
一种新的形态 道学。道学亦称理学，是在继承孔孟儒家道统

从宋代开始，中国封建社会的发展进入了后期。为适应维护

封建社会制度、加强地主阶级思想统治的需要 在哲学上出现了

种具有思辨形态的哲学。在封建社会后期

的基础上，以儒家伦理思想为核心，融合佛、道哲学而形成的一

它取得了官方统治哲

学的地位。但是，就整个哲学领域来说，不仅在道学内部存在着

不同的哲学体系，有分化，有争论，而且还存在着道学与反道学

的尖锐斗争。在这些争论和斗争中，关于格物致知、知行关系是

十分突出的问题，表明了各派哲学家们对认识论研究的积极关注，

也表明中国认识论思想的发展进入了一个新的历史时期。在这个

历史时期，哲学家们一方面更加自觉地突出认识论的本体论前提，
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所未睹。”（《（与孟尚书书〉注》，《韩文考异

另一方面又更加有意识地把认识论同伦理观联系起来，并使认识

论服从于伦理观。这是这个时期哲学家们，特别是道学家们研究

认识论的一般倾向。

道学可以溯源至唐代的韩愈。他的道统说可以说是开了宋代

道学的端绪。但韩愈的道统说还比较粗糙浅显，没有形成思辨形

态的完整的哲学体系。正如朱熹所指出的：“盖韩文公之学，见于

《原道》者，虽有以识夫大用之流行，而于本然之全体，则疑其有

只有到了宋代，

道学作为一种思辨形态的哲学思想，才真正形成并很快兴盛起来。

《宋史 道学传》写道：

孔子没，曾子独得

道学之名，古无是也。三代盛时，天子以是道为政教，大

臣百官有司以是道为职业，党庠术序师弟子以是道为讲习，四

方百姓日用是道而不知，是故盈覆载之间，无一民一物不被

是道之泽，以遂其性于斯时也。道学之名果何自而立哉？文

王周公既没，孔子有德无位，既不能使是道之用渐被斯世，退

而与其徒定礼乐、明宪章、删诗、修春秋、赞易象、讨论坟

典，期使三五圣人之道昭明于无穷。

其传，传之子思以及孟子；孟子没而无传。两汉而下，儒者

之论大道，察焉而弗精，语焉而弗详，异端邪说起而乘之，几

至大坏。千有余载至宋中叶，周敦颐出于舂陵，乃得圣贤不

上自帝王传心之奥，下至初传之学，⋯⋯程 及弟颐，

学入德之门，融会贯通，无复余蕴。迄宋南渡，新安朱熹得

程氏正传，其学加亲切焉。⋯⋯道学盛于宋，宋弗究于用，甚

至有厉禁焉。后之时君世主，欲复天德王道之治，必来此取

法矣。
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。周敦颐序论

道学被认为是直接继承孔孟儒家道统，得孔孟不传之学的学说，连

首创道统说的韩愈也被抛在道统之外了。而对道学有“发端之

功”的就是周敦颐。

年），字茂叔，北宋道州营道（今湖南省周敦颐

追赠为谏议大夫。周敦颐

道县）人。父亲周辅成赐进士出身，曾任贺州桂岭县令，死后被

岁时，因父亲去世，随母亲由营道赴

岁以后，在宋仁宗、英京师开封，投靠舅父龙图阁直学士郑向。

多

宗、神宗朝，曾历任州县地方官吏。他喜欢庐山风景优胜，因买

田建书堂于庐山莲花峰下。堂前有溪，他以家乡濂溪之名名之，并

将书堂命名为濂溪书堂。他晚年在此定居讲学，世人称其为濂溪

先生，称其学为濂学。周敦颐是北宋时期一位有重要地位的哲学

家，有很高的声望，程颢、程颐兄弟曾向他问学，南宋朱熹更称

颂他“得孔孟不传之正统”，并推崇他为道学的开创人。他的哲学

著作《太极图说》和《通书》，虽然篇幅很小，总共不过

字，但其中所表达的哲学思想，却被认为对于宋明道学的兴起具

有开创性的意义。

周敦颐的哲学思想就其主要宗旨来说，是为人作为主体（特

别是道德主体）确立一种最高标准并对这种最高标准进行论证。这

就是他自己所说的“立人极”。他的哲学本体论和认识论就是为了

阐明和论证“立人极”的根据与途径，是服从于他的伦理观的。这

正如王夫之所概括指出的，“宋自周子出而始发明圣道之所由，一

