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儒學的基本關懷?相E使有限的中命得主'11，~mHJ'J蹦趟，故儒學偏重在修養論。駝背， I 力

C (未學)注重體育自 1 於人在生門用踐履間，修建 I 夫最緊切」之義。(註一)先 tþ所謂

正統儒家(陸 王一系)對道德寶路的體會均Jtfì部 內品的道德主體(此道德主體

或名為本心，或者為仁，戚們為良知， -1'1相不|司，其實l!'J一)。而道德在踐是就肚道德主

體之向我呈現而說。例如父子之間的孝慈!朋友之間的友壺，這些德行均是肚心當下隨機

之主琨-rM顯。或間，此 L、何以能隨時呈現?答案是儒有所體會的 L、是 其明覺、活動義的

'L' 它不容已1也要臼 JJG 早 3日 o 故依儒學，道德實踐質是存贅此'L-' 使之勿忘0/}1::.也。孟于

就如此言學，直于去 『側隱之心 人皆有之，若忠之心，人皆有之，恭敏之仁、 人皆有

之 τ 是手!之心，人直有之 c 憫除之心 {也。主惡之心，義也，恭敬之心，禮也，是)p之

心 1 智 ttJ 0 t 、義禮智，非自外鍊我也，故問台之 liz Q J (已;二) X.云 「凡有凶端

於JJ2者 如皆擴 Ifti充之矣，芯火之的然， ;j{_之始注。荷能k之!從以保[Il]海 茍不光之，

"1 、 Jι以事父母 ν 」 (註三) -;;{i:手這階段話的 j~ 義是說?問端之心人人所回合 並1 外在決

泛的，故玄之「仁、義、位、智 非出外釋我也?我l古l有之也。 _1 _!lt~ 7- I 扛著內在」之義

也。人只要自覺地呈現此內在之心，道德干等就早塌了 υ 何人中;不顧良知木，[，、的提醒， ' A二

要順從私慾'違背+，心性體 7 胡nrr德苦就無法呈現了，這但是失其本 L' 0 川肚，來心之 y

現棋不片l現是聖人們己負責的口 念警覺，他叫的善， 2:沈j壘，便會自忠。故生命須時

時警阱，的時「擴充」其木心!不可 息或懈。此即「凡有川端於我苔，如]皆攝 I而充之

fAJ 」之寶義。加亦是儒家言道德宜踐斗過義。

~-f í:是 [1 刀之{再有，♂j、皆循此規模談修ú':論 u 例如位明道，他在「識仁篇 l k說

「學者須先識 I 0 仁峙，渾然與物同體 c 義、楠、如j 、 f只有仁也 7 識得此理，以誠散布之

(曰:1'1 )明道的意思是說，右良心之發此處開酋 逆覺而肯定之，這是「識仁」。自己。
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所以識仁實是逆覺而肯認人之所以為人的道德主體，這是明道德實踐之本質的關鍵。然明

道言道德寶路也不僅是「識仁 J r識仁 J 之後仍有工夫，此~p識仁篇所說的「識得比

理，以誠敬存之而已』。這裹的「以誠敬存之」郎明道在另一1年語錄說的「若不能存贅，

只是說話。 J (註五)中的「存養 J 0 皆在強謂道德實踐實只是保守此心、擴充此心。如

此談道德實踐亦是孟子義。

但伊川的修養論卻大異於孟子﹒明道。他落在實然的心氣之心上言工夫。一面由心之

警醒、整肅言涵養居敬。一面由心氣之靈所麗的知言格物致知。此即伊)11有名的工夫論

「涵養須用敬，進學問J在致知 J (註六)這句話被稱為「程門口訣 J (註七) r 內外相輔

為用之教 J (註八) , r 伊川工夫理論之總綱 J (註九)。可見這襄確是伊川為學最深切

之體會處。茲分兩部分詮解 首論「涵養須用敬 J 次述「進學在致知 J 。

甲、涵養須用教

本節分兩部分敘述。首論伊)11對敬的體會，消極工夫在閑邪，積極工夫則在主一。次

論 r i面養須用敬 J 論及伊川對涵養的理解以及「涵養須用敬 J 的實義。

壹、伊川論「敬」

明道、伊川皆言敬，然二人對敬的體會不同。對明道而言，敬可自體上言，也可自工

夫說 o f呈氏遺書卷第十 ，明道云 「敬則無間斷，禮物而不可遺者，誠敬而已矣，不誠

則無物也。』在此，明道視誠、敬為形上之實體，故言「禮物而不可遺者，誠敬而已矣。 J

r 不誠則無物也 J 。因此我們可稱形上的實體為敬禮(或誠體)

明道也自工夫言敬。明道以敬為工夫乃從專一談(註-0) 。但明道以敬為工夫有一

特色，郎，專一是工夫沒錯?但專一的「對象」若不清楚，那專一反成逐物、著空了。明

道談敬談專一是與明道德本體有密切關係的 (!) r 學者須先識仁......識得此理，以誠敬存

之而已。」敬的對象是仁理。哥哥「誠者，天之道。敬者，人事之牢。敬則誠。 J (詮一

一)敬的對象是誠體、天道。;:ID f 敬以直內，義以方外，敬矗立而德不孤。 J (註一二)

敬的對象是內在的仁體。 @f學要在敬也、誠也。中間便有個仁。 J (註 三)敬的對象

是仁心。這個意思劉叢山幫他表達得很簡潔﹒ r 誠只是誠此理，敬只是敬此誠。 J (註一

四)工夫與它的本體是息息相關的。如果不知道道態實踐的本質關鍵在把握內在的仁心性
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禮，那rlI'專一的正夫也只是助綠 Illi t:O 0 所以敬的工夫是在保持此心(道德本心)之真實無

