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摘  要 

首先從「大道」思想研究人間政局、人類文明發展中為何有負面災禍？

從而探討老子「道、勢、義、利」思想。 

其次從「太上下知有之」論起，到文明進步造成的「親譽之」，再論禮

義。連禮義都無效，要用法令控制人民，那就是「侮之」的世界了。 

三論國政與外交，大國合併小國是自然的，戰爭是違反自然的。小國

以保障國家安定為目的，應以柔弱週旋於大國，不可憑武力和大國爭強。

大國與大國間，大國與小國間，以和諧之道相處，可免除災禍。 

第四探討社會、經濟問題，不知足使人性迷失，「民多利器」使社會失

序而滋昏，「人多伎巧、奇物滋彰」使人奸巧，「法令滋彰」而貪婪之心未

滅，反使盜賊多有，「無為、好靜、無事、無欲」才能造成社會的安定。 

五由權力迷失人性、貪婪造成執政者失敗探討，以「受國之垢」形容

執政者應有的胸懷；以「吾不敢為主而為客」形容執政者應有之態度；反

對詭詐與權術，避免朝野因多智謀而難治。為政不可失道失德，「慎終如

始」，就不會失去政權。 

末章探討老子用兵的思想，引申於國安之道。 

老子智慧歷千年而彌新，現今科技文明進步，一方面帶來繁榮進步，

也隱藏衰亡因素。如何運用老子智慧，挽救文明進步中的危機，乃本文的

主旨。 

 

關鍵詞：老子、政治思想、道、無為而治、致虛守靜、自然、守柔、小國寡民、 

儉嗇、大智、大德、知足 



 

 １

序 

現代日常生活中，平民知識水平提高和新聞媒體暢通，人人都會接觸政治知識

和經驗。世界各地之動亂不安，種族廝殺與暴動，各種不同民族之衝突，地區安全

之顧慮，經濟財富之失衡，社會和諧之失喪，人性良知之泯滅，大道淪喪人心無依，

都是錯誤的政治思想所致。當今流傳的政治思想可以影響他人，也會被他人之政治

思想影響，如未建立一超越的政治思想，在政治變革過程中，就難免發生錯誤政治

一再重演，阻礙人類文明的進步和發展。 

筆者選擇老子為碩士論文之原因，是因為中國思想源於夏商周，先秦諸子百家

思想皆以「道」為核心，老子論道通玄達妙直指宇宙本體，又深切社會國家亂象之

根源，毫無高言空談，早已心嚮往之。 

東海大學哲學系陳榮波教授、謝仲明教授、鄺芷人教授諸位名師，為推廣哲學

教育，於民國八十九年二月成立哲學碩士學分班，始略探哲學之妙趣。陳榮波教授

復於民國九十三年八月成立碩士在職專班，秉「聖人常善救人，故無棄人」之「襲

明」慈心， 使我等得窺哲學之堂奧。 

於此期間，有幸追隨魏師元珪博士，魏教授淡泊高古、開朗隨和，精於老莊、

易學、佛學、魏晉玄學、西方哲學及當代哲學，學識淵博且豁達超逸不拘一格，受

教數年仍不及萬一。有感於世事濁亂，及嚮往老子「自然、無為、不德之德、太上

不知有之」的政治境界，乃不揣淺陋綴句成章，蒙魏師以八十高齡，費心諄諄指導、

獲益良多。復蒙陳榮波教授指正寫作方向，謝仲明教授再三勉勵，何淑靜老師教導

寫作格式，簡端良助教協調聯絡，賢妻游惠情校對文稿，敬致感謝心意。 

先哲智慧歷千古而彌新，老子「致虛守靜」、「守柔」、「不爭」、「無為而治」的

政治思想，是治療當今人心紊亂的良藥，如何由老子思想獲得人心平穩、圓滿境地，

乃本文研究的目的。筆者學淺才疏，倉促成書，漏誤之處仍所難免，盼前輩先進不

吝撥冗指正，為筆者之幸。 
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前  言 

中國學術思想自神農以迄夏商周，偏重於人生哲學；由形而上的天道，觀察其

演變生化之理，進而推知人事變化的應然之理。天道與人道相通，天心與人心相應，

察天道而知人道，以至於萬事萬物的道理，藉由這個普遍於天地之間的道理，衍生

政治思想、哲學、倫理學、醫藥、樂律、軍事、教育、美學、工藝、⋯⋯⋯等各種

學問。 

在討論政治問題之前，首先要對「政治」做個簡單定義，以便在剖析老子政治

思想時，有明確範圍和前提。梁啟超在其《先秦政治思想史》一書序言中說：「中國

學術，以研究人類現世生活之理法為中心，古今思想家皆集中精力于此方面之各種

問題。以今語道之，即人生哲學與政治哲學所包含之諸問題也。蓋無論何時代何宗

派之著述，未嘗不歸結於此點。」這段話說明中國歷史上思想家所關注的重點問題，

就是人生和政治的問題，所謂「六合之外，聖人存而不論；六合之內，聖人論而不

議。春秋經世先王之志，聖人議而不辯。」１，這是思想家表述的核心問題。更顯而

易見的，在這種學術價值取向影響和規範之下，中國古代思想一直是思想史發展中

的主流，它源遠流長、博大精深、全面而又深刻的為人們從事治國、平天下活動，

提供理論上的指導。 

中國古代政治思想起源於夏商周時代，當時農業、畜牧業技術的發展，不但社

會、經濟結構產生極大變遷，國家結構也因為人口增加而逐漸龐大，從小國寡民的

諸侯城邦，演變成龐大的帝國，政治體系愈趨複雜。殷商早期，從崇拜天地鬼神的

思想，如：「殷人尊神、率民以事神，先鬼而後禮。」２到春秋時，演進到以人文為

中心的思想，如：「天道遠，人道邇。」３這期間思想文化變革的劇烈可想而知。 

老子生當春秋霸主之世，目睹大國興起，小國滅亡，大國與大國之間，小國與

小國之間，以及大小國相互間利害衝突，戰爭頻仍、民不聊生，乃發其大國與小國

間的宏論，這種主張以之比擬於當今台灣政治局勢，可說並無二致。４ 
                                                 
１ 《莊子‧齊物論》 
２ 《禮記‧孟子荀卿列傳》 
３ 《左傳‧昭公十八年》 
４ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 570頁 



 

 ３

「政治」一詞最早出現於《尚書》、《周禮》、《管子》，到先秦時期出現百家爭鳴

的政治思想論潮，這時期以孔孟為代表的儒家，以商鞅、韓非為代表的法家，以老

莊為代表的道家，以墨子為代表的墨家，以及陰陽家等等，都提出許多政治方面的

思想和見解。一直到十九世紀這段漫長的時間裡，中國的政治思想都是以儒家思想

為理解政治的一個主導方向。這段時間中國「治國之道」，都是處理君臣、君民關係，

維護封建社會的政治秩序為主。 

老子是中國的智者，他之前歷經夏、商、西周的大一統局面，更歷經東周以來

的混亂政局，他飽讀了歷代的典籍，更親歷了人間的鉅變、天道的無常、人世的多

變。老子不是歷史學家，卻是歷史發展的敏銳觀察者，極具歷史哲學的慧眼。他與

歷史同行，也與天道同行，他知道任何原則若不與「大道」相契，必無久存之理。

故留下五千言，為天下之大道發出清音，為歷史之成敗提出殷鑒。 

 

 

一  本文研究之動機與目的 

宋朝宰相趙普欲以半部《論語》治天下，事實上在中國政治制度中，皆以儒法

參半去治理國政，但當亂世則以《老子》為大，尤其在海外《老子》比《論語》有

更大影響，且譯為各國語言。事實上，老子的思想已被全人類所注重；中文書籍方

面，《老子》一書雖僅五千餘言，可是有關《老子》的著述卻不下千餘種。其文字

的總合，超出原書千萬倍之多。在中國的典籍中，除了《論語》之外，恐怕沒有其

他書籍可以與之相比。 

老子八十一章中，關於政治思想的有五十六章，關於人生哲學、形上學的有廿

五章。如果以「格物、致知、正心、誠意、⋯⋯」當作是「治國、平天下」的基礎

教育，那麼關於人生哲學、形上學的篇章，是政治家格致正誠的思想教育，《老子》

這本書其實就是政治人物養成教育的基本教科書。教導政治人物，如何使天下得以

和平、安定，如何能使人人和睦相處、健康、幸福地生存，並提出實現這崇高目的

的理論與方法。亦即：道與天地(宇宙)、遵循自然法則創造了人與萬物，人與萬物遵

循自然法則，無為而無不為地生存，才會獲得和諧、順調、昌盛的好結果的理論和



 

 ４

方法。《老子》並且討論了國際關係、軍事、經濟、教育和君主庶民關係、修身養

身的理論。５  

關於政治思想的內涵，可以從兩個方面探討，一是自由的追求，一是權力的主

張。一般而言，政治思想是指一個思想家或是政治家，對於其所處時代的政治主張、

政治現象加以剖析。因此，政治思想史關係到整個政治哲學史，政治思想的探討也

離不開政治哲學的研究。 

老子思想中的「自然」，包括中國思想中關於自由和權力的來源、如何演進成

政治實體的政治思想。老子思想致力於把人從專橫的權力下解放出來，老子的自然

無為思想乃針對專制權力的矯揉造作的糾正，也是自由的追尋。老子要喚醒統治者

勿將人民視為草芥，積極地指點執政者，權力運作切勿違背天道之自然，伐害人民

之自由。老子政治思想雖無從改變當時執政者之專權，但卻是千古以來中外古今最

上乘的政治哲學，以超脫的角度去解釋天下人間。 

所以，本文研究的目的和動機，就是從老子政治思想中，找出當今政治混亂現

象的解決之道。 

 

 

二  本文研究的範疇 

《老子》一書分為〈道經〉和〈德經〉兩部分，其中〈道經〉大多是講天地、

有無等形上學的範疇，〈德經〉則針對政治、軍事、社會、人文等倫理學的範疇。經

過歷代學者的考證與闡發，老子的精微思想，差不多已完全顯露，再經過近代馬王

堆、郭店發現的《老子》古文出土和研究，更使老子思想之研究有所突破。 

本文所引《老子》章句以王弼本為主、河上公本為輔，以楚簡、帛書老子文字

佐證，參考與老子前後時代，背景有關的思想家和著作，如：尚書、春秋三傳、易

經、孔子、孟子、管子、孫子、韓非子、姜太公、史伯、史墨、子產、晏嬰、呂不

韋等人，就其政治思想的異同加以比較分析，從老子政治思想獨特之處，找出當今

                                                 
５ 于永昌著《老子解讀、老子與宇宙物理學及其哲學思想》( 北京、中國社會科學出版社，2004年 ) 
第 24頁 



 

 ５

民主政治思想衝突原因及調適對應之道。 

 

 

三  本文研究方法與途徑 

老子在春秋時代背景下，列國只知爭併、鬥爭，政治思想處於「百家爭鳴」的

局面。當時如孔子以及以後的孟子、韓非子、荀子、墨子等，再至漢代的董仲舒、

宋代的程朱、司馬光的《資治通鑑》，或是唐代杜佑的《通典》、宋代鄭樵的《通志》

元代馬端林的《文獻通考》，都曾提出不同的政治主張。但是明顯的可看出中國歷代

政治學說，主要是在維持既有政治體制，所提出的「治國之道」，處理君臣、君民關

係，以維護封建統治秩序，政治思想與政治哲學、倫理思想、和其他思想交融一體。

所以自春秋戰國迄今，中國的政治思想始終未脫儒、道、墨、陰陽等家之巢穴。 

現代西方政治學家運用社會科學其他科學領域的理論和方法，自然科學領域的

理論和方法，以及行為科學的理論和方法，來研究和解釋政治現象，形成了眾多的

現代政治學研究方法。例如(1)心理學研究法、(2)社會學研究法、(3)經濟學研究法、

(4)行為分析法、(5)政治系統分析法。６  

老子思想同樣的把政治思想和形上學、倫理學、知識論、心理學等各種思想整

體交融闡述，所以本文不以政治學作為研究目標，而是集中於老子政治思想的探索。

本文對於老子所處歷史背景與國家的政治主張或政治現象的剖析７，著重就老子政治

思想本身之綜合，其政治理念所演譯的概念，而作綜合的論述。 

 

 

四  本文所採取的文獻 

針對老子思想產生的時代背景，擬從以下這些資料中加以探討：(一)春秋三傳；

(二)尚書；(三)周易；(四)中國古代史；(五)歷代子書之引證；(六)各種歷代版本之老

                                                 
６ 黃甫生、劉風健《政治學》( 湖南、湖南人民出版社 2003年 ) 第 20頁 
７ 劉放桐著《新編現代西方哲學》( 北京：人民出版社，2005年 ) 第 323頁。胡塞爾：「哲學思想不
是非歷史的發現，哲學的陳述要歷史地，作為處於一定的情景中的東西去理解。」 



 

 ６

子；(七)竹簡老子；(八)帛書老子；(九)歷代名家之註解；(十)當今各種有關老子之專

書。這些文獻均能指引出研究方向，茲略述如下： 

(一)春秋三傳： 

《春秋》以三傳方式出現在十三經中，計有：《榖梁傳》、《公羊傳》與《左傳》。

《左傳》相傳由春秋時魯國太史左丘明所撰。《公羊傳》是由公羊壽和胡母子都寫

成書。《榖粱傳》則由榖梁子所做。其中《左傳》敘事傳事不傳義。至於孔子之撰

《春秋》則不見傳本。 

《左傳》是《春秋左氏傳》的簡稱，除此之外，在歷史上還有《左氏春秋》、

《春秋古文》、《左氏》、《春秋內傳》等不同的名稱。 

春秋是我國歷史上第一部編年體史書，所謂「春秋時代」就是指魯隱公元年( 周

平王四十九年，西元前722年 )至魯哀公十四年﹝即周敬王三十九年，西元前481

年 ﹞之間這242年的歷史，也是孔子作《春秋》一書的起訖年代。
８  

《左傳》記事比《春秋》長十三年，文字多了十多倍，比較能夠具體地記載

春秋時期各諸侯國的政治、軍事、外交等方面的大事。御覽六百十引桓譚新論曰：

「左氏經之與傳，猶衣之表裡，相待而成，有經而無傳，使聖人閉門思之，十年

不能之也。」這段文字真切地描繪出左傳與春秋的關係。 

至於《公羊傳》和《榖梁傳》，則以傳理與義著稱，偏重歷史哲學或含褒貶之

義。 

二傳均起自魯隱公元年，止於哀公十四年。二傳用問答體，逐字或逐層解釋

《春秋》，是歷史文獻註釋的一種形式。通行的注本，《公羊傳》有東漢末何休的

《春秋公羊解詁》，《谷梁傳》有晉范寧《春秋谷梁傳集解》。 

老子大約是在西元前580年到480年間，正當春秋時代中末期，他的思想受到

春秋時代若干思想家的影響很大，孔子撰《春秋》諒必老子亦知悉。 

(二)尚書： 

《尚書》又稱《書經》，古稱《書》。尚者，上也，指上古。書者，本義是紀

錄，又為歷史簡册，尚書的意思，就是上古的史書。 

我國在夏代( 西元前約 21–16 世紀 )已經建立了農牧的國家，最遲在那個時

                                                 
８ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 23頁 



 

 ７

代就已有文字。傳說在堯的時代就已經有專管記載歷史和占卜的史官，但唐堯和

虞舜都是傳說時代的人物，連夏代都極少有可考的資料。現在我們可以考定的是，

殷商時代確實已經建立了保存文字檔案的制度。《尚書‧多士》記周公姬旦向殷遺

民說：「惟殷先人，有册有典。」冊、典就是指歷史檔案文獻。周代還設立專職史

官，不但記載本朝的史事和文獻，而且整理前代遺留下來的檔案。史官記載的體

裁有兩種，一種是逐年逐月按時間順序紀錄國家大事，這就是編年史，現存最早

的年史是春秋時期魯國編年史《春秋》；一種是記載國家的號令、誓詞、重要談話

紀要及專題記事，作為檔案文獻保存下來，後來把這些檔案文獻彙編在一起，就

是《尚書》。 

《尚書》內容包括了《虞書》、《夏書》、《商書》、《周書》四個部分，戰國時

期儒家學派把《書》作為六經之一，各家各派的學者《墨子》、《管子》、《孟子》、

《呂氏春秋》、《荀子》、《韓非子》都引用到《書》文句，說明從西元前 475 年起

的200餘年中，《尚書》是廣為流傳的。 

(三)周易： 

《易經》被列為群經之首，它本是一部占筮用書，又是一部充滿豐富哲理的

古代哲學名著，因為流行在周朝，所以叫《周易》，簡稱為《易》。 

中國古時認為自然界和人世間的事物發展變化，冥冥之中有一種神奇的力量

在支配，人可以通過卜筮而預知吉凶，進而加以趨避。占卜的起源，在於人類對

未知的解釋，哲學是從原始宗教產生，《易經》就是很好的例證。 

中國哲學中陰陽相生相剋、對立統一的基礎理論，就是根源於《易經》。後人

從《易經》中發展出全方位的哲學系統，儒家和道家的學說，明顯受到《易經》

影響；後人更從《易經》的哲學思維，解讀出政治、歷史、軍事、民俗等多方面

的研究。９ 

例如《易經‧彖辭》和《老子》思想中，有許多相似的地方，〈頤卦‧彖辭〉：

「天地養萬物，聖人養賢以及萬民。」、〈革卦‧彖辭〉：「湯武革命，順乎天而應

乎人。」這與《老子》第卅二章：「天地相合，以降甘露，民之令而自均。」、第

十七章：「信不足焉，有不信焉！猶兮其貴言。功成事遂，百姓皆謂我自然。」這

                                                 
９ 夏傳才著《十三經講座》( 中國廣西，廣西師範大學出版社、2006年 ) 第 55頁 



 

 ８

種天地和人世間的政治倫理，都遵循「自然」原則的思想是相通的。〈復卦‧彖辭〉：

「復其見天地之心。」《老子》第十六章也說：「萬物並作，吾以觀其復。」在這

裡可以看出，〈易傳〉與《老子》思想的相似之處。１０  

(四)中國古代史： 

文化與文明的研討可分為二種：一為横的研究，即將現今社會文物現象加以

考察，將本國社會現象與外國社會現象比較推考，以求得其存在之意義。二為直

的研究，即將文化與文明，從歷史中之演變，求得其起源與發展之意義。研究老

子的思想淵源，就要採取第二種方法，從中國古代史中探究其思想產生的淵源。１１  

老子之正確年代難以確定，只能從間接推測為春秋中期，孔子曾問學於老子，

老子之年歲較長於孔子，大約在西元前580至480年之間。道家為中國古代知識份

子之一，當周末春秋之時，知識份子多以士自居，並以官吏為職業。老子即為此

輩中之一員，老聃以殷人而居於陳，又服官於周，為一士君子，故屢言及士。如：

「古之善為士者，⋯⋯」１２、「上士聞道，勤而行之⋯⋯」１３。 

惟道家思想之產生遠早於老子之前，老子乃薰染於此種思想之中，而總其大

成者。《老子》一書為道家學派之樞紐。老子曾為周的守藏吏，日與古籍相親，其

思想皆紹述前人之哲理名言，其主要源流乃出於《書》、《詩》、《易》，例如：老子

思想之出於《尚書》者：1、寡欲；書曰：「欲敗度，縱敗禮。」見《左傳‧昭公

十年》、《老子‧第十九章》：「見素抱樸，少私寡欲。」2、天道；「先王之令有之

曰：『天道賞善而罰淫』」《國語‧周語》、《老子‧第七十九章》：「天道無親，常與

善人。」 

老子思想出於《詩經》者：1、無為、柔弱；《詩‧板》：「天之方懠，無為夸

毗。」、《老子‧第二章》：「是以聖人處無為之事。」、《老子‧第卅六章》：「柔弱

勝剛強」。2、無知；《詩‧隰有萇楚》：「樂子之無知」、《老子‧第十九章》：「絕聖

                                                 
１０ 〈易傳〉分別是：〈文言〉、〈彖傳〉上下、〈象傳〉上下、〈繫辭傳〉上下、〈說卦傳〉、〈序卦傳〉、
〈雜卦傳〉等十種，漢代人稱「十翼」；舊說是孔子所作，但考之絕非一人所作，應是撰成於春秋

戰、國之間，原皆單行，至漢方合於《周易》古經，漢代以後學者多依此研讀，影響甚大，遂使〈易

傳〉成為學習《周易》的重要津梁。 
１１ 陳元德著《中國古代哲學史》( 台北、台灣中華書局股份有限公司，1971年 ) 第 2頁 
１２ 《老子》王弼版，第十五章 
１３ 同上，第四十一章 



 

 ９

棄智」。 

老子思想出於《易》者：1、《易經》的哲學思想基礎在於陰陽之對立，宇宙

即此二力所造成，《老子‧第四十二章》：「萬物負陰而抱陽。」。陰陽相合而起變

化，《老子‧第五十五章》：「未知牝牡之合而朘作，精之至也。」陰陽合而產生一

新體，此為一生育形式，即三一體，萬物皆具此形式。《老子‧第四十二章》：「道

生一，一生二，二生三，三生萬物。」。2、《易經》倡相對的哲理，以宇宙中之各

種事變，都向其反向運動。這種反向對動原理，應用於人事與社會事變中，即為

知權達變之道；《老子‧第四十二章》：「故物或損之而益，或益之而損。」、《老子‧

第五十八章》：「禍兮福之所倚，福兮禍之所伏。」即是此中顯例。 

綜上所述，可看出中國古代史的信息，對老子思想有很大影響，乃是研究老

子思想不可或缺的環節。 

(五)歷代子書之引證： 

《老子》一書經兩千餘年來，釋老解老之書浩如淵海，其為文不下千萬言。

最早解老、喻老的當以韓非子為主，迄兩漢以至明清當代，統計約略有三百三十

餘家。兩漢時代約有十三家，三國兩晉六朝約有七十七家，隋唐約有五十三家，

兩宋有六十四家，元朝約計三十家，明季約五十八家，有清約計四十家，民國以

來則未計。 

歷代日本學者研攻老子者不計其數，歐美各國對於老子的譯述也不少，據聯

合國教科文組織統計，世界各國經典名著中，被譯成外國文字發行量最多的，除

了《聖經》以外就是《老子》。《老子》是有史以來譯成外文版本最多，海外發行

量最大的中國經典，僅五千言的《老子》也是世界上創造名言最多的巨著之一。１４  

(六)各種歷代版本之老子： 

歷代老子的版本除了寫本、刻本以外，用石碑刻記的道德經版本也很多，近

代發現的敦煌版本也有極大研究價值，今把兩千餘年來的歷代版本略述如下： 

1.兩漢時期：漢初有隣氏、傅氏、徐氏、劉向四家為主，另河上公居河之湄，

結草為庵，以老子教授。文帝徵之不至，自詣河上責之，河上公乃踴身空中，文

帝改容謝之，於是作老子章句四篇，以授文帝。今四庫全書本、道藏本、四部叢

                                                 
１４ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 205頁 



 

 １０

刊本、四子本、十子本、二十子本、景龍碑本、古寫本均存有河上公老子章句二

卷。１５   

此外，嚴遵之《老子注》三卷今佚，殘存其《老子指歸十三卷》，四庫、道藏、

汲古閣、津逮秘書、唐宋叢書等本都有收錄。 

漢季除河上公、嚴遵二家外，還有馬融老子注及張陵老子注。１６  

2.三國兩晉六朝：這期間解老名家甚眾，其中著名者如：鍾繇、董遇、虞翻、

王弼、何晏、王肅、鍾會、荀融、葛仙公、羊祜、阮籍、佛圖澄、鳩摩羅什、僧

肇、釋慧觀、惠琳、慧嚴、顧歡、粱武帝、陶弘景、粱簡文帝、粱元帝、周文帝、

杜弼等為主，注釋者有帝王、道士、僧侶、儒者等，各以所悟而為解老。 

3.隋唐五代：在隋唐之際注釋老子的名家有陸德明、顏師古、魏徵、傅奕、成

玄英、李榮、張君相、唐明皇、陸希聲、強思齊、杜光庭等大家。１７   

4.宋朝：兩宋時期研究並且注疏《老子》的名家有：司馬光、呂惠卿、王安石、

宋徽宗、江澂、蘇轍、陳景元、邵若愚、葉夢得、程大昌、葛長庚、彭相、李榮、

林希逸、范應元、褚伯秀等人。 

5.元朝：元朝註解《老子》的只有三十餘家，以趙秉文、薛致玄、鄧錡、劉惟

永、李道純、杜道堅、吳澄、呂與之、林志堅等人較為出名。 

6.明朝：明朝的明太祖、李贄、焦竑、釋德清、沈一貫、歸有光等較有名者，

共計約有五十八家。 

7.清朝：清朝主解《老子》的約有四十多家，其中較為顯著這有：王夫之、清

世祖、張爾歧、嚴可均、畢沅、姚鼐、紀大奎、魏源、俞樾、王闓運、嚴復、劉

師培、馬其昶、羅振玉、馬夷初等人。１８  

(七)竹簡老子： 

一九九三年十月在湖北省荊門市郭店一號楚墓出土了八０四枝竹簡，其中包

                                                 
１５ 河上公者，莫知其姓名，太史公稱河上丈人通老子，再傳至蓋公，蓋公即齊相曹參師也。晉時葛
洪曰：「河上公者，莫知其姓名，漢孝文時，居河之濱，侍郎裴楷言其通老子，孝文詣問之，即授

素書道經章句。」 
１６ 馬融乃東漢扶風茂陵人，才高博洽，為世通儒，嘗注孝經、論語、詩、易、三禮、尚書、老子、
淮南子、離騷等。張陵即三天法師張道陵，其注本係按杜光庭《道德經廣聖義疏序》，即《想爾二

卷》，其解老乃本道教立場，以及養生修身之旨為主。 
１７ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 210頁 
１８ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 )第 227頁 
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含了《老子》等十多種先秦古籍。簡本的《老子》共計有二０四六字，不及《帛

書老子》的百分之四十，它大部分文句與《帛書老子》相近或相同，但也有數十

句至關重要的文句不同。 

竹簡老子不分〈德經〉和〈道經〉，而是長短不同、形制有別的三組竹簡，研

究整理人員將它定名為甲、乙、丙，很可能是《老子》的原始分篇狀態。 

《老子》一書歷代注釋多如汗牛充棟，以上列舉文獻，是研究《老子》思想

的必要資料，歸納起來要以《河上公注》及《王弼注》為必讀之作。湖北郭店一

號楚墓出土戰國時代《竹簡老子》甲、乙、丙三篇，就成為研究《老子》重要的

研究資料。 

(八)帛書老子： 

西元一九七三年在長沙馬王堆第三號古墓中發現《帛書老子甲乙本》，讓世人

得以一窺秦末漢初的古抄本，成為研究老子的重要參考材料。雖然《帛書老子》

破損太多，但是對於現代研究老子思想者，仍有很大的幫助。 

《河上公》本共有五五五五字，《王弼》本有五六八三字，《想爾注》版本有

簡約成為五千字。《帛書老子乙本》則有五四六七字，其結構上是以〈德經〉在前，

〈道經〉在後，而且和今本《老子》中比較，發現有篡改失真的字句超過百句，

推敲文句驗之歷史，《帛書老子》應該較為合理正確。１９  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
１９ 尹振環著《帛書老子釋析》( 貴陽市、貴州人民出版社，1998年 )第 18頁 
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緒  論 
 

一  老子時代的歷史背景 

一個哲學家的思想，其生活環境、時代背景和民族特性都有息息相關的聯繫。

思想必然是根據著某些事物、情勢和歷史演變，受到政治、社會、經濟等客觀條件

的影響而滋生萌發。因此，思想家和其生存的時代背景有不可分割的淵源和關係。

始能基於普遍性、抽象性和形上的思考，超越歷史情勢和所處時代環境之上，卓然

成為一個影響千古的大思想家。 

老子的思想源自於夏商周，產生於春秋戰國，關於老子事蹟最早記載是《史記‧

老莊申韓列傳》：「姓李氏，名耳，子聃。」、「以其修道而養壽也。」。他約生於春秋

中期，大約是西元前 580年到 480年間，生於相地( 今河南鹿邑縣東十五里 )之賴鄉，

曲仁里，為陳國之故土。西元前 534年楚滅陳，相地併於楚，西元前 529年陳復國，

到西元前 478 年楚再滅陳，於是把相改為楚之苦縣，所以就老子出生的地方而言，

他本應是陳人，但就他出遊和歸屬，應是楚國人。 

老子面對著周朝式微的動亂，看到歷史變革、民生疾苦，還有典章制度的破壞、

倫理關係的摧毀；他承襲了夏、商、周文化的薰陶，在思想方面可上溯黃帝、少昊、

顓顼、帝嚳，本乎「天道」的思想，面對西周末年政治、社會的急遽變遷，和東周

政治的動盪，他提出無為而治、為無為的政治思想，但卻無法被封建領主與諸侯割

據的既得利益者所接納。諸如周景王二年( 西元前 543年 )諸侯單獻公棄親族而用羇

人，單襄公與單頃公之族人不服，乃殺獻公而立成公。又如周敬王十一年( 西元前

509年 )鞏簡公棄其子弟而好用遠人，到周敬王十二年，鞏氏之群子弟殺鞏簡公。周

室親族與遠人爭仕而發生的慘劇屢見不鮮，老子感慨周室骨肉相殘，而有「六親不

和有孝慈、國家昏亂有忠臣」之嘆。 

周敬王時老子任命為柱下史，掌徵藏，恢復周朝之典籍舊觀，所以周景、敬二

朝宮廷激烈鬥爭史實，是老子政治思想的主要背景。 
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二  老子時代的政治社會背景 

春秋後期周室宗親貴族已經逐漸沒落，農業、商業逐漸興起，新興的地主階級

挾其亦商亦農的背景和沒落的貴族相互競爭，社會價值觀念不斷產生新舊思潮的激

烈變更，顯現出世道無常、正反相成的道理。同樣的周代人們對「天」、「上帝」的

崇拜，也由讚美、景仰轉變為以人本為中心的反思，於是有「天道遠、人道邇」的

思想，以達盡人事、應天然之人本反思。 

老子於是提出「道」和「自然」的論說，認為天地是「生而不有，為而不恃，

長而不宰。」天地之間萬事萬物，都是由道而生，乃造化之自然，故倡：「人法地、

地法天、天法道、道法自然。」老子認為「道」比「天」更先，而說「象帝之先」，

衣被萬物而不為主。當時周室貴族已經失掉政治和經濟力量，封建制度逐漸崩潰，

貴族和其後裔感到悲觀與絕望，可是老子從中看出盛極必衰、物壯則老的自然現象，

用不著因此惋惜。 

老子以「道」的思想為中心，從這些社會現實中悟出政治思想和哲學，於是說：

「大道廢，安有仁義，智慧出，安有大偽，六親不和，安有孝慈，國家昏亂，安有

貞臣。」２０老子從周朝末年政治動亂、社會不安中體會到，尙賢使民爭，貴難得之

貨使民為盜，見可欲而使民心益亂，這些社會真相，透過老子冷靜剖析思維當中得

以洞見，成為超越世間的一種思想。他說：「揣而銳之，不可常葆也。金玉盈室，莫

之能守也。」２１、「為者敗之，執者失之。」２２、「多藏必厚亡」２３，這些都是老子

對當時貴族、領主與新興地主們互相政治鬥爭中，以哲思的角度加以透視和分析，

所做出的結論。 

 

