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中文摘要： 荀學中「虛一靜」與「知禮義」的具體關係，荀子本身並沒有

明白的交代，學者也都未注意到這問題。這問題關涉到：就荀

子而言，「知禮義」知道到何種程度才算是真正的「知禮義」

(這也是一般學者所未注意到的)？而這問題則和荀子所了解的

「聖人」有關。透過對後二問題之探討、了解，本研究來處

理：於荀子，「虛一靜」與「知禮義」的具體關係究竟如何了

解？這是本研究的主題。 
「知禮義」的「最終目的」在「成聖」。從這角度來了解，荀

子的「知禮義」之「禮義」有四層意思：(1)知道明文規定的

「禮文制度」──即「法」、(2)知法及未明文規定的「類」、

(3)知「禮之體」、和(4)「攝知﹝禮義﹞於行﹝禮義﹞」或「以

行著知」。聖人之「知禮義」則是「攝知於行」、「以行著

知」──透過舉措應變盡得其宜而彰顯其所知；也就是把其所

知付之於行，如此才算是如實地把握到禮義，即「體常而盡

變」之「道」、或「禮之體」或「道貫」等。而「知禮義」之

「知」則有以下幾個意思：(1)一般所謂的「認知」（含表面地

知道、深入的了解事物事理之所以然），(2)「異中得其同」

（含了解、抽象及歸併的作用），(3) 「擇得其要」，(4) 推類

的作用，(5)穿透博雜眾理而把握道通貫統攝它們之理，(6) 
「攝知於行」、「以行著知」。 
虛、壹、靜乃含藏、兩、動的功能作用在內，且是成全之者。

具體地說，在「認知禮義」上，「虛」與「壹」讓人認知第

一、二、四意義的「禮義」 (了解、抽象、辨異、擇要、綜

觀、統攝等等)。至於推類、推用之功能則屬能知之心的基本功

能。只要心不為物所傾側，不要心不是不在焉，它就能發揮此

功能。而這乃「靜」之作用。除此，嚴格講，若「夢劇亂

知」，則前述四種的「知」都不可能。若由此來看，「靜」是

使「虛」和「壹」，使「純粹的認知禮義」可能者。 
在「認知禮義」之後，聖人能「…遇變態而不窮…齊給便捷而

不惑…明達用天地理萬變而不疑」（〈君道篇〉），遇事能

「舉統類而應之，無所儗怍」（〈儒效篇〉），都是因其

「心」已作了「虛壹靜」的工夫而為「大清明之心」之故。 
由之，吾人看到，「虛壹靜」的工夫不只能使作為「認知心」

的心「知」禮義，也能使作為「天君」的「心」充分發揮其功

能，致使人能「攝知於行」、「以行著知」，成就荀子「知禮

義」之特殊的意義——含實踐意義與作用於內之「知」的意

義。 
 

英文摘要： As to the relation of Hsi Hsi-Yi-Ching to Knowing Li-Yi, 
Hs&amp；uuml；n Tze never talks about it in details—how Hsi, or 
Yi, or Ching respectly corresponds to the activity of knowing Li-Yi? 



And it is also neglected by the scholars. It refers to what it means by 
Knowing Li-Yi in Hs&amp；uuml；n Tze’s mind and his 
understanding of sagehood. Through inquiring onto the later two, 
this study tries to get the answer in concrete way.  
 The ultimate end of knowing Li-Yi for Hs&amp；uuml；n Tze is 
to become a sage. From this to see Knowing Li-Yi, it has 4 different 
meanings: (1) knowing the written rules, (2) knowing the unwritten 
rulers, (3) getting the foundation of Li, and (4) Sher-Chih-y&amp；
uuml；-Shing or I-shing-chu-Chih—through handling things and 
acting well to manifest and prove his knowing Li-Yi—only thus can 
one be said as really Knowing Li-Yi. As to the knowing in Knowing 
Li-Yi, it includes the following meanings: (1) knowing in general 
sense, (2) getting the same from the different, (3) getting the point 
of the many, (4) inference, (5) penetrating into the manifold to get 
the pivot, and (6) Sher-Chih-y&amp；uuml；-Shing or I-shing-
chu-Chih. 
 Hsi,Yi, and Ching include Ts’ang, Lang, and Tung, and in some 
sense they make them fulfill their functions. Concretely speaking, in 
Knowing Li-Yi, His and Yi make one have the first, second and 
forth meanings of Li-Yi. With reference to inference, it belongs to 
the basic function of the knowing mind. So long as the mind is not 
affected by things or not out of mind, it can manifest it well. This is 
because of Ching. Besides, if the mind is disturbed, it cannot have 
the above four kinds of knowing function in use.Thus, Ching is the 
one that makes His and Yi and theoretically knowing Li-Yi 
possible. 
 After knowing Li-Yi, the sage can handle things well, no matter 
what kinds of thing he meets—including very weir things, and act 
properly. This is because he has practiced Hsi-Yi-Ching and his 
mind becomes Ching-Ming—clear and clean. 
 From the above, we can see: the practice of Hsi-Yi-Ching not only 
can make the knowing-mind recognize Li-Yi, it can also make the 
mind while it plays the roe of T’ien-Chuan fully function its 
function, so as to enable one to Sher-Chih-y&amp；uuml；-Shing 
or I-shing-chu-Chih, and completes the special meaning of Knowing 
Li-Yi in Hs&amp；uuml；n Tze—having practical function in 
the ’knowing’ of Knowing Li-Yi.   
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一、前言 
 

