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從「治療學」觀點論李二曲的成聖之道

葉守中豆＊

摘要

所謂「成聖之道」’實為闡明二曲對儒學成聖為己之學整體性的討論。二曲乃從存有

的異化作為開展，討論了人受名心病根之影響，故將為己成德之學，歧出而成為「言說而

非實踐」’「為人而非成己」，「重知識而非踐履」的狀態。二曲在其論述中，對此「為

人之學」之扭正，實一深含「治療學」的概念，作為對治「存有的異化」的思維與治療之

法。是故，本文即援其意旨，從「治療學」之角度作為詮釋。

具體來說，二曲對治為學功利的治療之法，首重立志與躬行，此乃主體對治名心病根，

積極性的態度與實踐 。 其次，則為聖人之經典的閱讀 。二曲指出聖賢經典乃濟世之良藥，

實為治療己疾之醫方 。 第三 ，最為重要之治療，乃為實存主體一良知本心之自覺與體悟。

質言之，存有的異化，必須回歸存有本身，方能達至真正的治療，此識本而立本之道，往

後即成為二曲思想之主冒。而在實踐工夫上，則從「由仁義行」之道德擴充，與「為道日

損」式的主體自省工夫，作為進路之所在。本文在此，即依其問題脈絡、治療之思維與方

法，從「治療之開展」、「存有的異化」、「治療之態度」、「閱讀之治療」、「主體之

自療」、「治療之工夫」等層面，來架構二曲對「成聖之道」之詮釋。

關鍵詞：李二曲李顯成聖之道治療學

東海大學中文系兼任講師
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第一節、緒論

李顯（ 1627-1705 ），字中竿，峽西草屋人，山之曲日「整」’水之曲曰 「 屋」’

故學者稱之二曲先生（以下簡稱二曲）。二曲自幼苦學而成，〈六經》、諸史百

家、佛經、《道藏》、天文地理，無不博覽。顧炎武（字寧人，學者稱其亭林

先生， 1613-1682 ）於＜廣師＞中即日，二曲之學「艱苦力學，無師而成，音

不如李中字。」 l之後因病靜坐而悟道，即對為學之道有所轉變 。 自悟道後，

二曲則講學於江南常州等處。康熙十二年癸丑（ 1673 ），二曲即應總督那善聘

至「關中書院」執講，在此二曲即立下＜會約＞與＜學程＞，以為講學之＜

學規＞。此次講學「鼓蕩摩厲，士習丕變，論者謂其力破天荒，默維人紀，

視馮少墟功尤鉅。 J 2同年，二曲便為那善會同阿撫軍以「地方隱逸」薦疏於

朝﹔此外，亦於康熙十七年戊午 (1678 ），為兵部主政房廷禎以「海內真儒」

推薦，此數次薦舉二曲皆絕食不就，這是二曲重視氣節與躬行實踐之處。之

後，二曲則閉門謝世，潛心著述，著有《四書反身錄〉一書。其相關著作經

後人刊刻，稱之為〈二曲集》。今人陳俊民則將《四書反身錄》、《二曲集》與

相關文獻加以合併與點校，亦稱 《二曲集〉 。 3本文在此，即以此點校，作為

研究之資料。

二曲在清初因其躬行實踐與經世講學之影響，與黃宗羲（字太沖，號南

雷，學者稱之梨洲先生， 1610-1695 ）、孫奇逢（字啟泰， 1584-1675 ）被時人

稱之為「清初三大儒」。全祖望（字紹衣，號謝山，學者稱謝山先生， 1705-1755)

於＜二曲先生窒石文＞一文中就指出：「當是時，北方則孫先生夏峰，南方則

l 見〔清〕顧炎武揍，《顧亭林詩文集〉（臺北：漢京文化事業有限公司，民 73 年 3 月），卷

之六，頁 134 。

2 見李元春撰 ，〈增定關學編〉’收入於〔清〕吳懷清撰、陳俊民校騙，《關 中三季年吉普﹜（臺

北：允晨文化實業有限公司，民 81 年），頁 141-142 。

3 見〔清〕李顯撰、陳俊民點枝，《二曲集〉（北京：中箏書局， 1996 年 3 月 ），以下簡稱〈二

曲集﹜。
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黃先生梨洲，西方則先生，時論以為三大儒。然夏峰自明時己與楊、左諸公

稱石交，其後高陽相國折節致敬，易代之後，聲名益大﹔梨洲為忠端之子，

證人書院之高弟，其後從亡海上，故嘗自言生平無責沈之恨，過潤之意。蓋

其資格皆素高。先生起自孤根，上接關學六百年之統，寒餓清苦之中，守道

愈嚴，而耿光四出，無所憑藉，拔地倚天，尤為莫及。」 4全氏認為二曲既無

師友之證，叉為困苦之境，故其成就更尤為不易。除此，二曲因對關中之學

有其影響，與富平李因篤（字天生，叉字子德， 1633-? ）、郎縣李柏（字雪

木， 1624-1694 ）號稱「關中三李」。 5而二曲作為關中學者，更有其特殊之歷

史地位。全祖望於＜二曲先生窒石文＞中言：「關學自橫渠而後，三原、溼野、

少墟，累作累替，至先生而復盛。」 6此乃以二曲上承關學六百年之統，乃為

自宋之張載（字子厚， 1020-1077 ）、明之馬理（字伯循，號溪田， 1474-1555 ）、

呂溼野（呂梢，字仲木，號溼野， 1479-1542 ）、馮少墟（馮從吾’字仲好，

號少墟， 1556-1627 ）後，成為弘揚關學之重要人物。

本文之討論，主要以「治療學J 之觀點，來詮釋李二曲成聖之道的思想。

關於以「治療學」來作為詮釋之進路，其理論意義與因素在於：中國哲學之

實質內涵，本即以生命哲學為中心，是藉由心性體認與實踐工夫作為主體生

命之轉化，與參贊化育萬物的。牟宗三先生（字離中， 1909回 1995 ）就指出中

國哲學的主要課題是生命，「它是以生命為它的對象，主要的用心在於如何來

調節我們的的生命，來運轉我們的生命、安頓我們的生命。」 7主體生命之安

4 見〈二曲集》’附錄二，頁 614 。此外，今人論清初三大儒，實謂顧炎武、黃宗義、王夫
之（字而晨，號薑齋，學者稱船山先生， 1619-1692 ），此名稱之歷史變化與內在因由，可

參何冠彪著，＜黃宗義、顧炎武、王夫之合稱：青初三大儒考一兼說清初四大儒及五大儒

的成員＞一文，見氏著，《明清人物與著述〉（臺北：臺灣商務印書館， 1996 年 12 月），

頁 49-63 。

5 見《清史稿校注 ﹒ 儒林一》載 ：「 走時容城孫、奇逢之學盛於北 ， 餘姚黃宗羲之學盛於南，

與顯鼎足稱三大儒。晚年寓富平，關中儒者成稱「三李』。三李者，顯及富平李因篤、眉F

李柏也。」（見 〔清〕越爾異等編著，《清史稿校注》（臺北：國史館，民 75 年），卷四百

八十七，列傳二百六十七，頁 10975 。

6 見《二曲集》’ 附錄二，頁 612 。

7 見牟宗三著， 《 中國哲學十九講〉（臺北：學生書局，民 80 年 12 月），第一講，頁的。
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頓，即成為中國哲學的主體性，他是「生命的學問」，而非「學問之生命」。

勞思光先生亦指出，中國哲學作為一整體看，其基本性格是「引導的哲學」。

所謂「引導的」（ Orientative ）的意義，即在由「自我的轉化」導向「世界的

轉化」之過程。 8其轉化所關切之處，仍然是如何使德性之擴充而達至成聖之

地。相對的，人之所以無法成德？在傳統儒學觀念中，認為人之心性易受先

天氣質、以及後天個人情欲、環境物誘之影響，而形成主體「存有的之異化」。

為學之目的，即在針對「存有的異化」的對治，這種過程即是恢復先天本質

的「復性」體驗。這種重視主體存有的異化，以及對治的態度本質上，基本

上即是一種「治療學」的意義。

傳統思想中，宋明諸儒甚為強調心性之福養、省察與體驗，其操作之層

面，自然是扣緊於心性本體、良知本心層次。以陽明（王守仁，字伯安，世

稱陽明先生， 1472-1528 ）為例，陽明在對「良知本心」功能之論述上，就已

深露此意涵。陽明指出：

良知猶主人翁。私欲猶豪奴悍碑。主人翁況病在床，奴掉便敢擅

作威福，家不可言齊矣。若主人翁服藥治病，漸漸痊可，略知檢

束，奴碑亦自漸聽指揮。及沉荷脫體，起來擺布，誰敢有不受約

束者哉？良知昏迷，眾欲亂行﹔良知精明，眾欲消化，亦猶是也。

9 

陽明以「良知」為「主」，「囡軀殼起意之欲」為「奴」。良知與人欲之關係，

即是「？台療J 、「自療」與「疾病」之關係。質言之，良知是主體先驗的道德

法則、道德本體，其對治的是因軀殼而起意的人欲。故當人有所陷溺時，良

知即省察對治，知善知惡而好善惡惡。陽明言「知善知惡是良知」’此知善知

惡之「知疾」 ’ 即屬主體的 「 自我診斷」 ﹔知其善惡後即 「為善去惡是格物J ’ 

8 見勞思光著 ，＜對於如何理解中國哲學之探討及建議＞一文，見，氏著，〈思辨錄一思光近

作集》（臺北 ：宋大圖書股份有限公司，民 85 年 1 月），頁 18－的。

9 見陳縈捷著，《王陽明傳習錄詳吉主集吉平》（臺北：學生書局，民 81 年 10 月 ），卷下，頁 390 。
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即屬主體進行的「治療」、「自療」過程。此外，在＜與劉元道＞一書中，陽

明更明確以「治療」之概念，來言「養L、之道」。他指出：

夫良醫之治病，隨其疾之虛實、強弱、寒熱、內外，而斟酌加沌。

調理補泄之要，在去病而已。初無一定之方，不問證候之如何，

而必使人人服之也。君子養心之學，亦何以異於是！ 10 

陽明認為君子養心之學，即同良醫治病一般，要能掌握狀態之殊別，方能對

症而下藥。這說明了，生命存有異化之安頓，實即是一種「治療」與「自療」

之概念。陽明的良知本心之學，實亦為一種「治療學」之觀念。 II擴大來說，

整個宋明諸儒之工夫進路，亦見此趨向 。 錢穆（字賓四， 1895-1990 ）先生在

其＜宋明理學之總評鷺＞一文中，就會以近代精神分析之意義與功能，加以

闡明宋明儒之內心工夫。他指出：

宋明儒之心理洗鱗，只在把近代西方精神分析學者之分析工作更

深一層，用在日常人生方面，不只用在精神病者之一面。他們用

靜坐來自我治療，待其人一入靜境，則其日常內心種種隱藏黑蜻

污穢不可對人的下意識，自然逐層曝露，逐層顯現。照近代西方

精神分析學者之實驗，尺，屬久久積壓的潛意識，一經曝露顯現，

自可解消融釋，此即程明道之渣i宰渾化也。人心內部一切渣津全

融化，則此人心中更無所謂下意識或潛意識之存在。此心直直落

落，只是一個心，宋明儒則稱此為道心，又稱此為天理。所謂天

理渾然，正是說他人格之完整。 12

10 見＜文錄二＞ ’〔明〕王守仁、吳光、錢明、董平、姚延福編校揍，〈王陽明全集上﹜（上
海：土海古籍出版社， 1992 年 12 月），卷五，頁 191 。

II 關於以治療學之觀念，討論陽明之學說。可參林安格著，＜王陽明的本體實踐學一以王

陽明《大學問〉為核心的展開＞一文，見氏著，〈中國宗教與意義治療﹜（ 臺北：明文書

局， 1996 年 4 月），第四章，頁 81 一 l 14 。

12 見錢穆著，〈中 國學術思想史論叢（七）〉（臺北：宋大圖書公司，民 82 年 12 月 ），頁 284-285 。
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這說明宋明儒道德修養之目的，乃在於對治主體身心意識形成之弊端的療

