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从郭店楚简         唐虞之道         
看大同为原始儒家的终极理想

方铭*

| 국문 록 |

공자의 大同과 康사회에 한 술은 공자의 궁극의 정치  이

상을 실질 으로 표하는데, 이는 그의 克己復禮는 결코 그의 궁극

인 이상이 아니라, 다만 그의 진 인 정치이상의 한 단계라는 것

이라고 할 수 있다. 즉, 그는 극기복례를 거쳐 康을 실 하고, 나아

가 康으로써 大同에 이르고자 희망하 다. 만약 周禮의 회복을 공

자의 정치  추구로 간주한다면, 공자 大同說의 신뢰성은 문제가 있

게 된다. 그러나 공자 이후와 맹자 이 의 유가학자들의 이 반

된 곽 간자료의 출토는 우리들로 하여  공자  원시유가의 ‘大

同’을 궁극  이상으로 보는 데 더욱 확신  한다. 禪讓사상에 한 

술인 唐虞之道는 공자의 후학이 공자의 인애민주평등사상을 발

시킨 강령이다. 唐虞之道는 禪讓을 大仁大義大聖으로 간주하여, 

‘仁‧義‧聖’과 天下爲公의 大同的인 ‘禪讓’理想과 결합하 을 뿐 아니

라, 아울러 진정한 치세의 도래는 필연 으로 ‘禪讓’의 민주정체를 건

립하는 데 있다고 여기게 만들었으며, 이는 ‘仁’이 갖추고 있는 자유주

의정신을 더욱 분명  한 것이다. 그러므로 유가사상을 증명하는 것은 

정치  체주의체제를 옹호하는 것이 결코 아니라, 동을 실 하는 

것을 최후의 귀착 으로 간주하는 것이다. 

* 北京语 大学中文系
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Ⅰ. 孔子对 “大同” 理想的论述

天下大同，是近代中国革命的终极目标，而这个终极目标，孙中山

称之为“天下为公”，中国共产党则称为“共产主义”，而大同理想作为一

个概念的提出，首先则是孔子。        礼记‧      礼运         云：

“昔 ，仲尼与于蜡宾，事毕，出游于观之上，喟然而叹。仲尼之

叹，盖叹鲁也。 偃在侧，曰：‘君子何叹？’孔子曰：‘大道之行也，与

三代之英，丘未之逮焉，而有志焉。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 有所终，壮有所

用，幼有所长，鳏、寡、孤、独、废、疾 有所养，男有分，女有归。

货恶其 于地也，不必藏于己；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。”

所谓大同，中心是“天下为公”，而要实现天下为公的理想，就是要不

存自私之心，在政治制度上选贤与能，在为人处世上讲信和修睦，与人为

善。这样一来，人们不独亲其亲，不独子其子，亦亲人之亲，子人之子，

有养 制度， 有所终，人人皆可量才任用，所谓壮有所用，青年人能受

统一的教育，所以幼有所长，鳏、寡、孤、独、废、疾 有所养，男有职

分，女嫁得其人。珍惜财货，恶其 于地，但不是为自己的财富积累，所

以不必藏于己；人人争先，力恶其不出于身，但不必为己。

在孔子所描绘的大同世界，实质上就是人人一切平等，互相 重，

互相爱护。如果能把别人看作是像自己一样的独立而完整的人，没有欺

骗，没有压迫，这就是平等的精神，而人人平等正是现代自由人权和民

主政治的核心。

孔子赞扬的大同，落实到选举制度，特别是 高领导人的选择上，

则是主张禅让，反对世袭。在孔子生活的时代，是一个世袭制流行的时

代，孔子在对禅让制的推重上，就体现了他对家天下的 度。孔子之赞

扬尧、舜、禹的圣治，抓住的核心问题就是禅让制，如        论语‧      泰伯         之
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“巍巍乎舜、禹之有天下也，而不与焉”，“大则尧之为君也，巍巍乎

