
对于中国古典道家“自我”的一种新的解读

奚彦辉
（吉林大学 社会心理学系，长春 !"##!$）

摘 要：中国古典道家中并没有“自我”这一概念，但却拥有丰富的关于“自我”的思想。该文

在对照西方传统自我观念的基础上，理解中国古典道家的“自我”。指出道家的自我是一种无知的

自我、无为的自我、无欲的自我；是一种顺应的自我；是一种幽默化的自我。希望这种解读在某种

意义上能够丰富与发展“自我”的概念，并为心理学对于当代中国人“自我”的研究提供些许借鉴。
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! 引言
“自我”（-./0）这一概念是在西方文化背景下产
生的，中国古代并没有“自我”这一术语，但却有着丰

富的关于“我”、“自我”的思想。中西方文化背景下

的自我各有其独到的地方，体现着文化的差异。对

于古典道家的自我观念，以往传统的观点将其看作

“柔我”［!］、“大我”、“无我”以及“真我”等，本文在不

与以上观点相悖的前提下，试图从新的角度揭示中

国古典道家“自我”的独特内涵。为了更好的理解的

需要，先将西方传统文化中的“自我”加以简要的介

绍。

$ 西方传统文化所理解的“自我”
“古希腊哲学中并没有明确的‘自我’概念”［$］，

“自我”概念的真正确立是笛卡儿“我思故我在”之反

思的提出，他提出心灵与肉体的分离，宣扬主客二

分，使得对于主体性自我的探究正式起步。

$ 1! 西方“自我”的源头
自古希腊阿波罗神庙前殿的墙上所刻的“认识

你自己”开始，在西方，对于自我的理解主要有四种

基本倾向：生理的、精神的、有机的与意志的。

对于自我，原子论者德谟克利特侧重于从生理

的层面加以认识，认为人不过是原子的排列组合，这

一思想的影响可以在后来的霍布斯那里发现；而在

柏拉图那里，在其理性、欲望、意志三元灵魂结构中，

则把自我看成主要是精神的，他在解释灵魂的功能

是强调理性成分的作用；此外，亚里士多德则把人看

作是一种会使用语言的生物，重视人与他人的相互

作用，强调人是一种社会性动物，乔治·米德的自我

理论就受到这一思想的影响；而最后一种则起源于

普罗泰哥拉，他宣称：“人是万物的尺度”，强调人是

一个有意志的、能够自我决定、自我创造的行动者。

后来，弗洛伊德所提出的本我———自我———超

我的人格模式，在某种意义上就受到柏拉图的灵魂

三元结构的启发，而理性、欲望、意志的三元成分一

直以来成为西方传统自我问题的主要框架。

$ 1$ 近代以来及现代后期自我的“演变”
近代以来，自笛卡儿“我思”自我主体的提出，经

康德先验自我的发展，到黑格尔那里确立了绝对理

念的自我意识，使得近代的自我初具规模。

现代后期，自由的、自主意识的现代自我观念受

到了挑战，现代后期对于自我的解释，侧重把自我看

作是一个过程，力图思考自我的生成变化与自我差

别，强调自我是生成的。

$ 1" 西方心理学关于自我的主要理论研究
西方心理学关于自我的理论研究异彩纷呈，比

较有影响力的主要有：威廉·詹姆斯，!&,# 年，他在
《心理学原理》一书中首次将自我分为主体我（ 23.
“4”）与客体我（ 23.“5.”），并进一步做出了物质自
我、社会自我和心理自我的划分［"］；稍后弗洛伊德提

出了有影响力的本我———自我———超我的人格模

式，并对后来自我心理学的研究产生了深远意义；而

社会学家库利在 !,#$年提出镜像自我的概念，强调
自我是当我们与其他人交谈时反射给我们自身的视

像，米德的符号互动理论则强调自我来自于社会互

动；罗杰斯于 !,(!年提出“自我概念”理论，并区分
了现实自我与理想自我；!,6# 年，马斯洛的自我实
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现理论的提出，更是把对于自我的研究带到了一个

