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摘　要：先秦时期儒道学派的发展与传统科学的系统性进步不无关系。基于先秦典籍《论语》

和《道德经》的文本记述，从基本科学概念的不同阐述与灵活应用、主要自然现象及其规律的认识

与分析、科学知识的专门化发展及其评价３个方面可以比较全面地考察儒道学派与传统科学的互

动关系。分析认为，儒家重人伦，但吸收了传统科学的若干重要成果，以科学概念和传统科技成果

去建构其庞大的社会人伦系统；道家讲自然，在对自然万物及其规律性的认识基础上将传统科学

认识运用到社会人文领域，既是对自然万物之道的社会延伸，也是将自然与社会相结合的知识

建构。

关键词：先秦时期；儒家；道家；传统科学；知识体系

中图分类号：Ｎ０９　　　文献标志码：Ａ　　　 文章编号：１６７１６２４８（２０１８）０２０００９１３

Ｋｎｏｗｌｅｄｇｅｃｏｎｓｔｒｕｃｔｉｏｎｏｆｔｒａｄｉｔｉｏｎａｌｓｃｉｅｎｃｅｂａｓｅｄｏｎｔｈｅ
ＣｏｎｆｕｃｉａｎａｎｄＴａｏｉｓｍｉｎｐｒｅＱｉｎｐｅｒｉｏｄ

ＢＵＦｅｎｇｘｉａｎ，ＷＡＮＧＮｉｎｇ

（ＮｏｒｔｈｗｅｓｔＩｎｓｔｉｔｕｔｅｏｆＨｉｓｔｏｒｉｃａｌＥｎｖｉｒｏｎｍｅｎｔａｎｄＳｏｃｉｏＥｃｏｎｏｍｉｃＤｅｖｅｌｏｐｍｅｎｔ，ＳｈａａｎｘｉＮｏｒｍａｌ

Ｕｎｉｖｅｒｓｉｔｙ，Ｘｉ’ａｎ７１００６２，Ｓｈａａｎｘｉ，Ｃｈｉｎａ）

Ａｂｓｔｒａｃｔ：ＤｕｒｉｎｇｔｈｅｐｒｅＱｉｎｐｅｒｉｏｄ，Ｃｏｎｆｕｃｉａｎｉｓｍ ａｎｄＴａｏｉｓｍ ｗｅｒｅｃｌｏｓｅｌｙｌｉｎｋｅｄｗｉｔｈｔｈｅ

ｓｙｓｔｅｍａｔｉｃｐｒｏｇｒｅｓｓｏｆＣｈｉｎｅｓｅｔｒａｄｉｔｉｏｎａｌｓｃｉｅｎｃｅｓ．ＢａｓｅｄｏｎｔｈｅｐｒｅＱｉｎｃｌａｓｓｉｃｓ，ｔｈｅ“ＴｈｅＡｎａｌｅｃｔｓ”

ａｎｄ“ＴａｏＴｅＣｈｉｎｇ，”ｔｈｉｓｐａｐｅｒｅｘａｍｉｎｅｓｔｈｅｉｎｔｅｒａｃｔｉｖｅｒｅｌａｔｉｏｎｓｈｉｐｂｅｔｗｅｅｎＣｏｎｆｕｃｉａｎｉｓｍａｎｄＴａｏｉｓｍ

ａｎｄｔｈｅｔｒａｄｉｔｉｏｎａｌｓｃｉｅｎｃｅｓ，ｔａｋｉｎｇｉｎｔｏａｃｃｏｕｎｔｔｈｒｅｅａｓｐｅｃｔｓ：ｔｈｅｖａｒｉｅｄｅｘｐｏｓｉｔｉｏｎｓａｎｄｆｌｅｘｉｂｌｅ

ａｐｐｌｉｃａｔｉｏｎｓｏｆｂａｓｉｃｓｃｉｅｎｔｉｆｉｃｃｏｎｃｅｐｔｓ，ｔｈｅｒｅｃｏｇｎｉｔｉｏｎａｎｄａｎａｌｙｓｅｓｏｆｔｈｅｍａｉｎｎａｔｕｒａｌｐｈｅｎｏｍｅｎａａｎｄ

ｔｈｅｉｒｌａｗｓ，ａｎｄｓｐｅｃｉａｌｉｚｅｄｄｅｖｅｌｏｐｍｅｎｔａｎｄｉｔｓｅｖａｌｕａｔｉｏｎｓｏｆｓｃｉｅｎｔｉｆｉｃｋｎｏｗｌｅｄｇｅ．Ｃｏｎｆｕｃｉａｎｉｓｍｐｌａｃｅｓ



ｇｒｅａｔｖａｌｕｅｏｎｈｕｍａｎｒｅｌａｔｉｏｎｓｈｉｐｓ，ｂｕｔｉｔａｌｓｏａｂｓｏｒｂｅｄｓｅｖｅｒａｌｉｍｐｏｒｔａｎｔａｃｈｉｅｖｅｍｅｎｔｓｆｒｏｍ ｔｈｅ

ｔｒａｄｉｔｉｏｎａｌｓｃｉｅｎｃｅｓ；ｔｈｕｓ，ｉｔｂｕｉｌｔａｈｕｇｅｓｏｃｉａｌｅｔｈｉｃｓｓｙｓｔｅｍｗｉｔｈｓｃｉｅｎｔｉｆｉｃｃｏｎｃｅｐｔｓａｎｄｔｒａｄｉｔｉｏｎａｌ

ｓｃｉｅｎｔｉｆｉｃａｃｈｉｅｖｅｍｅｎｔｓ．Ｏｎｔｈｅｏｔｈｅｒｈａｎｄ，Ｔａｏｉｓｍｃｏｎｓｉｄｅｒｓｎａｔｕｒｅ，ａｎｄ，ｆｕｒｔｈｅｒｍｏｒｅ，ｂａｓｅｄｏｎｉｔｓ

ｕｎｄｅｒｓｔａｎｄｉｎｇｏｆｎａｔｕｒａｌｓｐｅｃｉｅｓａｎｄｉｔｓｒｕｌｅｓ，ｉｔａｐｐｌｉｅｓｉｔｓｐｈｉｌｏｓｏｐｈｉｚｅｄｃｏｇｎｉｔｉｏｎｓｒｅｇａｒｄｉｎｇｔｒａｄｉｔｉｏｎａｌ

ｓｃｉｅｎｃｅｔｏｈｕｍａｎｉｓｔｉｃｓｏｃｉｅｔｙ．Ｔｈｕｓ，ｉｔｉｓｎｏｔｏｎｌｙａｓｏｃｉａｌｅｘｔｅｎｓｉｏｎｏｆｎａｔｕｒｅ’ｓｗａｙｂｕｔａｌｓｏａｓｐｅｃｉａｌ

