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一、周u ~ 

自從工業革命以來，人類世界的進步一日千里，現代化的發展與需要則促使人們對

知識與科技的追求勝過一切，但也由於生活的優質他而日益造成人類的驕縱與狂妄 ，此

一現代性、理智，性與宰制性連環組合的現象，如今又己然成為後現代批判的焦點 。 l 面

對知識爆炸、科技日行千里的時代，諸如選擇性別、複製動物、飛上太空，創造新的生

活空間、利用幹細胞擠帶血治療絕症、各類基因解碼與生物改造等等，這些原本被認為

只有上帝才能管轄的事，現在卻全由人類包辦了 。 如此一來不但嚴重影響人們傳統的道

德觀念，也增加社會及人性發展上的不穩定性 。

科技理性的無限上綱與濫用除了給人類帶來價值的錯置外，所造成的困境還包括 :

人生意義與目的的不明、社會價值與人性價值的疏離、道德及宗教信念薄弱 。 因此我們

需要一種人生觀、內化價值觀，以便喚醒生命價值及確立終極理想，理由是我們不僅需

要科學技術來提高物質生活，同時也需要道德宗教來提昇、安頓精神和心靈層面 。

在當代學者當中，以提倡「全人教育 J ( holistic education) 聞名的約翰﹒米勒(John

*本文發表於海峽兩岸「 中國文化與宗教大同暨五台山佛教文化」研討會，本社與北京中國社科院世界宗

教研究所令辨， 2012 年 7 月 6 - 8 日於山西五台山舉行 。

l 參閱:沈i青松， ( 論全球化與道家的慷慨精神 > ， (道家文化研究 ) ，第 22 輯， 2007 年，頁 14-32 . 沈先生

指出現代性Cmodernity)基本上是主體性、表象性、理性和宰制性所構成，根本特徵在於現代人類過度張

舉自己的主體性，運用其理性能力，透過表象的建構以宰制自然和人群，凡此乃成為後現代矛頭明顯之

指向，然不謀而合的是，中國古代的道家思想竟然也如後現代那樣的反省和關懷 。
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P. Miller) ，對於「靈性」頗有獨鍾，他說 : '靈性是一種對生命敬畏和崇拜的感覺，源

自於我們和某些美好與神秘的事物之相互聯繫 。 」 2約翰 ﹒ 米勒並因此而有「靈性教育」

的主張與設計 。 從字義上而論，靈性 1 spirituality J 源自於拉T文字根 1 Sp仕i如sJ 英

語的 1 spirit J '有心、靈魂、精神、活力、力氣等意思 。 身心靈的觀念乃近年才由西方

生命教育學者傳進國內 。 其實「靈性」一詞本是通名，約略來說它和一般所謂的精神性

( spirituality )意義接近，若在基督信仰中「靈J性」則又與「理性」有別而特就人之能

對上帝致其虔誠並願完全皈依之特性而吉 。

然 「靈J性」一詞在儒釋道思想、中另有他解，其最簡單、最直接的意思是「心靈德J性」 。

若本文之論莊子靈性教育的義蘊及其歐示，其實是依順著儒釋道的共同關懷而將重點放

在「心靈德性」的教他成長上;也就是說是在討論 《莊子》 思想、尤其是內七篇中，關

於精神心靈的歐迪教誨以及德性境界的修證彰顯等等議題上 。 就此而盲，若將本論文視

為莊子實踐哲學之研究亦無不可，理由是本心自性原來就是一切價值之昇降、浮沉、明

晦、隱顯的源頭，靈性教育則在充分開顯人最內在、最真實、最神聖、最美好的生命人

格，至於教育的本義其在東方儒釋道的思想中本就純然離不開生活世界的參與努力與工

夫境界的實踐證成者 。 筆者期望透過此篇論文研究，能為生命的統整及發揚提供一個屬

於自家文他本位下的另一種思維模式及意義 。

二、莊子靈性教育的精切義蘊

莊子哲學強調我們應當遮撥一切造作，恢復灑脫、自在的生活與意境，並以此自由

的身心，為理想的實現和真實的存在而努力;他希望透過修養以達到純忱的境界，由自

己決定自己、自己造他自己、自己成就自己，進而得以逍遙無待、解放自在的享受生活 。

莊子於此提出了「至人用心若鏡」的智慧為我們提供一盞人生的暗路明燈;他認為偉大

的心靈就像潔淨的鏡子那樣，既能夠清楚明白的照映出天下的每一個存在，同時又不可

能對每一個的存在產生執著而阻塞自己源源不絕的映照能力 。 3由上可見，莊子心目中

至人的偉大心靈乃是靈動、靈活、靈妙的心思性情，此或可簡稱為「靈性 J '依莊子之

意我們若能藉此靈性之發皇必可找回天真本德而重建生命的豁達自在。今且試論此靈性

觀念中的核心理趣 。

(一)身心的丕一不二

2 John P. Mil1er (著) .張淑美(譯校 ) . ( 生命教育一一全人課程理論與實務) .台北，心理出版社 .2009

年，頁 5 。

3 參閱:王邦雄. (莊子道) .台北美藝色研文化公司. 1993 年，頁 219-220 。
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莊子以人心之債驕，而欲外於此心知，以復性命之情;同時即攝此外求之心知，以

