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元上都遗址位于锡林郭勒盟正蓝
旗金莲川草原，是元代的都城系列中
创建最早、历史最悠久、保存最完好
的都城遗址。2012年，元上都遗址被
列入《世界遗产名录》。在第 36 届世
界遗产大会中，世界遗产委员会官员
苏珊指出，“中国元上都遗址作为草原
都城遗址，展示了文化融合的特点，
见证了北亚地区游牧文明和农耕文明
之间的碰撞及相互交融”。元上都遗址
珍藏着多民族共筑共生的历史记忆，
彰显了中华文化的百年辉煌，生动阐
释了中华民族多元一体的演进格局。

多元融合的设计理念

元上都城址的建立，是元代多元
文化融合的具体表现。其城市建制蒙
汉杂糅，结合了多民族的设计元素，
形成了既有游牧民族地域文化色彩，
又有中原汉地建筑特色的城市建筑
群。元上都的都城形制按照宋代《营
造法式》设计，四周搭建了四方形的
城墙，由外城、内城和宫城组成。清
晰的中轴线，划分出整齐对称的街
道。中轴线两侧建设有大型建筑，体
现出中华传统文化中“建中立极”的
思想。元上都的整体布局秉承前朝后
寝、左祖右社的建筑理念，体现了文
化融合的特点。

在元上都的营建过程中，多民族
士人出谋划策，共同参与。忽必烈派
遣刘秉忠负责元上都的选址与建造工
作，中原人董文炳、贾居贞、谢仲温
负责董领其建造工程。水利家郭守敬
开凿了铁幡杆渠，巧妙地将铁幡杆山
汇集的洪水引入滦河，避免上都发生
洪涝灾害。西域人扎马鲁丁将阿拉伯
的天文学技术传入中国，负责上都司
天台的各项事务。元上都的营建是中
华各民族共同的智慧结晶。

至元三年（1337年），上都开始营
建宫城的主体建筑——大安阁，它是
将宋代与金代故都汴京的熙春阁迁建
至此。作为元上都的正殿，是元朝皇
帝处理朝政、接见外国使臣、举行重
大典礼的场所。这种对中国式建筑的
移植，象征着元代对中原王朝正统性
的承继。大安阁高 220 尺，是一座纯
木质榫卯结构的楼阁，殿阁面阔 9
间、进深 5 间，寓意为“九五至尊”，
气势雄伟，元人周伯琦曾有“大安御
阁势岧亭，华阙中天壮上京”的感
慨。元上都遗址博物馆的镇馆之宝是
大安阁西南角出土的汉白玉雕龙角
柱，柱上有五爪腾龙、牡丹、菊花、
荷花的浮雕，是草原文化和农耕文化

融合的实物见证。
除了汉式建筑大安阁之外，元上

都的西北角还有竹宫这一颇具游牧民
族特色的帐幕建筑，别称为“棕毛
殿”，蒙古语称“昔剌斡耳朵”，意即
黄色的营帐，是元朝皇帝举行大宴的
场所。马可·波罗记载道，此宫殿

“纯以竹茎结之，内涂以金，装饰颇为
工巧。此宫建筑之善，结成或拆卸，
为时甚短，可以完全拆成散片，运之
他所，惟汗所命”。竹宫的规模很大，
可以容纳两千多人，这座宏伟的帐幕
是对蒙古传统建筑习俗的保留。

在宫殿楼阁之外，皇城的东北角
和西北角有大龙光华严寺和乾元寺两
座佛寺，东南角修建了上都孔子庙，
庙西还有供国子生学习儒教的房舍。
皇城内还有道观、清真寺、城隍庙等
宗教建筑。元朝皇帝对各类宗教信仰
持自由包容的态度，使得多元的宗教
文化得以在上都和谐共生、共同发展。

元上都多元融合的设计理念将游
牧文化与农耕文化完美地结合于金莲
川草原，承载了元代中华民族多元一
体的历史记忆，巩固了多民族交往交
流交融的纽带。

两都联动的政治架构

上都，又有上京、滦京和夏都之
称。早在忽必烈称汗前便是重要的政
治区域。元宪宗六年（1256年），忽必
烈为便于加强对中原的统治，命汉人
官员刘秉忠选址，历时三年建成开平
府，并从漠北草原移驻此地，建立了
由蒙、汉、藏、维、回等各族谋士组
成的金莲川幕府。中统元年 （1260
年），忽必烈在此登基，开平府成为全
国的首都，后升开平府为上都。