治，具體而言，即是「天理常存，人欲淨化」的身心治療過程，其目的在於

將人潛存的生理與心理的負面意識加以導正，而使心理、生理呈現一種健康

合宜之狀態，就宋明之學的說法，即是「天理、道心為人之主宰」’達至「此

心純是天理流行」之境。至此，儒學為己之學所強調的人格之完美，方得以

實現。

以「治療學J 之觀點，在近代心理學之普遍提倡後，亦為國人所注重。

最早如傅偉勳先生（ 1933‘ 1996 ），就以維也納精神醫學教授維克托﹒傅朗克

( Viktor E • Frankl ' 1905-1997 ）的「意義治療學J ’作為對傳統哲學之詮釋。

13學者林安梧先生亦援此「治療學」之思惟觀點，而有《中國宗教與意義治

療〉一書。其書主要以治療學之對儒、道、釋三教作理解、詮釋與治療。林

安梧先生就明確指出：「中國的宗教，包括本土的儒、道兩教，以及由印度傳

來，而又落地生根而長育成大樹的大乘佛教，都強調道德實踐、心性修養的

優先性，此中隱涵著一套極為可貴的治療學思維，頗值得吾人加以闡釋開發。」

14此外，如鄭志明主編的〈生命關懷與心理治療》一書，即全面的從「哲學」、

「心理學」、「護理學、「宗教學」之層次，來切入生命課題的討論，以作為反

思傳統文明智慧在現代化之問題，企圖重建當代心靈治療體係’來幫助現代

人的安身立命。 15除此，從文學與文化之角度，亦是「治療學」理論所拓展

之面向。如葉舒憲主編的《文學與治療〉一書，則從「文化生態中的文學與

人」、「文學的精神醫學原理」、「文學與治療：個案研究」等層面加以論述與

說明。其目的在於針對后現代社會帶給人類的危機日益明朗，期待能藉由富

13 可參傅偉勳著，＜現代生死學建立課題＞，見氏著，〈死亡的尊嚴與生命的尊嚴〉（臺北：

正中書局， 2001 年 10 月），頁 188-206 。關於傅朗克專門之研究，可參劉翔平著，〈尋找

生命的意義一弗蘭克繭的意義治療學說﹜（武漢 ： 湖北教育出版社 ， 2001 年 2 月）。

14 見林安梧著 ，《中國宗教與意義治療〉’頁 2 。不過就「意義治療學」與儒學文化背景之差

異性的問題 。林安梧在＜序言＞中，就明確的指出「儒家的意義治療學雖有擷似於弗蘭

克者，但並不同於弗蘭克，因為儒家是以『一體之仁』作為其心源動力的，而弗蘭克的

精神資源主要來自於一神論的宗教。」同上，頁 6 。

15 見鄭志明主編，《生命關懷與心靈治療〉（臺北：宗教文化中心， 89 年 8 月）。
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有建設性理論的參照，為封閉的文藝學研究帶來變化。“此皆以「？台療學」

之概念對傳統文獻的意涵加以理解與詮釋。

7 

本文以「治療學」作為二曲「成聖之道」的詮釋，主因在於二曲認為人

之無法優入聖域，乃源於「存有的異化」所帶來的種種弊端。本質上，二曲

認為這是學術人心不明，進而形成的集體症狀，其目的希望藉由其學說思想

之闡明，使人從陷溺妄為中覺醒，進而達至儒學的「為己之學J 之目標、「成

聖契賢」之目的。二曲在其早年之思想一＜悔過自新說＞，即已標示「聖賢

亦皆有過」之觀念，人之有過則須對治而悔過自新，此亦形成其思想中發展

出「治療學」之概念。其體來說，二曲對此之理解與詮釋，實從傳統中醫概

念中，如醫術、醫方、醫經與疾病治療與自療為譬喻，作為對治存有異化之

詮釋。這說明了，二曲之「？台療學」’主要是側重於「消極的去執」的層面。

是故，本文之內容即援其意冒與說法，依序的揭示二曲對「成聖之道」等相

關論述，加以頗析與詮釋。其體之討論如下：

第一、關於二曲之「治療學J 冒在說明治療之目的與方向，其治療之開

展，將從「為己之學」與「為人之學」之轉變，作為論述之前提。

第二、既為治療，則須明其「病根」所在，以為診斷治療與對治之下手

處。此處將從「名心病根」作為分析「存有之異化」的主要內容。

第三、論治療首在主體面對疾病之態度。此處則將從主體之立志、與實

踐躬行的角度，來加以陳述。這說明了，立志躬行與否，實為治療能否康復

的關鍵前提。

第四、藉由治療與自療之方法 ， 來面對存有之異化 。 在治療上，首先針

對的是「閱讀之治療」’此層指向的是「經典之閱讀 J 0 討論儒學經典應有之

16 見業舒憲主編 ，《文學與治療〉（北京：社會科學文獻出版社， 1999 年 9 月 ），頁的。
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體驗與掌握。其目的在於透由經典之詮釋，進而產生切己自反的治療與自療

的過程。

第五，除「閱讀之治療」外，存有的異化，最為重要的下手處，即是對

「良知本心的體驗」。這是一種「驗之以體」’回溯至良知本心無執的本然狀

態的過程，作為 「 自療」存有的異化之體驗 。

第六、由識本而立本的後，所進行的即為本體工夫之層次，在此將討論

「由仁義行」之擴充工夫，以及「為道日損」的克己之為。

第二節、治療之開展一論存有的異化

就儒學而言，人之所以需要內台療」與「自療」’成為一「待治之狀態」’

主要是因「存有的異化」所引發的身心之疾病 。 實切的說，此異化與待治之

形成，實即主體從「為己之學」淪至「為人之學」之狀態，而進行的反省與

超越。質言之，儒學之「為己之學」與「為人之學」之對比，其殊別處即為

「向內的生命的學問」與「務外之功利性目的」的差異性。儒學論「為己之

學」 與「為人之學」’出自孔子（字仲尼，前 551 －前 479 ）所言 。 《論語》載：

古之學者為己，今之學者為人。 17

儒學認為為學之意義，在於建立主體的道德性，即所謂仁也 。 而這種主體的

道德性實乃內存於主體本身，必須反己而求的，所謂「為仁由己」也。宋儒

程伊） I [ （程頤，字正叔，學者稱伊川先生， 1033-1107 ）就明白指出：「學也

I 7 見﹛論語集﹔主》＜憲間第十四＞，〔宋〕朱熹揍，〈四書拿句集﹔主﹜（北京：中華書局，

2003 年 6 月 ，〈新編諸子集成〉），卷七，頁 155 。
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者，使人求於內也。不求於內而求於外，非聖人之學也。」 18是故，為學之

本質即建立於主體的心性體認上。

具體而言﹒為己之學，是「往內的學問」’是以盡心、復性之工夫達到的

自我人格與品性之完善、完美、真誠合一的自我實現之歷程﹔相對的，當學

習的意義，建立在干譽求名之過程中，即為「務外之追求」的「為人之學」。

在此主體的學習目的，已異化成為「工具」’成為功名利祿之追求，已非自身

完善價值的體現與把握，這不但是存有的異化，更是學習的意義的錯誤。是

故，「治療」與「自療」’指向的是身心的療治過程，是由務外的顯露與追求，

一返而至向內的學悶，乃扣緊主體心性的問題為開展的成己之學的體現。陽

明在＜答羅整巷少宰書＞一書中，就明確的定義出這種「內外對比J。他指出：

然世之講學者有二。有講之以身心者。有講之以口耳者。講之以

口耳，揣棋測度，求之影響者也：講之以身心，行著習察，實有

諸己者也。知此，則知孔門之學矣。 19

「千于著習察」’語出孟子（孟軒，自子輿，約公元前 372－前 289 ）。其曰：「行

之而不著焉，習矣而不察焉，終身由之而不知其道者，眾矣。」 20孟子此言

在於批判世俗之眾，做事無自知之明，學習無察識之精，是以終身不見道，

只是講之以口耳，乃為義襲而取之於外的知識影響。相對的，這說明講之身

心者，指向的是一種體察自我的躬行實踐，是一種切己自反，求取身心完善

的學習歷程。關於這種「求內」與「務外」之別，明末大儒劉鞍山（劉宗周，

字起東，別號念臺，學者稱鞍山先生， 1578-1645 ）的＜向外馳求說＞一文，

對此則有更深刻的討論，他指出：

的見＜河南程氏遺書＞，〔宋〕程穎、程頤揍，〈二程集〉（臺北：漢京文化事業公司，民

72 年 9 月）， 卷第二十五，頁 319 。

”見陳榮捷著， 〈玉陽明傳習錄詳吉主集吉于〉，卷中，頁 247 ° 

20 見〈孟子集注〉＜盡心章句下＞，〔宋）朱熹撰，〈四書章句集注﹜’卷十三，頁 350 。
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今為學者下一頂門針，即「向外馳求」四字，使做成一生病痛。

吾儕試以之自反，無不棟然汗決者。凡人自有生以後，耳溝目染，

動與一切外物作緣，以是營管逐遂，將全副精神，都用在外，其

來舊矣。學者既有志於道，且將從來一切向外精神，盡與之反復

身來，此後方有下手工夫可說。須知道不是外物，反求即是，故

曰：「我欲仁，斯仁至矣。」無奈積習既久，如浪子亡家，失其歸

路，即一面回頭，一面仍住舊時緣，終不知在我為何物。又自以

為我矣，曰吾求之身矣，不知其為軀殼也﹔又自以為我矣，曰吾

求之心矣，不知其為口耳也﹔又自以為我矣，曰吾求之性與命矣，

不知其為名物象數也。求之于軀殼，外矣﹔求之于耳目，愈外矣﹔

求之于名物象數，外之外矣。所為一路向外馳求也。所向是外，

無往非外，一起居焉外，一飲食焉外，一動靜語默焉外，時而存

養焉外，時而省察焉外，時而遷善改過焉外，此又與于不學之甚

者也。是故讀書則以事科舉，仕宜則以肥身家，勳業則以望公卿，

氣節則以邀聲譽，文章則以映聽聞，何其而非向外之病乎，學者

須發真實為我心，每日故技汲浪，只幹辦在我家當，身是我身﹔

非關軀殼﹔心是我心，非關口耳﹔性命是我性命，非關名物象數。

正自而視之，不可得而見，傾耳聽之，不可得而閣，非惟人不可

得而見聞，雖吾亦不可得而見聞也。於此體認親切，自起居食息

以往，無非求在我者，及其求之而得，天地萬物，無非我有，絕

不是功名富貴，氣節文章，所謂自得也。總之道體本無內外，而

學者自以所向分內外。所向在內，愈尋求愈歸宿，亦愈發皇，故

曰：「君子之道，闇然而日章。」所向在外，愈尋求愈決裂，亦愈

消亡，故曰：「小人之道，的然而日亡。」學者幸早辨諸！ 21 

劉氏認為人之病痛的因由，在於主體往外追逐而形成的，故自我治療之道即

21 見〔清）黃宗羲撰’《明儒學業下﹒藏山學案〉（臺北：里仁書局，民 76 年 4 月），卷六

十二，頁 1576-1577 。
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在於調整方向與態度，體認因外追逐之苦本質在於吾心之發，而非現象之口

