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探討日本人古代死生觀之源流 

──以《古事記》中所見之「黃泉國」為例 

 

徐翔生 

 

《古事記》為日本最古老的文學作品，亦為研究日本歷史思想之重要文獻，

該書記載日本的國家形成與皇室系譜，並對人類的生命死亡有著詳細記述。日

本學者以此作品發展出日本獨特之宗教──神道，並自神道思想立場解說日本民

族傳統的生命觀與死亡觀。然在這部經典名著中，處處可見中國的古代思想，

更可窺視中國儒道對其思想之深刻影響。《古事記》與中國古代的思想究竟有何

淵源？儒道對日本人的死生觀又有何具體影響？本文以《古事記》中記載的「黃

泉國」為例，說明日本民族死生觀之由來，並自儒道之觀點，論述其與中國思

想之關連。另自比較思想之視點，探討中國人與日本人對於死亡看法之差異。

期藉此研究，廓清古代日本人之死生觀，並藉以探求中日二國死生觀之關連差

異。 

 

1.《古事記》中所見之「黃泉國」 

 

   《古事記》成書於七一二年，其序文中明載，是太安萬侶奉元明天皇之命，

撰錄稗田阿禮所誦之「帝紀」及「舊辭」而成。該書並無述及人類之起源由來，

但對於人類之死亡，特別是有關死後的世界，卻有極為詳盡之記載。小論僅以

《古事記》上卷記載之「黃泉國」為焦點加以論述。 

《古事記》在卷首處，對於日本的國家由來及國土生成，有著以下記述： 

 

「夫混元即凝，氣象未效，無名無為，誰知其形？然乾坤初分，叁神

作造化之首，陰陽斯開，二靈為群品之祖。」（上卷〈序〉）1 

                                                 
1倉野憲司‧武田祐吉校注日本古典文学大系《古事記祝詞》（東京：岩波書店，1958 年 6月）
43頁。 
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意即天地萬物在未成形前，是一片混沌狀態。混沌不分之元素相互凝集，形成

天地萬物之基礎，但此時尚未出現萬物的生命形象，是一無人知其形狀的無名、

無為原始狀態。後來天地開始分開，在初分之時，在「高天原」的天上有三神，

分別為天之御中主神、高御產巢日神、神產巢日神，為造化萬物之首。陰陽於

此時才開始分別，其後又有伊邪那岐、伊邪那美二神出現，開始創始天地萬物。 

    伊邪那岐、伊邪那美奉天神之命，自高天原降臨世間。二神相互勾引誘惑

而結為夫婦，陸續生成淡路島、四國、隱岐、九州、壹岐、對馬、佐渡、本州

等地，此即《古事記》中記載之「日本大八島國之生成」，亦為日本國土之由來。

伊邪那岐與伊邪那美誕生大八島國之後，又陸續生下兒島、小豆島、大島、女

島、知訶及兩兒等六島，其後又產下海、水、風、山、野、土等神。但在生產

火神之際，伊邪那美因身體受傷而炙病身亡，遺體埋葬於出雲國與伯伎國邊境

的比婆山。 

    伊邪那岐思念亡妻，故追往伊邪那美居住的黃泉國，並欲將其帶返現世。

面對伊邪那岐到訪，伊邪那美並未現喜悅之色，僅淡淡而言：「若要返回現世，

現為時已晚，因我現於黃泉國中飲食生活，已無法返回現世。若真要返回，則

須與黃泉國之大神商量。但在此期間，請千萬勿入內探視」（上卷〈黃泉國〉）2。

但因伊邪那美返黃泉後甚久均無音訊，久候未果的伊邪那岐終於耐不住性子，

自頭上配帶的髮櫛上取下一齒，將其燃為燭火，持著燭火進入黃泉國中一探究

竟。 

    但在黃泉國中，伊邪那美已完全改變了其生前面貌，變得極為凶煞可怕。

伊邪那美的身上「聚滿了蛆，並且不停發出嘶咽之聲」（上卷〈黃泉國〉）3。此

外身體各部位分別長出了大雷、火雷、黑雷、拆雷、若雷、土雷、鳴雷、伏雷

等八大雷神，呈現出極為恐怖之樣相。看到伊邪那美如此模樣，伊邪那岐心中

生畏急欲逃離；伊邪那美則高呼你讓我受到莫大恥辱，率領著黃泉國大軍在其

後追趕。 

    伊邪那岐逃至黃泉國與現世交界時，幾乎將被黃泉國大軍追上，但其摘取

路邊桃樹上的桃子擲向大軍，藉由桃子具有的特殊呪力，才將黃泉國追兵擊退

使其平安返抵現世。伊邪那岐此時搬來了千人始能搬動的「千引磐石」，欲以千

                                                 
2日本古典文学大系《古事記祝詞》（東京：岩波書店，1958 年 6月）65頁。 
3日本古典文学大系《古事記祝詞》（東京：岩波書店，1958 年 6月）65頁。 
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引磐石堵塞黃泉國之出入口。伊邪那美見此情形即言：「若是堵塞黃泉國之出

口，我將每日殺你現世千人」（上卷〈黃泉國〉）4。伊邪那岐聽後立即反擊：「若

真如此，現世中每日必將會有一千五百人誕生」（同卷‧同上）5。《古事記》因

此記載，所以這個世界每日有千人死亡，而亦有一千五人出生。這也是人類生

與死之起源，同時也是世間永遠是生多於死，生生死死永不止息的主要原因。 

    伊邪那岐將黃泉國入口堵塞後回到現世，先在濠溝中以水清洗身上之污

穢。當其清洗左眼時，象徵太陽的天照大神誕生；在其清洗右眼時，月神也隨

之出現。其中天照大神因是日本皇室之祖神，日本天皇為其後裔，因而具有統

治日本之權。 

 

2.《古事記》與神道思想 

 