 

 

 

                                                 
２０ 《帛書老子》第十八章 
２１ 《老子》王弼版，第九章 
２２ 同上，第廿九章 
２３ 同上，第四十四章 
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三 老子前後有關的思想家 

春秋時代思想家史伯、管子、子產、晏嬰、孔子等，其年代和老子相差不遠，

時代背景也大致相同，因此引述其思想及生活背景於后，作為探討老子思想的參考，

至於比老子較晚的思想家，則不列述。 

(一)管子 

管仲（西元前645年），名夷吾，字敬仲，史稱管子，出生於潁上（今安徽潁

上縣），春秋時代的哲學家。《史記‧管晏列傳》、《管子》、《左傳》記載他的生活

傳記，《論語‧憲問第十四》也有關於孔子對他的評論，北宋蘇洵的《管仲傳》也

有一些分析。 

管仲是春秋齊國著名政治家，倍受齊國人的尊崇。統治者不忘承桓公與管仲

的霸業，爭雄於天下。稷下學宮作爲統治者的智囊團，受到優厚待遇，自然要適

應統治者的需要，深入探討管仲輔佐齊桓公稱霸諸侯、匡正天下的成功經驗，供

統治者決策參考。 

況且，管仲本身思想博大宏偉，既有政治實踐經驗，又有理論上的闡述，所

以，舉凡政治、經濟、軍事、哲學、道德倫理等方面，都有相當深刻的認識，比

起那些坐而論道、高談闊論、偏執一端的理論家，管仲的思想更少有片面性。稷

下的各個學派就是在探討管仲思想的過程中，將管仲思想中合于自己學派的觀點

融進他們的學術思想中。當時，諸子百家幾乎都來過稷下學宮參與學術交流與爭

鳴，作爲他們探討的一個重要內容的管仲思想，也就成爲他們汲取營養的物件。 

管仲學派是中國古代學術發展史上的一個重要流派。它是由該學派的奠基人

管仲及齊國推崇管仲的歷代學者構成，是一個官方扶持的歷史悠久、陣容龐大的

學術派別。它植根于齊文化的土壤中，對齊學的形成和發展起了重大作用。 

《管子》思想的特色，一是內容全面完整，大凡經濟、哲學、政治、法學、

倫理、教育、人才、管理等社會科學方面的理論，幾乎無所不包，對自然科學和

思維科學的某些內容也多有論述。二是思想一致，一些最基本的思想如：法天、

用道、務實、求是，因地因俗制宜、予之爲取、以民爲本、禮法並用、君權集中、

厚賞嚴刑、富國強兵、重農而不輕商、綜合治理等，貫徹始終。 
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(二)史伯 

伯陽甫姓伯名陽甫，為周幽王時太史，故稱史伯，其年代約為西元前 781 到

771年左右。他的宇宙哲學認為，宇宙是由陰陽二氣之運行，有其自存之秩序。若

此秩序擾亂，則宇宙間必有怪異之事件發生。２４ 宇宙中之陰陽二氣，其運行若得

秩序，則陰陽得其和諧；若運行悖亂，則必有一氣窒塞而不通，另一氣必盛行而

無制，此則宇宙中之運行表現和一，陰陽相濟，故宇宙中之秩序即和諧。不僅重

視宇宙之運行和諧，人類社會中之事變亦取和而去同。２５  

史伯在形上學的理論認為，金木水火土是原初基本的「實」，雖然有點粗糙，

但他確定「百物」是「和實」所生，這是很重要的觀點。老子則確定萬有起於「道」，

「道」是太初之無，著重於「無」的力量。而史伯所說的「實」不是「虛」，所以

史伯可以稱做是原始的樸素唯物論者，老子卻進而探討「實」背後的「虛」，從有

形探索到無形。至於一多關係與多方比較，老子也給予肯定，如：「天地相合，以

降甘霖」２６、「萬物負陰而抱陽，沖氣以為和」２７、「有無相生，難易相成，長短

相較，高下相傾，音聲相和，前後相隨」２８，無隅不成，獨一則無比較，這一點

這老子和史伯有異曲同工之處。２９  

(三)子產 

子產，即公孫僑，字子美，亦稱公孫成子，春秋時代鄭國貴族，生年不詳，

卒於西元前 522 年，少年時便聰慧異常。他從西元前 543 年到 522 年執掌鄭國國

政，在輔佐國君主持鄭國國務的廿年間左右，對鄭國的經濟、政治和文化進行了

一系列改革，收到顯著成效，是當時負有盛名的傑出政治家。他「鑄刑鼎」，堅定

地推動公開刑法；他作丘賦，大力推動賦稅制度的改革；他整理土地疆界和溝洫，

以利農業生產的發展；他採取靈活機動、不卑不亢的外交政策，積極改變鄭國的

不利局面。 

                                                 
２４ 《國語‧周語》：幽王二年西周三川皆震。伯陽甫曰「周將亡矣，夫天地之氣，不失其序，若過其
序，民亂之也。陽伏而不能出，陰迫而不能烝，於是有地震。今三川實震，是陽失其所而鎮陰也，

陽失而在陰，川源必塞。源塞，國必亡。夫水土演而民用也。水土無所演，民乏財用，不亡何時。」 
２５ 陳元德著《中國古代哲學史》( 台北、台灣中華書局，1971年 ) 第 107頁 
２６ 《老子》王弼版，第卅二章 
２７ 同上，第四十二章 
２８ 同上，第二章 
２９ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 49頁 
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子產在中國法制歷史上作了一項具有重大意義的創舉，就是於西元前 536 年

鑄刑書。在春秋時期，鄭國是一個小國，位於大國之間，四面受敵。西元前 563

年鄭國執政子駟，整頓「田洫」，以正疆界，為此觸犯了權貴的利益，他們發動叛

亂，殺死子駟及同黨子國、子耳和劫鄭伯。子國的兒子⋯⋯子產鎮壓了這次叛亂，

因功被任命為執政。子產沿著子駟的理念，首先承認個別農民的合法性，編制居

民戶口，打破宗法血緣關係，限制舊貴族勢力。這一系列作為得到人民的擁護。

據《左傳‧襄公三十年》記載：「從政一年，輿人誦之曰：『取我衣冠而褚之，取

我田疇而伍之。孰殺子產，吾其與之！』及三年，又誦之，曰：『我有子弟，子產

誨之。我有田疇，子產殖之。子產而死，誰其嗣之？』」這句話的意思是說子產在

改革之初，有歌謠說，誰能把子產殺掉，我情願把所有的衣服、田地都送給他，

但改革進行三年後，同樣有歌謠頌：「我的子弟要交給子產教育，子產教我如何種

地，假如子產不幸死了，沒有那一個人能代替他啊！」 

子產為進行改革，他充分發揮法律的作用。在過去，由於奴僕主貴族統治，

從來不公布成文法，要確定行為是否犯罪及如何處刑，都是貴族臨時決定，即所

謂「議事以制，不為刑辟」，這種制度叫作「刑不可知，則威不可測」３０。子產「鑄

刑書」，將自己所制定的成文法鑄在鐵鼎的上面３１，公之於國人，使人人知曉。子

產是打破法律秘密主義的第一人，他所鑄的刑書以我國第一部公開公布的成文法

而載入史冊，其文義之重大也在於此。 

由於鑄刑書是件劃時代的大事，是對傳統禮制的一種挑戰，對法律制度的否

定，因此引起當時貴族保守勢力的激烈反對，其中以晉國的貴族叔向為代表性。《左

傳‧昭公六年》：「三月，鄭人鑄刑書。」這裡記載了鑄刑書一事，可惜沒有記錄

刑書的內容，故現在無從知曉。但它卻記錄了叔向給子產的一封言和子產復信的

內容。叔向信中說：「始吾有虞於子，今則已矣。昔先王議事以制，不為刑辟，懼

民之有爭心也。⋯⋯『國將亡，必多制』，其此之謂乎！」叔向對鑄刑書一事表示

震驚，他說過去一貫不公布成文法，下人一旦知道法律的具體內容，將會依法去

與主子爭論不休，這樣尊卑貴賤的等級秩序不就完了，最後警告子產說：「國將亡，

                                                 
３０ 《左傳‧昭公六年》孔穎達疏 
３１  同上，杜預注：「鑄刑書於鼎，以為國之常法。」 
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必多制」。子產也給他一封回信，拒絕叔向的批評：「若吾子之言，僑不才，不能

及子孫，吾以救世也。既不承命，敢忘大惠！」意思是說我不敢接受叔向的意見，

因為我才疏學淺，無能力考慮到很久以後，我只是要解決當今國內存在的問題！

這是春秋末年公布成文法的大辯論，廿三年後，叔向所在的晉國趙鞅、荀寅也鑄

了刑鼎，說明春秋鑄刑書是不可抗拒的歷史潮流，是由早期封建禮治制度轉變到

任法制度的重大改革。 

對這種刑制思想的萌生和互相辯駁的時代，老子表達他的看法：「朴散則為

器，聖人用之，則為官長，故大制不割。」３２、「法物滋彰，盜賊多有。」３３、「民

不畏死，奈何以死懼之？」３４這些都是老子想要以「道」與天地( 宇宙 )自然法則

作為人世法則，無為而無不為地生存，強調要排除人為的矯揉造做，才能獲致社

會之和諧、順適人間之生存。 

(四)晏嬰 

晏嬰，萊地夷維（ 今山東高密 ）人，生年不詳，死於齊景公四十八年（西

元前550年）。謚曰平，字仲，故又稱景平仲或晏平。由於其影響甚大，像孔丘被

尊稱為孔子一樣，他也被人尊稱為晏子。 

晏子是春秋時期著名的思想家、政治家和外交家。起初，他按照「世卿世祿」

制的傳統，繼其父晏弱（ 晏桓子 ）為齊國大夫，後任國相，歷輔靈公、莊公、

景公三朝。晏子生活的時期，是春秋末期，這是中國古代社會發生大變革、大動

蕩的時代，社會各方面都在發生著深刻變化。春秋時期的長期爭霸戰爭，給人民

生命財產造成了重大損失，當時中原地區出現了普遍地厭戰情緒和一系列「弭兵」

活動。與此同時，各諸侯國內造就了一大批軍功新貴，隨著他們政治、經濟地位

提高和宗法血緣關係破壞，他們迫切要求取得統治權力，向衰落中的舊貴族展開

奪權鬥爭。與這一時期的社會特點相適應，晏子對外反對侵伐戰爭，對內主張實

施尚賢和愛民的仁政德治。晏子的政治活動分為前後兩個不同時期，兩個時期正

好體現了上述兩個方面。前期的活動主要是在靈公、莊公時期，以反對齊國參加

對外侵伐戰爭，主張偃武修文為主。後期即在景公時期，以反對橫徵暴斂，主張

                                                 
３２ 《老子》王弼版，第二十八章 
３３ 同上，第五十七章 
３４ 同上，第七十四章 
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寬政省刑，節儉愛民為主。 

晏子一生，主要在齊國的政治舞台上度過，他忠君而不保守，機智靈活而不

固執呆板，遵禮尚賢而又節儉愛民。司馬遷作《史記》，將他與齊國的另一著名宰

相管仲並列在一起作傳３５，並對兩人進行了這樣不同的評價：「晏子儉矣，夷吾（管

仲）則奢；齊桓以霸，景公以治。」 

中國歷史上，充滿智慧的人不少，晏嬰卻是一個很獨特的人物。可堪玩味者，

晏嬰乃是身材矮小之人，憑其才德當上相國，能言善道、通於權變，使齊國政治

欣欣向榮，在春秋各國中傳為美談。據司馬遷記載，漢武帝時，就已有《晏子春

秋》一書的流傳。 

(五)孔子 

孔子名丘，字仲尼，姓孔氏。孔子生魯，昌平鄉，陬邑。３６ 孔子生於魯襄公

二十一年，即周靈王二十年，卒於魯哀公十六年，即周敬王四十一年( 西元前552

年至479年 )。孔子的學術著重於周代的禮節文物，孔子認為周公時代的「王道」

政治，是由亂而返治，實現「大同」﹙太平世﹚之位的理想政治。他達到這目標，

必須注重禮治教化，由修身齊家進而平天下。此外孔子極力主張「正名」，「正名」

就是無論甚麼人都應安守本份，以使名實相符，從而整飭社會秩序，恢復國家綱

紀，故此「名不正，則言不順﹔言不順，則事不成」，令「民無所措手足」。故此，

當政者必須以身作則才能平天下。 

西周以來對於「天」的定義，已經從有形象、有主宰的「天」產生動搖，到

東周時逐漸轉化為法則性的天，孔子雖然不否定上帝的存在，但是已經把主宰性

的「天命觀」改為法則性的「天道觀」，這點與老子有許多相通之處。 

孔子也曾問禮於老子，老子曾以「去子之驕，去子之甚，去子之泰。」告誡

孔子，孔子也欣然接受，可見孔子、老子雖然分屬道、儒思想之大成者，但兩人

間的思想必然有許多相似或影響之處。 

 

 

                                                 
３５ 《史記‧管晏列傳》 
３６ 《史記‧孔子世家》 
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本  論 

探討老子政治思想，首先要對「政治」一詞加以定義。西方語言中的「政治」，

可以考證出的最早文字記載是在《荷馬史詩》中，最初含義是城堡或衛城。古希臘

雅典人將修建在山頂的衛城稱為「阿克羅波里」，簡稱「波里」。城邦制形成後，「波

里」就成為有政治意義的城邦的代名詞，「政治」一詞就是城邦公民參與統治、管理

的活動。 

中國古代政治思想包括天人關係、人性論、中庸中和論、聖賢之論等，都算是

政治問題。３７很早在《尚書》說：「政事懋哉懋哉。」３８就是要君王對政事要勤勉啊！

要勤勉啊！的提醒。《周禮》有「掌其政治禁令」３９，這裡「政治」表示朝代的制度

和秩序，即已有「政治」一詞之使用。《左傳》：「臣也不唯其宗室是暴，大亂宋國之

政，必逐之。」４０是說華臣這個人，不只是殘害他的宗室，而且使宋國的政令大亂，

一定要驅逐他，在這裡的「政」是指統治和施政。又如《禮記》：「禮樂刑政，其極

一也，所以同民心而出治道也。」４１這是中庸中和論裡關於禮儀的道德修養，也用

到了「政」與「治」二字。《論語》：「政者正也，子帥以正，孰敢不正」４２可以看出

春秋末期已有豐富的政治思想。 

至於現代「政治」一詞的意思，英文 Politics傳到中國時，中文裡還找不到相對

應的詞。孫中山先生就主張用「政治」來譯，他說：「政就是眾人之事，治就是管理，

管理眾人之事，就是政治。」這種說法對政治一詞的定義影響至今。 

中國人對於政治的研究，幾乎和中華文明一樣歷史悠久，在中國的古籍中很早

就有關於社會政治生活的記載。《尚書》就反映了當時社會的政治思想，其中明確宣

示了君權神授思想和階級觀念。春秋戰國時期是中國封建制度崩潰的時期，新興的

地主階級經濟力量日益雄厚，其經濟力量也日益壯大，出現諸侯爭霸、群雄逐鹿的

                                                 
３７ 陳聞桐主編《近現代西方政治哲學引論》( 安徽大學出版社，1997年 ) 第 24頁 
３８ 《尚書‧虞夏書‧皐陶謨》 
３９ 《周禮‧地官‧遂人》 
４０ 《左傳‧襄公十七年》 
４１ 《禮記‧樂記第十九》 
４２ 《論語‧顏淵篇》 
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政治局面。這時期的老子以「法自然」為思想核心，在統治手法上強調「無為而治」，

道家政治思想一度形成政治哲學主流。漢朝以後，漢武帝接受董仲舒的建議，獨尊

儒術罷黜百家，儒家的政治哲學才成為主流。４３但是道家思想早已根深蒂固，深植

於中國思想文化之中，幾千年來「自然」、「無為」、「合於天道」的思想，仍然處處

顯現在中國執政者的政治思想中。 

綜觀中國古代的政治思想，可明顯看出一個特點，即：中國古代政治學說主要

是在維持既有政體的前提下，研究具體的「治國之道」，處理君臣、君民關係，以維

護封建統治秩序；政治思想與政治哲學、倫理思想和其他思想交融一體，政治學沒

有形成一門獨立學科的必要。４４  

人類政治生活的思想或研究，西元前五世紀時，史學之父赫洛多塔斯( Herodotus )

對於國家的分析，就曾提出君主、貴族及民主三類型之說。從西元前五世紀直到二

十世紀中葉的二千餘年中，整個政治思想的研究可分為兩大階段。十九世紀末葉以

前是一個大階段，可稱為前期的政治學。十九世紀末葉以後為另一個大的階段，可

稱為後期的政治學。前期的政治學乃依附於史學、哲學、神學以及其他社會研究之

中而發展，政治學還沒有形成一個獨立的學科，也沒有專業的政治學者。直到後期

政治學，才在學術領域裡，有其獨立的研究範圍及專門從事政治學研究的學者，而

且大學裡也設立了相關的課程及學系。４５  

本文以王弼《老子》為主要引文，並列竹簡、帛書《老子》，再參考各家註解版

本，推敲其文義以窺探《老子》原貌；共分為：(一)大道觀照下的人間政局、(二)老

子論國家與政治之等次、(三)老子論國政與外交、(四)老子論社會與經濟生活、(五)

老子論政治家之風範、(六)老子論國安之道，從這六個範疇，剖析老子政治思想。 

由於老子大約是生於西元前 580 年到 480 年間，不能以現代政治學觀點研究，

而應參酌老子時代諸子政治思想，以闡明老子思想淵源與特色。 

 
                                                 
４３ 春秋戰國時期，社會劇烈變動，爲政治學說的發展提供了一個良好的條件。因此，這個時代出現

了政治學說百家爭鳴的局面，形成了以孔子、孟子為代表的「儒家」，以商鞅、韓非為代表的「法

家」，以老子、莊子為代表的「道家」，以墨子為代表的「墨家」以及陰陽家等等政治學說。 
４４ 黃甫生、劉風健主編《政治學》( 湖南：湖南人民出版社，2003出版 ) 第 15頁 
４５ 易君博著《政治理論與研究方法》( 台北、三民書局股份有限公司，1975年 ) 第 301頁 
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第一章  大道觀照下的人間政局 

老子觀察自然返照人生，認為萬有皆秉「道」而生，愈是與「道」相契合的，

其德愈高，所以老子的道和德都是法於自然的。世間萬法都是一以貫之、整體呈現

的，老子說：「昔之得一者，天得一以清，地得一以寧，神得一以靈，谷得一以盈，

萬物得一以生，侯王得一以為天下貞。」４６一是宇宙本體的真如、萬有的根源，也

是世間萬事萬物的根源。從政治的歷史過程來看，人類原始社會是族群聚居的狀態，

以血緣為維繫部族的核心，這個「一」就是社會組織自然形成的因素。 

部族酋長是從家族的長輩，或是勇武威望具有領導能力的人，基於人類群居的

天性所產生的；到了農業社會，才逐漸形成宗法封建的政治組織。這種人類自然形

成的政治型態，各部落小國林立，組織結構淳樸簡單，充滿濃郁的人性和感情，所

以老子用：「侯王得一以為天下貞」形容這種人間政局。這種不需任何假飾，人人都

自然具有大道之德與無為之仁義，勿需任何禮法上之約制，是為上古無懷氏之世。

亦即老子所嚮往的「大道」。當「大道」尚未泯滅之際，又稱為「太上」時期，萬物

成長、天地運轉，都順乎自然律令、勿需矯揉造作，老子稱為「得一」之時。所以

老子以「大道」觀之，人間政局如果化繁為簡、反璞歸真，政治如果能回復「太上，

不知有之」的自然境界，天下百姓就可過著安居樂業、淳樸無憂的日子。４７  

周代王室衰微後，諸侯窮兵黷武擴張領土，以致富國強兵的學說，在各國鼓勵

獎賞之下大為盛行，逐漸造成「大道廢，有仁義。智慧出，有大偽。六親不和，有

孝慈。國家昏亂，有忠臣」４８這種虛偽造做、違反人類自然天性的政治型態。 

老子以「大道」觀照人間政局，和其他諸家所見之「道」來觀察政局不同，孔

子說：「為政以德，譬如北辰，居其所而眾星拱之。」４９、「季康子問政於孔子，孔

子對曰：『政者，正也，子帥以正，孰敢不正？』」５０。荀子略契於老子「道」的意

旨，發為「虛壹而靜」的主張，但終究和老子略有不同，他說：「道者非天之道，非

                                                 
４６ 《老子》王弼版，第三十九章 
４７ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 633頁 
４８ 《老子》王弼版，第十八章 
４９ 《論語‧為政第二》 
５０ 《論語‧顏淵第十二》 
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地之道，人之所以道也，君子之所道也。」５１。荀子本是儒家的別派，所謂道乃以

修為為本，並不涉及宇宙天地的根本問題；故其所謂「道」，乃是人間之法則與禮儀，

而與老子的「道」有很大差別。荀子雖然也說「虛壹而靜」，但這「壹」不過是內心

的涵靜與專一，除其內心之蕪以存其一；亦即是以壹存純，俾達到化性起偽的效果。 

老子觀察政治都是以「大道」為準繩，這不是一般人以自私慾念所知的「常道」，

而是合乎天地之間的至理真道「非常道」。能夠透徹這一切，了解「窈兮冥兮，其中

有精，其精甚真，其中有信。」５２這個「真」和「信」，才能夠超乎常人的思維而進

於「大道」。他描述違反「大道」的政治局勢，是一種：「大道甚夷，而民好徑。朝

甚除，田甚蕪，倉甚虛，服文綵，帶利劍，厭飲食，財貨有餘，是謂盜夸。非道也

哉！」５３世人卻喜歡走小路邪徑，弄得朝廷污亂，田地荒蕪，倉庫空虛，而他們卻

穿著錦繡衣服，佩帶鋒利刀劍，吃著豐盛酒食，囤積用不完的財物，這種人只能算

是強盜頭子，不是合乎「道」的行為。老子又說：「大道廢，有仁義。智慧出，有大

偽。」５４這是老子用「大道」觀察政治的標準。 

老子認為他那個時代的政治亂象，是因為掌權者沒有依據「大道」的原則施政，

招致戰爭、家毀人亡、民不聊生並且苛捐重稅、集中財富於掌權者手中，使百姓厭

惡而終將失去政權。本章將從老子「道」的觀念作為準繩，分別從幾個不同角度，

觀察政治掌權者成功和失敗的關鍵。並且分別從各家版本、帛書老子、竹簡老子等

剖析，以探索老子的政治思想。 

 

 

第一節  無道、失道下的人間情境 

老子針對他那時代諸子百家學說紛亂現象，以「大道」觀照的智慧，提出客觀

的、理性的、敏銳的評論和描述。也是他從穩定血緣的部族社會，進入財富集中、

                                                 
５１ 《荀子‧儒效篇》 
５２ 《老子》王弼版，第二十一章 
５３ 同上，第五十三章 
５４ 同上，第十八章 
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權力集中社會型態後，對人類貪婪、自大泯滅天真自然本性，所發出的感嘆之言。５５ 

春秋戰國是中國社會組織變遷最厲害的時代，農業技術發展、土地私有制度興

起、氏族沒落與新地主興起、賦稅橫暴、盜賊多有，歸根究底是政治制度已無法因

應當時社會型態。
５６ 

老子直指政治的缺失，他認為當一個既得利益團體，一旦沉耽於私慾、成為利

益分贓的政治體制時，百姓就會成為剝削宰割的對象，為了執政者的貪欲、不知足，

就形成無道、失道的人間亂象。他說： 

天下有道，卻走馬以糞；天下無道，戎馬生於郊。禍莫大於不

知足，咎莫大於欲得。故知足之足，常足矣。( 第四十六章) 

【帛書甲本】 

天下有□□走馬以糞；天下无道，戎馬生於郊。罪莫大於可欲，禍

莫大於不知足。咎莫憯於欲得。□□□□□恒足矣。 

【帛書乙本】 

□□□道，卻走馬□糞；无道，戎馬生於郊。罪莫大可欲，禍

□□□□□□□□□□□□□□□□□□足矣。 

【竹簡】 

     ，      ， 

      。     ，    。 

(罪)莫厚(乎)甚欲，咎莫僉(憯)(乎)谷(欲)得， 

化(禍)莫大(乎)不智(知)足。智(知)足之為足，此亙(恆)足矣。 

 ( 郭店竹簡甲組第五、六枚 ) 

當天下有道的時候，人們都會依照自己先天的德行而作為，國家的政治是以自

己國內人民福祉為要務，普及教化而不會窮兵黷武去併吞侵略其他國家。這時候馬

匹只是用來耕田馱運，所以用「走馬以糞」來形容這種農業耕作、社會和樂的景象。

天下無道的時候，人人貪欲無厭，國與國之間戰不斷，所有的馬都用來作戰，母馬

                                                 
５５ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 568頁 
５６ 童書業著《春秋史》( 上海：上海古籍出版社，2004年 ) 第 243頁 
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都要在戰場上生產。發生這種禍端的原因，歸根究底都是因為不知足所造成的，天

下的禍咎沒有比貪得更大的。所以只要有知足的心，就可以免除災禍，才是真正永

久的滿足。 

尚書‧泰誓：「邦之杌陧，曰由一人；邦之榮懷，亦尚一人之慶。」５７這篇〈泰

誓〉是秦穆公的誓言，他認為治理國家的君主，要以國家為己任，以國家的繁榮安

定，當作自己的幸福，不要貪圖短淺的利益，忽略明智君子的諫言，造成百姓的痛

苦。 

●以字型而言，竹簡「罪」字為「」，是由「自」、「辛」二字合成，其義猶自

作無義之行為，總需自己承受；較今「罪」字為「网」、「非」組合為佳。比對《老

子》王弼版本和馬王堆甲本、乙本的文字，這段話的文字雖然略有出入，可是涵義

是相同的。 

●郭店竹簡略有不同，就是「智足」二字，以文義來講，把「不智足」解釋為

「智慧不夠」，「智足」解釋為「有智慧」。這章句可解釋為：人會被貪欲所矇蔽，是

因為智慧不夠，如果執政者具有「道」的智慧，以充滿智慧的心，謹慎思考國家的

政策，就不會造成國家人民的災難。 

無道的政府率民赴死，只是要滿足其個人、家族的統治政權而已。在老子看來，

軍隊及其武器裝備都是一部殺人機器，凡有道的人君決不以殺人的機器為尚。欲取

天下就要用兵，為兵之道是在不得已的時候用之，以軍旅裝備為美，破壞社會安定

恬靜的生活，甚至以戰爭為尚的君主，必受百姓和天下人的唾棄。人們愛好安定恬

靜的生活，厭惡兵荒馬亂的日子，君主以執掌天下神器的地位任啟戰端，窮兵黷武

以逞其個人之私，必定不受人民愛戴。恩德和用兵是一體的兩面，正如天和地、陰

和陽相互對立而又相輔相成。天地有柔和的一面，也有肅殺的一面，天之毀物所以

成物，總不以蹂躪萬物為目的。所以能體悟「道」的君子，以隨順自然之軌跡為無

為之為，不會違背天地、割裂陰陽，悖逆自然的法則。 

無端的戰爭會禍害百姓，使老弱婦孺不得安居，財物窮竭民不聊生。老子目睹

                                                 
５７ 《尚書‧泰誓》秦穆公三十三年，命孟明視、西乞術伐鄭。蹇叔諫，不聽。鄭人有備，秦師未至
鄭，滅滑而還。師歸至崤，為晉襄公所敗。秦穆公悔恨之誓辭。 
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歷代戰禍之烈，特引以為君王與國者之戒。所以大有為的政治不在軍功，而是文治。

但是老子也並不主張完全廢除軍備，只是勸戒為政者要能「知足」( 或「智足」，指

充滿道的智慧 )，「知足之足，常足矣」，就不會窮兵黷武了。５８ 

以現代政治環境而論，即使是實施民主政治，各個政黨為滿足一黨之私，圖謀

執政時所能獲得的金錢、權力利益，就會只圖個人之私、一黨之利，置國家社會前

途於不顧，以致民生衰蔽、貪腐連連。造成無道、失道的原因，老子解釋說： 

將欲取天下，而為之，吾見其不得已。天下神器，不可為也。

為者敗之，執者失之。故物或行或隨，或歔或吹，或強或羸，或挫

或隳。是以聖人去甚，去奢，去泰。( 第廿九章 ) 

【帛書甲本】 

將欲取天下而為之，吾見其弗□□□□□□器也。為者敗之，執者

失之。物或行或隨，或或□□□□□，或杯或撱。是以聲(聖)人

去甚，去大，去楮。 

【帛書乙本】 

將欲取□□□□□□□□□。天下神器也，非可為者也。為者敗之，

執之者失之。故物或行或隋，或熱或，或陪或墮。是以(聖)人

去甚，去大，去諸。 

●今本「天下神器，不可為也」在帛書本是「天下神器也，非可為者也」，比較

起來帛書本較佳。
５９老子對於這種「非可為者也」的「神器」，提出可行的對應、處

理方法，帛書本用「去甚，去大，去諸」６０來形容。王弼本的「去甚，去奢，去泰」

固然無所謂錯誤，但是「甚」、「奢」、「泰」三字又不如帛書的「甚」、「大」、「諸」

三字之語意較為連貫。「甚」是過猶不及的逾越、過分之意，儒家所講的「中庸之道」

就是不要過分或不及。「大」則是人心的自我膨脹，忽略人在天地之間是何其渺小，

掌權者如過自以為和「天」一樣的偉大，就會迷失自我本性、忘卻自然的道理，作

                                                 
５８ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 576頁 
５９ 尹振環著《帛書老子釋析》( 貴州：貴州人民出版社，1998年 )第 365頁 
６０ 帛書乙本 
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出種種逆天而行的違常行為，終將遭致天譴而滅亡。「諸」就是「多」的意思，雜多

