實證明，西方人在海上亨有永久的支配地位（或許部分的原因
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在於：作為穆斯林腹地的黑色人種地區的開放，確貧不比北歐的開放 

土地贺饒)••但到了十三世紀時•隨著穆斯林勢力復甦、沿著持久不 

懈的防線，他們在政治上的威脅性受到了阻擋。這樣的復甦無論在地 

屮海束部或四部，都以最人效能運用新阈際秩序的資源，以促成政治 

局勢的發展；在毎件案例屮，這股復甦賦孓順尼宗教學者新的領導 

權•並有助於根除或壓制在地中海南岸沿線上的各式伊斯蘭運動，特 

別是什葉派與出走派。 、.

相較於其他任何地方•敘利亞政治分裂的過程更加久遠：在十一 

世紀的最後十年，幾乎毎座重要城鎮都有屬於自己的獨立統領，他們 

僅僅在名義上尊賽爾柱統治者為首，而賽爾柱王子的有效勢力範圍僅 

限於阿勒坡。統領們相互猜忌，但更加忌憚來自伊拉克或伊朗的任何 

外來千預。當拜占庭帝國的西方聯軍向他們席卷而來•他們幾乎提不 

出統•的防禦計畨；每位統領都堅守fid的城鎮，盼望暴風遲甲會過 

去，卻沒料到基督教勢力的崛起會將他們盡數殲滅。•呰最重要的城 

鎮一個接著一個淪陷。

從拜占庭帝國的觀點來看•對其既定目標，第一次十字軍東征有 

所貢獻：電新奪回所有曾經屬於基督教羅馬帝國的上地，更具體地 

說，這是近代塞爾柱人在两元1()71年馬拉茲吉爾特戰役大捷之後，對 

突厥人逐漸佔領大半個安那托利亞的反擊。西歐说族對於在穆斯林的 

統治5重新取回聖地耶路撒冷的計畫，已迫不及待；近年來基督敦徒 

土地落入穆斯林手中的情形，如今更激起他們的熱忱。利用這股熱 

忱，拜占庭人趁著西方人覺醍之初，重新收復安那托利亞大部分的七 

地；似他們將部分十字軍可自行攻克的敘利亞土地留給十字軍，讓他 

們以拜占庭附庸的身分佔領敘利亞。許多指揮官麾S的M方冒險者大
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多是法蘭克人，他們非常樂意讓拜占庭接管安那托利亞，並將拜占庭 

賦予他們的入主權作為回報；似他們拒絕成為敘利亞附庸的提議，因 

為他們是為了自己而征戰。受惠於敘利亞統領們異常的分歧、義大利 

貿易城市海軍人力的支持，他們得以一路燒殺擄掠，直麾向敘利亞沿 

岸。西元1099年，勝利的狂喜讓他們盲目、任意地屠殺耶路撒冷的居 

民。

接下來的幾十年，他們建立起一系列的拉丁小公國，儘管異教徒

甚至佔領了伊斯蘭最神聖的城市之-----耶路撒冷•長達一段時間

內，穆斯林統領都無力反擊這些小公國。由於拒絕了拜占庭這個無可 

匹敵的強大中央領袖•十字軍並未建立起強盛的單一國家。但靠著義 

大利艦隊的協助，他們得以掌控敘利亞的所有港I丨。此外，他們在極 

北與南方控制著數量可觀的內陸土地。在北邊，他們沿著伊斯蘭世界 

與拜占庭之間舊有的邊界地區，佔領若干城市，在某種程度上與當地 

的亞美尼亞基督教團體合作，這些團體雖然對西方人心存疑慮，但遠 

不及他們不信任拜占庭的程度。在南邊，他們掌控著耶路撒冷，其名 

聲吸引源源不絕的傭兵擁向那兒，這些傭兵讓耶路撒冷的卜字軍君王 

一度得以併吞敘利亞南部大半部領土，甚至取得向南通往紅海的出 

口。在大馬士革、阿勒坡與兩地間較小城鎮相互爭執的統領們只能處 

於守勢。

來自西方的移民(穆斯林稱之為「法蘭克人」〔Frank J )試阍建 

立一套理想的西方封建體制。與此同時，伊斯蘭(Islamicate)生活很 

快就在文化方面將他們同化。當然，除了在軍事建築的領域以外•他 

們對當地的生活方式幾乎毫無貢獻。他們用來作為司法審判的決鬥 

(judicial duel)以及原始的醫學程度，讓穆斯林與當地的堪督教徒感
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到荒謬。少數西方人甚至學習古典的阿拉伯文，但這些西方移民確實 

享受到優渥的物質生活。長年定居此地的移民，他們的生活方式旋即 

就幾乎變成伊斯蘭(Islamicate)的生活方式，這使得來自歐洲的新移 

民感到驚訝。不過隨著新移民持續不斷地大量湧入，也避免Y移民完 

全的同化與最終的皈依。

一直到了十二世紀中期，一衅穆斯林開始克服眾多城市間統領眼 

光狹隘的爭執問題，凝聚視野、團結行動，•對抗十字軍。藉由犧牲鄰 

近的穆斯林來擴張自己的勢力，射統領而言總是比較容易，畢竟在這 

個地區中，基本忠誠根本不存在，在一、兩場交戰中吞下敗仗的軍隊 

會被兼併、收編至新的軍隊。至於遭受侵略的非穆斯林，包括其上兵 

及整個特權階級，他們的生存正遭受到威脅；因此在存亡之際；他們 

的抵抗必然更加堅持不懈。

統領贊吉是塞爾柱人轄下突厥傭兵軍官的兒子，在塞爾柱大將領 

麾下快速晉升，直到西元1127年，他自己也在摩蘇爾受命擔任大將 

領。在穆斯林佔領的地區中，他成功在半島與敘利亞北方拓展自身勢 

力(並在西元1128年趁著當地戰線失守，佔領了阿勒坡)，這讓他得 

以擴大集結物資以突襲|•字軍的陣地，他也因此贏得宗教學者的贊 

同。西元丨144年，他拿下十字軍國家四個主要首都屮防備最脆弱的埃 

德薩(Edcssa. Ruha) •然而他卻在两元1146年逝世。正如人將領家族 

典型的作法•他的兩個兒子隨即分別在摩蘇爾及阿勒坡自立為統領。 

摩蘇爾世系的統領籠統主張其身為大將領的領導權，但他全神貫注於 

取代法爾斯地區薩爾古里朝的想法，讓他脫離了與十字軍相互對峙的 

現實。阿勒坡的努爾丁(Nflr-al-din)則繼承了贊吉對抗十字軍聖戰的 

熱忱。
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努爾r是名熱切的戰士，至少對於成為新順尼派理想的模範統治 

者，他絕對抱持著相同的熱切。他沒有建立中央集權的政體，卻以突 

厥駐軍及都市領導階級之間的合作為基礎•建立起自己的勢力。他運 

用自己的資源建立各種類型的福利建築一清真寺、醫院、旅含與經 

學院；他同時也運用這些資源收復遭到十字軍佔領的領土。當時根據 

順尼派的處境，允許他們進入廣闊的區域•儘管他抱持著寬容態度， 

他對超越界線的異端卻極為嚴厲，激烈的程度如同他對抗曾在伊斯蘭 

境域統治的基督教徒一般。他特別注重伊斯蘭法能夠全面落實•即使 

市民認為該法律所提供的保障遠比簡易律法更加不足，因而引起市坟 

激烈抗議，他卻仍然強勢執行他的理念。因此，他獲得宗教學者的穏 

固支持，以及士兵忠心耿耿的尊敬。這樣的情勢助長他拿下敘利亞、 

大馬士革殘留的獨立穆斯林城市首領，同時也協助他在對峙耶路撒冷 

十字軍公國時•順利統整穆斯林敘利亞的資源。從西方人的觀點來 

看，耶路撒冷未能從家鄉獲取足夠的援助；似從穆斯林的角度來看， 

來自歐洲的額外協助持續不斷地傾注，不但使他們更加強盛，甚至超 

過原本的預期；特別是讓穆斯林的海軍勢力相形失色的義人利城市泡 

軍。埃及什葉派法蒂瑪朝的資源處於最為匮乏的時期•遠不足以威荇 

敘利亞的順尼派或基督教的形勢，埃及如今成為敘利亞兩股勢力間爭 

奪的R標。西元1169年，努爾丁成功讓他自己的副將擔任年幼哈里發 

的大臣，並透過這種身分來控制埃及•藉以回報敘利亞人在軍事上的 

支持。藉由這種方式，他創造出強人的穆斯林組織，能從側翼包圍卜 

字軍，左右戰局。

在埃及的潛在資源能完全做好準備之前，努爾丁就過世r（西元 

1174年）。此時此刻•當初建國家的順尼派忠誠精神同時也成為滅
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國的威脅，出於對努爾r的忠誠•虔誠的敘利亞人支持他綽弱的兒 

子，反對他派駐在埃及的副將同時也是他最能幹的繼承人——薩拉 

丁 •艾尤布（Salah-al-din Ayyubid） »薩拉丁是個相當頑固的士兵，年 

輕時甚至稱得上迂腐，但他在贊吉的軍隊裡，忠心追隨自己的父兄。 

如今他證明了自己是延續努爾r政策的最佳人選。儘管•開始有許多 

阻礙，但經過一段時間的努力，他成功攏絡了穆斯林敘利亞；特別是 

他並非突厥人而是庫德人的身分（起源於伏朗西部高原），騮於外來 

族裔而非軍隊主要族裔。薩拉丁有意讓埃及成為主要的運作基地•雖 

然他的能力還不足以拓展領土範圍，但他將國家狀態幾乎恢復至早期 

法蒂瑪朝的格局，並促進相同形式的貿易形態。他與數倘遠方的穆斯 

林統治者維持謹慎的關係，特別是哈里發；但除r-•些f民志願兵組 

織•他並未得到人多衔助。他也跟希臘及亞美尼亞基督教勢力達成一 

苎友善的非正式協議，或許這些協議的效用就像他與穆斯林統治者間 

的聯繫一樣•幾乎毫無幫助。針對政治結構•他不像努爾r有更多其 

他方面的基本改變，他也仍然訴諸部隊的戰士精神信仰以及都市領導 

者的順尼派理念，他在西元II年佔領耶路撒冷（城內的人們得到赦 

免•他秉持的態度與十字軍形成對比），於是旋即將十字軍國家攻陷 

至僅存幾座海港城鎮的地步。

法蘭叫國王與英格蘭國王的聯合遠征軍，跟隨著以日耳曼為主的 

遠征軍隊出征，儘管義大利城市的兵力支援挹注其中，但實際上也無 

力扭轉整個局囲，縱然如此•遠征軍還是阻止了穆斯林進一步的成功 

進擊。由於麾卜部隊資源不穩定•以及四方貴族間紛爭不斷，薩拉丁 

受到了牽制。衍生而來的戰事之所以為人們紀念，主要是因為這場戰 

事凸顯了薩拉丁與専橫的西方人物英格蘭國王理察（Richard）之間的
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人格差異，對比出這兩個人在寬恕上的差別。即使是西方人，也會因 

為薩拉丁永垂不朽的騎士精神、信守諾言的浩然正氣，而尊敬他。儘 

管如此，西方人仍一再顯露出偏執的態度，並且背信棄義；尤其是當 

他們透過談判再次奪回阿克（Acre）時（聯合遠征的主要成就），儘管 

已經承諾可以贖回投降的駐軍，理察竟然屠殺駐軍，婦女與孩童無一 

倖免。

在他過世後（西元［193年），薩拉丁將他的勢力留給在重要城市 

擔任統領的兒子與兄弟們；但埃及的關鍵資源，首先由他的兄弟阿辿 

勒（al-'Adil，西元1128年逝世）親自掌握，接著落到他兄弟的兒子卡 

米勒（al-KSmil，西元1238年逝世）手上；他們兩位才幹出眾，善於 

統領家族中眾多的統領公國。直到西元1238年，萬眾•心的薩拉丁的 

艾尤布朝才完全衰敗。西元1250年，埃及改朝換代，約莫| •年內，其 

他領地的形勢也如出•轍•皆由傭兵軍隊的首領們接手，為埃及一敘 

利亞國家重建-個新政體。1

十字軍的影響之一，就是至少提升f穆斯林地方内治的意識。有 

-•個激烈的爭論是關於是否該兌現與異教徒承諾過的協議。薩拉丁認 

為這些協議是有合法上的效力•似某些宗教學者主張無效。（拉丁基 

督教徒的多數見解則認為不必遵守協議。）無論如何，拉丁人的出現 

鼓動了反抗受保護者的暴動•這呜受保護者們心中相當不正當地- 

傾向與十字軍聯結起來。十字軍更重要的影響或許是中斷穆斯林在敘

I所有關於薩拉丁的著作當中•最具洞見的一本作品•當然就屬H. A. R. Gibb的‘The 

Achievementof Saladin*. Bulletin of The John Rvlands Librcuy. 35 (1952). 44 —60 •該 

文重刊於作者的另一本著作：Studies on the Civilization of Islam (Boston. 1962). pp. 

89-107

第n章407



利亞以及整個黎凡特地區（Levant）的貿易活動。掌握敘利亞主要海 

港的控制權鞏固了義大利人的海上優勢。俱西方貿易的活力在當地顯 

然沒有為整個地區建立起•體化的經濟。即使鉍後十字軍遭到驅逐 

後，敘利亞的海岸都市也沒有完全恢復榮景。

北非（Maghrib）政權的改革

在賽爾柱朝輝煌的成就下，更遠的西方地區正獨立發展其政治形 

態；長久以來獨立於阿巴斯政權之外，也幾乎沒有經歷過統-的地區 

性政權。不過，這裡的政治情勢也相去不遠，特別花法蒂瑪朝哈里發 

喂破伊巴迪出走派的勢力後，曾短暫征服該地區。在那裡，伊斯蘭同 

樣受到廣泛的擁戴，其程度勝過任何君主；那裡，每座城市都省相同 

的趨勢，便是在穆斯林社會關係的世界性網絡中扮演自治核心的角 

色。也正是在那裡，藉由他們團結的優勢，游牧部族（柏柏人）得以 

躍居統治的地位。宗教狂熱與部族勢力的結合確實成功樹立起-種國 

家組成的模式，儘管受到-些干擾以及其他的削弱，這種模式的整體 

結構仍耐持久存續下去。

不受阿巴斯帝阈統治的地中海西部地區，在一定程度的距離外已 

體驗哈里發盛期在知性與精神h的重要發展。伊巴迪派在塔哈爾特 

（Tahart）的統治確切促成出走派律法的發展，但其自由的精神使柏柏 

人的實際H常生活大致維持不變。伊德里斯朝（Idrisids）更內邊的地 

區•則只有碑許什葉派的痕跡，以及比起伊巴迪派統治時期更加原汁 

原味的柏柏部族生活。但到了十、世紀，伊斯蘭扎根甚深且積極向南 

傳播，甚至超越撒哈拉沙漠。伊斯蘭的存在成為最電要的精神力量。

408伊斯蘭文叫



伊本一亞辛（Ibn-Yasin）率領一批鬥志激昂的奉獻者》自行建立 

一座武裝堡壘（ribat •聖戰前哨站），據守南邊遠至塞内加爾河流域， 

改變那裡居民的信仰或是以武力征服；他也說服（西元1056年）了拉 

姆圖納（LamtGnah）的柏柏部族首領支持他改革的努力。這個運動的 

追隨者稱為穆拉比特（Murabit） •意指堡畢中的奉獻者。他們實施清 

教徒式的統治方式•從遙遠的撒哈拉沙漠西部接著到整個北非 

（Maghrib）四部地區（以馬拉喀什〔MarrSkash〕為首都）。他們特別 

喜歡極其嚴謹的法學家，這些法學者們將瑪立基法學派作為法定的律 

法全面實施（至少在城鎮之中），此學派在地中海西部地區也成為最 

流行的派系。他們建立的國家以城市為基礎，但由周圍山區的部族軍 

事勢力扶助著他們的城市。它比北非（Maghrib）的任何地區都還要穩 

固，並支配著相對集中的資源。因此身在眾多城市國家統治者支配下 

的西班牙穆斯林，發現本身遭受來自西班牙北部的基督教徒勢力威脅 

時，貿易商與法學者們便急切召來穆拉比特，藉以擊退基督教徒；在 

穆拉比特成功戰勝基督教徒後，他們迫使眾多西班牙王公退位（西元 

1090年），並向穆拉比特的勢力投誠。

所以穆拉比特朝並不是以掠奪為業的統領公阈，這個朝是建立在 

某種需求上：即北非（Maghrib）應該進入伊斯蘭中土的律法生活主 

流；基於穆斯林必須緊密團結以對抗基督教徒威脅的請求，拓展國家 

的勢力——如同贊吉在地中海東部地區。但是在尼羅河至烏滸河間地 

區本，新思潮正在發展。嘎扎里的著作試著調合曰漸流行的蘇非主義 

與具有知性的伊斯蘭法主義。在穆拉比特朝的統治下•法學者們焚燒 

他的著作。經歴穆拉比特朝延續兩個世代的統治•使一開始的改革熱 

忱潮流衰弱許多之後（政府的軍事力量也隨之消散），同樣的著作激
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發广新的改牢者---伊本一圖瑪特(Ibn-Tiimart )。如今，無疑已在北

非(Maghrib)享有世界主義化(cosmopolitanizing)影響力的瑪立基 

派法學者，他們微不足道的法律至上主義，在知識性上看似空泛•或 

許也早已無法跟隨著時代前進了。伊本一阒瑪特從事改革的熱忱，與 

伊本一亞辛如出一轍，他們都強調應該在細節h嚴格遵守道德誡命• 

儘管比起瑪立基法學派，他更偏好外顯學派，但他鼓勵更遼闊的知識 

洞察力。(他表現出赶學的特色’甚至是什葉派的影響。)退隱到摩洛 

哥山區後，他宣稱自己是末世引導者(Mahdi)，並稱呼他的追隨者為 

真正的•神論者，也就是穆瓦希(Muwahhids) »

伊本一圖瑪特在西元1130年過世，但在他自己的柏柏部族陣 

營——瑪斯穆達族(Ma^nfldah)裡廣受支持，更聚集了一個由傑出領 

導者組成的核心群體。他們的首領阿布杜一穆俄敏CAbd-al-Mu’min) 

作為末世，j|導者的繼承人，組織、場對抗穆拉比特朝的精銳戰役。在 

二十多年的戰爭中(直到西元丨147年)，穆瓦希朝幾乎佔領穆拉比特 

朝的全部領土，穆瓦希戰役本身也加深了穆拉比特朝的弱點，那些弱 

點使部分的穆斯林西班牙向基督教勢力低頭。但隨著穆瓦希朝勝利， 

穆斯林在西班牙南部所保有的地區在兩到三個世代內得以受到保衛。 

穆瓦希朝甚至將他們的版圓影響力延仲至先前朝代不曾達到的地方， 

征服了北非(Maghrib)東邊的黎波里，就像他們在西班牙的作為，他 

們在當地終結了戰爭；當地穆斯林的弱點曾招致義大利與两西里的基 

督教徒武力侵犯，甚至是佔領。

柏柏人改革派政治勢力的模式因而重獲新生。穆瓦希朝的統治家 

族旋即證明他們在知識方面的廣泛興趣，並暗地鼓動意義重大的西班 

牙哲學運動；我們會再深入探討h述內容。然而•這個國家建立的基
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礎一直都是咨城市屮嚴格遵守道德誡命的法學家(儘管伊本一圖瑪特 

對瑪立基法學派懷有敵意)、較粗郧的柏柏游牧部族民族之間的聯盟。 

建築藝術穩固且活躍地蓬勃發展，但比起先前在西班牙或是現代的伊 

朗，宮廷藝術與文學受到的鼓勵相對較少。即使在某種程度上支持哲 

學與嚴肅藝術的活動，但仍發展出一項不信任世俗化影響的傳統，這 

種影響會使人聯想到更東邊的伊斯蘭(Islamicate)文化；自此以後， 

源自於伊斯蘭世界其他地區的想法一般而言都會遭到質疑。在西班 

牙，這個政權雖不受上層階級喜愛，但至少獲得宗教學者的熱切支持。

圖5 穆拉比特朝和穆瓦希朝
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十三世紀早期，這個朝代開始失去權勢。在西元1212年，穆瓦希 

朝在西班牙遭到基督教阈王重創，於是他們旋即退出西班牙•基督教 

徒接著奪得哥多華（西元1236年）與塞維爾（西元1248年）。一個在 

山區的小穆斯林國家倖存於格拉納達（自西元1230年起），並向基督 

教徒進貢。穆虬希朝的軍宫四處建立獨立的政權，像是西元1236年在 

北非（Maghrib）中部的提里姆桑（TilimsSn）。最重要的措施由突尼斯 

與北非（Maghrib）東部的統治者提出一哈夫斯朝（Haf§id）的阿布一 

扎卡里亞•雅赫亞（Abu-Zakariyya' Yahya）-他譴贵穆瓦希朝的統治 

者（西元1237年）偏離穆瓦希原本的教義；他在這個地區幾乎重新辉 

回強大的中央政權•卻無法鞏固自己的勢力。到/西元1269年，在北 

非（Maghrib）西部的穆瓦希朝已被馬林朝（Marinid）取代，這個起 

源於新興部族的朝代雖然打退了哈夫斯朝，卻無法使穆瓦希朝的偉人 

復興存續下去（儘管此朝暗自受到他們遺緒吸引）。無論如何，在穆拉 

比特朝與穆瓦希朝的保護下，北非（Maghrib）成為瑪立基法學派伊斯 

蘭的中心•並建立起自身在伊斯蘭上層文化傳統的全面性的變化。北 

非（Maghrib）仍然屬於穆斯林。

散佈既有領土外的伊斯蘭（Islamicate）义明：進入歐洲

儘管地屮海盆地是新阈際秩序的弱點，至少在此時造成穆斯林勢 

力暫時進入衰退期。但整體而言，作為-•種信仰的伊斯蘭，甚至是穆 

斯林政體，在這個時期仍冇大幅擴張。事實上，不論當下的政治局勢 

如何，社會制度的高度地方分治特性，能把握每次擴張的機會=總體 

來說，穆斯林社會以「後哈里發形式」（post-caliphal form）開始蓬勃
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發展，並因此繁榮、盛行於一時。即使不受穆斯林統治，或穆斯林的 

統治遭到推翻之際，伊斯蘭往往也繼續成長茁壯，雖然它只能依靠自 

己慢慢發展。事實上，當無法在西班牙與西西里地區重新建立自己的 

政權時，穆斯林少數群體最後就會退出；但在許多其他地區，非穆斯 

林統治下的重要穆斯林群體，正是在這個時期開始出現一例如，在 

中國就是如此。簡言之，伊斯蘭世界發現它本身足以維持自己及其社 

會，而不必倚靠政府的援助；可能實現顯著擴張的能力如今發生了， 

雖然並非每一次擴張時都會併隨著政治霸權，但經常如此。

在麥地那與敘利亞哈里發統治之下，穆斯林政權開始擴張之後， 

將近三個世紀，穆斯林領土的邊界幾乎沒有變化；它的骝界雖然與哈 

里發勢力及其後繼者幾乎一致，然而也拓展至其他區域，特別是在西 

西里、裡海的南岸•以及阿富汗山區；卻也相當常見它的幅地縮小， 

像是在高盧與西班牙•最重要的是到r+世紀，各個地區全都抵擋著 

安那托利亞的拜占庭領土。反之，在两元945年之後的許多世紀•穆 

斯林政權的領域持續擴張，其中，宗教甚至是文明也都蓬勃發展•而 

且往往無須依賴任何先前就已存花的穆斯林國家：這樣的擴張過稈， 

在某種意義上持綃進行到我們的時代2。文化的擴張朝四面八方前進：

2 「伊斯闌的擴張」（expansion ol'Islam）這個詞，最適用於這項後來的運動上。它 

有時候適用於阿拉伯人第一的征服行動；但這些行動只在非常有限的意義上， 

構成「伊斯蘭的擴張」、當然，當時擴張的不是歷史上的整套伊斯闍信仰（與文 

化）•而是信仰的種子•當時，它還處在建立歷史身分認同的過程之中：它沒有 

能夠作為擴張根據地、先前的既存地區（漢志或貝都因阿拉伯地區都無法承擔這 

種角色）。無論如何，在進行征服的期間，所謂的「擴張」•是從它所控制的地區 

來說•而不是就人口而言（除了桕柏人這個主要的例外）。阿拉伯的征服 

（conquest ）會是更好的稱呼，而伊斯蘭的「擴張」這個詞，應保留給後來規模更
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向南跨越撒哈拉，進入非洲黑色人種地區；向南、向東進入印度洋地 

區，例如束非與印度馬拉巴爾（Malabar）的海岸沿線，以及馬來群 

島；往北進入黑海、槐海與鹹海北部的廣大地區，最遠東至中國。從 

十世紀起，以窩瓦河與卡馬河（Kama）的匯流處（接近後來的喀山 

〔Kazan〕）為中心的保加爾國（Bulghar state） •成為最活躍的伊斯蘭 

化中心之一。但是•穆斯林政權的擴張最主要的方向是進入南歐與印 

度北部的文明核心區域。我們將會在第四冊’，用更多篇幅回顧大多數 

的擴張過程。但首先，我們必須先來探討伊斯蘭社會（Islamicate 

society）在這兩個關鍵地區的政治演變。

十一世紀結束之後，長久以來一直是拜占庭帝國與哈里發政體間 

之的天然邊界托魯斯山脈（Taurus），遭到塞爾柱軍隊突破之後，加上 

突厥的領導下，安那托利亞內部逐漸轉變為穆斯枓。（安那托利亞海 

岸與整個巴爾幹半島逐漸受到同化，因此西西里以東仍保有希臘文化 

的地區，也都落入穆斯林政權手中）。同樣在十一世紀，印度北部的 

旁遮普遭到佔領（受到嘎茲納的瑪赫穆德統治）；十三世紀初的恆河 

平原也是如此，包括舊梵文明的主要地區。到了這個世紀末，印度各 

地幾乎或多或少都受到穆斯林的控制。在歐洲與印度這兩個地區，伊 

斯蘭文化（Islamicate culture）幾乎與它在尼羅河至烏滸河流域的故鄉 

一樣興盛。

在尼羅河至烏滸河間區域兩側——位於伊斯蘭世界與它最偉大的 

兩個對手社會之間的邊界地帶，顯然長期以來在情感歸屬與社會層面

大的運動。西方種族中心主義引用這個無法令人滿意的用語，它把一整套將伊斯 

闌引進西班牙、義大利、法蘭西與義大利的蓮動•都視為擴張。
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上清楚劃分出界線。在各情況中，各個社會之間土地直接相銜接之 

處•即所謂的有效邊界區域都相當狹小。各地區裡都居住著好戰尚武 

的民族，但各地區的邊界歷史都截然不同。

直到馬拉茲吉爾特之役(西元1070年)，歐洲的邊界通常位於東 

托魯斯山與東北邊的山區。這個區域曾發生最著名的歷史仇恨一阿 

巴斯朝哈里發年復•年帶領遠征軍，前來征討最強大的異教徒君主拜 

占庭皇帝。此區域的聖戰肩負著偉大的聲譽，遠自呼羅珊的人們都跋 

涉前去參戰，有時候還散漫、無章法地結伙成群，兩邊的政府都承認 

邊界地區的特殊地位•並編制特殊軍隊對抗對方的掠劫，以防衛更加 

穩定的核心地帶——在情況允許時，也會進行掠劫。這些軍隊一部分 

是由當地居民組成• 一部分是自願者，也有些冒險犯難的人們出於良 

好的目的而樂於人伍：還有一部分是各地號召而來的傭兵。雙方都招 

募突厥傭兵；在穆斯林這邊，他們來自烏滸河北部•當然絕大多數都 

是穆斯林；在基督教徒這邊，他們來自於黑海地區•而且也是基督教 

徒。以基督教徒軍隊而言，亞美尼亞的高地居民扮演至關電要的角 

色，他們從亞美尼亞北部延著山區往南部走。雙方都以希臘文與阿拉 

伯文寫作關於戰爭及英雄的浪漫史詩。在許多個世代的持續戰鬥之 

下，沒有任何一方長久持續取得進展，在這種情形之卜'，足以促使雙 

方產生相當類似的邊界文化；由於不太可能發生適應上的問題，因此 

個人或小型團隊可能在不滿情緒的醞釀下，選擇變節倒戈。

到了十一世紀，拜占庭這一方屈居下風。安那托利亞的主要地區 

屬於希臘文化，並遵從官方的迦克敦教會(Chalcedonian Church) ; fH. 

不滿的情緖甚至會以宗教虔誠的形式顯現：儘管希臘敦會統治集團試 

圖使他們臣服，邊界的亞美尼亞人仍固執堅守他們身為喬治亞基督教
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徒所享有的宗教獨立地位：而且，異教的運動甚至花基督教徒內部也 

盛行起來。某段時期內，拜占庭似乎進行著土地所有權軍事化、政權 

軍國主義化，如同曾在伊斯闘世界發展的情況。似如今，農業經濟似 

乎不只受到軍事上地方分權的損害•甚至也受到補救措施的破壞一 

即過度行使官僚權力，它所要求的收益比以往更多，以履行穏定增長 

的款項需求。在徵收吏多稅捐可能會造成災難的情形之卜，官僚們甚 

至計畫減少軍事開支，藉以箝制與它敵對的軍事勢力，同時平衡預 

算；因此，他們不只背棄r農民，也背棄r士兵。災難降臨至馬拉茲 

吉爾特，一旦主要的兵力遭到攻破，就再也無法回復舊邊界。亞美尼 

亞人喜歡建立獨立的小型國家，對拜占庭帝國祝而不見：而且•邊界 

的許多居民（包括突厥）似乎都向穆斯林投誠了。

於是，新邊界地帶便在十二世紀開始發展。但事實證明，這只是 

穆斯林向前邁進的過渡地帶。拜占庭人一開始靠著十字軍的幫助，重 

新奪m海岸地區；但現在大部分由突厥組成的穆斯林仍然保有内陸地 

區。在這兩者之間，遠離海洋的高地内陸，希臘人保有城市，而穆斯 

林侵略者使鄉間愈來愈難以防'、？。穆斯林組成了幾個小型侵略阈，這 

些阈家的政治實力在於，它們有能力從穆斯林核心地帶吸引信仰戰士 

前來參加聖戰。對於想要改善命運，並使自己免於流離失所的穆斯林 

而言，安那托利亞是希望之地，對游牧民族而言更是如此。在新的邊 

界地帶，農業生產逐漸大幅縮減，而拜占庭政府效率變得低落。許多 

基督教徒農民仍然留在他們的土地上，教會階層則從動縵、無利可圖 

的地區撤離；城市逐漸變得孤立無援，因此與穆斯林侵略部隊達成協 

議的作法，變得有利可圖。

新的邊界地帶，從來沒有像最初的舊邊界那樣穩定下來，但也證
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明這條界線變化莫測•沿著這條界線，突厥穆斯林的權力也逐漸茁 

壯。在任何特定時問、這條界線後面，比起遭到大量殺害的希臘基督 

教農民，無論游牧或定居的穆斯林突厥人口，都相當密集，並足以維 

持他們自己的身分認同。農民以及隨後的城鎮也逐漸受到吸引，進人 

它的文化軌跡。當界線向前推進，雋的地區同化r新的區域。十三世 

紀末，穆斯林已經擴展到海邊與許多港口，他們在那裡奪取船隻、出 

海掠奪——這種強行劃分邊界的海盜行為，在伊斯蘭世界與基督教世 

界之問不只發生過一次。然而一讨托魯斯山鄰接著基督教世界的主要 

邊界遭受破壞•敵方就能夠毫無阻礙地長驅直入；希臘領土上也發生 

過相似類似的社會狀況。十四世紀時•他們也渡過r愛琴海•接著跨 

越巴爾幹山脈，最後甚至渡過多瑙河。3

一0安那托利亞所吸引的民間穆斯林核心人口•例如：商人、貿 

易商、行政人員與宗教人員，在數量［:充足，就足以建立正統伊斯蘭 

政權。總部設立在孔亞（Konya «也就是Iconium）的塞爾柱首領家 

族，對於半島上眾多的穆斯林團體保有名義上的領導地位。其中某呜 

團體以「信仰戰士軍隊」為基礎，建立了強大的小型國家，它們足以 

睥睨塞爾柱權威：再者，孔亞的塞爾柱朝起初認為他們的利益主要在 

與其他家族競爭，亦即在肥沃月彎取得一席之地。但在西元1107年之 

後，塞爾柱帝國已經明確分裂成幾倘小國家，當地的朝代便接受下列 

想法：以安那托利亞原有的穆斯林生活、與日倶增的資源，當作建立 

政權的基礎。某些在周圍的弱小穆斯林政權被征服f，孔亞因而成為

3某些作者認為•穆斯林首次佔領巴爾幹地區的愛琴海沿岸土地的時刻非常重要， 

他們並且聲稱，這些穆斯林現在進入了「歐洲」•這種想法像是預設：人為劃定了 

「歐洲」的界線•僅僅是不合常理的想法•，
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東羅馬地區的蘇丹政權(sultanate of Rfim，安那托利亞曾是基督教帝 

國最富庶的地區)、具伊朗風格的權體中心。東羅馬的塞爾柱人是以 

政權的身分，與安那托利亞西邊的拜占庭人作戰，而非一群「信仰戰 

士」；他們在某種程度上拋棄了掠奪邊界的作法。西元1204年之後， 

當企圖前往耶路撒冷的十字軍部隊反過來攻下君士坦丁堡，並且佔領 

愛琴海的領土作為應許之地時，相較於佔領敵對的敘利亞，愛琴海的 

土地都更容易剝削、也更有利可圖，穆斯林們輕而易舉的從中獲利。 

他們奪取海岸邊的部分土地，足以使孔亞成為地中海一黑海貿易路線 

上的一站。

在孔亞，人們同時使用波斯語、希臘語以及突厥語，而伊斯蘭世 

界的藝術，如同在舊有領土上-•般蓬勃發展著。束羅馬塞爾柱建築頗 

有名氣，但最讓孔亞聲名大噪的，還是詩人兼蘇非行者賈拉盧丁 •陸 

彌，他的聖壇仍是城市中最重要的建築。即使是陸姆塞爾柱軍隊，也 

只在其他塞爾柱國家瓦解之際強盛一時；這個區域性的政權•強化它 

在舊伊斯蘭領土上的利益，與拜占庭人和解•並向東擴張它的勢力。 

但到了十三世紀中，它已經面臨困境。無論如何，絕大多數的穆斯林 

信仰戰士更願意跨過孔亞，前去建立在安那托利亞新設邊界上的藩屬 

政權。西元1243年，孔亞臣服於蒙古人，這個政權再也沒有重新獲得 

獨立地位或榮光。

進入印度

相較之下，比起歐洲的邊界•印度的邊界鮮為人知，然而就長期 

來看，進入印度的伊斯蘭(Islamicate)文明顯然更加重要。有很長一
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段時問，邊界地帶就在喀布爾河（Kabul river）流域（因為’穆斯林從 

第八世紀起就統治的信地，被塔爾沙漠〔Thar desert 隔絕，孤立無 

援）。在宗教及文化上各有歸屬的眾多印度公國•或多或少倚賴穆斯 

林勢力而存續著。這裡的敵人沒有拜占庭皇帝那般強大，而印度文化 

也獨樹一格，相較於地中海希臘文化地區，印度與伊朗一閃族傳統之 

間並無任何文化交流。這條邊界並不知名，也沒有太多戰t來到這 

裡。大部分的居民逐漸伊斯蘭化•開始接受這個思維活躍的文化率領 

這個地區。或許，這使薩曼朝（在十世紀後半葉）——派遣突厥駐軍 

進入瑪赫穆德統治卜的地區——得以將穆斯林直接統治的政權擴展到 

山區邊緣，通過山口的關隘進而掌控西班牙平原。如此•來，-旦山 

區居民成為穆斯林，在組織良好的突厥軍隊領導卜'•便能以壓倒地方 

世仇的聖戰之名侵略平原區域。這裡沒有建立第二條邊界的必要。實 

際上，在印度境內毎段時期的征戰•比起歐洲邊界地區的相對應時期 

的征戰•都提出發生也更加突然。

正如前面所述，第一支攻入平原的世系大獲全勝。與過去的侵略 

截然不同，靠著嘎茲納的瑪赫穆德的天賦才能，無疑讓這次進攻更加 

急遽、更具毀滅性；但至少旁遮普在歷史上對這種勢如破竹的世系開 

放態度，只要來自高地與北方的人們夠團結，也沒有理山繼續期待侵 

略希臘山區的行動是否仍有進展•畢竟該地區嚴峻的氣候及地勢跟之 

前佔領的領土差別不大。'然而，旁遮普與印度其他地區間隔著綿延百 

哩的開闊平原，而不是像愛琴海的港灣，再加上兩側還包圍Y沙漠與 

山區。成許，平原地帶並沒有特別的吸引力；無論如何，在這次征服 

之後的兩個世紀，穆斯林多半被困在旁遮普（除了出外掠奪以外）• 

該地許多民眾也開始轉而信奉伊斯蘭。在印度河流域各處，都冇為數
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圖5_3十三世紀早期的伊斯闌中土



可觀的佛教徒人口，尤其是那些似乎與控制印度教種姓制度的階級相 

對立的階級（或許像是商人階級）；佛教徒或許不會一直對穆斯林心 

生敵意•至少在信地，他們之中的某些人很快就轉變信仰了。

在北印度的其他地區，已經統治幾個世紀的氏族（之後統稱為拉 

吉普特人［Rajputs］）持續相互殘殺•而他們的政治傳統人概逐漸更 

拘束於那使收益資源更難以有效發胰的任務上。直到十二世紀末，在 

來自伊朗山區的占爾朝統治下，他們才萌生•股重新進入恆河平原的 

動力。然後再一次地，侵略進展的異常快速•而我們已經知道嗅茲納 

朝是如何在古鲥朝的攻勢下，退回旁遮普的領地。西元117（）年代，古 

爾朔統治者指派並鼓勵他的兄弟嘎茲納總督瑪赫穆德侵略印度。--開 

始，他劫掠巳於穆勒坦（Multan）獨立存在一段時間的伊斯瑪儀里 

派，接著是印度諸國；但最後，藉由與一位印度統治者聯盟，他攻陷 

拉合爾（Lahore） •接著取代嘎茲納朝最後一位君主，並於西元1191 

年初成功征服恆河平原；在這十年結束以內，他與他的部卜們（大部 

皆是突厥傭兵）遠征至孟加拉两部地區。拉吉普特統治階級慘遭屠 

殺——或是殺害他們自己的女眷•並且以騎士之姿，在絕望的突圍中 

犧牲。

在西元1206年，古爾的穆罕默德（他同時成為唯一的統治者）遭 

到暗殺•也沒有任何古爾人出面掌控大局。他的部下為了掌控自己既 

有的領土而相互征戰，但領地仍掌握在穆斯林手屮。前突厥傭兵古 

特卜丁 •艾巴克（Qutbuddin Aybak）在拉合爾即位為蘇丹，也統治恆 

河平原，卻無法制訂任何政策，當他於西元1210年過世時，他在幾年 

前俘虜的奴隸伊勒圓米胥（lltutmish）被解放後，即位為德里的蘇丹； 

正是由伊勒岡米胥才建立起蘇丹政權的秩序。蘇丹是組織緊密的突厥
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軍官寡頭統治的首領，而這些軍官在形式上限制蘇•的權力：他們就 

像埃及境內的傭兵政權的寡頭政治，他們拒絕與外人分享任何權力， 

特別是非突厥人，不論他們是否為穆斯林。4就像埃及的傭兵君主 

們，曾有女性擔任他們的蘇丹：伊勒圖米胥認為他的兒子們無法勝 

任，因此提名他的女兒拉齊婭（Ra?iyyah），由於她曾輔佐父親一段時 

間，也確實證明自己有能力治國（甚至在馬背上指探作戰）；但三年 

之後，不服女性統治的軍官們開始採用一連串計謀，成功將她剷除掉 

（西元1240年）。

這個政權不只意識到它的突厥身分，也意識到自己的穆斯林身 

分。但就像印度河流域的早期穆斯林政府，這個政權旋即讓異教徒臣 

服為受保護者，運用他們的多種能力。穆斯林特別在第一波侵略時， 

毀壞並掠劫了許多印度教神廟，最終印度這個地區的早期神廟幾乎沒 

有被保存下來。但即使在好幾個世紀之後，大部分的人口（不像旁遮 

普的人口）仍是印度教徒；除了孟加拉東部以外，在這個地區的低階 

人民|也有一些佛教徒後來成為穆斯林，而較上層的種姓仍是印度教 

徒。

不論在安那托利亞或旁遮普，抑或是恆河平原（或後來在巴爾粹 

半島）——都沒有存在任何盡力恢復非穆斯林政權的運動，即使在伊

4人們通常將這個朝代稱為「傭兵朝代」•但與埃及的傭兵君主不同，這些突厥人並 

沒有建立一種慣例：選擇蘇丹的傭兵而非他的兒子；如果將艾巴克與後來的巴勒班 

（Balban） •還有他的家族與伊勒圖米胥及其家族置於同一個群體下，它的名稱應 

該會是「阿爾巴里」（Albari）蘇丹|因為他們都是阿爾巴里突厥人。參見Ram 

Prasad Tripathi, Some Aspects of Muslin Administration^ 2nd revised ed. （Allahabad, 

1956），這是一份記錄詳實的摘要。
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斯蘭世界的屮心遭到異教徒蒙古人蹂躪之際，也沒有任何改變。對於 

信仰基督教的農民而言，拜占庭帝阈似乎沒有為他們帶來任何美好回 

憶；至於印度社合，因為受到種姓制度的高度分化，就算舊的統治階 

級消失，新統治者也很難輕鬆統一。正如我們即將看到，穆斯林填補 

了拉吉普特人的角色，但不同於原來的拉吉普特人，他們有自己的世 

界主義觀點；就此•方面而言，印度教社會只是地方現象，他們不願 

意屈尊為其中一員。在歐洲以及印度，伊斯蘭代表一種社畲上可變通 

的虔信，就連最強勢的人也能接納部分教義；儘管他們可能在自己的 

社群中遭受阯礙無法晉升，但作為穆斯林，他們可以不受階級限制。 

一旦穆斯林勢力確立•領土持續受到穆斯林的統治，而即使對尚未信 

奉伊斯蘭的人而言，伊斯蘭(Islamicate)文明也愈來愈具支配性—— 

到了現代，伊斯蘭(Islamicate)文化卻遭受到強烈質疑。

就像伊斯蘭世界本身，旁遮普一恆河平原與安那托利亞兩者在穆 

斯林征服前的時期內，中央政權皆經歷長期的衰頹。在這兩個地區 

內，穆斯林統治確立之時似乎都以都市的繁榮為其前提•而且在這兩 

個地區屮•穆斯林與被統治者均參與了都市化的過程，都在自成一格 

的伊斯蘭(Islamicate)(例如伊朗一閃族)社會及文化模式主導之'卜 

進行。身為模範與專業知識來源的「舊伊斯蘭區域」(lands of old 

Islam) *在近期伊斯蘭的區域裡有龐大的威望，就像是伊斯蘭為整個 

時代所出現的一切令人W擾的問題，提供相對明確的衿案。

必須補充一點：每道前線上的戰上大多數(儘管不是全部)屬於 

順尼派，而在他們之中的其他宗教少數群體便不受歡迎。在歐洲與印 

度的伊斯蘭，具有主導優勢的通常是順尼派，當然也有例外。事實 

h，伊斯蘭在此時才開始擴張至所有地區內，順尼派才開始佔釘優勢
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地位。而且相較於印度與歐洲，在絕大多數的地區裡，順尼派的優勢 

更為全面。什葉派只在舊伊斯蘭的中土留卜顯著的勢力。

哈里發納席射、朝廷青年阀與花剌f校阈王

無論在伊斯閲世界中土的東邊或两邊，絕大多數的塞爾柱繼承人 

國家都不認真看待基督教徒入侵地中海地區。而a•無論在東邊或西 

邊的塞爾柱繼承人•他們對於讲斯蘭本身的擴張，也絲毫不感興趣： 

這些新领土就只是成為廣闊、多元的伊斯蘭世界的一部分。塞爾柱末 

代朝沒落之後，在舊哈里發領土中的核心地帶，穆斯林的政治意識則 

上演著比較像是家務事的戲碼。

或許在十三世紀初哈里發本人的指導之下•才開始認真致力於尋 

找可以團結整體伊斯蘭世界的政治新理念。正如我們已經提過，即使 

是兼容並蓄的塞爾柱蘇丹政權，還是無法實現其理想，尤其是在伊斯 

蘭世界最為核心的地區，大將領體系使政治權威分崩離析的情況最為 

嚴重。在這些統治者中，即使在他們勢力最廣闊之際，其屮一位統治 

者的主張都涉及個人且十分短暫，這位統治者即哈里發納席爾(31_ 

Nasir) ＞他嘗試為政治平活注入新元素•這項元索往往成為大將領普 

遍具備的個人領導能力，並促成大將領之間的合作，或至少是和平競 

爭，而不是一貫的敵對關係。

在這眾多領地上的統治者之間，哈里發們因其頭銜而具備的獨特 

權威，重拾f他們在巴格達的獨立地位，並得以推行具有相當•貫性 

的政策•以鞏固其對伊拉克之控制力。在哈里發納席爾統治下(西元 

1180〜1225年)，哈里發政府得以在伊拉克本身之外，增添相當數量
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的領土，但很顯然，再也無法妄想重新掌握哈里發那舊有基礎中已消 

逝的權力。

納席爾在位四十五年，至少他起初也曾涉入當時的暴戾施政：他 

下令處死他的兩位首席大臣，並在巴格達公開展示他的敵人「塞鲥柱 

末任蘇丹」的頭齠。但他也削立許多慈善產業基金，特別是為了窮人 

的福利而設立的基金。儘管他在財政上刻意節約(某些受過教育的社 

會大眾並不贊成這項政策，因為這似乎意謂著：對於詩人之類的贊助 

會較不慷慨)，他也網羅一些優秀的顧問，其中某些人更是備受尊 

崇。因此，他有機會全面嘗試影響深遠的計帯，而且他認為這套計南 

足以在新的基礎上統一穆斯林。他在統治初期就已經著手進行某辞最 

具特徵的政策，似乎自始至終都持續發展他的計霞，雖然結果並不如 

預期•卻具有複雜多元的影響作用。

很可惜，當時歷史學家中最溫文儒雅的伊本一阿西爾(Ibn-al- 

Athir)並未能察覺納席爾的天賦，一如他看不出薩拉丁的天賦。因 

此，我們必須以各種不同的跡象來電建整個情況。

納席爾的政策可以分為兩個層次，他藉由相對傳統的軍事手段， 

在鄰近領土上擴張直接受其統治的範圍；同時，他也藉由意識形 

態，非常廣泛地擴張他在伊斯蘭世界的影響力。根據他的想法，哈里 

發政權扮演的應該不只是比驗證機關更電要的角色，還必須是迥異於 

H後伊斯蘭律法社會理論^所設想的理想哈里發角色。納席爾政策的 

這兩個層次關係極為密切，但我們吋以分別加以檢視。

得利於般後塞爾柱朝統治者們的衰弱，納席爾終於在伊拉克甚至 

是加濟拉地區的部分十地h，鞏固丫哈里發政權的勢力。他嚴格統治 

自己的領地，維護公共安全；但當然，他沒辦法恢復薩瓦德地區原先
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具備的生產力。他也積極著手消滅塞爾柱的殘餘勢力，這些勢力長久 

以來瀰漫整個哈里發朝，而且一直是該地區最強盛的單一潛在勢力。 

他透過結盟來推行這項政策，首先，他與花剌r•模國王塔乞失 

（Tekish，西元丨172〜1200年）結盟；哈里發協助他遠征伊朗两部地 

區，並因此消滅塞爾柱的末代朝（西元1194年）。後來.納席爾與塔 

乞失交惡•花刺子模國王主張自己對非阿拉伯的伊拉克地區享有統治 

權，顯然期待哈里發臣服於他，就像哈里發R服於先前的塞爾柱人那 

樣。當塔乞失撤退之後，納席爾的軍隊便確保了呼羅珊甚至伊朗鄰近 

地區的臣服（西元1195年）。塔乞失回頭將哈里發勢力驅逐出伊朗， 

在其後來的征服地當中，只留給他呼濟斯坦。

當時採用蘇丹頭銜的花刺子模國王，顯然已證明自己能以更新穎 

也比較不受既得利益干擾的勢力，取代塞爾柱人。納席爾也背棄這股 

新勢力，並結合其他較弱小勢力，建構起新的聯盟體系。這個聯盟中 

最重要的角色就是亞塞拜然大將領，他能夠重新掌控非阿拉伯的伊拉 

克地區的哈瑪丹——並在他派駐該地的軍官們反叛之際（這些軍官並 

且試圖投向花刺子模的陣營），重新掌握局勢。

納席爾在外交上最偉大的成就在於：他甚至能夠將尼查爾讲斯瑪 

儀里派的國家首領整合到其聯盟之中。位於代拉曼（DaylamSn）阿拉 

穆特的伊斯瑪儀里派伊瑪R政權，其年輕的繼承人在掌權之際•就決 

定成為順尼派的一分子，並結合人民，終結向來孤立伊斯瑪儀里派、 

又難以平息的敵意；但是，沒有順尼派統治者的含作，這根本不可能 

實現。對於那些不相信伊瑪0轉變的順尼派信徒，納席爾藉由壓制順 

尼派信徒的言論，來平息那些疑慮；即使就哈里發來說，這也不是一 

項容易的成就。伊斯瑪儀里派的信徒們，則默默服從其伊瑪目的這項
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舉動，或許認為這是隱藏自身真正宗教信仰的輯口（儘管這位統治者 

