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第二章  教育方法與個人踐履 

 
 

第一節  教育方法與特色 

 
 
陸門學者既然對人心觀察入微，他們的教化方式又是如何呢？象山學派的本心之論，對

於其教化方式又造成什麼樣的影響？此便是這部份所欲探討的重點。從陸門學者們的文集中

看來，他們的教育特色有著簡易、激發自覺能力、講求學習效率與方法等特色。最重要的是，

他們亦極為強調實踐的功夫。所以，在這部份的討論，茲將分為陸門學者的自覺教育方式、

楊簡對於「覺」的強調、講求日用平常與踐履、淑世的抱負等四方面予以探討。 
 
 

一、自省與簡易 

在如此強調本心的教化理念之下，引導受教者常拾本心的「自省」功夫便是陸門學者重

要的教化方法。象山在＜與胡達材＞一文中，便一再強調學者「自省」的功夫。象山於信中

甚為稱讚胡達材的資質，論其之所以為學有所阻礙，皆是因為心力用錯地方，而害了自己的

本心。所以，對於這樣的問題，象山對胡達材提出他的教育方法，54告訴他再多的教化言語

多是徒說，能否得道終究是賴於本身的自我反省，「自省」才是真正解決自己困擾的方法。55

與胡達材的言語，只是象山教人自省中的一例，在答覆時下士人的困擾時，自省功夫的要求

常見於象山與時下士人交往的信件中。56除了對士人強調自省的教育方式外，象山知任荊門

軍時，在上元節對平民所寫的皇極講義中，也是強調靜思自省的功夫，要民切勿自欺瞞過，

而滅了本心。57可知，自我的深思、反省乃是象山教化的重點方式，毋論是對於士人、平民

都是同等的強調。而象山弟子袁燮亦是有此主張，他曾以寡母偷情為例，要子反躬自省，不

該以母作為自己行為偏差的理由。58 由此更可見陸門學者注重自省、反求諸己的教育方式。 
而這樣的講求自省的教育方式，所呈現出來的教育特色便與陸學的特色一樣，即是簡易。

象山曾言： 
 

                                                 
54 胡拱：生卒年不詳，字達材，餘姚人，沂長子。紹興三十年中鄉舉，官監回易庫，卒贈中奉大夫。 
55陸九淵，《陸九淵集》卷四＜與胡達材＞，頁 56。 
56 如＜與包詳道＞，頁 82。「人之省過，不可激烈，激烈者，必非深至，多是需作一場節目，殊無長味，所謂

非徒無益而又害知」、＜與包敏道＞，頁 87。「敏道歸後，三家兄嘗語及以為向來澆薄乖戾之氣頓無，自非深懲

痛省，何以至此，屢加歎賞。」 
57陸九淵，《陸九淵集》卷二十三＜荊門軍上元設廳皇極講義＞，頁 284。「静時回思，亦有不可自欺自瞞者，若

於此時，更復自欺自瞞，是直欲自絶，滅其本心也。」 
58 袁燮，《絜齋毛詩經筵講義》卷二＜凱風篇＞，葉十七。「臣聞中庸曰：射有似乎，君子失諸正鵠，反求諸其

身。孟子亦言：行有不得者，皆反求諸已。⋯⋯而吾母寡居之後，不安其室，人子于此，將何以自處哉？男女

人之大欲，當淫風流行之時，漸染惡習，與之俱靡，此人情之所不能免也。母子之際，人所難言，順從則害義，

諫止則傷思，惟有反躬自責，不以為母之過。」 
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來書示以方冊所疑，足見為學不苟簡也。然其理皆甚明白，未可疑，若於此未能通曉，

則是進學工夫不甚純一，未免滯於言語爾！今欲一一為深父解釋，又恐只成言語議論，

無益於深父之身心，非徒無益，未必不反害之也。大抵為學，但當孜孜進徳修業，使

此心於日用間戕賊日少，光潤日著，則聖賢垂訓，向以為盤根錯節，未可遽解者，將

渙然氷釋，怡然理順，有不加思而得之者。59 

 
從這段話中，明白顯示陸門學者簡易的教育特色。在陸門學者認為，關於性命義理、聖賢垂

訓之事，實在不須贅言解釋，只要靜下心，清明自己的本心，一切便盡在不言之中。外在言

語的解釋，只是空說，反有害於對真義的了解，一切皆以本心為尊。60由此可見，陸門學者

的教育方式仍然是根著於本心之說。當然，如此簡易的教化特色，還必須倚賴本心不斷的反

省，才有教育的效果。簡易的教育，所引導出的乃是舉一反三的學習方式，即強調學習的觸

類旁通。象山說： 
 

葢事節甚多，難以泛攻，要須於一事精熟，得其要領，則其他却有緣通類舉之理，所

謂一堵牆，百堵調。61 

 

陸門的教育者不求學者博覽，但要學者能夠抓住學習的要點，予以發揮。以此強調，即使陸

門的教育方式以簡易為要，也是能夠得到同樣的學習效果，甚至更多。 
除了從象山的教化言語呈現出其簡易的教育特色外，袁燮之子袁甫，他於象山書院記中，

則親自提到陸門學者的簡要功夫，他說： 

 
甫幼聞先人之訓曰：吾不感象山先生與我言，感象山先生不與我言耳。嘗屢叩屢不答，

一日叩愈切。先生曰：此事不屬他人，自求可已。62 

 

所以，由這段話看來，陸門學者在教化士人方面，在簡易的特色之下，尚隱含著重視「自覺」

的功夫。而此種「自覺」的功夫當是與清明本心相互依存，可說是自省教育的延伸。談到陸

門學者「覺」的教育方式，則必談楊簡。畢竟，在象山的文集中，尚不見其明言人之「覺」，

而多是講「自省」的功夫。從陸門學者的教育方式的發展來看，可以說楊簡發揮了象山自省

的教育方式，由象山的「自省」中延伸出「覺」的概念。63而這部份將於下文討論楊簡的教育

方式時再做探討。 

二、楊簡對「覺」的強調 
                                                 
59陸九淵，《陸九淵集》卷三＜與劉深父＞，頁 34。 
60 如此簡易的方式，一切從由本心，亦見於楊簡與舒璘的教育主張。《慈湖遺書》卷十＜家記＞，葉二十五~二
十六。「至坦明、至簡易，從心所知，自樂自不淫，自哀自不傷，自怒自不遷，自懼自不懾，人之本心自如此，

