


图书在版编目（CIP）数据

百年大学讲演录/尚玉卿编.—北京： 中国友谊出版公

司， 2008.7

ISBN%978-7-5057-2446-4

Ⅰ.百...%Ⅱ.尚...%Ⅲ.演讲-汇编-中国-现代

Ⅳ.H119

中国版本图书馆CIP数据核字（2008）第101182号

书名 百年大学讲演录
编者 尚玉卿

责编 周亚灵

出版 中国友谊出版公司

发行 中国友谊出版公司

经销 新华书店

印刷 北京才智印刷厂

规格 710×1000 １６开

18印张 210千字

版次 ２００8年8月第１版

印次 ２００8年8月第１次印刷

书号 ＩＳＢＮ 978-７－５０５７－2446－4

定价 29．8０元

地址 北京市朝阳区西坝河南里１７号楼

邮编 １０００２８ 电话 （０１０） ６４６６８６７６



百年大学讲演录

此为试读,需要完整PDF请访问: www.ertongbook.com



1 西学门径功用 /%严复

5 儒家思想 /%梁启超

31 教育哲学 /%杜威

107 大战与哲学 /%蔡元培

113 社会结构学 /%罗素

163 娜拉走后怎样 /%鲁迅

169 “少年中国”的“少年运动” /%李大钊

173%%%%%%%%%%%%%文学的严肃性 /%朱自清

177%%%%%%%%%%%%%五四运动之背景 /%胡适

185%%%%%%%%%%%%%希特勒与魏忠贤 /%林语堂

190%%%%%%%%%%%%%哥伦比亚答词 /%冯友兰

197%%%%%%%%%%%%%在西南联大国文学会讲 /%沈从文

209%%%%%%%%%%%%%中国哲学的传统 /%牟宗三

224%%%%%%%%%%%%%中国近代个人观的改变 /%余英时

237%%%%%%%%%%%%%知识分子、通识教育与人类前途 /%李亦园

249%%%%%%%%%%%%%大学之源头、理念与性格 /%金耀基

255%%%%%%%%%%%%%大学理想之实践 /%李家同

261 找回中国人失落的“家” /%王邦雄

270%%%%%%%%%%%%%在迷宫中仰望星斗 /%龙应台

目

录



西学门径功用

———在北京通艺学堂的演讲词

严复

严复（1854—1921），初名体乾、传初，改名宗光，字又陵，后又易名复，字几

道，晚号 老人，别号尊疑，又署天演哲学家。 福建福州人。 特赐文科进士出

身，中国近代资产阶级启蒙思想家、翻译家、教育家。 1866年以第一名考入马尾

船政学堂，五年后以最佳成绩毕业上军舰实习。 1877年作为首批海军留学生入

英国皇家海军学院学习，除学习海军专业外，还精心研读西方哲学、社会政治学

著作，并到法庭考察审判过程，作中西异同比较。 学成归国后任福建船政学堂教

习，翌年调任天津北洋水师学堂总教习，后升会办、总办。

甲午战败后严复感于时事弥艰，开始致力译著，并在天津《直报》上连续发

表《论世变之亟》、《原强》、《辟韩》、《救亡决论》等政论，斥责历代帝王是“大

盗窃国者”，力主变法图强，以西方科学取代八股文章。 清光绪二十二年（1896

年），帮助张元济在北京创办通艺学堂，次年又与王修植、夏曾佑等在天津创办

《国闻报》和《国闻汇编》。 清光绪二十四年（1898年）九月，又撰《上光绪皇帝

万言书》， 极力倡导维新变法； 同年， 他翻译的第一部西方资产阶级学术名著

《天演论》正式出版。 至 1909年，先后又译出亚当·斯密的《原富》、斯宾塞的

《群学肄言》、约翰·穆勒的《群己权界论》、《穆勒名学》、甄克斯的《社会通
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诠》、孟德斯鸠的《法意》和耶方斯的《名学浅说》等西方名著，达一百六十多万

