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《荀子》與德川思想史 
─以荻生徂徠的《荀子》論為主

藍弘岳 *

序

荀子與孟子並稱，在古代中國思想史中具有非常重要的地位。記載其思想的

《荀子》早在九世紀時已傳到日本 1。而且，中國歷代重要的《荀子》刊本，如北宋

熙寧監本、元代纂圖互注本及明代的二十二種刊本也都傳入日本 2。但在江戶時代之

前，除花園天皇 3與虎關師錬等五山僧侶 4外，當少有人閱讀過《荀子》。直到十八

世紀初，江戶思想史上重要思想家荻生徂徠才開始仔細閱讀並注釋《荀子》，亦在

其注釋書《讀荀子》出版後，日本的荀子學才開始興盛。所以，就日本經學史（特

別是就日本諸子學史）而言，《讀荀子》具極重要地位與意義。又，就日本思想史

而言，徂徠個人思想亦受《荀子》啓發。徂徠之後的江戶儒者乃至近代研究者，都

有人特別強調這點，認為徂徠學是一種荀子學的發展 5。但本文對此看法持比較保留

本文的原始版本已先由 Eric L. Hutton 翻譯為英文，收錄在其所編輯之 Dao Companion to the 

Philosophy of Xunzi (Dordrecht: Springer, 2016)。又，本文由該英文版再修正而成，也是科技部計畫

106-2628-H-009-001-MY3 的成果之一。

* 藍弘岳，國立交通大學社會與文化研究所副教授。
1 
可見於藤原佐世於寛平 (889-897)年間編的《日本國見在書目》。參見北田數一：《荻生徂徠讀荀

子解題敘說》（東京：審美書院，1941年），頁 3。
2 
同前註，頁 4。

3 
在《花園院天皇宸記》中，有花園天皇閱讀過《荀子》的相關紀錄。參見同前註，頁 5。

4 
同前註，頁 10-20。

5 
井上哲次郎：《日本古學派之哲學》（東京：富山房，1902年），頁 258-259；韓東育：《日本近世

新法家》（北京：中華書局，2003年），頁 59-72；田尻尚文：〈荻生徂徠と荀子〉，《中國研究集
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的態度。先就結論來說，本文認為並不能說徂徠學是荀子思想在江戶時代的發展，

而是在徂徠輸入日本的「明代知識」6基礎上，並在古文辭學方法引導下，為重構

「聖人之道」而利用《荀子》。《荀子》確實是促使徂徠思想發展的一個重要文本，

但徂徠與荀子間有諸多思想差異有待釐清。本文將重點討論此一問題。然後在此論

述基礎上，再討論徂徠以後的荀子學在江戶日本的展開。

一、《讀荀子》的誕生

為何徂徠在十八世紀初期時會去注釋《荀子》？關於此問題，首先當就社會條

件來看。因為江戶日本與同時期的明清中國或李氏朝鮮不同，並無實施科舉，故重

視特定儒學經典研究之儒者乃至武士，難以靠其學問獲得功名。這使他們能在閱讀

經典時，較不受到宋學權威約束，而能據本身問題意識乃至方法論，重讀經典並重

構其所認為的「聖人之道」。這正是在十七世紀後半，伊藤仁齋與荻生徂徠等人的

「古學」得以興起的原因 7。亦因之，他們較同時期的中國與朝鮮的儒者可以更自由

的態度接觸在中國與「舉業」較無關的諸子學。

再者，就出版的角度來說，雖然明代中國的科舉與諸子學無太大關係，但明

代的出版業發達，且往往因讀書人獵奇的心態，出版許多諸子學作品。荻生徂徠就

是據明代鍾人傑本閱讀並注釋《荀子》。事實上，明代出版業發達且許多書籍皆傳

入日本，包括《荀子》在内的江戶日本漢學研究，當以明代中國興盛的學術與出版
情況為前提來討論。與這點相關，事實上若細讀《讀荀子》，可發現徂徠大量引用

明代考據學者方以智《通雅》與孫鑛、歸有光等評點書之作者的意見 8。明代主要就

是從評點學方法研究諸子學，所以徂徠是在明代考據學與評點學引導的諸子學基礎

上，展開《荀子》研究。且如徂徠之所以開始閱讀並注釋《荀子》，亦因他受明代

刊》（大阪大學文學部）第 57號（2013年）等。
6 
本文所謂的「明代知識」指各種在明代中國出版的經、史、子、集方面的典籍與其知識内容。

7 
黑住真：《近世日本社會と儒教》（東京：ぺりかん社，2003年），頁 109-118。

8 
荻生徂徠《讀荀子》多引方以智的《通雅》（頁 3、5、6、9、22、26、42、48、63、64、160

等）。又，孫鑛與鍾惺合著有《荀子評點》，徂徠在《讀荀子》中所引的孫鑛之論可能是出自此

書（頁 11、32、42、77、79、139、172、236等）。又，歸有光與文震孟合著有《荀子彙函》，

徂徠在頁 201、245中有引用。
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古文辭學派啓發，而展開的方法論引導 9。

