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從天命、天爵、五儀之義理關係談儒家的 

生命教育 

 

摘要 

生命教育是當前各級學校都很重視的一項課題，檢視傳統文化的素材

裡，實也不乏相關切要的論述。本文即從《論語》中，孔子的天命說切入，

探討孔子對於生命的相關論點，從「死生有命」—道德價值重於生命價值，

到「與天合德」—天命落實於德命，確認了孔子順天知命的天命觀。到了

《孟子》更以「天爵」之說進一步落實孔子的「天命」理論，強調「修其

天爵而人爵從之」。此外《荀子》、《大戴禮記》、《孔子家語》等書中也提

出了「五儀」之說，更具體的將儒家「道德生命」內涵予以確認，從「庸

人、士、君子、賢人、聖人」等具體實踐目標來確立「道德生命」的崇高

意義以及生命的高貴價值。這種希聖希賢的生命意義與道德實踐的生活目

的，正是傳統儒家一貫相傳的生命教育，而這種生命教育便若隱若顯的依

附在傳統的經學與義理之學中，默默的從事著無言的生命教育工作。 
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一、 前言 

處在科技文明日新月異的時代，人類社會生活節奏日趨快速，生活腳

步日趨緊張，精神壓力也隨之上升。在緊張忙亂的生活步調裡，不知不覺

也漸漸對生命的意義、人生的目標產生疑惑，由此所衍生的問題也就接踵

而來。長期以來受到升學主義掛帥的環境氛圍之影響，所謂「生命意義」

之課題，在現有教育體制中並沒有得到應有的重視，所幸近年來「生命教

育」已逐漸受到各界關注，相關探討也正積極的展開，亡羊補牢，為時不

晚。不過，令人好奇的是，兩三千年來，傳統文化對於所謂「生命教育」

之課題，究竟如何處理？「生命教育」難道只是現代社會的新產物？傳統

文化中果真沒有所謂的「生命教育」嗎？恐怕不然，就其實質內涵來看，

有關「生命」或「教育」問題之探討，古今以來多少哲學家及教育家如孔、

孟、荀、老、莊乃至歷代學者，均有無數精湛的論述傳世，可見古代雖無

生命教育之名，然卻不乏生命教育之實。若能發掘傳統文化中對於生命意

義與價值的探討論述，並能善加運用這些珍貴的文化遺產，相信必能有助

於當今生命教育之推展與實施。本文即試從《論語》所載內容，探討孔子

對生命意義與價值之觀點，其次再以《孟子》的天爵說對照其與天命說的

關係，接著更以《荀子》、《大戴禮記》、《孔子家語》等書中的五儀之說證

明天爵的內涵，最後再以「義理」一詞的發展演變，進一步探討儒家生命

教育的具體內涵。 

二、 天命與天德從屬關係 

有關生命意義與生命價值之探討，這是孔子一生中未曾稍間的課題，

在《論語》書中出現的次數超過 20 以上，小從個人生命的壽夭，大至命

運的窮通，乃至「命」與「天」的關係探索，皆有所闡述。其中有一重要

的關鍵，即為「德性」功能之發揮，亦即透過「與天合德」的追求，使個

人的道德實踐和崇高的天德可以合而為一，達到個人道德的圓滿與生命的

昇華，此即孔子對「天命」一詞的觀點主旨所在，略述如下。 
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(一) 死生有命—道德價值重於生命價值 

人生在世，幸與不幸，標準如何界定，傳統的觀念或可以「五福」之

具足與否論之，五福即《尚書•洪範》所記載：「一曰壽、二曰富、三曰

康寧、四曰攸好德、五曰考終命。」1意謂人生若能長壽且生活富裕，加

上身體健康安寧無病，最後又能壽終正寢，如此可謂福壽兩全，了無遺憾

矣，但前述諸福報的更重要源頭，還得先多積善行、廣修福德（攸好德），

如此方能生生世世永享福報，由此可見，「修德」乃是五福的基本要件。《論

語．顏淵篇》云： 

司馬牛憂曰：「人皆有兄弟，我獨亡。」子夏曰：「商聞之矣：死生

有命，富貴在天。君子敬而無失，與人恭而有禮。四海之內，皆兄

弟也。君子何患乎無兄弟也？」2  

司馬牛以無兄弟為憂，子夏以孔子的話告訴他，「死生有命，富貴在天。」
3意即死生壽夭，自有命定，富貴窮通，全看天意，言下之意，「命」與「天」

似乎有些許共通關聯之處。既然死生富貴由不得人，因此君子當務之急也

只能盡人事而聽天命，亦即「敬而無失，與人恭而有禮」，其意仍是導歸

於「修德」為主，如此自然「四海之內皆兄弟」，不須再以無兄弟為憂了。

此外，〈憲問篇〉有云： 

子路問成人。子曰：「若臧武仲之知，公綽之不欲，卞莊子之勇，

冉求之藝，文之以禮樂，亦可以為成人矣。」曰：「今之成人者何

必然？見利思義，見危授命，久要不忘平生之言，亦可以為成人矣。」 

                                                 
1 見孔穎達：《十三經注疏．尚書正義》，頁 178，台北：新文豐公司。 
2 見程樹德：《論語集釋》下冊，頁 720，台北：鼎文書局，1973 年 5 月。以下所引《論

語》原文皆出自此本，不再附註。 
3 程樹德：《論語集釋．顏淵上》，「考異」：「《論衡》〈祿命篇〉〈辨崇篇〉皆引孔子曰：

死生有命富貴在天。又〈問孔篇〉說天厭之及賜不受命，亦皆引二句為孔子語。」見《論

語集釋》下冊，頁 720。 
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〈子張篇〉亦云： 

子張曰：士見危致命，見得思義，祭思敬，喪思哀，其可已矣。 

以上兩章中都有一句共通之語「見危授(致)命」，亦即當生命面臨挑戰必

須有所抉擇之時，尚有比生命更為重要，甚至連生命都可以為之拋卻者，

即是不可違背信義與禮節，同樣也是強調德行修為之重要性。從以上所舉

三章內容看來，孔子及其弟子對於生命的價值觀，是把壽夭窮通歸結到天

意和命定，甚至為了維護道德的價值，必要時連生命都可以不惜犧牲，因

此，孔子說：「朝聞道，夕死可矣。」(〈里仁篇〉)又說：「自古皆有死，

民無信不立。」(〈顏淵篇〉)，凡此種種，無非皆欲強調道德價值更甚於

生命價值。 

孔子既然強調德行價值高於生命價值，因此無論個人修養、國家施政

莫不以「德」為指歸，《論語》諸多篇章中皆有例可證，個人修養方面如： 

子曰：「德不孤，必有鄰。」(〈里仁〉) 

子曰：「有德者，必有言。有言者，不必有德。仁者，必有勇。勇

者，不必有仁。」(〈憲問〉) 