ｔｙｐｅｏｆｋｎｏｗｌｅｄｇｅｃｏｎｓｔｒｕｃｔｉｏｎｔｈａｔｃｏｍｂｉｎｅｓｎａｔｕｒｅａｎｄｓｏｃｉｅｔｙ．

Ｋｅｙｗｏｒｄｓ：ｐｒｅＱｉｎｐｅｒｉｏｄ；Ｃｏｎｆｕｃｉａｎｉｓｍ；Ｔａｏｉｓｍ；ｔｒａｄｉｔｉｏｎａｌｓｃｉｅｎｃｅ；ｋｎｏｗｌｅｄｇｅｓｙｓｔｅｍ

　　近年来科学史领域有以习见意义上的博物学

定性古代中国科学的议论质疑，但是从科学发展的

阶段性特征来看，自原始科技演进为传统科技之后

经验性认识已经逐渐被科学理性所取代，是以春秋

战国时期的科学技术已较三代及其以前时代有了

本质区别。春秋战国时期不但形成基于自然万物

表象认识之后进一步抽象概括的科学知识，而且这

些科学知识在已有明显的分科发展趋势，诸如《禹

贡》《地员》等科学文献及其所代表的科学专篇时

代。早期科学的发展既是知识的积累，也是科学与

社会互动作用的结果，这在先秦时期的儒农关系中

已经有所反映。

先秦诸子中儒道两家均为颇具社会影响力的

大家学派，但在自然万物的认识方面则有显著差

异，儒家重人伦，道家法自然，形成了各具风格的自

然科学观念。而儒道两家作为两支重要的社会力

量兴起之时，适逢春秋战国传统科技大发展的重要

阶段。在这样特殊的时代背景下，考察儒道两家的

科技观念并反思传统科技与先秦诸子的相互关系，

有助于我们重新认识和评价春秋战国时期科技发

展的总体水平及基本特征 ①。春秋战国时诸子百家

虽然门户迥异，但对自然现象及其规律的阐释则贯

穿于儒、道、法、墨、名、阴阳等学派辩驳论说之中，

科学知识在诸子学说中或是立论的依据，或是陈述

的命题，或借题发挥各取所需。所以，诸子学说有

百家之名分，诸子思想却又奠基于自然科学基础之

上。春秋战国时期古代科技的变化革新改造了社

会生产关系，也深刻影响到诸子百家的学说理论。

基于此，本文拟从儒道两家《论语》［１］、《道德经》［２］

文章中提取科学技术的概念表达和对科技成果的

价值判断，探讨春秋战国时期农医天算等科技因素

与当时社会文化的互动关系，特别是从儒道两家的

科技观念方面去理解古代科技的社会影响力。

一、儒道学派对天地万物的

概念化认识

　　先秦时期传统科学虽然处于发展进步之中，但

与其他文明形态相类似，均有探索自然万物并进行

抽象概括和探究原理的科学活动［３］。早期科学活

动中，概念表达是科学认识的基本步骤，也是先秦

时期中国科学领域所取得的重要成就，儒家经典

《尔雅》中按释天、释地、释丘、释山、释水、释草、释

木、释虫、释鱼、释鸟、释兽、释畜等篇章汇集了数以

千计的概念术语，学界对其成书情况虽有歧见，但

这些概念术语足以代表先秦时期探索自然的科学

成就。先秦典籍《论语》和《道德经》充分借鉴吸收

自然科学的相关成果，分别创造了符合学派思想、

兼具自然与人文内容的天地万物概念体系。

（一）因“人”而异为天地立言

《荀子·礼论篇》：“天地者，生之本也”，将天地

二者作为礼有三本之首端。其中蕴含时人对于人

与社会关系的基本认识，即在当时生产力水平下，

天地既是人们生存的先决条件，也是人类自身建设

发展的环境因素。通检《论语》和《道德经》文本中

的天地万物概念及其引申表达，可以发现儒家与道

家在天地万物的认识方面存在明显的视角偏差，进
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① 关于春秋战国时期科技发展的认识，目前中国主流科技史家多倾向

于“科学技术重要奠基阶段”，参见杜石然等编著《中国科学技术史稿》（修订

版），第三章“古代科学技术体系的奠基”，北京大学出版社，２０１２年。



而影响到天地万物概念的外延陈述。《论语》中以

“天”为要素的概念表达有４９次之多，引申词义有

天命、天子、天下、天道、天禄等５种，其中“天下”一

词尤为常见，累计使用２３次；以“地”为要素的概念

表达有３次，引申词义仅有平地、辟地两种；“万物”

