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手稿整理 

館藏徐復觀教授手稿整理(三)：道德地人文世紀之出現及宗教之人文化(上) 

謝鶯興  

說明 

東海典藏徐復觀先生〈道德地人文世紀之出現及宗教之人文化〉手稿，

與其說是手稿，實則僅是將已發表的論文抽印本拆開，分別黏貼在白紙上，

再進行修改。同時，該份手稿的右上角題「此係初稿」，顯示是擬彙集為《中

國人性論史》前再次修改的文件，此從與原發表的文章(下稱「論文」)和彙集

成書(下稱「專書」)的整理比對中，可以得到證明。 

據論文修改的手稿，與「論文」比對的差異，仍以〔〕、【】符號表示手

稿、論文及專書間的差異，並於註語說明其間的不同。手稿之字跡未能辦識

者，乃以「■」標示。 

手稿整理 

【〔第三章  以禮為中心的人文世紀之出現，及宗教之人文化〕 1】 2 

春秋時代(紀前七二二--四八○) 

一、〔【周室】 3厲幽時代宗教權威之墮落及其原因〕 4 

周初宗教中道德地人文精神之躍動，〔這〕5不應當意味著宗教的沒落，〔而

可能〕 6是提供宗教以新地根據，〔使其〕 7成為世界上最高地宗教形態。因為

宗教本是在人智蒙昧階段〔，與神話同時〕 8產生的；所以任何宗教，一定帶

有迷信的成份。〔指斥他人所信的是迷信，而為自己所信的迷信地部分作辯

                                                 
 東海大學圖書館特藏組組員 
1 按，論文篇名為「道德地人文世紀之出現及宗教之人文化(中國人性論史初稿之二)」。 
2 按，此章的手稿，並非寫在稿紙之上，而是將發表在《民主評論》第 11 卷 22 期上的

論文剪下，貼在大張的白紙上，再將內文需修改之處劃除，在四周空白處寫上修改

後的文字，並於右上角寫上「此係初稿」四字。論文篇名為「道德地人文世紀之出

現及宗教之人文化(中國人性論史初稿之二)」，手稿改為「第三章以禮為中心的人文

世紀之出現，及宗教之人文化」，並將「中國人性論史初稿之二」等字劃除。 
3 按，手稿無此 2 字。 
4 按，論文標題僅為「宗教權威之墜落及其原因」。 
5 按，手稿及論文皆作「不僅」。 
6 按，手稿及論文皆作「並且還」。 
7 按，手稿及論文皆作「而應當」。 
8 按，手稿及論文皆無此 5 字。 
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護，這只能證明人類還未能完全從愚昧、卑劣中解放出來。〕 9隨人類知識的

