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孟子對孔子思想

之承繼與發展

李瑩瑜

〔提要〕

孟子是繼孔子之後，實際能將儒學發展至另一高峰之思想家，於一般學者

之公認中，為孔子之最佳思想理論承續者﹔然不可否認者，即孟子非僅一單純

之傳聲者，而是將此思想，經過改造、捶鍊，然後一種符應時代特色之思想，

於焉產生。

然則，一般學者於論述孔孟之思想、理論時，往往祇著眼於孔孟二人思想、同

一性方面，而甚少用心於二人之比較。如此一來，便不能於孔孟二者之間觀其

思想之異同，於是在孔孟二者思想之研究上，始終無法作全盤之了解。本文主

要之論點，著力於孔孟二者思想之比較，冀能稍稍理解二人之間，是否盡如前

人所言一孟子思想、乃孔學之原音重現一亦或乃另有一番改造，在此二者之

間有所釐定。

〔關鍵字〕：思想、儒家、孟子、仁、義
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一、緒論

自孔子沒後，孔學即向外擴散，弟子們各據所學，極力影響當世，善盡儒

者淑世之責任。《韓非子﹒顯學〉言：「自孔子之死也，有子張之儒，有子思之

儒，有顏氏之儒，有孟氏之儒，有漆雕氏之儒，有仲良氏之儒，有譜、氏之儒，

有樂正氏之儒。 J I !ft指孔子之後，儒學分為八派，而向各地傳布之。固然，其

中或多或少有形成當代之勢力，實際上影響各國之政治者﹔然於孔學精髓之部

分，則不得不待孟子之出而始光大之。《史記﹒孟子苟卿列傳〉言：

孟軒，騙人也。受業子思之門人。道既通，游事齊宣王，宣玉不能用。

過梁，梁，惠玉不果所言，則見以為迂遠而閉於事情。當是之時，秦用商

君，富國遁兵﹔楚、魏用吳起，戰勝弱敵﹔齊威玉、宣王用譜、子、田忌

之徒，而諸侯東面朝齊。天下方務於合從連衡，以攻伐為賢，而孟軒乃

述唐、虞、三代之德，是以所如者不合。退而與萬幸之徒序詩書，述仲

尼之意，作〈孟子﹜七篇。 2

於此中所可注意者：一、孟子乃「受業子思之門人」’後世學者於此點多有考辨，

然孟子之直承孔門儒學，當為無疑。二、當時梁、齊二國君，不能用孟子之言，

「則見以為迂遠而闊於事情」，因戰國時期，天下正熱衷於「合從」、「連衡」之

策，以戰勝敵國為能事，而孟子一本儒家之「王道」精神，以上古三代至德之

世為理想，是為各國國君所不容。此為孟子之反戰思想、倡王道之使命感發生

之最大原因。三、孟子「退而與萬章之徒序詩書」、「作〈孟子﹜七篇」’是祖述

孔子之道，以〈詩〉、〈書〉之精神為教﹔而其採﹛詩〉教之意，並非倡導「溫

柔敦厚」之旨，乃是借用〈詩經〉各詩中之初周及上古之治世原則，以證明所

言之「其來有自」。為吾人之所注意者，即在此處，可見出其與孔學之相異。

就前三點而論，首先，孟子之學係直承自孔學一系，（此點孟子亦嘗自言之，

後艾男有所論。）此為與孔學之同者﹔於後二者，可發覺孟子因時代之不同，

其對於孔子之思想，並非全盤之承接，而是有所改造及發揮，此為與孔學「同

中有異J 之處。 但此異處乃指方法有異，非是主旨之異。孟子正如孔子，是務

1 陳奇獸撰：﹛韓非子集釋〉（高雄市：復文圖書出版社， 1 9 9 1 年 7月〉頁 1080
2 澈川資言著：﹛史記會注考證﹜（畫北：天工書局， 1 9 8 9 年 9 月 1 0 日）頁3992-3
994 
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於「當務之急」，而非「食古不化」’此乃本文之所欲辨明處。

本文欲辨明孔孟二者之間異，其著力點乃在於「同中求異」。因唯有此法，

方可見出孟學之真正意義，不至於被孔學之光輝所淹沒。故最佳之法，為將孔

孟二者之思想主張，分為「承繼」與「發展」二部分而比較之﹔在「承繼」部

分，可見出孔孟二者之主旨相間，並顯示出孟學乃孔學之直接繼承者﹔「發展」

之部分，正可見出，孟子思想有其時代背景之考量，有其自我思想之發揮，並

非一味之死守孔學，不知變通者，由此可顯示出孟子思想、之值價。

二、孟子對孔子思想之承繼

〈史記﹒儒林列傳〉載去：

自孔子卒後，七十子之徒散游諸侯，大者為師傅卿相，小者友教士大

夫，或l黨而不見。故子路居衛，子張居陳，清查子羽居楚，子夏居西

河，子貢終於齊。如田子方、段干木、吳起、禽滑釐之屬，皆受業於

子夏之倫，為王者師。是時獨魏文侯好學。後隨遷以至于始皇，天下

並爭於戰圈，儒術既拙焉，然齊魯之閒，學者獨不廢也。於威、室之

際，孟子、茍卿之列，成遵夫子之業而潤色之，以學顯於當世。 3

戰國當時，天下方務於合縱之策，故「儒術既拙焉」，然、於齊魯、兩大思想、興盛之

地，學術仍然獨行不廢。其中孟子與苟子更以正統孔門儒者自居，「咸遵夫子之

業而潤色之，以學顯於當世。」由此可知，孟子於孔學之承繼，不留餘力。

關於孟子對於孔學之承接一點，我們觀〈孟子﹒公孫丑上〉之「知言養氣

章J 中孟子引會子之言曰：「．．．．．．吾嘗閔大勇於夫子矣，...... J 4於此中之「夫

子」可知必指孔子而言﹔叉〈離賽下〉言曰：「于未得為孔子徒也，于私淑諸人

也。 J 5叉〈公孫丑上〉曰：「乃所願則學孔子也。 J 6此為孟子自認其思想、體來，

乃一路承自孔子而來。勞恩光指出：

3 同註2 頁52 81 一 5282
4 朱熹撰：〈四書集注﹜（畫北：世界書局， 1 9 9 5 年 1 2 月初版）頁 2 4 1 
5 同上頁 3 2 1 
6 同上頁246
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孔子代表中國儒學之創始階段，孟子則代表儒學理論之完成。就儒學

