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結    論 

 

 

 

 

 

一．儒、道在中道思維展現上之同工—「君子不器」與「上善若水」 

 

    以人間秩序為思考核心的儒家，其對「和諧」之社群關係之掌握，是一個極

為重要的生命課題；這個核心以群體之間的共同認知為其建立基礎，以日常生活

中所面對的事物為其涵養對象；在這當中，思維必須不斷去接觸並調整在每種關

係發展與進程上的平衡；換言之，這樣的「和諧」，正是一場透過與各種不同事

物的學習進而從中去體驗進程裡的變化，並且同時去自省與這些生活事態保持平

衡的精神訓練。 

 

    對於這種共同認知的探尋與獲得，必須是不斷的；從孔子所謂「君子不器」

的自我期望中得知，一個君子所獲得之最大認同（社群之間的認同，以及自我的

認同），理當不是一個「靜止」的狀態，而且更不是一個可以用所謂「已經完成

了」來表達完整的狀態，君子必須不斷提升自己；在生活的領域當中，你的內省

全然是一個活絡的機制，你必須推出你與各種事物之間的平衡位置與其應對。一

個具有「克己復禮」的思維個體，其展現出來的生命情態，是一個向內自省，往

外推出的「器」；生命依據於這樣平衡機制（中），以施展其作用來對應事物的變

化（庸）。 

 

    這一個「器」，沒有思維滯留的現象；當課題出現時，它必須與課題進行對

話，此「對話」正意味著內省，也同時包含推出；深入而思，這一個「器」，沒

有將所謂的思考導向一種自我為是的封閉狀態，並且也沒有將所謂的行為應對停
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留在只是表象化的一種單一形式的作用而已；一個君子正不斷地在呈現這可以持

續涵養並且能藉此而有所創造力量的「中性品質」。 

 

    正是出自於是一種互動的心境，君子的視野不能只是侷限於一方之隅（叩其

兩端而竭焉），就某個意義來說，儒家的「人間秩序」將捨棄單一且桎梏的法則，

作為一個內外兼融的生命體，他所朝向的理當是，在不斷實踐的人生歷程中，以

「調整」自我及「參照」群眾的自許進程。誠如孟子所謂的「養不中」，其真切

的義理應當是，能藉此進而反觀於自身的缺乏與不足，而得以再度「培養」、「滋

長」這可以是能源源不絕的活絡品質。 

 

    「君子不器」，實意味著一個深具「中道精神」的生命體；它使之自我能進

入、調整、轉化，並融合在可以不斷循序叩問自我且具開創意義的進程當中。就

儒家來說，所謂的「和諧」，即是回歸至深具「啟示性」的語境中，即是一個不

斷在「成己」，而又是可以同時「成物」的語境中（止於至善）。 

 

    參照道家而言；「上善若水」的寓意，也是一個充滿活力的生命情態。在章

節的論述中我們得知：「水」象徵著一個相當重要的思維意涵，即是「水」能適

度地展現出它可能給予的作用（善利—它具體地展現「實」的一面，事物有其發

展與作用），但是卻沒有針對任何一種作用做出對自我在這個作用過程中的任何

獨斷性的評價（不爭—它保有「虛」的謙卑，它回頭再度叩問自我，已推出另一

個新局）；水能夠利益萬物，但卻不與相爭，這將顯現出一個虛實統合的平衡狀

態；這實際呈現一個事實，即生命是活絡的—生命如同一個「橐籥」；它虛而不

屈，動而愈出。 

 

    聖人恰恰站立在具有高度「中性品質」的空間裡，一個「靈活空間」裡；聖

人必然是有其思考的，但卻不會執意於一己之見，他的所見將回歸到各種聲響的

回應上。 
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    將此「虛而不屈」之精神發揮淋漓盡致的，便是莊子；佇立在「中軸」的莊