有關「虛壹靜」與「知禮義」之關係，於荀子似乎不是個問題。因依〈解蔽

篇〉，要知禮義就必需作「虛壹靜」的工夫；之所以如此是因負責「知禮義」的「心」

有「蔽」。若其有蔽，就不能如實地把握到或盡知「理之全」，即「禮義之全」或

「道之全」1。故必須作「虛壹靜」工夫以祛心蔽，人才能知禮義。2依之，二者的

關係乃是：「虛壹靜」祛除心之蔽而使人能知禮義。 

依此，在荀子，「虛壹靜」和「知禮義」的關係看似很清楚而不成問題。但是，

若仔細察看〈解蔽篇〉提及二者關係的那段文字之內容，就會發現荀子對之只是

原則的、籠統的說，缺乏具體而相應的說明。再者，如果注意到：荀子只有在涉

及到「心何以知禮義？」3時才提到「虛壹靜」的必要性4，那其間的關係就不是沒

有加以深入探討的必要了。 

首先，在〈解蔽篇〉一開始，荀子就指出「心之知」有種種的「蔽」5，致使

人無法去如實而不偏地認識事物或事理，那表示：就荀子來說，並不是只有認知

禮義才需作虛壹靜的工夫，而認識其他的事物或事理就不需要。但，荀子卻只在

「認知禮義」時提到與強調作「虛壹靜」工夫之必要。這表示，就荀子而言，「認

知禮義」比認知其他事物、事理更需要「虛壹靜」的工夫，而且是「非作不可」

的「必要」。為何是如此呢？究竟它們兩者之間有何特殊的關係呢？本研究將針對

這方面的問題來作探討。 
這方面的問題關繫到「具體落實下來講(不是含糊、籠統地說)，虛壹靜如何

使人知禮義？」以及「虛壹靜」之特殊功能作用與荀子在此所謂的「知禮義」之

特殊意指6，這些都關繫到：對荀子而言，認知禮義要認知到那程度才算是他所謂

的「知道［禮義］」這些對中肯而真切地了解荀子的「聖人」及聖人之「知禮義」

的真正而特殊的意思都是必要的。可惜的是，一般學者都未針對之作詳細而深入

的探討。本研究希望能彌補這方面的遺憾。 
前述的問題是相關連的，而解決這些問題的關鍵，依筆者前一國科會補助7所

作之研究的了解，乃在於荀子所了解的「為學之最終目的」，即「聖人」，以及聖

人之所以為聖人之所據——其之知禮義的特殊意涵。關鍵點之所以在「聖人」，乃

因「知禮義」的最終目的在「成聖」。這可以分由兩方面來說：一是荀子的「性惡

善偽說」，另一是他的「勸學」。 

如我們所知，在〈性惡篇〉，荀子不只論證「性惡」，8還論證「善偽」；9而且

                                                 
1 參見李滌生《荀子集解》(台北：台灣學生書局，民國 68 年 2 月初版)，P. 472 與 P. 478 之註解。 
2 同上，P. 484。 
3 同上，P. 484 與見下引文。 
4 同前註。 
5 同前註，參見 P. 478 與 P. 474。 
6 不同於〈勸學篇〉：「為學終乎讀禮」之「讀禮」的表面意思。參見筆者 98 年國科會研究計畫(NSC 
98-2410-H-004-105)成果報告或見下文。 
7 同前註。 
8 意指「順性而無節則流於惡。詳見〈性惡篇〉。 
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是論證「性惡」之同時，一定論證「善偽」。「性惡」是荀子學思的基礎。由此可

知荀子對「善偽」之注重。在此，「偽」雖指後天經驗之人為努力」活動，但有其

特殊之意指。從荀子的論證可以看出，「善偽」之「偽」指「從師法以化性」（化

「性惡」之「性」）。10此中的「法」指「禮法」或「禮義文理」或「禮義」。11「從

師而學」也就在「學得禮法」而依禮法而行。有禮法，才能以之為標準來化「性

惡」之「性」而「成善」，進而「積善而全盡［禮義］」而「成聖」。12荀子主張「性

惡」而仍為先秦三大儒之一，就在於他之重「禮義」和以「成聖」為人生的最高

理想並認可「一般人也可以成為聖人」。13由此可以看出，在「性惡」的主張下，「有

禮義」對他學思的重要性。依荀子的說法，禮義／法乃出自「聖人之偽」，14並非

人所內在本有。人是透過「知」而有禮義的。15依荀子，「知」禮義就會認「可」

禮義——認同禮義乃行為活動之標準，進而以之來「化性」而「成善」。16能成善

才能進一步「積善而全盡」而「成聖」。「知禮義」和「成聖」的關係由此可見：「知

禮義」是人「成聖」的關鍵以及「知禮義」的最終目的乃在「成聖」。 
荀子特重為學，所以其書第一篇就是〈勸學篇〉。在那裏，他不厭其煩地詳述

為學的目的、步驟、途徑，並由各角度、舉各種例子來勸人為學。為學之所以重

要，用荀子的話說，因「為之，人也；舍之，禽獸也。」（〈勸學篇〉）即為不為學

關繫到一個人是人或禽獸。為學的初始目的在美身——美化自己的生命（透過道

德實踐使自己的生命成為有德的生命，即成個「人」），17最終目的則在「成聖」。18

美身、成聖的途徑，即為學的途徑，依〈勸學篇〉，是「始乎誦經，終乎讀禮」；19

依〈性惡篇〉則是「以禮義來化『性惡』之『性』而成善」、進而「積而致聖」。 
「成為聖人」是荀子「為學」與「化性起偽」的最終目的，也是「知禮義」

的終目的。荀子所了解的「聖人」是「知通統類」20、「全盡禮義」的；依筆者前

                                                                                                                                              
9 意指「善乃出自人為之努力」，同前註。 
10 〈性惡篇〉隨處可見此意，或參考拙著〈論荀子「性惡善偽」之意義〉，《中國文化月刊》，.63

期，民 74 年元月；收入《孟荀道德實踐理論之研究》，文津出版社，民 77 年。 
11 在荀子，這幾個詞是互相通用的。 
12 〈儒效篇〉：「積善而全盡謂之聖人。」 
13 見〈性惡篇〉「涂之人可以為禹」一段。 
14 在〈性惡篇〉，荀子一再強調「凡禮義者，是生於聖人之偽，非故生於人之性」、「禮義法度者，

聖人之所生也」等。此中之「生」非「創生」之意，乃出自聖王之「積思慮，習偽故」而有之

「制作」、「編制」出禮之制度之意（詳見〈性惡篇〉論及聖人「積思慮，習偽故而生禮義、制

法度」一段文字之意思）。 
15 〈性惡篇〉：「性不知禮義，思慮而求知之也。」而〈正名篇〉云：「情然而心慮為之擇謂之偽。」

依之可知，人之「有禮義」是透過「心之知」。另見註 2 引自〈解蔽篇〉的一段話。 
16 〈解蔽篇〉云：「心知道，然後可道；可道然後守道以禁非道」。 
17 〈勸學篇〉云：「君子之學也，入乎耳，著乎心，布乎四體，形乎動靜；端而言，蝡而動，一可

以為法則。小人之學也，入乎耳…曷足以美七尺之軀［粗黑體為筆者所加］哉？…君子之學也，

以美其身；小人之學也，以為禽犢。」 
18 〈勸學篇〉：「…其［學］義…則終乎為聖人。」 
19 誦讀的「經」為《詩》、《書》、《禮》、《樂》等經典；下文「終乎讀禮」的「禮」則不指誦讀的

《禮》，乃指「法之大分，類之綱紀」（〈勸學篇〉語）的「禮」。 
20 見〈儒效篇〉。 
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一國科會補助的的研究之了解，21荀子所了解的「聖人」不只能「有法者以法行，