所以，按荻生徂徠弟子服部南郭之論，《讀荀子》是徂徠「中歲作未成者」10。

亦即，那是徂徠受宋學影響時寫的未完成且不成熟的作品，徂徠本人無出版意圖。

但後來，由徂徠弟子宇佐美灊水考訂後刊行於寶曆十四年 (1764)。該版本相較於自

筆本，被稱為寶曆刊本。然而，相較於徂徠用不太理想的明代鍾人傑《荀子》刊本

為底本注釋；宇佐美修訂時，用的是具完整《荀子》本文的注釋本 11。再者，宇佐美

在修訂時亦特別刪去徂徠的宋學舊見。所以，寶曆刊本的《讀荀子》有許多内容刪
除、改訂的情況 12。儘管如此，後來引用或反徂徠的《荀子》注釋者，主要皆據寶曆

刊本進行 13。故若要探究徂徠的思想發展與《荀子》的關係的話，當以《讀荀子》自

筆本 14為主；但若要討論徂徠之《荀子》研究的影響，則當重視寶曆刊本。本節先

就其手稿（自筆本）論述徂徠研究《荀子》之目的。

前文從社會情況與明代學術的發達及其對江戶日本儒學影響之角度，討論徂徠

何以在十八世紀初期開始研究《荀子》的問題。然而，促使徂徠研究《荀子》的最

重要原因，當是他對「聖人之道」的關心，及其古文辭學方法論。關於古文辭學與

「聖人之道」的關係，徂徠說：「讀書之道，以識古文辭，識古言為先⋯⋯然苟能遵

其教，而知古今文辭之所以殊，則古言可識，古義可明，而古聖人之道可得而言

焉。」15就是說在徂徠看來，要說明「聖人之道」必須先理解「古文辭」。讀解古文

辭的方法，不外乎是盡量不依靠既有注釋，大量閱讀漢代與之前的書籍，以了解其

句法修辭與歷史記述等，並以理解文本間互文關係方式閱讀。事實上，《荀子》最

9 
徂徠曰：「中年得李于鱗、王元美集以讀之，率多古語，不可得而讀之。於是發憤以讀古書，其

誓目不涉東漢以下，亦如于鱗氏之教者，蓋有年矣。始自六經，終于西漢，終而復始，循環無

端，久而熟之，不啻若自其口出，其文意互相發而不復須注解。」見氏著：〈復安澹泊第三書〉，

《徂徠集》，收入《近世儒家文集集成‧第三卷》（東京：ぺりかん社，1985年），卷 28，頁 302。
10 
服部南郭：〈物夫子著述書目記〉，《南郭先生文集》，收入《近世儒家文集集成‧第七卷》（東

京：ぺりかん社，1988年），頁 378-381。
11 
杉田達夫：〈「讀荀子」と「荀子斷」〉，《人文學報》（東京都立大學人文學部）第 53號（1966

年），頁 89-91。
12 
北田數一：《荻生徂徠讀荀子解題敘說》，頁 179-184。

13 
同前註，頁 178。

14 
荻生徂徠：《讀荀子》自筆本，收入《徂徠山人外集》（東京：審美書院，1941年）。

15 
荻生徂徠：《辨名》，收入《荻生徂徠》（東京：岩波書店，1973年《日本思想大系》第 36冊），

頁 251。
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早的注釋書楊倞注本中，楊在序中言：「但以古今字殊，齊楚言異，事資參考，不

得不廣，或取偏傍相近，聲類相通，或字少增加，文重刊削，或求之古字，或諸方

言。」徂徠評：「此數句，信讀古書要法。」16

就與其古文辭學方法論的關係而言，《讀荀子》亦大量參照漢代及其前的書

籍，以互相參照的方法注釋。在《讀荀子》引用書籍中，除經書類的《書經》、

《易經》、《禮記》、《周禮》、《儀禮》、《大戴禮》、《詩經》、《春秋》、《左傳》、

《春秋繁露》、《韓詩外傳》、《孟子》、《論語》、《尚書大傳》、《三禮編釋》、《公

羊傳》、《大學》、《穀梁傳》、《釋名》、《爾雅》、《正字通》、《説文》、《正韻》、
《集韻》、方子謙《韻會小補》、張位《問奇集》、朱光家《字學指南》外，尚

包括《孔子家語》、《説苑》、《楚辭後語》、《管子》、《國語》、《路史》、《淮南
子》、《莊子》、《呂氏春秋》、《晏子春秋》、《文選》、《唐本草》、《史記》、《漢

書》、《後漢書》、《晉書》、《列子》、《方言》、《韓非子》、《新序》、《戰國策》、

《墨子》、《世説》、《汲冢周書》、《白虎通》、《玉海》、《通雅》、《廣文選》、《初
學記》、《通典》17。陸機《文賦》、朱熹《小學》、韓愈《文集》，以及楊慎《丹鉛

錄》、《初學記》、黄憲《外史》（黄憲《天祿閣外史》），以及《荀子評點》、《荀子

彙函》等。

這些書除《正韻》、《集韻》、《初學記》、《通典》、《玉海》、《通雅》、《正字

通》、方子謙《韻會小補》、張位《問奇集》、朱光家《字學指南》等字典及韻書

與類書和少部分六朝後的書籍外，大都是漢代及其以前的書籍。不過反映其古文辭

學方法論，在《讀荀子》亦曾提及王世貞等明代文學家 18。在歷代眾多的《荀子》注

本中，大概只徂徠引用六、七十種文獻注釋《荀子》。這一點充分表現其注釋的特

色與價値。從其引用書籍中，除可觀察到繼承自明代古文辭學的特色外，亦可看到
他對方子謙《韻會小補》、張位《問奇集》、朱光家《字學指南》等明代音韻書的

注意與利用。若再加上述徂徠對明代評點本的使用，吾人可謂徂徠《讀荀子》是構

築在「明代知識」之上的作品。

單就古文辭學的問題來看，徂徠曾說：「六經、十三家萬世不朽之言也。」19所

16 
荻生徂徠：《讀荀子》，頁 1、2。

17 
北田數一：《荻生徂徠讀荀子解題敘説》，頁 153。

18 
荻生徂徠：《讀荀子》，頁 34、201、209等。

19 
荻生徂徠：《四家雋》（東京大學總合圖書館所藏本），第一則。
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謂十三家即徂徠學派的服部南郭在《南郭先生燈下書》提出《左傳》、《戰國策》、

