
世纪初阿位伯人穆罕默德创立的一个宗

等多

一、回族及其传统道德的形成

（一）回族的形成

回族的形成与伊斯兰教在中国的传播有着密不可分的关系。

伊斯兰教是公元

、“唐武德中”

教。它以信奉安拉为唯一主宰，以《古兰经》为神圣经典。该教创

立后不久即开始传入中国。但对伊斯兰教传入中国的初始年代，

学术界迄今意见分歧，未有定论。在此问题上，先后曾有“隋开皇

中” 、“唐贞观初年” 以及“唐永徽二年”

种说法。其中，近代著名史学家陈垣先生提出的唐永徽二年（

年）之说，解放后受到学术界的普遍关注和重视，其根据是《旧唐书

西戎传》及《册府元龟》。书中有“大食国（唐至元代我国对阿拉伯

的习惯称谓

自云有国三十四，历三主矣”等记载

著者），本在波斯之西⋯⋯永徽二年遣使朝贡⋯⋯

。然而，倘若认真推敲，此

说以大食国朝贡使来华作为伊斯兰教传入中国的标志，似有不妥。

因为朝贡使和传教士是有区别的，朝贡使来华的目的并不一定是

为了传教。金吉堂在《中国回教史研究》中称：“‘永徽二年大食遣

与唐国际上已发生关系之政治行动。

使朝贡’一语，与其说是回教传入中国之始的凭证，勿宁谓为大食

当代著名回族史学家白

寿彝先生说得更清楚，“其实，大食朝贡使到中国来，是一件事；回

教传入中国，是又一件事。我们说，回教传入中国，与大食商人或
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使节往来，但中隔广大非信仰伊斯兰教的地

大食朝贡使有相当关系，是可以的。但要一定说回教传入中国与

某次朝贡使有关，是不可以的，并且，大食朝贡使虽于永徽二年始

来，但在这一年以前，谁也不敢说，没有回教人到中国来过啊

从史书记载看，出使唐朝的大食国人多为商业而来，贸易利益重于

宗教；同时，为了有机会在唐朝经商贸易，估计假托君命来唐的大

食商人也不在少数。所以，大食派遣使节入唐以及唐与大食相互

通商，在事实上并不等于伊斯兰教已经在我国开始传播。当然，唐

朝统治者通过大食使节和商人开始闻知伊斯兰教也是可能的。

〕

那末，伊斯兰教究竟是何时以何种方式传入我国的？我们的

看法是：中国人开始了解该教可能始于初唐。前述，唐初大食国曾

派使节来华，在此前后，来华经商的大食商人也不乏其人，唐人完

全有可能通过他们闻知伊斯兰教。但该教在中国开始传播，当是

在中唐以后，并且表现为一个漫长的、渐近的渗入过程。至于传入

路线，则主要是经由陆路和海路两条渠道。“回教（伊斯兰教）传至

中国，⋯⋯有由陆路，经今新疆而来者。有由海道，往广州而至

者。，，

年）出使西域，打开了中在陆路方面，自西汉张骞（？一前

完成对呼罗珊（今伊朗）的征服（

西交通之大道。至唐代，穆罕默德及其继承人统一了阿拉伯各部

并不断向外扩张，西陷开罗，东指波斯（今伊朗），建立了横跨亚、

欧、非的庞大的阿拉伯帝国，中西交通也随之有了进一步的开拓。

然而在白衣大食 年），

渡过乌浒水（今阿姆河，在今乌兹别克斯坦境内）之前，阿拉伯和

唐王朝之间的直接通道尚未开通。因此，此时中阿之间的陆路交

通，虽辗转有贸易和

区，穆斯林之大量涌入，伊斯兰教之通过陆路传入中国是相当困难

的。只是在此之后，阿拉伯人控制了阿姆河流域，并袭击了遥远的

布哈拉，才得以和曾向唐王朝纳贡的吐火罗、安国（布哈拉）、康国

（撒马尔罕）、石国（塔什干）相邻，由大食经波斯和阿富汗到达新疆
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后通过陆路首先传

次之

，其中尤以阿拉伯与波斯商人为最多，唐王朝

南北，再往青海、甘肃直抵唐朝首都长安的交通线，才畅通无阻，成

为大食与中国交通的主要通道。当时，通过这条道路，商贾往来，

络绎不绝。据《资治通鉴》记载：当时仅留居长安一地“安居不归”

