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人类精神初次觉醒的产物

— 论《周颂》在文化发展史上的地位

蔡守湘 朱炳祥

建国以来
,

对于《诗经
·

周颂》 ,

论者们不是说它
“

具有很浓厚的宗教气氛
”
①

,

就是说它
.

`

是
“

一种呆板的说教
”

② , 更有说它
“

内容充满着反动思想和迷信色彩
” , “

是应该坚决扬 弃 的

糟粕
”

③
。

我们认为
,

这些看法有失于偏颇
,

不合乎历史辩证法
。

从人类文化发展的历 史 角

度考察
,

具体地说
,

就是从西周初年人与神的关系的递植
、

人与自然关系的演进
、

人类社会

的变革这三个方面来考察
,

那么我们就可以得出一个全新的结论
: 《周颂》实际上是人类精神

初次觉醒的产物
。

人神关系递坟的赞诗

细读《周颂》这组祭祀乐歌
,

在人与神的关系上
,

便可发现三个间题
:

其一
,

它们所写的

主要内容是祭祀祖先神
,

写祭上帝或其它神灵的内容不多
;
其二

,

在描写对祖先神 的 祭 祀

中
,

明显地表现出了
“

以德配天
”

的思想
;
其三

,

宗教气氛并不浓厚
,

特 别 是 巫 术 色 彩 淡

薄
,

因此
,

在思维模式上
, 《周颂》基本上是逻辑思维而不是神秘的原始思维

。

这三点
,

反映

了西周初期在人与神的关系问题上其观念形态有了很大的转变
,

不仅体现了宗教思 想 的 擅

变
,

而且反映了人类思想文化的演进
。

自原始社会到奴隶社会
,

宗教思想的嫂变约可分为三个时期
: “

一
、

神与人异的 时 期 ,

二
、

神人相似的时期
; 三

、

人拟神的时期
。 ”

④

原始人生产力水平极低
,

对大 自然的奥秘知之甚微
,

同大 自然作斗争软弱无力
,

对大 自

然的威力感到惊愕
、

恐惧和崇拜
。

在原始人的心目中
,

自然界的一切
,

莫不具有神 奇 的 灵
_

性
,

它们既能造福于人类
,

又能威胁人类的生存
,

于是产生了万物有灵的观念和原 始 拜 物

教
。

这种崇拜大自然威力的原始拜物教
,

盛行于蒙昧时期的中
、

高级阶段及野蛮时期的低级阶

段
。

在这漫长的时期里
,

其神就是 自然之物
,

如水
、

火
、

太阳
、

月亮
、

大树
、

牛
、

蛇等等
。

这些
“

均非人类的神
,

神的行为也与人绝不相似
。 ”

⑤这就是
“

神与人异
”

的时期
。

进入野蛮时期的中
、

高级阶段
,

氏族公社的人们对所崇拜的诸神赋予人的习性和人的生

活
。

虽然 以前所崇拜的动物界
、

植物界的诸神灵以及作为某个特定氏族的图腾祟拜大都保存

着
,

但却 已重新选择和估定
,

把崇拜的对象集中到同人的耕作有密切关系的神抵身上
。

这些

神经过粉饰
,

逐渐人格化了
。

这就是
“

神人相似
”

时期
。

由于生产力的进一步发展
,

到了原始社会的末期
,

在我国也就是到了五帝时代
,

私有财

产和使用奴隶亦已出现
,

部落首领的地位加强了
,

并且按父系确定血统和继承权
。

这种情况
.



便导致原始公社的解体和奴隶社会的出现
。

我国奴隶社会经历了夏
、

商
、

周三朝
。

反映在宗

教思想上
,

便演进到
“

人拟神的时期
” ,

就是以人上升为神
。

这有两种情况
:

一是将原始社会

有贡献的部落酋长及部落联盟的领袖作为神来祭祀
,

二是将开国有功德的祖先作为 神 来 祭

祀
。
《礼记

·

祭法》说
:

有虞氏啼黄帝而郊誉
,
祖撷项而宗尧

。

夏后 氏谛黄帝而郊稣
,
祖濒顶而宗禹

。

殷人褚髻而郊 冥
,

祖契而宗汤
。

周人谛誉而郊授
,
祖文王

,.

