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絡與義理架構皆感艱難；教授為厚實所指導研究生之道學基礎，於繁忙校務與

教學之餘，自民國 110年起，迄今仍持續每週安排兩小時專題研讀，並慈悲闡發

義理。若非教授循循善誘、反覆提點，後學實難逐步掌握文獻脈絡與義理架

構，亦難克服研究過程中的諸多困難。教授實為後學學術與修辦道途之明燈，

後學銘感五內。 



II 

 

感謝學院廖玉琬教授、唐經欽教授、謝居憲教授與施春兆教授的悉心教

導，使後學得以在祖師著作、天命道統真傳、聖訓研究與經典義理等面向上逐

步開展視野，深化對一貫道道義之理解，並於論文初審期間惠賜寶貴的修改建

議，使後學得以進一步修正思路、充實內容。特別感謝口試評審委員李興華教

授撥冗審閱拙文，並提出精闢的審議意見，使本論文得以更趨完善。 

感謝廖綺琪點傳師與許恆遠博士協助審閱英文摘要，確認語意表達與用詞

之正確性，並協助檢視「無極理天」、「太極氣天」、「皇極象天」、「無生老」

等一貫道專有名詞之英譯，使相關譯名前後一致，並符合《一貫道辭典》英譯

本之用語規範。二位之細心協助，使本論文英文摘要與專有名詞表述更臻嚴

謹，後學深表感謝。 

感謝後學的母親鍾森妹點傳師，長久以來在修辦與生活上的支持、包容與

護持，使後學能在工作、修辦與研究之間，勉力完成此一階段的學習。感謝陶

桂英點傳師，體恤後學在職之身，於論文撰寫的最後階段，盡量減少道務安

排，使後學能專心致力於研究。亦感謝張義昇點傳師、李文成點傳師、曹俊崋

點傳師與黃教儒點傳師，於後學就讀期間時常給予鼓勵與關心，使後學在學習

與論文撰寫的過程中，備感溫暖與支持。 

感謝劉櫻婕講師於論文初審與口試準備期間多方協助，不僅陪同初審、提

醒各項注意事項，亦協助後學練講與修正表達，使後學能更從容面對審查過

程。感謝陳素妮講師協助相關聖訓蒐集，以及道場諸多前賢的鼓勵與護持。亦

感謝後學的外甥女劉宣妘講師，於論文撰寫的最後階段進入崇德學院就讀，也

因此得以在論文初審、口試及相關事務上給予諸多協助。 

論文撰寫期間，後學常感仙佛慈悲加靈賜慧；南海古佛更於後學設壇之

際，賜予「慧申佛堂」之壇名，並於「鎮壇訓」中慈悲勉勵： 

慧潔自性清若蓮，出塵不染抱珠圓；申言立教誨無倦，學而不厭心惓惓。

佛性平等無高下，雲泥有道合自然；堂堂大雅禮樂正，鐘鼓揚聲萬民安。
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此訓深意，在於慈示後學應時時返照自性，守護本心如蓮之清淨，雖處紅塵而

不染塵垢，並持守人人本具之光明佛性，如抱珠在懷，圓明不失。既蒙仙佛慈

 
1 南海古佛：〈仙佛聖訓〉（發一天元長聖：臺中慧申佛堂開壇開沙訓，2022年 10月 10日）。 
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悲成全，亦當由自修自度進而發心渡化眾生，以「申言立教」之志，學而不

厭、誨人不倦，將所學所得回饋於道場。「佛性平等無高下，雲泥有道合自然」

則慈示眾生雖因根器、境遇與因緣而有種種差別，然人人本具之佛性，本無貴

賤高低之分；天地萬物雖有上下、清濁、動靜、形殊之異，卻皆有大道貫乎其

中，因而能各依其理、各遂其性、各安其位，並相資相成於自然天理之中。由

此可知，修道不離日用倫常，亦不離天地萬物之自然秩序；惟有以正道端正身

心，以禮樂化民成俗，方能使教化如鐘鼓之聲遠揚，使人心歸正、社會安和。 

後學亦期許自己，能藉由論文闡述道義，使一貫道之信仰、義理與修辦實

踐得以更清楚呈現；並願此一學習不止於論文完成，而能落實於修己渡人之實

踐中，隨分盡心，助益道場，利益眾生，期能不負天恩師德與師長成全之深

恩。 
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摘要 

「無極理天」為一貫道道義體系中最核心之信仰與義理概念。就信仰層面

而言，無極理天是一貫道所稱上帝所在、眾生本源、靈性歸宿與白陽收圓終極

回歸之先天理域；就義理層面而言，無極理天不是一空間化的天堂想像，而是

涵攝本體主宰義、法則至理義、法界超然義與實體至善義之圓融本體。其於聖

訓及經典中所呈現之先天風光，亦非與義理割裂之神話圖像，可理解為「真空

妙有」與「性象合一」之信仰表述，藉由具體可感之聖境敘事，啟發修道者對

性命根源與終極歸宿之信受與嚮往。 

目前關於一貫道既有之研究，包括經典思想、祖師道脈、修辦實踐與收圓

思想等議題已累積若干成果；然而，對「無極理天」此一核心信仰概念，尚較

少從信仰表述、義理內涵與歸根實踐之關聯進行整體性詮釋。本文所欲釐清

者，並非單純追問「無極理天在哪裡」，亦非僅將其視為宗教想像中的天界歸

宿，而是探討一貫道所稱之「無極理天」，如何同時具有信仰歸宿、宇宙根源、

性理本體與修辦實踐依據等多重意義。 

本研究採用文獻分析法與比較研究法，以一貫道祖師經典、仙佛聖訓及相

關儒釋道經典為主要材料，結合中國哲學之本體論、宇宙論與心性論框架進行

探討。本文首先從信仰內涵切入，考察一貫道如何承繼並轉化中國思想史中

「天人關係」之觀念，形成由「天人本合一」至「天人分離」，再由「天人分

離」至「天人重逢」的信仰敘事結構。於此脈絡中，「無極理天」不僅是原佛子

本來所自出之性命根源，也是修道者最終歸返之先天家鄉。 

在信仰表述之基礎上，本文進一步從義理層面分析「無極理天」之多重內

涵，將其詮釋為涵攝本體主宰義、法則至理義、法界超然義與實體至善義之圓

融本體。其既是萬物生成之終極根源，亦是眾生性理之本源與價值歸宿，為體

用合一之大本源。進而，本文提出「理、氣、象三極一貫」之詮釋架構，說明

無極理天之實理作為至靜本體，感而遂通，透過太極氣天之一氣流行與陰陽變

化，凝結成皇極象天之萬象世界，呈現一本散萬殊、自無入有之創生歷程。由

宇宙生成而言，此為「理→氣→象」之順向開展；由修辦實踐而言，則為修道

者在象界倫常中轉化氣質、復明性理之「象→氣→理」的返本歷程。 

本文最後論證，一貫道之修辦實踐，乃依無極理天為本源與歸宿而展開之
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歸根道路。修道者藉由「天命明師一指點」之殊勝機緣，頓契自身本具之性理

本源；其後則在皇極象天之倫常世界中，依循《大學》「明明德、新民、止於至

善」之工夫次第，透過格物致知以克化物欲，誠意正心以復明本性，修齊治平

以推擴德化，最終實現天人合德之圓滿境界。此一圓滿境界又展現為三個層

次：一、個體性命之圓滿，即聖賢仙佛的逍遙性天；二、人間秩序之昇華，即

堯天舜日的大同世界；三、靈性終極之回歸，即原佛子團圓於無極理天。 

本研究結論指出，一貫道「無極理天」思想體系，乃信仰歸宿與義理本體

相互融通之整體結構；其將先天理域之信仰表述、本體宇宙之義理詮釋，以及

明師一指、《大學》工夫與天人合德之修辦實踐貫通為一體。由此可知，「無極

理天」不僅是一貫道對終極歸宿之信仰表達，亦是貫通本體論、宇宙論、心性

論與工夫論的核心概念，並為理解一貫道之核心信仰、義理結構與修辦實踐提

供整體性的哲學詮釋。 

 

關鍵字：一貫道、無極理天、理、氣、象三極一貫、明師一指、止於至善、天

人合德 
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Abstract 

The Limitless Heavenly Realm of Ultimate Principle (Wújí Lǐtiān 無極理天) is 

one of the most central concepts of faith and doctrine within the theological and 

philosophical system of I-Kuan Tao. From the perspective of faith, the Limitless 

Heavenly Realm is the pre-celestial realm of Ultimate Principle where the Supreme 

Divine Reality abides; it is the original source of all beings, the spiritual homeland to 

which all souls ultimately return, and the final destination of the White Sun Era’s 

Consummation. From the perspective of doctrine, however, the Limitless Heavenly 

Realm is not merely a spatialized image of heaven. Rather, it is an integrated ultimate 

reality that encompasses ontological sovereignty, supreme Principle, transcendent 

Dharma-realm, and the substantive perfection of the highest goodness. The pre-celestial 

sacred scenery described in I-Kuan Tao sacred revelations and scriptures should 

therefore not be understood as mythological imagery separated from doctrine. Instead, 

it may be interpreted as a faith-based expression of “wondrous existence arising from 

true emptiness” and the “unity of original nature and sacred manifestation.” Through 

concrete and perceptible narratives of the sacred realm, these descriptions awaken 

practitioners’ faith, reverence, and aspiration toward the source of life-nature and the 

ultimate destination of spiritual return. 

Existing scholarship on I-Kuan Tao has produced meaningful studies on scriptural 

thought, patriarchal Tao lineage, cultivation and service, and the doctrine of 

Consummation. However, relatively few studies have offered an integrated 

interpretation of the Limitless Heavenly Realm as a core concept of faith by examining 

the relationship among its religious expression, doctrinal meaning, and practical path of 

returning to the origin. This study does not simply ask “where the Limitless Heavenly 

Realm is,” nor does it treat the Limitless Heavenly Realm merely as a heavenly 

destination imagined within a religious worldview. Rather, it explores how the Limitless 

Heavenly Realm in I-Kuan Tao simultaneously embodies multiple meanings: the 

destination of faith, the source of the cosmos, the ontological ground of Nature-

Principle, and the foundation for cultivation and Tao service. 

This study adopts textual analysis and comparative research as its primary methods. 
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It draws upon I-Kuan Tao patriarchal scriptures, sacred revelations bestowed by 

immortals and buddhas, and relevant Confucian, Buddhist, and Tao-tradition classics as 

its principal materials, while engaging the frameworks of ontology, cosmology, and 

theories of mind and nature in Chinese philosophy. The study first begins with the faith 

meaning of the Limitless Heavenly Realm, examining how I-Kuan Tao inherits and 

transforms the Chinese intellectual tradition’s understanding of the relationship between 

Heaven and humanity. In this process, I-Kuan Tao forms a religious narrative structure 

that moves from the original unity of Heaven and humanity, to the separation of Heaven 

and humanity, and finally to the reunion of Heaven and humanity. Within this 

framework, the Limitless Heavenly Realm is not only the original source from which 

the Primordial Buddha-Children first emerged, but also the pre-celestial homeland to 

which practitioners ultimately return. 

On the basis of this faith expression, this study further analyzes the multiple 

doctrinal meanings of the Limitless Heavenly Realm, interpreting it as an integrated 

ultimate reality that encompasses ontological sovereignty, supreme Principle, 

transcendent Dharma-realm, and the substantive perfection of the highest goodness. It 

is both the ultimate source from which all things are generated and the original ground 

and value-destination of the Nature-Principle of all beings. It is therefore the great origin 

in which essence and function are united. Furthermore, this study proposes an 

interpretive framework of “the Three Ultimates unified through Principle, Qi, and 

Manifestation.” In this framework, the true Principle of the Limitless Heavenly Realm, 

as the utmost still ontological ground, responds when moved and thereby communicates 

with all things. Through the circulating movement of the One Qi and the transformations 

of yin and yang in the Supreme Polarity Qi-Heaven (Tàijí Qìtiān 太極氣天 ), it 

condenses into the world of myriad manifestations in the Imperial Polarity 

Manifestation-Heaven (Huángjí Xiàngtiān 皇極象天). This presents a creative process 

in which the One Root disperses into the ten thousand particulars, and non-being enters 

into being. From the perspective of cosmic generation, this is the forward unfolding of 

“Principle → Qi → Manifestation.” From the perspective of cultivation and Tao service, 

it is the return-to-origin process of “Manifestation → Qi → Principle,” through which 

practitioners transform their qi-endowed temperament within the ethical world of human 
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relationships and recover the luminous clarity of their original Nature-Principle. 

Finally, this study argues that the cultivation and service practice of I-Kuan Tao 

unfolds as a path of returning to the root, grounded in the Limitless Heavenly Realm as 

both source and destination. Through the extraordinary sacred opportunity of the 

Heavenly Mandate Enlightened Teacher’s “one-pointing” transmission, practitioners 

directly awaken to the source of Nature-Principle inherently present within themselves. 

Thereafter, within the ethical world of Imperial Polarity Manifestation-Heaven, they 

follow the sequence of cultivation in The Great Learning: “manifesting bright virtue, 

renewing the people, and resting in the highest goodness.” Through investigating things 

and extending knowledge, they overcome and transform material desires; through 

making the will sincere and rectifying the heart-mind, they restore the luminous clarity 

of original nature; and through cultivating the self, regulating the family, governing the 

state, and bringing peace to the world, they extend moral transformation outward. 

Ultimately, this process realizes the perfected state of the unity of Heavenly virtue and 

human virtue. This perfected state unfolds on three levels: first, the fulfillment of 

individual life-nature, namely the free and unrestrained spiritual realm of sages, 

immortals, and buddhas; second, the elevation of human order, namely the world of 

Great Harmony symbolized by the age of Yao and Shun; and third, the ultimate spiritual 

return, namely the reunion of the Primordial Buddha-Children in the Limitless Heavenly 

Realm. 

This study concludes that the doctrine of the Limitless Heavenly Realm in I-Kuan 

Tao constitutes an integrated structure in which faith as ultimate destination and doctrine 

as ultimate reality mutually interpenetrate. It unifies the faith expression of the pre-

celestial realm of Ultimate Principle, the doctrinal interpretation of ontology and 

cosmology, and the practical path of the Enlightened Teacher’s one-pointing 

transmission, the cultivation sequence of The Great Learning, and the realization of the 

unity of Heavenly virtue and human virtue. Therefore, the Limitless Heavenly Realm is 

not only I-Kuan Tao’s faith expression of the ultimate destination of spiritual return; it 

is also the core concept that integrates its ontology, cosmology, theory of Nature-

Principle, and doctrine of spiritual cultivation. As such, it provides a comprehensive 

philosophical interpretation for understanding the core faith, doctrinal structure, and 
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cultivation practice of I-Kuan Tao. 

 

 

Keywords: I-Kuan Tao; Limitless Heavenly Realm; the Three Ultimates unified 
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第一章 緒論 

第一節 研究動機與目的 

一、研究動機 

「無極理天」作為宇宙大化創生不息的根源，亦是原佛子無極真性的本源

來處；既是一貫道弟子修辦實踐所欲體證的終極境界，更是靈性返本歸根後的

歸宿所在。由此可見，「無極理天」在一貫道道義體系中具有核心地位，並構成

修辦實踐與信仰歸向的重要依據。與此同時，一貫道道場亦致力於「堯天舜

日」、「大同世界」、「活佛世界」與「化娑婆世界為蓮花淨土」等理想宗旨，顯

示一貫道之修辦不僅指向靈性歸根，亦關懷人間淨域之成就與眾生共善之實

現。然而，若進一步追問「無極理天」在一貫道道義中所具有的具體意涵，則

可發現其並非單一層面的概念：它既關涉宇宙本體與性命根源之問題，也涉及

原佛子從何而來、如何迷失，以及如何藉由得道、修道與辦道而返本歸根之歷

程；它既是靈性歸返之終極歸宿，亦與白陽普渡、人間淨域及大同世界之實現

密切相關。換言之，「無極理天」不僅可從形上本體、先天聖域與終極歸宿等面

向加以理解，亦須進一步說明其如何落實於修辦實踐之中，並與人間淨土之成

就相互貫通。 

上述問題雖於仙佛聖訓、祖師著作及一貫道前人輩之闡述中多有提及，然

相關內容多散見於不同文獻與開示之中，尚有進一步整理之必要。由此可見，

「無極理天」雖為一貫道道義體系中的核心概念，然其作為本源、聖域、歸宿

與修辦依據之意義，仍有加以梳理的空間。循此問題意識，本研究之動機可歸

納為以下三點考量： 

首先，就本文所蒐集之相關研究而言，既有成果已分別涉及一貫道之歷史

發展、宗教實踐、祖師思想與理天觀等面向；然而，將「無極理天」之信仰表

述、義理結構與歸根實踐三者加以貫通論述者，仍相對有限。其次，既有相關

論述較常著眼於「無極理天」作為超越性本體之義涵；相較之下，其如何由本

體貫通氣、象二界，並進一步落實於人之性命與修辦實踐，仍有進一步闡發之

空間。其三，本文所進一步關注者，乃一貫道信仰中「天人關係」之體證與信

仰實踐面向：天人之間的合一性是一種連續性的存在，人稟自於天的明德之
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性，未曾與天斷離隔絕過，而之所以有朗現與蒙蔽之異，乃在於眾生的迷悟之

別。因此，天人關係的契合，首重於良知良能之啟發。再就一貫道的神道設教

而言，現今一貫道以發一組為例，仍透過借竅或沙盤等方式傳達上天的訊息並

指示修辦方向。此種天人互動，不僅彰顯一貫道「天人共辦」之特色，亦體現

其將超越性天理與個體道德自覺相互貫通之信仰結構，而此一面向仍有深入探

究之必要。 

二、研究目的 

本研究之目的，在於對一貫道「無極理天」進行系統性、整體性的探析，

希冀能完整呈現其作為「思想淵源、信仰本體、宇宙創生、歸根實踐」的多重

內涵，並於此系統主題下，開展相關議題的深入研究。具體研究目的如下： 

（一）溯源信仰根基，釐清天人關係之原始要終 

一貫道的天人關係，是其道義核心之所在，也是無極理天信仰的重要基

礎，因此本論文首先梳理一貫道所論之天人關係圖式，亦即由「天人本合一」

而有「天人約定」，再由「自天而人」、「天人分離」至「天人重逢」與「盡人合

天」，最終達於「圓滿歸一」之天人合德境界，並闡明如何從此一天人關係之信

仰結構，奠定「無極理天」作為本源與歸宿之信仰基礎。研究將進一步剖析白

陽期「天人重逢」之具體意義，尤其著重於得授三寶心法之「玄關竅」、「古合

仝」、2「無字經」如何成為原佛子重新接續本源、開啟歸根復命之門的重要憑

證；再透過「天人體證與信仰實踐」之相關材料，結合聖訓文獻與人之靈遊理

天之記述，勾勒出「無極理天」作為終極歸宿的超越性與可實踐性。 

（二）闡明本體宇宙論，建構三極一貫3之體系 

本研究之核心重點，在於系統性闡釋「無極理天」之本體觀與宇宙觀內

涵。透過「帝／」、「道／理」、「無極／理天」、「中／誠」關鍵稱名之析論，

 
2  「古合仝」為一貫道三寶傳授中之重要憑證，本文將其理解為原佛子與老之間未曾斷絕的
根源印記與返鄉憑證。 
3  「三極一貫」指理天、氣天、象天雖分三層，然其本源同出、體用相貫，故非彼此割裂之三
界，而是一體展開之宇宙結構。 
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闡釋「無極理天」乃融合本體主宰義、法則至理義、法界超然義與實體至善義

之圓融本體。進而再藉由王十五祖（覺一，1832？-1884）4（以下簡稱王祖）所

闡述的《河圖》、《洛書》及八卦之象數系統——即以圖象、數理與卦象說明宇

宙生成、氣機流行與萬象呈現之結構，5以其「不易之易」、「變易之易」、「交易

之易」的對應性結構，建構「理、氣、象三極一貫」之動態宇宙結構與返本路

徑，闡明「無極理天」雖是寂然不動之本體，亦是貫通宇宙萬有生化之根源；

其由理入氣、氣凝成象，呈現一本散萬殊、自無入有之順向生化歷程，而修道

者則須由象返氣、由氣溯理，完成自有返無、歸根復命之逆向返本路徑。 

（三）貫通理論與實踐，體現由體而用之修道路徑 

最後，本研究將聚焦於「無極理天」作為一貫道思想的理論與信仰核心，

是如何貫通人之性、心、身，並進一步指引其修道實踐之歸根路徑。研究將論

證修道者自「天命明師一指點」而頓悟本性、啟發明明德（先得），此為開啟通

達無極理天之樞紐，名之為「超氣入理」，尋得回歸無極理天的歸根覺路；繼之

以「明體達用」之「達本還源」的修辦工夫，實踐新民與止於至善（後修），最

終圓成「天人合德」的至善境界。此一歷程既展現了一條由「體」而「用」的

率性發用，也呈現由用返體的修辦軌跡，既承載本體論的根源義理，又展現工

夫論的歸根實踐路徑。 

綜上所述，本研究將以「無極理天」為主軸依歸，整合性地詮釋一貫道思

想中之本體論、宇宙論、心性論與工夫論，並彰顯「人道內在本具天道」，而在

個人方面，終可達成「天人合一」之圓融境界，更進一步從自覺覺他中，濟世

渡化、成就大同世界、人間淨域之理想宏願，也就是無極理天在人間的示現，

 
4 王覺一，一貫道「後東方第十五代祖師」，名諱學孟，號北海老人。關於王祖生平考證與繼承
道統之專題研究，請參見馬福宏：《一貫道後東方第十五代祖王覺一生平及繼承道統之研究》

（南投：一貫道崇德學院一貫道研究所碩士論文，廖玉琬指導，2021年），頁 10-25。 
5 本文所論之「象數系統」，主要指王祖藉《河圖》、《洛書》與八卦所建立之宇宙生成與運行架
構。具體而言，河圖以「一六水、二七火、三八木、四九金、五十土」表現五行生成之本位，

故可視為「理」之體；洛書以「戴九履一、左三右七、二四為肩、六八為足、五居中央」表現

九宮方位與縱橫十五之氣機流行，故可視為「氣」之用；八卦則以〈乾〉、〈坤〉、〈震〉、

〈巽〉、〈坎〉、〈離〉、〈艮〉、〈兌〉分別象徵天、地、雷、風、水、火、山、澤，顯示氣化成象

之具體秩序，故可視為「象」之呈現。王祖以此說明《易》具不易、變易、交易三義，正是藉

《河圖》、《洛書》與八卦之象數遞轉，闡明無極理天如何貫通氣天、象天，形成理、氣、象三

極一貫之宇宙結構。詳細說明請參考第三章第三節「無極理天之宇宙論結構：理、氣、象三極

一貫」之內文。 
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以完成一貫道於白陽天時裡，彌勒應運化娑婆世界為蓮花邦之治世目標。 

第二節 文獻回顧與綜評 

關於一貫道「無極理天」之相關文獻的回顧與綜評，將分成兩大類別來闡

明。第一類別為本研究的立論依據，主要為一貫道內的文獻資料，包括一貫道

祖師的著作，以及仙佛聖訓等；第二類別是學術界關於本論文主題之研究成果

的回顧與綜評，也是本論文的參酌所在。 

一、祖師著作及仙佛聖訓——奠定道義內在詮釋依據 

「無極理天」作為一貫道之核心義理，其系統性思想體系的建構，主要完

成於一貫道後東方第十五代祖師王祖覺一。王祖之著作包括：《理數合解》、《祖

師四十八訓》、《歷年易理》、《三教圓通》、《談真錄》6等，其內容系統性闡述

「無極理天」之本體觀、理、氣、象三極一貫之天道結構、心性修煉之要義，

以及「盡人合天」之實踐工夫，融通儒釋道三教，奠定一貫道道義思想之重要

基礎。王祖所述之內容，實為「無極理天」義理體系最根本之理論依據。 

其後，一貫道第十八代祖師張祖光璧（1889-1947）所著之《暫訂佛規》7，

以及由南屏道濟等著錄之《一貫道疑問解答》8，不僅對「明明上帝」之意涵加

以界定，亦明確回應道內外關於教義與實踐的諸多疑問，進一步凸顯了「無極

理天」在道義中的核心地位。師尊張祖光璧、發一組創辦領導韓恩榮老前人

（白水老人，1901-1995）與發一崇德道場領導陳鴻珍前人（1923-2008）成道

後，分別蒙老敕封為「天然古佛」、「白水聖帝」與「不休息菩薩」果位。因

此，本文除徵引祖師著作與相關道內文獻外，亦參照白水聖帝、不休息菩薩等

臨壇聖訓，以說明「無極理天」於信仰歸宿與修辦實踐中的具體意涵。此等文

 
6 以上王祖之著作，並見於林立仁註釋，由正一善書出版，2017年。 
7 張天然師尊：《暫訂佛規》（青島：崇華堂，1939年）。 
8  南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》（青島：崇華堂，1937 年）。本書分上下兩卷，各
六十題，合計一百二十題。主要由南屏道濟垂降乩筆，加上郭廷棟、張寰影、陳嘉儒、李春旭

等八人共同完成。書首保留了五篇珍貴的序文，署名時間都在民國二十六年三月，地點則在張

氏佛堂（南屏道濟）、琴崗公共佛堂（郭廷棟）。序文中南屏道濟慈示，特將一貫道中各項疑

問，分別出題。上卷南屏道濟自答十餘題，餘由郭廷棟等分別解答，活佛老師再臨壇慈示修

正；下卷則全由活佛老師批示。 
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獻與聖訓不僅深化了義理內涵，亦為修辦者歸返理天提供了重要依循。 

接續而來，自 1985 年起，諸天仙佛開始在一貫道發一組批示白陽聖經——

《道之宗旨聖訓》9歷時七年完成，後續完成《大學聖訓》10、《中庸聖訓》11、

《論語聖訓》12、《孟子聖訓》13，共同構成白陽期重要經典體系。這些聖訓不

僅從「無極理天」之根源高度闡發聖人經典之心法要義，更立足於白陽期普渡

收圓之時代使命，深入論述「盡人合天」之實踐方法與終極意義，都是本論文

的依據所在。雖然聖訓之內文多為啟示性、教導性語言，須經哲學的轉化與體

系重構，方能充分融入學術論述，然其內容實為「無極理天」之道義思想，從

超越性義理的哲思、信仰層面，走向具體修證的實踐方針，促使個體的心性涵

養，邁向群體覺醒之普渡收圓的關鍵要義。這些聖訓的價值，既承續古典心

傳，亦開啟當代修辦道實踐之樞機，都是本論文取材立論的依據所在。此外，

另有一些一貫道道內的天堂遊記、結緣訓文，也是輔助本文論述之文獻。 

二、學術界相關研究——提供學理分析與外部觀照 

（一）直接相關核心研究 

「無極理天」義理體系之建構，與王祖之道義闡發密切相關。針對王祖及

理天思想之研究，鍾雲鶯（1995）的碩士論文《王覺一生平及其〈理數合解〉

理天之研究》已進行了奠基性的工作。該研究詳實考證王祖之生平，並指出王

祖思想雖承接清代重視程朱理學之學術氛圍，且以理學之「理」觀念為思想基

礎，然其重點並非單純複述程朱理學，而是將理學觀念置入宗教信仰脈絡中加

以演繹與轉化，發展出一套以「理」為核心的宗教信念系統。由此，鍾氏確立

王祖作為民間宗教思想家的學術形象，並為後續研究王祖「理天觀」奠定重要

基礎。14然而，本文須進一步辨明的是：鍾氏所謂「以理學為基點」並不意味一

 
9  仙佛合著：《道之宗旨（白陽聖經）袖珍版》（臺中：光慧文化事業股份有限公司，2015
年）。 
10 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——大學》（屏東：發一慈法廣濟宮，2011年 12月）。 
11 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——中庸》（臺南：發一同義毓佛宮，2011年）。 
12 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——論語》（彰化：發一宗教發展基金會，2019年 9月）。 
13 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——孟子》（彰化：發一宗教發展基金會，2018年 9月）。 
14  參鍾雲鶯：《王覺一生平及其《理數合解》理天之研究》（臺北：國立政治大學中國文學研究
所碩士論文，李豐楙教授、宋光宇教授指導，1995年），頁 55。 
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貫道「無極理天」可被完全化約為程朱理學之「理」。程朱之「理」主要作為宇

宙法則與道德本源；一貫道「無極理天」則同時具有上帝所在、原佛子本源、

回天歸宿、白陽收圓與天命道統之信仰意義。因此，本文引用鍾氏研究，重在

承認王祖思想與理學語彙之關聯，同時進一步指出王祖乃是在一貫道天命與收

圓脈絡中，對「理」之概念進行宗教性轉化與信仰性重構。 

謝金汎（2018）論〈王覺一的上帝與理天思想〉中，將王祖所論之「理、

氣、象三極說」視為對宋明理學的繼承：接受了朱熹（1130-1200）、羅欽順

（1465-1547）的理氣二分思想，與王陽明（1472-1529）的心性為一思想所轉

化。15然而，若從一貫道道內義理與信仰實踐之脈絡觀之，王祖對一貫道道義之

闡述，並不僅是既有哲學思想之承襲與轉化，更與老天命、聖聖相傳、末後

一著及白陽普渡收圓之信仰結構密切相關。換言之，謝氏之研究重在外部學術

視角下的思想溯源；本文則回到一貫道自身之祖師著作、仙佛聖訓、天命道統

與修辦實踐脈絡，說明「無極理天」如何兼具本體根源、信仰歸宿與歸根實踐

之意義。二者之差異，並非單純對錯之別，而是研究立場、材料取用與問題意

識不同所形成的詮釋差異。 

李興華（2019）〈北海老人《理數合解》之「無極理天」析論〉16一文，則

與本文主題最為直接相關。該文以《理數合解》為核心，探討北海老人如何以

〈大學解〉「學天」為立論主旨，闡明「性」與「天」之關係，並以《易》學之

「理、氣、象」及《河圖》、《洛書》之象數內涵作為詮釋基礎，辨析「不易、

變易、交易」之理則。該文進一步指出，北海老人承繼程、朱理學語言，並將

其進行宗教式轉化，兼融佛、道思想，從而建立以「無極理天」為核心之宗教

心性論與宇宙本源論。17由此可見，李文不僅將「無極理天」置於三極一貫與易

學象數之脈絡中加以說明，也為一貫道「無極理天」之義理研究提供重要的哲

學詮釋基礎。 

本文與李興華之研究具有明顯的承接關係，李文已對「無極理天」、「太極

氣天」、「皇極象天」之三極結構，以及《易》之不易、變易、交易與《河圖》、

 
15 謝金汎：〈王覺一的上帝與理天思想〉，《揭諦》，第 34期（2018年 1月），頁 31。 
16 李興華：〈北海老人《理數合解》之「無極理天」析論〉，《一貫道研究》，第 8期（2019年 10
月）。 
17 李興華：〈北海老人《理數合解》之「無極理天」析論〉，《一貫道研究》，第 8期（2019年 10
月），頁 44。 
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《洛書》象數之關聯作出重要析論。本文則在此基礎上，進一步擴展研究範

圍：除延續《理數合解》所呈現之義理架構外，亦納入祖師著作、仙佛聖訓、

先天風光與白陽收圓等信仰表述，說明「無極理天」不僅是哲學上的本體概

念，更是一貫道信仰中原佛子所由出、所當歸之先天聖域。進而，本文嘗試將

「理、氣、象」三極一貫之宇宙結構，與人之「性、心、身」及明師一指、《大

學》工夫、天人合德等歸根實踐相互貫通，以呈現「無極理天」在信仰、義理

與實踐三方面的整體意義。 

綜合而言，鍾雲鶯之研究奠定王祖生平與理天思想之基礎；謝金汎之研究

則從外部宗教哲學與比較思想史視角，辨析王祖「上帝」與「理天」思想關係

之參照，並提示其與中國傳統天論、宋明理學理氣論及心性思想之關聯；李興

華之研究則直接開展《理數合解》中「無極理天」與三極一貫之義理分析。本

文即在上述研究基礎上，進一步將「無極理天」置於一貫道整體信仰與修辦實

踐脈絡中，嘗試建構其信仰表述、義理詮釋與歸根實踐三者相互貫通之整體論

述。 

（二）實踐法門與修持義理相關研究 

除上述直接處理王祖理天思想與無極理天義理之研究外，若從一貫道歸根

實踐、三寶心法與修持義理之角度觀之，亦有若干研究可作為本文之參照。李

秀珠《王祖覺一末後收圓道義體系之研究》18對王祖「末後收圓」之道義體系已

有深入梳理，尤其針對「末後一著」之意涵，從道統時間序、玄關指授、出細

收圓與先得後修等面向加以說明，對本文探討明師一指如何開啟歸根復命之

門，具有重要參考價值。 

黃學日《一貫道「十六字心法」義諦之研究》19則對「允執厥中」與「中」

之義理有深刻周詳之闡發，尤其指出「中」具有根本實理、真空妙有與體用合

一之意涵，可作為本文分析「中／誠」之實體至善義時之參照。 

 
18  李秀珠：《王祖覺一末後收圓道義體系之研究》（南投：一貫道崇德學院一貫道研究所碩士論
文，謝居憲指導，2023年）。 
19  黃學日：《一貫道「十六字心法」義諦之研究》（南投：一貫道崇德學院碩士論文，洪淑芬指
導，2021年）。 
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鄭美玲《一貫道〈三寶心法之殊勝〉聖訓之研究》20則以不休息菩薩所批示

之〈三寶心法之殊勝〉聖訓為核心文本，探討一貫道末後收圓、天命明師、明

師一指與三寶心法之殊勝義涵。該研究指出，三寶心法乃白陽期普渡收圓中，

天命明師所傳授之關、訣、印三寶，既為原佛子返回無極理天之憑證，亦為白

陽修士入世修行、修辦等持之真理依歸。21此一研究有助於本文第四章說明「明

師一指」如何成為歸根復命之門，以及三寶心法如何落實於先得後修之實踐歷

程。 

三、儒釋道經典之思想參照與界限——無極理天義理詮釋之比較基礎 

在探討「無極理天」的哲學意涵時，本研究不僅依循祖師著作與仙佛聖

訓，並參酌學術界既有之成果，在探討「無極理天」之義理內涵時，本文雖徵

引儒、道、佛三教經典作為思想參照，但其目的並非將一貫道之「無極理天」

直接等同於儒家之天理、道家之道或佛家之法界、般若，而是藉由比較對讀，

釐清一貫道如何承繼三教中關於天命、人性、本體、返本與解脫等思想資源，

並在白陽期之天時背景與收圓信仰中，轉化出具有自身特色的「無極理天」

觀。換言之，三教經典在本文中主要作為比較參照，而非直接證成；其意義在

於凸顯「相通」之處，也辨明「不可等同」之界限。 

此處所謂「不可等同」，並非否定一貫道三教同源、聖聖相傳之信仰立場，

而是指在學術分析上，須先區分儒、釋、道各自概念之原初語境，再說明其如

何於一貫道義理中被會通與轉化。換言之，三教之理可相通於同一本源，然其

名相、教義與修持脈絡仍不宜未經辨析即完全混同。 

（一）就儒家經典而言 

就儒家經典而言，其對本文之意義，主要在於提供「天命—人性—修養—

合天」之思想參照，而非直接證成一貫道「無極理天」之完整信仰內涵。儒家

經典中關於天命、人性、德性實踐與天人關係之論述，可作為理解一貫道「盡

人合天」與修辦實踐的重要比較資源。 

 
20  鄭美玲：《一貫道〈三寶心法之殊勝〉聖訓之研究》（南投：一貫道崇德學院一貫道研究所碩
士論文，謝居憲指導，2023年）。 
21 鄭美玲：《一貫道〈三寶心法之殊勝〉聖訓之研究》摘要。 
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《詩經》所云之「天生烝民，有物有則」22及「文王在上，於昭于天」23，

呈現出人之德性與天命秩序之間的關聯，說明人能藉由德性實踐而上契於天。

《尚書》所論之「無曠庶官，天工人其代之」24，則強調人世間之治理並非僅屬

人間事務，而是承接天道秩序、代天成務之實踐。此類思想可作為理解一貫道

「天人關係」與入世修辦精神之重要參照。 

進而《中庸》以「天命之謂性」25，明確指出人之本性源於天之所賦；又以

「誠者，天之道也；誠之者，人之道也」26說明人可由「誠之」工夫以契合天

道。此一由人道修養以返合天道之思想，與一貫道所強調之「盡人合天」具有

可對話之處。換言之，《中庸》可為本文理解「人如何由誠之工夫復明天命之

性，進而契合天道」提供重要思想參照；而《大學》所論格物、致知、誠意、

正心、修身，則可作為後文討論一貫道修辦工夫與內聖外王實踐時的重要參

照。 

至於宋明理學，周敦頤（1017-1073）《太極圖說》所論「無極而太極」與

「二五之精、妙合而凝」，以及二程子、朱熹所發展的「性即理」、「理一分殊」

等命題，則將先秦儒家之天命觀，深化為以「理」為核心的本體論與心性論。

這些論述可作為本文理解「理」如何成為萬物根源與人性依據之思想參照，亦

有助於說明一貫道道義中「性理」與「天理」之關聯。然而，須加以辨明的

是，儒家所論之「天」、「理」、「性」，主要著重於道德本源、人倫實踐與天人合

德之修養工夫，並未形成一貫道所說無生老、原佛子、無極理天、明師一

指、三寶心法與白陽收圓之完整信仰結構。因此，本文引用儒家經典，並非將

儒家之「天」或「理」直接等同於一貫道之「無極理天」，而是將其作為理解一

貫道天人關係、性理根源與修辦實踐之思想參照。 

此外，《周易》所蘊含之易理與象數系統，亦可作為本文後續討論「理、

氣、象三極一貫」時的重要參考，王祖道義中對河圖、洛書、八卦及三極結構

之闡發，雖具有一貫道自身之信仰與義理脈絡，然亦與傳統易學之象數思維存

 
22 裴普賢編著：《詩經評註讀本》（臺北：三民書局股份有限公司，2016年），頁 728。 
23 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 617。 
24  （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》（臺北：新文豐出版公
司，2001年），頁 161-162。 
25  （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2019 年），頁
38。 
26 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 38。 
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在可對話之處。故本文徵引《周易》及相關易學材料，重在說明王祖如何承繼

並轉化《易》學資源，以建構一貫道自身之宇宙論與歸根實踐架構。 

（二）就道家經典而言 

就道家經典而言，其對本文之意義，主要在於提供「道」、「無」、「返本」

等形上語彙之思想參照。《老子》所言「無名天地之始，有名萬物之母」27、「天

下萬物生於有，有生於無」28，可作為理解無形本源與萬物生成關係之參照。

《莊子》所言：「入無窮之門，以遊無極之野。吾與日月參光，吾與天地為

常。」29亦可作為理解超越形限、返歸無極境界之思想資源。然而，道家之

「道」主要表述宇宙自然之根源與返樸歸真的境界，並不具有一貫道無生老

、原佛子回理天、三曹普渡與白陽收圓之信仰結構。因此，本文引用道家經

典，重在作為「無極」、「返本」之義理參照，而非將其直接等同於一貫道之無

極理天。 

（三）就佛家經典而言 

就佛家經典而言，其對本文之意義，主要在於提供心性清靜、離相破執、

法界圓融與空有辯證等思想參照。本文後續論述中所涉及之「般若」、「法界」、

「一合相」、「如來」等概念，皆可作為理解一貫道無極理天義理時的重要比較

資源。然而，須加以辨明的是，佛教經典並不以無生老、原佛子與回歸無極

理天作為其信仰核心，因此本文引用佛家經典，並非將佛家之般若、法界直接

等同於一貫道之無極理天，而是藉其相關義理，作為比較與參照之用。 

首先，《六祖壇經》云：「菩提般若之智，世人本自有之。」30此語可作為本

文討論人之本具智慧與本心本性之參照。此一「本自有之」的般若智慧，與一

貫道所強調之本心本性、無極真性，在心性論上具有可對話之處。然而，佛家

所論之「般若」重在破除無明、照見諸法實相，並不等同於一貫道所說由無極

理天而來、終須回歸理天之靈性根源。因此，本文引用「般若」，重在說明心性

 
27 （魏）王弼等著：《老子四種》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2020年），頁 1。 
28 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 35。 
29 陳鼓應註譯：《莊子今註今譯》，頁 274。 
30 （明）釋宗寶編：《六祖大師法寶壇經》卷 1，2026 年 1 月 21 日，取自：CBETA 2026.R1, 
T48, no. 2008, p. 350a11-12。 
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覺照與返本工夫之可比較面向，而非直接將其等同於無極理天。 

其次，《六祖大師法寶壇經》所云：「只緣心迷，不能自悟，須假大善知識

示導見性。」31此一思想，可作為本文理解一貫道「明師一指」之比較參照：二

者皆指出眾生本具清明自性，卻因迷昧遮蔽而不能自悟，須藉由師承引導以開

啟見性之機。然而，二者亦不可直接等同。佛家所論「大善知識」重在啟發學

人自見本性；一貫道所論「天命明師」則具有道統傳承、天命授受與白陽普渡

之信仰意義，其所開啟者不僅是見性之機，更是原佛子歸根復命、回歸無極理

天之門。本文引用「示導見性」，並非將其等同於明師一指，而是作為心性覺悟

與師承引導之比較參照。 

再次，《金剛經》云：「凡所有相，皆是虛妄。」32又云：「一合相者，則是

不可說，但凡夫之人，貪著其事。」33其重點在於指出世界乃眾緣和合而成之

相，不可執著為實有之相。王祖依梁朝昭明太子蕭統（501-531）所分章立品之

名，引用「一合相」時增加「理」字而成「一合理相」，其用意不在於改變佛家

原義，而是在一貫道三教會通之脈絡中，藉佛家破相離執之義，進一步指出有

形有相之背後，尚有不可見、不可說之本源義理。此一詮釋可與儒家「窮理盡

性」、道家「三品一理」相互參照，用以說明王祖如何藉三教語彙闡發「由相返

理、復明本性」之修行方向。 

此外，佛家「緣起性空」與《心經》「色空不二」之說，亦可作為本文理解

王祖「虛靈不昧」、「有無一本」的重要參照。如《中論．觀四諦品》云：「未曾

有一法，不從因緣生。是故一切法，無不是空者。」34此處所謂「空」，並非斷

滅之無，而是指出一切法皆依因緣而生，並無獨立自存、恆常不變之實體。此

一「空」義，重在破除眾生對現象實有之執著，而非否定一切存在。王祖於

《談真錄》中則以朱熹「虛靈不昧」詮釋《心經》之「色」與「空」，謂之「靈

 
31 （明）釋宗寶編：《六祖大師法寶壇經》卷 1，2024年 10月 24日，取自：CBETA 2024.R2, T
48, no. 2008, p. 350a11-13。 
32 （姚秦）三藏法師鳩摩羅什譯：《金剛般若波羅蜜經》，2024年 9月 22日，取自：CBETA 20
24.R3, T08, no. 235, p. 749a24-25。 
33  「一合相」全文為「一合相者，則是不可說，但凡夫之人，貪著其事。」語出濟公活佛註
解：《金剛經（崇華堂原版）》（南投縣：光慧文化事業股份有限公司，2018年），頁 189。 
34  （姚秦）三藏鳩摩羅什譯：《中論》卷 4〈觀四諦品〉，2026 年 5 月 24 日，取自：CBETA 
2026.R1, T30, no. 1564, p. 33b13-14。 
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體本虛，故謂之空；虛處皆靈，故謂之色。」35此一詮釋顯示，王祖並非單純承

襲佛家空義，而是在三教會通的脈絡中，將佛家破相離執之思想轉化為「真空

妙有、有無一本」的性理說明。 

由佛家經典觀之，本文徵引佛家思想的重點，不在於證明佛家思想與一貫

道「無極理天」完全相同，而在於藉由「般若」說明心性覺照之可能，藉由

「大善知識示導見性」說明師承引導之重要，藉由「一合相」與「如來」說明

離相見性之工夫，並藉由「性空」與「色空不二」說明後天形相不可執與真空

妙有之義理參照。這些概念皆可作為理解一貫道義理的比較資源，但不能取代

一貫道自身以無生老、原佛子、回歸理天與白陽收圓為核心的信仰架構。 

總而言之，本文徵引儒、道、佛三教經典，旨在作為理解一貫道「無極理

天」義理之比較參照。儒家提供天命、人性、德性修養與天人合德之思想資

源；道家提供「道」、「無」、「返本」與超越形限之義理參照；佛家則提供般若

覺照、離相破執、法界圓融與空有不二之思想資源。三者皆有助於說明一貫道

如何會通傳統思想中關於本體、心性與返本之義理，但仍不可直接等同於一貫

道之「無極理天」。一貫道之「無極理天」乃置於無生老、原佛子、天命道

統、明師一指與白陽普渡收圓之信仰結構中，具有其自身完整而獨特的道義脈

絡。 

第三節 研究方法與限制 

一、研究方法 

本研究旨在透過對一貫道「無極理天」之信仰內涵、義理結構與歸根實踐

的探討，建構其整體性哲學詮釋。由於「無極理天」既涉及一貫道內部之信仰

表述，亦關聯本體論、宇宙論、心性論與工夫論等義理層面，故本文主要採取

文獻分析法與比較研究法，藉以說明「無極理天」如何在一貫道道義體系中，

成為性命根源、宇宙本體、修辦依據與終極歸宿。 

 
35  （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》（新北市：光慧文化事業股份有限公
司，2015年），頁 13。 
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（一）文獻分析法（Textual Analysis） 

文獻分析法旨在對相關文獻進行系統性的蒐集、分類、梳理與分析，以建

立研究之理論基礎。本研究依據文獻性質，將其劃分為三大類： 

第一類為一貫道內部核心文獻，包括白陽聖經：《皇訓子十誡》36、《暫訂

佛規》、《道之宗旨聖訓》、《大學聖訓》、《中庸聖訓》、《論語聖訓》、《孟子聖

訓》以及祖師著作：《金不換》37、《理數合解》、《談真錄》、《祖師四十八訓》、

《歷年易理》、《三教圓通》等。此類文獻為本文主要研究文本，透過文本爬梳

與義理歸納，釐清「無極理天」之基本概念、教義脈絡與義理精要，並整合其

核心命題，以作為後續詮釋與比較的基礎。 

第二類為相關學術研究文獻，主要包括期刊論文與學位論文。目前以「無

極理天」為核心議題的專題研究相當有限，主要成果集中於對一貫道十五代祖

王覺一思想的詮釋，包括：鍾雲鶯（1995）碩士論文《王覺一生平及其〈理數

合解〉理天之研究》、謝金汎（2018）〈王覺一的上帝與理天思想〉、李興華

（2019）〈王祖《理數合解》之「無極理天」析論〉等。此外，與「末後一

著」、三寶心法、十六字心法及歸根實踐相關之研究，亦作為本文論述明師一指

與修辦實踐之參照。此類文獻有助於掌握既有研究成果、釐清本文與前人研究

之承接關係，並凸顯本文進一步統整信仰、義理與實踐三層面的研究定位。 

第三類為哲學理論經典文獻，旨在藉由儒、釋、道三教之根本義理，建立

「無極理天」之思想對話脈絡與詮釋基礎。所涉經典包括《尚書》、《周易》、

《老子》、《莊子》等原典，以及如《四書章句集注》、《二程集》、《太極圖說》

等後世詮釋，並涵蓋《六祖大師法寶壇經》、《金剛經》、《般若波羅蜜多心經》、

《大般涅槃經》等佛家核心經論。上述文獻展現中國哲學之重要範疇：儒家所

論之「誠」、「中」與「理」；道家所闡之「無極」、「道」、「虛靜」與「自然」；

佛家所證之「性空」、「真如」與「法界」等。本文將運用其本體論、宇宙論與

心性論資源，作為分析「無極理天」內涵之參照架構。 

在文獻選取標準上，本文並非不加區辨的羅列相關資料，而是以「是否與

無極理天之信仰表述、義理內涵、理、氣、象三極架構及歸根實踐有直接關

 
36 《皇訓子十誡》（南投：光慧文化事業有限公司，2020年）。 
37 （清）袁退安祖師著、林立仁整編：《金不換》（臺北：慈琳文化事業有限公司，2000年）。 
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聯」作為取捨依據。換言之，凡能說明「無極理天」之本體根源、宇宙結構、

心性依據、修辦路徑與回天歸宿者，皆列為主要分析材料；反之，雖屬一貫道

或三教相關文獻，若與本文問題意識關聯較弱，則僅作背景參照，不作深入展

開。 

在分析過程上，本文依循「蒐集文獻—分類主題—釐清概念—比較異同—

義理詮釋—體系建構」之步驟進行。首先，蒐集與「無極理天」相關之道內文

本、祖師著作、仙佛聖訓與學術研究；其次，依信仰表述、本體義理、宇宙結

構、心性根源與歸根實踐等面向加以分類；再次，針對「無極」、「理天」、

「理、氣、象三極一貫」、「中」、「誠」、「末後一著」、「明師一指」等核心概念

進行文本脈絡之釐清；繼而與儒、釋、道相關義理進行比較，以辨明其相通與

差異；最後，透過概念整理與綜合分析，將分散於不同文本中的義理內容，整

合為本文所欲建構之「信仰表述—義理詮釋—歸根實踐」三層貫通架構。 

在評析標準上，本文主要依循三項原則：其一，文本根據原則，即所有義

理推論須以祖師著作、仙佛聖訓、道內經典及相關學術文獻為依據，避免脫離

文本之過度發揮；其二，概念一致原則，即對「無極理天」、「理天」、「氣天」、

「象天」、「中」、「誠」等關鍵概念，須在不同章節中保持定義與使用脈絡之穩

定；其三，義理適切原則，即在進行儒、釋、道比較時，並非將一貫道思想化

約為某一傳統之附屬，而是藉由比較凸顯其在天命道統、白陽收圓與歸根實踐

中的獨特性。透過上述方法，本文期能在文獻基礎上進行有系統的義理分析，

進而建構「無極理天」之整體詮釋架構。 

（二）比較研究法（Comparative Approach） 

本研究之比較研究法，並非將一貫道義理與儒、釋、道思想作外在並列，

而是以「無極理天」為核心問題意識，將三教經典與哲學概念作為參照，以釐

清一貫道道義中若干關鍵概念之義理層次。其目的不在於判定一貫道思想來源

於何一傳統，亦不在於將其化約為儒、釋、道任一系統，而在於透過比較，辨

明其繼承、融攝與轉化之處，進而凸顯「無極理天」在一貫道中的獨特定位。 

1.在「不同稱名及其義理分析」中之應用 

在「不同稱名及其義理分析」中，本文將運用比較研究法，釐清「帝／



 

15 

 

」、「道／理」、「無極／理天」、「中／誠」等稱名之義理層次。其方法並非將

一貫道概念直接等同於儒、釋、道既有概念，而是先回到一貫道文本脈絡，說

明各稱名在道義中的用法與定位，再參照《尚書》、《詩經》之「上帝／天」、宋

明理學之「理／太極」、《老子》之「道」、道家之「無極」、佛家之「法界」及

《中庸》之「中／誠」等相關概念，辨析其相通處與差異處。藉此說明一貫道

「無極理天」如何吸收、融攝並轉化三教義理，而非僅為三教概念之簡單拼

合。 

其中，在「法界超然義」之分析中，本文將以道家「無極」與佛家「法界

／一真法界」作為參照，說明「無極／理天」如何呈現超越形氣、不落陰陽、

統攝萬有之終極本體義。此一比較並非將「無極理天」等同於佛教法界或道家

無極，而是藉由相近概念之映照，凸顯一貫道所論「無極理天」兼具本體根

源、天命道統、原佛子本源與回天歸宿之特殊意義。 

在「實體至善義」之分析中，本文則以《中庸》之「中」、「誠」為主要參

照，並結合一貫道聖訓與王祖相關論述，說明「中／誠」如何在一貫道義理中

由心性工夫範疇，提升為無極理天之至善本體與真實發用。就「中」而言，重

在說明性體未發、中和不偏之本體義；就「誠」而言，重在說明真實無妄、生

生不息之發用義。藉此可見，一貫道所論「無極理天」不僅具有本體與法則

義，亦具有作為道德價值根源與修道實踐依據之至善義。 

2.在「本體特質內涵探析」中之應用 

在探討「無極理天」之本體特質時，本文亦運用比較研究法，藉由儒、

釋、道相關概念作為參照，以釐清「無極理天」所呈現之虛靈性、真常性與體

用關係。此一比較並非將一貫道之本體論直接等同於儒家、佛家或道家某一思

想傳統，而是透過相近概念之對照，辨明其相通處、差異處及一貫道義理之特

殊定位。 

首先，在論證「虛靈不昧，有無一本」時：本研究將對照道家《老子》「天

下萬物生於有，有生於無」38之論，佛家「色空不二」及「色即是空、空即是

 
38 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 35。 
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色」39，以及儒家《中庸》「莫見乎隱，莫顯乎微，故君子慎其獨也」40之思

維，作為理解「無極理天」虛靈本體之思想參照。比較重點在於說明：「無極理

天」並非斷滅之空，亦非單純抽象之理，而是超越形象而又能貫通萬有、寂然

不動而又能感通流行之本體。藉此可說明其「有無一本」之義，亦可避免將

「無極」誤解為空無或虛無。 

其次，在論證「真常不壞，體用一如」時，本文將參照《老子》「谷神不

死，是謂玄牝」41、佛家「金剛不壞身」42及《金剛般若波羅蜜經》之「若世界

實有者，則是一合相；如來說一合相則非一合相，是名一合相」43等義理，作為

理解「真常不壞」與「破相顯理」之思想參照；並進一步參酌儒家心性本體與

道德發用之關係，以說明一貫道「無極真性」如何兼具本體常存與實踐發用之

意涵。比較重點在於說明：一貫道所論「真常不壞」，乃指無極真性本自恆常、

不生不滅，不因形體生滅而有所壞失；修道者之明心見性、返本還源，則是復

明並契入此一本具真性之歷程。其「體用一如」則在於指出，此真常不壞之本

體並非離於生命實踐之外，而是道心所以能主宰、德性所以能流行、日用倫常

所以能合乎天理之根源依據。 

總結而言，本文在「本體特質內涵探析」中運用比較研究法，目的在於藉

由儒、釋、道概念之相互參照，協助釐清「無極理天」之本體特質，而非將其

化約為三教既有概念之總和。透過此一方法，本文得以說明「無極理天」既具

超越性與真常性，亦具內在性與實踐性，從而凸顯其作為一貫道信仰本體、性

命根源與修道依據之獨特義理位置。 

二、研究限制 

本研究雖力求系統性與完整性，然於進行過程中，仍存在以下幾項無可避

 
39 （唐）三藏法師玄奘奉詔譯：《大般若波羅蜜多經．學觀品》卷 4。2026年 4月 1日，取自：
CBETA 2026.R1, T05, no. 220, p. 17c3-4。 
40 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 22。 
41 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 5。 
42 「金剛不壞身」語出（東晉）平陽沙門釋法顯譯《大般涅槃經》卷 1。2026年 4月 1日，取
自：CBETA 2026.R1, T01, no. 7, p. 193c14。 
43 （姚秦）三藏法師鳩摩羅什奉詔譯：《金剛般若波羅蜜經》卷 1。2026年 5月 24日，取自：
CBETA 2026.R1, T08, no. 235, p. 752b12-13。 
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免之限制： 

（一）文獻詮釋之限制 

本研究以一手道內文獻（祖師著作、聖訓）與三教經典為核心文本。然

而，一貫道部分深層義理存在「口傳心印」之傳統，許多微言大義未必完全見

諸公開文字，而縱然是公開之文獻，仍有見仁見智的不同領悟與詮釋。因此，

本研究之詮釋僅能以現有公開文獻為依據，並盡力加以闡釋，難以涵蓋全部秘

傳內涵，此為文獻解讀上之先天限制。 

（二）體證經驗之限制 

本研究為哲學義理之探討，偏重理論層面之分析與體系建構。然而，「無極

理天」作為終極關懷，其究竟義諦與「歸根認」、「天人合德」等境界，仍屬

宗教體證與靈性經驗的範疇。由於此類經驗本質上超越語言且具高度主觀性，

本文僅能依循文獻記載與修道者之敘述，作文本詮釋與哲學分析，難以達到全

然客觀可驗證的實證研究。 

（三）研究範圍之限制 

中國哲學之本體論與宇宙論思想浩瀚無垠，儒、釋、道三教各自內涵深

厚，任一傳統皆足以成專書論述。本研究雖嘗試將「無極理天」置於三教義理

脈絡中加以比較，然為保持研究焦點，必須有所取捨，未能全面涵蓋三教之所

有細部差異。此為研究廣度與深度上的限制。 

（四）當代實踐之限制 

本研究主要聚焦於「無極理天」之思想淵源與哲學內涵詮釋，屬於理論基

礎之梳理。至於其如何影響當代一貫道道親的日常生活、信仰實踐、社會參與

等面向，則超出本文討論之範圍，此為研究主題延伸上之限制。 

總結而言，本研究明確指出上述限制，乃在於確認本研究之範圍與定位。

本研究之目的，在於為一貫道之信仰核心——「無極理天」建構一套清晰的哲
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學詮釋體系，而相關更進一步之體證面向、實踐層面及跨宗教對話的更廣闊探

討，則可作為未來研究深化與拓展之方向。 

 

 



 

19 

 

第二章 一貫道「無極理天」之信仰內涵探析 

「信仰」是人類生命過程中，對其心中所認定之最高價值主體所產生的絕

對敬仰與信服，並以此主體作為人生價值追求與行為準則的重要依據。透過正

確信仰的建立，不僅能在道德修養上有所提升，亦能在心靈與精神層面獲得依

歸與寄託的力量，從而在體悟與實踐中，逐步理解與感受生命存在的意義與價

值。 

在一貫道信仰體系中，「無極理天」即是一貫道弟子所共同尊崇的最高價值

主體。因「無極理天」不僅是宇宙大化創生不息的根本動力、是原佛子無極真

性的根源來處、是一貫道弟子修辦實踐及體證的終極境界，更是靈性歸空後的

歸宿所在。就宇宙創生而言，「無極理天」為天地萬物生成化育之本源；就原佛

子之靈性根源而言，「無極理天」則是靈性所由出、所當歸之先天家鄉。因此，

「無極理天」不僅關涉一貫道弟子解脫生死、超脫輪迴與成就聖賢的終極完

成，也承載其安身立命與靈性救度之終極關懷。 

然而，正因一貫道「無極理天」之信仰具備超越性的人生終極價值，再加

上「信仰」二字本身就帶有宗教色彩，因此一貫道在全世界迅速發展與普及的

過程中，亦常被部分學者置於「民間宗教」或新興宗教之脈絡中加以討論；而

「無極理天」則可能被理解為神性主宰所居之天界聖域。此類觀察固有其宗教

社會學或民間信仰研究之意義，然若僅以此概括一貫道之「無極理天」，則仍不

足以呈現其在道義體系中的深層內涵。因為一貫道之天命道統自有其源流與信

仰脈絡，「無極理天」亦不僅是人格化神祇所居之處，更具有本源、歸宿、性理

與實踐依據等多重意義。 

換言之，「無極理天」並非僅具有支配自然與宇宙萬物的主宰性意義，也並

非只有教化世人為善的宗教觀念；其信仰內涵的重點，在於一貫道弟子如何藉

由「得天之道」、「學天之行」，於「天人共辦」的模式中，逐步達於「天人合

一」與「天人一貫」。故活佛師尊在《論語聖訓》中云：「本性與天合一氣，天

人一貫辦收圓。」44此語正揭示一貫道「無極理天」信仰並非僅止於對天界歸宿

之嚮往，而是進一步落實於天人相通、天人相感與天人合德之實踐歷程。 

 
44  聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——論語（二）》（彰化：發一宗教發展基金會，2019 年），頁
22。 



 

20 

 

因此，本文探討一貫道「無極理天」之信仰內涵時，首先必須從「天人關

係」入手。然而，此一「天人關係」與中國哲學史上所論述之「天人關係」是

否具有相同的思想屬性？又應如何理解一貫道在「無極理天」信仰架構之下所

建構的「天人關係」模式？以下將先從中國思想史中「天人關係」觀念的發展

談起，再進一步說明一貫道如何在此傳統脈絡中承繼、轉化並開展其自身之信

仰意義。 

第一節 中國思想史與一貫道「天人關係」思想之原始要終 

「天人關係」是中國思想史中最根本的核心課題之一，其內容不僅涉及宇

宙秩序與人生意義的哲學理解，亦根本地指向人如何安身立命的終極關懷。而

一貫道「天人關係」之論述，不僅包含上述所論之特質，亦在仙佛聖訓及祖師

著作所闡發「天之所自出」及「人之所當歸」的論述中，展現出指向「原始要

終」結構的「天人合一」論。 

就近現代學者對中國傳統思想中「天人合一」之研究、理解而言，在上古

時期，天人關係以「天命」為核心，強調天之意志對人間政治與秩序的規範；

兩漢以降，天道逐漸被轉化為倫理秩序與道德法則；至宋明理學時期，則進一

步深化為心性之學，強調人可透過道德修養而體證天理，形成一種由外在天命

轉向內在心性的理解模式。然而，此種以思想演進為主軸的敘述方式，主要是

近現代學者基於歷史回顧與學術分析所建構的一種理解框架，其目的在於說明

不同時期天人思想的重心轉移與理論發展。若從宗教信仰的角度觀之，各時代

對「天」的理解，往往同時包含宇宙本源、道德根據與生命歸向等多重意義，

而非單純線性的思想演變。 

在此脈絡之中，一貫道對「無極理天」的理解，既與中國傳統天人思想具

有某種內在相通之處，同時又在宗教信仰與修行實踐的層面上，對「天」的意

義作出進一步的詮釋與深化。因此，在探討一貫道「無極理天」信仰內涵之

前，有必要先回顧中國思想史中「天人關係」觀念的基本發展，以作為理解其

承繼與轉化的重要背景。 

基於此，本節將以一貫道「天人合一」思想之原始要終為核心視角，首先

簡要梳理中國思想史中「天人合一」觀念的主要演進脈絡，作為比較與定位的
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思想背景；並將「天人合一」與「天人交通」之差異作區分與說明；最終就一

貫道信仰體系出發，說明其如何承繼並轉化傳統天人合一論，最終完成一套兼

具本體論、修道論與末世歸根論意義的天人關係思想。 

一、中國思想中「天人合一」觀念之演進：從外在天命到內在心性 

「天人關係」是中國思想史上最為核心且反覆被詮釋之問題，從中國思想

史的角度觀之，上古時代已有「天命」的概念，人是從天而來，要完成天所交

辦的任務，所做之事必須符合「天意」，若能完成自己的天命，即可回天陪伴

在上帝的身邊，此乃從聖人經典所傳承的文化思想基礎，所造就中國人從上以

來根深蒂固的傳統觀念，如《詩經．大雅》云： 

天生烝民，有物有則，民之秉彞，好是懿德。45 

「天生烝民」在傳統「天人關係」上，即造就中國人相信「天」是萬有之來

源，亦是人類生命的開端。因此「人」傳承了「天」所有美好的常德與性德，

亦有學者認為儒家性善之說即建基於此。又如《詩經．大雅》所云： 

文王在上，於昭于天；周雖舊邦，其命維新。有周不顯，帝命不時；文

王陟降，在帝左右。46 

此段雖在追述文王之德與天命之不易以戒嗣君，然其內文卻清晰地揭示了「天

人關係」在中國思想中的終極目標：人通過彰顯內在德性以與天相配。文中描

繪的，正是人格修養所能達致的極致境界——其德性光輝足以「昭于天」，其精

神生命得以超越形軀；「在帝左右」不僅是對文王個人的頌揚，更奠定了中國

「天人合一觀」的一個核心原型：生命的意義在於完成一條「源自於天→修德

配天→歸根於天」的靈性迴向之路。此一「天人本合一」的精神圖景，強調了

天與人之間本源的一致與終極的融合，成為後世儒家「內聖」工夫與「天人合

德」思想的深遠源頭。 

此種理解在《尚書．皋陶謨》中進一步發展為政治社會意涵的實踐綱領，

包括人要代天完成天之事功，「天之德」可藉由「人之德」以彰顯： 

 
45 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 728。 
46 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 617。 
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無曠庶官，天工人其代之。天敘有典，勑我五典五惇哉！天秩有禮，自

我五禮有庸哉！同寅協恭，和衷哉！天命有德，五服五章哉！天討有

罪，五刑五用哉！政事，懋哉！懋哉！天聰明，自我民聰明；天明畏，

自我民明威。達于上下，敬哉！有土。47 

這段話可整理出上古「天人關係」的三個重點：第一、人來世間的目的，是要

替天完成治理天下之事。孔穎達（574-648）釋曰：「天不自治，立君乃治之，

君不獨治，為臣以佐之。」48顯示出上古「道降君相」的時代，君相皆是代天治

理天下，官亦是天之官，代天為治。 

第二、人要如何完成代天為治？「天」之本體本自具足天德，依之、行

之，擴充為常德、倫理、禮法、秩序；因此，人治之法即是順天之意、依天理

而行，以成就天之德。孔穎達釋曰：「天次敘人之常性，使之各有分義。……天

意既然，人君當順天之意，勑正我五常之教。……五常之教，人君為之，故言

我也。五教遍於海內，故以天下言之。」49說明君相治理天下的方式應以教化的

模式，從自身的修德開始做起，使五教遍於天下，讓天下萬民皆可學天之道、

行天之道以彰顯天之德。 

第三、君相若能順天之意、執天之行，則民之所歸即天命之所歸。孔穎達

釋曰：「民之所欲，天必從之。聰明謂聞見也。天之所聞見，用民之所聞見也。

然則聰明直是見聞之義，其言未有善惡，以下言明威，是天降之禍，知此聰

明，是天降之福。」50君相代天為治，其行是否得宜有驗證之法，因為「天聽自

我民聽，天視自我民視」，若能得到天下萬民的愛戴，則代表天命之所歸，會有

天降之福，反之，則有天降之禍。 

從上述之所論，可得知此階段的「天之德」，乃透過人間政治與教化得以彰

顯，形成一種以君相代天行道的政教合一結構。此一「外在天命型」的天人關

係，強調天命的賦予、秩序的維繫，其正當性可透過民意與政績獲得驗證。 

而隨著歷史演進與政治結構的轉變，特別是東周以後王權衰微、政教分

離，天人關係的理解逐漸由「外在天命」的承受，轉向「內在德性」的自覺。

 
47 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 161-162。 
48 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 168。 
49 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 168。 
50 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 169。 
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人們不再僅依賴天命自上而下的直接賦予，轉而從人倫實踐與道德修養中，重

新詮釋並體證天道。以孔子為例，其思想雖未否定「天」的超越性，仍畏天

命、敬鬼神；其亦將「天命」與「天道」的實踐重心，放在「人」之內在德性

的修養實踐上。51此一關鍵轉向在張亨所著〈天人合一的原始及轉化〉一文中被

概括為： 

原來由上而下的天命方式，轉移為下而上的升進方式，人的道德修為是

以自身為根基而作無限的延伸，天人之間仍然有明顯的關聯，天命也仍

被敬畏。52 

此一由「上而下」的天命承受，轉為「下而上」的德性升進，正可置於學界所

謂「軸心突破」的脈絡中理解。所謂「軸心突破」，乃指古代文明發展過程中，

人對天命、生命、價值與宇宙秩序產生自覺反省，並由此形成系統性思想傳統

的重要轉化。就中國思想而言，此一突破並非完全否定傳統天命觀，而是將天

命、天道之理解，逐漸由外在政治權威與祭祀秩序，轉向人的內在德性、道德

實踐與精神修養。53余英時在《論天人之際》中則稱之為「新天人合一」，並指

出「新天人合一」之說與儒、道、墨三家思想的終極關懷完全一致： 

與天地、萬物合一即是回到「生命之源」、「價值之源」，或與「氣」合

一、與「道」合一。……軸心思想家雖以個人的身分尋求新的「天人合

一」，但他們所關懷的並不僅止於個人的「得道」（或西方宗教所謂得

救），而是透過「天人合一」的精神修煉以建立理想的政治、社會秩序。

54 

 
51  參張亨：〈「天人合一」的原始及其轉化〉，《思文論集——儒道思想的現代詮釋》之內文，頁
198-204。 
52 張亨：〈「天人合一」的原始及其轉化〉，《思文論集——儒道思想的現代詮釋》，頁 203。 
53  所謂「軸心時代」（Axial Age, c.800-200 B.C.）是德國思想家雅斯培（Karl Jaspers, 1883–
1969）在 1940 年代末期提出的觀念。他指出在那個時代，古代舊大陸的幾個主要文明地區，
西從東地中海，東至中國的華北，南至印度的恆河流域，都曾同時產生了思想與文化的突破。

後來學界多以「軸心突破」（Axial breakthrough）指稱此一精神轉化，並從比較文明史、宗教
史與思想史等角度加以發揮。中文學界中，余英時將此概念運用於中國先秦思想研究，認為

「軸心突破」乃世界古代文明發展過程中的「精神大躍動」，最後導致系統性哲學史或思想史

的正式發端。參張灝：《時代的探索》（臺北：聯經出版事業股份有限公司，2004 年），頁 1-
26；余英時：《論天人之際：中國古代思想起源試探》（新北市：聯經出版事業股份有限公司，
2020年），頁 9。 
54 余英時著：《論天人之際：中國古代思想起源試探》，頁 187-189。 
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余英時所謂儒、道、墨三家思想之「終極關懷」完全一致，並非指三家之義理

內容與修持方式完全相同，而是指其皆不再單純依賴外在天命之授受，而是轉

向人自身之精神修煉與價值自覺。儒家由德性修養與內聖外王以契合天道，道

家由返本復初與道合一以回歸生命根源，墨家則由天志、兼愛與救世實踐以回

應天之價值要求。三者雖路徑不同，然皆以重新建立天、人、社會秩序之關聯

為共同關懷，故可視為中國思想中「新天人合一」之不同展開。 

由此可知，此一「由上而下」至「由下而上」的升進路徑，標誌著中國

「天人合一」思想由外在權威走向內在主體的深刻內化。天命並未因此被否

定，而是在人之德性修養與生命實踐中重新獲得詮釋；天道亦不再只是外在於

人的超越秩序，而逐漸成為人可以在自身心性與道德實踐中體證的內在根源。

故所謂「新天人合一」，正是指人在天命政治與祭祀秩序之外，透過自身修養與

價值自覺，重新開展與天道、生命根源及理想社會秩序之關聯。 

此一以德性內化為核心的天人關係觀，其發展並未止步於先秦。隋唐以

降，隨著佛教義理在中國逐漸成熟，其所提出之佛性、真如、般若、覺性等心

性論資源，亦為中國「天人合一」思想帶來了本體論與實踐論上的深化。佛教

義理促使「合一」的理解，不再僅止於倫理德性的圓滿，亦進一步朝向生命本

體與究竟覺性的體證。至宋明理學時期，儒者一方面承繼先秦儒家「天理即

性」之傳統，另一方面吸收佛教心性論之深層反省，遂發展出以「心即理」、

「性即天理」為核心的心性本體論。至此，「天」不再僅是外在規範或道德根

源，而被理解為可由人之心性加以體證的超越理體；「天人合一」亦由德性修養

之工夫，進一步轉化為對內在心性本源之體認與證成。55 

綜上所述，中國「天人合一」思想經歷了從西周「外在天命」的政教性承

受，到先秦「軸心突破」後轉為「內在德性」的心性自覺，再至宋明理學融攝

佛學而深化為「心性本體」的哲理證成。其演進主軸，清晰地展現為一條從

「天」的外在超越性，逐步內化於「人」之心性主體的過程。錢穆（1895-

1990）於《天人合一論——中國文化對人類未來可有的貢獻》之所論，正是對

中國文化之深刻觀察，並為此一思想傳統作一總結性註腳： 

 
55  參王邦雄、岑溢成、楊祖漢、高柏園著：《中國哲學史》（臺北：里仁書局，2019 年）之內
文。 
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中國文化過去最偉大的貢獻，在於對天、人關係的研究。中國人喜歡把

