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唐君毅先生的宗教哲學
第二集：文化精神一：宗教的必要性及世界宗教比較
1 引論

—上一集概述過唐君毅先生的宗教哲學，主要講述其心靈九境說及其四教會通觀的要義。
—今集開始依上集所述唐先生的五部主要講及宗教哲學的著述，展開其有關觀點的討論。
—首先講《中國主化之精神價值》一書。該書1953年由正中書局出版。
—本書是依於其對中國哲學的了解，以討論中國文化的精神價值的著作。
—全書以對照西方文化及哲學的方式，論述中國文化精神的意義和價值。故具體的文化史實討論較少，旨在專門討論中國文化的相關義理。
—本書共十七章，各章內容大意為：
／第一章到第四章：縱論中國文化的歷史發展。
—本書第五章至第十四章：論中國先哲的自然觀、心性觀、人生道德理想及、藝術文學精神、宗教精神。
＼最後三章：專論中西文化的融攝問題（一般所謂中國文化現代化問題）。
—本集主要選講該書第二章第三節及第十四章，該二章目錄如下：
第二章中國文化與宗教之起源

　　（一）中國古代之勞動精神與社會政治之關係

　　（二）社會政治與文學藝術之比較

　　（三）中國古代宗教精神之特質
第十四章中國之宗教精神與形上信仰——悠久世界

　　（一）宗教要求之內容與其產生之必然性及當然性

　　（二）世界各大宗教之異同

　　（三）中國宗教精神比較淡薄之故

　　（四）宗教信仰之當有與儒家之形上性的宗教信仰

　　（五）中國儒者證天道之方——天或天地可指宇宙生命、宇宙精神、本心即天心

　　（六）中國宗教之形上智慧——開天地為二

　　（七）中國先哲對鬼神之信仰與對自己之宗教精神
—講者將此二章相關內容整理以下課題：
／一、宗教的必要性與正當性（十四章一節）
—二、世界各大宗教之異同（十四章二節）
＼三、中國宗教的特質（二章及十四章三至七節）
本集先講述前二課題（即選講本書十四章一、二節）。

2 宗教的必要性與正當性
—唐先生以為，西方形上學主要有三問題：
／意志自由問題
—靈魂不朽問題
＼上帝存在問題
—講者：這本來是康德道德哲學的三大設準（必然預設），並非討論宗教問題，但唐先生借此來講宗教的必要性及正當性問題。∵本節目並非討論康德道哲學，∴康德本來的觀點從略。
—唐先生進一步說明此三問題
／意志自由問題—所關涉者，乃人是否能「為其所當為，得其所欲得」之問題。此中包含：人是否能實踐道德，是否能獲得道德及獲得幸福快樂之問題。此乃直接屬於當前人生者。（講者：即道德與自由及兩者關係問題）
—靈魂不朽問題—關涉於死後之人生者。（講者：即死後生命afterlife的問題）
＼上帝存在問題—關涉於是否有一先於我精神生命，或超越於我精神生命之「客觀、普遍、永恆而完滿至善之精神生命」之存在者。（講者：即最高的存有的問題）
第一問題，直接為一現實人生之問題，亦可在現實人生中直接求一解決之道。而後二問題，則為超越現實人生之問題，而為人類之宗教所自生之根源。
然人類之所以信神與求不朽，又與人在現實人生之意志是否自由，是否能實踐道德，能否獲得至善、幸福、快樂等密切相關。i.e.三個問題緊密相關
—一般人講後二問題（宗教）的動機：
／幸福—人之所以必須相信一神之存在而求不朽，乃由人在現實世界中，遭遇種種挫折、困難，與苦痛，常感自己主觀之生命精神力量之微弱，故不能不求一神以相助。
＼正義—由人現實社會中，人常在念自己或他人，受種種不公之待遇與冤屈，人遂不能不望有一主持正義的客觀普遍之至善之神存在，以賞善罰惡於未來、或來生、或死後，以維護此正義之原則。由此，人遂恆不能不希望人有死後之生命，而肯定人有死後之生命。

