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論孟子「人」與「禽獸」之別 

楊永漢 

 

一 從孔子到孟子 

孔子，名丘，字仲尼，約生於周靈王二十一年，卒於周敬王四十一年(約西

元前 551- 479 年) 。孔子上繼堯、舜、湯、文、武、周公之文化系統，下開中華

民族以倫理道德為核心的儒家精神。孔子的偉大，不單在於開創教育新概念：有

教無類、因材施教，更在於他指出「人」除滿足欲望，拚命求生外，還有一個「仁」

的道德境界。孔子周遊列國，宣揚仁政，力挽狂瀾於既倒。可惜諸國以力爭權，

以戰掠地的形勢已矗然而成。孔子游說諸侯，只落得積極款待，卻被冷落的局面。

仲尼失意，退而講學於鄉，並以繼承及發揚傳統文化為己任。孔子之後，有子思

者，其再傳弟子孟子，以繼承孔子學說，發揚儒家精神為使命，鼓其勇氣，舌戰

時流，維護孔子學說。 

 

《史記》曰：「孟子序詩書，述仲尼之意」。孟子一書中引《詩》者有 30 次

之多，論《詩》有 4 次；引《書》則有 18 次，論《書》則有 1 次。如此，即孟

子是以詩、書—儒家的主要教材—作為辯論及思想的依據。如《孟子‧告子上》：

「詩曰：『天生蒸民，有物有則；民之秉彝：好是懿德。』孔子曰：『為此詩者，

其知道乎！故有物必有則，民之秉彝也，故好是懿德 』。」；《孟子‧盡心下》：「盡

信書則不如無書，吾於〈武成〉，取二三策而已矣。仁人無敵於天下，以至仁伐

至不仁；而何其血之流杵也。」；《孟子‧萬章上》：「故說詩者，不以文害辭，不

以辭害志；以意逆志，是為得之。」從上列記載可知，孟子是以承接儒家的學術

思想為任。 

 

孔子雖祖述周文化，對三代文明亦有所損益，但周代文明，但春秋時禮樂崩



 2 

壞，已不復舊觀。孟子生戰國之世，士與庶民的階層產生變化，孟子對人性本質

有更深的體會，因此對王道思想、民貴主張、天爵人爵等概念有較深入的分析和

闡釋。孔子重仁重禮，帶有謙和的中庸思想，呈現出溫良恭儉讓的行為和情緒狀

態；而孟子居仁由義，故英氣勃勃，面對戰國諸王及霸主，在其留難與對辯中，

仍處處顯露出其浩然正氣。 

 

《孟子‧萬章下》： 

北宮錡問曰：「周室班爵祿也，如之何？」孟子曰：「其詳不可得聞也。諸侯

惡其害己也，而皆去其籍。然軻也，嘗聞其略也。天子一位，公一位……。」 

 

《孟子‧離婁上》： 

離婁之明，公輸子之巧，不以規矩，不能成方圓。…堯舜之之道，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。 

 

從上列兩則記載可知，孟子終身不放棄王道思想，以拯救萬民為己任，而且

基本上是擁護傳統制度。孟子周遊列國，無非宣揚王道，匡時濟世。雖然其思想

被摒棄於時流，但那種追求理想的執著，救民於水火的熱熾心情，百世而後仍覺

其鋒。 

 

戰國之世，戰爭頻仍，人與人及國與國之間是以奇謀巧詐為尚，以篡弒叛逆

為高。孟子眼見邪行歪風熾盛，以其憂患憂道之心，負起了捍衛儒家思想的責任，

提出「以力假仁者霸，…以德行仁者王。…以力服人者，非心服也，力不贍也。

以德服人者，中心悅而誠服也，如七十子之服孔子也。」（公孫丑上），更說明自

己對孔子是心悅誠服。當其時楊朱、墨翟之徒遍天下，思想普遍歸於自然主義、

極端利己主義及絕對至公主義；其次，告子性無善惡論，縱橫家權力爭奪的思想
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等都嚴重影響孔學中愛有等差，內仁外禮的學說。非儒主義流行於當世，孟子要

重整儒學餘緒，力挽狂瀾，故展其雄辯之才，評駁楊、墨、告子、縱橫諸家。在

在指出，人困於欲望名利，其「人性」將受蒙蔽，並作出損人利己的行為。 

 

二 「禽獸」與「人」 

所謂「人」，基本上具有兩種性向：一是具有種種原始要求欲望的身體的人，

其行為乃隨著身體的欲望而出發，與禽獸無異的性向；二是人類獨有的善與道德

感，，即孔子所說「成人(仁)」，其行為本諸愛人而出發，即所謂仁者愛人。修

仁是要發揮與生俱來的人（仁）性，生活中的一切活動乃可全依仁而出發。 

 