唯天为大，唯尧则之”，指出原始氏族社会的特点是遵从天的平等公

正，而“不与”，即“无为”，也就是说要给人民以充分的自由，不把天下

看作是自己的私产。

孔子赞扬大同，与他对 康之世的批判联系在一起，        礼记‧      礼运         又
云：

“今大道既隐，天下为家。各亲其亲，各子其子。货力为己。大人世

及以为礼，城郭沟池以为固，礼义以为纪，以正君臣，以 父子，以睦

兄弟，以和夫妇，以设制度，以立田里，以贤勇知，以功为己，故谋用

是作，而兵由此起。禹、汤、文、武、成王、周公，由此其选也。此六

君子 ，未有不谨于礼 也，以著其义，以 其信，著有过，刑仁讲

让，示民有常，如有不由此 ，在执 去，众以为殃，是谓 康。”

天下为家是专制主义的特征，与大同背道而驰，各亲其亲，各子其

子，而不亲人亲，不子人子。爱护财货，是为了个人占有，努力工作，是

为了为自己积累财富。在政治制度上，推行世袭制，并把这种世袭制演化

为社会规范，所谓大人世及以为礼。为了巩固个人利益，所以修建城郭沟

池来防备别人，以家天下的礼义为纲纪，以此正君臣， 父子，睦兄弟，

和夫妇，设制度，立田里。把勇敢和智慧看作是贤能，以功为己，所以谋

略就出现了，而战争也就出现了。虽然禹、汤、文、武、成王、周公，是

家天下的贤君代表，谨于礼，著其义， 其信，著有过，刑仁讲让，示民

有常，如有不由此 ，在执 去，众以为殃，人称 康。但 康和大同有

本质的不同，所以孔子对大同蜕变为 康，深为不满。

Ⅱ. 郭店楚简对大同理想的推崇

孔子关于大同和 康社会的论述，实际代表了孔子的终极政治理

想，就是说，他的克己复礼并不是他的终极理想，而是他的渐进的政治

理想的一个阶段，他希望通过恢复周礼，实现 康，再有 康而至大

同。如果把恢复周礼视为孔子的终极政治追求，那么，孔子的大同说的

可靠性就存在问题了。不过，郭店楚简的出土，使我们更加确认了孔子
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及原始儒家把“大同”作为终极理想的可靠性。

郭店楚简是孔子之后、孟子之前的儒家学 的观点，这些著作的作

距孔子不远，是 接近孔子的学 的著述，其中        唐虞之道         对禅让制

有详细的论述，而其论述，而孔子至为一致。        唐虞之道         指出：

“唐、虞之道，禅而不传。尧、舜之王，利天下而弗利也。禅而不

传，圣之盛也。利天下而弗利也，仁之至也。故昔贤仁圣 如此。身穷

不贪，没而弗利，穷仁矣。必正其身，然后正世，圣道备矣。故唐虞之

道，禅也。”

在原始儒家看来，尧、舜的 精华、 核心的问题是禅让，而不是

传子，之所以能这样做，原因在于尧舜把利天下看作是第一位的，而不

自利。把利天下看作是第一位的，而不自利，是 大的仁，禅让而不传

子，是圣的 高境界。圣人只有先正自身，然后才能正世，所以，在政

治制度上，实行禅让，就是实现圣治的前提和基础。

值得注意的是，郭店楚简把禅让和“孝”统一在一起，        唐虞之道         指出：

“尧舜之行，爱亲 贤。爱亲故孝， 贤故禅。孝之方，爱天下之

民。禅之传，世亡隐德。孝，仁之冕也。禅，义之至也。六帝兴于古，

咸由此也。爱亲忘贤，仁而未义也。 贤遗亲，义而未仁也。古 虞舜

事瞽叟，乃戴其孝；忠事帝尧，乃戴其臣。爱亲 贤，虞舜其人也。

禹治水，益治火，后稷治土，足民养生。夫唯顺乎肌肤血气之情，养性

命之正，安命而弗夭，养生而弗伤，知天下之政 ，能以天下禅矣。”

又指出：

“古 尧之与舜也；闻舜孝，知其能养天下之 也；闻舜弟，知其能

事天下之长也；闻舜慈乎弟□□□知其能为民主也。故其为瞽盲子也，

甚孝；及其为尧臣也，甚忠；尧禅天下而授之，南面而王天下，而甚

君。故尧之禅乎舜也，如此也。”

