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摘要

本研究計畫申請二年期來執行，然國科會僅通過一年期，而依本計畫第一年所規劃，上半年蒐集

資料文獻與研讀，下半年則是根據一定研讀成果來進行論文寫作，故本計畫所呈現研究成果即是預期

完成第一年之工作項目探討〈性自命出〉之心、性、情關係，筆者並以〈郭店儒簡〈性自命出〉

的人道思想〉為題，經投稿審查，刊載於《東吳哲學學報》第 21 期（2010 年 2 月）。研究成果報告第

一部份即略述拙文之內容，第二部分則由研究成果展望未來研究方向。

關鍵字：研究成果、郭店、簡帛、性自命出、心性情、儒學

Abstract

The National Science Council pass my two-year research project for the one-year, and according to the
first year of the original project, collecting documentation and study in the first half, work of the second half
is thesis writing according to certain study results. The research achievement of my project , therefore, is the
work program which expected to complete in the first year. I write a paper titled ‘The Humanism of the
Guo-dian Bamboo slips Xing-Zi-Ming-Chu’, which discussing the relationship of Heart(Mind), Nature,
Emotions. My paper published in Soochow Journal of Philosophical Studies no.21 February 2010, and this is
the first part of results report, the second part is prospect of research project.

Keyword: Research achievement, Guo-dian, BambooStrips, Xing-Zi-Ming-Chu, Heart(Mind), Nature,
Emotions, Confucian
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壹

