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〈莊子> r 聖人」辨

一、前言

聖人一詞，是理想人格的代稱。中國理想人格模式的建立，在春秋戰

國諸子競鳴的時代，形成了完備的基礎。然而， r九家之術逼出並作，各

司|一端，崇其所善 J 因此，對於聖人一詞的意涵，各家賦予不同的解

釋，蔚為大觀。相對於「留意於仁義」的儒家，道家對於聖人，有著迴然

不同的期待。作為道家經典代表之一的〈莊子}於今可見的三十三篇當

中， r聖人」這個詞共出現了一百一十次。就「聖人是理想、人格的代稱」

這個角度而言，總覽《莊子〉中對聖人的描述，可以概括性的掌握此書作

者的基本思想與主張。但是，當我們逐一檢索各篇時，卻出現了十分弔詭

的現象:同樣是「聖人」這個詞，在《莊子〉中所被賦予的特質與評價卻

出現了不一致，甚至是全然相反的情形。子書是中國古代哲學家思想總體

的代表， {莊子〉出現了前述的概念運用上的矛盾現象，值得釐清與探究，

本文即以「聖人」一詞為線索，試圖尋求可以解釋「聖人不一」的理由，

並觀察其分歧的情形。

二、〈莊子〉中「聖人」內涵的街突

根據筆者統計，在〈莊子〉一書中， r聖人」這個詞共出現了一百一

1 (漢書 ﹒ 藝文志第十}﹒台北 ﹒世界書局 ﹒民國 63 年 5 月 . 3 版
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十次，雖然〈莊子〉的作者也用「真人」、「至人」、「神人J 等特殊的名詞
來借指理想的人格，但在出現次數的頻率上，仍以「聖人」為最高而且
可括的範圈也最廣。如果將「聖人」當作一個概念來理解，那麼所有關於

l 聖人」的敘述，應該都指向同一個概念才合理，也就是說， r聖人」的
面向可以是多樣性的，而且不同的敘述可以互相參看，互相補充，最後則
能集合成一個完整的概念。若以《論語〉來作說明，則〈論語〉中的「聖

人」必須具備「仁」這項德行，而「仁」是統攝諸德的一個概念， r仁 l
可以是愛人，可以是忠恕，孝佛是「仁」的表現，克己低禮也是「仁」的
表現，將愛人、忠恕、孝佛、克己復禮等德行集合起來，就構成了「仁 l
的概念。有了這項認識後，再回頭來檢視《莊子〉中的「聖人 J '會發現
其面向尤多，例如: r聖人和之以是非而休乎天鈞 J (齊物論> 3 ，此乃聖人
混除是非的面向 r聖人將遊於物之所不得避而皆存，善妖善老，善始善

終 J (大宗師> '此即聖人齊一生死的面向 r夫聖人，聽居而殼食，鳥行
而無彰，天下有道，則與物皆昌，天下無道，則修德就開。千歲厭世，去
而上懼，乘彼白雲，至于帝鄉，三患莫至，身常無殃 J (天地> '此為聖人
行止神化的面向 r聖人休休焉則平易矣，平易則恬淡矣，平易恬淡，則
憂患不能入，邪氣不能聽，故其德全而神不虧J (刻意> '此則聖人執道全
德的面向。以上所列的四個例子，彼此之間並沒有直接的關連，然而對於
聖人的述寫都是正面的，在評價上予以肯定而確可做為理想人格的典範。
但是，在〈莊子〉中，對於「聖人」這個概念的闡述竟也出現了相互紙觸
的情形，例如在〈齊物論〉中，對於聖人的描繪是: r聖人不從事於務!
不就利，不違害，不喜求，不緣道，無謂有謂，而遊乎塵垢之外。」但在

(馬蹄)中的形象卻與之相悸: r及至聖人，屈折禮樂以匡天下之形，縣
肢仁義以慰天下之心，而民乃始提肢好知，爭歸於利，不可止也，此亦聖

據筆者統計，在{莊子}中，聖人一詞出現一百一十次，真人十九次，至人三十一次，
神人八次。

3本文凡引{莊子}原文部份，皆引自郭慶藩所輯之{在子集釋} ﹒ 畫北 ﹒華正書局 ﹒ 1979
年 5 月版
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人之過。」上面兩則敘述最大的矛盾在於處世態度上的衝突，前者的生命

