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从神权至上到民为神主 
论先秦鬼神观念的起源与发展 

程丽芳 

摘 要：鬼神观念是先秦时期人们世界观的重要组成部分，通过对鬼神观念的产生以及人们对待鬼神 

态度的分析，可以清楚地 了解 当时的鬼神观念。从夏商周到春秋战国，鬼神观念经历 了从神权至上到民为 

神主的演变，出现了逐渐淡化至上神的人格性的趋势。先秦诸子进一步推进了这一趋势，将殷周人格神的鬼 

神观化解为人文主义的鬼神观 ，淡化其宗教性，强调人文主义的社会教化作用。这种价值取向引导中国传 

统文化保持了浓厚的人文主义色彩与清醒的理性精神。 
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卡西尔指出 ：“一切较成熟的宗教必须完成的最大奇迹之一，就是要从最原始的概念和最粗俗 

的迷信之粗糙素材中提取他们的新品质，提取他们对生活的伦理解释和宗教解释。”口 中国的诸多 

宗教信仰与鬼神观念有着密切的关系，研究中国宗教信仰首先应从中国古代盛行的鬼神观念谈起。 

一

、 “鬼” “神”观念辨析 

鬼的本意，按 《礼记 ·祭法 》云 ：“大凡生于天地之间者皆日命，其万物死皆日折，人死日鬼， 

此五代之所不变也。”[。 卯《礼记·祭义》又说：“众生必死，死必归土，此之谓鬼。”f2] 《尔雅·释训》 

云：“鬼之为言归也。”郭璞 《注》日：‘《尸子》日：古者谓死人为归人。”_3 《说文·鬼部》云 ：“人 

所归为鬼。”『4 关于 “死”字，许慎 《说文解字》说 ：“死，澌也。人所离也。从步，从人。”罗振 

玉对此解释为 ：“象人跽形，生人拜于朽骨之旁，死之谊昭然矣。” 意即 “死”字的本义是指生 

人拜于朽骨之旁。刘翔认为，“死字从步从人会意，实在于强调人死留骨。死字构形所揭示的本义 

为人死遗骨。”【6】许慎释 “死”为 “澌”，为 “人所离”，段玉裁在此之下注日：‘《方言》：‘澌，索也， 

尽也。’是澌为凡尽之称。人尽日死。形体与魂魄相离，故其字从步从人。”[4116鬼就是人死后离开 

肉体的灵魂，《说文解字》日：“鬼，人所归为鬼，从人，象鬼头，鬼阴气贼害，从厶。”[4]434盖 “人” 

是魂与魄的统一体，《左传·昭公七年》说 ：“人生始化日魄，既生魄，阳日魂。”杜预 《注》：“魄， 

形也。”“魂，阳神气也。”孔颖达 《疏》：“人之生也，始变化为形，形之灵者，名之日 ‘魄’也。 

既生魄矣，魄内自有阳气，气之神者，名之日 ‘魂’也。”【7 直到人死后，魂、魄才分开。如 《礼 
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记 ·郊特牲》云：“魂气归于天，形魄归于地。”l2l7̈ 