者就达四千余户

年）至唐

为此还专门设立了“互市监”进行管理。与此同时，通过这条路线，

唐朝和大食国还有着频繁的外交和军事上的接触。依据史书记

载，我们得到的初步统计数字是：从唐高宗永徽二年（

年）的德宗贞元十四年（ 年间，大食遣使至唐共达

多，其中和平使者姑且不论，兵戎相见也时有发生。玄宗在位期

间，为石国（塔什干）纠纷，大食和唐朝曾直接发生军事冲突。“安

兵二十余万，

史之乱”发生后，唐朝廷为平定叛乱，收复两京，又曾借大食西域之

〕这些士兵曾“客入长安”，“从城南浐水东下

营”， 其中一部分人后来获允准世居中国。这些大食士兵世居

中国后，必然会把他们所信奉的伊斯兰教带入中国。再者，唐代，

阿拉伯主要处于倭马亚与阿巴斯王朝时期，当此之时，阿拉伯境内

教派之争正盛，阿里后裔及什叶派信徒受到压制，这就在客观上促

使什叶派教徒外逃避祸，而沿此中西交通大道避难于中国者当为

数不少。

由于上述诸种原因，伊斯兰教便在中唐以

入中国。但德宗（

，从而又在一定程度

年）以后，由于吐蕃势力日强，“贞元

时，（大食）与吐蕃相攻，吐蕃岁西征⋯

上阻隔了唐与大食及西域诸国的陆路交通往来，使得伊斯兰教沿

陆路传入唐朝的势头一度受到阻碍。

海路方面，在唐代，随着我国南方社会经济、文化的发展，由

波斯湾与阿拉伯出发，经孟加拉湾过马六甲海峡至南海而达我国

广州、泉州、扬州等地的海路商道，主要由我国和大食、波斯商人

所占据。当时，广州为通商大埠，商贾云集。肃宗至德三年（

年），客居广州的大食、波斯人，曾暴乱驱走刺史韦见利，人数之多
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。从这里我们不难看出，当时东

年）居住在该地的大食、。仅肃宗上元元年（

由此可见一斑。泉州也空前繁荣，出现了“市井十洲人”的盛况。

至于扬州，在中唐时期已有数以千计的大食与波斯人从事经商和

文化交流活动〔

波斯“胡贾”就“有数千

南岛上的波斯人村寨“南北三日行，东西五日蚝，村村相次”

