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君子與善人─
儒家倫理視域下的「三好」說

摘要

儒佛是中國傳統文化的兩大重要組成，儒家倫理一直是中

國社會的主流，儒家倫理的當代實踐中，「君子」文化為

一個重要面向。星雲大師提出的「做好事、說好話、存好

心」三好運動，從佛教教化角度給予現代人行事準則指導。

「三好」說與君子文化同為傳統文化創造性的當代詮釋，

二者在理論層面和實踐層面同中有異，「三好」說既是佛

教人間化的具體落實，也與儒家倫理相融相通，具有更強

的操作性，對社會的文明發展和有序運行有莫大益處。

關鍵字：人間佛教　儒家倫理　君子　十善　「三好」說
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習近平主席在 2016 年互聯網世界大會的開幕式上，曾引用《論

語》中的名言：「君子務本，本立而道生。」何為君子？何為本？

如何務本？如何立本？從這個角度思考，這句話指向了儒家倫理的

現代化問題，君子文化的當代價值探討由此而在學界展開。「君

子」，是儒家對於如何做人所確立的一個目標。1 而佛教文化中有

一個概念「善人」，指日常生活中的道德模範和修行楷模，在一定

層面上不僅和「君子」在理念上有共同之處，在行為準則上也有共

鳴。「善人」概念，在佛教有非常具體的行為操守。人間佛教發展

到當代，星雲大師提出的「三好」說，即是「善人」在當代簡便易

行的指導原則。從這一思考出發，本文從儒家倫理的視域，對「善

人」、「三好」說進行探討，試圖進行儒佛在當代理論和實踐層面

的對話，為社會的文明與和諧做一點力所能及的思考。

一、「位」「德」相換之「君子」

「君子」是儒家十分重視的一個概念，甚至可以說，儒學就是

君子之學。儒家對「君子」這一概念賦予十分豐富的內涵，在《論

語》中，「君子」一詞就出現了 107 次，為諸用語之首，經常與「小

人」一詞對舉，對其描述也具有情境化的特徵。君子的內涵在中國

有過一次大的轉型，從最初的「位」先「德」後，經孔子的文化創

造，奠定了 「德」先「位」後的君子之說。

「君子」一詞是中國話語體系中的原生詞彙，早在西周時期便

出現於諸典籍之中，至春秋戰國時期，其使用頻率大增。「君子」

最初的意思為「君之子」，如金景芳先生所言，君子最初是一個階

級概念，正如諸侯之子稱為公子、天子之子稱為王子一樣，君子就

1. 牟鐘鑒：〈儒家君子論的內涵〉，《月讀》2020 年第 3 期，北京：中華書局。
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是君之子。2 後受西周分封制與宗法制的影響，到了春秋時期，官

員貴族都是國君諸侯的後代，故統稱為君子。此時君子數量眾多，

這一稱謂所使用的範圍不斷擴大且有下移的趨勢。從文獻中可以看

出，隨著時間的推移，君子的使用率不斷上升，及至春秋時期，「君

子二字，可以上賅天子諸侯，下賅卿大夫士，殆為統治階級之通

稱」。3

在早期的文獻中，與「君子」相對的一類人即為「小人」。如

《周易．革》中有「君子豹變，小人革面」。「小人革面」，其象

辭曰「順以從君也」。4 實際上，《周易》中出現「君子」20 餘處，

都體現出其「位」的一面，說明君子是社會中地位尊貴之人。再如

《詩經》中《小雅．采薇》有「駕彼四牡，四牡騤騤。君子所依，

小人所腓」，毛《傳》解釋為「此言戎車者，將率之所依乘，戍役

之所庇倚」，5 其社會地位對比意味十分明顯。春秋時期的《左傳．

襄公九年》有云：「大勞未艾，君子勞心，小人勞力，先王之制

也。」6 可以看出，不僅君子與小人的社會地位固定，其義務也得

以「先王之制」來確定，君子一詞所體現的地位含義明顯。

在早期的君子文化中，「君子」不僅是地位的稱謂，還具有

「德」的一面。周人滅商建周，他們對於天命的論證加入「德」的

因素，認為周有德而殷無德故滅，天命能夠轉移的原因在於「敬

2. 金景芳、呂紹剛：《周易全解》，長春：吉林大學出版社，1989 年，頁 20 。
3. 朱東潤：《詩三百篇探故》，上海：上海古籍出版社， 1981 年，頁 12。
4. 李學勤主編：《十三經注疏．周易正義》，北京：北京大學出版社，1999 年，

