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〔摘　要〕一个集体、一个民族的凝聚力总是因文化而聚集.我们的自我身份总是

在文化记忆中生成的.正是通过对一个分享的过去的记忆,“我们”彼此联系在一起.

“我”和“我们”的身份由那些彼此分享的经验和文化记忆所界定.记忆不只是保持信息

的手段,它是一种能够形成文化身份的势与力,它使拥有某种文化记忆的人、群体和民

族能创造性地应对日常挑战和变化.文化记忆是建立个体和集体身份认同的一个关键

组成部分,也是文化创新和文化再生产的场所.
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一、引　言

我们通过记忆与一种事件、一个群体、一个观念隐喻、一个族群、一种文化结

合在一起,即“我从哪里来”联系在一起.每个国家、每个民族都强调历史传统,
而传统之形成即扎根于人的文化记忆的淘洗与沉淀.德国记忆学家扬􀅰阿斯

曼〔１〕认为,记忆媒介并非仅停留于技术层面,身体、环境、时间也应列入其中.记

忆跟我们外在世界中熟悉的每个人、事、时、地、物和经验相连结.我们的记忆是

与意识中的那个充满符号的世界锚定在一起的———借助于语言和非语言符号的

固定的对象化,譬如经典文本、仪式、舞蹈、神话、服装、饰物、绘画、地标等.〔２〕我

们总是执迷于外在环境元素,并甘愿接受以所处的环境重新肯定我们的身份认同.
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二、记忆、情怀、及物

我们的记忆总是与他人、群体、社会紧密地联系在一起的.故乡情怀、母校

情怀等,这些情感深深地植入了我们的记忆中.为什么会有那么多的广场、纪念

碑、地标性的建筑? 是因为我们的记忆从来不是虚脱的,不是无形的灵魂.那些

“被回忆的过去”并不等同于我们称之为“历史”的、关于过去的冷冰冰的知识.〔３〕

回忆是物化的,回忆是及物的.所谓回忆是“及物的”,因为回忆总是与事件或情

景相伴随.〔４〕譬如,我们对一个城市的记忆,总是锚定在特定的景观、食物、人文

遗产上.德国学者理查德􀅰大卫􀅰普列斯特在他的«我是谁? ———如果有我,有
几个我»一书中言:“我们(在一般情况下)并不储存字句或句子于我们的脑部,而
是储存像‘对个人而言最重要的’东西,也就是事物对于我们个人的意义.”〔５〕

过去二十年,文化记忆已经成为科学、哲学、社会和文化研究的热点对象.
扬􀅰阿斯曼讲,“文化记忆已成为一个中心话题,它不仅被人类学和比较文学这

两个学科所关注,而且还被历史、艺术和政治学以及文化研究的所有分支领域所

关注.”〔６〕文化记忆理论主要从文化角度对记忆的形成进行研究,并对组织“文化

和记忆之间关系”的媒介和机构进行探究,并进一步探究文化记忆与身份认同关

系,以及围绕“过去”和“身份”———我从哪里来、我是谁———这两个焦点而去建构

我们的文化记忆概念,传统文化与身份认同的关系,和形成文化记忆的组织形式

等.记忆不只是保持信息的手段而已,它是一种能够形成文化身份的势与力,使
拥有某种文化记忆的人、群体和民族能创造性地应对日常挑战和灾难性的变化.
扬􀅰阿斯曼是这样界定文化记忆的:“文化记忆指人类的一种外在维度,最初我