內反，而以心復心，以顯其靈臺之心 。 4在中國的傳統中，即身即心、身心不二、身心
和諧即是靈，而此中之關鍵畢竟在心 。 心會帶動、引導身體的一切活動;心會將所該有

的意義價值託付給身、並同時用以薰陶身，使身體不再侷限於形下之有限的身，身已然

可以承載著心所託付的意義價值而成為無限的身。反過來講，內心所含藏之一切無限的

意義價值亦當透過有限的身體為之嶄露、為之客觀其體的呈現出來，否則難免遣，臨 。 所

以身不離心，心也不離身，並以心為主導，以身為實踐性，如此境地則心既是心又不只

是心，身既是身亦不只是身，身心不一不二 、圓融統一，於是表現出具體而當下的靈 。

孟子嘗言: r君子所過者化，所存者神。 」 此「過他存神」當即是身心統一之靈的

良好註腳 。 孟子認為身與心是 「大體」和「小體」之別， r大體」指道德本心，可通向

天道，具有形上學之義 r小體」則指耳目之官，是形而下之義 。 人人應當努力讓形與

神得以統一，使身體能完全順從我們的心靈，若身體被心靈所接納與馴忙，進而將形而

下之有限義變為如神一般無限的形而上之境界，這即是孟子在 〈 盡心下 〉 所言「形色，

天性也」 。 相較於孟子「大體」和「小體」之區分、綜合以明其靈性之義，莊子則是用

有情之形、無情之形來伸張自己的意思，其最典型的證詞出現在內篇第五的 (德充符 > ， : 

車子謂莊子曰 r 人故無情乎? J 莊子曰 r 然。」息子曰 r 人而無情，

何以謂之人? J 莊子曰 r 道與之貌，天與之形，惡得不謂之人? J 患子曰 r 既

謂之人，惡得無情? J 莊子曰 r是非吾所謂情也。吾所謂無情者，言人之不以

好惡內傷其身，常因自然而不益生也。」車子曰 r不益生，何以有其身? J 莊

子曰 r 道與之貌，夭與之形，無以好惡內傷其身。今子外乎子之神，勞乎子之

精，倚樹而吟，據搞梧而瞋。天還子之形，子以堅白鳴 。 」

莊子上文中所謂的「情」應該特指迷情定執而吉，其頗類似於佛教唯識學說的情識，

是以莊子於此的「無人之情」可有兩義: 一是沒有世俗一般的述情定執，二是消解世俗

一般的迷執定惰 。 然而不管「無人之情」的意思是什麼，莊子應當沒有取消人之情緒、

情戚、情意的想法，因為他已然承認「有人之形」 。 事實上莊子此段的重點乃在告訴我

們:當我們能將有執之情超越轉他成為無執之情時，則身軀形體的意義也同時能從有限

的人之形轉為無限的天之形 。

形體的有限性一則是指它被時空所限制，二則在於它會變化、消失 。 但形體的有限

性卻未必就能決定人是有限的存在，理由是我們的生命中除了形體之外而另有作為意義

價值之源頭的心靈德J性 。 莊子認為我們存在的意義不應該因形體的有時而盡而受到限制

4 參閱:唐君毅， ( 中國哲學原論-Jff-、性篇 ) ，台北，台灣學生書局， 1989 年，頁 74 。
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或扭曲，同時我們更應善用形體使它成為承擔著意義價值的載具，亦即讓形體做為意義