喜、寂寂悍惶。對明道而言 c 識仁」是Bil+體起 I 夫 c 以誠敬存之， ，是p-p I 夫兄4、

轍。這是明道修養論的基本空空白。

伊 jll 言敬則另有途轍。首先，對伊川立，般只是工夫字，它不是實體字(以伊jll 無法

肯認人有的在的敬禮故)。其次，可J)立以敬為 j 夫是要明本心之品質妞岩，而伊川言敬是

對實然的i[}氣立主 閑邪。以下什「闊邪 J 、「主 」兩部分，什釋伊川之「敬」義。

一、閑邪

伊川言敬，消極的 I 夫在悶邪，積徊的!夫在主 ，茲先育問邪。

悶邪 詞之提出，只見於伊川語錄而不見於明泊諸錄。捏氏遺書 IH現閑邪一詞者，

皆在科氏遺青卷 i 五伊川%4'語 立後。叫且閑邪 詞是伊川特的標學者。問那者，防

IC邪思也!故關那間]是使邪惡不入校之工夫。科氏迫#卷第十五!伊川 J~

間才戶存誠，問邪則誠自存。如人有室，垣牆不愕 7 千三能防寇?寇從車來，逆之二則也

有自西入，逗得一人，一人復至 n 不如愕其垣牆， i1'J 寇白不至?拉欲悶牙l'也。

伊川肚條以修垃牆為例以釋閑邪。牙ß僻之f是由日 c )巨輪不修!不能防寇，寇從東東')j區之 tuJ

被問西λv 逐得 人? 人w主。」故閑邪t夫之要在「修其培牆 J 如肘「目IJj甚自小

平」。由此條蓋亞之，閱邪的工夫即在消極柚防止牙11思之入侵也。

閑邪之實際表現則在使心不邪曲。伊川云 「闊邪史著手里工;在? {口惟足卸J特貌 整思

慮，則冉然生敬。 J ( 註 五)故悶邪之 l一夫賀即對'1'{然的心施以警醒的工夫，動容貌、

整思慮，使邪念而生不人。而這些表現皆在家常日月l之間，故伊川又去 「易曰 「問那

存其誠 j ，闊邪WJ誠白存?而開其邪者:乃在於育語、飲食、進退， 與人交接之際而已

矣。」(註六)

能消恆的閑邪則可存誠、存敬。伊川故 ι、 「閑牙啊!則誠肉有。， (註 七)反過來

說 τ 若品能主 存誠，心中無邪叮闊?且IJ不消言闊邪。故土一存誠與閑邪二種工夫實是

110 -- II'I 0 伊川故y; C 敬是閑邪之道。閑邪、存其誠，雖是兩事，然亦只是一事。閻明011J

誠臼存矣。天「有 什叫苦， 何惡。去苦即是惡，去惡即是詐。曾如門，不出使人，豈出

人外區別有事也。 J (註 八) C 去苦即是惡，去惡即是善 J 悶邪則是存誠，存誠故

能閑邪也 o j豆也就是唐莉設久牛所說的「故又謂『主一，則刁、消言閑邪 J (迫書 1 " )。

故敬之積極之t夫，在有消極之間郁，閑邪之土夫!則在于j積極之啦。此一者在?豆腐依
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搏，互為工夫 1 以成此心之恆一恆直而恆中。 J (註 九)唐先生之言是也。唐先生所引

之 r 主 ，則不消言問邪。」出自程氏遺書卷第十五，原文日. r 閑邪則囝→矣，挾主一

則不消言闊邪。有以 為難見?不可下工夫。如何一者 9 無他，只是整齊嚴肅，則心便

一， 買IJ 自是無非僻之奸。此意但涵養久之，則天理自然明。 J iL、若主一存誠 r 則自是

無非僻之奸 J 自然無邪可閑。故言「主一則不消言閑邪。 J 此是強調若有主一之敬的工

吏，則外在之非僻不得入。非幫閑邪之工夫次要或不必要，此不可不辨。(註二0) 簡言

之，伊川言『閑邪 J 、「主 J 從消極面談， 從積極面說，而其達到的果效是 致

的。

二、主一

敬的積極工夫則在主_ 0 將「敬」解釋為『主_. J 也是伊川學的特色。(註二- )程

氏遺書卷第十五，伊川云

所謂敬者，主一之謂敬。

而「主-J 又是何義呢 9 伊 111接著說，

所謂一者，且其迪之謂一。且社攝泳主一之義， -JltJ無二三真 c

依此條伊川之自釋，所謂主一，即在後天的心氣之心上用功，使心自己凝聚，因此不敢

亂、不紛馳。所以說「所謂 者，無適之謂 。且欲涵詠主 之義， 則無二三矣。」適

者往包。心無紛馳?不之東、不之苗，此~p無適，此~p一。常涵詠(涵養)此無適之敬

心. ~IJ心自然無分歧桐，此即「一則無二三矣 J

伊川言敬所要對泊者乃是後天的實然之心之思慮紛亂，所以他對心之紛馳的現象，有

深切的體會。程氏遺書卷第十五 1 伊川日﹒

學者患恩庭椅亂，不能寧靜，比如l 天下'h病。學者只要立個心，比上頭儘有商量的

叉，伊川與蘇季明論中和時，亦說及此，可呈氏遺書卷第十八記云

在曰 「敬何以I!I功? J 

曰 「其若主一。-

丰明曰. r 閥嘗患思慮不定，克思一事末了，于它事如麻又生，如何。

白﹒「不可。此不誠之本也。須是習，習能專一時使好。不拘思慮與應事，皆要求
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-勻。」

從上兩條看來，主一所要對治的現象是「思慮紛亂，不能寧靜 J 、「思慮不定，或恩一事

末了!信事如麻又生」。伊川要人在思慮紛擾膠結之際，心不之東不之西，即使「有人旁

邊作事 J 也要訓練得「視而不見，聽而不聞 J (註二二)。由此可見，伊川所說的「主

- J 實即是心思不東西奔馳，凝聚於內，不受外物干擾之義。呆子就說「程于所謂主一無

適，主一只是專一。 J (註二三)徐價觀先生也說「伊川以『主一無適 i 言敬，即是專注

於一事而心無旁驚。 J (註二四)

心主一，此那是直內。「須是直肉，乃是主一之義 J (註二五)此語明確地指出主

即是直內。能主 能敬以直肉， ~IJ外物不足以撼動心思，此即『主於內買iJ外不入 J (註三

六)之境也。伊川曾以「瓶堅實水 J 之例說之，

人心不能不丈息萬物，亦難島使之不思慮，若欲免此，唯是心有主。但何島.ì..?敬

而已具 c 有玉如l虛，虛謂邪不能入 E 無玉如i實，實謂輛車奪之。今夫瓶里，有水實

內，則雖江海之浸，無所能入，喜得不虛 9 無7拉特內，買'1停汪之水，不可勝注，喜

得不實?大凡人心，不可二周 o I!l持一事， Jl1j 他事更不能入者，事島之主也。事島

之玉，尚無思慮掛擾ζ患，若五持敬，又焉有此患于? (草二七)

人心自然會安感萬物，也難免會恩慮紛歧。欲免虹病，伊川建議書I此恩以敬鎮之。故謂

「若欲免此，唯是心有主 7 如何為主，敬而已矣。」有主?開IJ r 邪不能λJ 無主則「物

來奪之 J 0 伊川以瓶聾實水照例釋之 r 今5美瓶里里，有水實內，自IJ雖江海之浸，無所能

λ ，安得不虛。 J 伊川說?能對實然的心氣之心敬以鎮之!使之專一，就像瓶要有水實之

於內，則漫之江海，也無物可入。反之「無水於肉，開j停注之水，不可勝1宜，安得不實? J 

若無水於內，自然停注之水不可勝注了。

此主 之事須藉生活東表現。或「動容貌、整思慮 J 或 r整齊嚴肅 J 或「視而不

見、聽而不聞 J 或「不敢欺、不敢慢?尚不愧於屋漏 J 或「嚴威巖烙 J (註二)\ ) 

