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手稿整理 

館藏徐復觀教授手稿整理(四)： 

孔子的性與天道--人性論的建立者(下) 

謝鶯興  

【四、仁是融合性與天道的其實內容】 1 

現在更要進一步追索，孔子【將性與天道融合在一起】 2的下學而上達的

〔道德〕 3內容，到底是甚麼？亦即是，孔子是通過一條什麼經路，而將性與

天命連結在一起呢？不解決此一問題，即不能解決孔子學問的性格，乃至以

後整個正統地人性論的性格。 

前面說過，春秋時代統一地理念是禮；而且禮是出於義，與宗教無關；

這一點孔子繼承了下來，所以說「義以為質，【禮以行之」(〈衛靈公〉) 】4。

但是，他對於禮的價值的最基本【地】 5規定，却是比義更深一層的仁。因為

孔子的統一〔地〕 6理念，是仁而不是禮；所以他說「人而不仁，如禮何？人

而不仁，如樂何？」(〈八佾〉)仁字始見於《尚書•金縢》的「予仁若考」〔(註

二十一)〕7，《詩經》則有「詢美且仁」(〈鄭風•叔於田〉)；《左傳》〔大約出

現有三十個左右的仁字；以上大約皆只作「仁愛」「仁厚」解釋。〕8到了孔子，

則把此一仁字深化，〔廣化〕 9【亦即把〔所以會愛人、所以能〕 10愛人的根源

顯發出來，】 11以形成其學問的中心；孔學即是仁學，這是許多人都承認的，

此處不必多說。 

《論語》上的仁字，【〔我曾寫專文解釋過(註二十二)，但現在還想作若干

補充。在孔子以前及以外的人，皆以愛人為仁；這在孔子，依然是以愛人為

                                                 
 東海大學圖書館特藏組組員 
1 按，論文及專書此序號，手稿一作「三、仁是性與天道融合的真實內容」。 
2 按，論文及專書此 10 字，手稿一皆無。 
3 按，手稿一及論文皆無此 2 字。 
4 按，論文及專書此 7 字，手稿一作「禮以文之(《論語•衛靈公》)」。 
5 手稿一此字，論文及專書皆無。 
6 按，專書此字，手稿一及論文皆無。 
7 按，論文作「註十五」，手稿一作「註十」。 
8 按，專書此 26 字，手稿一及論文皆作「出現有兩個仁字，一是僖三三年的『出門如

賓，承事如祭，仁之則也。』二是成五年的『神臨仁而禍淫』；大約皆作『仁愛』解

釋。」 
9 按，專書無此 2 字。 
10按，論文無此 8 字。 
11按，論文及專書此 20 字，手稿一皆無。 
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仁的一種基本規定，所以他有一次便以「愛人」答樊遲的問仁(註二十三)。但