一词未见，类似词语“百物”出现１次。《道德经》中

论“天”之处则多达９２次，引申词义有天下、天门、

天地、天长、天大、天道、天子、天网等８种，其中“天

下”一词出现６０次之多；论“地”之处则多达１８次，

引申词义有天地、地久、地生、地大、死地等５种，其

中天地一词出现９次；另有论“万物”者１９次。从词

频统计结果看到，先秦儒道两家论“天”的语句远高

于论“地”，天地同为与人具有密切关系的自然要素，

但从文本关注的角度看，以“天”为论述对象是《论

语》和《道德经》时代的主要议题。当时虽有天地概

念用词，但天主地从的角色关系从中已有所体现。因

此论及人与自然关系的时候，自然万物各具形态，无

不以天为核心宗本：人与天的关系是根本的指导性关

系，“天下”概念在儒道学人中普及流行；人与自然万

物则是具体的多样性关系，风雨山川日月阴晴水火之

中无不昭示人文社会与自然万物的对应关系。所以，

如何界定人的地位，如何确定人的作用，也就成为先

秦时期诸子学派论述人与自然关系的基本出发点。

儒道两家为天地立言，表现了强烈的学派色彩，甚至

在一些根本问题的逻辑思考上呈现出明显的逆向思

维，其原因并不是对天地自然属性的认识有差别，而

是肇端于对人的自我反省和自我认识。儒道学派对

人与自然关系的探究以及对人本身自然属性与社会

属性的多方面探讨均建构于先秦时期自然科学的知

识基础之上，先秦时期科学技术的进步和发展不但奠

定了先秦诸子的知识基础，也促进了先秦诸子在人与

自然关系方面的思考与探索并在人文社会的义理阐

释方面建树了百家之言。儒道两家既有对天地本原

的探讨，也有对天道及万物运行规律的理论解释，由

此建构了儒道学派的天人关系以及与此相关的概念

体系。

人在天地之中，相对于天地的广大浩淼，也就

有了人对自身局限性的认识及由此而产生的敬天

崇地观念，在春秋战国时期思想中占据重要地位并

在后来秦统一大业中发挥了积极指导作用［４］。儒

家孟子认为“夫君子所过者化，所存者神，上下与天

地同流”［５］。荀子认为“天地之变，阴阳之化”［６］，

“天地合而万物生，阴阳接而变化起”［６］。道家庄子

认为“天地虽大，其化均也；万物虽多，其治一

也”［７］。《易·颐卦》：“天地养万物，圣人养贤以及

万民”［８］。《易·系辞》：“是故天生神物，圣人则之，

天地变化，圣人效之”［８］。比之于早期具有主宰性

质的天命观，儒道的天地观念已经发生了显著分

化，在强调天地的前提下，道家要求人道合于天道，

儒家则主张天道合于人道［９］。

儒道两家认识“天地”的出发点不同，天地本原

也不同，主要体现在天地与人的关系上。儒家以人

为核心，天地为我所用，所以天地与人相关联。《论

语·阳货篇》中，子曰：“天何言哉？四时行焉，百物

生焉。”《论语·述而篇》：“天生德于予，桓?其如予

何？”儒家的天不过是人类生存的基本条件，通过四

时、万物这些构成要素而与人建立起联系，并以生

生之德化育万物。除了具有自然生命的意义外，天

还有道德的意义［１０］。道家求法自然，天地独立于人

之外而存在。《道德经》第一章曰：“无，名天地之

始。”这里的“无”指“道”，又叫“一”，是浑然一体的

宇宙本体、永恒存在的天地万物之源、运动不息而

又对立转化的规律和法则。道整体唯一，一产生天

地，这就道出了天地的本原，即天地由道而生。

先秦时期的思想家对天道已有比较多的讨论。

言“主宰之天”的有：“皇天用训厥道，付畀四

方”［１１］、“天道赏善而罚淫”［１２］、“天道不谄，不二其

命”［１３］；言“天道佑人”的有：“天道无亲，惟德是

授”［１２］、“天必欲人之相爱相利，而不欲人之相恶相

贼也”［１４］、“爱人利人者，天必福之；恶人贼人者，天

必祸之”［１４］。言“天道无私”的有：“天道远，人道

迩，非所及也”［１３］，“天道无私，是以恒正。天道常

正，是以清明”①。地道不作，是以常静；地道常静，
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一），清文渊阁四库全书本：１４１１、１５１５．



是以正方［１５］。探讨天地之道在春秋战国时期的科

学思想中占据重要地位，而作为这一时期儒道两家

重要学派奠基人的孔子和老子论及天地、探求万物

规律的旨趣也是相当浓厚。《论语·颜渊篇》中子

夏坦言“死生有命，富贵在天”，《道德经》第二十五

章：“道大，天大，地大，人亦大。域中有四大，而人

居其一焉。”以“礼表法里”［１５］为标识的荀子既“明

于天人之分”［６］，又“制天命而用之”［６］，溯礼之根本

于天地①。因为《论语》和《道德经》中有相当篇幅

讨论天地万物及其关系，对天地万物的概念解读构

成了儒道两家讲究仁义道德的知识基础。

儒道学派赞同天地有规律地运行，但天地的规

律是否与人事有关则是分歧点所在。儒家在天地

人伦之间建立了密切关系，试图在人文与自然之间

建立相互贯通的普遍性关系。《论语·为政篇》：

“为政以德，譬如北辰，居其所而众星共之。”北辰即

北斗星，寓意德在社会治理中占据统摄地位。道家

求法于自然，探求自然的根本规律，即《道德经》第

七章所言：“天长地久。”表面上天地运行自有其道，

不受人文因素的影响和约束，但是天地之道并没有

完全独立于人文社会之外独立存在，天人之间存在

一种选择性的特殊关系，即天道与人道中的仁善相

通。《道德经》第七十九章曰：“天道无亲，常与善

人”，《道德经》第五章曰：“天地不仁，以万物为

刍狗。”

（二）“道”“德”互见为万物定义

天地之下万物存焉，万物即人类生存环境中的

各种物质。儒道两家对万事万物的本质及其规律

也有各自独特的解读，在肯定万物生产客观属性的

基础上，道家侧重于万物的本质做了进一步分类探

究，儒家则因万物而延伸到人事层面，试图建立新

的人事关联。道是万物的根本，即道生万物。道家

论述万物源起，专注于万物自身的特征及生成关

系，论述万物的主旨在于揭示其规律，概括其特征，

分析探究万物之理的思路相当明晰。《道德经》第

三十四章曰：“大道?兮，其可左右。万物恃之以生

而不辞，功成不名有。衣养万物而不为主，常无欲，

可名于小；万物归焉而不为主，可名于大。”儒家虽

然论及万物与道的关系，但仅仅停留在应用层面，

借用了然易懂的万物之道论述人伦纲常才是其立

意所在。《中庸》第三十章中，子思有言：“仲尼祖述

尧舜，宪章文武，上律天时，下袭水土。辟如大地之

无不持载，无不覆帱，辟如四时之错行，如日月之代

明。万物并育而不相害，道并行而不相悖。”

道家解读万物时采用了有无、阴阳等类比概

念，对万物的解释更具逻辑性和层次性，概念化地

说明了万物产生的过程及其构成要素的关系。道

家进一步指出了万物有阴阳两性分别，道生天地之

后分化出阴阳两类事物，万物具有背阴向阳的特

性。天阳地阴，阴阳二气交冲产生和谐之气，阴、

阳、和三气生养万物。《道德经》第四十二章中“万

物负阴而抱阳，冲气以为和”。儒家对此侧重于宏

观层面的概略认识，仅以“百物生焉”“天何言哉”等

语词概括天地万物之间的某种客观运行规律而已。

虽然儒家经典中有万物、道、小德、大德等概

念，道家也使用了大道、阴阳、万物、尊道、贵德等词

语，但儒道论述万物时均以道、德为思想基础而阐

释发挥。据道家观察，道生万物却不是孤立存在，

必须兼具德、势等要素才能相辅相成，《道德经》第

五十一章曰：“道生之，德畜之，物形之，势成之。是

以万物莫不尊道而贵德。”儒家也关注万物道德，并

将天地万物赋予“德”性，《中庸》第三十章言：“仲尼

祖述尧舜，宪章文武”，但其着眼点仍然是发挥天地

万物之道的已有认识，讲解说明儒家人伦问题，迥

异于道家专注于探究万物根本的科学观念和思想

方式。

（三）在“天”“人”之间构建天地万

物之道

辨析天地、论述万物之后，则需讲究天地万物

之道，为了充分表达学派思想，先秦儒道两家使用

了数十种天道、人道的概念集群论述天地万物之
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① 《荀子·礼论》：“天地者，生之本也；先祖者，类之本也；君师者，治之

本也。无天地恶生？无先祖恶出？无君师恶治？三者偏亡，则无安人。故

礼，上事天，下事地，尊先祖而隆君师，是礼之三本也。”



道。《礼记·乐记》：“天地之道，寒暑不时则疾，风

雨不节则饥”，道生天地万物，而天地万物也循道而

行，道与天地万物之间构成有机统一，天地之道的

内容除了自然运行规则之外，也有民生人伦，并且

二者紧密关联。所谓的“疾”和“饥”既是自然失常

的结果，也是民生反常的表现。《论语》和《道德经》

中讲究“道”的章句比较多，其中儒家重人道、道家

尊天道的差别也十分明显。

《道德经》中论道之处多达７６次，而道之所在，

不外乎“道”“天之道”“天道”“古之道”“大道”等几

种。道家的“天道”与人道之间有本质不同，不但道

之主体有天人之别，而且天道与人道的规则截然相

反。《道德经》第七十七章：“天之道，其犹张弓！高

者抑之，下者举之，有余者损之，不足者补之。天之

道，损有余而补不足；人道则不然，损不足以奉有

余。”《道德经》第四十七章：“不出户，知天下；不窥

牖，见天道。”《道德经》第八十一章：“天之道，利而

不害。圣人之道，为而不争。”《道德经》第七十三

章：“天之道，不争而善胜，不言而善应，不召而自

来，坦然而善谋。天网恢恢，疏而不漏。”道家之“天

道”叙述，既有完全的自然之道，也有人伦之道的意

蕴。《道德经》第九章：“功成、名遂、身退，天之道。”