以上是《古事記》中有關「黃泉國」之記載，類似內容同樣也出現於《日

本書紀》。唯《日本書紀》中將伊邪那岐、伊邪那美稱為伊奘諾尊、伊奘冉尊，

黃泉國稱為「殯殮之處」；但伊邪那岐被黃泉國大軍追趕，並以桃子擊退黃泉國

追兵之記載，均與《古事記》中一致6。日本古學研究者本居宣長，以上述內容

為根源，發展出日本獨特的神道思想。本居認為日本是由伊邪那岐、伊邪那美

二神所創，因而是一神國，且異於世界其他國家民族。至於天皇因是天照大神

的子孫，是神而並非是人，所以具有統治管理日本之能力。此乃神道思想與天

皇制之濫觴，亦為日本國學之理論基礎。 

本居宣長除自《古事記》論述神道思想及天皇制度，並以《古事記》中記

載之「黃泉國」為例，說明古代日本人對死亡的看法。在其論著《古事記傳》

與《答問錄》中，本居針對古代日本人對於死亡的態度，有著以下的論述。「人

於死後身體變為殘骸留於世間，靈魂則前往黃泉，不論貧富貴賤或善人惡人，

均須前往黃泉之國」（《古事記傳》卷六〈神代卷四〉）7。「黃泉雖為黑暗污穢之

處，但因人在死後一定須要前往，古代日本人因而將死亡視為極度可悲之事」

                                                 
4日本古典文学大系《古事記祝詞》（東京：岩波書店，1958 年 6月）67頁。 
5日本古典文学大系《古事記祝詞》（東京：岩波書店，1958 年 6月）67頁。 
6參照《日本書紀上》卷一〈神代上‧一書第六，一書第九〉。 
7本居宣長《古事記伝》（《本居宣長全集第九巻》所收，東京：筑摩書房，1968 年 7月）238，
239頁。 
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（《答問錄》十二）8。本居宣長認為：「世間所有事物，均為神之旨意且由神所

定」（《答問錄》十三）9，人的死亡亦同此理，並非是由自己決定，而是由黃泉

國的禍津日神主宰10。所以人生在世時，必須要將自己交託給神，如此才能感

到安心。古代日本人因為明瞭此理，才不會為死煩惱，也不會為死而感不安。「只

會想到死亡是要前往黃泉，即使心中感到悲哀，卻無人對此質疑，甚至想要逃

避死亡」（《答問錄》十二）11。古代日本人雖為死亡感到悲傷，但正因肯定死

亡、肯定這種悲傷，反而覺得安心，此乃所謂的「神道安心論」。 

以上是本居宣長基於神道立場，自神道安心論的觀點，說明古代日本人為

何能接受死亡，並且能以平常心面對死亡的主要原因。對此，日本思想家津田

左右吉則自時代背景思考，從另一觀點進行解說。津田認為在任何地區之古代

社會，每個國家於成立時都會歷經激烈戰爭，然《古事記》中沒有殺伐的戰爭，

充滿了一片和平安寧。「因為日本係一島國，古代並未與其他國家民族接觸。在

此國土上居住的人因是同一民族，所以從未發生過民族間之爭鬪」（《日本古典

研究》）12。正因古代日本是一和平安祥社會，所以人們自然會去思考死亡、談

論死亡。「即使是日本神話時代中出現的神，也能夠安心地論及死亡」（同書）13。 

以上是針對古代日本人之死生觀，國學者本居宣長及思想家津田左右吉之

見解。本居宣長與津田左右吉的立場及觀點雖略有不同，但二人思想中卻有共

通之處。即二人均將日本的古代視為神主宰的時代或神話時代，在《古事記》

為時代背景的古代社會，日本固有的神道思想即已形成，《古事記》在中國思想

傳入日本前即已成立，該書與中國的古代思想並無任何關連。因此《古事記》

中所出現的死亡思想，是日本民族對死亡的固有看法，是日本人傳統的死生觀，

是基於神道思想所形成。本居宣長因而斷言：「儒教、佛教之學說雖然有趣，但

在日本的上古時代，儒教佛教尚未傳入日本之前，神道思想即已出現，古代日

本人認為死亡即是前往黃泉之國」（《答問錄》十二）14。津田左右吉繼承本居

                                                 
8本居宣長《答問録》（《本居宣長全集第一巻》所收，東京：筑摩書房，1968 年 5月）527頁。 
9本居宣長《答問録》（《本居宣長全集第一巻》所收，東京：筑摩書房，1968 年 5月）527頁。 
10參照本居宣長《古事記伝》卷六〈神代卷四〉（《本居宣長全集第九巻》所收，東京：筑摩書

房，1968年 7 月)257 頁。 
11本居宣長《答問録》（《本居宣長全集第一巻》所收，東京：筑摩書房，1968 年 5月）527頁。 
12津田左右吉《日本古典の研究》（《津田左右吉全集第一巻》所收，東京：岩波書店，1963 年

10 月）643 頁。 
13津田左右吉《日本古典の研究》（《津田左右吉全集第一巻》所收，東京：岩波書店，1963 年

10 月）629 頁。 
14本居宣長《答問録》（《本居宣長全集第一巻》所收，東京：筑摩書房，1968 年 5月）526－527頁。 
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宣長的這種說法，而持相同見解。與此相類似的觀點，同樣出現於民俗學者柳

田國男的《先祖的話》、文化學者和辻哲郎的《日本古代文化》之中15。 

 

3.《古事記》與道教 

 

但筆者認為，《古事記》中所見的思想，絕非與中國思想無緣，中國古代的

儒家、道家及道教思想，在《古事記》中是隨處可見、比比皆是，該書可謂深

受中國思想影響。《古事記》與中國的儒道思想究竟有何關連？茲先自道教思想

開始敘述。 

前文中提及，《古事記》在卷首處即言：天地初發之時，高天原上有天之御

中主神、高御產巢日神、神產巢日神三神，其後再出現伊邪那岐、伊邪那美二

神，開始創造天地萬物。根據道教研究者福永光司之解說，「高天原」一詞其實

是來自中國，出自於道教經典《玉佩金璫經》16。至於天地初發時，世界為何

會自高天原上的三位神仙開始展開，在道教教理書《九天生神章經》與《無上

秘要》中，亦有詳細之記載17。此外伊邪那岐與伊邪那美會自高天原由天而降，

乃是緣由於中國的天柱傳說18。因為中國自古以來認為崑崙山為天地之中的「天

柱」，其高聳巍峨之山峰深入雲中與天相通，人登之而不死，因而是道教的修行

聖地。《古事記》中亦有記載，伊邪那岐與伊邪那美自天而降時，二神曾「見立

天之御柱」（上卷〈二神之結婚〉）19。至於伊邪那岐、伊邪那美二神會生出海、

水、風、山、野、土等神，乃是將《易經》中八卦的自然現象神格化之表現20。 

《古事記》與道教之關連，並非僅限於此，《古事記》中所描述的「黃泉國」，

亦與道教思想有密切關係。前文中亦提及，伊邪那岐自黃泉國逃往現世時，曾

摘取路邊樹上的桃子，藉由桃子所具有的特殊呪力，擊退黃泉國大軍使其平安

                                                 
15參照津田左右吉《文学に現はれたる国民思想の研究第一巻》（東京：岩波書店，1964 年 3
月）27－29頁，柳田国男《先祖の話》（《柳田国男全集第十巻》所収，東京：筑摩書房，1969