價值客觀朗現的憑藉;莊子更因此而重視形體的存在甚至也賦予了形體的神聖性，基於

此義所以杜維明先生曾經說過 :r身體是神聖的器血 J' 5其實身體不一定是神聖的，只因

為它提供心靈德性表現其意義價值的可能，因而成為神聖，此亦猶如聖杯之所以為聖乃

因為盛裝聖水，聖水亦因聖杯裝載而得以保全 。

當身體成為意義的載真，彰顯生命意義與生活價值的依據時，原來俗世的身體因為

自覺而顯現寮高之意義 。 靈性的發現也正是從生活世界的參與，與人良性交往、為人處

事互動中探尋，沒有身體的存在，就沒有意義的表露 。 身體讓我們得以立足生活世界，

實踐生命理想，所以當然具有神聖與禦高之意 。 此時身體就非僅止於「小體J '而可同

於「大體J '依莊子的形容就是「天還子之形 J 0 r 靈性」觀念中所涵存之身心不一不二

的意義亦在此明白顯露矣 。

(二)天人的不一不二

西方神學家保羅﹒田立克( Paul Ti1lich ' 1866-1965) 說 r人有精神上的關懷面，

而其中最為迫切的關懷會使其他關懷都成為次要或被棄之不顧，這種關懷便具『終極，性』

而成為「終極關懷.!l J 0 6 r 終極關懷」目前學界多指向積極的對終極生死問題的凝視

與關注、體會生死智慧、精神無限超拔獲得人類的終極解脫 。 終極的真實是絕對而永恆

的真實，是超越於時間空間或不被有限的時問空間所拘束者，能與終極真實如如同在，

此為具終極意義的生命存在 7據此可知，凡論及終極關懷其對基督眾教而言，當是特

指對於上帝的虔敬、皈依、信奉、尊隆、榮耀等等的抉擇與行動，此若相對於莊子思想

來說，則大約是指人對於天道理想的嚮往、肯定並願力求其能在我生命、生活中如如證

實 。 既是如此，則原具有超越義的終極關懷在莊子思想、中儼然可以成為「現實的關懷J

凡此天人不一不二的思維特色，亦是莊子靈性觀中所當具有者 。 莊子曾經說過 r 夫乘

天地之正，而御六氣之辯，以遊無窮者，彼且惡乎待哉! J ((逍遙遊 > ) ，依他看來，當

下對我們生命之如何生活的實踐若能坦蕩開放、放下自我矜持，即可使身心皆不受拘限

而能逍遙遨遊於無邊無際之境界，這便是生命永恆性的證成 。 莊子如是的將終極關懷與

現實關懷視為共修共證的一體俱現，筆者以為其當可以名之為天人不一不二的「真體關

懷」 。

天人的不一不二猶如身心丕一不二一般，依然是從人的沉迷與醒悟或有執與無執來

說的，蓋無執就是悟、就是體道證德而天人不二 ，生命亦由此可轉有限為無限，此即莊

5 杜維明， (儒家思想一一以創造轉化為自我認同 ) ，台北，東大圖書公司 ， 1997 年，頁 106 。

s 參閱:保羅﹒固立克 ( 著) ，魯燕萍(譯 ) , (信仰的動力 ) ，台北，桂冠圖書公司， 1994 年，頁 2 。

7 參閱:王玉攻， (孟子思想的生死學議星星 ) ，台北，文史哲出版社， 2006 年，頁 127 。
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子在〈齊物論〉說的:

王倪曰: r 自我觀之，仁義之端，是非之塗，其然散亂，吾惡能知其辯! J 

薔缺曰: r 子不知利害，則至人固不知利害乎? J 王倪曰: r 至人神矣!大澤焚而

不能熱，河;真 i互而不能寒，疾雷破山而不能傷，飄風振海而不能驚。若然、者，乘

雲氣，騎日月，而遊乎四海之外，死生無變於己，而況利害之端乎! J 

反之，若是有執就是迷、就是殘生損性而天人乖遠，生命亦由此將病至於死，其在

在〈齊物論〉中莊子說是:

一受其成形，不亡以待盡。與物相刃相靡，其行盡如馳，而莫之能止，不亦

悲乎!終身役役而不見其成功，茶然疲役而不知其所歸，可不哀邪!人謂之不

死，真益!其形化，其心與之然，可不謂大哀乎!人之生也，固若是芒乎?其我

獨芒，而人亦有不芒者乎?

莊子固有其生命的實戚與悲願'其所謂人生的芒昧對佛教而吉就是無始時來的無

明，莊子認為它是我們生活實踐上最必須克制的盲點與缺儡，也是生命意義是否證悟、

生命境界是否成就的最大關鍵，至於功夫重點莫過於擴除成見與偏執而以一種因應兩行

的寬容態度來面對一切，這種態度莊子說它就是明、就是道樞、就是休乎天鈞、就是和

之以天倪 。 8

總之，依莊子看來，生命的從有執轉無執、生命的從芒味到清明，其實就是天人之

間從隔離到統一的唯一關鍵，且人唯有確實到此覺醒7悟的境界，才算是真正找到了自

己、真正發現7自己、真正證明了自己、真正還原了自己、真正莊嚴了自己，質吉之就

是將假我、俗我倒轉回來成為真我、實我，此真我、實我一言以蔽之即是真人，職是之

故，莊子在內篇第六的〈大宗師〉乃不禁說道: r 其好之也一，其弗好之也一。其一也

一，其不一也一。其一與天為徒，其不一與人為徒，天典人不相勝也，是之謂真人。」

當然莊子又不忘提醒我們: r 知天之所為，知人之所為者，至矣!知天之所為者，天而

生也;知人之所為者，以其知之所知，以養其知之所不知，終其天年而不中道夭者，是

知之盛也。雖然，有患，夫知;有所待而後當，其所待者特未定也。庸挂失口吾所謂天之非

人乎?所謂人之非天乎?且有真人而後有真知。」其真正的用意乃在明白指點原來所有

8 (齊物論〉說; r 道!這於小成，言隱於縈箏 。 故有儒墨之是非，以是其所非而非其所走 。 欲是其所非而非

其所走，貝，)莫若以明 。 」又說; r是亦彼也，彼亦是也。彼亦一是非，此亦一是非，采且有彼是乎哉?采

且無彼是乎哉?彼是美得其偶，謂之道框 。 樞始得其王震中，以J.I!，無窮。是亦一無窮，非亦一無窮也 。 故

曰莫若以明。」又說; r 是以聖人和之以是非而休乎天鉤，是之言買兩行 。 」又說: r化聲之相待，走去其不

相待，和之以天倪，因之以曼衍，所以窮年也 。 何調和之以夭倪?曰:是不是，然不然 。 是若果是也，

則是之異乎不是也，亦無辦;然若呆然也，則然之異乎不然也，亦無辨 。 忘年忘義，振於無竟，故寓諸

無竟 。 」
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轉迷成悟、轉有成無、轉假成實、轉俗成真的努力，通通不是觀念符號的識知理解而是

