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摘  要 

荀子的理想人格是「盡倫盡制」的聖王，然歷來對於荀學一個深切的批評，是荀學

式的聖王，並無創制禮義的內在根基，故認為荀學乃「無根」之學。筆者首先釐定荀子

的基源問題在於成人成聖，進而覷緊「成人」此一核心關懷，分析出三層「成人之

欲」：生理性之欲、對社會性價值的追求和倫理性之欲。再次則深究「化性成人」的本

然機制，藉此論證身國共治之道的內在根基。最後，從「自我價值」之實現的角度，闡

明荀子的修身與治國得以結合的依據，以及（首位）聖人為何能夠創制禮義。本文結論

是：成人之欲結合經驗積靡，保證了荀學確可為「有根」之學；（首位）聖人具備足夠

的理論與實踐基礎，來創制禮義、化性起偽，成為「盡倫盡制」的聖王。 

關鍵詞： 荀子，身體論，欲望，自我，內聖外王 
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一、前言：正理平治乃為「成人」 

勞思光  (1927-2012) 於其扛鼎之作提出治哲學史有所謂的「基源問題研究

法」，1 勞氏言：「我們首先有一個基本了解，就是一切個人或學派的思想理論，

根本上必是對某一問題的答覆或解答。我們如果找到了這個問題，我們即可以掌握

這一部分理論的總脈絡。反過來說，這個理論的一切內容實際上皆是以這個問題為

根源。理論上一步步的工作，不過是對那個問題提供解答的過程。這樣，我們就稱

這個問題為基源問題。」2 該「基源問題研究法」認為一切思想理論必是對「某一

問題」的思索與回答，且這「某一問題」又是貫串個人之一生或學派之全部。此一

基本預設不無有理想化的成分，也有其它可供檢討的空間，3 然從研究者的角度來

看，亦確實可有效把握此一思想理論的核心、主軸和整體。而勞先生對荀子   

(c. 316-c. 237~235 B.C.) 之基源問題的判定是：「如何建立一成就禮義之客觀軌

道」，故進而認為「其精神落在客觀秩序上」。4 勞氏的判斷和他的哲學立場有

關，也影響了學界「荀學重在客觀化」的諸般研究。5  

固然學界對於荀子思想的核心在於禮論或性惡論，有不同的看法，然其差異往

往也關連著對於荀學的評價。也就是說，主張荀子思想核心在禮論者，多正面肯定

荀學；而視性惡論為其核心者，評價多亦不高，甚至否定其價值。6 但是，有沒有

可能在不捨棄或至少不忽略其性惡論的情況下，談出蘊蓄新意義的重層多維之人觀

呢？而且如是之人觀，又可重新定位荀學的基源問題──意即荀學之重心不只是成

就客觀秩序，其所謂的禮義，乃有一更長遠的追求。禮義╱客觀秩序，是服務於另

一個更重要的目標；而此目標，與荀子的人觀相應合，成為了（首位）聖王得以創

制禮義的理論根基。換言之，持性惡論的荀子，不再需要背負其禮論、客觀化之說

是「無根」之學等批評。7 

                                                 

1 勞思光，《新編中國哲學史》第 1冊（臺北：三民書局，2004），頁 13-17。 
2 同前引，頁 14。 
3 高柏園，〈論勞思光先生之基源問題研究法〉，《鵝湖學誌》，12（新北：1994），頁 57-78。 
4 勞思光，《新編中國哲學史》第 1冊，頁 317。 
5 關於勞思光之荀子研究，對於學界的影響及其檢討，較近期的說明可參佐藤將之，《荀學與荀子

思想研究：評析．前景．構想》（臺北：萬卷樓圖書，2017），頁 1-30。 
6 佐藤將之《荀學與荀子思想研究》一書多處提及類似觀察。 
7 持此批評者甚眾，犖犖大者如牟宗三、勞思光等。請參牟宗三，《名家與荀子》，《牟宗三先生
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關於荀子屬「無根」之學的批評，儘管其來有自，8 然諸論點多不外於其價值

無法內在於心性有關。如牟宗三 (1909-1995) 便嘗言： 

荀子于此不能深切把握也，故大本不立矣，大本不立，遂轉而言師法，

言積習，其所隆之禮義繫于師法，成于積習，而非性分中之所具，故性

與天全成被治之形下的自然的天與性，而禮義亦成空頭的無安頓的外在

物，此荀子正面之主張也。荀子只知君師能造禮義，庶人能習禮義，而

不知能造能習禮義之心，即是禮義之所從出也。9 

這大概是對荀子最深切的批評。然觀其〈性惡篇〉，可知其乃從具體情境所顯化之

結果來論善、惡等倫理價值，著名者如其所謂：「凡古今天下之所謂善者，正理平

治也；所謂惡者，偏險悖亂也：是善惡之分也矣。」10 此乃荀子對善、惡的直接

定義，亦即由「治、亂」明善、惡。11 既然荀子的倫理學、價值論，是從具體情

境所顯化的結果立論，則我們可確定這也是他的重要關懷。不過，「治亂」作為荀

子的重要關懷，不一定是他的基源問題；易言之，他追求正理平治的目的是什麼？

他究竟希冀實現什麼價值？明乎於此，恐怕才好甄定荀子的基源問題。 

〈性惡篇〉「塗之人可以為禹」一段云： 

今使塗之人伏術為學，專心一志，思索孰察，加日縣久，積善而不息，

則通於神明，參於天地矣。故聖人者，人之所積而致矣。12 

                                                 

全集》第 2 冊（臺北：聯經出版，2003），頁 167-184；勞思光，《新編中國哲學史》第 1 冊，頁

317-325。另，何淑靜先生嘗據「積思慮，習偽故」等語，論證荀學中「聖人生禮義」之可能，其

說多有可採。但何教授認定「聖人生禮義」之「生」，不是創造、創生，而是「編列制作」、

「編整條列」，雖亦可備為一說，然筆者擬更推進一步，論（首位）聖人創制禮義之內在依據。

何說請見何淑靜，《荀子再探》（臺北：臺灣學生書局，2014），頁 89-110。 
8 唐君毅，《中國哲學原論．原道篇卷一：中國哲學中之「道」之建立及其發展》（臺北：臺灣學

生書局，2004），頁 437-438。 
9 牟宗三，《名家與荀子》，頁 170。 
10 李滌生，《荀子集釋》（臺北：臺灣學生書局，2014），頁 547。 
11 是以論者認為荀子的倫理學具有很濃厚的「後效論」(consequentialism) 色彩。參馮耀明，〈荀子

人性論新詮：附〈榮辱〉篇 23 字衍之糾謬〉，《國立政治大學哲學學報》，14（臺北：2005），

頁 172。 
12 李滌生，《荀子集釋》，頁 552。 
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該段面向的是「塗之人」，見出荀子關懷的是廣大的群眾、集體之人類，而非某一

部分或某些身分、階級的人。這對於「塗之人」的關心，確立荀子所建構的禮義而

達致的正理平治，不是只為了成就外在秩序本身，更要緊的是成就「塗之人」──

使人人均能積善╱學成聖。因此，他後面才又要言道：「夫人雖有性質美而心辯

知，必將求賢師而事之，擇良友而友之。得賢師而事之，則所聞者堯舜禹湯之道

也；得良友而友之，則所見者忠信敬讓之行也。身日進於仁義而不自知也者，靡使

然也。」13 此段固是強調積習漸靡之重要與效用，卻也指出即使是性質美而心辯

知之人，仍渴望成全自己，讓自己的性質美與心辯知等之稟賦，可持續受到仁義之

薰陶而日益彰顯，積靡日久而得全盡為聖人。如果性質美且心辯知之人，已然有此

內在追求，那麼，稟賦不及於此者，在荀子眼中，豈非更不該放棄，亦更需要「習

俗移志，安久移質」，後「並一而不二，則通於神明，參於天地矣。」14 

除此之外，於〈正論篇〉分辨「桀紂有天下，湯武篡而奪之」時，15 荀子無

疑肯定湯（約前 17世紀-前 16世紀）、武 (1076?-1043? B.C.)，認為湯、武乃「興

天下同利，除天下同害」，16 故湯武革命所引動的失序，罪責在桀 (1818?-1766? 

B.C.)、紂 (?-1046? B.C.)，不在湯、武。而荀子所以能夠下如是歷史判斷，背後隱

含的價值觀，仍是「道尊於勢」、成人重於成就客觀秩序。易言之，儘管正理平治

和成人成聖可以相輔相成，不必然對立、衝突，但從上述諸例以論，就價值位階

上，成人成聖殆更優先於正理平治。 

職是，荀子的核心關懷、基源問題，未必僅停留於「建立一成就禮義之客觀軌

道」，客觀化之禮義師法，只是他成就眾人的方式──荀子更深的追求，是希望能

夠成就每個人（「塗之人」），讓所有人都能夠完成人之所以為人的價值。如同他

在談論禮的三種根本時，最後說到「三者偏亡，焉無安人。」17 禮，最終是要安

頓人、成全人；荀子的眼光，乃是穿透於禮與客觀秩序，深達於「人」──而這也

是儒（荀）、法二家的重要分際之一。 

                                                 

13 同前引，頁 558。 
14 同前引，〈儒效篇〉，頁 154。 
15 同前引，頁 388-389。 
16 同前引，〈王霸篇〉，頁 256。 
17 同前引，〈禮論篇〉，頁 421。 
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二、「成人」的三層欲求 

荀子確實看見了「今人之性，生而有好利焉，……生而有疾惡焉，……生而有

耳目之欲，有好聲色焉」，18 以好利、疾惡與感官生理之欲來界定人性，進而推

論其「順是」之結果會亡辭讓、忠信和禮義文理，故準此結果斷性惡。而且，該

「性」乃「堯舜之與桀跖，其性一也；君子之與小人，其性一也。」19 明言此好

利疾惡之性是聖凡皆同，小人、眾人有之者，君子、聖人也有；反之亦然。是以荀

子已然從「存在」的層次，保證了人類的平等性。人格的差異，以及在成人之道上

能夠走多遠，則是因於後天種種。這後天種種，若從主體面來說，是「偽」致成

異；20 客體面則有環境積靡使然，如〈儒效篇〉云：「人無師法，則隆性矣；有

師法，則隆積矣。而師法者，所得乎積，非所受乎性，性不足以獨立而治。性也

者，吾所不能為也，然而可化也。積也者，非吾所有也，然而可為也。注錯習俗，

所以化性也；並一而不二，所以成積也。習俗移志，安久移質。並一而不二，則通

於神明，參於天地矣。」21 但若從根本上說，君子之所以善假於物，亦是願學所

致。22 是故，於人格成就上，荀子認為每個人都需要為自己承擔起最大的責任。

而聖人正是願正視性惡，故對此興起了「天之就」，「不可學」也「不可事」的

「疾惡」之情，23 由此才能有後來的諸般積學積善。易言之，「疾惡」之情，固

然會往外投射，造成「殘賊生而忠信亡」24 的局面，然亦可以使人意識到自己的

陰影，進而對自身人格與人生負責。事實上，荀子的性惡說，從反面來看，乃預設

了人類「自覺」的可能。25  

                                                 

