
文化人类学认为，人是文化的创造者，同时又是文化的创造

物。这对于思想家和他们的思想来说，大概尤其如此。荀子是中

国历史上最杰出的思想家之一，也是先秦儒家的最后一位大师。

同孔孟一样，荀子思想同殷周传统文化（其核心是儒家所谓的先

王之道）有密切的渊源关系。众所周知，被后世奉为经典的《诗》、

《书》、《礼》、《易》等儒家典籍是中国古代文化的精华和代表，荀

子不仅对六经的传授做出过重要贡献，他的思想也深受六经的

影响。荀学是中国文化这棵大树上结出的一枚硕果。

荀子所处的战国时代，按照通常的看法，是封建的土地所有

制社会取代奴隶制社会的历史变革时代。从文化学的角度看，则

是古典文化形态向封建文化形态的转型期。在殷周宗教文化崩

溃之后，重建社会的价值信仰和文化秩序是百家争鸣的思想主

题。荀子在吸收诸子百家的思想成果基础上，对文化转型这一时

代课题给予了创造性的回应，促进了中国封建文化形态的形成

和发展。
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表记》称：

早期人类社会，与当时低下的社会生产力相适应，人们的观

念意识具有强烈的宗教色彩，自然崇拜、祖先崇拜、宗教礼仪和

禁忌成为先民们精神生活乃至社会生活的根本特征。进入文明

社会以后，原始“自发的宗教”转化为“人为的宗教”，统治阶级利

用宗教来维护自己的统治地位。由于获得政治上的支持，宗教便

自然成为占统治地位的思想意识。我国奴隶社会的夏商周三代，

占支配地位的就是这种宗教世界观。《礼记

夏道尊命，事鬼敬神而远之，近人而忠焉，先禄而后威，

先赏而后罚，亲而不尊。其民之敝，蠢而愚，乔而野，朴而不

文。殷人尊神，率民以事神，先鬼而后礼，先罚而后赏，尊而

不亲。其民之敝，荡而不静，胜而无耻。周人尊礼尚施，事鬼

敬神而远之。近人而忠焉。其赏罚用爵列、亲而不尊，其民

之敝，利而巧，文而不惭，贼而蔽。

尽管夏商周三代的宗教意识并非一致，宗教在社会生活中的地

位、作用也不尽相同，但三代的精神世界全属于宗教文化则是无

可置疑的。关于夏朝，由于史料的缺略，当时文化观念的实际状

况以及对后世的作用，我们还难知其详，真正形成成熟的文化形

态并对后世的精神生活产生深远影响的是殷周宗教文化。

一、殷商的上帝崇拜

公元前十六世纪，黄河下游的商部落强盛起来，其首领商汤

在灭夏之后建立了商王朝。随着地上强大王权的形成，天国也出

现了至上神。商代的至上神称为“帝”，帝在甲骨卜辞中的形象为
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它成为崇拜对象可能与其生殖功能有关。有人认花蒂之形，

页 ）

神。”

为，“帝的初意即为宇宙万物的始祖，是宇宙万物的生殖之

上帝是自然和人类社会的主宰。除上帝外，殷人还崇拜

⋯夏氏有罪，予畏上帝，不敢不正。”

