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张载 “太虚即气”的界说与价值意蕴

◎ 范立舟

内容提要 张载将世界之本源归结为“气”，“太虚”是“气”的本然状态，是“气之本

体”，太虚之气通过阴阳二端的感通之变，生成万物，而万物最终又必然散入无形，归于太

虚。其内在驱动力是“神”。“神”具备一定的精神性要素，但仍然归属于“太虚”。从
“感应”的引入到“道”“性”“理”的介入，张载的宇宙观就不再是一项单纯的本体论，而

是被注入有浓郁价值关切的“人道”情怀。从“气”到太虚、万物、阴阳，从“神化”到“天

道”“性”“心”，这个气象万千的世界，被张载界定为“太和”，“太和”是世界的本来精神状

态。张载的思想宗旨，凸显“性与天道”的统一，也是以“天人合一”的境界为最后的精神归

宿，实现了本体论与人性论的合一，将道德实践的完成安置在本体论思想的理论架构之中。
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气一元论是张载思想中最具特色的理论内容之

一。在宋代理学家中，把“气”提升为自己思想的最

高范畴，从而将其视为宇宙本体，惟有张载一人而

已。故而，中国大陆的学者自 1949 年至 1979 年间，

一向视张载为“唯物主义”思想家。① 然而，在详尽

阐证张载思想的本质属性的同时，在将张载的自然

观与认识论归结为唯物主义的同时，我们也会发现，

张载思想并不仅仅醉心于脱离社会与人类事务的纯

粹形而上学的思辨，他与同时代的思想家一样，都对

社会的发展与历史的进程表现出一种参与意识和执

着热情，为追求正义、公正、秩序和富有效率的理想

社会，他们往往借助于已有的历史文化传统，以理想

政治和理想社会为终极目的，勾勒政治蓝图，筹划政

治方案，提供政治实践的路径，这类以某种理想政治

为依归，对社会展开以制度安排为核心的精致构想

并创制理论形态和行为方式系统想定。那么，我们

的问题就自然生发了: 张载“太虚即气”的论证与他

宣讲的价值之间有什么关系? 这种价值宣讲又与他

的政治社会关怀呈现何种关系?

① 最具权威性的论述是张岱年的《张横渠的哲学》( 《哲学研
究》1955年第 1期) 直接认为，张载“是北宋时代最伟大的唯物论
者，他在与佛家唯心论的斗争中，建立了卓越的唯物论哲学体系。”
并且，“他的唯物论哲学，是和他对于人民生活的关心与注意有密
切关联的。”杨向奎的《论张载》( 《文史哲》1963 年第 1 期) 、《论张
载( 续完) 》( 《文史哲》1963 年第 2 期) 则认为张载思想有一个从
“唯心论向唯物论的转变”。张载不是理学家中的正统派，尽管《西
铭》中表述的思想是唯心论的，但在《正蒙》中却有着对物质世界的
详尽解释。在认识论层面，张载思想也有一个曲折转变的过程。
冯友兰最后完工于 20世纪 80年代的《中国哲学史新编》( 三卷本，
人民出版社，1999年) 没有过多地强调张载学说的阵营归属，但还
是将张载的本体论说成具备着唯物主义属性的，认为其思想方法

是合乎辩证法性质的。日本学者比较专注于研究中国古代“气的
思想”，在此，张载是一个无法回避的巨大的存在。大岛晃《邵雍、
张载的气的思想》( ［日］小野泽精一、［日］福永光司、［日］山井涌:
《气的思想———中国自然观和人的观念的发展》，李庆译，上海人民
出版社，1990年) 并不刻意地界定张载“气”思想的属性，而重点揭
示张载思想中“气”与“太虚”的关系以及“气”与“性”的关联性所
在。当然也有不同意将张载纳入“唯物主义”阵营的意见，如陈玉森
的《张横渠是一个唯心论者》(《哲学研究》1955年第 4期) 指出，“横
渠是认为宇宙是气所构成的，问题不在这里，而在于他认为气中有性，

‘性为气所固有’，‘性’这个术语，在横渠哲学中实质是指精神。”
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一、“太虚即气”界说的内在逻辑结构