總之，是要提起這心!莫教放散也。

綜上所論，可知閑邪是敬的消極工夫，主 則是敬的積極工夫，能閑邪自能主 ，能

主一邪僻自然不λ 。二者皆敬之工夫也。

伊}I}論敬與佛家之靜不同。伊川說. r 敬則自虛靜，不可把虛靜喚作敬。 J (註二

17 
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九) c 總說靜使人於釋氏之說 tg 。不用靜字，只用敬字。線;站著靜:芋，便是忘也。 J (說

三0) 。由J1t，可見伊川之敬，並非絕情滅智之于L夫，故不叫J與佛家等|司齊觀。因為涵最用

敬之敢與佛家立『消除內心的早在愛、執笛，體現得向在的境地。 J (註一 )之靜有別。

i面蕾用敬所要體會者乃格物窮理Jjj習得的超越之乘車。 rfù-佛家「消除內心的染愛 J 的主在本關

懷在『體法空 J 0 敏、靜有則，伊川故J~: r 不 of把虛靜喚作敬 J C 縷說靜!使人於釋

氏之說也。」

敬的 i 夫寸開始時仍要刻意努力，但1(;遺芹卷第十八有 條~2'A

問 「敬還用意否? J 

曰 「其晶安得不用意 9 若能不用意，卻是都無事了 J

們有的|四周是 敬之工夫是否要支1];宙間功。伊川的回答是，剛開始刻意用功是不可避免

的。所以說「其始注，得不用意? J 這也是他說 r 嚴威嚴惰，非敬之道，但致敏須自 ßtλ

。 J (註三二)的意哩。 正在冠，尊膽視，人望之而畏，這是工夫尚未純拙， 1Jt川在這個

意思上講「巖威嚴惱， 非敬之道。」然涵義用敬一開始仍須藉外以亨室內 C 制於外所以交

其中 J (註三有)。所以伊}1111定「嚴威嚴格」的L夫 「致敬須自此入」

再藉抖-f坦問答以釋此義。程氏遺書卷第十八，有 條~c ï2

問 「人之羔居，形體息惰，已不慢，可否? J 

日 「安有其略而心不隨者?昔呂與社7三月令來推氏，而居中耳;吉窺之，必見其儼

然危堂，可謂社篤矣。學者1頁恭役，但不可令拘迫，拘迫則難久矣。」

問者的問題是，一個人叫不 01能「形體怠情 J f日「心小慢， ?伊川認為這是不 "1能的。所

以讀「去，有實照而心不慢昔」。伊川認為丹在形輔之恭謹必然影響內在敬心之修持。所以

他稱自與叔之「儼然危坐」為「可謂敦篤史」。因此夕在的嚴肅整齊 開頭是必要的，但

不叫的留於此而PB r 拘泊 j 帕，蓋「拘迫則難久矣」。積累 L; 久'1:夫純學丸，自然進入

「忘敬而後無不敬 J (註二內)之境 u

從1世鼻:身 'L' 、教骨專 攻敬，此說後來為呆子所繼承。末了捕J推崇伊川以敬育工夫

C r 敬 j 字，前誰都軒說過]'可tfE 于看得重。 J C 程先生所以有助於1主學者， j若是『

敬 j 之 7:有力。 I r ['敬」字工夫，乃聖們第 義， f扭頭徹隘，小 of頃刻間斷。 J C 

=敬 j 之 字，品聖門之綱領，存賽之要法。 C 大凡再見括~f-î先理會 1 敬 j 字，敬是立腳
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去處。 J (註三 j， )出這幾條觀乏， 'I-lJ見朱 F對伊川古歌之)jf服之情。

貳、涵養須用敬

fl'川言?商養是就後天宮然的心加以敬慎耳一的 E夫!並且常常如此。先從伊川論巾和

的段文字說起。

伊川論中和最有代表性的一段文字記載在程氏遺書在第十八

又問 耳學士言，當卓於辜悲哀無未嗤之前，信斯言也 G 忍無著棋，如之何而可?

曰:最此語如何地 F 0 若言存養方人喜楚哀樂未費之時，則可。若言求什甘甜喜色哀樂

未脅之前，則不可 D

又問 學者卦喜怒哀學掛峙，問當勉強我抑 7 於未發之前，當如何用功?

曰: ~0-喜悲哀樂丰1}之前更怎生求 9 只平日涵養便是。涵養久，間'1 -，1-悲哀學普自中

jlll 0 

洹 段對話是伊川與蘇芋明對談中1側的記錄。蘇事可JJ輯昌大臨「求中』之論，肯定「求巾

於喜穗哀樂'"發之前。 J (詩三竺六)故去 「呂學十言當求於喜怒哀樂未發之 HIJ 0 J 然伊

川拉不同意這種「求中」之說，伊川所持的是「在中」之說。何謂「在中 J 之說? 11'川

j';:: r 喜怒哀樂末發是言『在中 j 之義 J (註 七)此「在巾」之中與呂大臨言「中間J

也」的'1'不 JiiJ ， r 在 tl r J 的 r rr J 指的是人於喜怒扯樂未發之時，有人立心處於 種不發

未形]AJlfu亦無所偏倚的境i咒，所以此中並無價怕意義!它所娟的是 不滑的 1 即一般所謂

中靜的 'C、境，用伊川們己的話說， ~~ r 喜怒哀樂不發，便是中也 J (註 八)。故此未發

之巾，發白不必即能中節(寶貝IJ亦無所謂中捕或不中節)。未發之中恆不能決定發之中l!ð

與否，那麼實踐 I 先就只落在後天~j柄養 r， "而『酒還須用敬」即l人在不發未形之心境，

屢屢用敬加以涵養，出'， mJ r 存養於喜怒哀樂未發之時」。能如此則;有罩之情自屆中節合

度。此種工夫~jJ是「存賽 j 亦即是「涵養」。存養，涵養其皇室 也(註三)L)

由此觀之， fJl川所說的「搧養」是1時g i'i後天的心理串之j心，而不是道梧的本心。更嚴

格地說，也4是涵益後天的心理學之心本身!而是對此後犬的心理學的心IJIl J 敬的τ夫，

使此心辦聚 振作。涵養是涵蓋此心 7 使且成為不散亂之敬的心。程氏遺書在第寸五，伊

川云

社只是至一也 王一，則既不之三車，又不之三西?如是，貝'1 只是中 既不之三此，又不

之徒，如是 1 好l 只是內 c 存比 1 則向 w 天1里明。學者須是將「放以直內 J I品善此意
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。直內是本 c

