
东岳论丛 Nov.,2023
 

Vol. 44
 

No. 11　 2023 年 11 月(第 44 卷 / 第 11 期) (Dong
 

Yue
 

Tribune)
儒学研究

[基金项目]国家社科基金重大项目“中国经典诠释学基本文献整理与基本问题研究”(项目编号:21&ZD054)。
[作者简介]黄玉顺(1957—

 

),男,山东大学儒学高等研究院教授、博士生导师,研究方向:儒家哲学、中西比较哲学

研究。
①黄玉顺:《孔子经典诠释学思想发微》,《社会科学研究》,2023 年第 1 期。

诠释与超越
———孔子的天命诠释学及其创世论意义

黄玉顺
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济南
 

250100)

　 　 [摘　 要]孔子的经典诠释学思想,不仅具有“哲学诠释学”那样的世俗存在论意义,还具有创世论的超凡“创

生”意义。 这种思想深刻地蕴含在孔子的“天命”观念之中,可以称之为“天命诠释学”。 “天”是超凡的绝对存在

者、万物的创造者。 “天命”是“天”的“号令”,意味着“天”是以一种无言的言说方式来创造万物。 经典作为“圣人

之言”,是对天命的诠释;而经典诠释又是对圣人之言的诠释,因而归根到底也是对天命的诠释。 这种经典诠释不

仅“后天而奉天时”,而且“先天而天弗违”,即“参赞化育”,参与到天的创生之中。
[关键词]孔子;天命;诠释;超越;诠释学;创世论
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　 　 笔者已曾揭明:孔子不仅开创了儒家“经典诠释”(classic
 

interpretation)的实践,而且开创了儒家“经
典诠释学”(classic

 

hermeneutics)的理论。 这种诠释学既不同于西方海德格尔(Martin
 

Heidegger)、伽达

默尔(Hans-Georg
 

Gadamer)的“哲学诠释学”(philosophical
 

hermeneutics),也不同于中国传统“汉学”与

“宋学”的诠释学,因为它不仅回答了被诠释经典的新意义的生成问题,还回答了诠释者的新主体性的

生成问题,即阐明了经典诠释怎样生成道德主体和知识主体。 因此,通过揭示这种“存在者变易”
(change

 

of
 

the
 

beings),即作为存在者的主客双方都会在诠释中发生改变的事实,孔子的经典诠释学思

想具有“前存在者”(pre-being)的存在论意义①。 本文将进一步阐明:这种经典诠释学思想不仅具有上

述世俗存在论(secular
 

ontology)意义,更具有超凡创世论(transcendent
 

creationism)意义。

一、天命的超凡言说性

孔子经典诠释学思想的创世论意义,即其“创生”(creation
 

of
 

all
 

things)意义,深刻地蕴含于他的“天
命”观念之中,故可称之为“天命诠释学”(Hermeneutics

 

of
 

Tian
 

Nomination)。
(一)“天”的超凡性

谈到孔子的“天命”观念,首先得讨论孔子的“天”观念。 长期以来,由于受到宋明理学的影响,孔子

的“天”观念被视为一个心性概念;加之某种现代学术潮流的影响,孔子更被视为一个无神论者。 这完

全不符合孔子思想的实际。 直到最近几年,学术界才开始对此进行正本清源,重新审视孔子的“超越”
(transcendence)观念,肯定“天”的外在超凡性(transcendent)。

这里涉及的是关于中国哲学和文化“内在超越”(immanent
 

transcendence)与西方宗教和哲学“外在
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超越”(external
 

transcendence)的争论,牟宗三等认为前者有别于并且优于后者,笔者将其判为“中国哲

学‘内在超越’的两个教条”①。 严格来说,“外在超越”应指外在于人的“天”是超出凡俗世界的,即超凡

的(transcendent);“内在超越”应指内在于“人”的理性或心性是超出感性经验的,即超验的( transcen-
dental)②。 孔子的儒学与宋明理学尽管都具有内在的超验向度,却是两种根本不同的超越范式:宋明理

