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即身涵德、以體踐禮 

─《禮記》的身體美學 

林素玟＊
 

摘 要 

在先秦的文獻典籍中，「身」與「體」多分別使用，彼此相關，卻有不同之修養

工夫及實踐功能。《禮記》文本中出現「身」與「體」次數之多，為先秦儒家諸經典

之最，且涵蓋面包括外在形軀，以及內在心靈等各層面，可謂先秦儒家「身體觀」

及「身體美學」集大成之經典。 

本文從三方面論述《禮記》的身體美學：首先，從踐禮的社會化身體美，歸納

《禮記》文本中有大體、容體、遺體等重要概念，以此探究身體與社會禮制之關係；

其次，從威儀的生活化身體美，歸納文本中有養身、美身、敬身等現象，以此考察

禮義的身體，具有何種樣態的生活美感；最後，從涵德的藝術化身體美，歸納文本

中有脩身、澡身、成身等德行實踐，以此追索欲達致理想的、美善的身體之工夫歷

程。 

從「即身涵德」、「生活威儀」、「以體踐禮」三方面的身體美學理論分析，可歸

納出《禮記》所要展現之理想身體，乃是以至誠脩身、以禮樂成身的藝術化身體，

其所展演的美感樣貌，則為參贊天地、化育萬物的「中和之美」境界。 

關鍵詞：禮記、身體美學、禮樂、中和 
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Cultivating Virtues in the Lived Body, 

Practicing Rites with Embodiment: Body 

Aesthetics in The Book of Rites 

Lin Su-Wen 

Professor, Department of Chinese Literature, 

Huafan University 

Abstract 

The terms “the lived body” and “embodiment” frequently appearing in the Pre-Qin 

texts are mostly used respectively and are correlative with each other but with different 

moral cultivation and practical functions. The number of times the two terms appearing in 

Liji (The Book of Rites) tops among these Pre-Qin Confucian classics. Liji is a great 

classic on “the concept of body” and “body aesthetics” of the Pre-Qin Confucian School 

with its aspects covering the external form and the inner mind and soul. On the basis of 

the socialized body aesthetics of practicing rites, the essay generalizes the important 

concepts of dati (the great body), rongti (the deportment of the body) and yiti (the 

bequeathed body) in Liji to delve into the correlations of body with social ritual 

institutions. The external deportment of body aesthetics in everyday life concludes that 

the appearance of cultivating the body, beautifying the body and revering the body in Liji 

to investigate into what patterns of aesthetics in life that the body of proprietary justice 

has. Finally, on the basis of artistic body aesthetics of virtue cultivation, the essay 

concludes the practice of moral conduct in self-cultivation, bathing body in virtue and 

consummating the lived body in Liji to explore the concept of an ideal, graceful body. 

A theoretical analysis of the body aesthetics based on virtue cultivation in the lived 

body, external deportment in life and ritual practice with embodiment concludes that the 

ideal body presented in Liji is an artistic body of self-cultivation by means of utmost 
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sincerity and consummating the lived body with ritual music that the aesthetical look 

presented manifests the realm of “central harmony” to assist in the transforming and 

nourishing process of heaven and earth and cultivate God’s creation. 

Keywords: Book of Rites, body aesthetics, rituals and music, central harmony 
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即身涵德、以體踐禮 

─《禮記》的身體美學 

林素玟 

一、身體觀與身體美學 

研究「身體觀」或「身體美學」，首先要對「身體」有明確之界定與認識。所謂

「身體」，周與沉之定義值得參考：「身體」非惟生物性的肉體，本就是涵孕了身與

心、感性與靈性、自然與價值，及生理、意識和無意識，且在時、空中動態生成、

展現的生命整體。1周與沉進一步區分「身體」之廣狹二義：狹義的「身體」，即形

軀結構之身；廣義的「身體」，則統攝形、氣、心而為生命整體。2  

瞭解了「身體」的定義之後，觀近十多年來，在中國思想方面的研究課題中，「身

體觀」此一課題之研究成果，堪稱蔚為大觀，不僅儒家的身體觀研究者多，即便道

家與佛教的身體觀，研究者亦不乏其人。黃俊傑針對此一現象，歸納國內外學術界

有關中國思想傳統中的「身體觀」的研究論著，展現出三個新視野：(1)作為思維方

法的「身體」，以楊儒賓主編《中國古代思想中的氣論與身體觀》為代表；(2)作為

精神修養之呈現的身體，以楊儒賓《儒家身體觀》為代表；(3)作為政治權力展現場

所的身體，以 Angela Zito and Tani E. Barlow 合編之 Body, Subject and Power in China

為代表。3本文即從第二種視野角度，亟思探究《禮記》身體美學所呈現的身體之精

神修養工夫與境界。 

                                                 
1 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》（北京：中國社會科學出版社，

2005），頁 2。 

2 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》，頁 88。 

3 黃俊傑：〈中國思想史中「身體觀」研究的新視野〉，《中國文哲研究集刊》20（2002.3），頁 541。 
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（一）先秦身體觀研究 

有關先秦身體觀之研究，以楊儒賓作為重要代表。楊儒賓主編之《中國古代思

想中的氣論及身體觀》，由「氣－身體」此一角度，綜論先秦儒、道二家及諸子之身

體觀4；而其《儒家身體觀》以孟子學傳統為核心，探討儒家心性論與形上學的身體

基礎。楊儒賓提出先秦儒家的身體觀可歸納為二源三派，二源指的是威儀觀與血氣

觀，三派指的是孟子的踐形觀、荀子的禮義觀、以及散見諸種典籍的自然氣化觀。5 

自楊儒賓開風氣之先以來，對於先秦身體觀之研究，仍方興未艾，舉其要者，

在道家方面，有尉遲淦〈從身體觀看老子政治哲學的當代意義〉6、丁亮〈《老子》

文本中的身體觀〉7、賴錫三〈《莊子》「真人」的身體觀─身體的「社會性」與「宇

宙性」之辯證〉8；在儒家方面，身體觀之研究成果，更形豐碩，舉其要者，《易經》

方面之身體觀研究如：王瑞瑾、王仁堂〈易經思維的身體觀和太極導引身體體現的

相關探討〉9、鍾雲鶯〈身與體：《易經》儒家身體觀所呈現的兩個面向〉10；荀子方

面的身體觀之研究如：姜志翰〈試探荀子身體觀的另一面〉11、吳文璋〈論荀子欲

望的身體觀〉。12而有關中國古代身體觀之綜合研究，如：陳景黼〈當代歐美學界中

國古代身體觀研究綜述〉13、黃俊傑〈中國思想史中「身體觀」研究的新視野〉。14諸

如此類成果之豐碩，使「身體觀」之研究，成為現代思想史方面的顯學。 

                                                 
4 楊儒賓：《中國古代思想中的氣論及身體觀》（臺北：巨流圖書公司，1993）。 

5 楊儒賓：《儒家身體觀》（臺北：中央研究院中國文哲研究所，2004），頁 27。 

6 尉遲淦：〈從身體觀看老子政治哲學的當代意義〉，《鵝湖》23：9（1998.3），頁 35-43。 

7 丁亮：〈《老子》文本中的身體觀〉，《思與言》44：1（2006.3），頁 197-246。 

8 賴錫三：〈《莊子》「真人」的身體觀─身體的「社會性」與「宇宙性」之辯證〉，《臺大中文學報》

14（2001.5），頁 1-34。 

9 王瑞瑾、王仁堂：〈易經思維的身體觀和太極導引身體體現的相關探討〉，《體育學報》34（2003.3），

頁 187-200。 

10 鍾雲鶯：〈身與體：《易經》儒家身體觀所呈現的兩個面向〉，《佛學與科學》11：1（2010.2），頁 21-28。 

11 姜志翰：〈試探荀子身體觀的另一面〉，《成大宗教與文化學報》9（2007.12），頁 29-43。 

12 吳文璋：〈論荀子欲望的身體觀〉，《成大宗教與文化學報》20（2013.12），頁 33-45。 

13 陳景黼：〈當代歐美學界中國古代身體觀研究綜述〉，《臺灣東亞文明研究學刊》9：1（2012.6），頁

183-212。 

14 黃俊傑：〈中國思想史中「身體觀」研究的新視野〉，頁 541-563。 
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然而，在儒家身體觀之研究中，《禮記》15是一本極為重要的經典，文本中呈現

豐富的「身」與「體」之文獻，中國思想史研究中，雖有零星針對〈樂記〉文本作

數句身體觀之闡述，惜未見《禮記》身體觀之整體研究成果。本論文之提出，即為

補儒學研究界此一空闕之現象。 

（二）身體美學的研究 

在西方，「身體美學」首先由舒斯特曼（Richard Shusterman）在《實用主義美

學》中提出，其將「身體美學」定義為：「對一個人的身體─作為感覺審美欣賞及

創造性的自我塑造場所─經驗和作用的批判的、改善的研究。因此，它也致力於

構成身體關懷或身體的改善的知識、談論、實踐以及身體上的訓練。」16舒斯特曼

所認為的「身體美學」，實涵括所有外在形軀身體與內在生命精神而言。外觀的身體

美學，強調身體表面的健康與美觀，而內在的身體美學，則集中在精神生命的審美

性質。 

自此之後，大陸學界引進了「身體美學」概念，掀起了「身體美學」研究熱潮。

2014 年復旦大學中文系舉辦「身體美學與當代中國審美文化」國際學術會議，從養

生思想與快樂美學、視覺文化與身體美學等角度，討論了對身體美學的認識。17大

陸學者方英敏針對學界「身體美學」的研究方向，歸納出三種代表性定義：即「人

體美學」、消費文化中的「美體之學」，以及培養、改良身體意識的「身體感性學」。

在類型上，前二者屬於身體作為審美對象和感性活動的外觀美學，後者屬於身體作

為審美主體的體驗美學。18 

方英敏進一步指出：「身體美」是人的肉身或以肉身為符號，所直接、間接呈現

                                                 
15 本文研究之《禮記》，指戴聖所編 49 篇《小戴禮記》。文中凡徵引《禮記》原文之處，皆引自清‧

孫希旦：《禮記集解》（臺北：文史哲出版社，1990）。僅於引文末註明篇名及頁數，不再一一作註。 

16 ﹝美﹞理查‧舒斯特曼（Richard Shusterman）著，彭鋒譯：《實用主義美學》（北京：商務印書館，

2002），頁 354。 

17 方英敏：〈什麼是身體美學─基於身體美學定義的批判與發展性考察〉，《貴州大學學報（社會科

學版）》34：1（2016.1），頁 25。 

18 方英敏：〈什麼是身體美學─基於身體美學定義的批判與發展性考察〉，頁 16。 
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出的美。其將「身體美學」定義為：以身體美的塑造、欣賞和展現為中心的審美實