年 3 月）133－134 頁，和辻哲郎《日本古代文化》（《和辻哲郎全集第三巻》所収，東京：岩波

書店，1962年 1 月)275－279 頁。 
16福永光司〈鬼道と神道－中国古代の宗教思想と日本古代〉（日中文化交流史叢書《宗教》所

收，東京：大修館書店，1996 年 7月）32－33頁。 
17福永光司〈鬼道と神道－中国古代の宗教思想と日本古代〉（日中文化交流史叢書《宗教》所

收，東京：大修館書店，1996 年 7月）34－36頁。 
18福永光司《道教と日本文化》（東京：人文書院，1982 年 3月)37頁。 
19日本古典文学大系《古事記祝詞》（東京：岩波書店，1958 年 6月）53頁。 
20福永光司《道教と日本文化》（東京：人文書院，1982 年 3 月)37－38頁。 
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返抵現世。桃子為何會具有特殊的神秘呪力，其實是來自中國的古代思想，並

與道教有所關連。因為在《詩經》中記載：「桃之夭夭，有蕡其實；之子于歸，

宜其家室」（卷一〈周南‧桃夭〉）21，說明桃子具有吉祥、祝福之意，是古代

女子出嫁時必須攜帶的吉祥物品。《左傳》中亦言：「桃弧棘矢，以除其災」（卷

第二十一「昭公第四」）22，言明桃子有袪除邪氣之特殊靈力，具有除禍避災之

功能。因此在中國的古代社會，桃子被視為是吉祥之物，深具除災避邪之功能。

在《山海經》等道教色彩濃厚的古典文獻中，更記載著桃子象徵「長壽」之意，

服食後可使人長壽不老、延年益壽。這種想法在道教的原典資料《道藏》中，

更是頻頻出現、處處可見。 

至於伊邪那岐在逃離黃泉國後，在濠溝中清洗身上的污穢時，在其洗左眼

時天照大神誕生，洗右眼時月神誕生，這種構想雖令人不可思議，卻與《述異

記》一書中之記載一致。《述異記》中記載著中國自古以來所流傳的盤古神話，

內容指出盤古死亡時，「氣成風、聲為雷、目為日月、脂膏為江海、毛髮為草木」

23，所以中國的日月山川草木，皆為盤古所創，世間的所有萬物，均由盤古遺

體化生而來。而任昉撰寫的《述異記》，實則基於道教文獻《靈寶五符序》所完

成。福永光司更進而指出：日本國學者平田篤胤，乃是基於中國的《述異記》

及《靈寶五符序》，撰寫出日本神道思想經典《帝王五運歷年記》一書24。 

福永光司不僅自道教之觀點，解說《古事記》與道教思想之關連，更自道

教之立場，說明日本神道思想及天皇制度與道教之淵源。據福永光司之解釋，

神道思想與天皇信仰，乃是基於道教之影響所形成，自然與中國的古代思想息

息相關。因為在中國古典書籍《詩經》與《書經》中，即已記載著有天皇之存

在，稱為昊天上帝的天皇，不僅是宇宙間的最高神，同時也藉由其宗教力量支

配地下世界。但在古代中國，對於天皇卻有肯定及否定兩種看法。以孔子為首

的儒家思想，否定天皇之存在，將天皇轉換為「天」，強調人須對天持有虔誠恭

敬的態度及禮儀道德。與此相對的是，道教肯定天皇之存在，將天皇視為世間

的最高統治者，且為支配人類命運之存在。道教的基礎即自此發展而來，道教

將天皇神格化，認為天皇居住於天上的神仙世界，同時管理著地下的人間世界。

                                                 
21王靜芝《詩經通譯》（台北：輔仁大學，1976 年 7月)46頁。 
22李宗侗註譯《春秋左傳今註今譯下》（台北：台灣商務印書館，1980 年 5月)4頁。 
23任昉著‧王帙羣校《述異記》（王謨輯《增訂漢魏叢書四》所收，台北：大化書局，1983 年

12月)3227頁。 
24參照福永光司《道教と日本文化》（東京：人文書院，1982 年 3月)34－36頁。 



探討日本人死生觀之源流—以《古事記》中所見之「黃泉國」為例 97 

 

以上所述即可觀知，神道思想與天皇信仰，的確與道教思想有相通之處25。福

永光司更進而斷言：《古事記》是受道教思想影響而形成，是參考道教經典所撰

寫之作品26。 

以上是援用日本道教研究者福永光司之解說，自道教思想的觀點，說明《古

事記》與道教之關連。而筆者欲進一步論證，《古事記》中不僅蘊涵著濃厚的道

教色彩，亦與中國的儒家、道家思想相關。《古事記》與儒家、道家思想究竟又

有何淵源？茲先自道家思想開始論述。 

 

4.《古事記》與道家思想 

 

前文中提及，《古事記》卷首言：「夫混元即凝，氣象未效，無名無為，誰

知其形」，上述之理論與概念，其實是來自老子的道家思想。因為《老子》一書

在開章明義即言：「無名，天地之始。有名，萬物之母」（〈第一章〉）27，說明

天地是始於所謂的「無名」狀態。《老子》書中亦言：「聖人處無為之事，行不

言之教。萬物作焉而不為辭，生而不有，為而不恃」（〈第二章〉） 28，說明聖

人是處於所謂的「無為」狀態。此外《老子》中亦提及：「有物混成，先天地生」

（〈第二十五章〉）29、「萬物負陰而抱陽，沖氣以為和」（〈第四十二章〉）30，說

明宇宙在形成世界之前，是一片混沌未分狀態，陰陽二氣相互結合才產生了世

界萬物。以上所述「無名」、「無為」、「陰陽」等概念，均為道家的重要理念，

亦與道家思想有一脈相承關係。而《古事記》中有關宇宙、天地生成之記載，

實與《淮南子》書中如出一轍。 

眾所周知《淮南子》一書由劉安編纂，劉安為漢高祖劉邦之孫，因襲封淮

南王，該書因而得名。《淮南子》中對於中國古代宇宙、天地之形成，有著以下

之記述。「天墬未形，馮馮翼翼，洞洞灟灟，故曰太始。太始生虛霩，虛霩生宇

宙，宇宙生元氣，元氣有涯垠。清陽者薄靡而為天，重濁者凝滯而為地。清妙

                                                 
25參照福永光司《道教と日本文化》（東京：人文書院，1982 年 3月)45－46頁。 
26參照福永光司〈鬼道と神道－中国古代の宗教思想と日本古代〉（日中文化交流史叢書《宗教》