子，更能洞視並展演出這其中的堂奧。在論述中我們得知，任何事物都有其立足

之點，事物的定名就在關係上的「相因」，然而這層「相因」之意義，事實上是

在告訴我們有其「成」，必有其「毀」的本質；得知這層意義，我們必須重新看

待事物之間的這層關係。一旦我們停留在自我的自是狀態中，那一偏之見就足以

造成失衡，「對耦」便會產生；所以，我們必須察覺到，因彼此之自我自是所造

成之「相耦」，從中讓這種對立性中的假象的「中」破除，進而走向能超越彼此

之因其自我自是所產生的對立。 

 

    透過這層思維轉折，並不是只停留在某種假設性的「中」的狀態裡，因為真

實的「中」，就是能再次回到那原先的問題上；所以，能「行」於「兩者」而不

「限」於兩者，「入」於「兩者」而不「介」於「兩者」，「含」於「兩者」而不

「受」於兩者（正如狙公之「兩行」）；先將思維回歸「中軸」，在由「中軸」推

出應對的方式，有了這樣的思維向度，才能真正面對並處理問題。這亦能呼應所

謂：「多言數窮，不如守中」之道理；實據謙沖的反思，以及活絡的創造。 

 

 

 

二．儒、道在中道思維展現上之異曲—「宥器」與「巵器」 

 

    我們可以發現，在「宥器」與「巵器」的譬喻當中，它們（儒家與道家）的

思維內部同樣隱含著一個不變的特質與事實，即「平衡」；對於這一個「平衡」

點的關注都同時指向一種思維核心—「中」，也就是它們都在關懷著生命中的「和

諧」。然而，值得注意的是，在思維核心一致的基礎之下，「宥器」與「巵器」卻

有其不同的展現方式。 

 

    以「宥器」而言，是藉此「平衡」的譬喻，來展現人間秩序的「穩定性」，

實際上是藉由「穩定」來加以肯定並展現「穩定」的意義與重要性—「宥器」的
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穩定，就在於保持，保持它自身的「中正」的狀態。回到儒家關注社群關係的性

格來看（倫理思考），這一個「器」必須讓自身保持在一個平穩的狀態以面對各

種不同的定位與角色的轉換，它必定是要注意調整的問題，然它更重視調整所帶

來的價值與意義；「穩定性」所帶來的社群認同與其認同感，是「宥器」在儒家

思維中的一個重要寓意。這與孔子所謂：「必也正名」的思維相呼應；孔子言：「名

不正，則言不順；言不順，則事不成；事不成，則禮樂不興；禮樂不興，則刑罰

不中；刑罰不中，則民無所措手足。」1虛則欹（不及），滿則覆（太過）都不能

展現生命的和諧與穩定，只有維護它平衡的狀態，才能表述一切事物的價值與意

義（中則正）。這樣的一個「器」，一個寓意底下，讓我們觀察到儒家在展現「中

道思維」的歷程裡，對價值表述有一種「正名」的關注，更以此來解讀生命「和

諧」的意義；一個以「持穩」為面向的生命思索。 

 

    就「巵器」來說，也是緊扣「平衡」的譬喻來呈現生命的和諧，然「巵器」

卻是以「不定」來重構「穩定」的另一層意義；因為，「巵器」另一個值得被注

意的寓意形象是：流動與變化。所謂：巵言日出，和以天倪，因以曼衍，所以窮

年。2我們可以仔細端詳其中的意象—「日出」：日新月異；「天倪」：與自然的分

際同步；「曼衍」：大化流行，與事物之變動為一；「窮年」：與時間的長河同步，

而沒有止盡。整體意象群引領出一種「不定」與「變動」的意識；無論時間或是

空間，都在進行轉移。對比之下，這個「巵器」讓我聯想到「正名」的相對觀點—

「無名」。以莊子所謂：「得其環中」的思維來說，「彼」與「此」，當然有其定名，

事物因其名所以能界說；然其定名卻往往使生命走向各自的侷限，其在於一旦各

自有「我」，則對立便形成，有「我」則有「耦」，有「耦」則生命之整體就會受

到牽制；所以，我們必須要培養「彼是莫得其偶」3的精神，消解各自的執意，

讓生命回歸「中軸」（以無名），以便再度重新看待這些事物（重新詮釋名）。 

 

