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第六章 老、莊「和」思想對後世之影響 

老莊「和」思想影響深遠，漢初淮南王劉安及其門客受到道家的影響，重視

天人關係的探討，以天人關係去探討「和」便是受到老、莊宇宙論之影響。至魏

晉南北朝「和」思想在此時期有了更完整的發展。魏晉六朝的王弼、何晏等人依

據自己的人格理想，從玄學的角度對道家的理想人格境界做發揮。隋唐時代，司

空圖以「道體無名，性與天合」的道家思想構築自己的詩學體系，影響唐代之後

整個封建社會的詩學發展。宋代邵庸認為惟得「中和」之氣方能以物觀物，以性

從理。而蘇軾卻將平淡閑和的態度上升到道家哲學的高度來看，它崇尚自然沖和

之美也繼承與發展了前朝的美學觀，以和諧澹遠為美，逐漸流行於此時代進而影

響整個封建社會後期的美學思想。到了宋代以後，其主要吸取前朝古文家的一些

主張，創見較少。由上可知，老莊的和諧思想影響中國文化思想甚鉅，此節以老

莊對後世之影響做為討論，進而了解老莊「和」思想理路發展與對中國思想造成

的影響。

  老、莊認為「和」是對立面的互相融合與各種相異物質的和諧統一，此種特

性則為「道」的境界，所以藝術、人道和諧的究極，必然就是整個宇宙萬物的和

諧齊一，即天道的和諧。「和」的展現推到最後必然是天道之和諧而「道」則為

其之依據。先秦以後，「和」思想仍然繼續被豐富與發展。中國歷代以來，許多

思想家與文人對於「和」思想的看法，如心態的虛静、境界的沖和皆來自老、莊

和諧思想的影響，隨著歷史的演進，「和」的真善美涵義日趨成熟和完備。 

  漢代是繼秦之後大一統的封建統治王朝，政治經濟制度相對於周秦更為完

備。漢朝將天、地、受盛行於秦漢的宇宙論影響，注重從天人關係去探討「和」，

其中也有部分受到老、莊之影響。漢初淮南王劉安與其門客撰著的《淮南鴻烈》

一書，周詳地描述宇宙的起源變化與各種物產的形態及變異，由自然推及社會，

人納入宇宙大系統中去觀察便是受到老、莊的影響。在〈要略〉提到：「故著書

二十篇，則天地之理究矣，人間之事接矣，帝王之道備矣！其言有小有巨，有微

有粗。」
1可知，劉安及其門客受到道家的影響，重視天人關係的探討其中也參

與了天人感應的學說建立其論點，進而影響「和」思想的演變。 

  在天人關係中，天與人是互相感應的，天和決定人和，而人和也影響著天和，

                                                 
1
 劉文典：《淮南鴻烈集解》（北京：中華書局，1997），頁 707。 
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這是一個相互影響的系統。董仲舒在《春秋繁露〃天地陰陽》曰：「世治而民和，