無法者以類舉」（〈王制篇〉）還能「方皇周浹於天下，動無不當」（〈君道篇〉）、「遇

變態而不窮……其應變故也，齊給便捷而不惑……明達用天地理萬變而不

疑……」。用現代的話來說，就是無論碰到什麼事，即使是非常罕見怪異、棘手的

事，也都能當下就毫無猶疑的知道當如何做而「舉措應變，盡得其宜」。之所以能

如此，依荀子，乃因「知通統類」、「審之禮」（〈君道篇〉）的原故。而在〈勸學篇〉

與〈禮論篇〉，荀子說：「禮者，法之大分，類之綱紀也。」依之，也就是因「知

禮義」的原故。 

既此，以「成聖」為目標的「知禮義」、是「成聖」之關鍵的「知禮義」，在

荀子，就不會只是知道或研讀禮法或禮文制度而已（一般學者所了解的「讀禮」

之意）22，而是有它更深層之意涵或意指的。 
以下將先就荀子所了解的「聖人」及聖人「所知的禮義」及聖人「知禮義」

之「知」的意涵來作了解，由之得以確定：就荀子來說，認知禮義必須認知到那

程度才算真正認知了禮義？而後再循序探討其他的兩個問題。這部份基本上乃承

自國科會前一年的研究成果而來23。 
 

二、聖人及其之知禮義 
 

（一）聖人及其所知的「禮」/「禮義」 
 

1.〈勸學篇〉：「禮者，法之大分，類之綱紀也。」 
2.〈法行篇〉：「禮者，眾人法而不知，聖人法而知之。」 
3.〈脩身篇〉：「好法而行，士也；篤志而體，君子也；齊［齋］明 

而不竭，聖人也［粗黑體為筆者所加，下同］......依乎 
法而又深乎其類......。」 

4.〈儒效篇〉：「法後王，一制度，隆禮義而殺詩書，其言行已有大 
法矣，然而明不能齊［濟］法教之所不及、聞見之所 
未至，則知不能類也......是雅儒者也……卒［猝］然起 
一方，則舉統類而應之，無所儗怍；張法而度之，則晻 
然若合符節，是大儒者也。」 

5.〈儒效篇〉：「志安公，行安脩，知通統類，如是則可謂大儒矣。」 
6.〈解蔽篇〉：「故學者以聖王為師……法其法以求其統類，以務象效其人。」 
7.〈王制篇〉：「……有法者以法行，無法者以類舉……。」 
8.〈王制篇〉：「以類行雜，以一行萬。始則終，終則始，若環之無 

                                                 
21 同註 6。 
22 如李滌生(見其《荀子集釋》，頁 11，註釋 2)，王忠林（《荀子讀本》，台北：三民書局，2009 年，

頁 8），楊倞之注等，另如蔣南華等之《荀子》(台北：台灣書房，2007 年，頁 10 之譯)也持類似觀

點。 
23 同註 21。 
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端也，舍是而天下以衰矣。……禮義者，治之始也； 
君子者，禮義之始也。為之，貫之，積重之，致好之者， 
君子之始也。……始則終，終則始，與天地同理，與萬 
世同久，夫是之謂大本。」 

9.〈儒效篇〉：「法後王，一制度，隆禮義而殺詩書，其言行已有大法 
矣，然而明不能齊［濟］法教之所不及、聞見之所未至， 
則知不能類也......是雅儒者也。法先王，統禮義，一制度， 
以淺持博，以古持今，以一持萬，苟仁義之類也，雖在鳥 
獸之中，若別白黑；倚物怪變，所未嘗聞也，所未嘗見也， 
卒［猝］然起一方，則舉統類而應之，無所儗怍；張法而 
度之，則晻然若合符節，是大儒者也。」 

10.〈君道篇〉：「古者先王審禮以方皇周浹於天下，動無不當。故君子 
敬而不難.......並遇變態而不窮，審之禮也。故君子之於 
禮……其應變故也，齊給便捷而不惑……明達用天地理 
萬變而不疑……仁智之極也。夫是之謂聖人；審之禮也。」 

11.〈解蔽篇〉：「夫道者，體常而盡變，一隅不足以舉之。曲知之人， 
觀於道之一隅而未之能識也。」 

 
依第二句引文，聖人和一般人的不同在於：一般人依禮法而行，卻不知其所以然，

但聖人之依禮法而行是知其所以然的。所以第三句引文說聖人是「齋明」、是「依

乎法而又深乎其類」。「齋明」指其智慮明達，也就是所謂的「知明」(〈勸學篇〉)，

了解為何要依禮法而行，以及為何於此情境下，禮法之規定是如此等等。這是就

「依禮法而行」來說。但，聖人之「明」，就荀子來說，並不只限於明「法」。「法」，

指的是明文記載的成文之理，即法規、條例；「類」則是沒有明文記載的不成文之

理。24它雖不成文，卻存於同類的事物中，可透過了解、推理、類比而用之。如碰

到未明文規定當如何處理的事，可經了解而參考之前類似的案例、知道其是如何

被處理的以及之所以那樣處理之理據，之後依其同而比照辦理。此即「明類」、「深

乎其類」之用。法、類都是「理」，二者的分別在於一為成文的，即明文記載的，

另一為不成文、未明文記載、規定的。聖人「智慮」之「明」不限於「知」成文

之禮法，還及於且深入「法教之所不及」的「類」(引文 4；甚而是「統類」——

詳見下文)，也就是第七句引文〈王制篇〉說的：「有法者以法行，無法者以類舉」。

這是依第二句引文來了解的聖人與士、君子之別。若依其他引文，則不只如此，

而是更進一步的，聖人之「齋明」使他無論碰到任何事故，皆能毫不遲疑的「舉

統類」以應之。 

法、類是吾人應事應物所依之理。但，就荀子來說，它們並不是事理的最後

根據。依「禮者，法之大分，類之綱紀也」，「禮」才是法、類的根據、準則，也

就是法、類所依之「理」。此「禮」字有其特殊意指。 

                                                 
24 參見李滌生《荀子集釋》，頁 12 註 10。 
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依第九、十引文，如前提及的，荀子所了解的聖人是隨時隨地、不管碰到什