頁 204-205。
5. 李學勤主編：《十三經注疏．毛詩正義》，北京：北京大學出版社，1999 年，

頁 594。
6. 李學勤主編：《十三經注疏．春秋左傳正義》，北京：北京大學出版社，1999 年，

頁 874。
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德」、「明德」，周人認為「在現行的政治秩序之後還有一個道德

法，政治運行必須合於某些道德要求。在西周早期，這個道德秩序

和道德法在一方面被說成是上帝的意

願或天命的內涵，另一方面，道德秩

序當然首先根於君主的個人德行」。7

而作為貴族階層的君子，其思想與行為

舉止也是必須有德的。《尚書．無逸》

曰：「嗚呼！君子所其無逸。先知稼

穡之艱難，乃逸，則知小人之依。」8

再如《小雅．湛露》：「顯允君子，

莫不令德。」9 這些關於君子的論述表

明，早期君子不僅代表了「位」，其

內在還十分重視「德」。君子有「位」

是有「德」的前提，即君子首先是一

個表示地位的概念，「德」是君子所

需要遵循的規範。

自孔子以來的儒家，「君子」概

念的內涵有了突破。孔子強調君子之

「德」，將「德」變成了「君子」品

行的首要方面和前提基礎。在《論語》

之中，「君子」形象得到了重點的闡

7. 陳來：《古代宗教與倫理》，北京：北京大學出版社，2017 年，頁 347。
8. 李學勤主編：《十三經注疏．尚書正義》，北京：北京大學出版社，1999 年，

頁 429。
9. 同註 5，頁 624。
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發，如「君子喻於義，小人喻於利」，「君子和而不同，小人同而

不和」。君子是以「義」為其行為準則，而小人好利。由於君子講

仁義，能夠包容與尊重他人不同的意見，故「和而不同」，而小人

喜歡勾心鬥角，損人利己，故「同而不和」。在孔子這裡，君子與

小人對舉，二者之間沒有階級對立的意味，而是指向其道德層面的

對立。

孔子對於「君子」應該具備的品德又有詳細界定，提出「君子

之道三」，10 即「三達德」―仁、智、勇，分別對應不憂、不惑、

不懼的三種境界。而從「仁者不憂，知者不惑，勇者不懼」的論斷

可知，君子便是集這三種品格於一身。實際上，要根據《論語》來

闡釋一個準確的「君子」內涵並不容易，孔子對於「君子」的闡釋

往往也是帶著情境化與隨機性的闡釋。但是君子是代表一種儒家理

想人格這一點是確定無疑的，正如胡適所言：「孔子指出一種理想

的模範，作為個人及社會的標準，使人『擬之而後言，儀之而後

動』。他平日所說『君子』便是人生品行的標準。」11

由孔子發展而來的儒家新君子形象不僅是有「德」的，而且

在有「德」的基礎上需要繼而求「位」，孔子主張「以仕行道」，

「『行道』才是儒者的最高目標和理想，而『出仕』是實現這一

目標的手段」。12 君子行道要「忠君」，但同時為了突出君子之

「德」的修養，要求「從道不從君」，13 強調「天下有道則見，無

10. 李學勤主編：《十三經注疏．論語注疏》，北京：北京大學出版社，1999 年，

頁 197。
11. 胡適：《中國哲學史大綱》，北京：東方出版社，1996 年，頁 114。
12. 梁濤：《郭店竹簡與思孟學派》，北京：中國人民大學出版社，2008 年，頁