造成世間的紛亂。世上的事物有的前行、有的跟隨，有的噓暖、有的吹寒；有的強

健、有的羸弱；有的安全、有的墜危。所以聖人去掉極端、去掉奢華、去掉過分。６１ 

老子認為「天下神器」應本乎「無為」而為，如果以「有為」手段治理天下，

那是行不通的。所以執「天下神器」在「德」而不在強權。《史記•楚世家》記載： 

莊王八年，伐陸渾戎，遂至洛，觀兵於周郊。周定王使王孫滿

勞楚王。楚王問鼎小大輕重，對曰：「在德不在鼎。」莊王曰：「子

無阻九鼎！楚國折鉤之喙，足以為九鼎。」王孫滿曰：「嗚呼！君

王其忘之乎？昔虞夏之盛，遠方皆至，貢金九牧，鑄鼎象物，百物

而為之備，使民知神姦。桀有亂德，鼎遷於殷，載祀六百。殷紂暴

虐，鼎遷於周。德之休明，雖小必重；其奸回昏亂，雖大必輕。昔

成王定鼎于郟☐(辱阝)，卜世三十，卜年七百，天所命也。周德雖

衰，天命未改。鼎之輕重，未可問也。」楚王乃歸。
６２ 

這是《史記•楚世家》所記載，楚莊王晉楚城濮之戰後，楚轉而向東發展。西元

前 613年，楚莊王即位後，楚國再次強盛。西元前 606年，楚莊王伐陸渾( 今河南嵩

縣北 )之戎，一直打到洛水邊，在周都洛陽陳兵示威。周王派王孫滿去慰勞，楚莊王

藉機詢問周鼎的大小輕重，意欲移鼎於楚。王孫滿說：「在德不在鼎」楚莊王傲然地

對王孫滿說：「你不要阻止鑄鼎之事，我們楚國只要把折斷的鉤(一種銅兵器)尖收集

起來，就足夠鑄造九鼎了。」王孫滿答說：「政德清明，鼎小也重，國君無道，鼎大

也輕。周王朝定鼎中原，權力天賜，鼎的輕重不當詢問。」楚莊王問鼎，大有欲取

周王朝天下而代之的意思，結果遭到定王使者王孫滿態度強硬的嚴詞斥責，楚莊王

只好退出周疆。 

鼎在夏、商、周以至於春秋前後，一直被當做是宗廟家國的傳國之寶，青銅重

器是由政府管領，君王和諸侯才能夠擁有的東西，在當時持有青銅器物即是擁有權

力的象徵，及政治上道統繼承的意思。周鼎是古代最重要的禮器，是王權的象徵，

                                                 
６１ 孫以楷著《老子三種》( 安徽：安徽人民出版社，2003年 ) 第 98頁 
６２ 《史記》( 台北：台灣中華書局，1968年 )第五册、第四十卷、楚世家第十 
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外人不得隨便過問，莊王問鼎的目的就是想取代周天子統治天下的權利。就如王孫

滿所說：「在德不在鼎」，也是老子所說：「天下神器，不可為也」，想憑藉武力「問

鼎」中原，其結果是使國家提前走向滅亡而已。６３ 

政治原是處理人民生活的庶政，舉凡公共政策之舉行、社會正義之維護、經濟

分配之正當、憐恤孤寡救助無怙、以及各種公共建設之推動，這些都是依民生所需，

執政者必須執行的工作。依著自然的道理治理國家，才是有道者之「德政」。 

老子說：「上善若水。水善利萬物，而不爭。⋯⋯夫唯不爭，故無尤。」６４聖人

像水一樣善利萬物而不爭的做法，就是「大道」之德。 

春秋列國爭霸，以貪婪私心為出發點的「有為」手段，滿足執政者的雄圖霸業，

只會帶給人民生活困頓、流離失所的痛苦，這是無道、失道的政局。 

【小結】 

老子認為無道、失道下的世間政局，歸根究底是執政者不明天下為政之道，亦

即不明自然真理之妙用，大道有其法則，不容人間干涉。 

執政者的貪欲、不知足，造成違反自然的「有為法」，解決之道就是要「去甚，

去奢，去泰」，抱持「無為」、「知足」之「德」，執政者就不會被權力所迷惑。 

 

 

第二節 

政治與「道」、「勢」、「義」、「利」之分析 

春秋霸主之世，經濟型態已進入商業時期，大國挾其雄厚經濟力量併吞小國，

國與國之間相互間戰爭頻仍、民不聊生。老子目睹這些社會亂象，乃提出國與國、

國與民之間的看法和理論。老子思想把政治思想以「道」為中心，和形上學、倫理

                                                 
６３ 楚國位於江、漢流域，向被目為南方蠻夷。其先熊繹在西周初曾被成王封為子爵，但楚國對周室
時服時叛，不受封建之約束。春秋初年，王權衰微，楚君熊通索性於西元前 704年自立為王（楚
武王），欲與天子分庭抗禮、較一長短。不久其子文王定都於郢（今湖北江陵西北），國勢進一步

強大起來。春秋初期，強楚實乃中原諸國之心腹大患，而霸政之「尊王攘夷」也往往以抑楚為其

主要目標。 
６４ 《老子》王弼版，第八章 
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學、知識論、心理學等各種思想交融，與最完美的人類自身經驗是一致的，那就是

「無為」和「自然」，非強制性的統治，可以使百姓怡然享受天然的生活。６５ 

這種政治上的激烈轉變，造成社會文化和人民生活的衝擊，除了老子以外，儒、

法、墨等家亦各有所見，並提出其思想和建議，可歸納為「道」與「勢」、「義」與

「利」的平衡協調。但是各家所言之「道」、「勢」、「義」、「利」論述立場不同，名

同而義異，老子以「大道」為中心的思想，闡述政治上的「道」、「勢」、「義」、「利」，

且為各家參考引用，足見其見解超越，分述如下： 

一、政治之「道」與「勢」 

老子所謂「道」就是把人類思想的範圍，由人生而擴展到整個宇宙。他看社會

人生種種問題，乃從宇宙自然宏觀出發，又再落實到社會人生層面。 

老子整個整個哲學系統發展，可說是由宇宙論伸展到人生論，再延伸到政治論。

老子思想如何從形上學落實到人生與政治的要求，《易經‧繫辭上》說：「形而上

者謂之道，形而下者謂之器」這是把超乎有形物質之上的、精神的因素，稱之為「道」；

把形而下的形、事、物稱為「器」。一但落入物質的「器」世界，世間萬物就各具

有其性質，各種「物性」在不同的時間、空間、生長、變化階段，都有其生剋、變

化的模式，這就是老子所說的「勢」。 

所以老子說：「道生之，德畜之，物形之，勢成之。」６６這裡的「道」與「勢」

有何關係呢？韓非子解釋「道」曰：「道者，萬物之所然也，萬理之所稽也。理者，

成物之文也；道者，萬物之所以成也。故曰：『道，理之者也。』物有理不可以相

薄，物有理不可以相薄，故理之為物之制。」６７他也是認為「道」是萬物的自然，

「理」是「道」的規則，「物」的演變必須依循這個「理」而行。循著這個「理」

而行，事物皆可成功，違逆這個「理」，就會逆天者亡，所以韓非子所說的「理」

也可說是「勢成之」的注解。 

老子說：「道生一，一生二，二生三，三生萬物。」６８萬物皆由道所生，然後「德」

                                                 
６５ 美國 David L,Hall著、何金俐譯《道不遠人—比較哲學視域中的老子》 

( 北京，學苑出版社、2004年 )第 29頁 
６６ 《老子》王弼版，第五十一章 
６７ 《韓非子‧解老第二十》 
６８ 《老子》王弼版，第四十二章 
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又如何以畜之？河上公解釋為：「德，一也，一主布氣而畜養之。」這是用無形、無

為的「氣」，來解釋「德畜之」的意義。老子說：「上德不德，是以有德。下德不失

德，是以無德。上德無為而無以為，下德為之而有以為。」６９這裡的「道」是宇宙

萬事萬物依循的真理，所以老子所言之「德」也是依於無為之「德」。河上公說：「不

德者，言其不以德教民，因循自然，養人性命，其德不見，故言不德也。」這是把

「德」視為一種虛靜無為、自然而然的行為方式，用這種方式萬物才能夠保持活潑、

天真的成長。所以在「道生之」之後，還要接著用「德」加以培養照顧。 

「生之、畜之」之後，萬物的物理性形質就產生變化，譬如一株樹苗，原本只

是「道生一」陰陽和合孕化的種子，經過陽光、溼度、溫度、地勢、時間等「德畜

之」的自然無為因素，逐漸茁壯長成一顆大樹。這種自然界從「無」到「有」的過

程，就是「物形之」的過程。 

雖然天地是「萬物作焉而不辭，生而不有，為而不恃，功成而弗居。」７０的培

育著萬物，但是萬物有形，也必能有其用。萬事是因於萬物而生，如果世間沒有物

質的存在，則世界不成為世界，人類的文化、歷史、政治、科技等都沒有任何意義。

「物形之」之後，各種事情的發生和變化，就如韓非子所說的「理」，也就是「勢」。

這種陰陽變化、因勢導利、順其自然發展的原則，就是由「勢」得以成，物有利用

的現象。 

把「勢」的觀念發揮在兵法的運用上，姜太公《六韜》曰：「用之在於機，顯之

在於勢，成之在於君」，適當的時間展開動作，以有利的空間佈局，最後是由君王

來號令完成，這是姜太公兵法的思想。 

「勢」用在治國之道的內政、外交，韓非子說：「國小無禮，不用諫臣，則絕世

之勢也。」７１小國對外不懂得敦睦邦交、事大國，對內不會進用正直賢能人才，這

是自取滅亡的一種「勢」。 

內政方面，韓非子說：「無威嚴之勢，賞罰之法，雖堯、舜不能以為治。」７２他

                                                 
６９ 《老子》王弼版，第三十八章 
７０ 同上，第二章 
７１ 《韓非子‧十過第十》 
７２ 《韓非子‧姦劫弒臣第十四》 



 

 ３０

認為「法」可以建立威嚴之「勢」，沒有「法」和「勢」，即使堯、舜也無法治理

國家。 

韓非子：「闇亂之道廢，而聰明之勢興也。故善任勢者國安，不知因其勢者國

危。」７３國家要能去除「闇亂」現象，才會有聰明的「勢」，這種聰明之「勢」可

以使國家安定。不會用正確的「勢」，國家會有亡國的危機。兵家更是注重「勢」

的運用，孫子說： 

計利以聽，乃為之勢，以佐其外；勢者，因利而制權也。
７４ 

孫子主張：當一個作戰計畫被國君採納時，就要儘快部署作戰態勢，製造週邊

環境上的有利條件；這個「勢」，就是為達到最有利時間、空間環境的狀態。孫子認

為戰爭的成敗，在於有利之「勢」，他解釋說： 

故善戰者，求之于勢，不責于人，故能擇人任勢；在勢者，其

戰人也，如轉木石，木石之性，安則靜，危則動，方則止，圓則行。

故善戰人之勢，如轉圓石于千仞之山者，勢也。７５ 

這裡雖然是講用兵之道，卻也是是把老子「勢成之」的道理綜合於內政、軍事

的應用。孫子認為作戰的成敗，不能怪罪於人的因素，而是要因人成「勢」。善於運

用「勢」的將領，調度運用人才要當木石一般，依每個「人」的聰明智慧適當運用，

按動靜方圓運用其「勢」。 

管仲論人君的權力來源，也是在於「勢」，他說： 

凡人君之所以為君者，勢也；故人君失勢，則臣制之矣。勢在

下，則君制於臣矣；勢在上，則臣制於君矣；故君臣之易位，勢在

下也。７６ 

                                                 
７３ 《韓非子‧姦劫弒臣第十四》 
７４ 《孫子‧計始第一》 
７５ 《孫子‧兵勢篇第五》 
７６ 《管子‧法法第十六》 
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權勢者，人主之所獨守也。７７ 

如果君王失其「勢」，這「勢」落到臣子手中，那麼君就被臣所控制，所以君

的「權勢」要牢牢掌握在君王個人手中，以上這些都是以「勢成之」的思想。 

【小結】 

老子「道」與「勢」的思想邏輯剖析政治，他認為萬物都是「道生之，德畜之」

來以之成形。「物形之」之後，各種事物演變都離不開時間、空間等因素的「勢」，

有了恰當的「勢」，萬事萬物始可成之，「勢成之」的道理除了運用在政治上，於法

家、兵家，也是顛撲不破的箴言。 

 

二、政治之「義」與「利」 

《孟子‧梁惠王》：「孟子見梁惠王。王曰：『叟不遠千里而來，亦將有以利

吾國乎？』孟子對曰：『王何必曰利？亦有仁義而已矣。』」由此可得知春秋戰國

諸侯爭霸時代，「義」與「利」早已是普遍存在於政治上的熱門論題。 

老子以其智慧觀照世間政局，對「義」的詮釋不同於用其他學說。７８例如《易

經‧乾卦》曰：「利者，義之和也。」、「利物，足以和義。」、《易經‧坤卦》：「君

子敬以直內，義以方外，敬義立，而德不孤。」、《易經‧繫辭下傳》：「何以守

位曰仁。何以聚人曰財。理財正辭，禁民為非曰義。」、「小人不恥不仁，不畏不

義，不見利而不勸，不威不懲；小懲而大誡，此小人之福也。」、《易經‧說卦傳》：

「是以立天之道，曰陰與陽；立地之道，曰柔與剛；立人之道，曰仁與義。」這些

「義」字，是「正當行為模式的準則」，都是儒家的解釋。 

老子所見之「義」並不是世間人的短淺看法，因此他說：「絕聖棄智，民利百

倍；絕仁棄義，民復孝慈；絕巧棄利，盜賊無有。」７９老子所見的「仁」與「義」，

和世間人所謂的「仁」、「義」不同。一般人所講的「仁」、「義」是人為的、作做的，

是透過教育、法令強迫百姓遵循的，並不是發自於天性、自自然然的「仁」與「義」。 

                                                 
７７ 《管子‧七主七臣第五十二》 
７８ 譬如許慎《說文解字》解釋「義」：「己之威儀也。」這和老子所言「義」的意思相去甚遠。 
７９ 《老子》王弼版，第十九章 
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孟子所言「王何必曰利？亦有仁義而已矣」８０是針對梁惠王而言，這「義」是

世間人所謂的「正當行為模式的準則」，只可以維護社會公平正義、規範人民行為

的手段而已，並沒有從人心教化的根本處著手。老子認為這種仁義是虛假的外在行

為模式，沒有從人類天生自然的稟賦中啟發「義」。真正的「義」，必須要能「絕

仁棄義」的去除虛偽作做，還要君王以身作則帶動風氣８１，才能夠「民復孝慈」。 

老子思想充滿智慧，往往能見人之所未見，他對於「利」的定義更是超然於物

外的。老子認為人必須拋棄知見的小利，效法天地大道始能得其大利。他認為世界

萬物都是依「道生之、德畜之、物形之、勢成之」( 如上一小節所述 )的演進程序演

變。「勢」之所成，則是依「有之以為利，無之以為用」８２的自然道理運作。 

老子對此舉例，譬如車輪是有形之「物」，且依其功能需要製作成「勢」；使它

具有「能使用」的要件，卻是「車軸」這個空洞的地方，有車軸這個「空洞」，車輪

才得以使用。陶土做的器物，雖已完成外形上的「勢」態，還需要它內裡「空洞」

的空間，才能具有承裝東西的「用」。房屋也是如此，除了磚瓦等「物」之外，還要

有「門」、「窗」、「室內」等空洞無物的地方，這房子才能有居住的功能。所以僅只

是「有」的「物形之勢」是不夠的，還要有其「無」的「非有」空間才能成其用，

故「有之」只是物能為用的必要條件而已。 

從「有之以為利，無之以為用」的智慧，老子對於人間政治的德、仁、義、禮

的關係，在此章有詳細申述： 

上德不德，是以有德。下德不失德，是以無德。上德無為而無

以為，下德為之而有以為。上仁為之而無以為，上義為之而有以為。

上禮為之而莫之應，則攘臂而扔之。故失道而後德，失德而後仁，

失仁而後義，失義而後禮。夫禮者，忠信之薄而亂之首；前識者，

道之華而愚之始。是以大丈夫處其厚，不居其薄，處其實不居其華。

                                                 
８０ 《孟子‧粱惠王》 
８１ 《論語‧顏淵第十二》：季康子問政於孔子曰：「如殺無道，以就有道，何如？」孔子對曰：「子為
政，焉用殺？子欲善，而民善矣！君子之德風；小人之德草；草上之風必偃。」 

８２ 《老子》王弼版，第十一章 



 

 ３３

故去彼取此。８３ 

【帛書甲本】 

□□□□□□□□□□□□□□□□德。上德无□□无以為也。上

仁為之□□以為也，上義為之而有以為也。上禮□□□□ □□□□

攘臂而乃之。故失道而后德，失德而后仁，失仁而后義，□□□□□ 

□□□□□□□□而亂之首也；□□□道之華也，而愚之首也。是

以大丈夫居其厚而不居其泊，居其實不居其華。故去皮取此。 

【帛書乙本】 

上德不德，是以有德。下德不失德，是以无德。上德无為而无以為

也。上仁為之而无以為也，上德為之而有以為也。上禮為之而莫之

應也，則攘臂而乃之。故失道而句德，失德而句仁，失仁而句義，

失義而句禮。夫禮者，忠信之泊也，而亂之首也；前識者，道之華

也，而愚之首也。是以大丈夫居□□□□居其泊，居其實而不居其

華。故去罷而取此。 

●馬王堆出土的老子帛書版本，在「德」、道」二部分的第一句上方都有黑色方

塊記號，〈德〉經在前，〈道〉經在後，故此篇是〈德〉經第一篇。８４ 

●「上德不德」和第四句「上德无為而无以為」的「上德」二字意義不同，除

第一句以外的「上德」，是崇尚德，以下「上仁」、「上禮」、「上義」用法都如此。 

●今本「攘臂而扔之」，帛書本「則攘臂而乃之」；乃，本義為曳，為扔字初文，

猶言以手捋衣出臂強制就範，扔、乃二字同義。 

●今本「故失道而後德」，帛書本「故失道而句德」，此「句」通「拘」。 

●今本「是以大丈夫處其厚，不居其薄」，帛書本「是以大丈夫居其厚而不居其

泊」，「薄」、「泊」二字通。 

老子此章先把「德」分為「上德」和「下德」，「上德」是順應自然、不加施為

的無為之「德」。老子認為「德」來自「道」，是太上之道降於世間，因為他說「道

                                                 
８３ 《老子》王弼版，第三十八章 
８４ 徐志鈞校注《老子帛書校注》( 上海：學林出版社，2002年 ) 第 1頁 
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者德之本也」，他是從哲學的角度剖析了「德」在人類文明社會的異化；《韓非子‧

解老》：「德盛之謂上德」這是說至高至上之德，必須是人人所具備，才能稱之為「上

德」。如果世間人人有德，就等於無德、不德。就像是世上人人都很優秀，就無所

謂優秀；人人都很富裕，就無所謂富裕之人。在上古原始社會裡，人人生活在同一

規範的道德意識之下，這個普世皆同的道德即是上德。老子這個「上德」的觀念，

實現在淳樸的原始社會裡，人人循著天然的善良本性生活，不缺乏道德，也無所謂

道德，這才是老子所說的「不德」。春秋時代已經進步到文明昌盛的時代，社會上

「德」的認知愈來愈清晰，已經形成具體的社會意識形態，人人都知道「有德」和

「無德」的差異，這時就是「下德不失德，是以無德」的墮落狀態了。譬如《史記‧

秦本記》： 

戎王使由余于秦，由余，其先晉人也，亡入戎，能晉言。⋯⋯

由余笑曰：「此乃中國所以亂也，⋯⋯夫戎夷不然，上含淳德以遇

其下，下懷忠信以事其上，一國之政猶一身之治，不知其所以治，

此真聖人之治也。 

戎王的史臣由余，描述他們國家是「不知其所以治」的政治型態，這種社會型

態和老子所說「上德不德」相似。春秋戰國時中國已是「下德不失德，是以無德」

時代，就是由余評論為「此乃中國所以亂也」的情形。 

老子用「無為」，當作評量道、德、仁、義、禮次第的標準，也可依此可以看出

老子「道德」的思想模式。從這個「上德無為而無以為，下德為之而有以為」的思

想，可以推知老子所說「故失道而後德，失德而後仁，失仁而後義，失義而後禮。」

說明「道」是宇宙的本體，也是「德」的本體，文明進步而失去道德之後，不得已

就用「仁」、「義」，甚至「禮」的方式約束，最後只能用「攘臂而扔之」來強迫約束

百姓行為，就已經到「亂」的局勢了。 

孔子說：「君子喻於義，小人喻於利。」８５，儒家之「義」只是規範君臣、父子、

兄弟、夫妻、朋友的關係。 

                                                 
８５ 《論語‧里仁第四》 
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老子則說：「大道廢，有仁義」８６、「絕仁棄義，民復孝慈」８７，老子認為這種

「仁義」是在社會混亂，不得已而為之的約束手段而已。 

從歷史的進程來看，老子所言「大道廢，有仁義」，是人類文明進化的過程。這

種文明進步進程的看法，在春秋時代已很普遍，如《管子‧心術》也說：「虛無無形

謂之道，化育萬物謂之德，君臣父子人間之事謂之義，登降揖讓、貴賤有等、親疏

之體，謂之禮。」這個從道到禮的進程，也可看作是老子描述從原始社會，進步到

仁義為本、禮樂為常的文明社會，所必經的現象。人類思維智力發展的過程，和社

會文明的發展是同步的，老子心目中從「道德」到「禮義」的演化過程，也正是人

類文明進步的正常現象。這種進步，反觀之也是一種退步，相對的這種退步，也正

是人類文明進步時，所必須付出的代價。８８荀子則乾脆的明白表示，義、利根本就

是人類所不能去除的基本欲求，他說： 

義與利者，人之所兩有也。雖堯、舜不能去民之欲利，然而能

使其欲利不克其好義也。雖桀、紂不能去民之好義，然而能使其好

義不勝其欲利也。故義勝利者為治世，利克義者為亂世。８９ 

荀子並未否定老子「大道廢，有仁義。智慧出，有大偽」的看法，而是運用人

類對於義和利的基本欲求，使之平衡發展，來加以控制調節，這種權謀手段並以「義

勝利者為治世，利克義者為亂世」為結論。荀子這種論證方式，就像「理性」與「感

情」、「愛情」與「麵包」等論題的矛盾、調和、統一，是人生最常見的論題。 

【小結】 

老子政治思想中，是從「道」的哲學思想，發展到政治現象的「道」、「勢」、「義」、

「利」之相互關係。由「道生之，德畜之，物形之，勢成之」來說明從形而上的「道」，

落實到人世間政治運作，因「勢」而成之。 

剖析「義」是在「失道」、「失德」、「失仁」以後的發展現象，「義」、「利」是人

                                                 
８６ 《老子》王弼版，第十八章 
８７ 同上，第三十八章 
８８ 徐志鈞校注《老子帛書校注》( 上海：學林出版社，2002年 ) 第 7頁 
８９ 《荀子‧大略篇第二十七》 
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類的基本欲求。儒家認為「義」比「利」更為重要，否則將造成執政者和人民之間

紛亂不安，老子則認為「絕仁棄義」、「絕聖棄智」的「上德」，才可使國家安定，達

到「民利百倍」的人間樂土。 

 

 

第三節  論得道多助、失道寡助 

政治乃是眾人之事，為國之道必須求取各方面的協助和相與，內求之於全體民

眾，外求之於世界鄰邦，以達上下內外和睦融洽、政通人和的境界。老子主張柔弱

勝剛強，並且用「水」來比喻這種力量。在一般人的認知上，柔弱未必能夠勝過剛

強，但是老子卻觀察到水雖然有柔弱的外形，但是「反者，道之動；弱者，道之用。」

水的作用力卻無堅不摧。政治上如何能「得道多助」？必須以「道之用」的「弱」

來解決。 

柔弱勝剛強並不是純粹就軍事力量而言，而是包括了文化力量、社會力量及國

際關係的整體力量。這些力量是無形的力量，不是可以用有形的數據來加以評估的，

這種真知卓見不同於世俗的、表面的想法，必須用「正言若反」的思維來表達。老

子說： 

天下莫柔弱於水，而攻堅強者，莫之能勝，其無以易之。弱之

勝強，柔之勝剛，天下莫不知，莫能行。是以聖人云：「受國之垢，

是謂社稷主；受國不祥，是為天下王。」正言若反。
９０ 

老子從柔弱如水，推論到君王必須受國之垢，他認為作社稷主或天下主背負常

人所不能擔當的重任，必須能夠忍辱負重，受人所不能忍受的勞苦，受常人所不能

忍受的怨恨、毀謗，並且承擔全國的災難和不幸，而又能以智慧化解和度過難關。９１

這種以天下為己任的擔當，卻又有像水一般，虛懷若谷的胸襟，自然和百姓融為一

體，達到與民和睦、上下一心、得道多助的民心。 

                                                 
９０ 《老子》王弼版，第七十八章 
９１ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 574頁 



 

 ３７

以柔弱的本懷，才可以像水一樣虛懷若谷、得道多助，老子說：「聖人無常心，

以百姓心為心。善者吾善之，不善者吾亦善之，德善。」９２聖人不固執己見，而以

百姓的意見為意見。百姓善良的，固然善待他們；不善良的也善待他們，這樣人人

都歸於自然純真的善。百姓信實的信任他們；不信實的也信任他們，這樣就人人都

歸於自然的誠信之心。聖人對天下人無私無欲；治理天下也不會堅持己見，而以天

下民心向背為指標，百姓就都會注意傾聽，自自然然的關心政治走向；這也是「得

道多助」。 

柔弱、卑下、受國之垢的思想，在《詩經》〈小雅〉也有：「民莫不逸，我獨

不敢休。天命不徹，我不敢傚我友自逸。」是說人民莫不逸樂，而我獨勞苦不敢休

息。天命是那麼的無常，即使其他人都休息，我也不敢效法他們自求逸樂。這是以

「十月之交，大夫刺幽王」的故事警惕執政者，不能稍有疏忽懈怠的逸樂之心，斯

可「得道多助」。 

怎樣才是「失道寡助」呢？《尚書‧皋陶謨》說：「政事懋哉懋哉！天聰明，

自我民聰明；天明畏，自我民明威。達于上下，敬哉有土。」這是皋陶和帝舜及禹

討論政事時所說，皋陶說：「對於政事要勤奮呀！天的聰明，是由我們人民而來；

天揚善罰惡，也是由我們人民的揚善罰惡的意見而決定。天意民意是相通的。要謹

慎呀！擁有國家的君主們！」
９３這種政治觀念和老子所說「聖人無常心，以百姓心

為心。」相同，都要以百姓福祉為國家政治中心。因此，人民生活困頓就是「失道」，

老子說： 

民之饑，以其上食稅之多，是以饑。民之難治，以其上之有為，

是以難治。民之輕死，以其求生之厚，是以輕死。夫唯無以生為者，

是賢於貴生。９４ 

百姓生活窮困到飢荒的程度，都是因為統治者憑藉其權勢，徵斂太多的糧食稅

收造成。百姓在無以為生的狀況下，就會鋌而走險，造成政權的不穩定。執政者把

                                                 
９２ 《老子》王弼版，第四十九章 
９３ 王雲五主編《尚書今註今譯》( 台北、台灣商務印書館，1979年 14版 ) 第 24頁 
９４ 《老子》王弼版，第七十五章 



 

 ３８

自己政權動搖的原因，就是過度使用權力，強迫百姓繳交高額嚴苛的糧食和稅賦，

使政權的基礎動搖。老百姓之所以不怕死，是因為他們連維持生命的糧食都不夠，

失去活著的基本尊嚴，就只好走向輕死的革命造反之路，這是「失道寡助」的明顯

例子。想辦法不逼迫百姓走向絕路，比教導百姓珍惜生命不可造反要好得多。對照

於帛書老子
９５： 

人之饑也，以其取食(辶兌)稅之多也，是以饑。百姓之不治也，

以其上有以為也，是以不治。民之(巠)輕死，以其求生之厚也，是

以(巠)輕死。夫唯无以生為者，是賢貴生。９６ 

( 馬王堆帛書《老子》甲本殘卷〈德經〉 ) 

【帛書乙本】 

人之饑也，以其取食(辶兌)稅之多，是以饑。百(生)姓之不治也，

以其上之有以為也，[是]以不治。民之輕死也，以其求生之厚也，

是以輕死。夫唯無以生為者，是賢貴生。
９７ 

造成這種「失道寡助」的原因，是當時田賦政策的轉變，《春秋》記載：魯宣

公十五年（丁卯，西元前 594 年）「初稅畝」，征收田稅的制度從此逐步地由魯地

推廣到各諸侯國。最後實行這一稅制的是秦國，秦簡公七年（西元前 418 年），才

實行「初租禾」這項政府稅收。至於諸侯、地主的私人稅收，是到秦國商鞅變法，

實行「廢井田、開阡陌」之後，才出現「或耕豪民之田，而見稅十五」。「食稅之

多」說明這一制度在老子那時代，已是很嚴重的社會問題，就是老子所說「失道寡

助」的問題。９８  

至於外交方面，春秋時代周王室式微，諸侯群雄各自拓展其領土和財富。許多

                                                 
９５ 《帛書老子》甲、乙本，西元 1973年湖南長沙馬王堆第三號漢墓出土。《史記‧老子列傳》說：「老
子修《道德》」、「著書上下篇，言道德之義五千餘言。」所以用「道德」二字命名《老子》這部

書是名實相符的。其實《老子》並不是通篇論道或通篇論德，只可說是「道德混說，無上下篇」、

「道中有德、德中有道」、「道德連體，不可篇廢」的情形。《帛書老子甲本》於篇前篇末並無任

何篇名，所以道篇、德篇只是整理者依循今本《老子》所加的篇名，已失真。 
９６ 尹振環著《帛書老子釋析─論帛書老子將會取代今本老子》( 貴州人民出版社，1995年 ) 第 224
頁 

９７ 孫以楷著《老子注釋三種》( 安徽、安徽人民出版社，2003年 ) 第 254頁 
９８ 皓賢郁、周福昌、姚曼波譯注《左傳讀本》( 台北、三民書局，2002年 ) 第 700頁 



 