麼事情（即使是突發的怪異之變），都能當下知道該如何應對，也都能當下就應對

得宜，沒有窮於應對、不知所措的情形。之所以如此，依第十段引文，乃是「審

之禮也」之故；依第九和四及五引文，則是因「知通統類」之故。在此，「知通統

類」就是得第八段引文中「以一行萬」或〈非相篇〉「以一知萬」之「一」。〈不苟

篇〉云：「千萬人之情，一人之情也…推禮義之統，分是非之分，總天下之要，四

海之內若使一人」，此中的「禮義之統」、「總天下之要」就是此「一」，也就是第

十一段引文中「道者，體常而盡變」的「道」。 

「審之禮也」、「知通統類」可以使聖人舉措應變盡得其宜，可以「以一行萬」，

原因當然和他所審深察、明究的「禮」、所「知通」的「統類」有密切的關係。古

者先王、聖人所審的「禮」，依〈儒效篇〉來說，就是「人之所以道」、「君子之所

道」的「道」。25而此道，〈天論篇〉稱之為「道貫」或「貫」。之所以稱之為「道

貫」或「貫」就在於它通貫於應萬變的諸理中而不變，也就是它就是通貫、統攝

一切應變之理的理。〈解蔽篇〉說它是「體常而盡變」——能盡萬事萬物之變而不

窮(因而呈顯為雜多)，但其體，即其本身，則是經常不變的，是「一」。此道，此

體或此意之禮（或言「禮之體」）是應事應變所本之眾理之貫、之所本，所以得之

就知應變；不得，就不知應變。因之〈天論篇〉云：「一廢一起，應之以貫，理貫

不亂。不知貫，不知應變」。 

由之，我們可以知道，聖人所依以能「舉措應變盡得其宜」的「禮」，指的不

只是典章法度的禮文與法、類，更重要的是通貫它們、統攝它們之理，故亦常稱

之為「統類」（不是「法類」）。這表示聖人所審查知通的「禮」，所「知通統類」，

是通貫、統攝一切應變之理的理，即「禮之體」、「道之體」，並不只是成文的禮文

與不成文的類（眾多應變之理）而已；此即荀書中第三義的「禮」。 

依之，若由「知禮義」的「最終目的」在「成聖」來看，對荀子而言，「知禮

義」必須要能把握到第三義的「禮」。 

 

（二）聖人「知」禮義之「知」的意涵 

接著，我們針對聖人「知禮義」之「知」的特殊意涵來加以了解。這對了解

「虛壹靜」與「知禮義」之具體關係非常關鍵。 
1.就「法」而言 
依荀子所了解的「聖人」及聖人所知的禮義來看，荀子所了解的「知禮義」

之「知」並不只是我們一般所謂的「認知」或「知道」的意思而已。一般所謂的

「認知」雖有層級、深淺之別，如我們說「我認識甲」或「我知道甲」，可以只是

「聽說過」，或表面地知道一些有關他的事；也可以表示對之有「深入的了解」，

了解甲是個怎樣的人，在何情境、對何種事物會有怎樣的反應、為何會如此等等。

基本上，這兩層的意思都含在荀子「知禮義」之「知」裡。「知禮義」，由前節可

以看出，所要知的，不只是明文條列出來的禮文制度(也就是荀子所謂的「法」)，

                                                 
25 見〈天論篇〉。 
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還要知「法之所以然」，即前引自〈法行篇〉的「聖人法而知之」的「知之」之意——

知所依之法之「所以然」、之「理據」。這表示此「知」乃深入、穿透所依之禮文

規章的表面去把握到其所以然。在此，它可以只是了解到個別法規之所以然，不

一定含掌握到「通貫統攝一切理之理」。後一義於「知通統類」處較顯而確定。見

下文討論。 
2.就「類」而言 
依前之了解，吾人知道，荀子所謂的「知禮義」並不只指成文之禮文，還含

不成文、未明文規定的「類」。此則屬另種「知」，不同於前一種。 
未明文規定的法（即「類」）主要用在明文記載的禮文所未交待何類事物、何

種情形當如何應對、處理的情況。碰到此類情況，當先了解之前(尤其先聖先王或

聖賢)有無類似的案例(在此當需先對個案有所知)，若有，則了解類似的案例情況

是如何被處理的，而後再比照辦理。26在此，就「知」而言，必須先了解、知道目

前所面對的問題或情況，而後尋找是否有類似的先例。必須有類似的先例，此「知

類」及其目的(舉類而應之)才有可能。於此，對目前情況與先例之了解，是針對個

別案例作認知、了解，屬於前一種意義的「知」。但這類的「知」比前一種多了以

下幾種的功能： 
(1)首先，在分別認知、了解二個個案之後，要能找到彼此有相關，即在個別

具體之「異中得其同」，27此中有了解與抽象(抽出其相同點)及歸併(依其同而將之

歸納為同一類)的作用。 
(2)其次，針對先例，除知道先聖先王或前人是如何處理的之外，要能「知類」

(類者，理也——見前文)，就必須要能由中把握到其所以如此處理的依據，即其「所

以然」之「理」。此中所涉及的不只是了解經驗現象中的案例是如何如何(此中有

雜多事象或呈現)，還要能不為經驗現象或案例之事相/象給干擾，深入其中了解、

分析而得其處理之要、之依據或依據之理。不得其要，就不知類。所以這一步由

具體紛雜的經驗現象中「得其處理之要」是非常重要的。此中需要的，不只是了

解與分析的作用，更重要的是「擇得其要」而抽取之——此中涉及「辨」(同異、

本末、輕重等)與「抽象」作用。 
(3)之後，依(1)的了解，將之「推理」運用到所面對的、待處理的事件上——

這是「知類」的目的。若由聖人之「知」的意涵來說，則此第(3)項的「推理運用」，

也就是「舉類而應之」，也當含於荀子「知類」之意中。 
3.就「知通統類」而言 
依前之了解，荀子「知禮義」的最終目的在成為聖人。若此，其所謂的「知

禮義」其實就是〈儒效篇〉的「知通統類」、〈解蔽篇〉的「求其統類」、〈君道篇〉

的「審之禮也」，及〈天論篇〉的「知貫」、得「道貫」，也就是把握到「體常而盡

                                                 
26 此即一般學者如曾春海(〈墨學與荀學中的知識原理與方法〉，《哲學與文化》，第 31 卷第 7 期，

2004.07，頁 72。)所言的「依類推度」的「知識類推方法」或如陳平坤（〈荀子「類」觀念及其通

類之道〉，《台大哲學論評》第 31 期，頁 112）所說的「類比推衍」，或張曉光(〈荀子推類思想探

析〉，《邏輯學研究》，2009 年第 3 期，Pp. 76-87)所謂的「推類」。 
27 因此曾春海教授曾由「共各」、「別各」等來論之。同前註。 
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變」的「道」(〈解蔽篇〉)。這些顯現了荀子「知禮義」之「知」含以下的意思：

