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于樞機倡「敬天祭祖」的現代意義 

 

政治大學哲學系退休教授 

曾春海 

一、前言 

    一如眾所周知，天主教輔仁大學能夠在台復校，于斌樞機(1901-1978)居功厥

偉。本人在輔大哲學研究所念碩士班時，于樞機曾蒞臨研究所演講。記得他強調，

他主辦輔大的目的在促進中西文化的交流與融合，關鍵在：基督中國化(主要是

儒家)、中國基督化。輔大的復校，實現于斌樞機促成中華新士林哲學在台灣的發

展。他本著天主教的信仰，立基在中國哲學(儒家哲學)提出了「知人、知物、知

天」的三知論。三知論不偏執於任何一知，而是三知之間相配合的平衡理論，為

輔仁大學教育精神之所本。他對輔大校歌譜詞的深層涵義予以闡釋，謂真善美聖

是大學探求學問的路徑，「聖」是超凡入聖的宗教靈修目標，聖美善真是輔大至

高的精神教育與文化，此兩者是上下雙迴向融貫的。他認為崇真、行善、愛美、

希聖，是人生最高境界，也是全人教育或通識教育的核心價值，他特別重視這一

精神價值的教育。 

    沈清松(1949-2018)說：「于斌樞機不但有理念，而且有實踐。其實踐表現在

他的教育哲學、宗教交談與提倡敬天祭祖三方面。」1 「敬天祭祖」是中華固有

文化數千年來一貫的傳統，本文擬先紹述于斌樞機推動這一融合基督教與中華文

化傳統的實踐概況，再回溯「敬天祭祖」在中國歷史文化的源流、發展轉折的歷

程。文中依典籍的先後，先溯及《詩經》及南宋理學家朱熹的詮解，旁及《尚書》、

《易經》、《禮記》，再紹述當代新儒家唐君毅以宗教人文化立場，對「敬天祭祖」

的詮釋。最後則以當前現代化及資本主義價值觀，省思其可能的啟示性意義。 

二、回顧于樞機在台灣對「敬天祭祖」的實踐 

    三百多年前，天主教來華傳教。由於中國文化有源遠流長的祭拜祖先及立祖

先靈牌的習俗，導致以信奉上帝為至上神，一神教的神職人員的不滿，而有 

歷三百年的衝突。于樞機著〈復興中華文化與敬天〉一文2，要旨在表述中華文化

的核心思想是敬天、法天，乃至「天人合一」。儒家以仁愛為出發點，透過合群

互愛互助的實踐歷程，企求實現人類和平康樂的生活願景。因此，他論證出中國

文化是王道文化，營造和平安定的群體文化。在天人關係上，以人心契合天心，

以人力宏揚天道，以敬天為文化的根源性原理。「敬天祭祖」是儒家基於慎終追

                                                      
1 沈清松，〈台灣新士林哲學與中國哲學-以于斌、羅光、項退結為例〉，收入《台灣士林哲學理

論發展》，新北市：輔大書坊，2015 年初版，頁 255。 
2 黃大受、李霜青編，《于斌樞機三知論源流》，台北：中國大眾康寧互助會，1988 年版，頁 6-

578。 



2 
 

遠的文化傳統，以儒家為歷史文化主流的中國，歷代帝王登基必舉行祭天的祀天

大典。天主教對各民族文化，能合乎真善美之精神文化者，都予以重視且發揚光

大。于樞機認為以仁愛為懷的中國文化，契合天主教愛天主在萬有之上，及愛人

如己之博愛精神。因此，天主教應參與中華文化復興運動，務求基督之福音因應

中國文化而宣傳。同時，中國文化可以接受福音而發揚光大。此外，他還指出中

國文化立基於孝親和尊師的根本精神：由於孝親而有慎終追遠，莫忘先祖的祭祖

大典；由於尊師重道而有祭孔大典。1966 年 12 月 12 日，國民黨政府在台灣發

起中國文化復興運動，內容中包括喚起中國古代的宗教倫理。于樞機根據這些充

分的理由和契機，在 1970 年說服梵諦崗的羅馬教廷，允許他在台北市舉行首開

先例的天主教祭祖大典。 

    于樞機終於在 1971 年元月 26 日的農曆新年，洽借台北市師大附中大禮堂，

