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天秩有禮、觀象制文 

──戰國儒家的德之體驗及禮文化成∗

 

林素娟∗∗
 

國立成功大學中國文學系 

摘  要 

戰國時期「德」之觀念統合並轉化了古典「德」之義涵，在思想史上具有重要意

義。本文將透過戰國時期儒者對「德」之主張，思考其時「德」具有統合天、人的豐富

義涵，其將原始天命具體化為禮文，並落實於修身實踐，同時也深刻牽動著心性、德

行、倫理、教化等重要課題。本文首先說明得天命的重要象徵具體化為禮文。第二部分

探討聖人如何體會天地之德，從而制作禮文。透過聞觀天文、天象、音律以確立時空秩

序而展開修身以及教化等課題。再者，探討德之生化、流動性如何展現於意象、文、辭

間，即比德與法行說。文中說明其時對於天地之德的領會不在於形上道體的探求或知識

的興趣，而具體落實於人倫日用間，在「有與始無與終」的為學中，以達到比德為學、

崇德廣業的理想。 

關鍵詞：天，德，禮，象，自然，儒家 
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一、前言 

「德」之觀念的發展，在古文化、思想史的研究中是一個重要而關鍵的問題。

因此已有很多學者就巫史傳統、憂患意識以及天命等角度進行說明；甚至由此推論

儒家理性及道德主體之挺立及發揚，1
 或「軸心突破」由巫入道的轉變過程。2

 而

戰國時期「德」之義涵具有統合並轉化前代的新義，不論由政教、倫理乃至於修身

層面，均屬關鍵課題，並深刻牽動著心性、德行、倫理、教化等層面。由於先秦時

                                                 

1 此部分的研究成果很多，如張光直就巫文化之通天，以及連續性文明等角度說明德之文化背景。

張光直，《中國青銅時代（第二集）》（臺北：聯經出版，1990）。徐復觀由周初人文精神之躍

動，以及憂患意識的發展等角度，而言周代之敬德對殷商文明的轉化。徐復觀，《中國人性論

史．先秦篇》（臺北：臺灣商務印書館，1999），〈周初宗教中人文精神的躍動〉，頁 15-35。鄭

吉雄以天命和德的新說是周人為自身取代殷商的合法性提出說明，同時認為周人所尚之「德」以

《周易》乾卦之剛健、變動為尚，不同於殷遺民所尚之《歸藏》以坤卦為首的尚柔、靜等思想，

並以此推斷儒、道思想的性質與源流。鄭吉雄，〈從遺民到隱逸：道家思想溯源──兼論孔子的

身分認同〉，《東海中文學報》，22（臺中：2010），頁 125-156。陳來由原始宗教至道德原則而

言儒家思想的發展。陳來，《古代宗教與倫理──儒家思想的根源》（北京：三聯書店，

1996）。林啟屏則透過出土文獻而言先秦儒家由德、氣觀念內化於身心，由德之心性論立場而言

道德主體與工夫之形成。林啟屏，《從古典到正典：中國古代儒學意識之形成》（臺北：臺大出

版中心，2007），〈從古典到傳統：古典「德」及其發展〉，頁 34-48。其他由文字義涵及宗族、

血緣神聖屬性著眼而論「德」者，如杜正勝，《從眉壽到長生──醫療文化與中國古代生命觀》

（臺北：三民書局，2005），〈威儀篇．威儀與生命〉，頁 205-218。以「德」為族群成員所共

有，而顯著於族長身上，如王健文，《奉天承運：古代中國的「國家」概念及其正當性基礎》

（臺北：東大圖書，1995），頁 65-77。認為德與氏族傳統有密切關係。已有研究成果大體而言著

重於德之早期義涵與原始宗教、氏族的關係，以說明周代人文精神的發展；或由此言道德意識乃

至於道德心性主體等課題。相關研究論文頗多，此處無法一一列舉。 
2 余英時透過雅斯培 (Karl Jaspers)「軸心突破」之觀點，認為中國軸心突破最顯著的特色在於天命

的心性化，而具有內向性和超越性，在巫入道過程中，巫儀轉為工夫等層面。余英時，《論天人

之際──中國古代思想起源試探》（臺北：聯經出版，2014），〈代序〉，頁 1-70。余英時所主

張巫傳統內向超越性的轉化，與前注有關道德、心性主體之挺立等主張脈絡相侔。本文的重點則

在說明德之體驗仍與自然、物、時序、身體的感受密切相關，從而在「德」之實踐及文化創造義

涵上有重要的不同表現。值得注意的是，錢穆先生於〈中國文化對人類未來可有的貢獻〉的生前

最後遺稿，即以「天人合一」為中國文化對人類文明最大的貢獻。其所謂之「天人合一」，

「天」並不獨立於「人」之外，人生為彰顯天命的過程。如孔子的一生即為透過「德」以彰顯

「天命」之歷程。錢穆先生並強調：探討古代文化思想，天文學亦即人文學，其並非客觀的天之

運行的知識。本文所謂體察天秩、天序而興發「德」、由自然之律動而體會「德音」、由象而體

會「德」，亦在此天文與人文合一的脈絡中，並認為此脈絡至戰國時期發展成熟。錢穆，《錢賓

四先生全集》第 43冊（臺北：聯經出版，1996），頁 419-429。 
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期「德」與天命密切相關，而學者對於「天命」、「道」、「德」之理解也有所分

歧和轉化，使得「德」的討論，愈形複雜。也正因為如此，有必要對「德」與

「天」所具有的豐厚歷史積澱和複雜的意義脈絡進行探討。在「德」之義涵的研究

中，自然、天如何轉向人文，如何由配天、法天而展開倫理及德的實踐為關鍵課

題。這牽涉天之規律如何被理解，3
 如何同時統合天人而思考德及禮；以及先秦儒

家如何思考「天命」以轉化原始宗教中的上帝與天命觀，以展現出「德」不但具有

深刻的宗教性，同時又回到人倫日用間進行生生不已的文化創造以及工夫實踐。 

從思想史領域的研究成果來看，相關探討很多，學者或認為天、命屬於實然、

客觀的限制層面，而人所當行之「義」則屬於應然的層次，不應混同實然與應然、

事實與價值二層次，故而天、天命、命等先秦儒者所常見之用詞，皆應當作虛詞、

習語理解，以凸顯儒家主體哲學之絕對自主性。在此思考脈絡下，不主張儒家

「天」之宗教性向度。4
 與此相對，最具代表性的說法乃是將「本心性體」作為貫

通「價值界」與「經驗界」的關鍵，而成就天道性命，挺立道德的形上學。在此脈

絡下的「心」是無限心，能自主、自律、自定道德法則，而「天」則是透過道德心

性以貞定的「形而上的實體」。5
 或透過存有學立場視「天」為自然造化及意義和

                                                 

3 有關「天」運行之規律與律曆的關係，學者關於殷周早期的星象與律曆的研究成果，可以提供本

文思想背景。其時星象與律曆具體顯現於祭祀系統、天干、農時、帝王所具有的天之象徵性……

等複雜層面，是禮儀中的關鍵問題。有關「天」之義涵於甲骨卜辭及祭祀中的表現，及其與曆法

的關係，王國維、陳夢家、胡厚宣等均曾對帝的權能及殷周曆法、祭祀的關係進行說明。王國

維，《觀堂集林》（石家莊：河北教育出版社，2001），〈釋天〉，頁 171-172；〈生霸死霸

考〉，頁 7-12；陳夢家，〈古文字中之商周祭祀〉，《燕京學報》，19（北京：1936），頁 90-

155；陳夢家，〈商代的神話與巫術〉，《燕京學報》，20（北京：1936），頁 485-576；陳夢

家，《殷虛卜辭綜述》（北京：中華書局，2008）；胡厚宣，《甲骨學商史論叢初集》（石家

莊：河北教育出版社，2002），〈殷代之天神崇拜〉，頁 206-241。董作賓之《殷曆譜》則透過甲

骨卜辭探討殷商之天文、曆法以及歷史。董作賓，《殷曆譜》，《中央研究院歷史語言研究所專

刊》第 23 冊（臺北：中央研究院歷史語言研究所，1992）。學者如鄭吉雄在前人研究的基礎上，

透過古文字的字形、結構探討其中所展現的循環觀以及天人關係，有助於理解禮、文興起的早期

線索。鄭吉雄，〈釋「天」〉，《中國文哲研究集刊》，46（臺北：2015），頁 63-99。相關的論

述還很多，此處不一一徵引。 
4 最具代表性的說法是勞思光，《新編中國哲學史（一）》（臺北：三民書局，1991），頁 77-

100。但勞思光的說法對於先秦文獻的詮解中，許多具有宗教義涵之「天」、天命等文句，並不易

有妥適解釋。同時以主體哲學與倫理學解釋先秦儒家的心性論之限制，學者已從當代哲學的視域

而提出批評，詳參袁保新，《從海德格、老子、孟子到當代新儒學》（臺北：臺灣學生書局，

2008），〈從「義命關係」至「天人之際」──兼論「自由」在孔孟儒學中的兩重義涵〉，頁

161-198。 
5 此說法以牟宗三先生為代表，其認為：「性與天道是自存潛存，是客觀的，實體性的，第一序的

存有」；「內聖之學，就其為學言，實有其獨立之領域與本性，此即彰著道德之本性（自性）以
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價值的底蘊。6
 或以情境的回應、動態的「呼召義」思考天命。7

 也在豐厚的學術

探討中，先秦儒家如何思考天、天命，以及如何由天而轉出「德」，以成就豐富的

人文世界，就顯得格外具有意義。本文將在先秦時期「德」之義涵的宗教性及統治

權力轉化的基礎上，彰顯「德」一觀念在戰國儒者的思考中，如何保有宗教性，但

又走出原始宗教的信仰，而同時具有自然與人文向度的新意進行說明。8
 

在先秦儒家的文獻中，德行、倫常等人倫義涵常和「天」複合聯稱，9
 出現天

常、天禮、天秩、天序、天德等詞，是值得注意的現象。以「天德」一詞來看，

「德」具有「天」、「自然」之向度，但此「天」、「自然」，並不從原始宗教與

禁忌著眼，10
 亦不從客觀知識的立場著眼，即使言制天、用天如荀子，亦將之置

                                                 

及相應道德本性而為道德實踐所達至之最高歸宿為何所是者是」。牟宗三，《心體與性體

（一）》（臺北：正中書局，1991），頁 221、193。但道德的先驗性以及「無限心」，一方面難

逃超絕形上學、二元論的批評，一方面對於情境、歷史、人文之化成的意義無法積極肯認。楊儒

賓主張原始儒家的道德實踐是一種「情境的道德實踐」，心是在「情境」的交感中成形。楊儒

賓，〈人性、歷史契機與社會實踐──從有限人性論看牟宗三的社會哲學〉，《臺灣社會研究季

刊》，1.4（臺北：1987），頁 139-179。而袁保新從海德格的存有學立場指出此說法難逃對存有

的遺忘。袁保新，《從海德格、老子、孟子到當代新儒學》，〈對當代幾個重要的儒家道德學詮

釋系統的分析和檢討〉，頁 220-237。但批評最力者應屬從新實用主義立場而對超絕形上學 

(transcendence) 批判的安樂哲 (Roger T. Ames)。安樂哲回到語言及歷史脈絡詮解儒家的自我圓

成，不但回應後現代哲學對主體哲學的批判，並試圖展開深刻的文化更新與創造義涵。安樂哲

著，彭國翔編譯，《自我的圓成：中西互鏡下的古典儒學與道家》（石家莊：河北人民出版社，

2006），〈儒家非超越性的天道觀〉，頁 18-57。 
6 袁保新，《從海德格、老子、孟子到當代新儒學》，〈天道、心性與歷史──孟子人性論的再詮

釋〉，頁 9、83。 
7 如唐君毅指出，孔子轉化原始宗教的「天命」而有所新說，將人所當行的「義」之所在，視為天

命所在，故而「天命」乃被體驗為「動態的命令呼召義」。唐君毅，《中國哲學原論．原道篇

（一）》（臺北：臺灣學生書局，1986），頁 112-126。本文亦認為對情境的回應是思考「德」的

重要方向，同時亦能反映道德實踐乃在情境的回應中，先秦儒家並非由抽象先驗的無限心或道德

主體以言「德」。 
8 此時「自然」並非與主體相對，主客二分下的「自然」，亦不從本質、先驗等預設言心、性，故

而自然與道德並非主客二元下實然與應然二分的狀態，而是具有存有連續性的感通關係。後文論

述德音、比德說皆可見出由自然物象而興發道德情感及倫常理序的關懷。 
9 佐藤將之以戰國末年荀子「連結『變』、『化』成天德，此種『誠』、『天德』、『變化』之結

合，特別是結合意指『君王孕育萬物的能力』這一點，令讀者覺得其與《莊子》『德』觀頗為親

密性」，認為《荀子》所論之聖人深受《莊子》影響，統合出具有深刻人間性格的帝王教化思

想。本文認為戰國時期儒家論「德」不但具有深刻的人文創造、變化義涵，同時還綰結「天」之

向度，此是對原始宗教的轉化。佐藤將之，《荀子禮治思想的淵源與戰國諸子之研究》（臺北：

臺大出版中心，2013），頁 97。 
10 上海博物館編，《上海博物館藏戰國楚竹書（五）．三德》（上海：上海古籍出版社，2006），

頁 287-303。〈三德〉簡文言及天常、天禮、天時、天命，並透過天地運行之常而理解天之德，以
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於「教」之脈絡下而言。再者「天」又非指向一先驗的道體，11
 天地之大德透過

