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王陽明名守仁，字伯安，生於明憲宗成化八年（1472），死於明世

宗嘉靖七年（1529），謚文成。祖籍浙江餘姚，青年時父親遷家至山陰

（越城），後來他在距越城不遠的陽明洞天結廬，自號陽明子，學者稱

他為陽明先生。他是明代最有影響的哲學家，也是明代「心學」運動

的代表人物。

王陽明 28歲舉進士，授刑部主事，後改兵部；曾知廬陵縣，歷

任吏部主事、員外郎、郎中、南京太僕寺少卿、鴻臚寺卿；正德末年

以左僉都御史、右副都御史巡撫南贛，平定當地大規模農民暴動；後

平定藩王之亂，兼巡撫江西，因大功升南京兵部尚書，封為新建伯；

晚年奉命兼都察院左都御史提督兩廣等地，平息廣西地方少數民族暴

動，病歸途中，死於江西南安。正德十四年（1519）夏，寧藩朱宸濠經

過多年蓄謀籌劃，在江西發動叛亂，以十萬大軍，東下南京，其聲勢

浩大，震動朝野。王陽明倉促舉義，在強弱懸殊的情況下，以機智的

謀略和卓越的膽識，僅 35天就生俘朱宸濠，將這場大叛亂徹底平定，

創造了舉世矚目的奇功大業。時人說他「才兼文武」，有「奇智大勇」。

的確，他的事功業績不僅在古今儒者中絕無僅有，在整個明代的文臣

武將中也十分突出。

王陽明青少年時代就顯示出多方面的才能，熱心騎射，精究兵

法，長於詩文，早享文名。青年時代的王陽明與多數宋明理學家一樣，

也經歷了一條「出入釋老」而「歸本孔孟」的思想歷程；入仕之後，踏

入坎坷的政治生涯，34歲時，他在嚴峻的政治形勢下，冒死抗諫，

反對把持朝政的宦官劉瑾，為此受廷杖下獄，貶到貴州偏遠的龍場，
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做一個小小的驛丞。在極其困苦的環境中，他日夜默坐，動心忍性，

思考聖人處此將何所為，在一個夜間他忽然大悟，「不覺呼躍，從者

皆驚」，從此建立了與程朱學說完全不同的哲學，後人稱此為「龍場悟

道」。此後，他雖為明王朝建立了奇功大業，但他本人卻屢遭誣陷讒

謗。在「百死千難」的政治危機中，他堅信自己的良知，表現出極大的

勇氣。無論是居家休養還是戎馬倥偬，他都廣收弟子，因材施教，宣

傳他的思想。他的學說雖受到壓制，卻在當時發生了巨大的影響，並

籠罩了整個明中後期思想的發展。

王陽明哲學就其直接意義來說是對朱熹哲學的反響，他倡導的

「心學」是在明中期封建統治極度腐敗、程朱理學逐漸僵化的情況下

出現的思想運動，具有時代的意義，同時，也是北宋以來理學揚
4

棄
4

佛

道，不斷發展的長期過程的一個結果，在整個理學的發展中佔有重要

地位。王陽明富於創造精神，他的哲學一脫當時程朱派的經院習氣，

具有一種勇往直前的氣概，充滿了生氣勃勃的活力。他能像禪宗大師

一樣用某些令人驚奇的指點方法使人領悟，他的思想盈溢着生命的智

慧，因而十分有感染力和吸引力。

王陽明的個人氣質在一個方面近於古人所謂「豪雄」，他的學生都

認為他屬於「才雄」「雄傑」「命世人豪」。歷史記載一致說他少年即「豪

邁不羈」，他少時逃學，常率同伴做軍事遊戲， 13歲喪母，因庶母虐

待他，他竟買通巫婆來捉弄他的庶母，使得她從此善待陽明 1，這很容

易使人聯想起少年時捉弄叔父的曹操。所以馮夢龍說「先生尚童年，

其權術之不測如此」2。而現代學者不無惘惑地感歎：這對其他道學家

簡直是不可想像的 3。正是由於他從不循規蹈矩、拘泥末節，青年時任

俠騎射，留情兵武，使得他後來在江西比武時，以九矢全中的成績震

1	 見馮夢龍：《王陽明先生出身靖亂錄》，明墨憨齋新編，弘毅館雕本。
2	 同上。
3	 參看島田虔次：《朱子學與陽明學》，陝西師範大學出版社 1986年版，第 81頁。
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懾了挑釁的內官。他在平南贛及平藩後險惡的政治危機中展示的驚人

