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　　“三才”（注 1）是中国文化中一个十分重要的哲学概念，其概念明确地诠释了人类的生

存境遇，高度抽象了“人”与“天”“地”之间的关系。《周易》将天又称之为“天道”，地称

之为“地道”，人称之为“人道”，是谓之“三道”。在《周易》等中国古代经典中，“三道”

被当作洞察人世、天宇的最基本概念与方法论，并渐次成为中华思想哲学之重要要素。

　　中国思想文化体系中，与“三道”、“三才”相关、或由此演绎出来的哲学概念颇丰，譬如“天

时、地利、人和”（注 2）、“天人合一”（注 3）等等，这些哲学思想看似简单、古朴、不乏主

观唯心之感，实则博大精深，内涵深邃，外延洪范，是理解和研究中国文化思想无法逾越的门栏。

　　然而，在阅读相关文献时，却又发现：对于“三才”，亦即“人”与“天”“地”之关系、

关于“天”“地”的解释、以及对古籍的读解等，有许多有待探讨抑或有待商榷之处。故此，

本文仅就“三才”之一的“天”为考察对象，就其哲学概念之含义、古人之诠释等做一番考究，

以期达到能站在古人、古文献的视角上去考究该思想，能较为客观全面地理解其文化意义与

价值等。

一、古人对“天”之解释

　　《论语 · 为政》有句耳熟能详的名言：“五十而知天命”。从孔子的表述中看，这个“天”，

可理解为超越于人而却又能左右人的高级客观规律，并且具有颇深的纵向的思想文化深度。

值得注意的是：这样的表述与思想，在中国古代，绝非凤毛麟角，类似孔子的表述与应用，

在古文献与历代承传的民俗中比比皆是。更重要的是，孔子等也绝非只是顺口说说而已，而

是将其作为一个明确的宇宙观去认真对待的。

　　在中国传统的思想文化中，“天”大抵有三层含义，或曰三种属性与意义：自然之天；义

理之天；主宰之天。譬如，同一个“天人合一”，依照对“天”之不同的理解与诠释，就会得

出不同的判断与不同的因应。但是，无论那种，都是将人与“天”视为不可分的一体，这与

西方哲学所认为的“精神和物质界是两个平行而彼此独立的世界”（注 4）之观点是大相径庭的。

　　从神传文化这一视角看，“天”之概念、意义与应用，该是亘古就有的。从文字记载查证，

最早见于甲骨文及后来的金文（注 5）。当时的“天”是一个人形，脑袋被强调画出，或被解

读为是“人”的头上顶着一个圆圈的指事符号，代表空间，即“天”。有的甲骨文将“人”头

顶上的符号画成指事的两个横线，被解读为大地上方的天空。无论哪种字形，其造字本意皆

在于：人头顶上那无垠的苍穹即为“天”。

（“天”书写形体演变）

古籍中“天”“神”记述之略考
──兼对中华传统文化复兴的一点思考

孫　樹林

甲骨文 金文 篆文 隶书 楷书 宋体

天



66

　　至金文，基本上继承了甲骨文的字形，将代表上空的符号改为一横，以示宇宙生成的太初、

混沌状态。篆文继承了金文字形，隶书则依据其书写规则，将此前的下方人形写成“大”，并

延用至今。

　　《说文解字》载：“天，巅也。至高无上，从一、大。”亦即，天就是头顶，是至高无上的，

字形由“一、大”构成。汉字的原始形态为象形表意，因此追溯“天”之形体演化，我们可

以看到其雏形时期、亦即古人对“天”的理解与诠释。

　　下面粗略考察一下古文献中关于“天”的部分记载。自古以来，中国就有“天圆地方”之说：

　　　天圆而地方。（《大戴礼 · 曽子天园篇》）

　　　抱圆天。（《淮南子 · 览冥训》）

　　　能戴大圆。（《管子 · 心术下》）

　　　天为盖。（《逸周书 · 周祝解》）

　　　圆天为盖。（宋玉《大言赋》）。

　　诚然，这里所称的圆，并非普通定义的中规中矩的绝对之圆，而是相对而言，抑或只是

一种形象化了的称谓而已。例如，《淮南子》所称的“圆”通“圜”，或为“圜”之异体字 ；

而《吕览》则说：