18 同前引，〈性惡篇〉，頁 538。 
19 同前引，頁 550。又同篇：「聖人之所以同於眾，其不異於眾者，性也」。同前引，頁 545。 
20 「［聖人］所以異而過眾者，偽也。」同前引，頁 545。 
21 同前引，頁 153-154。 
22 同前引，〈勸學篇〉，頁 4。 
23 同前引，〈性惡篇〉，頁 541。荀子本有性、情互通或聯稱之用法，如〈性惡篇〉：「今人之性，

飢而欲飽，寒而欲煖，勞而欲休，此人之情性也。」而關於性、情最清晰的界定，莫如〈正名

篇〉：「生之所以然者謂之性；性之和所生，精合感應，不事而自然謂之性。性之好、惡、喜、

怒、哀、樂謂之情。」同前引，頁 542、506。相關研究可參徐復觀，《中國人性論史．先秦篇》

（臺北：臺灣商務印書館，2003），頁 230。 
24 李滌生，《荀子集釋》，〈性惡篇〉，頁 538。 
25 類似討論，請參陳昭瑛，《荀子的美學》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2016），頁 185-230。 
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荀子在多處提揭「先王惡其亂也」，26 此一「惡其亂」也生發了荀學中所有

的禮義之道，一切之客觀軌道，不是單純襲於外，而是起於對生活經驗的持續覺受

和反思，及其所形成的情感驅動與意識突破，且這「惡其亂」又是植根於普遍人性

所共具的「好利疾惡」之情。差別只是其所好之「利」與所疾之「惡」，所涉範圍

是限於個體小我，抑或群體大我？若僅限於小我，「順是」將「殘賊生而忠信

亡」；但若經由經驗反饋而醒覺「殘賊生而忠信亡」的局面，不僅無益群體，亦終

危害自身，那麼便有機會調整自我定義，將「我」涵納進更多的群體，以至於如荀

子所描述的先王般，其「好利疾惡」之情，是好群眾社會之大利，及惡斲喪群眾社

會之大亂，由此而可生發禮義。27 質言之，此「好利疾惡」之情，既可致亂成

惡，然就荀學的重詮，尤其是擺脫「無根」之學的批評這問題意識來說，更重要的

是其亦能夠創制禮義，而這也是人類成聖之內在動力因。 

當然，成聖需內因，亦賴外緣；所謂外緣，即是學界已多所討論的禮義師法及

其對人的作用。倘若我們只注意到這一面的化性、飾情、制欲之作用，則荀學當坐

實了權威主義、無根之學的評價。然本文著意補充的是：荀子也論述了「欲以成

聖」、「以欲通道」的重要主張。28 而此才是成人成聖的內因，甚至是主因，且

如是之理路，更符合前文已指出的：荀子認為每個人都需要為自己的人格承擔起最

大的責任；亦即成人成聖之根本因素在於每個人的內在，是以人類才需要對此負

責。29 

荀子對於人類的內在欲求，既有前敘兩面性的觀照，也有縱向多層次的討論。

就最表層而言，大家所熟知的是「生理性之欲」。如〈榮辱篇〉言： 

凡人有所一同：飢而欲食，寒而欲煖，勞而欲息，好利而惡害，是人之

                                                 

26 例如〈王制篇〉：「先王惡其亂也，故制禮義以分之」；〈禮論篇〉：「先王惡其亂也，故制禮

義以分之」；〈樂論篇〉：「先王惡其亂也，故制雅頌之聲以道之」；〈樂論篇〉：「先王惡其

亂也，故修其行，正其樂，而天下順焉。」李滌生，《荀子集釋》，頁 165、417、455、460。 
27 同參〈彊國篇〉對道德之威、暴察之威和狂妄之威的區別，其中略述愛利的三種層次。同前引，

頁 342-343。 
28 此處所用之「欲」，乃指人類各種的渴望、追求，而不限於生理性的感官欲望。如是用法的學理

依據，可參威廉．詹姆斯 (William James) 著，方雙虎等譯，《心理學原理》第 3卷（北京：北京

師範大學出版社，2022），頁 486；倪梁康，《意識現象學教程：關於意識結構與意識發生的精神

科學研究》（北京：商務印書館，2023），頁 163-180。 
29 如此，荀子所說的義榮、埶榮、義辱、埶辱之劃分，方足以成立。參李滌生，《荀子集釋》，

〈正論篇〉，頁 410-411。 
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所生而有也，是無待而然者也，是禹桀之所同也。30 

〈非相篇〉亦有類似的說法，其云： 

飢而欲食，寒而欲煖，勞而欲息，好利而惡害，是人之所生而有也，是

無待而然者也，是禹桀之所同也。31 

凡生而為人，便都會有「飢而欲食，寒而欲煖，勞而欲息，好利而惡害」的欲望，

尤其前三者是屬於生理性的層次，而好利惡害，既包括了前三項生理性欲望的滿足

與否，亦涵蓋了其它層次之欲望的實現或否定。簡言之，好利指喜好欲望獲得滿

足，惡害則是厭惡不得遂欲；而此好利惡害之性，也表現在其它層面，不單單只是

生理性欲望的滿足與否。 

如第二個層次的渴望，屬於對社會性價值之追求，但這社會性價值的追求，有

一部分亦從生理性之欲擴展而來，並由此進一步區別為君子、小人。例如「欲安榮

而惡危辱」，既有生理性的層面，也有社會性、精神性的部分。荀子以為君子、小

人皆有此欲求，不過君子好安榮而能得之，小人惡危辱卻反罹之。此若〈儒效篇〉

言： 

故人知謹注錯，愼習俗，大積靡，則為君子矣；縱性情而不足問學，則

為小人矣。為君子則常安榮矣，為小人則常危辱矣。凡人莫不欲安榮而

惡危辱，故唯君子為能得其所好，小人則日徼其所惡。《詩》曰：「維

此良人，弗求弗迪；唯彼忍心，是顧是復。民之貪亂，寧為荼毒。」此

之謂也。32 

此段原本完整的文脈和旨趣，乃在強調「真積力久則入」33 的道理，而這是具有

相當普遍效力的法則。於此框架下，荀子續言若能善用該積習漸靡的化潤法則，使

人格昇華，則為君子，反之便為小人。但對此化潤法則的運用，仍是出於「欲安榮

而惡危辱」的天性，該天性和生理性的「勞而欲息，好利而惡害」相承通，卻又往

                                                 

30 同前引，頁 64。 
31 同前引，頁 79。 
32 同前引，頁 155-156。標點符號依文意略更之。 
33 同前引，〈勸學篇〉，頁 10。 
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精神層次深化，演變成對於榮╱辱的好利惡害心理，不止於關心身體或物質層面的

安危而已。其中不同層次的欲求間之轉化，特別是從表層進入到更深層的追求和滿

足，關涉自我認知及其定義，此留待後文申論。 

上述這類對於社會性價值中的安榮之追求，〈王制篇〉亦云：「故君人者，欲

安、則莫若平政愛民矣；欲榮、則莫若隆禮敬士矣；欲立功名、則莫若尚賢使能

矣。──是人君之大節也。」34 安、榮、立功名均是於社會性價值中方顯其意義，

且不無有相互規約與認可的機制，和微╱隱型權力運作其中，故自有桎梏成人之道

的可能；然從人格成長的整體道途以觀，該階段往往也是必經過程。35 無論如

何，荀子肯定人心（在此段為「君人」）對這般價值的追求。至於如何滿足這類欲

求？荀子應之以平政愛民、隆禮敬士和尚賢使能，這實際上是對欲望之滿足方式的

倫理轉化。似這般的倫理轉化，又見於〈儒效篇〉： 

我欲賤而貴，愚而智，貧而富，可乎？ 

曰：其唯學乎！彼學者，行之，曰士也；敦慕焉，君子也；知之，聖人

也。上為聖人，下為士、君子，孰禁我哉！鄉也混然涂之人也，俄而竝

乎堯、禹，豈不賤而貴矣哉！鄉也效門室之辨，混然曾不能決也，俄而

原仁義，分是非， 回天下於掌上，而辯白黑，豈不愚而知矣哉！鄉也

胥靡之人，俄而治天下之大器擧在此，豈不貧而富矣哉！今有人於此，

然藏千溢之寶，雖行貣而食，人謂之富矣。彼寶也者，衣之不可衣

也，食之不可食也，賣之不可僂售也，然而人謂之富，何也？豈不大富

之器誠在此也？是杅杅亦富人已，豈不貧而富矣哉！故君子無爵而貴，

無祿而富，不言而信，不怒而威，窮處而榮，獨居而樂！豈不至尊、至

富、至重、至嚴之情擧積此哉！36 

設問提及的「賤而貴，愚而智，貧而富」等諸般欲求，皆屬於對社會性價值之追

求，而不僅於生理性的需求，但荀子同樣在肯定這些欲求的前提下，說明如何達成

                                                 

34 同前引，頁 167。 
35 卡爾．榮格 (C. G. Jung) 著，溫澤元、林宏濤譯，《榮格論現代人的心靈問題》（臺北：商周出

版，2023），頁 263-288。無須諱言，《荀子》通書所訴求之對象，乃以男性為主，故其人格成長

的發展階段，相較於前揭榮格著作，底下一書更能有效說明。請參莫瑞．史丹 (Murray Stein) 

著，王浩威譯，《男人．英雄．智者：男性自性追尋的五個階段》（臺北：心靈工坊文化，

2021），頁 25-96。 
36 李滌生，《荀子集釋》，頁 135-136。標點符號依文意略更之。 
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欲望。 

