
以荀子、戴震的情理論述為中心

許　從　聖

摘　　要

「矩」不僅作為日常可見的實用器物，也是一個意象鮮明的空間

方位譬喻，成為〈大學〉闡述「絜矩之道」關於修身、恕道和感通概

念的活水源頭。本文首先溯源「絜矩」詞義與譬喻原型，分析當中所

含修身與倫理面向，指出《荀子》「以身為矩」和「操矩之術」的思維

結構，涉及身體、他人和社群所共構成的空間關係，此是理解〈大

學〉「絜矩之道」的同情共感概念基礎。接著，全面梳理「絜矩之道」

的上下、先後、左右詞彙義涵，建構身體與社會之間的方位體系，特

別是《荀子》「以情度情，以類度類」的觀點，賦予「絜矩之道」的感

通基礎，更是戴震「以情絜情」的命題論據。最後，則闡明戴震如何

轉化「絜矩之道」，特別在情欲和理義之間的辯證及「絜情」工夫，既

承繼荀子又加以縱深，敞開一種公共感通模式，開拓出「絜矩之道」

的豐富意義向度，豁顯儒學隱含身體─情感─倫理之間互滲聯繫的共

同體理念。
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〈大學〉「絜矩之道」重探：以荀子、戴震的情理論述為中心

以荀子、戴震的情理論述為中心

許　從　聖

一、前言：重探的理由

《禮記》的〈大學〉篇往往被視作儒家道德政治觀的典範鉅制，

無論從格物、致知到治國、平天下的「八條目」，抑或明明德、親

民、止於至善的「三綱領」，若實際置於〈大學〉本身文脈看，皆凸顯

出聖王德行和人君道德感應論的特質，具有完善人倫秩序的強大擴

充效果。相較之下，心性論、工夫論、體用論的詮釋，則與〈大學〉

語境脈絡多有不同。至多只能代表理學的經典詮釋觀點，而不具決

定〈大學〉內容基調的優位性。 換言之，〈大學〉的主要關懷既以倫

理、政治和社會層面為主，諸概念語彙之內涵，自當盡量依此原則詮

釋。其中，「絜矩之道」作為儒家倫理學和政治學核心命題之一， 背

後涉及修身、恕道、為政的具體實踐，扣緊君子如何同理民之情性，

楊儒賓：〈《大學》與「全體大用」之學〉，收於楊儒賓：《從《五經》到

《新五經》》（臺北：國立臺灣大學出版中心， 年），頁 。

鄭玄注，孔穎達正義，呂友仁整理：《禮記正義》下冊（上海：上海古籍

出版社， 年），卷 〈大學第四十二〉，頁 。以下《禮記》引文

皆據此。又，〈中庸〉、〈大學〉本為《禮記》單篇，故本文用以篇名號，

而不採朱熹「四書」的書名號用法。
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落實治國平天下目標，成為理想「民之父母」。易言之，「絜矩之道」

即是以愛民、養民視野為出發點所提出的完善政治方略。

朱熹（ ）的《大學章句》在〈大學〉詮釋史上，具有重

要地位與影響意義。 故其對「絜矩」之說解，對理解〈大學〉語意及

義理內涵仍有參照之必要。首先，斷斷不能忽略朱熹對〈大學〉之

「學」的內容設定，要在使人「無不有以知其性分之所固有，職分之所

當為，而各俛焉以盡其力」，此「學」範疇包括「窮理、正心、修己、

治人之道」，目的則在「使之治而教之，以復其性」。 就此意義下，

「學」成為「復性之學」，「絜矩」也勢必被放在推明「吾心全體大用」

的典型理學工夫論角度思考。直言之，「絜矩之道」不能脫離於朱熹

氣稟人欲之雜─復其性之本體誠明─盡天理之極─無人欲之私的思理

次第脈絡，「絜矩」因而成為隸屬於心性論的術語，背後預設著人心

由私─公、偏狹─寬廣的逐層工夫超越之理論框架。試看其如何注

「絜矩之道」：

絜，度也。矩，所以為方也。言此三者（作者按：老、長、

孤），上行下效，捷於影響，所謂家齊而國治也。亦可以見人

心之所同，而不可使有一夫之不獲矣。是以君子必當因其所

同，推以度物，使彼我之間各得分願，則上下四旁均齊方正，

而天下平矣。

關於《大學章句》於朱熹四書結集過程中所具有的意義定位、進學途徑、

工夫指引等論題，陳逢源有平實且嚴謹的分析，參陳逢源：《朱熹與四書

章句集注》（臺北：里仁書局， 年），頁 、 ；至於《大

學章句》與「為學次第」、「道統之傳」之間的關係，可參陳逢源：《朱熹

與四書章句集注》，頁 。近來賈德納（ ）對朱熹

〈大學〉研究中如「改本」問題、作者論考辨、系統性注解的成就地位，

以及朱熹〈大學〉詮釋與其本身哲學之間的辯證發展關係，提出深入且具

新意的觀點。參賈德納（ ）著，楊惠君譯，蕭開元修訂：

《朱熹與大學：新儒學對儒家經典之反思》（臺北：萬卷樓， 年），

頁 、 。

朱熹：《四書章句集注》（北京：中華書局， 年），〈大學章句序〉，頁 。

朱熹：〈大學章句序〉，頁 。
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朱熹以「度」釋「絜」、「所以為方」釋「矩」，實有所本於先秦儒典。

但朱熹顯然側重發揮「人心之所同」、「因其所同」的「心」之價值普遍

性內涵。如其注：「彼同有是心而興起焉者，又豈有一夫之不獲哉。

所操者約，而所及者廣，此平天下之要道也。」惟於〈大學〉語脈，

並未將「心」作為「絜矩」的主詞。朱熹則直將「絜矩」作為人心升

降、擴充與延伸的形式變化，「如修身，如絜矩，都是心做出來」、

「所謂絜矩者，矩者，心也，我心之所欲，即他人之所欲也」、「君子

既知人都有此心，所以有絜矩之道，要人人都得盡其心」，以「矩」言

「心」，在理學經典詮釋史上可謂創見，「絜矩」也確於其論修養工夫

與成德境界居重要位置。 但就「絜矩之道」語境言，難顯明心性論

和工夫論色彩亦是事實。將「矩」等同於「心」，且連接到正心窮理、

格物致知的脈絡， 則不免有過度詮釋和衍義之嫌。倒是朱熹以「度」

朱熹：〈大學章句序〉，頁 。

黎靖德編，王星賢點校：《朱子語類》第 冊（北京：中華書局，

年），卷 〈大學二‧經下〉，頁 。

黎靖德編，王星賢點校：《朱子語類》第 冊，卷 〈大學三‧傳十章釋

治國平天下〉，頁 。

黎靖德編，王星賢點校：《朱子語類》第 冊，卷 〈大學五‧或問下‧

傳十章〉，頁 。

若朱熹云：「未知得至時，一似捕龍蛇，捉虎豹相似。到知得至了，卻恁

地平平做將去，然節次自有許多工夫。到後來絜矩，雖是自家所為，皆足

以興起斯民。又須是以天下之心審自家之心，以自家之心審天下之心，使

之上下四面都平均齊一而後可。」參黎靖德編，王星賢點校：《朱子語類》

第 冊，卷 ，頁 ；「『上老老而民興孝』，是化；絜矩處，是處置功

用處」、「斷斷者是絜矩，媢疾者是不能。『唯仁人放流之』，是大能絜矩

底人；『見賢而不能舉，舉而不能先』，是稍能絜矩；『好人之所惡』者，

是大不能絜矩」兩條分見黎靖德編，王星賢點校：《朱子語類》第 冊，

卷 ，頁 、 。另參賈德納（ ）著，楊惠君譯，蕭

開元修訂：《朱熹與大學：新儒學對儒家經典之反思》，頁 。

試看朱熹答門生「恕」與「絜矩」所言：「程子所謂擴充得去，則天地變化

草木蕃；充拓不去，則天地閉賢人隱。皆以其可以推之而無不通爾。然

必自其正心窮理而推之，則吾之愛惡取舍皆得其正，而所推以及人者，

亦無不得其正。是以上下四方以矩度之，莫不截然各得其分。若於理有

未明而心有未正，則吾之所欲者，未必其所當欲；吾之所惡者，未必其

所當惡。」參衛湜：《禮記集說》（臺北：世界書局， 年），卷 ，
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釋「絜」和「所操者約，而所及者廣」這兩條線索，更接近於他所時常批

判的戰國大儒─荀子（ ）─的觀點，這反倒可能是還

原「絜矩之道」內涵語境與倫理關懷面向的契機。

朱熹對「絜矩之道」的典範詮釋若不完全可靠，那究竟該如何跳

脫此一既定立場而另尋可能的解答？馮友蘭（ ）曾提出：

「〈大學〉為荀學說」，例證之一，即以「絜矩之道」源出《荀子‧非

相》：「操五寸之矩，盡天下之方。」 我認為：此項論斷值得肯認和

深入追蹤，惟其內涵可再擴充與發揮。依此得以還原荀子思想與〈大

學〉修身和政治論述之間的內在關聯，並理解「絜矩之道」所蘊含身

體、情感、倫理的空間譬喻特徵，包括以情感為主軸的同情聯想、倫

理感通的反身體察和情理之間關係建構等多層面向。

上文所及「絜矩」一詞與空間方位譬喻有所關聯。實則，「絜」的

本義即指人對事物進行衡量、度量、約束等動作語態，「矩」之概念

原型則為籌劃方形或直角器具，〈大學〉便通過運用「絜矩」的連稱術

語，展開身體與倫理之間的空間對應與聯繫思考，「絜矩」作為一種

空間譬喻，構成儒學關於自我修身、人倫規範、社會交往主題範疇的

認知與實踐基礎。人不僅是符號的動物也是譬喻性動物，譬喻不只是

某種詩意想像或文學修辭的遊戲技巧，背後涉及日常經驗、思維過程

以至哲學建構等多維活動運作。換言之，語言、思想和行為的概念系

統基本上是譬喻性的，此即「概念譬喻」（ ）的內

涵。從概念譬喻的角度看，身體是「絜矩」的肉體基礎，人倫關係構

成「絜矩」的社會文化基礎，由此形塑出修身、倫理、政教互滲相通

頁 。若檢諸〈大學‧或問〉和《朱子語類》關於〈大學〉「絜矩之

道」說解，與朱熹誠意─正心─窮理的詮釋思維架構關聯甚密。對此，

誠如唐君毅（ ）言，朱子所樹立之新義於〈大學〉本文之注釋皆

非，視作〈大學〉思想隱義之引出則可。參唐君毅：《中國哲學原論‧導

論篇》（臺北：臺灣學生書局， 年），頁 。

馮友蘭：《中國哲學史（附補編）》（香港：太平洋圖書公司， 年），

頁 。
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的「空間」方位譬喻。 「絜矩」概念譬喻自成整體融貫的迴路系統，