出于太极阴阳人道生化之终始”（《张子正蒙注

的哲学思想是一个把本体论、认识论和伦理观内在地统一起来并

以伦理观为归宿的体系。他立足于重建儒学传统，以儒家典籍

《易传》、《中庸》中的思想为核心，又融会了佛、道哲学的有关资
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，提出了世界本

料。他的哲学思想同以往的儒学相比，具有较强的思辨性和理论

色彩。

学上“合老庄于儒”（《宋元学案

为了给圣人“立人极”提供一种世界观的根据，周敦颐在哲

濂溪学案下

体及其演化的图式，建立了一个简要的宇宙本体论和宇宙演化论

体系。他在《太极图说》中写道：

时行焉。五行

无极而太极。太极动而生阳，动极而静，静而生阴。静

极复动。一动一静，互为其根。分阴分阳，两仪立焉。阳变

阴合而生水、火、木、金、土。五气顺布，

坤道

一阴阳也；阴阳一太极也；太极本无极也。五行之生也，各

其性。无极之真，二五之精，妙合而凝。乾道成男

成女。二气交感，化生万物，万物生生而变化无穷焉。

《老子》二十

据宋史馆所修国史《周敦颐传》所载《太极图说》，其首句为

“自无极而为太极”，朱熹把它修订为“无极而太极”。“无极”这

个词不见于以往的儒家经典，而是源出于《老子》

复归于无极。”“太

系辞上传》“易有太极，是生两仪”语。但

八章有云：“知其白，守其黑，⋯⋯常德不忒

极”一词出自《周易

是，周敦颐在使用“无极”与“太极”这两个词的时候，对它们

的涵义并没有作出具体的规定，以致后来的人们对之作出了各种

不同的解释。从上引这一段话来看，周敦颐是用“无极而太极”

（或“自无极而为太极”）来说明宇宙万物的本原。抽象地看，周

敦颐所说的这种本原可以理解为是无限的（“无极”），又是实体

性的（“太极”）。“无极”说明宇宙万物本原的无限性，“太极”说

明宇宙万物本原的实体性。但实体性的“太极”，并不一定就是如

朱熹所说的“理”，而可以把它看作是未分化为阴阳二气的混沌状
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。周敦颐也认为宇宙万物的本原是无限的（“无极”），而

态的实体同时，周敦颐所谓“无极而太极”（或“自无极而为太

极”）的“无极”，也不一定就是指在“太极”之上的某种精神性

的东西或绝对的虚无。上述命题完全可以理解为作为宇宙万物之

本原的东西自身就是无限的（“无极”）而又是作为“太极”的实

体性存在。所以他一则说“太极本无极也”，再则说“无极之真”。

谈到周敦颐的“无极而太极”，使人联想到古希腊米利都学派

的“无限者”。据记载：

界

米利都人阿那克西曼德说，万物的本原是无限者，因为

一切都生自无限者，一切都灭入无限者。因此有无穷个世

连续地生自本原，又灭入本原。他说出一个道理来证明本原

是无限的：因为那化生一切的应当什么都不欠缺。但是他没

有说出无限者是什么，是气，是水，是土，还是某种别的形

体。

阿那克西曼德所谓的“无限者”，是指没有界限、没有限定或

规定的东西。他的同伴阿那克西米尼也“主张自然的基质是唯一

的、无限的，可是他不同意把它说成不定的，因为他主张这基质

是气”

这无限的本原是“太极”。当然，我们作这种联想，并不是说周敦

颐所谓“无极”直接等同于阿那克西曼德的“无限者”。而且，不

要说空间上的距离，就是在时间上也相隔太远，似乎不好这样直

接比较。但是，在哲学思路上是否有某种共同性呢？从哲学思路

上作这种联想，我认为周敦颐所谓的“无极”，并不一定是某种精

①

② 页。

《西方哲学原著选读》上卷，商务印书馆

同上书，第

页。年版，第
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也不一定就是从精神产生神实体或虚无，他所谓“无极而太极”