郭店楚简的作 认为，尧舜的禅让之行，体现了爱亲 贤的特点。

爱亲所以孝，但孝不是世袭。爱亲必须和 贤联系在一起， 贤就要实

行禅让。爱亲 要扩展到他人之亲，这才是真正的爱亲，所以，真正的

孝应该是爱天下之民。有禅让而变为传子，是社会的倒 ，道德之堕

落。孝，是实现仁的前提。禅让，是义之 高境界。古之帝王之兴，借
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由禅让。如果爱亲忘贤，虽有仁而无义。 贤遗亲，则有义而无仁。虞

舜事亲孝，为臣忠。所以说，虞舜爱亲 贤。禹治水，益治火，后稷治

土，足民养生。所以，只有顺乎肌肤血气之情，养性命之正，安命而不

夭，养生而不伤，知天下之政的人，都是能以天下禅让贤 的人。尧闻

舜孝，知他能养天下之 ，闻舜悌，知他能事天下之长，闻舜对弟慈，

知他能为民主。所以，舜为瞽盲子，甚孝，为尧臣，甚忠，尧禅天下而

授舜，舜南面而王天下，而甚有君道。

郭店楚简的作 还从人的生理方面来肯定禅让制的优越性，        唐虞之

道         指出：

“古 圣人二十而冠，三十而有家，五十而治天下，七十而致政，四

肢倦惰，耳目聪明衰，禅天下而授贤， 而养其生。此以知其弗利了。”

当圣人到了七十岁，他也会和常人一样，精神聪明衰 ，当此之

际，若果为民 虑，就应该禅让贤 。尧舜能在 年以后，禅天下而授

贤， 而养其生，就说明他们没有把天下看作是自己的私产。

郭店楚简的作 还指出了不实行禅让制的危害，        唐虞之道         指出：

“        虞诗         曰：‘大明不出，万物皆暗。圣 不在上，天下必坏。’治之

至，养不肖。乱之至，灭贤。”

安定的天下，应该是圣 在上位，如果反其道而行之，天下就要混乱

了。治世的顶点，是不肖 能逐渐改良，乱世的极点，是贤能的人被消

灭。至治之世有不肖 的生存空间，至乱之世，没有贤 的生存机会。

Ⅲ. 大同理想为战国秦汉儒家积极追求的理想

原始儒家关于大同理想的阐述， 在秦汉之际，还是非常流行的。则

有燕王让国。        说苑‧      至公         曰：

“秦始皇既召群臣，乃召群臣而议，曰：‘古 五帝禅贤，三王世继，

孰是， 为之。’博士七十人未对，鲍白令之对曰：‘天下官则禅贤是

也，天下家则世继是也。故五帝以天下为官，三王以天下为家。’秦始

皇仰天叹曰：‘吾德出于五帝，吾 官天下， 可使代我后 ？’ 鲍白令
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之对曰：‘陛下行桀纣之道，欲为五帝之禅，非陛下所能行也。’秦始皇

大怒，曰：‘令之前，若何以 我行桀纣之道也？趣说之，不解则死。’

令之对曰：‘臣请说之，陛下筑台干云，宫殿五里，建千石之钟，立万

石之簴，妇女连百，倡优累千，兴作骊山，宫室至雍，相继不绝。所以

自奉 ，殚天下，竭民力，偏驳自私，不能以及人。陛下所谓自营，反

存之主也，何遐比德五帝，欲官天下哉。’始皇暗然无以应之，面有惭

色，久之曰：‘令之之 ，乃令众丑我。’遂罢谋，无禅意也。”