生活世界中的踐履篤實 。

(三)自他的不一不二

所謂自他的不一不二究其實乃在證成自我與天地萬物之間的和諧關係。莊子認為所

有的存在莫非參差不齊的現象，人若以有執的成心師心的態度面對世界，諸多計較分別

的緊張對立就將出現了，所以我們應當將各種不同的存在看作多元共處的朋友，亦即平

等的看待一切而不再強分美醜好惡的歸類取捨，那麼萬物的存在彼此間就不再是競爭、

對立，而是彼此的肯定尊重和相互的共生共榮 。 凡此意思在前一小節中論及天人不一不

二時所曾提及之「擠除成見與偏執而以一種因應兩行的寬容態度來面對一切，這種態度

莊子說它就是明、就是道樞、就是休乎天鈞、就是和之以天倪」即亦透露相同的訊息，

今再闡述其義理。莊子在(齊物論〉曾說 :

今且有言於此，不知其與是類乎?其與是不類乎?類與不類，相與為類，則

與彼無以異矣。雖然，請嘗言之 。 有始也者，有未始有始也者，有未始有夫未始

有始也者 。 有有也者，有無也者，有未始有無也者，有未始有夫未始有無也者。

俄而有無矣，而未知;有無之呆孰有孰無也 。 今我則已有謂矣，而未知吾所謂之其

果有謂乎?其果無謂乎?天下莫大於秋毫之末，而大山為小;其壽於揚子，而彭

祖為夭 。 天地與我並生，而萬物與我為一。

此一大段文字端在說明平等心的重要;平等心就是非分別心 。 在分別心的視野之

下，凡一切存在之物我 、值此、是非、好壞、對錯、善惡、美醜都被清楚楚的對照出來，

也被清清楚楚的對立起來，像墨儒之是非就是莊子〈齊物論〉中所提及之最典型的例子，

而這些對照對立總括的說就是類和不類之間的糾葛，然而莊子卻在此處又語鋒一轉的說

「天地與我並生，而萬物與我為一 J '凡此境界則是從分別心轉化為平等心時方有可能

實現者，莊子並曾以略帶調皮的語氣形容其為: r 以拈喻拈之非拍，不若以非指喻指之

非指也;以馬喻馬之非馬，不若以非馬喻馬之非馬也 。 天地一指也，萬物一馬也 。」

值得再注意的是，當說道「天地與我並生，而萬物與我為一」或「天地一指也，萬

物一馬也」時，天地其實依舊是天地，萬物其實依舊是萬物，自我其實依舊是自我，只

是天地已然與我並生、萬物已然與我為一、天地萬物自我已然渾化為不可分之整體，像

這樣無限敞開、無限包容的生命境界就是平等看待一切存在而不做分別計較的絕大胸

懷，亦是多元看待一切而不起衝突對立的絕頂氣度，如此的胸懷氣度已然跨過自他、物

我之間的藩籬而讓萬法歸於平平，是之謂自他不一不二而為莊子靈性思想、中所當具存

者，而莊子在〈齊物論〉中亦曾經以「物化」形容之，像他說 :
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昔者莊周夢為胡蝶，棚棚然胡蝶也，自喻適志與!不知周也。俄然覺，如l蓮

遲然周也。不知周之夢為胡蝶與?胡啡、之夢為周與?周與胡蝶，則必有分矣 。 此

之謂物化。

莊子此處所稱道的「物化」即是「物我同他」之意，亦即是自己和他者之間之不一

不二的關條 。 「周與胡蝶，則必有分矣」乃在說明白我和他者自有其不可改變的差異性，

惟儘管自他之間必然存在著差異，但彼此卻都可以認同對方，這就是「同化」的道理。

原來莊子對人生境界的最高描繪與修養的期待，是要開敵人生一個無限寬廣的世

界，郭象吉遍意即解消，也就是解構，解掉執著、計較、分別，也就是解掉心知，才能

無知 ;解掉執，方可無執 。 遙指的是遠，平面視之是寬闊;由高處觀之是高遠 。 當一個

人能解消我執，從生命的封閉性釋放出來，境界便能高遠又寬闊，而無處不可遊啊!優

遊是種自在、從容、快樂，全來自於我不執著許多，再也無任何事物是以造成情緒上的

阻礙了。這境界來自開放的心，多元的價值觀，與對天地萬物能平等看待，先去掉自我

的本位主義，所以 (齊物論〉一開始就講「吾喪我 J'<道德經﹒第十三章) :1 吾所以有

大患者，為吾有身，及吾無身 ，吾有何患。」無獨有偶的，在《論語 ﹒ 子罕》中也出現 :

「子絕四:毋意，毋必，毋固 ， 毋我」的記載 。〈 齊物論〉的「吾喪我」、《道德經》的

「無身」、〈論語〉的「子絕四」有類於佛教所值言之破我執、破法執，它們均強調要打

破自我的拘限，意即將生命從自我中心的想法釋放出來，不再作無謂的紛爭計較，一旦

達到這等忘我的工夫，則一切如如，一切自在，此猶如天箱、地箱、人箱三者雖有差異，

但都是好聽的聲音而無可分別 。

三、莊子靈性教育的理想目的

世界偉大的宗教道理和哲學智慧，真不關懷著人間的病痛，亦莫不撫慰著人類的靈

魂;它開發一個未來的願景，給出一個無限的希望，引領眾人從困頓中超拔、由枷鎖中

解脫，莊子做為道家傳統中的核心人物之一 ，他的思想和著作自然充滿這樣的智慧和悲

情 。

莊子的思想如果只是一種純粹而抽象的理論知識的話，那麼他可以閉關在自己的書

房做他的研究，而不必和外在的世界產生直接的關聯，事實上莊子不是如此，莊子的思

想當然也不是如此 。 牟宗三先生曾說 1 中國人一開端的時候就關心自己的生命，他根

本從頭就是從實踐上來關心的 。」 9做為中國人心目中經典人物之一的莊子，他的思想

g 牟宗三. ( 中國哲學十九講) .台北，台灣學生書局. 1982 年，頁 51 。
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離不開他生活實踐的心得，也離不開他生活實踐時所面對的人事時地物 。 有趣的是，當