首度舉行莊嚴肅穆之「敬天祭祖」的天主教儀典。參加的神職人員及教徒皆獲准

持香祭拜，香煙騰天，將心意上傳「天」與「祖先」，共同向「中華民族列祖列

宗」牌位行三鞠躬禮。這次是表徵全國性祭祖典禮，由于樞機擔任台北市全國聯

合祭祖總主祭，共有千餘人參加。第二年的 2 月 15 日，他再接續主持春節祭天

祀祖大典。做為基督儒家化與儒家基督化雙向交流之學術機構的輔仁大學，也於

1976 年 2 月 7 日，在文學院文友樓首次舉行在台復校之春節「敬天祭祖」典禮。

由時任第一任校長的于樞機親自主持，且發表〈我為什麼提倡敬天祭祖〉一文，

教導學子莫數典忘祖，應承傳先祖聖賢們的不朽精神，繼往開來。 

    在相關的其他言論中，他於〈光大敬天愛人固有傳統〉的演講詞中說：「大

孝尊天」，發揮了北宋大儒張載「民胞物與」提出乾坤(亦即天地)是人與萬物同出

共源的大父母這一觀念，進而連結國人也應孝敬創造天地人類萬物的天父。蓋儒

家認為百善孝為先，宗教也不過一個大孝觀念3。此外，他在題目為〈聖經與中國

文化〉的講詞中4，認為中國整個文化可說是人生哲學，仁愛的人生，愛的文化，

中國是人的天下，天主教的聖經是天的天下。一在人的本性上，一在人的超性上，

若能進一步將天與人合一化，是最好不過了。十誡最大也是第一條誡命說：「你

應當全心、全靈、全意、全力愛上主，你的天主。」 

三、先秦祭天祀祖的原創性精神 

    《今文尚書》之〈周書〉對西周初年的記載較為詳盡。〈牧誓〉篇載述武王

伐紂是天命轉移，替天行道，申明自己是「恭天之罰」的立場。天命由殷轉於周，

是因文王重德慎刑的王道政治，以德服人心的「王德」是最高典範。在彼時君權

天命的宗教、政治、道德三合一的天人和政教思想中，政權的變革，在於天命以

德，皇天無親，唯德是輔。因此，周政權的根據在天命的賦予。周政權的維繫，

有賴周人以憂患意識和自覺自律的道德意識，以敬天愛民的德治來保天命，形成

                                                      
3 于斌，〈光大敬天愛人固有傳統〉，民國 51 年(1962 年)4 月 22 日，在人生哲學研究會地 6 屆會

員聯誼大會演講，收入《于斌總主教宗教言論集》，頁 200。 
4 同上，頁 262-263。 
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美德、政治和教化合一的觀念。「帝」與「天」在《尚書》中，是意義相同，甚至

可以互代使用的「至上神」概念。「帝」是「(花)蒂」的本字，象徵為一切生命的

本源，是《尚書》「上帝」宗教思想的演變由來。「天命」與「敬德」，在周初的

天人關係中是緊密相聯繫的。在今文尚書的 5 篇商書(記載商代政治)中，「帝」字

出現兩次，「天」字作至上神義(具位格靈性的主宰者)出現 17 次。《尚書》中記載

西周初年政教觀念所出現的「德」字有 88 次，其中有 32 次是承〈商書〉「德」

字用法，具統攝一切美德的統攝性語辭。周初聖王深感天命神祕莫測，乃以獲得

天命所選中的文王為效法的典範人格，從德行倫理的修身和以德治民，下實踐功

夫，來把握深奧的天命與政權的績效和延續性，形成以敬德保天命，以文王的人

格典範為靈修成德的依據。中國敬天祭祖的悠久文化傳統，可說是脫胎於此。 

四、南宋朱熹(1130-1200)對敬天祭祖之理學詮釋 

    先秦儒典《詩經》亦言「君權天命」，天命德行圓滿之人替天行道治理人民，

獲得天命而掌政權者，維繫政權的關鍵，就在以敬德保天命，實行仁義的道德政

治，營造人民的幸福生活，時時修養自己的品德，緬懷先祖的美德和政治事業，

予以發揚光大。《詩經•大雅•文王》說：「無念爾祖，聿修厥德。永言配命，自求

多福。殷之未喪師，克配上帝。宜鑒于殷，駿命不易。」朱熹詮釋其中蘊義說： 

 