天與人配合著講。我曾說「天人合一論」是中國文化對人類最大的貢

獻。……中國人是把天和人合起來看，中國人認為天命就表露在人生

上，離開人生，也就無從來講天命。離開天命，也就無從來講人生。所

以中國古人認為人生與天命最高貴最偉大處，便在能把他們兩者和合為

一，離開了人，又從何處來證明有天。所以中國古人，認為一切人文演

進都順從天道來。違背了天命，即無人文可言。天命、人生和合為一，

這一觀念，中國古人早有認識。我以為天人合一觀，是中國古代最古老

最有貢獻的一種主張。……在中國思想中，天、人兩者間，並無隱現分

別。除卻人生，你又何處來講天命。這種觀念，除中國古人外，亦為全

世界其他人類所少有。同時也即是古代中國人主要的人文觀，亦即是其

天文觀。 

讀《莊子．齊物論》，便知天之所生謂之物。人生亦為萬物之一，人生之

所以異於萬物者，即在其能獨近於天命，能與天命最相合一，所以說天

人合一。此義宏深，又豈是人生於天命相離遠者所能知，果使人生離於

天命遠，則人生亦同於萬物，與萬物無大相異，亦無足貴矣。56 

總體而言，中國思想史對天人合一的理解，呈現出一條由外在天命走向內在心

性的理論演進脈絡。正如錢穆所指出，天命唯有落實於人生之中，方能獲得其

意義與價值。然而，此一進路終究高度依賴個體的道德體悟與精神境界，其成

就往往取決於個人慧根與修養深度，因而在普遍推行與共同驗證的層面上，難

以形成一致的完成模式，實踐經驗亦多集中於少數聖賢典範之中。 

正是在此思想史背景下，一貫道所提出的「無極理天」信仰及其具備原始

要終結構的天人關係論，提供了重新理解天人合一問題的重要視角。一貫道不

僅承認人之本性源於天、可以由修養工夫而契合天道，更進一步將天人關係置

於白陽普渡、三曹普渡、天命明師與三寶心法之信仰脈絡中加以說明。由此，

天人合一不再只是少數聖賢經由長期工夫所達至的精神境界，也成為求道者在

具足因緣、誠心與佛規禮節之下，得以由求道、修道、辦道而逐步實踐之歸根

 
56 錢穆：〈1990年九十六歲錢穆先生論天人合一〉，《新亞生活》，第 31卷，第 5期（2004年 1
月 15日）。取自：https://repository.lib.cuhk.edu.hk/tc/item/cuhk-3342627?solr_nav%5Bid%5D=b79
dadfd275deb22bd70&solr_nav%5Bpage%5D=0&solr_nav%5Boffset%5D=4。 

https://repository.lib.cuhk.edu.hk/tc/item/cuhk-3342627?solr_nav%5Bid%5D=b79dadfd275deb22bd70&solr_nav%5Bpage%5D=0&solr_nav%5Boffset%5D=4
https://repository.lib.cuhk.edu.hk/tc/item/cuhk-3342627?solr_nav%5Bid%5D=b79dadfd275deb22bd70&solr_nav%5Bpage%5D=0&solr_nav%5Boffset%5D=4
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道路。以下即進一步探討一貫道如何由「天人本合一」至「天人分離」，再由

「天人重逢」走向「盡人合天」，以呈現其「無極理天」信仰中的天人關係結

構。 

二、一貫道「天人合一」思想之結構性展開：從本合一到圓滿歸一 

承前所述，中國思想史中「天人合一」觀念，經歷了由外在天命走向內在

心性的演進歷程；而在一貫道信仰脈絡中，天人關係則進一步被置於無極理

天、天命道統與白陽普渡收圓之架構中加以理解。換言之，一貫道所論之「天

人合一」，並非僅是抽象的形上命題，亦不只是個人德性修養所達至的精神境

界，而是原佛子由本源而來、因迷而分、因得道而重逢，並經由修辦實踐而復

歸本源的完整信仰歷程。以一貫道第十五代祖王祖覺一為例，其於廿七歲得受

洱東劉萬春之指授，開啟天人之學的修持關鍵；至光緒三年（1877），復蒙無生

老親授「天人一貫」之道，了悟理、氣、象三極一貫之旨，並進而傳授末後

一著「一指躲閻羅」之通天大法。57此一歷程顯示，一貫道之天人關係與天時應

運及道統傳承密切相關，其內涵亦隨歷史階段而有所開展。 

在此脈絡之下，一貫道之性命歸根歷程，可概括為由「自天而人」的天命

賦予，邁向「盡人合天」的實踐復歸之完整循環，其終極目標在於回復先天本

然之「天人合一」境界。相較於上古中國思想史中所追求之「天人合一」理

想，一貫道對「天」之內涵有其自身的信仰詮釋：其以無生老、無極理天作

為萬有之終極根源與靈性歸宿，並以天命明師、三寶心法與修辦實踐作為原佛

子返本歸根之道路，從而建構出一套既承繼傳統天人觀，又具有白陽普渡特色

的天人關係論。 

具體而言，在「題敘事」相關聖訓中，一貫道之「天人合一」呈現為一

條循環推進的發展序列：在先天理域中，原佛子與無極理天本然相應，真空之

性與理天本源渾然不二，是為「天人本合一」。其後，因天時氣數之展開，老

為使原佛子下世後仍有日後歸返之憑證，遂以合仝、真經與明師指授等意象預

立歸根之約，此為「天人約定」。在此約定之後，原佛子方依天命而「自天而

人」，降入東土，承擔治世化民之使命；而至「三山坡」事件，原佛子受後天氣

 
57  參（清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》（新北市：正一善書出版社，2019
年），頁 19。 
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稟、情識與形質牽引，遂形成「天人分離」。及至現今白陽期，老依約大開普

渡，原佛子因得道而重新開啟回天之徑，此為「天人重逢」。然本性久迷，仍須

透過「盡人合天」之修辦工夫，復明本性，方能最終達於「圓滿歸一」之天人

合德境界。（見圖 2-1） 

 

圖 2-1：「天人關係」之循環歷程圖 

此六階段構成一貫道天人思想之原始要終，起於「天人合一」，最終亦歸於

「天人合一」。換言之，「天人合一」既是原初狀態，亦是終極完成；既為宇宙

本體論之根據，亦為性命實踐之目標。而本節所論之「原始要終」並非鋪陳完

整宇宙歷程，旨在揭示天人關係由「天人本合一」轉為「天人分離」，復由「天

人分離」走向再貫通之結構性關鍵「天人重逢」。至於「盡人合天」之修持實踐

工夫與圓滿歸一之終極完成，則為後文專章論述。58以下就此兩段歷程，分別探

討其內涵及思想意義。 

（一）從「天人本合一」到「天人分離」 

1.天人本合一：本體根源之混然未分狀態 

「天人合一」在一貫道的思想中，並非僅指人道順應天道的倫理命題，而

是揭示「無極理天」與「人」之間，其本體同源、不可分離之混然關係。此一

 
58  關於「盡人合天」之修持實踐與圓滿歸一之終極完成，請參考第四章〈一貫道「無極理天」
之歸根實踐探析〉。 

天人合一

天人約定

自天而人

天人分離

天人重逢

盡人合天
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命題既是一貫道信仰之核心，亦與中國哲學史上長期探討天道與人道關係之問

題相互呼應。自古以來，中國思想史即視天為萬有之根源，人之性命出於天，

終亦當歸於天，此亦是一貫道「天人本合一」的重要信仰內涵。正如民國 30

年，明明上帝降鸞批訓《皇訓子十誡》第三誡所云： 

人之本先天降靈山一脈，聖不增凡不減聖凡同宗；惺悟者成聖賢身登極

樂，迷昧者是凡庸墜落幽冥。59 

此段聖訓揭示了聖凡本同宗、天人本合一之深刻義理。所謂「聖凡同宗」，意指

聖人與凡夫在本體根源上並無二致，然而，既然本體相同，何以有聖凡之別？

聖訓以「惺悟」與「迷昧」點出關鍵——差別不在「本體有無」，而在「覺醒與

否」。如同太陽為雲霧所遮，其自體光明並未消失；本性雖為氣質所拘，其至善

之質並未改變。因此，凡夫並非無聖性，只是「隱而不顯」；聖人亦非多聖性，

而是「顯而無蔽」。此一天心本性，不因迷而失，不因悟而得，本來具足，不假

外求。故人之所以能修行成佛的內在依據，並非從無到有的「獲得」，而是從隱

到顯的「復明」，正因天性本具、未曾喪失，故即使迷昧萬年，一旦覺醒，當下

即可回復天性，故修行之義，並非成為另一個存在，而是回歸自性本來即是的

那個存在。 

此「天人本合一」之思想，在王祖《歷年易理》光緒四年（1878）之書帖

中亦有明確表述： 

一封書寄九六同良賢，聽道末徹終始訴說根源；想子會與丑會人物未

現，那裏有我與你彼此後先。真空性同住在無極宮院，依老伴諸真快

樂無邊。60 

文中所描繪者，乃天地未判、陰陽未分之前的先天境界；此時真空之性與無極

理域渾然為一，無人我對待，天人之間本自合仝不二。此處所論之「真空性」

即是人之本然之性，謂之真空，取其無形無象、超越氣質之意。而「無極宮

院」即「無極理天」，是萬有的終極本源。王祖以「同住」二字點出關鍵：原佛

子之「真空性」與「無極理天」並非兩個分離的實體，而是「本來同在」的一

體狀態，故「天人本合一」在本體層面上，人之性與天之理，是同一終極實體

 
59 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 37。 
60  （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》（新北市：正一善書出版社，2019 年），
頁 15。 
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之顯現，無有間隔。 

「依老伴諸真快樂無邊」乃是針對「天人本合一」情境之描述，此處所

形容之「快樂」並非情緒性的喜悅，而是生命在其本源狀態中，自然而然的所

流露的圓滿與和諧。此種原初即是親密無間的相依關係，本身就是生命的究竟

圓滿，無需外求，此亦是「天人本合一」之意義所在。然而，此一「天人本合

一」之狀態在氣數展開中進入了分化歷程。 

2.氣數展開與天人約定：理入氣之存在轉折 

天人本自同體，而「天人分離」之所以發生，須從「氣數展開」與「天人

約定」兩個層面加以理解。民國八年，無生老親自臨凡批示〈家鄉信書〉

云： 

憶當初九六億原佛兒女，隨來隨去不離娘身；因時至子開天丑會闢

地，寅會裡東土內缺少女男。有為那時節無奈之處，纔捨了九六億男

女姣生。61 

《皇訓子十誡》第一誡亦云：  

自從那交子會氣數已到，為我命七佛治理坤乾。……天即成地即立萬

物齊備，東土裏無人煙缺少女男；那時節為我無奈之處，方捨我九六

子齊降凡間。……眾佛子如掉魂悲哀悲嘆，問我至何時方把家還？

言答三期末大開普渡，親捎書親寄信親渡佛原。……自此我原佛子東土

而奔，治世界為男女栽立人煙。62 

據上述二篇聖訓可知，「天人分離」之發生，具有天時運行與氣數展開之必然

性。當氣數運行至子會開天、丑會闢地、寅會生人之階段，為應治世化民之

需，老命原佛子臨凡下界，所謂「交子會氣數已到」，正是點出此一過程並非

偶然事件，而是氣數推移運行下的結構性展開。 

若以「理、氣」結構觀之，「天人本合一」乃理體未分之本然狀態；而「天

人分離」則發生於由理入氣、氣化萬殊之過程。當宇宙從「自無入有」開展進

 
61 明明上帝：《白陽經藏——皇慈訓 1》（中國大陸時期）（新北市：明德出版社，2017 年），
頁 10。 
62 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 26-27。 
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入陰陽對待、物欲漸盛之過程，原初之天人同體之狀態，遂被氣、象二界遮蔽

與間隔，故此時的「分離」並非墮落，而是自理入氣之必然環節。 

然分離非斷絕之別，因老於原佛子臨降之際，已預先與原佛子立下神聖

約定——以原佛子本自不滅之靈性為憑，預告三期末將大開普渡，命明師指點

玄關，使原佛子得以憑此一點真性覺悟本心以回歸理天。聖訓中「眾佛子如掉

魂悲哀悲嘆，問我至何時方把家還？言答三期末大開普渡，親捎書親寄信

親渡佛原」，正是此一約定的具體展現。原佛子雖因氣數展開而必須降凡，卻非

被遺棄於後天；老將以「親捎書親寄信親渡佛原」的方式，承諾將於末劫時

期親自救度，使分離成為有期限的歸期、有方向的階段性歷程。 

因此，「子分離」雖為天人斷裂之始，卻內含「約定—靈性—普渡」的救

度結構。分離並非終局，而是以約定為憑、以普渡為期、以回歸為向的歷程。

而「天人合一」，即是依此約定，透過修辦實踐所實現的歸根復命與子重逢。 

3.元會運世：天人分離之宇宙時間架構 

前文所述「交子會氣數已到」，實為貫穿「約定→分離→重逢→天人合一」

整個歷程的根本因素。所謂「氣數」即是氣天運行的時間規律；而「元、會、

運、世」的宇宙時間架構，正是理解此一規律的關鍵。王祖於〈一貫探原〉中

對「先天」與「後天」作出了根本性的區分： 

先天而天弗違，通乎理也；後天而奉天時，通乎氣也。63 

所謂「先天」即指「無極理天」，理無在而無所不在，無始無終且不生不滅；所

謂「後天」則是氣化流行的世界，有始有終、有開有合。而「天時」則是王祖

所論通乎「氣」的後天範疇，有其時間與空間的始終及生滅。此一區分的關鍵

意義在於：天人分離的發生，並非性理本體產生變化，而是氣數運行的階段性

展開。換言之，「天人分離」是天時運行結構中的必然環節。關於氣天運化的時

間架構，王祖在《歷年易理》中進一步闡釋： 

 
63（清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》（臺北縣：正一善書出版社，

2013年），頁 214。 
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無極理太極氣，皇極住世邵子傳；分元會與運世，卦爻周流在其間。溯

過去與未來，交宮換象與轉盤；這些事若不曉，妄稱三極是欺天。64 

此處王祖明確指出，「元、會、運、世」的宇宙時間架構，不僅可推知過去宇宙

之生成與演化，亦可預見未來之收攝與回歸。而「卦爻周流在其間」，點出

「元、會、運、世」與《周易》的根本關聯——元會的更替、時間的流轉，並

非雜亂無章的偶然，而是有規律可循、有卦象可算的宇宙秩序。此一秩序的核

心概念，即氣天終始之時間，稱為一元，一元之數為十二萬九千六百年，此說

始於宋初邵雍（1012-1077）所著《皇極經世書》。邵雍以伏羲先天八卦配合

日、月、星、辰之變化，推衍出「元、會、運、世」的運算方法，從而得知天

地終始之時間。 

《朱子語類》中論及此一算法： 

此是《皇極經世》中說，今不可知。他只以數推得是如此。他說寅上生

物，是到寅上方有人物也，有三元、十二會、三十運、十二世。十二萬

九千六百年為一元。歲月日時，元會運世，皆自十二而三十，自三十而

十二。至堯時會在巳、午之間，今則及未矣。至戌上說閉物，到那裏則

不復有人物矣。65 

朱熹此說，雖未親證其然，卻客觀記錄了邵雍以「數推」得知天地始終的獨特

方法，其所謂「自十二而三十，自三十而十二」，正是元會運世推衍的核心規

律，十二與三十反覆相乘，層層展開，構成了從「元」到「世」的完整時間序

列。 

需說明者，《皇極經世書》之元會說，未必可視為一貫道元會運世說之直接

淵源，二者亦不宜作簡單等同。然就思維方式而言，二者皆重視「以數知時」、

「以卦推運」，故可作為理解一貫道元會運世說的重要參照。邵雍之元會說，主

要藉象數推演天地開閉、人物生滅與氣數循環，偏重於宇宙時間秩序之推衍；

而一貫道聖訓與王祖著述中所論之元會運世，則進一步置於天命道統、白陽收

圓與原佛子歸根復命之信仰脈絡中理解。換言之，本文徵引《皇極經世書》，並

非主張一貫道元會說直接承襲邵雍之說，而是藉其易學象數架構作為參照，以

 
64 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 38。 
65 （宋）朱熹著、（宋）黎靖德編、王星賢點校：《朱子語類》（北京：中華書局，2004年），卷
四十五，頁 1155。 
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輔助說明一貫道如何在「氣數運行」中理解天人分離之發生，並進一步揭示

「三期末劫」作為天人重逢、回歸無極理天之關鍵天時。因此，邵雍元會說較

重在說明天地人物之「來處」與氣數循環，一貫道元會說則更強調眾生性命之

「歸處」與收圓契機；此即王祖所謂「原其始而要其終」之義。其簡略之運算

法與說明如下表（見表 2-1）。 

表 2-1：經世一元消長之數圖66 

元 會 運 世  

日：甲 月：子一 星：三十 辰：三百六十 年：一萬八百〈復〉 

 月：丑二 星：六十 辰：七百二十 年：二萬一千六百〈臨〉 

 月：寅三 星：九十 辰：一千八十 年：三萬二千四百〈泰〉 

 月：卯四 星：一百二十 辰：一千四百四十 年：四萬三千二百〈大壯〉 

 月：辰五 星：一百五十 辰：一千八百 年：五萬四千〈夬〉 

 月：巳六 星：一百八十 辰：二千一百六十 年：六萬四千八百〈乾〉 

 月：午七 星：二百一十 辰：二千五百二十 年：七萬五千六百〈姤〉 

 月：未八 星：二百四十 辰：二千八百八十 年：八萬六千四百〈遯〉 

 月：申九 星：二百七十 辰：三千二百四十 年：九萬七千二百〈否〉 

 月：酉十 星：三百 辰：三千六百 年：一十萬八千〈觀〉 

 月：戌十一 星：三百三十 辰：三千九百六十 年：十一萬八千八百〈剝〉 

 月：亥十二 星：三百六十 辰：四千三百二十 年：十二萬九千六百〈坤〉 

邵雍之子邵伯溫（1057-1134）解釋此表說到： 

日為元，元之數一；月為會，會之數十二；星為運，運之數三百六十；

辰為世，世之數四千三百二十，則是一元統十二會，三百六十運，四千

三百二十世。一世三十年，則一十二萬九千六百年。一十二萬九千六百

年是為一元之數。67 

《皇極經世書》是以「日、月、星、辰」對照「元、會、運、世」算出氣天終

始之時間，「元」代表初始。《說文解字注》曰：「元，始也。」68若以「日」為

元，元之數為一，一日十二時；「會」代表日月交會產生晦朔，一年十二次，因

 
66 （宋）邵雍：《皇極經世書》（新北市：廣文書局有限公司，2012年），頁 53-54。 
67 （宋）邵雍：《皇極經世書》，頁 55。 
68 （清）段玉裁撰：《說文解字注》（臺北：漢京文化事業有限公司，1983年），頁 1。 
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此以月為「會」，會之數為十二；「星為運」代表天上的二十八星宿隨天而運

轉，星之運轉一周歲三百六十度，故「運之數三百六十」；「辰為世」，因一日有

十二時辰，日月交會以三十日為一週期，因此一會三十運。若由「日為元」向

上推衍或向下推衍，則可得下表。（見表 2-2） 

表 2-2：元會運世推衍表 

元 一元 一會 一運 一世 一年 一月 一天 

會 12       

運 360 30      

世 4320 360 12     

年 129600 10800 360 30    

月  129600 4320 360 12   

日   129600 10800 360 30  

時    129600 4320 360 12 

分     129600 10800 360 

關於《皇極經世書》中日月星辰與元會運世之氣數，西山蔡元定（1135-

1198）69補充說明云： 

元會運世之數大而不可見，分釐絲毫之數小而不可察，所可得而數者即

日月星辰而知之也。一世有三十歲，一月有三十日，故歲與日之數三

十；一歲有十二月，一日有十二辰，故月與辰之數十二。自歲月日辰之

數，推而上之得元會運世之數；推而下得分釐絲毫之數，三十與十二反

覆相乘為三百六十，故元會運世、歲月日辰八者皆，三百六十乘三百六

十為十二萬九千六百。70 

由此可知，「元會運世」的推算，並非憑空臆測，而是由小驗大、由近推遠的規

律性展開。若以日為元，推衍而上，元前有元，長而無盡；推衍而下，則得分

釐絲毫，愈析愈微，短而無限。故《皇極經世書今說》云：  

 
69 西山蔡氏學派為南宋蔡元定（1135-1198）所創立的學派。蔡元定，人稱西山先生，故其所創
之學派稱「西山學派」或「西山蔡氏學派」。 
70 （宋）邵雍：《皇極經世書》，頁 59-60。 
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一大元攝十二萬九千六百元，分繫於六十四卦，每卦所轄元數多寡不

同，天地初成，時間甚長，人類文化存在的時間較短，文化退落。天地

復壞，時間又長。如此，一元前逝，一元續來，循環無端，是為不可思

議之論化。71 

此說揭示：一元之數（十二萬九千六百年）並非終極，而是可再分、可累積的

循環單位。一元結束，下一元繼起，宇宙便在「開物」與「閉物」之間不斷往

復。朱熹曾論及此一循環規律云：「既有形氣，如何得不壞？但一箇壞了，又有

一個。」72此語正點出氣天世界的根本特徵：有形即有壞，有始即有終；一個元

會循環結束，又有新的開始，如此循環不已。 

就一貫道聖訓及祖師著作而言，「元、會、運、世」之算法的真實性，自有

其教義上的依據。王祖於《三教圓通》中，以日常可見的時序變化為喻，說明

此一規律： 

是以積時可以成世，積日可以成運，積月可以成會，積年可以成元；故

推往可以知來，即小可以驗大。即如一日有十二時，不能時時皆見太陽

之光也。屈、伸、盈、縮，雖有四時之不同，而截長補短；陽半陰半，

其六時見日，六時不見日，則必然。……一年之十二月，六月生物，六

月殺物。即此而推：一元之十二會，六會有人，六會無人則必然矣！73 

王祖以「日」為喻，則可推一日有十二時辰，六個時辰可見日、六個時辰不見

日，此乃陰陽消長之必然。若推衍而上以「年」為元，則六會屬春生、夏長；

六會屬秋收、冬藏，因此六會開物，六會閉物；六會有人，六會無人則亦為必

然。 

而從「元會圖」所揭示的循環規律來看，「六會開物」階段自子會開天始，

歷經丑會、寅會、卯會、辰會，至午會而極；午會之後，則進入「六會閉物」

階段，申會收人、酉會收地、戌會收天，直至亥會混沌，此一元會結束。此一

元會既終，下一元會又復開始，如此循環無端，往復不已。（見圖 2-2）。 

 
71 閆修豪：《皇極經世書今說——觀物篇補結》（臺中：南懷瑾文化事業有限公司，2020年）第
一冊，頁 83。 
72 （宋）朱熹著、（宋）黎靖德編、王星賢點校：《朱子語類》，卷四十五，頁 1155。 
73  （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．三會圓通》（新北市．正一善書出版社，
2019年），頁 52。 
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圖 2-2：元會圖之「六會開物，六會閉物」及「自無入有，自有還無」圖示74 

由上述「天時」之說明可知，「原佛子」在此一元會中，歷經子會開天、丑

會闢地至寅會降世，直至現今白陽期未會來臨，就氣天之天時而言已流浪六萬

餘年，此一漫長階段，猶如一日之子時到午時，王祖稱之為「自無入有」，亦即

「自天而人」的下降與分離過程。然而，天時運轉，自午會開始，氣運將進入

收斂與歸藏：申會收人、酉會收地、戌會收天，乃至亥會復歸混沌，代表此一

元會之結束，另一元會又將開始。此過程猶如一日自午時返回子時，王祖稱之

為「自有還無」，此乃原佛子回歸無極理天本源的必然宇宙週期與路徑。 

值得注意的是，此一終極歸宿的「收天」奧秘，於中國傳統哲學及象數學

說中似未曾直接明白揭露，故王祖於〈三會圓通〉云： 

子會開天，載在典籍，學人既知之矣；而午會收天，諸書不載，此學人

所不知者也。75 

此處王祖所言之「午會收天」，並非指收天之事於午會即已圓滿完成，而是指出

午會乃天地氣運由開展轉入收斂之關鍵樞紐。自古聖賢典籍多詳論子會開天、

天地開闢與萬物化生之法則，然對於午會以後六會閉物之展開，以及萬有終將

收攝歸源之歷程，則多隱而未顯。換言之，王祖所揭示者，乃是宇宙氣運不僅

 
74  參考廖玉琬：《一貫道之天命道統真傳．三期觀與後東方十八代祖師之道脈傳承》（南投：一
貫道崇德學院，2025年），頁 24。 
75 （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．三會圓通》，頁 53。 
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有開闢生成之一面，亦有閉藏收攝、返本歸源之一面；「午會收天」之說，正是

在提示收攝歸源之機已由午會開始顯露，而其完成則須至戌會收天之際。由此

可知，若僅知「子會開天」而不明「午會收天」之義，則對宇宙循環與性命歸

宿之理解仍屬未備。一貫道於此揭示收天之奧，使宇宙循環之圖景由開天而至

收天、由生成而至歸根，得以由半而全；此亦可見一貫道在天人關係與歸根收

圓論述上的獨特意義。 

綜上所述，可得以下要點：「天人本合一」為原初之本然狀態，代表存在本

源之事實；「天人分離」為氣數展開之歷程，代表原佛子由理天入於氣象世界、

由純一轉入分殊之過程。然而，「天人分離」並非終局，隨著天時運轉，宇宙氣

數之中亦蘊含由分而合、由迷返覺之復歸契機。若說邵雍元會說較重在說明天

地人物之開展與氣數循環，則王祖所揭示者，更在於指出此一循環中所隱含的

「歸處」與「收圓」之義。白陽期大開普渡，正是在此一元會運世之天時節點

中，開啟原佛子由紅塵返本、由分離轉向重逢、由氣象世界回歸無極理天之道

路。由此可知，一貫道所論元會運世，不僅是宇宙時間結構之說明，更是天人

分離得以反轉為天人重逢的救度時間架構。 

（二）從「天人分離」到「天人重逢」 

前述「天人分離」之形成，並非靈性本體之斷裂，而是靈性由先天清明進

入後天氣象世界後，在顯隱狀態上的轉換。原佛子雖降世入後天，靈性之根源

仍繫於無極理天，並未因入氣象二界而失其本體。換言之，所謂分離，並非有

與無的斷絕，而是本性由顯轉隱、由清明轉入迷昧的過程。因此，一貫道對

「天人分離」的詮釋，不僅以道德墮落或人心迷失來說明，更將其置於「原佛

子由理天降入紅塵」的信仰敘事中理解。此一轉折，在聖訓中常被凝聚於「三

山坡」事件之中。本文以下並非將「三山坡」僅作為外在地理場域來考察，而

是從聖訓敘事、信仰義涵與修道實踐三方面加以說明：其一，「三山坡」標誌原

佛子由先天理域進入後天世界、由天人本合一轉入天人分離的關鍵場景；其

二，就修道實踐之詮釋而言，「三山坡」亦可與人身玄關妙竅之閉啟相關聯，成

為說明天人分離與明師一指之重要樞紐。 

1.「三山坡」作為「天人分離」之信仰象徵 
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「三山坡」在一貫道聖訓中反覆出現，主要用以標誌原佛子離開理天，進

入紅塵之關鍵場景。如《皇訓子十誡》第一誡云：  

屢次的差原佛東土而下，來一次返一次不肯治凡；無奈何為我造下血

酒，「三山坡」哄醉了菩薩佛男。……眾佛子酒醒來不見面，又不見仙

衣鞋可在那邊。為娘我悲痛淚原子呼喚，爾眾等速東奔莫要再戀。76 

〈家鄉信書〉中亦云： 

「三山坡」哄醉了羅漢觀音。……趁觀音和羅漢水中玩耍，將仙衣並雲

鞋提在空中；雲宮裡回頭望眼流血淚，觀見了兒女們大放悲聲。嚼汁

喝血全當美酒，一個個醉迷了「三山坡」中；……噴一口無影氣遮天

蓋地，挽神郎差下去九條青龍；把家元氣酒一齊收了，兒女們酒醒來

還在水中。……高是山低是水不敢動轉，手扯手不敢離大放悲聲；捨兒

女又好比失巢之鳥，南的南北的北各分西東。77 

活佛師尊亦於聖訓中批示： 

無極動，太極生，寅會生人，投東落紅塵；「三山坡」，喝血酒，脫掉仙

衣襯，子分散放悲聲。78 

「三山坡」上來別離，至今已有六萬年；生死流轉困六四，早已忘卻本

性田。79 

三天主考亦云： 

「三山坡前」別故域，征鴻遠渡異地棲；浮生若夢萍蹤寄，邯鄲幻境猶

戀迷。80 

綜上聖訓可知，「三山坡」並非單純敘事場景，而是一貫道聖訓中表述「天人分

離」的重要象徵。它標誌原佛子由理天本位進入紅塵世界，也標誌原本與理天

相應的清明狀態，因後天氣稟、情識與形質牽引而逐漸隱沒。故「三山坡」之

意義，在於其作為一貫道聖訓中象徵天人分離的關鍵場景，表述原佛子由先天

 
76 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 26。 
77 明明上帝：《白陽經藏——皇慈訓 1》，頁 11-12。 
78 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 19710206010401。 
79 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20090725020201。 
80 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 19930327010101。 
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理域進入後天紅塵之根本轉折。基於此，本文從聖訓文本所呈現之信仰意涵，

分別就「天人分離的臨界點」、「後天迷失的人類處境」與「由迷返覺的救度契

機」三個層面，說明「三山坡」在一貫道天人關係敘事中的核心意義。 

（1）天人分離的臨界點：由先天清明轉入後天遮蔽 

「三山坡」在聖訓中所呈現者，首先是天人分離的臨界點。「無極理天」為

先天理體，清明純一，原佛子本於此理天而來，其靈性亦清明無染，聖訓中所

論「仙衣仙鞋」，可視為原佛子與理天直接相應之清明狀態。而「不見仙衣仙

鞋」則象徵此一先天清明與自在狀態，在落入紅塵後轉為隱沒。至於「收回

家元氣酒」與「噴一口無影氣遮天蓋地」等語，則可理解為靈性之清明狀態被

暫時遮蔽，兩者共同標誌著靈性由理天入於氣象界之歷程。而「喝血酒」亦不

宜作實際飲酒理解，而是聖訓中的象徵性語言，表述靈性進入後天氣象世界

後，受到情識、形質與物欲牽引，遂由清明轉入迷昧的存在轉折。 

由此可知，「三山坡」在聖訓中所呈現的，並非單純之地點敘事，而是原佛

子由理天降入紅塵、由先天清明轉入後天迷昧的關鍵場景。其所標誌者，是天

人關係由本然相通，轉為因後天氣稟、情識與物欲牽引而暫時遮蔽的臨界時

刻；然而，此一遮蔽並非本體斷絕，而是本性由顯轉隱，故亦為日後由迷返

覺、重新歸根埋下伏筆。 

（2）後天迷失的人類處境：使命承擔與本性遮蔽並存 

在一貫道信仰敘事中，原佛子降至東土，本非單純墜落或受罰，而是帶有

治世化民之使命。於《皇訓子十誡》第一誡即說明：「原佛子東土而奔，治世

界為男女栽立人煙。」81此即說明，原佛子下世乃為建立人倫、開展人間秩序，

使後天世界得以展開生化與治理之局。然而，原佛子一入後天情識與形質世

界，亦必須承受氣稟、物欲與人心之牽引。因此，從人類降至紅塵之存在處境

來看，「三山坡」所揭示者，並非只是原佛子由理天降至紅塵的轉換，而是生命

狀態由先天清明轉入後天遮蔽的根本改變。 

前文所論「飲血酒」，象徵著靈性進入後天情識與形質欲望之中，必須承受

其限制與牽引，使原本清明的性理逐漸隱而不顯。誠如《無極皇親演血書》

 
81 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 26-27。 
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中老所云：「為只為三山坡擺下筵宴，立人根飲血酒迷住性心。」82此一「迷

住性心」的狀態，正說明原本清明之性心，在後天世界中受到遮蔽。因此，「三

山坡」所象徵的人類處境，是使命仍在而本源不自覺，性理未失而清明難顯。

人之所以流浪紅塵，並非因本性全然斷絕，而是因天心、道心被後天氣稟與情

欲所蔽，致使原有之性命根源轉為隱沒。此即一貫道所說「天人分離」的深層

意義：不是天與人完全斷裂，而是人忘失了自身由理天而來、亦當歸返理天的

根源。 

（3）由迷返覺的救度契機：分離之處轉為復歸之原點。 

若從救度論的角度觀之，「三山坡」不僅標誌迷失之始，也預示由迷返覺的

契機。長生大帝慈訓云： 

人人本有真主宰，可嘆不知何處存；離三山坡紅塵醉，汲汲營營昧良

心。仙佛神聖心急切，憂心忡忡如火焚；認清方向速修辦，找回真主歸

佛門。83 

濟公活佛慈訓亦云： 

三山坡上子別，至今已有六萬年；如今速尋回鄉路，方能回復本位

班。84 

上述聖訓一方面標示「三山坡」為子分離、紅塵迷醉之始；另一方面又接續

發出「速尋回鄉路」、「找回真主」之呼喚。由此可知，「三山坡」在信仰敘事中

具有雙重意義：它既是原佛子迷失本源之處，也是重新認清方向、尋回歸路的

參照點。迷失因「醉」而起，覺醒便須對治此「醉」；當初於「三山坡」脫去與

理天相應之仙衣仙鞋，象徵與先天本源之聯繫轉為隱沒，今日之救度，亦必在

此重新接通此一神聖連結。 

綜上所述，「三山坡」既標誌原佛子由理天入於紅塵的分離之始，也預設日

後由迷返覺、復歸理天之反轉起點。然而，此一回歸契機必須在特定的天時因

緣下，尋天命明師方能開啟，故於《無極皇親演血書》續云：「去時節娘與你

 
82 聖賢仙佛齊著：《白陽經藏——皇慈訓 1．無極聖親演血書》（中國大陸時期），頁 62。 
83 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20130622020601。 
84 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20090816030805。 
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合仝一卷，訪明師指玄關纔得回還。」85此言指出，回歸之門並未因分離而永

閉，而是待天時、明師與正法而重新開啟。 

換言之，「三山坡」主要標誌天人分離之信仰場景；而白陽期得授三寶，則

是天人重逢的實踐開端。若說三山坡說明原佛子何以迷失本源，那麼三寶之

得，便說明原佛子如何重新接續本源。由此，天人分離與天人重逢不再只是神

話敘事中的兩端，而構成一貫道信仰中「由本合一、入於分離、再由救度而重

逢」的完整結構。 

2.「得三寶」作為「天人重逢」之啟動性關鍵 

〈家鄉信書〉中，老已明示歸根返本之時間與方法： 

吾老在雲端高聲囑咐，十個指都相侵莫要漏風；那時節聞書信莫要迷

住，斬恩愛斬牽纏子相逢。……到後來生下了眾生男女，叮嚀他行善

事苦讀真經；五個字隨身帶非是小可，內藏著玄妙法大分吉凶。86 

子要得重相逢，但等三期末劫年；那時長等家書信，欽差合仝送下

凡。若還不得領合仝，永世不能轉回還；若還參透家書信，須彌山前是

根源。積功累德行善事，感格明師指玄關；指出你的無價寶，翻身一步

天外天。87 

就上述聖訓之內文所述，要從「天人分離」回到「天人重逢」，須具備以下二個

重要關鍵：其一是時間／天時：必須等到三期末劫年之時，即指現今白陽文運

之天時；其二是方法／正法：必須參透家書信，即透過天命明師之一指點，傳

授「三寶」88。就傳授「三寶」的過程而言，一貫道傳道時之《禮本》89所授受

的「三寶」順序與《皇訓子十誡》第二誡所言之順序完全相同：「先傳這古合

仝靈山原證，次點這玄關竅正陽法門，再傳這無字經通天神咒。」90以下即依此

 
85 聖賢仙佛齊著：《白陽經藏——皇慈訓 1．無極聖親演血書》（中國大陸時期），頁 30。 
86 明明上帝：《白陽經藏——皇慈訓 1》，頁 13-15。 
87 明明上帝：《白陽經藏——皇慈訓 1》，頁 16。 
88  「三寶」乃現今一貫道點傳師傳道之內容，第一寶為通天竅——玄關竅，第二寶為通天咒—
—五字真言，第三寶為通天印——合仝手印。關於一貫道「三寶」之研究，請參考鄭美玲：

《一貫道〈三寶心法之殊勝〉聖訓之研究》，頁 41-93。 
89《禮本》乃一貫道點傳師領天命時被授與之經書，其內容為〈請壇經〉與〈點道詞〉，是傳道

的依據。 
90 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 31。 
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順序，分別闡釋「三寶」作為「天人重逢」關鍵之義理內涵。 

（1）先傳這古合仝靈山原證 

據一貫道《禮本》中所述之傳道儀式順序，首先傳授「古合仝」，點傳師於

傳授後囑咐：「先傳你古合仝抱在當胸，十指兜相親莫要漏縫。」此囑咐與老

在三山坡分離時所言「十個指都相侵莫要漏風」在語音上相同，雖略有「相侵

／相親」及「漏風／漏縫」文字上的差別，然其象徵意涵一致，皆指向守護、

抱守與不失之意。 

所謂「古合仝靈山原證」，「古」象徵原初與超越時序之意，顯示此一憑證

並非後天新立，而是與原佛子之先天根源相關；「合仝」本義為雙方各執一份相

合之憑據，其義亦含會合、相應與印證之意；「靈山原證」則進一步指出，此憑

據乃靈性本源歸屬之印記。因此，前述老云：「為只為三山坡擺下筵宴，立人

根飲血酒迷住性心；去之時娘予你合仝一卷，訪明師指合仝纔能回還。」91此言

說明：在三山坡分離之際，原佛子雖因飲血酒而迷失本性，然其與先天本源之

關聯並未斷絕；「合仝」即象徵此一根源與返鄉憑證，唯待明師指引方得重新確

認並發揮歸根作用。故「古合仝靈山原證」可理解為老慈悲所賦予之返鄉信

物，象徵原佛子雖流落後天，仍有回歸無極理天之根源依據。 

至於「古合仝抱在當胸，十指兜相親莫要漏縫」，就儀式形相而言，乃指點

傳師傳授合仝時之手勢。雙手合抱於胸前，十指密合莫漏縫隙，除象徵此合仝

為密寶不可洩漏外，更寓意守一不散、抱守本心、慎護原證之意。其深層意涵

在於：修道者藉由此一儀式印證其先天根源，提醒自身在後續修辦中復明本具

之道心與性理。由此觀之，「古合仝」象徵原佛子與無極理天之根源關聯重新被

確認，成為「天人重逢」在儀式層面的具體表現。 

（2）次點這玄關竅正陽法門 

前述「三山坡」象徵原佛子由先天理域進入後天形氣世界之關口，也標誌

天人關係由本然相通轉為後天阻隔的開始。然而，一貫道論「天人分離」，並非

只為說明原佛子如何由先天入後天，更在於指出白陽期如何藉由明師一指，開

啟天人重逢、返本歸根的道路。由此觀之，「三山坡」說明原佛子何以由通而

 
91 聖賢仙佛齊著：《白陽經藏——皇慈訓 1．無極聖親演血書》（中國大陸時期），頁 62。 
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隔；「玄關竅」則說明眾生如何由隔復通。前者指出天人分離之由，後者則開啟

天人重逢之門。 

在一貫道道義中，「玄關竅」被視為人之無極真性與理天相通之門戶，亦即

靈性出入之正陽法門。當靈性自理天降入氣象二界之後，受後天氣稟、情識與

物欲所蔽，本自與天相通之道路遂由顯轉隱，形成「天人分離」之狀態。然

而，所謂「隱閉」，並非真性消失，亦非天人關係全然斷絕，而是理在而不顯、

門在而未開。因此，復歸之道並非另造新途，而是藉由天命明師一指，重新開

啟本有之性命關竅，使眾生得以由人道返歸天道、由後天復歸先天。此義與

《六祖大師法寶壇經．般若品》中六祖所云可相互參照： 

菩提般若之智，世人本自有之，只緣心迷，不能自悟，須假大善知識示

導見性。92 

此處佛家所謂「大善知識」，可作為一貫道理解「真師」與師承引導之比較參

照。惟二者不可完全等同；在一貫道道義中，「真師」乃指自青陽期、紅陽期至

現今白陽期，上天所派遣之道統祖師，並包括當今領有天命傳承之天命明師。

唯有天命明師方能點開玄關竅，使眾生當下超氣入理、復明本性。93白陽期之殊

勝，即在於上天大開普渡，眾生只要根基、佛緣與祖德具足，便可藉由天命力

量，使原本被氣稟物欲所蔽之玄關竅當下開啟，打開「天人重逢」之天路。故

十二代祖師袁退安祖師94（1760-1834）所著之《金不換．十二月唸佛歌》中

云： 

一竅玄關傳正法，三藏真經一字猜；一字是把無縫鎖，我今送下鑰匙

來；拿來打開無縫鎖，明明朗朗現如來。95 

所謂「無縫鎖」與「無縫鑰匙」之意象，正可作為玄關竅由隱閉而開啟之象徵

說明。由此回觀前述「三山坡」之敘事，其所言「噴一口無影氣遮天蓋地」，可

 
92 （明）釋宗寶編：《六祖大師法寶壇經》卷 1，2024年 10月 24日，取自：CBETA 2024.R2, T
48, no. 2008, p. 350a11-13。 
93  關於「一貫道道統祖師之傳承與三期觀」之專題研究，請參見周晏如：《一貫道後東方第十
八代祖師孫慧明生平及承天景命之研究》（南投：一貫道崇德學院碩士論文，陸隆吉、廖玉琬

指導，2021年），頁 21-29。 
94  袁十二祖即袁志謙，號無欺，又號退安，為元始天尊化身，一貫道後東方第十二代祖師，故
稱袁十二祖。關於袁十二祖之專題研究，請參見趙正：《一貫道後東方第十二代袁志謙祖師之

研究》（南投：一貫道崇德學院碩士論文，廖玉琬指導，2020年）。 
95 （清）袁退安祖師著、林立仁整編：《金不換》，頁 351-352。 
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理解為原佛子入於後天之後，受氣稟、情識與物欲所蔽，使本性光明由顯而

隱，天人相通之路由通而隔；而白陽期「明師一指」之意義，即在於重新點開

此一性命關竅，使修道者得以由後天返先天、由人道歸天道。故《皇訓子十

誡》第七誡冠頂訓云： 

無縫金鎖無縫塔，無縫鑰匙開開他；明師一指恩莫大，無價真寶放光

華。96 

此處「無縫鑰匙開開他」，可視為明師一指開啟性命關鎖之象徵；「無價真寶放

光華」，則說明本具真性因指點而得以重新顯發。又《禮本》之〈超拔表文〉亦

云： 

伏耳細聽在壇前，從今不在陰司走；免了閻王和判官，生死簿上勾了

賬，涅槃門內走一翻。余今「點破當前路」，明顯大道原不難；「睜眼即

是天堂道」，上岸加功同助盤。得道若要隨己便，連累滿門下苦淵。97 

其中，「點破當前路」即指向明師一指所開啟之玄關竅，亦即眾生歸根復命之

門；「睜眼即是天堂道」則進一步指出，回歸理天之路並非遙不可及，而是因後

天氣蔽而不自覺，須待天命明師指點，方能重新明白本性所在與返本歸根之方

向。 

由此可知，「三山坡」與「玄關竅」之關聯，在於說明天人關係由分離而重

逢的義理轉折。98就聖訓敘事而言，「三山坡」標誌原佛子由理天入於紅塵、與

本源相隔之關鍵；就修道實踐而言，「玄關竅」則為明師一指所開啟之性命本源

與歸根復命之門。故「三山坡」說明何以分離，「明師一指」說明如何重逢；前

者揭示本性由顯轉隱、天人由通而隔之歷程，後者則指出本性由隱轉顯、由迷

返覺之歸根道路。一貫道所論之救度，因而並非單純空間距離之回返，而是藉

由天命明師一指，使原本因後天氣稟與情識遮蔽而隱沒之本性重新復明，進而

開啟由人道返歸天道、由紅塵回歸理天之修道實義。 

 
96 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 54。 
97 此為《禮本》之〈超拔表文〉之內文。 
98  一貫道崇德學院校長陸隆吉老點傳師口述（114-1 一貫道崇德學院碩士論文初審口試，2026
年 1 月 15 日）。陸老點傳師提示，「三山坡」亦可從人身修道之象徵層面加以理解，如以面部
較為突出的三個部位交會處，作為說明玄關竅與返本歸根關係之輔助參照。 
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（3）再傳這無字經通天神咒 

最後所傳之「無字經通天神咒」，乃領有天命之點傳師，在傳道時所口授的

「五字真言」。雖稱為「五字」，實則為「無字」，所謂「無字」，並非無聲無

義，而是指其不立文字、不著形象，乃以口傳心印方式傳授，重在實踐而非詮

釋。五字真言在一貫道道義中被稱為「通天神咒」，在道中亦有「唸動真言，通

天徹地，三界十方無遠弗屆」99的說法，然其重點在於至誠心念的發用，方能使

人之心體與天之理體同頻相應。故不休息菩薩於 2020 年批示〈三寶心法之殊

勝〉中提及「通天咒」與天相印之法： 

無字真言通天咒，言行合一敬誠虔。100 

此語揭示「通天」的關鍵除了在於咒語本身為老所賜之真言、佛令，亦在於

修持者「言行合一」與「敬、誠、虔」之奉行。活佛師尊進一步說明「敬、

誠」乃修身之本，亦是通天之要： 

修身懷成通佛令，口訣念動魔鬼恐；中道謹抱蒼天敬，秘訣一轉神膽

驚。至誠感應神靈動，道大不懼吉與凶；心誠秘化有撥轉，德高何畏死

共生。101 

所謂「通佛令」，並非僅指口訣音聲本身之誦持，而是指出修持者須在內在德行

成熟、中道工夫穩固之時，口訣之持守方能與天理相應。此種相應之所以可

能，正在於「修身」與「謹守中道」的長期涵養。依《中庸》所言：「誠者，天

之道也；誠之者，人之道也。」102其中「誠者」指天道本然之真實無妄，「誠之

者」則指人由後天偏蔽、未能全然真實無妄之狀態，經由明善、擇善、固執與

實踐，使心念言行逐漸歸於真實無妄之工夫。故人之所以能與天相合相印，並

非僅因口誦真言即可達成，而是必須在「誠之」工夫中，使心念去除雜染、言

行合乎天理，進而由人道之誠契入天道之誠。正如朱熹詮解《中庸》所言：「天

下至誠，謂聖人之德之實，天下莫能加也。」103至誠乃德性之實體，是無妄真

 
99  參鄭清榮：《不休息菩薩慈訓三寶心法之殊勝釋義》（南投縣：光慧文化事業股份有限公司，
2022年），頁 74-75。 
100  發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——三寶心法之殊勝〉（南投：發一崇德道務中心），編號
20200913000101。 
101 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 19470720019999。 
102 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 38。 
103 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 43。 
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實之體現。 

再者，「五字真言」前三字所蘊含之義理，包含「理、氣、象三極一貫」之

運行法則，亦關聯人身所具之「性、心、身三極一貫」之理。故口訣之修持，

並非僅在音聲持誦，而在於以無為、至誠之心收攝身心，使人之心念由散亂歸

於一貫，由人心返於道心。當修持者以修身為本，以中道為準，以至誠為體，

則口訣之持守方能使心念與天理相應，使人身之小周天與天地之大周天漸趨契

合。由此觀之，「通佛令」之「通」，乃人心復其天理之通；「感應」之義，亦非

外在召感，而是本源之相應。所謂天人相印，乃是在誠敬持守與言行合一之

中，使本具性理由隱轉顯，進而於念念之間重啟與理天相通之契機。 

綜上所論，三山坡可視為「天人分離」之信仰象徵；得授三寶則為「天人

重逢」之啟動性關鍵。前者揭示原佛子由理天本位轉入氣象界之歷程，本性因

後天氣稟、情識與物欲而由顯轉隱；後者則標誌白陽期天命再啟，使求道者得

以重接本源、開啟歸根復命之路。就三寶之義理而言，「古合仝」確認原佛子與

無極理天之根源關聯，使其知本源未失、返鄉有憑；「玄關竅」開啟靈性出入之

正陽法門，使天人相通之門由隱而顯；「無字經」則作為通天神咒與持續修持之

工夫，使天人契合得以落實於日用倫常與修辦實踐之中。三者相互關聯，共同

構成一貫道由「天人分離」走向「天人重逢」的完整路徑。 

在傳統修行論述中，「得道」多側重修行者經由長期修持、積功累德而後證

得道果，此可稱為「先修後得」的工夫進路。相較之下，白陽期眾生得道之關

鍵，乃在於沾受「天恩師德」：一方面是上天於末後一著大開普渡、普傳大道之

慈恩；另一方面則是祖師承擔天命、倒裝降世、傳道救眾之師德。因此，一貫

道稱此為「先得後修」，亦即求道者先因天命明師一指而開啟玄關、得授三寶，

得以契入自身本具之無極真性；但此一「先得」並非修道之終點，仍須藉由後

修工夫，在日用倫常中培德、了愿、克念作聖，使所得之性理真正落實於身心

言行。由此，求道者方能由「天人重逢」進一步邁向「盡人合天」與「天人合

一」之圓滿。至於「盡人合天」之具體實踐路徑與歸根意涵，將於第四章再作

深入論述。 

三、比較與對話：一貫道對傳統「天人合一」觀的承繼、轉化與超越 
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本文前已回溯中國思想中「天人合一」觀念之發展脈絡，指出其由上古

「天命」與政治秩序之結合，逐漸轉向先秦諸子以德性修養、心性體證與精神

超越為核心之「新天人合一」。然而，若置於一貫道道義脈絡中觀之，天人關係

之演進並不僅是思想史中的觀念轉化，更是隨天時遞嬗、天命授受與道統傳承

而逐步開顯之救度歷程。因此，本文將中國傳統「天人關係」之思想發展，與

一貫道「三期觀」及天命道統相互參照，以說明一貫道如何在承繼傳統天人合

一思想之基礎上，進一步轉化並開展其白陽普渡收圓之信仰意義。 

（一）依天時應運天命道統的比較 

「無極理天」之內涵及其所揭示的天人關係，與中國思想史中所論之「天

人關係」是否相關？此一問題，須置於一貫道「三期觀」與「天命道統的傳

承」脈絡中加以理解。在一貫道道義的詮釋體系中，道之傳承有隱有顯，隨著

天時之遞嬗以及天命之授受而逐步展開。尤其仙佛批訓《道脈傳承錄》104揭示

後東方十八代祖師之神聖因緣、天命傳承與濟世使命，一貫道所論之天人關

係，已非抽象的哲學命題，而是隨天時應運、依天命道統而開顯於人間的實踐

之道。 

換言之，自古以來難以窮究的天人關係，在一貫道白陽普渡之脈絡中，獲

得更為明確的信仰定位與實踐方向。其關鍵不僅在於義理上的詮釋，更繫於天

時之推移、天命之傳承與祖師承命傳續的動態結構。若將中國傳統天人關係之

轉化歷程，與一貫道三期觀及道統祖師之傳承相互參照，可見其間既有精微的

對應，也有一貫道自身信仰結構中所展現的超越意義。以下分別就青陽期、紅

陽期與白陽期加以說明。 

1.青陽期 

道降君相，天命寄於三皇五帝及夏、商、周三代之聖王，105天道主要透過

君王與政治秩序而施行於人間。此期天人關係的特色，在於天命由上而下地開

顯於人間，君王承天命而治世，並以政教合一之形式化民成俗。換言之，天與

人之間雖有密切關聯，但其關聯主要透過君王、祭祀、禮制與政治教化而實

 
104 可參聖賢仙佛齊著：《道脈傳承錄》（南投：光慧文化事業股份有限公司，2019年）。 
105 廖玉琬：《一貫道之天命道統真傳．三期觀與後東方十八代祖師之道脈傳承》，頁 25。 
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現。 

此一型態可與中國上古天命觀相互對照。上古之人敬畏天地鬼神，認為天

命具有主宰王權、監臨人事與賞善罰惡之意義；君王則以「受命於天」作為統

治合法性之根源。此時之天人關係，尚偏重於外在天命與政治權威之結合。人

與天的交通，亦常須透過巫、覡作為媒介。故青陽期所呈現者，可謂「天命下

貫人間」之天人關係型態：天在上而人承之，天命在外而人敬畏之，君王代天

行政教，以建立人間秩序。 

2.紅陽期 

紅陽期為「道降師儒」之時期。隨著世道衰微、王權式微、政教分離，上

天派遣各教聖人降世於不同地域，以真理教化世人。106此期之特色，已不再以

君王承天命治世為主要形式，而是由聖人、師儒、覺者以道立教，啟發人心，

使人由自身德性修養、心性體證與精神覺悟中尋求與天人合一之路。 

此一轉化，正可與春秋戰國以降的「軸心突破」相互參照。先秦諸子之興

起，標誌著中國思想由外在天命的承受，逐漸轉向內在德性的自覺。儒家重視

修身成德與內聖外王，說明人可透過德性實踐上契天道；道家重視返本歸根與

道法自然，提示人應超越人為造作而復歸於道；佛家傳入中國後，則以明心見

性、破迷開悟之修行，提供心性覺照與解脫之路。由此可見，紅陽期所呈現

者，乃是由「天命外在承受」轉向「內在修為升進」的天人關係型態。天人合

一不再主要依賴君王與政教秩序，而是落實於聖人教化與個人修養之中。 

3.白陽期 

此期上天大開普渡，天命明師應運而出，使得道修辦不再侷限於君王、聖

哲或少數修行者，而呈現「道降庶民」之特色。其關鍵在於天命明師奉天承

運，透過求道儀式傳授三寶，使原佛子得以重新接續與無極理天之本源關係，

開啟歸根復命之門。 

因此，白陽期之天人關係，並非僅是德性提升或心性修養，更是上天主動

開啟慈悲救度之行動。人固然須於得道之後修辦並進、實踐道義，然其修行起

點已非單憑個人長期摸索以求契合天道，而是先由天命明師一指點，開啟玄關

 
106 參廖玉琬：《一貫道之天命道統真傳．三期觀與後東方十八代祖師之道脈傳承》，頁 32。 
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妙竅，頓契自身本具之性理本源。其後，再於日用倫常、修辦實踐與渡人成全

之中，逐步涵養德性、轉化氣質，使本具性理得以朗現，終而達至天人合德之

圓滿境界。此即一貫道所強調之「先得後修」：先得天命真傳，以明本源；後修

人道工夫以成其德。 

由上述三期之論述可知，一貫道對傳統「天人關係」既有所承繼，亦有所

轉化與超越，茲整理如下表（見表 2-3）。 

表 2-3：一貫道對傳統「天人關係」之承繼、轉化與超越 

層次 內涵 說明 

承繼 延續中國思想中天命、天

道與天人合一之根本關懷 

一貫道承繼了中國傳統中天命、天道、德

性修養與天人合一之思想資源，並將其納

入自身道義體系中加以會通。 

轉化 將天人關係置入天時、天

命與道統傳承之結構 

一貫道以三期觀統攝天人關係之演進，使

天人合一不僅是思想觀念或個人修養工

夫，更是隨天時應運、依天命道統而開顯

之信仰實踐歷程。 

超越 以道降庶民與先得後修，

開展白陽普渡之歸根道路 

一貫道在白陽期強調天命明師一指與三寶

心法，使天人合一不再只是少數聖賢修證

之境界，而成為求道者可由求道、修道、

辦道而實踐之歸根道路。 

由上表可知，一貫道對傳統天人關係的承繼、轉化與超越，不僅在於義理

內容的重新詮釋，更在於天人關係之「方向性」與「動態結構」的重構。傳統

天人合一思想，多側重於人由德性修養、心性涵養與工夫實踐而上契天道，屬

於「由下而上」的升進路徑；一貫道則因白陽期上天大開普渡，而具有「由上

而下」的天命開顯。此一天命開顯，一方面承繼青陽期天命由上而下開顯於人

間之義，另一方面亦承繼紅陽期由下而上修德合天之工夫；但其更進一步將天

命救度與人道修辦貫通為一。天既主動垂慈，開啟普渡之門；人亦須於得道後

積極修辦、盡人合天，以完成回歸本源之歷程。由此可見，一貫道之天人關

係，既非單純外在天命的服從，亦非單純內在德性的自我修養，而是天命與修

辦、先得與後修、救度與實踐相互貫通的雙向天人互動模式。以下即就此一



 

49 

 

「由上而下」與「由下而上」的動態結構進一步說明。 

（二）「由上而下」與「由下而上」的天人關係動態辯證 

若從思想史的宏觀視角觀之，中國「天人合一」觀念之演進，常被理解為

一種由外在權威轉向內在主體的過程，特別是在所謂「軸心突破」之後，天命

不再專屬於政治神權，而逐漸內化為個體心性之根源，修德配天遂成為「由下

而上」的精神實踐路徑。此一詮釋，對理解中國哲學之主體性轉向，具有高度

啟發性。 

然而，若僅以此單向模式概括天人關係，則忽略另一重要向度：即「天」

的主動開顯與救度的歷史性角色。此一問題，特別在訓與仙佛聖訓之闡示中

顯得尤為關鍵。無論是孔子所言「知天命」，抑或一貫道所強調之「天命明

師」，皆顯示天命並非純粹的形上依據，而是一種具體的授命與使命承擔。因

此，本節將從「方向性」入手，探討天人關係之雙向動態辯證，提出「由上而

下」與「由下而上」互為條件、循環往復之結構模型，以補充並深化傳統「天

人合一」之理解。 

1.學術視角（軸心突破）的詮釋及其局限 

近現代學者在討論中國天人關係思想時，多以「軸心突破」為關鍵轉折，

學者如余英時、張亨等指出：西周以前，「天命」集中體現於天子一身，其權

威形式為單向授予（天→天子→萬民）。然而東周以降，王權衰微，天命結構

瓦解，天人關係逐漸由天命「自上而下」的直接賦予，轉而為「由下而上」修

德配天的路徑。 

此一學術視角雖精準地描述「天人關係」在實踐層面方法論的突破與轉

向，但往往停留在「人的主體性」這一側進行觀察，將「天」視為一個客觀靜

態的「價值之源」或「超越境界」，人應如何透過修持方能「回歸」視為其重

點所在。此一研究取向，固然出於現代學術方法論的嚴謹自律——對超越性現

象的「存而不論」，以避免落入信仰性的獨斷。然而，它也無可避免地遮蔽了

「天」在古典思想中的另一重要面向：「天」不僅是靜態的價值之源，更是具

有主動意志、會「命之」、「監之」、「助之」的超越性主體。如《詩經》

云： 
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有命自天，命此文王。于周于京，纘女維莘，長子維行。篤生武王，保

右命爾，燮代大商。107 

天之在下，有命既集。108 

皇矣上帝，臨下有赫。監觀四方，求民之莫。109 

在《詩經》傳統及仙佛聖訓之闡示中，「天命」的賦予與「人道」的回應，始終

構成一個雙向互動的動態結構，而非僅是人對天的單向追求。而一貫道對天人

關係的闡釋，正是在此雙向動態的基礎上，進一步將「天」的主動性納入系統

性的理論架構之中，以下就此深入探討。 

2.道統祖師（一貫道）視角：雙向動態的「天人互感」 

若從聖賢仙佛與天命道統祖師之角度觀之，「由上而下」的天命面向從未

消失，且是更根本的關鍵，此並非否定「由下而上」的修煉工夫，而是將兩者

合併成為更完整且具動態性的「天人互感」模式中。以孔子與王祖為例，其思

想與生命實踐皆呈現雙重向度。 

（1）以孔子為例 

其「由下而上」的踐履工夫，乃孔子作為教育家，對弟子強調「為仁由

己」110、「我欲仁，斯仁至矣」111，顯示德性修養須由個體主動實踐，此乃典型

的由下而上之路徑。 

而「由上而下」之天命承擔層面，孔子亦自覺承擔斯文之天命，其如言：

「文王既沒，文不在茲乎」112、「天生德於予」113的自我認知，顯示其使命是源

自超越層面的天命賦予，「五十而知天命」乃是覺知天所賦予的責任使命，其一

生之踐履，既是個體修養之實踐，亦是對天命之回應與完成。故在孔子身上，

「由下而上」的德性修養與「由上而下」的天命授受，並行不悖。 

 
107 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 625。 
108 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 624。 
109 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 641。 
110 （宋）朱熹著：《四書章句集注．論語集註》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2016 年），頁
181。 
111 （宋）朱熹著：《四書章句集注．論語集註》，頁 134。 
112 （宋）朱熹著：《四書章句集注．論語集註》，頁 148。 
113 （宋）朱熹著：《四書章句集注．論語集註》，頁 132。 
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（2）以王十五祖為例 

在一貫道道統脈絡中，王祖覺一之生命歷程，更明顯地展現「由上而下」

與「由下而上」的雙向動態結構，王祖於廿七歲時得洱東劉萬春之指授，開啟

天人之學的修持關鍵，至光緒三年（1877）復蒙無生老親授「天人一貫」之

道，此一歷程在《歷年易理》中有詳盡闡示： 

無生老金公親自臨凡，帶領著無極宮千真萬聖，降落在東震地設立乩

盤。……命俺屢屢事件件考驗，囑咐的月有餘心思豁然；先講透九轉

丹三極大道，又講出律呂法十二宮還。114 

此段內容揭示「由上而下」的天命授予，不僅是上天主動開啟契機，賦予道統

祖師之使命，更包括了持續性的引導與教化的過程，在此層面，人並非發起

者，而是領受者，此即天命下貫之面向。然而，聖訓並未停留於單向授命。其

後敘事轉入祖師之修學歷程： 

先命我到中岳會星山上，拜天罡與淳風二師門牆；闡明了元會數河洛卦

象，纔略知興衰理九野災祥。度九曜歸覺路會星事罷，這大道纔普傳二

南三江。115 

此處顯示，即便已承天命，祖師仍須經歷學習、印證與磨鍊，拜師、研習河洛

卦象、明元會數理，皆屬於「由下而上」之修證過程，祖師並非僅憑授命即

成，仍須完成知識、德性與修辦之整合。此段所呈現的是人對天命的回應、人

間修辦的歷程以及自身體悟的完成，此即是人道上達之面向。 

3.雙向辯證的整體意義 

若將上述兩種層面合觀，則可見一貫道所理解之天人關係，並非單向的天

命授受，亦非單純由人向天的德性上達，而是「天命下貫」與「人道上達」交

互成就的雙向結構。天命主動下貫，代表上天於特定天時中開啟普渡與收圓之

契機；人道修證上達，則代表修道者必須透過修學、體證與修辦實踐，回應天

命並成就其使命。 

在此結構中，「天」並非僅是靜態的價值來源，而是具有授命、啟示與救度

 
114 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 18-19。 
115 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 63。 
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意義的超越根源；「人」亦非只是被動承受天命，而須透過德性修養、義理體證

與修辦行持，使天命在人間得以具體落實。由此可知，若僅從「由下而上」的

主體性轉向理解中國天人關係，仍不足以說明聖賢仙佛與道統祖師所承擔之天

命面向。就一貫道而言，「天命下貫」與「人道上達」於白陽天時中相互交會，

開啟天人重逢與普渡收圓之契機，並最終指向天人合德與歸根復命之圓滿。 

而關於「天人交通」與「天人合一」之相關性，在張亨〈「天人合一」的原

始及其轉化〉論文論述到：「『天人合一』這一詞語尚未出現之前，『天人合一』

的觀念已經潛藏於原始的宗教行為裡，它的原初型態就是人神之間緊密的交通

關係。」116此說有助於說明，天人合一觀念在其早期宗教脈絡中，確與人神交

通、神聖感通具有密切關聯。然而，若進一步從思想發展與一貫道道義脈絡觀

之，「天人交通」與「天人合一」仍不宜直接等同。前者重在天意下達、人間承

接與神聖訊息之媒介關係；後者則進一步指向人之本性、德性與生命實踐能否

契合天道、復歸本源。若未加以區分，便容易將一貫道所論之天人合一簡化為

神聖訊息之傳達，而忽略其性命轉化與歸根復命之終極意義。故以下將進一步

辨明二者之概念層次與義理差異。 

（三）「天人合一」與「天人交通」之概念區分與層次差異 

中國思想史中「天人合一」之觀念，雖在不同時期呈現出多樣的表述形

式，然其核心關懷始終圍繞於人如何與天道建立根本性的關聯。然而，若進一

步細察上古宗教經驗與思想文本，則可發現除「天人合一」之外，尚存在另一

條與之相關卻不全然等同的理解路徑，即「天人交通」之觀念。所謂「天人交

通」，乃指人與天、神聖存在之間得以相互感通、傳達旨意的關係形式。此一觀

念在上古文獻與神話敘事中屢有呈現，如《尚書．呂刑》所載「絕地天通」之

說： 

上帝監民，罔有馨香，德刑發聞惟腥。皇帝哀矜庶戮之不辜，報虐以

威，遏絕苗民，無世在下。乃命重、黎，絕地天通，罔有降格。117 

就《尚書》之說法，上古時代天人本可上下交通，上帝可鑒察人間德政之有

 
116  張亨：〈「天人合一」的原始及其轉化〉，《思文論集——儒道思想的現代詮釋》（臺北：台大
出版中心，2014年），頁 196。 
117 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 786。 
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無？而人間的聖帝在歸天後，亦可與上帝同在，天人關係緊密不可分。後因苗

民作亂，顓頊帝因哀憐無辜眾生，因此代天威罰處置暴虐作亂之苗民，使其無

後嗣留在世間，始不得危害百姓。然而，因為神人混雜、真假難辨，致使顓頊

帝也命令重氏和黎氏分別司掌天、地之官，禁止民與天之間任意交通，自此之

後天人交通之路即斷，此即「絕地天通」之說。然於此典故中，並未說明天人

間如何交通？故於《國語．楚語下》楚昭王問觀射父曰：「《周書》所謂重、黎

實使天地不通者，何也？若無然，民將能登天乎？」118觀射父曰： 

非此之謂也。古者民神不雜。民之精爽不攜貳者，而又能齊肅衷正，其

智能上下比義，其聖能光遠宣朗，其明能光照之，其聰能聽徹之，如是

則明神降之，在男曰覡，在女曰巫。119 

就觀射父之回答，古之天人相通的方法，是神明透過「巫」、「覡」降至其身而

成為神明的代言人，或透過「巫」、「覡」的祭祀以求神明賜福。而能夠成為

「巫」、「覡」之人有其條件、特質，其心智根性異於常人，能接收超世間的訊

息。此外，也要有精神層次的修養，包括：專注不二、敬慎中正，有聖德光

輝，靈敏通達四方，方能使神明降至其身而得知上天的聖意。然則，「巫」、

「覡」又如何與上天交通？《山海經校注》載曰： 

有靈山，巫咸、巫即、巫肦、巫彭、巫姑、巫真、巫禮、巫抵、巫謝、

巫羅十巫，從此升降，百藥爰在。120 

袁珂（1916-2001）註云：「疑靈山即巫山也。」121又釋其意為：「從此（靈山）

上下于天，以宣神旨、達民情之意。」122可見，上古時代巫、覡乃藉由「靈

山」之象徵位置，作為天人交通之路徑，以承擔天人之間的媒介角色。而此種

天人交通之模式，與一貫道「三才開沙」所呈現之形式，確實有若干相似之

 
118 易中天注譯：《新譯國語讀本》（臺北：三民書局股份有限公司，2022年），頁 451。 
119 易中天注譯：《新譯國語讀本》，頁 451。 
120 袁珂校注：《山海經校注》（北京：北京聯合出版公司，2022年），頁 320-321。 
121 袁珂校注：《山海經校注》，頁 320。柯案：「靈山，疑即巫山。」《說文》：「靈，巫也，以玉
事神。」王逸復注：「楚人名巫為靈子。」是靈、巫古本一字，而此山復有諸巫采藥往來，因

疑以靈山即彼巫山也。 
122 袁珂校注：《山海經校注》，頁 321。 
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處。「三才」123作為代天傳達聖意之媒介，承擔天人感通與聖意傳達之功能；而

「玄關竅」則在一貫道道義中被視為通達「無極理天」之門徑，可與古代神話

語境中「靈山」之上下通達象徵形成比較參照。 

由此可知，「靈山」在前述文獻脈絡中，原具有天人交通、上下通達之象徵

意義；而在一貫道《皇訓子十誡》與三寶傳授的語境中，「古合仝靈山原證」則

可進一步理解為原佛子與無極理天之間未曾斷絕的根源憑證。就「天」而言，

「靈山」象徵眾生所本出之先天本源與無極理天；就「人」而言，則指向眾生

自身本具之無極真性，而「玄關竅」則是在修辦實踐中開啟天人相通意義之入

門所在。故本文所論之「靈山」，並非著重於其地理位置之考證，而是取其在文

獻與信仰脈絡中所呈現之象徵意義，用以表述天人相通、性理相契與歸根復命

之樞紐。 

而針對現今一貫道道場可成為三才之人亦有其條件、特質，南屏道濟在

《一貫道疑問解答》中，「何種資格可充當三才」即說明到： 

本道既藉飛鸞宣化，所以三才極為重要。而充當三才之資格自應注意。

必須根基深厚，品性端方，情欲淡薄，主敬存誠，有始有終，始能充任

三才。而三才合手，尤為不可缺少之要項，設若天才虛靜，而人才內多

情欲；或地才誠心，而人才行功間斷；或天才內心躁動，機筆必生障

礙，鸞訓不能自如，此乃神人未合，理不勝氣，是皆不合三才資格，行

功者不可不注意者也。124 

由此可知，從古時「巫」、「覡」作為神人媒介，到一貫道透過「三才」代天宣

化，皆顯示中國宗教傳統中確實存在一種「天人交通」之思維。此種交通關

係，重在天意如何下達、人間如何承接，以及神聖訊息如何透過特定媒介進入

人間秩序。然而，必須進一步辨明的是，「天人交通」雖可說明天與人之間並非

隔絕，卻不必然等同於「天人合一」。前者偏重神聖訊息之感通、傳達與媒介功

能；後者則指向人之本性、德性與生命實踐能否契合天道、復歸本源，乃是一

 
123  所謂「三才」於南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷上，頁 7 上下：「何謂三
才？」說明：扶鸞者謂之三才，即天地人才是也。扶機者稱為天才，抄字者稱為地才，報字者

稱為人才。三才組成，始能飛鸞宣化。所謂天不言來地不言。天道藉人把道宣，繼往開來古今

理，代代脈脈續心傳，正此意也。 
124 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷上，頁 7下：「何種資格可充當三才？」 
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種更深層的性命轉化與價值圓成。 

因此，無論上古時之巫、覡，抑或一貫道之「三才」，雖皆具有承接天意、

傳達聖意之功能，其個體性命本身卻未必已臻於「天人合一」之圓滿境界。能

夠「通天」，並不即等於已能「合天」；能代天宣言，亦不必然代表自身性命已

全然復歸天理。此一區分正顯示，「天人合一」不能僅以神聖訊息之降臨或人天

感應之現象加以說明，而必須回到生命本體、心性轉化與德行實踐之層面加以

理解。 

就一貫道而言，天人交通固然是其信仰經驗中的重要面向，如仙佛批訓、

三才開沙、明師領命等，皆顯示天命得以下貫人間，上天慈意亦能透過道場制

度與修辦實踐具體彰顯。然而，一貫道所欲完成者，並不止於天意傳達或神人

感通，而是進一步透過白陽普渡、明師一指與後修工夫，使原佛子由迷返覺、

復明本性，最終達於天人合德與歸根復命。換言之，天人交通在一貫道中可視

為救度開啟之媒介與助緣；天人合一則是性命圓成之終極目標。 

由此觀之，一貫道對天人關係之詮釋，既承繼中國思想中天人可相感通之

傳統，又進一步將其納入「無極理天—原佛子—天人分離—白陽普渡—明師一

指—歸根復命」的信仰結構之中。其特殊性在於：天不僅是可交通、可感應、

可降命之神聖根源，更是眾生靈性所由出、所當歸之無極理天；人也不僅是承

接天意之對象，更是具有無極真性、可以復明本性並回歸理天的修辦主體。因

此，一貫道所論「天人合一」，並非單純天人交通之延伸，而是以天人交通為契

機，進一步指向天人重逢、天人合德與圓滿歸一之完整救度歷程。 

綜上本節所論，一貫道在承繼中國思想「天人合一」傳統的基礎上，進一

步透過「由上而下」與「由下而上」之雙向辯證，建構出一種動態的天人關係

模式。此一模式不僅涵括人由德性修養與修辦實踐而上契天道之進路，更強調

白陽期天命下貫、明師指授與三寶心法所開啟之救度契機，使天人關係呈現出

明顯的事件性、應運性與實踐性。至於「天人交通」，則可視為天人關係中感

通、傳達與媒介作用之一環；而「天人合一」則進一步指向性命本源之復明、

德性實踐之圓成與歸根復命之終極完成。二者雖有關聯，卻不可完全等同。 

然而，上述分析仍主要著重於天與人之關係如何成立、如何分離、如何重

逢與如何實踐。若進一步追問：在一貫道信仰視野中，此一能夠下貫授命、啟
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發修辦、重啟天人關係之「天」，在聖訓敘事中如何被描繪？其形象、境界與超