学以内在的超验心性取代了外在超凡之“天”,实属“僭天”;孔子并未取消外在超凡之“天”,而是如孟子

所说,旨在通过超验的“尽性”以“事天”③。 这是因为,孔子心目中的“天”继承了《诗》 《书》、周公的“天

帝”观念,“天”仍然是一个外在而神性的绝对超凡者(the
 

absolute
 

Transcendent)④。
(二)“命”的言说性

汉语的“天命”(the
 

Nomination
 

of
 

Tian) 所指的显然是一种言说,所以称之为“命” (号令)。 汉语

“命”的本义是一种“人言”,即号令。 甲骨文“命”和“令”是同一个字,“象木铎形”;“古人振铎以发号

令”⑤。 《说文解字》解释:“令,发号也。”⑥例如孔子,“君命召,不俟驾行矣” (《论语·乡党》)⑦,“使于四

方,不辱君命”(《论语·子路》),所指的都是君主的号令。
然而不仅如此,早在上古文献中,“命”就已经不仅指“人言”,而且指“天言”,即“天命”———这类似

于海德格尔(Martin
 

Heidegger)所谓“道言”(die
 

Sage
 

des
 

Ereignis),以区别于“人言” (Spreche)⑧。 例如

《易经》“有孚改命吉”(《周易·革卦》),“改命”犹言“革命”,意谓天帝改变自己的号令,将旧王朝的使命

改授予新王朝,例如“汤武革命”(《周易·革彖传》);《诗经》“天命不彻”,“言王不循天之政教”(《诗经·小

雅·十月之交》),即批评王者不贯彻天帝的号令。 这就是说,“天命”的本义是说的天帝授命,选派某人承

担某事,尤其是选派某个宗族承担最高统治者的重任,例如《尚书》所说的“天命有德” (《尚书·皋陶谟》)

(这里“命”是动词,意思是天帝授命于有德之人),“乃命于帝庭,敷佑四方”;“天之降宝命,我先王亦永

有依归”(《尚书·金縢》)。 孔子继承了这样的“天命”观念,所以他强调:“不知命,无以为君子也。”(《论语·
尧曰》)

(三)天命的无言之令

这里的“命”,作为“号令”,是强调天帝的这种选派所采取的方式是一种特殊的言说,即“天命”是天

帝的言说。 然而,“天命”却又不同于“人言” :天帝虽然发号施令,却不像人那样说话。 如《论语·阳

货》载:
　 　 子曰:“予欲无言。”子贡曰:“子如不言,则小子何述焉?”子曰:“天何言哉? 四时行焉,百物生

焉,天何言哉!”
邢昺疏:“天亦不言而令行。”⑨孟子也曾谈到这层意思:“天不言,以行与事示之而已矣。”(《孟子·万章

上》)�I0所以,汉代刘熙“以显释天”:“天,显也”�I1。 我们可理解为:天的言说方式是显示。 孔子的意思是:
天“无言”,却在“命”,却在言说,即无言而有所显示。
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不仅如此,孔子的话还表明,天帝乃是以这种无言之令的言说方式来创造或生成宇宙世界,即孔子

所说的“四时行焉,百物生焉”,意谓四时行于它,万物生于它(此处“焉”的意思是“于是”“于此”①)。 这

就是“天命”的“创生”或“创世”意义。

二、天命的创世性

在孔子心目中,“天”是超凡的绝对存在者、万物的创造者;“天命”是“天”的“号令”,意味着“天”是

以一种无言的言说方式来创造万物。
(一)“天命”之“易”的创世性

关于“天命”的“创生”或“创世”,孔子本人虽然有上述表达,但并未加以更为详尽的说明。 不过,孔
子的后学对此进行了发挥。 例如《易传》是这样讲的:

　 　 一阴一阳之谓道;继之者善也,成之者性也。 (《周易·系辞上传》)

孔颖达疏:“‘继之者善也’者,道是生物开通,善是顺理养物,故继道之功者,唯善行也。 ‘成之者性

也’者,若能成就此道者,是人之本性。”②这就是说,“道”是“天命”层级的宇宙本体,“生物开通”即其创

生万物;但“道”创生万物,还需要人的“善” “性”来“继之”而“成之”,才能最终“成就此道”,从而真正

“生物开通”,创生万物。
显然,这是将“天”义理化、哲学化了。 如果将“天”还原为“天帝” ,那就是说:“天命”以无言之令

的言说方式来创生万物,还需要人来“继之”而“成之” ,才能最终完成“天命” 。 这就是说,人的活动,
包括诠释活动,不仅“后天而奉天时” ,即人合于天;而且“先天而天弗违” ,即天合于人(《周易·乾文言

传》)。
这就是孔子创世论思想的“天命即创造” ( the

 

