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性！多麼偉大的力量！多麼優美的儀表！多麼文雅

的舉動！在行為上多麼像一個天使！在智慧上多麼

像一個天神！宇宙的精華！萬物的靈長！」[3]；時隔

約兩千年之後，德國詩人荷爾德林又高聲吟詠道：

「只要良善、純真尚與人

心同在，人便會欣喜地拿

神性來度測自身。神莫測

而不可知？神如青天彰明

較著？我寧可信奉後者。

神本是人的尺規。劬勞功

烈，然而人詩意地安居在

大地之上。」 [4]海德格爾

通過對荷爾德林的解讀，

詩意的棲居竟成為濫調而

被今日地產商作為廣告，

讓人們甘心背負著物欲的

重壓、安於鋼筋水泥鑄就

的牢籠之中。大多數人並

未真正懂得海德格爾通過

荷爾德林的解讀，指向的

是「現代性」技術理性的

批判。以荷爾德林為代表

的德國浪漫派詩人，以神性規度人性，讓人性回歸

神性的純潔與高尚。海德格爾說：「他預先得知許

多未來的可能性：人類更高的形象、德國民族未來

的英雄事業、生活嶄新的美。」「荷爾德林的詩作

受詩的天命的召喚身不由己地表達出詩的本質。

對我們來說，荷爾德林是真資格意義上的詩人之

詩人及其詩何為？
——讀趙馥潔先生《靜致齋詩》引發的思考

■ 張 波
西北政法大學哲學與社會發展學院

「價值精研生碩果，人生長樂燦朝霞」，「靜

致齋中靜掩門，靜思極致鑄詩魂」[1]，李錦全先生

在《題靜致齋詩》中道出了趙馥潔先生在中國傳

統哲學價值論探討方面的獨闢蹊徑、碩果累累，也

道出了趙先生化思為詩、

體物成頌、比興志行、含

情吟詠的詩人情懷。趙馥

潔先生在八秩之望結集

《靜致齋詩》卷，「平生

立足於道根源而又遊走

於詩世界」 [2]，道本與詩

情相輔相成、相映成趣，

既不負平生七十年詩緣詩

情，也為後學研瞻其學、

識、志、行留存了更為豐

富的資料。讀《靜致齋

詩》卷，典雅古樸裝幀中

湧動著詩人的思考、追

求、境界與情懷，擊節彈

冠之餘不禁問道：詩人、

詩究竟何為？詩意的追問

何為？

一、「人，詩意的棲居」的現代性

批判意味辯正

當古希臘哲人普羅泰戈拉大膽說出「人是萬

物的尺度」之後，文藝復興中的莎士比亞讚美道：

「人類是一件多麼了不起的傑作！多麼高貴的理

摘 要：廣義的「詩」即是「思」，狹義的詩是人
受激情驅動對於生活世界有韻律的語言表現形

式，是前形而上學、外形而上學的表現方式，是

人類觀照自然、社會與人生的一種方式，也是人

的心靈放飛自我、自由翱翔的棲息方式。德國浪

漫派詩人們、詩化的哲人們以自身不同的言說方

式對於「現代性」予以反思批判，以追求「詩意的

棲居」、以反叛科技理性的霸權、以守護人文價值

與意義。東方傳統詩人們及其詩通過「感發志意」

「吟詠性情」、進於儒而棲於道，在內聖外王中、

在正心誠意中追求自在自由、群己和諧，最終達

到真、善、美相互融通的天人合一的境界。

關鍵詞：現代性批判；哲學價值論；天人合一的

境界
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詩。」[5]

