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儒家社会生态美学思想与道家自然生态美学思想比较
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% % 摘% 要：% 儒家美学与道家美学作为贯穿中国美学史的两条主线，从不同的角度共同强调
了人与自然、人与社会、人与人、以及人自身的平衡发展。儒家美学侧重强调社会生态的平衡

和稳定；道家美学侧重强调自然生态的平衡和健康，它们对于今天建设和谐的可持续发展的社

会主义小康社会在很多方面都有着积极可行的借鉴作用。
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% % 中国古代诸子百家美学思想多种多样，其中，
以孔子为代表人物的儒家美学思想和以庄子为代

表人物的道家美学思想是贯穿整个中国美学史的

两条主线。为什么儒家和道家能够从诸子百家中

脱颖而出，成为中国传统美学思想的主线？究其

原因，主要是儒家和道家从不同的角度，共同强调

了人与自然、人与社会、人与人、以及人自身的平

衡发展。具体来说，儒家美学思想强调社会生态

的平衡和稳定；道家美学思想强调自然生态的平

衡和健康。对这两种传统美学思想进行生态学的

分析，对于我们今天建设和谐、可持续发展的社会

很有现实意义。

一、儒家社会生态美学思想与道家

自然生态美学思想之描述

$)儒家社会生态美学思想
孔子处于社会动荡、转型的时代，强调社会稳

定对于统治阶级的重要作用。因此孔子以社会平

衡和稳定为目的，形成了一整套以伦理学为核心

的社会规范理论，其中包括美学思想。后来，儒家

思想被封建统治者奉为巩固其政权的正统思想，

儒家关于社会平衡的思想更得到了传承和深化。

（$）从社会审美功能来说，儒家重视诗的社
会生态调解机制。

儒家把社会看做一个整体，在这个整体中，以

伦理为核心的各种社会规则是保持其平衡有序发

展的调节机制，实际上形成了一个以现实社会为

范围的生态系统。在这个系统里，诗的作用不仅

仅是一项技艺，一种“多识于草木鸟兽之名”的学

习途径，也成为礼的一个重要组成部分，被赋予了

更为重要的功能，即社会精神调节和平衡功能。

比如孔子认为，诗，“可以怨”；又说诗的理想

境界是“怨而不怒”。《说文解字》说：“怨，恙

也。”［$］（=!!$）怨，即“怒”。“怨怒”是人类最自然而

原始的情感之一，所以《礼记·礼运》说：“喜、怒、
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哀、惧、爱、恶、欲，七者弗学而能。”［!］（"#$%）孔子承