百宗武王
。

“

柿
’ 」 一

与
“

郊
”

是祭祀名称
, “

祖
”

与
“

宗
”

也是祭祀名称
,

所谓
“

祖有功
,

宗有德
”

是 也
。
《礼记

·

祭法》记载的这条材料
,

反映了
“

人拟神
”

这一事实
,

还说明了在夏代之前祭祖不是以血 统 为

标准
,

而是以功德为标准
,

故祭祀的对象乃是前代著名的部落联盟的领袖
。

从夏代开始才 以

血统祖先作为祭祀的对象
,

这无疑具有重要意义
:

即在人与神的关系中表明了人的地位的提

高
。 “

往日把高高在上的神与芸芸在下的人
,

视为只有关系而不容易位 以处的
,

现在竟 以 人

升而为神
,

加 以崇拜起来
,

所谓以祖先配天
,

以圣神英雄为神— 甚至大憨巨恶
,

亦分得神

国的一席
,

这样思想的进步
,

比较初期
,

何营天渊之别
。 ” ⑧

这种
“

人拟神
”

的思想变革
,

固然为夏
、

商
、

周三代所共有
,

但是
,

殷人虔诚地 信 仰 上

帝
,

祀天仍占主导地位
,

因而夏
、

商的祀祖
,

仅是人神关系变化的发端
。

而只有到了周初
,

祀祖上升为主导地位
,

这才使人与神的关系发生了根本性的变化
。

在《周颂》中
, 《 诗序》标明

纯粹祭天神地抵的诗只有《昊天有成命》
、

《时迈》
、

《般》等三篇
。

而在《昊天有成命 》中有赞美

成土的诗句
,

故高亨《诗经今注》以为是
“

祭祀成王所唱的乐歌
。 ”

又《时迈》与《般 》两 篇
,

又 有

一些研究者们以为是《大武》舞曲中的乐章
。

当然
,

《时迈 》与《般》两篇是否是《大武》舞曲中的乐

章
,

历来有争论
。

即使不是
,

在《周颂》 中纯粹祀天地的诗篇也只有这么两篇
。

大量的是祭祖先

或以祖配天而祭的诗篇
,

其中主要的祭祀对象是文王
、

武王
,

其次是成王
、

康王及其远祖后

樱
、

近祖太王 (古公直父 )
。

这充分说明《周颂》反映了宗教思想的变革
:

祀祖上升到 主 要 地

位
,

祀天已退居次要地位
。

在一些祭祖诗中虽然提到
“

天
” ,

但却是从
“

以祖配天
”

的观念出发

的
, “

祀祖配天
” , “

是从武王周公起头的
。 ”

⑦

不仅如此
, 《周颂》所反映的

“

以祖配天
”

的思想
,

其实际内容是
“

以德配天
” 。

这一点使它

更有别于夏
、

商二代的祀祖的内容
,

更显示出宗教思想的革命性的变化
。

商代灭亡
,

殷鉴不远
,

周人便对天命观发生了怀疑
。

商人那样虔诚地信仰和祭祀上帝
,

结果却走向灭亡
,

因此
,

周人觉得
“

天不可信
”

⑧
、 “

天畏 (威 )莱 (非 )忱 (诚 )
”

⑨
。

但 另 一 方

面
,

他们的思想还不可能发展到否定
“

天命
”

存在的地步
。

为了解释改朝换代这个事实
,

便提

出了
“

以德配天
”

的观点
。

在周人看来
,

夏
、

商之所以灭亡
,

是因为不能
“

敬德保民
” ,

因而丧

失了天命
; 周之所以兴起

,

是因为文王能
“

明德保 民
” ,

因而上帝授命于周
。

故《 尚书
·

康浩》

提 出
: `

惟命不于常
” ,

有德者得之
,

无德者失之
。

从《尚书
·

周书》所记载的周初统治者 的 大

量言论来看
, “

德
”

的内容指不贪图安逸
,

慎于职守
,

尽力人事
, “

保惠于庶民
”

L
。

概而言之
,

就是指正心修身
、

治国平天下
,

亦即重人治
。

这样丧乱也就无缝可乘
,

天命也就时 常 保 住

了
。

“

以德配天
”

的思想
,

在中国文化思想发展史上
,

无疑是一个巨大的进步
,

把重天命转为

重人事
,

因而具有理性觉醒
、

思想解放的意义
。

反映在宗教思想上
,

便 同商代的宗教思想划

开 了一道鸿沟
。

《礼记
·

表记》说
: “

殷人尊神
,

率民以事神
,

先鬼而后礼
。 ” “

先鬼而后礼
” ,

郑

玄释为
“

内宗庙
,

外朝廷
” ,

即先重鬼治
,

后重人治
。

但商人又认为
“

祖先死后
, `

在帝左右
’ ,

传达帝的旨意
”

⑧
。

殷人的国家大事主要依据占 卜
,

按天的意志行事
。

可见殷视天命为 第 一



位
,

鬼治为第二位
,

人治为第三位
。

而
“

周人尊礼尚施
,

事鬼敬神而远之
,

近人而 忠 焉
。 ”

O

“

敬德保民
”

必然
“

尊礼尚施
” ,

必然重人治
, “

事鬼敬神而远之
” 。

周人认为他们的祖先之 所似

能与天同祭
,

乃是由于有德
,

德能改变上帝的意志
,

使他们的祖先能从殷人手里夺取政权
。

这样
, “

德
”

对于天命就是起决定作用的因素了
。

因此
,

周人
“

事鬼敬神
”

