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好 恶 与 生 存

沈顺福

〔〔摘要〕〕  好恶是人心对外部存在 （如名利、义） 的反应，表现为情。好恶之情是气质人

心与外部存在之间的气质感应，好好色、恶恶臭。从孟子开始，儒家以性释心，心动变成性

动。好恶是性的活动。基于性的好恶不仅是自然的活动，而且是必然的活动。这种自然而必

然的好恶构成了人类生存的基础性原理。自然的好恶仅仅确保了人的自然生存，不能体现人

的本质。
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我们通常认为人是理性存在者，即，“人不仅是理性世界的一员，且其行为总是服从意志自律，而

且自己同时还直观到自己是感性世界的一员。”① 作为理性存在者的人至少关联着两项要素，即，理性

与生物。从生物的角度来看，人是一个生生不息的有机生命体，人必定活着；从理性特征的角度来看，

人的生存又不是简单的自然生息，而是一种超越于生命体延续的道德的、自由的生存。自然的生息与超

越的生存是人类生存的两个向度。人类生存的双重向度不仅呈现为两个世界，而且意味着人类生存必须

遵循两类原理，即，感性世界的原理和理性世界的原理。其中，在感性世界中发挥作用的原理无疑是基

础性原理，即，它是人类生存最基本的原理，没有了它，生存便不复存在。另一个原理则是本质性原

理，即，它是确保人之所以为人且区别于别物的生存原理。那么，什么是人类生存的基础性原理呢？这

是本文的中心问题。本文认为：在传统儒家看来，人类生存的基础性原理是好与恶，即，好、恶乃是由

气质人心所发动的气质性行为，它不仅是人类生存的最基本的行为，而且也是人类生存的基础性原理。

一、好恶与心动

古汉语的好恶，既可以作动词用，也可以当形容词或名词用。好，许慎曰：“好，美也，从女

子。”② 女人（女）和男子（子）为好。这大概表达了人类最基本的需求和功能。这里的“好”首先表

达了“喜好”之意，然后体现出美好之情。恶，《说文解字》曰：“过也，从心，亚声。”③ 过分为恶，

恶是厌恶，并由此转化为“厌恶的”等义。被喜好者为好，被厌恶者为恶，从动词之义逐渐延伸出形容

词之义。
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好恶是动作，或者追求，或者躲避。它是行为主体对外部事物的某种反应。其中，行为主体，在中