社、日月、风雨、山川等自然神。在殷人的观念中，与人相对的自

然界是一个完全由神灵统治的世界，上帝是日月、山川诸神的宗

主，故被称为“帝宗”，它有自己的帝廷，日月、山川诸神是上帝的

使臣，被称为“帝使”、“帝臣”，自然界的风雨雷电是上帝的旨意。

上帝的意志同样支配着人类社会，君王（又称“下帝”）是上帝在

人间的代表，他的一切行为皆是秉承上帝的旨意。商汤在讨伐夏

桀的时候宣称：“格尔从庶，悉听朕言。非台小子，敢行称乱，有夏

多罪，天命殛之。 尚书

盘庚在迁殷时也称“天其永我命于兹新邑”。上帝的意志汤誓

是通过龟卜来显现的，故殷王室几乎每日必卜，每事必卜。占卜

的内容包括任免、征伐、田猎、行止、祭祀、垦殖、赋役、征伐、生

育、年成，生老病死等，如：

页 ）

方，帝受（授）我又（佑）？”（同上书，

“帝隹（唯）癸其雨。”（郭沫若：《卜辞通纂

“伐

页 ）“王作邑，帝若（诺）。”（同上书，

殷商帝王经常亲自主持祭祀，向上帝祈求祷告，但人间的帝王不

能直接与上帝交通，他们的愿望要通过死去的先公先王转达于

上帝。因此，与崇拜上帝一样，崇拜先祖也是殷人宗教意识的重

期。年第天”观念考察》，《华南师大学报》刘桂光：《殷周“帝

年版。页，人民出版社郭沫若：《甲骨文字研究》第

第 3 页

此为试读,需要完整PDF请访问: www.ertongbook.com



年，周武王联合庸、羌、

《观堂集林

要内容，“自帝喾以下，至于先公先王先妣，皆有专祭。”（王国维：

殷周制度论

形，“

在甲骨文中，“祖”象男性生殖器之

”象女性生殖器之形，“后”象妇女生小孩之形，殷人的祖

先崇拜是生殖崇拜的转化，它基于氏族内部的血缘联系，没有道

德意义。殷王生前是最高的祭司，死后升于帝庭，服侍上帝，成为

上帝与人间帝王的中介。在某种意义上，殷人的祖先崇拜从属于

上帝崇拜。

在殷人的宗教观念中，上帝是一个异己的神秘力量，人们通

过龟骨裂纹的形状来发现上帝的态度，预测吉凶，决定行止。而

卜纹是随机的，无规律可言，这使人感到上帝的意志难以捉摸，

无法靠理性来把握，人们只能在冥冥中受其操纵。正因为上帝具

有这样的特征，所以现代学者对殷人的宗教意识多持否定态度。

考虑到殷人这一特定的部族和它所处的特定的进化阶段。与其

说上帝鬼神作为一种异己的力量压制了殷人的理性，迫使其放

弃了人的自主活动，把自己置于鬼神旨意的盲目支配之下，毋宁

说，在人的主体力量和主体意识还没有充分发展的情况下，上帝

作为必然性的象征正是人的理性认识的结果，上帝的意志（天

命）是殷人实现自身主体意志的一种异化的形式。上帝崇拜在加

强王权、维系和推动社会生活方面的功用充分证明了它的历史

的合理性。

二、西周的敬天政治神学

周族兴起于渭水流域，公元前

髳、微、卢、彭、濮等部落，灭掉了商纣，建立了周朝。殷周革命，不

是一般意义上的改朝换代。正如王国维指出的，殷周之变，乃旧
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上天并非无缘无故更换天子，滥施暴虐，是殷王自己荒淫乖

辜。”