若僅以愛人解釋《論語》上的仁，則在訓詁方面對《論語》上許多有關仁的

陳述，將無法解釋得通，而在思想上也不能了解孔子所說的仁的真正意義。

首先應當了解《論語》上之所謂仁，在我們去研究它，而僅將其作一被研究

的對象來看時，它是我們的知識所要求了解的一門學問。但就仁的自身而言，

它只是一個人自覺地精神狀態。自覺地精神狀態，可以有許多層級，許多方

面。為了使仁的自覺地精神狀態，能明白地表詮出來，應首先指出它必需包

括兩方面。一方面是對自己人格的建立及知識的追求，發出無限地要求。另

一方面，是對他人毫無條件地感到有應盡的無限地責任。再簡單說一句，仁

的自覺地精神狀態，即是要求成己而同時即是成物的精神狀態(註二十四)。此

種精神是一個人努力於學的動機，努力於學的方向，努力於學的目的。同時，

此種精神落實於具體生活行為之上的時候，即是仁的一部分的實現；而對於

整體的仁而言，則又是一種工夫、方法。即所謂「仁之方」(〈雍也〉)。仁之

方，也即是某一層級的仁，而孔子教學生，主要便是告訴他們以「仁之方」。

學生的程度、氣質，各有不同；孔子常常針對每一學生自身的問題，只就此

種精神的一個方面，乃至一個方面中的某一點，加以指點，使其作為實現仁

的起步工夫、方法；如答司馬牛問仁的「仁者其言也訒」(〈顏淵〉)，答樊遲

問仁的「仁者先難而後獲」(〈雍也〉)之類，這即是所謂仁之方，也即是所謂

「下學」。從下學的地方一步一步的上達，即是由此種精神局部地、低層級地

實現，逐步充實而成為全體地呈露。但在孔子對於程度高的學生的教示中，

更容易把握到仁地精神的完整性。 

「仲弓問仁。子曰，出門如見大賓，使民如承大祭。己所不欲，勿施於

人。在邦無怨，在家無怨。仲弓曰，雍雖不敏，請事斯語矣。」--〈顏淵〉 

「出門如見大賓，使民如承大祭」，這即是所謂「修己以敬」(〈憲問〉)，這

是仁的精神的成己的一面。「己所不欲，勿施於人」，這是「恕」；朱元晦說「推

己之謂恕」；推擴自己的所惡，不以之加於他人，這是在自己生活中，浮現出

與他人的密切關連，因而將他人視同自己，這是任何人在任何環境下可以實

踐的對他人的起碼責任，這是仁的精神的成物的一面。所以上面孔子的答復，

是扣緊成己成物兩方面說的。 

「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。」--〈雍也〉 
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按博施濟眾，是一種功效。這種功效，當然是仁所期待的。但這種功效，一

則有待於環境；無此環境的人，是不能實現的。二則以此種功效為仁，缺少

為仁的工夫，亦即缺少由工夫而來的內在地人格世界的開闢，便沒有由自覺

而來的博施濟眾的真誠動機。孔子提出己欲立，而立人；己欲達，而達人；

這把仁的精神所包含的兩方面，從工夫、方法上，完全表達出來了。「能近取

譬」的「近」，是指可以具體實行的工夫、方法而言。仁的自覺地精神，必讀

落實於工夫、方法之上；而工夫、方法，必定是在當下生活中可以實踐的，

所以便說是「近」。「近」是針對博施濟眾之「遠」而言。這裡孔子也是扣緊

仁的精神的兩方面來說的。 

「子曰，參乎，道吾一以貫之。曾子曰唯。子出，門人問曰，何謂也。

曾子曰，夫子之道，忠恕而已矣。」--〈里仁〉 

按孔子一貫之道，當然是仁。仁的本身是一種精神狀態，不易指陳，所能指

陳的只是「仁之方」。忠恕正是為仁的工夫與方法，忠是成己的一面，恕是成

物的一面。孔子自述他是「學不厭而誨不倦」(〈述而〉)，學不厭是成己，誨

不倦是成物。這也是包括兩方面的表現。 

人的精神地自覺，如前所述，可表現為各個方面。追求智能，建立品德(註

二十五)，這是成己的自覺；但有這種自覺的人，不一定感到要同時成物；因

之，此種自覺可以為仁的自覺所涵攝；但不能算是仁的自覺。在《論語》中，

孔子即使僅在成己這一方面的某一點上教導學生，但某一點的提示，也必消

極的蘊含有承認他人存在的意味在裡面，如「其言也訒」，「先難而後獲」等

即是。所以由某一點的工夫加深下去，便不僅是成己的進步，並且必在成己

的進步中浮出成物的要求，這才是仁的精神地自覺。這種意思，在答子路之

問中，表現得最清楚。 

「子路問君子，子曰，修己以敬。曰，如斯而已乎？曰修己以安人。曰

如斯而已乎？曰修己以安百姓。修己以安百姓，堯舜其猶病諸。」--〈憲

問〉 

按孔子說「君子去仁，惡乎成名」，是認為仁與君子不可分；故問君子，實等

於問仁。此處之三「以」字，似應作「能」字解釋，古「以」「能」二字通用。

由修己以敬，充實下去，便能安人，安百姓，這即說明成物即在成己之中。

但由成己中成物，不易為一般人所了解；所以當孔子從工夫、方法上，提示

人我雙成時，便把這種精神自覺的性格，表達得最為清楚。 

但是，把仁的自覺精神從兩方面加以規定，這只是落實在現實的工夫、
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方法上所須經歷的層級，及為了表詮上的方便。若就此種精神的自身來說，