        言欲(感)念爾祖，在於自修其(美)德，而又常自察，使其所行無不合 

        於天理，則盛大之福，自我致之，有不外求而得矣。又言殷未失天下 

        之時，其德足以配上帝矣。今其子孫乃如此，宜以為鑒而自省焉，則 

        知天命之難保矣。《大學傳》曰：「得眾則得國，失眾則失國。」此之 

        謂也。5 

依朱子理解，政權的獲得或喪失，亦即由天命的賦予或取回，端賴人自身品

德的修養或敗壞。人應時時感念先祖所開創和留傳之事業。若要延續先祖以美德

所獲得上帝的福佑和賞賜之美好事業，關鍵在自己要不斷省察和修養品德。若自

己的言行品德處處不違背天理，合乎天意，則能獲得上天所賦予的政權，常保美

好的事業。否則，自己敗德不合天意，縱使得到祖先所傳下來的政治事業，也終

將被人民背棄，而上帝勢將政權改換其他有品德的人。殷商政權的失落，就是好

範例(後世人所說的「殷鑒不遠」)。此即《尚書》所說「天視自我民視，天聽自

我民聽」(〈周書•泰誓〉)、「民惟邦本，本固邦寧」(〈夏書•五子之歌〉)。     

    朱子對於敬天祭祖的人與天、人與祖先如何產生精神性的交流?他提出了感

格的互動說。天人在祭祀典禮上，是上下雙向交流的。感格理論是立基於陰陽之

氣的互感上。《詩傳綱領》謂：「《大序》曰：『故正得失，動天地，感鬼神，莫近

於詩。』」朱熹解釋其涵義說： 

                                                      
5 朱傑人、嚴佐之、劉永翔主編，《朱子全書》第一冊，上海：上海古籍出版社，2010 年 9 月

初版，頁 654。 
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        事有得失，詩因其實而諷詠之，使人有所創艾興起。致其和平怨怒之 