国传统生存论中，则是心。孟子曰：“口之于味也，有同耆焉；耳之于声也，有同听焉；目之于色也，

有同美焉。至于心，独无所同然乎？心之所同然者，何也？谓理也，义也。”① 口耳鼻心等自然禀赋皆

有所好。其中心好理。好恶主体是口舌等感官和作为性的心。好恶是心动。荀子曰：“故人之情，口好

味，而臭味莫美焉；耳好声，而声乐莫大焉；目好色，而文章致繁，妇女莫众焉；形体好佚，而安重闲

静莫愉焉；心好利，而谷禄莫厚焉。”② 好恶活动的主体可以分为五官与人心。口好味、耳好声等便是

五官之好，心好利则是人心之好。而人心之好利，事实上，也是口耳等感性欲求的综合。也就是说，心

可以代表了口耳鼻舌之好。故，荀子曰：“说、故、喜、怒、哀、乐、爱、恶、欲以心异。心有征知。

征知，则缘耳而知声可也，目而知形可也。然而征知必将待天官之当簿其类，然后可也。”③ 耳目等感

官之知通过心灵的整理，最终形成心知。用现代语言来说，即，耳目等形成的感觉与心所产生的知觉相

统一，最终形成意识或认识。心是意识的最终主导者。好恶是心的活动。《礼记》曰：“心好之，身必安

之。”④ 好者为心。董仲舒曰：“衣服容貌者，所以说目也；声音应对者，所以说耳也；好恶去就者，所

以说心也。故君子衣服中而容貌恭，则目说矣；言理应对逊，则耳说矣；好仁厚而恶浅薄，就善人而远

僻鄙，则心说矣。”⑤ 好恶生于心。王充曰：“夫至诚，犹以心意之好恶也。”⑥ 心是好恶活动的主体。其

表现便是心意。王弼曰：“不性其情，焉能久行其正，此是情之正也。若心好流荡失真，此是情之邪也。

若以情近性，故云性其情。情近性者，何妨是有欲。”⑦ 好恶是心的活动，表现为情欲。

这种好恶活动的主体，到了宋代，又被叫作心或人心（偶尔也叫作性）。二程曰：“圣人之心本无怒

也。譬如明镜，好物来时，便见是好，恶物来时，便见是恶，镜何尝有好恶也？”⑧ 圣人之心依据事物

自身而言好恶。好恶是人心的活动。朱熹曰：“盖好生恶死，人心所同。”⑨ 人人都有一颗好恶之心，其

活动是相同或相似的。朱熹曰：“平旦之气，谓未与物接之时，清明之气也。好恶与人相近，言得人心

之所同然也。”⑩ 人心相同，好恶便相差无几。王阳明曰：“好色则一心在好色上，好货则一心在好货

上。可以为主一乎？是所谓遂物，非主一也。主一是专主一个天理。”�I1 好恶便是心之好恶。

好恶的心动并非单向活动。它有自己的外因，即，好恶乃是人的内心对外部存在的反应。孔子曰：

“富与贵，是人之所欲也；不以其道得之，不处也。贫与贱，是人之恶也；不以其道得之，不去也。君

子去仁，恶乎成名？”�I2 面对富贵，人们能够产生喜好之情。相反，面对贫贱，人们便会产生厌恶之情。

富贵便是好恶产生的外部根源。再如色，孔子曰：“吾未见好德如好色者也。”�I3 好德与好色相比，人们

常常好色。孟子曰：“好色，人之所欲，……富，人之所欲……贵，人之所欲。”�I4 人们喜好财富与美

色，故，财、贵和色是好的东西。荀子曰：“故人之情，口好味，而臭味莫美焉；耳好声，而声乐莫大

焉；目好色，而文章致繁，妇女莫众焉；形体好佚，而安重闲静莫愉焉；心好利，而谷禄莫厚焉。”�I5 
好声色是人类最基本的活动。荀子将这些本能性活动叫作欲或情：“今人之性，生而有好利焉，……生
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而有耳目之欲，有好声色焉，顺是，故淫乱生而礼义文理亡焉。”① 人生而有耳目之好。好的对象便是