制度废而新制度兴，旧文化废而新文化兴。周朝占统治地位的社

会意识形态仍然是宗教，但与殷人的宗教观念不同，它是一个政

治、伦理、宗教三者合一的神学体系。

周人以天取代了殷人的上帝。古“天”字象人形，《说文解

字》谓：“天，颠也”，天的本意为人之颠顶，引申为人之颠顶所处

的苍穹之天。显然，作为至上神的天是由自然崇拜演化而来的。

周人的天依然是自然和人类社会的最高主宰，拥有绝对的权威，

但与殷人的上帝不同，它不滥用自己的权威，而是遵循一定的原

则行事，这个原则就是“德”。作为一人格神，天又是道义的化身，

在这一意义上，它成为人类理性可以把握和效法的对象。

尚书

天人之间具有广泛的联系。在传说中，周族是神的后代。帝

喾之妃姜嫄在野外踏了“巨人”的脚印后，“身动如孕”，生子名

弃，为周之始祖。周初的宗教观念和政治观念都认定，人间帝王

是天的嫡长子，故称天子。天子受命于天，来统治人间。神授仍

然是君权合理性的主要根据。但殷周之际的变故使周人认识到，

天命不是永恒的，“天命靡常”、“惟命不予常”，是周初的共识。周

人认为，殷商的统治者也是天的嫡长子，但最后皇天抛弃了殷纣

而选择了周文王，“皇天上帝，改厥元子兹大国殷之命。惟王受

命，无疆惟休，亦无疆惟恤。鸣呼！曷其奈何弗敬。” 召

诰

书 速

戾，丧失德行，而招致祸殃，“惟不敬厥德，乃早坠厥命。”（《尚

召诰》）“故天降丧于殷。罔爱于殷，惟逸。天非虐，惟民自

尚书 酒诰》）与此相反，周人受命得天下，是敬天修德的

结果，“惟乃丕显考文王，克明德慎罚，不敢侮鳏寡，庸庸、祇祇、
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虚心接受先哲之遗教；

行教化；

个政治范畴。德的内容非常广泛，主要包括：

遵王命；

无逸；民；

正；

怜小民；

威威、显民，周肇造我区夏，越我一二邦，以修我西土。惟时怙，冒

康尚书

尚书

闻于上帝，帝休。天乃大命文王，殪戎殷，诞受厥命。”

诰

尚书

因此，要想永保天命、长享社稷，唯一的办法是修德敬天，

召诰“王其疾敬德！王其德之用，祈天永命。”

但是，在周初的思想文化发展过程中，“德”作为最重要的思

想成果，没有被天命神学改造成为完全的宗教范畴，相反，它却

大大地冲淡了天命的神学色彩。实际上，在周初，德本质上是一

敬祖；敬 天；

慎行政，尽心诒

“作新民”，重新改造殷民，使之改邪归

慎刑罚。 在上述诸项中，敬天、尊祖、保民是最基本的内

容，敬天、尊祖除了做到祭祀仪式的隆重、准确，保持内心的诚信

无欺，主要还是落实到保民这一点上。在某种意义上，民心是上

“天尚书 秦誓帝意志的反映，所谓“民之所欲，天必从之。”

康诰

视自我民视，天听自我民听。”（同上）从百姓的态度中可以把握

正是政治上的天意，“天畏棐忱，民情大可见。”

“德”观念使周初的宗教观念显示出强烈的人文意识，从而奠定

了华夏民族文化发展的人文方向。

三、宗法制度与礼乐文明

周初在我国文化发展史上占有重要地位，这不仅因为周人

以世俗的价值标准和理性原则改造和发展了传统的天命神学，

还因为周人建立了一套完整的社会规范体系即宗法和礼乐制

①刘泽华：《先秦政治思想史》第 页，南开大学出版社 年版。
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观堂集林 殷周制度论