这段记载，起码告诉我们以下两点：

第 1, 在秦代，普遍的认识是禅让为官天下，即天下为公；世继是私天

下，天下为家。五帝以天下为官，三王以天下为家。官天下高于家天下。

第 2, 即使秦始皇这样的暴君，也把禅让看作是比世继崇高的政治制

度，禅让应该是 高的政治理想。

第 3, 鲍白令之认为，禅让是圣人才能做的事情，秦始皇自私，不得

如此。

禅让制的推行，在战国则有燕王的让国。燕王哙受鹿毛寿建议，欲

法古圣王之道，        韩非子‧      说疑         载其“不安子女之乐，不听钟石之声，内

不湮污池台榭，外不弋田猎”，“亲操耒耨，以修畎亩”。其极端之事

例，则是以国家政权交付子之，        战国策‧      燕策一         云：“子之南面行王

事，哙 不听政，顾为臣，国事皆决子之。”其结果是国家大乱。这是

禅让制实践的第一次失败。

秦亡以后，在汉朝，儒生从 孔复古观念出发，更是积极倡导禅让

制，据        汉书‧      眭弘传         ，眭弘在昭帝时上书，认为汉为尧后，应效法禅

让，在天下求索贤人，禅让帝位，自 于野，为霍光所杀。儒生们倡导

直接禅让的策略行不通，他们便采取变通手段，        汉书‧      哀帝纪         载夏贺良

以赤精子之谶，认为汉运已衰，当再受命，哀帝行之。此方法虽不是禅

让，但多 还有点禅让的味道，可惜后哀帝觉悟，知道一旦推行再受命

学说，禅让就不可避免，家天下就受到 胁，所以，仍然杀了夏贺良。

原始儒家在专制时代 始以后，仍然不忘推行禅让制，甚至付出了

生命的代价。应该说，西汉儒生对禅让制度的追求，准确把握了孔子思

想精粹的。西汉儒生的努力，不是没有成功的机会，王莽受禅，正是西

汉儒生追求禅让理想的结果。不过，西汉的禅让之弊在于缺 禅让制度
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的逻辑发展过程，因此，虽然有禅让之名，却没有大同之实。到了王莽

之后，禅让之并没有作为一种社会制度被固定下来。这是禅让制的第二

次失败。

禅让制的失败，不是大同理想的失败，而是操作程序的错误。是儒

生们把孔子的渐变变成了突变，缺 了天时地利与人和， 终必然导致

失败。

在讨论汉代儒生的禅让理想的时候，不能不提到东汉人何休的公羊三

世说。今人康有为把何休在解说        春秋公羊传         时提到的“公羊三世”与“大

同”、“ 康”之说联系起来，认为“三世为孔子非常大义，托之        春秋         以
明之。‘所传闻世’为据乱，‘所闻世’托升平，‘所见世’托太平。乱世 ，

文教未明也；升平 ，渐有文教， 康也；太平 ，大同之世，远近大

如一，文教全备也。……此为        春秋         第一大一”1)。在孔子看来，先

有大同，其次 康，其次乱世，这是一个社会自觉 化的必然环节，而

要拯救 化的社会，不可能直接由乱世实现太平，而应该以渐变的步

骤，通过克己复礼实现 康，再至太平。孔子欲由乱世而至 康，再由

康而至大同，是一种科学的符合人类内心诉求，符合现代人文精神的

社会发展理想。康有为正是清楚地体会到了孔子的用心，而认为专制主

义必 走向立宪政治， 后走向共和政治，实现人类真正的人权、平

等、自由、博爱、独立。

Ⅳ. 仁为实现大同理想的必然途径

孔子思想以“仁”为核心，“仁”是孔子及其弟子愿意用生命捍卫的东

西，所以，孔子说：“君子无终食之间违仁，造次必于是，颠沛必于

是。”2)又说：“志士仁人，无求生以害仁，有杀身以成仁。”3)其得意门

生曾子则说：“士不可不弘毅，任重而道远。仁以为己任，不亦重乎，

1)         春秋董氏学         卷二。        康有为全集         第2册，上海古籍出版社1990年版。

2)         论语‧      里仁         
3)         论语‧      卫灵公         
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死而后已，不亦远乎。”4)孔子的弟子问仁，孔子回答说“爱人”，5)孔子

又说， “泛爱众而亲仁”，6)“君子学道则爱人”7)。“爱人”就是以善心对

待同类，而其前提就是承认人的平等权利，而对人的平等权利的肯定，

也就意味着承认他人的自由。孔子为了贯彻“爱人”的原则，提出了“恕”