字。 严复是近代中国系统翻译介绍西方资产阶级学术思想的第一人，通过翻译

《天演论》，将科学进化论带到中国，并使之超越达尔文生物进化论的范畴而具

有了世界观的意义。 又通过翻译《穆勒名学》和《名学浅说》，将逻辑归纳法和

演绎法介绍到中国，其中对培根的经验归纳法尤为重视，并猛烈抨击陆、王学派

主观唯心主义的“心成之说”。 严复也是将中国哲学建立在近代科学基础之上、

使中国近代哲学真正摆脱古代“经学”形式的划时代人物。他的著述有《严几道

文集》、《 堂诗集》及《严译名著丛刊》等。

昔英人赫胥黎著书名《化中人位论》，大意谓：人与猕猴为同类，而人所以

能为人者，在能言语。 盖能言而后能积智，能积智者，前代阅历，传之后来，继长

增高，风气日上，故由初民而野蛮，由野蛮而开化也。此即教学二事之起点。当未

有文字时，只用口传。 故中文旧训以十口相传为“古”，而各国最古之书，多系韵

语，以其易于传记也。孔子言：“言之无文，行之不远。”有文无文，亦谓其成章可

传诵否耳。究之语言文字之事，皆根心而生。扬雄言：“言，心声也；书，心画也。”

最为谛当。英儒培根亦云：“世间无物为大，人为大；人中无物为大，心为大。”故

人生之事，以炼心积智为第一要义。 炼心精、积智多者为学者，否则常民与野蛮

而已。顾知炼心矣，心有二用：一属于情，一属于理。情，如诗词之类，最显者中国

之《离骚》。 理，几载道谈理之文皆是。 然而理，又分两门：有记事者，有析理者。

而究之记事之文，亦用此以为求理之资，所谓由博反约、博文约礼皆此意也。

大抵学以穷理，常分三际。一曰考订，聚列同类事物而各着其实。二曰贯通，

类异观同，道通为一。 考订或谓之观察，或谓之演验，二者皆考订之事而异名者。

盖即物穷理，有非人力所能变换者，如日星之行，风俗代变之类；有可以人力驾

驭移易者，如炉火树畜之类是也。 考订既详，乃会通之以求其所以然之理，于是

大法公例生焉。 此大《易》所谓圣人有以见天下之会通以行其典礼，此之典礼，
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即西人之大法公例也。 中西古学，其中穷理之家，其事或善或否，大致仅此两层。