度。

系辞上》称：“制而用之，谓之法。”所谓

宗，从“宀”从“示”，前者象征屋宇，后者象征祖先。《说文》谓

“宗，尊祖庙也。”法，《易

宗法，就是通过祭祀、崇拜祖先的活动和心理，来维系和延续血

缘集团内部关系的原则和规范。

周人在灭商后，为了镇压殷民的反抗，维系统治集团内部的

关系，巩固自己的统治地位，建立了完整的宗法制度，将氏族内

部血缘关系的原则改造为宗教与政治相结合的等级制度。

王国维认为，“周人制度之大异于商者，一曰立子立嫡之制，

由是而生宗法及丧服之制，并由是而有封建子弟之制，君天子臣

诸侯之制；二曰庙数之制；三曰同姓不婚之制。此数者，皆周人所

以纲纪天下，其旨则在纳上下于道德，而合天子诸侯卿大夫士庶

民以成一道德之团体。” 立子立嫡是

宗法制的基础，封建子弟、君天下臣诸侯是宗法制的政治化，丧

服、庙数是宗法制的宗教化；同姓不婚则是宗法制的补充。宗法

制就是将血缘纽带、伦理规范融贯于整个国家的政治制度和宗

教制度之中。

在这一制度中，国家和家族是合一的，周天子既是国家的君

王，又是家族的宗主，为天下的“大宗”，王位由嫡长子继承，以维

持其大宗的地位。其余诸子被封为诸侯，他们相对于天子为小

宗，但在封国内，诸侯及其继位的嫡长子又是大宗，“别子为祖，

继别为宗，继祢者为小宗。”（《礼记 别子，指诸侯之庶大传

之，诸侯长子继诸侯之位，庶子被封于新邑，别立为祖，成为新宗

之始祖，通过层层分封，形成了血缘上亲疏远近与政治上贵贱尊
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进入阶级社会以释礼

大雅 生民之

明堂 周公“制礼作乐”在一定意

诗经

卑相对应的等级秩序。不同阶层的人各守其位，各尽其职，便能

有效地维护宗族集团同时又是整个阶级的统治地位，所谓“大邦

维屏，大宗维翰。怀德维宁，宗子维城。”

）什

《礼记

西周初年的另一重要文化成果是礼乐文明。据说，武王死

后，周公践天子位以治天下，“六年，朝诸侯于明堂，制礼作乐，颁

度量。而天下大服。

义上是为西周王朝创立政治制度和社会规范。

豐为行礼之器。

礼的起源很早，它产生于原始先民的宗教活动。《说文解

字》云：“礼，履也，所以事神致福也。从示从豐

为二玉在器之形，“盛玉以奉王国维通过对卜辞的考证，提出

神人之器谓之 若豐，推之而奉神人之酒醴亦谓之醴，又推之而

奉神人之事通谓之礼。”（《观堂集林

的出现和尊爵的固定化或阶级专政的

后，作为原始宗教禁忌的礼便转化为社会规范。周公则将礼发展

为完备的社会制度，即通过国家立法的形式，明确规定统治阶级

内部不同阶层的成员尊卑贵贱的社会地位以及相应的行为规

范。侯外庐先生认为，

这一论断是非常正确的。法制化是相应的。”

周礼的规定丰富而具体，所谓“经礼三百，曲礼三千”，它涵

盖了社会生活的各个方面。从内容上分有五大种，即吉礼、凶礼、

宾礼、军礼、嘉礼。吉礼是祭祀上帝祖先等神灵的礼仪；凶礼包括

对死丧的凭吊和对灾祸的慰藉；宾礼是朝会等社会交往中的仪

年版。页，人民出版社①《中国思想通史》第一卷，第
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也。礼义立则贵贱等矣；乐文同则上下和矣。”（《礼记