越性又如何透過信仰語言加以呈現？則有必要回到一貫道相關聖訓與道內文獻

之中，觀察其如何勾勒「無極理天」之先天風光與終極歸宿意義。故以下將從

聖訓文本出發，探討一貫道「無極理天」之信仰表述面向。 

第二節 一貫道「無極理天」先天風光之勾勒 

就一貫道弟子之信仰內涵而言，「無極理天」不僅是性命根源之所在，更是

最終歸返之聖域，透過天命明師之一指點，確立天命之源與使命之責，進而展

開學、修、講、辦、行之實踐歷程，其終極目標即在性體復明、天人相契，達

於「天人合一」之境界，歸返至善圓滿之理天家鄉，此一歸根復命之理想，不

僅構成修道者修辦人生之核心思想，也使「理天之先天風光」成為信仰敘事中

反覆被闡述與描繪的重要主題。 

在一貫道天啟聖訓與相關文本中，對於無極理天之描繪頗為豐富。例如

《天堂地獄遊記》中，對理天各宮院之層級、職司與景象皆有所描述；若干結

緣訓中，亦見成道之前賢自述於理天「天佛院」等處擔任不同職位，呈現理天

之秩序性與功能性。又如崇德道場之前人不休息菩薩（陳鴻珍前人，1923-

2008），在其結緣訓中言： 

往後裡，我依然帶著大家前，不管法會或機緣成熟，我亦到壇指導大

家，大家尊道依德而行。125 

又在《三爐三會》的臨壇聖訓中亦云： 

而今我雖繳旨，而奉命續領崇德。126 

我雖人身不住世，但是仍然直接帶領崇德。127 

繼而在崇德道場之重要班程中，不休息菩薩確如訓中所示開沙批訓，在理天實

質性地領導發一崇德道場，此類訓文，呈現出一種跨越生死界限的信仰敘事結

 
125 不休息菩薩：〈仙佛聖訓——不休息菩薩結緣訓〉（發一崇德：恭請不休息菩薩緣），2008 年
11月 1日。 
126 不休息菩薩：《不休息菩薩慈示訓（四）》（南投縣：財團法人光慧文教基金會，2020年），頁
220。 
127 不休息菩薩：《不休息菩薩慈示訓（四）》，頁 12。 
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構，使理天不僅為終極歸宿，更成為持續引導道場與修辦的精神核心。值得注

意者，聖訓中雖以宮殿、職稱、食衣住行等語彙描繪理天情境，因而建構出一

種具體可感的聖境圖像，使修道者得以理解及親近超越的境界。然如王祖於

〈一貫探原〉所言： 

非久居無極理天之人，不能知無極理天之道；非奉無極理天之命，不敢

傳復還無極理天之法，不敢評無極理天之品。128 

筆者並非如王祖所述「久居無極理天之人」，亦不敢「評無極理天之品」，但信

受諸天仙佛所批示之訓，故此節之論述，重在整理與分析聖訓所呈現之理天圖

像及其信仰意涵，而不涉及其對存在方式之本體論界定。 

一、諸天仙佛所闡述之無極妙景 

無極理天之先天妙景，在仙佛聖訓中多有描繪，透過不同仙佛臨壇對無極

理天不同面向之描述，可勾勒一貫道在信仰敘事中無極理天風光之基本樣貌。

以下擇取數篇具代表性之訓文加以分析。 

（一）原佛子先天同聚之本然境界呈現 

《皇訓子十誡》在第一誡云： 

九六億原佛子先天同聚，無憂愁無煩惱自在安然；仙兄弟仙姊妹身來

伴，隨來隨去不離身邊。極樂國任逍遙隨意玩耍，乘青龍跨彩鳳無

量尊嚴；不懼寒不懼暑無束無管，無陰陽無對待至理純然。暇無事任遨

遊先天妙景，悶倦來或下棋或將琴彈；吃的是仙桃果瓊漿玉液，穿的是

登雲鞋仙衣仙衫。129 

此篇透過敘述原佛子先天同聚之情境，呈現一種未分陰陽對待、無憂無惱、自

在安然之理天景象。聖訓中雖出現食衣住行等具體描寫，如穿登雲鞋、仙衣仙

衫，呈現清淨無染與來去自在之境；食仙桃、飲瓊漿，表述先天境界中安樂充

足、法喜無邊之意；乘青龍、跨彩鳳，則彰顯理天之尊貴與莊嚴。然此類語彙

 
128 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 199。 
129 明明上帝著：《皇訓子十誡》，頁 26。 
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不宜僅以後天物質生活之食衣住行加以理解，而應置於一貫道「回理天」之信

仰脈絡中觀之。其所描繪者，一方面呈現原佛子先天同聚、自在安然之歸宿圖

像；另一方面亦藉由世人可理解之具象語言，表達理天清淨、莊嚴、尊貴與安

樂之意義，使修道者對無極理天之先天家鄉產生具體可感的信受與嚮往。 

（二）理天作為精神原鄉與回歸動力之源 

以下二篇聖訓與《皇訓子十誡》所呈現之理天圖像相互呼應，並以濃厚

的情感語言建構回歸的動力。雲遊姑娘130臨壇歌訓云： 

令人無限懷念的故家鄉，你的景色永遠在我心上；放眼望去到處是閃閃

金光，我始終也不願來遺忘。兄弟姊妹駕雲翱翔，也陪伴老身旁；看

仙翁在下棋模樣，感覺歲月無限悠長。還有仙童嬉戲聲充滿希望，飄飄

仙女既親切又端莊；我一定要再回到故家鄉，獻上我最純潔的芬芳。奇

花異草就在身邊飄香，靈巧鳥兒也快樂的歌唱；遠離塵囂與一切紛紛擾

嚷，一顆心好寧靜好安詳。調寄：卡布利島。131 

藍采和大仙亦以歌訓訴說無極理天之風光及老對原佛子的思念： 

聽說辛勤的耕耘會有收穫，聽說遙遠的天邊有人等候，還聽說有一座天

堂，就在每個人心中，等著人們去探索。聽說我們都從那裡降落，帶給

這個世界溫暖和笑容，就在那曾經的天堂，鳥兒自在的歌唱，你和我都

快樂的和。我們去最黑暗的地方，點亮希望之光，等人們都上船了，就

一起回天堂，天堂有仙桃和瓊漿，還有雲彩能飛翔，娘在等你、恩師

在想你，快回家吧！調寄：如果有來生；語寄：聽說。132 

此二篇訓文在敘事結構上彼此呼應，皆以「故家鄉」或「天堂」作為無極理天

之信仰稱謂，強化原佛子由理天而來、終將歸返理天之性命認知。歌訓中反覆

出現「懷念」、「等候」、「思念」、「快回家吧」等語，呈現出原佛子懷鄉與老

等待的雙向召喚。由此可見，理天不僅是修道者回天後所歸返之先天聖域，也

 
130  雲遊姑娘本是氣天仙，受月慧師母引渡，為白陽期第一位被渡化之氣天仙，求道後搭幫助
道，因渡化有功，老敕封「教化菩薩」果位，是為雲字班仙長。 
131 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——論語（五）》，頁 242-243。 
132 藍采和大仙：〈仙佛聖訓〉（發一天元長聖：花蓮天聖佛院清口自律班，2019年 3月 2日）。 
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是具有親情召喚與生命歸屬意義的精神原鄉。 

至於歌訓所言「天堂，就在每個人心中」，並非否定無極理天作為先天聖域

之信仰意義，亦非將理天化約為主觀心境；其重點在於指出，修道者對理天之

信受、感通與歸返動力，須由本心覺醒而開啟。換言之，理天是原佛子所歸之

處，而天心、道心則是修道者能否與理天相應、能否踏上歸根道路的內在根

據。 

值得注意的是，歌訓中所描繪之理天風光，並非僅為抒發懷鄉之情，也進

一步指向修辦使命。如「點亮希望之光」、「等人們都上船了，就一起回天堂」

等語，說明回歸理天並非只是個體靈性之歸返，更包含普渡眾生、共同返鄉的

使命意涵。故理天既是終極歸宿，也是修辦動力之來源；它以故鄉之美好、老

之等待與眾生共歸之願景，啟發修道者發心修辦、渡化眾生，最終共同歸返

無極理天。 

（三）理天之莊嚴秩序與普渡救援 

以下二篇聖訓可窺知理天不僅作為情感原鄉，亦呈現其莊嚴秩序。教化菩

薩云： 

駕雲經過南天門，紫氣團團花飛芬；聖殿巍巍雲中矗，屋樑龍鳳觸青

雲。一排一排壯又麗，細心一看功果聞；寸功毫過簿明記，絕無分毫之

差別。群群對對成行翼，過關方能省娘親；趨步直抵龍雲殿，一一名載

非所云。東瞧玉旨錦銅立，西觀下凡諸令文；仙佛來去莫猜測，非有旨

令不敢趨。133 

濟公活佛攜哪吒三太子臨壇云： 

無極理天風景，富麗堂皇令人迷；仙童仙女仙長遊山玩水，忽然間一道

白光沖到雲端，無極裡為師就帶著仙童離天找徒兒。134 

此二篇聖訓所呈現之理天風光，與前述偏重子思念、原鄉召喚之情感敘事不

同，其重點更在於揭示理天作為神聖聖域所具有的莊嚴秩序與道德審定功能。
 

133  發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——宏性理來拜年〉（南投：發一崇德道務中心），編號
19750214020101。 
134 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 19920328010103。 
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教化菩薩所述自南天門而入，經由層層殿宇、玉旨令文與功過簿冊等景象，顯

示理天雖是超越塵俗的聖域，亦具有清明、公正與階序分明之神聖秩序。尤其

「寸功毫過簿明記，絕無分毫之差別」一語，更凸顯理天審定功過之嚴明與公

正，說明修道者在人間之行持、愿力與德性，皆在理天有所記錄與回應。由此

可知，理天不僅是原佛子最終歸返之先天家鄉，亦是道德功過得以究竟審定、

修辦成果得以圓滿印證之終極聖域。 

同時，濟公活佛歌訓則呈現理天與塵世之間並非彼此隔絕。理天雖為超越

塵俗之聖域，卻不是封閉不動的彼岸空間，而是可由仙佛往來感通，並向人間

展開教化與救度之源頭。「一道白光沖到雲端」、「帶著仙童離天找徒兒」等語，

顯示理天與塵世之間存在著動態的天人交通關係。由此觀之，理天一方面是眾

生靈性最終歸返之所，另一方面，也是普渡救援與教化行動之源頭，呈現出兼

具終極歸宿與慈悲救度的信仰意義。 

綜觀上述聖訓文本可知，仙佛所闡述之無極理天，並非僅有單一面向：其

一，理天是原佛子先天同聚、無憂自在之本然境界；其二，理天是子情深所

召喚的精神原鄉；其三，理天亦呈現審定功過、展開救度之莊嚴秩序。此三重

面向共同構成一幅兼具超越性、情感性與秩序性的理天圖像，使無極理天不僅

是修道者回天後所歸返之終極聖域，也成為原佛子發心修辦、返本歸根的重要

動力。 

須進一步說明的是，本文並不將聖訓所描繪之先天風光簡化為主觀心理顯

現，亦不將其視為後天形色世界中的一般物象。就一貫道信仰而言，無極理天

首先是原佛子回天後所歸返之先天聖域，具有明確的信仰歸宿意義；宮闕、仙

桃、瓊漿、仙衣、青龍彩鳳等描繪，皆是在此一信仰脈絡中表述理天之清淨、

莊嚴、安樂與尊貴。然就義理詮釋而言，無極理天又超越後天氣象界之寒暑陰

陽，亦超越象界肉體之生理需求，故聖訓中食衣住行等語彙，不宜完全以後天

物質需求或感官景物加以理解。 

因此，聖訓所描繪之先天風光，並非與無形無象之理體相互矛盾。就本體

而言，無極理天超越後天形色，非一般感官物象所能窮盡；就信仰表述而言，

仙佛聖訓則藉宮闕、仙桃、瓊漿、仙衣、青龍彩鳳等具象語彙，表達理天之清

淨、莊嚴、安樂與尊貴。換言之，這些「象」並非將無極理天降為後天物質世

界，而是以可感之形象啟發修道者體會不可見之理。由此可知，先天風光既非
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純粹主觀幻想，亦非後天形色世界中的普通物象，而是「借象明理、性象合

一」的信仰表述。 

二、靈遊理天所闡述之先天妙景 

前述聖訓文本為仙佛直接開顯無極理天之聖境，著重其超越性與本然清淨

之形上意涵。然而，當敘事視角由仙佛自述轉而為「人之靈遊理天」之見聞記

錄時，其所呈現之理天圖像，是否會因感知主體之不同，而產生具像描繪之

異？此一問題，實關涉理天之「本體實相」與「意象顯現」之轉化有關。以下

以發一崇德道場與發一天元長聖道場相關聖訓與記錄為例，探討靈遊敘事如何

將無形無象之理天，轉化為具體可感之圖像結構，並與前述仙佛所揭示之理天

妙境相互對照。 

（一）〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉 

此篇文章發表於《發一崇德雜誌》，於民國一○六年七月由濟公活佛帶領道

親靈遊理天，經歷南天門、蓮花池並晉見老。其內文重點摘錄如下： 

 南天門是進入理天的門，門前四周都是白的，有種霧氣繚繞的感覺，南天門

有個大大的牌樓，上面寫著「南天門」三個字，進入南天門有天兵天將考證

三寶方能進入。135 

 老是一團金黃色的光，很亮很溫暖，亮到看不清楚老的樣子，也看不清
是女相還是男相。活佛師尊云：「意象是由人去決定。」136 

 活佛師尊云：「理天有好幾千層，每個人會在自己應該待的那個位置，做自
己要做的事，就會有不同的職位。……因此在理天大家都很忙。」137 

 理天有「蓮花池」，裡面的每一朵蓮花都代表一位求道者，蓮花開得茂盛或

 
135 曾真：〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉，《發一崇德雜誌》，第 28卷第 1 期（2020 年 8
月），頁 149。 
136 曾真：〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉，《發一崇德雜誌》，第 28卷第 1 期（2020 年 8
月），頁 149-150。 
137 曾真：〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉，《發一崇德雜誌》，第 28卷第 1 期（2020 年 8
月），頁 150。 



 

62 

 

枯萎，與求道者發心精進、了愿付出之程度呈正比。138 

（二）《天堂地獄遊記》 

此書由發一天元長聖道場發行，其內文記錄於民國七十六年八月至九月

間，由多位仙佛分六次臨壇攜三才湯雅雲的靈遊理天仙桃園、普陀山、南屏

山、清修宮、修煉院、靜心院、蓮花院及天佛院，最終晉見老娘。其內文重

點亦摘錄如下： 

 麒麟童子帶三才雲遊「仙桃園」：進入理天前須經南天門，護守南天門之神
為齊天大聖；仙桃園內的仙桃樹上長滿仙桃，每一顆仙桃都是人間修道人的

果實，仙桃的大小會隨著修道士心性修持的程度，而成長為不同的大小，待

至龍華會時人人皆有一個仙桃。139 

 南海古佛帶三才雲遊「普陀山」：理天無晝夜之分，整日皆是亮光潔淨；上
天之奇葩異草皆會發光；仙居瑤地無塵染，瑤居之上，一草一木、一土一

石，皆無法攜回，攜回凡塵乃是飄渺無蹤；年齡在理天不講，不增不減；無

極理天空空空、無無無，無有污染自自然然；顯相之南海不在大、亦不在

深；靈遊理天之用意乃借三才之靈，訴說上天之意、代天來宣傳，切莫執著

於顯相之中。140 

 活佛師尊帶三才雲遊「南屏山」、「清修宮」、「修煉院」：前往南屏山之路上
很多仙佛，皆忙於商量如何打幫助道；靈遊理天乃奉老之命，可看即看，

不可看即化為白白的看不到；顯相之南屏山在一洞內，洞中只有一塊石頭。

可回理天「清修宮」之人，在世時已修至心一塵不染、無私欲、無雜想、死

守善道、誠心抱守，歸空之時可至清修宮；清修宮中之仙佛穿上仙衣仙鞋即

可任意飄遊，但此仙衣仙鞋攜回塵凡即起不了作用。理天之「修煉院」乃修

煉在人間酒色財氣未除、佛規禮節、五教經典未研究，回天無法受封之人，

必須在修煉院中受磨受考；佛規禮節在人間有肉體時易練習，無肉體時在修

 
138 曾真：〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉，《發一崇德雜誌》，第 28卷第 1 期（2020 年 8
月），頁 152。 
139 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》（臺北縣：正一善書出版社，2004年），頁 1-13。 
140 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 14-36。 
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煉院中難以學會；仙佛眼中之人間塵紅，皆是虛花假物、飄飄茫茫。141 

 活佛師尊帶三才雲遊「靜心院」、「蓮花院」：修道無稜角、無慾、無非妄、
無自我、無著相，非是簡單之事；「靜心院」乃修持七情六慾、三心四相、

五蘊皆空，掃除這些惡習毛病即可進到天佛院。「蓮花院」內之蓮花即是蓮

臺，自上而下排列，最上層之蓮花臺最大，乃是老前人、前人之果位，第二

層乃是講師與無畏施；活佛師尊云：「修道非是為了果位，而是要讓自己修

得光陀陀的。」若有新徒兒求了道，即有一顆蓮花種子，繼而慢慢生長。蓮

花臺皆有名牌，若退道或無明喪志者，名牌上的名字即會看不清變為黑黑一

片。142 

 活佛師尊帶三才雲遊「天佛院」：若修養不夠，自性尚未圓滿，無法在天佛
院長久居住；「天佛院」內有文慈仙府，為文慈仙君李鈺銘之住所；有慧圓

院，為慧圓大帥劉明德之住所；有大德府，為大德真君劉全祥之住所；另拜

見羽化真君；修煉院內有將軍看守，天佛院則無，因靈性可返回天佛院者，

皆是修煉至德性高超，故可時時迴光返照，不須有將軍看守。活佛師尊云：

「來到天佛院乃是品性最高超之人。」143 

 活佛師尊帶三才「晉見老」：進入「無極宮」前先經過「御古花園」，花園
內有奇花異草、拱橋、噴水池、九曲橋，無極宮如皇宮般金光閃閃；無極宮

內雲、寶二童在幫老搧扇子，另有南極老仙翁、八仙、四大法律主及孔子

陪駕於旁，於三才眼中之老娘有長長的白色頭髮，全部金閃閃的，亮到眼

睛睜不開，手中拿著龍頭拐杖，說話的聲音似有迴聲隆隆的響，像有擴音器

般。老因原佛子別離後不知歸返，因而流下血淚，陪駕的仙佛們也全都傷

心流淚。老云：「理天遊皆是為來安排，為著借機借事啟發我的孩兒，

讓他們知曉娘的日夜思念啊！」老在叮囑點傳師、講師及壇主訓語後賜

予三才瓊漿玉液以開啟智慧，最後娘倚門望著活佛師尊帶三才下塵囂。144 

上述「人之靈遊理天所見聞」之內文最終老云：「皆是為來安排，為著

借機借事啟發我的孩兒。」145由此可知，靈遊理天之種種景象，並非目的本

 
141 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 37-66。 
142 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 67-89。 
143 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 90-110。 
144 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 111-145。 
145 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 126。 
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身，而是老透過「借機、借事、借人之所見聞」的方式，用以啟發原佛子來

自理天隱微且無形無象之無極真性，其用意乃為「借象以明理」。 

進一步而言，老之所以必須透過此種方式來啟發原佛子，乃因原佛子降

生世間六萬年，受形象與感官經驗所限，若不藉由現今世人所能理解的形象，

彰顯無極理天之尊貴與殊勝，實難以啟迪眾生因執著於形象而產生的世間相，

從而生發向道之心，故藉由形象之顯現，使眾生由執著於世間之相，轉而生發

對超越境界的嚮往，並在修辦歷程中，一步步由低而高、由雜而精、由粗而

微，最終回歸惟精惟一之無極真性，而開顯出天心為用的無盡微妙風光。 

因此在《天堂地獄遊記》中，老透過各種具體形象，建立一套可理解的

修行結構。例如：以仙桃、蓮花成長之大小、盛衰，比喻個人內外修持的不同

程度、層次；以及因個人德功之高低、圓缺，回到理天後，而有修煉院、清修

宮、靜心院的不同境域；直至修煉到德性高超，始可回歸天佛院。訓中又以在

白陽期修辦有成者為例，諸如：發一靈隱的李鈺銘前人（文慈仙君，1912-
1983，後來晉爵為文慈菩薩）、發一慧音的劉明德前人（慧圓大帥，1910-

1985），以及發一同義的劉全祥前人（大德真君，1909-1972），數位發一組的前

人輩，因真修實辦，德功高超，而回到天佛院，證成極高之果位。這是由活佛

師尊帶三才之靈遊理天所見到之種種景況。 

老雖以天佛院之殊勝果位及境界，引導並啟發原佛子之天心本性及精進

之志；然而，理天之實相並非世間空間尺度所能衡量。其大而無外、小而無

內，既可呈現無量莊嚴之聖境，亦可藉極微之形相顯發無邊妙義。故《天堂地

獄遊記》中所見南海古佛之普陀山與南海境界，並不以世間所理解之大小深淺

為限；活佛師尊所住之南屏山，亦可顯為山洞中一石之境。此類時空不對等之

顯相，各有其法、各表其義，所蘊含者乃道之實相真諦，不能僅以世間法加以

衡量，亦不可執取於所見所聞之形象。活佛師尊對此評論曰：  

處處為家，席地而坐，藍天為溫床。146 

老封令，個個皆有法。147 

 
146 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 43。 
147 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 44。 



 

65 

 

南海古佛亦云： 

顯相之南海不在大、亦不在深。148 

切莫執著於顯相之中。149 

吾佛之法千萬種，因人、因地、因時，顯法相不拘泥在何法。150 

瑤居之上，一草一本，一土一石，皆是無法攜回，攜回凡塵皆是飄渺無

蹤。151 

真假之中自分判，天堂地獄實有事。152 

由上述聖訓可知，理天遊歷中所呈現之妙景，並非單一、固定之空間圖像，而

是老借機、借事、借人之所見聞而垂現之多重顯相。其所呈現者，既有老

金光閃閃之莊嚴法相與無極宮之尊貴景象，亦有濟公活佛外表不拘形跡、破鞋

破扇、居於山洞石室之平實形象。此種莊嚴與樸實、廣大與微小並陳之顯相，

正顯示仙佛妙法不拘於一相，亦不可以凡情分別加以限定。 

換言之，理天妙景之顯現，一方面可使尚執著於氣、象之眾生，因見仙佛

莊嚴與理天殊勝而生發向道之心；另一方面亦同時提醒修道者，不可執著於顯

相本身。因為妙景雖以具體形象呈現，然其目的並非使人停留於形象之觀賞，

而是藉象明理，使人由所見之相進一步體會其所指向之性理本源。此亦可與活

佛師尊所云「意象是由人去決定」153相互參照，說明遊歷者之根器、心識與因

緣不同，所見之理天景象亦有差異；然其所欲啟發者，皆在於使人回歸本性、

明白理天之真實義。 

由此可知，理天遊記中所呈現之諸般顯相，雖藉由遊歷者之見聞加以敘

述，卻並非純屬個人想像，而是具有老慈悲垂示與仙佛應機示現之信仰意

義。然因凡人所見有限，且顯相各有因緣，故遊記所能呈現者，亦只是無極理

 
148 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 22。 
149 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 32。 
150 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 20。 
151 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 22。 
152 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 36。 
153 曾真：〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉，《發一崇德雜誌》，第 28卷第 1 期（2020 年 8
月），頁 150。 
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天無量境界中之部分顯露。故活佛師尊云 

天堂之地廣大無量，一朝一暮之間，怎麼遊歷得完？祇能帶妳遊歷幾個

地方，讓凡間的徒兒們知道天堂的一些事情罷了！154 

因此，南海古佛所云「顯法相不拘泥在何法；真假之中自分判，天堂地獄實有

事」，155其義不在於使人執著天堂地獄之形貌大小，而在於指出聖境之顯相雖因

人、因地、因時而有所不同，卻仍具有啟發信心、警醒迷昧與指引修道之真實

作用。換言之，理天妙景既不可被簡化為世間空間之描寫，亦不可被化約為主

觀心理之想像；它乃是在信仰敘事中，藉具體可感之形象，呈現真空妙有、性

象合一與借象明理之深層義理。 

三、成道前賢回天所敘述之理天景況 

在白陽期的天時天運中，已有眾多得道前賢成道回天，並成就聖帝、菩

薩、真君、仙君、大仙、將軍等等之果位；亦有前賢於天佛院中司職，擔任書

記官、事吏等職位。此一景況，如活佛師尊於〈我的驚奇之旅——地府驚魂理

天遊〉中所云：  

其實理天跟人間很多東西是很像的，只是理天有分好幾千層，很多的經

書裡面不是說三千大千世界嗎？所以理天是有三千多層，但是每個人會

在自己應該待的那個位置，去做自己要做的事，然後會有不同的職

位。……在理天大家都很忙。156 

由此可見，在一貫道信仰表述中，成道前賢即使歸返理天，仍非靜止安住於單

一境界，而是持續承擔救度與護持道務之使命。多篇聖訓亦提及諸天仙佛於理

天繼續開會、成道前人輩在天繼續領導等情形。例如，不休息菩薩成道後，仍

在理天持續護持並領導發一崇德道場。濟公活佛云： 

 
154 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 112-113。 
155 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》，頁 36。 
156 曾真：〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉，《發一崇德雜誌》，第 28卷第 1 期（2020 年 8
月），頁 150。 



 

67 

 

這不休息菩薩啊！回天繳旨雖十年，但是責任從未忘，理天開會未曾

閑，永續領導眾後學，亦是戰兢在其間。157 

不休息菩薩亦云： 

天老地殘志不遷，引領崇德至永遠；……沒有前輩那有我，沒有天恩難

明顯。沒有師德我在那？思及此處發心前；不負吾之厚望啊！搭幫助道

在理天。爾們開會吾開會，爾們休息吾不敢；繼續理天再開會，如何幫

助崇德賢。心心念念為九六，惟望不負恩典；天命傳承不鬆懈，正道

正統不倚偏。今望古晉壇前眾，精益救精至誠顯；吾永在爾身旁伴，有

事呼喚心相連。158 

就上述聖訓而言，成道前賢回天後仍持續領導、開會與搭幫助道，呈現一貫道

信仰中靈性不滅、使命不斷之觀念。從一貫道信仰理解，所謂回歸理天，並非

僅是個體靈性歸於安息之處，而是天心本性與老救度眾生之慈心相契相應。

故成道前賢雖已歸返理天，仍心繫九六原佛子，持續護持道場、協助救眾回

天。此亦可與活佛師尊所云「在理天大家都很忙」159相互印證，顯示一貫道所

敘述之理天景況，不只是終極歸宿，也是一種持續承擔天命與救度使命之聖

域。 

由上可知，無極理天之先天風光，若僅視為宮闕、仙桃、青龍彩鳳等具體

景象，則容易落入後天形象之理解；若僅視為抽象義理，又會失去一貫道信仰

中「回天歸鄉」的真實感與感召力。因此，本文以下嘗試以「真空妙有」與

「性象合一」作為詮釋進路，說明先天風光並非單純神話圖像，亦非純粹抽象

哲理，而是藉由具體可感之聖境敘事，表達無極理天作為本源、聖域與歸宿之

多重意義。所謂「真空妙有」，主要用以說明無極理天之本體與顯相之關係：其

本體超越形色對待，故曰「真空」；然其又能感通發用、開顯聖境，故曰「妙

有」。而「性象合一」則進一步說明先天風光之詮釋原則：無極理天之性體雖無

形無象，卻能藉具體聖境之象以顯其理、啟其信。故以下先從「真空」說明無

極理天之至靜本體，再從「妙有」說明先天風光如何作為性理本體之象化開

 
157 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20180615090001。 
158 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20180422270199。 
159 曾真：〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉，《發一崇德雜誌》，第 28卷第 1 期（2020 年 8
月），頁 150。 



 

68 

 

顯。 

（一）真空：無極理天之至靜本體與道心天堂 

聖訓中所敘述之先天，乃相對後天而言，即指無極理天。所謂「無極」，表

明其不落後天方位、形色與對待之限制；所謂「理天」，則指出其為真理、性理

之本源所在。然此「理」並非僅是抽象概念，而是一貫道信仰中，眾生靈性所

自出、所當歸之先天理域，亦是老之本體與原佛子性命根源之所在。《皇訓

子十誡》第三誡云： 

三誡告原佛子心性早明，悟真理參天道真空不空；有即無無即有有無一

本，色是空空是色非色非空。想當初氣未分混沌未判，一團理無聲臭杳

杳冥冥；無極動太極現陰陽評定，生三才分四相又化五行。判六候列七

政九宮八卦，分順逆現盈虛萬類盡生；論奧妙談虛無幾個能懂，這真理

古靈光至虛至清。無陰陽無對待不增不減，又無形又無象又非頑空；非

青紅非寒暑非靜非動，萬化源真玄機隱於此中。160 

此段聖訓以「真空不空」、「有無一本」、「非色非空」說明無極理天之本體特

質。所謂「真空」，並非斷滅之空，亦非虛無之無，而是超越陰陽、形象、聲

臭、寒暑、動靜等後天對待之至靜本體。故訓文又稱其為「一團理」、「古靈

光」、「至虛至清」，正指出其雖無形無象，卻非冥頑空寂，而是萬化之源、性命

之本。此一「古靈光」可理解為老本體之清淨性光，亦是一切靈性所本之

源。其本質雖寂然無形，卻具有感而遂通之妙用，故能由無極而太極，由太極

而陰陽，由陰陽而三才、四相、五行、八卦，進而開顯萬類。由此可知，無極

理天之「真空」，並非與世界隔絕之空，而是能生妙有之本體；其「無形無象」

並非否定存在，而是表述其超越後天形色，不能以一般感官經驗加以限量。 

此一「真空不空」之義，若就心性體證層面觀之，亦可與王祖所論「身內

天堂、地獄」之說相互參照。王祖於《談真錄》中回覆或人之詢問曰： 

或問：「不知天堂、地獄，有乎？否耶？」余曰：「地獄者，天堂之對

也。天堂既有，地獄亦不能無矣！」又問：「天堂、地獄，既所不無。不

知如何作為？天堂而後能上？若何作為，地獄而始必下哉？」余曰：「在

 
160 明明上帝著：《皇訓子十誡》，頁 35。 
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『人心』、『道心』耳！人身外之天堂、地獄，或虛而無憑；而身內之天

堂、地獄，則實而有據。天堂者，乃極樂之鄉也。……地獄者何？憂苦

之境也。……蓋地獄之種，以『人心』布之，布之既生，則生前受煩惱

之苦，死後受陰律之報；天堂之種，以『道心』布之，布之既生，則生

前受無量之福，死後享無邊之樂。既知身內之天堂、地獄，而身外之天

堂、地獄，可不言而喻矣！」161 

王祖此處並非單純否定身外天堂、地獄之信仰意義，而是先從人之心性經驗說

明天堂、地獄之可感與可證。所謂「身內之天堂、地獄，則實而有據」，意指天

堂、地獄並非僅能在身後世界中被理解，也可在人心與道心之主宰差異中，於

生命當下有所體會。若以人心用事，則煩惱妄想、憂苦身心，宛若地獄；若以

道心作主，則清淨安樂、自在無礙，便如天堂。由此可知，天堂與地獄之別，

不僅關涉身外歸宿，也關涉心性主宰之轉換。王祖又云： 

苟能以「道心」為主，則清清靜靜，瀟瀟灑灑，活活潑潑，快快樂

樂，……衾影無慚，極而至於富貴、貧賤、夷狄、患難，無入而不自

得，非天堂而何？162 

此段尤能說明「天堂」之義並不完全依賴外在處境之順逆，而在於道心是否能

夠作主。所謂「清清靜靜，瀟瀟灑灑，活活潑潑，快快樂樂」，並非世俗享樂之

樂，而是道心主宰下所呈現之清明、自在與安然；所謂「富貴、貧賤、夷狄、

患難，無入而不自得」，則進一步指出此種天堂境界不受外在境遇所限制。若人

心用事，則雖處富貴亦多憂苦；若道心作主，則即使處於貧賤、患難之中，仍

能不失本心、安然自得。此即王祖以心性經驗說明「天堂」之深義。 

因此，王祖所論「身內天堂」，與一貫道聖訓所描述之作為終極歸宿的無極

理天，並非截然二分。所謂「身內天堂」，是從人的心性體證層面說明：當道心

作主時，人即能在現實生命中體會清淨、安樂與自在之境；而無極理天作為信

仰歸宿，則是從靈性終極回歸的角度，說明眾生性命所由出、所當歸之先天聖

域。二者雖分屬心性體證與信仰歸宿之不同層面，卻可在「真空妙有、性象合

一」的架構下相互貫通。 

 
161 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 67-69。 
162 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 67-68。 
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具體而言，無極理天之本體超越後天形相，故稱為「真空」；然其並非空無

斷滅，而能開顯為可感、可信、可歸向之先天妙境，故稱為「妙有」。同樣地，

人之本性雖無形無象，卻能在道心作主時，於生命中呈現天堂般的清淨安樂。

由此可知，先天風光並非單純外在景象，也不只是抽象義理，而是以具體聖境

啟發人對性理本體之理解與信受，亦即一種「藉象顯理、藉境啟信」的信仰表

述。 

由此觀之，無極理天作為「真空」，具有超越形色、無聲無臭、至虛至清之

本體性；而其「不空」，則表現在宇宙萬有之生生化育、靈性歸根與道心感通之

妙用中。當人以道心為主，身內即能體會天堂之清淨安樂；當靈性圓滿歸根，

則回返無極理天之先天理域。此一身內體證與終極歸宿之相互關聯，正顯示一

貫道所論天堂與理天，不宜僅作空間化理解，亦不宜完全義理化為抽象概念，

而應理解為信仰歸宿、心性體證與本體義理相互貫通之整體結構。 

（二）妙有：先天風光之性象開顯 

若說「真空」指無極理天之至靜本體，則「妙有」即指此一本體之感通發

用與性象開顯。《皇訓子十誡》第三誡中所云：「悟真理參天道真空不空；有

即無無即有有無一本，色是空空是色非色非空。」163此語正揭示無極理天並非

空寂斷滅，而是本體具有感通發用之妙，真空之中能開顯妙有。前述聖訓中所

描繪之理天風光，如宮闕莊嚴、青龍彩鳳、駕雲翱翔、奇花異草、仙桃瓊漿

等，皆可置於此一「真空妙有」之架構下理解。 

就信仰層面而言，這些先天景象是一貫道對回天歸鄉之具體表述，使修道

者得以對無極理天產生可感、可親、可嚮往之信仰圖像。對修道者而言，無極

理天並非抽離生命情感的抽象本體，而是原佛子本來所出、最終所歸之先天家

鄉。故聖訓以神聖尊貴、清淨莊嚴、自在安樂之語言描繪理天，乃是為啟發眾

生對性命根源與靈性歸宿之信受。 

就義理層面而言，這些先天妙景不宜僅被理解為後天感官所見之景物。其

所以稱之為「妙景」，正在於其不只是一般形色之「景」，而是性理本體之妙有

 
163 明明上帝著：《皇訓子十誡》，頁35。關於無極至理與無極真性「有無一本、體用一如」之

說明，請參考第三章第二節〈「無極理天」之本體特質內涵探析〉。 
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呈現。換言之，先天風光所呈現者，正是「性象合一」之義：無極理天之性體

雖無形無象，卻能藉象以顯其理、藉景以啟其信。若執著於景象本身，則易落

入後天形相；若完全取消景象意義，則又失去信仰表述之接引功能。故較為恰

當的理解，應是在承認其信仰表述之真實意義的前提下，進一步指出其具有借

象明理之作用。 

因此，老與仙佛以世人所能理解之尊貴、安樂、自在、清淨等意象描繪

無極理天，並非僅為滿足對身後歸宿的想像，而是藉由可感之象，啟動原佛子

對根源之記憶與歸鄉之本愿。對身處後天氣象世界之眾生而言，若無具體圖像

作為引導，則無極理天易被理解為遙遠而抽象的概念；而透過先天風光之描

繪，修道者得以在信仰情感上產生歸屬，在義理理解上體會本源，在修辦實踐

上發起返本歸根之動力。 

由此可知，先天風光並非義理之外的附屬想像，而是信仰與義理相互融通

的重要媒介。其「真空」說明無極理天不落後天形相，具有超越性與清淨性；

其「妙有」說明無極理天並非頑空，而能開顯聖境、感通靈性、引導修道；其

「性象合一」則說明先天景象不是單純外在景物，而是性理本體藉象顯理之信

仰表述。透過此一詮釋，可避免將先天風光僅視為神話圖像，也避免將無極理

天過度抽象化為哲學概念，而能兼顧一貫道信仰中「回理天」的真實感與義理

上「借象明理」的詮釋深度。 

本章小結 

本章旨在探析一貫道「無極理天」之信仰內涵，並從中國思想史中「天人

關係」之演進脈絡出發，說明一貫道如何承繼傳統「天人合一」之問題意識，

進而形成其自身獨特的信仰敘事與歸根結構。綜合本章所論，可歸納為以下三

點。 

一、由「天人合一」至「天人重逢」：一貫道天人關係之信仰結構 

首先，本章透過梳理中國思想史中「天人關係」之演變，指出傳統「天人

合一」觀念大致呈現由外在天命到內在心性的轉化。然一貫道對天人關係之理

解，並不僅止於心性修養或天人感通，而是進一步建構出「天人本合一→天人
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分離→天人重逢→圓滿歸一」的動態信仰結構。 

在此結構中，「天人本合一」說明原佛子本與老同在無極理天，靈性本源

本自清淨；「天人分離」則說明眾生因氣數展開、入於氣象世界，逐漸受氣稟與

物欲牽引而迷失本源；「天人重逢」則透過白陽普渡與明師一指，使眾生重新開

啟歸根復命之門。由此可知，一貫道所論「天人合一」並非靜態的本然狀態，

而是一條由本源而分離、由迷失而覺醒、由人間而返歸理天的救度歷程。 

此一結構亦顯示，「無極理天」在一貫道信仰中並非只是遙遠的彼岸想像，

而是整個天人關係得以成立的根源與歸宿。眾生之所以能歸根，是因其靈性本

源本出於無極理天；眾生之所以必須修辦，是因其在氣象世界中迷失此一本

源；而白陽普渡之所以殊勝，正在於重新開啟「天人重逢」與回歸理天之道

路。 

二、無極理天作為回天歸宿：信仰表述中的先天理域 

其次，本章指出，對一貫道信仰而言，「無極理天」是修道者回天後所歸返

之先天聖域，亦是上帝所在、原佛子本源與眾生靈性最終歸宿。本文是在信仰

基礎上更進一步說明：無極理天不僅具有「回天歸宿」的信仰意義，亦蘊含性

命根源、救度結構與修辦使命等多重內涵。 

本章所論仙佛所述、靈遊所見與成道前賢所證之理天景象，正是此一信仰

內涵的不同表述方式。仙佛聖訓多從上天慈悲與理天莊嚴切入，顯示無極理天

作為原佛子本來家鄉之清淨殊勝；靈遊文本則以見聞敘事方式，呈現修道者對

理天之感通與嚮往；成道前賢回天後之結緣訓，則以生命印證方式，強化修道

者對回天歸宿之信受。由此可知，無極理天在一貫道中不只是抽象的哲學概

念，而是具有明確信仰方向的先天理域。它回答的是修道者「從何而來、往何

而去」的性命問題；也正因如此，無極理天信仰能成為原佛子發心修辦、歸根

復命的重要動力。 

三、先天風光作為借象明理：真空妙有與性象合一的信仰詮釋 

最後，本章透過仙佛聖訓、靈遊理天與成道前賢回天印證等材料，探討一

貫道對「無極理天」先天風光之信仰描繪。聖訓與靈遊文本中所呈現之宮闕、
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蓮池、仙桃、瓊漿玉液、青龍彩鳳、南天門、無極宮等景象，不宜僅視為空間

化的天堂圖像，也不宜脫離其信仰情境而僅作抽象義理之詮釋。對一貫道信仰

而言，這些先天景象首先具有「回理天」之真實歸向意義，使修道者對靈性本

源與終極歸宿產生具體可感之信受與嚮往。 

然而，若進一步從義理層面觀之，先天風光亦具有「借象明理」之功能。

無極理天就本體而言，乃無形無象、非色非空之理體，並非後天感官經驗所能

完全把握；但就信仰表述而言，聖訓則以具象景象呈現理天清淨、莊嚴、安

樂、秩序與歸宿意義。故先天風光既不宜被理解為純粹主觀幻想，亦不宜被認

定為後天形色世界中的一般物象，而應視為仙佛以眾生可理解之具象語言，表

達不可見之理天本體與回歸理天之信仰歸宿。因此，「真空妙有」與「性象合

一」可作為理解先天風光之義理關鍵：理天本體雖超越形相，卻能藉具象景象

啟發眾生對本源與歸宿之信受；而蓮花、仙桃、果位與修煉院等描繪，亦具有

提醒德性修持與愿力實踐之教化功能。由此可見，先天風光並非義理之外的附

屬想像，而是使「回理天」之信仰歸宿得以具體可感的重要表述。 

至於王祖所論「身內天堂」之說，亦可作為理解理天清淨安樂之心性參

照。此說並非取代身外理天之信仰歸宿，而是說明天堂之清淨安樂亦可在道心

作主時於生命當下有所體會。由此可見，身外理天與身內天堂雖分屬信仰歸宿

與心性體驗之不同層面，卻可在「真空妙有、性象合一」的架構下形成相互理

解。 

須進一步辨明者，一般宗教信仰中常以「天堂」、「西方淨土」、「極樂世

界」等語，表達眾生離苦得樂、歸向清淨安樂境界之盼望。因此，若僅就「清

淨安樂之歸宿」而言，一貫道所論「無極理天」與佛家所稱「西方極樂世界」

確有相近的宗教功能，皆能安頓眾生對生命終極歸向之信受與嚮往。然而，二

者在信仰脈絡與教義結構上並不宜直接等同。佛家西方極樂世界，乃阿彌陀佛

本願所成之淨土，眾生依信、願、行而往生彼國，進而聞法修行、成就菩提；

一貫道所論無極理天，則是原佛子所由出、所當歸之先天本源，是無生老所

在、原佛子本來家鄉，並與白陽普渡、明師一指、三寶心法、普渡收圓與子

團圓之信仰結構密切相關。因此，無極理天不能僅以一般「天堂」或「淨土」

概念概括，也不宜直接等同於佛家西方極樂世界。故本文在論述先天風光時，

並非將無極理天解釋為一般天堂或佛家所論之西方淨土或極樂世界，而是強調
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其作為一貫道核心信仰中「從何而來、往何而去」之根源與歸宿。 

綜上所述，本章論證一貫道「無極理天」之信仰，並非僅是彼岸世界之想

像，而是貫穿天人關係、性命根源、救度歷程與修辦動力之整體信仰結構。無

極理天一方面是修道者「回理天」之最終歸宿，另一方面亦藉由先天風光之具

象表述，使不可見之性理本源得以被感受、被信受、被實踐。由此可知，一貫

道對無極理天的信仰表述，正是以「借象明理」的方式，將回天歸鄉之信仰歸

宿與真空妙有、性象合一之義理內涵融通為一。 
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第三章 一貫道「無極理天」之義理內涵探析 

中國哲學史上的論「天」，離不開「天人之際」、「天人關係」等命題的探

討，因為探究者為「人」，因此在中國哲學史的思想中，「人」如何能在實踐生

命的學問中，讓自己的生命獲得關懷與真正的安頓，直至最終的圓滿，這是研

究人生哲學最重要的目的。而「人」之根本源於「天」之說法，淵源流長，先

秦以來就「天」所開展出的天論、天道、天性、天理等作為「人」之行為法則

之議題，學者多有研究與論述。但在一貫道所論「無極理天」之義理內涵中，

除了上述所提及「天」之法則至理義之外，同於子思子所言之「天命之謂性」

之性理義涵，乃是一貫道所論「天人關係」中最重要之一環，從上章〈一貫道

「無極理天」之信仰內涵〉中所述即可得知，老之古靈光不僅可開顯出「無

極理天」真空妙有之先天妙景，亦能感而遂通繼而分順逆、現盈虛到萬類盡

生，呈顯出「自無入有」之過程。「天人關係」之重點在於人所源於天之根本，

是老在生人之過程中，賦予了同於老之真空性，故王祖於《歷年易理》光

緒四年（1878）之書帖中云： 

聽道末徹終始訴說根源，想子會與丑會人物未現；那裏有我與你彼此後

先，真空性同住在無極宮院。164 

然而，何謂「真空性」？何以論「無極理天」卻有「真空性」？「無極理天」

與「老」之關係又為何？是否「無極理天」因其內涵多樣化，因而產生不同

之稱名？若是如此，其各自意涵又為何？而「無極理天」除了前述一貫道信仰

層面之意義外，其義理又為何？以上問題意識皆是本章欲探究之重點。 

第一節 「無極理天」之不同稱名及其義理探析 

一貫道「無極理天」之稱名，首出於一貫道十五代祖王祖。其所建立之

「無極理天」義理思想，貫諸在其所有的著作中，可視為一貫道核心義諦之所

在。其著作中所論及之「無極」、「至理」、「天道」、「理天」、「老」、「上

帝」……等稱名，皆代表生天、生地、生人及萬物之宇宙三界十方最高主宰、

法則及境界，如《祖師四十八訓》第一條即云： 

 
164 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 15。 



 

76 

 

「理」者何？應知「理」即無極也。無極者，至靜不動天也。至靜不動

天者，天外天，生天、生地之天也。165 

是道也，以覆冒萬物而言，則謂之「天」；以主宰萬物而言，則謂之

「帝」。以真實無妄而言，則謂之「誠」；以萬物共由而言，則謂之

「道」。以無所不理，各得其理而言，則謂之「理」。……千名萬號，不

可枚舉，究其本源，莫非「一理」之流露也。166 

於〈三易探原〉中又云： 

「理」者無所不理，各得其理，故謂之至理。此理即降衷之「維皇」，賦

性之「上天」，「無極」之「至真」也。……此理復生天地。故中華稱之

曰「上帝」，西尊敬之曰天王，合而言之曰「道」，曰「天地三界十方萬

靈真宰」。167 

而就「天人」共通之性體特質內涵而言，王祖又云： 

知「上帝」與我之舊物而率由之，知其體則謂「中」，達其用則謂

「庸」。168 

從上述王祖所論「無極理天」之不同稱名，可發展出以下諸多命題，以下將

「無極理天」之義理內涵，分別就本體主宰義、法則至理義、法界超然義與實

體至善義169等四大議題分別立論，最終以明明上帝期冀透過下述之分別立論，

對於「無極理天」之義理內涵有進一步的認識。 

一、 本體主宰義：帝、 

 
165 （清）北海老人著：《祖師四十八訓》（南投縣：光慧文化事業股份有限公司，2020 年），頁
21。 
166 （清）北海老人著：《祖師四十八訓》，頁 20-21。 
167 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》（臺北縣：正一善書出版社，
2013年），頁 110。 
168 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．中庸解》，頁 100-101。 
169  本文所論「本體主宰義」，指無極理天作為萬有根源、天命主宰與性命所自出之本體意義；
「法則至理義」，指其作為宇宙運行與萬物所以然之普遍法則；「法界超然義」，指其超越形

氣、生滅與陰陽對待，為眾生終極歸向之先天理域；「實體至善義」，指其內具至善與誠體，為

道德價值與修行實踐之根源。 
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（一）帝 

王祖於《祖師四十八訓》第一條即闡明「以主宰萬物而言謂之『帝』」，王

祖於其著作中多有論及「上帝」一詞，如《歷年易理》「甲申光緒十年」提及：

「自從三聖歸天後，上帝禁止不準傳。」170於「甲申又帖」中又云：「上帝敕令

佛聖仙，都下凡間勸修道。」171從王祖所闡述之字裡行間，可感受到「上帝」

之敕令，無論是天上之聖佛抑或是人間之善信，皆須遵其命而不可違逆。南屏

道濟於《一貫道疑問解答》中釋「上帝」一詞亦說到： 

無極既能生育天地萬物，而為天地萬物之主宰，所有其中參贊化育，運

用萬能，定有至神。其體為理，其用為神，因稱此神曰上帝。172 

「無極理天」生育天地萬物，繼而參贊天地萬物之化育，故為天地人、萬物之

根源與主宰，此論述並非只是一貫道的認知，中國上古以來，「上帝」一詞即代

表至高無上、大化聖神、監於萬民之主宰者，如《詩經．大雅》中記載：「皇矣

上帝，臨下有赫；監觀四方，求民之莫。」173可見在中國傳統思想中，「天」作

為「主宰」者，可洞察人間且觀照天地四方，以發現民間疾苦。又如《尚書．

舜典》中之記載：「正月上日，受終于文祖。在璿璣玉衡，以齊七政。肆類于

『上帝』，禋于六宗，望于山川，徧于群神。」174〈舜典〉之記載說明堯禪讓退

下帝位之時，堯在太廟之中，向上帝虔誠祭祀並向「上帝」報告繼承帝位之

事，再祭祀昊天及五帝，再禋祭於六宗175等尊卑之神的事蹟，從〈舜典〉之記

載即可知，堯之時即有祭上帝之禮，故於傅佩榮所著之《儒道天論發微》一書

中即說到：「上帝的存在，在中國歷史的最初幾頁已經是一項備受尊崇的事

實。」176 

至於一貫道所論述之「無極理天」，亦具備自上古時代所流傳至今的主宰

 
170 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 68。 
171 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 3。 
172 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷上，頁 3 下：「無極老和明明上帝是一個神
嗎？為何有兩種稱呼？」 
173 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 641。 
174（漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 87-88。 
175 六宗：指天地四時。請見屈萬里：《尚書今註今譯》（臺北：臺灣商務印書館，2016 年），頁
12。 
176 傅佩榮著：《儒道天論發微》（臺北：聯經出版事業股份有限公司，2013年），頁 10。 
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義，如《一貫道疑問解答》中對「上帝」一詞之說明如下： 

一貫道所供奉神佛，為主宰三界十方之明明上帝。177 

天然師尊於民國 28 年編著《暫訂佛規》，於書中之〈稱呼類別．甲仙佛方面〉

做了統一之規範，故現今於一貫道「佛規禮節簿」中最高主宰之稱名即為「明

明上帝」。其全銜敬稱為「明明上帝無量清虛至尊至聖三界十方萬靈真宰」二十

字聖號，以下就此二十字聖號之內涵分別論述之。 

1.明明上帝 

「明明」二字，語出《詩經》。於《詩經．小雅．小明》曰：「明明上天，

照臨下土。」178故「明明」二字乃形容上帝的光明淨覺及覺照妙用，至極而無

以復加，可普照人世間所有一切。於《詩經．大雅．大明》又曰：「明明在下，

赫赫在上；天難忱斯，不易維王。」179董仲舒（179 B.C.-104 B.C.？）釋曰：

「善言天者，必有徵於人。天人相通之故，亦微矣哉！此詩首二句揭出天人感

通之故。」180「明明在下」說明上帝之光明淨覺及覺照妙用，亦可體現於聖王

與一般人之德性中，因人本具足源自於天之光明德性，故天人相應而彰顯天之

明命。「赫赫在上」則揭示上帝及天命之威德與崇高不可違。 

此二首《詩經》之意涵亦可與《大學》三綱領：「明明德，新民，止於至

善」之意涵相契合。181 

（1）「明明德」可對應「明明上天」、「明明在下」：「明明」不僅表述上帝明之

又明之光明淨覺與覺照作用，亦能透過人而彰顯天之德。 

（2）「新民」對應「照臨下土」、「赫赫在上」：「新民」朱熹注曰：「新者，革其

舊之謂也。」182「照臨下土」乃指人稟天之所命而治理人世間，使民能復

 
177 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷上，頁 3上下：「道中供奉那位神佛？」 
178 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 542。 
179 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 622。 
180 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 622。 
181 「明明上帝」作為宇宙萬類之大根大本，其「明明／天」與「明明德／人」有密切關係。南
屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答．無極老和明明上帝是一個神嗎？為何有兩種稱呼》，

卷上，頁 3 下云：「吾人降生之初，天所賦予之性靈，本極光明，嗣後物欲所蔽，失去本來靈

明，故欲恢復本來靈明，必須為善去惡，清心寡欲，使靈明復明，所以稱曰『明明』，即是復

明吾人本來的性靈，亦即《大學》所說『明明德』的意思。」 
182 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 5。 
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其本性，明其明德。「赫赫在上」則指聖人奉天命教化萬民而不可違，也

是上帝威德之崇高廣大。 

（3）「止於至善」則對應「天難忱斯，不易維王」：「止於至善」即止於至善之

地而不遷。「天難忱斯，不易維王」則說明天命非常而不變，而是取決於

聖王之德，故要止於至善而不遷，方能以德配天，得天命之加被。 

2.無量清虛 

「無量」意指無邊無際、無有窮盡；「清虛」意指清靜虛無，又作虛空意。

故「無量清虛」意指明明上帝之本體乃無邊無量之清靜虛無、無窮無盡之虛靈

不昧。如《皇訓子十誡》第一誡所云之「憶當初天未分混沌未判，杳冥冥無

人我空空一團」183之景象，又如《道之宗旨聖訓．盡人道達天道》所形容之

「噫者昔太初，渾然一團至虛渺，惟象而無形；窈窈冥冥兮，幻化無窮整宇

宙，微眇乎莫名」184。如同太初，尚無陰陽分判時之先天混沌景象，其乃幽渺

深遠、無形無象、無聲無臭、渾然一體、純然一理。 

3.至尊至聖 

「至尊」表述地位最高，最為尊貴，至高無上，獨一無二，任何事物皆無

法超越。「至聖」則表述最為神聖、完美、至善，擁有無上的智慧與德行。故

「至尊至聖」表述明明上帝乃是至高無上、至為尊貴、至神至妙至聖而無以復

加。 

4.三界十方 

「三界」為梵語 trailokya，指眾生所居之欲界、色界、無色界。185「十方」

 
183 明明上帝：《皇訓子十誡》：頁 24。 
184 仙佛合著：《道之宗旨（白陽聖經）袖珍版》，頁 109。 
185  「三界」為眾生所居之欲界、色、無色界。（一）欲界，即具有婬欲、情欲、色欲、食欲等
有情所居之世界。上自第六他化自在天，中包括人界之四大洲，下至無間地獄等二十處；因男

女參居，多諸染欲，故稱欲界。（二）色界，色為變礙之義或示現之義，乃遠離欲界婬、食二

欲而仍具有清淨色質等有情所居之世界。此界在欲界之上，無有欲染，亦無女形，其眾生皆由

化生；其宮殿高大，係由色之化生，一切均殊妙精好。以其尚有色質，故稱色界。此界依禪定

之深淺粗妙而分四級，從初禪梵天，終至阿迦膩吒天，凡有十八天。（三）無色界，唯有受、

想、行、識四心而無物質之有情所住之世界。此界無一物質之物，亦無身體、宮殿、國土，唯

以心識住於深妙之禪定，故稱無色界。此界在色界之上，共有四天：空無邊處天、識無邊處

天、無所有處天、非想非非想處天，又稱四無色、四空處。參《佛光大辭典》，收錄於「佛光

山全球資訊網站」，2025年 8月 3日，取自：https://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx。 
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亦為梵語 dasa disah，指四方、四維、上下之總稱。即指東、西、南、北、東

南、西南、東北、西北、上、下。十方在佛家不是單純方位的概念，而是指整

個宇宙空間，涵蓋所有的方向和世界，亦代表一切眾生。故佛家經典中常出現

十方世界、十方法界、十方淨土、十方諸佛、十方眾生等。186故「三界十方」

表述明明上帝不僅主宰一切天人、鬼神、有情眾生，更遍滿法界，無所不在。

此亦代表「無極理天」的貫通一切處、一切時之意。故王祖於《理數合解．三

易探原》云：「無形之理，貫乎慾界、色界、無色界之中。上理河漢星斗，五行

得之而順布；下理十殿諸司，九幽得之而秩序；中理山河大地，萬姓億兆，飛

潛動植，世間有情無情品類。得之而各得其所。此理又超乎慾界、色界、無色

界而外，為無極理天，最上之理。」187 

5.萬靈真宰 

「萬靈」泛指一切有靈性者之存在，包括：天、地、人、鬼、神、佛、仙

等。「真宰」意指真正的主宰、支配，以及生成化育的根源。故「萬靈真宰」表

述明明上帝乃是所有靈性之所由出，亦是所歸一之處；也是萬靈存在的所以

然。如《古文尚書．湯誥》云：「惟皇上帝，降衷于下民，若有恒性，克綏厥猷

惟后。」188此乃揭示萬靈皆源於明明上帝，具天命本性；而上帝生育萬類，應

化萬物，支配天地，為一切萬靈的總主宰、大根本。 

《詩經．大雅．大明》亦云：「上帝臨汝，無貳爾心。」189《中庸聖訓》又

云：「物我一體合而密，靈性同源同一。」190皆表述明明上帝之分靈賦予人身

之中，二五成形、三五成性，性中有上帝，故天人本合一，盡人可合天，體現

上帝即是吾人性之所自出，為總主宰、大根本。故明明上帝又稱之為「無生老

」、「老」、「」，以下再就「」之本體主宰義作說明。 

（二） 

「明明上帝」不僅有其主宰義，亦具有神妙義。在一貫道後東方第十八代

 
186 參《佛光大辭典》，收錄於「佛光山全球資訊網站」，2025年 8月 3日，取自：https://www.fg
s.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx。 
187 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 110。 
188 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 300。 
189 裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 625。 
190 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——中庸》，頁 289。 

https://ctext.org/book-of-poetry/zh
https://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx
https://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx
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祖師張天然師尊（1889-1947）所著之《暫訂佛規》中亦云： 

明明上帝（即無生老），此字，即先天賦予靈性之，非末劫降道，

不輕發明此聖諱，字即陰陽具備萬靈真宰也。191 

因此，就「無極理天」之主宰義而言，不僅代表其至高無上、具足神靈妙用之

主宰義；亦表述其生化天地人、萬物之本體根源義，此根源即是前述「天人關

係」之重點——真空性，天然師尊稱之為「靈性之」、亦稱之為「無極的佛

性體」192，此「」字之所以未到末劫年，不輕發明此聖諱之原因，不僅因

「」字具有一切有形無形、宇宙天地萬類之生化與生滅，亦主宰白陽末劫年

救度眾生之權柄，而為上帝之命令。此主宰萬事萬物之本體，又確立青紅白三

期之救度原靈者，為芸芸眾生靈性之。故活佛師尊臨壇之慈訓云： 

求道之後，才知道有無生老，主宰萬事萬物，是靈性的娘。193 

《皇訓子十誡》第三誡之鎮壇訓亦云： 

惟道獨尊我獨尊，生剋制化老身分；三界十方為主，養育聖凡一靈

根。194 

因此，論「無極理天」之本體主宰義，除「上帝」一詞，於現今白陽應運末後

收圓之天時，亦出現「」字，以其「真空性」作為眾生靈性之根源；以其

「字體」的象形意涵，以彰顯其本體、根源及主宰義。對於此，南屏道濟於

《一貫道疑問解答》中亦作了說明： 

先天原始本體，無形無名，伏羲氏畫先天八卦，以圓圈象之，又一畫開

天，取一字以代之，取其義曰無極，即至極而無以復加之義。無極有生

育天地人類萬物之功能，是由無形而生有形，因有形而有名，是為，

所以稱之為無極老。195 

「無極理天（無極老）」即先天原始本體，此本體根源本無形無象，伏羲氏畫

 
191  張天然：《暫訂佛規》（青島：崇華堂，1939年），頁 1下。 
192 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷下，頁 6下：「何謂理、氣、象三天？」 
193 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 19950819010403。 
194  明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 33。 
195 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷上，頁 3 下，「無極老和明明上帝是一個神
嗎？為何有兩種稱呼？」 
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先天八卦以圓圈「○」表述之，因「圓圈」可大可小，即代表此本體大而無外、

小而無內。因大而無外故曰「無極」，至極而無以復加之意。又一畫開天，以

「丨」字置其中，即成「 」字，此即為「中」，故《中庸》云：「中也者，天

下之大本也」，而「中」加中間的二點即成「」字，此二點即代表陰陽，《周

易．繫辭上傳》曰：「一陰一陽之謂道。」196又云：「是故易有太極，是生兩

儀。兩儀生四象，四象生八卦。」197故有陰陽即生萬物，此亦是《老子》所

云：「道生一，一生二，二生三，三生萬物。」198因此「」字之出現，不僅表

述了天地萬物生成之「宇宙論」的依據，亦彰顯出眾生靈性根源之出處，此即

是前述所論原佛子未生之前本有之性乃得自理天、由老所賦予，具備「天

人」共通之性體特質，亦通同於《中庸》所論「天命之謂性」，體現了無極理天

作為本體主宰之內核，支配、決定宇宙萬類之生滅法則。 

二、法則至理義：道、理 

（一）道 

「無極理天」作為「道」之意涵，也常見於一貫道的道義中。王祖於《祖

師四十八訓》云：「以萬物共由而言，則謂之『道』。」199故「道」字可代表天

地人萬物所從出、所由來、所遵循、所歸屬、所行走之道，甚至白陽期天命明

師一指點，也稱為道。其義涵非常的廣泛，包括的層面有：天之道、地之道、

人之道、上天垂降之道。在《說文解字注》中，段玉裁（1735-1815）釋「道」

字曰： 

所行道也，從辵首，一達謂之道。200 

段氏注「所行道也」曰：「道者人所行，故亦謂之行。道之引申為道理，亦為引

道。」又注：「首者，行所達也。……道人所行也，故從辵。」201由此可知，

「辵」有行走之義，「首」則可指行走所達之目標。故就文字本義而言，「道」

 
196 （宋）朱熹著：《周易本義》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2020年），頁 512。 
197 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 522。 
198 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 37。 
199 （清）北海老人著：《祖師四十八訓》，頁 20。 
200 （清）段玉裁撰：《說文解字注》，頁 75。 
201 （清）段玉裁撰：《說文解字注》，頁 75。 
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首先指人所行之道路，進而引申為人所當行之方向、所應遵循之秩序、法則、

規範與道理。以上就《說文解字》之注解而言，所彰顯者主要屬於「人之道」

的範疇。朱熹亦對「道」說明如下： 

道，猶路也。人、物各循其性之自然，則其日用事物之間，莫不各有當

行之路，是則所謂道也。202 

朱熹以「路」釋「道」，說明人與萬物皆各循其性之自然，而在日用事物之間各

有其當行之路。然人與物之於道仍有差異：萬物雖各稟其性，各有其存在與運

行之理；人則稟受天命之性，具良知良能，能自覺其所當行之理，並於日用倫

常中加以實踐。因此，人能循其天性之自然而行當行之道，即《中庸》所謂

「率性之謂道」。此處所論，乃將天命之性落實為人倫日用中「人道」之實踐意

涵。 

然而，若將「道」提升至形上層面，視之為天地萬物所從出之根源，則可

見其「天之道」之內涵。此義早於《老子》中已有相關闡述，如第二十五章

云：  

有物混成，先天地生。寂兮寥兮，獨立而不改，周行而不殆，可以為天

下母。吾不知其名，字之曰道，強為之名曰大。大曰逝，逝曰遠，遠曰

反。203 

又曰： 

道生一，一生二，二生三，三生萬物。204 

又曰： 

道可道，非常道；名可名，非常名。無名天地之始，有名萬物之母。205 

《老子》所言作為「天下母」之「道」，已非僅指前述人所當行之道路，而是指

向天地萬物所由生、所由成、所由運行之根源本體。此一道體寂然無聲、空然

無形，先天地而生，獨立不改而周行不殆，具足先天性、超越性、獨立性與周

 
202 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 23。 
203 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 21。 
204 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 37。 
205 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 1。 
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遍性。老子雖勉強以「道」稱名，又以「大、逝、遠、反」形容之，正顯示此

一道體之玄妙難名與道用之廣大無邊。就此層面而言，《老子》所論之「道」，

可作為理解一貫道「無極理天」法則至理義之重要參照。尤其《老子》所言

「周行而不殆」、「反而復始」之特性，顯示道體雖無形無象，卻能流行發用於

天地萬物之生成與運行之中。此與一貫道所論「無極理天」作為萬物根源、統

攝宇宙生化法則之義，具有可相互參證之處。故王祖論無極理天之稱名時云：

「以萬物共由而言，則謂之『道』。」206由此可知，若從萬物共同本源與共同遵

循之法則而言，「無極理天」亦可稱為「道」。此一稱名不僅彰顯其作為天地萬

物所共同依循之根本至理，亦說明「道／無極理天」與人、物之生成、存在與

歸復具有密切關係。 

（二）理 

「無極理天」就其法則至理義而言，可謂之「道」，亦可名為「理」。因為

「理」既是「道」所呈現之理路、文理、理則，更為無極之至理，一本散萬

殊，體現為天理、地理、物理、性理，故王祖云：「道即理也。」207《祖師四十

八訓》第一條亦云： 

「理」者何？應知「理」即無極也。無極者，至靜不動天也。至靜不動

天者，天外天，生天、生地之天也。208 

王祖將「理」字賦予形上學之意義，又稱其為「九重天天外天至理」209、「無形

之理」、「至善之理」，可作為天地人萬物之根源。此「理」，可放之彌綸六合、

卷之退藏於密，小無內兮大無邊。因此，又稱為「無極至理」。此理充沛於宇宙

天地之間，在天稱為天理、在地稱為地理、在物稱為物理，於人身則稱之為性

理。因此，天地人萬物皆有無極至理所彰顯之理路與規則。南屏道濟在《一貫

道疑問解答》中云： 

 
206 （清）北海老人著：《祖師四十八訓》，頁 20。 
207 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．理性釋疑》（臺北縣：正一善書出版社，
2013年），頁 266。 
208 （清）北海老人著：《祖師四十八訓》（南投縣：光慧文化事業股份有限公司，2020 年），頁
21。 
209 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 61。 
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道是天的天理，人的性靈，天地人物皆是一理所生。故天有天理，地有

地理，人有性理，物有物理。天無理不能立，地無理不能生，人無理不

能活，物無理不能長。210 

王祖於〈一貫探原〉中亦云： 

蓋謂至靜不動天，神妙不測之理，包羅天地，養育群生。雖無聲而無

臭，實無在而無不在。此理無所不理，萬物統體一理，物物各具一理，

故天有天理，地有地理，物有物理，人有性理。211 

一貫道所論「理」之豐富內涵，可見於一貫道後東方第十五代祖王祖之義理闡

述。其所論述之義理與《皇訓子十誡》所揭示之「真理古靈光」、「萬化源真

玄機」相互呼應，皆可視為一貫道義理思想之核心。就中國思想史而言，「理」

作為天地萬物根源與人性依據之觀念，至宋代理學而獲得系統性的開展。程顥

（明道，1032-1085）曾云：「吾學雖有所受，天理二字卻是自家體貼出來。」
212此語顯示二程213對「天理」之體會，重在由生命與心性經驗中加以體貼。然

而，王祖所論之「理」雖可與宋明理學之「理」相互參照，卻不可完全等同。

二程之「理」主要指向宇宙法則與道德本原；王祖之「理」則置於一貫道天命

道統、三教心傳與原佛子歸根復命之信仰脈絡中，具有更為明顯的宗教性與歸

根性意義。鍾雲鶯於《王覺一生平及其《理數合解》理天之研究》中論及王祖

「理天」思想時指出： 

「理」一詞雖然取諸理學家之用語，但仍有其不同於理學家詮釋說法，

他取用「理」一詞，藉以說明理是宇宙的本體、根源，而人物之生，也

是由此理而來，談論生命本初的根源及回歸本體的必要，這種對生命終

極意義的強調與追尋，是理學家較忽視的。214 

由此可知，即使有學者認為王祖承繼程、朱之「理本論」而開展「理天」思

想，仍須進一步看到王祖對「理」之理解，並非僅止於宋明理學語彙之承襲，

 
210 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷上，頁 1上，「甚麼是道？」 
211 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 190-191。 
212  （宋）程顥、程頤著：《二程集．河南程氏外書卷 12．上蔡語錄》（臺北縣：漢京文化事業
有限公司，1983年），頁 424。 
213 「二程」乃指北宋程顥（明道，1032-1085）、程頤（伊川，1033-1107）二兄弟。 
214 鍾雲鶯：《王覺一生平及其《理數合解》理天之研究》（臺北：國立政治大學中國文學研究所
碩士論文，李豐楙教授、宋光宇教授指導，1995年），頁 74。 
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而是在一貫道天命信仰與三教會通脈絡中，賦予「理」以本源、性命與歸根之

意義。王祖於《歷年易理》中曾自述，於光緒四年（1878）得受無生老親臨

教導「三極大道」及「儒釋道心傳」215，因而體悟三教之心傳皆可從「理」字

而探究出其本源，並由此開展回歸本源之道。此亦可作為理解一貫道「三教歸

一理」思想之重要根據。王祖云： 

窮理盡性傳東魯，一合理相出西天；三品一理道心印，惟有一理是真

詮。……理即天命之謂性，理即不壞紫金丹；理即金剛舍利子，人人本

有個個全。216 

其中，「窮理盡性」可與儒家所論天命、人性與修養工夫相互參照。《中庸》云

「天命之謂性」，指出人之本性源於天命所賦；而「窮理盡性」則進一步說明人

可由窮究天理、復明本性，以達至盡性合天之境。故王祖云「理即天命之謂

性」，乃是以「理」貫通儒家天命與人性之義。至於「一合理相」，則可與佛家

《金剛經》所云「一合相」相互參照。《金剛經》云： 

一合相者，則是不可說，但凡夫之人貪著其事。217 

就《金剛經》破相離執之脈絡而言，此段經文重在說明世界乃眾緣和合而成之

相，本無固定自性，故不可執著為實有之相；凡夫不明緣起和合之理，遂貪著

於有形有相之事物。其義旨在破除眾生對世界相、我相與法相之執著，即使是

「一合相」，亦不可執為實有之相，而須由執相轉向離相之觀照。218 

王祖引用此語時，依梁朝昭明太子蕭統分章立品之名，於「一合相」中增

 
215  王祖於光緒四年戊寅又帖中云：「無生母老金公親自臨凡……先講透九經丹三極大道，又講
出律呂法十二宮還；悟徹了三千年不明疑暗，打破了四十載糊塗迷團。」見（清）北海老人

著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 19。 
216 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 68。 
217  濟公活佛註解：《金剛經（崇華堂原版）》（南投縣：光慧文化事業股份有限公司，2018
年），頁 189。按：此書雖題名「濟公活佛」註解，然據書前序文所述，其編成乃以「通俗集
義」為主，並參取石氏《集註》、孫氏《講義》之長，復參以己意彙集而成；其用意在於以較

淺近之文言闡釋《金剛經》義理。故本文引用此書，主要作為一貫道道內詮釋《金剛經》之參

照。 
218 關於「一合相」之詮釋，除本文正文所取《金剛經》破相離執之脈絡外，亦可從圓融不二之
義加以理解。崇華版署名濟公活佛註解《金剛經》云：「真性融成，渾然粹然，無二無雜，是

為一合相。」此一解釋較著重「一合相」所呈現之真性圓融與無二無雜之義，與王祖所稱「一

合理相」較為接近。然本文正文仍以《金剛經》破相離執之脈絡為主，並進一步說明王祖如何

由「一合相」轉化為「一合理相」，以彰顯其由相返理、會通三教之詮釋意義。參濟公活佛註

解：《金剛經（崇華堂原版）》，頁 190。 
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入「理」字，而成「一合理相」，此一用語之轉化，顯示王祖之詮釋重點已不僅

