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和谐美与和谐社会
———以徐复观《中国艺术精神》为论述主轴

曾春海

（中国文化大学 哲学系，台湾 台北　１００）

摘　要：当今人类社会大量存在的差异可能会造成社会冲突。伦理道德、宗教对于维护社会稳

定的作用已被大量论述，但美感和审美的作用较少被关注。分析徐复观《中国艺术精神》中孔子音

乐的伦理美学以及庄子《逍遥游》的精神美学，认为超越主客二分、基于天人合一的审美意识和精

神，对于消弭人际冲突、营造多元和谐社会具有重大作用。
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　　放眼当前世界，人与自我、人与人、人与历史文

化以及人与自然，因种种复杂多样因素造成了不同

形式的疏离、冷漠和冲突。在动荡不安的世局和世

态中，人类常处在此起彼落的危机中，焦虑不安、精

神得不到安顿、各种祸害和痛苦的共同根源可以用

“冲突”这一概念藉以说明。冲突是由哪些潜在因

素所突发造成的？冲突的型态和原因不同，人类企

图化解冲突，追求和睦、安定与和谐的途径和愿景也

随之而异。冲突常来自差异，但是差异不必然造成

冲突。回顾中国古籍的经典智慧，诸如《国语·郑

语》：“和实生物，同则不继。”《论语·子路》载孔子

言：“君子和而不同，小人同而不和。”《老子·四十

二章》：“万物负阴而抱阳，冲气以为和。”阴与阳在

性质、功能、作用上虽有差异，不但不冲突，却能和谐

感通，相辅相成，和合生成万物。因此，差异若能在

和谐的秩序结构及各尽其长、互补其短的整体律动

下，能使团体更有活力生机，创造出良序社会下更丰

富多彩的和睦和乐之人类共同生活。

至于如何营造多元并存的和谐社会，其途径不一

而足。西汉司马谈《论六家要旨》在面临六大学派的

差异时，以兼容并蓄的宏观、乐观心态说：“《易·大

传》：‘天下一致而百虑，同归而殊途。’夫阴阳、儒、

墨、名、法、道德，此务为治者也。”《左传·昭公二十

年》载晏子论“和”与“同”之差异时曰：“和如羹焉，

水、火、酰、醢、盐、梅，以烹鱼肉，遳之以薪，宰夫和

之，齐之以味，济其不及，以泄其过。君子食之，以平

其心。……先王之济五味、和五声也。以平其心，成

其政也。”面对多元差异的社会和世界，我们如何由

美食之调众味为启发，引申至和谐美善社会之营造，

除了心存清明节饮水思源的感恩，以及集思广益共

构合乎社会正义的各种制度和运作机制等多渠道

中，如何透过美感教育、艺术化的生命情调以化解人

世间丑陋的种种冲突转向以和谐美这一端向营造和

谐社会，是一不容忽视的课题。本文试图透过当代

中国美学名著徐复观《中国艺术精神》中论孔子音

乐的伦理美学以及庄子《逍遥游》的精神美学来探

索这一论题。

一、社会冲突与社会和谐

　　“冲突”一词虽然人人都有感受到其存在的不



同经验，但是我们要透过概念的思辨试图做出普遍

确切的涵义界说，则有众说纷纭、莫衷一是之叹。尽

管如此，我们仍可将其现象描述为对立的两方，有不

可协调的差异立场且在互动中产生无法沟通以取得

共识，因而陷于一种相互矛盾、紧张、焦虑不安的心