耳、軀殼與名物象數之處，一切之陷溺在於「吾心之放」’此心既已離家，必

在此放心處求。是故，工夫本質，即是由主體反身之求，以求已放之心的回

歸。二曲對「為己之學」與「為人之學」之別，亦明確的指出：

但古人之學多為己，今人之學為人。夫子教子夏，所以有「君子

儒」、「小人儒」之分，而君子、小人之分，只在立心上辨別。為

己之學，事事從身心上體認，絕無一毫外炫﹔為人之學，不但趨

名趨利，為聖賢所素，即聰明才辯，無一可恃。故聖門如子貢，

夫子不取而獨取顏子，顏子何等聰明，夫子只取他「不遷怒，不

貳過」’蓋顏子一味為己，只在心地上用功。人若能從為己上用功，

不論資稟高下，笛笛可造到聖賢地位，故顏子以下，如曾子得之

於「魯」’子夏得之於「篤信」是已，為己之學，不過明此心，體

此理，修此身，此心未發之前要泊養，既發之後要省察，總不外

日用常行、綱常倫理開，隨時隨處體認而已。夫子說「三畏」’說

「九思」’〈中庸〉說「戒懼慎獨」’孟子說「求放心」’總是令人

收拾身心，不致放逸。此便是聖賢為己根本。 22

里也者，對外而言也。為學所以自盡其心，自復其性，非以炫彩

矜名也。須是刊落聲華，潛體密詣，繞有一毫露聰明、逞修能之

意，便是表露，便是務外。務外則心勞日拙，縱使行誼超卓’亦

總是因人起見，本實先撥，天機絕矣，烏足言學？ 23 

此段之論述，二曲藉由孔門教學之證’實確的闡明了為己之學，是一種往內

務裹的身心治療之實踐歷程 ，所針對的是主體身心放逸之收拾 ，是一種鞭心

返觀，重本輕末之體驗，他是主體潛藏深修、為道日損的收斂， 而非表露逐

22 見＜常州府武進縣、兩岸彙語＞’《二曲集》’卷三，頁 24-25 。

23 見＜傳心錄＞ ’《二曲集》’卷六，頁 45 。
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名、為學日益式的發散，既重視未發之i函養，也重視已發之省察，是藉由本

體工夫之開展，而達至「求放心」之過程。是故，求學於「內」、「外」’即「講

之於身心」與「講之於口耳」之別，即「為己之學」與「為人之學」之殊，

最終則為「君子儒」、「小人儒」之判。可見為人之學務名而趨利，實為存有

之異化，亦為學術人心之弊所在，此即二曲所欲治療與扭正所在。

所以「治療學J 之開展，主因在於主體之待治，需要治療與自療，就儒

學之學習意義來說，即是由「為己之學」至「為人之學J 的轉變，這是主體

存有的異化、人格之淪喪，更是學習目標之錯誤。是故，當在此病根處加以

診治與調整。

第三節、存有之異化一論名心病根

如上所述，「治療J與「自療」之所以形成，本質因素即是「存有的異化f

具體討論「病根」之所在，是「治療學」開展之前提與關鍵所在。關於「存

有的異化」等病根為何？二三曲指出：

人之病痛各別，或在聲色，或在貨利，或在名高，一切勝心、妒

心、懼心、吝心、人我心、是非心、種種受病，不一而足。須是

自克自治，自復其元。茍所病不除，即終日講究，祇成畫餅，談

盡藥方，仍舊是笛病人。可慨也已！ 24 

二曲認為存有之異化，雖然症狀有其殊異，但本質上皆指向一種「心」的疾

病，此病根之因由，是須要主體對自我進行「治療」之過程。質言之，此「治

療」當是一種「自療J 之實踐歷程，是無法假手他人的，更非言而不行的。

進一步來說 ，心既萬病之因由所在 ， 而在此諸多病根中 ， 二曲認為「名心」’

實為病入膏盲 ，最不易根治。二曲在＜答張滄龐＞一信中就言 ：「世儒卑者7日

24 見＜常州府武進單車兩岸彙語＞’〈二曲集》，卷三，頁 27 。
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利，高者修名，最高之儒，驚名已矣。其名愈高，則心勞日拙，喪本真愈甚。」

25這說明了名心之滋，實乃為己之學、本真之證的最大障礙所在。關於名心

病根之問題，儒學向來重視，陽明於《傳習錄〉中，即多有所論 。 其載：

孟源、有自是好名之病。先生屢貴之。一日，警責方已。一友自陳

日來工夫請正。源、從傍曰，「此方是尋著源舊時家當」。先生曰，「扇

病又發」。源、色變。議擬欲有所辨。先生曰，「繭病又發 J 0 因喻之

曰，「此是汝一生大病根。譬如方丈地內，種比一大樹。雨露之滋，

土脈之力，只滋養得這笛大根。四傍縱要種些嘉種，上面被此樹

葉遮覆，下面被此樹根盤結，如何生長得成？須用伐去此樹，纖

根勿留，力可種植嘉種。不然，任汝耕耘垮奎，只是滋養得此根J 。

26 

澄曰，「好色，好利，好名等心，固走私慾。如閒思維慮，如何亦

謂之私慾」？先生曰，「畢竟從好色，好利，好名等根上起。自尋

其根便見。如汝心中決知是無有做劫益的思慮。何也？以汝元無

是心也。汝若於貨色名利尊心，一切皆如不做劫益之心一般，都

清滅了。光光只是心之本體。看有甚閒思慮？此便是『寂然不動』。

便是『未發之中』。便是「廓然大公』。自然 r成而遂通』。自然「發

而中節』。自然『物來順應』」。 27

陽明以好名為病，形成待治之狀態，實亦一「治療學」之觀念。此好名之心

實乃病根之所在，人有此病根之存，自然形成道德實踐之妨害，這是一種「務

名而喪實」之疾病。故對治處亦在此。據〈傳習錄〉載：

25 見＜書三＞， 《二曲集〉，卷十八，頁 201 。
26 見陳榮捷著， 〈王陽明傳習錄詳吉主黨評〉﹒卷土，頁 58 ° 

27 見陳榮捷著， ﹛玉陽明傳習錄詳吉主無言乎〉’卷土，頁 101 ° 
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先生曰，「為學大病在好名」。侃曰，「從前歲，自謂此病已輕。比

來精察，乃知全末。豈必務外為人？只聞譽而喜，聞毀而悶，即

是此病發來」。曰，「最走。名與實對。務實之心重一分，則務名

之心輕一分。全是務實之心，即全無務名之心。若務實之心，如

饑之求食，渴之求飲，安得更有工夫好名」？又曰，「「疾沒世而

名不稱』。稱字去聲讀。亦『聲闖過情，君子恥之』之意。實不稱

名，生猶可補。沒則無及矣。『四十五十而無聞』’是不聞道，非

無聲聞也。孔子云，『是聞也，非達也』。安肯以此望人」？ 28 

陽明論「名實」’並非從「主賓關係J 之處加以論述，而是從名實「對立消長」

之處予以說明。陽明認為學之病根在於「好名」’此名心之起，即務實之心喪

失，是故，名心實乃主體「存有之異化」之關鍵。他重視的是對此名心之破

除而返至務實之學。就陽明言，此名實之關係’是無法並存而立的，其關係

誠如天理人欲一般。可見陽明與二曲皆以名心實乃病根之本。深究的說，名

心何以為病根之本？唐君毅（ 1909-1978 ）先生對此則有詳細之論述。他指出：

人間萬事由人而作。而人之作事，由於心靈為之主宰。心靈之大

德，即在能開發他自己，亦能凝眾它自己。心靈之開發之反面，

是心靈的閉塞﹔心靈的凝聚的反面，是心靈的流蕩。閉塞似凝聚

而非凝聚，流蕩似開發而非開發。．．．．．．。大抵人通常都是在此心

靈之閉塞與流暢中流轉。流蕩便不能凝聚﹔閉塞便不能開發。以

流暢而為開發，以閉幕為凝聚，則產生人生之一最大的顛倒見。”

關於名心之病根的顛倒，唐君毅先生認為人的存在所為依繫於一心，而此心

之顛倒，往往存於權勢名利與好勝之中 ， 而在這一切之顛倒處 ，文「乃以名

28 見陳榮才走著， 〈玉陽明傳習錄詳言主集評》，卷上，頁 127-128 。

29 見唐君毅著， 《人生之體驗績編〉（臺北：學生書局，民 85 年 3 月），第二篇，頁 35 。
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為先，位權勢皆依名而有。」 30是故，可知名心之起不但為病根所在，亦為

諸病之源。從本質上而言，人皆有道德感情之施與，而感發之際自有所謂歡

樂之感，但著戀於此歡樂之感，即形成貪執與私心，逐漸形成令名之心，此

名心一起，終成心靈顛倒之所在，這是心靈的雜染，故在此當求其剝盡與復

位。

其次，就名心所形成具體之弊有二：二曲指出淺之為富貴利達之名，深

之為聖賢君子之名。前者所導向的是，學以干祿的功利化發展，這種功利化

的學習態度，最後卻成為學習的主要目標與成就，導致儒學「正其誼而不謀

其利」的基本精神的喪失。後者所導向的，卻是知識之擴張，而非道德之增

長，是為講書而非講學。針對「富貴利達之名J 的問題。二曲指出：

今人教子弟，自六七歲讀書時，惟是富貴利達，子弟自受學之初，

便已種下務外的種子，故朝夕所從事者，名利而已，與人會殼，

言及名利則欣悅，言及修己治人，不以為迂’則以為異。此古今

人之所以不相及也。而猶居之不疑，自以為功名，卻不知「功名」

二字，今人亦多認錯了。所謂功名者，有功於一方，有功於天下，

有功於萬世。如伊周孔孟’得志則經綸參贊，兼善天下，不得志

則紹前是先後，兼善萬世，自然天下頌之，後世傳之。不求名而名

自隨，如形之必有影，是有功即有名也。而今童子進學，舉人登

第，只知肥身家、保妻子，謂之富貴即可，謂之功名則未也。若

謂真正學間，即功名已落第二義了。人要明心見性，本源、澄澈，

此心凝然不動，常變如一，不豫期功名，而時至事起，隨成隨應，

功自建，名自立。故求功名者，須以道德為本，社稜生靈為念。

否則，富貴未必得，而此心先亡。此心既亡，多一富貴，則反受

一富貴之累 。 然此非讀書人之咎 ， 亦學術不明 ， 勢使然也 。為今

日計， 惟在明學術。學術明時則人才興，人才興則風俗正 ，而治

30 見唐君毅著，《人生之體驗續編〉，第七篇，頁 145 。
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化翔洽矣。 31

