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和田玉在我国历史上的百余种玉石中以及在世界

范围内的著名大玉矿所出玉石中，是品质最为优越的

玉石，堪称为玉石之精英，尤其白玉河所出之羊脂白

玉名扬四海、蜚声寰宇。见诸《山海经》等先秦文

献，古称“月氏之玉”、“隅氏之玉”，秦称“昆山

之玉”，汉称“于阗玉”，清称“和田玉”并沿袭至

今。在文明时代，玉为帝王所专用，亦称其为“帝王

玉”。清代皇室所用玉料中，其精美的白玉均来自和

田白玉河，其山料玉多来自叶尔羌。儒家所阐述的

“君子比德于玉”，进而提出“玉有十一德”之玉德

也是专指和田玉而言的，至东汉许慎又说“玉，石之

美，有五德”，首次将和田玉的属性从矿物学和玉德

学两个侧面作了精辟的概括。至此士大夫均承认玉有

五德的说法，以引导其行动和实践。

和田玉的矿物学分析和定论是 年由法国地质

矿物学者德穆尔作出的，大约在 世纪初传入我国。

我国地质矿物界经过 年的地质调查和科学研究，由

新疆地矿所总工程师唐延龄和驻和田第十地质大队的

陈葆章、蒋壬华等三位专家合著的《中国和田玉》，

从历史学、文化学、玉器史与矿物学等广角度对和田

玉的矿藏利用分布、地质条件、矿物的物理特征、化

学成分、显微结构、美学特点以及被发现利用、玉器

工艺及艺术并与全球主要玉矿进行比较、凸显其各方

面优势等等方面做了精辟的论述。毫无疑问，此著是

我国第一部有关和田玉的富有创见的科学专著，也是

学习和研究和田玉的优秀教材。

和田玉为古人发现、利用的历史已不下5000—

6000年，在最初的第一个千年内，其性之坚韧、质之
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摘 要：和田玉在我国历史上的百余种玉石中以及在世界范围内的著名大玉矿所出玉石中，是品质最
为优越的玉石，堪称为玉石之精英。和田玉为古人发现、利用的历史已不下5000—6000年，在最初的第一
个千年内，其性之坚韧、质之优美，已为远古的土著民所理解并加以利用。在殷王室玉中已成为主要玉
材，被朝廷厘定为“真玉”。作为一种玉材来说，它的主导的、垄断的地位在文明时代的四千年间从未中
断过，也从未被动摇过。这种崇高的、光荣的历史地位迄今仍为我国平民百姓所津津乐道、赞不绝口。和
田玉玉文化的玉美学、玉神学以及玉德学的三大文化基因决定了它在中国玉文化史上有着极其显赫的重要
地位。
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中国和田玉玉文化三大文化基因论
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优美，已为远古的土著民所理解并加以利用。经历了