认诗歌存在怨怒的合理性，他高度评价的《诗经》

就充分展示了“怨”在文学中的表达，《诗经》中共

有《卫风》的《氓》，《小雅》的《节南山》、《雨无

正》、《谷风》、《楚茨》、《角弓》，《大雅》的《思齐》、

《假乐》、《荡》等九首明确提到“怨”字。

既然怨怒是人类不可避免的正常情感，那么，

如何解决怨与怨而不怒的二律背反呢？孔子以及

其后的儒家学者提出了社会生态美学思想的解决

方法。

《礼记·礼器》云：“君子有礼，则外谐而内无

怨。”［!］（"##&）外在的礼，制造出和谐的形式和氛

围，转入内心化为内在的谐和，形成内外和谐，心

中无怨。在儒家看来，诗就是这样的一种礼。

怨，是人的需要得不到满足的心理反应，是百

姓不满的凝结和表现；怨而不怒，是因为怨气得到

了表达，统治者从百姓的不满中及时纠正了自己，

怨气得到了疏导和消解。由于统治者可以从民间

诗歌中得知百姓的不平，所以统治者应该而且必

须广开言路，让百姓有表达自己意愿的机会和场

所，以疏导民怨。因此采风作为了解民间风向的

主要途径得到了儒家极大的重视，像《左传》中

“子产不毁乡校”，《国语》中“召公谏弭谤”等记

述，以及《汉书》等后世反映儒家思想的著作都有

大量关于献诗、采诗的记载。对于儒家来说，诗已

经不仅仅是民间传唱活动，采诗也已经不仅仅是

官方单纯的社会管理活动，而有生态美学思想蕴

含其中。民间通过传唱活动表达、发泄怨怒，统治

者通过采诗活动了解社会中存在的怨怒，并通过

官方的政策调整消除怨恨。经过这一系列的环

节，达到从怨到不怒的温和转化，就使社会从生态

学的不平衡转向平衡。

（!）从社会审美对象来说，儒家制定了社会
生态的美学评判标准。

比如《论语·八佾》：“子谓：‘《韶》，尽美矣，

又尽 善 也。’谓：‘《 武》，尽 美 矣，未 尽 善

也。’”［!］（"$’）郑玄注：“《韶》，舜乐也，美舜自以德

禅于尧；又尽善，谓太平也。《武》，周武王乐，美

武王以此功定天下；未尽善，谓未致太平也。”
［!］（"$’）因为《武》表现了周武王以武力征伐得取天

下，是攻杀的胜利，而不是像尧、舜那样以揖让受

天下，是合于礼的和平过渡。所以《武》少了《韶》

所具有的内在和谐，虽然在形式上达到了和谐之

美，即“尽美”，但从整体来看，却有不和谐的杀戮

之音，即“未尽善”。儒家的美学思想强调内容，

强调善，就是从社会生态角度出发而产生的美学

评判尺度。

（$）从个体生态角度来说，儒家把青年男女
的相恋纳入社会生态的礼义范畴。

儒家对待爱情的标准是“发乎情，止乎礼

义”，由此要把男女出于相貌相悦等自然吸引的

情感关系最终纳入礼的范畴，这也是为什么儒家

在解释《诗经》时，总要把那些描写青年男女美好

情感的民歌加以“礼义”化故意误读的原因。比

如《诗序》把《关雎》硬说成是吟咏“后妃之德”

的，甚至把《兔置》中“赳赳武夫”这样的诗句也解

释为“《兔置》，后妃之化也。《关雎》之化行，则莫

不好德，闲人众多也。”［!］（"$(）在分析《草虫》时，

《诗序》云：“《草虫》，大夫妻能 以 礼 自 防

也。”［!］（")%）孔颖达在《毛诗正义》里也承袭了此

说，认为：“作《草虫》诗者，言大夫妻能以礼自防

也。经言在室则夫唱妇随，即嫁则忧不当其礼，皆

是以礼自防之事。”［!］（")%）此外，夫妻之礼进一步

被扩展为宗族之礼，“《芣"》，后妃之美也。和平
则妇女乐有子矣。”［!］（"#%）“《采苹》，大夫妻能循法

度也，能循法度，则可以承先祖共祭祀矣。”［!］（")’）

无论是“乐有子”，还是“承先祖共祭祀”，都是以

宗法家族为出发点，将爱情诗歌所表达的个体感

情纳入社会伦理的整体框架之内。

“门当户对”这句俗语很典型地反映了儒家

以家庭为社会基本单元的社会生态观念。爱情和

婚姻都不再是个体的私事，而必须在家族之间，以

及家族内部之间寻求对应与平衡。再如中国古代

法律规定了七条丈夫无须经官府即可休妻的法定

理由，即“七出”。这七种理由依次为：“不顺父

母，为其逆德也；无子，为其绝世也；淫，为其乱族

也；妒，为其乱家也；有恶疾，为其不可以共粢盛

也；口多 言，为 其 离 亲 也；盗 窃，为 其 反 义

也。”［$］（"’#’）从这些解释中我们不难看出：七种出

妻的理由无一不是从维护家族利益的角度提出

的。而且这七则虽然都是丈夫出妻的理由，但其

实与夫妻个人关系并不密切，甚至也不能体现丈

夫的个人意志。与其说它是丈夫离弃妻子的条

件，不如说是夫家家长逐黜媳妇的借口，其基本精

*#

第 * 期 + + + + + + + + + + + + + + + 上海师范大学学报（哲学社会科学版）+ + + + + + + + + + + + + + + + + !%%* 年