的落脚点是尚德
,

也

就是把人治放在第一位
,

把
“

事鬼神
”

放在第二位了
。

这种人神关系发生 了实质性变化的宗教思想
,

鲜明地反映在《周颂》中
。

《维天之命》云
:

“

维天之命
,

龄穆不已 ! 放乎不 (王 )显
,

文王之德之纯
。

假以溢我? 我其收之
。

骏惠我文王
,

曾孙笃之
。 ”

陈子展《诗经直解》云
:

此诗
“

上节四句言文王德配天命
,

下节四句言文王德 被 子

孙
。 ”

《维清》也是一首祭文王之乐歌
,

诗中言
“

文王之典
” ,

高亨《诗经今注》云
: “

典
,

当 读 为

德
” ,

典也就是德的意思
。

由于有了文王之德
,

所 以
“

迄用有成
,

维周之祯
” ,

具体地表 现 了

以德获天下的思想
。
《烈文》一诗

,

前八句救戒诸侯不要有罪于国
,

要念及往 日大功
,

予 以继

承并把它发扬光大
。

后五句从周成王 自己一方着笔
,

说强莫过于得到贤人
,

得贤四方诸侯则

会顺服 ,
要使德行大大地彰明

,

凡百诸侯就会效法 ; 在这方面不要忘 了前代贤王的德性
。

可

见此诗讲的全是修德保德的问题
。

《思文》 , 《诗序》云
: “

后樱配天也
。 ”

后被是周人远祖
,

发展

农业生产功绩卓著
。

孔颖达疏云
: “

述后樱之德可以配天之意
,

而为此歌焉
。 ”

可见
,

,

重视农功

亦属于德的范畴
。
《周颂》中还有许多诗篇说到

“

子孙保之
” 、 “

允王保之
” 、 “

曾孙笃之
”

等等
,

都是强调后代嗣王保持和发扬前代贤王的德性
。

可 以这样说
, 《周颂 》中的全部祭祀诗篇反复

歌咏的只是两个主题
:

一是念念不忘地歌颂先王怎样有德而获得了天命
, 二是苦口婆心告诫

后王和诸侯
、

臣僚如何保德进而保住夭命
,

使周柞永存
。

前者是后者的前提
,

后者是前者的

目的
。

名为祭天祭神
,

实为敬德保德
,

核心是重人事
。

在人与神的关系中
,

这些诗篇明显地

反映了人的地位的提高
,

这就为宗教思想发展到下一阶段提出
“

神……依人而 行
”

0
, “

民 之

所欲
,

天必从之
” L ,

天与神已无独立意志
、

降为人的附庸的观点奠定了基础 `

正因为《周颂》反映的宗教思想
,

是在怀疑天命的基础上提出了
“

以德配天
” ,

其核心是重

人治
,

所 以诗中虽然表碗了一定程度的宗教祭祀气氛和迷信色彩
,

但并不十分浓厚
,

巫术的

内容更是淡薄
,

连一个巫字都没有出现
。

比较而言
, 《周颂》中宗教迷信色彩较浓的是《清庙》

、

《我将》
、

《时迈》
、
《执兢》等篇

,

但写宗教活动的诗句
,

于《清庙》只有
“

对越在天
,

骏奔 走 在

庙
”

两句
,

于《我将 》只有
“

我将我享
,

维羊维牛
,

维天其右之
”
三句

,

于《时迈 》只 有
“

怀 柔 百

神
,

及河乔岳
”

二句
。

《执兢 》算是宗教气氛最浓厚了
,

但这类诗篇在《周颂》 中为数不 多
。

绝

大多数诗篇写祭祀活动的只是一两句
。

至于对神的生活及巫术降神的过程
,

则根本 没 有 描

写
。

殷人不问大事小事
,

都要求神间 卜
,

而周人并不完全相信 卜盆
,

据《周书
·

洪范》记载
,

周人不仅
“

谋及 卜篮
” ,

而
.

且还要
“

谋及卿士
,

谋及庶人
。 ”

《周颂》宗教气氛并不浓厚
,

巫术色彩更加淡薄
,

因此其所表现的思维模式
,

便不是原始

思维
,

而基本上是逻辑思维
。

原始思维专注于事物的神秘力量
, “

凡是在我们寻找第二性原因

的地方
,

凡是在我们力图找到稳固的前行因素 (前件 ) 的地方
,

原始思维却专门注意 神 秘 原

因
,

’

它无处不感到神秘原因的作用
。 ”

L 这种排斥逻辑思维的判断也就无所谓真假之别
,

既非

因果联系
,

亦非相似联系
,

只有神秘的混合主体与客体的集体表象
。

商代甲骨文中的 卜辞
,

就

保存
二
着原始思维模式

。

巫 卜判断吉凶
,

并不探求吉凶的真正原因
,

只是把神秘的力量同吉凶

联在一起
。

因此
,

占 卜与事后的验证是极其偶然的
,

毫无因果联系
。

而在《周颂》中
,

原始思

维的特征表现得远不如甲骨 卜辞那么明显
。

虽然其中的
“

以德配天
”