蓋以今之所謂「善」’即古之所謂「利」也 0 ......。今晨、工、

商、賈求利，厚、以資衣食﹔士為四氏之首，當正誼明道，表正四

氏，乃汲汲於利，反更甚若輩。其有閉戶讀書，雞鳴吟誦，人人

便欽其篤志，稱其好學，卻不知彼終日揣摸者，全在富貴利達，

起心結念，滿胸成一利圈。如此為學，即終日懸梁刺肢，囊螢映

雪，忘食忘寢，亦總是技技為利，與大舜分途者也。 32

科舉之弊，在於他是一種由上而下的集體性的功利歧出，也是一種由小而大

的學習目標整體錯誤之發展。是故，藉由科舉獲得功名利祿，即成為「集體

意志」的錯誤呈現。相對來看，對於儒學正確性的意義如修己治人、經綸參

贊反成為了一種迂腐奇異之舉。二曲在此即對世俗「功名」’提出另一種解讀，

他認為世俗之功名只是富貴之求而已，而非真正之功名。所謂真正的「功名」’

乃主體道德價值創造後自然而形成的贊譽。這種功名之意義，其實亦為「名

實之辯」。章學誠（字寶齋， 1738-1801 ）在其＜鐵名＞一文中即明確指出：

名者，實之賓。實之賓，實至而名歸，自然之理也，非必然之事

也。君子順自然之理，不求必然之事也。君子之學，知有當務而

已矣﹔未知所謂名，安有見其為實哉？好名者流，街名而忘實，

於是見不忘者之為實爾。識者病之，乃欲使人後名而先實也。 33

章氏認為世俗求名，而不知「好名者，德之賊也」而終喪其實，真正之名是

無須刻意為之，是有功後自然「實至而名歸」的。名實之關係，則是主賓關

31 見＜常州府武進縣、兩岸彙語＞，《二曲集〉，卷三，頁 25 。

32 見＜常州府武進縣兩岸彙語＞，《二曲集》’卷三，頁 26 。

33 見〔清〕 章學誠撰、民國黨瑛注，《文史通義校注》（臺北：﹔美京文化實業有限公司，民

75 年 9 月 ） ，卷四，頁 444 。
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係之存在，不該悸實而求名，名則不當求而當求功，有功自有如影隨形之名。

是故，針對世俗之科舉功名，所要導正的應是對功名正確的理解與體會。再

則，針為講學「以博聖賢之名」’二曲指出：

吾人諸病，猶易拔除，惟葛籐好名之病，病在膏育，卒未易

除。．．．．．．’名為講學者，及察其實，仍舊只是摯章句，論書話。

如此只是講書，非講學也。即真正不混章句，不滯故紙，能以理

道為務，則又會目前各人進步之實，茫不究心，往往言「太極」、

談「理性」、辨「朱陸異同」、拈「陽明為禪」’葛葛藤藤，惟鼓胥

吻，此即一病也。淺之為富貴利達之名，深之為聖賢君子之名，

淺深不同，總之為大病。此病不除，即謹言慎行，終日冰兢’自

始自終，毫無破綻，亦總是瞻前顧後，成就此名根，畢生澆灌垮

養的是棘幕，為病愈深，死而後已。比皆膏育之證’盧、扁之所

望而卻走者也。 34

二曲認為這種博名之徒，其病實病入膏宵。其病之症在於論學，呈現的是形

上思想的辯證與研析，而忽略主體的身心之失﹔針對的是他人的批評，忘卻

了主體內修之不足的問題。老子云：「為學日益，為道日損」。日益者，指向

的是外在的思索與建立，是專業化務博之表現﹔為道者，指向的是內在的克

己與完善，是心性自我完善之體現，兩者是不同之進路的。此亦二曲批判與

感嘆之處，這種好名之病，即如扁鵲等名醫亦是無法醫治的。熊十力先生（字

子真， 1884-1968 ）就從「立志」的角度，來說明「好名之患」的缺失。他指

出：

學者何故不能立志？私欲之累也。私欲之甚者莫若名。外競於名，

則中藏顯實。亡實者，志已不持，萬惡所由始也，古今多少聰明

34 見＜常州府武進縣兩岸彙吉吾＞’〈二曲集〉，卷三，頁詣。
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才辨者蓋不少，而考其所造就，往往甚草草，甚至自誤誤人之罪

不可逗。其所由至此者，急於自見，迫於自炫之私過熾。則自反

自修之忱’漸減以之五盡。逞浮游之小慧，縱搖蕩之狂情，投時

風勢之所偏尚。而不暇於擇善固執，不堪以精義入神，此好名者

之通患也。 35

儒家是重名實，但重視的是「名實而相符」’好名者之弊即在「循名而忘實」’

忽略儒學的本質精神一「為己之學」之所在。是故，內無立志而貞定其中，

外則隨波逐流而失其實，這說明急於自炫則為謀私而喪學術之實，批擊他人

以求贊譽則失其德，此皆好名之輩常見之失。

總的來說，病根之診實即治療與自療之前提，二曲認為名心實乃病根之

本，此病根即導致學以功利、以及內修之不足之弊。針對此病根之治，最終

即要透由學術教化，方能去除此好名之弊。其治療之道，即是透由學術人心

作一重新的建設，對功名之意重新理解與認識。

所以就「治療學」而言，二曲論其「存有的異化J 等病根處，實導入一

名心妄作之問題，故當對此名心之顛倒加以復位與修正。此名心病根處具體

而言，有功利之弊，亦有浮誇之失。二曲認為對此之治療與自療，當從學術

人心之啟迪處下手，方有具體改善之可能，此亦二曲以講學經世之百的所在。

第四節、治療之態度一論立志與躬行

「、冶療」與「自療」’乃建構在對名心妄作之消解，這樣的工夫首先強調

的是心志之立。所謂心志之立，即「志於道」也，是以道德意志之建立，以

破除名心之牽絆，立志即是對名心毀譽之對治，最終目的是導向一文化道德

生活之成就 。關於立志之重要性，陽明在＜教條示龍場諸生＞中，對諸生之

訓誡就指出 ：

35 見焦十力 著 ，《讀經示要》（臺北：明文書局，民 73 年 7 月），上冊， 卷二，頁 257 。
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志不立，天下無可成之事，雖百工技藝，未有不本於志者。今學

者曙廢!it惰，玩歲喝時，而百無所成，皆由於志之未立耳。故立

志而聖，則聖矣﹔立志而賢，貝1J ＇賢矣。志不立，如無舵之舟，無

銜之馬，漂蕩奔逸，終亦何所底乎？ 36 

19 

陽明認為志乃成就一切事物的必然中介，無志不成，故須要立志。人之行為

涵認知、情感、意志，三者相融而匯成主體行為之內在依據。而就成德而言，

道德意志之貫徹，實為首要之關鍵處。志對個人之心靈具有定向、指引、支

撐的內在力量，所謂「茍志於仁矣，無惡也」。在＜示弟立志說＞一書中，陽

明更從學聖賢之意涵來論「立志」的重要性。他指出：

夫學，其先於立志。志之不立，猶不種其根而徒事培擁灌溉’勞

苦無成矣。世之所以因循苟且，隨俗習非，而卒歸於污下者，凡

以志之弗立也。故程子曰：「有求為聖人之志，然後可與共學。」

人苟誠有求為聖人之志，貝1J 必思聖人之所以為聖人安在？非以其

心之純乎天理而無人之私敵？聖人之所以為聖人，惟以其心之純

乎天理而無人欲，則我之欲為聖人，亦惟在此心之純乎天理而無

人欲耳。 37

陽明在此討論的是，為學成聖中立志的重要性。他認為學聖賢之學必須建構

在心志之確立，有此心志之確立，方能進一步深體「聖之所以為聖」之所在，

這層體認，本質上是導向天理之存、人欲之滅的克己工夫上。如《傳習錄〉

載：

36 見＜續編一＞ ’〔明〕王守仁撰、吳光、錢明、董平、姚延福編梭，〈王陽明全無下〉’
卷二＋六，頁 974 。

37 見＜文錄四＞ ， 〔 明〕王守仁撰、吳光、錢明、董平、姚延為編校，〈王陽明全集上〉，
卷七，頁 259 。
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問立志。先生曰，「只唸唸要存天理，即是立志。能不忘乎此，久

則自然心中凝聚。猶道塚所謂結聖胎也。此天理之念常存。 ~I／至

於美大聖神，亦只從此一念存養擴充去耳」。 38

是故，主體的道德意識常存而不滅即是「立志」 ’成聖為賢，是建構在對道德

意志之擴充與存養不斷的過程中。這種以「立志」論成聖之道，亦為二曲所

論。二曲在＜觀感錄﹒序＞中，就指出：

而聖凡貴賤之所以卒分者，立志與不立志異也。立則不昧本良，

順而致之，便是天則，火燃泉達，凡即為聖﹔否則，乍起乍滅，

情移境轉，反覆枯亡，聖即為凡。而真貴真賤之實，在此不在彼，

區區貴賤之跡，非所論也。”

這說明立志實踐與否，實是聖凡之別。心志之立是依其本然之良善擴充而致

的，能夠將此道德意志順而致之，即是成聖之關鍵所在。立志既為聖凡之別，

就「聖之所以為聖」而言’必須能對世俗有所超脫，對世間有所承當，此即

「立志」之終極意義所在。二曲對這些說法亦有所論。如＜傳心錄〉載：

問立志。曰：「大凡立志，先貴乎脫流俗。是故行誼脫乎流俗，則

為名人﹔議論脫乎流俗，則為名言，果能擺脫流俗，自然不埋於

俗、安於俗。而不思脫俗者，斯其人固己惑矣﹔欲脫俗而又欲見

信於俗，貝1J 其惑也不亦甚乎！孟子云：『君子之所為，眾人固不識

也。』不識則疑，疑則忌，忌則誓毀排 F品，自是常事。若於此瞻

前顧後而動心焉，必且終歸於俗矣。 可不成敵 ！ 」 40

38 見陳寶等捷著 ，〈王陽明傳習錄詳吉主集評〉﹒卷上，頁 57 。

”見＜觀戚錄 . ｝字＞’〈二曲集﹜，卷二十二，頁 273 。

“見＜草屋答問＞，〈二曲集〉’卷十四，頁 l 19 ° 
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立志，當做天地閒第一瑣事，當做天地閒第一等人，當為前古後