禮文之生成與變化來展現。值得關注的是，戰國時期變化觀的盛行，為其時學術的

最重要思想課題，此變化觀同時統合自然與人文，對於德、禮等思考，具有十分重

要的意義，並且十分不同於戰國之前的思想，可視為重要的轉化。12
 對「天地之

德」的體驗與「聖人立象以盡意」之過程有關，透過「縣象著名」，展開了禮文、

語言等文明之道的生生創造歷程。13
 以此，「德」與語言、文化的生生創造密切

相關，應合於其時以生訓「德」乃彰顯其文化創造的新意。也因為「德」在文、

言、禮的生生創造中展現，因此「德」便具有豐厚的歷史及文化向度。 

另一值得關注的是，戰國以降，「德」所具有的倫理以及修養義涵越形顯豁，

在討論天德、天常時，其焦點均在於人倫之實踐，以及德行工夫之修養。如《郭店

楚墓竹簡》之〈語叢〉、〈五行〉、〈成之聞之〉以及戰國時期的相關文獻，探討

「德」如何彰顯於人倫日用之中，天常如何彰顯於六位、六德中，成為「德」之核

心關懷。可看出戰國時期儒者透過人道以契接於天，使天道具體化於人倫世界中的

努力。以此，可以回應德、禮如何「接心術」、「著萬物之理」，並在具體道德實

踐中進行成物與成己之工夫等課題。 

本文希望能對戰國時期禮儀論述中如何透過天秩、天序、自然物象以體會「有

典」、「有禮」，進而達到倫常之有序；並透過縣象著名來展現德之生成變化提出

說明。此「德」之義涵統合天人向度，對於禮文性質思考、透過禮義以修身實踐，

                                                 

順天之常作為人君施政的根基。但此簡文原始宗教之色彩濃厚，不時有「如反之，必遇凶殃」等

悾語句，刑德思想頗凸顯。學者或認為這是《黃帝四經》之前身。曹峰，《上博楚簡思想研

究》（臺北：萬卷樓圖書，2006），〈〈三德〉與《黃帝四經》對比研究〉，頁 241-266。〈三

德〉是否被歸為儒家思想仍有爭議，且本文重點在於德與禮文化成，故刑德問題留待日後他文探

討。 
11 學者已指出宋明理學有關天道、心性的本體論、形上學的表述，乃為隋唐後相應於佛教話語的競

爭而發展出的「內學」，是對先秦思想的創造性詮釋，詳後注。 
12 戰國晚期「變化」觀念盛行，成為其時知識分子最為重視的學術議題，佐藤將之以《莊子》、

《中庸》、《呂氏春秋》、《易傳》均傳達變化思想，《荀子．不苟》為「誠」之變化論的重要

表達。佐藤將之，〈掌握變化的道德──荀子「誠」概念的結構〉，《漢學研究》，27.4（臺北：

2009），頁 35-60。 
13 與之對比的如宋代理學者張載強調「天秩」、「天序」具有不變、不假於人的特質，「天地之禮

自然而有」、「人順之而已」的本體論義涵，而於人文之禮則強調「時中」與致用，人文之禮與

天德、天秩屬於體用論關係，此與先秦儒者所主張之天秩與天序有明顯不同。張載著，章錫琛點

校，《張載集》（北京：中華書局，1985），頁 264。但在先秦思想的背景中，「天秩」、「天

序」、「天德」並不外於人，但亦非人所創造，乃是人對天地、自然之運行理序的體會，這其間

具有人與境遇間高度的興感關係，人於其間既是被動亦是主動。 
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極具關鍵意義。並能為道德、心性主體立場之修身理路，提供更為多元且更能展現

文化創造向度的解釋。 

基於以上思考之脈絡，本文的論述次第如下：首先，透過學者既有研究成果，

彰顯「德」之原初與氏族統治、血緣、天命的密切關係。在此基礎上，並透過古文

獻以展現受命之依據在於「德」，而「德」的具體化，則展現於禮文中。因此，得

天命的重要象徵，具體化為禮文。第二部分，探討聖人如何體會天地之德，從而制

作禮文。在觀象制文中，透過觀天文、天象以體會出禮制的時、空秩序著眼，探討

禮與自然間的關係。其次，說明聖人體會天地之律動往往以聽聞音、樂而展現，並

以樂來詮解天德。最後，探討德之生化、流動性還展現於象、文、辭間，聖人透過

法天地之德形成禮文、名言的世界。天地之大德透過禮文之生成與變化來展現，並

非根據於先驗的道體。「德」在戰國儒者的思考中，遂具有不斷生成變化、日新又

新的動能。此不斷生化之德，在比德為學的修身實踐中，展現為不止息的道德實踐

和崇德廣業的文化創造。 

二、天命展現於禮儀中：與受命密切相關的「德」之義涵 

探討先秦時期「德」之概念，具有宗教意味的天命以及氏族受命是一個重要的

面向。古文獻顯示，殷商時期所信仰的帝命在周初時期有了重要的轉化，由著重於

氏族血緣的帝之信仰，逐漸向天帝乃至於天之信仰轉化，14
 天命因「德」而轉

移，而非血緣氏族所能壟斷。《尚書》、《詩經》中有關天所尚之「明德」、「敬

德」等相關論述，最能彰顯「德」與天命和教化的密切關係。「德」既與統治階層

的受命有關，因此與血緣性的神聖族裔、國祚之長短、百姓之教化密不可分。 

                                                 

14 胡厚宣認為殷時雖已有上天神的概念，但在武丁時稱為帝，康丁以後又稱上帝，「終殷之世，未

見天稱」。透過青銅禮器來看，稱帝為天，應自周初武王時。若以周代所流傳的詩歌、傳世典籍

來看，雖仍沿用「上帝」一詞，但天帝，尤其「天」之頻繁使用，為殷商所無之現象。殷商時期

上帝主宰著自然的運行以及禍福之授予，殷王透過祈求於先祖而「賓于上帝」。胡厚宣，〈殷代

之天神崇拜〉，頁 238-239；胡厚宣、胡振宇，《殷商史》（上海：上海人民出版社，2003），頁

448-518。更有學者認為殷人之上帝與宗祖神間具有密切關係。郭沫若，《郭沫若全集》歷史編第

1 卷（北京：人民出版社，1982），頁 324-325。徐復觀謂殷時多稱「帝令」，而周初則多稱「天

命」，西周末年則多稱「天」，而絕少稱天命，乃由於亂世，天之主宰性受到質疑的緣故。徐復

觀，《中國人性論史．先秦篇》，頁 39。由帝令向天命及天之轉化，透露出人格神及祖先神信仰

逐漸淡化的人文發展之線索。 
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此時之「天」漸以其自然運行的規律和力量被認識，同時亦具有「命」的權

能，並且以天時、天秩展現其意志。故而《尚書》中不時出現「天敘有典」、「天

秩有禮」等說法，失命、受命表徵在「帝乃震怒，不畀『洪範』九疇」而使「彝倫

攸斁」，或「天乃錫禹『洪範』九疇」，而使「彝倫攸敘」。15
 所謂「洪範」，

「洪」為「大」，「範」為「法」，即所謂「天地之大法」。天地之大法而為人倫

之準則，是天道得其展現（攸序）亦或受到破壞（攸斁）的關鍵。也就是說，得

天、帝授命的聖王，才能得到大法，而使倫常得其展現。天地之大法展現為「禮」

與「典」，因此亦可以說，天命在「禮」與「典」中展現，受命即是領略「天秩」

與「天敘」，而展現為「有禮」、「有典」的「攸敘」狀態。 

值得注意的是，〈洪範〉在論及受命過程，前用「帝」，後用「天」，這並非

偶然的現象。後代文獻在描述由帝之信仰轉向天帝、天之信仰，即已凸顯了由帝之

授命轉而透過天的律則以體現其意志的體認。16
 另一個重要體認即是有「德」才

能奉受天命。文王、武王是有德而受天命的表徵，在青銅銘文以及《尚書》、《詩

經》、《左傳》等典籍中提供了不少文、武「受茲大命」、「膺受大命」、「膺受

天命」的重要文本。17
 如《尚書》中一再提醒國君：「肆惟王其疾敬德，王其德

之用，祈天永命」、「惟不敬厥德，乃早墜厥命」。18
 或如《左傳．僖公五年》

有一段極為重要的天命與德關係的言論： 

鬼神非人實親，惟德是依。故《周書》曰：「皇天無親，惟德是輔」，

又曰：「黍稷非馨，明德惟馨」，又曰：「民不易物，惟德繄物」。如

                                                 

15 孔安國傳，孔穎達正義，《尚書正義》（新北：藝文印書館，2001，影印阮元校刻《十三經注疏

附校勘記》本，以下簡稱《尚書》），卷 4，〈虞書．皐陶謨〉，頁 62；卷 12，〈周書．洪

範〉，頁 167、168。本文凡引《十三經注疏》均同此版本，下文不另注。 
16 此種對天地運行之道的認識，在戰國時期最具代表性的乃是《荀子．天論》：「天行有常，不為

堯存，不為桀亡」之說，荀子從天之運行有其自身規律著眼，斷開了原始宗教的帝命、天帝之信

仰。但荀子所謂之「天」仍不適合解釋為科學律則下的天，因為其又有天德代興，以及天德與

禮、誠等關係之論說。伍振勳認為《荀子》之有關天的論述，不在於客觀對天的認識，亦不在視

天為一哲學探討的對象，而主要關注於教化。伍振勳，〈荀子「天論」的旨趣：「知天」論述的

主題〉，《臺大中文學報》，46（臺北：2014），頁 51-86。 
17 有關青銅器銘文中，如〈何尊〉：「肆文王受茲大命，唯武王既克大邑商，則廷告于天，曰：

『余其宅茲中國，自之乂民』。」中國社會科學院考古研究所，《殷周金文集成釋文》（香港：

香港中文大學中國文化研究所，2001），頁 6014。文武因「德」而受天命以治理人民，在青銅銘

文中例子很多，不一一例舉。 
18 孔穎達正義，《尚書》，卷 15，〈周書．召詔〉，頁 223、222。 
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是，則非德，民不和，神不享矣。神所馮依，將在德矣。19
 

將賜予天命的關鍵由黍稷之馨香、祭物之豐美，轉為以「德」作為得到天命的關

鍵。天命因「德」而移易，唯有德者能夠領受天命。學者如徐復觀以周初的憂患意

識及人文精神的躍動定義此時期由尚鬼神至尚德的重要轉化。20
 徐復觀的說法雖

然凸顯了西周開國時期人文精神躍動的重要意義，然而在此時期《詩》之〈周頌〉

與〈大雅〉仍然顯現著濃烈的宗教詩的風格，其間對於天帝神聖的遙望和對越的情

感仍十分強烈。21
 並且，周初雖尚「德」，但「德」卻不是指後來狹義的個人心

性、道德修養等層面，而更凸顯其與天命、國祚、政教的關係，並透過禮儀以展現

對天道的依循，嚴格的心性修養工夫以及修身義涵仍未被彰顯。 

《尚書》中有關天所尚之「明德」、「敬德」等相關論述，最能彰顯「德」與

天命和教化的密切關係。若從「德」之古文字來看，亦可見出其與統治階層受命的

關係。《說文解字》中，在心部之「悳」，許慎謂：「外得於人，內得於己也。從

直心」，段玉裁謂「悳」之俗字為「德」：「德者，升也。从彳聲」。22
 許慎

之解讀已然受到戰國以降將德分內、外，在內者著重於心，施於外之行為則著重於

人說法的影響。鄭玄所謂：「在心為德，施之為行」，亦在此脈絡下進行理解。但

若就「德」之古字來看，甲骨「 」與金文中之「 」字，學者之隸定眾說紛

耘，或隸定為省、、循、、值、眚、、陟等。23
 其中尤以聞一多〈釋省

                                                 