式；军礼包括征伐等军事行动中的礼仪规范；嘉礼包括人们日常

生活中的婚冠庆贺宴饮往来的礼仪形式。总之，从国家的宗教政

治活动，到个人的言行举止，周礼都有详细而明确的规定，它将

人们在宗法等级社会中所享有的权利和应承担的义务通过严格

细密的程式、名物展示出来。防止人们主要是贵族僭越宗法等级

制度。

在西周时期，礼乐是一个整体，大凡礼仪都有乐与之配合，

特别是国家的宗教、政治、典礼更是如此。比如，在宗教祭祀活动

中，针对天地、山川、社稷、祖先等不同对象，举行不同的礼仪，演

奏不同的音乐：

乃奏黄钟，歌大吕，舞《云门》，以祀天神。乃奏太簇，歌

应钟，舞《咸池》，以祭地示。乃奏姑洗，歌南吕，舞《大磬》，以

祀四望。乃奏蕤宾，歌函种，舞《大夏》，以祭山川。乃奏夷则，

歌小吕，舞《大護》，以享先妣。乃奏无射，歌夹钟，舞《大武》

以享先祖。（《周礼 春官

这些音乐，当然有烘托声势、渲染气氛、抒发情感等审美功能，但

它发挥的主要是社会功能和政治功能。作为礼制的补充，它是广

义的社会制度和规范的有机组成部分，“乐者为同，礼者为异，同

则相亲，异则相敬。乐胜则流，礼胜则离。合情饰貌者，礼乐之事

乐记》）礼

通过外在的规范程式标示出人们之间尊卑贵贱的等级关系，乐

则从感情上将人们沟通融合。它充分利用统治集团内部宗法血

缘的情感纽带，掩盖人们之间的利益分歧，防止由礼的等级差别

而造成人们之间的隔膜乃至对立。礼乐的结合有效地维护了西
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年，平王迁都

年）为春

周宗法等级制度。

年，申侯联合西夷、犬戎等攻陷宗周，杀死幽王，西周灭

西周末年，出现了严重的政治危机。周幽王荒淫无度，宠爱

褒姒，废申后所生的太子宜臼，更立褒姒之子伯服为太子。公元

前

亡。宜臼在申侯等支持下即位，是为平王。前

雒邑，史称东周。史学界一般称东周前期（前

秋时期。这一时期被认为是我国奴隶社会向封建社会的过渡阶

段。经济上，随着铁制农具和牛耕技术的出现，社会生产力有了

长足的发展，旧的生产关系越来越不适应生产力的发展状况，井

田制瓦解，“工商食官”的格局被打破。政治上，阶级矛盾和统治

阶级内部矛盾日趋激烈，民溃、奴隶暴动、弑君、纂国事件不断发

生，旧的等级制度遭到破坏。在思想文化上，传统的价值观念和

伦理道德规范走向解体，价值失落与价值冲突加剧了社会生活

的混乱失衡。总之，这是个一切都在崩溃的时代。

一、天命权威的衰落与人文思潮的兴起

在传统的天道观中，至上神的天是价值的最高权威，是秩序

和道义的化身，它主宰宇宙，福善祸淫，赢得了人们的绝对信仰

和崇拜。

春秋以降，原有的社会结构和秩序瓦解，各种矛盾激烈冲

突，社会生活动荡不宁，每个人在冲突动荡中如临深渊，如履薄

冰，却不知所往，诗人谓：

烨烨震电，不宁不令。百川沸腾，山冢崒崩，高岸为谷，
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予慎无罪。昊天太怃，予慎无辜。 诗

深谷为陵。哀今之人，胡惨莫惩？ 诗 十月之交》）小雅

雨无正

云汉

彼黍离离，彼稷之苗，行迈靡靡，中心摇摇。知我者，谓

诗

王风

我心忧，不知我者，谓我何求？悠悠苍天，此何人哉？

黍离

这些诗句形象地反映了在天塌地解般的社会生活变动中，人们

不能自已的恐慌、怀疑和绝望。在这种世纪末的情绪中，人们突

然发现从前绝对崇信的皇天上帝变得靠不住了。面对善恶颠倒、

是非混淆的世道人心，皇天竟然无动于衷，它不仅不能保护善良

的人，反而给人们带来灾难。这不能不引起人们对它的怨恨和怀

疑：

小雅

悠悠昊天，曰父母且！无罪无辜，乱如此怃！昊天已威，

巧言

浩浩昊天，不骏其德。降丧饥馑，斩伐四国。昊天疾威，

弗虑弗图，舍彼有罪，既伏其辜，若此无罪，沦胥以辅。

小雅诗

此外，升陟天庭的先祖先公也同样令人失望，他们毫无仁爱之

心，听凭自己的后人遭受天灾人祸的折磨而不予救助：

小雅 四四月维夏，六月徂暑，先祖匪人，胡宁忍予？

月》）

大雅

旱既大甚，则不可沮。⋯⋯群公先正，则不我助。父母

先祖，胡宁忍予？

这些主宰世间的神灵既然如此不可信赖，不能指望，人们只

好自己主宰自己，自己拯救自己。与怨天、疑天思潮相连，春秋时

期一些思想家提出了民贵神轻、天人相分思想，他们竭力淡化、
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昭公十八年