屈原《楚辭》、宋玉《楚辭》、《老子》、《莊子》、《列子》、《荀子》、《呂氏春秋》

《淮南子》、《史記》、《漢書》、《昭明文選》這十三部作品 20。這大概是徂徠學派認

為學習古文辭必讀的作品。

不過，徂徠認為在這十三家中，《荀子》具特別重要地位。徂徠在《讀荀子》

中，說：「世人不知《荀子》，何以能讀六經邪。」21「《論》《孟》之外，儒家之書，

在漢以前者，唯《荀子》矣。不讀可乎哉。」22所以，《書經》等經書另當別論，

《荀子》是《論語》與《孟子》之外，漢代以前的代表儒家思想著作，故對意圖重

構「聖人之道」的徂徠而言，《荀子》是必讀的作品。而且，他說荀子是「思孟之

忠臣」23。在徂徠的中國史觀中，子思、孟子與其他諸子百家一樣，從事於「戰國游

說之事」24，他們雖是在「禮樂」崩解，「法家」與老莊等諸子興起後，欲振興「先

王之道」者，然孟子不按先王制作之「禮」來說其「義」，而是直接訴諸於先王行

「禮」之「心」，提出「性善」之論，以語言論述「先王之道」的有效性，違反先

王、孔子之「禮樂不言，舉行事以示之」的教育方針 25。其結果使「先王之道」降為

「儒家者流」，不僅使法家盛行，亦導致包括宋學在内的「心學」興起 26。在這樣的

歷史認識中，荀子的「性惡」論被理解為：荀子因慮性善之說必至廢禮樂，故提出

「性惡」反對之。故在徂徠看來，不管性善論或性惡論皆是「救時之論」27，即一種在

特定時代狀況中的發言。

然而，徂徠雖對孟子的行為及其思想後果有所批評，但亦認為孟子是理解先

王之道者。重點即在於提醒不要從宋學角度理解《孟子》。同時，他亦提醒不要過

度從「性惡」、「性善」的角度理解荀孟差異，亦認為不當將荀子「下比諸申韓諸

家」28。事實上，在《讀荀子》中徂徠早就指出，將荀子理解為「名教外」之人是有

20 
服部南郭：《南郭先生燈下書》（東京：鳳出版，1978年《日本儒林叢書》第 3卷），頁 6。

21 
荻生徂徠：《讀荀子》，頁 154。

22 
同前註，頁 202。

23 
荻生徂徠：《辨道》，收入《荻生徂徠》，頁 200。

24 
同前註，頁 205。

25 
同前註，頁 204、205。

26 
同前註，頁 205。

27 
同前註，頁 204。

28 
荻生徂徠：〈刻荀子跋〉，《徂徠集》，卷 18，頁 189。
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問題的，甚至說：「又論李斯之惡，推源荀卿者自東坡始，東坡未嘗讀《荀子》，

善以強詞軋正理。」批判後世自蘇東坡以降，將其思想視為李斯等法家思想源流

的看法 29。在他看來，《荀子》的重要性無非是有關孔子與先王之道的「流風遺言，

多存於其書」30。就是說他主要是從古代中國「聖人之道」之理解者的角度理解《荀

子》。這是在其寫作《讀荀子》時即已確立的看法。徂徠在寫《讀荀子》時雖仍

在宋學影響下，但同時亦開始從古文辭學方法重新思考何謂「聖人之道」。《讀荀

子》可視為這過程中，徂徠閱讀《荀子》時所做的筆記 31。

二、《荀子》與徂徠的思想

（一）徂徠的宋學批判

荻生徂徠寫《讀荀子》時依然在宋學影響下，但另一方面亦已有不同於宋學的

論調。之後在其主要著作《辨道》、《辨名》確立其新儒學說後，全面展開對宋學

的批判。

荻生徂徠從歷史的角度理解宋學，認為宋學是受法律、科舉、佛教、古文運

動等影響而成立的儒學形態 32。他對於宋學者訴諸於「理」來推知古代的經典與制

度的態度有一定的理解與同情 33，但批評其方法。徂徠說：「大氐宋儒之學主言之，

凡言之者貴盡理，務明白其理，使人瞭然於其所言。庶足以服人而無敵，是其病根

已。」34即徂徠認為宋儒欲以「理」推知六經内容，且運用當代語言來說明其推論
以說服人。他認為宋儒不顧語言的歷史流變，以「今言視古言且不識古文體勢，

是以穿鑿甚多」35，故其經書解釋常有錯誤。再者，就政治思想的角度而言，徂徠認

為「宋學」是「法家之習，淪為骨髓」後出現的一種墮落的學問形態 36。因「理」具

29 
荻生徂徠：《讀荀子》，頁 201、202。

30 
荻生徂徠：〈刻荀子跋〉，《徂徠集》，卷 18，頁 189。

31 
約莫同時期，除《讀荀子》外，徂徠亦寫了《讀韓非子》、《讀呂氏春秋》等書（參見〈物夫子著

述書目記〉）。
32 
荻生徂徠：〈復水神童第二書〉，《徂徠集》，卷 24，頁 259。

33 
荻生徂徠：《辨道》，頁 208。

34 
荻生徂徠：〈與藪震菴第七書〉，《徂徠集》，卷 23，頁 248。

35 
荻生徂徠：〈復安澹泊第三書〉，同前註，卷 28，頁 303。

36 
荻生徂徠：《辨道》，頁 203。
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主觀性與強迫性，故皇帝或官僚皆可能將其言訴諸於「理」，而亂用言語命令的法

律。另一方面，徂徠在《政談》指出，「理學」可應用為肯定「自然」理法與現實

的邏輯 37，所以也被用來合理化禮法混合秩序思想所支配的現狀。依其見宋學不知利

用「情」（人情）作為一種統治思想，實遙不及韓非子的法家思想 38。

總之，在徂徠的歷史認識中，宋代以後出現宋學這一套知識體系，並滲透到

政治體制，使「政事」與「經術」、「文章」全面分裂 39。在此種歷史觀展開的徂徠

學，即是對於遮蔽「聖人之道」的宋學之挑戰與修正。

（二）徂徠儒學說與《荀子》

儒學史上，徂徠思想的特殊之處，在於他不從天地自然、形而上之「理」或

人的内面道德情感解釋「道」；而是從歷史與政治的角度，將「道」解釋為古代中
國聖王為「安天下」創設的禮樂制度（「禮樂刑政」）40。另一方面，他亦從先王制

「名」的角度解釋「道」的内容與制作過程。對徂徠而言，《荀子》即是助他理解
「聖人之道」的重要文本。

1.「正名」：

徂徠在其主要著作《辨道》、《辨名》中，主張「道」是「統名」，又將是書命

名為《辨名》。這是因為他將自己的儒學思想定位為古代中國聖王所命之「名」的

重新發見者，同時亦是孔子之「正名」事業的繼承者。

首先，徂徠說：

物與名合，而後訓詁始明，六經可得而言焉。六經其物也，《論語》、《禮

記》其義也。義必屬諸物，而後道定焉。41

自生民以來，有物有名。……至於物之亡形焉者，則常人之所不能睹者，而

聖人立焉名焉。然後雖常人可見而識之也。謂之名教。……故欲求聖人之道

37 
荻生徂徠著，平石直昭校注：《政談》（東京：東洋文庫，2011年），頁 102。

38 
荻生徂徠：〈韓非子會業引〉，《徂徠集》，卷 18，頁 186。

39 
荻生徂徠：〈答屈景山第一書〉，同前註，卷 27，頁 296。

40 
荻生徂徠：《辨道》，頁 201。

41 
同前註，頁 200。
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者，必求諸六經，以識其物。求諸秦漢以前書，以識其名。名與物不舛，而

