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李约瑟的世界观及其东方情结

王钱国忠

（上海理工大学 李约瑟文献中心，上海２０００９３）

摘　要：李约瑟的世界观驳杂多元，调和了各种矛盾与对立的思想，是基督教社会主义、马克思主义、存在主义、新

道家与儒家思想以及有机论思想的综合体。李约瑟一生不懈地谋求在科学与宗教、生物化学与形态学、宗教与社

会主义、东方与西方之间架桥，这正是他在诸多方面取得硕果的根本原因。而酷爱东方文明、强调中国文化对人类

进步的杰出贡献是李约瑟世界观的一个重要方面，也是他竭力抨击“西方中心论”的思想渊源。
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环顾２０世纪的国际学术界，很少有人像李约瑟博士（Ｄｒ．ＪｏｓｅｐｈＮｅｅｄｈａｍ，１９００１９９５）那样，集生化学

家、科学史学家与文化学家于一身，在科学文化事业上取得如此卓著的成就，成为当代杰出的学者、百科全书

式的人物。有人说，“李约瑟现象”不可能重复，此话不诬。余更谓“五百年王者兴”，亦非夸张，所谓时势造英

雄也。近半个多世纪以来，中外关于李约瑟的生物化学、科学史研究及“李约瑟问题”的论文汗牛充栋，却鲜

有关于其世界观的分析和讨论。要全面洞悉李约瑟的思想及其渊源，解释“李约瑟现象”，无疑首先要对其世

界观的形成与演变作一深入的剖析，这是不言而喻的。

一、在矛盾与对立中“架桥”

李约瑟称自己是“一个绝对不能没有‘世界观’的人。”他的世界观的组成十分驳杂，内容异常丰富，这也

是他在诸多方面取得硕果的根本原因。鲁桂珍在谈到李约瑟３７岁时大相径庭的改行时说：“为了理解这一

点，我们必须知道李个性上的许多特点：他混合着道德与非迷信的宗教、节俭与慷慨、科学与逻辑和对音乐舞

蹈的喜爱、哲学的严谨与诗的奔放。事实上，他一直是体现着帕斯卡（ＢｌａｉｓｅＰａｓｃａｌ）的名言：‘心有心的道理，

非理性所知’。换言之，科学与才智并不是理解我们生活其间的宇宙的唯一有效手段。”［１］２

作为世纪同龄人的李约瑟，一生经历过苏联十月社会主义革命、１９２６年英国工人总罢工、１９３１年第二届

国际科学史大会、二次世界大战、战时援华、日本原子弹爆炸、联合国教科文组织成立、朝鲜战争及国际共产

主义运动大论战等重大历史事件。正是波谲云诡的历史风云，铸就了他那内涵深邃、五光十色的世界观，个

中原因，值得深入发掘与探索。集中反映李约瑟早期世界观的文献有他以笔名霍洛伦肖撰写的《一个名誉道

家的成长》（１９７３）及鲁桂珍的《李约瑟的前半生》（１９８６）。此外，李约瑟青年时代所撰的《怀疑的生物学家》

（１９２９）、《伟大的两栖类》（１９３２）、《时间———更新的长河》（１９４３）及《历史在我们一边》（１９４６），也多有其宗教

信仰及科学思想的印迹。

李约瑟自幼生活在一个具有浓厚宗教信仰的中产阶级家庭。倾向于哲理神学的老约瑟每个星期日带他

去伦敦坦普尔教堂听数学家、皇家学会会员、后来的伯明翰主教巴恩斯（Ｅ．Ｖ．Ｂａｒｎｅｓ）布道。李约瑟回忆

道：“我觉得它们对我最大的帮助是使我们切断了宗教与使许多人远离宗教的阴森、怪异之间的任何关联。
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而且巴恩斯认识到，宗教在历史上往往客观上起着十分反动的作用，然后在另一方面有时却又与革命运动联