志平而氣正，則天地之化精，而萬物之美起。」 人民的安定使人民心志和平，

人民心志和平則可以感動天地，使萬物生美，此為「和」的一種過程。《淮南子〃

泰族》曰：「故聖人懷天氣，抱天心，執中含和，不下廟堂而衍四海，變習易俗，

民化而遷善，若性諸己，能以神化也。《詩》云：『神之聽之，終和且平。』」
3聖

人執中含和就能移風易俗，感動神靈，協調人神關係。通過天與人的互相交感、

互相作用，宇宙關係就顯得更為完善、精美與和諧。另外，《淮南子〃氾論》曰：

「天地之氣，莫大於和。和者，陰陽調、日夜分而生物。陰陽相接，乃能成和。」

董仲舒更認為「和」是善與美的最高境界，《春秋繁露〃天地陰陽》曰：「天地

之美莫大於和。」 至此，「和」思想實現了真善美的統一，其在中國文化中的崇

高地位得以全面奠定。 

  魏晉南北朝是中國文化繁盛時期，「和」思想在此時期也有了更完整的發展，

無論是其內涵或是在藝術的融合方面，皆較先秦兩漢時期更加的深入。這種深化

的發展，正是魏晉六朝士族依據自己的人格理想，對「和」思想做了新的作用與

闡釋。魏正始年間（西元 240–249）的王弼、何晏等人吸收了老莊的學說，從

玄學的角度對道家的理想人格境界做發揮。在魏晉玄學中，所謂「和」是由於萬

物之中的精神境界，其主體為「靜專動直，不失大和」《周易〃乾〃彖傳》6即

持一種虛靜無為的心態才能進入的精神境界。何晏、王弼玄學的最高性即是

「無」，它是宗率宇宙間一切事物的精神實體。在《老子指略》中，王弼指出：

「夫物之所以生，功之所以成，必生乎無形，由乎無名。無形無名者，萬物之宗

也。不溫不涼，不宮不商。聽之不可得而聞，視之不可得而彰，體之不可得而知，

味之不可得而嘗。故其為物也則混成，為象也則無形，為音也則希聲，為味也則

無呈。故能為品物之宗主，苞通天地，靡使不經也。」 宇宙天地與人事的精神

本體是「無」。它視之不見、聽之不聞、味之無呈，正因為它是「無」才能「苞

通天地，靡使不經也」，才能居中不偏達到「大和」之境。所以求「和」不在於

協調對立的兩端，而在於崇本息末、以無統有，追求最高的和諧之境。由上可知，

                                                 
2（漢）董仲舒：《春秋繁露》，收入《四部叢刊初編》（臺北：臺灣商務印書館股份有限公司，1975），

卷十七，頁 94。 
3
 劉文典：《淮南鴻烈集解》（北京：中華書局，1997），頁 665。 

4
 同注 3，頁 432。 

5
 同注 2，卷十七，頁 94。 

6（魏）王弼注〃（唐）孔穎達正義：《周易》，收入《十三經注疏》（臺北：藝文印書館股份有限

公司，2001），卷一，頁 11。 
7
 樓宇烈校釋：《王弼集校釋》（臺北：華正書局有限公司，1992），頁 195。 
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魏晉六朝的「和諧」思想大大的超越了前朝，它將人格昇華到永恆超越的宇宙與

精神和諧的境界中，追求的是更深遠的精神之境。另外，在樂論部分，嵇康以玄

學之「和」解釋傳統的樂論之「和」，提出「和聲無象，哀心有主」的看法，建

構成自己音樂美學之「和」的體系。在文論部份，玄學之「和」的方法論對陸機、

劉勰建立本身的文學理論體系也造成了影響。

隋唐時代，是文藝創作繁盛的時期。但在哲學部份除佛教哲學外，卻無出現

超過魏晉南北朝時代的哲學高潮，此時期主要沿襲前代的哲學與方法。晚唐司空

圖依據王弼的玄學理論，建構了以和諧為美的體系。司空圖以「道體無名，性與

天合」的道家思想構築自己的詩學體系，其主旨是以「和」為美。他用淡遠和諧

為美的詩學觀，影響唐代之後整個封建社會的詩學發展。司空圖把理想人格即「太

和」、「大用」與「道」作為宇宙萬物的精神實體，其宇宙本體觀念在《詩品〃

雄渾》提到：「大用外腓，真體內充，反虛入渾，積健為雄。備具萬物，橫絕太

空，荒荒油雲，寥寥長風。超以象外，得其環中，持之匪強，來之無窮。」 所

謂「大用外腓，真體內充」是司空圖詩歌美學的基本命題與論述方法，講的是體

與用、本與末、有與無的關係。「大用外腓」指的是宇宙間充滿各種事物的形態

與變化；「真體內充」是說萬事萬物的本體都是由「道」產生的，他是唯一真實

的存在。這種思想顯然是從玄學「有生於無」的哲學引發而來的。司空圖認為「荒

荒油雲，寥寥長風」的雄渾之美，必須由真體才能獲得，這就是「反虛入渾，積

健為雄」。《詩品〃流動》曰：「荒荒坤軸，悠悠天樞。載要其端，載聞其符。

超超明神，反反冥無。」 「坤軸」、「天樞」指的就是「道」，即由寂然不變

的「道」造成萬事萬物的變化與美。這也就是王弼注《老子〃第四十二章》所說

的：「萬物萬形，其歸一也。何由致一？由於無也。由無乃一，一可謂無。」 又

說：「凡有起於虛，動起於靜，故萬物雖並動作，卒復歸於虛靜，是物之極篤也。」

可知，玄學崇「無」並不否認「有」，而是以「有」明「無」，以「用」觀「體」。

另外，司空圖也強調客體之「道」，必須以純淨素樸的心態求得。《詩品〃沖淡》

曰：「素處以默，妙機其微。飲之太和，獨鶴與飛。」 郭紹虞注曰：「平居澹

素，以默為守，涵養既深，天機自會，故云妙基其微。」 《老子〃第十九章》

                                                 
8（唐）司空圖：《詩品集解〃續詩品注》，（臺北：河洛圖書出版社，1974），頁 3。 
9
 同注 8，頁 42-43。 

10
 樓宇烈校釋：《王弼集校釋》（臺北：華正書局有限公司，1992），頁 117。 

11
 同注 10，頁 36。 

12
 同注 8，頁 5。 

13
 同注 8，頁 6。 
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提出：「視素保樸，少私寡欲。」《莊子〃馬蹄》也說：「同乎無知，其德不離；