身體修養、情感交通和倫理規範脈絡，都在「絜矩空間」中發生影響

和效果。換言之，人己之間的交互關係，牽動著整體倫理與政治空間

的發展動向。自我與他人的情感間距和張力變化，使社群關係與人道

世界持續獲得更新與完整。

其次，「絜矩」一詞固首見於〈大學〉，然在此之前，已屢以「規

矩」、「度」、「衡」等類似譬喻語詞，現身於先秦儒典的敘事語境當

中。如《論語》、《孟子》、《荀子》皆有之，多被用於指涉實踐原則

和政治規範，目的在於辨章「綱領」、確立「標準」。而「絜矩之道」

除可對應於《荀子》「操矩之術」外，同時亦與〈非相〉云：「以人

度人，以情度情，以類度類」的思理內容融貫互通， 且與〈大學〉

的「絜矩」概念思維相關，也與荀子的情論所含「公共感性」（

）的共同體概念相呼應， 彼此在脈絡語境和論述理路上實

有內在聯繫的關係。

再從歷代學者經典詮釋的發展情形看，不同的解讀思維與方法，

實會帶動經義內部結構的分化與變異。任何時代中的學者所形成的典

範論述，都不免將面臨解構與重構的命運。也因如此，才彰顯出經典

獨有的意義召喚能量與跨時空對話可能。戴震（ ）的氣學思

想對宋、明儒的批判性重構正是代表。 而《荀子》的「操矩」譬喻和

以上關於「概念譬喻」的敘述，參雷可夫（ ）、詹森（

）著，周世箴譯：《我們賴以生存的譬喻》（臺北：聯經，

年），頁 。

荀況著，北大哲學系注釋：《荀子新注》（臺北：里仁書局， 年），

〈非相〉，頁 。本文所引《荀子》原文皆據此。

陳昭瑛：〈情：從自然感性到公共感性〉，收於陳昭瑛：《荀子的美學》

（臺北：國立臺灣大學出版中心， 年），第 章，頁 。

對此學界已有豐碩成果，以下僅略舉戴震氣學與其經典詮釋（以《孟子》

與〈中庸〉為主）相關的論著為主。黃俊傑：〈戴震的孟子學解釋及其涵

義〉，《孟學思想史論》第 卷（臺北：中央研究院中國文哲研究所，

年），第 章，頁 ；劉又銘：〈明清自然氣本論者的論語詮釋〉，

《臺灣東亞文明研究學刊》第 卷第 期（ 年 月），頁 ，
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「以情度情」及〈大學〉「絜矩之道」，實為往後戴震「血氣心知」、「以

情絜情」、「通天下之情」的思想前導。如所周知，荀子與戴震在思想

特性上有諸多相通處。本文認為，通過對「絜矩之道」的概念淵源、

內容與轉化過程探究，實可對荀、戴思理關係和「絜矩之道」在儒家

倫理觀的意義，有更具體而細膩的把握。

準上所言，仍有以下問題必須解決與回應：儒學思想脈絡中的

絜、矩、度等語詞究竟有何譬喻內涵？如何理解「絜矩之道」所含身

體修養、相互感通和倫理實踐等概念範疇面向？與空間方位譬喻之間

有何關係？從「絜矩之道」到「以情絜情」的發展歷程，在儒家修身和

倫理觀又有怎樣的意義？對此，本文將分成三部分進行論述。首節，

溯源「絜矩」的詞義及其如何作為空間概念譬喻原型，分析當中所含

修身與倫理涵義，指出《荀子》的「以身為矩」及「操矩之術」思想，

涉及身體、情感和倫理共構的關係綜合體系，此是理解〈大學〉「絜

矩之道」同情共感與倫理實踐面向的基礎；次節，在先前空間方位譬

喻的分析基礎上，再配合歷代學者的注解，全面梳理「絜矩之道」的

上下、前後、左右等詞彙義涵，建構出身體與社會之間的相應轉化關

係。並且論證《荀子》：「以情度情，以類度類」，賦予〈大學〉「絜矩

之道」的身體空間與人情感通基礎，也成為戴震「以情絜情」及反躬

同理的思想命題先聲。最後，具體闡述戴震如何轉化〈大學〉「絜矩

之道」的倫理內涵，特別是在情欲和理義之間的關係辯證及具體修身

途徑上，既承繼荀子的說法又加以縱深，敞開一條倫理感通的公共空

間思考模式，豁顯儒學身體─情感─倫理繫聯互濟的普遍關懷力量。

文中對戴震《論語》注釋的分析；鄭吉雄：〈論戴東原經學中的文化意

識〉，收於鄭吉雄：《戴東原經典詮釋的思想史探索》（臺北：國立臺灣

大學出版中心， 年），頁 ；劉滄龍：〈戴震氣學論述的儒學重

構〉，《國文學報》第 期（ 年 月），頁 ；楊儒賓：〈伊藤仁

齋與戴震─道的復權〉，收於楊儒賓：《異議的意義─近世東亞的反

理學思潮》（臺北：國立臺灣大學出版中心， 年），頁 ；郭寶

文：〈戴震《中庸補注》反朱熹道論探微─兼論其與《原善》成書先後問

題〉，《臺北大學中文學報》第 期（ 年 月），頁 。
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二、「絜矩」考古學：空間譬喻的詮釋取徑

本節主要目的，在於回溯〈大學〉「絜矩之道」意旨及其與空間

概念譬喻的關係，並且借助前脩學者注疏與觀點的參照，細攷與「絜

矩之道」相關的詞彙概念叢，透過梳理先秦典籍中如「矩」、「度」、

「規」等家族相似性的語詞，還原「絜矩」作為概念譬喻的內部構造和

空間關係，以及其所引申出身體修養和情境權衡的功能意義。

首先，「絜矩」是由「絜」和「矩」兩個不同卻含某種對應關係的

單詞所合成。先就「絜」字的考察看，《說文解字》云：「絜，麻一耑

也。」段注：「一耑猶一束也。耑，頭也。束之必齊其首，故曰耑。

人部係下云絜，束也，是知絜為束也。束之必圍之，故引申之圍度曰

絜束之則，不曼，故又引申為潔淨，俗作潔，經典作絜。」 可知，

「絜」是指對麻草不齊之各端，進行整束、聚集、綰合的連續發生行

為描述。而「束」所具「齊其首」與「圍度」的雙重功能，則構成「絜」

之實質涵義。亦即「束」指「使不齊以至齊」的行為演變過程，表示麻

草諸端在行為者施以收束和調整動作下，讓麻首由紛亂錯陳轉成長短

一致的狀態。換言之，「束」是一種使動用法。「絜束」落實至人事面

言，又引申出「圍度」和「潔淨」二義，兩者皆以人的實際身體經驗作

為基礎：前者強調感官知覺、情境判斷和思維方式的整合籌畫表現；

後者則藉由不齊與雜博的現象對比下，凸顯出某種不齊而齊、發而中

節的身體姿態，同時作為理想人格的價值謂詞。兩義雖然不盡相同，

但皆指向身體、經驗、行為之間有極為緊密的對應關係。

再者，則針對「矩」字進行分析。《爾雅‧釋詁》曰：

典、彝、法、則、刑、範、矩、庸、恆、律、戛、職、秩，常

也。柯、憲、刑、範、辟、律、矩、則，法也。

許慎著，段玉裁注：《圈點說文解字》（臺北：萬卷樓， 年），頁 。

郭璞注，邢昺疏：《爾雅注疏》（臺北：藝文印書館， 年），卷 ，

頁 。
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「常」與「法」實可互訓，相結合為「常法」一詞。進而言之，「常」指

連續與穩定狀態，並賦予「矩」以「秩序」（ ）義，如「邦國官府

謂之禮法，常所守以為法式也」， 亦即人應循禮法條文規範，故「矩」

又有「令式」義。深考儒家典籍中的「矩」之用法，實涉及修身、道

德、社會、政治等多層面向。最有代表性的例子，莫過於孔子自道：

「七十而從心所欲不踰矩」。 如扣緊「志於學」的語境觀，可知「不踰

矩」是指孔子在反覆省察與經驗積累的「學」之進程中，適當拿捏意

念、言行與禮法規範之間的適宜分寸。更重要的是，「從心所欲」和

「不踰矩」所以成為對舉兩端，背後凸顯出感性與理性的辯證關係。

借用康德（ ， ）的概念言，由「假言令式」

（ ）或「定言令式」（ ），

區分「合於道德義務」與「出於道德義務」的差異， 似也無法完全關

照孔子「從心所欲不踰矩」涉及感性與理性之間的反覆精進鍛鍊與持

續不斷轉化之面向。或可這樣解釋：「從心所欲不踰矩」是晚年孔子

的實踐智慧。他將「矩」原先對身體所享有近乎法律效力的「特權」優

先性，予以組織和策略安排成可自由調節心、欲關係的「主權」能動

性。「不踰矩」意味著身體自有一套對「合中」的判準和內在要求，以

及行為是否「越界」的直覺感知與定位能力。「包含」、「之間」、「界限」

俱是依空間邏輯運作下衍生的詞彙。空間概念不僅屬於身體的重要部

分與能力範疇，將經驗對象、所處環境及內在情感空間化，更是身體

自然具備的感知能力與整合機制。儒家經典中身體譬喻之「部分」與

「全體」，與修養、社會、政治甚至時空之間的關係一體難分， 即是

郭璞注，邢昺疏：《爾雅注疏》，卷 ，頁 。

何晏集解，邢昺疏：《論語注疏》（臺北：藝文印書館， 年），卷 ，

頁 。本文所引《論語》原文皆據此。

康德（ ）著，李明輝譯：《道德底形上學之基礎》（臺北：聯

經， 年），頁 。

黃俊傑：〈古代儒家政治論中的「身體隱喻思維」〉，收於黃俊傑：《東亞儒

學史的新視野》（臺北：國立臺灣大學出版中心， 年），頁 。
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此理。從以下《孟子》對「規矩」的運用語境便可察知：