另有一种观点认为 “鬼”为万物精怪的代称，《墨子 ·明鬼》篇云 ：“古之今之为鬼，非他也 ； 

有天鬼，亦有山水鬼神，亦有人死而为鬼者。”王充 《论衡 ·订鬼》云 ：“鬼者 ，物也 ，与人无异。 

天地之间，有鬼之物常在四边之外 ，时往来中国，与人杂，则凶恶之类也。”这种观念认为山川草 

木、花鸟禽兽等皆具有鬼灵，类似于后来志怪小说中的 “精怪”。 

古人所言神之范围甚广，自然界的山川、河流、日月、风雨等 自然存在物与 自然现象都被视 

为神异。如 《礼记 ·祭法》谓 “山林、川谷、丘陵能出云，为风雨，见怪物，皆日神”[21“ 。到 

殷商时代，这种原始的自然崇拜就发展到信仰上帝和天命 ，初步建立了以上帝为中心的天神系统。 

到了周朝，便发展为天神、人鬼、地祗三个系统。《周礼 ·春官 ·大宗伯》：“大宗伯之职，掌建 

邦之天神、地祗、人鬼之礼，以佐王建保邦国。”l8 属于天神系统的有上帝及FI、月、星、斗、宿、风、 

云、雷、雨诸神 ；属于人鬼系统的有各姓氏的祖先及崇拜的圣贤，如黄帝、尧、舜、禹等 ；属于 

地祗系统的有社稷、山川、四渎、五岳诸神。 

在中国古代社会，“鬼”与 “神”的概念并没有严格的界限。鲁迅先生早已指出，中国的神话 

存在着人鬼神淆杂的情况 ：“天神地祗人鬼，古者虽若有辨，而人鬼亦得为神祗。人神淆杂，则原 

始信仰无由蜕尽：原始信仰存则类于传说之言日出而不己，而旧有者于是僵死，新出者亦更无光 

焰也。”『9 钱钟书先生对二者的关系曾作过如下的阐释 ：“后世仰 ‘天’弥高，贱 ‘鬼’贵 ‘神’， 

初民原齐物等观，古籍以 ‘鬼’、‘神’、‘鬼神’、‘天’浑而无区别，犹遗风未沫，委蛇尚留者乎? 

不啻示后人以朴矣。”又说 ：“‘鬼’、‘神 ’、‘鬼神 ’浑用而无区别，古训甚夥。⋯⋯ ‘天 ’‘鬼 ’ 

或分而并列两类，或合而专指一类 ，所以，汉以前固通而不拘，赅而无辨。天欤 、神欤、鬼欤 、 

怪欤，皆非人非物，亦显亦幽之异属，初民视此等为同质一体，悚惧戒避之未遑。积时递变，由 

浑之画，于是渐分位之尊卑焉，判性之善恶焉，神别于鬼。天神别于地祗，人之鬼别于物之妖， 

恶鬼邪鬼尤沟而外之于善神正神。”[1叫此诚对鬼神分合流变的切中肯綮的分析。古籍中鬼神并称 

的情况十分普遍。如 《山海经 ·西山经》：“天地鬼神，是食是飨 ；君子服之，以御不祥。”fl 《韩 

非子 ·十过》：“昔者黄帝合鬼神于西泰山之上⋯⋯蚩尤居前，风伯进扫，雨师洒道，虎狼在前， 

鬼神在后⋯⋯大合鬼神，作为清角。”f】 《史记·五帝本纪》：“帝颛顼高阳者⋯⋯依鬼神以制义⋯⋯ 

高辛生而神灵⋯⋯明鬼神而事之。”l1 可见在古代典籍中并没有可以对 “鬼”“神”观念加以严格 

的区分。 

对于鬼神观念产生的原因，有人从阴阳、精气的角度予以解释，《礼记 ·祭义》记载一段孔子 

的言论 ：“宰我日 ：‘吾闻鬼神之名，不知其所谓。’子日 ：‘气也者，神之盛也。魄也者，鬼之盛 

也。合鬼与神，教之至也。众生必死，死必归土，此之谓鬼。骨肉毙于下，阴为野土，其气发扬 

于上，为昭明，群蒿愤怆 ，此百物之精也，神之著也。因物之精，制为之极，明命鬼神，以为黔 

首则，百众以畏，万民以服。”’[2]1218也有人从心理存思的角度解释，认为鬼神是人存思所致，乃 

是一种心理的幻象。苟子 《解蔽》篇认为 ：“凡人之有鬼也 ，必以其感忽之间，疑玄之时定之。此 

人之所以无有而有无之时也。”f1q说明鬼神只是人的一种幻觉。王充 《论衡 ·订鬼》篇认为：“凡 

天地之问有鬼，非人死精神为之也，皆人思念存想之所致也。致之何由?由于疾病。人病则忧惧， 

忧惧则鬼出。凡人不病则不畏惧。故得病寝衽 ，畏惧鬼至。畏惧则存想 ，存想则 目虚见。” 说 

明了鬼神产生的心理原因，以及鬼神的虚幻性质。闻一多先生认为鬼神是 “生活在一种不同状态 

的人 ，他和生人同样是一种物质 ，不是一种幻想的存在”ll 。 

二、从神权至上到民为神主：夏商周与春秋时期鬼神观的演变 

从夏商周到春秋战国，鬼神观念经历了从神权至上到民为神主的演变。 

夏商时期，人们把敬鬼神看做头等大事。夏代统治者对鬼神的态度十分虔诚，《论语 ·泰伯》 

说禹 “致孝乎鬼神”。殷商时期，鬼神文化盛行，《礼记 ·表记》云 ：“殷人尊神，率民以事神，先 

鬼而后礼。”殷人无论大小事情 ，都要先占I-吉凶，使自己的行为符合天道。殷墟甲骨 卜辞中有 “帝 
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降若 (诺)⋯‘帝不降若f诺)”等记载，还有 “帝其令雨”“帝其令风”的记载，认为 “天”是具 