諸理(含法與類——為應萬事萬變之理)雖多且雜與，但人之「知」的功能仍能全盤

地了解它們之後28通貫它們而把握得其條貫。這表示：此「知」乃不為事理之雜異

或博多給影響、干擾；理雖博異、雜多，能不排斥地統而知之，且把握到通貫於

它們之間、能統攝它們而為一之理。這乃綜合了了解、辨同異、綜合吸收、通貫、

抽象等等的「知」之作用於內之綜觀與統攝的作用。 

4.攝知於行 
最後，就荀子所了解的「聖人」乃「攝知於行」、「以行著知」來了解。依據

吾人的了解，荀子有時以「行」來規定「聖人」，如言「積善而全盡謂之聖人」(〈儒

效篇〉)，有時以「知」來規定「聖人」，如「行之，曰士也…知之，聖人也」(〈儒

效篇〉)。但依據筆者前此之研究，29二者並不衝突，荀子在此也無「不一致」的

問題。之所以如此乃在於荀子之聖人乃「攝知於行」、「以行著知」的。最明顯的

文本依據是： 
 

(1) 〈儒效篇〉：「不聞不若聞之，聞之不若見之……學至於行之而止 
矣。行之，明也，明之為聖人。」 

(2) 〈君道篇〉：「古者先王審禮以方皇周浹於天下，動無不當也。故 
君子恭而不難……並遇變態而不窮，審之禮也。故君 

子之於禮……其應變故也，齊給便捷而不惑……明達 

用天地理萬變而不疑……仁智之極也。夫是之謂聖人 

審之禮也。」 
 

第二段引文告訴我們，聖人是「仁智之極」，能應萬變而不窮於應付。這乃因「審

之禮」之故。深察、明究「禮」讓聖人可以如此，這也表示：就在聖人的應萬變

而不疑、不窮中，他表現了他的「審之禮」；他的「行」印證、彰顯了他的「知」。

故第一段引文說：「行之，明也，明之為聖人」。依前句，「學至於行之而止矣」，

聖人是「行」規定的。因依〈勸學篇〉，為學的最終目的在「成聖」。此處說「行

之，明也」的「行之」指的就是「舉統類以應萬變」之「行」；「行之」之「之」

即指統類。此「行」同時也是第二段引文所表示的，依聖人所深查明究的禮而有

的行，〈修身篇〉「齊［齋］明而不竭，聖人也」之「不竭」——應物變而不窮之

行，〈儒效篇〉「舉統類而應之」的「應之」之「行」，〈王制篇〉「以類行雜，以一

行萬」的本於所知通的統類或禮之體來應萬事萬物之行止。所以，「行之，明也」

表示能舉統類以應萬變(即行之)就表示「知通統類」、「知禮之體，道之體」(明之)

了。如此才是聖人，故言「明之為聖人」。這是「攝知於行」、「以行著知」。若如

此了解，則「知禮義」或「知通統類」之「知」，不只是「純粹的認知」活動，如

前三項之「知禮義」之「知」的意涵。此「知」尚有一特殊的涵義，即將心所知

                                                 
28 〈解蔽篇〉：「道者體常而盡變，一隅不足以舉之…」 
29 同註 6。 
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者歸攝於「行」中，歸攝於依其所知而活動之「行」中；也就是心之所知是透過

如此的「行」或「實踐的活動」而彰顯出來的。 

最後一義的「知」一向為學者所忽略30。它關繫到「虛壹靜」以及其與「知

禮義」之「知」與「實踐」相關之意義。「虛壹靜」於「實踐方面」的作用與意義

也因此被忽略了。以下透過解析荀子「虛壹靜」之意思及論析其與「知禮義」的

關係，將把這層意思鋪陳開來，希望多少彌補這方面的缺憾。 

 
三、「虛」、「壹」、「靜」之意指與功用 

 
於〈解蔽篇〉一開始，荀子就說：「凡人之患，蔽於一曲而闇於大理」，表示

為一隅之見所蔽的人無法明見大道之全。因之，要把握到整全的「道」(此處的大

理即大道、至道；於荀子，則指禮或禮義)，也就是要如實地把握到「體常而盡變」、

「綜攝、通貫眾理」的「道」或理，心或人就不能執著於成見或只由一角度、一

面相來看事物知事理。所以，之後荀子有段話說： 

 

(1)  聖人知心術之患，見蔽塞之禍，故無欲無惡，無始無終，無近 
無遠，無博無淺，無古無今，兼陳萬物而中縣［案：同「懸」 

字］衡焉。是故眾異不得相蔽以亂其倫也。（〈解蔽篇〉） 

 

心「蔽塞」則不能明通眾理，因此必須「去蔽塞之患」，才能如實地知物識理。聖

人祛除此心術之患的方法就是：無欲、無惡等，也就是無欲、惡、遠、近等等的

執著；不執著於一隅之見，才能通曉明見其他眾理，各種不同的事物事理就不會

因心之先知、先入為主之見而相互為蔽，而亂及於對整全之大理之認知。31 
此外，〈解蔽篇〉另有段話云： 

 
(2)…故人心譬如槃水，正錯而勿動，則湛濁在下而清明在上，則足以 

見鬚眉而察理矣。微風過之，湛濁動乎下，清明亂於上，則不可以 

得大形之正也。心亦如是矣。故導之以理，養之以清，物莫之傾， 

則足以定是非、決嫌疑矣。小物引之，則其正外易，其心內傾，則 

不足以決庶［當為「麤」，通作「粗」32］理矣。 
 
這段話告訴我們，人心如同一盆雜有泥渣的水：若正置而不動，則泥沙會往

                                                 
30 不少學者注意到荀子的「心」不只有「認知」的功能，也有實踐的——稱之為「道德心」或類

似名稱，如韋政通(《荀子與古代哲學》，台灣商務印書館，1992，頁 40＆48)，唐端正(〈荀學價值

根源問題探討〉，《新亞學報》第 15 卷，頁 239 至 252)，劉又銘(〈從「蘊謂」論荀子哲學潛在的

性善觀〉，《孔學與二十一世紀國際學術研討會議論文集》，台灣：政治大學文學院編印，2001 年

10 月 27 日)，鮑國順(〈論荀子善從何來與價值根源問題〉，《孔孟學報》第 62 期，頁 257 至 267)，
但那都是就「心」而言，並不是就聖人之「知」或荀子之「知禮義」之「知」的意涵來說。 
31 參考李滌生註，見《荀子集釋》，頁 482，註 2。 
32 參見盧文弨校改。 
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下沈澱而水面清澈明亮；如此，則即使如鬚眉或肌膚之理那麼精細者都可明見之。