同乎無欲，是謂素樸。素樸而民性得矣。」王弼在《老子指略》更倡言：「故見

素抱樸以絕聖智，寡私欲以棄巧利，皆崇本息末之謂也。」 從老莊至玄學都強

調素樸之心的獲得，而素樸之心的獲得必須以摒除智慧和巧利為前提，進而達到

最終超脫物態的自由和諧的心境。由上可知，司空圖的思想表達出對「和」思想

蘊含的心之虛靜與客體的相合以創造物我無際的和諧境界。他依據道家和玄學思

想，融合自我的詩學，作出獨特的看法，發展出卓越的理論創見，並影響到唐代

之後的文學。

  宋代是封建社會由盛轉衰的初期階段。宋初統治者為避免晚唐五代以來籓鎮

割據的局面重新出現，採取了重文輕武的治國之道。因此學術文化空前繁盛，士

人地位日益提高，但這種情況也造成不重視武力、人民也因世襲制造成職弱職貧

的狀況。為維護以衰頹的封建統治，宋代理學應運而生，它是將封建道德從外在

的教條論證為宇宙本體，且融合道家的天道自然與儒家的社會之道的心性之學。

宋代的理學家深知，單存強調存天理、滅人欲，以道心正人心，畢竟只是一種外

在的節制，未能從根本上脫離發乎情止乎禮的範圍。因此他們吸收玄學所倡導「崇

本息末」的方法，從本體上取消情的自在性。道家認為事物的變化與人生的遭遇

皆屬非我所能左右的道家自然，故又稱之為命。〈德充符〉曰：「有人之形，無

人之情」（內，頁 217）所謂「無情」理學家邵雍、二程吸取了老莊的這一思想。

他們認為「性」是天理的表現，它是中正無偏的，而「情」是一己之情，是有偏

私的。邵雍在〈觀物外篇〉曰：「以物觀物，性也；以我觀物，情也。性公而明，

情偏而暗。仁得中和之氣則剛柔均，陽多則偏剛，陰多則偏柔。人智強而物智弱。」

「性」由於得自天理，能摒除自我，以物觀物；而情為偏至的一己之物，為暗

黑不明，惟得「中和」之氣方能以物觀物，以性從理。另外，在美學部份，理學

家將「理」、「太極」認為宇宙與道德的最高準則，也是至中的審美境界，主張

除去人欲、與理合一。審美範疇中，「和」的保守、落後因素，皆被理學家發展

到了極致。

  另外，北宋張載受到《易傳》的影響進而提出「太和」一詞，而《易傳》綜

合了先秦「和」的思想，自然也受到道家和諧思想的影響。因此，張載的「太和」

必有道家和諧思想之影響。《正蒙〃太和》曰：「太和所謂道，中涵浮沉、升降、

                                                 
14

 樓宇烈校釋：《王弼集校釋》（臺北：華正書局有限公司，1992），頁 198。 
15（宋）邵雍:《皇極經世》，收入《續百子全書》（北京：北京圖書館出版社，1997），第七冊，

頁 108。 
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動靜相感之性，是生絪縕，相蕩、勝負、屈伸之始。其來也機微易簡，其究也廣