所收，東京：大修館書店，1996 年 7月）36頁。 
27張純一著《老子通釋》（台北：台灣學生書局，1981 年 10月)15頁。 
28張純一著《老子通釋》（台北：台灣學生書局，1981 年 10月)17頁。 
29張純一著《老子通釋》（台北：台灣學生書局，1981 年 10月)43頁。 
30張純一著《老子通釋》（台北：台灣學生書局，1981年 10月)63頁。 
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之合搏易，重濁之凝竭難，故天先成而地後定」（卷三〈天文〉）31。意即天地

在尚未形成時，是「馮馮翼翼，洞洞灟灟」的混沌不分、無形無狀景象，此時

尚稱為「太始」。太始產生了虛無、曠遠的「虛霩」狀態，虛無曠野的虛霩狀態

再產生宇宙，宇宙又產生了元氣，元氣中清輕的部份飛揚上浮形成了天，重濁

的部份聚結形成了地。但因清輕之氣容易聚合，重濁之氣難以凝結，故天先形

成而地後定形。《淮南子》中所見的這種宇宙生成論，即為援用《老子》書中所

言：「無名，天地之始」、「有物混成，先天地生」之概念。這種道家宇宙生成論

的思想，在繼《古事記》後所成立的《日本書紀》中，表現得則更為明顯。 

《日本書紀》成書於七二 0 年，該書主要記載日本的皇室系譜，內容與《古

事記》頗為相近，係參照司馬遷所著《史記》編纂而成。《日本書紀》在卷首處

即言：「古天地未剖，陰陽不分，混沌如雞子，溟滓而含芽。其清陽者，薄靡而

為天，重濁者淹滯而為地，精妙之合摶易，重濁之凝竭難，故天先成而地後定，

然後神聖生其中焉」（卷一〈神代上〉）32。即天地在未成形前，為「陰陽不分，

混沌如雞子」之混沌狀態。天地自雞子般的混沌狀態生成後，清陽者為天，重

濁者為地，故天先生成而地後生。這種宇宙生成的觀點，可謂完全抄襲《淮南

子》中所言：「宇宙生元氣，元氣有涯垠。清陽者薄靡而為天，重濁者凝滯而為

地。清妙之合搏易，重濁之凝竭難，故天先成而地後定」之內容。自此即可觀

之，《古事記》中有關天地生成之理論，其實是來自於《淮南子》，《淮南子》中

大量引用了老子、莊子的言論，是以道家思想為根底，闡述道家言論為基本的

理論體系。而中國漢代思想的主流，實際上就是道家思想。 

《古事記》在卷首出現的宇宙生成思想，不僅歸屬於道家宇宙論之範疇，

書中所述有關日本的國土生成及人類由來，亦與《淮南子》之記載極為相近，

可謂是受《淮南子》的影響形成。前文中曾提及，據《古事記》之記載，日本

的國土及人類均由伊邪那岐、伊邪那美二神所造。本居宣長、津田左右吉等日

本思想文化學者，一致認為此乃基於神道思想，是日本獨特之宗教理念。然類

似的想法，同樣出現於中國的古代社會，在《淮南子》中即有詳盡記載。《淮南

子》中對於中國國土與人類之由來，有著以下記述。意即古代中國在混沌虛無

狀態中形成天地之後，因天的四極倒塌，導致大地分裂、火燒不盡、水瀉不止、

                                                 
31高誘注‧熊禮匯註譯《淮南子上》（台北：三民書局，1997 年 2月)92頁。 
32坂本太郎‧家永三郎‧井上光貞‧大野晋校注日本古典文学大系《日本書紀上》（東京：岩波

書店，1965 年 7月出版）16頁。 
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民不聊生。中國的創世女神──女媧因而出現於世，開始進行天地的修補工作。

女媧先熔煉五色之石以補青天，再取鼇的四足撐起四極，又殺作雨的黑龍來止

雨，並且積聚蘆葦之灰來止洪。世間也因女媧之修補而呈調和，人類也因此開

始過著安定生活。女媧其後再與其兄長伏羲成婚，調和黃土製造子孫，人類因

而才得以繁衍33。所以在中國的古代思想中，女媧為人類之始祖，人們是由女

媧及伏羲所造。又因人類是女媧及伏羲捏製黃土而成，所以是來自於土中。此

即《禮記》中所言：人於死後「骨肉復歸於土」（第四〈檀弓篇下〉）34、「魂氣

歸於天，形魄歸於地」（第十一〈郊特性〉）35之意涵。至於道家思想濃厚的《淮

南子》，為何要敘說女媧之神話傳說，旨在說明女媧雖立神聖之功，但其不彰其

功、不揚其聲，此乃順應天地之自然，即「道德上通，而智故消滅」（卷六〈覽

冥〉）36的表現。 

以上是自道家的觀點，說明《古事記》與道家思想之源起。由所述可知，《古

事記》中不僅有著濃厚的道教色彩，更可窺見道家思想對其亦影響甚鉅。 

 

5. 《古事記》與儒家思想 

 