理与现实状态，甚至进行相互斗争以否定、消灭对方

为目的之言行，酿成人间种种的灾难和悲剧。导致

冲突的因素不一而足，如角色、认知、诉求目标、价值

观、道德观、利益等矛盾。在形式上冲突，也非常多

样化，如人的自我冲突、家庭人际冲突、社会人际冲

突、人与自然之冲突、社群团体或国家与国家之间的

种种冲突（包括经济、文化、领土、政治、军事等）。

社会冲突主要指个人与社会，或社会中不同的次级

团体因宗教、阶级、文化、经济利益、伦理规范等差异

而引发的互不信任，故意明争暗斗，甚至流血暴力之

互相伤害。

就社会冲突与和谐的两种相反状态而言，前者

为造成社会不安和痛苦的负向价值，后者起于营造

安定与幸福的正向价值。在中国哲学史上荀子哲学

首先对此做出了深刻的论述，《荀子·性恶》云：“凡

古今天下之所谓善者，正理平治也，所谓恶者，偏险

悖乱也。是善恶之分也。”我们分析其蕴意，可推导

出一社会生活若呈现出“正理平治”的状态，当是社

会和谐的理想状态，可谓社会善；相反的，若呈现出

“偏险悖乱”的现象，则是社会失序的社会冲突状

态，可称为社会恶。荀子还进一步说明了社会生活

的必要性及良序社会有赖当权者制定礼义法度的客

观化规范来运行群体生活，《荀子·富国》篇说：“人

之生不能无群，群而无分则争。争则乱，乱则穷矣。

故无分者，人之大害也。有分者，天下之本利也。而

人君者管分之枢要也。”《荀子·王制》篇指出：“天

地者，生之始也；礼义者，治之始也；君子者，礼义之

始也。”《荀子·性恶》中解释社会生活须必建立礼

义法度的人性原因在于人生理、心理的情欲生活倾

向于好利疾恶，易流于淫乱和争夺，这是造成偏险悖

乱之无序社会的原因。《荀子·解蔽》及《荀子·礼

论》又指出人有条理之心能分辨和区分客观事物之

不同性质而予以分类列序，在当权者明分使群的社

会建制和统治下，只要人人能积思虑和习伪故，涵化

出井然有序的社会人格，在礼义法度规范下仍可步

上群居合一的和谐社会。然而，对孔子而言，礼义法

度是外在的规范，《论语·阳货》：“礼云、礼云，玉帛

之乎哉！……人而不仁如礼何？”“仁”是人的灵性

生命所在，能爱人且免于趋向恶。孟子将孔子的

“仁”落实在人人内在的心灵中：“仁，人心也。”《中

庸》以“仁”来界说人之所以为人的超越性本质：“仁

者，人也。”对徐复观而言，儒家的礼乐教化不能只

局限于荀子般的礼义法度及名物度数之外铄性规

范，应该在人心的内在道德本性上立根基，只有如

此，道德实践才能是有根之木、有源之水。他根据孔

子所言：“兴于诗，立于礼，成于乐”的人文教育之阶

梯法，以及《周礼·春官·宗伯》所载：“大司乐掌成

钧之法，以治建国之学政……以乐德教国子：中和、

癨庸、孝友。以乐语教匡子：兴道、讽诵、言语。以乐

舞教国之舞《云门》、《大卷》、《大咸》……以和邦

国，以谐万民。”徐复观提出独道的见解，断言能和

邦国，谐万民的乐教才是儒家营造出和谐社会的中

心。其中，他又强调能感通人心、融洽人与人之情感

交流、具和谐美的音乐才是儒家存养和推扩仁德的

立基点，盖此一论点仍可本之于孔子所言：“乐云、

乐云，钟鼓之乎哉！……人而不仁如乐何？”

