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第三章  元代《易》學時位觀發展的狀況 
 
 
 

前言：元代《易》學的認定及劃分 
 

有關元代的定位，有多種說法。如：林尹及高明主編的《中文大辭典》對

元代的定義為： 
 

朝代名。…..歷五世，凡九帝，共九十三年。起西元 1277年，迄 1368年
1 

 
又如：《中國大百科全書．中國歷史》中對元代的解釋為： 
 

明初官修《元史》，自成吉思汗建國迄元順帝出亡(1206-1368)，通稱元朝
2 

 

前兩種算法，一以南宋端宗二年亡國為元興之日，一以《元史》所載由鐵木真建

「大蒙古國」為元朝之始；另外還有以元世宗忽必烈即位之年為元代之始者，如

《中國古代文化知識辭典》及《中國宮廷知識辭典》定元朝為西元 1260年~1368
年，可見各家說法都各自成理。 

我們若以正式建立「元」國號的年代來看，《元史．世祖本紀》至元八年詔

曰： 
 

誕膺景命，奄四海以宅尊，必有美名，紹百王以紀統。……謂既成於大
業，宜早定於鴻名，……可建國號曰「大元」。蓋取《易經》「乾元」之
義。3 

 
至元八年為西元 1271年，可說是「元朝」正式成立定名之時。但就學術發展而
言，如此斷然二分是不太恰當的；如被視為元代儒學代表人物的劉因，生於蒙古

定宋之時，卒於元世宗至元三十年，雖與南宋同時期，但居於北方，仍應算為元

人。因此，計算元代《易》學的範圍，宜採彈性分法；可略分以下三類4。 

                                                 
1 見林尹、高明主編《中文大辭典》，冊1，頁1265，1980年。 2 《中國大百科全書》，頁 130-132，華世出版社，1978年。 3 見柯劭忞，《新元史‧卷八‧世祖本紀》，頁 54，台灣，藝文印書館，1955年。 4 有關元代《易》學的斷代方式，參見黃沛榮〈元代《易》學評議〉，《元代經學國際會議論文集》

(上)，頁 156-162，中研院文哲所籌備處，2000年 10月出版。 
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(一)、一生皆在元代或主要時代在元代者：前者如余闕(1303-1358 AD)，後者
如趙汸(1319-1369AD)。 

(二)、《元史》中有傳記者：如吳澄(1249-1331AD)，在宋三十年，在元五十餘
年，《元史》中有傳，可定為元人。又如許衡(1209-1281AD)，但其一生功業都在
元朝，《元史》本傳記載至元二年(1265年，南宋度宗盛淳元年)忽必烈召為中書
省官員，故《四庫全書總目》定為元人。此外，胡一桂生卒年不詳，但其子胡炳

文生卒年為西元 1256-1333年，故胡一桂在南宋時間至少四十年；但因見於《元
史．儒學傳》，故可算為元人。 

(三)、作品著錄為元代者：有些《易》學家被視為是宋人，但其《易》學專作
是在元代完成者，也應算入元代《易》學的範圍。如俞琰《周易集注．自序》： 
 

粵自至元甲申下筆解上下經……期年而書成，改竄者二十餘年，凡更四
稿。……至大辛亥……因取舊稿〈繫辭傳〉讀之，不三日……竄改皆畢，
遂了此欠。5 

 
此書寫作到完成的時間都在元朝，雖《通志堂經解》及《四庫全書總目》都將他

視為宋人，但若討論元代《易》學，一定要將俞琰列入討論。 
元代《易》學的範圍如上所述，接下來我們要看元代《易》學的內容與特

色。黃沛榮先生以為可略分：注解經文或傳文，由此闡釋義理並說解《易》例；

闡明筮法、象數、圖書之學；雜論《易》學三大內容，以及闡釋朱子《易》學及

折衷程、朱異同二大特色6。朱伯崑先生則由官方對經學的態度來說明程、朱《易》

學在元代受重視的狀況7，並就象數及義理《易》學在元代發展的狀況和對後代

《易》學發展的影響，得出「元代象數派《易》學頗多創新，對明代象數《易》

學發展頗具影響」8以及「元代義理派透過對程朱《易》學中的理、氣問題進行

調和，為日後理學往氣學發展立下條件。」9來概述元代《易》學的價值。從兩

位先生的探討可知：元代《易》學承兩宋《易》學理路，也可粗分象數、義理兩

大流派；而發展的趨勢在發揮程朱《易》學之餘，不忘以己身見解增益及調和二

者的異同。此外，在宋代象數《易》學的基礎上，加入道教及醫學養生的觀念；

並運用當時的自然及數學研究成果與象數之說相互發明，在闡發《易》學的實用

性之餘，也推動了氣論哲學的發展，影響不容忽視10。 
元代《易》學發展態勢可用「趨時而動，變古求新」來形容。宋元人竭力

突破漢、唐舊說，以求得儒家經典原義；因此疑改經書之風頗盛，有所謂「復古

                                                 
5 見俞琰《周易集說》，《通志堂經解‧易類卷 7》，頁 3527，台灣大通書局，1969年。 6 〈元代《易》學評議〉，《元代經學國際會議論文集》(上)，頁 185-188。 7 見朱伯崑《易學哲學史》第三卷，頁 3-7，台灣藍燈文化，1991年。 8 《易學哲學史》，頁 8-9。 9 《易學哲學史》，頁 9-10。 10《易學哲學史》，頁 9。 
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運動」的產生，在《易》學的發展上也經歷此一風氣的洗禮11。對《易經》的原

貌探討及新說的加入應用，都豐富了《易》學的內容。爲表現元代《易》學發展

的特色，茲以劉因、許衡、胡一桂、俞琰、雷思齊、吳澄、張理著作為例，探討

元代《易》學在闡揚朱子《易》學及調程朱之說的風氣下所展現的《易》學風貌。 
 
 
 

第一節  許衡及劉因的《易》學 
 

一、許衡的《易》學 
 
許衡(1209-1281AD)，字仲平，懷州河內(今河南省沁陽縣)人，世人稱之為

魯齋先生；許衡身處金、元交接之際，年輕時遭逢兵亂，避居徂徠山獲得王弼所

注《周易》而開始學《易》，後又從姚樞處得到《伊川易傳》，對《易》學的研習

也就更為努力。 
許衡在忽必烈即位之後，被數度徵召入京，自太子太保起五度任官，又五

度辭官，身在宦途達二十年；曾經風光也幾遭殺身之禍，一路走來謗譽參半：懷

抱救世繼學的心情應詔出仕，但屢受打壓且不為傳統「夷夏之防」觀念所容；然

許衡在承繼傳布儒學教化，使中華文化及理學道統得以延續的作為上，功不可沒。 
許衡著作集為《魯齋全書》十四卷，可反應他的思想。根據秦先勇著《中

國元代思想史》對許衡思想的論述，由「天道觀」、「心性論」、「認識論」及「歷

史觀」等角度來看許衡思想，得出許衡的思想特色是：「以持敬自覺修造心性並

體察天理。為學應以治生適用為目的、人的進退出處要合於時勢才可稱義。」12

許衡「用世趨時」的思維，影響他對《易經》的看法。許衡著有《讀易私言》一

書，乃其對《易經》研究的心得，是瞭解其對《易》學主張的重要資料；底下由

《讀易私言》的內容來探討許衡的《易》學思想。《讀易私言》的內容，在透過

對六爻德位的闡發，作為個人在進退出處的指導；主要內容有兩大部分，即「爻

位說」及「時中論」。 
(一)、爻位說：許衡學《易》，宗王弼及程頤，也自然受其霑溉；根據孫劍秋
先生的探討發現：「許衡的爻位論，間採王弼『六爻有上下尊卑之分，二四爻及

三五爻同功異位』觀念及程頤『由人事角度說解爻位』的作法，從「才」、「用」

的觀點來明爻位的功用」13。如： 

                                                 
11 許維萍先生對宋、元《易》學發展過程中對經、傳討論及主張有詳細探討，見《宋元《易》
學的復古運動》東吳中文所博士論文，2001年。 12 見秦先勇《中國元代思想史》，頁 17-25，北京，人民出版社，1994年。 13 見孫劍秋〈從《讀易私言》看許衡的處世之道〉，《易理新研》，頁 94-96，台灣學生書局，1997
年。 
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《讀易私言．初》：初，位之下，事之始也。以陽居之，才可以有為矣。……
大抵柔弱則難濟，剛健則易行。……若總言之，居初者易貞，居上者難貞。
易貞者，由其所適之道多；難貞者，以其所處之位極。 
《讀易私言．二》：二與四皆位陰也……四，近君之臣，二，遠君之臣也，
其勢又不同。此二之所以多譽，四之所以多懼也。 
《讀易私言．三》：卦爻六位，唯三為難處。蓋上下之交，內外之際，非

平易安和之所也。……總而論之，亦曰：「多凶而已矣。」……然以其有
才也，故諄諄焉戒命之……庶乎有可免者。 
《讀易私言．四》：四之位近君，多懼之地也……勢順則無不可也，勢逆
則尤忌上行，上行則凶咎必至。 
《讀易私言．五》：五，上卦之中，乃人君之位也，諸爻之德，莫精於此14。 

 
從許衡對爻位的看法知：許衡認為陽爻居初位就像有才之人積極奮起；倘

若陰爻居初位，就像無才之人行事猶豫，難有作為；而到了上位，則不論爻性，

都有窮盡思變的可能。許衡抱持「初、上爻無位」的觀念，透過對初、上爻的討

論，逼顯出陰陽爻的基本性質；且用「才能」來代換陰、陽爻的意義，顯現重人

事之用的《易》學觀。除了初、上爻的討論外，許衡將二、三、四、五爻關係以

君臣互動來說解，將為人臣子進退的原則用爻位的變動原則做了說明，與許衡「為

學以適用於當世」的特點相吻合。從許衡對爻位的說解可知：許衡將王弼定尊卑

之勢、明承應之功的《易》理，結合程頤以「君」為「德」的體現，以「德」為

天理下貫的道德決定爻位觀；並依時代需求和個人特質，將爻位說具體化為「才

能適用決定論」。爻位從抽象特質的呈顯變成具體作為的實踐，使「爻位說」的

功能性大大加強，也使「人」在《易經》中的地位及內涵更加豐富，這正是許衡

爻位說的特色。 
(二)、時中說：《易經》昭示眾人要隨道變化，以求行於正途；以趨時、得中

為人生最重要的指導原則。儒家思想也重視「時」的功效，〈彖傳〉中便常以「時」，

「時用」、「時義」來說明卦德；「時」要合宜，故須以「中」為標準，「時」、「中」

互相應用而展現了《周易》的中道思想。《易經》主張「順時而可處中」，從「時」

入手而以達到「中」為正道；在《讀易私言》中，許衡對「時」與「中」的看法

也循著這條理路來立說。如：《讀易私言．二》： 

 

二，中位，陰陽處之皆為得中。中者，不偏不倚，……無過不及之謂。
其才若此，故於時義為易合。時義既合，則吉可斷矣。……陽雖本吉，不
得其正，則有害乎其吉矣；雖得正矣，不及其中，亦未可保其吉也。必也

當位居中，能趨時義，然後其吉乃定。凡為陰者，本凶也。……茍或居中，
猶可免其凶也。必也不正不中，悖於時義，然後其凶乃定。……要其終也，

                                                 
14 見《讀易私言》，《四庫全書‧經部十六‧易類》，頁 1-8，台灣商務印書館，1983年。 



 39

合於時義則無不吉，悖於時義則無不凶也，大矣哉，時之義乎!15 
 
人生在世，依個人性質及後天努力而各得其位；「位」包含個人才能與性質，以

及社會環境與風氣兩大部分。人要得吉，首先要看是否處於自己的「位」上，這

是由自己的才能與性質來控制的結果；接著要看能否與大環境相配合，使自己在

「位」中發揮最大價值。 
由上知：《讀易私言》中強調的終極價值也就是儒家所謂「正道」的實現，

但在過程中除了個人較可把握的「位」之外，強調「時」是推動「位」趨向「中」

的力量；而且「時」是人主動靠近就可運用，只要善用「時」而入於「中」，自

然不會遭害16。因此，「時」是達到「中」的主要推力，在加上「位」的主動配

合就可展現正道。 
許衡對「爻位」及「時中關係」的解釋突出幾項特點： 

（一）、突顯個人主動動作的可行性與價值：許衡承襲王弼及程頤的說法，也

認為「中」比「正」應被注意；因為「正」是不因外在環境轉變而不同，但如何

達於「正」就要看如何運用「時」了。程頤在提出「中重於正，以中率正」17的

操作原理時，已將《易》道的推行下推於實際政治作為之中；但也與王弼相同都

只推由君主一人主動作為來運作「德」而彰顯「道」，常人要透過君主的作為才

可體「道」。許衡更進一步將人與「道」互動的可能性推得更廣：《讀易私言》雖

也由上下尊卑的觀點來講對待與互動，但不只由君主一人可行道，而是人人都可

行道。兩者差別，如下所引，《易程傳》： 
 

九五居人君之位，時之治亂，人之美惡，繫乎己而已。⋯⋯人君欲觀己之

施為善否，當觀於民，民俗善則政化善也。王弼云：觀民以察己之道，是

也18。 

 

而許衡的看法為： 
 

五，上卦之中，乃人君之位也，諸爻之德，莫精於此。⋯⋯中且得正，可

以有為也。⋯⋯。夫能為者，才也；可為者，時也；有才位而無其時，唯

待為可。⋯⋯坤六居五雖不當位，然柔順重厚，合於時中；有君人之度焉，

得九二剛中應立，則事乃可濟19。 

 
一是將行道的權力全歸於君主之手，一是將行道的權力歸於眾人。只要瞭解「時」

「位」的運作理則，人人都可以行道；由「少數人」才可以行道轉為「每個人」

                                                 
15 《讀易私言》，頁 3。 16 如上引《讀易私言．二》：「凡為陰者，本凶也。⋯⋯茍或居中，猶可免凶也。」 17 見余敦康《內聖外王的貫通~北宋易學的現代闡釋》，頁 410-415，上海學林出版社，1997年。 18 見程頤〈易程傳‧釋觀卦九五〉。 19 《讀易私言》，頁 6。 
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都可行道，「人」的主動性及價值性被提高了，君主也要透過與民合作才可成事，

故「人」的主動性及價值性被提高了。 
（二）、調和時效與理想：由「德」、「位」互舉到「才」、「時」雙運。《易經》

的哲學經過兩宋的發展而成為理學的重要成分，是生命造就的指導原則之一。雖

《易經》本重「變」及「運」的功效，但在「道」被視為不動純一的本體之後，

又勉人向「道」學習，促使《易》學漸走向「依德立位」之路。「依德立位」使

原本重視可變性的《易》學精神轉向對「秩序性」的強調；因為道是有定法的，

雖可隨「時」而動，然是由大環境的「時」來推動。 
許衡由個人具有的才用來思考對大環境趨勢的運用，將個人實際成就、終極

理想及對大環境的利益等面向來做調整；對《易》學的精神內涵未必有加增，但

其重實用與理想的平衡，提供《易》學在應用及發展上更寬闊的可能性，並展現

時代特色可說是最大貢獻。 
許衡的時位觀可以「趨時得位」來概括；強調個人在現實狀況下要知己知彼，

才能適切運用環境來發揮特長，達到用世目標。許衡的時位觀念反映元人注重現

實效用的思維趨向，由此開展出屬於當時代特有的主張，這是值得我們重視之處。 
 

〈二〉劉因的《易》學 

 
劉因(1249-1293AD)，字夢吉，自號「靜修」，故人稱「靜修先生」。劉因父

祖為金朝人，世代業儒；故劉因雖生於金亡國十三年後，卻自視為金朝遺民，常

覺與蒙元之間格格不入。劉因在忽必烈時兩度受召，頭一次出仕，受命去教近侍

子弟，而不到一年就「以父母疾辭歸」：第二次則直接「以疾固辭」，並未應詔。

劉因既對蒙元政府沒有好感，又受其徵召而出仕，為何之後又拒不出仕?《南村
輟耕錄．徵聘》下有記載： 
 

魯齋許先生衡，中統元年，應詔赴都日，道謁文靖公靜修劉先生因，謁曰：

「公一聘而起，毋乃太速乎?」答曰：「不如此，則道不行」。至元二十年，
徵劉先生至，以為贊善大夫。未幾，辭去，又召為集賢學士，復以疾辭，

或問之，乃曰：「不如此，道不尊」20 
 

從上面的記載，我們可以看見許衡與劉因面對事情的態度不同：許衡積極應

世，除了展現對自我能力的肯定外，也與他重實用的基本態度相結合；而劉因的

回答，顯示他慣用倫理綱常及互動禮節的角度來決斷事情，這種特性，是否也反

映在的學術主張上?底下由〈太極圖後記〉來探討劉因的《易》學主張及特色。 

今存劉因有關《易》學的著作，由《靜修先生文集》看來，有〈河圖辯〉、〈中

孚彖〉、〈節彖〉、〈太極圖後記〉與〈櫝蓍記〉，以〈河圖辯〉和〈太極圖後記〉

                                                 
20 見陶宗儀《南村輟耕錄》，頁 37。 
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可看出其《易》學主張，故以此二文為主，間採他文為輔嘗試勾勒劉因《易》學

