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【 論文提要 】

孔子說過 r 古之學者為己，今之學者為人。 J ((論語﹒憲問
12 . 24 }) 因此 ，後來儒學就被稱為「為己之學」或「身心性命之學」。

l 為己」就是要完成自己的人格，是「欲得之於己也 J 有別於「為

人」之「欲見之於人也」。為己與「己立立人」毫不衝突 r 為己
之學」也不妨礙服務社會人群，前者甚至是後者的基礎。因為「己」
不是弧立的自立體，而是一個在複雜人際網絡中所呈現的中心存
有。人的自我完成絕不可能封閉在狹隘的自我世界裡'人是透過立
人、達人、與他者的互動中才完成自己。這種自我質現，是人性的
充分實現，是一種理想人格或晶緒的達致。因此，孔子所開創的儒
學，在「學」的內涵上，是學做在此世中的人，學成為一個「君子 J ' 

字成為一個有為有守的知識份子。此即構成儒家之為「成德之學;
;也之學」的實質內涵 也使得儒家倫理學呈現一「德行倫理干」

vlrtue ethics ) 的面貌。
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-圓圓-﹒

本文首先從孔子「學」、「為己之學」的概念出發，指出「為

己之學」與「為人之學」的差異，並指出孔子論學的根本在於「成

德」而非知識技能;其次，由孔子論學可建構孔子的倫理學其實是

一種「德行倫理學」型態;最後，指點出孔子「為己之學」的展開

對現今社會仍可有的啟發與意義。

【 關鍵詞 】

孔子﹒論語﹒學﹒好學﹒為己之學﹒德行﹒德行倫理學﹒終身學習

古之學者為己，今之學者為人。

﹒ 〈論語 ﹒憲問 24 } 

古之學者為己，今之學者為人。君子之學也，以美其身;小人之學
也，以為禽積。

- (苟子﹒勸學篇〉

仁者，人也，當辨其人之所謂人。學者，學所以為人。

--張載 〈語錄全書卷 12 ) 

為學其先於為己為人之辨，此事舉足第一步。

- (明儒學案 ﹒白沙學案上 〉

壹 、 前言

本文的重點不在析論與考證〈論語〉一書之「學」的意合，這個

工作已有一些學者努力過 1 。例如胡志奎以為:從〈論語〉上論探究

孔子之「學」並無涉「讀書」事 ， (論語〉下論記孔子乃至弟子所

-一一
I P日胡志奎: (論語辨證)(台北:聯經， 1978) ;譚家哲: (論{論語〉之「學 J) , 

{東海哲學研究集刊〉第二輯(台中:東海大學， 1995 '頁 185-244) ;林翠芬:

(由{論語〉中「學」字之涵義試論儒家生命的學問(上) (下)) , (孔孟月

刊) ( 1991年5 、 6月) ，頁 13-19 '頁 12-20 。
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-言之「學 J 實已多易「德行」為「讀書 J 與上論已有顯著轉變2 。
胡志奎說 r 此亦當在『誦經』、「讀禮』有可據之書之文化蓬勃
史時代(如戰國末期之苟子時代) ，始可有之，此雖為中國學術
T想因文明進步之一種演衍發展;然於孔子時代，雖亦有『詩"、一
『書』可供『誦.JI rr 讀.JI至孔子之『學』實獨取乎『德行.JI九不
在「讀書』一面。此一主張，固為孔子思想之偉大過人處;然與其
時代背景，蓋亦約略相應也。 J 叉如譚家哲將〈論語}之「學」區
分為「行之學」、「聞見與事務之學」、「文之學」和「道與德之
學」四種學進行分析九

「且題目定為〈孔子「為己之學」的展開) ，是因為〈論語〉全書由
「學」的概念開始 r 學」是孔子哲學的立基點或起始點(完成於
仁」或「道 J 是終點 5) ，故題為「展開 J 而「學」之要、之

本在於「為己之學 J 故題為「為己之學的展開」。本文首先從孔
子「學」、 r .為己之學」的概念出發，指出「為己之學」與 r .為人
之學」的差異，並指出孔子論學的根本在於「成德」而非知識技能;
其次，由孔子論學可建構孔子的倫理學其實是一種「德行倫理學 l
型態;最後，指點出孔子「為己之學」的展開對現今社會仍可有的
啟發與意義。

貳、 《言侖語〉 中的 「學」

〈論語〉由「學」始。(論語〉一書的首篇為〈學而) ，首章即

記載孔子言「學 J r 子曰:學而時習之，不亦說乎?有朋自遠方
來，不亦樂乎?人不知而不懂，不亦君子乎? J 孔子所謂的「學 l
究竟是何義?值得關注。「學而時習之」之「學 J 根據朱熹(主

: 胡志奎{論語辨證} (台北:聯經， 1側， 頁 135至頁 160 0 

J 同上註'頁 160 。

4 譚家哲論{論語〉之「學 J) , {東海哲學研究集刊}第二輯( 1995年6
月) ，頁 185-244

5 {詩語 ﹒ 子張6 } : r 子夏曰:博學而篤志，切問而近思，仁在其中矣。 1 ; {論
眉 ﹒ 子張 7} : r 子夏曰:百工居肆以成其事 ，君子學以致其道。」 」
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-
註) ，釋「學」為「效 J 6 (r 行 J) ，以至於指涉「德行 J 不同戶何
晏{集解〉之釋為「誦習 J 指涉「讀書 J 0 (論語}一書談及「學」