故所得之大法公例，往往多误，于是近世格致家乃救之以第三层，谓之试验。 试

验愈周，理意靠实矣，此其大要也。

吾人为学穷理，志求登峰造极，第一要知读无字之书。培根言：“凡其事其物

为两间之所有者，其理即为学者之所宜穷。 所以无大小，无贵贱，无秽净，知穷其

理，皆资妙道。 ”此佛所谓墙壁瓦砾，皆说无上乘法也。 赫胥黎言：“能观物观心

者，读大地原本书；徒向书册记载中求者，为读第二手书矣。 ”读第二手书者，不

独因人作计，终当后人；且人心见解不同，常常有误，而我信之，从而误矣，此格

物家所最忌者。 而政治道德家，因不自用心而为古人所蒙，经颠倒拂乱而后悟

者，不知几几。诸公若问中西二学之不同，即此而是。又若问西人后出新理，何以

如此之多，亦即此而是也。 而于格物穷理之用，宜一涂术不过二端：一曰内导；一

曰外导。 此二者不是学人所独用，乃人人自有生之初所同用者，用之，而后智识

日辟者也。 内导者，合异事而观其同，而得其公例。 粗而言之，今有一小儿，不知

火之烫人也，今日见烛，手触之而烂；明日又见炉，足践之而又烂；至于第三次，

无论何地，见此炎炎而光、烘烘而热者，即知其能伤人而不敢触。 且苟欲伤人，且

举以触之。 此用内导之最浅者，其所得公例，便是火能烫人一语。 其所以举火伤

物者，即是外导术。盖外导术，于意中皆有一例。次一案，二一断，火能烫人是例，

吾所持者是火是案，故必烫人是断。 合例、案、断三者，于名学中成一联珠，及以

伤人而人果伤，则试验印证之事矣。 故日印证愈多，理愈坚确也。 名学析之至细

如此，然人日用之而不知。 须知格致所用之术，质而言之，不过如此。 特其事尤

精，因有推究精微之用，如化学、力学，如天、地、人、动、植诸学多内导。 至于名、

数诸学，则多外导。 学至外导，则可据已然已知以推未然未知者，此民智最深

时也。

诸公在此考求学问，须知学问之事，其用皆二：一、专门之用；二、公家之用。

何谓专门之用？ 如算学则以核数，三角则以测量，化学则以制造，电学则以为电
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工，植物学则以栽种之类，此其用已大矣。然而虽大而未大也，公家之用最大。公