系在一起……在后来的各种影响帮助下，我的思想不但能够接受人类其他宗教的个人体验，而且能够承认运

用科学知识重新考虑基督教学说和实践的迫切需要，如彻底改造教会在两性问题、种族问题和社会正义等方

面的态度。”［１］１５《论神圣》的作者鲁道夫·奥托（ＲｕｄｏｌｆＯｔｔｏ）等也深刻地影响着李约瑟对宗教的态度。李约

瑟认为，他能够打破一般笃信宗教者所常有的传统观念，应该归功于这些人。由此，是李约瑟对远离爱德华

王朝的英国的世界各地形形色色的宗教———道教、佛教、伊斯兰教、犹太教感到同情的开始，对世界各种宗教

抱着人类学的态度。

在进入剑桥学医后不久，李约瑟加入了英国国教的医生及医科生的宗教团体———圣路加协会，并任剑桥

分会秘书。这种长期的宗教生活为他的思想增添了哲学与比较宗教的成分，并形成了这样的宗教观：对世上

所有的宗教都怀有普遍的同情态度，并试图予以改造；作为基督教社会主义者，他倾向于具有人格性的宗教，

因此在基督教具有人格的神与道教的无人格的“道”之间作出选择的话，他承认会选择前者；从东西方文化的

思维方式来分析东西方传统宗教模式的差异，并试图调和二者之间的矛盾；在宗教与科学之间有着相互依存

的关系，有的宗教对科学发展有较大贡献，有的则具有阻碍作用；对宗教的教义及理解方法方面，他不拘泥于

传统的观点，认为宗教的教义并不一定要包含救世主、上帝的概念；对宗教的发展前景抱着乐观的态度，反对

所谓“宗教本身随着科学进步而后退”的看法。众所周知，由李约瑟的宗教观所引发的“抑儒扬道论”以及“儒

家学说也可以说是一种宗教”说，在国内外招致了不少批评，并反映了他在宗教观上的一些偏颇之见。

李约瑟的基督教社会主义①信仰是大多数人所知的。１９９１年１０月２日，他在给笔者的一封信中公开表

明自己“毕生都是一个基督教社会主义者。”当然，李约瑟所信仰的基督教社会主义与科学社会主义是有着本

质区别的。早在李约瑟的中学时代，他在昂德尔公学天才的、具有社会主义信仰的桑德森校长（Ｆ．Ｗ．Ｓａｎｄ

ｅｒｓｏｎ）的启发下，不但对历史发生兴趣，培养起广阔的历史视野，而且校长的社会主义思想对他也产生了潜

移默化、终其一生的影响。１９１７年苏联十月革命、１９２６年英国工人总罢工及李约瑟早年阅读与交友的经历，

对他的社会主义思想及阶级斗争观念的形成影响更是深广。在尔后的日子里，李约瑟总是向其父表白自己

赞成社会主义的倾向，反对他那种对人的本性无可救药的悲观论调。在与其同学、好友弗兰克·钱伯斯

（ＦｒａｎｋＣｈａｍｂｅｒｓ）以及生化学家路易斯·拉普金（ＬｏｕｉｓＲａｐｋｉｎｅ）的交往中，并且阅读了萧伯纳的《资本主

义和社会主义指南》后，他终于树立了这样一个信念：从某种意义上讲，在任何怀疑的情况下，“人民永远不会

错”；私有财产一旦形成，人民民代遭受压迫，一直在为争取政治自由进行斗争。凡是支持这种斗争的事情都

是正确的。［２］李约瑟的社会主义思想还可追溯到英国近代史上１７世纪的平等派运动，李约瑟称该派首领之

一的杰勒德·温斯坦利（ＧｅｒｒａｒｄＷｉｎｓｔａｎｌｅｙ）为“伟大而鲜为人知的预言思想家”。② 李约瑟还是１９３０年代

英国“科学与社会”运动中积极活动的剑桥“青年科学家”之一。正当鲁桂珍１９３７年赴英留学之际，他还兼任

了支持西班牙内战中国际纵队的志愿军家属的康福德—麦克劳林基金会的司库。尽管在传统保守思想占统

治地位的英国社会中采取反传统的政治立场很容易阻碍其进入皇家学会，影响其学术前途，李约瑟义无反

顾，成为有坚定信仰的社会主义者。在反法西斯战争与朝鲜战争期间，李约瑟千里迢迢前来援助战时中国的

①

②

１８世纪中叶在欧洲产生的基督教社会主义，其基本思想是：一方面，遵从上帝的意旨，善思善行，死后进入彼岸的天国世界，实现终极

关怀；另一方面，力图在人间建立一个公正、合理的“上帝王国”，铲除人间罪恶，为世人的解放而斗争。而后者正是基督教世俗化特征之所在。

基督教社会主义在其早期发展阶段具有空想社会主义和平均主义的特点，故一开始便与空想社会主义结下了不解之缘。圣西门即认为：“宗教

应当引导社会走向最迅速地改造最穷苦阶级的命运的伟大目的。”至１９世纪中叶，随着马克思主义的诞生及科学社会主义理论的形成，欧洲一

些神学家、大主教接受了马克思主义的集体主义、劳动价值论及民主思想等观点，并将其作为社会斗争的手段。由此观之，也就不难理解李约

瑟一生的社会主义言行了。

杰勒德·温斯坦利在当时组织了合作耕作，并思考宗教与政治的关系。他本人虽是个造诣很深的教徒，却称神学为“推测学说”，并严

厉批评牧师们默认社会的阶级结构。李约瑟曾饶有兴趣地对这位近代英国的“洪秀全”进行过研究，撰写过《劳德、平等派和学者们》《平等派与

英国革命》《评萨比内〈杰勒德·温斯坦利的成就〉》等文。
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科学与教育机构，参与调查细菌战问题，致使其社会主义思想升华至国际主义的高度，他的这种可贵精神至