進步，對於迷信的否定，勢將成為對於原始宗教的否定。人類知識的活動，

一定是從原始宗教的否定開始；前八世紀的希臘是如此，前十二世紀左右的

中國也是如此。〔不過，希臘是由此而轉向自然，轉向以知識的本身為目的；

而中國則是由此而轉向人生。轉向以知識對行為的效用為目的。〕 10歷史中人

類〔智慧〕 11對宗教所作的鬪爭，主要是〔由【反對僧侶階級所堅持的迷信】

12而〕13發生的。但是宗教的本質，〔應當〕14在於迷信中有其超迷信的意義。某

種宗教的沒落或伸長，完全看它遇著人類知識的抵抗時，能否從迷信中脫皮

出來，以發展超迷信的意義。而周初以天命為中心的宗教的轉化，正是從〔原

始〕15迷信中脫皮出來的轉化。其次，所謂超迷信的意義，應當是對於現〔實〕

16生活中的人文的肯定，尤其是對於人生價值的肯定、鼓勵，與保障；因而給

與人生價值以最後〔的〕 17根據與保障。同時也即是以人生價值，重新作為宗

教的最後根據。〔這固為古今中外的僧侶階級所不喜；而〕 18一切宗教，總表

現為超現世的〔思想或〕 19要求。但若完全超現世，則人文的世界不能成立，

人的現實生活，亦勢必遭受抑壓而趨於萎縮、淘汰。因此，任何宗教，假使

它要繼續存在於人間世，勢必對人間世的人文生活與以承認。但人文在智能

方面的活動，從宗教的本質言，只能在消極方面承認其分途並進，而互不相

妨。〔在宗教中，找不出知識、科學的根據。〕 20凡是要把宗教和科學，積極

地附會關〔聯〕21在一起的，〔結果常【變成非牛非馬，】22兩相牽制。〕23只有

                                                 
9 按，手稿及專書皆無此 47 字。 
10按，專書無此 49 字。 
11按，手稿及論文皆無此 2 字。 
12按，此 12 字，手稿作「對宗教中所含的迷信成分的否定」。 
13按，此 14 字，手稿及論文皆僅作「從這種地方」。 
14按，手稿及論文皆作「乃」。 
15按，專書無此 2 字。 
16按，手稿及論文皆作「世」。 
17按，手稿及論文皆無此字。 
18按，此 16 字，手稿及論文皆僅作「因為」。 
19按，專書無此 3 字。 
20按，手稿及論文皆無此 16 字。 
21按，手稿及論文皆作「連」。 
22按，此 6 字，手稿作「常是」。 
23按，此 13 字，論文作「一定是出於兩無所知的愚昧之徒」。 
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人文中的人生價值，亦即〔是〕24在道德價值這一方面，才與宗教的本質相符，

可以發生積極地結合〔與【相互的】25〕26作用。沒有人的主體性的活動，便無

真正地道德可言。宗教與人生價值的結合，與道德價值的結合，亦即是宗教

與人文的結合，信仰的神與人的主體性的結合；這是最高級宗教的必然形態，

也是宗教自身今後必然地進路。這正是周初宗教的特色、特性。 

但古代以人格神地天命為中心的宗教活動，通過由一部《詩經》所〔主

要〕27代表的時代來看，其權威是一直走向墜落之路；宗教與人文失掉了平衡，

而偏向人文方面去演進。現在簡單地探索這種演進之跡。 

天與天命的名詞，常常可以互用。《詩經》上大約有一百四十八個天字。

其中有意志的宗教性的天，約有八十餘處。在這八十餘處中，將天命與政權

相結合而存戒惕之心的，其思想與《尚書》今文各篇，可以互相印證，這大

體是《大雅》、《周頌》中的早期的詩。到了《大雅》後期的詩，如〈板蕩〉、

〈抑〉等詩，已開始對天的善意與權威發生了懷疑；但對之仍存有敬〔戒〕 28

之心。例如〈板〉詩，前面說了「上帝板板」(《釋訓》曰板板，僻也)，「天

之方難」，「天之方蹶」，「天之方虐」等等；〔但〕29仍歸結於「敬天之怒」，「敬

天之渝(變)」。〈蕩〉詩「蕩蕩(廣大)上帝，下民之辟(君)；疾威上帝，其命多

辟(邪)」；但終則曰「天不湎爾以酒」，「匪上帝不時，殷不用舊」。〈抑〉詩「天

方艱難，日喪厥國，取譬不遠，昊天不〔式〕 30」。〈桑柔〉詩「倬彼昊天，甯

不我矜」。「國步蔑資，天不我將」。「我生不辰，逢天僤怒」。「天降喪亂，滅

我立王……靡有〔旅〕 31力，以念穹蒼」。上面這些詩，〔對於天的權威，還都

留有餘地；〕32《詩序》說都是周厲王時代的〔詩〕33(西紀前八七八--八四六)，

大概是可信的。這一時期，是表現天的權威墜落的開始。 

及到了幽王時代(西紀前七八一--七七一)，反映在《詩•小雅》裏面的天，

幾乎可以說是權威掃地；周初所繼承轉化的宗教觀念，幾乎可以說是完全瓦

                                                 
24按，手稿及論文皆無此字。 
25按，手稿無此 3 字。 
26按，此 4 字，論文皆僅作「並」。 
27按，論文無此 2 字。 
28按，手稿及論文皆作「威」。 
29按，手稿及論文皆無此字。 
30按，手稿及論文皆作「忒」。 
31按，手稿及論文皆作「協」。 
32按，手稿及論文皆無此 14 字。 
33按，手稿及論文皆無此字。 