莊子以他的智慧悲情不斷的在他的生活世界中藉由真誠的參與經營和實踐努力向世人

分享他的心得意義時，世人也同時不斷的予以呼應和回饋 。 具體的事實就是莊子思想中

所充滿的智慧和悲情，在長遠的歷史中，已然受到無限的扇動和瞳憬，職此之故所以會

有那麼多的詮釋成果絡繹不絕的出現 。

莊子思想自始至終都在呼喚大家要能樂意駐足當下的生活世界，以發掘生命的意

義、拓展生命的價值，進而享受安適自得的人生;莊子的思想所以能夠在世人的心目中

一直受到重視與青睞，這是主要的原因之一 。

(一)人間困頓的他解

人生最大的困頓，依莊子而言無非來自生命的有限和心知定執的無窮，是以他在內

篇第三的 〈養生主 〉 開宗明義就說 r 吾生也有涯，而知也無涯。以有涯隨無涯，殆已;

已而為知者，殆而已矣。」惟生命形軀的有限是天生自然所形成，人所無法改變它的，

但莊子又有其獨特的見解 。 莊子生命形軀雖無法改變它在實然上的有限性，但我們卻可

以反省實踐而讓此實然上有限的生命形軀在應然上因真實承載著意義價值而變得永恆

不盡，其猶如 〈 養生主 〉 最後所吉「指窮於為薪，火傳也，不知其盡也」者，至於能夠

帶動這種改變的關鍵，莊子認為那只有將不斷出現的心知定執、亦即常常在生活中作祟

搞怪的成心偏見予以有效的化解而己，凡此亦可名之為人心的轉化 。

莊子蓋發現生命的疾苦的究竟原因乃出於心知的執著計較，所以如欲消解生命的苦

難其唯一成功之道莫過於要求心靈的轉化，凡此意思乃誠如徐復觀先生所說者:

莊子對於心的警惕，特為突出，主要原因，是因為「知」的作用，是從心出

來的。而知的作用，一則擾亂自己，不合養生之道;一則擾亂社會，為大亂之源，

所以他要「外於心知 J 0 10 

徐先生發現到莊子既對心知戚到不安，並由此不安進而求心知的制止以避免它對自

己及社會的擾亂，然而此心此知若不仔細界定，則莊子恐難免於反知主義的泥沼' 今即

為此再進一言 。 莊子在 〈齊物論 〉 中有一段從人心論人我是非所由來的描述，他說:

夫隨其成心而師之，誰獨且無師乎?真必知代而心自取者有之?愚者與有

焉!未成乎心而有是非，是今日過越而昔至也。是以無有為有 。 無有為有，雖有

神禹'且不能知，吾獨且奈何哉!

10 徐復觀， ( 中國人性論史﹒先秦篇 ) ，台北，台灣商務印書館， 1969 年，頁 380 。
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從這段話中，我們覺得莊子是以「成心」來解釋一切人我人間是非對立的所由來，

換句話說「成心」才是一種負面的心態或思維 。 11何謂「成心 J ?成玄英的解釋是: 1夫

域情滯欲，執一家之偏見者，謂之成心 。 」牟宗三先生亦說:

「成心」是莊子的專有名詞，這是一個很確定的概念 。 甚麼叫做「成心」呢?

「成心」與「道心」相反， 1成心」是習慣心，從習慣累積而成的。每一個人都

有一個習慣的心，你依據你的生活習慣、經驗習慣、家庭背景、種種教育，訓練

成你的心態，以你自己的想法做標準 。 每一個人都有一個是非的標準。故云:'誰

獨且無師乎? J 在莊子， 1 成心」不是好的意思。「成心」是對著「道心」而講的。

從牟先生的解釋，如何將「成心」轉為「道心」即是莊子所集中思考之處，筆者以

為「道心」其實就是「無執之心J' 相對之下「成心」即為 1;有執之心 J' 莊子即以此「有

執之心」之被超越他解做為他學問思想的焦點之一 。

莊子思想得自於老子者誠如前文所吉其有如:自然、無為、致虛、守靜等等觀念，

而牟宗三先生曾經對老子思想的根本關懷及其用心做了貼切的觀察與敘述，他說:

老子之道，本是由遮而顯，故況之曰「無」。他首先見到人間之大弊在有為，

在造作，在干涉，在騷擾，在亂出主意，在亂動手腳，故有過、有其、有主、有

宰，故虛妄盤結，觸途成礙，其弊總在 1 有為」、「有執」也。......是故遮者即遮

此為與執也 。 無為無執，無過無其，無主無宰，則暢通矣(暢通即萬物自定自化，

自生自成) 。 由此諸動詞之無所顯之沖虛玄德之境即曰道，曰自然，而亦可以名

詞之「無」稱之。依道家，此沖虛玄德之「無 J' 不能再自正面表示之以是什麼，

即不能再實之以某物 。 如實之以上帝，或實之以仁，皆非老子之所欲也 。 他以為

道只由遮所顯之「無」來理解即已定，此外再不能有所說，亦不必有所說，說之

即是有為有造，惟此沖虛之無，始是絕對超然之本體，而且是徹底的境界型態之

本體 。 的

II 必須注意的是將莊子 〈 齊物論 〉 中所說的「成心」視為一種負面的思維其實是部分人士的看法而已，

素來其實也有不少的學者並不對它做這樣的解釋，例如宋代的林希逸在 〈莊子口義 〉 說: r成心者，人

人皆有，此心夭理渾然而無不備者也 。 」明代的釋德、清在 〈 莊子內篇;主〉 說: r現成本有之真心也。」

清代的宣穎在 〈莊子南華經解〉 說 :r心自何成，有成之者，員'1成心之中有妙道存焉 。 」又近代學者將

錫昌先生亦以為: ri'成心』白為真君所成之心，換言之， tr 成心』者， Ilr吾人天然自成之心 。 JU~錫昌，

{ 莊子哲學 ) ，台北，台灣商務印書館， 1935 年，頁 124)另矣恰先生也持肯定看法，參見其所著《新

譯莊子內第解義 ) ，台北，三民書局 '2∞4 年，頁 73-75 。 若筆者則走依據唐朝成玄英 〈莊子注疏〉 之說

而視其為負面者 。

12 牟宗三， ( 莊子 〈 齊物論 〉 講演錄 (二 日 ， (鵝湖月刊 } 第 320 期， 2002 年 2 月 。
13 牟宗三， ( 才性與玄玉皇 ) ，台北，台灣學生書局， 1974 年 ， 頁 162- 163 。



34 宗教哲學季刊第 62 期

依據牟先生的意思，老子最在乎的就是如何將虛妄盤結，觸途成礙的心靈做必要的

淨他、純他與轉化，做為道家核心人物之一的莊子，當然在這個地方也會有志一同，換

句話說，莊子對於沖虛玄德的如何證成，亦將視為重要的課題 。 或許也就是由於這種緣

故，莊子對於人的心思層面常常做出反省，尤其是人的心靈境界該當如何開拓豁顯更是

考慮的重點，並因而構成他的學問要素 。

(二)人際和諧的實現

莊子對於人際和諧的期待與嚮往，可以從他重視「和」的觀念得到充分的證明，事

實上對於「和」的重視與關切，也是道家傳統的特徵之一 。 根據學者統計，在《莊子》

一書中， ，和」字至少出現了五十八次，絕大部分都用以描述天道本身的性格以及體道

證德者的心靈境界，可見「和」在莊子思想中有其重要的地位 。 「和」有和諧、和JII頁、

和樂、和平等等意思，但理當是以和諧為其根本意思，所以古代的辭書《廣雅 ﹒ 釋詰三》

云: '和，諧也 。 」另外東漢時代許慎的 《說文解字 ﹒ 第二篇上〉 說:'和，相應也，從

口，禾聲 。 」顯然許慎以為「和」的意思就是指在聲音的表現上，包括意見的表達和歌

唱的表演等等，都能彼此呼應、配合、共鳴等等 。 另外許慎又提到一個現在我們較少留

意使用的「穌 J' 他並在 《說文解字﹒第二篇下》 說:'穌，調也，從侖，禾聲，讀與味

同 。」 依此可知， ，穌」是指各種樂器演奏時的相互協調 。 從以上對「和」、「穌」的文

字學探討，不難發現它們共同具有:沒有對立、不會衝突、相互配合、彼此呼應的意思，

換句話說， ，和」、「穌」同時蘊含著共生、共在、共存、共榮的道理，凡此和莊子靈性

觀念中再再強調之不一不二的核心旨趣乃完全一致，而且和莊子靈性教育的目的亦不謀

而合 。

莊子所處的年代是一個動盪不安又烽火連天的社會，因而他對於和諧、和順、和樂、

和平的渴望就特別的真切，徐復觀先生說: '莊子是以和為天(道)的本質 。 和既是天

的本質，所以由道分化而來之德也是和;德之具體化於人的生命之中的心，當然也是

和 J ' 14此話當可做為莊子一生思想的總括 。

莊子之肯定和諧的重要性不在話下，然而和諧的證成亦是一生命奮進的應然理路，

換句話說，和諧的實現就是自我德行的展現，是以莊子在內篇第五的 〈德充符 〉 中說過:

「德者，成和之修也 J '且此「成和修」的「德」究其實還不外乎是消解「有」的執著

以還原 「無」的曠達而己，此意可在 〈德充符 〉 中尋求一些線索，例如:

自其其者視之，肝膽楚越也;自其同者視之，萬物皆一也。夫若然者，且不

知耳目之所宜，而遊心乎德之和。物視其所一而不見其所喪，視喪其足猶遺土也 。

14 徐復撞見， ( 中國藝術精神 ) ，台北，台灣學生書局， 1998 年，頁 68 。
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此句在原文中是出自孔子的口吻，但顯然那是莊子的道理與意見 。 「自其異者視之」