　　　天道圜……圜周复杂（匝），无所稽留。（《吕览 · 圜道篇》）

　　《说文》更进一步释道：“天之圆不中规”，“圜，天体也”。《吕览 · 序意篇》又称“爰有

大圜在上”，而注均曰“大圜，天也”。

　　基于这一对“天”的认知，于是古人于圜丘祭天。《汉书·礼乐制》记载道：“用事甘泉圜丘”。

又古师云：“为圜丘者，取象天形也。”（《汉书 · 礼乐志》）

　　如此看来，“天圆地方”虽然十分普遍，但此说也只是在一定范围、一定条件之下成立，

而在不同时空条件下又有着不同的展现与解释。

二、关于“天”之生成、结构与疆域等

　　这不中规矩的“天”是如何形成的呢？在各种文献中虽然表述不尽相同，但基本的理念

是相通的。

　　老子说：“‘无’，名天地之始；‘有’，名万物之母。”（《老子 · 一章》）在此，老子道出天

地之始于“无”，而作为有形之万物则出于“有”。老子又进一步释道：“天下万物生于有，有

生于无。”（《老子 · 四十章》）。这里的“有”，老子该是指有形万物生成之根源，而“无”该

是指包括造就天地之本始，乃“道”之无形之属性的体现。亦即，天下有形的万物乃是从“有”

产生的，而“有”又是从“无”中而来的。

　　诚然，“有”与“无”，却又是一对密不可分的统一体，是“道”之不同体现。因此，老子说：

“有无相生。”（《老子·二章》）“此两者，同出而异名，同谓之玄。玄之又玄，众妙之门。”（《老
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子 · 一章》）

　　老子的这一理论，既是道家学说中最为根本、最为重要的宇宙生成观，更是中国文化在

思考、诠释包括宇宙万事万物在内的一切事物的基本方法论。

　　《淮南子》记载道：

　　　古未有天地……有二神混生，经天营地。《淮南子 · 精神训》

　　这里的“二神”，一般被认为系指“阴”“阳”，是神在高境界中的另一种体现，“天”与“地”

就是由这两位天神或曰两种物质造就而成。

　　《庄子》言：

　　　泰初有无，无有无名；一之所起，有一而未形。（《庄子 · 天地》）

　　“泰”同“太”，这里的“泰初”，即开始。庄子继承老子的道学，其所阐述的道理自然与

老子同，只是遣词造句及表述的角度有所差异罢了。

　　中国有名的“盘古开天辟地”的传说，则形象而具体地阐述了“天”之生成过程。

　天地混沌如鸡子，盘古生其中。一万八千岁，天地开辟，阳清为天，阴浊为地，盘古

在其中，一日九变，神于天，圣于地。天日高一丈，地日厚一丈，盘古日长一丈，如此

万八千岁，天数极高，地数极深，盘古极长。后乃有三皇。数起于一，立于三，成于五，

盛于七，处于九，故天去地九万里”。（《三五历记》三国徐整著）

　首生盘古，垂死化身。气成风云，声为雷霆。左眼为日，右眼为月，四肢五体为四极五岳。

血液为江河，筋脉为地里，肌肉为田土，发为星辰，皮肤为草木，齿骨为金石，精髓为珠玉，

汗流为雨泽。身之诸虫，因风所感，化为黎甿。（《五运历年纪》三国 · 徐整著）

　　据《三五历纪》载，大禹同伯益治水，在开挖徙骇河时建立殿堂，纪念盘古。这是盘古

庙的最早记载。盘古庙山门有对联曰：“开天辟地，位列三才而立己；育世长民，首出万物以

为君”。

　　从上述诸项看，“天”出自于“无”，“无”产生了阴阳二神，在阴阳二神之作用下盘古生

成，开天辟地，并演化万物，造世育民，因此才被颂之为“首出万物以为君”。

　　关于“天”之结构，众说纷纭。《淮南子》说：

　　　天有九重。（《淮南子 · 天文训》）

　　也就是说，天圜而具有九重，即中国文化中通常所谓的“九重天”。此外，《淮南子》又

重另一角度诠释天的结构，称：
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　　天有九部。（《初学记 · 地部上》，《御览 · 地部一》引）