外物。或者说，这些外物刺激了人们的兴趣，从而产生好恶之举。

人们不仅好声色、富贵等，而且好仁义等。孔子曰：“好仁不好学，其蔽也愚。”② 人们不仅好仁，

而且同时好学。孔子曰：“夫达也者，质直而好义，察言而观色，虑以下人。”③ 好义为达。孔子曰：

“上好礼，则民易使也。”④ 上面的人喜好礼，百姓便会听话。虽然多数人好色，但是也有些人“好

德”。⑤ 孟子曰：“国君好仁，天下无敌焉。”⑥ 仁也可以成为好的对象。“未有上好仁而下不好义者也，

未有好义其事不终者也，未有府库财非其财者也。”⑦ 仁义也能够激发人类的好仁、好义的冲动。“故君

民者，贵孝弟而好礼义，重仁廉而轻财利，躬亲职此于上而万民听，生善于下矣。”⑧ 君主应该以孝悌

礼义为追求的对象，这样才能管理好民众。董仲舒曰：“今善善恶恶，好荣憎辱，非人能自生，此天施

之在人者也。”⑨ 荣誉等也能够成为好的对象。

心灵对外部存在的喜好或厌恶的表现便是情。好恶是情。荀子明确指出：“性之好、恶、喜、怒、

哀、乐谓之情。”⑩ 好恶乃是天生之心或性的活动，表现为情。好恶是心的活动，其表现是情。其实，

在日常生活中，人类的情感表现形式多样。荀子首次提出七情说：“喜、怒、哀、乐、爱、恶、欲以心

异。”�I1 人类至少有七种情感表现。后来的学者常常称之为七情。这七情可以被归纳为两类，即，好与

恶。喜、乐、爱、欲可以归入好之类；相反，厌恶的反应是怒、哀等。这两类相对立的情感现象，基本

上能够体现人们对外物的反应：好之者，便会产生喜、乐、爱、欲之情；相反，则会产生怒、哀、恶之

情。因此，好恶之情是人类两种最基本的情感现象。而外物的存在则是好恶之情产生的基本条件之一。

我们因为外物而生情，比如富贵、名利、仁义等常常激发人们产生好恶之情。

二、好恶是感应

好恶是人心对外部存在的反应。其中的人心，在中国传统生存论中，指心脏，属于气质之物。因

此，人心的好恶活动属于一种气质物体的活动。孟子曰：“虽存乎人者，岂无仁义之心哉？其所以放其

良心者，亦犹斧斤之于木也，旦旦而伐之，可以为美乎？其日夜之所息，平旦之气，其好恶与人相近也

者几希；则其旦昼之所为，有梏亡之矣；梏之反复，则其夜气不足以存；夜气不足以存，则其违禽兽不

远矣。”�I2 人的仁义之心即良心乃是气质，或者叫作夜气。仁义之行便是夜气之动，属于气质活动。孟

子曰：“舜之居深山之中，与木石居，与鹿豕游，其所以异于深山之野人者几希。及其闻一善言，见一

善行，若决江河，沛然莫之能御也。”�I3 禀赋仁义者，一旦遇到了喜欢的善言或善行的激发，便如江河

决堤，自然表现为正气满身。

荀子曰：“天职既立，天功既成，形具而神生，好恶喜怒哀乐臧焉，夫是之谓天情。”�I4 好恶之情生

于神。神即神气。神气之动而为好恶之情，即，好恶之情乃是神气之活动。这种气质活动，在荀子看

来，具有同类感应的特征。荀子根据同类相应的原理，指出：“凡奸声感人而逆气应之，逆气成象而乱
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生焉；正声感人而顺气应之，顺气成象而治生焉。唱和有应，善恶相象，故君子慎其所去就也。”① 身
体中的某种气质之体，与某些外在的气质体能够产生相互感应。比如，“故齐衰之服，哭泣之声，使人

之心悲。带甲婴冑，歌于行伍，使人之心伤；姚冶之容，郑卫之音，使人之心淫；绅、端、章甫，舞韶

歌武，使人之心庄。”② 郑声能够激发人的邪气，而韶乐则能够激发人的正气。同类气质能够相互感应。

荀子曰：“君子以钟鼓道志，以琴瑟乐心；动以干戚，饰以羽旄，从以磬管。故其清明象天，其广大象

地，其俯仰周旋有似于四时。故乐行而志清，礼修而行成，耳目聪明，血气和平，移风易俗，天下皆

宁，美善相乐。”③ 好的礼乐能够激发人的正气，善气对美气，善善相应。外在的善的气质体的活动，

能够激发人身体中的善的气质体，使其活动并扩充，从而改变人的气质。这便是先王制作礼乐的目的：

“乐者，圣王之所乐也，而可以善民心，其感人深，其移风易俗。故先王导之以礼乐，而民和睦。”④ 礼
乐便产生于感应之需要。荀子曰：“君子之言，涉然而精，俛然而类，差差然而齐。彼正其名、当其辞，