的軍事謀略和高度的政治技巧、由此取得的功業，乃至由此對現代政

治家產生的魅力，都須以「豪雄」這一面為基礎才能徹底了解。他在

精神上和氣質上的另一面是浪漫主義及神秘主義，他一生中幾個重要

轉折點上都有僧人、道士、方外異人出現，他始終為道家的自然情趣

所吸引，對道教懷有特殊的關懷和情感，他的內心生活中始終具有神

秘主義的一面。「豪雄」與「浪漫」是我們理解陽明個人及其事功和精

神取向的兩個不可忽視的要素。

一　有我與無我

理解中國古典哲學中的「有」「無」智慧與境界是研究中國文化的

一個核心問題。馮友蘭先生曾指出，玄學家所謂「體無」並不是指對本
4

體
4

的把握，而是指一種精神境界
4 4

，也就是「以無為心」的境界；馮先生

認為，郭象的意義就在於破除了本體的「無」，但肯定了境界的「無」。1

牟宗三先生也指出，道家「無」的形上學是一種境界形態的形上學，目

的在於提煉「無」的智慧以達到一種境界；2牟先生指出，由此出發的

工夫
4 4

上的「無」是任何大教大聖的生命所不可免的，他更明確指出「陽

明之言『無善無惡心之體』，乃至王龍溪之言四無，皆不免接觸『無心

為道』之理境，即自主觀工夫上言無之理境」3。可惜後來諸賢於此義再

不提起，仍以至善詮釋無善無惡，而以「無之共法」為禁忌。本書的主

旨之一正是要理解陽明如何處理有之境界與無之智慧的對立與關聯，

從而顯示出整個宋明理學的內在線索和課題，以及王陽明及其哲學的

1	 馮友蘭：《中國哲學史新編》第 4册，人民出版社 1986年版，第 162頁。
2	 牟宗三：《才性與玄理》，台北：學生書局 1985年版，第 1—2頁。
3	 同上。
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地位與貢獻。

初看起來，「有與無」這樣的題目似乎只適合於黑格爾（Hegel）這

樣的思辨哲學家用於本體論體系的建構，而事實上，即使在西方，薩

特（Sartre）的《存在與虛無》討論的也不是西方哲學史上的古典存有

問題，海德格爾的《存在與時間》更是標新立異，一反傳統存有論的方

向，集中於人的存在或「生存」問題。中國哲學中作為境界形態的有

無論，在這個意義上，也正是面對人的存在而昭示的生存智慧。

中國哲學的基本範疇多具有多義性，如以上所顯示的，像「無」這

一範疇，就有本體的無、工夫的無、境界的無等不同用法和意義。中

文語詞中的有與無，在最廣的意義上，可以包容或指稱一切以有無為

前綴詞的詞組，如有心無心、有我無我、有為無為、有情無情等等。

王陽明哲學及其學派中最著名的「四有」與「四無」之辯（以有善有惡

與無善無惡之辯為核心），十分明顯地體現了有無這兩個範疇的豐富

意蘊，也是本書以有無為基本線索進行討論的根本理由，因而本書中

當然不企圖討論本體論的有無問題，而是研究境界論與工夫論的有無

問題。

以東方哲學為無的哲學，在比較文化研究中已成了一個相當普遍

的看法 1，這顯然是側重於佛教與道家哲學而言。而在中國文化中，儒

家一般被思考為有的哲學，以與貴無的佛道相對待。不過，如果就境

界而不是存有的意義而言，這種說法對早期儒家也許不無道理，但對

綿延近八百年的宋明儒學，問題就遠不那麼簡單。理學對佛教挑戰的

回應，不僅表現在對「有」的本體論的論證（如氣本論、理本論），也

更在於對人生境界與修養工夫上「無」的吸收，後者始終是貫穿理學

史的一大主題。

王國維在《人間詞話》中寫道：「有有我之境，有無我之境。『淚

1	 參見柳田聖山：《禪與中國》緒言，三聯書店 1988年版。
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眼問花花不語，亂紅飛過鞦韆去』『可堪孤館閉春寒，杜鵑聲裡斜陽

暮』，有我之境也。『採菊東籬下，悠然見南山』『寒波澹澹起，白鳥悠

悠下』，無我之境也。有我之境，以我觀物，故物皆著我之色彩。無我

之境，以物觀物，故不知何者為我，何者為物。」如果從整個中國文

化來看，「有我之境」與「無我之境」作為把握文化的精神境界的範疇，

其意義遠遠超出了詩詞美學的狹小範圍。比照王國維的表述方式，站

在描述文化的不同境界取向的立場，我們可以有：「萬物皆備於我
4

矣」1

（孟子）、「視天下無一物非我
4

」（張載）、「仁者以天地萬物為一體，莫

非己
4

也」（程顥），有我之境也。「聖人之情，應物而無累
4 4

於物也」（王

弼）、「應無所住
4 4 4

而生其心」（《金剛經》）、「聖人之常，以其情順萬物而

無情
4 4

」（程顥），無我之境也。中國文化的傳統構成主要是儒釋道，其

中道釋兩家在本體論與解脫觀方面有較大差異，但從人生態度與精神

境界來說，中國文化與哲學不過是兩種基本形態。一種是以儒家為代

表的強調社會關懷與道德義務的境界，一種是佛老代表的注重內心寧

靜平和與超越自我的境界。在這個意義上，用傳統的語言來分疏，儒

家主於「有」的境界，佛老主於「無」的境界，或者說前者是有我之境，

後者是無我之境。當然，這裡說的有我的我並非「淚眼問花」的私我，

而是「與物同體」的大我。從人格形態說，孔子、孟子、杜甫體現了

有我之境，莊子、惠能、陶淵明體現了無我之境。在整個中國文化及

其發展中，這兩種境界既有某種緊張，又相互補充。必須承認，這兩

者和諧的統一始終沒有達到完滿的地步，而兩者相互否定的爭論卻充

滿了文化史。

克爾凱郭爾（Kierkegaard）把精神境界分為三個階段，即審美境

界、道德境界、宗教境界，並認為三者間依次遞進，審美境界指感性

境界，以感性需求為中心；道德境界是理性境界，承擔義務與責任；

1	 本書引文中的着重點，凡未說明者，皆係作者所加，下同。
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宗教境界是為信仰獻身，是以痛苦為特徵的最高的人生境界。克氏是