Nomination
 

of
 

Tian
 

is
 

creation)观念,它与耶教创世论

的“命名即创造”(Nomination
 

is
 

creation)观念之间存在着相通之处。 两者的区别在于:耶教那里是上帝

创造,而孔子这里则是天与人共同创造,即不仅有天的“一阴一阳之谓道”,而且有人的“继之者善也,成
之者性也”;耶教创世论的创造是一次性的,而孔子创世论的创造则是连续性的。 这种连续性,即《易

传》的“生生”观念“生生之谓易”(《周易·系辞上传》)。
(二)“天命”之“诚”的创世性

由此可见,关于“天命”创世的具体内涵,尽管孔子本人并没有展开充分论述,但我们可以从孔子后

学的思想中发掘出来,并由此反观孔子的言论,以揭示孔子创世论思想的意蕴。 最典型的莫过于《中

庸》之“诚”,尽管此“诚”已经是义理化、哲学化的表达:
1. “诚”通常被解释为一个形声字,其实不然,其中的“成”也是有实义的。 这是汉字的一种现象,即

“声兼义”,《说文解字》表述为“从某,某亦声”。 按照这个规则,“诚”字应当这样解释:从言、从成,成亦

声。 “诚”与“成”,文字学上称之为“同源字”,词汇学上则称之为“词族” (word
 

family)。 汉字“诚”出现

较晚,始见于战国;此前,“诚”即作“成”。 例如孔子引《诗》 “诚不以富” (《论语·颜渊》),传世《诗经》即

作“成不以富”(《诗经·小雅·我行其野》)。 后来加“言”为“诚”,大有深意,表明“诚”的意思是:由“言”而

“成”。 这正是上文已经讨论过的观念:以“命”的方式来创生万物,而“命”正是一种言说。
2. 《中庸》之“诚”并非形而下者,而是形而上者:“诚者,天之道也。” (《礼记·中庸》)天道由“言”而

“成”,与上文所讲的作为“号令”的“天命”显然是一致的。 同时,还有一点值得注意:汉字“道”有两种

最古老的基本含义和用法,一是动词“行走”、名词“道路”,一是“言说”。 在这个意义上,“天道”即是

“天言”,亦即“天命”。
3. 由“言”而“成”,这显然涉及到诠释问题:《中庸》说“诚者,天之道也;诚之者,人之道也”(《礼记·
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中庸》),“天之道”即上文所讲的“天命”的言说,“人之道”即涉及上文所讲的人对“天命”的诠释。
4. “诚”甚至并非形而上者,即根本不是一个存在者。 这个极为深邃的观念,鲜明地体现在《中庸》

的这个命题中:“不诚无物。” (《礼记·中庸》) “物”泛指一切存在者,即荀子所谓“大共名”①。 “不诚无

物”是说:如果没有诚,那就没有任何存在者的存在。 这表明,“诚”本身不是存在者,而是前存在者的存

在。 在这个意义上,“诚”不是一个实体词,而是一个状态词。
5. 因此,“诚”并非由任何既有的存在者成就,而是“自己如此” (这是汉语“自然”的本义)②,即《中

庸》所说的“诚者自成也,而道自道也”(《礼记·中庸》)。 这类似于现象学所谓“自身所与” (self-given)。
这意味着“诚”乃是“天”的自我诠释。

6. “诚”不仅不是任何存在者,而且能够生成所有存在者,即“诚者非自成己而已也,所以成物也”
(《礼记·中庸》)。 这是因为:纵观所有一切存在者,无非两类,即主体性存在者和对象性存在者;“成己”
意谓生成主体,“成物”意谓生成对象,这就是“诚”的创世性,也就是“天命”的创世性,即创生一切存

在者。

三、圣人之言:天命的诠释

在孔子的经典诠释学思想中,不仅经典诠释活动是一种诠释,而且经典本身就是一种诠释:“天命”
是一种言说,所以称之为“命”(号令);而经典作为“圣人之言” (《论语·季氏》)“圣人之意” (《周易·系辞

上传》),则是对“天命”的诠释。 经典诠释在诠释着经典,而经典则在诠释着天命。 如图所示:

天命
诠释

← 经典
诠释

← 经典诠释

　 　 这种诠释关系,在后世的儒家经典诠释中具有更为丰富的层次。 以《十三经注疏》为例,如图所示:

天命
诠释

← 经
诠释

← 传注
诠释

← 疏

　 　 经典之所以是对天命的诠释,是因为:天命既然是“命”(号令),也就是一种言说,那么,“天命”本身

就可以被视为“一本大书”,即一种特殊的文本,它是“天帝”陈述出来的文本;在这个意义上,“经典”作

为圣人对“天命”的理解与解释的结果,也是一种特殊的诠释。
关于这个问题,据《论语》载:
　 　 仪封人请见,曰:“君子之至于斯也,吾未尝不得见也。”从者见之。 出,曰:“二三子何患于丧

乎? 天下之无道也久矣,天将以夫子为木铎。”(《论语·八佾》)

邢昺疏:“木铎,金铃木舌,施政教时所振也。 言天将命孔子制作法度,以号令于天下,如木铎以振文

教也。”③这里的“木铎”之说,正是“命”字的本义(详上) 。 这就是说,“天命”是通过“圣人之言”来传

达的。 然而圣人传达“天命”的前提,是“知命” ,即对“天命”的理解与解释,亦即诠释。 孔子自述“五

十而知天命” (《论语·为政》),就是说,他已经能够理解与解释“天命” ,即能够诠释“天命” 。 所以,孔
子说:

　 　 君子有三畏:畏天命,畏大人,畏圣人之言。 (《论语·季氏》)

邢昺疏:“大人即圣人也”;“天之命也,故君子畏之”④。 朱熹集注:“大人圣言,皆天命所当畏。 知畏
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天命,则不得不畏之矣。”①这里揭示了“三畏”之间的因果关系:敬畏“圣人”,是因为敬畏“圣人之言”;
而敬畏“圣人之言”,归根到底乃是因为敬畏“天命”②。 这就是说,“圣人之言”成为经典,那么,经典诠

释既然是对圣人之言的诠释,从而也就是对“天命”的诠释。
对于孔子本人来说,他所面对的“圣人之言”具载于上古经典文献之中,即孔子曾加以诠释的《诗》

《书》《易》等。 对于后世来说,孔子作为圣人,他所留下的经典,不论他所传的《诗》 《书》,还是他所作的

《春秋》,乃至其门人所编的《论语》,都是传达和诠释“天命”的“圣人之言”,都是应当敬畏的。

四、经典诠释:人与万物的创生

经典诠释是对圣人之言的诠释,因而归根到底是对天命的诠释。 与此相应,经典诠释之所以具有创

生的意义,归根到底,也是因为上文所论的“天命”的创生意义;换言之,经典诠释活动不仅“后天而奉天

时”,而且“先天而天弗违”,即“参赞化育”,参与到天的创生之中。
对于诠释者来说,经典诠释的创生,可分为三个层次:成己、成人、成物③。
(一)在经典诠释中“成己”
孔子强调“成己”,即通过自我修养而成就自己,成为一个如此这般的主体。 他说:“不患人之不己

知,患其不能也”(《论语·宪问》);“君子病无能焉,不病人之不己知也” (《论语·卫灵公》);“苟正其身矣,
于从政乎何有? 不能正其身,如正人何!” (《论语·子路》)《论语》记载:“颜渊问仁。 子曰:‘克己复礼为

仁。’”(《论语·颜渊》)这些论述都是在谈自我主体性的改变,即“成己”,亦即超越自身的旧的主体性,获
得新的主体性,以使自己获得“新生”④。

那么,怎样“成己”呢? 经典诠释可以创生自我。
程颐曾经讲到经典诠释的“成己”问题,他说:“如读《论语》,未读时是此等人,读了后又只是此等

人,便是不曾读。”⑤所谓“读《论语》”,就是对《论语》加以理解与解释,亦即诠释《论语》。 如果读《论

语》之前是“此等人”,之后依旧是“此等人”,即依旧是既有的主体性,那就等于“不曾读”,因为真正的

诠释活动根本没有发生;如果读了《论语》之后,读者发生了某种改变,即不再是“此等人”,这就意味着

经典诠释活动使他获得了新的主体性,而成为一个新的存在者。
孔子的经典诠释思想亦然。 例如《论语·阳货》载:
　 　 子谓伯鱼曰:“女为《周南》《召南》矣乎? 人而不为《周南》《召南》,其犹正墙面而立也与!”
邢昺疏:“为,犹学也”;“人而不为,则如面正向墙而立,无所观见也”⑥。 所谓“学”,也是理解与解