情調是瀟灑自在，無有沾滯的;後者卻呈現自縛縛人，人我兩傷的境況。

〈齊物論〉裡的聖人被尊崇， (馬蹄〉中的聖人被抨擊，這使得「聖人J
這個概念的本身出現了嚴重的矛盾。這樣的矛盾現象給予讀者的啟示是，

在〈莊子〉中，所有關於聖人的敘述並非全都指向理想人格這個概念，就

像〈馬蹄〉篇的聖人，並不足以為理想人格的代稱，因此我們無法將〈馬

蹄〉篇中「屈折禮樂」、「縣肢仁義」視為理想、人格的某一面向。

既然「聖人」這個概念出現了分歧的情形，就顯示出「聖人」這個詞

的涵意不止一種。為了釐清《莊子〉一書中「聖人」的涵意究竟有那些，

筆者將三十三篇裡真體關乎「聖人」的敘述句子全都摘錄出來，逐一分析

比對再予以分類。

三、「聖人」內涵銜突之肇因

在對各篇關於「聖人」的敘述句子做分類以前，筆者想先解決一個關

鍵性的問題，那就是: r聖人」這個概念出現分歧的原因何在。假若從《莊

子〉的成書過程來著手討論，那麼可能出現的情況有兩種:第一， {莊子〉

一書中所有篇章的作者為同一人，然因此書寫作的起迄時間相隔甚遠，使

得作者本身的思想觀念與時推移而發展變化 ，反映在著作中，就會出現對

於同一件事物之前後觀點不一致的現象。第二種情況是， (莊子〉並非出

於一人之手 ，故而產生觀點上的不連續性，及概念上的互相衝突 。

前面兩種假設，較可能成立的是第二種，也就是， {莊子〉非一人一

時之作。事實上，這樣的看法是莊學研究者的共識，眾人所爭論者，乃在

於內、外、雜篇孰先孰後，孰為莊子本人自撰'孰為莊子後學所作。判別
各篇先後的方法不外三種 : 思想內容、文體風格、名物制度。以思想內容

與文體風格來斷定《莊子〉是否為一人一時之作是危險的方法，因為這兩

者會隨著一個人的年歲 、閱歷而有所改變，就像人多會 r，悔其少作」就是

最好的證明。相較之下 ，則名物制度這個方法要科學得多。近年，劉笑敢
在〈莊子〉中發現了一項新證據: r 內篇雖然用了道、德、命、精、神等
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詞，但沒使用道德、性命、精神這三個複合詞〔由詞根和詞根合成的詞) , 

而在外、雜篇中，道德、性命、精神這三個複合詞都反覆出現了。 J 根據
漢語詞彙的發展，單純詞形成在前，複合詞形成在後，可以證明內篇確是
早於外、雜篇的。此外，劉氏檢視其他先秦典籍，發現〈左傳〉、《論語〉、
?墨子〉、〈老子〉、〈孟子〉等戰園中期以前的著作，亦無「道德」、「性命 l
「精神」這三個複合詞的出現，一直要到椅子〉、《韓非子〉、〈呂氏春的
才能發現這三個複合詞的使用。他的結論是: r外、雜篇不可能是戰國中
期的作品，只有內篇才可能是戰國中期的文章，而莊子恰好是戰國中期
人，所以只要我們不懷疑《莊子〉書中包括莊子本人的作品，那麼，我們
也就干法懷疑內篇基本上是莊子所作，而外、雜篇只能是各派後學所作
了。 J 以上是對劉氏研究成果的簡單說明。之所以要採取他的意見，主要
乃在於他所提出的證明是極有力的鐵證。稍後，我們便可以站在這個立足
點上，以內篇為主軸，對「聖人」這個詞進行考察。

四、內篇聖人形象分析

內七篇中，唯〈養生主〉沒有出現與「聖人」相關的敘述，其餘六篇
皆有。前文我們談到了〈莊子〉的作者問題，認為內篇最有可能為莊子本
人親撰，但六篇出現的十六則內含「聖人J 一詞的敘述中，也有彼此間互
不協調的情形，下文將逐一羅列這十六則敘述，並同時予以分類。

(一〉

(1)聖人無名。(逍遙遊〉

(2) 方生方死，方死方生，方可方不可，方不可方可，因是因非，
因非因是。是以聖人不由，而照之於夭。〈齊物論〉

軍j笑敢﹒{莊子哲學及其演變}﹒北京﹒中國社會科學出版社﹒ 1988 年 2 月﹒第一版﹒頁
5 

5同注 4- 頁 12

(3 )聖人和之以是非而休乎天鈞。〈齊物論〉

(4) 滑疑之罐，聖人之所圖也。(齊物論〉
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(5) 六合之外，聖人存而不論;六合之內，聖人論而不議。〈春秋〉