踐。並認為身體美應與自然美、社會美和藝術美一起並置為美的四大領域。19以此

「身體美學」省察臺灣的中國美學研究成果，較少出現「身體美學」研究課題者。 

綜上言之，本論文所謂的「身體」概念，涉及三個層次：第一層為「藝術化」

的身體：指身體作為最直接的藝術媒材，在踐履禮樂儀式時的外在行為舉止，如冠

禮之「正容體」、射禮之「容體比於樂」、祭祀之「容貌必溫，身必詘」、燕居時之坐

姿、表情、氣勢等；第二層為「德性化」的身體：指透過禮樂教化，修養攝持行為

舉止，使身體表達在各種場合均臻於「稱情而立文」，不論踐行生命過關儀式，或人

倫交接儀式，均有內在情感之真實流露（體仁），如：祭祀主「敬」、喪事主「哀」

等，在涵德體仁的踐禮中，身體自然會流露出藝術性之人格輝光；第三層為「美學

化」的身體：指踐禮時外在的藝術化身體（文），注入德性情感（質），使身體各部

位在每一當下，均展現「文質彬彬」、「致中和」的人文化成之美。 

以下則從《禮記》的文本中，歸納「身」與「體」的文獻資料，進一步以美學

之研究方法，從「身體美學」作為切入點，省察《禮記》所論先秦士階層以上之貴

族，如何透過踐禮、威儀與修養，達到何種樣貌的社會化、生活化，以及藝術化之

身體美。對廣義形、氣、神合一的「身體」，作如何的禮樂修養、美感教育，以達身、

心、靈合一的「中和之美」。 

二、《禮記》文獻中的「身」與「體」 

在先秦典籍文獻中，「身體」一詞連屬者並不多見，大多為「身」、「體」分說。

周與沉即指出：「體」以名血肉形軀，凡四肢、五官、五臟、軀體等皆可用指，古籍

多四體、五體、小體、形體之謂，有時亦可指心思；「身」的意涵甚廣，除表形體外，

                                                 
19 方英敏：〈什麼是身體美學─基於身體美學定義的批判與發展性考察〉，頁 12。 
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更與自我、生命等義相通。20鍾雲鶯研究《易經》的身體觀時亦指出：先秦儒家對

於「身」與「體」的概念不盡相同，且箇中的差異，牽涉了身體修煉的進路與具體

修煉的內容。當今的研究者皆以「身體」統稱「身」與「體」二者，恐有忽略儒家

「身」與「體」二者間的差異與不同的修養內容。21 

歸納以上兩位學者所言：一、先秦的典籍文獻中，「身」與「體」是兩個不同的

概念，分別指涉不同的內容，但兩者又有密切相關之處；二、「身」與「體」的修養

內容不同，工夫進路亦有所差異。剋就《禮記》而言，「身體」連屬的現象僅一處，

其他則皆「身」與「體」分論，可見在先秦至漢初的觀念中，「身」與「體」有不同

之意義、內容及修養工夫。 

（一）身：即身涵德 

據周與沉之研究指出：先秦典籍中，「身」所指者包舉形軀與心靈，且尤重心靈

之德性、情意；活潑、整全是其特點，生機、機能為其動源，思智、德性乃其關鍵。

儒家所指之「身」，具「即身涵德」之義，生理身體與心志都統一於人的生命，「身」

既是生理機體的，又是精神德性的，如：《論語》文本中的「身」，出現 17 次，有省

身、正身；《孟子》文本中的「身」，出現 53 次，屢屢強調修身、守身、誠身、安身；

後世則多有立身、殉身之謂。22鍾雲鶯則歸納《易經》中之身，正面的有：修身、

正身、反身、存身、安身、致身、敬身、尊身、養身等，負面的則有：忘身、失身、

辱身、捨身、賤身等。23 

就《禮記》文本而言，「即身涵德」的意義觸處皆是，較重要且正面的語詞如：

脩身、敬身、成身、慎身、誠身、終身等；負面語詞如：危身、沒身、亡身、辱身

等。不論正面或負面，從語詞的用法可知：《禮記》的思想，乃沿承《易經》、《論語》、

《孟子》一貫之精神，對「身」的內涵之看法，也大致相同。 

                                                 
20 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》，頁 87。 

21 鍾雲鶯：〈身與體：《易經》儒家身體觀所呈現的兩個面向〉，頁 22。 

22 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》，頁 87、134。 

23 鍾雲鶯：〈身與體：《易經》儒家身體觀所呈現的兩個面向〉，頁 22。 
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《禮記》文本中出現「身」一字，計有 127 次之多，其中出現次數最多的語詞

為「修身」，如： 

欲齊其家者，先修其身。欲修其身者，先正其心。（〈大學〉，頁 1-2）24 

自天子以至於庶人，壹是皆以修身為本。（〈大學〉，頁 2） 

所謂修身在正其心者，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。此謂修身在正其心。（〈大學〉，頁 7-8） 

故為政在人，取人以身，修身以道，修道以仁。……故君子不可以不修身；

思修身，不可以不事親；思事親，不可以不知人，思知人，不可以不知天。

（〈中庸〉，頁 15）25 

子曰：「好學近乎知，力行近乎仁，知恥近乎勇。知斯三者，則知所以修身；

知所以修身，則知所以治人。」（〈中庸〉，頁 16） 

凡為天下國家有九經，曰：修身也。尊賢也，親親也，敬大臣也，體群臣也。

子庶民也，來百工也，柔遠人也，懷諸侯也。修身則道立，……齊明盛服，

非禮不動。所以修身也。（〈中庸〉，頁 16-17） 

君子於是語，於是道古，脩身及家，平均天下。（〈樂記〉，頁 1013） 

由以上歸納可知，「修身」一詞共出現 14 次，在《禮記》中所佔的重要性不言而喻，

且多集中在〈大學〉、〈中庸〉及〈樂記〉三篇，尤以前兩篇為甚。顯見三篇內容均

為先秦儒家論君子修身成德的重要篇章。 

其次，「敬身」一詞，在〈哀公問〉一篇中，即出現五次，如： 

孔子遂言曰：「……君子無不敬也，敬身為大。身也者，親之枝也，敢不敬

與？不能敬其身，是傷其親；傷其親，是傷其本；傷其本，枝從而亡。」（〈哀

公問〉，頁 1262） 

                                                 
24 本文所引〈大學〉原文之處，皆引自宋‧朱熹：《四書集註》（臺北：世界書局，1985）。僅於引文

末註明頁數，不再一一作註。 

25 本文所引〈中庸〉原文之處，皆引自宋‧朱熹：《四書集註》。僅於引文末註明頁數，不再一一作註。 
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公曰：「敢問何謂敬身？」孔子對曰：「君子過言，則民作辭；過動，則民作

則。君子言不過辭，動不過則，百姓不命而敬恭。如是，則能敬其身；能敬

其身，則能成其親矣。」（〈哀公問〉，頁 1263） 

在孔子回答魯哀公之提問中，「敬身」使用於孝子對待「父母之身」延續下的「己身」，

所持守的恭敬、誠意之修養態度。 

再者，「終身」一詞，在《禮記》中亦出現五次，如： 

終身之仁也。（〈表記〉，頁 1303） 

曾子曰：「孝子之養老也，樂其心，不違其志，樂其耳目，安其寢處，以其

飲食忠養之。孝子之身終，終身也者，非終父母之身，終其身也。」（〈內則〉，

頁 755） 

君子生則敬養，死則敬享，思終身弗辱也。君子有終身之喪，忌日之謂也。

（〈祭義〉，頁 1209） 

「終身」一詞，一則與孝子奉養父母之心意有關；二則與君子終其一身與一生之德

性修養有關。 

「成身」一詞，在〈哀公問〉一篇中出現三次，如： 

孔子遂言曰：「古之為政，愛人為大。不能愛人，不能有其身；不能有其身，

不能安土；不能安土，不能樂天；不能樂天，不能成其身。」（〈哀公問〉，

頁 1264） 

公曰：「敢問何謂成身？」孔子對曰：「不過乎物。」（〈哀公問〉，頁 1264） 

孔子蹴然辟席而對曰：「仁人不過乎物，孝子不過乎物。是故仁人之事親也

如事天，事天如事親。是故孝子成身。」（〈哀公問〉，頁 1265） 

此處文字多有脫漏或增補，據王夢鷗《禮記今註今譯》引《孔子家語》，孔子對曰：

「不過乎物」，應為：「夫其行己，不過乎物，謂之成身。不過乎物，是天道也。」26

可見「成身」與為政、愛人、事親之孝有關。 

「藏身」一詞，在《禮記》中亦出現三次，如： 

                                                 
26 王夢鷗：《禮記今註今譯》（臺北：臺灣商務印書館，1992），頁 805。 



成 大 中 文 學 報   第 六 十 五 期 

 

12 

故政者，君之所以藏身也……此聖人所以藏身之固也。（〈禮運〉，頁 604） 

所藏乎身不恕，而能喻諸人者，未之有也。（〈大學〉，頁 9） 

此處「藏身」與聖人、君子之為政修德有關。 

由以上歸納可知：《禮記》對「身」之看法，與「德」有密切關係，且充分展現

如何「脩」、「敬」、「成」之工夫內涵，對理解先秦儒家「即身涵德」之身體美學，

實為重要之經典文獻。誠如鍾雲鶯所指出：儒家經典對於「身」所使用的語詞是較

限制性與提醒性的顯性語詞，如：修身、正身、反身、存身、安身、致身、敬身、

尊身、養身等，也就是說，必須透過正、反、存、安、致、存、尊等的修煉，這樣

的理想之「身」，才是一個達成理想人格之人的存在。這些語詞的用意乃包含「心」

的思維、判斷與反省能力，可見「身」是個具象的結構物，乃萬事萬物之外在的具

體形象。27 

（二）體：以體踐禮 

前文提及：周與沉認為儒家經典中的「體」指血肉形軀或心思而言；鍾雲鶯進

一步指出：《易經》中的「體」，有體仁、居體、无體、有體、體天下之撰等。以「禮」

訓「體」，說明了禮的形式與內涵，必須透過「體」而展現，也藉由「體」而擴展其

深層的修持意義。「體」是一個人學習、修煉的場域，是由部分的修煉以至與萬物齊

一的修持。褪絕私己，是「體」之修持無限充擴的真實展現，故而「體仁」是儒者

對於「體」的生命實踐。28 

在《禮記》中，「體」出現的次數雖比「身」來得少，但也出現了六十次之多，

顯示「體」與「禮」的關係非常密切，「禮」的儀式與過程，必須藉由「體」加以行

動、參與和實踐，才能具有真實意義。 

《禮記》中的「體」有兩種意義，一指作為「名詞」之四肢五體的血肉形軀，

或耳目鼻口心知等各種器官與心思，如：容體、大體、遺體、四體、百體等；二則

                                                 
27 鍾雲鶯：〈身與體：《易經》儒家身體觀所呈現的兩個面向〉，頁 22。 

28 鍾雲鶯：〈身與體：《易經》儒家身體觀所呈現的兩個面向〉，頁 25-27。 
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作為「動詞」之體現、效法、實踐、體恤等義，如體天地、體信、體遠、體長幼等。