主張及特色。分述如下： 

（一）、維護朱熹說法來理解「河圖」，廓清「太極圖」的傳承：劉因在探討太

極圖的來源及實際狀況，贊同朱熹以十數之圖為河圖的說法；並批判當時在「河

圖」上解釋分歧的狀況。在「太極圖」問題的探討上，劉因認為「太極圖」是周

敦頤自創，而邵雍先天《易》學是承陳摶一系所得。 

（二）、會通「河圖」、「太極圖」、「先天圖」的趨向：「河圖」、「太極圖」、「先

天圖」是在不同時期由不同人所創；但劉因認為三者持論相同，所欲傳達的道理

互通，故可合觀。劉因於三者關係，有以下論述：《靜修先生文集‧河圖辨》： 

 

夫河圖之中宮，則先天圖之所謂無極。所謂太極，所謂道與心者，即太

極之所謂「無極而太極」。所謂「太極本無極」，所謂人之所最靈者也21。 
 
又《靜修先生文集‧太極圖後記》中也談到： 

 

而周子、邵子之學，先天太極之圖，雖必其所傳之出於一，而其理未嘗

不一。而其理之出於河圖者，則又未嘗不一也22。 
 

那三圖會通的實際狀況如何呢?《靜修先生文集‧河圖辨》： 

 

河圖之東北，陽之二生數，統乎因之二成數；則先天圖之左方，〈震〉一、

〈離〉〈兌〉二、〈乾〉三者也，⋯⋯即太極圖之左方陽動者也，其〈兌〉、

〈離〉之為陽中之陰者，即陽動之為陰靜之根者也。⋯⋯河圖之奇偶，即

先天、太極圖之所謂陰陽，而凡陽皆〈乾〉，凡陰皆〈坤〉也。河圖、先

天、太極圖之左方，皆〈離〉之象也；右方皆〈坎〉之象也。是以河圖：

水火居南北之極；先天圖：〈坎〉、〈離〉列左右之門；太極圖：陽變陰合

而即生水火也23。 
 

三圖都是以陰、陽、奇偶觀念作為推演原則，故雖表現方式各有不同，但仍具互

通之處。劉因會通三圖的做法揭示了圖書《易》學根本的思維起點：「以數表象，

以象言道」；而且，「合數成象，觀象體道」正是解釋占卜意義的基本思維，故劉

因把握《易》的成因來會通三圖，可知他是由整體全象的角度來看待《易》學的

發展： 

 

蓍之在櫝也，寂然不動；道之體立，所謂「《易》有太極」者也。即受命

                                                 
21 見《靜修先生文集》，卷一，頁 14，新文豐出版公司，1984年。 22 同注 21。 23 《靜修先生文集》，頁 11。 
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而出也，感而遂通，神之用行。所謂「是生兩儀，兩儀生四象，四象生八

卦，八卦定吉凶，吉凶生大業」者也。猶之圖也，不用五與十；不用云者，

無極也；而五與十，則太極也，猶之《易》也。⋯⋯則知夫櫝中之蓍，以

一而具五十，無用而無所不用，⋯⋯而其數行於天地萬物之間者，則亦陰

陽奇偶而已矣24。 
 

五十根蓍草是道運行所憑藉的「象」，每一次成象，都由陰陽奇偶等基本「數」

構成；劉因的「數」不只是「數字」，乃是指「構成因素」，故每根蓍草的意義，

都包含《易》道全體運行的要素且展現其特殊性。蓍草是道的展現，那由蓍草運

作後所構成的卦象當然也展現了「道」的意義。不僅是卦象，連河圖、先天圖、

太極圖也都是「道」的展現；因此，將三圖會通的意義是在對「道」的全盤瞭解。 

劉因《易》學思想的主要特色在維護程、朱《易》學的主張並會通《易》

圖彰顯《易》道。劉因對程、朱易學的主張雖有維護，但也指出此一系統的創始

者周敦頤的思想的確與圖書學派陳摶一系的思想有契合之處。如：《靜修先生文

集‧太極圖後記》： 
 

知圖為周子所自作，而非有所受於人也。⋯⋯不由師傳、默契道體，實

天之所界也。又十年，因見張詠事，有陰陽之語，與圖說意頗合，以詠學

於希夷者也。故謂「是說之傳，固有端緒，至於先生，然後得之於心，無

所不貫。於是始為此圖，以發其秘爾。」25 
 
在維護程、朱說法時，也勇於面對其學問根源與陳摶一系象數《易》學確實有契

合之處的事實，並以為： 
 

蓋義理，人心之所同，不必託於異人異書而後神。義理，天下之公器，

雖得之方外之書，亦不當為之諱也26。 

 
不因門戶之別而扭曲此一事實，而是以理性分析的態度給予事實公平的評價；並

認為「義理」是放諸天下皆準的，並不因何家主張而改變價值，由釐清價值來肯

定程朱《易》學的價值性，這是在宋元「疑經改經」風氣熾盛時所做出的努力及

突破。意義不只在維護正統，更展現由宋儒傳承追求真理及經傳本義的時代特

色，顯示劉因維護程、朱《易》學的用意。 
(三)、會通《易》圖而彰顯《易》道：劉因雖未明顯而直接地將無極、先天及
太極等三種《易》圖合於一，但嘗試會通三者的用心在前引文中已經清楚表現。

劉因一生以儒家門生自許，但在求道的路程中體會到自己能力仍有不足，所以採

                                                 
24 《靜修先生文集》，〈櫝蓍記〉，頁 15。 25 《靜修先生文集》，頁 14。 26 《靜修先生文集》，頁11。 
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取了退避而溫和的態度來與世界互動27。在面對當時疑古改經風氣大盛，人人以

駁古創新為尚的學術氛圍下，劉因如何持守他所信仰的儒學傳統呢?劉因以說理
及「會通」的方式來達成對儒家傳統的維持，並展開新的可能性。因此，會通《易》

圖的想法，除了要解決《易》學內部漸將「圖書」、「數學」、「義理」諸說分立對

待的現象做一個廓清及統合；並試圖恢復《易》的「本義」，期望在重新認識《易》

之後，能順勢而合理的將《易》學進一步推展下去。如《靜修先生文集‧敘學》： 
 
史既治，則讀諸子。《老》、《莊》、《列》、《陰符》四書，皆出一律，雖云

道家者流，其間有至理存，取其理而不取其寓，可也。28 
 

面對與儒家不同主張的諸子之書，因與儒家之書同具真理，故都值得研習。在此

打破「儒家為正宗」的觀念，而以「真理」為依歸，因此學問都具有會通的可能

性。「會通」的意義在於體察現實的需求，並尋求可能的方式使天道得到伸張。

劉因對《易》圖的會通，是強調真理的互通性及普遍性，只有透過「人」的主動

應用才可彰顯《易》的價值；因此雖展現方式不一，但都是為適應不同時代及狀

況需求下產生的詮釋法，只要把握「道」的本體，其他運用存乎個人作為。 
劉因雖未直接探討「時位」關係，但由其對自我定位及應仕、拒詔的可能

原因，以及站在儒家角度來會通《易》學的表現來看，劉因是由個體性質及定位

為出發點來思考應對世界的作為及態度，展現出「立位以盡時」的時位觀。 
從許衡與劉因的《易》學主張來看，可知現實環境變革對個人的衝擊，及

個人不同的應對之道。許衡及劉因遭逢個人生命要下抉擇之時，都懷抱「入世」

的想法；但許衡積極用世，創造理想；劉因設定理想，以求用世，在「時位觀」

的探討上展現了不同的特色，也顯示了元代《易》學發展的多面性。 
 
 
 

第二節  胡一桂的《易》學 
 

胡一桂是宋末元初人，曾在宋景定甲子年(1264A.D.)中鄉試，後不再仕進，
退而講學著書，號為「雙湖先生」。《新元史‧儒林列傳》中有相關記載： 
 

胡一桂，字庭芳，徽州婺源人。父方平。一桂生而穎悟，好讀書，尤精

於《易》。⋯⋯一桂之學出於方平，得朱熹氏源委之正。宋景定甲子，一

桂年十八，遂領鄉薦，試禮部不第，退而講學，遠近師之，號雙湖先生，

所著書有《周易本義附錄纂註》、《本義啟蒙翼傳》、《朱子詩傳附錄纂疏》、

                                                 
27
見么書儀《元代文人心態》，頁159-163，北京文化藝術出版社，1993年。 

28 《靜修先生文集》，頁 6。 
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《十七史纂》，並行於世29。 
 
納蘭成德在〈胡一桂易本義附錄纂註啟蒙翼傳合序〉中又有說明： 
 

以閩為文公講學之地，過其鄉訪求緒論，復從建安熊禾勿軒遊，與之上

下講議者十餘年。歸則裒集諸家之說，疏朱子之言為《易本義附錄纂註》

及《周易本義啟蒙翼傳》二書，論者為其得朱子源委之正。30 
 

胡一桂學《易》，由上記載可知主要由其父胡方平的教導開始，再加上自己與人

討論而得。胡方平的《易》學思想是由朱熹一系傳承而得，曾作《易學啟蒙通釋》

一書來闡述朱子《易》學，對胡一桂的《易》學思想產生重大影響。胡一桂在父

親的教導及與朱熹後學如熊禾等人的交往下，完成《周易本義附錄纂疏》及《周

易本義啟蒙翼傳》等書，也展現了對朱熹《易》學的融鑄及運用。底下以這兩部

書為中心來探討胡一桂《易》學主張及特色。 
 

一、《周易本義附錄纂註》的特色 

本書乃為胡一桂專為疏釋朱熹《周易本義》而作。全書結構在朱熹《周易

本義》之後分附錄、纂註兩部分，前者選錄朱熹《語錄》、《文集》中的內容以相

發明，後者選錄他家註解來解釋朱熹《本義》，最後再加上胡氏的按語來補充說

明。胡一桂及胡方平的《易》學著作31，是對朱熹《易》學的主動整理、闡發與

推廣；故對《易》的說解，多以朱子說法為主，胡一桂個人的按語雖不多，但仍

可看出其《易》學特色。茲就《周易本義附錄纂註》中的內容，檢視胡一桂注《易》

的特色32： 
(一)、擴大以象解《易》以合原書旨趣：胡一桂承續朱熹視《易》為卜筮之書

的主張，並且更清楚表明：既是卜筮之書，以「象」說解是不可或缺的，應大量

使用才可窺見原義。如：《周易本義附錄纂註‧繫辭下》：「若夫雜物撰德，辨是

與非，則其中爻不備」條下註解為： 
 

先儒解此多以為互體，⋯⋯互體說，漢儒多用之。《左傳》中一處占得觀

卦處亦舉得分明，看來此說不可廢。Ο愚謂物謂內外卦陰陽二物，雜謂自

其中四爻雜而互之，又自成兩卦之德也，故謂之撰。是非者，當位不當位，

中不中，正不正也。內外卦既足以示人矣，復自互體而辯之，則是是非非

                                                 
29 見柯劭忞《新元史‧卷 234‧儒林一》，頁 2097，台灣藝文印書館，1955年。 30 見《通志堂經解‧易類卷七》，頁 3847，台北大通書局，1969年。 31 胡方平著有《易學啟蒙通釋》，以發揮朱子易學，胡一桂的易學主張及製作體例深受此書影響。  32 有關《周易本義附錄纂註》的內容特色，見鍾彩鈞〈胡方平、胡一桂父子對朱子《易》學的
詮釋〉，收入《元代經學國際研討會論文集》(上)，頁 215-223，臺北，中研院文哲所籌備處，
2000年。 
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於是乎益可見焉33。 
 

圓圈之前是朱熹的解釋，對互體的態度有所保留的；而「愚謂」以下是胡一桂對

互體的看法，顯示他認為採用「互體說」可使卦義被正確認識。胡一桂對卦象說

解的擴大運用，使朱熹《易》學的涵括性加大，也更合乎《易經》為卜筮之書的

原貌，有助於我們對《易經》全面的瞭解。 
(二)、廣泛運用〈說卦〉，並自行歸納卦象關係，對《周易本義》多所增改，
豐富原書內容：運用〈說卦〉來解《易》，是漢儒常用的方式，而朱熹並不使用；

胡一桂解《易》經常運用此法以補充未盡之處34，並使用自己歸納的結果來說解
35。由卦象的歸納，求取卦、爻與「象」的關係，使《易經》的內容更清楚且多

樣化。此外，胡一桂對《周易本義》有所補充，如：〈夬大象傳〉：「澤上於天，

夬。君子施祿及下，居德則忌。」條下注解： 

 

《本義》：居德則忌，未詳。 

一桂注：愚謂施祿及下乃在上者常事，遽以德自居，非其所宜也，故忘。
36 

 

可知本書在傳述《本義》內容時，也補充朱熹未做註解之處，擴大朱子《易》學

的適用性。 
從上知：《周易本義附錄纂註》雖在精神上傳承朱熹《易》學，以傳播朱子

學說自任；但對「象」的擴大運用，並具體修正及補充《周易本義》的內容，融

舊鍊精而有所得，價值非一般集釋之書可比擬。 

二、《周易啟蒙翼傳》的特色 

本書作於元仁宗皇慶二年 (癸丑，1313A.D.)年，並不是對朱熹《易學啟蒙》
的章句解釋，而是以證成「《易》為卜筮之書」為核心所寫下的《易》學通論；

透過本書我們可更清楚瞭解胡一桂的《易》學思想，並可作為考證相關《易》學

著作的資料。由《周易啟蒙翼傳‧序》來看： 
 

朱子於《易》有《本義》，有《啟蒙》⋯⋯所以開啟蒙昧而為讀《本義》

之階梯。⋯⋯先君子懼愚不敏，既為《啟蒙通識》以誨之，愚不量淺陋，

復為《本義附錄纂疏》以承先志。今重加增纂之餘，又成《翼傳》四篇

                                                 
33 同注 30，《周易本義附錄纂註》，頁3939。 34 如〈需卦‧四六爻〉注：朱子注為：「四六坎體，入乎險矣，故為需於血之象」，「血」「六」
皆為坎體險陷義之引申，而一桂則引蔡氏「血穴皆坎象」來說解，是依〈說卦〉：「坎為溝瀆，

為血卦」，見《周易本義附錄纂疏‧卷一‧頁 11上》。 35 如《需卦六五爻》：「六五，需於酒食，貞吉。」一桂自注：「愚按，酒食坎象」乃其在〈卦象
圖〉中「坎‧周公(爻)」，「酒」下注：「需五：酒食；坎：樽酒⋯⋯」；他歸納出坎有酒象。  36 《周易本義附錄纂註》，頁3915。 
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者，誠以去朱子纔百餘年，而承學盡失其真。⋯⋯凡此者故將以羽翼朱

子之《易》，由朱子之《易》以參透夫羲、文、周、孔之《易》也。⋯⋯

而朱子之《易》卓然不可及者，又可見矣。抑又有說，朱子嘗曰：「《易》

只是卜筮之書，本非以設教」，然今凡讀一卦一爻便如筮。斯得觀象玩辭，

觀變玩占，而又求理之所以然者。施之身心家國天下皆有所用，方為善

讀。⋯⋯雖日端策，而筮其根底所在。37 
 

胡一桂《易學啟蒙翼傳》的創作，是想在其父胡方平為朱熹《易學啟蒙》

疏釋的基礎上更深入闡發易學發展的狀況及意義38。本書有幾項特色：39  
(1)、對倫理的重視：胡方平作《易學啟蒙通釋》的特色都被胡一桂承接下來
而且走的更遠40。「對倫理的重視」乃由其父胡方平「突出陽尊陰卑」概念下貫