〈郭店儒簡〈性自命出〉的人道思想〉的問題意識起自於簡文認為「凡道，心術為主……唯人道

為可道也」（簡 14-15）1，而且在「人道」與「心術」的關係結構中，簡文表達「性自命出，命自天降。

道始於情，情生於性」（簡 2-3），由此可知，「人道」實踐乃關乎「心」、「性」、「情」等概念的掌握，此

亦〈性自命出〉哲學觀念之所在。而根據研究者多元的哲學詮釋，顯示〈性自命出〉的內容包含

了哲學史上孔子之後的各種儒學發展，可統整為「人道」（人文、人義）的哲學問題，尤以「心」、

「性」、「情」三觀念為主要理論結構，並涉及性善不善的人性論問題。然而，從詮釋方法與架

構而言，以「心」為主體義是否足以說明道德實踐的意義，「性」理解為欲望是否可還原到文

獻中而能獲得一致的解讀，以及「情」作為客觀情實是否涵具價值義，則學者們的詮釋仍有令

人未安之處。尤有進者，文獻中「命自天降」應是理解〈性自命出〉的人道思想的關鍵所在，

其中包含「心」的主體意涵、「性」作為本性及氣性的含義，以及「情」在心術與性命中的意

義等詮釋，皆涉及「性自命出，命自天降」該命題之理解，故拙文即經由分析天、命、性的關

係，討論〈性自命出〉以性、情、心為人道內涵之義理，以下分三方面說明。

第一，多數研究者將〈性自命出〉的「命自天降」理解為與《中庸》「天命之謂性」的意思

相合2，然而筆者認為《中庸》的表達方式是在以「天命之謂性」的前提下，開展出「率性之謂

道，修道之謂教」的道德實踐觀，相較於「性自命出，命自天降」的表述，簡文乃以「命」作

為「天」與「性」之間的聯繫（天→命→性），「命」是天人關係的媒介，所以從簡文的理路模

式來看，瞭解「命」概念的意涵纔能呈顯由「天－命」到「性－命」的脈絡，此亦是簡文人道

意義的前理解。根據郭店楚簡〈語叢一〉云：「有天有命，有物有名……有命有度有名……」，

「有天有命」反映出「命」來自客觀之「天」，「有命有名」則是「名」的出現與「命」的存在

有關，此由於「命」的概念蘊含「名」的意思3。加以「有物有名」，則「命-名」關係乃指謂事

物的存在有其客觀根源，即「有天有命」，而顯現事物的存在即以「名」4。因此，簡文「命自

天降」乃是以「命」的觀念在存有上指向根源之天，並蘊含一切存在有其客觀根源。筆者更對

1 荊門巿博物館《郭店楚墓竹簡》，北京：文物出版社，1998 年。下引郭店楚簡文獻以此為主，並參考李零《郭店楚簡校讀
記（增訂本）》的考證，北京：北京大學出版社，2002 年。
2 如歐陽禎人先生認為「性自命出，命自天降」可超拔為「天命之謂性」，〈在摩蕩中弘揚主體郭店楚簡《性自命出》
認識論檢析〉，收入武漢大學中國文化學院編《郭店楚簡國際學術研討會論文集》，武漢：湖北人民出版社，2000 年。陳來
先生即理解「性自命出，命自天降」為「天命為性」，〈荊門竹簡之《性自命出》篇初探〉，收入姜廣輝主編《郭店楚簡研究》
（《中國哲學》第 20 輯），瀋陽：遼寧教育出版社，1999 年。杜維明先生說《性自命出》的天道問題就是「天命之謂性」，
〈郭店楚簡與先秦儒道思想的重新定位〉，出處同前。
3 《說文‧口部》云：「命，使也，從口令」；段玉裁注：「令者，發號也，君事也。非君而口使之，是亦令也。
故曰命者，天之令也」。《說文解字注》，台北：天工書局，1987 年。「命」的字義是發號施令。根據傅斯年先生的考證，
命本與「令」同，甲骨文無命字，金文命令互用無分，至西周中葉始確立分化，而且，「命」還有「名」的意思，
以《左傳》為例，〈桓公‧六年〉云：「以生名為信，以德命為義，以類命為象」，傅先生指出，由於這些文句是
敘述有關命名原則的相關事情，所以從上下文意來看，「命」「名」互換更能說明記述內容。《性命古訓辨證‧上卷‧
釋字》之第二章與第五章，台北：中研院史語所，1992 年。又《廣雅‧釋詁三》云：「命，名也」，王念孫《廣雅疏
證》亦云：「命即名也，名、命古同聲同義」。
4 《說文‧口部》：「名，自命也。從口從夕。夕者，冥也。冥不相見，故以口自名」。從會意的角度而言，「名」
是人在晚上互相看不見時，張口自名以表明自己。進而言之，「名」字的使用除了詞例上之「命名」或「稱名」
外，「名」還意謂著顯示、顯明、顯露，可詮釋為「自身的顯現」。《老子‧第一章》云：「無名天地之始，有名
萬物之母」，此即以「名」說明有無和天地的起始與萬物的發生有明確關連。由此可見，「名」與「命」存在著
相互關係：「名」呈顯「命」的關連存在，透過「名」的運用認識到萬有存在著「命」的因素，而「命」則是藉
由「名」的呈顯作用，表現出對所關連事物的溯源。
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比《詩》《書》等古典文獻的天命觀，以及參考當代學者對「命」與「天命」的哲學詮釋，發