簡言之：補贖今生所受苦難或冤屈之動機
—依理性反省的更重要的動機：蓋人類除求一般之幸福快樂，求客觀社會上之正義之實現以外，尚欲求圓滿之德性。
向上精神強之人，恆欲絕去其人格中任何些微之過惡，以達於至善。亦欲一切人之絕去任何些微之過惡，同達於至善。然人所嚮往之至善人格，恆為吾人今生所不能達到者。亦恆非只賴己力所能達到者。則順此必欲達至善之志，人必將加強「人之精神生命能存在於死後」之信仰。而使死後仍有繼續向上、自強不息，以達於所期之至善之活動。
又人當感其自力不足以去其過惡時，人必求師友或他人予以助力。然人當發現他人之力，不足助其去過惡，或發現他人皆在罪惡中時，則人便不免於肯定一客觀存在之至善而有無限力量之神力之存在，求其助我祓除於罪惡之外，並前除人類社會之罪惡。此種人類之求不朽與求神之動機，乃人類宗教意識中最深之動機。
—大約世界之高級宗教，如佛教、婆羅門教、基督教、回教之所以成立，皆以此動機為主導，而以前述之二種動機為輔。
—且人一朝具此種動機，以信神或求不朽之後，恆即轉而對於人之苦痛、幸福，及罪惡與正義之問題作一通觀：即人之所以在現實生活中受苦，乃由於人之罪惡。人有罪惡而受苦，即表現一宇宙之正義原則。此蓋為世界各大宗教同有之宗教智慧，i.e.「一切人之苦痛，皆原於其罪惡」之宗教智慧。
—人類之現實的苦痛問題，到此，即化為一人類道德問題，即化為一存於人心之內，而不在人心之外之問題。
→人可視宇宙間之有苦痛，乃人之罪惡之必然的懲罰。亦即使人之內在的罪惡之氾濫，有一外在的限制者。由是而在「苦痛與罪惡之相限制相銷相除」之大法之信仰下，人乃得安頓於充滿苦痛罪惡之世界。人之同時承擔此二者，亦即成一使人精神上升之大道。

—以苦痛為罪惡之懲罰或罪惡之結果，以顯一宇宙之正義或大法，乃世界各大宗教之所同然。宇宙間是否有主持此大法之神，則是一問題。
／無神論—e.g.佛教只以惡之受苦報與善之受福報，為一異熟性的因果原則。
＼有神論—e.g.猶太、耶、回諸教，則肯定有一主持之之神，或作末日審判的耶穌。
二者之所同，在皆肯定一宇宙大法，以使分別本來對人生表現負價值之苦痛與罪惡，由其結合，而表現一正價值。「此結合之事實必有」之肯定，純為一超越的肯定、形而上之肯定，亦即一宗教信仰。
—此信仰，在吾人之經驗中不能有絕對之證實，因而可說為發自主觀的。然而吾人離此信仰，吾人即不能發現苦痛存在之客觀價值，而苦痛亦以無表現價值效用之場合以被祓除。而人之罪惡，無一在客觀宇宙上必然產生之苦痛以對消之，則人之罪惡，亦即無客觀宇宙中之限制之者。如罪惡無客觀宇宙中之限制之者，則「善」即不能成為主宰客觀宇宙之原理。∴此信仰雖發自主觀，而其此信仰之根據，則為善之必主宰客觀宇宙。此善之必主宰客觀宇宙，即一切高級宗教之信仰核心。

—吾人如知人之宗教信仰包含：惡必由苦痛懲罰而被去除，善必由福而保存二原則之信仰，則知最高宗教信仰中，宜須包含靈魂不朽與客觀普遍之神之存在二信仰。如靈魂非不朽，則犯罪惡者之被罰，有德者之得福，無必然性（因此現世犯罪者不必受罰，有德者不必得福也）。人之德行，今生不能完滿者，將永無完滿之一日。如無客觀普遍之神之存在，則依於佛家所謂異熟因果之法則，固可使賞善罰惡之事，自然成立。然若宇宙，只有眾多獨立之靈魂或精神生命，而無一客觀存在之公共精神生命或神，以為諸個體之精神生命相互貫通之根據，則人與人之「由神之信仰之共通，而凝合成一社會」、或「人之奉行神旨，以行義於世間」、或「代人受苦贖罪，與為人祈福之事」，或將不可能而不必要。

