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【道家思想及其社会影响研究专题】

《道德经》“玄同”思想新探∗

詹 石 窗　 　 　 胡 瀚 霆

摘　 要：老子《道德经》是道家道教的核心经典，其中蕴含着丰富的智慧，包含着对宇宙、社会、人生的深刻认识。 其

“玄同”理念是老子对人生、社会发展所做出的一个理想规划。 “玄同”代表着一种人生境界，也是社会发展的美好

状态，此中还包含了一整套形上思想意旨与行下修为功夫。 “玄同”理念不是无本之木，其深刻的思想渊源可以追

溯到上古文字的起源发展与《周易》文化传统。 在特定的社会背景下，老子继承了《周易》灌注于“玄”“同”之中的

理想与精神，经过一番积淀与升华，形成了“玄同”这一理念，规划了一个世界“玄同”美好愿景，指出了一条通达

“玄同”境界的道路。
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　 　 “玄同”是《道德经》思想中的一个重要理念，也
是老子向世人展示的一个通达物我人天的至高境

界。 在《道德经》的思想体系中，“玄同”理念具有一

整套形上思想意旨与行下修为功夫。 《道德经》第

五十六章还明确提出“塞其兑，闭其门，挫其锐，解
其纷，和其光，同其尘，是谓玄同”，为世人指出一条

最基本、最实在的超脱世俗、实现“玄同”的道路。
关于“玄同”问题，以往已有学者略做诠释①，

从不同角度对老子的“玄同”思想进行了一定的解

读，为人们理解老子《道德经》的玄同思想奠定了基

础。 不过，如何揭示“玄同”的深邃内涵，这依然有

待深入发掘。

一、《道德经》“玄同”论的时代背景与思想渊源

老子《道德经》的“玄同”论，是远古先民的智慧

结晶。 它在特定社会背景下形成，具有悠久的思想

渊源。
（一）肇始周末乱世的时代背景

老子在世之时，值周朝末年，其于周王室任守藏

史之官。 而此时的周朝王室衰微，其附属的诸侯国

却势力强大。 诸侯之间相互兼并，其中又强国纷起，
互争霸主之位。 《史记·周本纪》载“周室衰微，诸
侯彊并弱，齐、楚、秦、晋始大，政由方伯”②。 因之，
彼时之社会动荡不息，战乱连年。 至于周朝的“天
子”，乱世中的诸侯们既不向其觐献也不朝见，徒有

祭祀宗庙的权利和天下共主的虚名，史书称“天子

之在者，惟祭与号”③。 而称霸的大国则更是“挟天

子以令诸侯”。 同时，周王室与诸侯家室的内部斗

争也是异常惨烈。 东周自平王以后，王室内部几乎

代代都有废嫡立庶、嫡庶互残之事。 诸侯国中，公族

子孙与掌权公室、异姓卿大夫与公室的斗争此起彼

伏。 可见当时天下之混乱，礼乐制度崩塌、道德秩序

败坏，社会之安宁已不复存在。
老子目睹自己国家的衰败和“诸侯恣行，淫侈

不轨，贼臣篡子滋起”④的社会乱象，深刻理解到社

会底层人民生活于此乱世中的疾苦，深切体会并且

同情着疾苦中的人民对安宁与和平的渴望。 作为周

代的守藏史官， 老子在遍览周室史籍汲取个中思想
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精华、融合《周易》关于“玄”与“同”思想的基础上，
提出了“玄同”这一理念，开启了一个世界“玄同”美
好愿景，指出了一条通达“玄同”境界的道路。