為實際運作機制的結果。如：《周易啟蒙翼傳‧六十四卦卦下辭》： 
 

文王之《易》所以首〈乾〉次〈坤〉者，蓋本天地之位，著君臣上下之

分，以紀綱人極。今觀〈乾〉、〈坤〉二卦〈彖辭〉，利貞安貞吉之訓，可

以見文王之心矣。以其所以三分有二以服事殷也41。 
 
所謂「三分有二」，一桂加註為「道化廣及，人心歸之者眾，非謂已有紂三分有

二之土地也」；一桂從文王首序〈乾〉、〈坤〉二卦，又作利貞、安貞之訓，說明

文王謹守為臣之理，且在對〈彖辭〉的運用中發揮了倫理思想，可見《易經》是

重視倫理思想的，值得深入發揚。 
(2)、採「發展的觀點」來看待《易》學的發展：朱熹區分伏羲卦與文王卦的
不同，且據呂祖謙《古周易》分別經、傳的做法將經、傳重新安排42，這種方法

被胡一桂繼承發揮。朱子分別經、傳乃為使學者專心「經」的探求，並回復卜筮

之書的原貌；胡一桂更認為經、傳各具其意義，若合觀則不得《易》原義，只有

分別探討才可把握歷代《易》學的特點。如：《周易啟蒙翼傳》： 
 

蓋夫子雖曰「述而不作」，然自為一書，非世儒傍文生義分行註腳之比。

故周爻已不盡同於文王，而孔〈翼〉亦豈盡同於文王、周公?比而同之⋯⋯
而吾夫子制作初意亦不復可見矣。43 

 

各代《易》學本不相同，若以今觀古，難免有削足適履之憾，應以更開放的心態

                                                 
37 《周易啟蒙翼傳》，頁 3971。 38 胡方平作《易學啟蒙通釋》闡述並發揮《易學啟蒙》之意。 39 此參考鍾彩鈞先生說法，見於〈胡方平、胡一桂父子對朱子《易》學的詮釋〉，收於《元代經
學國際研討會論文集》(上)，頁 226-235。 40 據鍾彩鈞先生所言，胡方平《通釋》特點在：突出「陽尊陰卑觀念」及疏釋前賢異同 41 見《周易啟蒙翼傳》，《通志堂經解‧易類卷七》，頁 3999，台北大通書局，1969年。 42 見許維萍《宋元易學的復古運動》，頁 120-157，東吳大學中文所博士論文，2001年。 43 《周易啟蒙翼傳》，頁 4009。 
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檢視學術發展的狀況；在這發展史觀的前提下，胡一桂面對占筮的操作及解釋也

展現了他通達包容的態度及作為，《周易啟蒙翼傳》： 

 

《易》以變為占，非卜筮故無由而得變，然想古人用《易》亦不盡假卜

筮，而遇事之來，動以應之，必先隨意所發，又就一卦上隨意變爻，看變

得何卦何爻，一如筮法以斷之，此所謂以動者尚其變也44。 
 

遇事可占卜決之，或以相當之卦、爻來參考，增加卜筮的靈活性及解釋空間。此

外，胡一桂對《易》學支流也有說解，展現他對《易》學解釋的通達態度。 

《周易啟蒙翼傳》從「《易》本卜筮之書」的角度入手，並以「發展」的觀

點來理解《易》學流變狀況，從而肯定「倫理」的價值性；雖受朱子《易》學影

響很大，但由於探討路徑不同，胡一桂在書中展現出自己《易》學的主張。透過

對胡氏《易》學作品的探討，底下嘗試探討胡一桂《易》學中的「時位觀」。 

三、胡一桂《易》學的「時位觀」 

前面已經提到胡一桂《易》作特色為擴大以象解《易》，重視倫理及抱持發

展觀點評論《易》學，這些特色在其「時位觀」中如何展現?分述如下： 

(一)、以「位」為本；胡一桂承襲父親胡方平對卦畫主張「尊陽為大」的觀念，

以及朱熹「以德為天理之下貫」觀念之影響，在時位觀中首重個人所處之位的探

討，以為只有合乎陽尊之才可行正得吉。如《周易本義附錄纂註．革卦彖辭注》： 

 

愚按：梁武帝受禪，顏見遠不食，卒。帝曰：「我自應天從人，可預士

大夫事。」管見曰：「湯武革命，順乎天而應乎人，未聞應乎天也。應

者，對感而言人事，作於下而天理應乎上，豈曰：『天感乎上而人感乎

下』歟?⋯⋯故《易》唯曰：「順乎天」。順乎天者，順理也，⋯⋯以兵
取國者曰：「吾順天應人也」，相承而枉察，至以為尊號，其失遠矣!45 

 

這裡以梁武帝「順天應人」之說的謬誤，申說順理而行的功效。所謂「順理」就

是依倫理綱常而行，湯、武革命是因桀、紂違逆天理，故湯、武順理進行革命，

這正是替天行道；因此，為人處世首先考慮的是在己身擁有的條件下順世而行，

所重在本身的條件，也就是「位」。在「尊陽」及重理觀念影響下，胡一桂時位

觀由「以位為本」為核心展開。 

(二)、用時得位：在胡一桂的《易》學觀中，《易》本卜筮之書，功用在導人

走向正途，因此《周易》的功效在給人未來提供指引，也就是預測「用世」的可

能性；而「用世」要注意機會的掌握，故胡一桂強調「用時」之功。如：《周易

本義附錄纂註．隨卦上六爻辭注》：「上云，拘係之，乃從維之，王用亨於西山」，

                                                 
44 《周易啟蒙翼傳》，頁 4052。 45 《周易本義附錄纂註》，頁 3901。 
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胡注： 

 

愚謂：當隨之世，陰柔不能自立，必附陽而後能有立，故三陰爻接言係，

取依係於人而能立之象46。 
 
〈離卦．六二爻辭注〉：「六二，黃裳，元吉。」條下胡注： 

 

愚謂：二，中正，故元吉；五，中而不正，故雖吉而不可謂之元47。 
 

〈否卦．六二爻辭注〉：「六二，包承，小人吉，大人否，亨」，胡注： 

 

愚謂：指大人為五，正與五爻大人相合，蓋二與伍應，而包承之五不惑，

其包承自守不失，則身雖否，而道自亨也48。 
 

〈大壯．上六爻辭注〉：「上六，羝羊觸藩，不能退，不能遂，無攸利，艱則貞。」

胡注： 

 

愚謂：九三居乾體之極⋯⋯剛動而欲進，上六居震體之極，⋯⋯故接取

牴羊用角之義。又三與上為正應，本當有何者也，然三欲進而為四所

隔，⋯⋯雖與上為應而窮於上，故既不能退⋯⋯又不能遂而成其進，⋯⋯

必艱難自守以代之，庶可成其吉耳49。 
 

上面四例，可總括胡一桂對「時」的看法，展現了「順時承德」、「運時顯德」、「合

時用德」及「待時修德」的主張，分述如下： 

(1)、「順時成德」：在對〈隨．上六爻辭〉的說解中，胡一桂說明因上六屬陰，

即指質性及品德不足，要由底下有德者的幫補方能得吉；處在這種局勢下，順應

外力協助是趨吉得福的方法。胡一桂在此提示德不足者用時之道在「順」。 

(2)、「運時顯德」：在〈離．六二爻辭〉的狀況中，局勢及外在條件對己身

非常有利(既「中」且「正」)，正是大展身手之時；但要注意上位者的狀況及對

你的態度，因為這會成為未來影響你成敗的主因。在這種狀況下，善用時機彰顯

德性取得六五爻的認同是未來成功的關鍵。胡一桂在此提示擁有機會及資源之人

應修造己德，並顧念他人不足而適時給予協助，這正是「運時」的原則。 

(3)、「合時用德」：在〈否．六二爻辭〉的注解中，整體局勢不利，較難有

大發展，當務之急在力保不失；而整體狀況中較有可為之處在六二爻。六二爻能

                                                 
46 《周易本義附錄纂註》，頁 3862。 47 《周易本義附錄纂註》，頁 3870。 48 《周易本義附錄纂註》，頁 3860 49 《周易本義附錄纂註》，頁 3873 
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力未足，但處下卦中位，居中又得正，上又與九五爻相應，可說是本卦中較有發

展之點；處於此時，應善用資源修造己身，並在過程中運德力保不失；雖處於險

惡環境下，但因個人努力而可得到一定的成果。胡一桂從這點說明人居惡劣環境

且己身能力不足時，要主動出擊，適切運用資源先救己再濟人。「合」是「合宜」，

與「順」的「順從」不同，也提示我們在混亂時代更應把握立場才可得吉；而隨

波逐流恐怕連自己的性命也難保，故以「合時用德」說明不安局勢，能力不足者

應有的作為。 

(4)、「待時修德」：〈大壯．上六爻辭〉中，上六爻處於最高的狀態，就本身

而言一切都至為美善，但卻缺少可互動的對象(因九三為九四所阻)，使自己在行

事作為時難免遭遇誤解而無人協助的狀況；還好因可運用的條件優渥，再加上九

三爻的努力，終可找到志同道合之人，共同超越困難。胡氏在此提示有德無位者

要善於等待，一旦有機會隨時就可發揮；雖然等待的過程也會有不順遂的狀況產

生，但這正是鍛鍊自己、提升層次的良好時機，「待」不是空等，而是內省求德

也。 

從上面討論可知：胡一桂對「時」的觀念是由「配德以用」的角度來說解，

「時」的意義是在「用」與「配德」中體現，簡言之即「用時成德」。 

(三)、立「位」盡德：前述胡一桂特重倫理，由此推衍，對「位」也特別重視。

檢視其對「位」的說解，可見他將德列為是否「當位」的條件，故以「立位盡德」

總括其對「位」的運用觀念，分述如下： 

(1)、守位安德：位的造就，各有步驟；由人倫綱常的實踐，才可各得正位。

胡一桂認為世界秩序的維護與現實社會及天道運行有密切關聯，故強調人的言行

都要合於自己的身分才可得吉。如：對〈家人．六二爻辭〉：「六二，無攸遂，在

中饋，貞吉。」的說解： 

 

愚謂：⋯⋯以公侯夫人祭祀為不失職，大夫妻共祭祀為循法度。祭祀，

蓋饋事之大者，婦無遂事，惟有中饋可見矣，故六二貞吉50。 
 

家中對內的事務，唯婦女可主管，只要守住本位，自可得福；若是人人都了解所

處之位，行當行之事，就可成德致福。胡氏提示「自知守本」是一切發動的關鍵，

了解自己，才知如何與外界應對，是取位致福的第一步。 

(2)、順位致德：既已了解自己所處之位，就當發揮其價值。如：〈謙卦‧彖

辭〉：「謙，亨，天道下濟而光明，地道卑而上行。」胡注： 

 

愚謂：下濟與卑，謙義光明，土行亨義。艮一陽而居上卦之下，天道下

濟而光明也；坤三陰而居下卦之上，地道卑而上行也51。 
 

                                                 
50 《周易本義附錄纂註》，頁 3874。 51 《周易本義附錄纂註》，頁3894。 
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「陽」與「陰」指人德性不同，在所屬環境中或透過主動教導使人成德、或經由

鼓勵帶動使人修德，皆因所屬環境及個人質性不同而有不同的結果。胡氏在此提

示我們順己質性而作，是踐位之方。 

(3)、合位顯德：胡氏認為顯德乃《易》道主旨，適當得位最能彰顯「德」。

如：〈升卦‧彖傳〉：「柔以時升，巽而順，剛中而應，是以大亨。」，胡注： 

 

愚謂：《易》以陽為大，巽順不足以為大亨，必剛中而應，是以大亨。大

亨之功，非剛中之九二而上應六五，則不能致也52。 
 

〈升〉的整體狀況是上升之象，有利「德」的造就發展，但六五爻太溫和，恐怕

與〈升卦〉整體意義不合；好在下有九二爻相助，經調和之後，呈顯剛柔相繼之

德，反使全卦之德更被彰顯。胡氏以〈升卦‧九五爻〉的狀況提示得位也要考慮

整體情勢，作適當調整，才可將「德」完全展現。 

(4)、失位則凶：「位」既如此重要，萬一失位，狀況又是如何?如：〈歸妹‧

彖傳〉：「征凶，位不當也，無攸利，柔乘剛也。」胡注： 

 

愚謂：動而說為隨，此陽倡而陰和⋯⋯男女之正，故元亨利貞。⋯⋯歸

妹，則是陰反先倡而陽和，⋯⋯失男女之正，故征凶。⋯⋯皆陰陽失位

也53。 
 

失位是最嚴重的狀況，因為「位」是行動的準則，故胡氏提示我們絕不可失位，

也就是不可失去人應有的德性及判準。 

綜觀胡一桂對「位」的說解可知：胡一桂以「位」為本的傾向是非常明顯

的，「失位」是最嚴重的事，而失時仍有可挽回的機會。總括胡一桂對「位」的

主張為「正位造德」。 

四、胡一桂時位觀小結 

胡一桂承繼其父胡方平「尊陽為大」的觀念，加強為對倫理的重視，果然

對其時位觀產生重大影響：對「道德」的重視大於一切。這種傾向雖是從朱熹視

道德綱常為天道之體現時就已存在，但在胡一桂的作品中得到更清楚的說明，總

括胡一桂的時位觀為「立位運時以成德」。 

雖然胡一桂承繼以道德為本的《易》學思想，但他在不可更易的道德中試圖

以可變的「時」及人主動性而成的「位」加以調和；其時位觀雖以「立位」為本，

但保留了「時」與「主動作為」的調整機制，這與他評價歷代《易》學價值的作

為互相呼應。 
 

                                                 
52 《周易本義附錄纂註》，頁 3901。 53 《周易本義附錄纂註》，頁 3902。 



 51

 
 

第三節  俞琰的《易》學 

 

一、俞琰及其《易》學特色 
俞琰，字玉吾，自號石澗道人，又稱林屋山人。《新元史‧儒林一》下有傳： 

 
俞琰，字玉吾，叟平江人，宋亡隱居著書，自號林屋山人。精於《易》，

著《經傳考證》、《讀易須知》、《六十四卦古占法》 、《卦炎象占分類》、《易
圖合璧連珠》等書，皆佚，惟《周易集說》附以《易》圖，《易外別傳》

行於世54。 
 
由上可知：俞琰對《易》鑽研至深。今存俞氏作品以《周易集說》、《讀易舉

要》、《易外別傳》流傳最廣；而據林志孟先生在《俞琰易學研究》55中考見其《易》

學內容，約可包含象數、義理及丹道三方面，可見俞琰對《易》的涉獵之廣。我

們先了解《周易集說》、《讀易舉要》及《易外別傳》的大略內容及著作旨趣，再

由此說解俞琰《易》學主張。 
《周易集說》的創作及內容梗概，可見《周易集說‧序》： 

 
《周易集說》者，集諸說之善而為之也。曷為善？能明三聖人之本旨則善

也。⋯⋯至宋，濂洛諸公彬彬輩出，一掃虛無之弊，聖人之本旨始明。奈

何世之尚占，而宗邵康節者則以義理為虛文；尚辭而宗程伊川者，則以象

數為末技。⋯⋯逮夫紫陽朱子《本義》作，發邵、程之未發，辭必本於畫，

理不外乎象，聖人之本旨於是乎大明焉。琰幼承父師面命，首讀《朱子本

義》，次讀《程傳》……於心不能無疑，乃歷考諸家《易》說，摭其英華，
萃為一書56。 

 
可知《周易集說》是俞琰以程子《易傳》及朱熹《周易本義》為底，再集諸家之

善而成。本書歷來流傳版本眾多，以摛藻堂《四庫全書薈要本》最佳57，俞琰作

此書的目的在書序中已經說明是為了「明聖人之旨」，而其內容是以程朱為底加

上諸家菁華以己意說出，是考察俞琰《易》學最主要的材料。 
除了《周易集說》之外，俞琰還作《讀易舉要》一書來申說《易》學基本條

                                                 
54 《新元史》，頁 2098。 55 林志孟《俞琰易學研究》，文化大學中文所博士論文，1995年。 56 見俞琰《周易集說》，《通志堂經解‧易類卷 7》，頁 3527，台北大通書局，1969年。 57 有關本書版本狀況的探討，見林志孟《俞琰易學研究》，頁 31-36。 
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例及自己對《易》學的見解。今日所見的《讀易舉要》，是從《永樂大典》中輯