　　这里所谓的“九部”，又称之为“九野”。《吕览》中也有相似的记述：

　　天有九野（中略）。何谓九野？中央曰钧天（高注：钧，平也。）；东方曰苍天（苍色青）；

东北曰变天；北方曰玄天（玄色黑）；西北曰幽天 ；西方曰颢天（颢色白）；西南曰朱天 ；

南方曰炎天；东南曰阳天。（《有始览》）

　　《淮南子 ·天文训》所记略同，“九野”即“九天”。《淮南子 ·原道训》又云：“上通九天”。

注均云：“九天，中央，八方也”。《史记 ·封禅书》记道：“九天巫，祠九天”。《索隐》云：“《孝

武本纪》云‘立九天庙于甘泉’，《三辅故事》云‘胡巫事九天于神明台’。”这里所谓的“九天”，

乃“平天”、“青天”、“变天”、“黑天”、“白天”、“朱天”、“炎天”、“阳天”等，与此前的“九

天”在称谓上小有区别，其实质别无大异。

　　此外，还有其他的对“九天”的表述。如《尚书考灵曜》（《开元占经 · 天占篇》）将东方

称为“皞天”，西方称为“成天”（注 6），南方为“赤天”。再者，《太玄 · 玄数》记述道，九

天为：“一为中天，二为羡天，三为从天，四为更天，五为晬天，六为廊天，七为减天，八为

沈天，九为成天。”

　　《淮南子·天文训》补注称：“太玄九天，即九野，然所言又与各书不同。”但上述《太玄·玄数》

的说法，被认为是较为晚起的称谓，与其他称谓有着本质上的差异，这该是从不同层次对“九

天”的不同认识与不同的阐述。

　　印度也有类似九重天之说。《吠陀》诗人说：天有三界，分上中下三部。当然，这个“三

界”中的“天”，该是基于佛家对宇宙的解释，而“三界”中的“天”该不是平行关系，而是

处于不同境界中的上下关系。

　　对于“九天”，自古以来就一直存在着许多疑问。比如，《天问》中问道：

　　　九天之际，安放安属？

　　　隅隈多有，谁知其数？（屈原《天问》）

　　当然，这些疑问，并非是古人对九重天存在本身的怀疑，而是觉得不可思议，除了先天

之神造就而别无其他解释。因此作者才发出诸如“孰营之度？”“孰初作之？”之类的天问。

　　关于天的疆域大小范围，《淮南子》中是如此记述“九天之野”的：

　　　天有九野，九千九百九十九隅，去地五亿万里。（《淮南子 · 天文训》）

　　对此，高诱注道：“一野一千一百一十一隅。”但就“天”之疆域范围等，可谓是众说纷纭，

莫衷一是。例如，《山海经》注中引《诗合神雾》称：
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　　　天地东西二亿三万三千里，南北二亿三万一千五百里。（《山海经 · 海外东经》）