亦即是就仁的自身來說，則正如程明道〈識仁篇〉所說，「仁者渾然與物同體」，

既無我與物之分，自然在工夫上、方法上，亦無成己成物之別。所以若剋就

根源之地以言工夫、方法，則係全般提起，單刀直入的工夫、方法。由此種

工夫、方法所實現的仁，乃是整個仁體的呈露，不復是一枝節、一層級地顯

露。孔子答顏淵問仁，正是從根源之地以言工夫、方法。 

「顏淵問仁，子曰，克己復禮為仁。一日克己復禮，天下歸仁焉。為仁

由己，而由人乎哉。顏淵曰，請問其目，子曰，非禮勿視，非禮勿聽，

非禮勿言，非禮勿動。顏淵曰，回雖不敏，請事斯語矣。」--〈顏淵〉 

「己」是人的生理性質的存在，即宋明儒所說的「形氣」。人必須是有形有氣

的；即必須有五官百體的。但五官百體，皆有自己的欲望，皆要求達到它們

的欲望，以滿足它們自己；這即是孔子在上面所說的「己」。五官百體為了滿

足自己的欲望，縱然由此而可發出智能上的努力，但亦會加深人我對立，以

成就其「形氣之私」，即成就所謂「人欲」、「私欲」；這是障蔽仁地精神的總

原因，也是最根本的原因。「克己」，即是，戰勝這種私欲，突破自己形氣的

隔限，使自己的生活完全與禮相合，這是從根源上著手的全般提起地工夫、

方法；在根源上全般提起的工夫、方法，超越了仁在實現中的層級的限制，

仁體即會當下呈露；所以說「一日克己復禮，天下歸仁焉」。天下歸仁，即天

下皆被涵融於自己仁德之內，即是渾然與物同體，即是仁自身的全體畢露。

天下歸仁，是人在自己生命之內所開闢出的內在世界。而人之所以能開闢出

此一內在世界，是因為在人的生命之中，本來就具備此一內在世界(仁)，其開

闢只在一念之克己，更無須外在的條件，所以接著便說「為仁由己，而由人

乎哉」。但這種全般提起的克己工夫，必須有具體下手之處，所以顏淵便接著

「請問其目」。孔子所說的「非禮勿視」四句，即是克己工夫之「目」。 

由上面的陳述，可以了解，仁的自身不是一門特定的學問；但仁的自我

實現，即表現為對一切成的己成物學問的要求；仁的自覺，即浸透於各種學

問之中，以決定各種學問的方向。仁對學問的要求是無限的，因為成己成物

的責任是無限的。所以仁的自覺，必成為對學問的無限地努力。努力停止了，

即是仁在生命中的隱退。朱元晦曾說「全體無息之謂仁」(《語類》)，這話說

得非常恰當。由此可以了解孔子說顏淵「吾見其進也，未見其止也」(〈子罕〉)，

即是顏淵的「其心三月不違仁」(〈雍也〉)。顏淵自己說他「欲罷不能」(〈子

罕〉)，這正說明他的仁心的發用。孔子自述他是「學而不厭，誨人不倦」(〈述
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而〉)；「發憤忘食，樂以忘憂，不知老之將至」(〈述而〉)；這正是孔子的仁。