    據此，「流動」不但呈現出它沒有被停止在某種狀態上，並且也同時能看出

                                                      
1
  《論語．子路》。 

2
  《莊子．寓言》。參見郭慶藩：《莊子集釋》，頁 949。 

3
  《莊子．齊物論》。參見郭慶藩：《莊子集釋》，頁 66。 
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它是活動在一種「穩定」的狀態上（流動就是最為穩定的狀態—流動本身就是平

衡），這是一個以「不定」來展現「定」的姿態，一個重新檢閱自我的姿態；誠

如老子所言：「無為而無不為」4；也正如莊子所言：「依乎天理，因其固然」5。「依」

與「因」強化了「應」的意義，正是以我去認真的面對事物，而不是讓事物來遷

就於我；「無為」不是「不為」，而是不讓自我走向無限膨脹的困局當中。我們可

以這麼說，「流動」實際上是與時空同步，「流動」其實是「變」而「化」之的狀

態，讓生命持續處於有所開創的狀態中。這種關注「變」與「化」的向度，讓我

們看到在道家生命情態中所詮釋的「中道」。 

 

    但是，我們的思考必須再次翻轉。當我們試圖找出「巵器」與「宥器」的差

異時，其內部的思維核心—「和諧的生命觀」，是相同的，是不能被去除的；因

為，儒、道都是認真地在關注著生命的課題；生命必須是活絡的，和諧才有可能

進行。 

 

    所以，「正名」就不是一種刻版、制式，食古不化的狀態；誠如章節中所論

述的，持以「中正」的背後是針對「太過」與「不及」的調整，儒家何嘗不也是

在關注這變化中的事物與事態；這意味著，「名」不但需要「正」，更需要思考如

何去「正」，以及為何要「正」等問題；思維必須是動態的，所謂「持中」就是

行走在不斷需要調整自我的社群關係當中。極為顯然地，「正名」之「正」，是一

個活絡的狀態，「正」隨時都是一個「進行式」而不是一個「完成式」，一種呆板

的形式；這實質地也能同時呼應「君子不器」的精神—一個具備完全人格修養的

君子，他必須去思索在其不同社群關係中的位置，以及這關係中的自我認同與群

體認同。 

 

    同樣的，「無名」就絕非是一味地排斥定義、醜化形式，乃至走向某種孤立

不知而馳騁的虛無狀態；誠如章節中所觀察的，「中軸」的回歸，實際上是為了

                                                      
4
  《老子．三十七章》。 

5
  《莊子．養生主》。參見郭慶藩：《莊子集釋》，頁 119。 
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應對「門開」、「門關」而準備，透過思維的一次沉澱，來看清「彼」與「此」背

後的共通原理；思維是如此的靈活，但其由衷所冀望的也是一種穩定的生命。極

為顯然地，「無名」之「無」，也是一個活絡的狀態，讓生命行進在「沒有形式」

的「形式」中；這實質亦能呼應「上善若水」的真實意義，也與「聖人用心若鏡」

的思維核心緊扣；當關則關，當開則開，以應「無窮」，庖丁必然有所其「解」。

道家對於「名」採取了另一種肯定的向度，即是讓事物的聲音回到事物自己身上，

正所謂：「為是不用而寓諸庸」6；思維的向度，讓「用」在流動的事物中重新詮

釋「用」。 

 