以务白其志义者也。彼名辞也者，志义之使也，足以相通，则舍之矣。”⑤ 君子之言能够相通，知者之

言能够得其所好。相通与得其所好便是呼应或感应。只有感应发生了，才能够叫作“成”。

《礼记》曰：“凡音之起，由人心生也。人心之动，物使之然也。感于物而动，故形于声。声相应，

故生变；变成方，谓之音；比音而乐之，及干戚羽旄，谓之乐。”⑥ 心声之气能够激发人身体中的气质、

从而形成感应。礼乐之教便是通过感应的方式来影响人们的好恶。“礼义立，则贵贱等矣；乐文同，则

上下和矣；好恶着，则贤不肖别矣。”⑦ 好恶之情得到伸张，便可以成就正人君子。《礼记》曰：“所谓

诚其意者，毋自欺也，如恶恶臭，如好好色，此之谓自谦，故君子必慎其独也！”⑧ 好好色、恶恶臭便

是一种同类感应：在他者的身上看到自己的特点，从而产生同样的情绪活动。董仲舒曰：“仁者憯怛爱

人，谨翕不争，好恶敦伦，……故其心舒，其志平，其气和，其欲节，其事易，其行道，故能平易和理

而无争也，如此者，谓之仁。”⑨ 仁是好恶。它表现为心舒志平气和。仁之好是一种和气之动。董仲舒

曰：“阴阳之气，在上天，亦在人。在人者为好恶喜怒，在天者为暖清寒暑。”⑩ 人的好恶便是阴阳之气

在于人身体上的活动。好恶即气化感应，如，“故君子衣服中而容貌恭，则目说矣；言理应对逊，则耳

说矣；好仁厚而恶浅薄，就善人而远僻鄙，则心说矣。”�I1 人心的好恶也是对某种相应存在体的反应，

如同声音之应对。仁心好仁厚者。董仲舒曰：“故倡而民和之，动而民随之，是知引其天性所好，而压

其情之所憎者也……《书》曰：‘八音克谐，无相夺伦，神人以和。’”�I2 教化便是倡仁义以激发人身中

的仁气，即，和之、随之。这些活动方式便是感应。

二程将这种好恶感应活动比作照镜子：“圣人之心本无怒也。譬如明镜，好物来时，便见是好，恶

物来时，便见是恶，镜何尝有好恶也？”�I3 好物便好之，恶物便憎之。好恶乃是一种同类感应活动。好

恶产生于所禀之气。事实上，好恶乃是一种气质感应。朱熹明确指出：“好，去声。……情，诚实也。

敬服用情，盖各以其类而应也。”�I4 好仁义即同类气质相感应。朱熹曰：“好、恶皆去声。夫子自言未见

好仁者、恶不仁者。盖好仁者真知仁之可好，故天下之物无以加之。恶不仁者真知不仁之可恶，故其所

以为仁者，必能绝去不仁之事，而不使少有及于其身。此皆成德之事，故难得而见之也。……言好仁恶

①  王先谦：《荀子集解》，《诸子集成》（2），第254页。

②  王先谦：《荀子集解》，《诸子集成》（2），第253—254页。

③  王先谦：《荀子集解》，《诸子集成》（2），第254页。

④  王先谦：《荀子集解》，《诸子集成》（2），第253—254页。

⑤  王先谦：《荀子集解》，《诸子集成》（2），第283页。

⑥  郑玄注：《礼记正义》，《十三经注疏》，第1527页。

⑦  郑玄注：《礼记正义》，《十三经注疏》，第1529页。

⑧  郑玄注：《礼记正义》，《十三经注疏》，第1673页。

⑨  苏舆：《春秋繁露义证》，钟哲点校，第252—253页。

⑩  苏舆：《春秋繁露义证》，钟哲点校，第457页。

�I1  苏舆：《春秋繁露义证》，钟哲点校，第312页。

�I2  苏舆：《春秋繁露义证》，钟哲点校，第140页。

�I3  程颢、程颐：《二程集》，第210—211页。
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不仁者，虽不可见，然或有人果能一旦奋然用力于仁，则我又未见其力有不足者。盖为仁在己，欲之则

是，而志之所至，气必至焉。”① 好恶便是好仁而恶不仁。这种好恶之动伴随着气。它是善善之间的气

质感应。王阳明曰：“无善无恶者理之静。有善有恶者气之动。不动于气，即无善无恶。是谓至善。”② 
善恶是气质之动。这种活动属于感应。王阳明曰：“毕竟从好色，好利，好名等根上起，自寻其根便见。