“理学开山”周敦颐以“太极”为宇宙本体，张载
则以“气”取代之。他将世界之本源归结为“气”，“太
虚无形，气之本体，其聚其散，变化之客形尔。”①“气”

生成万物，“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。太虚不能无气，气不能不聚而为万物，

万物不能不散而为太虚。循是出入，是皆不得已而然

也。”②“气”的存在状态无非有两种: 一为“聚”，一为
“散”，聚而为万物，散而为“太虚”。“太虚”是“气”散
后的一种状态，是“气之本体”，它不是“无”，也不是
“空”，而是“气”的一种原始本然状态。“太虚”之气
与聚而为万物的有形之气的区别不是本质上的有无

之别而是幽明之别，“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，安得遽谓之无? 故圣人仰观俯察，但云‘知幽
明之故’，不云‘知有无之故’。盈天地之间者，法象
而已;文理之察，非离不相睹也。方其形也，有以知幽

之因，方其不形也，有以知明之故。”③太虚之气在内

在本性的驱动下，通过阴阳二端的感通之变，生成万

物，而万物最终又必然散入无形，归于太虚。“气本之
虚则湛无形，感而生则聚而有象。有象斯有对，对必
反其为，有反斯有仇，仇必和而解。故爱恶之情同出
于太虚，而卒归于物欲，倏而生，忽而成，不容有毫发

之间，其神矣夫!”④“聚亦吾体，散亦吾体。”⑤整个宇

宙就处在这样一个由“太虚”而“万物”，由“万物”而
“太虚”的“气”运变化过程中，犹如“气之聚散于太
虚，犹冰凝释于水。”⑥这就是张载宣称的“一物两体，

气也;一故神，两故化。此天之所以参也。两不立则
一不可见，一不可见则两之用息。”⑦“太虚”之气能够
而且一定会升降飞扬，转换变易，这是一个动的世界，

一个活泼泼的世界，“气坱然太虚，升降飞扬，未尝止
息，《易》所谓‘絪缊’，庄生所谓‘生物以息相吹’、‘野
马’者与! 此虚实、动静之机，阴阳、刚柔之始。浮而
上者阳之清，降而下者阴之浊，其感通聚结，为风雨，

为雪霜，万品之流形，山川之融结，糟粕煨烬，无非教

也。”⑧“气”是有形状的物质，但却不是静止和凝结

的，它是生动活泼的，“苟健、顺、动、止、浩然、湛然之
得言，皆可名之象尔。然则象若非气，指何为象?”⑨

如果“气”不是一种真切的存在，就不会发生这样蓬勃
的运动。张载认为，“太虚”之气的运动变易的最终推
动力并不是来源于“气”之外，而是来自“气”之内部，

这个内在的驱动力，张载将它标称为“神”。“凡圜转
之物，动必有机。既谓之机，则动非自外也。”瑏瑠“惟神
为能变化，以其一天下之动也。人能知变化之道，其
必知神之为也。”瑏瑡“鼓天下之动者存乎神。天下之
动，神鼓之也，神则主于动，故天下之动，皆神为之

也。”瑏瑢在张载这里，解释万物的动因并不必像亚里士
多德那样在万物之外设定一个“不动的第一推动者”，

作为实体意义上不动的推动者，这是世界必然存在一

个不必在一起的，也不必接触的外在的“第一推动
者”，而且它自身是永恒不动的。瑏瑣 但是在张载看来，
“气”之运动变化的“几”，只能是源于内部的，“见易
则神其几矣。”瑏瑤“几”是神变的形式，“凡可状，皆有
也;凡有，皆象也;凡象，皆气也。气之性本虚而神，则
神与性乃气所固有，此鬼神所以体物而不可遗也。”瑏瑥

“神”是“太虚”固有的本性，是天道气化以生长万物的
内在根据，“神，天德;化，天道。德，其体;道，其用;一于
气而已。”瑏瑦所以，气之变化，说到底就是神之变化。

二、从“神化”“感应”过渡到“天道”“人道”