若微風吹動，則泥渣會隨水動而動，致水面混淆不清；若此，那就連很大件的東

西也無法映照明見了。人心也一樣，必須正置且不為外物所傾側、影響(如微風吹

過水)，如此才能發揮它明見事物事理、決斷事理之對錯及可疑者。 

由之，吾人知道，蔽塞、錯置、為物所傾側等，都會使心「不清明」而影響

它功能作用之運用與發揮。因此，必須心保持清明，它才能正當地發揮它的功能

作用：如實而完整的認知事物與明斷事理(不論粗、細)。而保持心清明的方式乃是

作「虛」「壹」、「靜」之工夫。故吾人才會於「前言」部份提出，其實對荀子而言，

不只認知禮義，就是正確而如實地認知其他的、一般的事物、事理也須作虛壹靜

的工夫；只是「知禮義」有其特別的需要性——這當然也關繫到「禮義」的重要

性有別於其他事物、事理。 
 
(3) 人何以知道？曰：心。心何以知？曰：虛壹而靜。心未嘗不 

臧也，然而有所謂虛；心未嘗不﹝滿﹞兩也，然而有所謂壹； 

心未嘗不動也，然而有所謂靜。人生而有知，知而有志；志也 

者，臧也；然而有所謂虛；不以所已臧害所將受謂之虛。心生而 

有知，知而有異；異也者，同時兼知之；同時兼知之，兩也；然 

而有所謂一；不以夫一害此一謂之壹。心臥則夢。偷則自行，使 

之則謀；故心未嘗不動也；然而有所謂靜；不以夢劇亂知謂之靜。 

未得道而求到道者，謂之虛壹而靜……虛壹而靜，謂之大清明。（〈解

蔽篇〉） 

 

(一)「藏」、「兩」、「動」之意指 

由上引文來看，心生而有「藏」、「兩」、「動」的能力，但也可作到「虛」、「壹」、

「靜」。表面上看，藏兩動與虛壹靜似乎是相對立的，且前者好像是後者所要祛除

的心之蔽。但扣緊文句仔細了解，則不是如此，而是虛壹靜乃是成就藏兩動者。

認知禮義需要虛、壹、靜，但也需藏、兩、動(見下文)，但藏、兩、動的作用能力

一旦為虛、壹、靜所成就，它們就包含在虛、壹、靜之中了。所以，引文一開始

才會只以「虛壹而靜」為心之所以能知禮義者。 
所謂「藏」其實就是「志」。「志」同「誌」、「識」，也就是「識記於心中」的

意思。心認識事物之後，就會把它所認識的記識、存放起來。這就是「藏」。 
所謂的「兩」是「同時兼知之」，指的是同時認識不同的事物。此中含心「辨

異」的功能在內，所以說：「心生而有知，知而有異」。而「兩」指的就是對心所

辨異為不同的事物，能同時認知之，不因其不同而排斥之、而不能同時認識之。 
至於「動」則是指心經常是在動的，未有一刻停止不動。不管是在睡覺時，

或在偷懶散漫時，或用心在用它時，心隨時都在動。如睡覺時的作夢，散漫不用

心時的胡思亂想，或是用心時的計畫、謀慮，都是心之「動」。 
就認知事物、成立知識而言，心生而有的這些藏、兩、動的功能作用是必要
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的；沒有它們，我們不可能認識事物、擁有知識。因此，就心必須祛其蔽才能如

實而整全地認知事物事理來說，它們並不是心之蔽，不是虛、壹、靜之工夫所要

去的對象。由上引文吾人亦可看出，荀子也並沒此意。既此，那虛、壹、靜所要

去的心知之蔽是什麼呢？其如何成就人之「知禮義」？以下即針對這方面來作了

解、探討。 
 

(二)「虛」、「壹」、「靜」之意指 
所謂的「虛」，依荀子，乃是「不以所已藏害所將受」。「所已藏」指的是心認

知事物後將其藏記在心裡。「所將受」則是將要認知、收受於內心的東西，即尚未

認知存放於心裡的。說「不以所已藏害所將受謂之虛」就表示：心有「以所已藏

害所將受」的毛病，所以需要作「虛」的工夫不使之發生。換言之，「虛」就是不

讓心因已收受藏納了東西就妨害對未知事物之認知、收受。這也就是說，不讓心

因認知了某事物/理，就對之起執著、或以之為是、或以之為全部，而致蔽塞住，

拒絕或不再接受其他新的認知。「虛」就是要能祛除心知因「藏」的功能而自起的

些「蔽塞」之毛病，讓心保持通暢而能不斷地「藏」——不斷地認知及接受、藏

納其所認知的。就此而言，「虛」乃透過去蔽而成就「藏」的功能，且把「藏」的

功能含藏在「虛」的作用中了。依此，「虛」乃是「藏而不塞」。 
荀子說：「不以夫一害此一謂之壹」。「夫一」與「此一」是相對的。「夫一」

依王先謙之解，33即猶如「彼一」。也就是彼、此相對而為言。由荀子的這句話，

我們可以看出，心在認知上有「以夫［彼］一害此一」的毛病，所以才須作「不

以夫一害此一」的「壹」之工夫。此一、彼一，是兩種或兩件不同的事物或事理。

依前此的了解，生而能知的心認識事物之後，能對之加以辨別；對辨識為異的東

西，它可以同時加以認識。這就是它生而有的「兩」的功能作用。可以同時認知

不同的事物/理就表示亦沒有「以夫一害此一」。依之，很清楚地，「兩」對荀子而

言，不是「心之蔽」、不是「壹」所要祛除的毛病。既此，那「不以夫一害此一」

的毛病究竟如何產生的、應當如何了解？又，「不以夫一害此一」如何能稱之為

「壹」？「彼此不相妨害」和「壹」有何關係？ 
依吾人的了解，「不以夫一害此一」有兩種可能的了解方式： 
(1)彼一、此一之不同在：彼一指已知、已藏之於心的事物，此一乃未知而將

知的事物；此兩事物乃不同的。當心辨識出其不同時，因對已知起執著，即執之

以為是，而以「所將受」的「此一」為非，而予以排斥、不接受。若是，就不能

「同時兼知之」、不能「兩」。這是一種解讀方式。但這種解讀方式之所指，其實

即是前述的心之蔽——「虛」所要祛除的。既此，沒理由再以之為「壹」所要祛

除之蔽。 

(2)第二種解讀方式是：彼一與此一是相異、相對的。物物相異、相對就顯紛

雜、歧亂。面對紛雜歧亂的外物，若心隨之起紛歧(因辨異)，則就會心亂。如「心

如槃水」一段所示：微風過之，水若隨風動就渾濁不能明見物；同樣地，心若為

                                                 
33 見《荀子集解》此段文字之註。 
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外物之雜異給影響而隨之起舞，就紛亂歧異，即「不一」；若此，則不能明見、明