當人有與禽獸無別的欲望時，自然追求的生理的需要(生物性)。孔子、孟子

從來沒有否定此種生理需求的人，孔子說「飲食男女，人之大欲存焉。」孔子明

確指出飲飲食食，即身體五官的享用，及男男女女，即男女之間的愛慕，其終極

的要求是繁殖，此亦是身體覺受中最令人有快感的活動。此兩種欲望是人類最大

的欲望，無可否認，此兩種欲望是源於人類原始動物性，與禽獸共通。這是自然

而然，沒有甚麼善與不善，只有是不是過份，違背社會普遍接受的程度。唐君毅

先生對此有解釋： 

 

我們看出人性根本是善的，同情、節欲、求真、求美、自尊、自信、信人、

寬容之器度、愛人以德等，固然都是人所公認為善之活動。即是求個體生存

之欲，男女之欲本身，亦非不善。1 

 

自然之欲望，不應以善與不善處之。孟子見齊宣王，力陳行王道之重要，宣

王屢次反駁，認為孟子之言「大哉」，基本上是不能行，更說出「寡人有疾」：好

 
1 唐君毅：〈罪惡之起源及其命運〉，收在唐君毅著、霍韜晦編：《唐君毅哲學簡編（人文篇）》香

港：法住出版社，1992 年，頁 67。 
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勇、好貨、好色（梁惠王下）。這裡可以看出，齊宣王根本無心行仁政，推王道，

其所急切者無非攻城掠邑，擴展版圖，滿足個人欲望。所謂「仁、義、禮、知」

只能作口頭說話，不付諸實行。筆者最初看到此節，心感孟子的難堪，直覺上感

到孟子在千方百計的討好宣王，希望宣王接受及運用其主張治國。當人生經驗稍

為豐富，對孟子的了解加深以後，才知道孟子從沒有討好宣王。宣王所陷的好勇、

好貨、好色，根本就是人類普遍所陷溺者，就如飲食一樣，只有程度上的嚴重性

差距，很難說對錯，就如富人吃一頓晚餐，可以是窮人一年的收入。因此，孟子

不否定宣王的本性，反而因勢利導，指出舉國有積糧，男子有妻室，則王好貨、

好色無傷於治國。倘若孟子大加韃伐，除不見用於宣王外，亦可算不通人情。 

唐君毅先生再將這些欲望推展至人類的精神發展： 

 

人有求個體生存及男女之欲，而後有人的生命之繼續存在；有人的生命之繼

續存在，而後有表現各種高貴的精神活動之人。…求名求權，就其最初動機

言，是求人贊成我之活動，亦是求一種我與他人之精神接觸，便亦不能說定

是不好。2 

 