二、徐复观论音乐的中和

之美与和乐社会

　　徐复观对先秦儒家、道家人性论的诠释直溯人

之所以为人的心性主体。他认为儒家在天人一本的

天道与性命相贯通的道德原理中，仁心仁性的仁心

是贯通生生不息的天道与四端之性的统辖处，他在

所著《中国思想史论集》一书中综摄北宋理学家程

明道与明代心学大家王阳明的心论，整合出儒家心

论的数项特征［１］。宣称：“人生价值的根源在心的地

方生根，也即是在具体的人生命上生根。……必然

是中庸之道”、“摆脱私念成见即可体验到心的作

用，心的文化是非常现成的、大众化、社会化的文

化”、“心的文化不需外在的追求和斗争，是和平的

文化。”质言之，立基于道德心源的心是以七情发而

中节的中和道德状态、不偏执于私念成见的平常心、

和谐心。人人所普遍内具的仁心是共同认同、归属

于安定自我生命、融通人我关系的中庸之道。因此，

他指出中国文化是心的文化，人心是价值的根源，心

是道德、艺术之主体。质言之，立基于价值本心的文

化是和谐社会、和平人类的核心文化。若我们追问，

价值的心灵可发展和创造出哪些人文价值？徐复观
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说：“人生的价值主要表现于道德、宗教、艺术、认知

等活动之中。中国文化，主要表现在道德方

面。．．．．．．到孔子才体认道德根源乃在人的生命之

中，故孔子说：仁远乎哉？我欲仁，斯仁至矣。又说：

为仁由己。”

《中国艺术精神》一书被公认为当代对中国艺

术精神有系统探讨之名著［２］。徐复观在该书中从中

国文化的脉络与中国哲学的精神为立足点，透过对

儒、道两家艺术精神之探索，建构其心性美学的诠释

体系。他在书中指出，道德、艺术和科学是人类文化

的三大支柱。他心目中的中国艺术精神不只是艺

术，且融注了道德实践，其意义不仅止于中国文化，

且是人类文化的三大支柱。他企求“使世人知道中

国文化，在三大支柱中，实有道德、艺术的两大擎天

支柱。”刘桂荣肯切地指出徐复观采用历史的视角

以及中西文化对比的视域来撰写该书。刘桂荣以

“追体验的审美理路，现象学‘还原’，诠释学的现代

视角诸方法，……着重从人性本根的生命蕴涵‘心

的文化’的美学诠释、生命境界的会通、‘忧患意识’

所呈现的‘天地境界’四方面展开徐复观美学思想

的生命归属的探讨，试图在哲学、文化、美学、艺术多

维世界的融合中把握徐复观美学思想的精神内涵，

并通过艺术精神的审美观照与现代文化性格的反

思。”徐复观将中国艺术与美感的心源透过四方面

来展现，本文无法赘述，却可从他把儒、道艺术源头

区分的“乐”和“画”，且以孔子和庄子分别代表的两

类典型来扼要论述。

若就理想的和谐社会而言，儒家的礼乐教化有

其不可忽视的功能［３］。众所周知，礼主别，乐主和，

共构了社会的和谐性。徐复观指出，“礼”指的是社

会生活的秩序，“乐”指的是社会生活的和谐。值得

我们关注的是他所理解的儒家音乐的本质及和谐化

社会的教化功能之内涵究竟是什么呢？首先，我们

可上溯儒典所承传的《周易》与《尚书》，《周易》豫

卦云：“象曰：雷出地奋，先王以作乐崇德，殷荐之上

帝，以配祖考。”《大象传》释豫卦的旨意系指“雷”是

阳气之声，雷声一发，则大地也随着震动，状如阴阳

通感，启发先王以比、兴之思绪作乐以颂扬上帝与祖

先，企求与之产生感通性的联系。

《尚书·尧典》载：“帝曰：‘夔’，命汝典乐，教胄

子。直而温，宽而栗，刚而无虐，简而无傲。诗言志，

歌永言，声依永，律和声。八音克谐，无相夺伦，神人

以和。”其意谓舜派命夔作乐官，主管乐教，对部落

联盟内一切未成年人施行乐教，期待陶冶成“直而

温”等人文美德。“诗言志”表示以富情感的声音委

婉地表达心意。“歌永言”意指以歌咏的形式把诗

唱出来。“声依永”有诠解者谓：“声之抑扬顿挫高

下疾徐委曲通过咏唱表现出来。”“八音克（能）谐”