有最高意志的人格神主宰，人类社会的发展和自然界的运转都是按照天帝的意志而运行变化，这 

说明天命论在当时占据了统治地位，成为解释一切行为的根据。就连朝代的兴灭也用天命来解释， 

《诗经 ·玄鸟》云 “天命玄鸟，降而生商”，《诗经 ·昊天》云 “吴天有成命，二后受之”，说明天 

命是商朝和周朝兴起的原因。殷人建立了天神、地示、人鬼三位一体的完整系统，奠定了后世传 

统宗教的基本格局 ，对整个中国文化产生了难以估量的影响。 

到西周时期，鬼神文化对人心的浸淫依然不可轻视，《尚书 ·泰誓上》记载周武王借用鬼神之 

名讨伐商纣王：“今商王受，弗敬上天，降灾下民。沈湎冒色，敢行暴虐，罪人以族，官人以世， 

惟宫室、台榭 、陂池、侈服，以残害于尔万姓。焚炙忠良，刳剔孕妇。皇天震怒，命我文考，肃 

将天威，大勋未集。⋯⋯”周代进一步强化了殷商时期天神、地示、人鬼三位一体的模式，吴天 

上帝作为天神类的最高神灵，享有至上的权威 ；人鬼类更加强调对祖先神的祭祀 ；地示类增加了 

稷神，显示出对农业的重视。他们还把神权与君权结合起来，认为 “君权神授”，又是祖先所遗 ， 

形成了敬天法祖的传统。“敬天法祖”自此成为中国传统社会的基本信仰，历经千年而不衰。 

春秋时期，随着民本思想的兴起，产生了以民为主导、神灵处于从属地位的鬼神观念。如《左传》 

桓公六年载季梁谓随侯日：“夫民，神之主也。是以圣王先成民而后致力于神。”ll 7J“ 周太史嚣说：“吾 

闻之：国将兴，听于民 ；将亡，听于神。神，聪明正直而壹者也，依人而行。”l1 北宋国的司马子 

鱼说：“民，神之主也。”[17]382他们都把民放在主导的地位，神灵处于从属地位，要 “依人而行”。 

君王作为上天在人间的执行者，其行为要满足民众的意愿，得到民众的支持，实行德政，才会得 

到上天的庇佑，那些贪淫暴虐不顾民众意愿的君王则会受到上天严厉的警告和惩罚。《国语 ·周语 

上》记载内史过的言论 ：“国之将兴，其君齐明、衷正、精洁、惠和，其德足以昭其馨香，其惠足 

以同其民人。神飨而民听，民神无怨，故明神降之，观其政德而均布福焉。国之将亡 ，其君贪冒、 

辟邪、淫佚、荒怠、粗秽、暴虐 ；其政腥臊，馨香不登，其刑矫诬，百姓携贰，明神不蠲而民有 

远志，民神怨痛，无所依怀，故神亦往焉，观其苛慝而降之祸。”《左传 ·昭公二十年》也记载有 

晏子的类似言论 ：“若有德之君，外内不废，上下无怨，动无违事，其祝史荐信，无愧心矣。是以 

鬼神用飨，国受其福，祝、史与焉。其所以蕃祉老寿者，为信君使也，其言忠信于鬼神。”UT]̈ 

内史过与晏子的言论表明，春秋时期虽然没有否定鬼神的存在 ，却已将其退至虚设的位置， 

更加关注德政与人道 ，鬼神成为人的意志的执行者，听命于民才是统治者施行政权的准绳，神权 

至上的鬼神观被民为神主的民本思想所取代，与殷商以及西周时期神权至上的观念相比，表现出 

由 “重鬼神”到 “重民意”的重要转变。 

三、先秦诸子的鬼神观 

先秦诸子于鬼神之事多有论述。孔子、墨子、庄子都有关于鬼神思想的言论。孑L子并非对鬼 

神一概不谈论，而是反对从怪异的方面去谈说鬼神；墨子认为世人必须接受鬼神的监督，顺从 “天” 