 手稿整理 

59 

解了。例如〈節南山〉詩「天方薦瘥，喪亂弘多」。「昊天不傭(《傳》曰均也)，

降此鞠訩。昊天不惠，降此大戾」。「昊天不平，我王不甯」。〈正月〉「民今方

殆，視天夢夢……有皇上帝，伊誰云憎」？「天之杌我，如不我克」。〈十月

之交〉「天命不徹(通)」。〈雨無正〉「浩浩昊天，不駿(長)其德。降喪饑饉，斬

伐四國。昊天疾威，弗慮弗圖。舍彼有罪，既伏其辜。若此無罪，淪胥以舖」。

「如何昊天，辟(法)言不信」。這〔都是刺幽王的詩〕34，簡直〔是對天的權威

不留餘地〕 35了。 

再從〔《詩經》中的〕 36命字看，在〔政治人事中所用的命令〕 37的命字，

不在考查之列。《詩經》上的命字，大概有八十多個。其中天命或與天命同義

者約有四十個左右，【其中】 38絕大多數是西周初年或詠西周初年，尤其是與

文王有關的詩。《小雅》內有不少的天字，但只看到「天命」兩處；而《商頌》

五篇中有三處稱「帝命」，有五處稱「天命」，或與天命同義。《詩經》中有三

處則很顯明地〔以命〕 39為命運之命。如《國風•召南•小星》「實命不同」，

「實命不猶」；《〔鄭風〕 40•蝃蝀》的「不知命也」。由此歸納，可以得出這樣

的結論：殷代稱「帝令」，即「帝命」；周初則多稱天命；厲王時代，便多稱

天而絕少稱天命；西周之末，或東周之初，始出現命運之命。因為人或永遠

〔有〕41不能完全了解、解決〔的自身〕42問題。宗教是把這些不能了解、解決

的問題信托到神身上去。西周末人格神地天命既逐漸垮掉，於是過去信托在

神〔身〕 43上的天命，自然轉變而為命運之命。天命與命運不同之點，在於天

命有意志，有目的性；而命運的後面，並無明顯的意志，更無什麼目的，而

只是一股為人自身所無可奈何的盲目性的力量。帝、天命、天，本來常常互

用；但「帝」字所表現的人格神的意義特強；天命自然還是人格神的意味；

天則常與自然之天及法則性之天相渾，而人格神之意味已趨於淡薄。命運〔在

其不能為人所知，並為人所無可奈何的這一點上，固然與宗教性地天命有其

                                                 
34按，專書無此 7 字。 
35按，此 10 字，手稿及論文皆作「對天是破口大罵」等 7 字。 
36按，論文無此 4 字。 
37按，此 10 字，論文僅作「人事中所用」。 
38按，手稿刪除此 2 字。 
39按，論文無此 2 字。 
40按，論文作「鄘風」，查核實亦在《鄘風》中。 
41按，論文無此字。 
42按，此 3 字，論文作「自身的」。 
43按，論文無此字。 
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關連；但在其盲目性的這一點上，〕44則與宗教〔性〕45的神之關連甚少。由上