的内容
,

也有神秘成份
,

但是其主要思维方式则是逻辑思维
,

表现在如下几个方面
:

一
、

讲到周人何以取得政权
,

把



主要原困归结为文王武王有德性 ;二
、

讲到如何保持政权
,

把前提条件归结为继承和光扬前

代圣王的德性
; 三

、

讲到王怎样才能为四方诸侯所顺服和效法
,

把前提条件归结为得贤人租

彰明德行
、

不忘前王之德 (见上文对《烈文》后五句的分析 ) , 四
、

讲到农业生产的发展
,

把主

要原因归结为尽人事的努力
。

就这四点来看
,

是逻辑思维的因果关联而非原始思维神秘的关

联
。

这些事实充分说明《周颂 》的思维模式 已不同于商人的思维模式
,

在人类思维方式的发展

上也是一个巨大的进步
。

宗教是人类文化的一部分
, “

作为一个整体的人类文化
,

可以被称之为不断自我解 放 的

历程
。 ”

L 我们从祭祖先神上升为主导面
、

在宗教的外衣下强调德治以及思维方式的转变等三

个方面剖析了《周颂》 ,

证明了《周颂》所反映出来的宗教思想与夏
、

商相 比已起 了实质性的变

化
。

人已开始从神鬼观念的束缚下
“

自我解放
”

出来
,

这在人类思想文化发展史上显然具有重

要意义
。

诚然
, 《周颂》也讲到

“

昊天有成命
” 、 “

畏天之威
” ,

这种对待天命既怀疑又尊崇的矛盾态

度
,

其实是一切新思想从旧思想的土壤里刚刚产生但尚未脱尽旧的痕迹的共同特点
。

周人在

取代殷人之初
,

不可能大轰大嗡地反对旧的宗教观念
,

而只能变革它的内容
,

容纳 新 的 经

验
,

引申出新的观念
。

但这本身就已经越过了一种质的规定性的界限
,

矛盾的主要方面和次

要方面转化了
,

事物的性质也就随着起变化
。

二
、

人在自然面前站立起来的颂歌

《周颂》不仅是一组人神关系擅变的赞诗
,

同时也是一曲人在 自然面前站立起来的颂歌
。

在古人的心目中
,

天与神都是具有双重含义的复杂的概念
:

既具有宗教性
,

又具有自然

性
。

本来
,

所谓天与神就是原始人对 自然力崇拜的结果
,

因此它们的概念具有双重含义也是

必然的
。

在夏
、

商
、

周三代宗教思想中
,

以昊天为最尊
,

其次为五帝
。

《礼记》有祀昊天与五

帝的规定
。

《礼记
·

月令》说
: “

孟春之月
,

·

一其帝太眸
,

其神句芒` ……孟夏之月
, ……其

帝炎帝
,

其神祝融
。

…… 中央土
,

……其帝黄帝
,

其神后土
。

……孟秋之月
,

其帝少眸
,

其

神暮收
。

二 : …孟冬之月
,

·

一其帝濒项
,

其神玄冥
。 ”

分析这条材料
,

可以看出这么 几 个 问

题
:

一
、

三代宗教思想已发展到
“

人拟神
”

的时期
,

故五天帝与其属神均由往古著名的部落首

领充当 , 二
、

五天帝也有辅佐之神臣
,

这是阶级社会君体政权组织的反映
; 三

、

五天帝与其

神臣
,

明显具有宗教含义与自然含义的双重概念
。

前二者姑置不论
,

仅就与本节有关的第三

点加以阐述
。

五天帝及神臣
,

是与东南西北中央五方
、

木火土金水五行
、

青赤黄白黑五色相配的
。

东

方苍帝
,

主木
。

主木就是司春
,

故郑玄注云
: “

此苍精之君
,

木官之臣
。 ”

南方炎帝
,

主火
。

主

火就是司夏
,

故郑玄注云
: “

此赤精之君
,

火官之臣
。 ”

中央黄帝
,

主土
。

主土就是司土
,

故郑

玄注云
: “

此黄精之君
,

`

土官之神 (臣 )
。 ”

西方白帝
,

主金
。

秋令主杀
,

故日主金
,

主金就是司

金
,

故郑玄注云
: “

此白精之君
,

金官之臣
。 ”

孔颖达琉引《左传
·

昭公二十九年》蔡黑云
: “

该为

暮收
,

是为金神
,

佐少眸放秋
。

薄收者
,

言秋时万物楠辱而收敛
。 ”

北方黑帝
,

主水
。

冬令阴

沉
,

黑是冬天的特征
。

主水就是司水
,

故郑玄注云
: “

此黑精之君
,

水官之神
。 ”