孔子責冉求的「今汝晝」(〈雍也〉)，實即責冉求之不仁。他嘆息其他學生不

及顏淵的好學，實即是嘆息其他學生的「則日月至(至於仁〉焉而已矣」(〈雍

也〉)。子夏說「博學而篤志，切問而近思，仁在其中矣」(〈子張〉)，即是

說仁在好學之中。由此可知，一切學問皆應為仁所涵攝、成就。古今中外，

許多在學問上有成就的人，只能稱為「學者」，而不能稱為「仁人」，這並不

是他們的學問與仁相對立，也不是他們的學問不能為仁所涵攝；而是他們只

有智能這一層級的自覺，而沒有把這一層級的自覺提昇向成己成物，渾為一

體的仁上面去；在工夫上，使缺乏直接通向仁上面去的「恕的工夫」。如前所

述，忠恕是實現仁的兩方面的工夫。盡己之謂忠；但有的忠，可通於恕；有

的忠，則並不一定通於恕。恕才是通人我為一的橋梁，是仁的自覺的考驗；

所以我說它是直接通向仁的工夫，也和孝悌為直通於仁的工夫一樣。忠於自

己的學問，而缺少恕的工夫的人，還是學者與仁人的分水嶺。 

現在再要提出來說明的，孔子所說的仁，乃內在於每一個人的生命之內，

所以仁的自覺，是非常現成的。他說： 

「君子去仁，惡乎成名 按 便 不 足 以 成

為 君 子 之 名 。君子無終食之間違仁；造次必於是，顛

沛必於是。」--〈里仁〉 

按上面這一段話，包含兩種意思：一種意思是，仁不是特定的一事物，而係

貫澈於每一事物，因而賦予該事物以意義與價值的精神。若不是貫澈於每一

事物，而賦予以意義與價值，便不必頃刻不離，也不必頃刻不離。另一種意

思是，此精神乃內在於人的生命之中；否則也不可能頃刻不離。孔子又說： 

「民之於仁也，甚於水火。水火吾見蹈而死者矣，未見蹈仁而死者也。」

--〈衛靈公〉 

上面的話，也有兩層意思：一是仁為群體生活所必不可缺少的精神；其需要，

較水火為更甚。另一是仁必為民所固有，始能為民所必需。 

由上所述，可以斷定，孔子是認定仁乃內在於每一個人的生命之內，所

以他才能說「仁遠乎哉？我欲仁，斯仁至矣」(〈述而〉)，及「為仁由己」的

話。凡是外在的東西，沒有一樣是能隨要隨有的。孔子既認定仁乃內在於每

一個人的生命之內，則孔子雖未明說仁即是人性，但如前所述，他實際是認

為性是善的；在孔子，善的究極便是仁，則亦必實際上認定仁是對於人之所

以為人的最根本的規定，亦即認為仁是作為生命根源的人性。 
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孔子既以仁為人性，並且認為「我欲仁，斯仁至矣」，但為什麼他除了說

顏淵「三月不違仁」以外，對於當時的賢士大夫及他的有成就學生，皆不許

之以仁呢？甚至連他自己也不敢以仁自居呢(註二十六)？朱元晦曾有幾句話

說得很有意思，他說「仁通上下」。又說「一事之仁，也是仁；仁及一家，也

是仁；仁及一國，也是仁；仁及天下，也是仁」。又作比譬說，「仁者如水。

有一杯水，有一溪水，有一江水，聖人便是大海水」(註二十七)。剋就仁的本

身來說，他是「天下歸仁」，「渾然與物同體」的精神境界。此境界之自身是

無限的；由此境界所發出之要求，所應盡之責任，也是無限的。可以說，仁

具有無限的展現，沒有限界，因之也沒有完成。以仁自居，即是有了限界，

有了完成，仁便在這裡隔斷了。孔子的不許人以仁，不以仁自居，正是他對

於仁的無限性的深切把握。 

如前所說，孔子實際是以仁為人生而即有，先天所有的人性，而仁的特

質又是不斷地突破生理的限制，作無限地超越，超越自己生理欲望的限制。

從先天所有而又無限超越的地方來講，則以仁為內容的人性，實同於傳統所

說的天道、天命。孔子的「五十而知天命」，實際是他到了五十歲，而仁體始

完全呈露；使他證驗到了仁的先天性、無限地超越性。他是在傳統觀念影響

之下，便說這是天命。子貢曾聽到孔子「言性與天道」，是孔子在自己生命根

源之地--性，證驗到性即是仁；而仁之先天性、無限地超越性，即是天道；因

而使他感到性與天道，是上下通貫的。性與天道上下相貫通，這是天進入於

他的生命之中，從他生命之中，給他的生命以道德的要求、規定，這便使他

對於天，發生一種使命感、責任感、敬畏感。他說「天生德於予」(〈述而〉)，

「天何言哉」(〈陽貨〉)，「畏天命」(〈季氏〉)；在這種地方，可以看出最高

地道德感情，與最高地宗教感情，有其會歸之點。從某一角度看，孔子比春

秋時代的賢士大夫，好像多具有一副宗教感情，其根源正在於此。天是偉大

而崇高地客體，性是內在於人的生命之中的主體。若按照傳統的宗教意識，

天可以從上面，從外面，給人的生活行為以規定；此時作為生命主體的人性，

是處於被動地消極地狀態。但在孔子，則天是從自己的性中轉出來；天的要

求，成為主體之性的要求；所以孔子才能說「我欲仁，斯仁至矣」這類的話。

對仁作決定的是我而不是「天」。對於孔子而言，仁以外無所謂天道。他的「天

生德於予」的信心，實乃建立於「我欲仁，斯仁至矣」之上。性與天道的貫
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通合一，實際是仁在自我實現中所達到的一種境界；而「我欲仁，斯仁至矣」