物质或从虚无产生实有，而可以理解为宇宙万物的本原本来是无

限的“太极”（未分化的混沌实体）。但由于周敦颐自己对“无极

而太极”没有作出具体的解释和规定（也许“无极”正是指“太

极”的无限定性、无规定性），以致后来的哲学家们对它有不同的

理解和解释（如朱熹认为“太极”是“道”或“理”，就是明确地

用客观唯心主义的观点来解释它，并把《太极图说》推崇为道学

的奠基之作）。其实，周敦颐的“无极而太极”的命题，也可以理

解为统一地指宇宙万物本原的无限性和实体性。“无极”不是空无，

有“太极”为其真实的内容；“太极”不是具体的实物，而是混沌

未分没有限定、没有规定的无限者（“无极”）。如果这样来理解

的话，周敦颐所谓的“无极而太极”可以说是对《老子》的“有

生于无”和玄学、佛学的空无本体论的一种超越。

周敦颐认为，“无极而太极”这种无限的混沌状态的实体性本

原的动静转化，产生阴阳二气的分化；阴阳二气的分化，形成天

地；阴阳二气的变化与结合，又产生各有其特性的水、火、木、金、

土五行。二气五行相互作用而化生万物，直到产生人类。这种生

生变化是无穷的。万物的生生变化虽然是无穷的，但都是阴阳五

行的相互作用。五行统一于阴阳，阴阳统一于太极，太极本身是

无限的（“太极本无极也”）。所以世界万物统一于无限的唯一的

本原

动静

太极”。周敦颐说：

五行阴阳，阴阳太极，四时运行，万物终始。混兮辟兮，

其无穷兮。（《通书

这说明，无限而混沌未分的“太极”，分化为阴阳五行而产生万物

万物又统一于五行阴阳，并复归于太极。这种由混沌到分化、又
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理性命》）