们倾向于把文化记忆的研究内容作为纯粹的内部———放在个体大脑之内,属于

神经脑学、神经学和心理学的主题,而不是把它放在历史文化研究的主题内.然

而,记忆的内容,它的组织方式,它持续时间的长度,在很大程度上,不是一个内

部存储或控制的问题,而是涉及社会和文化语境所施加的外部环境问题.”〔７〕

三、记忆的社会性和集体性

上世纪２０年代,法国社会学家哈布瓦赫出版了他的记忆研究专著«论集体

记忆».哈布瓦赫将集体记忆从神经生物学意义上的个人记忆中剥离出来,即从

记忆的内部研究走向对记忆的文化学研究.他否弃了支配１９世纪开始以来关

于记忆的生物学理论以及以基因、化学和电生理学的角度对记忆所进行的研

究.〔８〕他转而选择一种基于文化的阐释框架的外部研究模式.他认为我们的个

体记忆是一种社会建构,是在与人的交流和互动中形成的.“尽管集体自身不

‘拥有’记忆,但它决定了其成员的记忆.哪怕是那些最具个性化的记忆也是通

过交流和互动产生的.”〔９〕如«尚书􀅰洪范»记载,文王让箕子设制“九筹”,提出金

木水火土“五行”学说.五行学说认为宇宙万物,都由木、火、土、金、水五种基本

物质的运行和变化所构成.董仲舒后来用五行拟配“仁义礼智信”之五德,以及
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中医学、天文、气象、物理、古代风水、相术、算命、内丹等无不以“五行”拟配之,从
而深刻影响中国文化之记忆和认知呈象的再生产方式.同时中国人的记忆依循

着自己独有的概念范畴而聚集,且催生华夏文化的持续再生产功能,如:阴阳、精
气、五行、有无、道、性、德、仁、心、中和、中庸、天人合一等.记忆是集体性的,个
体记忆依循既有记忆符号进行聚集和衍变,从而加强集体记忆.哈布瓦赫认为,
“集体记忆具有双重性质,既是一种物质客体、物质现实,比如一尊塑像、一座纪

念碑、空间中的一个地点,又是一种象征符号,或某种具有精神含义的东西、某种

附着于并被强加在这种物质现实之上的为群体共享的东西.”〔１０〕

记忆的主体是依赖于集体或社会的框架来组织记忆的.哈布瓦赫进一步把

集体记忆作为自己的主题,提出了“集体记忆”和“民族记忆”的表述概念.“我们

只记忆我们所交流的东西,和我们存放在集体记忆的框架之中的东西.”〔１１〕记忆

通过对一个分享的过去的记忆,把“我们”联系在一起,把“我们”与“他们”联系在

一起.“我”和“我们”的身份由那些彼此分享的经验界定.〔１２〕哈布瓦赫关于记忆

研究的一个中心论点是:不具有社会性的记忆,是不存在的.他认为,即使是隐

秘的个人回忆也是在与他人的互动中产生的,始终离不开社会性这个基础.我

在回忆的时候会想起他人,也要依赖他人的回忆,因为每个人身上都带着他人的

记忆.正是在这个意义上,哈布瓦赫提出,“存在着一个所谓的集体记忆和记忆

的社会框架;从而,我们的个体思想将自身置于这些框架内,并汇入到能够进行

回忆的记忆中去.”〔１３〕

四、社会记忆是一个重建的过程

记忆需要在现实中赋予形式———记忆具有基于对象物的特征,记忆是意向

与意向所指向物象或符号化之间的统一.当我们讲“我回忆某事”,就意味着我

的意识与所回忆之事物的重叠与纠缠.“当下性”与“社会建构性”是“集体记忆”
的两个重要特征.过去只是保存了那些“每个时代的社会在各自的相关框架下

能够重建起来的东西.”〔１４〕集体记忆具有连续性和可再识别性的特征.法国学

者刘易斯􀅰科瑟在«论集体记忆»的序言中说:“集体记忆在本质上是立足现在而

对过去的一种建构.”哈布瓦赫明确指出,“集体记忆不是一个既定的概念,而是

一个社会建构的过程.”〔１５〕这使我们想起唐代诗人崔护写的«题都城南庄»这首

诗:“去年今日此门中,人面桃花相映红.人面不知何处去,桃花依旧笑春风.”诗
人面对当下的“此门中”,面见丛丛桃花,瞬间意识与昔日佳人重叠和纠缠在一

起,从眼前娇艳的“桃花”中重构了那位不在现场的丽人形象.哈布瓦赫所理解

的集体记忆是对过去的一种重构,使过去的形象适合于现在的信仰与精神需求

以及情绪情态.集体记忆定格于过去,却由当下所限定,且规约着未来.〔１６〕扬􀅰
阿斯曼指出人的记忆不是居于“此”,就一定是居于“彼”,即它是与特定的对象物

或特定时刻联系在一起的.与“被居住”的记忆相对的,是“未被居住”的历史,
“未被居住的”历史与群体认同没有任何关联,是他者的历史,是经验未被驯化的
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历史,是经验未获得符号化的地带,那里蔓延着一片广阔的无组织的天地.〔１７〕