 ３９

小國介於大國之間，老子論國與國之間相處之道，他認為： 

大國者下流，天下之交，天下之牝。牝常以靜勝牡，以靜為下。

故大國以下小國，則取小國；小國以下大國，則取大國。故或下以

取，或下而取。大國不過欲兼畜人，小國不過欲入事人。此兩者各

得其所欲，大者宜為下。９９ 

這裡所說「大國者下流，天下之交，天下之牝。」其實是人類心理反應的直覺

現象，但是一般人卻往往忽略了這種現象。譬如，一般人在遇見驕傲、高亢、自以

為是的人，意識上不自覺就會想要損之、貶之、攻擊之；遇到謙虛卑微、輕聲客氣、

尊重別人的人，就會以尊重之、稱讚之、鼓勵之的態度對待他。就如同：「天之道，

其猶張弓乎！高者抑之，下者舉之，有餘者損之，不足者與之。」１００這種舉之、損

之、與之的「天之道」，其實是人的自然心理狀態。「牝常以靜勝牡，以靜為下。」

是說國與國之間，以柔弱、謙虛、卑下的態度處裡，會比剛強、敵對、橫霸的態度

要更為高明，這是外交上的「得道多助」之道。 

老子認為大國應向大海與江河學習，匯集百川眾流所歸，不排斥細小河流向其

納入，終能成為如汪洋大海般的廣闊無邊。中國古代對附近鄰邦，大多採取恩威並

濟，以懷柔之道廣結人心，故能成萬國朝拜的泱泱大國。老子認為大國之能成其大，

必須能大、能容，若是凡事挑釁、趁人之危，欲以強盛武力併吞周邊小國，造成軍

民傷亡慘重，或許短時間內可逞一時之強而壓制之，但是積怨已深，久之無法治理

時，必然仍舊恢復獨立，而且從此成為世仇，永遠為身邊之禍患。所以要用寧靜之

柔弱手段，使小國鄰邦心悅誠服，用文化、經濟來融合族群，才是國際關係的最高

原則。 

何為「失道寡助」的外交政策呢？小國不可明知財力、武力都不能和大國抗爭，

卻偏要挑釁大國，最終必然橫遭大國軍事蹂躪的災禍。 

【小結】 

合乎「道」的政治，就是以順乎天理人情、自然無為方式的政治。所以他提出

                                                 
９９ 《老子》王弼版，第六十一章 
１００ 同上，第七十七章 



 

 ４０

許多看法，像是「受國之垢、受國不祥」、「正言若反」、「厚生輕死」、「以百姓心為

心」、「重死而不遠徙」等的治國原則，以及「此兩者各得其所欲，大者宜為下。」

的外交策略，以達到內政、外交都融洽和諧，這才是「得道多助，失道寡助」的政

治之「道」。 

 

 

第四節 論禮治、德治與人治 

老子生於春秋中期、長在春秋後期，西周社會以血緣氏族為基礎的政治制度崩

潰瓦解。社會價值觀念產生激烈變更，顯現出世道無常、正反相成的道理。這時期

的周代人們對「天」、「上帝」的崇拜，也轉變為「天道遠，人道邇」這種人本中心

的思想，造成百家爭鳴。老子所主張的「道」，就是在這種文化背景下產生。老子說：

「失道而後德，失德而後仁，失仁而後義，失義而後禮。」徹底破除當時各家思想

中虛仁假義的成分，直指人心自然天性，大膽析出禮治、德治、人治之不同。 

一、道與禮治 

孔子以「仁」為中心思想，以及「仁、義、禮、智、信、忠、孝、弟、勇、中

庸、清、直、愛」等思想。他把「仁」和「義」視為道德的最高原則，透過「禮」

規範著高尚者的行為，所以孔子畢生崇尚「禮」的推廣。 

孔子的「禮」不只是簡單的「禮節」、「禮貌」而已，更重要的是「禮的制度」。

禮制關係到大至國家，小至個人的生活秩序，人人守禮、大臣諸侯守禮、國君守禮，

那國家自然太平安定。在「禮」的背後其實是「名與實」的關係，所以孔子說「必

也正名乎」，肯定守禮與名實相符是一體的兩面，所以孔子說的「禮」是背後的倫理

綱常及名分責任關係的訂定。 

孔子三十一歲時，曾與魯人南宮敬叔適周，向老子問禮。１０１孔子為何要向老子

                                                 
１０１ 《史記‧老子韓非列傳》：「孔子適周，將問禮於老子。老子曰：『子所言者，其與人骨皆已朽矣，
獨其言在耳。且君子得其時則駕，不得其時則蓬累而行。吾聞之，良賈深藏若虛，君子盛德，容貌

若愚。去子之驕氣與多欲，態色與淫志，是皆無益於子之身。吾所以告子，若是而已。』孔子去，

謂弟子曰：『鳥，吾知其能飛；魚，吾知其能遊；獸，吾知其能走。走者可以為罔，遊者可以為綸，

飛者可以為矰。至於龍吾不能知，其乘風雲而上天。吾今日見老子，其猶龍邪！』」 



 

 ４１

問「禮」？史料並無詳細記載，但能看出老子思想中必然對於「禮治」有獨到的見

解。老子告訴孔子說：「良賈深藏若虛，君子盛德，容貌若愚。」、「去子之驕氣與多

欲，態色與淫志，是皆無益於子之身。吾所以告子，若是而已。」表面上看，這些

話和「禮」好像沒有什麼關係，其實在他們那個時代，「學術交流」也是知識份子間

的大事，也互相影響著思想方式。 

《老子》書中提及「禮」的有第三十一章：「以喪禮處之。」，第三十八章的「失

義而後禮」，這兩處所說的「禮」，意義大致相同。「喪禮」是指「禮儀」的「禮」，「失

義而後禮」的「禮」則是講「禮的制度」。 

對照前面《史記》所提到的：「君子盛德，容貌若愚」、「去子之驕氣與多欲，態

色與淫志」，可以看出老子思想中的「禮」，表面上和孔子所說的「禮」沒有差別，

但是仔細研究，可以看出老子比較注重心靈深處的「德」、「氣」、「欲」、「志」四個

字，那才是「禮」的源頭，也就是老子提醒孔子的重點。 

 

二、道與德治 

至於「德治」，老子則反覆闡述、建立相當明確的理論架構。前文已經提到，西

周社會以血緣氏族為基礎的政治制度崩潰瓦解。人們對「天」、「上帝」的崇拜，也

轉變為以人為中心的無神論。敬天法祖的神權思想時代是「唯德是輔」，到了列強爭

霸的強權時代，人君必須「以德配天」。老子那個時代的思想背景，天神不僅僅是王

權的賜予者、支持者，還是王權的監督者、限制者。君主從「天」那裡取得統治百

姓的權力後，必須敬德保民，自覺維護整個宗法制度的根本利益，承擔一系列職責，

才能取得「天」的信任，光靠祈禱祭祀則無濟於事。這是周朝吸取了殷代滅亡的教

訓後，所獲得的新思想、新認識。 

殷墟卜辭裡沒有「德」字，周代銘文才有了「德」字。《尚書．周書》篇篇不離

「德」，要王者「明德」、「崇德」、「敬德」、「用德」。「德」的一個重要原則就是「保

民」，就是要君主適當照顧下層人民利益以鞏固政治統治，不能肆虐耽逸，否則天命

就要轉移到新的有德者身上。《尚書．康誥》提出「克明德慎罰」１０２，《召誥》再三

                                                 
１０２ 屈萬里譯註《尚書今註今譯》( 台北、台灣商務印書館，1997第 14版 ) 第 97頁 



 

 ４２

提醒周人要「王其疾敬德，相古先民有夏」、「其曰我受天命，不若有夏歷年，式勿

替有殷歷年，欲王以小民受天永命。」可見周代思想是認為敬德而受天命，不敬德

而墜天命。 

本章第二節中已說明，老子以「道生之，德畜之，物形之，勢成之」、「道之尊，

德之貴，夫莫之命而常自然。」說明形而上的「道」，以及如何得以落實政治權力的

產生和運作。老子依據這種思想背景，對於「德」的看法是： 

上德不德，是以有德。下德不失德，是以無德。上德無為而無

以為，下德為之而有以為。⋯⋯故失道而後德，失德而後仁，失仁

而後義，失義而後禮。
１０３ 

老子對於「德」的看法和「禮」相似，都是以心靈深處的自然之性為本。上德

的人一切依道而行，因為社會上人人都善良無邪，顯不出有德，人也沒有求德之心，

這才是「上德」。下德的人有心求德，以對照世上種種惡行，反而落於「無德」。上

德的人依順自然，無所作為，也無心作為；下德的人以有心作為的方式表現德行，

就落於人為的、裝飾的、虛假的甚至沽名釣譽的假道德。老子透析人類心理和行為

模式的方法，結論就是在失去道以後才有德，德失去以後才有仁，仁失去以後才有

義，失去義以後才要用禮來約束人的行為。 

那麼該如何做才是正確的做法呢？老子認為只要有心向道、依循於道，就會得

到道；從事於德的，就會得到德；違反道德的，就會被天地所背棄。這是自然的道

理，有心向道的，道也樂於得到他；有心向德者，德也會樂於得到他。這也說明為

政者如果誠信不足，人民自然不會信任他。老子說： 

故從事於道者，道者同於道，德者同於德，失者同於失。同於

道者，道亦樂得之；同於德者，德亦樂得之，同於失者，失亦樂失

之。信不足，焉有不信焉。１０４ 

老子對周室的式微、大權旁落體驗深刻，眼看各種人間政治的亂象，例如：魯

                                                 
１０３ 《老子》王弼版，第三十八章 
１０４ 《老子》王弼版，第二十三章 



 

 ４３

昭公六年鄭國的鑄刑書，魯國三桓的逐昭公( 魯昭公二十五年 )，晉國的鑄刑鼎( 魯

昭公二十九年 )，這些事件都反映社會制度的急遽變遷。且此時西周以前的禮治制度

已經不能維繫民心，各國急於用嚴刑竣法以適應社會與經濟急遽變遷的需要。老子

從他擔任圖書館館長整理史料的工作經驗中，歸納歷史事件的規律，剖析出哲學上

的思維，將「德」實踐於政治、鄉里、天下可能發生的結果，他說： 

修之於身，其德乃真；修之於家，其德乃餘；修之於鄉，其德

乃長；修之於國，其德乃豐；修之於天下，其德乃普。故以身觀身，

以家觀家，以鄉觀鄉，以國觀國，以天下觀天下。吾何以知天下然

哉？以此。
１０５ 

老子本於嚮往原初無懷氏之民的淳樸生活，故不喜歡矛盾鬥爭中的東周世局，

但歷史的發展是無情的，老子只有從變遷的世局中，擷取出其歷史的智慧，昇華提

煉而發為哲思的反省。１０６ 

 

三、道與人治 

從老子德治、禮治的看法，接著探討老子「人治」政治，一個統治者應秉持的

基本思想。他說： 

治人事天，莫若嗇。夫唯嗇，是謂早服。早服謂之重積德。重

積德則無不克，無不克則莫知其極。莫知其極，可以有國。有國之

母，可以長久。１０７ 

這裡把「嗇」歸納為「治」的根本要素，「嗇」是愛惜、節儉的意思，和六十

七章「一曰慈，二曰儉，三曰不敢為天下先」的「儉」字同義。「早服」就是早服

從於道的意思；及早服從於道，就是厚積德；能厚積德，就沒有事不能克服；事

事都能克服，就不能測知他的能力的極限。如果不能測其極限，就可以擁有國家，

這才是依道而行的人治政治。君王秉持這個「嗇」、「重積德」的原則治理國家，

                                                 
１０５ 同上，第五十四章 
１０６ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 10頁。 
１０７ 《老子》王弼版，第五十九章 



 

 ４４

國家才能夠穩固而傳承久遠。另外，老子勸導執政者應該要：「居善地，心善淵，

與善仁，言善信，正善治，事善能，動善時。」１０８ 

他勸導一切執政者，應腳踏實地，就事論事，應該謙下與人，對社會要抱持

從善如流的態度，存心善良，恩澤萬民，更貴對人慈愛，言而有信，以收社會和

諧之效。而為政的方針要能精簡，所有施政作為要順應天時，不要傷害百姓耕作、

漁獵及各種生產工作。 

這是老子對於「人治」的政治狀態，執政者必須要有的基本素養和原則。倘

若執政者違背這些原則，就會引起紛爭、動亂或是引發戰爭１０９。 

【小結】 

老子注重心靈深處的「德」、「氣」、「欲」、「志」四個字，那才是「禮」的源頭，

然後接著用「道生之，德畜之，物形之，勢成之」、「道之尊，德之貴，夫莫之命而

常自然。」說明形而上的「道」化權為人世間的「德」，從而發現君主政治的執政者，

如何得以落實政治權力的產生和運作。再接著說明「道者同於道，德者同於德」現

象，以警惕執政者應該注重心態的正確性。 

對於「人治」政治的執政者，要秉持這個「嗇」、「重積德」原則，治理國家就

能夠穩固而傳承久遠，老子思想中「道化」與人間政治之間的關係明矣。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
１０８ 《老子》王弼版，第八章 
１０９魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 615頁。 
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第二章  老子論國家與政治之等次 

老子從歷史背景來看政治進程，早期氏族家長制的領導，人類群聚關係和社會

規範，都是從家族、宗族、社區族群，進而擴大到有組織、權威的國家體制。太初

之世，部落的酋長和宗族的長老，是早期族群管理模式的雛型。商朝以後，商業行

為逐漸發達，農業制度已經形成，人與人之間聚居愈來愈密切，財產、權利糾紛日

漸增多，政府公權力介入仲裁的程度愈形重要，就逐漸是國家制度漸趨嚴密。 

這時智巧知識愈來愈多，老子形容這時的國家社會是「天下多忌諱，而民彌貧；

民多利器，國家滋昏；人多伎巧，奇物滋起；法物滋彰，盜賊多有。」加之國與國

之間不斷發生爭奪領土的軍事戰爭，智巧爭逐的鬥爭從人與人之間提升到國與國之

間的大規模殺伐行動。距離人心淳樸、生活單純「鄰國相望，雞犬之聲相聞，民至

老死不相往來。」的理想生活遠矣。 

儒道二家皆嚮往聖人之治，但從歷史來看，聖人之治不可多得，老子期待的聖

人之治，並不是等到聖人出世然後才可以為政，而是強調執政者必須「以百姓心為

心」１１０，效法大自然「生而不有，為而不恃，長而不宰，功成而弗居。」１１１的思

想精神。 

現代國際間國力評估，可以透過經濟、人權、軍事、政治、教育、法治、⋯⋯

等項目的分析量表，評估一個國家的國際地位。老子評估國家政治等次，是以統治

者能否以智慧調和國內事務，處理國際間紛爭，來評斷國家的等次。老子說： 

太上，下知有之；其次，親而譽之；其次，畏之；其次，侮之；

信不足，焉有不信焉；悠兮其貴言。功成事遂，百姓皆謂我自然。

１１２ 

以現代政治學來看，這種政治績效的評定也許太過籠統，忽略了政黨、法制、

公共政策等要素。但是老子政治思想是以：「夫物芸芸，各復歸其根。歸根曰靜，是

                                                 
１１０ 《老子》王弼版，第四十九章 
１１１  同上，第二章 
１１２  同上，第十七章 



 

 ４６

謂復命。復命曰常，知常曰明。不知常，妄作，凶。」１１３的智慧來判定政府運作績

效。他從大道觀照世間，並沒有想要介入政治運作，他只是以客觀冷靜的智慧告訴

世人，如果不符合常道，從枝微末節強行運作，那是妄作的「有為」之道，結果只

是徒然招惹禍患。所以老子是以永世經營著眼，以道法自然、天人合一的理性，作

施政的評斷標準，而不是以功利得失、個人好惡、政黨運作、政治制度、公共政策

等技術層面，來作政治績效等次的評斷。 

老子的中心思想是「道」、「自然」、「無為」，老子在評論國家與政治的等次時，

就是以「道法自然」這種「大道」的胸懷描述。所以可看出老子是客觀的、實在的、

歷史演變的事實狀況來評論國家與政治的等次。至於老子如何以「大道」來評斷，

以下各節分析之。 

 

 

第一節  太上，下知有之 

「太上」二字王弼解釋為：「太上，謂大人也。大人在上，故曰太上。」以現代

白話語句描述，則可說是：「掌握權柄的政治領導者。」河上公解釋為：「太上，謂

太古無名之君也。」則較近於老子崇尚太古自然、純樸無為的思想。 

老子認為最上等的政治是「太上，下知有之」，就是讚揚太古時代無為而治的執

政者，政治思維順乎自然法則，所有施政既合乎天道又不悖乎人道。人民只知道政

府的作為事實，卻從來沒有感覺到政府的存在，就像魚在水中悠游自在的游著，從

來沒有感受到水的存在。 

【王弼版】太上，下知有之。１１４ 

【河上公版】太上，下知有之。１１５ 

【帛書甲本】太上，下知有之。 

                                                 
１１３ 《老子》王弼版，第十六章 
１１４ 《老子》王弼版，第十七章 
１１５ 《老子》河上公版，第十七章 



 

 ４７

【帛書乙本】太上，下知又□。 

【竹簡】 

 ，    。 

大上，下智(知)又(有)之１１６ 

比對各版本「下知有之」這句文義均相同。相對於權威、掌政者為主體的客體

是人民和官吏，所以用「下」來呈現其政治狀態。中國古代就有「民之所欲，天必

從之。」、「天視自我民視，天聽自我民聽，百姓有過，在予一人。」、「有夏桀，弗

克若天，流毒下國，天乃佑命成湯，降黜夏命。」１１７形容這種以民為本的君民關係。

水雖然在舟之下，但是舟亦依賴著水才能運作。觀察舟和水的主客關係，它們既是

可以互換的，也是必須要和諧統一、沒有對立的一個整體，是主客合一的狀態。用

這種主客合一的思想來看政治，如果君王凌虐百姓，就是君王在凌虐自己，是違反

自然的道，必然會被百姓唾棄，甚至喪失政權。 

老子思想把政治權力的狀態，超脫於物質世界並歸根於「空虛不毀萬物為實」

的思維、觀念的虛無境界。１１８執政者和被治理者的相對關係，固然好像是執政者是

高高在上，被治理的百姓是在掌權者之下，兩者之間有主客對立的相對關係，但是

其關係並不是具體物質性的關係，沒有儀器、度量可以評量，主觀和客觀都是存在

於「知」的層次，如何貫通這些政治思想，都用「大道」的眼光觀之。 

老子描述權力產生的最初始狀態是在漁牧時期，宗族組織基於血緣、功績、能

力自然而然的產生，所以政治掌權者和被治理者的關係是自然形成，沒有任何人為

造作，統治者和被統治者基於本性產生領導人，所以是「太上，下知有之」。 

【小結】 

從老子所處的時代背景，推敲老子評論國家與政治等次的心態，是依據周朝前

                                                 
１１６ 郭店竹簡丙組第一枚 
１１７ 《尚書‧泰誓》 
１１８ 《莊子‧天下篇》「以本為精，以物為粗，以有積為不足，淡然獨與神明居。古之道術有在於是
者，關尹、老聃聞其風而說之，建之以常無有，主之以太一，以濡弱謙下為表，以空虛不毀萬物

為實。」 



 

 ４８

期古樸政治狀態，發展到農業、經濟鼎盛的周代末期。老子以身為史官的胸懷感嘆

人心不古，發出懷念「太上」的早期政治型態，人民百姓只知「下之有之」的執政

者，卻不會感受到政治迫害、社會不安的安居樂業時期。 

 

 

第二節  其次親而譽之 

第二等次的政治作為，是用「仁政」政治，這種政治作為已離開太古時代淳樸

時期很遠。為政者還知道崇尚仁義，所有事情都要求公平、公正，人民會親近他、

愛戴他，就像自己的家人一樣，所以百姓會對執政者「親而譽之」。 

事實上，老子那個時代的各家學說，都是依據夏商周三代的文化為背景，都是

歷史智慧的累積，譬如孔子曾說：「夏禮，吾能言之，杞不足徵也；殷禮，吾能言之，

宋不足徵也。文獻不足故也。足，則吾能徵之矣。」１１９所以老子所說的「其次親譽

之」應該是建立在農業社會初期，政權從功績、血緣、氏族的基礎上，轉變為商業

社會，財富集中、權力集中的時代背景來探討，才不失其原貌。 

商周之前是農業社會初期、小國寡民的部落政治，政治權力和宗族、血緣有濃

厚關係，轉變到商業鼎盛的周朝末期。老子感受這種社會型態轉變，並以此來解釋

政治權利是「其次親譽之」，以之比較「太上」時期以後，執政者必須用種種手段攏

絡勢力的政治狀況，較符合老子原意。 

其次，親而譽之。１２０ 

其次，親之譽之。１２１ 

【帛書甲本】其次，親譽之。 

【帛書乙本】□□，親譽之。 

【竹簡】      

                                                 
１１９ 《論語‧八佾》 
１２０ 《老子》王弼版，第十七章 
１２１ 《老子》河上公版，第十七章 
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其即(次)新(親)譽之
１２２
 

王弼版本「其次，親而譽之」，河上公版本「其次，親之譽之」，馬王堆帛書版

本是「其次，親譽之」，郭店竹簡是「其即(次)新(親)譽之」。比較之下，只有王弼版

是一個「而」字，語氣上就有先後順序，要在「親」之後才有了「譽」。河上公、帛

書、竹簡版本則是把「親譽」二字連在一起用，其關係是相等的，並沒有先後因果

關係，意義上就稍有不同。 

王弼解釋說：「不能以無為居事，不言為教，立善行施，使下得親而譽之也。」

這是從王弼的時代背景，區別當時政治的等次。忽略老子所處的時代背景，也忽視

老子綜觀政治史演進的順序，他所說的「其次」是斷代式的切面。河上公版本解釋

為：「其得可見，恩惠可稱，故親愛而譽之。」也是客觀敘述這種政治關係。 

【小結】 

老子政治思想深受歷史演變狀態影響，他從最早期漁牧時期，人民無須關心政

治，因為那時執政者兢兢業業順乎「道」的法則治理人民；演進到農業聚落形成，

政治隨時代轉變的狀態而要用種種「親譽之」的手段來控制政權，使百姓不再享有

「我無為而民自化；我好靜而民自正；我無事而民自富；我無欲而民自樸。」的消

遙生活。 

以此剖析國家政治的第二個等次，就是充滿各種「親譽之」的政治聲浪。以現

代民主政治的狀態而言，也就是選舉時期，候選人不斷製造各種造勢活動，不斷拉

攏人民「親之譽之」的活動。 

 

 

第三節  其次畏之 

政治等次往微末枝節處推演，離「道」愈來愈遠的時候，主導政治的君主開始

戒慎恐懼，唯恐政治發生劇烈變化，造成國家動盪、百姓不安。 

第三等的政績等次是要人民刻意頌揚執政者，執政者認為自己是高人一等的君

                                                 
１２２ 郭店竹簡丙組第一枚 



 

 ５０

主，用種種虛偽造做的施政手段，博取人民的信任愛戴，再不然就是用刑罰、約束

的規範來箝制人民思想。這時政府已經失去民心，只能依賴戒嚴刑竣法、高壓手段

嚇阻人民，屬於「民不畏死，奈何以死懼之？」１２３的暴政，這種政府殘民以逞使人

民畏懼，這就是「畏之」的施政方式。 

這個階段的「畏之」可分兩方面，從執政者而言，社會經濟、文化的進步繁榮，

人與人之間權益衝突、利害糾紛也日亦增多，國家事務跟著開始龐大、複雜化。執

政者如果沒有積極、創新的遠見，稍有不慎就會有政令疏漏之處，即使朝令可以夕

改，往往已經造成不可挽救的傷害和民怨。 

從人民的立場來看，政令日益繁複、社會型態日新月異，若無積極改革的大有

為政府領導，往往使百姓抱怨連連。君王剛愎自用、窮兵黷武，更會使百姓陷入困

苦生活。這兩種情形：「使我介然有知，行於大道，唯施是畏。大道甚夷，而民好徑。」

１２４老子認為君主偏離於「道」的恐懼，人民喜歡抄小徑、取巧心態，正是國家進步

時最需要擔心的流弊。 

社會不穩定或是組織崩毀時，領導者常會以「治亂世用重典」方式，採取高壓

手段統治人民，這也是老子所認為應該「畏之」的狀況。他說：「民不畏威，則大威

至。無狎其所居，無厭其所生。」１２５、「民不畏死，奈何以死懼之？」１２６政府以暴

政苛刑壓制人民，而人民並不會怕這種威迫，那麼更大的威迫就會降臨到執政者的

身上了。所以執政者不要脅迫人民的生存環境，不要壓榨人民的生活，人民是不會

因為以死相逼就會屈服的。 

其次，畏之。１２７ 

其次，畏之侮之。１２８ 

【帛書甲本】其次，畏之。 

                                                 
１２３ 《老子》王弼版，第七十四章 
１２４ 《老子》王弼版，第五十三章 
１２５ 《老子》王弼版，第七十二章 
１２６ 《老子》王弼版，第七十四章 
１２７ 《老子》王弼版，第十七章 
１２８ 《老子》河上公版，第十七章 



 

 ５１

【帛書乙本】其次，畏之。 

【竹簡】     

其既愄(畏)之１２９ 

此句僅河上公版本與「侮之」合為一句，其他各版本均相同。 

【小結】 

「民不畏威，則大威至」、「民不畏死，奈何以死懼之」這種情形都是因為政治

的演變過程愈來愈複雜，而執政者又沒有妥善處理造成的。 

老子所說的「畏之」不是單指人民或是君主，而是泛指執政者和人民都會遇到

的情況。老子常以「反者道之動」、「主客對立而又和諧」的思維方式批判事情，政

府和人民的關係也是如此。 

 

 

第四節  其次侮之 

政治發展歷經夏商周三代，到了老子所處的時期，文物鼎盛、經濟繁榮到一個

高峰期。從社會演變的定律言之，由於社會財富集中於新興權貴和地主手中，社會

思想也因為官學流入民間而百花齊放，已經顯現亂世現象。周代末期，貴族侵奪民

眾財貨、霸占田地、苛稅掠奪農產品，貴族及士君子之生活奢侈。權力集中造成貧

富距離加大，上層階級為財富的擁有者，下層階級則生計無以為繼，周代以此走向

覆亡的道路。１３０ 

最下一等的這種政治等次，就是政府已經沒有誠信、威望、尊嚴，人民也早已

唾棄政府。這時候加上社會秩序紊亂、經濟蕭條、季節失序等天災人禍，使得人民

生活困苦，百姓必然揭竿起義，不甘再忍受酷政的虐待，政府即使再施行嚴刑竣罰

也無法挽回其敗亡的命運了。１３１ 

另方面，春秋戰國時期，思想離異產生諸子百家學說，更造成社會亂象。於是

                                                 
１２９ 郭店竹簡丙組第一枚 
１３０ 陳元德著《中國古代哲學史》( 台北，台灣中華書局、1971年 ) 第 76頁 
１３１ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 587頁 
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老子描述的政治現象，到了這個時代，已經是人民沒有尊嚴、言論沒有是非的「侮

之」時代了。１３２老子認為：「大道廢，有仁義。智慧出，有大偽。六親不和，有孝

慈。國家昏亂，有忠臣。」這都是因為上古時代自然、淳樸的社會結構已經崩毀消

失，必須借助於禮教、法治、教育，才能夠使社會安定、控制物慾橫流的亂象。 

人類淳樸自然的善良知能，在這時代已經蕩然無存，社會上充滿著不知羞恥的

「侮之」的亂象，王弼注釋：「不能以正齊民，而以智治國，下之避之，其令不從，

故曰侮之也。」 

現代社會也有相似之處，法令雖然嚴密，可是百姓卻「上有政策，下有對策」

的以邪姦手段迴避法律、貪圖私利、破壞法治。老子形容這種現象是「人多伎巧，

奇物滋起；法物滋彰，盜賊多有。」。１３３這種政治亂象不但在老子的時代普遍存在，

直到春秋戰國末期，孟子的一段話也證明政治上的「侮之」，孟子告訴齊宣王說： 

君之視臣如手足，則臣視君如腹心；君之視臣如犬馬，則臣視

君如國人；君之視臣如土芥，則臣視君如寇讎。１３４ 

孟子認為君臣之間的倫理關係都是相對的，君如何待臣，臣便如何視君；如果

君以誠懇心態對待臣民，臣民便會真誠視君。這種思想也是延續老子時代的思想，

老子所說的「侮之」便是形容君臣之間只存在著利害關係、惟利是圖，即使能夠用

「道義」、「刑法」約束臣民，也只是虛假的表面工作，對待人民更是用嚴刑竣法來

壓制，強使人民屈服於權威之下，以供執政者橫徵暴斂、窮兵黷武，卻不顧人民妻

離子散、生活困苦。和「太上」時期悠哉無慮的「不知有之」生活，或是「親之、

譽之」的時代，都已相去甚遠了。參考各版本如下： 

其次，侮之。１３５ 

                                                 
１３２《荀子‧非十二子》：「假今之世，飾邪說，文姦言，以澆亂天下。矞宇嵬瑣，使天下渾然不知是

非治亂之所存者，有人矣。」；《孟子‧滕文公下》：「世道衰微，邪說暴行有作，….聖王不作，
諸侯放恣，處士橫議。」；《詩‧巧言》：「盜言孔甘，亂是用餤。」 

１３３ 《老子‧第五十七章》「天下多忌諱，而民彌貧；民多利器，國家滋昏；人多伎巧，奇物滋起；
法物滋彰，盜賊多有。」 

１３４ 《孟子‧離婁下》 
１３５ 《老子》王弼版，第十七章 
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畏之侮之。１３６  

【帛書甲本】其下，母之。 

【帛書乙本】其下，母之。 

【竹簡】    。 

其即(侮)之。１３７ 

此句僅河上公版本與「畏之」合為一句，其他各版本均相同。 

【小結】   

以民主政治的狀態而言，選舉時期候選人除了不斷造勢以外，還有各式各樣的

打擊對手的「侮之」手段。種種卑劣手段無所不用其極，以致造成各種選舉恩怨，

社會充滿仇恨和暴戾之氣。 

 

 

第五節  論人民與政府之關係 

人類原始社會，人心淳樸，人欲低落，安居樂業，彼此很少爭執。直到農業經

濟和宗法社會的發展，人智初開，大道漸泯、相互鬥爭巧詐之事接踵而至，須藉公

權力來加以居間調解仲裁，因而有所謂政府產生，以維持全體社會和諧秩序。西周

宗法解體中央集權渙散地方爭權，強凌弱，眾欺寡之事不斷發生，老子乃有無為而

治的思想。 

大道渙散之後才有政府，其目的不在於實施統治，而是以「天地不仁」，「聖人

不仁」的態度，有所施為，卻不以「仁」自居，須以人們的生活利益為目標，以群

眾的福祉為考量，若政府自視為天下的管理者和所有者，以天下萬民萬物為其私產，

老子認為是最下等無能的政府。 

中國思想史中，儒道二家皆不重視政府的權威。老子思想受到堯舜公天下影響，

                                                 
１３６ 《老子》河上公版，第十七章 
１３７ 郭店竹簡丙組第一枚 
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及尚書周易中對政治之道的見解，認為權力愈大則其為非作歹的能力愈大。今之政