19 杜預注，孔穎達正義，《春秋左傳正義》（以下簡稱《左傳》），卷 12，〈僖公七年〉，頁

208。 
20 徐復觀，《中國人性論史．先秦篇》，〈周初宗教中人文精神之躍動〉，頁 24-30。 
21 楊儒賓認為西周的人文精神是「臨在感」、「對越感」籠罩下的人文精神，也在此種極端超越與

遙契中，透顯周公制禮樂以再次劃清人神、天人之界線。並強調周初天人關係顯現於天命由上臨

下的臨場感，以及被此種強烈敬畏穿透的「一種極端內斂、渺小、卑微的精神，它指向了一種喪

失能動性的主體，此主體被一種臨在感的強大力量壓抑住了」。楊儒賓，〈《雅》、《頌》與西

周儒家的「對越」精神〉，《中國哲學與文化》，11（桂林：2014），頁 39-67。但本文認為此說

法仍有值得深思之處，因為在殷商乃至周初，雖然敬畏天命的氛圍十分濃烈，但並不存在如此文

所舉奧托 (Rudolf Otto)《論神聖──對神聖觀念中的非理性因素及其與理性關係的研究》之耶教

嚴格一神論下的天人兩極，亦不像韋伯 (Max Weber)《新教倫理與資本主義精神》所述新教之上

帝信仰，透過謹恪敬業的身心模式以榮耀上帝。此時期先祖可以「賓于上帝」，而古神話則反映

天地木石亦皆有靈。更重要的是，在所謂極端內斂而喪失能動性的主體中，文化的創造性將隱沒

於無言、靜默中，此與先秦時期之「德」所具有的文化開創性、德與文辭的關係，禮之能動性仍

有距離。韋伯著，康樂、簡惠美譯，《新教倫理與資本主義精神》（臺北：遠流出版，2007）。 
22 段玉裁，《說文解字注》（臺北：天工書局，1987），10篇下，〈心部〉，頁 502。 
23 孫詒讓據其甲骨文研究成果，認為甲骨文中之「 」與金文「 」字應是今文之「省」字。孫詒

讓，《契文舉例》，《叢書集成續篇》第 18 冊（臺北：新文豐出版，1989），頁 155。另可參考
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〉將巡視、田獵、征伐三字總為一字，最值得關注： 

，从目从丨。丨象目光所注，煩其筆畫則為 ，確係省視字。然卜辭

凡言省似皆謂周行而省視之。故字又作 ，从 ，示行而視之之意。 

巡視、田獵、征伐三者皆謂之省或，三事總為一字……後世人君出

遊，省視四方，謂之巡狩，明行不空行，有行必有狩矣。遊獵所屆，或

侵入鄰境，獵弋之事即同於劫掠，於是爭端即肇，戰事生焉，故遊田與

戰爭亦不分二事。24
 

「省」有省視之意，其與巡狩禮制有關。「省」之從「目」與目光之省視有關，故

《說文解字》將「省」訓為「視也」。25
 巡狩為仿於天帝對天界的巡行、省視，

是聖王法天的行為，亦為擁有天命的象徵。26
 學者並認為古文字、銘文中之「省

方」、「遹省」應指巡狩之禮。27
 禮書中對於巡狩的解釋固然已摻雜了不少戰國

以降的觀點，但天子仿於天帝的巡行省視，以象徵其得天命，仍有古文化的解釋基

礎。 

由於「德」與統治者的受命有關，而此時統治階層往往指向同血緣的氏族。

「德」同時又與血親之「姓」關係密切，《國語．晉語》謂：黃帝有子二十五人而

得姓者十四人為十二姓，「同姓則同德，同德則同心，同心則同志」。姓本與封邑

密切相關，於相同風土之同血緣者乃為同姓，同姓者因其血氣傳承、習慣相類而展

現相同的屬性，於是德與姓、性遂有其密不可分的關係。如《國語．周語上》：

                                                 

鄭開，《德禮之間──前諸子時期的思想史》（北京：三聯書店，2009），頁 44-53。 
24 聞一多，《聞一多全集》第 2冊（臺北：里仁書局，1996），〈釋省〉，頁 515、526。 
25 段玉裁，《說文解字注》，4篇上，〈眉部〉，頁 136。 
26 故而《尚書》謂舜受命後「歲二月，東巡守至于岱宗，柴，望秩于山川，肆覲東后。協時月、正

日、同律、度量衡。修五禮、五玉，三帛、二牲、一死贄，如五器，卒乃復。」其後又於五月、

八月、十一月分別進行南、西、北巡狩，以確定曆法與六律、度量衡，使得五禮得以成就。孔穎

達正義，《尚書》，卷 3，〈虞書．舜典〉，頁 38。必須說明的是，《十三經注疏》本之〈舜

典〉乃由伏生《尚書》之〈堯典〉後半部割出，故此部分仍屬於伏生《尚書．堯典》的文字。也

因為如此，顧頡剛、劉起釪著之《尚書校釋譯論》專釋《尚書》二十八篇，仍將此篇歸入〈堯

典〉中。顧頡剛、劉起釪，《尚書校釋譯論》（北京：中華書局，2005）。 
27 陳雙新將銘文中之「遹省」、「遹相」、「遹征」皆解釋為周代的巡狩禮。陳雙新，《古文字研

究》（北京：中華書局，2000），〈樂器銘文考釋〉，頁 120-124。鄭開亦在學者解釋卜辭及銘文

的成果上，對於巡狩禮所反映的德刑觀進行說解。鄭開，《德禮之間──前諸子時期的思想

史》，頁 132-185。 
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「先王之於民也，懋正其德而厚其性」，顯然德與性關係密切；28
 此亦為戰國時

期學者以生釋性的背景。 

德為受命的象徵，其具體展現於典章制度即「禮」。29
 故而如《左傳．僖公

二十七年》趙衰謂：「詩書，義之府也，禮樂，德之則也」，詩書是行事能否得其

合宜的奧府，而禮樂則是德的標準。30
 禮乃是法天而展現的文制，此文制正是天

德的具體化。如《尚書．呂刑》：「惟克天德，自作元命，配享在下」，31
 對於

天德的領會和效法，乃能得其天命，而使國祚長久。其所制作的禮法典章，乃能為

天執行牧民的責任（天牧）。對於天德的效法實是保有天命的象徵，故孔穎達謂：

「言能效天為德」、「是此人能配當天命在於天之下」。32「禮」因此是得天命的

象徵，《左傳．成公十三年》孟獻子評點「郤氏其亡乎」，將其歸咎於行禮惰：

「吾聞之，民受天地之中以生，所謂命也，是以有動作禮義威儀之則，以定命

也。」天之所命的義涵，必須透過「禮」而被貞定。行禮惰，即是「棄其命矣」。33

「命」字若依據《廣雅．釋詁》：「某，命、鳴、名也」，34「命」即是「名」，

是對天之所命的意義化過程，即是透過「禮義威儀之則」，以展現天命的內涵。 

三、天敘有典、天秩有禮：對於自然物象的領會與禮文的產生 

《尚書．呂刑》透過領會天地之德而配當天命。本節進一步就聖王如何體會天

地之德，如何形成禮文以回應天德進行說明。以下分別就觀天文而確立禮制時空、

德音所展現「德」之原初感染力及流動性、天地之「德」如何展現文辭之不斷創造

                                                 

28 徐元誥撰，王樹民、沈長雲點校，《國語集解》（北京：中華書局，2002），〈晉語〉，頁 337；

〈周語上〉，頁 2。則此處之「德」並不指後來所謂的道德或德性，而是以血親氏族為基礎的一群

人所展現的共同認定的價值和習俗。王健文將「德性」一詞界定為天賦之神聖屬性，有此屬性者

可以擁有土地、人民及權威。王健文，《奉天承運：古代中國的「國家」概念及其正當性基

礎》，頁 65-95。 
29 杜正勝亦指出「德」與行禮之「威儀」密切相關，其與得天命實一體兩面，這也與徐復觀特別提

及的周時對彝文的重視相通。杜正勝，〈威儀篇．威儀與生命〉，頁 205-218。 
30 孔穎達正義，《左傳》，卷 16，〈僖公二十七年〉，頁 267。趙衰所謂：「詩書，義之府也」值

得重視，即德之標準由深厚的詩書傳統而來。余英時認為以禮作為「德」之標準，是巫文化轉向

「軸心突破」的重要關鍵。余英時，〈代序〉，頁 1-70。 
31 孔穎達正義，《尚書》，卷 19，〈周書．呂刑〉，頁 299。 
32 同前引。 
33 孔穎達正義，《左傳》，卷 27，〈成公十三年〉，頁 460。 
34 王念孫，《廣雅疏證》（北京：中華書局，1983），卷 3，〈釋詁〉，頁 104。 
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的歷程進行說明。 

(一)天之厤數在爾躬：觀象授時，允執其中 

由帝命轉向天命有德，是由原始宗教逐漸轉向人文化成的過程。《尚書．皐陶

謨》中對於天之信仰，最為凸顯者在於「天敘有典，勑我五典」、「天秩有禮，自

我五禮有庸哉」，即在效法「天」之運行的有典、有禮中，使得倫常之五典、五禮

得以成就。「天命有德」彰顯在五服、五章的禮儀制度中，如孔安國謂：「天次秩

有禮，當用我公、侯、伯、子、男五禮以接之，使有常」，35
 即是法於天秩、天

序而以五禮成就人倫之常道。早在《詩．大雅．烝民》即對天之常則有所領會：

「天生烝民，有物有則，民之秉彝，好是懿德」，36「彝」鄭玄訓解為「常」，即

天之常。民能從天運行之常中體驗其彝則，則能愛好此「有物有則」之常德。但天

道無聲無臭、日居月諸、無穆不已，聖王如何體驗之？《論語．堯曰》提及舜受天

命之辭時，其中透露出對天之「厤數」的體會，為教化和國祚永存的基礎： 

咨，爾舜，天之厤數在爾躬，允執其中，四海困窮，天祿永終。37
 

何謂「厤數」？何晏解釋為天文之「列次」。由觀天文而得知天地運行之理，從而

確立時間與空間。38
 所謂「中」其指為何？為何「厤數」在躬，就能「執中」？

學者認為「中」應指觀象授時背景下的「槷表」，觀象授時乃是掌握天文而擁有天

命的重要象徵，「執中」即是透過「槷表」而確立時空。39
 舜之執中，在先秦時

期應頗為流傳，故如《清華簡．保訓》述及古聖王舜及成湯受命之事亦言：「舜既

得中，言不易實變名，身茲備，隹允，翼翼不懈，用作三降之德」，40「得中」即

                                                 

35 孔穎達正義，《尚書》，卷 4，〈虞書．皐陶謨〉，頁 62。 
36 鄭玄箋，孔穎達正義，《毛詩正義》（以下簡稱《毛詩》），卷 18 之 3，〈大雅．烝民〉，頁

674。 
37 何晏集解，邢昺疏，《論語注疏》（以下簡稱《論語》），卷 20，〈堯曰〉，頁 178。 
38 《尚書》：「在璿璣王衡，以齊七政」，注謂「璿」指「美玉」，璣衡指「王者正天文之器」，

而七政指「日月五星」，指舜透過天文儀器而齊七政。孔穎達正義，《尚書》，卷 3，〈虞書．舜

典〉（原伏生《尚書．堯典》），頁 35。北斗信仰在時序、曆法上多所運用。陳遵媯，《中國天

文學史》第 2冊（臺北：明文書局，1984），頁 5-184。 
39 馮時，《中國古代的天文與人文》（北京：中國社會科學出版社，2006），頁 22-25；郭梨華，