记忆总是与时间,与地点,与形象等含混地交织一起.集体记忆依靠这些事

象,使记忆凝结在具体的轨迹之中,这种与特定时间、特定地点联系在一起,可曰

之为记忆的“锚地”,就如“家庭”之于“房子”,“农民”之于“乡村”,居民与“城市”,
游子与月亮,以及图片、体态、舞蹈、仪式、风俗、具有纪念意义的建筑物、城镇面

貌等.又比如,把中国人与旗袍相联系,把成都与熊猫联系在一起,把埃及人与

金字塔相联系,中国的人文精神与“天人合一”联系在一起.记忆总是优先指向

对当下有重要意义的证据,为当下提供关于自己来历和身份认同信息的工具,如
黄帝陵成为海内外炎黄子孙共同身份的始源象征.景观、地点或名称具有文化

的再生产功能,并对居住者或记忆的居住者产生约束作用或因记忆聚集而产生

族群凝聚力.以“南京大屠杀”为例,它构成了一个类似仓库的隐喻,里面装满了

那段历史的全部记忆———即正反两种隐喻:以史为鉴,避免战争的和平隐喻,以
及居安思危,牢牢记住战争悲剧的隐喻.

记忆不只停留在语言中和以语言为材料的文本中,还存在于各种文化载体

当中,比如博物馆、纪念碑、文化遗迹、舞蹈、歌曲以及以广场效应为特色的公共

节日和以场所为特色的各类仪式当中.通过这些文化载体,一个民族的一种文

化、一种精神,才能代代延续下来.法国学者诺拉将这些能够传承文化记忆的载

体形象地称为“记忆的场”.〔１８〕场所是记忆的可视化和景观化.记忆需要符号

化,就如语言文本与声音、肢体、模仿、姿态、舞蹈、节奏和仪式行为是密不可分的

一样.因此,记忆的对象化也往往出现在象征性的形式之中:神话、歌曲、舞蹈、
谚语、法律、圣典、图片、饰品、绘画、仪式,甚至外在的整个风景之中.

记忆对群体在标准和构成两个意义层面上发挥了约束性作用.标准的文化

文本表达了共同生活的规则,从谚语到教育读本和行为学说,再到经典化的文

本,比如中国传统优秀文化围绕«周易»«道德经»«黄帝内经»«论语»«庄子»«中
庸»«弟子规»和«传习录»等经典而聚集和传播.标准的文化文本表达了群体的

自我形象,也是群体记忆的聚集和涌入.比如,传统的儒家典籍有三类,孔子所

定谓之经,弟子所释谓之传,同时也包括历代儒家学者的评注和解说.通过这些

文化文本在社会、时代、环境中一代一代的再生产,或通过一种社会或者文化自

身进行再生产,一代代人以相同或者至少再次认出的形式,这个社会、国家、民族

以和合而整体的形式出现.如«易经»通过老子之«道德经»进一步确立了道为体

德为用的认识观,又如«论语»通过«孟子»«中庸»«大学»等进一步确立了儒家思

想的伦理之用和日常行为之用.诚如扬􀅰阿斯曼所讲,“记忆依附于其载体,其
传递不是随意的.因此,谁分享了记忆意味着分享他与这个集体间的成员关系,
所以记忆不仅依附于时间和地点,它也依附于一种特殊的身份认同.”〔１９〕

五、记忆的社会框架:由经典化与阐释构成

哈布瓦赫表明,我们决不能把记忆理解为个体的属性:“正是在社会中,人们
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才正常地获得他们的记忆,也正是在社会中,人们回忆、识别他们的记忆,并把他