之方向講，孔子思想對儒學有定向之作用。就理論體系、講，則孟子方

是建立較完整之儒學體系之哲人。故在先秦哲學家中，孟子有極為特

殊之地位。中國文化精神以儒學為主流。而孟子之理論則為此一思想

主流之重要基據。 7

據此，吾人可知，就儒學之方向言之，孟子確為孔子學說之後繼者，而就理論

體系言之，孟子更為孔學之集大成者。以下分數點說明之：

（一）仁

「﹛二」為孔子思想、學說之中心，所有之道德項目，孔子皆由此「仁」字作

為主體而開展出來。孔子未輕許「仁」與人，其將「仁」之地位提高至一頂點，

來作為君子終身追求之境界，此於孔子之前，為所未見。孔子之言「仁」可見

於以下數端：

子曰：「不仁者，不可以久處約，不可以長處樂。仁者安仁，主口者利仁。」

（〈論語﹒里仁篇｝ ) 8 

子曰：「苟志於仁矣，無惡也。」（同上）

仁者先難而後獲，可謂仁矣。（〈論語﹒雍也篇｝ ) 9 

子曰：「知者樂水，仁者樂山﹔ 1失曰：者動，仁者靜﹔知者樂，仁者壽。」

（同上）

由孔子之言，可見出，久處於道德約束之狀態之中，而不生怨心者，唯有仁者

為能，也唯有仁者，可久處於無道德約束之快樂中，而不致於縱欲失節。故唯

有仁者能真正安於仁道。也因如此，仁者樂靜、樂不動如山，故能壽。此為孔

子之「仁者境界」。

至於孟子所謂之「仁」’可由以下見出：

7 引見勞恩光先生所著：（新編中國哲學史〉（畫北：三民書局股份有限公司， 1 9 9 5 年8 月，

八版）第一冊，頁 1 5 9 
8 同註 4 頁80

9 同上頁98
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人皆有所不忍，達之於其所忍，仁也。（〈孟子﹒盡心下） ) 10 

仁也者，人也﹔合而言之，道也。 l l 

仁者以其所愛，及其所不愛﹔不仁者，以其所不愛，及其所愛。 12

不仁而得國者有之矣﹔不仁而得天下，未之有也。 13

〈論語﹒顏淵﹜載：「槃遲問仁。子曰： r 愛人。』」 14叉〈中庸》第二十章

曰：「仁者，人也。 J 15由孔子之定義「仁」為「愛人」’乃合「二人J 為「仁」

之義，有「視人如己」為「仁」之意。故孟子承而言之，「仁也者，人也。」「達

之於其所忍，仁也。」於其所忍於以惡相對待之人，皆可以 r不忍」之心而待

之，方謂為「仁」﹔進而以為政治上「不仁而得天下，未之有也。」於此處，吾

人可見孔子「仁學」之一脈相傳處。此亦乃孔子所謂「己所不欲，勿施於人」

（〈論語﹒衛靈公篇＞） 16之男詮釋。

（二）義

1 、義之內在

於〈論語〉當中，「義」亦為孔子之重要道德項目。孔子言「義」之要旨，

可見以下數端：

子曰：「．．．．．．見義不為，無勇也。」（（為政篇） ) 17 

子曰：「君子喻於義，小人喻於利。」（〈里仁篇） ) 18 

子曰：「君子義以為上。君子有勇而無義，為這L ﹔小人有勇而無義，為
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益。」（〈陽貨篇＞） 19 

子曰：「．．．．．．見利忠義，見危授命．．．．．．」（〈憲問篇＞） 20 

孔子於「義」之定位，在於其「正當性」及「合理性」﹔換言之，即是「行其所

當行，為其所當為」’此乃所謂「見義不為，無勇也」之意 。 故君子能以「義」

而曉喻之，而小人則不能。一切之行為，以「義」為最上，如僅有勇而無正當

性，則致成暴亂之行。孔子更進而要求於君子，須有見所得而思其正當性之思

辨力。可見此「義」字乃孔學之內在修養心法，因其無法以外加之形式要求之。

孔子叉曰：「君子之於天下也，無過也，無其也，義之與比。」（〈論語﹒里仁

篇｝ ) 21此為君子之最高行為準則，於天下事，皆以「義」為行動之考量。

「義」既是君子之自覺，於此「義」字之要求下，孟子遂開出「義內」及

「義利」之辨。

仁，人心也。義，人路也。（〈告子上＞） 22 

居惡在？仁是也﹔路惡在？義是也。居仁由義，大人之事備矣。

（（盡心上＞） 23 

自暴者，不可與有言也﹔自棄者，不可與有為也。言非禮義，謂之自

暴也﹔吾身不能居仁由義，謂之自素也。仁，人之安宅也﹔義，人之

正路也。釀安宅而弗居，會正路而不由，哀哉！（〈離糞上＞） 24 

「仁，人心也」，「仁」是人之所本有，故人居於仁之中，如居廣廈一般﹔「義，

人路也」，「義」乃人之所當行，故君子應「居仁由義」’自持仁心，以不忍之心，

及於其所忍者﹔以此仁心，而行天下之所當行。如不能「居仁由義」’乃所謂「自

棄」者也。而一般人因貪求於利，故不能「居仁由義」’此即孟子所謂之：「雞

鳴而起，草草為利者，蹄、之徒也。」（（盡心上＞） 25此等「義」字，皆由心而
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發，絕不待外來之影響。故告子言「仁，內也，非外也﹔義，外也，非內也。」