經世，先王之志，聖人議而不辨。故分也者，有不分也;辨也

者，有不辨也。曰:何也?聖人懷之，眾人辯之，以相示也。

〈齊物論〉

(6 )聖人不從事於務，不就利，不違害，不喜求，不緣道;無謂有
謂，有謂無謂，而遊乎塵垢之外。(齊物論〉

(7) 眾人役役，聖人愚花，參萬歲而一成純。〈齊物論〉

(8) 夫子，聖人也.... ..死生亦大矣，而不得與之變，雖天地覆

墜，亦將不與之移。審乎無假而不與物遷，命物之化而守其宗

也。〈德、充符〉

(9 )聖人有所避，而知為孽，約為膠'德為接，工為商。聖人不謀，

惡用智?不斬，惡用膠?無喪，惡用德、?不貨，惡用商? (德

充符〉

(1 0 )聖人將遊於物之所不得避而皆存。善妖善老，善始善終，人
猶效之，又況萬物之所餘，而一化之所符乎(大宗師〉

上列十則，惟敘述 (4) 需稍加說明，因就字面上來看，似與其他九

則有所仟格。「滑疑之耀，聖人之所圖也J' 重點在一「圖」字。聞一多曰:

「鄙古祇作益，校者誤為圖字，遂改為圖也。」 6如此，則圖當為音，乃涉

形近而誤。只是，這樣的說法是否有改字求通之嫌?我們再就此句所屬的

段落來看，此段可分為三小部分，首先談論大道不彰的原因在於缺乏正確

的認識，重點是「是非之彰也，道之所以虧也，道之所以虧，愛之所以成」。

其次，舉昭文、師曠、惠施三人為例，說明主觀的堅持妨礙客觀的認識。

結論是: r是故滑疑之耀，聖人之所圖也，為是不用而寓諸庸，此之謂以

明。」從句子所處的位置並上下文義來判斷，釋圖為鄙應無可疑，若是，

。間一多 ﹒{間一多全集 .在子內篇校釋}﹒頁 35 .湖北人民出版社
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則第 (4) 則與其他九則無有抨格之處。

除了上述十則，在內篇中還有一則詳細描寫修道成聖之功夫步驟的文
字，因其原文較長叉獨其特殊性，故而置於此處以方便討論:

(11) 南伯子葵問乎女偽曰:子之年長矣，而色若孺子，何也? I 

曰: r 吾聞道矣。」南伯子葵曰: r道可得學邪? J 曰:汗「惡

惡可!子非其人也。夫卡梁倚有聖人之才而無聖人之道，我
有聖人之道而無聖人之才。吾欲以教之，庶幾其果為聖人
乎?不然，以聖人之道告聖人之才亦易矣。吾猶守而告之，

三日而後能外天下;已外天下矣，吾又守之，七日而後能外

物;已外物矣，吾又守之，九臼而後能外生;已外生矣，而

後能朝徹;朝徽，而後能見獨;見獨，而後能無古今;無古

今，而後能入於不死不生。殺生者不死。生生者不生。其為

物，無不將也，無不迎也;無不毀也，無不成也。其名為櫻
寧。櫻寧也者，櫻而後成者也。 J (大宗師〉

這段對話包含的重點有:第一，修道乃最佳之駐顏術。第二，道非人
人可學，必須先使得個人的生命中具有學道的相應材質，方可進行修道。
第三，修道可成聖人，是以得道乃成聖之重要關鍵。第四，即使其備學道
的美才也不定可修為聖人。第五，修道的功夫進程是:外天下→外物→外
生→朝徹→見獨。見獨是修道者已達到能體悟大道的境界。第六，得道者
可以超越時間， i.民除生死。第七，大道演化著萬物的生死成毀，其本身則
是無生無死，永遠處於櫻寧的境界。第/丸，櫻寧也是聖人內心的境界。

如果我們將敘述(11)拿來作為標準，以之檢視前面所列的十項敘述，
會發現這十一項關於聖人的文字彼此間相融無礙的指向同一個概念。這一
類的聖人，最重要的特點在於其所展現出的，精神上全然自由的生命情調。

(二〉

(1)名實者，聖人之所不能勝也仆人問世〉
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(2) 天下有道，聖人成焉;天下無道，聖人生焉。〈人問世〉

(3 )聖人之用兵也，亡國而不失人心利澤施乎萬世，不為愛人。

故無通物，非聖人也。〈大宗師〉

(4) 夫聖人之治也，治外乎?正而後行，確乎能其事者而已矣。〈應

帝王〉

(5 )陽子居見老禍，曰: r 有人於此，嚮疾強祟，物徹疏明，學道

不倦。如是者，可比明王乎? J 老科曰: r 是於聖人也，胥易

技餘，勞形你心者也。... . ..明王之治，功蓋天下而似不自己，

化貸萬物而民弗恃， ，有其舉名，使物自喜;立乎不測，而遊於

無有者也。 J (應帝王〉

這五則敘述就字面上讀起來與第(一〉類感覺很不相同，這一類的聖

人似乎不再具有飄逸超凡的氣質，反而受功名、成就上的束縛明顯增加。

下文將逐項討論，先看第(1)則。第(1)則出現在〈人問世〉仆人問世〉

以義名篇，討論的主題是人俯仰於世間應持有的處世哲學，目標鎖定在追

求全生之道。第(1)則所處段落的內容，是作者借用孔子與顏回這兩個

真實的人物，進行一場虛擬的對談，藉以徹底否定政治存在之必要性，莊

子不認為個人的幸福安定可仰賴政治制度而得，由昏君暴主所領導的政府

固不必說，即使是賢明的君王，也可能為了本國的利益去對他國進行侵害:

昔者堯攻叢枝、胥款，禹攻有底，國為虛厲，身為刑戮，其用兵不

止，其求實無已。是皆求名實者也，而獨不聞之乎?名實者，聖人

之所不能勝也，而況若乎!

這段話是藉由孔子的口中說出﹒我們知道，堯、禹二人在儒家享有聖

人般的崇高地位然而從莊子的眼中看來，竟連名實也擺脫不了，因此，

7 有關堯、禹在儒家中所居地位，茲舉{論語}中所言以為證:

(1) 子曰: r 大哉堯之為君也!巍巍乎，唯天為大 1"住堯則之。蕩蕩乎，民無能名焉。
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這一則敘述，指的是儒家推崇的堯、禹，並非莊子心目中理想的人格典型。

第 (2) 則是楚狂接輿譏諷孔子的政治理想之不可行時所言， r天下有

道，聖人成焉;天下無道，聖人生焉」極近似「天下有道則見，無道則隱」

孔子實知明哲保身之道，但理念的堅持使他不得不反其道而行，因為淑

世是孔子的終極理想，接輿亦知其志，只是不以為然。所以第 (2) 則的

這四句話，應該是接輿在對孔子有著同惰的了解的情況下，勸其今世無

道，全生為要，若欲成就，且待有道。

第 (3)頁。出現在〈大宗師〉的首段，此段專講「真人 J '卻在中間突

然出現一段「故聖人之用兵也...... J '除了語句的使用上有瑕疵之外，文氣

亦不連貫，故間一多以為這幾句描述聖人的文字「疑係錯簡J '叉說: r 且

『聖人之用兵也，亡國而不失人心』寧得為莊子語?」 9從整段文章來看，

錯簡之說是極可能的。是以我們無法判斷第 (3 )則的正確所在位置，自

然也就沒有辦法利用上下文相互參看的方式來解釋第 (3) 則的正確含意。

但僅就字面上的解讀，將此則歸於類(二〉則大抵是不錯的。

第 (4) 、 (5) 則皆出現於〈應帝王) ，是講求治道的聖人，甚至是明

王。按說，莊子是個極力追求精神自由，並從根本上否認政治存在之必要

性的思想家，他的理想人格會以政治領袖的姿態出現，誠為可怪之事。我

們知道要推翻一項既有的現實，首先必須承認它的存在，繼而指出它的缺

點，質疑它的合理性，最後，提出一套新的模式去取代它。因此， (應帝

王〉篇談政治，是在現實的基礎上承認它的存在，繼而援無為以入聖治，

以無為作為最高的治道，如此，政治的實質被掏空，自然形同虛設，甚至

巍&乎，其有成功也﹒煥乎，其有文章﹒」

(2) 子曰: r 禹，吾無閒然矣!菲飲食，而致孝乎鬼神;惡衣服，而致美乎敝冕;卑

宮室，而盡力乎溝ib. ﹒禹'吾#展開然矣! J 

以上引文引自程樹德編之 {論語集解﹒泰伯第八}﹒北京﹒中華書局﹒ 1990 年 8 月﹒第一

版﹒

8 (論語集解﹒泰伯第八〉 ﹒版本同前注

， 同注 6 .頁 55
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於失去了存在的必要。以這個角度來理解第 (4) 、 (5) 則的內容，可以確
定莊子對於政治的態度仍是前後一致的。

若撇開第 (3 )則錯簡的不談，類( 二〉的聖人僅見於〈人問世〉與
〈 應帝王) ，這兩篇是在內篇中談個人於面對社會、政治時的相應態度上
著墨較多的。司馬談〈論六家要旨 } : 

易大傅: r 天下一致而百慮，同歸而殊塗。」夫陰陽、懦、墨名、
法、道德，此務為治者也，直所從言之異路，有省不省耳。山

可見道家亦務治道，只不過其內涵是不治、無為罷了。照這樣分析起
來，類(一〉與類(二〉的聖人在內涵上不相衝突，可以統一為一個概芯
其中類(一〉偏重精神境界的描述，類〈二〉則講求現實生活的適應，二
者皆欲使人在身心上能有最妥貼的安排。