今令中国人民难以忘怀。作为基督徒的李约瑟，常去剑桥附近著名的撒克斯特德教堂布道，在那里他结识了

牧师康拉德·诺尔（ＣｏｎｒａｄＮｏｅｌ），并成为至交。诺尔的基督教社会主义思想对李约瑟产生过深远影响。这

位有着温斯坦利经历的基督教社会主义者在１９２０年代曾领导英国农民争取社会地位和权利的斗争。他提

出的“世界合作联邦”的目标甚或成为李约瑟所追求的“大同世界”最贴切的代名词。李约瑟在提及科学的统

一性时指出：科学“在人类中成长并将与人类社会的组织与综合的巨大发展同步地成长，直到所有的人类如

同百川归海一样被包括在世界合作联邦中这一天的到来。”同时，他还提出“向世界大同社会迈进”的口号。

由此可见，李约瑟的这种社会主义信仰和基督教的平等、博爱精神最终成为其世界观的重要源头。在承认自

己的马克思主义思想的同时，李约瑟也不讳言自己的存在主义立场。他在自传性的《一个名誉道家的成长》

中承认，伦理学超越一切经验形式，政治行为是伦理学的实施，二者是统一对立形式必要的“黏合剂”。因而，

尽管在他思想上政治占了首位，而马克思主义是很大的成分，但仅仅在个人的生活与行动中有可能使体验的

形式统一起来，这十足是存在主义的立场。他坦言，自己的世界观在各方面显然与克尔恺郭尔、雅斯贝尔斯、

加布里埃尔·马塞尔、埃马纽埃尔·穆尼埃等存在主义者，甚或与萨特等人的世界观相近。［３］４３

李约瑟对儒、道、释诸家学说有着自己独到的见解。他一直认为，道家思想体系是一种哲学与宗教的出

色而极其有趣的结合，同时包含着“原始的”科学和方技。如果把宗教解释为一种具有神圣性的东西的话，那

么，儒家学说也可以说是一种宗教。在人类所认识的具有宗教色彩的各种体系中，可能儒家含有超自然主义

的成分最少，所以孔庙比世界上任何宗教建筑具有更大的感人力量。在他看来，儒家对科学的贡献最少，且

阻碍了中国科学的发展。尽管他的这个有失偏颇的观点受到众多学者的批驳，在他的内心仍不失对儒家思

想及其历史影响深怀敬意，只要看看《四海之内》一书便可明了。其中无不充盈着李约瑟对儒家及其主要代

表孔夫子的赞美之辞，并将儒家“四海一家”“大同世界”①的崇高理想作为发展国际科学合作事业的信念和

目标。他指出：“无论是以今天的形式，抑或是将来的形式下，《礼记》在两千多年前表达的‘天下大同’的高尚

思想，无疑将会实现。”［４］２对近代科学在国际上发展的前景也是这样，“今后通过合作和团结，人类进步只能

有一种可能的方式。科学的统一已经预兆了总有一天会将人类团聚为一体的政治上的统一。中国人民和西

方人民在这样一个共同目标中是兄弟。”［５］９３９４他还认为，马克思主义在中国能取得胜利，为中国人民所接受，

主要是其哲学思想与儒家的传统道德之间有诸多相通之处。

作为剑桥的早期医科生，李约瑟对心理学的关注得益于在凯斯读文学士之时。当时，斯坦利正将弗洛伊

德心理学翻译介绍至欧洲，在学术会议上大谈心理学问题，似乎成了一种时髦。当时流行的弗洛伊德、荣格

的心理学不但使李约瑟克服了自身的焦虑性神经官能症，而且大大有裨于他的宗教思想和科学思想的研究。

１９６３年，在评论斯里兰卡学者马丁·魏克拉玛辛诃的《佛本生故事》等书时，李约瑟对俄国和印度—锡兰的

神秘心理学作了比较分析，认为佛本生故事和弗洛伊德时代的分析和内省心理学之间有着重要的关联。他

后来又指出，西方世界对中国的心理学与心理疗法至今仍不理解，尤其是一些中世纪极其有趣的书以及后来

的解梦，在这方面仍有大量的工作要做。

在两性关系问题上，李约瑟终其一生始终持自由开放的观念。② ２００７年，何丙郁博士在剑桥对笔者聊起

李博士的轶事时说：李约瑟在第二任妻子逝世后，同时向三位亚裔女性求婚。我听后自然十分吃惊和好奇，

这也许是吾等东方人所无法理解的。但李约瑟对女性近乎狂热的追求，不但与其同胞罗素、贝尔纳等人有本

质的差异，就是和在私生活上自责自己是“混蛋”的法国的萨特也不尽相同。李约瑟的这种秉性自当有其宗

①

②

李约瑟的同事深知其一生之所追求，故在１９９５年剑桥的李约瑟追思会上，黄兴宗副所长高声朗读《礼记·礼运篇》中“大道之行，天下

为公”天下大同的段落，为这位“世界公民”祈祷、送行。

温切斯特（Ｓ．Ｗｉｎｃｈｅｓｔｅｒ）在《李约瑟：揭开中国神秘面纱的人》中，对这方面有不少形象化的描述。
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教革新观念及现代心理学的思想渊源，他曾经坦言：中世纪和传统的基督教徒被诺斯替教和摩尼教这些异教