（二）发端古远的思想渊源

从语义构成上看， “玄同” 一词包含 “玄” 与

“同”的词意，《周易》虽然没有对“玄同”一词的直

接表述，但其思想体系中确是包含了“玄”与“同”的
深刻意蕴与独特理解。

从字形结构及源流来看，“玄”为会意字，“玄”
与滋、兹、丝同源，甲骨文写作 ，金文写作 。 在甲

骨文中，“玄”字的构型像在河里漂洗染丝的样子，
表示染黑。 金文省去河水，只留下一把丝，或在丝上

加点，表示悬挂晾晒。⑤因此，“玄”字的本义为将丝

染黑，表示一种颜色。 《说文》谓“黑而有赤色者为

玄”⑥，即“玄”是黑色略带一点红色。 盖“因赤黑色

不是单纯色，在色阶上具有一定的模糊性、隐晦性，
所以‘玄’可引申为幽远义”⑦。 因此，《说文》亦谓：
“玄，幽远也。”⑧至《周易》，其思想体系不仅以“玄”
代表一种颜色，而且进一步扩充了 “玄” 的内涵。
《周易·坤》爻辞曰：“上六，龙战于野，其血玄黄。”
此处的“玄”字面意义即表示颜色。 当然，《周易》并
非只是对事物现象的描述，它所建立的是一个包罗

万象的符号系统与具有辩证特色的信息处理系统，
其卦爻辞所体现的是先民对世界纷繁复杂事物的看

法，反映了他们的思想认识和哲学观念。⑨因此，《周
易》之《文言》解释《坤》卦“上六”爻曰：“阴疑于阳

必战。 为其嫌于无阳也，故称‘龙’焉；犹未离其类

也，故称‘血’焉。 夫玄黄者，天地之杂也：天玄而地

黄。”此即是说，“玄黄”是天与地的杂糅，天为玄，地
为黄。 可见，“玄”成为“天”的一个象征符号。 于

是，“玄”在《周易》思想体系中被注入了“天”所蕴

含的精神，成为“天”的象征。
“同”亦为会意字，甲骨文写作 ，金文写作 ，会

一声号子四手共同抬起一个井盘放到井口上之

意⑩。 其本义为合聚众人之力。 《说文》谓：“同，合
会也。 从闩口。”􀃊􀁉􀁓至《周易》，其思想体系将“同”与
人类的社会秩序连接起来，将“同”的意涵扩充为人

与人之关系的和同，并表达出“和同于人”的美好理

想。 这一思想直接表现在《周易》六十四卦之“同
人”卦中。 《周易·同人》卦辞曰：“同人于野，亨，利
涉大川，利君子贞。”野，为原野。 比喻与人和同必

须处于广阔无私、光明磊落的境界。 此卦辞之意为

在宽阔的原野和同于人，前景亨通，足以涉越大河巨

川之险难，利于君子守持正固。 《彖》曰：“‘同人’，
柔得位得中而应乎乾，曰同人。 同人，曰‘同人于

野，亨，利涉大川’，乾行也。 文明以健，中正而应，
君子正也。 唯君子为能通天下之志。” 《彖》在这里

指出，之所以能“和同于人”乃是因为柔顺者（六二

爻）处得正位且能上应于刚健者（九五爻），而刚健

者亦能施行求同之心志。 禀性文明且刚健，行为中

正又相应，这是君子和同于人的纯正美德。 这样的

君子才能同天下之志。 同时，《同人》卦不仅仅表达

了“和同于人”的美好理想，而且正视事实，意识到

要实现“同人”愿望并不是轻而易举的。 因此，卦中

六爻分别以“门”“宗”“高陵”“墉”“郊”等地点借喻

“同人”之时的各种曲折情况，“在‘同’与‘争’的矛

盾中极力揭示出‘同人’艰难的本质规律”􀃊􀁉􀁔。
值得注意的是，《同人》卦下离（☲）上乾（☰），

离卦象征火，乾卦象征天。 《象》 曰： “天与火，同
人。”此意为天体在上，火性亦炎上，因之而两相亲

和。 至此，从卦象、卦旨上皆不难看出“同人”包含

着“天”的精神。 上述“刚健者亦能施行”，即是“乾
行”。 王弼谓：“所以乃能 ‘同人于野，亨，利涉大

川’，非二之所能也，是乾之所行，故特曰 ‘同人

曰’。”􀃊􀁉􀁕由此可见，“天”的精神于“同人”来说亦有

重要意义。 换句话说，若要达到“同”所蕴含的、与
人和同的境界，就要以“天”的精神为主旨来为人处

世，实施“合于天”的行为。
由上述可知，《周易》的思想体系中包含了“玄”