治學所期許之政府必須有能，人民必須有權，以人民之權去監督政府之能，事實上

人民何嘗有權？即使有權祇不過徒具形式而已，難以控制政府的濫權和亂用其能。 

老子深知權力愈集中，則其危險性愈大，政府顢頇無能亦愈明顯，人民對政權

的腐敗常感無奈又無力。因為腐敗無能的政府，以高壓殘暴手段治理人民，或引起

國際間的戰爭之禍，老子說： 

兵者不祥之器，⋯⋯而美之者，是樂殺人。夫樂殺人者，則不

可以得志於天下矣。
１３８ 

可見老子是反對武力的和平主義者，人民每逢戰爭發生便失去親人、家破人亡、

農產欠收，帶給百姓生活痛苦。孟子也曾說：「求也為季氏宰，無能改於其德，而

賦粟倍他日。孔子曰：『求非我徒也，小子鳴鼓而攻之可也。』由此觀之，君不行仁

政而富之，皆棄於孔子者也。」、「爭地以戰，殺人盈野；爭城以戰，殺人盈城。

此所謂率土地而食人肉，罪不容於死。」１３９這些都是老子所描述的國家不為人民所

歡迎的情形，另如： 

朝甚除，田甚蕪，倉甚虛，服文綵，帶利劍，厭飲食，財貨有

餘，是謂盜夸。非道哉！
１４０ 

這是窮兵黷武、苛政斂聚的政府統治者，朝廷弄得非常污亂，田地非常荒蕪，

倉庫非常空虛，而他們卻穿著錦繡衣服，佩著銳利刀劍，吃著豐盛酒食，向百姓搜

括錢財貨物用也用不完。他們忘記其「權力」是來自於人民，老子譏評這種政府簡

直就像強盜，搶奪人民的生命財產，這不是合乎「道」的政府。老子認為有「道」

的政府應該是： 

聖人無常心，以百姓心為心。善者吾善之，不善者吾亦善之，

德善。信者吾信之，不信者吾亦信之，德信。聖人在天下，歙歙為

                                                 
１３８ 《老子》王弼版，第三十一章 
１３９ 《孟子˙離婁上》 
１４０ 《老子》王弼版，第五十三章 
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天下渾其心。百姓皆注其耳目，聖人皆孩之。１４１ 

政府必須具備廓然大公精神，不以私心為心，不以私欲為念。自古帝王大多私

心自用，臣僚亦狼狽為奸、宰割人民，何曾以百姓心為心？只有少數開國的賢君，

在創業維艱之下而興起守成不易之嘆。而其守成，不過是守其家天下的福祿而已，

又何嘗爲人民守其天下之大成。１４２只有「以百姓心為心」的執政者，才能夠做到使

百姓如愚如癡「皆注其耳目」般的獲得人民愛戴。 

老子又用：「天下神器，不可為也。為者敗之，執者失之。」來形容政治是公器，

無人可以得而私之，如果有人自以為是，想要用做作勉強的手段來操弄這個公器，

以老子的思想看，是很難得逞的，皆是自取其咎。 

【小結】 

老子所論人民與政府之間的關係，最好是有「以百姓心為心」的執政者，在「百

姓皆注其耳目」的自由選擇之下，仍使百姓「重死而不遠徙」的擁戴這個國家，而

不是濫用「公權力」漁肉百姓的政府。 

 

 

 

                                                 
１４１ 《老子》王弼版，第四十九章 
１４２ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 585頁。 
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第三章  老子論國政與外交 

中國人對於政治的研究，幾乎和中華文明一樣的歷史悠久。在中國古書中，很

早就有關於社會、政治生活的論述。在甲骨文中就有關於中國原始社會末期政治( 神

權政治 )的記載。《尚書》更被看作是中國最早的一部政治典籍，這部書裡反映了堯

舜時代到周朝的政治思想。春秋戰國時代是封建制度、國家社會激烈轉型的時代，

這時期新興的地主階級經濟力量逐漸雄厚，政治學說更是百家爭鳴，成為知識份子

關注的中心思想。１４３ 

老子生於亂世，感受國家社會的混亂、制度典章的紛繁，覺察其中興衰治亂的

規則和道理。他認為有治就有亂、有盛必有衰，欲避免衰亂，也無須刻意追求盛治；

社會的發達，往往也是社會衰亂的根源。就像國家的產生是歷史的必然，國家最終

也必將隨著歷史的進一步發展而漸趨消亡。老子對國政、外交之道，他認為： 

古之善為道者，非以明人，將以愚之。民之難治，以其智多。

以智治國，國之賊；不以智治國，國之福。知此兩者，亦稽式。常

知稽式，是謂玄德。玄德深矣，遠矣，與物反矣，然後乃至大順。

１４４ 

【帛書甲本】 

故曰：為道者非以明民也，將以愚之也。民之難□□□□知也，故

以知知邦，邦之賊也；以不知知邦，□□德也。恒知此兩者，亦稽

式也。恒知稽式，此胃玄德。玄德深矣，遠矣，與物□矣，乃至大

順。 

【帛書乙本】 

古之為道者，非以明□□□□□之也。失民之難治也，以其知也。

故以知知國，國之賊也；以不知知國，國之德也。恒知此兩者，亦

稽式也；恒知稽式，是謂玄德。玄德深矣，遠矣，□物反也，乃至

大順。 

                                                 
１４３ 黃甫生、劉風健主編《政治學》( 湖南、湖南人民出版社，2003出版 ) 第 14頁 
１４４ 《老子》王弼版，第六十五章 
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老子認為遠古時候善於以道治國的人，不需要使老百姓變得聰明機巧，而是要

使百姓變得敦厚樸實，人民變得難以治理，是因為他們變得過於智巧詭詐的緣故。

政治的領導者如果用太多奸巧詭詐手段，使百姓不得不學得智巧，這種執政者可以

說是禍害國家的領導人了。不用花巧手段的方式統治百姓，老百姓只需用樸實簡單

的思想就可以生活，這才是國家幸福。知道這兩種治國方式的差異，而能依此有所

取捨，就是一種政治法則。長久保持、遵循這種法則，可稱作是一種微妙深遠的德

了。這種微妙深遠的德，可以使國家長久穩定。這種深遠難懂的道理，其實是合乎

自然界一切事物演變的道理，完全順乎自然。 

帛書老子章句和王弼版字義大致相同，只有「民之難治，以其智多。」、「失民

之難治也，以其知也。」和「不以智治國，國之福。」、「以不知知國，國之德也。」

兩句稍有不同。 

「民之難治，以其智多。」這句語義上是說：因為民之智多，所以難治。帛書

版「失民之難治也，以其知也。」語義為：失去民心的百姓，其難治的原因在於他

們都已經懂了，知道執政者如何以智巧手段哄騙他們，他們已經不會再受騙了。從

這裡可以看出，帛書版和王弼版老子的語義顯然不同。 

王弼版「不以智治國，國之福。」意思是：不要用智巧治國則是國家的福氣。

而帛書版的：「以不知知國，國之德也。」則是：用簡單樸實、直接了當的誠懇方式

處理國家事務，老百姓不需懷疑猜測、對國家施政有信任感，這才是國家的德。雖

然只是少許幾個字的差別，整個老子政治思想的內涵就完全不同了。 

這章的主要意思，就是指點執政者要以何種態度來推行國家政務，雖然不像近

代政治學中分門別類的詳細列出政府運作方式，但老子從人性的根本處指出施行國

政者應有的智慧，才是政治思想的根源。 

外交是內政的延長，老子有明確的國政方針後，接著剖析外交事務應以何種原

則處理。他說： 

大國者下流，天下之交，天下之牝。牝常以靜勝牡，以靜為下。

故大國以下小國，則取小國；小國以下大國，則取大國。故或下以

取，或下而取。大國不過欲兼畜人，小國不過欲入事人。此兩者各
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得其所欲，大者宜為下。１４５ 

【竹簡】( 竹簡無此章 ) 

【帛書甲本】 

大邦者，下流也，天下之牝，天下之郊也，牝恒以靜勝牡，為其靜

□□宜為下。大邦□下小□，則取小邦；小邦以下大邦，則取大邦。

故或下以取，或下而取。□大邦者，不過欲兼畜人；小邦者，不過

欲入事人。夫皆得其欲，□□□為下。 

【帛書乙本】 

大國□□□□□□□牝也，天下之交也，牝恆以靜勝牡，為其靜也，

故宜為下也。故大國以下□國，則取小國；小國以下大國，則取于

大國。故或下□□□下而取。故大國者，不□欲幷畜人；小國不過

欲入事人。夫□□其欲，則大者宜為下。 

●王弼、河上公等本「小國⋯⋯，則取大國」帛書中甲、乙本都是「小國⋯⋯，

則取于大國」多一個「于」字，接後句「小國不過欲入事人」語意相連貫。 

春秋時代，周天子地位已經衰微，僅依據傳統維持著天下共主的形象而已。這

時各國爭霸，大國不斷設法控制小國爭作霸主；小國則以貢賦尋求大國的保護，並

盡量避免大國需索無度的壓榨。這樣子，春秋時代形成了一個特殊的大國與大國、

大國與小國的國與國關係。 

《左傳》中就記載不少這種大國、小國之間的關係，如：《左傳‧文公三年》：「莊

叔以公降拜，曰：『小國受命於大國，敢不慎儀？君眖之以大禮，何樂如之！抑小國

之樂，大國之惠也。』晉侯降，辭。…⋯」這是大國對小國謙讓的例子。 

但是小國對大國謙讓的例子更多，如：《左傳‧襄公八年》：「庚寅，鄭子國、子

產侵蔡，⋯⋯。鄭人皆喜，唯子產不順，曰：『小國無文德而有武功，禍莫大焉。⋯⋯』」、

「子展曰：『小所以事大，信也。小國無信，兵亂日至，亡無日矣。⋯⋯』」；《左傳‧

昭公三十年》：「諸侯所以歸晉君，禮也。禮也者，小事大、大字小之謂。事大在共

其時命，字小在恤其所無。」；《左傳‧襄公十九年》：「小國之仰大國也，如百榖之

                                                 
１４５ 《老子》王弼版，第六十一章 
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仰膏雨焉。若常膏之，其天下輯睦，豈唯敝邑。」、「小國幸于大國，而昭所獲焉以

怒之，亡之道也。」；《左傳‧襄公三十年》：「其君弱植，公子侈，大子卑，大夫敖，

政多門，以介於大國，能無亡乎？」；《左傳‧哀公七年》：「小所以事大，信也；大

所以保小，仁也。背大國，不信；伐小國，不仁。民保於城，城保於德。失二德者，

危，將焉保？」這些歷史上實際案例，都和老子本章旨意相同；只是老子貫徹其無

為而治、持靜守雌的思想。 

春秋後期，大國對小國的態度，大多是驕橫跋扈、專擅暴虐，不把小國放在眼

裡，極少有謙讓的。但是這些大國雖然強盛一時，但最後比被他欺凌暴虐過的小國

還要滅亡的快，證明強國、大國不可恃，可恃者唯德而已。所以老子認為大國更應

該處下、守靜，「大國宜為下」是老子從社會歷史變遷中萃煉出來的智慧精華，故以

本章做為探討老子對國政外交思想的主軸。 

 

 

第一節  大國者下流 

老子一貫的思想就是「自然」，從伏羲氏時代到夏禹的游牧時代，到商、周的時

代，政治都是由親族關係的宗室所掌握。周朝之前是許多部落集聚而成的小國，透

過婚姻、貿易、文化融合等關係，自然而然的合併而成為勢力較大的宗族，周武王

伐商，也是順應自然的道理，孔子說：「三分天下有其二，以服事殷，周之德，其可

謂至德也已矣。」( 論語‧泰伯 )周文王贏得了天下三分之二民心的擁戴，仍然以諸

侯之禮服侍殷朝，周朝的道德，可以說是最高的了。直到商朝社會紊亂、政治失去

民心信賴，周武王才起兵伐紂，周武王說： 

⋯⋯今商王受，惟婦言是用。昏棄厥肆祀，弗答。昏棄絕遺王

父母兄弟，不迪。乃惟四方之多罪逋逃，是崇是長，是信是使，是

以為大夫卿士，俾暴虐于百姓，以姦宄于商邑。１４６ 

這篇〈牧誓〉是周武王與商紂戰於牧野之前，武王誓師的文章：「商的君主受，

                                                 
１４６ 《尚書‧周書‧牧誓〉牧，地名；在今河南淇縣之南。本篇係周武王與商紂戰於牧野時誓師之辭。 
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只聽從婦人的意見，把文武百官的建言都置之腦後；廢止了祭祀，不答謝天地神明。

捨棄了他的兄弟親族而不親近任用；把天下的罪犯請來相信任用，擔任大夫卿士；

任由這些人來欺虐百姓，破壞商朝的國家制度。」這裡可以看出，天下民心早已經

傾向周武王，武王只是順應民心才起兵伐紂的。 

從這些周武王推翻殷商的自然演變，老子認為國家的併吞、宗族合併，都應該

以自然法則來進行，聖人要以百姓心為心，而不可以基於個人的不知足、貪婪心、

怨恨心來發動「有為的」侵略戰爭。所以他說：「上善若水。水善利萬物，而不爭。⋯⋯

夫唯不爭，故無尤。」１４７武王伐紂在天下三分之二以上民心支持下，仍抱持謙卑態

度，秉持上善若水、大國者下流的作為，才能順理成章的成就霸業。 

從老子的時代背景探討，就可以看出老子所說的「大國者下流」，其實是要像「水」

一樣的柔弱、不敢為天下先，「譬道之在天下，猶川谷之與江海。」１４８如此才能成

其為大國。 

【小結】 

大國者下流，是因為上善弱水、能匯百川而成江海，所以大國要能做到「不自

見，故明；不自是，故彰；不自伐，故有功；不自矜，故長。夫惟不爭，故天下莫

能與之爭。」１４９保持著謙下的包容態度，四鄰受其感召，能夠「明、彰、有功、長、

天下莫能與之爭」，各小國自然而然的投靠歸順，必能成其泱泱大國。 

 

 

第二節  大國不過欲兼畜人 

大國與小國之間的關係中，小國擁有的土地、人民、財富、軍事等各方面資源，

都不如大國的雄厚。大國如要以武力併吞小國是輕而易舉的事，可是小國大多是源

自於血緣宗族所建立，即使以武力征服，也未必能夠心悅臣服，終究還會趁機造反

作亂。像孟子所說：「鑿斯池也，築斯城也，與民守之，效死而民弗去，則是可為也。」

                                                 
１４７ 《老子》王弼版，第八章 
１４８  同上，第三十二章 
１４９  同上，第二十二章 
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１５０大國亦將無可奈何。 

老子曾說：「以道佐人主者，不以兵強天下，其事好還。⋯⋯善者果而已，不敢

以取強。」１５１這裡的「人主」也就是人類社會自然產生的領導人物，也就是國家的

統治者；這種領導人物的產生並不是憑藉武力來強取豪奪所產生的，而是順著人類

群居的行為模式自然產生的；自然產生的領導者，其權力是由於百姓的推舉擁戴。

如果以兵力、戰爭、殺伐來獲取的權利，這個因果報應的循環會很快來到，所謂「殺

人之父，人亦殺其父；殺人之兄，人亦殺其兄。」１５２天理昭彰、其事好還，這樣的

「大國」是不會存在很久的。 

古今國與國之間、民族與民族之間，都是不斷的融合，才得以成為更大的民族

和文化。譬如中國從三皇五帝到現代民國，幾千年來融合了漢、滿、蒙、回、藏、

苗等五十六個民族，而在歷史的洪流裡，種族之間或許會有衝突的逆流，最終都是

透過諒解、交流、融合而成為更強大的民族。 

老子「道法自然」的思維、歷史演變的觀點看，「大國」是文化、血緣、經濟、

交通、風俗習慣等自然融合而成的，這種人類文化的演變方式和方向，老子簡單的

用「大國不過欲兼畜人」幾個字表達。 

【小結】 

老子認為大國自然的發展方向，是和平融合周邊小國，而不應用武力併吞小國，

「善者果而已，不敢以取強。」順乎天時、地利、人和的自然客觀因素，只要能達

到目的就可以，千萬不要用自作聰明的愚昧「作為」強制完成，和平、自然的民族

融合，才是合乎「道」的模式。 

 

 

 

 
                                                 
１５０ 《孟子‧滕文公下》滕文公問曰：「滕，小國也，間於齊楚。事齊乎？事楚乎？」孟子對曰：「是
謀非吾所能及也。無已，則有一焉：鑿斯池也，築斯城也，與民守之，效死而民弗去，則是可為

也。」 
１５１ 《老子》王弼版，第三十章 
１５２ 《孟子‧盡心下》 



 

 ６２

第三節  小國不過欲入事人 

當小國面對大國時，最重要的施政方針，就是要保持國家安定、繁榮和民心。

小國整體力量比不過大國，就不可故意挑釁事端，引起大國興兵動武的決心。所以，

國家與國家之間的國際政策，是賴于妥協與談判，而不能依賴國際間的仲裁機構或

是其他國家。( 參考第六十頁「小所以事大，信也。」 ) 

從歷史學家的觀點來看，國際政策的決策過程，比國內政策更加模糊難解。國

內政策的目的是在求「國家利益」( national interest )，而又與國家和國家之間的「權

力平衡」( balance of power )有關。因此，我們可將國際關係視為一種多少具備理性

的玩家間之遊戲。也就是當一個國家獲得更多權力時，就是以犧牲其他國家的利益

為代價，而技巧熟練的玩家們，則以形成勝利聯盟來達成其目標。這種說法忽略了

強權大國可能並不是玩零和遊戲，極可能併吞了鄰近小國；也忽略了所謂的國家利

益，小國很可能在國際大國之間無法維護自己國家利益。１５３ 

小國居於大國之間，在無奈的客觀壓力下，只有用柔順、儉約的態度，自處謙

下來對待大國。老子說：「牝常以靜勝牡，以靜為下。」這「牝」字原意是「母性」

的意思，是象徵創生作用。「牝」的特性就是「靜」，老子說：「玄牝之門，是為天地

根。綿綿若存，用之不勤。」１５４這「玄牝」的意思是「奧妙無窮的創生能力」，就

是天地的根源，他的本體至幽至微，永存不絕；他的作用，愈動愈出，無窮無盡。

所以老子「牝常以靜勝牡，以靜為下。」的意思，不僅是消極的以謙下態度取得大

國的兼畜；還要能「茍日新，日日新，又日新。」１５５的積極創新態度，順應國際局

勢以改革內政，使國家內政、軍事、經濟、教育、科技、農業、⋯⋯等各方面，都

可居於先進地位，引起各國尊重和學習。小國依照「牝常以靜勝牡，以靜為下。」

原則，謙卑、安靜、儉約的不引起大國武力相向，又能充滿創新、改革的欣欣向榮

氣象。 

老子另有使小國得以不被大國欺凌的寶貝，他說：「我有三寶，持而保之：一曰

                                                 
１５３ Stephen D.Tansey著《淺說政治》( 台北，韋伯文化國際出版有限公司、2004年 ) 第 40頁 
１５４ 《老子》王弼版，第六章 
１５５ 《大學‧釋新民》 
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慈，二曰儉，三曰不敢為天下先。⋯⋯夫慈，以戰則勝，以守則固。天將救之，以

慈衛之。」１５６這三樣就是慈愛的心來對待國內外事務，建立儉約吝嗇的國家形象，

對所有政事都要順乎自然，不要成為國際間的麻煩製造者，這才是小國面對大國環

伺的正確態度。人民和領導者充滿慈愛的心，就像母親保護赤子一樣照顧國家利益，

就能奮不顧身的努力向前；能夠儉約國力、節省資源，就可以使國家各方面均衡發

展；不敢為天下先的謹慎態度，就不會使大國感到威脅而想加以併吞。 

小國用這種委曲求全的態度，反可受到照顧；少了反而可以得到救濟；不自我

表現反而容易受到誇讚，不自以為是別人反而會注意你的意見；不自誇自伐，反而

見功，不自恃自負反而長久；正因為不和人爭，所以全天下沒有人能和他爭。老子

說：「曲則全，枉則正；窪則盈，弊則新；少則得，多則惑。是以聖人抱一為天下式。」

１５７。「含德之厚，比於赤子。蜂蠆虺蛇不螫，猛獸不據，攫鳥不搏。」１５８含德最厚

的人，就像那天真無邪的嬰兒，嬰兒無知無識純然天理，所以任何毒蛇猛獸都不會

侵犯他，「含德之厚，比於赤子」是小國對待大國之道。 

例如瑞士、梵帝崗或是新加坡這些小國家，在國際形象上是宗教性的、充滿愛

心的、不惹任何事端的，也從來不會是「麻煩製造者」，即使四鄰都是強大國家環繞，

都不會面臨戰爭威脅。 

【小結】 

小國只要明白和遵守「牝」這個字的意義，能夠「慈、儉、不敢為天下先」、「含

德之厚，比於赤子」就不會使國家受到強國壓迫欺凌，這才是和大國相處之道。 
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第四節  與國之道 

天下一般人的觀察，都會認為水是最柔弱的，任何堅實的物質都能把水給阻斷、

隔絕、框限起來。但是水有「下流」的性質，很容易會聚集起來，形成洪水無堅不

摧。老子說：「弱之勝強，柔之勝剛，天下莫不知，莫能行。」這種弱可以勝強、柔

可以勝剛的道理，天下人都知道，卻不能引為做人處世的原則，只因為人都喜歡剛

愎自用、爭強好勝而無法實行。 

評論一個國家的國力是否強盛，並不在於「軍事」這個項目而已，這個實力包

括國家的內政、軍事、經濟、教育、科技、農業⋯⋯各方面。其中最重要的是人民

的凝聚力、向心力，百姓都以當這國家公民為榮，以本國文化為驕傲，「與民守之，

效死而民弗去」１５９才是最重要的國家力量。 

如何強化民心凝聚力呢？老子認為要成為一個國家的「社稷主」、「天下王」，必

須能忍辱負重，背負人所不堪擔當的重任，受人所不能忍受的勞苦，且能擔天下的

怨恨和毀謗，並承擔全國的災難和不幸，而且有能力予以化解。當一個領導人不能

居於高位，而是要處於眾人所不願處的低下位置。《左傳‧成公十三年》：「諸侯備聞

此言，斯是用痛心疾首，暱就寡人。寡人帥以聽命，唯好是求。」這是晉厲公派呂

相去秦國向秦桓公宣布絕交的話，都是用「寡人」自稱。證明戰國時代末期以後，

老子「上善若水」要謙卑低下的政治思想，已經普遍被世人所接受。老子說：「是以

侯王自謂孤、寡、不轂，此非以賤為本邪？」１６０這都是講君王們自稱「孤、寡、不

轂」其實就是掌握了謙下為本的精神了。 

《易經‧乾卦》：「亢龍有悔。」這個爻位是乾卦的極位，〈文言〉指出地位愈

高，就愈可能孤立，一味亢進，就有可能出現危險。所以老子所說：「大者宜為下」、

「不敢為天下先」、「治人事天，莫若嗇」、「是以兵強則不勝，木強則兵。強大處下，

柔弱處上。」( 第七十六章 )就是要執政者自謙、柔弱，處處以百姓的立場為優先考

量，才能夠凝聚民心士氣。 

綜合以上各點，老子思想中的與國之道是： 

                                                 
１５９ 《孟子‧粱惠王下》 
１６０ 《老子》王弼版，第三十九章 
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江海所以能為百谷王者，以善下之，故能為百谷王。是以欲上

民，必以言下之；欲先民，必以身後之。是以聖人處上而民不重，

處前而民不害，是以天下樂推而不厭。以其不爭，故天下莫能與之

爭。( 第六十六章 ) 

用江海容納百川的胸懷和理念，把自己的私心、意見藏在施政作為的最下層，

把百姓的意見和需求擺在最優先。雖然君王的位置看起來是高高在上，百姓卻不會

因為君王在上位而感覺到壓力。天下人都樂於把這種領導者捧得高高在上，也不會

感覺到有任何不妥之處。這種謙卑、寬容的君主不會和人民爭奪利益，所以天下就

沒有人會想要和他爭奪王位了。《尚書‧洪範》也認為君王應該體恤下民，其作法是： 

惟天陰騭下民，相拹厥居。⋯⋯⋯無偏無陂，尊王之義；無有

作好，尊王之道；無有作惡，尊王之路；無偏無黨，王道蕩蕩；無

黨無偏，王道平平；無反無側，王道正直。 

這篇〈洪範〉是武王打敗殷王受以後所作，這裡所說的君王法則從「義、道、

路」三個項目言之，應該要「無偏無陂、無有作好、無有作惡、無偏無黨、無反無

側」。以現代政治現象來說，這都是要執政者以平等、寬宏的心胸治國，不可營私結

黨、勾結貪污、掏空國庫、違法亂紀、朝令夕改，弄得國家內政、外交一團混亂，

國家元氣大傷。 

老子也同樣用「天之道」的思想討論這種「平等」思想，他說： 

天之道，其猶張弓與！高者抑之，下者舉之；有餘者損之，不

足者與之。天之道，損有餘而補不足；人之道則不然，損不足以奉

有餘。１６１ 

老子不從「天」而從「道」的形而上基礎所言，可以看出老子所處周朝末年已

經是「天道遠、人道邇」１６２的思想。這段「天之道」用意和《尚書‧洪範》相似。 

                                                 
１６１ 《老子》王弼版，第七十七章 
１６２ 《左傳》昭公十七年（西元前 524 年）子產說：「天道遠，人道邇」，老子生在西元前 580 年到

480年間，和子產是同一時代，當時的思想是人本主義和神權迷信的交替之際。 
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天道的作用就和射箭時調整角度一樣，箭射出的位置太高，就必須把握弓的手

放低一點；弓弦力量太大，就要把拉弓的手鬆一點，才能把箭射中標的。「天之道」

和水的性質有相似之處，「有餘損之，不足者與之」這種性質也像水會從滿溢處流向

低漥處，自然的、平均的潤澤大地。「天」的道理是會把有餘的補充不足的，而人卻

往往是有權、有錢的更加聚斂，使貧者愈貧、富者愈富。有誰能像天一樣的把多餘

的分給不足的人呢？只有得道的聖人吧！所以聖人的胸懷就是要能作育萬物而不恃

其能，成就萬物而不自居其功。 

聖人於私無欲，任運自然，從不想表現自己。《禮記》也把這種思想詳述，當「大

道」行於天下時，就可以達到「大同」的世界了。１６３  

以上老子的「與國之道」都是講治國的心理建設，國家的領導人應有的素養，

是心的內在修為。但是，老子也有積極、宏觀的治國思想，他舉出世間簡單微小例

子，訴說治理國家事務的做法，他說： 

其安易持，其未兆易謀，其脆易泮，其微易散。為之於未有，

治之於未亂。合抱之木，生於毫末；九層之臺，起於累土；千里之

行，始於足下。 ( 第六十四章 )１６４ 

【竹簡】 

， 。 ， 。 ， 。 ，

。 。 ， □ □□ □ □ 

□ ， □□□□□□□□□ 。 

其安也，易也。其未也，易也。其也，易叛也。其也，

易散也。為之於其亡又也。治之於其未亂，合□□□□□□木，九

成之臺甲□□□□□□□□□足下。 

( 郭店竹簡甲組第25、26、27條 ) １６５ 

【帛書甲本】１６６ 

                                                 
１６３ 《禮記‧禮運大同篇》：「大道之行也，天下爲公，選賢與能，講信修睦。⋯⋯是故謀閉而不興，

盜竊亂賊而不作，故外戶而不閉，是謂大同。」 
１６４ 《老子》王弼版，第六十四章 
１６５ 《郭店楚墓竹簡》( 北京、文物出版社，2002年 )第 25頁 
１６６ 徐志鈞校住《老子帛書校注》( 上海、學林出版社，2002年 )第 99頁 
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其安也，易持也。□□□□□□□□□□□□□□□□□□ □ 

□□□□□□□□□□□□□□□□□□□□毫末；九成之台，作

于虆土；百仁(仞)之高，台(始)于足□。 

【帛書乙本】 

□□□木，生于毫末；九成之台，作于虆土；百千(仞)之高，始于

足下。 

以王弼版說明，是指安定的狀況容易維持，還未發生的事容易策劃，脆弱的東

西容易分解，細小的東西容易散失。要在事情沒發生之前作好策劃工作，要在國家

還沒混亂之前做好預防工作。合抱的大木是從嫩芽長起來的，九層的高台是一擔擔

泥土堆起來的，千里遠行是一步步走出來的。世上的事情都是如此自然而又簡單，

如果只憑想像、固執的有心作為，必然會失敗。所以聖人自自然然而作，不會有失

敗。一般沒有智慧的人往往在快要成功的時候失敗了，如果從頭到尾都謹慎小心從

事，就不會有失敗的結果。這些道理都是淺顯易見的，聖人的願望就是沒有欲求，

眼中沒有珍貴寶物，學著不要有太多雜務，別人的所犯的過失就不要再犯。以輔助

萬物自然的道理，而不敢有任何做作之心。１６７ 

王弼注曰：(1)以其安不忘危，持之不忘亡，謀之無功之勢，故曰「易」也。(2)

以其微脆之故，未足以興大功，故易也。此四者，皆說慎終也。不可以無之，故而

不持；不可以微之，故而弗散也。無而弗持，則生有焉，微而不散，則生大焉。故

慮終之患，如始之禍，則無敗事。(3)謂其安未兆也。(4)謂閉微脆也。１６８ 

●竹簡甲本：其安也易持也。其未也易謀也。其也易叛也。其也易散也。 

●帛書版本：其安也易持也[ 以下殘缺 ] 

●王弼版本：其安易持，其未兆易謀，其脆易泮，其微易散。 

●在竹簡甲本稱「其未( )也，易( )也」其 字上有「艹」字頭，就是像

剛剛發芽的苗木，趁著枝幹還沒有長粗、長壯以前，還可以用壓枝或用手折斷來調

整樹木的形狀。可以比喻為：在人心的念頭裡，剛剛萌發一個想法的時候，還能用

                                                 
１６７ 余陪林注譯《老子讀本》( 台北、三民書局，2004年 )第 130頁 
１６８ 王弼等著《老子四種》( 台北：大安出版社印行，1999年 ) 第 56頁 
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( )的方式修正。如果這種想法已經根深蒂固的盤據在心中，成為一種不易更改的

習氣，那就難以改正氣息了。 

以國家社會來講，如果社會上剛發生一種新奇的風俗習慣，為政者導之於正途

或禁止之，都不會遇到太大的阻力；但是一但積習已久，成了民間習俗後，就很難

再用方法加以修改了。 

●竹簡甲本的這個( )字，比王弼版本的「謀」字更為恰當；因為「謀」只是

消極的商量、策劃而已。而竹簡甲本所用的( )字，卻有積極從「心」上「產生、

改變」的意義。 

●「散」、「 」是古字、今字之差別，無礙其意思之解釋。倒是「」與「微」

兩個字，卻有意義上很大的區分。 

竹簡：「其安也易持也。其未也易謀也。」是指在國家安定的時候，很容易維

持安定局面。這「」字有「艹」字頭，是指在草木還未萌發成長之前，還可以策

劃修改不妥的地方。 

竹簡「其也易叛也」這「」字是指牛羊群在暴雨後淋濕，很難將其趕入圈

中，要在下雨之前將牛羊圈好，牛羊才不會驚慌走散，難以控制。形容治國君王應

該在百姓還沒遭到兵災人禍之前，就先將其生活安頓妥當，才不至於發生動亂；如

果百姓已遭到動亂，人心浮動之際，百姓就易於叛亂離去而難治。 

王弼版本用「微」字，他解釋為細微之物如金剛鑽，卻堅硬無比；草芥雖小，

卻會布滿整個草原。微小之物不因其小而易散。「其微易散」是物理現象的一小部分，

王弼解釋說：「以其微脆之故，未足以興大功。」把老子形而上的、綜合的整體思維

模式給縮小了，所以王弼的注釋和竹簡文字比較起來，不如竹簡之簡潔明白。 

●竹簡甲本：為之於其亡又也。治之於其未亂，合□□□□□□木，九成(層)