　　《艺文类聚》引述《春秋元命苞》称：“天周九九八十一万里。”又称“周天七衡六间者相

去万九千八百三十三里三分里之一，合十一万九千里。”（引自《孝经援引神契》），《论衡 · 说

日篇》说，“天行三百六十五度，积凡七十三万里。”《广雅 · 天度》云，“天圜广，南北二亿

三万三千五百里七十五步，东南短减四步，周六亿十万七百里二十五步”等等。

　　看来，关于“天”之疆域范围等，古人是依照不同视角、不同理念去界定，因此便产生

了不同的看法，给出了不同的表述。诚然，这些数字与表述等，不能说孰是孰非，只能将其

还原到原始状态才能真正理解其内在的概念、含义，以及其产生差异的原因等；但是古人对

“天”认识的多样化、复杂化，仅从上述关于其疆域的表述中足可见一斑，这给后人留下了诸

多有待研究的课题。

　　由于“天”之庞大及不可知性，抑或对“天”之敬仰，古人常常将“天”之前，冠以形

容词使用，以示“天”之洪浩、神圣等。例如，在金文以及《诗经》《书经》中，可以看到如

下的表述：

　　　上天（《诗经 · 小明》《诗经 · 文王》）

　　　皇天（《克鼎銘》，《诗经 · 抑》，《书经 · 召诰》）

　　　昊天（ 《诗经 · 云汉》，《书经 · 尧典》）

　　　旻天（《诗经 · 召旻》，《书经 · 多士》）

　　　苍天（《诗经 · 黍离》，《诗经 · 黄莺》）

　　　神天（《书经 · 多方》）

　　这其中，“皇”、“昊”、“旻”、“苍”，被认为是就天象而言（注 7）。因为名称甚多，后人

便将其整理而分言之，于是又出现了“四天”之说。例如，在《尔雅》中，将四季与各种天

相结合：

　　　春为苍天，夏为昊天，秋为旻天，冬为上天。（《尔雅 · 释天》）

　　《释名》中，则更一步诠释道：

　春曰苍天，阳气始发，色苍苍也；夏为昊天，其气布散，皓皓也；秋曰旻天，旻，闵也，

物就枯落，可闵伤也；冬曰上天，其气上腾，与地绝也。

　　此外，《说文》等书籍中关于天之四季表述不甚不同。

　　通过上述有关“天”之记载，可概括地看到古人对“天”的宏观理解与探知的角度、方式等，

更可从中窥视到古人对“天”之敬仰、虔诚的态度。这就是被认为在神传文化背景下人该具

备的宇宙观。
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三、“天”之神性与各路天神

　　如前所述，一般认为“天”有九重，《汉书·礼乐志》说：“九重开，灵之斿”。这里的“灵”，

即神灵，天神。那么，既然天有九重，各重之间就该是有界别的，更是该有天神把守的。古师说，

“天有九重，言皆开门而来降厥福。”（《汉书 · 礼乐志》）《楚辞》中，有这样的词句：

　　　吾令帝阍开关兮，倚阊阍而望予。（《楚辞 · 离骚》）

　　“帝阍”就是天帝的守门者，“阊阍”就是天门。亦即，作者言上叩天门，请求把守天门

的天神给打开天门，但天门守护神却倚着天门看着他，并不开门，使得他不得而入。

　　《楚辞》作者又进一步描述了其神游帝宫之情景。

　　　载营魂而登霞兮，掩浮云而上征。

　　　命天阍其开关兮，排阊阍而望予。

　　　召丰隆使先导兮，问大微之所居。

　　　积重阳入帝宫兮，造旬始而观清都。（《楚辞 · 远游》）

　　文中的“丰隆”即云师，“大微”乃天庭，“清都”为天都，即天国。虽然作者的灵魂业

已来到了天国的大门外，并请求把守天门的天神开门，可他们却排成一排，对他的请求置之

不理，拒之入内。而后，由丰隆引导，方才得以入内。

　　司马相如《大人赋》与《楚辞》的描述有异曲同工之妙。

　　　排阊阍而入帝宫兮，戴玉女而与之归。（《大人赋》）

　　至于上天的方式及天上的情况，楚辞作者又说道：

　　　乘龙兮偃蹇，高回翔兮上臻……

　　　闻素女兮微歌，听王后兮吹竽。（《楚辞 · 昭世》）

　　人有人规，天有天法，一般而言，凡人是不得无故登天的。但从许多古籍，又可看到有

一些具有特殊本领的修炼者、得道者可以自由来往于天地间。再者，在特殊情况下，有特殊

情况者，也可一时进入天界。此外，中国传统文化中自古就有“天门开”之说，这在古籍中

多有记述，在民间也多有流传，甚至到现代还有人看到过“天门开”那一瞬间的殊胜景象。

　　上天的统治者，一般被认为是“玉皇大帝”。关于玉皇大帝的由来，自古就有各种不同传

说与记载。一般而言，是指“昊天金阙无上至尊自然妙有弥罗至真玉皇上帝”（注 8）。或“太

上开天执符御历含真体道玉皇大天帝”。玉皇大帝是道教传说中的天地的主宰者。

　　玉皇大帝，尤其在道教中，又常常被称为“天公”、“天公祖”、“玉帝”、“玉天大帝”、“玉皇”、

“玉皇上帝”、“玄穹高上玉皇大帝”、“吴天金阙至尊玉皇大帝”等，是道教中极为最重要的神
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仙之一。

