
随着科学技术和工业文明的发展，人类从

大自然中获取了巨大的社会财富，生活水平日

益丰裕。但是，它也引发了人口爆炸、环境污染

和资源匮乏等严重的生态环保危机，直接危害

着人类自身的生存。这是当代全球性的社会问

题之一。而要解决这一社会问题，除了制定与

实施各种生态环境保护法律外，更重要的是要

从道德上建立与完善生态伦理学，以新的人道

主义来转变人的价值观念，增强全人类的地球

环保意识，重建人类与自然的良性互动、协调发

展的关系。

在农业文明基础之上建立起来的中国古代

儒家思想，虽然不可能提出现代意义的生态伦

理学，但在它的思想体系中含有极为丰富的朴

素的生态伦理观念，这对于建构现代生态伦理

学具有重要的意义。当代美国生态伦理学权

威、国际环境协会主席科罗拉多教授指出：建立

当代生态伦理学的契机和出路在中国传统的哲

学思想中。所以，发掘与弘扬儒家的“天人合
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“天人合德”和动植物的保护、

一”价值观念以及在它指导下提出的各种生态伦理学思想，是摆在

我们面前的一项重要的历史任务。

在儒家的天人关系中，虽有“天人之分”（如荀子）和“天人交

胜”（如刘禹锡）之说，但在儒学史上“天人合一”论始终占据主导地

位。所谓“天人合一”，从价值观上，就是肯定人与自然皆有各自的

独立的存在价值，认为天与人之间应该形成和谐、统一的关系。只

有这种和谐、统一的天人关系，才是人类赖以生存和发展的理想境

界。

泰伯》）。战国中期，孟

“天人合德”，是儒家“天人合一”思想的第一种重要形式。这

种“天人合一”形式，首先是由孔子在春秋末年提出的。他认为天

人关系应是“唯天为大，唯尧则之”（《论语

苗助长”的故事，就是顺天思

子认为天是“莫之为而为”的客观必然性。对于自然界的客观必然

性，只能是“顺天”而不能“逆天”。“

想的生动说明。战国末年，《易传》作者在孔、孟思想的基础上，提

出“夫大人者，与天地合其德，与日月合其明，与四时合其序，与鬼

神合其吉凶，先天而天弗违，后天而奉天时”的思想。这里所谓“天

地之德”，即《系辞传下》所说“天地之大德曰生”，即认为天地的本

性（德性）是生生不息地生长发育万物，圣人所追求的基本价值也

是从珍惜生命出发，大力促使生物“生生不息”。只有按照“生生”

之德而成就“盛德大业”，才能达到“先天而天弗违，后天而奉天时”

的人与自然和谐的境界。汉代儒学大师董仲舒依据“道之大原出

于天”的命题，提出了“圣人法天而立道”（《天人三策》）的思想。宋

代周敦颐在《太极图说》中也提出了“圣人与天地合其德”的天人合

一思想。明清之际，王夫之在《周易外传》中，进一步从理论高度把

这种“天人合一”模式升华为“圣人尽人之道而合天道”的哲学命
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胎杀夭，则麒麟不至郊；竭泽涸渔，则蛟龙不合阴

（

题。由上述可知，“天人合德”是儒家一贯提倡的“天人合一”的重

要形式。

富国》）他具体分析说：北海有走马吠犬，“然而中国得而畜

儒家在人类长期的生产和生活实践中，不只认识到动植物是

人类的生存之本，即人类的衣食住行无不取之于自然，同时也认识

到这些生物资源是有限的。荀子指出：“夫天地之生万物也，固有

余足以食人矣；麻葛茧丝鸟兽之羽毛齿革也，固有余足以衣人矣。”

（《荀子

南海有羽使之 之革）、曾青（铜精）、丹干（丹、齿（象齿）革（犀

（麻布）、鱼盐，“然而中国

西海有皮革、文

砂），“然而中国得而财之”；东海有紫

得而衣食之 牛尾），“然而中国得而用之”。

王制》）在这里，荀子充分肯定了“天之所

“故天之所覆，地之所载，莫不尽其美，致其用，上以饰贤良，下以养

百姓而安乐之。”（《荀子

覆，地之所载”的自然资源是人类赖以生存和发展的物质基础。但

是，人类如果对大自然采取“杀鸡取卵”、“竭泽而渔”的手段，无限

制地向大自然索取，总有一天这些自然资源会枯竭，导致人类自我

毁灭。基于天地自然资源的有限性与人类需求的无限性的矛盾，

上

从持续发展、永续利用原则出发，儒家在总结前人生态观念的基础

逐步萌生了“爱物”的生态道德观念。提倡保护动植物，主张

合理利用自然资源，反对破坏性地开发与利用生物资源。

儒家重视人际道德，这是人所共知的。但是儒家是否提出过

“生态道德”观念，则是“见仁见智”了。孔子热爱自然，热爱生命。

他对于谷物瓜果之类，从来都是“不时不食”。（《论语 乡党》）即没

有成熟，便不去吃它。他尤为痛恨那种竭泽而渔，覆巢毁卵的残暴

行为。他说：“

孔子世家》）孟子发挥孔子的阳；覆巢毁卵，则凤凰不翔。”（《史记

文传解》关于自然保护思想等等。君”的故事，以及《逸周书

鲁语》记载“里革断罟匡殷本纪》记载的“网开三面”的典故，《国语①如《史记
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看成道德与人际道德（“内节于人