家之用者，举以炼心制事是也。故为学之道，第一步则须为玄学。玄者悬也，谓其

不落遥际，理该众事者也。 玄学一名、二数，自九章至微积，方维皆丽焉。 人不事

玄学，则无由审必然之理，而拟于无所可拟。 然其事过于洁净精微，故专事此学，

则心德偏而智不完，于是，则继之以玄着学，有所附矣，而不囿于方隅。 玄着学，

一力，力即气也。 水、火、音、光、电磁诸学，皆力之变也。 二质，质学即化学也。 力

质学明，然后知因果之相待。 无无因之果，无无果之因，一也；因同则果同，果巨

则因巨，二也。 而一切谬悠如风水、星命、无祥之说，举不足以惑之矣。 然玄着学

明因果矣，而多近果近因，如汽动则机行，气轻则风至是也，而无悠久繁变之事，

而心德之能，犹未备也，故必受之以着学。 着学者用前数者之公理大例而用之，

以考专门之物者也。如天学，如地学，如人学，如动植之学。非天学无以真知宇之

大，非地学无以真知宙之长。二学者精，其人心犹病卑狭鄙陋者，盖亦罕矣！至于

人学，其蕃变犹明，而于人事至近。 夫如是，其于学庶几备矣。 然而尚未尽也。 必

事生理之学，其统名曰拜欧劳介，而分之则体用学、官骸学是也。 又心事心理之

学，生、心二理明，而后终之以群学。 群学之目，如政治，如刑名，如理财，如史学，

皆治事者所当有事者也。凡此云云，皆炼心之事。至如农学、兵学、御舟、机器、医

药、矿务，则专门之至溢者，随有遭遇而为之可耳。 夫唯人心最贵，故有志之士，

所以治之者不可不详。 而人道始于一身，次于一家，终于一国。 故最要莫急于奉

生，教育子孙次之。 而人生有群，又必知所以保国善群之事。 学而至此，殆庶几

矣。 诸君子力富而志卓，有心力者任自为之，仆略识涂径，聊为老马之导，非曰能

之也。
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儒家思想

梁启超

梁启超（1873—1929），近代思想家、文学家、学者。 字卓如，一字任甫，号任

公、饮冰子，别署饮冰室主人。广东新会人。幼年时从师学习，“八岁学为文，九岁

能缀千言”（《三十自述》），17岁中举。 后从师于康有为，成为资产阶级改良运

动的宣传家。 戊戌变法前，与康有为一起联合各省举人发动“公车上书”运动，

此后先后领导北京和上海的强学会，又与黄遵宪一起办《时务报》，任长沙时务

学堂的主讲，并著《变法通议》为变法做宣传。 戊戌变法失败后，与康有为一起

流亡日本，政治思想上逐渐走向保守。

梁启超不仅是中国近代重要的思想家、政治活动家，而且也是一位著名学

者。 他兴趣广泛，学识渊博，在文学、史学、哲学、佛学等诸多领域都有较深的造

诣。 早年曾积极参加文学改良活动，主张文学要反映时代精神。 1901—1902年，

又先后撰写了《中国史叙论》和《新史学》，批判封建史学，发动“史学革命”。

梁启超一生热衷于政治，但始终没有找到正确的政治道路。 他一生又热衷于文

化学术，在文化学术上的业绩，远远超过政治上的成就。 特别是欧游归来之后，

主要从事文化教育和学术研究活动，写下了《清代学术概论》、《中国近三百年

学术史》、《先秦政治思想史》、《中国历史研究法》、《中国文化史》等重要著作

和大量文章，其中不少具有很高的学术价值。
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1920年后，先后在清华学校、南开大学等校执教，并到各地讲学。 担任过京

师图书馆馆长、北京图书馆馆长、司法储才馆馆长等职，为培养人才和发展文化

教育事业作出了一定贡献。 1929年 1月 19日病逝于北京协和医院，终年 57岁。

梁启超一生著述宏富，所遗《饮冰室合集》，计 148卷，一千余万字。 由于梁

启超在各个领域内的成就，被后人誉为“百科全书式的巨人”。

其一

儒家言道言政，皆植本于“仁”。 不先将仁字意义说明，则儒家思想未由理

解也。仁者何？以最粗浅之今语释之，则同情心而已。“樊迟问仁，子曰：爱人。”

（《论语》）谓对于人类有同情心也。 然人曷为而有同情心耶？ 同情心曷为独厚

于人类耶？ 孔子曰：仁者人也。（《中庸》）

此言“仁”之概念与“人”之概念相函。 再以今语释之，则仁者人格之表征

也。 故欲知“仁”之为何，当先知“人”之为何，“人”何以名，吾侪因知有我故比

知有人，我圆颅而方趾，横目而睿心，因此凡见有颅趾目心同于我者，知其与我

同类。 凡属此一类者，锡予以一“大共名”谓之“人”。 人也者，通彼我而始得名

者也。 彼我通，斯为仁，故“仁”之字从二从人。 郑玄曰：“仁，相人偶也。 ”（《礼

记》注）非人与人相偶，则“人”之概念不能成立。 换言之，若世界上只有一个

人，则所谓“人格”者决无从看出。 人格者，以二人以上相互间之“同类意识”而

始表现者也。 既尔，则亦必二人以上交相依赖，然后人格始能完成。

智的方面所表现者为同类意识。情的方面所表现者为同情心。荀子所谓“有

知之属莫不知爱其类也”。 爱类观念，以消极的形式发动者则谓之恕，以积极的

形式发动者则谓之仁。子贡问一言可以终身行，孔子曰：其恕乎。己所不欲，勿施

于人。

于文，如心为恕，推己度人之谓也。 惟有同类意识故可以相推度，吾所不欲
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者以施诸犬马，或适为彼所大欲焉，未可知也。 我既为人彼亦为人，我感受此而