以現代為座標來進行時代區劃，人們經歷了

前現代、現代、後現代，正步入一個「全球化時

代」。文藝復興以來的時代是一個人作為主體、人

作為主人覺醒的時代，人取代了上帝、在科學技術

與資本力量合謀的裹挾之下，人不僅意欲重塑自我

也重塑地球乃至宇宙。科學技術按照自身的法則

「座架」了整個世界：「本文所說的『座架』是根本

性的，因為它是存在命運性的。作為現代技術之本

質的座架源出於希臘人所經驗的『讓呈現』，亦即

邏各斯，源出於希臘語中的創作和設置。」[6]科學

技術成為一個魔術師，世界成為一個被它分解、組

合、擺置的大玩具。在這位魔術師背後，推動它的

力量則是資本及其對於利潤無止境的貪婪追求。

馬克思的政治經濟學批判，「它敲響了科學的資產

階級經濟學的喪鐘。現在問題不再是這個或那個

原理是否正確，而是它對資本有利還是有害，方便

還是不方便，違背警章還是不違背警章。無私的研

究讓位於豢養的文丐的爭鬥，不偏不倚的研究讓

位於辯護士的壞心惡意。」[7]整個「現代時代」人

類以理性的科學的自由進步的名義狂飆突進，以

追求真善美的名義企圖再造自然獲得幸福，以各種

「主義」企圖改造社會關係實現公平正義。當人驀

然回首才發現，自己所追求的那些美好的價值依

然海市蜃樓般縹緲遙遠。因此，馬克斯·韋伯認為，
現代性的發展本質上是理性化發展的表現。理性

化滲透到日常生活、科學技術、文化領域與政治組

織的各個領域；隨著理性化的肆意擴張，整個社

會將無可避免生活於官僚制的「鐵籠」之中。後現

代的代表性人物福柯試圖拆掉現代性的支柱，驚

世駭俗斷言：人作為「我思」主體的死亡——對貫
穿於19世紀的現代思想敲響了喪鐘：「對於所有那
些希望談論人及其統治或自由的人們，對於所有

那些還在設問何謂人的本質的人們，對所有那些

想從人出發人來獲得真理的人們，相反，對所有那

些使全部認識依賴於人本身之真理的人們，對於

所有那些若不人類學化就不想形式化、若不非神

秘化就不想神話學化、若不直接想到正是人在思

考就不想思考的人們，對所有這些有偏見和扭曲

的反思形式，我們只能付諸哲學的一笑——這就
是說，在某種程度上，付諸默默的一笑。」[8]在他

看來，人的出現，人的產生以及有關人的全部概念
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和知識體系只是歷史長河中某一瞬間所產生的，