〈孔子哲學思想探源──以天、德、中三概念為主〉，《哲學與文化》，39.4（臺北：2012），頁

91-115。 
40 李學勤主編，《清華大學藏戰國竹書（壹）》（上海：上海文藝出版中心，2010），〈保訓〉，
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後文一再提及的「受大命」，亦即〈堯曰〉之「允執其中」。41
 

事實上就先秦古文獻來看，「中」是神話及原始宗教中的重要課題，也是教化

的核心，後又轉出道德之義涵，如中庸、中和、中道……等。《周禮》言建國須求

「地中」，而帝王之建都亦須在天下之「中」。《周禮．冬官．匠人》有關建都營

國的記載： 

水地以縣，置槷以縣眡以景。為規識日出之景與日入之景。晝參諸日中

之景，夜考之極星以正朝夕。 

建國必先決定宮廟之「中」位，因此須先立測影之臬，42
 以繩縣於臬之四角、四

中，以正八方，並觀測日景取其「中」。地中乃為聖地，其上應極星北辰，透過日

影及北辰以確定時間以及空間。43
 時間與空間的確定是神話中驚天動地的神聖事

件，其為神聖權力的賦予，亦為一切行事的準則。「地中」既能溝通天地人神，44

                                                 

頁 143。 
41 《清華簡．保訓》:「昔舜久作小人，親耕於歷丘，恐求中」、「舜既得中」，「昔微假中于

河」、「迺歸中于河」，「中」該如何理解？學者有許多不同的解釋，鄭吉雄分別考察「中」於

先秦文獻中之十二種義涵，而以「公平公正」及「旂旗」分別訓解「求中」、「得中」與「假

中」、「歸中」，認為其共同突顯某種「尚中」的價值觀。鄭吉雄，〈先秦經典「中」字字義分

析──兼論《保訓》「中」字〉，收入陳致主編，《簡帛．經典．古史》（上海：上海古籍出

社，2013），頁 181-208。本文認為「尚中」的理想實有深厚的宗教與文化背景，所謂居教化之

中、國之中、土之中、時中等表達，並不只於「公平公正」之義涵。事實上在原始宗教乃至神聖

權力的取得，恐怕不是在現今所謂客觀的「公平公正」意識的追求，而是強調天命的賦予以及通

天的重要管道，故而《周禮》取得「地中」以神聖法器「土圭」，而並非客觀的測量；「地中」

亦非地理位置之「中」，而強調其安和與豐足。此部分在張光直、艾蘭 (Sarah Allan) 等探討殷商

諸王的通天以及墓葬、祭祀中，亦可以得其證明（詳注 44）。可見出在先秦言時、空之中、建國

之土中，具有重要的神話、神聖權力、政治權力的積澱。 
42 鄭玄注，陸德明音義，賈公彥疏，《周禮注疏》（以下簡稱《周禮》），卷 41，〈冬官．匠

人〉，頁 642，賈疏引〈天文志〉。 
43 極星，鄭注為「北辰」。《爾雅注疏》：「北極謂之北辰」，注：「北極，天之中以正四時」。

郭璞注，邢昺疏，《爾雅注疏》（以下簡稱《爾雅》），卷 6，〈釋天〉，頁 98。 
44 「中」具有溝通天人的神聖通道義涵，《尚書．召誥》以得地中乃能得到天命，故能「配皇天，

毖祀于上下」。尋求地中亦不只是天文學上的事件，同時也是神聖事件。「地中」並具有安和豐

足的重要象徵，如《周禮》謂地中為：「天地之所合也，四時之所交也，風雨之所會也，陰陽之

所和也，然則百物阜安，乃建王國焉，制其畿方千里而封樹之。」賈公彥疏，《周禮》，卷 10，

〈地官．大司徒〉，頁 154。於《山海經》「中」亦是物產豐饒、安和之所。「中」的神聖性以及

通天的管道之說，實有古宗教的背景，如張光直透過宇宙山、宇宙樹等通天軸以說明當時的神聖

王權。張光直，《中國青銅時代（第二集）》，〈商代的巫與巫術〉，頁 52-64。艾蘭從亞形結構

在青銅器、氏族徽號、墓葬中的表現而論說「中」於古宗教儀典及教化中的神聖性。艾蘭著，汪
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「居中」乃是得到天命的重要象徵。故而建都地中，乃是天命授予王權的象徵，

《尚書．召誥》，即謂周時建都於土中，而能配於皇天： 

王來紹上帝，自服于土中。旦曰：其作大邑，其自時配皇天，毖祀于上

下，其自時中乂，王厥有成命，治民今休。45
 

能居「中」乃得「配皇天，毖祀于上下」，象徵擁有「成命」而能夠「治民」。 

天之常德於天秩、天序中展現，聖人能於於穆不已之天地運行中，透過觀天文

以定時空，以「敬授民時」、而「辨其名物」，46
 從而確立禮儀文制，「德」即

在此中被體驗。 

觀象而體會天之常德，為禮制生成的關鍵，而「觀象」乃是對天文物象之領

會。《尚書．洪範》提及天地之大法（洪範）的取得，與觀「五行」之象密切相

關。47
 天地庶物的生成變化常透過水、火、木、金、土等物之質性的想像而被體

會，從而興發人之所當行的道德情感，而此所當行者即為「洪範」（詳後文）。事

實上，以身體之感受性統合自然與人文，此表達在先秦並不少見，如《尚書．皐陶

謨》謂「撫于五辰，庶績其凝」，「凝」被解釋為「定」、「成」，孔傳謂：「百

官皆撫順五行之時，則眾功皆成也，五行之時即四時也」，此即前文提及〈堯典〉

敬授民時而使「眾功皆成」。民時得自天秩與天序，以成就百官制度，同時亦可以

成就倫理秩序以及服章、刑罰。故〈皐陶謨〉謂：「天敘有典，勑我五典五惇哉。

天秩有禮，自我五禮有庸哉。同寅協恭和衷哉。天命有德，五服五章哉。天討有

罪，五刑五用哉。政事懋哉懋哉。」所謂「五典」：「即父義、母慈、兄友、弟

                                                 

濤譯，《龜之謎──商代神話、祭祀、藝術和宇宙觀研究》（成都：四川人民出版社，1992）。

再如宗教哲學者伊利亞德 (Mircea Eliade) 將「中」視為「上古存有論」的重要關鍵，認為「中」

於神話中往往具有宇宙軸、世界中心，以及天、地、地下交會點的特質。伊利亞德著，楊儒賓

譯，《宇宙與歷史──永恆回歸的神話》（臺北：聯經出版，2000），頁 9。本文認為先秦的「尚

中」思想，其實有深厚的宗教積澱，即使測量時、空之中，亦不只是單純對於自然觀測的興趣或

需要。 
45 孔穎達正義，《尚書》，卷 15，〈周書．召誥〉，頁 221。 
46 《周禮》即謂「神仕者，掌三辰之，以猶鬼神示居，辨其名物」，透過日月星辰之運行之理的

體會，而「辨其名物」。賈公彥疏，《周禮》，卷 27，〈春官．神仕〉，頁 423。 
47 《尚書．洪範》所反映的時代，雖然仍有爭論，一般常以之為戰國時期作品，顧頡剛、劉起釪認

為其來源可能早至西周早期。其中「五行」原指五行星之運行，與星象密切相關。顧頡剛、劉起

釪，《尚書校釋譯論》，頁 1121。 
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恭、子孝」的倫常關係，由天敘而勑正五常，以「定其倫次」、「制其差等」，48
 

實即透過法天而興起倫理之情感與實踐。天之所賜予之洪範，並不是客觀於人身之

外的玄理或典範，而在具體人倫物事中領會其常則。 

(二)律所以立均出度：貊其德音、其德克明 

聖王制禮以法天地，以禮樂為「德之則」，制禮被認為與德音的體會有關，

「樂行而倫清」在倫理及教化上具有重要意義。樂舞之律動，被認為是情感回應自

然節氣的結果，同時也是理解天文、曆法的基礎。不但如此，六律更為「萬事根

本」，統治者在制作「百官軌儀」、「制事立法，物度軌則，壹稟于六律」。49
 

音與律度關係密切，此思想在先秦乃至漢代文獻中一再出現，如《漢書．律曆志》

歸結為：「六律六呂，而十二辰立矣。五聲清濁，而十日行矣。」可見曆生於律，

律曆同源。50「樂」既為「德之則」，在先秦的文獻中，不同脈絡出現的「德音」

一詞，值得深入探討。「德音」一詞於《詩經》、《左傳》、《國語》乃至諸子言

論中均一再出現，為先秦時期所常出現的成詞。其所指涉之義涵亦頗豐富，但總不

脫於政令、音樂、令聞、教化之背景。學者或將德音訓解成「禮俗的格式化語言

（即套語）」或「社會政治結構、表達制度語境和意識形態內容的話語」，51
 但

此訓解對於此成詞中之關鍵的「德」字仍未有更深刻的理解。 

「德音」一詞就其出現的文脈來看，其或與音樂、令聞、言辭、教化有關，甚

至其中也反映了詞語使用及觀念演進的過程。但核心的義涵中，流動性、感染性一

直是重要的基礎。《詩經》與《尚書》中有不少德音與受命有關的線索，如《詩．

大雅．皇矣》： 

                                                 

48 孔穎達正義，《尚書》，卷 4，〈虞書．皐陶謨〉，頁 62、63。 
49 《史記．律書》以六律為「物度軌則」。司馬遷著，裴駰集解，司馬貞索隱，張守節正義，《史

記三家注》（臺北：鼎文書局，1979），卷 25，〈律書〉，頁 1239。 
50 班固，《漢書》（臺北：鼎文書局，1986），卷 21 上，〈律曆志上〉，頁 981。音與聲、律皆透

過宇宙運行的規律，而成就行事律則。有關音樂及天時之關係，以及如何成就律則，仍有許多部

分待說明，將於另文探討。 
51 鄭開認為德音在春秋時期與政令、音樂、令聞乃至口碑流傳有關，是政治、宗教及禮俗儀式中慣

用的格式化語言、成詞套語。此說法固然能夠打開「德音」一詞的政教脈絡，但對於「德」之詮

解則不明晰。必須追問的是：為何政教、禮儀中某些政令、言語被視為「德」？「格式化的語

言」、「意識形態內容的話語」，並不足以傳達德音所具有的受命、合天人、道德、修身、教化

等豐富的義蘊。鄭開，《德禮之間──前諸子時期的思想史》，頁 132-185。 
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維此王季，帝度其心，貊其德音，其德克明，克明克類，克長克君。王

此大邦，克順克比，比于文王，其德靡悔。既受帝祉，施于孫子。 

鄭箋：「帝指天也」，「貊」字，《爾雅．釋詁》作：「定也」。即天帝審度王季

之心，而授其德音。孔穎達之疏解頗為清晰：「以德皆天之所授，先言帝度其心，

明以下皆蒙帝文也。」52
 王季以所受之「德音」乃「蒙帝文」的表現。由於戰國

以後「德」之義涵漸從天命、聖王的政教層面轉向修養義涵，故而鄭箋將「度」訓

解為：「心能制義」。「德」同時被解釋為「身內之德」，53
 成為內在心性之課

題，其天命、受命、參贊天地之化育等面向則被淡化。 

必須追問的是：王季如何能受「德音」？為何天命以「德音」顯現？若由

「聖」之初義來看，聖最大的特質即是能夠傾聽天地之律動（德音）。更重要的

是，將德音形諸於名言、文制，成為禮儀、教化最重要的部分。故而《說文》謂：

「聖」為「通也。從耳，呈聲」，段玉裁注為：「通而先識」，54
 透過「聽」之

異能，而能通達天道。德音不但是受命的重要象徵，同時亦為法天地之道，通神人

的關鍵。如《左傳》謂：「先王務脩德音以亨神人」，55《國語．周語下》亦謂：

「德音不愆，以合神人」。56《周禮．春官．大司樂》更提及樂音所具有的通神

明、和邦國、諧萬民、安賓客、樂遠民、作動物的神奇功效。57
 在祭祀儀典中，

透過音律、鼓聲、管樂、琴瑟、歌聲、舞而與天神、地示、人鬼溝通。透過音律以

回應天地之律動，從而合於天文、天數，以作為百官行事的軌儀，是禮文教化的關

鍵。 

有關音律與禮儀制度的關係，《國語．周語下》周景王問律於伶州鳩時，有動

人的記載： 

                                                 