後聖人之道可得而言焉已，故作辨名。42

在上述兩則引文中，徂徠表明其著書目的是求諸《論語》、《孟子》等「秦漢以

前書」，以瞭解構成「聖人之道」的「道」、「德」、「仁」、「智」等聖人所命

之「名」。這亦是釐清被宋學訴諸於「理」與「今言」之解釋所遮蔽的「名」與

「物」（「六經」）的關係 43。徂徠說：「求諸六經，以識其物。」對於「物」，他釋

之為「教之條件」44，以「禮」與「義」為其主要内容。但在徂徠的論述中，「禮」
與「義」實具複雜關係。「禮」即含有「衆義」，「義」亦以「禮」為準據而應於天

下之「事」。故他說：「禮以制心，義以制事。禮以守常，義以應變。」45在徂徠的

論述中，「物（禮）」之「義」便是聖人所命之「名」對應的「實」。所以，徂徠的

想法是：若要了解「聖人之道」，必須進入「秦漢以前書」所構築的「古言」世界

中，以辨明特定的「名」（「名教」）在特定文脈中的「義」，使「物與名合」。

但以「義」為媒介而相連繫的「物」（禮）與「名」之關係並不安定。因為

聖人所命之「名」在文字化後成為一種「記號」，處於會被與「物」（禮）無關之

「義」解釋的危機狀態。在他的理解中，孔子即是在新的時空中，重新釐清、整理

並傳承聖人之道，具特別的位置。故徂徠的「辨名」必須依賴孔子之「正名」。正

是在這個意義上，徂徠重新認識《荀子》的重要性並受其影響。所以，徂徠在《讀

荀子》中說：「唯孔子而後足以脩先王之道矣。」46並在《讀荀子》「正名篇」注釋，

主張「〈正名〉一篇，名必當其實意，即孔子正名之遺旨」47。似乎在徂徠個人認知

中，孔子與荀子及徂徠自身三人跨越時空，成為古代中國聖王制作之「物」（禮與

義）與所命之「名」關係的理解者與傳授者。

所以，徂徠從聖人的命名行為與禮樂政治的角度理解孔子的「正名」思想。

他認為孔子所謂「正名」當是指為政者（君）之行為，當符合古代聖王因倫理道

42 
荻生徂徠：《辨名》，頁 209、210。

43 
同前註，頁 209、210。

44 
同前註，頁 253。

45 
同前註，頁 220。

46 
荻生徂徠：《讀荀子》，頁 31。

47 
同前註，頁 192。
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德（「孝」）而制作之「禮義」與所命之「名」48。故在他的解釋中，孔子以為衛國

的出公「仇其父，禰其祖，父而名以仇，祖而名以禰」的行為，因違反「父」與

「祖」等「名」背後相應的「禮義」（實），故是一種「名不正」的行為。況且，如

此的話，「禮樂」所立基的「孝道」則不立，結果會導致「禮樂不興」。又因「先

王之禮樂」是為防民之「放辟邪侈之行」而制作，故若禮樂不興，將勢必訴諸「嚴

刑」，否則不可得而治 49。所以，徂徠與朱熹一樣，不是從言語哲學乃至知識論的

角度說「正名」，但也不是以「天理」為根據的道德政治、道德哲學角度理解「正

名」。在徂徠的解釋中，相對於「名」的「實」不是「禮」背後之「天理」，而是

聖人制作的「禮」與「義」，乃至「禮」所立基的「孝道」。所以，徂徠所謂的

「禮樂」以前，依然立基於道德，但「名不正」的後果不是天理自然的失和，而是

聖人所立禮樂與所命之「名」一旦失去對人民的統治效果，只能訴諸於嚴刑的問

題。故徂徠是從對人民的統治（「名教」）效果來理解「正名」，他亦是從對「名

教」的理解，即對聖人的命名與禮樂政治的理解者角度，理解孔子之「正名」。這

樣的思想當受《荀子》影響。

事實上，徂徠當承荀子的王者制名論，主張「仁義禮知之名」等皆是先王依

據禮義（實）而制定之「名」，以為「名」作為一種指示記號在人的言語生活中使

用時，不可偏離其「實」（聖人制作之「禮」與「義」），故具統治人民的作用 50。徂

徠正從此角度理解《荀子》〈正名篇〉。他在《讀荀子》中，對該篇解釋得特別詳

盡。首先，他釋「後王之成名」時，便主張「蓋言名者，聖人所建不可得而變更

也」51。他把「名」理解為「記號」，與後世的「官音」一樣，其作用在超越各國言

語差異以疎通意志，以諭萬民 52。然後，他把「實不喩，然後命；命不喩，然後期」

的命名行為理解成「在位之事」，即君王當為之事。再者，他把「期不喩，然後

說；說不喩，然後辨」解釋成「在下之事」，即君王以外的為政者依其方言向人民

48 
徂徠曰：「先王禮樂，孝莫尚焉。孝道不立，禮樂不可得而興也。」見荻生徂徠：《論語徵》庚

卷，收入《荻生徂徠全集》（東京：みすず書房，1977年），第 3卷，頁 510。
49 
同前註。

50 
徂徠曰：「『名定而實辨，道行而志通，則慎率民而一焉』，言名定然後其實可得而辨。實可辨，

而後道可行，志可通，故王者慎一其名以率其民也。」見荻生徂徠：《讀荀子》，頁 173。
51 
同前註，頁 171。

52 
同前註，頁 172。
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曉喩「道」，再據「道」辨說是非 53。他在解釋「辨說也者，不異實名，以喩動靜之