斷事物事理。此即心為「雜異」所蔽，也就是心因其有「兩」(含辨異功能於內)
的功能而隨之起蔽。「為雜異所蔽」就是其病。在此，「雜異」之事物/事理就是「夫

一」，而要明見的事物、事理就是「此一」，心紛亂歧異就是「不一」，不能專定下

來；不能專定下來，就不能明見事物/理。若能不為「雜異」所礙（即能專定）而

能明見事物事理，那就不是「不一」而為「一」了。因此說「不以夫一害此一」

是「壹」。能同時認知「此一」與「彼一」是「兩」。能祛除因「兩」而引生之蔽，

心之「兩」的功能才得以發揮。 

此種解讀方式的還含下面的意思：不因彼之紛歧雜異而妨害了心明見紛歧雜

亂之事象事理背後的理；也就是因心定不亂，故能不為紛異之象所矇蔽而穿透這

些紛異把握到「異中之同」的「理」或「擇得其要」，也就是發揮「心之知」這部

份的功能。「異」與「同」為異；眾理或眾象與統攝它們而為它們共有的理為異。

能「異中求同」或「擇得其要」，是同時兼知「異」與「同」，這也是「兩」的功

能。若此，「壹」是在成全心之「兩」的功能，也把其功能含於己之作用中了。 
至此，吾人大致解決在了解「虛壹靜」之「壹」所產生的問題。以下即進而

針對「靜」來作了解。 
依前引的〈解蔽篇〉，「靜」乃是「不以夢劇亂知」，也就是不被雜念或胡思亂

想擾亂「心」之「知」的作用，就是「靜」。這表示「心之知」會因有「動」而為

「夢劇亂其所知」；「夢劇亂知」是心之「動」會引來的弊病。「靜」就是要祛除此

心之蔽。雜念或胡思亂想(「夢劇」)，有些是應物應景而生，有些是自起的(如睡

覺時的作夢——一種幻覺、幻想)。它們基本上都起自心之「不用心」之「動」。「心

之知」為其所擾亂，就表示「心」被其影響而「亂」了──心因自己之「動」(不

用心之動)所生的種種而「亂」了，致影響其「知」之功能的運用。在此，很明顯

的，此「亂」是出自「心」之不能貞定、自持。依之，不讓應物而起的念頭或自

起的想像等擾亂到心而使其不能貞定、自持，致影響到心之知，那就是靜。心發

揮其「知」的作用是心的活動，也是「心之動」。由之，可以知道，荀子在此所謂

的「靜」不是相對於「動」而言的「靜」，即「靜止不動」；它指的是另個意義的

「動」，即「心動而不亂」之動。心若為幻想、雜念所影響，依「心如槃水」之喻

來看，那就如同槃水不是處於「正置而勿動(不用心之動)」的情況，再加「微風過

之」(如幻想、雜念等影響)，那心就處於混亂不清的狀況，失去其清明了。如此就

不只不能明見精微之事理，連粗大明顯之物也無法看清，更不用說定是非、決嫌

疑了。依之，若心能「不為夢劇亂知」，也就是能「動而不亂」，那它才能正常地

發揮它的功能：如實而完整地、清清楚楚地看清事物、事理（無論大小、粗細）、

決斷是非、明察事理。就此而言，「不為夢劇亂知」之「靜」(即「心動而不亂」

之「靜」)是成全、成就了心知於「動」方面之正面的用途與意義。 

綜約以上所述，「虛」是使心能「藏而不塞」，「壹」是使心能「兩而不雜」，「靜」

則是使心能「動而不亂」。它們成就、也包含了心生而有的「藏」、「兩」、「動」之

作用能力，但卻祛除了因之而有的種種蔽病。簡言之，虛壹靜對藏兩動是「存其
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用，祛其蔽」或「全其用而祛其蔽」。 

 

四、結論：「虛壹靜」與「知禮義」的具體關係 

 

由前節第三段引文之內容來看，如序言提及的，關於「虛壹靜」，荀子是就「知

禮義」來說的，並未涉及於「行」。但是，若如前所言，「知禮義」的「最終目的」

在成為「聖人」，而荀子所了解的聖人並不是「只知而不行」，乃「攝知於行」、「以

行著知」的，則其「知禮義」之「知」就不只是限於「認知」之意義，還具實踐

意義之作用。若此，則吾人現在就面對了兩個問題：第一個問題是本研究主要要

探討的：具體落實下來講，「虛壹靜」如何使人「知禮義」？也就是：二者之具體

關係為何？第二個問題是：看似由「認知」方面來說的「虛壹靜」如何使人能達

到「攝知禮義於行禮義」之活動中？如此意義之虛壹靜如何與荀子之「知禮義」

所有的特殊之意涵——攝知於行、以行著知——相關？以下將先討論第一個問

題，而後第二個問題。 

 
(一)由「知」方面來說 

這方面的問題將順以下之次序來探討：「知禮義」之「知」的意涵與聖人「所

知的禮義」之關係以及「虛壹靜」和此「知」之關係。 
依前之了解，「知禮義」之「知」於荀子含有以下幾種的功能作用：第一，一

般所謂的「認知」或「知道」的意思——不只知道表面所見的，如禮文規章或所

面對到的情境或事例，還穿透表面深入地了解它們的所以然。第二，有「異中得

同」之功能(含了解與抽象及歸併的作用)──就一般事相事理而言；第三，含類比

地推理、推用之作用；第四，與第二義之「知」更進一步，不只不為事理事象之

博雜歧異給影響而能綜知與得其同，更重要的是能通貫之、統攝之，而得通貫、

統攝它們的最後之所以然之理，即「體常而盡變」之「道」、「禮之體」，也就是「以

一行萬」的「一」、的「統貫」、「條貫」。此「擇得其要」的功能含綜觀與統攝之

作用。第五，最後，也是最特殊的一點是：用「行」彰顯所「知」，把所「知」歸

攝於「行」中。這意義的「知」實與「實踐」關係密切而不可分。 

第一義的「知」，讓聖人在「依法而行」上與一般人不同：他不依法而行且知

其所以然；一般人則只依法而行，卻不知其所以然。第二和第三義的「知」讓人

能「有法者以法行，無法者以類舉」。第四義則讓聖人把握到通貫、統攝一切事理

之理，也就是把握到第三義的「禮義」或「禮法」，以及第二義之「知通統類」即

「體常而盡變」的「道」、「禮之體」。以上四種意涵的「知」，基本上是屬於純粹

的「知」方面之功能作用。第五種，則如前述，就不再是「純粹之知」方面的事，

乃涉及「行」。這意義的「知」是要把握得「體常」之「道」的聖人，把它「盡變」

的一面表現出來，如此才算如實而整全地把握到「道」；也就是只有透過「遇事應

變盡得其宜」，他才算是確實地作到「如實而整全」地把握到「道」，即〈解蔽篇〉

所謂的「大理」。 
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依前之了解，在純粹的認知方面，心必須沒有蔽塞、錯置、與為物所傾側等