一個基督徒，他做這種區分是可以理解的。精神境界是指一個人世界

觀的整體水平和狀態。這裡說的世界觀不是指對外部自然物質世界的

認識，而是指對整個宇宙、社會、人生及自我的意義的理解與態度。

境界是標誌人的精神完美性的範疇，是包含人的道德水平在內的對宇

宙人生全部理解水平的範疇。在中國文化與哲學中，對儒釋道三個傳

統而言，都是以感性境界為不可取的，也都沒有肯定外在的超越的宗

教階段。每一文化都代表着一種它所倡導的精神境界，並成為該傳統

的精神導向。古典儒家具有博愛克己的道德境界，是可以肯定的，而

佛道的「無心」之境就不是克氏三階段說所能包容。道家的無心境界

或無我境界並不是指倫理意義上的克己，而是一種超然、超脫的人生

態度。就其超越自我的意義而言，亦可說是「超越」，但在西方文化中

「超越」意味着與某種宗教位格相通，且佛道的這種「內在的」「超越」

也有其特有的性格。李澤厚以之為「準審美又超審美的目的論精神境

界」，或乾脆稱之為審美境界，都還值得商量 1。每種精神境界都可以

引出特定的審美意象，並對藝術的實際發展發生影響，而這些審美意

象，包括王國維意義上的有無之境，不過是整個文化境界意向的一些

1	 李澤厚用「審美態度」「審美性超越」「審美觀照」把握這種境界（見李著《中國古代
思想史論》，人民出版社 1984年版，第 189頁），但康德區分了「樂」與「美」，依《判
斷力批判》，審美必然與對象

4 4

相聯繫，儘管只與對象的形式相聯繫；審美又是一種感
4

性
4

的愉快，儘管不是生理的快適並也與理性有聯繫。這都使得把本書所說的「無」的
境界歸之為審美

4 4

的「樂感
4 4

文化」有許多困難，也是本書不採取此種說法的原因。但這
並不排除康德表述審美活動的「無利害」「自由」等性質在應用於中國文化的詮釋方
面具有的啟發性。事實上李澤厚自己也指出過，莊子與禪宗要達到的是一種心靈境
界，在那種「無所謂」的態度中，「包括愉快本身在內的任何『我』的情感」都已消失
融化在異常淡遠的安寧平靜之中（同上書，第 210、214頁）。另外，李澤厚所以用
「樂感文化」之說，可能還因為他並不僅企圖處理文化史或思想史的問題，而是本着
創造的轉化的立場汲取、發掘中國的智慧，因為「樂感」範疇下可以容納樂觀進取、
感性、審美諸價值，此外，「樂感」的提法可以使在比較視野中的中國文化獲得一種
明確的特異性格。
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特殊側面的發展而已。如王國維用以界定有我與無我之境的「以我觀

物」「以物觀物」本來就出自宋儒邵雍對精神境界的討論。

馮友蘭在《新原人》第三章曾定義「境界」為宇宙人生對於人所具

有的某種意義。他認為就有我無我說，「自然境界」中人不知有我，即

不自覺有所謂自我，「功利境界」中人自覺到自我，在「道德境界」和

「天地境界」中人無我 1，這個層次上說的「我」都是指「私」。馮友蘭又

指出，有我的意義不僅指有私，還有另一義，如陸象山「宇宙內事乃

己分事」，此「我」指「有主宰」，在這個意義上道德境界和天地境界的

人就不是「無我」，而是真正的「有我」，這個我是「真我」。所以人在

道德境界及天地境界中所無之我，乃私我，並非「真我」。人之真我必

在道德境界才能發展，在天地境界才能完成，因而天地境界的人是「大

無我」而「有大我」。2馮先生這些思想甚精，他所說的真我完全合於

陽明所說的「真吾」。本書所論「有」的境界或有我之境，都不是指有

小我之私的境界，正是指「有大我」的境界。本書所說的「無我之境」

也不是限於道德境界中的無私，而更以指無滯無礙的自在境界。

然而，馮先生對於無我並沒有像對有我那樣做出分疏，從而在《新

原人》中並沒有給本書集中討論的無我之境一個地位。正如禪家所分

別的，「有大我」與「無我」仍是不同的。禪宗也認為人有三種境界，

「小我」的境界是純粹自我中心的自私境界。「大我」的境界是把小我

觀念擴大到與時間空間等量齊觀，小我融於宇宙之中而與宇宙合一，

人在這個境界上看自己的內心無限深遠，看外界無限廣大，人的身心

世界已不存在，存在的只是無限深遠廣大的宇宙，個人不僅是宇宙的

部分，又即是宇宙的全體。由於在這種境界中人與環境的矛盾不再存

在，對環境的不滿、怨恨、喜愛、渴望及排斥的心理自然消失，感到

1	《三松堂全集》第四册，河南人民出版社 1986年版，第 559頁。
2	 同上書，第 636頁。
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充實和有意義，愛人愛物如同愛小我一樣，這就是「大我之境」。1禪