觉苦痛，则知彼感受焉而苦痛必同于我，如吾心以度彼，而“勿施”焉。 即同情心

之消极的发动也，故孟子曰：强恕而行，求仁莫近焉。

消极的恕，近仁而已。 积极的仁，则更有进。 孔子曰：夫仁者，己欲立，而立

人；己欲达，而达人。 能近取譬，可谓仁之方也已。（《论语》）

譬者比也。以有我比知有彼，以我所欲比知彼所欲，是谓“能近取譬”。近取

譬即“如心”之恕也。 然恕与仁复异名者，恕主于推其所不欲，仁主于推其所欲。

我现在所欲立之地位，必与我之同类相倚而并立，我将来所欲到达之地位，必与

我之同类骈进而共达。何也？人类生活方式皆以联带关系（即“相人偶”）行之，

非人人共立此地位，则我决无从独立；非人人共达此地位，则我决无从独达。 立

人达人者，非立达别人之谓，乃立达人类之谓。 彼我合组成人类，故立达彼即立

达人类，立达人类即立达我也。 用“近譬”的方法体验此理，彻底明了，是谓“仁

之方”。 手足麻痹，称为“不仁”，为其同在一体之中而彼我痛痒不相省也。 二人

以上相偶，始能形成人格之统一体，同在此统一体之中而彼我痛痒不相省，斯谓

之不仁。 反是斯谓仁。 是故仁不仁之概念可得而言也。 曰不仁者，同类意识麻木

而已矣；仁者，同类意识觉醒而已矣。

儒家曷为对于仁之一字如此其重视耶？儒家一切学问，专以“研究人之所以

为人者”为其范围，故孟子曰：仁也者，人也。 合而言之道也。 荀子曰：道，仁之隆

也。 ……非天之道，非地之道，人之所以道也。（《荀子》）

吾侪若离却人之立脚点以高谈宇宙原理物质公例，则何所不可？ 顾儒家所

确信者，以为“人能弘道，非道弘人”。 故“天之道”“地之道”等等悉以置诸第

二位，而惟以“人之所以道”为第一位。 质言之，则儒家舍人生哲学外无学问，舍

人格主义外无人生哲学也。

吾为政治思想史，曷为先缕缕数千言论人生哲学耶？ 则以政治为人生之一

部门，而儒家政论之全部，皆以其人生哲学为出发点，不明乎彼，则此不得而索
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解也。 今当入本题矣。 孔子下“政”学之定义，与其所下仁字定义同一形式，曰：

政者正也。

然则如何始谓之正，且何由以得其正耶？彼有“平天下絜矩之道”在。所谓：

所恶于上，毋以使下；所恶于下，毋以事上。 所恶于前，毋以先后；所恶于后，

毋以从前。 所恶于右，毋以交于左；所恶于左，毋以交于右。 此之谓絜矩之道。

（《大学》）

儒家政治对象在“天下”。 然其于天下不言治而言平，又曰：“天下国家可

均。 ”平也，均也，皆正之结果也。 何以正之？ 道在絜矩。 矩者以我为标准，絜者

以我量彼。 荀子曰：圣人者，以己度者也，故以人度人，以情度情，以类度类。

（《荀子》）

故絜矩者，即所谓“能近取譬”也，即所谓同类意识之表现也。 吾侪读此章，

有当注意者两点：

第一，所谓絜矩者，纯以平等对待的关系而始成立，故政治决无片面的权利

义务。

第二，所谓絜矩者，须人人共絜此矩，各絜此矩，故政治乃天下人之政治，非

一人之政治。

此文絜矩之道，专就消极的“恕”而言，即荀子所谓“除怨而无妨害人”也。

欲社会能为健全的结合，最少非相互间各承认此拒之神圣焉不可。 然“矩”

之作用，不以此为止，更须进而为积极的发动，夫然后谓之“仁”。 孟子曰：仁者

以其所爱及其所不爱。 又曰：人皆有所不忍，达之于其所忍，仁也。（《孟子》）

人类莫不有同类意识，然此“意识圈”以吾身为中心点，随其环距之近远以

为强弱浓淡。 故爱类观念，必先发生于其所最亲习，吾家族则爱之，非吾家族则

不爱；同国之人则不忍，异国人则忍焉。 由“所爱”以“及其所不爱”，由“所不

忍”以“达于其所忍”，是谓同类意识之扩大。 孟子曰：“古之人所以大过人者无

他焉，善推其所为而已矣。 ”推者何？ 扩大之谓也。 然则所以推之道奈何？ 彼之
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言曰：老吾老，以及人之老；幼吾幼，以及人之幼。天下可运诸掌。《诗》云：“刑于