本身絕對是誠摯的）。由於他開始就在政治上跟花剌子模國王結 

盟，這位伊斯瑪儀甩派統治者在長時間的拖延之後，才回應哈里發。 

他在物質上資助亞塞拜然大將領在非阿拉伯的伊拉克地區的戰爭一 

一次是參加聯合征戰，另一次是派遣刺客參與。

但相較於這位哈里發的征戰與聯盟，更電要的是他在青年團方面 

的嘗試。若要理解納席爾政策的意識型態層面，則納席爾友人歐瑪 

爾•蘇赫拉瓦爾迪（"Umar Suhravardi）的著作就是最重要的史料。歐 

瑪爾•蘇赫拉瓦爾迪（在世於西元1145〜1234年）曾經創立蘇非道 

團，這個道團創立之後很快就變得赫赫有名，他也曾創作一本廣受歡 

迎的蘇非之道手冊《神智學者的神智知識》（•Awdri/al-maann °就他 

的蘇非主義來說，歐瑪爾•蘇赫拉瓦爾迪是保守的人：他不相信當代 

前衛的觀想傾向。相對於當代的同鄉城鎮居民1蘇非主義形上學家雅 

赫亞•蘇赫拉瓦鲥迪，他非常強烈支持伊斯蘭法及其相關學科，並喂 

決反對哲學家或比較冒險的蘇非行者沉溺其中的觀想。不過•他對所 

有類型的蘇非行者都保持寬容；並且，就他自己來說，他一向節 

制——無論是他在蘇非主義的成就，或他對於願意遵循此道者的要求。

他認為蘇非主義是通往完美虔信之道，人們能據此完全享有他們 

先前只能遠觀的神聖之^。他提出一套藉由正確又健全的感知來達成 

此一目的之實用蘇非主義養生法：他鼓勵最認真的虔信者住在蘇非中 

心而不用賺取生活所需•採取比較接近内在靈性的作法，而不是整夜 

禮拜並整日工作（且比較不會想成為流浪的乞丐）。他讓靈性指導者 

來決定何時該過獨身生活，然而他說行乞的嘎蘭達里道團成員 

（Qalandars）普遍寬鬆看待伊斯蘭法•這些成員坦誠他們滿足於已經
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能達成的較低階的靈性層次。同時，他始終都具備創新的寬廣視野， 

他似乎是納席爾政策上的最重要合作者；由於他的政治理念明確，他 

獲派進行重要的外交任務。

歐瑪爾•蘇赫拉瓦爾迪宣揚順尼派哈里發政權的重要性，是伊斯 

蘭法結構的基石。哈里發必須以身作則，成為伊斯蘭宗教與社會秩序 

的最終保障者，仉相較於瑪瓦爾迪(al-Mdwardi)等理論家，蘇赫拉 

瓦爾迪並不認為哈里發u]•因此授權給強大的蘇丹，使其•藉以有效鞏固 

其軍事勢力耦礎。但他也無法期待哈电發政權能復興中央官僚體制的 

權力，而回到像往昔一樣的權力。他比較希望哈里發政權能夠克服： 

早在中期時代就已成為權力真正核心的多樣化分權體制。

哈里發身為由伊斯蘭法所創立之法律結構的首領，首先必須成為 

具法律詮釋者身分的宗教學者的表率。佴他不能獨立於宗教學者群體 

之外，而成為他們的首領，並將他們視作僕役。而是必須A己成為宗 

教學者，並成為合乎宗教學者標準的宗教學者表率。事實上，納席爾 

努力成為活躍的聖訓教師，就像蘇赫拉瓦爾迪想強調的，他在使用某 

些聖訓傳述時，都將納席爾列於傳述鏈紀錄之末。納席爾本人也努力 

想取得巴格達公認的叫個順尼法學派的合格法學者資格：哈那菲、夏 

菲儀、漢巴里與瑪立基。這樣的政策也出乎意料得以強調這卩4個法學 

派平等的正當性，並鼓勵它們互相承認彼此的效力。

哈里發政權不只是伊斯蘭法的核心•它也同時是蘇非之道的中 

心;這是因為蘇非卞義其實是伊斯蘭法的一個分支：對於舟 :社群裡具 

備最強人靈性能力者來說，它是合適的道路，但伊斯蘭法認可它，就 

如同認可較為簡易的道路。似納席爾身為蘇非之道首領的角色，較少 

透過純粹的蘇非主義形式表現•而是較常透過更直接涉及社會責任的
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制度來表現——這種制度，就是青年博h我們已經提過，這些青年團 

如何成為城鎮裡較低階級的利益的最主耍管道，+而當它無法提供戌兵 

支持城鎮自治之後，先前也闡釋過蘇非主義的教導及蘇非主義的關係 

如何H漸滲透到青年團裡。由亞伯拉罕開始的蘇非之道是為了大眾而 

創立，但對於一般人眾而言完整的蘇非之道過於困難，於是蘇赫拉缸 

爾迪的教導則主張「青年團是蘇非之道的一部分」；因此，青年團也 

是伊斯蘭法之道不4或缺的要素之-，最終青年團也必須以哈里發為 

中心。但同樣，納席爾的政策因此不是從外部施加命令，而是他親自 

參與青年團，並在其內部取得領導權。

儘管青年阑並沒有像巴格達的警察組織那樣，獲准享有主導地 

位，但它們有時候在其他城鎮可以獲得主導地位：然而他們的重要性 

足以讓期望控制他們的¥期巴格達的權貴們，激發出加入他們的想 

法。這確實也是納席爾的期待之一：藉由在內部控制有時混亂的青年 

團，他就比較能確實控制巴格達這座城市。他自己在繼承哈里發地位 

後的兩年內•透過在青年團成員當中聲譽卓著的蘇非導師，而發起其 

中•個青年團；接著，他試圓鼓勵別人組織青年團——朝臣以及地位 

較低的重要人士。直到西元1207年，作為青年團創始人的二十五年之 

後，他才總算鞏固起自己巳經逐漸取得的地位；他宣布自己是巴格達 

與每-•處所有青年團的首領，任何不承認其冇領地位的青年團，郤會 

遭到査禁，不再承認它們是真止的青年嘲。就他鼓勵穆斯林之間的相 

互寬容來說，青年團的作法比宗教學者更進一步：由於身為伊斯蘭杜 

群不可或缺的•部分，許多服從於他的青年阐被要求承認彼此的正當 

性，我們4以収得一件納席爾時代完成的青年博I相關著作•這本納席 

鲥偏愛的•部作品反映/人們當時所採取的態度：各青年團之間不應
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該相互爭吵；它們應該謹慎遵守伊斯蘭法的界限，而且（既然伊斯蘭 

是促使它們與其他伊斯蘭法制度團結一致的基礎）如果它們必須容納 

非穆斯林，那麼，這種作法只能建立在期待這些人很可能會皈依的理 

解上=5事實上，納席爾仍在世之時，確實順利避免青年團與其他派 

系在巴格達暴力相向。

納席爾調解穆斯林的努力，超越了順尼宗教學者與青年團，更與 

什葉派和解。在伊斯瑪儀里派起義之後，許多仍忠於十-伊瑪目傅統 

的什葉派成員，迫切想在社會層面上尋求順尼派的認同。6總之•蘇 

非行者特別願意接受效忠阿里後裔的觀念；例如•蘇赫拉瓦爾辿曾說 

亞當想傳播的是伊斯蘭法，而他的兒子塞斯（Seth）則是想傅播作為 

伊斯蘭法內在真理的蘇非之道一對於這兩位元老之間的關係•這種 

觀點最早出現在伊斯瑪儀里派成員之間，人們承認在穆罕默德與傅布 

穆罕默德伊斯蘭法內在意義的阿里之間，存在著特殊關係，而後來伊 

斯瑪儀里派成員則將這種關係投射到所有偉大先知身上。儘管蘇赫拉 

虬爾辿的觀點具有強烈的順尼派色彩，但他與納席爾顯然與什葉派傳 

統和解，同時也和十二伊瑪目派調解（我們已經提到，納席爾如何能 

夠將伊斯瑪儀里什葉派這個整體，透過他們的伊瑪目，進而納入順尼

5 Deodaal Anne Breebart 的博士 論文''Developmnt and Structure of Turkish Futuwah 

Guilds', Princetpn Unniversity Ph. Dd. thesis. 1961 ’ 對我而言極有助益，但它顯然幾 

乎沒有表現出史學的洞察力。

6十二世紀一本十二伊瑪目什葉派的作品，由阿布杜爾賈里勒•拉齊（‘Abduljalil 

Razi）撰述，並得到十二伊瑪目派地方領導者認可的《批判之書》kKiUibd- 

ncc,）-有時會利用許多篇幅•向順尼派成員保證十二伊瑪目派跟他們的價值觀相 

同。
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派團體）。事實上，在好幾個場合中，納席爾都展現出他對於效忠阿 

里後裔的強烈傾向，以及對阿里特有的尊敬；他還在傳說是第十二個 

伊瑪目消失之地的撒馬拉〔Samant〕•建立了一座聖壇（甚至有人指 

控他是什葉派成員）。正是透過這樣的循環•效忠阿里後裔的想法才 

能普遍散佈在順尼派之中。

在哈里發政權，青年團（最後還包括賦予青年阉合法性的蘇非主 

義概念）也繼伊斯蘭法、盛行的都市體制之後•成為第三個領導工 

具一即政治上的直接權力；在這個範圍中，哈里發曾經至高無上， 

如今卻如同其他範圍一樣分崩離析又缺乏向心力。其屮，納席鰌透過 

他自己對美索不達米亞平原的軍事控制，以及他那具有實際效力的聯 

盟網絡，展現他在統領階級當屮的完整成員資格（如同他在宗教嗲者 

及青年裡的身分）。然而無論其勢力多麼強大，或甚至不只是哈里 

發的抽象尊嚴，他都不只希望自己能成為地方勢力。他更宣稱，自己 

對於統領享有實際的領導權，透過k層階級的管道，他特別利用宮廷 

型式的青年團來達成此-目的。

納席爾促使其富裕追隨名所發起的样年團，在實踐所有運動時都 

能與下層階級的青年團共同交流（除了它的儀式以外）。青年團的成 

員訓練鴿子自己返家（納席爾為供給官方情報機關所用’而試圖控制 

這植訓練）；他們練習箭術與其他軍事競技，並在摔角之類更通俗的 

技能中相互競爭。至少就後者這類競技而言，每個階級都能參與。毫 

無疑問，在相當程度上，納席爾青年團的吸引力就在於：在哈里發本 

人的極力贊助下•儀式性地參與這稱運動的榮耀。但對於宮延青年團 

的創始人而言，相較於較低階級的青年團裡互助合作的目的，這種組 

織有更進一少的益處；青年團可以建立起更正式的贊助關係，呵以透
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過這樣的關係加以化解紛爭，個體能更加安穩確保個人地位，並對抗 

伊斯蘭世界中社會流動的強烈趨勢。即使在巴格達宮廷中•這或許也 

極為重耍。對於納席爾的宮廷杏年團拓展到其他側廷的情形•這點或 

許發揮了影響力。

納席爾促請其他統治者參加他的青年團，藉此強化並延伸其結盟 

體系。在西元1207年以前，他正式宣告自己享有普遍性的領導權，他 

們的參與就已經開始了，並在那年之後擴散開來。作為大多數穆斯林 

統治者所賊的青年團領袖（除了與納席爾敵對•並對於其他所有人也 

構成威脅的強大統治者之外），納席爾積極扮演紛爭調解人的角色； 

而且，他最後還多多少少成功介入遙遠的敘利亞局勢。這基本上可以 

讓這邛勢力之間產生更大的穩定性，納席爾最多也只是扮演邊緣角 

色。薩拉丁要求他派遣主力部隊協助對抗十字軍•他也清楚表明哈里 

發在那場對抗之中可以享有政治領導權，们.納席爾只派出一小支部 

隊。納席爾在著手重建哈里發政權之際•顯然並不打算將其視為伊斯 

蘭IH:界的一般君主政體，侃他的調解nJ能使各處的人們都能感受到它 

的存在；他甚至始終受到薩拉丁的尊敬。

納席爾逝世後，下個世代仍然延續他的政策。他的孫子穆斯坦席 

爾（在位於西元1226〜1242年）仍在敘利亞進行派別間的調解：甚至 

稍後於卜三世紀後半葉•阿巴斯朝贊助之下的青年團仍然在埃及傭兵 

朝廷中扮演-定的角色。在接下來幾個世紀的聯合青年團手冊中，也 

將納席爾當成青年團的偉大導師。

他的計畫似乎大部分仍屬於個人的努力|冈為這項計廣告訴我 

們：認真的穆斯林如何構思去化解政治上的分歧，及其引發的軍事上 

的無政府狀態，這就是它的重要性所在。但我們不能只把它貶抑為不
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切實際的空想。十二世紀初都市民兵自治體存在的可能性，隨著伊斯 

瑪儀里派的反叛而消失之後，任何進一步努力追求一套回應伊斯蘭世 

界需求作法的政治模式，都必須考量到統領的現實狀況、更獨立S主 

的都市人门，以及過於包羅萬象的伊斯蘭法。納席爾的努力過程確實 

曾考量過這些因素。它接受這個時代的地方分治組織，以及對個人資 

助、盟約關係的依賴。納席爾的繼承者們，確實沒有他的天賦，即使 

到了蒙古人入侵這側地區之後，決定性地改變f納席爾政策所預設的 

政治處境，此時他們雖然不能維持其中某邛路線，但顯然並非完令不 

切實際。

然而，納席爾的外交策略幾乎已經失敗r，他的策略與花剌子模 

國王相比之下•形成強烈對比，只是浪漫的理想，而塔乞失的兒子穆 

罕默徳（Muhammad •在位於西元1200〜1220年）尤其是納席爾旨要 

的花剌子模敵人。穆罕默德利用在中國北邊的政治運動削弱喀喇契 

丹，擺脫來縛並控制烏滸河流域|接著•穆罕默德還運用他的軍力征 

服伊朗各地。他似乎夢想著恢復古代伊朗所謂的絕對王權，至少與塞 

爾柱人似乎完成的程度相當。事實上，相對於納席爾的多重統治者政 

策，這棟復辟行動是唯一明顯可見的替代選擇。確實，納席爾還有他 

跟許多次要統治者之間建立的聯盟，是他最重要的敵人。穆罕默德甚 

至找到•倘效忠阿里後裔的人，視作他計畫在巴格達扶植的哈里發權 

位敵對候選人；但反常的季節，使冬天提早來臨，他被迫延後競逐巴 

格達權位的活動（西元1217年）。後來甚至在納席爾死前，他的計畫 

還意外遭到終結。

對於納席爾構想中哈里發政權的前景，真正嚴重的打擊並非來自 

花刺f模人，而是來自歐亞草原。穆罕默德的恢弘體系儘管在好幾年
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內極為壯闊，但是否能確货穏健茁壯，則仍令人懷疑。他並未提出對 

抗這個時期軍事上地方分治的任何作法，事實上，他似乎並不打算恢 

復大規模統治所必需的官僚基礎；他反而進-•步逐漸削弱官僚體 

制’7無論如何，在他與哈里發之間最後的決定性競爭開始之前，他 

的生涯就終止r。在花剌子模國王東邊的疆界，蒙古部族正在建立以 

游牧為基礎的廣大國家，而穆罕默德自傲地刻意侮辱他們，而在四元 

1220年，蒙古部族則史無前例地殘忍全面毀滅花剌子模，橫掃他的領 

土。

穆罕默德則袖手旁觀，毫無作為就逃逸無蹤。他的首都在沒有他 

的情況下仍試阊抵抗，卻徒勞無功。蒙古人橫跨伊朗，從旁遮普到亞 

塞拜然，不斷追捕他較為英勇的兒子賈拉盧丁(hiaiuddin)。不論賈 

拉盧r帶著他•小批軍隊前往何處，他只能透過自己堅強的軍事力 

量，自立為統領(那時蒙古人容許他苟延殘喘)，但蒙古人就在這個 

時刻來臨，十年的時間內，賈拉盧丁的驕傲與魅力將混亂、掠劫與浪 

漫從一處帶往另一處去，直至他遭到殺害。8 (他那批失去領導者的 

軍隊仍然自成一體，最遠游走到敘利亞，進行掠劫•或受僱於任何有 

興趣僱用他們的人。)當花刺f•模朝終於結束時，伊朗北部也巳經慘 

遭蹂躪。

布哈拉等城ifi •則是成堆的瓦礫與屍體。某些城市，例如圖斯，

7 Cf. V. Bartold. Turkestan down to the Mongol Invasion, 2nd ed. (London, 1952)，這本著 

作是探討其潛在因素的極佳研究

8他的秘書納薩維(Nasawi)以波斯文為他的冒險寫了一本令人欣喜的報導，這本著 

作已經譯為法文：Vie de Jalal al-Din Mcin^ubertiy 2 vis. (Paris, 1891).
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再也沒有重建起來。其中包括許多有學問的大量難民，則逃亡至敘利 

亞與埃及、印度，甚至是伊斯瑪儀里派在古希斯坦的要塞；哈里發的 

新盟友們在當地寬宏地接待他們。巴格達的哈里發則免於劫難。不過 

接下來，中部穆斯林地區最主要的政治現實則是：身為異教徒的蒙古 

人崛起I而朝廷對於青年團的所有運作，较終都毫無意義。統領們或 

者議和、對抗•或者屈服，每支駐軍都只能自求多福。

蒙古之禍

伊斯蘭社會(Islamicate society )相對自由•較不受曾為其政治母 

體的政治框架約束，而地中海地區在西班圩、西西里與敘利亞廣人的 

穆斯林土地接受基督教徒的統治時•這種自由則受到十二世紀四方基 

督教運動的苟驗；但伊斯蘭文化(Islamicate culture)最活躍的幾個核 

心，即為敘利亞與德里之間的所有土地，在十三世紀遭到蒙古人征服 

之際，則受到更嚴峻的考驗。

當農民的農耕活動無法找到可以建立或維持的地域、政治資源 

時，游牧长族社會就會蓬勃發展。我們都注意到，阿拉伯半島的游牧 

社會十分密切依賴都市周圍的土地，歐亞草原的游牧社會則規模更 

大，而其與農業社會的關译也更加複雜。整體而言，這片草原比阿拉 

伯半島水源更豐沛；草原上的游牧民族比較擅長運用馬匹，而非駱 

駝，或許這樣也比較能自給自足。不過，草原上的游牧民族•確實在 

従黑海北方到中國北方的領土，參與常態性的貿易，而這片領土十分 

仰賴耕作者與城鎮居民的物產；尤其是他們參與橫越歐亞草原屮央的 

跨區貿易、途經中國到西方的各個終點站。使各種不同部族結構並
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存，並藉以參與人規模冒險的因素，部分是因為游牧土地之間相互敵 

對的常態，似是對重要貿易路線也同樣具有直接或間接的影晋。

就像阿拉伯半島的情形一樣，游牧部族群體會週期性地結合在單 

一的領導階層底下；藉由這種結合得以支配城鎮，並從城鎮，像是貿 

易路線旁的綠洲，隨著部族勒索貢品的不同程度，他們還能成長得吏 

快。但隨著都市農業生活的擴散，他們自然愈來愈普遍，也愈來愈強 

大（阿提拉［Attila ）與他的匈奴就是極端的例子）。從西元紀年開始 

之後的前幾個世紀起，中國政權的既定政策就是破壞這種形態——它 

往往是世界上最強大、也許是面對最多危險的政權；在它強大之際， 

它將白己的兵力，尤其還有它的協商能力，跨過更大部分的歐亞草 

原，最遠到達裡海（然而’當它變得弱小•這種游牧民族體制往往能 

將他們的影響力長期擴張到中國的北部地區）。自從征服錫爾一烏滸 

河流域•對於哈里發政權及其繼承人阈家，情況也是相類似，控制游 

牧構造也合乎其利益•儘管它們採取較沒有組織的計畫。

在十二世紀，沒有任何中國政體能達到這種作用，更不用說任何 

穆斯林政體，以游牧為基礎的帝阈，像是喀喇契丹•都無法因此繁榮 

強盛。不過這#國家•因為與後來在這整個地區扮演非常電要角色的 

都市人口接觸，而相對受到馴服。在十三世紀的前幾年，新的體制以 

草原北方森林極為偏遠邊境北方的蒙古部族為基礎，進而興起；它的 

頒導權與農業文明（agrarianate civilization ）之間，只有疏遠且不友善 

的接觸。到了西元1206年，成吉思汗就已經成為廣大蒙古部族群聚的 

首領，他在幾年之內•就支配了中國北部與屮歐亞草原東部的許多地 

區：當花剌子模國王穆罕默德在西元1219年忽視他時，他已經掌握強 

大的兵力，控制都市文明的許多樞紐城市，並從屮拉攏許多有能力的



人員。征服烏滸河流域地區不過是幾個月的事，過沒不久，整個伊朗 

都承認了他的影響力。到了西元1227年他逝世時，其他地區一特別 

是窩瓦河平原與俄羅斯的許多地方，都能感受到他的威力。帝國在他 

的兒子窩闊臺（Ogetey '在位於西元1221〜1241年）統治之卜，持續 

向外擴張，控制了中國北部的其餘地區，並全面橫掃東歐，最遠抵達 

H耳曼（當時’蒙古完全是自願撤兵）。

這股最新的草原勢力有三個與眾不同的特徵：第一，史無前例的 

活動範阐，W此，它在草原的相反兩端同時進行偉大遠征時•能夠持 

續受到中央的控制；第二，它征戰時的獨一無二的凶猛；以及它對都 

市生活的技術性資源能密集、有效的運用。這三個特點能相互聯結， 

全都取決於當時整體草原地區在世界中所處的歷史情勢。

在某種程度上•蒙古靠著成吉思汗的天賦與紀律，才能確實征服 

如此廣闊的範阐；但也可能是因為在過去一千多年間，都市的某種影 

響力甚至是控制力，已經匯集到包括中阈、尼羅河至烏滸河間地區、 

以及歐洲等地的草原地區，因此對於遠方的上地與交通路線都已極為 

熟悉。即使在上葉尼塞（Yenisei）或貝加爾湖（Lake Baykal）南方河 

谷這樣遙遠的地方，在成吉思汗之前的幾個世紀，稱得上城鎮的聚落 

數量也增加f。其他替代的長途貿易路線顯然也更為人熟知。蒙古人 

並不是漫無目的地征服，而是熟悉f他們進入的每塊土地。草原上匯 

集城市各項發展的特徵，對於其他兩個特徵也具有關鍵性的影響力。

無所不在的城市生活媒介，有助於說明蒙古人的殘暴。整座城市 

的人口不分性別或年齡-次又一次地遭到屠殺，只有熟練的工匠得以 

存活並被遣送到別處；即使是農民也个例外，他們被迫走在軍隊前 

面，成為活生生的砲灰•阻擋弓箭並填滿護城河。隨著人們死亡，建
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築物也遭到夷平，更明確地說，城市未必全都遭到蹂躪，但遲早（既 

然任何受到如此遭遇的人，一旦屈服之後都會反叛）大量人U都會遭 

受這樣的命運。來自中國、穆斯林與基督教徒地區的記載所累積而成 

的結果，確認了蒙古人因為毀滅而熱愛毀滅，而且一旦某個地區臣服 

之後，即使毀滅這個地區意謂著收益上的損失，蒙古人也往往無動於 

衷。儘管虐待農民•總體人口的流失並不會太大，何因為絕大多數的 

城鎮規模很小，所以無論如何•總是從鄉村補充人U。但相較於一般 

的戰爭，上層文化傳統的斷裂在某些事件中卻是異常嚴重。

無論如何，這種恐怖活動史無前例。這就是殘暴的主耍目的•蒙 

古人在心理戰術方面極為熟練地運用這點，它也確保隨著蒙古人崛起 

尔出現的威脅，造成廣大地區在經濟上的臣服情形。因此，殘暴算是 

-種深思熟慮的戰術，但它也展現了殘暴的情緒；確實，在某些狀況 

下，像是蒙古部族某位菁英成员偶然死亡，就會引發出這類暴怒的報 

復；人們還可能在其他情形下也有相同想法。隨著城市影響力的進 

展，城市的繁華再也無法讓一般游牧民族不知所措；他們自有生存其 

間的辦法，但也會厭惡城市生活，對於「城市騙徒」五味雜陳的期 

待，想必會瀰漫在游牧民族之間。因此至少在某種程度上，蒙古人的 

殘暴與溫文儒雅形成強烈對比，他們同時聘僱建造攻城器具的中國工 

程師，並要求維吾爾抄寫員（來自東西貿易路線的中段）完成詳實的V
記錄，而獲派前去管理臣服地區的行政官員，則會盡量挑選文化上迥 

異於其治理國的地方——派遣穆斯林與歐洲人到中國’或是讓中國人 

與圖博人前往伊朗。

窩闊臺死後，下一個偉大的中央統治者蒙哥（Mengii，在位於西 

元1251〜1257年）曾發動兩次重要的遠征，以在幾個方位使世界帝
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圖5 —5伊斯閉擴張至西元1520年



國更為完滿（他似乎認為’西歐就像印度一樣’沒那麼危急；他只是 

加以威脅）。其中有一次在忽必烈（Kubilay）率領下的遠征，就迫使 

中國南部投降。中國人的抵比任何其他人都還要頑強，怛到了西元 

1279年，他們就被征服了，而進一步的遠征則從中國南方出發，像是 

前往爪哇與緬甸的遠征；□本是唯•抵禦成功的地區。而另一支遠征 

軍，則是在旭烈兀（Hulegu）的率領之下，前往征服烏滸河以南及以 

西的其餘土地；它的任務較於簡易。伊朗的統領們急著表現他們持續 

不斷的效忠。

在蒙古的順尼大使催促他們毀滅一個什葉派國家•即阿拉穆特的 

尼查爾伊斯瑪儀里派國，它的要塞四散在敘利亞山丘到古希斯坦 

（Quhistan）廢墟之間。伊斯瑪儀里派在政治上幾乎不再具有任何危險 

性•除了保障自己寶貴的自由•他們再也沒有作為；但他們無疑替具 

有獨立精神的村民們樹立了讓人嚮往的榜樣，甚至一直到十三世紀， 

他們甚至都還是歡迎不屬於伊斯瑪儀里派的學者與科學家前來•這件 

事實可能影響某些嚴格的宗教學者。（十二伊瑪目什葉派的哲學家納 

席魯丁 •圖西〔Nasiruddin Tusi ］就是這類學者之一，他的政治生涯 

肇始於犧牲他的伊斯瑪儀里派保護者，且以鼓動順尼巴格達的毀減持 

續他的政治生涯，並擔任蒙古人的顧問、以伊拉克十二伊瑪目什葉派 

社群之保全與利益，讓自$的政治生涯達到颠峰。）旭烈兀逼迫統領 

們，且其人軍在數年之間——其間遇到相當多的困難——包圍並奪取大 

多數的伊斯瑪儀里派小型農村根據地。阿拉穆特在西元1256年協議投 

降，主要是管理不當所致，而非迫於必要，但蒙古人違反協議，伊斯 

瑪儀里派成員隨即遭到屠殺。

接著•蒙古人盛氣凌人，在西元1258年繼續朝向巴格達前進•哈

第五章441



里發（孤立於德里與開羅之間的統領們）當時仍然想維持他獨立的尊 

嚴；一場戰役徹底毀滅r哈里發軍隊的榮耀，有城牆保護的城市淪 

陷，比起偏僻的伊斯瑪儀里派小型根據地，更是絲毫不費吹灰之力• 

就徹底遭到毀壞。fi此以後•巴格達甚至再也沒有作為統領認證者的 

哈里發，但當時這暫時無關緊要：只要他們沒有遭到撤換，他們還是 

能驕傲地從異教徒的蒙古世界統治者手上•獲頒其職銜。

旭烈兀本應將蒙古人的優勢向西帶往地中海的土地去。在安那托 

利亞|柬羅馬地區的塞爾柱朝代投降（且因此永久衰弱），但拜占庭 

本身從來就沒有受到嚴重的威脅。在敘利亞，蒙古人遇到擺出戰陣的 

傭兵君主，亦即當時直接以本身名義統治、晚期埃及艾尤布朝的傭兵 

君主。在傭兵政權的拜巴爾斯（Baybars）領導之卜‘，西元126（＞年終於 

徹底擊敗了蒙古遠征軍，後來的交戰也重複出現扪同的結果。不久之 

後，蒙古人隨即開始嘗試征服印度，他們有•段時間曾足以控制旁遮 

普，侃德里的新穆斯林蘇丹帝國堅決抵抗，並將他們抵擋在印度其他 

地區之外。早在两元1237年到1238年之間，保加爾人的城市遭到催毀 

時•窩瓦河流域的穆斯林就已經被征服了。

西元1257年，窩闊臺逝世之後，好幾處蒙古領地就成為各自運作 

的獨立帝國，但他們大多數都在下個世代承認忽必烈家族在中阈的領 

導權。蒙古人在每個帝國都以上層特權階級自居，就像阿拉伯人以往 

那樣；除了少數的蒙古人核心，他們還吸收早就降服的絕大多數突厥 

草原游牧民族——成為幾乎與他們同等的階級。蒙古人帶來他們的成 

吉思汗法典（Yasa）與阿拉伯人的傳統（sunnah）約略相似，這套規 

範是以銬游牧民族的傳統為基礎•但歸功於成吉思汗，他無疑還賦予 

广敢要的規定與新的精祌：它支配著他們彼此之間的關係。他們對所
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有宗教都保持寬容，甚至資助其屮絕大多數的宗教；但整體來說，他 

們認為G己比任何宗教都還要優越，但他們許多人都會帶著佛僧隨 

行，佛教也特別受到禮遇。他們進人的大多數地區在兩到三個世紀 

中，人們都將蒙古人的傳統當作所有政治權威的規範與基礎，並加以 

遵守，而且在某些地方持續得更久。然而，他們並沒有建立新的宗 

教，也沒有塑造新的文明。到了十三世紀末或十四世紀上半葉，阿爾 

泰山脈(Altai mountains')以西的整座蒙古帝國，都皈依了順尼伊斯 

蘭。
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表5 — 1順尼勝利的時代，西元1118〜1258年 
The Ages of Sunni Triumph, 1118 — 1258

年分 
（西元）

地區 歷史概況

1106 〜

1143 年

北非（Maghrib） 

與西班牙

阿里•賓•優素夫■賓•塔胥芬（Ali b.

Yusuf b. Tashfin 1及其家族直到1147年）嘗

試維持穆拉比特政權對宗教學者的盲從，以 

對抗穆瓦希朝。'

1117〜

1157 年

伊朗東部

與河中區

最後的偉大塞爾柱人-- 山加爾統治呼羅珊；

在他的時代，達到蘇非影響詩歌之前、波斯

詩歌藝術的巔峰。

1117 〜

1258 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

除非必須服從鄰近偶爾更強大的勢力，哈里

發政權（以及其他較小的朝代）基本上維持

獨立。

1126〜

1198 年

北非（Maghrib） 

與西班牙

伊本一魯胥德（又名阿威羅伊）在世期間，

他是西班牙-摩洛哥亞里斯多德化哲學的領

導人|並完成亞里斯多德思想的偉大評著。

1127〜

1173 年
埃及與敘利亞

由塞爾柱將軍在摩蘇爾建立的贊吉朝，對抗

十字軍並統一敘利亞|最終也統一埃及、

1130 〜

1269 年

北非（Maghrib） 

與西班牙

在北非與西班牙進行改革的穆瓦希朝，取代

了穆拉比特朝|並引進嘎扎里融合蘇非主義

與宗教學者正統思想的概念，同時只要哲學

維持在個人領域活動，就提供資助。

1143 〜

1176 年
埃及與敘利亞

阿勒坡的努爾丁嘗試在宗教學者的理念方

面，整頓社會。
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年分 
（西元）

地區 歷史概況

1148〜

1215 年

伊朗東部

與河中區

在阿富汗山區的古爾朝，控制伊朗與（在

1186年打敗嘎茲納政權後）旁遮普。

約1150年
伊拉克、高加 

索、伊朗西部

薩那伊（SanS’i）逝世：蘇非波斯詩歌的創

始人。

1150〜

1220 年

伊朗東部

與河中區

眾花剌子模國王，逐漸從河中地區的西北

部將領域擴張到大部分的伊朗地區，並消

滅塞爾柱小朝代的殘餘勢力。

1161 〜

1186 年
印度北部 嘎茲納朝時期•旁遮普的純印度朝代。

1165〜

1240 年

北非

與西班牙

伊本一阿拉比在世期間：闌釋蘇非主義一

元論的領導人物，出生西班牙，後來遷往

並居住在埃及與敘利亞。

1169 〜

1193 年
埃及與敘利亞

艾尤布朝的薩拉丁將十字軍驅逐出耶路撒

冷（丨187年，哈丁〔 Hattin ）之役）。

1171 〜
1250 年

埃及與敘利亞

位於敘利亞與埃及的艾尤布朝，憑藉尼查

姆一穆魯克與嘎扎里這類人物的努力，如

經學院、蘇非中心等，在埃及恢復順尼思

想。

1180〜

1225 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

巴格達的哈里發納席爾在位期間，試圖透

過親自領導青年團具有騎士精神的秩序 ，

重新組織伊斯蘭。

約1185年
伊拉克、高加 

索、伊朗西部
安瓦里（Anvari）逝世:波斯文詩賦大師。



年分 
（西元）

地區 歷史概況

1185 年
北非

與西班牙
伊本圖非勒逝世：伊本-魯胥德的老師之一。

1191 年
埃及

與敘利亞

雅赫亞•蘇赫拉瓦爾迪逝世：照明學派蘇非主

義觀想者，因犯異端之罪而遭殺害。

1193 年 印度北部 來自旁遮普的古爾朝攻佔德里。

1199 〜

1220 年

伊朗東部

與河中區

花剌子模國王阿拉丁 •穆罕默德CAIS’-al-din-

Muhammad）在位期間，野心勃勃•期望恢復足

以與納席爾（al-N扣ir）抗衡的偉大伊朗君主政體

1203 年
伊朗東部

與河中區

尼查米（Ni?ami）逝世：創作二行詩體史詩的

波斯浪漫詩人。

1205 〜

1287 年
印度北部

傭兵君主在位期間，在古爾朝沒落後，這些德

里的蘇丹統治了整個恆河河谷。

1220 〜

1231 年

伊朗東部

與河中區

第一次蒙古大掠劫，直到花剌子模王國在亞塞

拜然的繼承人逝世，造成城市的大規模毀滅。

大約整個歐亞地區的政治中心設置於蒙古的哈

拉和林（Karakorum ） °

1220 〜

1369 年

北非

與西班牙

蒙古時代：起初|蒙古人的掠劫瓦解了河中地

區、伊朗等地的政治模式•並摧毀當地經濟；

接著，他們所設置的異教徒政府，持續威脅埃

及、安那托利亞與德里；蒙古人同時在穆斯林

與非穆斯林地區開始伊斯蘭化，因此其活動成

為當時整個伊斯蘭境域中，更廣大的擴張傾向

的一部分。
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年分 
（西元）

地區 歷史概況

1224 〜

1391 年
歐亞大陸中部

在裡海與黑海北方的金帳汗國，蒙古人

（以欽察為名）很快就皈依伊斯蘭。最後

內部繼承紛爭不斷，直到1502年（俄羅斯

人征服）。

1225 年
北非_

與西班牙

穆瓦希朝棄守穆斯林西班牙，很快縮減為

位於格拉納達的納斯爾（Na§rid）小國。

1227 年
伊朗東部

與河中區

成吉思汗逝世：他的偉業帶來巨大的毀

滅。

1227 〜

1358 年

伊朗東部

與河中區

河中地區的察合台汗國時期•約在1340年

皈依伊斯蘭。

1228 年 

（〜1535年）

北非

與西班牙

突尼西亞的哈夫斯朝時期，繼承穆瓦希

朝，維持西班牙文化傳統。

1229 年
伊拉克、高加 

索、伊朗西部

亞固特（Yaqut）逝世：以阿拉伯文寫作的

權威地理學編輯者。

1231 〜

1256 年

伊拉克、高加 

索、伊朗西部

蒙古持續掠劫，也成為伊朗及阿拉伯地方

統治者的主宰。其東側有德里蘇丹政權、

埃及的艾尤布朝以及安那托利亞的塞爾柱

人（1077 〜1300年）。

1250 〜

1382 年
蘇丹地區

巴赫里（Bahri）傭兵政權，他們是埃及與

敘利亞的軍事統治者1政治情勢雖然不

定，但經濟繁榮。

1266 〜

1287 年
印度北部

巴勒班在位期間，他是突厥菁英主義在印

度的最後維護者。
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年分 
（西元）

地區 歷史概況

1269 年 

（〜1470年）

北非

與西班牙

（以瓦塔席朝〔Wa asids ）的形式持續到

1550年）馬林朝在摩洛哥取代穆瓦希朝

（從1195年起就在山丘地區統治），並於濟 

亞尼朝（ZiySrids）結束在阿爾及利亞的統 

治後，在該地取代之（1235〜1393年）。
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第六章

波斯文藝文化的綻放年代
c. 1111 — 1274 CE



了中前期末，上層文化生活反映出當時權貴一統领體系下 

的社會秩序，但上層階級在政治領域分裂為多個派別•且

缺乏形塑不朽傅統的中央君主朝廷一及其為數不少的小型朝廷•而 

廣泛的風尚則全都由這些朝廷支持。•切文化生活與藝術生活，都受 

到這種狀況的衝擊。中期時代的社會與文化的新綜合體，就是在這種 

庇蔭之下，發展出它最甜美的果實：波斯文——新的主導性文學語言 

所寫成的詩歌。波斯傳統本身即使到後來，也反映了其在諸多相互敵 

對的短命朝廷氛圍中的發展。

波斯語文的興起，不只對文學產生影響作用：它的功能也在於， 

對伊斯蘭世界內部帶來嶄新的整體文化導向。因此，阿拉伯文仍保有 

其作為宗教學科，甚至人多數自然科學與哲學學科主耍語言的地位• 

而波斯文則成為伊斯蘭世界中愈來愈多區域使用的優雅的文化語言； 

並以M與UI倶增的影臀力跨進f學術領域。於是，這種過程成為其他 

語言提升至.文學層次的主要模式。逐漸地，第三種「古典」語言突厥 

文出現了，它的文嘐立基於波斯傳統；它的地域涵蓋範闡幾乎跟波斯 

語文一樣廣泛，但在絕大多數地區，只有在為數有限的社會圈內會使 

用這種語言，若以作為主要文化載體而論•它根本就無法跟波斯文相 

提並論。而後來出現於穆斯林之間且更屬地方性的上層文化語言當 

中，絕大多數也同樣完全依頼波斯文•或就它在文學h的主要啟發而 

言，至少有部分是依賴它。我們可以更進一汝地將這些以波斯語文承 

載，或反映出波斯語文所啟發的一切文化傳統，稱為「波斯的」 

(Persianate ) °

當時，波斯文在廣大地區都鮮為人知：特別是伊拉克两邊、使用 

阿拉伯文的地區，以及這些領地南邊與西邊的穆斯林新領土。我們可
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以基於某些目的劃分出「阿拉伯區」，以及北邊與東邊的「波斯區」。 

此「阿拉伯區」的主要界定基準是將全部與波斯相關的事物排除其 

外，而並不是由該處人們共同傳承而來的傳統來界定。這類忽視的結 

果只不過是將伊斯蘭世界的這一部分，與敁具創造力又能啟發大多數 

穆斯林族群的潮流隔離。1 （以歷史發展角度而言’伊斯蘭文明 

〔Islamicate civilization〕在中土地區可以區分為早期的哈里發」時期 

與晚期的「波斯」時期；而其周圍地區則各有變化一北非

Maghrib ] '黑色人種地區、南部海域、印度與北部地區。其中某些 

地區確實有深度參與波斯時期，而其他某些地區則確實沒有。但這種 

作法有過度簡化的危險。）

作為文嘐載體的波斯义及阿拉伯文

在哈里發盛期的帝國各處，各種穆斯林上層文化的語言一行政、 

學術，還有純文學一都使用阿拉伯文。統治階級中大多數人所使用 

的語言，也是阿拉伯語：叫_ •般民眾在日常生活中仍舊使用他們較古

I湯恩比（Toynbee）區分「阿拉伯」文明與「伊朗」文明時的構想•正是這種阿拉 

伯地區與波斯地區之間的對比但他過度誇大敘利亞與埃及身為「阿拉伯」文明核 

心的孤立性：當地任何的利益都出現在波斯地區，而且（到目前為止，阿拉伯文為 

工具）許多實行於波斯區的利益，如果不是在更南或更西的地方|也都在敘利亞與 

埃及：例見：，4 Sliidy of Histoty （London and New York, 1934）. vol. I. pp. 67—71 ■阿 

拉伯中心主義偶爾的偏見，會讓某些認同阿拉伯和伊斯蘭的人們•認為在最忠誠的 

中土裡，阿拉伯文的使用範圍及活力的衰退•就是伊斯闌文化（Islamicate ciiluuv ） 

的普遍沒落。
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老的語M。原本在帝國西部絕大多數普遍使用閃語方言（因此與阿拉 

伯語有關）的地區，阿拉伯語已逐漸取代這些古老語言（包括含語 

〔Hamitic〕）。除了阿拉伯半島周邊的閃族地區，即使含族所在的埃 

及，也都約於哈里發盛期之際，接受改良式的阿拉伯語作為其口常生 

活語言。在北非（Maghrib）的城鎮與低地，拉丁語、或許還有當地的 

閃語（布匿語〔Punic〕）方言，也被阿拉伯語取代，而阿拉伯語也開 

始逐漸傳入柏柏人更鄉間的山區（含語語系）；在城市裡，即使是西 

班牙的拉丁語（或羅曼語〔Romance 3 ）方言，至少都會伴隨阿拉伯 

語•以雙語模式並用，不僅如此，在穆斯林之間，這些語言從來沒有 

跟阿拉伯語形成文化競爭關係。

然而在底格里斯河北部與東部的廣大高地•當地語言從來都沒有 

被阿拉伯語所取代。它頂多成為城市的第二語言。絕大多數市民都是 

伊朗人，而且就像我們所提到的最重要的伊朗語言，也就是巴勒維文 

甸著源自薩珊帝國時代的文學傅統，（在阿拉伯化之後）甚至在巴格 

達的哈里發統治時期，仍享有某種尊崇。但是•由於它繁複的字母形 

式，以及它與祭司、貴族間的關連，因此在穆斯林中，以阿拉伯字母 

書寫的新波斯文都已經取代之；儘管人們仍廣泛地閱讀巴勒維文版的 

新文本，但以該語言作書寫的人仍侷限在數量銳減的馬茲達教徒；培 

養這種語言能力的穆斯林吋能會懷疑，這對伊斯蘭來說根本無關緊 

要。當代文學的波斯文是現代化、簡化且套上文學形式的巴勒維文， 

與實際使用在吏廣大的文化圈的伊朗文形成對比，並在中前期時代發 

展出自己的標準文學形式。在阿拉伯語文以外的無數種潛在文學媒介 

中，這是唯•在哈里發的土地上，有眾多廣泛的閱聽大眾，超越純粹 

地方性使用的層次，並與其對立的阿拉伯語文本身匹敵的-種語言。
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這種穆斯林的波斯文首先用於詩歌作品一故精通該語言為其首 

要條件，也因如此•使用不屬於自己的語言寫作是最難以發揮的文學 

形式。到了十世紀的薩曼朝宮廷，它也用於散文著作——特別是為了 

那些識字卻仍認為異族的阿拉伯文太過困難的人們，從仍屬主導地位 

的阿拉伯原文所翻譯而來的譯本。很快地，波斯文幾乎完全取代舊巴 

勒維文，而成為新伊朗文化的媒介。但在波斯文學中，詩歌總具有其 

卓越地位；在某種程度上是因為，即使在蒙古人的時代之後，當阿拉 

伯文在伊朗人的土地上，幾乎所有其他方面都已失去它原來的普遍優 

勢地位時，某些形式的學術散文，仍舊普遍使用阿拉伯文來作討論。

在哈里發盛期新的穆斯林波斯文發展之初I仍受阿拉伯文的密切 

影響（當然，波斯文多少也受到巴勒維文的啟發）。人們期待詩人能 

夠同時以阿拉伯文及波斯文創作。詩歌與散文在許多方面都同時繼續 

大量使用波斯文。就如同阿拉伯文的情形•詩歌主要特別用於口語朗 

誦；人們也期待單獨一行詩句本身就能句句珠璣，就算從整首詩抽離 

出來•也是一樣。而且，就像阿拉伯文的情形，既然詩歌不是讓人在 

研究活動之中私下回應，而是用於公開朗誦之際的公開回應（例如’ 

在統領的宮廷），那麼人們所讚賞的，不是嶄新且個人特有的主題， 

而是從原有主題所帶來預期之外變化的喜悅。同樣，就像在阿拉伯語 

文的傳統中，散文裡穿插著詩歌，通常也多到足以帶來音韻上的對 

比。而就主題的選取，以它轉變為韻文（saj'）的傾向而言，波斯散 

文在相當程度上同樣是跟隨著阿拉伯語文的腳步。

不過，波斯文學很快就走上其本身頗具獨特性的道路=例如，在 

詩歌中，是使用跟阿拉伯文同一套的術語來指稱格律；確實，波斯詩 

歌的新形式，似乎也與舊巴勒維韻文形式沒有什麼關聯，後者似乎建



立在（與英文相當類似的）重音與音節的勘酌上。就像阿拉伯文（還 

有拉丁文），新波斯韻文採取的模式，則以音節的長度為考量。不 

過，即使如此，在模式與音調上，波斯文的格律往往與阿拉伯文的格 

式有實質差異上的存在。就像我們巳經提到的，既定的阿拉伯文「格 

律」，事實上往往是在單一名稱卜'包含數種相關格律的群體，且其中 

某些變體與其它格律有著顯著差異。即使當波斯人所使用的格律•在 

阿拉伯文中有著相同的名稱，那扣格律的變體，往往也興於阿拉伯文 

較常使用的形式；而某些波斯文格律差異極大•人們因而為它們創出 

新的名稱。而且•格律的運用依循著另一種精神。阿拉伯文的格律與 

韻棣（它通常只存在一些極簡單的規則）從原先自由、幾近印象主義 

的用法，現在則由真正穩固且規律的用法取代（它躍入耳中時並不真 

的需要規則）。格律往往在整篇作品中保有個別音節之間的固定關 

係，但並非絲毫不能改變，而且，根據西方人的期待來判斷，韻律往 

往也是同樣精確的——它甚至轉變為複雜的多音節形式。就像在阿拉 

伯文屮，韻文的韻律節奏是依照音節長度而加以分析；在必不可少的 

創作規則中也運用許多相同的形式要素：但人們所關切的的考量點則 

是大相逕庭。

其屮，最值得注意的是，就內容而言，波斯文詩歌比阿拉伯文詩 

歌更為多樣化。這件事實反映在波斯文中最受歡迎的形式種類上，它 

們絕大多數在阿拉伯文屮比較罕見。只有單韻的詩賦（qa?idah），特 

別作為宮廷頌文的載體，在波斯文中維持著崇高地位，與單韻詩賦在 

阿拉伯文中，理論上所具有至高無上地位相似（儘管以廢棄營地開頭 

的古典主題系列早就消失）。波斯人比阿拉伯人還更講究韻文的小節 

形式，儘管阿拉伯人也受到西班牙人的影響。但他們畢竟發展出三個
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絕佳類型。屬於單韻抒情短詩體ii最接近詩賦的情詩（ghazal ） •通常 

都以愛情或酒為主題，且詩人一般會在結尾處署名（takhall叫）。與情 

詩相對的，是一種單韻的諷刺短詩形式，也就是四行詩體（mbS'i）， 

則具有印象主義式的效果。而艾德華•費茲傑羅（Edward Fitzgerald） 

的《魯拜集》（Rubaiyat，正確的拼法應該是rub^yydt，rubS‘i的複數） 

則在英文韻文屮留下印記。技術上來說，它對應於詩賦的前兩行，它 

們都有與第一行相同的內在韻律：但每半行詩都獨立成句——W此就 

等於是帶有「aaba」這種韻律模式的四行詩句。就像任何以其簡潔為 

主要訴求的詩體形式，四行詩體的作用源於單一美好形式的論點，且 

須嚴謹遵循著其文體的字句模式。

最後，波斯詩人在二行詩體（maSnavi ’ 一種押韻雙行詩體）當 

中，賦予自己罕見的自由•這種詩體可以無限延仲，而且，除了維持 

統一的韻律模式之外，幾乎沒有形式上的要求•因此顯然適於各種尊 

貴的敘事。相較於阿拉伯文的情形，這種敘事亨有吏加確定的獨立地 

位。在二行體詩的包裝下，波斯人將道德說教故事、漫長的傳奇小 

說、史詩規模的傳說與歷史故事都變成韻文；人們發現，波斯文裡相 

當於小說的文學作品•形式上都是二行詩體詩，而對於這樣的用途， 

阿拉伯文則比較可能使用於散文與簡甲.的韻文段落。事實上，通常各 

種類型的韻文都具有高度彈性，因此相較於阿拉伯文，波斯文中以賈 

希茲為代表的美好散文就發展較少。

不論就韻文模式或題材而言，波斯詩歌都比阿拉伯詩歌還更適合 

現代西方人的品味，甚至比較容易翻譯成西方語言。許多人不只嘗試 

翻譯像是賈拉盧丁 •陸彌作品等的軼趣詩，還包括更屬於抒情風格詩 

人（特別是哈非茲〔HM?〕）的詩作，其創作材料就像同類型的阿拉
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伯文作品•樣，本來就無法翻譯，也較少有人嘗試翻譯其作品，譯作 