對社會性價值欲求的滿足方式，荀子先點豁「學」乃實現之基礎，並於此基礎

之上，進一步區分所學對象──禮義，37 和學者之間的三層關係：行之、敦慕之及

知之。其後則詳述從賤、愚與貧，轉變為貴、智和富的關鍵，同時也是逐步改變了

欲求的對象。荀子關於由賤、愚與貧到貴、智和富的轉折，實是重新定義貴、智及

富的內涵。此重新定義，乃將貴、智及富的內涵，轉向並乎堯、禹，原仁義、分是

非和治天下之大器等儒家稱頌的倫理價值與理想人格。這是讓學者藉由禮義意識到

總是有其它價值高於原本所欲求的對象，且這些價值更能滿足較深層的渴望，以及

提高自我價值感，同時還是更直接達成至尊、至富、至重、至嚴之途徑。是故荀子

最後可以斷言至尊、至富者，即使無爵、無祿亦足以當之。箇中訣竅，正是自我感

知、自我定義與自我價值感的轉換和昇華。如是之倫理轉化，乃透過重新設定欲求

對象之內涵，來轉化╱深化╱昇華欲望，而轉化╱深化╱昇華欲望即是在改變意識

的垂直高度和自覺的深度。因欲求對象不同，所以滿足方式和實現途徑亦隨之改

易，這諸般改易，終指向倫理性價值的完成，而在荀子眼中，此亦為遂欲之舉。緣

上，我們得再續論最後一層次的欲求──對倫理性價值之欲求。 

延續對於生、樂的追求，荀子擴大言之，不止君人有此欲，眾人亦有此欲。如

〈彊國篇〉言：「故人莫貴乎生，莫樂乎安；所以養生安樂者，莫大乎禮義。人知

貴生樂安而棄禮義，辟之，是猶欲壽而歾頸也，愚莫大焉。」38 養生、安樂包含

了生理和心理，亦涵蓋社會性價值的欲求，有趣的是，荀子的解方卻是具有倫理性

的「禮義」，39 甚至他認為貴生樂安若捨棄了禮義，不只是無法遂欲而已，更是

反其道而行，若歾頸而速殞。顯然，荀子主張禮義可同時滿足不同層次的欲求。此

外，荀子在分析桀、紂為何失天下，湯、武何以得天下時，明言是因「桀紂者善為

人所惡也，而湯武者善為人所好也。」40 其中所謂的人之所惡、所好為何呢？荀

子云： 

                                                 

37 〈勸學篇〉：「學惡乎始？惡乎終？曰：其數則始乎誦經，終乎讀禮；其義則始乎為士，終乎為

聖人。……《禮》者，法之大分、類之綱紀也。故學至乎禮而止矣。夫是之謂道德之極。」同前

引，頁 10。原文作「法之大兮」，今校「兮」為「分」。同參該句李滌生的註釋。關於荀子的

「禮治論」，則可參佐藤將之，《參於天地之治：荀子禮治政治思想的起源與構造》（臺北：國

立臺灣大學出版中心，2020），頁 321-398；佐藤將之，《荀學與荀子思想研究》，頁 123-155。 
38 李滌生，《荀子集釋》，頁 348。 
39 荀子的治氣養心之術，有說明具體方式及其緣由，請參同前引，〈修身篇〉，頁 24-27。 
40 同前引，〈彊國篇〉，頁 347。 
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人之所惡何也？曰：汙漫、爭奪、貪利是也。人之所好者何也？曰：禮

義、辭讓、忠信是也。今君人者，譬稱比方則欲自竝乎湯武，若其所以

統之，則無以異於桀紂，而求有湯武之功名，可乎？故凡得勝者，必與

人也；凡得人者，必與道也。道也者，何也？禮義、辭讓、忠信是也。41 

文中直言「汙漫、爭奪、貪利」乃人之所惡，而「禮義、辭讓、忠信」為人所好，

亦即人類本有喜好倫理性價值，厭惡反倫理性價值的性情，而這類「好利惡害」之

心，正是人欲的第三個層次──同於「先王惡其亂也，故制禮義以分之」中的疾惡

之情。42 就《荀子》論，此概是最高層次的人性之欲求，也是人類最深的渴望。

既然這是人類最高層次的欲求，若能順應之、滿足之，自然必得勝、得人也。循

此，我們推知荀子不僅將人性最高的欲求、最深的渴望和「道」相連結，而且是等

同了二者：人之欲求禮義、辭讓、忠信，倫理之道也是禮義、辭讓、忠信；「以欲

論道」成為荀子倫理學的特色，且「以欲論道」的主張，至第三層次的倫理性欲

求，方粲然顯豁。43 更甚者，由於荀子「以欲論道」的主張，故最後還會推演出

「欲通於道」。44 然其故安在？則待詳解。 

                                                 

41 同前引。 
42 荀子所說的「惡『貪利』」乃對應於「惡害」，而非「好利」，即當群體中有成員不斷「貪利」

時，易造成諸「害」，是群以惡其害。而這類「惡其害」，亦正為先王的「惡其亂」。 
43 關於〈彊國篇〉這幾段，特別是「人之所好者何也？」一段，所引發的荀子思想解讀及其定位之

爭議，可參東方朔，《合理性之尋求：荀子思想研究論集》（臺北：國立臺灣大學出版中心，

2013），頁 422-433。東方朔梳理了不少學者的說法，但基本上這些觀點均是將荀子所論之各種人

欲，攤展在水平橫向面來處理，與本文擬突顯的垂直縱向觀差異頗大。至於黃百銳對類似文獻，

或《荀子》內部的不同說法，有較為圓融的解釋，黃百銳稱這是「重構性」(reconstructive) 詮

釋。黃氏之說確實頗有理論潛力解決那些爭議，不過，亦和本文的多維重層之人觀不同。黃百銳

對此較新的論述，請參黃百銳 (David B. Wong) 著，王尚、向富緯譯，《中國古典思想中的譬喻

與類比：個人、國家與社會的治理》（臺北：國立政治大學政大出版社，2022），頁 47-78。 
44 荀子待「欲」有「近盡」和「節求」兩種態度，參李滌生，《荀子集釋》，〈正名篇〉，頁 527-

530。然《荀子》該處所指之「欲」，無涉於本文所說的第三個層次的「倫理性欲求」，而多指前

兩個層次的欲求。本文所言「以欲論道」甚而「欲通於道」，除了關涉欲望和禮義之道間的辯證

關係之外，旨在突出禮義之道與人性內在追求之連結，並藉此一步步築基起荀學亦可為「有根」

之學的論點。另關於「近盡」和「節求」的討論，可參許從聖，〈治氣．節欲．養情──荀子的

「禮身」修養論重探〉，《漢學研究》，36.1（臺北：2018），頁 27-66。許文反覆論證的「禮養

論」（以禮養情、欲），不僅文獻證據充分，在相當程度上，也為本文所做的工作，奠定必要的

前理解。換言之，「以欲論道」、「欲通於道」之說，乍看之下，距離學界對荀子的印象甚遠，

然若細分人欲的層次，再結合「禮養論」，則筆者的觀點，未始不能合理地彰顯荀學被忽略的一

面。 
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此間，尚須再辨析的是，荀子嘗批評宋鈃（生卒年不詳）：「由欲謂之道，盡

嗛矣。」45 那麼，前文「以欲論道」的理路，會否變成荀子所檢討的對象呢？荀

子論斷宋鈃「蔽於欲而不知得」，46 主要是針對其「人之情，欲寡，而皆以己之

情，為欲多，是過也」之說，47 亦即〈天論篇〉所說的：「宋子有見於少，無見

於多。」48 而荀子之所以認為宋鈃見解不確，除了有違反時見的人情之外，49 更

重要的是會造成「羣眾不化」。50 故荀子的正面主張是：「以人之情為欲多而不

欲寡，故賞以富厚而罰以殺損也。是百王之所同也。故上賢祿天下，次賢祿一國，

下賢祿田邑，愿愨之民完衣食。」51 也就是說，荀子以為若能善於以賞罰「道

欲」，52 則可轉亂為治，且更具成人之意義的是，可轉化人類的自我感知及其定

位，掘發出深層╱高階欲求，避免「累百年之欲，易一時之嫌」。53 是以，荀子

固然對於表層╱低階的欲望，如前析第一個層次的生理性之欲，和第二個層次的社

會性價值之追求，會多所節制、引導，然於荀子眼中，人類最深刻也最高級的大欲

（「百年之欲」），不僅需充分滿足，更要挖掘、彰顯出來；因為這般大欲，恰恰

是人類願意轉化自我，及先王創制禮義的基本動力。所以重點是在正視、接納欲望

的情況下，如何透過欲望所生發的內在動力，來完成人格昇華。而在荀子看來，宋

鈃便是沒有充分了解及善用這股內在動力，致使其說無益於人格轉化和國家治理。54 

於此，我們得見「好利疾惡」之情，貫串了三個層次的欲求，只是所欲之對象逐層

深化、昇華和擴大。至於每一層次間的跳躍或轉化，關鍵即前文屢屢提及的自我認

同及其價值感之來源。 

準上所論，我們再看〈解蔽篇〉： 

故為蔽：欲為蔽、惡為蔽，始為蔽、終為蔽，遠為蔽、近為蔽，博為

蔽、淺為蔽，古為蔽、今為蔽。凡萬物異則莫不相為蔽，此心術之公患

                                                 

45 李滌生，《荀子集釋》，〈解蔽篇〉，頁 478。 
46 同前引。 
47 同前引，〈正論篇〉，頁 413。 
48 同前引，頁 381。 
49 同前引，〈正論篇〉，頁 413-414。 
50 同前引，〈天論篇〉，頁 381。 
51 同前引，〈正論篇〉，頁 414。 
52 同前引，〈正名篇〉，頁 527。 
53 同前引，頁 532。 
54 對於荀學與宋鈃間的關係，較細部的研究，請參林志鵬，《宋鈃學派遺著考論》（臺北：萬卷樓

圖書，2009），頁 444-453。 
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也。55 

王先謙 (1842-1917) 註云：「此其所知、所好滯於一隅，故皆為蔽。」56 梁啓雄 

(1900-1965) 亦略及：「所好異則相為蔽。」57 即這些遮蔽，均緣於心術的所知和

所好。這一來表示遮蔽的根由不在外界的知識、事物、資訊或情境等，外界種種不

必然造成遮蔽，而是人心自起障蔽；二來王、梁二氏均點出此障蔽和人心的「所

好」活動有關。這一「所好」活動，當與「好利疾惡」之情相參，然我們若再結合

〈解蔽篇〉首段談論的亂國之君和亂家之人，會有「私其所積，唯恐聞其惡也。倚

其所私，以觀異術，唯恐聞其美也。是以與治雖走，而是己不輟也」58 等作為，

則可留意到：因亂國之君與亂家之人「私其所『積』」，故當其所觀聞與己之所

「積」不同時，便易有「唯恐」的心情產生。荀子深明「積」會影響甚至幾乎決定

一個人的狀態，也就是一個人的整體認知、性情與習慣。進言之，「積」會極為根

深蒂固地塑造人們的自我感受、認知和定義，以致凝成其身分、生活及認同。59 

職是，荀子所言的「唯恐」心理，背後乃是因為感到「自我認同及其價值」被否

定。而一個人的「自我」，尤其是積靡已久的「自我」，通常業為當事者賴以維續

的意義基礎，60 故如是之被否定感，所引發的反彈力道，會讓人與治雖走仍不

輟，也就不足為奇了。據此推定，荀子所說的「心術之公患」，字面意當有在提醒

避免一曲之見，然更完整地來看，則是告誡須充分警醒於：積靡所成的自我認同，

所導致的種種遮蔽，和許多細微或不自覺的心理。 

若能瞭然前論，則可確定「以欲論道」，甚至是「欲通於道」，不僅無悖於荀

子對於人性的觀察，及關於人格轉化的主張，而且，如果可以對人類重層多維之

「欲」，有更深入且完整的認識，用荀子的話來說，即為不用一曲之見來看待欲

                                                 