現《詩》《書》的文獻乃是先秦諸子反省並詮釋古代天命觀的共同依據，其不僅涵蘊由「天」至「命」

再到「人」的關係過程，亦啟發知識份子思索以「命」為中介的天人關係當有更廣闊的視野，此即進

入到周文失序的東周時代，侷限在統治者受命的思想已不再能滿足人類哲學智慧的發展與實踐

活動5。而且從《左傳》與《國語》來看，排除「命」作為壽命以及禮儀動作之名詞使用外，其

中最值得注意的是，有德承天命者不再是王，亦可涉及人臣，如《左傳‧襄公二十九年》曰：

「善之代不善，天命也。其焉辟子產」6。子產有善遂使得鄭國政事由他來主導，此意謂當時學

者認為天命的施予對象不再僅是天下的統治者或一國之君，而是可擴及至有德的人臣。換言

之，「命」概念在古代思想的發展中，「天命」的承受者不再僅止於個別的統治者，而是逐漸普

及至價值實踐者，亦即將價值對象普遍化，並指引了人文精神自覺之方向。筆者認為，在「命」

中強調人文精神之自覺（人德），不但揭示了「命」的實存是天人關係之間的聯繫，同時也將

人的存在意義溯源至「天」，而洞悉此一關係之關鍵即在明瞭「命」的顯名特質具有導向存在

根源的意義。

因此，〈性自命出〉之「命自天降」乃蘊謂經由「命」的顯發導回到根源之「天」，「天」之

所指涉已非是政治或宗教方面的個別意涵，而是就萬物生化的根源自身來理解，亦即「命自天

降」意指所有的「命」皆須回歸至「天」之做為存在之源來重新思考，而簡文又云「性自命出」，

則「命」作為實然存在觀之，其具體呈現即是「性」，由此乃涉及人性問題，並關乎人之所以

為人的意涵。值得一提的是，以「天－命－人（性）」的架構對照《中庸》「天命之謂性」的觀

念，兩者雖皆肯定價值性之探源的思考，然而簡文思想傾向以「命」溯源、指向原初本然之「天」，

且又以「性」的意義必然與「命」隸屬關連，則簡文對於人性價值（人道）的論述，明顯比《中

庸》預先表示「命」的關鍵作用，這應是〈性自命出〉與《中庸》不同之處。

第二，〈性自命出〉起首即以「凡人雖有性，心無定志」指出文獻主題，而學界對〈性自命

出〉「性」的觀念亦多集中在簡文如何是或不是性善的討論。然而，如上文的分析，「命自天降」

的觀念應是探究「性」之價值性的前理解，其意謂透過「命」的聯繫，由造化流行之天而來之

「性」的內涵，乃是吾人行為活動能力之所在，而「命自天降」即象徵「命」所出之「性」乃

是實踐本性，亦即自「天」降「命」的過程產生出「性」，「性」則在與「命」的連結中可回溯

至形而上的根源「天」。申論而言，「命」是客觀而自然的存在，其根源在「天」，而人作為

存在的一員，天人之間的關係是以「命」來相聯繫，故「性」在由天降命而來的情況下乃蘊含

「本性」之義。由此可知，「性自命出」的「性」並未預設人性本善的觀念，換言之，簡文並未先驗

地將價值性賦予「性」之中。然而，〈性自命出〉如何說明「性」之有價值意義呢？倘若從「生

之謂性」的說法以及「性」字的本義7來看，「生性」概念在人性價值的討論中是不具積極意義

5 唐君毅先生在義理上指出春秋時期的天命觀有四個新發展：（一）直接承周初命隨德定之思想，而加以擴充者；（二）
承命隨德定之思想而發展，又略異其義，而以命涵預定之義者；（三）引申「命」之義，而為近於所謂「壽命」之義、及當
為之「義」之義者；（四）以命為動作禮義威儀之則者。《中國哲學原論‧導論篇》p.528-32。台北：臺灣學生書局，1986
年。
6 杜預注：「言政必歸子產」。《春秋左傳正義》，阮元重刻《十三經注疏》，台北：藝文印書館發行，1989 年。下引《左傳》
同此，不再註出。
7 郭店楚簡隸定「性」字者皆「眚」字釋寫，此字以「生」之音與「性」通假，《說文‧目部》：「眚，從目生聲」。
甲骨文無「性」字有「生」字，寫作「」，金祥恆先生說：「象草木生出土上也」，並分析甲骨文「生」字有四
義：「生育之生」、「生死之生」、「百姓之姓」及「來」〈釋生止之〉（上、下），《中國文字》第五、六冊，1961 年 9 月、
1962 年 1 月。清人阮元云：「姓字本從心從生，先有生字，後造性字。商周古人造此字時即已諧聲，聲亦意也。
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的，因為從人文的反省而言，原始之性（生）的觀念未能說明人性是否蘊含善惡，亦即「性」

以「生」來界定乃意謂不具倫理道德價值內涵的本然狀態。然而從《孟子‧告子下》中公都子

道出當時對「性」的價值觀的三種說法類型，即「性無善無不善」、「性可以為善，可以為不善」

以及「有性善，有性不善」來思考，應該注意到「性」的價值意涵在理論上是有不同層次的探

討，意即「性」之表現善不善，與「性」本身是否蘊含道德性，乃是分屬不同的理論層次，而

〈性自命出〉即將這二面向分別陳述為「好惡，性也；所好所惡，物也」（簡 4）與「善不善，

性也；所善所不善，勢也」（簡 4-5）。筆者認為簡文「所好所惡，物也」並未具體指涉態度對象

的道德性，而是用普遍的「物」來說明行為表現能力的對象。〈性自命出〉云：「凡見者之謂物」，

可見「物」是經驗對象，唯此對象在實踐價值的論述中有一特殊意義，〈性自命出〉云：「凡人

雖有性，心無定志，待物而後作，待悦而後行，待習而後定」（簡 1），「物」可以引動蘊含在「性」

中的心志，進而有實踐的定向，亦即人皆有性，性的活動以心志來表現，而人的心性會隨著外

物、感通及學習而有所興作、行為與安定，所以〈性自命出〉在實踐上特別肯定「教」8、「學」
9、「習」10的效果。因此，「好惡，性也；所好所惡，物也」乃就外在經驗之「物」的存在，指