436。
13. 清．王先謙撰：《荀子集解》，北京：中華書局，1988 年，頁 529。
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道則隱」，14 這是儒家君子的進退之道。這一原則經孟子被表述為

「窮則獨善其身，達則兼善天下」，15 逐漸為後世儒士的一大追求。

而在「出仕」這一追求的背後，其基礎還是君子自身道德的修養。

君子的德性經過自我修鍊，趨近於「三達德」後，便具備了「出仕」

之條件，可以去實現儒家「行道」之理想，繼而使國家得到善政，

百姓安居樂業。可以說，這種君子之學，即是內在的修鍊之學與

外在的為政之學。從政是為學的旨歸和落實，「因而，孔門師徒

對君子之政德有詳盡的議論，可視為對自身『出仕』的要求或展

望」。16

孔子對於「君子」概念的發展，基本上奠定了後世儒家「君子

之學」的範圍；後世儒家對「君子」概念的豐富，基本上沿著孔子

的路子做出了若干補充。孔子對君子之「德」的自我修養的確認，

得到了後世儒家的繼承，確立了中國「君子」文化的內涵，影響著

幾千年來中國人對於理想人格的追求，至今仍然發揮著其價值，成

為中國傳統文化的一大追求。

二、佛教文化中的「十善」與「三好」說

經比較研究，佛教之中，「善人」的概念和儒家的「君子」關

聯最為緊密，二者同中有異，既有共同目標和社會效果，也有各自

的精采。

「善人」並非是通常所指代的形容一個人的善良品質，在佛教

14. 同註 10，頁 104。
15. 李學勤主編：《十三經注疏．孟子注疏》，北京：北京大學出版社，1999 年，

頁 355。
16. 王國雨：《君子的轉身：論中華君子人格的早期嬗變》，《浙江社會科學》

2021 年第 5 期。
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中，著重強調與其對應的行為指南，一般指在日常生活中貫徹「十

善」、遠離「十惡」之人。在佛教的修道體系中，以三皈、五戒、

十善、四攝、六度為基準，其中三皈、五戒、十善被稱為「五乘共

法」，是所有佛教信仰者必須修行的準則；四攝、六度是利他、覺

他、引領走向解脫的菩薩行，被歸為「大乘不共法」。在「五乘共

法」中，三皈是基礎和前提；五戒指殺盜淫妄酒五條身戒，其作用

是提高個人的修養，從行為上防非止惡；十善則是五戒的深化和拓

展，具有比五戒更為深廣的內容。十善與十惡相對，具體如《佛說

道神足無極變化經》中所述：

云何身所行，口所言，心所念？不犯身事，不殺、不盜、

不淫，是名為身行善。云何口所言善？不惡口、不兩舌、

不妄言、不綺語，是為口所言善。云何意所念善？不嫉、

不恚、不邪見，是名為意所念善。17

再具體來說，十善是根據人造業的身、口、意三個方面，分為

3 種身的行為―不殺生、不偷盜、不邪淫，4 種語的行為―不

妄語、不惡口、不兩舌、不綺語，以及 3 種心的行為―不貪欲、

不嗔恚、不邪見，非常詳實地制定修行規則，每一條都有更深入的

說明和界定，非常清晰。比如以「不殺生」為例，首先，「不殺生」

背後的思想支撐是眾生平等，佛教認為一切眾生都有生存的權利和

自由。其次，從行為準則來說，「不殺生」不單是不傷害人的性命，

亦不得傷害鳥雀蟲蟻等的性命；不僅如此，不但戒掉直接的殺害，

還要斷除殺因、殺緣，比如打漁狩獵者為直接殺害，而販賣獵具魚

網者亦為間接的助殺。第三，從執行標準來說，「不殺生」允許有

17. 西晉．安法欽：《佛說道神足無極變化經》卷 1，《大正藏》第 17 冊，頁 804 上。
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例外，當行為主體的出發點是為保護更多的生命而害一命的時候，