子曰：「巧言亂德，小不忍則亂大謀。」(〈衛靈公〉) 

子曰：「鄉愿，德之賊也。」(〈陽貨〉) 

子曰：「德之不脩，學之不講，聞義不能徙，不善不能改，是吾憂

也。」(〈述而〉)  

子曰：「志於道，據於德，依於仁，游於藝。」(〈述而〉) 

為政方面如： 

子曰：「為政以德，譬如北辰，居其所而眾星共之。」(〈為政篇〉) 
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子曰：「道之以政，齊之以刑，民免而無恥；道之以德，齊之以禮，

有恥且格。」(〈為政篇〉)  

子曰：「君子懷德，小人懷土；君子懷刑，小人懷惠。」(〈為政篇〉) 

君子之德風，小人之德草。草上之風，必偃。 (〈先進篇〉)  

從上面所列舉的篇章內容即可看出，孔子重視道德遠勝於一切，因為個人

自身的死生壽夭、窮通禍福，一切莫非是命，無非天意，因此「盡人事聽

天命」，乃是最明智的選擇，而這「盡人事」的主要依循則莫過於「志道

據德」、「居仁由義」的道德準則了。這也正是孔子周遊列國依舊不能推行

大道之後，乃退而刪詩書訂禮樂，從事教育講學工作，倡導以「行仁」為

終身職志的德行教育之宗旨所在。  

(二) 與天合德—以德命順應天命 

既然孔子重視道德遠勝於一切，那麼孔子所謂的「道德」標準，究竟

其淵源從何而來？其內涵又為何？茲先就其淵源探討之，《論語．述而篇》

云： 

子曰：「天生德於予，桓魋其如予何？」 

意即孔子身上所具備的「道德」操持，其淵源乃來自於上天，孔子一生所

奉行不渝的道德標準，即是順乎天意而為，這道理並不是一般人所容易理

解的，因此，〈憲問篇〉乃云： 

子曰：「莫我知也夫！」子貢曰：「何為其莫知子也？」子曰：「不

怨天，不尤人。下學而上達。知我者，其天乎！」 

孔子曾說無人能了解自己，子貢問其緣故，孔子告以雖然道之不行，阻逆

重重，但仍無須怨天尤人，依舊信道不渝，堅持「下學而上達」，只要上
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天了解我就可以了。皇侃《疏》云：「下學，學人事；上達，達天命。」4

意即於人事方面克盡其德，言忠信行篤敬，自能上達天意，與天合德，順

應天命，是故「知我者，其天乎！」因此，〈雍也篇〉記載「子見南子，

子路不說。」孔子竟發誓曰：「予所否者，天厭之！天厭之！」可見孔子

是以其一片誠心昭告於天，唯天可鑑之，故〈子罕篇〉亦云：  

子畏於匡，曰：「文王既沒，文不在茲乎？天之將喪斯文也，後死

者不得與於斯文也；天之未喪斯文也，匡人其如予何？」 

孔子在匡地遭遇匡人圍禁五天，雖處危難卻無所疑懼，正如前述「天生德

於予，桓魋其如予何？」，孔子同樣以「天不喪斯文」的道理來安慰隨行

弟子。由此可知，孔子一生教導弟子仁義忠信種種德行，其標準與淵源正

是來自上天的使命，無怪乎顏淵死，子曰：「噫！天喪予！天喪予！」(〈先

進篇〉)不只夫子自己以為肩負上天之使命，眾弟子也將孔子視為如天一

般，子貢說：「夫子之不可及也，猶天之不可階而升也。」(〈子張篇〉)，

「儀封人」也將孔子視為天之代言人，他說：「二三子，何患於喪乎？天

下之無道也久矣，天將以夫子為木鐸。」(〈八佾篇〉) 

既然孔夫子一生所呈現的道德標準與淵源是來自上天所賦予的使

命，那麼這種「上天所賦予的使命」，其內涵又復為何？以下繼續探討之。

首先是「天德」的內涵，關於此問題，《論語•泰伯篇》云： 

子曰：大哉堯之為君也，巍巍乎，唯天為大，唯堯則之。蕩蕩乎，

民無能名焉﹔巍巍乎，其有成功也﹔煥乎，其有文章。 

此章前面是在讚美堯帝法天行化的聖德偉功，而後面的「巍巍乎！蕩蕩

乎！煥乎！」等等一切讚美辭，實際上即是讚天之辭，在孔子心目中，堯

舜都是與天合德的聖人，所以天之德能便在堯舜身上找到具體的典範。因

此〈堯曰篇〉云：「咨爾舜！天之曆數在爾躬。允執其中。四海困窮，天

祿永終。舜亦以命禹。」這些都是以人法天，與天合德之明證。此外，《周

                                                 
4 見程樹德：《論語集釋》下冊，頁 887。 
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易•乾卦》彖曰： 

大哉乾元！萬物資始，乃統天。雲行雨施，品物流行。大明終始，

六位時成，時乘六龍以御天。乾道變化，各正性命，保合太和，乃

利貞。首出庶物，萬國咸寧。5 

《周易》〈彖傳〉相傳出自孔子手筆，乾卦即代表「天」，此處用以描述「天」

之德能，乃萬物所資始，雲行雨施，澤潤萬物，一切品類得以流行生息，

乃至首出庶物，萬國咸寧。雖然此處所言較偏於「自然天」之義，然〈象

傳〉曰：「天行健，君子以自強不息。」孔子仍然賦予了以人法天的德行

內涵。《論語．庸也篇》云：「子貢曰：如有博施於民而能濟眾，何如？可

謂仁乎？子曰：何事於仁，必也聖乎！」由此可知，「博施濟眾」是聖人

之德，正與上述之天德相合。故〈乾文言〉說：「夫大人者，與天地合其

德，與日月合其明，與四時合其序，與鬼神合其吉凶。」6大人即是聖人，

因此〈乾文言〉又說：「知進退存亡，而不失其正者，其唯聖人乎？」此

即聖人與天合德之意，而天之德能為何？簡言之，即〈彖傳〉所謂「雲行

雨施，品物流行」以及〈庸也篇〉所言的「博施濟眾」也。  

其次是「天命」的問題，既然以人法天、與天合德乃人事所必遵循的

順天之道，所以將「天德」視為上天的使命也就順理成章。「天命」在《論

語》共出現二次，其一是〈為政篇〉： 

子曰：吾十有五而志於學，三十而立，四十而不惑，五十而知天命，

六十而耳順，七十而從心所欲，不踰矩。 

而此章「知天命」一語，《集解》孔曰：「知天命之始終。」皇侃《疏》云：

「天命謂窮通之分也。」7朱熹集注云：「天命即天道之流行而賦於物者。」

                                                 
5 見李道平：《周易集解纂疏》，北京：中華書局，1994 年 3 月，頁 34。 
6 見李道平：《周易集解纂疏》，頁 64。 
7 見程樹德：《論語集釋》上冊，頁 65。 
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8皇侃的說法仍針對人事而言，朱子的說法已稍有觸及「天德」之義涵，