指八种音乐能够以谐和关系构成乐曲。“无相夺

伦”意指诗、歌、声、音相互协调配合成“乐”后应当

能反映人伦政事。“神人以知”指乐教感化人心之

极致，臻于神鬼和、人和、神鬼人共融于和谐一体的

境界。

西周以前，乐教是教育的核心，其所具有的感人

力量主要呈现在节奏和对人行为的制约上，但是仍

未深入到人的内在心志。徐复观认为，音乐的陶冶

功效若表现在外在的、规范性的，这在人智未开的人

性纯朴时代也许有效，但是在人智发达、社会繁杂的

时代则无必然的有效性。因此，春秋时代礼教取代

乐教之地位，但是徐复观批判礼教说：“表现在外面

的知识、行为，都是在客观世界的相互关系中所比定

出来的，还不能算意识地开辟了一种内在地人格世

界。”礼教若缺乏人心的价值泉源，只是一味讲求名

物度数、仪节规范的礼文失去实质的人性内在道德

功力的支撑，则易不自觉地舍本逐末而流于虚文的

形式主义。犹如钱穆所批评的：“玉帛，礼之所用。

钟鼓，乐之所用。人必先有敬心将之以玉帛，始为

礼。必先有和气而发之以钟鼓始为乐，遗其本，专事

其末，无其内，徒求其外，则玉帛钟鼓不得为礼乐。”

徐复观认为儒家立教能直接于内在生命开辟价值之

源，确立德性主体之仁者，“乐”胜于“礼”。他说：

“孔子依然把规范性与艺术性的谐和统一，作为礼

的基本性格。……把乐安放在礼的上位，认定乐才

是一个人格完成的境界，这是孔子立教的宗旨”、

“孔子可能是中国历史中第一位最明显而又最伟大

的艺术精神的发现者。”《论语·述而》：“子在齐闻

《韶》，三月不知肉味，曰：‘不图为乐之至于斯也。’”

孔子所崇尚的《韶》乐当然是中正平和的雅乐，可惜

已失传，不能再为我们所聆赏，可是我们仍可透过史

料所载孔子对音乐层层之渗透至人格之精神世界的

陈述，来领悟其中的深意。《史记·孔子世家》载：

“孔子学鼓琴师襄子，十日不进。师襄子曰：‘可以

益矣。’孔子曰：‘丘已习其曲矣，未得其数也。’有

问，曰：‘已习其数，可以益矣。’孔子曰：‘丘未得其
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志也。’有问，曰：‘已习其志，可以益矣。’孔子曰：

‘丘未得其为人也。’有问，有所穆然深思焉；有所怡

然高望而远志焉。曰：‘丘得其为人，黯然而黑，几

然而长，眼如望羊，如王四国，非文王其谁能为

此也！’”