52 孔穎達正義，《毛詩》，卷 16之 4，〈大雅．皇矣〉，頁 570。 
53 同前引。 
54 段玉裁，《說文解字注》，12 篇上，〈耳部〉，頁 592。「聖」所凸顯乃是耳「聽」天道的能

力，如《郭店楚墓竹簡．五行》謂：「聞君子道，聰也。聞而知之，聖也。」天道透過「聞」而

知之。「聞」道透過「耳」對於天地音聲氣動的敞開而得以體驗。《郭店楚墓竹簡．五行》又

謂：「見而知之，智也。聞而知之，聖也」，區分視見與聞聽；視見所展現的分別與明晰，是智

者明察之特質。君子與聖人之道則強調「聰」，以傾聽天地之道動。荊門市博物館編，《郭店楚

墓竹簡》（北京：文物出版社，1998），頁 149-150。 
55 孔穎達正義，《左傳》，卷 42，〈昭公四年〉，頁 727。 
56 徐元誥，《國語集解》，卷 3，〈周語下〉，頁 112。 
57 賈公彥疏，《周禮》，卷 22，〈春官．大司樂〉，頁 338-341。 
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律所以立均出度也。古之神瞽，考中聲而量之以制，度律均鍾，百官軌

儀，平之以六，成於十二，天之道也。……七律者何？……王欲合是五

位三所而用之，自鶉及駟，七列也，南北之揆，七同也。凡人神以數合

之，以聲昭之，數合神和，然後可同也。故以七同其數，而以律和其

聲，於是乎有七律。58
  

音律能夠表現天之道，數是天地運行律則的顯現，以律數應合天文之數，乃是「人

神以數合之」。音律具有合於天人的強烈感染力，故而伶州鳩不斷強調其具有「示

民軌儀」、「助宣物也」、「贊陽秀物」、「俾應復也」、「無姦物也」等神奇的

力量。59
 也由於音律能表現天地之道，故而往往以「德」領會其性質。德音與只

是情緒之動的聲、音有所不同，子夏回答文侯有關樂與音性質的差異時，即明白指

出樂具有「德」之向度：「天下大定，然後正六律，和五聲，弦歌詩、頌，此之謂

德音，德音之謂樂。」60
 聖人透過其對於天地律動的領會，透過六律、五聲、弦

歌、詩、頌以回應天地之德。聖人作樂為教化最關鍵的部分，故〈樂記〉謂：「聖

人作樂以應天，制禮以配地。禮樂明備，天地官矣」、「聖人作，為、鼓、椌、

楬、壎、篪，此六者，德音之音也」。61
 透過德音，使得倫常皆得其理序。 

戰國時期，德音所具有的德行、修養之義涵逐漸發展成熟，德音之謂樂、玉音

則形的說法，再再展現出德行、修身向度。君子之「德」以樂之感染與流動性被理

解，如《郭店楚墓竹簡．五行》： 

金聲而玉振之，有德者也。金聲，善也；玉音，聖也。善，人道也；

德，天道也。有德者，然後能金聲玉振之。 

有德者方能同時具有「金聲」、「玉振」的感染力，同時將天道與人道完美展現。

將對天德之領會以聞聽玉音來傳達：「聞君子道則玉音，玉音則形，形則聖。」62

君子聞聽天地道動，而能使自身受此玉音之薰陶、轉化，亦使其形容舉止充滿了玉

音般的感染力。《荀子．樂論》亦論及「德音」，以「金石絲竹所以道德也，樂行

                                                 

58 徐元誥，《國語集解》，卷 3，〈周語下〉，頁 113-126。 
59 同前引，頁 117、118、121、122，徐元誥集解。 
60 鄭玄注，孔穎達疏，《禮記注疏》（以下簡稱《禮記》），卷 39，〈樂記〉，頁 691。 
61 同前引，卷 37，〈樂記〉，頁 671；卷 39，〈樂記〉，頁 692。 
62 荊門市博物館編，《郭店楚墓竹簡》，〈五行〉，頁 149、150。 
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而民鄉方矣」強調德音於教化上的重要意義。63
 

前文所謂「玉音」類於「德音」，不但與天命、政教密切相關，並轉出德行義

涵。64
 在德音的領會中聖人參贊天地化育而「興有德」。《禮記．樂記》謂唯有

「禮樂皆得」才「謂之有德」。樂能使人「奮至德之光，動四氣之和，以著萬物之

理」，透過樂以「奮動天地至極之德」，使得聞樂者「耳目聰明，血氣和平」，65
 

以回應天地、四時，而達到「倫清」的理想。「德」在先秦時固然有其深度的政

治、社會、禮俗的背景，但政治、社會、禮儀之文制來自於對「天德」的興感和回

應，透過「聞聲知情」而「立均出度」，達到天道與人道的完美諧和的理想。於

此，「樂」能諧和天人的感染力，其於道德、倫理的義涵被深度展開。  

(三)比德為學：觀象制文、縣象著名 

法則天地之象，除了透過物象以體會其常則外，同時亦透過「象」而興發文與

辭之創造，由「象」興「文」為制禮之關鍵。前文已提及：天所「命」者，「命」

即「名」也，是對「天」道流行的意義化過程。《左傳》謂「禮」乃是「協于天地

之性」、「則天之明，因地之性」而來。66
 對於自然的體會乃在四時、百物之生

成變化中，此生成變化的體會不是科學之觀察，或形上道體的玄思，其關懷亦不在

知識之興趣，而在透過禮文，以為人倫之儀則。對於天命、德的領會，戰國儒家轉

出了深刻的道德實踐的義涵。 

                                                 

63 王先謙撰，沈嘯寰、王星賢點校，《荀子集解》（北京：中華書局，2007），卷 14，〈樂論〉，

頁 382。《荀子》〈富國〉、〈王霸〉、〈君道〉、〈議兵〉均強調德音於教化上「化之」、「先

之」、「填撫之」的重要意義。 
64 由「德音」而轉出的「德」之義涵，其與身體性、感受性密切相關，而與本體論、體用論的詮釋

脈絡不同。以本體、體用論詮解心性、德的方式在南北朝以降受佛學刺激而逐漸興盛，至宋明理

學發展成熟。以體用論詮解先秦之天道、心性，與先秦時期回到倫理而言天道的語境有所差異。

有關六朝、唐代以降對於心性觀念史的發展，以及在體用論上的表現。參陳弱水，〈「復性書」

思想淵源再探──漢唐心性觀念史之一章〉，《中央研究院歷史語言研究所集刊》，69.3（臺北：

1988），頁 423-482；林永勝，〈二重的道論──以南朝重玄學派的道論為線索〉，《清華學

報》，42.2（新竹：2012），頁 233-260。袁保新以海德格的基本存有論立場詮解孟子的心、性、

天，謝君直亦以此立場而詮釋郭店楚墓竹簡天道觀，此天道觀回到日常世界，與先秦時期之思考

較為貼近，應是可以繼續深探的逕路。袁保新，〈盡心與立命──從海德格基本存有論重塑孟子

心性論的一項試探〉，收入李明輝編，《孟子思想的哲學探討》（臺北：中央研究院中國文哲研

究所，1995），頁 159-198；謝君直，《郭店楚簡的天道思想》（臺北：文化大學哲學研究所博士

論文，1995），頁 30-34、51-68、114-136。 
65 孔穎達疏，《禮記》，卷 37，〈樂記〉，頁 665；卷 38，〈樂記〉，頁 680-682，孔疏。 
66 孔穎達正義，《左傳》，卷 51，〈昭公二十五年〉，頁 891。 
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早在《論語》言士人當「志於道，據於德，依於仁，游於藝」時，「德」之實

踐即已成為學者一生修習的目標。「德」如何理解？其與天命的關係為何？唐君毅

認為孔子對天命有所新解：「人在其生命成學歷程中所遭遇，而對人有一命令呼召

義，人亦必當有其知之、畏之、俟之，以為回應者」。在呼召與回應中，強調人在

不同情境中皆能於其所遇合的情境，作出合宜的回應（義）。命感在義之實踐中逼

顯，以此義命合一。此時「天」並非原始宗教中之上帝、亦非超越實體、也非種種

自然界力量之總和，而心性亦非處於一封閉之道德實踐主體。對於天命之體會，會

因著情境不同，而有所不同： 

人處在不同之位，于不同之時，有其不同之遇合，而人之義所當然之回

應不同，而其當下所見得之天命亦不同。 

凡自然之事而合當然者，皆是義，亦皆可由之以見天命。故我之晨興，

即天之朝陽命我興；我之夜寐，即天之繁星命我寐。……則于此凡可說

為之自命者，而忘我以觀之，皆可說為我之遇合之所以命我，亦即天之

所以命我。……我之實踐此義所當然之自命，為我對此自我之回應，同

時即亦為我對天命之回應也。67
 

此種對天命的回應著重在生活世界、倫理關係的感通中，重視關係性、情境性，自

我「乃一存在於『人倫關係中，及與天地萬物之關係中』之『一己』」、『內無不

可破之個體之硬核，或絕對秘密，亦無內在之自我封閉』之個體」。68
 對於天之

命、天之德的領會，從而也因情境不同以及豐厚的經典及文化傳統而被豐富。 

「德」與「義」若展現於對世界的召呼與回應中，則對自然物象之體會成為君

子回應天命的重要過程。前引《尚書．洪範》言及「洪範」乃由身體對五種自然物

象（五行）之體會而得，對於「五行」的體會同時也與倫理能否得其秩序有關。所

謂洪範九疇是以「五行」為其始，透過「五行」之領會，以「敬用五事」，而及於

「農用八政」，以至於確立天時之「五紀」，從而確定「皇極」之道與治民之「三

德」。〈洪範〉謂： 

                                                 

67 唐君毅，《中國哲學原論．原道篇（一）》，頁 119-120。 
68 同前引，頁 134。 
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一、五行。一曰水、二曰火、三曰木、四曰金、五曰土。水曰潤下、火

曰炎上、木曰曲直、金曰從革、土爰稼穡。潤下作鹹、炎上作苦、曲直

作酸、從革作辛、稼穡作甘。69
 

五行之「行」字就其字義的原始義涵來看，皆與身體的活動有關。就語言的發生學

來看，由行走而推衍出道路之形，以及由身體活動而漸抽象至言行、法則等義涵，

「行」一直有豐厚的身體向度。70
 透過身體對五種自然物象、質料之體會如：潤

下、炎上、曲直、從革、稼穡，而體味：鹹、苦、酸、辛、甘，使得物之質性與身

體感知、想像密切合一。在以身體之感受為基礎的對物象、物性的體味中，展開了

「五事」，即五種應對事物之態度：貌、言、視、聽、思。孔安國謂：「五事在

身，用之必敬，乃善」。71
 由應事之容儀、言說、視、聽乃至思慮中，終至於

「於事無不通，謂之聖」：  

五事：一曰貌、二曰言、三曰視、四曰聽、五曰思。貌曰恭、言曰從、

視曰明、聽曰聦、思曰睿。恭作肅、從作乂、明作晢、聦作謀、睿作

聖。72
 

所謂「聖」，孔安國注謂：「於事無不通」。將「睿」作「通」解，即「必通於

微」，此處「思」與身之脈絡密切相通。對於自然物象、質材之體味，而於應事物

中身之敬謹，終至通達事物，謂之「聖」。「聖」乃在具體情境的身之應物中，體

味物、事之理，從而於貌、言、視、聽、思等身容實踐中具體展現。也在此過程

中，「五紀」之歲、月、日、星辰、厤數得以產生。「洪範」以身體對五行之體味

而統合自然與人文，並以之確立天時之「五經」。對物象之召呼與回應於「德」之

                                                 

69 孔穎達正義，《尚書》，卷 12，〈周書．洪範〉，頁 169。 
70 鄭吉雄等指出：「總括而言，『行走』是形體行為，『德行』是心性行為，都與人類身體活動有

關；而『道路』、『行列』是客觀事物環境，屬於自然義。它們雖然與『行』字的人生義各有指

涉，但彼此又有相關性，都蘊含了合乎邏輯、秩序、規律、理性的精神。」「行」字既有如此豐

富之身體向度，〈洪範〉中之「五行」，「『行』字的自然義，其實亦不能說只是單純的指五種

元素，而是和人的形體生命有一種緊密對應關係之自然物。」。則此「自然物」已經過身體之感

受而轉出了人文義涵，於是「這一組觀念包含了自然事物與人類身體，既不能孤立地個別討論，

也不能妄加區分」。鄭吉雄等，〈先秦經典「行」字字義的原始與變遷──兼論「五行」〉，

《中國文哲研究集刊》，35（臺北：2009），頁 104、105、106。 
71 孔穎達正義，《尚書》，卷 12，〈周書．洪範〉，頁 168。 
72 同前引，頁 170。 
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體會與實踐中具有關鍵意義。 