（〈告子上） ) 26之時，孟子即察覺此乃一錯誤之觀念，而此觀念如任其展開，

將一往而不返，故不得不辨之：

孟子曰：「何以謂仁內義外也？」曰：「彼長而我長之，非有長於我也，

猶彼白而我白之，從其白於外也，故謂之外也。 J 曰：「．．．．．．且謂長者義

乎？長之者義乎？ ...... J ( （告子上） ) 27 

告子以為：因對象為年長者，故我敬之，此「義J 當存於年長者之一方。孟子

切中問題之核心而指出：如自我不先存敬老之「義」’則年長者何來之「義」而

存在其身。此則顯出，敬老者為行「義」之主體，故「義J 為內也，非外也。

另外，孟子兒梁惠王時，王曰：「吏！不遠干里而來，亦將有以利吾國乎？」（〈梁

惠王上） ) 28孟子則回應其言曰：「玉何必曰利，亦有仁義而已矣。 J （同上）此

乃君子不僅應持「羲」住於其身，於天下國家之事，更應以「義」作為法準，

故其教梁惠主去「幸IJ J 而言「義」。此處可見出，孟子對孔子「羲」字一路之貫

徹。

2 、義之外發

「義」既是「正當之行為」，則其內在，囑君子自持之修養﹔而外向，則

為對「天下國家」之使命感。孔子於「義」之使命感表現在如〈論語﹒憲問篇〉

中，晨門之所言：「是如其不可而為者與？」 79明知其不可，乃本＿ r羲」之使

命感而為之。〈微子篇〉中，子路代孔子言曰：「不仕無義。長幼之節，不可廢

也，君臣之義，如之何其廢之？欲潔其身，而亂大倫。君子之仕也，行其義也﹔

道之不行，已知之矣。」 JO 「道之不行，已知之矣。」天下雖已失其大道，然

君子不肯因此而自潔其身，亂人之大倫，故言「長幼之節，不可廢也，君臣之

義，如之何其廢之 ？ 」 既自持正當 、 合理之準則行事 ， 則天下雖無道，君子之

出仕，乃「行其義也J。此為孔學之精華處，無怪乎孔子沒後， 弟子雖散而之四
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方，皆能秉持孔門精神，以淑世為職志，究其所以如此，良有以也。

此「義」字之精神，至孟子時，則更有一番之發揮。孟子曰：「吾嘗聞大

勇於夫子矣：自反而不縮，雖褐寬博，吾不喘焉﹔自反而縮，雖千萬人，吾往

矣。」（《孟子﹒公孫丑上） ) 31此自反之「縮J 32與「不縮」’判準在於「義」。

蓋自覺於所作所為之合乎正理，則「雖千萬人，吾往矣」﹔反之，自所作為，有

愧於心，則「雖褐寬博，吾不’！品焉？」敢面對千萬人之指而不反，乃因有「義」

作為盔甲﹔一旦無「義」之時，則雖一介凡夫之言，能無愧而汗顏乎？此「義」

字乃孟子所謂「大勇」之所本也。

孟子既懷有此內向外發之「義」為行動之基據，其極致則是「捨生取義」。

孟子曰：

魚，我所欲也﹔熊掌，亦我所欲也，二者不可得兼，令魚而取熊掌者

也。生，亦我所欲也﹔義，亦我所欲也，二者不可得兼’舍生而取義者

也。（〈孟子﹒告子上） ) 33 

此乃孟子對「義」字之極致發揮。「死生」本是人之大事﹔然有更甚於「死生」

者，此則「雖千萬人，吾往矣」之實質表現。在此「羲」之前題下，孟子由此

發揮「以天下為己任」之精神，故引孔子之言曰：

孔子曰：『惡似而非者：惡芽，恐其亂苗也﹔惡、佳，恐其亂義也﹔惡利

口，恐其亂信也﹔惡鄭聲，恐其亂樂也﹔惡、紫，恐其亂朱也﹔惡鄉原，

恐其亂德也。』君子反經而已矣。經正，則庶民興﹔庶民興，斯無邪惡

矣。（〈孟子﹒盡心下｝ ) 34 

「惡似而非者」’ 乃是欲反 「經常之道J 之積極態度 。「侵」 J利口」、「鄭聲」、

「鄉原」等小人之行徑，正因其「亂義」、「商L信」、「亂樂」、「亂德」等，故不

31 同註4 頁 2 4 1 
32 朱注曰：「縮，直也。」（同上頁 2 4 1) 
”同上頁370-371
34 同上頁422
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得不關除之。於此責任感下，孟子遂以聖徒自居，而「欲駁邪說J 、「正人心」。

孟子曰：「我亦欲正人心，息邪說， jf.說行，放淫辭，以 11<.三聖者。豈好辦哉？

于不得己也。」（《孟子﹒勝文公下｝ ) 35 「正人心，息邪說，距跛行，放淫辭」’

此乃孟子自承於聖人之學而引以為己任者，皆「義」字之向外發揮極致之偉大

表現。故孔學之傳，孟子當屬第一。

三、孟子思想、之發展

孟子學說之精采處，不在於其承接孔子思想之部分，而在於其能依孔學而

發展成一己之學說。身為先秦偉大思想家之一員，孟子欲在孔門儒學之傳統下，

建立己身之獨特思想架構，不得不有精密之理論體系，方能馳騁其說於當代，

而圓其淑世之理想。

今欲探討孟子思想發展之關鍵處，首先，須瞭解時代學術之背景。〈莊子﹒

天下篇〉曰：

天下大亂，賢聖不明，道德、不一，天下多得一察焉以自好。譬如耳目鼻

口，皆有所明，不能相通。猶百家眾技也，皆有所長，持有所用。雖然，

不該不遍，一曲之士也。判天地之美，析萬物之理，察古人之全，寡能

備於天地之美，稱神明之容。是故內聖外王之道，聞而不明，鬱而不發，

天下之人各為其所欲焉以自為方。悲夫，百家往而不反，必不合矣！後

世之學者，不幸不見天地之純，古人之大體，道術將為天下裂。 36

此中所形容之學術渾沌之現象，正為孟子所處之時代37 ，此時方是「天下大亂，

賢聖不明，道德不－ J ＇而諸子百家叉以其學說求合於諸侯，「是故內聖外玉之

道，間而不明，鬱而不發，天下之人各為其所欲焉以自為方。」此乃孟子以天

下為己任之聖徒自居，所不能忍者。孟子為保衛孔門儒學之相傳 ，維繫三代以

35 間上頁296
36 郭慶藩撰：﹛莊子集釋〉 （臺北：天工書局 1989年9 月）頁 1 0 6 9 
37 ﹛史記﹒老子韓非列傳〉載：「莊子者，蒙人也，名周﹒周嘗為蒙漆團吏。與梁惠王、齊宣