停留於佛家破相離執之義，而是進一步將「理」置入三教會通的脈絡之中，使

之得以與儒家「窮理盡性」及道家「三品一理」相互參照。換言之，王祖所著

重者，並非將《金剛經》原義直接等同於一貫道之「理」，而是藉佛家「相不可

執」之義，轉而指出一切有形有相之事物，皆須回溯其背後不可見、不可說之

本源義理。 

由此觀之，「一合理相」可作為王祖會通佛家與一貫道性理思想的重要例

證。就佛家而言，「一合相」重在破除凡夫對和合假相之執著；就王祖之詮釋而

言，則進一步指出：若不執著於外相，便可由相而返理，體會人所本具之性理

根源。此處之「理」，在一貫道語境中可理解為天所賦予人之本性，無形無象，

故不可言說；然其雖不可見、不可說，卻是人之性命根源與修道返本之依據。

故王祖以「理」會通儒家「窮理盡性」、道家「三品一理」與佛家「金剛舍利

子」，旨在說明三教雖語言不同，皆可作為返本見性之思想參照；而一貫道則在

天命道統與白陽收圓之脈絡中，進一步將此「理」詮釋為原佛子性命根源與歸

根復命之本源依據。 

再就道家所論「三品一理」而言，此語見於《高上玉皇心印經》： 

上藥三品，神與氣精。……三品一理，妙不可聽，其聚則有，其散則

零，七竅相通，竅竅光明，聖日聖月，照耀金庭，一得永得，自然身

輕。219 

此處所謂「上藥三品」，非指世間草木之藥，而是指生命修煉中之「精、氣、

神」三者。精、氣、神雖各有層次，然並非彼此割裂，而是相互貫通、同歸於

一理。故經文云「三品一理」，即指出精、氣、神三者之修煉，雖有不同層次與

作用，然其背後皆不離生命修煉之一貫原理。所謂「其聚則有，其散則零」，說

明精氣神之聚散關乎生命之存亡；而「七竅相通，竅竅光明，聖日聖月，照耀

金庭」，則象徵修煉至精氣神貫通，身心澄明之境。 

若就其義理層次觀之，「三品一理」至少可從三方面理解。其一，就本體根

源而言，精、氣、神雖有三名，然其所依之根源同一，皆不離「理」。此處之

 
219  陸國強責任編輯：《道藏第一冊．高上玉皇心印經》（上海：上海書店發行，1988 年），頁
748。 
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「理」，可理解為生命存在與修煉轉化所依循之根本原理。其二，就修煉次第而

言，道教內丹修煉常以煉精化氣、煉氣化神、煉神還虛為進路，顯示生命修煉

乃由形質而氣化，由氣化而神明，最終返歸於虛靈本源之歷程。其三，就圓融

境界而言，「三品一理」並非停留在精、氣、神三者之分別，而是指出三者雖分

層而論，實則一理貫通，修煉之究竟在於返本歸源、光明內顯。 

王祖引用「三品一理」之意，即在說明三教雖各有語言系統，然其所指向

之根源義理，仍可在「理」的脈絡中加以會通。王祖云：「理即天命之謂性，理

即不壞紫金丹；理即金剛舍利子，人人本有個個全。」220此處以儒家「天命之

謂性」、道家「不壞紫金丹」、佛家「金剛舍利子」並列，乃是在王祖三教會通

的詮釋脈絡中，指出三教雖名相不同，皆可作為人返本見性之思想參照。換言

之，所謂「理」，在儒家可由天命之性加以理解；在道家可借不壞金丹之語彙加

以表述；在佛家則可借金剛舍利子之語彙加以說明。三者名相雖異，然在王祖

的詮釋中，皆指向人人本具、不假外求之本源真性。 

由此觀之，「三品一理」可與一貫道所論「理、氣、象」及「性、心、身」

形成義理上的參照關係。道教之精、氣、神，側重於生命修煉中形質、氣化與

神明之轉化；一貫道之理、氣、象，則將此生命結構置於宇宙本體、氣化流行

與形象世界之整體架構中加以說明。若就人身修持而言，性、心、身亦可與

理、氣、象形成相互參照：性為本源，心為主宰，身為發用。由此可見，一貫

道以「理」統攝三教義理，並非僅作名相上的會通，而是藉「理」說明人之性

命根源與修行返本之根據。 

因此，王祖所論「惟有一理是真詮」，正可用以闡明「無極理天」之法則至

理義。所謂「理」，既是宇宙萬有之根本法則，也是人之本性所由來之性理根

源。人之性體雖無形無象，卻可由本具之性理加以體認；修行之道，亦正在於

由此性理入手，復明本性、發用於心身，最終回歸無極理天之本源。由此可

知，「理」之稱名不僅說明無極理天為宇宙之根本法則，更說明其為天人關係得

以貫通、修行得以返本之核心依據。 

三、法界超然義：無極、理天 

 
220 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 68。 
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「法界」乃佛教用語，由梵語（धर्मधातु，dharma-dhātu 達磨駄都）翻譯而

來，「達磨」譯為「法」；「駄都」譯為「界」。《辯中邊論》曰：「由聖法因義說

為『法界』，以一切聖法緣此生故。」221故法界乃指構成一切緣起、緣生現象之

根源，亦即諸法實相、真如本體。雖大乘佛教對「法界」之義多有開展，222

《佛光大辭典》中亦有多種界說，其中以「一法界」指唯一無二，絕對平等之

真如實體，諸法實相，223最能代表其本體義。 

所謂「法界超然義」，即指此真如法體超越一切相對分別，不落言說，不為

迷悟、修證所限，為一種本然絕對而圓融無礙之存在狀態。此種「超然」，並非

離於萬法之外，而是於萬法之中而不為萬法所拘，體常寂而用常照，故能為一

切存在之根源而不受其限制。如《佛華嚴入如來德智不思議境界經》所云：「入

諸法自性行，皆無所住虛空境界，皆遊無所依處，皆已離諸煩惱障蓋所起，皆

已入諸如來法界光明行。」224此一境界，與王祖所論「性還無極，與無極同

體，與先天同壽。……到此境界，號無極天」225之說，義理上可相互發明。是

故，若就義理結構而言，「無極理天」可視為一貫道語境中對「法界超然義」之

具體詮釋：其中，「無極」偏重於其體，顯示其超越形氣、不落陰陽之終極本

源；「理天」則著重於其理，說明此本體之理貫通萬有、流行不息。二者合而言

之，乃一超越而不離、統攝而不滯之終極實在。 

基於上述，以下將分別就「無極」與「理天」兩方面，進一步闡明其如何

具體呈現「法界超然」之義。 

（一）無極 

「無極」二字，在《一貫道疑問解答》中，南屏道濟釋為「至極而無以復

 
221 （唐）三藏法師玄奘譯：《辯中邊論》卷 1〈1 辯相品〉，2026 年 5 月 24 日，取自：CBETA 
2026.R1, T31, no. 1600, p. 465c23-24。 
222 「法界」又稱法性、實相。其義有多種：天台宗為顯差別事相而立十法界。法相宗指真如為
法界。華嚴宗為顯圓融無礙義而立四法界，密宗建立五凡五聖十法界，禪宗以真心為一大法

界。參李開濟：〈華嚴法界尋義〉，《哲學與文化》，第 34卷第 8期（2007年 8月），頁 35。 
223.《佛光大辭典》釋「法界」則依其不同定義而有不同名相，如：一如法界、一法界、一真法

界、一塵法界、四法界……等，可參「佛光山全球資訊網站」，2025年 2月 27日，取自 https:/
/www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx 
224 （隋）天竺三藏闍那崛多譯：《佛華嚴入如來德智不思議境界經》卷 1，2026年 5月 24日，
取自：CBETA 2026.R1, T10, no. 303, p. 917c20-22。 
225 （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．三會圓通》，頁 80。 



 

90 

 

加之義。」226「無」字，《說文解字注》曰：「無，亡也。奇字无，通於元者，

虛無道也。」227而「極」字，《說文解字注》曰：「極，棟也。極者，謂屋至高

之處。棟，中也。五架之屋正中曰棟，居屋之中。」228故「無極」二字就字義

觀之，「無」非空無，而為「虛無之道」；「極」則為至中至高之所在。故「無

極」可理解為一種超越一切形氣、象數限制之終極本體，無始無終、無可窮

盡。而「虛無」之義，並非斷滅之空，而是指超越時空與形象之本然狀態。誠

如王祖所云：「無極不落陰陽，不分五行，渾然粹然。」229又曰：「無極之理，

形象俱無，聲臭胥泯，為天地之本始，性命之大源，可以意會，難尋蹤跡，無

終無始。」230此正顯示無極乃一切存在之根源，超越氣象而不為其所限，具有

本體上之超然性。綜言之，本文所論「無極」，並非抽象虛無，而是一超越形

氣、統攝萬有之終極本體。 

「無極」一詞，首見於《老子》第廿八章云：「知其白，守其黑，為天下

式。為天下式，常德不忒，復歸於無極。」231此段文字雖有文本異議，然在

《馬王堆帛書》及諸注本皆載其文，可見「無極」早為中國思想中指涉終極本

源之重要概念。雖此段《老子》之論述，多偏於復歸之工夫，然其所揭示之無

限、無窮之本體義，仍可與一貫道所論之「無極」相互參證，如王弼（226-

249）釋：「無極，不可窮也。」232即指出其無限性與不可窮盡之特質。 

「無極」一詞亦在《莊子．外篇．在宥》中提及：「彼其物無窮，而人皆以

為有終；彼其物無測，而人皆以為有極。得吾道者，上為皇而下為王；失吾道

者，上見光而下為土。今夫百昌皆生於土而反於土，故余將去汝，入無窮之

門，以遊無極之野。吾與日月參光，吾與天地為常。」233陳鼓應（1935-）指

出：「彼其物，指道而言。」可見《莊子》所言之「道」，乃指一無窮無測之終

極實在。文中又言「入無窮之門，以遊無極之野」，用以描繪得道者所體證之境

界：即得道者超越形體、時空與世俗分別之限制，進入與天地大道相契、自在

 
226 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷上，頁 3 下，「無極老和明明上帝是一個神
嗎？為何有兩種稱呼？」 
227 （清）段玉裁撰：《說文解字注》，頁 640。 
228 （清）段玉裁撰：《說文解字注》，頁 253。 
229 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．中庸解》，頁 99。 
230 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 156。 
231 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 24。 
232 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 25。 
233 陳鼓應註譯：《莊子今註今譯》，頁 274。 
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無礙之境，故能如《莊子》所言「與日月參光，與天地為常」。此種對「無極」

之描述，雖仍以「道」為名，然其所呈現之無限、無窮、不可測度之特質，實

與一貫道所論之「無極」具有高度相通之義。 

而就一貫道王祖所論「無極」，不僅可體現出佛教所論不生不滅、不垢不

淨、不增不減之究竟法界超然義，亦與老莊思想所言「原始反終」、「復歸無

極」之旨趣相通。若說老莊著重於人如何返本復初、契入無極之境，則王祖更

進一步將此一「復歸無極」之義，落實於天人關係與修證工夫之中。王祖於

《談真錄》云： 

點開智慧通天眼，漏出金剛不壞身；……由此而行，可到無極理天，非

徑而何！性合無極，明此則明道心所在，見此則見佛性所在，非「明心

見性」而何！性還無極，與無極同體、與天同壽，永免輪迴，非超生了

死、出苦還源而何！到此境界，號無極天，非成其正果而何！234 

此段所揭示者，即人之本性本自與「無極」相通，而修道之要，在於由迷返

悟，使性體復歸本然。所謂「性還無極」，正是一貫道對「復歸無極」最具體之

表述。其義不僅在說明「無極」為宇宙之本源，更指出「無極」亦為人性之根

源與生命之歸宿。 

因此，王祖所表述之「無極」，兼具本體論與工夫論之雙重意涵：就體而

言，為超然、廣大、無量無邊、不可思議之終極實在；就修證而言，為明心見

性、返本還源、天人合一之究竟境界。其又稱之為「不易之易」、「真空極樂之

界」、「至靜不動天」、「無極法身」，235皆是由不同面向揭示其深層內涵。由此可

知，一貫道所言之「無極」，既為萬有之本源，亦為人性返歸之終點。 

（二）理天 

就一貫道目前可見之文獻而言，「理天」一詞首見於王祖著作，並為其宇宙

論與天人觀中的核心概念，若就前述所論之「無極」，偏重於表述超越形氣，無

始無終、不可窮盡之終極本體；則「理天」之提出，乃進一步說明此終極本體

 
234 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 100-101。 
235 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 103、《祖師四十八訓》，頁 21、《理

數合解新註．三易探原》，頁 120。 
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並非空寂無用，而是以「理」貫通天地萬物，成為宇宙秩序、人性根源與聖凡

依歸之所以然。故所謂「理天」，即以「理」說天，以彰顯天之本體義、根源義

與統攝義。王祖於〈三易探原〉明言：「理天者何？無極是也。氣天者何？太極

是也。」236由此可知，「理天」與「無極」並非兩個彼此分離之實體，而是義理

上相互貫通：無極顯其體，理天明其理。所謂無極，著重其超越陰陽五行、無

形無象之本體性；所謂理天，則著重此本體之理遍在萬有、統攝氣象之普遍

性。故王祖特標「理天」之名，正是要指出天地萬物之所以然，尚有一超越而

不離、無形而主宰之終極根源。 

中國思想史中，對「天」之理解歷來多有不同。如漢儒董仲舒於《春秋繁

露》云：「知天，詩人之所難也。天意難見也，其道難理。是故明陽陰、入出、

實虛之處，所以觀天之志。辨五行之本末順逆、小大廣狹，所以觀天道也。」

237董仲舒所論之天，側重陰陽五行與天人感應，強調由四時運行、災異變化與

人事政治相互感通，其所論之天，多偏向氣化流行之天。宋儒如朱熹雖高舉

「理」之概念，然朱熹釋《太極圖說》曰：「無極而太極，非太極之外復有無極

也。」238朱熹雖以太極說明天地萬物之本源，提升了儒家形上學之層次，然對

無極與太極之關係，仍傾向合觀而論。王祖則進一步提出「理天、氣天、象

天」三分架構，以理天明本體，以氣天明流行，以象天明形跡，使「天」之層

次與義涵更加清楚。 

王祖對「理天」之闡發，並未僅停留於抽象虛無之本體論，而是進一步將

其與宇宙秩序、人性根源及天人關係整體貫通。王祖於《理數合解．學庸序》

自述： 

愚於是不揣固陋，因《中庸》之天性，《大學》之明德，闡明理天、氣

天，為理性、氣性，人心、道心之所自出，不令後之學者，生漫無入

手，望洋而返之歎。斯解言理必本於《河圖》，驗之大地，即東、西、

南、北不易之寒、熱、溫、涼，推而至於性，分之四端、萬善，使寂然

不動，感而遂通之無極理天，瞭然在目。……人稟天理，天人一貫，賦

 
236 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 116-117。 
237 （清）蘇輿撰、鍾哲點校：《春秋繁露義證》（北京：中華書局出版發行，2020 年），頁 461-
462。 
238  （宋）周濂溪、歷代古真著：《太極圖說與通書金丹大成輯要合刊》（臺北：自由出版社，
2009年），頁 210。 
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畀稟受之際，鑿鑿可據，天與人合，人與天通，窮神達化，當前即是，

不假強為。239 

此段文字清楚指出，「理天」首先是人之理性與道心之所自出。王祖以《中庸》

之「天命之謂性」與《大學》之「明明德」為據，說明人之本性並非偶然生

成，而是根源於「理天」所賦予之明德之性。故人所以能知善惡、辨是非、行

仁義，皆因內具理天之性理，「氣天」則關乎氣稟之性與人心活動之層面。因

此，理天與氣天之分，不僅說明宇宙本體與氣化運行的不同層次，也對應於人

之性與命，道心與人心的不同來源。 

其次，理天雖無形無象，然並非全然不可知。王祖提出「言理必本於河

圖，驗之大地，即東、西、南、北不易之寒、熱、溫、涼」，說明理天雖無形無

象，然可由天地運行之規律而推知其存在，如四方各有其定位、寒暑循環往

復、陰陽遞嬗消長、萬物各遂其生而不相亂，皆顯示宇宙運行背後自有恆常之

理。此即理天之理，雖無形可見，卻藉氣象世界而呈現其秩序性。故理天並非

脫離現象世界之外的空洞概念，而是萬象所以有序之根源。 

再者，王祖又將此天理推及於人倫道德，言其「推而至於性，分之四端、

萬善」，意即天理落實於人身，則成為仁義禮智之端緒，以及一切善行德目的根

據。由此可知，理天不僅是自然秩序之本源，亦是倫理價值之依據，人在日用

倫常中實踐仁義，並非外加之規範，而是內在天理之自然發顯。再引《周易》

「寂然不動，感而遂通」240之義，說明理天之體用關係：就「體」而言，理天

寂然不動，至靜無為；就「用」而言，則能感通萬事萬物，流行不息。故理天

雖超越形象，卻不離萬有；雖為宇宙本體，亦能貫乎氣象之中。 

而在天人關係上，王祖提出「人稟天理，天人一貫；天與人合，人與天

通」，更將理天之義推至最高境界。此處所謂「天」，已非遙遠虛無之天，而是

內在於人性之理天。人若返求諸己，復其本然之性，則能由人而通天，由性而

契理，最終達於天人合一之境，故理天既是宇宙根源，亦是人性根源，更是修

道工夫之終極依歸。 

 
239  （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．學庸序》（臺北縣：正一善書出版社，
2013年），頁 9。 
240  《周易．繫辭上傳》：「《易》无思也，无為也，寂然不動，感而遂通天下之故。」語出
（宋）朱熹著：《周易本義》，頁 520。 
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綜上所論，「理天」乃王祖以「理」重新詮釋「天」之終極意涵，使傳統中

國思想中偏重氣化自然之天，提升至本體根源之層次。其與「無極」本為一

體：無極顯其超越，理天明其條理；無極言其體，理天言其理。二者合稱「無

極理天」，既揭示天地萬物之本始，亦指出人性返本還源、天人合一之終極依

歸，遂成為一貫道宇宙觀與修道觀之最高概念。 

四、實體至善義：中、誠 

朱熹在《中庸章句》之開宗明義云：「此篇乃孔門傳授心法。」241又言「其

書始言一理，中散為萬事，末復合為一理」，242可見《中庸》之學，乃由一本之

理開展為天下萬事，復由萬事歸返於一本之理。此一由一理而萬事、由萬事而

復歸一理的結構，正顯示《中庸》並非僅論日用倫理，而是以天命之性為根

本，貫通本體、心性與實踐之學。其中，「中」與「誠」即為說明此一本體與工

夫關係之重要範疇。 

王祖於《祖師四十八訓》第三十七條亦述及：「一合理相之『實體』，無上

正等正覺之究竟。」243此處所謂「實體」，並非指有有形可見之形質實物，而是

指真實不虛、萬有所依之本體根源。就一貫道義理而言，此一「實體」可指涉

生化天地萬物之根源，如老、道、理與無極理天。其雖無形無象，卻非虛妄

空無；雖不可執為具體物象，卻為萬有生成、性理稟賦與修道歸根之根本依

據，故可稱為「實體」。 

進一步而言，王祖於〈大學解〉中又以「至善」說明此一本體之價值意

涵，其言： 

至善即至理也。……理者，至善之體。……理天者，萬物統體之至善；

理性者，物物各具之至善。244 

無極理天，明德至善也。……天理，即明德至善之地也。245 

由此可知，王祖不僅將理天視為萬物生成之本源，更將其理解為純然至善之

 
241 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 22。 
242 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 22。 
243 （清）北海老人著：《祖師四十八訓》，頁 62。 
244 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 24。 
245 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 51-52。 
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根。所謂「理天者，萬物統體之至善」，是就整體本源而言；所謂「理性者，物

物各具之至善」，則是就萬物與人身所稟之性理而言。換言之，無極理天既是天

地萬物之本體根源，亦是眾生性理與道德價值之根本依據，故本文稱之為「實

體至善義」。 

在此基礎上，《中庸》所論之「中」與「誠」，即可作為理解「實體至善

義」之兩個重要面向。「中」著重於性體未發、中正不偏，顯示至善之體之寂然

存有；「誠」則著重真實無妄、生生不息，顯示至善之理如何流行發用，並落實

為修身成德之工夫。前者偏於明其體，後者偏於達其用；前者說明性體之本

然，後者說明真理之發用與實踐。二者雖有側重之別，然皆以天理至善為根

本，故可共同納入「實體至善義」之範疇。以下即分別就「中」與「誠」加以

論述。 

（一）中：實體至善之中和本體 

「中」字，《說文解字注》釋曰：「從口丨，下上通也。」所謂「下上通」，

即含有上下貫通、內外通達之義。246南屏道濟釋「先天原始本體」時亦言： 

先天原始本體，無形無名，伏羲氏畫先天八卦，以圓圈象之，又一畫開

天，取一字以代之，取其義曰無極。247 

由此觀之，「中」不僅有居中、中正之義，亦可引申為貫通上下、連結天地人之

理。「中」作為孔門心法要義，見於古文《尚書．大禹謨》：「人心惟危，道心惟

微，惟精惟一，允執厥中。」248《論語．堯曰》亦記載帝堯命帝舜之誡辭：

「咨！爾舜！天之曆數在爾躬。允執其『中』。」249可見「中」字，不僅是個人

修養之準則，亦是聖王承天之極，治世安民之根本法則。至《中庸》，子思子更

明言：「中也者，天下之大本也。」250所謂「大本」，即天地人倫一切秩序之根

源。由此可知，「中」在儒家思想中，兼具本體義與實踐義：就本體而言，為中

 
246 （清）段玉裁撰：《說文解字注》，頁 20。 
247 參南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷上，頁 3 下，「無極老和明明上帝是一個
神嗎？為何有兩種稱呼？」之內文。 
248  （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 145。關於「十六字
心法」之要義，請參考黃學日：《一貫道「十六字心法」義諦之研究》之內文。 
249 （宋）朱熹著：《四書章句集注．論語集註》，頁 270。 
250 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 22。 
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和不偏之理；就實踐而言，為持守中道之德。 

此一理解亦可與黃學日《一貫道「十六字心法」義諦之研究》相互參照。

黃氏指出，從《論語．堯曰》「允執其中」至古文《尚書．大禹謨》「人心惟

危，道心惟微；惟精惟一，允執厥中」，皆展現堯、舜、禹等古代聖王之傳承，

而「中」乃成為聖王承天受命之依據；其後又經周代相關文獻發展為「求中、

得中」之聖王脈絡，顯示「中」具有道統相傳與性命主體之意義。251另一方

面，黃氏又於其論文中說明，「義諦」意指真恆之究竟實相，乃「中」之根本實

理，並具有真空妙有、體用合一之意涵。此說正可補充本文所論「中」之實體

至善義。252所謂「中」，並非僅指處事不偏或方法上的折衷，而是指天理、性命

與道統傳承所共同歸向之至善實理。換言之，「中」既是聖王承天受命之心法核

心，亦是人性本然與宇宙本體相貫通之實理根據。 

若依一貫道義理觀之，《中庸聖訓》承繼《中庸》經文，進一步闡述「中」

之宇宙本體義。濟公活佛與南極仙翁釋〈中也者天下之大本也〉之訓中訓曰： 

宇宙本體，中正不偏不倚。其動能生天生地，蘊育無限生機，變化中自

有定律；成長所有物命，生死中亦有常理。自然之道，非人為可以支配

指使，萬物隨順本性而生生不已。這力量啊！運作天下一切人事物，它

是根本是源頭，也是我們光明「至善」純淨透亮的本性。253 

由此可見，「中」所代表之宇宙本體，可與「無極理天」互相參證。其本無形無

名，卻能生化天地萬物，使萬物各隨其性、各正其位而生生不息。此即《中

庸》所謂：「致中和，天地位焉，萬物育焉。」254由此而言，「中」之所以可稱

為「至善」，正在於其為宇宙本體中正無偏、純然不雜之理；此理既為萬物各正

性命之根源，亦為人之本性所以光明純善之依據。 

再就人所稟受之天賦本性而言，「中」亦如《中庸聖訓．喜怒哀樂之未發謂

之中》之訓中訓所云： 

喜怒哀樂發動之前，是清明寧靜又浩然深弘氣象，無有夾雜人欲，沒有

任何善惡分別對待，如如自在悠然自得，和天地萬物融合為一。此乃天
 

251 黃學日：《一貫道「十六字心法」義諦之研究》，頁 180。 
252 黃學日：《一貫道「十六字心法」義諦之研究》，頁 1。 
253 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——中庸》，頁 399，414，433。 
254 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 22。 
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賦予吾人之本性，無過與不及，不偏不移，且合道入理，至誠無息。不

受外在影響，損害己根本，內在亦不起伏，逐物而生欲，心心誠一，念

念無二，不必勉強，意識自然地守在至真至善至美之境界。不須思量，

如實地呈現原始的我，性體契入大道，吾心之全體，精純不已255 

活佛師尊此段慈示，係從人所稟受之天性說明「中」之義。就「喜怒哀樂未

發」而言，人之本性本應清明寧靜、無夾雜人欲，亦無善惡分別對待，與天地

萬物渾然相通；此即天所賦予之本然性體，無過與不及，不偏不移，合道入

理，至誠無息。就「喜怒哀樂已發」而言，若能依此天性本然之正理而行，則

情感發用亦能大中至正，無過無不及，合乎《中庸》所謂「發而皆中節謂之

和」。由此可知，人之「持中」與「用中」，即是在日用情感與倫常實踐中，復

明此一本具之中正至善，使內在性體與宇宙本體之「中」相契相應。 

綜上所論，「中」既是宇宙秩序之本源，也是人性光明之根據；既為聖王相

傳之心法，亦為修道返本之要旨。若就「無極理天」之實體至善義而言，「中」

正是至善本體中正無偏、純然不雜之理：在天為化育萬物之根源，在人為天賦

本然之性，在行為則表現為不偏不倚、無過不及之德。由此可知，「中」並非僅

是形式上的居中或折衷，而是貫通天道、人性與修道實踐之至善本體義。 

（二）誠：實體至善之流行發用 

《中庸》之「誠」，非僅指誠實無欺之德目，而是兼具本體義與工夫義之雙

重內涵。就本體義而言，《中庸》曰：「誠者，天之道也。」256乃指天道真實無

妄、生生不息，始終如一之德；就工夫義而言：「誠之者，人之道也。」257乃指

人反身修德、復其本性，盡人合天之修養進路。故「誠」既表述宇宙本體之實

相，亦為人返本還源之工夫實踐。 

首先，就「誠」之本體義而言，子思子於《中庸》引孔子論鬼神曰：  

 
255 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——中庸》，頁 312，320，340。 
256 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 38。 
257 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 38。 
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視之而弗見，聽之而弗聞，體物而不可遺。使天下人齊明盛服，以承祭

祀。洋洋乎！如在其上，如在其左右。《詩》曰：『神之格思，不可度

思，矧可射思。』夫微之顯，誠之不可揜如此夫。258 

此段雖由鬼神之德切入，然其重點在於藉「視之弗見，聽之弗聞」與「體物而

不可遺」說明「誠」之隱微而真實：其本體雖不可見聞，卻能周遍萬物、無所

遺漏；其作用雖發於無形，卻在天地生化與人事感通中昭著呈現。故《中庸》

曰「夫微之顯，誠之不可揜如此夫」，正是指出天道之誠雖隱微無形，卻能由微

而顯、由隱而著，終不可掩其化育流行之功。 

若依一貫道之義理觀之，此真實無妄、生生不息之天道，可與「無極理

天」相互參證。如《孟子聖訓》中活佛師尊云：「天之道也至誠顯。」259又孚佑

帝君260於《中庸淺言新註》亦釋「至誠」曰：「夫至誠者，始終如一也。」261皆

言天道常行不息，真實無妄。故「誠」可視為「無極理天」流行於宇宙萬有之

真實德性，使四時運轉、萬物滋生，成為生生不息之所以然；其流行於人心之

中，則成為良知、仁義與道德自覺。 

其次，就工夫義而言，《中庸》曰：「誠之者，擇善而固執之者也。」262

《孟子》亦曰：「思誠者，人之道也。」263所謂「誠之」與「思誠」，皆指人透

過反求諸己、擇善固執、省察克治與存養踐履，使本具之誠體重新彰顯。濟公

活佛於《孟子聖訓》中更提及「思誠」之法：「天之道也至誠顯，人之道也思誠

專；致求根源忠恕闡，仁信義勇本內涵。」264可知「思誠」首重致求根源，明

乎本性之所在，方能從本性出發，使心之所存、意之所發、身之所行，漸復真

 
258  關於《中庸》論誠之發端，（明）鄧林曰：「鬼神乃陰陽合散之氣，誠即陰陽合散之理，惟
誠，故不可揜，此德之所以盛而體物不遺也，《中庸》『誠』字發端於此。」見（明）鄧林著、

（清）杜定基增訂、（清）祁文友重校、（民國）光慧文化新編：《四書補註備旨新編——大學

中庸》（臺中：光慧文化事業有限公司，2017年），頁 271。 
259 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——孟子》卷一，頁 355。 
260  孚佑帝君，原名呂嵒（796-1016？），字洞賓，道號純陽子，八仙之一。老敕令孚佑帝君
呂祖、關聖帝君關公、武穆元帥岳飛及桓侯大帝張飛為白陽期四大法律主，擔任護壇、護法、

護道等天職。 
261 孚佑帝君呂祖著：《學庸淺言新註》（新北市：正一善書出版社，1999年），頁 108。 
262 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 38。 
263 （宋）朱熹著：《四書章句集注．孟子集注》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2019 年），頁
395。 
264 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——孟子》卷一，頁 355。 
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實無妄之本然。 

呂祖於《中庸淺言新註》中說明人之何以不能「誠之」曰：「性本純善，不

過受氣物所蔽，遂失真矣，如恪奉格致之功，以復其良知，至誠始能立定

也。」265此指出人之本性雖本具至善與誠體，然因氣稟偏蔽與物欲牽纏，而失

其本真。故人之所以不能誠、不易誠之，其根源在於後天氣物之障蔽。是以又

言「恪奉格致之功，以復其良知，至誠始能立定也。」可見「誠之」之工夫，

即在去蔽復初，依《大學》所示格物、致知、誠意、正心、修身之次第，使本

具之誠體重新彰顯。 

綜上所論，「中」與「誠」雖可分說，實則不可分離。「中」偏重本體之中

正無偏，「誠」偏重本體之真實流行；「中」言其體，「誠」言其用；「中」顯其

寂然不偏，「誠」顯其生生不息。二者皆可與「無極理天」互相參證：無極理天

就其寂然不動、至中至正而言，可謂之「中」；就其生化萬物、流行不息而言，

可謂之「誠」。在人身而言，守其本心、不偏不倚，是「中」；實踐天理、真誠

不息，是「誠」。故所謂「實體至善義」，正指宇宙與人生之根源，本具純然至

善之性德，而此至善既非抽象空理，亦非外加規範，而是天道真實無妄之理在

人心本性中的呈現。其在體為「中」，其在用為「誠」；體用一源，天人一貫。

修道之功，正在生命實踐中復明「中」之本體，並以「誠」貫通體用，使道體

發為德用，令其本具之至善性理，得以於現實人生中朗現與流行。 

第二節 「無極理天」之本體特質內涵探析 

上節已從不同稱名入手，說明「無極理天」可開展為本體主宰義、法則至

理義、法界超然義與實體至善義等不同義面。然而，諸般稱名雖各有所指，其

根本皆歸於「無極理天」本體之特質。此一本體雖寂然不動，卻具有感而遂通

之妙用；雖至虛至靜，卻能由太極一氣之流行而自然造化天地萬物。其造化過

程不僅揭示宇宙生成之真理，亦可作為探究吾人性理本體根源之依據。故本節

先就「無極理天」之本體特質加以探析，下一節再進一步論述其造化天地萬物

之過程。前者偏屬本體論範疇，後者則屬宇宙論範圍。 

針對「無極理天」之本體特質，《一貫道疑問解答》中，南屏道濟在解釋

 
265 孚佑帝君呂祖著：《學庸淺言新註》，頁 108。 
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「理、氣、象三天」之「理天」時曾說明： 

理天就是真空，没有形色、沒有聲臭，只是一團虛靈。潛的時候，至虛

至靈，寂然不動，大無不包；現的時候，至神至靈，感而遂通，微無不

入。雖是没有形色，而能生育形形色色；雖是沒有聲臭，而能主宰聲聲

臭臭；雖是視之弗見，聽之弗聞，卻是體物不遺。没有生他的，他也不

死不滅。他是永遠靈明，永遠存在，並且永作萬類的根本。無論氣體物

體，都沒有脫離他的可能，萬物生存，他固然生存；萬物消滅，他仍然

存在。《心經》上說：「不垢不淨，不增不滅。」那就是說他的本體。266 

由南屏道濟此段論述可知，「無極理天」之本體具有「潛」與「現」兩面：就其

潛藏之體而言，乃真空、虛靈、無形色、無聲臭、無可見聞、寂然不動、不生

不滅為其特質；就其顯發之用而言，則能感而遂通，生育形形色色，主宰聲聲

臭臭，體物不遺而微無不入。換言之，換言之，「無極理天」雖為無形無象之本

體，卻非空寂無用；其寂然不動而能感通萬物，至虛至靈而能生化萬有，此即

其體用不二、費隱合一之特質。由此觀之，天、地、人與萬類之存在，皆依此

無極至理而得以顯現；而所謂有無、色空、顯微等相對之語，實皆指向同一本

體之隱顯兩面與體用關係。故以下即分別就「無極至理」與「無極真性」說明

其本體特質。 

一、無極至理：虛靈不昧，有無一本 

「無極至理」乃「無極理天」之本然理體，至靜能應是其本然，至虛而明

是其自然。因其至虛至靈，故能作用於天地萬類，使天地人萬物各賦其性、各

具其理。此「無極至理」之特質，即南屏道濟所謂「潛」時之清虛、真空與靜

用之妙。雖曰「清虛」，卻能主導萬類而彰顯其作用，故謂之「虛靈不昧」；雖

曰「真空」，卻能生化妙有，故實為「真空不空」。故《皇訓子十誡》第三誡

云： 

 
266 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷下，頁 6上下，「何謂理、氣、象三天？」 
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悟真理參天道真空不空，有即無無即有有無一本；色是空空是色非色非

空。……這真理古靈光至虛至清。無陰陽無對待不增不減，又無形又無

象又非頑空；非青紅非寒暑非靜非動，萬化源真玄機隱於此中。267 

「理」是無極理天之性，本然之存有，其作用於天地萬物時，能由體而用呈現

理路與規則，形成萬類之生存秩序，宇宙大化之生滅法則，故謂之「無極至

理」，其雖至虛、至清、無形、無象；實則是虛靈不昧、真空不空、有無一本、

色空不二。《皇訓子十誡》論此「無極至理／真理古靈光」乃是「萬化源真玄

機隱於此中」，代表宇宙間的一切變化與萬象，及所有微妙奧秘的生化動能，皆

深藏於此「無極／虛靈／一」之本體之中，故謂之虛靈不昧，有無一本。然

而，「虛靈」及「真空」實難以用語言文字形容，因此若要用世人所能理解的文

字來形容「無極至理」之本體，就會如同老所云之「有即無無即有有無一

本」、「色是空空是色非色非空」；又如《般若波羅蜜多心經》所云之「色不異

空，空不異色。色即是空，空即是色」。268然而，即使用世人所能理解之文字形

容其本體特質，亦多有人難以理解其深義，故以下就「虛靈不昧」及「有無一

本、色空不二」分別論述之。 

（一）虛靈不昧 

「虛靈不昧」之「虛」，表述「無極至理」之本體，乃無形、無象、至虛，

至靜而無以復加，故能包容宇宙天地萬類亦貫乎其中；謂之「靈」表述此本體

可感而遂通，應機而發，故能生化孕育宇宙天地萬類；謂之「不昧」，就名詞而

言，表述此本體永恆光明、無始無終、貫通古今，隱微而常在；就動詞而言，

表述天地人萬類，皆因具足此本體，而使天地人萬物彰顯其作用。《道之宗旨聖

訓》中形容「道」之本體曰： 

噫者昔太初，渾然一團至虛渺，惟象而無形；窈窈冥冥兮，幻化無窮整

宇宙，微眇乎莫名。先天地而生，朗朗乾坤感遂通，為萬物根本；元元

遂遂兮，動靜伸縮源古今，強冀以道稱。269 

 
267 明明上帝著：《皇訓子十誡》，頁 35。 
268  （唐）三藏法師玄奘譯：《般若波羅蜜多心經》卷 1，2026 年 5 月 24 日，取自：CBETA 
2026.R1, T08, no. 251, p. 848c7-8。 
269 仙佛合著：《道之宗旨（白陽聖經）袖珍版》，頁 109。 
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仙佛所形容之「太初」，可視為「無極至理／虛靈／道」之本體狀態，亦即理天

真空本然之義。在渾沌未分之前，本是一團虛靈，清虛綿渺、無形無象、深遠

幽微，本無名、無形、至清、至虛，雖稱之為「道」，亦是強名曰之。然而，此

本體卻有著自無生有的無窮力量，從感而遂通一氣流行，開始造化宇宙天地萬

類，其作用涵蓋一切的時間與空間，也超越於一切時間及空間。於《莊子．列

禦寇》曾提及「太初」，文中亦有所感嘆曰：「若是者，迷惑於宇宙形累，不知

太初。」270世人只看見有形有象之宇宙萬類之所然，卻不知萬象之所以然，亦

即天地尚未分判前有「太初」的存在，此即是老所云之「萬化源真玄機隱於

此中」之意涵，代表宇宙間一切的變化與萬象，及其微妙奧秘之生化動能，皆

蘊藏於「無極至理／虛靈」本體之中，乃林林總總現象背後的所以然。 

若進一步就此本體「虛靈不昧」的作用而言，在《皇訓子十誡》第三誡

中有更清楚的說明： 

費隱間無色相至玄至妙，視弗見聽弗聞彌羅色空；不動變不彰顯無為而

化，真主宰大樞紐達化萬靈。高無上超九重色空之外，淵無下裹地府九

幽十冥；貫乾坤貫三界無處不貫，天與地合萬類離此成空。強曰道稱真

一挽化宇宙，此本是真來源無極根恆。道在天天清爽棋盤動轉，佈星斗

運日月一氣流行；道在地地凝結山川潤育，生萬有長萬物賴一而成。271 

第三誡內文中，老揭示「無極至理／虛靈」之本體乃是「超越形象之存在」，

不僅高無上且淵無下，貫乾坤又貫三界，無時不在、無所不包、無為而化，在

不動變、不彰顯之下主導宇宙萬類之生成及運化，使天地萬物各具其理、各成

其用。仙佛雖藉世人所能理解之語言文字，揭示此「無極至理／虛靈」本體的

存在與作用，然其深微妙義，終非形色見聞所能盡述，故老所云「費隱間無

色相至玄至妙」，正是在闡明此一本體雖隱微無相，卻能主宰萬類之生成與運

化；其體至虛而其用至靈，其理本明而不曾昏昧，此即「虛靈不昧」之義。 

正因「虛靈不昧」之本體主宰萬類之生成與運行，而其所展現的無限創化

性，使萬有從無形入有形、從無聲入有聲，萬象既「有」之後終復歸於「無」，

形成宇宙間往復循環、動靜互根的存在結構。此種自「無」入「有」，再由

「有」返「無」的過程，正是《老子》所云：「天下萬物生於有，有生於無。」

 
270 陳鼓應註譯：《莊子今註今譯》，頁 802。 
271 明明上帝著：《皇訓子十誡》，頁 34。 
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272以及「夫物芸芸，各復歸其根。歸根曰靜，是謂復命，復命曰常。」273亦是

王祖所論「自無入有」、「自有還無」之深義所在。因此，若要形容此「虛靈本

體」實相之作用，並不能用相對性的一端概念「有」或「無」來表述，而是通

同於有與無之間、動與靜之際、顯與隱之中，是「非有非無、亦有亦無」的中

道實相，故老云：「悟真理參天道真空不空，有即無無即有有無一本；色是空

空是色非色非空。」274王祖亦於《三易探原》中云： 

佛曰色空，道曰有無，儒曰顯微。……三聖同源。融金作器，化冰為

水，原無異同，豈分彼此？275 

可見「有無」、「色空」、「顯微」皆是在探究此「虛靈不昧」之本體彼此互涉、

互構的統一實相，以下再就其真義論述之。 

（二）有無、色空、顯微同源之真義 

在人類的認知當中，有無、色空、顯微皆是屬於相互對應的詞語，因此若

要用「相對詞／二」來表述「通同／一」之理天的本體特質，一般人實難以理

解。然而，相對概念之建立，無非是人類為描述經驗世界，形成共同認知而給

予的命名。而此種相對性的概念，實源自於上述「虛靈本體」於造化宇宙萬物

之最初，太極一氣之流行而來。太極一氣升而成為陽氣，降而成為陰氣，而有

陰陽兩儀的形成；再就陰陽二氣而產生四象八卦，形成天地萬物之始。可知，

其「有／無」並非相互對立，而是宇宙生成與化生萬物中不可分的兩端合一面

向，並體現於一氣流行的陰陽互根互用的關係中，透過不斷交互作用且規則運

行所呈現的一種元始的動態平衡。因此，老所論「有即無無即有有無一本；

色是空空是色非色非空」，以及儒、釋、道三家所論「顯微無間」、「色空不二」

及「有無一本」之說法，其實是在描述人類認知中看似相對之現象，其實皆來

自於同一根源本體，並非實質對立，而是相互依存之關係。以下就三教所論之

義理分別探析其相互依存之通同為一的關係。 

1.融道家——有無一本 

 
272 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 35。 
273 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 13。 
274 明明上帝著：《皇訓子十誡》，頁 35。 
275 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 141-142。 
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道家關於「有／無」關係之義理根源，可上溯至《老子》。《老子》一書中

多有論述「有／無」之間的關係： 

無名天地之始，有名萬物之母。276 

天下萬物生於有，有生於無。277 

《老子》所提出的「有／無」，依王弼（226–249）注解云：「凡有皆始於無，故

未形無名之時，則為萬物之始。及其有形有色之時，則長之、育之、亭之、毒

之，為其母也。」此言揭示「道」以無形無名為本，為萬物之始源；而萬物一

旦具形具色，便受其生成、孕育、滋養、收斂之功，故稱「無」為「有」之

母。此中「有／無」看似對立，實則互為根本、互為所依，與《皇訓子十

誡》所論「費隱間無色相，至玄至妙」之旨一脈相通。由此可見，「無」非虛無

頑空，乃蘊含一切存在之潛能、萬象之根基；「有」亦非形色實體，而是「無」

的顯化、作用的展現。兩者彼此互涉、互構，共同顯現出圓融不二的實相。老

子以「無名、有名」揭示此理，將本體的「虛靈不昧」轉化為宇宙生成與存在

運作的根本邏輯與程序。而《皇訓子十誡》所言「有即無，無即有，有無一

本」，也正是對此非二元、超對待、動靜圓融之真實境界最簡潔卻最深刻的表

述。 

《老子》所論「有／無」之「二端」，不僅揭示兩者互涉、互構的本體實

相，在人類五官感知所及的層面中，亦呈現相互依存、轉化的關係。正如：感

受「有」方能體會「無」；感受「動」方能知「靜」；感受外在形「色」方能悟

「空」；歷經「禍患」方知「福祉」的可貴。是以《老子》曰：「禍兮福之所

倚；福兮禍之所伏。」278點出陰陽互根、盛衰相倚之理。然而，人常執於現象

界所能見聞之相，執著於「有」而避「無」、求「吉」而懼「凶」，未察覺一切

對待之相乃是心識分別、感官認取所生。此種對待之「二」，非實有之「二而

一」，而是從「無極至理」所生而顯之相對陰陽。因此，真理實相，其「無」非

空無，「有」非實有，皆是「無極至理／虛靈」之本然、變化、顯用，此亦是老

所論「有無一本」之深義，亦是「無極至理」之妙用，玄之又玄也。 

 
276 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 1。 
277 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 35。 
278 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 50。 
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2.合佛家——色空不二 

佛家論「色空不二」的說法，也可見於《般若波羅蜜多心經》： 

色不異空，空不異色；色即是空，空即是色，受、想、行、識亦復如

是。279 

佛家所論之「色」乃是五蘊280之首，代表一切物質世界與身體感官產生的所有

現象；而「空」非指斷滅之虛無，而是指宇宙萬有之生滅，皆是因緣聚散，因

緣生則一切色法生、因緣滅則一切色法滅，因緣所生之萬法沒有獨立、恆常、

不變的本質，故《中論．觀四諦品》中云：「未曾有一法，不從因緣生。是故一

切法，無不是空者。」281因此，「色即是空、空即是色」表述一切物質現象及感

官所感知的所有現象雖具體存在，但若探究其本質，則是無我、無常，無固定

的實體，故曰「空」；反過來說，「空」亦非脫離一切萬有，而是能體現一切萬

法。 

王祖於《談真錄》中亦論述《般若波羅蜜多心經》之「色」與「空」： 

「色」者何？即朱熹所謂虛靈不昧之「靈」也。「空」者何？即朱熹所謂

虛靈不昧之「虛」也。靈體本虛，故謂之「空」；虛處皆靈，故謂之

「色」。282 

朱熹於《四書章句集注．大學章句》中註釋「明德」之義曰：「明德者，人之所

得乎天而虛靈不昧，以具眾理而應萬事者也。」283王祖認為「色」即是朱熹所

云「虛靈不昧」之「靈」。之所以謂之「靈」，乃因人得乎「無極理天」之性

體，故能有靈妙與感通之顯現，方能具眾理而應萬事，此由清虛而彰顯出之作

 
279  （唐）三藏法師玄奘譯：《般若波羅蜜多心經》卷 1，2026 年 5 月 24 日，取自：CBETA 
2026.R1, T08, no. 251, p. 848c7-8。 
280  五蘊是梵語。「蘊」乃積聚、類別之意，即類聚一切有為法之五種類別，包括：色蘊、受
蘊、想蘊、行蘊、識蘊。參《佛光大辭典》，收錄於「佛光山全球資訊網站」，2025 年 5 月 14
日，取自：https://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx。 
281  （姚秦）三藏鳩摩羅什譯：《中論》卷 4〈觀四諦品〉，2026 年 5 月 24 日，取自：CBETA 
2026.R1, T30, no. 1564, p. 33b13-14。 
282 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 12-13。 
283  朱熹註釋「明德」之義曰：「明德者，人之所得乎天而虛靈不昧，以具眾理而應萬事者也。
但為氣稟所拘，人慾所蔽，則有時而昏；然其本體之明，則有未嘗息者。故學者當因其所發而

遂明之，以復其初也。」參（宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》（臺北：國立臺灣大學

出版中心，2016年），頁 5。 
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用即謂之「色」；而「虛」則代表「無極理天」之本體本無形無象，而人所得乎

天所賦予之妙靈本體亦是虛寂無形，故曰「靈體本虛謂之空」。王祖又云： 

「色」為空中之「實相」，乃無相之相，非「色不異空」乎？「空」為色

裏之「真空」，乃不空之空，非「空不異色」乎？且「色」所在，皆

「空」所在，非「色即是空」乎？「空」所在，即「色」所在，非「空

即是色」乎？284 

「色」作為宇宙萬象但實為空性所顯現，就其非恆常、非獨立、因緣聚則聚、

因緣散則散之特性而言，可謂之「無相之相」；而「空」作為宇宙萬象存在之本

質與根基，其生生不息的創造力，藉由宇宙萬象而顯現其實相，故謂之「色裡

之真空」、「不空之空」，是以「空」不離「色」而存、「色」不離「空」而成；

「色」即妙有之「顯」，「空」即真性之藏。 

3.通儒家——顯微無間 

儒家論「顯微無間」之說法，語出程頤《二程集．易傳序》：「至微，理

也；至著，象也。體用一源，顯微無間。」285此言本是程頤揭示《易》之精

義，不在於推卦演算、占筮決疑，而在於顯微之間一體貫通的深義。所謂「至

微，理也；至著，象也」，乃指至微之理雖無形無名、無思無為，但可因象而

見，象雖可感、可變、可卜筮，但須從理以通，故謂之「顯微無間」。此段話可

根源至《周易．繫辭上傳》所云： 

參伍以變，錯綜其數。通其數，遂成天地之文；極其數，遂定天下之

象。非天下之至變，其孰能與於此？《易》无思也，无為也，寂然不

動，感而遂通天下之故。非天下至神，其孰能與於此？286 

此无思、无為且寂然不動之「虛靈」本體，感而遂通即能通達於天下萬象，而

此虛靈本體即是王祖所論之「不易之易」，287亦是程頤所論顯微無間之「微」。

而以「微」表述無極之本體、虛靈之實相，其義早見於《尚書．大禹謨》所

云：「人心惟危，道心惟微，惟精惟一，允執厥中。」288此處「道心惟微」乃指

 
284 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 12-13。 
285 （宋）程顥、程頤著：《二程集．易傳序》，頁 689。 
286 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 520。 
287 關於「不易之易」，請參考第三章第三節〈「無極理天」貫通理、氣、象三極之義理探析〉。 
288 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 145。 
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出無極理天所賦予人之性體精微幽隱，同於無極理天乃無形無象，難以察知；

唯用「惟精惟一」之工夫，方能守其微妙，執其中道而不偏。是以自古儒家修

身之道，皆以克念慎獨、格物致知之工夫內察道心之微、外觀萬象之顯，方能

由顯入微，契入聖境。 

《中庸》進一步闡發此理，曰：「莫見乎隱，莫顯乎微，故君子慎其獨

也。」289「隱微」者，乃指無極至理、虛靈本體，是未發之中，不睹不聞之

境。此隱微之理賦於人身雖難見，然而一有發端，實顯而易察。「費顯」者，乃

指具象之萬事萬物。若執於象而不達於理，則本末未明，無法究竟；若執於隱

微而忽略其用，則沉空守寂，惟有「顯微無間」方能貫通至道之本末，窮理盡

性，成己成物，此乃就「顯微無間」之修道工夫論而言。故王祖於〈中庸解〉

云： 

《中庸》一書，首以天始，終以天結。以不睹不聞入手，以無聲無臭了

手。極之顯微，廓之費隱，貫之誠明；推之為三達德、五達道、九經、

三重、三千三百，天人體用，本末兩端，內聖外王之法。而末後一筆掃

去，曰：聲色之於以化民，末也。德輶如毛，毛猶有倫，而上天之載，

必無聲無臭而後為至。以是知有之本於無，生於無也。有者顯也，無者

微也，有無顯微，本自同源。290 

王祖認為《中庸》，首以「天命之謂性」291起筆，終以「上天之載，無聲無臭」

292作結，首尾一貫。而回天之修道工夫則以「戒慎乎其所不睹，恐懼乎其所不

聞」293入手，最終回歸於「無極至理／虛靈」之「無聲無臭」方為了手，此皆

是《中庸》所論天之本體以及人之本性「隱微」之處，而其「費顯」則作用在

人道與人事上，包括：三達德、五達道等天德之發用與綱常倫理的實踐，以及

治理國家之九經、三重之事，此即是顯微互根之大用，此即是王祖所云「有之

本於無，生於無也。有者顯也，無者微也，有無顯微，本自同源」之意涵；而

有無兩端之並用，最終目的在於天人體用之合一，才是內聖外王之法。 

綜上所述，儒釋道三家所論之顯微無間、色空不二、有無一本，雖於文字

 
289 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 22。 
290 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．中庸解》，頁 102。 
291 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 22。 
292 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 53。 
293 （宋）朱熹著：《四書章句集注．中庸章句》，頁 22。 
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註解及內涵之論述上有所不同，然就其本體根源而言，皆指向一超越性的主

體。以王祖及《皇訓子十誡》之義理而言，即「無極至理／虛靈」之超越對

待的存有，乃動靜圓融、體用不二之本體特質。易言之，也唯有依此而發用、

修行、體證，才能內外圓滿而不落於偏頗的任一端。 

二、無極真性：真常不壞，體用一如 

本節上承無極理天之「無極至理」的論述，持續探討「無極理天」在人的

體現，藉以呈現一貫道天人一貫之本體觀的豐富內涵。南屏道濟於《一貫道疑

問解答》中解釋何謂「理、氣、象三天」之「理天」時曾說明： 

没有生他的，他也不死不滅。他是永遠靈明，永遠存在，並且永作萬類

的根本。無論氣體物體，都沒有脫離他的可能，萬物生存，他固然生

存；萬物消滅，他仍然存在。294 

此段話揭示出無極理天之本體，除了上述「虛靈不昧、有無一本」的特質外，

亦有「真常不壞」之內涵。誠如南屏道濟所云之「沒有生他的，他也不死不

滅」，表述出無極理天此本體，乃超越生成與毀滅的氣、象存在法則，此種無始

無終、不生不滅的本質，確立其永劫長存、真常不壞之獨立而不改。而就南屏

道濟所論，無極理天乃「永遠靈明、永遠存在，永作萬類之根本」而言，則強

調無極理天之內在具足「理性／真性」的智慧與覺知，王祖稱此為「無極之真

／至靜之理」，此寂然不動、感而遂通之性體，是人身性命之所本，亦是人能具

足「無極真性」之依據所在，故王祖云： 

〈大學解〉：人之所由生也，二五之精，生有形之身；無極之真，妙合其

間，作無形之性。……人中之所寓者，雖天之一點，而至理無分，至神

能通，實天理之全體也。295 

王祖於論述中明確指出，人由「有形之身」與「無形之性」兩者所構成。有形

之身是由陰陽二氣之父精母血，化生五行之質而成；無形之性，則為「無極之

真」與二五之精所妙合而蘊藏於形體之中，方能有性有命而得以名之為人。人

雖僅得無極理天之一點「無極真性」，然其所具智慧、覺知之能力，與「無極之

 
294 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》，卷下，頁 6上下，「何謂理、氣、象三天？」 
295 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 17-18。 
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真」無二無別；且此真性能超時越空，歷劫不壞，其「真常不壞」之特質，亦

與無極理天之本體實無二致。故「無極真性」即是無極理天在人身之「體」，本

具於內，而其思想、情感、意志、行為、言語、四肢百骸等層面之展現，則為

體之所用，體用本無二致，實一以貫之。因此，若論無極理天，不可不論述無

極真性在人身之體證與實踐；而若論為人處事之道，亦不可不論根源於無極理

天之「無極真性」的作用，正如王祖所云：「蓋聞善言天者，不外於人；善言人

者，必本於天。」296天人本無二，體用本一如。故以下將就無極真性之「真常

不壞」與「體用一如」兩大特質內涵分別論述，以彰顯無極理天在人的義理性

與實踐之價值。 

（一）真常不壞 

所謂「真」乃指純正不虛妄、不變異，絕對實有，亦指「道」之永恆及真

實。所謂「常」則指恆常不變，不受時間、空間所影響，其為永劫常存。而

「不壞」則是指永恆存在、不會因迷悟、聖凡之別而增減、圓缺、明暗，甚至

因入六道輪迴而損壞或消失。故「真常不壞」可用來表述「無極理天」賦予人

之本質「無極真性」，王祖於《談真錄》云： 

凡所有相，皆是虛妄。世間實有者，惟一合理相；真空法相，即一合理

相。萬般有相，終歸有壞，而靈光真性，永劫長存，非真而何？297 

一合理相，源自《金剛般若波羅蜜經》：「若世界實有者，則是一合相；如來說

一合相則非一合相，是名一合相。」298一合相乃實相、實體，即離一切相所現

之相。蓋所有相皆是虛妄，屬氣象之層次，若見諸相非相而能離一切相，則名

諸佛。299而王祖在此增一「理」字，以彰顯「無極至理」作為實體、實理的主

 
296 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 204。 
297 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 100-101。 
298 （姚秦）三藏法師鳩摩羅什奉詔譯：《金剛般若波羅蜜經》卷 1。2026年 5月 24日，取自：
CBETA 2026.R1, T08, no. 235, p. 752b12-13。 
299 《金剛般若波羅蜜經》云：「凡所有相，皆是虛妄；若見諸相非相，則見如來。」又云：「若
以色見我，以音聲求我；是人行邪道，不能見如來。」又云：「離一切諸相，則名諸佛。」見

（姚秦）三藏法師鳩摩羅什奉詔譯：《金剛般若波羅蜜經》卷 1。2025 年 8 月 21 日，取自：
CBETA 2025.R2, T08, no. 235, p. 749a24-25、p. 750b9及 p. 752a17-18。 
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體性。300換言之，一合理相即是指「無極理天」所賦予人之「無極真性」。301王

祖論此「無極真性」乃世間唯一之實有、實理，故氣象界所有的有形有象、可

見可感現象界之一切，或是無形可感之執著分別心念等，都是氣的變化運動以

及五行分合所形成，終會因時間、空間的改變而衰敗、毀滅，離不開成、住、

壞、空之過程，只有無極理天所賦予人之「靈光真性／無極真性」永劫常存，

方可謂之真常不壞。由此可知，「真常」之意涵有不變於時、不壞於劫、不染於

迷、不增於覺，自性本有，不增不減之特質，故「無極真性」之「真常不壞」

具備以下二個內涵。 

1.超越時空之真常義 

王祖所論之「凡所有相，皆是虛妄。世間實有者，惟一合理相；真空法

相，即一合理相」，此即是《金剛般若波羅蜜經》所云之「凡所有相，皆是虛

妄；若見諸相非相，則見如來。」302「凡所有相」乃指無極理天之「虛靈本

體」造化宇宙天地萬物所形成之種種形象，包括氣、象二界所有一切，乃至於

六根六識等皆是。而謂之「皆是虛妄」，則因氣、象二界有形有象的一切，或是

無形有跡（氣）的存在，皆會隨著時間與空間的變化而終將歸於無。 

而就天地觀中「所有相」的最大存在者天地而言，如同前述《皇極經世

書》所述，從開天、闢地、生人的前六會「開物階段」，直至「六會閉物」終

了，復歸於混沌之前，無論氣天、象天，一切有形無形之事物，終將歸於寂

滅，待至下一元會開啟新一輪的循環。而此一元會之中，象天之下的萬象人

物，則各有其不同的生命週期，有情眾生會有生、老、病、死的流轉；萬象則

有成、住、壞、空的變遷，正如《金剛經纂要刊定記》中所云： 

 
300 參《祖師四十八訓》第三十七條：「學人當知，道本無名，強名曰『道』；法本無為，強名曰
『修』。《金剛經》曰：『無法可說，是名說法。』『法尚應捨，何況非法？』……佛法離一切

相，不得真傳者，多入頑空而不達『應作如是觀』之作用、『一合理相』之實體、無上正等正

覺之究竟。故吾傳道，先指明真如佛性、諸法空相，通天徹地，不生不滅，不垢不淨，不增不

減之『實理』。此『理』人之本有，現現成成，因拘於氣稟，蔽於物欲，迷真逐妄，背覺合

塵，忘其固有，流浪生死。……。」（清）北海老人著：《祖師四十八訓》，頁 62。 
301 關於「一合理相」之說明，請參考第三章第一節第二點〈「法則至理義——理」〉。 
302 （姚秦）鳩摩羅什譯；（明）宗泐、如玘同註：《金剛般若波羅蜜經註解》卷 1，2025年 3月
25日，取自：CBETA 2025.R1, T33, no. 1703, p. 229c9-10。 



 

111 

 

正報有生老病死，依報有成住壞空。器界空而復成，有情死而還生，無

始至今聯綿不絕。303 

活佛師尊亦云： 

有形有象終幻滅，何物長久不變遷；徒眾是否曾深究，或則茫然渡日

全？唯有真性永長在，不增不減無差偏；顛撲不破之真理，從今了識向

道堅。304 

由此可知，不論是一個元會生滅的大週期，抑或是有情眾生的生命流轉，皆無

法逃離「無常生滅」的定律。而唯一實有、常住、常明、永恆不變、歷劫不

壞、超越時間與空間者，只有王祖所論之「無極真性」，南屏道濟所言「永遠靈

明、永劫長存」之「靈光真性」，亦是袁十二祖所云之「靈光不生不滅，靈光亙

古亙今。」305此靈光真性在天者，即是無極理天之本體——老；在人者，即

是《皇訓子十誡》第三誡所云之「人之本先天降靈山一脈，聖不增凡不減聖

凡同宗」306之同於老之靈性。故王祖云：「無為真靈，人得之而終古逍遙，萬

劫常存。」307是故天人同體，根於靈性同源，皆是恆常不變之「無極真性」，方

可謂之「真常不壞」。 

2.本自具足之平等義 

王祖云：「降衷之維皇，賦性之上天，無極之至真也。」 308由此可知，

「真」之至極，即是賦予萬靈「天性」之維皇上帝。而有情眾生得之於維皇上

帝之靈光真性，人人皆有，無須外求亦無須添加，本自具足同於維皇上帝之無

極之至真性。王祖於〈一貫探原〉中云： 

 
303 （宋）子璿錄：《金剛經纂要刊定記》卷 1，2025年 3月 28日，取自：CBETA 2025.R1, T33, 
no. 1702, p. 173c7-9。 
304 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20150725030504。 
305 （清）袁退安祖師著、林立仁整編：《金不換》，頁 344。 
306 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 39。 
307 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 110。 
308 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 110。 
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當二五之精，妙合之際，無極之真，即與之妙合而凝。二五之精，生有

形之身；無極之真，作神妙無形之性。此「性」乃「人生而靜」之性、

性善之性、恆性之性，亦即《中庸》所謂「天賦之命」，本然之性。309 

從王祖之所論可得知，人之所以為人，不僅只具備外在形體，維皇上帝所賦予

人之無極真性，方是人之所以可以思考、活動及存活於世之主因。有形之身是

由「二五之精」即父精母血所結合而形成，而人之「無極真性」則是來於無極

理天，本自具足，無論貧富賢愚、聖凡貴賤，人人皆有，平等而周遍，故白水

聖帝慈訓云：「人之元性本善，乃從天賦，良知良能，本自具足。」310南屏道濟

亦臨壇云：「佛性本是無南北，智慧觀照內外灼。」311由此可知，人人皆具之無

極真性，其平等義包括： 

（1） 根源平等：因由天賦畀，人人皆有、本自具足、非從外得，天人同體，
人我一貫。 

（2） 性體平等：人之靈光真性因來到人世間六萬年，受到氣稟、物欲之牽
引，以致現今有迷悟之差，貧富貴賤之別以及人種地域之異，然其所稟

受於天之無極真性，本在聖不增、在凡不減，只在於能否找回此真性，

繼而用出此真性於身心之一以貫之。 

綜上所論，「無極真性」之所以謂之「真常」，即在於其「不壞」之特質，

但所謂「真常不壞」不僅表述無極真性能超越時空之變遷，具有恆常不壞、永

劫常存，絕對常住之特質，亦具備同於「無極之真／至靜之理」的特質，不增

不減、不垢不淨，人人皆有，永遠不壞。如同上述白水聖帝所言之「人之元性

本善，乃從天賦，良知良能，本自具足」312，聖人因開悟、實踐出此「無極真

性」的萬德莊嚴，而得以成仙作佛；凡人因迷此「無極真性」，認假為真，遂流

轉於生死輪迴，其差別僅在於能否找回此「真性」而達於「體用一如」，方能返

樸歸真，回復本性之真，此亦是三教聖人降世教化眾生之本源宗旨。以下再進

一步論述其「體用一如」之義理內涵。 

 
309 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 190。 
310  發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——斬盡心魔賦〉（南投：發一崇德道務中心），編號
20150806020201。 
311 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20160712040602。 
312  發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——斬盡心魔賦〉（南投：發一崇德道務中心），編號
20150806020201。 
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（二）體用一如：真性為體，神用於形 

若就「無極理天」之本體特質而言，其義不僅在於前文所論「無極至理」

之超越性、本源性與真常性，亦在於其能流行發用、貫通萬有，而具體落實於

天地生化與人身生命之中。故一貫道論無極理天，並非僅止於靜態之本體存

在，而是兼具寂然常存與感通流行之雙重意涵。王祖於〈一貫探原〉云： 

範圍天地之神，即至靜不動天，無極之理。理者神之體，神者理之用。

313 

即明示無極理天之「理」為本體根源，而「神」則為其靈妙發用。體中具用，

用不離體，故可謂之「體用一如」。若落實於人身生命而言，則其體為天所賦予

之一點真性，其用則顯為道心主宰與神妙流行。以下分述之。 

1.真性為體：性合無極，天人同體 

所謂「真性為體」，乃指人之生命根源並不止於血肉形骸，亦不僅在於後天

情識知覺，而在於天所賦予之一點本然之性。此性純然至善，虛靈不昧，雖寓

於形氣之中，然其根源實出於無極理天，故稱為「無極真性」。真性雖在人身，

實與天道同源。故王祖於〈三會圓通〉中云： 

學至神人，則性合無極，超出三界外，不囿五行中，天地有壞，吾性常

存矣。314 

所謂「性合無極」，即指人若返本修持，復其真性，則可契合無極理天之本體，

其「超出三界、不囿五行」，乃說明真性不屬後天氣化生滅之範疇；「天地有

壞，吾性常存」，則彰顯此性具有超越形體、生滅不遷之本體性格。王祖續云： 

神人者，所謂「聖而不可知之之謂神」，即老子所謂「谷神不死」，即佛

之所謂「涅槃妙心」、「西方淨土」，不生不滅、不垢不淨、不增不減之

「舍利子」，金剛不壞身也。315 

此段可見王祖借儒、道、佛語彙說明真性之真常不壞。儒家所稱「聖而不可知

之神」、道家所稱「谷神不死」、佛家所稱「涅槃妙心」與「金剛不壞身」，雖各
 

313 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 192。 
314 （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．三會圓通》，頁 71。 
315 （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．三會圓通》，頁 71。 
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屬不同思想脈絡，然在王祖詮釋中皆被用以指向超越生滅、不隨形氣壞滅之生

命本體。故本文於此僅取其作為理解「無極真性」真常性之參照，而不展開三

教工夫之細部比較。王祖於《談真錄》中又云： 

性合無極，明此則明道心所在，見此則見佛性所在，非「明心見性」而

何！316 

此段進一步指出，「無極真性」乃人之道心與佛性得以成立的根源。所謂「明此

則明道心所在，見此則見佛性所在」，並非單純將儒、佛、道三教概念直接等

同，而是透過王祖三教會通之語境，說明人若能明此本然真性，即能知生命根

源所在；若能復此真性，即可返本歸真。 

由是觀之，一貫道所言修道成聖成賢，其根本並非外求神奇境界，而在復

其本性。真性既為生命之體，則其雖寓於形氣之中，卻不為形氣所限；雖發用

於身心之間，卻不隨身心生滅而壞。所謂「天人同體」，並非人與天在形體上相

同，而是指人之真性與天之至理同一本源。天道內在於人性之中，人性根源於

天道之體，此即《中庸》所論「天命之謂性」之深義，亦是一貫道主張人可復

明本性、返本還源之理論基礎。 

2.神用顯於形：道心主宰，妙用流行 

若真性為體，其發用於生命活動之中者，即為神用。所謂「神用顯於形」，

乃指無極真性雖無形無象，然能透過身心形體而顯現知覺、感應、思維、行動

等種種妙用。故神非離形而別有一物，亦非外附於身之靈體，而是真性作用於

形氣生命之具體展現。王祖於〈一貫探原〉云：「理者神之體，神者理之用。」

317此段可謂王祖對「理」與「神」關係之直接說明。所謂「理」，乃指無極理天

之本體真理，寂然不動，超越形象，為天地萬有之根源；所謂「神」，則非單指

人格化神祇，亦非民間信仰所稱鬼神，而是此理體所發現之靈妙作用。故曰

「理者神之體，神者理之用」，明示理與神雖可分析為體與用，然其本源則一，

不可分離。 

換言之，無極理天若僅有「理」而無「神」，則雖有本體而無發用，易成凝

滯之抽象存在；若僅見「神」而不知其本於「理」，則易流於神秘感應之末流，

 
316 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 100-101。 
317 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 192。 
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而失其根源。唯有由體見用、由用明體，方能理解一貫道所論無極理天，乃具

生命性、流行性與創化性的終極本體。此一體用關係，落實於宇宙天地萬物之

中，則可見四時運行、陰陽推遷、萬物生長收藏，皆其作用之展現；若落實於

人身生命之中，則表現為知覺感通、思維判斷、德性良知與應事能力。故王祖

於《三教圓通．末後一著真空大道》中云： 

蓋無極真性，內貫一身五臟六腑，識饑識飽；皮毛筋骨，知痛知癢；目

之能視，耳之能聽，足之能行，手之能握，心之能應酬萬變，莫非神

也！318 

此段進一步揭示無極理天如何內在於人身生命之中。其作為宇宙本體，落在人

身，即為天所賦予之一點真性，亦即「無極真性」。此真性雖無形無象，然內貫

一身，主持形神，使生命具備各種作用。五臟六腑之知饑飽寒暖，皮毛筋骨之

知痛癢覺受，耳目手足之能視聽行握，以及心靈之能思辨萬事、應酬萬變，皆

是真性所發之神用。 

故此處所謂「神」，乃指生命中靈明不測、感而遂通之作用狀態。其在人身

中，不是外加之物，亦非別有一靈寄居體內，而是真性透過身心機能所顯現之

活動能力。換言之，人之視聽言動固然藉由形體器官而完成，然若無內在真性

之主宰，則形器雖具，終無靈明之作用。此亦即一貫道所強調，生命之可貴，

不僅在形體存在，更在內具一點天真之性。 

王祖於《三易探原》中又云： 

道心出自理天，不入陰陽，不落五行，故純而不雜，靜而能明，神以致

妙。人之道心，出於氣表，貫乎氣中，號曰元神。此神無時不與理天相

通，惟神能通。319 

此段指出，道心根源於理天，故其本質清明純粹，不受後天氣質所拘。其在人

身之中，則為元神主宰，貫乎氣中而統攝形體。故人若以道心為主，則其神用

純正而光明；若任私心物欲主事，則雖有其神，亦轉為識神妄用，而流於偏執

煩惱。 

 
318 （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．末後一著真空大道》，頁 81。 
319 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 119。 
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是故，「道心主宰」之義，即在說明人之生命活動應以本具真性所發之道心

為主，而不使情欲私念奪其主權。當道心當家，則視聽言動皆合乎中節，待人

處事自然圓融恰當；當私欲蔽心，則神用失正，雖聰明才智反足以增其偏差。

故一貫道所論修持工夫，實即在端正其用，以返其體。藉由省察克念、存心養

性、明心見性，使妄用歸正用，使私心返道心，使散亂之神復歸清明。當其用

既正，則體自然彰；體既昭明，用亦愈純。此即由用返體、由體正用之實踐歷

程。 

綜上所論，無極理天在人為性，在性為體，在發用為神。真性為體，故人

得以與天同源；神用於形，故生命得以妙應萬端。體與用、本與末、性與心，

雖分析可言，實則本自一貫。人若能明體達用，使道心主宰、神用純正，則可

由後天返先天，由形氣契真常，而終歸天人合一之境界。 

第三節 「無極理天」之宇宙論結構：理、氣、象三極一貫 

前二節探討「無極理天」之不同稱名及本體特質，指出其為宇宙萬有之基

石與根源，在「無極至理」的層面，從「無」至生化天地萬物之「有」，「有

無」兩者互涉、共構，顯現出圓融不二、有無一本之實相；在「無極真性」的

層面，亦是由無形無象之真性，主宰心靈而展現「體用一如」之性德，故無極

理天雖至靜不動，但卻內含生生不息的原動力，具備貫通及開展萬有之本體本

能。故就王祖所闡述之「宇宙論」而言，「無」即是無極至理；「有」即是無極

至理貫通於氣天與象天之用，形成了理、氣、象「三極一貫」之有無合一。再

就王祖所闡述之「心性論」來說，「體」即是無極真性／本然之性／理性／道

心；「用」即是理性貫乎身心，能讓「性心身一貫」，若能依之而發用，可止於

至善而不遷。由此可知，理、氣、象三天雖異名且同源，皆根於「理天」之

「理」。此理貫乎氣天與象天，形成宇宙天地萬物之規則與理路，亦是一貫真傳

之性理真傳的根本依據。 

然而，「無極理天」本至靜不動，如何能貫通理、氣、象三天？王祖藉《河

圖》、《洛書》及八卦之圖式來說明《易》之「不易、變易、交易」，以闡述理、

氣、象「三極一貫」之道。前人研究中，李興華教授已指出，北海老人《理數

合解》之「無極理天」思想，乃以《易》學之「理、氣、象」與《河圖》、《洛

書》之內涵為詮釋基礎，並藉由「不易、變易、交易」之理則，建立其宗教心
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性論與宇宙本源論。此一研究已為王祖「無極理天」與「三極一貫」之義理結