由分化到混沌的变化是无穷的。

周敦颐还把世界本原与世界万物的关系，看作是一与万的关

系，亦即统一性与多样性的关系。他说：

二气五行，化生万物。五殊二实，二本则一。是万为一，

一实万分。（《通书

在周敦颐看来，万物是由阴阳二气和水、火、木、金、土五行变

化生成的。五行由二气的变化与结合而产生，二气又是由统一的

本原“太极”的分化而产生。所以万物统一于唯一的本原“太

极”，而统一的唯一的本原“太极”又分化为多样性的万物。这样，

周敦颐不仅提出了一个宇宙演化的图式，而且通过对这种图式的

说明，提出了关于世界的统一性和多样性的看法。

周敦颐提出的宇宙演化论，是为他的儒家伦理观服务的。他

的伦理观是一种按照儒家伦理实即封建伦理的尺度，来确定人之

为人的最高标准及如何达到、实现这一标准的学说。换句话说，就

是如何把人作为封建社会中理想的伦理主体加以建立的学说。所

以，在周敦颐的伦理观中，也包含了他的认识论思想。不过，这

主要是一种伦理认识论。因为这种认识论是以道德修养为基础，以

建立伦理主体、“立人极”为目的的。

周敦颐认为，宇宙的演化导致了人类的产生；人类的产生又

导致了人事的出现；圣人又根据宇宙演化的原则，确立了人之为

人的最高标准。他写道：

唯人也得其秀而最灵。形既生矣，神发知矣，五性感动

而善恶分，万事出矣。圣人定之以中正仁义（自注：圣人之

道，仁义中正而已矣），而主静（自注：无欲故静），立人极

焉。（《太极图说》）
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师友上

在周敦颐看来，在宇宙演化中，人得阴阳二气之秀而最灵，因而

人在宇宙中具有独特的地位。人的形体既然产生，就有人的精神

并发生知觉。人禀受五行之气而有五常之性，五常之性因受外物

的感动而出现善恶之分，于是各种人事也就出现了。圣人根据宇

宙演化的原则，制定了“中正仁义而主静”的原则，以确立人之

为人的最高标准。周敦颐还认为，圣人制定的原则（即所谓“圣

人之道”）是“与天地合其德，日月合其明，四时合其序，鬼神合

其吉凶”的。君子遵循圣人制定的原则因而吉，小人背离圣人制

定的原则因而凶。在这里，周敦颐肯定人是宇宙演化的产物，又

肯定人在宇宙中“得其秀而最灵”的独特地位，因为人有精神有

知觉。但是，人由于受外物的感动而有善恶之分。因此，圣人就

制定了人之为人所应该遵循的根本原则与最高标准，使人能够按

照这种原则与标准改恶从善，避凶趋吉。这表明，他强调人应该

作为一种符合圣人之道的伦理主体而存在。但作为伦理主体所遵

循的“圣人之道”与自然的变化原则是一致的。所以，人作为一

种伦理主体，体现了人之为人的“人极”原则与自然原则的统一。

周敦颐认为，人是宇宙演化的产物，但人作为一种有道德的

伦理主体，不是自然生成的，而是依靠师友、接受教育而学习的

结果。他说：

天地间，至尊者道，至贵者德而已矣；至难得者人，人

而至难得者，道德有于身而已矣。求人至难得者有于身，非

师友，则不可得也已。（《通书

师友下

道义者，身有之，则贵且尊。人生而蒙，长无师友则愚。

是道义由师友有之而得贵且尊。其义不亦重乎，其聚不亦乐

乎！（《通书
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师

人作为“贵且尊”的伦理主体的存在，在于自身有道德。但道德

不仅不是生而具有的，而且是最最难得的，只有通过师友的帮助，

经由教育和学习的途径，才能得而有之。周敦颐特别指出“人生

而蒙”，如果不依靠师友的帮助和指导，不通过教育和学习，就会

终生愚昧。这可以说是否定了关于道德生而具有的先验论观点，肯

定道德是经过后天的教育和学习而获得的。

正是基于上述观点，周敦颐十分重视后天的教育，重视师道。

他写道：

或问曰：曷为天下善？曰：师。曰：何谓也？曰：性者

刚柔善恶，中而已矣。不达。曰：刚善，为义、为直、为断、

为严毅、为干固；恶，为猛、为隘、为强梁。柔善，为慈、为

顺、为 ；恶，为懦弱、为无断、为邪佞。惟中也者，和也，

中节也，天下之达道也，圣人之事也。故圣人立教，使人自

易其恶，自至其中而止矣。故先觉觉后觉，暗者求于明，而

师道立矣。师道立，则善人多；善人多，则朝廷正而天下治

矣。（《通书

圣人立教的目的是为了使人自觉地改恶从善，达到“中道”。后觉

需要先觉的启发，暗者需要明者的指引，所以就有了“师道”，就

有了教育。周敦颐认为，人性有刚柔善恶，他所谓“中道”，就是

要改恶从善，并使刚柔“至其中”。只要做到了“中”，就是

“和”，就是“中节”，就是“天下之达道”，即达到了道德修养的

最高标准。圣人不仅“立人极”，而且“立教”、“立师道”，就是

要按照人之为人的最高原则和最高标准，教育人自觉地成就“天

下之达道”，成为符合“人极”的道德主体。

在周敦颐看来，最高的道德主体是圣人。因为圣人本身就是
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公明（《通书

道德的最高典范，是“人极”的最高体现。而圣人的事业就是教

育人自觉地成就“天下之达道”。这样，周敦颐就把人分成了两部

分，一部分是教育人的圣人，一部分是受圣人教育的普通人。他

看到了人作为道德主体是教育的产物，但不懂得教育者本身是应

该受教育的。事实上，他肯定圣人是天生的当然的教育者。所以

一般的普通人要成就“天下之达道”，成为符合“人极”的道德主

体，就要向圣人学习，受圣人之教。

不过，周敦颐也肯定圣人是可学而致的。他说：

圣

圣可学乎？日：可。日：有要乎？日：有。请问焉？曰：

一为要。一者，无欲也。无欲则静虚动直。静虚则明，明则

通；动直则公，公则溥。明通公溥，庶矣乎！（《通书

学》）

圣人是可以学习的，学习圣人必须以“一”为要。周敦颐所谓

“一”就是“无欲”。能作到“无欲”，心灵和行为就能“静虚动

直”。这样，在认识上就能明白而通达，在行动上就能正直公正而

无私。周敦颐指出：“公于己者公于人，未有不公于己而能公于人

也。明不至则疑生，明，无疑也，谓能疑为明，何啻千里？”