新的境界。

! 中国古典道家的“自我”
中西方不同的文化历史，造就了对于“自我”的

不同理解，中国古典道家（这里仅指老子、庄子）的

“自我”观念更是有其独特的内涵。

! "# “三无”的自我
西方的自我观念深受柏拉图以来西方思辨模式

中三元灵魂的影响，在中国古典道家和西方主导系

统对于认知、行为和欲望的不同解释中，隐含着成为

对照的问题框架。

由于中国文化中不存在那种三元自我的灵魂动

力学，不存在情感的、意志的、理性的结构区分，道家

自我更主要是通过无的诸形式：无知、无为、无欲的

活动来表现的，对于道家的自我来说，“没有一样东

西严格地说内在于自我，道家的自我是它的关系和

它的世界的一种作用”［$］，道家的自我是由无知、无

为和无欲引导的活动决定的。

! "# "# 无知的自我
“无知”并不是缺少某一类知识，即那种依靠本

体论上的存在的知识，它是不以原理为基础的知，而

非“日常意义上的”无知。

道家的知，强调“不将不迎”、“应而不藏”，他反

映的是此刻的世界，既不附加已经逝去的世界之形，

也不以尚未到来的世界的期望歪曲它。

道家的知，强调作为一面镜子来映照世界，老子

强调“用心若镜”，“认为心理要像镜子那样去反映外

物或天道，才能洞察事物的底蕴，而不为外物的现象

所蒙蔽”［%］，这样才能反映外物而又不损心费神；庄

子则在其《天道》篇中称“圣人之心”为“天地之鉴”、

“万物之镜”，这样，作为一面镜子，反映出来的是作

为单个事件和作为过程的事件本身，以及从特殊视

角解释的秩序。

同时，道家的“无知”是不可言说的，所以只能借

用寓言和形象的比喻来交流、表达。

! "# "& 无为的自我
“上德无为，而无以为也”［’］（《老子》第三十八

章），道家的“无为”“不是消极的无所事事，而是努力

不破坏事物的自然秩序（‘道’），摆脱外在的对象性

活动”，以“达到绝对的和谐”［(］，它是一种真诚而不

勉强的行动；是未受已有的知识和根深蒂固的习惯

影响的行为；是指除却私欲妄见的活动而返归真朴，

是不以理为指导的，是自发的，无为也就是“顺应自

然”。

老子提倡无为，主张“为无为，事无事，味无

味”［)］（《老子》第六十三章）。即以顺其自然的态度

去作为，以不搅扰的方式去做事，以恬淡无味的感觉

去当味；庄子主张无为，认为“天无为以之清，地无为

以之宁，故两无为相合，万物皆化。”［*］（《庄子·至

乐》）强调“无为为之谓天，无为言之之谓德”［#+］（《庄

子·天地》）。

! "# "! 无欲的自我
道家的欲望是一种感悟式的欲望，是一种无对

象的欲望，是以“无知”、“无为”作为基础的欲望，它

并非由于拥有、控制和实现而形成，它所持有的只不

过是肯定和欣赏。

老子的一个“基本观点是主张无欲”［##］，所谓的

无欲，不是绝对的没有欲望，而只是要求人们把欲望

减到最低限度，即“寡欲”，他强调人们要“甘其食，美

其服，乐其俗，安其居”［#&］（《老子》第六十七章）；主

张“罪莫大于可欲，祸莫大于不知足”［#!］（《老子》第

四十六章），不要有过分的欲求，方可“知足不辱，知

止不殆”［#$］（《老子》第四十四章）。庄子是主张无欲

的，认为情和欲都有害于德、性，都是不可有的，主张

“同乎无欲，是谓素朴；素朴而民性得矣”［#%］（《庄子·

马蹄》），强调“不以好恶内伤其身，常因自然而不益

生也”［#’］（《庄子·德充符》）。

道家的这种“欲望是以‘听其自然’和‘洒脱’的

能力为基础的，正是在这个意义上说，无欲是一种不

加分析的、无对象的欲望”，是一种暂时的欲望，在道

家看来，“暂时的欲望是惟一听任事物自然变化的欲

望”。［#(］

! "& 顺应的自我
在《庄子》一书中，有两个标定自我的文字：“吾”