们的记忆加以定位.”〔２０〕个体关于自己过去的记忆总是通过当下可以获取的社

会和文化的框架而塑造的,如大量的不同时间和空间中的“联系性记忆”“大我身

份认同”“归属性记忆”.德国文学家歌德认为历史起源于人们的记忆:“不是人

类历史开始了,而是西方国家对于时代的文化记忆开始了.”〔２１〕扬􀅰阿斯曼认为

“文化和社会是两个基本结构,即我们人性的不可化约的条件.没有这个基础和

框架,就我们所知,人类生存将是不可想象的.”〔２２〕

过去的记忆通过对一种传统的解释进入人们当下的生活中.加达默尔在他

的«真理与方法»(１９６０)中认为传统是经语言表达而得以固定的,而这些“传统”
又是通过巩固先前的观念来组成“当下”的.这些先前的观念是人们后来了解

“当下”的基础.没有一种理解不需要回忆作为基础,没有一种“此在”不需要在

“传统”中重新获得认同和肯定.文化文本只有在理解的行为过程中才能成为传

统标准和形式的动力.对当代人而言,文化文本则必须通过我们的阅读、注释、
扩展、改写得以保持清晰.没有阐释者的参与,文化文本就无法得到理解.“求
木之长者,必固其根本;欲流之远者,必浚其泉源.”不忘本来才能开辟未来,善于

继承才能更好地创新.
文化文本构成了一个社会历史的支柱,该支柱通过人类的代际延续来保证

自己的身份识别和代与代之间的内在关联性.〔２３〕今天,传播对文化意义形成的

参与的重心从传统的仪式和节日转移到现代教育机构和对经典文本与文字的阅

读上.文化文本以教与学、阅读和解释的形式进行交际和传播,其中文本的内在

相关性占主导.“圣人立象以尽意,设卦以尽情伪,系辞焉以尽其言,变而通之以

尽利,鼓之舞之以尽神.”一个社会越是通过文字得以确立,仪式和礼仪行为在其

中发挥的作用就越小.扬􀅰阿斯曼认为一种新的联系结构从记忆中涌现出来,
它不是由对记忆的模仿和保存组成,而是由对记忆的阐释和记忆组成.而这种

新的连接结构是由具有“约束性”的“圣典”或“标准”组织,它们推动了记忆文化

的确立、巩固、松散,甚至融合.它们保证记忆文化的连接结构不受时间和变化

的影响.“每个社会孕含它们自己的形象,它们通过记忆形成一套文化,一代一

代地维持它们的身份.”〔２４〕它们在人们的归属认同的赋予范畴中发挥了特殊的

作用,这些圣洁的文本、规则和价值观确立了集体身份的基石和表现形式.通过

这些被集体所分享的符号,个体成为整体中的一部分,从而标示他作为其中一个

成员的身份及具有的文化和人文内涵.
扬􀅰阿斯曼认为文化记忆是以文化体系、文化共同体作为记忆的主体,这是

一种蕴含和超越个人的记忆,意味着个体是服务于文化共同体的客体而非主体,
而“共同体或‘政治体’的形式不是通过仪式而是通过教育和学习实现自我凝聚

和自我再生产.”〔２５〕记忆集体性的超越性使我们想到心理学家荣格在上世纪提

出的“集体无意识”.荣格用集体无意识这个概念来解释某些原型及原始象征的

超历史普遍存在.那些在时间长河中形成的经典和人格形象,如汉语语境中的
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«易经»«道德经»«论语»«庄子»«中庸»«诗经»等,以及犹太圣典,基督教圣典,族
群圣典等,构成了民族记忆的无意识源泉,在文化内在关联性的形成中和文化的