之臺甲□□□□□□□□□足下。 

●帛書版本：□□□□□□□□□□□□□□□□□□□□毫末；九成之台，

作于虆土；百仁(仞)之高，台(始)于足□。 

●王弼版本：為之於未有，治之於未亂。合抱之木，生於毫末；九層之臺，起

於累土；千里之行，始於足下。 
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●「亡」作「無」解，治( )從「絲」旁，原本是整理絲線的意思。亂( )字是

下為「手」、上持一「絲線」，因絲線已糾纏，謂之「亂」。老子那時代養蠶治絲是社

會普遍的常識；治絲工作必須十分小心，不能讓抽出的蠶絲亂掉，一但蠶絲糾結亂

掉，就再也無法挽回了。 

老子說：「見小曰明」１６９、「天下之難做於易，天下之大作於細。」１７０是治之

於幾，為之於其細微處的意思。因為「難易相成」１７１、「多易必多難」１７２所以「合

抱之木，生於毫末；九層之臺，起於累土；千里之行，始於足下。」１７３所以要慎其

始，明其微，臨事慎終如始，就不會有困難，這都是「為之於未有，治之於未亂」

的意思。 

這章不論是竹簡、帛書或王弼版本，都是警惕治理國家的君王，不論大小事情

都要從微末處著手，始終如一、謹慎處理。王弼說：「好欲雖微，爭尚為之興；難得

之貨雖細，貪盜為之起也。」所以要「欲不欲」排除心中慾望，整個社會風氣就會

「不貴難得之貨」，在這種儉約風氣之下，社會上的犯罪、動亂就會減少了。 

【小結】 

老子論君王的與國之道，不管內政或外交都要像「水」的謙卑、虛懷若谷、不

恃、不處。學習天道的損有餘補不足，在細微處預作籌謀，於未亂之時照顧百姓，

細心治理國家，使國家與國家、君王與百姓之間都和諧相處，成為一個安和樂利的

人間樂土。 

 

 

 

 

 

 
                                                 
１６９ 《老子》王弼版，第五十二章 
１７０ 同上，第六十三章 
１７１ 同上，第二章 
１７２ 同上，第六十三章 
１７３ 同上，第六十四章 
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第四章  老子論社會與經濟生活 

老子的時代正當春秋中後期，東周宗室逐漸沒落，工商業興起、新興地主與閥

閱之家抬頭，土地及財富集中，民生凋蔽；老子對民生疾苦、社會變遷有深刻體會。

任何政治思想都不能忽略民生，老子基於「聖人常善救人，故無棄人；常善救物，

故無棄物；是謂襲明。」１７４這種悲天憫人心態，對於社會和經濟生活問題，當然也

有愷切剖析，發出警惕世人的智慧之言。 

春秋初年，諸侯列國見諸經傳的有一百七十餘個，其會盟、征伐事蹟彰彰可考

者，計有齊、晉、楚、秦、魯、宋、衛、燕、陳、曹、蔡、鄭、吳、越等十數國，

而其中最早興起的齊國最具代表性。管仲１７５是齊國著名的宰相，幫助齊桓公，九次

號召天下諸侯，共同抵禦外夷的侵略，保衛中原文化。孔子將魯隱公元年（ 西元前

722年 ）到魯哀公十四年（ 西元前 481年 ）的歷史記載成一部 《春秋》，後人就

把這一段歷史稱為春秋時期，這時期最早稱霸的是齊桓公（西元前 685至 643年）。 

老子所處時代為西元前 580 年到 480 年之間，比齊桓公晚了約六十多年，對於

這段經濟上的變革所引起的政治、社會、文化的影響，有相當大的體認與反思。 

齊的歷代君主致力於整頓政治，發揮濱海魚鹽的優勢，提倡家庭紡織業，發展

商業和手工業，使其國力逐漸發展起來。齊桓公以管仲為相，整頓國政，廢除公田

制，按土地的肥瘠，確定賦稅，設鹽、鐵官和鑄錢，增加財政收入；寓兵於農，將

基層行政組織和軍事組織合為一體，增加了兵源和作戰能力，迅速成為華夏各國中

最富強的國家。然後就打起「尊王攘夷」口號，多次大會諸侯，幫助或干涉其他國

家，抗擊夷狄的侵擾，終於在周僖王三年（西元前 679 年）成為霸主。周惠王二十

一年（西元前 656年），齊桓公帶領八個諸侯國的聯軍，以優勢兵力迫使楚國服從他，

訂立了召陵（今河南偃城）之盟，其霸業發展到頂峰。直到孔子時代都有：「管仲相

桓公，霸諸侯，一匡天下，民到于今受其賜。微管仲，吾其被髮左衽矣！」１７６之嘆，

可見齊桓公、管仲的治國霸業，對後世影響久遠。 
                                                 
１７４ 《老子》王弼版，第二十七章 
１７５ 管仲（西元前 645 年）名夷吾，字敬仲，史稱管子，出生於潁上（今安徽潁上縣），春秋時代大
思想家，輔佐齊桓公成就霸業。 

１７６ 《論語‧憲問第十四》 



 

 ７１

管仲使齊國富強的另一原因，是他推行嚴厲的法治。「故法者，天下之至道也，

聖君之實用也，⋯⋯君臣上下貴賤皆從法，此謂為大治。」１７７、「以法治國，則舉

措而已」這裡的「法」，指的就是成文法。「法者，編著之圖籍，設之于官府，而布

之於百姓者也。」１７８管仲認為「法」是立國的根本，可以藉著「法」來建立君王的

權威，也可以安定社會秩序。 

老子以「道」為萬事萬物演變的根本，「自然無為」當作行為的準則。對於諸侯

爭霸、國多利器、崇尚伎巧的亂象，有其獨到的見解。他說： 

以正治國，以奇用兵，以無事取天下。吾何以知其然哉？以此。

天下多忌諱，而民彌貧；民多利器，國家滋昏；人多伎巧，奇物滋

起；法物滋彰，盜賊多有。故聖人云：「我無為而民自化；我好靜

而民自正；我無事而民自富；我無欲而民自樸。」
１７９ 

關於「治國」、「用兵」、「忌諱」、「彌貧」、「利器」、「伎巧」、「滋起」、「盜賊」、

「富」等，都是國家、社會、經濟的重要問題，為何要用無為、無事、無欲來解決

這些問題？以下各節分析之。 

 

 

第一節  民多利器，國家滋昏 

「利器」１８０是指戰爭所需之精良兵器，國家開放百姓擁有兵器，既可厚植國家

武力於民間１８１，也符合寓兵於民的政策。１８２《莊子‧說劍》：「昔趙文王喜劍，劍

                                                 
１７７ 《管子‧任法》 
１７８ 《韓非子‧難三》 
１７９ 《老子》王弼版，第五十七章 
１８０ 童書業撰《春秋史》( 上海：上海古籍出版社，2003 年 ) 第 243 頁：周代的武器大致是用青銅
製造，直到春秋時期鐵器運用才漸廣，鐵的出現時代尚不能精確考定，但最遲在春秋中期以後，

就已經有鐵製器具了。 
１８１ 同上，第 100頁：周代的兵制不可詳知，大抵是寓兵於「士」和「民」；「士」是武士，他們的唯
一事業是便是習武打仗，可能是三季務農，一季演武，或在四季農閒時狩獵以講習武事，三年大

演習一次，遇到戰事，便征士民為兵。至於平時的常備軍，大約就是武士階級。 
１８２ 《國語‧齊語》管仲制定：五家為軌，軌之為長；十軌為里，里有司；四里為連，連之為長；十
連為鄉，鄉有良人焉。以為軍令，五家為軌，故五人為伍，軌長率之；十軌為里，故五十人為小

戎，里有司帥之；四里為連，故二百人為卒，連長帥之；十連為鄉，故二千人為族，鄉良人帥之；



 

 ７２

士夾門而客三千餘人，日夜相擊於前，死傷者嵗百餘人，好之不厭。⋯⋯」從這段

故事，說明當時「民多利器，國家滋昏」的社會現象。韓非子也說： 

儒以文亂法，俠以武犯禁，而人主兼禮之，此所以亂也。夫離

法者罪，而諸先生以文學取；犯禁者誅，而群俠以私劍養。故法之

所非，君之所取；吏之所誅，上之所養也。１８３ 

韓非子認為君王過於禮遇文人和提倡民間習武，造成博學之士批評法制是非，

俠客蒐藏利器勇於私鬥，導致社會秩序混亂。究其原因是春秋各國為了擴展武力、

寓兵於民政策，所以韓非子也反對民間多藏利器。儒家認為推恩可以保四海，不推

恩無以保家人，主張國與國間講信修睦，君子以懷義為寶，故不尚利器之追逐，更

反對以利器制人。墨子則以利器為尚，但主張兼愛非攻，並止楚伐宋，破公輸般之

利器。 

春秋時代士民習武、民多利器的社會現象，直到戰國末期秦始皇統一六國，為

防止人民造反，沒收民間兵器，運到咸陽，與九鼎一起鑄成十二銅人與許多大鐘，

才改變「民多利器」之風，陳勝、吳廣才會以「揭竿」方式反抗暴秦。 

老子以長遠眼光觀察世事變遷，並不以為像儒家所言，僅推恩仁義就可保列國

祥和共處，在乎國家能體天道而行人道，政治制度上各得其適，使人民能安居樂業，

才可以免於干戈利器之災。 

「民多利器，國家滋昏」王弼解釋說：「利器欲以強國者也，而國愈昏弱；皆捨

本以治末，故以至此也。」便是基於春秋時代各國窮兵黷武，亟思擴張國土而推行

寓兵於民政策，甚至刑罰可用兵器抵罪，１８４百姓家中盛行自備兵器盔甲，這是使國

家昏弱的原因。今本老子「民多利器，國家滋昏」和竹簡、帛書稍有不同，其文字

比較如下： 

                                                                                                                                               
五鄉一帥，故萬人為一軍，五鄉之帥帥之。三軍，故有中軍之鼓，有國子之鼓，有高子之鼓。春

以蒐振旅，秋以獮治兵。⋯故夜戰聲相聞，足以不乖；晝戰目相見，足以相識。⋯天下大國之君

莫之能禦。 
１８３ 《韓非子‧卷第十九、五蠹第四十九》 
１８４ 《國語‧齊語》，管子曰：「制重罪贖以犀甲一戟，輕罪贖以鞼盾一戟，⋯⋯」人民犯罪可以用犀

甲、鞼盾、戟等兵器抵罪，民間以擁有利器為尚。 



 

 ７３

【竹簡】        。  

民多利器而邦慈(滋)昏。１８５ 

【帛書甲本】民多利器而邦家玆昏 

【帛書乙本】民多利器□□□□昏 

●「民多利器」是指精良兵器，王弼本作「民」，潘靜觀本作「朝」，嚴靈峰認

為「朝」字為佳，陳鼓應亦根據潘本認為應改為「朝多利器」。但從竹簡、帛書出土

以後，足以證明老子原文為「民多」無誤。至於「利器」，可從「國之利器不可以示

人」１８６，證老子原文的「利器」即應解釋為精良兵器。 

●這段文字帛書用「邦家」、竹簡用「邦」，只有王弼、河上公等版本用「國家」。

從文字上來講，「國家」和「邦家」並無不同，應該是漢代爲避漢高祖劉邦名諱的緣

故。從中國語文發展歷程來看，單音詞早於複音詞，因此「邦家」應當是從「邦」

衍生而出，故竹簡用「邦」當為最原始資料。１８７ 

【小結】 

法自然、尚無為的老子，看天下事物每每從其根本處著眼，人類文明的演進是

從儉約邁向繁複，由繁複而產生毀滅敗亡，因此儉約要比利器更為合乎「道」的原

理。 

 

 

第二節  人多伎巧，奇物滋起 

從時代背景來看，周朝是以發展農業而強盛的氏族，他們以農神后稷為始祖，

國家是以農民為基礎，甚至戰爭的時候，打仗、築城也都是靠農民。西周到春秋，

工業逐漸興起，工人製造好的工藝品獻給貴族，次一等的工藝品才給平民使用，尤

其是兵器之類產品，更是要有專門技術的工人才能製造；如管子曰：「美金以鑄劍戟，

                                                 
１８５ 郭店竹簡甲組第 30條 
１８６ 《老子》王弼版，第三十六章 
１８７ 廖明春著《郭店楚簡老子校釋》( 北京、清華大學出版社，2003年 ) 第 301頁 



 

 ７４

試諸狗馬；惡金以鑄鉏、夷、斤、斸，試諸壤土。」１８８，品質好的金屬用於製造兵

器，品質不好的金屬用於農具。又如《墨子》：「良劍期乎利，不期乎莫邪。」、《荀

子，性惡》：「闔閭之干將、莫邪、鉅闕、辟閭，此皆古之良劍也。」干將莫邪都是

「奇物」，可見到春秋晚期，精良的兵器和優秀工人，各國都重視，社會地位也稍高。 

老子說「奇物滋起」則是對此現象之批判，如：「絕巧棄利，盜賊無有」１８９王

弼解釋「巧利」是「用之善也」，因為老子認為巧利只是小智巧，僅是做人的外表文

彩，並非內心修養的大智慧。儒家認為要：「定、靜、安、慮、得」、「物有本末，事

有終始，知所先後，則近道矣。」、「其本亂而末治者否矣。」１９０來潛移默化心性，

這一點和老子所說：「見素抱樸，少私寡欲」互為呼應。王弼認為「人多伎巧，奇物

滋起」造成「求之者多，攻之者眾，為物所病，故大費、厚亡也。」奇物滋起是造

成大費、厚亡的原因。 

老子第四十四章可以解釋「奇物滋起」，是人之大弊的原因： 

名與身孰親？身與貨孰多？得與亡孰病？是故甚愛必大費，多

藏必厚亡。知足不辱，知止不殆，可以長久。１９１ 

老子認為「名」隨著外在環境、主觀意識而不斷變動，它不是恆常不變的。比

較於世上虛偽名聲，生命當然比虛名和財物重要。因此，「人多伎巧，奇物滋起」使

人亟於向外追求貪欲，造成「甚愛必大費，多藏必厚亡」的惡果。 

管子也有反對「人多伎巧，奇物滋起」的思想，他說： 

凡為國之急者，必先禁末作文巧；末作文巧禁，則民無所游食；

民無所游食，則必事農；民事農，則田墾；田墾，則粟多；粟多，

則國富；國富者兵彊；兵彊者戰勝；戰勝者地廣；是以先王知眾民

彊兵，廣地富國之必生於粟也，故禁末作，止奇巧，而利農事。１９２ 

                                                 
１８８ 《國語‧齊語》 
１８９ 《老子》王弼版，第十九章 
１９０ 《大學》 
１９１ 《老子》王弼版，第四十四章 
１９２ 《管子‧治國第四十八》 



 

 ７５

「末作文巧」指不事生產，只用巧妙的貿易手段、技藝表演等換取財物的人，

管子認為國家最急切的政策是「禁末作，止奇巧」，這樣才可以鼓勵農民認真屯墾，

糧食充足，是厚植國家財力的根本之道。從今本和竹簡、帛書比較，意義稍有出入： 

【竹簡】         。 

人多智(知)而奇勿(物)慈(滋)起。１９３ 

【帛書甲本】人多知而何物玆□□□ 

●竹簡、王弼、河上公版都是「奇物滋起」，僅帛書甲本用「何物」。「何」與「奇」

在《說文》都是「可聲」，同聲假借。 

●河上公、王弼本是寫：「人多伎巧」，竹簡、帛書：「人多智」；兩者意思稍有

不同，伎巧僅指工藝技術方面的進步，多智則是更廣泛的文明，不限工藝技術方面。

管子以「末作文巧」形容「奇巧」，其文意比較活潑。 

【小結】 

老子認為物極必反，「甚愛必大費，多藏必厚亡」玉滿堂也莫之能守，不如反璞

歸真。「伎巧」固然可以有新奇發明，可是徒然造成人心混亂，得不償失。 

 

 

第三節  法令滋彰，盜賊多有 

春秋時代封建社會既已開始崩潰，貴族們日暮途窮，格外倒行逆施，對於人民

的剝削較前更甚。《國語》、《左傳》等書中都記載著當時國君、貴族們對百姓的暴歛

橫徵，以及大國對於小國的經濟掠奪。 

這種國君、貴族過度運用法令，壓榨人民血汗的史實，在《左傳‧昭公三年》

就有詳細記載，叔向問晏子齊國情形如何？晏子回答說： 

此季世也，⋯以家量貸，而以公量收之。山木如市，弗加於山；

魚鹽蜃蛤，弗加於海。民參其力，二入於公，而衣食其一。 

                                                 
１９３ 郭店竹簡甲組第 30、31條 



 

 ７６

晏子說齊國已經到末世了，他以私家的大量具借出，而用公家的小量具收回。

山上木料運到市上賣，價格不高過山上；魚鹽蜃蛤這些海產，價格不高於海邊。百

姓工作生產所得分為三份，兩份要繳歸國有，自己只得一份維持衣食。另有： 

庶民罷敝，而宮室滋侈。道殣相望，而女富溢尤。民聞公命，

如逃寇讎。
１９４ 

叔向說晉國的情形也到了末世，平民百姓窮困不堪，而宮室日益奢侈。餓死於

路上的百姓一個接一個，嬖寵之家的財富多的裝不下。百姓聽到國君的命令，就像

躲避仇敵一樣。春秋各國連年征戰民不聊生，就是老子所說「盜賊多有」的社會背

景，以及人民對於「法令滋彰」的厭惡情形。 

同樣的，在《論語‧顏淵第十二》也有記載： 

哀公問於有若曰：「年饑，用不足，如之何？」有若對曰：「盍

徹乎！」曰：「二，吾猶不足；如之何其徹也？」對曰：「百姓足，

君孰不足？百姓不足，君孰與足？」 

魯哀公因為年成歉收，問有若該怎麼辦，有若建議只收十分抽一的稅，哀公認

為收十分之二的稅都不夠用，怎能收十分之一的稅？有若答說：「百姓富足了，國君

怎會不足？百姓窮了，國君怎會富足？」這裡所說「二」很可能是和齊國「二入於

公」一樣，而不是一般注解所說的「十分之二」。由此可見，因為賦稅的橫暴，人民

幾乎不能生活，春秋時代盜賊是很多的。１９５ 

孔子是萬代師表的教育家，面對春秋時代「法令滋彰，盜賊多有」的社會問題

時，往往直陳利害關係。例如：「子曰：『放於利而行，多怨。』」１９６或是：「子罕言，

利，與命，與仁。」１９７。這是孔子對君王的橫徵暴歛的愷切針砭。曾子也感慨：「國

不以利為利，以義為利。」１９８這是社會動亂、盜賊多有的禍源。孟子說：「王曰：『何

                                                 
１９４ 《左傳‧昭公三年》 
１９５ 童書業撰《春秋史》( 上海：上海古籍出版社，2003年 ) 第 247頁 
１９６ 《論語‧里仁第四》 
１９７ 《論語‧子罕第九》 
１９８ 《大學，傳十》 



 

 ７７

以利吾國？』大夫曰：『何以利吾家？』士庶人曰：『何以利吾身？』上下交征利，

而國危矣。」１９９這都是對「法令滋彰，盜賊多有」現象的直接建言。 

老子以「自然無為」的胸懷看天下之事，無意介入政治，不主動告訴人們應該

如何做，而以客觀看待世事。「法令滋彰，盜賊多有」這句話只是提醒執政者：「盜

賊多有的原因在於你們的政策方向」這才是老子「柔弱不爭」、「以無治天下」、「知

其雄，守其雌」、「無為」、「不言之教」、「取天下常以無事」的表達方式。 

針對這種亂象，老子從歷史發展來看，從初民淳樸的社會狀態，比對春秋時代

「盜賊多有」的人民生活狀況，他認為： 

不尚賢，使民不爭。不貴難得之貨，使民不為盜。不見可欲，

使民心不亂。是以聖人之治：虛其心，實其腹，弱其志，強其骨。

常使民無知無欲，使夫知者不敢為也。為無為，則無不治。
２００ 

老子認為君王注重社會地位，引起人民爭逐名利；君王愛好各種珍奇寶物，百

姓就跟著追逐稀有珍貴寶物，犯罪率就會上升。不要提倡貪婪的社會風氣，百姓就

不會迷於物欲。聖人的教化是要淨化民心，倡導社會風氣減少物欲誘惑，社會民心

傾向自然、單純，就沒有不能治理的國家，這才是根本的解決之道。 

《大學》也有類似的看法：「所謂平天下在治其國者，⋯⋯國不以利為利，以義

為利也。長國家而務財用者，必自小人矣。」２０１這是指出國君要帶動社會善良風氣，

不可帶頭貪圖利益，否則全國充滿唯利是圖的風氣，就會使小人當道了。 

王弼說：「立正欲以息邪，而奇兵用；多忌諱欲以恥貧，而民彌貧；利器欲以強

國者也，而國愈昏弱；皆捨本以治末，故以致此也。」政治家只顧眼前利益，沒考

慮社會風氣的好壞是一體兩面，「尚賢、貴難得之貨、見可欲」的做法，也許短時間

內「尚賢」之風，可使社會秩序穩定；「貴難得之貨」可促使貿易經濟欣欣向榮；「見

可欲」使社會思想蓬勃發展，久之就會發生「民爭、民盜、民心亂」的不良後果，

這些都是捨本逐末的做法。 

                                                 
１９９ 《孟子‧梁惠王上》 
２００ 《老子》王弼版，第三章 
２０１ 《大學，傳十》 



 

 ７８

本句的竹簡版本和今本相較： 

【竹簡】    ，    。  

( 郭店竹簡甲組第31條 ) 

法物(勿)慈(滋)章(彰)，盜惻(賊) 多又(有)。 

●帛書：本節字句殘缺 

●河上公版本：法物滋彰，盜賊多有。 

●王弼版本：法令滋彰，盜賊多有。只有王弼用「法令」，意思相同。 

【小結】 

老子針對春秋時代「法物滋彰，盜賊多有」的社會亂象，以悲天憫人的智者情

懷，期望世上君王能夠「法自然」、「為無為」，使老百姓安居樂業。 

 

 

第四節  無為、好靜、無事、無欲的社會 

春秋時期「民彌貧、國家滋昏、奇物滋起、盜賊多有」這種社會亂象，老子歸

納其因果關係，認為有道國君應該「以無事取天下」，以「無為、好靜、無事、無欲」

治理國家，百姓就可以安居樂業。 

春秋時代封建制度瓦解，貴族、地主攫取土地、財富，造成民不聊生、路有餓

殍，對執政者任意使用法令權威，百姓視為讎寇般的厭惡。由前幾節可以看出老子

的結論，老子認為政權乃是統治者專權奪利、剝削人民的工具，是社會上具體的暴

力集團、集權統治的攫取者。 

老子以「天下神器」來形容政權，天下乃是天下人之公器，人人不可得而私之；

儒家以天下神器為王道之政權，乃天下可公之公器，惟有德者公之。老子則以天下

神器為天下人之公器，惟有道者為之。 

老子提出對政治的看法：「治人事天，莫若嗇。夫唯嗇，是謂早服。⋯⋯可以有

國。」２０２他認為「嗇」這種節約的治國精神，服從於「道」，才是把國家治理好的

                                                 
２０２ 《老子》王弼版，第五十九章 
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原則。《韓非子‧解老》篇中，韓非子解釋要以「靜」、「嗇」治國的道理： 

治人事天莫如嗇，眾人之用神也躁，躁則多費，多費之謂侈。

聖人之用神也靜，靜則少費，少費之謂嗇；嗇之謂術也。眾人離於

患，陷於禍，猶不知退而不服道理。聖人雖未見禍患之形，虛无服

從於道理，以稱早服。故曰，夫謂嗇是以早服。 

韓非子以老子「嗇」、「靜」思想，認為節用儉約可以富國強兵。這種「靜」、「嗇」

的施政方式，等於是為老子第五十七章說明。 

至於「忌諱、利器、伎巧、法物」等，造成「民彌貧、國家滋昏、奇物滋起、

盜賊多有」的不良後果，老子提出解決之道，是要：「無為、好靜、無事、無欲」。 

從竹簡及帛書中文字，分別解析其意義： 

【竹簡甲】 

     ：       ，       

，       ，        。２０３ 

是以聖人之言曰：「我無事而民自，我無為而民自，我好青(靜)

而民自正，我谷(欲)不谷(欲)而民自樸。」 

【帛書甲本】 

□□□□□□□：「我无為也而民自化，我好靜而民自正，我无事

民□□□□□□□□□□。」 

【帛書乙本】 

是以□人之言曰：「我无為而民自化，我好靜而民自正，我无事而

民自富，我欲不欲而民自樸。」 

●竹簡甲本「無事」、「無為」相接，而「好靜」、「欲不欲」相從，對句工整。

比較帛書前三句錯落參差，恐非原文次第，王弼版本也是如此。 

●王弼版本：我無為而民自化；我好靜而民自正；我無事而民自富；我無欲而

                                                 
２０３ 郭店竹簡甲組第卅一、卅二條 
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民自樸。「我無事而民自富」參考第四十八章：「取天下常以無事，及其有事，不足

以取天下。」這個「事」是指「絕聖棄智、絕仁棄義、絕巧棄利。」２０４，棄除聖智、

仁義、巧利這些外在約束力量，恢復初民時代真誠樸實的政治風氣，才是最自然的

政治，所以天下神器為者敗之、執者失之。 

老子思想中的理想政治，是要執一以為天下式，要無為而為。清靜、歸根、復

命，知雄、守雌而天下自正。要「不見可欲，使民不亂」２０５、「不貴難得之貨」２０６

以塞穴、閉兌、和光、同塵、挫銳、解紛，復其德也，這些都是「我欲不欲而民自

樸」的政治思想。 

【小結】 

「民貧、國昏、奇物滋、盜賊多」的亂象不是人民之福，老子曰慈、曰儉、曰

不敢為天下先的思想，提出「無為、好靜、無事、無欲」的與國之道原則，百姓能

在儉約樸實、自然而然的環境下，過著「自富、自化、自正、自樸」的消遙生活。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
２０４ 《老子》王弼版，第十九章 
２０５ 《老子》王弼版，第三章 
２０６ 《老子》王弼版，第六十四章 
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第五章  老子論政治家之風範 

在人類社會的歷史發展進程中，有許多智慧過人、才華出眾、功勳彪炳、名留

青史的偉大政治家。這些傑出政治人物，綜合其人格特質、行事風格、思想內涵，

就可以發現政治家應有的風範。 

探討政治家風範之前，先要界定政治家的意義，一般用「領導人」、「政治領導

人」或「政治精英人物」來形容政治家。英文裡，一般用「Stateman」講政治家，實

際上應該翻譯為「國務活動家」，即代表國家從事國務活動的人。 

分析政治家風範，應從以下的些條件，如：良好的道德修養和高尚的人格、較

高的政治專業知識、敏銳的政治眼光等，具備這些特質的政治人物，才可稱之為政

治家。 

談到政治家，須先把「政治家」和「政客」分清楚；政客同樣是以政治為職業，

以追求和掌握政治權力為目標，這一點和政治家是一樣的。但是，在追求權力的手

段和運用權力的目的上，政客和政治家有本質的區別。為了爭奪權力、升官發財的

目的，政客可以不擇手段、陰謀詭計、威脅利誘、爾虞我詐、幕後交易，無所不用

其極。只要能夠達到私人目的，任何背信棄義、傷天害理、謊言虛偽的事情都做得

出來。在他們看來，政治是無道德的，良心、責任、公理都是騙人的把戲。另外，

政客行使權力的目的也與政治家不同，政客缺乏遠大的政治目標和理想，其政治活

動不過是為了滿足自己的權力慾望、滿足個人私利。因此，他們只熱衷於玩弄權術，

而不顧國計民生，更遑論社會的發展和進步。由於他們目光短淺、私而忘公，往往

是社會動亂和退步的根源。２０７ 

儒家論政治家風範，孔子說：「為政以德，譬如北辰，居其所而眾星拱之。」２０８、

《論語》：「季康子問政於孔子，孔子對曰：『政者，正也，子帥以正，孰敢不正？』」

２０９、「子禽問於子貢曰：『夫子至於是邦也，必聞其政，求之與？抑與之與？』」、「子

貢曰：『夫子溫﹑良﹑恭﹑儉﹑讓以得之。夫子之求之也，其諸異乎人之求之與？』」

                                                 
２０７ 黃甫生、劉風健主編《政治學》( 長沙，湖南人民出版社，2003年 ) 第 77頁 
２０８ 《論語‧為政第二》 
２０９ 《論語‧顏淵第十二》 



 

 ８２

２１０、孔子說：「君子不器。」２１１這些都是儒家認定的政治家風範。 

老子基於「見素抱朴，少私寡欲」、「聖人欲不欲」、「既以為人，己愈有；既以

與人，己愈多」、「為而不爭」，認為「受國之垢，反詭詐、權術，不敢為主而為客，

無為而治，慎終如始，大德滅小怨」才是政治家應有的風範，分以下各節討論之。 

 

 

第一節  受國之垢，是謂社稷主 

老子「受國之垢，是謂社稷主；受國不祥，是謂天下王。」為政治家風範的思

想，並不是老子所獨見，而是春秋時代政治文化的智慧結晶，譬如《尚書‧泰誓》：

「邦之杌陧，曰由一人。」就是秦穆公將天下過錯歸之於己的思想。 

老子認為君王應以天下為己任、憂國憂民、為國操勞，不可以一味享樂。要柔

克剛、弱勝強，為天下含垢忍辱、勤苦操勞，才能長久的安享富貴榮耀，保持君王

之位。 

《左傳》：「禹、湯罪己，其興也悖焉；桀、紂罪人，其亡也忽焉。」２１２、「國

君含垢，天之道也。」２１３這裡的「罪己」就是「受國之垢」、「受國不祥」的實際案

例。因為春秋時代的君權集中，如果有了過錯，既不能彈劾他，又不能追究他的責

任。所以，如果君王能夠反求諸己、有過必改，那麼國家安定人民康樂的日子指日

可待。２１４《莊子》描述當時邦國的不正常現象： 

古之君人者，以得為在民，以失為在己；以正為在民，以枉為

在己；故一形有失其形者，退而自責。今則不然，匿為物而不識，

大為難而罪不敢，重為任而罰不勝，遠其途而誅不至。民知力竭，

則以偽繼之；日出多偽，士民安取不偽！夫力不足則偽，知不足則

                                                 
２１０ 《論語‧學而第一》 
２１１ 《論語‧為政第二》 
２１２ 《左傳‧莊公十一年》 
２１３ 《左傳‧宣公十五年》 
２１４ 尹振環著《帛書老子釋析》( 貴州；貴州人民出版社，1998 ) 第 238頁 
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欺，財不足則盜。盜竊之行，於誰責而可乎？２１５ 