說的是一種用有執有對的視野去看待天地萬物的態度，在這種態度下就連自家身體內的

器官功能也都被當成隔離對立猶如楚越兩國的敵對存在;反之，如果改變此等態度而從

認同肯定的視野去面對天地萬物的話，那麼有的存在莫不和平共處、和順並生、和樂共

存，是之謂「自其同者視之，萬物皆一也」 。 莊子由此乃展開進一步的教導，他認為不

必在情緒的好惡上斤斤計較於可否、好壞、對錯、是非、善惡、美醜 、 得失、利書之間

的差異，反當是用平等接納、整體肯定之無分別的胸襟氣度，去面對一切、承認一切、

欣賞一切、支持一切、成就一切，蓋惟有如此，才能真正保住自我生命的和諧、自他生

命的和諧 。

莊子所以能夠有此多元並存、協調共濟的理想和體驗，就是因為他有一天人不二、

物我不隔、道器不離、形神不乖的宇宙觀、世界觀、價值觀、生命觀的緣故，而這一套

天人不二、物我不隔、道器不離、形神不乖的宇宙觀、世界觀、價值觀、生命觀所據以

反映的即是整體論、有機論的存有學思維，亦即是整全性、連貫性、相續性的思維，凡

此意思在前文嘗諸多引證，而像〈逍遙遊 〉 中又云: r 之人也，之德、也，將旁揖萬物以

為一。 J ( 齊物論 〉 再說 :r 旁日月，挾宇宙，為其吻合，置其滑i昏，以隸相尊。眾人役

役，聖人蔥花，參萬歲而一成純。萬物盡然，而以是相蘊。 J (養生主〉另說: r為善無

近名，為惡無近刑，緣督以為經，可以保身，可以全生，可以養親，可以盡年。 J ( 人

問世〉亦曰: r 瞻彼闋者，虛室生白，吉祥止止。夫且不止 ，是之謂坐馳。夫才句耳目內

通而外於心知，鬼神將來舍，而況人乎!是萬物之化也，禹、舜之紐也，伏戲、几蓮之

所行終，而況散焉者乎! -.l <德充符〉乃說 :r使日夜無卻， 而與物為春 。」諸如此類者，

也都是最好的說明 。

(三)人生逍遙的證成

逍遙應該是莊于對人生境界的最高期待 。 何謂「逍遙-.l ?郭慶藩所輯錄的《莊子集

釋》中說 :r 案逍遙二字，說文不收，作消搖者是也。禮檀弓消搖於門，漢書司馬相如

傳消搖乎襄羊，京山引太玄翁首雖欲消搖，天不之茲 ， i其間母石閥則文燿以消搖，文選

宋玉九辯聊消搖以相羊，後;其東平憲王蒼傳消搖相羊，字並從水作消，從手作搖。」根

據這種講法， r逍遙」一詞乃是莊子所創用的，在莊子之前但只有「消搖」而已 。 其實，

莊子不但創造使用了「逍遙」這個名詞，同時也賦予了它深遠的意義，如今一般人對於

「逍遙」一詞大概不會覺得很陌生，其至有時還會用「逍遙」之名來形容某種風性或精

神的喜悅快樂，但這是不是能夠充分了解莊子最早創用它時的本義，那就不得而知了 。

目前所見通行本的 《莊子〉 共分內篇、外篇、雜篇合計三十三篇，而莊子的全部著

作即以〈逍遙遊〉一篇做開宗明義，可見其在整個莊子思想中所擁有的重要指標性意義 。
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明朝宗主三教合一的憨山大師他對道家學問的經營投入素為學界所推崇，其於 《莊子內

篇注》中就說: '逍遙遊第一，此為書之首篇。莊子自云: Ii言有宗，事有君 JJ '即此便

是立言之宗本也。」根據如此的說項， <逍遙遊 〉 可稱得上是莊子哲學之總綱，且整個

莊子哲學的實踐關懷，亦當以此逍遙人生為理想之目的。

關於莊子的逍遙義當然必須要從 〈逍遙遊〉 中來理解 。在〈逍遙遊〉襄「逍遙」曾

出現過一次，文曰: '今子有大樹，患其無用，何不樹之於無何有之鄉，廣莫之野，彷

徨乎無為其側，逍遙乎寢臥其下 。 不夭斤斧，物無害者，無所可用，安所困苦哉! J 但

在這段文字中其實並沒有太多關於「逍遙」意義的透露，但從它和「無為」一詞對舉出

現，即讓我們警覺到此兩者的關條，事實上在內篇第六的〈大宗師〉就將此二者連在一

起使用，如云: '假於異物，託於同體;忘其肝膽，遺其耳目;反復終始，不知端倪;

芒然彷徨乎塵垢之外，逍遙乎無為之業 。」影響所及 ，外篇的 〈天運〉同樣說道 :'逍

遙，無為也;苟筒，易養也;不貸，無出也 。 古者謂是采真之遊。 J <達生〉亦去: '仿

徨乎塵垢之外，逍遙乎無事之業，是謂為而不恃，長而不宰。」可見逍遙和無為的密切

關聯。

除了從〈逍遙遊〉中所出現「逍遙」一詞的用法來理解它的意義之外，另外一種可

能的方式就是以宏觀的角度而由篇章段落的敘述脈絡來考察「逍遙」一詞的意義。以上

所言的方法可以〈逍遙遊〉中的一段為典要，其文如是說:

若夫乘天地之正，而御六氣之辯，以遊無窮者，彼且惡乎符哉!故曰:至人

無己，神人無功，聖人無名 。

以上這段文字雖然沒有出現「逍遙」的字眼，但確實是在對於能夠達成「逍遙」境

界的偉大人格做出形容，這些形容包括了:無待、無己、無功、無名。另值得注意的是，

以注解《莊子》獨步千古的郭象，他在《莊子注》中對這段的解釋是:

天地者，萬物之總名也 。 天地以萬物為體，而萬物必以自然為正，自然者，

不為而自然者也。故大鵬之能高，斥鵲之能下，棒木之能長，朝菌之能短，凡此

皆自然之所能，非為之所能也。不為而自能，所以為正也。故乘天地之正者，即

是順萬物之性也;御六氣之辦者，即是遊變化之塗也;如斯以往，則何往而有窮

哉!所遇斯乘，又將惡乎待哉!此乃至德之人玄同彼我者之逍遙也 。

據上看來，郭象顯然是以「自然」來解釋「逍遙 J '而除此之外，郭象亦曾在注解

〈逍遙遊〉一開始就說 :'夫小大雖殊，而放於自得之場，則物任其性，事稱其能 ，各

當其分，逍遙一也，豈容勝負於其間哉! J 於此可見在郭象眼裹， ，逍遙」又與「自得」

同一境界或同一意義。
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綜合以上的觀察，我們不難7解原來莊子所原創性的逍遙義是本諸老子思想而做進

一步的呈現 。 莊子的逍遙乃是通過一種去執去礙的修行功夫所證成之無對無立無封無限

的開闊理境，而這種理境雖然意味著自我生命理想的圓滿實現，但它真正的意義卻是重

新找回被我們曾經遺忘的自己 。 王邦雄先生曾說:

《莊子〉第一篇〈逍遙遊〉是講主體生命的超拔提昇，一個人怎樣從有限的

自我和複雜的天下裡面，把有限消解，開發成無限，有限消解就是「逍 J '開發

無限是「遙 J '只有自己從有限的自我去開發出無限的自我，如此，人間才是可

避的一逍遙遊'所以〈逍遙遊〉是講自我的超拔提昇。的

王先生蓋能精切理解「逍遙」之做為生命的圓滿理想，本是從有限有執有對有礙的困境

中突破、超越得來，而他又說:

「無己」是無掉自我的執著，也就可以無掉權勢的逐鹿問鼎，無掉功名的癡

迷熱狂 。 因為「無己 J 則功名頓失所依，人生就從權勢的枷鎖與功名的牢籠中

超離出來，既「無功」又「無名 J 生命也就回歸自身，既自在又自得了。 16

王先生於此又發揮老子莊子一脈相傳之「無」的理趣，除對無己無功無名做鮮活之義理

展現外，並且精準察覺原來依道家老莊心法凡回歸自己即為生命的自得與自在，如此見

地確實是深得莊學之精髓，其於逍遙義亦可思過半矣 。

四、結論

科學的發達、科技的進步充分帶動生活的便利以及生活品質的提高，這原本是件值

得戚恩與慶幸的好事，然而由於人類的貪婪、傲慢與無知，這樁美事已然明顯的變質，

有心士有戚於此，乃不斷提出呼籲要求人類能夠反省檢討以求改善，其中靈性教育及其

主張乃是被鄭重提出的重點之一。

靈性一名在歐美世界的思維中乃與戚性、知性有別而帶有宗教皈依的神聖成分在

內，然在東方傳統之儒釋道的觀念里，靈，性其實就是心靈德行，至於靈性教育通常指的

是心靈的由迷轉悟以證成生命境界的崇高理想而言，而它的成功則完全決定在自我的醒

覺及其步步為營、步步踏實的精思力踐中，若莊子之言轉成心為道心、轉有執為無執，

如是之靈性教育思想、亦不外於此 。

15 王邦雄 ， ( 莊子道) ，頁 36 。

16 王邦雄、陳德和， (老莊典人生 ) ，頁 158一159 。
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莊子之靈性概念如同儒家和佛家那樣，它並非外於天人、自他、物我而獨存，亦非

在身心之外 、 之上安立靈性的存在 。 靈有靈妙 、 靈巧、靈活等等意思，其中靈妙也者即

帶有不可思議性，而莊子究其實乃是從身心之不一不二處顯示靈乃「身不只是身，心不

只是心，身即是心，心即是身」的詭譎與圓融，亦同時在天人不一不二 、 自他之不一不

二處做此示現 。 惟莊子自亦有別於儒家和佛家之吉靈性 ; 莊子蓋與老子慧命相續而從無

執無為處明身心不二、天人不二、自他不二的智慧，其最大的貢獻即在開敢多元並存、

萬法共榮的和諧境地 。

莊子之靈性概念復如同儒家和佛家那樣重視教他的實踐，至於其明顯的表現首先在

於戚受生命的病痛和生民的疾苦，然後試圖以蕩相遣執 、 融通淘汰為自救救人之良方，

期待世人果真在此良方的調理下，能夠完全打通封閉的障礙、開歐世間的大道而實現人

際的和諧，莊子並充分相信，當主觀上生命既為病痛，客觀上世界亦無衝突，人生之逍

遙理境即可獲得保全，葦逍遙也者，即是無賴嘸礙無封無限自然自在與自得而已 。

靈性教育的提出和推動，在歐美世界是隨著生命教育的發皇以及全人教育的嚮往而

相隨以生的，然而靈性教育的根源性理念及其教他的實施，卻是儒釋道數千年傳統所不

曾或歇的，本文之撰述，即在證明此義，並為當今已然構成刻板印象的靈性教育，重新

找到文化本位的思考 。