字計有不同的 43 個章節共的次8 。據學者的研究，我們可以將「學」

區分為二種主要意含:一是「讀書」之學，即「學文」之學;如孔子

說過 r 弟子入則孝，出則弟，謹而信，汎愛泉，而親仁。行有餘

力，則以學文 。 J(( 論語 ﹒學而 6 }) 、「君子博學於文，約之以禮，

亦可以弗眸矣夫 J ((論語﹒雍也 27 ;顏淵 15}) , r 學詩 J 、「學

禮」 lO之學。另一是「德行」之學，即「學道」之學 ，亦即「為己」
之學;如子夏曰 r 賢賢易色，事父母能竭其力，事君能致其身，與
閉友交言而有信 。雖曰未學 ，吾必謂之學矣。 J r 未學」之「學」

指的是前者「讀書之學」或「學文之學 J 而「吾必謂之學矣」之「學」

則是「賢賢易色，事父母能竭其力，事君能致其身，與朋友交言而有

信」的「德行之學」

胡適之(胡適)先生曾說過 r 孔子的『學』只是讀書，只是文

6 宋﹒朱熹{集註〉云 r 學之為言效也。人性皆善，而覺有先後;後覺者必
效先覺之所為，乃可以明善，而復其初。習，鳥數飛也;學之不己，如鳥數
飛也。」叉引程頤之語言 r 學者，將以行之也。時習之，則所學在我;故

說。 l
7 何要: {集解〉去 r 王曰 :時者，學者以時誦習之;誦習以時，學無廢業，

所以為悅擇。」
s 根據蔣致遠主編， {論語引得) (台北:宗育， 1989) ，頁 127至 128' r 學」

部分計算而得。

9 (論語﹒季氏 13) : r 陳亢問於伯魚曰:子亦有異聞乎?對曰:未也﹒嘗獨立，
鯉趨而過庭。曰 rr 學詩乎? JJ 對曰 rr 未也。 A rr 不學詩，無以言。』拉退
而學詩。他日文獨立，鯉趨而過庭﹒曰 rr 學禮乎? JJ 對曰Ii'未也。.Il rr 不
學禮，無以立。』鯉退而學禮。聞斯二者。陳亢退而喜曰:問一得三間詩，
間禮，叉聞君子乏遠其子也。」及{論語﹒陽貨9) 子曰 r 小子!何莫學
夫詩?詩，可以興，可以觀，可以群，可以怨﹒週之事父，遠之事君。多識

於鳥獸草木之名。 J
10 同上註， {論語 ﹒ 季氏 l力。
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-字上傳受來的學問。... ...孔子論知識，注重『一以貫之』 ll 、注重推
理，本來很好。只可情他把『學』字，看作讀書的學問;後來中國
幾干年的教育，都受這種學說的影響，造成一國的『書生』廢物，
這便是他的流弊了。」l2梁啟超先生對這段話頗不以為然，他說 r 予
一以貫之，這分明說多讀書死記，不是做學間的方法。至於論語襄
頭的『學.!J可以當作讀書解的，原也不少;這是因問而答，專明

一義，不能綴拾三兩句來抹殺別的。」l3梁啟超以為「孔子所謂『學 .n ' 

是要『學』來養成自己人格。」 14胡適的看法的確有問題，首先，主
否孔子的「學」是指讀書的學問?這只要好好研究〈論語〉一書即

可得到答案。其次，是否後來中國幾千年的教育，都受這種學說
(指讀書的學問)的影響?如果後來中國在「學」或「教育」上的
確強調「讀書的學問 J 是否歸因於孔子呢?是否讓孔子蒙上「萬
股皆下品，唯有讀書高」的俗儒之冤呢?梁啟超的看法則基本上是

符合一般學術界對孔子「學」的基本精神之理解的。如錢穆先生說
過 r 孔子一生重在教，孔子之教重在學。孔子之教人以學，童在
為人之道。」 l5傅佩榮先生也說過 r 孔子為弟子列舉『四科十哲 n
時( <先進)) ，也以『德行』居首，因為他相信一切學習的最終已
標是『成人』 。 16

」

參 、 孔子的「為 己 」 之 學

一 、 為 己之學

「 孔子在為學的問題上，明白指出古今學者用心之不同，他說:
古之學者為己，今之學者為人。 J ({論語﹒憲問 24}) 因此，後來

11 (論語 ﹒ 衛靈公3) : r 子曰:賜也，女以予為多學而識之者與?對曰然，
非與?曰:非也，予一以貫之。」

12 胡適(中國哲學史大綱) (台北:里仁， 1982) ，卷上，第四篇，第五章，
頁 1 10 。

13 梁啟超(孔子) (台北:中華， 197 1) ，第三節「孔學提綱 J 頁9 。
4 同上註。

15 錢穆(錢賓四先生全集- -論語新解) (台北:聯經， 1995) ，頁4 。
6 傅佩榮(儒家哲學新論) (台北:葉強， 1993) ，頁2500
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-一-一-