也普遍較不成功。必須提及的是，任何翻譯都會忽略許多價值，許多 

翻譯也將類屬迥異的元素引進詩人的作品中一在措詞、格律、甚至 

韻律上都迥異於詩人本身的風格。這類譯作當中最負盛名的就屬費茲 

傑羅的《魯拜集》•它同時例示了危險與創造上的可能性。原詩是分 

立的簡短篇章，而詩集（diwan ）也就是詩人作品的集合中，則是按照 

字母順序排列，費茲傑羅的譯作則將它們按v照某種順序排列，而不論 

這樣的排列順序如何鬆散，也都敘述著一個連續的故事——對作品本 

質的改變，或許更甚於自由排列的作法。如果這些譯本的目的在於使 

其文學性更加豐富，就像費茲傑羅譯本的冃的那樣，那麼這種詩歌再 

創作就值得推薦。但是，作為用以理解原作者及其文化的研究譯作， 

則明顯功能不彰。至於較無創見的韻文翻譯，它們既不能促成好的新 

詩歌，也不像散文譯作那樣•能夠將作者的思想帶給人們。2

詩的意象：歌頌、傅奇與抒情

就像哈里發盛期的文學，詩歌用於公開朗誦，而不是（像最初時） 

私下誦唸；人們期待詩歌能像華美的服飾一樣為宮廷的生活帶來不同 

的色彩。其於波斯文所產生的結果與阿拉伯文學相當：強調形式的精

2基於不同目的，而需要不同種類的翻譯，而且即使是學者，也可以借助各種不同 

的翻譯，這項原則經過了很長一段時間才被人們接受。同時，部分原因也在於，對 

於各不相同的目的而言•什麼才是合適的標準並不明確，翻譯的一般水準仍然不 

髙一不論從任何標準加以判斷。關於提供歷史研究的翻譯，其最低標準見第一冊 

導論：關於翻譯的註腳。
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的色彩。其於波斯文所產生的結果與阿拉伯文學相當：強調形式的精 

確及對實質內容的熟悉，冈而對於處理既定形式與主題之精湛技藝的 

評價，不會受到任何預料外之脈絡的干涉——而且也能避免會違反共 

同公共禮儀的純粹個人偏好。（比較關切公共效益的蘇維埃藝術似乎 

也較為強調個人的精湛技巧。）當然，就像在阿拉伯文的情形，能夠 

超越這類限制的優秀波斯詩人，也真的能夠據此確立其詩歌的偉大特 

色。 •

頌詩是對贊助人相當直率的讚揚•且通常送給突然變得相當富裕 

的新貴。為獻給遢在世的個人而精心製作的頌歌，會讓現代内方人感 

到不悅一特別是獻給那杓財務狀況不錯且足以成為贊助者的人們， 

但令人質疑之處即在於那些人是否值得讚揚一部分原因在於，與它 

們更早期作品相比•這些頌詩更非專為形式上的禮節所作，即便是曰 

常社會交往中的禮節（與慣用英文的人們相較I更是如此）。即使在 

散文裡，我們也不再需要將自己裝扮成最鮮為人知的謙卑僕人。而當 

波斯韻文詳細闡述這類禮節時•我們會感到不自在。

除頌詩以外•就多禪波斯韻文而言——人們在大廳中公開朗誦這 

種韻文，其中儀式上的先後順序（儘管只是相對短暫展現軍事上的多 

樣性）就決定了各自的命運一那種正規的禮節成為精工細琢下所孕 

育而出的語言的起點。而在頌詩之中，這點卻最為明顯。它通常採用 

詩賦的形式•但内容為記載國王功績時•偶爾也會採用歌功頌德的編 

年體形式，其中二行詩形式較為人偏好。就像現代的廣告，頌詩是為 

广金錢而寫成的——為了特定統領用以優雅施恩於那些贊頌者的禮物； 

似與許多廣告不同，它寫作的A的不是誤導人們；因為每個利害關係 

人都知道，頌詩並不假裝自己是對倘人及其功績的客觀報導；詩人因
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為擁冇令人聯想到偉人優雅形象的能力，而深受尊敬；如果這種能力 

可以跟贊頌對象——統領的實際狀況相連結，就再好不過r。精確地 

說，絕佳的頌詩確實可能會提升統領的名聲——這就是他付錢購買它 

的原因——部分是因為•他能持綃吸引真正偉人的詩人•這鸣詩人同 

時企求品味與權力•或至少企求財富；部分也確實是因為，人們可能 

更喜歡虛構的輝煌•而不是可疑的真實。

在頌詩裡，就連禮貌性的對話通常也被視為至高無丄:。（這些慣 

例不可能是任何一個特定朝代及其傳統所特有——沒有任何一個朝代 

扎根這麼深——卻可以不受限定地移轉到當下掌權者的身上。）國王不 

只是某個城市的統治者，而是世界的統治者；他也總是能自強大的敵 

人手中贏取勝利。國王是燦爛光輝的太陽，無畏無懼的獅子；他必定 

會盡其所能地親自毀滅人們與動物。然而，他也是慷慨的一他所累 

積的戰利品不是儲藏在公庫*而是隨意分配（分給窮人•特別是分給 

士兵與朝臣，還有詩人），並且他也會進一步取得更多的戰利品。如 

果他也擁有同樣具此特質而備受尊崇的無數祖先，那就更好了。人們 

也同意，地位較低的人也能獲得與其地位相稱的恭維（詩人必須小 

心，過度稱讚朝臣會惹怒統治者，他不會容忍其臣僕被賦予過度的詩 

意榮耀，就像他也不會容忍在宮廷屮為他們舉行不當的儀式）。基於 

這些慣例•詩人4以自由創造敁細緻的奇想，其中語言的音韻•神奇 

地與其意涵中的言外之意結合。相較於情詩，也就是於常見主題當中 

的最電要對手，頌詩有一項很人的長處：為求在愛情方面的優雅表 

現，任何細節只要稍有違逆其所愛之人的個體性，任何人就都不該接 

觸（紳士不會談論他的女人）•但在公共榮譽方面，詩人則可以引用 

主角生渡中費際證生妳針羊’並禄酌m滴趣味與變化-m - 乂們曾
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認為真正偉大的頌詩歌者，同時也是最偉大的詩人。

最偉大的波斯頌詩詩人或許就屬塞爾柱朝蘇丹山加爾最喜愛的詩

人---奧哈度丁.安瓦里（Awhadduddin Anvari •約在西元1191年逝

世）。他出身圓斯的經學院，據說他不只學習辯證神舉，也學習邏輯 

學與數學，特別還有天文學。他在年輕:時就從白己的學術研究轉行寫 

詩，以求取更豐厚的報酬。（傳記作者通常將這點寫成奇聞軼事’其 

細節匪夷所思，但筆調卻十分寫實：某天，他看見一個錦衣華服的 

人，騎著披掛華麗馬飾的馬匹，周圍圍繞著僕人，他問這個人從事什 

麼行業：知道他是詩人之後，他就以那個人的命運，跟像他自己這樣 

窮學者的命運比較，並在那個特別的夜晚寫了一首詩賦，隔天就拿著 

那首頌詩向山加爾自薦，而這首詩則為他在宮廷贏得永久的職位）。 

他選擇的職業確實帶給他金錢與名聲，還有對金錢與名聲之欲望隨之 

而來的紛爭興失望。然而，他並沒有忘記自己的學問，因為他在詩裡 

加入科學上的隱喻，外行人有時會覺得無法r解這些隱喻。在西元 

1185年，他的科學似乎讓他（還有其他天文學家）惹上麻煩：他曾詮 

釋行星之間某次罕見的會合，認為這預示丫人風暴：但會合那天極其 

平靜•那_ •整年也都是平靜的一年。或許從山加爾過世開始，他就已 

經因為自己缺乏慷慨的資助省而白怨白艾好幾年；總之I他退隱到巴 

爾赫•扪絕再寫任何頌詩，並投入信仰。但即使在巴爾赫，他還是無 

法從所身陷的紛爭中脫身：據說有個敵人寫了一篇侮辱巴爾赫人的韻 

文•並歸咎於安瓦里，巴爾赫人因此將他遊街示眾備受羞辱，後來是 

因為他那些權貴友人的介入才得救。對於自己身為朝臣並寫作頌詩的 

咨種謬誤與厚顔I安瓦里都極盡所能的去強詞奪理，而他所寫的、些 

頌詩，確實也未極力讚揚他的贊助者（或極力嘲笑贊助者的對?•）；
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對於烏古斯突厥打敗山加爾之後•在呼羅珊所造成的毀滅，他的動人 

輓歌讓他聲名大噪。不過，他主要還是靠著自己歌功頌德的頌詩而揚 

名。其中最有名的一首詩就說明，他如何能使最荒謬的陳述變得直接 

且流利。它的開頭是：「如果〔任何〕心與手可以是海與礦’那就會 

是〔這位〕偉大主宰的心與手。」——極盡寬宏之能事。另一行詩則說 

道：「你身處這個世界，卻比這個世界更偉大，就像文字隱藏著更加 

深刻的意義。在戰鬥的曰子，因著你矛上的火焰，就連塵土亦為煙霧 

所包覆，希望的轡頭緩下，疲憊，而馬蹬因沾染死亡而沉重。」

與頌詩對立的則是諷敵詩。如果詩人決定跟他的敵人公開決 

裂——或許因為對他先前的讚揚，支付的金錢過少——他的言語粗野就 

沒有極限；因為，他不再受到宮廷成規的約束。他率直地以冒犯別人 

為目的。某#諷敵詩特別精於掩飾其尖酸刻薄，而優秀的詩人知道如 

何盡量利用人們公開歸咎於（無論對錯）其主角的任何缺陷•身為顯 

赫人物，忌妒的流言蜚語必然以他為主角。但光是將一個人的名字與 

大量的指控（不論有多麼難以置信）連結起來——就像在伊朗一地中 

海的生活常見的——就足以污損他的榮譽；而如果他最終無法對這些 

汙衊加以報復，這件事實本身就足以讓其身敗名裂。如此一來，諷敵 

詩展現了仇恨武器的強大，而如果始作俑者淪為自己所寫文字的標 

靶，他就會面臨恐怖刑罰的危險。好幾位天才詩人都曾因為受到幾袋 

黃金之邀而甘為一夜朗誦所用，最後則全遭嚴厲酷刑處死。

我們可以引述偉大頌詩歌者哈嘎尼（KhdqSni，1106/7—1185 CE） 

的一首諷敵詩，他由於韻文的隱晦艱深而聞名，即使是波斯人，也會 

因為深奧且博學的引述而覺得難以理解。哈嘎尼極愛慕虛榮又生性好 

辯，他也對其詩歌自恃甚髙，認為其地位遠卨過任何在他之前的偉大
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詩人著作。這位曾經指導哈嗅尼並把女兒嫁給他的詩人，曾以本身尖 

銳刺耳的詩，針對這種傾向，對他提出警告——這首詩指出，他的母 

親曾對他父親不忠。哈嘎尼因此對他的導師惡言相向。他繪聲繪影地 

指控他犯下每一種罪行，包括與男童發生性關係，還特別指控他是伊 

斯瑪儀里派異端（尼查爾伊斯瑪儀里派才在不久之前起義•尚未平 

復）。約在同時，哈嘎尼就永遠離開了他的家鄉。

頌詞詩歌（還有對立的作品）享有極高名聲，但傳奇詩歌至少也 

同樣受到歡迎。它在形式上往往屬於二行詩體韻文。戰鬥與愛情的故 

事，特別是講述已經死去多時，而且至少由於名聲而為閱聽大眾熟知 

的角色，但並沒有將韻文連結到當時的現實事件來加以點綴。它也像 

頌詩一樣保留宮廷禮儀的慣例，就連最為私密的經驗•也透過最光輝 

且非個人專有的形象而普遍化。所*用的歷史角色•大都來自伊斯蘭 

之前的伊朗民間故事——偶爾也來自伊斯蘭前的阿拉伯民間故事——而 

且，他們其實也都是虛構人物；它只需要遵守最廣泛的既定故事袖線 

（這種情形與古典時代的希臘非常相似）。但是，儘管這些故事具有相 

當的差異性•但對於角色所預設的態度•必須是宮廷生活所能接受。 

因此，男性英雄必須對自己的榮譽時時彆惕，這是他藉以享有優先地 

位的權利，以對抗所有的攻擊:這項名譽或者可能會因為他自己的軟 

弱——如果他沒有讓挑戰者閉嘴，就放棄-•場挑戰——或者，他因為他 

的女人所產生性別嫉妒的行為而為人詬病。冈此，英雄不論在愛情或 

戰爭中的言行舉止，通常都必須合乎正統的方式；對於II]•能出現的道 

德問題或情感問題，個人的回應根本就不是問題所在。然而，就愛情 

而言，男性對於他不能在肉體上佔有，卻當成超越之美的體現而理想 

化、他也仍忠誠待之的女性昇華且屈從的愛，這項概念存在著電要的
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替代選項。但在這呰形式與論述惯例的限制內•偉大的詩人不只能夠 

表現其精湛技藝，還能展現他的敏銳與洞察力。

最偉大的傅奇故事詩人，就是亞塞拜然甘賈的尼查米（Ni?ami of 

Ganjah, 1140/1 1202/3 CE），他生平似乎簡樸素淨又信仰堅定，而且 

也扪當仁慈，他的詩作也具有引發讀者此種情感的能力。我們知道他 

尋求指引的那位蘇非導師。儘管他將自己較偉大的詩獻給好幾個在位 

統治的統領，似他迴避了頌詩。他最為人知的就是五首二行詩體長 

詩，人們後來將其統稱為「五重奏」，這五首詩也啟發後來的詩人， 

促使他們嘗試剖作類似的二行詩體詩。在這五首詩屮，有一首是說教 

式的，帶有蘇非主義的元素：但其他四首詩則呈現了其他詩人盛行的 

主題，其會受歡迎有部分是因為這是尼查米留下的典範。正是尼查米 

的處理手法，使這些主題在後來的波斯文學中，有其最為永續的內在 

意涵。

堀其頓的亞歴山大大帝（又名為歐洲人伊斯坎德•陸彌〔Iskender 

Rumi, the European ））似乎巳曾出現在菲爾道西史詩裡的伊朗統治者 

之列。尼査米更普遍著眼於故事本身的内在完整性，並據以重新敘述 

他的故事，但並沒有漏掉指向人類最終-•般性所探求的絃外之音。或 

許就這種呈現亞歷山大的手法而言，最值得紀念的不是他更具歷史意 

義的功績•而是他為追求牛.命之水，而前柱地球盡頭的傳奇探險—— 

就像尼查米所呈現的•前往有著幾近超越宇宙的黑暗之地。

可愛的席琳（Shirin）與薩珊君主胡斯洛二世（Khusraw Parvis） 

的故事已曾出現在菲爾道西的著作中；但尼查米再次強調傳奇故事的 

色彩。波斯畫家向來喜歡描繪胡斯洛初識席琳的場景一她在旅程中 

停留，在溪流屮沐浴，而胡斯洛則在相反方向的旅程中剛好路過。對
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於她的另一個愛人——法爾哈德（Farhdd）的故事•尼查米則充分利用 

這個故事的渲染力，故事屮，為了要牽到她的手，法爾哈德背負的任 

務是，開闢出一條穿過大的比希斯頓山（Bihistfm，阿契美尼德朝將 

他們的銘文刻在這座山上）岩石的路；他忠實地靠著自己的勞力進行 

了好幾年，直到他快要完成峙•胡斯洛派人傳達席琳已死的錯誤消 

息，他因而自殺。根據榮譽守則，這個故事不可能有其他結果；胡斯 

洛必須獲勝。但尼查米接下來也描繪了另一種愛情，在其中，真正得 

勝的戀人，抛棄了他的對象。瑪吉儂（Majnfm，意指「瘋人」）與他 

摯愛蕾拉（Layld）的故事，是出自古老的阿拉伯民問故事：蕾拉的父 

親將她嫁給別人，但瑪吉儂拒絕放棄她•並在沙漠中瘋狂地遊走，只 

有野獸與他作伴。當她的丈夫死去，她立刻奔向他，但他L2經瘋狂到 

不認得她了。尼查米告訴我們，他們最終在天堂結合。儘管尼查米所 

處理的主要不是蘇非主義的作品，就像他對這個主題的某些其他處理 

手法一樣，但它確實具有蘇非主義的痕跡。

尼查米二行詩體詩五重奏中的最後一首，同樣處理出自法爾道西 

著作的人物，薩珊君主巴赫拉姆•古爾（BahrAm Gur）是著名的獵 

人，因為與他所獵取的野獸-樣兇猛而聞名。然而•故事大半篇幅的 

走向，則轉向更脫離歷史的場景，由巴赫拉姆•古爾（因其畫像之 

美）所追求並贏得芳心的七名公主而轉述的故事構成；公主們代表世 

界的七個地區——在這裡•是指印度、中國、土耳其斯坦、斯拉夫、 

伊朗、陸姆（歐洲P還有北非（阿拉伯諸島與黑人非洲在清單上省 

略）——進而同時表達巴赫拉姆•古爾的榮耀，以及異國傳奇故事。

不過，離正式宮廷禮儀更遠的•是詩句所用的語言•它通常透過 

网行詩或短詩表達。在我們身處的領域•屬於私人情感•而不是公共
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的榮譽。似在這裡，成規也是成立的，因為詩歌——只因作為聽眾朗 

誦的詩歌（shi‘r）—不是真的專屬私人。在這樣的詩歌中，感受的調 

性可能極其細緻；而且，既然所有事物實際上都僅憑所使用的形象， 

要完全理解詩歌，就有賴賦了，每種形象影響力。美麗的臉龐通常稱為 

滿月；挺拔的角色通常稱為柏樹；熱情且無望的愛，則在歌唱的夜鶯 

（鹎科鳴鳥）身上找到它的形象，在人們的幻想中，牠愛上難以靠近 

卻具有美艷超凡的多刺玫塊。古代伊朗君王賈姆胥德（jamshid，就像 

菲爾道西所呈現的）擁有-只神奇的杯子，他能在杯子裡看到世界上 

發牛的所有事；只要對這個杯子提一個典故，就能喚出從這整個故事 

所衍牛出的許多絃外之音。（酒也是貧姆胥德發明的。）人們引用另一 

位古代伊朗君主法利敦（Faridfm），以象徵長壽與財富；他年輕時， 

打敗了曾罷黜賈姆胥德的怪獸札哈克（ZabMk），為他報仇；但他年 

老時則把自己的王國分給三個兒子，其屮兩個兒子殺害第三個，又遭 

到為他復仇的人殺害；因此，賈姆胥德鎮H凝視他兒子的三個骷髏 

頭，度過其晚年。人們認為，這呰典故與明喻是理所當然的，重要的 

是，詩人能如何運用它們，他如何讓自己在引述的時候•能有助於建 

構靈巧表達情感的環節。情詩最常見的主題，自然就是愛（按照慣 

例，總是對於年輕男人或男孩的愛——本身為男性的詩人，就是那個 

愛人：提到愛女人則顯不夠莊重。）（也有女詩人，但很罕見。）但詩 

人自然也採用各種主題——最好的美酒，它的魅力甚至表達著哀傷； 

有位詩人還不只-次以令人難以忘懷的柔情，哀悼早逝的妻子或兒 

子O 3

3 Helmuili Ritter與K. Rypka已經在他們那個版本的尼查米所著的/A，//（Prague.
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蘇非與世俗智慧：薩俄迪的簡潔文體

波斯詩歌，甚至還有波斯散文，後來日漸受到蘇非主義意象的影 

響。在我們所提過具有世俗情感傾向的詩歌中即可見-斑。不過，在 

不以表達成規或情感為目的，而企圖表達永續智慧的詩歌中•更是如 

此。在哈里發盛期政權倒臺後的幾個世代中，波斯文學根本沒有沾染 

太多的宗教關懷。舉例來說，這樣的宗教精神展現在菲爾道西身上• 

反映出一種簡單又普遍化的伊斯蘭：承認神的意志至高無上；這樣的 

情感幾乎已經無所分別，因此即使當他套用馬茲達教的術語時，也足 

以輕易地充分表達它。但在十二世紀以後•當中前期時代具有蘇非主 

義的社會已經完全成形，蘇非主義愈來愈成為眾多重要詩人的靈感。

他們以比較抒情的短詩格式，也就是情詩與四行詩體詩，來贊頌 

蘇非主義的虔信價值；他們有時候還會以較鬆散的二行詩體•長篇累 

牘地闡述蘇非主義理論與形上學。這類詩人並不代表任何既存的階層 

體制：他們的創造沒有成為具有紀念價值的宗教儀式，卻表達r個人 

的進取精神，並標誌著蘇非主義引導地方性人眾運動的應變特性。但 

這些詩人變得非常受歡迎，且至少在他們死後，往往也獲得蘇非近神 

者本人的嘉許；實際上對於這種詩歌•主要身為蘇非行者的人們•像 

是陸彌等，有時也付出了貢獻。（詩歌的卓越無疑多少也進而助長了 

蘇非主義的聲望）。

這些詩人學著以恩典與想像的偉大光輝來處理語言。蘇非主義的 

心境與啟發所具有的狂喜特徵•進入了詩的表現手法:他們發展出好

1934） •附上尼查米隱喻象徵的詳盡編目。
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幾個慣用的形象一有時候借用门愛與酒等更世俗化的故事——並運用 

各種精妙的手法。在他們的韻文中，雨滴擁有個別的靈魂，以千種各 

有些微不同的方式，落入神的普世性海洋；對於帶有神聖之美的玫 

瑰，夜鶯反覆歌唱著牠的愛，卻沒有像飛蛾那樣，出於對於燭焰一 

神之大能的火焰，消耗一切卻乂推動一切的熱情而放棄自己的生命。 

最終，幾乎不論每一位詩人選擇什麼樣的主題，往往都會借用這冲富 

有削造力的形象，甚而將蘇非主義精神的某種言外之意，注入更平淡 

且世俗的主題。多種元素親近並且融合，或許就像它們在真實的心裡 

那樣地親近。最終（正如我們將提到），隨著像是哈非茲那種具有人 

師地位的詩人，已經很難從他作品的靈性因素中挑出世俗因素（或者 

更正確的說法是，這已無關緊要）。就蘇非行者固有的傾向：將每種 

世俗對象或熱情都視為反映著超驗真實，以及在神的多重創造之中無 

意識地追尋神愛，而蘇非主義思想的這種用法，卻有其正當性。某些 

詩，無論表面上的主題多麼粗俗，缺乏想像力的後世學者，也都已經 

將它們詮釋為純粹的宗教寓言：因此，即使認為出自歐瑪爾•海亞姆 

手筆的諷刺韻文，後來某些學者的評註•還是刻板地援用任何稱得上 

是蘇非主義意象的事物，並否認有任何刺激感官的存在。

後來的波斯詩歌受到蘇非主義影響甚深，因此即使顯然是世俗的 

諷刺詩，也會模仿蘇非主義的態度。偶爾帶有一點沾染蘇非主義傾向 

的情感•這類情況人們都會認為理所當然。'

在全心全意以蘇非主義格調寫作的詩人中，則屬法里度丁•阿 

塔爾（Fariduddin 1 Attar -西元1190年逝世）最負盛名（除了讓他獲益 

良多的蘇非行者賈拉盧丁 •陸彌之外）。阿塔爾自己似乎並不是全職 

修行的蘇非行者，他的某些韻文似乎也不是專門獻給蘇非主義；但其
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中許多作品•都致力讚揚蘇非行者，並榮耀他們的學說。阿塔爾最重 

要的著作，形式上屬於二行詩體，它講述一個主要故事•並綴飾著好 

幾個構成其著作核心的附屬故事。人們將別人所寫的許多作品都視為 

阿塔爾的創作•鑑別哪些創作出自於他的筆下，的確是個比較棘手的 

問題，但毫無疑問地，歸於他名下當中最偉大的那些作品，確實是他 

創作的。

或許其中最出名的作品，寓言般講述鳥兒們出發尋找偉大的神鳥 

希穆爾格（Simurgh，牠有一根羽毛棹在中國’就足以使那裡的所有t 

家徒勞無功地奮力捕捉牠的美麗）；牠們一路上歷經許多千鈞一髮的 

冒險——象徵著人類精神在密契之道上的冒險；直到最後，只剩卜其 

中三十隻鳥。靈魂或肉體h的消磨，都已經使牠們精疲力盡，牠們卻 

又在一面巨大的鏡子裡，看到了淨化的自己•同時也發現f希穆爾 

格；因為，原來希穆爾格就是他們自己的形象（simurgh在波斯文的意 

思就是「三十隻鳥j ）。

最受歡迎的波斯詩人，就屬法爾斯首府須拉子的穆斯里胡丁 •薩 

俄迪（Muslihuddin Sa'di, 1193—1292 CE）。阿拉伯地區與其他地方都 

有他的行旅足跡，或許還曾前往印度；但他約在西元1257年終於回到 

須拉子，他在那裡寫作他最出名的兩本詩集：《薔薇園》（6«/&心）

與《果園》（BH書名的意思都是「花園」；兩本書都是故事集，
%

這些故事都是花園裡甜美的花朵。《薔薇園》以簡單的散文述說高尚 

的故事，並用以韻文寫成的評論加以綴飾；《果園》將•切事物都套 

進二行詩體。這兩本書都屬於說教性質，薩俄迪預計以富有娛樂性的 

方式提出人生的教導。沒有什麼深奧或牽強的複雜情節能遮蔽它們優 

雅的清新風格。這些故事散集加上像是「論諸王」、「論慷慨」之類的



標題。然而，薩俄迪並沒有發展出在邏輯上無所闕漏的策略來詮釋生 

活：不論這畔故事閱讀順序如何•讀者都能獲得書中想傳達的訊息。 

薩俄辿寫了其他許多詩歌，但這畔簡單的作品集，最能讓他親近所有 

世代的讀者。

薩俄迪想在這些書中呈現-種圓滿的智慧，以指…這個世界上的 

生活。因此，他在每個層次上都提供建議；從最平常的機智•到終極 

的目的性。當他的理解趨於圓滿•就難免會審用蘇非主義的用語。所 

以•他講述一滴雨水，它落入海洋，在那樣的廣大無垠之中，發現自 

己根本微不足道，卻又被吸收到蚌殼裡，成為無瑕的珍珠。他也曾在 

更實用的層次上講述，亞伯拉罕發現某個客人是異教徒，便打算收回 

施予一夜的慷慨，卻遭到祌的斥責，祂給予那名異教徒一生的給養。 

而正如他不贊同社群的相A:排他主義，他拒絕依賴外在儀式，他也曾 

講述有位虔誠者•在前往朝聖的鉍•步上進行禮拜，接著惡魔誘惑 

他，使他誇大自己的虔信，但一項洞見拯救了他，使他免於落入地 

獄•他在那項洞見中看到，不管禮拜的次數再多，都不如善行來得卓 

越。

他舉一名虔誠者的故事來解釋什麼樣的善行才算數，這個故事也 

同樣具有蘇非主義的調性•而非伊斯蘭法•說是有個小偷在這名虔誠 

者的房子找不到可以偷的東西•他便將自己的睡覺用的鋪毯丟到這個 

小偷會經過的路上，如此一來他就不會空手而輪；他還用一位導師的 

故事來舉例，在這則故事裡，有個門徒告訴他，另一個同為門徒的人 

在公開場合酒醉，這位導師因此大加斥責•並要求他把已經睡著又跌 

落到水溝裡去的酒醉同儕背回家，共同承擔他的恥辱。薩俄迪樂意以 

奇蹟的故事來頌揚聖人的虔信，例如他曾經講述過，因為沒錢而被船
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舶拒載的某個人，就用他的拜毯渡河。但是，認為慷慨只是幼稚行徑 

而不屑一顧的那種人，他也會為他們申辯：他一方面讚揚以自身為債 

務人作擔保，並於在債務人逃跑時，在牢裡待上幾年的聖人，他譴責 

大臣的慈悲，雖然那位大匣讓曾是盜匪成員的男孩免於一死，並在自 

己家裡將他扶養成人；因為，這個男孩在長大後即背棄他的恩人，並 

回歸其盜匪之途。薩俄迪的許多故事，目的都在彙整他白己以托缽行 

者的身分旅行時的冒險歷程。在他死後，人們將薩俄迪視為偉大的蘇 

非近神者，人們並稱他為「導師」(‘theShaykh’)，卓越的長老級大師。

薩俄迪教導的訓誡和宣揚的智慧，並不假裝自己具有原創性。事 

實上，智慧很少是原創的。薩俄迪的目標，是以好的手法說舊的真 

理。他以令人難以忘懷的形象，講述每個人都已知道但卻得花上一生 

學習的真理。這些真理，顯然簡單明瞭，甚至顯而易見，而且即使是 

年輕人，在某種程度上也都明暸，但隨著年紀逐漸增長並累積更多經 

驗，每個人仍在學習中，宛如他們原來對此•無所知。在古老的楔形 

文字中——就像在大多數K他的文獻裡——作者將這種智慧以難忘而旦 

明確的形式寫入聰明錦诞裡，心靈4以在其中看到它自己最清晰的反 

映，一如鏡中影。希伯來文聖經裡就有這類優美的例子。人們稱它為 

「智慧文學j (wisdom literature) •而即使對於最世故老練的人來說， 

這種文學也總是受歡迎。#整個伊朗一閃族傅統裡，薩俄迪是這方面 

所作的嘗試當中最受珍視的一位。

敗文：波斯文及阿拉伯文中的平淡興苹麗

波斯文學不只吸引波斯人與其他伊朗語系的人們，同時也吸W突
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厥人I他們幾乎在中前期時代的每個地方，透過成為軍人與統領來獲 

取權力。不管是往東朝向印度，或是往西朝向歐洲與埃及•他們據以 

獲取政治權力的中心都在伊朗高原；當時他們的領導者已經能使用作 

為宮廷語言的波斯文•還將其傳播到他們所經過的絕大多數地方。因 

此，雖然阿拉伯文仍然是研究科學與宗教所使用的語言，但波斯文則 

普遍成為禮貌性往來與詩歌所用的語言。伊朗作家在這方面獲得充分 

機會；我們已經提到其屮最偉大的一位——費拉盧丁 •陸彌，他確實 

是在突厥統治安那托利亞(位於他伊朗出生地的遙遠西方)期間，創 

作他絕大多數的作品。還有•位偉大的波斯詩人，也就是德里的阿米 

爾•胡斯洛(Amir Khusraw) •他遠在東方的印度家鄉獲得榮耀，並 

以當地的印度文創作實驗性的韻文，卻也使用波斯文來完成所冇嚴謹 

的主題。

在這個時代，阿拉伯文仍然是主要的文學語言，但它愈來愈受侷 

限，只在高尚社交圈中用於純文學寫作；即使在肥沃月彎，某些統治 

者——特別是伊拉克的統治者，最終也偏好波斯文。這在某種程度上 

是因為阿拉伯文學已經產出很多作品，甚至多到因此不再有新的嘗 

試，但或許更因為它的社會地位受到貶損，使它幾乎沒有引進新的文 

類，甚至沒有處理舊文類的新手法。同樣地•儘管蘇非主義盛行在阿 

拉伯地區上，也無法到達那富涵詩意的境界。一位阿拉伯蘇非詩人 

-埃及的伊本一法利德(Ibn-al-Farid, 1181 ' 1235 CE )，因而創作一

種出神忘我的獨特蘇非主義韻文而極富盛名；幾乎很少人能與之媲 

美。另一方面，就散文而言•仍有許多阿拉伯文的重耍著作出現，部 

分原因在於，即使是在波斯區，宗教研究仍然使用該種語言：某些出 

宗教研究圈的著作，則有資格被祝為純文學著作。在某種意義上，
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就連早期中世紀阿拉伯文學最偉大的著作——哈利里的《瑪嘎姆詩集》 

(Maqdmdl)作品背景也是如此；因為，不論它的文學性如何突出，其 

主要目的都在於精妙運用文學與詞彙。

在伊斯蘭法主義的研究中，最偉人的任務就是在主要的幾個領域 

產出紮實的成果。許多幾乎同樣悠久的名字裡，我挑選出其中最值得 

注意的幾個。這個時期的《古蘭經》研究與文法學屮，最重要的角色 

就屬瑪赫穆德•扎瑪赫夏里(Mahmud al-Zamakhshail)，他跟其他花 

剌子模人一樣都屬理性主義學派。他在麥加生活了好幾年，卻回到花 

剌子模度過大半人生。理性主義學派引用的《古蘭經》總是多過聖 

訓；因此，在塔巴里的作品之後，最偉大的《古蘭經》註釋正是由理 

性主義學派成員寫成，就不足為奇了。他非常精確分析文法與風格， 

並找出哲學上的言外之意(當然.還會另外以屬於全面擬人觀〔all 

anthropomorphisms〕的理性主義學派手法加以證釋)。這份註釋確實 

廣受歡迎，之後也引來其對手創作出同樣受歡迎的註釋(由貝達維〔al- 

BaydawiJ所寫)，後者雖包含許多相同的內容，但加以調整或刪減， 

以迎合那些拒絕理性主義學派學說且偏好聖訓主義立場的人們。扎瑪 

赫夏里也寫了一本阿拉伯文法書•這本書因為清晰簡明而成為標準著 

作，他還出版詞典編纂學與相關主題的著作、俗語集，甚至還有幾本 

聖訓研究著作。與其花刺子模同胞畢魯尼一樣，他拒絕將波斯文用在 

學術研究，卻仍必須學習它，並教導初學這種語言的人們;他甚至還 

編纂了一本阿拉伯文一波斯文辭典。

當然，歷史領域則要求更創新的努力。在這個領域裡，人部分作 

者都是編年史學家，他們的主要寫作內容，無論是以阿拉伯文或波斯 

文寫作，都是關於朝代戰爭或特定城市中的男性與女性知識分子，一

第六章 471



如既往，他們的主要目的是娛樂與虔誠的薰陶，似某些人認為，他們 

的著作包含了政治家應該傾聽或防範的實例。因此，在編年史學家與 

講述傳奇故事的說書人之間，往往難以劃出清楚的界線。但毫無疑 

問，歷史學家至少會嘗試確認精準特定的真實地點，以及（以偉大祖 

先為榮）現存家族與過往人物的尊榮，透過那些人物的功績、他們的 

豐功偉業、或透過人們所講述關於他們的傳說，而進入在世者的視 

界；還有過去與現在世代所享有相對於古代偉人的尊榮。某些歷史學 

家則有自知之明，認為他們的任務在於「為人們形塑本身所處時空的 

洞察力」。

在這些歷史學者當中，儀茲丁 •伊本一阿西爾（*lzz-al-din Ibn-al- 

Athir）由於兩本（以阿拉伯文寫作的）主要著作的縝密與簡明，而顯 

得與眾不同，儘管對於薩拉丁與納席爾，他都帶有我們曾經提到過的 

偏見。他曾編纂一篇著作，詳細論述贊吉朝的加濟拉地區與摩蘇爾 

（Mosul），它在該類著作屮確實是不朽作品。他也編纂了一部通史： 

較早期的斷代，主要是塔巴里歷史著作的摘要（對於特定事件有不同 

意見時，他選擇最誠摯而非最細緻的詮釋）；因此，它能年復一年不 

斷延續到伊本一阿西爾自己的時代。

這兩本著作之間寫作方式的對比，揭示了這兩個時代之間的對 

比。全神貫注於哈里發政權的塔巴里，當引用關於穆斯林的征服、內 

戰•或其他涉及全體穆斯林所關切事務的各種傳述文集時一這些文 

集往往反映部族或宗教派系的觀點——伊本一阿西爾都會同時引用檔 

案史料和各種地方性編年史，就像是他自己的贊吉朝編年史。身為學 

者，甚至透過家族關係，他都可以接觸檔案史料（以及參與者自己的 

個人說法）。他出生在加濟拉地區的一座小鎮，旅行一陣子後，定居
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在摩蘇爾，成為一名非官方學者。他的兄弟們則更為活躍。他哥哥是 

鑽研《古蘭經》、聖訓與文法的學者，也幾乎和他-樣廣受尊崇；他 

在摩蘇爾時勉強接受了一個高層的財政職位；他退休之後還將自己的 

住家改裝為蘇非行者的旅舍。他的弟弟則寫了一篇有名的長篇著作， 

以散文風格為題•且在好幾個宮廷受僱起草相關文件(還在大馬士革 

當過一陣子大臣)，最後落腳於摩蘇爾。在這樣的背景之下•讓伊 

本一阿西爾能夠接觸八卦與內線消息；但他也深入鑽研像他這類學者 

能在其屮獲得高度尊敬的體制，還有這些學者所代表的事物。由於缺 

乏塔巴里的境界，他逐漸變得偏狹極端，有時也未能熟練地運用他的 

消息來源，以適當的手法呈現在他最喜愛的統治者們面前。4

在風格方面主要有兩種傾向，它們同樣都影響阿拉伯文及波斯文 

的文學。較為明顯的是文詞過度講究的精巧，甚至從賈希茲(Jahiz) 

時代起就潛藏於阿拉伯文之中，佴後來則發展得更為完整，當然，這

4 H. A. R. Gibb, 'Islamic Biographical Lileriture’，in Historians of the Middle East, ed 

Bernard Lewis an P. M. I lull (Oxford University Press), pp.54 —58 ■指出歷史學家對於 

呈現在其文化承載者身上的伊斯蘭社群，持續不斷的關切•特別是在阿拉伯地區的 

聖訓學者之間、廣博而帶有傳記構想的歷史中•它的宗教文化達到顚峰；尤其是伊 

本一焦吉(Ibn-al-Jawzi, 1116—1200 CE)的《時間的鏡子》(Mir'at al-Zaman) ' S 

姆斯丁 •達哈比(Shanis-al-din al-l)hahabi，1274 1348 CE)的《伊斯蘭的歷史》

(Ta’rikli al-Islain )等著作。本卷書包含了其他有助益的論文•例如• Claude Cahen 

的 ‘The Historiography of the Seljuqid Period’ 1 pp. 59 — 78)(突顯歷史寫作的本質’ 

更甚於他自己的主張)• Halil Inalcik 的‘The Rise of Ottoman Historiography' ( pp. 

152 —67)，以及 Bernard Lewis 的’The Use by Muslim Historians of Non-Muslim 

Sources' pp. 180-91)•儘管這卷書的品質與內容涵蓋範圍(以地中海東部的土 

地為中心)水準極為參差不齊。
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種傾向，钮韻文與散文方面都一樣強烈。它與蘇非主義的觀點同時或 

稍晚進入波斯韻文傳統，比它進入阿拉伯韻文傳統還要晚一些，它也 

承載著追求詞藻精緻與概念明智的動力•這種動力（在最早期的波斯 

文學）隨著穆塔納比（al-Mutanabbi’）而在阿拉伯詩歌中達到高峰。每 

位作家都認為自己必須超越前輩們。薩曼朝宮廷詩人拉達基（RSdaqi） 

就能靈活運用明喻與隱喻：但後來卻遭到波斯評論家的批評，認為他 

過於直接、粗野，太過乏味而無法讓人耳目一新。在這個較早期階 

段，這種要求帶來的豐富創新詞藻、想像上的誇張比喻，導向精緻與 

魅力。在中期時代稍晚則冇點走火入魔•往往造成過度文飾。

不過，特別當追求精緻而矯揉造作的動力影響了散文，而使西方 

讀者們感到困擾；而更做作的詩人，不論使用阿拉伯文或波斯文（但 

不是伊本一阿西爾那樣的學者），還幾乎開始修飾戰役記述中的每一 

個句子；例如，運用往往流於牽強的隱喻與明喻。在波斯文中，這種 

傾向甚至比阿拉伯文的情形更加嚴重，因為波斯人的品味最早就在這 

個時期開始成形。相較於阿拉伯文，整體波斯傅統缺乏輕薄短小的文 

章，而著電道德化與綴飾，就連它最為審慎的敘述，也是如此。然 

而，在中前期時代，這種寫作方式（假設讀得夠仔细，足可享受它隱 

含的意思）的要求還算寬鬆，它點綴文章卻沒有喧賓奪主。

這種作法跟這個時代的散文特性而使某些現代讀者會認為同樣難 

以接受的綴飾•兩者之間則必須加以區分。運用誇張修辭的作法，是 

既定的表現手法。正如我們已經提過的，文明禮節的形式往往要求人 

們應對有權勢的個人和應受尊崇的個別學者與藝術家，表現出誇張的 

遵從，即使他們沒有贊頌之意。有可能以最高層次先描述一個個體， 

接著描述另-•個，而如果按其文義來看，這種作法其實自相矛盾；誇
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張的修辭自有其規則，當有時詳細區分時便會產生微妙的效果。然而 

誇張的修辭，似乎往往只是強調效果的手法，考量到這個時代大多數 

的資訊，都處在某種印象模糊a因人而異的狀態，因此它就不會太在 

意那無論如何都沒辦法達到的精確性。

至於奇聞軼事，除非其寫作目的就是要當成嚴謹傳記的一環•否 

則通常皆明顯誇飾。在現代小說中，我們會盡量減少藝術性必要的任 

何扭曲，且將幻想的扭曲一無論是怪誕奇談或大言不慚一留給小孩 

子的童話故事。在現代之前的文學中，奇聞軼事通常是專為成年人量 

身訂製的「童話故事」。即使是在字面意義上有真實性的故事，也可 

能藉由典故、藉由極端的事例來說明，而不是運用保守的陳述來提出 

論點。我們都聽說過一個故事，有個對具有生命的一切都極其溫柔的 

奴隸，他會讓青年團的弟兄等待，等到一群螞蟻離開桌布之後，才讓 

他們用餐，才不會因為太快將牠們扔到地上，而傷害牠們或讓牠們迷 

路。這個故事的寓意，不是每個人都該照著做，而是如果有人可以做 

到這種程度，其他人無論如何都能（比較上）在看似容易達成的程度 

上，對無助者表示體貼。我們也曾聽說另一個具相同寓意的故事，有 

個男人，當他發現自己新婚的妻子染上天花，為了避免她的尴尬，他 

便假裝自己眼睛有問題•接著還假裝自己瞎了，更一直假裝到她逝去 

為止。

即使是品味高尚的人們好幾個世代以來所浮敬的尼査姆一穆魯 

克，其討論政治的作品在描述治理的倫理學時•也使用極端的案例， 

而不是有待判斷的例子；因此，它所引用的例子，絕人多數都比現實 

的例子更吸引人。尼查姆一穆魯兑是個有效率的行政官員，他也非常 

清楚公庫結餘與嚴守預算的重要性；但要強調「蘇丹不該將政府的所
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有收人挪作個人花用」這條教訓，他主要是講述哈里發哈倫•拉胥徳 

（Harun al-Rashid）與他妻子朱貝妲（Zubaydah）的故事，而其實那個 

故事可能是虛構的（他在講述過程中刻意改寫歷史）。好幾個赤貧的 

穆斯林主張自己有權分享公庫，冈為它屬於穆斯林，而不是屬於哈里 

發個人，因此受到他們斥責之後，拉胥德與朱貝妲就做了幾個相同的 

夢，在夢裡的最後審判中，穆罕默德撇過臉去，W為他們將穆斯林的 

公庫挪為己用，他們在驚恐中醒來；隔天，，拉胥德宣布•任何（對於 

公庫）有所請求的人都要站出來，他還將大量金錢當成禮物與年金發 

放。朱貝妲則立刻捐獻財物——根據不知名歴史學家所做的記載•這 

就是她這輩子唯-一次的施捨一藉此擺脫她丈夫對她財務的控制。

至少在兩件事情上，不限於伊斯蘭世界，那個時代所認知的「莊 

重」，對某些現代讀者來說則看似粗鄙。儘管人們嘲笑毫無根據的浮 

夸，義正詞嚴聲稱自己的才能與德性，通常都沒有什麼好丟臉的（但 

就這種事情來說，節制是受人敬重的特質）。而儘管過度小心將女性 

排除在男性的0光之外，但即使是打扮得體的男性，談到性行為時就 

像談到吃一樣，毫不遲疑：如果在敘事上有必要性，人們描述兩者的 

方式都會同樣露骨。或許在某種程度上，原因也在於：在兩性隔離的 

社會中，男性的對話確實不需要考慮到有女性在場（當然•也有為數 

相當多顯然就是色情文學的作品，專門為挑起性慾而創作）。

文學中的內隱體裁

第二個主要傾向，雖然本質上較不明顯，但在社會上與知性上都 

更加重要。那種傾向就是以偽裝或問接的方式寫作，藉以隠藏許多論
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點。嘎扎里明智指出，寫作的時候應該考慮到閱聽大眾的程度，且不 

對群眾透露可能會造成混淆的真理•而這種論點對文學所產生的影 

響，甚至比它對嘎扎里本身《迷途指津》的影響還更為細緻，書屮他 

基於讀者偶然間提出的意見而進行推論•毫不掩飾，卻未必總是明 

確。就像我們已經提過的，對於哲學家、蘇非行者與效忠阿里後裔者 

而言，以某種方式對知識加以分級與隱藏，這種作法已成常態。以特 

定方式寫作，而使每位議者未必當下明瞭一個人完整的意阊，進而使 

每位讀者都可以根據自己需求的程度而得到結論，這看起來不過是常 

識，特別是在以生命方向的問題方面。無論一個人有沒有明顯的內隱 

意識，都能適用這種方向。總之，這對文學風格具有密切的影響作 

用。這是所有嚴謹散文甚至韻文的特有傾向，因此，當閱讀任何著作 

時•在認定隱晦不明的陳述並未表達任何意義之前，都必須思索再 

三。

在蘇非主義已經具有影響力的地方特別如此。我就曾經提到，每 

當意圖產生文學效果時，就會存在誇大奇聞軼事的傾向。在某種程度 

上，關於一般文學上的道德說教故事，我所談及的也適用於講述古代 

先知與蘇非近神者的傳奇故事，這已經是例常文類之一。通常，傅奇 

故事表達熱切的流行信念。但有教養的閱聽大眾也會認真看待它們， 

這些人可以把它們貶損為浮夸的故事，跟其他類型的誇大沒有兩樣； 

因此，它們也能以另一種間接書寫的形式呈現，而具更加深奧的言外 

之意。在這樣的氛圍中，哲學家與蘇非主義形上學家們，隱密地寫作 

給入門者閱讀的作品，而就蘇非詩人賈拉盧丁 •陸彌來說，相當明確 

的是：人們必須以內隱方式閱讚他的二行詩體詩。他引用（第二章、 

第3602節以後）•條聖訓傳述.這條聖訓說道:瑪麗亞與伊莉莎白在
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她們兩人都懷有身孕時碰面，而耶穌與約翰則在她們的子宮內相互鞠 

躬；他接著指出《古蘭經》認為•瑪麗亞在懷孕時並沒有遇到任何 

人，這條聖訓所說的故事•也就不可能發生。提出一種自圓其說的答 

案(這兩個女人相互顯現她們的靈魂)之後，他大膽地指出，這種解 

釋頂多也是不相干的；真正重要的是故事的意義，就像在動物的寓言 

中，真正重要的不是動物有沒有可能說話，而是寓言呈現的寓意。他 

接著警告，如果駑鈍的讀者堅持按照字面意義來談論詩人的故事，這 

些故事在這種解讀方式之下•就會產生用以刻意誤導這類讀者的效 

果。他還提到，有一位文法教師使用「柴德打阿姆爾」(ZaydhitAmr) 

這種範例句型，而學童便問他為什麼柴德要打阿姆爾•當他嘗試解釋 

這些名字只是舉例卻失敗f，之後他就做出最適合這個學童的解釋： 

在阿拉伯文中，阿姆爾這個名字有個無聲字母；阿姆爾因為「偷丫」 

那個不屬於他的字母而被打！

在當時，間接寫作或許比現在更容易。每個有能力閱讀的人都讀 

過大致相同的書，也共享知識上許多相同的預設。因此，新近加入知 

性對話的人，就能隨意將許多東四略而不談。而且，在出現印刷術之 

前•人們所能接觸的書籍更是稀少；當認真看待任何一本書時|就會 

非常仔細地閱讀它，甚至是加以背誦。絕大多數手稿的殘缺不全，進 

一步強化了仔細閱讀的必要，因為這種狀態使視線無法快速移動：在 

閱讀活動中可能有很大的比例是必須大聲地慢速朗讀，或至少以唇語 

輕讀。

總之，任何認真的學生對於任何重要書籍，都應該跟著解釋那本 

書的導師出聲閱讀——原則上，從作者本人傳下來的口述傳統為基 

礎。因此，當太過露骨又黑白分明的表述可能招致麻煩時，作者無論

478伊斯蘭*明



如何都有理由不寫得太過清楚。我認為在他的歷史著作中，塔巴里已 

經刻意不將許多言外之意明文寫出，如果這種想法是正確的態度，那 

麼這種略帶暗示的編纂模式，很早就開始了。

這種間接風格的效果，在一種重要的文學類型中特別強烈，其 

中，內隱的取向特別適切。我所指的是所謂的「神話一虛幻」(mythic- 

visional) 寫作：不同於科學，這種引人思索的作品主要是對於某種特 

定經驗所做的道徳詮釋不同於比較不連續的華麗或抒情寫作，它 

企求著關於總體人生的完整觀點；甚至不同於最完整的虛構小說•並 

非藉由想像的事例，而是藉由對整體世界所做的直接描述來提出這種 

詮釋•儘管它的描述同時也是象徵性或如神話般的。在現代，由於我 

們在專業自然科學方面的重大成就•加上我們對小說家細緻的心理觀 

察感到著迷，因此對於這種文類的需求，比起以往都更低。對許多人 

來說，赫西俄德(Hesiod)與《創世紀》只不過是歴史的古玩。卑默 

(Boehme)與斯威登堡(Swedenborg)之類的作家不怎麼吸引我們， 

人們現在甚至也幾乎不會只為了抒情的愉悅而閱讀但丁。我們也幾乎 

不清楚，該從葉慈、德日進(Teilhard)或湯恩比那裡學到些什麼。但 

在伊斯蘭中期時代的散文中，某些屬於神話一虛幻文類的最重要作品 

容易遭到誤讀，因而受到人們誤解並低估。

這種寫作可能表達一種看待生命的英雄式觀點，就像在古老的史 

詩中，人們從不可測知的命運那裡，奪取終將消逝的顯赫地位；或者 

表達一種看待生命的一致觀點，其中個人生命的意義(meaning)，回 

應著宇宙中的某種意涵(meaningfulness) •就像在告白宗教的經典， 

特別還有在密契主義者的寫作當中所看到的。不管在哪種情形，所謂 

的典型象徵主義往往都會一再反覆出現。這種象徵主義的重點，如果
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不是在無意識的普世人類形象層次上，至少也是在永續的一般傅統中 