故不杀犬、

亲。亲亲而仁民，仁民而爱物。”（《孟子

“仁爱”思想，提出“君子之于物也，爱之而弗仁；于民也，仁之而弗

尽心上》）这一命题不但说

王制》）何谓“义”（道德）呢？

明孟子具有生态道德观念，而且也回答了生态道德与人际道德的

关系。在孟子看来，道德系统是由生态道德（“爱物”）和人际道德

（“亲亲”、“仁民”）两大部分构成，这是一个依序上升的道德等级关

系。荀子认为人与草木禽兽不同的地方在于“人有气有生有知亦

且有义，故最为天下贵也。”（《荀子

强国》）明确地把“夫义者，内节于人而外节于万物者也。”（《荀子

生态道德（“外节于万物者也

统一体的两个不同方面，并且将它们的关系规定为“外”与“内”的

关系。这就说明，儒家不但重视人际道德，而且也把道德由人际道

德扩展到宇宙万物，从而提出了“爱物”与“厚德载物”的生态观念。

战国时期，随着农业文明的进一步发展，人与自然之间的某些生态

平衡也遭到破坏，遂使环境恶化和资源衰竭。孟子曾指出：位于齐

国都城临淄南的牛山，原本树木茂盛，而“斧斤伐之，可以为美乎？

是其日夜之所息，雨露之所润，非无萌蘖之生焉，牛羊又从而牧之，

是以若彼濯濯也。”（《孟子。告子上》）牛山由茂美而变成秃山，即是

尽心上

生态平衡破坏的典型例子之一。所以，孟子提出了“仁民而爱物”

的生态观念。这里所谓“爱物”，略当于现代的（《孟子

尽心下

“生态道德”概念。孟子根据“人皆有不忍人之心”的人性论，通过

“仁者以其所爱及其所不爱”（《孟子 的方法，将“亲亲”、

（《孟子

“仁民”的道德观念扩展到一切生物身上，主张“恩足以及禽兽”。

梁惠王上》）孟子从“恩足以及禽兽”观点出发，反对任意残

忍食其肉，是以君子远（远离）庖厨也。”（《孟子

杀动物，指出：“君子之于禽兽也，见其生，不忍见其死；闻其声，不

梁惠王上》）《礼记

玉藻》篇也向统治者提出君子“弗身践（翦，杀也）”的珍惜、怜悯动

。君子远

物的思想，提出“君无故（祭祀之属）不杀牛，大夫无故不杀羊，士无

厨，凡有血气之类，弗身践也。”这种“君子
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季节）变化而发育成长的

季氏》）篇中，提出摒弃“乐

远庖厨”、君子“弗身践”的观念，较之今天某些海吃者津津有味地

大嚼尚在张口喘气的鲤鱼、凿开活蹦乱跳的猴的脑袋吞吃活脑的

作法，更符合生态道德原则。儒家从爱惜动物的立场出发，力戒

“佚（逸）游（游猎）”之道。孔子在《论语

好生》）如果说，儒家由“不忍人

佚游，乐宴乐”的思想，极力反对一味以游猎贪宴为乐。孟子基于

“好田（田猎）亡其国”的历史教训，从生态学角度提出“从兽（田猎）

无厌为之荒”的命题，反对统治者沉溺于声色犬马之中，这具有保

护动物的合理思想。《易传》作者进一步从哲学上把孟子的“爱物”