与“同”的深刻意蕴与独特理趣，并于“玄” “同”二

字之中注入了以“天”为内在主旨的一贯性精神，又
于此基础上表征了实现“同人”愿望之时的曲折情

况与“和同于人”的美好理想。 老子正是继承了《周
易》中的这一精神与理想，并结合自身所处的时代

背景做出了更为深刻的构建与发挥。

二、《道德经》“玄同”思想释义

在老子的思想体系中，“玄同”是个体修养所成

就的最高境界，也是社会所呈现出的和谐与完满之

状态。 为了达到“玄同”这一最完满的社会与人生

之境界，老子建构了一整套形上思想意旨与行下修

为功夫，作为实现“玄同”愿景的基础和路径。 此意

旨与功夫即构成了“玄同”理念的核心要义。 以下，
我们从“玄同”的本旨与依归、“玄同”的归向理路与
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着手功夫以及“玄同”的示现状景三方面予以论析。
（一）“玄同”的本旨与依归

众所周知，老子整个思想体系的根本立足点是

“道”与“德”，同样，“道”与“德”也正是“玄同”理念

的本旨与依归，支撑着“玄同”这座思想大厦。
１．以“道”为本旨的形上思想建构

上文已说明“玄”“同”二字经由《周易》灌注了

作为核心要义的“天”的精神。 而“天”的意涵有其

发展变化的过程。 “天”在殷商是至上神的存在。
西周至春秋时期，“天”仍然具有宗教至上神的地

位。 与殷人不同的是，周人在崇拜“天”的过程中，
由于主客观存在的一些不吻合等原因，也产生了怀

疑与不信任，并开始强调“人事”的作用。 至春秋时

期，对人事的作用与自身努力的注重则更为突出了。
但此时仍保留着“天”的神圣性与最高权威性。 因

之，此时的“天”已经具有了某种“自然化”的特质，
但是并没有达到哲学上的自觉与明确意识。 在形上

学高度自觉与明确地把“天”自然化，使之从意志主

宰之“天” 中分离出来，是老子所做的历史性工

作。􀃊􀁉􀁖

《道德经》第二十五章曰：“有物混成，先天地

生。 寂兮廖兮，独立不改，周行不殆，可以为天下母。
吾不知其名，强字之曰‘道’，强为之名曰‘大’。 大

曰逝，逝曰远，远曰反。 故道大，天大，地大，王亦大。
域中有四大，而王居其一焉。 人法地，地法天，天法

道，道法自然。”王弼言：“法，谓法则也。 人不违地，
乃得全安，法地也。 地不违天，乃得全载，法天也。
天不违道，乃得全覆，法道也。 道不违自然，乃得其

性。”􀃊􀁉􀁗在这里，老子打破“天”作为最高主宰的观

念，指出“有物混成，先天地生”，以为最先在与最根

本的是“道”。 老子在对“道”的特征进行了一番描

述后，紧接着指出“天”取法“道”，即“天不违道，乃
得全覆”，而“道”则以自然为指归，“道不违自然，乃
得其性”， “道” 的本性是自然。 不难看出， “玄”
“同”二字经由《周易》所灌注的“天”这一精神桥

梁，其字义内涵在老子《道德经》的思想体系中得到

进一步扩充，既保留原有的思想意涵，又引发出

“道”作为其精神本旨。 老子正是在以“道”为本旨

的形上建构中，通过融合此前《周易》的“玄” “同”
义理，从而形成了“玄同”的思想体系。 在这一逻辑

上，“道”无疑是“玄同”的第一义。
另外，老子在论说宇宙本根时，也显示了“道”