王同時。」（同註2 頁3663 一 3 6 6 4 ）據此可知孟子與莊子為同時代之人物﹔而﹛莊
子﹒天下篇〉所述無及莊子後之學派，故可認定為莊子活動時期之作品﹒
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至於孔子之聖人道統於不墜，即不得不與當世之諸子百家相爭鳴。故謂：「于豈

好辨哉？于不得已也。」（〈孟子﹒勝文公下｝ ) 38孟子之難為如此，故程明道

嘗評孟子曰：「傳經為難。如聖人之後繞百年，傳之已差。若非子忠、孟子，貝1j

幾乎息矣！ J 39 

孟子既以孔門儒學承繼者自任，而其面對者，叉是「道術將為天下裂」之

局面，則其理論之方法，自與孔子有所分異。其中吾人須注意者，孟子之論說

方法雖與孔子相異，其乃因應時代之變遷，而不得不作一非常之舉。究其宗旨，

實與孔學殊塗而同歸。

（一） 心性論

關於「心J ’〈論語〉中所言之者，皆為一般之意義，而於「性」’孔子但

曰：「性相近也，習相遠也。」（〈陽貨篇〉）的並未作任何解釋，遂使後人多有

臆測。故子貢曰：「夫子之文章，可得而聞也﹔夫子之言性與天道，不可得而聞

也。 J ( （公冶長篇＞） 41其中所可注意者，乃一「言」字，夫子非不言性與天

道，乃其覺知「性」與「天道」’非是一般人所可瞭解，故必擇人而言42 。於「性」

與「天道」之講授，言語科之子賈，是不可得而聞者。於是，孔門「心性」心

學，於《中庸〉之後43 ，須待孟子方能作一發揮。

1 、心體論

於孔門儒學中，孟子為首先將心與性合而言之者。而後世心性之學，即由

此開出，此乃孟子思想之第一發展處。孟子曰：「仁，人心也。」（〈孟子﹒告

38 同註 4 頁 293

39 朱熹編，張伯行集解：（近思錄﹜（薑北：臺灣商務印書館， 1 9 9 6 年4 月，畫一版， 1 2 
刷〕頁 3 2 9 
40 同註 4 頁 17 9

41 同上頁88

42 ﹛史記﹒﹛需林列傳〉載：「自魯商塵受易孔子」（同註 2 頁 5 3 0 3 ），﹛易〉乃言陰陽天道

者。

43關於（中庸〉之作者，﹛史記﹒孔子世家〉載：「子思作﹛中庸卜」（同註2 頁 3 3 2 9) 
〈禮記﹒中庸﹜孔穎達正義曰：「案：鄭《目錄〉云： r名曰〈中庸〉者，以其記中和之為用也。

庸，用也。孔子之孫子思但作之，以昭明聖祖之德。』」（孔穎達﹛禮記正義〉臺北：藝文印書
館 1 9 9 7年8 月 初版頁8 7 9 ）陸德明﹛釋名〉亦採其說。朱熹（四書章句﹒中庸章
句﹜引子程子之說亦以為子思所作（同註4 頁 2 5 ）。
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子上） )44此即以愛人之心而言仁。叉曰：「大人者，不失其赤子之心者也。」（〈離

霎下） ) 45謂心不必因地位高低而有變。叉曰：「君子所以異於人者，以其存心

也。君子以仁存心，以禮存心。」（〈離霎下） ) 46以上之「心」字，有主宰意，

亦是道德之本體，而稱之為「心體」。心之作用，可從孟子告公都子之言中得出：

公都子問曰：「鈞是人也，或為大人，或為小人，何也？」孟子曰：「從

其大體為大人，從其小體為小人。」曰：「鈞是人也，或從其大體，或從

其小艘，何也？」曰：「耳目之官不思，而蔽於物，物交物，則引之而已

矣。心之官則思，思則得之，不思則不得也。此天之所與我者，先立乎

其大者，則其小者弗能奪也。此為大人而已矣。」（〈告子上｝ ) 47 

「心」之官能自誠，自誠之乃能得事物之理﹔反之，則不得其理。因耳目之官

為物，此物與外物相交接，則被外物所奪，遂蔽而不聰不明。孟子謂心為「大

體」’耳目之官為「小體」’立其心之大者，則耳目之小者，會不能奪其主宰作

用，此為「大人」也。〈大學〉謂：「心不在焉，視而不見、聽而不閩、食而不

知其味。此謂修身，在正其心。 J 48此正與孟子主張相發明。吾人於此心，必

須隨時自覺之、堅守之，因其常被外物所蒙蔽，故曰：「操則存，會則亡，出入

無峙，其知其鄉，惟心之謂與！」（〈孟子﹒告子上） ) 49此心如無經常之淳礦，

恐將昏昧而不明，故孟子謂高子曰：「山徑之鎮閒’介然用之而成路。為閒不用，

則茅塞之矣。今茅塞子之心矣。」（〈盡心下） ) 50 

另外，孟子以為，此心與「理」、「義」乃為同義者也。孟子曰：

故曰：口之於味也，有同者焉﹔耳之於聲也，有同聽焉﹔目之於色也，

有同美焉。至於心，獨無所向然乎？心之所同然者何也？謂理也，義也。

聖人先得我心之所同然耳。故理義之悅我心，猶與拳之悅我口。（〈孟子﹒

告子上｝ ) 51 
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凡人耳目之所好，皆同焉。於「味」、於「聲」、於「色」之感受，無不相似。