我想孟子是想透過男女飲食、權力名氣這些欲望，帶領宣王認識本心，而推

行善政。這裡試借用西方著名心理學家佛洛伊德 (S. Freud)3 的研究成果作一闡

 
2 唐君毅：〈罪惡之起源及其命運〉，收在唐君毅著、霍韜晦編：《唐君毅哲學簡編（人文篇）》，

頁 67。 

3 西格蒙德‧佛洛伊德（德語：Sigmund Freud，出生名：Sigismund Schlomo Freud，1856 年 5

月 6 日－1939 年 9 月 23 日），奧地利心理學家、精神分析學家，哲學家，猶太人。生於

奧地利弗萊堡（今屬捷克），後因躲避納粹，遷居英國倫敦。精神分析學的創始人，被稱為「維

也納第一精神分析學派」（以別於後來發展出的第二及第三學派）。著有《夢的解析》、

《精神分析引論》、《圖騰與禁忌》等。提出「潛意識」、「自我」、「本我」、「超我」、「伊底帕斯情結」、

「利比多」（Libido）、「心理防衛機制」等概念，認為人類男性天生具有弒父娶母的欲望和

戀母情結（即伊底帕斯情結），女性天生具有弒母嫁父的欲望和戀父情結（又叫

厄勒克特拉情結），以及兒童性行為等理論。被世人譽為「精神分析之父」，二十世紀最偉大的

心理學家之一。節錄自〈https://zh.wikipedia.org/zh-tw/〉，瀏覽日期：2018 年 1 月 18 日。 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%8A%B9%E5%A4%AA%E4%BA%BA
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A5%A5%E5%9C%B0%E5%88%A9
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%99%AE%E6%97%A5%E5%8D%9A%E5%B0%94
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%8D%B7%E5%85%8B
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%B4%8D%E7%B2%B9
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E8%8B%B1%E5%9C%8B
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%80%AB%E6%95%A6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%B2%BE%E7%A5%9E%E5%88%86%E6%9E%90%E5%AD%A6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%A4%A2%E7%9A%84%E8%A7%A3%E6%9E%90
https://zh.wikipedia.org/w/index.php?title=%E7%B2%BE%E7%A5%9E%E5%88%86%E6%9E%90%E5%BC%95%E8%AE%BA&action=edit&redlink=1
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%9B%BE%E8%85%BE%E4%B8%8E%E7%A6%81%E5%BF%8C
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%BD%9B%E6%84%8F%E8%AD%98
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%81%8B%E6%AF%8D%E6%83%85%E7%BB%93
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%80%A7%E5%86%B2%E5%8A%A8
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%BF%83%E7%90%86%E9%98%B2%E8%A1%9B%E6%A9%9F%E5%88%B6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%81%8B%E6%AF%8D%E6%83%85%E7%BB%93
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%81%8B%E6%AF%8D%E6%83%85%E7%BB%93
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%88%80%E7%88%B6%E6%83%85%E7%B5%90
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%88%80%E7%88%B6%E6%83%85%E7%B5%90
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%85%92%E7%AB%A5%E6%80%A7%E8%A1%8C%E7%82%BA
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釋。佛洛伊德將人類人格的構成分為三個層面，即本我（id），內地學者譯作伊

底、自我 (ego)及超我 (superego)。所謂「本我」即人類原始欲望，是生物性的，

主要呈現性本能及侵略性衝動。此欲望亦成為人類生命的動力(drive)，亦即是

欲望的動力。佛洛伊德對人性是處於消極及悲觀的一面，他認為人的奮鬥無非是

滿足身體的覺受，身體的快感是人人所追求的覺受，無必要否則和摒棄，故不否

定享樂原則 (Principle of pleasure)。人類出世的一天開始，就是步向死亡；人類

亦很難逃過欲望的枷鎖，特別是性。佛氏的研究很多均集中研究性對人類的影

響，例如他認為人的行為受五歲前的性經驗所決定，並將之分為口慾期、肛門期

及性徵期。他的《夢的解析》的案例，很多都與性有關。 

 

所謂「自我」是指透過有系統的理性化過程，而意識到人在「人類」群中的

理性行為。此自我是大部分在意識層面顯示，而自我的精神活動是依照「現實原

則」(reality principle)和續發思考步驟(secondary thinking process)來進行。亦即是

「人」透過理性的分析知道如何與群體相處，清楚知道群體所不接納和接納的行

為。可以說是人與人之間的協定，和適應社會、傳統的要求。 

 

所謂「超自我」是人類的良知和道德感，超自我是監察及約束本我和自我的

行為。在此，佛氏沒有否定人的高尚情操，但我們可以相信佛氏所接觸的個案大

多呈現人類的原始性、生物性，使他對生命產生負面的理念。認為人類隨性欲而

走，由於生命的不肯定，主張尋求快樂是生命主要環節。 

 

佛氏的學說直接影響近代歐美國家的價值觀和道德觀，個人主義、享樂主

義、功利主義等被接受及認定。本我（伊底）的理論，普遍被接受；當然佛氏的

理論受到西方思想家的衝擊，如羅哲斯 (C. Rogers，又譯作羅杰斯)所提出的人

本主義，其主張的同理心 (Empathy) 更普遍運用於輔導技巧中；容格 (C. G. Jung, 
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又譯作榮格)的心理分析學派都是對佛氏的理論作出反響。 

 

另外一位著名的美國社會學家馬斯洛4，也提出「需求層次理論」，即金字塔

理論。馬氏將人的需求分為生理的需要、安全的需要、愛與歸屬的需要、受尊重

的需要、自我成就的需要五層，後期再加入第六層靈性需要。其理論是能滿足第

一層的需要，就會提升至第二層需要，最後是能自我成就。此理論亦是指人類必

需滿足飲食男女，才能有更高的情操。可是，當我們驗證於現實世界，未必一定

要滿足生理、安全需要，才能到達愛與歸屬的需要。本文引用佛氏及馬氏的理論，

主要是學者知道，人類在物質世界所遇到的問題二氏均將精神境界放置最後，這

與東方文化有差異，我們相信人會有日悟道，也相信人類當中，有天生的偉人。 

 

佛氏的理論，很多已被現代心理學家否定，而馬氏的需求層次，亦未準確反

映人類的需求。可是，馬氏的理論發展成人本主義心理學派，其代表人物是提出

「當事人中心」治療法的羅杰斯（Carl Roger）。不以過往的心理歷史而預測未來

的心理狀況，著重此時、此地的治療法。從佛氏及馬氏的理論可知道，中外思想

家，第一關要過的，就是生理需要。孔、孟的偉大，就是不把生理欲望放在第一

位，而提出人類獨有的道德。故唐君毅先生說： 

 