劳思光指出，张载的上述说法可以表示一种沟

通形而上学和价值理念的观点，“盖以‘神化’为
‘天’之‘道’与‘德’，而以能‘穷神知化’为人之‘合
乎天德’也。”瑏瑧从这个角度讲，“神”具备着一定的
精神性的要素，但仍然是归属于“太虚”的臣僚，而

①

⑦

⑨

瑏瑠

瑏瑢

瑏瑣

瑏瑥

瑏瑧

②③④⑤⑥⑧ 张载:《正蒙·太和篇第一》，《张载集》，章锡
琛点校，中华书局，1978 年，第 7、7、8、10、7、8、8 页。
张载:《横渠易说·说卦》，《张载集》，章锡琛点校，中华

书局，1978 年，第 233 页。
瑏瑡瑏瑤瑏瑦 张载:《正蒙·神化篇第四》，《张载集》，章锡琛点

校，中华书局，1978 年，第 16、18、18、15 页。
张载:《正蒙·参两篇第二》，《张载集》，章锡琛点校，中

华书局，1978 年，第 11 页。
张载:《横渠易说》，《张载集》，章锡琛点校，中华书局，

1978 年，第 205 页。
［古希腊］亚里士多德: 《物理学》，张竹明译，商务印书

馆，1982 年，第 242 ～ 247 页。
张载:《正蒙·乾称篇第十七》，《张载集》，章锡琛点校，

中华书局，1978 年，第 63 页。
劳思光:《新编中国哲学史》( 三卷上) ，广西师范大学出

版社，2012 年，第 136 页。
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不是脱离“太虚”独立存在的精神本体。杨向奎讲
得对:“虚是气的形状，而神是气的作用，不神则没
有万物的发生，而气是死气。”①“太虚者，气之体。

气有阴阳，屈伸相感之无穷，故神之应也无穷; 其散

无数，故神之应也无数。虽无穷，其实湛然; 虽无数，

其实一而已。阴阳之气，散则万殊，人莫知其一也;

合则混然，人不见其殊也。形殊为物，形溃反原，反
原者，其游魂为变与! 所谓变者，对聚散存亡为文，

非如萤雀之化，指前后身而为说也。”②“气有阴阳，

屈伸相感之无穷”的“感”的环节及其功能，串联起
“气”的无形与聚集状态。“感”就是感应，这种功能
使天地万物和谐地统一起来，感应过程中的变化规

则以及万物产生以后的演化程序，张载称之为“天
道”，“天道四时行，百物生，无非至教; 圣人之动，无
非至德。”③“天不言而四时行，圣人神道设教而天下

服。诚于此，动于彼，神之道与!”④“天道”还能够派

生出“天性”，两者总体而言是使用场景与观察角度不
同却意涵相同的词语，“以万物本一，故一能合异; 以
其能合异，故谓之感; 若非有异则无合。天性，乾坤、

阴阳也，二端故有感，本一故能合。天地生万物，所受

虽不同，皆无须臾之不感，所谓性即天道也。”⑤从“天

道”的基点向前迈进一步，横渠又揭出“天理”的范
畴，“若阴阳之气，则循环迭至，聚散相荡，升降相求，

氤氲相揉，盖相兼相制，欲一之而不能，此其所以屈伸

无方，运行不息，莫或使之，不曰性命之理，谓之何

哉?”⑥“天理者时义而已。”⑦在张载思想里，“天理”
“天性”“天道”的意义是相近的，就是指万物变迁的
趋势和规则。冯友兰认为，张载“气”之“聚散攻取”

都有一定规律可以依循，“故物之生有一定的次序;

一物之成，有一定的结构组织。此所谓‘天序’‘天
秩’也。此即所谓‘理’。”⑧尽管张载较少讲到“理”

的意涵，但是，从“感”的引入到“道”“性”“理”的介
入，张载的宇宙观就不再是一项单纯的本体论而是被

注入有浓郁价值关切的“人道”情怀。杨向奎指出，张
载继承了“思孟学派的道德学，从道德学的观点来追
溯世界的本体。这一种思想方法很容易陷于唯心主
义范畴，但也应当分别情况来说。哲学家根据自己的
认识，可以给宇宙以种种说明，可以说世界是义理的，