徐复观诠释其蕴义，认为“曲”与“数”是技术性

问题，精神性的心志在是音乐的心、音乐的情理、音

乐的灵魂。孔子对音乐的学习是透过乐理和技术逐

步深入渗透到作曲、奏乐者最深沉处的心灵积淀，领

悟到其人格深层处。孔子所以能由曲与数的历程而

识出文王的人格精神有两个条件：一是孔子以其已

修得的高尚人格而与之契应共鸣，二是孔子在音乐

的陶冶中，心境不断精进，人格也不断提升到文王的

内心世界，这是儒家乐教的起始点和目的地。徐复

观把孔子的乐化人生和人格作为中国最高艺术精

神。这也是儒家以人文化与和谐天下的途径。

徐复观认为孔子乐教的人格教育，其精义在以

中正平和的音乐和谐美陶冶人的情性，潜移默化人

格精神，融洽人心，和谐化善良的际性伦理。雅乐可

感通和诱发仁德，仁与乐、仁爱的美德与和谐美的雅

乐可双向交流，互相渗透、水乳交融于和谐的精神状

态之中。仁心的发用有感通无间、觉润无方的融和

性，融和性亦是音乐和谐美的主要特质。“和”是

“仁”与雅乐共通的基本属性。我们可从古代典籍

中检证这一特质。例如《礼记·乐记》云：“乐者，天

地之和也。礼者，天地之序也。和，故百物皆化；序，

故群物皆别。”《史记·滑稽列传》载：“孔子曰：六艺

于治一也。《礼》以节人，《乐》以发和。”徐复观总结

说：“儒家在政治方法，都是主张先养后教。……

‘礼者禁于将然之前’，依然是消极的。乐顺人民的

感情将萌未萌之际，加以合理地鼓舞。在鼓舞中使

其恶异而向善，这是没有形迹的积极地教化；所以荀

子说：‘其感人深，其移风易俗易。’司马迁《史记·乐

书》言先王音乐之功用是‘万民咸荡涤邪秽，斟酌饱

满，以饰厥性。’儒家的政治，首重教化；礼乐正是教

化的具体内容。由礼乐所发生的教化作用，是要人

民以自己的力量完成自己的人格，达到社会（风俗）

的谐和。”

三、庄子齐物逍遥的和谐美

　　庄子认为人际冲突是烦恼与痛苦的原因，他深

究人际冲突的根源系肇因于人的“成心”，亦即主观

的片面之知和个人嗜欲的偏执。他从检讨人对世界

的认识能力上肯认人认知能力的局限性。《庄子·养

生主》说：“吾生也有涯，而知也无涯，以有涯随无

涯，殆矣，已而为知者，殆而已矣。”因为万物存在及

变化的根源在“道”于“气”中的运行，形上的“道”

有无法穷尽的无限属性，其透过气化所呈现的现象

又是变化莫测、妙不可言的。人受制于有限的时空

条件、生命以及自身的认识能力限制，若一往不返地

追求现象界对立与分化的概念知识，则虽已落到筋

疲力竭的地步，但是现象之知仍无法穷尽。同时，我

们所获得的对象化的概念之知，常是在不同条件系

列下所获知的相对之知、片面之知，无法掌握全面

的、究竟性的真理。然而，一般嗜欲深、天机浅的世

俗众生不但在知识的专精度和宽广度不如好学者，

而且在名利熏心下，随着主观爱好及需求有主观偏

好及欲望追求。因此，平庸俗众在自我意识的执取

和强化下，而更显得认知上的独断及个人嗜欲追求

上的贪婪无厌。因此，世俗之人对外物（名、利、权

位等）之盲目追求，像夸父追日般的欲壑难填和身

不由己的疲累不堪。徐复观强调在中国文化的生活

天地中，审美主体的精神境界系中国艺术的价值所

系存之处，他以阐发中国艺术精神的审美主体性为

其中国美学的理论核心。于是，他所阐释的“主体

性”系立基于有机整体的世界观来进行脉络化的论

述。因此，主客的有机互动和“情”与“景”的涵摄和

交融关系是他审美理论的内核，且一以贯之。

徐复观认为审美主体所企求的美感人生，是人

所向往的最高艺术精神之价值所在。至于人如何臻

于最高艺术精神，则有待于人能否自觉地超脱一切

对世俗价值之算计、执着而能在心境上修养出精神

的绝对自由，使人的生命能从凡俗化的状态超脱出

来归真返朴于人纯真的原我。人的心灵之所以沦于

不自由，大约来自三种限制：一是系来自现实世界对

个人生命的压迫；二是受制于个人形体、生命的生理

条件和心理条件种种制约与反应的限制；三是自我

封闭而与他者（他人、天地万物、形上的本体）隔而

不通，生命难与他者交流感通，作茧自缚，不易开展

存在的范域，从而实现生命丰富的内涵和价值理想。

综观这三种造成对人之生命限制而不自由的原因，

乃是环环相因的。庄子已表明嗜欲深者天机浅，人

若将生命活动局限于情欲生活的外逐，失去灵觉心
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智的自我省察能力和自主性，则心为形役，将不自觉