出「性」固然對外在世界有所反應，並且「性」的表現方向會感應外在的客觀對象，所以「好

惡，性也」即意謂態度取向的發動。進而言之，「所好」「所惡」者是啟動「性」產生好惡現象

之存在物，雖然「好」「惡」是因為外在事物的影響而發生，但是「性」自身能「好」「惡」則

是本性。是以簡文在「好惡，性也；所好所惡，物也」之後，進一步從道德價值意義云：「善

不善，性也；所善所不善，勢也」。「勢」與「物」皆指外在事物11，簡文強調外在因素的影響

作用，惟「勢」是抽象地意指外在作用力。易言之，「性」的活動可因勢力引導而有不同方向，

然而「勢」僅是外在的作用力，它的存在雖然會影響人性的表現，但並非絕對決定人性的走向，

人性之可以有方向其實來自本性所含有之動能。由此可知，（人）性的探討必關乎實踐活動，

而實踐的根據及實踐的現況乃實踐者之活動的二個面向，前者是實踐者之所以能夠活動的依

據，此即肯定人性之善是價值的根源；後者乃指涉實踐活動的具體表現與對象，即肯定人有道

德行為，此乃致力於性善而來，換言之，性善論的觀念不僅論述行為道德與否的問題，其更追

問道德產生的根源。是以從前述二個面向的區分可知，〈性自命出〉一方面指出「性」乃蘊含

「善」「不善」的可能性，另一方面敘述「性」的價值表現在面對「勢」的影響下而發生「所

善」「所不善」，意即「性」面對客觀事物會產生活動內容，內容事物亦可成為價值與否的對象。

筆者亦根據上述進一步探討〈性自命出〉並不主張道德行為的原因來自於外在事物或他者

此由於簡文認為「喜怒哀悲之氣，性也。即其現於外，則物取之也」（簡 2），而且「凡性為主，

物取之也。金石之有聲，弗扣不鳴，人之雖有性，心弗取不出」（簡 5-6）。筆者認為理解簡文所

然則告子生之謂性一言本不為誤……蓋生之謂性一句為古訓」，《性命古訓》，收入《揅經室一集‧卷十》，臺北：世
界出版社，1964 年。傅斯年先生另指出周代鐘鼎彝器款識中，生字屢見，性字不見，生字乃性字的原義。同註 4，
〈第二章〉。從文字學而言「生-性」相通，然而徐復觀先生亦從研究方法辨明「性」字的本義（生）並不能決定「性」的
觀念在文獻脈絡與思想史的意義。詳見《中國人性論史（先秦篇）》中〈第一章 生與性一個方法上的問題〉。是以《說
文‧心部》云：「性，人之陽氣，性善者也」，段玉裁注：「論語曰性相近也。孟子曰人性之善也，猶水之就下也。
董仲舒曰性者，生之質也，質樸之謂性」。許慎與段玉裁皆反映「性」字應就人性觀念來說解。
8 「四海之内，其性一也。其用心各異，教使然也」（簡 9）。
9 「牛生而長，雁生而伸，其性使然，人而學或使之也」（簡 7-8）。
10 「養性者，習也」（簡 11-12），「習也者，有以習其性也」（簡 13-14）。
11 〈性自命出〉從「物」的外延上云「物之勢者之謂勢」。丁原植先生認為「物」是外在的整體，而「勢」則作為外
在的具體個別對象。詳見《郭店楚簡儒家佚籍四種釋析》p.28。台北：台灣古籍出版社，2000 年。
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謂「性」的意義不在以主客體相對的模式來詮釋，而應根據簡文文脈所云「即其現於外，則物