五、外雜篇聖人形象分析

與內篇相較，外、雜篇的聖人形象就顯得複雜許多。首先，聖人不再
只是理想人格的代稱，他在某些篇章裡成為被認殼的對象。其次，聖人的
特質被露入不屬道的範疇的概念，例如仁、義。以上只是舉其概略，便可
見聖人在外、雜篇不能純粹的解釋為「莊子之理想人格代稱」。下文擬將
外、雜篇的聖人分為四種類型，藉以觀察聖人形象相異的程度。

(一〉 以仁義為內涵的儒家聖人
(1)聖人則以身殉天下... . ..其於傷性以身殉。一也。〈耕拇〉
(2) 及至聖人，楚楚為仁， 3;是政為義，而天下始疑矣;渣漫為樂，

摘僻為禮，而天下始分矣。. . ....毀道德以為仁義，聖人之

過也。〈馬蹄〉

10 (史記﹒太史公自序第七十〉 ﹒畫北﹒鼎文書局﹒ 1999 年 6 月﹒ 11 版
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< 3) 及至聖人，屈折禮樂以匡天下之形，縣玟仁義以慰天下之心，
而氏乃始提歧好知，爭歸於利，不可止也，此亦聖人之過也。
〈馬蹄〉

< 4) 所謂至聖者，有不為大益守者乎?.... .聖人之利天下也少
而害天下也多。. .....聖人生而大盜起。捨擊聖人，縱舍
盜賊，而天下始治矣。〈胎籃〉

< 5) 聖人不死，大益不止。雖重聖人而治天下，則是重利益路
也。..... .此重利益路而使不可禁者，是乃聖人之過

也。.. . ...彼聖人者，天下之利器也，非所以明天下也，故
絕聖棄知，大益乃止。〈怯籃〉

< 6) 罷兵休卒，收養昆弟，共蔡先祖，此聖人才士之行也，而天
下之願也。〈益路〉

以上所列六則敘述的特點有:第一，聖人不再是理想人格的典範'而
是惑亂天下的根源。第二，聖人不以「道」作為人格之本源與運轉之樞機，
而以「仁義」等取代之。很明顯的，這一類聖人並非莊子思想體系中所推
崇的人格模式，由敘述句本身並其上下文參照，這裡所指的應為儒家尊崇
的聖賢，其人格實踐以仁義為基礎就是絕佳的明證。(騏拇〉、〈馬蹄〉、〈位
籃〉、〈盜距〉主旨直櫻儒家仁義之鋒者由此可見一斑。由是，則〈耕拇〉
等篇所出現的「聖人」一詞，其概念應理解為「儒家之理想人格」。

(二〉 形體神化之聖人

這類聖人在外 、雜篇僅出現一回 ，所在位置是(天地) : 

夫聖人，鶴居而飯食，鳥形而無彰;天下有道，則與物皆昌;天下

無道，則修德就閒;千歲厭世，去而上倦;乘彼白雲'至於帝鄉;
三患莫至，身常無殃。

在〈莊子〉中出現的理想人格有兩種模式，一種是精神上的超越，一

《莊子}} r聖人』辨 153

種是形體上的神化，據筆者的觀察統計，在內篇中，精神超越者多名之為

聖人，形體神化者皆名之為神人、至人、真人，也就是說，內篇中的聖人
並無形體神化的特性。〈天地〉篇的這段描述，在概念的運用上可說是豐

富了「聖人」一詞的內涵，它在評價上既是被給予正面的肯定，叉不與精
神超越這個特質相違背。我們也可以把這段文字解讀成因為聖人掌握和運

用了自然規律，故而達成形體自由的結果，只不過在述寫上有較為誇張的

表現，而誇張事實上也是莊書在敘述手法上的正常表現。

〈三〉 以黃老之學為內涵的聖人

司馬談的〈論六家要冒}:

道家使人精神專一，動合無形，膽足萬物。其為術也，因陰陽之大

戶頃，采儒墨之善，撮名法之要，與時遷移，應物變化，立俗施事，

無所不宜，指約而易操，事少而功多。 11

文中所謂的道家，指的其實是漢初的黃老學說，司馬談的這幾句話正

好可以拿來做為此類聖人的最佳注腳。

(1) 聖人觀於天而不助，成於德、而不累，出於道而不諜，會於仁
而不恃，薄於義而不積，應於禮而不諱，接於事而不辭，齊

於法而不亂，恃於氏而不輕，因於物而不去。(在有〉

< 2) 大聖之治天下也，搖蕩民心，使之成教易俗，舉滅其賊心而
皆進其獨志，若性之自為，而民不知其所由然。(天地〉

< 3) 神全者，聖人之道也。託生與民並行而不知其所之，尤乎淳

備哉!功利機巧必忘夫人之心。若夫人者，非其志不之，非

其心不為. . ....天下之非譽無益損焉，是謂全德、之人哉!