—故吾人如絕對的肯定有價值之福德之當存在，並欲使之永久存在，客觀普遍的存在，則吾人必須兼肯定吾人之精神生命不朽，與諸個體之精神生命，同貫通於一超個體之客觀、普遍、永恆精神生命之前。人類之宗教，固不必皆肯定「個體精神生命」之分立（如佛教之一部），及個體精神與「客觀普遍的精神生命」之分立（如人格唯心論者），亦不必皆肯定唯一絕對之客觀普遍精神生命之存在，又或主多神（如希臘宗教）。
然佛教仍必須信人之精神生命涵具永久性與普遍性，並信人之成佛，其德即同於所謂客觀普遍之梵天，而貫通於一切眾生之心。信多神者，亦必視神有其相當之客觀普遍性，可為不同之人之精神所共同集中而貫通之地。人類典型之宗教如回教、基督教、婆羅門教，固皆一方肯定「唯一絕對的精神生命之存在」，一方亦肯定「個體之精神生命之存在」者也。

—如吾人以上之分析宗教要求之內容為不誤，則吾人決不能有任何理由，謂吾人之宗教要求為不當有。無人能謂其不當有。若此要求而不當有，則人之一切為善去惡之道德修養，與賞善罰惡之法律，及一切增加人生之福德之文化事業，皆不當有。至於吾人在無論任何情境，皆不能永不發生一宗教之要求者，其故則在：如吾人之生命為苦痛與罪惡，吾人固必求超越此不完滿之生命，而另求一福德兼備之生命。縱吾人之生命，為幸福美善，吾人亦必望其能永久，且願將此幸福與美善，客觀普遍化，以分佈於他人。故吾人生命之有限性與個體性，仍為吾人不能不求超越者。由此求超越之意識，即使吾人不能不要求一超個體之永恆客觀普遍之精神生命存在。而人所以恆不顯其宗教要求者，唯以當人受苦罪於今日或今年時，恆只冀望其將得福德於明日或明年，人又可賴各種人文活動，以使福德客觀普遍化於他人之故。然人如真念及其上壽不過百年，終不免乎一死，或念及吾人之生命精神與他人生命精神之貫通範圍終有限，及吾人備福德於世間之能力亦有限之時，則要求不朽與神之念，仍將不能自已而生。蓋吾人無論能兼備福德於吾人或他人之生命至何程度，若吾人之死，即一無所餘，則一切福德便成空幻。故人類精神，若不有一在客觀宇宙中之不朽意義，則一切福德，畢竟只歸於空幻。人誠有此情，則不朽之宗教要求，仍將沛然莫之能御。誠有此情，而吾人又欲使一切生者死者，皆逐漸的成為福德兼備之人格，吾人又感自力之不足，或自力之無所施時，則祈天求神之志，亦在所不能免者。唯肯定宗教之人文主義者，乃圓滿之人文主義也。