是信奉人類中心主義知識形式的產物。

從現代主義肇始的文藝復興到後現代主義的

終結，從對於上帝的驅逐、世界的理性化的祛魅、

對人熱情的呼喚及其主體人概念的確立，到後現

代對於人的概念的反思與解構及其反概念、反總

體、反本質——反人類中心主義的異軍突起，重新
對於「神性」的呼喚，西方歷史似乎走過了一個輪

迴。相比較於馬克思對於現代性社會嚴肅的批判

性反思及其樂觀的革命性期待，馬克斯·韋伯在價
值中立前提下的現代性就是理性化的現代性反思

更多了一分悲觀的色彩；現代性理性化的「鐵籠」

只能期待「超凡魅力型」的領袖及其領導的革命

運動。海德格爾後期對於荷爾德林詩的闡釋，對

於作為藝術真理的「澄明」、「解蔽」的闡發，強

調「人，詩意的棲居」只是對於現代性反思激起的

一朵浪花，是對於科學技術對於真理的獨霸的反

叛，是對科技理性統治世界所導致的人的社會異

化的抗議。當我們的生活世界越來越深地被技術

「座架」、被資本「綁架」、被官僚權力「掌控」，人

還在哪裡呢？文藝復興以來那個被頌揚高歌、期

待並追求自由、平等、幸福、正義、進步的人在哪

裡呢？現代性主導下的不斷被塑造的世界，人的理

性並不高貴，他偉大的力量被異化，人再也不能自

稱為「宇宙的精華、萬物的靈長」，人再也不能「詩

意的棲居」。因此，後現代的旗幟性人物福柯斷言

「作為主體的人的死亡」，對於現代性主體人為

核心所產生的人類中心主義的價值觀「哲學的」、

「默默的」嘲笑，只是看似荒謬罷了。不是福柯瘋

了，而是現代性支配下的世界太瘋狂！現代性啟蒙

最終走向了自身的反面，啟蒙企圖實現理性的祛

魅、消除宗教性的神話，最終自己卻走向工具理性

統治的自由進步的神話，這也是霍克海默、阿多諾

《啟蒙辯證法》所要表達的主題之一。

現代性批判的哲人們和以荷爾德林為代表的

德國浪漫派詩人們，通過不同路徑的批判，以祈盼

人類社會有一個更美好的未來，以避免人類陷入

毀滅的淵藪。也許哲學家以理論的方式放大了人

類自身現代性進程中的荒謬性，但是它也讓人自

身更清楚地看到其以理性名義行動背後的非理性

及其後果的災難性。因此，也可以看到，哲人們在

現代性的反思批判中都鮮明地或者隱晦地都持有

哲學所必然具有的價值維度，即使那些聲言要保

持價值中立的哲人也無法迴避，其理論深處依然

保持對於人類命運的關切。否則，他們的理論思

考就不會引發持久的社會關注與迴響，其理論之

所以持久地引發了理論界的關注與迴響正在於它

切中了時代的問題，以批判的姿態引發了人們對於

自身的命運、自身的存在方式的關切與反思。無

論「人的死亡」的斷言如何驚世駭俗、令人望文生

義，哲學依然會保有其反思、追問、探求「人學」的

價值本色。

二、哲學價值論作為「詩化哲學」[9]

自有品格辯正

《中國傳統哲學價值論》（增訂版）作為趙馥

潔先生中國傳統哲學價值論的扛鼎之作，具有作

為形而上學的哲學所具有的系統性、嚴謹性與完

備性。它起於傳統哲學價值論原理的分析，結於

傳統價值論對於全球化時代來臨的價值觀照。它

將史與論相統一，遵循了歷史與邏輯相統一的法

則；「論從史出」使其論具有歷史厚重的基礎及文

本支撐，「史攝於論」使歷史的理論展現出其運用

詮釋學方法的價值論重構的鮮明特色與風貌。從

價值原理、學派取向、範疇關係到思維方式的排

列序次，基本遵循了從抽象的價值原則、關係向現

實具體的價值實現的模式，使哲學價值論探討從

歷史的理論走向現實，讓理論從過去走向當下、讓

理論從遙遠的形上天國回落人間。作為新增訂版

新增內容的「價值思維篇」部分，既顯示了哲學價

值論思考的深化與拓展，也構成了其有機的重要

的組成部分，甚至可以說沒有這一部分傳統哲學

價值論的探討是不完備的。這一部分才使理論不

再是鑑古式的理論觀賞，使理論與現實相統一，

從而使古老的理論煥發出當代的光彩，使古老的

智慧為全球化來臨的當代提供了珍貴的知識資

源，也印證了「一切歷史都是當代史」這一史論銘

言。史論統一、理論與現實統一、詮釋學的方法，

使得《中國傳統哲學價值論》在當代中國傳統哲

學現代化進程中獨樹一幟。趙馥潔先生哲學價值
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論構建中所遵循的「兩個統一」，可以看到對於黑

格爾哲學與馬克思哲學基本原則的借鑒與運用。

中國傳統哲學的價值論探討，對於借鑒、吸收傳統

豐富的知識資源，建構當代中國特色社會主義核

心價值觀，具有重要意義：「價值觀念是思想道德

的重要內容，對於教育、科學文化有重大影響。形

成科學的正確的價值觀念，對於優化社會的思想

觀念、精神面貌、道德意識、社會風氣，具有重要

作用；對於提高全民族的思想文化素質，鑄造優秀

的民族精神，特別是青年一代，有深遠意義。」[10]