今著力擔當這一條大擔子，自奮自力。在一方，思超出一方﹔在

天下，思超出天下。今學術久晦，人失其心，闡而明之，不容少

緩。當與一二同心，共肩斯事，闡揚光大，衍斯脈於天壤。「救得

人心千古在，勳名宜與泰山高」’則位育參贊事業，當不籍區區權

勢而立矣。 41

21 

二曲對立志之討論，乃根基於主體道德意識，進而展闊的的淑世善群、參贊

位育之功業，這是一種扭轉乾坤與承擔世道的魄力與精神，其立志之目標乃

欲為「天下第一等事」、為「天下第－一等人 _J 0 此第一等事與人，即張載的「為

天地立心，為生民立命，為往聖繼絕學，為萬世開太平。」等四為大業之實

踐與落實。這種終極關懷的心志在本質上，要能脫俗而不被名心毀譽所擾、

所憂、所惑。他指出：「人惟無志，故隨俗浮沉﹔若真實有志，自中立而不倚。 J

42叉曰：「聞譽而欣，聞毀而戚，欣戚由於毀譽，乃好名者所為也﹔不欣不戚，

方是真實為己。」、「毀譽乃吾人生平大關，過得此關，續見學力。」 43是故，

他認為立志者要能超越「毀譽」之關。這意謂著立志者，乃立志為天下第一

等事、等人，內則專心致志不為流俗所移，外則不為欣譽所惑。陸象山（陸

九淵，自子靜，學者稱象山先生， 1139-1193 ）就指出：「大凡為學須要有所

立，《論語〉云：「己欲立而立人。』卓然不為流俗所移﹒乃為有立。 _J 44所

謂「脫俗」’即對世俗名心、利，心之擺脫與超越，惟有擺脫與超越，價值意義

的創造方有所成。關於這種「專心致志」之精神，與道德理想之創造的關係’

唐君殼先生就明確指出：

41 見＜傳心錄＞ ，《二曲集〉，卷六，頁 46-47 。

42 見﹛四書反身錄》’﹛二曲集〉’卷三十五，頁 471 。

的見﹛四書反身錄》，〈二曲集﹜’卷三十五，頁 471 ° 

44 見﹝清）黃宗羲撰、〔清〕全祖望續修、〔清〕王梓材校補，〈宋元學案﹒ 象山學案》（臺

北：河洛書局 ，民 64 年），第十五冊，卷五十八，頁 10 。
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而發心希聖希賢，成佛成祖，使天理流行不斷，私欲習氣之念，

才動即覺，才覺即化，便要精神。精神之特性，在能自持續一自

作主宰、專心致志的心境，而無間斷。此心境亦但在其排除不相

干者，克服超化其阻礙中者進行。精神生活永遠如一逆水行舟。
而直溯水源、之航行。而此亦即創造性的文化生活、道德生活之本

性。．．．．．．。人必然多多少少視俗情世間毀譽如無物。人亦惟能多

多少少視俗情世間毀譽如無物，而後創造性的文化生活道德生活

才可能。 45

專心致志誠如逆水行舟，是與世間毀譽對立。惟其不同，方能不被世俗所決

定、影響、宰制而異化，進行歸結出個人、社會群體正確的發展，亦因此方

能有一種「創造性的文化生活與道德生活」的落實與成就。

而繼主體志於道後，「治療」與「自療」接續強調的，即是主體「實踐躬

行」的態度，而非「閒講泛論」能言而不能行的。二曲針對實踐躬行之重要

性指出：

我這襄論學，卻不欲人閒講泛論，只要各人迴光返照，自覓各人

受病之所在，知有某病，即忠自醫某病，即此便是入門，便是下

手。 46

別無他法，各從自己病痛上著工夫。務令病去，則本體自全。自

古聖賢，未嘗於本體之外有所增益也。如所病不除，雖終日講究，

總是閒圖度，終日祇修，總是不貼切。 47

惟君子方訥於言而敏於行，否則，敏於言而訥於行矣。世之無志

45 見唐君教著 ，〈人生之體驗續編﹜，第一篇，頁 23 ° 

46 見＜常州府武進縣兩岸彙語＞’〈二曲集〉’卷三，頁 27 。

47 見＜傳心錄＞’〈二曲集〉，卷六，頁的。
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於學者，固勿論已﹔即號為有志者，往往辯論有餘，而實體不足，

是道之所寄，不越乎語言文字之閒而已。申公有言：「為治不在多

言，顧力行何如耳。 J 今為學亦不在多言，亦顧力行何如耳。誠

能於《四書》中，著著實實力行一二言，即終身無議論，無著述，

亦不害其為君子。否則，論辨雖精，撰著雖豐’不過巧言而已，

夫巧言亂德，學人所當痛我也！ 48 

過來講學者，頗有其人，道其明矣乎，而不知其憂方大也。往往

講之以口，而實未嘗驗之於身，逞Mt見，爭門戶，祇以增勝心，

此亦通人之通患也。 49

23 

所謂「泛講議論」、「終日講究」、「辯論有餘」’皆只是智及之而不能仁守之狀

態 。 二曲學兼關學與心學之傅，關學本質上即重「躬行禮教」’ 50心學之陽明

更言即知即行，「知行合一」之說。從陽明之觀點看，行孝方為知孝，故講論

者實為不知亦非真知也 。 這說明學問本質在於轉化自身的生命，「言說層次J

只代表知性的理解，必須進入 「實踐層次」’才是真正的道德理性的落實 。 二

曲認為為學乃一切己之自療 。 是故，「白療」即意謂主體自覓「病痛所在」’

自覓病痛後「自除己病」 。 質言之，即實切的就其病痛處刮磨洗樵一番，是就

主體身心處加以體驗，驗之以體，此即二曲所強調的實踐篤行之意 。 相對的，

若純粹言說而無實踐，只是口頭道學，是將德性之學知識化的歧出，自身之

病痛終無可治之日。二曲重視的是既能講叉能行的意義。他指出：

人患不著實躬行，誠肯著實躬行，則不可一日不講。講則神情媲

48 見＜常州府武進縣兩岸彙吉吾＞’《二曲集〉’卷三，頁 29 。

”見＜靖江語要＞’〈二曲集〉，卷四，頁 38 。
”劉藏山＜師說＞在言呂涅野指出：「意按：關學世有淵源，皆以躬行禮教為本，而沒野先

生實黨集其大成。觀其出處言動，無一不規於道，種之心術隱微，無毫髮可疑 ， 卓然閉、

冉之徒，無疑也。」見〔清〕黃宗羲揍，〈明儒學案上〉’頁 l l 。
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蜓，自精月進﹔不講則自作自綴，率意冥行。譬猶杜門安坐之人，

終日講盡無窮路程，而自身卻依然在家如故，此則可羞可戒。若

敵手呈就途，不詳講路程，而曰：「貴行不貴講」’未有不北轅南轍，

入海而上太行者也。 51

儒學是重視「講J 與 「學」的意義。講學實際上在德性之學中，具有深切之

意義的，所謂「道義由師友之」。道義之體驗與獲得，不僅僅於自身之學習，

外在經驗的學習與交流，是有助於學思歷程中的困難與突破。是故，講即是

「博學」、「審問」、「慎思︱與「明辨」全體性的融合，整個歷程是一種學習、

互動、問答、思考的過程，但這些學習的經驗最終也是最基礎之所在，都必

須趨向一種「篤行」之過程。惟有「篤行」’德性之學方能有所成。可見「講

學」與「躬行」’代表者道德理性的覺解與落實，是即知即行的。「講J 代表

著長［］解後的「定向的作用」’惟有此貞定，方能確保所行無誤﹔而「行」代表

著定向後的「體驗與實踐」’惟有此力行，方可就正於道。從治療學的概念來

說，講即病根之理解，學即知其病根後自療之開展。

所以就「治療學」之態度，必然是積極立志於道，必然是實踐躬行的。

立志是本之內在道德意識，而以成就人文精神為開展的基本動力﹔而此動力

之延續叉必須奠基於實踐躬行。人之病根所在多半自知，知其所惡，立志除

惡務盡，則成聖為賢實為可能與可為之事。

第五節、閱讀之自療一論經典之切己

「、冶療」與「自療」’對治之重點在於「存有的異化」。二曲首先揭示的

是儒學經典所呈現的「歷史治療功能」。關於此說，二曲在早年之著＜悔過自

新說＞中即言：

51 見＜常州府武進縣兩岸彙諮＞﹒〈二曲集〉’卷三，頁 29 。
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疑者曰：「《六經〉、《四書》，卷『快浩繁，其中精義，難可嬋述『悔

過自新』寧足括其微奧也？」殊不知〈易》著「風雷」之象，《書〉

垂「不吝」之文，《詩》歌「維新」之什，《春秋》微顯闡幽，以

至於《禮〉之所以陶，《樂》之所以f叔，孔曰「勿悍」’曾曰「其

嚴」’《中庸》之「寡過」’孟氏之「集義」，無非欲人復其無過之

體，而歸於日新之路耳。正如《素問〉、《青囊〉，皆前聖已效之方，

而傳之以救萬世之病，非欲於病除之外，別有所增益也。但

25 

《素問〉乃〈黃帝內經〉之一。〈黃帝內經〉’乃為一部托名黃帝的著作，其

書共十八卷，一百六十二篇，分別由由《靈樞》與《素問〉各九卷組成之醫

書。 53至於〈青囊》’乃源自華陀醫術之意。 54二曲是以儒家《六經》、《四書〉

之經典如同「醫書」一般，乃為對治病症之「醫書」。除此，他又指出：

孔、顏、忠、孟，及宋之祿、 j各、關、間，明之河、會、姚、渣，

俱是醫人的名醫﹔《五經》、《四書》及諸儒語錄，俱是醫人的良方。

乃吾人自少至長，終日讀其方，祇籍以為富貴利達之資，實未嘗

以按方服劑，自療其病，豈不辜負明醫立方之初心。 55

52 見＜悔過自新說＞’〈二曲集〉’卷一，頁 4 。
53 紀昀於《四庫全書總目提要〉：「〈黃帝素問二十四卷〉（內府藏本）唐王﹔水位。如美書﹒藝

文志﹜載〈黃帝內經﹜十八篇，無《素間﹜之名。後漢張機《傷寒論》引之，始稱《素

問〉。晉皇甫言益﹛甲乙經序〉稱〈誠經〉九卷、〈素問﹜九卷，皆為《內經〉。與《 j葉志〉

十八篇之數合，則《素問〉之名起於漠、晉間矣，故〈時書﹒經鋒志﹜始著錄也。然《時

志﹜所載祇八卷，全元起所註已闕其第七。冰為寶應中人，乃自謂得舊藏之本，補足此

卷。．．．．．．。」見＜子部十三﹒醫家類一＞，〔清）永E容等揍，〈合印四庫全書總目提要及

四庫未收書目禁攪書目二〉（臺北：臺灣商務印書館，民 74 年 5 月），卷十三，頁的。

”關於「青囊」’據﹛辭海》云：「《後漢書﹒華他傳〉云： r f它臨死，出一卷書與獄吏，曰：

「此可以活人 。』吏畏法，不敢受，仿亦不強，索火燒之。』張草草補注引 《神仙網鎧〉﹔

『吳押獄者， 每以酒食供尋忌，仿戚其恩，告曰：「我死非命，有青囊未傳， 二子不能繼葉，

修書與汝’可往取之。』．．．．．．。世因亦以青囊稱醫術。」見臺灣中華書局辭海編輯委員

會編輯，《辭海下〉（臺北：臺灣中華書局，民 84 年），頁 4773 。

55 見＜常州府武進縣、兩庫彙語＞’《二曲集〉，卷三，頁 28 。
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在此二曲是將代表儒學之作如〈四書〉、《五經〉，以及宋明之語錄，視為「醫