大约一二千年的利用、筛选，其上述优势已被肯定和

认同。随着民族迁徙，和田玉也被带到外地，与北方

之鬼玉、东方之珣玗琪发生碰撞，为非同一地区的多

种玉石互为比较、反复筛选提供了可能和条件。这种

比较和筛选在距今4500年—4000年的500余年间的考

古学上的龙山时代，又在夷玉文化亚板块、华夏玉文

化亚板块、鬼玉文化亚板块、羌玉文化亚板块以及荆

蛮玉文化亚板块之间反复进行。到了夏代，和田玉器

在中部京畿地区出现频率日趋升高。商代王室大量使

用和田玉碾琢王玉的事实已被妇好墓所出755件玉器

所证实，其中和田玉的王室玉确有不少，有人估计大

约有200—300件之多，这标志和田玉在殷王室玉中已

成为主要玉材，被朝廷厘定为“真玉”。所以和田玉

作为一种玉材来说，它的主导的、垄断的地位在文明

时代的四千年间从未中断过，也从未被动摇过，也可

以说和田玉持续不断、昂首挺胸地走过了4000余春

秋。这种崇高的、光荣的历史地位迄今仍为我国平民

百姓所津津乐道、赞不绝口。

由于和田玉在温润莹泽上胜过一切其他各地所产

玉石，在实用与欣赏的两点上独占鳌头、寰宇无双，

孔子论十一德条条均与美有关联，有的直接阐述玉之

美，也有的间接地触及到美，均折射出玉之美的照人

光彩。所以，来自典型的成玉的地质运动和矿物组合

及其交代运动、熔炼成质色美丽的和田玉，终于战胜

了一百多种玉石而独领风骚，像昆仑山那样崇高和像

清泉那般纯洁，在人们心中打下深深的烙印和难忘的

印象，并将其人性化、神灵化、宝物化、品德化、艺

术化，最终成为人的物化、族群的化身、政治的标

志、伦理的象征，而融入历史、蕴于现实，衍为我们

中华民族的性格风范的载体，伴随我们民族已走过

6000年的时光，成为人们的生活伴侣的珍稀宝物，传

递至遥远的光辉未来。

玉之美是玉石固有的质、色、声等品质通过眼、

耳在人们头脑中的反映，譬如和田玉的显微结构决定

其玉质致密细腻，如：“中国和田玉的结构与世界上

其他软玉的结构有其共同点，但也有其不同点，主要

是矿物粒度非常细小一般在0.01毫米以下，粗粒透闪

石极少，矿物形态主要为隐晶及微晶纤维柱状；矿物

的组合排列以毛毡状结构最普遍，正是这种结构，使

得和田玉非常致密细腻。” 又如：“软玉的构造系

指组成软玉的矿物集合体的形状、大小和空间的相互

关系及配合方式。” 对于和田玉的构造，古代以

“缜密以栗”称之，与现代的“致密块状”是一致的 。

和田玉的结构和构造给人以缜密以栗的感觉，这

种致密细腻的感觉不难捕捉，只要认真观察，便可得

到这种感觉，可是温润莹泽则不易掌握。温有性纯

粹、温和、温柔之意，而不是冰冷；润是湿润、滋润

而不干燥；泽是莹泽、光泽、灵透、有一定的透明

度。上述“温润而泽”已超出通过观察所获得的直观

印象，而有着感情色彩和理性认识。以上是和田玉质

之美，也就是玉德。还有颜色也引起人们的注意。

古人重视玉质，并视其为“德”，将色称之为

“符”。大致到汉代，文人、士夫便重视玉色之美。

如汉人刘向提出“玉有六美，君子贵之” ；王逸

《玉部》提出“玉有四色：赤如鸡冠，黄如蒸栗，白

如脂肪，墨如纯漆” 玉色如此艳美，足以令人倾

倒。明人高濂又主张于阗玉有五色，如“白玉色如酥

者最贵，冷色、油色及重花者皆次之；黄色如栗者为

贵，谓之甘黄玉，焦黄者次之；碧玉其色如蓝靛者为

贵，或有佃墨者，色淡者次之；墨玉其色如漆，又谓

之黑玉；赤玉如鸡冠，人间少见；绿玉系绿色，中有

饭糁者尤佳；甘青玉色淡青而带黄；菜玉非青非绿，

如菜叶色最低。”清陈性主张玉有九色。这些颜色多

与和田玉有关，这不仅反映古人对玉色的认识已经深

化，并且是一个社会收藏家对玉色的审美标准的界

定。

从故宫博物院收藏的清代和田玉器中察看和田玉

的颜色，共有白、青白、青、碧、绿、黄、墨、糖等

八种。其实清代和田玉的颜色远不止上述八种，现代

出产的和田玉的颜色也超出上述八种，但我们不能不

承认上述八色是和田玉的主要颜色。这些玉色都是玉

石中内含的化学元素及其含量作用于成玉过程的结

果。

亚

平 均 0.72%， Fe O 平 均 0.30%， 合 计 为

1.02%；青玉的FeO平均1.92%，Fe O 平均0.49%，合

计为1.41%，高于白玉含量之平均0.39%；介于青白两

色之间的青白玉FeO平均0.74%，Fe O 平均0.20%，合

计为0.94%，其FeO、Fe O 含量接近白玉而低于青玉

一、玉美学是和田玉的天然质色美的反

射和升华，是其首要的文化基因[1]
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白玉化学成分中，氧化 铁和氧化铁是其染色

剂 ， FeO
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0.47%。值得注意的是，上述白、青白、青玉中还含

有少量碳素，平均含有0.58%。这些少量的碳素与

FeO、Fe O 等其他化学成分均对白玉之纯度产生影

响，这就是我们欣赏和田白玉时感到其潜含着似有若

无的浅黄色或淡灰色的原因，这才是正宗的和田白

玉，如果它是纯白的或瓷白的话，反而令人不能接

受。所以，古今之人所喜欢的羊脂白玉并非纯白玉，

而是略带浅黄色或淡灰色感的白玉。

墨玉即黑玉，其化学成分类似青玉，但CO 高达

1.43%，高于白玉、青白玉和青玉的CO 平均值0.52—

0.61，表明墨玉中含碳量较高。二是FeO较高，达

3.92%，是和田玉中含量最高的。墨玉的色调也是复

杂多变，从灰、深灰、带墨点、墨色以至黑色类似醇

漆色者均有之。这复杂多变的呈色现象均与碳

（CO ）的含量有着直接关系，也就是CO 含量的多少

及其分布状态造成的。

碧玉是呈绿色之玉，“在昆仑山和阿尔金山地区

还产碧玉，也为软玉，成因与超基性岩有关，如同加

拿大碧玉和新疆玛纳斯碧玉，但不属于和田玉范围。”