錄而成58，雖不是全本，卻是了解俞琰《易》學的重要依據。 
再來是《易外別傳》一書。所謂「別傳」，本指以《易》理言陰陽術數之學，

被早期道教收納而融合為丹道思想的一部份，如魏伯陽《參同契》正是「別傳」

的例證。俞琰在《易外別傳‧序》中說： 
 

《易外別傳》者，先天圖環中之秘，漢儒魏伯陽《參同契》之學也。人生

天地間，首〈乾〉腹〈坤〉，呼日吸月，與天地同一陰陽。《易》以道陰陽，

故伯陽借《易》以明其說，大要不出先天一圖。是雖《易》道之緒餘，然

亦君子養生之切務，蓋不可不知也。……愚嘗學此矣，……反而求吾身，
則康節邵子所謂太極……..是謂身中之《易》。…..識者當自知之59。 

 
明白指出本書以邵雍先天圖解釋魏伯陽《周易參同契》，為道教的煉丹術尋找學

理依據；俞琰在《易外別傳》結語如此說： 
 

《易外別傳》一卷為之圖、為之說，…..所以發朱子之所未發，以推廣邵
子言外之意。愚雖弗暇專志從事於斯，而丹之妙用非苟知之，蓋嘗試之者

也，……以破學者之惑。……名之曰《易外別傳》，蓋謂丹家之說，雖出
於《易》，不過依倣而託之者，初非《易》之本義也60。 

 
既肯定丹道之學對《易》學的貢獻，又自覺地分別二者的不同，看出俞琰把握本

質來調和理解不同現象的用心。底下就由上述材料說明俞琰的《易》學主張。 

（一）、天道義理，由人性修養始 

俞琰贊同朱熹「《易》本卜筮之書」的觀點，並且《易》的本義在「設教以

戒人」，吉凶禍福，由修養己身道德起。如：俞琰注解〈文言傳〉：「積善之家，

必有餘慶；積不善之家，必有餘殃」條： 
 

蓋明善不善，皆在所積，……作善則降之百祥，作不善則降之百殃61。 
 
一個人得吉遇凶，從自己言行始。那如何做才算是善呢？俞琰在注解〈蒙卦‧彖

傳〉：「蒙以養正，聖功也」條下言： 

                                                 
58 《四康全書總目提要》：是書《文淵書目》、焦竑《經籍志》、朱睦楔《授經圖》皆著於錄，然
外間傳本稀少，故朱彝尊《經義考》亦云未見。今惟《永樂大典》尚散見于各韻之中，可以採

輯，謹裒合編次，仍定為四卷。  59 見俞琰《易外別傳》，《四庫全書‧子部 367卷‧道家類》，頁 578-579，台灣商務印書館，1983
年。 60 《易外別傳》，頁 596。 61 《周易集說》，頁 3824。 
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童蒙之時，便當以正道涵養其正性，是乃作聖之功也。……童蒙之時，情
竇未開，天真未散，粹然一出於正，所謂赤子之心是也。……若童蒙之時，
無所養而失其正，則它日欲望其作聖，不可得矣62。 

 
在個體最純真之時以正道培養，才可讓他有正確的價值觀念；接下來，還要培養

正確的實踐方法。如：〈文言傳〉：「君子學以聚之，問以辨之，寬以居之，仁以

行之」條下註解： 
 

博學之，則多識前言往行，以畜其德。問以辨之，蓋將擇其善也；擇善則

知所從矣，則不可不加涵養之功，故寬以居之。寬則不迫，居之久則守之

固，至於德盛仁熟，乃可推行及物也63。 
 
博學廣識天地人事應對方法，並在實踐中找到適切的尺度，終可由外物交接而使

己身德性更加成熟；最後，才可達與天道合的終極境界。如：〈無妄‧象傳〉：「天

下雷行，物無與妄；先王以茂對時，育萬物。」條下註： 
 

無妄則誠，誠者天之道也，天之道自然而已矣。……先王以茂對時，長育
萬物，夫何為哉？亦不過順天理之自然，而一出於誠耳，豈有妄耶？夫天

有是時，先王非能先後之也……物有是生，先王非能損益之也……。〈中
庸〉之所謂「誠」，即《易》之所謂「無妄」也64。 

 
事事都順理而不妄行，合於天然，這正是《易經》由個人修造開始，所要達成的

終極目標。 

（二）、由「理從於象」角度出發解釋卦義 

俞琰在《讀易舉要‧論象數之學》中表明： 
 
學者言象數則諱談義理，言義理則恥說象數。究極其說，則以象數義理之

兼通者為有得於《易》65。 
 

其《周易集說》引用義理及象數派主張來進行說解，正展現俞琰想調和二派的用

心；俞琰認為貫通象數及義理派主張來解《易》，才可真正得到《易經》最完整

的意義。而俞氏據「《易》本卜筮之書」論點，主張「由象得理」的思考方來了

                                                 
62 《周易集說》，頁 3698。 63 《周易集說》，頁 3821-3822。 64 《周易集說》，頁 3680。 65 見《讀易舉要》，《四庫全書‧經部十五‧易類》，頁 428-429，台灣商務印書館，1983年。 
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解各卦、爻的蘊意；以取象、反對、卦主等方法來釋卦，展現了融合象數及義理

之學的風貌，分述如下： 
1、取象釋卦 

所謂「取象釋卦」，就是以該卦之象的意涵求解釋該卦的意義。俞琰在解釋

〈繫辭上傳〉：「夫《易》，開物成務，冒天下之道」時說：「天下之理，無不包括

於卦爻之中」，故其解釋卦義時也由取象的角度來說解。《周易集說‧泰卦九二爻

辭》：「包荒，用馮河」之說解： 
 

初九在下,剛而不中，荒野草茅之士也，九二包容之，故曰包荒。若九三
則非但剛而不中，又處健體之極，徒步涉河，死而無悔者也，九二亦用之，

故曰馮河66。 
 
俞琰在註解〈否‧六五爻辭〉：「包荒」時說「包謂二在上而包初」，以取象說明

其義，而在〈泰卦〉中以「包容」來說解，乃由「象」來闡釋爻義；而「用馮河」

的解釋，則是由義理上進行發揮，可見俞琰取象言理來調和象數及義理之說的用

心。 
2、以反對法說卦 

所謂「反對」，是指如〈剝〉與〈復〉、〈泰〉與〈否〉卦象上下互換且交易

的互動狀態；俞琰大量運用反對法來釋象說理，形成「並卦取義」的現象。如〈泰〉

與〈否〉，俞氏在《讀易舉要‧卦變》中說明： 
 

〈彖傳〉於〈泰〉云：「天地交」，於〈否〉云：「天地不交」，蓋對取兩卦

相反之義67。 
 
又在《讀易舉要‧卦義》中說明： 
 

《易》六十四卦,皆以二卦兩兩相對取義。……如：〈剝〉窮上反下為〈復〉，
而〈復〉曰：剛反。蓋謂〈剝〉上九友而為〈復〉初九也。……夫《易》
之為言陰陽相易也，有陰則必有陽，有陽則必有陰，二者常相為用……若
讀一卦只守一卦之說，則又安知夫兩卦相對而有彼此旁通之妙也哉？68 

 
以二卦互釋解說其義，乃為兼顧「顯」、「隱」卦義而求全也。如：《周易集說‧

否上九爻辭》：「傾否，先否後喜」，俞註： 
 

〈否〉終則倒轉而為〈泰〉，故曰：傾否……物理極則必反，故〈泰〉極

                                                 
66 《周易集說》，頁 3547。 67 《讀易舉要》，頁 413。 68 《讀易舉要》，頁 420。 
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則為〈否〉，〈否〉極則又為〈泰〉，此〈泰〉、〈否〉之相仍也。……諸卦
皆然。明乎此則知〈彖傳〉所謂剛上下之義矣69。 

 
以「反對」釋卦，融合了卦（反對取義）及彖傳（剛柔上下），展現了陰陽相對

相濟，剛柔相推流行的狀況，使《易》道變化的狀況被更清楚認識。 
3、以「主爻」解卦 

俞琰也以主爻來解卦，因主爻爻辭之義多與卦辭合也，故以之解卦最得一卦

本義.。如：〈屯卦〉卦辭「利建侯」，其主爻初九爻辭也是「利建侯」，故以之解
卦最得本義。俞琰對「卦主」（即「主爻」）的說解，可見於《讀易舉要》的〈八

卦主爻圖〉及〈卦之主爻〉二文中。如： 
 

凡卦皆有主爻，如：〈蒙〉以九二主內，上九主外，蓋不過一時得權之至

爾，六五雖非成卦之主爻，然而君也，乃一卦定位之主也，他卦倣此70。 
三畫之卦〈乾〉、〈坤〉、〈坎〉、〈離〉以中爻為主，〈震〉、〈巽〉以初爻為

主，〈艮〉、〈兌〉以末爻為主，六畫卦〈乾〉、〈坎〉以九五為主，〈坤〉、〈離〉

以六二為主，〈震〉以初九為主，〈巽〉以六四為主……其餘諸卦剛柔相雜
者，亦多取六子剛柔之少爻為主71。 

 
主爻是卦義所在，一卦的精神由主爻可窺其大略；且主爻有「定位之主」及「得

權之主」的分別，又有以少統多及陽吉陰凶的現象，都顯示《易》道以順時來定

位的特點，更見俞琰以主爻解卦來調和象數及義理的用心。 

（三）、援道入《易》，將《易》道的運行實體化 

俞琰對《易》研究的一大特色在重視「別傳」對《易》道的推廣之功。在他

所作《易外別傳》乃在闡述「身中之《易》」的概念，也就是說人生命的運行，

正是《易》道運行的一種展現，故可以《易》道運行推測養生之方；將丹道觀念

與《易》的概念比附互釋，作為養生準則，雖非《易》之本義，但展現了《易》

的廣博包納，也開拓了《易》的內容，更使《易》道的運行透過養生活動實踐得

到一定程度的體現。其實所謂「丹道解《易》」，在東漢魏伯陽著《參同契》起，

就將《易經》由醫學角度來說解，做為說明養生法則的工具；俞琰更清楚而有系

統運用歷來的《易》學哲理與養生準則配合，重新詮釋了《易》的養生意義，並

使這意義成為支持《易》道價值的內容，從而豐富了《易》學的內涵。如：《易

外別傳》中解釋「一闔一闢謂之變，往來不窮謂之道」為： 
 

愚按：《參同契》云「二用，無爻位，周流行六虛，往來既不定，上下亦

                                                 
69 《周易集說》，頁 3549。 70 《讀易舉要》，頁 422。 71 《讀易舉要》，頁 422。 
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無常，幽潛淪匿，變化於中。」二用，九六也；六，虛卦之六畫也，以喻

一呼一吸，往來上下。久則神凝憩定，所以成變化也；呼則氣出，陽之闢

也，吸則氣入，陰之闔也。蓋人身之陰陽與天地之陰陽相似，……則闢闔
往來之妙，盡在吾身中矣72。 

 
以養生之道這種經驗法則用《易》表現，固然是為加強說服力，但也論證了《易》

的可行性及價值的確是不可刊滅的。俞琰援道入《易》，是由個人實際體會而得，

並不只是理論上的推求，故應視為對《易》的補充與發揮。 
以上是俞琰《易》學的內容，可知俞琰在舊有的基礎上，積極印證與增益《易》

學內容的用心，也看出他在調和各家說法之餘，也帶入自己的主張，而加添了《易》

學的內容，是一種主動的作為，值得重視。 
俞琰的「時位觀」主張反應其《易》學融合及創新之處，接下來看其「時位

觀」內容。 
 

二、俞琰的「時位觀」 
從《周易集說》、《讀易舉要》、《易外別傳》三本作品來考察俞琰的「時位觀」，

約略得出幾點特色，分述如下： 

（一）、依位而行 

俞琰的「時位觀」首先強調「依位而行」的功效及重要性。如：《周易集說‧

上經》：釋〈否卦‧初六爻辭〉：「拔茅茹以其彙，貞吉。」條下注： 
 

君子固守以正而不動，則身吉而道亨也；彖言「不利君子貞」，初乃言「貞

吉，亨」，何也？曰：「彖」指在位君子顯而未退者也，「爻」指在野君子

隱而不出者也73。 
 
又釋〈否卦‧六二爻辭〉：「六二，包承，小人吉，大人否，亨。」時說 
 

小人、大人皆指占者而言。小人吉，謂小人能承順君子，則亦吉也。二應

於五，以陰從陽，故稱大。六二蓋中正而無私者也，……是以身雖處否，
道則亨也74。 

 
「君子」、「小人」據俞琰認定乃指「智愚、賢不肖之對稱」，而《易》道流動，

在「崇陽抑陰，進君子、退小人」；以「德」的有無來斷定孰為君子，再以「陽」

                                                 
72 《易外別傳》，頁 594。 73 《周易集說》，頁 3548。 74 《周易集說》，頁 3548。 
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比附君子，證明《易》尊陽之道75。故人因所有之德及所處環境的不同要有不同

因應方式，這也是為何俞琰解釋「在位君子」及「在野君子」在同一占象中有不

同境況的原因。對「位」的重視，是俞琰「時位觀」的第一主張。 

（二）、時位並用 

俞琰雖首論「位」之重要性，但在實際運用時強調「時」、「位」互用之效。

如：《讀易舉要‧易中雜例‧時義時用》： 
 

卦有時義，又有時用，何也？……古注云：以爻為人，以位為時。楊龜山
曰：《易》以爻為人，以位為時。均言人也，而德則不同；均言時也，而

才則不同。……德謂順健，才謂剛柔，猶人處此時，在此位，當量度自己
之德之才為何如耳76。 

 
這段話可說是俞琰時位思維的總綱，所謂「時」與「位」，都是就「人」的角度

來看：「位」是指大環境天道運行與自己本身之德是否相配，「時」是指個人在實

際面對各種狀況，能否以本身特長與實際狀況相應；當「時」、「位」相配，也就

是「德」、「才」相符時，就可合於天道而順利行事，故「時」、「位」是天道運行

的實體展現，是不可分割，一樣重要的存在。如：〈豐卦‧象傳〉：「豐其蔀，位

不當也。日中見斗，幽不明也，遇其夷主，吉行也。」注： 
 

蓋九四之志，將以有為者也，而處位不當，又遭不明之時，非得剛明者為

之助，則不能有為也。今也上有六五之相遇，下有初九之相資，此九四之

志所以得行也77。 
 
九四爻雖不當位，也就是己身之德不足遂其志；但上與六五遇合，下有初九相助，

雖一時困於大環境中，仍有發揮己才而達其志之時。俞琰「時位並用」主張將

「德」、「才」並舉，突出了個人能力對天理運行的作用，也肯定人的價值與地位，

是值得注意之處。 

（三）、依時而行方得正位 

俞琰雖強調合於己身身份而行才可成德為吉，但也重視實際的需求。如〈恆

卦‧象傳〉：「婦人貞吉，從一而終也，夫子制義，從婦凶也。」下的注解： 
 

愚謂：古之貞女，不更二夫，其從夫也一於柔順，終其身而不變。夫子處

事則當制之以義，不可泥於一；若從婦人之道，執一而不通，徇常而不知

                                                 
75 俞琰對「君子」的定義，詳見《讀易舉要‧卷一‧論占所稱》。 76 《讀易舉要》，頁 415。 77 《周易集說》，頁 3597。 
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變，則非夫子所宜78。 
 
這段話以婦人貞潔之道，首重在「柔順」而非「只事一夫」為喻，說明天理的完

成及個人善德的修造也要依個人質性，搭配天理運行來做；若只泥於教條典章而

不求內含意義，只怕使自己成為徒具形式的假道學者，這對生命的造就是一種傷

害。俞琰由此提示要順應現實，並確實了解天理的真意義，順此追尋方可得吉。 

（四）、以德成位 

在重視個人才能的發揮之餘，俞琰也不忘提醒「德」才是得吉之本。如：〈蠱

卦‧象傳〉：「幹父用譽，承以德也。」底下注解： 
 

六五之德，足以承任幹父之責矣，以令名，蓋前人之愆，是不以才幹，而

以德幹也79。 
 
人有才是好事，但要成就天理，一定要將「才」用於修「德」上，以德成理方為

正法。又如：〈謙卦‧象傳〉：「謙謙君子，卑以自牧也。」下注曰： 
 

謙謙，乃君子之德，……卑者在下之謂，牧者，馴養六畜之名；牧牛馬者，
常守之而不使奔逸，君子之牧心，亦猶是也80。 

 
一個人要成功，必需能時時反思自己的作為是否合於天理？時時把持內心的動

向，才算是邁向成德之路的君子。 

（五）、注重實踐的「時位觀」 

俞琰除就《易》理探求中討論時位問題外，對《易》理乃至「時位觀」的實

踐也是不遺餘力；在《易外別傳》一書中，所載雖是丹道之學，但其精神與其《易》

學思想互相呼應，可看出俞琰對「時位觀」的轉化及運用狀況。如：《易外別傳》

注「不遠復，無祇悔，元吉」： 
 

朱紫陽（朱熹）曰：「老子言治人事天莫若嗇，夫唯嗇，是謂『早服』。『早

服』謂之重積德」，被他說得曲盡，「早服」者，言能圖則不遠，而後便在

此也；重積德者，言先已有所積，復養以嗇，是又加積也。……愚又按：……
上古之人，其知道者，法於陰陽，和於術數……故能形與神俱而盡，終其
天年……今時之人不然也……務快其心，溺於生樂，起居無節，故半百而

