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内容概要

新儒学所谓的本体总是和境界联系在一起的，离开人的境界就不能理解儒学的本体，而且也容易落入
西方认识理论的窠臼。
因此要研究儒学的本体，就必须从境界入手。
难怪乎程颢曾说：“吾学虽有所受，‘天理’二字却是自家体贴出来。
”“天理”是本体，但必须从“体贴”、体悟入手，否则，就无法认识“天理”。
实际上，体贴、体悟就是境界。
杜维明先生曾经根据自己对中国哲学的研究，提出了研究中国哲学的基本方法——“体知”，意在区
别现代认识论中的主体与客体、认识与道德二分的思维方式。
要研究中国哲学，研究中国哲学中的本体，就必须要去“体知”。
以往人们曾经用西方哲学的思维框架去套中国哲学，结果不仅难以认识中国哲学的精神，而且也扭曲
了中国哲学的真面目。
    所以，从体贴、体验、体知出发，去思考儒学的哲学形态。
从人的生存感受和对人生意义的理解出发，去思考儒学的性质。
编者坚持这样的观点：儒学本质上属于一种境界形态的形而上学，它确实和西方的实体形态的形而上
学有很大的差异。
正是基于这样的理解，对儒学的研究，不仅采取了客观的理性分析的态度，而且采取了主体的体贴、
体验、体知的方法。
采取客观的理性分析态度，意在理解儒学所讲的道理；采取主体的体贴、体验、体知方法，目的是通
过介入感受儒学的意义。
编者研究的目的是为了给我们自己的存在寻找理由和根基，使生命有个托付的所在。
这个托付的所在类似于宗教所说的终极关怀。
终极关怀是个无限性的存在，而不是一个有限性的在者。
在儒学那里，这个无限性的存在就是“天道”。
由于“天道”和“性”是紧密相连的，所以，为人处世要不愧于“天”，则首先要不愧于己，不悖于
自己的“性”，对得起自己的“良知”。
    在研究儒学中除了“同情地了解，客观地评价”之外，还需要“批判地超越”。
我们不仅要看到它的优长，还要看到它的局限。
儒学本质上属于一种德性主义的文化，这是它的特性、它的优长，但同时也是它的局限。
这种文化曾在中国历史上居于主流意识形态的地位，但是，到了近代则越来越不能适应社会的发展变
化，从而退出了主流地位。
而适应近现代社会发展的则是与西方文化有关的“理性精神”，“理性精神”为近代以来的科学和民
主的发展起到了理论基础的作用，难怪费孝通先生撰文说我们需要为个人对理性的缺乏重视而补课，
因为它决定着人的因素。
因此，时下对于我们来说，首先需要的还是理性精神，因为我们国家正在建设的是社会主义的现代化
，我们还没有走向后现代。
所以，后现代主义的理论就不应该成为现代中社会文化的主流。
我们不拒斥后现代主义的文化，因为后现代提出的问题也对我们有启发，但我们更需要与现代化相适
应的文化，我们研究儒家哲学思想也是希望通过对它的诠释使之能参与现代人文精神的重塑。
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章节摘录