道也」，說：

辨說者務使名實不相析異，以曉其離道與不離道也。如此則諸子百家之言，

析異名實者，非真辨說也。……以實受名以立記號，使萬民不惑，是期命

也。辨說必當用此，否則辨說雖巧，非聖人之道也。54

徂徠認為諸子百家的政治活動，是訴諸於己心與言語的行為，故其辨說偏離先王所

制之「名」與「禮義」的關係。所以，主張「辨說雖巧」的諸子百家是「析異名實

者，非真辨說也」。相對之，徂徠主張自己是據先王制定之「禮義」來辨說，亦同

為先王制定之「名」者，是真辨說者。

徂徠當受荀子啓發，從聖人命名與聖人制定禮義之關係理解孔子之「正名」主

張，從而展開其禮樂政治論，討論古代中國聖人如何統治人民的「名教」。但相較

荀子正名論亦有言語邏輯等名學方面的開展，徂徠則無。徂徠對於荀子的這一方面

持一種批判立場，認為那是種「惑於用名，以亂實者」55的思想，即是擾亂「聖人之

道」傳承的思想。不管如何，就徂徠的思想而言，說到底荀子亦只是個辨說者，只

不過其辨說有助於理解「聖人之道」。

2.「聖人之道」（「禮義」）：

徂徠不僅受荀子正名論啓發，徂徠對名之實（「禮」與據禮而生的「禮義」）

的理解，亦當受惠於荀子思想。關於荀子禮論與徂徠禮論的異同，丸山真男主張荀

子所謂「禮」，依然是公私不分且是種前近代的道德與政治連續的觀點，故與純粹

從政治觀點理解「禮」且「近代意識」萌芽其中的徂徠思想不同 56。這是過度從近代

西方政治思想解讀徂徠思想的一種解釋。其實，徂徠說：「先王禮樂，孝莫尚焉。

孝道不立，禮樂不可得而興也。」重視政治規範背後的道德根據。本文以為徂徠與

荀子思想差異當在別處。

徂徠說：「可見《荀子》勝《禮記》，而世人不知《荀子》，何以能讀六經

53 
同前註，頁 187。

54 
同前註，頁 189。

55 
同前註，頁 185。

56 
丸山真男：《日本政治思想史研究》（東京：岩波書店，1952年），頁 117。
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邪」57、「予徵諸《荀子》，乃得古拝禮」58。可見對徂徠而言，《荀子》是重新認識古代

中國禮制的重要經典，其重要性過於《禮記》。但話又說回來，吾人不能據之謂徂

徠是荀子學派的思想家。因為對他而言，《荀子》與《禮記》都是理解古代中國禮

制的重要文本。徂徠主要將荀子理解為周代禮制的繼承者、詮釋者。徂徠對荀子禮

論的態度當是有所取捨，而非全面接受。以下論其異同。

(1) 禮與聖人：

徂徠說：「『道者非天之道，非地之道，人之所以道也，君子之所道也』，是亦

荀子大見處。其貴禮，其非五行皆在此。」59他肯定荀子從人道，特別是從為政的君

子之道來理解「道」，並把重點放在「禮」。就此點而言，將「禮」視為「聖人之

道」核心内容的徂徠之論是源於《荀子》。不僅如此，本來荀子就是先秦諸子中最
先討論禮之起源者 60，故荀子的聖人制禮論，和其對於禮的諸種樣態與作用等的討

論，都是徂徠禮論的重要思想源流。例如：相較於孟子愛並用「仁」與「義」，以

之為「道」的内容；荀子則愛連用「禮」與「義」，以之為道的内容。徂徠在《讀
荀子》特別指出這點，曰：「謂中，曰：禮義是也。是荀子見處。」61又如荀子謂

「禮者，養也」（〈禮論〉），以「養」來理解禮之作用的段落，又多見於徂徠之論 62。

然而，徂徠雖與荀子一樣，皆將禮的起源訴諸於聖人的制作，且皆主要從王

者的角度理解「聖人」。但徂徠的聖人論根據之一是《禮記》〈樂記〉「作者之謂

聖」，其所謂聖人包括神農、黄帝等發明「利用厚生之道」的上古聖王和堯舜等發

明「正德之道」（制作禮樂制度）的古代聖王 63。在徂徠的論述，他們是在具「智」

與「仁」等政治德性的統治外，又具特殊的天命，故是不可學而至者 64。《荀子》論

述中的聖人，則是透過學習可得而至者，甚至具某種道家色彩 65。

57 
荻生徂徠：《讀荀子》，頁 154。

58 
荻生徂徠：《論語徵》，戊卷，頁 51。

59 
荻生徂徠：《讀荀子》，頁 53。

60  菅本大二：〈荀子における法家思想の受容─「禮」の構造に即して〉，《日本中國學會報》 第
43號（1991年），頁 18。

61 
荻生徂徠：《讀荀子》，頁 52。

62 
荻生徂徠：《辨道》，頁 203、206；《辨名》，頁 214等。

63 
荻生徂徠：《辨道》，頁 201。

64 
同前註，頁 201。

65 
佐藤將之：〈天人之間的帝王─《莊子》和《荀子》的「道德」觀念探析〉，《漢學研究》第 31 
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(2) 性與天：

荀子說：「古者聖王以人性惡，以為偏險而不正，悖亂而不治，是以為之起禮

義，制法度，以矯飾人之情性而正之，以擾化人之情性而導之也。」（〈性惡篇〉）

在荀子的論述中，聖人制禮的原因是人性之惡，而且他是從人之情性（欲望）層面

理解「性」，認為若放任欲望的話，將導致無秩序狀態。所以，他說：「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。」（〈禮論〉）即他認為「禮」之制作目的在於