或者是非义理的，问题是这一个宇宙究竟属于第一性

还是第二性的。比如思孟学派，以为除了这一义理世

界，再没有实体世界。这是一元论的唯心主义。如果
哲学家认为物质世界本身的性质是义理的，也是合理

的，因为是义理的所以人性本善，因为是合理的所以

大化流行，但它不能脱离物质而独立，是由物质所决

定的精神存在，这还是唯物主义的体系。”⑨这是在肯
定横渠所建构的物质世界的同时，也注意到横渠为这

物质世界所注入的精神要素。

张载在将“太虚即气”设定为世界的本质存在
的同时，又将“太虚即气”想定为世界的价值依据。

他用“神化”这个概念来解释“太虚”的作用，说明这
种作用的普遍性和有效性，以此进一步阐明世界价

值存在的真实不妄。然而，他对作为世界统一性的
概念———“气”的追溯和论证，又处处引向人的存
在。瑏瑠“由太虚，有天之名; 由气化，有道之名; 合虚
与气，有性之名; 合性与知觉，有心之名。”瑏瑡从“气”

推导出太虚、万物、阴阳，从“神化”推导出“天道”
“性”“心”，这个气象万千的世界，被张载界定为“太
和”，“太和”是世界的本来精神状态。所有感性可
以捕捉到的“气”的运动变化，就是“太和”存在的
真实证据和准确记录。“太和”才是存在于人伦日
用与大千世界里的“形而上者”，是这个世界的本
原。因此，“太和所谓道，中含浮沉、升降、动静、相
感之性”的意思是说，“太和”是自发地驱动对立统
一的矛盾运动并潜藏在一切事物之中。这样一来，
“太和之道”与“性”又天然地具备了内在的融通，
“气有阴阳，推行有渐为化，合一不测为神。其在人
也，智义利用则神化之事备矣。德盛者穷神则智不
足道，知化则义不足云。天之化也运诸气，人之化也

①

②

③

⑥

⑦

⑧

瑏瑠

瑏瑡

⑨ 杨向奎:《论张载》，《文史哲》1963 年第 1 期。
⑤ 张载:《正蒙·乾称篇第十七》，《张载集》，章锡琛点

校，中华书局，1978 年，第 66、63 页。
④ 张载:《正蒙·天道篇第三》，《张载集》，章锡琛点校，

中华书局，1978 年，第 13、14 页。
张载:《正蒙·参两篇第二》，《张载集》，章锡琛点校，中

华书局，1978 年，第 12 页。
张载:《正蒙·诚明篇第六》，《张载集》，章锡琛点校，中

华书局，1978 年，第 23 页。
冯友兰:《中国哲学史》，华东师范大学出版社，2000 年，

第 230 页。
杨国荣:《张载与理学》，《人文杂志》2008 年第 6 期。
张载:《正蒙·太和篇第一》，《张载集》，章锡琛点校，中

华书局，1978 年，第 9 页。



2020 年第 11 期

10

顺夫时。”①“气”的聚散变化是世界物质性的证明，

而“性”则是人的本质存在，由论证“气”的聚散变
化，到阐释“性”与“道”的真切内涵，这充分展现出
张载思想中天道与人道的贯通融汇，“性”作为与人
相关的规定，本于“太虚”之气。“天地生万物，所受
虽不同，皆无须臾之不感，所谓性即天道也。”②“阴
阳者，天之气也，刚柔缓速，人之气也。生成覆帱，天
之道也; 仁义礼智，人之道也; 损益盈虚，天之理也;

寿夭贫贱，人之理也，天授于人则为命，人受于天则

为性。”③因此，在张载这里，“性”即是“天道”，而
“天道”即是“太和”。“性”与“天道”的同一性得到
确认，“性”实际上就是“天道”的载体，是“道”落实
于具体事物之中的本质存在。“性者万物之一源，