神仍然在于维护“上以事宗庙，下以继后世”的婚

姻目的。如《孔雀东南飞》里的焦仲卿和刘兰芝，

以及宋代诗人陆游和原配唐婉之间的爱情悲剧，

都是在“子甚宜其妻，父母不悦”的情况下丈夫被

迫离弃妻子的。

!" 道家的自然生态美学思想
（#）在国家的层面上，道家追求一种相对封
闭的环境。

老子理想中的国家是：“小国寡民。使有什

伯之器而不用；使民重死而不远徙；虽有舟舆，无

所乘之；虽有甲兵，无所陈之。使民复结绳而用

之。甘其食，美其服，安其居，乐其俗，邻国相望，

鸡犬之声相闻，民至老死不相往来。”（《道德经·

八十章》）实质是一种相对封闭的生态平衡。后

世承袭老子“小国寡民”理想的文学作品很多，陶

潜的《桃花源记》就是其中最著名的一篇。因为

与世隔绝的封闭状态，所以桃花源得以逃避战乱，

长期处于和平富庶状态。这种和平、和谐、封闭、

平等的社会模式成为中国文化中一种很具有代表

性的理想社会形态，这种社会存在模式可以看作

是对长期战乱的社会的排斥，是道家理想的自然

生态状态。

老子反对包括战争和暴政在内的一切“强

力”，提倡宽松的统治和温和的统治手段，把“无

为无欲”作为理想社会的特征之一。认为“治大

国若烹小鲜”，治国安民，关键在于安静无扰，顺

其自然。“其政闷闷，其民淳淳。其政察察，其民

缺缺。”所以最好的统治者应该推行“守”而不

“攻”的治国方针，“悠兮，其贵言，功成事遂，百姓

皆谓我自然。”（《道德经·十七章》）

（!）在个人才艺与社会的关系上，道家采取
合作而非投身其中的态度。

儒家在个人与社会的关系上，要求个人无条

件地投身于国家，报效朝廷。即使处于乱世，君不

明，纲不振，也要知其不可为而为之，把个人的才

能完全投注到社会之中，把个人的事业与社会的

兴亡合二为一。儒家看中个人的工具价值，即以

个人才能与社会需要的和谐统一作为最基本的标

尺，只有对社会有用的个人才能才得到儒家的认

可，只有投身社会并对社会有实际作用的个人才

得到儒家的认可和褒扬。在儒家看来，那些对社

会的和谐稳定没有积极作用的个人才艺不仅不应

该得到支持，相反，必须加以无情剿杀。因此，雅

致不羁如嵇康，清雅淡然如陶潜，才华横溢如李

贽，都不入儒家人才观的法眼。

道家对个人才艺的容忍和认可程度远大于儒

家。因为道家思想中和谐生态的范围不限于社

会，而是包括世俗社会在内的整个自然界。所以

即使有些个人才艺无助于社会的和谐和发展，但

只要对个人的自身和谐有益，就值得肯定和支持。

庄子在《逍遥游》里讲过这样一个寓言：惠子对庄

子说，我有一棵很大的樗树，“其大本臃肿而不中

绳墨，其小枝卷曲而不中规矩。立之途，匠者不

顾。”庄子回答道：“今子有大树，患其无用，何不

树之于无何者之乡，广莫之野，彷徨乎无为其侧，

逍遥乎寝卧其下。”［$］（%#&）惠子用“匠者”功利的眼

光评判樗树，认为它没有工具价值，所以无用，是

一种典型的“有用论”标准；庄子以审美的态度评

判樗树，发现了它的美学价值，而且正因为樗树

“不中规矩”、“匠者不顾”，它的美学价值才能不

为工具价值所累，得以实现、突显。因此，信奉道

家思想的文人更看重独善其身，倾向于归隐山林。

与社会无害亦无争，在个人与宇宙自然的大范围

内实现和谐交互。阮籍醉酒而歌、穷途而哭的狷

狂，李白“天子呼来不上船，自称臣是酒中仙”的

癫狂，柳永奉旨填词的无可奈何的轻狂和落魄，便

是道家“非不能也，是不为也”的独善其身的个人

思想与儒家“知其不可为而为之”的兼济天下的

个人思想在中国传统文人身上表现出来的矛盾和

痛苦；当时及后世对他们毁誉参半的不同评价，其

实就是道家和儒家对个人才艺的认可度、对个人

才艺与社会和谐程度的容忍度的不同尺度的理解

产生冲突的体现。

（’）在个人生活上，道家重视夫妻之间的养
生关系。

《易经》把阴阳说成是使宇宙万物生生不息

的两重作用力。“一阴一阳之谓道，生生之谓易”