唯尚未具體指出「天德」之名。到了清儒劉寶楠的《論語正義》乃綜合前

人諸義，提出「德命」一語，9正好為上述的「天德」做了具體點示，劉

注云： 

《說文》云：「命，使也。」言天使已如此也，《書．召誥》云：

「今天其命哲，命吉凶，命歷年。」哲與愚對，是生質之異，而皆

可以為善，則德命也，吉凶、歷年則祿命也，君子修其德命自能安

處祿命。10 

劉氏所謂之「德命」，猶今日所稱之「道德生命」，意即在物質生命之外，

透過求學認知，了解自我的內在精神尚有求善求美的良知良能，並付諸道

德實踐而成就其精神領域的另一種生命意義與價值，此即是道德生命。孔

子遭遇了桓魋之難，便說：「天生德於予，桓魋其如予何？」夫子既已「知

天命」，又稱「天生德於予」，孔子的道德實踐目標既是「與天合德」，因

此劉氏以「德命」解釋「天命」，應是極貼切之說法。 

「天命」出現的另一章為〈季氏篇〉云： 

孔子曰：君子有三畏：畏天命，畏大人，畏聖人之言。小人不知天

命而不畏也，狎大人，侮聖人之言。 

此處有關「畏天命」之說，劉寶楠亦有相同的主張，《正義》曰： 

「天命」兼德命與祿命言，知己之命原於天，則修其德命，而仁義

之道無或失。安於祿命而吉凶順逆必脩身以俟之，妄為希冀者非，

                                                 
8 同前注。 
9 更早的有《賈子六術•道德》曾云：「命，德之理也。」唯其非專為《論語》之注，錄

之可并參考。見阮元：《經籍纂詁》卷 83 引，台北：宏業書局，1986 年 9 月，頁 835。 
10 見劉寶楠：《論語正義》卷 2，台北：文史哲出版社，1990 年 11 月，頁 44。 
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委心任運者亦非也。11 

劉氏針對「天命」有關的兩章，均以「德命」釋之，而此章的「君子有三

畏」，皇侃《疏》引江熙云：「小人不懼德故媟慢也。」12加上前面引證《易．

乾文言傳》所謂的「大人者，與天地合其德。」由此觀之，孔子由「畏天

命」到「知天命」，亦即在不了解「天命」之前乃抱持敬畏的態度，進而

瞭解了原來天命就落實在具體的道德實踐之中，只需順天無違便是了。這

便是孔子的自覺：「以德命順應天命」，也就是在實際人倫日常生活中，以

仁義道德為具體實踐功夫，從君子開始邁向希聖希賢的目標，最終達到「與

天合德」。 

三、 天命和天爵的表裏關係 

承續著孔子「與天合德」的天命觀義涵，到了《孟子》又有進一步的

發展，《孟子》把孔子在《論語》中片片段段所敘述的「天命」概念，更

具體的用「天爵」一語予以表述，透過這種「天爵」與「人爵」的區別，

使得「天命」與「德命」的關係更加明顯，也使得「天命」概念更加落實

到具體的「德行」義涵，試析如下。 

《孟子》首先對於世人所認定的「尊貴」提出探討，《孟子．公孫丑

下》云： 

天下有達尊三：爵一，齒一，德一。朝廷莫如爵，鄉黨莫如齒，輔

世長民莫如德。13 

《孟子》認為世人所共同認定的「尊貴」標準有三，一是爵位、一是年齡，

另一則為道德；在朝排班論事當然以爵位高低是所依循，鄉里之中應對酬

酢理當序齒，至於在野教化人民輔助世道，就沒有比道德涵養更受尊重的

                                                 
11 見劉寶楠：《論語正義》卷 19，頁 661。 
12 程樹德：《論語集釋》下冊，頁 1004。 
13 見《十三經注疏．孟子》，頁 73，台北：新文豐公司。以下所引《孟子》原文皆出自

此本，不再附註。 
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了。此處值得注意的是，《孟子》已將「德」與「爵」二者相提並論，接

著〈公孫丑〉篇又云： 

孔子曰：「里仁為美；擇不處仁，焉得智！」夫仁，天之尊爵也，

人之安宅也，莫之御而不仁，是不智也。 

此處則正式將「仁」解作「天之尊爵」，顯示出「德」即是另一種形式的

「尊爵」；到了〈告子篇〉更是直接將「天爵」與「人爵」作對照： 

有天爵者，有人爵者。仁義忠信，樂善不倦，此天爵也。公卿大夫，

此人爵也。 

《孟子》說，「公卿大夫」是世間的爵位與榮耀，其尊貴係來自於權力源

頭所賜予，既是他人所賜予，則「趙孟可貴賤之」。至於「天爵」，則是不

同於世俗的尊爵，其形成是由於實踐「仁義忠信，樂善不倦」而獲致世人

發自內心由衷的尊崇，其尊崇並不是來自權位之所賜予，因此也不會遭受

他人的任意予奪，此即「天爵」說的要旨。至於「天命」與「天爵」是否

有所關聯？二者雖有一字之別，但其關係卻是匪淺。《論語•先進》云： 

子曰：「回也其庶乎，屢空。賜不受命，而貨殖焉，億則屢中。」 

此章「不受命」一語，皇侃《疏》引王弼云：「命，爵命也。億，憶度也。

子貢雖不受爵而能富。」14意謂子貢無意仕進，不受爵位，卻因貨殖而致

富，15此以「爵」訓「命」之ㄧ例也。又《禮記•郊特牲》「古者生無爵，

死無諡」句，注：「周制爵及命士，雖及之猶不諡耳。」疏云：「命即爵

也。」16此亦以「爵」訓「命」之另ㄧ例也。依此義，則《孟子》以「天

爵」闡述「天命」，其義乃有所依據。 

                                                 
14 程樹德《論語集釋》下冊，頁 677。 
15 《史記•仲尼弟子列傳》端木賜傳云：「子貢好廢舉與時轉貨貲，喜揚人之美，不能

匿人之過，常相魯衛，家累千金，卒終於齊。」子貢只是多次幫助魯衛解除困局，並未

出仕受爵。見《二十五史．史記》，台北：藝文印書館，第 2 冊，頁 882。 
16 見《十三經注疏．禮記》，頁 505，台北：新文豐公司。 
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既然《孟子》以「天爵」闡釋孔子的「天命」其義已明，只是在上述「仁