                                                 
78 《周易集說》，頁 3764。 79 《周易集說》，頁 3754。 80 《周易集說》，頁 3750。 
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衰也81。 
 
提示養生首重合節順時，才能得天助而成全天道。那養生的實際作為又是如何

呢？俞琰也以時位為喻進行說解，如：《易外別傳》說解「〈坎〉為水、為月，〈離〉

為火、為日」： 
 

項平庵（項安世）曰：「心以〈坎〉為體，〈離〉為用，故心欲虛而澄，腎

以〈離〉為體、〈坎〉為用，故丹田欲實而過。」…….愚謂：「內煉之道，
至簡至易，唯欲降心火入於丹田耳。……人之一身，心為之主，故獨居中；
腎為之基，故獨居下。丹家不言心腎而言身心；身即腹也，腎在其中矣。」
82 

 
又如：注解「日往月來，月往日來，日月相推而明生焉；……寒暑相推而歲成焉」
時說： 
 

愚按：文子云：「流水不腐，以其逝故也，戶樞之不蠹，以其運故也。」……
人身氣血，亦欲往來流通，一不流通，小則為癤，大則為癰……人知吾身
自有日、月，則往來不窮之妙，只在吾身……人身有任、督二脈，任脈者，
起於中極之下……督脈者，起於下極…… 人能通此二脈，則百脈皆通83。 

 
首先點出關乎人體健康的心、腎二器官及最重要的運行路線任、督二脈之間的關

係，了解其特質功能之後才可依此來協助生命的存養。俞琰在對養生術的探討

中，也表現重位合時以達天理的思維特色；由此觀之，可見其《易》學觀的一貫

性及涵括性。 

 
綜上所論，可知俞琰時位觀為「以位為本，趨時為用」。俞琰的「位」既是

天理，也是倫理道德；但若要發揮出最大價值，則要有「時」的加入才可完成。

俞琰的「時」，除表「時機」之外，更是指個人特質及外顯能力；「時」的運作要

搭配「位」才可獲得最大成效。俞琰的「時」具有「個人才性」意義，故與「位」

所具有的天理意義有融通的可能，故俞琰也提到時、位互濟是最理想的狀態；視

時、位為一體，在互動中最能逼顯示時、位的意義。 
俞琰在倫理綱常的運用及說解上承襲程、朱主張，但也兼及調和實際的需

求。如：《讀易舉要‧象占所稱》注曰： 
 

                                                 
81 《易外別傳》，頁 592。 82 《易外別傳》，頁 593-594。 83 《易外別傳》，頁 595。 
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君子、小人乃智、愚、賢、不肖之對稱；《易》道崇陽抑陰，尊君子、退

小人，亦猶春秋之法，尊王而黜伯，內諸夏而外四夷也。……古之所謂君
子，只是國君之子……運吉之以為成德之稱84。 

 
在〈謙卦‧六五爻辭〉的注解中則說： 
 

獨不言謙，何也？曰：六五君也，君道不可事尚謙柔也。85 

 
認為統治者需使用較強勢的方法進行統治才可推行倫理及天道；但也強調「德」

才是權力的依據，調和了君權過大的現況。 
俞琰的《易》學特色在融合新舊之學，故可在其中看見舊有學術的主流、精

華，如：程、朱之學；又可看到當時新思潮的主張，如：象數及丹道醫學的發展，

這都與其「以位為本，趨時為用」的自我肯認及實踐互為表裡。從整體《易》學

內容的表現，更彰顯俞琰「時位觀」的特色及價值。 
 
 
 

第四節  吳澄的《易》學 
 

一、 吳澄《易》學特色 
 
吳澄，字幼清，號草廬，學者稱之為「草廬先生」，宋末元初人。吳澄十五

歲始讀朱熹《大學章句》，十九歲撰《皇極經世讀書》及《道統圖》；並於其後校

定五經及開始講學。二十七歲宋亡之後，歷任官職，多是與教育相關的職務，在

元代思想的演進來看，吳澄佔有承先啟後的地位。 
吳澄的《易》學著作以《易纂言》及《易纂言外翼》為主，此二書的創作旨

趣，據〈吳文正公行狀〉中的記載為： 
 

其於《易》，學之五十餘年，其大旨宗乎周、邵，而義理則本諸《程傳，

其校定用東萊呂氏之本。而修正其缺衍繆誤。其《纂言》則纂古人今人之

言，有合於己之所有自得者。大概因朱子象占之說，而益廣其精微，若項

安世《周易玩辭》等說，益致其潔靜，至於自得之妙，有非學者所能遽知

而通其類例以求之者，則在《外翼》86。 

                                                 
84 《讀易舉要》，頁 406。 85 《周易集說》，頁 3552。 86 見《吳文正公集》，《元人文集珍本叢刊‧三》，頁 34，新文豐出版，1984年。 
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可知《易纂言》是吳澄對《易》的總結與註解，而《易纂言外翼》乃吳澄個人的

《易》學見解。 
《易纂言》一書，有四卷本、十卷本、十二卷本；今日所見以《四庫全書》

的十二卷本最普遍。《易纂言外翼》一書，元刊本保存於北京圖書館；今日常見

的八卷本是四庫館臣據永樂大典輯佚而得87。底下，取用《四庫全書》本《易纂

言》及《易纂言外翼》，申說吳澄《易》學特色及主張。 
 

（一）、象為《易》道之本，欲得卦義，由探象入手 

吳澄由〈繫辭〉中「觀象立卦」而申說由象得義之道，如《易纂言‧卷首》： 
 
《易》者，陰陽相變易也。上古包犧氏見天地萬物之性情形體，一陰一陽而

已，於是作一奇畫以象陽，作一耦畫以象陰，見一陰一陽之互相易也。故自

一奇一耦相易而為四象八卦，極為六十四卦88。 
 
卦爻象既是模仿萬物性情、形體而作，所以取象乃習《易》的首要步驟。吳澄的

取象說將「象」分為卦畫之象、卦名之象及肖物之象89；「卦畫之象」可見於他

在《易纂言‧卷首》中采納的邵雍先天《易》學圖式，「卦名之象」是指一卦之

名即所表示其所成之象90，而肖物之象乃指卦、爻、彖辭中所涉及的物象。吳澄

的取象說，是在「象中含有理、數」的前提下推出；邵雍認為「理」所表現出來

的最基本元素是「數」，故當以「數」的探討為首務，而吳澄從聖人「觀象立卦」

角度出發，認為探理必由解象入手，故擴大取象的範圍及方法，豐富了取象的內

容。吳澄視「象」為「理」之展現，與其「理氣無二」的哲學觀點相呼應。 

 

（二）、釋象之法，應求合乎經傳原意 

吳澄重視《易》象，乃為求得《易》理；故在《易》象的探討上，務求合於

經傳原意，才得天理真貌。吳澄將「太極」與「陰陽」以「體用關係」來說明，

如《吳文正公集‧答田副使第二書》： 
 
至微之理者，體也。….體之至微而用之至著者，已同時而有，非是先有體

                                                 
87 有關二書的版本問題，可見於詹海雲〈吳澄的易學〉，頁 1~4，收於《元代經學國際研討會論
文集‧上卷》，頁 237~268。 88 見《易纂言》，《四庫全書‧經部十六‧易類》，頁 401，台灣商務印書館，1983年。 89 吳澄對取象的分類，見於章偉文〈略析吳澄易學象數思想〉，《周易研究》，36期，頁 53~54。 90 如〈易纂言‧師卦〉，吳澄注曰：「師、眾也。一陽在下卦之中，有將帥統眾之象焉」，以卦象
來解釋卦名，故稱為「卦名之象」。 



 62

而後有用也，故曰「一原」。至顯之象而與至微之理相合為一，更無間別，

非是顯生於微也，故曰「無間」91。 
 
用程頤「體用一源，顯微無間」來說明「至顯之象」與「至微之理」的密切關係；

而「至微之理」是體，也就是「太極」，「至顯之象」為「用」，是「陰陽」，且「體

在用中」。「陰陽」變化就形成自然與人文世界。陰陽變化的展現就是「象」，要

正確了解「象」，需由合於卦爻辭義及卦爻通例處來看；這正是解象是否恰當的

判準。吳澄解《易》的主要原則及體例是取象說、卦變說、卦主說，都是經、傳

中使用過的方法，故取之做為《易經》取象的方法，如：《吳文正公文集‧黃子

易說序》中表示： 
 

夫《易》之取象，或以三畫正體，或以三畫互體，或四畫為一體，或五畫

為一體，或六畫全體，或以六畫互體。卦變則剛柔相易，一往一來者也，

爻變則一畫變與五畫變而一畫不變者也。惟旁通、飛伏之說不可取爾92。 
 
可明確見於古人經傳中用過的方法才取用。吳澄把握經、傳的取象體系來解說，

就是為了掌握《易經》本旨。底下來看吳澄對卦主說、卦變說及取象的實際作為。 

1、取象說 

  關於《易》象的探討，歷來有多人討論，如：朱熹認為「《易》之取象，固

必有所自來，而其為說，必已具於太卜之官；顧今不可考，則姑闕之；而直據詞

中之象，以求象中之意，便足以為訓誡而決吉凶。」93對於無法理解的《易》象，

應就可掌握的辭義來說解就可以了；但是仍有不可解之處，到底如何解決？朱熹

只能以「顧今不可考，則姑闕之」來應對。吳澄在取象解《易》的作為上，如何

突破這種困境呢？吳澄首由卦爻辭內容重出之處，找出卦、爻取象的通例，而以

通例來解象。如：〈小畜‧卦辭〉為「密雲不雨，自我西郊」，與〈小過‧六五爻

辭〉卦、爻相同，可合併解釋。如《易纂言‧小畜卦辭》： 
 

「亨，密雲不雨，自我西郊」，注曰：象也。〈坎〉之水，其氣上升為雲，

其液下降為雨，二三四互〈兌〉，〈兌〉有〈坎〉之上半體，變〈坎〉之下

半體，上有雲而下無雨也。〈坎〉之下畫窒塞不通，象雲之密不通，象雨

之不降。「我」謂六四為卦主，故稱「我」；「西」，四之位，⋯⋯「四」象

郊，「西郊」，陰方也；陽倡陰和則雨…..自西郊，陰倡也。一陰為主，…..
故其象如此94。 

                                                 
91 見《吳文正公文集》，《元人文集珍本叢刊‧三》頁 102-103，台灣新文豐出版社，1984年。 92 《吳文正公文集》，頁 234。 93 見《朱文公文集‧易象說》。 94 《易纂言》，頁 420。 
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而《易纂言‧小過卦六五爻辭》：「密雲不雨，自我西郊」下注曰： 
 

象也，九四六五，得〈坎〉之上體，又有九三一陽重蔽其下…….然〈坎〉
之下畫塞而不通，則陰上而不下，故不雨。……九四為主爻，陽弱陰強，
故陰陽不和不能成雨。「我西郊」謂四也，四為西，……郊者，以其在內
卦之外。蓋九四不上合六五，何望陰陽之合而成雨哉？95 

 
由重出卦爻辭的解釋，逼顯出「不雨」乃因內含「兌」體，應配順馴之陰德才可

與陽道相合；但卻都以陰爻為卦主，故其「象」與其「德」不應，無法有所成，

而得「不雨」之果。吳澄在取象之後，以卦變、卦主諸說解釋同文之象，使「象」

的意義可被了解，是他超越前人之處。 
吳澄更由整體觀點釋象，使「象」之意涵可被了解。在《周易玩辭‧序》：「吳

草廬為學得力於《易》，自注疏程朱外，惟取是書。」顯示吳澄主張以通例釋象，

乃深受項安世（1153-1208.A.D.）《周易玩辭》啟發。吳澄在卦爻辭的解釋上，引
用項氏之說甚多；有關「象」的說解，項氏的成果提供吳澄豐富的參考資源。項

安世釋象常採大規模歸納來說明；如：卦爻辭中取「馬」為象者，除〈大畜〉之

外都是陰爻；故項氏由此得出「凡言馬者皆為陰爻」的取象原則。除了歸納條例

外，項氏在釋象上由一卦結構及在六十四卦間的定位兩方面做考察，以找出卦爻

辭取象的原則及「象」的全面意義。吳澄受到項氏由整體角度尋找卦爻取象規則

的影響，如：〈頤‧初九爻辭〉：「舍爾靈龜，觀我朵頤。」注： 
 

項氏曰：〈頤〉卦肖離為龜，靈龜伏息而在下，初九象之。….初九在下，
為自養之賢，上九卦主，故稱「我」；群陰從我而求養…..初九本無所求，
乃亦仰而觀「我」，聖人以其居養之初，故深戒之，以明自養之道。澄案：

此爻辭與彖辭：「觀頤」、「自求口實」相表裏，皆初九觀上九也。彖為初

九言之，……爻為上九言之…..蓋陽實能自養而資養於人。…..上九居上，
當養人之任….以養在下群陰。初九處下，不當養人之任，故為靈智自養
之龜……然卦有觀之象……是羨上九之能養其下…..與素其位而行，不願
乎其外者異矣。96 

 
吳澄採用項氏的說解，進一步發揮卦爻辭意涵，強調初九本可自養，羨慕上九之

德，是期望自己也可擔負養民之責。由上可知：吳澄在取象上受項安世整體取象

觀影響，但又再出新義，印證了自己「以象為本」的《易》學主張。 

2、卦變說及卦主說 

                                                 
95 《易纂言》，頁 489。 96 《易纂言》，頁 444。 
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前述已論及吳澄取象的原則在以古人經、傳中使用過的方法為限；因此在釋

象及取象上，主要取用「中爻」及「互體」的概念，並由此說明卦主說、卦變說

的意義。如：《易纂言‧繫辭下》：「若夫雜物撰德，辯是與非，則非其中爻不備。」

條下注曰： 
 

澄謂：內外既有二正體之卦，中四爻又成二互體之卦，然後其義愈無遺

缺；非以此正體、互體併觀，則其義猶不備：正體則二為內卦之中，五

為外卦之中，互體則三為內卦之中，四為外卦之中，故皆謂中爻97。 
 
吳澄認為互體及中爻的適當運用，可說明卦的完整內涵並彰顯《易》道生生變化

的精神，故由此更推論卦主說、卦變說及爻變說的可行性。 
考察《易纂言》的釋象狀況，發現卦主、卦變、爻變、互體都是吳澄常用的

方式，而以卦變說及卦主說最具系統，由此討論吳澄的釋象方式。 
（1）、卦變說： 
吳澄取象重視整體性而非隨意揀取運用，在卦變說上也流露此一特色；故首

以十消息卦統「一爻主變」，以六子卦統「二爻主變」，由此建立卦變系統98。吳

澄的卦變系統，是在荀爽、虞翻、李之才等人的卦變理論基礎上改良而來99。對

於爻變的原則，吳澄以「一體自易」及「二體互易」來說明。如：《易纂言》中

對《繫辭下傳》：「變動不居，周流六虛，…..唯變所適」注曰： 
 

一體三畫自相易者，〈復〉、〈姤〉、〈臨〉、〈遯〉、〈大壯〉、〈觀〉、〈夬〉、〈剝〉

所變也；下體三畫與上體三畫互相易者，〈泰〉、〈否〉、〈坎〉、〈離〉、〈震〉、

〈艮〉、〈巽〉、〈兌〉所變也100。 
 
吳澄特將十二消息卦中的〈泰〉、〈否〉畫入與六子卦二體相易的卦變方式中，突

顯其結構的特殊性；而從以上的分類方式，可見陰陽與內外是分類應把握的原

則，如：《繫辭下傳》：「其出入以度外內，使之懼。又明於憂患與故，無有師保，

如臨父母。」在《易纂言》中注曰： 
 

出謂升上，入謂降下，外者上也，內者下也，卦畫之出而入，入而內者，

皆以其度；或一體自易，或二體互易，……如度之分寸，各有界線，不可
僭差101。 

 

                                                 
97 《易纂言》，頁 563。 98  見楊自平《吳澄之易經解釋與易學觀》，頁 130-131，中央大學中文所博士論文，2000年。 99 《吳澄之易經解釋與易學觀》，見頁 131-134，如：虞翻提出「一爻主變」的通例及李之才「二
爻主變」的概念都為吳澄所改進採用。 100 《易纂言》，頁 562。 101 《易纂言》，頁 562。 
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由卦主在內外體的狀況來說明卦變的原理，如：〈復〉為一陽在內體之卦、〈剝〉