戰國時期對於天德之領會，往往透過「象」所興感。再以水之象所興發的德行

文章來看，如《莊子》由水「不雜則清，莫動則平」而領會「天德」乃在於自然無

為。73
 同樣是對於水之象的興發，孔孟與《莊子》十分不同，孔子於川上觀流水

奔騰，從而興發「逝者如斯夫，不舍晝夜」74
 的感嘆。取法水之奔流的意象，興

發了時光、人事之流逝感，從而使學者興起積極的實踐動能。《孟子．離婁》篇中

的水則是「源泉混混，不舍晝夜，盈科而後進，放乎四海，有本者如是，是之取

爾。」孟子取水泉能不捨晝夜地盈滿洞穴之意象，而興發君子亦當修身而有所持

守，不令聲聞過於情實的道德情感。75《孟子．盡心》還透過「觀水有術，必觀其

瀾，日月有明，容光必照焉」而領略「君子之志於道，不成章不達」。76
 對日

月、水之「觀」，而在於興發道德文章。《荀子》亦提及對於自然物象的「觀」主

要在於興德： 

孔子觀於東流之水，子貢問於孔子曰：「君子之所以見大水必觀焉者是

何？」孔子曰：「夫水，大徧與諸生而無為也，似德。其流也埤下，裾

拘必循其理，似義。其洸洸乎不淈盡，似道。若有決行之，其應佚若聲

響，其赴百仞之谷不懼，似勇。主量必平，似法。盈不求概，似正。淖

約微達，似察。以出以入，以就鮮絜，似善化。其萬折也必東，似志。

是故君子見大水必觀焉。」77
 

觀於「水」之象，從而興發了德、義、道、勇、法、正、察、善化、志等體會，而

此體會與君子之為學顯然密切相關。此「觀」並不只是視覺上的分別和知性上的析

理之興趣，而是透過全身體的覺知而進行的。78
 因此《大戴禮記．勸學》即謂

「夫水者，君子比德焉」，79
 觀水能「比德」，是為學重要方法，故而置於〈勸

                                                 

73 郭慶藩著，王孝魚校，《莊子集釋》（北京：中華書局，2006），卷 6，〈刻意〉，頁 544。 
74 邢昺疏，《論語》，卷 9，〈子罕〉，頁 80。 
75 趙歧注，孫奭疏，《孟子注疏》（以下簡稱《孟子》），卷 8，〈離婁〉，頁 145。 
76 同前引，卷 13，〈盡心〉，頁 238。 
77 王先謙，《荀子集解》，卷 20，〈宥坐〉，頁 524-526。 
78 此處之「觀」不是客觀對象物的認知義涵，而是近於梅洛龐蒂 (Maurice Merleau-Ponty) 所謂身與

世界之交纏。梅洛龐蒂著，龔卓軍譯，《眼與心：身體現象大師梅洛龐蒂的最後書寫》（臺北：

典藏藝術家庭，2007）。 
79 方向東，《大戴禮記匯校集解》（北京：中華書局，2008），卷 8，〈勸學〉，頁 782。 
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學〉篇章中（《大戴禮記．勸學》此部分文句幾乎與《荀子．宥坐》相同）。透過

觀「水」使君子能領會「德」從而在為學（禮與道德）上精進。80
 

事實上，不只是水，自然之物象、山川，甚至玉石，皆可以成就君子「比德」

為學。《荀子》在〈法行〉中特別提及：「禮者，眾人法而不知，聖人法而知

之」。百姓日用而不知，聖人所知者為何？荀子分別透過觀「涓涓源水，不雝不

塞」的現象，以及魚黿鼉鷹鳶等必以餌的習性，而體會「君子苟能無以利害義，

則恥辱亦無由至矣」的行事法則。其中又透過「玉」以興發對君子之德的體會： 

夫玉者，君子比德焉。温潤而澤，仁也；栗而理，知也；堅剛而不屈，

義也；廉而不劌，行也；折而不橈，勇也；瑕適竝見，情也；扣之，其

聲清揚而遠聞，其止輟然，辭也。故雖有珉之雕雕，不若玉之章章。

《詩》曰：「言念君子，温其如玉」，此之謂也。81
 

透過玉之觸感、紋路、質地、聲音……而興發對「德」之想像和體會。〈法行〉通

篇皆在透過自然物象以興發的德之體會，而成為君子立身行禮的重要依循。自然物

象於此並非客觀的認識對象，透過肉身與物之交纏及興感，進而對德有深刻的體會

並產生實踐（行）的動力，聖人「法而知之」之「禮」亦在此中而得。 

值得注意的是，孔孟與莊子對於物象之取法和領會不同，從而興發其對天地、

自然之德的領悟亦不相同。儒家往往由「明」、「時」、「變化」、「生生」……

以體會「天德」，表現為對文明創造之積極參贊。事實上由「明」領會天德，起源

極早，前引《詩．大雅．皇矣》贊誦天之德：「其德克明，克明克類」。82「皇」

即「明」之意，既以「明」贊頌天德，又以「明」贊頌文王之德，文王即是天德的

具象化。《國語．越語下》謂：「天道皇皇，明月以為常。明者以為法，微者則是

行」、83《楚辭．大招》謂：「天德明只」。天德以「明」而被體會，而此「明」

不只是光線之明暗，還有因「明」而興起的潔淨、崇高、清明、明亮……等詠嘆。84

「明德」不只是對「天德」的詠嘆，同時也興起了對君子之德的嚮往和領會。大學

                                                 

80 艾蘭認為中國早期哲學思想最有意義的概念都源於以自然界為喻根，故而其透過「隱喻」以詮釋

中國早期的哲學概念。艾蘭著，張海晏譯，《水之道與德之端──中國早期哲學思想的本喻》

（北京：商務印書館，2010）。 
81 以上《荀子》之引文，詳參王先謙，《荀子集解》，卷 20，〈法行〉，頁 534-536。 
82 孔穎達正義，《毛詩》，卷 16之 4，〈大雅．皇矣〉，頁 570。 
83 徐元誥，《國語集解》，卷 21，〈越語下〉，頁 584。 
84 楊儒賓，〈先秦思想的明暗象徵〉，《中國文化與世界》，6（上海：1997），頁 134-170。 
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之道，在於「明明德」，此「明德」乃由宗教性、政治性的天命而轉向君子德行以

及為學的工夫。85
 

再以變化、時、生等天德之體會來看，如《荀子．不苟》以「變化代興，謂之

天德」，〈繫辭〉以「天地之大德曰生」。君子是領會天道變動以「時」，而得其

「時」者。故〈文言〉中強調「承天而時行」、〈艮．彖〉強調「艮，止也，時止

則止，時行則行，動靜不失其時，其道光明。」86
 即使在彰顯「止」之精神的艮

卦，亦不將「止」理解為靜止，而是「動靜不失其時」。學者指出：易傳「時」之

精神乃以變動的世界作為基礎，天地變化永恆不息，君子法則天道，故而時行之，

此不但是自然之理，也是君子之道。87
 乾、坤之〈象〉曰：「天行健，君子以自

強不息」、「地勢坤，君子以厚德載物」，
88
 均能看出對於「天德」之領會轉而

興發了對於道德的深切體悟，以及道德的實踐動力。「天德」已從傳統天命之向

度，轉而成為興發聖人、君子之為學、德行之領會與實踐。 

聖人對於天德之法與象，以成就禮文的過程，〈繫辭上〉最能顯現其深度： 

法象莫大乎天地，變通莫大乎四時，縣象著明莫大乎日月，崇高莫大乎

富貴。備物致用，立成器以為天下利，莫大乎聖人。探頤索隱，鉤深致

遠，以定天下之吉凶，成天下之亹亹者，莫大乎蓍龜。是故天生神物，

聖人則之，天地變化，聖人效之。天垂象，見吉凶，聖人象之。河出

圖，洛出書，聖人則之。 

                                                 

85 「明明德」之解釋，鄭注為：「明明德，謂顯明其至德」，「明德」為對於德行朗現的讚嘆。宋

明理學家則往往從本體論之角度來理解道德與心性，以朱子為代表，在詮解「明明德」時，不同

於漢儒，而解為本體之明：「明德者，人之所得乎天，而虛靈不昧，以具眾理而應萬事者也。但

為氣稟所拘，人欲所蔽，則有時而；然其本體之明，則有未嘗息者。故學者當因其所發而遂明

之，以復其初也。」以本體之明來解釋「德」，故而為學工夫在於「復其初」，此詮釋方式與先

秦時期言「德」重視情境中之回應、強調具體的人倫實踐頗為不同。有關朱熹的註解，詳參朱

熹，《四書章句集註》（臺北：鵝湖出版社，1984），《大學章句》，頁 3。 
86 王先謙，《荀子集解》，卷 2，〈不苟〉，頁 46；王弼、韓康伯注，孔穎達疏，《周易注疏》

（以下簡稱《周易》），卷 8，〈繫辭下〉，頁 166；卷 1，〈坤．文言〉，頁 20；卷 5，〈艮．

彖〉，頁 116。 
87 鄭吉雄指出周《易》以日光恆常返照的變遷，而領會乾道的變化之德，此變化之理，既是自然

的，也是人文精神的展現。鄭吉雄，〈論易道主剛〉，《臺大中文學報》，26（臺北：2007），

頁 89-118。 
88 孔穎達疏，《周易》，卷 1，〈乾．象〉，頁 11；〈坤．象〉，頁 19。 
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通其變，遂成天下之文，極其數，遂定天下之象，非天下之至變，其孰

能與於此。89
 

聖人對於天地之德的體會由天所顯現之日月、四時、物之「象」而得，故而「在天

成象，在地成形，變化見矣」，由天之「垂象」，而見「吉凶」。「吉凶」乃是價

值之判斷，而非理性認識下之知識。天地之德透過「象」而得以被啟悟，故曰：

「聖人立象以盡意」，意象乃為具有啟發式、象徵式的符號與名言。以此「縣象著

名」，展開了禮文、語言等文明之道的創造。天所垂象之吉凶，已從宗教義涵轉出

了人文義涵。當聖人透過法象「觸類而長之，天下之能事畢矣」，90「天下之文」

亦在「通其變」中展現其變化之理。 

四、具體實踐於人倫日用間的天德 

(一)德之樂：機然忘塞、有與始無與終 

戰國儒者對於天德、天道、天地之誠的主張，往往將「天德」、「人德」對

舉，天德、天地之誠不但具有自然之向度，同時亦具有人文、倫理之義涵。《郭店

楚墓竹簡》〈五行〉將「德」視為仁義禮智聖五行達於化境的狀態：「德之行五，

和謂之德，四行和謂之善。善，人道也；德，天道也。」91
 德以天道稱之，意味

著超越了善惡二元之對立。四行則還未入於化境，故以人道稱之，92
 但既有善

名，則仍在善惡相對的價值標準下。〈五行．說〉又將「慎獨」比於天德： 

慎其獨也者，言舍夫五而慎其心之謂□。□〈獨〉然後一，一也者，夫

五〈夫〉為□心也，然後德〈得〉之。一也，乃德已。德猶天也，天乃

                                                 

89 同前引，卷 7，〈繫辭上〉，頁 154、157。 
90 同前引，頁 143、154、158。 
91 荊門市博物館編，《郭店楚墓竹簡》，〈五行〉，頁 149。 
92 池田知久，〈馬王堆漢墓帛書《五行篇》所見之身心問題〉，收入楊儒賓主編，《中國古代思想

中的氣論及身體觀》（臺北：巨流圖書，1993），頁 327-352。楊儒賓認為：「思、孟後學劃分了

行／德之行兩種道德實踐的模式……前者叫做『善』，處於自覺的、意識的道德實踐；後者叫做

『德』，處於一種超越自覺的，甚或超越的道德實踐」。楊儒賓，《儒家身體觀》（臺北：中央

研究院中國文哲研究所籌備處，1996），頁 271。 
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德已。93
 