    深入而言，儒家「顯中有隱」，道家「隱中有顯」；我們更可以這麼說：儒家

因顯而隱（智慧是如此地在生活當中呈現，但我們卻往往輕忽這些生活中的轉折

與其中所能給予我們的啟示。所謂：「道費而隱」。7儒家思維亦有其精微之處。）；

而道家因隱而顯（智慧沒有滯留在想像的空間裡，它必須行走在不斷叩問自我的

歷程中去證實自我。所謂：「無用而大用」。8道家思維是關懷人間的。）；在兩種

不同生命情態的展現中，其思維的維度卻是一致的廣闊，在其各自對「中道」的

體驗與省悟中，將提供我們一條源源不絕的思維泉源。 

 

儒家以「反求諸己」為其工夫，道家以「心齋」、「坐忘」、「損之又損」為其

工夫；兩家異曲而同工地展現出生命中的「中性品質」，他們同時都能察覺自身

的「不足」，以此而洞悉生命「開展」之必要。 

 

    站在歷史轉變的舞台上，儒家面對「禮崩樂壞」的「失序」情狀，並沒有走

向放棄的進路，更為深刻地，他們從中思索「禮樂」的精神，他們重新建立「禮

樂」的價值，重要的是，他們更以身體去實踐「禮樂」，而豐富「禮樂」的意涵；

相同地，道家的省思亦不是全然的反對與否定，更為提升地，他們從中思索「禮

樂」之存在是否有其必要性，他們亦重新地在思索「禮樂」的意義，更重要的是，

                                                      
6
  《莊子．齊物論》。參見郭慶藩：《莊子集釋》，頁 70。 

7
  《中庸．第十二章》。 

8
  《莊子．逍遙遊》中之寓意。 
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他們進而從中轉化自我以面對這實際的人間課題。同為省思，同為再造；儒家從

正向的角度並且以其「有所損益」的視野來面對這樣的「人間秩序」，而道家則

由反向的角度並且以其「損之又損」的視野來重構這樣的「人間秩序」。從正向

面對「禮樂」的儒家，引領我們對此「秩序」產生肯定的價值；而從反向面對「禮

樂」的道家，則引領我們對此「秩序」保有省思的空間。他們認真思考「生命和

諧」的意義；在提振「禮樂」精神的面向，儒家自反於「敬」，而產生「道德」

修養的工夫，而在反省「禮樂」存在之意義的面向上，道家自反於「忘」，而產

生返照「自然」的工夫。「中性品質」都在他們身上呈顯，然而，面對此「人間」

的方式，卻有其不同的取向。 

 

    面對「禮崩樂壞」的課題，實際上是在重新思索「自我」之價值與存在之意

義，其所涵蓋的，更指向於在思索著宇宙的意義；一場「秩序」的課題，啟發對

「中」的思索；一種對「生命整體和諧」之探索，帶動了對「道」的追尋；甚麼

才是生命中可以做為依據而且是最為理想（中）的運行狀態（道）之課題，接連

了對天地之意義、自我之意義，以及天下人世之意義的總體反思。若做區分；以

「自然」取向的道家，將「自我」推向於流動的狀態，如同一個「巵器」而「不

將不迎」，人與宇宙實為同體，他們所呈現的生命情態是「人間宇宙化」；以「道

德」取向的儒家，則將「自我」安置於穩定的狀態，如同一個「宥器」而「不偏

不倚」，人與宇宙實為同步，他們所呈現的生命情態是「宇宙人間化」。在自省的

歷程中，「道德取向」的儒家使之「秩序」產生「道德義」，在「宇宙人間化」的

思維當中，他們闡發了生命中「誠」而「實」的一面；而「自然取向」的儒家則

使之「秩序」產生「自然義」，在「人間宇宙化」的思維之中，他們闡發了生命

中「純」而「真」的一面。「誠」而「實」的一面，使之「秩序」有了「正面」

的推展動力；然而，「純」而「真」的一面，則使之「秩序」有了「反面」的省

思作用；在中國思想發展與文化作用上，缺一不可。同步即為同體，兩者實有分

別，但殊途而同歸；儒家與道家所展現的都是「生命的和諧」，一者以「推展」

來呈顯平衡，一者以「歸零」來闡釋平衡。 
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三．異曲同工之妙—中道思維的特質與啟示 