取之也」之「性」的外現與物之取的作用來分析，亦即「喜怒哀悲之氣」是性與物相感的經驗

性反應，此乃強調「性」可與外界互動，為物所感，而非獨立自存與生活世界有隔的實體。尤

有進者，「性」之具有經驗活動乃是客觀之義，且並不妨礙其道德意義的呈顯，因為〈性自命

出〉認為「人之雖有性，心弗取不出」，人性之中還有「心」的活動，此乃決定「性」之有道德

表現（所善所不善）的關鍵，亦即「性」所蘊含的價值性是藉由「心」的操持而表現出來，簡

文稱之為「心術」。

第三，根據上述，「心」的存在解答了價值的產生並非來自外物或是客觀之勢，而是內在的

道德意識。另一方面「心」的觀念也回答了人性善否的問題，此在〈性自命出〉中則又涉及以

「情」的觀念說明人文價值的規劃，〈性自命出〉云：「道始於情，情生於性。始者近情，終者近

義。知情者能出之，知義者能内（納）之」（簡 3-4），「道」乃因著性情的出現而開始的，並發展出

價值意義，簡文將此一實踐觀念以「心術」名之，〈性自命出〉云：「凡道，心術為主……唯人

道為可道也」。由此可知，「人道」的主要活動是「心術」，故〈性自命出〉主張「凡人雖有性，

心無定志」、「凡心有志也」（簡 6）、「不有夫柬柬之心則采……不有夫恆怡之志則縵」（簡 45）、「君

子執志必有夫廣廣之心」（簡 65）。此皆說明簡文認為道德實踐表現在「心志」的運作上，即「心

無定志」後所云之「待物而後作，待悅而後行，待習而後定」的回應外物與操持心志之想法，

所以「心術」的觀念乃關乎「性」之心志之指向與發展。〈性自命出〉云：「四海之内，其性一

也。其用心各異，教使然也」（簡 9），又云：「牛生而長，雁生而伸，其性使然，人而學或使之

也」（簡 7-8），文獻的後半部亦敘述禮樂教化的內容與效果，以及實踐心志的具體方法在「教」

與「學」，教學內容即為禮樂。筆者認為前引文所述乃成德之教的過程，亦關乎心術的實踐對

象「情」。簡文云：「道始於情，情生於性」，「道」不是從「情」出來的，而是針對「情」的

狀況才設立的，意即「情」是經驗性的表現，「情」是針對實際情況而有所反應者，同時如此

反應亦是人的真實樣子。〈性自命出〉主張「情」與「性」的關係是：「喜怒哀悲之氣，性也」，

人性可以顯現四種基本的情感之氣。對照《左傳》12、《大戴禮記》與《逸周書》的文獻13，可

知以「氣」說「性」在古文獻中並非少見，其觀念意謂「性」可以生發情氣，並且喜、怒、欲、

懼、憂顯現於外時，還可視為「人情」。然而，情氣之發乃由於外在經驗世界的緣故，〈性自命

出〉云：「喜怒哀悲之氣，性也。及其現於外，則物取之也」，此除了指出「性」的感應活動外
14，另一方面也指明了「性」對外的交流關鍵在「氣」這個因素，所以「性」纔能夠「待物而

後作，待悅而後行，待習而後定」。進而言之，「性」若對外在經驗世界沒有反應，亦即無「情」

的出現，則「道」之建立將無著力點，也就沒有人文價值的出現。是以「性」對「物」的感應

是必然的事實，同時也反映出「性」、「物」之間固然有「情」的存在。

人（性）的真實狀態即是「情」的顯現，它是人存在的經驗事實，並將「性」帶到生活世界中，

12 《左傳‧昭公二十五年》記載子大叔談論有關禮的問題時曾說：「民有好惡喜怒哀樂，生於六氣，是故審則宜
類，以制六志。哀有哭泣，樂有歌舞，喜有施舍，怒有戰鬥；喜生於好，怒生於惡。是故審行信令，禍福賞罰，
以制死生。生，好物也；死，惡物也。好物，樂也；惡物，哀也。哀樂不失，乃能協於天地之性，是以長久。」
13 《大戴禮記‧文王官人》云：「民有五性，喜、怒、欲、懼、憂也……五氣誠於中，發形於外，民情不隱也」，
文中「民有五性」《逸周書‧官人》作「民有五氣」。王聘珍《大戴禮記解詁》，台北：文史哲出版社，1986 年。
14 〈性自命出〉云：「凡性為主，物取之也」，又說「凡性，或動之，或逆之，或交之，或厲之，或出之，或養
之，或長之。凡動性者，物也；逆性者，悦也；交性者，故也；厲性者，義也；出性者，勢也；養性者，習也；
長性者，道也」（簡 9-12）。
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此即「人情」，〈性自命出〉云：「凡人情為可悦也。苟以其情，雖過不惡；不以其情，雖難不貴。苟有