不昏不放，則常如此。」舒璘的簡易主張由其寫給楊簡的信中則可窺見。《舒文靖公類橐集》卷一＜答楊國博敬

仲＞，葉四。「端居靜念，有治己之道，無治人之法，我若無虧，隨處皆應，一或自蔽，萬語皆空。……鄙意謂
此等處，未易輕以告人，人情蔽欺，道心不著，不知者徒生矛盾，既知之，彼自能辨。此間尊晦翁學甚篤，某

不暇與議，暨良心既明，往往不告而知，用是益知自反，不敢尤人，敬仲以為何如？」 
61陸九淵，《陸九淵集》卷五＜與趙子直＞，頁 69。 
62 袁甫，《蒙齋集》卷十三＜象山書院記＞，葉十三。 
63 象山便與楊簡論及「反省」的作用。「此心之良，戕賊至於熟爛，視聖賢幾與我異類。端的自省，誰實為之？

改過遷善，固應無難，為仁由己，聖人不我欺也。」參見陸九淵，《陸九淵集》卷五＜與楊敬仲＞，頁 65。 
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而楊簡的教化方法最重視「覺」的功夫，其初任東嘉時所發表的謁宣聖文，64便顯示其

教化的方式與理念： 
 

茲分牧東嘉，又將以告東嘉人士，當有覺者，覺者自覺，覺非外取，即日用平常實質

之心，事親自孝，事君自忠，於夫婦自別，於長幼自序，於朋友自信，日用萬變，自

無適而不止，當天心下合人心。65 

 
本心的清明便是起始於「覺」，覺乃是一種自我反省，重拾本心之道。本心一覺，道心明澈，

各種生活倫常自然形成，不假外求。如此一來，地方上的教化，便自然推行。至於楊簡如此

重視覺的教育功夫又是從何而來？除了奠基於本心之論外，乃是從其自身的學習經驗而來。

他曾多次講述其得道的過程，而言「忽覺」本心清明澄然無畔，66此即他對於自身反省的結

果，如此的教育方式也是由本心之論而發，而肯定人自省後皆能有所悟有所得。楊簡亦將如

此的學習經驗推廣於學者之間，其弟子亦承襲著「自覺」的學習方式，如葉元吉： 
 

中間得先生子絕四碑，一讀知此心明白廣大，異乎先儒，繳繞回曲之說，自是讀書行己，

不敢起意，後寐中聞更鼓聲而覺，全身流汗，失聲嘆曰：此非鼓聲也⋯⋯天地萬象萬變，

明暗虛實，皆此一聲，皆祐之本體。67 

 
如鄒夢遇(?-1211)：68 
 

某為樂平首，得鄒夢遇，某字之曰元祥，元祥自有覺，某從而滌其滓。69 

 
＜默齋記＞： 
 

比來覺者何其多也，覺非言語心思所及，季思已覺矣。70 

 

又如馮振甫(1176-1237)，71袁甫為其所寫的言行記中有言： 

                                                 
64東嘉：浙江溫州。 
65楊簡，《慈湖遺書》卷四＜謁宣聖文＞，葉一。 
66楊簡，《慈湖遺書》卷三＜學者請書＞，葉一。「某忽覺某心清明澄然無畔，又有不疾而速，不行而至之神。此

心乃我所自有，未始有間斷。」、卷四＜謁宣聖文＞，葉一。「某自幼而學，壯而始覺，覺此心澄然，虛明無體，

廣大無際，日用云為，無非變化，乃即日用平常實質之心，即大道。」 
67楊簡，《慈湖遺書》卷五＜葉元吉妣張氏墓誌銘＞，葉二十三。 
68 鄒夢遇：字子祥，一作元祥，號艮齋，樂平人，雯子。 
69楊簡，《慈湖遺書》卷五＜鄒魯卿墓銘＞，葉十七。鄒魯卿名近仁，乃鄒夢遇之叔，亦從道於楊簡。乃慶元五

年己未曾從龍榜。以孝聞於鄉里，地方志記其性至孝。參見《樂平縣志》卷七＜選舉‧進士＞，葉二十一。由

墓銘中得知，鄒夢遇、鄒近仁皆是在楊簡知任於樂平縣時而從遊於楊簡，由此或可見陸門學者於地方仕宦之時，

亦是其教化士子從道的另一種機會。參見＜鄒魯卿墓銘＞，葉十七「某為樂平，首得鄒夢遇……又元詳之叔……
又來訪道，某與語匆容。」、《樂平縣志》卷七＜選舉‧進士＞，葉二十一。「嘗叩道於楊簡，一再語而頓覺。」

由《樂平縣志》記載中，不僅鄒近仁、鄒夢遇是在楊簡仕宦樂平時以觸其學，事實上許多樂平士人亦是如此。

如鍾宏、舒益、洪澗、曹正、方溥、吳埙、馬樸、馬應之、馬燮、王晉老、劉九思等。參見《樂平縣志二》卷

二十＜人物＞，葉九~十、卷二十一＜嘉遯＞，葉十二。 
70楊簡，《慈湖遺書》卷二＜默齋記＞，葉三十五。 
71馮興宗：字振甫，慈溪人。與從弟國壽皆師事楊簡，時號二馮。袁甫持節江左，延為象山書院堂長。 
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偕從弟國夀師事慈湖楊先生。國夀早世，先生作哀辭曰：予與振甫相親，先後問答無

幾，遽爾皆覺，覺非思慮言語所及，其為先生，許可如此。72 

 