將價值問題提升到哲學本性的高度可追溯到

新康德主義者李凱爾特與文德爾班。文德爾班肯

定價值概念對於哲學的完備性具有重要意義，主

張甚至把哲學可以歸結為價值論。「哲學絕不能

脫離價值的觀念，它總是強烈地、明顯地受到價值

觀念的影響。」哲學就是一般價值論。我們的世界

可二分為「事實世界」與「價值世界」，前者屬於自

然科學的知識，後者屬於人文科學的知識；自然知

識的命題是表示兩種表像的內容之間的歸屬關

係，價值命題則是表達估價主體和其被估價對象

之間的評價關係。「價值（不論是肯定方面與否定

方面）決不能作為對象本身的特性，它是相對於一

個估價的心靈而言……抽開意志與情感，就不會有

價值這個東西。」[11]作為價值可區劃為特殊價值

與普遍價值，前者是個別意識中的意志情感的表

達，後者則是一般意志情感的表達。文德爾班的價

值哲學無疑追隨發展了康德，而康德的理論則部

分源於對於休謨的批判與改造。他的價值哲學與

其老師一樣，具有先驗的形式的哲學的優點與缺

點。其凸顯哲學價值論在哲學發展中的重要性，區

劃事實判斷與價值判斷，區劃個別價值與一般價

值，凸顯價值作為價值評價的主體性價值觀，反對

所謂客觀價值論——價值絕不存在於客體的對象
之中，而是來自主體對於對象的價值評判，都是有

意義的創見。其主體性的價值觀念並不否認價值

對象的虛無，也不否認價值標準的普遍性、普適

性，而是凸顯價值作為精神文化現象具有鮮明的

主體性品格。

人們通常誤讀了馬克思理論，將其與康德及

其德國古典哲學決然對立起來，其實它們都具有

主體的能動的「建構主義」特點。馬克思說：「動物

只生產自身，而人再生產整個自然界；動物的產品

直接屬於它的肉體，而人則自由地面對自己的產

品。動物只是按照它所屬的那個種的尺度和需要

來構造，而人卻懂得按照任何一個種的尺度來進

行生產，並且懂得處處都把固有的尺度運用於對

象；因此，人也按照美的規律來構造。」[12]如果我們

將馬克思的觀點與康德及其新康德主義的價值哲

學觀對比，就會發現他們的基本觀點的一致性。他

們同屬於哲學的「建構主義」，只不過馬克思凸顯

的是人類「實踐創造」的活動，而康德及其傳人則

凸顯人類「理性的立法能力」。他們都認為，人類

與動物不同，這一觀點甚至可追溯至亞里士多德。

動物僅僅是適應自然並將其轉化為自身的生存本

能，而人卻能動地認識並按照一定的法則改造世界

（馬克思），或者人能動地運用自己理性的能力不

僅為自然立法而且以「自由意志」為根基為人的道

德與社會立法（康德）。黑格爾曾批評諷刺康德哲

學的先驗形式主義，所謂一切牛在黑夜都是黑的，

它失去了在時間之中歷史的具體的維度與內容，

但康德也曾說，揭示先驗的形式的要素與法則的

重要性，只需看看數學之中公理性法則確立的意

義，人們就不會否認自己工作的重要性。馬克思追

隨黑格爾，凸顯了社會的、歷史的、實踐的重要

性，一切法則（規律）——包括道德與價值法則的
具體規範因不同社會歷史條件而變，但他依然認

為人有其「固有的尺度」「按照美的規律」「按照任

何一個種的尺度」去實踐，他也按照自身的價值立

場與原則對於資本制度予以分析批判。這也印證

了文德爾班的觀點，真正的哲學——人文的社會
的科學必然立足於價值論，具有自身的價值觀。這

也說明了真正的完整意義的哲學，價值判斷統攝

事實判斷，工具理性服從於價值理性，而不是相

反。在近代康德哲學正是完整地體現了這一架構。

康德哲學在近代其突出的重要性在於，為科學的

形而上學開闢了道路，是科學形而上學的一個「導

論」。因此其哲學具有「元哲學」的意義，即使馬克

思哲學都具有康德及其德國古典哲學的「唯心主

義」[13]的鮮明印記。馬克思以歷史主義的實踐哲

學，通過辯證的方法對於以資本為基礎的社會形
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態的「人體解剖」作為對於社會歷史存在的「猴