55 李滌生，《荀子集釋》，頁 474。標點略更之。 
56 王先謙撰，沈嘯寰、王星賢點校，《荀子集解》下冊（北京：中華書局，2013），卷 15，頁

458。 
57 梁啓雄，《荀子簡釋》（臺北：木鐸出版社，1988），頁 288。 
58 李滌生，《荀子集釋》，頁 472。 
59 若〈儒效篇〉：「人積耨耕而為農夫，積斲削而為工匠，積反貨而為商賈，積禮義而為君子。工

匠之子，莫不繼事，而都國之民安習其服。居楚而楚，居越而越，居夏而夏，是非天性也，積靡

使然也。」同前引，頁 155。 
60 此間涉及的「自我同一性」的問題，請參威廉．詹姆斯，《心理學原理》第 1 卷，頁 313-438。其

中析論出的「物質自我」、「社會自我」與「精神自我」，正可和本文所梳理出的「生理性之

欲」、「對社會性價值之欲求」及「對倫理性價值之欲求」三層渴欲相參。 
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求，那麼便有機會舉用周道，不蔽於成積也。61 不蔽於成積，即是「兼陳萬物而

中縣衡」，使「眾異不得相蔽以亂其倫也」。62 故所謂「無欲、無惡，無始、無

終，無近、無遠，無博、無淺，無古、無今」63 之「無」，不是「沒有」或「消

除」的意思，而是不過度認同於任一端，特別是由任一隅所形塑而成的「自我」。

從反面論說，也就是讓各種「相反」相成的存在或觀點，均可呈現，既都理解但都

不過度認同，既皆可接納卻不沾黏，使視野與可能隱默的思維，具備持續開啟、擴

大或顯化的可能。由此，「自我」也就擁有更多可能，和不斷轉化、擴展的基礎。

綜整前論，荀子的倫理學不僅和他的心性論相關，更要緊且與學界常見的大判斷不

同的是：荀子的人觀，確然有機會成為其倫理學的理論基礎，意即其內在根基。延

續此說，底下再更細膩地論其關連與人類本具的轉化機制。 

三、「化性成人」的本然機制 

上節談及在荀子的欲望論述中，至第三個層次的「對倫理性價值之欲求」，其

「以欲論道」和「欲通於道」的人觀—倫理學特色，方充分顯現出來。如是之欲

求，亦見於他論證性惡的理據之中。〈性惡篇〉： 

凡人之欲為善者，為性惡也。夫薄願厚，惡願美，狹願廣，貧願富，賤

願貴，苟無之中者，必求於外。故富而不願財，貴而不願埶，苟有之中

者，必不及於外。用此觀之，人之欲為善者，為性惡也。今人之性，固

無禮義，故彊學而求有之也；性不知禮義，故思慮而求知之也。然則性

而已，則人無禮義，不知禮義。人無禮義則亂，不知禮義則悖。然則性

而已，則悖亂在己。用此觀之，人之性惡明矣，其善者偽也。64 

針對這一段，徐復觀 (1904-1982) 質疑道：「他以求善來證明人性之本來是惡；但

何嘗不可以求善證明人性之本來是善？善惡的本身都是沒有止境的，人不因其性惡

                                                 

61 李滌生，《荀子集釋》，〈解蔽篇〉，頁 478。 
62 同前引，頁 482。 
63 同前引。標點略更之。 
64 同前引，頁 546。 
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而便不繼續為惡，則豈有因性已經是善，便不再求為善之理？」65 若根據〈性惡

篇〉該段的表層意思來看，徐復觀的質問不無道理，甚至我們還可以繼續追問：現

實人情裡，果真「富而不願財，貴而不願埶」嗎？抑或常常是富而更求財、貴而更

逐埶呢？荀子在〈性惡篇〉首段，不是指陳若「順是」，不僅不會不願財、不願

埶，反而會歸於暴嗎？如此何來他所說的「苟有之中者，必不及於外」的人性呢？ 

唐君毅 (1909-1978) 同樣也注意到這一段，其言道： 

此段文最有理趣，而問題最大。然荀子之言性惡，惟在性與禮義之對較

關係中言之意，亦最顯。人之欲為善，正孟子所持之以言性善者。如由

人之能欲義甚於生，即孟子之所以證性善也。今荀子乃謂人欲善，即反

證人初之無善。然此無善是否即為惡，則大有問題。剋就無善而言，固

未必為惡也，如無「數」之不必即為一負數也；又如人中無特貴者，非

人皆為賤者也。至於無善而「欲善」之欲，則無論依孟子之言，與常識

之論，皆不能不說是「善」也。今荀子乃緣此人之欲善，以言性惡，正

見其唯在「人所欲之善」與「其現實上之尚無此善」，二者互相對較對

反之關係中，以所欲之善為標準，方反照出其尚未有善之現實生命狀態

之為惡；正如人惟因有貴者在其意念中，而為其所慕，乃自知其為賤者

是也。66 

首先，唐君毅也有類似徐復觀的見解：人欲善可證明人性為善，非為惡。不過，

徐、唐共通的這一點質疑，乃是從另一套邏輯來提問荀子，並非入室操戈，難免不

完全對焦。其次，唐氏提點出「此段文最有理趣」，然他所謂的理趣，基本上是指

荀子的性惡論，乃是在與人偽、禮義、理想對較的情況下，所下的斷語。這在唐氏

該文一開始便已講明，67 此間只是再引而申之。最後，值得我們進一步追索的

是，唐君毅末尾談到了「人惟因有貴者在其意念中，……乃自知其為賤者是也。」

這一方面當然是延續唐氏所說的，荀子對人性為惡之判斷，是在與「善—禮義—理

                                                 

65 徐復觀，《中國人性論史．先秦篇》，頁 238。 
66 唐君毅，《中國哲學原論．原性篇：中國哲學中人性思想之發展》（臺北：臺灣學生書局，

2006），頁 69。 
67 唐君毅言：「吾今之意，以為荀子所以言性之惡，乃實唯由與人之偽相對較，或與人之慮積能

習，勉於禮義之事相對較，而後反照出的。故離此性偽二者所結成之對較反照關係，而單言性，

亦即無性惡可說。」同前引，頁 66。 
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想」對照下所成立；然另一方面，這同時更是由於「善╱惡」這組價值區別，已經

存在於人心之中，進而使人心憑藉這組價值觀念來自我評判、定位，如唐氏舉例的

貴╱賤般。 

「善╱惡」的價值觀念，除了來自於社會化和師法教育的積靡之外，還有對於

人類集體經驗的反思。這部分，留待後文申論；此處我們先覷緊唐君毅已微揭的

「自知」之說。所謂「自知」，乃指自我感知、自我認知，也就是〈性惡篇〉這一

段，68 其實是從人類自我感知的匱乏感（人欲）立言。我們倘若不由此分析，則

文中所說的「故富而不願財，貴而不願埶，苟有之中者，必不及於外」，若徵諸社

會現實，具有多高的解釋效力，不無爭議。然若從上節便論及的自我感知、自我定

義、自我認同和自我價值感等視角予以詮解，則仍可成立。 

申言之，當人類自我感知或自我定義缺乏某事物，則易形成對該事物的欲求，

而此心理機制，和人類是否確實擁有或具備某事物無必然關係。此即意為，某些層

次的人欲之形成、有無和可數據化、統計化、客觀化的標準沒有絕對關連，不過與

人的自我感知及其定義存在必然連繫。依此解釋「富而不願財，貴而不願埶」，則

指：當人自覺豐盛，便較不會形成對財富的匱乏感；若人自覺尊貴，同樣也無須拼

命追求權勢、地位。反之，若人感知「無之中者」，則「必求於外」，例如荀子舉

例的薄願厚、惡願美、狹願廣、貧願富、賤願貴。基本上，荀子所說的這些人類心

理，已多不屬於「生理性之欲」，較多是「對社會性價值之欲求」。換言之，當人

類自我定義是缺乏價值，或說自我價值感低落時，便很容易尋求這些社會性價值，

甚至是依賴外在的富貴等等來證明自我價值。因此，荀子論人性，實已觸及自我感

知和自我定義的面向，而非停留於客觀固定的人性論。69 這將顯示出意識狀態和

經驗世界的相互對應性，及二者間動態交織與互轉變化的不定性。 

荀子以好利疾惡、耳目之欲來界定人性，這些都屬於「生之所以然者」，於此

似乎仍歸於某種意義下的客觀人性論，但當我們進一步深究荀子關於「欲」的完整

論述，則發現似又不盡然。此間顯然有必要加以澄清。倪梁康在研究「意欲現象

                                                 

68 該段之重要，或如佐藤將之所說：「為了論證荀子『性惡論』的理論缺點，學者經常引述這段引

文。」佐藤將之，《參於天地之治》，頁 244。是故，就荀學理論的重詮而言，有必要對該段多費

些篇幅加以疏解。 
69 唐君毅雖然也說：「今若只視荀子為自客觀經驗中見種種人性惡之事實，乃歸納出此性惡之結

論，或先有見於天性之惡，然後提倡人偽以化性，皆一間未達之言，而尚未深契於荀子言性惡之

旨者也。」唐君毅，《中國哲學原論．原性篇》，頁 67。其中已然提醒不宜完全從客觀人性論來

理解荀子的性惡論，不過唐君毅依然沒有特別措意於〈性惡篇〉這一段涉及的自我感知及其定義

等面向。前引唐氏的「自知」一詞，也僅止乎此。 
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學」時談到： 