与“我”，那种习惯于将世界与自己客体化的自我是

“我”，而原有的内在的自我则是“吾”，“吾”同时也是

一种顺应的自我。道家的自我主张顺应，顺应含有

这样的意思：在认可一种德的基础上的顺应与被顺

应。主张“人法地，地法天，天法道，道法自然。”［#)］

（《老子》二十五章）

道家的自我是顺应的，主张按照事物的自然面

貌，顺应事物之道。“例如，由于游心于牛之德，庖丁
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解牛时能够物我皆忘地刺入自然的结节和窍隙，因

此能够成为一名技艺高的屠夫；由于游心于木之德，

梓庆对其木料与潜在用处有一种特别敏锐的感觉，

工作时物我皆忘，因此能够成为一个技艺高的工

匠。”［!"］

在《庄子》中，有几处形象的描绘，最能精彩地展

现道家自我顺应的品格，即顺应于自身所处的情境；

顺应于他人的心理；顺应于天道自然。它们分别为：

《庄子·秋水》中庄子、惠子关于“鱼之乐”的辩论；《庄

子·齐物论》中“朝三暮四”的寓言以及《庄子·大宗

师》中子舆与子祀的对白。这里限于篇幅原因，仅就

庄子、惠子“鱼之乐”的辩论加以解析、说明。

庄子与惠子游於濠梁之上，庄子曰：“ 鱼出游

从容，是鱼之乐也。”

惠子曰：“子非鱼，安知鱼之乐？”

庄子曰：“子非我，安知我不知鱼之乐？”

惠子曰：“我非子，固不知子矣，子固非鱼也，子

之不知鱼之乐，全矣。”