的仁，必須是出於人的性，而非出於天。否則「我」便沒有這樣大的決定力

量。如第八章所說，孟子是以心善言性善，所以當孟子說「仁，人心也」(〈告

子上〉)的話時，實等於說「仁，人性也」。這正是繼承孔子人性論的發展。由

於孔子對仁的開闢，不僅奠定了爾後正統地人性論的方向，並且也由此而奠

定了中國正統文化的基本性格。這是了解中國文化的大綱維之所在。〕12】13}14 

                                                 
12按，專書此節的 4394 字，與論文差異頗大，論文作「如用歸納的方法加以解釋，則

是一個人的道德自覺的工夫的過程，及其所到達的境界(註十六)。更具體地說，乃是

一個自我超尅，自我突破，以達到人我一體，人物一體的工夫的過程及其境界。愛

人乃此一過程及境界中的一種作用；但不能僅以『愛人』為仁；因為許多愛人的人，

可能並非出於道德地自覺，因而其愛人是有某一限度；而且其中難免有許多夾雜的。

要以愛人形容仁，只有『人類愛』這個名詞才勉強可以近似。仁的境界，乃是屬於

人格世界的無限向上的境界，即《論語》所說的『子絕四，毋意，毋必，毋固，毋

我』(註十七)的境界，也即是程明道〈識仁篇〉『仁者渾然與物同體，義禮智皆仁也』

的境界。孔子以『克己復禮』答顏淵的問仁，克己即是自我的超尅。答仲弓問仁的

『己所不欲，勿施於人』，乃自我超尅的消極方面的工夫。答子貢問仁的『己欲立，

而立人；己欲達，而達人』，是自我超尅的積極方面的工夫。『君子無終食之間違仁』，

即是君子無終食之間，放縱自恣。顏淵其心三月不違仁，即是顏淵的心，能自我超

克，不以自己的欲望為中心，因而顯現人我一體的精神狀態，達三個月之久。孔子

自己的『學不厭，誨不倦』，也是自我超尅的工夫和效果。他主張克己，能克己，即

消除了人我的對立，而與『天下』為一體，所以他說『一日克己復禮，天下歸仁焉』

(天下返回到自己仁德之內)。這種仁的境界，全係於各人一念之自覺，所以便說『為

仁由己』，更說『我欲仁，斯仁至矣。』可見他是以仁為屬於各人自己的。前面已經

說過，由孔子所創發的人格世界，實際即是仁；《論語》上所說的『為仁』『求仁』，

實際即是對人格世界的開發。沒有仁，便無所謂人格世界。仁的無限性，即是人格

世界的無限性。因為仁是屬於各人自己的，由反省，自覺而湧現出來，所以他雖然

沒有明說仁就是人性，但他實際是主張仁即是人的性。《禮記•表記》『子曰……仁

者人也』，即是說仁者，乃人之所以為人的特性。即是說仁即是性。孔子若不以仁與

性，是一而非二，他便不能說『我欲仁，斯仁至矣』的話。也不能說『民之於仁也，

甚於水火』(〈衛靈公〉)的話。因為孔子是從仁德上認定人性，而仁德是突破自我，

向上向外作無限展開的，這便使他在現實上發現了普遍性的人間，發生了『吾非斯

人之徒與而誰與，天下有道，丘不與易也』(《論語•微子》)的悲心，宏願。同時，

在精神上使他感到個人的生命，是與無窮地宇宙，息息相通；並感到自己對生民的

宏願，悲心，一直通於無際，而為此無窮地宇宙對他的要求，對他的使命，這便是

他所說的『知天命』。所以五十而知天命，實際是他到五十歲時而他的仁德始能充其

量，使他覺得他的性與关道融合而為一。朱元晦曾說『仁通於上下』的話。仁通於

上下，一方面是指一德一善也是仁，萬德萬善也不能盡仁之量。另一意義，也可以

說是由自己的性以上通於天道。由性到天地，都是由仁德實通，所以《論語》上兩

處所說的一貫之道(〈里仁〉〈衛靈公〉)，皆指仁而言。仁的自身是無限的存在，難

以言語表詮，故就一般人所能用力之處而言忠恕。『五十而知天命』，是由性向天道(天
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命)的貫通點。是他通過性德之仁，以與天道的結合。沒有仁的工夫與境界，則人性