至於中國的儒家思想，其實在《古事記》中也處處可見。特別是《古事記》

中將死後世界稱為「黃泉國」，認為黃泉位於此現世地下，視黃泉為污穢黑暗之

處，實乃受到中國古代文化及儒家思想之影響。《古事記》與儒家思想又有何關

連？在此先自「黃泉」一詞開始解說。 

黃泉一詞原為「地下之泉」37，意即掘土深至地底盡頭時，會自然湧出地

底的黃色泉水，此為黃泉之原意。在中國的古代社會，由於都是進行土葬，為

了防止遺體遭受風雨及鳥獸侵襲，故須將其安置於地底之黃泉。《左傳》中記載，

古代中國人在造墓時，必須「闕地於泉」（卷一〈隱公〉）38。《禮記》中亦有記

載，孔子認為葬法應配合年齡身份，年幼者之墓穴應「坎深不至於泉」（第四〈檀

                                                 
33參照《淮南子》卷六〈覽冥〉（高誘注‧熊禮匯註譯《淮南子上》台北：三民書局，1997 年 2
月)290頁。 
34王夢鷗註譯《禮記今註今譯上》（台北：台灣商務印書館，1971 年 1月)152頁。 
35王夢鷗註譯《禮記今註今譯上》（台北：台灣商務印書館，1971 年 1月)353頁。 
36高誘注‧熊禮匯註譯《淮南子上》（台北：三民書局，1997 年 2月)290頁。 
37參照《辭海》（台北：中華書局，1998 年 5月) 5070頁。 
38李宗侗註譯《春秋左傳今註今譯上》（台北：台灣商務印書館，1980 年 5月)4頁。 
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弓篇下〉）39。上述之「泉」，均為黃泉之意。黃泉因與中國古代的墓葬形制有

關，其所蘊涵之意義也隨之轉變，使得黃泉一詞自原本意涵的地下水，轉變成

為墓穴，甚至再轉變為人的死後歸處或死後世界。《孟子》中記載：「蚓上食槁

壤，下飲黃泉」（卷六〈藤文公章下〉）40，《荀子》中亦言：「螾無爪牙之利，

筋骨之強，上食埃土，下飲黃泉」（卷一〈勸學篇〉）41，意涵黃泉在此處轉變

為墓穴、墓地之意。《左傳》中同樣亦有記載：「不及黃泉無相見也」（卷一〈隱

公〉）42，黃泉在此已意涵為人於死後所赴之處、人於死後存在之世界。正因這

個場所位於地下，因此中國自古以來即言：「黃泉地下」。 

以上是中國古典文獻中有關黃泉之記述。但在中國，由於儒家思想自漢朝

以來即是正統思想，並且始終居於主流地位。或許受到儒家現世主義之影響，

在中國歷代古典文獻中，鮮有關於黃泉之探究；中國自古以來的文學、文藝作

品之中，亦少有對黃泉之著墨。所以即使黃泉意味著死後世界或死後歸處，但

是對中國人而言，在佛教普及之前，對於這個死後世界似乎並無任何具體概念。

再加上受到儒家理性主義精神影響，中國人僅相信實體物質之存在，對於無法

眼見的抽象之物，確實有難以置信之傾向。因此對於古代中國人而言，死後所

赴的世界與其說是黃泉，不如說是墳墓來得更為實際。或許這也正是中國人自

古以來注重喪事，重視安置遺體棺木與墓地的主要原因。《史記》中亦有記載，

秦始皇的墓陵是「宮觀百官奇器珍怪徒臧滿之」（卷六〈本紀第六‧秦始皇帝〉）

43，並「以水銀為百川江河大海」（同卷‧同上）44，在顯示出秦始皇墓陵極盡

奢侈豪華之同時，更表現古代中國人重視墳墓，將墳墓視為是死後世界，亦為

中國人「盛葬」之風的代表。而此種盛葬之風亦影響日本，使其於五世紀時出

現大塚巨墳。 

事實上在中國的古代社會，人於死後所赴的世界並非僅限於黃泉，尚有稱

為幽都的死後世界。《楚辭》中記載，人於死後所赴的幽都位於天之西北，是一

「幽冥無日之國」（〈招魂〉）45。《淮南子》中亦有記述，由於這個世界位於北

                                                 
39王夢鷗註譯《禮記今註今譯上》（台北：台灣商務印書館，1971 年 1月)152頁。 
40楊家駱編《孟子正義》（台北：世界書局，1956 年 2月)274頁。 
41熊玄哲註譯《荀子今註今譯》（台北：台灣商務印書館，1962 年 4月)6頁。 
42李宗侗註譯《春秋左傳今註今譯上》（台北：台灣商務印書館，1980 年 5月)4頁。 
43勞幹‧屈萬里校注《史記今註一》（台北：台灣書店，1963 年 4月)150頁。 
44勞幹‧屈萬里校注《史記今註一》（台北：台灣書店，1963 年 4月)150頁。 
45馬茂元編《楚辭註譯》（台北：文津出版社，1985 年 6月)492頁。 
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方，是一終日不見太陽的寒冷積冰之處，故曰：「北方日積冰，日委羽」（卷四

〈墬形〉）46之世界。以上對幽都之解說雖略有不同，但共通之處則是幽都位於

北方，是一寒冷的黑暗世界。因為根據古代中國的想法，太陽每日自東方昇起

西方落下，白晝太陽行至南方，夜間則潛行於北方地下，次日再自東方昇起。

所以東、西、南三方為白晝太陽運行照耀之處，北方因無日照，故為黑暗寒冷

的陰間所在47。死後世界位於北方且為寒冷黑暗之處，這種想法不僅出現於前

引之《楚辭》與《淮南子》中，在《禮記》、《墨子》、《山海經》等古典文獻中，

亦處處可見。而這種對於死後世界的看法，也可謂是中國人傳統的死後世界觀。

如果基於這個觀點思考，為何《古事記》中所記載的黃泉國，是一極為黑暗世

界，伊邪那岐需將髮齒燃為燭火，手持燭火進入黃泉國之理由亦可理解。 

 

6.《古事記》與中國思想之關連 

 