持续再生产中发挥了重要作用.经典构成着集体身份之建立和稳定化的原则,
它们在个体的文化身份确立中堪称一种群体的存在策略,并通过社会化作为个

体化之媒介为个体身份提供规范化基础.哈贝马斯指出:“自我实现是通过把自

我整合到整个民族的规范意识里而得以实现的.”〔２６〕即把单数的“我”上升到复

数的“我们”,把个体上升至集体,乃至民族和国家.集体记忆成为人们生活下去

和去理解生活的先验基础,像孔子、老子、王阳明这些精神导师们,以及“天下兴

亡,匹夫有责”“刚健有为,自强不息”“上善若水,厚德载物”“天下为公,世界大

同”这些我们耳熟能详的古训中所蕴含着的丰富哲理、人文精神,让一代一代人

找到生活的意义和存在的人文价值.后代们则通过在文本的记忆中与他们交流

进而与整个民族文化联系在一起.他们成为经典化的过程和作为文本获得文本

再生产的过程,毫无疑问地发挥了整合国家和族群的契约作用.〔２７〕

扬􀅰阿斯曼认为民族认同和持久性取决于文化记忆和其组织的形式.民族

的消失,不是一种身体的湮没,而是集体记忆和文化记忆的遗忘,最后则是整个

民族的遗忘.这说明了记忆(这里指经典化)组织与身份的构成之间存在一种强

烈的无法抹除的联系.扬􀅰阿斯曼要求我们必须记住:“文化记忆组织的任何变

化———例如,通过对记录方式(写作)的创新,循环方式的创新(印刷、广播、电视、
网络),或传送方式的创新(圣典化,去圣典化)———都可能带来集体认同的最激

进的改变.”〔２８〕文化是民族的基因,而记忆则是对它的守护.因此,俄国符号学

家尤里􀅰洛特曼将文化定义为群体的不可遗传的记忆:“文化可以被理解为集体

的不可遗传的记忆.这种记忆表现在某种特定的由禁令和规章组成的体系中.
同时,文化,即集体记忆和集体意识的体系,也表现为一个对各个集体而言统一

的价值体系.”〔２９〕

六、记忆的当下性与现实的可持续性

扬􀅰阿斯曼认为,“集体记忆同时在两个方向运作:向后和向前.集体记忆

不仅重构过去,它又对现在和未来的经验进行组织.”〔３０〕这意味着记忆不仅具有

双重性:既是社会的又是个体的,记忆也具有时间的双重性,这也因此带出了它

的第三个特点:当下—意识性,因为我们总是从我们身处其中的当代世界的视角

来记住过去.记忆的时间跨度覆盖过去、现在和未来.过去总是在现在被找回

来,目的在于为未来提供一个方向.我们面前会敞开一个场景或一幅画,它饱含

意蕴:这种意蕴来自过去,却体现在我面前所见的物体之中.〔３１〕过去进入现在被

我感知到的意义框架之中.就如当我们回到从前到访过的一个城市,我们眼前

所见帮助我们恢复了一幅图景中一些已经被我们所遗忘的部分.
因此,基于当下对过去的记忆是一种批判性记忆.记忆不是对于过去事件

的静态再现,而是形成“一个个与时俱进的故事”.个体和群体通过这个故事塑
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造其身份感,如诸葛亮的“鞠躬尽瘁死而后已”、岳飞的“精忠报国”、文天祥的“从
容殉国”等,围绕孟子的“舍生取义”而演绎出一个一个的崇高人格故事,在中国