儒學就被稱為「為己之學」或「身心性命之學 J r 為己」字是要
完成自己的人格，是「欲得之於己也 J 有別於「為人」之 I 欲見

之於人也」 l7 。因此，即使他人不了解我，也不必怨恨在心，這就是
孔子所謂「人不知而不恆，不亦君子乎? J ({論語 ﹒ 學而 1) )的意

含;畢竟「不患人之不己知，患其不能也 J ({論語 ﹒ 憲問 30)) ，學

是為了「病無能」而勉力為學，並非為了「病人之不己知」而學問。

孔子也說 r 不患無位，患所以立。不恩莫己知，求為可知也。」

((論語 ﹒ 里仁 14)) 有沒有一個「位子」或「職位」是次要的 ， 重

點在於有沒有能力與本領足以堪撐大任。孔子也會感嘆地說 r 莫

我知也夫! J 子貢反問 r 何為其莫知子也? J 孔子回答 r 不怨

天 ， 不尤人，下學而上達。知我者其天乎 J ( (論語 ﹒ 憲問 36)) 凡

事要反求諸己，學是完成自我，既不怨天也不尤人，謹記「下學而

上達」之原則。學者用心之不同可以得見。

之後的儒家學者也屢屢以此立論，如苟子在〈苟子﹒勸學篇〉

云 r 君子之學也，入乎耳，著乎心，布乎四體，形乎動靜。端而

言，蜈而動，一可以為法則。小人之學也，入乎耳，出乎口;口耳

之間，則四寸耳，品足以美七尺之軀哉!古之學者為己 ， 今之學者

為人。君子之學也，以美其身;小人之學也，以為禽慣。故不問而
告謂之傲，問一而告二謂之噴。做、非也，噴 、 非也;君子如嚮

矣。」苟子區分了君子之學與小人之學，以為「為己」之學是身心
統合(入乎耳，著乎心，布乎四體)、言行一致(端而言，頓而動)、

足以為客觀法則規範(一可以為法則)之學 ， 故可以美化人身、呈

現人格美的光輝(美其身) ，是為「君子之學」。這種心身合一的

看法與〈大學﹒傅六釋誠意} r 德潤身」的說法一致，孟子也說過:

「君子所性，仁義理智根於心，其生色也，碎然見於面，盎於背，
施於四體，四體不言而喻。 J ( (孟子﹒盡心上 21)) 都肯定德行之學

對人外顯氣質的影響。而「為人」之學則以學為蟄(以為禽積)、

自炫其學(入乎耳，出乎口;口耳之間，則四寸耳) ，以取信、取

悅於他人為要，如何能美化己身?故此為「小人之學」也。

-
17 參見{四書集註) ，朱註引程子曰。
18 (論語﹒衛靈公 19) : r 子曰:君子病無能焉，不病人之不己知也。」
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-比苟子稍早的孟子雖未直接言及此 ，卻說過 r 設為厚、序 、學

校以教育之;庫者，養也佼者，教也;序者，射也。夏日枝，殷
曰序，周日庫，學則三代共之，皆所以明人倫也。人倫明於上，小
民親於下。 J ((孟子﹒勝文公上 3}) 依照孟子之意，夏、殷、周三
代所共之「學 J r 學」之名雖有不同，然其「學」的目的均一，
都在「明人倫」。所謂「人倫 J 也是與「德行」相關之事。且是
成就自身人格，與「為人」之「欲見之於人也」之學無關。
劉向〈新序〉記載 r 齊王問墨子曰:古之學者為己，今之學者

為人，何如?對曰:古之學者得一善言以附其身，今之學者得一善
言務以悅人。」這也說明古之學者重於得一善言以實存之，質化成
為自己內在的一部份;今之學者得一善言則深恐他人不知，務要取
悅於他人，而失去自我的獨一性。宋儒二程說得好 r 古之學者為
己而成物，今之學者為人而喪己。」 l9二程叉說 r 古之人，十五而
學，四十而仕。其未仕也，優游養德，無求進之心，故其學所，必
至於有成。後世之人，自其為兒童，從父兄之所教，與其壯長追逐
時習知所尚，莫不汲汲於勢利也，善心何以不喪哉?」 20二程以為古

之學者的為己之學即涵養自我成德之學，最終不但成就自己也成就
萬物;今之學者的為人之學一心汲汲營營於世俗名利的追求，最終
卻是以利祿之欲蒙蔽本有的良心善性，因而喪失了真正的自我。張

載說 r 學者當須立人之性。仁者，人也，當辨其人之所謂人。學
者，學所以為人。」 21張載所說的學習的目的在於「為人」或「做人 J ' 

也就是「為己之學」的意思。明儒陳白沙也說過 r 為學莫先於為
己為人之辨，此事舉足第一步。」 22無論先儒後儒都強調為學的首要

在辨明為學的目的，為學的目的簡言之即是為己抑或為人的分辨，
也是古今之辨，也是理想與世俗的區隔。儒學之為「道德的理想主
義 J 其義亦明。
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孔子的「為己之學」內涵如何?當然是「君子之學」而非「小人
之學」。我們根據〈論語〉一書的內容稍加闡述。孔子曾自述其生

命歷程曰 r 吾十有五而志于學，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，不輸矩。 J ((論語 為政