宗進一步認為，大我的境界還不是最高的境界，最高境界是「無我」的

境界，在這種境界中，一切差別對立全部消失，人才能真正從煩惱中

得到解脫。2照佛教的說法，馮先生所謂同天境界、基督教的神人合

一、印度教的梵我合一，都還在第二境界即大我之境上。馮先生把佛

教的最高境界認為是同天境界，這在佛家是不能接受的。當然，無我

之境是否就高於大我之境，我們不必站在佛家的立場上做如此肯定，

但顯然，無我之境是與大我之境不同的一個境界，而馮先生的境界觀

中並沒有給這個無我之境一個明確地位。

從更廣的意義上看，有我或無我還都是一個有規定的有或無。有

我只是有之境界的一種形式，無我亦然。道德境界即使不在「真我」

的意義上，也明顯是一種「有」的境界。「天地有正氣，雜然賦流行」，

有之境界也；「縱浪大化中，不喜亦不懼」，無之境界也。「名教」是有，

「自然」是無；「敬畏」是有，「灑落」是無；「無有作好」「何思何慮」「吟

風弄月」，無之境界也；「必有事焉」「戒慎恐懼」「省察克治」，有之境

界也。這「有」與「無」的互動，乃是中國文化的特質，有無之境的融

合正是新儒家（Neo-Confucianism）精神性的核心。

王陽明的時代，本體的有無問題已經從理性主義時代過去了。陽

明的意義在於，他既高揚了道德的主體性，通過「心外無理」「致極良

知」「仁者與物同體」，把儒學固有的「有」之境界推至至極，又從儒家

的立場出發，充分吸收佛道的生存智慧，把有我之境與無我之境結合

起來，以他自己的生命體驗，完成了儒學自北宋以來既堅持入世的價

值理性，又吸收佛道精神境界與精神修養的努力。
4

1	 釋聖嚴：《禪》，台北：東初出版社 1986年版，第 25頁。
2	 同上書，第 26頁。
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二　戒慎與和樂

朱子之後，理學的發展趨向是甚麼？不少學者認為，和會朱陸是

南宋以後的一個主要趨向。僅就元代學術來看，此種說法有其根據。1

但從更大的歷史視野來考察，「和會朱陸」顯然並不能真正顯示出理

學後來發展的方向。儘管陽明哲學的不少討論是內在地承繼朱子學而

來，但若將陽明看做和會朱陸的集成者，則完全不恰當。不管陽明在

《朱子晚年定論》和答羅欽順書中怎樣表白他之反對朱子並非出於本

心，但仔細讀陽明著述，他對朱子哲學的知識取向表示的強烈甚至過

度的反感處處可見，他對章句訓詁、物上求理的攻擊之刻薄也常使人

莫名其妙。這一定與當時為朱學者或打朱子旗號的學者對他的攻擊有

關。無論如何，陽明哲學整體上是對朱學的反動，而不是調和。

吳與弼「棄舉子業，謝人事，獨處小樓，玩四書五經諸儒語錄，

體貼於身心，不下樓者兩年」，「嘗歎箋注之繁無益有害」（《明儒學案》

上冊，中華標點本，第 14頁）。他的氣象學問及在明代理學的地位，

很近於宋之程明道，故《明儒學案》把他列為第一，從整個明代心學發

展來看，是有理由的。因為康齋（與弼號）所重在人品境界，而不在學

問道理。他追求的是「四體舒泰、心定氣清」的境界，他追求的氣象

是「心氣和平」。平居遇逆事，排遣不下，心甚不悅，經反覆用功，終

於悟到「心本太虛，七情不可有所」，「詳審其理則中心灑然」，「蓋制

而不行者硬苦，以理處之則順暢」（同上書，第 19頁），這與陽明以太

虛譬心體無善無惡，以循理求寧靜，意正相同。他所強調的「身心須

有安處」確是理學從理性主義轉向存在主義的一個發端。

明代理學可以說是圍繞着陽明所謂「戒慎」與「和樂」或「敬畏」

與「灑落」之辯展開的。謝上蔡記程明道語，「既得後須放開」，既得

1	 參看侯外廬等主編：《宋明理學史》上，人民出版社 1984年版。
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指識得此理，放開指心胸和境界，即胸次。朱子曾加以反對，朱子認