意願的形式是「先天的」，意願的內容是「後天的」。意願的形式有許

多種，主要是有強的和弱的，有選擇的和無選擇的，本性的與習性的，

衝動的和緩動的等分別。根據結構以及強度的不同，它們可以區分為欲

求、要求、追求、願望、希望、感興趣、傾向於等類型以及與此相應的

厭惡、不願意、抵禦等等。所有這些也是不習而能的「先天本性」以及

可劃分的種種「模態」。而在意願內容方面的種類則更多，從萬物到眾

人，無一不是意願的可能對象。在這點上，意欲意識與直觀意識的狀況

相同：意欲內容和直觀內容與每個人的後天生活經歷有關並因此而更有

差異。70 

這段清楚區分意願的「形式」與「內容」，前者是先天的，後者是後天的。而對於

「先天╱後天」的說明，乃沿襲自他對情感意識的討論。倪氏言道： 

概括說來，我們能夠有同情意識、羞惡意識、恭敬意識等，這是我們的

與生俱來的本能，是我們的先天本性，它構成情感意識中的先天形式部

分；而我們同情什麼，對什麼感到羞愧和厭惡，恭敬什麼，這些都與我

們後天的習得有關，是我們的後天習性，它構成情感意識中的後天質料

部分。71 

也就是說，無論是情感意識的「形式」，抑或意欲意識的「形式」，都屬於先天稟

賦，是「與生俱來的本能」，是「先天本性」。而情感意識的「質料」，和意欲意

識的「內容」，皆是「後天習性」，並「與每個人的後天生活經歷有關」。 

由此觀之，荀子所說的好利疾惡和耳目之欲這些「人性」，特別是「欲」這股

本能動力，正是「先天形式」，是聖人與塗之人皆相同的，這部分當具有客觀性與

普遍性。72 不過，一旦落實到「欲」的質料，那麼受到後天影響的部分，便佔據

最主要內容；而上述和「自我認同」有關的性論，即是在後天的質料、內容之層

                                                 

70 倪梁康，《意識現象學教程》，頁 175。 
71 同前引，頁 154。 
72 〈性惡篇〉：「故聖人之所以同於眾，其不異於眾者，性也；所以異而過眾者，偽也。夫好利而

欲得者，此人之情性也。」李滌生，《荀子集釋》，頁 545。荀子也是以「欲」概括聖凡之同。 
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次。這兩個層次的性論，第一個層次，即「先天形式」部分，同於〈正名篇〉說的

「生之所以然者」，但第二個層次，即「後天內容」，不等同〈正名篇〉另區分出

的「性之和所生，精合感應，不事而自然謂之性」。「性之和所生，精合感應，不

事而自然謂之性」，若依照方才「先天形式」和「後天質料（內容）」的劃分，仍

屬於「先天形式」的層次。但「性之和所生，精合感應，不事而自然謂之性」，乃

講「性」的「作用之機制」，尤其是和環境的互動；而「生之所以然者」則是指出

「性」的「存在」。因此，「生之所以然者」固然和「性之和所生，精合感應，不

事而自然謂之性」，具體指涉不同，然均屬於「欲」的「先天形式」則無疑。73 

至於「欲」的「後天質料（內容）」，於荀學中，該當何見呢？我們回按倪梁

康所言：「意願內容方面的種類則更多，從萬物到眾人，無一不是意願的可能對

象。在這點上，意欲意識與直觀意識的狀況相同：意欲內容和直觀內容與每個人的

後天生活經歷有關並因此而更有差異。」則可直揭：「積」之所成，便是「欲」的

「後天質料（內容）」。這裡對於「欲」的「先天形式」和「後天質料（內容）」

之辨別，甚為重要。當我們釐清這兩個層次後，可發現荀子的「積善成聖」之內在

依據及其動力，就是「欲」。精準地說，他洞察到「欲」的「先天形式」，是聖凡

皆同之「性」，「以欲論性」，的確可以演變成「性惡」，然更值得我們重新關

注，也是本文著意強調的「以欲論性」，同樣可以談出「以欲論道」，甚至是「欲

通於道」──而這恰恰是過往較被忽略的。「以欲論性」，大家所熟知的那些

「惡」的面向，和筆者特意發揮的「以欲論道」，差別不在「欲」的「先天形

式」，而是「欲」的「後天質料（內容）」。兩者不僅沒有衝突，反而需要合觀比

論，荀子的「性論」或其欲望論述，才顯得完整而深刻。並且，「以欲論道」，既

根植於荀子的性論和欲望論述中，亦足以奠定「積善成聖」的理論基礎。此外，這

還是不失荀學本色的詮釋理路。 

緣於「欲」是荀子性論的「先天形式」，此先天形式貫穿欲望的三個層次：生

理性之欲、對社會性價值之追求及對倫理性價值之欲求，其中第二、三個層次的欲

求，尤涉自我認同和自我價值感。職是，荀子將人類對社會性價值之欲求，其背後

所關涉的自我認同之心理機制，運用到第三個層次：對倫理性價值之欲求，因此他

才會說：「凡人之欲為善者，為性惡也。」而後面則是多以對社會性價值之欲求為

例證。若果我們沒有揭開對社會性價值之欲求的深層心理，是「自我認同」與「自

                                                 

73 關於「生之所以然者謂之性；性之和所生，精合感應，不事而自然謂之性」之討論，亦可同參馮

耀明，〈荀子人性論新詮〉，頁 169-230。但本文的分析重點，仍與馮文有異。 
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我價值感」的確立，便可能認為荀子在例證上，混淆了不同層次，然今明白荀子其

實是以「自我認同」和「自我價值感」之缺乏，在分析第二、三個層次的欲求時，

則可理解這二個欲求的共同機制。除此之外，荀子以對社會性價值之欲求為例證，

來說明他對人類倫理性價值之欲求的看法，還傳達出一個重要訊息：荀子論人，離

不開人是在群體之中。換言之，「社群中人」是荀子人觀、性論及其倫理學的前

提。而此前提，也會成為（首位）聖人能夠激發出對倫理性價值之欲求，以及創制

禮義的輔助條件。涉此，留待下節細論。 

再回到徐復觀、唐君毅對〈性惡篇〉這一段的共通批評。我們可認知到他們二

位都沒有追索至對倫理性價值之欲求背後的認同機制，和所引發的匱乏或追求等心

理。簡單來說，除了第一個層次的「生理性之欲」，第二、三個層次的人類欲求，

均須考量到人類的自我認同，及其相關的心理變化之機制。況且，即使是生理性之

欲，在某些過度貪求而致惡果，意即荀子所說的「順是」之情況，仍得考慮其自我

認同和自我價值感，無法純粹從生理情欲這層面解釋通透。 

既然荀子論人性，特別是在考察最高層次的倫理性欲求時，涉及自我感知與自

我定義的層面，又由於自我感知和自我定義，非全然客觀或不可改易，而是能夠調

整、轉化，那麼又將表示這些愈來愈深層、高階的欲求，與人類的自覺程度成正相

關。而且，這些深層╱高階欲求，實蘊蓄在表層╱低階欲望裡。這方面，我們得以

借鑑亞伯拉罕．馬斯洛 (Abraham H. Maslow, 1908-1970) 的研究： 

高階需求和低階需求有著不同的性質，但有一點相同：兩者都必然含括

在基本需求和人類本性的範疇裡。它們和人性並無不同或有所牴觸，它

們是人性的一部分。這種說法對心理學和哲學理論的意涵是革命性的。

大部分文明，連同其政治理論、教育理論、宗教理論等等，都奠基在和

這種主張恰恰相反的信念。整體來說，它們假定人性中的動物性和類本

能是嚴格侷限在生理需求的範圍內，例如食物、性需求等等。對於真

理、愛和美的高層次衝動則被認為本質上即不同於上述的動物性需求。

再者，這兩種不同的需求被視為是敵對和互斥的，雙方為了爭奪主控權

而持續處於衝突狀態。從這種觀點來看，所有文化及其所有工具都是站

在高階需求的一邊，對抗著低階需求；所以它們必然是抑制者或阻礙
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者，充其量是一種令人遺憾的必需品。74 

這是馬斯洛在談論人類的高階需求、低階需求和需求的層級體系，相當著名且具綱

領性的一段話，也是在處理高階需求與低階需求之間的關係時，頗重要的主張。他

所說的低階、高階，乃相對而言，如生理需求較安全需求低階且強烈，但安全需求

卻又較愛的需求低階且強烈，由此逐步往高階需求發展。但因為越高階的需求，在

通常情況下，是較微弱的，所以也是較「深層」而不易掘發出來的。反之，越低階

的需求，往往也是較為強烈，因此亦是較為「表層」。 

無論是低階或高階需求，均蘊含在「基本需求和人類本性的範疇裡」，也就是

生理需求、安全需求、愛的需求、被尊重的需求、自我實現需求等等，皆不宜視之

為斷裂或對立的關係，它們具有連續性。從金字塔形狀來看，它們存在高、低之

別；然若從淺、深以觀，愈高階則愈深層、微弱。不過，可以確定的是它們之間如

同光譜一般，是一種漸層、相續且有部分重疊的關係。若用荀子的語彙，這些需求

都是「欲」，而對倫理性價值的欲求，便屬於高階╱深層的需求；顯而易見，生理

性欲求當是低階╱表層的需求。它們的「先天形式」都一樣。另所謂「這些深層╱

高階欲求，實蘊蓄在表層╱低階欲望裡」，則和馬斯洛指出的「欲望具有優勢層級

結構 (hierarchy of prepotency)」75 意涵相通。簡言之，在常態下，當低階需求未滿

足時，高階需求便會隱而未顯，或被擱置；然當低階需求被相對地穩定滿足時，高

階需求則較易湧現，成為下一個追求的目標。 

上述正好和荀子的「禮『養』論」有異曲同工之妙。荀子待情欲，不是片面地

壓制或隔離，而是「進則近盡，退則節求」，既養又別，使低階需求獲得基本滿足

後，又不止歇於此，持續藉由禮之養與別，教化人格朝向更高層次發展。76 多維

多層間，存在顯╱隱及連續性的關係。既具連續性，則會表現出當深層╱高階欲求

被覺察進而召喚出時，深層╱高階欲求可以轉變或調節表層╱低階欲望，且其中含

有人類自主性77──此自主性乃和生命的核心驅動力及其前進方向一致。在〈勸學

                                                 

74 亞伯拉罕．馬斯洛著，梁永安譯，《動機與人格：馬斯洛的心理學講堂》（臺北：商周出版，

2020），頁 106。 
75 同前引，頁 23。 
76 綜觀荀子「禮」論，確實是要能夠安頓人類從生理性到倫理性的三個層次之欲求，而不只是處理

任何單一需求而已。 
77 馬斯洛亦云：「生活在高階需求層次有時可以相對不受低階需求滿足的影響，……高階發展必須

要以低階需求為基礎，但最終當高階需求確立以後，也許可以相對獨立於低階需求的滿足。」亞

伯拉罕．馬斯洛，《動機與人格》，頁 113-114。類似觀念，散見《荀子》多處，如〈修身篇〉
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篇〉壓軸的末段，荀子即明言： 

