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【哲学研究】

元 亨 利 贞∗

———中国哲学元理之一

张 立 文

摘　 要：中国哲学经典《周易》提出元亨利贞，是中国哲学回答天地万物资始资生的基本思维方式，是回应天地万物

从哪里来的基本话题。 任何事物都在时空的人文语境中演化，离了一定的时空，就离了生物之道。 和实生物，聚散

气化。 从思维视阈观天地万物生死、荣枯的运动变化，它们表现为凝聚性与离散性。 人生为气聚，人死为气散。 聚

散体现为多种形式：聚极而散，聚散有气，聚散为理等。 本体不因运动变化而损益，但聚与散作为两种运动形式，聚
而显、生、荣、形，散而微、死、槁、神。 差分而对待，对待而互相转化。 天地万物资始资生以后，天地万物以及人之间

的关系的基本方式是什么？ 这就与水金木火土五行的相生相克相对相关。 五行的多样性、差异性在杂合形式的过

程中，产生相生相胜的融突话题。 五行与阴阳相融合、杂合，便将天地万物以及人生各种现象从纵向和横向两个向

度上统摄在五行之中，并对中国传统政治、经济、文化、思想、哲学、历史、艺术、宗教、地理、堪舆、星相等都产生了重

大的影响。
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　 　 天地万事万物，人如何把握、体贴天地万事万

物？ 那蓝天白云、风霜雪雨、草木禽兽、河海山丘，无
论在全球哪个地方，都与人的眼耳鼻舌身相对相关，
构成一个共同的相似的感觉，并升华为对世界普遍

性的存在与之所以存在的基本方式的反思。 这就是

“以思想的本身为内容， 力求思想自觉其为思

想”①。 作为把握世界的哲学思维的基本方式，中国

哲学的反思是把体贴天地万物的资始及其如何资始

作为探赜的课题。

一、元亨利贞解

中国哲学元典《周易》提出“元亨利贞”，这是中

国哲学资始资生的基本思维方式，是天地万物从哪

里来的基本话题。
元，见于甲骨金文。② 《说文解字》：“元，始也。

从一，从兀。”高鸿缙《中国字例》：“元，兀一字，意为

人之首也。”《尔雅·释诂下》：“元，首也。” 《左传·
僖公三十三年》：“狄人归其元，面如生。”杜预注：
“元，首也。”③“首”指人头。 《广韵·元韵》：“元，大
也。”《诗经》：“元戎十乘，以先启行。”毛传：“元，大
也。”④李鼎祚《周易集解》、孔颖达《周易正义》于

《乾》卦卦辞均引《子夏传》：“元，始也。”万物物得

生存而为元始。 然《周易·坤·六五爻辞》“黄裳元

吉”孔颖达疏：“元，大也，以其德能如此，故得大吉

也。”⑤元，凡始凡大，凡长凡善，均为元之含义。 朱

熹《周易本义》释《乾》卦卦辞：“元，大也。”《周易彖

上传》：“大哉乾元，万物资始，乃统天。”朱熹注曰：
“元，大也，始也。 乾元，天德之大始，故万物之生皆

资之以为始也。 又为四德之首，而贯乎天德之始终，
故曰统天。”⑥万物的产生都借以为端始。 元亨利贞
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四德，元为首，故能统领天。 万物有始有成， 《坤

卦·彖传》：“至哉坤元，万物资生，乃顺承天。”孔颖

达疏：“万物资地而生，初禀其气谓之始，成形谓之

生。”⑦《乾》 《坤》两卦的《彖传》，为万物的资始资

生，即万物开始成形。
亨，不见于甲骨金文。 《广韵·庚韵》：“亨，通

也。”《广雅·释诂》：“亨，通也。”孔颖达《周易正

义》、李鼎祚《周易集解》都引《子夏传》曰：“亨，通
也。”《坤·彖传》：“含弘光之大，品物咸亨。”孔颖达

疏：“包含以厚，光著盛大，故品类之物，皆得亨

通。”⑧均训亨为通。 《正字通·二部》：“亨，即古享

字。”《周易·大有九三爻辞》：“公用亨于天子。”陆
德明释文：“用亨，京云：献也。”朱熹注：“亨，《春秋

传》作享，谓朝献也。 古者亨通之亨、享献之享、烹
饪之烹皆作享字。”⑨亨、享、烹古均为亨，后演为享、
烹等。 《尔雅·释诂下》：“享，献也。” 《字彙·二

部》：“享，祭也。” 《尚书·泰誓下》：“郊社不修，宗
庙不享。”孔颖达疏：“正义曰：不修谓不扫治也，不
享谓不祭祀也。”⑩有奉献、祭祀之义。

利，有见于甲骨金文。《说文》：“利，铦也。 从

刀；和然后利，从和省。 《易》 曰： ‘利者，义之和

也。’”有锋利之义。 《玉篇·刀部》：“利，剡也。”
《周易·系辞上》：“二人同心，其利断金。”孔颖达

疏：“二人若同齐其心，其鑯利能断截于金。” 《子
夏传》：“利，和也。” 《广雅·释诂三》：“利，和也。”
王念孙《疏证》：“《说文》引《乾·文言》：‘利者，义
之和也。’ 荀爽注云： ‘阴阳相和，各得其宜，然后

利。’《乾·彖传》又云：‘保合太和，乃利贞。’ 《周

语》云：‘人民龢利。’《表记》：‘有忠利之教。’《后汉

书·章帝纪》：利作和，是利与和同义。”利又为顺

利、吉利的意思。 《广韵·至韵》：“利，吉也。”《乾·
九五爻辞》：“飞龙在天，利见大人。”李道平纂疏：
“郑氏 （玄） 所谓五于三才为天道也。 《文言》 虞

（翻）注云：日出照物，物皆相见，故飞龙在天，利见

大人也。”见大人大吉大利。 又引申为善、优良、美
好。 《玉篇·刀部》：“利，善也。” 《汉书》载：“十一

月，徙齐楚大族昭氏、屈氏、景氏、怀氏、田氏五姓关

中，于利田宅。”颜师古注：“利谓便好也。”把齐楚

五姓大族迁往关中，给予好田好宅。 《荀子》：“不赂

贵者之权势，不利传辟者之辞。”梁启雄按：“传，当
为便，形近而讹。”不用财物买通富贵者的权势，不
喜爱身边人讨好的言辞。

贞，有见于甲骨金文。 《说文》：“贞，卜问也。
从卜，贝为贽。 一曰鼎省声，京房所说。”郭沫若《卜
辞通纂考释》：“古乃假鼎为贞，后益之以卜而成鼑

（贞）字，以鼎为声。” 卜问，占卜。 《周礼》 载：“季

冬，陈玉，以贞来岁之媺恶。”郑玄注：“问事之正曰

贞，问岁之美恶谓问于龟。” 《大卜》：“凡国大贞。
卜立君，卜大封。”郑玄注引郑司农云：“贞，问也，国
有大疑，问于蓍龟。 贞为正。” 《广雅·释诂一》：
“贞，正也。” 《尚书·太甲下》：“一人元良，万邦以