4)) 此立志之「學」定然為其一生所持續努力的方向，為爾後「立」、
「不惑」、「知天命」、 r( 耳)順」、「從心所欲不輸矩」奠基之

基礎所在;此「學」即應為「為己之學 J r 為己之學」有別於「為
人之學」。孔子對當時人的「學」頗不以為然。如他說 r 三年學，
不至於殼，不易得也 J ({論語﹒泰伯 12}) ，就是對時人學之在倖祿

的批評。另者，孔子弟子獎遲請學緣。子曰 r 吾不如老農。」請

學為間。曰 r 吾不如老園。」獎遲出。子曰 r 小人哉，獎須

也焉用穆? J ({論語﹒子路 4}) r 學檬」、「學園」固然是一

種專業技術的學習，但絕非孔子心目中的要緊之學或立志之學或學

之本義，孔子批評獎遲「小人 J 不是瞧不起「學朦」和「學閻 J

究其實乃顯示出有此一問者的眼光和視野正表明未達境界的低俗與
狹窄。子張學平祿"和衛靈公問陳 24也是類似情況 r 學干祿」、「軍

旅之事」反映當時人的「學」重於為官、為政，求取功名利祿，是

「為人之學 J 也就是「小人之學 J 於是孔子第二天就離開了衛
國。為了與今之學者的作為區隔，孔子因此特別強調真正的「好

學」。

二、好學

19 宋﹒程穎、程頤: (二程集) (台北:漢京， 1983) , (河南程氏粹言}卷一，

頁 1197 。
20 同上註'頁 1194 。
2) 宋﹒張載(語錄全書卷十二〉。
22 明﹒黃宗羲(明儒學案) (台北:華世， 1987) , (白沙學案上) ，頁88 。

23 子張學干祿。子曰 r 多間闕疑，↑真言其餘，則寡尤多見闕殆'慎行其餘，
則寡悔﹒言寡尤，行寡悔，祿在其中矣。 J ((論語 ﹒ 為政 18))

24 衛靈公問陳於孔子。孔子對曰 r 姐豆之事，則嘗聞之矣;軍旅之事，未之學

也。」明日遂行。((論語﹒衛靈公1))
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-什麼樣的人可稱得上「好學」呢?孔子說 r 君子食無求飽，居
空求安，敏於事而慎於言，就有道而正焉，可謂好學也已。 J ({論
語 學而 14}) 只有「君子」人才有資格。那麼周遭哪一個人可算是
典型人物呢? (論語 ﹒ 雍也 3) 記載 r 哀公問:弟子孰為好學?孔
子對曰:有顏回者好學，不遷怒，不貳過。不幸短命死矣!今也則
亡，未聞好學者也。 J (論語﹒先進 7) 也記載 r 季康子問:弟子
孰為好學?孔子對曰:有顏回者好學，不幸垣命死矣!今也則
亡。」孔子不是(不僅是)因為顏回「間一以知十」泊的聰明與反應
而稱說其好學，孔子對顏回好學的描述是「不遷怒，不貳過 J 由
此看出孔子基於品格及修養的「質」言所謂好學。〈論語 為政 9)
記載 r 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。」孔子以為顏回能夠實踐所聞之道正是好學的具體
表現。程伊川在(顏子所好何學論〉一文中也說道 r 夫詩書六藝，
三干子，非不習而通也。然則，顏子所好何學也?學以致乎聖人之
道也。聖人可學而致歉?曰:然!學之道如何?曰:凡學之道，正
其心，養其性，中正而誠，則聖矣。君子之學，必先明諸心了知所
養，然後力行以求至，所謂自明而誠也。故顏子所事，則曰Ii'非
l禮勿視，非 l禮勿聽，非禮勿言，非禮勿動。』仲尼稱之，則曰Ii'不
遷怒，不貳過，有不善未嘗不知，知之未嘗復行。』此其好學之
篤，學之之道也。」進一步指出顏回所學確實是德行之學。
除了顏回，孔子還說過孔艾子好學。子貢問曰 r 孔文子何以謂

之文也? J 子曰 r 敏而好學，不恥下間，是以謂之文也。 J ((論
語 公冶長 15}) 這裡的好學強調好問學習之學。所謂「下問 J 即
會子曾經讚美顏回所說 r 以能問於不能，以多問於寡;有主無，
實若虛，犯而不枝。昔者吾友嘗從事於斯矣 J ((論語﹒泰伯 5}) 之
意。孔子也「入太廟，每事問 J ((論語﹒八份 15}) 。孔子也說過自
己好學，子曰 r 十室之皂，必有忠信如丘者焉，不如丘之好學
也。 J ((論語 ﹒ 公冶長 28}) 此處的好學似乎指出在「忠信」之德之
宇外，尚有一重要的要素，即「好學」。孔子對學的自我描述是:

1 子曰:默而識之，學而不廠，誨人不倦，何有於我哉? J ((論

25 (論語﹒公冶長"。
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-語 ﹒ 述而 2)) 、「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。 J ((論
語﹒述而 34}) 孔子不(敢)以聖與仁自居，其「學而不厭」、 r ，為