孟子曰：「離婁之明，公輸子之巧，不以規矩，不能成方圓；

師曠之聰，不以六律，不能正五音；堯舜之道，不以仁政，不

能平治天下。今有仁心仁聞而民不被其澤不可法於後世者，

不行先王之道也。故曰：徒善不足以為政，徒法不足以自

行。⋯⋯聖人既竭目力焉，繼之以規矩準繩，以為方圓平直，

不可勝用也。⋯⋯規矩，方圓之至也；聖人，人倫之至也。」

（〈離婁上〉）

孟子曰：「羿之教人射，必志於彀，學者亦必志於彀。大匠誨

人，必以規矩，學者亦必以規矩。」（〈告子上〉）

孟子曰：「梓匠輪輿，能與人規矩，不能使人巧。」（〈盡心

下〉）

後兩則的「規矩」義，指習練各項技藝，必須充分掌握要領和施行

法度，這是「學」之目的。也不難看出，孟子（ ）將「規

矩」作為決定能否完善修養與成就道德事件的必要成素。首則以「規

矩－成方圓」和「仁政－平治天下」並列，將「規矩」提升至與「聖

人」和王者事業齊觀的崇高位階，申明「仁心」和「仁政」相互為用，

不可分割。「規矩」成為孟子暢明「仁政」和施行「先王之道」的譬喻

之源。另外，「以規矩」為達到「成方圓」目的之所必須，蘊含「規矩

─方圓─仁政─聖人」的相通聯繫特質。可見，空間概念是理解與

形塑「規矩」與「仁政」之間對應關係的核心環節。此可藉由譬喻映

射（ ）的方式加以展示：「規矩」是譬喻認知層

面的「來源域」（ ），取材自人類對日常實體物的豐富知

趙岐注，孫奭疏：《孟子注疏》（臺北：藝文印書館， 年），卷

上〈離婁章句上〉、卷 下〈告子章句上〉、卷 上〈盡心章句下〉，

頁 、 、 。《孟子》原文皆據此。
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識與感知經驗。「仁政」和「聖人」屬於抽象概念的「目標域」（

），通過具體可感的來源域知識，使抽象概念的目標域具象

化、概念化，而建立出一組跨域映射的認知對應譬喻結構。 換言

之，將「規矩」籌劃圓弧（成方圓）和給定座標的（平正方直）特性，

對照於身體反覆觀測、權衡微調、確定位置的動作表現，構成「方圓

之至」與「人倫之至」之間的理解對應關係，政治領域成為依修身實

踐所延伸出的道德社區（ ）。 據此已還原出「成方圓

之器」如何作為「規矩」的定義構成要素。要之，首則「規矩」譬喻，

對理解孟子修身、倫理、政治思想甚為重要，也窺及「矩」在儒家經

典詮釋發展史上的特殊地位價值。但全面發揮「規矩」在情感、倫理

和治國的譬喻功能者，當屬《荀子》：

君子位尊而志恭，心小而道大，所聽視者近，而所聞見者遠。

是何邪？則操術然也。故千人萬人之情，一人之情是也；天地

始者，今日是也；百王之道，後王是也。君子審後王之道，而

論於百王之前，若端拱而議。推禮義之統，分是非之分，總天

下之要，治海內之眾，若使一人。故操彌約而事彌大。五寸之

矩，盡天下之方也。故君子不下室堂而海內之情舉積此者，則

操術然也。（〈不苟〉，頁 ）

國無禮則不正。禮之所以正國也，譬之猶衡之於輕重也，猶繩

墨之於曲直也，猶規矩之於方圓也，既錯之而人莫之能誣也。

《詩》云：「如霜雪之將將，如日月之光明，為之則存，不為則

譬喻映射、來源域、目標域的詳細定義，參雷可夫（ ）、詹森

（ ）著，周世箴譯：〈中譯導讀〉，《我們賴以生存的譬喻》，

頁 ；蘇以文：《隱喻與認知》（臺北：國立臺灣大學出版中心，

年），頁 ；安可思：〈概念隱喻〉，收於蘇以文、畢永峨主編：《語言與

認知》（臺北：國立臺灣大學出版中心， 年），頁 。

黃俊傑：〈中國古代思想史中的「身體政治論」：特質與涵義〉，收於黃俊

傑：《東亞儒學史的新視野》，頁 。
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亡。」此之謂也。（〈王霸〉，頁 ）

故繩墨誠陳矣，則不可欺以曲直；衡誠縣矣，則不可欺以輕

重；規矩誠設矣，則不可欺以方圓；君子審於禮，則不可欺以

詐偽。故繩者，直之至；衡者，平之至；規矩者，方圓之至；

禮者，人道之極也。（〈禮論〉，頁 ）

「操彌約而事彌大」和「五寸之矩，盡天下之方」，可總括為荀子「規

矩」譬喻的整體內涵，顯現小包大、近知遠、治千萬若使一人的巨大

通透力量。「審」、「推」、「分」、「總」、「治」、「使」、「舉」、「正」、

「陳」、「縣」等動詞語法，則具體指陳「五寸之矩」的「操術」靈活應

變的全面機能。「操術」相當於「操矩之術」的縮寫。就方法層面言，

「操彌約而事彌大」呈顯「操矩之術」的影響力量和作用範圍，並可結

晶出「矩」作為概念譬喻的三項要點：第一，若能準確把握「矩」的轉

動施力點，則所費之力小，所獲功效越大（「操彌約而事彌大」）；第

二，畫方之「矩」是決定位置座標的根據，以之構成對稱且開放的空

間格局；第三，荀子多將「以矩成方」的空間譬喻結構，置諸身體、

治國（「禮之所以正國」）和「人道」生活世界的關係脈絡，依此界定

主體的活動範圍和標準。我們還可發現，「規矩」（亦包含「繩墨」與

「衡」）之於「禮」，不只有矯治、限制的工具意義，「操矩之術」更是

「推禮義之統，分是非之分，總天下之要，治海內之眾」目的落實的

先備條件。所謂「程者，物之準也；禮者，節之準也。程以立數，禮

以定倫」（〈致士〉，頁 ），「程」即指「衡」，具有權衡、測定物體

質量輕重的功能（「譬之猶衡之於輕重」）。「程」毋須被證成或依其他

條件確保其存在合理性，其自身便作為「立數」決定標準。「程者，物

之準」與「禮者，節之準」原理相通，在於「程」與「禮」即是具內在

價值的目的自身，而能為確定法則之根據。依禮而可定是非、決嫌

疑，作為穩固倫理關係秩序及立身行事標準，即緣此理。再究其詳，

即會發現荀子對「規矩」意象譬喻的運用，實與其對雲雨的自然現象
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變化體察及啟發相關。如〈賦篇〉言：「有物於此，居則周靜致下，

動則綦高以鉅。圓者中規，方者中矩。大參天地，德厚堯、禹。」

（頁 ）故可知「五寸之矩」何以能「盡天下之方」，以及「規矩」作

為「方圓」對應約範與「禮」之同義詞理據，甚至為何荀子將「規矩」

的公正平直特性與「日月之光明」的崇高神聖價值相類比。亦由此顯

明，「規矩」非只是固著封閉的成文儀軌，毋寧含有某種與時俱化、

因事制宜的相應權宜的動態特質。故「規矩」得以能不為特定時空或

外部條件局限，發揮出通貫古今、周覆四極的普遍深廣效力。依此而

明，荀子所以肯定「規矩」是「方圓之至」，又以「中規」、「中矩」擬

況合中不偏的事為結果，背後實以雲雨升降流轉的動靜自如意象為釋

義基礎。

綜上可知，荀子不但將「身」與「矩」之間的類比關係，組織成

有機相連的空間系統，「君子」則是「操矩」行為和實現「操術」的能

動者，這是一種兼含生理感知機能與文化因素的湧現型譬喻。 荀子

所用小／大、遠／近、先／後、室堂／海內的方位概念，充分顯明

人如何將空間範疇的聯想與實感，作為建構人道世界的本質要素與

基本輪廓。換言之，「規矩，方圓之至」與「禮者，人道之極」並稱絕

非偶然。「方圓」必須通過「規矩」之精算、衡量、操作的檢驗過程，

理想的人道世界同樣須由禮義法度的隨時修正，輔以百王典制的吸納

損益，方可成就所謂「以正道而辨奸，猶引繩以持曲直」（〈正名〉，

頁 ），實現「情文俱盡」（〈禮論〉，頁 ）的情感表達形式，與

「以類行雜，以一行萬」（〈王制〉，頁 ）的完備社會體系。進言

之，身體的實際感知能力作為「規矩」的活動支點，依此軸線向外延

伸、旋轉、活動，劃分出自身與共同體之間的幅員、邊界和座標。底

空間概念建構與身體經驗運作相關聯，空間概念結構直接湧現於人類的

感知肌動體驗過程中，又涉及到不同文化所預設的價值、態度，肉身的

經驗與情感的理解面向，此即是「湧現性譬喻」的成立基礎。詳參雷可夫

（ ）、詹森（ ）著，周世箴譯：《我們賴以生存的

譬喻》，頁 。
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下所分析〈大學〉「絜矩之道」的上下／先後／左右的方位譬喻，即

呈現出情感經驗與社會環境整體相繫的場所－空間運作圖式。從思想

的發展軸線看，〈大學〉的「絜矩之道」，正可視為將荀子「以身為矩」

與「操矩之術」主題化與脈絡化的代表。

三、「絜矩」作為感通中介：從恕己到接人

據前節對「絜矩」涉及身體、倫理、政治規範之間的關係分

析，至荀子揭示「操矩之術」和「五寸之矩，盡天下之方」的感覺運

動經驗及空間方位譬喻，背後所含「絜」、「束」、「圍」、「度」對處

境思量、利害裁斷及行為整合功能，在在指出一種以「之間之學」

或「際之學」為實踐目標的身體哲學。 根據倫理學家和辻哲郎

（ ）的解釋：「人間」存在的根本構造，不可能脫離風土性、

歷史性和文化環境的因素。人間意味著空間、時間和社會相即不離所

形成一定秩序的共同態基礎，和辻稱之為「間柄」。 「間柄」轉換為

儒家的語言即是「人倫」，人倫之理即名倫理。人間就是人與人通過

交往行動產生的公共開放空間，修身成德、倫理關係、政治實踐活

動，必然也會同時伴隨社會、風土、文化氛圍的人間存在向度開展。

此種個人─社會或身體─群體之間的二重張力作用，則多以場所或空

間關係的概念譬喻形式呈現。前文歸結「絜束」和「圍度」具有「齊不

齊以至齊」的身體感知運作機制，以及荀子「操矩之術」用小／大、

遠／近、室堂／海內、五寸／天下對比描述出的空間知覺能力，可視

張再林：《中國古代身道研究》（北京：生活‧讀書‧新知三聯書店，

年），頁 。

和辻哲郎：《風土─人間学的考察》（東京：岩波書店， 年），

頁 。目前關於和辻哲郎倫理學體系與戰後國家論主張、思想變遷和
時代考察較詳盡的研究成果，可參宮川敬之：《和辻哲郎─人格から間

柄へ》（東京：講談社， 年）；子安宣邦：《和辻倫理学を読む：もう
一つの「近代の超克」》（東京：青土社， 年）。
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作兼具身體與倫理基礎的空間方位隱喻：