排斥天在社会生活中的作用。

左传》桓公六年）周臣史嚚说：“吾闻之，国将兴，听

随国大夫季梁认为，“夫民，神之主也，是以圣王先成民而后

致力于神。”

于民；将亡，听于神。神聪明正直而壹者也，依人而行。”（《左传》

也。”

庄公三十二年）宋司马子鱼也说，“祭礼以为人也。民，神之主

左传》僖公十九年）在这些言论中，尽管还没有否定神的

存在，但民为神之主，神依人而行，人的地位和作用被置于神之

上，人事的祸福、国运的盛衰不取决于天意，而取决于人的行为，

这为从根本上否定天命神学做好了心理准备。

左

意识到世界万物之间存在着普遍联系是人类理性的重大进

步，但把联系看作是上帝的意志则是早期人类宗教意识的主要

表现。春秋时期，人们通过重新认识人与自然之间的关系来挣脱

传统宗教观念的束缚。僖公十六年有陨石堕于宋国，又有六只

鹢鸟倒退着飞过宋都。宋襄公问周内史叔兴，此为吉兆凶兆。叔

兴回答：“君失问。是阴阳之事，非吉凶所生也。吉凶由人。”

传》僖公十六年）叔兴认为，自然现象是阴阳之气相互作用的结

果，社会的吉凶是由人的行为造成的，两者之间没有必然联系。

郑国的星象家裨灶根据天象预言郑国将要发生火灾，建议

也，何以知之？灶焉知天道？是亦多言矣，岂不或信！”

用宝玉祭神禳灾，执政子产不从，他说：“天道远，人道迩，非所及

左传

子产将天道、人道区别而言，认为天道莫测难知，

人道则容易理解把握，人的社会应遵循人道，而不应受天道的牵

制和左右。

子产一方面否定天象是人事的先兆，另一方面又认为自然
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国语 越语下》）这

现象与人类社会具有内在联系，他说：

夫礼，天之经也，地之义也，民之行也。天地之经，而民

实则之。⋯⋯为君臣上下，以则地义；为夫妇外内，以经二

物；为父子、兄弟、姑姊、甥舅、昏媾、姻亚、以象天明；为政

事、庸力、行务，以从四时；为刑罚，威狱，使民畏忌，以类其

震 左传》昭公杀戮；为温慈、惠和，以效天之生殖长育。

二十五年）

人类社会的原则和规范取法于自然现象和秩序。人道原则由取

法天道秩序而获得超越品性，它神圣但不神秘。实际上，将天与

道联系在一起，必然会使天逐渐摆脱人格神的性质。在中国哲学

中，道指规律和原则，从本然意义上说，天道是对自然现象和规

律的概括。春秋时期，人们既把天象视为天道，也把盈而荡、周而

夏的规律称为天道，天道已成为人们概括自然现象的常用范畴。

范蠡说：“天道皇皇，日月以为常。明者以为法，微者则是行。阳

至而阴，阴至而阳。日困而还，月盈而匡。”

种终始反复、恒常不已的自然运动显然不需要一个主宰者的操

纵。至此，我们看到了春秋时期哲学思想的最重要的成果，天被

归结为自然现象及其规律，自然现象及其规律体现的秩序和原

则具有深刻的社会道德和政治含义，这种自然的和社会意义的

天取代了人格神的皇天上帝。这就从根本上动摇了传统宗教神

学。

一旦人们感到天不是万能的，甚至也不是至善的，一旦天丧

失了“临下有赫，监观四方”的至上神地位，就会出现深刻的信仰

危机。殷周天道观中，天之作为最高主宰，不仅因为它君临一切，
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春秋末期，当外在的信仰支柱崩塌以后，人