寡妻，至于兄弟，以御于家邦。 ”言举斯心加诸彼而已。

“举斯心加诸彼”，即“能近取譬”、“老吾老以及人之老……”，即“欲立立

人，欲达达人”。 循此途径使同类意识圈日扩日大，此则所谓“仁之方”也。

明乎此义，则知儒家之政治思想，与今世欧美最流行之数种思想，乃全异其

出发点。彼辈奖励人情之析类而相嫉，吾侪利导人性之合类而相亲。彼辈所谓国

家主义者，以极褊狭的爱国心为神圣，异国则视为异类，虽竭导力以蹙之于死

亡，无所谓“不忍”者存，结果则糜烂其民而战以为光荣，正孟子所谓“不仁者以

其所不爱及其所爱”也。 彼中所谓资本阶级者，以不能絜知，故恒以己所不欲者

施诸劳工，其罪诚无可恕。《诗》曰：“人之无良，相怨一方。 ”以此为教，而谓可

以改革社会使之向上，吾未之闻。孟子曰：离则不祥莫大焉。（《孟子》）荀子曰：

彼将厉厉焉，日日相离嫉也；我今将顿顿焉，日日相亲爱也。（《荀子》）

以吾侪诵法孔子之中国人观之，所谓社会道德者，最少亦当以不相离嫉为

原则。 同类意识，只有日求扩大，而断不容奖励此意识之隔断及缩小以为吉祥善

事。 是故所谓“国民意识”、“阶级意识”者，在吾侪脑中殊不明了，或竟可谓始

终未尝存在。 然必以此点为吾侪不如人处，则吾之不敏，殊未敢承。

且置此事，复归本文。 儒家之理想的政治，则欲人人将其同类意识扩充到极

量，以完成所谓“仁”的世界。此世界名之曰“大同”。大同政治之内容，则如《礼

记·礼运》篇所说：大道之行也，天下为公，选贤与能，讲信修睦。 故人不独亲其

亲，不独子其子，使老有所终，壮有所用，幼有所长，矜寡孤独废疾者皆有所养。

男有分，女有归；货恶其弃于地也，不必藏诸己；力恶其不出于身也，不必为己。

是故谋闭而不兴，盗窃乱贼而不作，故外户而不闭。 是谓大同。

此章所包含意义当分三段解剖之：

一、“天下为公，选贤与能，讲信修睦”，此就纯政治的组织言。 所言“天下”

与下文之“城郭沟地以为固”相对，盖主张“超国家”的组织，以全世界为政治
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对象。 所言“为公”及“选贤与能”，与下文之“大人世及以为礼”相对，盖不承