贞。”孔安国传：“贞，正也。 言常念虑道德，则得道

德；念为善政，则成善政；一人天子，天子有大善，则
天下得其正。”天子一人善良，天下各国均能贞正，
这就需要坚定不移的意志和操守。 《释名·释言

语》：“贞，定也，精定不动感也。”《周易·系辞下》：
“吉凶者，贞胜者也。” 韩康伯注： “贞者，正也，一
也……老子曰：王侯得一以为天下贞，万变虽殊，可
以执一御也。”孔颖达疏：“正义曰：贞，正也。 言吉

之与凶，皆由所动不能守一而生吉凶，唯守一贞正，
而能克胜此吉凶，谓但能贞正，则免此吉凶之累

也。”若能体悟少必有老，老必有死，能体知自然发

展的道理，就无须忧累于死，便可以执一。
元亨利贞，单字的字义有不同的诠释，但在《周

易》范围内，基本上可按《子夏传》解：“元，始也；亨，
通也；利，和也；贞，正也。 言乾禀纯阳之性，故能首

出庶物，各得元始开通和谐贞固，不失其宜，是以君

子法乾而行四德，故曰元亨利贞矣。”朱熹《周易

本义》 解元亨利贞则稍异。 元，大也。 亨，通也。
利，宜也。 贞，正而固也。虽异而可圆通。

元亨利贞是圆融物质性形相与精神性无形相存

在的基本方式的概念范畴系统，以及探索天地万物

中人类生活的重大意义，反思人类实践活动为“天
地立心”的思维价值。 既内化为心，又外化为行，认
知自我是一种“自觉自为的存在物”。 人有这种自

我意识，才能产生自觉自为的思维观点、方式，而能

“六经注我”式地讲，这是中国哲学之所以能不懈反

思又不断创新的动力所在。
朱熹在反思《周易文言传》 “元者，善之长也。

亨者，嘉之会也。 利者，义之和也。 贞者，事之干

也”时，别出心裁地诠释为：“元者，生物之始，天地

之德莫先与此，故于时为春，于人则为仁，而众善之

长也。 亨者，生物之通，物至于此莫不嘉美，故于时

为夏，于人则于礼，而众美之会也。 利者，生物之遂，
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物各得宜，不相妨害，故于时为秋，于人则为义，而得