……此便是‘寂然不动’，便是‘未发之中’，便是‘廓然大公’，自然‘感而遂通’，自然‘发而中节’。

自然‘物来顺应’。”③ 未发之时便是寂而不动。一旦有好恶，便是“感而遂通”“物来顺应”。这便是

感应。

好恶的感应特征，从生成论的角度揭示了现代哲学所讨论的主体间性。“子贡问曰：‘乡人皆好之，

何如？’子曰：‘未可也。’‘乡人皆恶之，何如？’子曰：‘未可也。不如乡人之善者好之，其不善者恶

之。’”④ 孔子的这句话和《大学》中所说的“好好色、恶恶臭”意思基本一致。好恶是行为人的活动。

其对象之中也有相应的善恶品性或气质。“一人有善，其心好之；一人有恶，其心痛之。”⑤ 善善相应。

两者之间的交融性或呼应性是好、恶产生的基础，否则便是对牛弹琴。其中，能好者为性，而所好者为

物。好恶便是能好之性与所好之物之间的气质感应。

三、好恶之情与性

好恶是心动。作为行为主体的心，早期儒家以性释之。孟子曰：“君子所性，仁义礼智根于心；其

生色也，睟然见于面，盎于背，施于四体，四体不言而喻。”⑥ 君子天生有仁义礼智四端为心。这种四

端之心，因为其天生而有，因此叫作性。四端之心便是性。性有好恶。或者说，好恶是人性的活动。孟

子曰：“所欲有甚于生者，所恶有甚于死者。非独贤者有是心也，人皆有之，贤者能勿丧耳。”⑦ 欲生与

好义都是人的喜好。孟子将好义的生理基础叫作性。好义是人性的活动。人天生本性，其所好便是义：

“生，亦我所欲也；义，亦我所欲也。”⑧ 人不仅欲生，而且欲义。好义是善良本性的感应活动。荀子

曰：“君子者，治之原也。官人守数，君子养原；原清则流清，原浊则流浊。故上好礼义，尚贤使能，

无贪利之心，则下亦将綦辞让。”⑨ 君子好礼义。这种好，自然出自（荀子很少明说的）善良之性。荀

子曰：“桀纣者善为人所恶也，而汤武者善为人所好也。之所恶何也？曰：污漫、争夺、贪利是也。人

之所好者何也？曰：礼义、辞让、忠信是也。”⑩ 人人都知道好尧舜而恶桀纣，这表明人人都有正确的

好恶观。之所以产生这些正确的好恶观，原因在于人人都有某种合法的根据。这种好仁义的根据，便是

善良人性。好恶乃是善良人性的活动。

《性自命出》曰：“凡人虽有性，心亡奠志，待物而后作，待悦而后行，待习而后奠。喜怒哀悲之

气，性也。及其见于外，则物取之也。性自命出，命自天降。道始于情，情生于性。始者近情，终者近

义。知情者能出之，知义者能内（入）之。好恶，性也。所好所恶，物也。善不善性也，所善所不善，

势也。凡性为主，物取之也。”�I1 性是气质之体。其所动便是好恶。好恶乃是人性的活动，其对象是外

物。《礼记》曰：“人生而静，天之性也；感于物而动，性之欲也。物至知知，然后好恶形焉。”�I2 好恶

产生于人性之动。这样，人心的好恶便转为人性之好恶。
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董仲舒曰：“故倡而民和之，动而民随之，是知引其天性所好，而压其情之所憎者也。”① 好恶产生

于性。其中，好具有积极性，而恶或憎则是消极的活动。董仲舒曰：“天志仁，其道也义。……好仁恶

戾，任德远刑，若阴阳。此之谓能配天。”② 人的好恶如同天的好恶一样。其中，“好仁恶戾”之情自然

出自人的善性，它以正气效仿天地的变化。仁义之好是发自善性的气质活动。董仲舒曰：“故自称其恶

谓之情，称人之恶谓之贼；求诸己谓之厚，求诸人谓之薄；自责以备谓之明，责人以备谓之惑。”③ 当
恶被用来表示自己不喜欢、厌恶某物时，这属于情。厌恶是人性所发之情。王充曰：“性有卑谦辞让，