古人把木火土金

水视为自然界五种原初物质
。

东南西北中央
,

青赤黄白黑
,

这些也都是自然属性
。

因此
,

五

帝及属神的概念也就含有自然性的意义
。

本来宗教的所谓神
,

就是 自然力的异化
。

《尚书
·

洪

范》载箕子的话说
: “

我闻在昔
,

稣湮洪水
,

泪陈其五行
,

帝乃震怒
,

· ·

一鲸则硕死
。 ”

这 段 话



也说明了三代宗教的天帝和神具有 自然性的含义
。

蟋治洪水
,

不是顺着水性采取琉 导 的 办

法
,

而用
“

湮
”

即堵塞的办法
,
这就违背了五行中的水的习性

。 `

泪陈其五行
” ,

就是扰乱了五

行
,

也就是违背了自然秩序
,

使人们不得安宁
,

故上帝震怒
,

把他硕死于羽山
。

天与神既然是有双重意义的概念
,

当人开始在天神观念 的束缚下
“

自我解放
”
出 来 的 时

辰
,

也就不再葡旬在大自然的脚下
,

而是在大自然面前站立起来了
。

一般说来
,

人与自然的关系表现为人对自然的认识与改造
。

当人还是大自然的奴隶时
,

人对 自然的威力产生了宗教性的崇拜 ; 随着生产实践水平 的提高
,

人对大自然的奥秘有所了

解
,

并取得一定的改造自然 的能力
,

那么人就逐渐在大自然面前站立起来
,

逐渐减少了对其

宗教神秘的崇敬
。

周人靠发展农业生产而兴起
,

其远祖后援就是发展农业有功的人
,

被誉为农神
,

后代公

刘
、

古公宜文
、

文王等人都继承了后樱的事业
,

为周人灭商莫定了基础
。

由子周人重视农业

生产的发展并取得了很大的成就
,

使得有关的自然科学和天文
、

历法
、

数学等知识亦发展起

来
。

天时的好坏与农业生产的丰歉有着直接的关系
,

周人对天体的运行特别注意观察
,

并积

累了可贵的知识
,

这在《幽风
·

七月》中有所反映
。

此外
,

对开垦 田亩方向的选择
、

对种子的

培育亦都积累了宝贵的经验
。 《小雅

.

大田》及《周烦
.

载艾 》等篇中说的
“

椒载南亩
” , 《大雅

。

公刘 》中说的
“

既景酒周
,

相其阴阳
,

观其流泉
,

其军三单
” ,

这些诗句都说明周人开垦 田 亩

已懂得要选择南方当阳之处和水利灌溉充足之地
。

《大田》中说的
“

既种既戒
” ,

种
,

即指选择

种子 , 戒
,

读械
,

指修理农具
。

农业生产实践的知识发展了
,
也就对

“

天道
”
的含义有了新的

理解
。

商代主要是以神秘的宗教眼光来看待
“

天道
”

的
,

如《尚书
·

汤浩》说
: “

天道福善祸淫
, ,

而 “ 周颂》所反映的天道的内涵
,

则主要是指自然界的规律
。

“维天之命”蝇
“

维天之命
,

朴穆

不 已
。 ” 《郑笺》 : “

命
,

犹道也
。

天之道龄乎美哉 ! 动而不止
,

行而不 已
。 ”

这里讲 的
“

天 命
”

(天

道 )
,

揭下它的宗教外衣
,

显然是指大自然的法则
。

总之
,

周人的生产实践能力已发展到 一

个新的阶段
,

对自然界 的认识积累了较多的知识
,

并取得一定的征服自然支配自然的能力
,

于是反映在《周烦》 中
,

一方面怀疑宗教性的天
,

认为可以通过德来改变 ; 另一方面对自然的

天也有一定程度的认识
,

认为可以通过努力发展生产来改变
。

因此
, 《周颂》在反映人神关系

递擅的同时
,

又反映了人与 自然关系的演进
,

这表现在以下两个方面
:

首先
, 《周颂》中的农事诗描绘了西周初期农业生产的盛大规模和向自然界进军的宏伟阵

容
。

对此
, 《隐嘻》就有充分的反映

,

诗中说到祭祀只有
“
既昭假尔

”

一句
,

而反映出的西周初

年农业发展规模之大
,

却令人惊奇
。

再如 《载荃》 ,

它
“

是周王在秋收以后
,

用新谷祭祀 宗 庙

时所唱的乐歌
。 ”

L 前七句写春夭耕种的情况
`

先除草除木
,

然后翻耕泥土
。

诗中的
“

侯 主 侯

伯
”

等三句
,

用的是整齐的排比句式
,

描写每家农奴都是全家出动
,

在田野上忙于耕耘
。

这

就描绘出西周初年阵容浩大的春耕图
。

《嗜嘻》和《载荃》这两首农事诗
,

所展示的生产规模和

劳动阵容如此浩大
,

实际反映了周初在改造自然方面 已具有较强大的能力
。

其次
。

《周颂》中许多诗篇赞美了劳动生活
。

这种对劳动生活的赞美具有一种审 美 的 态

度
,

带有系统性的特征
:

一是对劳动者的赞美
。

《周颂》 出自奴隶主贵族之手
,

其赞美劳动者的本意不过是为了歌

颂他们的先王先公在发展农业生产方面的功绩
。

但是
,

人类作为一个征服自然的整体
,

这种

赞美具有人类在自然面前显示力量和自信的审美意义
。

《载荃 》中的
`

侯主侯伯
,

侯亚 侯 旅
,

侯疆侯以
”

就含有对劳动者赞美的意义
。

又如《 良粕》 : “

其笠斯纠
,

其薄斯赵
,

以游 茶 萝
。

茶

薯朽止
,

黍视茂止
。 ”

描写农夫戴着编织的斗笠
,

’

提着锋利的锄头
,

在清除茶与萝等恶草
,

把



它们沤烂作肥料
,

当茶要腐烂成肥
,

黍樱就长得茂盛了
。

这种描写
,

无疑也是对农夫辛勤耕

耘的赞美
。

二是对劳动场面
、

过程租农具的赞美
。

《载龚》说
: “

有略其粕
” , 《毛 传》 : “

吸
,

利 也
。 ”

这

是赞美犁头很锋利
。

《 良粗》说
: “

显暴良粕
” ,

亦为对农具赞美之词
。
至于说到劳动 场 面

、

劳

动过程
, 《周颂 》中也都是以赞美的语气来写的 ; 如《臆嘻》 ,

首先用
“

噎嘻
”

一词发出赞美的感

叹
,

接着写
“

骏发尔私 (耗 )
,

终三十里
,

亦服尔耕
,

十千维祸
”

的迅速进展的劳动过程和盛大

的劳动场面
,

这里不是简单地陈述
,

而是带着惊赞的感情去描绘人在改造 自然中的壮观画面
。

《载艾 》细腻地描绘了从春耕到秋收的整个劳动过程的场面
。

三是对劳动成果的赞美
。

这是《周颂》中赞美劳动生活的最重要的一点
。
《周颂》一再赞美

西周初期农业生产的收获巨大
: 《丰年》说

: “

丰年多黍多徐
,

亦有高凛
,

万亿及株
。 ” 《载艾》说

:

“

载获济济
,

有实其积
,

万亿及秘
。 ”

如此等等
。

这固然是为了美化周王朝发展农业的功绩
,

但

也反映出当时人们征服 自然的力量和 自信
。

此外
,
在这些诗篇中写收获的巨大又总是同写祭

天祭祖联系在一起
,

这一方面说明这些诗本是春夏祈谷
、

秋冬报赛的诗
,

在取得丰收之后
,

祭天祭地
,

希望来年再赐给他们好收成
,

这也是当时宗教迷信观念尚在笼罩着整个社会的情

况下所表现出来的人之常情
。

但另一方面
,

,

我们从这里也可以看到
,

在丰收后的祭祀活功
,

只不逮是将它作为以往传留下来的遗俗来继承
,

诗中写丰收获得的原因
,

所强调的是春耕夏

蒋秋收的辛勤劳动
,

而不是什么神秘的力量
。

因此在实际上所反映的是对人以辛勤劳动战胜

自然取得丰收成果 的 肯 定
。

因此
,

在写到祭祀活动时表现出种种 欢 欣 鼓 舞 的 情 绪
,

所

谓
“

邦家之 光
” , “

胡考 之 宁
” ,

所谓
“

百室盈止
,

妇子宁止
” ,

实际上反映了周人 的 审美 心
·

态
。

《周颂》中所描绘的农业生产活动和对劳动生活的赞美
,

在人类思想文化发展史上是有进

步意义的
。

恩格斯说
: “

最初的
、

从动物界分离出来的人
,

在一切本质方面是和动物本身一样

不自由的
;
但是文化上的每一个进步

,

都是迈向自由的一步
。 ”

L当人的身体站立起来开始劳

动和创造工具的时候
,

他已经与动物界区别开来了
,

但这时人并没有在思想上意识到这种区

别
,

因此甘愿作自然界的奴隶
。

只有到了《周颂》产生的年代
,

文化上大踏步向前迈进
,

开始

认识到
“

惟人万物之灵
” L ,

这才在思想上意识到与大自
「

然 (包括动物 ) 的区别
,

于是就有了对

生产劳动和劳动对象的歌颂
,

以及对劳动生活的审美心态
,

于是
,

人类逐渐摆脱俯伏于自然

界脚下的附庸地位而真正站立起来了
。

三
、

保大定功
、

安民和众的乐章

现在
,

我们从社会的变革上来考察《周颂》的意义
。

西周初年
,

是我国奴隶社会处于发展和趋向鼎盛的阶段
。

奴隶社会存在着惨无人道的压

迫和剥削
,

但
“

在当时的条件下
,

采用奴隶制是一个巨大的进步
”