的意志；庄子则将鬼神事物改造成为道化现象，而形成庄学的体道具象。诸子的鬼神思想内涵丰富， 

品格各异，体现了各家学派的鬼神思想，其中孔子、墨子、庄子的鬼神观最具代表性。 

(一 )孑L子的鬼神观 

在先秦诸子中，孔子的鬼神观较为暧昧，因而产生了较多争议 ，其中最为引人关注的是他 “不 

语怪力乱神”的态度和对神怪传说的合理化阐释。 

1．“敬鬼神而远之” 

孔子对生死和鬼神问题采取回避和存疑的态度，“不语怪力乱神”，“敬鬼神而远之”。子路问 

鬼神之事，他避而不谈。《论语·先进》云：“季路问事鬼神，子日：‘未能事人，焉能事鬼 ?’日：‘敢 

问死 ?’日 ：‘未知生，焉知死 ?” 孔子对于超 自然的鬼神之事多采取阙疑之态度 ：“君子于 

其所不知，盖阙如也。” “务民之义，敬鬼神而远之，可谓知矣。，’『 。】23 宋人章炳文
、 陆九渊 

和明人都穆都认为孔子是承认鬼神的。章炳文说 ：“孑L子不语怪力乱神，非不识不知也，特以无补 
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于教化耳。”[1 陆九渊云：“‘子不语怪、力、乱、神’，只是 ‘不语’，非谓 ‘无’也。若 ‘力’与 ‘乱’ 