述名詞〔使用〕 46之傾向來說，即是中國古代的宗教，其人格神的意味，是一

天趨向淡薄一天。到了《詩經》〔中，命運〕 47之命字，代天命而出現，古代

宗教，可說在文化中〔至此〕 48已經告一段落。《商頌》是正考〔父〕 49校《商

頌》十二篇於周太師，而孔子錄《詩》時只存五篇(註一)的。古人校錄即有整

理之意，於是一面保有一部分原有材料之面貌，同時亦〔參〕 50入校錄者當時

流行〔的〕 51語言。《商頌》中的「帝命」一辭，與甲骨中的「帝令」相合，

這正說明它保存了商代的材料。故〔《魯詩》《詩序》之〕52說，為無可置疑的。 

現在我在這裡試解釋周初宗教，何以會沒落得這樣的快。 

第一，殷代雖然巫的地位很高，但祭神的主體，究竟是王而不是巫。至

周，巫演進而為史，雖依然兼保有巫的職務，但在宗教行為中的獨立性更減

輕了。因此，就現在可以看到的材料來說，中國一開始便沒有像其他民族，

可以與政治〔領袖〕53抗衡，甚至可以支配政治的帶獨立性地僧侶〔階級〕54。

所以古代〔的〕 55宗教，一開始便和政治直接結合在一起；政治活動與宗教活

動，常不可分離。於是一般人常常通過政治領導者的行為以看神的意志。神

對政治領導者既有其直接的責任；〔因此，〕 56政治領導者的不德，同時也成

為神的信用的失墜。不像其他民族，僧侶階級常常是在背後操縱政治，與政

治保持一個距離；對於太壞的政治，使自己有閃避的餘地，也便使自己供奉的

神，有由閃避而保持權威的餘地。中國古代的情形，恰與此相反。試看《小雅》

幽厲時代怨天罵天的詩，實際上也是罵厲王、幽王的；這不能僅拿〔平〕57常的

                                                 
44按，論文無此 45 字。 
45按，手稿及論文皆無此字。 
46按，專書無此 2 字。 
47按，此 3 字，論文僅作「運命」。 
48按，專書無此 2 字。 
49按，論文作「夫」。 
50按，手稿及論文皆作「滲」。 
51按，論文作「之」。 
52按，此五字，手稿及論文皆僅作「鄭」。 
53按，論文無此 2 字。 
54按，此 2 字，論文作「集團」。 
55按，專書無此字。 
56按，此 2 字，手稿及論文皆作「於是」。 
57按，手稿及論文皆作「尋」。 
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比興來看，而實來自宗教與政治，神與王，關係過分直接化的〔原因〕58。 

第二，一般宗教，多有「此岸」、「彼岸」、「今生」、「來世」之說。而神

的賞罰權威，常行之於彼岸，或行之於來世。這一方面可以暫時給不幸者以

精神的安慰，與最後地希望；同時也可〔免得〕 59因「此岸」、「今生」的各種

不幸，而牽涉到神自身的權威。殷代的宗教，雖說也有帝庭及其臣正的存在(註

二)，但並沒有向前更進一步的構想，使〔帝庭〕 60具備〔更明朗地形式〕 61，

而只是漠然地存在。加以神與王的直接關係，神的一切賞罰，皆須於「此岸」

行之，「今生」行之；更無天堂、地獄、往世、來生等可資閃避之地。於是王

的失德，同時即是神的失靈。紂時殷民已經「攘竊神祇〔之〕 62犧牷牲，用以

容，將食無災」(註三)；這是說明殷末因紂的失德而神威已經掃地。但此時尚

缺乏人文精神地自覺；神權的失墜，只更增加精神的混沌，與社會的黑暗；

似乎還不曾因此而引起對宗教的根本反省，因而不曾動搖到宗教的根本存

在。西周厲幽時代，天命權威的墜落，一方由現實政治所逼成，同時也受到

人文之光的照射，在一種明確〔的〕63意識下，體驗到天命〔已經〕64墜落，因

而邁向人文精神更進一步的發展。 

二、〔禮與彝的問題〕 65 

〔在談到春秋時代的人文精神以前，先應考查一下關於禮的問題〕 66。許

氏《說文》「禮，履也，所以祀神致福也。从示从〔豐〕67，〔豐〕68亦聲」。【〔按

所謂履者，乃踐履之義，指禮在人的一般生活中而言。所以「禮，履也」，與

「所以事神致福也」，並無理論上的關連；因而許氏對禮的解釋，實由以聲求

義及以形求義之雜湊而來，而不知二義之並不相符合。〕69】70徐灝《說文解字

                                                 
58按，此 2 字，手稿及論文皆作「關係」。 
59按，此 2 字，手稿及論文皆作「避免」。 
60按，此 2 字，手稿及論文皆作「其」。 
61按，此 6 字，手稿及論文皆作「明朗地構造」。 
62按，論文無此字。 
63按，手稿及論文皆作「地」。 
64按，此 2 字，手稿及論文皆作「的」。 
65按，論文標題作「禮是人文的徵表」。 
66按，此 26 字，論文僅作「關於禮的問題，常由訓詁家加以誤解」。 
67按，論文作「豊」，專書作「豐」應誤。 
68按，論文作「豊」，專書作「豐」應誤。 
69按，專書無此 79 字。 
70按，手稿刪除此 79 字。 
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注箋》「禮之名起於事神，引伸為凡禮儀之禮……〔豐〕 71本古禮字」，此殆為