馮振甫受教於楊簡，楊簡對於其教導的方式亦是本著於自身之「覺」。楊簡便曾言及，他和馮

振甫在教學上的接觸非倚賴言語的傳教，而在於「覺」的功夫上，即使其本心清明。而袁甫

也寫＜覺賦＞，其中由「厥初生民兮，通天地之性情，名之曰覺兮，為萬物之最靈。此靈此

覺兮，匪自外生知」73這段話可知，「覺」在袁甫看來，乃是人與生俱來之有的潛能，也是使

人為萬物之靈之尊的條件。所以，「覺」的學習方式在陸門學者的教化中占有重要的角色，人

皆有自覺的本能，而師長的作用便是開啟學者的自覺之心，或稍有滯礙，便予以提點，如此

的教化方式，完全反應著象山心學簡易的特點，師長教化絕非常篇大論的論道，而是抓準時

機予以點化。也正因為這樣講求簡易、重「覺」的教育特色，使得朱熹或是其它學者批陸學

為禪學。74 
 

三、日用平常的踐履 

象山教人，最怕人捨本逐末，在進德修業事上，淨往書中的章句字義去鑽營，結果深陷

文字障中，反阻礙進德修身的目標。75所以，象山教育的方式便是要人在學習上親近與自己

相關的事節，也就是從自身的日常生活經驗中出發，因關乎於己，所以很容易感受其中的大

意，學也就有所成。76所以，他在寫給朱濟道分享他的教學理念時便說道：77 
 
某甞令後生讀書時，且精讀文義，分明事節，易曉者優游諷詠，使之浹洽，與日用相

協，非但空言虚説，則向來疑惑處，自當渙然氷釋矣。⋯⋯示教日用工夫甚善，尊兄

之氣質忠厚，得於天者加人數等。但向來累外處多，得日剥落之，以全吾天，則吾道

幸甚！78 

 
象山於此清楚的說到學習的方法，應該要分類學習，把與「平常日用」相關者優先閱讀，便

可觸類旁通。正是因為象山教人學習要由日常生活中而起，所以「日用平常間」的踐履也就

成為象山所強調的教育方式。在＜與趙詠道＞中，象山便藉由《大學》、《中庸》、《孟子》來

說明踐履在為學中的重要79。另外，象山也曾寫給張輔之幾封專論「踐履」的書信，其中便

                                                 
72袁甫，《蒙齋集》卷十三＜馮君振甫言行記＞，葉十七。 
73袁甫，《蒙齋集》卷十九＜覺賦＞，葉一。 
74朱熹，《晦庵集》卷四十七＜答呂子約＞，葉三十四~三十五。「近聞陸子靜言論風旨之一二，全是禪學，但變

其名號耳！競相祖習，恐誤後生，恨不識之，不得深扣其説，因獻所疑也。」 
75陸九淵，《陸九淵集》卷十一＜與吳子嗣＞，頁 145。「今人之席，所重在末，豈為喪本，終將並其末而失之矣。」 
76象山的教育方式其實是根著於其「本心論」。本心就是道，道與一同體，所以心亦與一同。本心若通曉，那麼

就等於學習的任督二脈被打通一樣，便可舉一反三。本心的清明亦是當下之頓覺，而頓覺的憑藉乃是在平常日

用之間，這樣的理念也影響到他的教育學習的方式，要隨分窮究，深研與自己親近的事節，學習自然便有所獲，

不致廢弛。 
77朱桴：生卒年不詳，字濟道，金谿人。與其弟泰卿皆年長於陸九淵而師事之，嘗與九淵及泰卿同與鵝湖之會。 
78陸九淵，《陸九淵集》卷十一＜與朱濟道＞，頁 143。 
79陸九淵，《陸九淵集》卷十二＜與趙詠道＞，頁 160。 
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言「況踐履既至，自無愧於心」。80象山於此之意即指踐履之不足，心便有所不安。而象山所