在《禮記》文本中，「體」出現最多的語詞為「容體」，計有六次，如： 

禮義之始，在於正容體、齊顏色、順辭令。容體正，顏色齊，辭令順，而后

禮義備。……故冠而后服備，服備而后容體正、顏色齊、辭令順。（〈冠義〉，

頁 1411） 

古者天子之制，諸侯歲獻貢士於天子，天子試之於射宮。其容體比於禮，其

節比於樂，而中多者，得與於祭，其容體不比於禮，其節不比於樂，而中少

者，不得與於祭。（〈射義〉，頁 1440） 

此哀之發於容體者也。（〈閒傳〉，頁 1364） 

此處「容體」指容貌形體之謂。除「容體」外，與之相關者有「容貌」、「顏色」等，

亦為「身體美學」極為重要之語詞。 

其次，「大體」一詞，則出現三次，如： 

夫禮始於冠，本於昏，重於喪、祭，尊於朝、聘，和於鄉、射，此禮之大體

也。（〈昏義〉，頁 1418） 

敬慎重正，而后親之，禮之大體。（〈昏義〉，頁 1418） 

凡禮之大體，體天地，法四時，則陰陽，順人情，故謂之禮。（〈喪服四制〉，

頁 1468） 

此處「大體」指禮之大體類，如人之有四肢、五體等器官，禮亦有吉、凶、軍、賓、

嘉等五大體類。 

同為出現三次之語詞，則是在〈祭義〉的「遺體」一詞，如： 

曾子曰：「身也者，父母之遺體也。行父母之遺體，敢不敬乎？……父母既

沒，慎行其身，不遺父母惡名，可謂能終矣。」（〈祭義〉，頁 1226） 

是故道而不徑，舟而不游，不敢以先父母之遺體行殆。（〈祭義〉，頁 1228） 

〈祭義〉的「遺體」一詞，指父母所生、所遺留下來的孝子之血肉形軀而言。 

（三）身體 
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《禮記》文本中出現「身體」連用之語詞僅一處，出現在〈樂記〉一文中： 

是故君子反情以和其志，比類以成其行，姦聲、亂色不留聰明，淫樂、慝禮

不接心術，惰慢、邪辟之氣不設於身體，使耳、目、鼻、口、心知、百體皆

由順正以行其義。（〈樂記〉，頁 1003） 

綜觀《禮記》文獻中出現之「身」與「體」，歸納之後可知：「身」之使用，多

與生命、人格之德性有關；而與「禮」有關之身體概念，則常以「體」字呈現，表

示踐禮時人與人互動的行為、容貌、肢體，均為社會化的身體。誠如黃俊傑所指出：

對中國人而言，身體是透過禮節而建構出人與人的關係。中國文化中的「身體」有

其強烈的社會性與政治性。所謂「禮」正是經由人的身體加以實踐。29 

另外，楊儒賓在論及儒家的身體觀時認為：傳統儒家理想的身體觀應該具備：

意識的身體、形軀的身體、自然氣化的身體，與社會的身體四義。30以此四義審視

《禮記》，四十九篇文本中呈現出的有：踐禮的社會化身體、威儀的生活化身體，以

及涵德的藝術化身體。其中涵德的藝術化身體，即為意識的身體。可見《禮記》的

身體觀，已包含了儒家理想的身體觀之三義，涵蓋面較《論語》、《孟子》、《荀子》

更為廣大。換言之，《禮記》的身體觀，實為先秦儒家身體觀之集大成者。 

三、踐禮的社會化身體美 

《禮記》踐禮的社會化身體，乃沿承著荀子禮義身體觀一派而來。文本中論及

踐禮的社會化身體時，較常使用「體」字來表示。最典型的代表，便是〈禮器〉曰： 

禮也者，猶體也。體不備，君子謂之不成人。（〈禮器〉，頁 651） 

〈禮器〉以「體」訓「禮」，可見「禮」的意涵，應如人的身體一般，人的身體需具

備外在形軀各種四肢、五官，「禮」亦需具備各種人倫交接的體類；若沒有各種體類，

                                                 
29 黃俊傑：〈中國思想史中「身體觀」研究的新視野〉，頁 559、560。 

30 楊儒賓：《儒家身體觀》，頁 9、10。 
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則不成其「禮」。因此，要探究《禮記》的身體美學，首先便會觸及「禮」與社會化

的「體」之關係。 

（一）大體：養生送死 

《禮記》文本中出現與「禮」相關的身體概念，最重要的，厥為「大體」一詞．

如〈昏義〉所言： 

夫禮始於冠，本於昏，重於喪、祭，尊於朝、聘，和於鄉、射，此禮之大體

也。（〈昏義〉，頁 1418） 

「大體」，指的是「禮」最重要的八大體類，其中冠、昏、喪禮，涉及個體生命的過

關禮儀；祭、朝、聘、鄉、射禮，則擴及群體人倫之間的交接禮儀。人需具備四肢、

五體，才能成其為「人」；「禮」亦需具備八大體類，方為人倫關係實踐中完整之「禮」。 

其次，禮之體類完備後，便須有形上的原理、原則作為依據。此超越的原理、

原則，亦稱為「大體」。如〈喪服四制〉指出： 

凡禮之大體，體天地，法四時，則陰陽，順人情，故謂之禮。（〈喪服四制〉，

頁 1468） 

此言「禮」之創制，其超越性原理，乃體現天地運行之道、效法四季變化、以陰陽

為理則，且須順應人性、人情。此形上根據之「大體」，落實到人倫禮儀之應用，亦

須符合人際之倫理。如〈昏義〉所言： 

敬慎重正，而后親之，禮之大體。（〈昏義〉，頁 1418） 

婚禮制定的大原則，即男女雙方必須經過恭敬、謹慎、隆重且正大光明的六項儀式

之後，才能進一步親近和合；唯有通過儀式之身體實踐，在踐禮中轉化男女雙方的

身與心，如此親近和合的男女，才能異於禽獸之行為，方為社會所共同承認的夫婦

關係。若未經過婚禮六儀而正式迎娶者，則身份地位便只能為「妾」，無法受社會認

同獲得「妻」的位份。因此，在婚禮實踐中，男女雙方的身體，不只是個人化的身

體，而且是屬社會化的身體，透過踐禮的儀式，使男女雙方的身體，成為社會認同

而美善的「合體」。 
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古之聖王制定禮的八大體類，其作用與目的為何？對此，〈禮運〉指出： 

昔者先王未有宮室，冬則居營窟，夏則居橧巢。未有火化，食草木之實，鳥

獸之肉，飲其血，茹其毛；未有麻絲，衣其羽皮。後聖有作，然後脩火之利，

范金，合土，以為臺榭、宮室、牖戶。以炮以燔，以亨以炙，以為醴酪；治

其麻絲，以為布帛。以養生送死，以事鬼神上帝，皆從其朔。（〈禮運〉，頁

587-588） 

在茹毛飲血的初民階段，穴居衣皮，尚未創制禮義以教化百姓。直至聖王一出，雖

創建器物、宮室、治絲等百工，使百姓得以熟食並衣布帛，脫離原始部落的生活模

式。然而，與原始時期相同者，便是長養生者、敬送死者，以及祭祀天地祖先此三

件大事。如何使人的身體生存得更為安適、心靈更為美好，最重要的三件大事就必

須有禮義的教育化導。〈禮運〉又曰： 

故禮義也者，人之大端也。所以講信脩睦，而固人之肌、膚之會，筋、骸之

束也；所以養生送死，事鬼神之大端也；所以達天道，順人情之大竇也。（〈禮

運〉，頁 617） 

「禮義」是讓群體得以誠信和睦，不致於散亂的最重要特質，猶如個體是依靠肌膚

相親、筋骸凝束一般。先王制定禮之大體的意義，就在於讓生者有所養護、讓死者

獲得送終，以及事奉祖先、寄託精神信仰。因此，百姓透過禮的八大體類，得以安

頓個人的身體與心靈，由個人的身心健康美善，從而使家族、國家、天下此一群體

的身體亦健康美善，此便稱之為「大順」： 

大順者，所以養生、送死、事鬼神之常也。（〈禮運〉，頁 620） 

群體社會如同一個大身體，其政治風俗之美善，方為養生、送死、事鬼神的恆常要

務。由此可知，禮之「大體」，實為個人身體美善及家國社會、天下政治美善的重要

原則。 

（二）容體：踐禮觀德 

在踐禮的社會化身體中，以「容體」之美最為重要，此在〈冠義〉、〈射義〉、〈閒
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傳〉三篇中，均有所闡述。〈冠義〉曰： 

凡人之所以為人者，禮義也。禮義之始，在於正容體、齊顏色、順辭令。容

體正，顏色齊，辭令順，而后禮義備。以正君臣、親父子、和長幼。君臣正，

父子親，長幼和，而后禮義立。故冠而后服備，服備而后容體正、顏色齊、

辭令順。故曰：「冠者，禮之始也。」是故古者聖王重冠。（〈冠義〉，頁 1411） 

所謂「容體」，指的是容貌體態。「正容體」泛指實踐禮義的基本條件，在於一舉一

動皆能循規蹈矩。二十歲的男子通過冠禮之後，緇布冠、皮弁冠、爵弁冠等三套禮

服均已齊備，禮服齊備之意義，象徵二十歲的成人男子，舉止動作均必須合於矩度。

此處已明顯地將踐禮與身體修持的關係，作前因後果的連結。誠如周與沉引楊榮豐

之言所指出：「身體」是禮的象徵符號，又是踐禮的場域，禮的精神亦藉社會空間中

的身體實踐而朗現，生理之身乃由之轉化為社會的身體、道德的身體。31通過「禮」

的儀式之後的身體，便具有社會化與道德化意義。〈射義〉更進一步指出： 

古者天子之制，諸侯歲獻貢士於天子，天子試之於射宮。其容體比於禮，其

節比於樂，而中多者，得與於祭；其容體不比於禮，其節不比於樂，而中少

者，不得與於祭。（〈射義〉，頁 1440） 

天子每年擇選參與祭祀之貢士時，先在射宮考核貢士的箭術，若射箭時的容貌體態

合於禮，行動節奏合於樂，且射中鵠的多者，便可入選參與祭祀；反之，則無法參

與祭祀。先秦的士階層在踐行射禮儀式時，身體能充分展現美的體態與節奏者，則

被天子視為可參與祭祀之最佳人選。由此可知，從外在合於禮樂節奏的容貌體態之

美，可彰顯內在德行之優劣。因此，〈射義〉曰：「射者，所以觀盛德也。」（頁 1439） 

除〈冠義〉、〈射義〉提到踐禮時的「容體」可以觀踐禮者之盛德外，〈閒傳〉亦

有類似的看法。其謂： 

斬衰何以服苴？苴，惡貌也，所以首其內而見諸外也。斬衰貌若苴，齊衰貌

若枲。大功貌若止，小功、緦麻容貌可也。此哀之發於容體者也。（〈閒傳〉，

頁 1364） 

                                                 
31 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》，頁 45。 
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此言守喪時因血緣親疏的不同，自然有不同的情感流露，分別以五種不同材質的喪