之不厭」、「誨人不倦」者，正是「德行」之學也，這也正是弟子
公西華以為難望孔子項背之處。有一次，葉公向子路問孔子的為
人，子路不回答，孔子就說 r 女笑不曰:其為人也，發價忘食，
樂以忘憂，不知老之將至云爾。」 26孔子也說過 r 朝聞道，夕死可
也。 J ((論語 ﹒ 里仁 8)) 顯示對「道」或真理的追求勝過肉體生命

的存亡。真是好學的至極表現哪!孔子弟子子夏說 r 日知其所
亡，月無忘其所能，可謂好學也已矣 J ((論語﹒子張口)在既有的
基礎上(月無忘其所能)日新月異、日生日成(日知其所亡) , r 溫
故而知新 J ((論語﹒為政 11}) ，踐及履行(學而時習) ，可以說是

對好學的極佳註腳。

肆、「為己之學」的展開即是一德行倫理學

了解了「為己之學」及「好學」之意後，我們知道為己其實與「己
立立人」、「己達達人」毫不衝突 r 為己之學」也不妨礙服務社
會人群，前者甚至是後者的基礎。因為「己」不是孤立的自立體，
而是一個在複雜人際網絡中所呈現的中心存有。儒家向來關注人的
社會性，孔子就曾說過 r 鳥獸不可與同群，吾非斯人之徒與而誰

與? J ((論語﹒微子 6}) 人的自我完成絕不可能封閉在狹隘的自我

世界裡'人是透過立人、達人、與他者的互動中才完成自己。這種
自我實現，是人性的充分實現(仁者人也) ，是一種理想人格或品
格的達致，這就是孔子「為己之學」的中心意合。錢穆說 r 孔子
只在學做人，孔子只在從人的方面學做人。惟孔子直向人心的深處
學。... ...好像只想把他自己學成一個人，也只想教人學成一個人。
所以說Ii'古之學者為己。』好像一切學，該是注重自己。但孔子
的意思，認為人人都如此般學，卻可以到達天下太平世界大同的理

-值『﹒

26 (論語﹒述而 18) r 葉公問孔子於子路。子路不對。于曰:女奠不曰 r 其
為人也，發憤忘食，樂以忘憂，不知老之將至云爾。.!I J
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-想。那即是孔子所謂的大道之行的時代了。」 27 「向人心的深處學，
其實就是人性的充分實現，展現人之所以為人的應然為實然。儒去
?照人的實際表現於是有「君子 J (有德者)、「聖人 J (理想人格
典範)之別。君子、聖人理想形象的不斷強調與孺慕憧憬，即構一
儒家之為成德成聖之學的實質內涵。

既然人是透過己立立人、己達達人、與他者的互動中才完成自
己，主體際性或互為主體性( intersubjectivity) 就成為相當重要的一
個環節。我人此一道德主體與他人彼一道德主體的關係就形構成一
種倫理關係'這就是儒家念茲在茲的「五倫」或各種倫常關係。{大
學〉裡提到所謂格物、致知、誠意、正心、修身、齊家、治國和平
天下等八條目，正表達出由近及遠、由小而大、由內至外逐漸擴展
的過程，也就是一個人要發展他的人格所不可不經過的歷程。儒家
的人性乃至它的人文精神，即一種逐漸擴展的人格發展模式，此
T式不是平面的，而是立體的。噴基於此一立體人學所展現的倫理
學或仁學，可以引〈中庸〉第 22 章的一段文字作為小結 r 唯天下
至誠，為能盡其性;能盡其性，則能盡人之性;能盡人之性，則能
盡物之性;能盡物之性，則可以贊天地之化育;可以贊天地之化
育，則可以與天地參矣。」也因此，原始儒家從內而外、由己而他/
她/牠/它/祂'自我不斷擴展完成的過程 ，不僅是人文的、自然
的，也是神聖的。也就是說，人艾的、自然的及神聖的三者在儒家
是可通的。這樣的儒學所主要呈現與關注的道德之學或現今所謂的
倫理學，也是立體觀照到各個面向，尤其注重人與己 、人與人、人
與物、人與自然、人與神聖(天或上帝)等各個關係的和諧，此即
是廣義的「倫 J 傳統所謂的五倫即是其一。而「倫」在人- -道德
主體的表現我們稱之為「德行 J ( virtue) 。孔子「為己之學」就在於
個人德行的滿全，以至於能立人達人。〈論語﹒先進 3} 提到孔子教
育內容的四科(德行、言語、政事及文學) ，其中德行為四科之首 ，
顯示孔子的教育目標為通才達德，而評價學生或人也置德於才之

:錢穆(孔子與論語> (台北:聯經， 1叭， 頁 l叫 04 。
“杜維明<儒家哲學與現代化) ，收於{論中國傳統文化> --中國文化書院講
演錄第一集(北京:三聯書店， 1988) ，頁 103-104 。
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-
上。