一般所承認的通說。【〔但豊為祭祀中的祭器，而禮字即使就祭祀而論，也是

統括祭祀中各種作的統合名詞。不僅甲骨文中的豊字，並非祭神之總括的名

稱，更無後來禮字的意義；且豊字在金文中，也只如許氏《說文》所說的「行

禮之器」，亦無饒炯在《部首訂》上所說的「凡升降拜跪酧酢周旋諸儀，亦謂

之豊」的證據。以豊為古禮字，皆係由於不知古人常有以後起之觀念，追加

於前代事象之例所引起的臆說。〕72】73在《尚書》周初文獻中，〔〈金縢〉有一

個禮字，「我國家禮亦宜之」。〕 74〈洛誥〉出現三個禮字，「王肇稱殷禮〔，

祀於新邑，咸秩無文〕75」。「惇宗將禮〔，稱秩元祀，威秩無文〕76」。「四方迪

亂，未定於宗禮」。〈君奭〉出現一個禮字，「率惟茲有陳，保乂有殷，故殷禮

陟配天，多歷年所」。〔〈金縢〉上所說的「我國家禮亦宜之」的禮，一般解釋

為改以王禮葬周公，葬與祭有連帶關係。其餘〈洛誥〉與〈君奭〉的四個禮

字，皆指祭祀而言；祭祀有一套儀節，祭祀的儀節，即稱之為禮。周初取殷

而代之，尚未定出自己祭祀的儀節，便先沿用殷代所用的儀節，這即〈洛誥〉

所說的「王肇稱殷禮」。許氏僅以「事神致福」為言，實嫌籠統。祭祀的儀節，

是由人祭祀的觀點所定出來的，這便含有人文的意義。殷代重視鬼神，在祭

祀時當然有其儀節，即所謂禮。但《商書》中記載有祭祀，而沒有禮字；甲

骨文中的「豐」字，【如王國維《觀堂集林》六〈釋禮〉，以甲骨之「癸未卜

貞酉卑豐」之「豐」，即小豪之豐字，「象二玉在器之形」，即】77許氏所謂「行

禮之器」；【但禮乃包括祭祀中之整個行為，非僅指行禮之器；故「禮」字乃

由豐字發展而來；但「禮」字除了繼承「豐」字的原有意義而外，質把祭祀

者的行為儀節也加到裡面去了。從上引甲骨文的上下文看，很難承認甲骨文

中的「豐」字，即可等於周初文獻中出現的「禮」字。故禮字固由豐字而來，

但不可即以豐為古禮字。因為從豐到禮，中間還須經過一種發展。】 78由此不

                                                 
71按，手稿及論文皆作「豊」，專書作「豐」應誤，以下專書之「豐」字皆誤。 
72按，專書無此 150 字。 
73按，此 150 字，手稿皆刪除，原有修改的文字亦刪除。 
74按，論文無此 14 字。 
75按，論文無此 8 字。 
76按，論文無此 8 字。 
77按，專書此 32 字，手稿作「甲骨文中的豊字，實際還是」。 
78按，專書此 132 字，手稿作「而不是指的祭祀的儀節；因為儀節除了行禮之器以外，

要把祭神者的行為也包括到裡面去。因此，以豊為古禮字之說，蓋辨之不精，實乃

似是而非之說」。 
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妨推斷，殷人雖有祭祀之儀節，但其所重者在由儀節所達到的「致福」的目