认任何阶级之世袭政权，主张政府当由人民选举。 所言“讲信修睦”，指地域团

体（近于今世所谓“国际的”而性质不同）相互间关系，主张以同情心为结合

基本。

二、“故人不独亲其亲……女有归”，此就一般社会组织言。 主张以家族为

基础，而参以“超家族”的精神。 除老壮幼男女废疾等生理差别外，认为人类一

切平等。 在此生理差别上，充分利用之以行互助，其主要在“壮有所用”一语，老

幼皆受社会公养，社会所以能举此者，则由壮者当以三四十年服务于社会也。

《大戴记》云：“六十以上，上所养也。 十五以下，上所长也。 ”“上”即国家

或社会之代词。

三、“货恶其弃于地也，不必藏诸己；力恶其不出于身也，不必为己”，此专

就社会组织中关于经济条件者而言。 货恶弃地，则凡可以增加生产者皆所奖励，

然不必藏诸己，则资本私有甚非所重，不惟不肯掠取剩余价值而已。 力恶不出，

故常认劳作为神圣，然不必为己，不以物质享乐目的渎此神圣也。 此其义蕴，与

西方社会主义家称之“各尽所能，各取所需”正相合，但其背景中别有一种极温

柔敦厚之人生观在，有一种“无所为而为”的精神在。

儒家悬此以为政治最高理想之鹄，明知其不能骤几也，而务向此鹄以

进行。

故孔子自言曰：“丘未之逮也，而有志焉。”（《礼记》）进行之道奈何？亦曰

以同类意识为之枢而已。 故曰：圣人耐（即能字）以天下为一家，中国为一人，非

意之也（意即臆字，言非臆度之谈）。 必知其情，辟（即譬字）于其义，明于其利，

达于其患，然后能为之。（同上）

不仁之极，则感觉麻木，而四肢痛痒互不相知；仁之极，则感觉锐敏，而全

人类情义利患之于我躬，若电之相震也。 信乎“以天下为一家，中国为一人，非意之

也”。
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其二

大同者，宇宙间一大人格完全实现时之圆满相也。 然宇宙固永无圆满之时，

圆满则不复成为宇宙。 儒家深信此理，故《易》卦六十四，始“乾”而以“未济”

终焉。 然则在此不圆满之宇宙中，吾人所当进行者何事耶？ 曰：吾人常以吾心力

所能逮者向上一步，使吾侪所向往之人格实现宇宙圆满的理想稍进一著稍增一

分而已。 其道奈何？ 曰：吾侪固以同类意识扩大到极量为职志，然多数人此意识

方在麻木状态中，遑言扩大。 故未谈扩大以前，当先求同类意识之觉醒，觉醒之

第一步，则就其最逼近最简单之“相人偶”以启发之。 与父偶则为子，与子偶则

为父，与夫偶则为妇，与妇偶则为夫……先从此等处看出人格相互关系，然后有

扩充之可言。 此则伦理之所由立也。《论语》记：齐景公问政于孔子，孔子对曰：

“君君，臣臣，父父，子子。 ”公曰：“善哉，信如君不君，臣不臣，父不父，子不子，

虽有粟，吾得而食诸？ ”

《大学》称“止于至善”。 其条理则：为人君，止于仁；为人臣，止于敬；为人

子，止于孝；为人父，止于慈；与国人交，止于信。

《中庸》述孔子言亦云：所求乎子，以事父；所求乎臣，以事君；所求乎弟，以

事兄；所求乎朋友，先施之。

此即絜距之道应用于最切实者。 凡人非为人君即为人臣，非为人父即为人

子，而且为人君者同时亦为人臣或尝为人臣，为人父者同时亦为人子或尝为人

子，此外更有不在君臣父子等关系范围中者，则所谓“朋友”，所谓“与国人

交”。君如何始得为君？以其履行对臣的道德责任，故谓之君，反是则君不君。臣

如何始得为臣？以其履行对君的道德责任故谓之臣，反是则臣不臣。父子兄弟夫

妇朋友莫不皆然，若是者谓之五伦。 后世动谓儒家言三纲五伦，非也。 儒家只有

五伦，并无三纲。 五伦全成立于相互对等关系之上，实即“相人偶”的五种方式。
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故《礼运》从五之“偶”言之，亦谓之“十义”（父慈、子孝、兄良、弟悌、夫义、妇