，这个数字虽然是一个夸大的估计，但为数肯定是很多的。

据阿拉伯商人游纪中记载，唐末，黄巢领导的起义军攻克广州时，

居住在此处的阿拉伯人、波斯人以及犹太教徒、基督教徒有十二万

之多

年）还特别下令对广东、福

唐王朝对外商的活动一般采取鼓励政策，除在这些城市设置“市舶

使”进行管理外，唐文宗大和八年（

建两地的外商予以保护，规定“除舶脚、收市、进奉外，任其来往通

流，自为交易，不得重加率税

部几个海滨城市来自阿拉伯和波斯的商人为数一定不少，而其中

必然杂有相当数量的伊斯兰教信奉者。据此，我们判定，中唐时

期，伊斯兰教随着中西海上贸易往来，也从海路逐渐渗入中国东南

沿海地区。

元末明初，伴随着伊斯兰教的传播和发展，终于在中华大地上

形成了一个民族共同体，即回族。回回在明代逐渐形成为一个民

族共同体，可以从以下三方面看出来。

年）事说，回回已不懂《古兰经》的文义，也

第一，回回已用汉语作为共同语言了。自明代始，大部分穆斯

林逐渐摒弃了原有的民族语言，共同使用汉语。泉州《丁氏族谱》

记载嘉靖十五年（

年）《重修清净寺碑没有要求懂得的意思。万历三十七年（

记》也说到《古兰经》“未经汉译”，“民可使由，不可使知”。明末，著

名伊斯兰教学者王岱舆宣传伊斯兰教义的书，曾在南京、北京等地

广泛流传，也是用汉语写的。这就是说，早在明朝，分别操阿拉伯、

族的共同语文

波斯等各种语言的各族人民，随着新的民族共同体的形成，这个民

汉语文也形成了，而原来的语文早已逐渐被人

，

唐代僧人鉴真也说：天宝年间定居海

〕。
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队浑入铮绣堆，银装背崽打回回。

们遗忘了。

第二，明代回回的民族感情已经有了。在宗教上，明代回回基

本上都信仰伊斯兰教。这样，他们在思想意识上就有了一定的联

系，特别是他们绝大部分都有被压迫东迁的遭遇及到中国后受到

的某些相同的政治待遇，因而比较容易产生一些共同的感情。同

时，由于共同信仰伊斯兰教，有共同的风俗习惯，因而在当时被统

治的环境下，伊斯兰教就成为回回共同的心理特征，他们的民族感

情产生了。明代史籍称道，回回“党护族类”，“行赍居送，千里不持

粮”，他们“同类则相遇亲厚，视若至亲”，他们“自守其固俗，终不肯

改”，就说的是这种情形。

边兵凯歌》：“旗

第三，明代官私记载对于“回回”的称呼，含义与明代以前显然

不同了。“回回”一词始见于北宋沈括《梦溪笔谈

〕据考，上文中的“回回”系指

世纪以来唐人所称的“回纥”或“回鹘”，此时回回民族尚未形成，

亦同伊斯兰教没有多少联系。南宋以来，“回回”主要泛指西域穆

回人

斯林民族、国家和地区。彭大雅、徐霆《黑鞑事略》中多处提到“回

“回回国”、“回回地面”、“回回诸种”。蒙元时代，东西交通

大开，西亚及中亚的穆斯林大批来华，此时“回回”指迁居中国的

中亚、波斯、阿拉伯等信仰伊斯兰教的诸民族（即回族的先民）及

其文化。元初周密《癸辛杂识》中把来自海道的穆斯林称“南蕃回

回”，并称“今回回以中原为家，江南尤多”。元代史籍中还有“回回

军”、“回回炮”、“回回工匠”、“回回药方”、“回回司天监”、“回回国

子学”等记载，说明回回已遍布各地，“回回”文化已广泛流传。从

这里可以看出，元代说“回回”意思是说回回这一类人，可以包括许

多种人。到了明代，“回回”既是对信仰伊斯兰教的民族的通称，也

回教”，如“祖法儿国：滨海依山

逐渐成为回回民族的定称。明初马欢《瀛涯胜览》中多次提到“回

人皆崇回回教”，“阿丹国：滨海

⋯⋯崇回回教”。随着回回民族的形成，史籍中有“回回大师”、
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“归属回回”、“寄居回回”、“回回堡”等记载。明末农民大起义中还