 

    透過對儒家與道家之生命情態的觀察，「中道」思維的意義就不只是停留在

一種表面陳述中的理想狀態而已，在這項思維的內部結構裡，實際上蘊藏著層層

思考上的轉折過程。 

 

    研究中我們發現，首次出現在《論語》中之「中庸」一詞，已非只是一種概

念的陳述，或者只是一種「尚古思維」底下對理想的崇敬而已；在孔子與其弟子

的生活展演中，「中道思維」的體系已經在《論語》一書當中逐漸形成，並且具

體地在孔門學派中形成一個討論與實證的課題，在其所謂：「叩其兩端」9、「聞

一知十」10、「舉一反三」11、「溫故知新」12、「學而不思則罔，思而不學則殆」13、

「恭而無禮則勞，慎而無禮則葸，勇而無禮則亂，直而無禮則絞」14、「過猶不及」

15等思維觀點與模式當中，都深藏著豐富的「中道」意識值得我們去剖析，這些

材料不勝枚舉；據此，我們便能透過這些材料的發聲，得以證實並統合儒家對「中

道」所展現的思維結構，並且實可證明，後學《中庸》在其系統論述上的重要根

源以及依據。 

 

    另外，在過去研究中所被忽略的道家部分，我們也具體地發現其對「中道精

神」的另一種闡發方式；相當豐碩並且精彩的是，道家對「中」的觀察有了更多

革命性的嘗試，並且完整地在其論述系統中提供我們對「中」有其另一處的思維

方向；誠如「多言數窮，不如守中」16、「道沖而用之，或不盈，淵兮似萬物之宗」

17
、「虛而不屈，動則愈出」

18
、「道常無為而無不為」

19
、「得其環中」

20
、「休乎天

                                                      
9
  《論語．子罕》。 

10
  《論語．公冶長》。 

11
  《論語．述而》。 

12
  《論語．為政》。 

13
  《論語．為政》。 

14
  《論語．泰伯》。 

15
  《論語．先進》。 

16
  《老子．第五章》。 

17
  《老子．第四章》。 
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鈞」21、「兩行」22、「用心若鏡，不將不迎」23等觀點，都能讓我們可以重新進行

一番新的詮釋；經由這些材料的觀察，實際能填上、補充「中道思維」在中國思

想發展上的一個空位。 

 

    相當具實的，儒、道兩家正以生命的歷練來推展「中道思維」的實質意義；

「中道」思維實質上是可以操作並實證的思維方式，無論是「君子不器」或是「上

善若水」，「叩其兩端」還是「得其環中」，其對生命平衡的掌握，儼然都是一場

深具高度的自我生命訓練；在這一個體證的歷程中，正訴說著對「生命秩序」的

檢閱與重構。儒、道對「中」的思索歷程，與「中道思維」的建立，不只影響往

後中國在思想上的思維方式，也展現出一種生命態度。這種生命整體情態可以彙

整出底下幾點： 

 

（一）多元的學習與參照 

 

    「中道」思維首先提醒我們一項事實，思考必須是多元的，視野必然是廣角

的；在事物與事物當中，彼此之間將提供相互參照的價值；所以，學習與充實自

我，是一個重要的基本態度。不管是「每事問」的孔子，或是「知不知」的老子，

都展現出這種品質。誠如感悟到「吾生也有涯，而知也無涯」的莊子，生命的種

種思考與認定必須重新進行審視，尤其是回向到對自身的叩問上；在廣漠無邊的

宇宙裡，這樣的感悟正是要我們與此「秩序」同步，是要我們與此「秩序」學習。 

 

（二）思維的喚醒與自覺 

 