其分之和。 贞者，生物之成，实理具备，随在各足，故
于时为冬，于人则为知，而为众事之干。”春天，阳
春白日风花香，时和气清卉含英，为生物的开始。 人

类应以仁爱之心爱护万物的生长，天地之德性和体

仁正己以化物为众善之长。 夏天，“纷纷红紫已成

尘，布谷声中夏令新”。 进入夏天，以乾通坤，阴阳

交和，天地通泰，万物茁壮成长，无不嘉美而会聚。
秋天，“一年好景君须记，正是橙黄橘绿时”。 表征

生物成熟，物物各正性命，各得其宜，不相妨害，和谐

相处，而合乎义，恰如其分。 冬天，“春风来不远，只
在屋东头”。 人物实理具备，各自充足，于人为智

慧，分辨是非善恶，是各种事物的主体，犹树身的主

干，为众多枝叶所依附。
元亨利贞由朱熹铺陈出一种气氛和意蕴。
其一，任何事物都在时空的人文语境中演化，离

了一定的时空，就离了生物之道。 形相与无形相都

经历一定的语境，换言之都占有一定的时间和空间，
这是形相与无形相事物存在的基本形式。 时间具有

延续性，如过去、现在、未来，过去就是过去，它不能

倒回来，即“时不再来”。 时不再来，机不可失，说明

时间具有相对性。 空间具有广延性，形相与无形相

能存在于一定空间之内，如体积、形态、位置、次序

等。 时空的延续性和广延性的融合，构成春夏秋冬

的特质、形态及存在的方式。
其二，时空延续性和广延性融合，打开生物无穷

无尽的进程，生物之始、之通、之遂到之成的追寻。
生物有始有终，有生有死，有少有老，有盛有衰，这是

生物不能度越的规则。 人作为生物的一种，与天地

万物本吾一体，息息相关，亦无法度越这生物的规

则。 再者由生物之始到之成的追寻，并非已成的现

实，而是荆棘载途。 在整体的动态过程中，如在无底

的深渊中追求温馨的寓所，需要修身养性，培育崇高

的道德，才能完成生物一生，结出红花和硕果。
其三，人之为人，是具有道德的。 荀子认为水

火、草木、禽兽有气、有生、有知，而没有道德性的义，
唯有人不仅具有气、生、知，而且具有义，这是人与水

火、草木、禽兽相区别的本质特征。 就是说人之为

人，是因为有道德，一个丧失了道德的人，被称为

“禽兽不如”。 若不守正道德，其事业必至于失败，
为官必至于腐败，为国必至于亡国。 为人与为德同

在，人以守正道德为出发点、基点，判断、评价是非善

恶，离了道德评价标准，就无所谓是非、善恶。 然而

道德评价标准，不同时空亦有差分，但变中有不变不

易者，如天道四时守正不变，故以四时配道德性的仁

义礼智四德和恻隐、羞恶、辞让、是非四心。 赋予四

德四心以经久性、永恒性。
其四，道德若作为一种意识形态形式，它涵盖政

治、法律、宗教、哲学、艺术等意识形态的形式，这是

从广义的道德而言。 从狭义的道德而言，它是与政

治、法律、宗教、哲学、艺术并列的一种意识形态的形

式。 朱熹以道德性的四德四心作为体认自然、社会、
人生的原则，作为诠释的对象、评价的标准、审美的

价值，也作为人格的重塑、情操的提升的根本和依

据。 若“以仁为体”，则政治、法律、宗教、哲学、艺术

“无一物不在所爱之中”，足以使各学科凡跃在渊、
飞龙在天。

其五，万物各得其宜，互相不妨害，融突和合，和
谐相处，就能致中和，位天地，育万物。 就能铺陈出

一个“众善之长”、“众美之会”、得分其和、“众事之

干”的画面，绘出一个美好的境界。
元亨利贞以其缜密的逻辑演化的形式，开展对

于自然、社会、人生话题的论述，然无论是自然、社会

还是人生，都以其不同形式存在于时空之内。 时间

是其生命存在的尺度，自然草木的荣衰，社会朝代的

存亡，人生生命的夭寿，都借寓于时间之内。 春夏秋

冬，只不过是时间分成阶段而已，使时间稍具精确

性，并不变时间的性质。 一切活动（包括生命活动）
都不离时间，时间营造了自然、社会、人生的生命价

值，也给自然、社会、人生以广袤的发展平台。 在同

一时空内，人类的生命活动与禽兽的生命活动有本

质的差分，禽兽的生命活动及其特性是自然赋予的，
具有先天的规定性；人类的生命活动转化成自己的

意志和意识的对象，并在有意识的实践中改变对象

世界，改变政治、法律、宗教、哲学、艺术等，以及人类

自身。

二、和实生物

元亨利贞的乾元和坤元，是万物资始资生之道，
并以天地之道明乾坤意义。 “道也者，不可须臾离

也。”道不离人，也不离物，可离非道。 所谓不离，是
指道投射、渗润到人与物中，超拔人与物，赋予人与

物以道的品性、规则、范式，使其遵照道的品性、规
则、范式而动，为人为物。 道作为统摄天、地、人三才
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的“形而上者”，它为一种反思思想的思想，不能不

反思日常所见、所闻、所感觉的千差万别的事事物物

从哪里来。 于是便反思“道之为物”，把物作为道思

议的起始，并追究物究竟是如何生产的，由此提出具

有中国特色、风格、神韵的“和实生物”的命题。
和如何生物？ 生，见于甲骨金文。 《说文解

字》：“生，进也。 象草木生出土上。”段玉裁注：“下
象土，上象出。”徐灏注笺：“《广韵》曰：生，出也。 生

与出同义，故皆训为进。”生为生长、生育、发生等

义。 生具有动态性、变异性、连接性、生命性、继承

性、活活性。 天道阴阳论的生生论是指孳息不绝，进
进不已。 《尚书》载：“往哉生生，今予将试以汝迁，
永建乃家。”自汤至盘庚，凡五次迁都，民不欲徙。
盘庚告民迁都可生生不绝，永建安家乐业。 《周易

·系辞》：“生生之谓易。”孔颖达《正义》：“生生不

绝之辞，阴阳变转，后生次于前生，万物恒生，谓之易

也。”佛教讲如来说法，万万恒沙，菩萨轮转，生生

世世，生生不息。 生什么？ 大千世界，万象纷纭，草
木禽兽，水火山泽，都是产生、发生的一种物的现象，
物不依赖人的感觉而存在，这是用物的客观实在性

来说物象本身，然物象又被人的感觉所复写、摄影、
反映、感受，这是就物象与人的意识相关联而言的物

感。 物与意识相分又相合，构成了人的认识的矛盾

运动。
和之生物，物是什么？ 物，见于甲骨文。 《说

文》：“物，万物也。 牛为大物，天地之数，起于牵牛，
故从牛，勿声。”王国维的《释物》称：“卜辞云：‘丁西

卜，即贞，后祖乙古十牛。 四月。’又云：‘贞，后祖乙

古物。 四月。’……前云‘古十牛’，后云‘古物’，则
‘物’亦牛名。”王批评许慎《说文解字》其说甚迂

曲，古者谓杂帛为物，盖由物本杂色牛之名。 孔广居

《说文疑疑》曰：“物者，牲畜之品类也……推而广

之，凡天地间形色血气之相类者，俱谓之物。 又推而

广之，凡天地间一切大小精粗刚柔动静之相类者，亦
谓之物。 故品类亦曰品物，庶类亦曰庶物。”物在中

国传统文化中意为天地间一切物象的总称或一切物

体的总和。
物的概念，在中国哲学理论思维几千年的演变

中不断发展、创新，不同的历史阶段有相异的内涵意

义，具有丰富多彩的形式，这是人的智能赋予的成

果。 在中国哲学思维逻辑结构中，物的含义随时代

的发展，其内涵唯变所适，渐渐丰富、充实、引申，而

成为中国哲学中被反思的质料性、客观性、动态性、
道理性、事理性、精神性的概念。

物是各种不同体积、性质、形相、状态的多样性

物体的概念，能被人的感觉所感知。 朱熹说：“天道

流行，造化发育，凡有声、色、貌、象而盈于天地之间

者，皆物也。 既有是物，则其所以为是物者，莫不各

有当然之则，而自不容已，是皆得于天之所赋，而非

人之所能为也。”这是朱熹对物的界说。 物是有声

音、颜色、容貌、形象，听得着、看得见，为人所感知，
而充满于天地之间的物体，它在天道自然流行中所

化育，而不依赖于人的能力和意志为转移，体现自然

界物体的基本特质。
物是事，指人们的政治、经济、文化、道德等的践

履活动。 《国语》载：“择臣取谏工，而讲以多物，务
和同也。”韦昭注：“物，事也。”物意蕴事物，“物，
谓事物也”。 如果说朱熹的物是指穷极事物之理，
以分辨是非，决定践行与否，那么，王守仁则否定朱

熹的物，认为心体之意即是物。 “物者，事也。 凡意

之所发，必有其事，意所在之事，谓之物。”格物的

格为正，正其不正，以归于正。 格物就是去不正的恶

念，迁恶为善。 意之所发所在，便是物。 “如意在于

事亲，即事亲便是一物；意在于事君，即事君便是一

物；意在于仁民爱物，即仁民爱物便是一物；意在于

视听言动，即视听言动便是一物。 所以某说无心外

之物。”事奉亲人和君主之事的道德伦理，仁爱人

民、爱护万物以及视听言动的活动，都是自我意识的

心的活动呈现。 只有内在的意识活动外化为事实的

行为实践，才具有客观的价值和意义。
物是 概 念 的 表 示。 “ 天 地 与 其 所 产 焉， 物

也。”物是天地间无数具体事物构成的无限系列的

总名，因而物是一个称谓的概念。 “物莫非指，而指

非指。 天下无指，物无可以谓物。 非指者，天下无

物，可谓指乎？”天地万物无不是概念的表现，概念

与其表现的物相异，物既非指，指亦非指。 没有概

念，天地万物就无法称谓了。 若天下没有其称谓的

物，物怎可说有其自己的概念？ 概念本来是天下所

没有的，物却是天下所实有的。 天下虽没有物的概

念，但天地万物却不可说不是由概念来表示的，既然

没有不可用概念表示的物，万物就无不有一个与其

相应的概念。 “天下无指者，物不可谓无指也。 不

可谓无指者，非有非指也。 非有非指者，物莫非指。
指，非非指也。 指与物，非指也。”概念虽是天下所
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没有的，但不能说天下万物没有它们自己的称谓，因
为没有不可用概念表示的物，物是特定概念的表示。
然《墨经》以物为达名。 “说名。 物，达也。”达名，
即《荀子·正名》所说的大共名。 天下万物众多，将
其统摄概括起来，统称为物，即今天的逻辑学所说的