受到選擇並保存，而且充分存在形式深切適宜的相互共鳴層次上。在 

任何特定神話寫作有其賁效的情形下，它都可能運用這種相互共鳴交 

織而成，並根植於這類傳統中。

我們曾提過幾件伊斯蘭（Islamicate）神話一虛幻文類的作品：伊 

本一西那的象徵故事、雅赫亞•蘇赫拉瓦爾迪與伊本一阿拉比的宇宙 

論敘述。某鸣煉金術文獻，或許還有某#占星術文獻，也可以歸為這 

種類型，就像許多比較具蘇非主義色彩的寫作。這是一種文學類型 

（廣義而言），但由於它是處理以生活為導向的問題，同時也是言說性 

的溝通工具；因此，某些神話故事，由一系列作者重新敘述，他們每 

個人都含蓄地將他自己對那個故事的詮釋——因此是對人類生命的詮 

釋——與其前輩所做的詮釋對照。例如，有些作家會從不同的著眼 

點，看待伊本一西那關於旅行者（靈魂）被放逐到西方（不受照明之 

物質性真實的日落王國）途中的故事。儘管問題在於我們無法確定伊 

本一西那本人真正的意思，但由於他的間接表達風格，因此真正的對 

話，確實就會從-•篇神話對下一篇神話的描述中浮現。

但是•這種寫作傾向，要稱得上是間接且語帶隱晦，甚或坦率地 

具有內隱特性，就必須在其呈現於我們理解過程屮的這些障礙，再增 

添其他障礙。首先，這種寫作總是預設•堆特殊的資訊，編輯必須在 

註腳裡將這些資訊告訴讀者——它們具有涉及這個時代的化學、天文 

學或心理學的教導，有的則是涉及採為主題的傳說。但就算吸收了這 

種資訊，還有一-個更大的問題：要學會透過某本著作本身的觀點來閱 

讀它。如果把虛構作品當成傳記來閱讀•並從這主觀觀點來評價這本 

著作，人們就會完全忽略它的重點：讀者會抱怨許多重要資訊付之闕
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如•而H. •書裡還包含那麼多不重耍的細節•而如果我們發現它所描 

述的那#人根本就不存在，就會把這一切斥為謊言。同樣，如果僅僅 

將它視作抒情的流露•或當成科學或形上學或者小說，人們可能就會 

誤解神話一虛幻寫作。

儘管但丁並不打算讓讀者以字面意義理解他作品中的地方化，不 

過，如果他確實了解太陽系其實是以太陽為中心，他就會認為這在某 

個程度上證明《神曲》中丫1<1〈天堂〉(Paradiso)是假的；因為對他來 

說，封閉又階層體系化的宇宙是其意義的關鍵所在。他試著將宇宙描 

述為有形的整體。他的歴史學及宇宙學，構成他對真實存在的人類與 

地方所做描述的核心，而不是空想抒情詩或虛構故事的背景。如果我 

們以後面這棟方式來閱讀他的作品•就會導致意義變調•而他確實有 

理由對這種變調感到不悅。將它視為科學來閱讀•也同樣是錯誤的； 

他自己不打算這樣看待它•卻將它當成對於真實的一種詮釋，針對這 

種詮釋，他根據得以運用的最適切科學知識來加以設想。他的著作要 

求一種特殊形式的感知能力，其中它要求處珲真實宇宙的主張得以充 

分發揮，卻是在神話層次k發揮，而在這個層次上，科學的元素並沒 

有像他所珲解的那麼直接相關。在相對應的伊斯蘭(blamicate)寫作 

中，這種洞察力甚至更加必要。

最後•即使在能夠克服這些閱讀障礙的情形下，似乎又抒現出更 

進一步的問題：對於世界上的這種洞見，一個人可以認真汲取多少？ 

徹底鑑賞呈現在這種著作裡的觀點，就能將著作之外的讀者，帶進它 

試圖詮釋的生命及宇宙裡去：每本這樣的著作都預設讀者不會只想看 

到著作本身，而是更想以某種洞見為視角來觀看他的一生，至少是短 

暫瞥視。隨意的閱讀不能做到這點。或許絕大多的人們所能期待的，
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只不過是對著作本身外在的驚鴻-瞥。

很吋惜，穆斯林註釋者對於克服這種阻礙普遍沒有太大助益。甚

至他們自己也了解，他們通常不過是伤解釋沒有學問的讀者會忽略的 

指涉，並相當刻板地處理主要概念。這種傾向未必表示他們的駑鈍； 

已經打算在寫作時刪去文學的次要細節的人們，就可能就會刻意採取 

這種作法；他們卻相信，若非在與導師的口頭來往，並以相關個人背 

景為基礎，就不會得到更嚴謹的理解。現代讀者的最新傾向就是：更 

樂於接受似是而非與隱晦不明的傾向，這或許有助於我們品味伊斯蘭 

(Islamicatc)遺緒。同時•就間接風格一般而言，及專就神話一虛幻 

文類來說，這種傾向使內隱風格根深柢固，並為我們加深r伊斯蘭世 

界上層文化成就難以親近的特質。

孤立智者的哲學：伊本一岡非勒與两班牙人(Spaniards)

在嘎扎里或其後的那個世紀裡•思想生活最驚人的發展，就是蘇 

非主義的沉思與波斯文學的綻放，而比較一般性的知性活動則是在前 

-世紀的線索上穩定發展。這種知性生活，表現出統領軍事體制及伊

斯蘭法在它們之外分別扮演的整合性角色成熟效果。

在順尼整體的脈絡下，伊斯蘭法主義的社會優先性一般被視為：

在其他方面受統領治理之社會的自治基礎，哲學家則發現自己被整合 

成一套全面性傳統中的一環，在其屮，對於穆斯林在伊斯蘭法上所扮 

演的整體社會角色，人們認為理所當然。循著法拉比已經開闢的路 

徑，他們通常會將它當作既定事實而接受，他們並且主張：對於通俗 

百姓而言，這是所能享有的敁理想社會與信念。任何試圖改變社會的
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潛在想法，似乎都會遭到拋棄，哲學家的目標則明確限定於滿足菁英 

階級的好奇心。甚至有人主張人類是社會性動物的亞里斯多德式觀念 

正好相反•認為「真正的哲學家」應該絕對極為自恃，甚至不需要有 

其他哲學家存在的社會。

在伊斯蘭法之外，嘎扎里同時賦予哲學與蘇非主義地位。他已經 

超越伊本一西那在哲學的架構屮，同時為伊斯蘭法與蘇非主義找到共 

同一席之地的嘗試，畢竟，伊本一西那在其中斷定了一預示性且密 

契的一^歷史與個人啟示經驗的有效性迥異於並遠遠超越始自本質的 

抽象論理所能達成的有效性。蘇非主義則藉由這種方式成為伊斯蘭整 

體的知識基石，而且在伊斯蘭(Islamicate)地區中土一直是如此。

北非(Maghrib)與內班牙的政治經驗比較不那麼斷斷續續，而 

且•順尼整體的發展，在那裡有著相當不同的形式，它更密切地以偉 

大朝代的宮廷為中心。當穆瓦希朝君主贊助更富有經驗的知識分子， 

以取代穆拉比特朝宗教學者的伊斯蘭法卞義時，他們的作法首先是以 

嘎扎里的著作為基礎。但是，特別吸引伊本一圖瑪特的，似乎是他的 

阿胥阿里派辯證神學，甚至是他對於哲學的興趣，遠甚於其蘇非主 

義。接著，當穆瓦希政權足以形成具有相當耐久性的政治傳統•至少 

控制著北非(Maghrib)與西班牙都市網絡，身為新統治者友人兼高官 

的哲學家，便找到了極佳的有利位置。

哲學是與其他任何知潮流同時來到西班牙的，因為當地的拉丁 

文化過往，幾乎沒有什麼可以傳承。在政權割據的時代，它特別是以 

實證科學的形式引介而來。在穆拉比特朝統治下，當地哲學傳統儘管 

受到朝廷的歧視，仍得以存續一但並非未感到某種孤立感。屬於這 

個時代的伊本_巴賈(lbn-Bajjah)藉以聞名的研究，就是在這個缺乏
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哲學氣息、他也得知無法改善的社會裡，孤立哲學家所特有的養身 

法。

穆瓦希朝統治下第一位偉大的哲學家，伊本一圖非勒所留給我們 

的研究，就是更徹底發展那項主題。在他的哲學故事《亥以•賓•雅 

格贊》Wayy b. Kz好加）中，他著手解釋「照明論」（或者「東方」） 

哲學，伊本一西那認為這種哲學不同於一般公認的逍遙學派，卻未曾 

提出完整解釋。在他的前言中•他稱呼嘎扎里與伊本一西那為兩位導 

師一在某種程度上•嗅扎里就是這個朝代的庇護哲人，而伊本一西 

那則是採用伊斯蘭術語、最偉人的哲學闡述者。實際上•他為伊本一 

西那對《古蘭經》的詮釋辯護，並對抗嘎扎里。他同意嘎扎里，承認 

個人密契經驗（dhawq）的重要性，也就是直接又無法對他人講述的 

個人經驗•這種經驗在追尋真理的過程中，作為本質成分，而不同於 

任何言說性論證的可能成果（這等同於哲學）。這就是照明論哲學的 

基礎：理應能闡述蘇非主義密契經驗的那套哲學。但他將這種直接經 

驗保留給知識發展順序屮幾個掖高的層次，在其中，哲學言說性論證 

是主體•也是進入幾個最高階段之前理所當然的準備工作。

他在故事中講述一位年輕人（亥以•賓•雅格贊，意為「覺悟者 

之子的生命」），他的軀體得到與生倶來的滋養•而這種天賦又生於元 

素與氣質得以完美均衡的泥土。這個人獨自在島上長大（一開始由一 

位鹿媽媽照顧），逐漸學會照顧自d的生活，後來還學會伊斯蘭哲學 

意義上的沉思與哲思。他知道了自己作為理性存在而在宇宙之中所處 

的位置，並發展出一套敏銳的倫理學•其內容甚至包括素食主義；這 

套倫理學，不以任何社會關係為基礎，卻建立在他的自然地位上•居 

於自動（self-moving）、不變（changeless）的行星•以及與他相關的
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無想(thinkingless)、情動(passion-moved)受造物之間。最後---藉

由他完善的有機身體構造，進而達到哲學覺知的高峰，更進入忘我的 

沉思，這種沉思就是專屬於最完美本質一也就是他的本質一的那種 

覺知的延伸。我們所看見的是人類潛質的展現，它為密契經驗留下一 

席之地，甚至在超越具體的言說層次而追尋真理的過程中•賦予它重 

要的角色。似他堅決主張即使在形上學的論點h•他的英雄也得以說 

服自己接受絕對有效的真理——而其英雄的密契經驗，顯然就是指真 

理所必然立足於上的完善哲思。因此，我們作為人類的孤獨存在，全 

然基於哲學家的常在、以及永恆且理性的本質力量之運作——藉由天 

賦的潛力說明其本源的同一股力量，透過哲學的實踐，進而臻於完 

善。

但這一點在故事中，我們被帶領到另一座鄰近的島嶼，相對於自 

然哲學之島，它是先知啟示之島。事實上，在這個故事一開始時，我 

們已經聽說過另外那座島嶼，因為它指出，我們的英雄可能有•種出 

身一他在不對的時問生為某位女士之子•而這位女士將他放在盒子 

裡，漂流到海上。在人類脆弱之島上，身為受到歷史約束的亞當後 

裔，人類似乎只能透過其他人類而降生。這並不是具有哲學家本質的 

永恆世界，而是由於創造而生的世界，其中，人類這個物種應當在特 

定時刻源出於造物者的命令——且人類所能追求的最偉大真理，就是 

使其符合於秩序的先知啟^形象。在徒勞也確實危險地企圖讓島上人 

們看清身為人類的真正潛力之後，我們的英雄決定：他們無論如何最 

好繼續陷於自己的無知，否則，些許的真理之言，只會讓他們不守規 

矩。他回歸自己的島嶼，回歸自己蒙受祝福的命運。

真正的哲學家不能退隱到另一座島，但他也可以將伊本一圖非勒
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所列舉出、穆瓦希朝社會中的英雄，當成他的範例。也就是說，他可 

以將自己孤立在他自己的哲學覺知中，並將其餘的人類交付純粹的啟 

示及註釋者，也不需要任何中道立場。因此•伊本一圖非勒斥責法拉 

比，因為他布隱藏哲學觀點（例如，關於來生的觀點）時不夠謹慎。 

更確切地說•他自己的故事本身或多或少就套用內隱形式：面對不同 

版本的英雄出生故事•讀者從一開始就被迫選擇自己要如何閱證一 

尤其是，對於啟示之島以及它的前提預設，，他要採取什麼態度。

伊本一魯胥德及哲學興宗教之問的區分

伊本一圖非勒的門徒——伊本一魯胥德（1126 —1298 CE ;拉丁人 

稱他為阿威羅伊〔Averroes〕）所提出的論斷最為完整：在朝代政權的 

保護卜，哲學與伊斯蘭法應獨享它們之間的領域。伊本一魯胥德據此 

反對伊本一西那嘗試賦予蘇非主義經驗及先知本質哲學地位的許多作 

法；他回到更嚴謹的亞里斯多德主義上*這種思想讓他得以採取比較 

不妥協的立場，並反對在伊斯蘭上，增添任何純粹知性的莊嚴，不論 

是採取伊斯蘭法或蘇非主義的形式（但他確實允許將某些自然智慧天 

賦歸於先知）。這種改頭換面的亞里斯多德主義，也讓他能夠撤退到 

更狹窄的戰線（嘎扎里對於哲學的許多攻擊’都是針對伊本一西那的 

脆弱立場），藉以抵擋嗅扎里的攻擊。

伊本一魯胥德偏好藉由謹慎地更動某些主要範疇，來為自己的立 

場申辯。因此他主張，世界上所有具體特定的事物其實都源自於神• 

就像嘎扎里所說，這就是《古蘭經》所要求的•而且，這些事物都不 

是永恆的；但源起的概念或永恆的概念，都不適用在神與整個世界的
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關係上。而且，他反對「神不只知曉普遍事物，也知道特殊事物J這 

項要求，他並且主張關於神的認知，這種知識都並未切題；祂的知識 

所皭類型，比兩者都更加廣博。換句話說，在真正的終極問題上，嘎 

扎里根本否定抽象論的適用基礎時，伊本一魯胥德偏好的說法是從有 

限經驗衍生而來，而與其他替代選項並不相下，適任的哲學家更應該 

在那個層次上，運用自成一類的用語。因此可以說，由於人們難以得 

知它們的意義，因此無法反駁它們的優點。

因此他可以否認，哲學的理性結論與啟示所呈現的單純形象之 

間，有任何不一致的情形存在，甚至就形上學而言也是一樣；但是， 

也只在他以這種方式看待這些形象•並因而遵從任何必要詮釋的情形 

下，才得以如此。因此，哲學家的完整論證性推論，作為單純接受伊 

斯蘭法及其相關概念之作法的精巧替代方案，而得以宣稱其有效性： 

但任何分析若使這種形象不再只是哲學性概念的武斷替代品，都必須 

加以拒絕。任何不符合真正論證性哲學的論辨（辯證神學），都只會 

讓人們誤認為自己正走向理性真理；它在人們還無法完全接受純粹理 

性，並淡化其對於啟示形象的信仰時就會引起爭議。

因此，他那個時代的穆瓦希朝政策就有其正當性：在據信有能力 

進行觀想的人們之間，宮廷隱密地培養哲學的觀想，但在公開場合， 

人們對知識性的沉思則頗有微詞。伊斯蘭哲學本身並不對大眾公開， 

而辯證神學與觀想性的蘇非主義，也根本不受寬容。穆瓦希朝那追訴 

所有偏離伊斯閫法主義的蒙昧主義（包括受保護者的非穆斯林杜群， 

在他們看似太過安穩之際），或許即將受到節制，但不會被徹底推 

翻。伊本一魯胥德自己就是偉大的法宫，更身兼首席言論審查者。

這項哲學觀點具有充分的重要性，而幾乎與伊本一魯胥德的著作
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同時得到猶太教的接納，但猶太人與他們那對應於伊斯蘭法的猶太律 

法，卻都未能掌控政府。總之對於猶人社群中的猶太律法，樓斯林統 

治者所賦予的角色•則是對應著伊斯蘭法在穆斯林之間的地位。而邁 

蒙尼德（Maimonides, Ibn-Maymun, 1135—1204 CE）則成為有史以來 

最偉大的猶太思想人師之一，他與伊本一魯胥德-樣出生於哥多華， 

只是稍晚一些。他呈現出對於猶太信仰的哲學分析，一部分以希伯來 

文寫作，另一些則以阿拉伯文寫作（但接著以希伯來文字母寫作）， 

這種分析具有廣泛的影響力，例如，它影響了托瑪斯•阿奎納斯 

（Thomas Aquinas）後來對於基督教信仰的分析。那項分析就像伊本一 

魯胥德的分析，而不同於阿奎納斯的思想（也不同於許多西歐猶太人 

的思想，他們雖然以希伯來文寫作，但寫起東西來卻像西方人，而不 

像伊斯蘭〔Islamicate〕思想家），反對辯證神學，也就是反對為啟示 

服務的觀想；他堅持單純接受妥拉（Torah），還有為了那些無法提升 

到他所處卨度的人們而作成的傳統評論。他相對也經常譴責「哲學家 

們j，因為他們犯下最優秀哲學家不會犯的錯，而且，他從不承認哲 

學家的角色，即使他們採取最傑出的哲學立場（例如•小心翼翼地不 

就宇宙的永恆性下判斷）。

在北非（Maghrib）與西班牙，形式上與穆瓦希朝相似的政治傳 

統，貫穿了整個卜四世紀=北非（Maghrib）獨特的特徵•到那個時候 

就已經確立：建立在以柏柏部族為主的大型孤立城市，而在內陸並無 

較小的貿易城鎖；在仰賴柏柏人游牧勢力的朝代統治之下的阿拉伯上 

層文化；還有，或許作為結果，不尋常的社會保守主義，懷疑作為知 

識奢侈品的、任何偏離正統的個人立場。哲學傳統隨著這種社會模式 

與政治模式持續存在，它遠離其他知識潮流，且至少企圖與最為嚴謹
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的瑪立基法學派代表人物，維持著友好關係（在這種友善關係中，後 

者少有禮尚往來）。蘇非主義的偉人發展確實來到地中海地區西部並 

就地繁榮發展，但（一如往常）比中土來得較晚；而且，只有藉由異 

常縱容並接受柏柏部族對於——由在世聖者甚至是世襲神聖家族（道 

堂者〔Marabouts〕）所具備的——有形虔信焦點的需求，它才獲得主 

導地位。

因此，西方透過中世紀盛期的西班牙ffri理解的伊斯蘭 

（Islamicate）文化形式，缺乏偉大核心傳統據以立基的知識中道立 

場。對於西方人而言，伊本一魯胥德（阿威羅伊）是阿拉伯哲學的主 

要代表，是偉大的亞里斯多德註釋作家。至於後來的伊斯蘭 

（Islamicate）哲學，則不是為了他們而存在的（或許除了間接得自後 

來一兩位能閱讀阿拉伯原文的西方思想家）。

這種情形造成某種直接結果：後來的伊斯蘭（Islamicate）哲學也 

不是為了任何現代西方歷史學家而存在。部分原因在於，在後來的作 

家盛行於西班牙之前——如果他們曾經盛行過一將著作譯為拉丁文的 

工作就已經停［I:了。這也是因為，後世出現許多更有創意、又具獨立 

傳統的哲學，不像在哈里發盛期那樣——也就是仍與其他知識潮流尖 

銳對立的哲學。從西班牙哲學的觀點來看，這等同於背叛真正的哲 

學。

哲學家的西班牙學派觀點，特別是伊本一魯育德的著作所及的敁 

深遠影響力•相較於伊斯蘭世界的情形，在西方更能為人所感：「信 

仰」與「理性」的概念，作為替代性的信念基礎，而成為「宗教j與 

「哲學」這闲個明確扪互牴觸探究領域的特徴•每當出現大量據稱有 

其超自然來源的正統聲明時，「信仰」與「理性」之間就會產生某種
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對立關係：你相信神聖文本，或你相信0 基於0然觀察而自行推論 

出來的東两嗎？但就其本身而言，這種對立只是表象。

由於它們依賴特定歷史時刻所做成的特定先知預言，諸亞伯拉罕 

宗教傳統以無比嚴謹的方式，設定了這樣的正統化文本（用以傳述先 

知的啟示）。到了穆罕默德的時代，十分常見的就是，對於創造者一 

神的信仰，與相信「經典即為祌之啟示」的信念，兩者合而為一，而 

這種立場有時會出現在《古蘭經》中。正如我們已經注意到的，對理 

性主義學派而言，認為「信仰」與「對於見諸神聖文本之若干命題的 

信念」是同-回事，這樣的想法成為他們知性論觀點的基礎。在理性 

主義學派圈子裡活動的早期哲學家金迪（al-Kindi） •就認為它相當合 

宜•因而以之取代在基督教哲學家間已成形的概念，那項概念•即 

「啟示的信條」是哲學真理的寓言，偶然透過可以「基於信仰」而接 

受的特殊途徑來到我們面前。似作為不同知識學科之基礎、後來才在 

「理性」與「信仰」之間劃出的完整區分•當時並尚未出現。著手亞 

伯拉罕神學家所做的同一件事時，哲學形上學家（頂多）手上握有 

的，只不過是更具論證性的方法。

哲學傳統與亞伯拉罕宗教傳統之間在這方面的對比，與理性及信 

仰或啟示之間的對比，就未必再有任何關聯。人們可以主張，從先知 

啟示出發進行論證的神學家，只不過是將哲學形上舉家不理性地忽略 

的證據，納入理性的考量。儘管阿胥阿里學派修正了理性主義學派對 

於「信仰」的定義，保留理性主義學派的主張，而要求對啟示所生陳 

述的信念。不過，他們承認，他們所要求對於啟示的信仰，形式上是 

基於顯而易見的證據所做的正確論證——從歷史性證據出發，它就像 

其他各種證據•樣•必須小心翼翼地驗證；而他們指控其對手在提出
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論證時，其依據不在證據，卻是他們自己一廂情願的想法一他們的 

熱情。當他們對比理性（aql）與口傳（n叫I）時，適切地說，他們所 

對比的，不是自然證據與超自然權威，而是主觀推測（「論證」）與 

（一種）客觀證據（所傳達的傳述）。在伊斯蘭法思維中•這種對比• 

可以適用在關於《古蘭經》詮釋與法學的論據|就像它適用在其他任 

何領域一•樣；但如果兩個詞彙要適用在不同的探索領域，那麼，所有 

具有歷史性質的研究，包括文法與詩學，就都（相當貼切地）不是在 

「理性」而是在「傳達」的條件下進行，因為對後者而言，指涉著關 

於過往事件或慣例的任何證據，就包括啟示性事件的傳述在內。

因此，相較於「宗教」與「哲學」之間這項後來才出現的區分， 

人們可以主張，在生命方向思想方面，任何體系都同時立足於理性與 

信仰。因此也倚賴所傳達的傳述，而且並不排除理性的運用，甚至也 

不對它設下特殊限制；它其宵也似乎暗指，人們對於將要加以論證的 

那種證據所做成的選擇，是以人們所信仰之事物視作基礎。換句話 

說，辯證神學研究者是基於他們相信具有啟示意義的歴史事件，而進 

行論證，但其他人——哲學家們一則可能是基於他們相信具有規範性 

的自然模式而進行論證。在那種情形下•每一方當事人都會運用因信 

仰而接受之事物的相關理由。但是，如果辯證神學研究者，對於他們 

因此與哲學家置於同一個層次而感到不滿，那麼，將自己的觀點奠基 

在抽象理性訴求的哲學家們，就根本不能接受這樣的對比。因此他們 

便會以心智的獨立運作（基於某種得以持續應用的本質），與對於特 

定文本（源自偶然也因此不能確知之事件）不加論證的屈從來相互對 

比。

法拉比藉由兩種方式，就哲學與亞伯拉罕宗教傳統之間舊有的調
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和關係，塑造出穆斯林的版本：一方面藉由強調哲學的各種學科獨、y. 
於總體生命取向信念的自主性•另一方面藉由將哲學觀點保留給特殊 

的菁英階級。但對他來說，對於亞伯拉罕宗教傳統已經給予具體答案 

的同一問題，要理解它們，哲學形上學仍是比較優越的方法。伊本一 

魯胥德接著便從哲學家在獨立心智與盲目「信仰」之間所感受到的對 

比，有系統地推論出更實際的結論:他不只將等同於哲學思想的理性 

主義哲學，保留給知識分•的菁英階級，他更將力有未逮的大眾，侷 

限於祝界有限的既定文本上，他們無疑是因為順從「基於信仰」而接 

受那種文本。而阿胥阿里學派的立場，也就是認為文本本身必須當成 

證據加以論證的立場，於是就被排除在外。「宗教」思考，也就是先 

知傳統中的思考，就會侷限在以伊斯蘭法文本一《古蘭經》與聖 

訓一為基礎所進行的單純法律演繹，而這些文本則是基於信仰所預 

設的。僅就處理法律（包括規定「關於神，人們可以陳述些什麼」的 

法律）而言，這種思想甚至匕冋答了哲學以外的其他各種問題。藉由 

這種方式•哲學與亞伯拉罕宗教傳統都將放棄某些主張；哲學很容易 

就會放棄大眾所應扮演、任何具有生命方向的角色，即使是間接的角 

色（這要留給「宗教」）；而亞伯拉罕宗教傳統則將放棄聲稱自己珂解 

形上學真實本質的主張，這要留給哲學。

在伊斯蘭世界，密契主義壓倒一切的主張無法合乎此種二元論， 

而伊本一魯胥德的區分也頂多扮演輔助角色。'但在西方，知性生活由 

將其權威奠基於啟示文本的高度組織化教會支配，則是以「阿威羅伊 

主義者」（Averroist）之名接受這樣的對比，但仍有重大差異：基督宗 

教神學在教會中具有關鍵地位，而神學之於教會•就如同伊斯蘭法之 

於宗教學者•但它沒有像辯證神學一樣被忽視，卻又取代了嚴格意義
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上的伊斯蘭法文本研究•成為這項區分中的「宗教」層面。不過一般 

仍然認為，這項區分分離了真理的兩個領域，回應r種類大半个同的 

問題。它為生命方向思考兩大領域之間的區分（總之•因為亞伯拉罕 

宗教傳統與哲學傳統間緊張關係的結果已不言可喻），賦予明確的形 

式：哲學傳統基於涉及「自然」的「理性」而成為「哲學」；亞伯拉 

罕傅統則基於對權威「啟示」的「信仰」而成為「宗教」。阿威羅伊 

主義者明智地斷定，當它們出現衝突時，「理性」必須讓步。其他人 

則找出方法，據以否認任何衝突存在，卻接受兩種相異探索領域的權 

宜概念•但以各種不同的方式定義這些領域。

當現代西方學者已將這種區分回溯至適用於更早期時代以及其他 

文化，可想而知•它造成了扭曲與混淆；但這件事實並沒有阻止人們 

之後如此普遍認為它理所當然，因此，即使在現代阿拉伯文裡， 

rralasafahj （哲學）一詞在它與教義性的「宗教」思想之間，那項遭 

受混淆的對比當中，也並不指涉特定思想學派，而是普遍指涉哲學的 

思想——就像「philosophy」一詞在當今英文的情形一樣。

汽學與辯證神學的結合

在比較中央的穆斯林地區，特別是伊朗，最初致力於法學研究， 

以及聖訓主義者承認其用處之輔助研究的經舉院，最終成為伊斯蘭法 

主義的中心，相較於北非（Maghrib）常見的情形，這些經學院所重新 

定位的路線更為寬廣。辯證神學、蘇非主義，甚至還有哲學因此贏得 

的權利（以承認某種有限地位及保持沉默的義務為代價）•已經為所 

謂的「理性」（‘叫li）探討開啟繁榮之道•即使在經學院裡，它們也與
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來自以前權威傳述的集合與節選（稱為sam'i或naqli ’也就是口傳」 

研究）並駕齊驅。人們未曾普遍接受當時的哲學，因此也不可能徹底 

加以靈活運用；然而，對辯證神學的抗拒消失f。因此，這類學者們 

的哲學傾向，強過蘇非主義傾向，他們卻未普遍成為拋頭露面的哲學 

家，而是在辯證神學層次上發展其思想；例如•將他們的思想包裝 

成：捍衛特定伊斯蘭法主義立場的冗長前言。

在朱衛尼與嘎扎里的時代之後，辯證神學變展現其新面貌。一度 

令聖訓主義者感到棘手的舊議題，像是自由意志與前定的對立，其後 

繼者愈來愈常以理性之名文飾它們，人們則傾向於同意，一切希臘學 

問的資源都與伊斯蘭知識相容，只迴避一邱顯而易見的輿端論點。到 

了法赫魯丁 •拉齊（Fakhruddin Razi •西元1210年逝世）的時代，人 

們主要是以非常合乎哲學精神的方式，藉由對抽象探索之知識預設的 

精通熟悉，來看待辯證神學。伊斯蘭法主義的辯證神學研究者 

（mutakallim） •仍然置身於哲學家之外，並反對哲學家最具特色的論 

點一例如世界的永恆性。但辯證神學家的論證宇宙則包含了整套哲 

學，連同其知識成熟精煉的特質。早期阿胥阿里派基於理性主義學派 

的立場而加以反對，在《古蘭經》的詮釋上則是穆斯林對抗穆斯林， 

整個討論主要仍侷限在神學教義的界限之內。因此，後來的阿胥阿里 

派則是基於哲學本身所設定的看似屮性的人類立場，不論抱持世界主 

義的哲學家們是不是穆斯林，都加以反對他們。即使是這樣，聖訓主 

義者所設定的歴史式或普羅大眾主義式框架，還是聲稱自己享有優先 

地位，而且，只要當時的辯證神學，也就是對於應經由啟示而來之信 

條所作的申辯，仍然受到普遍推崇，它就會加以限制。

在這樣的脈絡K，即使是在原則上反對辯證神學限制的那些思想
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家，也就是有意識的哲學家，也認為有可能將辯證神學的特殊問題彙 

編到其著作中。誰應該稱為哲學家，誰乂該稱之為辯證神學家，則變 

得難以區分；因為他們都處理類似的問題，也往往得到類似的結論。

納席魯丁 •圖西（1201-1274 CE）更具有哲學傾向，但他沒有 

回歸到研究西班牙哲學的孤立智者狀態；如果他有所退縮•那應該會 

是退回教派之分，進而認同什葉派（接著運用什葉派的特殊隱藏信仰 

原則）。到f十三世紀初期，尼查爾伊斯瑪儀里派運動幾乎造成政治 

上的停滯不前•但在知識方面並非如此。他以伊斯瑪儀里派成員的身 

分書寫並為他們寫作神學小冊子，這些小冊子使他們的最新立場正當 

化，並在後來好幾個世紀仍是官方標準立場。當伊斯瑪儀里派的殘餘 

勢力垮臺，他轉變為十二伊瑪目派成員•寫作十二伊瑪目派的小册 

子，並靠著這項（無疑地）更加真誠的擁戴，獲得偉大聲望。

嘎扎里為了找到哲學研究的•席之地，並引介累積原則的蘇非主 

義，而在重新闡述順尼社群思想的過程中，剛好面臨尼澤爾伊斯瑪儀 

里派學說的出現，並容受它可觀的衝幣。圜西在十二伊瑪目派中，以 

及十二伊瑪H派在圖西的思想中•所扮演著的角色令人好奇，但或許 

也偶爾可相比擬。在他們的起義行動瓦解時•伊斯瑪儀里派成員最終 

轉而將其任務靈性化。他們在成員當中重新找到一位伊瑪（西元 

1164年），並曾嘗試過著傳興靈性的生活，甚至身體力行：這樣的生 

命意謂著•透過伊瑪目而只將焦點放在超越性價值上，並且從這個觀 

點看待日常生活的一切事物。藉由這樣的努力，他們從早期伊斯瑪儀 

里派的教導與蘇非行者的著作尋得協助，他們的嘗試本質上跟這些人 

的努力是相似的。後來•在哈里發納席爾的時代•他們的伊瑪目（宣 

稱自己是順尼派成員，西元1210年）則拒絕接受這種立場，而伊斯瑪
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儀里派成員必需發展出以隱遁伊瑪目為中心的靈性——幾乎像十二伊 

瑪目派的伊瑪冃那樣隱遁著，因此，他們必然就朝蘇非主義模式靠得 

更近。圖西正是在這個時期跟他們•起生活。他協助他們完成什葉派 

與蘇非主義間實質調和的後半階段。

身為在西元1256年之後領頭(並在政治上享有特權)的十二伊瑪 

目什葉派成員，又在蒙古人攻卜阿拉穆特城並屠殺十二伊瑪目派成員 

時，投靠勝利者，圖西進而使三套傳統連結在一起。他對十二伊瑪目 

派貢獻了大部分的政治影蓉力，而他帶著這份對十二伊瑪0派的擁 

戴，他同時也結合了對蘇非主義濃厚的興趣•以及對哲學的終極忠 

誠。對於這兩件事裡的任何一項，他在十二伊瑪目什葉派重要成員當 

中都是身先表率，儘管這類結合在伊斯瑪儀里派成員之間已屬常見： 

在他的時代之後，並追隨著他的帶領，這種結合在十二伊瑪目派成員 

之間變得稀鬆平常。

圖两並沒有拋棄辯證神學，卻採取f後來在十二伊瑪目派成員之 

間具有優勢的理性主義學派立場。但對他來說更重要的是：為伊本一 

西那所做的辯護。而他與伊本一西那絕大多數的主要評論者-樣，認 

為伊本一西那幾乎就是蘇非行者。就像伊本一阐非勒，他以直接為導 

師申辯的方式，面對嗅扎里對哲學家的挑戰一這種作法與伊本一魯 

胥德相反；相較於伊本一圓非勒，他比較普遍強調傳統宗教經驗的有 

效性，因此也強調宗教社群作為哲學家靈性之家的有效性，並以這種 

方式運用他的蘇非主義取向，進而支持其答辯。他的倫理學著作，就 

像自伊本一米斯卡維希(Ibn-Miskawayhi)之後的其他伊斯蘭 

(Islamicate)倫理學著作一樣，受到亞里斯多德以及隱含在其黃金比 

例中的範疇影響，具有強烈的哲學性質，卻也設想到通俗甚至是虔誠
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的委託人。(在第四冊•我們將再次提到身兼自然哲學家及自然科學 

贊助者的圖西。)

不管是在赤裸裸的個人主義，或在矛盾的宗派主義中，哲學都以 

神祕的面紗保護自d:哲學家即使在更寬廣的層次上看見哲學洞見所 

能扮演的角色，卻也至少在一件事情上同意嗅扎里；那就是真正的哲 

學，就其本質而言，不是為了一般人而存在。伊本一魯胥德個人身為 

思想家，是一名忠誠的亞里斯多德主義者，而身為法官•則會將設法 

讓亞里斯多德斯過度盛行的宣傳I以危險的異端加以譴責。納席魯 

丁•圓西也沒有意願讓普通老百姓體驗哲學上真正的自由。

中前期的視覺藝術

伊斯蘭世界的視覺藝術，一直到哈里發盛期政權告終之後，才具 

有往後一千年間nJ■資認定為伊斯蘭(Islamicate)的特徵。獨具伊斯蘭 

(Islamicate)藝術的事物，則是到中前期的後半才發展成熟。就像文 

學與知性牛.活，在藝術中可以看見政治生活的支離破碎，甚至呈現出 

都市骨幹相對較高的自主性。

在告白宗教興起的幾個世紀中•透過地中海地區(它一度在每個 

地區幾乎都吸收著希臘文化的精神)|flj來自伊朗各民族的高等藝術， 

與異教希臘人理想化的自然主義決裂，更早找到方法來表達情感- 

當然，首當其衝者就是新近佔有優勢的宗教，那超越自然的渴求。例 

如在繪畫方面，古代希臘人物模鑄而成的肌肉組織，或者他們的袍子 

刻意隨興擺放•都遭到拋棄，而改採更明快的敘事方式，其中人物的 

簡單線條與活潑的色彩並不牴觸，卻使薄作敘述的故事更為清楚而过
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接。在繪邊與馬賽克中，一種風格終究成形，我們將它連結到早期的 

拜占庭人；或許沒舍那麼優美卻也沒有太人差異的事物，在拉丁歐洲 

也曾出現過，我們所知道的薩珊帝國伊朗描繪藝術，也表現出相似的 

精神。同時，像是埃及與敘利亞等許多地區，在人物尚未重要到佔據 

其核心的任何圖像藝術中，也存在著邁向強烈非自然主義風格的運 

動。在建築學中，嶄新的精神則表現在對圓頂結構（像是君士坦丁堡 

聖索菲亞大教堂）的喜愛，連同其人造內在空間之意涵，與古典柱狀 

神廟相對應•其中單純的長方形空間更易於成為連接自然空間的延 

伸。直到伊斯蘭時代來臨，逐漸累積成形的祝覺藝術則發展出其本身 

的世界，這個世界本非寫實卻富於想像，吏充滿f濃烈色彩與強烈敘 

事性的象徵主義。

穆斯林以最富有的藝術贊助者姿態出現，則更強化了這種傾向。 

在已與舊統治階級出現斷裂，而新富者所佔人口比例也吏高的情形 

卜，古代帝國風格便失去既有品味所享有的優勢。正如我們已經提 

及，工匠隨侍在側的穆斯林統治者於領地之間自由移動，埃及與敘利 

亞的當地風格，進而與加濟拉地區、伊拉克還有整個伊朗地區既有的 

風格融合。然而，強調律法的伊斯蘭，它的平等主義與肖像恐懼傾 

向，真誠對待普羅大眾主義的一神教遺緖，甚至進而淡化象徵性且有 

紀念意義的手法，在薩珊帝國時代的藝術更進-步地發展，甚至用在 

宗教圖像上。結果•首先是設計元素晋遍更迭'•同時某些象徵性形象 

風格也隨之消失，但也加入少數比較新近的主題（除非人們將清真寺 

的建築設計包含在內）。精確地說，清真寺具有將舊模式納入新佈局 

的需求：適用於禮拜的大型長方形區域；但除了藝術家擺脫連結舊神 

廟形式象徵的期待之外，它本身在美學上並無創見。哈里發盛期的藝
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術，-•般而言仍屬於騒動與流動，而且與問題搏鬥的時期，並非是許 

多關鍵性新結果產生的時期。

然而，這個時期的騷動，確實最後瀰漫到幾個裝飾形式及藝術主 

題。如此一來，比較容易辨認的伊斯蘭(Islamicate)視覺藝術類型便 

適時出現(在中土眾多人口成為穆斯林之後)。人們從來就無法談論 

單一的伊斯蘭(Islamicate)藝術風格，但人們可以在伊斯蘭 

(Islamicate)風格中找到著力點——就在常見的主題與造型問題之 

中。在中前期時代地方分治的國際藝術中，每個地區都發展出本身的 

風格；由於人們遷徙相當自由，因而技術的元素與藝術問題的解齐， 

往往非常普遍為人們共享。T:匠本身4以遷徙•或者他們在統領遷徙 

時被帶往新的領地•或者，他們有時被征服者帶著走•以協助綴飾其 

總部。無論西班牙到孟加拉間之間存在什麼樣的風格差異•但它們顯 

然都具有伊斯蘭(Islamicate)色彩。除了在技術上共同積累所產生的 

相互影嚮•以及可細微查知的結果之外•藝術的伊斯蘭(Islamicate) 

特徵極為有限。其屮，即使是在建築上，首先就是廣泛使用書法，作 

為核心的裝飾主題。其他與此相關的特徵則較不普遍：經常性運用 

「總體」模式，在廣大平面上設計出對稱整合卻乂複雜交織的元素； 

或者是在任何特定的表面外設計出複雜但又井然有序的對稱，最重要 

的「整體」模式，就是我們將在第四冊更進一步討論的阿拉伯式花紋 

(arabesque) °

在屮前期時代，也就是這種伊斯蘭(Islamicate)藝術變得完全不 

受約束之際，它有時候會與後來未曾反覆出現的特殊傾向結合，但它 

在後來的傳統身上留下印記，朝向所謂「資產階級」藝術(接受統領 

階級以下富裕部市人口的贊助，且確實受其委託製作的藝術)發展的
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傾向。正是這種藝術一度（西元1150〜1300年？）至少在某鸣地區形 

成風尚。在時間上，它似乎緊接著所謂「軍事自主性」使地方都市民 

兵團體得以扮演相當角色的時期；它持續/一段期間•隨著統領與其 

駐軍取得更絕對性的權力，其他形式的敵意與日俱增，使得它最終也 

在蒙古時期消失，軍事權力接管在這個時期，即是對於上層文化的系 

統性贊助。

然而，即使是明顯屬於資產階級的贊助者之外，這個時期的藝術 

也表現出好幾項特徵，這些特徵讓它得以跟先前幾個時代的紀念性藝 

術分隔開來，無論是紋章藝術或神職人員採行的藝術，連同它們既存 

的宮廷或神廟傳統。例如，人像藝術在效果上具有不呵妥協的敘事 

性——即使是當它偶爾包含屬於蘇非主義或其他類型的象徵時，也是 

如此。在這個時期的繪畫，正如我們在陶製品及在書籍插圍所看到 

的，人像變得制式化，跟他們的背景•樣；何他們往往非常鮮明地浮 

現，因為畢竟，其用意就是說故事。它們的姿勢精準無誤。但與出於 

類似文化遺產而為神職人員所用的某些拜占庭藝術，它們的目的不是 

以威嚴的樣貌，讓人留卜深刻印象；即使在人們面對面地碰上某個人 

物，其目的也不在促使人們崇拜他，而是要指出某種個性。

相當常見到繪畫中充滿了幽默感。例如，有一份中世紀的手稿， 

其中導師在教導他的門徒時，擺著最不可能擺出的姿勢：他隨意乂若 

有所思地靠在長枕頭上，而這個長枕頭懸在爸的一角，像是施了魔法 

一樣地懸在空中；他用以閱讀的閱覽架，兩腳之中有一支懸空，並沒 

有放在它坐落的平台上；將要離開的門徒，滿懷疑惑地轉過身來。同 

一位畫家的另一幅繪畫顯示這些安排並非偶然，在另外這幅畫裡，沒 

有這麼極端地處裡枕頭與閱讀架，但其重點幾乎相通一但這次導師
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與門徒則比較專注於自己手上的事。在其他畫作，例如動物的故事或 

人類的場景，一般而言，幽默則更加細微，且是透過幾近完成卻尚未 

完成的大膽線條來表現。哈利里某些手稿裡的插畫，就像哈利里本人 

一樣，充滿了城市人日常生活的樂趣。

淸真寺建築以最直接的手法反映穆斯林社會秩序的發展。由於祭 

司階層付之闕如，長久以來，比起作為表象的神職人員，清真寺更能 

維持公民階級的存在。在哈里發盛期，它們在穆斯林群體所控制的城 

鎮屮，基本上就是有其特定方位的大型庭院，兼為共同戒律的屮心， 

同時也是穆斯林階級的公共資訊屮心。然而，隨著城鎮中更多人成為 

穆斯林，建築上輔助性的精巧設計——成排的柱子，指出麥加朝拜方 

向的壁龕，諸如此類，往往進一步將大淸真寺的空問區隔，這種作法 

暗示著：在那裡禮拜的穆斯林，對於他們自己所屬城鎮區塊的認同， 

更卨過對整體城鎮政府的認同（我聽說這種情形最早出現在伊朗東 

部•還有在西班牙）。在十一世紀，清真寺的這種細節使其設計變得 

相對零散。直到很久以後•或許在蒙古人的時代以後，隨著更強大的 

中央權威興起，人們才將清真寺當成美學上的整體。

或許，相對於仟何匿名團體組織所代表的穆斯林個人獨立感標 

誌，就在視覺藝術發展出獨特伊斯蘭（Islamicate）特徵之後，不久便 

出現了：藝術家會在作品上簽名落款。在像是詩歌與書法等備受荐崇 

的領域屮，穆斯林總是想知道誰創作了哪件特定的作品；基本上，並 

沒有匿名這回事。但在哈里發盛期（精確地說’在許多藝術家還不是 

穆斯林的時候），署名相當罕見•無論是畫家、陶藝家或是建築師。
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但在十二世紀•這類署名則變得極為常見。5

5 Oleg Grabar已經對這類議題完成初步研究，我曾參考這些研究（我與他當面交 

流）。
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表6 _ 1至西元1291年的古典波斯純文學以及一些阿拉伯作家 
The Classical Persian Bclles-Lettrists to 1291，with a Few Arabic Writers*

年分 
（西元）

人物

興盛於

930年代

魯達基（Rfidaqi）:薩曼朝詩人，以「新」（伊斯蘭）波斯語

文的第一位重要詩人。

約974年
巴拉米（Bal'dmi）逝世：薩曼朝大臣，將塔巴里的《歷史》

譯為波斯文的譯者。

約980年

達基基（Daqiqi）逝世：薩曼朝詩人，同情瑣羅亞斯德教，

開始寫作《列王記》，菲爾道西後來將它結合到自己的版本

中。

約1020年 菲爾道西逝世：史詩《列王記》的撰寫者。

約1039年
溫蘇里（al-Un$Uri）逝世：瑪赫穆德朝廷的頌詩詩人，其「阿

拉伯風格」詩歌具有強烈影響力。

1049 年

阿布—薩義德•賓■阿布—哈伊爾（Abu-Sa'id b. Abi'I- 

Khayr）逝世：「第一位j以波斯文寫作的蘇非詩人，也運用

四行詩體創作。

1060 年
納席爾•胡斯洛（Nasir-c Khusraw ）逝世：伊斯瑪儀里派作

家，創作詩賦、觀想性論文與旅行記述。

1092 年
尼查姆_穆魯克逝世：塞爾柱朝大臣，著有統治者手冊《君

主寶鑑》。

1122 年
歐瑪爾•海亞姆逝世：數學家、天文學家、哲學家，兼為四

行詩體詩歌作者。

* 阿拉伯人以米字號標註。
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年分 
(西元)

人物

約"50年 薩那伊(San5*G逝世：「第一位」偉大的蘇非詩人。

1144 年 *扎瑪赫夏里逝世：理性主義學派註釋者。

1153 年
*沙赫拉斯塔尼(al-Shahrastani)逝世：異教研究者、辯證神

學家。

1150年代
*伊德里西(al-ldrisi)逝世：西里羅傑二世(Roger II)朝

廷的地理學家。

約1191年 安瓦里逝世：博學風格的頌詩詩人，也寫作諷刺詩。

約1200年 阿塔爾(‘Attar)逝世：蘇非作家與寓言作家。

1203 年 甘賈的尼查米逝世：傳奇詩「五重奏」的作者。

1229 年
*亞古特(Y5qGt)逝世：百科全書編纂人、權威的地理學編

輯者。

1234 年 *伊本一阿西爾逝世：歷史學家。

1235 年 *伊本一法利德(Ibn-al-Farid)逝世:蘇非詩人。

1273 年 賈拉盧丁•陸彌逝世：二行詩體詩的蘇非主義創作者。

1274 年
*伊本一薩義德(Ibn-Sa'id)逝世：安達盧斯(Andalusian) 

詩人、風雅人士。 ,

1282 年 *伊本一哈利坎(Ibn-Khallikan)逝世：傳記字典編纂者。

1286 年 貝達維(al-Baydawi)逝世：註釋家。

1289 年 伊拉基(Iraqi)逝世：出神蘇非詩人，受伊本-阿拉比影響。

1292 年 薩俄迪逝世：道德主義散文作家兼詩人。

504伊斯蘭*明



表6 _2中前期的穆斯林哲學家與神學家，西元1111〜1274年 
Muslim Philosophers and Theologians in the Early Middle Period, 1111— 1274 CE

年分 
（西元）

人物

1111 年 嘎扎里逝世：限縮哲學，同時調和蘇非主義與順尼主義。

1138 年
伊本一巴賈逝世：安達盧斯的大臣兼物理哲學家•他對於靈

魂與神性之間的結合深感興趣。

1185 年

伊本-圖非勒逝世：安達盧斯的書記及醫師哲學家*寓言

《亥以•賓•雅格贊》的作者，這本書是哲學顛峰的密契主

義代表作。

1191 年
雅赫亞•蘇賀拉瓦爾迪逝世：哲學家、宇宙學家*也是建立

在伊本一西那思想基礎之上的照明學派創始人。

1198 年

伊本魯須德（阿威羅伊）逝世：他是安達盧斯的法官，也

是醫師哲學家•抱持反對伊本-西那（阿維森納）及嘎扎里

之強烈亞里斯多德主義立場。

1209 年
法赫魯丁 •拉齊逝世：反理性主義學派的辯證神學家，支持

阿胥阿里派立場•同時也是教師兼傳道者，精通哲學。

1269 年
伊本一薩卜因（Ibn-Sab'in ）逝世：原為安達盧斯的亞里斯多

德思想哲學家，後轉變為蘇非行者。

1274 年
納席魯丁 •圖西逝世：身兼哲學家、天文學家、十二伊馬目

什葉派教義的編纂者，曾協助暗殺派及蒙古人。
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第七章

伊斯蘭世界與 
西方的文化模式化



於内方的讀者而言，藉由比較M時期的西方制度•並' 