至元九年（1272年），忽必烈改中
都为大都，确立两都巡幸制，即每年
往返于大都和上都之间，元上都不再
是边塞，而是与元大都并列的政治中
心，两都联动的政治格局就此形成。
皇帝即位、政务处理、觐见蒙古王公
贵族等重要的政治活动都在上都进
行。元朝皇帝每年在上都处理政务的
时间长达四五个月，“御天门前开诏
书，驿马如飞到大都”，元帝在上都发
布的诏令可以迅速到达大都，效率极
高。为了沿袭蒙古皇位继承程序，六
位元朝皇帝在元上都即位并依照惯例
召集忽里台会议。元帝巡幸上都期
间，觐见蒙古王公贵族也是重要的政
治活动之一，这对稳定蒙古内部的统
治秩序有积极的效用。

在两都的政治联动下，各族文武

官员和机要大臣扈从皇帝来到上都，
辅佐皇帝处理朝政事务。在这过程
中，各族官员对元朝统治区域有了更
为恢宏的视野和认知，产生了对漠南
地区和蒙古习俗的新的体认，加深了
他们对元朝正统性的认可。同时，各
族官员的到来也为元上都增添了多元
的政治文化色彩。

在扈从的队伍中，多民族的文士
通过诗作记录了元帝巡幸上都这一盛
况及途中的所见所闻，以示对天下一
统的太平盛世的歌颂。畏兀儿官员廉
希宪认为，上都是“圣上龙飞之地，
天下视为根本”；色目官员马祖常记载
道“南都北都望行幸，千秋万岁迎君
王”，各族士人的诗作承载了元代两都
联动的政治实态的历史记忆，再现了
元代跨族群文士在元上都交流交往的
生动场景。

在草原地区营建元上都，既是元
朝皇帝顺应历史发展进程的结果，也
是其对习惯定居生活的中原士人需求
的考量。实行两都巡幸制，则是基于
元代特殊的统治情况作出的最佳选
择。元朝的统治疆域辽阔，两都巡幸
制不仅加强了对中原的统治与管理，
确立了正统性，也满足了统一全国的
政治需要；定期巡守上都还可以联系
漠北的蒙古宗王和贵族，促进统治集
团内部的团结。

元上都作为统治者联系蒙古本部
的中心地区，北连朔漠，南控中原，
其地理方位的设置为元代各民族交往
交流交融奠定了坚实的基础。两都联
动的政治架构继承了游牧行国风俗，
兼控中原汉地与蒙古宗亲，实现了对
农牧两大区域秩序的整合，对元代的
国家治理具有关键作用，加速了中华
民族多元一体格局的形成。

和谐多元的社会生活

作为农耕文化与游牧文化的交会
之都和国际性大都会，元上都的社会
生活具有开放性和包容性，不同的文
化在此充分地交流与融合，增添了元
上都的文化多元性。元帝巡幸上都期
间，上都还会举行丰富多彩的活动，
宗教祭祀、宫廷宴会、狩猎等一系列
的活动链接了各民族的来客，发达的
商贸活动也繁荣了元上都的城市生活。

多种多样的宗教祭祀活动是元上
都社会生活的重要内容。许多宗教人
士扈从元朝皇帝来到上都从事宗教文
化的传播，如帝师、喇嘛僧人、玄教
首领等。他们在到达上都后，会受到
皇帝的召见，进行多样的宗教活动。

如帝师和喇嘛僧人会为皇帝、皇后和
皇族成员举行受佛戒仪式；每年六
月，上都会进行盛大的佛事活动——
游皇城仪式；道士会在寿宁宫设醮；
蒙古人固有的祭天祭祖仪式亦会在上
都进行。此外，还有众多随驾前往或
自行前往上都的喇嘛僧人，其人数众
多，导致驿站交通异常繁忙。

元上都作为草原丝绸之路的起点
之一，成为当时北方草原地区的商业
重镇，各族商人、物产循着驿路交通
深入蒙古草原，极大地丰富了上都的
商业生活。上都的西关，是各国商
人、各族民众进行交易的地方，来自
各地的商人络绎不绝，不同地区的物
产汇集至此，形成“西关轮舆多似
雨，东关帐房乱如云”的繁盛景象。
商人、士人、外国使者、传教士、旅
行家等在上都交错杂居，促进了上都
商业贸易的繁荣发展，推动了各民
族、各地域之间文化、物产的交流与
传播。