历史上,曾经涌现出无数的爱国志士和民族英雄,以及那些为人们世代传诵、家
喻户晓的神话传说,包含女娲补天、后羿射日、精卫填海、愚公移山这样坚韧不

拔、催人奋进的故事,则成为当代中国人背负民族复兴之大任的精神之魂.
扬􀅰阿斯曼讲:“每一个集体记忆都把集体视为其载体,而这个载体会受到

时间和空间的制约.”历史自身没有记忆,没有一种普遍的历史记忆———“只有一

种集体的、团体指向的、确定的身份认同记忆.”〔３２〕“尽管存在各种各样的地方和

时间,历史把事件变成术语,使其看上去可作比较,并把一个与另一个联系在一

起,如同在同一个主题上出现的变异性.”〔３３〕譬如,以儒家思想精髓为代表的中

华文化要义,只能在行为过程中、具体事件的参与和描述里得到理解和阐释.剥

离中华文化本身的“人间生活化”特质,放弃其所根植的生命结构土壤,纯粹以西

方的概念与逻辑来解释中国文化,不仅难以触及中国传统文化内核,更会遮蔽和

掩盖中国文化的原貌,其结果是丧失我们的文化话语权和文化再生产力.
与时俱进的现在(实践)从不与自身拉开距离,总是能够通过生活行为、仪

式、庆典、节日使自身出场,或待时而发生,或与现在不断拉开距离(借古讽今),
而那些无法借助仪式或场景之重现而回到生活中的历史(潜意识),就只能通过

单相思的个体记忆来完成.〔３４〕历史的悖论是,它属于所有人同时又不属于任何

人;它是普遍的、—般的.健康的记忆黏附于具体的事物,依附于空间、姿态、图
片和物体.历史则仅仅专注于时间上的连续性、事物的发展情况和彼此间的关

系.记忆是一个绝对的东西,历史却是相对的.

七、文化叙述与记忆

记忆就是意识与物象关系之建立,是意识的符号化.寻找一个没经符号化、
独立于符号这个中介环节的过去“事实”,是非常天真的.从某一程度讲,没有中

介物的记忆,同样是非常幼稚天真的.“谁的叙述”和“谁的历史”这两个问题交

叉重叠不可分离:谁来叙述就是谁的历史;谁设定了自己的话语体系,谁就拥有

了他的话语权和围绕话语所确立的自我身份.记忆通过叙述而得以驻留.民族

和国家通过叙述这一凝聚性结构把我们和我们身边的人连接在一起,从而形成

一个共同的经验、期待和行为空间———文化共同体.这就是扬􀅰阿斯曼所说的:
这一叙述的凝聚性结构“构成了我们的归属感和身份认同的基石,使得个体有条

件说‘我们’.与共同遵守的规范和共同认可的价值紧密相连、对共同拥有的过

去的回忆,这两点支撑着共同的知识和自我认知.”〔３５〕

法国哲学家保罗􀅰利科在他的«记忆、历史、遗忘»一书中指出:“在更深的层

面上讲,即在行为的象征化中介层面,记忆正是通过叙述功能融入了身份的形成

之中.记忆通过作品的叙述构型所提供的变异性资源而被意识形态化.”〔３６〕正

是在叙述的确立之元始中集体的记忆和个体的记忆得以表达和交织,且使变异
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性加入到一种可持续性中.通过一种叙述的方式我被拽回到我的童年时光里,
我的当下情怀得以在另一个时代里被找回.读过«追忆似水年华»的人会想起,
它的法国作者普鲁斯特的童年情怀被记忆在“那种又矮又胖名叫‘小玛德莱娜’
的点心上”,或者,普鲁斯特童年的记忆围绕名叫“小玛德莱娜”的点心而聚集和