與天道，不會真正融合在一起。僅僅概念上的連結，不僅無意義，而且也是不合理

的。中國正統地人性論的特點，都是把人性與天命結合在一起；而這種結合，都是

意識地，或不意識地，以環繞著『存天理，去人欲』所呈現出的仁體為中心。這一

條明顯的脈絡，本書的後面將隨處與以點出。所以我斷定孔子是中國人性論的真正

建立者；從周初到春秋時代的不安定的，不明確的，天與人的關係，至此而開始通

過人性之仁而得到了新地融合的基礎；原始性地宗教，至此而脫皮淨盡，人類在這

裏，完成了非人格神而有人格神之實體性的宗教與人文的最高地統一。」 
13按，專書此節的 4394 字，不僅與論文內容差異頗大，與手稿一與論文亦有差異，手

稿一作「如用歸納的方法加以解釋，則是一個人的道德自覺的工夫的過程，及其所

到達的境界(註十一)。更具體地說，乃是一個自我超尅，自我突破，以達到人我一體，

人物一體的工夫的過程及其境界。愛人乃此一過程及境界中的一種作用；但不能僅

以『愛人』為仁；因為許多愛人的人，可能並非出於道德地自覺，因而其愛人是有

某一限度；而且其中難免有許多夾雜的。要以愛人形容仁，只有『人類愛』這個名

詞才勉強可以近似。仁的境界，乃是一無限向上的境界，即《論語》所說的『子絕

四，毋意，毋必，毋固，毋我』(註十二)的境界，也即是程明道〈識仁篇〉『仁者渾

然與物同體，義禮智皆仁也』的境界。孔子以『克己復禮』答顏淵的問仁，克己即

是自我的超尅。答仲弓問仁的『己所不欲，勿施於人』，乃自我超尅的消極方面的工

夫。答子貢問仁的『己欲立，而立人；己欲達，而達人』，是自我超尅的積極方面的

工夫。『君子無終食之間違仁』，即是君子無終食之間，放縱自恣。顏淵其心三月不

違仁，即是顏淵的心，能自我超克，不以自己的欲望為中心，因而顯現人我一體的

精神狀態，達三個月之久。孔子自己的『學不厭，誨不倦』，也是自我超尅的工夫和

效果。以繼承文王自許(見前)，也即即是繼承了周初的憂患意識，而產生了救世之念；

春秋時代，總為禍亂之源是由於沒有秩序，所以特別重視禮；孔子更以為社會之所

以沒有秩序，乃是出於各人以自我為中心的恣意，所以他便主張克己復禮。能克己，

即清除了人我的對立，而與『天下』為一體，所以他說『克己以復禮，天下歸仁焉』

(天下返回到自己仁德之內)。這種仁的工夫，全係於各人一念之自覺，所以他便說『為

仁由己』，便能『我欲仁，斯仁至矣』。可見他是以仁為原於為人自己的。仁是屬於

各人自己的，反省、自覺而湧現出來，所以他雖然沒有明說仁就是人的性，但他實

際是主張仁即是人的性。《禮記•表記》『子曰：……仁者人也』，這句話，即是說仁

者，乃人之所以為人的特性。即是說仁即是性。孔子若不以仁與性，是一而非二，

他便不能說『我欲仁，斯仁至於』的話。也不能說『民之於仁也，甚於水火』(〈衛

靈公〉)的話。他所說的『天生德於予』，即是說天把德生於我之身；與《中庸》上『天

命之謂性』，同一意義。孔子在此處之所謂德，及『文不在茲乎』的文，實際即是仁。

因為孔子是從仁德上認定人性，而仁德是突破自我，向外作無限的展開的；這便使

他在現實上產生『吾非斯人之德與而誰與，天下有道，丘不與易也』(《論語•微子》)

的悲心、宏願；在精神上使他感到個人的生命，是與無寬地宇宙息息相關；並感到

自己對生民的宏願、悲心，一直通於無際，而為此無窮地宇宙對他的要求，對他的

使命，這便是他所說的『知天命』。所以五十而知天命，實際是他到五十歲時而他的

仁德始能充其量，使他覺得他已進入於普遍而永恒的世界--天，這是他通連性德之

二，以與天道相結合；沒有仁的工夫與境界，則人性與天命，不會真正融合在一起。

僅僅概念上的連結，不僅無意義，而且也是不合理的。中國正統地人性論的特點，

都是把人性與天命結合在一起；而這種結合，都是意識地，或無意識地，環繞著『存
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【附  註】 15 