这是《中国和田玉》所宣示的新见解，所 以

在该书中不谈和田碧玉。这一点与故宫博物院收藏清

玉的情况略有不同。我们一向承认，产于昆仑山的碧

玉也是和田玉的一种。软玉一般FeO大于Fe O ，颜色

随FeO变化而明显。和田玉和蛇纹岩型碧玉FeO明显不

同，和田玉FeO小于2%，蛇纹岩型碧玉大于2%。《中

国和田玉》例举新疆玛纳斯软玉化学成分表，FeO平

均3.76%，Fe O 1.17%；又列世界两种软玉玉化学成

分对比表，FeO和田玉平均小于2%，蛇纹岩型平均

2.93— 4.36%， 高 于 和 田 玉 ， Fe O 平 均 0.73—

1.29%，平于和田玉。大致碧玉含FeO2.93—4.36%，

也就是阳起石玉。和田碧玉与玛纳斯碧玉虽在类型上

相同，但在其美观上却有所区别，如呈色与其分布上

都有不同，和田碧玉色正而匀，由叶绿到墨绿甚至黑

绿色，绿色在不少体内分布非常均匀，一般无糁点

（即墨点）。明末杭州布衣养生家、鉴赏家高濂主

张：“色如菠菜，深绿为佳，有细墨洒点、有淡白间

杂者次之。”接着他又论绿玉云：“绿玉类碧色少、

深翠中有饭糁者佳。” 在他眼中碧玉与绿玉是有区

别的，但其字里行间又难免有所混淆，不易判明。

黄玉甚少收藏家颇为重视，《中国和田玉》一书

虽承认黄玉是和田玉的一种，但未从矿物学角度加以

分析和说明。关于玉色之评论向来以白为首、为重，

唯高濂提出：“玉以甘黄为上，羊脂次之，以黄为中

色，且不易得，以白为偏色，时亦有之故耳。今人贱

黄而贵白，以见少也。”他提出的“黄为中色、白为

偏色”的反传统的见解，可能基于五方说，中央为

黄，西方为白，故以黄为中色，白为偏色。他主张黄

玉中“甘黄如蒸栗色佳，焦黄为下”。甘黄是正黄，

或与后世之鹅黄色相近；焦黄为老黄，类似老酒黄之

类。以清代传世黄玉论多为淡黄，有的极淡，可见黄

玉之缺，甘黄玉绝少见。红玉矿物学家多主张在和田

玉中并不存在，或许古人拾到糖玉之鲜艳者误称其为

红玉。在出土西周玉杂佩中多杂有红玛瑙之珠管，疑

以其替代红玉，又以空蓝色琉璃之珠管充作碧玉（青

金石）。可见西周人尚未找到红玉和碧玉（青金

石）。可知自古以来红玉是可欲而不可求者。

玉色除了上述玉肌理的颜色之外，近世收藏家还

非常看重玉石皮壳色之美。皮壳色分为黄、红、黑、

白以及杂色，还以动、植物的颜色比附、赞美之，如

桂花黄、秋葵黄、洒金皮、虎皮黄、鸡血红、醇漆黑

等。这些皮壳都是子玉，在土或水中受到金属矿物成

分的蚀染而成。如黄、红二种皮壳色均为“和田玉中

的氧化亚铁（二价铁）在氧化条件下转变为三氧化二

铁所致，所以它是次生的” 。据观察，凡皮壳色往

往多层，有自然磨损脱落状，有的在河口成坑出现，

有的在河床各段零星分布，这种产状表明子玉在被洪

水（白玉河水称白水）冲涮，顺流而下陷入深坑者

（亦称“水瓮”），在坑内受湍急之洪水冲涮，若干

年之后再被冲出，又顺流而下，有的可能反复多次，

而出现皮色深浅层次、色调浓淡的现象。现代采玉人

均可区分不同距离河段皮壳色的不同。 各地所产的

子玉也有皮壳色，但均不及和田白玉河子玉皮壳之

薄、色彩之美。

史前社会的玉器大多是巫以玉事神的玉神器，我

国东部地区史前墓葬出土的玉器已经证明了这一点，

但新疆史前墓葬尚未出土玉器。现存已经厘定为距今

4000—5000年的40柄无孔玉斧均出于楼兰古遗址，也

都是由考古学家在遗址地表上采集的，其中有的使用

痕迹明显，也有的不甚明显。其使用痕迹明显的无孔

玉斧可认为是生产工具；其使用痕迹不明显的无孔玉

斧的功能如何厘定尚须进一步研究。目前已掌握的新

2 3

2

2
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二、玉神器是玉之美的第一次升华
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疆史前玉器中是否已有了玉神器尚不便肯定。

关于史前社会玉器的功能，可以《说文解字》对

“ ”字的释义“巫以玉事神”作为重要依据；另一

条重要依据则是对“玉亦神物也”的见解。这一见解

出自《越绝书》中风胡子与楚王的一段对话，即风胡

子向楚王讲述兵器发展的历史时说的：

风胡子阐明：古人曾以石、玉、铜、铁四种材料

制造兵器，在各个历史时期中发挥了巨大威力，做出

了巨大的历史贡献。其中“至黄帝之时，以玉为兵”

的论点被清人张宗祥所支持，他说：“今之论史者，

以玉附石⋯⋯此书赫然昭示明白，可云他书所未有，

中史所独详矣。”

在此我们不讨论中国历史、考古学及兵器史等领

域是否出现了“以玉为兵”、“玉兵时代”或“玉器

时代”这样一个社会阶段，还是将注意力集中到玉神

物的理解上。笔者过去曾撰《玉神物解》，已公开发

表 ，在该文中提出了三点见解：1.玉是神灵寄托之

物体或外壳；2.玉是神之享物；3.玉是通神之神物。

不论如何理解“玉亦神物”的提法，其核心是玉与神

联系起来，玉并非普普通通的一种石头。可知玉在黄

帝时代，也就是在中国史前以玉为兵的时期已成为

“神物”了。

《山海经·西山经》峚山云：

山海经是一本“巫书” ，记载巫对山川、神

灵、物产、传说、理念等的理解和感知，虽然充满着

虚妄怪诞的不可信的成分，但我们必须承认其所承载

的早已消逝了的巫觋信仰及其实践的信息。上述关于

“黄帝食飨玉膏”、“天地鬼神食飨瑾瑜”、“君子

服之以御不祥”等巫觋观念当然是怪诞、荒唐的，已

无人相信，但我们今天在研究巫玉时必须以这种观点

来解释史前古玉的功能。一个非常令人信服的事实就

是：黄帝、鬼神食玉的观念竟然与东越玉文化板块的

琮、璧对应，而达到严齿合缝的理想境界，亦可证

《山海经》确是“巫书”而当之无愧。《山海经》证

实黄帝、鬼神食飨玉荣、瑾瑜的传说萌发于昆仑，辗

转传至东越玉文化板块，巫觋以玉制琮事上帝（黄

帝），以璧供鬼神食飨。每每大觋头戴魌头（魌头的

面孔呈倒立梯形，张口露齿，其冠为扁方形，以蓍草

扎缀），文身，双手五指张开置于胸下，骑在由小觋

扮演的道具兽之背上。道具兽面凶恶恐怖，非同该地

所有之活兽，其面上有一卵形目，两目间用弧形梁相

连，倒“T”形鼻，鼻梁压在双目之间的梁下，龇牙

咧嘴，前肢屈于胸前，长爪尖利异常。觋用魌头和道

具兽，如同现今社火出现的狮子舞那般热闹，均为傩

舞所用之道具，近似京剧中的“切末”。这种事神的

傩兽舞不知要经历多少招数和几多回合方可告罄。从

玉琮王共有八组角柱傩兽舞的简化装饰说明，东越大

觋事神并非是一人单独的傩兽舞，而是群舞，可想其

事神仪式之隆重。事神时多场次的傩舞却是狂热的，

也是史前社会最热烈的文娱活动，全体凡俗庶众均可

得到十足的乐趣并获得福祉或遭遇凶祸。我们从反山

12号墓出土的琮、钺、璧及觋戴魌头骑道具兽事神图

徽及其所展示的热烈壮观的以玉事神的仪式和活动，

可以想象昆仑山下的众羌巫觋以昆山玉事神的场面一

定是十分热烈的。

轩辕、神农、赫胥之时、以石为兵，断树木为宫

室，死而龙臧，夫神圣主使然。至黄帝之时，以玉为

兵，以伐树木为宫室，凿地，夫玉亦神物也，又遇圣

主使然，死而龙臧。禹穴之时，以铜为兵，以凿伊

阙，通龙门，决江导河，东注于东海，天下通平，治

为宫室，岂非圣主之力哉？当此之时，作铁兵，威服

三军，天下闻之，莫敢不服，此亦铁兵之神。大王有

圣德⋯⋯

丹水出焉，西流注于稷泽，其中多白玉，是有玉

膏，其原沸沸汤汤，黄帝是食是飨。是生玄玉，玉膏

所出，以灌丹木，丹木五岁，五色乃清，无味乃馨。

皇帝乃取峚山之玉荣，而投之钟山之阳。瑾瑜之玉为

良，坚粟精密，浊泽有而光。五色发作，以和刚柔。

天地鬼神，是食是飨；君子服之，以御不祥。

[11]

[13]

[12]

[14]
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从《山海经》记载，我们还可推想昆山、峚山、

钟山、丹水、稷泽的羌系巫觋的玉神学观念和事神活

动可能滥觞于西王母母系巫群体，而盛于黄帝父系觋

集团。此后昆山众羌血缘群体跟随黄帝东征，经历无

数次恶战，到达今涿鹿一带，战胜蚩尤并建立邑城。

“迁徙往来无常处，以师兵为营卫，官名皆以云命，

为云师” 。而建平牛河梁红山文化积石冢所出之玉

勾云形器，正是东夷玉文化板块巫觋之最为重要的玉

神器，而此器的构成图案，即是两种甲骨文云字之先

驱。佩此玉事神的巫觋堪称云觋 ，这与以云命官名

的记载是相通的。考虑到我国古代史前是神权社会，

以神权为杠杆，兼统民事、氏族、狩猎以及军事等事

务，故此，云觋出战时亦即为云师，这是合乎常理

的。黄帝之“以师兵为营卫，官名皆以云命，为云师”