故據此理而推，心亦當有所好者，此何也？必謂正當合理之行為，及萬物生息

皆然之理。此「理」及「義」乃聖人之所以為聖人之處，而其不過先得我人之

所同然者，即成為聖人﹔若吾人後得其同然之「理」與「義」’當亦可為聖人矣。

此欲為聖之心，皆人人之所同有，「故理義之悅我心」，其猶悅美食之味，乃泉

所好者。而此「心理同一」論，乃開宋明理學之「即心即理」之一脈思想。

既是人同此心，心同此理，故而孟子更進一步強調此心之固有。此所謂之

「四端說」：

人皆有不忍人之心。先王有不忍人之心，斯有不忍人之政矣。以不忍人

之心，行不忍人之政，治天下可運之掌上。所以謂人皆有不忍人之心者，

今人乍見孺子將入於井，皆有恍惕側隱之心。非所以內交於孺子之父母

也，非所以要譽於鄉黨朋友也，非惡其聲而然也。由是觀之，無側隱之

心，非人也﹔無羞惡之心，非人也﹔無辭讓之心，非人也﹔無是非之心，

非人也。側隱之心，仁之端也﹔羞惡之心，義之端也﹔辭讓之心，禮之

端也﹔是非之心，智之端也。人之有是四端也，猶其有四體也。有是四

端而自謂不能者，自賊者也﹔謂其君不能者，賊其君者也。凡有四端於

我者，知皆據而充之矣，若火之始然，泉之始達。苟能充之，足以保四

海﹔茍不充之，不足以事父母。（〈公孫丑上） ) 52 

「人皆有不忍人之心」’表示人人皆有仁心，先王因有仁心，推而之天下之人，

故有仁政。今孟子證此仁心乃人之本有，以「孺子入井」之喻，顯示此仁心本

人之所有，「非所以內交於孺子之父母也，非所以要譽於鄉黨朋友也，非惡其聲

而然也。」謂非因外來之利害之所加，乃有此仁心﹔而是人自本有，此其為「性

善論」之張本。進而推論之，孟子則認為無「側隱」、「羞惡」、「辭讓」、「是非」

之心者，不足以稱作人。而此四心更是「仁J 、「義」、「禮」、「智」等四德之端

倪，由本有之四端 ， 發而廣之為四德 ， 此乃孟子 「仁義內在」 之深論。故孟子

指出：「人之所以其於禽獸者幾希，庶民去之，君子存之。舜明於庶物，察於人

倫，由仁義行， 非行仁義也。」（〈離霎下） ) 53君子存此仁心於身，乃成其為

”同註4 頁250-251
”同上頁319-320
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君子也，而舜之所以為聖，是明於眾物自然之理，人倫之互動，其要則在於循

仁義而行，是以仁義內在而言，故曰：「由仁義行」﹔若「行仁義」’仁義即為外

在矣。由此心而推之，「苟能充之，足以係四海﹔：持不充之，不足以事父母。」

大之，足以保天下國家﹔無之，則不足以事奉父母長上，可見仁義之內在，為

人所以行道德之關鍵。

其中所可注意者，乃「庶民去之」一句。此心本是人之所有，而君子之所

以為君子，即在於其存心﹔而庶民之所去之，乃所謂之「放心」。此心一放失，

則其「異於禽獸者幾希」矣，此為孟子之「人禽之辨」。何為「放心」哉？孟子

曰：

自暴者，不可與有言也﹔自素者，不可與有為也。言非禮義，謂之自

暴也﹔吾身不能居仁由義，謂之自素也。仁，人之安宅也﹔義，人之

正路也。唷安宅而弗居，會正路而不由，哀哉！（〈離宴上＞） 54 

「 f二」乃人之所安居之處，「義」乃人之所當行之道，而此「仁」、「義」之發動，

表現於外，則為「禮」。自身不能宅仁心、行義路，謂之「自棄」’自棄於其所

以為人之處﹔既其非人，則與禽獸相去者幾希矣！此外，言行不能依「禮」而

為，謂之「自暴」，即自我暴亂其行為。故前者不可與有作為也，因其居無仁心、

行無合誼﹔後者則不可與言理也，因其放浪形骸，自不合於世，故無可與言矣。

以上「自暴」、「自棄」二者，乃人之離於禽獸不遠處，吾人所不得不慎者。

而求其何以如此？則在於「放心」’此心一放失，必如江河之日下，不可抑遇，

此為惡之所由來﹔若此心一逼顯，則成聖之日可期。故孟子曰：

舜之居深山之中，與木石居，與鹿系遊’其所以異於深山之野人者幾希。

及其閉一善言，見一善行，若決江河，沛然莫之能禦也。（〈盡心上） ) 55 

所謂「其所以異於深山之野人者幾希」’乃是 「人禽」之際，實無大區別，此時

之聖人與禽獸之別，殆笈笈危哉！「及其間一善言，見一善行， J 則其或為聖

人、或為禽獸， 於此判然已分矣！是故「人同此心，心！可l比理J ’ 欲去獸性而進

“同註4 頁 306-307
SS 同上頁396
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於聖域，其訣在於存其本有之心。

然若己失其心，則當如何自處？孟子曰：

仁，人心也，義，人路也。令其略而弗由，放其心而不知求，哀哉！

人有雞犬放，則知求之，有放心而不知求。學問之道無他，求其放心而

已矣！（（告子上） ) 56 

學問之道，乃在於恢復己蒙蔽之本心，故曰：「求其放心而已。」

2 、性善論

孟子之論善，性，乃由心善方面推及，須有心善，乃有性善。孟子曰：

乃若其情，則可以為善矣，乃所謂善也。若夫為不善，非才之罪也。側

隱之心，人皆有之﹔羞惡之心，人皆有之﹔恭敬之心，人皆有之﹔是非

之心，人皆有之。側隱之心，仁也﹔羞惡之心，義也﹔恭敬之心，禮也﹔

是非之心，智也。仁義禮智，非由外媒我也，我固有之也，弗思耳矣。

故曰：「求則得之，會則失之。』或相倍旋而無算者，不能盡其才者也。

《詩〉曰：「天生蒸氏，有物有則。氏之秉蟬，好是懿德。」（〈孟子﹒

告子上） ) 57 

人心本善，已如上論，而性之善，乃人受後天之影響，故有善、有不善。故曰：

「乃若其情，則可以為善矣，乃所謂善也。」若順人本有之惰，不往偏處發展，

必可以顯出固有之善，乃真正所謂之性善。若其為不善，則是耳目之宮受蒙蔽，

心之官弗思之故，而非天生之才性如此。於此，孟子已回答「人心既善，惡從

何來」之問題矣 ，故如後世學者仍噸噸於「惠、從何來？ J 之命題 ，乃與孟子把

一臂而失之也。 心有四端，乃有四德，故仁義禮智，本自真有， 何勞外求？但

「弗恩耳矣！」 或為堯舜，或為禽績，全的令一念之間耳，「故曰 ：「求則得之，

,6 同上頁372-373
S7 同註 4 頁365-366
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舍則失之。」或相倍徙而無算者，不能盡其才者也。」求則得已有之善性，舍