言之「心」應是指有所發明之心。因為，若仍是渾沌之心，豈有不安之理？由此可知，象山

踐履的主張應是與本心相互為依。以往多有人批評象山學說專論心性而失於實踐，此乃對於

陸門學者們的誤解。事實上，從象山的教化理念來看，其是相當重視道的實踐功夫。就陸門

學者而言，實踐「道」的機會除了普及於日用生活之中，更是普及到各階層的人們身上。只

要是人，便有本心，皆有能力落實道於自己的平日生活。而這個理念也是上文所一再強調陸

門學者的教育特色，這應該也是陸門學者與階級意識濃厚的儒學團體的重大不同之處。但於

此必需特別重申的是，所謂「陸門學者的大同意識」乃是針對實踐所謂的「道」而言，此也

是陸門學者教育的重要核心。陸門學者認為，道的落實、獲得皆是不分階級，此乃本心之說

的主張。至於陸門學者是否具有階級意識？此便不是本文於此便能夠定論的問題。81在此所

欲強調的重點是，陸門學者教育理念的一致性，無論陸門學者是否具有階級意識，至少所謂

「士人的階級意識」並無妨礙他們認同平民、婦人亦有「能力」實踐道的教育主張。 
 

四、淑世的抱負 

關於陸學與禪學的辨異並非本論文的探討重點，但就陸門學者而言，象山亦有批佛學之

言語，說明自身與佛學之異處，以強調自身學術思想的正統性。事實上，宋代乃是佛教發達

的社會，士大夫與佛教之間的關係亦是相當密切，就理學而言，後代學者也早提出其為融合

「儒、釋、道」三家的「新儒學」。其中陸門學者亦如其它南宋士人一樣，與佛僧有所交遊。

如象山曾寫文贈僧允懷，袁燮和他的兒子袁甫也曾分為紹興的報恩光孝寺與衢州的光孝寺寫

記文。82另外，孫應時(1154-1206)也寫過＜法性寺記＞、＜慈溪定香復教院記＞、＜泰州石莊

明僖禪院記＞等記。在＜泰州石莊明僖禪院記＞中，孫應時還稱讚佛教的工作效率，並期勉

居官者能夠像佛教團體般有行動力。83陸門學者除了與中國佛僧有所接觸外，甚至連日本國

僧亦有所交遊，像日本的國僧俊芿(1166-1227)便曾向楊簡求過書，84而且楊簡亦為愿禪師寫過

祭文。85在楊簡回給日本國僧俊芿的書信中，他仍然對日本佛僧闡揚「心之精神是謂聖」的

本心之說，以有別於佛之論生死。86所以可知，即使陸門學者與佛僧交遊，但對於自己的本

                                                 
80陸九淵，《陸九淵集》卷三＜與張輔之＞，頁 37。 
81 階級意識的問題將涉及如何定義其內涵。但筆者認為，陸門學者應該也是具有一般的階級意識，此種階級意

識應與封建階級意識不同，而與現代人的階級意識同。畢竟，從象山所存留的文章中，並無清楚的呈現他主張

平民階級與士人階級權力的不同。但筆者之所以認為象山仍有一般的階級意識除了人情之理外，即他寫給張輔

之的信中便言：「君子有君子踐履，小人有小人踐履，聖賢有聖賢踐履，拘儒瞽生有拘儒瞽生踐履。」但是在象

山的教化理念中，此種階級絕非固定的，只要發明本心，皆是與聖賢走向同樣的道路。所以他又跟張輔之說：「若

是聖賢踐履，更有甚病？雖未至未純，亦只要一向踐履去，久則至於聖賢矣！」以上引言參見陸九淵，《陸九淵

集》卷三＜與張輔之＞，頁 37-38。 
82袁燮，《絜齋集》卷十＜紹興報恩光孝四莊記＞，葉十六。「紹熙中，長老惠公住持此山，……實自今始，惠公
之識，有過人者矣！一日訪予，言其本末為之記。」 
衢州：浙江衢縣。 
83 孫應時，《燭湖集》卷九＜泰州石莊明僖禪院記＞，葉二十一。「余獨因是以思，使淮南之州縣吏，皆以若人

之用心，職思其居，勇就厥事，雖經遠之功，未可立見，要之日葺月增，規隨後先，實民固圉……為浮屠則能，
為士大夫則不能，似不宜爾也。」 
84俊芿：日本律宗僧。參見《佛光大辭典》第四冊，(北京：書目文獻，1989)，頁 3725。 
85楊簡，《慈湖遺書續集》卷一＜祭愿禪師文＞，葉二十。 
86楊簡，《慈湖遺書》卷三＜日本國僧俊芿求書＞，葉九。「日本俊芿律師請言于宋朝著庭楊子。楊子舉聖人之言

而告之。曰：心之精神是謂聖。此心虚明無體象，廣大無際量，日用云為虚靈變化，實不曽動、不曽靜、不曽
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位思想亦是有所堅持，仍然是秉持著積極「淑世」的理念，陸門學者對於佛的批評也多是以

此為立足點。所以，象山對其後轉而向佛的弟子劉淳叟感到可惜，87但象山的惋惜並非因為

佛學乃是邪說異端而是因為弟子學佛出世，不再積極淑世服務的改變。88至於對於佛學思想，

象山則不如一些儒者予以強硬的批評，反而對於時下強批佛說者有些意見，他說： 
 

雖儒者好闢釋氏，絶不與交談，亦未為全是，假令其説邪妄，亦必能洞照底藴，知其

所蔽，然後可得而絶之。今於其説，漫不知其涯涘，而徒以名斥之，固未為儒者之喜，

第不知其視棲棲乞憐於其門者，其優劣又何如邪？89  
 
基本上，象山對佛教的批判還是著眼於公眾的利益上。所以，其寫給佛僧允懷的記文中，便

讚揚允懷造橋便民之事，對於佛僧做事的效率也是相當欣賞。90總之，若說陸學流於禪學，

此種批評仍過於空泛。畢竟，就思想而言，宋代理學乃是融合時代思想的產物；若就其與當

代社會的關係來看，至少在教化理念與實踐這一方面，陸學應是與其它學派的知識份子一樣，

有著積極淑世的抱負，而且他們亦以此來評論佛教。 
綜上所論，陸門學者的教化方式乃根本於本心之說，特別肯定人自身的能力，呈現一切

反求諸己的教育特色。而正因為陸門學者如此強調本心之覺的教育方式，不以言語的鋪陳來

論道，所以他們的教化言語，乃是短而有力，特別容易感動人心。象山受朱熹之邀，前往白

鹿洞書院講明義利之辨，便以簡扼平易的字語，觸動在場每個人的心弦，使眾人感而涕下；

楊簡的弟子馮振甫，任教於象山書院，對於弟子的教誨，也本著陸門學者的教化特色，說道

之言語，懇至切到，皆出自本心之感的肺腑之言。而陸門學者言行一致的作為，更為他們扼

要的教化言語，提供強大的說服力，無不使學子感動，啟發其向善之心。91 

 

 

 

 

 
 
 

                                                                                                                                                                  
生、不曽死。而人謂之動、謂之靜、謂之生、謂之死。晝夜常光明，起意則昏、則非。」 
87 劉堯夫：生卒年未詳。字淳叟，金谿人。淳熙二年舉進士，除國子正，遷太學博士。有《井叢齋集》。 
88陸九淵，《陸九淵集》卷九＜與陳君舉＞，頁 128。「劉淳叟前月初冒暑歸自臨江，病痢踰旬，竟不起，可哀可

哀！此郎年來避逺師友，倒行逆施，極可悼念。⋯⋯淳叟、正已初向學時，自勵之意，蔚然可觀。鄉里子弟因

之以感動興起者甚衆。曾未半塗，各有異志。淳叟歸依佛乗，正已慕用才術，所託雖殊，其趣則一。此其為蔽，

與前所謂以學自命者又大不侔矣！」 
89陸九淵，《陸九淵集》卷十二＜與陳正己＞，頁 163。 
90陸九淵，《陸九淵集》卷二十＜贈僧允懷＞，頁 245-246。「懐上人學佛者也。尊其法教，崇其門庭，建藏之役，
精誠勤苦，經營未幾，駸駸鄉乎有成，何其能哉！使家之子弟，國之士大夫，舉能如此，則父兄君上，可以不