《道德经》第六十二章：道者，万物之奥。善人之宝；

不善人之所保。这里的天道和道，其实就是人道或

包含人道内容，是自然之道在人文社会领域的渗透

扩展。

道家经典中对天地万物之道的论述最为精准

详细，明确区分道之所在及其与天地万物的关系。

《道德经》第一章开篇即讲：“道，可道，非常道。”而

在论述天地万物之道时，并不仅仅局限于自然之

道，而是由此及彼延伸到人道、王道、邦道的范畴，

在人道与天道之间构建起必然的内在联系。《道德

经》第二十五章曰：“人法地，地法天，天法道，道法

自然。”道法自然是基础，是根本，是起点，由此通过

天地万物影响并决定了人道规则，所以，人道、天

道、地道与自然之道在本质上具有一致性和相通

性。《道德经》第十八章：“大道废，有仁义。慧智

出，有大伪。六亲不和，有孝慈。国家昏乱，有忠

臣。”它体现了道家在认识客观世界时保持了对世

界的客观中立的态度，人的行动理性地效法天地，

天地效法自然，以展现道家求真务实的科学品

格［１６］。但是道家所谓的人道仅仅是天地万物自然

之道的一种延伸，讲述人道是为了更明确地谈论天

道、地道、万物之道，所以道家论人道不是论道之目

的，而是一种类比方式和说明手段。讲求人道之根

本，还是应该回归到自然之道。道家论道不但有天

道人道之分别，而且天与道之间也有明确区分，不

能混为一谈。《道德经》第十六章：“不知常，妄作，

凶。知常容，容乃公，公乃王，王乃天，天乃道，道乃

久，殁身不殆”。

《论语》中没有明确讨论天地万物的自然之道，

但在儒家经典《中庸》第二十六章里有天地之道的

概括性论述：“天地之道，可一言而尽也。其为物不

贰，则其生物不测。”也有对天地之道的概念性表

达：“天地之道，博也，厚也，高也，明也，悠也，久

也。”儒家从天地万物之道出发延伸到人伦社会之

道的论述内容极其丰富，《论语》中就有人道、孝道、

王道、学道、政道、德道、力道、天道、邦道、士道之不

同类别，且为数众多。《论语·学而篇》：“君子务

本，本立而道生。”“先王之道斯为美，小大由之。”

“君子食无求饱，居无求安，敏于事而慎于言，就有

道而正焉，可谓好学也已。”《论语·为政篇》：“道之

以政，齐之以刑，民免而无耻；道之以德，齐之以礼，

有耻且格。”《论语·八佾篇》：“射不主皮，为力不同

科，古之道也。”“天下之无道也久矣，天将以夫子为

木铎。”

儒家论道有层级关系，大道之下有小道，道义

相通。大道而言，有人道、天道之别，其中富道、贵

道、贫道、贱道、士道、君子之道、忠恕之道、孝道、善

人之道等均可以纳入人道范畴，讲求个体的行为规

范和思想追求。《论语·里仁篇》：“富与贵是人之

所欲也，不以其道得之，不处也；贫与贱是人之所恶

也，不以其道得之，不去也。”“士志于道，而耻恶衣

恶食者，未足与议也。”“夫子之道，忠恕而已矣。”

“三年无改于父之道，可谓孝矣。”《论语·公冶长

篇》：“有君子之道四焉：其行己也恭，其事上也敬，
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其养民也惠，其使民也义。”《论语·先进篇》：“子张

问善人之道。子曰：‘不践迹，亦不入于室。’”即使

言及天道，儒家的天道内容也不同于道家，在儒家

看来，所谓天道即天下之道者，是为国家之法则。

究其道之差别，根源于“天”及“天下”概念的不同解

释，儒家的天下已经是超脱于天空之下的自然之

域，属于社会层面的天下国家，因此儒家的“天下之

道”并非自然万物的运行规则，而是依托于自然万

物之上的社会和国家的法则。作为建立于国家社

会有序运行基础之上的一种认识，王道、天下之道、

邦道、政道也可以归并为一类，或可以“天下之道”

统筹概括。《论语·公冶长篇》：“邦有道，不废；邦

无道，免于刑戮。”“邦有道则知，邦无道则愚。”人道

与天道邦道之间，有着内在的关系，虽然人是社会

的一份子，个体力量相对渺小，但在天道邦道之下

的人道却有着高度的自主性，可以根据天道之好坏

选择自己的人生道路，也可以确定和调整自己的人

生追求。《论语·泰伯篇》：“笃信好学，守死善道。

危邦不入，乱邦不居。天下有道则见，无道则隐。

邦有道，贫且贱焉，耻也；邦无道，富且贵焉，耻也。”

二、儒道学派对天地万物

规律性的类比诠释

　　天地之下，自然万物的运行与人类社会的发展

互为依托，不论儒家道家学派分化，抑或观念分歧，

但对主要自然现象均有一定关注和描述，从中亦可

窥探先秦时期科学知识在社会大变革、大发展进程

中的多方面作用。儒道学派在其文章叙述中关注

风雨、山川、水火、草木等主要自然现象，虽然不是

专门讨论自然现象及其运行规律的科学专篇①，但

在一定科学知识积淀下，先秦时期对主要自然现象

的规律性已有一定认识并取得相当辉煌的科技成

就［１７］，如《管子·地员》篇中集中讨论了土壤质地

及其规律性分布，《周礼·考工记》中对建筑、农业

等的经验技术总结，《墨子·经上下》等篇章中讨论

了一系列几何、力学、光学等问题，《夏小正》按月份

记载了物候、气象、星象等天文历法知识。在科学

发展的影响下，儒道学派将科技领域的规律性认识

与人事变化、人性修养、人格追求和人生价值等社

会问题相结合，试图以自然科学中的规律性认识诠

释解读社会发展中的纲常伦理。儒道两家在社会

问题的认识中存在明显的差别，但是在人文社会的

规律性表现方面则体现出较为一致的认同。

（一）以风雨骤变解释人事变化

风雨变化作为自然界最直观的自然现象之一，

被古人用于表述天地意志不可违背或代指自然力

量。“凡将立事，正彼天植，风雨无违”［１８］。“列星

随旋，日月递照，四时代御，阴阳大化，风雨

博施。”［６］

儒道两派也根据风雨骤变的自然特性为自己

的学说立言。《道德经》第二十三章曰：“飘风不终

朝，骤雨不终日，孰为此者？天地。”道家认为，风雨

变化是自然界固有的运行规律，并非人为的造作和

使令，从对自然的观察认识中总结出人文社会也应

该道法自然的特殊关系。儒家经典也记载了风雨

的兴起变化及其一般规则，《荀子·劝学篇》：“积土

成山，风雨兴焉。”《周礼》记载：“日至之景，尺有五

寸，谓之地中，天地之所合也，四时之所交也，风雨

之所会也，阳阴之所合也，然则百物阜安，乃建王国

焉。”《论语·乡党篇》：“迅雷风烈，必变。”《论

语·颜渊篇》中季康子问孔子如何处理政事，孔子

说道：“君子之德风，小人之德草，草上之风，必偃。”