L
。

用这个历史唯物主义观

点看问题
,

武王灭商
,

相对来说减轻了对平民和奴隶的剥削和压迫
,

被毛泽东同志 称 为
“

当

时的人民解放战争
”
乞

。

这次奴隶社会发展阶段上的革命
,

把生产力的发展推进到前所 未 有

的高度
,

将奴隶制推向鼎盛的发展阶段
。

在这种社会历史条件下所产生的《周颂》 ,

其歌颂祖

先的文治武功
、

歌颂西周新政权的产生 以及由此表现出的为巩固新政权服务的
“

保大定功
、

安

民和众
”

的思想
,

也就不能斥之为糟粕了
。

当周人克商胜利后
,

遇到的一个最重大的问题便是如何巩固新生政权
。

武王在克商胜利

1 0 0



后两年就死了
,

成王年幼
,

周公摄政
,

武庚和管
、

蔡叛乱
,

这对于年轻的周王朝无疑是严峻

的考验
。

周公率军东征平定了这次叛乱
,

但毕竟化了好几年时间
,

费了九牛二虎之力
。

周人

的头脑是清醒的
,

他们没有陶醉在胜利的欢乐之中
,

而是有一种深沉的忧患意 识
,

强 调 德

政乡 继续推行文王 以来的裕民政策@ 宙 为巩固政权服务
。

因而
,

表现在《周颂 》中的基本思想

倾向并非陶醉于过去已经取得的胜利
,

而是指向现实
。

纵观《周颂》 ,

我们可以概括出这样一条思想脉络
:

首先
,

西周初年的统治者希望社会安

定
,

巩固政权
。

如作为《大武》舞曲之一的《贵》说
: “

我祖维求定
” , “

放绎思
. 。

其次
,

怎样才能

求得天下安定呢 ? 那就要继承先王先公的德性
。

作为《烦》诗的首篇《清庙》说
:

`

大大地彰明文

王之德
,

则就不会遭到人们的厌恶
。

《我将》说
: 只有效法文王之德

,

才能日复一 日地使四方

安静
。
《阂予小子》

、

《访落》
、

《敬之》
、

《小毖》四篇所贯穿的中心思想也是继承文武王之德
。

第三
,

继承先王之德包括哪些 内容呢? 一是要任用贤人
。

二是不要生活腐化
。

这两个意思充

分表现在《烈文》中
。

三是 以德服人
,

而不是以暴力服人
。

所以《时迈》篇说
: “

载敢干戈
,

载囊

弓矢 , 我求潞德
,

肄于时夏
。 ”

作为《大武》舞曲乐章之一的《武》 ,
,

正是从这个观点出发
,

解释

武王灭商之举是继承文王以德开创的基业
, “

胜殷遏刘
” ,

意谓武王灭商是为了遏止商人的屠

杀
。

四是要夙兴夜寐
,

勤于政治
,

永远保持受人称誉的美名
,

即《振鹭》所说
“

庶几 夙 夜
,

以

永终誉
” 。

五是要济时养民
。

《思文》提出要养育天下一切人
,

在这方面不要划疆界分彼此
,

而

要把德政施行于整个中国吵
。

为了实现这种德治
,

所 以周初的统治者重视和组织农业生产
,

并取得了巨大的成就
,

从社会关系来看
,

这是阜财养民
,

为社会的稳定奠定了物质基础
。

可

见
, 《周颂》虽是祭祀乐章

,

写的却是现实的主题
,

在宗教外衣下强调的是敬德保民
,

为巩固

新政权服务
,

体现了周初统治者
“

保大定功
、

安民和众
”

的社会理想
。

由于《周烦》是诗歌
,

上述思想 内容说得还不那么明显
,

但只要拿《尚书
·

周书》和其它史

籍所载西周统治者的 言论来印证
,

就看得更清楚了
。

《无逸》是周公归政时对成王的告诫
。

他

说
,

作为一个君主
,

不能贪图安逸
,

只有
“

先知稼墙之艰难
” ,

才会体察民情
,

了解庶民 内心

的痛苦
。

并提出要
“

治民抵惧
” , “

怀保小民
,

惠鲜鱿寡
” ,

不要
“

乱罚无罪
,

杀无辜
” 。

在这些

方面都要以
“

殷王受 (封 ) 之迷乱
”

亡国作为借鉴
。

在处理
“

兵
”

和
“

德
”

的关系问题上
,

西周统治

者是
“

耀德不观兵
”

⑧
,

即在一般情况下是推行德治
,

实施
“

裕民
”

政策
,

亦即所谓
“

先王 之 于

民也
,

茂正其德而厚其性
,

阜其财求而利其器用
,

明利害之乡
,

以文修之
,

使之务 利 而 避

害
,

怀德而畏威
,

故能保世以滋大
。 ”

L 《左传
·

宣公十二年》载楚 子解释《周颂》中《武》的创作

意图说
: “

夫《武》
,

禁暴取兵
,

保大定功
,

安民和众
,

丰财者也
,

故使子孙无 忘 其 章
。 ”

又
,

《 尚书
.