為「既得後心胸自然放開，若有意放開，反有病痛」。朱子反對有意放

開的作達是有其理由的，但自然放開的說法是朱子用主敬宗旨矯正曾

點氣象的方法。倘若真能自然放開，也就不存在放開的問題了。明代

早期朱學者胡居仁指出「今人未得前先放開」，「未能克己求仁，先要

求顏子之樂」，「放開太早，求樂太早，皆流於異端」（同上書，第 37

頁）。夏東岩也認為「尋常讀與點一章，只說胸次灑脫是堯舜氣象，近

讀二典三謨，方知兢兢業業是堯舜氣象」（同上書，第 66頁），這個路

線是承繼了程頤、朱子的主敬方向，認為敬則自然和樂。敬與樂的這

種緊張，自北宋時蘇東坡要打破程伊川的敬字時即已明顯。對於程朱

而言，敬不僅是工夫，也是境界。

但康齋以下，白沙（陳獻章）開出一脈，以大程子、邵康節為楷模。

白沙自云「我無以教人，但令學者看與點一章」（同上書，第 74頁），

為此白沙對於正統派有一個解釋，他說宋人多流於佛老，故朱子提主

敬以救之，而今人只知溺於利祿，全無超脫自在，所以須提與點之意。

他自己自見康齋之後，絕意科舉，築春陽台，靜坐其中數年不出，故黃

宗羲說他「以勿忘勿助為體認之則，遠之則為曾點，近之則為堯夫」，

都是指他代表的是一種對「和樂」或「灑落」境界的追求。這樣一種追

求，必然摒棄書冊誦讀，捨繁就約，注重內在體驗，白沙「靜中體見端

倪」開了有明一代神秘體驗的先河。他說「學者先須理會氣象」，這個

氣象對他自己來說，是指「曾點氣象」，他對此確有體之於身心的受用，

所以才能灑然說出「色色信他本來，何用爾腳勞手攘，舞雩三三兩兩，

正在勿忘勿助之間，曾點些兒活計，被孟子打併出來，便都是鳶飛魚

躍！」白沙雖亦說須以孟子工夫為基礎，但終是偏於曾點一邊。

在白沙自己看來，這種無的工夫並不「勞攘」（即煩亂），但朱子

早就說過「顏子之樂平淡，曾點之樂勞攘」，認為克己復禮對越上帝之

敬才是「孔顏樂處」。但這種敬畏能否自然和樂，並非沒有疑問，所以
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陳白沙說「斯理也，宋儒言之備矣，吾嘗惡其太嚴也」（同上書，第 82

頁），正如夏東岩指出的，自東坡要伊川打破敬字起，道學內部敬畏與

灑落之辯就是一個內在的討論了。打破康德式的敬畏境界，實現一個

主體自由自在自得的灑落之境，始終構成了一個重要課題。敬畏與灑

落的緊張表現在，過於敬畏，心靈就享受不到自得的恬適；脫離了道

德修養的和樂或灑落就可能變成道家者流。王陽明贈夏東岩詩「鏗然

舍瑟春風裡，點也雖狂得我情」，表明他在內心深處對於灑落的嚮往；

夏東岩答詩則云「孔門沂水春風景，不出虞廷敬畏情」，可謂針鋒相

對。時人亦有詩云「便如曾點像堯舜，怕有餘風入老莊」（詹復齋），表

明這的確是涇渭分明的兩條路線。

白沙門人為甘泉（湛若水），故甘泉早年特倡「自得」之學，陽明

甚契之。而陽明所以重視自得二字，蓋已將儒釋道合為一體，凡有自

得受用者胥肯定之。但甘泉後來主「隨事體認天理」，與師門固有一間

矣。而陽明所謂「支離羞作鄭康成」，才是繼承了白沙「真儒不是鄭康

成」的方向，夏東岩謂陽明之學全由白沙倡之，是實有所見。白沙有

門人張東所（廷實），黃宗羲謂得於白沙之學甚深，觀廷實所謂「心無

所住亦指其本體」之語，與陽明之說相合。梨洲以為有明學術自白沙

始入精微，至文成而後大，以為一脈，其理亦在斯乎！

從陳白沙到王陽明，注重精神生活的自得一面，與同時代朱學學

者呈現出明顯的差異。如薛瑄說：「雖至鄙至陋處，皆當存謹畏之心而

不可忽，且如就枕時，手足不敢妄動，心不敢妄想，這便是睡時工夫，

以至無時無事不然。」（同上書，第 118頁）文清後學段可久更以「群

居慎口，獨坐防心」為宗旨，這樣一種兢兢業業的防檢謹畏工夫也實

屬不易，其成就道德人格亦無可懷疑，但人倘若終生如此，畢竟不是

自在圓滿境界，在這個意義上，白沙所說「戒慎恐懼所以閒之，而非

所以為害也」（同上書，第 82頁），「戒慎與恐懼，斯言未云偏，後儒

不省事，差失毫厘間」（同上書，第 104頁），是有其理由的。然而，王
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學自一傳之後，門下各以意見攙和，失師門本旨，以悟為則，空想本