孔子并非专注于迅雷大风或者草上之风的自然属

性，也没有深究自然万物的特殊表现及其规律，但

却体现了孔子以自然现象类比人文社会的基本思

想，儒家文化中天人相合的思想根源由此亦可窥见

概观大略。后世讨论儒家天人合一思想，多以为起

始于汉儒董仲舒的建树，但从孔子《论语》文本的论

证过程看，孔子类比自然随心所欲，人文社会与自

然万物之间具有相似性、可比性、甚至一致性关系

应该是孔子论语的前提条件，孔子有关人与自然的

４１

卜风贤，等：先秦时期儒道学派对传统科学的知识建构

① 目前科技史学界一般认为先秦时期属于科学专篇时代，比如《管

子·地员》所代表的地学成就，《吕氏春秋·上农四篇》蕴含的农学价值，《管

子·地图》是最早的地图专篇著作，《夏小正》为最早的物候专篇，《尚书·禹

贡》是专论地理学问题的重要文献。



关系如果不是建立于这样的知识基础之上，《论语》

中类比论述的仁义道德就会成为无源之水、无本之

木，也会使孔子门徒很难理解其中意蕴。

从孔子、老子对风雨的叙述中不难看出，先秦

时期人们已深刻认识到风雨变幻的自然特性，即风

雨骤变过程中的矛盾对立关系。儒道两家都自此

出发，却形成两种相反认识。儒家出自对天道的敬

畏和对君子之德的崇尚，强调天道与人道的一致性

关系，将风雨与人事紧密相连；而道家则将风雨变

化与天地运行联系，认为风雨自天地相合而生，与

人事无关，天道与人事之间仅有特殊性关系，人事

变化应以道体为法。

（二）以山川高下解释人性修养

山川作为自然界最广泛存在的动静结合实体，

自古被原始先民重视崇祀，并带有浓厚的政治色

彩。如“守国之度在饰四维，顺民之经在明鬼神，祗

山川”［１８］。也有将山川代指人类生存繁衍的资源宝

库，“日月为天下眼目，人不知德；山川为天下衣食，

人不能感”［１９］。

儒道两派在观察山川高下中也独具慧眼，山川

成为解释人性修养的最佳范本。《道德经》第二十

八章曰：“知其雄，守其雌，为天下?。”溪涧为山川

高下起伏之自然景观，透过现象看本质，其中包含

刚与柔、强与弱的矛盾关系对提升人自身的品性修

养也有启发意义，在社会生活中唯有恪守谦卑低下

的人生态度才能取得道德成就，老子由此感言“为

天下?，常德不离，复归于婴儿”。第六十六章曰：

“江海所以能为百谷王者，以其善下之，故能为百谷

王。”道家思想中柔和谦卑的人生智慧在江海波涛

中得到了充分体现，水性至柔至弱，但能使至高至

刚的山谷丘陵为己所用而成百谷王。道家通过观

察描述江海水性很好地解释了人生成就与谦卑操

守之间的相互关系，水柔而成江海，成就大业者也

需要在人性修养方面经过更加严格历练培养。孔

子也从山川江河中比类取象，阐发道德大义，《论

语·雍也篇》中直言：“知者乐水，仁者乐山。”儒家

视域中“仁”的境界至高至上，与鼎立于天地之间的

高山有相通之处，仁的境界犹如山的景象一般雄伟

壮观。正因为仁的高大、稳健，在求仁成仁的过程

中需要面对诸多艰难，唯有追求不懈、奋斗不息者

才能成仁立业。山也是自然万物的资源宝库和生

命繁衍的根基源泉，虽然孔子以此来表明仁者的品

性，如生养、承担、奉献等，但也体现了他对山体形

象的细致观察和深刻领悟。

从儒道二者对山川的叙述中能进一步体会他

们处世哲学的差异。儒家以山川的高大彰显仁者

风范，以山川这一资源宝库、万物繁衍之地来比喻

仁人君子对社会的贡献，其入世心境不言而喻。而

道家讲究江海山川是汇聚众多溪流的低洼之地，甘

守低下方成百谷王，这是道家追求无为的自然之境

之深刻体现。

（三）以水火意象表达人格追求与

道德意向

水火作为日常生活必需品，因其在人文社会领

域的特殊作用备受先秦诸子关注，并用以解释人格

追求与道德意向。诸子文献论及水火之处或基于

水火的自然属性而强调其社会价值，诸如《管子》

曰：“民之所急，莫急于水火”［１８］，《荀子》言：“在天

者莫明于日月，在地者莫明于水火”［６］。但这种讨

论水火价值的文本思想也是建构于人与水火作用

关系的基础之上。这种水象或者火象的思考与表

达既是先秦时期的一种认识范式①，也促进了儒道

两家对于人格道德哲学范畴的进一步阐发。

先秦儒道两家论及水火之处的文字并不多见，

其中水象多与道德追求和人格修养有关［２０］。《道德

经》第八章曰：“上善若水。”老子观察自然界的水，

柔静温和，滋养万物，从不争夺，甘于卑下，这正与

天道相吻合，由此以水为喻，认为合于道体的人，就

像水一样善于利导万物而不与之争，处守于众人所

不愿处的低下处，与人们平常的喜好相反，与世俗

观念不同，所以最接近于道。第七十八章再次以水

为例，“天下莫柔弱于水，而攻坚强者莫之能胜，其
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无以易之”，说明以弱胜强，以柔克刚的理念，这里