故制礼以适其宜；情有好恶喜怒哀乐，故作乐以通其敬。”④ 好恶乃是人性活动之情。情生于性：“陆贾

说以汉德，惧以圣威，蹶然起坐，心觉改悔，奉制称蕃，其于椎髻箕坐也，恶之若性。”⑤ 好恶之情生

于性。好恶是人性的活动。

好恶是性动。嵇康曰：“夫民之性，好安而恶危，好逸而恶劳。……六经以抑引为主，人性以从欲

为欢。抑引则违其愿，从欲则得自然。”⑥ 人性自然有好恶。好恶是人性的自然活动。嵇康曰：“今以甲

贤而心爱，以乙愚而情憎，则爱憎宜属我，而贤愚宜属彼也。”⑦ 好恶之情是行为人的情感表达，区别

于外物。郭象曰：“各思其本性之所好。”⑧ 好恶活动的主体是气质之性。性动便为情。郭象曰：“夫好

恶之情，非所以益生，祇足以伤身，以其生之有分也。”⑨ 好恶是情，产生于性。

好恶是心动。先秦到魏晋时期哲学家常常以性释心，故，心动变成了性动，好恶产生于性。这一观

点甚至延续到宋初理学。在张载这里，心性不分，“合性与知觉，有心之名。”⑩ 心与性常常是重合的。

张载曰：“中心安仁，无欲而好仁，无畏而恶不仁，天下一人而已，惟责己一身当然尔。……好仁而恶

不仁，然后尽仁义之道。”�I1 中心便是性。心好仁便是性好仁。好恶是气质之性的活动。二程思想应该

分为两个阶段，即早期和晚期。在其早期，二程将性情关联，曰：“才有生识，便有性，有性便有情。

无性安得情？……非出于外，感于外而发于中也。”�I2 二程认为性是情本、因性而生情，性是情的直接

主体。但是到了其晚期，二程开始性气之辩、性气逐渐分别，性是形而上之性，气是形而下之气。形而

上之性并不直接发动好恶之情。好恶之情的直接主体又还原为气质人心，性不再直接主导好恶活动。

四、好恶之自然与必然

好恶即是心动。好恶之心，从孟子开始逐渐由性取代，变成性动。好恶是性所主导的活动。性的生

存论性质决定了好恶活动的性质与特征。告子曰：“生之谓性。”�I3 性是人类生存之初而固有的东西，是

生存起点与本源。作为本源的性，其活动的鲜明特征是自然性。好恶乃是人性自然所产生的行为，也是

必然的现象。

孔子曾感叹说：“吾未见好德如好色者也。”�I4 好色乃是人类自然发生的事情，几乎是人类的基础性

行为。孟子把这种人性活动叫作“良知”“良能”：“人之所不学而能者，其良能也；所不虑而知者，其

良知也。”�I5 良知、良能是人性的活动，这些活动属于人类的本能性行为。这些本能性行为是人类的自
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然行为。如，“今人作见孺子将入于井，皆有怵惕恻隐之心；非所以内交于孺子之父母也，非所以要誉

于乡党朋友也，非恶其声而然也。……凡有四端于我者，知皆扩而充之矣，若火之始然，泉之始达。

苟能充之，足以保四海；苟不充之，不足以事父母。”① 人都有恻隐之仁心，它的产生是自然的。人生

自然有恻隐之仁。这便是“诚”：看到自己的亲人尸骨暴露，自然想进行厚葬，即，“掩之诚是也，则

孝子仁人之掩其亲，亦必有道矣。”② 厚葬不仅是礼，也是人类的自然反应。人性的好恶活动是自然的

活动。

在荀子看来，人性活动几乎等同于本能性活动：“凡人有所一同：饥而欲食，寒而欲暖，劳而欲息，

好利而恶害，是人之所生而有也，是无待而然者也，是禹桀之所同也。目辨白黑美恶，耳辨声音清浊，

口辨酸咸甘苦，鼻辨芬芳腥臊，骨体肤理辨寒暑疾养，是又人之所常生而有也，是无待而然者也，是禹

桀之所同也。”③ 人天生具有几乎一样的本能，目视、耳听、心好等。这些本能性活动，因此是人类自

然的活动。《礼记》 曰：“人生而静，天之性也；感于物而动，性之欲也。物至知知，然后好恶形

焉。”④ 人天生而有性，有性自然有好恶。好恶乃是人性的自然反应。

董仲舒依据其天人关系说，指出：“今善善恶恶，好荣憎辱，非人能自生，此天施之在人者也。”⑤ 
人天生具备好恶活动。这种能力，董仲舒认为是上天赋予人类的能力，而非人类自足的。当然，从人类