与牛河梁积石冢的尸主生前为云 觋、战时亦为云

师的情况，这难道是偶然的巧合吗？“巫书”《山海

经》所记的黄帝云师与大凌河流域牛河梁东夷云觋或

“云师觋”的源流关系是很值得我们今后认真研究

的。

黄帝食飨昆山玉的看法带动东南的东越玉文化板

块，黄帝、云师的名目落于大凌河流域的云觋部之

后，西域沙洲为来自西方欧罗巴种族所占据，未东迁

的土著众羌人与欧罗巴人融合，昆山玉文化及玉神学

也被断送。此后即进入土著众羌玉文化的空白期或模

糊期。至战国时的“隅氏玉”、秦始皇的“昆山玉”

的有关记载，说明昆山玉也就是广义的和田玉，与中

原中央王朝及各诸侯国仍有着时断时续的联系和交

流。西汉统一西域、开辟了“丝绸之路”的同时，中

原王朝才对和田玉的产状、特征有了些具体的了解和

一定的认识，与西域沙洲诸国发生了玉石进贡的政治

联系，采取联姻手段建立了特殊关系。西汉张骞出使

西域时分遣副使使于阗，留下了以下的笔录：

说明汉使上山采取玉石，“将持来至汉” 。

于阗国在西汉时出玉石，由汉使采取。此后于阗

国长期向东汉、魏、晋、南北朝、隋、唐、五代、

宋、辽、金、元、明、清等王朝贡进玉石，有时，中

央王朝派使去采购玉器。这就是和田绿洲国家与中原

王朝的关系。

“德”是自夏朝以来历代统治者所追求的政治理

想和伦理目标，统治者施德政，庶民得以过着太平幸

福的生活。《诗·周颂谱》云：“太平之时，人民和

乐，讴歌吟咏而作颂者，皆人君德政之所致。”

《书·盘庚》：“施实德于民。”夏代大禹以九德为

其政治信条。九德为“宽而栗、柔而立、愿而恭、乱

而敬、扰而毅、直而温、简而廉、刚而塞、强而义

（《书·大禹谟》）。”《洪范》云：“三德：一曰

正直；二曰刚克；三曰柔克。”《周礼·地官》载：

“周设地官司徒，使帅其属而掌邦教，以佐王安扰邦

国。教育万民有三法：一是德教；二是行教；三是艺

教。德教有六德：知、仁、圣、义、忠、和。六行

曰：孝、友、睦、娴、仁、恤。六艺曰：礼、乐、

射、御、书、数。” 所以德政德治自夏大禹施政时

便将“九德”作为一个政治目标和施政规范。至西周

又进一步设司徒，教导庶民以“六德”、“六行”、

“六艺”为准则，将德、行、艺落实于庶民百姓。这

种“德”的观念、信条和施“德政”的政治目标不能

仅停留在口头上和实践上，还必须找到某种天然材料

作为其有效的载体。周代有五材说，郑注云金、木、

皮、玉、土等五种物质材料。 惟有玉、金是珍贵材

料，而玉在史前社会即为“神器”的主要材料，受到

人们的敬畏和崇爱。加以玉有温润而泽、缜密以栗的

质地美和孚尹旁达的颜色美，感染着人们的视觉，给

人以内蕴的美感，陶冶人的性情，令人依德行事，使

社会安宁和谐，在史前已被巫选定为神物，雕琢成神

器以事神。至夏禹进而择其为“德”的化身也是顺理

成章、合乎逻辑，在《书》、《诗》等古籍中留下不

少相关的文句。《诗》云“言念君子温其如玉”，不

仅君子比德于玉，还有“其人如玉”、“其女如玉”

等句人们也耳熟能详了。孔夫子亦云：“夫昔者，君

子比德于玉焉。”这些文句均说明君子温其如玉的人

格标准、以玉比德的认识与做法成于西周，至春秋孔

子生活的年月里已普及到社会的各个阶层，并已成为

规范化的政治理想和社会行为准则。这在科学发掘出

土的西周玉器中也可得到体现，而表现玉德的器物应

是“佩”。“佩”，《礼记》云：“古之君子必佩

[15]

[16]

[17]

[18]

[19]

[20]

而汉使穷河源，河源出于阗，其山多玉石，采

来，天子案古图书，名河所出山曰昆仑云。瓒曰：

（采来）“汉使采取，将持来至汉。”

三、玉德是古老玉文化在文明时代持续发

展的精神支柱及其所结出的丰硕成果
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玉。”此玉佩实为“杂佩”。杂佩是以多种玉件组合