康浩》说
: “

惟文王之敬忌
,

乃裕 民
。 ”

这些典籍的记载
,

与 《周颂》反映的思想 是 一 致

的
。

可知西周初年的统治者
,

为了巩固政权
,

确定推行一些革新措施
,

因而才 出现 了
“

成 康

之治
” 。

当然
,

他们提出的这些革新措施
,

根本 目的是为了他们本阶级的利益
,

并且不 一 定

全部做到
,

但确实总结了殷代灭亡的教训
,

因此
,

缓和了阶级矛盾
,

客观有利于生产发展
,

从而推动了社会的前进
。

此外
,

为了巩固政权
, `

周公还制礼作乐
。 “

及成王
、

周公致太平
,

制礼作乐
,

而有 颂 声

兴焉
,

盛之至也
。 ”

L 《周颂》的大部分篇什
,

就是周公制礼作乐的产物
。

《有替》一诗具体反映了

这一历史事件的盛况
。

《孔疏 》云
: “

周公摄政六年制礼作乐
,

一代之乐功成
,

而合诸乐器朴太

祖之庙奏之
,

告神以知善否
。 ”

周人极重视
“

礼乐
” ,

认为
“

礼节民心
,

乐和民声
”

L
,

是实现治

道的必备条件
。

因此
,

周公制礼作乐
, “

非以极口腹耳目之欲也
,

将 以教民平好恶而反 人 道

之正也
”

L
。

这些都说明
, 《周颂》作为礼乐的结合体

,

是服务于政治和伦理的
,

是当 时 社会
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变革的产物
。 “

成康之际
,

天下安宁
,

刑错四十余年不用
”

L
,

这不能不联系到礼乐对稳定周

王朝初期统治的重大作用
,

不能不联系到《周颂》作为礼乐的重要组成部分所发挥的作用
。

综上所述
,

西周初年的统治者为了巩固政权而关注现实
、

强调人事
,

提倡
“

保大定功
、

安

民和众
” ,

并为此而制礼作乐
, “

这的确是周人提出来的新思想
,

主张这种新思想的人便是周

公
。

在三千年前的周公 已经有这样进步的想法
,

的确不能不说是一位杰出的人物
。 ”

L 而在周

公这种进步思想推动下所产生的《周颂》也就不能以
“

糟粕
”

看待了
。

德国哲学家卡尔
·

雅斯贝尔斯认为
: “

以公元前 500 年为中心
,

约在前 80 。年至 20 0年之间
,

人类精神的基础同时独立地莫定于中
.

国
、

印度
、

波斯
、

巴勒斯坦和希腊
。

今天
,

人类仍然依

托于这些基础
。 ·

一发生于公元前 800 至 2 00 年间的这种精神的历程似乎构成了这样 一 个 轴

心
。

正是在那个时代
,

才形成今天我们与之共同生活的这个
`

人
, 。 ”

@ 他称这是
“

真正人 类精

神的第一次觉醒
” ,

并列举 了孔子
、

老子等人作为人类轴心时代的代表
。

然而
,

在 中 国
,

孔

子所代表的儒家学派— 中国传统文化的核心部分
,

在早于他五百多年即大约公元前十一世

纪的周公那里已经奠定了基础
。

前人章学诚和王国维都 已指出了这一点
。

孔子一再强调 自己
“

述而不作
” 、 “

吾从周
” 。

的确
,

是周公而非孔子
,

·

将远古到殷商的原始礼仪加以大规模的整

理和改造
,

使之规范化
,

以适应于当时奴隶制的统治
。

所 以在中国
,

人类精神的第 一 次 觉

醒
,

不是在春秋时期
,

而是在西周初年已经开始
,

只不过至春秋战国蔚为大观罢了
。

大约产

生于公元前十一世纪的《周颂》深刻地反映了这种觉醒
。

西周初年
,

中国文化 对 于
“

神
”

的 怀

疑
,

正是
“

人类在各处都开始意识到作为整体的存在
”

L
,

也就是说
,

此时人的精神觉醒的特

征是人类的整体性的觉醒
。

而《周颂》反映的人神关系的改变
、

人在自然面前初步站立起来的

思想正是从人类整体角度出发的
,

是人类整体性觉醒 , 而在人与社会的关系上
, 《周颂》强调

群体意识
、

强调社会的稳定与安宁
,

同样也是人类整体性的觉醒
。

所以
, 《周颂》在人类思想

文化发展史上具有积极的思想价值和较高的历史地位
。
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