服，如斬衰、齊衰、大功、小功、緦麻等，來表達哀戚之容貌體態。血緣愈親者，

哀戚之情愈深，喪服的材質與顏色便愈加原始素樸，用以表示守喪者因哀戚之情過

度，沒有多餘的心思從事外在之文飾，由此亦可顯示其仁心愈深、德行愈高。 

除此之外，〈祭義〉與〈玉藻〉兩篇中，也言及踐行祭禮時的容貌表情： 

孝子將祭祀，……及祭之日，顏色必溫，行必恐，如懼不及愛然。其奠之也，

容貌必溫，身必詘，如語焉而未之然。（〈祭義〉，頁 1234） 

孝子之有深愛者，必有和氣；有和氣者，必有愉色；有愉色者，必有婉容。

孝子如執玉、如奉盈，洞洞屬屬然，如弗勝，如將失之。嚴威儼恪，非所以

事親也，成人之道也。（〈祭義〉，頁 1214） 

凡祭，容貌顏色如見所祭者。（〈玉藻〉，頁 835） 

此言孝子在舉行祭祖當天，臉色必須溫和，步伐必須戒懼；舉行奠祭時，容貌必須

溫婉，形軀必須躬身，務必將整個身心融入祭禮的氛圍中，乃能彷彿見到所祭之祖

先與父母。〈祭義〉與〈玉藻〉兩篇，指的是祭祀祖先與父母時的容貌表情，雖未指

涉體態，然容貌表情乃踐禮者表達情意極為重要的身體部位，顯示無論在何種場合、

踐行何種禮儀，身體的容貌表情與體態展現，均應與當下的對象、空間、情感相稱

相合。林素娟即指出：禮儀之形式乃根源於至深之情感，有深愛之情，必有「和氣」，

情之感通以「氣」之交融共感而被體驗。儀式中的行禮者，因為被至親的愛和思念

所穿透，故而渾身散發著和氣，體氣和諧，故而容色、舉止亦皆是此和諧之氣的流

行。32〈祭義〉又曰： 

齊之日，思其居處，思其笑語，思其志意，思其所樂，思其所嗜。齊三日，

乃見其所為齊者。（〈祭義〉，頁 1208） 

孫希旦《禮記集解》謂：「齊三日，必見所為齊者，由其專精之至也。」（頁 1209）

                                                 
32 林素娟認為：〈曲禮〉所言「臨祭不惰」，顯示祭祀的精神已由早期重視血腥、酒食之氣味歆饗，而

轉向了德行之氣的修養。對於德氣的強調，反映了祭祀由原始宗教向禮儀、修身的轉化。林素娟：

〈氣味、氣氛、氣之通感─先秦祭禮儀式中「氣」的神聖體驗、身體感知與教化意涵〉，《清華學

報》43：3（2013.9），頁 402、420。 
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對此段文句，林素娟有極為精闢之闡釋。林素娟指出：孝子祭祀先人時，透過齋戒

如散齋、致齋而暫離於俗世之紛繁狀態，並專注於思念先人之居處、笑語、志意、

所樂、所嗜，儀式中的各用物均不只是客觀物，而是對身體的召喚和開顯，祖先的

衣物、祖先的座椅、尸的存在，均開顯了一個強烈的情感空間，而此空間之模態亦

是身體之模態，孝子於此全身體的聽聞親人的嘆息和氣味，在強烈的身體經驗下，

才能「致愛則存，致慤則著」，亡者在「致愛」與「致慤」的強烈情感中，真實的存

在於執禮者的生命體驗中，甚至身體覺知中。執禮者亦在此體驗中真實的經歷了存

在狀態的轉化，加深了與祖先情感的連續性。33 

由此可知，身體美的展現，在踐禮的過程中，必須符合因時、因地制宜，以及

相合相稱之原則。此乃制禮五大原則「時為大，順次之，體次之，宜次之，稱次之」

（〈禮器〉，頁 627）最重視者。由踐禮者全身體、全身心融入儀式當中，此時的空

間，便由凡俗空間轉化為神聖空間；此刻的身體，亦由凡俗的身體，轉變為踐禮的

社會化身體，由此開展出「以體踐禮」、「禮體合一」的文化空間。此誠如楊儒賓所

指出：禮安居於身，身亦安居於禮，身禮同化而一，此種模態的身體即變成了文化

的承載體。承載文化價值體系的身體以後只要一展現，自然而然地會帶出一種意義

的空間。換言之，身體的展現到那裡，空間的意義也就到了那裡，一種人文化、意

義化的世界於焉形成。34  

（三）遺體：終身行孝 

《禮記》對踐禮的社會化身體描述得最具體者，當屬〈祭義〉一篇。在〈祭義〉

中反覆論及孝子在為父母舉行祭祀時，對自我「身體」之看法： 

曾子曰：「身也者，父母之遺體也。行父母之遺體，敢不敬乎？……父母既

沒，慎行其身，不遺父母惡名，可謂能終矣。」（〈祭義〉，頁 1226） 

此由孔門中行孝至篤的曾子所言，令人深切地感受到：吾人之身軀，乃父母遺留下

                                                 
33 林素娟：〈氣味、氣氛、氣之通感─先秦祭禮儀式中「氣」的神聖體驗、身體感知與教化意涵〉，

頁 419。 

34 楊儒賓：《儒家身體觀》，頁 18。 
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來的形體，以父母遺留下來的形體在人世間從事行為，豈敢不恭敬修持？當父母辭

世之後，能為父母守喪至終的最好證明，即是謹慎地修持自我的身軀，包括言行舉

止，均不使父母於死後蒙受教養不善的惡名。因此，孝子「生則敬養，死則敬享，

思終身弗辱也」（〈祭義〉，頁 1209），終其一身及一生，均不因己身不修德而辱沒父

母之名。〈祭義〉又曰： 

天之所生，地之所養，無人為大。父母全而生之，子全而歸之，可謂孝矣。

不虧其體，不辱其身，可謂全矣。……是故道而不徑，舟而不游，不敢以先

父母之遺體行殆。壹出言而不敢忘父母，是故惡言不出於口，忿言不反於身，

不辱其身，不羞其親，可謂孝矣。（〈祭義〉，頁 1228） 

「人」生於天地之間，乃至尊至貴者。此「人身」由何而來？乃由父母所生。君子

如何行孝？〈祭義〉認為必須以不損傷自我形體、不辱沒自我人格，方為守全孝道。

對此，龔建平亦曾指出：從孝道來看，「身」並非全屬於我私有可隨意支配的，而是

具有某種神聖意義因而應該敬畏與愛護的象徵符號。35〈祭義〉認為：在走路時擇

大道而不走小徑，渡水時擇乘舟而不游水，原因在於不敢用父母遺留下來的形體，

作不必要之冒險。因此，真正的孝子，乃時時刻刻反省自己的言行舉措，以自身不

受辱且不令父母蒙羞為要務，即終己一身，修持自我之身體及行為，並保全父母盛

德之美名。 

然則，如何保全先祖及父母盛德之美名？除了孝子修持自我的言行舉措，不令

父母蒙羞之外，在〈祭統〉中提出另一種直接的作法，即是在祭祀的禮器「鼎」中

鑄「銘」，以稱揚彰顯父母先祖盛德之美。〈祭統〉曰： 

夫鼎有銘，銘者，自名也。自名，以稱揚其先祖之美，而明著之後世者也。

為先祖者，莫不有美焉，莫不有惡焉，銘之義，稱美而不稱惡。此孝子孝孫

之心也。唯賢者能之。……是故君子之觀於銘也，既美其所稱，又美其所為。

為之者，明足以見之，仁足以與之，知足以利之，可謂賢矣。賢而勿伐，可

謂恭矣。（〈祭統〉，頁 1250） 

                                                 
35 龔建平：《意義的生成與實現─《禮記》哲學思想》（北京：商務印書館，2005），頁 290。 
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「鼎」為青銅禮器，「銘」為鑄於青銅禮器之文字。因青銅材質可萬年不朽，周代貴

族以之作為記載國家大事及家族功勳事蹟之用。對於先祖及父母一生之事蹟，以「銘」

稱美其盛德，並附上孝子自身之名，既讚揚先祖及父母，又彰顯自我的眼光、仁愛、

智慧，以及賢德和謙恭。由鑄造銘文之行為背後，亦可觀孝子踐禮時各方面之德行。 

綜觀上述，「禮」乃身體踐行不可或缺之依據，亦為使身體達於美善的具體作法。

〈禮器〉有言曰： 

禮釋回，增美質，措則正，施則行。（〈禮器〉，頁 624） 

此充分說明踐禮者以至誠恭敬的心，真實地踐行各種禮儀時，身心均會產生轉變，

可將邪惡之念頭消除，增加美好之素質。先秦聖人創制禮儀，規劃五大體類，士階

層以上之貴族在踐禮時，注重容貌體態，並謹慎持守父母遺留給孝子之身體，終其

一身及一生，用身體踐行生命過關禮儀及人倫交接禮儀，在踐禮的過程中，改變外

表體態，使臻於美善的姿容；轉化內在心理，使達於誠敬的德行。 

四、威儀的生活化身體美 

《禮記》對於身體美的思考，除了在踐行冠禮、射禮、喪禮、祭禮等重大禮儀

的社會化身體，必須具備容貌體態的合稱合度之美外，另外在〈曲禮〉、〈內則〉、〈少

儀〉等篇章中，凸顯周代貴族另一種日常生活細小儀節教養的身體美，即所謂威儀

的生活化身體美，從中可看出先秦貴族的生活美學。36 

《禮記》一書中反映先秦思想家對「人」的看法，包括形上的心靈追求，以及

形下的物質需求。在〈禮運〉中有謂： 

故人者，天地之心也，五行之端也，食味、別聲、被色而生者也。（〈禮運〉，

                                                 
36 劉悅笛在討論身體美學時指出：「就本質而言，中國傳統美學就是一種『生活美學』。」劉悅笛：〈觀

念，身體與自然：藝術終結與中國美學的新生〉，《哲學與文化》41：2（2014.2），頁 172。可見中

國的身體美學必然要落實到生活中具體實踐，以呈現其美，故與生活美學無法分割。 
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頁 612） 

所謂「人」，即秉賦著天地自然之性靈而生，乃由金、木、水、火、土五行構成的身

體，且是講究口味、辨別音聲、穿著服色的生物。〈禮運〉認為「人」有其超越面的

形上性心靈，亦有現實面的動物性肉體，兩者同時具備，才是完整的「人」之實質。

因此，落在現實面的動物性肉體以觀，《禮記》對現實中面對終將「死亡」此一事實

的形軀身體，便相當重視，並以極多篇幅說明如何讓此形軀身體，生活得更美好、

保養得更健全。 

（一）養身：飲食必時 

《禮記》文本中，對養身之飲食制度與意義，頗多論述。首先，〈禮運〉對飲食

在「人」的基本生活中的必需性與重要性作了明確的界定： 

飲食男女，人之大欲存焉。死亡貧苦，人之大惡存焉。故欲惡者，心之大端

也。人藏其心，不可測度也，美惡皆在其心不見其色也，欲一以窮之，舍禮

何以哉？（〈禮運〉，頁 607） 

〈禮運〉認為：「人」作為在現實面生物性存在的身體而言，飲食飽腹和男女性愛，

是生存最基本的欲求。在遠古時期，「禮」的最初起源與創制，便與飲食行為有極為

密切關連。如〈禮運〉所謂： 

夫禮之初，始諸飲食。（〈禮運〉，頁 586） 

緣此，有關「飲食」禮儀的精神意義，統攝在〈禮運〉的一句話中，〈禮運〉曰： 

飲食必時。（〈禮運〉，頁 622） 

〈禮運〉指出：春、夏、秋、冬四季的變化不同，飲食亦必須順時而變，配合季節

的冷、暖、寒、溫，提供陰、陽、涼、燥的飲食，以保養有限的形軀肉體。〈郊特牲〉

更進一步地指出「飲食必時」的原因。其謂： 

飲，養陽氣也，故有樂；食，養陰氣也，故無聲。凡聲，陽也。（〈郊特牲〉，

頁 671） 

此言聲樂屬陽，「飲」在保養身體的陽氣，故舉行春祭飲酒禮時，以聲樂伴奏；而無
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酒之「食」，則在保養身體的陰氣，故舉行秋祭食嘗之禮時，不以聲樂伴奏。〈郊特