〈天地〉

11 同j主 10
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(4) 聖道運而無所積，故海內服。... IO.. 夫虛靜恬淡寂;其無為者，
天地之平而道德之至，故帝王聖人休焉。.. IO... 言以虛靜推
於天地，通於萬物，此之謂天樂。天樂者，聖人之心以畜天
下也。〈天道〉

(5) 夫尊卑先後，天地之行也，故聖人取象焉。(天道〉
(6) 聖也者，達於情而遂於命也。〈天運〉

(7) 由中出者，不受於外，聖人不出;由外入者，無主於中，聖
人不隱。〈天運〉

(8) 若夫不刻意而高，無仁義而修，無功名而治，無將海而閒，
不道引而壽，無不忘也，無不有也。浩然無極，而眾美從之。
此天地之道，聖人之德也。〈刻意〉

(9 ) 恬淡寂漠，虛無無為，此天地之平而道德之質也。故曰:聖
人休休焉則平易矣，平易則恬淡矣。平易恬淡，則憂患不能
入，邪氣不能襲，故其德全而神不虧。故曰:聖人之生也天
行，其死也物化，靜而與陰同德，動而與陽同波。不為福先，
不為禍始，戚而後應，迫而後動，不得已而後起。去知典故，
循天之理. . . . .. 0 (刻意〉

(1 0 )聖人貴精。〈刻意〉

(1 1 )世喪道矣，道喪世矣，世與道交相喪也，道之人何由興乎世，
世亦何由興乎道哉!道無以興乎世，世無以興乎道，雖聖人
不在山林之中，其德隱矣。〈繕性〉

(1 2 )聖人行不言之教。〈知北遊〉

(1 3 )聖有所生，王有所成，皆原於一。.. ....以天為宗，以德、為
本，以道為門，兆於變化，謂之聖人。〈天下〉

這十三則歸類為真有黃老思想內涵的聖人，其特質已如〈論六家要旨〉
中所言，然其中「道家使人精神專一」等語 ，所指實近老子而遠莊子，故
此十三則敘述亦較似老子之理想、人格，尤其是敘述(12) ，直接出自{老
子﹒二章〉。老莊雖同屬道家，在理想人格的認定上雙方頗有一段差距。
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老子主張的是深沉理智的治國聖人，活動的舞臺是邦國;莊子嚮往的是逍

遙無跡的絕對個人，偏重於精神自由的追求。前文摘錄的十三則，比較不

容易看出符合黃老思想的是敘述。〉、“〉、 (7) 、(10) 、(13) 。第 (3) 則

所處的段落主要是以漢陰丈人與子貢的對話，以及孔子對二人談話內容的

評論所組成。「神全者，聖人之道也」等語乃子貢受丈人曉諭後而發，孔

子對丈人雖有「識其一，不知其二;治其內而不治其外」的批評，也有「無

為復朴，體性抱神」的肯定，顯示出儒與道的調和。第 (6) 則出現於北

門城與黃帝論音樂的對話中，黃帝有言曰: r吾奏之以人，徵之以天，行

之以禮義，建之以大清。......聖也者，達於情而遂於命也......。道家原不以

音樂為事，而這段艾字除藉黃帝之口暢論音樂外，叉援引天道、禮義等做

為音樂理論基礎，揉合儒、道 、陰陽等思想的痕跡也很明顯 。第 (7) 則

單獨摘錄關於聖人的一段描寫無法看出該段落的主旨，若將引文做重點式

的延長則可一目瞭然: r 由中出者，不受於外，聖人不出， ......古之至人，

假道於仁，託宿於義，以遊逍遙之虛怨、恩、取、與、謙、教、生、

殺八者，正之器也，唯循大變無所溼者為能用之。」當中有仁義、逍遙、

法治的思想，這便是第 (7 )則實含有黃老思想的原因。第(10 )則「聖

人貴精」四字，精是指精神而言，所在段落叉有「精神四達並流，無所不

極，上際於天，下播於地，化育萬物，不可為象」等語，愴恰符合了〈論

六家要旨〉中「精神專一，動合無形，膽足萬物」的境界，此即第(10)

則的歸類緣由。第(13 )則亦須援引該段文字相佐以明其意: r聖有所生，

王有所成，皆源於一。......以天為宗，以德為本，以道為門，兆於變化，

謂之聖人。......古之人其備乎!配神明，醇天地，育萬物，和天下，澤及

百姓，明於本數，係於末度，六通四辟，小大精粗，其運無乎不在。」文
中的古之人與聖人同是被稱譽的理想人格模式，依引文中的理想人格內
涵，我們可以將第(13) 則妥貼的納入具有黃老思想一類的聖人。