義忠信，樂善不倦，此天爵也。公卿大夫，此人爵也。」這段話中，「公

卿大夫」屬於世間爵位固無疑問，然「仁義忠信，樂善不倦」，本身只是

一種善行，並非具體的「爵位」，但因為這些善行不斷的累積，最終將可

以獲致一種結果，也就是得到人們發自內心的自然尊崇，這就是《孟子》

對「天爵」的說法。其實，《孟子》所謂的「仁義忠信，樂善不倦」此乃

就天爵的「成因」而言；至於其「果位」為何？在《論語》《孟子》書中

早已將道德人品作了許多不同的區別與名稱，諸如「士、善人、成人、君

子、賢人、仁人、聖人」等，這些名稱，實際上就是所謂「天爵」的具體

果位。由於「公卿大夫」為「人爵」之具體祿位，而所謂「天爵」也當有

其相對應的「天祿爵位」，上述的「君子、賢人、聖人」等品位，正是透

過實踐「仁義忠信，樂善不倦」所得到的具體成就，也就是「天爵」與「天

祿」的具體果位。總言之，「仁義忠信，樂善不倦」係就天爵之「因」而

論；「士、君子、賢人、聖人」乃就天爵之「果」而言。17此理應已甚明，

只是確切的說法尚未浮現，直到「五儀」之說被提出之後，總算把上述諸

多人格品級作出了扼要的整併，以下繼續探討之。 

四、 天爵和五儀的因果關係 

關於「五儀」之說，分見於《荀子．哀公》、《大戴禮記．哀公問五義》、

《孔子家語．五儀解》等書，此外《新序》、《說苑》亦有類似之說。本文

即以《荀子》一書為其代表，將「五儀」之說與天爵之關係作一分析比較。

《荀子．哀公》篇云： 

                                                 
17
 大陸學者趙建功說：「孔子講的天命指的是整個客觀世界的規律，它包括自然界的規

律，也包括人類歷史的規律。」見鄒新、趙建功：〈孔子的天命觀芻議〉，《大學時代

論壇》，2006 年 3 月。按：此「規律」即天命的因果律，據此推之，則天爵亦應有其因

果律，即「仁義忠信，樂善不倦」為天爵之「因」，「士、君子、賢人、聖人」乃天爵

之「果」。 
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孔子曰：人有五儀，有庸人，有士，有君子，有賢人，有大聖。18 

此處綜合了《論語》書中孔子的說法，歸納出人的品德高下依其德行修為

來分，概有五種等級，除卻「庸人」一項之外，其餘四者按照《孟子》的

講法也就是踐行「仁義忠信，樂善不倦」後，依其工夫深淺所得的結果，

亦就是天爵的具體「果位」，此說無疑使得上述天爵因果階位之論得到具

體明證與呼應，以下分述之。 

首先須將「庸人」挑出另論，因為「庸人」並不在「天爵」之列，何

謂「庸人」？《荀子．哀公》篇云： 

所謂庸人者，口不道善言，心不知邑邑；不知選賢人善士托其身焉

以為己憂；動行不知所務，止立不知所定；日選擇于物，不知所貴；

從物如流，不知所歸；五鑿為正，心從而壞：如此則可謂庸人矣。
19 

庸人也就是《論語》所謂的小人，其口中無好話，心中無遠慮（邑邑：即

悒悒，憂逆短氣貌。）因此不知託身於賢善之士得其屏障以分憂解勞，一

但遭遇災難，只能自己承擔其憂。又復動靜失據，不知輕重本末；只能隨

波逐流，不知何所歸止；心志屈從五官所好，流於偏邪；這就是一般未聞

大道的平庸庶民，等而下之則為德行不端之小人矣，這是《荀子》書中對

小人(庸人)的定義。以上先將小人(庸人)作一區隔之後，接著再將「士、

君子、賢人、聖人」之義涵依序敘述之： 

(一) 士 

在古代士、農、工、商的「四民」社會裡，「士」的含義很多，諸如

                                                 
18 見李滌生：《荀子集釋》頁 664。台灣：學生書局，1986 年。另《家語．五儀解》云：

「孔子曰：人有五儀，有庸人，有士人，有君子，有賢人，有聖人，審此五者，則治道

畢矣！」見王肅注《家語》，台北：中華書局，1979 年 7 月。卷一，頁 10。 
19 同前注。 
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「士者，事也，任事之稱。」（《白虎通．爵》）「士，講學道義者也。」（《國

語．齊語》）20「士」的階層也頗為特別，有出仕之士，亦有未仕之士，

故知「士」乃介於貴族與平民間之特殊階層。若以貴族族群論，則其地位

最低，乃為大夫任事者，因此《孟子》提及「人爵」時，只說到「公卿大

夫」，卻未言及「士」。若以平民階層論，則「士」乃是平民中的知識分子。

以下乃探討「士」之義涵。《荀子．哀公篇》云： 

所謂士者，雖不能盡道術，必有率也；雖不能遍美善，必有處也。

是故知不務多，務審其所知；言不務多，務審其所謂；行不務多，

務審其所由。故知既已知之矣，言既已謂之矣，行既已由之矣，則

若性命肌膚之不可易也。故富貴不足以益也，卑賤不足以損也：如

此則可謂士矣。21 

既然「士」乃初學道者，故對道術尚不能盡善盡美，但其持身也必有軌範

以為依循；言行雖未盡美善，卻也有其固守之原則。所知不求多，正確為

要；所言不求廣，精當為是；所行不求博，正道是從。如是審查其所知、

所言、所行，皆無違正道，進一步當擇善而固執之，富貴貧賤不能損益之，

能夠做到這樣堅守原則的人，便足以稱為「士」了。又〈非十二子〉篇有

云： 

古之所謂處士者，德盛者也，能靜者也，修正者也，知命者也，箸

是者也。今之所謂處士者，無能而云能者也，無知而云知者也，利

心無足而佯無欲者也，行偽險穢而彊高言謹慤者也，以不俗為俗，

離縱而跂訾者也。22 

理想中的「處士」（未出仕者），應是道德隆盛、安時處順、修身正行、樂

天知命、心有定守不隨流俗移轉者，相較於後世之處士，能力不足卻自誇

為有能，無知卻自認有知，貪得無饜卻佯為無欲，行為險邪污穢卻強顏高

                                                 
20 見阮元等譔：《經籍纂詁》，頁 458，台北：宏業書局。 
21 見李滌生：《荀子集釋》頁 664。 
22 見李滌生：《荀子集釋》頁 105。 
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論恭謹，自命清高卻不覺其矯俗，標新立異卻不覺其窘困，這是《荀子》