元帝巡幸上都期间，还会举办大
型的宴飨活动，尽显元朝统治者对各
族官员的恩惠及各族士人和谐共处的
盛景。例如，每年六月三日，元廷会
在上都举办诈马宴招待王公大臣，这
是元代独具特色的，集宴饮、歌舞、
摔跤、杂技和百兽戏于一体的宫廷盛
宴。杨允孚记载道“千官万骑到山
椒，个个金鞍雉尾高。下马一齐催入
宴，玉阑干外换宫袍”。届时参加人数
众多，宴会开始前有大臣宣读成吉思
汗大札撒，各族官员皆身着皇帝颁赐
的质孙服出席，一同体验蒙古宴会风
俗和饮食风尚。

此外，元帝在巡幸上都途中和到
达上都之后，都会举行大规模的狩猎
活动，这一活动亦是盛大且热闹的，
既属于蒙古族的传统文化风俗，也属
于中华民族传统文化的一部分。各族
官员在参与和观看上都狩猎活动时，
既能了解到蒙古人的尚武精神和娱乐
风俗，又能在多元的中华民族文化的
濡染下，吸收多样的文化元素，加深
了各民族间的情感，深化对元朝大一
统政权的政治认同。

元上都作为多族群人员交往交
流、多元文化交融的草原都邑，在农
耕文明与游牧文明之间搭建起沟通的
桥梁，为各民族之间的交流带来契
机，是元代多民族交往交流交融的缩
影。如今的元上都遗址见证了元代中
华民族多元一体的文化格局，各民族
间的友好往来一直延续至今，呈现出
中华文明的延续性和中华民族的稳定
性与巨大凝聚力。

“梨虽无主，我心有主”的典
故出自 《元史·许衡传》。《元
史》记载，许衡与人们为避战乱
一起逃难，经长途跋涉，加之天
气炎热，众人感到饥渴难耐，突
然发现路边有一棵梨树，便纷纷
摘梨以解饥渴，许衡却独自坐树
下乘凉。有人疑惑地问许衡说：

“你怎么不去摘梨吃呢？”他回答
说：“那梨树不是我的，我怎么能
去摘梨呢？”那人又说：“如今兵
荒马乱的，这棵梨树恐怕早已没
有主人了，又何必介意呢？”他严
肃地说道：“梨无主，吾心独无主
乎？”此言看似简单，却蕴含深刻
的做人道理。

“梨虽无主，我心有主”，意
味着一个人有足够的修为和定
力，守得住自己的本心与操守，
以“咬定青山不放松，任尔东西
南北风”的坚定意志，排除外界
一切干扰和诱惑，不为欲望所
惑，不为外物所役，不被名利所
困，心不动于微利之诱，目不炫
于五色之惑，始终不逾越做人做
官的原则和底线。

“心者，身之主也”。儒家认
为，心是人的主宰，人的一切想
法和行为都生发于心，受心的指
使，正所谓心正则人正、心邪则
人邪。一个人只有心正，才会做
到行端。否则，会有邪恶来扰。
如朱熹说：“心者，万事之原也。
人之一心，得其正，则事事皆得
其正。心或不正，则无一事得由
于正。”儒家重视个体修身，主张
从天子到庶人以修身为本，尤其
强调“正心”是修身之本，认为
修身要“先正其心”，从人的内心
去着眼，不断向人的内心发掘，
通过“为仁由己”的自我内在努
力，唤起内在的“本心”“良心”

“善心”，即孟子所说的仁义礼智
的四心、四端。作为教人“初学
入德之门”的 《大学》 开篇就
说：“大学之道，在明明德，在亲
民，在止于至善。”前一个“明”
是彰明、发扬之意，后面的“明
德”是指光明正大的美德，即人
天生的本心、善心。儒家教人成
人（仁），就是期望通过人们不断
彰显、发扬自我内在的本心、善
心，让民众革旧图新，达到道德
修养“止于至善”的完美境界，
实现孔子所谓“从心所欲不逾
矩”的道德自觉。