我們必須相信人性是善，然後人不斷發展其善才可能。我們必須相信人性是

善，然後了解人類之崇高與尊嚴，而後對人類有虔敬之情。我們必須相信人

性是善，然後我們對人類之前途之光明有信心。我們必須相信人性是善，然

 
4亞伯拉罕·哈羅德·馬斯洛（Abraham Harold Maslow，1908 年 4 月 1 日－1970 年 6 月 8 日），美

國心理學家，以需求層次理論最為著名，為一種心理健康的理論，認為首先要滿足人類天生的需

求，最終達成自我實現。馬斯洛曾於布蘭戴斯大學、布魯克林學院、新學院與哥倫比亞大學擔任

心理學教授。他強調心理學的關注重點在人的正面特質，而不是把人當作是「一袋症狀」。節錄

自〈https://zh.wikipedia.org/zh-tw/〉，瀏覽日期：2018 年 1 月 18 日 

 

https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%BF%83%E7%90%86%E5%AD%A6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E9%9C%80%E6%B1%82%E5%B1%A4%E6%AC%A1%E7%90%86%E8%AB%96
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%B8%83%E5%85%B0%E6%88%B4%E6%96%AF%E5%A4%A7%E5%AD%A6
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%B8%83%E9%B2%81%E5%85%8B%E6%9E%97%E5%AD%A6%E9%99%A2
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E6%96%B0%E5%AD%B8%E9%99%A2
https://zh.wikipedia.org/wiki/%E5%93%A5%E5%80%AB%E6%AF%94%E4%BA%9E%E5%A4%A7%E5%AD%B8
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後相信人能不斷的實踐其性中所具之善，而使現實宇宙改善，使現實宇宙日

趨於完滿可貴。5 

 

可是，無論如何，人類不能否定的就是生物性。我們可撫心自問，在我們的

思維中曾多少次出現過鬼卑鄙下流的思想、意識或意念。因此，我們亦不能否定

或否認我們具有與禽獸無異的渴欲。佛氏的理論就是不否認人是有這種原始的生

物性。我們若將佛氏的本我理論與孔孟作一比較，不難看出，孔子和孟子亦從沒

有否定人的自然欲望。試看孔子說：「詩三百，一言以蔽之，詩無邪！」，所謂「詩

無邪！」是指詩經談及男女愛慕的詩篇，沒有帶有邪念，純然是男女愛慕之情，、

是超越性的渴慕，而達至互愛的境界。所以，孔子用肯定的語氣在回答問題，男

女愛慕是可以超越性的需求。詩經之中，言及男歡女愛者比比皆是：關雎、姣童、

氓、柏舟、蒹葭等等。孔子倡仁執禮，竟然讚美詩經中的愛情詩篇，我想孔子是

清楚，人類是可以將性欲的需求、昇華至憐愛犧牲的情操。試想想「窈窕淑女，

君子好逑」究竟有甚麼不對？ 

 

孟子究竟是不是討好齊王而不否定其好勇、好貨、好色？試看看孟子的浩然

正氣： 

《孟子‧盡心下》：「民為貴，社稷次之，君為輕。」民本思想，認為君主在

平民國家之下，甚類似現代所說的「公僕」。在階級觀念甚重的古代，孟子能振

臂而呼以民為貴，不可不勇。 

 

孟子的勇不獨呈現於理論上，更呈現於行為上，《孟子》記載： 

 

〈梁惠王下〉：「賊仁者謂之賊，賊義者謂之殘。殘賊之人，謂之一夫。聞誅

 
5唐君毅：〈罪惡之起源及其命運〉，收在唐君毅著、霍韜晦編：《唐君毅哲學簡編（人文篇）》，頁

67-68。 
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一夫紂，未聞弒君也。」 

 

〈萬章下〉：齊宣王問卿。孟子曰﹕「“王何卿之問也？”王曰﹕“卿不同

乎？”曰﹕“不同。有貴戚之卿，有異姓之卿。”王曰﹕“請問貴戚之卿。”

曰﹕“君有大過則諫，反複之而不聽，則易位。”王勃然變乎色。」 

 

〈離婁下〉：「孟子告齊宣王曰﹕“君之視臣如手足；則臣視君如腹心；君之

視臣如犬馬，則臣視君如國人；君之視臣如土芥，則臣視君如寇讎。” 」 

 