有一支老回回率领的队伍。此时“回回”专指一个有共同的宗教信

仰、独特的生活方式与文化心理素质的民族共同体，即现在的回回

民族。清初，顾炎武在《日知录》中说：“唯回回自守其固俗，终不肯

改”，表明伊斯兰教已是回回全民族信仰的宗教。可见，明代说“回

回”，是作为一个整体来说，没有包括许多种人在内的意思了。

这里需要特别指出的是，和相类民族进行比较，同属信奉伊斯

兰教的民族，情况是迥然不同的。伊斯兰教固然也对新疆地区的

维吾尔族、哈萨克等族有过深远的影响，使它们放弃了原来曾普遍

信奉的萨满教和喇嘛教而改宗伊斯兰教，但伊斯兰教毕竟对维吾

尔、哈萨克等族的形成未起决定性作用。因为维、哈等土著民族是

先有民族后接受伊斯兰教信仰的。如果没有伊斯兰教在维、哈等

民族中的传播，或者，虽传播而未被维、哈等民族接受，它们仍然是

客观存在的民族实体，在中华民族的大家庭中同样会有维吾尔、哈

萨克这样的兄弟民族。然而回族却不同，它形成为一个民族共同

体，完全是伊斯兰教在我国广大汉族地区和各民族杂居地区传播、

发展的结果，是具有各种职业、身份的穆斯林在城乡定居、经营、开

发与融合、吸收新成员的结果。如果没有伊斯兰教的传播，没有穆

斯林们的簇聚及其社会活动，便不可能产生回族。换言之，回族作

为一个民族，是由于信仰伊斯兰教后才逐渐形成的，因为无可辩驳

的事实是，回族并非像维、哈等民族那样，是先形成了回族共同体

而后才去信仰伊斯兰教的。理解这个问题决不像要弄清世界上究

竟先有鸡，还是先有蛋那样复杂费解。其实，问题十分简单，是先

有伊斯兰教，还是先有回族，答案是很清楚的。

由于宗教的影响而导致民族的形成，在我国五十多个民族中

是比较罕见的，是值得深入研究的特殊厉史现象。从这个角度看，

伊斯兰教对回族形成所起的决定性作用更是显而易见的。我们得

出这样的结论，同斯大林关于“民族”概念的论述并不相悖。斯大

第 6 页



林关于“民族”的论述是：“民族是人们在历史上形成的一个有共同

语言、共同地域、共同经济生活以及表现于共同文化上的共同心理

素质的稳定的共同体。”“同时，不言而喻，民族也和任何历史现象

一样，是受变化法则支配的，它有自己的历史，有自己的始末。

有些研究民族问题的论著，往往只引用斯大林第一段话，并把

引文中的几个“共同”作为公式，生搬硬套地解释一切民族都毫无

例外地具备斯大林所说的全部特征，而忽视了下文中紧接着阐述

的原理。其实，应当把两段话连起来全面完整地理解。斯大林首

先论述了构成“民族”的普遍的、“共同”的规律，而后又补述了个别

的、独特的情形。以回族而论，就“共同语言”这一点看，它跟其它

几个信仰伊斯兰教的民族完全不同，它没有自己本民族的语言而

是通用汉语。显然，回族先民的始祖语言决非汉语，后来在语言方

面由于同汉族错杂居住，而逐渐汉化了，但它决不是信仰伊斯兰教

的汉族，而是采用了汉语的回族。再如：“共同地域”这一点就更谈

不上了。回族遍布全国城乡各地，极为分散，哪有什么“共同地

域”？即便是在回族人口最多、居住最为集中的宁夏回族自治区，

数量也没有汉族多。因此，只能实事求是地承认回族具有斯大林

所说的某些特征，而不是具备全部特征。必须注意到“它有自己的

历史，有自己的始末”。

伊斯兰教作为一种共同的心理状态，在回族形成过程中起了

重要的凝聚和融合的作用。东来的各个不同国籍、不同民族的人

们之间，或者他们与汉族和其他民族杂居共处，逐步相融，首先是

以是否信仰伊斯兰教，保持伊斯兰文化传统为前提。在长期的发

展过程中，伊斯兰教的信仰、教义、宗教功课、宗教伦理、教法规定

等，对回族人的世界观、人生观、善恶观以及心理素质、心理规范的

形成，都起着潜移默化的作用，并经过世代相传而形成为回回的民

族传统。在婚丧嫁娶、饮食习惯、节日礼俗等方面无一不打上伊斯

兰教的烙印。在语言方面，回族早在明代就已通用汉语了。但沿
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译者序》中提出的伊斯兰哲学“在宋元时传入中

袭下来的经堂语中所保存的阿拉伯、波斯语汇，至今仍在清真寺及

一部分穆斯林中普遍使用。顾炎武所说的“唯回回自守其固俗，终

不肯改”主要就是指它对伊斯兰教义的诚笃信仰，对宗教功课的忠

实奉行，对礼俗（即开斋节、古尔邦节、圣纪节及殡葬礼仪等）和宗

教道德伦理的严格遵行，这些都是伊斯兰文化在回族中所形成的

民族传统。总之，伊斯兰教对回回民族的形成起了重要作用。在

回回民族形成过程中，伊斯兰教在形成民族的经济和政冶基础上，

成为形成共同心理的一个条件。在民族发展过程中，因伊斯兰教

是回族的共同信仰，因而在团结民族内部上起了一定的作用。

（二）回族传统道德的形成

回族传统道德观形成于何时，史无明载。但马坚教授在其所

译《伊斯兰哲学史

年）二月杨受益撰写的定州《重建礼拜寺

国”的观点却给了我们很大启示。回族传统道德作为中国伊斯兰

哲学思想的一个组成部分，大体上也应始于宋元时期。我们的依

据是元朝至正八年（

。记》

《重建礼拜寺记》的作者首先对儒、佛、道三教进行了一番总的

评价，肯定了儒教，批判了佛、道二教“虚无寂灭，不免于妄；且其去

人伦，逃租赋，率天下之人而入于无父无君之域”。接着在介绍了

“专以事天为本”的伊斯兰教义，宣传伊斯兰教认主独一的基本思

想之后，又将伊斯兰教的道德伦理观与中国封建社会传统的儒家

伦理纲常和道德规范加以比较，强调指出：“况其奉正朔，躬庸租，

君臣之义无所异；上而慈下而孝，父子之亲无所异，以至于夫妇之

别，长幼之序，朋友之信，举无所异乎。夫不惟无形无象与周雅无

声无臭之旨吻合，抑且五伦全备，与周书五典五惇之义又符契而无

所殊焉。”这样一番比附儒家的工作，为后来回族穆斯林学者将伊

斯兰教道德伦理观同中国传统的道德伦理学说相结合，建立具有

独具特色、自成一体的回族传统道德学说开了先河，奠定了基础。
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字，分两大段：第一段综述了中国古代

降至明朝，回族作为一个民族最终形成了。伴随着回回民族

的形成，深受伊斯兰教伦理道德观和中国传统儒学以“三纲五常”