在认识上明白通达，在行动上公正无私，自觉

地达到了这种境界，就可以成为圣人了。

周敦颐所强调的“无欲”，是实现他所谓“仁义中正”原则的

根本要求，也是他所谓“主静立人极”的根本要求。所以他强调

“无欲故静”（《太极图说》）。而他所谓“无欲则静虚动直”，显然

是吸取了《老子》所谓“致虚极，守静笃”的观点，无论是在认

识论上，还是在伦理观上，都具有神秘的直觉主义色彩。

周敦颐“主静立人极”的根本内容是“立诚”，因而“立诚”
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静立人极。”（《宋元学案 濂溪学案下

“诚”的学说的时候，首先指出：

诚者，圣人之本。“大哉乾元，万物资始”，诚之源也。

“乾道变化，各正性命”，诚斯立焉。纯粹至善者也。（《通书

诚上》）

“诚”是圣人的根本，它源于万物赖以开始发生的“乾元”。遵循

“乾元”变化之道以正性命，就能确立“诚”。“诚”是禀受于“乾

元”的本然之性，因而是“纯粹至善”的。“诚”本来是一种道德

属性，但周敦颐却认为“诚”源于“万物资始”之“乾元”，也就

是把“诚”看作是宇宙的本然之性，而人又从宇宙获得本然之

“诚”，乃有“纯粹至善”的本性。这又完全回到了道德先验论。

周敦颐进一步指出了“诚”在人的道德属性和道德行为中的

地位。他说：

暗塞也。故

圣，诚而已矣。诚，五常之本，百行之源也。静无而动

有，至正而明达也。五常百行，非诚，非也，

诚诚则无事矣。至易而行难，果而确，无难焉。（《通书

下

圣人之所以为圣人，只在于“诚”而已。“诚”是仁义礼智信五常

的根本，是一切道德行为的本源。它寂静无为而妙用无穷，至正

无私而明达。人的德性行为如果不诚，就是为邪暗所塞，就会走

向道德的反面；如果一切行事都能基于“诚”，则众德圆满而无亏。

在周敦颐看来，对于“诚”很容易理解，而实行起来很困难。但

也是他强调“无欲”的根本目标。从周敦颐的“立诚”、“无欲”中，

我们听到了道学家“存天理，灭人欲”这一主旋律的序曲。黄宗

羲指出：“周子之学，以诚为本，从寂然不动处握诚之本，故曰主

周敦颐在论述他的关于
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际的状态，“不可以形寻，不可以形睹者也”（《周易

只要有果断的决心，坚强的毅力，要作到“诚”也是不难的。由

此可以看出，周敦颐把“诚”看作是伦理道德的核心，因而“立

诚”也成了“立人极”的最高要求。

对于“诚”的特点和作用，周敦颐还有进一步的论述。他写

道：

圣》）

寂然不动者，诚也；感而遂通者，神也；动而未形有无

之间者，几也。诚精故明，神应故妙，几微故幽。诚、神、几

曰圣人。（《通书

“诚”之体是寂然不动的，这就是“诚”本身。“诚”有“感而遂

通”的妙用，所以叫做“神”，“神”就是“诚”的妙用。由静而

动、由无而有之际的契机为“几”，或者说，“几”是静无动有之

系辞下

恶”（《通书

传》韩康伯注），因而是幽隐微妙的。周敦颐说：“诚无为，几善

诚几德》）。无为的“诚”可以知“几”，察知未形

的善恶。总之，在周敦颐看来，“诚”之本体是寂然不动而无为的，

但有“感而遂通”的神妙作用，善于察几知微。能够以诚为体，以

神为用而善于察几知微的就是圣人。所以，圣人是集诚、神、几

于一体，具有明、妙、幽的品质。

周敦颐又说：

思

无思，本也；思通，用也。几动于彼，诚动于此，无思

而无不通为圣人。不思则不能通微，不睿则不能无不通。是

则无不通生于通微，通微生于思。故思者，圣功之本而吉凶

之几也。（《通书

在这里，周敦颐进一步谈到了“诚”的体用关系。在他看来，“无

思”是“诚”的本体，“思通”是“诚”的作用。“几”是“动之
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的说法。诚几德