則不得己心，此心不失，端在於己思之與否耳。而此觀念，是孟子以為非己所

獨創，故引《詩〉而證明之。

孟子既言性善，則面對「惡從何來」之問題，自亦不得不辨。孟子曰：「富

歲，子弟多賴﹔凶歲，子弟多暴，非天之降才繭殊也，其所以陷溺其心者然也。」

（〈告子上〉）”人心之有惡，乃後天陷溺其心之故也，非天生之才性有殊異者。

然若己身受後天環境之影響，而陷溺其心者，當如何補救？孟子乃以「牛山之

喻」來說明之：

牛山之木嘗美矣，以其郊於大國也，斧斤伐之，可以為美乎？是其日夜

之所息，雨露之所潤，非無萌黨之生焉，牛羊又從而牧之，是以若彼濯

濯也。人見其濯濯也，以為未嘗有材焉，此豈山之性也哉？雖存乎人者，

豈無仁義之心哉？其所以放其良心者，亦猶斧斤之於木也，旦旦而伐之，

可以為美乎？其日夜之所息，平旦之氣，其好惡與人相近也者幾希，則

其旦畫之所為，有桔亡之矣。桔之反覆，則其夜氣不足以存﹔夜氣不足

以存，則其違禽獸不遠矣。人見其禽獸也，而以為未嘗有才焉者，是豈

人之情也哉？故苟得其養，無物不長﹔苟失其養，無物不消。孔子曰：『操

則存，會則亡﹔出入無時，其知其鄉。』惟心之謂與？（〈告子上） ) 59 

牛山之濯濯，乃大國過度開發之結果，故見其濯灌，然非山之本性耳。人性之

斯喪，豈是本性然哉？乃如斧斤之於木而已，旦旦伐之，仁義之心亦當消失殆

盡矣。然本性既是善者，如何可回復之？其法即「存夜氣」是也。「夜氣」者，

叉稱為「平旦之氣」’乃個人於夜半至清晨之間，未接觸外來之引誘，耳目不思

聲色時之清靈狀態。此「夜氣」若能常保，則外物不足以奪之，即前文所謂從

其「大體J ’貝U小則不能奪之者之意。此心之存養，乃守其理，「故苟得其養，

無物不長﹔苟失其養，無物不消。」其操舍存亡，端在一念，故孟子曰：「君子

所性，雖大行不加焉，雖窮居不損焉，分定故也。君子所性，仁義禮智根於心。」

（（盡心上） ) 60君子不因窮遠而易其心，此乃孔子所謂 「君子無終食之間違仁，

造次必於是，顛沛必於是，」（〈論語﹒里仁篇） ) 61之充盡發揮 。
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3 、修養論

( 1 ）盡心、知性、知天

在辨明「心，︱生」本善之後，關於如何修養之問題，孟子則作一番理論之說

明。首先，為「盡心論」。孟子曰：「盡其心者，知其性也。知其性，則失白天矣。

存其心，養其性，所以事天也。妖壽不貳’修身以俟之，所以立命也。」（〈孟

子﹒盡心上｝ ) 62人有仁心，為其成聖之本。仁心’求則得之，舍則失之。故能

擴充其心，則能知人天生本善之性﹔知人天生本善之性後，則知天命之於人性

所存之意義矣。存此善心，養此善性，乃人所用來從事天所命予我之義務。此

身或夭或壽，皆不足以改之，此則所以「安身立命」之處。至於如何事天？孟

子曰：「夫君子所過者化，所存者神，上下與天地同流，」（〈盡心上〉）的君子

以道德化其所過處之民，其所存於心者，為變化不測之天理流行，乃能與天地

相參也，此所謂「事天」。

( 2 ）知言、養氣

於「盡心、知性、知天」之後，必須修養其身，以與天地同流。其法奈何？

此則為「養氣」。其中，依順序可分為三步，驟：知言、養氣，進而能不動心。

首先，關於「知言」者，孟子曰：

「何謂知言？」曰：「設辭知其所蔽，淫辭知其所陷，邪辭知其所離，

過辭知其所窮。生於其心，害於其政﹔發於其政，害於其事。聖人復起，

必從吾言矣。」（（公譜、丑上）） 64 

蓋某人之心有所蒙蔽之時，其所言談，必有所偏頗﹔陷溺於所欲之時，其言必

無忌悍﹔遠離於正道之時，必有邪枉之言﹔其理窮盡之時，必有遜遁之辭。心
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有所偏失，其言必隨之，故觀言可盡知人心。若此邪心一生，所作所為，乃至