的行动纲领，学生问他“有一 而可终身行之 乎”，孔子回答说：“其

恕乎！己所不欲，勿施于人。”8)“恕”作为孔子“一以贯之”之“道”，9)是

实现“仁”的基本途径，实现了“恕”，也就是实践了仁，孔子说：“夫仁

，己欲立而立人，己欲达而达人，能近取譬，可谓仁之方也已。”10)

“己欲立而立人，己欲达而达人”与“己所不欲，勿施于人”是一种行为原

则的两个方面，都是“能近取譬”的“恕”，其核心是推己以 人，即自己

不愿意做的事，自己不愿意承受的痛苦，绝不能强加于人，自己想实现

的愿望，应该让别人也实现，也就是说，要承认他人和自己有同样的平

等权利，不驱使他人，不强迫他人，也就是说，要给他人自由的权力。

孔子在强 “爱人”的时候，更多强 的是给他人自由，他说，“躬自

厚而薄责于人”，“君子求诸己， 人求诸人”，11)即对自己严格要求，

而对别人宽宏大量。孔子这样做，并不是认为自由对自己不重要，而是

他要教导他的学生去治国平天下，治国平天下 只有限制自己的欲望，

才能通过自己的身体力行，以模范的行为影响他人，进而创造一个好的

道德环境，实现全民的富祉。所以，孔子说：“道千乘之国，敬事而

信，节用而爱人，使民以时。”12)“节用”就是抑制欲望，“爱人”就是强

统治 与人民的平等，“使民以时”，就是要给人民更大的自由权利。

所以，孔子赞扬原始氏族社会的“无为”，他说：“无为而治 ，其舜也

4)          论语‧      泰伯         
5)          论语‧      颜渊         
6)          论语‧      学而         
7)          论语‧      阳货         
8)          论语‧      卫灵公         
9)          论语‧      里仁         
10)         论语‧      雍也         
11)         论语‧      卫灵公         
12)         论语‧      学而         
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与！夫何为哉，恭己正南面而已矣。”13)“无为”就是不限制人民的自

由，让人民自由地生活。这个认识，与近年郭店楚简出土的诸儒家典籍

限制君主官吏的权利，倡导君主官吏为人民服务的宗旨一致，而论述禅

让思想的        唐虞之道         更可以作为孔子后学发挥孔子仁爱民主平等思想的

纲领。        唐虞之道         以禅让为大仁大义大圣，曰：“唐虞之道，禅而不

传。尧舜之王，利天下而弗利（自利）也。禅而不传，圣之盛也。利天

下而弗利也，仁之至也。”“尧舜之行，爱亲 贤。爱亲故孝， 贤故

禅。”“孝，仁之冕也；禅，义之至也。”“爱亲忘贤，仁而未义也； 贤

遗亲，义而未仁也。”“方在下位，不以匹夫为轻；及其有天下也，不以

天下为重。有天下弗能益，亡天下弗能损，极仁之至，利天下而弗利

也。禅也 ，上德授贤之谓也。上德则天下有君而世明，授贤则民兴教

而化乎道。不禅而化民 ，自生民则未之有也。”14)在这里，作 把

“仁”、“义”、“圣”与天下为公的大同“禅让”的理想结合起来，并认为真

正的治世的到来必然依赖于建立“禅让”的民主政体，这就使“仁”所具有

的自由主义精神就更加清晰。从而也证明儒家思想决不是维护政治的专

制主义体制的，而是把实现大同看作是 后的归宿。

孔子认为，社会堕落的根源是“谋用是作”，要实现大同，就 要“谋

闭而不兴”，所以他提出这样的口号：“民可使由之，不可使知之。”15)