對古今處士人格高低之評價。此外〈不茍〉篇則又將「士」的品格詳分為

「通士、公士、直士、愨士、小人」等五個等級，23可見《荀子》對於「士」

所應具備的條件及其要求是很嚴謹的。 

接著再回過來看看《論語》中對於「士」的人格要求，在孔子眼中，

無論出仕與否，「士」都是不可忽視的國家人才，「士」應是講學道義而且

深明義理之人，即今日所謂的讀書人、知識分子。在道德生命的建構過程

中，讀書求學、明理尚義是一個重要的起步，因此在《論語》中孔子對於

「士」的人格要求，亦多所描述，〈子路篇〉云： 

子貢問曰：「何如斯可謂之士矣？」子曰：「行己有恥，使於四方，

不辱君命，可謂士矣。」曰：「敢問其次。」曰：「宗族稱孝焉，鄉

黨稱弟焉。」曰：「敢問其次。」曰：「言必信，行必果，硜硜然小

人哉！抑亦可以為次矣。」曰：「今之從政者何如？」子曰：「噫！

斗筲之人，何足算也。」  

此章具體的指出「士」的基本條件，首要之務便是知恥，有了知恥之心，

使於四方即能圓滿達成任務，不辱君命，此即為「士」矣。退而求其次，

若能於宗族鄉黨間獲得孝弟之稱譽，也可算是一個不錯的知識分子了。再

不然，能做到說話必守信不移，作事必堅持到底，就算是一個不能變通的

小人物，也還算是不差的。至於當今之從政者，其器識淺陋，更是連這樣

的小人物也比不上了。〈子路篇〉又云：  

子路問曰：「何如斯可謂之士矣？」子曰：「切切、偲偲、怡怡如也，

可謂士矣。朋友切切、偲偲，兄弟怡怡。」  

孔子在這一章指出，對待朋友能殷切相責以善，對待兄弟則以和順為宜，

兄弟朋友各有其相處之道，不失為讀書明理之士。又如： 

子曰：士志於道，而恥惡衣惡食者，未足與議也！(〈里仁篇〉) 

                                                 
23 見李滌生：《荀子集釋》頁 51。 
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子曰：士而懷居，不足以為士矣。(〈憲問篇〉) 

一個知識分子如果立志於道德生命的追求，卻又以惡衣惡食為恥，或者內

心念念不忘的是居處之華美，這種人實在是不夠資格談論道德生命的。這

是關乎人生方向的確立，提醒士人要在物質生活與精神生活中有所取捨。

此外〈泰伯篇〉亦云： 

曾子曰：士不可以不弘毅，任重而道遠。仁以為己任，不亦重乎？

死而後已，不亦遠乎？ 

知識分子的確是「任重而道遠」的，以行仁為己任，豈非重責大任？而且

這個責任至死方已，豈不長遠？在道德生命的實踐中，由志於學開始，「君

子無終食之間違仁，造次必於是，顛沛必於是。」(〈里仁篇〉)直到道德

生命的終極目標──仁與聖的達成，這條路是既長且遠的。最後，在〈微

子篇〉中乃列出「周有八士：伯達、伯适、仲突、仲忽、叔夜、叔夏、季

隨、季騧。」這八人乃四個雙胞胎之兄弟，長大後皆成為賢士，為國効勞。

以上為《論語》書中所言「士」應具備的條件。 

其次，《孟子》書中對於「士」的看法為何？《孟子．梁惠王上》云： 

無恆產而有恆心者，惟士為能。若民，則無恆產，因無恆心。 

若家無恆產卻仍能具有恆常向善的心志者，也只有讀書明理的士人做得

到，若是一般庶民便無法如此。〈滕文公下〉云： 

孟子曰：「昔齊景公田，招虞人以旌，不至，將殺之。志士不忘在

溝壑，勇士不忘喪其元。孔子奚取焉？取非其招不往也。如不待其

招而往，何哉！ 

齊景公打獵時，以大夫的旌旗使喚管理苑囿的虞人，然虞人以不合禮制而

未聽從，景公便欲殺之。孔子聞之遂讚美其為「志士不忘在溝壑，勇士不

忘喪其元（首）」，這正是「士」所應具備的骨氣，不畏犧牲、勇於承擔與

拒絕。〈万章下〉云： 
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孟子謂万章曰：一鄉之善士，斯友一鄉之善士，一國之善士，斯友

一國之善士；天下之善士，斯友天下之善士。 

此章意謂「善士」所交結的朋友，自然是「同聲相應，同氣相求」，皆是

志同道合的朋友。綜合上述，約可得知《孟子》書中對「士」的要求，不

外須具備「恆心、清廉、勇氣」等善行條件，此外，遇有機會即應出仕，

〈藤文公下〉云：「士之仕也，猶農夫之耕也。」可見《孟子》是積極鼓

勵士當出仕，為國効勞貢獻所學。〈藤文公下〉又云：「士無事而食，不

可也。」這也是強調奉獻己力換取衣食乃為正當之行。總之，一切均不離

德行為首要之務，因此「盛德之士，君不得而臣，父不得而子。」（〈萬

章上〉）無論仕與不仕，具備恆心、清廉、勇氣等各項善行，這正是所有

人爵與天覺的基本要件，一切都從「士」開始。 

(二) 君子 

從「士」出發，有了一個善的開始，邁向天爵的下一個目標便是「君

子」，因此，「士君子」也是常被聯在一起的稱呼。〈哀公〉篇云： 

所謂君子者，言忠信而心不德，仁義在身而色不伐，思慮明通而辭

不爭，故猶然如將可及者，君子也。24 

此處對「君子」的描述可謂言簡義賅，其所言皆合於忠信，但心中卻不自

以為有德，所行皆合於仁義，臉上卻無矜伐之色，內心思考條理明通但言

詞卻謙恭不爭，外表看起來和藹可親，與一般人沒什麼特別不同處，這就

是最平實的君子了。此外諸如： 

君子之學也，入乎耳，箸乎心，布乎四體，形乎動靜。端而言，蝡

而動，一可以為法則。（〈勸學篇〉） 

君子不傲、不隱、不瞽，謹順其身。」（〈勸學篇〉） 

                                                 
24 見李滌生：《荀子集釋》頁 664。 
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君子隆師而親友，以致惡其賊。好善無厭，受諫而能誡，雖欲無進，