地深陷自我矛盾和与他人兢求欲望标的之冲突、祸

害、痛苦中。《庄子·在宥》谓：“天下脊脊大乱，罪

在撄人心。”此处的“人心”指在有限的时空条件制

约以及个人狭窄的知识视角所获致的小知，世俗之

人拥“小知”而狂妄地自以为是，且又常陷溺在贪婪

与执求中，一味地与人斗争，《庄子·在宥》篇断言

“多知为败”，《庄子·天地》篇指出多知者用“知”

之心乃“机心在于胸中”。“机心”指《庄子·逍遥

游》中所谓的“有蓬之心。”庄子直言这是人间冲突

不断、祸害不已、烦恼与痛苦相随不去的深层原因。

他认为若要消解乱源之心，应采取离形去智的“心

斋”、“坐忘”工夫。我们可以用今人易懂的语言来

理解“心斋”、“坐忘”，当指人自觉地净化心灵，剥落

后天的成见和偏好，将人心归真返朴于空灵明觉、一

念不执的大清明状态。人若能下实修的净心工夫，

自行释放相对之知的执着与私心嗜欲之贪，才能贯

彻《庄子·齐物论》中“吾丧我”的自我超越工夫，臻

于能顺大化、通大道的“吾”之精神主体。庄子借

“气”之虚灵变化及其具有内在道真来喻说人之神

与物游的精神境界，即《庄子·齐物论》所谓“与天

地并生，与万物为一”、《庄子·逍遥游》所谓“与天

地精神相往来”、“若夫乘天地之正，而御六气之变，

以游无穷者，彼且恶乎特哉！”庄子妙契道真与天地

精神相往来的心境中，超越、飞跃于原是苦于形体局

限的我，享受神与物游的逍遥之乐，在《庄子》书中，

共五处，其基本内涵是人以心斋坐忘、离形去智的超

越世俗利害之系念，在生命内在体验和提升心灵境

界的自我转化工夫中，逐步纾解心解、释放成心与烦

恼，使心境升华到空灵明静的精神状态，感受到精神

生活上的自在和悠然闲适的舒畅。就中国美学的源

流而言，魏晋的艺术创作或论美的思想从《庄子》一

书汲取了丰富的精神资源，尽管庄子未必有意开出

艺术主体，但是其逍遥无碍、悠游自在的精神主体已

蕴育了其对审美主体或艺术主体的转出契机。

对徐复观而言，庄子以虚静心与道冥合的逍遥

精神，已是将心灵净化、升华至自做生命真宰的极大

化自游状态。他诠释庄子这一精神自由的心志说：

“他（庄子）所追求的精神自由，实际乃是由性由心

所流出的作用的全般呈现。此作用的一面是‘光’、

是‘明’；另一方面又实含有不仁的‘大仁’，及‘自适

其适’的‘天乐’、‘至乐’在里面。”

他诠解“光”、“明”是以虚静为状态的整全关

照，具有感性知觉所没有的洞彻事事物物之能力，可

洞察事物的本质。至于“大仁”、“至乐”则是放下成

见的虚静心对一切分别相、差等相的平等对待。庄

子以“道”齐物的平等心，泯除一切人为的压迫，使

自我及所对待的他人皆免除制约而获致生命自主、

自发的自由感而享受自适其意的快乐。于是，我们

所了解的艺术精神呈现在自我与他者的和谐融洽关

系中。庄子虚静无执的心境是否具有美感的心灵所

处的，无世俗利害得失的执着和全然的自由呢？庄

子逍遥游的无执之神游或许可象征为艺术活动的精

神自由。徐复观颇有见地地提出庄子自由自在、自

适其意的“游”有消极条件的“无用”和积极条件的

“和”。我们可先了解他如何诠释、开释“不自由”的

“无用”，他说：“庄子虽有取于‘游’，所指并非是具

体地游戏，而是有取于具体游戏中所呈现的自由活

动，因而把它升华上去，以作为精神状态得到自由解

放的象征。其起步的地方，也正和具体地游戏一样，

是从现实的实用观念中得到解脱。康德在其大著

《判断力批判》中认为美的判断，不是认识判断，而

是趣味判断。趣味判断的特性，乃是‘纯粹无关心

地满足。所谓无关心，主要是既不指向实用，同时也

无益于认识的意思，这正是庄子思想中消极一面的

主要内容，也即是形成其’游‘的精神状态的消极条

件，以及效用。”