歪曲得太过分了，它们将万恶归因于物欲，将一切性行为看作罪恶。现代科学已使人不可能再像早期基督徒

一样地去思维，一样地不懂生殖的生理学、没有控制生殖的方法。现代心理学已表明，唯一真正文明的社会

将是一个最大限度地容忍个性偏差和不同生活模式的社会———尽管在福音书的“爱你的邻居”的幌子下，社

会永远是这样。按照道德神学的公式和实践，教会必须吸收这种新知识与情感。［３］４１

李约瑟在青年时代便汲取了不少历史优秀的哲学成果，如亚里士多德、德谟克利特的原子论，伊壁鸠鲁、

卢克莱修的唯物论，斯宾塞的进化论，他自称是“同情德谟克利特和伊壁鸠鲁的人。”就其科学哲学思想而言，

李约瑟经历了一个从新活力论到有机论的演变过程。① 李约瑟年轻的时候对新活力论抱有强烈的兴趣，虽

然有关生物的研究从科学的立场出发，机械论的观点是重要的。但是，从哲学的立场出发回头看，当时的观

点是一种新机械论。要完成一个理论成果，机械论的立场是绝对必要的。尽管如此，不能认为它是有关自然

的唯一理论。因此李约瑟想出新机械论并要加以利用，同时他在生物哲学方面提倡科学必须用某种方法去

研究，但它不会给你任何寻得绝对真实的钥匙的新机械论者的观念。这种“新机械论”对机械的解释是适用

于自然科学的唯一方法，但是它本身是具有相对的或假设的性质的，需要结合对于现象发生的各个不同组织

等级的深入了解。这是一种唯物主义，但不是机械唯物主义。李约瑟常说，这确乎是接近辩证唯物主义的。

他早期发表的关于“新机械论”的论文，就是对世界上各级生物组织之间的相互关系，首先必须清除活力论与

机械论之间论争的垃圾。李约瑟早期的机械论立场作为把握自然的一种方法是有益的，科学实践积累的经

验告诉李约瑟，科学仅仅依靠它是不能前进的，于是，就产生了有机论的观点。李约瑟后来形成的有机论思

想在其系列巨著《中国科学技术史》第二卷《科学思想史》中有集中的论述，并引起不少学者的注意，席文、中

山茂及宋正海等均有过深刻的论述。中山茂分析了李约瑟有机论思想的四个特点，即：对构成许多物理科学

家的思想特征的机械观抱有强烈反感；确信进化是应用范围最广的一种概念；马克思主义的辩证唯物主义；

对综合的爱好胜于分析。正因李约瑟自幼善于“架桥”和综合，因此，综合法便成为其基本思想方法，并主张

必须辩证地使用它。于是机械唯物主义与唯心主义、形而上学的唯物主义与传统的宗教都被他高超地协调

和统一起来了。

李约瑟的世界观是基督教社会主义、马克思主义、存在主义、新道家与儒家思想以及有机论思想的综

合体。西方以前有人指责他是共产党，这显然是冷战思维、向壁虚构的无稽之谈；但说他是非正统的、另

类的马克思主义者，当非过誉，否则他早年的阶级斗争思想、对英国平等派的同情和赞许、剑桥左派青年

科学家活动以及支持西班牙国际纵队等等所作所为就无从明确解释。若均以基督教社会主义思想加以

概括的话，显然是牵强和苍白的。那么，李约瑟的世界观具有什么特点呢？简而言之，一是它的驳杂、多

元，丰富多彩；二是调和了各种矛盾与对立的思想。他一生总在不懈地谋求在科学与宗教之间、生物化学

与形态学之间、宗教与社会主义之间、东方与西方之间架桥，并取得了举世瞩目的成就。马丁·贝尔纳

说，在１９３０年代，李约瑟是“剑桥青年科学家”中的“一个主要角色，但又是一个畸形人物。其他这些人多

数是马克思主义者，均为无神论，而李约瑟是个有坚定信仰的基督教徒。他深深知道，一个科学家同时又

笃信宗教，一个英国基督教圣公会礼拜仪式的信徒，同时又是全世界共产主义国家的支持者，甚至当这些

国家攻击宗教时，他仍支持它们，是自相矛盾的。他提倡非欧文化与其支持英国传统之间也有紧密关系。

尽管，或者更确切地说，由于这种有趣的矛盾交叉，李约瑟的一生不但是取得科学与学术巨大成就的一

生，同时也是极大幸福完美无缺的一生。”［６］

① 在生物学史上，长期存在着机械论与活力论（亦称“生机论”）的争论，其焦点即在于生命物质与非生命物质的联系和区别。机械论认

为，完全可以用物理、化学规律来说明生物规律。活力论则认为，生命物质与非生命物质之间存在着一条不可逾越的鸿沟，因为生物体内支配

和超越物理、化学现象的“活力”是超物质的，是赋予生物体以目的和生命力的一种力量。
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二、对东方文明“一见倾心”