君子知夫不全不粹之不足以為美也，故誦數以貫之，思索以通之，為其

人以處之，除其害者以持養之。使目非是無欲見也，使耳非是無欲聞

也，78 使口非是無欲言也，使心非是無欲慮也。及至其致好之也，目好

之五色，耳好之五聲，口好之五味，心利之有天下。是故權利不能傾

也，羣眾不能移也，天下不能蕩也。生乎由是，死乎由是，夫是之謂德

操。德操然後能定，能定然後能應。能定能應，夫是之謂成人。天見其

明，地見其光，君子貴其全也。79 

首句點明「全」、「粹」乃君子為美的必要條件，末句則言「君子貴其『全』」，

「全」、「粹」除了是荀子重視的倫理價值，更是人格之美的主要內涵，已通於聖

人情狀。80 此外，該段從「生理性」之欲，直接連繫上「倫理性」之欲，和孟子

所謂：「理義之悅我心，猶芻豢之悅我口」81 相仿，82 此間不是簡單地由外在的

禮義來改變生理性之欲，而是一種極大的人性渴望──知夫不全不粹之不足以為美

──那是人類對於「美」的極致追求和體驗，且如是追求奠基於深切的知曉，該知

曉引發深沉的內在動機，其所成就的「美」於內在人格體現而出。荀子認為這種

美，是人類真實「成人」之美。若能成全人類這般欲求，使人能定能應，荀子說這

已是「成人」──人之所以成為人，以及人成就其自身因而成為人。這種根基於

全、粹之「美」，貫穿了最表層╱低階的生理性之欲，及最深層╱高階的倫理性之

欲；荀子以「美」作為串連各層成人之欲的絲線。易言之，人類對「美」的嚮往，

可體現於生理性之欲、對社會性價值的追求，及倫理性之欲中，而意識的焦點越往

後轉移，彰顯出來的「全」、「粹」亦越完整清透。 

                                                 

言：「志意修則驕富貴，道義重則輕王公；內省而外物輕矣。傳曰：『君子役物，小人役於

物。』此之謂矣。身勞而心安，為之；利少而義多，為之；事亂君而通，不如事窮君而順焉。故

良農不為水旱不耕，良賈不為折閱不市，士君子不為貧窮怠乎道。」李滌生，《荀子集釋》，頁

28。而此殆為儒者通義。 
78 「使耳非是無欲聞也」一句，據王先謙本增補之。參王先謙，《荀子集解》上冊，卷 1，頁 22。 
79 李滌生，《荀子集釋》，頁 19。 
80 同前引，〈正論篇〉，頁 389。 
81 朱熹，《四書章句集注》（臺北：大安出版社，1999），《孟子集注》，卷 11，〈告子章句

上〉，頁 462。 
82 這點乃李滌生所示。參李滌生，《荀子集釋》，頁 20，註 7。 



成人：荀子身國共治論的理據及其目標 

 
217

根據前敘，我們先概括幾點：第一，荀子固是「以欲論性」，而此若依照荀子

的「順是」邏輯，最後當可被稱作「性惡」；不過，荀子從無認定「欲望＝惡」，

職是，在倫理價值上實屬中性的「欲」，有沒有可能談出「欲通於道」？對筆者而

言，不僅完全有可能，而且這是荀子倫理學非常要緊的內在動力、理論根基，值得

多加關注。第二，「欲」分「先天形式」和「後天質料（內容）」。「先天形式」

貫串生理性之欲、對社會性價值之追求和倫理性之欲，此乃聖、凡之同，所謂成人

成聖的內在動力因，當從此著眼。至於具體實踐或教化面，如何成人成聖，則得結

合「欲」的「後天質料（內容）」，亦即荀學中的積靡之說。此意即為，欲求的實

際內容，可以經由後天積靡來塑造和引導，這也正是荀學師法禮義的重要功能。並

且，當我們釐定師法禮義乃屬於「後天質料（內容）」，是成人成聖的輔助條件，

而非內在動力因時，則可撕除荀學為權威主義的標籤，確立人的自主性，並為自身

人格負起責任。第三，在不同層次的欲求間之轉化或昇華，尚須深入到自我認同與

自我價值之面向，方可把握欲求背後的機制。而所謂的「成人」，於此脈絡，也就

是成就與體現自身更為完整、深刻的價值。 

從以上三點來看，荀子的「化性成人」主張，實環環相扣，且確可有效落實。

然而，對「自我價值」和荀子的「成聖」之道，以及（首位）聖人為什麼、憑藉什

麼創制禮義，這三者的關連，尚須更緊密的闡明。 

四、自我價值的昇華與擴展：成群之道即成己之道 

前文嘗敘及在《荀子》中（首位）聖王創制禮義的關鍵句：「先王惡其亂也，

故制禮義以分之」，這在多篇均可見。而〈禮論篇〉所述，直接涉及禮之起源，所

以我們先由此論起。〈禮論篇〉開宗明義： 

禮起於何也？曰：人生而有欲，欲而不得，則不能無求。求而無度量分

界，則不能不爭；爭則亂，亂則窮。先王惡其亂也，故制禮義以分之，

以養人之欲，給人之求。使欲必不窮於物，物必不屈於欲。兩者相持而

長，是禮之所起也。83 

                                                 

83 同前引，頁 417。 
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在《荀子》裡涵蓋面最廣的價值，及最重要、有效的體制──禮，從這段來看，乃

產生於人類「群體」之中，是為解決「群體」內部的問題，才被創制出來。若云

「盡倫盡制」是聖王典範的實際內容及其終極境地，84 那麼禮便是由聖王所衍生

出來，足供後人效法的軌制。換言之，「禮」是聖王人格的擴大化、體制化及歷史

化，讓聖王的內涵可不因人亡而亡，得以超越時空的限制。聖王既是具體可行之禮

的起源，也是禮與人結合後的最佳成果，同時亦為禮之效用的主要例證。依憑該段

可推知成人成聖之道，及個體和群體間的連結與協調，其紐帶即是禮。職是，我們

得再下一論斷：於《荀子》中，沒有與人類群體無關，或不起源於群體之中的禮；

同理，也沒有與群體無關，或獨立於人類群體之外，而可成就的聖人。荀學式的聖

人，唯有在群體中，才有可能產生；不會有隱士型的聖人或成聖之道。禮最重要的

意義，必須於人類群體裡，方能顯露；其最完整的作用，亦得在人類群體中，才可

展現。 

再結合聖王典範「盡倫盡制」一詞的完整出處： 

凡以知，人之性也；可以知，物之理也。以可以知人之性，求可以知物

之理，而無所疑止之，則沒世窮年不能徧也。其所以貫理焉雖億萬，已

不足以浹萬物之變，與愚者若一。學、老身長子，而與愚者若一，猶不

知錯，夫是之謂妄人。故學也者，固學止之也。惡乎止之？曰：止諸至

足？曷謂至足？曰：聖王。聖也者，盡倫者也；王也者，盡制者也；兩

盡者，足以為天下極矣。故學者以聖王為師，案以聖王之制為法，法其

法以求其統類，以務象效其人。嚮是而務，士也；類是而幾，君子也；

知之，聖人也。85 

該段首句先明揭「知」是人類本能，其後旨在說明如何充分發揮「知」這本能，以

及經由「學」而可讓知的內容足以「浹萬物之變」。此間隱含了「知」之本能與所

學內容相融通，知、學相通後還要和事物變化相通。因此，這一段所說的「學」，

一方面是要激發出「知」的本能，使性能暢通；二方面是所學內容間的融通；三方

面則是一段不斷與變化、情境相貫通的過程。「聖王」，正是實現上述三個層面之

                                                 

84 同前引，〈解蔽篇〉，頁 498。 
85 同前引。 
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「通」的典範。86 

如是典範，體現出「盡倫盡制」的狀態。前文曾分析過〈解蔽篇〉：「眾異不

得相蔽以亂其倫也」，該「倫」字固具「倫類義」，然更深入的意涵則在提醒學者

莫被積習所成的自我認同所遮蔽。由此釋之，即指自我認同是人類於社會運作中，

難免且有時需要存在的心理機制，但仍須警醒的是：凡有所認同則有所蔽。是故，

各種倫類背後的認同感，雖皆有其階段性、局部性的功能，不過，亦僅於階段性、

局部性的功能，而不能過度放大或混淆，且需要同步觀照到相反方的價值。當變化

發生時，認同需要調整。若此才能通統類，實現「浹萬物之變」。 

在「盡制」方面，〈王制篇〉述及「聖王之制」，且和「羣道」並陳。其云： 

羣道當，則萬物皆得其宜，六畜皆得其長，羣生皆得其命。故養長時，

則六畜育；殺生時，則草木殖；政令時，則百姓一，賢良服。 

聖王之制也：草木榮華滋碩之時，則斧斤不入山林，不夭其生，不絕其

長也。黿鼉魚鼈鰌鱣孕別之時，罔罟毒藥不入澤，不夭其生，不絕其長

也。春耕、夏耘、秋收、冬藏，四者不失時，故五穀不絕，而百姓有餘

食也。汙池淵沼川澤，謹其時禁，故魚鼈優多，而百姓有餘用也。斬伐

養長不失其時，故山林不童，而百姓有餘材也。87 

如果說聖王「盡制」是充分落實「聖王之制」，那麼這段材料可謂是對「盡制」最

直接的解釋，也是荀子論「羣道」極具代表性的文獻之一，乃儒家常見的「具體性

思維」(concrete thinking)88 之論述。文中除了主張人類具備輔助同類及他類實現潛

能的智慧之外，亦透露出荀子在看待萬物時，多將之放在變化的時間、節序中，且

如是之時間觀，和萬物的生命功能、生長作用密不可分。這般結合時間變化、節序

功能的物論，固然是種具體化的物論，也就是在具體性思維中所表現出來的萬物

觀，但如是之具體化卻不著重實體化，反而是強調其「功能」：存有者實現自身之

功能，及萬物相互作用之功能；並且包含時間、萬物對於人類及其政治有意義的

                                                 

86 同參陳昭瑛，《儒家美學與經典詮釋》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2005），頁 91-115。 
87 李滌生，《荀子集釋》，頁 180-181。 
88 所謂「具體性思維」，乃指：「從具體情境出發進行思考活動，而不是訴諸純理論或抽象的推

論。」黃俊傑，〈中國古代儒家歷史思維的方法及其運用〉，收入楊儒賓、黃俊傑編，《中國古

代思維方式探索》（臺北：正中書局，1996），頁 1。相關研究又參林啓屏，《儒家思想中的具體

性思維》（臺北：臺灣學生書局，2004）。 
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「訊息」。這種物論對儒者來說，更顯其「具體性」。 