与“玄同”的关系。 《道德经》第一章：“道可道，非常

道。 名可名，非常名。 无名天地之始，有名万物之

母。 故常无欲，以观其妙；常有欲，以观其徼。 此两

者同出而异名，同谓之玄，玄之又玄众妙之门。”王

弼曰：“两者，始与母也。 同出者，同出于玄也……
玄者，冥默无有也，始、母之所出也。”􀃊􀁉􀁘这表明“玄”
是幽昧深渊、冥默无有，是天地与万物所出之处。 在

老子思想体系中，“道”是世界的本源，万物由之所

生。 如《道德经》第四十二章所谓：“道生一，一生

二，二生三，三生万物。”因此，“玄”就代表“道”。 关

于这一点，张岱年在《中国哲学史大纲》中曾指出：
“‘玄’的观念其实亦即道的观念之变相。”􀃊􀁉􀁙继而，
从词语的偏正关系来分析，在“玄同”这个词语中，
“玄”是对“同”的修饰与说明，“玄”又有“道”的意

涵，因而“玄同”之“同”即是到达了“道”之境地的

“同”，这体现着一种与“道”合一的境界。 盖因“道
之为物，惟恍惟惚”，非言语所能描述，老子姑且以

“玄同”作为合“道”境界的表达。 于此，清宁子明确

指出：“‘玄同’，玄妙齐同，即‘道’。”􀃊􀁉􀁚

２．以“德”为依归的人生指导

“道”是世界的本源、宇宙的根本规律，它“视之

不见”“听之不闻”“搏之不得”，而“道”的特性在生

化天地万物的过程中显现，成为人类行为的准则，成
为人类的生活方式与处世方法。 形而上的“道”，落
实到物界，作用于人生，便被称为“德”。 王弼说：
“德者，得也。 常得而无丧，利而无害，故以德为名

焉。 何以得德？ 由乎道也。 何以尽德？ 以无为

用。”􀃊􀁉􀁛可见，在社会人生层面，“德”就是“道”，它是

“道”的人世间作用与显现。
《道德经》第五十一章曰：“道生之，德畜之，物

形之，势成之。”老子这句话就是讲“道”从形而上落

实到形而下的过程。 万物因“道”而生，由“德”而

育，因器物形状自身的体态，最后因环境情势而成

长。 从来源上说是“道”化生的结果，从现存形态上

说则是“德”蓄养的结果。 总之，“道”与“德”乃是

一切事物发生与发展的基本根据。 因此，老子又说：
“是以万物莫不尊道而贵德。”王弼解释曰：“道者，
物之所由也；德者，物之所得也。 由之乃得，故不得

不尊；失之则害，故不得不贵也。”􀃊􀁊􀁒以此，“尊道贵

德”成为道家道教的核心精神之一。 “道之尊，德之

贵，莫夫之命而常自然。 故道生之，德畜之：长之、育
之、亭之、毒之、养之、覆之。 生而不有，为而不恃，长

４０１

中州学刊 ２０１８ 年第 １ 期



而不宰，是谓玄德。”照王弼的说法，“道”与“德”的
尊贵，在于不干涉万物的生长活动，不强加外力的限

制，而任其自然地生长与发展。 “道”生养万物而不

据为己有，兴作万物却不自恃己功，长养万物而不以

主宰自居，这就是“玄德”。
老子在以“道”为本旨建构了“玄同”理念的形

上思想意旨之后，又以“德”作为“玄同”理念在社会

人生层面形下行为的指导与依归，基于“道”与“玄”
的同一关系，老子特称其为“玄德”。 因而，在社会

人生层面，“玄德，道也”􀃊􀁊􀁓。 借此，个体“玄同”境界

的通达与社会“玄同”理想的实现必将依凭“德”作
为生活与社会实践的行为指导。

（二）“玄同”的归向理路与着手功夫

老子建构完“玄同”理念的形上思想意旨与形

下行为依归之后，继而为“玄同”境界的实现铺设归

向理路，并指出修行切入的着手功夫。 有志于求道

之人即可凭此通向“玄同”之境。
１．“玄同”的形上指归理路

“玄同”境界的通达必定是以个体进德修道为

基础，由“修之于身”“修之于家”“修之于乡”“修之

于邦”“修之于天下”这一修德进程的点滴积累，经
“以身观身” “以家观家” “以乡观乡” “以邦观邦”
“以天下观天下”这一进道次第的循序观照，以致通

达人、我、天下的“玄同”境界。 而对于进德修道以

归向“玄同”境界的形上理路，老子提出了“玄览”
“玄通”两个路标。

《道德经》第十章曰：“载营魄抱一，能无离乎？
专气致柔，能婴儿乎？ 涤除玄览，能无疵乎？ 爱民治

国，能无知乎？ 天门开阖，能无雌乎？ 明白四达，能
无为乎？”老子这一章专讲修身，但值得注意的是：
“抱一”“致柔”是属于着手功夫，“营” “魄” “气”还
是形而下的物质；“爱民治国” “天门开阖” “明白四