方」’將自先秦以及宋明諸子之聖賢大儒，視為「名醫」’志在點明儒學歷史

功能與價值，乃為一「醫治」之治療觀點。醫治之目的在於疾病之診治，在

於對存有的異化之治療，這種觀點基本上是將「主體」與「經典文本」與「經

典文本的創作者」’視為「病患J 、「醫書」、「醫者」等治療關係。

具體來說，「經典文本的創作者」、「經典文本」乃為「醫者」與「醫方」

之關係。這說明儒家之存在意義，乃為拯救存有異化之「醫者」’故其著作即

是對此群體之疾病所揭示的「醫方」，其目的是在於診治其失，藉以恢復主體

人格之完善、完美之狀態。二曲就對儒學之演變提出解釋，他指出：

先覺倡道，皆隨時補救，正如人患病，受症不同，故技藥亦異。

孟氏之後，學術墮於會11詰辭章，故宋儒出而放之以「主敬窮理」﹔

晦莓之後又墮於支離葛藤，故陽明出而就之以「致良知」’令人當

下有得。及其久也，易至於本體而略工夫，於是東林顧、高諸公，

及關中馮少墟出而救之以「敬修止善」。 56

就二曲而言，學術之變遷與發展，主困在於「世風之失」與「學術末流之弊」

而形成的，故先覺倡道之意義，冒在揭示患病的拯救治療之道。思想家之立

論是有為而發的，是對群體之缺失而因病立藥的，必須從這一層體驗其意義

所在。本其救弊補偏之意，二曲就明確對陸王之學之治療功能有所定位。他

指出

陸、王矯枉救弊，其言猶黨中大黃、巴豆，疏人胸中積滯，實未

可概施之虛怯之人也！ 57 

56 見＜南行述＞’〈二曲集〉，卷十，頁 76 。

57 見＜東林書院會誇＞’《二曲集﹜，卷十一，頁 98 。
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所謂「大黃」、「巳豆」乃中藥中的下瀉之藥。”他以陸王之說為譬’實言其

學乃為去世俗功利積滯之疾的猛藥。但相對的，症狀不同處，自當因病而立

藥，未可概施所有之症。

而從經典閱讀之意義來說，「主體」須透由「經典文本」掌握「經典文本

的創作者」所揭示的意義脈絡而加以體驗，正如病患透由「醫書」展開自我

之疾的「治療」與「自療」。對比「經典閱讀」與「醫治」之關係，其開展之

對應關係如下：

經典之作者→經典←→讀者→掌握經典意義脈絡→形成理解詮釋→自身轉化

•••••••••••• 

醫書之作者→醫書←→病患→閱讀醫書知其症狀→形成切己治療→自療其病

從其對比之關係，可釐清幾層意涵：

第一，經典之作者透過其創作，表達其微言犬義﹔讀者藉由經典之閱讀，

掌握經典意義脈絡，形成「再體，驗」的理解詮釋，以達自我轉化之目的。”這

58 「大黃」’據〈中醫大百科全書》載：「大黃（ rhubarb ），常用瀉下慕。別名黃良、將軍、

川軍、錦紋大黃。始載於〈神農本草經〉。」見傳世垣主編，﹛中醫大百科全書﹜（全北：

遠流書局，民 91 年），頁 55 。至於「巴豆」’據〈中國醫學大辭典〉載：「『性質』’辛i星

有參（或作甘苦熱有大毒）「功用』’大燥、大瀉，開竅，宣滯，通腸，．．．．．．。」見謝觀

編萃，﹛中國醫學大辭典〉（臺北：臺灣商務印書館，民 77 年 11 月），頁 512 。

59 關於「再體驗」之工夫。溫偉耀先生就指出：「這是一種以生命體驗切入生命體驗的工

夫 。 故伊川論言賣聖賢典籍時，請者需要『子細種認』、 r將聖人之言語切己』。這種『切已

體認』的詮釋工犬，狄爾泰稱之為『再體驗』（ nacherleben ）的歷程。他認為關乎人文世

界的作品，由於它是源自人的內在生命質量驗的呈現和表達（ Ausduck），因此雖然是用文

字語言記載，但它的指向，卻是文字所不能言盡的體驗境界。故此，僅對文字進行分析、

或抽出其中客觀的普遍原理的認知方法，根本就不能對應和把捉原作者自 己內在生命世

界的體驗。作者的生命體驗，必須以詮釋者的生命體驗去迎對才可以獲得真正的理解

( Verstehen ）， 而不是依賴那種抽象的理論化過程。這就是所謂「再體驗』的歷程與工夫。」

見溫偉耀著，《成聖之道一北宋二程修養工夫論之研究〉（臺北：文史哲出版本土，民 85 年

10 月），頁 99 。
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如同「醫書之作者」、「名醫」’透過其「醫書」’說明病症與醫法﹔病患相對

的，則透過對「醫書」所呈現的症狀與醫法，形成切己治療之過程。

第二、具體來說，經典是一歷史的文獻，必須經由讀者之提問與對話，

方能深化其理解與詮釋，此提問與對話是第一層之理解與詮釋。此理解詮釋

後，最後方能形成一種「再體驗」的自身轉化之功能。是故，其步驟乃是虛

心理解而後再體驗的過程。以此來對應「治療學」之概念。首先，病患藉其

醫書，對應其症狀與治法，此為第一層的「切己治療」。這說明了，醫者與病

患亦非直接的醫治，他必須以其醫書為中介，先做「虛心切己」之覽，以明

其症與治法。其次，再經由切己之治療，轉向一「自療其病」之過程，即知

其病後對症下藥，以達康復其體之結果。

第三，從成德之層面來說，經典是具有治療之功能，但必須經經由「切

己自療」’經典治療學之功能才得以彰顯。「虛心切己」是經典之治療第一步

驟，藉由經典展開的意義與問題脈絡切己體驗。最終「反身而誠」達到自我

之「自療」。此過程即是從廣義的治療關係，轉向主體的自療對治之發展。

二曲對經典之閱讀，其態度是積極與重視的。他為其弟子開出了包括＜

體用全學＞’討論體用思想之書臣，以及＜讀書次第＞’作為指導為學之書

目。在＜體用全學﹒識言＞中，其弟子張現就指出：「欲為明體適用之學，須

讀明體適用之書﹔未有不讀明體適用之書，而可以明體適用者也。」 60來表

明二曲重視閱讀之意﹔其弟子李士項在＜讀書次第﹒識言＞亦針對二曲之書

目指出：「由《小學〉漸入〈大學卜自經傳徐及文史，步步有正鵲’書書有

論斷，真入聖之正門，為學之上路也。」 61故重視閱讀、重視經典，是二曲

對自身「治療」與「自療」’而使主體身心轉化的方法策略之一，也是二曲對

儒學經典正面功能之體現。這正是儒家經典所其體展現之目的所在，也是二

曲對儒學經典視為治療功能的補證。

所以「經典」之閱讀，是「治療學」開展的第一個層次。二曲以經典如

同醫書一般 ，對人之疾病有其「治療」與「自療」之功能。 這是為二曲對儒

60 見＜體用全學﹒識言＞’〈二曲集﹜’卷七，頁 48 。

61 見＜請書次第﹒識言＞’《二曲集〉’卷八，頁鈞。
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學經典功能之詮釋，亦是為己之學一人格完善、完美實現之途徑

第六節、主體之自療一論良知本心之體驗

「、治療」與「自療」之「終極目的」’即在於自復其體、自全其疾。而．此

康復之歷程，除經典之切己治療與自療外。最為關鍵的是，乃是對自身良知

本心之體驗。二曲認為「主體之自療」一良知本心之體驗，乃為一「識本心

之良」的「立本J 之實踐歷程。其過程中乃一向內的「驗之以體」後，再據

此良知本心之體驗，順而擴之「由仁義行」而成聖的學習歷程。這是對治「存

有的異化」中，最為重要的自療之道。二曲指出：

顧為學先要識本，誠識其本而本之，本既得，則末自盛。 62

關於「本」為何？二曲指出：

即各人心中知是知非，一念之靈明是也。此之謂夭下之大本。立

者，立此而已。無他純馳，此即脆脆﹔無他淵淵，此即淵淵﹔無

他浩浩，此即浩浩。時出者，由此而時出也﹔朝聞者，聞此也﹔

夕死而可者，既親本面，一證永證’一了百了，生順死安，無復

餘，威也。 63

為學之首要在於「本體之識」、「識本心之良」之後而立本。二曲認為「本」’

乃《中庸〉所言的「立天下之大本」。《中庸》言：「唯天下至誠，為能經綸天

下之大經，立天下之大本，知天地之化育。夫焉有所倚？脆脆其仁！淵淵其

62 見＜靖江語要＞，﹛二曲集〉，卷凹，頁 34 。

63 見＜靖江語要＞’〈二曲集〉’卷四，頁 34 。
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淵！浩浩其天！苟不固聰明聖知達天德者，其孰能知之？」 64此「本」乃人

性之本源，萬物之所以然，亦人之的良知本心。就陽明言即是「知是知非一

念之靈明」。良知之說雖源於孟子，但孟子論心乃從側隱之心、羞惡之心、辭

讓之心、是非之心凹端來言。而陽明則側重以「是非之心」來論良知，如＜

四句教＞中的「知善知惡是良知」。“二曲言「由識本而立本」’代表者自療

的第一個步，驟，即在對於良知本心之自覺體認與把握，這是主體面對「存有

的異化」中，最具「永d恆性」與「積極性」的療法。是故，能對此「良知本

心」之體驗與挺立，人的一生存有的意義即得到彰顯，此即《論語〉「朝聞道，

夕死可矣。」、〈西銘〉所謂「存，吾順事﹔嫂，吾寧也。」之涵意所在。傅

偉勳就認為對於終極真實（ ultimate of reality ）等天命、天道等實存主體一良

知的體認，乃是所以保證每一單獨實存能在精神上超克死亡，或徹底解決生

死問題的真正理論與根據。“換言之，儒學之生死是置於道德生命的「自我

實現」之層次上的，惟有發抉、體驗、實現道德生命之真實與意義價值，主

體才能真正超克死亡，達至主體安身立命的終極關懷（ ultimate concern ）。

其次，具體來說，「良知本心」之體驗，何以為「存有的異化」之自療？

就儒學之觀點來說，人之心性本質是自明白覺的覺省狀態，是一種無執無滯，

64 見〈中庸章句》，〔宋 l 朱熹撰，《四書章句集注〉’頁 38 。

的牟宗三先生就指出孔子講仁，孟子由仁而講仁、義、禮、智，王陽明由仁、義、禮、智

而獨講「智」。王陽明何以獨以末德來了解心？其困在於王以講仁已濫，乃特從「智」上

為訣竅而了解心。不過其「智」並非四端並立之「智」，而是將「智」冒上來。陽明之智

為虛德亦為實德。此「智」從其為心之德、而言是實，但此實乃虛，所謂虛即「靈」’即「覺」，

即所謂虛靈不味。這說明了，若以仁來了解心，乃實德，從智了解心，則為「虛靈不昧」。

而「智」冒上來後，則通透心之全體，而彰著心之虛靈，此為虛。若虛靈真的不昧，則

實德才能被拖帶出來，實德被拖帶出來，即是「心即理」’由此心所發出的即是「理」，

即是法則。王i湯明指此虛靈不味，即是「良知」。「良知」即是非之心，是非是個好惡，

只好惡使盡了是非，只是非就盡了萬事萬變。故是非是個大規矩。良知並非現在所謂的

直覺本能 ， 而是本心之明 ， 其運用，是具體的 、 當機的，不是抽象的 。它是跨越在意的

善惡之土 ，是絕對的至善，故曰無善無惡。這種將「智」冒上來了解心，乃是王陽明一

大妙處、 一大貢獻。見牟宗三著，＜王學的正解＞，見氏著《人文講學錄》，收入於《牟

宗三先生全集 28》（臺北：聯經出版本土， 2003 年 4 月），頁 100-101 。

的見傅倖勳著，＜世界宗教與死亡超克＞一文，見氏著，《死亡的尊嚴與生命的尊嚴》’頁

106-107 。
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超越對立二元分別心的狀態，然因受先天氣質、軀殼起意、外在物誘之影響，