其情，雖未之為，斯人信之矣」（簡 50-51）。此即價值實踐重在人之真情，易言之，道德行為首重過程中

有沒有真情，而不在於結果是否有一定的效果，甚至若有真情，在還沒付諸道德實踐前，人們也會對

這樣的態度產生信任，所以〈性自命出〉明確表述「未言而信，有美情者也」（簡 51），言行關係亦重價

值內涵，此乃人與人相交往的基礎原則，而且在道德實踐中才能彰顯出有情有義的人文價值15。又，與

「情」相對反者即是「人偽」，矯飾、假的情感、不真實的表現16，所以〈性自命出〉云：「信，情之方

也。情出於性」（簡 40），意即真情蘊含信實，亦是人之本性的實際情況。因此，根據上節對「性自命出」

之「性」的討論，「性」除了是行為活動的依據外，還因為「天命」而成為人存在的根源（本性），唯

簡文認為本性作為道德實踐的根源，還須有「情」在生活世界的經驗表現，而且在經驗世界的實踐過

程中，〈性自命出〉更強調唯有「心」的操持運作才能確立「情」的價值，其云：「雖能其事，不能其

心，不貴。求其心有偽也，弗得之矣。人之不能以偽也，可知也。不過十舉17，其心必在焉，察其見者，

情安失哉」（簡 37-38）。實踐價值的失落乃由於違背了真性情，亦即使心有所造作，倘若使心無偽，

真情當使價值意義表現出來。進而言之，性情落實於經驗當中必然會因面對客觀的外在世界而

有所反應，反應內容的價值性則在將道德具體化的作為「心術」的實踐，所以心術的觀念意

指運用心志的方法以面對經驗的反應（情），並由此顯現道德意義。換言之，〈性自命出〉是以

「即心言性情」來說明道德實踐如何可能，意即情氣的存在是生命整體經驗的表現，一方面心

雖然可以決定與主導價值呈顯，不過另一方面，人作為一實際的存在，心還是會因為情氣的緣

故而受外物影響。

再者，〈性自命出〉云：「四海之內，其性一也。其用心各異，教使然也」。此一方面說明「性」

是普遍的，人固然有之，另一方面「性」還需經由教（學）的用心，才能使人性價值展現，換

言之，體現「性」的價值須依靠對「心」的操持，所以價值意識即落於「心」上說18。唯簡文

「用心」之對象並非直接針對「性」，而是就性之有「情」來實踐，上引「情生於性」、「情出

於性」以及情氣之說，皆是明證。申論而言，〈性自命出〉肯定「唯人道為可道」以及心術之

道，除了指出「道」著重在「人道」，亦即強調與人有關之「道」的實踐意義外，還意指人道

乃是所有關於人的實踐活動，其中當以心術為人道最重要的內容19，即心的活動主導著性情與

其道德呈現，簡文云：「人之雖有性，心弗取不出。凡心有志也，無與不可，心之不可獨行，猶口之

不可獨言也」（簡 6-7）。「心志」即是人（性情）的價值意向，而且由此開始了人的意義之所在，

簡文於「道始於情，情生於性」之後云：「始者近情，終者近義。知情者能出之，知義者能納

之」，「情」「義」並舉，說明人道的開始與發展，而且「始者近情，終者近義」亦蘊含著人道

的施行者應該知道「情」的根源，而人之所以為人才能自此開始；然後，人之價值的成就則在

於應該知道倫理道德的具體內容與規範，此即是「義」。簡文所謂「義」並非意指價值根源之

道德心，而是指詩書禮樂等教化內容所蘊含之道德秩序的意義，其云：「聖人比其類而論會之，

15 〈性自命出〉云：「君子美其情，貴其義」（簡 20）。
16 〈性自命出〉云：「凡人偽為可惡也」，「偽」原釋寫作「」，龐樸先生從義理上將這個字解釋為「矯情」。詳見〈郢燕
書說——郭店楚簡中山三器心旁文字試說〉，收入《郭店楚簡國際學術研討會論文集》。
17 丁原植先生參考上博簡〈性情論〉的文獻，將此句釋讀作「不過十舉」，為「十舉不過」的倒裝句，其意謂以「心」為
主導，即能在屢次的舉事中，均不見任何的誤失。《楚簡儒家性情說研究》p.225。台北：萬卷樓圖書公司，2002 年。