达”则是属于通达“玄同”后之所施用。 （此两点在

后文论述）“涤除”是指经由形下修为的功夫，渐渐

摒除心中杂念，洗净一切欲望，如此内心才能得到光

明。 而在此之后的“玄览”，正是归向“玄同”形上理

路上的路标。 高亨指出： “‘览’ 读为 ‘鉴’， ‘览’
‘鉴’古通用……玄览者，内心之光明，为形而上之

镜，能照察事物，故谓之玄鉴。”􀃊􀁊􀁔不难发现，“玄览”
即是对形下修为功夫的鉴定与印证。 再者，“玄览”
也标志着对“道”的洞见与体验。 冯友兰说：“‘玄
览’即‘览玄’，‘览玄’即观道。 要观道，就要先‘涤

除’。 ‘涤除’就是把心中的一切背离大道的欲望都

去掉，这就是‘日损’。 ‘损之又损’以至于无为，这
就可以见道了。 见道就是对于道的体验，对于道的

体验就是一种最高的精神境界。”􀃊􀁊􀁕已知“玄同”是

老子对“道”的境界的描述，因此“玄览”也就是对

“玄同”的洞见与体验。 因而王弼有言：“能涤除邪

饰，至于极览，能不以物介其明、疵其神乎？ 则终与

玄同也。”􀃊􀁊􀁖

《道德经》第十五章说：“古之善为士者，微妙玄

通，深不可识。”此之“善为士者”即是得“道”之士。
老子在这里对得“道”之士作了总体描述：“微妙玄

通，深不可识。”与“玄览”即“览玄”一样，“玄通”亦
可理解为“通玄”，这表示着对“玄”（“道”）的通达。
林鬳斋《老子口义》指出：“此章形容有道之士通于

玄。”􀃊􀁊􀁗得“道”之士深邃而外人难以认识，乃是因为

其灵性微妙，思想深刻，神韵畅达而通于“玄”。 正

是因为其“玄通”之故，老子也只能以“若冬涉川”
“若畏四邻”“若冰之将释”“若朴”“若谷”“若浊”勉
强形容而已。 不难发现，“玄通”就是老子对得“道”
之士所具有之气象的总述。 因此，“玄通”也是“玄
同”形上归向理路上的路标，因为，若有人显示出如

此这般之气象，那就代表其乃“善为士者”，业已洞

见“玄同”。
从上所述可知，个体在进德修道的行进中一点

一点累积，从形下逐渐上升到形上，而正是在形上归

向“玄同”的理路上，老子安置了“玄览”与“玄通”
这两个路标，以此导向“玄同”。

２．“玄同”的形下着手功夫

“玄同”境界的通达除了形而上的理路，也必定

有行而下的着手之处。 老子悲悯世人，已将这条通

达“玄同”的道路铺好，着手的功夫也是倾囊相授。
《道德经》第五十六章说：“塞其兑，闭其门，挫其锐，
解其纷，和其光，同其尘，是谓玄同。”而此中之“塞”
“闭”“挫”“解”“和” “同”，就是形下修成的最基本

着手处。
个体在形下修成的过程中需要处理两层关系：

其一是处理自我存在与自我意识的关系，这是对内

而言；其二是处理自我与他人之间的关系，这是对外

而言。 老子所言“塞”“闭”等六字对此皆有所施用。
在处理自我存在与自我意识的关系层面，金丹派南

宗五祖白玉蟾作了很好的阐述。 其所作《道德宝

章·玄德章第五十六》言：“塞其兑。 闭目见自己之
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目。 闭其门。 收心见自己之心。 挫其锐，观我非我。
解其纷，观物非物。 和其光，观心非心。 同其尘，观
空非空。 是谓玄同。 圣凡一体。”􀃊􀁊􀁘 在 《无源章第