的，而不在儀節之本身，故禮之觀念不顯。《禮記‧表記》「殷人尊神，率民

以事鬼，先鬼而後禮……周人尊禮尚施，事鬼敬神而遠之，近人而忠焉」；在

這幾句話裡面，分別將事鬼尊神看作是一件事，而將「禮」看作是另外一件

事。所謂「後禮」，即是不重視禮；不重視禮，故有禮之事實而無禮之觀念；

凡先秦典籍中所謂「殷禮」「夏禮」者，皆係後來追加上去的觀念。到了周公，

才特別重視到這種儀節【本身的意義】 79。於是禮的觀念始顯著了出來。禮的

觀念的出現，乃說明在周初的宗教活動中，已特注重到其中所含的人文的因

素。【但此人文因素，是與祭祀不可分，這是禮的原始意義，而為周初文獻所

可證明的。】 80 

不過這裡有兩個問題。第一，《左‧文》十八年，有「先君周公制周禮」

的話，而《左‧閔》元年「猶秉周禮。周禮所以本也……魯不棄周禮，未可

動也」。《左‧僖》二十一年「崇明祀，保小寡，周禮也」；《左‧昭》二年普

韓宣子聘魯，「觀書於太史氏，見《易象》與《魯春秋》，曰，周禮盡在魯矣；

吾乃今知周公之德，與周之所以王也」。由此可知，【春秋時代認為】 81周公所

制之周禮，【其內容】 82非僅指祭祀的儀節，實包括有政治制度，及一般行為

原則而言。但在周初文獻中，為什麼只出現五個禮字，而且皆指的是祭祀中

的儀節呢？【其次，禮既是指祭神的儀節而言，】 83但禮字的流行，【不在宗

教氣雰濃厚之周初及其以前；】 84而如後所述，乃在《詩經》的晚期，即在宗

教觀念已經很薄弱之後，這又【當作怎樣的解釋】 85呢？ 

這裡，我們試注意【在《洪範》中有「彝倫攸斁」「彝倫攸敘」的話。而】

86《尚書》周初文獻中，大約一共出現有十個「彝」字；如〈康誥〉「汝陳時

臬事，罰蔽(斷)殷彝」；「王曰，封、元惡大憝，矧惟不孝不友……惟弔茲不于

我政人得【罰】 87，天惟與我民彝大泯亂，曰，乃其速由，文王作罰，刑茲無

                                                 
79按，專書此 5 字，手稿皆無。 
80按，專書此 32 字，手稿皆無。 
81按，專書此 6 字，手稿皆無。 
82按，專書此 3 字，手稿皆無。 
83按，專書此 13 字，手稿皆無。 
84按，專書此 15 字，手稿皆無。 
85按，專書此 8 字，手稿作「是什麼道理」。 
86按，專書此 16 字，手稿皆無。 
87按，專書此字，手稿作「罪」。 
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赦」；「勿用非謀非彝」。〈酒誥〉「無彝酒」；「聰聽祖考之彝訓」；「誕惟厥縱淫