为主要内容的伦理道德观影响的回族传统道德理论形态也在此时

正式形成了。我们的理由是：

年），山东济南清真南大寺掌教陈思撰写的《来复

第一，继元朝杨受益撰写的定州《重建礼拜寺记》之后，明朝嘉

靖七年（

铭》，进一步把伊斯兰教的某些道德修养同中国传统儒学纲常伦

理及道德修养方法结合在一起。

《来复铭》全文仅

哲学的某些基本概念，第二段着重介绍了伊斯兰教义和道德修养

方法。《来复铭》全文阐述的基本思想，是“以认主为宗旨，以敬事

为功夫，以复命为究竟”这样一套伊斯兰教义，从它的内容看，显然

比定州《重建礼拜寺记》简单比附儒家伦理道德观大大前进了一

步。

第二，明末清初，中国回族穆斯林学者有意识地把伊斯兰教伦

理道德学说与中国传统儒家伦理道德学说相结合的汉文译著活

动，促使了回族传统道德理论形态的最终形成。

明末清初在中国伊斯兰教史和回族道德形成史上是一个非常

重要的时期。其间，涌现了一大批回族伊斯兰教学者、伦理思想家

及其充满着浓重宗教伦理道德气息的代表作品，如张中的《归真

总义》，王岱舆的《清真大学》、《正教真诠》、《希真正答》，刘智的《天

方典礼》、《天方性理》、《天方至圣实录》，马注的《清真指南》，蓝煦

的《天方正学》，马德新的《宝命真经直解》，马伯良的《款款捷要》，

金天柱的《清真释疑》等。

这些回族宗教学者在自己的作品中通过把伊斯兰教伦理道德

学说同中国传统的儒家伦理道德思想的融汇，概括和描绘了回族

道德的基本规范，建立了回族自己的道德理论形态。

回族传统道德是回族历史文化的重要组成部分，它是依据伊
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斯兰教义、教法，结合回族自身和中国社会的实际，调整、约束回族

穆斯林之间以及回族穆斯林与社会和穆斯林之间关系的行为规

范。

回族的传统道德规范和原则涉及许多方面，包含着丰富的内

容。其中最重要的有既追求来世幸福，又不放弃今世享受的“两世

吉庆”的道德伦理观，既“忠主”，又“忠君”的“二元忠诚”的社会道

德观，“人道五典”的孝道观，“天下回回是一家”的回族穆斯林团结

互助的道德原则以及以宽恕、守中为基本特点的中庸之道的道德

观。当然，数百年来形成的回族传统道德观远远不止这些，然而上

述诸点是回族传统道德观的主要方面则是毫无疑问的。此外，像

以公平交易，诚实经商，凭约守信，严禁重利为主要内容的回族商

业道德；以家庭和睦，邻居敦睦为主要特点的回族家庭道德以及具

有明显社会进步性的回族婚姻道德、职业道德等等，无疑也是回族

传统道德的重要内容。我们将在后面列专章进行叙述，此处不再

一一赘述。

二、回族所处的社会政治、经济、文化环境对回族传统道德形

成的制约和影响

从中国历史上看，回族在其近千年的历史发展中，有时处在顺

境，有时处在逆境，但总的说来，回族在厉史上是一个受压迫的民

族，逆境多于顺境。作为一个民族，他们在不同时期的处境、遭遇

和社会地位是不相同的。

在唐朝，回族的先民们是从阿拉伯地区东来的穆斯林。他们

中大多数是商人，在西安、广州等城市经营香料、珠宝等奢侈品，他

们向唐朝皇帝和朝廷进贡了许多珍宝和名贵特产。因此，朝廷专

门划出区域供他们居住和经营商业。这些穆斯林商人受到朝廷的

厚遇和优待，并被允许在中国居住，买地造屋，发展贸易和娶中国

女子为妻。他们从中国购买皮革、丝绸、瓷器等运往阿拉伯国家及

其他国家出售，从中获利。这种贸易使他们致富，以致于他们中的
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要职务的有

贡就达

一些人乐而忘返，愿意在中国娶妻安家。其结果是，他们中的一些

人在中国出生和成长，被称为“土生蕃客”，成为后来形成的回族的

来源之一。由上可见，回族的先民们在唐代的社会地位是优越的，

他们受到朝廷的优待，过着比较富裕的生活。

及至宋朝，朝廷实行奖励对外贸易的政策，欢迎外商来中国做

生意。因此，在宋代有比唐朝更多的阿拉伯商人来到中国经商。

史载，两宋时期，仅阿拉伯大食帝国派使臣和贸易使团向宋朝廷朝

次之多，比唐朝时他们向朝廷朝贡的 次还要多。宋

朝廷每一次都给阿拉伯大食帝国朝贡和贸易使团以优厚的回赐。

宋朝皇帝曾下诏：凡是这些使团及贸易商人离开中国时，海关官员

均要设宴相送。宋朝廷还规定，凡是来中国贸易的外商船只在海

上遇险遭到损失，宋朝廷将负责帮他们修理船只，并允许他们在中

国免税出售货物。更重要的是，在唐朝，不论中国商人还是外国商

人，一律被禁止入仕为官。但在宋代，朝廷则规定：对中国的对外

贸易做出贡献的外国商人定居中国后可以入仕为官，由朝廷直接

授予官衔。上述政策吸引了大量的阿拉伯穆斯林商人来中国贸易

和定居。这些人在中国有自己的居住区域，有自己的土地、房产、

学校和墓地，过着自由而富裕的生活。他们中许多人娶中国女子

为妻，其后代就在中国繁衍生息，成为回族先民的一部分。他们在

中国受到法律的保护和优待，在中国社会中的政治地位和经济地

位一般要比唐朝时的“蕃客”为高。

回族的先民们在元朝时被称为“回回”，并被划为色目人，其

在中国的社会地位仅次于蒙古人。因此，他们在入仕为官、经商等

诸方面均享有大多数汉族所不能享受的特权。可以说，从总体上

讲，元朝是回族享有政治特权最多的一个历史时期。有人统计，元

时，回回在中央朝廷中担任要职的有 人，在地方政府中充任重

人。另外，在元朝的许多时期，回族商人还享有免

税及免役等经济特权。尽管元时回族中也有贫困的农民和手工业
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年）左右曾在中国一些沿海城市游历。据他说：