类概念。
物为自虚即空。 僧肇以为，世间一切万物，物质

的、精神的现象，都是不真的、虚空的。 其所以不真，
是因其无自性。 “万象虽殊，而不能自异。 不能自

异，故知象非真象；象非真象，故则虽象而非象。”

万物的差异是人强加的，其本身无所谓差异，所以说

万物没有自性，这与郭象强调“物各有性”的思维相

对待。 郭象为其独化论寻求理论基础，僧肇亦为其

不真实论寻找理论支撑。 “圣人之于物也，即万物

之自虚，岂待宰割以求通哉。”万物本性自虚，非待

分析而后才空。 “以其即物之自虚，不假虚而虚物

也。”万物都是不真的，都是虚假的称号、概念。 圣

人（佛）能以不变应千化，以不惑经万惑，就在于他

知道万物自虚，并非由人说其虚假才虚假，这是万物

本身虚假不真，即空。 佛教以万物为因缘和合，故无

自性空。 “众因缘生法，我说即是无（空），亦为是假

名，亦是中道义。”因缘和合所产生的物质的、精神

的万物，都是因诸条件而生，没有独立自性，我（佛）
说即是空（无），万物（诸法）虽空，但显现着各种形

相，这就是假。 空和假是事物本来如此，有不相离而

合乎中道，这就是中。 空、假、中同时具足，三即一，
一即三，即空、即假、即中，三谛圆融。 天台宗否定事

物真实自性；唯识宗认为天下万物都离不开识，一切

现象都由第八识的阿赖耶识所变现，故称“万法唯

识”。 禅宗慧能的得法偈为“菩提本无树，明镜亦非

台，佛性常清净，何处有尘埃”。 菩提、明镜等一切

事物都为空无，每个人的佛性本来是清净的，什么地

方能染尘埃？ 佛教既设立现象界的事和物的存有是

一种假相，是因缘和合所生，因此否定事物的真实性

和存在性。
物为道之所生。 成玄英说：“有物者，道也。 道

非有而有，非物而物，混沌不分，而能生成庶品。”

不是有能生有，也不是物能生物，而是混沌不分，不
混而混，不成而成，虽混而成，虽成而混，而成庶类万

物。 以物来开显道的形态、品貌、性质。 “言至道之

为物也，不有而有，虽有不有，不无而无，虽无不无，
有无不定，故言恍惚。”道是非有非无，即有即无，

有无恍惚混沌的东西。 道度越了具体的、个别的有

与无，说其为有，它不是有，说其为无，它不是无。
“言物者，欲明道不离物，物不离道，道外无物，物外

无道，用即道物，体即为道。”与物相依不离，离道

无物，离物无道；互为体用，从道体而言，物由道生，
道外无物；从道用而言，道生物，物外无道。 道生物，
道是本是体；物从道生，物是末是用。 体用、本末这

种不离不杂的关系，是中国哲学理论思维的特色。
物由非无非有中，渐次成为抽象的哲学概念。 既抽

象而离物，又具体而在物。
物犹道。 宋明理学家融实和合儒释道三家物的

理论思维，从讲道以物的非有非无的恍惚中脱孕而

出，他们试图摆脱物质世界的多样复杂性，追求现象

界背后的统一性本体。 周敦颐在《太极图说》中构

建从无极而太极到万物化生的多阶段、多层次、多环

节的逻辑结构系统。 王安石“荆公新学”，横扫汉唐

以来注疏、考据、训诂之学，以义理解经。 其《三经

新义》为其变法奠定理论基础，其老子《道德经注》
构建了道（天、气、太极）—阴阳—五行—万物的逻

辑结构，在这个逻辑结构的演化中，由于变化、损益、
体用、本末等概念的连接、转换，而使其逻辑结构系

统化、有序化。 他吸收老子道的能动性，而排斥道先

天的神秘性；取《洪范篇》五行思想资源，而弃其天

命论思想，而开一代思想之新风。 邵雍把王安石的

道的逻辑演化的程序颠倒过来。 “道为天地之本，
天地为万物之本。 以天地观万物，则万物为万物；以
道观天地，则天地亦为万物。”尽管天地万物是多

样复杂，性质各异， “天地万物则异矣，其于道一

也”。 他的道观、物观、天地观，从各种不同视角来

观察、体认天地万物差异，终于悟出“道一”为其统

一性的本体，这是对于一切差异性的基于形而上者

之谓道的自觉。
张载从物与物相联系中体认物的内涵。 “物无

孤立之理，非同异、屈伸、终始以发明之，则虽物非物

也。”物都处在时空的相互对待联系、互为条件中，
若割断这种相联相依，则虽物非物。 万物之间的同

与异、屈与伸、有形与无形相感应而成物；没有物与

物之间的相互感应，虽说是物，实非是物，任何物之

间的感应都必须以时空为自己运动、联系的存有形

式。 张载对物生成流程的见解易简了周敦颐与王安

石的化生中介环节，从而凸显物物之间的动态性、联
通性。 李光地释曰：“如阴非阳则无始，阳非阴则无
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终。 故非有同异者有无相感，则事不见其成。 事不

见其成，则虽有物而无物之用矣。”万物都在相待

相依中成就自身。
物为理为心。 物的概念内涵随时代变迁而发生

变化。 其内在逻辑价值经充实、丰富、引申，而开出

新生面。 程颐说：“物犹理也。 犹曰穷其理而已也。
穷其理，然后足以致之，不穷则不能致也。”“物犹

理也。”物中包含着理，因为每个事物都具有理，所
以格物就为穷理。 青年王守仁笃信程朱格物穷理。
“一草一木皆涵至理，官署中多竹，即取竹格之，沉
思其理不得，遂遇疾。”竹子的理没有格出来，反而