号令四方，还因为它是世间万物的必然性的象征，是世间万物

（包括社会规范）存在的合理性的最终依据。现在，天不再是人类

社会的必然性和合理性的证明，人们不得不为自己的生存信念

寻找一个新的支点。现代德国哲学家鲍勃诺夫曾指出：如果一个

时代一切旧有的制度都面临瓦解的危险，一切过去被认为不可

毁灭的价值都显得令人怀疑的时候，人们必然另外寻找一个信

仰和行为准则的立脚点。“在人对一切客观信仰都感到失望，认

为一切事物均可怀疑以后，人只有回到自己的内心世界，才能在

一个究极的、展现出一切坚实内容的深处获得客观世界中再也

找不到的立脚点。”

们开始把希望的目光由上天转向人自身，转向人的内心世界，人

们试图从自身中寻找生存信念的支点，重新发现人的本质和社

会原则。这正是春秋时期宗教神学瓦解、人文思潮勃兴的文化内

涵。

二、礼崩乐坏

礼乐文明是西周政治制度和伦理道德的统一体。春秋时期

传统社会秩序和道德规范全面瓦解，出现了所谓“礼崩乐坏”的

局面。

礼制的核心是以周天子、诸侯、大夫、士庶为序列的贵贱尊

卑等级制度，社会成员“各有分亲，皆有等衰”。周天子是天下共

主，在人间拥有至高无上的权威，礼乐征伐皆出自天子。但平王

东迁以后，天子号令诸侯的绝对权威已不复存在，实力强盛起来

年版。页，辽宁人民出版社①欧阳光伟：《现代哲学人类学》第
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孔子世家史记

周本纪》）“周史记

的诸侯藐视天子，自行礼乐征伐，史称“平王之时，周室衰微，诸

侯强并弱，齐、楚、秦、晋始大，政由方伯。”

其明显的例子是“周国语 吴语室既卑，诸侯失礼于天子。”

郑交质”。

年（周平王五

郑国是最先崛起的诸侯国。郑庄公为周平王的卿士，为了削

弱郑伯的权力，想分给虢国国君一半。公元前

十年），郑庄公就此事质问平王，平王吓得矢口否认。郑伯要求平

王保证不再削弱他的权力，周平王只好答应，于是“周郑交质”，

以为凭信，平王把他的儿子姬狐送到郑国作臣子，郑庄公也把他

的儿子公子忽“为质于周”。周天子不但无力号令诸侯，反而降为

与诸侯平起平坐的地位，常常受到诸侯的挟制。及周桓王继位，

两国交恶，桓王率师伐郑。交战中，郑臣祝聃一箭射中桓王肩膀，

周大败而归。从此周天子威信扫地，诸侯几乎不再朝贡天子，也

不祭祀王室宗庙。

在封国内，大夫的势力日益壮大，他们把持国政，排斥公族，

违礼僭越之事层出不穷。比如保存周礼最多的鲁国，大夫及其家

臣非常肆无忌惮，季氏、孟氏、叔孙氏三家将昭公逼出国门，客死

齐国。“季氏亦僭于公室，陪臣执国政，是以鲁自大夫以下，皆僭

离于正道。”

郊特

悼公之时，三桓强胜，鲁如小

侯，卑于三桓之家。三家不仅不祭祀鲁君的祖庙，还把公庙设于

私家，“公庙之设于私家，非礼乐，由三桓始也。”（《礼记

牲 其他诸侯国的景况也是如此，叔相对晏婴说：“虽吾公室，今

亦季世也。戎马不驾，卿无军行。公乘无人，卒列无长。庶民罢

敝，而宫室滋侈。道殣相望，而女富溢尤。民闻公命，如逃寇雔
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太史公自序史记 君君、臣臣的政治秩序破坏殆尽，使