而成的玉佩。在科学发掘出土的西周玉器中多为杂

佩，即以玉、玛瑙、水晶、松石、琉璃等多种材料、

多种器形组成的串缀，多以玉雕琢成璜和各种禽兽、

花朵等玉饰件配以美石的珠管连缀而成。“君子无

故，玉不去身”（《礼记·玉藻》）。君子一生都要

佩玉。玉佩、杂佩实际上就是玉德的最为重要的也是

最为普遍的表现形式，孔子所说的玉有十一德都贯彻

于玉佩，佩玉之人就是有德的君子。

关于玉有德的理念自西周传至春秋、战国已有五

六百年之久，在各学派间早已有所讨论或争辩，但从

留下来的古代典籍记载来看，论及玉德的人以时代早

晚排序可数管仲为最早，其次是孔丘，再其次是荀

况，其后即西汉刘向和东汉许慎等五人。至于各学派

论玉的尚有庄子、孟子等先哲。以玉德的条目多少而

举例，则有十一德、九德、七德、六德、五德共五

说。其十一德是由孔子提出的，其后依次是管子、荀

子以及刘向和许慎。学术界目前还很少有人研究玉

德。我们中国文物学会玉器研究委员会从1999年5月

在安徽省文化厅的鼎力支持下于巢湖召开了《中国玉

文化、玉学学术研讨会》的预备会议始，又于2001年

在北京文物局的关心和支持下，在北京大觉寺召开了

第二次《中国玉文化、玉学学术研讨会》，围绕玉石

分化、玉美学、玉神学进行探讨。于2002年8月在西

北大学及文博学院领导与师生的关心下，召开了第三

次《中国玉文化、玉学学术研讨会》，分为“玉

礼”、“玉殓”及“玉德”三个课题进行专题研讨，

由中国社科院考古研究所卢兆荫研究员、西北大学文

博学院院长方光华教授共同担任主讲，其论文题目分

别为《玉德学说初探》、《从荀子论玉看玉的人文

化》（杨伯达主编《中国玉文化玉学论丛续编》，紫

禁城出版社，2004年4月）。此后两次《中国玉文

化、玉学学术研讨会》没有再提出“玉德”，也未收

到涉及玉德的论文。上述两篇论文都对十一德、九

德、七德、六德、五德诸说法作了分析。在此以孔子

提出的十一德的内涵进行探讨，为此先将孔子原文引

录如下：

史前社会已发现和利用的五处重要的玉产地至春

秋、战国时期依然存在，即珣玗琪（即今之岫岩老

玉）、瑶琨（即今之茅山白石、水石、天目山余脉玉

石）、鬼玉（今俄罗斯伊尔库斯克州东萨彦岭、维季

姆河、外兴安岭〈即雅布洛诺夫山脉西北坡〉所产玉

石）、球琳（今昆仑山、阿尔金山所产玉石）、璆

（四川汶川龙溪玉、缅甸翡翠）。鲁国处于泰岱之

南，球琳或隅氏玉是鲁国玉材之重要来源，与孔子所

论玉德之物理特性相符。鲁国本地所产之玉石称为

“玙璠”或“璠玙”，《说文》释为“鲁之宝玉”。

孔子曰：“美哉！璠玙。远而望之，奂若也，近而视

之，瑟若也。一则理胜，二则孚胜。”也就是纹理和

色彩均极其丰富多采、美丽诱人。今已查明，孔子所

表彰的璠玙实为今之泰山玉，它并非真玉，而是蛇纹

石。所以，可以肯定孔子所论玉有十一德必以和田玉

为本以论其德。下面逐一说明十一德：

温润而泽，仁也：以玉的质地温润莹泽之美与仁

德比附，玉质之美德，即和田玉的物理特征。

缜密以栗，知也：以玉质的缜密细腻之美与知德

比附，玉质之美德，即和田玉的结构构造的“致密块

状”。

廉而不刿，义也：以玉的棱角不峭利而不伤它物

与义德比附，玉质之美德，即和田玉的物理特征。

垂之如队，礼也：玉佩下垂整齐如队伍，与礼德

比附，即指和田玉玉佩之美德。

叩之，其声清越以长，其终诎然，乐也：玉声清

越而长，戛然而止，与乐德比附，实为和田玉的物理

特征。

瑕不掩瑜，瑜不掩瑕，忠也：瑕瑜分明，互不掩

饰，与忠德比附，玉之杂质不掩其和田玉固有之美。

孚尹旁达，信也：彩色旁达，没有隐翳，与信德

比附，和田玉之颜色美。

气如白虹，天也：指白玉璜似雨后之白虹，如上

天苍穹，与天德比附，和田玉之气韵美。

精神见于山川，地也：玉的精灵神明显于山川如

土地，与地德比附，玉之精神之美。

子贡问于孔子曰：“敢问君子贵玉贱珉者何也？

为玉之寡而珉之多与？”孔子曰：“非为珉之多故贱

之也、玉之寡故贵之也。夫昔者君子比德于玉焉。温

润而泽，仁也；缜密以栗，知也；廉而不刿，义也；

垂之如队，礼也；叩之其声清越以长，其终诎然，乐

也；瑕不掩瑜，瑜不掩瑕，忠也；孚尹旁达，信也；

气如白虹，天也；精神见于山水，地也；圭璋特达，

德也；天下莫不贵者，道也。诗云：‘言念君子，温

其如玉’，故君子贵之也。[21]