得乎哉！」（〈修身篇〉） 

君子之求利也略，其遠害也早，其避辱也懼，其行道理也勇。（〈修

身篇〉） 

以上所舉僅為〈勸學〉、〈修身〉二篇之犖犖大者，其餘三十篇所論及者可

謂目不暇給，俯拾即是，由此亦可看出「君子」之德的普遍性及重要性了。 

《論語》一書論及「君子」之德者，至少即有九十處之多，25因為「君

子」既是走向希聖希賢之路的里程碑，也是建立道德生命的重要基礎之

故。以下略舉《論語》中論述「君子」的必備條件敘述之，〈學而篇〉云： 

子曰：君子食無求飽，居無求安，敏於事而慎於言，就有道而正焉，

可謂好學也已。 

此章同前舉「士志於道，而恥惡衣惡食」意思相近，即不以物質生活為重﹔

此外還須敏於行事而謹慎言語，親近有道德者，求其誨正開導，這才是一

位好學的君子。又〈憲問篇〉云： 

子曰：君子道者三，我無能焉：仁者不憂，知者不惑，勇者不懼。

子貢曰：夫子自道也！ 

君子的條件有三，即「仁者不憂，知者不惑，勇者不懼」，孔子自謙其未

能達到，但子貢認為這三條件孔子早已具備。又〈衛靈公篇〉云： 

子曰：君子義以為質，禮以行之，孫以出之，信以成之。君子哉！ 

〈子張篇〉亦云： 

子夏曰：君子有三變：望之儼然，即之也溫，聽其言也厲。 

這些都是具體的指出成為君子的必要條件，此外《論語》中曾經被孔子稱

                                                 
25 詳參《四書引得．論語》， 頁 142-143，哈佛燕京學社編纂。 
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許為君子者，蓋有三人，即子賤、子產及南宮适，〈公冶長〉篇云： 

子謂子賤，君子哉若人！魯無君子者，斯焉取斯？ 

又云： 

子謂子產：有君子之道四焉：其行己也恭，其事上也敬，其養民也

惠，其使民也義。」 

另〈憲問〉篇云： 

南宮适問於孔子曰：羿善射，奡盪舟，俱不得其死然；禹稷躬稼，

而有天下。夫子不荅。南宮适出，子曰：君子哉若人！尚德哉若人！ 

以上這三人皆是《論語》中孔子所謂「君子」的典範，從中吾人便可以了

解「君子」所應具備的條件了。 

齊次，《孟子》書中對於「君子」的看法其實仍是稟承孔子的論點，

無大差異，〈離婁下〉云： 

孟子曰：「君子深造之以道，欲其自得之也；自得之，則居之安；

居之安，則資之深：資之深，則取之左右逢其原；故君子欲其自得

之也。」 

此章乃言為學之要在於「深造之以道」，以求默識心通有所自得，方能取

精用宏安其學，進一步方能左右逢源，是乃君子為學之道。〈離婁下〉又

云： 

孟子曰：君子所以異於人者，以其存心也。君子以仁存心，以禮存

心。仁者愛人，有禮者敬人。愛人者，人恒愛之；敬人，人恒敬之。

有人於此，其待我以橫逆則君子必自反也：我必不仁也，必無禮也；

此物奚宜至哉！其自反而仁矣，自反而有禮矣，其橫逆由是也；君

子必自反也：我必不忠。自反而忠矣，其橫逆由是也；君子曰：此

亦妄人也已矣！如此則與禽獸奚擇哉！於禽獸又何難焉！是故，君
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子有終身之憂，無一朝之患也。乃若所憂則有之。舜、人也，我亦

人也；舜為法於天下可傳於後世，我由未免為鄉人也：是則可憂也。

憂之如何？如舜而已矣！若夫君子所患，則亡矣。非仁無為也，非

禮無行也。如有一朝之患。則君子不患矣。 

此章對於「君子」之存心論之特詳，主要重點則在於君子當以仁、禮存心，

以此愛人敬人，必能獲得相等之回報，倘若不然，則當反省是否不忠？倘

若「自反而直」夫復何憂何患？故曰「君子有終身之憂，無一朝之患也。」

此乃君子最重要的存心，不可不察。 

(三) 賢人 

所謂「賢人」蓋指超越「君子」之上，僅次於「聖人」之道德生命境

界也。〈哀公〉篇云： 

所謂賢人者，行中規繩而不傷于本，言足法于天下而不傷于身，富

有天下而無怨財，布施天下而不病貧：如此則可謂賢人矣。26 

「賢人」之一切所行無不合於規矩準繩，且皆出於自然而然，毫無勉強，

接近於孔子的「從心所欲不踰矩」；其所有立言也都足以為天下法式，而

且言行如一，不致有矛盾召譏之事發生；雖富有天下卻無私財，能廣施德

澤嘉惠百姓卻不自貧，唯有賢者乃能致此。夫子向來不輕易許人曰賢，因

此《論語》眾弟子中被孔子稱之曰賢者，也只有顏回一人而已，〈庸也篇〉

云： 

子曰：賢哉回也！一簞食，一瓢飲，在陋巷，人不堪其憂，回也不

改其樂。賢哉回也！ 

夫子並未明示賢人的條件為何，但舉顏回的簡樸生活，僅僅一簞食，一瓢

飲，居住在陋巷中，一般人皆是無法忍受其憂苦，顏回卻是自得其樂，始

終不改，關鍵即在顏回心中所樂者為何，此即孔子何以一再稱許「賢哉回

                                                 
26 見李滌生：《荀子集釋》頁 664。 
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也！」的原因。吾人若欲進一步了解顏回何以被夫子稱許為賢，可從其他

篇章中略知一二。如〈為政篇〉：「子曰：吾與回言終日，不違如愚。退而

省其私，亦足以發，回也不愚。」顏回在夫子面前總是不違如愚，因此孔

子也說：「回也，非助我者也，於吾言無所不悅。」(〈先進篇〉)但是課

後觀其反應，卻又都能有所發明，誠所謂「聞一以知十者」(〈公冶長篇〉)。

因此，夫子亦稱許曰：「有顏回者好學，不遷怒，不貳過。」又說：「回也，

其心三月不違仁。」(〈雍也篇〉)甚至還說：「用之則行，舍之則藏，惟

我與爾有是夫。」(〈述而篇〉)由此可知，顏回在夫子心目中，其「賢人」

的地位是其他弟子所不及的。 

至於《孟子》對賢人之看法如何，《孟子．離婁下》云： 

禹、稷當平世，三過其門而不入：孔子賢之。顏子當亂世，居於陋

巷，一簞食，一瓢飲；人不堪其憂，顏子不改樂：孔子賢之。孟子

曰：禹、稷、顏回同道。禹思天下有溺者，由己溺之也；稷思天下

有飢者，由己飢之也；是以如是其急也。禹、稷、顏子，易地則皆

然。今有同室之人者，救之，雖被發纓冠而救之，可也。鄉鄰有者，

被發纓冠而往救之，則惑也，雖閉戶可也。 

除了上述諸賢者外，《孟子》書中所讚許的「賢人」，尚有「微子、微仲、

王子比干、箕子、膠鬲」等五人(〈公孫丑上〉)，這五人都是輔佐武丁之

賢人，在《論語》中也曾經獲得孔子的讚許：「微子去之，箕子為之奴，

比干諫而死。孔子曰：「殷有三仁焉！」(〈微子篇〉)這些都是《論》《孟》

書中所論及的賢人風範。 

(四) 聖人 

「聖人」乃是孔子天命思想中，道德生命的極致，也是「天爵」、「五

儀」中最崇高之階位，「聖人」既是道德生命的終極目標，故《荀子》特

別冠以「大」字，稱之為「大聖」，其定義為何？〈哀公〉篇云： 

所謂大聖者，知通乎大道，應變而不窮，辨乎萬物之情性者也。大
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道者，所以變化遂成萬物也；情性者，所以理然不取舍也。是故其