的角度来说，这是人类天赋的、自然的能力。董仲舒将这种人的自然活动方式看作是政治活动的基础。

董仲舒曰：“故圣人之治国也，因天地之性情……利五味，盛五色，调五声，以诱其耳目；自令清瘘昭

然殊体，荣辱踔然相驳，以感动其心；务致民令有所好，有所好，然后可得而劝也。”⑥ 好恶是百姓的

自然反应。正是这种自然的反应为赏罚制度奠立了基础。故董仲舒把这种赏善罚恶制度叫作“自然致力

之术”⑦，即，是自然的。

宋儒通常主张情由心动，心动之情，在宋儒看来，也是自然的。朱熹曰：“夫口之欲食，目之欲色，

耳之欲声，鼻之欲臭，四肢之欲安逸，如何自会恁地？这固是天理之自然。”⑧ 耳目之欲乃是天理之自

然，属于天然而固有的活动方式。“气禀、物欲生来便有，要无不得，只逐旋自去理会消磨。”⑨ 好恶之

欲生来便有，接近于人的生理本能，“譬如今人见乌喙之不可食，知水火之不可蹈，则自不食不蹈。如

寒之欲衣，饥之欲食，则自是不能已。今人果见得分晓，如乌喙之不可食，水火之不可蹈，见善如饥之

欲食，寒之欲衣，则此意自实矣。”⑩ 饮食男女，生理本能，不可抑制；水火有险，不可赴蹈，自然常

识。好恶近似于人的本能活动。它是生存者的本然之心的自然活动，近似于本能活动。清儒戴震明确肯

定了这种自然之欲：“欲者，血气之自然，其好是懿德也，心知之自然，此孟子所以言性善。心知之自

然，未有不悦理义者，未能尽得理合义耳。”�I1 人天生所有的血气之欲属于自然反应，具有自然性。

当我们将自然事物的生死交谢的自然过程观念化时，自然便转变为必然。因此，中国古代的自然包

含了现代所说的必然。孟子以水流为喻：“水信无分于东西，无分于上下乎？人性之善也，犹水之就下

也；人无有不善，水无有不下。”�I2 人性自然向仁义之善，如同水流自然就下。这种水流就下的自然性

便是现代人所说的必然性，即，人性必然求理如同水流必然就下一般。基于人性的好恶行为是必然的活

动。荀子曰：“心好利，骨体肤理好愉佚，是皆生于人之情性者也；感而自然，不待事而后生之者
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也。”① 好恶是人类的自然活动。这种自然近似于必然，人性必然好利。荀子曰：“有欲无欲，异类也，