的水意象与上文中老子把溪涧、江河作为谦下的象

征一脉相承。《道德经》只言“水”，而孔子更将水火

视为一体，并将“仁”与水火比较：“民之于仁也，甚

于水火。水火，吾见蹈而死者矣，未见蹈仁而死者

也”［１］。这里的“水火”是人类生存的物质必需品，

而与之相比较的“仁”则是儒家倡导的人类精神必

需品。人民对于“仁”的需求比对“水火”的需求更

甚，只见因水火而死者，未见因仁政的施行而死者，

儒家以此强烈鲜明的对比再次将“仁”置于社会统

治、人民生活的核心。

儒道两家都借助对水火意象的解释表达其处

世之学的最高要求，即道家的“道”与“水”，儒家的

“仁”与“水火”，不同之处在于道家直言上善若水故

几于道，而儒家则以“仁”甚于“水火”阐明“仁”的

重要性，从二者的对比可见儒道学派对于水火的观

察截然不同，从而阐明的道德修养和人格追求自然

呈现同源异流。道家看重的是水最接近于道的自

然特性，并将其发挥淋漓尽致以阐明看不见摸不着

的“道”，倡导“水利万物而不与之争”的柔弱胜刚强

之学；儒家则从水火对于普通民众生活的重要性出

发，阐明“仁”作为比“水火”这一基本需求更甚的精

神需求，其中心地位不可动摇。

（四）以草木荣枯表达人生价值

草木荣枯自有时，万物从容皆自得。草木荣枯

是自然界万象变幻最直观的表现之一。先秦诸子

对草木的观察多从其自然知识和资源特性出发。

《韩非子》言：“天失道，草木犹犯干之，而况于人君

乎？”［２１］《管子》曰：“君之所务者五，一曰山泽不救

于火，草木不得成，国之贫也……”［１８］儒道两派从草

木荣枯的动态变化阐释了人生而为人的价值所在，

《道德经》第七十六章曰：“人之生也柔弱，其死也坚

强。草木之生也柔脆，其死也枯槁。”老子观察到自

然界草木生时之柔弱，再次阐述了其柔弱哲学，保

持生命力要柔弱谦下，说明了任何事物都有形成的

过程。因此，凡事需要预先谋划，防患于未然，化解

于无形，方能在人生价值实现过程中保持清醒头

脑，居安思危，成就一番伟业。《论语·子罕篇》：

“岁寒，然后知松柏之后凋也。”《礼记·礼器》则着

力渲染松柏挺立的文化意象：“其在人也，如竹箭之

有筠也，如松柏之有心也；二者居天下之大端矣，故

贯四时而不改柯易叶。”孔子强调岁寒中的松柏傲

然挺立，这一象征正与孔子及其弟子所处浊乱之世

而坚持自身信念，不为物迁的坚贞执着精神高度

吻合［２２］。

儒道两派将草木荣枯与人生价值紧密联系，草

木由荣而枯，人由生而死，生命价值即在这一转变

过程中得以体现。道家以自然草木生于毫末，长于

柔软脆弱，死于刚强，反复阐述柔弱之学，人生价值

在于以柔弱谦下获得生之活力，处于社会之上位。

儒家以松柏不凋谢于岁寒之中激励圣人君子只有

具备在艰难困苦中不屈不挠、坚持真理、捍卫正义

的坚强意志，才能如松柏在岁寒之时不凋零一样，

不弃初心，方得始终。从中不难看出道家追求谦下

不争、无为胜有为，以实现柔弱胜刚强的人生价值，

而儒家则以坚毅战困苦激励人们勇往直前，人生价

值在于保持崇高的尊严和气节。

三、儒道学派对传统科技的

学科定位

　　先秦科技知识积淀不但为儒道论学蕴育了一

系列与天地万物相关的概念语辞，建立了天地之道

和自然万物规律性的思想观念，而且也在儒道学派

的义理阐释中体现了对天文历法、数学计算、农艺

生产、医药医疗等重要传统学科的定位，从中亦可

窥知先秦时期儒道学人从学科的角度解释诸子学

理、在论学过程中体察学问的认识轨迹。春秋战国

时期学科分化几近完成，诸子百家之中既有儒家法

家等人文社会学派，也有农家医家等自然科学专

业，儒道著作中论述农医天算者多侧重其科学的社

会功能，特别是各门自然科学与人的关系。

（一）天文历法为万物求道之学

天文学在中国古代被称为历象之学，是传统文
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化中非常重要的一部分。早在夏代，《竹书纪年》记

载 “夜中星陨石雨”；商代甲骨文中也出现了日食、

月食、新星等记载；西周时已用圭表观测日影以确

定季节；《周礼·春官》载：“土圭……以致四时之

月”，用刻漏计时，《周礼·夏官》载：“挈壶氏……悬

壶以水火守之，以分日夜。”