註一：《春秋公羊傳》隱元年「所見異辭，所聞異辭，所傳聞異辭」。《何氏解

詁》曰「所見者謂定哀，己與父時事也」。 

〔註二：《史記•孔子世家》「孔子以《詩》《書》《禮》《樂》教，弟子蓋三千

焉，身通六藝者七十有二人」。《孟子•公孫丑上》「若七十子之服孔子也」。

《呂覽•慎人篇》「委質為弟子者三千人，達徒七十人」。《淮南子•泰族

訓》亦有類似之記載。〕 16 

〔註三〕 17：《論語•述而》章。 

〔註四〕 18：同上〈憲問〉。 

〔註五〕 19：《漢書•藝文志》：「昔仲尼沒而微言絕，七十子喪而大義乖」。 

〔註六：〕 20此文收入《學術與政治之間•乙集》。 

                                                                                                                              
天理，去人欲』所呈現出的仁體為中心。這一條明顯的脈絡，本書的後面將隨處與

以點出。所以我斷定孔子是中國人性論的真正建立者；從周初到春秋時代的不安定

的，不明確的，天與人的關係，至此而開始得到了道德地合理的基礎；原始性地宗

教，至此而脫皮淨盡，人類在這裏，完成了非人格神而有人格神之實體性的宗教與

人文的最高地統一。」 
14按，專書的「二、《論語》中兩個性字的問題」，從「所謂氣質之性，落實下來說，即

是血氣心知的性，也就是生理的性。但我們從《論語》一書來看」之後，一直到「四、

仁是融合性與天道的其實內容」的「這是了解中國文化的大綱維之所在」止，手稿

二因缺葉與內容的差異，僅存「悲心，一直通於無際，而為此無窮地宇宙對他的要

求，對他的使命，這便是他所說的『知天命』。所以五十而知天命，實際是他到五十

歲時而他的仁德始能充其量，使他覺得他的性已與天道融合而為一。前面已經引用

過朱元晦『仁通於上下』的話，仁通於上下，在一個人身上的具體意義，即是由自

己的性以上通於天道。由性到天道，都是由仁德貫通，所以《論語》上兩處所說的

一貫之道(〈里仁〉、〈衛靈公〉)，當指仁而言。仁的自身是無限的存在，難以言語表

說，故就一般人所力之處而言忠恕。『五十而知天命』，是由性向天道(天命)的貫通點。

是他通過性德之仁，以與天道的結合。沒有仁的工夫與境界，則人性與天道，不會

真正融合在一起。僅僅概念上的連結，不僅無意義，而且也是不合理的。中國正統

地人性論的特點，都是把人性與天命結合在一起；而這種結合，都是意識地，或無

意識地，環繞著『存天理，去人欲』所呈現出的仁體為中心。這一條明顯的脈絡，

本書的後面將隨處與以點出。所以我斷定孔子是中國人性論的真正建立者；從周初

到春秋時代的不安定的，不明確的，天與人的關係，至此而開始通過人性之仁而得

到了合理的基礎；原始性地宗教，至此而脫皮淨盡，人類在這裏，完成了非人格神

而有人格神之實體性的宗教與人文的最高地統一。」 
15按，手稿一及手稿二皆未見附註的內容。 
16按，專書之「註二」內容，論文未見。 
17按，專書之「註三」內容，論文置於「註二」。 
18按，專書之「註四」內容，論文置於「註三」。 
19按，專書之「註五」內容，論文置於「註四」。 
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〔註七〕 21：按孔子之所謂請德治，乃指人君自正其身而言，與此後言德治之

意義，有廣狹之別。 

〔註八〕 22：《論語•衛靈公》「無為而治者，其舜也與」。 

〔註九〕 23；同上〈雍也〉「雍也可使南面」。 

〔註十〕 24：以上皆見《論語•陽貨》章。 

〔註十一：《論語•八佾》「子曰，夏禮吾能言之，杞不足徵也。殷禮吾能言

之，宋不足徵也」。〕 25 

〔註十二：《論語•泰伯》「子曰，巍巍乎舜禹之有天下也，而不與焉」。「子

曰，大堯之為君也，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」。「子曰，禹，吾無間然矣……」。〈衛