四》中，白玉蟾亦细说道：“挫其锐。 敛神。 解其纷。
止念。 和其光。 藏心于心而不见。 同其尘。 混心于

物。”􀃊􀁊􀁙总的来说，白玉蟾所表达的是：一个人在自处

时，要不视不听，屏除外界的惊扰，聚守精神，使心不

旁骛，继而静观自己的身心内外，由之通达“玄同”。
这也就是《道德经》中所载之“抱一” “日损”，最终

进入“圣凡一体”的“玄同”境界。 对于《道德经》第
五十二章“塞其兑，闭其门，终身不勤。 开其兑，济
其事，终身不救”的警告，白玉蟾阐述道：“听乎无

听。 视乎无视。 无为。 神若出来，便收来。 惟欲是

耽。 永绝道根。”􀃊􀁊􀁚

从处理自我与他人之间的关系层面来看，此六

字亦是受用不穷之真言。 老子先言“塞其兑，闭其

门”。 此是指出人与人之间因私欲作祟而纷争不

断，而“塞”“闭”乃处理人我关系的首要之务。 河上

公曰：“兑，目也。 使目不妄视。 门，口也。 使口不

妄言。”􀃊􀁊􀁛又曰：“塞闭之者，欲绝其源。”􀃊􀁋􀁒老子次谓

“挫其锐，解其纷”。 在人我关系层面，“锐”指锐进，
“纷”为结恨。 这就是说，当自我的情欲锐进欲为

时，应挫止之，使其归于道之无为；当我与人的怨恨

结节不休时，应解释之，使其归于道之淡泊。 老子再

言“和其光，同其尘”。 河上公曰：“和其光，虽有独

见之明，当和之使闇昧，不使曜乱人也。 同其尘，不
当自别殊也。” 而 “人能行此上事，是谓与天同道

也”􀃊􀁋􀁓。 可见，在处理自己与他人的关系时，若能以

“塞”“闭”“挫”“解”“和”“同”作为践行指导，则能

通达人我之间的“玄同”。
老子告诉我们，有心向“道”者，当以“塞” “闭”

“挫”“解”“和” “同”为着手处，从内外两方面勤下

功夫。 通过不断地精进修持，以致内心明静、人我和

谐，一切自然通透，如此乃能体证“玄同”之境。 相

反，开兑、济事，则必将 “终身不救”。 就其所论，
“塞”“闭”“挫”“解” “和” “同”可谓通达“玄同”境
界之修行着手功夫的“六妙法门”。

（三）“玄同”的示现状景

有志于得“道”之士，在形下功夫的积累与形上

理路的导向下，最终将体证“玄同”。 但这并不意味

着有“道”之士的所修所行已经功德圆满，到此为

止。 前文论述了“道”与“德”的关系，“德”是“道”