    其次，自省與反思啟動了自覺。當觀點與觀點相互激盪時，反觀自身便成為

                                                                                                                                                        
18

  《老子．第五章》。 
19

  《老子．第三十七章》。 
20

  《莊子．齊物論》。參見郭慶藩：《莊子集釋》，頁 66。 
21

  《莊子．齊物論》。參見郭慶藩：《莊子集釋》，頁 70。 
22

  《莊子．齊物論》。參見郭慶藩：《莊子集釋》，頁 70。 
23

  《莊子．應帝王》。參見郭慶藩：《莊子集釋》，頁 307。 
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一個重要的效應，在思維的質地中便引導出一條自我覺醒的進程；於是，「中性

品質」的思維動力被喚醒。所謂的「叩其兩端」，正是要重新檢閱自我，而「彼

是莫得其偶」的省思，亦是一場需經由自我消解而重新認識自我的狀態。從此點

延伸，儒、道兩家的生命情態，同樣都是在突顯對生命，與對生命之意義的叩問，

他們皆從自我心性出發，在感知到自我之不足時，實際是在重新思索著「人」在

「宇宙」之中的定位，以及「人」與「宇宙」之間關係；乃至引發出一個更為重

要的課題，即是身為一個「人」，將如何重新解釋這個「宇宙」，這個自我之「個

體」，以及這個「人間」。 

 

（三）生命深具創造力 

 

    由於自我不斷在進行思維之調整，所以自我與事物之間的關係就必須重建；

更深入來說，生命的整體是一場不斷需要吸取而推出的重整歷程；換言之，思維

品質能活化，生命深具創造力。誠如「聞一知十」的顏回（我的心得是自身經由

反思以後從內在心境所類推而出的，我當必須能從中再次「聞」得另外「一種」

更為完善的方法，以面對更多的挑戰）。或是「休乎天均」的狙公（「兩行」的狀

態不只是掌握兩種相對狀態而已，「兩行」之說只是藉由相對思維所開出的方便

界說而已，確實掌握「兩行」的真義，是要隨時保有接應任何條件之轉換所產生

的種種可能），皆能提升、轉化生命的品質，以面對流動中的事物。 

 

（四）平衡的運作與穩定之流程 

 

    所謂「創造」之意義，不是無限上綱的恣意狀態，它絕非是無端生事活標新

立異；理由在於，這樣的一種動力是源自於自身自省的基本態度，儒家是「三省

吾身」，道家則是「心齋」、「坐忘」；也因此，所謂的「調整」，就絕非是一種屈

就，或是妥協的狀態，面對事物的流動以及局勢的轉變，互動的意義是在於對新

局之穩定所作的努力；其兩者實為互通，相輔相成，吸取與推出將不斷地相互以

良性循環的狀態使生命前進。思維在不斷翻新，但不是一場馳騁的盲目追求（為
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是不用而寓諸庸）；思維不斷在協同調整，但不是全然無知的同流合污（君子周

而不比，小人比而不周24）。因為，這是一場生命的「永續經營」。在「中性品質」

被開啟的生命歷程中，將引領出謙卑的氣質、協同的機制、合作的精神、因應的

智慧，以及創造的能力。據此，儒家能因其「反身」而「誠」，道家則能因其「返」

而「大」，因其「忘」而「逍遙」；這種生命體，採取平衡的運行，和諧的節奏前

進，而不是膨脹自我且激進無方之矢。「中」的思維儼然成為生命的中心，是生

命得以運行的底蘊，在生命發展與其流程當中，無不緊扣環繞這項思維核心；儒、

道的生命情態何嘗不是對此思維核心之體與用。 

 

（五）超越性的生命情態 

 

    儒、道兩家的「中道思維」，並非只是所謂「正反合」的論證方式，在尋求

「中」的歷程中，「中」的實質確立，正是同時保有朝向另一個「中」的狀態前

進時才能呈顯其完整；這意味著，生命的真實平穩與融洽，正是再度回歸到這繁

雜且據實的人間才能展現其完滿。 

 