（系辞第五章上），“天地氤氲，万物化醇；男女构

精，万物化生”（系辞第四章下），男和女有如天和

地，是宇宙万物得以生生不息地存在和繁衍发展

的根本和本源。道家更多地承袭了《易经》的这

一思想，认为男女不存在性别上的卑贵差异，他们

同样重要，阴阳平衡、交感的共同作用才能实现万

物的和谐和发展。老子在《道德经》第一章便开
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宗明义：“无名天地之始；有名万物之母。”（《老子

·第一章》）道家中“有些人还弃绝尘世生活，想

靠冥思苦想达到与原始自然力的沟通。他们崇拜

妇女，因为他们认为妇女比男人在本质上更接近

这种原始自然力，在妇女的子宫里孕育着新生命。

正是道家学派发展了包含在《道德经》中的高超

玄妙的神秘主义，而且出色地完成了道家第二部

著名经典《庄子》的编写。与此相反，另一些人归

隐，只是为了通过服食等其他修行，最终达到长生

不老，肉体不朽。为了求长生不老药，他们热衷于

各种炼丹术和性试验。他们也崇拜妇女，但主要

是因为他们认为女人身体内含有练就仙丹不可缺

少的元素。这两批人都叫道家，因为尽管他们的

方法不同，但目的是一样的，都是为了得

‘道’。”［!］（"#$ % &’）道家的房内术在张道陵创建的时

候，汲取了老子的养生理论，采用“玄、素之道”为

人治病的健康理论，即从夫妻阴阳互补和平衡中，

节制性欲，获得快乐，最终达到养生长寿的目的。

只是到了后来，房中术被统治阶级攫取，才慢慢脱

离了其原始含义和朴素的养生主旨，沦落为他们

糜烂腐朽、奢侈淫逸生活的工具。

二、儒家社会生态美学思想与道家的

自然生态美学思想之成因

范文澜曾指出北方（黄河流域）的文化是“史

文化”，南方（长江流域）的文化属“巫文化”，“史

重人事，长于征实；巫事鬼神，富于想像”。［#］（"!()）

虽然这种二分法有过度简化之虞，但确乎点出了

孕育儒、道两家的迥然不同的文化土壤，而这一文

化差异的形成又与当时黄河流域与长江流域的自

然环境差异相关。北方史文化和南方巫祝文化也

对儒家和道家不同生态美学思想的形成起到了重

要作用。

)* 儒家自然生态美学思想的产生原因：史文化
与南方相比，中国北方地区或地薄人稠，或地

广人稀，居民必须在农牧业生产上投入更多的劳

动，才能出产足够维持其生活所必需的物产。基

于这样的生产环境，北方的居民更理性，更务实，

也更勤奋，因为不劳动就不得食。而且在当时落

后的生产力水平下，对于这样恶劣的自然环境，个

体的生存显得更为艰难，必须大家协作起来，加强

社会整体的力量，作为一个整体共同努力才能获

得更好的生存和发展。在这样的生产方式上形成

的文化多理性精神，所以北方（黄河流域）的文化

被称为“史文化”，特点是“史重人事，长于征实”。

在北方“史文化”土壤中产生和发展起来的

儒家美学思想因而极其注重礼对社会的规范和调

节作用。儒家伦理，即“礼”，是一张由诸多上下

关系、左右关系交织在一起共同作用的立体网络。

例如，“人之大伦”包括“父子有亲，君臣有义，夫

妇有别，长幼有序，朋友有信”［!］（"$$）的不同层次，

其中所设定的伦理规范都是成双成对的，所谓父

“慈”子“孝”、君“恕”臣“忠”、夫“义”妇“听”等

等，双方存在相互作用的制衡关系。所以反之，父

不“慈”则子不“孝”、君不“恕”则臣不“忠”、夫不

“义”则妇不“听”。而且任何一个角色，都同时兼

有多种角色，是复杂的伦理网络节点上的角色

集———为臣为父为夫为长为友等等。这些关系互

相依存，共同构成一个社会伦理生态整体。“礼

之用，和为贵。先王之道斯为美，小大由之。有所

不行，知和而和，不以礼节之，亦不可行也。”［!］（"(）

通过礼的生态调节作用，来达到“和”，即社会的

内外平衡，上下和谐。