而使此虛明之心有所障弊，此障弊處即「執之成習，習之成業，業染難解」

（林安梧語）而形成率意冥行之弊。然雖為浮雲所障，只要雲霧一散，人心

之虛靈明覺即能歸至「本然狀態J ’促使主體之起心動念處，無一不合乎道德

行為之規範。

從主體之「白療」層次來說，本心、本性、本體、本原、良知本心是一

種先天對疾病其有治療、自療之功能，但此治療、自療之功能，極易因個人

與集體環境的交叉污染下，而暫失其能。是故，只要主體「自識」此功能，

向內反身而誠、驗之以體，回到本體的源頭活水處，即能再度的對「存有的

異化」產生「自療」之功能。林安梧先生就指出：

在意義治療學的系絡裡’人們必須去除存有的執定所開敢的執

染，必須回到存有的意義之源，而歸本於自家的本心（亦即宇宙

的本體），由此本心的涵養，靜存其氣，方可去除惡習也。 67

這說明了「存有的異化J ’必須回歸至「存有的本體J ’方能產生對「存有的

異化」之自療，這種歷程即是一種「存有的回歸」。可見，患病之處在己，自

療亦在主體，亦只有主體方能真正的對自我之病產生去疾之功能。

而從主體的價值與生命意義之追求上，二曲認為對「良知本心」之「體

驗」是存有的「終極意義」所在。二曲指出：

歲月易過，富貴如電。吾身尚非吾有，身以外何者是吾之有。須

及時自策自勵，自作主宰，屏緣游慮，獨親本真。毋出入，毋動

搖，毋昏昧，毋倚落。湛湛激逝，內外無物。往復無際，動靜一

原。含眾妙而有餘 ，超思言而迫出 。此一念，萬年真面目 也。至

此，則無尺，聖可言，無生死可了，先覺之覺後覺，覺此也﹔ 《六經》

的見林安梧著， ＜再論「儒學型的意義治療學」一以唐君毅先生的〈病理乾坤〉為例＞一

文，收入於鄭志明主編，《生命關懷與心靈治療》，頁的。
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之「經後世」，經此也﹔《大學〉之「致知」’致此也﹔〈中庸〉之

「慎獨」’慎此也﹔《論語〉之「時學習」’學習乎此也﹔《孟子〉

之「必有事」，有事乎此也。以至祿﹔美之「立極」、程門之「識仁」、－

朱之「主敬窮理」、陸之「先立乎其大」、陽明之良、甘泉之認，

無非恢復乎此也。外此而言學，即博盡義皇以來所有之籍，是名

玩物﹔著述積案充棟，是名喪志。總之，為天刑之氏。噫！弊也

久矣。“

首先，二曲認為人必須對存有之意義與價值作思考。主體之身的富貴窮達、

死生得失，基本上是稍縱即逝的，人應當致力於道德本源、心性價值之開發。

而剋就儒學而言，其「終極關懷」（ ultimate concern ）如「安身立命J ’與「終

極目標」（ ultimate goal ）如「仁道之實踐 J ’皆是建立在具有「虛靈明覺」之

特質、「知善知惡」之能力、「好善惡惡」之力量、「動靜一如」之感應、非言

詮而為實踐力行等「良知主宰」的自覺與體認等層次上。

其次，溝通「經典治療學」與「主體治療學」兩者層面的匯整。「經典治

療學」所揭示與展現的義理，如《六經〉所謂的「經後世」、《四書》中如《論

語》「學而時習之」、《孟子》的「必有事焉」、《大學》的「致知」、《中庸》之

「慎獨」’皆是對此之討論﹔乃至宋明諸儒的本體工夫，如周敦頤（字茂叔，

1017-1073 ）「主靜立人極」、程明道（程穎，字伯淳，學者稱明道先生，

1032-1085 ）「識仁」、朱子（朱熹’字元晦，號晦庸、晦翁，後世簡稱朱子，

1130-1200 ）「主敬窮理」、象山的「先立乎其大」、乃至陽明的「致良知」、湛

甘泉（字元明， 1466-1560 ）的「隨處體認天理」等說，無一不是導向「主體

治療學」中的「心性之體驗」。這說明無論「經典治療學」’乃至「主體治療

學」中所欲闡明之意義，皆不外乎強調的是對實存主體一良知本心的體驗。

第三、此良知本心之主宰，即主體之本來面目。其工夫進路在於識本、

立本的心性體認與工夫修養，這才是「治療學」的真正意義所在﹔相對的，

的見＜學，髓＞ ’（二曲集》’卷二，頁 21-22 。
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若是將主體有限之生命，放之於博聞強記、著述立說之中，即陷入所謂的「玩

物喪志」的弊病。換言之，「博聞強記、著述立說」對主體而言，不但不是治

療，而是反治療，更是添加疾病之主因。

所以談主體之治療一良知本心之體驗，是「治療學」中最為重要的一環，

這說明人之病根在己、治療亦在己，惟有回歸至實存主體一良知本心之體驗

上，方能真正的切己，除去己病之疾，也才是真正能夠對治「存有的異化」

之治療。

第七節、自療之工夫一論「由仁義行」與「為道日損」

如上所述，「存有的異化」’須透由實存主體一良知本心之體驗的「識本」

而「立本」之過程。而此「識」與「立」後，真體的本體工夫，即為「由仁

義行」的擴充工夫，以及「為道日損」式的滅損之為。首先，關於「由仁義

行」之意義。二曲指出：

此良昭昭於心目之間，蔽之不能昧，擾之不能亂，﹔或之無所損，

增之無所益，與天地合德，而日夜同明，通乎晝夜之道而知， ｝I憤

而行之，便是天則。不必支離葛藤，義襲於外，會真求假，空自

擔閣。 69

儒學認為人性乃是天賦之善，昭昭自明的，是大行不加、窮居不損的，並與

天地合德的。此合德之說出自《易經﹒乾卦﹒文言》，其言：「夫大人者，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。先天而天弗

違，後天而奉天時。天且弗違，而況於人乎？況於鬼神乎？」 70是故，對此

69 見＜東行述＞ ’〈二 1111 集〉，卷九，頁 64 。
70 見〔魏〕王娟 、韓康伯注、〔唐〕孔穎達等正義，〈周易正義〉，收入於﹛十三經注疏〉（臺
北：藝文印書館，民 86 年 8 月），卷一，頁 17 。
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天賦之善的本握與體現，即是一種由內在心性本體為基礎順而擴之的工夫，

此即孟子所謂的「由仁義行」的「集義f 而非「襲義」的「行仁義」 。二曲

對此之問題。他指出：

性本人人各具之性，則道為人人當由之道，非堯、舜、禹、湯、

文、武、周公、孔子所得而私也。然人人當由，而人人不能盡由，

惟堯、舜、禹、湯、文、武、周公、孔子能率其性所固有，由其

日用之所當然。如堯之「允執」’舜之「精一」’禹之「祇承」’湯

之「以義制事，以禮致心」’文之「不臨亦式，不諜亦人」’武之

「敬勝怠，義勝欲」’周公之「思兼」’孔子之「敏求」皆是也 。

後之學者，誠能如群聖已然之效，而率之、由之、尊所聞，行所

知，見群聖之心而因以自是其心，始也，就其效先覺之所為，而

若堯、舜、禹、湯、文、武、周公、孔子之道﹔終也，自返自照，

自戒自證’乃各人自致其各人當由之道也。於堯、舜、禹、湯、

文、武、周公、孔子乎何有？若執為堯、舜、禹、湯、文、武、

周公、孔子之道而致之，是義襲於外也，是舍己之田而芸人之田

也。其摹擬仿傲、畔援飲羨之私，中心不勝憧憧’乃行仁義者之

所為，而非由行仁義之實際也 。 71

首先，二曲認為就人性之善層面而言，是聖凡一致的，非聖人獨有而私的，

故聖凡之別不在於人性本質面之問題，而在於工夫層面之落實。聖人能將此

先驗之處，擴充而落實為經驗所在，啟本心之良而落實於日用常行之中，而

凡俗則無法落實而失其所良 。 故問題癥結不在心性論而為工夫實踐層次的 。

其次，聖人成聖之歷程是可效法的，這是「學而時習之」 的「仿效」 之

意。亦即，對於「聖之所以為聖」 的體驗過程，對於群體大眾在「初學入門

之際」’是有意義的﹔但相對的，最終學習，必然導向一種「自返自照，自戒

71 見＜常州府武進縣兩l草彙語＞’〈二曲集〉’卷三，頁 30-31 。
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自證，乃各人自致其各人當由之道也」的自體過程。這說明了每個人的學習