從上面的討論發現，要判斷某一則敘述中的聖人真有何種思想，除對

敘述句本身加以推敲外，尚須尋繹該敘述句所屬段落之文義並其文氣之連

實性，否則，將「聖人貴精」四字單獨抽離，解讀為完全符合內篇聖人精

神，叉未嘗不可?
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〈四〉 精神超越的聖人

與前三類相較，這是最能體現內篇的人格理想、生命實踐的一類。;言
類聖人的特徵在於順應自然規律以取得精神上的超越與自由，很有安時再
順、哀樂不入與知其不可奈何而安之若命的況味。

0) 為大勝者，唯聖人能之。〈秋水〉

(2) 知窮之有命，知通之有時，臨大難而不懼者，聖人之勇也。〈秋
7j( ) 

(3) 壹其性，養其氣，合其德，以通乎物之所造。夫若是者，其天
守全，其神無郤'物業自入焉?.... .聖人藏於天，故莫之能
傷也。〈達生〉

(4) 有人，天也;有天，亦天也。人之不能有天，性也，聖人晏然
體逝而終矣(山木〉

(5) 聖人者，原天地之美而達萬物之理。是故至人無為，大聖不作，
觀於天地之謂也。(如北遊〉

(6) 博者不必知，辨者不必慧，聖人以斷之矣!若夫益之而不加益，
損之而不加損者，聖人之所保也。.."." .呆旅有理，人倫雖難，
所以相齒。聖人遭之而不達，過之而不守。調而應之，德、也;
偶而應之，道也。〈知北遊〉

(7) 物物者非物，物出不得先物也，猶有其物也。猶有其物也，無
已。聖人之愛人也，終無已者，亦乃取於是者也。〈知北遊〉

(8) 聖人處物不傷物。不傷物者，物亦不能傷也。〈知北遊〉
(9 )天門者，無有也，萬物出乎無有。". . .."聖人藏乎是。(庚桑

楚〉

(0) 聖人工乎天而拙乎人.". .""欲當則緣於不得已，不得已之
類，聖人之道。(庚桑楚〉

01 )聖人并包天地，澤及天下，而不知其誰氏。是故生無爵，死
無益，實不殼，名不立，此之謂大人 。 〈徐無鬼〉
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(2) 聖人其窮也，使家人忘其貧;其達也，使王公忘爵祿而化卑;

其於物也，與之為娛矣;其於人也，樂物之通而保己焉。〈則

陽〉

(1 3 )聖人達網繆，周盡一體矣，而不知其然，性也。.". ...聖人

之愛人也，人與之名，不告，則不知其愛人也。""".. .聖人未
始有天，未始有人，未始有始，未始有物，與世偕行而不替，

所行之備而不恤。〈則陽〉

(14 )是 〔 聖人 〕 自埋於氏，自藏於畔。其聲銷，其志無窮，其口
雖言，其心未嘗言，方且與世達而心不屑以之俱。〈則陽〉

(15 )及無非傷也，動無非邪也。聖人躊躇以興事，以每成功。〈外

物〉

(1 6 )道之真以治身，其緒餘以為國家，其土芷以治天下。由此觀
之，帝王之功，聖人之餘事也，非所以完身養生也。"..." "凡

聖人之動作也，必察其所以之與所以為什讓王〉
(1 7 )真者，所以受於天也，自然不可易也。故聖人法天貴真，不

拘於俗。(漁父〉

(18 )道之所在，聖人尊之。〈漁父〉
(19 )聖人安其所安，不安其所不安。〈列御寇〉
(20 )聖人以必不必，故無兵。〈列御寇〉

從以上二十則引文來看，其所勾勒的聖人形象與內篇十分近似，但仍
有不同。比方說，第(7)則的「聖人之愛人也...... 0 J 雖說聖人之愛人乃
取法於天地化育萬物的結果，也是效法自然的一種表現，但在內篇就不會
出現這樣的論調 。 叉例如第( 11 )則的「聖人并包天地，澤及天下，而不
知其誰氏 J '彷彿與〈逍遙遊〉的「聖人無名」相符合，也與〈應帝王〉

裡的「明王之治，功蓋天下而似不自己，化貸萬物而民弗'恃」很相似，然
而澤及天下一類的事務畢竟還是明王的工作，追求個人身心逍遙自由的聖

人是不願從事的。
因此我們可以看出，這第(四〉類的聖人，其生命情調與內篇有諸多
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相似之處，並在不違背內篇精神的原則下，對聖人的內涵有更進一步的闡
發。除此之外，在用字遣詞上，也與內篇有差異。在內篇，敘述句中多會
有個否定的字眼，例如「聖人無名」、「聖人不由」、「聖人存而不論」、「聖
人不從事於務J ' r 聖人不謀」 。聖人不如何如何，這是內篇在敘述講
法使用上的一大特色。至於前艾馳的二十則，絕大多數是以聖人如何如
何這種正面的寫法來做為主要的敘述方式。如果說敘述方式牽涉個人的寫
作習慣，那麼〈莊子〉非成於一人之手，在此彷彿叉微露端倪。