书摘    就境界而言，可分为物境和心境。
《诗·大雅·江汉》有“于疆于理”。
郑玄笺说：“召公于有叛戾之国，则往正其境界，修其分理。
”这里的“境界”即疆界之意，它属物境之范畴。
一般言之，物境指的是客观事物存在的时空范围。
而心境则是在主观意义上论的，佛教《无量寿经》讲：“比丘白佛，斯义宏深，非我境界。
”这里的“境界”指的是成佛所达到的修养境地。
也指人的精神修养及思想觉悟的水平。
我们所要讨论的境界乃是在第二种意义上的。
    人生存在世总是有其思想境界的，在一定意义上可以说，人的思想境界规定了人的本然存在。
中国传统哲学就是这样理解的，如孟子把人的本质规定为“侧隐之心”；朱熹认为人的本然存在是“
性”；王阳明认为人的本然存在是“心”。
质言之，不论是“恻隐之心”，还是(真“性”和“心”，指的都是思想境界。
人生的意义是和人的思想境界分不开的，人生的意义总是和人的精神状态、道德修养、思想觉悟紧密
相连的。
所以，探讨人的思想境界就成为揭示人生意义的入手处。
    美属于价值范畴，故对它的界定也是多种多样的。
孟子曾说“充实之谓美”，即德性充实于人自身才是美的。
这里的美是人格意义上的。
它的表现有心灵美、语言美、行为美等等。
马克思则站在实践唯物主义立场，从本原意义上对美作了说明，即美是人的本质力量的对象化。
这里突出了人在实践过程中的自由创造性，美的境界也即美感，本质上是一种自由的快感，其中的自
由“在于在人化的自然中直观自身，审美的理想在灌注了人们感情的生动形象中得到了实现”。
近现代的王国维、宗白华、朱光潜等对此一境界多有论述。
王国维曾在词学意义上对境界作了探讨，认为“词以境界为上”。
并依词所抒情感的方式把境界分为“有我之境”和“无我之境”，并举例：“泪眼问花花不语，乱红
飞过秋千去”，“可堪孤馆闭春寒，杜鹃声里斜阳暮”，为有我之境；“采菊东篱下，悠然见南山”
，“寒波澹澹起，白鸟悠悠下”，为无我之境。
“有我之境，物皆著我之色彩。
无我之境，不知何者为我，何者为物”。
陈来先生在其《有无之境》一书中，把王国维在词学意义上所阐发的有无之境应用于哲学研究，由此
而对王阳明的哲学做出了新的诠释。
但追根究源，王国维的论述仍是受宋代邵雍哲学论述之启发而做出词学发挥的。
邵雍在《皇极经世绪言》说：“圣人之所以能一万物之情者，谓其反观也。
所以谓之反观者，不以我观物也。
不以我观物者，以物观之谓也。
既能以物观物，又安有我于其间哉”。
“以物观物，性也；以我观物，情也。
性公而明，情偏而暗”。
诚然，邵雍对情之论述也有其狭隘处，即只注意了情的“偏而暗”的一面，并把情与性彻底对立起来
，实际上，情也有全而明的一面，所谓豪情之情、情操之情、审美之情则不无全而明的性质。
    所以，美之境界不仅仅是关乎情的，而且应把意包含进去。
也就是说，只要有了“诚意”，情就可以“全而明”，而非“偏而暗”。
只要有了“诚意”，在审美过程中，美的境界由之生发。
所以，美的境界不仅关乎情和景、情景之交融，而且关乎情和意、情意的圆融。