這類重在具體化功能而非實體化物質的物論，措意於萬物間的「關係」。上引

〈王制篇〉一段的前面，荀子嘗云： 

水火有氣而無生，草木有生而無知，禽獸有知而無義，人有氣、有生、

有知，亦且有義，故最為天下貴也。力不若牛，走不若馬，而牛馬為

用，何也？曰：人能羣，彼不能羣也。人何以能羣？曰：分。分何以能

行？曰：義。故義以分則和，和則一，一則多力，多力則彊，彊則勝

物；故宮室可得而居也。故序四時，裁萬物，兼利天下，無它故焉，得

之分義也。89 

該著名言談傳達出荀子的生命觀和部分世界觀，他為世界的存有者建立了一套等級

結構，從最低階的有氣之水火，到有氣、有生的草木，乃至有氣、有生和有知的禽

獸，最後才是具備了氣、生、知且又多出義的人類。於此幅景象中，顯示出「存有

者的類之金字塔型結構」，而人類高居金字塔頂端，是故「最為天下貴」。在此結

構裡，與其說荀子倡導人類需脫離素樸的自然性，毋寧言荀子乃在傳遞「類的自

覺」。90 

如是之「類的自覺」，荀子的焦點當是人有「義」，且如論者所云：「荀子言

『義』、『辨』又必言至『群』、『分』，在荀子，離開『群』、『分』而孤立地

言『義』、『辨』似乎是不可理解的，蓋荀子必在『群』、『分』的脈絡 

(context) 中言人之『有義』；在『人道』的脈絡中言人之『有辨』。明乎此，則

在荀子，『辨』是以人在社會群體生活中的『分』、『義』來表示的。今若有學者

認為『分』、『義』是一種價值，即以『分』、『義』等價值來作為『辨』的實質

的表示，即此價值本身也構成了人的特質。」91 東方朔這段話，需和〈非相篇〉

相參： 

                                                 

89 李滌生，《荀子集釋》，頁 180。 
90 「類的自覺」乃借自陳昭瑛教授的提法，但陳教授所謂「類的自覺」，是「探討人如何在自然宗

教裡四處瀰漫著精靈的世界中自處，又如何在至上神權威籠罩之下與之抗衡。人從原始宗教跨

出，而最終進入民眾宗教與自由宗教，也是通過學習。」陳昭瑛，《荀子的美學》，頁 11。簡言

之，陳教授是處理荀學的宗教性 (religiousness)，而本文重點在導出重層多維的生命觀，旨趣有

別。 
91 東方朔，《合理性之尋求》，頁 36。 
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人之所以為人者何已也？曰：以其有辨也。飢而欲食，寒而欲煖，勞而

欲息，好利而惡害，是人之所生而有也，是無待而然者也，是禹桀之所

同也。然則人之所以為人者，非特以二足而無毛也，以其有辨也。今夫

狌狌形相亦二足而無毛也，然而君子啜其羹，食其胾。故人之所以為人

者，非特以其二足而無毛也，以其有辨也。夫禽獸有父子，而無父子之

親，有牝牡而無男女之別。故人道莫不有辨。92 

荀子無論是藉「義」以明人之所以為人，抑或從「辨」來界定人異於其它禽獸，皆

是根據某種相對關係來談。此間，我們得要有兩層的辨析。首先，是「義」與

「辨」等所組構而成的概念家族，這是前引東方朔已指出的。荀子在講「羣」、

「分」，都是在人類社會裡方顯其意義；同時，荀子論義、辨、群與分，基本上也

是為了解決人類社會中的問題。於此層次，荀子論人，是橫向水平式的講法，是平

等位階的普遍人類如何成就自身價值的方式。該面向裡人類群體內部的相對關係，

依然是橫向水平式的。93 

在此橫向水平式的相對關係中，荀子才發展出階層式的社會關係，如〈王制

篇〉另一段所云：「分均則不偏，埶齊則不壹，眾齊則不使。有天有地，而上下有

差；明王始立，而處國有制。夫兩貴之不能相事，兩賤之不能相使，是天數也。埶

位齊，而欲惡同，物不能澹則必爭，爭則必亂，亂則窮矣。先王惡其亂也，故制禮

義以分之，使有貧富貴賤之等，足以相兼臨者，是養天下之本也。《書》曰：『維

齊非齊。』此之謂也。」94 荀子的理想國家藍圖，或說人類社會的階層化，是建

立在橫向水平式的人類群體內部相對關係之上；此乃第一個層次的相對關係。 

然欲完成「類的自覺」，還有一更根本的相對關係，作為論述背景，此即進入

第二個層次。「義」和「辨」確實是荀子人觀及其群論的焦點意識，不過，我們若

擬較周延地把握荀子的聖王之制與群道，卻有必要將其思維背景和理論焦點相互轉

換，使背景前景化 (foregrounding)，以期深描部分景致及探究箇中理據。申言之，

這第二個層次的相對關係，便是由水火、草木、禽獸到人類的一系列存有者之間的

                                                 

92 李滌生，《荀子集釋》，頁 79。Eric L. Hutton 亦比觀〈非相篇〉、〈王制篇〉這二段。Eric L. 

Hutton (ed. & trans.), Xunzi: The Complete Text (Princeton: Princeton University Press, 2014), pp. 76, 35. 
93 此即如佐藤將之所言：「《荀子》和《呂氏春秋》所用的『人』，並非係指特定個人或屬於個別

族群或階級的人，而是由於共有同樣身體功能和異於其它生物各種特質之整體人類。」佐藤將

之，《後周魯時代的天下秩序：《荀子》和《呂氏春秋》政治哲學之比較研究》（臺北：國立臺

灣大學出版中心，2021），頁 154。 
94 李滌生，《荀子集釋》，頁 165-166。 
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關係──而這是較第一個層次更為基礎、廣泛的相對關係；它構成了第一個層次的

相對關係之背景。因此荀子所尋求的理想國家，更不可能捨此基盤而實現。95 第

二個層次的相對關係，就荀子的表達，乃呈現縱向垂直的狀態，如是縱向垂直式的

關係，不只意味著人處於「存有者的類之金字塔型結構」之頂端，而最為天下貴。

因為單單這樣的理解，一方面會將水火、草木和禽獸，推之於人類之外（這固然是

對該段文字常見的理解）；另一方面，很容易付出一個代價，即：水火、草木與禽

獸的類之質性，如氣、生、知等，也會被排除在人類之外。而後者，顯然不是荀子

的用意，畢竟他明白宣稱：「人有氣、有生、有知」。換言之，當我們不只著眼於

現象，而是若荀子般進入到物類之質性時，表層現象的相互外在性，將不再是第二

個層次之相對關係的要義。從物類之質性以觀，於「存有者的類之金字塔型結構」

中的各存有者，反而會在人類的這一群類中，完全被內在化。更精確地說，「存有

者的類之金字塔型結構」，表現出來的類之相對關係，較為深刻的意涵是：越能夠

涵融表象上相互外在的物類之質性，越能夠朝向更高階發展──一種成為己類、實

現己類的發展，同時也越可協助同類及他類發展，輔其實現類性。96 而這種相對

關係，不僅具有縱向垂直式的狀態，亦存有相互內在化的關係。 

一般來說，關係中的各方也同具相互外在性，然若該關係存有者間除了表象的

相互外在性，尚存在一種較為深刻的內在化關係，那麼其關係究竟該如何理解？事

實上，相互外在性乃是先將存有者實體化、固著化後，方會產生。但荀子主張的聖

王之制，誠如前論，並不從實體化、固著化的視角來討論萬物，而是從功能、訊息

的角度注意到彼此間共相交織而成的關係網絡。質言之，荀子乃由「功能場」、

「訊息網」的經驗和感知模式來思索與陳述存有者間的關係。既然存有者間的關

係，以及存有者共組織成的綿密網絡，是一「功能場—訊息網」，那麼，彼此有相

互內在化的關係，不僅沒有絲毫窒礙，反而是稱理之談。畢竟功能互攝、訊息交

錯，乃功能場及訊息網的實態。〈王制篇〉該段，充分彰顯出存有者間相互作用，

彼此交織訊息的景象，萬物共構成一完整的功能場域及細密的訊息網路。 

而所謂「盡制」或「羣道當」──萬物皆得其宜，六畜皆得其長，群生皆得其

                                                 

95 也就是說，荀子理想的國家、社會藍圖，看起來具有將人類區分階層的情形，但將人類階層化的

背景是人類原本是「橫向水平式的相對關係」，並不存在階層化的關係。而人類原本「橫向水平

式的相對關係」，又建立在一個更根本的大背景之上，就是人類與其它萬物的關係是縱向垂直的

「存有者的類之金字塔型結構」。 
96 如〈不苟篇〉論「誠」、〈君道篇〉談「至道大形」諸段。參李滌生，《荀子集釋》，頁 47、

276。 
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命──便無法外於他類之質性，如氣、生、知；不僅要涵融納受之，更要在人類內

部妥善照養其欲其能，如此方可逐步、漸層地實現「成人之欲」，進而成就最深層

╱高階的渴望和潛能。並且，這種最深層╱高階的渴望和潛能，會將輔育同類及他

類實現潛能，讓整體「功能場—訊息網」如實運作，視作己類之欲──即在協助關

係中的各方實現類性、功能的同時，也是在成全己類的類性與功能。由此，從物類

之質性、功能和訊息的視角理解第二個層次之相對關係，一來才能闡釋「類的自

覺」之諦義，乃覺知到內在存有結構的不同層次（氣、生、知、義），並充分涵

融、實現與昇華。二來又可深入說明「存有者的類之金字塔型結構」，其實相為

「相互內在化」，相互外在性僅其表象。第三，亦可消解「相互內在化」與「相互

外在性」的表面矛盾。第四，則指出荀子重層多維的成人之欲之實現，是一條整合

存有各部分和逐層養給的成人之道，而不是為了追求更高價值，卻斥抑其它欲求的

舊倫理路徑。97 最後，同步顯示出荀子所勾畫的成聖之道，不只是指己之完整，

尚有人類之完整，和其它萬物的完整，意即成就他類、群體的同時，便是在成己，

而若要成己，亦必得成人、成物。總括來說，成己之道即成群之道，外王即內聖，

內聖須外王，身國呈現共治共理。 

這等身國共治之道，起於人類群體，至終也離不開人類社會，此外，還會牽連

到人類與天地的關係──即可否「全其天功」。〈天論篇〉曰： 

天職既立，天功既成，形具而神生，好惡喜怒哀樂臧焉，夫是之謂天

情。耳目鼻口形能各有接而不相能也，夫是之謂天官。心居中虛，以治

五官，夫是之謂天君。財非其類以養其類，夫是之謂天養。順其類者謂

之福，逆其類者謂之禍，夫是之謂天政。暗其天君，亂其天官，棄其天

養，逆其天政，背其天情，以喪天功，夫是之謂大凶。聖人清其天君，

正其天官，備其天養，順其天政，養其天情，以全其天功。如是，則知

其所為，知其所不為矣；則天地官而萬物役矣。其行曲治，其養曲適，

其生不傷，夫是之謂知天。98 

荀子對於人類諸多稟賦，均冠上「天」一詞，而且，他說得很清楚：聖人是要「清

                                                 