圭璋特达，德也：行聘礼之时惟持圭璋特得通

达，不加余币，与德比附，玉器之瑞符的权威。

天下莫不贵者，道也：道是天下最为贵者，玉也

是天下最为贵者，与玉道比附，和田玉道之贵重。

上述玉之十一德属玉质声色之美者有仁、知、

义、信、乐、忠等六德；玉佩之美为礼德；玉之气与

精神比喻为天与地；玉圭、玉璋是玉德的标志；玉道

为天下最贵重的道学。玉德之仁、知、义、信、乐、

忠、礼、德之八德都是从观察玉的质地、颜色、声

音、瑕瑜、器物中引申出来的，比较通俗易懂，然大

自然的天、地与玉之气、精神相媲美，所有佩玉的君

子未必均能感悟到这一深层意义。玉道更为抽象，难

以捕捉，是看不见、摸不到的一种思维理念，与周人

的“天人合一”、“敬天法祖”、“天地君亲师”等

世界观、伦理观有着密切的关系，或者说孔子以儒家

深层次的、自然的、社会的根本理念去解释玉德，所

以，和田玉之天、地、道三德是孔子注释玉德之深层

哲理，也是玉有十一德之纲，纲举目张，一目了然，

也为玉德之精髓，须倍加重视。至于其他四家释玉德

之个别细目并未包罗在内，如管子九德之行、洁、

勇、精、容、辞，荀子七德之情均盖含不同时代的特

殊诠释。许慎五德实为撮取孔子之仁、知（智）、义

三德及管子九德之洁、勇，并将刘向之玉有六美、玉

有六德的诠释删去“情”德，吸收了其他五德，且在

诠释上略作调整，均忽略了天、地、道三德。

上述和田玉玉文化之玉德，其诠释均出自东方或

中原的先哲，与“西域”新疆毫无关联，这是中国的

玉与德的历史，这一玉德说与玉神学不同，玉神学是

源自昆仑，散布于各玉文化板块，而玉德说成于西

周，传播至春秋、战国，由诸子百家学者加以阐发、

诠释，贯彻至清代，而难以“旁达”到西域新疆各绿

洲群体，然而玉德的客体或者说是载体则是新疆和田

玉。和田玉凝结和含蕴着德的内涵和哲理，这又是其

他珣玗琪（岫岩老玉）、鬼玉（今俄罗斯东萨彦岭

玉、外兴安岭玉）、四川汶川龙溪玉等玉石和翡翠所

不能取代的。西域新疆各族人民将和田美玉作为贡物

献纳与中原王朝，并获得厚重的赏赐，同时又对玉德

说的形成和出现提供了最优秀的玉石和田玉，作为玉

德的载体，使玉德之诠释吸纳儒家学说，达到尽善尽

美的境界，这就是西域新疆各族人民对玉德说的重大

贡献。

上述和田玉玉文化的玉美学、玉神学以及玉德学

的三大文化基因决定了它在中国玉文化史上有着极其

显赫的重要地位。

和田玉文化的三大基因已由圣巫、先秦哲人作了

充分的阐释，足以说明和田玉在诸多玉石中堪称唯精

唯一的贵材，从周原或沣河这些地点来观察，球琳

（和田玉）是西方之美，而珣玗琪（岫岩老玉）是东

方之美，同时由两方之美经筛选，终成为最佳玉石，

源源不断地被运往内地，为帝王所青睐并赞誉其为

“真玉”，实际也就是帝王专用之珍贵玉材，后世称

其为“帝王玉”，即最为精美的玉石，在玉美学上它

也是最为完美的。孔子论玉有十一德，实际上就是以

和田玉为标本加以论述的。孔子所讲的玉有十一德，

其深层含义也就是玉有十一美。美与德的衍变西汉刘

四、和田玉玉文化的历史地位

1、巍峨昆仑山、温润和田玉是中国玉文化的源

头和根本

图 西汉圆雕蹲姿玉辟邪4 图 西汉圆雕玉熊5
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向论述甚明，毋庸赘言。如果说孔子所讲的玉有十一

德（美）还有所遗漏的话，则可参照吸收管子九德中

的行、洁、勇、精、容、辞等六德中的洁、勇、容三

德，即可包容各家关于玉德的论述，而成为综合诠

释。

玉神学是玉美学的第一次升华，迄今出土玉器虽

不能证实其神学价值。但《山海经》等古文献却留下

了神学和巫教的记载，如玉山之西王母、轩辕之丘之

黄帝都是玉神学的主要缔造者，之后演变成为神话故

事的主角。可以认为玉神学确实萌发于昆仑山，其媒

介则是和田玉，行于东部地区的古夷、越两个玉文化

板块，记录于《山海经》，落实于昆仑山。玉神学在

玉文化基因上应为玉美学基因的升华，并且又成为玉

文化的灵魂和精髓。如果中国玉文化没有玉神学巫教

这一灵魂和精髓，也无法创造出辉煌而神秘的玉神

器。中国土著的原始宗教巫教，也不可能发展到如此

高度。巫教的衰微除了社会和内在原因之外，最重要

的是夏、商、周三朝的王起到刽子手的作用，掌握军

权的觋夺取了巫教神权的统治权力，将事神的巫觋拉

下马作为他的附庸，他自己则登上王权宝座，使王、

巫结合为一体，由王一人兼摄事神之觋权。

至于玉德，则是王实施“德政”和“仁政”以及

“德行”的物化，促使佩玉制度化、玉德伦理化，竟

成为长达3000年的古代社会玉文化不间断的、持续发

展的精神支柱 。玉器形制仍以玉佩为德的代表形

式，故亦称“德佩”。随着时间推移，遂而出现弱化

趋势，代之而兴的是由来已久的古玉宝藏这一种观

念。随着统治群体分封制而扩散到公侯等同姓或有婚

姻关系的近亲贵族手中，同时，瑞符玉器充实着玉德

的内涵，最终渗透到生活用玉器之中。玉文具与玉

茶、酒具均盖含“比德于玉”的古老的玉文化传统。

在民间出现了收藏玉器的文化活动，这也是在君子比

德于玉的玉文化的影响下发展起来的。在长期的收藏

过程中，出现了“重德（质）”或“重符（色）”的

不同见解。皇家有玉宝典藏或玉玩秘藏，民间则有古

玉收藏和骨董交易。每一朝代的文化修养较高的帝王

都是最为富有的玉宝典藏家和今玉占有者，清代乾隆

帝即其代表人物。大吏、富豪中有不少的人以玉比

德、爱玉成癖或附庸风雅，，收罗古玉或玩弄骨董，

可见“君子比德于玉”、“玉有五德”的深远影响

对于和田玉有两种不同解释：一是专指和田白玉

河所产之子玉或其墨玉河所出的子玉及山料玉；二是

泛指昆仑山及阿尔金山所出之子料与山料。不论哪一

种解释都不可能脱离昆仑山。所以秦代称“昆山之

玉”是颇有道理的，但今天再回过头改称和田玉为昆

山玉是不够明智的，这既不符合历史传统，又不合乎

当今时宜。至于和田玉出于昆仑山之说法是毋庸置疑

的史实和现实，这也无须再引证丰富史料。毫无疑

问，和田玉是中国东部地区玉器制造业的主要资源，

这一历史时间不少于4000余年，可知玉石的采控业在

昆仑，玉文化的根源也在昆仑。有了玉石，有了玉文

化，还不等于和田玉的价值即可体现出来。从迄今已

获得的万年之前的史前玉石资料中还找不到以玉石事

神的例证，这也说明尽管玉是神物，玉文化中有玉神

学的内涵，但距今8200年之前的古人似乎均不用玉石

去事神的，这是因为玉虽有高尚内涵，但人们并不能

理解，因璞玉无形象感，不能唤起人们的美感和灵

感，所以，荀子云：“ 珠玉不睹乎外则玉石不以为宝。”

可见古人均主张珠玉材料在经过加工之后方 能

引起人们的美感和关注。又如，孟子云：“今有璞玉

于此，虽万镒，必使玉人雕琢之。” 荀子云：“和

之璧，井里厥也，玉人琢之，为天子宝。” 两位先

哲都说，璞玉经玉人雕琢之后，其价值方为人所理

解，方可成其为“天子宝”。以我们所见之从迄今

8200年前玉玦形珥开始，到1911年宣统帝所占有的玉

扳指，它们都是玉器而不是玉石了。可知玉石的价值

尚低，而雕琢成器之后方可体现其真正价值。所以，

我们需要考察一下西域玉雕业的情况。古籍很少记载

西域玉器制造业的情况，可拾掇零星记载，如：于阗

国晋太康（公元280—289年）中献玉印；梁武帝大同

七年（公元541年）于阗国献玉佛像；唐太宗贞观六

年（公元632年）于阗国王遣使献玉带；唐玄宗开元

二十八年（公元740年）西域献白玉环；唐德宗李适

即位（公元780—805年），遣内给事朱如玉之安西，

求玉于于阗，得圭一、珂佩五、枕一、带胯三百、簪

四十、奁三十、钏十、杵三、瑟瑟百斤并它宝等；后

晋皇帝石敬塘于天福二年（公元938年）遣臣张匡

邺、高居诲出使于阗，天福七年返回，高居诲在《行

程记》中记述了于阗国玉石的采集和制造情况：“故

其国中器用、服饰往往用玉，匡邺等还，圣天又遣都

监刘再昇献玉千斤及玉印、降魔杵等”；宋建隆二年

[22]