併考量西方人發覺到iV向穆斯林學習或模仿的事物，特別

能夠闡明伊斯閣(Islamicate)制度。這種比較能夠顯示出對於這兩個 

文化環境潛力的評價•同時也可以指出它們長期的演進方向，而這種 

比較方法叫以幫助我們f解：為何在特定時刻，各锺看似可能發生的 

事情沒有受到人們的重祝。似是就我們這個議題的研究而言，很難從 

那些包括在比較h列中的明確文化信念，整理出適當的生態環境。或 

許甚至更難從特定文化群體中•嚴清那些對於社钤模式有所貢獻的文 

化信念——地方上的統治階級，像是埃及那樣相對精簡的民族；甚至 

像伊朗人那樣的整體語言共同體。不4避免，學者會嘗試進打多方的 

比較方式，彷彿這麼做可以釐清這類元素。或許進行這種比較的最重 

要功效•就是我們所能企求去提出替代性的觀點，藉以補充或糾I卜:當 

下進行的多方面比較：這些研究通常缺乏深度，而且在某些方面•往 

往引起反感或是自鳴得意。

就西方與伊斯蘭世界之間的比較而言•特別是十二世紀與十三世 

紀中前期時，大約相當於西方的中世紀盛期，是第•個能夠帶來特別 

豐碩成果的期間；直到那個時代，西方整體來說都過於落後，而且難 

以跟其屮任何-個土要文明中心比較。就這樣的比較而言，那個時代 

不只是第_倘也是最適合比較的時代。而後來針對十六世紀所做的比 

較，比方說將有利於理解現代化的背景，但如果是為r闡明這兩種傳 

統，這個目的就會毫無惯值，因為到了那個時代，西方已經進人農業 

時代相對罕見的主要全盛期之一，ifuP斯蘭世界的地區正在經歷正常 

的歷史狀態。大約在西元1600年之後，歴史上農業生活的基本條件， 

開始在西方有所轉變，所在那個年代之後的比較，引進•些考量的因
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素，而這些考量因素迥異於兩種文化間的任何直接比較。

十三世紀時的伊斯蘭世界與西方

自從告白宗教/I:羅馬及薩珊時代晚期興起，就社會生活最根木的 

條件而言，歐亞非舊世界未曾改變。各地的文明文化主要仍然由城市 

裡的特權階級承載，他們的生活最終依靠著鄉村絕大多數目不識丁的 

農民勞動。各地文化和知識上的創新，仍然是文化生活的次要面貌， 

而所有制度的主要目的都是在保存已經獲取的事物，而不是發展任何 

新事物。然而此時沒有傅承部族的口述傳說（像在城市時代以前）， 

也不再維持特殊教上團體一開始就享有的特權（像在偉大的軸心時代 

興盛之前的城市時代），而是在小型少數群體之間，不僅藝術和工 

藝，生命方向的思考與科學思維也透過數量有限的古典文本•仍然在 

世世代代的個人學徒制中傳承。任何這類領域屮可能採取的歷史措 

施，仍然無法避免以農業層次中的社會為前提。

然而在這些限制裡，許多只是略微根深柢固的限制到r卜=世紀 

時，已經有所改變。在這些轉變中，穆斯林扮演了主要角色。許多改 

變是伊斯蘭本身的作用所造成的直接結果，而它的重大影響力不只涉 

及尼羅河、烏滸河之間的地區，而是包括了整個印度一地中海地區。 

許多改變是逐漸累積的過程所帶來的結果，w中與伊斯閲相關聯的文 

化，只是眾多變化中的其中一項影響力。但即使在這裡，穆斯林的出 

現往往也帶來決定性的影嚮，而最顯而易見的改變，便來自於複雜城 

市生活的整體舊世界更進一步、日積月累的發展。相較於千年以前， 

到了西元BOO年，文明交流的區域已經四處擴展。在黑色人種地區、
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北歐、較古老的中國南方土地L，以及馬來西亞境內，城市興起了， 

它們不再進行長途貿易，卻把自己的產品加入貿易中，有時候甚至另 

外加入他們白己的理念。在歐亞草原心臟地帶，蒙古人自L：正轉變成 

為佛教徒，並且踏上前往依頼中國商人和君主的淒慘道路；幾個世紀 

之後，他們將因此而沉淪。在印度洋流域，貿易不再只倚賴少數北方 

的市場，卻活躍於所有瀕海國家上。

同樣在這一千年間，歐亞非的文明開化區域中，人類的技能明顯 

提升了；首先是發明「希臘之火」，接著是槍砲，而且在所有海域上 

使用羅盤。紙張從中國散佈到所有地區，遠東地區的人們則運用印刷 

術，其他地方的人們對於印刷術的要素至少也略懂一二。在實用技術 

和藝術技巧、植物與動物的培殖、抽象科學知識等領域上，人們提出 

無數渺小的發明與發現；其中某些作為局部應用，某些則能夠普遍運 

用•而其中最壯觀的發明源自於中國，但是每個地區都被認為擁有某 

些發明；所有的一切（不論是在別處受到採用，或僅僅是加強地方的 

複雜性）部逐漸累積起來，提升了歐亞非筲世界各地人類資源的可利 

用性。確實在某種程度上，某些有益的新發明直接或間接地，促使文 

明交流範圍的擴張能夠實現，而這種擴展又轉而增加新發現的潛在資 

源。隨著每次千禧年的推移，歷史的腳步逐漸加快（人類是否進步， 

則是另外一個問題）；同樣在此處，伊斯闡世界至少和其他任何社會 

共享著程度相當的整體發展。

在上一個千禧年，還有第三個變遷的領域，而相較於地理和技術 

上的累積•第三個領域較不容易察覺；這個領域就是哲學及宗教生活 

上的廣泛'深刻經驗。除了尼羅河和烏滸河之間地區，還包括所有主 

要的都市地區•都已經深刻汲取古典軸心時代的豐富創造、不可思議
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地彼此區別開來，並且經常有人提出一千零一種可能的意涵。嘎扎里 

與伊本一阿拉比評價、整合伊朗一閃族生活傳統的偉業，同樣地•在 

其他地區則由印度的商羯羅（Shankara）及拉瑪努加（RamSnuja）、中 

國的朱熹、歐洲的米卡耶勒•普塞洛斯（Michael Psellus）與托瑪斯• 

阿奎納斯等人物帶領，而朝著不同方向邁進，他們大致上（就像世界 

史發展的情況）都是同時代的人。在密契生活的多元樣貌上，個人經 

歷的傳統成熟度至少和任何智力上的構想同樣重要•而且•體現這些 

傅統的制度（通常屬於修道院），這種成熟的過程同樣也發生在舊世 

界所有的主要地區。

在這個更寬廣且曰益複雜的世界中，伊斯蘭世界逐漸佔據核心， 

幾乎也已經享有支配地位，而這種支配地位的本質一直遭受到誤解。 

某些當代西方作家特有的概念認為：在十六世紀之前的其他社會全都 

「與世隔絕」，例如像是伊斯蘭社會（Islamicate society），只是由於葡 

萄牙入侵印度洋之類的事件，I被帶入歷史的「主流」；這種想法當 

然非常荒謬，假如真的存在什麼「主流」，闖人其中的是葡萄牙人， 

而非穆斯林，因為穆斯林早就巳經在那裡r。然而，西方作家之間也 

存在某種相反的概念，他們認為哈里發盛期的阿拉伯文化或伊斯蘭文 

化（Islamicate culture）是世界上最偉大的文化，而且在財富及學問方 

而，哥多華或巴格達是無與倫比的核心，這種想法幾乎也缺乏依據， 

同樣源自於「西方是世界歷'史與文化主流」這類欠缺考慮的假設。相 

較於西方，在哈里發盛期的時代，當時西方仍然是個相當封閉的地 

方，伊斯蘭世界則看起來金碧輝煌；侃對於它在世界上的相對位置， 

這類的比較卻隻字未提。哈里發的巴格達與東歐的君士坦丁堡、印度 

或中國的大都會相較，也只不過位居相對平等的地位。（中前期時代
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西方更進一步發展之際，相比之下，伊斯蘭世界的輝煌不會引人側 

目，但絕大多數表面上的變化都是由於西方世界水平的變遷所造成， 

而不是由於伊斯蘭世界的發展所導致。)那麼，就整個世界而言，伊 

斯蘭世界著名的文化優越性+是絕對的(在中前期時代，如果能夠在 

某個地方找到經濟和文化上都有高度繁榮，那個地方一定是屮國)， 

只有和發展中的西方世界比較起來，才具有絕對的優勢。

不過在某些方面，伊斯蘭世界確實在歐亞非舊世界(Oikoumene) 

屮相當傑出。因為在具他變遷過程中，歐亞非舊世界地區性的文字傳 

統本身的變化不易察覺。在軸心時代，三個偉大的文字傳統進人了印 

度一地中海區域，它們就是梵文傳統、伊朗一閃族傳統以及希臘傳 

統，它們彼此之間的關係相對緊密•但它們與第四個文字傳統「中文 

傳統」之間的關係，卻相當薄弱。同樣是由四個傳統組成高度文化的 

背景，但它們的模式現在已經三方面有所變動。首先，伊朗一閃族傳 

統更加龐大的身影赫然出現在伊斯蘭之下；在後軸心時代剛開始的幾 

個世紀，伊朗一閃族文學傳統似乎已經準備被淹沒在希臘化時代，甚 

至是印度化的浪潮之下。到/薩珊時代晩期，這些傳統12經宣稱白己 

享有完整自主性，而在伊斯蘭之下，伊朗一閃族遺產清楚建立在跟其 

他傳統平起平坐的地位上一或者不只是在平等的位階上；因為到， 

西元1300年，其他兩套遺緒至少在它們原來的核心地帶裡，都已經遭 

到伊斯蘭(Islamicate)形式的伊朗一閃族傳統淹沒。在那個時候，整 

個梵語文化中土都受到穆斯林統治，且在接下來的幾個世紀裡，即使 

是那個地區的獨立印度國家•也越來越熟悉如何在伊斯閫世界 

(Islamicate world)裡獨立自主，至少在表面上，它們甚至也採用某些 

伊斯蘭模式(Islamicate pattern)。同樣在西元1300年，安那托利亞半
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島也落人穆斯林的統治之下，在一個世紀內，巴爾幹半島的遭遇也是 

如此；在希臘文化的本土上，只有義大利南部和西西里沒有再次受到 

伊斯蘭的統治——而iL無論如何，即使此刻西西里在北方征服者的統 

治之下，仍然保留广過往早期穆斯林、伊斯蘭環境（Islamicate 

surroundings）的深刻踪跡。簡而言之，在伊斯蘭的影臂下，幾乎整個 

軸心時代的印度一地中海城市地區，連同更廣大的內陸地區，都己經 

或即將要在單•社會的保護之下聯結；儘管在地方上，希臘與梵語傳 

統維持一定的有限生命力一這種生命力在宗教上特別顯眼（在希臘 

文化統治的鼎盛時期，它與伊朗一閃族傳統在地方上所保持的生命 

力，兩者之間並沒有太大不同。）

但是，還有另外兩個事件輔助伊朗一閃族傅統躍升於主禅地位： 

中阈的影響力迅速崛起以及丙方獨趨於成熟。即使是在十六世紀的 

伊斯蘭勢力（Islamicate power）頂點，如果當大半個歐亞非舊世界就 

算不是穆斯林的，似乎也至少會成為伊斯闡世界包圍的一系列孤&社 

矜•然而即便如此，伊斯蘭在某種程度上無法滲透這兩個主要城市社 

會：遠東的中國地區及其鄰居，還有歐洲的西方（其中部分地區立足 

於希臘傳統）。但這些社會都沒有扮演它們曾在籼心時代扮演過的相 

同角色。當然•就像其他社舍，遠東地區本身也已經進行擴張，而且 

其义字傳統的範圍•從黃河與長江沿岸相對來說較為狹小的地區，轉 

而支配円本到安南之間的廣大地區。P1吏電耍的是，在唐宋時期（從 

七世紀開始），來自遠束地區的刺激，益加在歐亞非舊世界的其他地 

方留F影響力；我們Li經提過，從伊斯蘭降下的那個時刻開始一直到 

蒙古征服的時代，中國德術、尼羅河和烏滸河之間貿易的相對優勢 

（稍後，甚至還有某些政治上的衝擊）。然而，薩珊時代對於這項優勢
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的見證•相當有限。

西方一開始並沒有那麼富庶或開墾，而且比起中國，•般而言， 

印度一地中海地區人民對它的想像也沒有那麼印象深刻。但它的興 

起，甚至代表了歐亞非舊世界在結構上更為重大的變遷。將西方宗教 

設想為接受拜占庭領導、使拉丁文並且擁有教皇的獨、民族，這種 

作法如果適當，我們就會發覺西方傳統在新基礎的根本上•從羅馬西 

北方的地區興起，而不是在它西南邊希臘傳統的舊領土上。這件事本 

身了無新意——遍及人半個地球，某種程度上新進地區卻在修iH它們 

文字傳統的起源「核心區文化」；凶此，在更遙遠的印度，當恆河平 

原遭到穆斯林人侵之後，印度傳統以个同形式維持著獨立地位，就像 

希臘傳統在歐洲北部及西部的狀況一樣。但比起任何其他邊緣地區， 

西方發展出更加活躍的精簡版文化——實際上，它幾乎發揮r如向第 

五個中十.的功能，是第五個核心地區，具備持續綜合忭的义化創新 

與文化輻射力。在八、九世紀建立起仑顯而易見的獨V/:性之後(當 

然，總是以基督教化〔Christianized〕的希臘.傳統文化信念為範圍)， 

到了十二、十三世紀，仑在經濟、政治甚至是文化上，影響力擴展到 

東邊的荜督教世界，同時也在北邊的斯拉夫人及南邊的希臘人身上施 

加影響力。

遠東(Far Eastern)地區和西方傳統同樣抵禦著穆斯林的擴張—— 

儘管兩者都從伊斯蘭世界學習到某些事物，位西方較具有本土意識， 

而且甚至在某些特殊事件中，表現出足夠強大的力量，從長期以來盛 

行伊斯蘭的領土上，把伊斯蘭勢力驅逐出去。因此，相較於一千年前 

有四個或多或少勢均力敵的核心區共存，可以說到了現在，最活躍的 

文化傳統之間發展出4方衝突，包括：整個舊印度一地中海地區的伊

514伊斯關义



斯蘭(Islamicate)、新近在海外發揮效力的遠東；還有從希臘傳統演 

變而來的新西方文化。衝突極少可以變得清楚明確，西方頂多在它跟 

外來者的關係上，以聯合政治力量而偶爾嘗試一起採取行動(像是十 

字軍)；日本人及安南人(Annameses)抵抗:著中國帝國(Chinese 

Empire) 1。在廣闊的中央地區，穆斯林為了情感上團結一致，他們甚 

至更少採収一致行動，但還是可以追蹤實際的衝突過程。在蒙古人的 

首都哈拉和林(Karakorum)，三個團體的代表全部都到場了，並且相 

互較勁，而且即使有一段時間内，圖溥人或俄羅斯人似乎在社會權勢 

或文化影響力上，塑造了次要但獨立的資源；但很快就證明他們的影 

響力轉瞬即逝，或者至少是限於非常狹小的範圍。剛開始的時候，在 

三種文化之中，西方文化綜合體無疑是最弱小的那一個，但是它逐漸 

成長茁壯，直到十六世紀，它與其他兩稲文化在完全平等的水平上相 

互競爭。

西元1300年，西方好比是競爭中的一匹黑馬一如果不是這樣， 

就表示根本不存在競爭，或者至少沒有TE在進行有意識的競爭；任何 

這類的競賽所預設的目標是世界性的主導權•人們很少刻意追求它 

們，即使在宗教信仰的屑次上也是如此；同樣不明確的是世界主導 

權——是否像我剛剛提到的义化衝突•是必然或甚至能是無意間造 

成的結果；或在十七、十八世紀的岷新改變所有這類衝突的基礎以 

前，由任何歴史作用力所也成的結果。以拉丁文為語言工具的歐洲半 

島西部一帶構成了西方•這-•帶領土非常有限，而且也因為地處偏 

僻，它跟其他文化的接觸受到限制：它只和蓰督教世界的東方先前的

* 1編註：此處意指191 I年以前中國的歷代朝
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導師及穆斯林有過密切接觸。在這些限制的範圍之內，西方依靠著自 

己而表現良好；從都ifi生活的觀點來看，西方的許多土地都是新近開 

放的邊界土地，它的許多知識資源都是由希臘文（與希伯來文）或稍 

晚的阿拉伯文中所組成，西方汲取或翻譯了這兩者的知識內涵。不 

過，在中世紀興盛時期的西方，k層文化及經濟生活的咨種面向蓬勃 

發展，這種興盛nJ以與中前期當代伊斯蘭世界相比擬，而且甚至由於 

西方文化發展的起點為般低點，史令人幣訝。歐亞非舊世界歴史上的 

第一次•在文化高度化與原創性的自主豐足中，偉大的新興地區文化 

能夠與舊核心地帶並駕齊驅，而个W足舊文化中心地帶的次要延仲地 

區。

然而儘管如此，如果單就地理層ifii來看，西方文化所涵蓋的範圍 

仍然比伊斯蘭世界小許多。十字軍最後一次束征戰役失敗之後，就算 

商人與傅教t在蒙古帝國時期仍：.不五時畏途跋涉東行交流（如同絕 

大多數來自其他地區的人們），但西方文化仍侷限在它自己的狹小半 

島範圍內•所以認識哲學家托瑪斯•阿奎納斯的人們僅限於西班牙到 

匈牙利、西西里至挪威一帶；但是相較之下，西起西班牙，東至蘇門 

答臘，南起史瓦西里海岸，北至窩瓦河上的喀山範圍一帶的人們都知 

曉哲學家伊本一阿拉比。即使晩至十六世紀•伊斯蘭世界的中心地位 

和它的緜延無際至少仍然確保r 一件事：它在西元boo年時就開始取 

得的顯著卓越地位。與其他任何主要文化中心地區相比•伊斯蘭的文 

化中心與歐亞非舊世界所有主要地區都有直接且積極的接觸，而且它 

接觸的範圍不只是相鄰的中土，還包括某些更邊緣的地區；在政治 

b，伊斯蘭變得具有支配性，甚至在文化上也是如此。即使伊斯蘭的 

工業發展低於中國人|穆斯林在塑造文化交流、甚至是整個歐亞非舊
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世界的政治生活，都比任何具他團體U有更廣泛的影響力。然而，不 

只是穆斯林心臟地帶往地理上的核心位置讓他們置身於這種傑出地 

位，而是穆斯林在文化t及社會上的動員力、他們的世界主義，使他 

們能夠完整利用自己的核心位置；伊斯蘭文化(Islamicate culture)在 

以農業環境為主的歐亞非舊世界社會中，肩負起全面性的主導地位。 

它將保有這個角色，在歐亞非舊世界裡逐漸變得更具支配力，直到歐 

亞非舊世界的歴史形勢——在西方人的手裡完全改頭換面。

世界史中最令人感興趣的研究主題之一就是西方力量及成長的源 

頭。伊斯蘭(Islamicate)力量與它源源不絕的活力的源頭，幾乎會導 

致重大的世界史問題，但是同樣也會引起人們的興趣。在這兩種社會 

發展近乎匹敵的時期作相互評比，有助於說明這闹個社會的力量在何 

種程度上歸冈於他們各自獨有的文化結構，以及在何種程度上歸因於 

他們人民自覺到的所有處境。

作為宗教生活框架的伊斯蘭與基督宗教

伊斯蘭文化(Islamicate culture)的迷人之處，及其制度的許多潛 

力，大都源自伊斯蘭的宗教期望|這是在中前期時代之前就巳發展出 

來的獨特結構。顯然•在某些圈子裡巳具優勢的浪漫想法，即「伊斯 

蘭是『沙漠的一神教』」，源自於貝督因人對於天空和土地的廣闊無 

垠、壓倒•切的變幻無常，充滿敬畏的讚嘆。伊斯蘭從都市宗教的漫 

長傳統衍生而來，並且與那個傳統的任何變化形式一樣•以城市為導 

向。就像其他宗教團體，許多思想單純的人們實踐著伊斯蘭，而且對 

於這些人來說，伊斯蘭可能顯得非常質樸。即使在伊斯蘭最複雜深奧
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的時候，它通常就像其他前現代宗教傳統一樣，在宗教崇拜與神話之 

中，保有一些原始文化的特徵。似是由於伊斯蘭相對來說較有高度文 

化，所以在這些傳統之中顯得十分出色，而且也擺脫ra然崇拜中那 

些古老又錯綜複雜的難解事物。

就目前各種宗教架構而言，伊斯蘭的宗教信仰才稱得上是名符其 

實簡單的宗教結構。它的主要制度特別扼要、直接，主要的禮拜儀式 

平淡得近乎樸質無華；隨著幾乎非常明顯的自然直覺，靈性經驗面臨 

r重要挑戰。這份簡單樸質並+是自然樸素的「原始」（在前文字杜會 

和其他受地域限制的體制下，也很難發現所謂的簡單樸實的宗教）， 

而是透過幾項具說服力且廣博的觀點，並融合所有多樣化的經驗後而 

孕育出這專一且成熟度高的文化修養；在認知能力發展尚未成熟的時 

期，所有延續至今但無法切入現行核心的要點，以及任何無關聯性的 

想法都被摒棄了；相對來說•我們也"I以將這種伊斯蘭的城市風格詮 

釋為無根基的城市風格•也就是說它可以自然地將任何特定的地域與 

它本地之間的關聯性分離開來。這可以追溯到伊斯蘭的商業傾向，又 

反過來在社會中強化創造這種商業傾向的世界主義。它使伊斯蘭在追 

求社會與文化勢力之際所享有的優勢•當然同時也帶來缺陷。但優勢 

與缺陷、強項與弱點•對於農業社會發展上的高度進化階段而言•都 

是其特色。

簡潔明瞭且電嬰的伊斯蘭宣言，其實就皇都布總體風格的一種展 

現。它主要不是表現在這個傳統的任何一項特徵上，卻表現在它的整 

體結構中：也就是說，在不同層次傳統間的相互關連中，構成了伊斯 

蘭整體。在任何一個宗教傳統中所能尋找到的每一道痕跡，也幾乎能 

在其他任何傅統中的某個角落見到，如果不是在主流之中，就是在它
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某種長久存在的變化形式中：特別是當這些傳統巳經在眾多居民中接 

收到高度發展。社會良知與內在修養、合乎嚴苛道德的苦行與異教崇 

拜的奢華、強調超越性的與內在性，因而得以共存。但這些多樣化的 

經驗與洞見應該套用何種形式•其中哪一個又該得到最偉大的聲譽； 

那些在社群中立場相對中立的人們將會鼓勵哪種習氣，哪種立場又最 

多只能獲得寬容，在傳統之間意見相左。正是由於如此•不同元素的 

相互關聯與從屬關係，形成f宗教傳統的構造，並賦P它作為實體而 

特有的效果。在歷史的洪流中，內部持續不斷的融合，因而推陳出新 

的真知灼見與可能性，使得這類的關聯有所改變；然而在很大程度 

上，即使是在巨大差異的情況之下，對於最初的削造性事件及後續對 

話的共同承諾即將展開之際，也會確保這種結構化（structuring）的強 

烈連續性。

既然基督教與伊斯蘭具有共同的根源，甚至有許多共同象徵，包 

含在這兩項宗教傳統的共M元素彼此交織而成的反差，激盪出這兩種 

宗教脈絡中所蘊含的多樣性。尤其是比較伊斯蘭及基督教之中的結構 

化，可以推論出結論：在伊斯蘭中，一直是以個人道德上的責任感至 

上。但這種比較頂多只是常見的誤解。用任何方式去評價終極定位的 

模式，似乎都意謂著用另一種終極標準一或者用末達到終極的標 

準一去判斷某個終極標準。因此，従另•套傅統觀點來看待任何一 

個宗教傳統（這是最平常的序）•必然將會在另一個傳統的強項中• 

展現出這個傳統的弱點。倘若用異於兩者的標增去判斷這兩者（有時 

候則嘗試作出回應），風險就會是失去那些最為獨特的特點•也因為 

如此•而與人類的任何常規顯得格格不入。不過幸好，人類的生命不 

能劃分成滴水不漏的密室。撇開像色盲這類明顯的生理缺陷不談，一
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個人若能親身體驗到各項事物，那其他人在某種程度上也應當能有相 

同的體驗。因為不同文化框架內彼此擁有相互理解的關聯性，而使得 

那道最終的屏障不復存在一至少•這類文化框架間的關聯迄今仍是 

敞開的，並廣納其內部各式的特點。因此，所謂的現象學研究一如 

同兩種傳統中可相互參照的要素在形塑構造上的比較——至少能從中 

獲得真正理解的機會，並且在最大限度上，防範研究者受到油然而生 

的「原始關懷」(precommitment)的影響。

儘管在基督教傳統内部具有各式各樣宗教信仰的不同教派或團 

體，但有一項核心宗旨無論如何都能掌握基督徒的想像，對他們來 

說，這項宗旨總是一再出現，特別在保羅與約翰的著作中：它要求個 

人對墮落世界裡的救贖之愛坦然接受。在分屬不同效忠信仰、蘇非道 

團的穆斯林之間，也興起门司樣廣泛的多樣化宗教信仰，而且在最複 

雜的情況卜，他們的核心主旨也一直保留著操縱力量；每當人們認真 

對待《古蘭經》，就會對於「個人在自然世界的道德秩序上應肩負起 

的責任」有所要求。

這些宗旨已經展現在截然不同的宇宙論中。基督教徒認為這個世 

界之始隨著亞當的墮落而敗壞，從那個時候開始，只要世人們回應神 

的恩典，慈愛的神以無比堅韌和耐心把世人從罪惡中拯救出來並寬恕 

他們。在神的跟前，世人們只需要用愛去回應，便可從墮落中獲得救 

贖及全新的自我，因而祂藉由承受苦難的大愛所成就的完美生命，在

2這並不是説，人們實際上完全不需要這樣的「原始關懷」。關於基督教、西方主義 

(Wcsternistic)以及其他高層次「原始關懷」，這三者在必然性和實際創造性的價 

值上，特別是在伊斯蘭研究裡，可參閲《伊斯蘭文明》(TAe Venture of Islam)第一 

卷前言中討論史學方法的章節：「學術中的原始關懷」。
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世人面前將祂自身完整地彰顯出來。穆斯林把亞當視為神在這個世界 

上的專屬代理人；當亞當誤人歧途之際，他轉而向神尋求指引，也獲 

得了指W，他並未把汙點傳給他的後裔，仍然是他們的模範。從那時 

候起，神透過先知對於總體生活模式的一系列召喚•而持續給予指 

導；最後I祂透過一本完美典籍，明確顯現祂超然的、至高無上的獨 

一性；如果人們讓這本書提醒他們：倘若除了自己以外，他們一無所 

有，他們將會變成什麼樣子•於是這些人就锊轉向祂•而祂的指引將 

會使他們可以過著正確生活，並用正義來統治世界。對堪督教徒來 

說，甚督被釘死在十字架上並且復活，是歷史的核心事件，對於願意 

接受這呰影響力的人們，對於神所賜愛的感受，這個事件敁具關鍵性 

的喚醒作用，並且引導人類用同樣的精神去回應其他人。對於穆斯林 

來說，歷史的核心事件是《古蘭經》的降F與教導：對於願意接受《古 

蘭經》影釋的人們，這個事件極為關鍵，喚醒人們去感受神的莊嚴以 

及e己的處境，更引導人們去反思並順從它的規範。

對基督教徒而言，當人們由於愛的冋應而得到r解救，並透過神 

的自由精神等內在力量而奉行一切時，他們就超越了法規、社會牛.活 

所推行的必需品；「登山寶訓」提供r某種標準，得以判斷一個人是 

不是真正的活著。對穆斯林时言，人類的法律與習俗電新朝向普世TE 

義而定位；神的教誨提醒r人類要摒棄他們漫不經心的陋習，並在祂 

所創造的現世中扮演祂的&理人；為了社會公義所做的奮鬥•奮戰 

(jihad)提供了一種標窄，得以判斷一個人是否真正活著。對基督教 

徒而言，最受尊崇的宗教經驗就是接受救赠的恩典，這意謂著重生、 

內在轉化的過程。對穆斯林而言，般受尊崇的宗教經驗就是接受先知 

的洞見，這意謂著磨練、集中他的注意力、關注內在的歷程。透過救
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贖團契、聖事的專門團體以及教會，基督教徒將他們的經驗傅承於這 

個世界，讓世人得到救贖，似是他們不屬於這個世界；正常來說•他 

們之中有共人被授予聖職•以持續傳揚堪督奉獻犧牲的精神，並將神 

的關愛帶給所有世人。穆斯林在整體社會中分享他們人屯在世（原則 

上）所有事物的經驗，像是溫瑪這類的思想是以先知們的真知灼見作 

為規範，並建構出同質性的團體情誼•他們在每日禮拜之際於其內心

共同见證這類情誼，並於每年麥加朝聖之際再次深刻烙印在他們的心 

lLi o
藉由追求其中一種諸如此類的人生真諦•是無法直接與人的深切 

體悟相比，而每種詮釋都促使人們深入探索獨特的地帶。面對現實中 

的嚴峻險惡，信仰基督教的作家從苦難與死亡中體驗到不同層次的意 

涵。眾所皆知，越督教徒還沒有解決苦難的邏輯問題一也就是，沒 

有在顯而易見的幣則層次上解決；確實，正是因為他們探索得太過深 

入•所以無法滿足於隨便敷衍广事的荇案。不可否認，成熟基督教徒 

的特色就是他生命中的喜樂。穆斯林作家們接納當世之中堅定的g 

的，多次向白覺承擔神聖責任的人們喊話一家庭裡的父親，城市裡 

的法官或偉大社群的預言家。同樣眾所皆知的是，穆斯林在而對那些 

與真誠肖由意忐相關的爭辯k，仍無法從過去的常規中尋求邏輯問題 

的解決之道。十過，人忭尊嚴一向被視作是成熟穆斯林的特色。

相較於基督教傅統，伊斯龊傳統似乎與舊伊朗一閃族先知傳統的 

中心路線較為接近，特別是當這套傳統顯現在希伯來先知身k，連同 

他們強調人類道德上的直接責任。有些人認為，古典希臘戲劇中的悲 

劇莕舉於罪惡的複雑性，並點出最能詮釋人類的生命屮的根本難題； 

由於伊斯蘭傳統把這類問題擱置一旁，因而使得伊斯蘭鸬統似乎欠缺
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基督教傅統中的深度內涵。其他人則抱持懷疑的態度，認為人們會凶 

為過度關注這類灰暗、悲慘或晦澀的問題•而誘使他們直接忽視眼的 

的事物。他們可能會認為•伊斯蘭傅統蘊含更為陽剛、均衡的特質， 

甚至可以作為深入探究其內部豐富意涵的完美起點。他們可能會同意 

《古蘭經》裡那些對於穆斯林的描述：避免使用激進手段的中道社群。

兩種文化模式中的永續宗教信念

社會的主要規範，絕對不能與多電標增交錯而成的多重現實，以 

及在其文化生活上具有實效的期待相混淆。如果以人們用來滿足n常 

活動需求的象徵性細節上出現明顯差異，或以上層文化裡具有主導 

性、進而體現在文學、以及更正式的法律事件與社會交際一特別是 

特權階級的社會交際一等方面的標咿來判斷，則不同民族之間其實 

沒有太大差別。從M:實踐者所能享有且得以計算的利益來看，任何永 

續的义化模式•都可能有其意義。因此，對於任何特定的主要社會， 

因為種種無法變更的文化特徵•使其無法採行實踐上的各種不同替代 

方式，這樣的說法是否成立頗有爭議（儘管人們往往這麼說）。長期 

而言•如果特定社會不能依循我們認為似乎更有利的路線發展•這種 

情形通常都要以當時該社$成員實際上所能選擇的作法來加以解釋： 

可以預期的是人們將會發現，事實上》就總體情況而言，在特定的任 

何世代裡，必定是認為它可以帶來充分利益的人數都不夠多，而沒有 

嘗試的機钤。不論是否屬於宗教層次，人們只耍鑑往知來就能透過傅 

統所賦予的立場來實踐。因此在歷史中即吋發現，特定群體的利益與 

特定期間的問題，都藉此獲得緩解。
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不過•在特權階級當中的k層文化層次上，足由最具聲望的宗教 

職位制訂那些規範，則具有無處不在且不朽的作用。它們強調具有想 

像力的個人因經歷危機而提出新的行動方式時，必須謹記的理想；它 

們為社會上野心勃勃的團腮提供指引，這些指引能運用於那些團體試 

岡採用特權階級之道時；畢竟，這些規範才能授予其合法性。在其他 

事物不變的情形下•人們普遍認為合法的權力或權威，其概念、實踐 

與々場，在當下的表現或成就一時衰退之傺，仍然經得起時間的考 

驗；因為，每個人都期待別人钤支持它們，凶此•相較於短期的弱 

點，這種立場的長朋作用還是比較能指引它。掌權的狗也會為人服 

從：只要人們承認他是合法的統治者，就連傻瓜也會暫時得到人們的 

服從。因此，在文化h具主導性並犧牲其他文化形式，而將其文化形 

式合法化的規範，只要還存在支持這些規範的傳統•就會具有無所不 

在的影響力。兩個文化之間的整體比較，像是本章這樣的比較•必然 

會呈現更多這種得以察覺且持久存在的恆常事物。

塑造社會氛圍，並非終極信念所屬範疇的常態，而是同時屬於其 

他領域，像是藝術、知識及社會一法律的範疇。在中期時代的伊斯蘭 

世界，伊斯蘭宗教傳統在道德上直截f當的吸引力，是在社會層次上 

由判定社會組織合法的所謂「契約性」(contractualistic)模式來補強。 

我們可以將整體社會勢力的幣套「統領一權貴」系統納人這項吏抽象 

的原則。這種模式與所謂的西方「團體主義/ (corporativism)之間的 

尖銳對比，就像伊斯蘭本身興基朁教的對比一樣地尖銳。在這兩種情 

形中，社會組織規範部不能直接從當時的宗教信仰衍生；反之亦然。 

不過它們並非毫無關聯。關於社會組織規範與宗教取向之間的關係， 

在伊斯蘭世界與西方外自表現的風格本身，就是這闹個社會之間■資
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對比之處。

就我們時代的伊斯蘭而言，生命方向規範與社會規範直接協調。 

社會規範與宗教規範似乎都來自於「伊朗一閃族」中土裡同一種永續 

的處境，而且，伊斯蘭所採取的發展路線接著強化r相對應的社會期 

待。總之，「伊朗一閃族」文化中的一神教自治社群傾向，必然使社 

會投向人們認定具有宗教性質的形式，除非宗教遭到全而孤立及抵 

制。不過事實證明，伊斯蘭與來自中期時代伊朗一閃族中土、另一套 

迥異的社會形勢及標m，具有一致性。因此，伊斯蘭契約性 

(Islamicate contraetualisni)絕對不能視為伊斯閣的库物，而應當視 

為：這褪傾向大多都是呼應伊斯蘭道德意識的傾向，似如果失去伊斯 

蘭的支持，它或許就無法實現。

至於基督教•其宗教理念的社會模式與基本動力之間，則沒有那 

麼密切地札I互依頼。在基督教傳統形成其內部靈性及知識基礎的多種 

社會中•西方顯然其中一員，而其他社會則迥異於西方社會的組織。 

總之，早期基督教沒有像伊斯蘭那樣，賦與社會考量這類主導性；因 

此，即使從宗教層面來看，如果每個地區都產生一種適合自d的基督 

教社會形式•這種情形都是更能令人接受的。同時，西方的社合期待 

模式，至少與基督教對這個世界所抱持的態度一致——也就是說•一 

般意義的基督教，而不是在某種意義上限於两方模式的基督教。我們 

可能更進一步說，如果不參考我們已經說明的、基督教徒持續存在的 

挑戰，根本不4能完全了解它們。因此，在伊斯蘭世界與西方，我們 

都能鑑別文化上的恆常事物，但是在追根究柢的良知層次上，我們更 

能透過它們來檢視這兩個傳統之間的對比，而這些一貫性川■能廣泛延 

伸而跨越文化的諸多面向，並表現在高度抽象的層次上。
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我們之所以做這種比較，目的之一是嬰反制輕率的評價，如果無 

法將這種評價-•概排除這種評價。因此，我們必須牢記某些事情，同 

時將它們祝為這兩個社會的前提預設。我們必須以可資建立共同模式 

（個別地區會發展出這種共同模式的變體形式）的一切共同需求或信 

念為背谩，來進行我們的對比。就這方面說言，問題不只是共同的農 

業基礎，而且還包括帶有進展中歷史曲向的共同動態狀況。

除广可能在最低限度上，將任何農耕土地與任何以都市為基礎的 

政府區分開來的最普遍界線之外，顯然並不存在能適用於所有農業層 

次社會的社會組織規範。不過，有一種普遍傾向，其本身就附有規 

範，且若能完全發揮，就可以在廣大領域裡判定合法性：也就是，使 

一切事物都從屬於大規模區域性官僚體系的傾向。這種傾向，至少可 

以追溯到軸心時代末期或即將結束時，在每個中土興起的偉大帝國。 

在它享有優勢之處，至少還有來自帝阈政府中心一城市受其管理一 

官僚體系所施予的監督，這種組織管制著農耕關係，它甚至得以將其 

規範強加於工匠公會或修道院，甚至由上而下指派統治者。這是專制 

主義理念藉和平與平等正義之名的組織面向，以求對抗強者的暴政。 

在早期後籼心時代諸帝國沒落之後，這種模式在拜占庭與中國社會， 

以明顯不同的形式支配著社會組織的許多區塊。

然而，區域性官僚體系•儘管在某種程度上普世存在，但就其總 

體社會實效而言，卻通常受限於同等強大的各種社會期待替代模式。 

在西方與信奉印度教的印度地區，任何朝向地域性官僚支配的傾向， 

都會受到根深柢固的派系意識體系的強力約朿。分別位於伊斯蘭世界 

核心地帶兩側的那兩個富裕農業地區，其共同之處不只在於對形象的 

明顯崇敬（穆斯林稱為偶像崇拜），而且其社會組織雖然較不明顯，
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但也人致上可相比擬。在這兩個社會中，從拉吉普特邦與封建制度的 

時代起，就有無數社會實體維持或發展其本身的(雅姓’或體與莊 

園的)法律與習俗，它們之間的整合，也主要不是憑藉任何公認的權 

威，而是透過相互義務錯綜複雑的階屑體制體系，其中每個社矜甲.元 

都保有不可剝奪的自主性。

两方的S助性與讲斯蘭(Islamicate)契約性

隨著哈里發盛期沒落，大多數曾在伊斯蘭叶界掌有權勢的官僚權 

力都消失r，但取而代之的並不是派系意識體系，而是使伊斯蘭世界 

在幾種主要社會類型當中具有獨特性的整體(或聯合)合法化模式： 

我們將稱之為「單一的契約性」(unitary contractualism ) »我們將藉此 

標題從形式t更抽象地考最，我們在關於社會秩序章節中比較實質分 

析的、伊斯蘭社會的開放結構。如果跟西方所謂的「階屑體制團體主 

義」(hierarchical corporatism )射比•它的意秘就會更清楚。中前期時 

代的伊斯蘭(Islamicate)模式或西方模式•都還沒有完整地發揮—— 

它們還在成型階段：社會組織最有創意的一步，就朝著那個方向邁 

進。換句話說，在那個時代•這些模式正處於顛峰•而這所謂的顛 

峰，不是就它們形式上的聲譽而言•而是就其在歷史上的生命力而 

言。

「契約忭」與「團體主義」之間的對比，在某些方面會令人想到 

社會(society ; Gemeinschaft)與社群(community ; Gesellschaft)之 

間常見的對比。尤其是當「契約性」暗示著藉由成就以獲取身分地 

位，而不是透過分配。相較於絕大多數目不識r甚或是農村生活，這
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裡所描述的「契約性」與「幽體主義」，都以社群為導向：兩者都在 

形式化地客觀界定的社群中，受到形式化的客觀規範拘束，且在此二 

者之中，契約原則都扮演著审要角色。不過在這兩者之間1伊斯蘭 

（Islamicate）契約性的許多特徵顯示：它更強烈地強調一種合法化理 

由，其中個人的成就至關重要，關係也主要是依照契約而非習俗來加 

以確定。但在歷史上，即使是伊斯蘭Uslamicate）模式，也從來沒有 

擺脫農業層次社會的預設；它從來沒有朝著與現代技術化社會巳有關 

聯、以各觀成就為取向的評價推展。社會與社群基於分配與成就獲取 

的身分地位、基於習俗與理性算計做成的決定，這些事物之間的對比 

一直都是程度上的問題：即使朝著這些方向大幅變動，其最終結果似 

乎總是以新的形式，保有分配、習俗與側人社會等等要素，並在新的 

歷史條件下呈現表固上看似（以廣為流傳但造成誤導的方式’套用另 

一套用語來說）「傳統」而非「理性」的本質。因此，相較於特殊職能 

的運作，「理性」並沒有那麼重要。

在西方•終極的社會合法性與權威，並非授予個人關係，也不授 

予任何特定的權力結構•而是授予自主的團體職位與其持有人。換句 

話說，合法的權威主要分配給具君王身分、附谢身分、主教身分、自 

治市市民身分、選舉人身分、公會成員身分之類的地位；既定的權利 

與責任本來就合法屬於這些職位（基於習俗或規章），原則h不經授 

權、也不受任何其他職位的干預的情形下，自然就有其合法性；而 

且，考量到它們預設了既存社钤實體；這些實體有其钤員資格與領土 

地域的限制，它們本身是自治的，而且擔當職位的人，將在這些實體 

中履行該職位應承擔的責任。這些社會實體是團體性的：王國、自治 

市、教區、公爵領地。每個地方都有這類自治的公共職位，特別有其
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儀式性的功能，但也有其他功能，並且通常都具有原始形式：例如， 

穆斯林法官、村莊首領、大臣等形式。西方特別之處在於，這類職位 

能推動整套社會合法性觀念。那麼，只要能夠符合於既定整體社會體 

制內部的相互階層關係，人們就會覺得這些職位承載著權力，換句話 

說，它們的建構與運作將依照封建土地制、教會權力或莊園特權的既 

定規則；這些規則，進而同時約束上位者與卜'位者，或許更預設一套 

由相互承認的個體權利或責任所構成的封閉體系•這套體系在敦皇與 

皇帝的領導之下，將教皇的整體基督教世界結為一體。

西方團體主義的特徵，就是它的合法上義。對於每個職位，郤存 

在著事先預定的「合法的」擁有人•而在合法主義者眼裡•任何其他 

人都是「不合法的」；不論他在位多久，又多麼穏固地居於這項職位。 

如果一位君主根據適用於那個職位的既定規則而取得權力，他就是 

「合法」的君主，然而他可能會不適任於君主的職位——當他是未成年 

人，或者精神失常；否則的話，他就足「篡位者」——不論這位統治 

者是否明智或受大眾擁戴。甚至，普通人的兒子們也按照出身，依循 

這個體系的規則，而分為「婚生」與「非婚生」；儘管他自己可能在 

照顧他們時不分軒輊。精確地說，主張自己應獲得特定職位的人們， 

對於他們之中哪個才是真正「合法」的繼承人，衍生了許多爭議，但 

似乎從來沒有人質疑其中不個人才是真正具有「合法」地位，其餘都 

不具備合法身分。乍看之T7，這似乎是西方人特有的不合邏輯的反常 

現象，但人們會發現這種處理方式，是以一種較為溫和的形式普遍地 

存在社會上。佴西方人將它推展到邏輯的極端——而穆斯林幾乎是全 

面性地將它一概排除。

在觀察社會關係的方法中，互助性是令人敬佩的一種方式，透過
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典雅的制定方式，而且在實踐時具有相當程度的實際效用。有人拿它 

與sf德式大教堂比較，這種教堂的形式，同樣也足在中世紀盛期發展 

出來。在政府與訏德大教堂藝術枰的這兩種「互助性」傾向，以及這 

個時期其他幾種藝術與知識作品，似乎反映r關於形式的共同適應 

度。以比較一般性的用語，重新陳述我們對階層體系團體主義的描 

述，則可以說，明確提出這個時代規範的那些人，似乎發現模式中令 

人滿意的秩序，亦即在封閉且有其既定構造的整體中，按照階層體制 

的相互關係所安排的既定自主單元模式•作家將寓言詩歌其至學術著 

作套進這種形式，而為人帶來相同感受的事物，這能追溯到人們對於 

作為模範學科的論證幾何學、以及用以容納思想（即使其內容不太合 

乎邏輯演繹）形式的三段論法•所給予的敬意。

基督宗教思想堅決主張，在靈性層面具有重要性的歷史事件，在 

-連串的神的安排中，具有奇蹟般的獨特神聖地位，而且可以與-•般 

的歷史區隔開來。這種觀點回應r聖禮組織與教會所扮演的救蛸、超 

自然角色。相較於其他基督教徒，西方人甚至更強調肉治團體的團結

互助、教會階層體制，以及從亞當時代之後歷史的階層體制。

凡在需要適應度時，特別是在刻意要求有效性與合法性時，有一

種獨特的風格、審美感就會發揮作用：在藝術、神學、政府，禮儀， 

甚至在科學中。如果並非總是在實質上具顯著作用，它至少決定r建 

立合法性的形式。這種審关風格對於實踐發沛了充分效用，進而影響 

人們不會刻意提出的合法要求的相關活動；因為，某些類型的期待， 

可能會互相包容，進而相互增強。因而，至少幾十年內，在歐洲西北 

部某些地區的公眾期待方面，可以在範圍廣泛的活動屮形成一種相對 

同質的風格（「哥德盛期」〔High Gothic〕風格）。在許多方面，這種

530 P 斯 IW 交 BJ|



風格已經醞釀並發展了好幾個世紀；它的元素至少還有充分的吸引 

力，足可在後來很長的一段時間內，彩繪了一大塊西方文化；但人們 

可能會認為，這種是中世紀盛期時，西方特有的風格。

上述所概略的比較中，有關西方的方面，(我希望)呈現讚者對 

西方已知的實質內容，至於伊斯蘭(Islamicate)方面，則必須以這本 

的鋪陳為前提。一開始，我們會大略描述其整體符合「哥德盛期」的 

特徵•而我們對西方這方面的概述，則會在這過程中逐步積累而成。 

接著，我們將繼續描述宗教秩序及社會秩序的特徵，特別足透過總體 

風格來加以描述。

在伊斯蘭世界•進而構成對應風格的元素•似乎不像在法國北部 

的盛期哥德那般•成為如此鮮明的焦點•但仍然存在獨特的風格•某 

種程度k在更早之前也G就緒，大部分持續存在於後來的時期•且特 

別具有中前期時代的特徵.但(就像在西方)它們從未成為主流。對 

於社會領域中的伊斯蘭(Islamicate)「契約性」，視覺藝術上最適宜的 

類比，無疑就是阿拉伯式圖案風格的模式，包括在塞爾柱人統治卜臻 

至成熟、並且大致上與哥德大教堂同時期的幾何與花草交錯圖形，以 

及阿拉伯式圓案本身；以對應於我們就西方所使用的準則，說明這種 

總體風格，理想秩序感需要的是由平等且可移轉的單元所組成的模 

式，這些單元，在得以滲入眾多階層且普世延伸的領域中，滿足單一 

的一套固定標準。無限重複的阿拉伯式圖案韻律，其中某種大膽而明 

顯的模式，重複出現在起初僅是勉強可見的更細緻模式1:，而回應這 

種形式的意義，就像散文中的瑪鉻麥體與各種不同韻文•特別是n有 

象徵意義的二行詩體。人致相同的感覺，可以追溯到人們給予歷史知 

識的榮耀，以及聖訓傳述鏈與蘇非行者傅承系譜的熱情。在西方廣為
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人們接受的幾何學，從•組最簡單的前提開始，一層一屑地藉由導向 

明確結論的特定推論而發展，在0給足的狀態卜"結束論證。相比之 

下，卉:某個層次上連同其餘傳述一起記錄、確認，得以無限擴張的歷 

史傳述大全•使生命現實看似混亂的多種情況•整理成能夠管理的秩 

序，而不在意義的範圍或深度中，對它施加武斷的限制。

所有能夠承擔責任的個體，都有責任在自然世界中，共同並協同 

地維持道德標準•而這種責任在伊斯闌宗教k的意義•與從這種伊斯 

蘭式風格感發展出來的導向•可能從一開始就不是毫無關聯。但特別 

在哈里發盛期政體沒落之後，在順尼穆斯林當中，伊斯蘭的這種基本 

層面亇變得最為明顯。它在辯證神學爭論中獲得證明，而且因為道團 

蘇非主義的普遍擴散，以及憑藉其本身能力而將靈性真理帶給每個人 

的獨立蘇非導師傳承系譜，深化到更內在的層次上。

正是在伊斯蘭法主義與這段期間在此基礎上所發展的蘇非主義、 

兩者之間長存的平衡關係之上，伊斯闡才得以吸引各有不同性情的人 

們，而不犧牲其平等主義及道德主義。人們可以主張為r維持教會及 

階層體系，基督教徒在某種程度上同時犧牲/先知的洞見與密契經驗 

的自由。換句話說，既然先知大多被窜新詮釋為基督的報信者•在直 

接面對舊預言的主題時•基督教徒受到限制•其密契經驗的獨、x成長 

也同時受到限制，這些密契經驗必須侷限於基督教會的聖禮教規之 

內。3札I對之卜‘，即使就特定教派或伊斯蘭索教機構的地方團體群集

3 Henry Corbin已經在好幾本著作中強調過這種對比，包括他的///•s/o/ye c/e/a 

philosophic islamitfue (Paris, 1964)在學術風氣不考究的圈子裡，也曾有人暗示這 

點，像是 Aldoous Huxley 在 Eminence (New York and London, 1941)—書，以及 

他的另一本著作：Huxley 在 Ow Eminence (New York and London, 1941 ＞所暗示的。
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來說，穆斯林除了武斷且暫時強加的權威之外，並沒有單一的組織化 