六、內外雜篇「聖人不一」所呈現的意義

在《莊子〉中，理想、人格雖不必定以「聖人」做為代號，但以「聖λ.
為代號的頻率確實是高出其他稱號太多。當我們逐一檢視過內、外、雜白
令五十餘則的相關敘述後，發現並非每則敘述下的聖人皆為能展現出將
，道」內化為人生心靈境界的人物，因此我們必須對聖人所在，即道之所
在的觀念做一番修正。

首先，要了解莊子對於理想人格所賦予的精神境界與生命實踐，當以
內篇聖人為準則，外、雜篇中第〈四〉類的，在精神超越方面有較高表現
且不龐雜其他學派思想的聖人，與內篇最為接近。而在外、雜篇中遭抨擊
龍殼的聖人，與內篇聖人是完全不同的兩個概念，前者是以仁義為內涵的
儒聖，後者是體道入道的莊聖，雖同名日聖，二者之別有如雲泥。至於外、
雜篇第(三〉類聖人，融合了老子與陰陽、儒、法等數家學說概念，說他
是黃老學說中的理想人格，庶幾當之無愧。位於(天地〉篇，僅出現過一
回的，形體神化的聖人，其形象實同於內篇裡的神人、至人、真人，形體
神化是莊子對於理想人格的特殊展現手法，因此，內篇中的聖人雖無此特
徵，我們仍可將〈天地〉篇中形體神化的聖人視為理想人格的代表。
另外一個值得注意的現象是，在同一篇章中出現的聖人，通常是可歸

為同一類的。不符合上述情形的，有〈天地〉與〈知北遊〉兩篇。〈天地〉
有一則歸為類(二) ，二則歸於類〈三) ; <知北遊〉是一則歸為類(三) , 

四則歸於類(四〉。這顯示了各篇在寫作上十分注重概念的統一性，而〈天

《莊子)) r聖人」辨 159

地〉與〈知北遊〉的分歧，若以較寬泛的眼光去審視，第〈二〉、〈三〉、(四〉

類都是受推崇的聖人，彼此間雖有差異，終究不似與第(一〉類般形成其

大的反差。
外、雜各篇之間聖人內涵不同，代表各篇思想主流不同。若以內篇為

莊學之源，則外、雜篇即為莊學之支流。事實上在外 、雜篇出現的所有聖

人敘述，我們都可以在內篇中找到思想的源頭，例如對儒家的否定，在內

篇較輕微且言詞較含蓄，到了外 、雜篇卻相當猛烈;形體神化的人物在內

篇中更是早已有之;黃老思想、雖近老子而遠莊子 ，卻也不是全無關連;至

於直接對內篇有所闡發的學說思想，自然也就離莊學的源頭更近了。據

此，在辨別莊學流派與源頭關係之遠近時， r聖人」這個詞可以作為一個

很好的佐證，並提供執簡以取繁的線索。

七、結論

《莊子〉中聖人概念不一致的原因，肇始於此書非成於一人之手。在

逐一檢視三十三篇後，發現「聖人」這個概念相衝突的情形只發生在外 、

雜篇的各篇之間，內篇中的聖人面向雖多，卻都指向同一個概念，也就是

到達 rf:嬰寧」境界的得道者。至於外、雜篇的聖人，約可分為四類:

〈一〉以仁義為內涵的儒家聖人

(二〉形體神化的聖人

〈三)以黃老之學為內涵的聖人

(五〉精神超越的聖人

其中以第〈四〉類最近於內篇，第〈一〉類最遠。第〈三〉類較似黃

老學派的理想人格，與內篇頗有距離。第〈二〉類實同於內篇之神人、真

人、至人。站在內篇是莊學之源，外、雜篇為莊學之支流的基礎上， r聖

人」一詞實不失為鏡考源流的一條好線索。
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§師評

王文顏老師

一 、本文將〈莊子〉內、外、雜篇中有關「聖人」的記錄，一一引述論辯，

對於〈莊子〉書中「聖人」一詞的涵意，具有整合和釐清的作用。

二 、作者遵守學術論文的寫作規範'不論資料引用、推理過程，都體現曾

經用心學習的成果。

三 、文中多處將原始資料集中陳列，造成引文多而論述不足的感覺，宜考

慮採用較妥適的處理方式。
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