        極，又足以達於陰陽之氣，而致祥召災。蓋其出於自然，不假人力，  

        是以入人深而見功速，非他教之所及也。6 

在中國祭典上有詠祭文之儀式，祭文常是有韻味的詩文，朱子認為人與天地

之氣是相互對應感通。《周易•文言傳》說：「同聲相應，同氣相求。」可資佐證。 

  敬天祀祖的感格，可分別為天人之間，是位階在上的「天」對位階在下的人

的靈通感格，以及就今日生命科學而言，子孫與祖先的基因排序有家族的相似性，

而可產生《易經》所說的「同氣相求」。在天對人的感格作用方面，《詩經•大雅•

烝民》：「天生烝民，有物有則。民之秉彝，好是懿德。天監有周，昭假于下。」

朱熹詮釋說：「如視之明，聽之聰，貌之恭，言之順，君臣有義，父子有親之類

是也。是乃民所執之常性，故其情無不好此美德者。而況天之監視有周，能以昭

明之德感格于下，故保祐之。」7感格之格，是如何釋義呢?朱子對《中庸章句•第

十六章》「神之格思」，解釋說：「格，來也。」扼要言之，是臨到的意思。至於

子孫在祭祖時，祖先何以能感格於祭祖的子孫呢? 《朱子語類》載有二則朱子涉

題的解釋：其一，「又問：『子孫祭祀，卻有感格者，如何?』曰：『畢竟子孫是祖

先之氣。他氣雖散，他根卻在這裡』；盡其誠敬，則亦能呼召得他氣聚在此。」8

其二，「祭祀之感格，或求之陰，或求之陽，各從其類，來則俱來。……主祭祀

者既是他一氣之流傳，則盡其誠敬感格之時，此氣固寓此也。」9朱子以有機的

「氣」之同類互感來解釋子孫祭祖時，能請到先祖來感格的理由。對朱子而言，

他所說的「天理」，就是天之德，亦即「理」之展現。「天」能以上感下，且賜福

敬祭天者，端賴人有崇尚美德且有配天之德彰顯出來，亦即「以德配天」。子孫

祭祀先祖而得到先祖的感格，主要原因是先祖在子孫祭祖典禮上，感受到由子孫

內心所發出來的誠摯與尊敬之忱。此兩方面的感格，有天人互助及祖先和後人互

動，關鍵因素在人涵養出飽滿的誠敬美德。 

五、當代新儒家學者唐君毅(1909-1978)的詮釋 

    在中文語境中，「宗教」的「宗」，是指立教所依據的最基本義理。「宗教」

的「教」，是教人如何修行的實踐路徑。唐君毅立基在這一立場上，指出儒教、

道教、佛教可以並列為三個宗教。他說：「儒家之學，祖述堯舜，宗師仲尼，亦

原有宗旨-如求仁-仲尼以之設教，後儒以之為學，則稱儒家之學與教為宗教，為

三教(儒、釋、道)之一。」10這是針對儒學一貫地有所宗有所教的宗教性(religous)

                                                      
6 同上，頁 343。 
7 同上，頁 708。 
8 同上，頁 47。 
9 同上，頁 50。 
10 唐君毅，《唐君毅全集》，台北：台灣學生書局，全集校訂版三十卷，1986 年。此處引文見其

所著《中華人文與當今世界(下)》，頁 463-464。 
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而界說的「儒教」。他還舉出《荀子•禮論》謂：「禮有三本：天地者，生之本也；