以上是自儒家、道家及道教思想之觀點，說明《古事記》與中國思想文化

之淵源。綜合而言，《古事記》中不僅充滿了濃厚的道教色彩，更與道家、儒家

思想亦有密切關連。因為《古事記》中所見之世界生成，是來自於道家的宇宙

生成論；有關日本的國土由來與人類生成，則與道家色彩濃厚的《淮南子》作

品極為相近。至於象徵死後世界的黃泉國，則是深受《禮記》、《左傳》、《孟子》

等儒家思想之文獻的影響。儘管本居宣長、津田左右吉等日本文化思想學者，

一再強調日本的古代是所謂神代，《古事記》是基於日本的神道思想完成，此乃

日本獨創之宗教，在儒教、道教傳入日本前即已成立。但據《日本書紀》之記

載，應神天皇十六年的西元二八五年時，《論語》等儒家思想典籍，即由百濟博

士王仁攜入日本，王仁因而被稱為「書首等之始祖」（卷十〈應神天皇〉）48。

至於道教之傳入，在日本的文獻上雖無明確記載，但據宗教學者久野昭表示：

道教教團雖未正式赴日，但在四世紀後半，道教思想已隨大陸移民，即所謂渡

來人傳入日本，道教的概念也於七世紀時由遣唐使帶回。這也是日本自古以來

所流傳的自然崇拜與山岳信仰，具有道教色彩的主要原因49。所以即使本居宣

                                                 
46高誘注‧熊禮匯注譯《淮南子上》 （台北：三民書局，1997 年 2月)180頁。 
47參照葉舒憲《探索非理性的世界》（四川：人民出版社，1988 年 5月)158頁。 
48日本古典文学大系《日本書紀上》（東京：岩波書店，1965 年 7月）372頁。 
49參照久野昭《日本人の他界觀》（東京：吉川弘文館，1997 年 2月）139－140頁。 
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長、津田左右吉等人，一再否定儒家思想與道教之傳入，但不能否定的是，《古

事記》中蘊涵著大量儒家、道家及道教色彩，這部作品可謂是藉綜合中國的古

代思想為本，而具體表現的日本版創世記50。 

 

7. 中國人的死生觀 

 

另外筆者要指出的是，《古事記》中的諸多概念，雖然均是來自中國的古代

思想，書中有關死亡之描述，亦是受到儒家、道家及道教思想之影響而形成；

但其面對死亡的看法，卻與中國人有極大差異，對於死後世界之關懷，更與儒

家、道家及道教對於死亡的態度截然不同。《古事記》中所見之死生觀與中國思

想究竟有何不同？古代日本人對死亡之觀感與中國人又有何差異？在此先自儒

家思想的死生觀開始論述。 

以孔子為代表的儒家思想，其經典《論語》中，對於生命的意義有著諸多

闡述，但對於死，特別是有關死後世界，卻甚少論及。對於弟子子路所詢有關

鬼神及生死之事，孔子回答：「未能事人，焉能事鬼」（〈先進篇〉第十一章）51、

「未知生，焉知死」（同篇‧同上）52。「未知生，焉知死」一言，代表著孔子

的死亡思維，也反映出儒家對於死亡之態度。中國學者自古以來對此一言雖有

各種不同詮釋，但共通之結論，則是孔子避談死亡，甚至拒談死亡。孔子認為

若不了解生之意義，則亦無法明瞭死之意涵。鬼神與死亡是人們無法測知之世

界，而思慮這些未知世界的事物，對於現實人生無任何助益。與其探討死亡鬼

神，不如重視現世生活中之倫理道德，在現實人生中積極努力，如此才能真正

理解生命之意義。孔子因而表明「不語怪力亂神」（〈述而篇〉第七章）53之態

                                                 
50楊永良在《日本文化史》中，亦以《古事記》中所見之黃泉國為例，說明這部作品的成立時

間及與道教之關連。例如在進入黃泉國時，「從伊邪那岐推開石門，走到殿堂的中央看到屍體

這一場景，正好與橫穴式古墳的構造──「閉塞石→羨道→放置石棺的玄室」是一致的，而橫

穴式古墳要到五世紀中葉才出現，由此可見黃泉國神話的成立不會早於五世紀中葉」。而以「高

松塚古墳」的橫穴式古墳為例，墳中「四面牆壁上分別畫著色彩鮮豔的青龍，白虎等四神圖與

男女群像，日月像，天花板上畫著星宿圖，推定是七世紀末至八世紀初的作品。從四神圖與星

宿圖中，我們可以知道，道教的宇宙觀與文化已經融入了當時的貴族階級」。以上參照楊永良

《日本文化史》（台北：語橋出版社，1999 年 9月)44頁，55頁。 
51楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9 月)247 頁。 
52楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9月)247頁。 
53楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9月)158頁。 
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度，並且強調「務民之義，敬鬼神而遠之」（〈雍也篇〉第六章）54，對鬼神及

死亡採取著遠離及迴避態度。 

孔子認為人的生死均由「命」所定，這是一種「天命」，是一種不可抗拒的

自然規律；所謂「生死有命，富貴在天」（〈顏淵篇〉第十二章）55，即在說明

此理。正因人的生死是基於天命，所以人生在世必須知此天命，並以虔誠、恭

敬的態度來順從天命。在面臨死亡時也要以「不怨天，不尤人，下學而上達」

（〈憲問篇〉第十四章）56之豁然態度面對，如此才能無怨無悔地終結人生、從

容就死。孔子雖將死亡視為無法避免的必然現象，但因人類畢竟終須面對死亡，

所以人在生存期間，必須努力實踐倫理道德，致力於追求名譽聲望，如此才能

使生命及死亡，變得更具價值意義。此即「君子疾沒世而名不稱焉」（〈衛靈公

篇〉第十五章）57之意涵。儒家因而確立了許多人際互動的倫理法則，並且宣

揚為了追求道德理想，即使犧牲性命也在所不惜。孔子因此教導弟子「朝聞道，

夕死可矣」（〈里仁篇〉第四章）58、「志士仁人，無求生以害仁，有殺身以成仁」

（〈衛靈公篇〉第十五章）59，強調為了追尋真理及道德，可毫不猶豫獻出生命

之思想。 

以上所述可以觀知，儒家重視倫理道德之追求，著重於個人生前名譽之確

立，注重的乃是現實人生，對於死及死後世界，採取著存而不論、避而不談之

原則。這種想法，反映出儒家現實主義及理性主義之性格，更表現出儒家對於

死亡，採取著功利主義的態度。因為儒家思想認為生重於死、生先於死，死亡

的意義因為建立於生的意義之上，如果生的理想尚未實現，死亡也就變得毫無

價值意義。所以人生在世，必須謹慎面對死亡，絕對不能輕言死亡或輕易選擇

死亡；即使要死，也要死得其所，死得有所價值，如此才不辜負生命及死亡之

意義。又因儒家是以現實主義之立場在論述死亡，以理性主義的精神在思考死

後世界，所以在儒家思想的相關文獻中，鮮少對於死亡之探討，亦無有關死後

世界之描述及探索。這種諱言死亡、輕忽死亡的觀念，深深影響中國人對死亡

之態度，這也是中國人自古以來避諱言死，視死亡為禁忌的主要原因。 

                                                 
54楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9月)135頁。 
55楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9月)268頁。 
56楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9月)332頁。 
57楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9月)354頁。 
58楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9月)79頁。 
59楊伯峻譯注《論語譯注》（台北：五南圖書，1992 年 9月)348頁。 
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與儒家思想相形之下，道家對於生命死亡則有較多著墨。道家思想始於老