　　玉皇大帝在天界的地位，一如人间之皇帝。亦即，玉皇大帝乃诸天之帝，为诸神、诸仙之王，

圣尊之主，亦即三界万神 、三洞仙真的最高神。玉皇大帝拥有至高无上的权利，上掌三十六天，

下握七十二地，掌管神、佛、仙、圣、人间、地府的一切事，可以制命九天阶级，征召四海

五岳之神等等。

　　据《玉皇本行集》记载：玉皇大帝本为“光明妙乐国”王子，他舍弃了王位，在山中学道修真，

历亿万劫，终于修成得道，成为千古一圣的“玉皇大帝”。而他的年龄，则大约为一百几十亿

岁，大抵相当于宇宙还未形成时的年龄。颇为有意思的是，据《玉皇经》所记，玉皇大帝的

年龄和今天所考证的宇宙的年龄几乎同龄。

　　从上述诸视角看，“玉皇大帝”并非一个普通的三界主宰，而是与宇宙同在的一个人类所

能知晓的道家最高的天神。

　　至宋以后，玉皇大帝的塑像与画像才逐渐定型。一般都是身着九章法服，头戴十二行珠

冠冕旒。还有的手中拿着玉笏，身旁伫立着金童玉女等。其着装，与秦汉帝王的打扮十分相似。

　　但是，在道教中，玉皇大帝并非是唯一的最高神，而在其上还有更高的神。在道教中，

将天神分为“三清”、“四御”。“三清”，为道教之最高神，即：作为“太元”化身之最高神的

“元始天尊”，作为“道”化身的“灵宝天尊”（太上道君），再者为得道的老子“道德天尊”（又

称太上老君）。他们分别居住在天上的最高境界的“玉清境”、“上清境”与“太清境”，因此

将此三天通称为“三清”。

　　因为道教将“元始天尊”尊为最高神灵“三清”尊神之一，因此在一些画像与造像中，“元

始天尊”常常是手持混元珠，居于大殿神像之中位，以示其至尊地位。“灵宝天尊”（原称上

清高圣太上玉晨元皇大道君）常常是手捧如意，位于元始天尊之左侧位。“道德天尊”即太上

老君老子的神像常常是白须白发老翁，手中拿着羽扇，位于元始天尊之右侧位。道教以“太

上老君”为教祖。

　　在“三清”尊神之下，还有四位尊神，通称为“四御”。“四御”是辅佐“三清”的四位天帝，

其实质上就是真正直接掌管天地万事万物的最高神。

　　　　　（道教“三清”图）　　　　　　　　　　（诸天帝君图）
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　　在“四御”中，首位即是“玉皇大帝”，是位居三清之下、众神之上的万神之主，是统领、

掌管诸神、三界与天界的最高天神。“中天紫微北极大帝”，居于中天，主事风水、四季、日

月星辰等，乃万星之宗主，是协助玉皇大帝而职掌天经地纬、日月星辰和四时气候。“勾陈上

宫天皇大帝”，是北极帝座之左四座星组成的勾陈，位同北极，为天转之枢纽，主掌生灵与战

事等。亦即，“勾陈上宫天皇大帝”是协助‘玉皇大帝”在职掌南北极与天地人三才，统御诸

星并主持人间兵革战事等事宜。“承天效法后土皇地祇”乃女神，是天地中央之像，是主掌阴

阳造化、生育、山河秀丽、动土等事宜的地神。据说，“后土”具有不同的等级与名号（注 9）。 

　　在传统文化与信仰中，尤其在道教中，天上还有与人世关系密切的“三官”，即“天官”、

“地官”和“水官”。“天官”名为上一品赐福天官，紫薇大帝，主掌赐福。据传每逢正月十五

日便下到人间，校定人间之罪福。“地官”，名为中元二品赦罪地官，主掌五帝五岳诸地神仙，

每逢七月十五便来到人间，校戒罪福，为可赦之人赦罪。“水官”，名为下元三品解厄水官，

又名洞阴大帝，总管水中诸大神仙。每到十月十五日，便来到人间，校戒罪福，为可消灾之

人们消灾免祸。

　　“西王母”，俗称“王母娘娘”，也是直接掌管人事的天神之一。“西王母”，又名“白玉龟

台九灵太真金母元君”、“白玉龟台九凤太真西王母”、“太灵九光龟台金母元君”等。“西王母”