構提供重要析論。本文承接此一研究基礎，進一步將其置於「理、氣、象三極

一貫」之宇宙結構中，分別從《河圖》之不易、《洛書》之變易與八卦之交易加

以展開，並進一步說明此一宇宙結構如何與人之「性、心、身」及歸根實踐形

成內在關聯。王祖云： 

《易》之為書，不易、變易、交易之義明，而理學、數學、象學之法

備。大而聖域賢關，盡性至命，天道之微；次而綱常名教，持身涉世，

人事之顯；再次而治曆明時，陰陽盈虛，物類消長，吉凶休咎之變。先

天下而開其物，後天下而成其物。此《易》所以為諸經之祖，萬法之源

也。……何為不易？《河圖》是也；何為變易？《洛書》是也；何為交

易？日月為易是也。320 

王祖指出《易》之一書，不易、變易、交易三義兼備，其中之理學、數學及象

學，涵蓋了形上本體到形下應用之所有智慧。「不易」所表述之理天，可從理學

之探賾而窮盡性命之源，洞察天道之微；「變易」所表述之氣天，則可從數學之

推演，洞悉陰陽盈虛、物類消長，元會運世，以及吉凶休咎的變化；「交易」所

表述之象天，則可從數學及象學推演曆法以明察時序，又能立倫理綱常名教，

進而掌握立身處事之道。可見，經由《易》之「不易、變易、交易」之義理探

究，可通曉萬物之理，而奉天時、天命來行事則能開物、成物而得到成功。因

此，王祖用《河圖》之圖式及理數變化以顯無極理天之「不易」；用《洛書》之

圖式及氣數變化以顯太極氣天之「變易」；用八卦之象數變化以顯皇極象天之

「交易」，進而建構理、氣、象三天易理象數之依據、天體觀及性命關聯，以期

窺見無極理天在動靜、生成、化育與實踐中的一以貫之，體現宇宙天地萬物與

人生之終始之道。以下就理、氣、象三天分而論述之。 

一、理天之至靜不動：由不易之易與《河圖》之理數探析 

「無極理天」本無形無象、至靜不動，王祖用《河圖》之圖式與理數，說

明《易》之三義：不易、變易、交易，並以此作為開顯理、氣、象三天，以及

探究天人之道的依據，故王祖曰：「理不易，氣變易，象則交易。」321然傳統易

 
320 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 108-109。 
321 （清）北海老人著：《祖師四十八訓》，頁 77。 
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學中所謂《易》之三義，通常稱為「簡易、變易、不易」。此說可見於漢代鄭玄

（字康成，127-200）所注之《易緯乾鑿度》。朱伯崑於《易學哲學史》中指

出：「《乾鑿度》開始便對《易》作了解釋，提出『易一名而含三義』，所謂三

義，即簡易、變易和不易。」322由此可見，《易緯乾鑿度》所論之三易與王祖所

論之三易，其差異主要在於「簡易」與「交易」之名稱及義理重點不同。 

鄭玄注《易緯乾鑿度》關於《易》之三義云：「孔子曰：『易者，易也。變

易也、不易也，管三成為道苞籥。』」323就《易緯乾鑿度》之敘述而言，此說乃

假託孔子之言，以說明《易》之一名含有多重義理，並可作為通貫天道、人道

與德性秩序之樞要。至於王祖所闡述的「三易」又具有何種義理意涵？以下先

就《河圖》圖式說明「不易之易」，藉以闡述「天地之數」與「一理流行」之關

係，以及聖人「靜聖動王」之道。 

（一）不易之易：萬有本源與理天聖域 

《易緯乾鑿度》論「不易」曰： 

不易也者，其位也。天在上，地在下，君南面，臣北面，父坐子伏，此

其不易也。故易者天地之道也，乾坤之德，萬物之寶，至哉！易一元以

為元紀。324 

《易緯乾鑿度》所論之「不易」，重在彰顯天地自然之秩序及社會倫理常道的恆

常性，故曰：「不易也者，其位也。」天道高明而居上，地道厚載而處下，此乃

自然之理；在人道方面，則君臣、父子各安其倫，顯示人倫法則亦有其不可輕

易變動之秩序。因此，《易緯乾鑿度》所謂「不易」，不僅指天地定位之恆常，

亦可延伸為人事法度與倫理秩序之依據，使天理與人道相互貫通。 

至於「一元以為元紀」之「元」，可參《春秋繁露．玉英》所云：「元，猶

原也。其義以隨天地終始也。」325由此可知，「元」具有溯源、根源之意，而

 
322 朱伯崑著：《易學哲學史》修訂本第一卷（臺北：藍燈文化事業股份有限公司，1991年），頁
183。 
323  （漢）鄭玄注：《易緯是類謀外四種．易緯乾鑿度卷上》（臺北：新文豐出版公司，1987
年），頁 1。 
324 （漢）鄭玄注：《易緯是類謀外四種．易緯乾鑿度卷上》，頁 2-3。 
325 （清）蘇輿撰、鍾哲點校：《春秋繁露義證》，頁 66。 
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「元紀」則可理解為以此根源作為天地運行與人倫秩序之根本準則。由此觀

之，《易緯乾鑿度》所論之「不易」，具有形上秩序之意涵，既指向天地定位之

常道，也表述宇宙與人倫秩序所依循之根本準則。 

相較於《易緯乾鑿度》以「位」說明「不易」，王祖則進一步將「不易之

易」置於無極理天、三教心傳與性理本源之脈絡中加以闡釋。王祖云： 

三教傳心，即傳此真宰之心也。真宰萬劫常存，此心亦萬劫常存。……

此不易之易，所以不易知、不易言，而為大道之淵源也。326 

又云： 

無極為不易之易，主乎理天，乃真空極樂之界，此三教大聖之所歸也，

是謂聖域。327 

又云： 

無極之神，為不易之易，故星斗天而上而下，無所不通。328 

由王祖之論述可知，「不易之易」不僅指天地秩序之恆常，更用以表述無極理天

作為性理本源、三教心傳與聖人歸宿之義。換言之，「不易之易」在王祖思想

中，已由易學中不變之常道，轉化為一貫道義理中至靜不動、亙古常存之本源

真理。其所指涉者，既是三教聖人所傳之性理真傳，也是三教聖人達本還源所

歸之聖域，更是理、氣、象三極一貫之根源所在。因此，「不易之易」可用以揭

示無極理天之本體主宰義、法界聖域義與實體至善義。329 

然而，「不易之易」既為無極理天至靜不動之理，又如何能感而遂通，運化

為陰陽、四象、五行及五常之理？王祖於〈一貫探原〉云：「不動之理，即《河

圖》之所從出，此不易之易，理學也。」330於〈三易探原〉云：「無極之理本無

形，龍馬出河現圖，借天地生成之數以形之。」331由此可知，王祖並非將無極

理天理解為靜止不動、與萬有隔絕之抽象本體；相反地，無極之理雖本無形

 
326 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 111。 
327 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 103。 
328 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》頁 216。 
329  關於無極理天之不同稱名及其義理闡述，請參考本章第一節〈「無極理天」之不同稱名及其
義理探析〉。 
330 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 111-112。 
331 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 161。 
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象，卻能藉《河圖》之天地生成數而顯其理、開其象。故以下將就《河圖》結

構之顯象，進一步探討無極理天如何由「不易之易」開顯其應化秩序。 

（二）《河圖》圖式：理中之數、對待而靜 

「無極理天」本至靜不動、至玄至妙、無象無名，本不可見、不可名、不

可象。但因龍馬出圖而現《河圖》之「名」與「數」，方能藉其天地生成之數以

顯「不易」之義理，以及「無極理天」貫通氣天、象天之秩序法則。《河圖》之

核心在於「天生地成」之義，所謂「生」，指《河圖》之生數：一、二、三、

四、五，是為先天之生；所謂「成」，則是《河圖》之成數：六、七、八、九、

十，是為後天之成。《河圖》本無文字，以「白點」及「黑點」顯其象，白點為

奇數，亦稱天數或陽數；黑點為偶數，亦稱地數或陰數（如下圖 3-1）。 

 

圖 3-1：《河圖》332 

關於天地的生成之數，出於《周易．繫辭》，其為： 

天一，地二；天三，地四；天五，地六；天七，地八；天九，地十。天

數五，地數五，五位相得而各有合。天數二十有五，地數三十，凡天地

之數，五十有五，此所以成變化而行鬼神也。333 

所謂「五位相得而各有合」，一、三、五、七、九相加為二十五；地數二、四、

六、八、十相加為三十，故曰「天數二十有五，地數三十」。而天、地之數合計

 
332 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 213。 
333 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 517。 
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二十五加三十等於五十五，故云：「凡天地之數，五十有五」。進一步觀之，《河

圖》之「數」的排列並非任意，而自有其規則：五居中央，東南西北四隅與中

央之數各自相減，皆得五；又東方之生數三，加南方之生數二，其和為五；西

方之生數四，加北方之生數一，其和亦為五。 

由此可見，《河圖》以「五」為樞紐，貫穿四方、四隅，呈現陰陽對待與生

生不息之理。這看似簡單的「數字」排列，實則蘊含「不易之理」的規則與奧

妙，此即是王祖所論無極理天「至靜不動」之理，藉「天地之數」而擴展，正

是後續「變易、交易」無窮變化之由來。 

1.理中之數：兩儀、五行、五常、先天八卦之所由 

（1）兩儀之所由 

《河圖》之「天數、地數」以及「陽奇、陰偶」的排列順序，正是推演宇

宙生成規律的根據。由陽數與陰數的順行與逆行，可以清楚呈現「無極生太

極，太極生兩儀」之過程。 

《河圖》外顯之數為一至十。一、六居北，二、七居南，三、八居東，

四、九居西，五、十居中。其奇數（陽數）之順行，自一→三→五→七→九，

象徵陽氣由弱而盛之推移，當陽氣至極必轉為陰，故自九轉為四，開啟陰數之

逆行。陰數自四→二→十→八→六，334代表陰氣逐步發展與消長，至六而為陰

極。此陰陽二氣，因陽氣輕清而上升為天，陰氣重濁而下降為地，彼此交錯互

含，陽中有陰、陰中有陽，遂而形成「太極炁天圖」。（見下圖 3-2） 

 
334  《易經證釋》宗主附注釋：「陰數逆行人多知之，而始四終六，則往往不解，不知此河圖明
明次列之序。今試以純陰數六乘陽數一三五七九，其所得數即六八十二四，恰為陰數之反。從

左而右則為四二十八六逆行之序，與《河圖》合。又如以九乘陽數一三五七九，其得數亦恰為

陽數之反，即九七五三一。從左而右則為順行之序，亦合《河圖》。又如九除陽數一三五七

九，其得數亦合其餘數。若以九除陰數仍同陰數，由此可見九六之用，與陰數逆行之序皆屬自

然，毫無牽強。此所以為聖人取則可證之《河圖》者，此解近人頗有悟之者，獨未知其本于

《河圖》自然之序耳，但其用心已足許矣。」參列聖齊著：《易經證釋第一部》（臺北縣：正一

善書出版社，2005年），頁 163-164。 
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圖 3-2：《河圖》陽氣順行，陰氣逆行形成「太極炁天圖」335 

（2）五行之所由 

《河圖》之數不僅顯現出陰陽二氣順、逆行的變化，亦從《河圖》生數：

一、二、三、四、五與成數：六、七、八、九、十的變化，可推演「五行」的

形成。王祖於〈三易探原〉云： 

天一生水，地六成之。水在天上，為雲為霧，有氣無質，是謂先天之

生。在地則氣變為質，是謂後天之成。地二生火，天七成之。火在地

中，隱於金石，有氣無形，是謂先天之生。金石見天擊而成焰，氣變為

形，是為後天之成。天三生木，地八成之。木本植物，根生於地，而曰

天三生木者，木必得天氣至，地始能生之也。地四生金，天九成之者，

五金之礦，必從地出，見天經火，方可成用。天五生土，地十成之者，

虛空為塵，至地積而成塊。圖出於河，此天之生物、成物，至當不易之

理，示於人也。336 

《河圖》以一至五為生數，六至十為成數；「生」偏指氣機之初發，屬先天生化

之端；「成」則偏指形質、功用或器用之完成，屬後天成就之象。故「生」不必

皆為有形之生，「成」亦不僅是物質形成，而是說明天地氣化相感之中，五行由

氣機初發而至形質成就、功能完成之過程。 

A. 北方，天一生水，地六成之：王祖所論之「天一生水」，並非指後天江河湖
海之水已然成形，而是指水氣在天為雲為霧，有氣而未成質，屬先天生化

之端；「地六成之」則指水氣至地凝聚，氣化為質，成為後天可見可用之

 
335 取自正一編輯室整編：《道脈圖解》，頁 11。 
336 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 111-112。 
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水。故水之生成，乃由天氣生其機，地氣成其質。 

B. 南方，地二生火，天七成之：王祖所論「地二生火」，乃指火氣隱藏於地中
金石之內，雖有其氣，尚未顯為火焰之形；「天七成之」則指此火氣因天氣

感發、金石相擊而顯為火焰，使有氣無形者轉為有形之用。故火之生成，

重在說明地中藏其氣，天氣發其用。 

C. 東方，天三生木，地八成之：王祖所論之「天三生木」，並非就木之形體根
植於地而言，而是就其生機發動之本源而言。木雖根生於地、形質成於

地，然若無天氣感通與生意發動，地亦不能獨自成木。故「天三」主其生

機之啟動，「地八」主其形質之成就。天氣先至而生意萌發，地氣承之而使

木體成形。由此可知，「天三生木，地八成之」所揭示者，乃天地氣化相

感、天主其生而地主其成之義。 

D. 西方，地四生金，天九成之：王祖所論「地四生金」，乃指五金之礦藏於地
中，其本源由地中孕育而出；「天九成之」則指金礦雖生於地，仍須出土見

天，並經火煉，方能去其雜質、成其器用。故金之「成」，不僅是形質之存

在，更是經由天氣與火煉而完成其可用之性。 

E. 中央，天五生土，地十成之：王祖所論「天五生土」，乃指土之生機起於虛
空微塵，尚未凝聚成塊；「地十成之」則指微塵至地累積凝聚，漸成厚實土

壤與地體。故土之生成，乃由虛空微塵之生，至大地凝聚成塊而成。 

（3）五常之所由 

由上述《河圖》之象與數，可推兩儀、四象、五行之生成，而從「五行」

之方位與性質，又可再進一步推見「五常」之德，王祖於〈三易探原〉云： 

二七在南屬火，為文明之禮，火性炎上，故南方多暖，千古不易。一六

在北屬水，而為沉潛之智，水性潤下，故北方多寒，千古不易。三八在

東屬木，為好生之仁，木能生火，故大明出於扶桑。四九在西屬金，為

果斷之義，金能生水，故河源發於崑崙。五十居中屬土，為誠實之信，

故陰陽調、寒暑時。此三者亦千古不易。故曰不易。337 

由此可知，《河圖》之象數不僅展顯出五行生成之理，亦能由五行之質推見「五

常之德」。以下就五行方位、氣候與性質，說明其與五常之關係。 

 
337 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 109。 
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A. 南方，二七屬火，為文明之「禮」：火居南方，應夏令，火性炎上，光明外
顯，故南方之氣候多暖。火之明，可象徵文明、文采與秩序之彰顯；推之

於人道，則為禮之德。禮能分上下、定尊卑、明長幼，使人倫秩序得以建

立，故二七屬火，可由火之光明文明，推見「禮」之德。 

B. 北方，一六屬水，為沉潛之「智」：水居北方，應冬令，水性潤下，收斂深
藏，故北方之氣候多寒。水之性沉潛而不躁，能就下而涵養萬物；推之於

人道，則為智之德。智並非浮露外馳，而是能沉潛觀理、審察事物、明辨

是非。故一六屬水，可由水之沉潛潤下，推見「智」之德。此亦可與《老

子》所言「上善若水，水利萬物而不爭，處眾人之所惡，故幾於道」338相

互參照。 

C. 東方，三八屬木，為好生之「仁」：木居東方，應春令，為陽氣發舒、生意
萌動之象，故氣候屬溫。木性曲直，能萌芽、生長、敷榮萬物，象徵生生

不息之德。推之於人性，則為好生惻隱、不忍傷物之仁德。故三八屬木，

可由木之生發滋長，推見「仁」之德。 

D. 西方，四九屬金，為果斷之「義」：金居西方，應秋令，為陰氣漸盛、萬物
收斂之象，故氣候屬涼。金性從革，具有剛健、肅清、裁制與成器之義；

推之於人性，則為辨別是非、裁制得宜、剛斷不苟之義德。至於王祖所言

「金能生水，故河源發於崑崙」，宜從五行相生與傳統象數語境加以理解，

不宜單純以金屬遇熱成液之物理現象解釋。其義在於金氣收斂至極，則能

轉而涵生水氣，顯示天地之氣由收斂而歸藏、由肅殺而復孕生機之理。故

四九屬金，可由金之剛斷肅清，推見「義」之德。 

E. 中央，五十居中，為誠實之「信」：土居中央，能承載萬物、調和四方，使
陰陽寒暑得以運行有序。《尚書》云：「土爰稼穡。」339稼穡有其時，春種

秋收不失其序，正顯示土德之厚重、承載與信實。推之於人性，則為真實

不欺、守中有常之信德。故五十居中，可由土之承載萬物、調和四方，推

見「信」之德。 

故王祖云： 

 
338 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 6。 
339 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 447。 
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言理必本於《河圖》，驗之大地，即東、西、南、北，不易之寒、熱、

溫、涼。推而至於性，分之四端、萬善，使寂然不動，感而遂通之無極

理天，瞭然在目。340 

於《大學解》又云： 

理本無象，天現《河圖》以象之。有象之《河圖》為地盤，如人之身

也；無象之《河圖》為天理，如人之性也。341 

由上述可知，王祖藉《河圖》象數說明天地氣化與人性德目之相貫通。就有象

而言，《河圖》呈現東西南北中央之方位、寒熱溫涼之氣候，以及水火木金土之

五行生化，故可謂「有象之《河圖》為地盤」；就無象而言，五行之象又可上推

為仁、義、禮、智、信之五常德性，顯示天地生化之理與人性本具之德並非隔

絕，故可謂「無象之《河圖》為天理」。是故，《河圖》不僅揭示天地萬物生成

運行之理，亦進一步顯明人倫德性之根源。此即王祖所論「無極之理本無形，

龍馬出河現圖，借天地生成之數以形之」之義；亦即藉有象之圖數，彰顯無象

之天理，使天地生成與人性德目皆可歸本於「寂然不動，感而遂通」之無極理

天。 

（4）先天八卦之所由 

關於《河圖》與「伏羲先天八卦」之關係，請見下圖（圖 3-3）。 

 

圖 3-3：《河圖》與「伏羲先天八卦」 

《河圖》與伏羲先天八卦之相關性及其義理內涵，可從王祖《歷年易理．

 
340 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．學庸序》，頁 9。 
341 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 16。 
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附錄帖章》之說明內容探究之： 

先天八卦，即《河圖》之對待，流行之氣，以浮沉升降分陰陽、對待之

理，以南北動靜分陰陽。先天卦象，〈乾〉南〈坤〉北，其陽在南，陽主

煖，而至煖者莫如火，故《河圖》二七在南，為朱雀七宿分野；故南方

多煖，三冬有不死之草。其陰在北，陰主寒，而至寒者莫如水，故《河

圖》一六在北，為玄武七宿分野；北方多寒，故九夏有不釋之冰。〈離〉

火居東，〈離〉為日，而生火者莫如木，故三八在東，青龍七宿分野，而

大明生於扶桑。〈坎〉水居西，〈坎〉為月，而生水者莫如金，故四九在

西，白虎七宿分野，而河源發於崑崙。中國大勢西北多山，故〈艮〉居

西北。東南多水，故澤居東南。〈震〉在東北，龍從陽也，故寅為青龍。

〈巽〉在西南，虎從陰也，故申為白虎。有形之地理，包乎太極氣天，

太極之中；無形之天理，下貫大地之中，上出氣天而外。342 

由此可見，王祖乃以《河圖》之數理、五行方位、陰陽對待、星宿分野與地理

形勢，說明先天八卦之定位。此處所謂「象數系統」並非單指數字排列，而是

以數顯理、以象明氣、藉由數位、方位、五行與卦象之相互對應，說明無形天

理如何在天地氣象中呈現其秩序。 

具體而言，《河圖》以「一六水、二七火、三八木、四九金、五十土」之生

成數，呈現五行各安其位之先天結構。王祖進一步將此結構與先天八卦相配，

形成南北、東西與四隅之象位關係。 

其一，「南北對待」為〈乾〉、〈坤〉之軸。〈乾〉居南，南方主陽、主暖，

故王祖以《河圖》二七火居南與朱雀七宿分野加以說明；〈坤〉居北，北方主

陰、主寒，故以《河圖》一六水居北與玄武七宿分野加以說明。此一南北配

置，並非單純地理方位之排列，而是藉寒暑、動靜、陰陽之對待，顯示乾坤作

為天地定位之根本軸線。 

其二，「東西對待」為〈離〉、〈坎〉之用。〈離〉為火、為日，日出東方，

且《河圖》三八木居東，木能生火，故王祖以「大明生於扶桑」說明〈離〉火

居東之義；〈坎〉為水、為月，而《河圖》四九金居西，金能生水，故王祖以

「河源發於崑崙」說明〈坎〉水居西之義。由此可見，〈坎〉、〈離〉之定位，乃

 
342 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註．附錄帖章》，頁 112-113。 
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以日月、水火與五行相生之關係，說明先天八卦中氣用之展開。 

其三，「四隅之象」則兼取地理形勢與星宿方位以明其象。王祖以「中國

大勢西北多山」說明〈艮〉居西北，以「東南多水」說明〈兌〉居東南；又以

龍從陽、虎從陰之義，說明〈震〉居東北、〈巽〉居西南。此處所言青龍、朱

雀、玄武、白虎之分野，實可與中國古代四象星宿傳統相互參照。《史記．天官

書》云：「中宮天極星，其一明者，太一常居也。……東宮蒼龍……南宮朱

鳥……西宮咸池……北宮玄武。」343《史記》記載之「西宮咸池」後人稱之為

「白虎」344，故王祖云：「震為雷，巽為風。雷從龍，而風從虎也。」345由此可

見，王祖並非僅以數字排列說明先天八卦，而是將《河圖》數理、五行方位、

四象星宿與地理形勢會通起來，以顯示無形天理如何藉天地之象而呈現其秩

序。 

綜上所論，王祖以《河圖》之生成數、五行方位、四象星宿與地理形勢，

說明先天八卦之象位根源。此一論述可與《繫辭傳》所謂「仰以觀於天文，俯

以察於地理」346之觀象傳統相互參照：上觀日月星辰與四象分野，下察山川地

勢與方域形勢，皆可成為卦象定位之依據。由此可見，先天八卦並非單純抽象

符號，而是藉天象、地理、五行與數理之相互映照，呈現天地秩序之象。 

由此亦可理解王祖所云「有象之《河圖》為地盤，無形之《河圖》為天

理」347之義。所謂「有象之《河圖》」，指其可由方位、五行、卦象、星宿與地

理形勢中觀察其象；所謂「無形之《河圖》」，則指其背後所涵具之無形天理。

換言之，《河圖》與先天八卦之關係，正顯示無形之理如何透過數理結構而具象

化，又藉卦象、方位與天地自然之象而得以呈現。此即王祖藉《河圖》與先天

八卦所彰顯之「不易之易」義：理體雖無形無象，卻能貫通氣數與象位，成為

天地秩序之根本依據。其對應關係可整理如下表 3-1。 

 

 
343  （日）瀧川龜太郎著：《史記會注考證》（臺北：萬卷樓圖書股份有限公司，2020 年），頁
471-477。 
344 參趙繼寧：〈《史記．天官書》與上古社會的宗教信仰〉，《渭南師範學院學報》，第 30卷，第
15期（2015年 8月），頁 35。 
345 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 197。 
346 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 511。 
347 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 113。 



 

128 

 

表 3-1：王祖論《河圖》與先天八卦方位之關係 

先天八卦〈兌〉卦居

東南，「兌」代表

「澤」，中國之東南

多水，故澤居東南。 

先天八卦〈乾〉卦居南，

陽在南，主暖；《河圖》

二七火居南；就星宿分野

而言，屬朱雀七宿。 

先天八卦〈巽〉卦居西

南，「巽」為風；王祖

以陰氣順入之象說明其

義。 

先天八卦〈離〉卦居

東，「離」為日、為

火，《河圖》三八木

居東，木能生火；就

星宿分野而言，屬青

龍七宿。 

 

先天八卦〈坎〉卦居

西，「坎」為水、為

月；《河圖》四九金居

西，金能生水；就星宿

分野而言，屬白虎七

宿。 

先天八卦〈震〉卦居

東北，「震」為雷；

王祖以陽氣發動之象

說明其義。 

先天八卦〈坤〉卦居北，

坤主陰、主寒，至寒莫如

水，故《河圖》一六水居

北；就星宿分野而言，屬

玄武七宿。 

先天八卦〈艮〉卦居西

北，「艮」代表「山」，

中國之西北多山，故艮

居西北。 

2.對待而靜：寂然不動、靜聖之學 

上述無極理天藉《河圖》「天地之數」的排列與變化，可彰顯「理」之規則

與「五常」之德。王祖云：「理中之數，對待而靜。」348又云：「靜則象地，寂

然不動，立無極之大體，此靜聖之學也。」349《河圖》中央戊己「土」之數為

五，作為《河圖》之基數，包圍在兩兩相對：一、六；二、七；三、八；四、

九的正中央，代表至靜之本質，不動之至理。此至靜不動之理，王祖以大地坤

元之「靜」比喻之，王祖用〈坤卦．文言傳〉六五爻辭說明「無極之靜體」，

又以此靜體比喻聖人法天則地之「靜聖之學」。王祖云： 

 
348 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 214。 
349 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 214。 
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無極之靜體難見，惟大地坤元之靜似之。故曰：「黃中通理，正位居體，

美在其中，而暢於四支，發於事業。」無為之君子亦似之。故聖人靜則

象地，寂然不動，立無極之大體，此靜聖之學也。350 

王祖以〈坤〉卦之德說明「無極之靜體」，其義正在於藉大地坤元之靜，象徵無

極理天寂然不動之本體。〈坤〉卦六五爻辭曰：「黃裳，元吉。」351朱熹注曰：

「六五以陰居尊，中順之德，充諸內而見於外，故其象如此，而其占為大善之

吉也。」352其中，六五居上卦之中，又處五爻尊位，故兼具「中」與「尊」之

義；然其爻為陰，以柔順處尊位，故重點不在尊貴外顯，而在中正柔順之德內

充於中、自然見於外。 

進一步言之，「黃」固有尊貴之義，然於〈坤〉卦「黃裳」之脈絡中，亦可

從「天玄地黃」與坤地之象加以理解。古人以玄象天，以黃象地；黃為中色，

配中央，亦與土德、坤地之厚重含藏相應。故「黃中通理」之「黃」，既有中正

尊貴之義，亦含有坤德之柔順、厚載與含藏之德；「裳」為下飾，則象徵雖居尊

位而能謙下自守。由此可知，「黃裳」所表現者，並非尊貴外顯之象，而是內具

中順之德，外行謙下之道，正與坤德之厚載、靜順相符。 

因此，王祖以「大地坤元之靜」比擬「無極之靜體」，並非僅取坤地之形

象，而是取其寂然安靜、含藏萬理、順承生化之德。聖人靜則象地，能於寂然

不動中立無極之大體；及其發用，則由內在中順之德流行於四支，發為修身、

齊家、治國、平天下之事業。是故，無極理天之至靜不動，與聖人之無為而

化，皆可由坤德之「黃中通理」加以參證，呈現由靜而發、由體而用、天人合

德之義。 

以下再就太極氣天宗動之氣，探析「變易之易」與《洛書》象數的運行規

則，藉此明瞭「無極理天」如何以理貫通太極氣天，並由此形成宗動天的規律

與理路，終而展現森然有序的天道運化。 

 
350 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 214。 
351  （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 316。「黃中通理，正位居體，美在其中，而暢於四支，發
於事業。」語出〈坤卦．文言傳〉，詮釋〈坤〉卦六五爻辭及小象傳：「『黃裳，元吉』，文在中

也。」 
352 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 316。 
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二、氣天之宗動流行：由變易之易與《洛書》之氣數探析 

王祖云：「宗動之氣，即《洛書》之所從出，此變易之易，數學也。」353又

云：「《洛書》氣天也，氣則流行不息，終而復始。」354由此可知，太極氣天的

宗動流行，根本在於《洛書》的運行規律。《洛書》以其九宮之數，呈現氣天陰

陽升降、流行不息的節律；而其象數結構，又直接關聯於後天八卦的動態運

用。是以，研明《洛書》之象與數，不僅能洞察氣天之秩序根源，亦是理解

「變易之易」精義的重要關鍵。 

（一）《洛書》圖式：《洛書》之「象」與「數」 

王祖於〈三易探原〉云： 

太極本無象，神龜出洛，負一氣流行之數以象之，於是羲皇會天地之

數，本《河圖》對待之靜體，畫先天八卦之象。文王會一氣流行之數，

翻先天之靜體，作後天動用之象。355 

太極氣天之「宗動之氣」，如「無極理天」皆無形無象，然「神龜出洛」，顯現

《洛書》之「象」與「數」，因此文王得以依據此一氣流行之數，將先天八卦之

「體」轉而為後天八卦之「用」。因此，「無極理天」無形之理亦得透過「變易

之易」得以探究。 

以下將探討文王如何借助一氣流行之數，將先天之靜「體」翻作後天動用

之「象」。首先說明《洛書》之象與數，以及《洛書》之象與「文王後天八卦」

之關係，繼而探究《河圖》之「體」如何轉變為《洛書》之「用」。 

《洛書》之「象」似龜身（見圖 3-5），故《周易本義》曰：「《洛書》蓋取

龜象，故其數：戴九履一，左三右七，二四為肩，六八為足。」356其中之白點

與《河圖》同，代表奇數、陽數及天數；黑點代表偶數、陰數及地數。其數字

為一到九，正中央位置與《河圖》相同皆是五，但除五之外的奇數一、三、

七、九位於四維（四正）；偶數二、四、六、八位於四隅，共有八個方位，形成

 
353 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 189。 
354 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 225。 
355 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 161。 
356 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 290。 
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一九宮格，稱之為「九宮圖」。九宮圖內任一縱橫或交叉之數字相加皆為十五

（見圖 3-4），此即是王祖所云之「神龜出洛，謂之《洛書》。其數戴九履一，左

三右七，二四為肩，六八為足，五數居中以應八方，縱橫皆十五數」。357 

 

圖 3-4：《洛書》358九宮圖 

《洛書》與《河圖》之數不同之處乃少了十，但雖然少了十，但八個方位

對角的數字加起來皆為十，可見十並非不見，而是隱藏在其中，因《洛書》之

生數為一、二、三、四，其成數即是由隱藏的十相減而來，故一之成數為九；

二之成數為八；三之成數為七；四之成數為六。而從《洛書》之象數規則，亦

可推演天地萬物之理則。 

（二）變易之易：《洛書》變化與後天八卦 

就後天八卦之形成而言，《洛書》所呈現之九宮數位與四正四隅方位，可視

為後天八卦動用之重要依據。相較於《河圖》偏重呈現無極理天貫乎氣天陰陽

兩儀，並由此推演四象、五行與先天八卦之靜態體系；《洛書》則重在說明陰陽

之氣進入後天世界後，如何依數位、方位與時令而流行變化。故此處所謂由

《河圖》至《洛書》之「轉化」，並非指卦體彼此相互變換，而是指同一陰陽氣

化之理，由《河圖》所示之「體」，展開為《洛書》所示之「用」；亦即由「不

易之易」轉入「變易之易」的開展。 

此一由體而用、由靜而動之展開，亦可與《周易．繫辭上傳》所言「是故

易有太極，是生兩儀。兩儀生四象，四象生八卦」359相互參照。其義在於說明

 
357 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 185。 
358 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 227。 
359 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 522。 
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一理一氣如何由太極而分陰陽，由陰陽而生四象，進而開展為八卦之象與萬物

之變化。故王祖云：「不動之理，即《河圖》之所從出，此不易之易，理學也。

宗動之氣，即《洛書》之所從出，此變易之易，數學也。」360 

王祖所言之「變易之易」，乃就太極元氣一氣流行之理，闡發其在陰陽、四

象、五行、卦象及人倫中之變化。王祖云：「《洛書》為變易之易者，一氣流

行，無日不變，無時不易也。此變易之易，太極氣天也。」361由此可知，「變易

之易」所重者，並非卦體任意互換，而是陰陽遞嬗、氣運流行、四時代謝、萬

物生化之無窮推移。變者，動也；易者，變也，故天地萬物無一日不變，無一

時不易。 

由《河圖》所呈現之太極一氣與先天秩序，進入《洛書》之後天數位與方

位運行，陰陽之氣遂在互易推移中呈現四象、五行與八卦之變化。五行氣化之

生剋制化，既成為天地萬物生化運行之根源，亦可推及人倫五常之發用。換言

之，「變易之易」不僅體現於五行生化與後天八卦之運行，亦可從天體運行、歲

時曆法、晝夜往復，以及日用倫常之變化中加以印證。 

故以下就王祖所論分三部分論述「變易之易」：首先，說明《河圖》之體如

何展開為《洛書》之用，並進一步探討《洛書》九宮數位與後天八卦方位之配

應，以見五行互易、卦位流行與九宮歲時之變化；其次，由變易之易與天體層

疊運行之序，說明「太極宗動天」之作用；最後，說明變易之易如何落實於人

道之中，展現為修持性命、調和氣質與治世安邦之道，並於日用倫常中彰顯不

易之天理。 

1.變易之易：由《洛書》五行互易至後天卦位與歲時循環 

（1）《河圖》之「體」變為《洛書》之「用」 

《洛書》之象數，乃由《河圖》變化而來。其陽數之位置，自「一」而

「三」方位不變；自「七」而「九」則互易其方位。陰數則在《洛書》與《河

圖》相對調，然其排列仍依循一定規律。北方之一與東方的三，雖位置不動，

但已在運行上發生轉變。先天之「一」為水，是氣未動之先的潛藏狀態，而後

天是動態的造化流行，必須以「生機發動」為首務。後天的「三」為木，為生

 
360 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 189。 
361 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 112。 
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發之始，象徵春天、發芽、生長、擴散，由內在本體轉為外在之生成。因此，

「一」與「三」雖在方位上位置不變，其內在之理已展開為可運行之象，完成

由體而用的轉化。北方之「一」仍保有水的潛藏之德，但後天《洛書》之首用

已轉向東方的「三」（木），故先天以「一」為水為始，後天則以「三」為木為

首，標誌著由「先天」轉入「後天」的生化變易。 

至於七與九，則形成「金、火互換」的變化。先天《河圖》中，火居南、

數為七，金居西、數為九；而在後天《洛書》中，七轉至西方為金，九轉至南

方為火，與先天之象正好相反。至於陰數，則全部順逆轉移，二居西南、四居

東南、六居西北、八居東北。（見圖 3-5） 

 

圖 3-5：《河圖》之「體」轉變為《洛書》之「用」 

《河圖》為陰陽二氣順逆往復而未分之整體結構，其象為太極含兩儀之本

體狀態；《洛書》則因數位之變易，使陰陽二氣在實際運行中展開為四條運行路

徑。此即「兩儀生四象」的數理呈現。陽氣分為二路：一路由北（一、水）向

東（三、木），象徵陽氣初生，由潛藏轉為發動——此為少陽（春）；另一路由

西（七，金）向南（九，火），象徵陽氣由收斂轉為盛旺——此為太陽（夏）。

陰氣亦分為二路：一路由東南（四）向西南（二），象徵陰氣漸長、陽氣漸消—

—此為少陰（秋）。另一路由東北（八）向西北（六），象徵陰氣盛極、陽氣潛

藏——此為太陰（冬）。 

此四條路徑，陰陽分行而各得其半（陽兩路、陰兩路），正是「兩儀生四

象」在《洛書》象數層面上的具體呈現：少陽、太陽、少陰、太陰，依次對應

春、夏、秋、冬四時循環，以及晝夜寒暑之循環往復。（見圖 3-6） 
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圖 3-6：《河圖》陰陽二氣順逆行與《洛書》陰陽二氣各分為二形成四象 

至於「金（九）」、「火（七）」之所以互易，實與五行生剋制化之理密切相

關。先天五行以水生木、木生火、火生土、土生金、金生水為序，象徵五行之

氣順行相生、生生不息，此乃《河圖》所呈現之本然生化秩序，屬理體圓融、

陰陽未判、五行各安其位之先天結構。就此層次而言，《河圖》重在顯示先天之

「體」，尚未進入後天方位流行與生剋制化之具體運行，故原無所謂平衡或失衡

之問題。然而，當由《河圖》之「體」轉入《洛書》之「用」時，五行之氣便

須由先天本位進入後天方位運行。此時，氣機不再只是依相生之序單線展開，

而是進入陰陽分判、四正四隅、升降往來與生剋制化的動態秩序之中，乃有金

火位置之互易。此一互易，並非為了修正《河圖》之不足，而是表示先天五行

本位在轉入後天運用時，必須經由方位重組，方能形成《洛書》縱橫十五、陰

陽交錯、氣機周流之後天秩序。 

換言之，《河圖》所示者為先天之體，五行各安其位，理體圓融；《洛書》

所示者為後天之用，五行之氣因方位重組而展開制化流行。金火互易的意義，

即在於使金氣的收斂作用與火氣的升發作用，於後天氣化中彼此制衡、相互轉

化，形成剋中有生、制中有化的運行秩序。由此可知，金火互易並非《河圖》

由不平衡轉為平衡，而是由先天靜態本位轉入後天動態運行之關鍵，亦即由

「理之體」開展為「氣之用」的重要環節。故王祖云： 

金火易位，一則寄體而生，一則扶生抑殺者也，非如是，而一氣不能縱

橫十五，圓通無礙也。362 

 
362 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 223。 
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所謂「寄體而生」，可理解為五行之氣在後天運行中並非孤立自足，而須藉由相

互制化、相互成就，方能發揮其生化之用；「扶生抑殺」則指出金火雖有相剋之

性，然經由易位與制化，剋不致於成害，反能轉為調節氣機、維持中和之作

用。換言之，金火易位不是單純位置互換，而是使五行之氣由靜態本位進入動

態制化，使相剋之勢轉為相成之機。正因如此，《洛書》方能呈現「縱橫十五」

之大妙：任一縱橫斜交之數，皆歸於十五之和，象徵後天陰陽五行之氣在錯綜

運行中仍能中和流行、圓通無礙。 

（2）《洛書》九宮數位與後天八卦方位之配應 

就《河圖》之生數與成數排列，可見無極理天貫乎氣天陰陽兩儀，並由此

推演四象、五行與先天八卦之靜態體系；而《洛書》所呈現之四正四隅象數，

則規範陰陽之氣在後天運行中的分布，並與後天八卦之方位相互參證。此處所

謂「轉化」，並非指卦體彼此相互變換，而是指同一陰陽氣化之理，因數位、方

位與時令不同，而顯現不同之卦用。《周易．說卦傳》論後天八卦之運行次序

云：「帝出乎〈震〉，齊乎〈巽〉，相見乎〈離〉，致役乎〈坤〉，說言乎〈兌〉，

戰乎〈乾〉，勞乎〈坎〉，成言乎〈艮〉。」363此段即以八卦方位說明萬物在後天

世界中由發生、成長、顯明、養成、收斂、交戰、勞成而至終始交接之歷程。

因此，後天八卦並非僅是空間方位的排列，亦含有時令流行、氣機升降與萬物

生化之意義。 

就四正方位而言，南方之九、北方之一，分別對應〈離〉與〈坎〉。〈離〉

為火、為日，主光明與熱能；〈坎〉為水、為月，主水氣與寒藏。由此可見，

〈乾〉、〈坤〉所代表之天地陰陽，在後天運行中並不直接只以天地之形呈現，

而是進一步顯為日月、水火之用，使陰陽之氣具體作用於萬物生化之中。 

東方之三、西方之七，則對應〈震〉與〈兌〉。東三為陽氣初動之位，應

〈震〉卦，象徵春雷發動、萬物生發；西七為秋氣收成之位，應〈兌〉卦，象

徵萬物成熟、收斂而成悅。故〈震〉主生發，〈兌〉主收成，二者呈現後天氣機

由春生而至秋成之變化。 

至於四隅方位，亦可藉《說卦傳》加以說明。東北之八對應〈艮〉，而《說

 
363 （宋）朱熹著：《周易本義．說卦傳》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2020年），頁 543。 
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卦傳》曰：「艮，東北之卦也，萬物之所成終而所成始也。」364故東北為冬末春

初之交，其義不僅在「止」，更在於前一輪陰寒收藏之氣至此而成終，下一輪春

生之機亦由此而成始。故〈艮〉居東北，正表示氣機在終始交接處有所止定，

並由止而開啟新的生化循環。 

西南之二對應〈坤〉，而《說卦傳》曰：「坤也者，地也，萬物皆致養焉，

故曰致役乎坤。」365西南為夏末秋初之交，陽氣已極而陰氣漸長，萬物由盛長

轉入成熟，需要大地承載、養成與厚德載物之功。故〈坤〉居西南，正象徵萬

物受地氣滋養而成就其形質，亦顯示坤德承載萬物、順成萬物之義。 

東南之四對應〈巽〉，為春夏之交，陽氣漸盛而生機流布，故《說卦傳》曰

「齊乎巽。」366〈巽〉為風，主入、主散，使萬物之生機得以流通敷布。西北

之六對應〈乾〉，為秋冬之交，陰氣旺盛而陽氣潛藏，然〈乾〉為天行健之象，

故能於收斂之中保存剛健不息之動能。由此可見，東南〈巽〉使氣機流通而不

滯，西北〈乾〉使陽德潛藏而不息，二者共同維繫後天八卦氣化運行之循環。 

由此可知，後天八卦之定位，可從《洛書》數位與《說卦傳》卦位相互參

證而得其義。其重點不在於卦體任意轉換，而在於同一陰陽氣化之理，隨方

位、時令與數位之不同，而顯現為生發、流通、顯明、養成、收斂、剛健、收

藏與終始交接等不同作用。故《洛書》所呈現者，正是陰陽之氣進入後天世界

後，依方位時令而流行變化之動態秩序。（見圖 3-7） 

 

圖 3-7：先天八卦、後天八卦與《洛書》九宮方位對照圖 
 

364 （宋）朱熹著：《周易本義．說卦傳》，頁 543。 
365 （宋）朱熹著：《周易本義．說卦傳》，頁 543。 
366 （宋）朱熹著：《周易本義．說卦傳》，頁 543。 
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（3）變易之易與《洛書》九宮之歲時循環 

王祖闡述〈乾〉道變化後，進一步說明《洛書》與後天八卦之圖式，探討

因有「變易之易」而產生之歲時更替，寒暑變化，王祖云： 

《洛書》為變易之易者，一氣流行，無日不變，無時不易也。自一至

九，〈復〉、〈臨〉、〈泰〉、〈壯〉、〈夬〉、〈乾〉。由冬入夏，此太極之陽儀

也。自九至一，〈姤〉、〈遯〉、〈否〉、〈觀〉、〈剝〉、〈坤〉。由夏入冬，此

太極之陰儀也。陽儀中含元八、亨七，春夏之二少；陰儀中含利九、貞

六，秋冬之二老。此兩儀之生四象也。367 

王祖此段乃以《洛書》說明「變易之易」的氣化運行。所謂「一氣流行，無日

不變，無時不易」，意指太極元氣一經流行，便呈現陰陽消長、寒暑往復、四時

更迭之變化。此處「自一至九」，並非單純列舉一至九之數，而是以數之遞進象

徵陽氣由微而盛之過程；故配以〈復〉、〈臨〉、〈泰〉、〈大壯〉、〈夬〉、〈乾〉六

卦，表示由一陽初生而漸至六陽全盛，由冬而春、由春而夏，是為太極之「陽

儀」。相對而言，「自九至一」則象徵陽極而陰生、陰氣漸長之過程；故配以

〈姤〉、〈遯〉、〈否〉、〈觀〉、〈剝〉、〈坤〉六卦，表示由一陰初生而漸至六陰全

盛，由夏而秋、由秋而冬，是為太極之「陰儀」。 

由此可知，王祖以十二消息卦說明《洛書》之「變易」義。陽儀與陰儀相

對，正表現天地間陰陽二氣一消一長、循環不息之理。陽儀之中又含「元八、

亨七」，可對應春夏二少；陰儀之中又含「利九、貞六」，可對應秋冬二老。此

即王祖所謂「兩儀之生四象」：由太極一氣分為陰陽兩儀，再由陰陽消長分出

春、夏、秋、冬四時之象。故《洛書》之變易，並非雜亂無序之變，而是太極

一氣在陰陽消長、四時推移中所呈現的「變而有常」之秩序。 

因此，〈復〉、〈臨〉、〈泰〉、〈大壯〉、〈夬〉、〈乾〉與〈姤〉、〈遯〉、〈否〉、

〈觀〉、〈剝〉、〈坤〉十二卦，又可稱為「十二消息卦」或「十二辟卦」（見下表

3-2）。所謂「消息」，即指陰陽二氣之消長變化。由表 3-2可見，〈復〉卦一陽初

生，至〈乾〉卦六陽全盛，象徵陽氣由冬至夏逐漸增長；而〈姤〉卦一陰初

生，至〈坤〉卦六陰全盛，則象徵陰氣由夏至冬逐漸增長。此一由陽長陰消、

 
367 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》頁 112-113。 
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陰長陽消所形成的循環，正可說明歲時更替、寒暑往復之變易秩序。 

表 3-2：太極之陽儀與陰儀變化——十二消息卦 

            

復 臨 泰 大壯 夬 乾 姤 遯 否 觀 剝 坤 

11月 12月 1月 2月 3月 4月 5月 6月 7月 8月 9月 10月 

若進一步以圖式觀之，圖 3-8即是將十二消息卦之陰陽消長轉化為環形結構

加以呈現。左圖顯示十二卦依月份而循環排列，中圖以陰陽爻之增減呈現陽儀

與陰儀的交替，右圖則進一步抽象化為太極圖中陰陽互根、消長往復之象。由

此可知，太極圖式並非單純靜態圖像，而可視為陰陽二氣在歲時循環中不斷流

行、互藏互生之象徵。此亦正可呼應王祖所謂《洛書》為「變易之易」者，乃

「一氣流行，無日不變，無時不易」之義。 

 

圖 3-8：太極陽儀與陰儀之圖式變化368 

王祖所謂「陽儀中含元八、亨七，春夏之二少；陰儀中含利九、貞六，秋

冬之二老，此兩儀之生四象也」，乃是將〈乾〉卦「元、亨、利、貞」四德，配

合《河圖》四方之數與四時之氣加以說明。具體而言，《河圖》以三八木居東，

東方應春，故取其成數八而稱「元八」；二七火居南，南方應夏，故取其成數七

而稱「亨七」；四九金居西，西方應秋，故取其成數九而稱「利九」；一六水居

 
368 太極陽儀與陰儀之圖式變化，引用「易學網」，2025年 8月 21日，取自：https://www.eee-lea
rning.com/article/1903。 

https://www.eee-learning.com/article/1903
https://www.eee-learning.com/article/1903


 

139 

 

北，北方應冬，故取其成數六而稱「貞六」。由此可見，元、亨、利、貞四德，

分別與春、夏、秋、冬四時，以及東、南、西、北四方相互配合，形成一套以

《河圖》數理說明歲時運行的結構。 

其中，「春夏之二少」指元八、亨七二數。就數而言，七、八為少；就氣而

言，春夏屬陽儀之內，象徵陽氣由初生而漸盛，氣機方興而未至終極。故王祖

以「二少」稱之。相對而言，「秋冬之二老」指利九、貞六二數。就數而言，

九、六為老；就氣而言，秋冬屬陰儀之內，象徵陽極而陰生，氣機由收斂而歸

藏，故稱「二老」。因此，所謂「兩儀之生四象」，即是說太極一氣流行，先分

陰陽兩儀；陰陽之中又依氣機之升降消長，而開展為春、夏、秋、冬四時之

象。王祖藉由元八、亨七、利九、貞六之配合，正是將《河圖》方位、四時循

環與〈乾〉卦四德貫串起來，以說明《洛書》變易之中仍有其變而有常的時令

秩序。（見下表 3-3） 

表 3-3：乾卦四德、四時與《河圖》方位配數表 

四德 四時 五行 方位 河圖之數 王祖取數 

元 春 木 東 天三地八 元八 

亨 夏 火 南 地二天七 亨七 

利 秋 金 西 地四天九 利九 

貞 冬 水 北 天一地六 貞六 

王祖進一步指出，太極氣天之「變易」，不僅表現在陰陽二氣由冬入夏、由

夏入冬之往復流行，亦具體展現於四時節令與八卦方位之配應。其云： 

春有立春之〈艮〉，春分之〈震〉，立夏之〈巽〉，夏至之〈離〉，此陽儀

中之四卦也。秋有立秋之〈坤〉，秋分之〈兌〉，立冬之〈乾〉，冬至之

〈坎〉，此陰儀中之四卦也。陽儀四卦八白、三碧、四綠、九紫。陰儀四

卦二黑、七赤、六白、一白。五黃為元氣之本體，居中宮而應八方，為

九宮之樞紐，八卦之主宰。一卦統三氣，氣之變二十有四。一氣統三

候，候之變七十有二。一候之變，五日有奇。合之得三百六十五日，四

分日之一。自元而貞，一歲之氣周矣。除零不用，得三百六十日，為三

百六十爻，作六十卦。加以元氣之本體為〈乾〉、〈坤〉，用為〈坎〉、
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〈離〉，而六十四卦，三百八十四爻，而一歲之氣周矣。此變易之易，太

極氣天也。369 

四時之變化，就春夏之二少——春分與夏至之間，還有立春與立夏；就秋冬之

二老——秋分與冬至之間，還有立秋與立冬，其卦象分別為《洛書》之陽儀四

卦：〈艮〉、〈震〉、〈巽〉、〈離〉以及陰儀四卦：〈坤〉、〈兌〉、〈乾〉、〈坎〉。而在

《洛書》圖式運用上，「九宮圖」各自配有其顏色：一白、二黑、三碧、四綠、

五黃、六白、七赤、八白及九紫。故陽儀四卦對應「八白、三碧、四綠、九

紫」，象徵陽氣升發之春天與夏天；陰儀四卦則對應「二黑、七赤、六白、一

白」，象徵陰氣收藏、肅殺、嚴寒之秋天與冬天。居中宮者為五黃，乃元氣之本

體，調和陰陽、統攝八方，為九宮之樞紐，八卦之主宰，五黃亦可謂之「太極

一元」統攝陰陽，為天地變易的本根（見圖 3-9）。 

 

圖 3-9：《洛書》變易之易：九宮、八卦與四時節氣及顏色配應圖 

由此再推，天地變易之運行，以「一卦統三氣」：每一卦對應三氣，合計二

十四節氣（見下圖 3-10）；「一氣統三候」：每一氣再分為三候，共七十二候（見

下圖 3-11）；「一候五日有奇」，共計三百六十五日有餘，此即是古人以卦氣推曆

法，觀天時以立歲序之義。若用易卦推演，除去尾數不用，得三百六十日，對

應三百六十爻，成為六十卦。再加上元氣之本體為〈乾〉、〈坤〉〈坎〉、〈離〉為

其用，合而為六十四卦、三百八十四爻，正好周遍一歲之氣，涵蓋無餘，此即

是變易之易。 

 
369 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》頁 113。 
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圖 3-10：二十四節氣370 

 

圖 3-11：七十二候371 

 
370 「二十四節氣」圖式引用「易學網」，2025年 8月 21日，取自：https://www.eee-learning.com
/article/4293。 
371 「七十二候」之圖式引用「易學網」，2025年 8月 21日，取自：https://www.eee-learning.com
/article/1903。 

https://www.eee-learning.com/article/4293
https://www.eee-learning.com/article/4293
https://www.eee-learning.com/article/1903
https://www.eee-learning.com/article/1903
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2.變易之易：〈乾〉道變化與九重天運行——氣盈、朔虛、閏月之所由 

王祖於〈三易探原〉中指出： 

無極理天，包乎太極氣天之外，貫乎太極氣天之中。包乎太極氣天之

外，為天外天、不動天、大羅天、三十三天。貫乎太極氣天之中，為天

中之天、天地之心、太極之天。貫乎大地之中，包乎大地之外，至星斗

天而止。372 

王祖於此段說明無極理天與太極氣天、皇極象天之關係，理、氣、象三天雖皆

稱之為「天」，但其層次有異。所謂「無極理天包乎氣天之外」，表述無極理天

乃超乎氣天，不為氣所限，不僅能包覆及統攝氣之升降流行與變化等，又同時

「貫乎太極氣天之中」成為「天地之心」、「太極之天」，顯示「理」雖超越，卻

無時不在氣中主宰其運行。再者，無極理天亦下貫象天大地，包乎星斗天而

止，說明「理」不僅在上而統御「天」，亦在下而生成「地」，從而使天地人物

之性命皆得其本。在此架構中，太極氣天處於承上啟下的關鍵位置。一方面，

它受無極理天所主宰，成為氣之流行、陰陽消長、四時遞嬗的樞紐；另一方

面，它又以宗動之氣帶動其下恆星天與七政象天之運行373。王祖將宗動天、恆

星天及七政象天合稱為「九重天」，以說明太極氣天與皇極象天之間的運行關

係。 

「九重天」之說，可見於傳統通俗宇宙觀之敘述。於《二十四史通俗演

義》之「盤古王出世初分天地」中，即曾以九重天層說明天體結構與星辰運

行，其文曰： 

從來言天地者，曰形如雞卵，誠哉斯言！第以為悉如雞卵，則又與雞卵

不同。蓋雞卵只一重，而天凡九重。其第一重宗動天，無星轉動，有氣

無形。為黑罡風，瞬息千里，其力甚猛，帶三垣二十八宿天，以至土、

木、火、日、金、水月輪諸重天，自東而西，一日繞地一周，而過一

度。其外則渾淪一氣，衝穆無際矣。又曰宗動天之外，為元際天，為常

 
372 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》頁 112-113。 
373 「七政」之說最早記錄於《尚書．舜典》，孔穎達《尚書正義》曰：「七政，其政有七，於璣
衡察之。必在天者，知七政謂日月與五星也。木曰歲星，火曰熒惑星，土曰鎮星，金曰太白

星，水曰辰星。《易．繫辭》云：「天垂象，見吉凶，聖人象之。」此日月五星有吉凶之象，

因其變動為占，七者各自異政，故為七政，得失由政，故稱政也。」（漢）孔安國傳、（唐）孔

穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 90。 
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靜天，元遠無極。宗動天之內，其第二重為經星三垣二十八宿天，與宗

動天甚近，帶轉甚速，其自西而東轉也，一歲只差得一分，六十年只行

得一度，七千年作一周。此以下八重天，俱自西而東行。然為宗動天所

帶轉，故在下望之，俱升東而沒西也。374 

此段文字雖與王祖所論「九重天」在層次排序上不盡相同，然皆以九重天層說

明天體運行與宇宙結構。其差異在於：《二十四史通俗演義》偏重以通俗宇宙圖

像敘述九重天之層級與運行，而王祖則進一步以河洛易理說明九重天之形成根

源，並將其納入「無極理天—太極氣天—皇極象天」之理、氣、象三天架構

中。換言之，王祖所論九重天，不僅是天界層級之描述，更是以太極氣天清濁

高下、運行遲速，說明星斗分層、七政運行與曆法閏餘所由之氣化天體論。王

祖云： 

大道無形生萬象，雖是賢智識不全；況今末法俗學士，高山流水向誰

彈。先明河洛真端底，有形《河圖》是地盤；無極靜理結天地，黃中通

理《周易》言。《洛書》源行太極氣，升降沉浮運星盤；氣有清濁分高

下，高剛行速下遲延。氣行遲速憑星驗，因此纔分九重天。375 

王祖從「河洛易理」說明「無極理天」貫乎氣天與象天，而太極氣天之氣有清

濁、高下之分，運行亦有疾速與遲緩之別，因此形成九重天之層級。由此可

知，「九重天」可理解為太極氣天與皇極象天相互關聯之宇宙結構：第九重為

「宗動天」，屬太極氣天；第八重為「恆星天」，又稱廿八星宿天；第七重以下

則為「七政象天」，包括土星天、木星天、火星天、日輪天、金星天、水星天及

月輪天。「七政」即日、月及金、木、水、火、土五星，代表諸星在氣天帶動之

下，各依其法則而運行，故稱「七政象天」。 

王祖於〈三易探原〉云： 

第九重宗動天，此即太極氣天也。此天上運星斗，下托大地，中貫萬

類，浮沉升降，默運四時，高者輕清而行速，下者重濁而行遲。七政之

所以分，八卦之所以判，閏餘之所由起。376 

 
374 （清）呂撫編：《二十四史通俗演義》（北京：中國書店，1993年），頁 1。 
375 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 73。 
376 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 180。 
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王祖所謂「第九重宗動天，此即太極氣天也」，乃指出宗動天為九重天之最高

層，屬太極氣天；其氣輕清而行速，能上運星斗、下托大地、中貫萬類，並由

其浮沉升降而默運四時。又因氣有清濁、高下與遲速之差，故其下復分為恆星

天與七政象天，從而形成九重天之層級結構。由此可知，九重天乃由一重宗動

天、一重恆星天與七重七政象天共同構成，其上下層級與分屬關係，可整理如

下圖 3-12。 

 

圖 3-12：王祖「九重天」層級結構圖377 

而關於「恆星天／廿八星宿天」之分屬，王祖在其著作中並未直接歸位定

屬，就相關文獻記載，本文認為，宜分作「天層歸屬」與「成象顯現」兩個層

面理解。首先，《談真錄》中或人問王祖曰：「無極生太極。太極為常動天、星

宿天、一氣流行天，在無極天中。」378此處雖出自問者之語，然其將「常動

天、星宿天、一氣流行天」並列，且同置於「太極」之範圍內；王祖於答語中

亦並未否定或修正此一說法，反而進一步指出：「夫青氣為天，此天乃太極之

 
377 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 180。 
378 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 43。 
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天，常動不靜，陰陽互亘，四時流行，在無極天內。」379又言：「凡太極之動，

皆無極之理；太極之事，皆無極宰之。」380由此可知，王祖此處所重，乃在說

明太極氣天具有常動不靜、陰陽互亘、四時流行之特質。星宿天既與常動天、

一氣流行天並列於太極之中，則就天層歸屬與運行功能而言，將其理解為太極

氣天，於文義上應可成立。 

然而，若從「成象」與「質性」層面觀之，星宿亦具有形象、方位、度數

與運行跡象。王祖於《三教圓通．三會圓通》亦云：「理性者，無為性也；氣性

者，分別性也；質性者，造作性也。……造作之質，出自經星、緯星天。」381

此處從理性、氣性、質性三層次而言，明確將經星、緯星天置於「造作之質」

的範圍。既稱「造作之質」，則其已屬有形有象、可以觀測、推算之星體層次，

故較宜歸於皇極象天。 

因此，本文認為不宜將「恆星天／廿八星宿天」單純歸入太極氣天，亦不

宜將其完全等同於七政象天，而應作雙層理解：就天層歸屬與運行功能而言，

星宿天與常動天、一氣流行天並列，可歸於太極氣天；就其呈現為經星、緯星

之形象、度數與可觀測之質象而言，則與皇極象天相接。此一理解亦可與一貫

道修辦語境中「上渡河漢星斗」之說相互參照，顯示「星斗」並非僅是後天可

見之星體形象，亦具有氣天層次之宗教意涵。換言之，廿八星宿天可視為太極

氣天與皇極象天之間的重要交接層：其本源運行承接太極氣天之宗動流行，因

而能體現一氣流行天運行之度數；其具象呈現則開展為皇極象天中可觀測、可

推算、可取象之星宿秩序。如此理解，既能保留《談真錄》中星宿天歸於太極

氣天之文義，也能說明《三教圓通》中經星、緯星天作為「造作之質」的象天

意涵。 

由上可知，王祖所論九重天，並非單純天界層級之排列，而是藉太極氣天

之氣化流行，說明星斗運行與歲時曆法形成之根源。宗動天居於九重天之最高

層，其氣輕清而行速，能帶動其下恆星天與七政象天次第運轉；而下層諸天因

氣質漸趨重濁，運行相對遲緩。正因諸天運行有速有遲，日月星辰之度數遂產

生差異，並進一步衍生氣盈、朔虛、閏月等曆法現象。因此，以下即由〈乾〉

 
379 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 44。 
380 （清）北海老人著、光慧文化譯註：《談真錄白話譯註》，頁 44。 
381 （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．三易探原》，頁 64-65。 
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道變化入手，說明王祖如何藉宗動天、恆星天與土星天三重天之高下遲速，詮

釋「天行健」之義，並推論九重天運行與歲時曆法之關聯。 

（1）變易之易與〈乾〉道變化 

王祖所論之「變易之易」，不僅就五行遞嬗而言，更是《易》之上經〈乾〉

卦之大用，故王祖云： 

變易之易，出於上經之乾。乾為天，先天之乾，變而為後天之離。乾之

用九即用離也。乾道變化，各正性命，天之用也。大明終始六位時成，

時乘六龍以御天，日之用也。天日運轉，而寒暑變易，故曰變易。382 

〈乾〉卦屬天，象徵太極純陽之氣，為天道健行不息之本體。王祖所謂「先天

之乾，變而為後天之離」，並非指卦體單純互換，而是說明先天〈乾〉之陽德，

在後天運行中以〈離〉日之明用顯現。〈離〉為火、為日，主光明照臨與熱能流

行，故〈乾〉之「用九」可理解為先天純陽之體發為後天日月星辰運行之大

用。〈乾〉之卦辭為「元亨，利貞」。383元者，生物之始；亨者，生物之通；利

者，生物之遂；貞者，生物之成。384此四德正可對應天地生化由始生、亨通、

遂成而至貞定之歷程，亦可進一步貫通四時流行與歲時遞嬗。由此而言，〈乾〉

道變化不僅說明天道本體之健行不息，亦具體表現在天日運轉、寒暑往復與四

時更替之中。王祖於〈一貫探原〉云： 

氣天、象天、雖分九重，而造曆之法，實本於三。蓋宗動天為〈乾〉，而

恆星天為〈乾〉之中，土星天為〈乾〉之下，此三重合而為天行健。385 

於《大學解》又云： 

宗動天有氣有象，其位最高，而體至清，其行最速，其度不可見，而以

恆星之度為度。恆星居緯星之上，隨宗動天而動，一日繞地一周而過一

 
382 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 161。 
383 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 301。 
384 「元亨、利貞」之義全文記載於《乾．文言》：「元者，生物之始。天地之德，莫先於此，故
於時為春，於人則為仁，而眾善之長也。亨者，生物之通，物至於此，莫不嘉美，故於時為

夏，於人則為禮，而眾美之會也。利者，生物之遂，物各得宜，不相妨害，故於時為秋，於人

則為義，而得其分之和。貞者，生物之成，實理具備，隨在各足，故於時為冬，於人則為智，

而為眾事之幹。幹，木之身，而枝葉所依以立者也。」語出（宋）朱熹著：《周易本義》，頁

306-307。 
385 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 181。 
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度，三十日有奇移一宮，三百六十五日四分日之一，一周天謂之一年。

土星與恆星接，其行微遲，二十八日不及恆星一度，二十八月移一宮，

二十八年一周天。宗動天為乾之上爻。恆星天為乾之中爻，土星天為乾

之末爻，此三重天合而為乾，而總名曰天行健。386 

王祖將宗動天、恆星天、土星天三重天，分別配合〈乾〉卦之上、中、下三

爻，藉以說明「天行健」之義。宗動天位居最高，體至清而行最速，然其度數

不可直接觀測，故須以恆星天之運行作為度量依據。恆星天隨宗動天而動，一

日繞地一周而過一度，三十日有奇移一宮，三百六十五日又四分之一日，一周

天而成一年。土星天與恆星天相接，其行較遲，二十八日不及恆星一度，二十

八月移一宮，二十八年一周天。由此可知，王祖並非單純描述星體層級，而是

藉宗動天、恆星天與土星天之高下遲速，說明〈乾〉道健運不息如何落實為天

體運行與曆法度數，進而彰顯「變易之易」中氣行不息、變而有常之義。 

（2）九重天運行——氣盈、朔虛、閏月之所由 

九重天之序有條理可循。前文已述，王祖以宗動天、恆星天與土星天三重

合為〈乾〉，總名曰「天行健」；其下諸天則依氣之清濁、高下與遲速，而各有

其運行之度。第六重木星天，運行十二年一周天；第五重火星天，二年一周

天；第四重日輪天，每日遲於恆星天一度，一年三百六十五日又四分之一日，

與恆星天復會於原度，謂之一歲；第三重金星天，其行與日度略同，然順逆不

齊，先日而出曰「啟明」，後日而現曰「長庚」。387第二重水星天，其行與日

輪、金星略同。第一重月輪天，為水精天，卦象為〈坎〉。一日不及日輪天十二

度又十九分之七度，約二十九日半與日輪復會，故為朔望盈虧之所由。 

所謂「朔」，乃指月輪與日輪會合，而月光不見之時；以現代天文語言而

言，即月球位於太陽與地球之間，月球受光面背向地球，故地上不可見月，曆

法上稱為「朔日」，即陰曆初一。所謂「望」，則指月輪與日輪相對，月光圓滿

之時；以現代天文語言而言，即地球位於太陽與月球之間，月球受光面朝向地

球，故地上可見滿月，曆法上稱為「望日」，約為陰曆十五或十六。由朔至望，

 
386 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 65-66。 
387  《詩經．小雅》〈谷風之什．大東〉：「東有啟明，西有長庚，有捄天畢，載施之行。」釋
曰：「啟明：星名，先日而出；長庚：亦星名，後日出而出，與啟明為一星，於晨曰啟明，開

啟光明；於暮曰長庚，繼日之長。」語出裴普賢編著：《詩經評註讀本》，頁 520。 
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月光漸盈；由望至朔，月光漸虧，此即月輪盈虧之象。 

由於月輪約二十九日半為一朔望，而日輪則以三百六十五日又四分之一日

為一歲，日月運行之度數並不完全相齊。若以古曆法三百六十日為一歲之常數

而言，一歲實有三百六十五日又四分之一日，多出之數可謂「氣盈」；十二朔望

月約三百五十四日，較三百六十日不足之數可謂「朔虛」。氣盈與朔虛相合，一

歲之中遂形成陰曆月數與陽曆歲周約十一日之差。積累數年，則月數與節氣漸

失其序，寒暑歲時亦易錯位，故須設置閏月以調之，使月數與歲時相符，陰陽

各得其序。 

由是觀之，閏月不僅是曆法安排之權宜，更是宗動天氣行遲速、日月行度

不齊、陰陽消息互為消長之自然法則在人間曆度中的具體呈現。九重天之運

行，正是「變易之易」之天體觀展現：一氣流行而不息，陰陽往復而相生，星

辰運轉以成曆度，寒暑遞嬗而定歲時。其理根於無極理天之至靜不動，其用則

藉太極氣天之宗動流行而展開，並由〈乾〉道「天行健」推演為九重天之運行

秩序。是以理寓於氣，氣彰其理，終使曆法之成與歲時之序皆得以有本有源。

而朔望盈虧、氣盈朔虛與置閏之法，亦顯示天體之運行雖無一日不變，卻又周

而復始、生生不息。 

3.變易之易於人道之啟示：賢關修持與治世之道 

王祖於〈中庸解〉云：「天賦之命，本然之性，堯、舜不異眾人。此未生之

前得之理天者，此亦曰：『天命之謂性』。」388此「天賦之命、本然之性」本根

源於老，人人皆同。然而，人降生之時，太極之氣由口鼻而入，便因此具足

「氣數之命」與「氣質之性」。所謂「氣數之命」，即指太極之氣停留於肉體之

時間期限，故曰「一口氣不來便是隔世」；所謂「氣質之性」，則是指人生而稟

氣有異，故性情各殊，有人聰慧通達、有人愚鈍閉塞，此皆因人由所感之

「氣」使然。故王祖云： 

自一氣分為兩儀，陰陽剖判。兩儀分為四時，由四時分為八節，由八節

分為二十四氣，七十二候，三百六十五度四分度之一。候候之氣味不

 
388 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．中庸解》，頁 99。 
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同，度度之宿性各異。人物皆稟此而生，生時不同，宿度迵異。故物類

有貴賤大小，人生有壽夭窮通、智愚賢否，亦氣使之然也。389 

太極元氣一分為陰陽兩儀，推展為四時、八節、二十四氣、七十二候循環不

息，此皆是變易之易——氣天「天氣」的變化所使然。故所謂的「氣候」，即指

二十四節氣與七十二候所產生的規律變化而言。「二十四節氣」之名稱，源於天

氣因時間轉換而產生的自然現象（見上圖 3-10之圖示）；而七十二候則是依天氣

與時序所產生萬物轉化之行為表徵，如「立春」之節氣，會有「東風解凍、蟄

蟲始振、魚陟負冰」等動植物的行為轉變（見上圖 3-11之圖示），此即是王祖所

云「候候之氣味不同」之原因。而就「度度之宿性各異」而言，王祖云： 

二十八宿，附天而動，其人降生受命之時，正當某宿某度之氣，適值其

會而入之，則其人之性各肖其宿之性。宿有吉凶，故人有善惡。其命則

參之春秋寒暑、晦朔弦望、日時干支之生剋制化，而氣質之性所以萬有

不齊也，此降生而後得之氣天者也。390 

人之性情與其出生之時，受到當時所在星宿度數所感，因而稟具不同星宿之氣

性，而直接影響此人之性格與氣質，星宿本身即有「吉」與「凶」之屬性，故

於吉宿之時出生之人，性情偏善順；反之，則性情偏剛烈、乖戾。除此之外，

人出生之時的季節、時令、月相、及八字等因素，亦會相互產生生剋制化，而

影響人命運之吉凶，此皆是太極氣天之「變易之易」在人道之投射。 

此一「變易」，使人生而有異，造就人生來即有不同之性情，行為處事亦各

有異。然而，稟此「變易之易」之性命，並非天賦之命及本然之性，成為聖賢

仙佛設教之所由，故就「變易之易」於人道之啟示，可分為以下二點分而述

之。 

（1）修持——達於賢關，丹士逆還 

王祖於〈三教圓通〉云： 

人心，氣也，上應宗動天，此變而有常之天也。造此者，謂之賢關。391 

 
389 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 116。 
390 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．中庸解》，頁 97。 
391 （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．論心》，頁 8。 
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「人心」與「氣」有著本質上的關聯，因人之「氣」本上應於「宗動天」，宗動

天以「氣」為體而運行，呈現變化流行之特質，然其運行雖變卻不失其常道，

故曰「變而有常」。人心既上應宗動天，本亦應隨境應物而不失其中正，然而，

人降生於後天，六根接觸六塵而生六識，392又因出生之時，受氣天星宿度數所

感，又受氣稟物欲與境緣牽引，人心之變遂易失其常道，流於偏差，此即「氣

質之性」遮蔽「本然之性」之結果，此亦是修持必須從克化氣質之偏、收攝人

心之妄，使其復歸中和常道入手的原因。因此，「變易之易」在人道之啟示，王

祖於〈一貫探原〉云：  

知元氣通太極氣天，則掃心飛相，調息綿綿，可入賢關。393 

在修持入賢關之道層面，王祖指出，唯有「知元氣通太極氣天」，方能返歸常

道，因此王祖告誡要掃三心394飛四相，395去除執著與妄想，使人心之氣與太極

氣天相契，復歸變而有常之理，方能應萬變而不失其中道。 

而就「丹士逆還」之法，亦本於洛書之「變易之易」，王祖云： 

丹士逆還之法，本於《洛書》。七返九還，用金火也；取坎填離，運子午

也。涵養本原，守元氣也；脫胎神化，還元氣也。守元氣者，盡人也；

還元氣者，合天也。此金丹二乘之法也。396 

王祖於此指出，丹士逆還之法並非外求異術，而是本於《洛書》後天氣化運行

之理。《洛書》重在說明太極氣天中陰陽二氣往復循環、升降流行與五行制化之

法則；而「丹士逆還」則可理解為以人身為小宇宙，對應氣天大宇宙，藉由調

攝身中之氣，使後天分化流行之氣，逆返於先天本源。 

 
392  六識：梵語，十八界中之六識界。指眼、耳、鼻、舌、身、意等六種認識作用。即以眼、
耳、鼻、舌、身、意等六根為依，對色、聲、香、味、觸、法等六境，產生見、聞、嗅、味、