殺生是得以開許的，最典型的例證是釋迦牟尼本生故事中，大悲商

主為了保護 500商人的性命而取海盜性命。最後，從行為指向來說，

「不殺生」培養個人的菩提心，尤其是慈悲心，時刻不離菩提心是

佛教最終成就的必備條件。

上個世紀末，星雲大師對全球的佛光人 18 提出「做好事、說好

話、存好心」的三好運動，很快得到華人圈的回應，在華人圈（非

限於全球的佛光信眾團體）中逐步推廣開來。佛教講「萬般帶不去，

唯有業隨身」，「三好」其實對應的是分別從身語意三業去積累福

德―「做好事」對應的是身體行為，不殺生、不偷盜、不邪淫；

「說好話」對應語言，亦即做到上述提及的不妄語、不惡口、不兩

舌、不綺語；「存好心」對應的是語言行動的動機和思想，亦即遠

離貪瞋痴。正如星雲大師所說：「修行用功，必須從身、口、意三

業修起；三業要淨化，就是要身行善事，口出善言，心存善念。」 

「三好」用現代語言闡釋了已經形成刻板觀念的「十善」，令固化

的佛教概念在現代人的生活當中煥發出活潑潑的色彩，人間佛教的

人本特質也得以靈動展現。

作為「人間佛教」的當代倫理實踐指導原則，星雲大師對「三

好」有更為詳實的說明：

所謂做好事，就是修身，淨化身業。把侵犯、傷害人的惡

行，換成利益大眾的佛行，例如：不殺生、不偷盜、不邪

淫、不為非作歹，而能做一些利益人的善行、懿行、利行，

這就是做好事，也就是身行善事。

18. 佛光山目前在全球五大洲建立有 300 多個人間佛教的佛光道場，並在 170 個
國家和地區設立國際佛光會各分會，是迄今為止全世界最大的華人佛教社團。
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所謂說好話，就是修口，淨化口業。把瞋恨、嫉妒人的惡

口，換成柔軟讚歎的佛口，不說妄語、不可兩舌、不講綺

語、不能惡口。與人往來，要說慈悲的話、智慧的話、真

誠的話，多說誠信、正直的話，可以為我們帶來好的人緣。

所謂存好心，就是修心，淨化我們的意念。把愚癡的邪心，

換成慈悲智慧的佛心，例如：不要有疑心、嫉心、貪心、

瞋心、惡心，而要懷著慈心、悲心、願心、善心、發心等，

「照顧念頭」，念念是慈心，自然所遇的都是善緣。19

將傳統的「十善」觀念通俗化解釋之後，星雲大師更將之貫穿

到大眾生活的各個方面，方便速食文化時代的大眾理解和執行。

比如對於身業「做好事」，大師曾提出 24 點：1. 為人服務，排難

解紛。 2. 對人尊重，處處禮讓。3. 不闖紅燈，遵守規矩。 4. 慈悲

喜捨，讓人受用。 5. 與人為善，為人設想。6. 守時守分，寧早不

遲。 7. 拾金不昧，俯仰無愧。 8. 不鬧情緒，為人正常。 9. 不疑不

嫉，無憂無慮。10. 不吃菸酒，不開快車。 11. 遠離色情，為人正派。

12. 不偷不搶，反而施捨。 13. 關懷殘疾，樂助善事。 14. 為人寬恕，

廣行仁義。 15. 面帶微笑，彬彬有禮。 16. 走在路上，跟人招呼。 17.