五行和而能入於化境，乃謂之為「德」，與〈德聖〉謂：「和謂之德，其要謂之

一，其愛謂之天」，精神相通。「一」應理解為泯除相對立的界域而臻於化境，

「德」即是此種化境的表徵。 

〈五行〉謂：「『行之而時，德也』。時者，和也；和也者，德也」、「五

行之所和也。和則樂，樂則有德。」德乃是能將天道理想的展現於日常實踐

中，而得其「時」。五行和而與「時」俱化，不受道德教條或符號系統的封

限，方可謂之君子。《郭店楚墓竹簡》此類論「德」之文獻很多，如〈五

行〉：「君子之為德也，有與始，無與終也」，94「德」之實踐，如天道之

深廣，無有所停歇、終止，化人於無形，故謂：「有與始，無與終也」。聖人如何

以「和」之態度回應天道？透過樂：「樂者，言其流體也，機然忘塞也。忘塞，德

之至矣。」樂的精神在於流動、感通、去塞，而德正是全然感通、去塞的完美展

現。95
 也因此《郭店楚墓竹簡．五行》強調「亡中心之憂，則亡中心之智，亡中

心之智，則亡中心之悅，亡中心之悅，則不安，不安則不樂，不樂則亡德」、「不

形不安，不安不樂，不樂亡德」，96
 必有形於內的仁、義、禮、智，其不可容己

的流動表現，流通無礙，如此才能體會德之樂，也才可謂之「至德」。若形於內之

道德情感受到鬱滯，則無「中心之悅」，亦難以具有通達的實踐動力。透過悅、樂

而理解德，德之悅、德之樂顯現高度的流動感通以及實踐之特質。 

(二)得於身：天德顯現於人倫日用與修身間 

戰國以降，「德」所具有的倫理以及修養義涵越形顯豁，即使論天德、天常，

其焦點均在於人倫之實踐： 

天降大常，以理人倫。制為君臣之義，著為父子之親，分為夫婦之辨。

是故小人亂天常以逆大道，君子治人倫以順天德。 

                                                 

93 龐樸，《竹帛《五行》篇校注及研究》（臺北：萬卷樓圖書，2000），頁 39。 
94 同前引，頁 63；荊門市博物館編，《郭店楚墓竹簡》，〈五行〉，頁 150。 
95 龐樸，《竹帛《五行》篇校注及研究》，頁 63-64。 
96 荊門市博物館編，《郭店楚墓竹簡》，〈五行〉，頁 149。 



天秩有禮、觀象制文──戰國儒家的德之體驗及禮文化成 

 
457

唯君子道可近求而可遠措也。昔者君子有言曰：「聖人天德」曷？言慎

求之於己，而可以至順天常矣。……是故君子慎六位以祀天常。97
 

「君子治人倫以順天德」，所謂「天德」乃透過「慎求之於己」、「慎六位」而

得。六位指君臣、父子、夫婦六種身分關係，透過「慎六位」乃能參贊天德。以

「天常」來理解「天德」，天行有常並不是宗教意義下天命之義涵，亦不是自然科

學意義下之天的義涵。由「慎求之於已」來看，則已涉及個人修養等課題，亦已不

同於早期論「德」時重於血緣、氏族等特質。天德彰顯於人倫日用之中，「可近

求」而得之，天常彰顯於六位、六德得其成全時。天德不在本體的超越性中證得，

天常亦不在宇宙秩序的認識論中參究，而在具體的人倫日用中，在「夫夫、婦婦、

父父、子子、君君、臣臣」等倫理關係中具體顯現。 

戰國時期對於「德」之理解凸顯禮義與修身的層面，故訓解「德」為「得於

身」、「得禮樂」，98
 指向德之身體性、關係性、情境性和實踐性的多重面向。99

 

五、觀其會通、行其典禮：鼓天下之動者謂之辭 

前文已提及，聖人由天所顯現之日月、四時、物之「象」而體驗「德」。「聖

人立象以盡意」，透過具有啟發式、象徵式的符號，以「縣象著名」，展開了禮

文、語言等文明之道的創造。《易》傳中還對象、文、辭乃天德流行進行了說明。100
 

如〈繫辭〉所謂： 

                                                 

97 同前引，〈成之聞之〉，頁 168。 
98 孔穎達疏，《禮記》，卷 37，〈樂記〉，頁 665；卷 61，〈鄉飲酒義〉，頁 1005。 
99 「得於身」指向工夫之實踐在「身」之及物中。朱熹將「得於身」直接訓解為「得於心」，如

《論語集註．述而》：「德者，得也。得其道於心而不失之謂也。」揭示了其工夫實踐中「心」

之「知」居於關鍵地位。朱熹，《四書章句集註》，《論語集註》，卷 4，〈述而〉，頁 94。鄭

開將「得於身」解為巫師降神之古宗教的背景。鄭開，《德禮之間──前諸子時期的思想史》，

頁 264。若由《禮記．鄉飲酒義》所謂「得於身」來看，乃是透過學習術道，以使身在接物過程

中有所得。鄭玄將「術」訓為「藝」，可指在六藝之道的學習中，使「身」能得其成全。孔穎達

疏，《禮記》，卷 61，〈鄉飲酒義〉，頁 1005。 
100 有關《周易》與先秦儒家思想的關係，廖名春透過出土文獻如《郭店楚墓竹簡》與《周易》關係

的研究，認為戰國中晚期《周易》已歸入群經中，戰國儒者並對其中義理作了深入的探討，此顯

示著先秦儒家與《周易》思想發展的密切關係。廖名春，〈從郭店楚簡論先秦儒家與周易的關

係〉，《漢學研究》，18.1（臺北：2000），頁 55-72。 
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古者包犧氏之王天下也，仰則觀象於天，俯則觀法於地，觀鳥獸之文與

地之宜，近取諸身，遠取諸物，於是始作八卦，以通神明之德，以類萬

物之情。101
 

聖人體會天地之文跡，透過物象以類其情，此不是一個理性認知的過程，而是如

〈繫辭〉所謂：「聖人以此齊戒，以神明其德夫」。所謂齋戒乃指泯除人欲之干

擾，而專致精明之德。聖人透過齋戒而體會的「神明」之「德」乃天地變化生生之

天德。當聖人「以體天地之撰，以通神明之德」，「體」乃是近取諸身、遠取諸

物、類萬物之情的體驗。也因為如此，解釋象之文辭，具有深刻的會通以及引發想

像、興發行動的特質。此即〈繫辭〉所謂：「通其變，遂成天下之文，極其數，遂

定天下之象」。102
 這亦是《易．繫辭上》所謂： 

聖人有以見天下之賾，而擬諸其形容，象其物宜，是故謂之象。聖人有

以見天下之動，而觀其會通，以行其典禮，繫辭焉以斷其吉凶，是故謂

之爻。 

……極天下之賾者存乎卦，鼓天下之動者存乎辭，化而裁之存乎變，推

而行之存乎通，神而明之存乎其人，默而成之，不言而信，存乎德行。103
 

聖人將對天地變化的體會「擬諸其形容」，呈現於具有深意之「象」中。「象」能

傳達天地萬物之情，具有深刻的會通以及引發想像的動力。觀象之辭並非分析性的

抽象文辭，而是具有不斷會通、感應（感而遂通）、鼓動天下生生、變化的力量。

〈繫辭〉即以「日新」來詮解「盛德」，此與戰國儒者以「機然無塞」、「有與始

無與終」理解「德」如出一轍。「觀其會通，以行其典禮」謂「禮」乃在不斷的

文、辭之「會通」中而成就。「德」在戰國儒者的思考中，顯然絕不只是固定的符

號、價值系統，而是具有不斷生成變化、日新又新的動能。「辭」具有不斷生成變

化，同時展現天地變化之理的特質，亦能使人產生深刻的轉化和實踐動力。 

有關「辭」能展現天地之道，《易．乾．文言》有一段文字頗值得深究： 

                                                 

101 孔穎達疏，《周易》，卷 8，〈繫辭下〉，頁 166。 
102 同前引，卷 7，〈繫辭上〉，頁 156；卷 8，〈繫辭下〉，頁 172；卷 7，〈繫辭上〉，頁 155。 
103 同前引，卷 7，〈繫辭上〉，頁 150、158-159。 
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子曰：「君子進德脩業，忠信所以進德也，修辭立其誠，所以居業也。

知至，至之可與幾也，知終，終之可與存義也。」104
 

〈文言〉由「忠信」而言「德」，漢以後如《說文解字》將「忠」訓為「敬」，而

「信」訓為「誠」。105
 此說實已承繼孔子以來轉化宗教、血緣、政權、受命等脈

絡，進德與修業實是一體二面。何謂「修辭立其誠，所以居業也」？孔穎達疏：

「辭謂文教，誠謂誠實也。外則脩理文教，內則立其誠實，內外相成則有功業可

居。」106
 但孔穎達的解釋仍有待發明處，如將「辭」解釋為文教，雖把握了教化

面向，但對於體會天地之象及辭所具有的「鼓天下之動」、「見吉凶」、「變化」

等深刻義涵則難以彰顯。其次，「脩理文教」與「立其誠實」內外二分，其關係為

何？亦須加以探討。再者，將「誠」解為內在之「誠實」，則亦使得「天」之向度

隱闇不明。 

《易》傳之「修辭以立誠」，如學者所謂「修辭」所立之「誠」應具有「天」

之層次的誠。107
 此「誠」亦即前文已提及聖人透過天地、日月、五行等紋跡的體

察而展現宇宙生化不息之道。至於「修辭」所指為何？梅廣認為「修辭」乃是「通

過對語言行為的檢束，達到淨化意識的效果」。108
 但將「誠」解釋為意識之淨

化，其實已脫離作者於文中所謂「天」之層次的誠。因為就先秦儒家而言，天地之

誠即天地之德，天德曰生、時、信，皆不從「意識之淨化」來體現。更重要的是，

此說法不能回應《易》之「辭」所具有的「鼓天下之動者謂之辭」的特質。再者，

〈文言〉中所謂「修辭立其誠」所以「居業」，亦即〈繫辭〉所謂「聖人所以崇德

而廣業」。「廣業」注為「兼濟萬物」，實即下文所謂「會通，以行典禮」。109
 

此乃表達「辭」之「會通」而兼濟萬物，並非淨化、檢束等義涵。透過「辭」之會

通，而能成就禮文，以利濟萬物，其與「崇德」密切相連，故謂「崇德而廣業」。

「辭」為聖人體會宇宙道動的文、言，以其具有不斷感通、奮發興起的動力，天道

                                                 

104 同前引，卷 1，〈乾．文言〉，頁 14。 
105 段玉裁，《說文解字注》，3 篇上，〈言部〉，頁 92。「信」：「誠也」。古文信字从心从言，

段注謂：「言必由衷之意」。而「忠」許慎訓為「敬也。盡心曰忠，从心中聲。」同前引，10

篇下，〈心部〉，頁 502。 
106 孔穎達疏，《周易》，卷 1，〈乾〉，頁 14。 
107 梅廣，〈釋「修辭立其誠」：原始儒家的天道觀與語言觀──兼論宋儒的章句學〉，《臺大文史

哲學報》，55（臺北：2001），頁 213-238。 
108 同前引，頁 233。 
109 孔穎達疏，《周易》，卷 7，〈繫辭上〉，頁 150。 
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之誠的變化無礙即在「辭」中展現。由此以言天德，而及於「有以始，無以終」的