于 是敬咐蜻蜓工夫己如前述。能主-~Ij肉然「不之東?又不之百 r 不定此，正不之

彼 J 這是主一的功效。接下來伊川說「有此，則自掛大理明』。此『存」字是「佇養、

抽提」之義。「此」者?于一之心，敬'L'也。「存此」間]涵黃此散心。此即下文所云

「串者須是將戶般以直內 j 制養此意」之意。能間那 司司 即是「敬以直內」可能涓涓宜11

此'J!l JJ主 r ?面主恥，故「涵養此意」者，淌郎以滋長1土敬ι 也可使之三習久如天成。能如1此

則反理學明矣。此意再~:( t 兩條說明。

如何一者，無他，只是整齊嚴肅則心便-'->.'lfJ 是無非僻ζ奸，此意但涵養久之

，則天Jl1自然可J 0 

不敢欲、不敢慢，尚不愧於屋漏，皆是殺之事也 e 但存此涵養，久丈夫理自然明

(Z主四 0)

整齊、嚴肅、不敢敗、不敢慢、不愧於犀i屑，皆是敬之1\也。「此意把涵養久之 j 或「有

此涵蓋 J 倩表明涵養的對單是此敬心。故伊川 Y... J_~-: r 涵蓋吾 J (泣四 )υ 者，

主 之心，做心 tlJ 0 制聲再 用l倆獎散心， IfU不是那制實然的後天之心。能常涵養敬心?

目甘心時時如:F:l!.A-道 ， IT'川說這個意出說「涵提久之，則天理內然可J J 0 此是說 1 能如此，

則萬理早早國矣。

當然!要涵詠滋長此散心，亦叫敬的工犬，小故肆不懈怠jjb作去，這是「涵通緝用

敬」 語之宮義。如此講倆養屑敬 τ 事 '_lif上只是保持 常悍悍酌態度。能常常涵m敬心，

使此心;但然，不梳妝間去，自批萬開畢顯。此時，心已從實然的狀態轉為 r ， ["FH學地凶悍

的」狀態。 1~若撲挺不到實哩 'W亦船員定路!此ftlJ必須從「心理學蝴道德的 J :;ff 叩為

r 認知 j~道德自 J J 。股伊川「輛養須用敬」俊須毛主以「進學在致知 J 自~ØH 巾。主只iJJ't'.才

是真正客觀ìF而 l 的棍棒。要窮耳至艾女II~就是要攝Jttl'l' 0 當伊川說5巨細養病傲，更進而窮理

:rì知峙，他已 步i);走完其「靜攝系統 j 矣。

L 、進學在主太好

程 l\;讀書卷寄HI 八伊川去 「敬只是涵養 事，也、剎車唔，須當集義。只知用敬，卻
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是都無')\也。 J 1]'川 tt話是精孟 F以說H 己的修養論。

Z于言「必有事焉」言「軍接」在公採丑「

日 我對口石，我善善吾浩彼之三氣 u

「敢問何謂浩然毛主L q 」

日 難言也，其t!，氛也，至大至剛，以直善而且其害 τfltJ 毒、特天地之間 n 其 tfl 氣也，

配義與道 G 無是?位主 c 是革義所生者，非義聾而取之也。行有不嶸於

。我故曰告于未?苦官5穹-知義'叫其外之之三也 c 必有事焉，而勿正'心勿志 1 旬助長也。(

F略)

這 段問答起於孟l' H 言「我苦亨警告浩然之氣 J 因而引起 段「養氣」、「草義」的說

砂J 0 r&.子所說的氛是中悴的(註凹 )。故道此氣並不能改 r J!i甘然」。要在悄然之氣，並

不是養寡頭的氣?而是下文所說的「其烏氣也，配義與道」方 -J-'llf能。業師陳問梅教授

J_, r 是集義所生， 作義事題而取之 t8 ;行自不愉於1心，則餒矣。 J 這是1世情楚地表示真

實熹氣 l 夫的兩句話。其中開頭的[是 i 字，即是指悄然之氣而說的，而前句所謂『是集

義所生，非義翼而敗之 l 意思且11等於說 浩然之氛是 l lJ l長義m生成的。 J (註凶三)而fOJ

謂「集義」即已 9 義並)r從事本身說，而是從人處理事合冉說 n 入睡那 事合理，且11在此事

上單 f 何義，處~H 男 件事亦介理，即在另一件事卡車 f一個義。依J1t類推，人處理許

多事合理，則他就在許多事上車7許多義。 依上所論 c 集義 J ~H在現實的事上努力，故

去 「必有學焉 J 人能在現實的事 I~ ， R U 集義，順其自然(如止，心勿忘，仿助長)

WJ浩然之氣得矣。

伊川 7i:順c，典而 H 迪拉著 他說 fýj r *義」柄的是「格物I，:'z;E 11 J '與孟于的原義無

關。因此，伊川說「敬只是涵養一事，必有車店，須當棄義。只對l用敬，不知單義，卻是

都無事也， J 的用意川在強調「涵養須用敬，退學在致知」兩種工夫~fj同時性進，缺一不

呵。前文述及「涵蓋須用敬 J 在此則論「輩學在致知」。

畫、致知

伊}II 所說的格物致知來向尤學。大學古 「古之欲明明德於大 i、苦，先的其悶，欲治

其肉古 ， Jt 背其家!欲fT其家千奇， ;~ι情其身!欲情其身者，先 i111心，欲正jt.{} 可呵'/\誠

其主主?欲誠其也冉，另J致其知!致划在格物。」尤學本文所說的「致知 J 、「格物」于'1 底

是M義?因/文學本文-，'rf;:末 nll詳擇，投入遂有解釋 I 的版異。伊川在肚敦白為訓解，拉肉此
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建立其思想系統 E 在此，先論伊}II對「致知」的 f解。

和氏遺書卷第 |立，伊}II 云

.，者吾之所固有，然不盟， Jl 'J 不能得之。而玟如沾有道，垃曰 「玟如在格物。」

同卷X7i

蛙如在格物 z 非由夕}蝶我也，我固有之也。

這兩條並未確定致對l的「知」是何意義。然從伊川的系統觀之，他所說的知是實棋的心氣

所聾的知，此知的作用在認知。例如程氏遺書卷第十五，他說 r~日不專言藏牲，屬言7日l

東藏往， '4'著卦 Ifl日吉。」知的作用眠在藏往、如來，則此景11.]1'、然是認知義的知。所以這里

所說的知即後來朱于大學章句所說 「人心之靈?莫不有知 J 的知。此知旺的吾人心氣之

靈之所發，所以伊川說「知若再之所固有 J r 非由外鐸我也，我固有之也 J 0 知是百人

心氣之黨之所發，那「致知」是何義呢?伊}II在程J，遺書卷第十 Iî_ I j I 向注為「致知者，盡

知也。』這樣我們可知，伊}II所說的知是泛說的知覺運動的知，而「致知」則是推致此知

能使之至於其揮的意思，所以盡知是從主觀方面說，並沒有落到物上去。欲推致此生日能生

於其極必須「與物接 J 0 r 格物 J ~n是與物接，即是至於物。心氣之黨乙所發的知9日欲成

為具體的知之能)J 1M顯其作用， H'l必須與物接才有具體的成果，此是「致知在格物 J 之

義。 w川故去 「弦知必有道，故u ， r 致如在格物 j 0 J 

在此須再申說致7日I所致的7日 l是「德性之間] J 還是「闊見之如」。

r 1惡性之知』與「間見之知』依儒家正統的分法?德性之知不崩於見間，間H之知則

的於見聞。前者，是指道德本心的明覺發用。本心的朋覺禮用是自覺前然之理 1 而且覺之

即實現之，此即陸象山所說 「當側除處自閉路， …，當寬裕溫柔白寬裕溫柔，當發強

剛毅白發強剛毅。 J (註凶四) Ilu後者則「是lJG們與物接觸時，憑藉感觸知覺，對物的實

然所作的 種 f別與認知。 J (註四瓦)