常買好書，贈人閱讀。  18. 小小布施，不斷實踐。 19. 口說善言，

待人謙和。20. 別人說話，耐心聽講。 21. 導護兒童，安全上學。

22. 隨手關燈，不要浪費。 23. 滴水如金，愛護能源。 24. 公共集會，

不可走動。這些行為準則都是細節，順手可為，如果人人、時時、

處處都能如此，積少成多，可以帶來多大的改善！

19. 星雲大師：《佛法真義》，《星雲大師全集》第一冊，北京：新星出版社，

2019 年。
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對於口業的具體指導，星雲大師在細化準則時的舉證和用語妙

趣橫生，無法不讓聽到、知道和了解的人感興趣，無法不讓人去嘗

試一下，比如：「這位劉老婆婆非常有禮貌，在任何地方都可以聽

到他把『請，對不起，謝謝你』掛在嘴邊」；「那位周太太很有氣質，

知書達禮，尤其信仰虔誠，熱心助人」；「這位林先生天生就有領

袖的魅力，看他親和的態度、熱誠的說話，處處為人設想，總是給

人帶來無限希望」；「那一位蔣科長，談吐幽默，詼諧風趣，和他

在一起，真是如沐春風，他為人間增加了無限的樂趣與歡笑」；「這

位韓太太真好，在團體裡總是隨緣隨眾，跟他建議什麼，總是從善

如流」；「這位鄭老師，關懷社會，謙恭柔和，尤其說話時就像冬

陽春風，讓人感到溫暖、舒服」。20

風趣幽默的舉例之後，星雲大師接著循序漸進說道：

20. 星雲大師：〈說好話〉，《人間福報》第一版，2006 年 9 月 9 日。

常買好書贈人閱讀，也是做好事的表現。

君子與善人―儒家倫理視域下的「三好」說
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其實，所謂好話，舉凡讚美人的學問、道德，關懷人的身

體、生活，乃至對人尊敬、給人安慰，能夠鼓舞別人信心、

勇氣的話，都是好話。

說好話讚美人，也要適當、得體，而且要恰如其分的針對

他的特長而說，如果讚美不當，讓對方覺得你是在諷刺

他，那就適得其反了。所以，說好話需要智慧，更要真誠，

才能發揮好話的正面力量。21

這裡的論述更為全面，將之前例證的「點」擴展到「面」，將「好話」

的外延闡釋清楚，便於學人迅速理解和實際行動起來。

對於意業，「存好心」，星雲大師也採取同樣的思路。只是眾

所周知，佛教認為「三界唯心，萬法唯識」，對「心」尤為強調，

無形無相的「心」，不像行為和語言那樣的外在表現。據此，星雲

大師論述起來更為深入和細緻。他從佛教對心的重視說起，繼之引

用儒家經文「一室之不治，何以天下國家為」，認為「一心之不治，

一生亦難有可為」，由此引出佛光山「存好心」原則的 32 種好心，

並總結為：「若能訓練成『平常心』，則雖行好心並不著力，那麼

一生所為，何患不成！」22 也就是說，「存好心」的實踐是逐漸把

道德心、慚愧心、和諧心、柔軟心等等那麼多種心最終能和生命融

為一體，作為一種待人接物、面對一切的本能。

對於「三好」說，星雲大師沒有停留孤立的論述和教化，既然

「三好」說來自佛教的三業說，他在將之展開進行現代社會倫理道

德指導原則的轉化之後，又回歸到佛教的道德體系：

21. 星雲大師：〈說好話〉，《人間福報》第一版，2006 年 9 月 9 日。

22. 星雲大師：〈存好心〉，《人間福報》第一版，2006 年 9 月 10 日。
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人的身、口、意行為，無論善惡，都會產生一股力量，驅