由於此類概念大都與空間方位有關（上下─進出─前後─

深淺─中心─邊緣等），我們便稱這類譬喻為空間方位譬喻

（ ）。這些空間方位出自以下事實：我們

有身體，而身體在我們所處的環境（ ）

中發揮其功能，「空間方位譬喻」賦予每個概念一個空間方

位，例如，「快樂是上」（ ）⋯⋯譬喻性空間方位

並非任意性的，而是有一個立基於我們肉體與文化的經驗。雖

然兩極對立的「上下─進出」等概念本質上屬肉體性經驗，以

之為基礎的「空間方位譬喻」卻是因文化而異的。

上節論及的「圍度」概念，即身體因應當前環境形勢條件得出的「涉

身」認知與理解能力，呈現非主客、非斷裂、非二分對立的整體空

間體系。換言之，身體本具有持續不斷與環境互動的動態「絜束」機

制。身體經驗與環境範圍不僅有所交疊，兩端還是可以隨時調整、

自由變化間距的彈性關係。「以規矩成方圓」的概念譬喻在孟、荀

的應用語境脈絡中，具有確定與劃分修身、倫理、政治區塊的重要

功能。這種對物體位移變化的肌動感覺（ ）與本體感覺

（ ），進而賦予垂直─偏斜意象或直線─分叉運動路

徑價值判斷意義（以矩之方直類比聖人作為政治事功典範，以矩之平

直類比禮作為人道世界標準），背後涉及人類意象基模（ ）

中垂直基模（ ）與平衡基模（ ）的基

礎身體經驗面向。 故我們有充分理由相信，空間概念是人可直接

了解的始原概念（ ），上下、先後、

雷可夫（ ）、詹森（ ）著，周世箴譯注：〈空間方

位譬喻〉，《我們賴以生存的譬喻》，第 章，頁 。
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左右、內外等方位語詞，又與身體中心性和肌動功能集合作用（

）相 關 聯。 透 過

考察先民語法形式，更可發現方位概念是一種強調對具體範疇的

準確表達（涉及位置、距離、一人或數人之間關係）的原邏輯思維

（ ）。 據此空間概念的理解前提下，可再進入〈大學〉的

「絜矩之道」涵義討論：

所謂平天下在治其國者：上老老而民興孝，上長長而民興弟，

上恤孤而民不倍，是以君子有絜矩之道也。所惡於上，毋以使

下；所惡於下，毋以事上；所惡於前，毋以先後；所惡於後，

毋以從前；所惡於右，毋以交於左；所惡於左，毋以交於右。

此之謂絜矩之道。《詩》云：「樂只君子，民之父母。」民之所

好好之，民之所惡惡之，此之謂民之父母。（卷 ，頁 ）

「矩」又作「巨」，鄭玄（ ）注：「絜，猶結也，挈也。矩，法

也。君子有挈法之道，謂常執而行之，動作不失之。」又云：「絜矩

之道，善持其所有以恕於人耳。治國之要，盡於此。」 而「絜矩之

道」實與孔子言：「其恕乎！己所不欲，勿施於人」意旨相通，強調

先切實體察己之意欲所願與不欲所惡為何，同情設想己之不欲與所

惡不當轉施諸他人，一己對他人之期望滿足，反可能為他人所不欲

或所惡，故不宜將己之所欲輕易施於他人。此種人己感通的設想類

推基礎，建立在能普遍為一般人共感與接受的庸言庸行之經驗事實

上，依此而為求仁行恕之始，可謂「消極之恕」。 「絜矩之道」正是

雷可夫（ ）、詹森（ ）著，周世箴譯注：《我們賴

以生存的譬喻》，頁 。

列維－布留爾（ ）著，丁由譯：《原始思維》（北京：商

務印書館， 年），頁 。

鄭玄注，孔穎達正義，呂友仁整理：《禮記正義》下冊，卷 〈大學第

四十二〉，頁 。

唐君毅：《中國哲學原論‧原道篇》第 卷（臺北：臺灣學生書局，

年），頁 。
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以「消極之恕」為原則所維繫個體與個體之間的關係格局。誠如柯雄

文（ ， ）的精闢觀察：「恕」與考慮他人的行為

相關，即採取一種道德關懷的態度，將自己當成衡量他人欲求與相應

情境的標準。具體而言，「恕」與「欲」之滿足態度有關，意指通過某

種反思後的（ ）欲望，而非無待思考、自然偶發的（ ）

欲望。「恕」同時還考量到如何根據時宜感（ ），對當

下情形的關係他人甚至整體人類發展願景，做出具體且適當的知識評

斷與行動表現。可見人對「恕」之運用，預設某種自我反思與自我評價

的能力。 柯雄文的觀點，實可呼應與充實本文「絜矩之道」與人己

感通論之內容。

再者，上文已及，空間方位的概念譬喻，關聯於身體感知經驗，

所謂「常執而行之，動作不失之」，「執」與「挈」、「持」、「操」同屬於

「手」之語族，皆指涉某種身體運動能力。或可推想，〈大學〉所以會

選擇「絜矩」一詞，闡述倫理規範及實踐原則，即是取諸「手」所蘊含

創造、把握、指引的鮮活意象與工具性質。從中不但可見「手」與技

藝之間以及「手」與文化世界演進的交涉關係， 配合上述由「手」所

分化與派生的詞語作為參照，更可顯明「絜矩之道」所含情感共通的

推擴實踐、空間方位的感知能力與人際關係的類比推理面向。底下先

敘明身體與情感所含空間概念範疇，再論「絜矩之道」如何發揮定位

身體座標和感通人情之功用，闡發《荀子》有待揭露的詮釋線索，建

構出「絜矩之道」的倫理空間結構。

牟宗三（ ）曾言：「絜者合也，矩即指方形，絜矩之道

即是要求合成一個方形，這樣才能平天下。」合成一個尊重對方、兩

兩相對之對列格局（ ）。 「絜者合也」和「對列成矩」，正

柯雄文（ ）著，李彥儀譯：《君子與禮：儒家美德倫理學與

處理衝突的藝術》（臺北：國立臺灣大學出版中心， 年），頁 。

楊儒賓：〈技藝與道〉，收於楊儒賓：《儒門內的莊子》（臺北：聯經，

年），頁 。

牟宗三：〈新版序〉，收於牟宗三：《政道與治道》（臺北：臺灣學生書
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好構成「絜矩」核心內涵。「絜合」近於「團結」，「對列」則可析為「平

衡」與「分配」二義。換言之，「絜矩之道」蘊含「分」與「合」的雙重

作用，在此種交互運動過程中，形塑出緊密鏈接的人際關係共同體，

依此維持與保障共同體內部的相對空間且享有非同一化的自由，不以

階級優位的強大威勢，化約與馴服「絜矩」區塊之內的個體差異性及

活動主權。

再就身體與社會之間的關係看，如張再林指出：〈大學〉「修

齊治平」的政治綱領，除顯現身國合一、家國合一的族類化系譜社

會型態，更強調感應（感而遂通）與親和（和而不同）為主的「同類

相通」原則與擬似思維，維繫個體與群體之間的有機關係平衡，呈

現「差異的同一」之情感生命共同體型態。 在此意義下，「身的空

間性」是家─國─天下空間延伸的基礎單元與發展前提。「絜矩之

道」如一套自我身體的空間機制，「上下」、「前後」、「左右」分別對

應於「位」、「事」、「人」言， 三者內容各自不同，卻都指向對某種價

值合理性的實現要求。進而言之，「絜矩之道」所以選擇「規矩」之用

意，實因「規、矩取其無私，繩取其直，權衡取其平」（《禮記‧深

衣》，卷 ，頁 ），依此衡量言語和行為是否合中當理、無所偏

倚，身體空間與公共空間的間距界限及活動自由，因而得到保障與

規範。細而言之，高低位階的權力施行關係（上下）、事件與事件之

間的相續連鎖關係（前後）和人際交往之間的平等對待關係（左右），

同時構成一套空間座標系，身體是此座標系的組織與運行中樞。上

下、前後、左右，並非依我思專斷或主客對分的抽象概念，而是源

自於前述肌動功能整合作用的直接肉身經驗，亦即當下涉身情境的

感官知覺運動，所產生「通乎彼我，交見而無蔽」、「物我各適其適，

局， 年），頁 。

張再林：《作為身體哲學的中國古代哲學》（北京：中國社會科學出版

社， 年），頁 。

此乃葉夢得之語，參衛湜：《禮記集說》，卷 ，頁 。
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無往而不得其方」的「絜矩」空間思維。 據此「身之空間性」與「絜

矩」方位概念為前提設準，可再轉向分析使「身體空間」活絡化與

動態化的中介─情─以及「絜矩之道」與感通概念之間的意義關聯

討論。

「情」在先秦時期的詩、禮、樂思想皆占重要位置且具理論價

值， 而〈大學〉以「民之所好好之，民之所惡惡之」統括「絜矩之道」

要旨，民所好惡即屬「情」之範疇，明確指出此點者為《荀子》。〈天

論〉云：「形具而神生。好惡、喜怒、哀樂臧焉，夫是之謂天情。」

（頁 ）人既具有形體，同時便有意識（神），意識即蘊藏所受於天

的自然情感。 〈正名〉亦謂：「性之好、惡、喜、怒、哀、樂謂之

情。」（頁 ）人之感官與外物相接，交互牽引，而與周遭他

人、對象、環境的相互作用活動中，所興起喜、怒、哀、樂、好、

惡之感受反應即為「情」。〈大學〉「絜矩之道」用「所惡─毋以」的語

法，闡析行為施事的相應規範，便是構築於情感導向（施情─受情）

的平衡關係基礎。上下（位階）、前後（事件）、左右（人際）等方位謂

詞，充實人情之感─應的關係運作範圍，興發出自─他、主─客、部

分─整體之間的情感活動域。然而，欲真正體察「民之好惡」，先須

有反求己身的持養與踐履意識，並換位於他人處境以展開同情思量。

如〈大學〉謂：「人之其所親愛而譬焉，之其所賤惡而譬焉，之其所

畏敬而譬焉，之其所哀矜而譬焉，之其所敖情而譬焉。」鄭玄注：

「之，適也。譬，猶喻也。言適彼而以心度之。」孔穎達（ ）

疏：「以人類己，他人之事，反來自譬己身。」 簡言之，必須從情緒

表達、行為動作以至感官眼神的細微變化，作為自我修身與感知他者

此乃范祖禹之說，參衛湜：《禮記集說》，卷 ，頁 。

簡良如：《論人之存有：先秦‧儒學‧人論》（北京：中國社會科學出版

社， 年），頁 。

李滌生：《荀子集釋》（臺北：臺灣學生書局， 年），頁 。

鄭玄注，孔穎達正義，呂友仁整理：《禮記正義》下冊，卷 〈大學第

四十二〉，頁 。
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之前提。「民之好惡」即「民之情性」的意向活動，民之情性正是「操