儒家的这种美学思想渗透在以儒家思想统治

的整个现实社会里，形成了一个社会范围的生态

系统。孔子认为《诗经》所表达的思想可以一言

以蔽之，曰：“思无邪。”《诗经》中存在大量的爱情

诗篇，有一些还极为大胆和直露，这些情思是如何

被儒家“无邪”的社会生态美学尺度理解和转化

的呢？

首先，孔子把这些爱情诗篇中涉及到的男女

主人公限定为夫妻关系；然后，孔子又把夫妻间的

关系定义为伦理关系，这样，就把爱情限定在了

“礼”的范畴之内。儒家把夫妻之礼放在很重要

的地位，认为“夫礼始于冠，本于昏，重于丧祭，尊

于朝聘，和于射乡。此礼之大体也。”［!］（"$$( % $$$）

“敬慎重正而后亲之，礼之大体，而所以成男女之

别，而立夫妇之义也。男女有别，而后夫妇有义；

夫妇有义，而后父子有亲；父子有亲，而后君臣有

正。故曰：‘昏礼者礼之本也’。”［!］（"$$(）而且结婚

不仅是男女双方个人的礼，更是涉及宗族、社会的

大礼。“昏礼者，将合二姓之好，上以事宗庙，而

下以继后世也，故君子重之。是以昏礼纳采、问

(+
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名、纳吉、纳征、请期，皆主人筵几于庙，而拜迎于

门外。入揖让而升，听命于庙，所以敬慎重正昏礼

也。”［!］（"##$）在婚礼上，妇女被置于很高的地位，

“妇至，婿揖妇以入，共牢而食，合卺而酳，所以合

体同尊卑以亲之也。”［!］（"##%）实际上这是对婚姻宗

庙、对后世的重视，是对妇女所代表的繁衍家族后

世的重要作用的尊重，是“史文化”注重家族繁

衍，历史承继特点的反映。

!& 道家自然生态美学思想的产生原因：巫文化
楚国的气候温暖、土地肥沃、物产丰富。楚人

能够比较容易地得到“不忧冻饥”的生活。为了

生存而劳作的艰苦程度远不及北方居民，因而闲

暇的时间相对较多。另一方面，古人不明不忧冻

饿的根本原因，总以为是神的恩赐，从而将余裕的

时间大量投入宗教活动，向神进行祈祷或感谢，所

以造成了楚地原始巫祝宗教盛行。楚地的巫祝宗

教为多神教，供奉的神祗多种多样随事而设，如在

《楚辞》中就指明了上百种神的名字。另外，多神

教的神祗也不像一神教的神祗高高在上，与信徒

保持着相当的距离；多神教的神祗是信徒们的朋

友和随时随处可以交谈、沟通的亲人，因而楚人对

他们的神的感情不是“敬畏”，而是“敬爱”。这在

《楚辞》中也有充分的反映。这些形成了楚国以

情志充沛、富于想像为特色的南方文化。所以南

方（长江流域）的文化被称为“巫文化”，特点是

“巫事鬼神，富于想像”。

在南方“巫文化”土壤中产生和发展起来的

道家美学思想因而对自然怀有亲近、感激和依恋

的情愫。因为这些一代代积淀下来的情感，道家

美学对自然抱有无为无欲的态度；也很自然地把

宇宙万物都划入其美学框架，和人类社会一起构

成其自然生态美学的外延。

“生而不有，为而不恃，长而不宰。是谓玄

德。”这句话在《道德经》里重复出现了两次，可见

老子对它的强调。老子从个人身体和精神的无欲

清净，生发到治理国家的社会生活领域，提倡对百

姓和国家也要采取心平气和、无为而治的态度，以

使社会达到祥和清平的理想境界；最后又把范围

扩展到整个宇宙自然，这种无欲柔和的自然无为

的精神境界就是最高深的“玄德”，是人性修养的

最高境界。

道家的这种生态思想与现代的深层生态学思

想不谋而合。现代生态学理论中有一条“最小化

原则”，认为事物的自然状态往往是最佳的、最合

理的状态。在没有人类行为强烈干预的情况下，

自然界通常都能够以它的最佳状态存在着，发挥

出最大的能量和最高的效率，保持着最合理的发

展速度和最长久的持续性。然而，人类为了发展，

就必然要作用于自然，对自然进行一定程度的改

变，从而对自然产生不同程度的影响。为了自然