春秋战国时期天文学研究的广度深度都有了

巨大提升。任继愈指出：“老子哲学和春秋时代的

天文学密切相关。”［２３］老子在《道德经》中用大量篇

幅阐述了道家最高哲学范畴“道”，无不来自于对天

文知识的掌握和对天地运行规律的理性探索，这些

阐述本身就是《道德经》中随处可见的天文历法知

识，以此为基础，道家对天文学的探讨主要表现为

宇宙起源、天体演化和运动规律等方面。《道德经》

第二十五章言道“寂兮寥兮，独立而不改，周行而不

殆，可以为天下母”。这里的“道”是先于天地浑然

而成，是宇宙生成演化的开端，展现了宇宙演化模

式，由简入繁，由单一向复杂，万物得以生。那么道

的存在状态如何？一方面它作为宇宙本体是无形、

无声、无体的一个整体，第十四章言“视之不见，名

曰夷，听之不闻，名曰希，搏之不得，名曰微，此三者

不可致诘，故混而为一。其上不?，其下不昧，绳绳

不可名，复归于无物。是谓无状之状，无物之象，是

谓惚恍。迎之不见其首，随之不见其后”，另一方

面，道又是实实在在存在的，第二十一章曰“孔德之

容，惟道是从。道之为物，惟恍惟惚。惚兮恍兮，其

中有象；恍兮惚兮，其中有物。窈兮冥兮，其中有

精。其精甚真，其中有信”。关于道的基本运动规

律老子在第四十章又言“反者，道之动”。道和万物

莫不遵循“反”的规律，通过否定自身对立面来显示

运动变化，达到道的复归。以上这些对“道”的阐述

结合了很多宇宙论问题展开，涉及了对宇宙起源及

运动状态等问题的深刻思考，它不仅是对春秋以来

天道观在哲学层面的高度概括，也开启了中国古代

天文史或科学史中的宇宙理论［２４］。

李约瑟曾论及儒家学派与天文学的一致性关

系：“天文和历法一直是‘正统’的儒家之学。”［２５］

《尚书·尧典》云：“乃命羲、和，钦若昊天，历象日月

星辰，敬授人时”［１１］，《易·贲卦·彖辞》言：“观乎

天文，以察时变”［８］。《易·系辞》说：“仰以观于天

文，俯以察于地理，是故知幽明之故”［８］。席泽宗指

出中国传统文化中的天文学正是沿着这两部经书

所规定的路线前进：一是制定历法，敬授人时；一是

观测天象，预卜吉凶［２６］。从中可见儒家与古代天文

学的关系极为密切。天文史学家薄树人对《论

语·为政篇》中论及北辰之处给予了很高的评价：

“这里说到了恒星周日视运动都绕着北极点转。”他

也认为《论语·子张篇》中“君子之过也，如日月之

食焉，过也，人皆见之，更也，人皆仰之”是指日月食

的显著性，人们都可以看见，并无任何虚幻的天谴

思想［２７］。《论语·子张篇》：“叔孙武叔毁仲尼。子

贡曰：‘无以为也，仲尼不可毁也。他人之贤者，丘

陵也，犹可逾也；仲尼，日月也，无得而逾焉。人虽

欲自绝，其何伤于日月乎？多见其不知量也！’”子

贡将孔子比喻为日月，其贤德无法超越，企图超越

者也是自不量力。过去学者们多将此意象解释为

孔子才智的高远，邓国军分析认为其中还包括孔子

思想境界的显明和孤寂，就像人类不可或缺的光源

一样，孔子及其思想在孤寂中必如“日月”一般永恒

不朽，并悄无声息地融入到每一个后人的日常生活

中［２８］。这表明子贡对于日月的认识已经相当深刻，

日月独自照耀大地，无可超越，永恒不朽。

在儒道两派对天文学的探索中，道家老子关注

天文学是从“道”入手，“道”的思想是中国古代宇宙

理论的源头，有着哲学和自然科学两个层面。首先

对天文现象的观察和思考形成的天文知识哺育了

天道思想；接着形成的天道观又哺育了宇宙论，即

科学哺育了哲学；最后是哲学又反哺科学，通过无

处不在的“道”指导万物自然运行［２４］。儒家关注天

文学则更多地从人事着手，历法天象与人事变换、

福祸吉凶联系，突出表现在对日月星辰的认识中，

从天及人，其目的在于强调德政的中心地位、君子

之过犹日月之食般显而易见、圣人思想如日月对人

世的照耀永垂不朽等，从而将天文学置于仁政的施

行中，这大概也成为秦汉以后儒学天人感应思想的

源头之一。
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（二）数学计算为万物游艺之学

中国古代的数学起源于远古时期的结绳记事，

夏、商、西周时期已有了十进制记数法，并有了奇

数、偶数和倍数的概念以及自然数的简单运算。春

秋战国时期儒道两派虽然未曾针对数学做过专门

探讨，但《论语》和《道德经》中仍然运用一定的数学

知识和数学方法论述说明学理性问题。

《道德经》中的数学知识主要体现在数字指代

和辩证逻辑思维方法两个方面。数字指代方面，

“一”出现多次，“一”即“道”，第十章言“戴营魄抱

一，能毋离乎？”另有“二”指代阴阳二气，“三”指代

阴阳二气相交合，得以生万物。即第四十二章言

“道生一，一生二，二生三，三生万物。”第五十章言

“生之徒十有三，死之徒十有三，而人之生，动之于

死地，十有三。”历来学者们对“十有三”的分析呈现

多种解说［２９］，但无论哪一种都体现了当时已经确定

了十进位制和整数运算体系。辩证逻辑思维表现

在《道德经》中大量辩证数理概念中，如第二章“有

无相生，难易相成，长短相形，高下相倾，音声相和，

前后相随”。第二十二章“曲则全，枉则直，洼则盈，

敝则新，少则得，多则惑”。第六十三章“图难于其

易，为大于其细”。第六十四章“九层之台，起于累

土；千里之行，始于足下”。汪奠基认为这些辩证数

量概念，如论长短、高下、重轻、什伯、大细、大小、多

少、大于、小于、厚薄、远近、毫末、尺寸以及正负等

等，反映了老子朴素辩证观念的认识，同时也说明

了数量范畴的重要性［３０］。

《论语》中使用的数学知识不多，孔子对于数的

态度体现在他对道德与技艺关系的讨论中，《述而

篇》中子曰：“志于道，据于德，依于仁，游于艺。”“游

于艺”就是学习“六艺”，即礼、乐、射、御、书、数，都

是日常生活技能。《论语》中还有一些相对零散的

数学知识，多为具体的数字表达和数量单位。数字

表达既有整数表达，如《雍也篇》：“一箪食、一瓢

饮”；也有约数表示，如《先进篇》：“冠者五六人，童

子六七人”；还有分数，如《泰伯篇》：“三分天下有其

二”等。《论语》中数量单位主要有长度单位，如《泰

伯篇》：“可以托六尺之孤，可以寄百里之命”；也有

容量单位，如《雍也篇》：“子华使于齐，冉子为其母

请粟。子曰：‘与之釜。’请益。曰：‘与之庚。’冉子

于之粟五秉。”釜、庚、秉都是不同大小的容量单位。

儒道两派对数学的不同认知导致了他们对数

学定位的不同理解。老子对立的数理概念所反映

的辩证思维成为人类认识自然的重要工具。周翰

光指出：“老子这些数学化的哲学语言和哲学化的

数学成果，无论对于哲学史还是数学史来说，都是

一个巨大的贡献。他关于对立双方既矛盾又统一

的哲学思想，为以后的数学家和自然科学家们开拓

了新的思维道路”［３１］。可见道家哲学建立在先秦数

学知识发展的基础之上，数学知识为其辩证逻辑思

维所服务，而数学发展也深受道家哲学影响，具有

浓厚的辩证色彩。相比之下，孔子将数学置于“游

艺”之中，不为君子之学，儒家的数学知识在此时期

也就显得较为单薄。

（三）农艺生产为种树稼穑的民生

之学

农业是社会基础产业，农业兴盛则国强民富，

生机盎然。春秋战国之时，列国图存的重要途径是

大兴农功、广辟田畴和奖励耕战，农耕生产和军事

战争成为春秋战国时期主要的社会活动，农业养活

了战争，战争吞噬着农业［３２］。农耕生产和农业技术

也因此具有鲜明而突出的生存之道和求生之路的

行业特征。

道家尊奉自然之道，它独有的自然和人生领

悟、形而上的深度观察与思辨特色很大程度上源于

对中国传统农业的体察与认识［３３］。水之利害与农

事息息相关，老子认为水最接近于道，《道德经》第

八章中：“水善利万物而不争，居众人之所恶，故几

于道矣。”道家一些重要术语如“天、地、人”也多源

自于对农业的深刻认识。《道德经》第三十九章：

“昔之得一者，天得一以清，地得一以宁，神得一以

灵，谷得一以盈，万物得一以生，侯王得一以为天下

贞。”从农业生产得来的理性认知，也必然指导农业

发展中要重视天地人，要“道法自然”。
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《论语·子路篇》中记载，“樊迟请学稼。子曰：