為一陽在外體卦，故由二者所變之卦就各成體系；且由其所變出之卦彼此也呈「對

稱性」，這狀況由消息卦到六子卦都持續存在，使六十四卦呈現互為反、對卦的

狀況，也顯示六十四卦的整體性102。 
吳澄以卦變解經、傳的原則在： （1）、具普通性，不容有變例。 （2）、卦

變來源需單一，各卦要有明確定義及在六十四卦中的位置。 （3）、印證於經、
傳需可得解釋103；透過這些原則的運用，吳澄卦變說周全了卦變結構上的說解及

義理上的滿足，使六十四卦的意義得到進一步的發揮，可說居功至偉。 
（2）、卦主說 
「卦主」即「成卦之主爻」，歷史上首先提出此概念的人是孟喜，而自京房

起漸漸成為較有系統的解卦方式。京房卦主說主張：「定吉凶只取一爻之象」104、

「少者為多者之主」；而王弼繼承且發揮其說，主張卦主具「中爻」及「少可統

多」的特色105；但王弼顯示了卦主的特色，卻未建立通則，而後朱熹明確指出卦

主多為九五爻，並且將上下二卦分論卦主，造成「多元卦主」的現象，反而使卦

主更不明確。 
吳澄由六十四卦整體考察來看各卦關係，並由此得到單一卦主，以改進卦主

不定的現象。首先以王弼「每卦一畫為主」做前提，接著用乾坤交易或陰陽消長

而成的三畫卦：「小成之卦」為基礎；由此解釋「小成之卦」相合或相重而成的

六十四個六畫卦：「大成之卦」的卦主。以「小成之卦」解「大成之卦」，使六十

四卦都可由六子卦相重、相合而得；與卦變說結合而使說解更完善，又清楚說明

六十四卦是一個整體106。 
吳澄「卦主說」不由單一卦、爻來論卦主，而是從「符號」的推廣尋找各卦

爻間的關係；再加上卦變說的輔助，使卦主兼具「變動」之義，也將《易經》強

調「變動而得道」的基本精神逼顯出來107，卦主是結構之主，又是一卦發動及轉

變之樞紐，如：《易‧雜卦》：「損、益，盛衰之始」條，《易纂言》下注曰： 
 

〈損〉自〈泰〉變，〈泰〉三往上，〈損〉其下也，〈泰〉變而〈損〉，為衰

之始；〈益〉自〈否〉變，〈否〉四來初，〈益〉其下也，〈否〉變而〈益〉，

為盛之始108。 
 
吳澄認為：〈損〉、〈益〉二卦義是在〈泰〉、〈否〉的卦變中得到，並不是由其顯

                                                 
102 《吳澄之易經解釋與易學觀》，頁 131-134。 103 《吳澄之易經解釋與易學觀》，頁 134。 104 見於《京氏易傳‧姤卦》條。 105 見王弼《周易略例‧明彖》：「夫古今雖殊，軍國異容，中之為用，品制萬變，宗主存焉，故
未可遠也。〈彖〉之所尚，斯為盛矣。」又：「夫少者，多之所貴也；寡者，眾之所宗也。一卦五

陽而一陰，則一陰為之主矣；五陰而一陽，則一陽為之主矣。」 106 《吳澄之易經解釋與易學觀》，頁 141-143。 107 《吳澄之易經解釋與易學觀》，頁 145-147。 108 《易纂言》，頁 591-592。 
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現的卦象來解；故知卦主是產生卦變之爻。 
吳澄卦主說提出卦主確認的通則，又與卦變說合用，使卦爻辭義與卦象能被

更順暢地說解，其對《易經》內容的廓清及卦主理論的建立值得肯定。 
 

綜上可知：吳澄由取象及運用卦變、卦主等方式說明《易》象的作為，是在

「《易》本卜筮之書」及「理、氣俱有而未嘗相離」109的基本認知下開展的；因

此他認為「象數兩字不過言氣之可狀可數爾。」110，「《易》為陰陽變易之易」111，

「開物成務、治國平天下之道，無非陰陽之用」112。既然天下運行是由陰、陽互

動而起，且天下之象、萬殊之數都是表現陰陽二氣作用的狀況，那麼，要由《易

經》了解天理，自然應該由取象入手了！這也是吳澄重視《易》象之因。 
確認了《易》象的價值之後，吳澄希望由此了解理的運行，運行狀況是與「象」

的顯現相合的；故在定義卦之內容時，輔以卦變之說，展現了天理運行的精神，

也對卦義有更深入而全面的認識。 
吳澄《易》學特色在「依合經傳、取象顯理」，採用象數《易》家的方法，

對義理《易》家的說法做驗證及補充。吳澄取朱熹「《易》為卜筮書」、項安世「整

體取象觀」，還有個人對卦變及卦主說的改造，而展現出兼用象數、義理來解《易》

的狀況。就現象上言，是一種承續及調和；在精神上，是對個人價值的肯認、發

揮與創造。 
 

二、吳澄《易》學中的時位觀 
 
前述吳澄採用象數《易》家解《易》之法，重新驗證並發揮《易經》內容，

〈吳文正公行狀〉中稱他： 
 

其於《易》，學之五十餘年，其大旨宗乎周、邵，而義理則本諸《程傳》，

其校定用東萊呂氏之本。而修正其缺衍繆誤。其《纂言》則纂古人今人之

言，有合於己之所有自得者。大概因朱子象占之說，而益廣其精微，若項

安世《周易玩辭》等說，益致其潔靜，至於自得之妙，有非學者所能遽知

而通其類例以求之者，則在《外翼》113。 

 
可知吳澄《易》學著作的獨創性。吳澄融合象數、圖書、義理來解《易》，乃認

                                                 
109 見《吳文正公文集‧卷三‧答海南海北道廉訪副使用田君澤問》，頁 98，新文豐出版公司，

1984年。 110 見《吳文正公文集‧卷三‧答田副史二書》，頁 100，此處「氣」指「混元之氣」，就是「太
一」，也就是「理」。 111 《吳文正公文集》，頁 104。 112 《吳文正公文集》，頁 105。 113 《吳文正公文集》，頁 34。 
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定《易》是一個整體，若只單從某一方面進行解說，都是不能看出其全貌，故用

各種方式且抱持整體觀的角度來看待；這種整體觀的視角，也在他對時位的解釋

中看出來。底下開始探討吳澄的時位觀。 

(一)、時之義以合用為大 

吳澄以取象、卦變等方式解卦，是由「卦體變化」的整個過程解卦，故常見

他在解卦時首先標明「以卦體、卦變釋卦名」或「以卦德、卦體釋卦」的說明。

在吳澄對時與位的看法，透露他看重人的主動性，且肯定「人」修德之功；但這

種狀態並不是靜止的存在，乃是卦、爻本身特質及變化後呈顯出的意義。因此吳

澄說解卦，帶有雙重意義：本質及流出，「本質」是指卦的組成分子與性質，「流

出」是指卦爻變化的歷程對意義的轉化。如：〈隨．彖傳〉：「隨，剛來而下柔，

動而說，隨。大亨貞，無咎，而天下隨之，隨之時義大矣哉！」，吳澄注曰： 
 

以卦變、卦德釋卦名。一剛自上初，下於二柔，而柔隨之。〈震〉，男動乎

內而兌，女說乎外以隨之也。⋯為人之隨者，以己從人，而己宜若小。然

於斯時也，而思其義之大，則不以隨為小事而輕且苟矣114。 
 
吳澄不只由〈隨〉卦成份中的〈震〉、〈兌〉等「小成之卦」來釋其義，更突出「一

剛自上來初」及「下於二柔，而柔隨之」的作用，顯示〈隨〉中的〈震〉、〈兌〉

是經過變化而成；在變化過程中，就帶有「隨時而動」之義，由此解隨時之動要

「思其義之大」，在去留之際的幽微及發動處更要隨時用心。吳澄如此解卦，突

顯了六十四卦的一體性，也兼顧共性（變）與殊性（隨）的描述；又由此體現〈隨〉

所具有的多面性，故人應「思其義之大」再做判定，可說將卦義表現得更完整了。

由此而下，我們來看「應時」的狀況。 
 
1、順時用時 
  就吳澄而言，理（道）氣（陰陽）是不分的，二者是體用關係，故理可獨存，

但陰陽必伴理而生。但是在「時位觀」上，吳澄強調「順序性」；他認為天理運

作有其順序，故依時行為，才可得福。如：《易纂言．豫彖辭》：「豫剛應而志行⋯⋯

豫之時義大矣哉」注曰： 
 

一剛為主，上下眾柔應之，而剛之志得行，順序以動，動不後時，事皆

如意⋯⋯以卦德釋彖辭。〈豫〉卦之義，順序以動而已。⋯⋯項氏曰：

〈豫〉⋯⋯時義大矣哉，欲人之思之也；〈蹇〉⋯⋯時大矣哉，欲人之別

之也；〈頤〉⋯⋯時大矣哉，欲之人謹之也。澄謂：⋯⋯時之大者，非大

德大才不能當其會也，故曰：「時，大矣哉」⋯⋯專「時」者，重在「時」

                                                 
114 《易纂言》，頁 497。 
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字；「時義」，重在「義」字；「時用」，重在「用」字115。 

 

吳澄先引項安世的分類法，將《易經》中言「時」的十二卦分為「時大矣哉」，「時

義大矣哉」及「時用大矣哉」三種，再分析其中的用法；雖然各有不同，有些還

要配合個人特質及地位才可發明其功，但都提示我們要「順時」才可「用時」而

得吉，故知「順時而用」是吳澄論「時」的基本主張。 

 

2、用時自「微」始 

  前述吳澄重視「時」的多面性及歷程，故在運用上也重視「發動之機」的掌

握，認為這足以左右事的吉凶。如：《易纂言》對〈坤卦文言》：「積善之家必有

餘慶，積不善之家必有餘殃⋯⋯《易》曰：履霜，堅冰至。」條注曰： 

 

澄謂：履霜於純〈坤〉，將用事之初，知陰之始凝而漸盛，堅冰必至於純

〈坤〉既用事之後也；不善之積，必為大禍亦如此。防微杜漸者當慎於初，

不可坐待其由漸而積，以至於極也116。 

 

時用本具多種可能性，成善成惡，都由至微起；吾人應仔細觀察事物發動的起源

及發展狀況，才能適時給予扶助或預防。在「用微」的描述中，《易經》保留了

兩面性（成善、成惡）的空間，並提醒我們用之在「慎」；吳澄由〈坤〉具承育

萬物的特性，看出事物發動要由「微」來關照起。從對起始的觀察，提示「時」

的功效而使人更知用時之法，這正是吳澄重時及順序的時位觀所帶給我們的提

醒。 

 

3、配位用時，收效最大 

  「時」是在運用中彰顯意義，而運用「時」的就是「人」。吳澄認為天下萬

物是天理透過陰陽二氣的互動中造成，故萬物各有其「德」；而人是最能發揮「德」

價值者，透過對「德」的實踐及提昇更能在過程中體現「理」。體現「理」的方

式從與世上事物的互動中學習是最快的，因此，依個人所擁有的才德來應世，且

在過程中應時而動，收效最大。如：《易纂言》對〈遯卦彖傳〉：「遯亨，遯而亨

也，剛當位而應，與時行也。」條下注曰： 
 

項氏曰：〈遯〉本無亨之理，〈遯〉而能亨者，剛當位而能應柔；隨時用權

不與為敵，故亨⋯⋯以權應柔，得遜遯之義⋯⋯澄謂：彖辭「〈遯〉亨」，

為四陽言也。彖傳專言九五者，九五，四陽之統，得處〈遯〉之宜，有致

亨之道也117。 

                                                 
115 《易纂言》，頁 497。 116 《易纂言》，頁 572。 117 《易纂言》，頁 502。 
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  首先引用項安世之言，說明〈遯〉隨時運化而得吉；再來吳澄由「彖傳多解

九五爻之狀」的歸納結果，說明〈遯〉本有其德，故可以上統下，但以馴順為顯

象。吳澄的說法，認為〈遯〉本具成吉之德，但又取項安世「以權應柔」之說來

解釋有德而遜退才可成大德，並不是屈遯而得吉。吳澄在此提示我們：有德固可

成就事業，但若能考慮他人的需求及狀況，順應時機作調整，收效必會更大；吳

澄把握整體來釋卦，故不獨厚卦主，而強調兼及萬物，這一精神始終貫徹在他《易》

學主張中。 

(二)、位之意涵由己造 

  吳澄重取象釋卦，他的「位」也具有二重意義：一是卦象中的「爻位」，那

是由陰陽作用而來，本具其義，如「剛」、「柔」；另一是實際運用時不同人之「德」。

凡「德」與「位」合即為「正位」，得吉機會高；但「德」與「位」不合，也可

在變化運行中由上、下爻補助，而免於凶，可知「位」的意涵是依人而異。如：

《易纂言．繫辭上》：「變動不居，周流六虛，上下無常，剛柔相易，不可為典要，

唯變所適。」條下注曰： 

 

謂其易而不可常也，唯其變化之所適在何位爾118。 

 

  六爻的吉凶，雖有辭可推測，但那是歸納的結果；若是要真正了解所處之位

的吉凶，一定要在實踐中才可真正獲得。這種「變化中得解」的觀點，是吳澄把

握「變化」的精神來發揮的；在有關卦爻位的說解上，「變化」的觀點得到了證

實。底下由此討論吳澄對「位」的主張。 

1、造「位」由個人修德開始 

  天道有運行規則，但有時與個人需求無法搭配，該如何救助？《易纂言．繫

辭下》：「爻象動乎內，吉凶見乎外，功業見乎變」條下注曰： 

 

爻象無非示人以動而趨吉之理⋯⋯人之動如是而吉，不如是而凶，則著

見於人事119。 

 

又如：《易纂言．豐卦彖》：「王假之，尚大也，勿憂，宜日中，宜照天下也。」

條下注曰： 

 

處豐之時固當憂，而令勿憂者，謂宜保持其盛大，使長如日中之時，而

其明普照於天下，則乃可不憂120。 

                                                 
118 《易纂言》，頁 562。 119 《易纂言》，頁 556。 120 《易纂言》，頁 509。 
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關於「位」的意義，固然有承自天而來的部份；但仍要靠個人的參與及實踐，才

可將「位」的意義完全表達。而自己可做的部份就是增長己德、彰明天道，所以

立位由修德始。 
（2）、修德造位方可馭時 
  吳澄再進一步推展，認為修德還可「造位」。如：《易纂言》對〈困卦象傳〉：

「君子以致命遂志」條下注曰： 

 

君子處困窮之時，凡事委之天命，而必遂己志；茍不知命、貪生趨利而

改其志，則何以為君子？命自外至，故致命，以外兌取象；志由內守，故

遂志以內〈坎〉取象121。 

 

又如：《易纂言》對〈兌卦彖辭〉：「剛中而柔外，說以利貞。是以順乎天而應乎

人。」注曰： 

 

   「剛中」謂二五能得民之說，而不言亨者，致之而有餘也；但言說而亨在

其中矣。「柔外」謂三上為民，而說以從君，必利貞者，防其所不足也。

三上天位也，而柔處之，順乎天之理也；二、五人位也，而剛處之中，實

能應乎人之心也122。 

 

一由外環境的鍛鍊（命）及內在德性的發揚（志），終使自己能在困窮之時找出

自己的路，另一由所處環境的幫助（民從之），再加上自己的努力（處柔而順乎

天理），終可克服困難而真正獲得肯定（應乎人心）。吳澄提示我們人生不如意之

事常有，唯能發揚己德與天理相接，對「時」才能自由運用而得吉，由此點明「位」

的運作方式。 

(三)、合時位於一心 

  吳澄看重行「理」的歷程，也重視「人」的作為造成的影響；由此構成他對

「時」與「位」的詮釋。那如何才可使「時」與「位」有最好的搭配呢？吳澄以

為要由「心」來統合之。如：《易纂言》對〈坎卦彖傳〉：「維心亨，乃以剛中也」

注曰： 

 

   以卦體言之：五剛中之實，足以感人；故人皆維係其心，而不釋致亨之道

由此123。 

 

                                                 
121 《易纂言》，頁 534。 122 《易纂言》，頁 509-510。 123 《易纂言》，頁 501。 
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又如：《易纂言》對〈艮卦六五象辭〉：「艮其輔以中正也」注曰： 

 

   「中」謂心也，「正」，口之輔者，以此中心也124。 

 

再如：《易纂言．繫辭上》：「易則易知，簡則易從⋯⋯可久則賢人之德，可大則

賢人之業。」條下注曰： 

 

德者，言其心之所得，業者言其事之所就；德業至此，可以為賢人矣125。 

 