    以儒家而言：一個「不器」的「君子」，他必須是在多樣人間課題的碰觸上

而開始重新思考自我，進而增進與拓展自我的思維向度，當然，思維也就同時起

了轉化的作用；進一步，在多項參照與思維轉化之下，因應事理的方式也就可以

推展而出；然而，事理的推展並非只是一套制式化的公式，真切體悟「中道」之

真義乃是回歸到因時以變的生命狀態裡；從課題的碰觸到思維的轉化，從思維的

轉化再到事理的推出，這只是思維上的推演，能真實符應思維之運作的，乃是活

生生的人間舞台，因時以變是最終的層次，它具有一種超越意義，超越在重新面

對人間的種種課題上。經由碰觸、進入、調整，到最終的超越，無不在此一狀態

之中，這正是所謂的：「聖之時者」。 

 

    相同的，以道家來說：所謂「得其環中」的思考，必先由洞悉到有「彼」便

                                                      
24

  《論語．為政》。 
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有「此」的第一階段開始，進而思索「彼此」之間所以相互成立的各種條件，思

維、觀點、立場，乃至設想都能因此而進行調整重組；透過相互之間的條件探索，

道家所要消融的正是自我之「成心」，理解此點，才能進一步到達「彼此」雙遣

的第三階段，「中軸」推演的理路成一系統。然而，「樞始得其環中」的實際意義

將有待「以應無窮」來呈顯其完整性，第一階段的「立」，第二階段的「破」，乃

至第三階段的「破立」相容與雙遣，終將需要回到實際層面之應對才能展現生命

之價值與意義；而此階段正是第四階段，是一種「超越性」的階段，是在「正反

和」之思維後，能使「和」還須朝向另一個「和」前進的「超越」階段。以此延

伸，道家的中道思維並無選擇抽離人生舞台，所謂「以應無窮」的意義，正是再

次重新面對那些繁雜的「彼」與「此」，彼此者，人間之真實狀態也。 

 

    不管儒家或是道家，這樣四種層次的思維推演，實顯現出一種特殊的思維模

式，站在對「中道思維」的詮釋角度上更顯其生命意義，特別是第四層次的「超

越性」。這樣的「超越性」，是對自我生命的一種再造，亦是對人間課題的一種承

擔。所謂的「中道思維」，正是「進入其中」，而「思索其中」，再而「調整其中」，

以及最終保有「持續培養其中」的精神。 

 

 

 

四．對論述的檢討與展望 

 

    本論文嘗試從思維模式的角度以進行對「中道思維」的研究，鎖定的探討課

題與其基礎對象，正由儒、道兩家的生命情態中來進行；在中國思想的兩大系統

中，我們發現儒、道對「中道」的詮釋與其豐富之運用。其中研究成果發現，有

其相通，當然也有其別異；然值得注意的是，在其別異當中，卻有其共同的思維

基礎，而在相通之處，又有其不同的展演方式；這讓我們思考到，儒、道兩家的

思維底層並不衝突，他們將同時指向對生命的關懷與其責任，就「中道」而言，

正是和諧的生命總體。 
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    然而，更為重要的意義是，基於各自對「中道思維」的體悟與運用，以及掌

握到「中道思維」的基本意涵，儒、道兩家的生命情態才能在中國思想的洪流發

展史上相互吸收與交融，因為，「中」的真切底蘊正是謙卑的氣質、協同的機制、

合作的精神、因應的智慧，以及創造的能力；中國思想的豐富與其活力，就在這

樣的底蘊中開出。藉由此底蘊的探尋，實際上能提供我們對生命的省思，我們必

須好好重新檢閱我們自己，我們這一個民族。 

 