事大辨（徧）乎天地，明察乎日月，總要萬物于風雨，繆繆肫肫（穆

穆純純），其事不可循，若天之嗣，其事不可識，百姓淺（淡）然

不識其鄰：若此則可謂大聖矣。27 

「大聖」者，其智慧可明通大道，明辨萬物之情性，故可應乎萬變而無困

窮。至於「大道」為何？即「變化遂成萬物」者，也就是《周易•乾卦》

〈彖〉傳所謂之：「大哉乾元！萬物資始，乃統天。雲行雨施，品物流行。

大明終始，六位時成，時乘六龍以御天。乾道變化，各正性命，保合太和，

乃利貞。首出庶物，萬國咸寧。」前已說明此即「天道」（天德），以下所

謂「情性者，所以理然不取舍也」，即言聖人之情性乃隨順萬物之情性以

定其是非取捨者也，亦即所謂「與天合德」也，故其所治之事務，大則遍

乎天地，明則察乎日月，統領萬物廣施化育，如和風之拂煦，如時雨之霑

潤。其德象乃穆穆純純不可探循，有如天之化育，不可測知，百姓日受其

澤而淡然莫知，如是乃可謂之「大聖」矣！ 

在孔子心目中，堯、舜、禹、湯、文武、周公這些都是聖人的典範，

且其道統一脈相傳，至於自身則謙稱不敢自許，《論語．述而篇》云： 

子曰：若聖與仁，則吾豈敢？抑為之不厭，誨人不倦，則可謂云爾

已矣！公西華曰：正唯弟子不能學也！ 

孔子只是謙稱「為之不厭，誨人不倦」而已，不敢自許為聖與仁﹔然則聖

者為何？或可由他章略窺一二，〈子罕篇〉云： 

子絕四：毋意，毋必，毋固，毋我。  

意者任意，必者專必，固者固執，我者私我，以上四者孔子皆已無之，鄭

汝諧《論語意原》云：「子之所絕者，非意必固我也，絕其毋也，禁止之

心絕則化矣。」28孔子不但已絕了意必固我四者，更進一步連禁絕之心亦

                                                 
27 見李滌生：《荀子集釋》頁 664。 
28 見程樹德：《論語集釋》下冊，頁 497。 
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化於無形，這可說是聖人最高超的境界了。又〈雍也篇〉云： 

子貢曰：「如有博施於民，而能濟眾，何如？可謂仁乎？」子曰：「何

事於仁，必也聖乎！堯舜其猶病諸！夫仁者，己欲立而立人，己欲

達而達人。能近取譬，可謂仁之方也已。」 

可見，「博施濟眾」唯聖為能。夫子自十五志於學，三十而立，四十而不

惑，五十而知天命，六十而耳順，七十而從心所欲，不踰矩。此一修學成

德的進程，無疑即是由士而君子，由君子而進賢，乃至登於仁聖之域。夫

子雖未明言，然其立身行道，周遊列國，推行大道，刪詩書，定禮樂，作

育英才，為萬世師表，此一仁聖之典範，足以垂千秋而不朽。 

其次，《孟子》對「聖人」之解釋云：「規矩，方員之至也；聖人，人

倫之至也。」(〈離婁上〉)畫方圓必以規矩，欲成聖人則必以人倫為規矩，

人倫之本分行到極至方成聖人。又〈萬章下〉云： 

孟子曰：伯夷，聖之清者也；伊尹，聖之任者也；柳下惠，聖之和

者也；孔子，聖之時者也。孔子之謂集大成。 

伯夷、伊尹、柳下惠各得聖之清、任、和ㄧ分，清則不雜，任則能擔，和

則融順，孔子則集其大成，謂「聖之時」者也。又〈盡心下〉云： 

孟子曰：聖人，百世之師也，伯夷、柳下惠是也。故聞伯夷之風者，

頑夫廉，懦夫有立志；聞柳下惠之風者，薄夫敦，鄙夫寬。奮乎百

世之上。百世之下，聞者莫不興起也。非聖人而能若是乎，而況於

親炙之者乎？ 

在聖人的感化之下，即能「頑夫廉，懦夫有立志」，又能使「薄夫敦，鄙

夫寬」，可見聖人的德能之遠大矣。 

以上「士、君子、賢人、聖人」乃所謂「天爵」之具體階位，《孟子》

曰：「古之人修其天爵而人爵從之，今之人修其天爵以要人爵，既得人爵，

而棄其天爵，則惑之甚者也，終亦必亡而已矣。」志士仁人從立志行道開
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始，此即由「士」出發，其次則以「君子」為其人格之根基，終此一生力

行不怠，以達希賢希聖之目標，是乃修其天爵，若遇時機之宜，「用之則

行」而人爵從之。故不論出仕與否，先決條件乃須修其天爵，縱使不得出

仕，「舍之則藏」亦無損於天爵之尊貴。此即儒家相傳的安身立命之道，

自「士人」開始，乃求學志道之起點，經過「君子」階段以奠定人格之基

礎，進一步奮勇向前力爭上游，朝著賢人、大聖之目標努力邁進，終究完

成其希賢希聖之道德生命歷程。至於「仁」字則是此一過程裡，自始至終

所不可或缺之原動力，也就是終身以「行仁」為其職志，正所謂「仁以為

己任，不亦重乎？死而後已，不亦遠乎？」此乃從孔子的「天命」說到《孟

子》的「天爵」說，乃至後世《荀子》等書中的「五儀」說，一貫相傳的

儒家道德生命之脈絡系統，此系統也提供了後世儒者所依循的教育目標，

那就是以尊德行為導向的道德教育與生命教育，這種教育便發展成後世的

「義理」之學，此「義理」之學又與「經學」關係密切，二者已如水乳交

融，難分彼此。 

五、 儒家的生命教育－經學與義理之學 

自孔子的「天命」思想掀起了開端，揭示出道德價值超越於生命價值

之上，到了《孟子》復以「天爵」之說衍其遺緒，推崇天爵更甚於人爵。

《荀子》稍晚於《孟子》，更具體的提出「五儀」之論，遂使得從「士人」

出發，以「君子」為本，以終身行仁為職志，以希賢希聖為終極目標的儒

家道德生命教育得以確立。〈中庸〉云：「天命之謂性，率性之謂道，修道

之謂教。」正是此義的落實，因此，傳統儒家的教育自然便以道德生命之

啟迪與教化為主。前面所列舉《論》《孟》《荀》諸章內容，其實也就是生

命教育的主要內容，廣義言之，孔門四科「德行、言語、政事、文學」，

皆與生命教育不可分割，狹義言之，則德行一科與道德生命更是關係密

切；後儒所區分的義理、考據、經世、詞章之學，大抵亦從此四科而來，

然則儒家的生命教育即是義理之學，而義理之學復與經學息息相關，其理

不言可喻。 

考「義理」一詞或亦可謂濫觴於《孟子》，〈告子上〉云： 
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故曰口之於味也有同耆焉；耳之於聲也有同聽焉；目之於色也有同