由這段文字可以見到，春秋時代的君王和百姓爭功諉過情形，沒講解清楚而責

百姓不知；交代難為的事，而責不敢為的人；加重責任，而處罰做不好的人；期限

到路途遠的地方，卻以不能到達而殺之。老百姓智慧枯竭，就只好偽造成果；這種

造假虛偽的社會風氣普遍，誰不跟著做假偽造呢！能力做不到，就偽造成果；智慧

達不到，就用詐欺手段瞎掰；財用不足，只好盜取。會發生竊盜行為，該由誰來負

責任呢？ 

針對這種君王和百姓「爭功諉過」的怪現象，老子提出君王要能以身處下、行

不言之教，「受國之垢」、「受國不祥」，用「柔弱」、「卑下」使「百姓皆注其耳目」，

才是正確的政治家風範。老子說： 

天下莫柔弱於水，而攻堅強者，莫知能勝。其無以易之。弱之

勝強，柔之勝剛，天下莫不知，莫能行。是以聖人云：「受國之垢，

是謂社稷主；受國不祥，是謂天下王。」正言若反。
２１６ 

【帛書甲本】 

天下莫柔☐☐☐☐☐堅強者，莫之能☐也。以其无☐易☐☐☐☐☐

☐☐☐☐ ☐☐☐☐☐☐☐☐勝強，天 行也。故聖人之言云，曰：「受

邦之垢，是胃社稷之主；受邦之不祥，是胃天下之王。」□□若反。 

【帛書乙本】 

天下莫柔弱于水，☐☐☐☐☐☐☐☐☐，以其无以易之也。水之勝

剛也，弱之勝強也，天下莫弗知也，而☐☐☐也。故聖人之言云，

曰：「受國之垢，是謂社稷之主；受國之不祥，是謂天下之王。」

正言若反。 

●王弼本：「弱之勝強，柔之勝剛」、帛書乙：「水之勝剛也，弱之勝強也」比較

起來王弼版本用字較簡潔。 

●竹簡無此章。 
                                                 
２１５ 《莊子‧則陽》 
２１６ 《老子》王弼版，第七十八章 
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類似受國之垢的思想，「上善若水」２１７、「柔弱勝剛強」２１８、「天下之至柔，馳

騁天下之至堅」２１９、「見小曰明，守柔曰強」２２０互相呼應，都是強調「柔弱」勝「剛

強」，是「受國之垢，是謂社稷主」的政治家風範。 

【小結】 

針對春秋時期諸侯濫用權力、壓榨百姓，老子認為掌天下神器的君王，必須「為

而不恃，功成而不處，其不欲見賢」２２１，能有「受國之垢」、「受國不祥」的胸襟和

風範，國家才會有「沒身不殆」２２２的長治久安。 

 

 

第二節  反權術政治 

道家的政治哲學是以「無為而治」為中心，它有其內在的理論基礎和實現的依

據。「無為而治」是「道」的思想，是在政治上的推廣和延伸。從歷史實踐過程也可

以證明，「無為而治」是從許多歷史上的真實事件裡萃煉出來的政治智慧。 

老子以「自然」為「道」的依歸，他說：「人法地，地法天，天法道，道法自然」

２２３，天地之間萬物運行都依循著「自然」的道理，日月運行，天何言哉？宇宙、星

辰、大地都那麼偉大而又不斷的運行著，用不著半點詭詐的技倆。 

「道」的展現都是隱而不見的，所以老子說：「若昧、若退、若類、若谷、若辱、

若不足、若偷、若渝」２２４都是形容「道隱無名」現象，政治的詭詐、權術都是人心

的作做，絕不是天地間之自然。 

有人以「古之善為道者，非以明人，將以愚之。」２２５便妄下斷言，認為老子是

反智主義，提倡愚民政策使執政者可以施展權謀。其實，詭詐、權謀是老子所極力

                                                 
２１７ 《老子》王弼版，第八章 
２１８ 同上，第三十六章 
２１９ 同上，第四十三章 
２２０ 同上，第五十二章 
２２１ 同上，第七十七章 
２２２ 同上，第十六章 
２２３ 同上，第廿五章 
２２４ 同上，第四十一章 
２２５ 同上，第六十五章 
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反對的，君王要反求諸己、把過錯歸於自己的責任。老百姓會變得詭詐多智，是因

為君王用了太多的詭詐、權謀，使人民不得不多智。如果君主用樸實、正直的手段，

老百姓自然就會「無知無欲」以對之。這是主客互相對待的平等現象，所以老子以

反求諸己的立場，勸執政者要：「常使民無知無欲，使夫知者不敢為也」２２６作為施

政的原則。 

政治上的詭詐、權術都是虛假的，但是欺騙一時，卻經不起時間和人民智慧的

考驗。老子注重統治者和被統治者的互相對待關係，常見的句型如：「不⋯，使民⋯」，

這都是形容統治者的做為，會引起百姓「對應之」的對待之理。老子認為，只要統

治者使用詭詐、權術欺騙人民，人民因此而思考、採取對應之道，學習成長後，也

就必然的會更多智而難治。 

所以老子說：「故有無相生，難易相成，長短相較，高下相傾，音聲相合，前後

相隨。」２２７、「反者，道之動；弱者，道之用。天下萬物生於有，有生於無。」２２８，

執政者施行詭詐、權術伎倆，就會引起人民的覺醒。在上者風、在下者草，風吹草

隨之偃，世上事物都有其互相影響的因果關係，老子當然深明這道理。不僅反對詭

詐、權術，他甚至還要透過：「絕聖棄智、絕仁棄義、絕巧棄利」２２９的教育方式，

以達到「民利百倍、民復孝慈、盜賊無有」、「見素抱朴，少私寡欲」的淳樸境界。 

【小結】 

儒、墨、法諸家思想都有受到道家思想的影響，也造成許多人誤以為老子思想

是崇尚權謀、詭詐之術。仔細研究老子「道法自然」、「反者，道之動」、「絕巧棄利」

等思想，就知道老子「見素抱朴，少私寡欲」是絕對反對權謀詐術的，只是在表達

這些「從無生有」的智慧之言時，聽起來像是高級的詭詐權術，此即「正言若反」。 

 

 

 

                                                 
２２６ 《老子》王弼版，第三章 
２２７ 同上，第二章 
２２８ 同上，第四十章 
２２９ 同上，第十九章，參考本文第一章、第二節。 
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第三節 論不敢為天下先 

主、客是對立的位置，居於主位就有責任、義務，必須主導一切事物的發展；

客位則是被動的，一切依主人之意而為之。政治家表面上居於「主」的地位，掌握

國家權柄和行政資源，事實上又因站在高位，很容易疏忽驕縱而遭禍。 

老子說：「江海所以能為百谷王者，以善下之，故能為百谷王。是以聖人欲上民，

必以言下之；欲先民，必以身後之。」２３０，從反面來想，執政者因為大權在握，易

於被權力迷惑，走上玩法弄權、貪污舞弊的路。抱持「不敢為主而為客」心態，或

許可免災禍。老子所說：「善為士者不武，善戰者不怒，善勝敵者不與，善用人者為

之下。」２３１不論政治或軍事，都不要立於主動位置，以免授人以柄。這些「不武、

不怒、不與、為之下」都是居於客位，保持操之在我的方法，如此才可不勝而無不

勝。因此，老子有三寶：「一曰慈，二曰儉，三曰不敢為天下先。」２３２關於「不敢

為天下先」的思想，老子也補充說：「吾不敢為主而為客，不敢進寸而退尺。」２３３雖

言用兵，實際上並不僅於作戰，也是為政者應有的涵養。 

老子「不爭爭」、「無為為」的思想並不是絕對不爭不為，「不爭爭」是不貪小利、

不圖小謀、不逞小勝、不事小功；「無為為」是不矯揉、不勉強、不造作、凡事順其

勢、本乎自然，把握時宜而合其拍節。所以老子不是一味地凡事保守，蓋軍事行動

貴主客互動、攻守時變、不可執著。老子強調要處於客位以安逸、旁觀、冷靜狀態，

不可徬徨、倉卒、慌張、焦慮，以致不知進對、浮躁輕率而招來失敗的命運。所謂

不可「進寸而退尺」就是告誡用兵者不可因小失大，贏得戰役卻失掉戰爭。 

按照王弼註釋，「不敢為主而為客」是指無故興師、主動出兵的意思。因為先發

動出兵者，陣勢的優缺點會先被對方看出，一旦露出破綻就會被敵所乘。故能藏而

不露者，方能顯其神機、出奇制勝。「為客」指應戰是為不得已而應戰。２３４孫子說： 

凡為客之道，深入則專，主人不克，⋯⋯⋯凡為客之道，深則

                                                 
２３０ 《老子》王弼版，第六十六章 
２３１ 同上，第六十八章 
２３２ 同上，第六十七章 
２３３ 同上，第六十九章 
２３４ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 768頁 
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專，淺則散。⋯⋯是故散地，吾將一其志；輕地，吾將使之屬；爭

地，吾將趨其後；交地，吾將謹其守；衢地，吾將固其結；重地，

吾將繼其食；圮地，吾將進其途；圍地，吾將塞其闕；死地，吾將

示之以不活。故兵之情，圍則禦，不得已則鬥，過則從。２３５ 

孫子從用兵之道而言，率軍進入別人國境是為「客」，地勢方面會有絕地、衢地、

重地、輕地、圍地、死地這幾種，每種情形都要有對治的方法。士兵的心理是，被

圍攻就會努力想要防禦，被逼到絕路就會拼死戰鬥，遇到危急便會找尋生路，這都

是「哀兵必勝」、「不得已則鬥」的自然心態，兵家用之則可激勵士氣取得勝利。 

老子論用兵之道兼及政治，他說：「吾不敢為主而為客，不敢進寸而退尺」２３６可

與「柔弱勝剛強」２３７、「天下之至柔，馳騁天下之至堅」２３８互為呼應。按《孫子‧

九地篇》所言：「死地，吾將示之以不活」，激勵士兵抱必死之決心，置之死地而後

生；老子也有相同看法，他說：「故抗兵相加，哀者勝矣。」２３９當兩軍對陣必須決

一死戰時，用哀兵之計、激發作戰潛力始可獲勝。 

老子所說「不敢為主而為客，不敢進寸而退尺」，這是用兵、政治都必須具備的

態度，他說：「慈，故能勇；儉，故能廣；不敢為天下先，故能成器長。」２４０「慈」、

「儉」、「不敢為天下先」也是君王應有的風範。君王如果對百姓、士卒、下屬有如

親子般的理解和愛護，這種「慈」才能換得戰士和人民的勇武。孫子說：「視卒如嬰

兒，可以與之赴深淵；視卒如愛子，故可與之俱死。」２４１這是君王用兵、為政的重

要態度。 

王弼本老子：「不敢為天下先，故能成器長。」( 竹簡無此章 )，帛書甲本：「不

敢為天下先，故能為成事長。」；帛書乙本：「不敢為天下先，故能為成器長。」，帛

書甲本用「成事長」和韓非子相同。年代稍後的乙本和王弼本為「成器長」，可能依

                                                 
２３５ 《孫子‧九地篇第十一》 
２３６ 《老子》王弼版，第六十九章 
２３７ 同上，第三十六章 
２３８ 同上，第四十三章 
２３９ 同上，第六十九章 
２４０ 同上，第六十七章 
２４１ 《孫子‧地形篇第十》 
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「天下神器，不可為也」之「器」而改為「成器長」。 

《韓非子‧解老》：「不敢為天下先則事無不事，功無不功，而議必蓋世，欲無

處大官⋯⋯故曰：『不敢為天下先，故能為成事長。』」「不敢為天下先」除了不爭先、

不強出頭的含義外，還是一種計事、決策的方法。高級決策者，要有遠大周詳的考

慮，擬定計畫不可急功近利，才能成為「成事長」。
２４２ 

【小結】 

政治家要有「不敢為天下先」這種謙讓、謹慎的智慧，以及「不敢為主而為客，

不敢進寸而退尺」的涵養，都是政治家應有的風範。 

 

 

第四節 論無為與矯揉造作 

宇宙本身就是一大自然系統，自古迄今，綿延不絕，上自無始之始，下迄無終

無窮，渺渺茫茫不可言說；人與萬物並列其中，窮太倉之遊，歷世代之變，觀人間

浩劫。老子站在歷史的瞭望台，為人類歌詠恆空萬古，要人們來去自然，消除市儈

的薰息。 

人類以物質文明改造環境，放眼世間無不都是人造之物，造物的奧妙、天籟的

自然，早已從人的感官思維中遺忘殆盡。人的一切有為，都是受到知識和感官決定，

能夠放下感知的羈絆，去除一切矯揉造作，從無為看世界，才不會被世情矇蔽。老

子並不要人們忌世離俗捨棄一切，他要人們「常無欲，以觀其妙，常有欲，以觀其

徼」。老子所說的有為與無為本就密切相連，有為之間，當知有守，不違事物的規律

和發展的法則；無為之間，當知自然之勢，變化之道，凡事不悖陰陽正反之理，才

是合乎宇宙、自然和人生的道理。２４３ 

無為一辭在中國古籍中到處可見，並非老子始創，老子只是把古人智慧發揮而

                                                 
２４２ 韓非子約生于西元前 280年（周赧王三十五年），死于西元前 233年（秦王政十四年）。帛書則
是約在漢文帝十二年（西元前 168 年）長沙國軑（ㄉㄞˋ）侯丞相利倉夫人馬王堆古墓的陪葬

物。 
２４３ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 548頁 
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已。《禮記》謂「無為而物成」２４４，《中庸》言「不動而變，無為而成」，《戰國策》：

「臣日處無為之事，歸耕乎周之上地，耕而食之，織而衣之」２４５，太史公曰：「老

子所貴道，虛無因應，變化於無為。」２４６，《漢書》謂：「垂拱無為，天下太平」２４７，

《易經》：「易，無思也，無為也，寂然不動，感而遂通天下之故，非天下之至神，

其孰能與於此。」２４８都可見到類似思想。 

《禮記》、《易經》、《史記》、《漢書》及老莊等皆言無為，因為「無為」是天道

的自然，也是天道的本然。「天何言哉？四時行焉。」２４９天隨時都在成就萬物，不

見其任何斧鑿之痕；在世間生生萬有，亭毒萬物，無處不展現卻不露任痕跡，遠超

過人類一切作為。老子洞察自然之道，應用於社會人生以至於政治，要效法天地無

為之為，作到無為而治而無所不為，這才是最高的政治家風範。 

春秋時代列強諸侯爭霸，掌權者早已脫離自然無為，充滿著矯揉造作的欲望，

只為私利不顧蒼生。即使有些文人智者為君王服務，也只能從仁義、利害關係勸說

引導，卻落入修為的侷限之中；甚至有人推行嚴刑竣法鞏固權威核心，以法治擴張

權勢，以取悅君王換取名利，更是荼毒百姓於水深火熱之中。 

老子洞見自然無為大道，又不願介入政治權威核心，只能諄諄提出「絕聖棄智，

民利百倍；絕仁棄義，民復孝慈；絕巧棄利，盜賊無有。」勸導世人明白問題根本

之所在，解決之道就是勸導君王「見素抱朴，少私寡欲」２５０以使民不爭。韓非子承

襲老子無為而治的政治思想，他說： 

明君無為於上，群臣竦懼乎下。明君之道，使智者盡其慮，而

君因以斷事，故君不窮於智；賢者敕其材，君因而任之，故君不窮

於能；有功則君有其賢，有過則臣任其罪，故君不窮於名。是故不

賢而為賢者師，不智而為智者正。臣有其勞，君有其成功，此之謂

                                                 
２４４ 《禮記‧哀公問》 
２４５ 《戰國策‧燕策》 
２４６ 《史記‧老莊申韓列傳》 
２４７ 《漢書‧董仲舒傳》 
２４８ 《易經‧繫辭傳上》 
２４９ 《論語‧陽貨》 
２５０ 《老子》王弼版，第十九章 
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賢主之經也。２５１ 

君王居於權力的最高主宰位置，應該要用無為方式處理國事，大臣們懷著畏懼

心，位在政府機制的下層。智慧的君主應該鼓勵臣子們發揮才能和智慧，有功勞時

君主當然分享其成就，有過失則是臣子擔當，不會損及君王名譽。所以臣子負責事

務辛勞，君王享受其成功的名聲，對政事不要有太多干預，才是賢能的君主。老子

主張無為，並不是消極的不管國事，而是將工作分層負責，掌握國家的政策即可，

繁瑣事務由承辦人分權負責，激勵臣子發揮才能即可；掌權者干預過多，部屬反而

無所適從。老子說：「萬物作焉而不辭，生而不有，為而不恃，功成而弗居。夫唯弗

居，是以不去。」２５２掌權者無為而為，不作太多干預，讓一切政治事務按照需要自

然運作。作出效果和功勞也都不要在意和邀功，互相不爭功，大家也很清楚功勞是

該誰所有；這是政治無為而治的運作情形。 

反之，如果不用無為之道處理國事，君王很在意自己權力的擁有，處處要展現

自己掌控一切的權力感，國家大事都要干預插手。大臣動則得咎，不敢有所作為，

只好掩飾過失、誇大功勞，以至「失道而後德，失德而後仁，失仁而後義，失義而

後禮」，等到禮都不能約束人民，只好「攘臂而扔之」強行限制人民行為，那就是「忠

信之薄而亂之首」２５３的混亂狀況了。 

【小結】 

賢明的政治家能善用自己的權力，從細微的地方處理國家大事，既可無為而為，

又可人盡其才讓臣子發揮才能，有功不居也不會減少君王的名聲。國家所有事務都

能作好，無為而民自化，用不著矯揉做作損傷仁義。 

 

 

 

 

                                                 
２５１ 《韓非子‧主道第五》 
２５２ 《老子》王弼版，第二章 
２５３  同上，第三十八章 
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第五節  慎終如始，則無敗事 

老子為守藏吏整理藏書而飽覽世局演變，對人間得失成敗、政權的禍福存亡有

深入了解。綜觀許多歷史事件，發現一時之得可能演變為永久之失，一時之失或許

換得長久之得。「禍兮，福之所倚；福兮，禍之所伏。孰知其極？」２５４正是這種正

反相隨的現象。 

因此，老子思想當中，充滿著「有無相生，難易相成，長短相較，高下相傾，

音聲相合，前後相隨」２５５、「曲則全，枉則直；窪則盈，弊則新；少則得，多則惑」

２５６、「知其雄，守其雌」２５７、「將欲翕之，必固張之；將欲弱之，必故強之；將欲

廢之，必固興之；將欲奪之，必固與之。」２５８、「信言不美，美言不信。善者不辯，

辯者不善。知者不博，博者不知。聖人不積，既以為人，己愈有；既以與人，己愈

多。」２５９這種反思的句子。 

老子把握整個歷史的來龍去脈、鳥瞰全局、盱衡古今、通達洞澈，從靜態觀其

現象，從動態察其原委，從時間、空間的立體形勢中，分析出事件的吉凶禍福。２６０

從此推出，小心翼翼的處理國政，用無知、謙卑、謹慎的心，仔細面對一切事務，

是主導國家的君王應有的政治風範。 

老子也說：「知不知，上；不知知，病。夫唯病病，是以不病。聖人不病，以其

病病，是以不病。」２６１能知道自己所知有限的人才是上等人，有所不知卻自以為已

經知道，那就是最大的缺失了。２６２能警惕這種缺失，並且引以為戒的話，就不會發

生這種缺失了。聖人就是能夠知道自己的不知，把這種弊病當作弊病，所以才沒有

這種弊病，這就是做到「慎終如始」的基礎。 

                                                 
２５４ 《老子》王弼版，第五十八章 
２５５  同上，第二章 
２５６  同上，第二十二章 
２５７  同上，第二十八章 
２５８  同上，第三十六章 
２５９  同上，第八十一章 
２６０ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 686頁 
２６１ 《老子》王弼版，第七十一章 
２６２ 西方哲學家蘇格拉底是當時的大哲人，有人說蘇格拉底是最有學問的人，蘇格拉底回答說：「I 

know only one thing.( 其實我只知道一件事情。 )」聽到的人想知道那件事是什麼？他說：「I know 
one thing, that thing is I know nothing.(我只知道一件事，那件事就是我什麼都不知道。)」，蘇格
拉底用這種完全無知的態度，建立他對智慧追求的動機和方法，這樣才會不斷進步。 



 

 ９２

人往往因為不知自己無知而驕傲，愈是學識淵博、智慧深廣的人，明白學然後

知不足的道理。尤其是政治這種國家大事，更要小心謹慎不可自以為是，也不可產

生驕傲、傲慢之心。孫子說：「兵者，詭道也。⋯⋯怒而撓之，卑而驕之，佚而勞之，

親而離之。」２６３用兵作戰要設計使對方怒之、驕之、勞之、離之⋯⋯，才能找到使

對方敗亡的契機，善加利用而制敵機先。 

從此可知，老子對於處理政治、用兵等事務，都是主張小心謹慎，他認為：「禍

莫大於輕敵，輕敵幾喪吾寶。故抗兵相加，哀者勝矣。」所以要：「吾不敢為主而為

客，不敢進寸而退尺。」保持彈性的客位，斯不至於陷入險地。詩經有： 

不敢暴虎，不敢馮河。人知其一，莫知其他。 

戰戰兢兢，如臨深淵，如履薄冰！
２６４ 

溫溫恭人，如集于木。惴惴小心，如臨于谷。 

戰戰兢兢，如履薄冰。２６５ 

〈小旻〉：「暴虎馮河」是形容粗率魯莽的執政者，只看見事物的單一面相，沒

有考慮其他角度，往往會帶領國家步入險地。執政者要像走在深谷之旁，在尚未結

冰堅固的河上，戒懼國家的危亡。〈小宛〉是講溫和恭謹的人，像是鳥棲高枝上，隨

時防著墜下；戒懼小心的好像站在深谷旁。如臨深淵、如履薄冰般的防著國家覆亡

之災；詩經這段形容政治家應該戰戰兢兢顧慮國家存亡。 

老子也說：「其安易持，其未兆易謀，其脆易泮，其微易散。為之於未有，治之

於未亂。」２６６抱持謹慎小心的態度，從尚未露出痕跡、最脆弱、最微小的地方著手，

還沒發生的時候就要慎密防範，國家還沒動亂的時候就要治理，這是政治家應有的

風範。 

【小結】 

一個有道的政治家風範，要有「我不知」的智慧，要秉持「持而盈之，不如其

                                                 
２６３ 《孫子‧始計篇第一》 
２６４ 《詩經‧小雅‧小旻》 
２６５ 《詩經‧小雅‧小宛》 
２６６ 《老子》王弼版，第六十四章 
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已。揣而梲之，不可長保。金玉滿堂，莫之能守。富貴而驕，自遺其咎。」的戒慎

恐懼心態，「虛心實腹」達到「欲不欲」、「學不學」修養，「戰戰兢兢，如履薄冰」、

「慎終如始，則無敗事」使國家安定、人民生活富足。 

 

 

第六節  論大德滅小怨 

儒道二家都講道德，可是對其內涵卻有很大差異，儒家所講道德是從日常生活

中的倫理規範，從人內在的修養延伸到外在行為的實踐。孟子所言道德是基於內在

良知，以四端為基礎。荀子所講道德是後天的，從學習禮儀、化性起偽而進入內在

修為。孟荀都本於孔子，以仁義理智為道德生命內涵，以成聖為生命最高體證；而

君子、大人、大丈夫為必經途徑。 

道家以法自然為道德根本，不僅注重人世倫常的行為規範，更注重和宇宙、自

然的調和。道德不在後天之修為，乃在有得於道，得道愈高，其德愈深。王弼：「德

者得也，常得而無喪，利而無害，故以德為名焉。」以道德之「德」，實乃得道之「得」；

愈與大道相契，其得愈高，廣德愈深。 

所以道家所謂的道德，實是自然生命的充實和內藏，更是生命本質的表現。儒

家在道德方面亦以存仁為本，以誠為體，未嘗不重道德生命之內涵，但在老子看來，

德、仁、義、禮皆是失道之德，並非與宇宙自然相契的上德。 

老子所謂的德，是本乎大道之德，是無為自然地，秉天地大道的自然，以充實

生命的自我，不假後天人為的造作，純任生命中自然流露的光輝。故凡得道愈高，

體道愈深的人，其品德亦必燦然全備。倘若不得於天道，只靠後天人為對於德目之

修持與努力，則所修者必難全備，且必處處露出人為斧鑿之痕。儒道二家雖皆重德，

但在實質上卻有很大差異。老子說：「道之尊，德之貴，夫莫之命而常自然。」２６７可

看出，老子所重者為上德，而不以下德為尚。所謂上德，乃是不以德為德者，一切

所行貴乎自然，由大道而發，是真正的性仁義者。至於下德則執著其德，斤斤於德

                                                 
２６７ 《老子》王弼版，第五十一章 
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目和德行的修為，不敢或違，且恒以失德為虞；為保其德名，終日拘束執守不敢或

失，這在老子看來，實為下德。老子：「上德不德，是以有德。下德不失德，是以無

德。」２６８以上德無為而無以為，下德為之而有以為，前者是生命自然的流露，後者

是人為後天的勉力而修。故老子心目中將「德」分為「上德」與「下德」，上德之人，

湛然流露不假外求，自然光輝以道自成，本性如如不顯其德，亦不刻意追求德行的

名聲和讚譽，而在無為無不為中，發揮一己普澤群生的作為；下德之人因外感而成

虛偽之德，乃勉力而為、勤求而得，並為追求德目而刻意作為。２６９ 

儒道二家對於「德」的立場不同，所以德就有不同方式表現。老子說：「報怨以

德」２７０，孔子說：「以直報怨，以德報德。」２７１，兩者顯然不同。 

老子論德是以宇宙活潑、生動，恆古不斷運行的道為本體。「萬物歸焉而不為主，

可名為大」２７２，對於世間諸多小怨，從大處看，都是歷史洪流中的蝸角爭利、夢幻

泡影，所以老子以「為無為，事無事，味無味」的平常心看待，當然應該是「大小

多少，報怨以德」。老子又說：「和大怨，必有餘怨，安可以為善？是以聖人執左契，

而不責於人。」２７３既有大怨存在，縱使調解也還是會有餘怨藏在心底，怎能算是好

方法？所以聖人待人守柔居下，就好像是掌握左契２７４，只給人而不向人索取。這樣

怨就不會產生，何需調解？何況：「上德若谷，大白若辱，廣德若不足，建德若偷」

２７５上德之人虛心謙行，好像低下的深谷；操守高潔的人，不自求表現，好像含垢受

辱似的；具有廣大道德的人，好像還是德不足的感覺；具有剛健之德的人，遇事退

藏，好像怠惰不振似的。老子既言「大」，便以宇宙宏觀視之，如：「大方無隅，大

器晚成，大音希聲，大象無形」都是上德的廣度、深度，「上德」是不能用世間的狹

小眼光來觀察的，「是以聖人終不為大，故能成其大」２７６思慮深遠的智慧，才是老

                                                 
２６８ 《老子》王弼版，第三十八章 
２６９ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 627頁。 
２７０ 《老子》王弼版，第六十三章 
２７１ 《論語‧憲問第十四》 
２７２ 《老子》王弼版，第三十四章 
２７３  同上，第七十九章 
２７４  左卷下，右卷上；左卷是下卷，只能待人來責，而不能責於人。即執卑下、柔弱之喻。 
２７５ 《老子》王弼版，第四十一章 
２７６  同上，第三十四章 



 

 ９５

子「報怨以德」的立論背景。 

孔子所建立的是一種近於人情的倫理思想，簡單講是「仁」，推而行之是「忠恕」

而已。在政治思想方面他反對「道之以政，齊之以刑」，主張「道之以德，齊之以禮」，

從君王到庶民都以「德」和「禮」感化約束。又如：「君使臣以禮，臣事君以忠。」

２７７、「君，君；臣，臣；父，父；子，子。」２７８從這一點這可以看出，孔子是以對

待關係而言倫理，這種重視對等性的人際關係，只考慮到公平正義，而未思及產生

怨的原因，更未考慮「以直報怨」後「冤冤相報」的惡性循環又該如何？這種懲罰

式的公平正義並不能解決「怨」。老子認為「民不畏死，奈何以死懼之？」，報復式

的處理「怨」並不是根本解決之道，而是「失道而後德，失德而後仁，失仁而後義，

失義而後禮。」２７９的枝微末節，也是社會失序、國家混亂的首要原因。 

【小結】 

儒、道二家「德」之內涵不同，孔子依於「仁」，以忠恕為道德生命內涵，從人

間平等對待的倫理關係，作為治國平天下的準則，故「以直報怨」來處理人間不平

事。老子言「道」以法自然為德之本，從長遠時空考慮人間恩怨，以「和大怨，必

有餘怨」、「聖人執左契，而不責於人」而「報怨以德」，消彌世間不平之怨。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
２７７ 《論語‧八佾》 
２７８ 《論語‧顏淵》 
２７９ 《老子》王弼版，第三十八章 
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第六章  老子論國安之道 

春秋時期戰事頻繁，目睹列國基於私欲和貪婪，動輒互相侵伐、併吞。戰爭連

年的這種社會現象，除了當時的孔子、墨子２８０、孫武等有大量記述外，《春秋》、《國

語》等也都有豐富資料。老子自然也不例外，對於用兵未嘗不言，但是老子之言和

孫吳、太公等不同，老子主張「無為」、「自然」之道，對於用兵、軍事這方面的敘

述，其言兵志在弭兵、言戰志在止戰，秉持慈悲心客觀敘述，目的在國家安全。而

孫吳等言兵，則意在發揮韜略，勝人於千里之外，滅人之國、毀人之軍。老子意不

在此，所以言兵之原理，而沒有成為兵書，僅可謂為國家安全、國家安定的「國安

之道」。 

《老子》書中論及戰爭的有第三十章、第卅一章、第五十章、第五十七章、第

六十七章、第六十八章、第六十九章、第七十三章、第七十六章、第八十章等，雖

言用兵，卻闡明治國之道和用兵之間相關性，可統稱為「國安之道」。 

老子著重以天下之至柔，馳騁天下之至剛，勇於敢則殺、勇於不敢則活，江海

之所以能為百谷王者，以其善下之。以道蒞天下，其鬼不神，非其鬼不神，其神不

傷人，聖人亦不傷人。柔弱勝剛強，魚不可脫於淵，國之利器不可以示人，雖有甲

兵，無所陳之。２８１ 

老子不從攻略戰術立場談論國安之道，所言卻是用兵的原則，他認為「樂殺人

者，不可得志於天下」２８２、「堅強者，死之徒，柔弱者，生之徒。是以兵強則不勝，

木強則兵。強大處下，柔弱處上。」２８３老子之言，是為國家前途和國民生計著想，

而非逞一時的戰爭勝利。短視的功利主義者，為其私利而挑起戰爭，戰場上平添無

數冤魂，最終還是化為昨日黃花。歷史上許多逞強豪奪的例子，雖用人民血淚換得

一時之強霸，都不會有善終。如巴比倫、亞述、波斯、羅馬帝國、大食帝國、鄂托

曼帝國、納粹德國、日本軍國等，雖燦爛一時，都不能持久。我國歷史上，如暴秦、

元蒙、金遼等，都是驍勇善戰的民族，但其快速興起之後也就馬上凋萎了。 
                                                 
２８０ 墨子，名墨翟( 西元前 468年∼376年 )，比老子略晚。 
２８１ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 759頁。 
２８２ 《老子》王弼版，第三十一章 
２８３ 同上，第七十六章 
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老子言用兵，並不是為任何執政者、侵略者的野心獻策，老子是從天道立場，