觸、知等了別作用之眼識、耳識、鼻識、舌識、身識、意識等。參《佛光大辭典》，收錄於

「佛光山全球資訊網站」，2025年 8月 31日，取自：https://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.a
spx。 
393 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 116。 
394  「三心者」，過去心，現在心，未來心。語出（姚秦）天竺三藏鳩摩羅什譯《金剛般若波羅
蜜經》卷 1：「過去心不可得，現在心不可得，未來心不可得。」2025 年 8 月 29 日，取自：
CBETA 2025.R2, T08, no. 235, p. 751b27-28。 
395 「四相者，一我相，二人相，三眾生相，四壽命相。」語出（宋）行霆解《圓覺經類解》卷
4，2025年 8月 29日，取自：CBETA 2025.R2, X10, no. 252, p. 217a18-19 // R15, p. 888a1-2 // Z 
1:15, p. 444c1-2。 
396 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 225。 

https://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx
https://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx
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其中「七返九還，用金火也」，可就《洛書》金火之數與生數、成數之關係

加以理解。就河洛象數而言，一、二、三、四、五為生數，象徵氣機之初發，

視為先天之體；六、七、八、九、十為成數，乃生數得中五而成，象徵後天之

用。故成數雖為後天發用之象，然其根源仍本於生數；若反其所加之中五，則

可由成數復歸於生數。就此而言，七為火之成數，反其五則為二；二為火之生

數。九為金之成數，反其五則為四；四為金之生數。故「七返九還」並非僅指

七、九二數之方位移換，而是說明後天成數之用，反其五而復歸先天生數之

體。 

由此觀之，前文所論《洛書》金火易位，乃說明先天之體進入後天之用

時，金火二氣經由方位重組而形成制化流行之秩序；而此處「七返九還」則反

向說明修煉者依《洛書》金火成數之理，由後天成數之用，逆返於先天生數之

體。換言之，順行則由生數得五而成後天之用；逆修則由成數反五而復其先天

之生。故「七返九還，用金火也」所揭示者，正是丹士逆還之法中由後天返先

天、由用返體、由氣返理之修煉義。 

進一步言之，金主收斂，火主發用；金火若失其調和，則氣機或偏於燥

烈，或偏於凝滯。丹士逆還之法即在於藉金火相濟，使火不至於亢盛，金不至

於滯塞，從而達到「扶生抑殺」、調和氣機之效。此與前文王祖所言「金火易

位，一則寄體而生，一則扶生抑殺」相互呼應。由此可知，《洛書》金火互易是

後天氣化得以圓通無礙之理；而「七返九還」則是修煉者依此金火制化之理，

反求諸身，使後天成數之用復歸先天生數之體。 

若就卦象而言，此即王祖所謂「取坎填離，運子午也」。子為北方，屬

〈坎〉；午為南方，屬〈離〉。〈坎〉中藏一陽，〈離〉中含一陰；「取坎填離」乃

藉坎離水火之象，說明修煉者收攝身心、調和氣息，使後天心氣之偏得以復歸

中和。此處所論不宜理解為外在形跡之操作，而應視為借《洛書》金火、坎離

之象，說明由氣返理、由用返體之修持進路。 

然而，此「丹士逆還」之法雖能作為由後天返先天、由氣返理之漸修路

徑，仍屬氣天「變易之易」中的修持工夫。其重點在於調攝氣機、涵養心性、

復歸中和，故可達於「賢關」之境；然若就一貫道白陽頓法而言，返本歸根之

關鍵仍在於天命明師一指，開啟玄關妙竅。由此可知，丹士逆還雖為後天返先

天之重要工夫，然在一貫道義理脈絡中，仍須與明師一指之「先得後修」加以
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區分。 

（2）外治——審時知性，治世安邦 

《易緯乾鑿度》中，就「變易」之論述曰： 

變易也者，其氣也。天地不變，不能通氣。五行迭終，四時更廢。君臣

取象，變節相和，能消者息，必專者敗。君臣不變，不能成朝。紂行酷

虐，天地反。文王下呂，九尾見。夫婦不變，不能成家。妲己擅寵，殷

以之破。大任順季，享國七百。此其變易也。397 

《易緯乾鑿度》所論之「變易」，其根源在於《河圖》陰陽二氣之升降順逆，變

易而為《洛書》之兩儀生四象、五行之生剋制化之理。若無《洛書》之變易，

則天地之氣無法貫通，亦無法完成「一本散萬殊」之過程。故《易經乾鑿度》

云：「天地不變，不能通氣，五行迭終，四時更廢。」此即指出天地之「變易」

乃是宇宙與氣運滿行之根本。 

然而在《易緯乾鑿度》之要旨裡，不僅止於「宇宙論」之自然法則，其深

意更在闡發「變易」在人道中的啟示，而治世安邦之道，亦當依於「變易」之

理，如「君臣取象，變節相和」，意謂君臣關係，必隨時勢與政務之需要加以調

整施政之節度，方能與天地四時相和。「能消者息，必專者敗」，則進一步說

明，君王在執政上若能順勢知進退，則能長保安泰；若專制獨斷必招致滅亡。

書中舉周文王與商紂王為例：紂王因暴虐無道，違逆天理，終被周武王所伐，

商祚隕滅；文王則因順天應時，修德行仁，故有「文王下呂，九尾見」398之祥

瑞徵兆。 

就夫婦之道亦然，必依理而行，隨境變通，方能長保和合。如商紂王因寵

溺妲己，惑亂朝政而喪德敗國；周文王之母大任柔順守道，輔佐家國，使周室

基業綿延七百年。由此可知，《易緯乾鑿度》所論之「變易」，既就太極氣天宗

動之氣之自然法則而論，亦就人道修身及治世安邦之道而論，涵蓋天道與人道

 
397 （漢）鄭玄注：《易緯是類謀外四種．易緯乾鑿度卷上》，頁 2。 
398  「文王下呂」：指周文王前往呂地拜訪姜太公。「九尾見」：指周文王在呂地見到九尾狐，此
乃祥瑞之兆，象徵多子多孫，周朝的繁榮昌盛。「九尾狐」自先秦至兩漢發展以來，成為擁有

極致權利的象徵，「九」代表子孫繁茂的象徵；「尾」則代表後代、後世之意。參莊智翔：〈九

尾狐形象轉變之探討〉，《東華中國文學研究》，第 11期（2012年 12月），頁 29。 
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之法則。 

王祖於〈一貫探原〉中亦指出西周的「井田制度」亦本於《洛書》之「變

易」之道： 

洛書九宮，即古之井田法也。四正，四隅，八家皆私，百畝也。故其中

為公田，五黃居中而為主也。分田制祿，井田法也。建邦設都，則為九

州。代天理物，則為九疇。司馬招討，行則為陣，住則為營；天時地

利，奇正變化，莫非此也。399 

《洛書》之九宮，本是陰陽二氣升降錯綜而形成的數理方格之象，九宮之數，

以中央之「五」為樞紐，四正與四隅環繞而成八方，其內蘊陰陽升降、五行生

剋、氣機流行之序。古人觀此象，認為天道運行必有「中樞」與「四正、四

隅」之分布，於是模擬天道秩序，推演為社會制度而成井田之法。此後更推展

於建邦設都、分九州制九疇，以及軍事布陣，無一不本於「變易」之理。 

綜上所論，氣天之宗動流行，其根源在於「變易之易」所彰顯的陰陽二氣

之升降往復。從《洛書》九宮之數所顯現五行互易的秩序，推展成為歲時節序

之運行規律；再從先天〈乾〉道變化成為後天〈離〉火的實際運行，繼而統攝

九重天的層次與運作，而形成氣盈、朔虛與閏月之交替，確立曆法制度之依

據。而人處於太極氣天之中，其氣性受星宿度數、陰陽五行、晦朔弦望之感而

各異，因而形成性情差別與命運殊途。故「變易之易」不僅揭示宇宙運行之規

律，更啟示人道修持與治世安邦之理。 

由是觀之，「氣天之宗動流行」正是貫通天道、易理與人道的中樞所在，故

《周易．繫辭》曰：「參伍以變，錯綜其數，通其變，遂成天下之文。」400於天

道，顯示氣數之運行與歲時之節律；於易理，彰顯陰陽消長與變易不息之變而

有常；於人道，則引導人歸本返原、修持性命，並以九宮井田之法推演治世安

邦之道。是故，宗動天不僅為氣天之樞紐，亦為理氣相契、性命合修的核心，

其體現無極至理，為大用所在。 

三、象天之形色質變：由交易之易與八卦之象數探析  

 
399 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 224。 
400 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 520。 
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王祖以《河圖》之圖式變化，說明無極理天之「不易」，此為萬理之所歸，

亦為天道恆常不變之本體；再以《洛書》數理之運行，揭示太極氣天之「變

易」，顯示陰陽遞嬗、四時代謝之氣化流行；至於皇極象天，王祖又稱之為兩儀

天、七政天，則藉八卦象數以彰顯「交易」，即日月交易、天氣交地之理，以說

明天地萬物生成之序。由此可見，自理天而貫乎氣天，再由氣天而落實至象

天，三者相即相成，構成宇宙秩序與萬物生成之完整體系。故王祖云：「交易之

象，本於變易之氣；變易之氣，本於無極不易之理。」401 

就《易》之義理而言，「交易」乃卦象生成之根本依據，卦象並非純屬抽象

數理之推演，而是伏羲聖皇仰觀日月星辰之運行，俯察萬物雌雄之理，因而取

象以立卦，寓義於爻。正如王祖之所言：「伏羲畫卦，現七政天，懸象著明，自

氣入象之一貫，此得之仰觀者也，又有自俯察而得者。」402又云：「七政天之日

月，交易之易也，乃卦象之所從出，象學也。」403從天地交感，萬物得以生

成；而日月盈虧之變，使人類得以體察時間之節律，進而建立曆法與名教制

度，「交易之易」不僅彰顯自然生生不息之道，更以「理」作為根源與依歸，使

制度有其依據，成為人倫秩序與名教建構之本原。 

以下將從「交易之易」探究天地交感與質象之成；繼而透過卦象錯綜之變

化，闡釋天地交易及萬物生成之秩序；最終說明古人如何「皇極」之道調理

「象天」萬物，以成就至善之境。 

（一）交易之易：天地交感與質象之成 

王祖云：「何謂交易？日月為易是也。」404又曰：「天氣交地，而萬物生。

萬物之雌雄亦如天地，故有形可見，為交易之易。」405由此可知，「交易之易」

乃就天地陰陽相交、日月往來互用而言。陽德為日、陰形為月，406陽象徵日與

天、陰象徵月與地，陰陽二氣升降而循環往復，日月交替運行、天地相感相

成，遂使萬物由氣化而成形、由無形而顯為有象。故「交易」之核心，正在於

 
401 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 235。 
402 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 197。 
403 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 189。 
404 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 157。 
405 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 204。 
406  王祖曰：「陽德為日，故日生於東；陰形為月，故月生於西。」語出（清）北海老人著、林
立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 218。 
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天地交感、陰陽互動而成就質象世界。以下分二部分說明。天地交感正是「交

易」之核心意義，以下分二部分說明。 

1.陰陽升降：天地交感化五行之成 

王祖於〈三易探原〉云： 

太極之氣，陽清陰濁。清氣成形之大者為天，天包地外，載星宿日月而

運行不息。濁氣成形之大者為地，地處天中，載山川動植，而厚重不

遷。407 

王祖此段首先說明天地判分之理。太極之氣既分陰陽，陽氣清輕而上升，故成

為天；陰氣重濁而下凝，故成為地。天包覆於外，載日月星宿而運行不息，顯

示氣機流行之「動」；地居於中，承載山川草木、飛潛動植而厚重不遷，顯示形

質凝定之「靜」。由此可知，天地之形成，乃由太極陰陽二氣清濁升降而成：清

者上升為天，濁者下降為地；天以運行為用，地以承載為體，二者相對而相

成，奠定萬物生成之基本結構。王祖又云： 

天以氣生萬物，氣以升降分陰陽。升則向暖，降則向寒。初升而溫則為

春，升極而熱則為夏，初降而涼則為秋，降極而寒則為冬。春夏秋冬，

交宮過度，四隅之間，為之四季。地以土載萬物，以南北分陰陽。南方

多暖，北方多寒，東方多溫，西方多涼。四隅同天之四季。寒則屬水，

熱則屬火，溫則屬木，涼則屬金，而四季之間氣屬土。408 

王祖進一步指出，天以氣生萬物，而氣之升降又形成四時寒暑之變。氣初升而

溫，故為春；升至極處而熱，故為夏；氣初降而涼，故為秋；降至極處而寒，

故為冬。四時交替之間，又形成四季之氣。此一升降變化，說明天地萬物並非

靜止不變，而是在陰陽二氣往來運行中，呈現春生、夏長、秋收、冬藏之節

序。就地之方位而言，王祖又以南北東西分判陰陽寒暖：南方多暖而屬火，北

方多寒而屬水，東方多溫而屬木，西方多涼而屬金；四季之間則氣歸於土，以

為中和承載之本。由此可見，五行並非孤立存在，而是由陰陽升降、四時寒暑

與方位氣候相互配合而成。水、火、木、金分居四方，土居中央而貫通四時，

 
407 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 157。 
408 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 157。 
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遂形成天地氣化成物之基本秩序。 

綜合而言，天地萬物之生成，乃由無極理天至靜不動之理，感而遂通為太

極陰陽二氣；陰陽二氣又因清濁升降、寒暑往來而形成天地、四時與五行之

序。天清地濁、日月星辰、山川草木，皆是在此氣化流行中逐漸具形而顯於質

象。故由「理」而「氣」、由「氣」而「象」之開展，正可說明王祖所謂「交易

之易」的意義：天地交感，陰陽互動，五行分位，萬物因而化生而成。（見下表

3-4） 

表 3-4：《河圖》地盤之成：陰陽二氣升降形成四時五行之變化表 

方位 陰陽二氣運行 四時 氣候 五行 特性 

東 陽氣初升 春 多溫 木 向暖，萌動生發 

南 陽氣升極 夏 多暖 火 炎盛、茂長 

西 陰氣初降 秋 多涼 金 收歛、成就 

北 陰氣降極 冬 多寒 水 閉藏、靜息 

中 元氣本體 統攝四方 調和四時 土 調和、中道 

2.五行氣化與萬類質象之成 

五行氣化而生天地萬類，然而天地之間，萬物雖繁，其生成不外乎「動」

與「靜」兩類。故王祖云： 

天地間雖物有萬殊，推其原本不過「動」、「靜」兩事。本乎天者親上，

動物有靈，神繫於天，其根在上。……本乎地者親下，靜物無知，氣通

於地，其根在下。本天者，神、氣、象三合而有生。本地者，惟氣與象

二合而有生，此陽奇陰偶之數也。409 

天地萬類生成之理，「本乎地者」因其氣通於地，故其性自然趨於向下，其根亦

往地下生長，如同「植物」之根自然向下而生，其「生」只須有「氣」與

「象」二者即可相合而生，因此屬於「陰偶」之數；「動物」則不同，動物除須

具足「氣」與「象」之外，尚須具備來自「天」之靈性，故必須具足「神、

氣、象」三者方能合而有生，因此屬陽奇之數。然而，無論是動物或植物，皆

由五行之氣生化而來，皆具備五行之特質。以下就靜物與動物之形成及其不同

 
409 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 56-57。 
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分而論之。 

（1）本乎地之靜——植物之由來 

王祖於〈三易探原〉云： 

地以五質載萬物，待天氣至而後生。質濁屬靜，靜則植物根生於地，以

生長為動，以不能自動為靜。山產五金草木，為靜中之靜，以象地之

骨；水生於山而潤草木，為靜中之動，以象地之血。410 

天地之生成本是陰陽二氣交感，陽氣清輕上升而為天，陰氣重濁下降而為地，

大地雖以五行之質承載及長養萬物，但仍須有天氣之相互配合，方能萌生與滋

養萬物，可見天道與地道乃各司其職，天地合德方能長養萬物。就大地之

「靜」而言，「質濁屬靜」乃大地本質之特徵，相較於天空清明流動之氣，地之

形質濁厚，故屬於「靜」的範疇。然此「靜」並非全然無為，而是孕育萬物之

潛在條件，因植物之根必須深植於地，以地之五質為依託，方能生長而動。因

此，樹木之向上生長及向下扎根皆屬「動」，但因其無法離地而自生，故依然歸

屬於「靜」，由此可見，靜中涵藏生機之動，動亦不離大地之靜。 

進一步就地之質而言，山中蘊藏五金樹木等，堅固不移，是為「靜中之

靜」，象徵大地之骨骼與基體；水亦由山所生，可滋潤草木，因其流動不息，故

屬「靜中之動」，象徵大地之血脈。故就大地之動靜而言，並非單純靜止不動，

而是靜中有動、動中有靜，此即天地交感，動靜互依，萬物生成不息之道。 

而植物由大地所生，故植物之形、色、味、形皆與五行之氣相感通。植物

中可供人食用之作物者稱之為「穀」411，主要形態可分為五大類，謂之「五

穀」：根、穗、角、蔓、懸。412這些植物如《家鄉信書》皇所告誡：「饑食松

柏珍饈咽，渴飲清泉甘露甜。」413皆是上天為長養人類生存所生。故王祖云： 

 
410 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 160。 
411 「穀」乃糧食作物之總稱，如「百穀」、「五穀」。參「教育部重編國語辭典修訂本」，2025年
9 月 6 日，取自：https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?ID=4192&word=%3D%E7%A9%8
0。 
412 五穀：根、穗、角、蔓、懸。所謂「根」，指以根為主食之食物，如薯、芋、蘿蔔等；「穗」
指以穗實為主之穀類，如稻、麥等；「角」指莢角類，如豆科植物；「蔓」指藤蔓植物，如瓜、

豆藤等；「懸」指果實懸掛之植物，如桃、棗、棗、葡萄等。 
413 明明上帝：《白陽經藏——皇慈訓 1》（中國大陸時期），頁 20。 

https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?ID=4192&word=%3D%E7%A9%80
https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?ID=4192&word=%3D%E7%A9%80
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草木成形之美，而能食人者，為五穀，曰：根、穗、角、蔓、懸。凡五

穀之根葉花實枝幹，色青味酸，形直而長者，本春之木氣而生，人食之

則入肝膽之經而生筋。色黃，味甘形圓者，本四季之土氣而生，人食之

入脾胃二經生肉。色赤，味苦形尖者，本夏之火氣而生，人食之入心經

小腸經而生血。色白，味辛形短者，本秋之金氣而生，入肺經大腸經而

生氣。色黑，味鹹形曲者，本冬之水氣而生，入腎經膀胱經而生骨。輕

而味淡者屬陽，入氣分而上升。重而味厚者屬陰，入血分而下降。凡植

物以氣質合而有生，無神故無知，而根生於地。414 

王祖此段乃以五行之氣說明植物成形與人體受養之關係。其所謂「五穀」，先以

「根、穗、角、蔓、懸」概括植物可供人食用之不同形態；繼而再從根、葉、

花、實、枝幹等部位，說明植物之色、味、形與五行之氣相互配合。依王祖之

說，稟春木之氣而生者，色青、味酸、形直而長，食之入肝、膽之經而生筋；

稟夏火之氣而生者，色赤、味苦、形尖，食之入心、小腸之經而生血；稟四季

土氣而生者，色黃、味甘、形圓，食之入脾、胃之經而生肉；稟秋金之氣而生

者，色白、味辛、形短，食之入肺、大腸之經而生氣；稟冬水之氣而生者，色

黑、味鹹、形曲，食之入腎、膀胱之經而生骨。由此可見，王祖並非僅從植物

外形論五穀，而是藉由色、味、形、時令、五行與臟腑經絡之相互對應，說明

天地之氣如何貫通於植物生長與人體生命之養成。（整合見下表 3-5）。 

表 3-5：五穀之色、味、形態與四時、五行及臟腑經絡對應表 

五穀形態 色 味 形 四時、五行 臟腑經絡 

根 

穗 

角 

蔓 

懸 

青 酸 直而長 依春之木氣而生 肝、膽之經生筋 

黃 甘 圓 四季之土氣而生 脾、胃之經生肉 

赤 苦 尖 依夏之火氣而生 心、小腸之經生血 

白 辛 短 依秋之金氣而生 肺、大腸之經生氣 

黑 鹹 曲 依冬之水氣而生 腎、膀胱之經生骨 

總結而言，植物雖屬靜物，乃是「氣質合而有生，無神故無知」，然其生成

與功用，仍內含五行之理氣，並與人體臟腑筋骨血氣相互感應。由此觀之，萬

物雖多樣，皆不外乎五行；五行雖繁，皆不離陰陽；陰陽之本在於太極，而太

 
414 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 160-161。 



 

159 

 

極復本於無極，由五穀之生亦可見天地理氣之全體，亦顯示人與自然同源一貫

之哲理。 

（2）本乎天之動——動物之由來 

王祖於〈三易探原〉就陰陽五行之氣生動物五蟲415之由來說明曰： 

陰陽五行之氣生萬物，其成形之大者有五，曰：羽、毛、鱗、甲、倮。

而化生之類為餘氣，合之為六。行者，動也。動物有靈，神繫於天，其

根在上，以神、氣、質、三者合有而生。神本一致，氣有萬殊，而大綱

有五曰：金、木、水、火、土。稟金氣而生者，曰甲蟲。外剛內柔，其

族有三百六十之多，而龜為之長。稟木氣而生者，曰毛蟲。外柔內剛，

其族三百六十之多，而麟為之長。稟水氣而生者，曰鱗蟲。其居多潛而

能游，水性下也。其族三百六十，而龍為之長。稟火氣而生者，曰羽

蟲。其居多高而能飛，火性上也。其族三百六十，而鳳為之長。稟土之

中氣，兼金木水火之全而生者，為倮蟲。不恃羽毛鱗甲，被以衣冠居以

宮室，以四靈為畜者，其族亦三百六十，而聖人為之長。416 

在王祖的宇宙生成論中，動物與植物不同之處，在於植物「以氣質合而有生」，

而動物則須「神、氣、質」三者合而有生。所謂「神」，可理解為動物得以靈動

知覺之根源；「氣」則指其所稟受之陰陽五行之氣；「質」則為其具體成形之形

體層面。若置於理、氣、象三天架構中觀之，「神」可上通於性命靈明之本源，

「氣」為陰陽五行之分化流行，「質」則屬有形有象之成物層面。故動物之所以

異於植物，正在於其不僅有氣質成形，更有神之靈動，故王祖云：「動物有靈，

神繫於天，其根在上。」由此可知，王祖論動物之生，首先強調其具有靈動知

覺之「神」，而此「神」上繫於天；然動物雖同具靈性，其所稟受之氣則有金、

木、水、火、土之差異，故呈現不同形態與族類。王祖即以「五蟲」加以歸

納，並以「化生之類」為餘氣，合之為六。王祖於〈大學解〉中又依五蟲（五

族）之性質與德性象徵加以說明： 

 
415  「蟲」乃古代對動物之通稱，不僅限於現代意義上的昆蟲。「五蟲」代表古人對動物之分類
的五種基本族群或類別，合稱為「五族」以說明動物的多樣性與廣泛性。參「教育部重編國語

辭典修訂本」，2025年 9月 7日，取自：https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?ID=159615&
word=%E4%BA%94%E8%9F%B2#searchL。 
416 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 157-158。 

https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?ID=159615&word=%E4%BA%94%E8%9F%B2#searchL
https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?ID=159615&word=%E4%BA%94%E8%9F%B2#searchL
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A. 稟金氣而生之「甲族」，王祖曰：「甲族屬金，稟秋分之氣而生，氣雖下降而
未深，故半水半陸，金性堅，故甲掛於外。金主肺，肺主氣，故龜調息而不

食，氣能通，故龜能前知。金主義，故龜以吉凶告人，而知趨避。」417 

B. 稟木氣而生之「毛族」，王祖云：「毛族屬木，稟春分之氣而生，陽氣初出，
卦名〈大壯〉，故駝騾象馬之類，多力而代人服勞，以草為食，故其毛類

草，木性仁，故牛馬之類，不食生靈。其族三百六十，而麒麟為之長。」418  

C. 稟水氣而生之「鱗族」，王祖曰：「鱗族屬水，稟冬至之氣而生，水性潤下，
故潛而在淵，水主智，故神龍變化，天淵兩在，水化氣則為雲，雲成雨則為

水，成雲則自地而至天，成雨則自天而至地。水善利萬物而不爭，避高趨

下，盈科而行，五色皆合，方圓皆可，此水之所以居五行之先也。」419 

D. 稟火氣而生之「羽族」，王祖曰：「羽族屬火，稟夏至之氣而生，火性炎上，
故能飛。火主文明，故羽毛鮮艷。火主禮，故鴛鴦不亂配，知男女之禮；雁

飛不亂行，知少長之禮。」420 

E. 稟土之中氣而生之「倮族」，王祖曰：「裸族屬土，稟中氣而生，故四端具
備，五德兼全，不恃羽毛鱗甲，而居以宮室，服以衣冠，法天象地，以五榖

為食，以四靈為畜，行不獨行，知必周知，三綱五常，九族十義，居三才之

中，為萬物之靈，聖賢仙佛由此修，道德文章從此出，制禮作樂，別於禽

獸，治曆明時，法乎天地。」421 

綜合上述五族之說，王祖乃以金、木、水、火、土五行之氣，分別說明

甲、毛、鱗、羽、倮五族之成形與德性象徵。甲族取金之堅與義，毛族取木之

仁與生，鱗族取水之智與變化，羽族取火之禮與文明，倮族則稟土之中氣而兼

五行之全，故能具備四端五德，成為萬物之靈。此一分類不只是自然物類的排

列，更是王祖以氣化生成說明生命差異、並以德性象徵闡明人禽之別的重要論

述。 

綜上所論，動物之生乃由「神、氣、質」三者結合而成。「神本一致」說明

 
417 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 60。 
418 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 59。 
419 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 59-60。 
420 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 59。 
421 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 61。 
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動物在靈動知覺之根源上同受於天；「氣有萬殊」則說明其因所稟五行之氣不

同，而呈現不同形態與性質。甲族、毛族、鱗族、羽族分別稟金、木、水、火

之氣而生，各有其族類特質與象徵意義；唯有人類，即倮族，稟土之中氣而兼

金、木、水、火之全，故能居於萬物之靈的位置。此一分類不僅展現自然界陰

陽五行之氣化規律，亦彰顯人在宇宙秩序中的特殊地位。人之所以異於禽獸，

正在於其不僅具形體生命，更能開顯倫理秩序、文化制度與修道實踐，故王祖

以「聖人為之長」說明人類生命可以由凡入聖、由氣質生命上契性理本源之可

能。 

因此，所謂「神本一致，氣有萬殊」，正說明生命靈明之本源具有一致性，

而萬物形態則因所稟之氣不同而呈現差異。此不僅揭示天地氣化生生不息之

理，也顯示人之所以為人的義理意涵：人類兼稟五行之全氣，故能立於天地之

間，開展三綱五常、禮樂制度與道德文章，並由修道實踐而上契天命。此即王

祖所謂「聖人為倮蟲之長」之義理依據。以下列表說明五行氣化生五族與五行

之間的相關性。（見表 3-6）： 

表 3-6：五行氣化與五族（五蟲）對應表 

五行 金 木 水 火 土 

五族 甲蟲 毛蟲 鱗蟲 羽蟲 倮蟲（人） 

特質 外剛內柔 外柔內剛 潛而能游 高而能飛 五行之全 

數目 360 360 360 360 360 

五族之長 龜 麟 龍 鳳 聖人 

德性象徵 義 仁 智 禮 仁義禮智信 

表徵 龜卜吉凶 麟不傷生 神龍變化 文明禮序 五德兼全 

作用 知趨避 聖賢之祥 天淵兩在 有序不亂 修道成聖 

（二）交易之易：八卦象數之分析 

承前所述，「交易之易」乃本於陰陽升降、天地交感而化生五行，進而生成

天地萬類。此一生成之理，亦可由《易》之卦象加以呈現。正如《周易．繫辭

上傳》所言：「是故易有太極，是生兩儀。兩儀生四象，四象生八卦。」422由太

 
422 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 522。 
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極而兩儀，由兩儀而四象，再由四象而八卦，乃是由本體之理逐層開展為陰

陽、四象與萬物象類之過程。至八卦形成之時，已可視為進入象天之境。如

〈乾〉代表天，423〈坤〉代表地，〈離〉代表火，〈坎〉代表水，〈艮〉代表山，

〈兌〉代表澤，〈巽〉代表風，〈震〉代表雷，其次第關係可見下圖 3-13。 

 

圖 3-13：太極、兩儀、四象與伏羲八卦次序圖 

由圖 3-13 可見，伏羲八卦乃由太極而兩儀，由兩儀而四象，再由四象而八

卦，呈現陰陽層層分化而開顯萬象之次第。八卦既成，陰陽之氣不僅分判為

象，更能相互交感、錯綜變化，故可進一步說明「交易之易」中乾坤交感與日

月盈虧之理。以下先就王祖所論〈乾〉、〈坤〉交感之義，說明「交易之易」如

何由天地陰陽之交而開展；繼而再由〈坤〉以天交、月與日交之說，探討日月

盈虧、畫卦之源及其象數意涵，以進一步闡明「交易之易」之深義。 

1.交易之易：〈乾〉、〈坤〉交感，〈坤〉以天交、月以日交 

（1）交易之「源」：〈乾〉、〈坤〉交感成〈離〉、〈坎〉 

王祖於〈三易探原〉云： 

交易之易，〈乾〉下交〈坤〉，〈坤〉得〈乾〉之中爻，實而成〈坎〉。

〈坎〉為月，〈坎〉為水，此「天一生水，地六成之」之來源也。生於一

成於六者，自天至地，歷空中之真五，而始成也。〈坤〉上交〈乾〉，

〈乾〉得〈坤〉中爻，虛而成〈離〉，〈離〉為日，〈離〉為火也。〈乾〉

 
423  王祖將「宗動天、恆星天、土星天」三重天與〈乾〉卦連結，〈乾〉之「天行健」推動宗動
天、恆星天、七政天之運行，故〈乾之上爻〉宗動天視為太極氣天，乾之中爻恆星天以下視為

皇極象天。 
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爻奇，奇為一，故曰天一生水。〈坤〉爻偶，偶為二，故曰地二生火。

〈離〉日之火，入地為沒，出地為生，至午而成，故曰地生天成。424 

「交易之易」的本質，乃是〈乾〉、〈坤〉交感而生〈離〉、〈坎〉，並由陰陽互易

衍生出象數運行之規律。就卦象而言，〈乾〉卦純陽（☰）為三個陽爻；〈坤〉
卦純陰（☷）為三個陰爻，當〈乾〉下交於〈坤〉時，〈坤〉得〈乾〉之中爻，
遂由純陰之〈坤〉轉成中爻為陽之〈坎〉（☵），形成陰中含陽、中實之象，故
謂之「虛中有實」。〈坎〉為水、亦為月，故王祖以此說明《河圖》「天一生水，

地六成之」之由來。所謂「天一生水」，指水之生機始於一；「地六成之」，則指

其形須由地六以成全。 

王祖又言「生於一成於六者，自天至地，歷空中之真五，而始成也」，乃是

進一步說明《河圖》「天一生水，地六成之」並非只是一與六兩數的配合，而是

包含天、地、中三層氣化過程。所謂「天一」，指水之生機始於天；「地六」，指

水之成形完成於地；而「空中之真五」，則指天地之間中五之氣的調和作用。換

言之，水雖由天一發其生機，卻須下達於地，並經由中五之氣運化調和，方能

由無形之生機轉為有形之成物。由此可知，水之生成乃是天氣下降、地氣承受

與中氣調和共同作用的結果，此亦顯示「交易之易」並非單純數字相配，而是

天地交感、五行氣化而成物之理。 

反之，當〈坤〉上交於〈乾〉時，〈乾〉得〈坤〉之中爻，遂由純陽之

〈乾〉轉成中爻為陰之〈離〉（☲），形成陽中含陰、中虛之象。〈離〉為火，亦
為日，故可與《河圖》「地二生火，天七成之」之義相互參照。王祖云：「〈離〉

日之火，入地為沒，出地為生，至午而成，故曰地生天成。」425此即以太陽出

沒與日中之象，說明火之生成與運行乃由地生而天成。由此可見，水為天生地

成，火為地生天成；〈坎〉、〈離〉之成立，皆出於〈乾〉、〈坤〉二卦之交感互

易。王祖即藉此說明《河圖》「天一生水、地六成之；地二生火、天七成之」之

理，乃乾坤交感、日月相交與天地相生之化機，此即「交易之易」之本質。 

（2）交易之「用」：〈坤〉用先天、〈乾〉用後天 

王祖於〈三易探原〉又云 

 
424 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 216-217。 
425 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 217。 
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交易之易，出於上經之〈坤〉。〈坤〉為地。先天之〈坤〉，變為後天之

〈坎〉。〈坤〉之用六，用先天之〈坎〉也。〈乾〉用後天，〈坤〉用先天

者，陽順陰逆之別也。〈坤〉為地，〈坎〉為月。坤厚載物，地之用也；

萬物化光，月之用也。〈坤〉因天交，則發長收藏；月與日交，則晦朔弦

望。地月皆因交而易，故曰交易也。426 

此段王祖以〈坤〉卦闡明「交易之易」的作用。王祖所謂「先天之〈坤〉，變為

後天之〈坎〉」，乃在說明〈坤〉與〈坎〉之間具有先、後天互易之關係。〈坤〉

為地，〈坎〉為水、為月；地能厚載萬物，月能因日而顯光，二者皆須藉「交」

而成其用。故王祖云：「坤厚載物，地之用也；萬物化光，月之用也。〈坤〉因

天交，則發長收藏；月與日交，則晦朔弦望。」由此可知，〈坤〉之作用並非自

足獨成，而在於承天之氣、感天之陽，故大地因天交而有發生、長養、收斂、

收藏之功；月亦因與日相交，而有晦、朔、弦、望之變化。此即王祖所謂「地

月皆因交而易，故曰交易」之義。 

所謂「〈乾〉用後天，〈坤〉用先天者，陽順陰逆之別也」，可理解為王祖以

陰陽順逆說明乾坤之用。〈乾〉屬陽，其用偏於順行發用，故可由後天運行中顯

現，如天行健、日行不息、四時推移；〈坤〉屬陰，其用偏於承載感應，故須回

溯先天之本，以受天氣而成其化生之功。王祖所言「〈坤〉之用六，用先天之

〈坎〉」，即是以〈坤〉與〈坎〉之先後天互易關係，說明〈坤〉雖為地，卻須

藉先天〈坎〉水之義，以成其承載、感應與化生之用。 

具體而言，〈坤〉為地，其性主承載，但大地並非自足而能化生萬物，必須

因天陽之氣下降交感，方有發生、長養、收斂、收藏之功。故春夏之時，陽氣

發動，萬物萌芽生長；秋冬之時，陰氣收斂，萬物歸根閉藏，此即王祖所謂

「〈坤〉因天交，則發長收藏」之義。又〈坎〉為月，月本無自明之光，必因與

日相交，方呈現晦、朔、弦、望427之變化。由此可知，地之化生須因天交，月

 
426 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 126-127。 
427  「晦、朔、弦、望」是指中國古代天文學中用於描述月相之術語，「晦」指農曆月末的最後
一日，此時月亮非常暗淡或完全看不見。「朔」指農曆初一，月球位於太陽與地球之間，因此

地球上的人看不到月亮，月面全暗，也稱「新月」。「弦」指當月亮被太陽照亮的半面朝向地球

時，可看見月亮呈半圓形，又分為上弦月與下弦月，上弦月出現在「朔」之後約七天（約農曆

初七、初八），亮面朝右；下弦月出現在「望」之後約七天（農曆廿二、廿三），亮面望左。

「望」指農曆十五，地球位於太陽與月球之間，月亮被太陽完全照亮，地球上的人們看到圓

月，也稱「滿月」。 
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之盈虧須因日交，二者皆以「交」而成其變化，故王祖曰：「地月皆因交而易，

故曰交易也。」此正說明「交易之易」出於〈坤〉，乃在於陰陽相交、先後天互

用，而使天地萬物與日月盈虧得以變化流行。 

2.交易之易：日月盈虧循環反復之道 

（1）日月盈虧與卦象反復之理 

前述「月」與日交，產生晦、朔、弦、望之月相，而此日月盈虧之變化乃

是畫卦之源，亦即「交易之易」在「象天」之展開，王祖於〈大學解〉云： 

〈坤〉卦西南得朋，三五而盈，而生〈震〉、〈兌〉，〈乾〉，東北喪朋，三

五而闕而生〈巽〉、〈艮〉、〈坤〉。428 

於〈三易探原〉又云： 

七政象也，日月盈虧，為畫卦之源。如以日月盈虧生卦而論，則西南得

朋，自〈震〉而〈兌〉，自〈兌〉而〈乾〉，此陽進之卦也：東北喪朋，

自〈巽〉而〈艮〉，自〈艮〉而〈坤〉，此陰退之卦也。卦者挂也，日月

懸掛虛空，而生卦也。爻者交也，日月相交，而生爻也。429 

在皇極象天之中，七政之運行構成天文觀測與畫卦取象的重要依據。王祖所謂

「日月盈虧，為畫卦之源」，即是以月相由晦而朔、由朔而望、由望而晦之循

環，說明卦象陰陽消長之由來。其中，王祖特以〈坤〉卦「西南得朋，東北喪

朋」加以發揮，將其詮釋為日月盈虧與卦象反復之象數規律。 

所謂「西南得朋」，指月光由微而盛、陽氣漸進之過程。故王祖云：「西南

得朋，自〈震〉而〈兌〉，自〈兌〉而〈乾〉，此陽進之卦也。」就上半月而

言，初三月光初生，王祖以〈震〉（☳）卦之一陽初生象之；初八上弦，月光漸
盈，則以〈兌〉（☱）卦二陽漸盛象之；至十五望日，月光圓滿，則以〈乾〉
（☰）卦三陽純滿象之。此一由〈震〉而〈兌〉、由〈兌〉而〈乾〉之過程，即
為「三五而盈」，象徵月相由朔後漸盈至望月之歷程，故稱「西南得朋」。〈坤〉

本象徵地、陰與柔順，「得朋」即表示得陽氣之助，而呈現由陰轉陽、月光漸盈

之象。 

 
428 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 70。 
429 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 196。 
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相對而言，「東北喪朋」則指月光由盈轉虧，象徵陽氣漸退、陰氣漸長之過

程。故王祖云：「東北喪朋，自〈巽〉而〈艮〉，自〈艮〉而〈坤〉，此陰退之卦

也。」就下半月而言，十八日平明，430月光始虧，王祖以〈巽〉（☴）卦一陰下
生象之；二十三日下弦，陰多陽少，則以〈艮〉（☶）卦象之；至三十日晦月，
月光不現，復歸於〈坤〉（☷）卦純陰之象。此一由〈巽〉而〈艮〉、由〈艮〉
而〈坤〉之過程，即為「三五而闕」。所謂「三五而闕」，乃承上半月「三五而

盈」而言，指下半月再歷十五日，由望至晦，月光由盈轉虧、由明轉晦之過

程。此時月相自望月之後，月光漸退，陽氣漸隱，故稱「東北喪朋」。 

由此可知，「三五而盈」與「三五而闕」前後相續，合為一月之盈虧循環。

王祖藉由「西南得朋，東北喪朋」說明月相由朔至望、由望至晦之反覆變化，

並以〈震〉、〈兌〉、〈乾〉與〈巽〉、〈艮〉、〈坤〉之卦象轉換，呈現日月相交、

盈虧反覆與陰陽消長之「交易」義。換言之，「交易之易」不僅是乾坤交感之

理，亦可由日月相交、月相盈虧與卦象消長之循環中加以呈現。 

（2）納甲月相與「三五盈闕」之象數推演 

王祖於〈三易探原〉中，進一步以「納甲說」431配合十天干方位，並結合

月亮盈虧之時間次序，說明「三五為盈」與「三五而闕」之理： 

三日黃昏，月在庚方，月上日下，交而生光。坤生長子，變而為〈震〉，

朔八上弦，月在丁方，陽多陰少，〈震〉變為〈兌〉。望日對照於甲，陰

盡陽純，〈兌〉變為〈乾〉。此「三五為盈」也。十八「平明」，月在辛

方，陽光漸縮，一陰下生，則父生長女而為〈巽〉，二十三日下弦，月在

丙方，陰多陽少，〈巽〉變為〈艮〉。三十日，月在乙方，陽光不現，魂

盡魄全，仍還坤體，此「三五而闕」也。432 

首先，就上半月初三日之黃昏，月亮位於庚方，此時「月上日下，交而生光」，

 
430  「平明」指天剛亮之時，又曰「平旦」。參「平明」指天剛亮的時候，亦稱平旦。參「教育
部重編國語辭典修訂本」，2025年 9月 10日，取自：https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?
ID=25744&q=1&word=%E5%B9%B3%E6%98%8E。 
431  「納甲說」指八卦配十干，舉甲以該十日，謂之納甲。其說創自西漢京房，初不過比附五
行，以占說災異，與天象無涉。至東漢魏伯陽（約 100—170），以《易》道解釋鼎爐火候，用
以聚合鉛汞，製作金丹，乃假月之運行，受日之光，借月相之盈虧，取象於卦畫，用晨昏月出

入之方位配十干，證成其日月為《易》之月相納甲說。參林金泉〈《六經天文編》易學天文的

納甲說與卦氣說〉，《成大中文學報》，第 47期（2014年 12月），頁 82-83 
432 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 127-128。 



 

167 

 

象徵月光初生、陰中陽動之象。王祖以〈坤〉生長子說明其卦象由〈坤〉轉為

〈震〉，即一陽初生之象。至初八上弦，月亮移至丁方，月光漸盈，陽多陰少，

故〈震〉進而轉為〈兌〉。至十五望日，月亮與太陽相對，月光盈滿，王祖以

「陰盡陽純」說明其卦象由〈兌〉轉為〈乾〉。此即「三五為盈」之義，即三五

為十五，象徵上半月由朔至望，月相漸盈而至圓滿之歷程。 

其次，就下半月而言，十八日平明，月亮位於辛方，月光開始由盈轉虧，

故王祖云「陽光漸縮，一陰下生」，並以「父生長女」說明其卦象由〈乾〉轉為

〈巽〉。至二十三日下弦，月亮位於丙方，陰多陽少，故〈巽〉變為〈艮〉。至

三十日晦月，月亮位於乙方，月光不現，故王祖云「魂盡魄全，仍還坤體」，象

徵卦象復歸於〈坤〉。此即「三五而闕」之義，乃指下半月再歷十五日，由望至

晦，月光由盈而虧、由明而晦之歷程。前後二段合為三十日，正呈現一月之中

月相盈虧、卦象轉換與陰陽消長之完整循環。王祖藉納甲方位與月相推演，揭

示月亮盈虧與卦變交替之關係，並以「盈」與「闕」呈現陰陽往復、消長不息

的宇宙秩序，其關係可見下圖 3-14。 

 

圖 3-14：月相納甲與卦象盈闕圖433 

由上可知，王祖以日月盈虧循環反覆之道闡述「交易之易」，並以「西南得

朋，東北喪朋」說明「三五而盈、三五而闕」之理。此一詮釋雖不同於傳統

《易》注重〈坤〉卦安貞、順承之義的解釋方向，卻能自成一套以日月盈虧、

 
433 引用林金泉〈《六經天文編》易學天文的納甲說與卦氣說〉，《成大中文學報》，第 47 期，頁
84。 
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卦象變化與陰陽消長為核心的象數詮釋脈絡。為釐清王祖詮釋之承繼與轉化，

以下可進一步參照朱熹對〈坤〉卦「西南得朋，東北喪朋」之說明。 

「西南得朋，東北喪朋」出自〈坤〉卦卦辭：「元亨，利牝馬之貞。君子有

攸往，先迷後得，主利。西南得朋，東北喪朋。安貞，吉。」434朱熹於《朱子

語類》中解釋曰： 

〈乾〉卦「元亨利貞」，便都好；到〈坤〉只一半好。全好，故云「利永

貞」；一半好，故云「利牝馬之貞」，即是亦有不利者。只「西南得朋，

東北喪朋」，雖伊川亦解做不好。殊不知「西南得朋」乃以類行，豈是不

好！至於東北，是〈坤〉卦到西南則好，到東北實是喪朋，亦非是凶。

只是自然不容不喪朋，雖然喪朋，卻終有慶耳。435 

又云： 

喪朋於東北，則必反於西南，是終有慶也。436 

朱熹之詮釋，重在說明〈坤〉卦安貞、順承與以類相從之義。〈乾〉之卦辭

「元、亨、利、貞」四德全備，純陽之卦，故可謂四德全備之象；而〈坤〉之

卦辭雖亦有「元、亨」，然其「利」則限定於「牝馬之貞」，亦即〈坤〉之吉

祥，必須在隨順不違、安守其貞的情況下方能成立。故「西南得朋」本是指

「以類行」，王祖亦云：「坤生三女，〈巽〉、〈離〉、〈兌〉，皆在西南，亦同類之

朋也。」437此即表明西南本是〈坤〉安居之地，在此得朋，乃是順乎其類、安

貞吉祥之象。若至東北，則失去同類，故謂之「喪朋」；然此並非凶象，而是陰

陽往復之中自然必然的變化。其重點在於「喪朋」並非結局，而是終將反歸本

位之過程，故朱熹謂其「終有慶」。因此，「西南得朋，東北喪朋」在王祖所闡

述之義理上，不僅是卦位遷移之理，更寓含天地陰陽往復之道，並與「三五而

盈、三五而闕」互為表裡，皆在說明盛衰循環與「交易之易」之理。 

綜上所論，朱熹重在闡明〈坤〉卦安貞之義，以「得朋」與「喪朋」詮釋

陰柔循環，隨順不違之重要性，最終必然回歸「終有慶」的吉象；王祖則藉日

月盈虧、陰陽遞嬗，闡發「交易之易」的循環之理，「得朋」與「喪朋」亦是盈
 

434 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 313。 
435 （宋）黎靖德編、王星賢點校：《朱子語類．易五．坤》，頁 1733。 
436 （宋）黎靖德編、王星賢點校：《朱子語類．易五．坤》，頁 1734。 
437 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 127。 
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虧往復之必然過程，最終亦回歸〈坤〉之本位，以體現「交易之易」之天理循

環。兩者雖異其途，然同歸於表彰陰陽消長、往復循環之天理，既顯示《易》

理之深廣，亦彰顯詮釋的多元可能。 

3.交易之易：六十四卦生成之象數秩序 

承上所論，在王祖以日月盈虧說明卦象反覆的脈絡中，八卦雖為八象，然

其實際運行主要顯現為〈震〉、〈兌〉、〈乾〉與〈巽〉、〈艮〉、〈坤〉六卦。其原

因在於〈坎〉為月，〈離〉為日，日月本身即是盈虧交易與卦象生成之根本作

用，故不另列於六卦運行之中。王祖說明其義曰：  

〈震〉、〈兌〉、〈乾〉、〈巽〉、〈艮〉、〈坤〉，卦止於六，八卦只用六卦也。

朝〈屯〉暮〈蒙〉。六十卦為一月之周天。一日一爻，六日一卦，故三百

六十日，為六十卦，為一年之周天。八卦只見六卦，六爻即是八爻。六

爻即是八爻者，加以〈乾〉爻用九，〈坤〉爻用六也。八卦只見六卦者，

三五而盈：〈震〉、〈兌〉、〈乾〉；三五而闕：〈巽〉、〈艮〉、〈坤〉。其間獨

少〈坎〉、〈離〉者，月為〈坎〉，日為〈離〉也。二用無爻位，周流行六

虛，六卦實八卦也。438 

此段之關鍵，在於說明「八卦只見六卦」並非八卦缺少二卦，而是因〈坎〉、

〈離〉分別為月、日之象，其作用已貫穿於日月盈虧與陰陽消長之中，故不另

以一般卦位呈現。就上半月而言，月相由微而盛，故呈現〈震〉、〈兌〉、〈乾〉

之「三五而盈」；就下半月而言，月相由盈轉虧，故呈現〈巽〉、〈艮〉、〈坤〉之

「三五而闕」。其間獨少〈坎〉、〈離〉，乃因月即為〈坎〉、日即為〈離〉，二者

作為日月交易之根本作用，周流於六卦之中，故王祖云：「二用無爻位，周流行

六虛，六卦實八卦也。」 

至於「六爻即是八爻」，亦不可僅從爻數表面理解。重卦每卦為六爻，然王

祖進一步以〈乾〉爻用九、〈坤〉爻用六說明爻用之變化。換言之，六爻之中雖

只見六位，然其運行已兼含〈乾〉、〈坤〉用九、用六之義，並由日月交易之用

貫通其中，因此六爻雖為六位，卻能開展出八卦流行之全體作用。 

若就卦爻與時間之對應而言，王祖又以「一日一爻，六日一卦」說明卦爻

 
438 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 128-129。 
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運行與歲時周天之關係。一卦六爻，故六日成一卦；六十卦共三百六十爻，遂

可配合一年三百六十日之周天運行。由此可見，王祖所論六十卦，乃以卦爻之

數對應歲時運行之周流，藉此說明日月盈虧、陰陽消長與卦象流行並非各自獨

立，而是共同構成象天中循環不息的象數秩序。王祖進一步就八卦推演至六十

四卦作說明曰： 

卦者掛也，日月懸掛虛空，而生卦也。爻者交也，日與月相交，而生爻

也。「卦」字之畫，從二土者，日中納己，坎中納戊。「卦」乃戊、己二

土，相合而成也。日何以納己？己即日也。〈坎〉何以納戊？戊即月也。

上有八卦，下有八方，以八乘八，而六十四卦全矣。439 

王祖論「卦者掛也」，乃由日月懸掛虛空之象說明卦象之所由生；又論「爻者交

也」，則由日月相交說明爻象變化之根源。換言之，卦象並非單純抽象符號，而

是取法於日月懸象、陰陽相交與天地運行之理。進一步而言，王祖以「日中納

己，坎中納戊」說明日月之氣相合於戊、己二土。戊、己居中，具有調和陰

陽、貫通四方之義，故「卦」字從二土，正可象徵日月交易、中土相合而成卦

之理。就天象而言，上有八卦之象懸於天；就地理而言，下有八方之位定於

地。上卦與下卦相重，八卦與八方相乘，遂成六十四卦之完整結構。 

關於六十四卦之生成，王祖之說與朱熹《周易本義》所載雖入手角度不

同，但皆指向八卦相重、陰陽交錯而成六十四卦之象數秩序。《周易本義》引

《說卦傳》與邵雍之說曰：  

《說卦傳》曰：「天地定位，山澤通氣，雷風相薄，水火不相射，八卦相

錯。數往者順，知來者逆。」邵子曰：「〈乾〉南、〈坤〉北，〈離〉東，

〈坎〉西，〈震〉東北，〈兌〉東南，〈巽〉西南，〈艮〉西北。自〈震〉

至〈乾〉為順，自〈巽〉至〈坤〉為逆。」後六十四卦方位放此。440 

此段說明先天八卦之方位與陰陽相配、相錯之理。天地、山澤、雷風、水火彼

此相對，形成自然界陰陽對待與互通之秩序；邵雍又以〈震〉至〈乾〉為順、

〈巽〉至〈坤〉為逆，建立先天八卦方位之順逆結構，並由此推展六十四卦之

方位次序。朱熹又云： 

 
439 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 128-129。 
440 （宋）朱熹著：《周易本義．說卦傳》，頁 292。 
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前〈八卦次序圖〉，即《繫辭傳》所謂「八卦成列」者，此圖即其所謂

「因而重之」者也。故下三畫即前圖之八卦，上三畫則各以其序重之，

而下卦因亦各衍而爲八也。若逐爻漸生，則邵子所謂「八分爲十六，十

六分爲三十二，三十二分爲六十四」者，尤見法象自然之妙也。441 

《繫辭下傳》曰：「八卦成列，象在其中矣；因而重之，爻在其中矣。」442所謂

「八卦成列」，即八卦之象已具其位；「因而重之」，則是上下兩卦相重而成重

卦。下三畫承襲前圖之八卦，上三畫再依八卦次序分別重疊於下卦之上，於是

八卦各衍為八，合成六十四卦。此亦契合邵雍所謂「八分為十六，十六分為三

十二，三十二分為六十四」之加一倍法，顯示六十四卦乃由八卦層層分化、相

重相錯而成之完整體系。（見圖 3-15） 

 

圖 3-15：伏羲六十四卦次序圖443 

《說卦傳》所云之「天地定位，山澤通氣，雷風相薄，水火不相射，八卦

相錯」，444可視為伏羲先天八卦所呈現之天地自然方位結構，亦即王祖所論「河

圖之地盤」之義。邵雍則依先天圖式，以加一倍法推衍，由一而二、二而四、

四而八，復由八而十六、三十二，最後延伸至六十四卦。王祖則以「象天」之

天象解釋「卦」與「爻」之來源，並結合地盤方位之八卦，以上有八卦、下有

八方相乘之義，說明六十四卦之成立。綜合而言，邵雍與王祖雖在詮釋路徑與

 
441 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 293。 
442 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 526。 
443 「伏羲六十四卦次序圖」，引用「易學網」，2025年 9月 11日，取自：https://www.eee-learnin
g.com/article/5480。 
444 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 292。 

https://www.eee-learning.com/article/5480
https://www.eee-learning.com/article/5480


 

172 

 

著力重點上有所不同，然二者皆立基於陰陽交錯、生生不息之原理，從不同層

面展現卦爻生成之秩序，顯示先天卦象由天地自然之理推展為完整卦序體系的

多重可能性。 

綜上所論，王祖以「交易之易」闡明皇極象天中陰陽交感、日月盈虧與卦

爻生成之象數秩序。此一秩序雖表現為後天萬象之交易變化，然其所以能循環

有序，仍上承太極氣天之氣化流行，並根源於無極理天之不易至理。由此可

知，象天並非雜亂無序之現象世界，而是理、氣、象三極一貫之具體展開。然

皇極象天之義，並不止於自然萬象與卦爻秩序之生成，更進一步指向後天人間

之名教倫理、治世化民與代天理物之實踐。因此，以下即由「皇極」一詞之經

典義涵入手，進一步說明王祖如何將皇極納入理、氣、象三層宇宙架構之中，

並闡明其「代天理物，至善之所歸」的深義。 

（三）皇極象天：代天理物至善之所歸 

「皇極」一詞，就字義之解釋，「皇」者，有大、尊、天、君主、君王之

意。445源自上古以來對天、君王或聖神之尊稱，象徵至高無上的地位。「極」

者，《說文解字注》曰：「極，棟也；棟，極也。謂屋至高之處。引伸之義，凡

至高至遠皆謂之極。」446由此觀之，「皇極」之義，乃表述天地人事之至高中樞

與萬物所繫之準則。「皇極」一詞語出《尚書．洪範》：「皇極：皇建其有極。」

447孔安國（？-？）注曰：「大中之道，大立其有中，謂行九疇之義。」448孔穎

達進一步釋曰： 

皇，大也。極，中也。施政教，治下民，當使大得其中，無有邪

僻。……欲使人主先自立其大中，乃以大中教民也。凡行不迂僻則謂之

中，《中庸》所謂從容中道，《論語》允執其中，皆謂此也。九疇為德，

皆求大中，是為善之摠，故云謂行九疇之義。449 

〈洪範〉九疇相傳為上帝賜予大禹之治國大法，其中第五疇即為「皇極」。其內

 
445 參「教育部重編國語辭典修訂本」，2025年 9月 12日，取自：https://dict.revised.moe.edu.tw/d
ictView.jsp?ID=5235&q=1&word=%E7%9A%87。 
446 （清）段玉裁撰：《說文解字注》，頁 253。 
447 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 456。 
448 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 456。 
449 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 458。 

https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?ID=5235&q=1&word=%E7%9A%87
https://dict.revised.moe.edu.tw/dictView.jsp?ID=5235&q=1&word=%E7%9A%87
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涵清晰揭示「皇極」之運作機制：君王必先立其中正之德，而後以此教民治

世，方能匯聚「五福」，450使天下歸於中和有序。其核心精神，在於由內而外、

由上而下的德治實踐，即君主先正其身，然後以德化民，進而使國家秩序與社

會倫理得以安定。故「皇極」在先秦經典中，已不僅是政治術語，更兼具道德

哲理與天道秩序之意涵，可視為中國傳統政治思想中「王權與天道合一」之具

體體現，亦是聖人內聖外王、代天立教之重要依據與準繩。 

然而，「皇極」之義並未止於《洪範》所揭示之政治理想與倫理範疇，後世

亦多所闡發。如北宋邵雍著《皇極經世書》即以「皇極」推論天地終始、王朝

興替與歷史循環。王祖則進一步將「皇極」納入理、氣、象三層宇宙架構之

中，彰顯其於天命道統與普渡收圓中的核心義涵。王祖曰： 

後天曰皇極，外此別無皇極。451 

又曰： 

皇極者，交易之易也，主乎山河大地，飛潛動植之界，乃主持名教，代

天理物者之所歸也，是謂至善之地。452 

王祖說明「皇極象天」之義即「交易之易」。承上所論，「交易」乃「無極理

天」不易之理與「太極氣天」變易之氣，在現象層面的具體顯化與完成。從天

地陰陽交感、日月寒暑變化，以至山河大地、飛潛動植之間，萬象流行、生生

不息，遂形成後天象天之境，故名為「皇極象天」。然而，如此細微且紛雜之象

天，何以能成為「至善之地」？王祖曰：「乃主持名教、代天理物者之所歸

也。」此即表明，皇極雖以後天象天為其場域，然象天之所以能歸於至善，關

鍵在於有承天明命、主持名教、代天理物之聖人明師，能以皇極中道為法，篤

行天道，教化人心，引導世人返本歸真。 

換言之，天地萬物本各循其理而生，然人處於後天氣象之中，易受私欲物

累所蔽，故須藉名教倫理與聖賢教化，使人倫秩序安頓於大道之中。由此可

 
450  五福：一曰壽、二曰富、三曰康寧、四曰攸好德、五曰考終命。語出《尚書》，孔穎達釋
曰：「壽，百二十年；富，財豐備；康寧，無疾病；攸好德，所好者德，福之道；考終命，各

成其短長之命以自終，不橫夭。」（漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書

正義》，頁 478。 
451 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 226。 
452 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 103。 
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知，「皇極象天」並非無極理天之本體真性本身，而是無極之理經由氣化流行

後，落實於後天象天之人倫教化與秩序安頓，此方是「皇極象天」之深義——

代天理物，至善之所歸。 

此處所論之「至善」，並非泛指相對善惡之善，亦非指理想化之政治清明，

而是指一切修己治人、經世化民之道，皆能契合大中至正之原則，而達致中和

無偏之境。此義與《大學》所言「止於至善」相互發明，皆以最高之道德準則

為歸宿。故王祖以皇極為「至善之地」，乃說明皇極不僅是外在秩序之完成，更

是天道在人間教化中的具體落實。因此，能使皇極象天成為至善之地者，並非

泛指一般有德之人，而是承受天命、能主持名教、代天宣化之聖哲。故王祖

云： 

蓋掌道之聖，天覺人也；代天宣化，人覺人也。天覺之人，謂之先覺；

人覺之人，謂之後覺。453 

此段乃進一步說明「代天理物」在人間運作的教化次第。所謂「掌道之聖」，乃

承天命而掌道權、立教化民之人，故稱「天覺人」，亦即「先覺」；其已先明天

道、覺悟本性，故能代天宣化、引導眾生。所謂「人覺人」，則指後覺者受先覺

者之教化，由迷轉悟、由私返公，逐步復歸於道。由此可知，皇極象天之「至

善之地」並非自然形成，而是藉由天命明師之掌道與先覺覺後覺之教化，使後

天世界得以由失序而歸於中和至善。 

尤其至白陽期，大道普傳，普渡收圓之門大開，「人覺人」之義遂有更深一

層的開展。若言歷代祖師掌道，重在天命道統之承傳，則白陽普渡更進一步使

道務由少數先覺者之承擔，擴展為眾人共同參與之普渡收圓使命。點傳師、講

師及辦事人員，皆在天命道統之下，各依本分承擔渡化眾生之責，使「人覺

人」進一步展現為「眾人覺眾人」之普渡精神。 

綜上所論，「皇極象天」之深義，在於無極之理經由氣化流行而落實於後天

世界，並透過名教倫理與聖賢教化，安頓人倫秩序，使眾生由私欲而返公道，

由失序而歸中和。若言理天為體，則皇極為其在象天秩序中的發用；若言真性

為人所本具之根源，則皇極之道乃此真性外顯於修身行道、正己成人與普渡收

圓中的實踐法則。故皇極內承理天之真源，外應象天之萬事，既為後天世界之

 
453 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 198。 
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中樞法則，亦為人倫教化之實踐準繩，最終彰顯「代天理物，至善之所歸」之

深義。 

四、理、氣、象三極一貫：由天道流行到人道實踐之圓融圖式 

根據前述「無極理天」、「太極氣天」、「皇極象天」三極之間，各自獨立之

特質及其相互之間關係之剖析，可知「無極理天」並非獨立存於萬有之外，而

是以「理」貫通整個宇宙天地人之間，是為宇宙萬化之終極根源，故王祖云： 

何謂道？無極之理是也。此「理」貫乎慾界、色界、無色界之中，則不

離乎氣，亦不雜乎氣。454 

而「人」在天地間佔據最重要的位置，因人稟天命而得靈，兼五行之全氣，故

可統攝自然、彰顯倫理，成為貫通天地的樞紐，故《周易．說卦傳》曰：「昔者

聖人之作《易》也，將以順性命之理。是以立天之道，曰陰與陽；立地之道，

曰柔與剛；立人之道，曰仁與義。兼三才而兩之，故《易》六畫而成卦。」455

由此可看出人在天地間之重要性，唯有人能彰顯稟受於天之「性理」中的五常

德，並與天、地並列合稱為三才，亦唯有人具足與「無極理天」合而為一之本

質。故王祖曰：「人稟天理，天人一貫，賦畀稟受之際，鑿鑿可據，天與人合，

人與天通，窮神達化，當前即是，不假強為。」456因此，若論「理、氣、象三

極一貫」可從「天」之宏觀宇宙論角度闡釋，亦可從「人」之本體論論述之。 

（一）就「天」之理、氣、象三極一貫而言 

「天」之三極乃是從「無」到「有」、從「本體」到「現象」之創生體系，

「無極理天」本為至靜至純、寂然不動之絕對理體，是宇宙萬有之終極根源與

價值依據，其「理體」雖超乎形氣之外，卻又貫乎氣天與象天之中，不離乎氣

亦不雜乎氣，此「不易之易」之理體，並非只是形上學之抽象法則，而是通過

「太極氣天」得以發動與流行之實體。 

當此理貫乎「太極氣天」，陰陽二氣依理而升降運化而生五行，構成了天地

 
454 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．一貫探原》，頁 205。 
455 （宋）朱熹著：《周易本義》，頁 542。 
456 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．學庸序》，頁 9。 
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萬物生成變化的動力與形質基礎。此一階段，實乃「理」之顯用，「無極至理」

帶動太極氣天——宗動天之一氣流行，彰顯「變易之易」的無窮遞嬗，展現其

生生不息的動態特質，亦體現「理」在時間序列中寒暑溫涼、四時運轉之持續

展演，方能使象天之萬物展現其生化之機。 

進而「皇極象天」則為理氣渾融、凝結呈象之層次，是萬事萬物森然羅列

之具體場域。天地之間山川草木、萬類群生，無一不是「理」之秩序透過

「氣」之化育，而顯現為形色具象的世界。此即「交易之易」之所以立義，揭

示天地交感所生成的質象之變。皇極象天既是理與氣之結果顯現，亦是人間道

德實踐的依據，使「代天理物」成為可能。 

故就「天」之理、氣、象三極一貫而言，乃是由一理貫穿、層層開顯的連

續整體：無極之理為體，太極之氣為用，皇極之象為跡。體用一源，顯微無

間，三者圓融無礙，共同構成宇宙生生不息、化育無窮的至大流行。由此亦可

見《易》所謂「昔者聖人之作《易》也，將以順性命之理」的旨趣，正是藉由

「理、氣、象三極」之圓融互貫，揭示出天道的創生規律與終極秩序。 

（二）就「人」之理、氣、象三極一貫而言 

王祖云： 

蓋無極者，至靜不動之天理也。此天靜而能應，常而不變，乃生天地之

天，惟天賦之命、本然之性，道心之所自出。太極常動，流行之氣天

也。此天十二萬九千六百年為一終始，乃氣數之命、氣質之性，人心之

所自出。一理者，二氣之父母也；二氣者，萬象之父母也。理生氣，氣

生象，天倫之大父母也。氣復生象，萬象本於二氣，二氣本於一理。天

者，萬物統體之理；性者，物物各具之天；象者，人倫之父母也。大小

有等，先後有序，五服之親，五品之爵，由此而分矣！457 

從王祖此段之論述，可清晰界定理、氣、象三天與人之性、心、身的生成關

係，明確揭示人之生命與心性之來源，皆可與理、氣、象三極作一對照，「人」

可謂「理、氣、象三極」結構之縮影，「人」之存在即是三極一貫之顯現，以下

 
457 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 4。 
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分而述之。 

1.人稟無極之理以立「性理」與「道心」 

無極者，乃至靜不動之天理也，而天所賦予人之性亦本具足此天理，故謂

之「性理」，此「本然之性」即《中庸》所謂之「天命之謂性」，此「性體」人

人本具，純粹至善，與天理相同，故謂之「物物各具之天」。以此本然之性發露

於心即為「道心」，道心是天理之昭明靈覺處，是人之內在道德意識、是非判斷

和為善去惡的內在覺醒動力，是內在於人之「天性」的自然發用和顯現，而其

終極源頭，就是「無極理天」。 

2.人受太極之氣而生「氣數」與「人心」 

太極氣天是「理」貫乎「氣」之中，故王祖曰：「一理者，二氣之父母。」

陰陽二氣本是動態、流行與運化的，不僅「變而有常」，且有其相對性及有限

性，非永恆存在，在時間流中不斷往復循環，最大之時間周期為十二萬九千六

百年，故太極氣天所賦予在人身之特性，自然亦帶有氣天之時間性與變易性，

從而使人有「氣數之命」與「氣質之性」之分。 

就「氣數之命」而言，此乃指人存活在「被給予」的時間框架中所受的種

種遭遇，如壽命長短、人生順逆、富貴貧賤等。《朱子語類》中，朱熹回答學生

問：「子罕言命。若仁義禮智五常皆是天所命，如貴賤死生壽夭之命有不同，如

何？」曰：「都是天所命。稟得精英之氣，便為聖、為賢，便是得理之全，得理

之正。稟得清明者，便英爽；稟得敦厚者，便溫和；稟得清高者，便貴；稟得

豐厚者，便富；稟得久長者，便壽；稟得衰頹薄濁者，便為愚、不肖，為貧，

為賤，為夭。」458此即是顯示人於出生之時，因其所稟受太極「氣數之命」之

不同，而致其命運際遇亦有所不同。 

就「氣質之性」而言，則因人出生之時所受之星宿度數、陰陽五行之感而

各有所異，如朱熹曰：「性有偏者。如得木氣多者，仁較多；金氣多者，義較

多。」459此氣質之性，雖同受於天命之理，但因其有清濁厚薄之不同，而偏重

某某一德。此氣質之性發露於心，便形成「人心」。人心既屬於形氣之私之動，

故多為危殆不安之心、感性欲望之心、計較之心。朱熹於是強調：「心有善惡，

 
458 （宋）黎靖德編、王星賢點校：《朱子語類．性理一》，頁 77。 
459 （宋）黎靖德編、王星賢點校：《朱子語類．性理一》，頁 75。 
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性無不善。若論氣質之性，亦有不善。」460故《古文尚書》曰：「人心惟危。」

461必須克治修省以調伏其偏，方能使人心歸於性之本善。 

3.人居皇極之象明「倫序」、化「物欲」、行「踐形」 

「皇極象天」乃無極之理經由太極氣化流行，而凝結為萬象森列之具體世

界。此「象」並非雜亂無章之形跡，而是天理透過氣化運行所展現之具象化、

結構化的存在。人之形體亦是如此，故王祖曰：「理生氣，氣生象，天倫之大父

母也。」人之形軀雖由父精母血所生，然其性則根於理天所賦；因此，人之五

臟六腑、經絡血脈，皆有其條理次序，如同天地運行有其法度，呈現理、氣、

象三極交會而成之生命結構。人稟理、氣、象三極而生，並安居於皇極象天之

中，其生命之社會性與實踐性，亦由此展開。 

（1）明倫序：社會關係中的天理彰顯 

前述王祖曰：「象者，人倫之父母也」。又云：「大小有等，先後有序，五服

之親，五品之爵，由此而分矣！」可見「人」在人間之具體呈現，即是人倫秩

序：父子、君臣、夫婦、長幼、朋友五倫，以及由此衍生之親疏遠近、長幼先

後與禮制品差，此並非純然出於人為規定，而可視為「無極之理」經由太極氣

化流行後，在人類群體中所形成之秩序結構。猶如宇宙間有陰陽、上下、寒暑

往復之象；人間亦有尊卑、親疏、長幼之序。恪守倫序，即是僅是外在禮制之

遵循，更是體認天理在人倫世界中之具體呈現。故《周易．說卦傳》曰：「聖人

南面而聽天下，嚮明而治，蓋取諸此也。」462此言聖人治世，取法南方〈離〉

卦之明象，而〈離〉明之象即蘊含陰陽定位、四時有序之自然法則。由此可

知，人間治理之倫序，正是取法於宇宙明象之序，而落實於人倫教化中的具體

體現。 

（2）化物欲：物欲之蔽的克治與轉化 

人立於皇極象天之中，雖能透過倫序以彰顯天理，但人因受氣象界形體之

限制，又處於萬物紛陳之後天世界中，故易感於外物而生「物欲」。誠如《樂

記》所言：「人生而靜，天之性也；感於物而動，性之欲也。物至知知，然後好

 
460 （宋）黎靖德編、王星賢點校：《朱子語類．性理二》，頁 89。 
461 （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》，頁 145。 
462 （宋）朱熹著：《周易本義．說卦》，頁 543。 
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惡形焉。好惡無節於內，知誘於外，不能反躬，天理滅矣。」463人雖稟受「無

極理天」賦予之無極真性，本具清明天性，然人心隨氣而動，若內在心性未能

節制，外在聲色貨利又加以牽引，則內外交感，遂使天理被物欲所蔽。此即王

祖所云：「氣入於象，則蔽於物欲。」464然而，物欲雖能蔽理，卻並非不可克治

與轉化，其轉化之道，正在於「踐形」之實踐。 

（3）行踐形：身體實踐中的天道回歸 

《孟子．盡心上》曰：「形色，天性也；惟聖人，然後可以踐形。」465所謂

「踐形」，即是透過道德實踐，使內在仁義之「性」，能圓滿體現於外在的形

體、行為與日用倫常之中。換言之，道德修養並非空洞的內心觀想，而必須落

實於具體的行為、儀態與人倫實踐。人透過在「皇極象天」中的修身行道，調

伏由氣質所形成之偏蔽與人心之私欲，進而使本然之性得以藉由清明之氣發顯

於外，並在倫序之中化為生命之和諧秩序。是以踐形之功，不僅在於行為合

禮，更在於使理、氣、象相互貫通，內外一致，終能達於體用合一之境。466 

綜上所論，「理、氣、象三極一貫」就「天」而言，揭示「無極之理」貫通

萬化之創生規律；就「人」而言，則具體展現性、心、身之整體結構。人以性

承理，以心運氣，以身行象，三者雖分而不離，實為一貫之整體。由此觀之，

人之修道，即是由象返氣、由氣歸理之歷程；在倫序中立其行，在物欲中見其

偏，在踐形中復其正，終能證顯本然性理之光明，而達「天人合一」之境。（見

下圖 3-16） 

 
463 （清）孫希旦：《禮記集解．樂記》（臺北：文史哲出版社，1990年），頁 984。 
464 （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註．三會圓通》，頁 57。 
465 （宋）朱熹著：《四書章句集注．孟子集注》，頁 506。 
466 關於如何「歸根實踐」行踐形之道的詳細說明，請參第四章第二節〈實踐之徑：內聖外王—
—大學之道的修辦工夫〉。 