體，全不著實做格物工夫，離有入無，故呂涇野門人楊天游指出：「今

世學者，病於不能學顏子之學，而先欲學曾點之狂，自其入門下手處

便差。不解克己復禮，便欲天下歸仁；不解事親從兄，便欲手舞足蹈；

不解造端夫婦，便欲說鳶飛魚躍；不解衣錦尚絅，便欲無聲無臭；不

解下學上達，便自謂知我者其天；認一番輕率放逸為天機，取其宴安

磐樂者為真趣，豈不舛哉！」（同上書，第 157頁）

就陽明本身來說，不但並無後學之偏，與白沙亦不同，王龍溪後

來也說，「白沙是百原山中傳統」，只是「孔門別派」，即指白沙終究偏

於邵雍之安樂灑落，未能有無合一，敬畏灑落合一。對於陽明，我們

必須記住，一方面他對灑落自得、無滯無礙的境界有真體會，另一方

面他始終堅持以有為體、以無為用，以敬畏求灑落。

表面看來，明代理學的基本問題是「本體」與「工夫」，本體指心

（或性）的本然之體，工夫指精神實踐的具體方法；而在本質上，本體

工夫之辯的境界含義是敬畏與灑落之爭，這是我們把握明代理學的內

在線索。

三　理性與存在

從傳統的比較哲學立場看，西方哲學史上黑格爾之前的德國唯心

論提供了與心學可比的類型。其中康德（Kant）首當其衝。康德提供

的一系列範疇，如道德主體、道德法則、道德感情，以及自律與他律、

自由與必然等，都對詮釋心學哲學的立場有重要意義。特別是「意志

自己頒定道德律」的提法，1以道德法則源於道德主體，使我們得以了

1	 見康德：《道德形而上學探本》，商務印書館 1962年版，第 45頁。
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解心學的「自律」性格。由於本書中對於如何以康德哲學的範疇詮釋、

理解陽明哲學的問題已有詳細的演示和討論，就不必在此贅述。只是

應當強調，即使我們確認心學為自律形態，並不意味着心學與康德倫

理學的基本取向完全一致，心學是否為自律與心學是否與康德倫理學

相近是兩個不同的問題。事實上陽明學主張的「工夫」與「境界」與康

德有相當大的距離。其次，即使我們確認陽明學為自律，並不簡單地

導致我們必然承認朱子學為他律，也並不等於同時以否定和消極的意

義看待他律。

就思想性格而言，也許費希特與陽明更接近一些。儘管費希特

（Fichte）也受笛卡兒（Descartes）的影響，但他的純粹自我作為邏輯

上先於個體自我的基礎，既是超越個體的宇宙理性，也是個體本體的

自我。一旦自我在自我意識中復歸自身並意識到自己的活動，我們也

就認識了實在的本質。這個思想與孟子到陸象山的心學有相通之處。

特別是他認為道德不僅要有良好的願望，還必須表現在行動中，其重

「行」的道德論與陽明知行合一思想很接近。他相信良心是一切真理的

試金石，要人服從良心的命令以從感性的奴役下解放出來，與陽明的

良知天理說也是一致的。他否認有獨立於心外的自在之物，以及認為

人努力實現道德目的時也就是在實現宇宙的意義，這一切都與心學與

陽明學有可通性、可比性。用來稱謂費希特哲學的「倫理唯心主義」

（梯利）無疑適用於陽明哲學的定位。甚至於，費希特認為在道德境界

之上還有一個更高的至樂境界，這個境界「摒棄對外在成果的指望，

內向於自己本身，以求心安理得，與本原同一」1，這種陶然自得的宗

教性境界也與陽明追求的自得無我之境相通。然而，費希特並沒有對

人的存在的深層結構和人的全部精神體驗的豐富性進行探討。在這些

1	 參見王致興：《費希特》，載《西方著名哲學家評傳》第 6册，山東人民出版社 1985
年版，第 144頁。
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方面，黑格爾之後同樣強調主體性的存在主義或存在哲學為我們理解