術」和「絜矩」的目的與對象。

對他人情感的感知是否可能？又要如何感知？是必須深思的根

本問題。〈大學〉謂：「所藏乎身不恕，而能喻諸人者，未之有也。」

（卷 ，頁 ）而「恕」作為儒家修身、情感與感通論述之核

心概念，也是「絜矩之道」的施行動力及倫理基礎。孔子以「己所不

欲，勿施於人」定義「恕」，曾子亦認為孔子之道博厚高明，可結穴於

「忠恕」二字（《論語‧里仁》，卷 ，頁 ）。至孟子言：「萬物皆備

於我，反身而誠，樂莫大焉。強恕而行，求仁莫近。」（〈盡心上〉，

卷 上，頁 ）實知「恕」意味著身心之間及情感本身，具有互通

性和開放性，並對人己之間的關係差異性保持敏感，而非強加的同

質或複製。必須通過深入考量對方需求，並評估如何可能於所處具

體環境努力實現。 在此意義下，即知推己─及人、己心─人心（以

心度之、以人類己）、己身恕─喻諸人，以至〈中庸〉：「忠恕違道不

遠，施諸己而不願，亦勿施於人。」（卷 ，頁 ）皆指出身體感

知活動與價值目的行動具相關性，進而可從情感現象（〈大學〉謂：

惡臭、好色、忿懥、恐懼、好樂、憂患）的深切體知，形成「推」、

「及」、「度」、「施」、「喻」的情感功能譬喻。

就此意義言，「恕」兼指自我情感的反覆修養鍛鍊，以及同理衡

度他人情感的能力，這是成為「民之父母」和治理他人的必備條件

（鄭玄注：「治民之道無他，取於己而已」）。 更重要的是，儒者承

認情感價值的先天平等與不可通約性，自我與他人之間的情感連動

相關。「絜矩之道」奠基在「所欲－所不欲」的意願省察和取捨往復

過程中，包括對他人設身處地的聯想（孔子謂：「能近取譬」，《論語‧

安樂哲（ ）著，孟巍隆（ ）譯：《儒家角

色倫理學：一套特色倫理學詞彙》（濟南：山東人民出版社， 年），

頁 。

鄭玄注，孔穎達正義，呂友仁整理：《禮記正義》下冊，卷 〈大學第

四十二〉，頁 。
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雍也》，卷 ，頁 ；荀子言：「為其人以處之」，〈勸學〉，頁 ；

〈大學〉謂：「人之其所親愛而譬焉」，卷 ，頁 ）與同感推求能

力，共構為「絜矩之道」的感知與倫理基礎。故鄭玄注「絜矩之道」：

「善持其所有以恕於人耳。治國之要，盡於此。」 而「絜矩之道」自

要以「民之好惡」為準，所好、所惡全不離乎「人情」範圍，喜、

怒、哀、懼、愛、惡、欲皆屬「情」之範疇。所謂「挈法之道」亦是

「度情之道」，《論語‧堯曰》將「謹權量」和「審法度」連稱（卷 ，

頁 ），就其語境而觀，「法度」與「權量」不僅指法的客觀公平性，

「權」、「量」、「審」與「度」還可相遞用，實暗示著人作為「度」之

主體，具有定是非、決嫌疑的自主能動性。《孟子‧梁惠王上》引

《詩》：「他人有心，予忖度之。」（卷 下，頁 ）亦顯人己意欲具

有相互交感的關係，多少都可視作〈大學〉「絜矩之道」隱含「恕」的

感通對象、遵循原則與實踐途徑的思想淵源。然而，明確開展「度」

與「情」之間的相互關係，延伸出「度」的倫理、政治與文化價值意

義者，仍為《荀子》！從《荀子》的「操矩之術」，加上「以情度情，

以類度類」的說法，實可作為〈大學〉「絜矩之道」與「挈法」譬喻源

頭。 試觀下引《荀子》原文：

聖人何以不可欺？曰：聖人者，以己度者也。故以人度人，以

情度情，以類度類，以說度功，以道觀盡，古今一也。類不

悖，雖久同理，故鄉乎邪曲而不迷，觀乎雜物而不惑，以此度

之。（〈非相〉，頁 ）

「以己度」呼應〈大學〉「所藏乎身不恕，而能喻諸人者，未之有也」、

鄭玄注，孔穎達正義，呂友仁整理：《禮記正義》下冊，卷 〈大學第

四十二〉，頁 。

劉又銘最早指出這一點，其謂：「把《荀子》〈非相〉篇『以己度』和〈不

苟〉篇『操術』的觀點合併起來看，〈大學〉『絜矩之道』（挈法之道）的概

念和內涵不就在裡面了麼？」參劉又銘：《大學思想─荀學進路的詮釋》

（新北：花木蘭文化出版社， 年），頁 。
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「有諸己而後求諸人，無諸己而後非諸人」（卷 ，頁 ），

強調唯有通過「行義動靜，度之以禮」（〈君道〉，頁 ）的持續修身

與自我省察，才能興發出對於忿懥、好樂、恐懼、憂患等不同情感現

象的真切體認能力，方可謂「以己度」、「己身恕」、「有諸己」。「度己」

與「恕人」之間是兩端相續交感的關係。這種情感與情感之間同步感

知、間距變換的律動形式，則是「情度」和「恕道」實踐得以成為可能

的關鍵。

其次，「情」於荀子的思想脈絡中，涉及與性、心、欲概念之間

的意義聯繫，且已指涉今人所謂「情感」、「情緒」面向。 本文更傾

向將「以情度情」之「情」，解讀為「好惡、喜怒、哀樂臧焉」的「天

情」（〈天論〉）。用荀子自己的定義來看，「性之好、惡、喜、怒、哀、

樂謂之情」（〈正名〉）。同時，人之情性具有某種普遍相通之共相，

這是「人」此一「類」屬的決定面向。且「類」在荀子思想中，更具有

存有學和倫理學的價值位階。人作為「類的存有」（ ），

自然情性與好惡意向不因時空條件而變異（「古今一也，類不悖，雖

久同理」）。荀子更以「倫類以為理」（〈臣道〉，頁 ）作為制定人

間世界秩序的設準。就此檢視「以情度情，以類度類」的倫理實踐

思想，「情度」便是依據「凡同類同情者，其天官之意物也同」（〈正

名〉，頁 ）的感應相通原則。凡「同類」皆「同情」，而「情」與

「性」字於《荀子》多互用，不加分別。 如「性之和所生，精合感

陳昭瑛：〈「情」概念從孔孟到荀子的轉化〉，收於陳昭瑛：《儒家美學與經

典詮釋》（臺北：國立臺灣大學出版中心， 年），頁 。其文詳細

梳理荀子「情」概念的多層內涵，並指出對「情」的轉化表現，除保存孔孟

以來指涉客觀事物「實情」之「情」及「性情」之「情」二義，更賦予「情」

以情感、情緒、感情內涵。陳先生也指出荀子云「人之情」和「以情度情」

之「情」，雖不易僅從客觀經驗理解，但仍分類為「實情」一項。參見陳昭

瑛：《儒家美學與經典詮釋》，頁 。

陳昭瑛：〈導論〉，收於陳昭瑛：《荀子的美學》，頁 。

徐復觀：《中國人性論史‧先秦篇》（臺北：臺灣商務印書館， 年），

頁 。我曾具體分析欲、情、氣於荀子身體觀中的意義，以及由情衍生

出的情性、情氣、情志、情意觀念在荀子性、偽關係命題的特殊意涵。詳
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應，不事而自然謂之性」（〈正名〉，頁 ）、「感而自然，不待事

而後生之者也」（〈性惡〉，頁 ），「感而自然」描述「情」之實然

屬性，「感」與「應」指「情」的活動變化。有其「情」必有其「應」，

故荀子又謂：「夫民有好惡之情而無喜怒之應，則亂。」（〈樂論〉，

頁 ）凸顯「情」和「應」之間的交互關係。在此脈絡下，「度」可理

解成人之情性的「意物」和「感應」功能，私己與公共、個體與群體之

間，成為「以通情成感，以感應成通」的感通範圍。

既明人情於「度己」和「度類」之間的中介位置與感通效果，以及

「情度」與感通之間的關聯，可再發掘「情度」與〈大學〉「絜矩」與

「恕道」之間的概念連結關係：

故君子之度己則以繩，接人則用抴。度己以繩，故足以為天下

法則矣。接人用抴，故能寬容，因眾以成天下之大事矣。故君

子賢而能容罷，知而能容愚，博而能容淺，粹而能容雜，夫

是之謂兼術。《詩》曰：「徐方既同，天子之功。」此之謂也。

（〈非相〉，頁 ）

荀子分別以「繩」和「抴」，區分「度己」與「接人」的施行原則差異。

「繩」取其「平直」意象，與規、矩、權、衡義近；抴者，曳也，「言

如以楫櫂進舟船」，強調引導與協助之用。「度己以繩」與「接人用

抴」合言之，意指：「君子裁度己身則以準繩，接引人倫則用舟楫，

謂律己嚴而容物寬也」。 從「度己」到「接人」的實踐進程，還可對應

〈大學〉：「有諸己而後求諸人，無諸己而後非諸人」。「度己」與「接

參許從聖：〈治氣‧節欲‧養情─荀子的「禮身」修養論重探〉，《漢學

研究》第 卷第 期（ 年 月），頁 。

唐君毅：《中國哲學原論‧原道篇》第 卷，頁 。關於唐君毅感通論的

深入闡釋，可參黃冠閔：〈唐君毅的仁道詮釋─感通論與德性工夫〉，

收於林維杰、黃雅嫻主編：《跨文化哲學中的當代儒學：工夫論與內在超

越性》（臺北：中央研究院中國文哲研究所， 年），頁 。

注解引文皆為郝懿行之說，參王先謙著，沈嘯寰、王星賢點校：《荀子集

解》上冊（北京：中華書局， 年），卷 〈非相篇第五〉，頁 。
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人」皆在人情的感通作用下發展相成，此可從焦點─場域的此─彼