97 關於舊、新倫理的分判，請參 Erich Neumann, Depth Psychology and a New Ethic, trans. Eugene Rolfe 

(Boston: Shambhala, 1990). 
98 李滌生，《荀子集釋》，頁 366。 
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其天君，正其天官，備其天養，順其天政，養其天情」，如此才可「全其天功」。

顯然荀子主張要成全天所賦予人類的能力，而非片面地割裂天、人之關連。〈天論

篇〉是透過天╱人相對照，突顯人類的責任，再從集體人類的覺醒與承擔之中，標

舉出「君子」人格，使人類不僅脫離迷信蒙昧的狀態，更期許人類可以「成人」

（即成為「君子」），而這「成人」，並非斷離天、人，乃是實現天賦。 

類似的態度，其它篇章也有。例如〈不苟篇〉的「誠論」，固然旨在「致誠養

心」，但其「誠」義，卻是從天地四時中獲得啟示，故云誠德為「『天』德」。99 

若說〈不苟篇〉之「誠論」，對待「天君」的作法，像是灌溉施肥，那麼〈解蔽

篇〉的「虛壹而靜」工夫，就像是除草除蟲，持續「解蔽」。藉由積極、消極兩種

工夫，讓天君發揮本能，實現最大的功能──「大清明」──「明參日月，大滿八

極」。100 無論是「致誠養心」或「虛壹而靜」，終是欲安頓好人類在天地間的職

分，及安排好人與天地的關係，同時希冀能輔助萬物實現材能。而盡材盡能，當需

讓彼此的訊息交流暢通無礙。101 據此，所謂的「盡倫盡制」之身國共治之道，不

只是關心人類群體裡「功能場—訊息網」之協調運轉，還需要照顧好人類始終與之

相連結的天地這一更廣闊的「功能場—訊息網」，不然便會陷入〈天論篇〉告誡的

「大凶」。 

前面經由背景前景化，轉移論述重心，確立了第二個層次的相對關係，其根柢

是存有者間可相互內在化的「功能場—訊息網」，藉此我們得再推定：每一層次的

功能，均需要亦值得充分實現；每一道訊息，也都需要且值得被充分接收。若反

此，則「聖王之制」必難存。如此將意謂：倘若有某一部分的功能失靈，或某一道

訊息被忽略、壓制，則會影響到整體「功能場—訊息網」的運作，最終出現偏差或

混亂等情況。而這樣的結果，即為「偏險悖亂」也。是以，對荀子來說，「偏險悖

亂」確然是「惡」的結果，但究其底層理路和發展原委，則是肇端於功能無作用、

訊息不流通。這在人類身上，即表示：「人有氣、有生、有知，亦且有義」，是一

層一層適當且充分地被滿足、實現，進而自覺，然後再進入下一階段的滿足、實現

和自覺的「螺旋式向上發展」之過程，故而每一層的功能和訊息，若出現障礙，人

便無法「成人」。準此，〈性惡篇〉中備受關注的言論：「今人之性，生而有好利

焉，順是，故爭奪生而辭讓亡焉；生而有疾惡焉，順是，故殘賊生而忠信亡焉；生

                                                 

99 詳參佐藤將之，《後周魯時代的天下秩序》，頁 98-103，尤見頁 102。 
100 參李滌生，《荀子集釋》，頁 484。 
101 欲達「順其類者謂之福」，必得讓各倫類的內在訊息，充分表達且被接收，才可能知其類並順其

類。過程中亦會讓人類及萬物盡材盡能。 
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而有耳目之欲，有好聲色焉，順是，故淫亂生而禮義文理亡焉。然則從人之性，順

人之情，必出於爭奪，合於犯分亂理，而歸於曓。」102 即可詮釋為：當人僅感知

和定義自己只有氣、生、知的向度，103 或由氣至知有任一維度的發展受阻時，人

便很容易停留在某些層次，不斷尋求該層次或其下層次的橫向拓展、積聚（即荀子

所謂「順是」），而難以往上一層邁進。 

結合「螺旋式向上之昇華過程」，和「成己之道即成群之道」二項要義，可了

解荀子的身國共治之道，得不斷整合、昇華和擴展自我定義與自我認同，且於實踐

中，自我價值感會隨之昇華與擴展。換言之，人類若欲「成人」進而「成聖」，

「自我」定義及其感知，便不能僅停留於氣、生、知的程度，還得昇華至與

「辨」、「羣」、「分」聯袂共生的「義」之稟賦──「義」既是人類的「潛

能」，有待被實現，亦為人格發展的「方向」，同時還是某種實然的「性質」。這

種作為潛能、方向與性質之「義」，又和「羣」相嵌，故發展出「羣道」也是人類

的稟賦、潛能、責任、價值與前進方向。人類的充分實現與圓滿，其自我認同和自

我定義，便不只是「自我」，尚須包含他者。成人成聖，不只是實現個體性之自我

而已，自我認同、定義的內涵，需要不斷擴展，將自身以外的他人、人類以外的萬

物，逐層納入「自我」的範圍內。「自我」的定義擴大，會激發出利己利他的「好

利疾惡」之情，如是「好利疾惡」之情，必然會由內在萌生創制禮義、落實群道的

要求。而這樣的外王要求，也是為了圓滿自身，利己利他雙全，才是實現了「義」

與「羣」之潛能、性質和方向。 

如此一來，自我價值隨之確立、充實並朗現，不再需要透過物質或社會價值的

積聚，來感知到自我價值。此亦為從對社會性價值之追求，躍昇至或云激發出倫理

性之欲的關鍵：後者的自我價值感、自我實現感、自我滿足感，遠大於前者。自第

二節論述至此，殆可明乎荀子的化性成人、積善成聖，乃是藉由積靡教化昇華並擴

展自我認同、自我定義，從「形軀我」轉化成「社會我」，再由「社會我」淬煉出

「倫理我」；這層層轉化，也是激發出更深層的成人之欲和稟賦，並經由養給愈益

深刻的成人之欲，來充實並感知到至德至誠的自我狀態，最後臻達「濟而材盡，長

遷而不反其初，則化矣」。104 

                                                 

102 李滌生，《荀子集釋》，頁 538。 
103 荀子論性實涉及自我感知和自我定義的面向。請參第三節的分析。 
104 李滌生，《荀子集釋》，〈不苟篇〉，頁 47。 
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五、結論：一條不預設盡頭的經驗反饋之路 

荀子點出：「學至乎禮而止矣」，亦云學也者止諸聖王，該「止」指出人生的

目標與成就，在成人成聖──此即本文第一節所云：荀子的基源問題，不能僅以國

家社會的治、亂解之，如何讓人「成人成聖」，方是他作為儒者的本懷。既然關心

「成人」，所以他又說：「真積力久則入。學至乎沒而後止也。」105 成人成聖是

條學無止境的道路，得「沒而後止」。但此學無止境，非泛漫地指「知也无 

涯」，106 而是與「積」在理念和實踐上相關連。若缺乏「積」之功，不僅聖不

成，人亦不成。若說「成人之欲」是（首位）聖王創制禮義的內在動力，禮義之所

以生發的理論基礎，那麼，「積」便是創制禮義的外緣及促發條件。 

第三節論及「社群中人」是荀子人觀的前提，該前提規約了「社群」是（首

位）聖王產生，以及其得以創制禮義的外在條件。譬喻地說，人人天生內具的「成

人之欲」是種子，而「社群」便是土壤；（首位）聖王及其創制禮義的事業，正是

在此內外交互作用下形成。進言之，社群裡每一成員的思言行，為社群帶來什麼樣

的作用，會持續地反饋給社群內部的成員，根據這些經驗回饋，得以讓人知其或治

或亂，而正理平治和偏險悖亂，正是荀子對善、惡的定義。易言之，荀子對善、惡

的分判，與經驗上的治、亂密不可分。由於對經驗的觀察，和天生的成人之欲，促

使（首位）聖王創制禮義，以尋求並締造「善」。不過，經驗的反饋，是條不斷

「積累」的道路，故荀學式的成人成聖之道，難以預期種子破土而出的時刻。「成

人之欲結合經驗積靡」何時會發生化學變化，無法預知。但依憑「成人之欲結合經

驗積靡」，仍然保證了有開花結果的可能──而此即為荀學不為無根之學的理論與

實踐之根基。 

  

 

 

                                                 

105 同前引，〈勸學篇〉，頁 10。 
106 語出《莊子．養生主》。參郭慶藩編，王孝魚整理，《莊子集釋》上冊（臺北：萬卷樓圖書，

1993），卷 2上，頁 115。 
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Becoming Human: The Rationale and Goal of Xunzi’s 

Theory of Governing Both Body and Country 

Lin Shih-hsien 
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ABSTRACT 

Xunzi’s 荀子 ideal personality is a sage king who “completely realizes all ethics 

and rules;” that is, a model of both the inner sage and outer king. However, a profound 

criticism of Xunzi’s learning has always been that his sage kings did not have the inner 

foundation to create rituals and righteousness. Therefore, Xunzi’s thought is 

considered to be a “foundationless” type of learning. 

In this article, I redefine the fundamental issue in Xunzi’s thought as involving 

the realization of human potential, not just the construction of objective order. 

Focusing on the core concern of “realizing human potential,” I next analyze three 

different levels of “human desire:” physiological desire, the desire for social values, 

and the desire for ethical values. Then, I delve into the natural mechanism of 

“transforming the nature and becoming human” to demonstrate the inner foundation of 

the way of co-governing the body and the state. Finally, from the perspective of the 

realization of “self-worth,” I clarify the basis for Xunzi’s combination of self-

cultivation and governance, and explain why the (first) sage was able to create rituals 

and righteousness. 

The conclusion of this article is that “the desire to realize oneself and experiential 

feedback” ensures that Xunzi’s learning indeed has a foundation. The (first) sage 

possessed sufficient theoretical and practical foundations to create rituals and 

righteousness, and become a sage king who could “completely realize all ethics and 

rules.” 

Key words: Xunzi 荀子, mind-body theory, desire, ego, inner sageliness and outer 

kingliness 
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