陽明哲學及其意義提供了另一視野。

如果不在十分嚴格的意義上，我們可以說新儒家（道學）的發展，

從南宋到明中期，經歷了一個哲學的轉向，也就是「理學」到「心學」

的轉向。這當然不是說宋代沒有心學的萌芽或明代沒有理學的延伸，

而是着眼於哲學主流的變化。這樣一個轉向的特點是甚麼呢？

以陽明學為代表的新唯心主義的興起，其特點是：對朱子理性主

義大廈建構的強烈不滿（這正是康德、費希特與陽明不同處），認為朱

子哲學的結果增大了「理」與「心」的疏離；要求哲學完全以「心」為

中心，從心出發，不重視「性」的概念；真理不再被認為是太極本體，

而是強調主觀性真理的意義；與理學偏重本體論的建構不同，更強調

實踐工夫；不贊成主與客、心與物的分離，而主張心與物的不可分割

性；不強調知識概念，而注重內心體驗，甚至神秘體驗，以精神生活

優於知識性活動；強調直覺，而不是分析；強調行動，而不是知解；

強調參與，而不是觀察；終極實在的問題不重要，注重的是如何為己

即為作為此在的個體存在；本體性範疇較少使用，情感性和情緒性範

疇有重要地位；情感本質受到重視，面對人的情感情緒狀態而提出的

無我之境有了突出的地位，等等。簡言之，從朱子古典理性主義的客

觀性、必然性、普遍性、外向性的立場轉向主觀性、內在性、主體性、

內心經驗。

在這個意義上，理學到心學的轉向類似於黑格爾後，西方哲學從

理性主義（Rationalism）到存在主義（Existentialism）的轉向。存在主

義的先驅克爾凱郭爾正是不滿於黑格爾哲學的大廈無法安心立命而

轉向人的存在，克爾凱郭爾的「真理就是主觀性」，與陽明的「心即是

理」異曲同工；正是從克爾凱郭爾開始，本體的 What讓位於實踐的
How，而存在主義思潮的興起不正是由於「理性」與「存在」的疏離而

對理性主義的一種反叛嗎？在存在哲學中，主體性原則取代了客體性
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原則，心物的對立被消解，情感的本體壓倒了知識的本體。雖然，存

在主義哲學家之間差別甚大，但這一思潮的一般特點在陽明心學中都

有不同程度的表現。

陽明明確把儒學界定為「為己之學」，「為己」的真實意義是指哲

學不應是一套理氣的命題和體系，不是一套沒有生命的章句訓詁，本

質上是一種生命存在的方式，這種立場當然是一般存在主義的。由於

強調這一點，陽明倡導「知行合一」「致良知」，用克爾凱郭爾的語言，

就是要把知所當然變為「對我為真的真理」，一個道德原理你若不去實

行它，就表示它對你不真，1為此陽明才提出所謂「真知行」的問題。

從知行合一的角度來看，真理必須是一種與我們切己相關的實踐方式

和存在態度。克爾凱郭爾所謂真實的主體不是笛卡兒式的認識主體，

而是實踐的「倫理地存在的主體」，2與陽明學的立場是一致的。克爾凱

郭爾的關心是「如何成為一個基督徒」，因而視知識積累無意義，摒棄

理性主義所說的真理；陽明關心的是如何成為聖人，他對見聞之知的

輕視和歸向主體的取向也使他與存在哲學家的立場相通。3

當然，在某些方面，陽明哲學與存在哲學或存在主義也有較大的

差異，如自克爾凱郭爾之後，個人的自我選擇一直是存在主義倫理學

的特徵之一，在某一意義上，陽明輕視經典和權威、習慣和成見，要

人遵從個體的良知選擇行為方式和生命意義，也可說與個人選擇為價

值根源的思想相通。但存在主義中有神論與無神論思想家的「個人選

擇」常大異其趣，極端者走向道德相對主義和唯我主義甚至非道德主

義，這就與陽明哲學作為中國封建社會的儒家道德哲學的立場相距甚

1	 參見項退結：《現代存在思想家》，東大圖書公司 1986年版。
2	 參見李天命：《存在主義哲學概論》，學生書局 1986年版。
3	 英語世界最早提到陽明學與存在主義的可比性的是 Hwa Yol Jung，他的論文是 “Wang 

Yang-ming and Existential Phenomenology”，載 International Philosophical Quarterly, 
1965, 5。
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遠。1因而，如果說，康德哲學與陽明哲學的可比性主要在於倫理學

方面而不在一般哲學特徵方面，那麼，可以說，存在主義哲學與陽明

哲學的可比性主要不在倫理學而在它作為思想運動的一般特徵和主要

的哲學趨向。

因此，我們說心學在許多方面接近於存在主義的想法，一方面是

指兩種思潮具有一些共同的特徵，另一方面，更具體地指陽明哲學中

人作為道德主體和存在主體密切關聯，使心學與存在主義的思考之間

有相互詮釋的可能性。其中最突出的是對情緒主體和情感體驗關注的

問題。

勞思光曾指出，存在主義的主體是側重於「情意我」2。薩特認為

一般意識都是一種位置性意識，即預設了主體對於對象的二元論的認

識，而心理、情感、情緒作為原初意識，並不把自我作為一個認識對

象，自我體驗不是位置性的。他把意向、快樂、痛苦作為一種直接意

識，認為它們是「使對某物的意識成為可能的唯一存在方式」3，認為情

感的東西是使認知成為可能的唯一存在方式。為了反對認識論至上主

義，他強調情感體驗的原初性，建立了「反思前的我思」概念。反思前

的我思並不是認識論意義上的心之本體，而是指情感情緒的主體，因

1	 1972年 6月在夏威夷大學舉行的比較陽明學會議上，岡田武彥把王門後學，從王龍
溪到王心齋等左派王學稱作存在主義，強調「現成派」一切放下，自然流行，是拒
絕理性思考的存在主義，實際上在 1970年由狄百瑞編成的《明代思想的個人與社
會》一書中已收入岡田此種觀點的論文。因而在夏威夷會議上倪維森提出《王陽明
的道德決定：中國存在主義的問題》的論文，依據MacIntyre等人的論點，強調心學
與西方存在主義的差別，不過他也認為，儘管岡田使用的存在主義與一般西方意義
的了解不同，但心學確實可能提出了一些存在主義的問題，值得深入研究。David 
Nivison, “Moral Decision in WangYang-ming: The Problem of Chinese ‘Existentialism’”, 
載 Philosophy East and West, XXIII, 1-2, 1973；Takehiko Okada, “Wang Chi and the 
Rise of Existentialism”, 載Wm Theodor de Bary主編 Self and Society in Ming Thought, 
Columbia University Press, 1970。