“由”就是纵民所为，“知”则指“谋”，应该给人民以自由行动的权利，却

不能使民风狡诈。“仁 安仁，知 利仁”，16)人民如果变得狡诈的话，

就会产生私心，“大同”和“禅让”就变成了一句空话。

由孔子至楚简的作 ，再至孟子，“大同”的理想并没有被抛 ，孟

子所 “王道”，就是期望通过“仁政”的积累，让人民自由自主地作出选

择，而不是通过暴力强迫人民的意志。为此，孟子强 人性之向善，强

恻隐、羞恶、恭敬、是非之心，认为“无恻隐之心，非人也；无羞恶

13)         论语‧      卫灵公         
14)         郭店楚墓竹简         ，文物出版社，1998年。

15)         论语‧      泰伯         
16)         论语‧      里仁         
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之心，非人也，无辞让之心，非人也；无是非之心，非人也。恻隐之

心，仁之端也；羞恶之心，义之端也；辞让之心，礼之端也；是非之

心，智之端也”。17)仁义礼智是人与非人的分水岭， 而人皆有仁义礼智

之心性，所以，凡人、圣人心性本来是相通的。        孟子‧      告子上         之所谓

“凡同类 ，举相似也，何独至于人而疑之？圣人，与我同类 ”，正指

的是凡人、圣人天赋的平等。治国 要“推恩”18)，因为 “人皆有所不

忍，达之于其所忍，仁也；人皆有所不为，达之于其所为，义也。人能

充无欲害人之心，而仁不可胜用也；人能充无穿窬之心，而义不可胜用

也。”19)推及政治，就有不忍人之正，即仁政。        孟子‧      公孙丑上         说：

“人皆有不忍人之心。先王有不忍人之心，斯有不忍人之政矣。以不忍

人之心行不忍人之政，治天下可运之掌上。”不忍人之政具有孔子的

“恕”的品格。孟子之后的荀子虽然强 人性之恶，但他并没有背离儒家

君民关系上的基本立场，        荀子‧      大略         云：“天之生民，非为君也；天之

立君，以为民也。”这同样闪 着民主主义的光芒。荀子主张臣道 “从

道不从君” 20)，君道则以仁为中心，“行一不义，杀一无罪，而得天

下，仁 不为也”21)。这些与孔子的思想都有相似的地方。

康有为标榜民主革命，以现代西人民主解释孔子的大同理想，深得

孔子理想之三昧。康有为在他所著        新学伪经          、        孔子改制          、        大
同书         等著作，首先标榜“爱”，也即孔子所说“仁”，孟子所说的“不忍人

之心”，        大同书         说：“不忍人之心，仁也。”        孟子微         说：“一切仁政，

皆从不忍之心生，为一切根一切源……太平大同，皆从此出。”康有为

认为，只要从博爱的立场出发，就可以产生平等、自由、民主诸观念，

进而实现世界大同。这与孔子的逻辑线索一致。

  

17)         孟子‧      公孙丑上         
18)         孟子‧      梁惠王上         
19)         孟子‧      尽心下         
20)         荀子‧      臣道         
21)         荀子‧      君道         
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이 논문은 2010년 6월 30일 투고되어 2010년 7월 31일 심사 완료하 으며, 
2010년 8월 10일 게재 확정되었음.

提要

孔子关于大同和 康社会的论述，实际代表了孔子的终极政治理

想，就是说，他的克己复礼并不是他的终极理想，而是他的渐进的政治

理想的一个阶段，他希望通过恢复周礼，实现 康，再有 康而至大同

。如果把恢复周礼视为孔子的终极政治追求，那么，孔子的大同说的可

靠性就存在问题了。不过，孔子之后、孟子之前儒家学 观点的郭店楚

简资料的出土，使我们更加确认了孔子及原始儒家把“大同”作为终极理

想的可靠性。论述禅让思想的        唐虞之道         更可以作为孔子后学发挥孔子

仁爱民主平等思想的纲领。        唐虞之道         以禅让为大仁大义大圣，把“

仁”、“义”、“圣”与天下为公的大同“禅让”的理想结合起来，并认为真正

的治世的到来必然依赖于建立“禅让”的民主政体，这就使“仁”所具有的

自由主义精神就更加清晰。从而也证明儒家思想决不是维护政治的专制

主义体制的，而是把实现大同看作是 后的归宿。

关键词 : 孔子, 郭店楚简, 唐虞之道 , 大同, 康社会, 儒家思想, 终极理想 