於是，儒家經典就不斷地闡述及深化各種重要德行或次要德

行。如{書經﹒洪範〉講三德， (書經 ﹒專陶諜 〉叉講九德， (論

語)、{中庸}的智仁勇三達德， (孟子〉的仁義禮智四德 ， 二十

世紀出土的吊書〈五行〉、竹簡〈五行〉的仁義禮智信「五行 J (德

之行五) 29 ，漢儒的仁義禮智信五德(班固〈白虎通〉講五性、五德) , 

宋理學家多繼承班固的主張，以五常之性而成五常之德等。到不同的

時代或有不同的德行要求，即使不同時代的同一德行也可能有不同

的內涵詮釋 。這與當代最重要的德行倫理學主張者麥金泰( Alasdair 

MacI ntyre , 1929-) 所觀察到的西方歷史社會是相似的:在不同的時

代和社會中，存在著差別極大的德行觀。 31但中西不同的是 ，儒家哲

學在此有極高的共識是都推崇「仁」之德，自孔子以降都將仁視為

諸德之母或中心德目，也因此儒家哲學堪稱為「仁學」。雖然如此，

孔子還是提醒人們好學的重要性，好學並作為 「六言六蔽」的對治

法門或解決之道。孔子與弟子子路的對話記述如下:

子曰 r 由也，女聞六言六蔽矣乎? J 對曰 r 未也。 Jr 居!

吾語女﹒好仁不好學，其蔽也愚;好泉。不好學，其蔽也蕩;

好信不好學，其蔽也賊;好直不好學，其蔽也紋;好勇不好

學，其蔽也這L ;好剛不好學，其蔽也狂。 J ((論語﹒陽貨 8})

子路個性剛猛( r 由也瞻 J) 32 孔子顯然要教誨告誡子路不可只

好勇，也應好學。喜好仁、知、信、直、勇、剛等六種美德固然很

好，但千萬不可不好學反而使六種德行發生弊端;這表達出「學」

-
29 潘小慧: ((五行篇〉的人學初探一以「心--身」關係的考察為核心展開) , (哲

學與文化月刊〉第26卷第5期( 300 ) ( 1999年5月 ) ，頁422-451 。
30 羅光: (羅光全書〉冊四之二， (儒家形上學)(台北:學生， 1996) ，頁(7 12 ) 

282 0 

3I Machtyre, Alasdair.After Virtue.(Indiana :1Jrliverslty of Notre Dame press , 

1981 ) 
32 (論語﹒先進 1 7)。
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-雖非美德之成，卻是美德之本 。另者 ，在閱讀儒家經典時，不由得
會發現儒家對「德行」著墨之多。以〈論語〉一書為例，德行為孔
門四科之首，孔子與弟子問答中，大部分話題不脫倫理道德，其中

包含許多德行的闡述，如仁 、 義、禮、智、勇、孝、梯、溫、良 、
恭、儉、讓、直、謹 、 敬、愛、忠、莊、慈、友、寬、信、敏、
惠、恕、公、剛 、 毅、中庸. .. ...等等;全書集中關注於「君子」之

德的討論，重視人格的修養陶鑄。在理想人格的典範方面，以孔孟

為尊者，通常推崇「堯舜 J 苟子也尊孔，但由於「法後王」故，
主張法「禹」。堯、舜、禹都是古聖人 r 聖人」是儒家的最高理

想人格，有時也稱為「仁人 J r 賢人」、「君子」則是次一級的
理想人格。儒家肯定每個人內在本真的可完美性，此即是德行的內
在基礎，也是「為己之學」的基本預設，至於德行的滿全或為己之
學的完成則有賴後天個人自由意志的擇善固執及躬行實踐。透過對
德行的闡述與討論，足以顯示儒家倫理學的德行論色彩，因此可將
儒家倫理學視為一德行倫理學( virtue ethics) 。

伍、「為己之學」展開的現代意義

基於上述的理解與詮釋，我們提出三點孔子「為己之學」的展開
對現今社會仍可有的啟發與意義。

第一 r 知之本」與「知之次」的辨別:
雖然前文將〈論語〉一書之「學」區分為「讀書」、「學文」之

學及「德行」、「學道」之學二種學，並不表示二者是獨立、對立
不相平的。究其實 r 德行」之學作為「為己之學」的核心，應是
「讀書」、「學文」之學的基礎 r 學詩」、「學禮」之學也是為
了滿全「德行之學」、「為己之學」而有的。如「學詩 J 子曰:
「小子何莫學夫詩?詩可以興，可以觀，可以群，可以怨;適之事
父，遠之事君;多識於鳥獸草木之名。 J ((論語 ﹒ 陽貨 9)) r 學詩」
之學並不單單在讀書或學文，不僅為了「多識於鳥獸草木之名 J
而是「興、觀、群、怨」以至於「適之事父，遠之事君」的德行目
的與倫理意合。孔子與兒子伯魚也有關於學詩、學攏的對話，孔子
告訴伯魚 r 不學詩，無以言」、「不學禮，無以立 J ((論語﹒季
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-
氏 13 ) )、「人而不為 33周南、召南 34 其猶正牆面而立也與? J ( (論