‘吾不如老农。’请学为圃。曰：‘吾不如老圃。’樊迟

出。子曰：‘小人哉，樊须也！上好礼，则民莫敢不

敬，上好义，则民莫敢不服；上好信，则民莫敢不用

情。夫如是，则四方之民襁负其子而至矣，焉用

稼？”包括李约瑟在内的很多学者以孔子反对“樊迟

学稼”作为孔子以至儒家鄙视科技的证据［３４］。但仔

细研读，这段故事只是说明孔子反对学生学习与教

育目的、内容无关的知识，并不能得出孔子鄙视农

业科技的认识，也不等于他否定农业科技对社会发

展的重要性［３５］。另外薄树人也指出，这段话并不能

说明孔子本人反对农业技术，它反映的是孔子对自

己的治国之道充满信心，认为只要实行了仁道人民

就会四方来归，根本用不到自己去种庄稼；反之，

如果孔子反对农业技术，对农业技术全然无知，他

的弟子也不会去向他学稼学圃。因此，樊迟学稼故

事证明了孔子懂稼、懂圃，即懂得农业技术，所以

孔子才会说“不如”老农、老圃［２８］。孔子反对学习

农业技术不代表鄙视之，只因术业有专攻，孔子始

终将施仁政置于中心地位。与此相比之下，农业技

术相对力量薄弱，对治国治民的作用远不如仁义礼

信，但这不能成为孔子排斥农业科技的证据。相

反，孔子不仅要求学习社会文化、伦理道德知识，而

且要学习自然知识，要“多识于草木鸟兽之名”［１］。

《论语·学而篇》中，子曰：“道千乘之国，敬事而信，

节用而爱人，使民以时”，这里的“时”指农时，百姓

要按照农时进行农业生产，遵守农业生产的规律，

要求依据农业科技知识进行生产。可见孔子比较

重视农业生产，只是这种一定程度上的重视之目的

始终是为了爱民，为了广施仁政。又如《论语·子

罕篇》中，子曰：“苗而不秀者有矣夫；秀而不实者有

矣夫”，孔子从对庄稼长势的细致观察比喻一个人

从求学到做官的过程，教导其弟子要勤奋学习，善

始善终，最终达到修身治国平天下的目的。

儒道两派对农业技术的态度截然不同。在《道

德经》中，有关“道”的解说大多直接来源于农民和

农业知识分子在农业生产中对自然的观察和总结，

农业生产要素和相关技术成为老子阐道之源。同

时老子用“道”学又反过来进一步阐发了对农事由

感性到理性的升华。农学和道家哲学互补互进，不

论是对传统农业还是对古代哲学发展都有重要意

义。而孔子对农事有一定的认识和思考，并始终将

其与仁政治国相关联，施行仁政离不开发展农业科

技，儒家融合农业科技并对农耕生产进行重新定位

有助于实现儒家的政治理想［３６］，然而从《论语》文

本来看，农业科技只是其中不可或缺的一部分，并

不占主导地位。

（四）医药医疗为长生仁寿的养生

之学

先秦诸子有着丰富的养生知识和思想，这种传

统养生观表现在顺应自然大化和遵循自然规律两

大方面，从人与自然一体相通的高度探讨养生法

则，认识生命的本质。《道德经》和《论语》中有大量

的养生思想。

道家的自然无为思想本身就是一种养生智慧。

老子认为，“道法自然”，要顺应自然去养生，生活起

居要遵循大自然的规律，永远保持质朴、厚道和纯

真的自然本色，才能无为养生。同时，老子给出了

天长地久的具体做法，《道德经》第七章：“天地所以

能长且久者，以其不自生，故能长生。”这里从天地

之所以恒久存在的道理得出，只有先“后其身”“外

其身”，才能达到“身先”“身存”的目的。老子这种

由天道推论到人道的以退为进的思想主张，不仅是

一种为人处世的智慧，更是一种修身养性、怡然养

生的智慧。第八章说到：“夫唯不争，故无尤。”老子

认为水之品质利万物而不争，要想成为具有最完美

人格的人就应该像水一样滋润万物，即著名的“善

利万物”思想。在第二章中也有类似表述：“生而不

有，为而不恃，功成而弗居，夫惟弗居，是以不去。”

第五章中，老子从运动学上的养生观讲到：“天地之

间，其犹橐龠乎？虚而不屈，动而愈出。”他将天地

间万物比作一个风箱，当然包括人本身，风箱越是

鼓动，就如人体内越是运动，精气就出动得越多，精

气一旦冲动起来，人体阴阳便得到了调和与平衡，

身体便处于一种和谐、健康的状态。老子也崇尚
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“守静”，第十六章中说到“致虚极，守静笃；万物并

作，吾以观复。夫物芸芸，各复归其根。归根曰静，

静曰复命。”这里老子主张人应该按照虚寂沉静的

心境来面对宇宙万事的变化发展，归根复命以回归

到生命本原。另外，老子指出了不善于养生以致短

命的原因所在，即《道德经》第五十章曰：“人之生，

动之于死地，亦十有三。夫何故？以其生生之厚。

盖闻善摄生者，陆行不遇兕虎，入军不被甲兵。”“生

生之厚”道出了道家养生的禁忌，不可太过看重肉

体，求生欲望过强，而要“处处小心，不要进入危险

范围，只有无所作为，才最安全，最足以保全性

命”［２］。

《论语·雍也篇》中子曰：“知者乐，仁者寿。”西

汉董仲舒在《春秋繁露·循天之道》里解释了“仁者

寿”的原因：“仁人之所以多寿者，外无贪而内清净，

心平和而不失中正，取天地之美以养其身，是其且

多且治”，以此看来，仁者具有健康的心理角度，这

也符合现代科学理论，此外，仁者持守“己欲立而立

人，己欲达而达人”（《论语·雍也篇》）的原则，即助

人为乐，现代科学也证实助人为乐有助于健康［３７］。

《论语·乡党篇》记载孔子“食不厌精，脍不厌细”，

“食?而鎇，鱼馁而肉败，不食。色恶，不食。臭恶，

不食。失饪，不食。不时，不食。割不正，不食。不

得其酱，不食。”孔子提出了“八不食”的饮食礼制，

尤其是强调了饮食卫生和饮食习惯，这些饮食上的

注意和讲究显示出孔子惜生守礼的健康观。《论

语·季氏篇》里子曰：“君子有三戒：少之时，血气未

定，戒之在色；及其壮也，血气方刚，戒之在斗；及其

老也，血气已衰，戒之在得。”这里指出在人生少、

壮、老的三阶段都有必须克制的欲望，适当的克制

欲望不是对身心的压抑，而是在成就身心、滋养身

心的健康。

四、结语

　　我们从以上分析可以看到，在传统科技时期老

子和孔子通过对天地万物以及生产实践的细致观

察、理性探索，对传统科技的农医天算四大学科领

域都取得了丰硕的认知成果，不仅从社会实践层面

对传统科技成果有所吸收引用，也在思想认识上依

据传统科技知识进行概括升华，构建了独具特色的

儒家仁义和道家无为的理论体系。先秦时期传统

科技与儒道学派的影响作用既有相同之处，也有各

自的特殊性。其相同点是：儒道二者都非常重视探

索自然，从自然中获得认知，顺应自然，和谐相处，

这对今日发展仍具有重要指导作用。儒道二者都

是在“百花齐放，百家争鸣”的学术氛围中吸收传统

科技发展的优秀成果，先秦时期传统科技脱离了原

始科技的实用性特征，开始具有了抽象力和概括

性，促进了儒道学派在人文社会领域的发生发展。

先秦时期传统科技所表现的多学科（数学、天文学、

农学、医学）互相交叉、共同发展趋势，不但对当时

的社会发展产生了积极的促进作用，对后世科学技

术的进一步完善与提升也影响深远。其不同点是，

儒道二者着眼点不同：老子更加着眼于纯粹的道，

在此过程中对自然万物做了深刻的探索，而儒家着

眼于治国治世，自然的事物为其辅助。儒道二者终

极目标不同：道家对自然的探索程度要远远高于儒

家，以道统仁，天道无亲，道法自然，纯粹的科学探

索，主张天地万物归于自然，无为而无不为。而儒

家通过对自然界的观察认知更注重人道太平，以仁

求道，对科技知识的兴趣和学习也是为了更好地处

理人事，积极处世，主张修身治国平天下，有所为而

成君子。
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