病了。 物中有理，并非物就是理。 若以物即理，就把

形而上之理与形而下之物混淆了，这是程颐所反对

的。 朱熹发扬张载、程颐思想，“合天地万物而言，
只是一个理，及在人，则又各自有一个理”。 有这

个理，便有这个天地。 如果没有这个先天地的理，就
没有天地，没有人和万物。 有了天地万物以后，理便

寓于天地万物之中。 从这个意义上说，物为理。
程、朱“格物穷理”，是向外在的物、事上求索

理；陆九渊和王守仁“心即理”，是向内心求索理。
陆九渊假孟子“万物皆备于我”，而发为“此心此理，
我固有之，所谓万物皆备于我，昔之圣贤先得我心之

所同然者耳”。 此心与理，非外物赐予，而是我固

有的；并把“我”解为我心，而非我身。 我心即其立

乎其大的本心，以心为其哲学理论思维的形而上者。
王守仁阐发陆的心即理为良知说，主心外无理，心外

无物，“物者，事也。 凡意之所发，必有其事，意所在

这事，谓之物”。 主体意识在于事亲、事君，事亲、
事君便是一物，心意的活动即是物。 物在心意便无

自身的独立性、客观性。
方以智与程、朱、陆、王异趣，他在《物理小识自

序》中说：“盈天地间皆物也……所见所用，无非事

也，事一物也。 深而言性命，性命一物也。 通观天

地，天地一物。”物是离人主体意识的客观存在，为
人所见所用。 他批判舍物言理言心。 王夫之认为，
所谓理是客观事物变化的规律、规则，“理者，物之

固然，事之所以然也”。 理作为万事万物的当然的

规则，是不能脱离事物的。
人生活在天地间，实践活动不离天地。 人的衣

食住行用，无时无刻不与物打交道，人若离物、无物，
一刻也不能生存。 物是人生存的基本需要，因此，中
国先贤的哲学家、思想家首先在与物的交往、对话

中，对物产生各种不同的、精到的体认；或以为是有

形相的多样性物体，或以为是概念表示的形式，或以

为物自虚即空，或以为物为道之所生，物犹道，或以

为物为理为心。 凡此种种，形式各异，看似矛盾，相
待相斥，但互鉴互学，互渗互济，各个哲学学派及其

哲学家、思想家都在相互切磋对话、交感相应中使物

的概念、范畴得以完善，而成为中国的哲学中具有独

立特色和价值的概念、范畴。 物作为概念、范畴，其
本身已度越具体而成为抽象的概念，而又存在于不

同形态、性质的形相、无形相之中。
既明中国哲学的物的内涵，便要进而追求物的

概念、范畴怎样产生的，换言之，天地万物从哪里来

的？ 对此哲学基本问题的回答，中西殊异。 中国古

代哲学思想家认为“和实生物，同则不继”。 和如何

生万物呢？ “先王以土与金木水火杂， 以成万

物”，是由多元的、相对相关、相生相克的五行杂合

而化生万物。 “天地絪缊，万物化醇，男女构精，万
物化生。”万物是天地、男女差分对待而又和谐共

存，事物融突和合而生。 万物都在和与同、天与地、
男与女等互相依赖的对待中产生、发育、存在。 独和

而五行不生，独男独女、独天独地均不会生物，犹如

独阴独阳不生，只有阴阳与天地参，互相交错融合而

生物。 “天地合和，生之大经。”天象征阳，地象征

阴，“阴阳合和而万物生”。 中国古代哲学家在反

思天地万物来源的基本课题上，均思议由多元事物，
形相、无形相融突和合而生，与西方哲学家以一元形

相、无形相生物大异其趣。 西方哲学从泰勒斯、赫拉

克利特、亚里士多德到费尔巴哈，都以一元的第一性

本体作为天地万物产生的最后根据，犹如唯一的上

帝创世纪，展现非此即彼的二元对抗性、斗争性、独
断性。 中国哲学多元融突和合，而具有多元包容性、
和谐性、海纳性。 中西哲学理论思维从源头上便分

道扬镳。
若说以多元有形相者融突和合化生天地万物，

那么“有”则以无形相的“无”化生天地万物。 “天下

万物生于有，有生于无。”王弼注：“有之所始，以
无为本。 将欲全有，必反于无也。”有的端始是无，
以无为本，因此无形无名是万物所以然者的宗主。
道常无名，道隐无名，道常无为。 换言之，以无为道，
道为无。 “道之为物也，不有而有，虽有不有，不无

而无，虽无不无，有无不定，故言恍惚。 所以言物者，
欲明道不离物，物不离道，道外无物，物外无道，用即
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道物，体即物道。”成玄英以双遣双非的思维方法，
非有非无，非无非有。 从用上看，道生物。 从体上

观，物由道生，物就是道。 道能生物，道是本，物以道

生，物是末。 道生物，犹母生子的关系。 天地万物是

由无形相的无或道而化生。
佛教与道家异，不是外在的无形相的无或道，而

是内在的心或识。 佛教主张“万物唯识” “一切唯

心”“识心见性”。 唯识宗认为宇宙万有，无非唯识

所变，是心意识上映现的影像。 能变现宇宙万象的

是识中第八识，即阿赖耶识，旧译为无没识，后译为

藏识，具有能藏、所藏、执藏三种意义。 此识又名为

本识、种子识、现识、它识、所知依、异熟识、无垢识

等。 一切根本器界、精神物质，都是阿赖耶识所变

现。 而所变现森罗万有，都只是假号、假名，并无自

性、实体，故知万物非真。 天台宗认为“众因缘所生

法，我说即是无（空），亦为是假名，亦是中道义”。
法是梵语意译，指一切物质、精神的东西，此处是道

理之义。 由于万物皆是因缘和合而生，无独立自性，
佛说即是空，事物（诸法）虽空，却显为形相，这即为

假，空、假是事物本来如此，又不相离而合乎中道。
空、假、中三层义理同时具足，是为“三谛圆融”，或
“一心三观”。

宋明理学家融合圆融儒、释、道三家思想，对天

地从哪里来的问题思考的角度更多元，思维更严密。
周敦颐的《太极图说》构建了从无极太极到万物化

生的逻辑系统。 王安石将《老子》与《洪范篇》的思

想相融合，构建了道（天、气、太极）—阴阳—五行—
万物化生的逻辑流程次序。 张载认为“物之初生，
气日至而滋息”。 二程认为 “万物之始， 皆气

化”。 在万物产生以后，万物中蕴涵着理，“物犹

理也”。 朱熹借鉴张、程思想，而讲“阴阳五行，七者

衮合，便是生物的材料”。 七者如何衮合生物，
“万物之生，从磨中撒出，有粗有细，自是不齐”。
细的轻的上升为天，粗的重的下降为地。

如果说从周敦颐到朱熹都为向外求索，以超越

主体意识的概念、范畴构建化生万物的逻辑结构，那
么，陆九渊和王守仁则转向内心世界求索。 陆九渊

借孟子的“万物皆备于我”命题，将“我”诠释为“此
吾之本心也”，即心生万物。 王守仁继承陆九渊，
认为“意所在之事，谓之物”。 物是一种心意识的

发动，意发于事亲、事君、仁民、爱物，便是一物，所以

说无心外之物，即物由心生。 王廷相批评陆王心意

识生万物，他认为气生万物，王夫之亦然，“人物之

生，皆絪缊一气之伸聚”，阴阳之气，相互交感密

切，而化生万物。
自先秦以来，中国哲学家、思想家都追究天地万

物从哪里来的问题，与西方哲学相似而分殊。 中国

哲学从先秦以至明清都以多元事物融突和合化生万

物，不同于西方哲学一元本体论。 或以道 ／物、道 ／
心、心 ／理、有 ／无、气 ／物、心 ／物、和 ／同等相待相关、
相济相渗、相承相释中多物、多元、多样相互圆融以