語﹒陽貨 lO}) 0 r 學詩」、「學禮」甚至其他所有的學習，其判準

與目的都指向「德行之學」、「為己之學」、整全人格的完成。這

說明「學」的根本義即是「德行之學」、「為己之學」 。至於「多
間多見」若只是為了識見而無以善道一以貫之的話 ，如此之識見，

也只是「知之次也」 35 。孔子「為己之學」確立了德育作為教育之首，

教導我們:好好做個人、作為一個人的意義大過其他專業學習，做

一個倫理人是所有學習與教育的根本，本立而道生。

以此反觀我們的社會現況，黃光國先生曾經說 r 當東亞社會和

西方接觸而轉變成為工商業社會之後，許多知識份子所認同的

『道.11可能由儒家的『仁道』轉變為西方的知識體系 。」 M知識體

系的建立在現代化、國際化、專業化的時代要求下是世界潮流也是

必要的，即使是孔子也不會反對 。問題是 :除了知識體系的建立

(知之次)外，別忘了人即使登陸了太空當了太空人，還是個人
哪!環繞人的學習就絕不可忘記作為人的本質與使命 。科技即使當

道，但科技始終來自於人性。知識體系的建立固然是現代知識份子

的必備，有為有守更是堪稱知識份子的另一個必要(知之本)。正

確理解「學」的整體其實是德行與知識的有機結合;德行是本、是

主，知識是次、是輔。為學無論德行或知識之學，均強調實踐

(效、行) ，重視能力、實力(不恩人之不己知，患其不能也) , 

反對任何形式主義(如文憑主義) ，畢竟「文質彬彬然後君子 J

這樣的「學」才是有效力的學習，才能己立立人、己達達人，才是

真正「為己之學」的展開 。

第二，終身學習的典範:

33 宋﹒朱熹(集註〉云 r ，肩，猶學也。」傅佩榮解釋為 r 仔細讀過。」見

傅佩榮， (論語) (台北:立緒， 1999) ，頁446 0 

34 周南、召南為〈詩經〉首二篇名。

35 (論語 ﹒ 述而27) : r 子曰:蓋有不知而作之者，我無是也。多聞擇其善者而

從之。多見而識之，知之次也。」
泊中國孔子基金會(孔子誕辰2540週年紀念與學術討論集) (上海:三聯，

1992) ，頁2514 。
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孔子曾說過他所憂慮的四件事分別是 r 德之不倩」、「學之不

講」、「聞義不能徙」和「不善不能改」 37 ，這四件事都是關涉「德

行之學 J 屬於「知之本」的範圍，由此見得孔子畢生的志趣與精神
方向。孔子從十五歲立志於「學」之後，及長、及老、至死，無時無
刻不在學。除了前文提及之孔子自述的「學而不厭」、「為之不厭」、
「誨人不倦」、「朝聞道，夕死可也」之外， {論語 ﹒子張 22} 記載:

「衛公孫朝問於子貢曰:仲尼焉學?子貢曰:文武之道，未墜於
地，在人。賢者識其大者，不賢者識其小者，莫不有文武之道焉。
夫子焉不學?而亦何常師之有? J 這說明只要「文武之道」之大道尚

存，孔子無處不學、無時不學，故「無常師 J 0 {論語﹒述而 21} 記

載 r 子曰:三人行，必有我師焉;擇其善者而從之，其不善者而改

之。」這也印證了孔子無常師、無人不可為師的觀點與作風。

現今台灣在教育改革政策方面，強調終身學習，欲連結正規教

育、非正規教育與非正式教育，形成終身學習的社會。這個方向是

正確的，早在二千五百年前的至聖先師孔子，其一生的言行就已樹
立良好終身學習的典範'足堪後世楷模。尤其可貴的是，孔子終身
學習的目標不為別的，仍是在「為己之學」而已。類似於胡適對孔子
「學」的誤解與批評，也應重新反思、休矣!

第三 r 學」與「仕」之間的關條:

〈論語 ﹒子張 13 }記載孔子弟子子夏說過「仕而優則學 ，學而優

則仕」這麼一段話，顯示「學」與「仕」之間存在著一種相當密切的

關係，指導了二千多年來許多儒家學者或奉行者的實際作為。我們
究竟該如何理解它?

首先，我們看這段話的意含 r 優」是「有餘力」之意 ，所以「若

仕有餘力則學，若學有餘力則仕」。若以邏輯語句分析，這段話包含

二個條件式或假言命題，是個雙向條件式( Bioconditional) ; r 學」

37 (論語﹒述而3) : r 子曰:德之不備，學之不講，問義不能徙，不善不能改，
是吾憂也。」
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-
與「仕」雙方只要在條件許可，即「有餘力」的條件之下，就必然
推導出對方，彼此互為充要條件 。 38因 此，按原句分析，只要「仕」