（ ）情境化模式， 理解自我情感意向和社會群體之間的關係：

「焦點─場域的模式來自對人們與世界的關係的認識，而世界則是

由情境化的活動構成的。之所以說自我是焦點，是因為它處於場域

中，既構成了場域，又為場域所構成。場域是構成與其相關的環境的

秩序。」

「人既是構成場域的焦點又是被場域影響轉化的主體」此一命

題，將「人」替換作「人情」同樣可以適用。荀子以己度─人─情─類

的關係網絡，「能寬容」不僅指修身轉化與處事接物準則，「賢而能容

罷，知而能容愚，博而能容淺，粹而能容雜，夫是之謂兼術」，更特

別呈現出自我轉化與情感交通過程，須端賴社群和文化氛圍的共同

塑造、薰陶和維繫。此可呼應〈大學〉「絜矩」概念與儒家「恕道」精

神，強調人應在「同類同情」的共同生存基礎上，聯想、推求與感知

他人所可能有的意欲傾向。「能容」代表可以自我情性感通能力同理

他人，尊重異質，他人情感同時使自我的情感關聯化與公共化為與世

界相連的開放主體。下文所將論析戴震「以情絜情」的思想命題，即

深入發揮荀子「操矩」、「度情」與〈大學〉「絜矩」、「恕道」概念，在

儒家情性思想和倫理哲學極具革新意義。它將指出：人的本質建基於

人與人之間各種交互關係與社會體系脈絡，「血氣心知」作為「以情絜

情」的交感能力基礎，背後帶有強烈「相偶」特質的實現要求與倫理

關懷。

安樂哲（ ）著，彭國翔編譯：《自我的圓成：中西互鏡下的

古典儒學與道家》（石家莊：河北人民出版社， 年），頁 。

安樂哲（ ）著，彭國翔編譯：《自我的圓成：中西互鏡下的

古典儒學與道家》，頁 。
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四、「絜情」的共同體

上文考察先秦儒家文獻中「規矩」、「方圓」、「衡度」的涵義，發

現背後實以空間方位譬喻為概念基底，類比與形塑出身體修養、人

情交感與倫理互動的關係內容。簡言之，作為自然器物的「規矩」形

象，是儒學闡述修身、倫理、政治的一個活的隱喻。再者，「絜矩」

之「絜」與「度」同義，如賈誼（ ）〈過秦賦〉：「度長絜

大，比權量力。」「度」在儒典中所涉及身體知覺與人際關係之間的

情境脈絡，如前文引漢儒注疏，以「挈法」、「絜束」、「圍度」釋「絜

矩」，隱然將「矩」和「度」給空間化，形成某種可延展、擴張、整合

方位的身體座標，所謂「五寸之矩，盡天下之方」。前文又及，「絜矩

之道」以人之常情為感通實踐基礎，自我情感乃是體察民之好惡、意

欲的經驗量尺。直言之，人情是身體空間方位的功能係數，也是修身

省察（「度己」）與感通他者（「接人」）之間的關係調節變項。荀子所謂

「以己度、以人度、以情度、以類度」，將人己、身群、物類之間聯繫

為內部自主又相互蘊涵的情感共同體，構成「絜矩之道」的實踐程序

和倫理基礎。走筆至此，不難發現從《荀子》到〈大學〉「絜矩」概

念所具有的發展連續性，後至戴震，更綰合荀子「操矩之術」、「以情

度情」，以及〈大學〉「絜矩之道」與「恕道」概念，發展出以「血氣心

知」為中心的「絜情遂欲」倫理實踐思想。

轉引自《史記‧秦始皇本紀第六》，亦見〈陳涉世家第十八〉，參司馬遷

著，瀧川龜太郎考證：《史記會注考證》（臺北：大安出版社， 年），

卷 、 ，頁 、 。

此節重點在探析戴震「以情絜情」說對「絜矩之道」的創造性詮釋，至於戴

震「血氣心知」人性論、孟荀性格及對宋儒理欲二分說的批判考察，無法

於本文篇幅展開。學界論述成果頗豐，茲舉底下具代表性的觀點論著：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， 年），頁 ；岑溢成：〈戴震孟子學的基礎〉，

收於黃俊傑編：《孟子思想的歷史發展》（臺北：中央研究院中國文哲研

究所籌備處， 年），頁 ；劉又銘：《理在氣中：羅欽順、王廷

相、顧炎武、戴震氣本論研究》（臺北：五南， 年），頁 ；楊



〈大學〉「絜矩之道」重探：以荀子、戴震的情理論述為中心

戴震曾撰《中庸補注》、《大學補注》兩書，唯後書已佚，無得窺

其對〈大學〉內容的完整解釋。但就「絜矩之道」於儒學概念譬喻和

內涵轉化歷程看，戴震已於代表其哲學晚年定論的《孟子字義疏證》

中， 明確表達出對「絜矩之道」和「恕」之概念的立場與思理闡述。

本節即聚焦於戴震對「絜矩之道」的內容分析，除對前節《荀子》的

「操術」和「情度」的概念，以及〈大學〉「絜矩之道」所涉及的方位

譬喻再作發揮外，更將表明戴震「以情絜情」命題的提出，揭示「絜

矩之道」文脈所蘊含它性（ ）與差異性的可能對話力量。 此

種力量具顯於《疏證》與其他儒家經典文本的對話情境，使情欲─理

義、事情─條理、分殊─一體之間的創造張力全幅展現。試看《疏

證》所言：

子貢問曰：「有一言而可以終身行之者乎？」子曰：「其恕乎！

己所不欲，勿施於人。」〈大學〉言治國平天下，不過曰「所

儒賓：〈氣質之性的問題〉，收於楊儒賓：《儒家身體觀》（臺北：中央研

究院中國文哲研究所， 年），第 章，頁 ；鄭宗義：《明清儒

學轉型探析：從劉蕺山到戴東原》（香港：中文大學出版社， 年），

頁 ；楊儒賓：〈回歸《論》、《孟》或回歸六經〉，收於楊儒賓：

《異議的意義─近世東亞的反理學思潮》，頁 。

戴震云：「僕生平論述最大者，為《孟子字義疏證》一書，此正人心之

要。今人無論正邪，盡以意見誤名之曰理，而禍斯民，故《疏證》不得不

作。」參戴震著，何文光整理：《孟子字義疏證》（北京：中華書局，

年），〈與段若膺書〉，頁 。

特雷西（ ）精彩地指出：「對話的原初形式是在追尋真理的過

程中探索種種可能。在循著任何問題的軌跡前進時，我們必須容忍差異和

『它性』。與此同時，當問題主宰了我們時，我們會注意到：把他人視為他

人，把不同視為不同，其實也就是把差別理解為『可能』。認識到某種可能

性意味著感覺到某種相似性─相似於我們已經經歷和理解過的事情。然

而這種相似卻必須被描述為『差異中的相似』（ ），即

所謂類比（ ）。」參特雷西（ ）著，馮川譯：《詮釋學、

宗教、希望─多元性與含混性》（香港：漢語基督教文化研究所，

年），頁 。就〈大學〉與《疏證》雙方所引發的對話張力活動看，「絜

矩之道」含蓄未發的個體情欲、群體關係及公共規範之間的相互作用可

能性，在戴震「情」、「欲」、「理」概念內涵與關聯的質詢追問下，打開身

體、情欲和倫理交織的混雜多元性、開放想像空間與對話契機。
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惡於上，毋以使下，所惡於下，毋以事上」，以位之卑尊言

也；「所惡於前，毋以先後，所惡於後，毋以從前」，以長於我

與我長言也；「所惡於右，毋以交於左，所惡於左，毋以交於

右」，以等於我言也。曰「所不欲」，曰「所惡」，不過人之常

情，不言理而理盡於此。惟以情絜情，故其於事也，非心出一

意見以處之，苟舍情求理，其所謂理，無非意見也。未有任其

意見而不禍斯民者。

這段文字是把握戴震道德學說和倫理思想的核心，其在闡述「絜矩之

道」內涵的同時，又綰合《論語》「己所不欲」章的「恕道」構想，將

「情」、「理」兩端之間潛伏的問題辯證性完全彰顯。

首先，「人之常情」呼應荀子「同類同情者，其天官之意物也

同」之說，「同情」之「情」相當於〈大學〉所指「民之所好所惡」，也

扣合孔子修己度人、即恕言仁的以情感為主軸的根本立場。「所不

欲」與「所惡」本諸「人之常情」，其意涵如《疏證》援引《詩》曰：

「民之質矣，日用飲食。」（卷上，頁 ）及《禮記‧樂記》：「飲食男

女，人之大欲存焉。」（卷上，頁 ）《疏證》又云：「人生而靜，天

之性也；感於物而動，性之欲也。」（卷上，頁 ）此乃人弗學而有

之的「血氣心知之自然」、「性之自然」。在《疏證》的脈絡，「人之常

情」可與「日用飲食」、「人之大欲」、「血氣心知」、「性之自然」、「天

之性」、「性之欲」等語詞相互遞用，皆指人所普遍共有的血氣體質

與生命驅力，同於荀子言：「夫人之情，目欲綦色，耳欲綦聲，口欲

綦味，鼻欲綦臭，心欲綦佚。此五綦者，人情之所必不免也」（〈王

霸〉，頁 ）、「若夫目好色，耳好聽，口好味，心好利，骨體膚理

好愉佚，是皆生於人之情性者也；感而自然，不待事而後生之者也」

（〈性惡〉，頁 ）。在此意義下，《疏證》的「人情」概念，實近於

戴震著，何文光整理：《孟子字義疏證》，卷上〈理〉，頁 。下引《疏

證》原文據此。
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荀子而異於孟子。 《疏證》的「人之常情」，是站在「一人之欲，天