思想概括成“君子以厚德载物”的命题。认为人类应该效法大地，

把仁爱精神推广到大自然中，以宽厚仁慈之德包容与爱护宇宙万

物，使人类与自然之间建立起一种和谐的关系。儒家认为只有君

子具有这种“厚德载物”的包容精神，具有“好生而恶杀”的生态意

识，才可以保护动物资源，促进良性生态循环，“舜之为君子也，其

政好生而恶杀”，“是以四海承风，畅于异类，凤翔麟至，鸟兽驯德。

无他也，好生故也”。（《孔子家语

之心”引出“君子远庖厨”，君子“身弗践”的内在心理要求，那末由

“厚德载物”引出力戒“佚游”之道，则是从外在方面向环境管理者

提出道德要求。不管是内在的心理要求，还是外在的管理要求，都

是儒家“爱物”生态伦理思想的重要内容。

述而》）

在人与自然关系上，如何贯彻与施行“爱物”的生态伦理原则

呢？儒家学者多依大人“与天地合其德”，“与四时合其序”的价值

观念，提出了极为丰富的保护生态环境的思想。春秋末年，孔子从

珍惜动物观念出发，提出了“钓而不纲，弋不射宿”（《论语

的主张，反对使用灭绝动物的工具，注意动物的永续利用，含有“取

物不尽物”的生态道德思想。

战国中期，孟子根据动植物依“时

池，鱼鳖不可胜食也。斧斤以

生态规律，提出了“取物以顺时”的生态道德观念。他提出：“不违

农时，谷不可胜食也。数罟不入
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等人），把他们与好战者，合纵、商

时人山林，材木不可胜用也。谷与鱼鳖不可胜食，材木不可胜用，

是使民养生丧死无憾也。养生丧死无憾，王道之始也。”（《孟子 梁

惠王上》）认为只有严格地按照这一生态道德观念办事，才能真正

达到“五亩之宅，树之以桑，五十者，可以衣帛矣。鸡豚狗 之畜，

无失其时，七十者，可以食肉矣。百亩之田，勿夺其时，数口之家，

可以无饥矣。”（《孟子 梁惠王上》）的目的。这样，孟子就从生态学

的角度描绘出一幅“宅 衣帛”、“畜 食肉”、桑 时

“田 时 家无饥”的良性人类生态循环的画面。同时，儒家

还认识到土地是生、藏、养万物的物质基础，指出土地“深 （掘）

死则入焉。”（《荀子

之而得甘泉焉，树之而五谷蕃焉，草木殖焉，禽兽育焉，生则立焉，

尧问》）所以，儒家从保护土地资源出发，主张

告子下》），只是反对盲目地开垦荒地，无

依“时”利用土地资源，主张在夏天“不可以兴土功”，因为夏季是农

作物的生长季节，使用土地会破坏农作物的生长；在冬天“土事毋

作”，因为冬天是“天地之闭藏”和万物休闲的季节，如果冬季使用

土地，会使“地气沮泄”，致使“诸蛰则死，民必疾疲，又随之以丧”，

不但破坏了自然界的生态平衡，而且也破坏了社会的稳定与和谐。

孟子还提出以法律手段来保持土地资源，提出：“善战者服上刑（重

刑），连诸侯者次之，辟草莱，任土地者次之。”这里孟子并不反对

“土地辟，田野治”（《孟子

限地消耗地力的做法（如李

连横者皆视为罪恶之人，理应受到法律制裁。

战国末年，儒学大师荀子继承与发展了孔孟的生态道德思想，

更加系统地阐述了以“时”保护自然资源的理论。指出：“圣王之制

也：草木荣华滋硕之时，则斧斤不入山林，不夭其生，不绝其长也；

鼋 鱼鳖鳅鳣孕别（产卵）之时，罔罟毒药不入泽，不夭其生，不绝

其长也；春耕、夏耘、秋收、冬藏，四者不失时，故五谷不绝，而百姓

有余食也；污池渊沼川泽，谨其时禁，故鱼鳖优多，而百姓有余用

也；斩伐养长不失其时，故山林不童（山无草木），而百姓有余材
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、鱼鳖鳅鳣以时别，一而成群，然后（同专）车，鼋

也。”（《荀子

王制》）是也。所谓“不税”，即采取不纳税方法进行环境管

王制》）这里他和孟子一样，明确地把自然保护分为三

种类型：一是森林资源及其具体保护措施，二是动物资源及其具体

保护措施，三是农业资源及其具体保护措施，构成了一个完整的自

然保护思想体系。同时，荀子也注重环境管理的“王者之法”，提出

“山林泽梁，以时禁发而不税。”（同上）所谓“以时禁发”，即是根据

季节（时）的演替来管理资源的开发与利用，即在春夏两季林木生

长阶段不入山伐木，所谓“草木荣华滋硕之时，则斧斤不入山林”是

也；只有在秋冬两季才能进山采伐，即“草木零落，然后入山林”