子，再由莊子將其發揚光大，因而被稱為「老莊思想」。老子認為天地之間有一

稱為「道」之法則，世間所有的萬物均由道而生，並且依存著道而存在。而道

之所以為道，就是讓世間萬物依其自己的方式去生生死死，而道的法則也就是

「自然」。此即《老子》書中所言：「人法地，地法天，天法道，道法自然」（〈第

二十五章〉）60。老子對於死亡雖然採取著「自然」的態度，希望藉由「道」來

超越死亡；但又表現出對於生之執著，強調生命的重要。老子認為人的身體生

命極為重要，所有的身外之物都不值得留戀嚮往；但在人生旅途中，人們常因

追逐名利財富而傷害自己，追求物質欲望而使自己招致死亡危機。老子因而主

張人應知足常樂、限制欲望，並且尚需培養柔弱不爭之個性，如此才能保護自

己躲避種種致死的危機。所謂「人之生也柔弱，其死也堅強。草木之生也柔脆，

其死也枯槁。故堅強者死之徒，柔弱者生之徒」（〈第七十六章〉）61，即在說明

此理。 

莊子繼承老子「道」的思想，再將老子倡導順應自然之死生觀更進一步發

揮。莊子認為：「人之生，氣之聚也。聚則為生，散則為死」（卷六〈知北遊篇〉

第二十二）62，人的生死只是「氣」的聚散過程。莊子以為人原本並未具生命

形體，亦未具氣。在「雜乎芒芴之間，變而有氣，氣變而有形，形變而有生，

今又變而之死」（卷五〈至樂篇〉第十八）63，人的生死宛如「春秋冬夏四時行」

（同篇‧同上）64之循環運行，均為天地間自然的造化。因此生不須喜，死亦

不須悲，生死在本質上並無區別。莊子雖將人的生死視為氣之聚散，認為這是

天地間自然的造化；但「生也有涯，而知也無涯」（卷一〈養生主篇〉第三）65，

若以有限的生命去追逐無限的知識，將會使自己疲累不堪，甚至給生命帶來危

險。所以人們必須遠離知識與欲望之追求，保持所謂「緣督」的中庸態度，順

應虛靜無為的自然之理，如此即可保護身體、保全性命、培養活力與安享天年。

此即莊子所言：「為善無近名，為惡無近刑。緣督以為經，可以保身，可以全生，

                                                 
60張純一著《老子通釋》（台北：台灣學生書局，1981 年 10月)44頁。 
61張純一著《老子通釋》（台北：台灣學生書局，1981 年 10月)67頁。 
62楊家駱編《莊子集解》（台北：世界書局，1962 年 4月)138頁。 
63楊家駱編《莊子集解》（台北：世界書局，1962 年 4月)110頁。 
64楊家駱編《莊子集解》（台北：世界書局，1962 年 4月)110頁。 
65楊家駱編《莊子集解》（台北：世界書局，1962 年 4月)18頁。 
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可以養親，可以盡年」（同篇‧同上）66，亦為莊子所述養生之秘訣與長壽之方

法。 

由上述可知，道家將死亡視為一種自然現象，認為死亡是生命自然且必然

之歸宿，對於死亡本著自然且超脫的態度。所以活著並無可喜，死亡亦不需傷

悲，只要能體會生命死亡之道理，人們即可超脫對於生死之執著，死亡自然就

會變得無可懼怕。但因人擁有自己的壽命時限，人們應該活夠自然所賦予之壽

限，消解人生悲苦於無形。道家因此提出種種保護生命的方式方法，強調必須

避免各種令人致死的人際關係與社會因素，使人努力於使生命不致早折。老子

因而提出對於生命的保養及延續方法，主張人要知足常樂、遠離名利與欲望之

追求，並且還要培養柔弱不爭之個性，減少人於活著時的憂愁煩惱。莊子則主

張人應順應自然之變化，保持中庸之態度，復返無知無欲的純真狀態，如此即

可在精神上超越死亡，保全身體性命及養生盡年，使人逍遙於生死之外。此乃

《老子》書中所言：「長生久視之道」（〈第五十九章〉）67。 

至於道教的死生觀，則是深受道家思想影響而形成。道教由東漢時代張道

陵所創，主要強調萬物皆有精靈的「萬靈信仰」，並與《易經》、卜筮及神仙思

想結合，是中國古代盛行之民間信仰。道教與道家的本質雖有所不同，但因道

教中許多概念是自道家發展而來，且道教供奉老子為教主，尊稱其為「太上老

君」，《老子》一書也成為道教之經典《道德經》，《莊子》亦被稱為《南華真經》，

成為道教之重要經典，使得道家與道教因而結下不解之緣，即形而上成家，形

而下為教。中國學者常將道教與道家加以區別，認為二者為截然不同體系之思

想，所以不能混為一談。因為道家是以老子、莊子為代表的一種學術思想，主

要探討世間的「自然」與「無為」之道；道教則是一種宗教，掺雜著甚多民俗

信仰，主要在於追求現世利益及長生不老。但近年來美法日學者常將二者視為

一物，將道教視為道家之宗教。因為在中國的古代社會，宗教與哲學應並無區

別，老莊思想在五世紀前被稱為道家，道教則是其後受佛教影響所形成之宗教

團體，「道家與道教在五世紀後已成為同義語」68，二者在實質上並無區別。現

代學者因為是以哲學及宗教之立場進行探討，所以才會出現道教與道家之區

分，這種情形恰如儒家與儒教、佛教與佛家或釋家之區別，道教與道家實際上

                                                 
66楊家駱編《莊子集解》（台北：世界書局，1962 年 4月)18頁。 
67張純一著《老子通釋》（台北：台灣學生書局，1981 年 10月)81頁。 
68福井文雅〈道教の成立〉（《中国の思想と道教》所收，東京：雄山閣，2000 年 8月)12頁。 
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僅是使用上之差異69。 