體」解剖的鑰匙，真正深入到社會歷史之中，從而

揚棄並超越了德國古典哲學，開闢了認識社會存

在的歷史的實踐的全新維度。但是，馬克思早期的

「勞動異化論」批判或晚期的「政治經濟學批

判」，都針對的是將人僅僅作為工具而不是作為目

的——其批判理論遵循的就是康德式的「人是目
的」的價值原則。作為哲學價值論的探討與構建，

如果真正要達到哲學的尺規、哲學的高度，應當從

德國古典哲學，從馬克思哲學觀及其方法的學習

之中，去鍛煉哲學的思維能力、汲取哲學的智慧、

實現理論創新，這樣哲學價值論才會具有真正的

哲學品格，才會具有哲學所要求的理論的邏輯性、

嚴謹性、科學性。

三、「詩」作為原初的激情湧動

「思」的辯正

詩的本意是指人發自生命深處的臟器「心」受

激情湧動的「思」。《毛詩序》說：「詩者，志之所之

也。在心為志，發言為詩。情動於中而形於言，言之

不足，故嗟歎之，嗟歎之不足，故詠歌之，詠歌之不

足，不知手之舞之足之蹈之。」[14]這裡的「志」是意

欲表達的內在的情感、願望與衝動。這一願望與衝

動所要表達的是「思」（所謂心之官則思），當

「思」通過「言」外在地表現出來便形成了「詩」。

「思」是內在的「詩」，「詩」是表現出的「思」。因

此，「詩與思」儘管內外有別，卻具有統一性。受內

在表達衝動的驅使，把內在的思想、感受等平和地

用言語說出來，還不能夠完全得以表達內在的思

想與感受——言不盡意，於是便有更為強烈的表
達「嗟嘆」，進而就會有更為強烈的「詠歌」，在詠

歌的同時不自覺地便手舞足蹈起來。難能可貴的

是古人對於思想的表現方式及其過程能夠如此細

緻入微地予以描述，並與現代人的經驗相吻合。它

既可是普遍的經驗表達，也符合個別的體驗感

受。這裡的「詩」還不是人們所說的被吟詠的韻文

「詩」，也不是配樂的引吭高唱的「歌」，而是指原

初的內在思想活動所要表達的內容——即廣義的
「思」，它最初級的表現形式是「言說」，只有當言

不盡意時才升格為更高表現形式的「詩」和

「歌」，其表現的最高形式則是「歌與舞」合一的

載歌載舞。艾洛特說：「詩歌是生命意識的最高

點，具有偉大的生命力和對生命最敏銳的感覺。」

從中國詩學的原初理論來看，它只是較高的生命

感受和表現形式，生命最高表現形式是具有綜合

藝術形式的載歌載舞。

狹義的詩是人受激情驅動對於生活世界有韻

律的語言表現形式，是人類觀照自然、社會與人生

的一種方式，也是人的心靈放飛自我、自由翱翔的

棲息方式。《文心雕龍·明詩》云：「民生而志，歌詠
所含。興發皇世，風流《二南》。神理共契，政序相

參。英華彌縟，萬代永耽。」「詩有恆裁，思無定

位，隨性適分，鮮能通圓。若妙識所難，其易也將

至；忽之為易，其難也方來。」[15]詩歌所吟詠的是

人生而具有的情志，它與神理相契合並與政教相

配合，其豐富的文采為萬世之人所喜好。作為詩的

「思」是不拘一格的，是「隨性適分」的。《滄浪詩

話》說：「詩者，吟詠性情也。」凡詩人者皆是「性

情」中人。所謂「言為心聲」，詩作為心靈的律動以

最率真、飽滿的方式表現了一個人的個性、靈性、

才情。一首好詩必定具有「靈性」並展露出詩人的

「才情」。為何一首詩可稱之為「神來之筆」，一個

詩人被稱為「天才詩人」，就是因為他道出了「人

人心中有卻筆下無」的情思，他仿佛通神般在某種

情境之中爆發出靈感，並吟詠出千古絕唱的名篇。

人人都有感觸但卻不會人人成為詩人，詩人每天都

會有所感觸，但卻不可能日日作詩，也不會每一篇

章都會成為千古傳唱的佳作。詩人都是獨具個性

的人，也是具有德性的人，天才詩人是最具個性的

狂狷之士，而不是「德之賊」的鄉願之徒，因此才