牲〉此極言「飲」與「食」對行禮者身體陰陽二氣之影響，亦運用於舉行祖先四時

之祭的禮儀上。 

除了〈禮運〉及〈郊特牲〉提及「飲」與「食」的陰陽屬性必須配合季節及身

體質性之外，〈內則〉一篇則將先秦有關飲食的禮儀與制度，不憚其煩，記載得非常

詳盡。〈內則〉文本中，自「飯：黍、稷、稻、粱」以下，記載飲食制度，其中有謂： 

凡食齊視春時，羹齊視夏時，醬齊視秋時，飲齊視冬時。凡和，春多酸，夏

多苦，秋多辛，冬多鹹，調以滑甘。（〈內則〉，頁 746） 

鄭玄注云：「飯宜溫也，羹宜熱也，醬宜涼也，飲宜寒也」、「多其時味以養氣也」37，

此言「飯」宜在春天溫暖季節食用，「羹」宜在酷熱夏天食用，「醬」宜在涼秋季節

食用，「飲」宜在寒冬季節食用。調味料亦須配合四季時令節氣，春季多用酸味、夏

用苦、秋用辛、冬用鹹，每種食物都加上滑潤甘美的調味料，以保養吾人之體氣。

至於飲食之所以要配合節令之因，林素娟有深入之研究。其謂：其因一則依循陰陽

調和、五行生剋之原理，調和過盛，以補不足；二則用以區隔出神聖食物之神聖性

質，以轉化食用者之身心，祓除身心內外之不潔。飲食不僅必須配合時令節氣加以

調配，食物的處理、配菜，亦與季節、五行、陰陽生剋等密切相關。38 

飲食除了必須配合時令節氣，以淨化食用者的身心之外，〈內則〉更舉出食用各

種肉類之前，必須細加選擇，有許多「弗食」的部位與狀況39，並舉出各種烹煮食

物之技術與方法。如淳熬煎醢、炮燒、擣珍、炙熬、糝、膾等，無非反映先秦士階

層以上的貴族，認為適當及美味的飲食，才是保養、珍護身體的基礎。誠如林素娟

所指出：在齋戒及祭祀過程中，飲食所扮演的角色，具區隔於日常、改變意識狀態、

                                                 
37 漢‧鄭玄注，唐‧孔穎達疏：《十三經注疏‧禮記》（臺北：藝文印書館，1985），頁 523。 

38 林素娟：〈飲食禮儀的身心過渡意涵及文化象徵意義─以三《禮》齋戒、祭祖為核心進行探討〉，

《中國文哲研究集刊》32（2008.3），頁 185、186。 

39 〈內則〉文本中，「弗食」的記載極多，舉其要者如：「牛夜鳴則庮，羊泠毛而毳膻，狗赤股而躁臊，

鳥皫色而沙鳴鬱，豕望視而交睫腥，馬黑脊而般臂漏，雛尾不盈握，弗食，舒雁翠，鵠鴞胖，舒鳧

翠，雞肝，雁腎，鴇奧，鹿胃。」清‧孫希旦：《禮記集解》，頁 750-751。 
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淨化、過渡的神秘功效，以及就家族意義上的合族屬、序倫常等重要功能。40飲食

不僅可長養健康又美態的身體，且能轉化心理意識，在行禮的神聖時間及踐履的神

聖空間中，食用神聖食物，使行禮者身心淨化，意識狀態沈浸於神聖儀式中，因此

能生發出誠、敬、仁、孝等心志情意，進一步具有修身修德之功效。《禮記》對養身、

護身之重視，反映了先秦儒家思想肯定、正視現實面的生物性身體，透過日常生活

的飲食制度之建立與實踐，以養護身體，進而從養身中，再一步步提升其層次與境

界，以修煉身心，臻至圓滿美善之生命狀態。 

（二）美身：比德於玉 

《禮記》文本中出現「美」字之處不少，歸納而言，《禮記》文本中的「美」有

三種不同層次之內涵。 

一指世俗初階的「物用之美」，如： 

酒醴之美，玄酒明水之尚，貴五味之本也。黼黻文繡之美，疏布之尚，反女

功之始也。莞簟之安，而蒲越槀鞂之尚，明之也。大羹不和，貴其質也。大

圭不琢，美其質也。丹漆雕幾之美，素車之乘，尊其樸也，貴其質而已矣。

（〈郊特牲〉，頁 700-701） 

二則指個體生命「德行之美」，如： 

君子弛其親之過，而敬其美。（〈坊記〉，頁 1287） 

三則指群體社會「禮樂之美」。如： 

言語之美，穆穆皇皇。朝廷之美，濟濟翔翔。祭祀之美，齊齊皇皇。車馬之

美，匪匪翼翼。鸞和之美，肅肅雍雍。（〈少儀〉，頁 934） 

《禮記》認為：以上三種層次內涵之美，無非用來「美其身」，但前提是：不能陷溺

在「物用之美」，而必須加以超越。如〈坊記〉所言：「君子不以菲廢禮，不以美沒

禮」、「君子苟無禮，雖美不食焉。」（頁 1289）若世俗初階的「物用之美」，與「禮」

                                                 
40 林素娟：〈飲食禮儀的身心過渡意涵及文化象徵意義─以三《禮》齋戒、祭祖為核心進行探討〉，

頁 211。 
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相牴觸時，則以保全「禮」為主。如在舉行神聖的郊天之祭時，則必須捨棄常日安

適的「酒醴之美」、「黼黻文繡之美」、「丹漆雕幾之美」，改以素樸無文、原始本質的

玄酒明水、疏布、素車等，以與神而明之的天神相感應。 

然則，進一步要探究的問題是：何以郊天之祭，其用器要「貴本尚質」，才能人

神感應？據林素娟指出：一則祭天使用全而生之小牛犢，及素樸之物，較接近原始

自然狀態，用以與俗世用物區隔，凸顯天的神聖性；二則使用原始質樸之材料，顯

示遙遠之天，乃未有人文化成介入、道德未經污染之至誠對象；三則器用陶匏，暗

合天沖穆無為之本性，傳達行禮者至敬之精神，以及反映行禮者身份階層之高低。41

因此之故，祭天之禮，其神聖性崇高，必須捨棄世俗初階「安適華麗」的物用之美，

改以原始且素樸無文的用器，以彰顯「天道至誠」、「貴質尚本」的高階之美。 

對於應如何達致高階的美─個體生命的「德行之美」，以及群體社會的「禮樂

之美」？在《禮記》中常以「玉」來表徵君子之德，亦以「佩玉」之形制、色澤來

界定不同貴賤等差身份，以彰顯禮樂燦然明備、人文化成之和諧秩序。 

就前者而言，在〈曲禮〉、〈玉藻〉、〈聘義〉三篇文本中，均提及君子與「玉」

之關係，如： 

君無故玉不去身。（〈曲禮下〉，頁 124） 

古之君子必佩玉，……故君子在車則聞鸞、和之聲，行則鳴佩玉，是以非辟

之心無自入也。（〈玉藻〉，頁 820） 

君子無故玉不去身，君子於玉比德焉。（〈玉藻〉，頁 822） 

既服，習容觀、玉聲，乃出。（〈玉藻〉，頁 787） 

孫希旦《禮記集解》謂：「蓋內存乎齊肅之誠，而外發為儀容之美。」（頁 788）林

素娟指出：《禮記》強調，在祭禮中，士人透過玉之聲氣以轉化體氣和心性狀態，透

過玉之聲，使得「非辟之心，無自入也」，於此達到「於玉比德」的功效。42 

                                                 
41 林素娟：〈飲食禮儀的身心過渡意涵及文化象徵意義─以三《禮》齋戒、祭祖為核心進行探討〉，

頁 194-199。 

42 林素娟：〈氣味、氣氛、氣之通感─先秦祭禮儀式中「氣」的神聖體驗、身體感知與教化意涵〉，
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其次，就後者而言，〈聘義〉除強化君子比德於玉之外，更將個體德行之美蘊含

在群體禮樂之美中。〈聘義〉曰： 

孔子曰：「……夫昔者君子比德於玉焉：溫潤而澤，仁也。縝密以栗，知也。

廉而不劌，義也。垂之如隊，禮也。叩之，其聲清越以長，其終詘然，樂也。

瑕不揜瑜，瑜不掩瑕，忠也。孚尹旁達，信也。氣如白虹，天也。精神見于

山川，地也。圭、璋特達，德也。天下莫不貴者，道也。詩云：『言念君子，

溫其如玉。』故君子貴之也。」（〈聘義〉，頁 1466） 

孔子將玉之色澤、質地、紋理、聲響、意義，與君子之仁、智、義、禮等德行相比

擬，強化「君子比德於玉」的內在關聯。林素娟對此亦謂：透過對玉之色澤、質地、

垂墜之形式、音聲，而隱喻君子之仁、知、義、禮、忠、信、道、德等種種品性，

並以此體會禮、樂之精神。此即透過身體的視、聽、嗅、味、觸諸覺以及諸知覺統

合而形成共通感覺。43由於玉與君子之德、禮樂之美有密切之關連，因此，〈玉藻〉

對政治上各階層所佩之玉的形制及色澤，均有明文規定： 

天子佩白玉而玄組綬，公侯佩山玄玉而朱組綬，大夫佩水蒼玉而純組綬，世

子佩瑜玉而綦組綬，士佩瓀玟而縕組綬。孔子佩象環五寸而綦組授。（〈玉藻〉，

頁 822-823） 

孔穎達疏云：「尊者玉色純，公侯以下，玉色漸雜，而世子及士唯論玉質，不明玉色，

則色不定也。」44周與沉指出：外在形貌的美飾，是要標志合禮的身份，美飾本身

亦須配以飾者內在的德與學，才堪稱得體、合宜、如理。聽玉聲以調節行為，聞玉

氣以淨化身心，佩玉飾以美化身體，思玉義以修養德行45，無怪乎君子之品德要如

玉之品質一般，若無父母之喪等重大變故，君子始終佩「玉」不離身體。 

（三）敬身：言行孝親 

                                                                                                                                      

頁 394。 

43 林素娟：〈氣味、氣氛、氣之通感─先秦祭禮儀式中「氣」的神聖體驗、身體感知與教化意涵〉，

頁 414。 

44 清‧孫希旦：《禮記集解》，頁 823。 

45 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》，頁 136。 
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《禮記》論及生活化的身體美，除了飲食以養身、佩玉以美身之外，在日常的