  還有，〈繫辭上傳〉的「是故列貴賤者存乎位⋯⋯震無咎者存乎悔」條下注

曰： 

 

   澄謂：震者，動心戒懼之謂；有咎而能戒懼則能致；悔所為而可以無咎126。 

 

吳澄將「時位合一」的任務交由「人心」來執行，認為凡世間事最後要被實踐，

是交由人心做判準；這與心學派如陸九淵及楊簡等人主張「心為太極」的主張看

來相似，但仍有些許不同：首先，吳澄承認一切萬物皆由天理而來，皆為實有，

而非如心學派主張偏於唯心，乃是一種調和也。吳澄從「理氣無二」的觀點再延

伸，認為「心」的運作是最便捷且接近「理」的判準，故可取來做應世的判準，

也形成以「心」調和「時位」的作法。 

  綜上可知：吳澄的時位觀可用「運時顯位，踐位得時」來涵括。吳澄的《易》

學，採用象數、圖書、義理諸家說法，在他「理氣無二」觀點帶領下，構成一個

以象數、義理互相說解的系統；準此而言，吳澄雖承繼前人說法，但已改進且產

生不同用法（如：卦主及卦變、取象通例的確立及交替使用），其《易》學應由

「創新之作」的角度來理解，才可全面評定其價值。又其《易纂言》前後耗費五

十餘年才寫定，其間思想的轉折，也應考慮在內，才能有更清楚的了解。 

 

 

 

第五節  雷思齊與張理的《易》學 
 

  前述元代《易》家，有承續程朱《易》學而另出新解者；有援道入《易》而

自成一格者；亦有兼賅義理與象數而合觀《易經》者，都各具特色而各有所得。

接下來要討論的是元代圖書派《易》學的內容及特色，以雷思齊及張理為例說解

                                                 
124 《易纂言》，頁 536。 125 《易纂言》，頁 543。 126 《易纂言》，頁 545。 
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於後。 

 

一、雷思齊的《易》學 

 

  雷氏生平，據揭傒斯在其著《易圖通變．序》中有言： 

 

    雷先生思齊，字齊賢，臨川高士也。遭宋亡，獨居空山之中，著《易圖筮

通變義》、《老子本義》、《莊子旨義》凡數十卷。⋯⋯去儒服，稱黃冠⋯⋯

今翰林學士吳公澄相友善，⋯⋯翰林講學士袁公桷⋯⋯稱其所著之書「援

據精切，感厲奮發，合神以窮變，畫變以翼道」，且曰：⋯⋯方會天下稱

為斯文宗主，莫先於吳公；天下稱善著書，莫先吳公，亦曰：與談《老子》

甚契⋯⋯，蓋皆以為知言
127。 

 

雷思齊本為儒者，在宋亡後投入道教之中；因居於空山，故學者稱之為「空山先

生」。雷思齊與吳澄、袁桷、揭傒斯等當時學界代表人物都有交往；其學術歸向

是趨向道教的思想，所著《易圖通變》及《易筮通變》在《道藏》之中都有輯錄，

可見其與道教關係頗深。在了解雷思齊生平大略及學術趨向後，探討其《易》學

特色及主張。 

  雷思齊《易》學著作有《易圖通變》及《易筮通變》，其著作旨趣可由《易

圖通變》雷思齊自序中看出： 

 

  河圖，八卦是也；圖之出，聖人則之，庖犧氏仰觀象、俯觀法⋯⋯始因之以

畫八卦，以作《易》者也。⋯⋯圖之數以八卦成列相盪相錯，參天兩地參伍

以然，皆自然而然；後世不本其數實惟四十，而以十、五會通於中，⋯⋯故

愈說愈迷，紛紛迄今。余因潛修有年⋯⋯遂作《通變傳》，以與四方千載學

《易》者同究於真⋯⋯，求古同志，宜能明其非敢誣也128。 

 

為了發明河圖洛書的意義而作《易圖通變》，並由此兼說卜筮的方法及意義。雷

氏的自述將《易圖通變》及《易筮通變》的主要內容作了說明：他為了廓清《易

經》本旨而進行著作，由河圖、洛書為本進行《易經》的說解；由圖書的形成與

意義來探討《易經》意義，是雷思齊最主要的趨向。由雷思齊對河圖及洛書的探

討，說明其《易》學主張。 

(一)、《易》之本源在河圖 

  雷思齊認為：《易經》的產生，由河圖始；至於洛書，乃《周易》古經完成

                                                 
127 見《易圖通變》，《四庫全書‧經部十五‧易類》，頁 790-791，台灣商務印書館，1983年。 128 《易圖通變》，頁 791-792。 
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之後的產物，二者是不同的。雷思齊的「河圖」是什麼面貌呢？就《易圖通變．

易圖通變圖》來看： 

 

    河圖本數兼四方、四維共四十，員布為體，以天五地十虛用，以行其四十，

故合天地數五十有五。舊圖改作方體，且實以天五於中，故不可推用；今

首出圓體，先徵元誤覽者，詳審後圖則可自見也129。 

 

  雷思齊認為：河圖之數有「本」、「虛」之別，其和為五十五，而實際可見之

數為四十，就是所謂「本數」；等到運作之時，五及十兩個「虛數」也在其中作

用，故成五十五之數。前賢不查，以為河圖之數只四十，而又加上五與十，乃成

「洛書」；這是將作用中的「五」與「十」也算為實際存在之數才得到這種結果，

但如此一來，就形成「河圖」與「洛書」兩套不同系統，在推用上無法互通，雷

思齊認為這是不對的。 

  雷思齊的「河圖論」是建立在：《易經》是由「河圖」單一系統推演出，而

非別有「洛書」輔助，所謂「洛書」是前賢誤解下而成立的系統。雷思齊以「本

數」、「虛數」及「體用」來說明河圖是單一系統的狀況： 

1、本數：在前引序中，「四方」即東、西、南、北，「四維」指東南、東北、西

南、西北，二者合為八方；而數四十，如何得來？《易圖通變．河圖傳上》： 

 

    四方者，各以其陽奇居於正；四維者，各以其陰耦附於偏。⋯⋯〈坎〉以

一始於正北，而一五為〈乾〉六於西北；〈坤〉以二分於西南，而二五為

〈兌〉七於西；〈震〉以三出於東，而三五為〈艮〉八於東北；〈巽〉以四

附於東南，而四五為〈離〉九於正南130。 

 

將八方以八卦表示，而八卦各有其數，四奇數一、三、五、七及四偶數二、四、

六、八之和皆為二十，故稱「本數四十」。與前賢如劉牧等人的「河圖說」相較，

最大分別在「中五」之數的認定上，雷氏不計為「本數」131。區分實存與運作之

數的不同而立下「本數」，是雷思齊河圖說的首要條件。 

2、虛數：雷思齊以天五與地十為「虛數」，表明這兩數的特殊性：「虛數」是指
這五與十處於既存在又不被顯現的狀態中。就卦位而言，五與十並不存於八方之

中，就卦的成分來看，五與十也不顯現蹤跡，好像不存在；但由八卦陰陽奇偶的

內在聯繫來看：陽得五而變陰、偶得五而為奇，可見「五」是存在於運作中，而

八卦方位相對者兩兩相加，又都成「十」132。故「十」與「五」雖未顯明在卦位

                                                 
129 《易圖通變》，頁 792。 130 《易圖通變》，頁 795。 131 劉牧以一到九之合為「河圖」，一到十之合為「洛書」，將五與十都算為實存之數；雷思齊則
將五與十視為「虛數」，只在運用才會顯現。 132 見《易圖通變．卷一》：坎一離九而十，坤八而十，震說七而十，巽四乾六而十，皆一生成也。
一必九，三必七著，四方四奇之十，陽十也；二必八，四必六者，四偶四維之十，陰十也。 
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上，但在卦的運作中顯現，將「作用之數」做了更大的發揮133；並將前人要另立

「洛書」來解釋《易》的可能性消解，使「五十有五之數」與「四十之數」獲得

統一，進一步邁向他證明《易》源於河圖之說。 

3、體用：「體用」是用以討論事物的本質與關係的相對性概念，中國傳統以來認

為事物的本質及其外顯形象的關係是統一的，雷思齊由此而推出「四十員布為

體，以天五地十虛用」的關係。這一命題展現了「本數」與「虛數」間的一體性，

更由此推出「體用之中又各具體用」的性質，使河圖成為一完整可推演《易》道

變化之系統。如：《易圖通變．河圖傳中》： 

 

    天地之理未始不有數行乎其中。然或有餘於數，不足於數，唯其餘不足，

而為之中制。⋯⋯一陰一陽之謂道者，陰分一以為天地，上下合一以為乾

坤；天地上下分為四方，而中無以合；乾坤陰陽合為四時，而中有可分，

是同一道也134。 

 

又如：《易圖通變．河圖傳上》： 

 

    十各成中而居四方之正，然則正則中，中則正也。五始既所以正位於虛用

之中十，中又所以中立於實用之外，皆所以為一陰一陽之中道也。由陰陽

中既復有陰陽，此體用中所以復有體用135。 

 

雷思齊透過「體用」關係展現河圖內在聯繫關係，證成河圖即陰陽作用的規則，

更是立卦之本，展現他由一元的角度來看待《易經》體系的觀點。 

(二)、圖、筮一體 

  雷思齊在確立以河圖為《易經》形成之源的前提下，推出「圖筮一體」的主

張來說明占筮運作的原則136。雷思齊如此推論的依據在《易經．繫辭上》： 

 

    大衍之數五十，其用四十有九。分而為二以象兩，掛一以象三，楪之以四，

以象四時；歸奇於扐以象閏，五歲再閏，故再扐而後掛。⋯⋯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。⋯⋯參伍以變，錯綜其數，通其變，遂成

                                                 
133有關「虛先實存」的問題，朱熹也早有察覺，在《朱文公文集．卷51‧答董叔重》：「河圖自
天－而地十，因五而后得，故五虛中，若無所為，而實乃五十所以為五十也；洛書自一、五行至

九，五福積數凡四十有五，而其四十者，皆因五而后得，故五亦虛中」 134 《易圖通變》，頁 800。 135 《易圖通變》，頁 799。 136 詳見詹石窗《南宋金元之道教．第三章第二節．易筮易圖－體化》，頁108-110，上海古籍出
版社，1989年。 
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天下之文137。 

 

所謂「天數」是指一、三、五、七、九，「地數」則是二、四、六、八、十，其

合為五十五，再虛用「五」及以「一」為太極，即得「其用四十有九」；而「一」

中含「五」以太極居之，故河圖中虛，而雷思齊由《易傳》中推導出河圖。至於

「虛用十」是由「參伍以變，錯綜其數」而來，《易圖通變．河圖傳上》： 

 

    天數始於一，則太極之全也、陽之正也；一析而二則太極之分也、陰之偏

也。一、二參而三則陽既唱而奇，一、三轉而四則陰遂隨而偶，由一與四

唱於前，交對而為五；而其二與三隨於後，亦交對而為五，是兩其五，兩

其五則十也。參與天五是「參伍」也，古文之五「× 」，古、今文之十皆

「十」，是其象也。變而通之，生數之所以成，成數之所以生也138。 

 

這裏雷思齊說明一、二、三、四、五奇偶陰陽錯綜，其和為十五，也正是天五、

地十共十五的「虛數」，故將筮法及《易》圖結合起來，形成「一體化」的特色。

雷思齊認為筮法與《易》圖的構成是相同的139，由此又將河圖推為大衍之數的根

本，使《易》圖與筮法做密切的結合140。 

  雷思齊的圖、筮一體觀，是植基在《易經》規則由河圖展現的立場上推展。

因此「數」是天理，也是萬物組成的成份，這兩種性質是並存的；而「象」是實

際萬物之象，但也是陰陽運作時的符號之象，兩種性質也是並存的，因為一切的

源頭是一樣的，只在「體用」中呈顯不同角色。再來，體用之內又各有體用，這

使每個組成份子中又帶有更豐富的可能性，並不是只單純帶有陰或陽的性質，乃

是兼有各種質性，而在互動中對顯。由此觀之，雷思齊由「數」的探討來解釋筮

法、《易》象及《易》圖，使理則與現象合為一體，並強化了《易》圖、《易》象

及現實需求間的繫聯，構成了一個以圖為本的整體易學觀。底下由此探討其時位

觀。 

 

二、雷思齊《易》學的時位觀 

 

  雷氏並未就《易經》做整體性疏解，然由其《易》學主張，可嘗試歸其時位

觀如下： 

(一)、以「時」為變化之本 

                                                 
137 見王弼、韓康伯注，《周易正義》，頁 150-159，台灣藝文印書館。 138 《易圖通變》，頁 796。 139 《南宋金元的道教》，頁 109。 140 《南宋金元的道教》，頁 110。 
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  雷思齊由河圖的生成推演《易經》的理則，強調河圖之象就是九宮方位圖式，

乃出於天奇地偶之數的排列組合，是由「數」來構成；「數」的推演，有其順序

性，故雷氏重視「時」的推演。如：《易筮通變．衍數》： 

 

   夫《易》者，蓋陰陽之總；而太極者，特陰陽變化之宗會焉爾。故曰：易

變而為一。一者，形變之始也⋯⋯「乾」即所謂形變之始，而乃所以為一。

由乾分其一陽以為二陰，而始謂之坤⋯⋯蓋由「陽」之二，其一以生兩儀，

「陰」是分為二以象兩「陽」，又參其一以為三才之道（乾三陽卦）⋯⋯

則北南東西之判、冬夏春秋之序、水火木金之位，莫不由是以著141。 

 

天地萬物皆有其理致，而構成及運作理致的成份，雷思齊認為是「數」；故由「數」

的推演來表現萬物生化的過程，所以重視「時」的作用。由朱伯崑及章偉文等先

生的研究可知：雷思齊不由太極→兩儀→四象→八卦的加一倍法推演數的運作，

而以太極→兩儀→三才→四象→八卦的模式來推演，前半段與《老子‧四十二章》

「道生一，一生二、二生三、三生萬物」的思想相合142，由此看出雷思齊對儒、

道《易》學在《周易》發展初期交互作用的一種推想及調和，也顯示雷氏重視「時

序」，並由此呈顯萬物意義的作為。 

(二)、位因時得義 

  雷思齊重視「時序」的作用，認為萬物有其理，且這「理」是至公至正，有

跡可循且具有恆定性。而「位」是在運作中才得到意義的。如：《易筮通變．之

卦》： 

 

   「之」之一字，特指其變動之所適也。《易》，變易也⋯⋯故《易》之筮謂

其爻變而動，而有所適者。⋯⋯「之」，之適也，若之適於善則其辭善；

若之適於惡則其辭惡已143。 

 

所謂「之卦」是指卦爻位的變化，天地萬物都順時依理而各得其位後，就已擁有

各自的吉凶機運；在「之卦」之後，卦爻位之所以產生不同的意義乃在沒有在當

處之「時」處之。一切事物各依其時處其位方得吉，若不依時處位則成凶，強化

了「時」的主導性，但也削弱了個體在變化應對上可發展的可能性。 

  綜上所言，可將雷思齊的時位觀用「唯時為大」表示。雷思齊由「河圖為立

卦之本」的角度來探討《易》道運作理則，又以「數」來做為推演的基本單位，

雖有其便利性，但也有限制：「數」本身的順序性構成了限制。雷思齊並非數學

                                                 
141 《易筮通變》，《四庫全書‧經部十五‧易類》，頁 834，台灣商務印書館，1983年。 142  見朱伯崑《易學哲學史》，第三卷，頁 35-37；又見於章偉文〈試論雷思齊的道教易思想〉，
頁 17-19。 143 《易筮通變》，頁 825-826。 
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家，對「數」的推演也囿於自身能力限制而難以突破「順序」的範限；雖然以「數」

推「圖」的一元推理方式，使「理」與「物」合為一整體，對整體世界觀能有較

全面的描述及思考推論的可能，但他認為個體的主動作為應在「理」及「數」的

範圍中才可得吉，似乎限制了「人」作為的可能性。 

  雷思齊的《易》學觀，受圖書派及數學派影響大，這兩派本就有外控決定的

趨向；若不從中找出個體因應之道，本來就易走向順化而生的時位觀，雖成就了

天人一體的世界觀，但於時位觀上也走向消極退化的趨向，此乃其說特點。 

 

 

三、張理的《易》學 

 

（一）、張理的《易》學主張 

  張理，字仲純，《宋元學案》將之列入〈草廬學案〉中，因他師事杜本（清

碧先生）；杜本與吳澄相善，曾著書「以求皇極經世之旨」144，而在《宋元學案

補遺》中有記載： 

 