非有我之得私也。惟大人为能尽其道，是故立必俱
立，知必周知，爱必兼爱，成不独成。”④是故“性”绝
不仅仅是人性，在“万物之一源”的意义上，它是对
包括人在内的所有事物的普遍性的肯认，它涵括了

所有物性和人性。“天地之塞，吾其体; 天地之帅，

吾其性。民吾同胞，物我与也”。⑤张载的代表性作

品《西铭》的基本宗旨已经清晰地指出“性”在物和
人中的贯通。

三、“太虚即气”的价值内涵

今之论者以为，张载“采取的方法，是把‘天

性’、‘天理’的唯心主义因素加以夸大，使之成为封
建道德观念，这样就使封建社会的道德观念与宇宙

本体‘气’联系起来。”⑥张载论“太虚”之价值意蕴，

是“至诚”的存在。“至诚，天性也。”⑦“诚”是儒家

思想的重要范畴，其原意是真实无妄的意思，它具有

本体与价值的双重含义，就价值而言，它讲的是品德

的高尚和践履的笃实，由此，“天道”还具有“信”的
品格，“天不言而信，神不怒而威，诚故信，无私故
威。”⑧正是因为“太虚”具有“诚”与“信”的价值品
德，所以其生成万物的功能强劲而不可阻挡，天地之

间也日渐臻于“富有”和“日新”，“富有，广大不御之

盛与! 日新，悠久无疆之道与!”⑨与此同时，“太

虚”还具备“至善”之德，“天地以虚为德，至善者虚
也。”⑩“至善”是至高无上的“善”的价值，它的内涵

就是孟子提出的“四端”。“至善”也是指“太虚”圆
满无缺的品性。“太虚者天之实也，万物取足于太

虚，人亦出于太虚，太虚者心之实也。”瑏瑡“虚者，仁之
原，忠恕者与仁俱生，礼义者仁之用。”瑏瑢“敦厚虚静，

仁之本; 敬和接物，仁之用。”瑏瑣“太虚者自然之道，行
之要在思，故又曰‘思诚’”瑏瑤“太虚”是天、物、人、心
和忠、恕、仁、诚的本源，是一切存在与价值的直接渊
源，是绝对圆满和充足的价值储藏之地。“太和”是
太虚之气的绝对和谐状态，这种和谐是宇宙的最高

和谐，也是宇宙间一切存在和谐的最后渊源，它既是

本体的和谐，也是阴阳二气运动变化所引起的矛盾

冲突平衡的和谐。“太和”一词，源于《周易》“乾”

卦之彖辞: “大哉乾元，万物资始，乃统天。云行雨
施，品物流形，大明终始，六位时成，时乘六龙以御

天。乾道变化，各正性命，保合太和，乃利贞。首出
庶物，万国咸宁。”瑏瑥王夫之对此赞许极高: “太和所
谓道，太和，和之至也。道者，天地人物之通理，即所
谓太极也。阴阳异撰，而其絪缊于太虚之中，合同而
不相悖害，浑沦无间，和之至矣。未有形器之先，本
无不和，既有形器之后，其和不失，故曰太和。”瑏瑦这
是一种美好崇高的价值境界，惟有达到这种境界，才

能懂得《周易》的精髓和宇宙的法则。而“太虚”的
这种价值品性，最终是要落实于人的价值理想的深

处，与面向“至善”的人融为一体。“太虚”成为人性
价值的渊薮。他用“天地之性”和“气质之性”两个
概念建构了人性内在的二重结构，“天地之性”是人
与万物共同的本性，它的特征是“至善”的，是价值
的最后取向; 人所处环境熏陶和所受教育影响获得

的属于个人的特殊的、具体的人性是“气质之性”，

这是善恶相杂的。“形而后有气质之性，善反之则天
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④

⑥

⑧
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瑏瑦
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地之性存焉。故气质之性，君子有弗性者焉。”①要达
到人性的完善圆满，就必须改造“气质之性”，回复
“天地之性”，张载所讲的修养论，就叫作“变化气
质”:“与诸生讲学，每告以知礼成性、变化气质之道，