泆於非彝，用燕喪威儀」。〈召誥〉【「其惟王勿以小民淫用非彝」；〈洛誥〉「厥

若彝及撫事，如予」；「朕教汝于棐(輔)民彝」；〈君奭〉】88「無能往來，茲迪彝

教，文王蔑德降于國人」。《說文》以彝為「宗廟常器」，即凡重器之通稱。【而】

89「古者德善勳勞，銘諸鼎彝」(桂馥《說文解字證》)；《洪範》的兩個彝字，

及上面的十個彝字，皆由此引伸而來。上面十個彝字，歸納起來，包括有常

字的意義；如「彝酒」「彝訓」「彝教」者是。有的是法典、規範的意義，如

「殷彝」「非彝」者是。而〈酒誥〉的「非彝」，【係以上文的「縱淫泆」及】

90連同下文的「用燕喪威儀」【為其內容，則是一般生活中的】91威儀亦稱為彝。

就〈康誥〉「民彝」的上文「蚓惟不孝不友」數語觀之，則孝友之德，也包括

在彝裡面。由此可以得出這樣的結論：周初【的所謂彝】 92，完全係「人文」

的觀念，與祭祀毫無關係。周初由敬而來的合理地人文規範與制度，皆包括

於「彝」的觀念之中，其分量遠比周初的禮的觀念為重要。【這是遠承《洪範》

的「彝倫」觀念而來的。春秋時代所稱的「周公制周禮」，惟「彝」的觀念足

以當之；而周初以宗教儀節為主的禮的觀念，決不足以當此。】 93 

到了《詩經》時代，宗教的權威，漸漸失墜，則由宗教而來之禮，應亦

失其重要性。但祭【祖】 94早成為生活傳統中的重大節目，不會隨宗教權威之

失墜而遽歸墮替。且周初【對祭祀】95已在宗教的意義中，加入了道德的意義；

自幽厲開始，在祭祀中的宗教意義的減輕，亦即意味著在【祭祀中的】 96道德

地人文的意義的加重；於是禮的內容，也隨之向這一方面擴大。【西周金文中，

出現有許多彝字，但皆指的是宗廟常器，找不出一個作抽象名詞用的彝字；

大約因為這種偏於器物上的使用習慣，】 97終於在不知不覺之間，把【由常器

                                                 
88按，專書與論文皆無此 31 字。 
89按，專書此字，手稿無。 
90按，專書此 10 字，手稿皆無。 
91按，專書此 12 字，手稿僅作「之文觀之，則」。 
92按，專書此 4 字，手稿作「彝的觀念」。 
93按，專書此 56 字，手稿皆無。 
94按，專書此字，手稿作「祀」。 
95按，專書此 3 字，手稿皆無。 
96按，專書此 4 字，手稿皆無。 
97按，專書此 51 字，手稿作「彝的觀念可能因缺少某種具體生活中之節目為▓依而漸

歸模糊」。 
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引伸而來的】 98周初【的抽象的】 99「彝」的觀念，吸收在【原始的】 100禮的觀

念【之】101中；到了《詩經》末期之所謂禮，乃是【原始的】102「禮」，【再】103

加上了【抽象】 104的「彝」的【觀念的】 105總和，而成為人文精神最顯著的徵

表。這【便成為新觀念的禮】 106。後人即以此新內容新觀念【的】 107禮，追稱

周公的制作，乃至古代王者的一切制作，前面所舉的【周初文獻的】108十個彝

字，實同於新觀念的禮；而其中的三個「非彝」，若將其改為「非禮」，內容

無不恰合，而且更為明顯。【從前面所引的周初文獻來看，在周初，把「殷禮」

與「殷彝」，分別得清清楚楚。殷禮專指的是祭神；而殷彝則指的是威儀法典；

這中間沒有一點含糊的地方。但《論語》兩稱殷禮，如「周因于殷禮」，「殷

禮吾能言之」；孔子所說的殷禮，當然不像周初周公所說的殷禮那樣狹隘，除

了祭神的儀節而外，更包括了殷代的法典威儀在內；換言之，孔子所說的殷

禮，實際是周初所說的殷禮加上了殷彝；這應當看作是由彝向禮的移殖擴充

的具體證明。而】 109這種由彝向禮的移殖擴充，即意味著宗教向人文的移轉。

這一點似乎為過去的人所忽略了的。〕 110 

                                                 
98按，專書此 8 字，手稿皆無。 
99按，專書此 4 字，手稿皆無。 
100按，專書此 3 字，手稿皆無。 
101按，手稿此字，專書無。 
102按，專書此 3 字，手稿作「周的所謂『禮』」。 
103按，專書此字，手稿無。 
104按，專書此 2 字，手稿皆無。 
105按，專書此 3 字，手稿皆無。 
106按，專書此 8 字，手稿作「是禮的新內容，新觀念」。 
107按，專書此字，手稿作「之」。 
108按，手稿此 5 字，專書皆無。 
109按，專書此 170 字，手稿皆無。 
110按，此一大段落，計 1894 字，與論文的差異頗巨：據孫星衍《尚書今古文注疏》，