「物」的分配合理化，不使人人放縱其欲望，致使動亂發生。

相較之，徂徠認為荀子的「性惡」論，本是戰國末期諸子百家論爭狀況中的

發言，並不認同。他基本上不就善惡，而是就「氣質」來定義「性」，主張性是種

須經由學習可成德（材）的潛在能力，因人而異。所以徂徠不從人性善惡論「禮」

之起源，而是從聖人之德（智與仁）與天命論之。徂徠認為聖人當然是「好善而惡

惡」，所以有刑罰與獎賞的產生，但他認為聖人制定「禮義」的原因不在於人之性

惡，而是在於聖人之「仁」66。亦即徂徠並不將之理解為内在的道德心性。他反對這
種宋學式解釋，而是完全從政治角度將「仁」理解為「安民之德」。徂徠說：「蓋

先王之立是道也，其心在安天下後世焉。⋯⋯故先王因人皆有相愛相養相輔相成之

心，運用營為之才，立是道而俾天下後世由以行之，各終其性命。⋯⋯要歸安民焉

耳。」67「蓋先王之道，緣人情以設之」68。在徂徠看來，聖人之所以制作禮樂制度的原

因，是聖人瞭解到人人皆有「相愛相養相輔相成之心」，故必過群居的社會生活，

必須有所制度規範，又人人皆「運用營為之才」，故當透過理想的制度設計，讓人

人皆能依其「性」而各有其所，各安其性命。

然而，不只聖人獨有「仁」，為政者當皆具「仁」。使聖人不同於一般為政者

之處，在其「智」。聖人之「智」又分「通政治之道」的「智」與「通禮樂鬼神之

道」、「通天地之道」的「聖」69。「聖」具宗教意涵，屬古代聖王祭政一致的能力。

所以，徂徠理解的古代中國聖人不是純然的政治家，而是具有通天與鬼神的層面，

卷第 1期（2013年 3月），頁 31-32。
66 
荻生徂徠：《辨名》，頁 223。

67 
同前註，頁 210、211。

68 
同前註，頁 222。

69 
同前註，頁 216、217。
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即巫的面向。徂徠說：「敬天敬鬼神，先王之道以此為本。」70「先王之道本於天，奉

天命以行之」71。類似的表現不斷出現在其著作中，「敬天」是其政治思想的核心。聖

人制定禮樂制度的根本原因亦訴諸於「天命」，徂徠理解的「天」亦不同於荀子。

荀子說：「天行有常。」將天視為自然界法則，切斷天與治亂等人事的連結，

而強調「天人之分」。提出這一觀念從而與宗教意義的天訣別，亦是使荀子在中國

思想史中占有一席之地的一大原因 72。對於荀子的這一看法，徂徠基本上理解且認

同 73。他特別稱讚荀子對「五行」這一天人相關論中重要概念的批判，認為這是其

「大見處」74。然而，雖兩者共有天人之分的自然觀，但相較於荀子可能受道家影響 75，

傾向於將天視為自然本身；徂徠論述中的天比較複雜。天即是「蒼蒼然」的天空與

風雨等自然現象發生之處，但亦是天命之來源、「百神之宗者」76。亦即徂徠的天不僅

具自然義，亦具宗教人格神意義。他對天的理解或得於荀子之處，但更大部分得自

六經（特別是《書經》）中出現天命與人格神意義的天論。所以，他主張「敬天」

是「聖門第一義」77。正是立基於此一對天的認識，徂徠將聖人理解為天與人類社會

媒介者的角色，故視之為得到天命而成為禮樂制度的制作者。更重要的是徂徠雖重

視天所具有的宗教面向，但亦主張聖人會依其「智」，利用天與鬼神之命以行事。

正是在這個面向中，徂徠的思想被認為具有某種現代性。

所以在徂徠的論述中，聖人之大德（智與仁）與其天命才是「禮」的起源。

這是非常不同於荀子之論。這差異當是徂徠除《荀子》外，亦透過《書經》、《左

傳》、《周禮》等經典理解三代禮樂制度的關係。這些經典表現的天觀具宗教色

彩，且從宗教與政治的角度言及「禮」的問題。是以，吾人雖可說徂徠思想受荀子

70 
同前註，頁 227。

71 
同前註，頁 215。

72 内山俊彥：《荀子》（東京：講談社，1999年），頁 83-86。
73 
但荀子在別處亦曰：「并一而不二，則通於神明，參於天地矣。」（〈儒效〉）、「居如大神，動如天

帝」（〈正論〉）、「祭祀，敬事其神也」（〈禮論〉）等。如此之論難免與〈天論〉強調自然規律的省

察有別。
74 
荻生徂徠：《辨道》，頁 34。

75 
胡適：《中國古代哲學史》（臺北：遠流出版公司，1986年），頁 273、佐藤將之：〈天人之間的帝

王─《莊子》和《荀子》的「道德」觀念探析〉等。
76 
荻生徂徠：《辨名》，頁 235。

77 
同前註。
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思想影響，但《荀子》亦只是徂徠理解「聖人之道」的一重要文本，而非唯一文