白图泰在元顺帝

工匠，而且元朝历代皇帝对回族的政策也不尽相同，使回族的社

会地位在各代高低不一，然而，作为一个民族总体而言，回族在

元代受压迫、受歧视是比较轻的，社会地位比当时中国境内绝大多

数民族要高，生活条件比汉族及除当时居于统治地位的蒙古族以

外的大多数少数民族要好。摩洛哥旅行家伊本

至正七年（

他们受到尊重。

“中国的每个城市里都有穆斯林的聚居区，他们有自己的礼拜寺，

〕这是符合当时实际情况的。

总之，在唐宋元三代，穆斯林无论在经济方面，还是在政治方

面都居于比较优越的、主动的或自由的地位，至少不像后来明清

期是被动的或被歧视的地位，他们在自己的聚居区内不仅可以自

由地保持原来的宗教信仰，而且还遵行着伊斯兰教的伦理道德准

则和规范。而且，由于这三个朝代的统治者对他们比较重视，因而

他们就乐于接受中国儒家传统的忠君、孝亲的伦理道德观。同时，

由于唐宋元时期，政府欢迎和鼓励穆斯林经商做生意，这就对回族

商业道德的形成创造了良好的外部环境和条件，使回族穆斯林形

成了买卖公平、礼貌待客和诚实经商等良好的商业道德。

明朝，朝廷对少数民族的政策与元朝不同。朝廷一方面对那

些在明朝建立过程中立过功劳的回族人封以高官，另一方面对整

个回族却是怀疑、猜忌和防范的。由于害怕回族集结起来反抗，故

朝廷对回族采取了怀柔政策。例如，朝廷颁布一些法令和规定，表

示尊重回族伊斯兰教，并曾“敕修清真寺于西南两京及滇南、闽粤，

御书《百字赞》，褒扬圣德”，下令各地不准阻挠回族穆斯林往来经

商，任命一些回族官吏，尊重回族的风俗习惯等等。但与此同时，

明朝廷出于“未闻以夷狄居中国治天下者”的大民族主义思想，对

回族阿訇的世俗权力加以限制，“皇朝太祖，禁蒲姓者读书入仕”。

蒲姓系西域来华的穆斯林“显官”蒲寿庚的后裔，明政府禁止蒲姓

人读书入仕，实际上是对整个穆斯林入仕求官的一种防范。不仅
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伦理纲常和道德标准约束穆斯林，使其

。朱元璋及其子孙极力用程朱理学禁锢人们（包括穆斯林）

如此，朝廷还强迫回族迁往一些指定的边疆地区屯垦，命令穆斯林

采用汉族姓名，采取尽量缩小伊斯兰教影响的种种防范措施，穆斯

林开始受到政治上和意识形态上的歧视，穆斯林作为色目人的一

种，在元朝时享有的一些比汉族更多的特权以及比南方各少数民

族更优越的法律地位被取消了，且明朝法律规定色目人不得自相

婚配，否则要受到“男为奴，女为婢”的重罚，意在“恐其种类日滋

也”