依 1，之分解，伊川所說致9日l之「知」到底是『德性之7問 1 J 還是「閒見之生11 J 呢?捏 J\:

遺書卷第 1 立，伊川云

聞見之知非德性之知。物主物貝'J知之，非內也，今之所謂博學%能者是也。德性之

知，不假闊見。
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伊川在此分別閏見之如與德性之知。問見之知是「物交物則主日之，非內也」立划。所以間

見之知是知之於外的經驗知識?它是間l於物、留於物本身之曲折TIU窮究其實有人(由Cl 'il、貫

之貿然)的划，故云 「物父物則知之， )ë肉也。』此知亦因即於物而窮究其實然，故多多

有專們技巧之知識，故Icl c 博學多能』。這樣的生日囝於物之實然，不足以推鼓知之能力使

之「至於其極 J 所以伊川所說致知的知不是間見之知 E

伊川所說致知的知是德性之知。不過，依伊川之說統，他用德性之知 詞仍有別於 I

X所說道標本心的明覺聾用之知 u 對伊川言， 'L."t生情三分，心不等於性不即是時，匕只是

認知 'L' 0 認知心是無苦無惡的，是中性無記的。從 lè統儒家 ~j觀點看 1 它不是德性之划。

那伊川學的德性之知從何處說呢 9 伊川是從「涵蓋的敬心」說。伊川的工夫論是憑涵養的

敬心去格物致知。內J]t， '此敬心就有道德的意味。就伊川的白我了解，他是從此處說德性

之知的。

此敬心因有敬的提撕?故在間事觀哩j , ED物窮理的過程中，心之知雖ED於物，研目的

卻不在窮究單物的曲折桐，而是窮其背後的超越的所以然之理。因此，此敬心之所對是超

越的所以然之理，而不是事物本身。故雖『即物」卻不決定於物也，伊川說「 tf世之知不

假聞見」之'i'I蓮在此。對伊 }II 言，推致這樣的「德性之知」才算『讚1U J '才算推故知之

能力使之至於其桶，這是讀伊川丈獻中之『德怖之知』一概念時，不可不詳加分辨的。

~、格物

伊川諭致知是關聯著格物說。例如相氏迫害卷第十五，伊川去 「數知，盡知t包，窮

理格物便是致划。」立如釋氏遺書告第十七。伊川又去 「令人飲致划，須要格物。 J fr 

川所體會的故知是弦、盡吾人心知之明，那格物又是M義呢 9 故知與i格物之間的關係又如

何?

大學純文云 r 致知的格物 J 0 鄭主注佫物為「格，來也 D 物，猶事也。其知於善

深，則來善物。其生日於惡諜，則罪惡物。吉事緣人所好東也。 J (註四六)鄭主訓略為來

是古義。書經益棲篇 『相寺來格在此，格是祭半E時降神的意思。鄭玄依此古義說，

個人若知善深，開]所來皆是善事，反之，所來有皆是盛事。

伊川則司|申此古義，另作一解。他當11格為至，他說

格，至也。如「祖考來格」之二格。(在四七)

格，至也，言窮至物理也， (註四九)
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格者至也，那物是M義叫 9 伊川說

物 ~'J事也，凡事上車極其理，如l 無不述， (在四九)

天下物特可以理昭，有物必有則，一物須有一理。(註正0)

几眼前無非是物，物物皆有理，對火之M l-ÄJ~ ，水之卅日車，主持君臣丈了問皆是

理"" (泣五 ) 

很撒上三條語錄， "J知伊川所說的「物 j 意義現常廣泛，串凡具體存在、關{魚、行事活動

都是物。所以他 方面說「凡眼前無非是物 _1 'J"J 訂的i又說「物則事也」。綜仁之說，

我們叫說伊川所說的格駒，直理是「至於物 J 、「至於一切具體存抬」、『可、於 切事』

之義。

位物皆有共同點每物是祉，何物的背後皆有便快成立的所以然。(司丘

)換言之，每 物各行其哩。例如 君臣釘仁敬之時，艾于也慈手之彈。格物就是要窮

究這些事物之理，故w川;其言 「格措績也，物猶理tt~ D 猶U窮具理，ru 已矣。 J (註咒

三)所以伊}II格物的思想架構是，致甘人心氣之獄之知以窮究竟t，物之關。此u[J將敬心之所

聾的制l與物娃，與物之理對立租來，成為認識論、半夢')的能附關保。此必要型 成， {)t川學

之特色即連立矣。

推致 E人心之7日 l缸，搭宜於物之哩!的探求，而位此知有具體的表現，那我們叫以!可

間，此心乏真日能之所對之理到底是物之形構之理，還是物之存在之理 9 形構之時是形而 F

的，是天地品物物情物勢之曲折之理，依1比理可以構成 自然 T命之特傲"亦同I以說?依

此原則可以If在一自然的白德拉徵象。 呵?存在立J'jl'特別是伊川朱于系統所說的存在之理

則是形而土的。此理手仟表 存在物或事之門容的曲折相?而單單抒表 「存在之然」之

存在。意即單是超越的、靜態的、形式的說明:)!、存在，而不是何在的、白際刑說明其們在

的曲折徵仙。

依仁之分析，伊川所:宜的格物窮理，所窮的是物、卓的存在之內。 fj'川說

萬物皆是理， (泣五四)

大下只有一個Jj[" (泣五五)

物我一理 (誌五百)

天 F之三理，一也。(在五七)
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若是形 HI'J J0構之理 目IJ此理是多不娃 。但存存之J'Il負責事物之存在?它是 -HI川、是

多。所以1li顯然上百|伊川活所說的理皆是的形上的存在之理 o lIu 11 也!世平J格窮l甘'，:fll[才對貞

Æ 自家立行為有忠義 c 所以伊川吉格物出現所窮的是事事物物的存在之盟，這是無庸置疑

的。

既然「天卡片有一個開那麼 r 吏的下手處是 fì只格 物即 wJ [Ij~ ?伊川說

聖人之道史無精粗，從1麗掃應封至精A入神，通貫只一理。(泣五九)