從整個歷史演進來看戰爭悲劇，沒有針對任何一場戰爭或某個發起戰爭的君王。老

子看到許多王朝的興衰、百姓為戰爭而妻離子散，感嘆的描述「大軍之後，必有凶

年」這種不斷上演的悲劇。 

老子不是軍事家，其思想卻是軍事攻略家的導師，與孫子所言比較相似處： 

老子：「兵者，不祥之器，非君子之器」２８４ 

孫子２８５：「是故百戰百勝，非善之善者也；不戰而屈人之兵，善之善者也。」２８６

「兵者，國之大事，死生之地，存亡之道，不可不察也。」２８７。 

老子：「夫樂殺人者，則不可以得志於天下矣。」２８８ 

孫子：「夫兵久而國利者，未之有也。」２８９ 

老子：「夫慈，以戰則勝，以守則固。天將救之，以慈衛之。」２９０ 

孫子：「視卒如嬰兒，故可與之赴深谿；視卒如愛子，故可與之俱死。」２９１ 

姜太公說：「故聖王號兵為凶器，不得已而用之。」２９２也是和老子所說相似，

以上都是老子思想和軍事戰略家思想雷同之處，只是老子深思遠慮、不以殺人而得

志於天下。老子這種反戰和弭兵思想，未被當時雄圖野心的君王接納，終之騎青牛

出函谷而去。 

 

 

 

 

                                                 
２８４ 《老子》王弼版，第三十一章 
２８５ 嚴靈峯著《老子研讀須知》( 台北；正中書局，1992年 )第 263頁：吳王闔廬於魯昭公廿七年( 西
元前 515年 )弒王憭自立，孫武見闔廬的年代應在西元前 515年至 496年之間，推算孫武年齡與
孔子不相上下，老子約為西元前 580年到 480年之間，孫武應比老子略晚。 

２８６ 《孫子‧謀攻第三》、 
２８７ 《孫子‧始計第一》 
２８８ 《老子》王弼版，第三十一章 
２８９ 《孫子‧作戰第二》 
２９０ 《老子》王弼版，第六十七章 
２９１ 《孫子‧地形第十》 
２９２ 《六韜‧兵道第十六》 



 

 ９８

第一節 論用兵之道 

老子以樸實、無智為本，反對詭詐、用計，用兵之道卻必須「兵者，詭道也」，

始能取得軍事上的勝利，這種正反兼顧的思想，也是老子一貫的思想。 

孫子說：「兵者，國之大事，死生之地，存亡之道，不可不察也。」把戰爭看做

是不得已而用之的大事。老子說： 

夫倠兵者，不祥之器，物或惡之，故有道者不處。君子居則貴

左，用兵則貴右。兵者，不祥之器，非君子之器，不得已而用之。

恬惔為上，勝而不美，而美之者，是樂殺人。夫樂殺人者，則不可

以得志於天下矣。２９３ 

【竹簡】 

，     。  ☐☐☐☐☐☐ 

， 。 ， ， 。 ☐☐

☐ 。 ２９４ 

君子居則貴左，甬(用)兵則貴右。古(故)曰兵者☐☐☐☐☐☐ 

得已而甬(用)之，銛為上，弗美也，美之，是樂殺人。夫樂☐☐

☐以得志於天下。 

【帛書甲】 

夫兵者，不祥之器☐，物或惡之，故有欲者弗居。君子居則貴左，

用兵則貴右。故兵者非君子之器也，☐☐不祥之器也，不得已而用

之。銛襲(恬淡)為上，勿美也，若美之，是樂殺人也。夫樂殺人，

不可以得志於天下矣。 

【帛書乙】 

夫兵者，不祥之器也，物或亞☐☐☐☐☐☐☐☐☐居則貴左，用兵

則貴右。故兵者非君子之器，兵者不祥☐器也，不得已而用之。銛

                                                 
２９３ 《老子》王弼版，第三十一章 
２９４ 郭店竹簡丙組第 6、7、8條 
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(恬淡)為上，勿美也，若美之，是樂殺人也。夫樂殺人，不可以

得志於天下矣。 

精良的兵器在一般短視的君王眼裡也許是寶貝，但是老子卻認為是不祥之物，

這種殺人的工具不是人所喜歡的，所以有道的人不用它。君子以左方為大位，用兵

打仗的時候則以右方為大位，這是因為右方主宰殺人的凶事。兵器是不祥的東西，

君子心地善良而不喜歡用它，只在萬不得已的時候才用它；即使用了，也盡量不要

過分使用，只求達到目的就好。戰爭勝利不是件值得誇耀的事，如果誇耀戰爭勝利，

就好像自己是嗜殺的人，嗜愛殺人的人，人人唾棄厭惡，一定沒辦法從事治理國家

的重任。 

●今本「故有道者不處」在帛書甲本是「故有欲者弗居」此「欲」字應為道字

借用，「不處」、「弗居」意義相同，竹簡、帛書乙本此句從缺。 

●今本「兵者，不祥之器，非君子之器」，帛書甲乙「故兵者非君子之器，兵者

不祥之器也」兩句次序倒置，語義相同；竹簡缺此句。 

此章老子講「不得已而用之」是「用兵」的前提，就是不否認「用兵」是需要

的，只是要在不得已的狀況下才用之。孫子所說：「兵者，國之大事」也是此意。老

子和兵家都承認「用兵」是不能避免的事情，那如何解釋「用兵」的意義呢？ 

古聖王有義兵而無偃兵。兵之所自來者上矣，與始有民俱。凡

兵也者，威也；威也者，力也。民之有威力，性也。性者，所受於

天也，非人之所能也。武者不能革，而工者不能移。 

呂不韋在《呂氏春秋‧蕩兵》解釋「用兵」這種行為，從古代聖王就有主張正

義的戰爭，從來沒有廢止戰爭的。戰爭的由來太久遠了，他是從有人類開始就有的。

大凡戰爭，靠的是威勢，而威勢是力量的展現。具有威勢和力量，是人類的天性。

人的天性是從天那裡稟賦得來的，不是人力所造成的。勇武的人不能使他改變，智

巧的人也不能消除這種天性。由這段話可證明，老子並不是絕對的反對使用武力，

而是認為「兵者，不祥之器，非君子之器」，要十分謹慎的用它。至於何種情況才要

「用兵」呢？《呂氏春秋‧蕩兵》又說： 
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家無怒笞，則豎子、嬰兒之有過也立見；國無刑罰，則百姓之

相侵也立見；天下無誅伐，則諸侯之相暴也立見。故怒笞不可偃於

家，刑罰不可偃於國，誅伐不可偃於天下，有巧有拙而已矣。故古

之聖王有義兵而無有偃兵。 

這段是用責打小孩、童僕，國家維持秩序，都免不了使用刑罰為例，說明如果

沒有維持武力用兵的準備，諸侯互相侵略的事情就立刻會出現。所以，家中的責罰、

國家的刑罰，邦國間的強勢武力不可廢止。天下之征伐不可廢止，只是使用的方法

和時機有巧有拙而已，所以古代聖王主張正義的戰爭，從未有廢止戰爭的。 

老子是一位和平主義者，從大自然的道理來看，即使肉食動物也只是為了果腹

而殺戮其他動物，絕沒有像人類這樣大規模殘殺自己同類的現象。依人類的天性，

和所有動物一樣，都是不會殘害同類的。「夫樂殺人者，則不可以得志於天下矣」是

人類的本性，喜好殘殺同類的人，不會被人群所接受的。 

老子說：「不祥之器，物或惡之，故有道者不處」，因為大家都知道「師之所處，

荊棘生焉。大軍之後，必有凶年。」２９５戰爭造成生產力衰退、人口銳減、人民顛沛

流離、物資缺乏，往往連帶發生荒年、瘟疫，所以老子提醒執政者不要只看見戰爭

勝利時的短暫榮耀，還要看到戰爭帶來的負面影響。 

老子抱著「慈、儉、不敢為天下先」的胸懷，認為「用兵」的心態應是：「恬惔

為上，勝而不美」，要用「不得已而用之」的態度來用兵。到了不得已而用之的時候，

那就是「義兵」，《呂氏春秋‧禁塞》： 

夫救守之心，未有不守道而救不義也。守無道而救不義，則禍

莫大焉。⋯⋯兵茍義，攻伐亦可，救守亦可；兵茍不義，攻伐不可，

救守亦不可。 

救守的本意是要護衛道統、救援不義的受害者；如果守護無道而去救不義，這

樣用兵的的禍患是很大的，對天下百姓的危害也很大。只要是為正義而用兵，攻伐、

                                                 
２９５ 《老子》王弼版，第三十章 
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救守都是可以行之的。老子也說：「慈，故能勇。」２９６只要是為了慈愛的目的、為

了護衛百姓利益而用兵，是國家安全之道；這和「兵茍義，攻伐亦可，救守亦可」

的意思是相同的。 

【小結】 

從人性上來講，「用兵」是不可或免的人類行為，但是那要像自然界動物一般，

只要展現「威勢」、「力量」，用於鎮暴止亂的「義兵」即可。以「樂殺人」之心為之，

則必將為天下人所唾棄，國家就不會安定了。 

 

 

第二節 論勿崇尚軍威 

既然戰爭不可廢止，要謹慎小心的運用，那該如何看待「用兵」呢？老子說： 

吉事尚左，凶事尚右。偏將軍居左，上將軍居右。言以喪禮處

之。殺人之眾，以悲哀泣之。戰勝，以喪禮處之。２９７ 

【竹簡】 

，    。 ， ， 

。 ☐☐， 。  

。２９８ 

古(故)吉事上左，喪事上右。是以卞(偏)將軍居左，上將軍居右，

言以喪禮居之也。古(故)殺☐☐，則以哀悲蒞之。戰勝則以喪禮居

之。 

【帛書甲】 

是以吉事上左，喪事上右。是以便將軍居左，上將軍居右。言以喪

禮居之也。殺人眾，以悲依立之。戰勝，以喪禮處之。 

                                                 
２９６ 《老子》王弼版，第六十七章 
２９７ 同上，第三十一章 
２９８ 郭店竹簡丙組第 8、9、10條 
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【帛書乙】 

是以吉事☐☐☐☐☐☐。是以偏將軍居左，而上將軍居右。言以喪

禮居之也。殺☐☐☐☐☐立之。☐朕，而以喪禮處之。 

●今本：「吉事尚左，凶事尚右」，竹簡：「吉事上左，喪事上右」，帛書甲本：「吉

事上左，喪事上右」語義相同，用字則以今本較適合現代用法。 

春秋時代的習俗，吉慶之事以左邊為上，凶喪之事以右邊為上；偏將軍事不專

主殺戮的居於左邊，主殺的上將軍居於右邊；是以軍列的秩序儀軌，等同於凶喪之

事的行事儀軌，上將軍雖然權威較大，但是卻排列到凶喪位置。所以，老子從吉凶

推論，準備征戰殺人的人主凶，要懷著哀痛的心情參戰；即使戰勝，也要按凶喪的

禮儀來處理。 

《禮記‧王制》：「析言破律，亂名改作，執左道以亂政，殺。」孔穎達疏：「左

道，謂邪道也。地道尊右，右為貴，故《漢書》云：『右賢左愚』，『右貴左賤』，故

正道為右，不正竟為左。」以後，人們就習慣以「左道」來稱歪門邪道了。如《漢

書》：「執左道，亂朝政。」２９９、「是背經術，惑左道也。」３００；又如：「王商忠議，

張匡謂之左道。」３０１；以及：「巫蠱左道。」３０２都是以「左」為貶的意思。 

「吉事尚左，凶事尚右」是當時的禮儀規範，老子藉此規範說明「戰勝，以喪

禮處之」的心情，他認為「以正治國，以奇用兵」３０３以分別治國和用兵的不同。 

老子對於用兵以維護國家安全的思想，是以慈心為本，不希望君王以武力為重，

而要「國之利器不可示人」，以免養成窮兵黷武的暴戾之氣。所以提出夏商周以來的

民俗習慣，揭發人心愛好和平的善良天性，希望君王勿崇尚軍威。 

【小結】 

接著「兵者，不祥之器」不得已而用之，老子認為「用兵」是凶事，即使贏得

戰爭勝利，那也是用無數百姓的性命換來的，不可以當作是歡樂的事。作戰時「偏

                                                 
２９９ 《漢書‧李尋傳》 
３００ 《漢書‧杜欽傳》 
３０１ 《三國志‧魏志‧武帝紀》 
３０２ 《六韜‧文韜》 
３０３ 《老子》王弼版，第五十七章 
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將軍居左，上將軍居右」，死傷無數換得勝利，要用「喪禮」辦理。 

 

 

第三節  論守柔曰強 

「守柔曰強」、「柔能勝剛」也是老子的國安之道，這個道理一般人難以理解，

但卻是處處存在的普遍現象。老子教人判斷事物發展之形勢，或對問題之分析，不

應只看他的正面，也要看他的反面，任何事物的發展都有其必要條件與充分條件。

以大旱望雲霓而言，有雲是下雨的必要條件，但若無充分的條件，雲還是雲，不會

變成雨的。老子教人判斷事物須從正反、陰陽、剛柔、虛實等各方面做細密的觀察

與分析，不能單肯定其正面，而忽略了其反面。雖云飄風不終日，驟雨不終朝３０４，

但久晴必雨、多陽反陰、欲極則反、厚存必亡，這乃是老子觀察宇宙和人生演變的

智慧。老子認為「孰為此者？天地。天地尚不能久，而況於人乎？」３０５。 

老子八十一章中充滿了守柔、勿強、曲全、反動、哀者勝、弱勝強的辭句，如： 

「專氣致柔，能嬰兒乎？⋯⋯是謂玄德。」３０６、 

「曲則全，枉則直；窪則盈，弊則新；少則得，多則惑。是以聖人抱一為天下

式。⋯⋯故天下莫能與之爭。」３０７ 

「以道佐人主者，不以兵強天下⋯⋯物壯則老，是謂不道，不道早已。」３０８ 

「將欲翕之，必固張之；將欲弱之，必故強之；將欲奪之，必固與之；將欲奪

之，必固與之。是謂微明。柔弱勝剛強。」３０９ 

「反者，道之動；弱者，道之用。天下萬物生於有，有生於無。」３１０ 

「天下之至柔，馳騁天下之至堅。」３１１ 

「見小曰明，守柔曰強。」３１２ 

                                                 
３０４ 《老子》王弼版，第二十三章 
３０５ 同上，第二十三章 
３０６ 同上，第十章 
３０７ 同上，第二十二章 
３０８ 同上，第三十章 
３０９ 同上，第三十六章 
３１０ 同上，第四十章 
３１１ 同上，第四十三章 
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「抗兵相加，哀者勝矣。」３１３ 

「人之生也柔弱，其死也堅強。萬物草木之生也柔脆，其死也枯槁。故堅強者，

死之徒；柔弱者，生之徒。是以兵強則不勝，木強則兵。強大處下，柔弱處上。」３１４ 

「天下莫柔弱於水，而攻堅強者，莫之能勝，其無以易之。弱之勝強，柔之勝

剛，天下莫不知，莫能行。是以聖人云：『受國之垢，是謂社稷主；受國不祥，是謂

天下王。』正言若反。」３１５ 

老子處處表達「正言若反」，如：「知其雄，守其雌，⋯⋯」３１６處處從事物的反

面去觀照其正面，更從側面、鄰接面去把握事物發展的全局。老子教人們以近觀遠、

以遠觀近，從高俯低、從低仰高，以大觀小、以小觀大，凡百事物皆應審視其正反、

虛實、盈虧、剛柔、陰陽，察其長、闊、高、深，而勿溺於卑近。老子肯定「禍兮，

福之所倚；福兮，禍之所伏。孰知其極？其無正。正復為奇，善復為妖。」３１７的至

理，一切事物發展的極限，終究必走向他自己的反面。事物恆保持對立面的相互轉

化，有時看來本是壞事，從反面觀之未嘗不是好事；而有些好事，卻往往成了壞事。

這是老子洞察古今事變、歷史遞嬗、人間滄桑所得的智慧光芒。老子所揭櫫的不僅

是有與無的矛盾和統一，更是宇宙萬有發展中的歷程，即一切世間法展現的差別相，

互相矛盾對立而又統一的圓融。３１８ 

當宇宙的誕生剛從大爆炸展開時，從最初誕生的物質陸續產生所有物質，直至

於今日三千大千花花世界，這一切過程都是從簡單趨於繁複，終至於無限擴大而至

於崩毀衰亡。這種現象必須將其逆轉，要「塞其兌，閉其門」將耳目口鼻思維等感

官無所傷害本身的元精，回復虛靜自然狀態，人的生命才不會受到傷害。老子形容

這種現象是：「天下有始，以為天下母。既得其母，以知其子；既知其子，復守其母；

沒身不殆。塞其兌，閉其門，終身不勤。」世人不知這種道理，一味的向外追逐聲

                                                                                                                                               
３１２ 《老子》王弼版，第五十二章 
３１３ 同上，第六十九章 
３１４ 同上，第七十六章 
３１５ 同上，第七十八章 
３１６ 同上，第二十八章 
３１７ 同上，第五十八章 
３１８ 魏元珪著《老子思想體系探索》( 台北、新文豐出版股份有限公司，1997年 ) 第 330頁 
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色犬馬、名利貪欲，弄得精衰氣敗、早日耗亡，因而：「物壯則老，謂之不道，不道

早已。」老子的解救之道就是如前所說，要反其道而行：「知和曰常，知常曰明，益

生曰祥，心使氣曰強。」３１９的盡力致柔，細緻的、謹慎的放下所有堅強執著之處，

以柔弱的心情、細膩的思維處理一切事物，不論是養身、治國、軍事、外交都離不

開這種原則。 

孫子說：「兵者，詭道也。故能而示之不能，用而示之不用，近而示之遠，遠而

示之近。利而誘之，亂而取之，實而備之，強而避之，怒而撓之，卑而驕之，佚而

勞之，親而離之。攻其無備，出其不意，此兵家之勝，不可先傳也。」( 始計篇 )、

「亂生于治，怯生于勇，弱生于強。治亂，數也。勇怯，勢也。強弱，形也。」( 兵

勢篇 )這是老子「禍福相生」、「正反相合」理論的實踐；也是「反者道之動」體現在

「用兵」的實務。而這種亂生于治，怯生于勇，弱生于強的逆反現象，也是宇宙的

自然現象，也是守柔曰強的注解。 

《莊子》：「夫為劍者，示之以虛，開之以利，後之以發，先之以至。」３２０莊子

在這裡「示之以虛，開之以利」的用劍之道，和老子所說：「將欲翕之，必固張之；

將欲弱之，必故強之；將欲奪之，必固與之；將欲奪之，必固與之。」３２１是類似的

思想。莊子論用劍之道，「示之以虛」就是先以弱示之，然後才可以「開之以利」來

制敵取勝，都是守柔曰強、柔弱勝剛強的國安之道。 

【小結】 

宇宙萬物都在不斷進化，都在從簡單走向複雜，所有物種進化也都在由弱變強；

由單細胞動物進化到現在物種繁多的現象，老子的「反動」思想卻在提醒世人要能

守弱，掌握從繁複中找到儉約的內涵，由陰陽互生而守弱反而能強。 

「故張之、故強之、固與之」３２２思想用在軍事策略方面，就是要大家記得國家

軍事機密，民命所繫，不可輕言暴露示人，要示弱以驕縱敵人，使之自取滅亡。 

 

                                                 
３１９ 《老子》王弼版，第五十五章 
３２０ 《莊子‧說劍》 
３２１ 《老子》王弼版，第三十六章 
３２２ 同上，第三十六章 
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第四節 曠遠的戰略與政略 
老子認為國安之道在於國家與人民的關係和諧，凡有道的君主，都是全心圖

謀全國百姓的生活安定、社會有序、生活無憂者。戰爭往往帶來「師之所處，荊

棘生焉。大軍之後，必有凶年」的人民生活痛苦，所以「以道佐人主者，不以兵

強天下。」３２３。老子說：「兵者，不祥之器，⋯⋯殺人之眾，以哀悲泣之。戰勝，

以喪禮處之。」老子對於軍事鬥爭、殺人遍野，是抱持著哀痛、不得已而為之的

態度。要了解老子的兵學思想，就必須從長遠的政略思想和短程的戰略思想兩個

方面剖析之。 

一、戰略 
老子曰：「用兵有言，吾不敢為主而為客，不敢進寸而退尺，⋯⋯禍莫大于

輕敵，輕敵幾喪吾寶，故抗兵相加，哀者勝矣。」３２４又曰：「勇于敢，則殺，勇

於不敢，則活。⋯⋯天之道，不爭而善勝。」３２５是領兵作戰時，必須講求如何激

發士兵的真勇，方能獲取戰爭的勝利。又曰：「善為士者，不武，善戰者，不怒，

善勝敵者，不與，善用人者為之下，是謂不爭之德，是謂用人之力。」３２６是指作

戰時，指揮官要能冷靜指揮，不為敵人所乘，且能因敵而勝，以獲取戰爭的勝利。

又曰：「將欲歙之，必固張之；將欲弱之，必固強之；將欲廢之，必固興之；將

欲奪之，必固與之，是謂微明，柔弱勝剛強。魚不可脫於淵，國之利器，不可示

於人。」３２７此言用兵的虛實之道，以及軍事國防設施為國家機密，民命所繫，不

輕言暴露示人，還要示弱以驕縱敵人，使之自取滅亡，這些都是老子論用兵之道

的戰略思想。 

二、政略 
老子認為軍隊及武器裝備都是殺人器具，有道君主絕不以擁有殺人機器為

榮，老子說：「而美之者，是樂殺人。夫樂殺人者，則不可以得志於天下矣。」挑

動戰爭的人，就是樂於殺人的人，這種君主必定為天下人所唾棄，這是從政略角

度思考，君王應該如何謹慎用兵。 
春秋年間各國爭霸，戰爭帶來的災禍讓人民厭惡，老百姓懷念堯舜時代那種

恬靜安定的日子。老子思想和墨家相近之處是，墨子認為攻伐所得不如所喪者多，

他提倡「非攻」思想是濟弱扶傾的精神。墨子以其敏銳之觀察力、理智的分辨力，

認為國與國之間之所以發生戰爭，原因有三：(一)不相愛、(二)貪伐勝之名、(三)
好攻戰之利。墨子一生為和平而奔波奮鬥，阻止不義之戰，促進勞動生產，以期

建立「富而美」的和平世界村，這一點和老子的和平主義是相近的。３２８ 

                                                 
３２３ 《老子》王弼版，第三十章 
３２４ 同上，第六十九章 
３２５ 同上，第七十三章 
３２６ 同上，第六十八章 
３２７ 同上，第三十六章 
３２８ 陳榮波著《墨家前後期思想研究》( 桃園；繼福堂出版社，2001年 )第 60頁 
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軍國主義必須有眾多的百姓以補充戰力，儲備豐富的農產物資以充實糧草，

更重要的是要憑藉這種實力不斷併吞鄰國、擴充疆域，而成為天下霸主。老子思

想卻不如此，從長遠的政略思維來說，他主張實施小國城邦制度，他說： 

小國寡民，使有什伯之器而不用，使民重死而不遠徙。雖有舟

轝，無所乘之；雖有甲兵，無所陳之。使人復結繩而用之。甘其食，

美其服，安其居，樂其俗。鄰國相望，雞犬之聲相聞，民至老死不

相往來。３２９ 

老子所構想的這種理想世界，軍事力量的目的是沒有戰爭，小國寡民的政治

制度，不需要強大的軍力，人民過著衣食無缺、安定祥和的日子，也不會因為躲

避兵禍而遷徙流離。小的邦國獨立而又和平相處，國與國之間沒有利害衝突，能

夠互通消息而不需往來。 

三、曠遠的戰略和政略 
以老子所描繪的這種理想世界，很像是游牧、漁獵轉型到農業初期的生活型

態，春秋末期商業興起、科技伎巧進步、官學流入民間而民智已開，恐怕是難以

實現了。 
歷史不能逆轉，這種理想世界已不可得，老子針對問題的核心，說：「罪莫大

於可欲，禍莫大於不知足，罪莫大於欲得。故知足之足，常足。」３３０老子希望天

下人抱持著「知足」的心，只要能從自心警覺「五色令人目盲，五音令人耳聾，

五味令人口爽，馳騁田獵令人心發狂，難得之貨令人行妨。」３３１而收心斂神、歸

根復命、回復嬰兒之狀，以「為腹不為目」、「去彼取此」達到民心淳樸的境界。 
春秋末期人口增加，物質豐富，國家社會文明興盛，已不能回復「小國寡民」

的時代。但是，只要執政者帶動善良風氣，減少物質享受和貪欲追求，仍可使國

內社會安定、國際之間遠離戰爭危機。 
對於春秋時期各國爭霸，造成人民流離失所、生活困苦，老子以：「故飄風不

終朝，驟雨不終日。⋯⋯天地尚不能久，而況於人乎？」的「自然」道理告誡君

王，要慎思遠慮、勿輕啟戰端，統合政略、戰略的思想為一。 
【小結】 
老子說明「樂殺人者，不可以得志於天下」的論點，明確表示反對戰爭行為，

不是擴展領土霸權的軍國主義。老子嚮往的是「小國寡民」的安定狀態，認為野

心爭霸是國家禍患的根源。以上這些追求國家安定的用兵思想，是一種曠遠的政

略與戰略思想。 
 

                                                 
３２９ 《老子》王弼版，第八十章 
３３０ 同上，第四十六章 
３３１ 同上，第十二章 
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結  論 

經世致用是中國古代文化的特點，儒道二家對此都各具特色。如果說孔子是一

位「仁者」，那麼老子則是一位「智者」。儒家就人生的正面而言，是大有為的治世

之道；老子正言若反的思想，是從負面而言，是無為的治世之方。二者雖有迥異，

也有互補之處，但在追求平安治世的目標是一致的。 

竹簡老子、帛書老子出土後，發現德經在前、道經在後，這是與今本差異之處。

首先，從楚墓、馬王堆的主人身分可發現，老子思想在當時並不是憤世忌俗脫離人

群的思想，而是以「道」的哲學理論，指導世間君王處理社會、軍事、政治、經濟⋯⋯

等事務，使老子思想成為諸侯、國君養成教育的教材。 

一、老子對時代的建言 

老子會留下著作，也表示他希望和儒、墨、法等各家學者一樣，推廣他的政治

理念在「人間世」實現，也就是回到「小國寡民」的淳樸社會。但是道家並不積極

介入政治，而是自然無為的闡述其超然思想，用「無為、好靜、無事、無欲」方式，

做到「民自化、民自正、民自富、民自樸」的理想境界。 

老子從形而上的宇宙論、本體論一直到人世間各方面都有涵蓋，他的政治思想

也是根據大自然的道理推演而來。因此，老子思想不落世間俗套，在政治理論上有

「破」有「立」。一方面對當時各種政治觀點予以全面否定，另方面從「道」的觀點

提出自然無為的政治見解。 

老子說：「禍莫大於不知足，咎莫大於欲得。」人類為了貪婪之欲，造成戰爭這

種違反大自然的事情。老子說：「天之道，其猶張弓乎！高者抑之，下者舉之，有餘

者損之，不足者與之。天之道，損有餘而補不足；人道則不然，損不足以奉有餘。」

當代政治社會處在混亂不安定的狀態，全是人類自身造成的。那些以「世界警察」

自居的領導者，他們違背「天道」、失去「人心」，奉行「損不足以奉有餘」主義，

為了油源不惜越過半個地球去攻打別國，違反老子所說的「大國之道」，這正是當今

世界不斷發生矛盾、衝突、戰爭的根源！ 

為了社會和平、安寧，老子反對戰爭，老子說：「夫兵者，不祥之器，物或惡之，
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故有道者不處。」戰爭會死很多人，也會破壞生產、破壞社會秩序，老百姓都討厭

它，有道德的執政者是不使用戰爭解決問題。老子說：「以道佐人主者，不以兵強天

下，其事好還。師之所處，荊棘生焉，大軍之後，必有凶年。」我們反觀各國歷史，

無不如此。戰後出現人口大量減少、瘟疫流行、土地荒蕪、生產破壞、盜賊多有，

目前中東地區的戰爭便是如此。 

執政者主動發起戰爭，國家就會陷入災難，因為被征服的老百姓不會服從，他

們會用不怕死來抗爭。所以老子說：「民不畏死，奈何以死懼之。」、「夫樂殺人者，

則不可以得志於天下矣。」。老子是一個「智者」，他的智慧能看到事物的相反方面，

他說：「禍兮，福之所倚；福兮，禍之所伏。」現在有些國家正在受苦難，這正是他

們將來民族復興的條件。從中國近百年歷史看，也是在列強欺凌中國之後，中國人

民才覺醒。 

二、老子思想對現代的啟發 

今日人類社會期待能和平、安寧、發展、富裕，兩千多年前的老子思想可提供

參考方向，老子的智慧之光對我們應有啟發。在兩千年之後探討老子思想，並將其

中精華加以發揮，給以現代詮釋，使人們從古代文化寶庫中得到珍貴經驗。 

現代社會的忙碌、緊張，加上政治的反覆多變，使人們內心充滿焦慮和困惑，

急欲尋求一個解脫之處以安頓身心。老子思想充滿空靈精神，可帶給人們恬淡適逸、

清淨無為的境界，以及知足樂觀、樸實平淡的人生哲學。 

人類文明已到二十一世紀，東西文化的融合和衝突正在進行，各民族、國家之

間都有很多衝突問題，《尚書‧堯典》中說：「協和萬邦，黎民於變時雍」。中華民族

是一個偉大的民族，有燦爛光輝的歷史文化，老子思想對人類而言，是個極為寶貴

的財富，我們應善於利用它，從中找出面對逆境的醒世良藥。 

本文從人間政局、國家等次、國政外交、社會經濟、政治家風範、國安之道等

論題，探討、剖析老子政治思想，期能對老子思想有所發現，以老子的智慧和願景，

找出當今政治混亂現象的解決之道。 
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