听、长惠、幼顺、君仁、臣忠）。人格先从直接交涉者体验起，同情心先从最亲近者

发动起，是之谓伦理。

君字不能专作王侯解。凡社会组织，总不能无长属关系。长即君，属即臣。例

如学校，师长即君，生徒即臣。 工厂经理即君，厂员即臣。 师长对生徒，经理对厂

员，宜止于仁。 生徒对师长所授学业，厂员对经理所派职守，宜止于敬。 不特此

也。 凡社会皆以一人兼君臣二役，师长对生徒为君，对学校为臣，乃至天子对天

下为君，对天为臣。 儒家所谓君臣，应作如是解。

凡伦理必有差等，“于所厚者薄，无所不薄也”（《孟子》）。 故先务厚其所

不得不厚者焉。 于是乎有所谓“亲亲之杀，尊贤之等”（《中庸》）。 即吾前文所

谓意识圈以吾身为中心点，随其环距之近远以为强弱浓淡也。 此环距之差别相，

实即所以表现同类意识觉醒之次第及其程度。 墨家不承认之，儒家则承认之且

利用之。 此两宗之最大异点也。

儒家欲使各人将最切近之同类意识由麻木而觉醒，有一方法焉，曰：正名。

此方法即以应用于政治。《论语》记：子路曰：“卫君待子而为政，子将奚先？”子

曰：“必先正名乎。 ”子路曰：“有是哉！ 子之迂也。 奚其正？ ”子曰：“野哉由也。

君子于其所不知，盖阙如也。 名不正则言不顺，言不顺则事不成，事不成则礼乐

不兴，礼乐不兴则刑罚不中，刑罚不中则民无所措手足。 故君子名之必可言也，

言之必可行也。 君子于其言，无所苟而已矣。 ”

吾侪幼读此章，亦与子路同一感想，觉孔子之迂实甚。 继读后儒之解释，而

始知其深意之所存。董仲舒《春秋繁露》云：名者，大理之首章也。录其首章之意

以窥其中之事，则是非可知，逆顺自著……又云：名生于真，非其真弗以为名。 名

者，圣人之所以真物也，故凡百议（原作讥，疑误）有黮者，各反其真，则黮黮者

还昭昭耳。 欲审曲直，莫如引绳；欲审是非，莫如引名。 名之审于是非也，犹绳之

审于曲直也。 诘其名实，观其离合，则是非之情，不可以相谰巳。
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荀子云：王者之制名，名定而实辨，道行而志通，则慎率民而一焉。 ……今圣

王没，名守慢，奇辞起，名实乱，是非之形不明，则虽守法之吏诵数之儒，亦皆乱

也。……异形离心交喻，异物名实互纽，贵贱不明，同异不别。如是则志必有不喻

之急，而事必有困废之祸……（《荀子》）

君君臣臣父父子子，则名实相应，斯可贵。 君不君臣不臣……则名不副实，

斯可贱。 此文“明贵贱”当作如是解，非指地位之尊卑言。

荀董书中此两篇，皆《论语》正名章注脚。 欲知儒家对于“正名”之义曷为

如此其重视，当先略言名与实之关系。 实者，事物之自性相也。 名者，人之所命

也。 每一事物抽出其属性而命以一名，睹其名而其“实”之全属性具摄焉。 所谓

“录其首章之意以窥其中之事”也。 由是循名以责实，则有同异离合是非顺逆贵

贱之可言。第一步，名与实相应谓之同谓之合，不相应谓之异谓之离。第二步，同

焉合焉者谓之是谓之顺，异焉离焉者谓之非谓之逆。 第三步，是焉顺焉者则可

贵，非焉逆焉者则可贱。 持此以裁量天下事理，则犹引绳以审曲直也。 此正名之

指也。

《春秋繁露·深察名号》篇举命名之一例云：“合五科以一言谓之君：君者元

也，君者原也，君者权也，君者温也，君者群也。 ”此言君之一名，含有此五种属

性，必具此五乃副君名，缺一则君不君矣。

正名何故可以为政治之本耶？其作用在使人“顾名思义”。则麻木之意识可

以觉醒焉，即如子路所假设“待子为政”之卫君。 其人即拒父之出公辄也。 其父

蒯聩，名为人父，实则父不父；辄名为人子，实则子不子。 持名以衡其是非贵贱，

则俱非也，俱贱也。 使各能因其名以自警觉，则父子相人偶之意识可以回复矣。

又如今中华民国号称共和，“共和”一名所含属性何如？未或能正也。从而正之，

使人人能“录其首章之意以窥其中之事”，以力求实际之足以副此名者，则可以

使共和之名“如其真”矣。 此正名之用也。

孔子正名之业在作《春秋》。 庄子曰：“《春秋》以道名分。 ”（《庄子》）董
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