從這條看來 r 通 fLH. -;BH J '那麼，直格物窮理似于只要專心格 物之理，便能把握那

通質萬物的理[ 0 但是伊川卻又說

人要 i田里，若止 物上明之，亦未濟事，類是草草理，然後脫傲自有悟處。(在五九)

或間 「格物須物物格毛，這只格一一物而且理皆知。」

曰 r 怎生便會在通?若只格 物便通眾埠，誰顏于亦不敢如ι道。須是今日掉一

件，明日又格一件，積習既多，然推脫然自有貫通處。 J (五正式 0) 。

又問: r 只窮 物 τ 見此物，這使得諸理否? J 

日 「須是過求。雖顏于亦只能用 -:}j] 卡，若到j車來達1里了，誰億萬亦可逞。」

(註π一)

在此，伊川正說「人要明到[ , )年 Ir 物上明乏，亦未濟事 J 若H格一物價通樂理 τ 雖

顯子亦不敢如此道 r 須走過求 J 0 1ft泣些話后來!伊川立77認通-J'!'即可i前來到I 。那

伊川的立出是不是要格盡萬物之涅才能扭扭那終恆的存在之理呢?他自不是這個nw， ù 他

說-

r~務於窮理者?非道須盡窮了天 F萬物之理?又不道是窮得 理便到。只是要積累

多哇，自然凡去。(立百二)

格物窮瑋 1 非是要窮盡天 F之三物，但於一事上窮盡?其他可鼠類推 u 至如言寺，共

F~叫品幸者如何。窮理，如 事上窮不得，且剖軍 事。走先其品者，或先其難者

，各隨人深淺 τ 如干系萬徑，皆可通圈，但得一進入得便可。所以能窮者，只鳥萬

物皆是一理?至如一輛一事，雖i卜，皆有是理。(在百」三)

從以上所圳伊川語看來!也兩俐問題十分明顯 n 其 ，伊川捉到月時，他自時指的是商物

型的「哩I J 如「萬物骨是一彈」。但也時又拍物物各有一理的理，如「今叫格一件，

明們立恰 相 J 物物各有一理與品物-J'!'之理其間的關係到底如何。咒 ，要全9人 ji!(
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知、最知，回非只窮 物之理，也4、是銜窮盡犬地萬物之哩，只1:ti積軍涵養，積習間久!

然後肉然會韜揖貫通，這正是什麼意思呢。

第 個問題，我們須從伊川的「理分殊 J 來尋求解答。

「理一分殊」之語荷山胎程I毛文集告:在九「答楊時論西銘ZE J D 惕時有兩銘「 3體

而不及/ll ó 、「恐其流遂烹於兼愛 ó (泣六川)之惑 τ 故去書伊I11以請益。 f)'川針對楊峙

的問題答tJ r 西銘明理一而分殊，墨氏則 木的無分。 ó (許六五)在此書巾，伊川並未

對此詞多加詳解。此詞之義到程氏易傳卷第 ，他才作了一些說明

天下之理一也，塗雖味而其歸~'I 間，處雖百而其投身l一。雖4h有萬昧，事有萬蟹，

統之以一，則是在能達也。

這段話是伊川對宇宙生化的 個說明。前先，伊川肯定宇宙背後有一絕對而最後的原理，

故臼 「天卜之理 也」。掛此宇古之最品原理必然呈現於形卜之氣，亦即形下之氣必稟

此形仁之間理以為性以為理。這樣，我們才能立自一物背有 理。而萬物園空氣的限制，因

此志丹三種種殊別村，此即「物有晶殊，事有揖嘍~ J 。這樣，我們可以說，形上之理在氣質

中會因氣質的呈現，而顯現分殊的「理相」。即惘雖妹，然通貫萬物的仍是一理，故去

「塗雖殊而其歸flrJ同，慮雖百而其致WJ- J ' r 統之以 ，則無能遠也 o
Ó 

這樣，政們就可容t~第 個問題了。伊川所說的 r ~P物窮理」仍是格物之存在之理。

f 天下之理 也」的時(與安局限的「存在之理」是同質的，它並不是小同類。兩布之間的

關係?我們可說是「 理多相 J

第二個問題，伊111說要全然致划，既訓只梢 物，也小是物物皆格才能把握此呵。伊

Ilj 強調只要積累涵養，工夫日久會向掛有給揖貫通的 日，這是什麼意思Wtp

伊川且正走『間1物崩理』的路于，故 方面不能只格一物，因「即物 J 必軟閑著~_þj r 多

ml物」。但 ~J 方面也不須轟格天卡之物，因為這是經驗上的小吋能。因此，不是只格一

物，也不是盡格眾物。伊川在這樣的說明中，真在要表達的Q}J.\足，這種 r ÐP物以窮存在

之理 J ÉÝJT夫是 種漸磨的工夫，也在這種漸膺的」夫 t ，或們看 :1\伊川串的漸教性格。

伊川認為詩人的，[}氣常不能凝聚而清明，常是浮動、昏沈Tm散亂的。所以必須用敬涵

養，便立凝聚而清明 τ 始能明理。明理必須用l物以明，即 物所明之理是存在之坪，即多

物以別的也是存在之理， ，fr1~歪倒l豁怯實通所叩1 之:BH 也是存在乏理。所以理的內容並無所

增，所知的內容亦無所加(以存在之理為知的問容故)。所增加的，是就人自身，("氣之寧
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靜與清明說。所羔別的是人原來的「居然」與情後的「豁然 J 0 人的氣質對清溜之別，要

窮至物理之桶，也有遲迪之分。所以要格多少物J能盡划也是隨人 1(1口異 D 故]!t， '只能說，

不可只格 物，亦不必格鑫天下物。任何一個人民要能不斷鼎將物，積果滿贅，終會豁然

闊別?脫然有情， ~î當5日J過貫萬物之 r #ll J 。這就是伊川所說「所藹於窮理者，)卡迪須窮

露7天「萬物，又不道是窮得一理1買到，只要是積單多後，固然見去」的 .~ItU 0 而這也就

是後來呆子拉格致補傳中所說 f 主於用力之久而 斗豁甜貫通焉，則索物之表襄結束且無

不到，而吾心之全體大用無不明矣。世謂物格，此謂知之至也。』的境界了。

伊川盲工夫的最終極 H標也在此，當面人的心氣全凝聚於此潔淨無跡之理上 7 那麼吾

人心氣之發動才能完全依其所以然之內而成為如何、合理的存在。誼是伊川義的「天理流

行」。此時古人但見有埠，天理充塞 切也貞Ji: 切，這是伊川說工夫的最高境界。

討論「進學在致對1 J 義後，有 問題仍~A探討，帥，伊川所致的知是德性之划，德

性之知之所對是事物背後的存在之理!這些已如上述。祉我們仍要間，伊川是~~全然沒顧

屁事物的形構之理 9 倩君毅先生說 「在伊川之語錄中，言且格外物之處，同亦有似只意

在形成 客觀事物之知識者。如 Jf亦嘗論及草木之藥物之理、雪從龍，風從虎之故，潮♀夕

之所以生、天有真兀之氣，為生牟平息之氣所由中、且早 h至律曆之五li (皆且遺書寸 iil

立行之illi:衰之自然之理、 À 市之人是的牛首蛇身、人物1)3生時還是氣化否、福露誼之三形

成，禽鳥之做得窩于巧妙，見其亦有良知等。(此上皆且遺書十八)是皆且伊}ll 對客觀萬

物之 般因果關係之知識之興趣頗濃。此亦見伊川於見聞之7日l與德性之知，更能兼重。』

(註JI/、)唐先生認為「伊川於見聞之知與德性之知，更能5祥在重。 Jrfr先生的看法正確

q哥?