權威。為求得善感的人們所要求的細緻，他們並不藉助教搿各種不同 

的循循善誘方式，而是逐一按其能力，直接深化個人的涵養為訴求。 

伊斯蘭學者與蘇非行者進而默默相互寬容。不過，對於一套統-•既定 

規範的堅持，如此強而有力，使得伊斯蘭宗教學者不同於佛教僧侶或 

婆羅門，他們受到竭力促成社群一致性的強大壓力，因此無法自由發 

展出獨立的標準。宗教上相對應的發展，使這個時期能發展出契約性 

理解下的社會秩序，而這樣的發展表現出同一套整體風格。一如宗 

教，社會秩序表面I:的簡潔也有賴社會層而上相當程度的修養，才能 

具有實效；這並不表示它是原始的。

統領一權貴體系中所體現的伊斯蘭社會(Islamicate society)秩序 

特徵，似乎就是(相對於西方的正統主義〔legitimism〕)所謂的「機 

會論」(occasionalism) •它帶給人們的印象是「每項事物都是偶然間 

應運而生」，一旦它們在當時的功能消失，既定的地位與優先性幾乎 

就微不足道。這種現象在制度上的表現，就是以任何既定身分為代 

價，來高舉個人自由的一般性傾向。當然，就像在藝術領域中，這種 

原則與精巧得以容納任何實質內涵的表而形式性，也米必个州容。如 

果西方的正統主義有時導致明顯的荒謬，這套伊斯蘭(Islamicate)「機 

會論」，就可以簡化為專制的暴力統治。不過，穆斯林持續堅決主張 

特定職位的候選人，至少在理論上必須具備擔任這個職位的資格- 

不M於西方的阈王•遭到罷黜的哈里發，會因為其失去理智而失去實

這類作家採取某種個人立場，不是所有人公認的這種立場但是，這是基督教的特 

殊結構產生的問題•它也需要特殊的解決方法(無論成功與否)•這種看法則比較 

廣為接受，
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際資格。總之，這種原則使伊斯蘭世界得以將其強人而寬廣的生命力 

推向成功——它不只征服，更保有征服的絕大多數地區。同樣，這時 

的狂暴行為也自有其道。

相對於西方階層體系式的團體主義，我所謂的伊斯蘭世界「單一 

的契約性」意謂著「終極的合法性•不在自主的團體性職位，卻在平 

等主義式的契約責任」。換句話說•合法權威之歸屬，是城鎮裡的統 

領、禮拜中的伊瑪目、前線的信仰戰士、家庭內的丈夫等等角色，依 

其個人承擔之責任所採取的行動。據此，以個人責任形式定義公共責 

任的那種模型，就是巧妙的伊斯蘭律法原則，它或者將所有社矜職能 

歸結為宗教義務(fard -ayni) •也就是每個個體所承擔的責任•或者歸 

結為社群義務(fad kifayah) •也就是只有應當發揮這項職能的那些人 

所承擔的責任——雖然直到確實發揮其職能為止，任何人都還是無形 

中承擔著這種貴任。因此，公共責任作為個人責任的特殊事例•就像 

任何其他責任一樣，都適用Id 4重規則。如果履行這種貴任的人在其 

工作過程中達成任何共識，這種共識在伊斯蘭法中的地位，就等同於 

個人締結的任何契約。(我們可以在這類繼承上的安排，以及拉胥德 

〔al-Rashid〕在分割哈里發政權時所試圖完成的安排上發現實例。)

從相對應的西方公共團體職位原則來看，個人契約原則位在另一 

個方向的極端上。人們"J能會說，在諸偉大文化中，最常見的就是某 

鸣具有特殊身分者可以採取某些行動，或財產之類的束西係歸屬於某 

個社會實體•像是國家，但一般通常認為這種地位其實就是更具包容 

性的道德法則，適用於這種人身上時所產生的特例。薩珊朝的王族身 

分似乎就是這樣，其中王室的榮耀(khvamah)，作為超ft然的光環， 

使王室與其他人分離，似只有在人們認為他如神一般而適於統治的情
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形下，才會如此。西方人傾向藉由強調某個職位既定的自主性，將公 

共行動的特殊地位推到極致；在這個極端上，私領域與公領域、家規 

與公法之間存在不可跨越的鴻溝，因此其結論將會是「國家及其規 

範，並不從屬於私人行為所適用的倫理考量」。反之，穆斯林的原則 

根本否定任何足以採行公共行動的特殊身分，它強調平等主義及道德 

主義的考量，進而排除所有團體身分，並將所有行動都歸屬於應自行 

承擔責任的個體。

從這方面來看，將這些活動稱為「私人行為」並不正確•因為， 

穆斯林否定社會活動裡「公一私」之間的對立命題，而西方人卻將它 

們推往極端。當然，我在這裡所談到的，只限於非常簡要的面向，其 

範圍也相當有限。在中前期時代，這種對比都沒有在兩方面完全開 

展。而且，在某些方面，西方與伊斯蘭世界之間的差異，巳縮小到僅 

有偶然的差異。

在這兩種情形之卜，人們4以將官僚體系專制統治消失時的情 

形，稱為公共職位的私人佔有。在穆斯林當中，某種自己有其規範的 

公共領域，其意義並未消失。例如，哈里發的職位作為賦予其他統治 

者合法性的認證機關，仍然是官僚體系公共秩序意義的迴響，而這種 

組織，則是哈里發盛期所保有的制度；從這種中央集權的角度來看， 

統領的權利以及墾地持有人的權利，就是私人手中的公共權利。總 

之，人們總是切合實際地認為，基於公共的理由，國王至少必須保護 

自己的安全，即使他選擇的方法與其特有的倫理規範相抵觸。不過， 

在與其他人的直接關係中，一般認為，墾地持有人與統領是闹個個別 

的人——這項事實影響了他們藉以提高收益的方法、他們與官員的關 

係，甚至是其職位的繼承方式。
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在西方人將權威下放給各種自治職位的作法，其危險在於消除了 

公私之間的區分本身，這種區分從更早的時代繼承而來I熱心的法律 

人更試著在新的條件卜‘，賦予其迟廣泛的作用。例如•封建關係在某 

個時期本來呵以用高度契約性的觀點加以詮釋。似最具特色的傾向就 

是將下放職位的作法以及整套封建體制，在團體意義I:加以重新詮 

釋，因此，具有自治性的是職位本身，而不是個人。如此一來，基於 

對伊斯蘭世界而言全然陌生的原則，擔任耶路撒冷國王的權力是可以 

買賣的。那麼|儘管在某些方而不切實際，侃我們進行對比所採取的 

這闹項原則•就能闡明在這時期的這兩個社會中，格外具有構成意義 

的某些態度。

伊斯蘭世界中這類職位的個人責任，嬰以平等主義的基礎加以理 

解：原則上，合乎條件的人都可以擔當它們，只要他們成為穆斯枓， 

而不論他們之前的所作所為；嚴格依照理論而言，不能繼承這類職 

位。在伊斯蘭法與習俗中，都存在不平等的現象。在某些不太電要的 

案例中，穆罕默德的後裔得到特殊身分一他們不能接受某些救濟， 

但有權獲得所有穆斯林的專屬捐贈•人們也期待他們彼此嫁娶。隨著 

更加分裂的結果發生，眾多軍事團體樂於盡量將向己打造成封閉的特 

權博I體。但這樣的社矜壓力，迫使這種封閉團體開放或崩壞，從長遠 

遠看來，社會上沒有任何其他人门，會認真地承認他們賦予其本身的 

合法性。

畢竟，這些個人责任，即使个是精確意義上的契約，也都帶有契 

約性質。伊斯蘭法設想許多關係貝有契約性質，似道個時代的氛圍史 

超越/伊斯蘭法。某個權威的獨、z地位，無論是否闵為對於個人领袖 

魅力的訴求，或法律或習俗上明確的訴求而合法化，人們對它的理
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解，都認為它是經由相互同意而確*，並預設r某倘人與他人之間的 

相互義務。4在相對私人的層次上，這種相互義務有時候等於就是個 

人贊助關係——這種關係類型在這種社會中扮演著某種主要角色。它 

有時則會被納人法律上的完整契約，特別是當人們不將婚姻視為授予 

分配性地位的聖禮，卻視為如果未能令人滿意即可解除的契約，這種 

想法在公共層次上成為主流觀點。

即使就哈里發而言，順尼派的理論也認為•由社群的關鍵人物• 

或由其中最尊貴者（也就是在位的哈里發）所指定的下一任哈里發， 

也要受到忠誓（bay'ah）的認可，而所謂忠誓，就表示接受的舉措， 

一般由重要人物代农幣個社群。換句話說，僅僅是在狀況發生時服從 

既定統治者還不夠，個別穆斯林必須明確承擔他在關係當中的一方當 

事人地位。（什葉派理論認為’這項指定源自神的作為，也仍然要求 

信徒個人對伊瑪目表示他們接受；這就是「不認識他那個時代的伊瑪 

目就死去的人，就是以不信者的身分死去」，這條聖訓的部分意旨所 

在一順尼派也能接受這條傳述）。統領得到他的士兵們以及大半個社 

群（由其權貴代表）認同•蘇非導師得到追尋其靈性指引者的認可♦ 
其模式也是一樣；這種安排1 一•向都屬於締約類型之一，它必須分別 

與毎個新承擔權威的人重新建立，也只能對分別巳接受他的人們具有 

約束力。（西方學者經常都貧徒勞地想將這種關係歸到西方的合法性 

範疇中，並遭受挫折。忠誓類似西方的忠誠誓言•但無論在形式或功 

能上都大不相同。）

4 J. Schacht, 'Notes siir la sociologie du droit musulman’，Reveu africaine, vol. 96, nos. 

432-433 （1952）-這本書很清楚地説明，締約精神如何充斥在伊斯蘭法，甚至充斥 

在其他各種穆斯林法律中。
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因此•這些職位的责任就能钮整套單一的既定法律規範下履行， 

而且I只要穆斯林的人數多到某個最低限度就能普遍適用，另外，至 

少蘇非行者會補充指出：根據利害關係人的靈性，在明顯且刻板的層 

次上，以及在更深的屑次上，它都具有意義。儘管在實踐上，伊斯蘭 

法不只因學派而異，還會因政體而異，佴不同觀點之間的持續交流， 

則使法學派之間愈來愈接近，而且•人們也承受著一種有意識的壓 

力，而企求避免任何確實強烈的分歧。整個伊斯蘭世界的法律標準逐 

漸演進，也大致上趨於共通，至少在某些方面，伊斯蘭世界中法律一 

致性實現的程度，就像以往曾在前現代社會實現的情形一樣，但卻史 

無前例地普遍傳播。凡是穆斯林人數達到一定數量，伊斯蘭法就得以 

適用，並不依頼領地的建立甚或是任何官方人員的持續在任，它唯一 

依賴的卻是在接受它的穆斯林當中，有人至少對其抱持最低限度的讚 

頌，進而樂觀其成。在新的穆斯林社群裡，如果它一開始並未能適當 

地赏施，則來自其他任M穆斯林領土的每位伊斯蘭法學家，也都願意 

促使其臻於完美，以免倒退回純粹地方性的習慣法。這個系統不需制 

定任何新法律就得以延伸，進而最終包含全體人類。

社群道德意識與法律上的茳助性體系之比較

伊斯閩中期時代的契約性•或許是從尼羅河至烏滸河間地區中• 

辦績網躺姗靜纖贩來.，面』鵬册親黏來濘，它也可 

以視為這種傳統的顛峰。在知性屑次上，對於我們曾經分析過、伊斯 

蘭法主義圈子裡的道德意識、普羅大眾主義、實事求是的傾向，重商 

傾向顯然是有利於在制度層次，以及單一的契約性。總之，實際情況
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如下：隨著那套傳統中最極端的普羅人眾主義與道德意識傾向，在伊 

斯蘭法主義的伊斯蘭中強而有力的具體成形，一神論宗教團體不再是 

從屬的社會形式，而是成為表述社會合法性的主要形式。儘管並不徹 

底，但宗教社群幾乎得到解放，不再依賴農業生活為基礎的政體；所 

以，社群法律是建、2在社群的預設而非任何領地政體的預設•且具有 

永續的優先性•它更助長一切獨具合法性的事物。它沒有獲得徹底的 

解放：政體中實權者的人手上掌有的敁後核可仍是關鍵所在。但政體 

的角色就像城市上層文化一直以來的情形|受到大幅度的限制，尤其 

是在法律的基礎領域中。

然而，這類現象之所以可能存在，是因為一祌教傳統至少就社會 

中有效用的範疇而言，成為單一的社群聯盟。伊斯蘭世界核心地帶其 

他一神教社群常見的現象，就是分別都在法律上變得像伊斯闡社群本 

身一樣自給自足——由於它們進行著在伊斯蘭到來之前就已經開始的 

演進。但是，由於缺乏伊斯蘭社群在這個地區的壓倒性主導地位，主 

教或拉比在法律上的自主性，必定仍是次要的。壓倒帝國官僚體系 

的，則是伊斯蘭社群的普世性。若缺乏伊斯蘭強大的吸引力，以及它 

對於個人責任的召喚，就算有尼羅河至烏滸河間地區的有利條件，伊 

斯閫(Islamicate)契約性模式也難以成功。

西方階層體系的團體主義•以及伊斯蘭(Islamicate)單一的契約 

性，這兩種合法模式所帶來的某些後果•從此處概述的總體準則看 

來，未必都能立即明顯可見。精確地說，西方與伊斯蘭(Islamicate) 

的實踐，相較於它們之間的對比所顯示出來的情況，往往都較為相 

似；其間的差異，並非每一項都能歸因於這種具體的特定對比。不 

過，每一種模式，不但有助於某些種類的社會關係•更對其他種類社
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會關係的發展造成限制。這邱結果通常就像加強了相同傾、起因於 

毎種文化核心地區的生態背景，首現展現出合法的模式。但是，至少 

在次要的細節上•這套合法模式本身能在邏輯t引起某些後果•而 

如果沒有這套模式，那#後果或許未必會發生。

對於法治的要求•相對於專制恣意的統治，在伊斯蘭世界中則具 

有道德意識的特色•而對比於具同樣要求的西方形式特色。正如常W. 
的情形，每個體系都朝著相反的極端前進•幾乎都能在所有法律體系 

中發現某種形式性，尤其是與宗教儀式聯結的那些體系。在两方演進 

的程度上，則以專業程序認可這些審判，有時候是由法院的榮譽來審 

判，而當這些專業程序為不受歡迎的立場辯護時，法院卻吏常成為他 

們的恥辱。（某些西方人似乎混淆了法律中的形式模式•與法律中原 

有的客觀性與可預測性，並訴諸帶有形式傾向的羅馬法律遺產，彷彿 

唯有其完全具備「法律」的身分：但他們公開譴責即使是西方人也同 

樣承認的形式性與自由主義。）對某些人來說，伊斯蘭法似乎在相反 

的方面被人擴人解釋。法律屬於自然領域，人們身處莫中，應該強調 

道德價值•甚至史應該進而排除其他最為現實的考量•但在這方面• 

伊斯蘭法或許比絕人多數的法律體系更進一步。在它的契約法中•往 

往（原則上）偏重當事人的實際意圖，甚至偏重文字形式；或許在瑪 

爾萬朝時代，人們喂持應由活著的證人擔任任何省曲契約擔保者的立 

場，在某種程度上，是作為確保首重意圖的手段，如此才得以保有其 

生命力。更普遍地說•即使當有人似乎願意聲明拋棄自己的權利，但 

堅持公正的傾向仍然存在。

法律上的次要制度，則根據各自的法律模式塑造而成。人們期 

待，西方的辯護者支持其中一方的辯論•並對抗爭論中的其他所有參
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與者，往往以他的專業知識為基礎，盡力運用-•切論據，即使是道德 

上有瑕疵的論據。這種立場似乎在道德上沒有道理，但在每個特定案 

例中，它確保人們不會忽祝個案的特殊情況。穆斯林大法官或許與西 

方的辯護者一樣關切實際情形的模稜兩可之處，但是人們期待，如果 

在這種情形之中，有決定性的道德問題出現，穆斯林大法官會公正地 

指出它們，並解決它們——他給予建議的對象應該是法官，而不是利 

害相關的任一方當事人。j京則上，他不該知道誰是哪一方的當事人。 

西方見證法律上擬制的興盛發展——特別是團體的擬制，在其中，人 

們接受團體作為與人同等的法律實體，因此在這種職位明確屬於團體 

的情形下•行使其職位自然被賦予的權利。伊斯蘭法所鼓勵的這種法 

律擬制（特別是在商業中使用的「計謀」〔bilah〕），不適用於法律的 

內容本身•而只是偶然的適用於法律；其功能屬規範性，用以保障現 

實可能基於機會與善意而追求的標準。

現代西方人往往將穆斯林法的道徳意識視為電大缺陷。就此而 

言，在它對個人責任的堅持中，它否定任何與私法對立的獨立公法領 

域，他們認為沒有任何手段能將公共現實合法化，進而加以馴服。由 

於它毫無條件限制的普世性（至少在前現代時期，這種特性可歸因於 

任何嚴謹的道德典範），合乎道德意識的法律相對嚴格，且無法適應 

時空變動的條件。最後，在抛棄某些方面（絕非全部）的形式時，它 

未能保有一項技術，無論這項技術運用上的巧拙，往往都能在西方有 

效保障個人權利，免受輿論或國家權力侵害，而且不論那些侵害多麼 

立意良善。

然而，正是因為同樣的伊斯蘭法，穆斯林那不問出身背景、跨越 

地理及政治疆界的廣泛社會流動才得以存在，且以其自有的方式（以
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及其附帶的A在詮釋自由）確保範圍廣泛的個人自由。法律方面若缺 

乏高度的穏定性，就無法保障這種社會流動。實際上•這種穏定性持 

續受到一项事實的威脅，亦即任何地方的一切穆斯林法律，未必都是 

伊斯蘭法；但伊斯蘭法成功維持其核心地位，並靠著審慎承認伊斯蘭 

世界各地法學家後來訂定的飭令，並在變動的條件下維持相當的-貫 

性。因此，由於法律的相對穩定性對其詮釋者授予的獨以地位，宗教 

學者與蘇非行者都得以在其領域掌握政治權力——儘管其範闡一直都 

出奇廣泛，但卻也未必毫無實質效果。

在現代，這兩種法律模式都必須修正•對於法律概念在社會現實 

中的意義，丙方形式概念後來甚至基於社會學上的考量而讓位，在面 

對國家的組織化權力•以及體制超越個人的要求時，穆斯林道德意識 

也被迫撤退。

西方的形式性法律，無疑適用於屬於團體主義的西方；一個人的 

身分取決於他在個體與總體社會各種中介團體中所享有的地位。作為 

這種團體的成員（自治市、莊園或教會），他享有依照特定團體的情 

況而從歷史方面界定的特殊自由；他不像倫敦的自治市民划5般，享有 

那麼多身為人、甚或是身為英格蘭人的權利。儘管試圖引述宛如普世 

適用法典的古代羅馬法，這種派系意識的權利，其實並不能基於普世 

原則來加以界定，而是取決於促成其出現的歷史事件，像是城市憲章 

的頒布等。用以詮釋這種權利的形式概念愈強大，當原來的權力關係 

改變之後•他們就愈能免受十涉。穆斯林的道德意識法律也同樣適用 

伊斯蘭（Islamicate）契約性，至少基本上使人有所歸阐的身分被排擠 

到邊緣，而具有決定性的關係，則是契約與個人贊助的關係。對於穆 

斯林而言，道要的不是具體特定的自由，而是以他身為自由穆斯林身
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分為基礎的更普世的自由。在每個地方都總是能適用的原則，最能保 

障這種地位，而不需依賴先前即存的盟約或特殊歴史關聯。s

公民及個人角色中契約與形式身分之問的對比-

由於團體中自治的職位，在西方世界的體系中至為關鍵，因此其 

職位的繼承也同樣一直帶有形式色彩。在西方，誰應該接下某個自行 

接續的（也就是’非經指派而取得的）職位，這項問題應由專屬於這 

倘職位、hL與-•般法律同樣具有形式性的規則來決定。某A職位是世 

襲制；對此，通常應適用單線式的固定繼承規則，因此只要有嬰兒出 

生在利害相關的家庭中，人們就能計算出他在什麼狀況下得以繼承： 

長子繼承規則通常適用，這些規則是在中世紀盛期訂定，不只涵蓋諸 

f-之間繼承王位的問題•也考量到任何偶發狀況。其他職位則經由票 

選；在這種情形下，投票由同儕執行，也就是一群固定的選民團體享 

有投票權•而投票權又必須以固定的方式行使方屬有效。因此，即使 

並非世襲，繼承也有其形式且固定的因素。（必須注意一點：同儕的 

投票迥異於現代群眾的投票程序，後者與伊斯蘭〔Islamicate〕名譽競 

賽〔prestige contest〕或許有一些相似性）。在中世紀興盛時期，規則 

尚未發展完備的過程中，兩種繼承方式之間的爭議也仍然持續發生， 

但爭論兩造的訴求通常都屬於合法的訴求：也就是說，並非主張他們

5伊斯蘭法的立論基礎是一項原則，亦即：應在前提預設上將自由視為人類的自然 

條件，而不會毫無理由地遭到侵犯’ DaviddeSaniillana清楚呈現出這一點詳見其 

著作‘Law and Society' in the Legacy of Islam, cd. Thomas A mod and Alfred Guillaume 

（Oxford University Press, 1931）, pp.283—310 °
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的候選人必然是最佳候選人，卻主張他呈合法的候選人，而不論敵對 

的候選人本身是否傑出，也都只是個篡位者。

西方人已經太習慣這種繼位方式，他們因而期待非經指派而取得 

的其他職位，也能找到類似的特徵。長子確實最適合接替父親的職 

位，對於這件事實，即使是學者，往往也以長/•繼承制加以解讀。某 

種尊重長兄的作法，幾乎普世存在；在西方，這件事情經過強化而成 

為規則，但儘管伊斯蘭世界也存在這種強烈的感覺，但並未得到任何 

正式的承認。更複雜地情況是某些內方人試著找到另一種穩定繼承的 

方法，像是論資排輩，這種作法有時候更符合事實。有時候，他們會 

將透過叛變而取得權力的候選人貼上「篡位者」的標籤，因此，他們 

會抱怨（因為這種「規則」的例外情況多到令人難堪），穆斯林的繼 

承缺乏規律，也末能遵守前提預設上能消除繼位爭議的既定規則。似 

在伊斯蘭世界，透過單線繼承或同儕投票的形式繼承，敁多也只是罕 

兒的情況，不是因為穆斯林比較不願意將社會運作理性化，而是因為 

契約粘神對於繼位所要求的合法性意涵並不相同。關於繼承，還留待 

選擇甚至是協商決定：對於形式性的西方穩定繼承關係，我們可以提 

出相反觀點：契約性的伊斯蘭世界透過競爭而決定的繼承，其中個人 

責任將由最好的人選承擔。

在前任者的指定，已為競逐繼承先發制人的情形，未必牴觸這項 

原則；這就像是已經被課予義務的人，同樣也被賦予另一項義務，而 

且必須確保其責任是由更適任的人來脱行。當然，如果前任者沒有事 

先干預，則競爭的結果將收決於協議會名人公認為影響整體社會的代 

表人物。透過競爭而繼承的重點所在，就是根據目前的現實，以調整 

各種團體的利益——這只能透過相當的協調來完成。那麼，如果有形
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式上的契約成立，當然是在最後階段，形式I:只是橡皮圖章。諮詢應 

當消弭武裝競爭，但倘若並非如此，人們則似乎會認為武裝競爭是一 

場災難，他們並不覺得社會程序已確實崩解。

這種作法帶來一種偶然但重要的結果，就是它徹底排除了（總體 

而言）完全不適任的人選。候選人至少合乎最低限度的條件，這甚至 

是法律上的耍求；至少在宗教的脈絡下，人們偶爾才會堅決主張，候 

選人必須合乎必須由電耍人物公開TE式檢驗的水準。人們長期接受幼 

童、女人或肢體不便者在位，是罕見的情形（儘管並非史無前例）， 

除非他另有強大的監護者；因為，由於政治I:的統治者主要就是統 

領，也就是軍事指揮官•而女性根本不合乎從軍的條件，+也因此失去 

統治的資格。在其他作為的領域中，類似的考蟥也會是優先的考量。

伊斯蘭的普世性原則在諮詢過程中大行與道。人們所承認的電要 

人物，絕大多數早已晉身於負有重大個人責任的地位，且與眾多人們 

有著相互的義務關係：因此，對於哪襌既定身分在伊斯蘭世界各處為 

人接受，且在伊斯蘭盛行之處即可適用，則存在--套大半通用的考 

量。既然做成決定的必要基礎不是這種算術上的多數，而是吏實質性 

的共識•那麼•在包容與排除之間，並無法剷出精確的界線，因為不 

必進行投票。由於沒有固定的選民•對某些局外人而言，伊斯闡 

（Islamicate）名譽競赛看似神秘。但它的主要機制（「帶動潮流」機 

制），運用在由群眾投票決定結果的許多競爭當中。在伊斯蘭世界， 

並未出現正常期間尚末屆滿時，競爭就提前結束的定期投票，因此• 

除非有人訴諸於武力，或求助於統領，否則競，必定會花費•些時 

間。

即使是在家庭法的層次上，我們也在西方發現•身分的意義是固
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定、自主，並以形式上的方式定義。當然，在家庭當中，任何種類的 

職位都是世襲的，家庭成員的身分必須以能夠適用世襲原則的方式加 

以定義。在這樣的情形之下，12經要求將男人的主要性伴侶提升為他 

唯一合乎體統的妻子，從而將她的孩子們提升為唯一繼承人，而排除 

其他孩丫•性伴侶生孕的孩子。TF.如我們Li經提及，伊斯蘭法從這裡轉 

向相反的極端，將男人所有白由的性伴侶放在同一個階層上，她們的 

孩子也是，並透過契約來規範她們的地位，且不賦予其中任何人不可 

剝奪的身分，像是不得提出離婚姻要求的家庭主婦所能享有的那種身 

分。(就像同儕的投票，「單偶」婚姻也一樣，從現代國際模式來看， 

在某些方面，舊西方模式的影響作用甚至比伊斯蘭〔Islamieate〕模式 

還更加深遠。)

但伊斯蘭(Islamicate)婚姻模式與西方婚姻模式之間的對比•超 

越了能從「妻子在伊斯蘭法與教會法上相對地位」推論得來的論點。 

在穆斯林與西方人的上層階級家庭之問，這項明顯對比，是後宮體系 

的隔離奴隸家眷、西方以妻子為中心的家眷，這兩者之間的對比。每 

個社會中的丈夫與父親都居於主導地位，在理論上，其至是享有最後 

決定權的獨裁角色，而且在每個社會中，妻f事實上往往統治著丈 

夫。但人們對於規範的預期之間的差異，確實在實踐上出現差別。

在西方，「合法的」妻子持續存在；她是丈夫客人的女主人•而 

且•如果他有其他性伴侶，身為「情婦」，她們必須各有不同的住所， 

因為她不能容忍她們進入她的支配領域。家眷的隨從至少S自由的僕 

人，且在封建宮廷中•他們本身往往享有高等身分。農民則受制於土 

地，就像奴隸一樣，並承受來白他們法律卜.主人最粗俗的侮辱，但在 

家眘中，奴役實際LC經滅絕。因此，即使在家庭生活中，階層體系
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原則也具有優勢：越靠近頂端，階級越高，而即使是底層奴隸般的大 

眾，也受到他們自己的既定規則支配。

在伊斯蘭世界，平等主義原則確實可以在某種程度k說明相反的 

情況。富裕的人如果不是生在富貴家庭•就會喜歡自己身邊只圍繞著 

一種人•而這種人的從屬地位值得信頼：那就是奴隸；而在各種階級 

混雜的社會，他們的妻子也不能宣稱Ad之所以不可褻玩，是由於她 

們在階層體系中屬於疏離的階級，事實上卻是藉由嚴格隔離女性的作 

法，而保有這樣的特性。如果有一位以I•.的性伴侶，她們全都同鳐共 

享丈夫的家眷，沒有任何一個是女主人，除了她自己的朋友以外，然 

而這些朋友，可能來自她所選擇的任何社會階層。農民在法律上是內 

由人，通常事實上也是，而在富裕的家庭，人們偏好奴隸而非自由的 

僕人，但奴隸的待遇未必較差，而且還能逐步得到解放。我們或許會 

說，伊斯閜世界之所以存在進口的奴隸（與在家庭內繁衍的農奴對 

比），部分原因在於：富裕的穆斯林城市較為接近當時還能捕獲俘赓 

的歐亞非舊世界邊陲地區；但主要的原因則是：在農業時代中，合乎 

平等主義且具有社會流動性的社會•似乎會要求將隨時可能升I:高層 

的那些人•從這種階級中解放出來。

在丙方及伊斯蘭世界•社會體系大部分與眾多專斷且毀滅忭的軍 

事行動產生關聯。這兩種社會中，對軍事勢力影響作用所產生的限 

制，在很多方面都不相同。'在西方，軍隊根植於土地，其行動n漸定 

型化，甚至理想化。男爵可以沉迷於持續不斷的零星戰事與違紀行 

為，在一系列n益加深的爭執中，不斷騷擾農民與城鎮居民，而規定 

應於週末暫停地方I•.敵對關係的規則，也不太4能獲得緩解。俏是， 

耍在單一首領領導之下，真正集結大量軍隊，以進行普遍又全面性的
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屠殺，則力有未逮：耍將權力柒中在一個人手中，由朝代通婚鸪至足 

繼承權買賣所調節的穩定繼承關係，與赤裸裸的政治及軍事技能一樣 

重要。統治者的影響力通常僅止於狹小地區的世襲领地，並無法擴張 

至太遠。在I•四世紀•當勃根地公爵得以將那麼多反蒗無常的軍力集 

結起來，進而連同全部人口而摧毀整座列H城（Li^ge），進入樹林追 

幣少數逃過火災的人們，循著他們的足跡直到盡數將其殺光，這匕經 

是新時代來臨的象徵了。即使是那位公爵，、也發現ri己受到習俗的約 

束•因此他奪取王位的企圖最終遭受挫敗。

相比之下，在伊斯蘭世界中，軍隊是城市居民，旦幾乎不受地方 

規定的約束。軍隊的流動比地方上的任何社會流動都更加強烈，軍人 

能晉升到最高的社會巔峰，且可能遠征西方。地方軍官似乎因此受到 

某種節制，所以軍隊當中的私人爭論並不會立即衍生戰事；在地方ll 
普遍和平的時代，最大的威脅只是盜匪。（但在偏遠地區•游牧民族 

首領可能扮演強盜大亨的角色），但是，像勃根地公爵那種外來勢力 

的猛烈人侵，幾乎稀鬆平常，城市的掠劫與屠殺愈來愈容易發生—— 

且在中後期時代，從蒙古人的時代起，就變得相當常見。

闹種社會在宗教生活與知識生活方面的差異，與政治權威角色上 

的差異，存在著互補關係。在西方，貴族一度是政治上的統治者，而 

且是所有社會生活的焦點所在，而教上則是他的兄弟或表兄弟。學術 

生活多半受到教會的引導，它循著與世俗體制既平行乂交錯的路線高 

度組織化。在這個階層體系脈絡下•每埙知識問題都以類似方式轉變 

成形式上的異端邪說問題，也就是制度性忠誠的問題；在某個與伊斯 

蘭世界大異其趣的層而上•異端邪說可能也是生死交關的問題》即使 

在伊斯蘭世界已經正式提出那些問題的情形下，也是如此，然而，與
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此同時，在這種按階層劃分的體系中，哲學傳統則扮演r比較土要的 

角色，哲學較具抽象規範性的傳統構成了正式宗教教育的核心。其原 

因部分在於，拉丁領土普遍持續訴諸希臘傳統，以尋求上層文化的啟 

發，但是教育模式之所以持續存在，在某種程度上也因為其適合教會 

較為封閉又固定的結構，我們可以透過與伊斯馬儀派非常相似的態 

度，用宇宙的階層體系觀點，來證明階層體系式的社會結構。密傳研 

究確實存在，但它們扮演相對邊緣的角色。當密契主義者埃克哈特 

（Eckhart）因為太過自由地與一般人談論細緻的事物而遭到譴責時， 

他的罪名便足違反常識，而不足建、'/:隱晦的學說。當然，像煉金術那 

樣的科目，人們確實直接將它當成密傅學科。

在伊斯蘭世界，宗教學者與統領彼此疏遠。即使經塾內的學問已 

經體制化，但宗教學者本身還是普遍爲有獨立性。在伊斯蘭世界與西 

方的正式教育大都致力於規範忭學科，而不是經驗忭學科。但最受尊 

道的穆斯林教育，卻更以明確的文化規範為取向。這與亞伯拉罕傅統 

的歴史社群經驗相符，但也確實反映r宗教學者們據以維持他們共同 

紀律的基礎，亦即藉由共同的法律規範|而不是任何共同的命令網 

絡。西方世界的學習順序，從三學科（trivium）"開始（主要是語言規

的研究），並直接進展到四，科（quadrivium"，主要是數學研究）， 

其內容往往涉及像显人文學與音樂等白然學科，而不是歴史研究：法 

律與神學得以作為特殊專^而延續，以及核心學門中不可或缺的醫 

學。相較之卜，經塾最主要則是強調對每個人均屬重要的事物——儀

* o譯註：指邏輯學、文法學、修辭學。

* 7譯註：指音樂學、幾何學、算數學、天文學
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式、法律、神學，所有本質上屬於歷史性質的學科•文學批評之類的 

問題是次要的，數學與邏輯則最不受重視。醫學與天文學的學習，則 

主要獨立於經塾之外，蘇非行者受到統領宮廷的贊助，因此其哲學與 

心理學是在另一  •個中心研習，也就是蘇非中心。這些更具菁英氣息的 

學習中心，往往都具有系統性的密傳特性。

許久之後，一位法國外交官兼學者在歐斯曼帝國內旅打之際發 

現：比起在西方與穆斯林地位相當的那呜人，穆斯林的態度較為和善 

且理性，他對此印象深刻；即使是動物，也受到相對人道的待遇。8 

改革自己同胞的欲望，或許影響了這位學者◊總之，按照絕大多數的 

標準•在中前期時代顯而易見：在知識生活及日常安全感方面•我們 

必須認定伊斯蘭(Islamicate)社會比西方更加溫文爾雅。但它也更受 

恣意干預甚至是災難的侵擾。

歴史活動的資源

一般認為，人類的卓越成就一方面在於沉思•在於能盡量察知現 

實，還有在廣闊宇宙間以及自我內在的意義；另一方面則在於行動， 

亦即，基於對所生結果的理性期待，而不是對習慣或習俗的理性期 

待，來自由開創各種嶄新的事件。正如我們已經r解，我們的世界事 

實上就處在這樣的持續變遷中，因此，如果沒有最敏銳的行動，真正 

實在的沉思就不可能發生，一如若沒有最高等的沉思，真正自由的行 

動也不可能發生。倘若如此，兩種卓越形式之間的區分就會變得像是

8 我指的是著名的 Turkish Letters de Busbecq. tr. by E. S. Foster (Oxford. 1927).
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隨意決定。不過•現代西方人在回溯時至少已經發現，西方遺產的精 

巧之處，在於它賦予人類創新與活動最大的空間，而他們往往也願意 

對別人在沉思方面的傑出成就給予讚譽。同時•在偉大的前現代遺產 

當中，伊斯蘭似乎也可以說是最積極的行動派。即使膚淺的觀察者主 

張「伊斯蘭必然會讓人們命定般地接受按照神旨發生的一切事物」， 

他們還是會強調穆斯林的ft豪與狂熱，特別就其令人難以接受的、全 

神貫注於聖戰之上的表現方面。因此，這兩個社會起而行的傾向則是 

眾所周知。但在芥個社會之中•促成人類自由行動的途徑又會是什麼 

呢？

相較於西方的情形，伊斯蘭世界在某方面的自由則更為靈活。伊 

斯蘭較為寬容一主要不是就接受其他宗教團體的意願而言（伊斯期 

在這方面表現得比基督教更好，但即使如此，按照非一神論的標準， 

它一樣不寬容），而是個人層次h的寬容。伊斯蘭（Islamicate）社會’ 

相較於西方，會更易於寬容第歐根尼（Diogenes）和他的木桶。在西 

方社會裡，他必須表明自己具有某種相當的身分，不単只是個人身 

分，而是身為某個教團或團體成員的身分；如果他主張自己正在進行 

道德傳教任務，他就會受到教會階層體制審判權的管轄；如果他在公 

開場合裸露•他就會受到教會權威的責罰。在伊斯蘭（Islamicate）社 

齊裡（除了不願意改信的受保護者以外），他只有一種法律地位，就 

是身為穆斯林的法律地位；實際上，他還必須遵循市場管制者•亦即 

市場監察員（mubtasib）的規範；但倘若他寅稱岛己正在進行道德傅 

教任務，他就極可能會被當成瘋狂的蘇非導師•而得以自由自在•除 

了他本身所選擇導師的權威之外，不受任何權威的干預。（當然•身 

為受保護者，他與自己所屬社群的權威之間，可能會遇到更大的問
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題。)這一整套西方模式，是為了維護更嚴密的社會連貫性而建立， 

但它不利於社會流動——个利於地理上的社會流動，因為最重要的職 

位固定在特定地點；不利於個人的削新，因為公會的體制會加以阻 

撓。一如在伊斯蘭世界中確實能有發展，但透過體系與非體系的發展 

同樣不相上下。

一些重要的自由都是基於個人與整體社會之間直接而對面的關 

係。似它使人們可能接觸某些危險，而在囲方，面對這種危險，團體 

的權利提供丫更加穩固的緩衝。即使足伊斯阑世界中相對向由的個別 

冒險家，也會明智地與某些公認的團體結合——某些道團的蘇非行 

者、經塾的宗教學者以及行業的商人；或者在較不尊貴但同樣受到保 

障的層次上，像是兄弟會的成員，或某個城鎮區塊的乞A或竊盜。這 

類團體的成員資格大多足0行規範，實施的管制也4能非常鬆散。但 

這類團體對抗統领恣意T•預的力最，也相對較為薄弱。計畫著手新事 

業類型的人們——例如，投資新型態的計畫——可能會陷入闲境•而難 

以在任何足以抵抗暴君干預的協力團體中佔有一席之地。人們可能也 

確實曾著手進行這類活動，而且未因公會多疑的嚴厲規範而窒礙難 

行；但他們可能也確實曾因稅捐負擔過重而歇業•甚成是毎逢令人矚 

目的繁榮前景時，就會遭到短視近利的統領掠奪。

然而在伊斯蘭世界，人們仍然可以在可合理預兄的框架內、在相 

對寬廣的範圍裡、在一定的農業層次(agrarianate-level )社會現況中 

自行選擇，普遍享有個人自由；即使是做出迥異於其他多數人的選 

擇。這種自由對於更進一步的活動自由而言，个吋或缺、極為重 

要一具歷史意義的活動肉由，們議新概念並教導它們的自由，建議 

並協助執行社會生活的新政策及新模式的自由，還有更普遍地刻意著
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手修正生活條件的自由。但在實現方ifii，除f單純的個人n由以外， 

還必須在社會層次上建立替個人創新所設置的適當管道。這種管道的 

本質因其合法模式而迥異，其差異甚至超越純粹的個人層次。

在中世紀興盛時期的西方，從人類發展自我意識與自我決定的觀 

點來看•最令人感興趣的景象之一，就是當十字軍似乎n漸衰敗時， 

教宗對於如何面對伊斯蘭的存在而向整倘基督教世界徵詢意見。認真 

的人們提出回應•而在慣例性的勸誡當中•也存在相對有遠見的計 

畫，包括以更有效對抗伊斯蘭的行動為名義•來改革教會本身。這類 

計畫大多較無成效，不過，它們的意圖與成果都是嚴肅的，因為這種 

面對歷史問題的態度，並不是在孤立的狀態下出現，而是以西方模式 

為基礎。在教會的大規模會議裡，階層體系上為數有限的教職自主承 

擔者共聚一堂，針對爭議問題加以討論並進行投票，而這種議會，就 

形成r一種諮詢模式，但它具有吏普遍的精神；如果每種特定的體制 

都各有自治規則，就表示它的體制曾一度成形，所以也可以被重新形 

塑，而且應當確保一切事物在其管轄之卜運行無礙的人，正是主敦、 

教宗、國王與皇帝，而利害相關的個人則期待善意的建議能帶給他們 

好處。

中國在世界上最強大旦最具理性考量的官僚體系國家脈絡下，關 

於公共問題的私人請願書惯例•其高度發展更共於西方，也更具成 

效。至於伊斯蘭世界•就比fc不容易找到這類削新改革的管道。哈弔. 

發政權崩解之後•就沒有uj■資期待去進。改革的中央體制，倘若允許 

統領著手嚴謹的制度性創新•則會破壞穆斯林契約性所倚賴的、跨越 

伊斯蘭世界而存在的單一模式。當馬、2克國王向他的廷臣徵詢建言， 

他想要求並II獲得的建議•不足解決特定制度性問題的計畫，而是一
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般性的智慧珠璣，用以指引他作為專制冇主的行為，而且這種智慧可 

以不經修改就適用於任何統治者。那些發展出自給自足伊斯蘭法（它 

幾乎沒有留下什麼空間，讓哈里發得以創新）的人們，具主要意圖似 

乎就是盡景限縮自由政治活動的领域一専注於貿易的安全，而不是 

任何-•種貴族政治冒險活動。總之，在宮廷中個人的身分歸屬無法確 

保，而是取決每個人與統治者之間的個人關係，另外，對既得利益總 

會造成威脅的電要改革運動，如果得不到統治者個人的支持，終將造 

成難以預期的結果，若統治者不支持，敵對者就會煽動統治者，不費 

吹灰之力就能將改革者消滅。

中期時代，伊斯蘭精神確實仍然要求社會活動，表現在反覆且多 

面向改革伊斯蘭法主義的推動力上。其範阓幾乎難以察覺•從信仰復 

興運動傳道者的說教（他們攻擊所有階級的態度與道德標準’最明目 

張膽時還曾同時攻擊統領本身），到改革者的全而起義——他們,试圖實 

現末世引導杏（mahdi）的企求•凶為當人間充斥著不公不義的行為， 

他將全面伸張正義。伊本一圖瑪特的一生同時表現出這兩個極端。儘 

管這類改革運動沒辦法召喚千禧年的到來•但它們還是朝向實現伊斯 

蘭法及具所保障制度的獨、7:性與實效性持續邁進。在後來幾個世紀的 

伊斯蘭世界枰•特殊類型的改革計畫變得更加電要，但是*軍事活動 

以及普遍性的起義，也持續為改革者提供理想，對他們而言，這是他 

們能夠接近的最狂熱、積極的程度，而且能反覆實現。

選擇恰好可相比擬的角色來凸顯兩個社會之間的對比，並个容 

易，因為在這兩套環境底K，一個人藉以獲致影響地位的生涯，都各 

自預設了徹底不同的步驟。但是，歐瑪爾•蘇赫拉瓦爾迪（"Umar 

Suhravardi）與克勒窩的聖伯納（Bernard of Clairvaux）都有密契傾
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向，也是保守的虔信者，而且，他們身為靈性顧問的地位，被捲人當 

時的主要政治活動中，扮演ru有影響力、儘管未必總是成功的角 

色；他們都面臨農業(agrarianate)生活長期受到侵害，特別是因為中 

央官僚體制權威消失後，而產生無數不受約朿的軍事勢力；這兩位人 

物也都代表一神教的良知對於這種情形的问應。神所進行的調停，在 

西方由精巧的規範與特殊的法庭來實施，這並非聖伯納的創見，但他 

有助於使事情變得更有效率；它可以跟蘇赫拉瓦爾迪有所貢獻的、青 

年團所企圖進行的規訓，以及統領藉由親自參與《中而實施的控制， 

相互比較。每種作法都能獲得利害關係人的最強烈支持，不過•其獲 

得支持的方式，既合乎社會秩序，也合乎兩個社會所發展出來的形式 

意涵。神所要求的停戰會喚起教會的階屑體制保障特殊的節日以及公 

民的身分。青年團的改革，則能透過個人承擔責任義務的網絡，來喚 

起穆斯林在伊斯蘭法上的責任。毎種途徑都有一些成就•但不足以成 

為適當的解決方案。

雖然我已經盡景比較過這兩個社會在上層文化方面的抽象建構模 

式.但我們還是必須謹記，這種建構模式和歴史實際進程的關聯性還 

是相當有限。對於人為刻意淹沒的歴史橫斷ifii，人們kF以架構出許多 

措辭，來指稱似乎潛藏在許多特定文化而向卜的普遍形式性預設，而 

對於這樣的事實，絕對不能擴大解釋。人們的心智未必各有不同素 

質。協調性源向於-項事實，也就是在每個文化傳統的綜合體中，幾 

種特殊的文化必須緊密配合與相互協調。在任何特定時刻，在眾多捉 

摸不定的傾向，以及自主卻又相互依賴發展的多種文化傳統’像是教 

術、文化或政治方面等傳統之間，至少部必須存在某種暫時性的均衡 

關係。而且，這種對於和諧一致的需求，具體表現在關鍵上層义化圈
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中•有優勢的人類理想形象上；闪為，每一個這類的形象，必然就足 

總體人類的表現。但對於可能冋應於這種形象與均衡關係的需求•無 

須祝為囊括了「潛藏在」特定文化及歷史事實F的「因果」歷程，它 

卻可能反過來有助於形塑它們。

這種模式的抽象概念各有用途，而且它們可以引導人們，將歷史 

的發展視為某個社會的上層文化思維衣面上預設的封閉概念中的「合 

理結果」。因此，整體文明（在上曆文化的曆次上），就形成广具有集 

體的期待模式，而這稱模式更形塑它在社會及歷史方面的潛在意義， 

而能與特殊民族團體（及其俗民文化）類比：儘管追溯這種模式的嘗 

試，就算僅僅追溯到車純的民族俩次上，一般來說也都並不成熟。文 

明歷史的這種概念主義式詮釋，與某些哲學家及文獻學家意氣相投• 

囚為，它似乎讓他們得以僅僅透過深化自己對於手邊文+的洞見•來 

看待整個歷史進程。似是，對於由下而I:地支持這整套構想及一般歴 

史進程的利益、在所有層次的運作，它們都未能加以掌握；尤其是同 

樣都沒有在所有階級層次上•去考慮上層文化構想與人類活動潛藏動 

機之間的差異。凶此，它們很少允許通常會隨著全新機钤開啟之際會 

而來的快速文化變遷，尤其是它們會讓人們刻意重新回溯西方過去受 

人讚譽的特徵，期望現代事物齐種具有發展前景的概念性特徵，諸如 

形式上屬於法律、科學、美學形式等；透過這種方式，某些作家創作 

出西方天賦（Occidental genius） Li個誇張的概念，並扭曲丙方及其他 

逍席與現代性到來之間的關係。9

9對於「伊斯蘭（lslamicate）文化源自於封閉概念圈j這種想法，最明確傑出的詮 

釋，就屬Gustave von （Jrunebauin的說釋，他的許多書籍與文章均有詳述，它們全 

都值得一讚。毫不意外地•他最多只閙述了我（在第一冊的前言）所謂的西方觀
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伊斯蘭（Islamicate）對两方的影涔

在中世紀興盛時期，伊斯蘭世界與西方之間的文化交流極為片 

面。在為數有限的情形中•穆斯林從西方人身上學到一些東西：例 

如，敘利亞十字軍的堡壁建築技藝（但就相同的技藝而言’十字軍也 

從穆斯林身上學習）。但總體而言，穆斯林幾乎無法從西方人身上找

念或觀點，它通常就以這種方式設想西方文化在他的‘Parallelism. Convergence, 

and Influence in the Relations of Arab and Byzantine Philosophy, Literature, and Piety'. 