鄭康成《注》王肇稱殷禮，乃指一般禮樂而言。惇宗將禮及殷禮陟配天，皆與祭祀

有關。定於宗禮，則釋為「猶未定尊禮功臣之事」。由此可知周初出現的四個禮字，

有祭祀上的意義，但已不止祭祀上的意義。《左傳》文公十八年有「先君周公制周禮」

的話，亦非專指祭神而言。再證以禮字流行的時代順序，我根本懷疑《說文》以「事

神致福」釋禮字，乃許氏的望文生義。若禮之本義為事神致福，則殷代乃至周初，

應當是禮字大流行的時代；但實際上則恰恰相反。不僅甲骨文中之豊字不是古豊字，

且《商書》及至《洪範》中亦無禮字。所以禮字乃周初出現的觀念；所稱的「殷禮」，

及《論語》上所稱的「夏禮」、「殷禮」，乃從後追述之詞，並非殷時已有禮的觀念。

有如今人稱孔子的「哲學」，《易傳》的「哲學」，同樣是把現代的名詞，追用到古人

身上一樣。我認為禮的觀念，是緊承敬的觀念而發生的。禮是一種合理的生活，行
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〔日本漢學家中，有的〕111以禮的起源，來自原始民族間對於有神秘之力

的東西的一種禁忌(Taboo-Mana)(註四)。但一切原始民族皆有禁忌，何以其他

民族沒有〔由此發展出〕112禮的觀念？且禁忌的結果，是對某種被禁忌者採取

隔離的態度，此在今日未開化的習俗中，依然如此。〔我國社會中，一直到現

在還保持許多禁忌。〕113而禮字即在最早的祭神儀式中，乃是希望〔通過一種

儀節而能〕114與神相交接，而決不是希望與神相隔離；否則無取乎祭祀。何晏

謂禮是「交接會通之道」，這是禮的通義。〔在日本東京大學所編的《中國思

想史》中，以「隔離」之「離」，為豐字的「基本音」，以作禮原是一種因禁

忌而採取隔離態度之證。這種僅由音同而即認為義間的採證方法，是非常危

驗的方法。並且「離」「合」之「離」的本字當為丽；丽發展而為「麗」；麗

雖有「分」「合」兩義，但當以兩鹿皮為本義，亦即當以附合為本義，而非以

分離為本義(以上參閱張行孚《釋離》)。是以離證豐之為隔離，於義已相乖異。

加以據段玉裁《六書音韵表》，豐字在十五部；而離字古音在十六部；其本音

則在十七部；則所謂離為豐之本音之說，根本不能成立。〕115時下流行的不以

直接材料作根據、印證，而僅以其他原始民族的情形相比附的風氣，實是研

究文化史的大障碍。 

                                                                                                                              
為的形式。(儀)在沒有敬的觀念時，人也不會注意到在生活上、行為上，有建立合禮

地形式的必要。因周初敬的精神的自覺，便感到須要有與敬的精神相符合的生活，

行為的形式。這樣便產生了禮的要求與觀念。禮是以文飾與節制為中心而規定出來

的生活，行為的形式，這是適應敬的精神而產生的。不過禮是統合的，亦即是抽象

的名詞。在我國文字創造過程中，常常假借具體的事物，以象徵抽象的意義，因而

使其成為抽象的名詞。因為在以象形為主的古代，創造一個抽象名詞是非常困難的。

祭祀是古代生活中重要生活之一；祭祀要敬，祭祀的形式要合理；於是禮的抽象觀

念，乃假借祭神而成立。出現四個禮字的〈洛誥〉與〈君奭〉，都是周公攝政告一段

落時的文獻，亦即是周公創業告一段落時所出現的觀念，因此，禮是周公在實際政

治行為中，使敬的精神具體化的結果。傳統上說周公制禮，是符合於歷史事實的。《論

語》孔子答子路衛君待子而為政一章裏，孔子說「名不正，則言不順；言不順，則

事不成。事不成，則禮樂不興……」(〈子路〉)由這幾句話裏，也可以看出，根據生

活，行為上須要有合理形式的要求而制定禮樂，乃「事成」以後，亦即政治設施告

一成功地段落以後的事情，這與周公制禮的情形很相切合，也可間接證明禮的起源，

並非出於事神致福。所以禮是假借事神以作其一般性的象徵，並非傳統的事神即可

稱之為禮。因此禮是人文的徵表，而不是宗教的產物。 
111按，此 8 字，手稿及論文皆僅作「日人有」。 
112按，此 5 字，手稿及論文皆作「出現」。 
113按，手稿及論文皆無此 17 字。 
114按，手稿及論文皆無此 8 字。 
115按，手稿及論文皆無此 197 字。 