“无用”不涉及认识判断，则无真伪、正误的计

较，也无概念抽象思考时的主客之对立、分化和执

着，“无用”也不涉及现实上是否能满足实用之利用

价值或工具价值。同时，“游”虽有具体游戏中所呈

现的自由活动，却不涉及生理及心理条件系列下之

具体游戏。因此，徐复观认为庄子的逍遥游不涉及

时空条件制约下的经验性认知和具体性的游戏。要

而言之，逍遥游超脱了现实的实用观念和主客对立

及分化，获致精神上不受限制活动的自由状态。换

言之，逍遥游解除了对其自由自在的限制，即是消解

了造成不自由的主客观限制。

至于能臻于逍遥游的积极条件，亦即自我形神

相亲，与他人融洽的和谐之“和”，徐复观阐发其艺

术精神之涵义：“在艺术精神的境界中，是一种圆满

具足，而又与宇宙相通感、相调和的状态，……在此

状态中，精神是大超脱，大自由；……这也是‘和’的

极致。”
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“和”的极致是人与万物消解对立后，超脱了意

识分化作用上的我执与物执。人与万物的生命在和

谐感通的精神状态中，超越主客，融化成浑然一体的

整全性存在。徐复观认为艺术的最高境界是反映天

地万物生命流行畅通的节奏与和谐。艺术最高精神

不局限于营造孤芳自赏的幻想世界，而是在步步开

显本体（道）的心性实践工夫中，使人超越庸俗，归

真返朴于原始天真的生命力，涵融天地万物，犹如

《庄子·山木》所言“浮游乎万物之初”、《庄子·田

子方》所谓“得至美而游乎至乐，谓之至人”。庄子

的至人是与道冥合，在悠游于自然美的陶醉中满全

了精神上的“至乐”状态。盖《庄子·知北游》指出：

“天地有大美而不言，四时有明法而不议，天地有成

理而不说。圣人者，原天地之美而达万物之理，是故

至人无为。”庄子以心目中的圣人、至人、神人皆系

能独与天地精神相往来的典范人格，艺术化的生命

情调。

徐复观认为，为美化人生而艺术的庄子开辟出

中国纯艺术精神的泉源，与西方所倡为艺术而艺术

的说法不同：“西方所谓为艺术而艺术，常指的是带

有贵族气味，特别注重形式之美的这一系列，与庄子

的纯素地人生，纯素的美，不相吻合。……他对于艺

术主体的把握及其在这方面的了解、成就，乃直接由

人格中所流出，吸此一精神之流的大文学家，大绘画

家，其作品也是直接由其人格中流出，并即以之陶冶

其人生。所以庄子和孔子一样，依然是为人生而

艺术。”

人在现实世界的现实生活是受种种主客观条件

系列的制约而觉得受限制以致感受到不自由、不自

在。庄子逍遥游的精神是饶富艺术美感的精神境

遇，在转化种种的对立、冲突而不为物累、不为情迁、

与人无忤的和谐融洽之人我关系中，人的精神生活

超越了造成人所以不自由的限制，体现了心灵的宁

静、和谐与浑然不觉的自在与自适。对庄子而言，离

形去知、心斋坐忘的虚静无执之心，才能妙契道真，

以“道”观物，朗见物物天真自然的本性，以人人有

此心境，则能呈现和谐的社会。徐复观认为艺术美

感的最高价值就在于精神自由的实现、生命本性的

复归保全，进而自我与社会、自然关系的一体和谐关

系。我们可以用他所说的一段精辟见解，总结他对

庄子和谐感通之大美的艺术精神：“庄子只是顺着

在大动乱时代中，人生所受的像桎梏、倒悬一样的痛

苦中，要求得到自由解放；……心的作用，此状态，在

庄子即称之为精神，即是在自己的精神中求得自由

解放；而获得到自由解放的精神，在庄子本人来说，

是‘闻道’、是‘体道’、是‘与天为徒’，是‘入于寥

天’；而用现代的语言表达出来，正是最高地艺术精

神的体现；也只能是最高地精神艺术精神的体现。”