伊川確實對問見之知?對客觀的物情物J'P之曲折相有興趣， l'早氏道許卷第 1 八有兩條

記云

問曰 r 1';哥叫 ft知? J 

曰 「在明理， sìi. %識前言往行 c 識之多民'iJ'f明，結人全在勉強也 o J 

且如此具寺，不成只守著一個寺宇 e 須是知f~叫品孝之道?所以f辛辛當如何?溫清

當如何，tt技能盡孝道也。

「多識前言往行 J r 須是要1 所以為手之道 τ 所以侍本f，t如何，混消諒自 I j'可、然後能需孝

道也。」這些很顯怯顯示出伊川對間見之知書j物情物勢之曲折相f{j興趣，迫憬，我們是否
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仍可言伊川所致的知仍只是德性之知，所窮之理仍只是存在之理，

我們仍要說，伊川所說致知的知是德性之知，格物窮理所格的是存在之理，所格的是

前言「萬物皆是一理 J 的理。也唯獨格窮此理?三于與自家修養有關。然伊II!重視前言往行

等的語錄如何安排呢 9

「多識前首往行 J 等知韻，特別對「特殊情況」有意義。例如對文母當幸，然對父母

身體狀況以及他們的心理需求一無所知的話， ~IJ此孝行就無法有恰當的表現。伊川似乎也

覺察到這一點，所以他說「須是知所以為孝之道，所以侍奉當如何，溫清當如何，然後能

盡幸遭也。 J 此形構之理是吾人行為發動之指標。此形構之理若不格，則存在之理亦下不

來。在這個意思上，我們必須說形構之理的研究是絕對必要的。然伊川是否自覺地認為

「格物窮理」須格存在之理亦須格形構之理，依伊川語觀察，伊川只是儷個地混古著說，

他心中的「格物窮理 j 義是格事物的存在之理。在這中間，他也偶而感受到事物的形構之

理的重要性。牟宗三先生評朱子時說 「朱子說格物之主要目的是就存在之然以推證其超

越的所以然。至存在之然自身之齒折，則是由『即物 j 而拖帶以出，非其目標之所在口」

(註六七)這段話對朱子、對伊川都是諦首的評語。

總括來說， 「涵養須用敬，進學在致知」是伊Ifl 言工夫的兩大綱領。(註六!\ )涵養

用敬是要人用主→直間的工夫涵泳滋養人的敬心，使之習久如天戚。進學致知則要人推致

此心如日之明以即物而窮其存在之理。這樣的工夫論實預設著心 性(理)為二的思想系

統。(註六九)這種思想格局也正是牟崇三先生所說的靜涵、靜攝的系統。(注七0) 此

思路、心態後東完全被朱子繼承，並眉之發揚光大。而伊川所開啟，朱子所繼承的這個思

想系統，對中國思想史而言是一大創見。這個系統，在中國思想史上是須另作安排的。

言主

註

吽
言主

註

註

註

註

Z五 f莘

一 熊十力，讀經示要， (台北、廣文書局，民國五卡九年) ，自序頁三。

二.孟子，告于上。

三孟子，公孫丑上。

四 程氏遺書卷第二上!此條下註 「明」字!示為明道先生語。

五 程氏遺書卷第一，未注明誰語，宋元學軍列為明道學案。

六程氏遺書卷第十八。

七 「涵賽須用敬，進學則在致知 o j到議山的註語。見宋元學案伊川學案上。
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註 ;" 情誼毅，中國哲學原論原教篇(干干港、新亞研究所!起國六十凶年) ，自 九七。

註 九 勞思光!中岡哲學史第二智上(香港、友聯出版社，一九八0) ，頁三六-"

註-0 敬之初文!甲骨文作仙，此字烏苟字，本義是警戒的意思。說文解字云 「茍自急敕

也， J 戴有{先生說 「急敕R~戒敕 v 謂戒備。戒備有慷掛會動，精神收款?專→防敵

之意 1 此即ψ茍敬署之最初詩意也。巾戒備引申而為恭肅之義?以其椅神收飲相同也 u

」見戴有仁，梅園論是表三集 (f?北、台灣學生吉凶，民國六卡八年) ，頁!\!\ ' 

註 程氏遺書春第十。

註二見同L"

言圭 和氏逍書卷第十間。

許一四 識仁篇劉磁山的謊話，鼻宋JL學某明道學草鞋上。

註瓦拉氏迫書卷第十五口

註六程氏遺書卷第十五。

註七同~l 才丘。

註一八同註六。

註一九屑君麓，前引書!鼠九一。

註，-0 盯超平先生說 「唐先生所謂 f 敬之積極之工夫，在有悄揮之閑邪。 J 似不當伊川之

義，茲不從唐先(德麟軍 此當誤脫 F 毛主」字)之說， ríu 以主 之敬為伊川涵蓋工夫

之如 義，閑邪厲措 義。 J 見江超卒，伊川易學研究(圈可于台灣師範大學國x研究所

碩土論文，民國匕 l' h 年)頁丸 。筆者小贊成將井有 之敬與閑邪問:分為第 義與第

三義 1 而贊成唐先&情頓與消極之卉。蓋伊川莒， Il!l邪、存其誠，雖是兩事!然亦片是

事去苦即是惡?去思即是苦」等皆表示慎邪、荒 草官只是消極 l 夫與積極工

夫之分。

許一一 以「主 J 釋敬，古出現在程氏遺書春第卡丘之後，屬伊川訝。

註一同註五。

註 ;)0'[話如卷第百一十。

註一問 徐值觀 c程朱異同初稿大陸雜詰第/、 l 四卷第二期(民國七寸一年一月) ，頁五

/、。

註二五同?在五。

註六同註泣。

註七|司註而一。

註二八以上所引 1 皆同註五。

註二九同許五 u

註，0 同詰六。

註三 印l駒，抄手7選東(台北、慧日講堂，民闊六卡凹午) ，玉立 凹五。
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註三二.同詮十五。