有「李白鬥酒詩百篇，長安街上酒家眠，天子呼來

不上船，自稱臣是酒中仙」之說，有不為五鬥米折

腰的執持，才有五柳先生《歸園田居》的絕唱。詩

才不是僅僅靠後天習得的，而與一個人先天的氣

質、秉性相關。其天性賦有自在的靈性，創作時如

有神助。因此，柏拉圖說：「詩人們對於他們所寫

的那些題材，說出那樣多的優美詞句，像你自己說

荷馬那樣，並非憑藉技藝的規矩，而是依神的驅

遣。」「詩人並非借自己的力量在無知無覺中說出

那些珍貴的詞句，而是由神憑附著來向人說話。」
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[16]如康德言，藝術天才之所以是天才，是因為他們

是為藝術立法的。在群星燦爛的唐代，天才詩人們

被冠以諸多雅號，詩仙、詩聖、詩鬼、詩魔、詩佛，

大約因為他們仿佛具有超自然的力量創造出了佳

句名作，並形成了獨具靈性與才情的風格。天才詩

人及其作品的確有著「說不可說」的創造的神秘

與魅力，關於詩也有「詩無達詁」之說。也由此，詩

的藝術呈現出超脫凡俗的審美情趣，呈現出獨具

性情的風格與魅力，其魅力絲毫不亞於科學技術

的工具性的真，特別是不具有技術製作的真，讓人

間呈現出文化的美的多姿多彩。

唐宋的詩與詩餘（詞）堪稱韻文藝術的雙璧，

就如先秦風騷並稱開啟中國傳統詩歌藝術現實主

義與浪漫主義的先河。靜安先生是會通中西的學

人，他對於詩詞藝術的創作與研究提出了關於詩意

「境界論」一說：「詞以境界為最上。有境界則自有

高格，自有名句。」對於《滄浪詩話》對於盛唐詩人

所提出的「唯在興趣」的評判，不以為然：「然滄浪

所謂興趣，阮亭所謂神韻，尤不過道其面目，不若

鄙人拈出『境界』二字，為探本也。」[17]他以境界為

本品評詩詞藝術，深得詩詞藝術之奧妙。依次為本

分出「造境」與「寫境」——理想與寫實分流、「有
我之境」與「無我之境」分殊，認為詩詞藝術無大

小境界之分，都具有獨特的審美情趣與意味；他還

提出「性情真假」，來評判詩詞藝術之高下，其重

要性甚至不亞於其境界論原則。有真性情，有赤子

之心，才會有真境界，才會創造出具有審美趣味的

好作品。如魯迅先生言，從血管裡流出的是血，從

水管裡流出的是水，有缺點的戰士畢竟是戰士，再

完美的蒼蠅也只是追惡逐臭而已。若內心沒有真

正的「感發志意」，如果無病呻吟、扭捏作態，這樣

的作品只能令人作嘔，境界何來？因此，「性情」與

「境界」是互為表裡的關係。趙馥潔先生得傳統詩

學奧妙，說得透徹：「人以詩言志、抒情、說理，實

乃人內在精神生命之感發也，人對詩之閱讀、吟

誦、寫作，皆是詩對人內心世界之美化也。詩以人

而提升境界，人以詩而美化精神。人創作詩，詩美

化人，雙向互動，循環往復，使人生與詩境共趨真

善美也。」[18]因此，人的「性情」與詩詞的「境界」，

「人格」與「詩格」，互為表裡、相互進退。

趙馥潔先生作為中國傳統哲學價值論新路的

開闢者，作為深受具有源遠流長詩學傳統的中國

文化浸染的學者，古體詩集《靜致齋詩》的出版，

就是順理成章的事情。「詩人感物，聯類不窮，流

連萬象之際，沈吟視聽之區；寫氣圖貌，既隨物以

婉轉；屬彩附聲，亦與心而徘徊。」[19]它留下的是

作者特定情境之中感發志意、寫氣圖貌、求善達

美、與心徘徊、守護人文價值與意義的思想的蹤

跡。如果從先哲孔子對於詩歌創作與欣賞的功用

來考量，它是具有濃厚儒家色彩的「儒者」的

「思」。夫子《論語·陽貨》云：「小子何莫若學夫
詩？詩可以興，可以觀，可以群，可以怨。邇之事

父，遠之事君，多識於鳥獸草木之名。」 [20]