 

180 

 

 

圖 3-16：理、氣、象三極一貫之宇宙結構與返本路徑467 

本章小結 

本章系統性地探析了一貫道核心信仰「無極理天」之義理內涵，旨在說

明：一貫道所信仰之「無極理天」，不僅是眾生靈性回天後所歸返之先天理域，

也是涵攝本體根源、宇宙生成、性理依據與價值究竟之圓融本體。換言之，本

章並非將「無極理天」由信仰對象轉化為純粹哲學概念，而是在一貫道「回理

天」之信仰基礎上，進一步說明其如何具有可被義理詮釋之本體論、宇宙論與

心性論內涵。 

首先，第一節對「無極理天」相關稱名進行梳理與詮釋，指出其並非單一

面向之概念，而是透過不同稱謂呈現其多重義理層次。就本體主宰義而言，

「帝」與「」彰顯其作為萬有創生、天命主宰與性命根源之超越義；就法則

至理義而言，「道」與「理」之稱名，呈現其作為宇宙普遍規律與絕對真理的面

向；就法界超然義而言，「無極」與「理天」表明其超越形氣、超越現象界之終

極實在與歸宿意義；就實體至善義而言，「中」與「誠」則進一步說明「無極理

天」並非抽象空寂之本體，而是內蘊至善，能作為道德價值根源之實體。由此

可知，「無極理天」兼具主宰性、規律性、超越性與至善性，是一體多面之圓融

 
467 亦可參黃學日：《一貫道「十六字心法」義諦之研究》之圖 3-1：一貫道王十五代「三極一貫
之思想體系圖」，頁 65。 
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本體。 

其次，第二節深入剖析「無極理天」之本體特質，確立其作為信仰歸宿與

義理本體的根本屬性。本研究從「無極至理」與「無極真性」兩個層面探討：

其一，「虛靈不昧，有無一本」說明其超越有無對待、虛而靈、無所不在而神妙

莫測的本體狀態；其二，「真常不壞，體用一如」闡明其永恆不滅、絕對真實的

性質，及作為「體」能自然發用，顯現為宇宙萬「用」之義。就信仰而言，「回

理天」是靈性回歸無極理天之先天家鄉；就義理而言，則是靈性復歸其本具之

無極真性，回到清靜、至善、不生不滅之本源。由此可知，本體特質之析論，

並非要將「回理天」抽象化為哲學概念，而是說明此一信仰歸宿本身即蘊含性

理本源與本體根據。 

再次，第三節將「無極理天」置於宇宙論脈絡中，探討如何貫通「理、

氣、象」三極。本節以王祖所論之《易》之「三易」說與傳統象數系統為詮釋

框架，分別說明「理天」之至靜不動、「氣天」之宗動流行，以及「象天」之形

色質變。就「理天」而言，其對應不易之易，可由《河圖》之對待靜數呈現其

本源秩序，顯示無極至理作為未分未動、萬有本源之根本結構；就「氣天」而

言，其對應變易之易，可由《洛書》之氣數與後天八卦說明陰陽升降、五行流

行與宇宙變化之動態法則；就「象天」而言，其對應交易之易，可由八卦象數

分析天地萬物交感成象之具體現象。由此可見，「理、氣、象」並非彼此割裂之

三層世界，而是由無極理天之本體根源，經由太極氣天之流行變化，展開為皇

極象天之萬象世界，形成一本散萬殊、自無入有之宇宙生成歷程。 

更進一步而言，本章所提出之「理、氣、象三極一貫」，不只是對宇宙生成

過程的描述，也同時蘊含修行返本之實踐結構。由「理→氣→象」而言，無極

理天之至理感通流行，開展為氣化運行與萬象生成，說明萬有皆本於一理而顯

現為萬殊；由「象→氣→理」而言，修行者則必須在皇極象天之倫常世界與具

體人事中修辦實踐，透過格物、致知、誠意、正心、修身等工夫，克化因太極

氣天所稟受之氣質偏蔽，進而復明無極理天之本然性理。換言之，宇宙之展開

是由理而氣、由氣而象；生命之回歸則是在象中煉氣、由氣復理。此一順逆雙

向的結構，使「理、氣、象三極一貫」不僅成為宇宙生成之圖式，更成為心性

修養與歸根復命之內在道路。 

綜合本章所論，「無極理天」並非孤懸於現象世界之外的抽象本體，也不僅



 

182 

 

是信仰敘事中的遙遠天界，而是同時作為萬有本源、性理根基、價值究竟與修

行歸宿之圓融實體。其以「無極至理」為體，以氣化流行與萬象生成為用；在

人之生命中，則表現為本具之無極真性，並可藉由道心主宰而神用於形，成為

修行返本與歸根復命之內在根據。是故，本章之義理探析，已由稱名、本體特

質與宇宙結構三方面，說明一貫道「無極理天」思想如何由本體論、宇宙論進

一步通向修行工夫與歸根實踐。此一義理基礎，亦為第四章進一步探討「明師

一指」如何開啟歸根復命之門，《大學》工夫如何落實內聖外王之修辦進路，以

及天人合德如何成為止於至善之圓滿境界，提供必要的理論銜接。 
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第四章 一貫道「無極理天」之歸根實踐探析 

前章已從義理層面論述「無極理天」作為宇宙之根本實體，如何由理統貫

氣、由氣凝成象，展開動靜合一、生化不息之宇宙秩序；並進一步說明在人道

修持中，亦可由象返氣、由氣溯理，經由氣質轉化與性理復明，逐步趨向「天

人合一」之圓滿境界。由此可知，「理、氣、象三極一貫」，不僅揭示宇宙生成

之本體規律，亦說明人之性、心、身如何分別對應理、氣、象三極，並在實踐

歷程中完成由「踐形」而至「盡性」之生命昇華。 

然而，義理若僅止於理論闡發，終易流於知識理解，而未能落實於行持踐

履。一貫道之殊勝，正在於藉由「天命明師一指點」開啟性命歸根之契機，使

修道者不但能於義理上明瞭理、氣、象三極之互動規律，更能於生命中真切實

踐，於日用倫常中克化氣質、踐履人道、承擔使命，由人而天，復歸於無極本

源。 

故本章將進一步從「歸根實踐」面向加以探析。王祖云：「末後收圓儒家

管，題目認錯是違天。」468此語揭示白陽末後收圓與儒家修齊治平之道具有深

切關聯。現今真儒應運，乃以聖賢治世之精神推道訓俗，使修道不離人倫日

用，辦道不離德性實踐。故本章將緊扣《大學》三綱領、八條目之工夫結構加

以闡明：首先，說明「明師一指」如何作為開啟歸根復命之實踐根基；其次，

闡述修辦工夫如何依循《大學》之明明德、新民、止於至善，以及格致誠正、

修齊治平之次第，成就內聖外王之功；最後，指出此一實踐所指向之圓滿境

界，即天人合德、止於至善，並具體展現為個體性命之圓滿、人間秩序之昇

華，以及靈性終極回歸於無極理天。 

第一節 實踐之基：明師一指——開啟歸根復命之門 

前章已闡明「無極理天」之本體義理與理、氣、象三極之融貫，揭示了宇

宙之根源與靈性之歸宿。然而，若要契入此一境界，則必須要有體證的入手契

機與奉行路徑。誠如第二章所言，「天人重逢」之關鍵正在於「明師一指」：由

明師點開玄關竅，使人得以返觀自性，開啟歸根復命、超氣入理之門。 

 
468 （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 30。 
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袁祖在《金不換．明玄關詞》中連作十二首詞，每首詞之最終皆重複唱頌

曰：「玄關，是人生祖根源，佛仙佛仙，只在這裡全。」469此言已直指一貫道修

辦實踐之根本：玄關乃「祖根源」，一切聖凡殊途最終皆歸於此，所謂「歸根復

命」，正是回歸此本源，使人性命雙修、成聖成賢。本節將進一步論證：為何

「明師一指」乃是此一旅程不可或缺的鑰匙。 

關於此一問題，鄭美玲《一貫道〈三寶心法之殊勝〉聖訓之研究》亦提供

重要參照。鄭氏指出，〈三寶心法之殊勝〉聖訓特別強調「得受明師一指點，超

生了死輪迴免」、「人得關訣印，而天地悉皆歸」與「三寶每一寶皆可通天」470

等義，顯示明師一指與三寶心法乃白陽期歸根復命之關鍵法門。此說可作為本

文之參照：明師一指並非單純儀式行為，而是天命下貫於人身性命之實踐起

點；三寶亦非外在象徵物，而是開啟天人相通、落實先得後修、引導修道者返

本歸根之關鍵。 

一、末後一著：白陽普渡與回歸理天之慈航 

本研究於第二章已闡明，靈性自無極理天「自天而人」而降，乃氣數演化

之必然，正如《皇訓子十誡》所云： 

憶當初天未分混沌未判，杳冥冥無人我空空一團；九六億原佛子先天同

聚，無憂愁無煩惱自在安然。……一本散萬殊栽自無入有，其奧妙是神

仙亦難盡言。天既成地既立萬物齊備，東土裡無人煙缺少女男；那時節

為我無奈之處，方捨我九六子齊降凡間。471 

此段揭示出「九六億原佛子」本與老同在理天，皆是老之分靈，性體本清

淨無染，與道合一。然「天道」之運行並非止於「無」之寂然不動，至靜虛無

之至理感而遂通，於是有太極一氣之流行，依循元會之運行，自無入有，自理

而氣、由氣而象之必然運化。於此過程，原佛子必須「下世」，託形於氣象界，

在氣象界中建立倫序、化育蒼生、治理世間國土，成為原佛子降世以治世之本

愿。此一過程，隨著制器尚象、開物成務的完成，因象備文盛，又導致物之交

物，原佛子之靈性受氣象界氣稟、物欲之牽引，沉淪迷失，因而斷了回歸「無

 
469 （清）袁退安祖師著、林立仁整編：《金不換》，頁 145-149。 
470 鄭美玲：《一貫道〈三寶心法之殊勝〉聖訓之研究》，頁 5。 
471 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 26-27。 
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極理天」之路。 

為使沉淪東土之原佛子得以歸根復命，老訂下三期普渡收圓之歸根進

程，此鋪排計劃之立意，即是在「白陽期」之關鍵時刻，開啟一條由「氣象

界」直返「無極理天」的捷徑法門用以降道救劫，此乃一貫道所論之「三期應

運」與「道劫並降」之說。根據《一貫道疑問解答》所載： 

自開天以來共有六萬餘年，已有三期之分，第一期曰青陽劫，應於伏羲

時代；第二期曰紅陽劫，應於昭王時代；第三期曰白陽劫，應於午未交

替之際。每期道劫並降，以便善良之人進入道中。472 

此段揭示老降道救劫共分三期，即青陽、紅陽、白陽期，每一期皆有應運之

祖師，依序為燃燈佛、釋迦牟尼佛及彌勒佛。473而其關鍵在於「道劫並降」，474

「道」為上天降下的救度之路，「劫」則為篩選與淘汰之考驗。故現今所處之

「白陽期」，正是三期之末彌勒佛應運辦理「末後收圓」的關鍵時代，此代表末

世之劫難與道的普傳皆達至頂峰。因此，「末後一著」最殊勝之處在最末世的劫

難中，可讓「善良之人」找到一條可躲災避劫之路，有回歸「無極理天」的確

切保證。 

此外，若從諸佛與原佛子之先天誓願觀之，「末後一著」的到來，實可被視

為上天老的鋪排進程中，一場由天命聖佛相繼承續完成的神聖使命。如同

《金公祖師闡道篇》所載，彌勒祖師自述： 

自鴻濛開闢以來，十佛定造，各爭前後，全願早了。我七兄長，早已應

運，師天旨繳，剩我三陽應於後道。大哥先到，二哥走了，剩下我笨

祖，又不能跑，只可以回天前告，皇慈悲大發，命我師徒下凡囂，

接續道統，辦理末後一著。475 

此一敘事，若從天命之超越視角加以詮釋，具有三重意涵：其一、「末後一著」

是開天闢地之初，即已確立的「普渡收圓」進程之最終環節，具有先天之必然

 
472 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答．何謂三期末劫》，卷上，頁 8。 
473  關於一貫道「三期一脈觀」之專題研究，請參見鄭美玲：《一貫道〈三寶心法之殊勝〉聖訓
之研究》（南投：一貫道崇德學院一貫道研究所碩士論文，謝居憲指導，2023年），頁 18-23。 
474 關於「道劫並降」之專題研究，請參見陳屏蓉：《一貫道白陽期「道劫並降觀」之研究》（南
投：一貫道崇德學院一貫道研究所碩士論文，洪淑芬指導，2025年）。 
475 韓萬年編註：《金公祖師闡道篇白話譯註》（臺中：光慧文化事業股份有限公司，2004 年），
頁 73-74。 
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性。其二、它遵循天命道統之歷史時序，由「三陽」應運之主佛接續承擔，而

白陽期彌勒祖師之應世，正是此一承續歷程之最終階段。其三，彌勒祖師以自

我承擔最終且最重責任之語氣，凸顯出「末後一著」在白陽期執行的緊迫性與

無可推諉性。然而，若溯其根源，則在於老為使九六原佛子得以速返「無極

理天」流露的無盡慈悲。由此可見，「末後一著」不僅是天時應運與上天老大

鋪排中最關鍵環節，更是出自上天老的慈悲救度行動。 

而針對「末後一著」，在李秀珠的研究中，是以道統時間序及歸根法說明其

意涵，就明清寶卷之論述整合說明：「末後一著是修道最極致的造詣——參透玄

關，恢復本性；末後一著即三期劫變之第三期，乃彌勒佛當極立教之時；末後

一著為三佛應劫救世的最末場，由彌勒佛當極立教辦收圓。」476就袁祖所論整

合說明：「末後一著即玄關一竅；玄關竅乃體現自性之門戶，最上一乘法門，故

名末後一著；傳授直指玄關，指明玄關一竅之所在；惟天命明師能指授玄關及

傳授玄關之起源。」477再就王祖所論整合說明：「末後一著乃點開智慧通天眼，

露出金剛不壞身；末後一著乃最上一乘之法；末後著出細法與出細收圓；達摩

以降即『單傳獨授』此一著，至末後收圓轉為『普傳』；末後一著之傳授從『先

修後得』轉化為『先得後修』；得真師指授末後一著為修持實法與頓悟之關鍵；

末後一著天註定，非時非人不准傳。」478 

綜上所論，李秀珠以歷史時序及歸根法為主軸，凸顯「末後一著」作為三

期劫運最末場的時代意涵：明清寶卷預告著「末後一著」必須參透玄關，方能

恢復本性，亦預告著末後由彌勒祖師辦理收圓。袁祖則聚焦於本體論及功夫

論，將「末後一著」具體化為「玄關一竅」，視之為直契自性的門戶與修道之功

夫。王祖則進一步拓展到歸根實踐論之闡發，將「末後一著」定位為最上一乘

法門，既是頓悟之關鍵，也是從「單傳獨授」轉為「普傳收圓」的天時轉折。 

總結而言，「末後一著」具有三重意義：其一，從三期收圓之歷史脈絡而

言，它揭示元會循環、道劫並降與白陽普渡之天時必然；其二，從袁祖所論玄

關一竅而言，它標示直指本源、回歸本性的最上一乘法門；其三，從王祖所論

「出細收圓」而言，它更是由昔日「單傳獨授」轉為今日「普傳收圓」的天時

 
476 李秀珠：《王祖覺一末後收圓道義體系之研究》（南投：一貫道崇德學院一貫道研究所碩士論
文，謝居憲指導，2023年），頁 123-126。 
477 李秀珠：《王祖覺一末後收圓道義體系之研究》，頁 131-139。 
478 李秀珠：《王祖覺一末後收圓道義體系之研究》，頁 142-163。 
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轉折。由此可知，「末後一著」的核心即在於玄關一竅之指授，使原佛子得以藉

由明師一指，突破生死關鎖，開啟直返無極理天之門。此一由天時而開啟之普

傳法門，具體落實於求道儀式中，即為下文所論之「明師一指」。 

二、明師一指：頓契性理與超生了死之根基 

既然「末後一著」之核心在於玄關一竅之指授，則其具體落實，即體現在

白陽期求道儀式中的「明師一指」。以下即從修道者個體生命之角度，說明明師

一指如何開啟天人重逢之門，並成為頓契性理與超生了死之根基。 

（一）「明師一指」之殊勝 

1.「先得後修」：白陽慈憫下的修道起點 

古時之「先修後得」與現今之「先得後修」，其差異可由活佛師尊慈訓得以

印證：  

亙古大道不輕傳，今聞之者深佛緣；古有釋迦大佛陀，為求真道入深

山。拋棄青宮之富貴，為求本體受熬煎；亦有妙善一公主，甘受萬考求

道玄。徒眾今日甚幸運，先得後修珍惜前。479 

此段訓文揭示了古時「得道」之不易。釋迦牟尼佛「為求真道入深山」、妙善公

主「甘受萬考求道玄」，皆可視為「先修後得」之典型，顯示古時修行必須歷經

長久修煉與重重考驗，方能因緣成熟而得受真傳。相較之下，白陽期因天時轉

變與老慈憫，眾生得以於求道之時先受「明師一指」，開啟「天人重逢」之

門，此即「先得」之殊勝。然而，「先得」並非意味修行已然完成，而是先得性

命歸根之本源與方向；其後仍須在修辦歷程中涵養、擴充並實踐此一已開顯之

真性本體。換言之，「先得」使修道者得明本源，「後修」則使此一本源由體達

用，落實於日用倫常與修辦實踐之中。由此可知，「先得後修」正是白陽期修道

起點之殊勝所在，亦為後文《大學》格致誠正、明德復明之工夫開展奠定基

礎。 

2.「宿世根基」：愿力喚醒與使命承擔 

 
479 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20031108030603。 
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在白陽時運中，能得以蒙授「明師一指」絕非偶然，實與修道者自身的

「宿世根基」息息相關。換言之，個人得道的歷程並非僅是當下偶然的「修道

機遇」，而是因其本身即具備深厚的根基、佛緣與祖德。有些求道者甚至於宿世

即有愿力，秉著共助末後「普渡收圓」之時運而降世。故此修道歷程的意義，

不僅彰顯佛性本具之慈悲，更提升至履行宿世誓愿的神聖使命層次。濟公活佛

臨壇即以生動而直接的方式，揭示此一「宿世根基」的深厚意涵。 

你們不是觀音大士身邊的貞婦烈女，就是孔聖的高材門徒，有的是釋迦

最得意的十大弟子、五百羅漢降世，這與你的本性有關，從你的個性可

以看出來。吾徒你可知？（指某講師）你們只知道他對佛經滾瓜爛

熟，你哪知道他是阿難轉世。…… （老師對該講師指示），釋迦佛更是企

望著你……這種天機，原本不可洩漏，為師話已到此不由得不說。你們

可知道阿難的經過。……為師道出這種根基，你們要問問自己，你們嚮

往哪裡？你們的根基就出自於何處。你們是否都有化大同之志？你們這

種志向就是當初的孔子門徒七十二賢。……你可知道天上多少神聖在等

候，天上多少的教主在惦念你們的前途，掛心你的本性，你乘愿而來是

否能了愿而歸？480 

此段訓文，可從以下二方面說明其深意： 

（1）找回宿世愿力，確立修道主體性 

仙佛臨壇常指出，白陽修士皆是因乘愿而來，皆有其宿世根基與愿力，或

為歷代聖賢之嫡傳再來，或為仙童善靈之應化隨行，皆在白陽期普渡收圓之佈

局中各司其職。此一體認，不僅可將抽象的「佛性」與「本體」更具象化，亦

能讓白陽修士得知來此世間一遭非屬偶然，乃是承繼天命與使命而來。 

（2）喚醒天命意識，賦予收圓使命感 

更為關鍵的是，仙佛之囑咐並非僅是對前緣的追溯，更是對今生使命的喚

醒。當仙佛提醒「乘愿而來」、「了愿而歸」時，即是點明今得「明師一指」並

非只為求個人解脫，更是要履行先天誓愿之責。而仙佛的殷切叮嚀，既是警醒

亦是勉勵，提醒白陽修士當要把握「明師一指」之殊勝機緣，發心立愿，勇於

 
480 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 19760613999999。 
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承擔普渡眾生、化大同世界的神聖使命。 

因此，所謂「宿世根基」，並非僅是靜態的過往榮耀，而是被轉化為動態的

當下責任，而「明師一指」，不僅是求個人的解脫，更是啟動「原佛子」天命記

憶的契機，喚醒白陽修士先天的愿力以及對普渡收圓的共同承擔，仙佛殷切期

許眾生能以此為動員令，把握末後一著的殊勝因緣，將娑婆轉化為蓮邦，方不

負天命及老慈悲的末後救度。 

（二）契入「無極理天」的頓法捷徑 

「明師一指」雖為契入無極理天之頓法捷徑，但因其為「至上秘寶」，其內

涵並非流於文字記載，必須經過天命明師之指點，透過身心相應的直接傳授，

並以實質性的「一指點」作為標誌，彰顯出「明師一指」的超越性與神聖性。

因此，歷代聖哲關於其「得道」之記載，多僅能以簡約語句或象徵表徵加以暗

示，而未能全然顯露其真實。譬如釋迦牟尼佛歷經六年苦行，方得燃燈古佛

「授記」；孔門三千弟子，唯曾子一聲「唯」而「契悟」；老子言「『谷神』不

死，是謂『玄牝』。」481雖點出一點真原，卻仍隱晦難明。由此可見，真道雖存

於人間，然於「先修後得」之時期，「道」因「單傳獨授」之故，「一指點」所

在，乃屬天機而不得普傳輕洩。 

然而，在現今白陽期普渡收圓時運，天時之演變及老的慈憫，眾生可

「先得而後修」，經求道得授「明師一指」，得以開顯「無極理天」的頓法捷

徑。其意義不僅在於當下打開玄關竅，直指本性，更在於它承繼三教聖人之

「得道印證」，並於今日成為人人可體證的頓悟法門。此一殊勝因緣，可從以下

活佛師尊與白水聖帝之慈示中，得到最直接與明確的揭示。活佛師尊慈示曰： 

真道假道不一般，假道熱鬧混眼前；真道無形又無象，超生了死彈指

間。當明孔子師七位，後遇老子點道玄；《論語》記載朝聞道，夕死可矣

妙萬般。當年曾子一聲唯，三千弟子不明穿；釋迦苦行六年載，燃燈授

記經記全。拈花示眾靈山會，正法眼藏萬相含；迦葉破顏而為笑，大眾

 
481 （魏）王弼等著：《老子四種》，頁 5。 
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不知為那般。谷神不死老子講，玄玄妙妙一點原；昔年單傳且獨授，今

應三期道普傳。482 

白水聖帝亦慈示： 

讀破千經與萬典，不如明師一指點。至善寶地通天竅，回回之地玄又

玄；正法眼藏十字覓，無影山前明燈燃。天命之性性含妙，包羅萬象及

坤乾；一點真性至尊貴，一步直超脫塵凡。聖賢仙佛由此悟，明本復初

返先天；達摩西來一字無，無字真經皆明詮。483 

就活佛師尊與白水聖帝之慈示可分為以下二點說明： 

1.明師一指，超越形相的頓悟契機 

「明師一指」——乃天命明師活佛師尊、月慧菩薩藉由點傳師的手，在求

道的儀式中，指開求道人的玄關竅，開啟與天相通之門，故謂之「天人重逢」。

其本質意涵，直指本然天心，使之契入「無極理天」之本源。點道的過程，不

僅是外在「有為法」（儀式、禮事）到內在「無為法」的轉化，更是靈性生命的

根本覺醒。故「明師一指」的關鍵不是知識性的認知，亦非行為的漸次修正，

而是超越一切形相、直指本體的心法要道。濟公活佛以「真道無形又無象，超

生了死彈指間」一語，道破此頓悟法門的超越性。所謂「無形無象」，正指涉

「無極理天」與人之「天心」的同體相應；而「彈指間」則揭示在「明師一指

點」的瞬間當下即超越生死，其效應之迅捷，遠非任何漸修法門所能比擬。 

白水聖帝進一步慈示：「讀破千經與萬典，不如明師一指點。」此語凸顯了

「明師一指」的無上可貴。所謂「千經萬典」，固然蘊含聖人慈悲所留傳之心法

要義，旨在引導後世之人尋覓此性理本體。但經典所載錄往往因性體之隱晦難

明，一指點之寓意深遠，僅能以典故、譬喻或象徵加以啟迪。即使如六祖惠能

般具備先天智慧，仍須五祖弘忍之「袈裟遮圍，不令人見，為說《金剛經》」的

引領指授，方能於「應無所住而生其心」之言而大悟，徹見「一切萬法不離自

 
482 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——仁人〉（南投：發一崇德道務中心），編號 1974020901
9999。 
483 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——三寶心法〉（南投：發一崇德道務中心），編號 201708
12030204。 



 

191 

 

性」。484此一歷史事例，正顯示了經典雖為指路之燈，但真正的開悟契機，仍須

明師指點，方能由文字般若之境進入自性體悟。 

由此可見，「明師一指」並非是理論層面之通達，而是因天命恩典而有「一

步直超脫塵凡」、「能脫九九大劫關」的質實解脫力量。其所展現者，是由後天

思維之尋覓，飛躍至先天本體之契入；由文字理解之「讀破」，轉入性命根源之

「指點」。故「明師一指」之殊勝，可謂白陽修士頓悟本源、開啟性命歸根之至

要契機。 

因此，「明師一指」之殊勝，在於它既是修道的開端，也是性命歸根的根

基。求道者得受一指之後，玄關自性已被開啟，後續所有「格致誠正」的工

夫，便不再只是外在道德的規範的遵行，而是在已開顯的自性光明中，進一步

掃除習氣稟性，克化物欲執著，使本然明德得以漸次朗現。活佛師尊慈悲曰： 

明心見性豁然通，明本復初悟真宗；師師密付其本性，通天徹地自性

靈。一以貫之通天地，天命之性妙無窮；直指人心見真性，悟者自得返

瑤宮。485 

此段慈訓，正是對「明師一指」玄奧內涵的深刻闡釋。「直指人心見真性」一語

道破「明師一指」的本質，乃是超越語言與外在形象，直指人心本具之真性。

所謂「明心見性豁然通」，即是由此一指而頓明本心，了悟生命本源。所謂「明

本復初悟真宗」，則指出此一心法並非後天所得之物，而是使人返照本來、復歸

初性。故「一以貫之通天地，天命之性妙無窮」，正顯示此一自性靈明，本與天

地理體相通，乃天命之性在人身中的具體開顯。濟公活佛又云： 

今值聖道開普渡，引眾佛子悟真顏；受得明師一指點，直超三界樂無

邊。朝聞道者夕可死，足證大道寶貴全。486 

此訓進一步說明「明師一指」在白陽普渡中的時代意義。所謂「直超三界樂無

邊」，即是指出白陽期眾生因天道普傳，得以於生死輪迴之中先得超脫根基；而

 
484  語出（明）釋宗寶編：《六祖大師法寶壇經》卷 1：「祖潛至碓坊，見能腰石舂米，語曰：
『求道之人，為法忘軀，當如是乎？』乃問曰：『米熟也未？』惠能曰：『米熟久矣，猶欠篩

在。』祖以杖擊碓三下而去。惠能即會祖意，三鼓入室；祖以袈裟遮圍，不令人見，為說《金

剛經》。至『應無所住而生其心』，惠能言下大悟，一切萬法，不離自性。」2025 年 10 月 1
日，取自：CBETA 2025.R2, T48, no. 2008, p. 349a12-18。 
485 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20170624040602。 
486 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20160319030204。 
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「朝聞道者夕可死」一語，則使孔子所言之「道」在白陽期獲得更具體的性命

詮釋：所謂聞道，不只是聽聞義理，更是得受天命明師一指，從根源上找回自

性真人，開啟歸根認之大道。 

然而，必須進一步說明的是，「先得」並不等於修行已然完成。明師一指雖

已開啟超生了死之門，使求道者得見本來自性，但後天習氣、氣稟偏蔽與物欲

執著仍須藉由日用修持而逐步淨化。若無後續之格物、致知、誠意、正心、修

身工夫，則雖得指點，仍可能因人心用事、習性牽纏，而使自性光明不能充分

朗現。是故，「明師一指」乃「先得」之殊勝根基，而非取代「後修」之實踐工

夫。它使修行者於性命根源上得以頓開歸路，確立超生了死的方向；而後修之

目的，則在於圓滿此一先得之恩典，使玄關自性之光由一念之覺，逐步擴充為

終身之德。由此觀之，「明師一指」實為白陽修士超生了死、性命歸根之根本依

據，亦是後續止於至善工夫得以開展的起點。 

2.性理真傳，源遠流長的五教印證 

「明師一指」並非獨屬於一貫道之創見，而是五教聖人皆有印證的修行心

印。活佛師尊之慈示，即以「明師一指」為核心，勾勒出簡要之「三教得道

史」，如儒家：孔子為至聖先師，仍須「後遇老子點道玄」，方能印證「朝聞

道，夕死可矣」的至境。佛家：釋迦牟尼佛在玄關處「拈花示眾」，說明「正法

眼藏萬相含」，眾弟子唯有迦葉尊者破顏微笑，正是一場「以心印心」的指點示

現。487道家：老子言「谷神不死，是謂玄牝」所指的「玄玄妙妙一點原」，正是

對「玄關一竅」這一指點的玄妙描述。 

至於耶教與回教，耶穌與穆罕默德亦臨壇慈示印證「明師一指」之寶貴，

耶穌曰： 

 
487 （明）朱時恩著：《佛祖綱目》卷 3：「世尊登座。拈花示眾。人天百萬。悉皆罔措。獨有迦
葉。破顏微笑。世尊曰。我有正法眼藏。涅槃妙心。實相無相。微妙法門。付囑與汝。汝當護

持流通。毋令斷絕。」2025年 10月 1日，取自：CBETA 2025.R2, X85, no. 1594, p. 565b13-16 // 
R146, pp. 384b17-385a02 // Z 2B:19, pp. 192d17-193a02。 
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信神的指向，用這把鑰匙，才能打開那道窄門，窄的只有嬰兒才能進

去；信神的禮囑，只有通過窄門才會復生。只有窄門之光才能得永生。

488 

在《聖經》中，耶穌以「窄門」489與「天國的鑰匙」490為喻，揭示唯有藉此門

徑，方能得永生。「窄門」雖難入，卻直達生命本源，象徵靈性回歸的唯一正

路。正好呼應一貫道所指「玄關竅」的位置。至於「天國的鑰匙」，則可對應

《皇訓子十誡》所言之「無縫金鎖無縫塔，無縫鑰匙開開他」，491正是暗示

「明師一指」的傳授，唯有得此「鑰匙」——明師一指，開啟「窄門」——玄

關竅，方能穿越進入「天國」——無極理天。 

穆罕默德亦曰： 

《古蘭經》訓印證大道，晨露持誦夜吟迴繞；仁義公正慈心不老，善入

天園除惡去暴。教義實踐不可迷逃，真心直指一點善抱，如終如一天心

廣邀。492 

《古蘭經》之啟示反覆強調信仰者須歸向至善，並在一生之中持守正道，如

〈開端章〉：「求你引領我們上正路。」493〈儀姆蘭的家屬〉：「你們中當有一部

分人，導人於至善，並勸善戒惡；這等人，確是成功的。」494此外，《古蘭經》

亦指出，真正的信仰不止於口說，而須落實於具體行動之中，於〈婦女章〉：

「信道而且行善者，我將使他們入下臨諸河的樂園，而永居其中。」495並命人

行公正除惡去暴，於〈蜜蜂章〉：「安拉的確命人公平、行善、施濟親戚，並禁

 
488 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——窄門〉（南投：發一崇德道務中心），編號 2025091439
0301。 
489  「窄門：你們要進窄門，因為引到滅亡，那門是寬的，路是大的，進去的人也多；引到永
生，那門是窄的，路是小的，找著的人也少。」《新約聖經．馬太福音》第 7章 13-14節。 
490 耶穌對彼得說：「我要把天國的鑰匙給你。」《新約聖經．馬太福音》第 16章 19節。 
491 明明上帝：《皇訓子十誡》，頁 54。 
492 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 20250831070001。 
493  《古蘭經．開端章》（第 1 章，第 6 節），收錄於「台灣伊斯蘭國際交流協會」線上《古蘭
經》版本，瀏覽日期：2026年 1月 9日，取自：https://www.islamtaiwan.com/quran/1#6。 
494 《古蘭經．儀姆蘭的家屬》（第 3章，第 104節），收錄於「台灣伊斯蘭國際交流協會」線上
《古蘭經》版本，瀏覽日期：2026年 1月 9日，取自：https://www.islamtaiwan.com/quran/3#10
4。 
495 《古蘭經．婦女章》（第 4 章，第 57 節），收錄於「台灣伊斯蘭國際交流協會」線上《古蘭
經》版本，2026年 1月 9日，取自：https://www.islamtaiwan.com/quran/4#57。 

https://www.islamtaiwan.com/quran/3
https://www.islamtaiwan.com/quran/4#57
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人淫亂、作惡事、霸道；他勸戒你們，以便你們記取教誨。」496 

此一修行精神，若與一貫道所提出之「明師一指點，直指天心」修道理念

相互參照，則可發現在「以真心為本、以至善為歸向」的實踐取向上，呈現出

可供對話的相通之處。就修道精神而言，二者雖分屬不同信仰，亦各自建構其

獨特之專有名詞與修道結構，然皆引導修道者以誠敬之心與實踐之行，趨向一

個被理解為唯一、超越且終極的本源。 

由此觀之，「明師一指」作為返回「無極理天」之頓法捷徑，於一貫道之教

內詮釋中，與天時演變、道統傳承及五教聖人之心法印證密切相關。依一貫道

之歷史觀點，在尚未進入白陽大開普渡以前，五教聖人雖皆奉天命降世，隨緣

設教、渡化一方，然因天時未至，普世性之大開普渡條件尚未成熟，故真道難

逢、明師難遇，「玄關竅」之所在亦被視為密寶，不輕易傳示。是以歷代聖人多

藉由隱語、譬喻與象徵方式保存其核心真義，如「授記」、「玄牝」、「拈花微

笑」、「窄門」、「鑰匙」、「正路」等語，於一貫道詮釋中皆可被理解為對性理真

傳之不同指涉。此並非謂五教名相可以完全混同，而是指出在一貫道白陽普渡

之信仰脈絡中，五教聖人之教化雖因時、因地、因眾生根器而有不同表述，然

其終極指歸皆在引導眾生返本歸根、復明本性。 

因此，「明師一指」之所以被一貫道視為白陽期最殊勝之救度關鍵，正在於

其使原本隱而未顯之性理真傳，於白陽普渡之天時中得以公開傳授。就天命而

言，明師一指乃奉天承運之傳授，顯示上天慈悲開啟普渡之門；就性理而言，

此一指點所開啟者，並非後天新造之門戶，而是眾生本具之無極真性、本來與

理天相通之性命關竅。由此，回歸無極理天之終極目標，不再只是遙不可及的

信仰理想，而轉化為一條由明師指點即可契入本源的頓法捷徑。 

綜上此節之所論，「明師一指」不僅是開啟「天人重逢」之關鍵，亦是白陽

期「先得後修」之契機所在。其意義在於先使修道者得以開啟玄關竅、頓契本

源、明白歸根復命之方向；至於得道之後如何在日用倫常中涵養德行、修身立

命，則須進一步透過後修工夫加以落實。故本節先論「明師一指」作為實踐之

基，下一節再進一步說明其如何開展為《大學》之「明明德、新民、止於至

 
496 《古蘭經．蜜蜂章》（第 16章，第 90節），收錄於「台灣伊斯蘭國際交流協會」線上《古蘭
經》版本，2026年 1月 9日，取自：https://www.islamtaiwan.com/quran/16#90。 

https://www.islamtaiwan.com/quran/16#90
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善」的修辦工夫。 

第二節 實踐之徑：內聖外王——大學之道的修辦工夫 

前一節已論及「明師一指」作為白陽期開啟「歸根復命」之門的殊勝契

機，然而，若僅入其門而不踐其行，歸根之道則無法圓滿完成。因此，白陽修

士在「先得」的基礎上，必須進一步在「後修」中實踐，方能使生命由內而

外、由己而人，在自渡渡人之過程中回復天性之圓滿。 

王祖於《大學解》開宗明義即言：「大學者，學大也。何謂大？惟天為大。

天可學乎？曰可。」497並舉伏羲聖皇、黃帝、帝堯及文王為例，闡明青陽期道

降君相，聖王皆是以「學天」作為立德之本，契合天理而治世，方能成就堯天

舜日之盛世。及至白陽期，一貫道弟子皆由「明師一指」而直契「理天」，因此

人人皆具「學天」的資格，人人皆負「修己成人」的使命。是故，「學天」不僅

是歷代聖王治世的至德之道，更是白陽修士歸根復命的必由之路。 

「學天」的具體實踐，即王祖所闡「大學→學大→學天」之道，亦即《大

學》三綱領、八條目所揭示的「內聖外王」的修道路徑。此一路徑，首先以

「明師一指」作為超凡入聖之樞紐，使白陽修士在「先得」之際，開啟自身本

具之光明德性，並確立「止於至善」的終極歸宿。故本文將依循《大學》所揭

示的三綱領、五步工夫與八條目之次第，闡明一貫道「先得後修」的實踐路

徑，並進一步建構其根於經典、落實於修辦的工夫論體系。 

一、大學之道：明明德、新民、止於至善 

《大學》開宗明義即揭示三綱領：「大學之道，在明明德，在新民，在止於

至善。」498此三者，不僅為「大人之學」的核心，也是「學天之道」的修辦導

航與終極目標。「明明德」是本體的彰顯，「新民」是本體功用的發揮，而「止

於至善」則是統攝體用、不離本源的體用圓滿境界。明代鄧林（1435-1494）謂

「三綱領」為「有體之學，有用之學，體用會極之學」，499王祖亦云：「明德

 
497 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 15。 
498 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 4。 
499 （明）鄧林著、（清）杜定基增訂、（清）祁文友重校、（民國）光慧文化新編：《四書補註備
旨新編——大學中庸》，頁 17。 
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者，體也；新民者，用也；至善之理，乃明體達用之主宰也。」500皆點明三者

之間的內在關連與次第：由體而用，最終歸於體用無間之境。 

（一）在明明德：復性之本體功夫 

《大學》以「在明明德」為其綱領之首，確立了「大人之學」亦即「學天

之道」的首務，在於啟發人稟受於天之本然之性。此「明德」之本體，依朱熹

所釋，乃「人之所得乎天，而虛靈不昧，以具眾理而應萬事者也。」501王祖亦

言：「明德者，人之所得乎天，即天命之所謂性也。」502由此可知，「明德」即

《中庸》所謂「天命之性」。此天命之性，本在人之性天中，人人與生俱有；然

而，既然人人本具明德，何以仍須「明其明德」？朱熹進一步解釋：「但為氣稟

所拘，人欲所蔽，則有時而昏，然其本體之明，則有未嘗息者，故學者當因其

所發而遂明之，以復其初也。」503朱熹所謂「氣稟所拘，人欲所蔽」，正指出人

從無極理天落入太極氣天與皇極象天後的生命困境：本性雖在，卻因氣質與物

欲之蔽而隱而不顯。因此，「明明德」之工夫，並非從外在另求一德，而是藉克

己復禮、明善復初，使本有之明德重新發顯。此即朱熹所謂「因其所發而遂明

之，以復其初」之義。《大學聖訓．在明明德》訓中訓亦云：  

洗心滌慮，借假修真，恢復本性之自然，啟發良知良能之至善……冀世

界為大同。《中庸》經文：「天命之謂性。」504 

所謂「洗心滌慮」，即是「克己」以對治氣稟人欲之蔽；「恢復本性之自然」，則

是「復禮」以回歸天性本然之理，使源自「無極理天」的良知良能得以發用。

人人若皆能如此明善復初，則由個人明德之恢復，進而推展至「冀世界於大

同」之理想。此正合於鄧林所謂「有體之學」，亦應王祖所言「明德者，體也」

之說，揭示「明明德」實為「學天」之基礎與修道功夫論之起點。 

（二）在新民：明體達用，代天宣化 

 
500 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 29。 
501 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 5。 
502 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 21。 
503 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 5。 
504 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——大學》（屏東：發一慈法廣濟宮，2011年 12月），頁 36。 
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王祖曰：「新民者，修道之謂教也。……繼天立極者，明體也；代天宣化

者，達用也。明體者，自明其明德也，達用者，教人明其明德也。教人明其明

德，新民也。」505可見「新民」之本質，並非僅止於自身「日新又新」的內

涵，而是內聖工夫「明體」之後的自然「達用」，乃是道德修養臻於成熟，由內

而外、由己及人的自然發用，用自身「明德」之性，去教化影響周遭之人，促

使其同樣恢復本有之明德。故《大學聖訓．在新民》訓中訓曰： 

故君子戒慎乎其所不睹，恐懼乎其所不聞，莫見乎隱，莫顯乎微，故君

子慎其獨也。喜怒哀樂之未發謂之中，發而皆中節謂之和。中也者，天

下之大本也。506 

〈在新民〉訓中訓所強調的教化實踐，並非外在規範的條例，而是回歸到《中

庸》所言「慎其獨」與「致中和」的嚴謹心性工夫。故仙佛所揭示的「新民」，

其教化之力量，乃根源於內在心念未發時之「中」與已發後之「和」；唯有自身

持守中道、情感發而皆中節，其言行舉止方能自然流露道德光輝，達到「不言

之教」的感化效果，使人因受其德性感召而自願新民，此即是《大學聖訓．在

新民》本訓首行所揭示的「性心居內曰自覺，身行著外覺人乎」507之意。因

此，「新民」是從「己之新」的個體修養出發，逐步推擴至「人之新」的社會教

化，它始於「親親」之倫常，最終目標即是「道之宗旨」：挽世界為清平，化人

心為良善，冀世界為大同。故謂之「有用之學」，揭示《大學》工夫必由「內

聖」之體，開展為「外王」之用的關鍵進路。 

王祖於論「親民／新民」時，進一步指出「親」與「新」之密切關聯： 

非親不新，師生之間，無間遠近，無分親疏，胥一世而教育之。薰陶漸

染，漸民以仁，摩民以義，迨至淪肌洽髓而後，胥四海而咸登仁壽，連

親疏而同成父子。孔門師、弟，有唐虞君臣之尊，成周父子之親，年近

三千，世近一百，至今猶未改也。508 

此段揭示「親民」與「新民」的合一性：若無「親」之密切關係，則「新」之

教化革新便無從落實。此處之「親」，不僅指血緣親屬之關係，亦可擴充及師

 
505 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 21-22。 
506 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——大學》，頁 47。 
507 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——大學》，頁 46。 
508 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 22。 
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生、君臣、父子，以至人與人之間在道德生命上建立的深厚情誼。正因為有此

親切互動，方能使人因感其德而開啟真心，漸受薰陶，終至德性更新。故「新

民」並非外在強制的改造，而是在倫理關係中，透過潛移默化而完成德性的長

養。以孔門為例，弟子雖多出自不同背景，然因親近師門教化，終能新其舊

習，化為衣冠道德之士。此即「親」之功效，亦是「新」之真正途徑。由此觀

之，「親」與「新」可謂一體之兩端，正如王祖所言：「親與新，一而二，二而

一也。」509 

（三）在止於至善：歸本性命，圓成聖業 

「止於至善」作為《大學》三綱領之終極歸宿，代表著《大學》工夫的圓

滿達成。朱熹釋「止於至善」曰：「止者，必至於是而不遷之意；至善，則事理

當然之極也。言明明德、新民，皆當至於至善之地而不遷。蓋必其有以盡夫天

理之極，而無一毫人欲之私也。」510此定義確立了「止於至善」作為工夫論的

絕對標準，它既是修道方向的堅定不移，做到不違道、不違仁，所做之事皆有

天性所發而達於明德至善，亦即窮盡天理的極致而無一絲一毫之人欲，可謂生

命境界的純然天理。 

而就王祖所論：「至善即至理也，至理即不睹不聞之神，無聲無臭之天，無

思無為之性。……理者，至善之體；神者，至善之用。理天者，萬物統體之至

善；理性者，物物各具之至善。」511王祖揭示了朱熹所言之「事理當然之極」，

事理之根源即是創生萬物的「無極理天」之本體——至善之極，故謂之「萬物

統體之至善」，而人能夠實現「止於至善」，其內在依據則是人人本具來自無極

理天靈明之「理性」，謂之「物物各具之至善」。因此，「止於至善」是由用返

體、復歸性命之源的實踐完成，達成朱熹所言之「盡夫天理之極，而無一毫人

欲之私也」。於《大學聖訓．在止於至善》訓中訓內文，對應《中庸》本文及

〈禮運大同篇〉云： 

本也，和也者，天下之達道也。致中和，天地位焉，萬物育焉。〈禮運大

同篇〉：大道之行也，天下為公，選賢與能，講信修睦，故人不獨親其

 
509 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 22-23。 
510 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 5。 
511 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 24。 
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親，不獨子其子，使老有所終，壯有所用，幼有所長，鰥寡孤獨廢疾者

皆有所養。512 

「止於至善」之訓中訓揭示了內聖與外王的雙重合一境界。在內聖層面，它對

應《中庸》之「致中和，天地位焉，萬物育焉」之心法，意指當個體生命達於

「中和」之境界，即能讓天地萬物安其所、遂其生，參贊天地和諧秩序之效

驗。在外王的層面，仙佛以〈禮運大同篇〉「天下為公」的社會理想作為對應，

揭示出一貫道弟子古今相承的使命，及道統傳承之命脈，致力於建設一個倫理

圓滿，生命安頓的人間淨土、大同世界。 

綜上所論，「止於至善」統攝「明明德」之內聖修持與「新民」之外王實

踐，標誌著《大學》工夫的究竟圓滿。此一境界，既是個人性命歸根復命的終

極體現，亦是儒家修齊治平理想在人間的完成。一貫道弟子之修辦使命，即在

依循此一路徑，由內而外，由己而人，使本具明德得以發顯於修身、齊家、治

世與渡眾之中，終至復歸理天本源而成就天人合德之境。而「道之宗旨」正可

視為仙佛慈示當代白陽修士實踐三綱領的具體展現，亦是成就「大人之學」的

必經之路。 

二、知止與五步功夫：定靜安慮得的實踐進路 

「道」雖有宗旨要義，「修」則有次第，因此《大學》續言：「知止而后有

定，定而后能靜，靜而后能安，安而后能慮，慮而後能得。物有本末，事有終

始，知所先後，則近道矣。」513揭示出修道工夫之次第與進路，即由「知止」

而開啟後修之門，是為貫通三綱領與實踐功夫之樞紐所在，亦是一切修辦工夫

的根本前提與基礎。 

（一）「知止」為始：由真師指點而明至善所在 

王祖於《大學解》云：「止之之法奈何？學者必訪求真師，指點詳明，超氣

離象，洞達神明，得其明德至善之所在。」514由王祖之闡述可知，《大學》所言

「知止」，並非僅是一般道德目標之認知，而是須透過「真師指點」，使修道者
 

512 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——大學》，頁 63。 
513 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 4。 
514 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 30。 
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超越後天氣稟與形象世界之拘蔽，頓悟自身明德至善之所在。人之明德本性雖

人人本具，然因氣稟所拘、物欲所蔽，靈明蒙塵而不自覺；若僅憑個人思辨、

讀書窮理或修煉氣法，終究難以突破氣象之限，直契至善本體。唯有具天命之

真師，以一指點破迷關，方能使修道者頓知本性所在，確立後修工夫之根本方

向。此一「真師指點」之神聖性與超越性，可由《禮本》「點道詞」得到印證。 

當前即是真陽關，真水真火已俱全，余今指您一條路，燈光照耀在眼

前，二目瞳神來發現，洒洒沱沱大路坦，西天雖遠頃刻到，混含長生不

老天。今得此一著，跳出苦海淵，飛身來上岸，即得登雲船。……您今

得一指，飄飄在天堂，無有生和死，終日煉神光。515 

點道詞所云：「真陽關」即是玄關至善寶地；「余今指您一條路」正表明「明師

一指」乃為求道者指出性命歸根之路，使其得以於當下明白明德至善之所在。

即是一條解脫生死的光明大道；「燈光照耀在眼前」乃是借由燈之光而開啟玄

關，自性之光流露，自性之佛即在眼前；「二目瞳神來發現」即是玄關竅中之真

人、自性佛、無極真性；「今得此一著，跳出苦海淵，飛身來上岸，即得登雲

船」，則說明得受指點之後，修道者已獲得超生了死之性命根基。然而，此一

「知止」雖為先得之殊勝，卻並不表示工夫已經完成；它只是使修道者知所歸

向、知所安止，使後續「定、靜、安、慮、得」之五步工夫，能有明確的本源

依據與實踐方向。 

因此，「真師指點」可謂《大學》工夫中「知止」之根本開端。修道者因一

指而知明德至善之所在，故心有所主，不再隨外境漂流；由知所止而後能定，

由定而後能靜、能安、能慮，終至於得。是以，「知止」不是停留於義理上的了

解，而是由明師指點所開啟的生命定向；五步功夫則是在此定向之後，使明德

由一念之覺逐步擴充為生命體證的修持歷程。 

（二）功夫次第：定、靜、安、慮、得的修持過程 

《大學》所揭示之五步工夫——「定、靜、安、慮、得」，乃是修士在確立

「知止」之後，循序展開的內證實踐。此五步，環環相扣，由志向之確立，進

至心境之澄明、身心之安頓、思慮之契理，最終圓滿於「得止於至善」。故《大

 
515 內文出自《禮本》，乃一貫道點傳師代師傳道的依據，具無比殊勝性。 
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學》續言：「物有本末，事有終始，知所先後，則近道矣。」 516而「道」即

「理」、即「無極理天」，可見「五步工夫」實為貫通體用、返本歸源的實踐之

徑，其終極所歸，正是「學天」所指向之「無極理天」。 

1.定 

鄧林曰：「定乃向乎至善，以志言。」517此「定」並非外在強制的安定，而

是「知止」後，志向自然專一的定向，亦是認準此至善目標——「無極理天」

後的自然歸附與專一。此目標如同行船之燈塔，即使身處風浪，航向依然堅定

不變。此「定」使白陽修士在修辦之過程中，無論順逆成敗，皆能持志不渝，

穩固地指向回歸理天之路徑，彰顯性命大道的根本，此為「學天」之基礎。 

2.靜 

鄧林曰：「靜：是凝乎至善，以心言。」518白陽修士未求道之前，人心多隨

氣質之性而動，心猿意馬，雜念紛飛，起伏不定；如若「志」已定，則「心」

自清，自然能入於「靜」。故「靜」是志向堅定後的心念澄清與定靜，是氣質之

性沉澱、本性得以顯發的基礎，當「人心」退位、「道心」彰顯，則能在起心動

念中覺照自性而歸於「至善」之本體。 

3.安 

鄧林曰：「安：是依乎至善，以身言。」519心若能「定靜」，其效必見於

形，自然會發用為身形之安。故此「安」是身心的全然的安頓，也是對道之篤

信所生之從容。因為「真知」性命可歸宿於「無極理天」，故能超越外在境遇的

順逆得失而處之泰然，行止之間，亦能自然流露出一種合乎中道的穩健與平

和。 

4.慮 

 
516 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 4。 
517 （明）鄧林著、（清）杜定基增訂、（清）祁文友重校、（民國）光慧文化新編：《四書補註備
旨新編——大學中庸》（臺中：光慧文化事業有限公司，2017年），頁 19。 
518 （明）鄧林著、（清）杜定基增訂、（清）祁文友重校、（民國）光慧文化新編：《四書補註備
旨新編——大學中庸》，頁 19。 
519 （明）鄧林著、（清）杜定基增訂、（清）祁文友重校、（民國）光慧文化新編：《四書補註備
旨新編——大學中庸》，頁 19。 
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鄧林曰：「慮：是研乎至善，以事言。」520在「安」的基礎上，心智澄明，

不為情感、物欲所干擾，方能用自性去思慮，以清淨本心去觀照萬事萬物。而

在面對各種人事物之紛亂與變動之時，亦能依理權衡、審時度勢，使一切抉擇

與應對皆契合天理。 

5.得 

鄧林曰：「得：是得至善而止之，兼明、新言。」521所謂「慮而後能得」，

此「得」並非獲得外物，而是圓滿自身本具之至善，復歸「明德」之體，並開

展「新民」之事。至此，白陽修士的性、心、身皆契合天理，所行之事皆是天

理之朗現，最終圓滿歸止於「無極理天」之聖域，實現「止於至善」的究竟。 

上述「定、靜、安、慮、得」五步功夫，是學道者由「知止」啟航而層層

轉進的內證歷程。此一心性修煉，使心念由散亂而專一，由浮動而沉澱，進而

能清明照察、依理權衡，最後達於明德復明之境。至於第五步「得」，鄧林闡釋

其「兼明、新言」，正顯示此一內證境界並非止於個人心性的安頓，已含有由明

明德推展至新民的實踐指向，其具體展開，即是接續《大學》「八條目」所揭示

的內聖外王之實踐架構。 

故而，五步功夫偏重揭示學道者由「知止」而逐步內證的心性歷程，八條

目則呈現此一內證如何落實於「格致誠正、修齊治平」的完整實踐。二者相輔

相成、體用一源、知行相成。以下便從八條目之「內聖之體：從物格到身修的

內在證成」與「外王之用：從身修到天下平的德化流行」兩方面加以闡述。 

須進一步說明者，以下本文雖依八條目之次第，將「格物、致知、誠意、

正心、修身」歸屬於「內聖之體」，將「齊家、治國、平天下」歸屬於「外王之

用」，然此一區分僅為論述層次之方便，並不表示內聖與外王可以截然分離。事

實上，內聖工夫若離開外王實踐，便容易停留於自我觀照與義理理解，未必能

真正經受人事境界之檢驗；外王實踐若缺乏內聖工夫，則又容易流於事相操

辦、功過計較與外在成效之追逐。故內聖與外王並非先後割裂之二事，而是相

互成就之一貫工夫。 

 
520 （明）鄧林著、（清）杜定基增訂、（清）祁文友重校、（民國）光慧文化新編：《四書補註備
旨新編——大學中庸》，頁 19。 
521 （明）鄧林著、（清）杜定基增訂、（清）祁文友重校、（民國）光慧文化新編：《四書補註備
旨新編——大學中庸》，頁 19。 
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就一貫道修辦而言，內聖工夫必須在人群、團隊與道務承擔中加以鍛鍊。

修辦者在教學成全、活動推動、團隊合作、人事應對與道務分工之中，常會遇

到意見不同、責任輕重、功過歸屬、情緒起伏與人我對待等境界。此時，所謂

「格物」便不只是抽象地格除物欲，而是在具體境界中格除我執、比較、委屈

與計較；所謂「誠意正心」也不只是內心自省，而是在面對人事磨煉時，能否

真實無妄、中正不偏；所謂「修身」亦不只是個人品德之完成，而是在操辦中

能否以身作則、推功攬過、和合成全。由此可知，外王實踐正是內聖工夫的試

煉場與成就處。 

因此，《大學》之道在一貫道修辦脈絡中，並非紙上談兵之心性理論，而是

一條必須落實於修辦現場的實踐道路。內聖之「明明德」，必須在外王之「新

民」中顯其真實；外王之「新民」，亦必須以內聖之「明明德」為根本。當修辦

者能在實務操辦中克己復禮、誠意正心、和合團隊、成全眾生，則內在明德即

不再停留於自我修養，而能化為具體德行與教化力量。此即「理論與實務並

行」之義，亦是一貫道「先得後修」所以必須在修辦中完成之根本原因。 

三、內聖之體：從「物格」到「身修」的內在證成 

《大學》被譽為「初學入德之門」，其「三綱八目」為儒者提供了清晰的為

學修辦次第。然其中「格物、致知」一章之經文只獨留「此謂知本，此謂知之

至也。」朱熹曰：「蓋釋格物、致知之義，而今亡矣。」522遂使「格物致知」之

釋義成為儒學史上的一大公案。朱熹在其《大學章句》中特作「補傳」曰： 

所謂致知在格物者，言欲致吾之知，在即物而窮其理也。蓋人心之靈莫

不有知，而天下之物莫不有理，惟於理有未窮，故其知有不盡也。是以

大學始教，必使學者即凡天下之物，莫不因其已知之理而益窮之，以求

至乎其極。至於用力之久，而一旦豁然貫通焉，則眾物之表裏精粗無不

到，而吾心之全體大用無不明矣。此謂物格，此謂知之至也。523 

此段補傳奠定了程朱理學「格物致知」論的基石，其要義在於「即物窮理」與

「豁然貫通」。然而，此說與陸九淵「格除物欲」之心學路徑產生了根本性分

 
522 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 9。 
523 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 9。 
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歧。故王祖曰：「有以格物為格事物之物者，朱熹之學也。有以格物為格物欲之

物者，陸子之學也。或有是朱而非陸，亦有是陸而非朱，或作朱、陸之調停，

或有陽朱而陰陸，千百年來，鮮有定論。致今後之學者，北轍南轅，莫知適

從。」524而王祖之論，正是在此一朱陸之爭的思想史背景下展開，其目的在於

從根本上回應並超越此一爭端。 

（一）論「格物、致知」 

所謂「格物」之「格」，王祖認為具多重意涵：包括「感格」，如堯之大德

感通神明、感動百姓；亦有「格至」、「格除」、「格其非心」等克除欲念、格除

不正之心等多重意涵。王祖舉陸九淵（1139-1193）之「心學」為例，曰： 

象山陸子之學，以尊德性入手，厭煩樂靜，洞見物欲之紛擾，實為養心

之掣肘。尊《樂記》：「人生而靜，天之性也；感於物而動，性之慾

也。」之語，則以格為格除之格，以物為物欲之物。格，即克也。物，

即己也。格物，即克己也。此說雖近於是，而其中有實法、漸法、真

空、頑空之不同。525 

象山陸子主張以「尊德性」——先立內在的道德本心為入手，外在物欲之紛擾

會成為本心發用及存養德性之阻礙，故批評朱熹的「即物窮理」繁瑣支離，將

遮蔽本心的清明，離道反而愈遠。其立論本於《樂記》：「人生而靜，天之性

也；感於物而動，性之欲也。」故因此「以格為格除之格，以物為物欲之物」，

從而得出「格，即克也。物，即己也。格物，即克己也」的結論。王祖明確指

出，此一路徑「雖近於明德之學」，但其中仍有關鍵區別。 

1.本體論前題：確立「明德至善」之性天根源 

王祖認為象山之學若僅以「去物欲」為「格物」，則易執於靜寂而落於「頑

空」，故王祖曰： 

如果師真傳嫡，實知明德、至善乃天命之性、惟微之心，腳踏實地，空

中不空，此為實法、真空。526 

 
524 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 48。 
525 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 49。 
526 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 49。 
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明德至善之本體，並非抽象之概念，而是人人本具的「天命之性、惟微之心」，

其根源在無極理天，是一切工夫的形上依據，因此謂之「真空不空」，是為實

法、實理。但因眾生有而不知其有，因此必須先「真師傳授」，講透言明，方能

實得於心，王祖作為天命道統傳承之祖師，在白陽期應運之時局中，不斷強調

「明師一指」之重要性，唯有「真師指點」方能在修道路上起決定性的作用，

它將「格物」從個人內省的「漸法」，提升為有體用合一之明確目標與路徑的

「實法」，避免落入「頑空」的偏頗。 

2.格物致知：從「格物欲」到「格事物」的知行一貫 

（1）格物欲——求行之事：格除私欲、明德復顯 

在確立本體與真師傳授的前提下，王祖採納了陸王心學對「格物」的理

解，曰：「格，即克也。物，即己也。格物，即克己也。」並進一步說明「格

物」工夫的次第。王祖曰： 

遵陸子格除物欲之格，先格富貴財色昏性之物，以制其外，再格淫念雜

念亂性之物，以安其內。若待物欲格盡，自然天理純全。天理即明德至

善之地也。功夫至此，天君雖貴，舉目即在眼前，理天雖遠，不移一步

即至。未至之時，耳聞總屬荒渺；既至之後，眼見方為實在。既到至

處，真知至處，故曰：物格而後知至。527 

此一工夫論之路徑，乃由外而內可分為三個層次： 

其一，制外之欲。所謂「先格富貴財色昏性之物，以制其外」，乃先從外在

欲望之牽引著手，克制對財、色、名、食、睡等欲望之執著，使心不為外物所

遷、氣不為境界所動。 

其二，安內之心。所謂「格淫念雜念亂性之物，以安其內」，乃於外欲稍能

節制之後，進一步向內觀照心念之起伏，格除細微之妄念、雜想與情識牽纏，

使心逐漸歸於澄明安定。由此可知，王祖所論「格物欲」，並非僅止於外在行為

之約束，而是由外制內、由粗入細，使遮蔽明德之物欲逐漸消融。 

其三，真知之成。當「物欲格盡」之後，天理自然純全，明德之性得以顯

現。王祖所謂「天君雖貴，舉目即在眼前，理天雖遠，不移一步即至」，乃表明

 
527 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 51-52。 
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理天不只是遙遠之外在境界，亦是人性本具之明德至善。當人由聞知進至親

證，由理解進至體證，便能由「耳聞總屬荒渺」轉為「眼見方為實在」，此即

「物格而後知至」之境界。 

若落實於修辦實踐而言，「格物欲」並非僅指遠離財色名利等粗重欲望，也

包括在人事境界中格除比較、委屈、計較、好勝與功過之心。例如修辦者在團

隊分工、課程推動或道務承擔中，若因責任輕重、他人評價、成果歸屬而生不

平之念，此即是「物欲」於人事中現前。此時若能返照其心，格除「我做比較

多」、「別人不理解」、「功勞不被看見」等念頭，使心不隨境轉，則「格物」便

不只是抽象義理，而是在具體修辦情境中克己復禮、復明本性的實際工夫。由

此可見，王祖所論「格富貴財色昏性之物」與「格淫念雜念亂性之物」，在一貫

道修辦中亦可理解為對外在事相牽引與內在念頭妄動的雙重克治。 

（2）格事物——求知之事：觀察事物以窮理達知 

王祖論「格事物」，乃對朱熹所重「即物窮理」之吸收與轉化，王祖曰： 

宇宙內外，雖事物之無窮，聖人之道，實有門而可入，如果得其要領，

自然破竹而下。要領維何？原夫道本太虛，一氣流行，大之範圍天地之

化而不過，小之曲成萬物而無遺。從其曲成萬物者而格之，則萬物可

格；從其範圍天地者而格之，則天地亦可格也。苟能寓目於無聲無臭之

中，自爾會心於牝牡驪黃之外。天地間雖物有萬殊，推其原本不過動靜

兩事。528 

王祖首先為「格事物」建立了形而上學的基礎。所謂「道本太虛，一氣流行，

大之範圍天地之化而不過，小之曲成萬物而無遺」，乃指出，宇宙萬象並非雜亂

無章的個體，而是同一本源之「道」與一氣流行之展現。至大無外的「天地」

與至小無內的「萬物」，皆是此一道體在不同層次中的發用與成就（「曲成」）。

正因萬物共秉一理，故人可由具體事物之觀察，進而窮究其背後之普遍理則。

基於此，王祖對「格事物」提出了兩種相輔相成之途徑： 

其一，「由小入大」。即從「曲成萬物」之具體事物入手，觀察萬物之性

質、作用與變化，由一事一物之理逐步通達天地萬物之理。此一路徑近於朱熹

 
528 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 55-56。 
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「即物窮理」之精神，重在由具體事物之探究，累積而至於義理之貫通。 

其二，「由大攝小」。即先體認「範圍天地」之根本，即無極理天與明德至

善之本源，再以此一本之理觀照萬殊事物。如此，格事物便不是漫無邊際地追

逐外物，而是在本心與天理之觀照下，於萬物萬事中印證其理。王祖又將天地

萬殊歸約為「動靜兩事」，正是要指出萬物雖有差別，其根本不離陰陽動靜與理

氣流行之常道。若能掌握此根本，則可由萬殊而知一本，由事物而明天理。 

若就修辦實務而言，「格事物」亦可表現在班務推動、課程安排、成全關

懷、道務承擔、團隊分工以及人事應對等之觀察與反省。例如：班務推動之成

效不彰，不能只歸咎於班員的根器不足，而應進一步觀察課程內容是否契合其

程度、講授方式是否易於理解、關懷陪伴是否持續、團隊分工是否周全。此即

是在具體事物中窮其理：由一事一物之檢討，進一步體會人心感化、教學成全

與團隊運作之理。如此，「格事物」便不只是向外追逐繁瑣事物，而是在明德本

心的觀照下，透過實務反省，使外在事相回歸於修辦之理，並與「格物欲」之

內在工夫相互成就。 

綜上所論，王祖對「格物致知」的詮釋，乃融合本體論、工夫論與境界論

的完整體系。其一方面以「無極理天」與「明德至善」作為形上根據，另一方

面以「格除物欲」作為內在工夫，又以「格事物」補足對外在事理之觀察與窮

究。由此可見，王祖並非單純偏向朱子「即物窮理」，亦非僅止於陸王「格除物

欲」，而是將二者納入一貫道修道脈絡中加以統合，使「格物致知」呈現出內外

相成、知行互證之特質。 

因此，「格物欲」與「格事物」並非兩條互不相干之路，而是修辦生命中內

外相應的兩個面向：格物欲，使人去蔽復明，不為私欲所蔽；格事物，使人觀

察事理，於人事物中體會天理。前者重在內聖之淨化，後者重在外王之實踐；

前者使心歸於明德，後者使德落於事功。二者相互成就，方能使修道者於日用

倫常與修辦實踐中，逐步完成由明明德而新民、由內聖而外王之《大學》工

夫。 

（二）論「誠意、正心、修身」 

1.誠意：從「毋自欺」到「慎獨」 
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「誠意」與「正心」乃《大學》八條目之中心所在，是承「致知」而啟

「修身」之關鍵所在。誠者，真也；正者，中也。誠意者，指心之所發的最初

念即是真誠無妄、真實無欺；正心者，使其心端正無偏而歸中。《大學》以具體

的工夫說明「誠意」之入手，曰：「所謂誠其意者，毋自欺也。如惡惡臭，如好

好色，此之謂自謙，故君子必慎其獨也。」529《大學》定義了「誠意」的本質

是「毋自欺」，其心理狀態應如厭惡惡臭、喜好美色一般真實無偽、自然而發，

而要達到這種真實，關鍵在於「慎獨」。在獨處無人之時或他人不知而己獨知之

處，依然恪守天君、不離道德，保持心念之純一。 

《大學》進一步以「小人閒居為不善，無所不至，見君子而后厭然，揜其

不善而著其善」530為反例，指出自欺的徒勞，因「人之視己，如見其肺肝然」，

誠於中必形於外。曾子因而慨嘆：「十目所視，十手所指，其嚴乎！」531此論並

非僅是營造一種外在的恐懼感，而是透過「致知」的工夫，體認到道德乃自性

本心之自然作用。因此，「慎獨」的實踐，實則是將此內在的、本有的道德自

覺，轉化為一種無時不在的、主動的自我監督力量，這並非被動地畏懼十目十

手之外在指責，而是本心在「知至」後，對自身「毋自欺」的自然明覺作用及

實踐動力。 

若落實於修辦實踐中，譬如修辦者在班務推動或道務分工時，表面上雖能

盡責承擔，然內心若暗藏比較、委屈、邀功或不平之念，甚至在無人知曉處為

自己尋找合理化的理由，便是「自欺」之微細處。此時「誠意」之工夫，並非

先要求外在行為看似圓滿，而是能在念頭初起之際真實照見自身動機：究竟是

為了成全眾生、護持道務，抑或仍夾雜人我得失與名相功過？若能於此隱微之

處不欺己心，將偏私之念轉為真誠承擔，則「慎獨」便不只是獨處時不為惡，

而是在無人看見的心念深處，仍能使意念歸於真實無妄。 

2.正心、修身：從「無所忿懥」到「中正不偏」 

在「誠意」的基礎上，《大學》進一步界定了「修身在正其心」的具體內

涵，其論述方式是從反面入手，闡明何以「心不得其正」： 

 
529 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 10。 
530 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 10。 
531 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 10。 
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所謂脩身在正其心者，身有所忿懥，則不得其正；有所恐懼，則不得其

正；有所好樂，則不得其正；有所憂患，則不得其正。心不在焉，視而

不見，聽而不聞，食而不知其味。此謂脩身在正其心。532 

進一步而言，《大學》繼「誠意」而論「正心」，明示修身之工夫必以正心為主

宰。然而，心若不正，則忿懥、恐懼、好樂、憂患等情緒，便會偏執而成為主

導力量，牽引本心偏離其正，此時人心起、道心退，心被情緒所奴役而讓生命

陷入一種失調的狀態，因而「心不在焉，視而不見，聽而不聞，食而不知其

味」，故從反面之論述強調「脩身在正其心」。 

若落實於修辦實踐中，例如班務推動或道務分工時，若因他人意見不合而

生忿懥，便容易只看見對方的不是，而忽略其發心；若因擔心成果不彰而生恐

懼，便可能在決策上失去從容；若因偏好某人、某事而生好樂，便容易在人才

安排與分工判斷上有所偏私；若因憂慮人事不順、道務不成而心生憂患，則又

可能陷入煩惱執著，失去中道之判斷。此時雖然身在修辦之中，心卻已被情緒

牽引，故會出現《大學》所謂「視而不見，聽而不聞，食而不知其味」之狀

態。由此可知，「正心」之工夫，正在於面對人事境界時，能覺察忿懥、恐懼、

好樂、憂患之偏，使心不被情緒奪其主宰，而能回到道心作主、中正不偏之狀

態。 

3.王祖之證成境界：從「格物」至「天真／天象獨露」 

《大學》從反面闡明了「心不正」的樣貌，王祖則從本體工夫的角度，完

整地揭示了從「格物」到「身修」的證成境界與內在邏輯。王祖曰： 

意之所以不誠者，物欲擾之也。物欲格盡之後，天象533獨露，徹地通

天，天君泰然，百體從令，一絲不掛，萬感俱寂，性若澄潭，意同太

虛。到此境界，真實無妄，而意有不誠者乎？故曰：「知至而後意誠。」

意既至真無妄，心亦中正不偏，故曰：「意誠而後心正。」心正則氣調神

和，言行從理，內外貞白，而身自修矣！534 

就心性論而言，王祖指出「意」之所以不能真實無妄，並非本心之過，而是因
 

532 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 11。 
533 「天象」，按《理數合解》之新文豐版、正一版作「天象」，另有署名上海崇華堂版則作「天
真」。 
534 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 52-53。 
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物欲干擾，使本具之明德受到遮蔽。因此，「誠意」之工夫，實承接於「格物」

之後，是去蔽復明的更進一層。當「物欲格盡」之後，外欲不侵、內念不擾，

心境自然澄明如鏡，故曰「天象／天真獨露」。此處「天象／天真獨露」可理解

為本具天理之明德於心性中朗然全現；「徹地通天」，即象徵性命不再受後天物

欲與氣稟所蔽，而能上通天理、下貫身心。王祖所謂「天君泰然，百體從令」，

乃指當心性歸於中正無妄時，道心作主，身心百體皆能順理而行；「一絲不掛，

萬感俱寂」，則形容私欲牽纏既除，外境萬感雖至，而心不為其擾。此時並非空

寂無用，而是本心清明、天理主宰，故能在萬事萬物之中應而不亂、動而不

偏。 

王祖又以「性若澄潭，意同太虛」形容此境界。澄潭者，無波而明，照見

萬象而不染；太虛者，寂然無著，能容萬物而不滯。到此境界，本心與天理合

一發用，虛而不空，靜而能應，自然不會被忿懥、恐懼、好樂、憂患等情緒所

左右。故王祖曰：「意既至真無妄，心亦中正不偏，故曰：意誠而後心正。」此

與《大學》所論「誠於中，形於外」之義相通；意若真實無妄，則心能中正不

偏；心既中正，則氣調神和、言行從理，內外貞白，而身自然得以修正。 

若落實於修辦實踐而言，此一境界並非脫離人事的靜態清淨，而是在具體

境界中仍能保持道心作主。當修辦者面對班務推動、道務分工、事務磨煉等各

種境界時，若能不為功過、毀譽、親疏、好惡所牽引，而能以真誠無妄之心行

事，便是「意誠」之實踐；若能於情緒起伏、順逆境界中不失中正判斷，便是

「心正」之落實；若能進一步使言行舉止皆合乎天理、令人信服，則是「身

修」之具體呈現。 

綜上所論可知，王祖將《大學》「格物、致知、誠意、正心、修身」視為一

貫的性命修證工夫：由格除物欲以「去蔽存誠」，由致知以「明理復性」，由誠

意以「返真無妄」，由正心以「中和不偏」，而最終修身以「性命和融」。其總旨

在於「明明德以成己」，亦為「止於至善」的具體實踐途徑。 

四、外王之用：從「身修」到「天下平」的德化流行 

「內聖」之功的極致，在於「修身」之完成。而「修身」並非終點，它內

在地蘊含著向外發用的必然性，此即「外王」之用的開啟。王祖的論述，清晰
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地展現了這條由內而外、由近及遠的德化之路。 