（《礼记

，行（通）水潦（音老，大水

理，鼓励人们利用自然资源。荀子还十分注重从政治制度上来管

理自然资源。在他看来，只有设置专门环保机构和官吏，“王者之

制”，“王者之法”才有可靠的保证。荀子对环保行政机构和官吏的

职能明确规定如下：“修堤梁（桥），通沟

也），视肥

积聚之地），安水藏（使蓄水处不漏不溢），以时决塞；岁虽凶败水

旱，使民有所耘艾（收获），司空之事也。相高下（原

（通“素”，

，序五种（黍稷豆麻麦），省（观察）农功，谨蓄藏，以时顺修（修订

整理），使农夫朴力而寡能（同疲），治田（即司田）之事也。修火宪

（防火法令不使非时焚山泽），养山林薮泽草木鱼鳖百

不屈（竭），虞师之事也。”（《荀子

“百素”即各种蔬菜），以时禁发（禁止与采取），使国家足用而财物

王制》）只有环保机构和主管人

员，认真贯彻与执行自然保护条例，才能达到“万物皆得其宜，六畜

植）时，则草木殖”（《荀子

皆得其长，群生皆得其命。故养长时，则六畜育；杀（破伐）生（种

王制》）的天人和谐的理想境界。只有达

）之；然后瓜桃枣李一本（株）数以盆鼓（量也），然后荤菜

到天人和谐的理想境界，才能做到“亩数盆（一种量器），一岁而再

获（同

（葱、姜、蒜之类）、百疏（蔬）以泽量（满泽皆是，不可数量），然后六

畜禽兽一而

飞鸟、 雁若烟海，然后昆虫万物生其间，可以相食养者不可胜数
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这里所描绘的完全是一幅农业社会中的自也。” 荀子 富国》）

然生态良性循环的社会蓝图，是儒家所追求的最高价值取向。

池”和荀子的“罔罟毒草药不入

成书于秦、汉之际的《礼记》（特别是其中的《王制》、《月令》等

篇）多杂秦制，又博采战国儒家之说，从礼治和法律角度，更为充实

与发展了儒家的人类生态伦理思想。（一）“取物不尽物”。《月令》

篇作者发挥孟子的“数罟不入

夭、不覆巢。”“置

泽”的思想，规定万物复苏、生长的春天，“昆虫未蛰，不以火田。不

麛、不卵、不杀胎、不 （兽罟）、罗罔（鸟罟）、毕

兽之药（毒药），毋出九门。”“天子不合围，诸翳（小而柄长之罟）、

侯不掩群”，即要求天子打猎只“围其三面而不合”，诸侯打猎亦如

此，以免杀伤过多，灭绝生灵。（二）“取物以顺时”，即主张“林、麓、

、泽，以时人而不禁”。规定“獭祭鱼（十月），然后虞人人泽梁；豺

化为鹰（八月），然后设祭兽（九、十月），然后田猎； 罗（捕鸟

夏天是植物盛长之时，规定“毋伐大树”、

网）；草木零落（十月），然后入山林。”春天是树木生长季节，规定

“禁止伐木”，“毋焚山林

“驱兽毋害五谷，毋大田猎”；秋天“草木黄落，乃伐薪为炭”；冬天

始渔”（《礼记

“山林薮泽，有能取蔬食、田猎禽兽者，野虞教导之”；冬季“命渔师

月令》）等。《礼记》作者也注重从环境经济学角度，

王制》），禁止人们在五谷不成

采用经济手段来管理自然资源，如规定“五谷不时，果实未熟，不粥

于市；木不中伐，不粥于市”（《礼记

挥“虞

熟、树木不成材时，在市场上出售获利。同时《礼记》作者也注意发

环境管理之官吏）的环境管理职能。如对于森林资源，要

求“虞”在“季春”时禁止人们“毋伐桑 ”；“季夏”，禁止斩伐树木；

在“仲冬”采伐季节，虞人要做好安排，禁止掠夺。对于野生动物资

源，要求“水虞”、“渔师”在“孟冬”时，做好渔政管理工作，收取山泉

池泽之赋；规定在禽兽鱼鳖幼小、还不能斩杀时，不得在市场买卖

大① 《荀 子 云：“故家，五亩宅，万亩田，务其业而勿夺其时，所以富之也。”
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强调“以粮为纲”，滥砍滥伐森林，使森林资源锐减，到