大堅固。」16「太和」就是作為世界本體的「道」，它包涵著浮沉、升降、動靜

等對立統一的關係。王船山注曰：「太和，和之至也。道者，天地人物之通理，

即所謂太極也。陰陽異撰，而其絪縕於太虛之中，合同而不相悖害，渾淪無間，

和之至矣。未有形器之先，本無不和，既有形器之後，其和不失，故曰太和。」

17「太和」是指最高形態的和。和諧是宇宙存在的本來狀態，又是萬物運行的依

歸。宇宙萬物由氣構成，未有形器之先，本無不和，既有形器之後，陰陽二氣又

不失其和。萬物皆是由陰陽二氣變化而來，相反相成，因此，萬物在本質上都是

互相和諧的。可見，張載所提出的「太和」使中國和諧思想得到了充分的發揮且

有助於我們深刻理解中國哲學中的和諧思想。

萬事萬物皆是相反相成的，宋代產生的各種問題，也促成有見識的思想家與

文學家對於天道人事展開心的反思。這種時代激發了追求情性自由、推崇自然沖

和之美的文學家，其代表者為蘇軾。蘇軾將平淡閑和的態度上升到道家哲學的高

度來看，〈送参寥師〉：「欲令詩語妙，無厭空且靜，靜故了群動，空故納萬境。

閱事走人間，觀身臥雲嶺，鹹酸雜眾好，中有至味永。」 詩境的空靜閑和，是

容納萬境的前提，猶如鹹酸眾味，必有「至味」為其「味外之旨」。這是以「無」

統「有」，以「至和」協調眾物的審美追求。另外，「沖和之美」也是蘇軾強調

的特點。沖和之美看似平淡無奇，但卻蘊含著深遠的韻致。宋代論平和之美，強

調它是對立統一所造成的美。蘇軾稱讚韋應物、柳宗元的創作曰：「發纖濃於簡

古，寄至味於澹泊，非余子所及也。」（書黃子思集後〉 「纖濃」與「簡古」、

「至味」與「澹泊」看上去是對立的，但兩者卻互相包含、相反相成。蘇軾為此

時期的代表，它崇尚自然沖和之美也繼承與發展了前朝的美學觀，以和諧淡遠為

美，逐漸流行於此時代進而影響整個封建社會後期的美學思想。

宋代以後，封建社會如日薄西山，急轉直下，金、元外族統治者相繼蠶食。

金元時期的學術發展以理學為主，其主要吸取前朝古文家的一些主張，創見較

少。明代統治者推翻元朝後，為了封建統治的需要，以程朱理論為主。而明初宋

濂等人的文論雖沿襲道家的主張，但卻缺乏新意。到了清朝，少數民族入主中原，

他們強化了封建思想。在學術方面，統治者則採取高壓與懷柔政策。道家之「和」

超越現實的境界並有調和萬物、隨順境遇的思想，恰好契合清初統治者對文人統

                                                 
16（宋）張載，（明）王夫之：《張子正蒙注》（臺北：世界書局，1962），頁 1。 
17

 同注 16，頁 1。 
18（宋）蘇軾：《蘇東坡全集（上下）》（臺北：河洛圖書出版社，1975），頁 149。 
19

 同注 18，頁 559。 
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制的需要，所以在清代早期與中期崇尚著「沖和澹遠」的思想。至 1840 年鴉片

戰爭爆發以來，由於西方東漸，中國傳統和諧思想受到嚴重的挑戰與衝擊。但隨

著社會結構的變化與新興階級的興起，反而對中國傳統和諧思想造成了更進一步

的發展，重新開啟中國和諧思想新的一頁。

中國文化的「和」思想是從整體的概念所發展而出的，認為「和諧」是事物

的本來狀態，也是一切運動的最高目標。中國思想家主張以和求和，強調用和諧

的手段達到和諧的目的，他們所認為的「和」不是一種不變的形式而是一種圓融

的境界或狀態。20而老、莊的「和」思想更是如此，老子認為世界的本然狀態就

是一團「和氣」。從歷史的長遠過程來看，「和」是永恆的，「爭」是短暫的，其

最終都須歸依於永恆不變的「道」。「道」突破了一切對比的世界，消滅了一切的

紛爭。雖然，人世間有著差別與區分，但宇宙的本真卻是絕對、無分、齊一的。

以宇宙本真的觀點，離開一切的差別，以此觀照萬物的齊一，沒有任何事物的執

著或拘礙，遊於絕對的自由。莊子繼承了老子的「和諧」思想並更加發揚，從宇

宙的觀點延伸至生命的意義，得出「天人合一」的看法。《莊子》曰：「以道觀之，

物無貴賤；以物觀之，自貴而相賤：以俗觀之，貴賤不在己。」（外，〈秋水〉，

頁 577）從「道」來看，萬物沒有貴賤的分別；從萬物本身來看，卻都自以為貴

而互相賤視；從流俗來看，貴賤不在於自己。這種自貴的想法與盲目從俗的心態，

加劇著人們的分化。莊子認為，貴賤只是人們的區分。從「道」來看，世界上所

有的分化都是人為的，一切對立都是相對的。順著事物大的一面看而認為它是大

的，那就沒有一物不是大的；順著事物小的一面看而認為它是小的，那就沒有一

物不是小的。只從自己一方去看，必然形成相互之間的對立，若換一個立場，就

可以理解對方的想法。一旦跳出雙方的立場便可消解對立，所以對立並不是絕對

的狀態。事實上，天地、陰陽、有無、大小、是非、正反，原本是渾然一體不可

分割的，而人類卻要將它們區分開來，就產生了無窮無盡的爭執與紛亂。因此，

莊子認為須化解一切人世間的差別，使萬物回歸他們的自然本性，各任其性，各

安其分的自然和諧狀態，進而達於「道通為一」的和諧境界。老、莊除了探討「和」

在人世間的應用之外，更擴大從宇宙的和諧來看，賦予「和」有其宇宙論的基礎

與個體心靈的依據。秦漢以後，中國思想家們不斷把老莊「和諧」思想融入至其

思想體系中，「和」思想逐漸成為中國文化的共識。中國的「和諧」思想促進了

中華民族的凝聚與融合，至今仍為我們提供心理支持，而「和」的方法仍為共生、

                                                 
20

 馬中：《人與和；重新認識中國哲學》（西安：陝西人民出版社，2007），頁 189。 
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合作的論點提供依據，同時對緩和人與自然的緊張與推動有著啟發的意義存在。 