言行威儀中，更要合度，以彰顯對一己之身的敬重。然則，何以要強調敬重己身？

〈哀公問〉一文中，孔子曰： 

君子無不敬也，敬身為大。身也者，親之枝也，敢不敬與？不能敬其身，是

傷其親；傷其親，是傷其本；傷其本，枝從而亡。（〈哀公問〉，頁 1262） 

《禮記》透過魯哀公與孔子之問答，以說明「敬身」之重要。孔子認為：己之身體

乃父母雙親所賦予，為孝親、揚親之美，必須敬身。若無法敬重己身，則是傷害了

親族之身、家國之身。魯哀公進一步追問：「何謂敬身？」孔子更具體地回答： 

君子過言，則民作辭；過動，則民作則。君子言不過辭，動不過則，百姓不

命而敬恭。如是，則能敬其身；能敬其身，則能成其親矣。（〈哀公問〉，頁

1263） 

孔子認為：君子的言行舉動必須相當謹慎，不能超過限度的過言過動，否則百姓因

學習效法君子之言行，將導致錯誤的結果。因此，身為德位相稱之君子，必須時時

審視言行舉動是否合度，一方面敬重己身，二方面以成就親族的聲譽。〈曲禮上〉亦

謂： 

君子戒慎，不失色於人。（〈曲禮上〉，頁 81） 

德位相稱的君子，行為要時時戒慎恐懼。而要如何才能戒慎其身？具體的身體實踐，

便是從日常生活中的威儀容貌開始修持。 

所謂「威儀」，方英敏曾指出：意指個體在貌象聲色、言談舉止處所體現出的文

雅與威嚴合度的身體氣象，它是先秦君子們所追求的由內而外煥發出的理想美學形

象。如何塑造這種形象，基本途徑便是「習」。46在《禮記》文本中，對日常生活的

威儀修習，以〈曲禮〉、〈玉藻〉、〈少儀〉的記載，最為豐富。 

首先，〈玉藻〉對德位相稱之君子的言行舉措，有極為細致之描寫： 

君子之容舒遲，見所尊者齊遫。足容重，手容恭，目容端，口容止，聲容靜，

                                                 
46 方英敏：〈「習」與身體美的養成─在先秦美學視野下〉，《當代文壇》1（2011.1），頁 22。 
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頭容直，氣容肅，立容德，色容莊，坐如尸，燕居告溫溫。（〈玉藻〉，頁 834） 

〈玉藻〉記載先秦貴族階層身體各部位的修養，從足、手、目、口、聲、頭各部位

之表現，乃至氣勢、立姿、表情、坐姿、燕居等的威儀，均有明確之規定，讓君子

藉由外在肢體容貌符合「禮」的矩度，進而收攝內在的心性，展現雍容的氣勢與溫

和的美質，以作為百姓學習效法之典範。對此，方英敏亦認為：《禮記‧玉藻》從頭

到腳為所謂「君子之容」、「仁人之儀」設計了一套具體而微的審美標準。這種從聲

色形貌到言談舉止所規定的君子容止是獨特的，它既有別於王侯，也不同於庶民的

身體形象。47 

其次，〈曲禮下〉更提到不同社會階層的身份，應有相稱的儀容與美感： 

天子穆穆，諸侯皇皇，大夫濟濟，士蹌蹌，庶人僬僬。（〈曲禮下〉，頁 143） 

〈曲禮〉認為：身為天子，必須展現深遠之儀態；身為諸侯、大夫、士、庶人，則

必須分別展現煊赫、嚴整、舒揚、匆促等各種儀態，以符合其身體威儀之表徵。可

見《禮記》在生活化的身體美展現上，均以言行合於身份、矩度為美的最高要求。

誠如周與沈所指出：禮的精神即便未得具體、明確的形式展現，仍能從威儀的自覺

修治中體現出來，因其已化入君子的形貌體態與身體展演中，成為自然而然的呈露、

朗現。48 

五、涵德的藝術化身體美 

在《禮記》文本中，對「身」的描述語詞，出現次數最多的，厥為「修身」一

詞，且多出現在〈大學〉、〈中庸〉兩篇，足可見此二篇對生命德行之重視。無怪乎

宋代朱熹將〈大學〉、〈中庸〉自《禮記》文本中獨立出來，與《論語》、《孟子》合

為《四書》，並加以集註，成為儒家最重要的經典之一。 

                                                 
47 方英敏：〈「習」與身體美的養成─在先秦美學視野下〉，頁 23。 

48 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》，頁 135。 
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（一）修身：正心誠意 

剋就《禮記》的身體美學而言，〈中庸〉提出：「故君子之道：本諸身」。要成為

德位相稱的君子，最基本的方法，便是從自己個人的身體修養開始。誠如何乏筆所

指出：「修身」是指身體化的「修養」。49龔建平認為：「修身」有其雙重性。一方面，

求之社會化的禮儀；另一方面，又求之心靈的自覺。50因此，「修身」可謂身體美最

重要之基礎。〈大學〉曰： 

自天子以至於庶人，壹是皆以修身為本。（〈大學〉，頁 2） 

〈大學〉認為：不論貧富貴賤，不論階級高下，從天子以至平民百姓，皆必須以脩

身作為身體美之根本。龔建平亦曾指出：儒家心儀的人道之善的現實起點就是「本

諸身」，即意義先須與「身」建立聯繫，「身」具有超出其生物性的意義。「身」的問

題的突出，無疑應與原始祖先崇拜及儒家強調的孝道有一定的關係。「身」不僅指現

實的感性生命，而是個我的理想與意義得以承當的現實載體。它是有待精心經營和

認真解讀的具有多種象徵意義的符號。「修身」對於儒家而言，就是「成德」與「成

人」。51 

至於如何修身？修身之工夫進程為何？〈大學〉提出三綱領、八德目作為修養

德行之工夫次第。〈大學〉曰： 

欲修其身者，先正其心。欲正其心者，先誠其意。（〈大學〉，頁 2） 

君子要脩身，必須自正其心開始，欲正其心，則必須先誠其意。然則，何謂正其心？

〈大學〉又謂： 

所謂修身在正其心者，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。此謂修身在正其心。（〈大學〉，頁 7-8） 

                                                 
49 何乏筆：〈修身‧個人‧身體─對楊儒賓《儒家身體觀》之反省〉，《中國文哲研究通訊》10：3（2000.9），

頁 299。 

50 龔建平：《意義的生成與實現─《禮記》哲學思想》，頁 294。 

51 龔建平：《意義的生成與實現─《禮記》哲學思想》，頁 290。 
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修身之「身」，乃涵蓋「心」而言。因此，身有忿懥、恐懼、好樂、憂患等情感，使

心無法得其正，即「心不在焉」；心不在「焉」，指靈明覺醒的心，不在每個視、聽、

言、動當下，心不在當下，故會導致雖視卻不見、雖聽卻不聞、雖食卻不知味。〈大

學〉認為：要讓身不受忿懥、恐懼、好樂、憂患等情緒之干擾，便要從訓練心在當

下的「正心」開始。 

其次，「欲正其心者，先誠其意」，指的是要將心調伏得時時安住在當下的身體

中，便要在「誠意」下工夫。〈中庸〉提出了重要的「誠」之工夫，其曰： 

誠者，天之道也；誠之者，人之道也。誠者不勉而中，不思而得，從容中道，

聖人也。誠之者，擇善而固執之者也。（〈中庸〉，頁 18-19） 

天道運行乃一沖穆無為、絕對純粹的法則；聖人效法天道沖穆無為的至誠本性，故

不須勉強而行，即能符合中道精神。〈中庸〉認為：能彰顯天道至誠之精神者為聖人；

而能效法天道至誠，擇善固執而努力實踐者，則為君子。然則，抉擇哪些善行加以

執守而身體踐行？〈中庸〉又提出修身之三項德行工夫： 

子曰：「好學近乎知，力行近乎仁，知恥近乎勇。知斯三者，則知所以修身；

知所以修身，則知所以治人；知所以治人，則知所以治天下國家矣。」（〈中

庸〉，頁 16） 

如何獲得智慧、仁愛、勇氣之品德，成為「修身」之重要前提。〈中庸〉提出好學、

力行、知恥三項具體方法，此三方法，均需用身體加以實踐，才能獲致智、仁、勇

三德。由此可知，〈大學〉、〈中庸〉認為的「修身」，均為獲致身體美的實踐工夫。

透過效法天道至誠的本性，以好學、力行、知恥的實踐工夫所轉化的身體，即涵具

智、仁、勇三德之身體，此「即身涵德」的身體，內在便具有人格美的光輝，彰顯

於外，便有不同層次的身體美感。〈中庸〉曰： 

誠則形，形則著，著則明，明則動，動則變，變則化。唯天下至誠為能化。

（〈中庸〉，頁 21） 

以「誠」正心、以「誠」修身，展現於身體之精神美，便有外顯、光輝、智慧、靈

動、神變等美感層次，最終能參贊天地、化育萬物。至此，德行人格之展現，亦會
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外顯為藝術身體展演之美感。 

接著，修身之具體實踐工夫，內在方面除了以至誠之意志，讓心安住於當下，

時時好學、力行、知恥之外，外在的日常生活中，則必須「非禮不動」： 

修身則道立，……齊明盛服，非禮不動。所以修身也。（〈中庸〉，頁 17） 

子曰：「禮也者，理也。樂也者，節也。君子無理不動，無節不作。（〈仲尼

燕居〉，頁 1272） 

如何能瞭知在什麼情境下「非禮不動」、「無理不動」？〈仲尼燕居〉認為必須透過

「禮樂」之教育與學習。從《禮記》四十九篇中有〈學記〉、〈樂記〉二文，即可知

先秦儒家對「禮樂」與「教學」之重視。 

（二）澡身：博學浴德 

個人化的身體，如何透過德行修養，使身心轉變，成為藝術化人格美的身體？

關於此一問題，先秦美學思想提出必須透過「學」與「習」以獲致。在《禮記》文

本中，提出儒者必須透過「博學」，以澡身浴德。〈儒行〉曰： 

儒有澡身而浴德，陳言而伏；靜而正之，上弗知也。（〈儒行〉，頁 1406） 

儒有博學而不窮，篤行而不倦；幽居而不淫，上通而不困。禮之以和為貴，

忠信之美，優游之法，慕賢而容眾，毀方而瓦合。其寬裕有如此者。（〈儒行〉，

頁 1405） 

將身體沐浴在禮、樂、忠、信等美的文化薰習中，調伏喜、怒、哀、懼、愛、惡、

欲等七情的干擾，使心安住於當下，才能一步步將身心的欲望情緒，安頓在合於禮

樂的情境中。「廣博學習」與身體美化之關係既然如此密切，《禮記》又指出教育與

學習之重要性。 

首先，〈學記〉開宗明義即指出「學」對於「人」的重要性： 

玉不琢，不成器；人不學，不知道。是故古之王者建國君民，教學為先。（〈學

記〉，頁 957） 

君子如欲化民成俗，其必由學乎！（〈學記〉，頁 956） 
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對個人生命養成而言，「博學」為首要工夫；而對群體化民成俗而言，「教育」亦為