使我們去造作新的行為，新的行為又會產生新的力量，形

成不斷的循環、流轉。我們所造下的善業、惡業，待因緣

成熟，一切果報，還得自受。因此，一般人都知道，生存

在世間要多行善，不可造惡業，佛教徒也都了知因果輪迴

的道理。23

業報輪迴，是佛教道德教化的根本立足之處，回歸到原點，既是對

佛陀本懷的回歸，也是將「三好」說與廣博的佛教理論和實踐體系

完成文化的橋接。

從社會道德教化、弘揚正能量方面而言，既要有正向理念、相

應指導原則的提出，同時也要有反向的、補救性的機制作為準備。

三業，有善有惡，有輕有重，對於惡業，如何處理和面對呢？星雲

大師對傳統的補救方法用現代語言通俗地解讀如下：

第一是懺悔。正如衣服上的塵埃、身體上的垢穢，你可以

用清潔劑、肥皂來清洗；造了惡業，要懂得真心的懺悔認

錯，才能減輕、消除惡業。

第二是發願。你要懂得發願，願做好事、願說好話、願存

好心等，要能發善美廣大的願。當然，不能只有願力，還

要付諸實踐，自然有願必成。24

「三好」說實質上為星雲大師對佛教「十善」的現代解讀，既

是人間佛教「以人為本」的體現，也是對佛教社會倫理實踐的當代

23. 星雲大師：《佛法真義》，《星雲大師全集》第一冊。

24. 同註 23。
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指導；既向上繼承佛教的經典理論，又向下顧及當代時空的歷史變

化，同時給予非常細化的行為操守。星雲大師對「三好」說的落腳

點定位在：

歷史上的聖賢君子，因為他們做好事、說好話、存好心

而美名流傳。佛教也早就昭示人要行善，要能「諸惡莫

作，眾善奉行」。所以行「三好」看似簡單，實是蘊含

甚深佛法的真義，更是合乎佛陀的本懷；人人行三好，

社會和諧，世界必定更美好。25

由此不難發現，「三好」說與和君子文化有異曲同工之處。

三、君子文化與「三好」說的時代需求

「君子」與實踐「十善」、「三好」的「善人」，都是儒佛兩

家的學習樣板與追求，在各自的文化體系中具有重要的地位，體現

了各自的價值追求。儒佛兩家對於「善人」標準的具體表現，二者

的共通性表現在：

其一，二者都是大眾學習的道德典範。「君子」體現的是儒家

一種理想人格，符合儒家道德規範之人就可以成為君子。行「十善」

的「善人」體現的是佛教在人世間的最高倫理規範。因此，「君子」

和「善人」所展現的言行都是高尚情操的外在表現，具有提升社會

道德、帶動大眾的楷模效用。

其二，二者都需要終生實踐。無論是「君子」還是行「十善」、

行「三好」的善人，都須經過長期信奉與修鍊而達到的理想境界，

並將之作為終生的道德標準。「君子」與「善人」更像是一個目標，

25. 星雲大師：《佛法真義》，《星雲大師全集》第一冊。



79

同時也為儒佛各自價值體系中的道德約束提供了依據。在儒家與佛

教的典籍中，為了使「君子」和「善人」的形象更為飽滿，都提供

了對舉的反面形象，即「小人」與「惡知識」，以此作為警戒。

儒佛畢竟是不同的文化體系，有著不同的價值取向，所以「君

子」與「善人」之間的差異也是非常明顯的。由於時間與經歷所限，

此處不再探討。本文關注的是，二者在社會運行中有殊途同歸之

效。近代高僧、佛教泰斗虛雲法師曾講過：「聖人設教，總以濟世

利民為要。語其初機，則為去惡從善。從古政教並行，政以齊民，

教以化民。佛教教人治心，心為萬物之本，本得其正，萬物得以寧，

而天下太平。」這段話很有啟發意義，既說明了儒家「君子之道」

的目標和社會作用，也點明佛教教化與君子之道殊途同歸，一個從

外用力，一個從內安定，相得益彰。

儒釋道三家各有文化特質和文化追求，卻在幾千年的歷史發展

中碰撞融合而形成互補互融，構成中國傳統思想文化的鐵三角。近

年來，隨著「文化自信」意識的崛起，如何基於現代文明看待和理

解乃至發揮傳統文化？如何對傳統文化進行揚棄式的吸收和運用？

如何契合現代社會的發展來挖掘傳統文化資源？我想，無論是「君

子文化」還是「三好」說，無疑都是上述問題的一個身體力行的回

應。「君子之學」和「善人之道」若能結合，勢必能夠為社會正能

量的發揚和傳播、傳統文化的當代轉型，以及社會風氣的正向轉

變，帶來新的動力。
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