本，不宜過度將之理解為荀子系統的思想家。但話又說回來，徂徠的《荀子》研究

的確是開江戶思想史的先鋒，故可說日本的荀子學研究展開於徂徠之後。

三、徂徠之後的日本荀子學研究

如前所述，徂徠弟子宇佐美灊水校訂的寶曆刊本《讀荀子》是江戶日本荀子學

發展的重要基礎。因為在之後，一方面有繼承、補充其說的《荀子》研究出現；另

一方面亦有批判徂徠《荀子》注釋的著作出現。在江戶末期之前，除《讀荀子》以

外，其他有關《荀子》的論述或注釋的著作多達六十一種左右。然而，其中有三十

四種已逸失 78。以下僅就現存的《荀子》注釋書分析其在江戶日本的研究概況。

首先，就繼承、補充《讀荀子》的研究而言，據北田數一的研究，除有宇佐美

灊水考訂《讀荀子》外，尚有入江南溟《荀子考注》、戶崎淡園《讀荀子補》、大

竹東海《荀子考》等著作 79。但這些書大致皆已散失，其内容概不得而知。在現存著
作中，桃井白鹿的《荀子遺秉》被認為是較正面繼承《讀荀子》的著作 80。

另一方面，徂徠的《讀荀子》出版後，陸陸續續出現許多批判徂徠《荀子》解

釋的著作。首先，在《讀荀子》之後，有冢田大峰的《荀子》研究；就江戶儒學史

來說，冢田大峰當屬折衷學。關於折衷學，廣瀬淡窗解釋道：「其後伊物之說盛，

程朱之學衰，儒者多流於浮華放蕩，無務躬行者。於是世人厭之，多再歸宋學者，

然亦非不鑒宋學之弊，故於程朱伊物之說，互有取捨之處，世稱之為折衷學。當時

之儒者，十之七八折衷學也。」81亦即這些所謂折衷學者一方面實受徂徠學影響，

但亦一方面又批判徂徠。例如：冢田大峰與徂徠一樣重視《荀子》，但又批評徂徠

的著作「牽強附會過半」82。其《荀子》注釋亦大抵反應其折衷於宋學與古學間的學

術態度，而且，因冢田在撰述《荀子斷》時，也只有徂徠的《讀荀子》已出版可供

參考，他自然而然對《讀荀子》具有相當的對抗意識。如徂徠稱讚荀子釋「中」為

78 
請參閱文末附表。

79 
北田數一：《荻生徂徠讀荀子解題敘說》，頁 24-31。

80 
同前註，頁 94-95。

81 
廣瀬淡窗：《儒林評》（東京：鳳出版，1978年《日本儒林叢書》第 3卷），頁 1。

82 
冢田大峰：《隨意錄》（東京：鳳出版，1978年《日本儒林叢書》第 1卷），頁 5。
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「禮義」，是「荀子見處」的部分，冢田批判：「茂卿曰『荀子見處』豈獨荀子之見

也哉？似不諳《尚書》者矣。」83他一方面繼承徂徠對經書的重視，一方面又認為徂

徠對經書内容的理解有問題，故批評徂徠的荀子論有許多錯誤。這大抵是在德川時
代對徂徠《荀子》研究的主要批判方式，如片山兼山亦如此。

片山兼山雖亦可歸類為折衷學，但他本是徂徠弟子宇佐美灊水的弟子，後因

疑徂徠學術而自立門戶，著述豐富。就荀子研究方面而言，有《荀子一適》、《荀

子楊注正誤》、《孟荀類考》、《荀子考》84。其中《荀子楊注正誤》、《孟荀類考》已

逸失。之後，在以「片山兼山閱」和兼山門人「長萬年與越通明著」之方式出版

的《讀荀子抹》中，列舉徂徠《讀荀子》的解釋後，展開全面的批判。例如：對

於《讀荀子》中「謂中，曰：禮義是也。是荀子見處」這一段話，《讀荀子抹》便

批曰：「以禮為此中，何特荀子見處？六經諸書之義皆言之。吾於是乎，知物子不

知禮也。又見物子不善讀六經也。」85事實上，徂徠並非不知六經中如《書經》有釋

「中」為「禮義」的地方，只是從荀子是一個好的六經理解者的角度稱讚荀子。兼

山據此批判徂徠「不善讀六經」似乎有些為批判而批判之嫌。

但江戶後期的《荀子》研究，主要是由片山這一系統展開。兼山的《荀子一

適》可謂此一派別的重要著作，這一書後來發展為兼山之子朝川善庵著作的《荀子

述》86。再者，兼山門人久保筑水的《荀子增注》亦是據兼山《荀子一適》為基礎再

增補而成 87。不過，該書除兼山一門的《荀子》注釋外，亦據宋版與元版的善本校

訂，且利用了其他徂徠以後的荀子學成果 88。猪飼敬所的《荀子補遺》則是對《荀子

增注》的補充。這兩本可謂是江戶後期《荀子》研究的集大成之作。

此外，兼山另著有《荀子考》，該書後由兼山的門人萩原大麓與松下葵岡共同

刪補師說而成 89。再來，藍澤南城是兼山弟子松下葵岡的弟子，故其《荀子定義》等

83 
冢田大峰：〈儒效篇〉注，《荀子斷》（京都：葛西市郎兵衛，1795年），卷 2，頁 36。

84 
北田數一：《荻生徂徠讀荀子解題敘說》，頁 79-83。

85 
參閱《讀荀子抹》（東京大學總合圖書館所藏寫本），關於《讀荀子抹》對徂徠的批判，参閱藤川

正數：《荀子注釋史における邦儒の活動（續篇）》（東京：風間書房，1990年），頁 67-117。
86 
朝川善庵：《荀子述》（東京：鳳出版，1978年《日本儒林叢書》第 10卷），頁 231-233。

87 
久保筑水：〈凡例〉，《荀子增注》（早稻田大學日本古典籍資料庫所收版本，2015/07/01閱）。另

亦參閱藤川正數：《荀子注釋史における邦儒の活動》（東京：風間書房，1980年），頁 300。
88 
藤川正數：《荀子注釋史における邦儒の活動》，頁 406-408。

89 
北田數一：《荻生徂徠讀荀子解題敘說》，頁 79-83。
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著作亦可謂是兼山系統，他在《荀子定義》中依兼山見解，對徂徠的孟荀是戰國說

士等荀子論展開批判 90。另外，已逸失的幡鎌粼齋《荀子楊註刪補》據說亦是受兼山

《荀子考》或《荀子楊注正誤》之影響 91。

再者，如文末附表所列，其他尚有江戶後期的大儒皆川淇園和其弟子大田錦

城，及錦城之子大田晴軒等人的《荀子》研究。雖然這些書皆已逸失，但如在大

田錦城的名著《九經談》中亦到處引《荀子》（總論）。大田錦城亦可視為折衷學

者，但重考證，常引清初考據學的相關著作，故又被歸類為考證學派 92。所以，他批

評徂徠的考證「往往不精」93，且批評其學為「管商功利之學」，「其所見不出乎告子

荀卿之外」94。可見，徂徠學是從功利之學、荀子學的看法早在江戶時代即盛行。但

在思想上受荀子影響的，當不只徂徠學派，如山片蟠桃與三浦梅園等德川思想家，

亦可能受荀子影響 95。明治之後，荀子的性惡論等更被從西方哲學的角度理解與申

論 96。

總之，從徂徠以降，在復古思維的影響下，不僅徂徠學派的學者，所謂折衷學

派的學者亦用力於《荀子》研究。有意思的是經過二百多年的《荀子》研究，到了

明治以後，《荀子》已不只是有助日本人理解古代中國「聖人之道」的文本，更是

理解近代西方哲學的媒介。

結　論

荻生徂徠的思想雖常被視為一種荀子學的開展，但就徂徠言之，《荀子》僅是

用來理解「聖人之道」的一重要文本。故不當過度從孟荀對立的中國思想史視角，

90 
同前註，頁 91-93、藤川正數：《荀子注釋史における邦儒の活動（續篇）》，頁 118-139。

91 
北田數一：《荻生徂徠讀荀子解題敘說》頁 86。

92 
水上雅晴：〈大田錦城の經學について─江戶の折衷學と清代の漢宋兼採の學〉，《東洋古典學

研究》第 24集（2007年），頁 115-133。
93 
大田錦城：〈總論〉，《九經談》（江戶：慶元堂，1804年），頁 14。

94 
同前註，頁 15。

95 
柳澤南：〈蟠桃と荀子〉，《倫理思想研究》第 5號（1981年）、柳澤南：〈梅園と荀子〉，《季刊

日本思想史》第 15號（1980年）。
96 
橋本敬司：〈明治以降の『荀子』研究史：性說‧天人論〉，《廣島大學大學院文學研究科論集》

第 69卷第 2號（2009年）。
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將之理解為荀子學的發展。但荻生徂徠的確是日本荀子學研究的開創者。徂徠以後