靈公〉「無為而治者，其舜也與……」。〕 26 

〔註十三：《論語•為政》「子曰，詩三百，一言以蔽之，曰，思無邪」。〈述

而〉「子所雅言，詩書執禮，皆雅言也」。〈子罕〉「子曰，吾自衛反魯，

然後樂正，雅頌各得其所」。《論語》上凡言及詩者，皆對其含義有所啟

發。對禮則「人而不仁，如體何，人而不仁，如樂何」，使禮立基於仁德

之上。〕 27 

〔註十四：參閱附錄二〈陰陽五行及其有關文獻的研究〉一文中第八節。〕 28 

〔註十五：六經的成立，是先有《詩》《書》《禮》《樂》；到了孟子，才加上

了《春秋》。而《周易》之加入，恐在荀子以女後。《荀子•儒效篇》「《詩》

言其志也」一段，總言五經而未及《易》。但這是《易》的重要性尚未被

荀子這一派人所承認，並非《易》尚未成為傳習的教材。〕 29 

〔註十六〕 30：《中庸》「君子居易以使命，小人行險以僥倖」。 

                                                                                                                              
20按，專書之「註六」內容，論文置於「註五」。 
21按，專書之「註七」內容，論文置於「註九」。 
22按，專書之「註八」內容，論文置於「註六」。 
23按，專書之「註九」內容，論文置於「註七」。 
24按，專書之「註十」內容，論文置於「註八」。 
25按，專書之「註十一」內容，論文皆無。 
26按，專書之「註十二」內容，論文皆無。 
27按，專書之「註十三」內容，論文皆無。 
28按，專書之「註十四」內容，論文皆無。 
29按，專書之「註十五」內容，論文皆無。 
30按，專書之「註十六」內容，論文置於「註十」。 
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〔註十七〕31：請參閱拙著〈釋論語五十而知天命〉。收入《學術與故治之間•

乙集》。 

〔註十八〕 32：見氏所著《中國哲學史》一二四頁。 

〔註十九〕 33：《論語•陽貨》「如有用我者，吾其為東周乎」。 

〔註二十〕 34：按《易•臨彖傳》「大亨以正，天之道也」。〈無妄彖傳〉：「大

亨以正，天之命也」。故《詩》「維天之命」的「命」字，《鄭箋》，「猶道

也」。是天道即天命〔，有時可以細分，此處則可不必〕 35。 

〔註二十一〕36：此句之解釋甚為紛歧，且皆欠明確；我以為「考」是指文王，

周初以文王有仁德而最能「昭事上事」，(《大雅•大明》「惟此文王，小

心翼翼，昭事上帝」)，所以周公說，「我之仁德，有如文王，所以也能事

鬼神。」 

〔註二十二〕37：請參閱拙著釋〈釋論語問仁〉，見《學術與政治之間•乙集》。 

〔註二十三：《論語•顏淵》「獎遲問仁，子曰，愛人」〕 38。 

〔註二十四：《中庸》「成己，仁也。成物，知也」。按此處的成物，當然還是

仁；其所以不說仁而說知，一方面是仁必攝知，由詞句之交互以見仁知

之不可分。另一方面在指出成物必須有成物之智能。〕 39 

〔註二十五：一個人的建立品德，可能僅限於私德方面；對於公德却採消極

態度。〕 40 

〔註二十六：《論語•述而》「子曰，若聖與仁，則吾豈敢」。〕 41 

〔註二十七：皆見《朱子語類》卷三十三。〕 42 

                                                 
31按，專書之「註十七」內容，論文置於「註十一」。 
32按，專書之「註十八」內容，論文置於「註十二」。 
33按，專書之「註十九」內容，論文置於「註十三」。 
34按，專書之「註二十」內容，論文置於「註十四」。 
35按，專書之「註二十」，無論文「註十四」之此 12 字。 
36按，專書之「註二十一」內容，論文置於「註十五」。 
37按，專書之「註二十二」內容，論文置於「註十六」。 
38按，因論文只到「註十七」：「《論語•子罕》。朱註：『毋，《史記》作無者是也』。」

故專書「註二十三」以下之內容，論文皆無。 
39按，因論文只到「註十七」，故專書「註二十四」之內容，論文皆無。 
40按，因論文只到「註十七」，故專書「註二十五」之內容，論文皆無。 
41按，因論文只到「註十七」，故專書「註二十六」之內容，論文皆無。 
42按，因論文只到「註十七」，故專書「註二十七」之內容，論文皆無。 