以上是中國思想研究學者福井文雅，對於道教與道家定義之解說。道家與

道教究竟是否為同義語，二者僅為使用上之差異，並非本文之討論範疇，在此

不再贅言。但不能否認的是，道家中的某些思想片斷，可謂道教教義之理論基

礎，特別是道家訴求的修養身心，更被發展為道教獨特之死生觀。例如《老子》

書中所談如何修養身心，獲得永恆生命的「長生久視之道」，成為道教訴求長生

不老的理論根源；老子所述「死而不亡者壽」（〈第三十三章〉）70的永生概念，

亦被發展為道教追求不死的理論基礎。至於《莊子》書中所謂的「神人」、「真

人」，則被道教引用為神仙；莊子在〈逍遙篇〉中所述神仙吸風飲露、不食五穀

的養生之道，亦被道教發展為成仙之方法。而莊子所言精神上永遠存活之思想，

則被道教解讀為肉體之長生，亦為道教神仙思想之根源。所以儘管道家與道教

的基本旨趣大相逕庭，其理論與目的也不盡一致，但因道家思想被道教大幅吸

收運用，使得二者具有密不可分之關連。而道教為了宣揚其所訴求之長生不死，

更以服食丹藥、修鍊仙術等方式來躲避死亡。中國人自古以來重視長壽養生，

熱衷追求延年益壽與長生不老，這種抗拒死亡的樂天死生觀，實與道教之盛行

有關。 

 

8. 中日死亡思維之差異 

 

以上是自儒家、道家與道教死生觀之觀點，說明古代中國人對於死亡的觀

念與態度。綜合前文所論，儒家是以「未知生，焉知死」、「不語怪力亂神」之

態度面對死亡，對於死亡採取著存而不論、避而不談的迴避態度。道家則是以

追求長壽、養生的方式來因應死亡，希望藉由順從自然與返樸歸真之方式，使

人在精神上超越死亡。至於道教則將道家訴求長壽養生之觀念，進而發揮至追

求長生不死，期盼以此方式來否定死亡事實之存在。儘管這三種思想有其各自

的理論體系，對於死亡之態度也全然不同，但因這三種思想在中國流傳甚久，

自古以來即對中國人死生觀之形成有著莫大影響，更深深影響著中國人對於死

亡之態度。 

                                                 
69福井文雅〈道教の成立〉（《中国の思想と道教》所收，東京：雄山閣，2000 年 8月)12－22
頁。 
70張純一著《老子通釋》（台北：台灣學生書局，1981 年 10月)54頁。 
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但若深入探究，即使儒家是以避談、拒談之方式迴避死亡，道家是以自然、

無為之方式因應死亡，道教則是以追求長生不死來拒絕死亡，三者間卻有一共

通之處，即中國人是生重於死、生先於死，把現世的生看得高於一切，並以迴

避、否定之方式來面對死亡。這種對於死亡的觀念態度，顯示出中國人注重現

實人生，更表現出中國人在本質上是害怕死亡、甚至拒絕死亡。即使儒家提出：

「朝聞道，夕死可矣」、「殺身以成仁」，強調為了道德理想的實現，可以犧牲生

命迎接死亡。道家將死亡的本質歸於道與自然，期待人們安於道與自然之變化，

幫助世人跳脫對於死亡感情之悲傷。道教則是主張追求長生不死，藉此方式來

否定死亡事實之存在。但三者在本質上均反映出中國人並不想死，甚至希望能

夠避免死亡。誠如儒家所述，即使要死，也必須是有條件、有目的的死，死亡

是達成人生理想目的之手段，是迫不得已情況下之最終選擇。而這種對於死亡

的觀念態度，與《古事記》中所見古代日本人對死亡之看法，實有甚大差別。 

因為在前文中即已述及，在日本古代的首部文學作品《古事記》中，即對

人類的死亡有著詳細記述，說明人的生死是由神所定，並且述及這個世界是生

多於死，生生死死是永不止息。古代日本人不僅將死亡視為事實，正視死亡事

實之存在，更表現出對死亡的高度關心，並對人的死後存在及死後世界有著各

種思索探討。從伊邪那岐前往黃泉國探視伊邪那美的行動中，即可窺視古代日

本人對於死後世界充滿著高度好奇。自伊邪那岐手持燭火進入黃泉國的舉動

中，亦可了解古代日本人對死後世界充滿了高度想像，認為那是一個極為黑暗

之世界。此外從置身於黃泉國中的伊邪那美，身上聚滿了蛆且發出嘶咽之聲，

身體各部位長出了八大雷神之描述來看，更可理解古代日本人對於死亡充滿了

高度幻想，認為人於死後是極為污穢可怕之存在，是人們急欲遠離且避免接觸

之對象。以上所述，在在表現出古代日本人對死亡充滿了關心，並對死後世界

有著諸多想像。這種正視死亡且對死亡事實的肯定關心，與中國人自古以來諱

言死亡、避談死亡，對於死及死後世界沒有任何關心探討，崇尚追求長生不死

而拒絕死亡的樂天死生觀，實有天壤之別。 

事實上，任何思想文化在傳入他國之時，必然會有某些程度上之轉變。因

為每個國家都有其獨特的社會組織及生活樣式，外來的思想均為異文化，所以

當外來思想傳入之時，若不配合該國的固有文化適度加以轉變，的確難以為其

國人接受。誠如日本倫理思想學者高島元洋所指：「一般而言，任何國家在接受



108 外國語文研究第五期 

 

  

外來文化時，定會將其適度變形，在經過改變後才會再加以接受」71。因此當

中國的儒家、道家及道教思想傳入日本，在深入日本的精神風土時，必然已經

過相當程度之轉變，變成所謂的日本化，才能為日本人所接受。或許誠如本居

宣長所指：對於死亡的肯定關心，是日本民族對死亡之獨特看法，是日本人獨

特的死生觀。所以《古事記》中雖然蘊涵著大量的中國思想，具有濃厚的道教、

道家及儒家色彩，但仍反映出古代日本人對死亡的傳統看法，表現出其獨特之

死生觀。或許這正是《古事記》中充滿著儒道思想，卻又表現出與中國人死生

觀相異的主要原因。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
71高島元洋「アジアにおける思想の多様性と主体性」（《東アジアにおける儒教思想の倫理思

想史的研究》所收，東京：お茶の水女子大学，2004 年 3月）11頁。 
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