的江戶日本之《荀子》研究，不管對徂徠的《讀荀子》是持繼承或是批判的立場，

皆將之視為重要的先行研究。

再者，就整個東亞的《荀子》研究發展史而言，因為《讀荀子》的出版雖早於

《荀子雜志》等重要的清朝中國《荀子》注釋本，但注釋内容多有相符或近似的例
子。這一現象引起了近代日本中國學者的注意，並有仔細的考證 97。結論雖是偶然的

暗合，但此種暗合背後其實有運用相似的「假借」等訓詁方法論的問題 98。總之，包

括《荀子》學在内，江戶儒者的經學與諸子學注釋本，如何在中國清朝被接受與閱
讀，以及德川儒者如何接受清朝學術等，皆是重要的研究課題，有待進一步釐清。

附表：江戶日本的《荀子》注釋書 99

書名 作者 書誌狀況

讀荀子 荻生徂徠 四卷四冊，寶曆十四年 (1764)出版。亦收
於《無求備齋荀子集成》。

荀子斷 冢田大峰 四卷四冊，寛政七年 (1795)出版。亦收於
《無求備齋荀子集成》。

荀子遺秉 桃井白鹿 二卷二冊，寛政十二年 (1800)出版。亦收
於《無求備齋荀子集成》。

荀子考 桃井白鹿 二卷，已逸失。

荀子增注 久保筑水 二十卷十冊，文政八年 (1825)出版。亦收
於《無求備齋荀子集成》。

荀子補遺（荀子增注

補遺）

猪飼敬所 一冊，文政十三年 (1830)出版。

荀子筆記 朝川善庵 一冊，寫本。

荀子述 朝川善庵 一冊，寫本，有現代版本收於《續日本儒

林叢書》和《無求備齋荀子集成》。

荀子一適 片山兼山 一冊，寫本。

97 
藤川正數：《荀子注釋史における邦儒の活動》，頁 123-130。

98 
同前註。

99 
本表主要依據《日本古典籍總合目錄》資料庫（http://base1.nijl.ac.jp/~tkoten/about.html）整理的結

果，若目錄無記載收藏機關的話，則視為已逸失之書。但包括這些附表中視為已逸失之書，應有

《荀子》注釋書尚保存在日本的某些書庫中，有待重新發現與整理。
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書名 作者 書誌狀況

荀子楊注正誤 片山兼山 已逸失

讀荀子抹 片山兼山 五冊，寫本。

荀子考 片山兼山 寫本

孟荀類考 片山兼山 四卷，已逸失。

荀子增註釋義 藍澤南城 一冊，寫本。

荀子定義 藍澤南城 一冊，寫本。

荀子解 瀬谷桐齋 已逸失

荀子解 伴東山 已逸失

荀子家學 未詳 一冊，寫本。　

荀子管見 大菅南坡 已逸失

荀子聞書 未詳 一冊，寫本。

荀子疑目 松垣曾大 一冊，寫本。　

荀子愚按 江田絅 三卷三冊，寫本。　

荀子觽 岡白駒 二卷一冊，寫本。　

荀子考 猪飼敬所 二卷一冊，寫本。

荀子考 大田錦城 已逸失

荀子考 大田晴軒 四卷，已逸失。

荀子考 岡本保孝 寫本

荀子考續補遺 岡本保孝 一卷，已逸失。

荀子考 恩田蕙樓 已逸失

荀子考 川目直 一冊，寫本。

荀子考 永井星渚 一冊，寫本。

荀孟考 永井星渚 八卷，已逸失。

荀子考 仁井田南陽 已逸失

荀子考 萩原大麓 已逸失

荀子考註 大竹東海 六卷，已逸失。

荀子合解 西山元文 二十二卷，已逸失。

荀子參考 高橋梅洲 已逸失

荀子謝校補正 蒲坂青莊 已逸失

荀子樹說 宮本篁村 已逸失

荀子性惡論 饒田強明 一冊，寫本。
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書名 作者 書誌狀況

荀子說 古屋愛日齋 已逸失

荀子說 松下葵岡 三卷，已逸失。

荀子箋 諸葛琴台 六卷，已逸失。

荀子箋注 東條一堂 或同於《荀子標識》，收於《無求備齋荀

子集成》。

荀子標識 東條一堂 一冊，寫本。

荀子全書按 宇佐美灊水 一冊，寫本。

荀子非孟辨 座光寺南屏 一卷，已逸失。

荀子標注 西島城山 已逸失

荀子標註 帆足萬里 十卷，刊本。亦收於《無求備齋荀子集

成》。

荀子評判 未詳 一冊，刊本。　

荀子篇旨 皆川淇園 已逸失

荀子略解 皆川淇園 二篇，已逸失。

荀墨綱領 藤原成粲 已逸失

荀子楊註刪補 幡鎌粼齋 二十卷，已逸失。

荀子略說 安積艮齋 一卷，有現代版本收於《續日本儒林叢

書》和《無求備齋荀子集成》。

讀荀子 亀井昭陽 六卷，已逸失。

標箋荀子全書 千葉藝閣 十卷，已逸失。

標注訓點荀子 小田穀山 已逸失

孟荀獨斷 舟生釣浜 八卷，已逸失。

荀子考注 入江南溟 已逸失，據北田數一研究補充（頁 25，
26）。

讀荀子補 戶崎淡園 已逸失，據北田數一研究補充（頁 28，
29）。