先祖者，類之本也；君師者，治之本也。」亦即「禮之三本」 

，對應了儒教「祭天地」、「祭聖賢」、「祭祖先」所呈現的崇敬心態與祭祀禮儀的

「三祭」。他更進一步地以儒家孝道返本報恩精神，作為儒教「三祭」之禮與一

切德性之所以成立之基礎11。他把三祭與孝道的宗教向度涵義，論斷是儒教之所

以為儒教的精神所在。「敬天祭祖」涉及對終極存有的天之信仰，以及祖先崇拜

的觀念和祭儀體系。 

    唐君毅肯認儒教的理據有二：其一，儒教基於人性之良知仁心，主張道德實

踐，以資活出人生的崇高意義、深層價值，亦即安身立命之終極價值。其二，儒

教以惻隱憤悱之情、不安不忍之心，正視罪惡，相信人的情慾陷溺之惡，終能藉

道德靈修超越且消解，使人的仁心仁性，能充分實現在人文世界而成賢成聖。 

    至於「敬天祭祖」的人文意義，《禮記•祭統》說：「凡治人之道，莫急於禮。

禮有五經，莫重於祭。」《荀子•禮論》謂：「禮者，人道之極也。」祭天地、先祖、

君師為禮之人道三本。何以「祭天地」居首位呢?《禮記•樂記》曰：「大禮與天地

同節。」《禮記•喪服四制》展開蘊義，謂：「凡禮之大體，體天地，法四時，則陰

陽，順人情，故謂之禮。」因為作為一切規範統攝詞的「禮」，必須尊重和依循

天時、地理、陰陽、人心、人情及萬物天賦的運行法則，亦即以人生命所寄託之

宇宙萬物運行的規律、活動的節奏為其基礎。換言之，天地係一切存有者的根源，

亦即是人類生命之根源。先祖為家族生命根源，君師為人類歷史文化的生命根源。

唐君毅三祭之禮，最足表現諸祭禮中人心真摯的至情至性之敬意。他詮釋其豐富

內涵說：「然依儒家之義，一切禮之大者，則為祭先祖、祭聖賢忠烈、及祭天地

之禮，吾嘗稱之為三祭。人之敬之大者，對其自己生命所自生之本言，莫大於敬

其宗族之共同之祖先：對人類之道德生命、文化生命之本言，莫大於敬一切聖賢

忠烈之人格與德性；對人與萬物之自然生命之本言，莫本於敬天地。」12觀三祭

之禮的對象與《易》天地人三才交泰之道相契應。《易》言生生之德，以生命的

根源為至上之本源。 

    唐君毅特別注重儒家的孝道，孝愛是一切美德實踐之原始起點。他認為三祭

的宗教精神彼此貫通於祖先、聖賢與天地，皆係人的生命根源。人的生命價值意

識，可說是飲水思源的敬天祭祖之本源。他綜觀各宗教都注重孝德，卻只有儒教

以孝道為一切仁愛慈悲的根本。《論語》有言：「孝悌為仁之本。」仁愛之心最原

始最真切的感通流露處，就在家庭倫理親情自然流露的孝悌之情。他說：「儒家

能真知父子兄弟之情為天性，其倫為天倫，而以孝弟為仁之本，百行萬德之本。

亦唯在中國文化中，能將此父子兄弟之天倫之義，推及於一切人倫關係中。故師

為父，而學生如弟子。……朋友以兄弟相稱。」13他將家人之間的骨肉親情視為

天倫之性，孝悌如孟子般地認作道德良知和良能。家庭倫理推擴為社會倫理，敬

                                                      
11 同上，頁 463。 
12 唐君毅，《文化意識與道德理性》，全集第 20 册，頁 210。 
13 唐君毅，《生命存在與心靈境界(下)》，全集 24 册，頁 180。 
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天是大生命倫理，祭祖則為社會倫理的基石，亦即家族倫理。敬天祭祖可說是由

家庭倫理推擴為社會倫理，再提升到天地生生之德的生命倫理。 

六、敬天祭祖的現代意義 

    當代人類的精神危機有三大疏離：與歷史文化的疏離、與自我的疏離以及對

他者的疏離，導致性靈生活貧乏，歷史文化的素養淺薄，人性異化，人生意義迷

失而空洞，在物質享樂文化當道下，一般人侷限於追求世俗性的幸福，而遺忘了

真、善、美、聖的超世俗幸福，亦即精神性幸福。 

    于斌樞機有鑑於工業化社會，商品經濟的浪潮將價值物化，人與人之間關係

疏離，重物輕人，重利輕義，世風日下，人倫道德敗壞滑坡。同時，他大力推動

基督的中國化。基於這兩大主因，他提倡祭天祭祖，不但可以達到「敦教化，厚

風俗」的扭轉社會風氣的價值理想，而且也是中國文化基督化的具體實踐方式之

一。于樞機說他每天獻彌撒，就是祭天活動，因此彌撒儀式的祭天主和中國祭天

的意義有對比的相通性。于樞機申論中國的「敬天」，可與天主教融通，發展至

對神的崇拜。「敬祖」是對世世代代祖先的「追念」。于樞機認為敬天主與祭祖並

行不悖，兩者可合併舉行，是實踐基督信仰文化與中國敬天祭祖文化相結合的橋

樑。此舉不但可清除中國教友對是否仍可繼續保存敬天祭祖傳統文化之疑慮，也

可對非教徒的中國人對基督信仰的質疑和反對有所釋懷。 

    因此，筆者認為此舉是從返本中開新，從耶儒的會通中創新時代鮮活的意義，

可謂寓意深遠。就耶儒的融合而言，于斌樞機不但在三知論上，立足中國固有文

化與耶教交流，而且在敬天祭祖的典禮上，既有彌撒的依據，也有中國傳統哲學

與文化的本據。除了荀子所說的禮有三本外，《禮記•郊特牲》有云：「萬物本乎

天，人本乎祖，此所以配上帝也。郊之祭也，大報本反始也。」《孝經•聖治章》

說：「昔者周公郊祀后稷以配天，宗祀文王於明堂以配上帝。」「報本返始」的祭

典涵義頗為豐富，不但對上天生生之德的德澤，有無限的感恩之情，也對歷代祖

先創業辛勞，維繫家族生命與家族文化香火之不息有所緬懷珍惜，更具有不辱家

門，以對祖先繼志述事的承擔為孝道使命。有歷史意識、根源感和繼往開來的孝

道文化，不但使家庭有溫暖，同時推擴於社會，才能改善社會風氣，由倫理的家

庭，進展到和諧溫暖的人性化社會。 