Dumbarton Oaks Papers, 18（1964）, 89—丨丨1中，特別在結尾的部分，可以明確發現 

在他的分析裡，伊斯闌世界（與拜占庭）構成上的前提假設•至少一部分是藉由 

對比（找出伊斯蘭所缺乏的事物）•從他一度（以西方式的態度）歸屬於西方與現 

代性的某些相反構成性前提假設•消極地衍生而來•這種方法幾乎就在事前確 

認•諸「東方J文化•由於缺乏他認定為西方獨有之事物，結果會是本質上相似 

的，但也正因為它們的共通事物而相互分離一也就是，在他看來，因為對完整 

性的教條式主張•而使它們相互分離，而這點也壓抑它們，使它們無法瞥見西方 

型態，或（應稱為）受西方啟發的、理性上開放的人文主義。相對地•他所認定 

的、西方的檇成性前提假定•對於最屬人性所特有的事物則是核心所在。例如• 

他將這些前提假定稱為「人在文藝復興期間所養成的、面對世界的態度」；在這 

裡，「人」不能指涉生物上的物種類型（就像「人有三十二顆牙齒」這種説法）’ 

甚至也不能集體指涉人類（像是「人類的一統性」這種説法所指的人）'而是（就 

像在西方文獻中常見的）只在指稱長存的神祕存在時，在文法上才有意義’「人」 

本身在連續的歷史時期中•經歷一系列關鍵的經驗•並等同於西方式神話的主要 

角色•就是「西方人」，而人們認為，它最終展開的文化痕跡•就是最高境界’而 

任何人類都還未能達成這個境界。

這一切都預設了每個文化傳統中的有機固定性’它表現在個人化的理想人類形 

象•只在某個時期將其天生潛質展開•關於傳統中的這種決定性的侷限’以及在 

發展性文化痕跡的基礎上，比較西方與伊斯蘭國家之發展的困難•見第一冊前言 

論歷史學方法的章節。
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到他們認為值得學習的事物，似在中前期時代之前，他們就12經從更 

遙遠的中國學到許多技術•甚至偶爾還學到比較抽象的觀念。相比之 

下，西方人從伊斯蘭世界汲取各式各樣的文化實踐與觀念，而且在吸 

收文化的過程中，對於他們自己的文化發展有影響深遠的重要性。當 

然，這主要是因為伊斯蘭(Islamicate)文化能力的慢越性，至少在這 

個時期的初期是如此。因此，這樣的對比會因為伊斯蘭世界在歐亞非 

舊世界結構上的優越地位而遭到誇大。對伊、斯蘭世界而言•與西方之 

間的接觸十是最重要的事，而且相比之下•穆斯林密切接觸的隶歐、 

信奉印度教的印度地區，甚或是與其他任何眾多地區的接觸，顯然並 

比較重要，甚至更加重要。對西方人來說•束歐地區與伊斯蘭世界是 

唯一可以接觸到的異國社會，而對整體伊斯閩世界而言，穆斯林在西 

西里與西班牙的西方前哨站較不重要•它們卻是逼近在前的龐大西方 

敵人。

穆斯林的出現產生r雙重影響：他們的存在既是思想的來源，也 

產生挑戰。首先，一般普遍接受其特定的文化實踐。他們有時直接採 

用這些文化實踐，就像阿布一巴克爾•拉齊的著作翻譯為拉丁文，並 

運用在醫療上的情形。有時候則是較間接地採納這些文化，即透過所 

謂「激發性傳播」(stimulus diffusion)而接受。在這個時期之初，從 

史遠東之處引進伊斯蘭世界地中海地區的伊斯蘭(Islamicate)水車， 

人們對它的描述似乎說明了：這個時代末期的西方水車何以具有那種 

外型；但是，由於穆斯林使用的水車支臂是水平軸•在西方則是垂直 

軸，顯然水車的構造傅遞的是基本概念，而不是具體特定的水車複雜 

建造方法。伊斯蘭文化對西方的許多影響，在某種程度上也都屬於這 

種間接類型。
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實際上，文化細節的傳播有各種不同的限制。在新社會中無法適 

用的物件，不論在舊世界中多麼有效率又實用，都不會受到採納。儘 

管駱駝運輸非常有效率，卻沒有被西方接受，部分原因在於氣候，但 

部分原囲也在於，即使在最南方的地區，重要位置也被T•隻佔滿了• 

而改變並不會帶來足夠的利益。確實被人們接受的事物，也可能經過 

改造，甚至在直接接觸的情形之下，人們會立即效法這種作法。即使 

承襲了技術細節•往往也必須反思和適應，以便符合於新社會的技術 

層面。如同我們所看到，如果哥德式拱頂是從相應於伊斯蘭 

(Islamictae)建築中的拱頂而展現出來，無論如何，它在大教堂中的 

運用方式以及建築上的細節，都會與它們在清真寺的樣貌極不相同； 

拱頂會產生全新的樣貌與意義。

若論及完全屬於美學或知性上的層次，講究的選擇與重新思考甚 

至更為重要。因此，就大多數的情形而言，西方對於伊斯蘭 

(Islamicate)创作素材的模仿與接納，大都僅限於已根棺於西方共有 

傳統的事物，至少在早期的水平如此。因此•吟遊詩人的浪漫詩歌傳 

統，似乎是直接相應於立基伊斯蘭西班牙稍早之前的傳統；似它最終 

回到很久以前就在拉丁文中得到一定迴嚮的舊希臘傅統，並似乎也從 

两班牙與高盧地方上共通的冒險故事潮流，獲得可直接運用的形式。 

儘管這套傅統的某些元素或許可以追溯到古阿拉伯文學主題，基至可 

以追溯到阿拉扪穆斯林的地方性茗作I似顯然其中人多數與两方意境 

與風格相契合。這種文化的本質是只從外部汲取已略微涉獵的事

10 S.M. Stem已經説明•冒險故事式韻文在西班牙與鬲盧(無論在穆斯林或基督教徒 

當中)的發展過程中，甚至很可能還特別受到阿拉伯特色的介入•但他並沒有證 

明這件事。
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物，有時候從當地的發展，很難去解決伊斯蘭(Islamicate)對西方的 

影響力。(此文化有助於在現代西方推行某種想法，除了原本屬於希 

臘的觀點或許有些微進後之外，伊斯蘭〔Islamicate〕知性文化毫無貢 

獻。)11

或許，與具體的技術性方法、資料林西方人向穆斯林學習(或從 

伊斯蘭文化〔Islamicate culture〕中的猶太人)的書籍數量同樣重要 

的，就是史實中他們與伊斯蘭世界的對峙。'西方人從伊斯蘭世界得到 

的許多書籍，他們也可以從希臘人那兒取得——後來也確實如此；然 

而，無法從希臘傳統中獲取的那些洞見，卻總是普遍受到西方人忽 

略。或許最電要的是激發想像力、迎接西方人足智多謀的挑戰，以及 

西方人口漸蓬勃發屈的經濟繁榮、隨之而來漸趨提升的文化水平，發 

現自己遭到某個社會的蔑視及約束，而這個社會與他們之間並沒有任 

何明顯的共同觀念，卻顯然在文化上和政治上更為優越，至少在初期 

時如此。穆斯枓對西方構成挑戰，例如像是長久以來受人尊重、後來 

遭到征服且幾乎受到鄙視的拜占庭希臘人，而這些希臘人無法正而挑 

戰穆斯林人。

由於十字軍東征而在敘利亞發生的遠距離接觸，似乎沒有在直接 

借用文化方面，對西方造成太大影響；但十字軍發動的這一事實，本 

身就顯示出穆斯林所形成的極大激勵，而十字軍東征的這段過程-

II II. A. R. Gibb 在‘The Influence of Islanic Culture on Medieval Europe'. Bulletin of the 

John Rylands Library, 38 (1955), 82_98中提出一項嘗試性研究，這項研究試圖説 

明，在前現代時期中，儘管受到外來的重大影響•上層文化傳統如何還能維持其 

自身的天賦。他僅僅談到傳播•而沒有考量外來文化及其挑戰的出現本身更具脈 

絡性的影響作用。
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他們偉大的共同努力——相較於他們能勉強從敘利亞軍隊那裡借用 

的，或許還教給两方人更多的涵養。教宗權勢在政治上的崇高聲望， 

主要是因為它在這些戰爭中的領導地位。在西西里當地，西方人統治 

上層文化的穆斯林與希臘臣民，內方人事實上也獲益良多；但是對西 

方文化及政治生活最嚴竜的衝喂，或許就是由島上的拉/統治者所造 

成的，特別是腓特烈二世(Frederick II):當地拉F統治者的穩固官僚 

制度，在西方獨一無二——由於當地居住高度的文化水準，還有他們 

與穆斯林、希臘人關係密切而必需，又反而使腓特烈二世得以扮演其 

他拉丁君主的侵擾者與啟發卉等獨特角色。穆斯林一西方關係的第4 

個中心在内班牙半島，當地對於伊斯蘭(Islamicate)之道的模仿與適 

應正處於高峰，它們就從此處開始持續散佈到整個歐洲；因此，或許 

此處比其他地方更棗要的特點在於：穆斯林學問的獠人聲譽，他們說 

服西方人著手研究阿拉伯文著作，而這些著作他們本來可以毫無困難 

地利用原來的希臘义來加以研究，但到了西元1204年，拉丁人已經在 

將要發掘希臘文著作的希臘語系國家暢行無阻广。

雖然穆斯林對於西方最重要的影響，似乎足他們激發f西方人的 

想像力，然而，確實已發生的特定文化採借(cultural adoption)仍然 

在西方的發展中具關鍵性。即使是希臘人，也會翻譯阿拉伯文及波斯 

文著作，因為在中國人這$面，它們是這個時代最重要的語言。其中 

最重耍的文化採借或許就是「借用技術」；工藝與製造方法、商業上 

的組織方法，甚至是政治上的方法(在西西里)，以及農業技術，都 

以相當直接的採納。總體而言，伊斯蘭世界在科技方面比絕人多數 

西方地區都吏加進步，尤其是中世紀初期開端時；然而，到了十二世 

紀及十：.世紀，這兩個社會成長到約略相同的水窄，因此，新的發展
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究竟是哪個社會先出現，有時候並不明確。在某些領域中，像是火藥 

用途是逐漸演進而成；或許相對應的發明是隨著技術水咿而同時在闹 

個地區就緒，因而約略同時、獨立地發展。不過，由於針對這些事 

項，西方的歷史紀錄較為完整，新發明往往也略早在當地得到確證； 

某些複雑的蒸餾器與羅盤等運用，或許就是這種情況。但在其他許多 

情形，各種物品的製造與運用，例如酒精，我們至今仍然沿用從阿拉 

伯語衍生的名稱•究竟是西方或伊斯蘭首先創作並加以運用•則不言 

可喻。隨意挑選衍生自阿拉伯文的英文字彙，可以列出部分的清單， 

就顯示出西方從屬地位的廣大範疇（但有些文字是從波斯文或希臘文 

轉譯成為阿拉伯文的）：器官（organ）、檸檬（lemon）、紫花苜蓿 

（alfalfa） ' 番紅化（saffron ）、糖（sugar）、糖漿（synup）、辦香 

（musk）、棉布（muslin）、哮窥（alcove）、吉他（guitar）、魯特琴 

（lute）、求合金（amalgam）、蒸館器（alemic）、煉金術（alchemy）、 

驗（alkali）、蘇打（soda）、代數學（algebra）、曆書（almanac）、天 

頂（zenith）、天底（nadir）、關稅（tariff）、海軍上將（admiral）、將 

軍（check-mate） o

當時在某種程度上獲得發展的所有領域中，，特別是自然科學的 

範疇中的數學、天文學、醫學與化學，西方人坦承他們從阿拉伯文的 

著作中受惠良多；在中世紀興盛時期的大部分時間，他們渴望翻譯這 

呰阿拉伯著作，這些著作對他們的科學發展有所貢獻。在這段過程 

中，披著阿拉伯外衣的古典希臘教科書（托勒密的天文學大成 

「Almagest」•在拉丁文中還保留阿拉伯冠詞al-）以及眾多穆斯林作 

者，除了伊本一西那（「阿威森納」）與拉齊（「拉齊斯」〔Rhazes〕）• 

還有許多較為次要的角色•都成為人們司空見慣的拉丁權威。在穆斯
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杯天文台編纂的天文圖則成為權威著作。（我們仍然沿用許多星球的 

阿拉伯文名稱。）只有在十二世紀初期就Li經問世的那些書籍經過翻 

譯，因為到/那個時候，將文本翻譯為拉丁文的工作中斷r，最晚近 

的著作還沒知名到會引起翻譯家的注意。約莫在那段時期之後•後來 

的西方就必須獨力重新探索伊斯蘭世界。

當然，這不是阿拉伯人「保存」他們自己的文化之際，又同時把 

這份逍產「帶回西方」的問題，而是因為：拉丁西方在創建希臘科學 

文集方面，幾乎沒有扮演任何角色，甚至在羅馬強權的顛峰時期，也 

是如此。而相較之f *許多科學文集源自於穆斯林的領土，就這點來 

說，西方人更不能被稱之為它的繼承人。當科學遺產終於被帶往西北 

方的新領土——在地巾海束部與尼羅河至烏滸河間地區時，這份科學 

遺產並未在它誕生的故鄉中絕跡（像某些西方人事先已假設的）；至 

少在一開始•西方的科學成就並未高於伊斯蘭世界，而在中世紀興盛 

時期之後，它或許有一陣還衰退到低於伊斯蘭世界的水準。不過， 

西方人確實是稱職的學者•到了中世紀興盛時期的末期•他們僅靠自 

己的力量就能延續傳統，而不必進一步參考阿拉钔文與波斯文著作； 

儘管有一陣子，拉丁文科學著作有些許停滯，但這套傳統持續存在• 

且在稍後影響了十七世紀偉大的科學變遷。

在西方，一如在伊斯蘭世界，哲學形上學問題長期在社會吸引了 

比較系統性的注意。因此，初期一些最重要的文本，也都是透過阿拉 

伯文而來；翻譯促成r偉大的亞里斯多德的思想復興。似早在帝國時 

代，亞里斯多德與柏拉圖的傳統就相當穏固地扎了根，但主要都是透 

過二手著作，因此，來自阿拉伯文的影響，並沒有帶來什麼完全新穎 

的事物。人們運用新的著作，來進行在，ji進這些著作之刖就匕經開始
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的對話，因此，伊本一魯胥德（阿威羅伊）在伊斯蘭世界中的地位， 

以任何可稱之為神學觀想的一切事物為代價，讓哲學家的個人智慧可 

以運用於詮釋在社會中至高無上的伊斯蘭法，因此提高ft?學的地 

位；堪督教世界在「阿威羅伊主義」（Averroism）的名義5，他所提 

出的看法則證明極端激進的理性主義哲學、基督教神學本身之間的調 

和。翻譯阿拉伯文的工作所產生的最重盟影響，就是將西方的思維提 

升到史高層次的教養上。因此，無論特定文本顯而易見的傳遞過程如 

何，伊斯阅世界的存在，儘管就文化傳播而言13經帶來重大的影響， 

但伊斯蘭世界的涵養為思想所帶來的挑戰，其影響甚至更為重大。如 

果特定文本沒有阳生到完全無法理解——亦即考量到伊斯蘭世界遺產 

與西方遺產之間，含有大致相同的基礎——他們會在情感上接觸到一 

個確實充滿深具涵養文本的社會，而相較於此種事實，西方人看到的 

是哪些特定文本，或許相對而言就比較不重要。

乍看之F，亞伯拉罕傳統與密契主義的領域似乎根本沒有受到伊 

斯閩的影響。嘎扎里（西方人稱為「阿爾嘎澤勒」〔Algazel〕）之所 

以聞名•是因為他對竹學形I:學的闡述，而不是因為他從伊斯蘭的立 

場對它做出的駁斥。或許並沒有人同樣具有這類宗教經驗•對伊斯傑i 

有充分嚴肅的認知、乂呵想像這種影嚮的西方人，非常罕見；絕大多 

數書寫伊斯閩的西方人，重複著怪誕的錯誤資訊，其IA的僅僅在於： 

鼓勵有信仰的人去對抗他們應視作為無可救藥的不理性敵人。但在形 

上學的層次，某些人或許C經有所接觸。有人曾經土張，某些基督教 

密契主義者，特別是西班牙的雷蒙•陸爾（Raymond Lull ＞西元 

1235〜1315年），身為對伊斯蘭確實略知一二的罕見人物之一，或許 

已從他們的穆斯林同行那兒學到一些東西，進而習得伊本一魯胥德之
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後的穆斯林形上學；但即使他們白己真的察覺到這件事，也很少矜承 

認這個事實。陸爾的思想就以大膽與寬廣的觀點為特徵，而不像足他 

必定認識的伊本一阿拉比那般難以親近；尤其透過喬丹諾•布魯諾 

(Giordano Bruno)，對於晚近許多充滿想像力、作為現代時期先聲的 

熱情之人，陸爾是一種啟發。

伊斯蘭(Islamicate)主題、手法進入美學文化的領域，相較於它 

在技術與知識領域的情形，則比較難以迫溯其根源。人們直接翻譯某 

些散文小說，但是，藝術畢竟已將它所滋養的事物加以轉化。專家們 

曾經追溯過，在建築學及西方所謂的「次嬰」藝術中，眾多的次要主 

題是在哪個時間點從伊斯蘭世界引進•精心製作的樂器得到伊斯朗 

(Islamicate)典範的強力推動，而正如我們匕經提過的，即使是詩 

歌，吟遊詩人在中世紀顛峰時期的削作•或許也運用了舊阿拉伯傳 

統。構成許多最伴散义基礎的通俗故唞與虔誠傅說，都在某極程度I: 

受到伊斯蘭(Islamicate)文化原型的滋费。有人就曾經認為，怛丁创 

作的某些題材表現出明顯類似於伊斯蘭世界的某些主題——尤其是穆 

罕默德升上天堂描述| P的某些段落一當時利用來自两班牙的翻譯， 

•V以在義大利尋找到那些材料。但因此同樣地，但丁的詩歌或西方美 

學文化的核心，一般而言都沒有真正受到外來細節的影響。或許在這 

個領域中，伊斯蘭世界的存在最電要的影響，就是它對想像力的挑 

戰。

到广中前期末期，在伊斯蘭世界的生活中，西方成為-•股竜要力 

量。西方在地中海束部進行征服的努力，人都巳遭到回幣，Iflj且他們 

早已被限制在地中海西部，在直布羅陀海峽稍微偏北的界線，跨過海 

泎的努力已經宣告失敗。西方在兩個世紀內都沒有冉向前邁進。但西

第U章565



方文化進而獨立於伊斯蘭世界資源之外，而且在涵養上•能夠與伊斯 

蘭(Islamicate)文化並列其驅。義大利與西班牙的西方人保有他們在 

中前期時代取得的地中海航線及商業主導權，因此，他們在地中海西 

部抵禦了伊斯蘭的擴張，而伊斯蘭四處擴張正表現出它的特徵，而且 

在其他地方也看得到這種表現方式，或許還加強r其社會秩序的特 

質》12

12對於伊斯蘭帶給西方的影響•最容易理解的相關研究，就是Legacy oj Islam, 

ed. Thomas Arnold and Athur Guilliame (Oxford Diversity Press, 1931)所謂的「遺 

緒」(legacy)，不是留給現代穆斯林，而是留給西方，以前還被貿然認定為垂死 

伊斯蘭世界的繼承人。並非所有篇韋都與這個主題有關，但有許多相關章節。其 

中' 寫得最好的研究就是H. A. R. Gibb的'Literature’ < pp.180—208 )，他對於追溯 

西方文學裡能發現到的影響力，表現得相當出色。關於視覺藝術的那一章•即 

Thomas Arnold, 'Islamic Art and Its Influence on Painting in Europe', pp.151 —154， 

也有所助益，但是，對於「影響」真正的意義•它的辯別則較不明確• H. G. 

Farmer所寫的Music' i pp.356 -375)—章也有所幫助。關於自然科學的研究， 

像是 Max Meyerhof, 'Sceince and Medicine’( pp.311 —355 )，都蒙受_種誤解之害’ 

這種誤解認為整個伊斯蘭科學，基本上都得以追溯到拉丁文著作；這意謂著，他 

們將某些關於西方選擇性(selectiviy)的嚴肅問題棄而不顧，但就確實已談到的 

議題而言•他們表現得很好。
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重要詞彙與人物表

此處列舉的詞彙是木書內文中時常出現的墀有名詞。M:他在內文 

中出現的詞彙之定義和解釋，包括地理名稱，可以根據索引舍詢。

akhi 弟兄；年輕男性，於十四世紀的安那托利亞，抱持

青年團（見條目「futuwwah）理想的年輕人所建立

社群的成員；他們通常屬於都市工匠階級。

*Alid 阿里的後裔；先知表弟兼女婿、阿里（Ali）的後

裔；什葉派相信，某些阿里後裔應成為伊瑪目（見

條目「imdm」）。阿里的第一個妻子是法蒂瑪

（Fatimah ）'先知的女兒，她為阿里生下的後裔（先

知僅存的後裔）特別稱為法蒂瑪家族（印timid ）。她

的兒子' 哈珊（Hasan）的後裔往往稱為「sharif」；

她的兒子、胡笙（Husayn）的後裔則往往稱為 

「sayyid」。

"alim 複數形為「‘ulamr」，指受過教育的人；特別指那些

專精於伊斯蘭法學和宗教研究的學者。

Allah 阿拉；（穆斯林和基督教徒信仰的）獨一神的阿拉伯

文名稱。
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amir 又作「emir」，將領或軍事領袖；阿巴斯朝的古典時

期之後，有許多自立門戶的將領也沿用這個頭銜，

有時也用來指統治者的家族成員。「amir al-

mu'minin j意思是信仰者的領導人•是哈里發的專

用頭銜，r amir al-umara' j意思是最高統帥，即大將

軍、總司令，用來指「哈里發盛期」晚期興起的軍

事統治者。

'arif 知道真理的人（「諾斯底〔gnostic〕」）；蘇非行者（見 

條目「§ufi」）用這個詞彙指稱他們自己，以凸顯他

們的密契知識（覺識〔ma'rifah〕）與宗教學者的知

識（見條目「‘ilm」）的不同。

"asabiyyah 按照伊本一哈勒頓的用法•指稱部族團結精神，它

使人數相對較少而心態堅定的游牧者，得以征服人

數眾多卻已然衰弱的城市定居者。

'askeri 軍士；歐斯曼帝國軍事軍事統治階級成員，包括該

階級成員的妻子與孩子。

atabeg 又作「IMS」，大將領（或稱大首領）；突厥人的頭

銜，指稱未成年統治者的監護人，特別是外派擔任

總督的年輕兒子；其中某些人頂著這個頭銜而建立

起獨立朝代。

awliya' 參見條目「wali」。

awqaf 參見條目「waqf」。
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a‘yan 單數形為nayn」，尊貴的人；在中期與晚近時期，

指具有名聲與影響力的城鎮權貴；在後來的歐斯曼

帝國時期，則指公認掌有政治權力的人。

baqa' 與世界同在，生存；對蘇非行者（見條目「$ufi」）

而言，它與「fa^’J （見條目「fana’」）是語意對立

的用詞，兩者都指稱個人在蘇非主義的路途上前進

之際的意識狀態。

batin 內在意義，即文本內在、隱藏或密傳的意義；因 

此，內隱學派（B5tini、Batiniyyah ）即指懷有這種概

念的團體。這些團體當中，絕大多數都屬於什葉

派，特別是伊斯瑪儀里派。

dali 宣教士、宣傳家；特別是什葉派運動的宣傳家，或

指伊斯瑪儀里派高等宗教官員。

Dar al-Islam 伊斯蘭境域；即受穆斯林統治的土地，後來則指稱

有穆斯林組織存在的任何土地，無論是否受到穆斯

林的統治。它是戰爭之域（DSr al-Harb ）的反義詞。

dervish 參見條目rSufij °

dhikr 又作rzikrj '唸記；蘇非行者（見條目「$ufi」）用

以促使人們銘記著神的活動，通常是反覆誦唸的套

語，往往還有更複雜的禮拜儀式。
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dhimmi 又作「zimmi」，受保護者；在穆斯林統治的領土

上，信奉受伊斯蘭寬容之宗教的人們，這種保護稱

為「dhimmah」0

dihqan 伊朗舊貴族；哈里發朝興盛時期伊朗地主仕紳階級

之一。

diwan 又作「divh」，公共財務登記；或指某個政府部門、

審議會，或是它們的主管官員；也可指詩人的詩集。

emir 參見條目「amir_）。

fakir 參見條目rSufij °

Falsafah 哲學；包含了自然科學和倫理學，在伊斯蘭社會

（Islamicate society ）裡，以希臘哲學傳統為基礎來詮

釋的學問。

fana” 蘇非行者（見條目「Sufi」）的用語，指個人意識的

無我狀態。

faqih 參見條目「fiqh」。

faqir 參見條目「§ufi」。

fida'i 奉獻生命致力追求理想者；特別是暗殺派敵人的尼

查爾伊斯瑪儀里派成員。
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fiqh 伊斯蘭法學；闡釋説明伊斯蘭法（見條目

「SharPah」）的體系或學門，也指該學門產出的規則

整體。闡述法學的人是伊斯蘭法學家（r叫ih，複數 

形為 rfuqaha，」）。

futuwwah 青年團；好幾個世紀來所發展，都市階級年輕男性

所組成的人合性質團體，在十二世紀之後，它保持

某些理念並採取某些行動，有入門、祭禮，宣誓效

忠領導者等等正式儀式。

ghazi 為信仰奮戰（參見條目「jihad」）的戰士；有時也指

有組織的的先鋒部隊。

habus 參見條目「waqf」。

hadith 又作rhadisj '複數形為rahadithj '聖訓;指關於

先知言行的記錄，或指這些記錄的集成。有時會因

為歷經一位位的記錄人傳承1而被翻譯成「傳統」

（tradition）'但傳統這個詞是指難以溯及源頭而傳承

下來的群體知識，與「badkh」一字意義不符。

hajj 朝聖；伊斯蘭曆每年的最後一個月，即「朝聖月」

（Dhu-1-Hijjah •也音譯作「都爾黑哲月」），是穆斯

林到麥加朝聖的時間，在各種條件許可的情況下，

每位穆斯林一生中至少要朝聖一次。
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Hanafl 哈那菲法學派；順尼法學派（見條目「madhhab」）

之一，以開宗學者阿布一哈尼法（Abu-Hanifah,

699 —767 CE）為名。

Hanbali 漢巴里法學派；順尼法學派（見條目「madhlwb」）

之一，以開宗學者阿赫瑪德•伊本一漢巴勒

（Ahmad b.. Hanbal, 780—855 CE）為名。

harem 突厥語對禁止男客進入之住家區域的稱呼（出自阿 

拉伯語的r haremJ '又作rharimJ ） *延伸指稱住在

那裡的女性：在印度稱為「zanSnah」，等同於義大 

利語的「seraglio」。

ijazali 授業證書；一種認證，用以證明某人徹底理解特定

書籍，且獲准教授該本著作；原則上，係由書籍作

者或本身曾獲頒授業證書者授予。

ijtihad 理性思考判斷；為建立伊斯蘭律法（見條目

「Shari'ah」）針對特定議題之裁判，所進行的個人探 

索，由理性思考判斷學者（mujtahid），即有資格進 

行此種探索的人所為。順尼派長久以來認為，只有

針對公認權威尚未作成決定的議題，才能允許理性

思考判斷；針對已由公認權威作成決定的議題，他 

們則主張因循原則（見條目「taqlid」），即應遵從個

人所屬法學派（見條目「madhhab」）的通説見解觀

點。絕大多數的什葉派成員，則允許他們的偉大學

者們探求完整的理性思考判斷。
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Mlm 學問；特別指關於聖訓（見條目「ljadith」）、法學 

（參見條目「fiqh」）的宗教知識，在現代阿拉伯文 

中此字意為「科學」。什葉派中認為伊瑪目（參見條

目rimamj ）具備一種特別的非公開知識，並稱之

為「‘ilm」。

imam 伊瑪目；帶領大眾禮拜的人，或指穆斯林社群的領

袖。什葉派認為即使遭到伊斯蘭社群抵制，阿里和他

的子嗣仍是最合適的社群領導者，因為他們作為穆

罕默德的繼承人，有著精神象徵的功能。在順尼派

裡，任何偉大的學者（見條目「‘Slim」），尤其是法

學派（見條目「madhhab」）的奠基者都稱為伊瑪目。

•qta* 墾地；政府以土地或其收益對個人所做的分派或授

予；有時作為軍人服役的薪餉而授予，偶爾引人誤

解地譯為封地（fief）。

Jama6i-
參見條目「Sunnis」。Sunnis

jami4 參見條目「mosque」。

Janissary 土耳其文作yefii cheri，蘇丹禁衛軍；歐斯曼步兵軍

團成員，這個軍團一度由受俘獲或徵召而來、並改

信伊斯蘭的年輕基督教徒組成。
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jihad 奮戰；根據伊斯蘭法（見條目「Shari‘ah」）而發起

的對不信者的戰爭，關於發動這類戰爭的必要條件

各界有不同的見解；也用來指個人對抗自身俗世欲

望的奮鬥。

kalam 辯證神學；以穆斯林的神學、宇宙觀假設為根基的

討論，有時候，也可以稱作「經院神學」（scholastic

theology） °

kazi 參見條目rqadij °

khan 汗；突厥人的頭銜，原本指國家的統治者，也用以

指稱行旅商人客棧。

khaniqah 又作「kh3ngdh」，蘇非中心；供蘇非行者（見條目

rSufij）活動所用的建築，人們在這裡奉行唸記（見

條目「dhikr」），_位或數位導師住在這裡，接待正

在旅行途中的蘇非行者，並教導他們的門徒。這個

詞語形式源自於波斯語，同義詞為「tekke」（源自阿 

拉伯文「takyah」），主要用於突厥語；「z3wiyah」（阿

拉伯文）以及（阿拉伯文）也用於指稱前線

碉堡。

kuttab 又作「maktab」，古蘭經學校；供人學習朗誦古蘭經

的初等學校，有時也教授閲讀與書寫。
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lala 參見條目「atabeg」。

madhhab 複數形為「madhShibj，法學派；由伊斯蘭法學（見 

條目「fiqh」）構成的一套系統，或是泛指所有既存

的宗教群體所遵循的系統，特別用來指稱順尼派最

終認可的四大法學派，而什葉派和出走派則擁有各 

自的法學派。有時也會翻謹作「教派」（sect）、「學 

派」（school ）、「儀派」（rite）。

madrasah 經學院；宗教學者的學校，特別指教授法學（見條 

目「fiqh」）的學校，其建築形式一般而言如同受有

特殊捐助的清真寺，往往附有宿舍。

maktab 參見條目「kuttSb」。

Maliki 瑪立基法學派；順尼法學派（見條目「madhhab」）

之一，以開宗學者瑪立克•賓•阿納斯（Mdlik b.

Anas, 715 — 795 CE ）為名的一派。

masjid 參見條目「mosque」。 •

masnavi 阿拉伯文作「mathnawi」，二行詩體；波斯文與相關

文學中的一種長詩，幾乎涵蓋任何主題，其韻律為

aa bb cc dd ee，以此類推，有時稱為「史詩體」。
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mosque 清真寺；阿拉伯文拼寫作rmasjid j '指任何穆斯林

用來進行集體禮拜的場域。而進行星期五聚眾禮拜

的清真寺稱作「pmi‘」，即大清真寺。

inujtahid 參見條目「ijtihad」。

murid 蘇非導師（•見條目rpirj ）的門徒。

nass 直接任命（由前任指定的繼任者）；尤其和什葉派裡

伊瑪目的傳位觀點有關，繼承人被授予獨有的知識

與學問權力。

pir 蘇非導師；在密契的靈修道路上引導門徒的人。

qadi 又作「kazi」，（伊斯蘭）法官；執行伊斯蘭法（見

條目「Sharfah」）的法官。

qanun 世俗法；伊斯蘭法（見條目「SharPah」）以外的法

律，有時係由政府頒布。

sayyid 參見條目「‘Alid」。

sepoy 參見條目「sipShi」。

Sliafi'i 夏菲儀法學派；順尼法學派（見條目「madhhabj ）

之一，以開宗學者夏菲儀（al-Shafi'i, 767 820 CE ）

為名的一派。
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shaikh 參見條目「shaykh」。

SharVah 又作「Shar‘」，伊斯蘭法；引導穆斯林生活的整體規

範，形式涵括法律、倫理和禮儀等，有時也譯為「神

聖律法j （ Sacred Law or Canon Law ）。以法源為基

礎，透過法學學科（見條目「fiqh」）產出伊斯蘭法 

的規範，在順尼派裡• 一般是以《古蘭經》、聖訓 

（見條目「Ijaditli」）、公議（ijma1）和類比（qiySs） 

為法源。什葉則是以推論（‘aql）代替類比，把公議

解釋為伊瑪目（見條目「imdm」）們共同意見。

sharif 見條目「‘Alid」。

shaykh 字面意義為「長老」；可指部族首領（並延伸指稱某

些微型政體的首領）、任何宗教領袖。特指獨立的蘇

非行者（見條目「§ufi」），他們有資格在蘇非之道

方面領導渴望精進者；就這個意義而言，波斯語則

以導師（pir）稱呼，他的門徒則稱門徒（murid）。

Sh?ah 什葉（阿里的追隨者）；一般指穆斯林之中擁護阿里

及其後裔的社群領導權的人，不論其權力是否為多 

數人所認同，或指任何持此京場的派系。「Shi‘i」是

它的形容詞1或作名詞，指什葉派的擁護者；

「Shi‘ismj （tashayyuO則指稱什葉派的立場或學 

說。什葉派中最知名的團體是柴迪派（Zaydis）、伊 

斯瑪儀里派（Isma'ilis） '七伊瑪目派（Seveners）以

及十二伊瑪目派（Twelvers） °
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silsilah 傳承系譜；蘇非導師(見條目「shaykh」)(真實或

假定的)序列，通常往後延伸到穆罕默德，透過這

些導師，特定蘇非主義「修會」的教導始得以流傳。

sipahi 士兵；用以稱呼多種軍隊的士兵，特別是歐斯曼帝

國的騎兵，在印度往往也拼寫為「sepoy」。

Sufi 蘇非;蘇非主義($ufism 1阿拉伯文作rta§awwufj )

的倡導者，蘇非是伊斯蘭中根基於密契或靈性經驗 

最常見的稱呼。阿拉伯文的rfaqirj (fakir)及波斯 

文的rdarvTshj (dervish)，兩者都意指「窮人」，也

用以指稱蘇非行者，暗指他們貧窮或流浪的生活。

Sunnis 順尼；較貼切的解釋是「追隨先知傳統和社群的人」

(ahi al-sunnah wa-l-jama*ah) 1 在本書中多採用「順 

尼派」(Jama'i-Sunnis) 一詞。相較於出走派 

(Kharijis)或什葉派(參見條目「ShH」)，順尼是

穆斯林中的多數，他們認同全體第一代穆斯林與歷

史社群的領導正當性。「Simni」作形容詞時指順尼

派立場，當作名詞則指該立場的擁護者，而 

「Sunnism」有時指「正統」(Orthodoxy) °「順尼」

一詞通常侷限於「順尼群體」的立場，排除如理性

主義學派、卡拉密派(Karramis)或是其他未能得到

認可的團體。在較早期的穆斯林著作中，有時「順

尼」只限定於作者本身的派系立場。
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sultan 蘇丹；意指統治權威的來源，在中前期，用於指稱

事實上統治者，往往是獨立於哈里發之外而掌有權

力的軍事人員，後來成為穆斯林通常用以指稱主權

者的用詞。

sunnah 被接受的傳統或習俗慣例；尤指從和穆罕默德相關

的傳統，在聖訓（見條目「,badith」）中具體化。

taqlid 參見條目r ijtihad j °

tariqali 道團；意為「密契之道」，特別指蘇非行者（見條目

「$ufi」）的「兄弟會」或「修道團體」；有其傳承系

譜及共同唸記儀式（見條目「dikhr」）的蘇非行者

團體。

tekke 參見條目rkhaniqahj °

"ulania5 參見條目「‘dlimj。

Ummah 宗教社群；特定先知的追隨者們，尤指追隨穆罕默

德的穆斯林形成的社群。

usul al-fiqh 法理學；參見條目「Shari‘ah」。

vizier 「wazir」（見條目「wazir」）英文化的拼寫法。
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wali 複數形為「awliyS」，神的朋友；聖人的一種，通常

是或據稱是蘇非行者（見條目「§Ufi」），人們拜訪

他的墳墓，以求祝福。同時也是未成年人、女性或

身心障礙者在法律上的監護人。

waqf 複數形為rawqafj '福利產業；出於虔誠而以某種 

收入所做的捐贈（或「基金」），其收入性質通常是 

租金或土地收益，用以維持清真寺、醫院等等；在

北非（Maghrib）稱為「ljabGs」。有時候，這種捐贈

的主要目的，是為特定人的後裔提供附負擔且不得

扣押的收入。

wazir 英文化的拼寫法為「vizier」，大臣；官員的一種，

統治者將其統治領域的行政事務授權給他（如同「部

長」）；往往由好幾個人同時擔任，相互分工。

zananah 參見條目「harem」。

zawiyah 參見條目「khSniq曲」。

zikr 參見條目「dhikr」。

zimmi 參見條目「dhimrni」。
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地關戴要詞记

圖|_|法蒂瑪朝的時代 

Greatest extent of the Fatimid caliphate 

法蒂瑪哈里發政權的最大範圍

MEDITERRANEAN SEA 地中海

BLACK. SEA黑海

RED SF.A糸L海

Tagus R.太加斯河

Rhone R.降河

Po R.波河

Danube R.多瑚河

Prut R.普魯特河

Nik R.尼羅河

Tigris R.底格里斯河

Euphrates R.幼發拉歧河

F入timd CALIPHATE法蒂瑪哈IR發

政權

UMMAYYAD CALIPHATF.伍麥亞哈 

里發政權

GERMAN EMPIRE | 11（曼帝阈

BYZANTINE EMPIRE拜占M

shaddAdids 碰徳朝

H AMD入N IDS I合姆丹朝

BljYlDS布伊朝

QARMA IANS嗅爾瑪提派

LEON雷昂

NAVARRE納虬拉

FRANCE达蘭两

BARCELONA巴准降納

BURUUNI）勃艮笫

VENICE威尼斯

HUNGARY匈牙利

CROATS克羅埃西亞人

SERBS塞爾維亞人

BULGARS保加利亞人

KHAZARS可薩人

GEORGIA喬治亞

ARMENIA亞美尼亞

Hs非斯

Cordova Sf'多華

al-JazS’ir阿爾及爾

Tunis突尼斯

Qayrawan善拉萬

Mahdiyah馬赫迪亞
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Tripoli的黎波里

Palermo巴勒摩

Barqah巴爾嘎

Alexandria亞歷山卓

Cairo開羅

Jerusalem耶路撒冷

Damascus大馬士苹

Baghdad巴格達

Medina麥地那

Mecca麥加

圖1—2西地中海地區 

Major trade routes主要貿易路線 

Dar al-Islam伊斯蘭境域

ATLANTIC OCEAN 人酣 

BAY OF BISCAY比斯開灣 

MEDITERRANEAN SEA地巾海 

ADRIATIC SEA亞得里亞海 

Minho R.米紐河 

Douro R.斗羅河 

Guadiana R.瓜地亞納河 

Guadelqivir R.瓜述幾維河

Ebro R.厄波羅河

Garonne R.加龍河

Rhine R.萊茵河

Rhone R.隆河

ANDALUSI安逹盧斯

AL-MAGHRIB AL-AQ$A 北#西部 

AL-MAGHRIB AL-AWSAT北非中部 

IFRIQfYAH伊夫里奇亞

FAZZAN法尚

SIQILIYAH西命里雅

TRIPOLITANIA的黎波里塔尼亞

BARGAH巴鲥嘎

BALEARIC IS.巴利亞利群島

CORSICA科西痛島

SARDINIA撒丁尼亞島

MALTA馬爾他

JERBAIS.傑餉巴島

Paris巴黎

Tours岡爾

Bordeaux波做多

Toulouse 土魯斯

Pamplona潘矜洛納

Leon雷昂

Santiago聖地亞哥
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Zamora薩莫拉 

Lisbon里斯本 

Toledo托雷多 

Mdrida梅世述 

Badajoz巴達霍斯 

Cordova哥多華 

SevHle塞維爾 

Granada 格 I、1/:納達 

Malaga馬拉加 

Ceuta休述 

Tangiers丹吉爾

•:斯

Meknes梅兑內斯 

Marrakesh思技喀什 

Sijil masa斯占勒瑪薩 

TilimsSn提里姆桑 

T5hart塔哈特

al-JazS’ir (Algiers)阿爾及爾

Bougie n 說亞

Biskra

Tunis突尼斯

Qayrawan蓋拉萬 

Mahdiyah馬赫迪亞 

Tripoli的黎波里

Ghadames七達米斯 

Murzuq邁爾祖格 

Lyon里始 

Marseilles MiTf 

Narbonne 納 内 

Barcelona巴塞隆納 

Saragossa蔣拉戈藤 

Valencia虬偷四亞 

Denia德尼亞 

Murcia 莫夕*

Palma帕爾馬 

Venice威尼斯 

Genoa熱那亞熱那亞 

Pisa比薩比薩 

Rome羅馬 

Bari tii 里 

Naples那不勒斯 

Palermo巴勒摩 

Syracuse敘拉古

圖I 一3薩曼朝、布伊朝與喀喇汗 

國

sAmAnids薩曼朝
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BUYIDS布伊朝

Lands under Shi'i control什葉派領地 

Minor local dynasties較小的地方朝代 

Empire of Sultan Mahmud of Ghazna, 

嘎茲納的蘇丹瑪赫穆德帝國

BLACK SEA黑海

MEDITERRANEAN SEA地中海

CASPIAN SEA 裡海

ARAL SEA 鹹海

RED SE A紅海

PERSIAN (;ULF 波斯蹐

Danube R.多瑙河

Don R.頓河

Volga R.窩瓦河

Ox us R.(Ozboy)烏滸河

Jaxartes RXSyr)錫蜘河

Kur R.庫拉河

Arus R.阿拉斯河

Nile R.尼羅河

Euphrates R.幼發杭底河

Tigris R.底格迅斯河

Oxus R.(Amu)烏滸河(阿姆河)

Indus R.印度河

FATIMII) CALIPHATE法蒂瑪哈里 

發政權

HamdAnids哈姆丹阶里發政權 

BljYlDS布伊朝 

QARMATIANS嗅爾瑪從派 

sAmAnids薩曼朝 

ghuzz-turkmAns烏古斯突厥 

QAR入 KH入NIDS(1LEK KH入NIDS) 

喀喇汗國

marwAnids瑪爾萬朝 

UQAYLIDS烏蓋勒仞 

SHADDADIDS夏達德朝 

YAZiDIDS雅濟德朝 

SHARVAN SH入HSg爾萬朝 

MUSAFIRIDS穆薩菲爾朝 

rawwAdids拉虬德朝 

BAWANDIDS巴萬德朝 

MAZYADIDS瑪茲亞徳朝 

ziyArids濟雅爾朝 

Rayy拉伊 

Aleppo阿勒坡 

Damascus人馬士革 

Alexandria亞歷山卓 

Jerusalem耶路撒冷
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Cairo開羅 Isfahan伊斯法罕

Medina麥地那 Kamadhan哈瑪丹

Bab al-Abwab (Darband)速爾班德 Mosul摩蘇爾

Kath p斯 Baghdad巴格達

Gurganj (Jurjaniyah) i1｛爾 T. Aliwiz阿赫九茲

Talas塔拉斯 Basrah巴斯拉

UtrSr烏特拉爾 ShirSz須拉子

Isfijab (Sayr&m)賽拉姆 Sirif錫拉夫

Bukhara布阶位 al-Hasa 哈沙

Samarqand 撒瑪網

Baykand拜坎徳

Tirmidh提爾米徳 圖1 -4嘎茲納朝與塞爾柱帝國

Balkh巴餾赫 Non-Seljuk Turkish states非賽爾柱的

Marv木鹿 突厥政權

TGs岡斯 Major Nizari centers主要的尼查爾派

Nishdpfir尼夏普爾 中心

KSbul喀布爾 Lands under Sh?i control什葉派控制

Ghazna喂茲納 地區

Harat赫拉特 Westernmost limits of Seljuk power.