解构存在一元论，因为中国哲学化生之物，物本身亦

蕴涵多样性、差异性，中西哲学从源头上便成两路

向。 若以西方哲学的路向、标准观中国哲学，中国便

不是其所说的哲学；若以中国哲学的路向、标准观西

方哲学，西方哲学也不是其所说的哲学。 世界是多

元的，各民族追求智慧亦各有其所爱的智慧，因而，
世界四大文明古国，都有其爱智慧的哲学，不能以一

种哲学排斥、否定其他民族的哲学。

三、聚散气化

元亨利贞是人物生命存在的基本形式和演化进

程的逻辑顺序。 千变万化的大千世界，人、物及各种

现象的生死、荣枯，既有独立存在的多样性，亦有其

本质特征存在的共同性。 从思维视域观生死、荣枯

的运动形态，它们表现为凝聚性和离散性。
由于聚与散的运动，造就人与物多种形态的存

在和变化。 所谓凝聚性，是指事物、人际、民族之间，
都存在着聚合的指向和功能。 《说文》：“聚，会也。”
有会合、集合的意思。 《周易·系辞上》：“方以类

聚，物以群分。”朱熹注曰：“方谓事情所向，言事物

善恶各以类分。”由于事物、人类之间存在着所指

向的聚合，而使同质或不同质的形相、无形相构成一

共同的整体。 《国语》载：骊姬假君命杀大子申生，
又要杀重耳、夷吾，重耳逃避于狄，夷吾亦想逃亡到

狄，冀芮说：“且夫偕出偕入难，聚居异情恶，不若走

梁。”韦昭注：“聚，共也。 异情，谓各欲求入为君，于
义恶也。”聚合使各不同形态的形相、无形相的人

物、概念，按一定的逻辑顺序或聚合方式构成整体或

产生新事物，而发挥各事物的功能。 这种聚合成新

事物的功能，较原各形相、无形相聚合前的原功能，
不知要大多少倍，这是一种事物之间的凝聚力和吸

引力。 这种力的作用形成了群体、集团以至整体社

会，发挥着群体功能，而超越个体。
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所谓离散性，是指事物、人际之间存在着一种离

散的趋势和功能。 《说文》：“散，杂肉也。”王筠句

读：“散字从肉，故说曰杂肉，实是散碎通用之字。”
林义光《文源》：“散为杂，无杂肉之义……本义当为

分散之散。” 《周易·说卦传》：“雷以动之，风以散

之。”荀爽曰：“震卦用事，天地和合，万物萌动也。”
李鼎祚曰：“万物上达，布散田野。”有散发、打开、
散落、散心等意思。 荀子曰：“不隆礼，虽察辩，散儒

也。”杨倞注：“散，谓不自检束，《庄子》曰：以不材木

为散木。”散儒不自检束、不尊崇礼法，虽明察善

辩，但不是合格的儒生。 现代物理学证明物体、分
子、原子、电荷、磁极以及基本粒子内部都存在离散

现象，由于事物之间存在离散性，而使各事物具有相

对稳定的质的规定性。 事物的凝聚性与离散性这两

种力量，构成事物的矛盾运动。 在中国哲学理论思

维中，便构成气的运动的基本形态，表示气与人物之

间的联通。
气，《说文》：“馈客刍米也。 从米，气声。”段玉

裁注：“按从食而气为声，盖晚出俗字，在假气为气

之后。”引申为云气、节气、气息、气味、生气、气势、
志气、意气、风气等。 既与自然现象物体联通，又与

主体人的精神状态、健康情况相关。 春秋时，聚散与

气的联系是单一的。 战国时，庄子既将聚散范畴连

用，又与人的生死联通。 《庄子》载：“人之生，气之

聚也；聚则为生，散则为死。 若死生为徒，吾又何患！
故万物一也。”聚散往来，变化无定，人的生死随聚

散往来变化，互为终始，万物联通为一。 由于人的认

知、审美观的差分，各以其生为生，其死为死，犹各以

其美为神奇，各以所恶为臭腐。 这是因为物无美恶，
因各人的审美情感、旨趣及认知的差分而有美恶、神
奇、腐臭，所谓“臭腐神奇，神奇臭腐，而是非美恶，
何有定焉，是知天下万物，同一和气耳”。 王充接

着庄子讲，人 “死而形体朽、精气散，犹囊橐穿败

……精气散亡，何能复有体，而人得见之乎”。 他

认为“气之生人，犹水之为冰也。 水凝为冰，气凝为

人；冰释为水，人死复神”。 气凝聚为人，犹水凝聚

为冰，人死则精气散亡。 气之聚散运动，标志着人之

生死。
如果说孔子、老子、《左传》、《国语》和孟子论聚

散是分离单一的概念，亦未与气直接相联论述人的

生死，《庄子》、王充的聚散概念则以其运动形式与

气相联通，说明人的生死与气的聚散相融突，并出现

了多种形式。
其一，聚集而散的形式。 晋韩康伯在注 《周

易·系辞上》“精气为物，游魂为变”时曰：“精气絪

缊，聚而成物，聚极则散，而游魂为变也。 游魂，言其

游散也。 尽聚散之理，则能知变化之道，无幽而不通

也。”他依王弼贵无思想，论述聚极而散，散极而

聚，物极必反的气聚散生死的状态。 这与郭象主张

的“死生出入，皆欻然自尔”的独化有别。
其二，神灭不灭的形式。 神不灭论是佛教因果

报应论的基础。 有人诘难慧远说：“既化为生，又化

为死；既聚而为始，又散而为终。”气聚有生有灵，
气散人死照灭。 气聚成人，是生命的开始，气散人

死，是生命的终结。 慧远认为，人形尽而神不灭。
“形有靡而神不化，以不化乘化，其变无穷……论者

不寻无方生死之说，而惑聚散于一化，不思神道有妙

物之灵，而谓精粗同尽，不亦悲乎！”诘难者所谓方

生死之说，是被气的聚、散、生、死的变化所迷惑，以
为精气为神，精气与形同归于尽灭，而不知形尽而神

不灭的道理。 范缜与曹思文辩论神灭不灭时说：
“人之生也，资气于天，禀形于地；是以形销于下，气
灭于上。”人生资气禀形于天地，人死形体销于地，
气灭于上，人死神灭。