微 ，而“寂然不动”、“无思”的“诚，，对于“动之微，，的“几”

可以“感而遂通”。所以，达到了“无思而无不通”的境界就是

“诚”，圣人就是“无思而无不通”的“诚”的体现。但是，周敦

颐又认为“不思则不能通微，不睿则不能无不通”。“通微”就是

“知几”。圣人是“诚”的体现，可以“无思而无不通”。但就一般

常人来说，则必须经过思才能知几通微，知几通微才能明智，明

智才能无不通。所以周敦颐说“无不通生于通微，通微生于思”。

由思而通微，由通微而明智，由明智而无不通，就可以达到以无

思为本的诚的境界，可以成就圣人的功绩而通晓吉凶的枢机了。可

见，对一般常人来说，思是达到“无思而无不通”的圣人的必要

途径和基本功夫。

总之，按照周敦颐的观点，人要成为符合“人极”的“纯粹

至善”的道德主体，最根本之点在于“立诚”。符合“人极”的

“纯粹至善”的道德主体的核心就在于以诚为体。能够以诚为体，

就能无欲、无为，“寂然不动”，“无思而无不通”。圣人能完全保

持固有的本然的“诚”（“性焉安焉之谓圣”），即具有“纯粹至

善”的本性，因而是“无思而无不通”的。对一般常人来说，则

必须通过思来达到无思。但这种思是脱离实践、脱离感觉经验的，

实际上它只不过是对“诚”的内省反观。思的目的是达到“无

思”的本体，即通过思以恢复和执有“诚”。所以周敦颐又有“复

焉执焉之谓贤”（《通书

周敦颐认为，只有圣人能够始终完满地保持禀受于“乾元”天

道的本然的纯粹至善的“诚”。对一般常人来说，其禀受于“乾

元”天道的“诚”，由于受外物的影响，已不复是“本然之全体”

了。因此必须通过不断努力追求，才能恢复纯粹至善的本然之性，
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“无欲”就能“静虚动直”，就能“无思而无不通”，达

达到“诚”的境界。他说：

乾损益动

君子乾乾不息于诚，然必惩忿窒欲，迁善改过而后至。

（《通书

对于未及于圣人的君子来说，尽管有禀受于“乾元”天道的

“诚”的本性，但不能自发地达到“诚”的境界。只有孜孜不息地

勉力追求，去掉一切私忿、私欲，迁善改过，才能至于诚。周敦

颐在这里所说的求诚的途径，就是他所说的学圣以“无欲”为要，

也是他所谓达到“无思”的“思”的功夫。表面上看来，周敦颐

也肯定“思”的重要，但“思”的功夫就是“去欲”。由“去欲”

而“无欲

到“诚”的境界。他在《养心亭说》一文中说：“予谓养心不止于

寡而存耳，盖寡焉以至于无，无则诚立明通。”所以黄宗羲说周敦

颐的诚学就是“从寂然不动处握诚之本”。由此可见，周敦颐肯定

“思”，是为建立以“诚”为本的道德主体服务的。但周敦颐的道

德主体同时也是认识主体，因为这种以“诚”为本的主体可以

“无为”、“无思”而“无不通”。这里透露了周敦颐的认识论思想，

不过它是唯心主义的，并充满神秘的直觉主义色彩。

周敦颐强调“君子进德修业”，以务实为胜。他指出：

务实

实胜，善也；名胜，耻也。故君子进德修业，孳孳不息，

务实胜也。德业有未著，则恐恐然畏人知，远耻也。小人则

伪而已。故君子日休，小人日忧。（《通书

在进德修业方面，只有“实胜”，才是真正的善。不务实而务名，

是作伪的表现，是可耻的。所以君子进德修业之所以孜孜不息，勉

力以从事，正是追求“实胜”，不务虚名。周敦颐又说：“常人有

一闻知，恐人不速知其有也。急人知而名也，薄亦甚矣！”（《通
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圣蕴书 一般常人有一闻知，就惟恐人不能很快知道，急于求