下人之所同欲」（卷上，頁 ）、「天下之同情、天下所同欲」（卷上，

頁 ）、「飲食男女、常情隱曲之感」（卷下，頁 ）的「社群之欲」

立場上， 與荀子「統類」（〈非十二子〉、〈儒效〉、〈性惡〉）、「同類

同情」（〈正名〉）、「倫類」（〈勸學〉、〈臣道〉）的「類」之存有論合

拍，可謂異代而同調。

其次，「以情絜情」所以可能之實現依據，建立在「凡同類同情者

皆共有相同的自然情欲和好惡傾向，故彼此可以感通無隔、心意相

通」的先決設準上。依此與「絜矩之道」涉及上下、前後、左右的方

位概念並觀，即可發現，背後實是以「我之情」（「長於我」與「等於

我」）為中心軸所構成的空間思維體系。這種空間化形式，使人己情

感之間得以相通，上下、前後、左右是身體化、情感化和關係化的語

詞，意指人情於此空間的活動區塊和邊界範圍界定。然而，情感與情

感之間雖是自由的開放流通，卻絕非隨意或漫無標準。個體與群體情

感於生活世界之間的互動形式，必有其規範基礎和應然關係定位。就

此意義下言，戴震的情論和倫理觀，可以借楊儒賓的話如此表達：

「真正的道德是要在人倫關係中產生的，道德即倫理，倫理即是相偶

性的倫理，心性本身無道德可言。」 這種相人偶的倫理道德概念，

用《疏證》的話講即「情理」。「情理」存在於具體人際的相互關係之

間。所謂「理」者，即指生而有之的委曲細欲與普遍共在且真實可感

的「人之常情」的理想綜合。質言之，血氣本含一套連續相即、施受

詳盡討論，除可參注 外，近來對戴震以氣論性和孟學心性論內容差異

及其與荀學之間的關聯，以至戴震於儒學天人關係和成德工夫定位的哲學

詮釋的深入探討，可參鄭宗義：〈論儒學中「氣性」一路之建立〉，收於楊

儒賓、祝平次編：《儒學的氣論與工夫論》（臺北：國立臺灣大學出版中

心， 年），頁 。

鄭吉雄：〈戴東原「群」、「欲」觀念的思想史回溯〉，收於鄭吉雄：《戴東

原經典詮釋的思想史探索》，頁 。

楊儒賓：〈導論：異議的意義〉，收於楊儒賓：《異議的意義─近世東亞

的反理學思潮》，頁 。
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平衡的共感邏輯。這種平情交感的運動邏輯，以心知的思慮與辨察功

能為實踐基礎，形塑出以「血氣心知」為根底的公共溝通範域。於此

可以「反躬」、更可「以情絜情」：

理也者，情之不爽失也；未有情不得而理得者也。凡有所施

於人，反躬而靜思之：「人以此施於我，能受之乎？」凡有所

責於人，反躬而靜思之：「人以此責於我，能盡之乎？」以我

絜之人，則理明。天理云者，言乎自然之分理也；自然之分

理，以我之情絜人之情，而無不得其平是也。⋯⋯誠以弱、

寡、愚、怯與夫疾病、老幼、孤獨，反躬而思其情，人豈異於

我！蓋方其靜也，未感於物，其血氣心知，湛然無有失，故曰

「天之性」；及其感而動，則欲出於性。一人之欲，天下人之所

同欲也，故曰「性之欲」。好惡既形，遂己之好惡，忘人之好

惡，往往賊人以逞欲。反躬者，以人之逞其欲，思身受之之情

也。情得其平，是為好惡之節，是為依乎天理。古人所謂天

理，未有如後儒之所謂天理者矣。（卷上，頁 ）

「理」於《疏證》有 條，是全書中最重要的命題，而「情」與「理」

之間的相互關係，更是把握「反躬」和「以情絜情」概念的關鍵。當

中，戴震詳引《孟子》、《易傳》、〈中庸〉、〈樂記〉與鄭玄等經學專

家之說解，得出以下定義：「理者，察之而幾微必區以別之名也，是

故謂之分理；在物之質，曰肌理，曰腠理，曰文理；得其分則有條

而不紊，謂之條理。」（卷上，頁 ）可知「分理」由「分」和「理」合

成，除凸顯萬物雜多分殊、差異不齊的非同一性事實，更強調「血氣

心知」自身所含「差異中的同一」或「不齊之齊」的平等辯證張力。用

《疏證》的話說，「條分縷析」、「事為之委曲條分」（卷上，頁 、 ）

即是自然「分理」本身之內在目的，「得其分則有條而不紊」、「各如其

區分」、「以各如其分」、「明其區分」（卷上，頁 、 ）則是此內在目

的之實現。
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緣此可知，人情之好惡、忿怨、意欲，自有一套依「血氣心

知」所維持、治理與疏通的平衡機制，能夠拿捏過與不及之間（《疏

證》：「在己與人皆謂之情，無過情無不及情之謂理」，卷上，頁 ）

的適宜尺度分寸，此即「分理」。反之，「苟舍情求理，其所謂理，

無非意見也」（卷上，頁 ），所謂「意見」，即指偏離或有違人情自

然分殊律則，是專斷私臆，立理限事的封閉狀態。換言之，真正完

善的「理」，只存在於「情」之「不爽失」、「得其平」的狀態，凸顯出

「即人情實事以求理」的開放動態義。離「情」則無「理」，言「理」必

賅「情」。「理」是「情」與「欲」的恰當準則，而非「情」、「欲」之上

或之外的一個獨立存在實體。 《疏證》謂：「凡有所施於人，反躬而

靜思之」，可謂荀子「度己以繩，接人用抴」表述的深入發揮。反躬靜

思─所施於人，相當於〈大學〉所謂有諸己─求諸人、藏身恕─喻諸

人的修身推擴與聯繫思維。更具體地說，度─接、施─受、藏─喻

的相互交感思維，相當於柯雄文所謂感（ ）─應（ ）的

實踐因果關係（ ）。此關係狀態下的互動行為主體，

乃存在於具體的公共生活情境脈絡，除須共認與循守基本道德義務

與倫理規範外，還要審慎考量自己是否能在面對迫切情境（

）要求的當下，展現出相應適宜的判斷能力與行為實踐；再

而，還要嚴肅反思，自己是否對維繫與促進公共生活處境和諧此一

終極目標，願意付諸積極作為或實質貢獻，並將仁與禮的價值信念，

轉換為理想生活形式與溝通交流規範的持續建構能量，絕非只是不知

通權達變與回應當前問題的抽象概念機器（ ）。

據此對人己交感關係的理解視域看，所謂「反躬而思其情」，實可

與「恕道」原理相互發明，意指設身聯想他者所可能體驗到的經驗感

劉又銘：《理在氣中：羅欽順、王廷相、顧炎武、戴震氣本論研究》，

頁 。
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受，思考人類所擁有相同的處境關聯性：「『恕』最好的狀態，是呼喚

清晰的記憶，想到各種類比的情形，能把最為妥帖的相互聯繫性建立

起一種穿透性智慧，同時也能提供一系列創造性想像為可能出現的

局面及後果做出預想。」 如此「以我絜之人，則理明」回到「反躬而

靜思之─思其情─思身受之之情」的整體發展脈絡看，更可見「反躬」

過程的層層深入與擴張：對人與人之間言語、行為、態度施受關係的

平等同情，再有實際體察不同材質氣稟之他者所具有弱、寡、愚、怯

之情性殊異，以及周遭疾病、老幼、孤獨者所面臨可能危機情況的平

等同情，終而展現為「一人之欲，天下人之所同欲」的公共社群與關

係全體的平等同情。

必須說明的是，上文所用「平等同情」一詞，即約取自《疏證》：

「以我之情絜人之情，而無不得其平是也」、「反躬者，以人之逞其

欲，思身受之之情也。情得其平，是為好惡之節，是為依乎天理」和

「以天下之同情、天下所同欲」等內容。實則上溯戴震反躬絜情與「情

得其平」的思理架構原型，相當接近於《國語‧鄭語》所引史伯之

言：「和實生物，同則不繼。以他平他謂之和，故能豐長而物歸之；

若以同裨同，盡乃棄矣」。 「以他平他謂之和」相當於《疏證》所謂

「情得其平」、「情之不爽失也」。應當注意且加以澄清的是，「和」與

「同」之間的關鍵區分，這對於理解戴震「以情絜情」與同情共感論

述，背後所含某種非同一性的感通實踐思考及肯認差異的倫理關懷特

質關係密切。對此，可分以下兩點加以明之。

第一，「和」絕不等於「同」，「和」是相似性與異質的豐富創造力

量集合，「同」則是對相似性的通約、異質性的取消、甚至對多元性

的強制「同一」。如《國語‧鄭語》的「以同裨同」或是《疏證》「心出

安樂哲（ ）著，孟巍隆（ ）譯：《儒家角色

倫理學：一套特色倫理學詞彙》，頁 。

徐元誥著，王樹民、沈長雲點校：《國語集解（修訂本）》（北京：中華書

局， 年），頁 。
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一意見以處之」，皆任意將兩物之間所存在的差異性，強齊不齊以至

於齊，使差異性自身的獨特成素，被扁平且單一的嵌入某種封閉的分

類體系。如具體還原「和實生物，同則不繼」的思理脈絡，可知「和」

原為各種不同氣味交互侵越、眾異相融的意象譬喻。若《左傳‧昭

公二十年》載晏子分辨「和與同異」所云：「和如羹焉，水、火、醯、

醢、鹽、梅，以烹魚肉，燀之以薪，宰夫和之，⋯⋯若以水濟水，誰

能食之？若琴瑟之專壹，誰能聽之？同之不可也如是。」 水、火、

醯、醢、鹽、梅皆有雙重身分：自身既是某一特定屬性的擁有者，同

時又是無自體相或去中心化的他者。所謂「以他平他」即指不同氣味

之間的相互參與、彼此滲透，差異地重複出多元豐富（「能豐長而物

歸之」）的新味，故謂「和實生物」。誠若馮友蘭的精到之論：「如以鹹

味加酸味，即另得一味。酸為鹹之『他』。鹹為酸之『他』。『以他平

他』另得一味，此所謂『和實生物』。若『以水濟水』，仍是水味。此

所謂『以同裨同』，『同則不繼』。同與異是反對底。和則包涵異。合

眾異以成和。不過眾異若成為和，則必須眾異皆有一定底量度，各恰

好如其量，無過亦無不及，此所謂得其中，亦即所謂中節。眾異各得

其中，然後可成為和。」 要之，「和」可類比為他者與他者之間差異

聚集、不斷交換的開放流動程態，「同」則是無視差異多元性與剝奪

個體價值先天平等性的專制暴力。如此，既不能平等，更化約差異，

遑論達成「以情絜情」的同情共感目標。

第二，循此取消相似性與化約差異性的同一性思維，必然順勢延

伸出虛假非真的「同情」或「同理」論調（東原所謂「以理殺人」），

隱涵著似是而非卻極為危險的盲點：無視自己與他人雖相似卻不

相同的事實，以「我之所是」的情感想像與體驗知識，直接等同於他

楊伯峻編著：《春秋左傳注》下冊（高雄：復文圖書出版社， 年），

頁 。

馮友蘭：《新原道》（臺北：臺灣商務印書館， 年），頁 。

戴震著，何文光整理：《孟子字義疏證》，〈與某書〉，頁 。
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人自身的真實感知內容，犧牲他人的情感差異性與否定其體知經驗