Bust布斯特 ca.1243塞爾柱勢力最西邊的界線

Zarang扎蘭孓 Seljuk frontiers塞爾柱前線

KirmSn奇爾曼 Seljuk apanage states 塞爾柱侯國

Mulkin穆勒坦 First Crusade第一次十字軍東征路線

Jurjdn朱爾將
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BLACK SEA 黑海

MEDITERRANEAN SEA地中海

CASPIAN SEA裡海

ARAL SEA 鹹海

RED SEA糸I:海

PERSIAN GULF波斯科

Danube R.多瑙河

Don R •船河

Volga R.蔣it河

Oxus Ozboy烏滸河

Jaxartcs R. (Syr)錫爾河

Kur R.庫拉河

Arus K阿拉斯河

Nile R.尼疆河

Euphrates R.幼發拉底河

Tigris K.底格里斯河

Oxus R .(Amu)阿姆河

Indus R.印度河

WESTERN GREAT SELJUKS 丙大荇 

爾柱

EASTERN GREAT SELJUKS 啦人茌 

爾柱

QARA KH1TAY喀喇契丹 

WESTERN QARA-KH.AnIDS两喀喇

汗國

GHAZNAV1DS嘎茲納朝 

CILICIA奇里乞亞

FATIM1D CALIPHATE法蒂瑪哈里 

發政權

QARMATIANSI醐瑪提派 

D入NIS H M A N DI DS述尼行曼德削 

ARTUOIDS阿岡歐朝 

ZANGIDS贊占朝

EL DIGUZ1DS伊爾迪古茲朝

SALGHORIDS薩勒古爾朝

khwArazm-shAhs花刺子王阈

RUM束羅馬

SYRIA敘利亞

IRAQ伊拉兑

KIRMAN奇飽［以

Myriokephalon密列奧堪法隊戰役 

Malazgirt馬拉茲#鲥特戰役 

DandSnqdn丹坎戰役 

Qatv加唣特萬戰役 

Constantinople 士坦丁堡 

Nicaea (Iznik)尼两亞 

Sinope錫諸齊 

Adalia安塔利亞
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A^iyelM拉 E 亞 

Konya孔亞 

Kayseri開塞利 

Sivas錫虹斯 

Trcbizond 特拉布 S 

Edessa (Ruha)埃德賴 

Aleppo阿勒坡 

Antioch安捉阿 

Ma§yaf邁斯亞夫 

Damascus 大思-1:根 

Jerusalem耶路撒冷 

Alexandria亞歷山卓 

Cairo開羅 

Medina麥地那 

Mosul摩蘇爾 

Tabriz堪布里茲 

Ardabil阿爾達比勒 

Alanu'it阿拉穆特 

Qazvin加茲溫 

Basrah巴斯拉 

Ahwaz阿赫此茲 

Hamadh&n哈瑪丹 

l§fah如伊斯法甲 

Shiraz須拉子

Rayy拉伊

Jurj3n朱爾將 

TGs圖斯

NishSpfir尼夏普爾 

Kirman命嫩發 

l.lasa哈沙 

Gurganj 古爾 T- 

Jand將德 

UtrSr烏特拉爾 

Isfijab (Sayram)费拉姆 

Bukhara布哈拉 

Samarqand 撒瑪爾「• 

Balkh巴爾赫 

Kabul喀布爾 

Ghazna嘎茲納 

Bust布斯特 

Qandahdr坎大哈 

Mullan 穆勒 W

圖2 - 1歐亞非乾旱帶到南部海域 

ATLANTIC OCEAN 大西洋 

ARABIAN SEA阿拉们海 

INDIAN OCEAN 印度洋
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JAVA SEA爪哇海 Volga R.窩虬河

SOUTH CHINA SEA 南海 Ural K烏拉河

BAY OF BENGAL孟加拉矜 Syr-Dar'ya R.錫爾河

NORTH SEA 北海 Amu-Dar’ya (Oxus) R.烏滸河

BLACK SEA 黒海 Irtysh R.額鲥齊斯河

ARAL SEA鹹海 L. Balkhash巴爾喀什湖

MEDITERRANEAN SEA地中海 Hi R.伊犁河

CASPIAN SEA 裡海 Ob R.鄂軍河

RED SEA紅海 Selenga R.色楞格河

PERSIAN GULF 波斯矜 Yenisey R.葉尼难河

Elbe R.易北河 Amur R.黑龍江

Rhine R.萊闵河 Kcrulen R.克魯倫河

Rhone R.降河 Hwang Ho黃河

Dnieper R.韻怕河 Yangtze R.長江

Don R.頓河 Mekong R.调公河

Prut K.普魯特河 Irra wady R.伊洛虹庇江

Danube R.多瑙河 Ganges R.恆河

Niger R.尼闩河 Tarim K.塔里木河

L. Chad查德湖 Euphrates R.幼發拉底河

Congo R.剛果河 Tigris R.底格里斯河

Zambezi R.尚比西河 NileK.12 羅河

L. Victoria維多利亞湖 Seville來維爾

L. Tanganyika坦 丁•依喀湖 Lisbon里斯本

L. Nyasa尼亞薩湖 Toledo托雷多

地岡1「（盟詞错589



Marseilles 熙發 Tunis突妃斯

Barcelona巴塞隆納 Qayrawan蓋拉萬

Genoa熱那亞 Kiev荘輔

Venice威尼斯 Tripoli的黎波里

Pisa比薩 Barqah巴爾嗅

Naples章坡里 Alexandria 亞歷 | Jj 卓

Palermo巴勒摩 Awjilah奧吉拉

Cordova站多華 Kufra庫夫拉

Tangiers丹吉爾 al-Fishir法希爾

Rs非斯 Dongola棟古拉

Marakesh馬拉喀什 Massawa馬薩沉

Sijilmasa西吉爾馬薩 Sennar森納爾

Ghana迦納 Sofala索法拉

Mali馬利 Kilwa基爾瓦

Timbuctu廷巴克圖 Zanzibar尚西巴

Gao加奧 Mogadishu摩加迪休

Wagadugu瓦加杜古 Mombasa蒙巴薩

Kano卡諸 Cairo開羅

Kukawa庫卡瓦 Aksum阿克蘇姆

Takedda塔克達 Tripoli的藜波里

Bilma比爾馬 Mecca麥加

Murzuq邁爾祖格 Jiddah吉達

Tilimsan提里姆桑 Medina麥地那

al-Jaza'ir (Algiers)阿爾及爾 Constantinople 君十坦 丁堡
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Itil伊提勒 Shirdz須拉子

Aleppo阿勒坡 Bulghar保加爾

Damascus大馬士革 K各th卡斯

Tyre泰爾 Gurganj古爾子

Jerusalem耶路撒冷 Bukhara布哈拉

Acre阿克 JurjSn朱爾將

Kufah庫法 Marv木鹿

Aden 亞丁 NishSpfir尼夏普爾

Socotra索科特拉島 HarSt赫拉特

Trcbizond特拉布宗 Balkh巴爾赫

Ardabil阿爾達比勒 Shash夏姐

Mosul麼蘇嫩 KBshghar 喀什

SamarrS撒馬拉 Samarqand 撒馬爾 F

Baghdad巴格達 Lahore 拉 A爾

Rayy拉伊 Balasaghun八剌沙袞

Musqat馬斯喀特 Peking北京

UmSn歐曼 Khocho 高 |曰I

SirSf錫拉夫 Yarkand 沙車

Basrah巴斯拉 Khotan和田

AhwSz阿赫瓦茲 Multan穆勒坦

Isfahdn伊斯法罕 Mansurah曼蘇拉

Hamadhan伦瑪丹 Delhi德里

Hormuz霍姆茲 Cambay坎貝

Sirjan錫爾將 Calicut科澤科德
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Madras馬德拉斯 

Tajore坦酉武爾 

Kulatn MaliKK蘭!岛利 

Bori博里 

Tamralip坦拉里普 

Zaytun刺桐（泉州） 

Canton廣州 

Kalah Bor占'降坡 

Pand u ranga潘杜蘭加

圖5_1十字軍時期的敘利亞與安 

那托利亞

Frankish strongholds 法蘭克根據地 

County of Edessa 埃德薩郡 

Principality of Antioch 安提阿侯國 

County of Tripoli的黎波里郡 

Kingdom of Jerusalem耶路撒冷王國 

First Crusade第一次十字軍東征路線 

Third Crusade第三次十字軍東征路 

線

Limits of Frankish control 法蘭克勢力 

界線

Salah al-Din's Empire薩拉丁帝國 

MEDITERRANEAN SEA地中海 

Aras R.阿拉斯河

Tigris R.底格甲.斯河

Euphrates R.幼發拉底河 

NileR.W 羅河

BYZANTINE EMPIRE和i庭帝阑 

SELJUKS OF RUM東羅馬塞爾柱人 

dAnishmandids達尼胥曼德朝 

ELDIGtlZIDS伊爾迪古茲朝 

ABBASID CALIPHATE阿巴斯哈里 

發政權

ZANGID PRINCIPALITY 贊吉侯［成1 

ARTUQIDS阿圖歐朝 

LESSER ARMENIA小亞美尼亞 

FATIMID CALIPHATE法蒂瑪哈里 

發政權

Cairo開羅

Alexandria亞歷山車

Damietta杜•姆亞特

Gaza加辉

Jaffa雅法

Acre阿克

Tyre泰爾
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Sidon西頓 

Tripoli的黎波里 

Famagusta法馬古斯塔 

Adalia安塔利亞 

Nicaea (Iznik)尼两亞 

Konya孔亞 

Kayseri開塞利 

T rebizond特拉布宗 

Damietta杜姆亞特 

Gaza加薩 

Jaffa雅法 

Acre阿克 

Tyre泰爾 

Sidon西頓 

Tripoli的黎波迅 

Famagusta法馬古斯塔 

Adalia安塔利亞 

Nicaea (Iznik)尼四亞 

Konya孔亞 

Kayseri開寒利 

T rebizond将拉布奈 

Amid辿亞巴兑爾 

Mardin馬爾 J'

Aleppo阿勒坡

Raqqah拉嘎 

Tabriz塔布里茲 

Mosul呼:蘇爾 

Samarra撒馬拉 

Shayzar夏伊扎爾 

Hamah哈馬 

l.lim§霍姆斯 

Damascus大馬十革 

Hattin 1丨87哈厂 

Silifke錫利夫凱 

1.1 isn a卜AkrSd庫德依 

Beirut !，■!魯特 

Baghdad巴格達 

Jerusalem耶路撒冷 

Bethlehem伯利恆 

Karak卡拉免

圖5 —2穆拉比特朝和穆瓦希朝 

"Recoiiquista” in the 13th century 十三 

世紀的收復失地運動

Kingdom ol'Granada格拉納達王國

ATLANTIC OCEAN 大西洋
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MEDITERRANEAN SEA地中海 Santiago聖地亞哥

ADRIATIC SEA亞行里亞海 Leon雷昂

BAY OF BISCAY比斯開餺 Burgos 布 nJ-斯

Po R.波河 Salamanca 辉拉键

Garonne R.加降河 Toledo托雷多

Rhone R.隆河 Lisbon里斯本

Rhine R.萊闵河 Merida梅里達

Tagus R.太加斯河 Badajoz巴達霍斯

Advance of the Banu Hilal and Banu Seville基維鲥

Sulaym希拉勒部族與蘇萊姆部族推 Tangiers丹吉爾

進 RibSt拉巴特

Muwahliid Empire穆虹希德帝闲 Marrakesh馬拉喀什

Murabit advance from Sudanic Lands Tinmal娃馬勒

穆拉比特從蘇丹地區推進 Tarudant塔魯:丹特

Murabit Empire穆拉比特帝阈 Aghmat阿各馬特

Las Navas de Tolosa納斯托羅賴戰 Sijilmasa四吉爾馬薩

役 Tadla塔德拉

Zallaca薩拉卡戰役 Rs非斯

ASTURIAS阿斯圓里亞斯 Cordova坪多華

NAVARRE 納姗 Tilims如捉里姆桑

ARAGON亞拉岡 Oran瓦赫蘭

LEON雷昂 Murcia莫夕亞

PORTUGAL葡萄牙 Granada格拉納達

CASTILLE片斯捉爾 Pamplona潘齊洛納
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Saragossa薩拉戈薩

Valencia^倫两亞

Barcelona巴寨隆納

al-Jaza'ir (Algiers)阿爾及爾 

Bougie比質亞 

‘Ashir阿須網 

Tunis突尼斯 

Qayrawan蓋拉萬 

Mahdiyah馬赫迪亞 

Tripoli的黎波里

圖5_3 +三世紀早期的伊斯闇中土 

Kingdom of Lesser Armenia 小亞美尼 

亞王國

Kingdom of Jerusalem耶路撒冷王國 

Mongol campaigns蒙古戰役 

Sixth and Seventh Crusades第六與第 

七次十字軍東征

Provinces conquered by the 

Khwarazmshdhs被花剌子模王國征服 

的省份

MEDITERRANEAN SEA 地中海

RED SEA紅海

CASPIAN SEA 裡海

ARAL SEA 鹹海

PERSIAN GULF 波斯矜

Nile R.尼羅河

Kur R.痄拉河

Euphrates R.幼發拉底河

Tigris R.底格出斯河

Oxus R. (Ozboy)烏滸河

Arus R.阿拉斯何

Indus R.印欧河

RUM SEUUKS 出羅馬塞(UH:

ABBASID CALIPHATE阿巴斯哈里

發政權

ayyCjbidsx尤布朝

khwArazmshAhs花剌子模王國 

SALGHURIDS薩勒古爾朝 

SULTANATE OF DELHI 德里蘇丹朝 

Khwarazm 花刺 了-模 

Georgia商治亞 

Azerbaijan亞寒种然 

Khuzistan胡濟斯坦 

MS Wars’al-Nahr河中區 

Ghflr古爾
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Medina麥地邵 Aleppo阿勒坡

Cairo開羅 Damascus 大馬 |:咕

Alexandria亞歷山卓 Kemah凱馬赫

Damietta杜姆亞特 Amid迪亞巴克爾

Jaffa雅法 Edessah (Raha)埃德薩

Jerusalem耶路撒冷 Mosul摩蘇爾

Acre阿免 Trebizond 特拉

Beirut貝魯特 E rz i nca n坎爾淨詹

Limassol利说索爾 Tiflis提比里斯

Constantinople/1, 1 坦 J•堡 Tabriz塔布里茲

Brusa布蜘陳 Baghdad巴格述

Smyrna i:麥那 Ardabil阿爾達比勒

Konya孔亞 AlamGt阿拉穆特

Antalya安塔利亞 Qazvin加茲溫

Alanya阿拉尼亞 Rayy拉伊

Nicaea尼两亞 Hamadan哈瑪丹

Kastamonu K•斯搭莫努 Iraq伊拉克

Ankara安卡拉 Ajami阿雅米

Kayseri開基利 Basrah巴斯拉

Sinope錫諾晋 AhwSz阿赫沉茲

Samsun薩姆松 ^fahSn伊斯法罕

Sivas錫瓦斯 ShirSz須拉子

Malatya馬拉蒂亞 Yazd亞茲德

Antiocli安提阿 Kinrdn奇爾曼
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Jurjdn朱爾將 BARENTS SEA巴倫支海

Tfis岡斯 SEA OF OKHOTSK鄂逛次克海

NishSpfir尼夏普爾 SEA OF JAPAN (J 本海

Gurganj古爾干 PAC IFIC OCEAN 太平洋

Bukhara布阶位 YELLOW SEA 黃海

Marv木鹿 SOUTH CHINA SEA 南海

Utrdr烏特拉爾 BAY OF BENGAL 加拉餺

BukhSrS布哈拉 ARABIAN SEA阿拉鑛

Samarqand撒瑪爾卜 GULF OF ADEN 亞 J •濟

Balkh巴爾赫 RED SEA紅海

KSbul喀布爾 MEDITERRANEAN SEA地中泡

Ghazna嘎茲納 BLACK SEA 黑海

Har3t赫拉特 PERSIAN GULF 波斯汽

Qandah&r坎人哈 BAITICSEA波羅的侮

Multan穆勒坦 CASPIAN SEA裡海

Hormuz霍姆茲 ARAL SEA 鹹海

Ob R.鄂畢河

Volga R.砘虬河

圖5 —4十三世紀中葉的蒙古擴張 Oder R.奧得河

Empire of Temujin, Changiz Khan鐵 Danube R.多瑙河

木真（成吉思汗）帝國 Yenisey R.槩尼寒河

Lands conquered 征服領土 Lena R.勋令河

Mongol tribe蒙古部族 Amur 龍江

Kur R. 14(拉河

地阚重嬰詞觉597



Selenga R.色楞格河 NAIMAN乃蠻部族

Orkhon R.鄂爾渾河 KERAIT克烈部族

Onon R.鄂嫩河 MERKIT蔑兒乞部族

Kerulen R.免魯倫河 MONGOLS蒙占族

Hwang Ho S河 TATARS韃靼族

Yangtze R.M-江 Lcignitz 1241李格尼茨戰役

Mekong R.涸公河 Mohi 1241蒂薩河戰役

Brahmaputra R. (Tsangpo)布拉馬普 Moscow莫斯科

特拉河 Kiev基輔

Ganges K 恆河 Bulghar保加爾

Hi R.伊梨河 Old Sardy离薩采

Tarim R.塔里木河 Cairo開羅

Syr-Dar’ya R.錫婿河 Venice威尼斯

Indus R.印度河 Novgorod諾夫哥羅德

Euphrates R.幼發拉肤河 Constantinople 君 1;坦丁堡

Tigris R.底格里斯河 Baghdad巴格達

Nile R.尼羅河 CJurganj古爾干

Oxus R. (Amu-Dar'ya)烏滸河 Marv木鹿

L. Van凡湖 Peshawar 沙虹

L. Urmia爾米亞湖 Lahore拉合•爾

L. Balkhash巴爾喀什湖 Delhi德里

L. Baikal貝加爾湖 BukhSrS布哈拉

BURYAT布里亞特部族 Samarqand 撒瑪爾 |'-

OIRAT瓦剌部族 KSshghar 喀什
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Khotan 和HI NORTH SEA 北海

Khocho^M BLACK SEA 黑海

Karakorum哈拉利1林 ARAL SEA鵬

Peking北京 MEDITERRANEAN SEA 地中海

Kaifeng 開封 CASPIAN SEA 裡海

Hangchow 杭州 RED SEA糸|:海

Canton鹿州 PERSIAN GULF波斯餺

Angkor兒站 Elbe R.易北河

Lhasa拉辉 Rhine R.萊茵河

Rhone K降河

Dnieper R.插fl'l河

圖5 —5伊斯閽擴張至西元1520年 Don K.船河

Islamized regions伊斯閿化地區 Prut R.矜妈将河

Lands under Mongol control 蒙古統治 Danube R.多瑙河

地區 Niger R.尼曰河

Kingdom of Lesser Armenia 小亞美尼 L. Chad作德湖

亞王國 Congo R.剛果河

Zambezi R.尚比西河

ATLANTIC OCEAN 大西洋 L. Victoria維多利亞湖

ARABIAN SEA阿拉伯海 L. Tanganyika 坦 p依喀湖

INDIAN OCEAN 印度洋 L. Nyasa尼亞烧湖

JAVA SEA爪哇海 Volga R.茼K河

SOUTH CHINA SEA 南海 Ural R.烏拉河

BAY OF BENGAL „?i加打/:濟 Syr-Dar’ya R.錫爾河

地岡屯要詞馆V)9



Amu-Dar'ya R.烏爵河

Irtysh R.額爾齊斯河

L. Balkhash巴爾喀什湖

Hi R.伊犁河

Ob K.鄂畢河

Selenga R.色愣格河

Yenisey R.葉尼塞河

Amur R.黑龍江

Kerulen R.屯魯倫河

Hwang Ho 黄河

Yangtze R.長江

Mekong R.调公河

Irrawady R.伊洛瓦肤江

Ganges R.恆河

Tarim R.塔申.木河

Euphrates R.幼發拉庇河

Nile R.尼羅河

Tigris底格里斯河

“Reconquista”「收报失地連動」
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書目

《一千零一夜》Thousand and One 

Nights 108,214,376 

《古蘭經》’加26, 47〜48, 66， 

78, 179, 185, 222,227 〜228,233,

258,267,270, 272, 283,287, 301,318, 

328, 339, 340. 343, 347, 351,353 〜 

355, 357, 359,366 〜369, 374,378, 

388,471 〜472,477,484,486,490 〜 

492, 494, 520 〜521,523 

《列王記》Shdh^Ndmah 51,84, 233, 

237, 239, 376

《伊斯蘭知識的復甦》uliun 

ctl-din 289

《迷途指津》cil-Munqidh min al- 

dadhal 274, 276, 278 〜279, 284, 

289, 291,476

《修辭藝術》Nahj al-Bald^hah 45， 

47

《哲誓家的不质》Tahdfut al-faldsi/ah

《麥加啟錄》Futuhdt Makkiyyah 

362

《智慧的核心》Fulut al-hikmah 366, 

368

《意解》（陸彌#） Ma<iuivT-e 

Mcfncivi 371,373,374,376,378, 

379,389,470

《瑪嘎姆詩榘》（哈利里荞）

Mciqanidt 470

《魯坪集》Rubaiyat of Omar Khayyam 

81,455,456

二劃

二行詩體masnavi 237, 371,374, 

448,455, 457,461 〜463,465,467, 

477,504, 531

十二伊瑪冃派Twelver Sh?is 42,45, 

48, 80,91, 172, 281,301,430,495, 

496

十字軍 Crusade 14 〜16, 74, 76, 87, 

94, 361，400 〜408,416,418,432,

445,447, 515 〜516, 553, 558, 561
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三劃

山加爾（塞爾柱朝蘇丹）Sanjar 68, 

95, 393 〜394, 397 〜399,458 〜459 

土地稅 khar3j 43

工匠f/會craft guild 301,335 

小宇宙D 丨1 歸 microcosmic return 258 

人法官 mufti 29, 179,346 

爪哇 java 353,439

人馬 k革 Damascus 188, 207, 274， 

345, 362, 398, 399,403,405, 473 

大麻 hashish 79

凡湖 Lake Van 55

干賀的尼查米Ni?dmi of Ganjah 

462,504

四劃

學astronomy 88,255 〜256, 277, 

305, 331, 459, 480, 503, 506, 549 〜 

550, 562

丹旦坎之役 battel of Dandanqan 51 

戶外市集 qay§ariyyah 113 

孔亞 Konya 371,373, 417 〜418 

毛拉維道團 Mevleviye 326, 373,

387, 389

扎拉夫尚山谷Zarafsh3n valley 120, 

395

中國China, Chinese 3 〜4,6,12, 14 〜 

15, 101 〜111，117 〜118, 120, 155, 203, 

207, 208, 308 〜309, 393, 413 〜414, 

433, 435, 437 〜439, 442, 463, 467, 

510 〜516,526,553, 558,561 

厄爾布爾士山脈Elburz range 80 

天課 zakat 188, 228, 326 〜327 

化學 chemistry 47, 247, 254, 299, 342, 

480, 562

（末世）弓 | 導者 Mahdi 90,340, 554 

斗篷 khirqah 329, 331,382 

公議 ijmS‘ 337 

t匕斯塔米al-Bis译mi 379 

比魯尼 al-Biruni 51,83, 251, 255- 

256, 259

11本Japan 439, 513, 515 

日耳曼 Germany 38,406,438 

內聚意識'asabiyyah 71 

內隠乎派 BStini 258〜259, 306, 340, 

362

巴林 Bahrayn 24
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巴格達Baghdad 2, 7, 12, 14, 16, 20 〜 

21,23,31,33, 36, 39, 42, 45 〜46, 48, 

53 〜54, 60 〜61，70, 86, 92, 94, 117, 

165, 194, 224, 230, 247, 249, 250, 257, 

265, 268, 274, 285, 287 〜288, 295, 

318 〜319, 329, 346. 387, 398, 424 〜 

425, 428 〜431，433 〜434, 441，448, 

452,511

巴格達迪 al-Baghd^di 181 

巴基蘭尼al-Baqi旧ni 2f）6〜267, 304, 

347

巴勒斯坦Palestine 310

巴勒維义/巴勒維詔Pah la vi language 

36, 233, 236 〜237,452 〜453 

巴斯拉 Ba§rah 117, 230, 255, 257, 

37S

巴爾赫 Balkh 174,372,461 

巴爾幹山脈 Balkan mountains 417 

巴德爾•賈瑪里Badr al-JamSli 31, 

77

五劃

四行詩體ruba‘i 374, 388, 455, 465,

502

出走派KhSrijis 46〜48, 76, 194, 402, 

40X

世界 t:箱cosmopolitanism 10］，107, 

108, 111 〜113, 115, 120〜121，129〜 

130, 139 〜140, 160, 164, 175, 185, 

195 〜196, 211，213, 310, 410, 423, 

494、517 〜5IX

尼査爾派、尼査爾分支Niz3ri Isma'ilis 

32, 76 〜77. 81，86, 194 〜195, 279, 

306, 334, 392 〜393, 397, 426, 441, 

461,495

札格羅斯山脈Zagros range 80 

市場1 監察員 nwhtasib 289, 551 

幼發拉底河 Euphrates 23,44, 117 

加濟拉（美索不達米亞）Jazirah 44, 

94, 126, 190, 398,425,498 

外顯嗲派 ZShiris 36, 266,410 

玲巴拉運動（納人•密契運動）Kabbalah 

309

卡米勒（艾尤布朝統治者）al-K5mil 

407

卡拉密派 Karrami 47 〜48, 51,60 

卡馬河 Kama river 414
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卡爾赫Karkh 46

布伊朝 Buyids dynasty 12,39,40,42 〜 

46, 48, 50 〜51，54, 62, 71 〜72, 82, 85, 

91 〜92, 174,204, 245 〜247, 259 

布哈拉 Bukhara 39,91,95, 182, 256, 

259,434

古希斯坦（伊朗）Quhistan 76,80, 

195,441

古敏米 al-Qummi 45

古萊頃族Quraysh 128

古嘉拉特 71,119

古爾 Ghflr 52,421 

古爾朝 Ghurid dynasty 15, 395, 421， 

447, 449

古爾的穆罕默徳Muhammad of Ghur 

421

古薛里al-Qushayri 86, 332, 349, 388 

代理聖者（蘇非隱遁聖人）abdal 

346〜347

代數 algebra 254, 564

代蘭姆 Daylam 42, 44, 76, 80, 92 

尼査爾Nizar 32, 76, 77, 81，86, 194, 

195, 279, 306, 334, 392, 393, 397,426, 

441,461,495

尼查姆經學院Ni?amiyyah madrasah 

60, 94

尼舍姆一穆魯克（塞爾柱朝大臣） 

Nizamulmulk 56,〜60, 62 〜68, 86, 

94, 154, 241, 268, 274, 288, 290, 295, 

296,393,446,475, 503 

尼查姆丁•奧里亞（蘇非聖者） 

Nizamuddin Awliya 316, 344 

尼夏普爾 Nishapur 174,268, 288 

尼羅河蘇丹地區Nile Sudan 119

六劃

n—’靈論 Monophysite 125, 126 

艾尤布朝 Ayyubid dynasty 16, 397, 

407, 442, 446 〜447, 450 

|#J 由神義論 Qadaris （Qadariyyah）

50, 54, 55, 82, 84

地中海地區 Mediterranean area 7, 

154, 280, 296, 424

至上者qutb 343 〜347, 366, 377 〜 

378

列曰 Li^ge 547, 548

朱貝妲 Zubaydah 475 〜476
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同性戀 homosexuality 219 〜220 

旭烈兀 Hulegii 16, 441 〜442 

托跡行者darvish 326,335,373, 387~ 

388

伍麥亞朝 Umayyads 24,34,38,89 

多瑙河Danube 417 

光學 optics 83,255, 305 

吉爾亞卜ZirySb 33 

古爾伽美什Gilgamesh 236 

吉蘭 Giian 318

安瓦里（波斯詩人）Anvari 458〜 

459,505

安那托利亞 Anatolia 12, 14, 22, 55, 

86 〜87, 94 〜95, 109, 117, 132, 138, 

159, 371 〜372, 400, 402 〜403, 

413 〜414, 417 〜418, 422 〜423, 442, 

445〜451，470

安那托利亞高原Anatolia highlands 

138
\

安南 Annam 513, 515

安提阿 Antioch 82, 117

安塔拉‘Antarah 236

伊卜利斯Iblis 343, 383〜386 

伊巴迪出走派Ibadis Kharijis 408

伊本一巴賈 Ibn-Bajjah 90, 483, 505 

伊本一西那 Ibn-Sina 83, 91，225, 

257, 259 〜265, 270, 285, 305 〜306, 

357, 480, 483 〜484, 486, 496, 505, 

563

伊本一亞辛 Ibn-Yasin 408,410 

伊本一金尼 Ibn-Jinni 245 

伊本一基里Ibn-Ziri 28 

伊本一魯赫lbn-RGl）172 

伊本一奇里斯Ibn-Killis 24 

伊本一阿西爾 Ibn-al-Athir 245, 

472 〜474

伊本一阿拉比 Ibn-al-‘Arabi 341, 

346, 352, 361 〜371，374, 378, 389, 

446,480, 504, 511，516, 565 

伊本一阿密德 Ibn-al-‘Amid 245, 

247, 249

伊本一哈茲姆Ibn-Hazm 36〜38, 90 

伊本一法利德 Ibn-al-Farid 389, 470 

伊本一漢巴勒Ibn-Hanbal 276 

伊本一海沙姆 Ibn-al-Haytham 255, 

305

伊本一圖非勒Ibn-Tufayl 8, 482〜 

483, 485 〜486, 496
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伊本一圖瑪特Ibn-Tumart 409〜 

410, 483,554

伊本一魯胥德 Ibn-Rushd 8, 264, 

277, 306, 486 〜489, 492, 496 〜497,

564 〜565

伊本一米斯忙維希Ibn-Miskawayhi 

247 〜248, 305, 496 

伊拉克 Iraq 8, 19, 22, 24, 31, 39, 44, 

46, 74, 76, 82, 84 〜87, 92, 95, 108, 

117 〜118, 162, 174, 190, 242 〜243, 

245 〜246, 387, 395, 397 〜399, 402, 

424 〜427, 441，445 〜450, 470, 498 

伊朗 Iran 8, 20, 24 〜25, 27, 32, 39, 

41 〜42, 50 〜52, 54, 56, 58, 76 〜79, 

82 〜87, 89, 91 〜94，108 〜110, 

112 〜113, 115, 118 〜120, 128, 146, 

162, 187, 194, 209 〜210, 212, 214, 

233, 235 〜241，250, 252, 256, 259, 

265, 289, 356, 376, 394 〜398, 402, 

406, 411，418, 421，426, 433 〜434, 

437, 439, 441, 445 〜449, 452 〜453, 

460 〜464, 469 〜470, 493, 497, 498, 

501,508

伊朗高地 Iran highlands 39, 50, 70,

108 〜109, 111 〜112, 115, 117 〜118, 

121，124, 207, 233 

伊朗新年NawrGz 227 

伊朗-閃族 Irano-Semitic 3,9,10, 

105, 107 〜108, 110 〜111，113, 118, 

121, 125, 130 〜131, 205, 213, 252, 

308, 311，317, 339 〜341, 344, 419, 

423,469, 511 〜513,522, 525 

伊勒圖米胥 Iltutmish 421，422 

伊斯法罕 l§fahSn 42, 77 〜79, 88, 

93, 397

伊斯蘭境域 D虹 al-Islam 8, 181, 189, 

335,401，405,448

伊斯瑪儀里派IsmWli 21，23〜26, 

28 〜32, 45 〜48, 58, 60, 76 〜82, 84, 

86, 88 〜89, 91，190, 194 〜198, 251， 

258, 275, 279 〜286, 288, 292, 301， 

306, 332, 334, 361 〜362, 372, 392, 

397, 421，426, 430, 432, 434, 441,461, 

495, 496, 503

伊斯蘭法主義 Shari'ah-mindcdness 

59, 202, 234, 257, 265 〜266, 272, 

274, 276 〜277, 292, 296 〜297, 299, 

301 〜303, 311 〜312, 319 〜320, 325,
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332 〜333, 337, 339 〜340, 342, 347, 

349, 361,363, 392, 409, 471,483, 487, 

493〜494,538〜539

伊斯蘭法/伊斯蘭律法SharFah 10, 

30, 33, 51，60, 62, 64, 69 〜70, 72 〜 

73, 75, 78, 99, 102 〜105, 110, 130, 

146, 148 〜149, 151 〜152, 154, 163, 

166 〜167,丨 71 〜172, 174, 176, 178, 

180 〜189, 196, 202 〜204, 206, 215, 

217, 221，223, 227 〜228, 230 〜232, 

234 〜235, 246 〜247, 249, 258 〜260, 

269, 272, 286, 289, 292, 294 〜295, 

297, 302, 310 〜312, 319 〜321，326, 

332 〜336, 343, 346, 347, 349, 372, 

381，405, 425, 427 〜431，433, 468, 

487, 482 〜483,486 〜487, 491 〜492, 

532, 534, 536 〜538, 540 〜543, 546, 

554〜555,564

印度India 7, 8, 10, 13, 22 〜23, 32, 

50 〜53, 70 〜71，83, 92 〜93, 100, 

107, 109, 112, 117 〜120, 122 〜123, 

155, 161，184, 207, 209, 211 〜212, 

235, 241，246, 256 〜257, 308 〜309, 

316, 323 〜324, 414, 418 〜419,

421 〜423, 434, 439, 442, 445 〜449, 

451，463, 467, 509, 511 〜514, 526, 

558

印度洋 Indian Ocean 4,8,32,43,414, 

510 〜511

印度語Hindi language 470 

印度教 Hinduism 51 〜52, 101, 184, 

211, 225, 308, 316, 324, 337, 422 〜 

423,526

朱衛尼（兩聖域的伊瑪目）Imam-al- 

Haramayn Juvayni 267 〜273, 295, 

494

朱熹513

先知神蹟 mujizat 291,347 

先知誕辰紀念mawlid 227 

西西里Sicily ]4 〜15, 24,28, 31，89, 

213, 401，410, 413 〜414, 435, 503, 

513,516,558,561〜563 

西班牙Spain 8, 32〜3久S2〜恥,約〜 

90, 112, 306, 309 〜310, 361, 401，409 〜 

414,419,435,445 〜446,448 〜450,452, 

454,482 〜483,488 〜489,495,499, 501， 

516,558 〜561，564 〜566 

地中海Mediterranean 13, 22 〜24, 32,
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35, 38, 43, 70, 107, 110 〜113, 115, 117, 

118, 120, 162, 187, 209, 210, 212, 214, 

216, 401，402, 408, 409, 412, 418, 419, 

424, 435, 442, 460, 473, 488, 497, 509, 

512 〜514,558,563,565,566 

地方智者hakim 225〜226 

成吉思汗 Chingiz Khan 16, 437 〜 

438, 442,449

成吉思汗法典Yasa 442 

托雷多Toledo 14, 33, 38, 86, 90 

托瑪斯•阿楽納斯Thomas Aquinas 

488,511,516

托魯斯山脈Taurus mountains 414

七劃

但丁 Dante 377, 479, 481,565 

形卜-學 metaphysics 37, 245, 259， 

260, 262, 264, 265, 267, 269, 276 〜 

278,298, 299, 304, 348 〜353, 355, 

357 〜363, 365 〜367, 369 〜371，374, 

375, 378, 382,427,465,477,480,485, 

487, 490, 492, 563 〜565 

君士坦丁堡（伊斯坦堡）

Constantinople 15, 24,418,498, 511 

希吉斯塔尼 Abu-Sulayman al-Sijistani 

248, 258

妥拉 Torah 309,488

近神 Vtwali 319

佛教 Buddhism 324 〜325, 419, 442, 

510, 533

宋朝4, 12〜13

拜逹威al-Baydawi 471, 504 

法蒂瑪朝 Fatimid dynasty 13, 21 〜 

28, 30 〜32, 34, 44 〜46, 52, 55, 57, 

74, 76 〜77, 80, 82, 84, 88 〜89,94,

165, 251，255,305, 397,405 〜406 

社群義務 kifayah 61,534 

希拉 Hillah 398

希拉勒部族 BanQ Hilal 84,89,129 

希臘人 Greeks 112,254, 257, 331， 

416,497,514, 560 〜561 

识加爾湖 Baykal Lake 438 

貝都因 Bedouin 44,46, 84,丨 10, 126, 

128 〜129, 190, 193, 213, 226, 233, 

235 〜237, 242, 245, 247 

阿巴斯朝'Abbasid caliphate 2, 7, 

25,31,33, 34, 39,41,43,61 〜62, 69,

608伊斯蘭文明



72, 76,88, 194, 247, 392,415,432 

阿巴迪朝（塞維爾）‘Abbddid 

dynasty 38

阿夫拉奇AflSki 372

阿比西尼亞I丨|脈Abyssinia mountains 

119

阿布一哈屈法Abu-Hanifah 185 

阿布杜穆俄敏‘ Abd-al-Mu’min 

410

阿布一阿里.塔努希AbG-l-‘Ali 

al-Tanukhi 246,247, 304 

阿布一阿拉俄•瑪阿爾里Abft-I- 

‘Aid’ al-Ma'arri 83, 92, 249 〜251 

阿布一阿里.伊本一西那AbG-l-‘Ali 

Ibn-Sina 83,91,225,257, 259 〜262, 

263 〜265,270,285, 305 〜306, 357, 

480,483 〜484,486,496, 505, 563 

阿布杜一嘎希爾•巴格達迪kAbd-al- 

Qahir al-Baghdadi 181 

阿布杜一瑪立克（瑪爾萬朝哈里發） 

‘Abd-al-Malik 19 

阿布杜一嘎迪爾•吉蘭尼（蘇非導 

師）*Abdulqadir Gilani 86,317 〜 

320, 329 〜330, 344, 387, 389

阿布一扎卡里亞•雅赫亞（哈夫斯 

朝統治茗）Abu-Zakariya, Yahya 

412

阿布杜一拉赫曼三世（西班牙伍麥. 

亞朝哈里發）fcAbd-al-Rahman III 

33,89

阿克 Acre 407

阿里 ‘Ali 19,43, 45, 62, 84,301， 

328, 374 〜376, 380 〜382,430,477 

阿里後裔"Alids 21,42,47, 88, 234, 

246 〜247, 259, 283,301,312,318, 

328, 332, 382, 430 〜431，433, 445 

阿罕布拉宮Alhambra 8 

阿杜德一道拉（布伊朝統治者） 

4Adud-l-dawIah 42,82 

阿拉穆特 Alamut 76, SO, 86, 89,

372, 426, 441,496

阿拉们海Arabian Sea 22 

阿拉伯詩 Arabic poetry 241,371, 

474

阿拉伯文舉 Arabic Literature 8, 36, 

230, 237, 240, 242,250,456,470, 559 

阿拉伯半島 Arabia 10, 24, 32, 39, 

84, 109, 119, 195,210, 397,435, 452
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阿拉伯式花紋arabesque 501 

阿迪勒（艾尤布朝統治者）aPAdil 

407

阿胥阿里al-Ash'ari 18L 269, 276， 

阿胥阿里派al-Ash'aris 266, 267〜 

271,281,292, 295, 304, 332, 347,362, 

483, 490, 492,494, 505 

阿威羅伊學派Averroism 8, 446, 

486,489,492 〜493, 505, 564 

阿格拉布朝（北非）Aghlabid 

dynasty 23,88

阿勒坡（敘利亞）Aleppo 12,80, 

82, 88, 117,249, 361, 398,402 〜404, 

445

阿堪米徳 Archimedes 254 

阿敏（阿巴斯朝哈里發）al-Amin

19

阿岳汗I 丨Afghan mountains 5（）,

52, 83, 2风 413,447

阿塔爾Attar 387, 389, 484, 4K7,

503

阿嘎汗 AghdKhSn 32

阿爾泰山 Altai mountains 443 

阿爾裨一阿斯蘭Alp-Arsl5n 55〜

57, 85, 94, 268, 395

阿濟茲（法蒂瑪朝哈里發）al-Aziz 

26

八劃

拜巴爾斯（傭兵政權蘇丹）Baybars 

I 442

孟加拉 Bengal 421 〜422, 499 

忽必烈 Kubilay 439, 442 

直布羅陀Gibraltar 565 

長江513

肥沃月簿 Fertile Crescent 39, 43, 

398

迦免敦教符 Chalcedonian Church 

415

非阿拉伯的伊拉克地區‘Iraq ‘Ajamf 

44, 118, 190, 242, 245, 395, 397 〜 

399,426,427

金迪 al-Kindi 490

東非 East Africa 84,414, 445 〜449 

放牧突厥Turkmen 93〜95 

迪亞巴兑爾（加濟拉地區）Diyar 

Bakr 398
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（准爾杵•朝人K） al-Kunduri

54, 56

受保護者 dhimmi 2,29,71,166,

173, 182, 193, 252, 331,336,407,422, 

487.551 〜553

底格里斯河 Tigris 44,117,452 

京教義務fardd 'ayn 534 

所羅門 Solomon 224 

法竹 q相i 28 〜29, 34, 59 〜61, 66, 

166, 170, 173 〜174, 179, 182, 186, 

188, 199, 246, 252,266, 289,335, 346, 

386,487,497, 505, 522, 529, 541 

法拉比al-Faiibi 82, 88, 248, 257, 

259, 260 〜261,263 〜264, 304, 306, 

482,485,491

法爾斯地區 Fars 69,118, 249, 399, 

404

法赫再 J •拉齊 FakhmdtHn Rfizi 

494, 505

奇爾曼 Kirmfin 91、174, 398,399 

wj l.lamid-al-din al-Kirmani

45

呼濟斯坦 Khuzistan 117.318,426 

呼羅珊 Khurasan 13, 16,39,41,44,

50 〜53, 55 〜56, 60, 64, 68, 76, 83, 

85, 91 〜95, 109, 118, 190, 193,207, 

237, 265, 268, 273. 287, 295, 322, 393, 

394 〜395,415,426,459 

花刺 f•密 Muhammad al-Khwarazmi 

254

花刺，•模 Khwarazm 15 〜16, 50,

92 〜93, 110, 120, 255 〜256, 296, 

362, 393 〜395, 399, 426,433 〜434, 

449,471

花刺 f•模阎王 Khw5razmshdhs 256, 

393, 395 〜396, 398,424 〜426，

433 〜434,437, 447 〜448 

易卜拉欣（嘎茲納朝蘇丹）Ibrahim 

52

易卜技欣•冉•阿札姆Ibrdhimb. 

Adham 381 

亞丁 Aden 397

亞伯拉罕 Abraham 263,429, 468, 

490

亞fl'l拉罕傳統 Abrahamic tradition 

359. 369, 489 〜493, 549, 564 

亞里斯多德Aristotle 225. 247〜 

248, 259, 261 〜264, 270, 285, 344,
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356 〜358, 446,482, 486,488,496 〜 

497,505〜506,563 

亞美屈亞 Armenia 398, 403, 406, 

415 〜416

亞美尼亞高原Armenian highlands 

55

亞當 Adam 342 〜343, 385, 430, 

485, 520 〜521，530 

亞塞拜然 Azerbaijan 94, 118, 138, 

398, 426 〜427, 434, 449, 462 

亞歷I丨丨人大帝Alexander the Great 

462

亞歷山卓（埃及）Alexandria 22 

亞蘭人 Aramaean 235 〜236 

亞蘭 Aramaic 36 

青年兵團abdSth 193 

青年團 futuwwah 113, 190 〜198， 

213,215,335,424, 427 〜432,435,

555

的黎波里（北非）Tripoli 410 

的黎波里（敘利亞）Tripoli 174 

拉伊 Rayy 91，93, 174,245,247, 

249, 256, 398

拉合爾 Lahore 52, 421

拉齊 Razi 91,225, 257, 260, 306, 

504, 563

拉齊婭（德里女蘇丹）Raziyyah 

422

波斯灣 Persian Gulf 23,42, 44，

117 〜118, 195

波斯詩歌 Persian poetry 241,455, 

465

波斯文/波斯語Persian language 8 

10,51,70, 110, 138 〜139, 190, 221, 

233, 237, 256, 2X9, 371,373, 374,

388 〜389,418,434,448,450 〜457, 

467,469 〜471，473 〜474, 502,

561〜563

九劃

契約主義 contractualism 524 〜525, 

527 〜528, 531，533 〜534, 536,

538〜539,542,544,553 

剎法爾朝§3斤31^5 194

紅海 Red Sea 22 〜24, 28,44, 117, 

403

南部海域 Southern Seas 4, 22 〜23,
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116, 118 〜119

後?:f體系 harem system 211,216, 

218 〜219, 546

寅教十 24 〜26, 32, 77 〜78, 80,

88, 251,258

風雅人士 adib 59,231,242, 247，

304 〜305, 504

音樂 music 33, 38, 226, 241,298, 

325,373, 379,549 

杏熱一別兑 Chaghri-beg 53 

俄羅斯 Russia 437, 450,515 

信地 Sind 24, 39, 119,419,421 

信仰戰上 ghazi 50,52,91,93,404, 

416 〜419,423,534 

柏拉圖 Plato 261,263,349, 356,

358, 563

柏柏人 Berber 34, 38,46,70,89, 90,

139, 408,410,413,452,488 

哈夫斯朝 Hafsid dynasty 412 

哈那菲法嗲派Hanafi 60,62,176, 

180,213, 266, 295 

哈利里al-Bariri 84, 243,470, 500 

哈里發盛期 High Caliphate 3,4, 8, 

9, 33, 56, 59, 70, 106 〜107, 188, 190,

197 〜198, 206 〜207, 209, 230 〜232, 

234 〜235, 237, 240, 253 〜254, 257, 

259, 295 〜296, 308, 311 〜312, 322, 

341,347, 353, 365, 379, 392,401，408, 

451 〜453,456,488, 498, 501,511, 

532,535

哈拉吉al-HallSj 249, 291，306,365 

阶拉和林 Karakorum 449, 515 

哈姆丹朝Hamdanids 12〜13,43〜 

44, 82, 88, 92

哈珊•躇巴赫 Hasan-e $abb3 77, 

89,281

哈倫* 拉胥德 HSriin al-Rashkl 2, 

475 〜476, 534

哈基姆（法蒂瑪朝哈甩發）al-Hakim 

26, 28 〜31，45, 83, 88, 255, 305 

哈瑪丹 Hamadhan 242, 397 〜399, 

426

耶路撒冷 Jerusalem 14 〜16, 87, 94, 

224, 274, 285,402 〜403,405 〜406， 

418,447, 536

耶穌 Jesus Christ 321,368 〜369， 

477

洛雷斯坦Luristan 398
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突尼西亞 Tunisia 8, 23, 449 

突尼斯 Tunis 88,412 

突勒一別克（塞爾ft朝蘇丹） 

Toghril-beg 53 〜56, 85, 94, 268, 295

十劃

埃及 Egypt 8, 13, 16,21 〜29, 31 〜 

32,34, 39,44, 58, 70, 76, 80, 82 〜84, 

87 〜89,109 〜110, 119 〜120, 139,

157, 164, 236, 251,258, 266, 356, 362, 

387, 397,401,405 〜407,421 〜422, 

432, 434,442, 445 〜448,451 〜452， 

470, 498, 508

高加索Caucasus 55, 82, 84 〜87，

117, 445 〜44X

鳥古斯突厥 Oghuz （Ghuzz） Turks 

52, 68, 93, 129 〜130, 394 〜395, 399 

烏免蘭Ukraine 22

陶希迪 AbQ-l^ayyan al-Tawhidi

247〜249,304

書法calligraphy 499, 502

柴迪派 Zaydis 45,48

格拉納達（西班牙）Granada 8,

412,447

挪威 Norway 516

海軍 navy 24, 28, 32, 82, 403, 405, 

562

旁遮普 Panjab 50, 52, 83, 118 〜120, 

414,419,421 〜423,434,442,447 

高盧 Gaul 38,401，413,559 〜560 

哲學傳統 Philosophic tradition 247, 

361 〜263, 358, 359, 483, 488, 490, 

493, 549

埃米爾（法蒂瑪朝哈里發）al-人mir 

28

埃徳薩Edessa 404

讲内尼 Copernicus 255

哥多華（西班牙）Cordova 13, 82,

89,92,490,513

M1:布拉維道團 Kubrawiyyah 362, 387

庫利尼 al-Kulini 45

庫法 KQfah 46, 230

庫德人Kurds 406

馬什哈德Mashhad 182

馬拉巴爾Malabar 414

馬位茲吉爾特之役battle of Malazgirt

415
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馬拉喀什 Marrakash 14, 85, 90, 409 

馬茲達教 Mazdeism 146, 239, 356, 

358,452,465

夏姆斯•塔布里茲（蘇非聖者） 

Shams-e Tabriz 345, 372 〜373 

夏菲儀 SMf?i 185, 278, 283, 428 

夏菲儀法學派Shafts 60,62,176, 

180, 213,247, 266, 268,295, 397

十一劃

梵文 / 梵語 Sanskrit 225, 253, 256, 

308,414, 512 〜513 

荷米斯 Hermes 356, 363 

乾旱帶 Arid Zone 98, 100〜101，103, 

105, 108, 111 〜116, 119, 121 〜123, 

125, 129 〜130, 133 〜134, 137, 139 〜 

140, 156,160,195,205, 208, 210 〜211 

敘利亞 Syria 8, 12, 14 〜16, 22 〜23, 

29 〜32, 46, 55, 76, 80, 82 〜84, 87 〜 

89,94 〜95, 108, 117, 164,174, 190 〜 

191，193, 197, 207, 211，231，249, 266, 

332, 361 〜362, 372, 397, 400 〜408, 

413, 418, 432, 434 〜435, 441 〜442,

445 〜448,451,498, 558, 561 

宿命論 fatalism 223 〜225 

唸記dhikr 322 〜327, 330 〜331，333, 

373, 379

清真寺 mosque 26,27, 29, 60,61，66, 

82, 88, 94, 163, 188, 206, 227, 295, 

312,326,327,331,405,498, 501，559 

畢達哥拉斯Pythagoras 356 

情詩 ghazal 221, 369, 371, 454, 458, 

464 〜465, 481

理察（英格蘭阈王）Richard 406〜 

407

習慣法 Sdah 175, 186, 538 

曼蘇爾（阿巴斯朝哈里發）al-Mansur 

2,34, 83, 165

基督教Christianity 12 〜14, 24, 34, 

37 〜38, 85 〜86, 89 〜90, 180, 182, 

248, 284, 296, 308 〜309, 324, 332, 

335, 337, 368, 370, 401 〜403, 405 〜 

407, 409 〜410, 412, 415 〜417, 422, 

424, 435, 438, 488, 490, 492, 514 〜 

515, 517, 519 〜525, 529 〜530, 

532 〜533, 551，553, 560, 564 

基督教徒 Christian 34, 37 〜38, 85 〜
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86, 89 〜90, 180, 182, 248, 308, 324, 

332, 402 〜403, 405, 407, 409 〜410, 

412, 415 〜416, 422, 424, 435, 438, 

520 〜522, 525, 530, 532, 560 

納吉姆丁 •庫布拉Najmuddin Kubra 

362,387

納席爾（阿巴斯朝哈里發）al-Nasir 

74, 196, 387, 389, 424 〜433, 448, 

448,472, 495

納斯爾二世（薩曼朝統治者）NasrII

39,91

理性思考判斷ijtihSd 186 

理性主義學派Miftazili 43, 47, 48, 

248, 265, 266, 268 〜271, 295, 296,

362

麥加 Mecca 24,27,58, 128, 163, 227, 

228, 244, 249, 268, 317, 362, 397, 471， 

502, 522

麥地那 Medina 24, 58, 61，73, 163, 

268, 278, 284, 292,413 

34,37 〜38, 85 〜86, 89 〜90, 180, 182, 

248, 284, 296, 308 〜309, 324, 332, 

335, 337, 368, 370, 401 〜403, 405 〜 

407, 409 〜410, 412, 415 〜417, 422,

424, 435, 438, 488, 490, 492, 514 〜 

515, 517, 519 〜525, 529 〜530, 

532〜533,552,553,560,564 

基笆教徒 Christian 34, 37 〜38, 85 〜 

86, 89 〜90, 180, 182, 248, 308, 324, 

332, 402 〜403, 405, 407, 409 〜410, 

412, 415•〜416, 422, 424, 435, 438, 

520 〜522, 525,530, 532,560 

納吉姆丁 •庫布拉Najmuddin Kubra 

362,387

納席爾（阿巴斯朝哈里發）al-Nasir 

74, 196, 387,389,424 〜433,448,449, 

472, 49

納斯爾1世（薩曼朝統治者）Na^Il

39,91

理性思考判斷ijtihSd 186 

理性主義學派Mu'tazili 43, 47, 48, 

248, 265, 266, 268 〜271, 295, 296, 

362

麥加 Mecca 24, 27,58, 128, 163,227, 

228, 244, 249, 268, 317, 362, 397,471， 

501,522

麥地那 Medina 24, 58,61, 73, 163, 

268, 278,284, 292,413
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十二劃

登111齊訓 Sermon on the Mount 523 

籼心時代 Axial Age 144, 299, 308 〜 

310,511 〜512,514〜515, 528 

飭令 fatwa 186, 302, 319, 544 

凱卡烏斯 Kay-Ka4us 238 〜239, 241 

順尼派/順尼伊斯蘭Jamak i-Sunni 

14, 18, 26, 28, 30, 32, 43, 46 〜48, 51，

54, 56, 59 〜62, 72 〜74, 76, 78, 80 〜 

81，85 〜86, 91，93, 176, 181，185, 

190, 224, 231 〜232, 252, 265 〜266, 

279 〜282, 295, 301，311，328, 332 〜 

333, 349, 361, 382, 388, 392, 402, 

404 〜406, 423, 426, 428, 430 〜431， 

441, 443, 446, 482 〜483, 495, 505, 

532, 537

提里姆桑（北非）Tilims加412 

黃河513

雅典 Athens 120, 203,219 

游牧民族 nomads 16, 20, 41, 51, 53 〜

55, 58, 67, 93, 103, 122, 125, 126, 137, 

213, 236, 394, 416, 435, 437, 439, 442,

548

斯拉夫人Slav 34, 514

裡海 Caspian Sea 46, 80, 117 〜118, 

238, 241, 318,413 〜414,437,448 

腓特烈二世 Frederick II 561 

朝聖 bajj 8, 227 〜228, 244, 249,317, 

331,362,468,522

菲爾道西 Firdawsi 51, 84, 91，93, 

233, 237, 240, 376, 462, 464 〜465,

502

雅赫亞•蘇赫拉瓦爾迪（蘇非大師） 

Yahya Suhravardi 352, 355, 360 〜 

362, 366,369, 389,427,447,480, 505 

復興汚 rnujaddid 356

開羅 Cairo 8, 13, 21, 23, 26, 29 〜31, 

82, 84, 88 〜89,92, 119, 165,441 

猶太律法 Halakha 309,487 

猶太教 Judaism 265, 309 〜310, 487 

喀什噶爾 Kashghar 58,95 

喀布爾河 Kabul River 41X 

喀喇汗國 Kara-khanids 13, 40 〜41， 

53, 58,91 〜93,95, 174, 182, 393,437 

喀喇契丹 Kara-Khitay 13, 15 〜16, 

393, 395,433

黑色人種地區Sudanic lands 119,

129
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黑海 Black Sea 13.415.418,435, 

448

普什阖語Pashtd 118

普羅堤諾Plotinus 261

須拉子 Shiraz 42,92,215, 249, 362, 

399,467

須拉子的咕非茲Hafiz of Shiraz 455, 

466

十三劃

義大利 Italy 13. 38, 162, 197, 309 〜 

310, 401, 403, 405 〜406, 408, 410, 

414, 513,565〜566

福利事業waqf 66

塔努希 akTanQkhi 246 〜247, 304 

傭兵政權（埃及）Mamluk dynasty 

31,421

照明學派 Ishraqi 389, 447, 505 

遠東 Far East 12 〜16, 50, 414, 510, 

513 〜514,558

葉門 Yemen 24, 32, 58, 84, 110, 119, 

207, 235, 392, 397

新柏拉岡土義 Neo-Platonism 258,

356 〜358, 362, 368

詩集diw5n 371, 373 〜374, 389, 448. 

456,467,470

愛智哈爾（開羅的淸戊寺經，院） 

Azhar 26,88

業時代 Agrarian Age 100 〜101， 

103, 133, 161, 1X6, 207, 293, 50S, 547 

雷蒙•陸爾 Raymond Lull 564 

总邏祿突厥部族Karluls Turkic tribes 

41,50, 53 〜54, 58,91,393 

聖訓 hadith 36 〜37, 43, 45, 47, 51， 

61 〜62, 78, 163, 181，185, 224, 230, 

266, 268 〜270, 272, 275 〜278, 

283 〜284, 292 〜293, 297, 314 〜315, 

318, 327 〜328, 333, 341 〜342, 352, 

367, 428, 471 〜473, 477, 492 〜494, 

531,537

聖訓主義者Ahi al-Hadith （Hadith folk） 
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