有餘力就必然要「學 J r 學」有餘力就必然要「仕 J 二者存在
著一種密不可分的關{系 。其次，必須釐清「學」與「仕」的意合為

何?經過前文的反覆討論 r 學」已經很清楚了，它可廣義地指涉

德行與知識之學的有機結合的整體 r 仕」呢?表面之意是做官，

其實應泛指管理眾人事務的「從政」之意，與後來官場上逐名求平Ij、

爾虞我詐的用心與用意截然不同 。別忘了 !儒家的出仕仍是「為己
之學」的展開而己，是「內聖」以至於「外王 J 是格物、致知、

誠意、正心、修身、齊家以至於治國、平天下逐漸擴展的過程。
再者，我們注意到這是子夏之言 ，而非孔子之言。子夏雖說是

孔門晚期最有才華的少年弟子之一 39 也與子游被孔子並舉為「文學」
一科之代表門生 40 但是子夏之此言可代表孔子或孔門的基本主張

嗎?我們看看孔子的實際作為再說 。孔子曾向孟武伯介紹子路適合
做國家軍政工作，冉有可擔任芭宰或卿大夫之家的總管，公西華則

宜於從事國家外交活動 。 41他還向季康子介紹說，子路辦事果斷，子
貢通達事理，冉有富於辦事技能， 他們治理政事都不會有什麼困

難。但由於孔子積極推薦'加上當時用人形勢的需求，故在孔子歸

魯後，其門人在魯任職者增多 。像冉有繼任季氏宰 43 ，子貢繼任外

38 設「仕」為p ，設「學」為Q' 邏輯符式為 (P→ 0) & {Q• P) (讀作:若P

則Q和若Q則p) 或 E三豆(讀作 :p若且唯若Q) 。

39 子夏與子游、子張三人並為孔門晚期最著名的少年弟子。
物{論語﹒先進3 ) r 德行:顏淵、閔子釋、冉伯牛、仲弓。言語:宰我、子

賈。政事:冉有、季路。文學:子游、子夏。」
41 (論語﹒公冶長的 r 孟武伯問子路仁乎?子曰Ii"不知也。』叉間。子曰:

『由也，千乘之國，可使治其賦也，不知其仁也。.n r 求也何如 ? .n子曰Ii"求
也，干室之皂，百乘之家，可使為之宰也，不知其仁也 。.n r 赤也何如? .n子
曰 r 赤也，東帶立於朝，可使與賓客言也，不知其仁也。.n J

42 (論語﹒雍也8) : r 季康子問Ii"仲由可使從政也與? .n子曰 r 由也果，

於從政乎何有? .n曰Ii"賜也，可使從政也與? .n曰Ii"賜也達，於從政乎何
有? .n曰Ii"求也，可使從政也與? .n曰Ii"求也藝，於從政乎何有? .n J 

的{論語﹒子路2) : r 仲弓為季氏宰 . .. J 
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-交宮，丘吉、子賤任單父宰抖，子游任武城宰 4丸子夏任莒父宰 46 公西

華出使齊國 47 子路亦在季氏任職。他們任職各有自己的政績，尤

其以忍子賤最受孔子讚賞。孔子並非認為從政是儒者唯一的出路 ，
如果學而不仕'清靜自守，從事文化教育方面的工作，也是很好的
選擇 。 例如顏回、漆雕開 48 、閔子驀 49不慕仕途，甚至拒絕任職邀

請，同樣受到孔子的稱許。顏歸魯後設帳教學鉤，大概也是孔子鼓勵
的結果。孔子本人會仕魯，擔任過中都宰人小司空、魯司寇 51等
職，也會周遊列國尋找一展抱負的機會。凡此種種，可以看出孔子
基本上認同于夏「學而優則仕」之言，但仍尊重每個人的志趣與選
擇。「優」在此就成了人人主觀的依據。反觀當今的政治環境 r 學
而優則仕」的問題不大;至於「仕而優則學 J 若能使「仕」而學 ，

延續終身學習的一貫理念、並付諸實踐才屬不易，也才是人民之
福。因此 r 仕而優則學，學而優則仕」這句話必須有正確的把握
與深刻的理解，對於當代仍可有新的應用。

“{史記﹒仲尼弟子列傳}。
45 (論語 ﹒ 雍也 14) r 子游為武城宰。 J
縛。{論語﹒子路 17} : r 子夏為莒父宰... I 

47 {論語 ﹒ 雍也4} : r 子華使於齊.. . J 

:〈論語 ﹒ 公冶長5) : r 子使漆雕開仕。對曰Ii'吾斯之未能信。』子說。」
~y {論語 ﹒ 雍也 9} : r 季氏使閔子帶為費宰。閔子驀曰Ii'善為我哥焉 如有
復我者，則吾必在汶上矣。.!l J

?張秉楠(孔子傳) (長春:吉林文史出版社， 1989) ，頁m 。
" {孔子家語 ﹒ 相魯篇〉。

52 {史記 ﹒ 孔子世家〉。
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儒家家庭倫理與自由社會的公民倫理

曾春海

政治大學哲學系教授

前 ->-
0 

倫理是協調和規範「我」與「他者」的情理關係之原理。「他者」

由較寬闊的視野而言，指個別的他人，由個體之間的諸般關係所組構

出來的家庭、族群、社群、社會與國家、非人類的天地萬物。因此，

由其間的層層關係所發展出來的倫理範域，當可概括為:家庭倫理、

宗族倫理、校園倫理、社區倫理、職業倫理、社會倫理、政治倫理、

經濟倫理與生態倫理(或環境倫理)及其他可能蘊含的倫理。倫理有

促成穩定群體秩序、和諧群己關係、平衡人文與自然的互動關係、實

現生命意義與價值等多方面的功能。

就中國的社會結構及歷史文化的脈絡而言，家庭是社會的核心單

位，也是建樹人際網絡的發展起點。同時，家庭也是中國人生活世界

的核心'倫理親情及家庭生活的幸福美滿向為中國文化所尊崇及追求

的至上精神價值。隨著台灣經濟的快速發展，工商化的社會型態已在
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