首要之任務。「學」既居於個人身體美以及群體人文美之關鍵地位，先秦士階層以上

之貴族，對於童蒙教育便極為注重。因此，先秦士階層以上之貴族，對於學習「六

經」與「六藝」，便有年齡及季節之規定： 

樂正崇四術，立四教，順先王《詩》、《書》、《禮》、《樂》以造士。（〈王制〉，

頁 364） 

士依於德，游於藝。（〈少儀〉，頁 933） 

另外，〈內則〉一篇，詳列從十歲以迄二十歲，男子與女子童蒙教育之不同進程。十

歲以前，男、女之童蒙教育大致相同，〈內則〉曰： 

子能食食，教以右手；能言，男唯女俞。男鞶革，女鞶絲。六年，教之數與

方名。七年，男女不同席，不共食。八年，出入門戶及即席飲食，必後長者，

始教之讓。九年，教之數日。（〈內則〉，頁 768-769） 

六歲以前，男子及女子均教以應答及服裝禮儀。六歲以後，便開始學習數數及認識

方位名稱，此為「六藝」中之「數」的教育。七歲開始，男女分席而食，八歲則教

導生活禮讓之節。九歲教導天干、地支之計算方式。十歲以後，男子與女子教育，

便有截然不同的內容。〈內則〉記載男子十歲後之教育曰： 

十年，出就外傅，居宿於外，學書計。衣不帛襦袴。禮帥初，朝夕學幼儀，

請肄簡諒。十有三年，學樂、誦詩、舞勺，成童舞象，學射御。二十而冠，

始學禮。（〈內則〉，頁 769-771） 

男子十歲以後的教育內容，以「六藝」為教學重點，其學習進程，有一套制度化之

設計：十歲學六「書」（象形、指事、會意、形聲、轉注、假借）；十三歲學習詩、

歌、舞合一的「樂」；十五歲的成童，開始學習「射」箭與駕「御」馬車；至二十歲

行冠禮之後，則開始學習朝廷各種重大的「禮」。 

由上可知，先秦士階層以上的男子於二十歲成人之後，生活化的身體逐漸轉變

為社會化的身體，學而優則仕，開始進入大學，為日後成為士、大夫、卿等社會階

層而廣博地學習。至於「六經」之學習，在〈王制〉亦有明文規定： 
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春秋教以《禮》、《樂》，冬夏教以《詩》、《書》。（〈王制〉，頁 364） 

春誦夏弦，大師詔之；瞽宗秋學《禮》，執《禮》者詔之；冬讀《書》，典《書》

者詔之。（〈文王世子〉，頁 557） 

以此兩段文獻比對而歸納，可知先秦士階層以上之貴族，對於六經之學習，乃配合

四季之節氣而制定：春季學《樂》、夏季學《詩》、秋季學《禮》、冬季學《書》。至

於《易經》與《春秋》之學習季節，在《禮記》文本中，並無記載。就《禮記》之

論六經與六藝學習次第可知，先秦儒家對身體之美極為重視，透過廣博地學習六藝、

六經等禮樂文化，不僅可以美化身體的視、聽、言、動等舉止威儀，進而可瞭解天

道人事，以天道至誠之意志，來持守本心，讓本心在視、聽、言、動中，皆安住於

當下，進一步修養身心，以達致身體美之境界。對此博學的澡身浴德之審美實踐，

誠如方英敏所指出的：個體身體形貌的塑造，主要是通過「習」的工夫來實現的，

即通過修習而變化氣質，提升內在素養，並由此通過精神對形貌的再造作用，來建

構身體的整體美學形象。這是一條由內及外自我美化的審美路線。52 

（三）成身：以樂彰德 

在《禮記》文本中，「成身」乃身體美學極為重要的概念。「成身」一詞，出於

〈哀公問〉一篇，藉由魯哀公與孔子之問答，闡述為政之仁人君子與孝子，應如何

成就己身完美之人格。〈哀公問〉一文中，孔子曰： 

古之為政，愛人為大。不能愛人，不能有其身；不能有其身，不能安土；不

能安土，不能樂天；不能樂天，不能成其身。（〈哀公問〉，頁 1264） 

王夢鷗引《孔子家語》，校正孔子所言之一段文句，應為「古之為政，愛人為大。不

能愛人，不能成其身。」在《孔子家語》中並無「不能有其身」以下之文句。53孔

子由回答魯哀公對「敬身」之問，進一步提及「成身」一詞。孔子指出：為政之君

子，必須以「愛人」為重，無法愛人民、愛百姓，則無法成就己身完美之人格。針

                                                 
52 方英敏：〈什麼是身體美學─基於身體美學定義的批判與發展性考察〉，頁 11。 

53 王夢鷗：《禮記今註今譯》，頁 804。 
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對「成身」，〈哀公問〉一文中，又記載了魯哀公與孔子更深入的問答： 

公曰：「敢問何謂成身？」孔子對曰：「不過乎物。」（〈哀公問〉，頁 1264） 

王夢鷗《禮記今註今譯》引《孔子家語》校正孔子之言應為：「夫其行己，不過乎物，

謂之成身。不過乎物，是天道也。」54所謂「不過乎物」，鄭玄注云：「過，謂過誤；

物，事也。言成身之道，不過誤其事。但萬物得中，不有過誤，則諸行並善，是所

以成身也。」55以此而論，孔子所謂「成身」，指行事毋過度及失誤，順乎天道中庸

之理，則展現於外的各種行為舉措，均為有益百姓之善道，此即為君子成就自身之

方法。〈哀公問〉接著又記載： 

公曰：「寡人惷愚、冥煩，子志之心也。」孔子蹴然辟席而對曰：「仁人不過

乎物，孝子不過乎物。是故仁人之事親也如事天，事天如事親。是故孝子成

身。」（〈哀公問〉，頁 1265） 

魯哀公所說之言，王夢鷗《禮記今註今譯》引《孔子家語》校正為：「寡人惷，幸煩

子志之心也。」「愚冥」二字，疑為旁註夾入。56魯哀公謙稱自己愚蠢，希望孔子能

再詳加解說，以求永識於心。孔子恭敬慎重地避席答道：仁人孝子凡事皆依中道而

行，以中道事奉父母及天神，才能成就己身完美之人格。〈哀公問〉一文中，孔子對

「成身」之具體內涵，並未加以說明。 

若依孔子一以貫之的美學思想而言，《論語》有一段極為重要的經典文句，可作

為〈哀公問〉中「成身」之註解。《論語‧泰伯》曰： 

興於詩，立於禮，成於樂。（《論語‧泰伯》）57 

《論語正義》云：「此章記人立身成德之法也。興，起也。言人脩身當先起於詩也；

立身必須學禮；成性在於學樂。不學詩，無以言；不學禮，無以立。既學詩禮，然

後樂以成之也。」58依孔子的美學思想，修身之步驟有三：首先，從學習「詩」開

                                                 
54 王夢鷗：《禮記今註今譯》，頁 805。 

55 漢‧鄭玄注，唐‧孔穎達疏：《十三經注疏‧禮記》，頁 851。 

56 王夢鷗：《禮記今註今譯》，頁 806。 

57 漢‧鄭玄注，唐‧孔穎達疏：《十三經注疏‧論語》（臺北：藝文印書館，1985），頁 71。 

58 漢‧鄭玄注，唐‧孔穎達疏：《十三經注疏‧論語》，頁 71。 
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始，學習「詩」之六義後，才能在各種場合，傳達出適當合宜之言辭；其次，要學

習「禮」的儀式與精神意義，才能安立身體各部位的視、聽、言、動；最後，要學

習「樂」的和諧節奏，才能成就天道下貫於人的完美天性。 

由《論語‧泰伯》此文可知：成就己身完美之人格，必須以「樂教」作為工夫

途徑。在《禮記》文本中，論「樂」之起源、意義、內涵、功能最重要的篇章，厥

為〈樂記〉一文。〈樂記〉保存了豐富的先秦身體美學思想。對此，現代學者亦有許

多重要的論述。舉其要者，如唐君毅先生即謂：情動于身，而有生理之變化，此生

理之變化，或直接引起身體之動作，或只引起一體氣之轉動。身體之動作有序有則，

而為禮之所規範。此即儒家之重禮，而或更重歌樂者也。59楊儒賓亦指出：《禮記‧

樂記》強調人身內部有種體氣、知覺、性情交融的主體，這種主體雖與生俱有，但

它是未完成的、模糊的，它有待內外調適，多方轉化，最後才能使學者的內在身體

與全身諧和一致，渾淪自在。60可見，〈樂記〉一篇，充分展現禮樂與身體之密切關

係。 

剋就「身體美學」角度以觀〈樂記〉，文中處處點出「樂」與個體生命德行及群

體政治風俗之關係。〈樂記〉曰： 

凡音之起，由人心生也。人心之動，物使之然也。感於物而動，故形於聲。

聲相應，故生變，變成方，謂之音。比音而樂之，及干戚、羽旄，謂之樂。

（〈樂記〉，頁 976） 

關於音樂之起源，彭鋒曾引孫景琛之看法，歸結出音樂發展的三階段：最初的原始

歌舞，是一種自然、即興、充滿歡情的歌舞；其次，發展為巫術禮儀的歌舞，巫術

禮儀的歌舞因為服務於一種神秘的禁忌目的，所以風格凝重、驚懼，且形成了可重

複的樂舞形式；再後來，歌舞又從巫術禮儀中解放，成為獨立自足的音樂、舞蹈之

藝術形式。61此論將音樂由原始歌舞，至巫術歌舞，到獨立藝術三階段，作了概括

                                                 
59 唐君毅：〈禮記中之禮樂之道與天地之道〉，《中國哲學原論‧原道篇》（臺北：臺灣學生書局，1986），

頁 661。 

60 楊儒賓：《儒家身體觀》，頁 106。 

61 彭鋒：《詩可以興─古代宗教、倫理、哲學與藝術的美學闡釋》（合肥：安徽教育出版社，2003），
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的說明。就〈樂記〉所論，指的是原始歌舞過渡至巫術歌舞的階段。62〈樂記〉認