生死也，非治乱也。欲之多寡，异类也，情之数也，非治乱也。欲不待可得，而求者从所可。欲不待可

得，所受乎天也；求者从所可，所受乎心也。”② 只要有生命便一定有好欲。好恶是人生的必然。《礼

记》曰：“何谓人情？喜怒哀惧爱恶欲七者，弗学而能。”③ 欲是不学而有的本能，比如，“饮食男女，

人之大欲存焉；死亡贫苦，人之大恶存焉。故欲恶者，心之大端也。”④ 人类对饮食男女的欲求，几乎

是人类的本能，不仅是自然，而且是必然的。没有了饮食男女，人类便不复存在。因此，欲不仅具有自

然性，而且具有必然性。

自然近似于必然。朱熹曰：“《诗》本性情，有邪有正，其为言既易知，而吟咏之间，抑扬反复，

其感人又易入。故学者之初，所以兴起其好善恶恶之心，而不能自已者，必于此而得之。”⑤《诗》所激

发的好恶之心是不仅是自然的，而且不能由自己决定，是必然的。朱熹把这种自然性或必然性叫作“天

命”：“论来‘口之于味，目之于色，耳之于声，鼻之于臭，四肢之于安佚’，固是性；然亦便是合下赋

予之命。”⑥ 朱熹将人的耳目之欲视为人心的自然反应，同时也是必然之“命”。命即必然的规定。耳目

之欲不仅是自然的，而且具有必然性，多不得，也少不得，“如乌喙之不可食，水火之不可蹈，见善如

饥之欲食，寒之欲衣，则此意自实矣。”⑦ 这种表里如一的人欲不仅自然，而且是真实的、必然的。这

种必然性，朱熹称之为“实然”：“言反诸身，而所备之理，皆如恶恶臭、好好色之实然，则其行之不待

勉强而无不利矣，其为乐孰大于是。”⑧ 好恶之举是真实而必然的活动。戴震曰：“由血气之自然，而审

察之以知其必然，是之谓理义；自然之与必然，非二事也。就其自然，明之尽而无几微之失焉，是其必

然也。……故归于必然，适完其自然。”⑨ 气质活动的自然便是理义中的必然。自然即必然。由人心或

人性所主导的自然的好恶不仅是自然的，而且是必然的。必然便意味着不可或缺性或基础性。因此，好

恶乃是人类生存活动的最基础形态。或者说，人类生存活动的最基本形式是好恶。这种好恶形式体现了

人类生存的基础性原理，即，人类，作为一种生命体，在其初级阶段，总是遵循了好者好之、恶者恶之

的原理。

结语 超越自然——传统好恶观之检讨

好恶乃是人类生存的基础性原理。这个原理突出了人类生存的自然性，即，人类仅仅被视为一种自

然生命体。作为自然生物体或生命体，人类遵循好恶原理。康德说：“由于我们无法察觉先验的东西，

即搀杂着欲望的印象，同时也伴随着非欲望，我们只能依靠经验，直接觉察什么是善，什么是恶。”⑩ 
如果我们把经验视为人类生存的最基本形态，那么，这种经验性的好与恶便构成了人类生存的最基本的

动作或基础性原理。自然的、基本的生存活动便是好与恶。

但是，众所周知，人类显然不仅是一种自然生物体，而且是理性存在者。作为理性存在者的人的生

存便不能仅仅依赖于自然赋予我们的本能。我们不能仅仅依赖于自然的好恶而生存。或者说，好恶只能

是人类生存的基础性原理，而不能成为人的本质性原理。人类在遵循好恶原理之外，还有一个本质性原

理。所谓本质性原理，即，人类之所以为人类的生存原理。它是人类生存的本质规定，也是人类生存所

应该遵循的原理。这个本质性原理便是超越性原理。人类不能仅仅遵循自身的好恶去生存。它应该还有
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更高级、更伟大的追求，比如对绝对天理的追求。在这种追求中，气质人心与绝对天理的结合，实现了

“诚意”的工夫。所谓诚意的工夫，朱熹曰：“‘诚意是人鬼关！’诚得来是人，诚不得是鬼。”① 做了工

夫诚了意便是人，否则便是鬼。人因为天理而成为人。这种天理便是人性，即，人之所以是人的本质规

定性。对超越天理的追求才是人类生存的特征。对天理、真理、伟大、高尚等普遍、无限而绝对存在的

追求乃是人类生存的本质性原理。

传统儒家，从孔夫子到王弼，揭示了人类生存的基础性原理。《礼记》曰：“所谓诚其意者，毋自欺

也，如恶恶臭，如好好色，此之谓自谦，故君子必慎其独也！”② 好好色、恶恶臭便遵循了好恶原理。

这个原理突出了人类生存的自然性。或者说，从这个角度来看，这些思想家仅仅将人类视为一种特殊的

生物。到了宋明理学时期，人们开始对好恶原理进行反思。朱熹曰：“言反诸身，而所备之理，皆如恶

恶臭、好好色之实然，则其行之不待勉强而无不利矣，其为乐孰大于是。”③ 好好色的自然行为，必须

接受决定天理的审查。只有符合天理的好恶，才值得肯定和接受。绝对天理成为好恶观的终极标准。这

样，人类生存的原理，由早期的自然的好恶原理，转向本质性的超越原理。人类的生存不仅遵循好恶原

理，更有对真理、天理的追求。对绝对天理或普遍真理的追求才是人类生存的本质性行为。直到这时，

传统儒家才真正揭示了人的本质。

传统儒家的好恶原理，在日常生活中表现为趋利避害现象。这种趋利避害的现象也体现了西方哲学

的幸福原理。洛克说：“我承认自然禀赋人类一种躲避灾难、追求幸福的欲望。这些的确是内在的实践

原理或应然原理，对我们的行为不停地操作或施加影响。这些可以体现在所有人与所有年龄段上，稳定

而普遍。但是这些原理仅仅属于对善的追求倾向，而不是真理留给理智的印象。”④ 虽然真理似乎高贵

而伟大，这并不影响人的自然倾向与遵循趋利避害的原理。自然而然形成的趋利避害的行为原理与传统

儒家的好恶原理异曲同工，揭示了人类生存的基础性原理。

（责任编辑：颜 冲）
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