德業之創造。 

《易》傳中論天德與禮文的關係，所展現的乃是具有不斷生化動力的文化創造

之功業。戰國末年大儒荀子論天德與禮，其學說雖在心、性、情、天等界義上，被

學者識為頗不同於先秦言性善或心性論的儒者，但其論說天德與禮，亦仍應合於戰

國中後期的儒者思想的發展。《荀子．不苟》中論及變化代興謂之天德，強調天地

之誠與「變化」之意，可謂對戰國時期儒者所重視之天道、誠、德等重要概念的總

括： 

君子養心莫善於誠，致誠則無它事矣。唯仁之為守，唯義之為行。誠心

守仁則形，形則神，神則能化矣。誠心行義則理，理則明，明則能變

矣。變化代興，謂之天德。天不言而人推高焉，地不言而人推厚焉，四

時不言而百姓期焉。夫此有常，以至其誠者也。君子至德，嘿然而喻，

未施而親，不怒而威。夫此順命，以慎其獨者也。善之為道者，不誠則

不獨，不獨則不形，不形則雖作於心，見於色，出於言，民猶若未從

也，雖從必疑。天地為大矣，不誠則不能化萬物；聖人為知矣，不誠則

不能化萬民；父子為親矣，不誠則疏；君上為尊矣，不誠則卑。夫誠

者，君子之所守也，而政事之本也。唯所居以其類至。操之則得之，舍

之則失之。操而得之則輕，輕則獨行，獨行而不舍則濟矣。濟而材盡，

長遷而不反其初則化矣。110
 

首段言君子之工夫在於「誠」，透過「誠」乃能參贊天地之化育，111
 因為天地之

                                                 

110 王先謙，《荀子集解》，卷 2，〈不苟〉，頁 46-48。 
111 學者或將「德」理解為「掌握萬物生成力量」的帝王之術，並將《荀子．不苟》篇中「以慎其獨

者也」與《莊子》〈在宥〉、〈天地〉篇「獨往獨來，是謂獨有」均解釋為「統治者處於獨特唯

一的境界」。佐藤將之，〈天人之間的帝王──《莊子》和《荀子》的「道德」觀念探析〉，

《漢學研究》，31.1（臺北：2013），頁 25-27。但誠、天德、變化，在戰國儒者的思想中，實

具有重要意義，《郭店楚墓竹簡》、《中庸》、《易傳》乃至《禮記》中諸多篇章均涉及聖人、

誠之天地之道的向度，是否適宜理解為均受老、莊影響？更何況如佐藤將之所謂，戰國儒道思想

具有「原始混合狀態」，故而以後世明確的儒道分類為前提來思考先秦儒道思想之歸屬，仍不免

於方法論及詮釋上的盲點。佐藤將之，《中國古代的「忠」論研究》（臺北：臺大出版中心，

2010），〈序論〉，頁 1-33。〈不苟〉篇之「慎其獨」與「誠」一起詮說，其與《郭店楚墓竹

簡．五行》、《中庸》等思孟學者所論更為接近，而〈五行〉「獨」指五行和於內之狀態，指修
 



天秩有禮、觀象制文──戰國儒家的德之體驗及禮文化成 

 
461

大德在於「誠」，此處並以「有常」而詮解天地之誠。君子之修養在於參贊天地之

誠，而致其誠於天地萬物，德由「至其誠」而被理解。修誠之極致乃能踐形，成為

通乎血氣心知、遍潤萬物的存在；同時也成為貫通天人向度的存在。通達於天德之

向度，而能「神明自得」、「明參日月、大滿八極」者，才能展現出聖人的明通無

礙、無蔽。天地之化育，顯現為變化，參贊天德之聖人、君子具有「神則能化」的

能力。君子展現天地之理於人倫日用間則為禮，禮者天地之理也。112
 禮為「道德

之極」，其推至極致，仍是變化之理。「理則明，明則能變矣」，故而此「理」、

「禮」亦具有變化代興的特質。聖人「不言」而變化代興，以荀子來說，其關鍵在

於禮，而禮之關鍵則在於名、文、言、辭。故而《荀子．王制》在言「天德」、

「王者之政」時，首重於「正名」，而為學之關鍵則在於「禮」。禮文之變化在於

類應（「唯所居以類至」），113
 透過類應、達類而使得變化「不舍」、「長

遷」。由此來看，荀子之言天德，導向了變化代興的天地之德與禮文世界。禮義文

理才是為學、治道的關鍵，是「道德之極」。114
 禮義文理推至極致，並非僵化的

禮文形式，而重其感應、變化之德的向度。 

                                                 

養之工夫，而不專指帝王統治之術。本文在探討《荀子》「德」一詞的使用時，即發現其多數都

在「禮」的相關脈絡中，且與修身和教化密切相關。 
112 孔穎達謂：「天地未分之前已有禮也，禮者理也」。孔穎達疏，《禮記》，卷 1，〈曲禮〉，頁

10。《荀子．不苟》篇論「誠」及「天德」的重要文字，雖然未直接使用「禮」以作為闡釋，但

是並不就此可以論斷其與「禮」論無關。《荀子．勸學》即明揭：「學至乎禮而止矣，夫是之謂

道德之極」，禮為「道德之極」、「在天地之間者畢矣」，禮亦同時具有「德」、「誠」之變化

以及「在天地之間」的向度。同時〈不苟〉言及誠及德時謂：「唯所居以其類至」，而禮正是

「類之綱紀」。再者，《荀子》禮義時常連稱成複合詞，〈不苟〉言誠時謂：「誠心行義則理，

理則明，明則能變矣。變化代興，謂之天德。」《荀子．樂論》謂：「禮也者，理之不可易者

也」於此均可見「禮」與「理」、「德」、「誠」的關係。「義」是對於情境的合宜回應，故而

〈不苟〉謂：「君子能以義屈信變應故也」。王先謙，《荀子集解》，卷 2，〈不苟〉，頁 56；

卷 1，〈勸學〉，頁 12；卷 14，〈樂論〉，頁 382。佐藤將之認為《荀子》「義」與「變」同時

出現時，組成「變應」之詞，並不同於「禮義」複合詞的「應變」。其認為「變應」，主要指：

「人民的德化，而不是外界環境、狀況的變化」。但「人民的德化」也還是可視為禮之教化的一

環，很難完全與禮切割。佐藤將之，〈掌握變化的道德──荀子「誠」概念的結構〉，頁 35-

60。 
113 《荀子》所言之「類」並不宜解作客觀之分類，有關《荀子》之類，將另以專文進行探討，此處

不再細論。 
114 王先謙，《荀子集解》，卷 1，〈勸學〉，頁 12。 
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六、結論 

先秦時期「德」之概念的發展，深刻牽動著天命觀、自然、修身、教化、心性

論以及禮文創造等關鍵課題。其對於思考禮文是否是一套外在的儀文、規範乃至於

與修身的關係均具有積極的意義。對於思考心性及教化課題，亦可提供不同於本體

論、對應宇宙論、道德主體等思想資源，而展開深刻的文化哲學之論述。因而具有

重要的學術及思想史上的意義。 

先秦時期「德」之概念原與深刻的原始宗教性綰結，但帝令逐漸向天帝、天之

信仰轉移，天命因德而移易，已非血緣氏族所能壟斷。此轉化在周初已然開始，由

對天帝、天命之使用中可以看出其轉變。稱「天」時所凸顯者乃為天之運行規律，

從而有「天秩」、「天序」之體認，禮與典章制度亦由此而生。《尚書》提及「天

敘有典」、「天秩有禮」，受命與失命的象徵在於是否能將天之所命展現為禮文，

從而使得「彝倫攸敘」。《左傳》明白透過「禮義威儀」以「定命」，使得「禮義

威儀」成為天命的內涵。 

對於「天」與「天命」先秦儒者轉化出新的義涵，既不從原始宗教之信仰，亦

不從自然與個我之主客二分脈絡，或先驗的形上道體著眼，而著重於人對於其所遭

遇的情境之召喚與回應。「命」訓為「名」，天命即是對天道流行的意義化過程，

具體展現於文辭、禮儀中。如何體會天德而制作禮文？本文透過觀天文而確立禮儀

的時、空秩序，聞德音而「立均出度」、觀象制文等三方面著眼。將三者之分別析

論，乃為說明之方便，實則密切相關。如對於「厤數」的體察，透過五行：水、

火、木、金、土等物象的體味，從而確立五紀、五經之「厤數」。「厤數」亦與聖

人制作音律密切相關；同時「文」之制作亦由「觀象」而得。 

觀天文物象所體會的禮文，固然有其「度」與「軌儀」等層面，然而「德」既

與體會天之生成變化有關，故仍以生、誠、信、明、時等體會為首出。戰國時期儒

者所思考的「德」同時統合著天、人之向度，這不但展現於頻繁出現的天與倫理層

面連結的複合詞如：天秩、天序、天禮、天常、天德、天地之誠中，還展現於以

「樂」彰顯「德」之流動性，以及透過觀象而興德的為學之道中。凸顯於天德之流

動性、樂音之感染性、玉音則型的修身論、教化等層面。對於天德的體會，並不從

後世理學所著重的本體論乃至體用論的角度進行立論，亦不在於客觀的知識興趣或

科學自然義的探析，也不在於漢代氣化宇宙論透過天官系統所進行的天人對應中；
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而在於對天地萬物之體驗以憤發興起「德」之實踐的動力。也正因為如此，對於天

德的體會亦不會定於一端。老莊感受的天德，往往從去除人為造作著眼，先秦儒者

則多與明、時、誠、信、生等創造、化育義涵相關。《荀子．法行》通篇談及聖王

法天而行以成就禮義文理，其關鍵在於「比德」，即透過對於天地、物象之體會，

從而比擬、想像，產生禮義文理。 

戰國儒者思考的「天德」不在帝命中被降予、不於形上道體中推衍、不內束於

心性本體中、亦不在於客觀對象的知識探析，而是回到具體的人倫關係與具體實踐

中。早在《論語》言「德」即已賦予「德」之修養義涵，此面向於戰國中後期更發

展成熟。戰國時期的誠、信、德等關鍵概念，均轉而以道德、修身的層面加以詮

釋，並同時統合天、人向度。言「天」乃在彰顯變化、化育義涵，天道具體展現於

人倫間，天常彰顯於六位、六德成全時。此時並將「德」訓解為「得」、「得於

身」，道德實踐之身體性、倫理性、關係性、實踐性等多重面向被深刻展開。 

戰國儒者言「德」之身體性、生生、時變的層面十分凸顯，並著重於流動與感

通。此即《易》〈乾卦．文言〉所謂：「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」。「德」既不斷感通、流行，故而以樂釋德，展現出「流

體也，機然無塞也」的特質。如〈五行〉謂：「五行之所和，和則樂，樂則有

德」、「不形不安，不安不樂，不樂亡德」，透過悅、樂而理解德，德之悅、德之

樂顯現高度的流動感通以及實踐之特質。以此，「德」之實踐，如天道之深廣，無

有所停歇、終止（「有與始，無與終」），展現於禮文不斷創造的過程中。 

聖人透過「立象以盡意」、「縣象著名」，將天地之德展現於「象」、

「文」、「辭」之不斷會通的過程，也展開了禮文、名言的創造之道。其「體天地

之撰，以通神明之德」，並「通其變，遂成天地之文，極其數，遂定天地之象」。

「德」的在戰國儒者的思考中，不但展現為具有不斷生成變化、日新又新、無有終

點的特質，還深刻具體化於人倫日用的實踐中，並著重於流動性和感通性的樂與

悅。不悅則不成其德，德之悅於是展開了深具創造動力的禮文與倫理之可能。此天

德、天地之誠的生化力量，對於思考禮的精神以及文化的創造，均具有重要而深刻

的意義。同時此觀象制文、立象盡意的禮文創造過程，亦在自然哲學、主體哲學、

形上學之解釋天人關係、天道心性等工夫課題外打開了新的思考的可能性。 

 

（責任校對：廖安婷） 
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The Pre-Qin Idea of Virtue and the Successful 

Development of the Rites 

Lin Su-chuan 
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ABSTRACT 

This study explores the historical evolution and rich significance of the concept of 

virtue (de 德) prior to the Qin dynasty. It begins with an analysis of ancient literature, 

which reveals that virtue originated as a belief related to emperors and clan kinship, 

and that it only later came to be associated with Heaven. The crystallization of the 

concept of virtue is displayed in rites and music, where this previously symbolic idea 

became transformed into a practical norm. The article next examines the nature and 

significance of virtue and ritual by investigating how the sages experienced the virtue 

of Heaven and Earth and created rites and music through their observation of nature. 

In addition, the article investigates how the sages learned about the “rhythm” of 

Heaven and Earth, how they expressed this rhythm in the form of music, and how they 

used music to interpret the virtue of Heaven and Earth. Finally, the article analyzes 

how virtue continued to evolve and change in Confucian philosophy, and how the 

understanding of the virtue of Heaven and Earth shifted from the exploration of the 

laws of the world to being incorporated into people’s daily affairs, ultimately 

becoming a revered ideal. 

Key words: Heaven, virtue, rites, image, nature, Confucians 
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