酷爱东方文明、强调中国文化对人类进步的杰出贡献是李约瑟世界观的一个重要方面，也是他竭力抨击

“西方中心论”的思想渊源。李约瑟不止一次对鲁桂珍说：天下自有对本国文明之外别一种文明整个儿地“一

见倾心”的事。事实上，他在战时中国写赠给鲁桂珍及其友人路易·艾黎的诗里就表达了这个意

思。［４］１０３１０５，２６２２６５

在李约瑟长达９５个春秋的漫长生活中，他在历史文化方面的一个重要倾向及独特之处，就是他那难舍

难弃的浓郁的东方情结。正是这个萌发已久的东方情结，成为他后半生辉煌事业的原动力。李约瑟对中国

文化与东方文明的迷恋并非１９３７年后之事，而是由来已久、源远流长，甚至可追溯到他的童年时代。早年在

李约瑟父亲的藏书中，有一本罗林森（Ｒａｗｌｉｎｓｏｎ）的《古代埃及人的风俗习惯》，曾激起他极大的兴趣，对与爱

德华王朝的基督教世界截然不同的古埃及着了迷。他喜欢古埃及端庄的服饰和体态的美，它的庄严肃穆的

宗教，它的象形文字。鲁桂珍说，大概就是那本书在他早年的心灵上深深树立了一种观念：在基督教社会传

统中所有看似显然绝对的东西，根本不是绝对的，而仅仅是某一种文明的特殊形式所订定的相对价值的产

物。［１］１５他认识到，生于兹、长于兹的特殊形式的文明（即欧洲文明）并不是绝对的。李约瑟为什么会如醉如

痴地迷上中国文化与东方文明呢？这其中显然有一段潜移默化的过程和一个从量变到质变的触发点。李约

瑟早年也接触过一些中国人。在剑桥毕业前的大学时期，在战后流感流行期间，他和中国学生同住一楼。早

年赴伦敦参加一些会议，也曾遇到过中国学者。但他们的接触并未在他身上产生什么思想火花。直到１９３７

年前后，鲁桂珍等三位中国留学生来到剑桥攻读博士学位，导致了他信仰上的皈依。中国留学生给他“留下

了一个宝贵的信念，即中国文明曾经在科学技术史上起过迄今未被人充分认识到的多方面的巨大作用。”鲁

桂珍说：“它们给他带来了在有意无意中寻求已久的思想解放———从以为欧洲基督教世界的价值是绝对的思

想中解放出来，认识到世界上存在着其他同样微妙复杂、同样迷人、同样值得探讨研究的思想体系和社会生

活。或许是他父亲的图书室最先在他心里面播下了这种子。”［１］３５于是，这位当时已享誉国际的生化学家的

后半生开始发生重大的转折。

要研究中国文化，学习中文便成为李约瑟必经的第一道难关。于是，鲁桂珍义不容辞地担任了他的中文

义务教员，季羡林先生在德国哥廷根留学的汉学家古斯塔夫·哈隆（Ｇ．Ｈａｌｏｕｍ）在剑桥以中国古籍《管子》

为教材教他中文。李约瑟在美国农业部的朋友、首席中文译员迈克尔·黑格蒂（Ｍ．Ｈａｇｅｒｔｙ）学习中文的传

奇经历给他们莫大的启发和激励。李约瑟本人也对方块字情有独钟，他说：读一页中国书好比在大热天游

泳，给人以舒适之感。因为它使你彻底跳出了字母文字的牢笼，而进入一个晶莹明澈的表意文字的天地。［１］７

如果说，１９３７年之后五年是李约瑟研究中国古代文明的热身阶段。那么，１９４２年秋，他在战时来华执行援助