[23]

[24]

[25]

2、和田玉出于昆仑山，玉器制造在东部地区



（公元961年）十二月，圣天遣使贡圭一、以玉为押

玉枕一；天圣三年（公元1025年）贡玉鞍辔、白玉

带；宋太祖乾德三年（公元965年）回鹘贡玉鞍辔，

高昌可汗贡玉；宋真宗天禧元年（公元1017年），澶

川卒王贵得于阗玉印，文曰“国王赴万永宝”。新疆

吉木萨尔县北庭高昌回鹘佛寺遗址出土24件带具、马

具、佩饰等玉器，发掘人分析，“这批玉器可能是该

佛寺僧人兼营的小手工业玉器作坊的产物？或是善男

信女们向佛寺敬献的供品”。此后，于阗制玉业的情

况记载尤少。据《克拉维约东使记》云，15世纪时

“和田所产之货极其名贵，皆可求之于撒马尔罕市

上。和田之琢玉、镶嵌工匠手艺精巧，为世界任何地

方所不及。”“清代时，新疆民族玉琢空前繁荣，在

和田、叶尔羌、喀什等地都有玉器手工业，琢成许多

精美玉器并带有民族特色。” 台北故宫博物院收藏

的和田玉笔砚匣 即其一件，由回部工匠镶嵌明代玉

銙于和田玉长方文具匣上。

我们勾勒出新疆地区玉器制造业的情况，可以初

步肯定，于阗是汉清代最为重要的琢玉基地。现知于

阗国是西域碾玉的的主要地点，生产向中原王朝进贡

的“皇家样式玉器”以及本地汗王、官吏所用玉器，

还生产生活用的器皿以及装饰性玉器。随着中晚清时

在新疆地区暴乱不断、沙俄侵略，摧毁了以于阗为代

表的制玉手工业，至1949年已到了奄奄一息、濒临消

亡的境地，仅仅可制小杯盘、烟嘴等小件玉器。此

后，北京玉器厂、扬州玉雕厂派名师传授琢玉技艺，

新疆本地匠师亦到上海、扬州、北京等城市深造，加

以近年“玉器热”的推动，新疆玉器制造业以乌鲁木

齐为中心，和田、叶城、且末、若羌、格尔木等市镇

和玛纳斯都建有规模不等的玉器作坊或玉雕工厂，工

艺水平已有飞速的进步，达到了相当高的水平，成了

继北京、南阳、镇平、扬州、上海、揭阳之后的一个

新兴的玉雕基地。尽管如此，在规模、工艺上仍尚逊

一筹，不能与内地历史悠久、水平高超的各大城市的

玉雕业相比。

《山海经》记载的穿蛇珥可能是东北夷玉文化板

块圣巫所戴玉玦形珥之原委。《山海经》第二〈西山

经·峚山〉钟山叙述玉膏和瑾瑜，前者为黄帝是食是

飨，后者为神鬼所食所飨之食物，这种黄帝及神鬼所

食所飨的玉膏与瑾瑜，在史前各玉文化板块中尚找不

到证据，即使退回一步，从各玉文化板块所出的玉器

中寻找可供食飨的玉器，但在北系、中系夷群体玉文

化的玉神器中也未找到食物性的玉神器，如玉玦形

珥、玉匕形器、玉勾云形器、玉龟甲腹板及刻八角纹

的长方板，均非玉食物型玉器。其中玉匕形器虽然有

可能是幼巫用以喂食的玉神具，但其本身并无供神鬼

食用功能。再向南考察东越玉文化板块的琮、钺、璧

三种玉神器，似有玉食物之可能，如将琮的四个三角

柱形饰去掉，即是一中心有孔的玉圆管，以玉钺横劈

圆管形琮，便形成玉璧，视玉璧可识其为象征肉片的

玉器，玉圆管形琮即是一块圆管形猪肉。再考玉璧之

孔，其孔被称为“好”，其边被称为“肉”，为何称

其为“肉”？因为“肉”是可以食用的部分，“好”

是孔，不可食。此璧边的称谓也可能有着圆孔形肉片

的原生性意思，所以称作肉，这也有助于将玉璧诠释

为肉食物。这食飨玉琮与玉璧的是何许神？可能是神

明或鬼魂，是否是黄帝，尚无证据可征，但其主要玉

神器琮、璧均为神鬼之食物，与《山海经·峚山》钟

山一节中阐述黄帝与神鬼食飨玉的记载有着某种联

系，是东越玉文化板块接受了古西羌群体的黄帝和神

鬼食玉的玉文化理念而制琮璧，还是东越玉文化板块

的巫觋本来就有着神鬼食玉的理念？经过一两千年的

传递，至有文字的文明时代，这种古老的玉文化理念

为后所说的以神话传说的形式被用文字记载下来，但

其原委及其神祗被遗失了，成了现在的这种文字格式

和内容。两种推测有何联系？前后两种玉食物的记载

和出土的琮、璧哪一个是原生的？哪一个是次生的？

实难判断，不过两者一玉一器还是有差异的，按玉文

[26]

[27]

3、玉文化的根在昆仑，而其繁茂的枝叶及其丰

硕的果实成熟于中原

图 西汉圆雕玉鹰6
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化及玉器工艺的常规程序判断，玉在前而器在后，如