   閩書張仲純理，嘗從先生於武夷山，盡得其學145。 

 

再據《新元史》的記載： 

 

時江西清江人張理，官福建儒學提舉，著《易象圖說》三卷、《大易象數

鉤深圖》二卷，亦有時名146。 

 

可見張理《易》學是學自杜本，而杜本《易》著主在闡述邵雍《皇極經世書》的

先天數學《易》，故張理的《易》學也受邵雍易學先天《易》學主張影響。 

  考察張理的《易》學著作，《易象圖說》是有署名、確實為張理的著作；而

《大易象數鉤深圖》並未署名，是由《道藏．洞真部．靈圖類》中輯錄出來。《四

庫全書．經部．易類十九．大易象數鉤深圖提要》中說： 

 

其書初少傳，本《通志堂經解》所刻，與劉牧之書均從《道藏》錄出；

諸家著錄卷帙亦復不同：朱睦楔〈授經圖〉載理之書⋯⋯《易象數鉤深圖》

六卷⋯⋯；焦竑《經籍志》書目與〈授經圖〉同，⋯⋯《鉤深圖》則作三

                                                 
144 見黃宗羲《宋元學案．草廬學案》，〈杜清碧先生本〉條。 145 見王梓才、馮雲濠撰《宋元學案補遺．卷九十二．草廬學案．補待制杜清碧先生》。 146 見柯劭忞《新元史．卷二百三十五．儒林二．董真卿》條下記載，頁2103。 
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卷；朱彝尊《經義考》⋯⋯不載此書⋯⋯白雲霽《道藏目錄》以《易數鉤

隱圖》與理此書並屬之劉牧⋯⋯今以徐氏刻本，定著為三卷，併詳考舛異

之故，以袪來者之疑焉147。 

 

就版本上來看，《大易象數鉤深圖》有六卷本、三卷本之別；而內容也與《易象

圖說》不同。如：有關河圖洛書的論述，《易象圖說》採蔡元定「河十洛九說」；

而《大易象數鉤深圖》採劉牧「河九洛十說」，或許這正表現張理《易》學發展

的結果。底下以《易象圖說》為主，間以《大易象數鉤深圖》為輔，說明張理《易》

學的特色與主張。 

  張理的《易》學，主要承繼劉牧、邵雍、朱熹等人解《易》的學風，以圖式

說解《易經》原理及卦爻象意義。由河圖、洛書、周敦頤的〈太極圖〉、邵雍的

先、後天圖等圖式的融合運用，提出一以陰陽五行統括自然與社會變化的模式；

而《易經》的內容，正是現實世界的內容，由此申說其《易》學主張。 

1、以河圖、洛書擘畫世界基本模式 

張理以邵雍對河圖、洛書的主張為本，又吸取陳摶、劉牧、蔡元定諸家說法
148，提出「河圖主天象、洛書主地形」的基本世界模式。如：《易象圖說．序》： 

 

河圖洛書，相為經緯，「× 」（張註：古文五字）、十者，圖書之樞紐也。

以× 重＋為「╬」，則左右前後者，河圖四正之體也；以× 交＋為「米」，

則四正四隅者，洛書九宮之文也。順而左還者天之圓，渾儀歷象之所由制；

逆而右布者地之方，封建井牧之所由啟也。⋯⋯則範圍天地之化而不過，

曲成萬物而不遺矣149。 

 

河圖、洛書就如天地配合而成世界；河圖之數效天象左轉，成為天文曆象制定之

源；洛書之數自右分布，效地之方，乃成封建井田制的來源；而圓、方二圖互相

包含，天地萬物變化就在其中，故河圖洛書構成世界基本模式。張理「河圖象天、

洛書法地」的假設，是出於邵雍的講法；在河洛之圖可包含世界的前提下，張理

又提出邵雍先天圖出於河圖、後天圖出於洛書的論證150，使邵雍的先、後天圖在

方位及成因上與河圖洛書相合，這不僅是對宋《易》圖書之學的發揮，更由此構

成一完整世界圖式：包含世界生成模式的說解、生成範域的界定及組成者彼此融

通的狀況都做了說明，在前代基礎上建立了更清晰的世界模式。 

2、由陰陽變化運作世界 

                                                 
147 見《四庫全書．經部十九．易類．大易象數鉤深圖提要》，頁592，台灣商務印書館。 148 有關張理河圖洛書說受諸家影響的狀況探討，可見於朱伯崑《易學哲學史．卷三》頁48-55．
藍燈文化，1991年。 149 《易象圖說》，《通志堂經解‧易類卷九》，頁 4960，台北，大通書局，1969年。 150 《易學哲學史》，頁 52-55。 
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  張理在確立了以河圖、洛書構成世界的論點後，更欲由此探求圖式背後的推

動因子，以之來貫通整個世界的運作。他認為「太極」是一切的源頭，但如何運

作呢？《大易象數鉤深圖．太極圖》： 

 

太極未有象數，惟一氣耳；一氣既分，輕清者上為天，重濁者下為地。

太極生兩儀也，兩儀既分，則金木水火四方之位列。兩儀生四象也：水數

六居〈坎〉而生〈乾〉，金數九居〈兌〉而生〈坤〉，火數七居〈離〉而生

〈巽〉，木數八居〈震〉而生〈艮〉，四象生八卦也151。 

 

提出以「氣」為「太極」運作的展現形式，而「氣」的運作如何表達？在《易象

圖說．天地設位圖》下解說： 

 

太極判，而氣之輕清者上浮為天，氣之重濁者下凝為地。聖人仰觀俯察，

受河圖則而畫卦，則天○以畫(一)，則地●●以畫(--)⋯⋯中「× 」者，

天地氣交，四象八卦，萬物化生之本，傳記所謂「一動一靜」者⋯⋯周子

曰：「太極動而生陽⋯⋯靜而生陰⋯⋯一動一靜，互為其根；分陰分陽，

兩儀立焉。」152 

 
「陰陽」是氣運行的基本作用，由此生「兩儀」；而兩儀又可下推出四象、五行153

透過這層關係，張理將陰陽五行配上五行生成之數，由此而陰陽五行之數成為河

圖洛書形成的依據。 
在統合道（太極）的運行與世界規則（河圖洛書）的關係後，張理又推演出

四象與八卦的關係，而將實際萬物的運作與道的運作相合；張理以「八卦成列圖」
154為基準，又陸續推出「四象八卦六位圖」、「四象八卦六節圖」等八種圖式155，

將天時氣候、人體結構、典籍、聲律、制度等都配入其中，說明實物、倫理價值

觀都是與「道」相合的整體，構成了整體的世界觀。在「整體世界觀」的前提下，

張理又將邵雍的先、後天八卦方位圖納於其「四象生八卦圖」中；將「先天六十

四卦圓圖」及「後天六十四卦方圖」合為「六十四卦變通之圖」，用來解釋陰陽

爻象趨時變化，而使事物產生變易的過程，以各樣圖說的融合運用，更證明了天、

地、人本為一體的整體世界觀156。 
  張理由「數」入手，推論事物由簡而繁的發展過程，從中體現相反相成的法

則；又以「陰陽」來解釋這相反相成之力，構築了一元而整體的世界模式；這模

                                                 
151 見《大易象數鉤深圖》，《通志堂經解‧易類卷九》，頁 5014，台北，大通書局，1969年。 152 《易象圖說》，頁 4969。 153有關張理由兩儀推四象得五行的推論，參見《易象圖說．內篇中．乾坤成列圖》及《易象圖說．
外篇上． ×氣之圖》下的說解，通志堂經解本，頁4969-4970及頁4991。 154 《易象圖說》，頁 4970-4971。 155 《易象圖說》，頁 4995-5001。 156 張理由「六十四卦變通之圖」來說解人體運作，並由此圖再推出「六十四卦致用之圖」表示
地理疆界及節氣、人事變化．足見其由此圖建構整體世界觀的用心。 
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式中，世界的各組成分子存在普遍的時、空聯繫，彼此相互影響。張理由世上萬

物都互相影響，再進一步推出「人」與「天」也是相合的，故人心思慮與天理運

行可互通，如：《易象圖說．序》： 

 

頭圓足方，腹陰背陽，離目外明，坎耳內聰，口鼻有肖乎山澤．聲氣有

象乎雷風，故天下之理得而成位乎其中。是知《易》即我心，我心即《易》
157。 

 

「人心」具天地運行之理，故對於象數的運行原則，也是由「心」而可知曉；以

「心」為統合「事」及「理」的中心，從而建構了唯心的整體世界觀。 

 

（二）、張理《易》學中的時位觀 

  張理的《易》學，受邵雍《易》學影響很大。由河圖洛書入手，以「數」為

本來推論「道」的運行狀況；並融合陳摶、周敦頤對「太極」與「陰陽」的看法，

建構了整體世界觀。在說解世界的過程中，又加入醫學、丹道、制度、地理觀念

等知識來充實其內容；最後再以「心」做為運作「道」的樞紐，構成「以心為主」

的整體系統。以下由其《易》學內容，探討其「時位觀」。 

1、以「位」為大 

  張理由邵雍以「數」為基本構成元素的角度來看世界，建構一井然有序而互

相援應的整體世界；因此張理對事物理則的發展抱持「本質的命定論」，這在雷

思齊的《易》學中也有相同趨向；雷思齊用「順時」來消解之，而張理用「順象

解卦」來應對，故在時位觀上強調「以位為大」。張理的「位」是指由先天環境

及個人質性所形成的綜合體，是事物的基本資源；事物要依所處之「位」來行事

才得順利，如：《大易象數鉤深圖．大有守位圖》： 

 

〈大有〉之卦，眾陽盛時，而五以六居之；人君體元以居正，可不知守

位之仁？推而明之，曰：四為侍從⋯⋯三為三公⋯⋯二為侯牧⋯⋯初遠於

君位⋯⋯則曰：無交害。皆發政施仁之道也；如是則福及宗廟而永有萬世

之業矣158。 

 

但若本身處於有利位置，而質性不能配合，那就不能獲得應有的祝福。如：《大

易象數鉤深圖．臨象之圖》： 

 

〈臨卦〉之象，本指為人主者以臨乎下也；臨下之術，在施德於下而存

                                                 
157 《易象圖說》，頁 4960。 158 《大易象數鉤深圖》，頁 5047。 
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心於上。施德於下則二在下，如天氣感地焉；存心於上則行中以智，而敦

朴為先，如高明柔克焉。彼兌口之甘，是區區能言而不能行，如王者空降

詔諭丁寧而仁澤實不行也，何足以論施德存心之道哉159？ 

 

由〈臨卦〉卦象解釋六五之爻雖處人主臨下施德之位，但本身質性不足（屬陰），

故不得行道。因此，若要行事得吉，一定要順位而行；若不如此，也要尋求「外

援」，如：《大易象數鉤深圖．恆久之圖》： 

 

六爻惟取九二－爻，得一剛一柔之道而居中。⋯⋯六五雖一剛一柔而居

中，然與共天位者亦柔也，故婦人之貞，從一之象，所以異於二矣160。 

 

六五爻雖居正位，但其本質不足，上六又是陰爻，故本非得吉之位；此時宜向九

二爻下交，才可得吉。張理由「數」構象，從「象」言卦之吉凶，以為萬物事理

都應合其本質來行方得吉；把「道」與「器」合觀，故強調「本有之位」的重要

性，這是他時位觀最大特色。 

2、順時而得吉 

  事物本質既然決定了吉凶的可能性，那「時」有何作用？張理認為「時」在

提供人趨吉避凶的指示，如：《大易象數鉤深圖．損益用中圖》： 

 

二卦之彖皆言「與時偕行」，二卦之爻皆言「十朋之龜」；言「時」者，

謂時當損而損，天下不以為儉嗇，當益而益，天下不以為驕奢也。言龜者，

謂龜筮協從、臣民無逆也161。 

 

張理由數得象，由象釋卦，故常以卦象相承或相對之卦並列互釋，以彰顯卦義162；

也展現他對「整體世界觀」的貫徹及運用。在上例中，〈損〉、〈益〉二卦皆標明

「與時偕行」，乃因在當行之時有所作為，雖「損」而不傷；若在當「損」之時

反而不行，那雖「益亦不得吉」。這裏突顯了依時展現本身特質的功效，也提示

我們不要只因自己的好惡而妄作判斷，應要隨「時」而行方可真正得吉；那「時」

的掌握如何可得？張理也是由「象」的變化來掌握「時」，如：《大易象數鉤深圖．

萃聚之圖》： 

 

〈萃〉之成卦，則物各以類聚⋯⋯萃者，物之秋成而後萃也。秋本主於

〈兌〉，〈兌卦〉本以上爻為主；今西南之〈坤〉氣運至西方，而陰盡眾矣，

                                                 
159 《大易象數鉤深圖》，頁 5048。 160 《大易象數鉤深圖》，頁 5053。 161 《大易象數鉤深圖》，頁 5056。 162 在《大易象數鉤深圖》中，二卦象並列解釋，或以他卦之象釋本卦者又如：〈大小畜吉凶圖〉、
〈否泰往來圖〉等皆是。 
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故二陽統之而上爻失眾焉163。 

 

這是說〈萃卦〉是象秋收之景，而秋天之卦為〈兌卦〉；〈兌卦〉是秋天蕭條之象，

因「坤氣」的補入而成萃聚收成之象，都是因天時運作而得的結果。張理藉此提

示我們要掌握天時運作而行，方可得吉。 

3、以「心」運位趨時 

  張理認為「《易》即我心，我心即《易》」，所以人心是發動陰陽陰運作的樞

紐，所以「心」可以主動運位趨時來得吉。如：《大易象數鉤深圖．習坎行險圖》： 

 

〈坎〉之彖曰：「維心，亨。」是心無善惡之思，無喜怒哀樂之動；一入

於習，則同者變為異也。故〈坎卦〉始終，象小人習險以自陷其身，戒人

用心之惡也164。 

 

又，《大易象數鉤深圖．遯象之圖》： 

 

二以中順之德而取象於黃牛，牛之所以能負重者。⋯⋯五陽以九居之，

下應於六二，故曰：「嘉」，嘉妃也。是陽位之陽爻，下妃於陰位之陰爻也；

陰妃與我交；於我，小人不可交，則與之絕，此所以吉矣。妃則吾正偶耳，

是不能絕也；故但正其志焉；吾之志正，則淫邪非僻不能入矣，此所以為

貞吉云165。 

 

心的動向，左右人是否得吉；心的作用，可扭轉陰陽質性的力量。只要善用「心」

的力量，「時位」自可被妥當安排運用而走向合天並行之路。 

  綜上所述，可以「唯位為大，唯心統之」形容張理的時位觀。張理以「數」

為本，上推天理運作本質之規則，下貫世界萬物階層的建構及發展，形成「整體

世界觀」；最後以「人心」來作為賦予意義及推動的樞紐，以達成「天人一體」

的世界為其最高目標。在這情況下，張理一方面強調先天質性的作用，故造成「重

位」的狀況；另一方面又重視「人心」的作用，以維繫「整體世界觀」的運作，

也由此突出「人」的主動性。在這二股力量的互動中，「時」成為一個溝通的工

具及判斷標準；只有「順時」、「取時」才得福，否則就有禍，這正是他「時位觀」

主張的大略情況。 

  張理的《易》學，也是以河圖洛書為核心來推論世界的構成，但最後的歸向

是「天人為一」，「人」在其中有應得發揮之處，不致被「天」壓縮而失去了主體

性；這正是他與雷思齊「以天為本」《易》學觀的分野，也由此使二人的時位觀

                                                 
163 《大易象數鉤深圖》，頁 5057。 164 《大易象數鉤深圖》，頁 5051-5052。 165 《大易象數鉤深圖》，頁 5053。 
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及世界圖式擁有不同的面貌及意義。 

 

 

小   結 
 

  由上的討論可知：元代《易》學的「時位觀」，有劉因的「立位盡時」，許衡

的「趨時得位以致用」，胡一桂的「用時成德，正位造德」、俞琰的「以位為本、

趨時為用」、吳澄的「運時顯位、踐位得時」、雷思齊的「唯時為大」及張理的「唯

位為大，唯心統之」等不同主張。在前代《易》學的基礎上，循序發揮及折衷調

和，甚至加入當時新觀念以求另闢新說的可能；元代《易》學展現多元風貌的原

因、價值，的確不容忽視。 

由上面看來，元代《易》學對「時位觀」的主張是偏向「以位為本」的趨向，

而且對於「位」的建立，多傾向以「德」來充實；這樣的現象，除了承襲前代對

《易》學時位觀念的內容外，於實際的應用及現象背後所引含的意義，具有深入

探討的空間。 
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