使命后，则“木已成舟，一心一意钻研中国的科学与文化，变成一位东方学家了。”从另一方面客观地说，李约

瑟之所以大相径庭地改行，迷恋于东方文化，也与鲁桂珍这位端庄美貌的东方女性有关———他要在她面前施

展才华，表现一番，令其刮目相看。①

１９４４年２月，初来乍到中国的李约瑟在重庆的中国农学会会议上发表演讲。他先入为主地首次正式提

出了令世人困惑的“李约瑟问题”，并对此提出了两点主张：第一，古代中国人像通常被认为产生科学的古希

腊人一样，是能够探究我们所生活的世界的大自然的。……但由于各种原因，它没有得到进一步的发展。第

二，在很长时间内，可以说大约２５００年间，中国人作出了对整个人类史绝对重要的一些经验发现。……但这

些发现总是停留在经验阶段。在演讲中，李约瑟还提出了下列刺激性的主张：如果中国有像西方那样的气

① 对此，潘吉星先生在２０００年北京的一次李约瑟主题会上也有同感。
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候、地理、社会以及经济因素，而西方有像中国这样的相同条件，近代科学就会在中国产生，而不是在西方。

西方人就不得不学习方块字，以便充分掌握近代科学遗产，就像现在中国科学家不得不学习西方语言那样。

他又称，今天的情况是，近代科学绝对是国际的。在中国科学家与西方科学家之间没有区别。他特别不喜欢

使用“外国”科学或“西方”科学这类字眼儿。科学既是你们的，也是我们的遗产。庄子和阿那克萨戈拉

（Ａｎａｘａｇｏｒａｓ）、朱熹和达·芬奇，干嘛要区别开呢？不存在“外国”科学或“中国”科学这类东西。只有一种

国际性的人类科学，这是我们的共同财产。［５］９３这段话既是李约瑟对“科学”或世界科学的界定，又是他浓郁

的东方情结的真实写照。１９６４年７月，李约瑟和鲁桂珍在当时国际共产主义运动发生危机之际，对中国进

行了三个月的实地访问，全面考察中国的政治、经济和文化建设，搜集中国科技史资料。在对陕西省故地重

游后，一连创作了《在长安孔庙中》《在公主墓前》《延安》《塞上》（后两者在中文本《四海之内》中未选）数首诗

作，抒发、缅怀中国历史文化，颂扬传统的儒家文化，鞭挞残酷的专制制度及讴歌中国革命和建设的胸臆，其

对中国文化感情之真诚、深邃，无不令人感动。此外，在他的《中国科学技术史》巨著中，对锡兰、印度、朝鲜、

越南、日本的科技史及伊斯兰文明的介绍、对比研究可谓比比皆是。这固然是其比较研究方法使然，同时也

是其东方情结的真实表露，他对东方文化爱恋之深，令人动容。直至晚年，李约瑟依然雄心勃勃，与东方文化

难舍难分。他在给胡道静先生的一封信中说，他还想学梵文，写一部《印度科技史》。遗憾的是，天不假年，李

约瑟的这个梦想终究没能实现。
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