《大学》说：“欲正其心者，
先诚其意。”所谓“诚其意”，就
是 不 自 欺 、 不 欺 人 。 朱 熹 将

“诚”释为“实”，将“意”理解
为“心之所发”，认为“诚意”就
是“实其心之所发，欲其一于善
而无自欺也”。人都有仁义礼智的
本心、善心，儒家要求人们挖掘
自我仁义礼智的本心、善心，以

彰显其内在的“良知”。在现实生
活中，人往往会被个人欲望、社
会不良现象等所裹挟，其所具有
的本心、善心常常会被外界遮
蔽，失去自我，自欺欺人而不
知。如孟子曾用“牛山之木”比
喻人的本心、善心，如果总有人
用斧头去砍伐，或总有人到这里
放牧牛羊，人本来的善心就会逐
渐消亡。只有对其本心、善心持
续存养，方能保持本心、善心，
做到心有所正、心有所向、心有
所主，使其心不被外界所诱惑所
役使，做到“自我心存道，外物
少能逼”。做到诚意不欺，必须具
有“慎其独”的修养功夫。在独
处没人监督的情况下，保持戒
惧、谨慎不苟，严格管住自己的
行为。

1993 年在芝加哥召开的第二届世

界宗教大会上，德国神学家孔汉思提

出《全球伦理宣言》，指出“每个人都

应受到符合人性的对待”，将孔子的名

言“己所不欲，勿施于人”作为理论

支持之一。“己所不欲，勿施于人”遂

被一致确定为世界各宗教文化的“金

规则”。

“推己及人”构架
“仁”与“恕”的关系

“己所不欲，勿施于人”最早在

《论语·卫灵公》中出现两次，一次仲

弓问孔子，什么是仁？孔子说：“出门

如见大宾，使民如承大祭。己所不

欲，勿施于人。在邦无怨，在家无

怨。”即是说，出门办事应该怀着一种

类似于接见尊贵宾客的心情，处在贵

族地位役使民众时，要像举行隆重的

祭祀活动一样，自己所不要的也不应

该强加给别人，只有这样，无论在邦

国之中，还是在家族之内，都不会遭

到人们的怨恨。另一次，子贡问孔

子，有没有一个字可以让人终身奉行

时，孔子说：“其恕乎。己所不欲，勿

施于人。”两则材料中，“己所不欲，

勿施于人”都似乎是对某个概念的注

疏。冯友兰、杨伯峻认为，“己所不

欲，勿施于人”即为孔子对“恕”的

定义，也即对人们终身奉行原则的解

释。那么，如何理解“仁”与“恕”

的关系呢？

《论语·雍也》记载子贡问孔子，

假如有人博施济众，是否算作“仁

道”，孔子说：“何事于仁，必也圣
乎！尧舜其犹病诸！夫仁者，己欲立
而立人，己欲达而达人。能近取譬，
可谓仁之方也已。”孔子的意思是，有
仁德的人，自己想立身，也要让他人
立身，自己想事业通达，也要让他人
行得通，能拿自己打比方，便得到了

“仁道”的方法。冯友兰由此把“忠
恕”看作是实行“仁”的方法，认为

“己欲立而立人，己欲达而达人”指的
是“忠”，是积极的方面，而消极方面
的“恕”即孔子所说的“己所不欲，
勿施于人”。

“能近取譬”反映出“己所不欲，
勿施于人”的语义中并非将人、己对
立，而是体现“推己及人”的情感逻
辑。何晏注《论语》云：“言己之所
恶，勿加施于人也。”邢昺疏曰：“己
之所恶，勿欲施于人，即恕也。”朱熹
《论语集注》 将之解释成“推己及
物”，即“推己之谓恕”。此即以己之
心推测他人有同样的心，代表了传统
时代人们对“己所不欲，勿施于人”
的普遍理解。从“能近取譬”的表达
逻辑来看，冯友兰所谓的积极与消极
两种表达，皆为孔子所说实现“仁

道”要拿自己打比方，并不存在人、

己对立，这类表达恰如《论语·公冶

长》 中子贡说“我不欲人之加诸我

也，吾亦欲无加诸人。”这又是一种举

例性质的表达，均可理解为“己所不

欲，勿施于人”的另一说法。孔子拿

“己所不欲，勿施于人”并不是注解

“恕”，只是举例什么情况是“恕”，更

是对“仁者爱人”内涵的直观表达，

诉诸自然人的平等观念。

尊重个体推演公平
性原则

“己所不欲，勿施于人”以“推己

及人”为逻辑起点，凸显了公平性原

则。先秦儒家反复强调“为人由己”