众所周知，自我冲突与社会冲突是使自我身心

失去和谐，社会充满矛盾、不和谐的主因。艺术美感

企求超越现实生活的不圆满。美感人生与和谐社会

是在冲突的现实世界上建立一价值理想的世界，使

人得以在和谐美中安顿心灵或精神。《庄子·天

道》有言：“与人和者谓之人乐，与天和者谓之天

乐。”艺术的和谐美是实现人“与人和”、“与天和”的

重要途径之一，其更具积极的意义在营造幸福人生，

步步实现和谐社会中“人乐”、“天乐”的终极性价值

理想。

四、结　语

　　人是社会性的存有，人离不开社会犹如鱼不能

离开水，社会是由众多具有种种个别差异的个人所

组成的群体。社会生活如何合理和睦与和谐安乐，

不是任何单一管道可企及，在规范性的各种相关制

度、律令、规则外，软性的社会人文素养有无形的、关

键性的安定力量。在人文化成天下的人文素养中，

伦理、宗教已有长期性、大量性论述，唯独美感的心

灵，审美所需的和谐心对促进和谐社会的潜移默化

中的陶冶作用，较少被学者们所关注。徐复观的心

性美学，强调审美主体的人格生命之陶成，对这一论

题、论点深入颇具启发性，他对儒家乐教从音乐的乐

曲构作的节奏、旋律及其演奏技法的形式美赋予了

人性深层的仁的情性基础。仁不但是人先验的德

性，也是伦理美学的普遍内在基底。他高度肯定庄

子心斋坐忘的灵台心在精神生于道的存有论立基点

上，人形上的虚静道心与道同根，道心能在心灵净化

的修养中能内证“道”的内在存有，与道冥合，与道

同游，爱慕道的有机和谐性。庄子虚静无执的平等

心、开放心，以有机的和谐心静观万物皆自得，这一

价值心灵的人生态度可潜在迁移于社会生活中，培

养出社会大众共同的相互欣赏、肯定的和谐心，可裨

益于社会意识的转化和提升。
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《长安大学学报（社会科学版）》征订通知

《长安大学学报（社会科学版）》（ＩＳＳＮ１６７１６２４８，ＣＮ６１１３９１／Ｃ）创刊于１９９９年，是由国家教

育部主管，长安大学（教育部和交通运输部、国土资源部、住房和城乡建设部、陕西省人民政府共建

的国家“２１１工程”重点建设大学，是国家“９８５工程”优势学科创新平台建设高校）主办，经国家新

闻出版广电总局批准面向国内外公开发行的学术刊物。

自２０１４年第１期起，《长安大学学报（社会科学版）》开设长安学研究、交通运输、经济与管理、

新闻传播、教育学、区域国别研究６个固定栏目，还开设哲学、法学、文学、历史学等非固定栏目。

《长安大学学报（社会科学版）》为季刊，大１６开，１４４页，每期定价人民币３０元，全年共１２０

元，国内邮发代号：５２－２７２，国外发行代号：Ｑ２２９１。

收款单位：长安大学杂志社

地　　址：西安市南二环路中段长安大学杂志社

邮　　编：７１００６４

账　　号：１０２４０７３３７２５８

开 户 行：中国银行西安翠华路支行

联 系 人：胡广平

电　　话：０２９８２３３４３８２
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曾春海：和谐美与和谐社会