释,即诠释。 孔子之意,通过诠释《周南》《召南》之诗,就可以获得新的“观见”,即获得新的观念,从而使

自己成为一个新的主体。
(二)在经典诠释中“成人”
所谓“成人”,即成就他人,使他人得以完善,即孔子所说的“成人之美”,邢昺疏:“此章言君子之于

人,嘉善而矜不能,又复仁恕,故成人之美,不成人之恶也。”⑦孔子说“夫仁者,己欲立而立人,己欲达而

达人”(《论语·雍也》),正是此意。 《论语》记载:
　 　 子路问君子。 子曰:“修己以敬。”曰:“如斯而已乎?”曰:“修己以安人。”曰:“如斯而已乎?”
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曰:“修己以安百姓。 修己以安百姓,尧、舜其犹病诸!”(《论语·宪问》)

这里的“修己”就是“成己”,而“安人”“安百姓”就是“成人”①。
那么,怎样“成人”呢? 经典诠释可以成就他人。 例如,孔子说:
　 　 默而识之,学而不厌,诲人不倦,何有于我哉? (《论语·述而》)

邢昺疏:“学古而心不厌,教诲于人不有倦息。”②“诲人”当然也是一种“成人”的方式。 显然,“诲

人”的前提乃是“学古”。 而所谓“学古”,当然只能通过研习古典文献,可见这也是经典诠释学问题。 显

然,孔子的意思是说:经典诠释可以“诲人”,从而“成人”,使他人成为新的主体。 《大学》 “三纲领”中的

“亲民”(《礼记·大学》),朱熹释为“新民”,也是这个意思,他说:“程子曰:‘亲,当作新。’ ……新者,革其

旧之谓也,言既自明其明德,又当推以及人,使之亦有以去其旧染之污也。”③

(三)在经典诠释中“成物”
在孔子心目中,不仅应当“成己”“成人”,而且应当“成物”,即成就万物,从而造就一个新世界。 前

引《中庸》指出:“诚者,非自成己而已也,所以成物也。”孔颖达解释道:“人有至诚,非但自成就己身而

已,又能成就外物。”④《中庸》陈述了“成己”“成人”“成物”之间的关系秩序:“唯天下至诚为能尽其性;
能尽其性,则能尽人之性;能尽人之性,则能尽物之性;能尽物之性,则可以赞天地之化育;可以赞天地之

化育,则可以与天地参矣。”这里,“尽其性”是成己,“尽人之性”是成人,“尽物之性”是成物;而“赞天地

之化育”则是参与整个新世界的创生。
孔子赞叹:“大哉,尧之为君也! ……巍巍乎,其有成功也!”所谓“成功”,是说“立文垂制” (《论语·

泰伯》),即改造社会。 孔子虽然不以圣人自居,但他仍能自许:“苟有用我者,期月而已可也,三年有成。”
(《论语·子路》)这是孔子“言诚有用我于政事者,期月而可以行其政教,必三年乃有成功”⑤。 这些言论,
无非是说改变既有的政治状态,从而创造一个新社会、新世界。

那么,怎样“成物”呢? 经典诠释可以创生万物。 孔子在这方面最典型的思想,就是“正名”。 《论语·
子路》记载:

　 　 子路曰:“卫君待子而为政,子将奚先?”子曰:“必也正名乎! ……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,则民无所错(措)手足。”
显然,孔子是要改造社会,即创造一个新社会;而其改造的途径,首先就是“正名”。 所谓“正名”,其

实也是一个经典诠释学问题,即根据现实的情况,通过审核既有经典文献的名物体系,从而“有循于旧

名,有作于新名”,进而“名定而实辨” (《荀子·正名》),而最终实际地改造社会体系,即创造一个新世

界⑥。
经典诠释的这种“创世”活动,初看起来,并不是物质性的,而只是精神性的,也就是说,不是实际地

创造一个物质世界,而是观念地创造一个“理念世界”。 但是,人的精神性,包括情感、意志、理性,通过

实践的活动,如人文的路径、社会科学的方式、科学技术的手段等,确确实实可以实际地改变物质的世

界。 纵观人类改造社会、改造自然的历史,正是这样一种由精神而物质的过程。 因此,经典诠释的“创

生”不仅仅是精神性的,也是物质性的。 通俗地说,经典诠释可以通过改变观念世界而实际地改变现实

世界,这就是孔子“天命诠释学”思想的现实意义。
[责任编辑:杨晓伟]
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