情形，它才能保持清明而如實地、完整地認知事物，因之，才能全盤而如實地認

知禮義。就此而言，「虛」是使其「不蔽塞」(而盡知理)者，「靜」是使其能不錯置、

不為雜念所影響而自持、貞定者。至於「壹」，則是使心不為所知之紛異給擾動，

進而能通透、統貫眾理而得其要（道貫、一）者。這是原則性地說。 
如之前了解，虛、壹、靜乃含藏、兩、動的功能作用在內，且是成全之者。

依之，具體地說，在「認知禮義」上，「虛」與「壹」讓第一、二、四意義的「認

知禮義」之「認知」活動(了解、抽象、辨異、擇要、綜觀、統攝等等)可能。至於

第三義之「知」即推類、推用之功能，則屬能知之心的基本功能。只要心不為物

所傾側，不要心不是不在焉34，它就能發揮此功能。就此而言，使之如此者，乃「靜」

之作用。除此，嚴格講，若「夢劇亂知」，則前述四種的「知」都不可能。若由此

來看，「靜」是使「虛」和「壹」，使「純粹的認知禮義」可能者。 
 
(二)由「實踐」方面來看 

第五義的「知禮義」是「攝知於行」、「以行著知」，關鍵在「行禮義」上。在

「性惡」的主張下，要能依禮法(無論是那一意義的禮法)，人首先必須作的就是「依

禮法來化性」，也就是認可禮，而後依其所認可的來化性。〈解蔽篇〉云：「心知道，

然後可道；可道然後守道以禁非道」。後者就是「依禮義來化性」；前者表示：只

要心認知禮義，就會以禮義為是、就會認可禮義——這表示：只要心清明(唯有清

明之心才能認知禮義)，它就會認可禮義、以禮義為是、為標準。嚴格講，不只如

此，而是只要作了虛、壹、靜的工夫，心還能「以禮義來化性」。 
 
1.〈解蔽篇〉：「心者，形之君也，而神明之主也，出令而無所受令。自

禁也，自使也，自奪也，自取也，自行也，自止也。故口

可劫而使墨［同「默」字］云，形可劫而使詘申，心不可

劫而使易意，是之則受，非之則辭」。 
2.〈天論篇〉：「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」。 
 

依〈天論篇〉這段話，很清楚地，「心」是「天君」，是個「能治者」；耳目鼻口形

能等是「被治者」。換句話說，也就是人生而有的官能及因之而引生的種種自然欲

望──這些慾望不只是生理的，如飢欲食、寒欲煖、勞欲休等，還含心理的，如

〈性惡篇〉明舉的「心好利」，都是「被治者」35——是作為「天君」的「心」所

治化的對象。若此，那〈性惡篇〉中所說的「化性」之工作就是作為「天君」之

「心」所作、所當作者。至於「心者，形之君也，而神明之主也」，則是進一步表

                                                 
34 參見「白黑在前，而目不見」一段。 
35 參見〈性惡篇〉有關「性惡善偽」之論證的幾段文字。「心好利」也是「性惡」之「性」，是需

要被治者。就此來說，荀子的「心」有三重身份：認知心、天君、與天官。作為「天官」，心亦有

期自然的、感性的欲望，如好利、好名等。 
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示，不只五官，形體，就是心之種種作用也都是由作為「天君」之「心」來主宰

的。「天君」是「出令而無所受令」，是「自禁也，自使也，自奪也，自取也，自

行也，自止也」，依之，心之「以禮義為是」是出於它自己的定奪、裁決，「決定

依禮義來化性」進而採取「以禮義化性」的行止，也是出自「天君」之自我決定。

能「依禮義來化性」，由荀子的角度來看，就能成就仁、義、忠、孝等道德的行為。

能所行所為全都依禮義而行，即「全盡禮義」，那就是「聖人」了。這靠的當然是

「天君」不間斷的行使其功能作用。 
除「化性」之外，荀子所了解的「聖人」還有另層意思，就是前面一再強調

的，無論碰到什麼事，隨時都舉措應變盡得其宜。這當然是因「知通統類」、「審

之禮也」，也就是深究明察禮之所以為禮之故。但，這只是「知」，只是把握到通

貫、統攝一切理之理。一旦遇事，當依何理、何法來應對之？這還需「心」作定

奪、選取。清明之心當然不為事象所惑而識其真相，這是「認知心」之工作。但

在如此如此的情境下，當依何理應之、行之，則出自「天君」之裁決。作為「天

君」的「心」若是「清明」的，自不會為「生而有」的「好利之心」所影響、為

自起或他起的雜念所惑，而會自主地、清明地依其所知來判定當依何理來應對、

來做，也就是發揮「是之則受、非之則辭」之功能來自定行止：自禁、自行、自

止等等。這是正置而勿動、不為物傾側的清明之心（「天君」）會作的。這自是「虛

壹靜」之功效。依之，吾人可知，在「認知禮義」之後，聖人能「以一行萬」（前

引〈王制篇〉語）、「有法者以法行，無法者以類舉」（前引〈王制篇〉語），「…遇

變態而不窮…齊給便捷而不惑…明達用天地理萬變而不疑」（見前引〈君道篇〉

語），遇事能「舉統類而應之，無所儗怍」（見前引〈儒效篇〉語），都是因其「心」

已作了「虛壹靜」的工夫而為「大清明之心」之故。 
由之，吾人看到，「虛壹靜」的工夫，就荀子來說，其實並不只是在「認知」

上需要，尤其在「純粹的認知禮義」上，在「實踐禮義」這工夫也是需要的。換

言之，也就是「虛壹靜」的工夫不只能使作為「認知心」的心「知」禮義，也能

使作為「天君」的「心」充分發揮其功能，致使人能「攝知於行」、「以行著知」，

成就荀子「知禮義」之特殊的意義——含實踐意義與作用於內之「知」的意義。 
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