（一）「身修」而「家齊」：破「心辟」以立家教 

王祖云：「物格、知至、意誠、心正、身修。此明明德成己之事也。」535當

個體從格物、致知、誠意、正心、修身而使自身之「明德」之性得以彰顯，其

生命自然具有感化他人、端正人倫之德化力量。然而，若心不正有所偏私，則

難以齊家，《大學》以「心辟」說明心之不正作為「齊家」的內在癥結： 

所謂「齊其家在修其身」者，人之其所親愛而辟焉，之其所賤惡而辟

焉，之其所畏敬而辟焉，之其所哀矜而辟焉，之其所敖惰而辟焉。故好

而知其惡，惡而知其美者，天下鮮矣！故諺有之曰：「人莫知其子之惡，

莫知其苗之碩。」此謂身不修，不可以齊其家。536 

《大學》之經文深刻揭示出人性對於親愛、賤惡、畏敬、哀矜、敖惰等不同關

係時，人心所產生的偏頗心理，此種情感的偏私，會讓人難以客觀的對待他

人，從而導致「好而知其惡，惡而知其美者，天下鮮矣」的困境。《大學》更引

當時諺語：「人莫知其子之惡，莫知其苗之碩」為證，生動地說明了這種偏私如

何蒙蔽我們的判斷，由此可知，未正心修身者難以齊其家。 

王祖的論述，則進一步從根本上指出破除「心辟」之道，王祖曰： 

其身正不令而行，誠能感神，誠能格天，誠能動物，況一家之人乎？教

之以言，化之以行，傳之以道，刑於寡妻，至於兄弟，使一家之人皆能

格除物欲，復還天理、知至、意誠、心正、身修，則家齊矣！537 

由此可知，一位得道而有德之君子，其感化力量並非僅來自言語命令，而是由

內在之「誠」與外在之「正」自然發用。由自性本體所發之誠德，尚能感通天

地萬物，何況血脈相連之家人？因此，王祖論「齊家」之根本，並非依靠外在

規訓，而是透過「教之以言」的勸化、「化之以行」的身教，以及「傳之以道」

的性理啟發，使家人亦能格除物欲、復還天理，進而完成格物、致知、誠意、

正心、修身之內聖工夫。如此，家庭之和齊並非出於權威壓制，而是由修身正

 
535 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 53。 
536 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 11。 
537 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 53。 
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己所流露之德化力量自然成就。 

若進一步落實於一貫道修辦實踐中，「齊家」並不僅限於血緣家庭之治理，

亦可推廣為道場中人倫關係與團隊運作之和合。修辦者若心有所偏，便容易因

親疏、好惡、功過、立場而生分別，進而影響家庭教化與道場團結；唯有先正

其心、修其身，破除「心辟」之私，方能於家庭中以德感化，於道場中以身作

則，成全人才、凝聚共識。由此可知，《大學》所論「身修而後家齊」，在一貫

道修辦脈絡中，正是由個人心性端正推展至家庭和諧、道場和合與眾生共成之

實踐工夫。 

（二）「家齊」而「國治」：家教即國教，家風化國風 

德化的影響力以家庭為中心，自然地向外擴散，此乃「由親及疏，自近及

遠，風行草偃，化行俗美」的過程。《大學》對此「風行草偃」的內在機制，有

著極為精闢的闡釋，它從根本問題上論證何以「治國在齊其家」，《大學》曰： 

所謂「治國必先齊其家」者，其家不可教，而能教人者，無之。538 

針對「治國」，《大學》開宗明義即指出，若連家人皆無法教化之人，絕無有教

化一國之民的可能。故《大學》說明家、國之間的內在邏輯關係： 

君子不出家而成教於國。孝者，所以事君也；弟者，所以事長也；慈

者，所以使眾也。〈康誥〉曰：「如保赤子。」心誠求之，雖不中，不遠

矣。539 

此段乃揭示一位有德的國君，其治國之道不出於修身齊家之道，家庭的倫理實

踐，正是國家政治倫理的預備與縮影。於家中所行之孝、悌、慈，可直接轉化

為在事奉君主、尊敬長上以及領導百姓的品德與能力。此種治理之道，並非外

在的規範，而是發自內心的誠意，如〈康誥〉所言「如保赤子」，就如同照顧自

己孩子般的慈愛之心來治理，以父母對孩子的心去思考揣度，即使不全然符合

孩子的需求或方法未盡完美，但亦相去不遠。最後《大學》提出治理國家最重

要的關鍵，在於國君之修身與否： 

 
538 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 12。 
539 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 12。 
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一家仁，一國興仁；一家讓，一國興讓；一人貪戾，一國作亂。其機如

此。此謂一言僨事，一人定國。堯舜率天下以仁，而民從之；桀紂率天

下以暴，而民從之。其所令反其所好，而民不從。是故君子有諸己而后

求諸人，無諸己而后非諸人。所藏乎身不恕，而能喻諸人者，未之有

也。故治國在齊其家。540 

此段論述點出國之民風、民心的發動處與關鍵處，在於國君之「仁」或「貪

戾」會有決定性的聯動關係。國君自身及其家庭的德行，是帶動百姓風氣之

「樞紐」。堯舜以仁率天下而民從之；桀紂以暴率天下民亦從之。若統治者「其

所令反其所好」，則民不從。因此，治國之根本在於「君子有諸己而后求諸人，

無諸己而后非諸人」，此即是「恕道」之實踐。如若自身無法做到推己及人、將

心比心之恕道，而要求百姓或他人明白並實踐孝弟忠信仁讓之理，未之有也。

故治國在齊其家。 

而王祖所論「治國」之道，實乃從「格物致知」的內修，逐步擴展至「誠

意正心」的外化，此源於自性本體之明德自然發用，能使德性能量由內而外、

感通天地，並以潛移默化之力化及萬物。王祖曰： 

由親及疏，自近及遠，風行草偃，化行俗美，一國之人皆能格除物欲，

復還天理，知至、意誠、心正、身修，則國治矣！541 

有德之君子於家中能身體力行，率先成為德性的典範，其行誼必能感化人心，

形成崇尚天理、克除物欲的社會風氣，此種風氣如同風行草偃一般，會潛移默

化，自然而然的感召，使得國家社會如同王祖所言之「一國之人皆能格除物

欲，復還天理，皆能知至、意誠、心正、身修，則國治矣！」此即是《大學》

所謂「內聖外王」之實踐，亦王祖所謂「明體達用，一以貫之」之真義。 

若落實於一貫道修辦實踐中，「家齊而國治」可理解為一種循環性的德化歷

程：修道者先在道場中學習道義、接受成全，明白誠意正心、克己復禮與推功

攬過之理；繼而回到家庭中落實孝親、敬長、包容、感恩與和睦，使內在品格

在最切近的人倫關係中受到檢驗與轉化；最後再將此一經由家庭實踐所養成的

德性，帶回道場班務、成全關懷、團隊合作與道務承擔之中。由此可見，「齊

 
540 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 12。 
541 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 53。 
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家」並非修辦之外的私人領域，而是道場學習能否真正轉化生命的重要驗證

場；而道場實踐亦是將家庭德性進一步擴充為眾生關懷與道務承擔的外王場

域。 

（三）「國治」而「天下平」：德化流行以達世界大同 

王祖於《大學解》中描繪了德化流行達極致的大道普傳願景： 

德之流行，速於置郵而傳命。盛德所感，梯山航海，不招而至；擔簦負

笈，聞風而來；大道普傳，甘棠廣樹；虛心而至，實腹而還。而天下之

人，皆能格除物欲，復還天理，知至、意誠、心正、身修、則天下平

矣。542 

有德者盛大的自然感召下，其德性的傳播速度比驛站傳達命令還要迅捷，遠方

之人即使翻山越嶺也會主動來歸，當聖賢之道普遍流傳，其德政會讓後世之人

感恩懷念不已，如同周朝召公之德，而人們懷著虛心而來，卻能滿載而歸之原

因乃得受精神之食糧，得知如何亦能格、致、誠、正而身修，若人人皆能做

到，則天下平矣。 

王祖所論述「國治」邁向「天下平」的德性感召，是德化流行的美好境

界。《大學》亦將「德性」確立為「平天下」的根本唯一之法。《大學》在「平

天下在治其國者」之內文中，舉《詩經》、《楚書》、《周書》等事例說明「德」、

「善」、「仁」、「義」、「忠信」之重要性，此皆是「天性」之所發而展現於身之

「德性」。《大學》云： 

是故君子先慎乎德。有德此有人，有人此有土，有土此有財。……〈康

誥〉曰：「惟命不于常！」道善則得之，不善則失之矣。……唯仁人能愛

人，能惡人。……是故君子有大道，必忠信以得之，驕泰以失之。……

未有上好仁而下不好義者也，未有好義其事不終者也。……國不以利為

利，以義為利也。543 

《大學》之所論揭示出政治之教化，必根於道德之本，而非外在制度規範所能

久長，而王祖將「德」之流行，從「真師指點」、「先得後修」之過程，從格

 
542 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 53。 
543 （宋）朱熹著：《四書章句集注．大學章句》，頁 14-15。 
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物、致知、誠意、正心至修身，將天性提升至天命歸屬之高度，與天心、天理

相符，是明其明德後的德性發用，再由己而家、由家而國、由國而天下，形成

一種順理而化、無為而治的社會秩序，此即王祖所論「風行草偃，化行俗美」

的真義所在。 

由是觀之，《大學》之「平天下」，並非外在的政治目標，而是內聖德性圓

滿後的自然外化現象。德性一旦純全，感通天地，則「一人定國，一國定天

下」，天下之平，非由外力所制，而是由內德所成。若以一貫道近現代修辦史觀

之，白水聖帝韓恩榮老前人之行誼，可作為「德化流行」之具體例證。白水聖

帝早年因病苦與求道因緣而立下「一心替天辦道」之愿，從此捨身辦道、終身

不改。此一生命轉向，正顯示修道者由私我轉向天命、由個人成就轉向普渡眾

生之根本轉化。其後來臺開荒，歷經官考、病苦與道務艱難，仍能堅守天命、

護持道場、成全前賢後學，其感化力量並非來自外在權勢，而是由德行、愿力

與身教自然流露。又其推動育幼、仁愛、文化教育等事業，亦使道場德化進一

步擴展為社會關懷。544由此可見，王祖所謂「德之流行，速於置郵而傳命」、

「盛德所感，梯山航海，不招而至」，可在白水聖帝之修辦行誼中獲得具體理

解：由一人修身立德，進而形成道場道風、帶動眾生承擔，並推展為普渡與社

會教化之實踐。 

綜上此節之所論，《大學》之道，實為一條直指「無極理天」的歸根路徑，

是性命合一、體用圓融的聖學實踐。其途徑以「內聖」為體，以「外王」為

用，體用雖分而實一，皆以復性歸天為宗旨。其工夫之始，在於「知止」——

於真師指點中確立「無極理天」為性命之歸宿。繼而由「格物致知」以克除物

欲、復其本性，再經「誠意正心」使意念真實無妄、心地中正無偏，最終完成

「修身」，使個體生命歸於天理主宰，此即「明明德」之圓滿，亦是內聖之成

就。此內聖之成必然發用於外王之用，由「修身」而「齊家」以至於「治國」、

此即「新民」之事業。當人人皆能將內聖與外王之功臻於完備，「人性」皆回歸

「天性」，天下歸仁，世界大同，即是「止於至善」的終極實現，亦是回歸無極

理天的究竟完成。 

 
544 參一貫道崇德學院：〈白水聖帝韓道長 雨霖道範行誼〉，2026年 5月 17日，取自：https://ww
w.iktcds.edu.tw/Chong-De-School/FaYi-White.html。 

https://www.iktcds.edu.tw/Chong-De-School/FaYi-White.html
https://www.iktcds.edu.tw/Chong-De-School/FaYi-White.html
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第三節 實踐之境：天人合德——止於至善之圓滿體現 

《大學》之道，是一條引領眾生靈性回歸無極理天之實踐大道。它始於

「知止」之定向，終於「至善」之圓成。其核心在於個體經由「格致誠正」的

內聖修持，推展至「修齊治平」的外王實踐，當個體本具之「明德」朗現，人

心回歸天心，性理契合天理，便成就聖賢仙佛之逍遙性天；而此內聖之天德，

亦必然由內而外、自近及遠，開顯為敦睦人倫、感通化育之大用，終至堯天舜

日之大同世界。進一步而言，此純然至善之靈性本體，本與無極理天同源合

一，故其圓滿亦指向原佛子團圓、靈性歸根之終極實現。由此可知，內聖之成

己、外王之成物、靈性之歸天，三者構成「體用一源」之圓融整體，共同揭示

「天人合德」作為「止於至善」圓滿體現的終極實踐藍圖。 

一、個體性命之圓滿：聖賢仙佛的逍遙性天 

前節已從《大學》工夫說明白陽修士由內聖而外王之實踐進路；本節則進

一步轉向此一工夫圓滿後所呈現的三重境界。首先，就個體性命而言，當明德

復明、心地清淨、道心作主，生命便不再為氣稟、物欲與形相所拘，而能於天

理流行中自在安住、隨緣應物，此即聖賢仙佛之逍遙性天。此處所謂「逍遙」，

並非任情放縱或脫離人倫，而是指明德復明、道心作主後，生命於人倫日用中

清明無礙、圓融自在之境界。 

（一）本性復明：道心自在的聖賢境界 

個體性命之圓滿，乃是「止於至善」在個人生命中的具體呈現。此時，修

道者之本性已復其明，道心已能作主，明德之光由內而外自然朗現。其生命不

再以人心私欲為主宰，亦不再為外境順逆、得失毀譽所牽引，而能安住於天理

之中，清明覺照，隨緣應物。此即聖賢仙佛之所以逍遙者，不在外境無礙，而

在內在本性已明；不在世事無擾，而在道心自在。 

所謂「逍遙性天」，並非任情放縱之自由，亦非離棄人間之空寂，而是本性

朗現後所呈現的清明無礙之境。如同天元長聖道場領導中心點傳師彥融真君

（林長圳老點傳師，1942-2016），於長聖的培德班中臨壇所示： 
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咱能修道好福氣，莫負天恩看重己；能有今日受苦來，感恩大德承擔

起。愿了返鄉得自在，立愿不了空歡喜；修道結果是個德，有德方能顯

道體。培德班開修內外，克念作聖辦積極；時至難言望發心，重拾初心

根不離。就不多言止乩筆，一同參班旁退立。545 

此段慈語正可說明「逍遙性天」並非脫離修辦責任後的閒適安逸，而是由立

愿、了愿、培德、克念之中所成就的性命自在。所謂「愿了返鄉得自在」，指出

真正的自在，並非不承擔、不作為，而是在承擔天命與完成愿力之中，靈性能

返歸本源，故得自在；「修道結果是個德，有德方能顯道體」，則進一步揭示修

道之圓滿不在外在事功，而在德性之成就。唯有德性圓熟，本具之道體方能於

生命中顯現，此即明德復明、道心作主之聖賢境界。 

由此可知，聖賢仙佛之逍遙，不是離開人間而求清閒，也不是捨棄修辦而

求安樂，而是在「克念作聖」與「修內外」的實踐中，使人心退伏、道心彰

顯。當修道者能於念頭初萌之際克除私欲，於人倫事務中培養德性，於承擔辦

道中不離初心，則其生命便不再為氣稟、物欲與形相所拘，而能由內在德性自

然流露出清明、自在與安然。此種自在，正是聖賢仙佛「逍遙性天」在人身修

辦中的具體呈現。 

從「理、氣、象三極一貫」觀之，此一境界乃是無極之理在人之生命中朗

然的狀態。氣性雖仍有其作用，卻不再遮蔽本性；形象雖仍存於人倫事物之

中，卻不再障礙天理之流行。換言之，聖賢仙佛並非離開氣象世界而逍遙，而

是在氣象中不為氣象所拘；並非離開人倫而清淨，而是在人倫實踐中不失清淨

本心。此時，理能主氣，氣能順理，象能顯理，生命之體用皆歸於一貫，故能

在日用之中見性，在行持之中合天。 

此一境界可由前賢聖德之生命行證加以理解，如白水聖帝所立「一刀兩

斷、一心替天辦事」之愿；不休息菩薩「念念眾生、從未放鬆過自己」之修辦

精神，皆顯示理天之理並非空談，而是在慈悲愿行中具體發用。因此，無極理

天不僅是身後歸返之終極聖域，亦可在道心作主、愿力實踐中，於生命當下開

顯其清明與自在。當人放下後天牽纏，根塵頓斷，以天理為主，則雖身處氣象

世界，亦能在人間體現無極理天之本然境界。 

 
545 彥融真君：〈仙佛聖訓〉（發一天元長聖：花蓮天聖佛院培德班），2023年 10月 28日。 
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由此可知，聖賢仙佛的逍遙性天，是「明明德」成熟後所呈現的個體圓滿

境界。此境界不是外在功名之完成，也不是離世獨善之安逸，而是本性復明、

道心自在、身心合道之生命狀態。當明德之光全然朗現，個體生命便能於無極

理天之理中自在安住，於人倫日用中隨緣應物，於修辦承擔中無私無執。此即

「止於至善」在個人性命層次上的圓滿體現，亦是聖賢仙佛逍遙性天之真義。 

（二）心開天堂：自性淨土的人間顯現 

所謂「心開天堂」，乃進一步說明此一內在圓滿如何開顯為清淨、安樂與和

合的人間氣象。換言之，當心地清淨、明德朗現，修道者不僅內在得以安住於

天理，其所面對的人倫世界亦能因其心境與德行之轉化，而呈現自性淨土之

境。須先說明者，此處所謂「心開天堂」，並非將無極理天化約為主觀心境，亦

非否定其作為原佛子回天歸宿之信仰意義；而是從工夫體證層面說明，當道心

作主、明德朗現時，理天之清淨安樂亦可於生命當下有所體會，並進一步開展

為人間淨土之實踐。此即佛家所謂「心淨佛土淨」之深義，亦與《大學》「止於

至善」之明德圓滿相互貫通。《六祖大師法寶壇經》云：  

迷人念佛求生於彼，悟人自淨其心。所以佛言：「隨其心淨即佛土

淨。」……凡愚不了自性，不識身中淨土，願東願西。悟人在處一般，

所以佛言：「隨所住處恒安樂。」使君心地但無不善，西方去此不遙。若

懷不善之心，念佛往生難到。546 

六祖此段明確破除了眾生對淨土的空間執著。未悟之人，往往將淨土理解為往

生後所在的西方淨土；悟道之人則知淨土之根源即在自性本心之中。所謂「身

中淨土」，乃指當心地清淨、明德朗現之時，當下所住之處即可轉為安樂之境；

若心地不淨，即使口念淨土，亦難契入清淨境界。亦即《維摩詰所說經》所云

之「菩薩欲得淨土，當淨其心；隨其心淨，則佛土淨。」547由此可知，「心淨佛

土淨」並非單純主觀感受，而是心性轉化後所呈現的生命境界。當心地清淨、

明德朗現，修道者所處之人倫世界，亦能因其德性流露而轉為清淨、安樂與和

 
546 （明）釋宗寶編：《六祖大師法寶壇經》卷 1。2025年 10月 9日，取自：CBETA 2025.R2, T
48, no. 2008, p. 352a19-27。 
547 （姚秦）三藏鳩摩羅什譯：《維摩詰所說經》卷 1〈1 佛國品〉，2025 年 10 月 9 日，取自：
CBETA 2025.R2, T14, no. 475, p. 538c4-5。 
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合之境。 

然而，此種「心淨佛土淨」之境界，並非一悟之後便能永不退轉。如同明

師一指雖能頓開玄關，使人得見自性本源，但自性光明能否時時作主，仍須透

過長久的修持與涵養，必須要不斷的擴充，隨著心地清靜時間的拉長，此自在

境界的體會亦相對加深與穩固。此即是王祖所云： 

止於一時，則一時之德明，而為一時之聖賢；止於一日，則一日之德

明，而為一日之聖賢；止於終身，則終身之德明，而為萬世之聖賢。548 

王祖此論，正是將《大學》「止於至善」之理想，化為由暫至久、由內而外的生

命圓成歷程。所謂「止於一時」、「止於一日」、「止於終身」，並非僅指時間長

短，而是說明明德朗現的穩固程度。當明德止於一時，便有一時之清明；止於

一日，便有一日之安樂；若能終身止於至善，則其生命所至之處，皆能流露聖

賢氣象。 

此一「即心即佛」、「自性是佛」的奧義，活佛師尊於「Heaven」之妙訓中

有著更為直指人心的開示。「Heaven」妙訓冠頂訓曰： 

無心禪定取，智慧渡癡愚；天堂即心意，凡人證菩提。549 

此訓指出，真正的天堂並非只在外在空間中尋求，而在於心意之轉化。所謂

「無心」，並非無知無覺，而是不被我執、分別與妄念所牽引；所謂「智慧渡癡

愚」，則是以自性清明之智慧，轉化愚昧與執著。當凡人能於當下迴光返照，淨

化此心，便能由凡入聖，證得菩提。此正是「自性淨土」在人心中開顯的具體

說明。「Heaven」妙訓之訓中訓又云： 

隨緣自在識天機，物我兩忘樂心怡；閑聽天地自然育，其中虛實真意

體。居常有道難言盡，但自品茗味甘遺，去執定慧充法喜。550 

此段慈訓進一步描繪心地清淨後的生命境界。當修行者去除了執著，以定慧合

一之心面對萬事萬物，則能在日常生活中不為外境所轉，亦能在萬物變化中體

 
548 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．大學解》，頁 30。 
549 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——Heaven〉（南投：發一崇德道務中心），編號 2002122
8040501。 
550 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——Heaven〉（南投：發一崇德道務中心），編號 2002122
8040501。 
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會天理自然之化育，這正是「心淨」之後，於人間生活中自然湧現的「天堂淨

土」。（見圖 4-1）。 

 

圖 4-1：天堂 Heaven 聖訓551 

最後活佛師尊以無比慈懷的叮嚀，為「心即天堂」作了最圓滿的總結：「希

望你們人人心中有一個快樂天堂，為師就要送你們天堂，為師送給你們英文的

天堂，不管是哪一國的天堂，都是天堂，希望徒兒們心中有天堂，在人間建立

天堂，把心打開就是天堂。」552活佛師尊所言「把心打開就是天堂」，可理解為

對心地開顯之強調：當修行者放下我執、分別與煩惱，其本具之清淨本性便能

自然顯露；而「在人間建立天堂」一語，則進一步顯示此一心地淨化並不止於

個體證悟，亦蘊含由內聖通向外王、由自性淨土開展為人間淨土的實踐願景。 

此一「在人間建立天堂」之義，亦可與活佛師尊於〈教學團隊〉聖訓中所

示「理論與實務並行」相互參照。所謂「理論」，乃指對道義、心性與修辦方向

之明確認知；所謂「實務」，則是將此一道理落實於教學成全、團隊合作、人事

應對與道務推展之中。若僅有理論而無實務，則天堂易流於心中理想；若僅有

實務而無理論，則修辦又易陷於事相忙碌。故「心開天堂」並非只是在內心感

受清淨安樂，而是要使清淨心地透過實際承擔、成全眾生與和合團隊，具體開

展為人間淨土之實踐。由此可知，自性淨土之顯現，必須在理論與實務並行中

 
551 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——Heaven〉（南投：發一崇德道務中心），編號 2002122
8040501。 
552 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——Heaven〉（南投：發一崇德道務中心），編號 2002122
8040501。 
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完成；其終極目的，不只是個人心境之安頓，更是使明德之光落實於人倫日用

與修辦行愿之中。 

綜上所述，從《壇經》之「自性淨土」、《維摩詰經》之「隨其心淨，則佛

土淨」，到活佛師尊「心開即天堂」之慈示，皆共同指出修道之根本在於心地。

當心地清淨、明德朗現，修行者不再外求遙遠淨土，而能於自性本心中照見清

淨境界；其後若能在「格物致知、誠意正心」之工夫中，使此一自性光明落實

於日用倫常，則個體生命不僅得以安住於自性淨土，更能在人倫生活中開顯清

淨、安樂與和合之氣象。由此可知「心開天堂」並非遠離世間之想像，而是本

性復明、心地止於至善後，將內在淨土具體顯現於人間生活與修辦實踐之中。

此亦為後文「人間秩序之昇華：堯天舜日的大同世界」預作鋪陳。 

二、人間秩序的昇華：堯天舜日的大同世界 

「止於至善」之圓滿體現，不僅在於個體心性之解脫，更在於將此內在之

明德，擴充為整體人間秩序之和諧與昇華，此即儒家「內聖外王」理想之極

致，亦是聖賢仙佛共願之「大同世界」，為白陽應運，彌勒佛「人間蓮邦」的完

成。 

（一）理論基礎：內在良知的社會性開展 

個體經由「明師一指」覺醒其「天命之性」後，本性中自然蘊含的慈悲、

公正、和諧與善良之德能會自然的散發，如同《中庸．天命之謂性》訓中訓所

言： 

我們來自美好清靜的地方，帶著慈悲公正和諧善良，擁有吉祥圓滿的力

量。天賦本性尊貴而且高尚，立誓保持原始純淨赤子模樣，和天地聖賢

仙佛感應相通並發光。553 

此一天賦本性，正是構建理想社會的內在藍圖與動力源泉，當人人皆能讓此

「自性天心作主」，將其貫徹於待人處世之中，便是「天人合一」的初步實現，

亦即是在人間創造天堂的開始。 

 
553 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——中庸》，頁 24。 
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（二）理想圖景：從儒家理想到大同世界 

上述由內聖而外王所開顯之人間淨土，其具體樣貌為何？於一貫道自大陸

至台灣時期之大量仙佛聖訓中，皆有詳盡而輝煌之描述，此乃對儒家「大同世

界」之理想最為豐富的宗教性詮釋與天啟印證。在《皇訓子十誡》第十誡中

記載： 

活佛世四十載快活無盡，斷宰殺歸善路物各生全；現鍾靈現毓秀麟鳳現

野，海波息慶昇平共慶豐年。你也敬我也愛再無爭闘，五日風十日雨挽

回堯天。554 

於《皇十三嘆》中亦記載到： 

三陽泰化鴻濛山河重定，無有亂不顯治理之循環；劫一亂道一治聖人出

現，鍾靈氛毓秀氣靄靄透天。麟現野鳳鳴山大德重顯，風又調雨又順國

泰民安；河又清海也晏天下先兆，光化日照遍了三千大千。路不拾夜不

閉雞犬不吠，清氣景瑞祥現朵朵彩蓮；無一處不是那天道普化，原佛子

齊登岸共返樂園。555 

這兩段聖訓所描述的，不僅是太平盛世，更是一個「道德能量充滿並轉化物質

世界」的和諧狀態。老以極富詩意與象徵性的語言，描繪了「堯天舜日」的

理想世界，我們可從「人與自然」、「人與社會」、「人與天道」三個層面，來解

讀其深層意涵。 

1.人與自然的和諧：道德感格，祥瑞叢生 

「斷宰殺，歸善路，物各生全」表述當人類停止殺戮、回歸善道，其內在

的仁慈心念會形成一種和諧的能量場，這種道德之氣能夠直接感通天地自然。

此時「現鍾靈、現毓秀、麟鳳現野」；「麟現野、鳳鳴山」：在中國文化中，

「麟」與「鳳」是至高至德的祥瑞之獸，唯有在聖王出世、德化廣被之時才會

出現，牠們的「現野」、「鳴山」，象徵人類的道德已提升到足以讓天地間最精

純、最祥和的能量（靈氣、秀氣）具體顯化出來。這並非神話，而是描述一種

高頻能量場的物質化顯現。 

 
554 明明上帝：《皇訓子十誡》：頁 67。 
555 聖賢仙佛齊著：《白陽經藏——皇慈訓 1．皇十三嘆》（中國大陸時期），頁 158。 
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「海波息慶昇平」、「河又清海也晏」、「五日風十日雨」則形容自然災害的

平息，「海波息」、「河清海晏」本指大海平靜沒有波浪、黃河水變清澈，形容國

家風調雨順、國泰民安的景象。若就現今人心變、自然破壞而言，亦可謂是人

心由「亂」歸「治」後，所帶來的自然環境的同步淨化與平衡，這亦可證明人

類的集體意識狀態，與地球生態系統的穩定息息相關。 

2.人與社會的和諧：人心純善，世間大同 

當個體內心充滿道德，其人際關係與社會結構自然趨於完美。人與人之間

是「你也敬我也愛再無爭闘」，此可謂「格物致知」的工夫普及後的社會景象，

人人克除了內心的貪嗔痴慢（格物），顯發了本有的明德（致知），故能自然流

露出相互尊敬與友愛，一切爭鬥的根源已然消除。 

「路不拾遺、夜不閉戶」、「雞犬不吠」這不僅是治安良好的表象，更是社

會信任度達到極致的體現。人無盜心，故路不拾遺；民風淳樸，故夜不閉戶。

連動物都感受到這片祥和之氣而不再驚懼吠叫，描繪出一幅萬物各安其位的太

平圖景。 

3.人與天道的和諧：天啟普化，共返本源 

這一切和諧景象的根源，在於天道的運行與普化。「三陽泰化鴻濛山河重

定」表述白陽期道化乾坤的完成，迎接活佛世之新天地。「光化日照遍了三千大

千」代表彌勒蓮邦之大光明，如同陽光普照，照徹整個三千大千世界，這是一

個人人回復自性理天，所體現的新天新地。 

「無一處不是那天道普化，原佛子齊登岸共返樂園」：此乃最終的目標，前

述所有自然與社會的和諧景象，其本質都是「天道普化」的結果，此「堯天舜

日」的人間淨土，本身就是一個巨大的「法船」，其終極目的不僅是讓人類過上

幸福生活，更是要讓所有九六原佛子都能在此美好的人世間，覺悟自性，共同

回歸靈性的本源家鄉——無極理天。 

（三）實踐總綱：三才和合的宇宙運作法則 

實現「堯天舜日」之人間淨土，並非僅賴道德呼籲，其背後實有一套嚴謹

的宇宙運作法則作為依據。南極仙翁於〈光明賦〉中，即以「天、地、人」三
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才和合的宏觀架構，系統性地揭示了大道行於世間的終極藍圖，並確立了

「人」在其中無可替代的樞紐地位。訓文云： 

堯天舜日是謂太平盛世，路不拾遺、夜不閉戶，《禮記》曰：「大同之

治。」凡大道得以施行，惟賴天時、地利、人和之相互配合，缺一而不

可成。天時者，天命也，奉天承運；如春風之至，百花漸次復甦，欣欣

而向榮。地利乃萬物賴以生存之根基；地之所載，境之所營，皆是樞

紐，不可視輕。然天地完備，人居其中，貴為萬物之靈；當順天時、借

地利，行事合理、合情、合法；乃至於合得人心。如此者，則道推之四

海而無阻，遍於周界皆可行；反之天地雖合其德，人無至誠以化民，則

不能久恆。觀今天有意、地有情，為人當以仁為內、德施民、理化啟、

智辨清、互助而合作，相輔共相成，果能如此，人和一俱，勢如破竹，

風行草偃，無處不光明矣。556 

以下分為三部分說明： 

1.三元架構：缺一不可的實現基礎 

南極仙翁開宗明義指出：「凡大道得以施行，惟賴天時、地利、人和之相互

配合，缺一而不可成。」此論將理想社會的實現，從單純的人為努力，提升至

與宇宙法則同步的層次。天時（天命）：乃天道循環之機運。於今白陽期，即是

天道普傳、大開收圓的「奉天承運」之世。此為一切改變的歷史性契機與超越

性動力。地利（環境）：乃自然與社會所共構之生存場域。此為大道實踐的物質

基礎與具體載體，萬物皆賴以繁榮。人和（主體）：乃三才中之關鍵能動者。南

極仙翁強調：「天地完備，人居其中，貴為萬物之靈。」點明若無人之正確作

為，天地雖美，大道亦難自行。 

2.人的核心使命：順天應人的實踐哲學 

人之偉大，在於其能動性。其核心使命在於「順天時、借地利，行事合

理、合情、合法；乃至於合得人心」。這是一套完整的實踐哲學：對上（天），

需「順應」並承擔天命。對下（地），需善加「借助」與愛護環境。對中（人

際），需以「仁為內、德施民、理化啟、智辨清、互助而合作」為綱領，將內聖

 
556 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉（南投：發一崇德道務中心），編號 19980808040601。 
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之德擴展為外王之業。 

3.三才共振的極效：風行草偃的光明世界 

當「人」能恪盡其職，達成「天時、地利、人和三者俱足」之時，便能啟

動天、地、人三者的強大共振效應。前述所言之「麟鳳現野」、「河清海晏」之

祥瑞，即為人心之德感通天地之氣後，在「地利」上的顯化；而「路不拾遺」、

「國泰民安」則是「人和」的直接成果。至此，天道之推行將「勢如破竹，風

行草偃」，終至「無處不光明矣」的圓滿境界。 

總結而言，〈光明賦〉所闡釋的「三才和合」論，為「堯天舜日」的理想提

供了從宇宙論到實踐論的完整體系。它深刻說明人間淨土的締造，是一項「天

授其時、地呈其基、人擔其責」的神聖工程，唯有三者協同並進，方能將聖訓

中的藍圖，落實為舉世的光明。 

三、靈性終極之回歸：子團圓在無極理天 

「止於至善」的終極體現，即是個體與宇宙本源的永恆合一。此一「子

團圓」的奧秘，並非抽象的哲學概念，從聖訓的闡述中可感受到其具體的景象

及情感溫度的神聖圓滿，其核心在於「龍華盛會」的召開，這既是靈性回歸的

慶典，也是人間淨土的終極完成。 

（一）人間即淨土：活佛世界的莊嚴呈現 

王祖於《歷年易理》丁丑光緒三年云： 

末後一著事大，如同搶寶一般，原人現現成成，但等咱把信傳，不久聖

人求道，龍華大會眼前，辛苦三年五載，快樂於萬斯年，三教萬法歸

一，一貫普傳南閻，纔是活佛世界，皆大喜喜歡歡。557 

《世界大同聖訓》亦云： 

 
557
（清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》，頁 7。 
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團結一致來創建，極樂美妙一片天；彌勒家園不遙遠，就在這個人世

間。回歸自由的宿願，終於可以來實踐；世界大同和平日，子相會慶

團圓。天人合一無界線，來去自如活神仙。558 

此二段論述，雖在不同時空所示，然其核心旨趣一致——皆揭示「活佛世界」

與「彌勒家園」之真義。此「世界」並非遙遠他方的淨土，而是在人間開顯的

理天淨域，當白陽修士透過自覺覺他、自渡渡人，五濁惡世的人間即可轉變為

極樂美妙的理天國土。王祖所言「原人現現成成，但等咱把信傳」，揭示出眾生

本具佛性，人人皆可成佛。所謂「把信傳」，即領受明師一指之機，開顯本自具

足的佛性，踐行道化人生之志。此「信」之傳，不僅是外在法門之傳遞，更是

內在靈性之覺醒與相續，當人心歸正、道念純明，則活佛世界自在人間現前。 

而就時間之奧秘而言，王祖所論之「辛苦三年五載，快樂於萬斯年」，並非

指具體時日，而寓意修辦者於有限人生中，能以堅忍精進之志，於短暫歲月中

實踐大道，則可成就永恆的靈性喜悅與圓滿。「三五載」是修辦的關鍵階段，

「萬斯年」則是靈性證悟之恆久安寂。因此，「活佛世界」並非遠方之境，而是

由眾生成就、共建的清淨國土，當世人皆能悟明本心，奉行三教合一之道，則

此娑婆即淨土，人間即活佛世界。 

（二）天人的交融：回歸後的終極自在 

關於靈性回歸無極理天後之自在境界，王祖云： 

脫去四大，還於無極，任他滄桑改變，天地終始，與無極法身無關，超

出三界，不囿五行，獲大安樂，永不退轉，故能與仙佛並肩，聖賢為

伍，主持造化，壽齊無極。559 

此段慈示正可用以說明靈性回歸無極理天後之終極自在。所謂「脫去四大」，乃

指靈性不再受色身形軀之拘限；「還於無極」，則表明生命復歸無極理天之本

源；「超出三界，不囿五行」，更揭示其已超越氣象世界之生滅變化與相對拘

束，進入不隨天地終始而動搖之安樂境界。由此可知，回歸無極理天並非單純

空間意義上的返回，而是靈性徹底復歸本源、超越生死拘限後所呈現的終極自

 
558 聖賢仙佛齊著：《世界大同聖訓》（臺南：同義宮管理委員會，2003年），頁 112。 
559 （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註．三易探原》，頁 120。 
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在。 

當靈性突破後天氣質與形軀之拘束，徹底回歸無極理天之本源時，個體生

命即由相對、有限之存在狀態，轉入本源、圓滿與自在之境。此一「止於至

善」的終極體現，在《世界大同聖訓》中，被描述為一種「天人交融」的圓滿

生命樣態。《世界大同聖訓》中太上老君云： 

天與人，融合為一真美好，突破界線，來去自如活神仙，最逍遙。心朗

悅，晶瑩剔透又了了，毫無機巧，即聖即賢即是佛，在塵囂。互勸勉，

同儕佛子相關照，專一向道，心界化去三毒擾。應及早，覺知那，大道

本在身邊繞，六合彌彌勒世宏大的愿力，渡三曹。560 

聖訓開宗明義揭示：「天與人，融合為一真美好。」此即「天人交融」之核心。

當人之靈性與無極理天之間的隔閡消融，便不再只是人向天歸，而是天理在人

身中的全然朗現，人心與天心相契，性理與天理合一。所謂「突破界線，來去

自如活神仙，最逍遙」，並非世俗想像中任意變化之神通，而是表明靈性不再受

後天氣稟、形軀生死與物欲執著之限制，故能於天人之間自在流行。此處所謂

「逍遙」，可借《莊子．逍遙遊》作為思想參照。 

若夫乘天地之正，而御六氣之辨，以游無窮者，彼且惡乎待哉？故曰：

「至人無己，神人無功，聖人無名。」561 

《莊子》所言之逍遙，重在「無待」：不再依賴任何條件而求自由，而是生命超

越我執、功業與名相之拘限後所呈現的自在境界。所謂「無己」，不是否定生命

主體，而是不再以私我為中心；「無功」，不是否定功行，而是不執著於功業之

相；「無名」，不是沒有德位，而是不為名位評價所繫。 

若以此作為參照，則聖訓所言「最逍遙」，亦可理解為靈性在回歸本源後，

超越氣象拘限與我執分別所呈現的自在無礙。然一貫道所論之終極自在，並非

單純承襲莊子之精神逍遙，而是以「明師一指」開啟性命本源，以後修工夫復

明本性，最終在無極理天中完成天人交融之圓滿。故「即聖即賢即是佛，在塵

囂」一語，正指出此一境界並不只是離世後的安住，亦可於人間修辦與塵囂應

 
560 聖賢仙佛齊著：《世界大同聖訓》，頁 129。 
561 陳鼓應註譯：《莊子今註今譯》，頁 16-20。 
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對中顯現其道心自在。 

進一步而言，「互勸勉，同儕佛子相關照，專一向道」說明回歸後之自在並

非孤立的個體解脫，而是仍與眾佛子共同承擔渡化之愿；「彌勒世宏大的愿力，

渡三曹」則顯示此一自在與普渡使命相互貫通。換言之，真正的終極自在，並

非離開眾生而獨享安樂，而是在本性圓明、天人合德之後，能不執我相、不著

功名，隨天命愿力而自在發用。由此可見，「天人的交融」既是靈性回歸無極理

天後的安住，也是與聖賢仙佛同愿同行、渡化眾生的圓融境界。 

（三）終極的圓滿：龍華盛會與子團圓 

在三曹普渡與白陽普渡收圓之信仰脈絡中，「龍華盛會」象徵著萬靈歸宗、

功果定位與原佛子返鄉團圓之終極圓滿。當九六原人歸根、諸佛回歸本位、彌

勒祖師登寶台開龍華會之時，群真聖神仙佛齊聚於無極理天，呈現子團圓、

性命同源、功德圓成之信仰圖像。此一景象在《皇訓子十誡》第十誡中有極

為詳盡之描繪，其內容不僅是對修道成果的頌讚，也以具體可感之宴會、封

賞、團圓與法身自在等意象，表述靈性歸根於無極理天後之圓滿境界： 

諸佛祖各了愿九六渡盡，彌勒祖登寶台點將封仙；皇胎子脫苦海共登彼

岸，天然子率原人共朝顏。至此時為我心纔放下，各個的大功子喜

在心間；……到那時分三乘九品來列，有功的眾佛子皆大喜歡。不歸空

在紅塵外王內聖，享榮華享富貴自在安然；歸空的眾佛子先天而返，脫

凡胎成聖體大羅金仙。……群佛子無極宮設下筵宴，龍華會聚群真聖神

佛仙。一個個俱前來朝拜我，只喜得老無生有口難言；斟一盃菩提酒

賜與兒等，眾佛子食仙宴快樂無邊。大團圓大聚會快活無盡，無極宮鼓

掌笑喜地歡天；方顯出修天道至尊至貴，不虧我苦心子頂天良賢。562 

此聖訓可從以下幾個層面加以理解： 

首先，「諸佛祖各了愿九六渡盡，彌勒祖登寶台點將封仙」，標示三曹普渡

與白陽收圓之完成。此處所呈現者，並非單純末後審定之場景，而是整個道劫

並降、普渡收圓信仰敘事的終點：諸佛祖了其本愿，彌勒祖師開龍華會，原佛

子得以脫離苦海、共登彼岸。由此可知，龍華盛會所象徵的圓滿，不只是個人

 
562 明明上帝著：《皇訓子十誡》，頁 67-70。 
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修道結果的確認，更是白陽普渡整體救度歷程的完成。 

其次，聖訓中多次提及「首開荒」、「建奇功」、「財法施」、「捨身辦」、「立

佛堂」、「代天化」、「盡苦心」、「多慇懃」等修辦行持，並以「三乘九品」之定

位呈現其功果。此處之「封賞」不宜僅作功利性的品位升降理解，而應視為德

性與愿行之顯現。換言之，修道者在人間所發之愿、所行之德、所盡之責，皆

在龍華盛會中獲得信仰性的確認。此即說明一貫道修辦並非無所歸向，德性之

修養、愿力之承擔與普渡之實踐，皆指向最終回歸無極理天之圓滿。 

再次，訓中區分「不歸空在紅塵外王內聖」與「歸空的眾佛子先天而

返」。此一表述顯示，圓滿並非只有離世回天一途；在人間而言，若能內聖外

王、德化流行，即可在人間呈現聖賢氣象；就靈性歸宿而言，歸空之後則「脫

凡胎成聖體」，返回先天本位。二者雖形態不同，然皆以明德圓滿、性命歸根為

核心。由此亦可看出，一貫道所論修辦實踐，既重視在人間成就德化，也指向

靈性最終回歸無極理天。 

最動人之處，則在「拜見我無生用手拉起，叫一聲嬌生子今日纔還」一

段。此處將「回歸無極理天」由抽象的本體歸宿，轉化為子重逢的信仰圖

像。「用手拉起」與「嬌生子今日纔還」之語，呈現老對原佛子流浪東土、久

離家鄉之慈憫與等待。由此可知，無極理天不只是義理上的本體根源，更是一

貫道信仰中眾生靈性所歸返的家鄉，龍華家宴所呈現的，正是「子團圓」之

終極圓滿。 

此外，「真法身日月照無影無痕，入水火不焚溺永壽無邊；不被這天與地陰

陽轄管……來無影去無蹤遊遍三千」等語，則以神通自在之形象，表述靈性超

越後天形軀、陰陽五行與生滅拘限後之圓滿狀態。此處不應僅從神通妙法理

解，而可視為信仰語言中對「法身自在」、「性命圓成」之描繪。換言之，當靈

性復歸無極理天之本源，其生命不再受後天氣象世界之限制，而呈現清明、自

在、無礙之境界。 

最後，「群佛子無極宮設下筵宴，龍華會聚群真聖神佛仙」、「斟一盃菩提酒

賜與兒等」、「大團圓大聚會快活無盡」等語，將終極歸宿描繪為一場莊嚴而溫

暖的理天家宴。此一「家宴」不宜僅視為世俗飲食之延伸，而是以人間最易理

解之團聚、共享與歡喜，表述萬靈歸宗、子重逢與法喜充滿之終極圓滿。故
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龍華盛會不只是道果定位之典禮，更是原佛子回歸本源後與老、仙佛、群真

共同團圓之信仰圖像。 

總論而言，龍華盛會與子團圓是「歸根於無極理天」最具體、最圓滿的

信仰表述。它以封仙、列品、仙衣、仙桃、筵宴、菩提酒等可感圖像，呈現修

辦成果、德性圓成與靈性歸家的終極景象。若從義理層面觀之，此一圓滿亦可

理解為「性象合一」之呈現：無極理天之本體超越形相，卻藉龍華盛會之具象

敘事，顯示眾生返本歸根、天人合德、性命同源之究竟意義。因此，「子團

圓」不只是信仰敘事的終章，也是無極理天作為靈性本源、修辦歸宿與至善圓

滿之最終開顯。 

本章小結 

本章以「歸根於無極理天」為宗旨，探討一貫道修辦實踐如何由信仰歸宿

落實為具體工夫。換言之，本文所論之修辦實踐，並非僅是一般道德修養或義

理工夫的展開，而是以白陽普渡、末後收圓與原佛子歸根為信仰背景，以「回

歸無極理天」為終極目標，進而說明修道者如何在明師一指、《大學》工夫與天

人合德之實踐中，完成由「天人本合一」而入「天人分離」，再經由白陽普渡與

明師一指而開啟「天人重逢」，最終歸於「天人合德」的歸根歷程。 

首先，就「實踐之基」而言，本章指出「明師一指」乃白陽期末後一著之

關鍵所在。其意義不僅在於開啟修道者之玄關妙竅，更在於承載老慈憫與白

陽普渡之信仰內涵，使原佛子在氣象世界中重新得見回歸無極理天之門。故

「明師一指」並非單純儀式行為，也不只是抽象的心性啟悟，而是一貫道信仰

中「天人重逢」的具體落實。透過此一指點，修道者得以先明本源、先定歸

向，確認自身靈性本出於無極理天，亦當以回歸無極理天為性命圓滿之歸宿。 

其次，就「實踐之徑」而言，本章以《大學》之道說明一貫道「先得後

修」之後的修辦工夫。明師一指雖開啟歸根之門，但「先得」並不等於圓滿已

成；修道者仍須在皇極象天之人倫世界中，透過明明德、新民、止於至善之工

夫，使已開顯之本性光明逐步落實於心念、言行與修辦承擔之中。由「知止」

而定靜安慮得，由格物致知而克除物欲，由誠意正心而復明本性，由修身齊家

治國平天下而推擴德化，皆顯示一貫道之歸根實踐並非離開人倫以求超脫，而
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是在日用倫常與修辦道程中轉化氣質、復明性理。此即由「象」中實踐、由

「氣」中淨化，最終返歸於「理」之修辦路徑。 

最後，就「實踐之境」而言，本章將「天人合德」視為「止於至善」之圓

滿體現。此一圓滿並非只有個體心性的安頓，而是兼具個體、人間與靈性歸宿

三個層次。就個體而言，當本性復明、道心自在，修道者便能開顯聖賢仙佛之

逍遙性天；就人間而言，當內聖之德外推為齊家、國治、天下平之德化流行，

便能呈現堯天舜日之大同理想；就靈性歸宿而言，當原佛子圓滿使命、返本歸

根，則指向子團圓於無極理天之終極歸宿。由此可知，天人合德並非僅是義

理上的境界說，而是信仰上「回理天」之圓滿、工夫上「止於至善」之完成，

以及人間實踐上「德化大同」之開展。 

綜觀全章，一貫道之修辦實踐，可概括為「以明師一指開其歸根之門，以

《大學》工夫成其返本之德，以天人合德圓其回理天之愿」。其中，「明師一

指」回應的是原佛子如何重新接續無極理天之本源；「《大學》工夫」回應的是

得道之後如何在人倫世界中復明本性、克化氣質；「天人合德」則回應的是修辦

圓滿後如何完成個體性命、人間秩序與靈性歸宿的三重圓滿。 

由此可見，本章所論之歸根實踐，並非僅止於個人德性之修養，而是以

「回歸無極理天」為終極歸宿，將白陽普渡之信仰目標落實於日用倫常與修辦

道程之中。修道者由明師一指而確立歸根方向，復於《大學》工夫中涵養德

性、推擴聖業，終而在天人合德中完成由「天人分離」至「天人重逢」，並歸於

「原佛子團圓無極理天」之信仰圓滿。 
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第五章 結論 

第一節 研究成果 

本研究以一貫道「無極理天」為核心議題，嘗試從信仰表述、義理詮釋與

歸根實踐三個層面，對其在一貫道道義體系中的意義加以整體探析。全文之基

本問題意識在於：若「無極理天」不僅是一貫道信仰中所歸向之先天聖域，亦

是其本體論、宇宙論、心性論與工夫論所共同指向之根源概念，則如何在不割

裂信仰與義理的前提下，說明其作為一貫道核心思想之整體意義？綜合前文所

論，本研究之成果可歸納為以下五點。 

一、釐清一貫道「天人關係」之信仰結構：由本合一、分離至圓滿歸一 

本研究首先從中國思想史中「天人關係」之演變切入，藉以說明一貫道

「無極理天」信仰並非孤立之信仰觀念，而是在承接傳統「天人合一」思想的

基礎上，形成其自身獨特的信仰結構。中國思想中「天人合一」之觀念，歷經

由外在天命到內在心性的轉化；而一貫道則在此基礎上，進一步提出由「天人

本合一」至「天人分離」，再由「天人分離」至「天人重逢」，最終達於「天人

合德」與「圓滿歸一」的動態歷程。 

在此結構中，「無極理天」是眾生靈性之所從出之根源；「天人分離」說明

原佛子因氣數展開、入於氣象世界而逐漸迷失本源；「天人重逢」則透過白陽普

渡與明師一指，重新開啟眾生回歸無極理天之道路。由此可知，一貫道所論

「天人合一」並非僅是一種心性境界，亦非單純天人交通，而是由本源、分

離、救度、重逢、歸根所構成的完整信仰結構。此一結構正是本文理解「無極

理天」作為性命根源與終極歸宿的重要基礎。 

二、說明「先天風光」之信仰表述：借象明理與性象合一 

其次，本文透過一貫道聖訓與相關靈遊理天之敘事，整理其所表述之先天

風光，包括：宮闕、蓮池、仙桃、青龍彩鳳等景象。本文指出，這些先天景象

不宜僅視為空間化的天堂描述，亦不應與義理詮釋完全割裂。就一貫道信仰而

言，先天風光具有重要功能：一方面，它使修道者對回歸「無極理天」之歸宿
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具有具體可感的想像；另一方面，它亦透過象徵圖像啟發修道者對性命根源、

清靜本體與普渡收圓使命之信受。 

本文進一步指出，無極理天就本體而言，乃無形無象、超越後天形色之理

體，並非感官經驗所能完全把握；然而，就信仰表述而言，仙佛聖訓則以先天

風光之具象語言，呈現理天之清淨、莊嚴、安樂、秩序與歸宿意義。因此，先

天風光不宜被理解為純粹主觀幻想，亦不宜被固定理解為後天形色世界中的一

般物象，而應理解為一種「借象明理」之信仰表述。 

就信仰而言，它是無極理天作為先天聖域之具象呈現；就義理而言，它可

由「真空妙有」、「性象合一」加以理解：理天本體雖超越形相，然並非斷滅空

寂，而能以具體可感之妙象啟發眾生，使不可見之理，藉可感之象而得以親

近、信受與體會。由此可知，先天風光不是義理之外的附屬材料，而是信仰與

義理得以相互融通的重要橋梁。 

三、確立「無極理天」之義理內涵：四重義理面向與圓融本體 

本研究第三章透過「帝／」、「道／理」、「無極／理天」、「中／誠」四組

關鍵稱名之析論，闡明「無極理天」並非單一面向之概念，而是一個融攝本體

主宰義、法則至理義、法界超然義與實體至善義的圓融本體。此一本體既是創

生萬物之母源，亦是統攝萬有之法則；既是超越形氣之先天理域，亦是內在心

性之至善根源。 

由此可知，「無極理天」兼具信仰面、義理面與實踐面之多重意涵。其稱名

之多樣性，不僅反映一貫道道義對不同面向義理之融攝歸一，亦彰顯「無極理

天」在一貫道信仰體系中不可替代的核心地位。換言之，本文對「無極理天」

之義理詮釋，並非將其由信仰對象轉化為純粹哲學概念，而是說明此一核心信

仰本身即蘊含深厚的本體、價值與性理內涵。 

四、建構「理、氣、象三極一貫」之宇宙結構與返本路徑 

本研究之第三章，嘗試為一貫道之宇宙觀提供較清晰之哲學詮釋與象數論

證。研究指出，「無極理天」並非孤懸於萬有之外，而是透過「太極氣天」之宗

動流行與「皇極象天」之凝結呈象，展現其創生萬物與主宰萬象之作用。依王
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祖「理、氣、象三極一貫」之道義，並藉由《河圖》之不易之易、《洛書》之變

易之易與八卦交易之易之象數系統，可具體呈現其「由體而用、由用顯跡」之

內在邏輯與生成次序。 

此一「理、氣、象三極一貫」之架構，不僅說明宇宙自無而有之生成歷

程，更為人之「由象返氣、由氣溯理」之修行復歸路徑，提供本體論與宇宙論

之依據。就宇宙生成而言，其路徑是由「理→氣→象」的順向展開；就修辦實

踐而言，則是由「象→氣→理」的逆向返本。由此可知，「理、氣、象三極一

貫」不僅是宇宙論圖式，更是貫通信仰歸宿與修行實踐的重要架構。 

五、闡發「先得後修」之歸根實踐：明師一指、《大學》工夫與天人合德 

本研究於第四章，進一步融合信仰歸宿、宇宙結構與修辦實踐，闡明一貫

道歸根實踐工夫，乃以「回歸無極理天」為終極目標而展開。人之「性、心、

身」結構可與宇宙之「理、氣、象」三極相互呼應與貫通：稟受於「無極理

天」之本然之性與道心，為實踐工夫提供性理根據；受「太極氣天」影響之氣

質之性與人心，以及立於「皇極象天」的色身與倫常關係，則構成了實踐的場

域與著力點。 

故一貫道之修辦工夫，展現出一條由人道返歸天道之復歸路徑。此一路徑

以「天命明師一指點」為關鍵樞紐，使得道者開啟玄關妙竅，先明性命本源，

確立回歸無極理天之方向，此謂之「先得」；而此一「先得」並非修道之終點，

而是「後修」之起點。其後之修辦工夫，即是在「皇極象天」的倫常日用中，

透過《大學》「明明德、新民、止於至善」之進路，以格物致知、誠意正心、修

身等工夫，克化氣質之蔽與物欲之牽，並將內在德性推擴為齊家、治國、平天

下的具體聖業。 

此一歸根實踐最終指向「天人合德」之圓滿境界，並展現為三個層次：其

一，個體性命之圓滿，即聖賢仙佛之逍遙性天；其二，人間秩序之昇華，即堯

天舜日之大同世界；其三，靈性終極之回歸，即子團圓於無極理天。由此可

知，一貫道之修辦實踐不僅指向個人德性之成就，更最終歸向九六原佛子返本

歸根、團圓無極理天之信仰圓滿。 

綜上所述，本研究以「無極理天」為核心，系統性地從信仰表述、義理詮
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釋到歸根實踐三方面進行探析。本文認為，「無極理天」既是一貫道信仰中眾生

靈性所由出、所當歸之先天理域，也是義理上統攝本體、宇宙、性理、價值與

修辦實踐之根源概念。其信仰表述使修道者明白「從何而來、往何而去」；其義

理詮釋則說明「何以能歸、如何歸根」；其修辦實踐則落實為明師一指、《大

學》工夫與天人合德之歸根道路。由此可知，信仰與義理在一貫道「無極理

天」思想中並非二分，而是共同構成其道義體系之核心樞紐。 

第二節 研究省思與未來發展 

本研究雖嘗試從信仰表述、義理詮釋與歸根實踐三個層面，對「無極理

天」進行整體探討，然仍有不足之處。首先，本文主要採取文獻分析法與比較

研究法，較著重於一貫道祖師經典、仙佛聖訓及相關儒釋道經典之文本梳理與

義理對讀；至於不同道場傳承中對「無極理天」之理解方式，以及道親在實際

修辦生活中如何體會此一信仰核心，仍有待田野調查與訪談研究加以補充。其

次，在比較研究的面向上，儘管本文徵引儒、道、佛三教經典作為思想參照，

但因篇幅與主題限制，對其內部異同與詮釋差異，尚未展開更全面細緻的分

析，此亦為未來可進一步深化之處。 

展望未來，關於「無極理天」的研究，至少可從三方面繼續展開。其一，

在經典與聖訓研究上，可進一步整理不同道場、不同時期對無極理天、先天風

光與歸根實踐之表述差異，以建立更完整之文獻脈絡。其二，在修辦實踐研究

上，可透過田野調查或訪談方式，深入探討道親如何在求道、修辦、禮節、愿

力與日用倫常中體會「無極理天」作為性命本源與信仰歸宿之意義。其三，在

比較思想與當代意義上，可進一步從儒釋道會通、宗教哲學、倫理實踐等角

度，探討「無極理天」如何在當代多元社會中提供生命安頓與價值實踐之啟

發。 

綜合而言，「無極理天」既是一貫真傳義理詮釋之命題，也是修辦實踐生活

中所信受、所歸向、所體證之信仰核心。未來若能將文獻分析、比較研究與田

野訪談結合，將更能呈現其作為一貫道核心信仰與義理樞紐之整體價值。 
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2. 不休息菩薩：《不休息菩薩慈示訓（四）》。南投縣：財團法人光慧文教基金
會，2020年。 

3. 仙佛合著：《道之宗旨（白陽聖經）袖珍版》。臺中：光慧文化事業股份有
限公司，2015年。 

4. 孚佑帝君呂祖著：《學庸淺言新註》。新北市：正一善書出版社，1999年。 

5. 明明上帝：《白陽經藏——皇慈訓 1》（中國大陸時期）。新北市：明德出

版社，2017年。 

6. 明明上帝：《皇訓子十誡》。南投縣：光慧文化事業股份有限公司，2020

年。 

7. 聖賢仙佛齊著：《天堂地獄遊記》。臺北縣：正一善書出版社，2004年。 

8. 聖賢仙佛齊著：《世界大同聖訓》。臺南：同義宮管理委員會，2003年。 

9. 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——大學》。屏東：發一慈法廣濟宮，2011年。 

10. 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——中庸》。臺南：發一同義毓佛宮，2011年。 

11. 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——孟子》。彰化：發一宗教發展基金會，2018

年。 

12. 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——論語（二）》。彰化：發一宗教發展基金會，
2019年。 

13. 聖賢仙佛齊著：《白陽聖訓——論語（五）》。彰化：發一宗教發展基金會，
2019年。 

14. 聖賢仙佛齊著：《道脈傳承錄》。南投縣：光慧文化事業股份有限公司，
2019年。 

15. 濟公活佛註解：《金剛經（崇華堂原版）》。南投縣：光慧文化事業股份有限
公司，2018年。 

16. 列聖齊著：《易經證釋第一部》。臺北縣：正一善書出版社，2005年。 
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（二）發一崇德聖訓資料庫 

1. 彥融真君：〈仙佛聖訓〉。發一天元長聖：花蓮天聖佛院培德班，2023年10月

28日。 
2. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號

19470720019999。 

3. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
19710206010401。 

4. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
19760613999999。 

5. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
19920328010103。 

6. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
19930327010101。 

7. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
19950819010403。 

8. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
19980808040601。 

9. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20031108030603。 

10. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20090725020201。 

11. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20090816030805。 

12. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20130622020601。 

13. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20150725030504。 

14. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20160319030204。 

15. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20160712040602。 

16. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20170624040602。 

17. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
20180422270199。 

18. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號
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20180615090001。 
19. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號

20250831070001。 
20. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓〉。南投：發一崇德道務中心，編號

20250914390301。 
21. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——Heaven〉。南投：發一崇德道務中心，
編號 20021228040501。 

22. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——三寶心法〉。南投：發一崇德道務中心，
編號 20170812030204。 

23. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——三寶心法之殊勝〉。南投：發一崇德道
務中心，編號 20200913000101。 

24. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——仁人〉。南投：發一崇德道務中心，編
號 19740209019999。 

25. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——宏性理來拜年〉。南投：發一崇德道務
中心，編號 19750214020101。 

26. 發一崇德聖訓資料庫：〈仙佛聖訓——斬盡心魔賦〉。南投：發一崇德道務中
心，編號 20150806020201。 

27. 南海古佛：〈仙佛聖訓〉。發一天元長聖：臺中慧申佛堂開壇開沙訓，2022 年。 

28. 藍采和大仙：〈仙佛聖訓〉。發一天元長聖：花蓮天聖佛院清口自律班，2009

年 3月 2日。 

二、一貫道道內文獻 

1. 《禮本》。一貫道道內資料，未刊本。 

三、其他宗教經典 

1. 《新約聖經》。臺中：國際基甸會中華民國總會，2023年。 

四、古籍文獻（依年代而排列） 

1. （漢）孔安國傳、（唐）孔穎達等正義：《十三經注疏．尚書正義》。臺北：
新文豐出版公司，2001年。 

2. （漢）司馬遷著、（日）瀧川龜太郎注：《史記會注考證》。臺北：萬卷樓圖
書股份有限公司，2020年。 
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3. （漢）鄭玄注：《易緯是類謀外四種》。臺北：新文豐出版公司，1987年。 

4. （魏）王弼等著：《老子四種》。臺北：國立臺灣大學出版中心，2020年。 

5. （宋）朱熹著：《周易本義》。臺北：國立臺灣大學出版中心，2020年。 

6. （宋）朱熹著：《四書章句集注》。臺北：國立臺灣大學出版中心，2016年。 

7. （宋）周濂溪、歷代古真：《太極圖說與通書金丹大成輯要合刊》。臺北：自
由出版社，2009年。 

8. （宋）邵雍：《皇極經世書》。新北市：廣文書局有限公司，2012年。 

9. （宋）程顥、程頤著：《二程集》。臺北縣：漢京文化事業有限公司，1983

年。 

10. （宋）黎靖德編、王星賢點校：《朱子語類》。臺北：中華書局，2004年。 

11. （明）鄧林著、（清）杜定基增訂、（清）祁文友重校、（民國）光慧文化新
編：《四書補註備旨新編——大學中庸》。臺中：光慧文化事業有限公司，20

17年。 

12. （清）北海老人著、林立仁註釋：《三教圓通新註》。新北市：正一善書出版
社，2019年。 

13. （清）北海老人著、林立仁註釋：《理數合解新註》。臺北縣：正一善書出版
社，2013年。 

14. （清）北海老人著、林立仁註釋：《歷年易理新註》。新北市：正一善書出版
社，2019年。 

15. （清）北海老人著：《祖師四十八訓》。南投縣：光慧文化事業股份有限公
司，2020年。 

16. （清）北海老人著：《談真錄白話譯註》。新北市：光慧文化事業股份有限公
司，2015年。 

17. （清）呂撫編：《二十四史通俗演義》。北京：中國書店，1993年。 

18. （清）段玉裁撰：《說文解字注》。臺北：漢京文化事業有限公司，1983年。 

19. （清）孫希旦：《禮記集解》。臺北：文史哲出版社，1990年。 

20. （清）袁退安祖師著、林立仁整編：《金不換》。新北市：慈琳文化事業有限
公司，2000年。 

21. （清）蘇輿撰、鍾哲點校：《春秋繁露義證》。北京：中華書局，2020年。 

五、近人論著（依筆畫順序之多寡而排列） 
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1. 王邦雄、岑溢成、楊祖漢、高柏園：《中國哲學史》。臺北：里仁書局，2019

年。 

2. 正一編輯室整編：《道脈圖解》。新北市：正一善書出版社，2017年。 

3. 朱伯崑著：《易學哲學史》。臺北：藍燈文化事業股份有限公司，1991年。 

4. 余英時：《論天人之際：中國古代思想起源試探》。新北市：聯經出版事業股
份有限公司，2020年。 

5. 易中天注譯：《新譯國語讀本》。臺北：三民書局股份有限公司，2022年。 

6. 屈萬里：《尚書今註今譯》。臺北：臺灣商務印書館，2016年。 

7. 南屏道濟、郭廷棟等：《一貫道疑問解答》。青島：崇華堂，1937年。 

8. 袁珂校注：《山海經校注》。北京：北京聯合出版公司，2022年。 

9. 張天然：《暫訂佛規》。青島：崇華堂，1939年。 

10. 張灝：《時代的探索》。臺北：聯經出版事業股份有限公司，2004年。 

11. 閆修豪：《皇極經世書今說——觀物篇補結》。臺中：南懷瑾文化事業有限公
司，2020年。 

12. 陸國強責任編輯：《道藏第一冊．高上玉皇心印經》。上海：上海書店發行，
1988年。 

13. 裴普賢編著：《詩經評註讀本》。臺北：三民書局股份有限公司，2016年。 

14. 傅佩榮：《儒道天論發微》。臺北：聯經出版事業股份有限公司，2013年。 

15. 陳鼓應註譯：《莊子今註今譯》。新北市：臺灣商務印書館股份有限公司，
2020年。 

16. 廖玉琬：《一貫道之天命道統真傳．三期觀與後東方十八代祖師之道脈傳承》。
南投：一貫道崇德學院，2025年。 

17. 鄭清榮：《不休息菩薩慈訓三寶心法之殊勝釋義》。南投縣：光慧文化事業股
份有限公司，2022年。 

18. 韓萬年編註：《金公祖師闡道篇白話譯註》。臺中：光慧文化事業股份有限公
司，2004年。 

六、期刊論文 

1. 李開濟：〈華嚴法界尋義〉，《哲學與文化》，第 34卷第 8期，頁 35，2007年

8月。 

2. 李興華：〈北海老人《理數合解》之「無極理天」析論〉，《一貫道研究》，第
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8期，頁 44，2019年 10月。 

3. 林金泉：〈《六經天文編》易學天文的納甲說與卦氣說〉，《成大中文學報》，
第 47期，頁 84，2014年 12月。 

4. 莊智翔：〈九尾狐形象轉變之探討〉，《東華中國文學研究》，第 11期，頁29，

2012年 12月。 

5. 曾真：〈我的驚奇之旅——地府驚魂理天遊〉，《發一崇德雜誌》，第 28卷第 1

期，頁 149-153，2020年 8月。 

6. 趙繼寧：〈《史記．天官書》與上古社會的宗教信仰〉，《渭南師範學院學
報》，第 30卷，第 15期，頁 35，2015年 8月。 

7. 謝金汎：〈王覺一的上帝與理天思想〉，《揭諦》，第 34 期，頁 31，2018 年 1

月。 

8. 錢穆：〈1990年九十六歲錢穆先生論天人合一〉，《新亞生活》，第 31卷，第 5

期，2004 年 1 月。取自：https://repository.lib.cuhk.edu.hk/tc/item/cuhk-334262

7?solr_nav%5Bid%5D=b79dadfd275deb22bd70&solr_nav%5Bpage%5D=0&solr

_nav%5Boffset%5D=4。 

七、學位論文 

1. 李秀珠：《王祖覺一末後收圓道義體系之研究》。南投：一貫道崇德學院一貫
道研究所碩士論文，謝居憲指導，2023年。 

2. 周晏如：《一貫道後東方第十八代祖師孫慧明生平及承天景命之研究》。南投：
一貫道崇德學院碩士論文，陸隆吉、廖玉琬指導，2021年。 

3. 馬福宏：《一貫道後東方第十五代祖王覺一生平及繼承道統之研究》。南投：
一貫道崇德學院一貫道研究所碩士論文，廖玉琬指導，2021年。 

4. 黃學日：《一貫道「十六字心法」義諦之研究》。南投：一貫道崇德學院一貫
道研究所碩士論文，洪淑芬指導，2021年。 

5. 陳屏蓉：《一貫道白陽期「道劫並降觀」之研究》。南投：一貫道崇德學院一
貫道研究所碩士論文，洪淑芬指導，2025年。 

6. 趙正：《一貫道後東方第十二代袁志謙祖師之研究》。南投：一貫道崇德學院
碩士論文，廖玉琬指導，2020年。 

7. 鄭美玲：《一貫道〈三寶心法之殊勝〉聖訓之研究》。南投：一貫道崇德學院
一貫道研究所碩士論文，謝居憲指導，2023年。 

https://repository.lib.cuhk.edu.hk/tc/item/cuhk-3342627?solr_nav%5Bid%5D=b79dadfd275deb22bd70&solr_nav%5Bpage%5D=0&solr_nav%5Boffset%5D=4
https://repository.lib.cuhk.edu.hk/tc/item/cuhk-3342627?solr_nav%5Bid%5D=b79dadfd275deb22bd70&solr_nav%5Bpage%5D=0&solr_nav%5Boffset%5D=4
https://repository.lib.cuhk.edu.hk/tc/item/cuhk-3342627?solr_nav%5Bid%5D=b79dadfd275deb22bd70&solr_nav%5Bpage%5D=0&solr_nav%5Boffset%5D=4
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8. 鍾雲鶯：《王覺一生平及其《理數合解》理天之研究》。臺北：國立政治大學
中國文學研究所碩士論文，李豐楙教授、宋光宇教授指導，1995年。 

八、論文集論文 

1. 張亨：〈「天人合一」的原始及其轉化〉，《思文論集——儒道思想的現代詮
釋》。臺北：國立臺灣大學出版中心，2014年。 

九、網路資源 

1. 《古蘭經．婦女章》（第 4章，第 57節），收錄於「台灣伊斯蘭國際交流協

會」線上《古蘭經》版本，2026年 1月 9日，取自：https://www.islamtaiwa

n.com/quran/4#57。 

2. 《古蘭經．開端章》（第 1章，第 6節），收錄於「台灣伊斯蘭國際交流協

會」線上《古蘭經》版本，2026年 1月 9日，取自：https://www.islamtaiwa

n.com/quran/1#6。 

3. 《古蘭經．蜜蜂章》（第 16章，第 90節），收錄於「台灣伊斯蘭國際交流

協會」線上《古蘭經》版本，2026年 1月 9日，取自：https://www.islamtai

wan.com/quran/16#90。 

4. 《古蘭經．儀姆蘭的家屬》（第 3章，第 104節），收錄於「台灣伊斯蘭國

際交流協會」線上《古蘭經》版本，2026年 1月 9日，取自：https://www.i

slamtaiwan.com/quran/3#104。 

5. 《佛光大辭典》，收錄於「佛光山全球資訊網站」，2022年 11月 27日，取

自：https://www.fgs.org.tw/fgs_book/fgs_drser.aspx。 

6. 「CBETA中華電子佛典協會：（宋）子璿錄：《金剛經纂要刊定記》卷

1。」2025年 3月 28日，取自：CBETA 2025.R1, T33, no. 1702, p. 173c7-9。 

7. 「CBETA中華電子佛典協會：（宋）行霆解《圓覺經類解》卷 4。」2025年

8月 29日，取自：CBETA 2025.R2, X10, no. 252, p. 217a18-19 // R15, p. 888a

1-2 // Z 1:15, p. 444c1-2。 
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