註三三 程氏立集巷第八，白鹿序，伊川王 「顏淵問克C\1J;禮之目，夫于日 1 非禮勿棍，非

禮勿聽，非禮勿言，非禮勿動。 j 四者身之用也!由于中而應乎外，制於外所以養其中

也。 J

註三四 程氏遺書卷第三，二先生謂三，後註「右伊川先生語」。

註三五:以上數條見朱子語類曹第十二。

註三六，此即「求中 J Z論。此論程氏文集春第九，與呂大臨論中書中詳記昌大臨之自解

聖人之學，以中為大本。雖堯舜相授以天下，亦云 r允執其中 J 中者，無過不及之謂

也。何所準~IJ而知過不及乎，求之此心而已。此心之動，出入無時，何從而守之乎 9 京

之於喜怒哀樂未發之際而巴。當是時也，此心即赤子之心，即天地之心，即孔子之絕

四，昌大臨所體會的「中」就是孟子的「本心 J 故「求中」即是「京心」。呂大臨故

去 「中者，無過不及之謂也。何所準則而知過不及乎?京之此心而已。」此心自然不

是實然的心氣之心，而是與世為一的真實的道德本心。此心可在喜怒哀樂之情未噩之前

肯認而體證之，此巨il r 求中」之義。人能體盡此心，自然可如此心是赤子之心(自注

純一無偽) ，是天地之心(自 1世神明不車0' 是孔于之絕四(自注 四者有一物存于

其間，則不得其中)。是孟子之「物皆然，心為甚 J (自住 心無偏惰，則主明至平!

其察物甚於權置之審)。這樣，此心實與形上的超越實體無異，故呂大臨又稱此心 r ~p 

屬所謂 f 寂然不動，感不遂通天下之故。 j J 如此言中言心，則「中即世也 J (亦見

「與呂大臨論中書 J )是很自然的結論自人能於感性眉之上體會一超越的中體'並頤此

體而為情，則喜怒哀樂之情自無不中節。此呂大臨所謂「此心所體'，純是義理，與天下

之所向然，安得不和。」之義也。

註三七同註六。

註三八:同註六。

註三九﹒伊JII r存聾」、「涵蓋」常主用。如本主所引程氏遺書卷第十八伊川與蘇季明談論中和

時，前言「若吉 f存聾』於喜怒哀樂宋體之時，則可。」到後面則說「於喜怒哀樂未畢

之前更X!E;Jt?只平日 f 涵養巴便是。 J

註四0 以上兩條同註五。

註回一.同註一五

註四三，孟子公孫丑上 「夫志，氣之帥也;氣，體之充t血。」采于注云 r f! U志因ι、之所之，

而為氣之將帥。然氣亦人之所以充滿於身而為志之卒徒者也。」氧量「人之所以充滿於

身 J 則此氣是中性的。

註四三 見陳拱，人之本質與真理(台北、台灣商務印書館，民國六十 年) ，頁 五九。

註回回 車山先生全靠巷三十凹，語錄。

註四五 戴璁璋 r德性之知與見聞之生日 J 牟宗三先生的哲學與著作(台北、台灣學生書局，
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民國六卡七年) ，頁六八三。

註四六見小戴禮記大學第四卡鄭註。

註四七同註式。

註四八 徨氏遺書卷第一十 l 
註凹九同注第五。

註五O 同注第六。

人文學報

註五 程氏讀書卷第十九。叉 c火正所以熱?水之所以集J 之理是形 F的知識之坪。伊川在

此將它與「君臣咒子問皆是理 J 的現混淆。這是伊川一時之不察。 1M棉物所要格者，是

物事背後之形上的所以揖之理，伊川這點是很清楚的，詳見下文。

註五 「然」與「所以然」的關係是形下與形上的關係。形下之物事是 f然 J 對伊川言?其

背後t立、有形 t 的靜態的規律的所以然。

註五二同註六。

註五凹同註五。

註五五 1日j註六。

註五六見註六。

註五七 見程氏易傳卷第二，成九四，伊川悼。

註五八 時註十五。

註五九 捏氏遺書卷第寸七。

位六O 見同註六。

註六 捏氏讀書卷第十h o

註六 程氏遺書卷第二上，二先生語 C' 未注明誰語。牟宗二先生們l為伊川詣 u 見牟宗一弓，

心體與性體第二樹(台" ' iE巾書局!民間ici 九年) ，頁四0二，茲從牟先生。

說六三但J註-ti.

註六四 楊龜山先生全集卷第 1 六，寄伊川先4_ 0 

註六五 捏氏耳聾卷第h' 售楊時論西銘書。

註六六 唐當麓，中國哲學原論原教篇(香港、新且:1研究所?民國六十四作)頁 九六。

註六七 牟宗三，心體與世體窮三冊 (f?北、正山書局，民國六卡年) ，頁二八六。

註六八 11'川很多l夫概念都是在此二人J綱領的過程中說的。例如 r集義 J 他說 「敬只是滿

聲一事，必有事指!如當集義。只知用敬，不知單義，卻都是無事也。 J (組氏遺書卷

第十八)這一條伊川是教人無事時間敬， 1句草屋時致知以明理。故在出，嘻嘻當即是宜生日

明理之義。此外!但氏遺書卷十八，伊川立 「若只守 個敬，不知單義，卻是都無事

也。且如氓，為孝，不成只守著 惘孝子。須是知所以為孝之道，所以侍奉當如何， i且消

當如何，然後能盡幸道也 o J 此條伊川自解「集蓊」之義乃 T姐是知所以前孝之道，所

以侍奉當如何，溫清當如何。」此是伊川之「格物」義。巾上所論!可知1ft川言「單
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程伊 111 的修養論

義買別J說格物技知也。正如「反躬」一義，伊川在程氏迫害苦第 十丘說 「蒞事

觀理，而三~r之現得安 u 大?之理f旱，依後可以全於聖人 u 君于之學，將以反躬而已

長 u 反躬在對知，致知拉格物。」反躬mJ有糊賽用敬、進學致生日的過程中!賈踐地明那

所致得之知，此亦相氏遺書卷第才八云 「觀物理以察己」之義。 mU l:的分析可知 v

伊川之工夫概念皆可概柄於「涵蓋須用敬，進學則在故知」二大綱領之中已

註六九 此所以筆者確認伊川所真正體會的「心」是後犬的心月串意義的心氣之JU' 凡伊川語講

到「心即愷」的語句!土長者皆認為是伊川一時之不察 p 蓋修華論是一個儒者為學最深切

處，預設!l_，' .性(理)為一的工夫論，筆者白然以偽造是伊川認為，è 惶不 :心屬氣最

強有力的明證 E

註七O 此 判語常見於牟先生的辛辛作中。如， C (伊川)此 系統，吾名之日主觀地說是靜涵

首:攝之系統，客觀地說是本體論的存有之系統!總之是橫攝系統，而 J，縱肯系統。」昆

主宗三，心體與性體第一間) (台北 IE中書目!民國六↑二年) ，頁阿瓦。
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