當著一國之主的面前直斥殘害國家的君主不能稱為君，只是一夫，所謂一夫

即一個只會傷害別人的男人，說得明白點就是此種人死不足惜。孟子更不惜得罪

齊王，說出了千百年以後民眾的願望，就是君主失德，我們就換了他。我想要一

個人當國家領導人或一國之總統，這樣直接的說出這話，實在很困難，亦正好表

示孟子並無討好君主的意圖或行為，〈萬章〉篇的記載可看到齊王聽了之後是勃

然色變—發脾氣了。人是相對的感情，就算是君主也不例外，人無必要為昏君而

忠心。千古而後，其氣魄仍震人心脈。就如孟子所說：「自反而縮，雖千萬人，

吾往矣！」究竟有幾人能做得到？以此推論，則孟子不否定宣王的欲望，並不是

討好他，而清楚明暸「人」根本就必定有這種欲望，問題在於如何將之合理呈現，

簡單說，即是使之合於「禮」。 

 

孟子如何界定人與禽獸之別？孟子曰： 

 

人之有道也，飽食暖衣，逸居而無教，則近於禽獸。聖人有憂之，使契為司

徒，教以人倫：父子有親，君臣有義，夫婦有別，長幼有序，朋友有信。(滕

文公上) 
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又曰： 

 

天下之言，不歸楊則歸墨。楊氏為我，是無君也。墨氏兼愛，是無父也。無

父無君，是禽獸也。(滕文公下)  

 

生活飽足，閒來無事，游游蕩蕩，這種生活是近於禽獸，罪惡就容易產生。這些

人會陷溺於欲望，唐君毅先生說： 

 

一念陷溺於飲食之美味，使人繼續求美味，成為貪食的饕餮者。一念陷溺於

男女之欲，使人成為貪色之淫蕩者。一念陷溺於得人贊成之時矜喜，使人貪

名貪權。由貪欲而不斷馳求外物，而與人爭貨、爭色、爭名、爭權。6 

 

若果人只跟欲望走，而且認為必須得到滿足。很可怕，就是「滿足」的定義

無法準確定立。齊桓公嚐盡天下美味，至終竟烹孩兒而食。這樣令人嘔心殘忍的

食物，齊桓公可能覺得尚未滿足。還有歷代的淫亂君主，蓄養以萬計的宮女，供

其淫辱，在他們的心中，可能仍是未滿足。人若無限擴展自己的欲望，則較禽獸，

更禽獸。 

所謂「人」，要知人倫，明進退，對別人有責任感。孟子批評楊氏的為我主

義和墨子的無君理論，是禽獸的行為。禽獸不知道有義、有信，倘若人缺乏了這

種道德的責任感，那麼，與禽獸就沒有分別。 

 

孟子曰： 

 

人之所以異於禽獸者幾希，庶民去之，君子存之。舜明於庶物，察於人倫；

 
6唐君毅：〈罪惡之起源及其命運〉，收在唐君毅著、霍韜晦編：《唐君毅哲學簡編（人文篇）》，頁

69。 
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由仁義行，非行仁義也。(離婁下)  

 

又曰： 

 

由是觀之，無惻隱之心非人也，無羞惡之心非人也，無辭讓之心非人也，無

是非之心非人也。惻隱之心，仁之端也；羞惡之心，義之端也；辭讓之心，

禮之端也；是非之心，智之端也。人之有是四端也」(公孫丑上)  

 

孟子繼之而推演人性，認為人之所以異於禽獸是因為有發自內在本性的

「善」，此「善」已具有仁、義、禮、智諸德，是不假外求，亦不須教育，是本

有的。人之所以看不見性善，是因為受到蒙蔽，不能尋找本心。人之所以行義，

是因為內在已具有仁義之心，並不是受過仁義的教育才行行義。孟子正氣凜然說

出「仁義禮智非由外鑠我也，我固有之也」，人性本善，我們人類之所

以異於禽獸就是因為我們有這個「人性」。孟子指出「人皆有不忍人之心；

先王有不忍人之心，斯有不忍人之政矣。」（公孫丑上）。不忍人之政就是仁政，

不忍人之心是源於性善。在〈梁惠王上〉中，孟子因齊宣王放生一用作釁鐘的牛，

而指出宣王的不忍其「觳觫而就死地」就是仁者之心，具備仁者之心必定能推行

仁政。孟子並解釋由個體的關懷及愛而能推演至對整個民族國家的關懷及愛，此

稱為「推恩」，能推恩，治國就可「運於掌上」。這種「仁」心是人類逸出個體形

軀而與他物產生共感，及於物、及於人、及於萬物、及於宇宙，憐憫、愛護、博

愛、仁慈等等道德都呈現出來。 

 

孔子的道，內存仁，外呈諸於禮，全是見之於行為表現。《論語》一書的記

載，也沒有論及「為甚麼我們會有道德？」這一命題。然而，孔子提出的「天命」，

已從只適用於君王，而達至所有人都受天命約束。上天賦予人類的使命，並憑著

此使命而實現自身與宇宙的合一，即「天人合一」的境界。余英時有其《論天人
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之際：中國古代思想起源試探》，引用兩位學者的見解： 