Page 5



第一图书网, tushu007.com
<<境界形而上学及其限制>>

情意圆融是对情景交融的升华。
此即刘禹锡所说的“境生于象外”，亦即陶渊明的“此中有真意，欲辩已无言”。
    由于儒道哲学的非宗教特征，使得它的形而上学完全是人生在世的境界式的，它为人的生存提供了
一个依托处，为人的精神提供了一个家园。
他们的在世，毋宁说是具有诗意性的。
程明道有诗云：    闲来无事不从容，睡觉东窗日已红。
    万物静观皆自得，四时佳兴与人同。
    道通天地有形外，思入风云变态中。
    富贵不淫贫贱乐，男儿到此自豪雄。
然而，当尼采宣布“上帝死了”以后，西方社会出现了精神上的迷失。
海德格尔的哲学意在解决人们的精神困惑，在此岸的世界里为人们的精神寻找到安身立命之所，他的
立命之所就是“在”的“澄明”和“诗意地栖居”。
海德格尔有诗曰：    凡属贫者，安其贫于至乐。
    其无言的遗言    浩然保持于记忆中，    把真理道出：澄明，    恬然于不居所成。
熊伟先生认为“这首诗道出了他(海德格尔)要保持人的存在的自由的心境，和老子的‘道常无为而无
不为’异曲同工了”，笔者认为，不仅如此，也与程明道的“万物静观皆自得”相映成趣了。
    应该说，这就是境界的形而上学，是中西文化的会通所在，是中国传统形而上学所暗含的现代意义
所在，同时也是现代人文精神重塑的理论资源之所在。
    对人来说，死和生都不是人对事物对象的意识，而是属于人对自我的意识。
人正是在反思自我存在的价值和意义中去理解死和生的。
但是，《论语》却有这样的记载：当季路向孔子请教“死”的问题时，孔子却做了如是回答：“未知
生，焉知死?”(《论语。
先进》)可以说，孔子并未正面回答季路所提出的问题。
反而，他的这一答问却成了后来诠释者的难题。
要理解孔子所说的“未知生，焉知死”的确有不少困难，因为这句话本身就有较多的诠释可能，我们
只能从中分析出其合理的可能性。
对于“未知生，焉知死”，一可诠释为孔子是漠视死的问题的，也可以说是忌讳谈死的问题的，但这
样的理解却是限于字面意思，很可以冤枉了这位先哲。
试想一位先哲连死的问题都漠视、忌讳，那他何以能成为先哲呢?事实上，打开《论语》仔细看看，论
死及其相关者竟达三十次之多，多达三十次的论死怎能说是漠视死的问题?毋宁说对死的态度是严肃认
真的。
因此，可以说，孔子并不漠视、忌讳死的问题。
所以把“未知生，焉知死”诠释为孔子漠视死的问题，在道理上是讲不通的。
第二种诠释是，不知道生，怎么能知道死呢?其中似乎含有因果关系的意思，因为不知道生，所以就不
知道死。
但不论是提问者的季路，还是回答者的孔子却事实上在“生”着，他们意识到“生”，意识到自己的
生命存在，也就是知“生”，而才去谈“生”的，怎么能说是“未知生”呢?既然是知道生，也就应该
知道“死”了。
任何人都是要死的，为何又说“焉知死”呢?看来这第二种诠释也有问题，在逻辑上讲不通。
因此，也就有了第三种诠释，即孔子所谈的“未知生”的“知”不是在认知意义上谈的，而是在存在
意义上谈的，“知”不是对生和死的事实的知，而是对生和死的价值意义的知。
依此解释“未知生，焉知死”就是，不知道生的意义，就不知道死的意义。
这一诠释似更为合理些。
事实上，儒家正是在对生的意义的迫问中去说明死的意义的。
人固有一死，但死的意义有不同，或重于泰山，或轻于鸿毛。
死的意义只能由生的意义去解释，生有意义，死才有意义，生没有意义，何能谈得上死的意义；所以
有的人活着，他实际上已经死了；而有的人死了，他却仍然是活着的。
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儒家哲学正是在这一原则指导下去执著于生的意义。
但是不管怎么说，人还是要去面对与生相对的死的问题的。
人之所以要去面对死，而不去逃而避之，是因为死是无法逃避的。
换言之，任何人都是要死的，所以《论语·颜渊》说：人“自古皆有死”。
死是对自古以来的人之自我经验的总结和概括，而这种总结和概括不是或然的，而是必然的，它具有
无限的普遍性。
死是人生之大限，死是无情的，也是残酷的。
死意味着人之生命的彻底终结，意味着那曾在的自己，再也不存在；或现在的自己，将不再存在。
所以，死意味着虚无，而这种虚无对人来说又是无法抵抗的“命”，所谓“死生有命”(《论语·颜渊
》)就是这个道理。
但这个“命”并不是外在于死生的，而是存在于其中的，即“命”并不是由外在而强加在死生上，而
是死生本身所固有的，死生是一种不可改变的必然，这种必然对人而言更加凸显出了它的本己性，生
是属于自己的，死也是属于自己的。
所以，当哀公和季康子向孔子问及“弟子孰好学”时，孔子回答：“有颜回者好学，不幸短命矣，今
也则亡”(《论语·先进》)。
这里的“不幸”道出了孔子对颜回之死的价值上的判断，颜回之死是不幸的，也就是说，在道德意义
上，他是不应该死的。
但事实上，他却死了。
开始孔子对颜回的死也是不能去面对的，《论语·先进》这样写道：    颜渊死，子曰：“噫!天丧予!天
丧予!”    颜渊死，子哭之恸，从者曰：“子恸矣!”曰：“有恸乎?非夫人之为恸而谁为?”孔子之所以
悲而恸之，是因为颜渊是他最为得意的门徒，不幸而英年早逝。
对此，他也显得无可奈何，死并没有因为颜渊的德行好而避免之。
话说回来，即使是圣人也是要死的，因为圣人也是人，而不是神，神可以超越死生，人则是不能的。
所以，在自然意义上，死对于任何人都是一样的。
德行好者与德行坏者，王官大人与庶民百姓，在死的面前是一律平等的。
真所谓：自古将相今何在，荒冢一堆草没了。
    但是，在社会文化意义上，死却是有不同意义的，人生在世，不仅追求着生的意义，而且在追问死
的意义，这意义的源头就在于人之德性。
    ⋯⋯
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