「興」——即「感發志意、吟詠性情」是詩最重要
的功用，《靜致齋詩》中有篇幅眾多的作於「興」

的詩。如作於2002年的「新世紀」：「一樣悲歡逐
逝波，新來世紀竟如何？江山百戰傷痕重，人類千

年失誤多。北極冰消推熱浪，西天雲暗蔽星河。雖

云全球現代化，高唱誰和國際歌！」[21]千年回望，

對於人類的命運其感、其思、其憂、其痛多矣，其以

審美的方式表達出「悲憫」的情思。「六十初度」

（六首）二詩云：「六十年華逐水漂，文人習性卻

難消。藏書已患無餘地，弄筆原非慰寂寥。燕去花

飛詩未老，月明雲散夢方遙。休悲白髮侵雙鬢，一

抹斜陽山更嬌。」 [22]花甲之年回首瞻望，心潮逐

浪、逝者如斯，幾分文人的自信寬慰、些許的樂觀

期待流露於筆端。「登五丈原」作為一首懷古七律

詩，總讓人聯想到杜甫的「蜀相」七律詩，它沒有

杜甫詩的「隔葉黃鸝空好音」的凄婉、「長使英雄

淚滿襟」的悲痛，卻具有「檐前雲卷秦山雨，門外

風翻渭水潮」[23]的曠達。詩能「群」——即「群居
相切磋」、「以善道想切磋」，《靜致齋詩》中多有

文人相互切磋的詩作。如「祝李錦全先生八十華

誕」（十首），其九詩云：「史慧詩情總擅長，參今

考古歷滄桑。貫通儒道百家義，重建人文譜偉

章。」其注曰：「先生文史哲詩皆通，還從事過考古

工作，治學以博而後約、雜中求專為法，運思以矛

盾融合、承傳創新為則。」「先生碩果累累，桃李滿

園，譽馳哲壇。但對世俗功利總是淡然處之，從不

以虛名浮譽為喜。其淡泊為人、曠達處世、寬厚待
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友的人生之道，深得先哲道法自然之旨。」[24]又如