和东王公，是阴阳之父母，共理二气，育养天地万物。“西王母”又为女仙之宗祖，凡女子得

道登仙者，据说皆隶属于西王母管辖。

　　“雷祖”，乃“九天应元雷声普化天尊”，又称“九天应元雷声普化真王”。“雷祖”为元始

天尊第九子玉清真王的化身，又传说为轩辕黄帝得道升天后成为雷神，主风雨雷电之事。雷

部有三十六位神仙，雷之功能不仅在于施雨，更是扩展到主天之祸福，持物之权衡，司掌人

世事物、生杀等等。

四、“天”、“天命”与天意

　今商王受，弗敬上天，降灾下民。（《书 · 泰誓》）

　上天不虚应，祸福各有随。（唐 · 韩愈《归彭城》）

　夷氛敛而鸷藏，绸缪当先于未雨。海扬波而鲸恶，转输有难于上天。（明《袁可立晋秩

兵部右侍郎诰》）

　我常是不明白，上天有好生之德，天既好生，又是世界之主宰，为什么又要生这些恶

人做什么呢？（清《老残游记》第十一回）

　　上面四则虽然出自于不同时代，但其对“上天”的诠释与敬畏是相同的，展示出人与“天”

之关系，以及“上天”在中国思文化中的特殊功能与其至尊地位。

　　在汉语的语境中，“天”与“神”时常是可以互换、互代的，这两者存在着涵义上的交叉

性与互补性，这是在神传文化漫长的承传过程中渐次形成的。从这两个词涵义双重性的形成

亦可窥见到“天”在华夏文化中的位置是何等重要，其对中国文化性质、形态以及中国人的

宇宙观、伦理道德等影响至深至广。
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　　对中国思想文化影响至深的《易》言 ：“乐天知命故不忧”（《易 · 系辞》）。这一句，可谓

道出了中国人对“天”、“命”的基本态度。“天”乃至高无上的，是有其自行运行规律的，只

有对其持有认知并顺其规律而行，人方可乐观豁达，达到孔子所称的“不忧不惧”之“君子”

（注 10）境界。

　　“天”与“命”都是道的具体体现，是不受人的意志所左右的，是有其自身发生、存在、演变、

衰亡之内在规律的。故此，对“天”有独到认识的孔子才那般敬畏天命（注 11）。 

　　董仲舒说：“为生不能为人，为人者天也。人之人本于天……人之形体，化天数而成；人

质血气，化天志而仁；人之道行，化天理而义。”（注 12）董仲舒在庄子学说的基础上，将“天”

与“人”之关系，即“天人合一”思想阐述得更为明确、透彻，并籍此形成了其独特的哲学

思想体系。  

　　从以上引述与考察看，在中国传统思想文化中，“天”是一个内涵深邃、外延庞大而又难

以准确定义与界定的相对模糊概念。与此同时，她又是一个十分方便的文化载体，她可以将

一应不可知事物统统用这个“天”字来代替，去表述。这种方法论，看上去非常不周延，几

近荒谬，但其在中国文化中却是非常普遍存在且行之有效的。

　　究其原因，该有许多，一言以蔽之：对于浩瀚的宇宙，庞大的天体，林林总总的万事万物，

作为一个个体之人，乃至一个时代，一朝文化是无法也不可能全部认识、通晓、掌握的，皆

站在各自的视角上，依据各自的智慧、悟性、时代文化背景等而部分地了解包括“天”在内

的一应客体。因此，无论是多么天资聪颖、才高八斗的博学之士，乃至通过修行体悟到了一

般人所无法了解的事物、道理之人，抑或修炼得道者，其对“天”等的认识也都具有局限性，

其所认知的真实，永远是其所在层次上看到的宇宙部分真实之局部展现而已，因此他所认为

的“真实”“真理”也就永远是相对的了。因此，每个个体所了解、感悟到的“天”，对他人来说，

就未必能获得赞同，就未必是真理。

　　然而，个体的整合却又是整体，而由每个个体结合而形成、抽象出的整体中的共同部分，

便被视为“天”之涵义所在，同时也就足具了其合理性。正因为如此，在中国悠久的历史长河中，

在繁杂的思想文化演绎过程中，关于“天”等描述、解读、应用方如此之繁杂，业已形成了

一个庞大的系统。

　　中国文化被称为“神传文化”，亦即上天传给人类的文化，这其中就包括对“天”的认识

与对待。自三皇五帝始，关于“天”的学说虽然浩繁庞杂如烟海，但却又有如“天”之五义（注

13）等非常之多的共识。无论个论也好，共识也罢，都是中华民族对于“天”的理解与对待，

皆为神传文化之体现，而将其集中起来，便是中华文化之宝贵财产。换言之，从“神传文化”