曰不悛，以乐

不可忍也！”

慆忧。公室之卑，其何日之有？”

栾、却、胥、原、狐、续、庆、伯、降在皂隶。政在家门，民无所依。君

左传》昭公三年）

大夫、家臣由犯上作乱，直到弑君篡国，如司马迁所说，“春秋之

中，弑君三十六，亡国五十二，诸侯奔走不得保其社稷者，不可胜

数。”

无常奉，君臣无常位”的感慨。人产生了“社

即使在日常生活中，礼也失去了约束作用。周礼规定，天子

用八佾之舞，诸侯六佾，大夫四佾，士二佾。而鲁国的大夫季孙氏

僭越周礼，用天子八佾之舞，致使孔子愤愤地说：“是可忍也，孰

论语 季氏还曾用天子祭祀宗庙的《雍》诗八佾

左传》

来祭祀祖先。宋国贵族乐溷的父亲死了，他的叔父乐大心违背丧

制，击钟取乐。乐溷非常不满，责备他说：“吾犹衰绖，而子击钟，

何也？”乐大心反唇相讥：“已衰绖而生子，余何故舍钟？”

定公 年）身为人弟人子在服丧期间都不能恪守礼制，其他人就

可想而知了。此时，遵守礼制反而被视为愚腐乖张而遭人讥笑，

孔子曾伤感地说：“事君以礼，人以为谄也。”

礼制废毁，与礼相配的乐也就难以为继了。如鲁国公室衰

微，宫廷乐师奔走散落：

大师挚适齐，显饭干适楚，三饭缭适蔡，四饭缺适秦，鼓

方叔入于河，播鼗武入于汉，少师阳、击磬襄入于海。

微子论语

在传统音乐走向衰落之时，“郑卫之音”蓬勃兴起。郑卫之音是产

生于“桑间濮上”的民间音乐，较少政治宗教色彩，而富于世俗情

感，子夏称“郑音好滥淫志；宋音燕女溺志；卫音趋数烦志；齐音
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夷狄势力进入中原不仅打破了正常的社会秩序，还对原

记

要

秦本纪

魏文侯篇

敖辟乔志，此四者，皆淫于色而害于德，是以祭祀弗用也。”（《乐

难怪孔子要“放郑声”了。

三、夷狄文化的冲击

春秋时期，传统文化还遇到了来自周边夷狄等少数民族文

化的挑战。

淮南子

周天子权威衰落，诸侯争战不息，周边少数民族乘机崛起，

进入中原，“南夷北狄交伐中国，中国不绝若线。”

略训

有的价值观念提出了怀疑。生活在西戎的晋人之裔由余，对秦缪

公展示的宫室、积聚不以为然。缪公问他：

“中国以诗书礼乐法度为政，然尚时乱，今戎夷无此，何

以为治，不亦难乎？”由余笑曰：“此乃中国所以乱也。夫自上

圣黄帝作为礼乐法度，身以先之，反以小治。及其后世，日以

骄淫。阻法度之威，以责督于下，下罢极则以仁义怨望于上，

上下交争怨而相篡

史记

，至于灭宗，皆以此类也。夫戎夷不然。

上含淳德以遇其下，下怀忠信以事其上，一国之政犹一身之

治，不知所以治，此真圣人之治也。

在由余所代表的戎人看来，华夏先王的礼乐法度不是长治久安

之道，相反却是篡弑灭亡的根源。戎夷以淳德忠信维系社会，才

是真正的圣人之治。这种价值观得到秦穆公等人的肯定。至战

国末年，荀子西游秦国，赞叹其民风淳厚，秦国的淳厚民风与少

数民族文化的影响有直接关系。

在当时人们的观念中，中原之国以外，皆夷狄戎蛮，民德未

化，民智未开。但来自南方的季札、黄缭却显示出了极高的音乐
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