「題李勇著生命的容顏」七律詩有「文情理趣共氤

氳，生命容顏畫卷新」的褒美之句，又如「題郭明

俊著儒家價值的普世意義」七律詩有詩句：「仁愛

情懷千古頌，和諧境界萬邦崇。生生不已春無限，

息息相關義可通。」其不僅有對後學的嘉許，也表

達了對於儒家精神的讚美。《靜致齋詩》中，作為

「觀」的「觀風俗之盛衰」，作為「怨」的「怨刺上

政」，這兩類詩鮮見詩集。

《靜致齋詩》從趣向與風格而言，遵從了儒者

詩人「溫柔敦厚」的詩教傳統，具有「沉著曠達」的

詩風。儒家「溫柔敦厚」的詩教傳統，《禮記·正義》
說：「此一經以《詩》化民，雖用敦厚，能以義節

之。欲使民雖敦厚不至於愚，則是在上深達於

《詩》之義理，能以《詩》教民也。」關於「溫柔敦

厚」的詩教傳統，後世見仁見智、褒貶不一。但儒

家凸顯詩歌的倫理意義——移風易俗、教化人
心、知仁向善的總體態度是鮮明的。《靜致齋詩》

對儒家詩教傳統的繼承，最鮮明體現在《中國傳統

哲學價值論》「卷首自題」四首七絕詩中。其一寫

到：「美善源流何處尋，茫茫學海問潮音。神州自

有聖泉水，曾照人間取捨心。」[25]從詩歌表現言，

其金剛怒目式的「怨」之類詩的鮮見也可見一斑。

關於詩的風格，「在司空圖之前，鍾嶸也著有《詩

品》。……二者雖然同名，內容卻完全不同，司空圖

的《詩品》開創了一個論詩的新科目。」[26]司空圖的

《詩品》開詩歌風格論先河，提出了二十四品以描

述不同風格詩的評判尺度。其風格批評的底蘊還

是「溫柔敦厚」的詩教傳統，其用簡約的詞句來對

詩歌風格予以描述與評判也是傳統美學理論的一

大貢獻。「沉著曠達」是《靜致齋詩》表現的風格。

「詩感莊子」（三十五首）透露出《靜致齋詩》之所

以「沉著曠達」的底蘊。風格「沉著」，是因為作為

學者對於傳統文化有著深刻的研究、覺解，它是基

於價值論理性研究「理念感性的外化」。其「曠

達」則是在於對於「窮」與「達」、「兼濟」與「獨

善」，一言以蔽之在儒和道之間保持了一定的張

力，進乎儒而棲乎道，在詩中就有了「曠達」的格

調。這也是深諳中國傳統文化之奧妙的諸多知識

份子在社會現實中既能保持定力、又具有平常心的

法寶。因此。他們在人生中才能一方面慷慨悲歌、

上下求索、自強不息，「念天地之悠悠，獨愴然而涕

下」，「致君堯舜上，再使風俗淳」；另一方面「竹杖

芒鞋」「吟嘯徐行」，發出「也無風雨也無晴」的歌

聲；趙馥潔先生的詩，一方面「自強不息天行健，錦

繡乾坤繪彩章」，「喜看學海千帆競，再奮秋風萬

里鞭」，一方面「夢蝶鼓盆參物化，樂魚觀鳥任天

鈞」，「看破紅塵方不惑，他人煮酒我煮茶」，「春

花秋月情無限，淡飯粗茶味最長」，詩人深得「人

心惟危，道心惟微，惟精惟一，用乎厥中」之心傳，

終而能夠進乎儒而棲乎道、達於「天人合一」的境

界。

四、結語

「詩」者「思」也，動乎中形於外。詩是「前」

形而上學、「外」形而上學的思想的表現。形而上學

則是詩的延續，是詩中之思的展開與概念化定型。

詩中有真，它不同於科學的知識之真，不是運用於

技術工藝的製造之真，它表達的是真心、真情的人

生與生活之真。詩中有善的追求與期盼，詩中有美

的意境與意象，從而使世界擺脫了自然世界的機

械冰冷，讓德性注入人的心底。西方詩人在詩的

思中多了一份批判主義的悲壯與悲憤、多了一份對

於命運的思考與抗爭，中國人在詩的思中多了一份

性情的感發、多了一份樂觀主義的期待、嚮往、追

求。西方的詩人們、詩化的哲人們總糾纏於最高存

在者的神秘觀照、追問存在的命運、在不斷超越中

期待天國降臨人間，東方的哲人們則在內聖外王

中、在正心誠意中追求自在自由、群己和諧、終達

真善美相統一的天人合一的境界。
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Abstract: The broad sense of “poetry” is 
“thinking”. The narrow sense of poetry is a lan-
guage expression from that people are driven by 
passion and have rhythm for the life world. It is 
representation of pre-metaphysical and pataphys-
ics. It is a way for human beings to observe nature, 
society and life. It is also a way for human hearts 
and spirits to fly and soar freely. German Roman-
tic poets and poetic philosophers reflect and crit-
icize “Modernity” in their own different ways of 
speaking, in order to pursue “Poetic Dwelling”, 
rebel against the hegemony of scientific and tech-
nological rationality, and protect humanistic values 
and meanings. Traditional oriental poets and their 
poems, through “feeling and expression ambition”, 
“chanting temperament”, enter Confucianism and 
dwell in Taoism, in the mysterious sages and wise 
man, pursuing freedom and harmony among them-
selves in sincerity, and finally achieve the realm of 
the unity of nature and human, which integrates 
truth, goodness and beauty.
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