美焉，至於心獨無所同然乎？心之所同然者何也？謂理也、義也，

聖人先得我心之所同然也，故理義之悅我心，猶芻豢之悅我口。29 

耳目口鼻這些生理上面的需求，正是為滿足物質方面的慾望，借以提供生

理方面成長所需之養分，這是物質糧食，人人皆有同樣的需求。然不能只

顧及物質方面的追求而忽略了心理精神方面的滋潤與成長，此即精神糧食

的補充，亦即所謂的「理、義」，故曰：「理義之悅我心，猶芻豢之悅我口。」

《孟子》雖稱其為「理義」，然與「義理」似亦相去不遠。 

到了漢代，「義理」一辭已甚普遍，《史記》《漢書》已經多次出現，

如《漢書．楚元王傳》附劉歆傳(卷三十六)云： 

初《左氏傳》多古字古言，學者傳訓故而已，及歆治《左氏》，引

傳文以解經，轉相發明，由是章句義理備焉。30 

兩漢時期經學大盛，雖然此時期之經學成就以章句訓詁為主，然而章句訓

詁乃為義理之基礎，訓詁不詳則義理不明﹔有唐一代「義疏之學」大興，

已有突顯義理之傾向。《唐書．孔穎達傳》(卷七十三)云： 

先是，與顔師古、司馬才章、王恭、王琰等諸儒受詔撰定《五經》

義訓，凡一百八十卷，名曰《五經正義》。太宗下詔曰：「卿等博綜

古今，義理該洽，考前儒之異說，符聖人之幽旨，實爲不朽。」31 

到了宋代諸儒大興「理學」、「道學」或稱「性命」之學，於是，「義理」

之名更加昌顯，《宋史．樂志》(卷 131)云： 

                                                 
29 見《十三經注疏．孟子》，頁 196。 
30 見《二十五史．漢書》，第 4 冊，頁 977。 
31 見《二十五史．唐書》，第 23 冊，頁 1265。 
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是時，濂、洛、關輔諸儒繼起，遠溯聖傳，義理精究。32 

又《宋史．儒林傳》〈劉清之傳〉(卷 437)亦稱其「及見朱熹，盡取所習

焚之，慨然志于義理之學。」33另《清儒學案．戴東原學案》亦云： 

有漢儒之經學，有宋儒之經學，一主於訓詁，一主於義理，此愚之

大不解者。夫使義理可以舍經而求，將人人鑿空得之矣，奚取乎經

學？惟空憑胸臆之無當於義理，然後求之古經，求之古經而遺文垂

絕，今古懸隔，然後求之訓詁，訓詁明則古經明，古經明而我心所

同然之義理乃因之而明。34 

由此可見義理之學不離訓詁，義理既是經學的中心主旨，同時也是啟發道

德生命的主要依據。清儒曾文正公《聖哲畫像記》云： 

姚姬傳氏言學問之途有三，曰義理、曰詞章、曰考據。至若葛陸范

馬，在聖門，則以德行而兼政事；周程張朱在聖門，則德行之科也，

皆義理也。35 

義理之學即是道德生命之學，也就是希聖希賢之學，《孟子》說：「形色，

天性也，惟聖人然後可以踐形。」(〈盡心篇〉)王陽明曾問「讀聖賢書，

所學何事？」答案便是在此。這一脈相傳者皆是諸儒為建立道德生命，鼓

舞學子希聖希賢的義理之學，也就是生命教育最具體的實踐。遠自先秦群

經及諸子百家針對宇宙人生所進行的探究，其實無非皆是義理之學、生命

之教，因此，整部中國思想使，也可說即是生命教育史，傳統的生命教育，

便依附在義理之學當中，今日欲推展生命教育，傳統儒學中即有安身立命

的無限寶藏，只是多被忽略了罷，這種現象實有待各方予以重視。 

六、 結語 

                                                 
32 見《二十五史．宋史》，第 31 冊，頁 1503。 
33 見《二十五史．宋史》，第 36 冊，頁 5313。 
34 見徐世昌：《清儒學案》第三冊，卷七十九，頁 1。台北：世界書局，1979 年 4 月。 
35 見曾國藩：《曾文正公詩文集》，台北：商務印書館，1970 年。 
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孔子對生命的價值取向係以道德生命為其所崇尚，更以道德生命的體

認與實踐來落實天命的規律與法則。孟子繼承孔子與天合德的天命思想，

更發展為天爵之說，勉人實踐道德，修其天爵。唯《孟子》僅就天爵之成

因論之，未述明具體果位，到了荀子乃具體提出「士人、君子、賢人、大

聖」的階位，使得天命與天爵之規律法則，成因與結果更為具體顯明，並

且從中亦可歸納出儒家經學與義理之學對此道德與生命教育之傳承。雖然

經學的發展在章句訓詁與義理方向上曾經有所爭執與消長，甚至也曾因為

科舉制度與功名利祿的影響，使其目標與義旨隱而不彰，然而儒家一脈相

傳的倫理道德教育，均是賴於經學之傳遞不輟而得以保存，孔子知天樂天

的天命觀，以及終其一生拳拳服膺的道德實踐，如此所建構出來的豐富且

充實的道德生命教育內涵，確實成為中國文化中的寶貴精神文明，藉仁義

忠信等諸德目，長久以來在知識分子心目中，以「士君子」作為讀書人的

基本人格要求，並以希賢希聖為德性修養之最高目標，確立了終身道德生

命的重要根基，達成了「知天命」、「修天爵」的道德實踐，也形成了獨特

的「義理之學」。透過義理之學的探討，知識分子對於生命的意義與價值，

有了正確的認識與努力的方向，同時也因為讀聖賢書，對於國家社會具有

不同的責任感與使命感。由此可見「生命教育」在傳統社會中並未缺席，

不但如此，其對生命教育的貢獻更不亞於現代生死學或宗教學的功能，此

種功能實有賴當代學者重新予以正視與發揚。 

(本文發表於彰化師大國文系學術研討會，2008 年 01 月。並收錄於《文

化經典與閱讀——李威熊教授七秩華誕祝壽論文集》，秀威資訊科技，2010

年 1 月。) 

 

 

 