的思想，搞意识形态的清一色，试图把穆斯林原来所遵行的伊斯兰

道德观纳入自己的制约之中。有明一代，回族穆斯林在清真寺礼

拜时，要为非信教的皇帝祈祷，叫“祝延圣寿”。清真寺到明代已不

能以正当理由来兴建，而要在带有浓厚忠君道德色彩的“祝延圣

寿”的名义下始能建造，主要清真寺必须修建在带有忠君道德伦理

色彩的祝福天子长寿的地方。在一般的清真寺内也需要按照封建

安分守礼”，勿乱“清

规 。总之，有明一代，由于朝廷“深忌外族，回教徒更多隐灭其

为外侨之痕迹。其子孙虽繁殖日众，然除信仰不同外，一切均与非

教徒无异。 〕在明朝最高统治者上述歧视、限制政策下，穆斯林

堕入了生存的低谷，整体失落，部分消亡。这种境界使他们不得不

重新审视忠君的道德伦理观，一些穆斯林，如明末清初米喇印、丁

国栋干脆揭竿而起，领导河西回族人民，打出“反清复明”的旗号，

把矛头指向当朝君主。而另一些穆斯林学者则煞费苦心“以儒诠

伊”，即用儒家思想来阐发和解释伊斯兰教的教义和伊斯兰的道德

学说。他们试图通过这一工作调和伊斯兰道德伦理学说和中国传

统的儒家道德伦理学说，以便使穆斯林和非穆斯林的君主及其御

用文人相互了解，相互理解以至相互谅解。然而，除了极个别的人

理解和谅解外，多数教外人对伊斯兰教及其道德伦理学说不屑一

顾，妄加评论，有的甚至还要求取缔伊斯兰教。

清朝对于回族穆斯林来说是生活非常艰难的时期。伊斯兰教

，
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帽者以违制律定拟。

被统治者认为是：“不敬天地，不祀神祇，另定宗主，自为岁党，党羽

众盛，济恶害民”的“邪教”，把回族穆斯林头戴白帽的习俗和使用

伊斯兰教历及在清真寺里进行的宗教活动也视为“异端”，甚而一

些地方大员还曾上书朝廷，“请令回民遵奉正朔服制，一应礼拜等

寺尽行禁革。倘怙恶不悛，将私记年月者照左道惑众律治罪；戴白

〕由于清王朝对回族实行上述歧视政策，故

而在这一时期，回族遭受的民族压迫很深，反抗最为剧烈，回族内

部两极分化也异常激烈。一方面，少数替清廷卖命的回族大官吏

升官发财得到高官厚禄，另一方面，绝大多数普通回民却遭受到更

为严厉的民族压迫和阶级压迫，生活极为贫困，社会地位很低，倍

受歧视。在清朝廷实行回汉隔离和强行把回族拆散，迁往边远山

区和荒芜之地的过程中，许多回族穆斯林被迫丢弃土地、家产，在

极为恶劣的生活条件下挣扎生存。另外，清朝的法律对回族也是

歧视的。如对回、汉民间发生的纠纷殴斗，官府总是偏袒汉民而重

罚回民。总之，回族在清朝的政治地位和经济地位以及法律地位

均已从明朝时与汉族及其他民族同等下降为比汉族及其他民族更

低了。可以说，在清朝，回族是中国各民族中受压迫最深的民族之

一，因而清代是穆斯林反清斗争最多、对无条件忠君道德伦理观提

出挑战也最多的时代。

清代回族所处的政治、经济、文化环境，对回族传统道德的形

成有着深刻影响和制约。明清时期，尤其是清朝对回族所实行的

压迫、摧残、屠杀政策，促使回族穆斯林从多方面加强内部的团结，

以反抗清朝廷的民族压迫和宗教歧视，以求得本民族的生存和发

展。在斗争过程中，回族穆斯林在进行“圣战”的号召鼓舞下，互相

帮助，团结御侮，积极参与战斗，从而对回族团结互助道德观的形

成起到了积极的促进作用；但另一方面，清朝统治者采取“以回制

回”的分化与剿灭的镇压政策，从回族内外部进行挑拨离间，使得

回族教争不已，从而大大制约了回族团结互助道德观的发展。
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阿里 真纳也认为，伊斯兰教和印度

全国解放后，由于废除了回族社会中封建特权和剥削压迫制

度，使广大信教的穆斯林群众获得了政治和经济上的解放，这就为

他们反对剥削压迫，拥护和热爱社会主义打下了良好的基础。所

以，广大回族穆斯林群众普遍接受了宪法第二十四条提出的“爱祖

国、爱人民、爱劳动、爱科学、爱社会主义”的公德。不仅如此，许多

穆斯林还用自己的实际行动实践了这些道德原则。因为，这些道

德原则与他们的宗教信仰和宗教道德并不直接矛盾，也是符合他

们的根本利益的。

三、伊斯兰教道德伦理及其在回族传统道德形成中的地位

回族传统道德源于伊斯兰教道德，两者是源与流的关系。伊

斯兰教道德是回族传统道德之源，回族传统道德则是伊斯兰教道

德之流。可以这样认为，没有伊斯兰教在中国的传播和伊斯兰教

道德的影响、渗透，便没有回族的形成和回族传统道德的产生。因

此，我们在探讨和研究回族传统道德时，就不能不提及伊斯兰教道

德。

（一）伊斯兰教道德的主要内容

伊斯兰教道德是伊斯兰文化的重要内容之一，作为一种宗教

道德，它在伊斯兰教中占有相当重要的地位。伊斯兰教人士对此

说得很明白。相传穆罕默德就曾说：“道德之于宗教，犹如精神之

〕这是不是穆于身体。 〕他还说：“我是被派遣来完成道德的。

罕默德的真实想法自当别论，但即便不是他亲口所言，也在一定程

度上反映了搜集和整理“圣训”时一部分伊斯兰教人士的看法。类

世纪伊斯兰哲学家伊本

似的看法在古今中外著名的伊斯兰教人士的著述和言论中是屡见

迈斯凯维就认为：伊不鲜的。如

。又如

斯兰教乃是对于人心的一种道德和陶冶。各种宗教仪式，如集体

礼拜、朝拜圣地等，其目的在培养广义的“爱邻人”之心

巴基斯坦的缔造者穆罕默德

教这两种宗教显然都是社会的道德准则，它所管的人与主的关系
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勒本博士在其著《阿拉伯人的文明》一书中指