这一基点而言，这关于“天”林林总总的认知本身，就是“上天”赋予华夏子民的对于“天”

所能认知的范围与深度。

　　无论从史料而言，还是从文化功用角度看，“人”与“天”的关系都是中国思想文化的核

心问题。就个体而言，应该是敬天、知命、重德；对执政者而言，应该尊天命而行德政。故此，

自三皇五帝起，官民皆通过观天象、占卜、祭祀等方式以期得到“天”启，达到顺应天意之目的。

　　近代以后，受西方进化论、工业革命以及共产主义学说的影响，尤其是经过对传统文化

浩劫的文革大革命，使得中国人对于“天”的认识与敬畏产生了诸多异变。但是，进入本世
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纪以来，受国际大环境的影响及随着中国社会的蝉变，在中华大地悄然兴起了一股国学热、

古文化热、复古热。这一文化现象，其内容与形式虽然大多仅停留在表层上，表象上，但作

为一股文化潮流、一个社会现象是值得关注的，因为她预示了中国未来的文化走势。

　　这也再证明：中国在经历了一段思想文化淆乱、迷茫、乃至空白的岁月后，在思想、文化、

精神饥渴的境遇中，人们迫切需要精神食粮，需要在思想文化、伦理道德上寻根，也就是本

能地渴望回归于“天”，得到来自于“上天”的启示与佑护。因此，从目前的情况看，对有着

厚重、坚实神传文化奠基，且五千年文明一脉相承不衰的中国而言，一旦机缘成熟，传统文

化的回归与复兴就会顺理成章，水到渠成。董仲舒说：“道之大原出于天，天不变，道亦不变。”（注

14）这句话，可以解读为在诠释中国五千年文明形态的内在道理，也可借此推演中国社会文

化的未来走势。

注

1. 《周易 · 系辞下》曰：“《易》之为书也，广大悉备，有天道焉，有人道焉，有地道焉。兼三

材而两之，故六。六者，非它也，三材之道也。”（“材”通“才”，作者注。）

2. 《孙膑兵法·月战》：“天时、地利、人和，三者不得，虽胜有殃。”《孟子·公孙丑下》亦曰：“天

时不如地利，地利不如人和。”这句话虽然是从兵法战术角度上讲的，但却充分体现了中国

传统文化中的智慧与精髓。

3. “天人合一”又称为“天人相应”、“天人合德”等，乃中国古代最为重要的哲学思想之一。

对这一观点，道家、儒家、佛家均有阐述。此说法起源于春秋战国时期，汉朝大儒董仲舒

引申为天人感应之说，程朱理学引申为天理之说等。但无论那种，虽然表述不同，但其实

质是共通的。

4. 罗素：《西方哲学史》，译者：张作成，北京出版社，2007 年 10 月。

5. 丁再献、丁蕾：《东夷文化与山东 · 骨刻文释读》，中国文史出版社，2012 年 2 月。

6. 《尔雅 · 释诂》言：明，成也，故成天犹言明天也。

7. 程憬：《中国古代神话研究》，北京大学出版社，2011 年 1 月第 1 版。

8. 翟明（主编）：《国学知识全知道》，中国华侨出版社，2015 年 5 月版）

9. “土皇”分为“九垒”，垒各有名。每垒又分设四名“土皇”，共三十六名“土皇”。

10. 《论语·颜回》：司马牛问君子。子曰：“君子不忧不惧。”曰：“不忧不惧，斯谓之君子已乎？”

子曰：“内省不疚，夫何忧何惧？”

11. 《论语 · 季氏》中，孔子讲“畏天命”，在《论语 · 先进》中说“天丧予”，在《论语 · 述而》

中又言“天生德于予”。从中可窥见孔子对“天”认识之深远。

12. 汉 · 董仲舒撰《春秋繁露 · 为人者天篇》。

13. “天”之“五义”，是今人学者冯友兰依照前人的观点归纳出的对“天”的五种认识与解释，

即：物质之天、主宰之天（意志之天）、运命之天、义理（道德）之天。参看冯友兰著《中

国哲学史新编》第三章，人民出版社，1964 年版。

14. 董仲舒《举贤良对策》共三篇，保存在班固《汉书 · 董仲舒传》中。这是反应董仲舒思想

的代表性著作，其中体现了“天人合一”的哲学思想。