 

第一、劉殿爵在一九七九年《論語》英譯本質導言中論及「天命」說時：「在

孔子時代的唯一發展，是天命不再局限於君王。所有人都受天命的約束，天

要人有道德，人也有責任達到天命的要求。」第二、日本學者小野澤精一在

一九七八年的著作中也有根據金文研究而得到類似的觀察，他說：「即使作

為處於那種天命信仰範圍的情況，心被當作受入側的主體加以確立，也是劃

時代的情況。因此可以說，提出『心』和『德』行就金文來看，立場是前進

了。但是，必須說，天命威嚴，在體制中的心本身的自立性，還是缺乏的。…

到了孔子時代，儘管同樣是信仰天命，但可以看到從支撐王朝政治，天降之

物向個人方面作為宿於心中之物的轉換。」7 

 

而孟子紹述孔子的道統，由發現「性本善」而推演至天人合一的境界，從

倫理的觀念伸述至人道之所以與天道之必然合一的理論。因此解釋了道德的必然

性，即性本善和道德價值的普遍性，即仁、義、禮、智，為人類茫然若失的生命

價值找到安身立命的依歸，亦為「人」與「禽獸」之別下了定義。 

 

在此再申論一些辯題。有論者認為四端不獨見之於人，亦見之於禽獸，如烏

鴉之反哺、狗犬之護主。無疑，此等行為是孝的表現，是義的表現，但牠們的行

為並不是發自其良知，是大自然給牠們的自然反應。從另一角度看，即是沒有不

反哺的烏鴉，沒有不守義的狗犬，是沒有選擇權，沒有是非的判斷。因此我們會

說一些人只知忠心，而不識判斷是非者是狗，就是這個原因。禽獸的生理反應受

大自然支配，思春期來臨便思春，產卵期來臨便產卵。 

禽獸於生理反應只有滿足和不滿足的分別，而人類則可以濫，亦可以淡。中

間涉及人對外界的判斷與良知，動物爭食不會讓，而人會；人會「聞其聲，不忍

 
7余英時：《論天人之際：中國古代思想起源試探》台北：聯經出版公司，2014 年，頁 125-126。 
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食其肉」，動物不會。 

 

三 如何從「禽獸」到成「人」 

孟子屢屢說人與禽獸有別，就是人能成仁，而禽獸不會。我們先理解「仁」，

《論語》、《孟子》所言「仁」有兩種意義：諸德的總稱和諸德之一。 

 

〈子路〉：「剛毅木訥近仁」，又云：「居處恭，執事敬，與人忠。」能行恭寬

信敏惠於天下者皆為仁，而克伐怨欲與寬信敏惠相對，故仁者涵諸德之善，不仁

者則諸德全不顯現。又〈子張〉載：「博學而篤志，切問而近思，仁在其中矣。」

由是觀之，仁的蓋涵範圍非常之寬大。甚至及於日常的生活禮儀均呈現仁德，如

〈八佾〉載人如不仁如禮樂何，則仁貴乎禮樂。 

 

至於孟子將仁解作總德者大概只有一章，〈公孫丑〉：孔子曰里仁為美，擇不

處仁，焉得智？夫仁，天之尊爵也，人之安宅也…..如恥之，莫如仁。」後兩仁

字，朱熹訓為全德之仁，謂：「仁、義、禮、知皆天所與之良貴，而仁者，天地

生物之心，得之最先而兼統四者，所謂元者善之長也。故曰尊爵在人，則為本心

全體之德。又曰：「不知禮義者，仁該全體，能仁，則三者在其中矣。」 

 

仁乃諸德之一，則見諸於各章，如《論語》：「仁者安仁，知者利仁」（里仁），

「知者樂水，仁者樂山」（雍也），「仁者必有勇，勇者未必有仁」、「知者不惑，

仁者不憂，勇者不懼」（憲問）。〈陽貨〉篇更以「仁、知、信、直、勇、剛」為

六德，則仁為眾德之一甚明。 

 

孟子論仁以全德之義為中心者較少，通常是仁義並用。如 

 

〈離婁上〉：「仁之實，事親是也；義之實，從兄是也；知之實，知斯二者弗
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去是也；禮之實，節文斯二者是也。」； 

〈告子上〉：「惻隱之心，仁也；羞惡之心，義也；恭敬之心，禮也；是非之

心，知也。」； 

〈盡心下〉：「仁之於父子也，義之於君臣也；禮之於賓主也；知之於賢者也。」； 

〈盡心上〉：「仁義禮知根於心」等等。 

 