詔而仰成，豈不美乎？」、「楊林溪者，貴溪之要津，他日溺焉者衆矣！鄉之善士，以允懐勤誠，使為石橋，以

便行者。懐陸出而學佛，予甞因其所為有所感矣！今于是役，又重嘉之，懐勉之哉！」 
91 袁甫，《蒙齋集》卷十三＜馮君振甫墓誌銘＞，葉八。「余持節江左，興建象山書院，延振甫為堂長，四方學

子來集，振甫朝夕訓警，懇至切到，語自肺腑流出。群士信嚮，雖負雋拔敏贍之才者，一聞振甫講說大旨，卻

立拱手，曰：馮堂長我師也，道本無言，言非可傳道。」 
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第二節  積極的教育：發明本心 

 
 
陸門一派對於當下士風嚴正的批評，上文已經討論過。那麼，對於日益沉淪於利祿功名

的讀書人，他們又是如何經由教育來影響他們呢？從南宋陸門學者所撰的詩文、書信可以看

出，他們與士人之間的往來信件，常洋洋灑灑的申辯、闡明其學術理念；再不然，便是任居

地方官時，藉由主導地方州縣學的發展來落實其教育的理想，或是藉著一些建築的記文，以

感化遊於此處的知識份子，企盼他們能感受當時他們抒寫記文時的教育心情。而無居官者，

便是藉由地方上私塾、書院的講學，來散播他們的思想學說，以改善地方上的士風。92基本

上，這個小節便是探討陸門學者是藉由哪些途徑以開啟士人的本心？於此部份將分成三個段

落來討論。第一，即陸門學者單一與士人相處時，他們是如何用運其教化語言以啟迪士心？

第二，則由「道在庸常間」的教化理念為起點，觀察陸門學者如何在日常生活中塑造一個可

以使士人反省的環境；最後，陸門學者在士心的啟發上，尚利用對鄉里先賢的追念，予以士

人一個「具體的典範」。而這亦是南宋鄉賢祠設立的面象之一。所以，這個段落將以陸門學者

為主體，觀察鄉賢祠的設立在陸門教化中具有何種作用？以及他們是如何看待鄉賢祠？ 
 
 

一、對個人的啟發 

象山在＜送毛元善序＞記錄著他對毛元善循循善誘，說明本心之用與義命之歸的道理，

讓毛元善頓然開釋。在這篇序文中，清楚地看到陸門學者他們教化的方式，用簡單的言語，

點醒人心。就毛的客觀背景而論，本是象山所批評的時下士人之一，從事於場屋之文；其在

經濟方面，則是有資產者，生活不至匱乏。他求於象山，乃是因為科舉仕途失利，生活亦不

夠富裕，覺得缺乏成就感。因此，想要變賣其產業，遊於四方，而來請教於象山。93象山與

毛元善原本並不相識，94此乃毛主動拜訪，希望象山能夠給予他一些建議。於是，象山對毛

闡揚常持本心的重要，也可以說象山藉此落實其教育主張：教人辨志，以此讓毛元善明白他

所在意的事情乃是無足輕重之事，實在不應該隨俗波蕩而不知所歸，並讓他認可其所在的客

                                                 
92 陳榮捷於＜朱子與書院＞中探討朱熹與南宋書院運動的關連性，其考察的角度便以朱子為書院題扁額，來說

明朱子與書院間的關係，頁 29。另外，又論及朱子從事於印書事業，此為朱子另一種的書院活動，於出版中心

建陽印書，此事亦和竹林精舍相關。最後，作者為朱子從事書院運動下了一個總結的問題，提供讀者思考朱子、

書院、學派之間的關係以及書院對於中國本位教育的貢獻。最後陳榮捷即提問，若朱子沒有積極從事書院運動，

那麼還會有所謂的程朱學派嗎？如果朱子與門人沒有從事書院運動，是否大批的佛教制度，終會取代中國的學

校，使中國變成一個佛教國家？總之，在文章結尾作者彰顯出朱熹在書院運動影響性以及書運在中國社會與教

育的影響。一般的二手資料的探討主軸多是以朱熹為主體，而忽略了陸門學者對於南宋教育的貢獻，以下論述

便是要彌補在社會史上對於陸門一派的忽略，因為，事實上，陸門學者也是藉由許多不同的途徑、方法來落實

其教化理念。 
93陸九淵，《陸九淵集》卷二十＜送毛元善序＞，頁 241。「南城毛君，恵然訪予，予未之前識也。贄予以文，予

視其貌，温然儒人也。觀其文，則從事於塲屋者也。問其聚族，則有父兄在；問其貲産，則有負郭之田；問其

室廬，則不至繩甕之陋，視其衣裳冠履，則皆楚楚鮮明，非所謂纓絶肘見者也。詰其所以來之志，則悼科學之

不偶，耻甘旨之不充，將變其業，以遊於四方者也，且决去就於予。」 
94 毛惠然：生卒年不詳，字元善，南城人。資料見陸九淵＜送毛元善序＞。 
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觀環境，勉勵他於日常生活中直接落實本心行道。95在這個事例中，可作為陸門學者教化士