学必如圣人而后已。”②“为学大益，在自求变化气质，

不尔皆为人之弊，卒无所发明，不得见圣人之奥。故
学者先须变化气质，变化气质与虚心相表里。”③但无
论如何，横渠认定人之性即太虚之性，人之善性，也来

自太虚的至善品性。否则“变化气质”没有结果。
“天地之性”规定了人性的价值取向，成为伦理规范的
终极根据。那么，只要人能够具备“天”的德性，人与
天最后终将会归于一。张载的思想宗旨，凸显出“性
与天道”的统一，以“天人合一”的境界为最后的精神
归宿，实现了本体论与人性论的合一，将道德实践的

完成安置在本体论思想的理论架构之中。既然人的
至善的天地之性是渊源于“太虚”的，则作为至善之内
涵的道德范畴无不渊源于“太虚”，即“天”。“至诚，

天性也。不息，天命也。人能至诚则性尽而神可穷
矣，不息则命行而化可知矣。”④仁、义、礼、智、信等儒
家的核心价值均来自“天”，“一物而两体者，其太极
之谓欤! 阴阳天道，象之成也; 刚柔地道，法之效也;

仁义人道，性之立也; 三才两之，莫不有乾坤之道也。
《易》一物而合三才，天地人一，阴阳其气，刚柔其形，

仁义其性。”⑤“礼亦有不须变者，如天叙天秩，如何可
变! 礼不必皆出于人，至如无人，天地之礼自然而有，

何假于人? 天之生物便有尊卑大小之象，人顺之而

已，此所以为礼也。学者有专以礼出于人，而不知礼
本天之自然。”⑥“孝道”也是一样，是“天之诚”在人世
间的表现，也是“天道”对人的绝对要求。“天所以长
久不已之道，乃所谓诚。仁人孝子所以事天诚身，不
过不已于仁孝而已。故君子诚之为贵。”⑦在“穷神知

化”的过程中，在人与“神化”合一的境界的不断探索
中，张载特别强调“诚”的重要性，可以说，在横渠这
里，“诚”是一种态度，它决定人能否最终臻于天人合
一的境界。“诚有是物，则有终有始; 伪实不有，何终

始之有! 故曰‘不诚无物’。”⑧“‘自明诚’由穷理而

尽性也;‘自诚明’，由尽性而穷理也。”⑨无论是“道问

学”的积渐之路，还是“尊德性”的顿悟之径，都离不开
秉性真诚的态度，性道合一、明诚相致是天人合一的唯
一途径。“儒者则因明致诚，因诚致明，故天人合一。”⑩

就这样，“天”被道德化为人性的本体根据，人性与天性
实现了本质上的贯通，道德成为人性和天性的当然之

物，“天人合一”的认识也就自然得到确立。

张横渠把“天”铸造为造化万物的生生不息的
最后源泉，又将“天”奉为人世间价值规范的最后源
泉，于是，“天”之“理”就是人的精神寄托与信仰的
最后归宿。他把社会的秩序安顿在自然的秩序之
中，社会秩序嵌入自然秩序之中，而现实生活中的人

伦关系都应该服从、遵循“天”的规范，按照“天”的
律令来框定人的行为。“生有先后，所以为天序; 小
大、高下相并而相形焉，是谓天秩。天之生物也有
序，物之既形也有秩。知序然后经正，知秩然后礼
行。”瑏瑡在这里，“天序”与“天秩”是自然的秩序，
“经”与“礼”则是属于社会和政治的秩序; “经正”
“礼行”，是以“知序”和“知秩”为前提条件的。这
种说法有一个不言而喻的假设: 作为自然秩序的

“天道”和作为社会秩序的“人道”的内在汇通。张
载“天人合一”最后的归宿，只能落实于理想社会与
和谐政治的论述里，因为只有在那里，他对“天道”

的关切才彰显出“人道”的光辉。张载论定和追求
的“民胞物与”的境界，是一种绝对的和谐情境，它
是“天人合一”说的北宋理学版本。“太虚即气”说
的要旨在于“气”既然是物质之本，那么同为物质世界
的人也就与物无所差别地构成一和谐统一的系统。
“太和”是描绘这种完美和谐状态最贴切的用词。
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