分明是有，‘神’、‘怪’岂独无之 ?” 叫这说明孔子是承认鬼神的。王充在 《论衡 ·薄葬篇》中分 

析孔子不言死生的原因说 ：“孔子非不明死生之实，其意不分别者，亦陆贾语指也。夫言死无知， 

则臣子倍其君父，故日 ：‘丧葬礼废，则臣子恩泊，臣子恩泊，则倍死亡先 ，倍死亡先，则不孝狱 

多。’圣人惧开不孝之源，故不明死无知之实。”H51964 

2．对神怪传说的合理化阐释 

对于有关神怪的传说，孑L子也力求从符合常理的方面去解释。如孔子对 “夔一足”的解释就 

是例证。据 《山海经 ·大荒西经》记载，“夔”为～种怪异之兽，“东海中有流波山，人海七千里。 

其上有兽 ，状如牛 ，苍身而无角 ，一足 ，出入水则必风雨 ，其光如 日月 ，其声如雷 ，其名日夔。黄帝 

得之 ，以其皮为鼓 ，橛以雷兽之骨 ，声闻五百里 ，以威天下。”而孔子则断然否认这种神怪之说，从 

符合常理的角度作出了自己的解释。《韩非子 ·外储说》记载 ：鲁哀公问于孔子日：“吾闻古者有 

夔一足，其果信有一足乎?”孔子对日：“不也，夔非一足也。夔者忿戾恶心，人多不说喜也。虽然， 

其所以得免于人害者，以其信也。人皆日：‘独此一，足矣。’夔非一足也，一而足也。”哀公日：“审 

而是固足矣。”再如对 “黄帝三百年”与“黄帝四面”的解释也是如此。《太平御览》卷七十九引《尸 

子》云 ：子贡日 ：“古者黄帝四面，信乎?”孔子日 ：“黄帝取合己者四人，使治四方，不计而耕， 

不约而成。此之谓四面。”这些言论与孔子 “不语怪力乱神”的思想是相吻合的。 

孔子作为殷周文化的承继者，既受到殷周盛行的鬼神观念的影响，不轻易否定鬼神的存在， 

又具有人文理性精神，对鬼神采取 “存而不论”“敬鬼神而远之”的态度，关注的不是宗教意义上 

的鬼神，而是现实社会的人事。儒家的鬼神观实际上体现了哲人因神道而设教的智慧，利用民众 

对鬼神的畏服心理来达到教化民众的目的。 

(二 )墨子的鬼神观 

与孔子暖昧不明的鬼神观不同，墨子十分重视人的生死问题，他在书中提到 “生”共八十余次， 

而提到 “死”则多达九十余次。墨子的鬼神观集中表现在 《墨子》一书的 《天志》《明鬼》《非命》 

等篇目之中。墨子鬼神观可以概括为以下几个方面的内容 ： 

1．鬼神实有 

墨子证明鬼神实有的依据主要有两个：一是耳目之所闻见，二是圣王之礼制。《明鬼下》篇说： 

“自古以及今 ，生民以来者 ，亦有尝见鬼神之物 ，闻鬼神之声，则鬼神何谓无乎?若莫闻莫见，则 

鬼神可谓有乎 ?”[2】120 墨子以耳目之经验为依据，认为生民多有 “见鬼神之物，闻鬼神之声”者， 

因而鬼神是真实存在的。墨子还引杜伯被周宣王误杀，乃于三年之后执弓追杀宣王复仇之事，据 

说 “当是之时，用人从者莫不见，远者莫不闻。著在 《周之春秋》”[211204。墨子以此证明人死后化 

为鬼魂，且有知有感，能加害于人。此外，墨子还引神赐秦穆公延年事 、庄子仪报复燕简公事、 

宋国祝观辜被神处罚事、齐国神断疑狱事，以这些 “从者莫不见，远者莫不闻”且记载在各国史 

书中的故事作例证，来证明鬼神实有的观点。墨子赖以证明鬼神存在的依据看似合理，实际上都 

是站不住脚的。墨子所说的耳闻目见实际上都是史书上记载的材料，墨子本人并未亲见 ；圣王的 

礼制和经验也不能作为鬼神存在的依据。 

2．鬼神赏罚分明 

墨子认为鬼神能够赏善罚恶，《明鬼》说 ：“是以吏治官府之不契廉，男女之为无别者，有鬼 

神见之 ；民之为淫暴寇乱盗贼，以兵刃毒药水火，退无罪人乎道路 ，夺人车马衣裘以自利者，有 

鬼神见之。⋯⋯故鬼神之明，不可为幽间广泽，山林深谷，鬼神之明必知之。” 。墨子以为天 

下大乱的原因是人们怀疑鬼神存在，不信鬼神能赏贤罚暴的结果。如果让人们相信鬼神，就不会 

这样胆大妄为，天下就不会混乱。不难发现，墨子的鬼神观，是君惠臣忠，父慈子孝，兄友弟恭， 

在上者尽思虑之智，在下者竭肱股之力，非盗非斗，和平安宁，墨子心 目中的鬼神能尽社会责任， 

守社会秩序，正义和平，反对暴政污行，正直无私，威力无比。他说：“尝若鬼神之能赏贤如罚暴也， 

盖本施之国家，施之万民，实所以治国家利万民之道也。”犯 正是这一实用的鬼神观的明确道白。 
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墨子的这一观点常遭到儒者的反对 ，连墨门弟子也表示怀疑，使得墨子常常陷入一种二难选择的 

尴尬境地。 
由此可见，墨子虽然对鬼神采取肯定的立场，但不同于夏商那种神权至上的观念 ，墨子的鬼 

神观建立在兴利除害的实用主义基础之上，墨子 “明鬼”之 目的，正是出于兴利除害的实用原则。 

儒墨两家鬼神观虽有不同，但在神道设教的策略上两家又是相通的。 

(三 )庄子的鬼神观 

《庄子》一书塑造了许多类似神仙的 “得道者”的形象，《天地》云 ：“夫圣人，鹑居而觳食， 

鸟行而无彰 ；天下有道，则与物皆昌 ；天下无道，则修德就闲 ；千岁厌世，去而上仙 ；乘彼白云， 

至于帝乡；三患莫至，身常无殃；则何辱之有。” 其中 “姑射山神人”形象最为突出。除 “神人” 