不如它所管的人与人的关系那么多 。在中国，著名阿訇达浦生

曾讲过：“宗教者所以维持道德也，维持道德乃宗教之本质也。

按上述伊斯兰教人士的看法，伊斯兰教道德被视为伊斯兰教之精

神、本质，抑或伊斯兰教本身就是一种道德，一种道德准则。那末，

伊斯兰教道德究竟包括哪些主要内容呢？

伊斯兰教道德的内容主要反映在其经典《古兰经》中。法国社

会学家葛斯塔夫

出：“《古兰经》的道德原理远远高于其他宗教经典的内容”。他的

这一结论显然是在反复研究了《古兰经》，并了解了其中有关道德

的论述之后得出的。

伊斯兰教道德是伊斯兰教义的重要组成部分。它是以维护信

仰独一的安拉为出发点，而调整整个社会人与人之间的道德意识

和行为规范的准则。《古兰经》和《圣训》是伊斯兰教道德的源渊，

也是穆斯林道德行为的准则，其内容十分广博、丰富。概括而言，

大致有如下一些基本内容。

两世幸福论

何为真正的幸福，真正的幸福在哪里获得，并且怎样获得，这

是任何一种系统的道德伦理学说都必须做出回答的问题。作为宗

教的道德伦理学，就是把一种虚幻的、彼岸的、天国的幸福作为真

正的幸福，要人们通过信仰宗教这种意识形态，到彼岸和来世去获

得这种幸福。伊斯兰教道德作为一种宗教道德当然也不例外。然

而，伊斯兰教又有别于其他宗教，特别是与佛教、基督教认为今世

为痛苦、灾难、罪恶不同，它并不以否定现世（今世）的幸福为前提

来承认来世的幸福，而是既重来世的幸福又不放弃对现世幸福的

追求。换言之，伊斯兰教既重视今世的生活，又重视后世的幸福，

并鼓励穆斯林为获得两世幸福而奋斗不息。“伊斯兰教不是苦行

主义的宗教，《古兰经》鼓励人们利用和享受其主赐予人类的各种

幸福。”“穆罕默德确实摒弃禁欲主义。《古兰经》教导穆斯林充分
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，主

祷词的内容之一就有这方面的训示：“我们的养生安拉，祈求你使

〕但是，经、训中有关两世生活和两世幸我们免于火狱的刑惩。

福问题并不是同等看待的。两世幸福的基点是后世的幸福，而非

今世的幸福。《古兰经》明确指出：今世的生活是“虚幻的”

“暂时的” 和“欺骗人的” “比起后世的幸福

是微不足道的” ；而后世的幸福才是“更好的”、“更长久的”

是“乐园”）真正的幸福，是“安宅”

。

对两世幸福的向往和恳求，尤其是对后世永恒福乐的追求，成

为穆斯林道德生活和道德修养的出发点和内在动力。而对后世生

活的憧憬，更成为一般穆斯林整个现世生活的最终目的。一些虔

诚的穆斯林对现世生活的淡漠，对来世幸福的渴求，正是伊斯兰教

这种幸福观在他们思想和心理上的反映。

善恶报应论。

善有善报，恶有恶报，善恶有报，善恶必报思想与两世幸福论

是相辅相成的，是净化穆斯林心灵，推动穆斯林祛恶从善的一种动

力，同时也是伊斯兰教的主要伦理道德观。伊斯兰教认为，在后

世，真主对现世的一切，包括对人的行为进行全面、公正的审判和

清算。信教并行善者得赏而进天堂；不信教并作恶者，受惩罚而入

地狱。因此，《古兰经》中大量经文都涉及到善恶问题。经文指

鼓励教徒施舍、济贫，

。圣训甚至把“善言”、“向人指路”也视为一种

。反之，经文反对“为沽名而施舍财产”

张“秘密行善”。经文说：“如果你们公开施舍，这是很好的；如果你

出：应“导人于至善，并劝善戒恶”

“争先行善”

施舍和善行

甚至穆罕默德本人也向真主祈求两世幸福。他的祈酬

酬，我给谁今世的报酬；谁想获得后世的报酬，我给谁后世的报

古兰经》说：“谁想获得今世的报欲，他自己也没有这样做过。

享受一切允许享受的乐趣。穆罕默德肯定没有教导穆斯林实行禁
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