其三，聚散有气的形式。 聚散是顺事物之理而

变化运动的一种形态。 张载说：“天地之气，虽聚

散、攻取百涂，然其为理也顺而不妄。 气之为物，散
入无形，适得吾体，聚为有象，不失吾常。”气不能

不聚而为万物，万物不能不散而为太虚。 “太虚无

形，气之本体，其聚其散，变化之客形耳”，“气之

本体”是指气的本来状态，并非无形的太虚之外另

有其“本体”。 聚散是太虚之气所具有的两种变化

形态。 气（太虚）聚则为物，物散则为气（太虚）。 这

是张载哲学理论思维的内在逻辑理路。 聚散是联通

气（太虚）与物的中介环节。 聚改变了气的无形太

虚的本来状态，使气成为有形相可见的物；散则改变

了客体物有形相可见的状态，使物成为无形相太虚

的气的本来状态。 “气聚则离明得施而有形，气不

聚则离明不得施而无形。 方其聚也，安得不谓之客，
方其散也，安的遽谓之无。”就气聚有形相万物说，
是气在聚散运动中所表现的暂时状态（客形），便需

返回气的本来形态。 张载通过聚散而构建其哲学理

论思维体系。 这已度越了简易的气的聚散与人的生

死的关系，气成为人的生死聚散所以然的根据。
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王夫之弘扬张载思想，他说：“气之聚散，物之

死生，出而来，入而往，皆理势之自然，不能己止者

也。”气的聚散，人物的死生，出入往来，是自然而

然的有规则的趋势。 这种客观的理势，是不依人据

之为常，挥之而散，挽之而留的。 “气之往来在呼

吸，自稚至壮，呼吸盛而日聚，自壮至老，呼吸衰而日

散。”动物呼吸为聚散运动，从少到壮到老，呼吸由

盛而聚，由衰而散。 与动物不同，植物根于地，“阳
降而阴升，则聚而荣；阳升而阴降，则散而槁”。 以

阴阳升降为聚散运动形态。 聚散的载体有异，聚散

运动的存在形态亦有差分，但气作为抽象的概念，是
自足无损益的。 “气自足也，聚散变化，而其本体不

为之损益。”本体不因运动变化而损益，而聚与散

作为两种运动的形态，聚而显、生、荣、形，散而微、
死、槁、神，差分而对待。 对待而相互转化，聚而散，
散而聚；相互转化而互相不离融合。 “聚散相荡，聚
则成而荡其散者之弱，散则游而荡其聚者之滞也。
升降相求，阴必求阳，阳必求阴，以成生化也。”聚

散互相推动，聚成推进散弱，散通推动聚滞，互动互

推互补，构成互相依赖不分的整体聚散结构。
其四，聚散为理的形式。 程朱基于其理体论而

与张载、王夫之气体论分野。 二程说：“至如梦寐者

皆无形，只是有此理。 若言涉于形声之类，则是气

也。 物生则气聚，死则散而归尽。”理无形，物生而

寓于物中，气为形声等，万物的生死是气的聚散。
“物生者气聚也，物死者气散也。”二程所说归尽，
与张载所说物散而回归气（太虚）异，认为不能回归

本原之理。 “凡物既散则尽，未有能复归本原之地

也。”朱熹扬弃张载、二程思想，而集理学之大成。
朱熹说： “夫聚散者， 气也。 若理， 则只泊在气

上。”气有聚散运动变化的状态，理不可讲聚散，但
理泊在气上而聚散运动。 “ 气聚则生， 气散则

死。”人所以生，是精气的凝聚，精气尽时，魂气归

于天，形魄归于地而死。 朱熹进而认为，聚散生死互

为因果，而又互相转化。 他的聚散生死之说，是其理

气关系不离不杂的内在理路的展开。

四、相生相克

“和实生物”“聚散生死”，探索了天地人物从哪

里来、怎样来、如何生死、何能生死等诸多话题。 然

天地人物既生之后，人物之间的关系究竟如何，其存

在的基本方式是什么，基本趋向是什么？ 这就与五

行相生相克的理论联通。 五行在生物的运行中，具
有什么性质、作用、影响，以及与诸多万有联通中的

关系等，都需要做出回答。
五行的五，见于甲骨文。 《说文》：“五，五行

也。 从二。 阴阳在天地间交午也。”段玉裁注：“水
火木金土，相克相生，阴阳交午也。”行，见于甲骨金

文。《说文》：“行，人之步趋也，从彳，从亍。”有行

走、行伍、行业、商行、行动、行程等意思。 五行一般

是指与人们日常生活接触最多、使用最频繁、构造最

简单的事物，也是人们维持生命存在最起码、最必

需、最直接的生活资料。 中国古史传说中的燧人氏、
伏羲氏、神农氏都与水火木金土有关。 《尚书·甘

誓》载：“有扈氏威侮五行，怠弃三正。”后世注家都

以五行为金木水火土。 《尚书·洪范》讲五行，与
《甘誓》同。 《国语·郑语》记载郑桓公与史伯的对

话，讲到如何和实生物，史伯说：“先王以土与金木

水火杂，以成百物。”史伯把五行作为抽象的哲学

命题，用理论思维形式，说明万物与五行的内在关

系，以为五行是天地万物生成的基本资料。 换言之，
由于多样性、差异性的五行质料经杂合成百物，说明

这五种质料是构成天地万物的根本。
因为多样性、差异性，在杂合形式的旅途中，五

行自身就会发生多种形式的变化，于是便产生了五

行相生相胜的融突的主张。 这是人们对大千世界五

行间关系的体认。 一般认为五行相生相胜说是邹衍

提出的。 其实， 《左传》 中已有这种思想的闪光。
《昭公三十一年》记载当年十二月的日食，史墨对赵

简子说：“庚午之日，日始有谪，火胜金，故弗克。”