18 〈性自命出〉說「思之用心為甚」，又說「用心之躁者，思為甚」，「心」的主動能思性意謂自覺的價值判斷，且此在先
秦儒學並非孤例。《孟子‧告子上》云：「心之官則思」，《荀子‧正名》亦曰：「情然而心為之擇謂之慮」。
19 「道」與「術」一體相關，《說文‧行部》云：「術，邑中道也」，即「術」是「道」的具體分支。
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觀其先後而逆順之，體其義而節文之，理其情而出入之，然後復以教。教，所以生德於中者也。禮作

於情或遷（興）之也，當事因方而制之，其先後之序則義道也，或序為之節則文也」（簡 16-20）20。簡

文乃就詩書禮樂的教化作用，表述有德者依據教化重要性的差別而有不同的施行。其中，「體

其義而節文之」即實踐文化秩序之謂，「禮作於情」之興發作用當有「義道」價值理序之建立。

而且就「禮云禮云，玉帛云乎哉？樂云樂云，鐘鼓云乎哉」（〈陽貨〉），以及「人而不仁，如禮何？人而

不仁，如樂何」（〈八佾〉）為先秦儒學的共同脈絡，亦即將「禮」原初所含的秩序性轉化為蘊涵道德的秩

序性，乃是儒家普遍的精神，則〈性自命出〉以人道之心術面對「道始於情，情生於性。始者近

情，終者近義」之道德實踐，即是「禮作於情」與「理其情而出入之」。而且簡文還強調「教，

所以生德於中者也」，儒學教化的目的乃是希冀內心之德性能夠表現出來，是以簡文「義」與

「禮」的關係亦應指涉價值意識的觀念。21

職是之故，「人道」的擘劃是針對「性」之有「情」的呈現而實踐人文之「義（禮）」的教

化，而此過程之呈現道德價值的關鍵即在「心術」的實踐性，筆者稱之為即心言性（情）的觀

念。而且，「心」所擔負的責任不僅在於導引出性情的價值，另一方面還因為情氣的感通，使

得心成為對外在物勢之影響的接受與回應者，所以性情之顯現取向還要透過「用心」的適當調

節作用以產生人文價值的意義，故而〈性自命出〉有一半的篇幅特別強調「教」與「學」的推

行，它們的具體內容就是詩、書、禮、樂，〈性自命出〉云：「詩、書、禮、樂，其始出皆生於人」

（簡 15-16），即人的意義當包含禮樂教化等成德之教。

貳

筆者認為〈性自命出〉所展示之「天」、「命」、「性」、「情」、「心」的關係結構是相互連結

為意義脈絡的，雖就性、情、心此端為「人道」，但順著「命」的實存及其聯繫，「人道」恆與

「天道」關連為整體。換言之，在義理上洞悉即心言性情與即命以言天，以及性命之相互關係

脈絡，則天命與性情心在道德意義中是可道通為一的。〈性自命出〉云：「道者，群物之道。凡

道，心術為主……唯人道為可道也」（簡 14-15），「道」固然是關涉萬物的哲學理論，然而「道始於

情，情生於性」，而且「性自命出，命自天降」，唯有洞察到「天命」之所在與人之性情的本然

真實之後，纔能提出以「心術」操持（用心）為主的「（人）道」。唯就學者們對〈性自命出〉

的探討，多根據孟子心性論賦予詮釋，筆者認為此一詮釋歷程蘊含研究者對先秦儒學的前理

解，因而筆者對〈性自命出〉的研究進程即是探討當代孟子學詮釋對〈性自命出〉心性論的影

響。

20 文中「文」字原釋作「度」，此據李零先生的考證而改，詳見《郭店楚簡校讀記（增訂本）》p.112。北京：北京大學出版
社，2002 年。
21 勞思光先生分析孔子思想時曾謂：「禮以義為其實質，義又以仁為其基礎。此是理論程序；人由守禮而養成『求
正當』（義）之意志，即由此一意志喚起『公心』（仁），此是實踐程序。就理論程序講，『義』之地位甚為明顯；
就實踐程序講，則禮義相連，不能分別實踐」。《新編中國哲學史（一）》p.121，台北：三民書局，1991 年。
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