“为己之学”，反映在社会交往层面

上，往往以“个人”为出发点及归

宿，但同时体现的是“己”和“人”

的对立和谐关系。按“推己及人”的

逻辑来看，“己”和“人”可以视为平

等的不同个体，“己所不欲，勿施于

人”凸显的又是人性的道德义务。故

从法学的视角看，“己所不欲，勿施于

人”蕴含着丰富而深刻的法理内涵，
即尊重个体的平等观、符合人性的权
利义务观和重视内省的自律观。

既然“己所不欲，勿施于人”与
“己欲立而立人，己欲达而达人”是
“忠恕”的消极与积极的两种表征，
“忠恕”又是实行“仁”的方法，
“仁”又包含了道德上的人格平等，故
可见“己所不欲，勿施于人”体现了
尊重个体的平等观。不过，这一道德
金律对个人权利的行使亦有限度，通
过推己及人的行为方式在权利人的心
中形成一种坚强的法律信念，即个人
不得强迫他人做任何违背普遍人性的
行为，否则他人有不服从的权利。因
此可见，“己所不欲，勿施于人”体现
了公平的实质要求，是公平的内涵本
质与核心要素。至于法律语境下的权
利义务观，大致指“己所不欲，勿施
于人”将“己”与“人”的权利及义
务捆绑一起并互相制衡，即是个体制
约着和受制于其他个体；尊重他人的
利益，他人才能尊重我的利益；损害
别人的利益，自己的利益也得不到保
护。若再回到这条道德金律的语义范
畴，我们还会看到，“欲”是人的欲

望，是一种意念，孔子消极地论辩其

不应强加于人，实则意在规约个人主

体的自律，旨在实现内省的自律。

诉诸仁道以深化其
普遍性原则

“己所不欲，勿施于人”这一思想

认识有其历史基础，类似的表达在孔

子之前已出现，《礼记·中庸》即称

“施诸己而不愿，亦勿施于人”，《管

子·小问》 也曾引述古语“非其所

欲，勿施于人，仁也”。正因为“己所

不欲，勿施于人”有一定的可行性历

史基础，儒家将仁爱精神从理论层面

进行一次次凝练以寻求仁道时，才将

其纳入理论化的“仁恕”概念中，为

仁付诸实践提供了具体、可行的路

径、方法与工夫。正如钱穆所言：“仁

之为道，非咄嗟可冀。只一恕字当下

便可完成。己所不欲，勿施于人，骤

看若消极，但当下便是，推此心而仁

道在其中。”

“己所不欲，勿施于人”从人的本

性是善的这一人性假设出发，要求用

自己仁善之心去推度别人的心，从善
心出发去处理人与人的情感关系和物
质利益关系。德国唯物主义哲学家费
尔巴哈认为，孔子的这个朴素的通俗
道德原理最好、最真实，也最明显、
最有说服力，他吸取孔子“己所不
欲，勿施于人”的思想，强调对己加
以合理的自我节制，对人以爱，并试
图把这种道德推广到家庭、集团、社
会、民族和国家中去。

孔子之后，后世儒家一直试图将
“己所不欲，勿施于人”提升为一种具
有普遍性的道德金律，围绕孔子“忠
恕观”展开的讨论不绝史册。比如，
二程提出了自己的忠恕观“恕者人
道”，朱熹在解释“夫子之道，忠恕而
已矣”时提出了“推己之谓恕”的命
题，陈淳更指出推己心以及于人的忠
恕观，提出“凡己之所欲者，须要施
于人方可”。这些传统儒家的认识均是
强调“己所不欲，勿施于人”有着

“推己及人”的特征，之所以后世人们
多将这句颇具消极态度的话奉为道德
金律，并不是因为以消极方式表述的
道德金律更为合理可靠，而是因为它
隐含着对于他者的宽容和尊重，同时
也包含对“欲”之主体的肯定，从而
保留了共识的双方，为普遍原则提供
了载体，这能为每一个时代提供宝贵
的价值共识。

己 所 不 欲 ，勿 施 于 人

□□ 董春林

元上都遗址：多民族共筑共生的融合之都
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□□ 白音娜 彭 勇

□□
孔
祥
安
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安