人的典型例子。毛元善困於對客觀環境的不滿足，以致心無所主，而象山便以本心之說，告

訴毛元善生活的價值不應該以舉業、物質生活來衡量，可以說讓毛元善從科舉社會的價值中

得到解放，讓不滿於現實的他「頓時」得到一種安慰。象山堅持著人性本善的信念，就算知

道這些因科舉而困惑的士人乃是其嚴正批評的對象，但他仍是以美善的角度去看待他們。因

為，既然他們會有所困惑，便代表其還有所救。畢竟，改過之心在象山的教育理念是很重要

的一環。 
 

二、生活環境的提撕 

陸門學者的教化講求實踐，因此落實教化的環境亦是陸門學者們所重視的。楊簡說： 
 

古聖王之所以教其民者，每每因其日用而寓教焉。書曰：正徳、利用、厚生，惟和是

謂三事，生民之所日用，非利用則厚生，聖人於民利用厚生之中，而寓正徳。⋯⋯後

世之風俗不如古也，無浩歎乎？後世之民不可化也，終年耳目之所接，心思之所及，

非淫聲則姦色，非利欲則邪偽，日夜沉浸乎匪僻浮蕩之中，而欲以數行之詔令，拔其

久固之習，難矣！96 

 
所以可知，陸門學者的教化絕非只是口頭之訓，乃是積極的將它融入日常生活之間，從生活

環境開始發展教化。例如楊簡，他便常藉由堂室的命名來倡言本心之論。雖然，中國的知識

份子以建築物的記文來闡揚學派思想，當然不是只侷限於陸門學者。但於此仍特地將其歸納

出來，只欲表達二個重點。其一，陸門學者他們對於士人的教化途徑也是按照著士人的學習

環境在著手，即是很能夠認清受教者的「客觀環境」，接著便是深入環境當中，在其中發揮他

們的影響力；其二，在陸門學者的文集中，特別以楊簡為著，其學說思想常影響著他對於日

常事物的理解，無一不是在陳述本心之說，充份表現陸門學者思想與生活結合的特徵。例如

在＜達庵記＞中，楊簡便對趙仲禮說：97 
 

斯心即天之所以清明也，即地之所以博厚也，即日月之所以明，四時之所以行，萬物

之所以生也。即古今聖賢之所以同也，名庵曰達，斯其所以為達也。⋯⋯此舉萬世百

姓之所日用而不自知者也。」98 
 

另外，楊簡亦曾受鄭姓同舍之邀，為其居室題銘，最後楊簡銘為「昭融」。其於記文中論說： 

                                                 
95陸九淵，《陸九淵集》卷二十＜送毛元善序＞，頁 241-242。「古之時，士無科舉之累，朝夕所講皆吾身吾心之

事而達之天下者也，夫是以不喪其常心。後世敝於科舉，所鄉日陋，疾其驅於利欲之塗。吾身吾心之事，漫不

復講，曠安宅而弗居，舍正路而弗由。於是有常心者，不可以貴士。非豪傑特立，雖其質之僅美者，蓋徃徃波

蕩於流俗，而不知其所歸，斯可哀也！……予觀毛君，雖朴直淳厚，……而波蕩於流俗，而不知其所歸者邪？

於是申前之説，與之言義命之歸，固窮之道，毛君色動情變，矍然謝予。曰：「乃今廓然如發蒙，請從此歸矣！」

予固美其質，又甚賢其改過之敏，因勉之曰：「君歸矣！古人事親，貧則啜菽飲水盡其歡。君父兄皆儒冠，貲業

又足以自養，歸而共講先王之道，以全復其常心，居廣居，由正路，此其所得，視疾其驅於利欲之塗者何如邪？」 
96楊簡，《慈湖遺書》卷十六＜論治道＞，葉二十五~二十六。 
97趙仲禮：生卒年不詳，居鄞，彥逾子。紹熙四年進士，嘉定間知袁州。 
98楊簡，《慈湖遺書》卷二＜達庵記＞，葉七。 
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人皆有此昭融之光而不自知，今夫目視耳聽，手持足行，口言心思，自備五常，君親

忠孝、兄弟悌良、夫婦倡從，賓主迎將，應酬交錯，不可勝窮，而其實澄然，寂然變

化，孔彰斯妙也，自古謂之心，又謂之神。99 
 
而他為弟子季思命名其齋室時，亦照樣藉此提點季思的本心，故銘為「默齋」，希望從中順道

教化季思學習上的滯礙。100他說： 
 

孔子曰：心之精神是謂聖，謂季思之心已聖，何不信聖訓而復疑？⋯⋯季思平平守此

默，默即聖，即不厭之學，即喜怒哀樂之妙，即天地四時變化之妙，即先聖默識之妙。
101 

 
最後，楊簡也曾應慈溪主簿之外舅的邀請，為其書寫家中藏經閣之名。楊簡又便藉此來說明

人之本心與宇宙之道的大同。於其中說到「天下萬世之視聽言動心思，皆四時風雨霜露神氣

流形也，皆深切著明也。」。102在楊簡看來，人事的一切，如同自然四時的運轉，皆有其定律

可言，皆是顯而易見之道；只要回歸至本心，皆是深切而著明。於此可見，楊簡又再次以閣

名的申論來闡揚陸門的本心之說，藉此使地方士人有所感悟。 
 
而在袁燮父子的文集中，亦可見如此的教化方式。像袁燮便在其西塾建一座小亭，取名

為「直清」。藉由此亭名的闡釋，以竹子譬喻本心，指人之本心便如竹子一般的清直。103至於

袁甫，他在＜明月亭記＞中亦言： 
 

凡可以供耳目之娛者，久則必敝，獨此清輝，終古常新，反而自照。本心虚明，更歴

                                                 
99楊簡，《慈湖遺書》卷二＜昭融記＞，葉七。 
100 ＜默齋記＞中楊簡僅言為季思銘室。查《宋元學案‧慈湖學案》可知，此處的季思乃指慈湖弟子洪夢炎。 
  洪夢炎：生卒年不詳，字季思，號默齋，淳安人，琠子。寶慶二年進士。官終衢州知州。 
101楊簡，《慈湖遺書》卷二＜默齋記＞，葉三十五~三十六。在＜和孺記＞中，楊簡亦是以和孺二字贈人，並以