    透過層層的分析與探索，從思想家「實際上說了什麼？」開始，豐富的文本

將提供我們研究的資糧；進而我們思索著思想家「表達了什麼？」、「可能要說什

麼？」、「應當說些什麼？」，以及「現在必須說出什麼？」；思維層層開啟，我們

一方欣喜有其所獲，然一方也深感基薄植淺。 

 

    回到「中軸」，回到「溫故知新」，回到「君子不器」與「上善若水」的共通

精神，我們的論述必須接受更多的檢閱與批判，透過更多的碰觸來莊嚴其論述的

內容與意義。本論文從「中道思維」出發，也同時站在「中道思維」的角度上來

重新解讀儒、道兩家的思想內容，然而這些研究的成果將有待重重的檢視。誠如

思維的創新，並非只是一場馳騁，其最為重要的，乃是站在其轉化的意義與其精

神層次之提升上而顯其可貴。誠如，創造的詮釋學堅決反對任何徹底破壞傳統的

「暴力」方式，也不承認不經過這些課題的認真探討而兀自開創全新的思想傳統

的可能性。創造的詮釋學站在傳統主義的保守立場與反傳統主義的冒進立場之間

採取中道，主張思想文化傳統的繼往開來。創造的詮釋學當有助於現代學者培養

正確處理「傳統」的治學態度。25這樣的期盼與叮嚀正與「中道」的思維底蘊相

符；擴展來看，這已經不只是治學範疇所要關懷而已，面對人間何嘗不是如此，

生命的整體拓展也是一樣的；反觀本論文，仍需學習保有此份還需不斷吸取與推

出的精神；斷章而論，難免有漏，取義且淺，必然有失，希冀日後能叩問十方有

                                                      
25

   傅偉勳《從創造的詮釋學到大乘佛學—「哲學與宗教」四集》（台北：東大圖書公司，1999），

頁 46。 
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所圓成。 

 

    本論文目前只採取「宏觀」的視野來探視儒、道兩家對「中道思維」的推演

歷程與其詮釋之內容，而尚未進一步探究各自其中思維之轉變與差異。誠如在儒

家文獻資料中，將有待從「時代流變」之角度來深入分析其中對「中道思維」的

不同詮釋，以及從中看出其思維方式在時代更迭之中所呈現的差異性與其意義。

例如可以進一步分析孔、孟、荀在「中道思維」詮釋上之不同，以及《中庸》一

書在思想承繼與轉化歷程中的差異。如同以老、莊思想差異的角度切入，針對文

本之內容而言，尚待從中進行細部之研究，特別是找出老、莊在「中道思維」上

之差異性。另外，單就《莊子》文本之內容而言，亦可進一步探析其內、外、雜

篇等在相關議題思維上之差異，以看出「中道思維」在時代演進中的思想發展意

義。這是未來可進行研究的一部份。 

 

    除此之外，從整體中國思想史的角度出發，「中道思維」這項課題，可以成

為一個主題性的研究核心。往上溯源，可以持續在前諸子時代中，對其「中道思

維」的發想與其醞釀之基礎思維內容進行研究。往下拓展，可以針對漢魏兩晉南

北朝時代，對「中道思維」之思想的發展與其討論進行研究。進而可以持續探討

「中道思維」在經「佛學思想」傳入中國之後，於思維推想上之接觸、轉化、融

通之種種現象與其意義進行研究。接連可以持續觀察「中道思維」，在經「宋明

理學」之吸收、消化之後，所推出的思想內容與其思維意義，特別是看出此時代

對「中道」議題的關注與全新的詮釋。最終，可以持續思考「中道思維」在經「清

代思想」發展的歷程中，其全面性的總體檢討與創發；特別是站在中西文化接觸

的時代意義上進行探索。由此可知，我們可以藉由「中道思維」的思想主軸來重

新探討中國思想的流變，並以此研究範疇來書寫中國思想史上新的一頁。這是未

來本論文可以持續進行研究的另一部分。 