庚午那一天，太阳开始有灾，火胜金，吴国攻入楚国

郢都，但不会最后胜利，火克金。 《哀公九年》载，吴
国攻郑国，晋国赵鞅为救郑国而占卜，灼龟之兆是水

流向火。 史墨说：“炎帝为火师，姜姓其后也。 水胜

火，伐姜可也。”姜姓是火师炎帝之后，水胜火，攻
打姜姓可以。 战国末年邹衍总结了以往五行生克

论。 在《史记·孟荀列传》中附有《邹衍传》，据载他

著书“十余万言”，均已佚。 在别书所引有“邹子终

始五德，从所不胜。 木德继之，金德次之，火德次之，
水德次之”。 虞土，夏木，殷金，周火。 “邹子曰：
‘五德之次，从所不胜。’ 故虞土、夏木、殷金、周

火。”朝代的更替受五德终始的制约。
董仲舒融突和合先秦儒、道、名、法、阴阳家思

想，构建了新儒学，撰《五行相生》《五行相胜》《五行
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顺逆》等篇。 “五行者，五官也，比相生而间相胜

也。”五行相生相胜，关系官员是否忠于职守，亦关

系能否遵照自然时节规律办事。 如木为生之性，劝
农事，勿夺农时，则树林华美，反之纵恣、淫乐，夺民

时、民财，则茂林枯败，等等。 这便是五行的顺逆运

动形式。
朱熹将五行与阴阳相融合，构建了原于理而究

于诚的五行结构，他说：“天地生物，五行独先，何事

而非五行，七者衮合，便是生物底材料。”生物的材

料，朱熹也称为质料。 阴阳五行之气，衮在天地中，
精英之气为人，渣滓之气为物。 于是阴阳五行的衮

合、杂合，与五行的相生相克便成为天地万物的最基

本原理，表示整个天地万物都统摄在其中，如自然现

象的五方、五材、五味、五事、五色、五星；社会现象的

五官、五臣、五常；人身的五脏、五腑、五体、五窍；人
的情感意识的五志、五声等，这是一个既从宏观到微

观，又从纵向到横向的结构系统。 它对中国传统政

治、经济、文化、哲学、历史、艺术、宗教信仰、地理堪

舆、星相等有很大的影响。
元亨利贞涵盖自然、社会、人生、生命的大化流

行，生生不息。 这个有生命的人类宇宙自然世界，不
是神的恩赐，而是由多样形相、无形相者融突和合而

成，如阴阳五行七者衮合，和而生物。 衮合的过程就

是大化流行的途中，由于凝聚与离散的作用，而构成

人物的生与死、草木的荣与枯、社会的兴与衰、国家

的富强与贫弱等现象。 聚散所成就的各种多元世界

现象之间，既矛盾又融合，既差分又合一，既相生又

相克。 这种关系的紧张，给大化流行、生生不息以无

穷的活水，促使自然、社会、人生多样性光辉灿烂，美
美与共。
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ｔｈｅ ｒｅｌａｔｉｏｎｓｈｉｐ ｂｅｔｗｅｅｎ ｔｈｅ ｕｎｉｖｅｒｓｅ ａｎｄ ｔｈｅ ｈｕｍａｎ ｂｅｉｎｇｓ ａｆｔｅｒ ｔｈｅ ｃｒｅａｔｉｏｎ ｏｆ ｔｈｅ ｕｎｉｖｅｒｓｅ？ Ｔｈｉｓ ｉｓ ｒｅｌａｔｅｄ ｔｏ ｔｈｅ ｆｉｖｅ ｅｌｅｍｅｎｔｓ ｗａｔｅｒ，
ｍｅｔａｌ， ｗｏｏｄ， ｆｉｒｅ ａｎｄ ｅａｒｔｈ． Ｉｎ ｔｈｅ ｐｒｏｃｅｓｓ ｏｆ ｈｙｂｒｉｄ ｆｏｒｍ， ｔｈｅ ｄｉｖｅｒｓｉｔｙ ａｎｄ ｄｉｆｆｅｒｅｎｃｅ ｏｆ ｔｈｅ ｆｉｖｅ ｅｌｅｍｅｎｔｓ ｗｉｌｌ ｐｒｏｄｕｃｅ ｔｈｅ ｔｏｐｉｃ ｏｆ
ｈａｒｍｏｎｙ． Ｉｎ ｔｈｅ ｉｎｔｅｇｒａｔｉｏｎ ｏｆ ｔｈｅ ｆｉｖｅ ｅｌｅｍｅｎｔｓ ｗｉｔｈ Ｙｉｎ ａｎｄ Ｙａｎｇ， ａｌｌ ｔｈｅ ｐｈｅｎｏｍｅｎａ ｏｆ ｈｅａｖｅｎ ａｎｄ ｅａｒｔｈ ａｎｄ ｌｉｆｅ ａｒｅ ｃａｐｔｕｒｅｄ ｖｅｒｔｉ⁃
ｃａｌｌｙ ａｎｄ ｈｏｒｉｚｏｎｔａｌｌｙ ｉｎ ｔｈｅ ｆｉｖｅ ｅｌｅｍｅｎｔｓ， ａｎｄ ｅｘｅｒｔ ａ ｇｒｅａｔ ｉｎｆｌｕｅｎｃｅ ｏｎ ｔｈｅ ｔｒａｄｉｔｉｏｎａｌ Ｃｈｉｎｅｓｅ ｐｏｌｉｔｉｃｓ， ｅｃｏｎｏｍｙ， ｃｕｌｔｕｒｅ， ｔｈｏｕｇｈｔ，
ｐｈｉｌｏｓｏｐｈｙ， ｈｉｓｔｏｒｙ， ａｒｔ， ｒｅｌｉｇｉｏｎ， ｇｅｏｇｒａｐｈｙ， ｇｅｏｍａｎｃｙ， ａｓｔｒｏｌｏｇｙ ａｎｄ ｓｏ ｏｎ．

Ｋｅｙ ｗｏｒｄｓ：Ｙｕａｎ Ｈｅｎｇ Ｌｉ Ｚｈｅｎ； ｇａｔｈｅｒｉｎｇ ａｎｄ ｄｉｓｐｅｒｓｉｎｇ ｏｆ Ｃｈｉ； Ｈｅ ｇｅｎｅｒａｔｅｓ ｅｖｅｒｙｔｈｉｎｇ； Ｙｉｎ－Ｙａｎｇ ａｎｄ ｆｉｖｅ ｅｌｅｍｅｎｔｓ； ｇｅｎｅｒａ⁃
ｔｉｏｎ ａｎｄ ｒｅｓｔｒｉｃｔｉｏｎ

３２１

元亨利贞———中国哲学元理之一