孟子以仁與諸德並列，明顯凸出仁乃德行的一種。 在《論語》中，只有〈學

而〉載有子言：「孝悌也者，其為仁之本與」，如此，則仁並不等於孝悌，要行孝

悌，必須先具備仁的心。又子曰「仁者愛人」，均說明不同環境依恃著仁呈現不

同的德行。 

 人如何成就全德的「仁」，即如何成就終極的道德境界，亦即是後世所

說的「完人」。人具有與禽獸無異的原始欲望，同時亦具人類獨有的善。兩者之

間如何協條？ 

 

要達至仁的境界，就要反躬求諸己。甚麼是「反躬求諸己」？就是先要相信

人有性善的根器，而人雖有仁的根器，可惜受利欲所薰染，時生疑惑，所以必須

時加反省，體察自己的行為；故必須「日三省吾身」、「克己復禮為仁」、「苟志於

仁，無惡也」、「君子無終食之間違仁，顛沛必於是，造次必於是」等。「三省吾

身」是思考自己的行是否正確？「克己復禮為仁」就是修，就是戒，凡違背禮者

要堅持拒絕，要「非禮勿言、非禮勿視、非禮勿聽」；所謂「克」是有壓制、強

抑的意思，即日常生活我們必定遇到一些誘惑，誘惑出現，要以禮作為衡量，不

合禮者不為。亦即是，人要支配自己而對抗外界的引誘，使自己行為合乎道德人

情，唐君毅先生說： 

 

你首先當認識：支配自己是比支配世界更偉大的工作。西方的諺語「拿破崙

能支配世界，然而不能支配自己。」因為他不能控制他在島上時的煩悶。你
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能支配世界，戰勝世界，只是表示你的意志力，能破除一切阻礙。而支配自

己，戰勝自己，則表示你能主宰「用以破除外界一切阻礙之意志力」之本身。

8 

 

我們的行為過份，傷害別人，我們的欲望，蓋過我們的理性時，我們的善性

就難發展出來。故此，必須經常提醒自己，使道德之心不退。當我們知道甚麼是

「仁」的行為後，就不會隨便放棄仁的行為，此境界亦即是明代理學家王守仁所

說的「知行合一」，你不行，是因為你不知。人類總把自己的力量向外移，向外

發展，用盡心思氣力去支配外在的一切，少將心思氣力，反照自身，自我檢討提

升。因此，反躬自省是大丈夫的行政為，肯為自己的負面行為思想，作審視及改

正。儒家有一把尺（標準）去量度自己的行為，就是「己所不欲，勿施於人」。 

 

〈公孫丑上〉：「仁者如射，射者正己而後發，發而不中，不怨勝己者，反求

諸己而已矣。」行為上有問題，就要自我反省。「不怨勝己者」就是反求諸己，

是不是自己有不足之處。「不怨天，不尤人」，甚至橫逆加於身，亦必自省。所以，

唐君毅先生說： 

 

如欲求自覺的道德生活，我們首先要把我們全部的生活習慣，翻轉過來，把

力量往內用。所以我們首先要支配自己的價值，看成比支配世界高，去作如

上之思維。9 

 

〈離婁下〉：「君子所以異於人者，以其存心也，君子以仁存心，以禮存心。

仁者愛人，有禮者敬人；愛人者恆愛之，敬人者恆敬。有人於此，其待我心橫逆，

則君子必自反也。」倘若自己以為已具備仁愛、禮敬之心及行為，仍遇「橫逆」

 
8唐君毅：〈道德生活之基礎〉，收在唐君毅著、霍韜晦編：《唐君毅哲學簡編（人文篇）》，頁 49。 
9唐君毅：〈道德生活之基礎〉，收在唐君毅著、霍韜晦編：《唐君毅哲學簡編（人文篇）》，頁 49。 
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者，最後亦是要自省。當然，經反覆自省及思考後，發覺自己的行為沒有錯誤、

理念上沒有私心，所作皆合乎道義，則要有「雖千萬人而吾往矣」的氣概去堅持。

人當有「道德自我主體力量」，人是自由的，自我選擇行為，所謂「你作的行為

是你作的行為」（唐君毅先生語），自我負責。正如〈盡心上〉：「萬物皆備於我矣，

反身而誠，樂莫大焉，強恕而行，求仁莫近焉。」一切道德，本自具足，領悟箇

中道理，是人生最大樂事。 

 

四端雖與生俱來，但不懂得自我反省，不能持久呈現。〈告子上〉： 

 

仁、人心也；義，人路也。舍其路而弗由，放其心而不知求，哀哉！人有雞

犬放，則知求之，有放心而不知求，學問之道無他，求其放心而已矣。…雖

存乎人者，豈無仁義之心哉？其所以放良心者，亦猶斧斤之於木也，旦旦而

伐之，可謂美乎？…..梏之反覆，則其夜氣不足以存….離禽獸不遠矣！ 

 