月

（“禽兽鱼鳖不中杀，不粥于市”）；“仲冬”田猎时要求必须听从野虞

的指挥，不得自行其事，禁止互相掠夺。这样，《礼记》就以“时”为

基础与核心，构筑了一个生态学（时）、环境管理（虞）和环境经济

（市）三位一体的人类生态经济学思想体系，具有极大的科学性和

合理性。

年夏，“令三

从秦汉开始，由于中国人口的逐年增长和统治者的贪得无厌，

不仅山林川泽的生物资源得不到保护，而且还经常进行毁林开荒，

围湖造田等掠夺式的开发，导致山洪暴发，水土流失，水旱灾荒频

繁发生。所以，历代封建王朝都依据儒家的人类生态伦理思想，颁

布有关生态环境保护的法令。如汉宣帝在公元前

辅毋得以春夏捅巢探卵，弹射飞鸟”；南北朝时期，宋明帝于公元

年明令禁止不按季节捕鸟；北齐后主于公元

禁止用网捕猎鹰、鹞和观赏鸟类；唐高祖于公元

禽异兽；宋太祖于公元

宗于公元

年下令禁止春夏两季捕鸟射鸟；辽代道

年颁布命令，禁止鸟兽繁殖季节在郊野纵火等。

儒家的这种“天人合德”的价值观念以及由它提出的“取物以

顺时”、“取物不尽物”的生态环保思想，在今天也有重要的参考价

值。近百年来，人类由于“人定胜天”的价值观念的影响，到处乱伐

森林，过度残杀动物，导致生态环境失衡。从新中国成立后，环保

事业虽有较大发展，但是由于“左”的社会思潮的影响，使生态环境

也遭到严重破坏，滥挖滥采矿产资源，造成地貌、景观的破坏；片面

我国森林覆盖率仅占

年代初，

牺牲牧业、渔业，使草原退化、沙化，

水土流失严重；目前有些农民的短视行为，造成土壤退化，乱捕乱

采，破坏野生动植物资源。由于我国植被的破坏、沙漠化和过度采

捕，大批生物物种濒临灭绝。我国珍稀动物大熊猫因其食源

年

箭竹的衰败而面临困境，就是典型事例之一。在世界范围内，据巴

西《标题》周刊 年，全球每年滥砍滥日报道：最近

‘

年发布命令，

年下令禁献奇
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伐森林 万公顷，亚洲每年减少 万公顷，非洲减少 万

公顷，欧洲的原始森林几乎完全消失。每天约有 平方公里热

带雨林从地球上消失，此类情况，不能不造成森林面积的锐减。全

世界共有 种动物或植

彻

种动物受到绝种的威胁，每天都有

物从地球上消失。估计今后

种。到本世纪末，人类已知的动植物中将有

年，动植物灭种率将增加到每小时

种，每天

底消失。我们面对如此严重的生态环境危机，重温一下中国儒家

的生态道德思想，是可以从中受到有益的启示的。

年

从改革开放以后，根据我国生态环保的实际情况，在继承与发

扬儒家的生态环保思想的基础上，先后制定出《水土保持工作条

例》 月），《中华人民共和国森林法》 月），《中年

月），《中华人民共和国矿产资源年

年

华人民共和国渔业法》

法》 月），《中华人民共和国森林法实施细则》 年

年月），《中华人民共和国野生动物保护法》 月）等。在这

在育林期，“不得滥伐幼树”，禁止在幼林地内“砍柴、放牧

些生态保护法律中，依据儒家的“取物以顺时”的原则，规定在禁渔

期，“禁止捕捞有重要经济价值的水生动物苗种”，禁止捕捞“怀卵

亲体

规定“合理使用

在禁猎期内，“禁止捕捞和其它妨碍其野生动植物生息繁衍的活

动。”根据儒家的“取物不尽物”的原则，规定“对森林实行限额采

伐，鼓励植树造林、封山育林、扩大森林覆盖面积

在捕捞鱼时，“不得使用禁止的渔具、捕捞方草原，防止过量放牧

鱼”