此讚揚受贈者伯正對家庭倫理和諧、防患未然之心，又以此來告訴伯正，他的心可以通天地、貫古今，回應其

常言的「道在庸常間」的論調。「伯正之言曰：昨獲某和孺二字，以銘其室。今思世俗兄弟本和多，因娣姒致不

協，伯正懼焉。欲某啓諭，以防未然之萌。某不勝興敬，伯正是心可以通天地，貫古今。孔子曰：心之精神是

謂聖。又曰：夫孝天之經，地之義，孝友一也。孝弟之至，通於神明，光於四海，無所不通。伯正皆有是心，

是心皆具是聖。今伯正又能兢兢防謹於未然，某無能復措其辭，即兢兢無怠無荒，而伯仲日用皆中庸之妙矣！

奚可贅忽。」 
102楊簡，《慈湖遺書》卷二＜深明閣記＞，葉二十六。「慈溪主簿永嘉張直翁，致其外舅沈仲一之意，復以其書

至曰：熈豐間，不立春秋學官，士非新經不學。當是時，族曽王父彬老獨好春秋，暨逰大學，遂摹石經篆本以

歸，今藏家四世矣！近作閣峴南嚴奉之於其上，兵侍葉公名其閣曰「深明」。蓋本先聖大訓，仲一屬某書扁，且

為之記。某深有味乎深切著明之旨，不勝興敬而書。且曰：彬老之不從時學，獨好春秋，此即四時風雨霜露神

氣流形也。仲一作閣藏經，葉公名閣，直翁致其意，皆四時風雨霜露神氣流形也。奚職是舉，天下萬世之視聽

言動心思皆四時風雨霜露，神氣流形也，皆深切著明也。顧百姓日用而不知，是知非思。易曰：何思是道，坦

而奚庸加思。」 
103袁燮，《絜齋集》卷十＜直清亭記＞，葉二十七。「書曰：直哉！惟清直天徳也，人所以生也，本心之良，未

有不直，囘曲繚繞不勝其多端者，非本然也。率性而行，不勞巧智，可不謂直乎？表裏昭融，洞徹無間，可不

謂清乎？直則清，清則不累其初矣！亭所以名，得非欲觀之以自警乎？……因以自勉，日進厥徳，人皆心服，

則於竹乎？何愧不然，失諸正鵠，反求諸己，可也。此誠君子立身之要，凡我同志盍，共圖之。 
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萬變，迄不可磨，亦何異于炯然寒光，垂曜萬世乎？104 

 
可見袁甫知任霅川時，105仍對著地方的遺跡，闡揚本心與明月光輝的不變性。總之，陸門學

者對於建築物、齋室的命名，不外是希望藉此能夠激起士人的榮譽感。如此的激勵途徑，也

與其「道在庸常間」的教化理念相呼應。陸門學者因為認定人的本心之聖與「存在」，所以，

他們無時無刻不以各種日常生活之事來譬喻本心，藉此途徑來教化士心。最後，除了藉由書

信、記文等以對士人施教外，陸門學者尚藉由地方志的編修來對地方士人宣化，如孫應時在

琴川時，106便著手編纂琴川志，希望藉由對地方上典型人物的搜集，讓地方士人之心有所歸

向。再者，由此亦可讓地方人士對於所生所長的地理環境、風俗人情有所了解，也會增加他

們對地域的感情，凝聚向心力，這對地區的教化也會有一定程度的影響。 
 

三、鄉里先賢的追念 

陸門學者除了藉由齋室的命名來推廣自身的教化理念外，他們尚以鄉賢祠的記文來傳佈

他們的教化。如金谿王令君便建立陸九齡(1132-1180)、陸象山先生之祠，以示化地方人士，

而楊簡亦為之記，其中有言： 
 
道心大同，人自區別，人心自善，人心自靈，人心自明，人心即神，人心即道，⋯⋯

舉天下萬古之人心皆如此也。孔子之心如此，七十子之心如此，子思孟子之心如此，

復齋之心如此，象山先生之心如此，金谿王令君之心亦如此，舉金谿一邑之心，學者

當自信，毋自棄，毋自疑，意慮倏起，天地懸隔⋯⋯。107 

 
建立鄉賢祠以推廣地方教化，在南宋乃是相當普遍的現象。除楊簡有為此作記外，袁燮更是

為此作了數篇記文，如＜濂溪先生祠堂記＞、＜故節士詹公祠堂記＞、＜元城橫浦劉張二先

生祠堂記＞、＜豐清敏公祠記＞、＜舒元質祠堂記＞……等皆說明了立祠的教化目的。108在

這其中，袁燮還明白的指出立祠示教的作用遠勝於地方官不時的告詔之文，他說： 
 

然告詔雖切，人未必諭取。夫前輩典型，公論所推者，倣古人祠先賢於學之意，是崇

是奉，俾贍其像者肅敬，而聞其風者興起，茲其為教化也，大矣。109 

 
由此可見，在地方建立鄉賢祠，乃是袁燮推廣地方教化的重要方式。此外，袁燮也藉由部份

的祠記，來闡揚心學的理念，以達到發明人心的教化目標。如對於節士詹公的節義操行，袁

                                                 
104袁甫，《蒙齋集》卷十二＜明月亭記＞，葉三。 
105 霅川：即霅溪，在浙江吳興縣治南。 
106琴川：在江蘇常熟縣治。 
107楊簡，《慈湖遺書》卷二＜二陸先生祠記＞，葉十八 
108袁燮，《絜齋集》卷九＜濂溪先生祠堂記＞，葉七。「此俗吏之所未暇及者，而汲汲為之有加於舊，可謂達於

風教之原矣。後之居是官者，毋忘茲意，稍弊則葺之，使先生之道德永為邦人矜式，不亦喜乎？」、＜舒元質祠

堂記＞，葉十五。「如是宜其新安之教，入人之深，雖久而不能忘也。祠宇告具，李君貽書於某，曰：事關風教，

幸為我識之，某不敢辭。」乃以舒元質為人求道的風範作為新安士人的典型。 
109袁燮，《絜齋集》卷九＜元城橫浦劉張二先生祠堂記＞，葉九~十。 
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燮評其乃不失本心之得；110又對豐清敏不流於世俗之弊的節操視為源乎本心，他說： 
 