於國家大事，必受其害。故修養之法，必先「知言」’以防微杜漸。

其次，則為「養氣」。養氣之先，在於「持志」，因為「夫志，氣之帥也﹔

氣，體之充也。夫志至焉，氣次焉。故曰：『持其志，無暴其氣。』」（同上）的

此「志」當由「心」而生，心之所存、所向，謂之「志J O 吾人之軀體，乃由「氣」
（精神）所主持，志之所之，氣必次焉，故謂「夫志，氣之帥也」’持其心志，

勿使暴亂其氣，則其心清明，其言不差。生於其心，發於其政，當無不和。此

即〈中庸〉之所謂：「喜怒哀樂之未發，謂之中，發而皆中節，謂之和。中也者，

天下之大本也﹔和也者，天下之遠道也。致中和，天地位焉，萬物育焉。」 66其

心正，其志端，其氣充，其政和，則「致中手口，天地位焉萬物育焉。」如此，

其功莫大焉。

持志之後，在於「集義、直養」。此「集義、直養」之氣為何？謂「浩然

之氣」也。孟子曰：

其為氣也，至大至剛，以直養而無害，則塞於天地之間。其為氣也，配

義與道﹔無走，餒也。是集義所生者，非義襲而取之也。行有不做於心，

則餒矣。（〈孟子﹒公孫、丑上） ) 67 

此氣因至大至剛，故須直養，不可有愧於心，致使此氣不充盈。其必配義與道，

必合於理，合於義，方能直、方、大，而無所不行。如此乃能「雖千萬人，吾

往矣」’此之謂大勇也。而致此大勇，仰天俯地，不愧不作，不為勢劫，不為利

誘，「生亦我所欲，所欲有甚於生者，故不為茍得也﹔死亦我所惡，所惡有甚於

死者，故息有所不辟也。」（（告子上〉）“為義與道，生，有不苟得﹔死，患

有不辟。如此，乃為「不動心」之真諦。

（二〉 仁政論

欲論孟子之仁政王道論者，當由孔子之論禮處分析，方能尋繹出其中之關
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連及發展。

許慎《說文解字敘〉曰：「其後諸侯力政，不統於玉。惡禮樂之害己，而皆

去其典籍。分為七圈，田疇異欽，車涂異軌，律令其法，衣冠異制，言語異聲，

文字異形。」 69由此可知，春秋戰國間，各國諸侯皆無意於禮之規制下就範。

因在宗法制度下，各國皆是叔伯踴舅之關係，所以不能肆其發展之勢。因此，

孔子乃欲恢復周禮，故曰：「郁郁乎文哉，吾從周！」（《論語﹒八俏篇） ) 70叉

曰：「如有用我者，吾其為東周乎！」（〈陽貨篇） ) 71孔子主張應從實際面著手，

把鐘現世禮制之治道。《韓非子﹒五蠹篇〉曰：「上古競於道德，中世逐於智謀，

當今爭於氣力。」 72此是後世之發展局面，而此乃孔子所欲防杜者。然在孔子

之時， I禮樂未傾，孔子仍主張以禮治為要，故〈左傳〉昭公二十九年載，孔子

直斥晉之鑄刑鼎，曰：「晉其亡乎！失其度矣。」 73 ，此乃因「禮者禁於將然之

前，而法者禁於已然之後。是故法之用易見，而禮之所為生難知也。 J 74既失

道德，則需固守禮樂之治，此乃最後之一道防線。由此可見，孔子非僅不為泥

於古制者，反而是務「當務之急」者。禮樂之崩壞，其勢乃如江河之日下，此

之害不見於令，乃當見於他日。故法古並非孔子之意，固禮方是孔子及時之務，

無怪孟子稱孔子為「聖之時者也。」（《孟子－萬章下） ) 75而孟子仁政王道論，

正承接孔子禮學之精神而來者，孟子非不言禮，因在當代，禮已是不可t恢復者。

故孟子因勢而轉禮學為仁政王道，此舉為其對於孔學之最大改造﹔而基本精神，

叉與孔子禮學若合符節。

孟子之仁政主張，實由「居仁由義」道德論所發展之目地論。孟子創仁義

之論，其意安在哉？孟子曰：「天之生此民也，使先生口覺後知﹔使先覺覺後覺也。

于，天氏之先覺者也！予將以斯道覺斯民也，非予覺之而誰也。」（《孟子﹒萬

章上） ) 76此為其自抱之責任，故其主張行仁政王道，以拯天下之溺。

孟子之仁政王道，實由「居仁由義」一路之展開，至王道政治部分而匯流

為一。其先以「居仁」為內在，以「由義」為外發，由己身推及其親，「親親，

69 段玉裁：（說文解字注〉（台北：黎明文化事業股份有限公司， 1 9 9 2 年 1 0 月 9版）頁7

65 
70 同註4 頁76

71 同上頁 180

η 陳奇獸：（韓非子集釋〉（高雄市：復文圖書出版社， 1991年7 月）頁 1 042 
η 楊伯峻撰：﹛春秋左傳注﹜（薑北縣：漢京文化事業有限公司， 1987年 1 月，景印 一刷）
頁 1504
”清王聘珍：〈大戴禮記解詰〉〔臺北：文史哲出版社， 1986年4 月，初版〕頁 22
75 同註4 頁 346

76 同上頁 3 4 1 
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仁也﹔敬長，義也。無他，達之天下也。」（〈盡心上） ) 77親親，敬長，為仁

義雙行。而後「老吾老，以及人之老﹔幼吾幼，以及人之幼。天下可運於掌。」

（〈梁惠王上〉）此次第由己親及人之親，以至於天下百姓。故仁政王道，皆由

此而出。「人皆有不忍人之心。先王有不忍人之心，斯有不忍人之政矣。以不忍

人之心，行不忍人之政，治天下可運之掌上。」（（公孫丑上） ) 78以不忍人之

心，即「仁心」’故此不忍人之政，即「仁政」。至此，孟子偉大之王道思想架

構，於焉形成。

孟子之仁政理論與孔子最大之不同點，乃在於孟子以民為施政重點，故其

仁政架構皆環繞一「民」字而成者。今將孟子之仁政組織析之如下：

1 、保民思想

孟子仁政之最基點為「保民」’有斯民，方有斯國，有斯圈，方有斯君。

孟子曰：

無恆產而有恆心者，惟士為能。若氏，則無恆產，因無恆心。茍無恆心，

放辟邪侈，無不為已。及陷於罪，然後從而刑之，是問民也。焉有仁人

在位，罔民而可為也？是故明君制氏之產，必使仰足以事父母，俯足以

畜妻子，樂歲終身飽，凶年兔於死亡。然後驅而之善，故氏之從之也輕。

（〈孟子﹒渠息王上） ) 79 

此處之「 d恆心」是指安定之心。孟子以為，無恆產而有恆心者，惟士人能為之。

如無恆產之所依，庶民即無安定之心於其鄉土，故孟子對鄒穆公曰：「凶年饑歲，

君之氏，老弱轉乎溝塾，壯者散而之四方者，幾千人矣。」（〈梁惠王下） ) 80無

恆心者，為求溫飽，則無所不為。此非民之罪也，乃君不保民之故也。故保民

正為仁政之基礎。

2 、養民主張
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保民之實，乃在於使民衣得暖、食得飽，故為政之道在於「養民」。孟子