之外 ，庄子还描绘了众多 “得道者”的形象，主要有 “登高不栗，入水不懦，人火不热”的真人和 “乘 

云气，骑 日月，而游乎四海之外”的至人。 

除了这些 “得道者”，《庄子》一书还提到了众多人们熟知的传说中的神仙人物，如列子、彭祖、 

西王母、黄帝等等。这些 “得道者”是否就是神仙，对此学界有着不同的看法。日本的山田利明 

先生在 《神仙道》中即持较为审慎的态度，他说 ： 

仙人和 《庄子》所说的神人、真人究竟是什么关系?现在仍无法判定二者孰先孰后， 

谁吸收了谁。只可以简单地说，二者有极密切的关系。《庄子》中出现了寿八百的仙人彭祖、 

昆仑山女仙西王母和仙人之祖黄帝等。这些仙人故事是否在《庄子》成书前就已经出现， 

且当别论，不过，这些故事表明仙人和神人的形象在战国后半期已经流传相当广泛，并 

受到崇信。而且，它们与不死思想结合在一起，成为构成方术的要素。 

山田利明虽承认二者有 “极密切”的关系，却并未轻易得出等同的结论。其原因似在于先天 

或后天成仙的差异上，‘《庄于》中的神人和仙人是相等的神。它们不是普通人变成的，出现时已 

经就是神仙了。在这一意义上，它们是真正的神仙 ，与后来通过修行或不死药而成的仙人不同。”【24] 

中国的学者大多认为 “神人”“真人”就是仙人，顾颉刚先生就认为 ： 

《庄子》里说的 “真人”也颇有仙人的意味。这书讲普通人的呼吸都在喉咙里，真 

人的呼吸却在脚跟上。真人的本领，会入 了水不湿，入了火不热。有一位列御寇能腾空 

走路，常常很舒服地御风而行，一去就是半个月。藐姑射山上住一个神人，他的皮肤好 

像冰雪一样白，他的神情好像处女一样柔和 ；他吸的是风，饮的是露 ；他出去时，乘了 

云气，驾了飞龙，直到四海之外。[251 

叶舒宪先生基本认同 “神人”“真人”即仙人的看法，但他对顾先生所说的神仙思想来源的两 

方面原因提出质疑。他认为时代压迫一类现象中外皆然，何以唯独在中国生成其它国家所没有的 

仙人幻想世界?至于 “思想解放”的方面，庄子作为漆园吏，谈不上 “在政治上取得权利”，庄子 

所推祟的只是先天而成的神人真人，普通人并无法企及其飞升和不死的超越境界，所以也就谈不 

上 “平等”和 “解放”作用了。『26 

笔者以为，从主观意图来说 ，庄子塑造 “神人”“至人”“真人”等形象是为了描述一种理想 

的人格和精神状态，追求一种个人无所负累和逍遥 自由的感受 ，与后世方士道徒汲汲于长生不死、 

飞升成仙的目的有着本质的不同。但不可否认 ，庄子笔下的 “神人”超越时空的限制、长生不死 

等特质与神仙已没有根本的区别。他们 “不食五谷，吸风饮露”(《逍遥游》)；“入水不濡，人火 

不热”(《大宗师》)；“寒暑弗能害，禽兽弗能贼”(《秋水》)；“乘云气，骑日月”(《齐物论》)； 

“乘夫莽眇之鸟，以出六极之外”(《应帝王》)，这实际上就是中国文学史上最早出现的神仙形象
， 

是神仙观念和神仙信仰的源头。 

先秦诸子中，孔子对鬼神采取 “存而不论”“敬而远之”的态度，虽未否认鬼神的存在，抛弃 

对鬼神的信仰，却体现出鲜明的“轻鬼神，重人事”的人文主义理性精神。墨子继承了殷商以来的“天 

命”鬼神观，认为 “天”是有情感、有意志的至上神，可以赏贤罚暴，具备着无上权威、崇高品 

格和世俗的功利观念，墨子鬼神观的实质不是为了宣扬鬼神信仰，而是利用人们对鬼神的笃信以 
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达到治理社会的目的。庄子并不怀疑鬼神的存在，只是不同于之前盛行的人死为鬼的观念
， 庄子 

文中的 “鬼”多指 自然界的精怪，庄子还描绘了神人、真人 、至人的形象
， 对神仙信仰的形成起 

到了重要的作用。 

综上所述，先秦时期人们的鬼神观念经历了巨大的演变过程。夏商周社会敬天地
， 事鬼神， 

体现出神权崇拜的特点。春秋战国社会鬼神观念逐渐淡化
， 虽没有明确否定和排斥鬼神的存在， 

却虚设其位，出现了重民轻神的思想。先秦诸子进一步淡化至上神的人格性
， 赋予传统的鬼神观 

念以新的内涵与意蕴 ，他们的鬼神观念普遍表现出清醒的理性意识和浓厚的人文精神
， 为中国传 

统文化的发展奠定了人文基础 
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