蚤夜思而後知公之所以特立者，源乎是心而已。大哉心乎，天地同本，精思以得知，

兢業以守之，則亦可以與天地相似。簞食豆羹得之不得，死生分焉，......人之本心

何嘗不剛哉？111 

 
於此可知，袁燮認為君子節義之行乃本心清明之故。所以，其在先賢的祠記中，便極力說明

本心的重要，來啟發地方士人之心，推廣其教化理念。 
至於袁甫對於地方鄉賢的記載更是不少，像是＜番陽顏范二公祠記＞、＜奉化縣舒先生

祠堂記＞、＜南康軍四賢堂記＞等。＜番楊顏范二公祠記＞乃是番陽知州事林清之請袁甫所

記。112袁甫於其中感念顏范二公的忠義大節，悉以此二公為典範，盼祠廟的存在，可使任知

於此的官人或地方士人，興起效慕之心。113至於＜奉化縣舒先生祠堂記＞則是為陸門學者舒

璘所寫的祠記。由文中可知，袁甫及其兄，皆曾從學於舒璘。袁甫說「後與先生諸子交益，

知家法之懿，闔族聚居交相敬愛，皆先生有以表倡之。」114可見舒、袁二家往來之密切。最

後，他也論及舒璘祠堂的建立，對奉化地區的教化作用。在他認為，邑政不擾、安順，乃是

舒璘所留給鄉人之道，使人默會於心之故。115最後，袁甫在＜南康軍四賢堂記＞則以曾知南

康軍的周敦頤(1017-1073)、116朱熹(1130-1200)及地方隱士劉屯田父子的祠堂，用這四人的生

平，啟發士人莫沉溺於利祿之中。對此四賢堂的設立，袁甫也讚揚南康的長官對於地方風教

的用心。117由此可見，鄉賢祠的設立，對袁甫而言，乃極具教化地方的作用。 
陸門另一位學者孫應時，在嚴州之西的小邑任官，118他自言此邑乃「監司所不至，過客

亦極罕，土薄民貧，少商賈。」又言「其間鑿空無義禮之事尚多。」119對此民風，他除了盡

心於獄訟之外，仍積極的從事地方上的學校教育，以啟民心智。當學校教育稍成氣象之時，

他亦在地方設立了周程三先生祠，因南軒與東萊曾任此邑之邦、郡博士。所以，孫應時便將

二人之祠立於三先生祠旁，以昭示士心。120由以上可知，鄉賢祠的祭拜對象，不一定只有在

地的賢達，具有知名度的教育學者以及曾在地方仕宦的學者，亦是祭祀中常見的主角，以此

                                                 
110袁燮，《絜齋集》卷九＜故節士詹公祠堂記＞，葉九。對於詹公的殉節之舉，袁燮曰：「此之謂真男子，此之

謂人中傑，此之謂不失本心，百世之下，精明不滅。」 
111袁燮，《絜齋集》卷九＜豐清敏公祠記＞，葉十一。 
112番陽：江西鄱陽縣治。 
   林清之：生卒年不詳，字直甫，福清人，仲堪孫。慶元二年進士，終中奉大夫直文華閣湖南漕。 
113袁甫，《蒙齋集》卷十三＜番楊顏范二公祠記＞，葉二十二至二十四。 
114袁甫，《蒙齋集》卷十四＜奉化縣舒先生祠堂記＞，葉四。 
115袁甫，《蒙齋集》卷十四＜奉化縣舒先生祠堂記＞，葉五。 
116南康軍：江西星子縣治。 
117袁甫，《蒙齋集》卷十四＜奉化縣舒先生祠堂記＞，葉七至九＜南康軍四賢堂記＞。「余覽之慨然曰：侯其有

意於風化者耶！」 
118嚴州：浙江建德縣。 
119孫應時，《燭湖集》卷六＜與王君保書＞，葉二十二~二十三。依據《燭湖集》卷九＜遂安縣學兩祠記＞，葉

十至十二。可知，孫此處所指應該為嚴州之遂安縣。「宋紹熙之二年，會稽孫某為嚴之遂安令⋯⋯明年元日，設

濂溪周氏河南程氏三先生之祠於講堂。東偏以廣漢張敬夫先生，嘗守嚴陵。東萊呂伯恭先生，同時為郡博士。

實相與講明，正學興起。」 
120孫應時，《燭湖集》卷六＜與王君保書＞。「一年間，偶幸未有重囚。學校久廢，始至即延一士，授徒其中。

毎旬一再詣之，畧為講説，亦嘗一再課試，稍成氣象。近方立周程三先生祠，亦設南軒、東萊祠其旁，盖曩嘗

為邦侯、郡博士也，當作一記，猶未暇元日。與大夫、士謁社稷，齒飲於學，仍講書，凡此皆畧致區區意焉耳！」 
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加強鄉賢祠的感化效用。 
綜上所論，陸門學者對於士人的教化方式，除了藉由鄉賢祠的記文來傳達他們的教化外，

大致仍多以書信的往來以暢答其本心的教化；再或著藉由齋室、學堂的記文來闡揚他們的思

想，以這些書面的記錄來保存、推廣他們的教育理念。所以，即使陸門學者一貫象山之意，

認為道的傳佈不在於言語議論，而不積極的著書立作，但對於自身學派的主張、教化想法，

仍充份地展露於平日與士大夫往來的書信當中。而陸門的後學，或景仰陸門學者的地方人士，

也不經意的替陸門學者匯集其文字轉而刊印為書籍，以傳後世。如樂平縣的縣令和地方士人

等十四人，便彙整了楊簡之書，在樂平縣建立「慈湖先生書閣」以藏楊簡的著作，並且還率

領地方學子每日至此書閣學習。這樣為楊簡立書閣的作為，可能使楊簡生平的主張產生矛盾。

所以，袁甫在為此書閣作記時，便重申陸門學者無意著書，將道流於言語議論的主張。121從

這樣的事實可知，即使強調不將道說流於文字議論的陸門學者，若要將其教化思想傳佈於士

人之間，文字的表達仍是無可避免之事。只是，對陸門學者而言，他們所留下來的文字，多

是扮演輔助、啟發本心的角色，他們以文字「簡要」地告訴士人得道的方式，便是回歸自己

的本心，文字的宗旨便是以此為目的，與其它的學者著書，告訴士人由書中得「道」是有相

當的差異。 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
121 袁甫，《蒙齋集》卷十四＜樂平縣慈湖先生書閣記＞，葉十~十一。「書閣之建，邑之令佐謝君溥、許君應龍，

與夫有職于學者舒君益而下，凡十有四人，薈萃先生所著羣書于閣，而率學子日觀習焉。蓋先生嘗宰斯邑矣！

邑人沐先生遺化，歌思至今弗忘，故惓惓于其遺書，如此閣既成，而求某為之記。某竊謂先生無意著書也，道

非思慮所可及，非言語所可盡，先生無意著書也。」 