曰：

五音久之宅，樹之以桑，五十者可以衣串矣﹔雞豚狗東之畜，無失其時，

七十者可以食肉矣﹔百飲之田，勿奪其時，入口之家可以無飢矣﹔謹

犀序之教，申之以孝梯之義，頒白者不負載於道路矣。老者衣串食肉，

黎民不飢不寒，然而不王者，未之有也。（〈裝車王上） ) 81 

年長者可衣南、食肉，家家可無飢。於此時，再加以學校之教育，使人民於溫

飽之際，得習忠孝仁義之道。此民不僅不為盜，更可成為國家之中堅份子，使

朝廷賢人濟濟，「然而不王者，未之有也。」

3 、貴民原則

民為邦國之本，此本既固，則國家得獲安寧。故於保、養此民之後，欲求

國強，必待貴民，貴民方得民心，得民心，斯得政矣。孟子曰：

天時不如地利，地利不如人和。三里之域，七里之郭’環而攻之而不勝。

夫環而攻之，必有得天時者矣﹔然而不勝者，是天時不如地利也。城非

不高也，池非不深也，兵革非不堅利也，未栗非不多也﹔委而去之，是

地利不如人和也。故曰：域民不以封疆之界，囡囡不以山豁之險，威天

下不以兵革之利。得道者多助，失道者寡助。寡助之至，親戚畔之﹔多

助之至，天下順之。以天下之所﹜慎，攻親戚之所畔﹔故君子有不戰，戰

必勝矣。（〈孟子﹒公孫丑下） ) 82 

開疆拓土，以強其園，乃在於戰。戰之勝敗，則決定於民心之向背，而民心之

向背，正叉決於仁政之行與否？故曰：「天時不如地利，地利不如人和。」此得

81 同註4 頁 2 1 9 
82 同上頁254-255
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道者多助之義，乃指民心之向。故貴民則王，失民則亡也。孟子言得道之法曰：

無付之失天下也，失其民也﹔失其民者，失其心也。得天下有道：得其

氏，斯得天下矣﹔得其民有道：得其心，斯得民矣﹔得其心有道：所欲

與之眾之，所惡勿施爾也。（〈離宴上〉）的

失其民心，即失其天下，此乃築衍所以失天下之囡﹔反之，得天下之道，則為

得民心，故民如水，可以載舟，亦可覆舟。得民心之道，則在前述之保民、養

民﹔而其所惡之事，如苛政、奪民時、繁繕役等，則勿施之於民也。

4 、仁者無敵

得民心之國，必國富民強，故必實行義戰，救天下之民於倒懸’此乃王道

之實現也。孟子曾謂齊宣王曰：

臣聞七十里為政於天下者，湯是也。未開以千里畏人者也。〈書〉曰：『湯

一征，自葛始，天下信之。東面而征，西夷怨﹔ 1晶晶而征，北狄怨。曰，

秦為後我？』民望之，若大旱之望雲竟也。歸市者不止，耕者不變。誅

其君而弔其氏，若時兩降，民大悅。〈書〉曰： r筷我后，后來其蘇。』

今燕虐其氏，王往而征之。民以為將拯己於水火之中也，軍食壺槳，以

迎王師。（〈孟子﹒梁車玉下） ) 84 

此則為行仁政王道之義戰，孟子之「居仁由義」思想至此而達於極致。春秋雖

無義戰，猶有五霸尊玉，而戰國之勢，誓必由仁王一統之。故孟子對梁惠王曰：

彼奪其民峙，使不得耕持以養其父母，父母凍餓，兄弟妻子離散。彼陷

溺其民， 王往而征之，夫誰與王敵？故甘： r仁者無敵。』王請勿疑！（〈果

的同註4 頁 305

”同上頁232
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車王上〉）的

仁者愛民，推及愛天下之民，天下之民有難，如己難之。故必視民如傷，本其

仁心，興以義戰，則可天下無敵矣！此為聖王之務也。

四、結論

孔子思想體系之圓融，非是後世學者，可以望其項背者也。而孔子之後，

唯一可以紹其糞裘者，當非孟子莫屬。究其原因，則在於孟子能於孔子之思想

脈絡中，尋繹其理，發揚而光大之﹔更於承繼之間，開創個人之思想體系。其

中之關係，可於（大學〉一章中見之：

古之欲明明德、於天下者，先治其國﹔欲治其國者，先齊其家﹔欲齊其家

者，先修其身﹔欲修其身者，先正其心﹔欲正其心者，先誠其意﹔欲誠

其意者，先致其知﹔致知在格物。 86

此段話，是為逆推之功夫。其過程非祇用於君子之修身，正可用之於學者思想、

體采之建立。蓋先以歸納法將天下之理歸納出，成一標準原理。繼而以此原理

體魚，以演繹法推而廣之，及於萬物，此即為「才各物J 工夫。因「格物」而後

能「致知」’然後以此智慧反身而誠，則仰不愧於天，俯不作於地，樂莫大焉，

此即「誠意」。「誠意J 之後，乃有「浩然之氣」’行天下之所當行，舍生而取義。

此意一誠，此心必正，而後由內向外一推，身修、家齊、國治、而天下平。故

《大學〉叉曰：

物格而后知至﹔知至而后意誠﹔意識而后心正﹔心正而后身修﹔身修而

后家齊﹔ 家齊而后國治﹔國治而后天下平。 87

的同上頁2 1 1 
86 同註 4 頁 5-6

87 同上頁6
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孟子對孔子思想之繼承與發展

此間過程之理論，逐一完成，既可實踐，又可建立思想體系，此乃孟子之所以

承繼孔子思想成為「亞聖」之故。

在以上之探討中，本文極力探尋孟子思想之主脈，然對於孔孟二者思想之

會遇，猶待時日之鑽研﹔需至孔孟言行之細節，皆能按入此架構中，本文所顯

示之孟子思想體系，方乃謂幾於完成。
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