獨特性。如荀子言：「人倫竝處，同求而異道，同欲而異知，生也。

皆有可也，知愚同；所可異也，知愚分。」（〈富國〉，頁 ）

人類即便在尋求目標及欲望滿足的過程有共通面向，並享有起碼的

認知辨別能力（「皆有可」）；但同時也並存實踐途徑（「異道」）與理

解程度（「異知」）的實然差異，故對同一事件產生不同判斷與多元

解讀的可能，相應地有判斷是否屬實、當不當理（「所可異」）的結

果分別。「同」、「異」俱時根連於自然情性，互為一體兩面，無可切

割。在此意義下言，平等同情與交互感通的問題思考視角便須轉為：

人類如何既願意體認並永久持存「同類同情」皆有的欲求、感知、思

考、行為的共享基礎權利，又能夠對「異道」、「異知」、「所可異」的

各種情感、知覺、能力差異特徵予以尊重，視異質的他人為與自己價

值平等且皆須捍衛的對象？進而言之，「同情同類」的立場或態度，

只是實現「以他平他」、「以情度情」、「以情絜情」與行恕感通過程的

先決條件之一，卻不能統括為實際同情共感他人與具體處境應用的

唯一標準或充分要素。故荀子要特舉「異道」、「異知」、「所可」的欲

求、選擇與判斷差異；《疏證》亦區分弱、寡、愚、怯、疾病、老

幼、孤獨等不同能力間距、狀態及類別，皆要指明：真正的平等同情

必須對多元性保持開放，在各種差異的獨特脈絡中，將他人當作目的

而非手段，且他人的感知特殊性與經驗異質性，正是同情共感過程所

須面對與互動的直接對象。

再者，儒家的感通論還涉及到一體感、共通感的問題層面。孔子

言「恕」、荀子謂「以情度情」、〈大學〉「絜矩之道」後至戴震「以情

絜情」說，皆是構成儒家同情共感論述發展的核心環節。如荀子主張

從「以己度」到「以類度類」的層遞感通推擴，到〈大學〉：「所藏乎身

不恕，而能喻諸人」，以至《疏證》：「一人之欲，天下人之所同欲」，

皆凸顯人─己、一人─天下內外無隔的感通思維，明顯反映出以公共

生活為主的倫理關懷向度，此即儒家人我一體或同情共感構想的論理
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基礎。在此可供對照與反思的是，舍勒（ ， ）在

分析自我對他者心靈經歷和身體態勢的感知行為時，論證「人『最先』

更多地是生活於他者之中而不是自己本身之中，更多地生活於共體而

不是自己的個體之中」這一事實。依此，「自我感知和對他人感知之

間根本不存在原則上的差別」。所以，「我們對自身的道德『品格』之

本質的體認也不能完全離開行為領域，譬如通過純粹的、先行性的自

我直觀，而只可能在我們行為進行過程之中」。 舍勒強調自我感知

與感知他者皆與周圍環境的脈動方向相互聯繫，他者、社群、風土和

生活世界，是帶動自我身形、情感、行為與活動空間的變化項。換言

之，自我是作為一關係性、社會性、政治性的存在，對他者之身體行

為、言語表現、所處情境的具體感知以至道德判斷，皆在社群關係體

系的參與、投入與互動過程中如實展現。舍勒對同情和一體感現象的

細膩分析，有利於參照荀子、〈大學〉和戴震一系的情感和倫理論述

的內容關聯與轉化意義。

整體言之，「以我之情絜人之情，而無不得其平」，是《疏證》平

等同情論的實現目的與施行原則，「一人之欲，天下人之所同欲」、

「反躬者，以人之逞其欲，思身受之之情也」，則指出如何突破與轉換

自他情感之間所存在的關係障隔或二元對壘，真正易地而處之，換位

以同情，達成對他人意欲、經驗、處境的整體理解與認同，使個體、

他者、社群成為內在繫聯的共生關係（《疏證》云：「一人遂其生，

推之而與天下共遂其生」，卷下，頁 ），正豁顯某種相互分享、平

等對待的共感能力。 是以戴震解讀「絜矩之道」時，將「所惡」與

《論語》「所不欲」並觀，即在強調「人之常情不堪受者耳。以己絜之

人，則理明」。 所謂「不堪受」，指自我雖不可能完全且直接感知他

馬克思‧舍勒（ ）著，劉小楓主編，朱雁冰等譯：《同情感與

他者》（北京：北京師範大學出版社， 年），頁 。

溝口雄三著，陳耀文譯：《中國前近代思想之曲折與展開》（上海：上海

人民出版社， 年），頁 。

戴震著，何文光整理：《孟子字義疏證》，〈與段若膺論理書〉，頁 。
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者好惡、哀樂、憂苦等各種情感現象的實際體驗，但人之常情確是構

成主體存在的根本條件，故而可通過人之常情同理設想他者情感欲求

傾向，進而納入己身、施諸己身，進而產生「飲食男女、常情隱曲之

感」的反身參與和認同感受。「不堪受」與前述「反躬者，以人之逞其

欲，思身受之之情」，正代表自他情感的相互滲融與人己兩端身體空

間的延伸與會合。

再者，《疏證》言及「我」、「人」、「己」、「身」的相關脈絡，時

常顯現無個體性而強調社會公共性的特質。 此從「絜情」、「平情」

和「恕」所帶有相互性、平等性、開放性涵義可得徵驗。前文又及，

〈大學〉「絜矩之道」概念與《荀子》「操矩之術」和「以人度人，以

情度情，以類度類」相應。尤其「操五寸之矩，盡天下之方」的「操

術」功能，具體貫通於度己─度人─度情─度類所描述逐層感通的空

間範圍。《疏證》通過對「絜矩之道」之闡發，顯現出「以情絜情，理

在情中」的倫理關懷立場，全面發揮「絜」在情感與倫理關係論述的

譬喻功能與勝義。《荀子》以「矩」和「度」作為建構身體、情感和社

會空間座標的核心概念；〈大學〉運用上下、左右、前後的方位概念

譬喻，具體展現恕己身－喻諸人的德治理論框架。故「度」、「矩」、

「絜」，俱已明確將自─他、身─群、個─全、部分─整體的相互聯繫

關係，作為規定人間秩序與倫理義務的必要條件，也是理解儒家身

體、情感與人我感通關係的基底，都直接或間接構成《疏證》「以情

絜情」與「情理」關係規範的詮釋依據。

要之，戴震的「以情絜情」論述已全面發揮《荀子》「操矩之

術」、「以情度情，以類度類」的身體空間概念譬喻和人情感通實踐面

向，且以「人之常情」作為〈大學〉「絜矩之道」和度己─恕人的施行

對象。人情條分縷析、委曲細微的自然「分理」，還有「凡饑寒愁怨、

飲食男女、常情隱曲之感」的「人欲」，正是反躬思情、感知他人以及

溝口雄三著，陳耀文譯：《中國前近代思想之曲折與展開》，頁 。
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同情共感能力的資糧。「情得其平，是為好惡之節，是為依乎天理」，

便是絜情踐履所致的理想結果。若就感通論的角度說，可視作自我與

他人之間所體現的「共通感」（ ）：「在所有人中存在

的一種對於合理事物和公共福利的感覺，而且更多的還是一種通過生

活的共同性而獲得、並為這樣共同性生活的規章制度和目的所限定

的感覺。」這是「一種對共同體或社會、自然情感、人性、友善品質

的愛」。

五、結語：以身為矩、以情為度的倫理關懷

〈大學〉所提出「絜矩之道」的思想命題，蘊含儒家對身體、情

感、倫理的多元反思資源。然就其於〈大學〉經典詮釋的處境看，尤

其在朱熹規定的「八條目」工夫中，則不免埋沒「絜矩」一詞潛存同

情共感的感通倫理向度，也不易辨認「絜矩之道」如何建構強調相偶

的、交互的、平等的空間關係，發展出「以己度」、「以情度情」、「以

類度類」的同情共感能力，形塑人我之間情感相通、理在情中的「情

理」規範和互通體系。如黑格爾（ ， ）所言：

熟悉的東西並非就是真正知道了的東西。「絜矩」作為一習焉而不察

的概念譬喻，背後包括對身體修養、感知他者及倫理實踐的公共哲學

體系，不啻為儒家回應現代性課題及施展政治批判的強力後援。特別

是通過空間譬喻此一極富衍變特性的觀看視角，深入剖析身體、情

感與倫理在儒學史以至東亞文化傳統上的跨度與張力，並藉由荀子

與戴震之眼，實可解碼「絜矩」譬喻蓄而待發的深刻內涵，《荀子》、

〈大學〉和戴震在情感、倫理及感通實踐論述之間的關係發展及共同

漢斯－格奧爾格‧加達默爾（ ）著，洪漢鼎譯：《真理

與方法：哲學詮釋學的基本特徵》（臺北：時報文化， 年），頁 。

黑格爾（ ）著，楊一之譯：《邏輯學》上卷（北京：商務印書

館， 年），頁 。
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調性，正可提供另條探索儒學修身、感通及「情理」思想實質的可能

取徑。

最後，總歸本文論析所得：首先，揭示先秦儒典如何將「規矩以

成方圓」的籌劃、運轉、平準功能，聯繫至自我的身體活動、思維

感知和社群關係的具體哲思論述中。經由分析《荀子》「操矩之術」

涉及遠近、先後、小大的方位概念，可發現身體如同「規矩」的活動

中心軸，他者情感、歷史風土和社群網絡，皆包含在「操矩」的過程

關係範圍。「五寸之矩，盡天下之方」，更說明「操術」的廣大作用與

身體定位能力，成為〈大學〉「絜矩」譬喻的取法之源。接著，指出

〈大學〉「絜矩之道」以空間方位概念闡述人際應處原則，以情感為中

心，而延伸、擴張、轉化出焦點─場域型態的倫理空間。荀子「以己

度，以人度人，以情度情，以類度類」的感通擴充論述，解除人己、

身群、個全之間的主客間距限制，形成相互蘊含、休戚相關的情感

共同體，並作為「絜矩之道」恕己喻人、反身推求民之好惡的實踐原

則。最後，分析戴震「以情絜情」思想與《荀子》和〈大學〉之間的承

繼與新變處，揭示戴震「絜情」所含情理辯證、反躬同情、共感他人

的實踐反思面向，怎樣建構出以情感為主軸的倫理關係和互惠原則，

同時定位自他情感與社群整體之間的情理座標，形成既肯認差異與尊

重多元的價值平等性，又能對即將遭遇的未來他者保持開放的同情共

感論述。
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