為：「樂」之起源，乃由人心受外物感蕩而產生，經由單一的「聲」，加以重複形式

變化，形成為「音」，由「音」之排列綿延，加上武舞儀杖、裝飾、動作而成為詩歌

舞合一之「樂」。 

然而，到了春秋戰國時期，德治意識之覺醒，使「樂」已從原始歌舞、巫術歌

舞轉化為道德意識之歌舞。音樂既生於人心感物而動，因此，由「樂」之內容，便

可觀「政」之良窳。以〈樂記〉所言，可呼應〈哀公問〉一文中，孔子所謂為政者

要成就己身完美之人格，必須從愛人開始，愛人則須由樂教入手，以「樂」教化百

姓，以成就群體風俗之善，同時即可成就為政者個體人格德行之美。〈樂記〉曰： 

樂也者，聖人之所樂也，而可以善民心，其感人深，其移風易俗，故先王著

其教焉。（〈樂記〉，頁 998） 

故樂行而倫清，耳目聰明，血氣和平，移風易俗，天下皆寧。（〈樂記〉，頁

1005） 

〈樂記〉認為：樂教之廣布風行，不僅可使個人身體健康、耳聰目明、血氣調和，

更可促進百姓心靈之良善，進而感化人心、移風易俗，使民風由澆薄變為淳厚，國

家、天下呈現祥和安寧之風俗。〈樂記〉又曰： 

君子反情以和其志，廣樂以成其教。樂行而民鄉方，可以觀德矣。德者，性

之端也；樂者，德之華也。（〈樂記〉，頁 1006） 

為政之君子以「樂」教化百姓，當「樂」流行廣布時，人民自然效法學習，於是群

體風俗變為淳厚。為政之君子的德行人格亦因樂教而成就，於是「樂」便成為君子

德行外顯之風華。〈樂記〉又曰： 

樂者，所以象德也。（〈樂記〉，頁 997） 

                                                                                                                                      

頁 268。 

62 〈樂記〉一文經西漢學者之整理編撰，內容多為儒家人文化成後的樂教思想，「比音而樂之，及干

戚、羽旄，謂之樂」，乃是排比各種音成為繁多而可重複的詩歌舞合一之樂舞形式，筆者以此認為：

〈樂記〉所言之「樂」，並非純然獨立的音樂，乃原始歌舞過渡至巫術歌舞階段。直至魏晉時期，

嵇康〈聲無哀樂論〉及阮籍〈樂論〉一出，方彰示「樂」始成為獨立的音樂藝術門類。 
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樂教的流行廣布，可成就彰顯在位君子之德行，德行含藏於身心之中，展現為樂舞

之韻律節奏，而從身體所展現之樂舞節奏，與宇宙天道之節奏韻律具有共同的形式，

彼此相互呼應。誠如彭鋒所言：人的心靈感動之所以最直接、最自然表現為「樂」，

原因在於樂舞與人的心靈具有同樣的運動形式。而「樂」又是生生不息的宇宙生命

的表現。因此，宇宙的生命運動、人心的情感運動，和樂舞的聲音運動三者之間，

在審美形式上沒有本質的區別。63〈樂記〉又曰： 

是故情深而文明，氣盛而化神。和順積中而英華發外，唯樂不可以為偽。（〈樂

記〉，頁 1006） 

人心之情因外物感盪而萌動，必以形式彰顯於身體外部，內在體氣充盛而轉化為飽

滿之精神，和諧平順之體氣蘊積於內心，自然而然會展現於外在如花般俊美英姿。

因此，「樂」之內涵，絕對不可摻雜人為矯飾在其中。龔建平亦指出〈樂記〉所謂「樂」，

具有真、善、美之特質。說其是真，因「唯樂不可以為偽」。云它是善，因它是參贊

天地之化育的聖人之所樂。謂其是美，是因為它是「為人心所感」，「比音而樂之」，

亦為「人情之所不可免」的。64由此可知，以「樂教」廣布流行，百姓耳目聰明、

血氣和平、移風易俗、天下皆寧所成就的為政者之身體，即為一道德化、藝術化、

美感化之身體。 

六、結論 

本文從踐禮的社會化身體美，探究身體與社會禮制之關係；復從威儀的生活化

身體美，考察禮義的身體具有何種樣態的生活美感；最後，從涵德的藝術化身體美，

追索理想的、美善的身體狀態。綜合以上即身涵德、以體踐禮的身體美，《禮記》所

要展現之整全身體，究竟呈現何種美感樣貌？此則涉及《禮記》對「身體」之看法。 

                                                 
63 彭鋒：《詩可以興─古代宗教、倫理、哲學與藝術的美學闡釋》，頁 286。 

64 龔建平：《意義的生成與實現─《禮記》哲學思想》，頁 425。 
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（一）身體：禮樂中和 

在《禮記》四十九篇文本中，僅一處以「身體」連用，出現在〈樂記〉中。〈樂

記〉曰： 

是故君子反情以和其志，比類以成其行，姦聲、亂色不留聰明，淫樂、慝禮

不接心術，惰慢、邪辟之氣不設於身體，使耳、目、鼻、口、心知、百體皆

由順正以行其義。（〈樂記〉，頁 1003） 

此言有德有位之君子，時時刻刻收攝情欲，諧和心志，並以具體行為加以實踐，使

邪亂之聲色不停留在視聽之間，使流蕩不正之禮樂，不接收於心念之中，使怠惰、

驕慢、邪惡、怪辟之習氣，不感染於身體，使感官肢體及心理認知，均順正道以實

踐正當之行為。欲使身心皆順正道而行，必須以「禮樂」作為修養內容，時時以「禮

樂」調節外在之形體與內在之心靈。〈樂記〉又曰： 

君子曰：禮樂不可斯須去身。致樂以治心，則易、直、子、諒之心油然生矣。

易、直、子、諒之心生則樂，樂則安，安則久，久則天，天則神。天則不言

而信，神則不怒而威，致樂以治心者也。致禮以治躬，則莊敬，莊敬則嚴威。

（〈樂記〉，頁 1029-1030） 

此言依據「樂」之精神，以調節內在心理，則自然產生平易、爽直、慈愛、體諒之

心，內心逐漸愉悅、安定、長久、誠信、智慧；依據「禮」之精神，以調節外在形

軀，則身體言行自然端莊、敬慎、整飭而威嚴。「禮樂」涵融於身體中，身體的視、

聽、言、動，時時刻刻流露出「禮樂」之精神，「禮樂」在全身心的展現，即為一人

文化成、美的藝術化身體。誠如周與沉所指出：自內而外將顯露出全新的氣象，內

外交映、動靜相成，身心互滲、德藝雙修，生命展現乃成為一大藝術─活潑潑的

人生藝術，並在被「禮」的精神所浸潤的生活空間中展開，舉手投足、行住坐臥莫

不合「禮」。65 

然而，「禮樂」片刻不離的身體美，其呈現的樣態為何？在〈仲尼燕居〉與〈樂

記〉兩篇中分別提及： 

                                                 
65 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》，頁 310。 
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子曰：「禮乎禮。夫禮，所以制中也。」（〈仲尼燕居〉，頁 1268） 

故樂者，天地之命，中和之紀，人情之所不能免也。（〈樂記〉，頁 1034） 

「中」與「中和」均為禮樂展現之藝術樣態。然則，何謂「中和」？〈中庸〉曰： 

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；

和也者，天下之達道也。致中和，天地位焉，萬物育焉。（〈中庸〉，頁 2） 

楊儒賓認為：「中」指一種虛靜平和、情欲未起的狀態。66「和」則是情感流露時，

皆能符合外在社會之節限。能達到內在心靈虛靜平和、外顯情感符合禮節，則天地

各安其位，萬物各行化育，呈現出來的，便是一種天地合同而化成的藝術境界。由

此可見，《禮記》文本中不論生命過關儀式與人倫交接儀式、甚至日常生活的細小儀

節、空間與時序的選擇、飲食服器的安排，其精神與意義無不在於主體以「身體」

去實踐，由此實踐行為中，達成身體的和諧、生命的涵德、人文的化成，以及天人

的合一此「中和」的審美理想。 

（二）身心：美學趨勢 

在中國思想史研究上，「身體觀」為熱門的研究課題，至今仍方興未艾；而在中

國美學研究上，「身體美學」之研究，亦蓬勃發展，處於上揚之態勢。面對此兩大「身

體」研究之潮流，學術界有許多反省之思考。 

首先，針對目前「身體觀」研究之成果，黃俊傑指出：近數十年中國思想史的

研究論著，基本上採取「即心言心」的研究進路者較多，採取「即身心互滲以言心」

的研究進路者實不多見。67何乏筆亦指出：當代新儒家所面臨的一個危機，亦即「心

性之學」的絕對化及傳統儒學的化約。68楊儒賓在《儒家身體觀》中，亦提出對儒

家的反省。其謂：儒家除了發揚它正面立體的功能外，有一天它還是要停下來，考

慮權力的身體、情欲的身體、醜陋的身體到底是怎麼回事的。69 

                                                 
66 楊儒賓：《儒家身體觀》，頁 114。 

67 黃俊傑：〈中國思想史中「身體觀」研究的新視野〉，頁 542。 

68 何乏筆：〈修身‧個人‧身體─對楊儒賓《儒家身體觀》之反省〉，頁 308。 

69 楊儒賓：《儒家身體觀》，頁 26。 
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綜合各家之說法，未來「身體觀」之研究，必須跳脫「心性之學」的束縛，落

實在內外兼具、身心一體的角度，對「生物性存在、社會倫理性存在、政治存在、

歷史存在、文化存在與形而上存在諸層面疊合」70的「身體」，作更徹底深入的思考

與探索。 

其次，針對「身體美學」研究上揚之趨勢，大陸學者方英敏提出呼籲：身體美

學的基礎理論研究，當是身體美學經歷了作為一個學術熱門話題初興之時、議論蜂

起的興奮期後，轉入沉潛期所應努力的方向。71方英敏因此提出身體美學基礎理論

應包括：身體美塑造論、身體美欣賞論、身體美展現論、身體審美經驗（美感）論、

身體審美價值論、身體美育。72 

至於中國古代「身體美學」之研究，劉悅笛指出其特性與研究價值。其謂：中

國古典哲學和美學中，「身」與「心」本來就是在一起的，這就是一種「身心相交」

或者「身心融合」的過程，它對於建構起一種「身體美學」無疑具有重要的價值。73

蔣勳對儒家身體美學研究亦提出省思。其謂：儒家文化裡很奇怪的，認為美都屬於

精神的美，一直歌頌著精神上的美感。然而，沒有真正肉體上的耕耘，沒有對身體

上的照顧、鍛鍊、培養，那些精神的美有時其實非常的空洞。74儒家文化的初始決

不是不重視身體美學的─揖、讓、進、退，其實是身體美學。「禮」的基礎絕對是

身體美學的講究。「禮」的儀式在任何民族都是身體美學的結果。典禮之中，看到人

的行走，致敬，前進，迴旋與後退，莫不是身體美學的表現。75 

由以上有識者提出之針砭，對未來在中國古代「身體美學」研究之趨勢，已明白

地指出了具體的方向。未來在中國古代「身體美學」之研究，應跳脫純粹抽象性精神

美的論述架構，回到古代美學思想家在當代發言時的歷史情境與審美經驗中，從精

神與肉體的養護、照顧、培養、修煉的角度，重新建構中國「身體美學」的基礎理論。  
                                                 
70 周與沉：《身體：思想與修行─以中國經典為中心的跨文化觀照》，頁 302。 

71 方英敏：〈什麼是身體美學─基於身體美學定義的批判與發展性考察〉，頁 25。 

72 方英敏：〈什麼是身體美學─基於身體美學定義的批判與發展性考察〉，頁 25。 

73 劉悅笛：〈觀念，身體與自然：藝術終結與中國美學的新生〉，頁 177。 

74 蔣勳：《身體美學》（臺北：遠流出版事業股份有限公司，2008），頁 253。 

75 蔣勳：〈序〉，《身體美學》，頁 7。 
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