的和谐与平稳发展，今天，我们在行动之前，应先

确认行动的必要性，并把握好行动的性质、方式、

程度，以不破坏事物的自然状态为原则，把对自然

的消耗降至最小值，把人类的影响降至最低点，让

事物依靠自身的功能自发地达到存在与发展的最

佳状态。

三、儒家社会生态美学思想与道家

自然生态美学思想之意义

在中国古代社会的发展历程中，儒道两家的

生态学思想对于稳定社会，疏导社会矛盾，调节社

会关系，保持人与自然的和谐发展等诸多方面发

挥了积极作用。当前我国社会正处于现代化进程

的关键时期，处于社会转型的复杂时期，人与自

然、人与社会、人与人等各方面涌现出很多不平衡

因素，儒家和道家的生态学思想为我们建设和谐

社会提供了可资借鉴的本土理论资源，结合现实，

在建设社会主义小康社会的进程中有两点特别值

得我们注意。

’& 科学发展问题
即可持续发展问题，包括三个层面的内容。

其一，从时间上说，不能为了今天的发展毁了明天

的自然环境。在全球现代化进程中曾经并且仍在

出现许多只看重当前利益的短视行为，有些尚可

补救，有些却已经无法挽回，致使目前整个地球都

面临着关系人类生死存亡的生态危机。其二，从

范围上说，不能为了一部分人的发展毁了大家的

生存和发展，或是为了一个地域的发展毁了整个

国家的发展。其三，对个人来说，不能为了眼前的

发展不顾长期的发展。个人以透支生命为代价去

换取一段时间的成绩，无论对于个人来说，还是对

于国家来说，都是得不偿失的。道家强调人与自

然的和谐关系，提出：“天地与我共生，而万物与

#(

陈) 伟，种海燕：儒家社会生态美学思想与道家自然生态美学思想比较



我为一。”庄子可以说是中国反对人类和自然关

系的异化的第一人，他认为工具破坏了自然和人

性的本然状态，工具革命带来的进步包含对人类

的否定与排斥，他说：“有机械者必有机事，有机

事者必有机心，机心存于胸中，则纯白不备；纯白

不备，则神生不定；神生不定，道之所不载也，吾非

不知羞而不为也。”［!］（"#!$）因此他强烈反对人类智

慧强加于自然，提倡尊重自然规律，这也与西方现

代主义，尤其是生态美学思想很相似。时至 #% 世
纪，我们更应该提倡在资源、科技、消费等问题上

保持清醒的理性态度，在社会发展与自然环境的

二元张力之间坚持适度原则，以社会的和谐和可

持续发展为依归，建构一种科学的审美文化和生

态文化。

#& 和谐发展问题
中国传统美学中，最为核心的范畴就是

“和”，即“中和”，也就是和谐。儒家经典《周易》

中说：“文明以健，中正而应，君子正也。唯君子

通天下之志。”《礼记》也说：“和也者，天下之达

道也。”它们的意思都是强调政治品德和社会利

益上的和谐。和，不是静止的一个词或一个形象，

更是一种动态的协调，是在各种不同因素中获得

动态平衡的统一体。《国语》记载，周太史伯曾

说：“和实生物，同则不继，以他平他之谓和”，区

别了“和”与“同”。孔子承袭了这种态度，说：“君

子和而不同。”“同”的事物相互为“他”，“以他平

他”表示有多样的东西而又达到彼此平衡，这样

才形成“和”。中国传统美学的这种和谐思想能

够对我国当前和谐社会的建设提供直接的理论借

鉴。结合我国目前的国情来说，在稳定和谐中建

设小康社会，这不仅是一个理想，也是社会发展的

需要。我国地区之间、民族之间、阶层之间的差异

构成了社会的不平衡因素。另外，当前文化领域

也呈现为多样性和矛盾性，如本土文化和外来文

化的矛盾，乡村文化和都市文化的矛盾，精英文化

和大众文化的矛盾⋯⋯这些矛盾构成了多元文化

的不平衡状态。“和”的理念以及和谐发展的工

作思维正是解决目前不平衡现象的有效而稳妥的

途径。
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