涌现.保罗􀅰利科讲到处理阐释和再现的关系时指出:“我们需要抵制将历史事

实化解到叙述中且使后者成为与虚构不加区分的一种文学成分的诱惑,因此我

们同样需要抵制在一个历史事实和一个记忆中的事件之间的这种源发性的混

淆.”〔３７〕保罗􀅰利科认为,再现作为叙事并不天真地描述所发生的事情.叙述形

式总是把它的复杂性和不透明性赋予到我喜欢称之为历史叙述的指称性冲动之

中.作家的叙事是个体叙述与集体叙述之间的统一,是个体记忆与个体所依附

的集体记忆之间的统一.
从某种意义上讲,影响２０世纪以来关于人类心理认知的弗洛伊德“无意识

理论”所针对的,就是人的那些没有得到具体化、符号化的记忆,或者是极度个性

化的记忆,即那些尚未进入叙述或未获得叙述形式的记忆.受到弗洛伊德理论

影响的法国学者克里斯蒂娃称它们为“不安的陌异感”———她指的就是那些尚未

进入叙述的记忆,一种极度不稳定、漂浮的异质感和陌生感,它们存在于任何的

主体性之中且与我们共生共存.〔３８〕这是一种没有获得叙述化的记忆,没有被语

言或符号加以释放的被压抑的无意识.克里斯蒂娃将这种异质感应用于对外族

人的身份问题的思考,指出异族人身份的模糊性源于叙述化的符号体系的缺失.
在此,我们只是想指出我们是如此深刻地依赖我们的文化背景这一事实.若我

们试图逃离,作为另一种文化的异族人,我们不仅仅要重建我们自我,而更重要

的是,重建他者.这种自我与他者的映照,既存在于与异族人之间,也存在于我

们的内心.而一个缺失自我叙述和没有叙述话语体系可以依附的人,他亦无法

去发现一个他者,他更无法去造就一个他者.
可见,没有自我的人,他无法发现一个异于自我的他者.而一个缺乏自我文

化叙述的民族,就是一个拼图式游牧国家,它建立于“异”的基础上,就如占领者

那样,随时都有被同化或被吞噬的危险.记忆在自我历史中延伸,记忆因获得叙

述而被整合到集体之中,又因自我的异质性而推动了群体的创新与发展.记忆

与叙述的关系,亦同时是对真实与想象关系的重构,是立于稳固之自我而对“他
者”的能动建构和想象,从而夯实自我的发展和对“他者”采取一种“为—我”的构

建方式,如通过自然(乡村)叙述来推动城市文明叙述的建构,通过中国东部发展

叙述推动西部发展叙述的建构,通过中国国家整体复兴所形成的华夏话语叙述

推动“人类共同体”的建构,通过异于西方的中国优秀传统话语体系,如“和为贵”
“天人合一”“推己及人”等,去颠覆“西方中心论”背后的霸权主义,不再重蹈“耕
了西方地,荒了中国田”的“为—他”是瞻的单纯吸收主义思维方式.

在当今国际话语体系中,谁把握了叙述,谁就拥有了重构叙述的话语权力,
如西方与东方的关系往往表现为纯粹的影响与被影响、制约与受制约、施与与接
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受的关系.«东方学»的作者爱德华􀅰W􀅰赛义德认为“西方”与“东方”不仅体现