法和小于规定的最小网目尺寸的网具进行捕捞”，“禁止炸鱼、毒

禁止使用军用武器、毒药、炸药进行捕猎。”从这些规定中也

可以看出，儒家的生态环境思想，在今天具有多么重要的现实意

义。
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韩愈“天之说”蕴含的生态环境思想

痔，虫生之；木朽

年）字退之，河南河阳（今河南孟县）人。

他是唐中期著名的文学家和哲学家。在文学上，他提倡散体、反对

骈文，与柳宗元同为“古文运动”的倡导者。在哲学上，撰写《原

道》、《原性》、《原人》、《原鬼》等，以儒家“道统”继承人自居，维护儒

家的正统地位，力排佛老之说，是唐代儒家思想的重要代表人物之

“天人感应”论，是儒家“天人合一”论的第二种重要形式。唐

代韩愈提出的“天之说”，既不同于殷周的“神人感应”，也不同于汉

代董仲舒的“天人相类”说，而是一种特殊形式的“天人感应”理论。

什么是韩愈的“天之说”呢？我们先将他关于“天之说”的思想

摘录如下，然后再作具体分析。他说：

今夫人有疾痛、倦辱、饥寒甚者，因仰而呼天曰：“残

民者昌，佑民者殃。”又仰而呼天日：“何为使至此极戾（违

饮食既坏，虫生背道理）也

赘、

”若是者举不能知天。夫果

之；人之血气败逆壅底，为痈疡、

而蝎中，草腐而萤飞；是岂不以坏而后出邪？物坏，虫由

之生；元气阴阳之坏，人由之生。虫之生而物益坏，食啮

之，攻穴之，虫之祸物也滋甚。其有能去之者，有功于物

者也；繁而息之者，物之仇也。人之坏元气阴阳也亦滋

甚：垦原田，伐山林，凿泉以井饮，窾墓以送死，而又穴为

池，，筑为墙垣、城郭、台榭、观游，疏为川渎、沟洫、

燧木以

情，

，革金以熔，陶甄琢磨，悴然使天地万物不得其

倖冲冲，攻残败挠而未尝息。其为祸元气阴阳也，

不甚于虫之所为乎？吾意有能残斯人使日薄岁削，祸元

气阴阳者滋少，是则有功于天地者也；繁而息之者，天地

之仇也。今夫人举不能知天，故为是呼且怨也。吾意天

二、

韩愈（公元
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闻其呼且怨，则有功者受赏必大矣，其祸焉者受罚亦大

矣。（柳宗元《天说》转引）

，不见于韩愈著作集，只是附在柳宗元的《天韩愈《天之

一文中，作为反面资料而保存下来的。近几十年来，他的“天之说”

多被学术界说成“污点”，斥为奇谈怪论。其实，这是一桩冤案。我

们只要揭开韩愈“天之说”的神学外衣，即可发现它包涵着极有价值

的生态环保理论。切不可为其神学外衣所蔽而将其中的生态环保

理论抛弃，正如给婴儿洗澡一样，切不可因倒污水将婴儿一块倒掉。

韩愈的“天之说”，到底包涵哪些生态环保思想呢？在我看来，

至少有如下三点：

第一，韩愈所说的“天”，具有“意志之天”与“自然之天”两层含

义。他在《与卫中行书》中云：“贤不肖，存乎己；贵与贱、祸与福，存

乎天”，即承认人间的贵贱、祸福是由天命决定的。这是“意志之

天”。多年来，学术界只看到韩愈的“天”的神学意义，而忽视其“自

然之天”的意义。在上述引文中，韩愈说的“天”主要是指“元气阴

阳”、“天地万物”（如田原、山林、河流、清泉等），略等于我们说的

“自然之天”。这一“自然之天”，在他的《原人》一文中亦可以得到

佐证。“形于上者谓之天，形于下者谓之地，命于其两间者谓之人。

形于上，日月星辰皆天也。”从“天”的这种二重性出发，在天人关系

上，韩愈也相应地引出了两种不同的天人关系模式。

第二，从“自然之天”出发，韩愈认为“元气阴阳之坏，人由之

生 人生之后，“人之坏元气阴阳也亦滋甚”，遂形成天与人的对立

关系。在这种天人相分的模式中，韩愈并不一般地反对人类从事

“垦原田，伐山林”，疏治河流，修建房屋，采炼矿物，制造陶玉器等

生产活动，也不一般地反对人类的“凿泉以井饮、 墓以送死”、“穴

为偃溲”等日常生活活动。他所反对的只是为了满足人类膨胀的

物质欲望，无限度地向大自然索取，人对自然的破坏，正如“虫之生
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还必须大

而物以坏，食齿之，攻穴之，虫之祸物也滋甚”一样，“悴然使天地万

物不得其情”，造成自然生态失衡。这里，韩愈既肯定了人类的生

产活动给社会带来的物质利益，同时也敏锐地看到了它对自然生

态平衡的严重破坏。他对宇宙的观察比一般的封建社会的政治家

和思想家要高明得多，要深刻得多！

更令人敬佩的地方，是韩愈不只是看到了人对自然生态平衡

的破坏，还进一步指出人口过速增长是造成自然生态平衡破坏的

重要社会根源，指出“繁而息之者，天地之仇也。”随着人口的迅速

增长，要吃饭，要住房，要烧柴，要喝水，要使用器皿，甚至还要挖墓

送死，掘坑大小便等，这也会造成对生态环境的巨大负担和压力。

为满足人类这些过量的物质要求，社会生产者总是“倖悻冲冲”地

不择手段地向大自然索取，“攻残败挠而未尝息”，使大自然的生态

环境的破坏远远超过了虫子对物质的破坏。

韩愈“天之说”所包含的这种生态环保思想，并非一时感情冲

动所发，而是他对封建社会中天与人的对立关系经过长期考察所

作出的结论。唐王朝建都于长安，位于黄土高原。在唐以前，黄土

高原不仅有山（如太行山、华山、吕梁山、六盘山、终南山等），有河

（如渭河、洛河、汾河、沁河等），有湖（如汾河中的昭余祁，关中的弦

蒲薮，六盘山的朝那湫池，沁河流域的 泽等），还有一片片绿树碧

波的森林和茂美的草原，直到南北朝时还是一派“风吹草低见牛

羊”的景象。但是，发展到了唐玄宗时，随着唐王朝的兴盛，人口再

度上升，已达到

峰。

万，是继汉朝之后的又一个人口出生高

随着人口的过快增长，粮食、燃料、住房和手工业日用品的

除了发展水利灌溉事业（即“疏为川渍、沟洫、

供应也都比较紧张。为了解决增长人口的生活问题，封建统治者

池”）外，

年）人口为 万。万。隋炀帝大业五年（公元 年），人口升到

①西汉平帝元始二年（公元 万。晋武帝太康元年（公元年），人口升至
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次，而每一次黄河水患都必然次）还多