在社会人生中的落实，因而，个体在体证了“玄同”
这一境界之后，必定将其示现于社会人生之中。 而

“玄同”在社会人生层面示现乃由“玄德”呈现，其展

现为“玄同之人”和“玄同之世”。
“玄同之人” 是体证“玄同” 境界的人，《道德

经》第五十六章指出“玄同之人”乃是“不可得而亲，
不可得而疏；不可得而利，不可得而害；不可得而贵，
不可得而贱，故为天下贵”。 《唐玄宗御制道德真经

疏》谓：“玄同之人，心无偏私，不可得亲而狎之，和
光顺物，不可得疏而远之。 恬淡无欲，不可得从而利

之，处不竞之地，故不可得犯而害之。 体道自然，非
爵禄所得贵也，超然绝累，非凡俗所得贱也。 玄同之

士，悟理忘言，塞兑闭门，根尘无染，锐纷既解，光尘

亦同，其行如此，故为天下之所尊贵也。”􀃊􀁋􀁔这一切都

因玄同之人与大道自然合体。 他消除了自我的蒙

蔽，化去了一切的隔阂，超越了世俗的局限，以开阔

的心胸与无所偏执的心境对待一切人与物。 “玄
同”之境是超越现实的，但体证“玄同”之后并不脱

离与抛弃现实，“玄同之人”以“百姓心为心”，他和

光同俗，凭借着自身对“玄同”的领悟，依凭“玄德”
的指导，实践着对社会与人生的改良。 他应物而无

累于物，功成名遂身乃退，“生而不有，为而不恃，长
而不宰”就是他的“玄德”。

“玄同之世”是政治昌明、社会和谐的美好状

态。 在这样一个“玄同之世”中同样有其所体现的

“玄德”，《道德经》第六十五章载：“古之善为道者，
非以明民，将以愚之。 民之难治，以其智多。 故以智

治国，国之贼；不以智治国，国之福。 知此两者，亦稽

式。 常知稽式，是谓玄德。 玄德深矣，远矣，与物反

矣，然后乃至大顺。”在此，我们有必要先阐明老子

所指之“愚”与“智”，因为人多看字面意思而误以为

老子主张愚民政策。 在老子的思想中，“愚”代表着

纯真与朴实。 王弼注曰：“愚，谓无知守真、顺其自

然也。”􀃊􀁋􀁕河上公曰：“使质朴不诈伪。”􀃊􀁋􀁖 《道德经》
第二十章亦曰：“我愚人之心也哉！ 沌沌兮！ 俗人

昭昭，我独昏昏；俗人察察，我独闷闷。 淡兮其若海，
飂兮若无所止。 众人皆有以，而我独顽似鄙。 我独

异于人，而贵食母。”而“智”则表示为机谋智诈之

意。 王弼曰：“多智巧诈。”􀃊􀁋􀁗河上公曰：“智多而为

巧伪。”􀃊􀁋􀁘老子指明，得“道”之人主政，他本身不会

以机智歪谋来治理国家，也不会让人民使用智巧机

谋，而是引导人民保持自身的淳朴与真质。 民众之
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所以难于治理，乃是因为治与被治的双方都失去了

内心的本真，而多于机心智谋，因之上下相互倾轧，
自然两败俱伤。 于此，老子不仅要求以“道”主政，
《道德经》第十九章还主张“绝圣弃智，民利百倍；绝
仁弃义，民复孝慈；绝巧弃利，盗贼无有”。 因此，以
机智歪谋来治理国家，实在是对民众与国家的极大

伤害。 反之，居高位者依“道”而行，不以虚伪智巧

治国，民心自然淳朴，生活安定无争，这乃是国家的

福祉。 认识了此两者的区别，就懂得了社会国家治

理的“稽式”，常守这一“稽式”，就具备了社会政治

层面上的“玄德”。 如此之“玄德”可谓深厚幽远，它
能使民众复归于淳朴，使社会进入和谐大顺的“玄
同”妙境。 诚如唐玄宗所言：“明大道之世，所谓玄

同。”􀃊􀁋􀁙总括而言，“玄同之世”是以“玄德”为表征，
至此人心之智巧已经断迹，彼我之贫富已经消除，世
上之阶级已经泯灭；社会的秩序不再扭曲失衡，生命

的意义亦不复空洞浮躁，这是人我同愚，道物并融，
天下和洽的大和同。

综上所述，《道德经》“玄同”思想的渊源可以追

溯到上古文字的起源发展与《周易》文化传统。 在

特定的社会背景下，老子继承了《周易》灌注于“玄”
“同”之中的理想与精神，以“道”为“玄同”思想的

本旨进行形上思想建构，又以“德”为“玄同”思想的

依归来指导社会人生实践。 在形上归向“玄同”境

界的理路上，老子以“玄览”与“玄通”为导向“玄
同”境界的路标。 而 “塞” “闭” “挫” “解” “和”
“同”，就是形下修成的最基本着手处。 个体经由形

下功夫的积累与形上理路的导向，最终到达“玄同”
这一最高境界。 最后，依“道”落实于“德”的逻辑，
“玄同”这一最高境界，必定在社会人生层面呈现出

“玄德”的美好景象，其展现为“玄同之人”与“玄同

之世”。
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