果这一推理可以成立的话，黄帝食飨玉膏、神鬼食飨

瑾瑜似比东越玉文化板块的玉琮、玉璧更为原始，原

生的成分很大。相比之下，后者似应晚一些，同时也

有着次生的意味，这是一个方面。另外一个方面就是

黄帝食飨玉膏、神鬼食飨瑾瑜的原生玉神学萌芽辗转

移植到东方的稻作的肥沃土地，这株嫩芽便茁壮成

长，根深叶茂并结出丰硕的果实：东越玉文化板块的

大觋陈供玉琮、玉璧于祭坛之上，面戴魌头，文身，

骑着由小觋扮演的道具兽，载歌载舞地媚神、娱神、

享神、悦神，获得天神的呵护，得到太平安宁、丰衣

足食并以避不祥。前者为《山海经》的记载，后者为

科学发掘的成果，相互整合、比较、演绎所获得的初

步想法。不难发现玉文化、玉神学的根在昆仑，而其

丰硕果实却成熟在东部地区东越玉文化板块的沃土

上。东部地区的东北夷、东夷和淮夷玉文化板块的玉

神学、玉神器与《山海经》记载的联系尚不密切，更

重要的是有待今后的深入发掘、认真钻研，或许可能

发现崭新的线索，这也是需要时日的，也并非轻而易

举的。

玉之美是被出产次生玉地区的原住民首先发现

的，各地原住民发现次生子玉的时间有早晚之别，以

昆山玉来说，被其古羌人发现并利用的时间大约在距

今6000—5000年，晚于夷人发现利用珣玗琪（岫岩老

玉），但是利用玉之美而获得成功的人却是史前社会

的巫觋。他们创造玉神物的理念并用玉事神，将玉美

降至隐约的、次要的地位，或以神灵将其掩盖了，所

以，在长达六千年之久的史前社会里，玉的价值不是

美，而是神物、可供事神的价值。那么玉之美为谁敢

于正面认同并加以提升？这些人都是春秋汉代的各派

学者，他们都以玉有德为口号、为前提，对玉美作了

必要阐述。其中具有代表性的人物是孔丘，他在答复

子贡的请教时提出了玉有十一德的理念，其中“温润

而泽，仁也”、“缜密以栗，知也”、“叩之其声清

越以长，其终诎然，乐也”、“孚尹旁达，信也”，

这是将玉之性、质、声、色等四个方面的美学基因从

玉的物理特性的科学因素中剥离开来，以“德”为核

心，与玉的美学基因联系起来，以阐明儒家的政治主

张、社会伦理及其世界观的某些侧面。东汉许慎首次

提出玉的界定，提出“玉，石之美，有五德”的诠

释。属于玉性之美的有“润泽以温，仁之方也”；属

于玉声之美的有“其声舒扬，博以远闻，智之方

也”。许慎仅仅保留了玉性、玉声两种玉之美，可见

玉之美与玉德的关联是密切而不可分离的，也可以说

玉之美确是玉德的基础。孔子“玉有十一德”的论断

不仅是对玉的直观印象，并且进而抽象、升华，将巫

觋之玉神学基因改造为带有自然属性的天与地，这就

是第八德“气如白虹，天也”、第九德“精神见于山

川，地也”。孔子将玉之如同白虹的气、见于山川的

精神与天地对应，这是对玉之美和玉神学的一种抽象

和升华。当然，这种抽象和升华的思维运动与玉、玉

美不是完全脱节的，如白虹即白玉双龙首璜，此种璜

即白虹的象形和天的会意，这反映了玉之气、气魄、

气概、气质、气韵，虹上就是天，其气魄如同苍穹那

样宏大无比，这种诠释已比直观感觉上升了、升华

了。玉的“精神见于山川”含有玉含蕴并产出于山川

的意思，这概全原生玉和次生玉的两种玉的产状，这

也是超出了直观印象而以和田玉产状为根据所做出的

正确判断。山川都在大地或其断裂带之上，玉产出于

山川即大地之中，堪与地德相对应，说明孔丘对玉的

产状有所了解。他不可能去昆仑考察白玉河子玉的产

出情况，但很可能通过鲁国宝玉璠玙的产状来体味昆

山玉之产状。璠玙出于泰山脚下，其产状想必孔子也

较为易得，这是判断昆山玉产状的间接知识，所以他

说：玉的精神见于山川应与地德相对应，这也超出直

观印象，也形成了理性认识。今天我们要问，孔子所

说的玉精神是何所指？我们从字面上解释，也就是玉

的精灵神明，这与玉神学、玉神物并未彻底切断联

系，也许这是他的“敬鬼神而远之”的主张在玉精神

上的发挥。在儒家的主张中，“天、地、君、亲、

师”也是神明，在实际生活中不能亵渎、不可不恭

敬，在年节也要上供的。这虽不敢说是巫觋学在新的

时代条件下复活，但其内在联系仍是不可否认的。至

于玉道是“天下莫不贵者”，也就是普天之下不论是

王侯还是士庶没有不尊重玉道的。这里有双重意思，

一层是玉是天下莫不贵者，另一层是玉道也是天下莫

不贵者。“贵”有高、尊、富之意，《易·系辞》云

“崇高莫大于富贵”，崇高与富贵相连。当然孔子所

说“天下莫不贵者，道也”应有高贵、尊贵之意。玉

道受到王侯、士庶所珍重、崇敬，未必包含富贵之

4、玉德说缔造与阐发的历史功绩在于它是文明

时代古老玉文化持续发展的精神支柱



意。也可以说玉有了上述道之德后，必然会受到全社

会的尊重，并告诉君子像贵道一样来贵玉。“道”也

超出对玉的直观感觉而进入思维过程，这是孔子对玉

德的高度概括和总结，如同“道”那般受到社会的尊

崇，也是玉之前十德的最后归宿。玉德必将攀登玉道

的高峰，这就是玉德的价值所在。孔子以《诗》中

“言念君子，温其如玉”之句作为答复子贡“贵玉”

问题的结束语，“温”是性纯粹之意，这就是说君子

的品性要像玉那般纯粹，所以，“温”是玉德的精

髓、玉道之灵魂，也就是说“温”是玉德之纲，也是

玉之十一德的归宿和目标，都是为了使君子修炼须达

到性纯粹的至高境界。所以我们说，玉有德的思想和

学说确是文明时代玉文化得以不间断的、持续发展的

精神支柱。这就是说玉不仅具有直观的美，可以给予

人们以美观的感觉，使人人都喜爱它，并且由巫觋将

玉美学升华为玉神物、玉神学，成为六千年之久的史

前神权社会发展的杠杆。进入文明社会之后，玉美的

政治目标是实施德政、造福士庶，君子的品性要像和

田玉那样纯粹。至春秋或更早的时候，君子已发现他

可以利用玉作为品性纯粹的载体，玉也成为君子有德

的物化形式。到了孔子那个时代，便充实了玉德的内

涵，成为士大夫遵循的圭臬。对今人来说，仍不乏其

现实意义，堪为社会公德和个人品格的行为规范和物

化载体。

上述有关玉的美、神、德的三大文化基因是提高

当今社会人们公德意识的一面镜子，对当今新疆和田

玉的开采、雕琢、销售以及重建以诚信为本的玉石和

玉器市场的秩序也并非没有借鉴价值。

（文中所配和田玉图片由陕西省文物局刘云辉先

生提供）
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