2	 勞思光：《存在主義哲學》，亞洲出版社 1959年版，第 2頁。
3	 薩特：《存在與虛無》，三聯書店 1987年版，第 12頁。
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而情感體驗更深地揭示了人的存在結構。海德格爾（Heidergger）也認

為，情緒是存在者狀態上最熟知的東西，「應當把這種現象視為基本的

生存論狀態」1，他也認為「相對於情緒的源始開展來說，認識的各種開

展之可能性都太短淺了。在情緒中，此在被帶到它的作為『此』的存

在面前來了」2，他把情緒看做此在的「現身情態」，「在現身情態中此在

總已被帶到它自己面前來了，它總是已經發現了它自己，不是那種有

所感知地發現自己擺在眼前，而是帶有情緒的自己現身」3。這都是指

出，情緒是「此在」的最基本的生存論環節。他還指出：「此在實際上

可以、應該，而且必須憑藉知識與意志成為情緒的主人，這種情況也

許在生存活動的某些可能方式上意味着志願與認識的一種優先地位，

不過不可由此就誤入歧途，從而在存在論上否定情緒是此在的源始存
4 4 4 4 4 4 4 4 4

在方式
4 4 4

，否定此在以這種方式先於一切認識和意志，且超出二者的開

展程度而對它自己展開了。」4這都是強調「情意我」而非「認知我」才

是源始意義的心之本體，才是此在即人這種存在者最切近的存在方式。

王陽明晚年著名「四句教」之首句「無善無惡心之體」，如本書所

揭示的，心體作為心的本然之體、本然狀態，在這裡既非倫理的、也

非認識的意義，這個心之體相當於薩特「反思前的我思」，海德格爾

「本真的生存狀態」「基本的現身情態」，正是指情感情緒的本然之體。

陽明所要吸收的無我之境，面對的正是情感情緒的自我，以使人超越

一切消極的、否定的情感情緒，獲得安寧、平靜、自在的精神境界。

在心體的意義上，就是返歸人的本真的情緒狀態。陽明正是由於他在

強化儒家倫理立場的同時所表現的對人的存在的情感狀態的極大關注

使他的哲學具有某種存在主義性格。我們在整部《明儒學案》中充滿

1	 見海德格爾：《存在與時間》，三聯書店 1987年版，第 164頁。
2	 同上書，第 165頁。
3	 同上書，第 166頁。
4	 同上書，第 167頁。
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着理學家關於生存體驗的記述中可以了解受王陽明影響的明代理學的

特質。

從理性主義到存在主義，這是一個富於西方哲學意味的提法，雖

然我們希望藉助它作為線索之一來把握陽明學和作為對理學的反動

的整個明代心學運動的性格，但並不表示陽明哲學與存在哲學完全相

同。對同一對象，可以採取不同的方式或方法去把握，像傳統所謂客

觀唯心主義到主觀唯心主義的提法也未嘗不可以在多元的詮釋中繼續

展示其有用性。而對於我們來說，着眼點始終在強調，中國哲學本來

不是希臘意義上的哲學，因而用古典西方理性主義不能完全了解中國

哲學的價值與智慧，我們只有從人生體驗、精神境界及存在主義討論

的人的生存情境等方面，才能全面理解中國文化和中國哲學的意義。

中國哲學與西方哲學一個明顯的相異之處是，在中國哲學中人生

修養的工夫論佔了一個很重要的地位。因為它所討論的是提高精神境

界的具體實踐方式，從而鮮明地表現出中國哲學注重精神生活與心靈

境界的性格。馮友蘭早就指出，比起西方哲學來，中國哲學更注重內

聖及實現內聖的修養方法，即古人所謂「為學工夫」，有着這方面的豐

富討論，而這些內容在西方文化意義上則不算做哲學 1。秦家懿指出，

事實上，中國哲學這部分內容在西方傳統中亦可發現，只是更多地表

現在宗教傳統中，即基督教傳統中所謂「精神性」（Spirituality）方面。

「精神性」一詞指人的精神生活的向度，包括苦行及神秘主義，而依晚

近此詞的用法，也用指非西方宗教傳統中的精神修養。2在西方文化

傳統中，超道德的境界即宗教境界，因而「精神性」主要表現為宗教的

內心生活，而在中國文化中，儒學的人文主義傳統自身容納了這一向

1	 見馮友蘭：《中國哲學史》緒論，中華書局 1984年版，第 11頁。
2	 Julia Ching, “What is Confucian Spirituality? ” in Confucianism: The Dynamic of Tradi-

tion, Irene Eber, ed, （New York: Macmillan, 1986）, pp 63-80.