思维方式的本体论与认识论之差异,而且更是体现了中心与边缘、强势与弱势、
支配与被支配、真理与脚注的关系与运动.“东方几乎是被欧洲人凭空创造出来

的地方”,欧洲人关心的“不是东方的现实而是欧洲对东方及其当代命运的表

述”.〔３９〕西方通过讲述自己和东方这个“异者”的故事来界定自我和突出自我.
在二战和冷战结束后,美国开始在国家政治体的内部来发现隐在的分化差

异,并通过发明新的关于“他者”的叙述来做出回应.美国眼下推动的“亚太再平

衡战略”就是这一动机的表现,这一表述受制于将中国为代表的亚太国家带进他

的意识形态、他的政治学话语体系、他的阐释方式、他的叙述体系、他的语法体

系、词典编撰体系之中,进而带进美帝国的一整套力量之中,而他对亚太地区的

一切客观发现和新的认识都将受制于并且一直受制于他强加于东方之上的国家

政治学说.西方基于对东方的一种“为—我”的话语建构所代表的所谓“真理”,
正如爱德华􀅰W􀅰赛义德所指出的,是一种由语言所表达的真理:“它所具有的

真理,如同由语言所表达出来的任何真理一样,乃体现在语言表述之中,而语言

的真理,尼采曾经认为,只不过是———一组灵活变换的隐喻、转喻和拟人.”〔４０〕东

方人由于被剥夺了话语权、表述权,他们只能被别人(西方人)所表述,从而被客

体化、边缘化和去中心化.
传统是发明出来的,历史是叙述出来的,民族主义的集体反映是政治操纵的

结果.赛义德在«东方学»一书的扉页上写道:“马克思在«路易􀅰波拿巴的雾月

十八日»中曾经说过:‘他们无法表述自己;他们必须被别人表述.’”总之,在更大

的文化语境中,叙述是一种让自己显得为真的方法论,就像记忆可能是个体的也

可能是集体的,而“文化”概念也可能是客观的或主观的.社会的集体性可以塑

造一种反应模式并通过叙述形式(法律叙述、伦理叙述、人格叙述)将其强加于其

成员.因此可以说,客观的文化价值塑造了记忆和行为.在此,我想到张东荪在

上世纪３０年代讨论知识的要素时所说的话:“所谓理论的知识其中包含什么:有
叙述的部分,有公理的部分,有具体的部分,有悬想的部分,此外有诉诸情感的部

分,杂有信仰的部分.〔４１〕

事实上,如果我们的符号世界是通过话语而发生的,那么,这个发现就会对

我们思考文化记忆的方式产生严重的后果:文化记忆不再能够作为“遗产”或作

为“传统的温暖”来加以思考.这也就是说,承认我们的文化视野是本真的、没经

过媒介中介的以及是自然而然的这种观点,是值得怀疑的.美国当代著名文化

人类学家鲁思􀅰本尼迪克特说:“共同体不是通过其真/假来区分的,而是通过其

被想象的方式而被划分的”.〔４２〕法国当代学者朱莉娅􀅰克里斯蒂娃则认为:叙述

蕴含“双值性”,即历史(社会)植入一个文本和文本植入历史的性质.根据她对

“双值性”的解释,没有一种独白的叙述.“我们需要借助于书写的心理机制,作
为写作者与自己(与他者)对话的痕迹,作为作者与自身的距离,作为作家分解为

阐述主体和言说主体的见证.”〔４３〕可见,通过叙述行为,叙述主体面向另一个人
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或他者,在与另一个人或他者的关系中建构叙述.记忆与当下性,与历史,与隐

匿的他者,与记忆主体之间,通过叙述而形成一种对话的矩阵关系.

注释:
〔１〕〔德〕扬􀅰阿斯曼(JanAssmann),德国古埃及学、宗教学、文化学者,海德堡大学教授,文化记忆理

论奠基者之一,著有«文化记忆———早期发达文化的文字、回忆和政治同一性»等.

〔２〕〔６〕〔７〕〔１９〕〔２４〕〔２５〕〔２６〕〔２７〕〔２８〕〔３０〕〔３１〕〔３３〕〔３５〕〔４２〕JanAssmann,CulturalMemoryand

EarlyCivilization:Writing,Remembrance,andPoliticalImagination,CambridgeUniversityPress,２０１１,

pp．３７,xii,５,２５,４,７５,１０８,７９,１４０,３６,２９,９７,１７,６．
〔３〕〔德〕阿莱达􀅰阿斯曼:«回忆的空间:文化回忆的形式和变迁»,潘璐译,北京:北京大学出版社,

２０１６年,第８５页.

〔４〕“在认知语言学里,先前的知识就是图式.‘图式’指有关世界、事件、人和行动的整体知识.图式

是包含普通信息的结构集束,它储存在长期记忆中.它是一种框架,作为认知结构储存在记忆中的一组

信念,他影响人们对一个集体和它的成员的理解.”参见朱莉娅􀅰克里斯蒂娃:«主体􀅰互文􀅰精神分析»,

祝克懿、黄蓓编译,北京:生活􀅰读书􀅰新知三联书店,２０１６年,第２３７页.

〔５〕〔８〕〔德〕理查德􀅰D􀅰普列斯特:«我是谁? ———如果有我,有几个我»,钱俊宇译,北京:社会科学

出版社,２０１６年,第９４、９６页.

〔９〕〔１１〕〔１２〕〔１４〕〔３２〕〔３４〕MauriceHalbwachs,OnCollectiveMemory,ed．andtrans．byLewisA．

Coser,Chicago:UniversityofChicagoPress,１９９２,pp．２２,４３,１１９,７６,７５,９７．
〔１０〕〔１３〕〔法〕莫里斯􀅰哈布瓦赫:«论集体记忆»,毕然、郭金华译,上海:上海人民出版社,２００２年,第

１０６、３９０页.

〔１５〕〔２０〕高萍:«社会记忆理论研究综述»,«西北民族大学学报»２０１１年第３期,第１１２－１２０页.
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