口、乌达以西，北阻阴山，东临黄河）。同

力鼓励“垦原田”（包括军垦和民垦），通过破坏草原的途径来扩大

耕地面积。大量地砍“伐山林”，除了满足人们扩大耕地面积的愿

望外，就是为了解决人们的燃料、取暖和住房，特别是封建统治者

所建筑的“城郭、台榭、观游”等，遂使茂密的山林渐渐消失，所谓

“蜀山兀、阿房出”即是此意。随着森林和草原的严重破坏，也就必

然会出现大量的水土流失和沙漠泛化，甚至人为地造就了两个大

沙漠，即毛乌素沙漠（位于今内蒙、宁夏、陕西三省交接处）和乌兰

布和沙漠（位于内蒙的

中的统万城、有州时还出现了滚滚流沙淹没城市（如毛乌素沙

年中，黄河

城）的自然灾害。所以，从唐代开始，黄土高原的生态环境就每况

愈下，黄河含沙量剧增，多次泛滥，在唐王朝统治的

次，凡

次决溢，造成严重水患，比唐以前黄河水患次数的总和（西汉

次，东汉至隋

会造成“江河横流，人为鱼鳖”的凄惨景象。面对唐中叶如此严重

的生态环境的破坏，具有强烈经世意识的韩愈在他对唐王朝的现

实与历史作了考察之后，作出上述结论，是有充分根据的。在中国

历史上，韩愈是第一个认识到人口增长对生态环境的压力的真理

的思想家，其哲学智慧与观察能力令人敬佩，功不可灭。

第三，在韩愈看来，正因为人口的过快增长是造成生态环境破

坏（“祸元气阴阳”）的重要原因，所以“天”才使“残民者昌，佑民者

殃”。从天人感应论出发，残民者以“疾痛、倦辱、饥寒”等暴虐手

段，“有能残斯人使日薄岁削，祸元气阴阳者滋少，是则有功于天地

者也。”而佑民者却不断使人口“繁而息之，天地之仇也。”这样，“天

闻其呼且怨，则有功者受赏必大矣，其祸焉者受罚亦大矣。”这里，

韩愈公开承认天对人间祸福具有赏福罚罪的功能，把由于疾病、饥

寒等而造成的人口自然减少，说成是天对有功者的奖赏，是对生产

劳动者的惩罚。这无疑是一种神学观点。韩愈虽然正确认识到人

口增长会对生态环境造成压力的真理，但是他并没有寻找到如何
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年世界人口将要达到

年年；从了

解决这一社会问题的正确途径，这可以说是一种不可避免的历史

局限性。但是，我们要善于通过这一神学外壳，发现其中的某些合

理内核。按照儒家的“天人感应”思维模式（如董仲舒），一般认为

天的意志也就是人类最理想的道德原则，天依人的“福善祸淫”的

标准，给予“佑民者”以奖赏，给予“残民者”以惩罚，天与人的善恶

标准是一致的。按照人的善恶标准，不管是佑民的“圣君”还是“贤

臣”皆是善人，“天”应该加以奖赏；反之，残害人民的“暴君”或“酷

吏”均是恶人，“天”应该加以惩罚。根据“天人相戾”的原则，韩愈

提出的“天人感应”思想，实际上是对“天”的权威的怀疑。韩愈处

于唐王朝由盛转衰的中期，目睹社会上普遍存在的“贤者恒不遇

（怀才不遇），不贤者比肩青紫（荣华富贵）；贤者恒无以自存（短命

夭亡），不贤者或至眉寿”的不公平现象，不能不对“上天福善祸淫”