仁是心，義是實踐。不要放棄求仁的決心，否則與禽獸無異，因為禽獸不會

反省，不會求仁，禽獸一切的行為都是生物性的自然反應。倘若人放棄人獨有的

追求善、追求仁的心，則與禽獸有何分別？人之所以行惡，跡同禽獸，主要是未

見到自己的善性，故唐君毅先生說： 

 

如果你甘願縱欲為惡，莫有人能限止你。但是如果你真知道了，縱欲者終當

被索還其由縱欲而生之樂，誰復還要自覺的去縱欲？如果為惡者，將來終被

良心逼迫而為善，誰復還自願在現在為惡？10 

 

唐氏的見解，是建基於人本性善的基礎上。若人本性為善，其為惡的良心責

 
10唐君毅：〈罪惡之起源及其命運〉，收在唐君毅著、霍韜晦編：《唐君毅哲學簡編（人文篇）》，

頁 75。 
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備早晚會出現，這亦是儒家思想對人性有信心的明證。〈滕文公上〉：「分人以財

為之惠，教人以善為之忠，為天下而得仁者謂之仁。」仁者所作的行為皆合乎道，

因此可以內聖外王。內成就自我的道德境界，外則影響別人，使其同追求品德的

提昇。佛家提出「戒、定、慧」去面對五濁世界的誘惑，孔孟提出禮治、反省，

而使本性自有的「仁」(涵蓋諸德者)，呈現於生活中。 

 

四 結論 

 

「孔曰成仁，孟曰取義」，請留意，這兩句說話不是學問，而是實踐。沒有

在生活中，生命的過程中反復思考檢討，那只是空談，只是用來調劑生活的文字。

佛家所說的小悟數百次，大悟只需一次，其實亦適用於儒家。如果有日我們清楚

自己本性為善的時候，對過往為惡的行為必然產生後悔或反省。 

 

孟子所提出仁政、王道、王政等概念，是基於他提出的性善論。「老吾老以

及人之老，幼吾幼以及人之幼，天下可運於掌…。故推恩，足以保四海；不推恩，

無以保妻子。」（梁惠王上）推己及人，而遍於天下，如此則大同小康的社會便

會出現。齊宣王的好貨好色，孟子亦不加以批評，指出「與百姓同之，於王何有？」

〈梁惠王下〉。是承認人的原始動物本能，但動物性外，還有一個令人類足被稱

為人的「善」。發揮本有的性善，人就無往而不利。所謂「舉斯心加諸彼」，人同

此心，心同此理。 

 

孔子的忠恕是「內聖」，而孟子的「仁政」是外王。能內聖就能外王，孟子

的性善論就是說人人皆能內聖外王，因為人人皆性善。「內聖」是成就自己的精

神世界，「外王」是面對物質世界種種事物的適當行為。〈公孫丑上〉指出人生而

皆有四端：仁、義、禮、知，並引孺子將入於井，人自然的心理反應作為例子，

不造作、不用思考的行為，明確指出人的本性是「善」。 
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人無異於禽獸者飲食情慾，而人之所以異於禽獸者乃人具有四端。人倘若放

縱慾望，過分著重感官的享受，就會「陷溺其心」〈告子上〉，使與生俱來的善性

受到蒙蔽。容格的一段說話足以表達現代世界最大的問題： 

 

人類最大的敵人不在於饑荒、地震、病菌或癌症，而是在於人類本身，因為，

就目前而言，我們仍然沒有任何適當的方法，來防止遠比自然災害更危險的

人類心靈疾病的蔓延。 

 

請反復思量，我們人類是享受欲望，抑或是受制於欲望而埋沒了本性。精神世界

是無限的，我們可以感覺宇宙的存在，為世界的和諧而感動，此無限郤能呈現於

我們有限的物質身體世界。凡此種種精神世界的元素，均能限制我們的欲望，而

達至進退有據，不離本性的行為的境界。最後，我以唐君毅先生的說話作結： 

 

從外看人是隸屬於現實的物質身體之世界；從內看人則隸屬於超越現實的純

精神界。而物質身體的世界之所以為物質身體世界，即在能表現人之精神。

所以人之精神，必需表現於物質身體之現實世界。精神實在所要求的，即是

表現於現實世界，其能表現於現實世界，即所以成其為精神實在。精神實在

之本身是無限，無限必需表現於有限。因為由有限之超越破除，而後才顯出

無限。11 

 

原載於《「第二屆儒學國際學術研討會」論文集》，香港：孔教學院，2006 年。 

 

 
11唐君毅：〈精神上升之道〉，收在唐君毅著、霍韜晦編：《唐君毅哲學簡編（人文篇）》，頁 76。 