人知而得名，这实在是太浅薄了，同“圣人之蕴”的深奥，不啻

有天壤之别。

周敦颐又强调：

陋

圣人之道，入乎耳，存乎心，蕴之为德行，行之为事业。

彼以文辞而已者，陋矣！（《通书

对于圣人之道，不能只是“入乎耳”，而要“存乎心”，内蕴为德

行，并且要通过实行以成就事业。如果只是停留于文辞，那就太

浅陋了。周敦颐这种注重实、注重行的思想有可取之处。不过，他

所注重的实和行的内涵，只是属于道德修养的范围。

周敦颐继承了韩愈“文以载道”的主张，强调文辞是为说明

和传播“道”服务的。他写道：

弊

文所以载道也。轮辕饰而人弗庸，徒饰也，况虚车乎！文

辞，艺也；道德，实也。笃其实，而艺者书之，美则爱，爱

则传焉！贤者得以学而至之，是为教。故曰：言之无文，行

之不远。然不贤者虽父兄临之，师保勉之，不学也；强之，不

从也。不知务道德，而第以文辞为能者，艺焉而已。噫

文辞也久矣！（《通书

文辞是表达和传播道的工具。如果不能表达和传播道，文辞就是

一种华而不实的空洞形式。周敦颐认为，文辞是艺术形式，道德

是实际内容，实际的道德内容通过艺术的文辞形式加以记载、表

达，就可以得到传播，贤者因而也可以通过学习来掌握这些内容。

这就是教化。周敦颐抨击那些不知务道德，而只是以文辞为能的

人，只不过是玩弄艺术技巧而已，并指出这是一种由来已久的弊

病。
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周敦颐哲学思想的主旨在于按照封建道德标准来建立道德主

体。建立道德主体的根本点在于“立诚”。“诚”源于“万物资

始”之“乾元”。“立诚”以“静虚”为主，“静虚”之本在于“去

欲”、“无欲”。周敦颐也讲学与思，讲实与行。但他所谓学与思、

实与行的实质内容与目的，也是要去欲、无欲，于静虚处握诚之

本。掌握了诚之本，不仅可以成为具有仁义礼智信五常德性的道

德主体，而且可以成为“无思而无不通”的认识主体。可见，周

敦颐“主静立人极”、以诚为本的伦理思想，同时也包含了他的认

识论思想，这是一种唯心主义的充满神秘直觉主义色彩的伦理认

识论。

第 16 页



邵雍（ 年），字尧夫，祖籍河北范阳，幼年随父邵

古迁居河南共城（今河南省辉县）。曾隐居于苏门山百源之上学习、

读书，后人称他为百源先生，称其学派为百源学派。邵雍一生没

有做官，在政治上属于王安石变法的反对派。他后来在洛阳名为

“隐居”，但与反对王安石变法的富弼、司马光、吕公著及程颢、程

颐等交往密切。富弼、司马光等人送他一座大宅院，他取名为

“安乐窝”，并自号“安乐先生”。邵雍死后，宋哲宗赐号康节，因

而又被称为康节先生。著作有《皇极经世》和《伊川击壤集》。

《皇极经世》中的《观物内篇》是邵雍自著，《观物外篇》为其弟

子所记述。

在哲学上，邵雍提出了一个宇宙演化的先天图式，这就是他

的先天象数学。邵雍的先天象数学，是他根据《周易》的“太

极”、“动静”、“阴阳”之理对道教方士陈抟（字希夷）所传《先

天图》的“发明”。朱熹指出，邵子发明《先天图》，“《先天图》

传自希夷，希夷又自有所传。盖方士技术用以修炼，《参同契》所
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