的传统观点提出怀疑。他说：“不知造物者意竟如何？无乃好恶与

书

人异心哉？又不知无乃都不省记，任其死生寿夭邪？”（《与崔群

韩愈由对“天”的怀疑谴责，作出了“天之与人，当必异其所好

恶”的结论。正是根据这一

，也是对天命反复无常

合于天而乖于人”的认识，韩愈才提出

了他的独具特色的“天人感应”学说。这天人相乖的“天之说”，不

仅表达了韩愈对唐代社会不平现象的愤

的一种揭露与控诉。这对于传统的神学观念无疑是一种沉重的打

击。韩愈的“天之说”所蕴含的这一合理思想，只需再往前跨进一

步，就可以由怀疑“天”而通向完全否定“天”的无神论了。

年

韩愈在神学外衣下所提出的人口增长及其对生态环境的压力

思想，虽然是一种朴素的生态环保意识，具有直观性和笼统性，但

在“人口爆炸”的今天，则有重要的现实价值。据统计，从

亿，用年前后的时间内，世界人口由前后至

亿（ 年；

亿增加到

年）只用了不到亿增至

亿，到全球人口已超过

年世界人口将要达到

亿。预计本世纪末人口总数将超过

亿，到

，
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亿， 年增至年人口为

亿，到 年世界人口将要达到 亿。其中人口猛增的地

区主要是发展中国家，占世界人口增长的 。预计今后 年

中，撒哈拉以南非洲人口将由 亿增加到 亿，亚洲人口将从

亿增加到 亿，拉丁美洲人口将由 亿增加到 亿。就中国

而言， 亿， 年 月

日已增至 亿。全世界人口爆炸性的增加，必然造成生态环境的

年内，地球人口将以每年 万的

万公顷的速度在

破坏，使之恶化。由于人口的过快增长，首先需要增加更多的粮

至食。据估计，在今后

速度递增，到

亿吨左右的土壤流失，到

年需要的粮食几乎要翻一番。为了生产更多的

粮食，除了不断地增加科技投资、提高单位面积产量外，人类就不

得不毁林开荒，辟草为田，围湖造田，填海造田，以扩大耕地面积。

其结果必会造成土地退化、沙化。据联合国粮农组织估计，每年全

世界有 年土地退化和流失将

。据联合国环境规划署预言，每年

万公顷肥沃土壤生产率降为零，而

使亚、非、拉的水灌田损失

将有 万公顷则完全

变成沙漠。人口的急剧增加，除了吃饭，还要烧柴、住房，就不得不

大量地砍伐森林，破坏植被。据记载，人类早期历史，地球的

陆地为茂密的森林，面积达

亿公顷，还不到陆地面

亿公顷。但是随着人口增加，到处

乱砍乱伐，现在全世界森林总面积约为

。全世界的森林面积，每年正以积的

年内，已有消失。其中受害最为严重的是热带雨林。在过去

的热带雨林被毁。温带和寒带森林也正在遭到毁坏。据日本

亿公顷，

亿公顷位于热带、亚热带

年代，由于商业用林、开垦耕地和燃料使用，亚太地

万公顷森林，而

万公顷森林，若按现在速度消费，亚洲的森

年就将枯竭。其中菲律宾、泰国、印度尼西亚、柬埔

万公顷森林， 年失去了

。其中，大约

《亚洲开发银行的环境计划》报告，亚洲森林面积为

只占陆地面积的

和温带。在

区每年减少

植树造林只增加了

林资源再过
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三、“天地万物一体”说蕴含的生态伦理思想

万增至现在的

寨、缅甸、老挝和越南尤为严重。以我国为例，秦巴山区人口由

多万，不得不大量毁林开荒，低年前的

山、丘陵地区已无大面积森林，就是中、高山区的森林也残败不全

地处干旱的新疆的某些地区，随着人口的增加，为了解决燃料问

题，人们不得不大量砍伐红柳和胡杨等沙生植物，如不再限制，就

有变成沙海的危险。面对今天人口爆炸对生态环境的严重破坏的

现实，我们从生态经济学角度重温一下韩愈的“天之说”，这不仅提

马克思主义关于“两种生产

醒我们不能重犯封建王朝曾犯过的历史错误，而且对于我国根据

物质资源生产和人类自身生产）及其

相互关系的理论而制定的“控制人口，计划生育”的基本国策，必定

会有更加深刻的理解和认识，有利于树立全民的人口意识，从而增

强全民执行这一基本国策的自觉性和坚定性，是必有好处的。

儒家的“天人合一”论，发展到宋代，更趋于成熟。宋儒继承与

发挥孟子的“万物皆备于我”的思想，同时也吸取了墨家的“兼爱”、

庄子的“天地与我并生，万物与我为一”以及惠施的“泛爱万物、天

地一体”的观点，从本体论与境界说相结合的高度，提出了“天地万

物一体”之说，使儒家的“天人合一”论成为更加系统的理论体系。

大心》）的命题。所谓“大其心”，即打破人的形体的限

在宋明儒者那里，不管是以张载为代表的气本论，或者以程朱

为代表的理本论，还是以王阳明为代表的心本论，都肯定“天地万

物一体”是儒家追求的“天人合一”的理想境界。北宋张载立足于

“天人合一”这块基石，首先提出了“大其心则能体（直觉）天下之

物”（《正蒙

主客体的界限，从大我之心直接体认天地万物一体的境制，消

界。从大我上看，“天下无一物非我。”程颢深得张载思想之精髓，

进一步提出“仁者以天地万物为一体”（《河南程氏遗书》卷二上）的
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