庄子曰：“请循其本。子曰‘汝安知鱼乐’云者，

既已知吾知之而问我，我知之濠上也。”［#$］（《庄子·

秋水》）

以上的论辩，庄子并非是以诡辩取胜，重要的在

于他的认识，对于情境———“我知之濠上也”的认识。

“我知之濠上也”就说明庄子的这种认识是与庄子将

自己的世界与鱼的世界连为一体的体验相伴而生

的，顺应情境（“与鱼一体”的体验）使他知晓“鱼之

乐”。处于“一体”情境中的知与脱离情境的认知者

的知，哪一个更接近于“真”知呢？由于庄子顺应了

这种“与鱼一体”的情境，才使他有了“鱼之乐”的知。

顺应于所处的情境，本身就是顺应的自我的一个重

要体现。

王弼在注《道德经》时说：“万物自相治理”，顺应

的自我将这些相互重叠的秩序视为极其自然的格式

系列。

“南海之帝为倏，北海之帝为忽，中央之帝为浑

沌。倏与忽时相与遇于浑沌之地，浑沌待之甚善。

倏与忽谋极浑沌之德，曰：‘人皆有七窍以视听食息，

此独无有，尝试凿之。’日凿一窍，七日而浑沌

死。”［#!］（《庄子·应帝王》）

上面这个“中央之帝”———“浑沌”的寓言，就是

用隐喻的方式说明，由于致力于剖析的自我，它毁灭

了没有条理的整体化的自然。在这里，混沌是所有

的条理的不连贯的总和，并且，混沌也是意指保证新

颖与独特性的不确定因素，那么，如果强加一个单一

的条理，以使其有条不紊，只会使生活变得单调、重

复，只会破坏“自然”，所以道家的姿态就是顺应，就

是“法自然”。

道家顺应的自我具备“处物而不伤物”、“任物”、

“顺物”的品格，力求达到“天地与我并生，万物与我

为一”［##］（《庄子·齐物论》）。与“万物为一”是更接

近于对万物特殊性的体验，作为顺应的自我，即是应

该尽力变得与这个事物或那个事物为一。

以无的各种形态表现出来的顺应的自我，以一

种映照式的方式对待世界，以顺应的姿态看待自然、

万物，这种方式接受秩序，承认事物的特殊性与差

别，使得自我接近于自然本身。

% &% 幽默化的自我
顺应的自我具有无知、无为、无欲的特点，以无

的各种形式作为如实映照世界的一种方式。这种顺

应方式的一个直接后果就是确立了道家对待万物的

心境与幽默。就像《庄子》里所描述的那样，道家的

自我具有一种“逍遥游”的无忧无虑的品格。

道，是生成变化的总过程，它构成了事物之道，

道的运转不息涵衍了两个重要的结论：“第一，总有

无数个可以替代的心境，它们对一个人目前心态的

终结性构成了挑战；第二，经验的连续性保证了一个

人能够实际经历了无数这样的心态，以哲人的姿态

承认这一事实是道家最高明的幽默的源泉。”［#%］

与顺应的自我紧密相连，是道家幽默化的自我，

二者可谓一体之两面。顺应的自我能够看到并认可

万物的差别与多样性，而这种认识即可看作道家自

我幽默化的独特之处。

“民湿寝而则腰疾偏死。 然乎哉？木处则惴

恂 ，猴然乎哉？⋯⋯毛嫱、西施，人之所美也；鱼

见之深入，鸟见之高飞，麋鹿见之决骤。四者孰知天

下之正色哉？”［#’］（《庄子·齐物论》）

“昔者庄周梦为蝴蝶，栩栩然蝴蝶也，自喻适志

也！不知周也。俄然觉，则蘧蘧然周也。不知周之

梦蝴蝶与，蝴蝶之梦为周与？”［#(］（《庄子·齐物论》）

道家自我的这种幽默化的认识，依赖于多种真

实世界———秩序的共存，道家既不是为了永远获得

新的东西而要求永不停息的转化，也不想让一个时
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刻停留下来阻止转化，勉强地顺从时刻。顺应的自

我具有一种“幽默化”的品格。

像庄子这样的道家，由于不为“为是”、“求真”所

要求的责任心所累，因而是无忧的，无忧的品格存在

于道家对待其感受到的不协调或矛盾之中，道家的

幽默化的自我的特点是将这些差异与不协调视为事

物和事件的现实状态加以对待，将这些事物和事件

视为同等的。道家幽默化的自我利用了一种眼光与

其它许多眼光之间矛盾的意识：庄子与蝴蝶之间；

鱼、鸟、蝉以及斑鸠之间；人与猴子之间。无忧是引

导一个人认识现存事物总体所提供的各种可能眼光

的主要手段。

顺应的自我是无忧的，而这种无忧的认识则是

一种幽默化，一种富于智慧的幽默化，幽默化的持久

心境成就了道家独特的幽默化的自我。而寓言式

的、隐喻式的语言则成为道家幽默化的自我表达的

独特方式。

! 小结
中国古典道家的自我，以无知、无为、无欲的方

式顺应世界与自然，作为顺应的自我、幽默化的自

我，表现出中国古代的智慧。而作为一种“幽默化的

自我”，以“逍遥游”和“无忧”的心态看待世界与万

物，能够“顺其自然”和“洒脱”，这种心境本身对于维

护心理健康具有重要的意义。道家的自我，虽然迥

然不同与西方的自我，但其独特的价值与意义，丰富

了“自我”的内涵，有益于“自我”的发展。更重要的

是，道家的“自我”，作为一种文化的思维方式，深深

的影响了中国人的心理，认识到这一点，对于本土化

的心理研究提供了一层借鉴意义，希望它对于中国

人的心理健康、发展心理及社会心理的研究能够有

所助益！
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