歷程是不同的，是無法全盤照收，依序漸進的。存有之個體所面臨之問題與

是有差異的，其 「處境倫理」亦有所別 。 放當依其「良知本心」之理，發抉

出存有獨特性之經驗，進而創造出屬於自我的道德實踐歷程。此即儒學的「自

得」、「由仁義行」的學習價值與態度﹔若一昧學習他人之路而忽略自身之問

題，即易產生摹擬仿效的「行仁義」之弊 。 可見二曲治療學之觀念，實不廢

經驗學習，亦重生命自得之體驗。

從治療學的角度來說，每個人之病痛症狀各有不同，病之在名或病之在

利等等多有不同。治療之初，或可對比參照並加以診治與治療﹔但最終則須

切己體認病症之根由與深淺，因病而立藥、對症而下藥，方可身其自療之效 。

相對的，一眛依從他人之症，而忽略己身之疾，不但無法收其痊癒之效，更

易使其疾病更雪上加霜。孫紹先先生就從文學治療之層面，提出類似之看法 。

他指出：

經過宣 i曳，求得精神心理的相對平衡，是文學對一般讀者發揮治

療功能的原則。個別欣賞者，由「宣洩」而「模仿 J ’走火入魔，

分不清虛擬世界與現實世界的關餘，則不僅治療無從談起，反而

會病症加重。 72

這說明了以「義襲」之弊端，是容易產生無法區別「存有現實」與「經典文

獻」之界限。當主體無法依照存有之異化作為對治之過程，治療之意義不但

無法達成，甚至會形成一反效果，而更增加病症之惡化的。

第三，實存主體的良知本心工夫，其本質是依良知本心加以擴充集義而

成，而具體工夫乃是「有歸於無」之發展。二曲指出：

72 見孫紹先著， ＜不可輕 Ii 翻轉的〈風月寶鑑〉一對文學治療功能的再認識＞一文，收入
於1在舒憲主編 ，﹛文學與治療〉’頁 119 。
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所謂工夫，非是「無生有」，只是「有」歸「無」’惟將平日所蘊，

一切放下，閑思雜慮，盡情屏卻，務令此中空洞虛豁’了無一物，

便是工夫，便是得力。若再有工夫可進，得力可言，非誰即妄。 73

二曲此處之工夫實指靜坐之工的體驗。所謂「有歸無」’實即「默坐澄心」之

法，即是主體真我對治假我，進而將對心靈中不當「物欲」、「人欲」、「意見」、

「成見」、「名利」、「陋習」’等負面生理心理意識省察後的消解與剝落，此存

有的異化消解與剝落後，本心自然恢復其湛然虛明、虛明寂定之本然狀態。

至此，所謂的工夫即是保任與存養。從「治療學」的層面來說，這是一種「為

道日損」式之方法，乃將主體身心之疾一一對治與治療，的恢復主體本然健

全之身心意識過程。二曲在＜消積＞一文中，就會以中醫治病之譬說明這種

關係。他指出：

蒲城惺~王翁（王省港），時以性命大事相印，茲訪余小寓。二三

友人，亦相與過從共話。一友患食積，翁教以服「消積保中丸」’

余因言：「凡疲積、食積，丸散易療，唯骨董積非藥石可攻。」翁

詢其故，命曰：「詩文蓋世，無關身心，聲問遠播，甚妨靜坐。二

者之累，廓清未盡，即此便是積。廣見聞，博記誦，淹貫古今，

物而不化，即此便是積。塵情客氣，意見才識，胸中一毫消融未

盡，即此便是積。功業冠絕一世，而胸中道德之見，一毫消融未

盡，即此便是積。道德、冠絕一世，而胸中功業之見一毫消融未盡，

即此便是積。以上諸積雖深淺不同，其為心害則一，總之皆骨董

積也。」翁因問消之之道奈何，余曰：「若此者其惟實致其知乎，

知則則知吾性本一體，厚、無一物，自繭忘其所長，忘而又志，并

忘亦忘矣。并忘亦志，始謂之返本還元，始謂之安身立命。」在

座聞之 ，惕然有省，余遂記之，以誌同志。 74

73 見＜南行述＞ ，〈二曲無〉’卷十，頁的。

74 見＜雜著＞， 《二曲集〉’卷十九，頁 230 。
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「消積保中丸」據《沈氏尊生書方》云，其功用在「治痞塊」’乃為治療疾積、

食積之病。 75二曲以此引申人之生理疾病易治，人之名心病根，則為筒疾而

難醫。他認為人之所執，無論在廣聞博見上、乃或功業道德冠絕一世，皆因

其名心而成病根，因此榮耀之感而使心積累成疾，此皆主體明道修養之障弊

所在，亦是主體反省、對治與超越之下手處。是故，二曲認為治療之道，當

為消解此心之執與滯，要能「功成而弗居」’將此得失之心，「忘而文忘，并

忘亦忘矣。并忘亦忘」。將此心之「執」與「滯」化解掉，亦要將此化解之心

進一步的再「化解」。進而回歸至實存主體一良知本心境識俱氓、無分別心的

本然之狀。

所以二曲論自療之工夫，實一「由仁義行」！︱憤而行之的擴充工夫，亦是

「為道日損」的化解剝落之工夫。兩者實為交叉實踐之工夫。前者，就治療

學之層面而言，重視依其良知的自療能力去其本疾，因病而立藥﹔後者則在

說明治療工夫之具體操作，乃在於將人的名心病根一一加以消解之過程。

第八節、結語

綜上所言，二曲對「成聖之道J 所開顯的「治療學」之論述，從「治療」

之涵義與意義之開展，其存在之面向與問題如下：首先，論「治療學」’必須

存在有「病症」之狀況﹔其次，此疾病亦必須復有其「診斷」與「治療」、「自

療」之過程﹔最終則有「治癒康復」之結果，方可謂之「？台療學」 o 其論述之

重點大抵如下：

第一、二曲論病，實乃是扣緊於儒學的「成聖之道」的問題加以發端的，

他認為儒學本為 「為己之學」’實然上已淪至 「為人之學」’此即所以須要治

療之因由所在 。這是因為科舉功利，名心薰化進而形成染執下的結果。

75 見謝觀編幕， 《中國醫學大辭典〉’頁 2174 。
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第二、就病根之診斷上，從「為己之學」淪至「為人之學」’追根究底，

其病根之本實乃「名心」所肇。名心乃一切病根之總源頭，亦為對治下手之

處。確實的說，名心實即為「存有的異化」之關鍵所在。

第三、就治療學之態度，主體之染執、存有之異化，是必須由主體與存

有主動去正視與面對的。此就內涉及主體道德意志之確立、義利之辨，故專

心致志於道，是治療己症的第一步。再則，心志之確立尚須實踐躬行以為輔，

方能即知即行、知行合一。

第四、就具體展開的治療之法，二曲首先揭示的是儒學經典的意義功能，

強調主體閱讀經典應有的體驗與契入，儒學經典所揭示的是對主體身心的治

療與自療，主體須反身而誠來掌握體現儒學意涵。其次，最關鍵之自療，從

「存有的異化」而言，則必須回歸至實存主體、存有的根源一良知本心之層

次。惟有回歸至存有之根源，主體之染執方能達到化解與超越。

第五、從實存主體一良知本心，所進行的工夫，二曲揭示了「由仁義行」

之擴充、「為道日損」式之本體工夫。前者意謂治療與自療，是必須根植於「實

存主體」而開顯的「積極之建構」，而非依循仿效之義襲﹔後者意謂者治療與

自療，是一種切己之悔過自新、克除己過，而達至無過之狀態，並進一步的

「消極的去執」’以圖恢復主體的本然之狀。

第六、而除主體之自明外，人必須進一步拓展於群體價值的創造。此意

謂著成己尚須成物，人非一孤明之存在，而為一歷史之存在，主體的成德必

須也必然的要協助群體生命的安頓，這是儒學仁道之真諦，明明德而親民，

以其良知側隱之心推之於外感通而潤物，此成德之學方可證成。

第七、二曲論成聖之道其特質，是以「中醫治療生理疾病」 之觀念，作
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為對映「儒學治療學」的論述。二曲認為存有的異化，本質上即如同主體患

病一般，此病根在於名心，故須針對此病根加以治療。再則，他認為儒學經

典與宋明諸儒乃如同名醫與醫書，強調病患當經由閱讀切己，作為治療主體

疾病的第一步驟 。 但最為重要的，是必須自療己症，這說明了存有的異化，

是必須經由存有的本身回歸存有的根源，方能對症下藥，治癒己病之意義 。

這也說明了，其治療基本上是融合「道德學習」與「道德自省」之過程 。

第八、從存有的異化層面來看，二曲論「成聖之道」’本質上雖論一體之

疾，但實際上，他關心的是如何使學術之昌明，與世道人心重建等之問題 。

質言之，二曲處於一功利社會下，存有的異化並非個體之問題，而是集體性

之病症 。 是故，在論述中二曲對科舉名心之失，多有批評 。 而對此存有的異

化之失，二曲的治療與自療之道，除透由閱讀以及本體工夫外 。 他更強調對

功名意涵的正確體認’立志的意義性與終極價值的落實﹔而克服這些名心之

弊，最終仍須回歸至學術教化層面來做更新，這意謂著承擔世道與人心之重

組，治療集體性之病症，是必須依賴「經世講學J 過程來完成的，此亦其一

生以講學為職志之關鍵所在 。
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Discussing Lee ' Erb-Chu’s Cheng-sheng-jhih-dao 

(Way of Sanctification)-Taking 

be the Interpretation 

Shou-Huan Ye• 

Abstract 

In fact, the so-called “Cheng-sheng-jhih-dao (way of sanctification)” was the 

discussion that expounded the quality of entirety of the study of Cheng-sheng-wei-ji 

(sanctification is for the true ego) of Confucianism for Erh-Chu. Developing 台om the 

existing alienation, Erh-Chu discussed that people were influenced by Ming-sin-bing-gen 

(fame-the seed of disease); therefore, he separated the study of Wei-ji-cheng-de (being 

for the true ego and achieving the virtue)” into the statuses of “for speech and theory but 

not practice’”“for people but not for accomplishing oneself only,'’ and “stressing the 

knowledge but not fulfillment.” In his exposition, Erh” Chu made the correction for this 

“Wei-ren-jhih-syue (study of being for people);” it actually contained the concept of 

“therapeutics” deeply, and it could manage and treat the thought of “existing alienation" 

and be its therapy. Hence, this article cited its intention, and made the interpretation 

from the angle of“therapeutics.” 

Specifically, Erh-Chu's therapy for managing and treating Wei-syue-gong-li (doing 

Part-Time Instructior ’ Department of Chinese Literature, Tunghai University. 
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the study was for (self) utilitarianism) emphasized making a resolution and taking action 

personally first; these were the positive attitude and practice of the main body to manage 

and treat Ming也n-bing-gen (fame-the seed of disease). Secondly, reading the classics 

of sages. Erh-Chu indicated that the classics of sages were the good medicine to benefit 

the world, and the prescription to cure our own diseases. Third, the most important 

treatment was the consciousness and realization for the ac訕訕 existing main 

body--conscience. Essentially, the existing alienation must return to the existence 

itself to achieve the real treatment. The way of knowing the real nature and establishing 

the foundation became Erh-Chu ’s gist of thinking afterward. For the labor of practice, 

the moral expansion of “You-ren-yi-sing (to follow the benevolence and righteousness 

from the heart)” and the introspection labor of main body of the style of 

“Wei-dao-rih-sun (to decrease the disturbance of ordinary knowledge day by day)” were 

where to proceed. The article hereby framed Erh-Chu's interpretation toward 

“Cheng-sheng-jhih-dao (way of sanctification)” from the aspects of “the development of 

treatment’”“the existing alienation’”“the attitude of treatment’”“the treatment of 

reading,'’“the self-treatment of main body,'’ and “the labor of treatment.” 

Keywords: Lee, Yung, Lee, Erb-Chu’, Cheng-sheng-jhih-dao (Way of 

Sanctification) • Therapeutics 
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