3 世界各大宗教之異同

—這裏唐先生講世界各大宗教，只及於猶太教、回教、基督教、婆羅門教及佛教；中國宗教——儒教與道教則在下文（十四章三至七節）正式說明。
I 神（超越者）的性質的比較
1 猶太教
—猶太教之耶和華，唯以主持正義，而主要以罰惡為事。猶太人之所求於耶和華者，初亦唯是求其懲罰亡其國家之敵人。
—耶和華之超越性，特為顯著，個人唯有服從其意志，而不能外有所為。此耶和華固為諸猶太人精神集中，而得交相貫通，以凝結成一民族社會者。
—然耶和華特以威嚴顯，而恆不體恤個人之意願，因而不免對諸個人之精神，若為外在之一客觀精神人格。
2 回教
—回教之上帝，亦以超越性顯，然回教之上帝，不只以懲罰為事，而尤富於賞善之意志。
—回教之上帝，為一超民族意識之上帝，故凡信回教之不同民族皆平等，一切教徒在回教上帝下，亦皆可平等，此即為一真具普遍的正義之德之上帝。
—由一切人在回教上帝下皆平等之故，於是回教之教義，特重一切人之自尊獨立，各保其清真之德性品行。故回教徒精神，為挺拔直立，以承受一客觀普遍上帝之意旨。此與舊約中猶太人奉耶和華時之精神，恆不免為委屈的、哀怨的、憤懣的，大不相同。
3 基督教
—至於基督教之上帝與猶太教、回教之上帝之不同，則在基督教之上帝之根本德性，唯是一仁愛。由上帝之道，唯是仁愛，則上帝之精神，乃撫育世間、體恤人類而下覆者。由此而耶穌之實現上帝之道於世間，則重寬恕他人之罪惡，對人謙卑。
—耶穌之奉行此道，明白勸人忘掉世界之一切人與人、民族與民族之仇恨，並告猶太人曰：「我們之國在天上」——即純精神界——不在世間。此即表示耶穌之精神乃使上帝之道降至世間，而使世間上升至上帝之一精神。故耶穌為此道而上十字架以後，基督徒即謂耶穌為上帝差遣之獨生子，至人間為人受苦贖人之罪者。猶太教徒所期望之神對人之審判，在基督教則移至世界之末日。耶穌乃人而神之聖子，上帝為聖父，耶穌所表現之精神及上帝之道，其遍運人間，以使神人交通者，即聖靈。此三位為一體。
故基督教之上帝，可謂為猶太教中之超越而威嚴之上帝之自己超越其超越性，而內在於人心、於世界，自己超越其威嚴性，而顯其謙卑、寬恕、仁愛，以承擔世間之苦痛罪惡，並使一切同信此上帝、耶穌之人，亦彼此相待以仁愛、寬恕、謙卑，而共謀解除世間之苦痛罪惡之上帝。由此而基督教崇拜之上帝，與基督教崇拜之耶穌，即成為一堅固的教會團體中之一切個人之精神，互相貫通而凝結之根據。
—此精神之凝結與貫通，初不如回教徒之先分別肯定各人之自尊心、個體性，而只在共信上帝一點上，精神互相凝結貫通；實只是由各個人之自願銷融其個體性於耶穌之精神人格之前，而隸屬於一客觀之教會團體，以凝結貫通。故基督教之精神，不如回教徒之挺拔而直立，而是內斂的、深厚的。
—基督教會主宰羅馬世界之後，教會精神之墮落之形態，即為諸教徒之賴其團結意識，以共排斥異端，而形成一精神之僵化。至近代基督教之尊重良心與自由之精神，則是希臘精神或日爾曼精神透入基督教，而將此僵化打開之結果。
—由此僵化之打開，而後基督教之精神，乃由內斂而趨於外拓，由重謙卑、寬恕與祈望，而更重自我之尊嚴與個體之意志，由深厚中更轉出高卓。此乃因個人自我之地位之提高，而上帝亦由是而更與個人之良心及理性相連結矣。

II 神（超越者）與人、神與自然界之關係
4 回教與基督教
—回教與基督教皆有一唯一之上帝，亦有一唯一之先知或救主，即穆罕默德或耶穌。二教皆以人不信先知或救主，則別無直接聯繫其精神於上帝以得救之道。
—此種宗教思想之價值，在除上帝外，兼使一具體而現實之人格，成為「同教之一切人之個體精神」中之一普遍的聯繫者。而其短處，則在使人之通接於上帝之道路，只有一條。
5 印度婆羅門教
—印度婆羅門教之謂我即梵，則使上帝成為內在於一切事物、一切人，而人人皆可自覓其通接於上帝之道路者。
—由此，上帝與世界通接之道路成無數者，乃見上帝之真廣大。然其缺點，則在因梵之為無所不在，人遂可將梵與自然物混淆以措思，於是梵易先失其人格與精神性。
6 佛教
—佛教之反對婆羅門教，主一切法之為因緣生，而其自性畢竟空；則一方所以掃蕩一切自然物之實在性，一方所以破除吾人之一切我執與法執，以顯此心之至虛，而隨所遇以運吾人之大智大悲，恆不捨世界之有情。則上帝之一切清淨恆常之無邊福德，皆佛心之所備。於是外在超越於此心之梵天或上帝，即可不立。
—此種宗教之價值，即在升人之自覺者之佛，以同於上帝，並表現一視一切眾生皆平等之精神。又由因緣生之教，使一切眾生之心色諸法，同成為透明而不相對峙者。
佛教之理論問題，則在一切諸佛之畢竟是一或是多，佛心是否可說為自始永恆存在者。如佛心自始永恆存在者，一切修行者唯是求同證一佛心之佛性；此佛心，仍可在一義上同於上帝或梵，諸佛亦可以不異而即一佛。佛教中如華嚴、法華、涅槃、楞嚴、圓覺諸經所言，即顯有此傾向。如佛教徒而決不承認有共同之佛心佛性，不承認諸佛即一即多，則佛教雖表現一大平等與使一切法不相對峙之價值，然終不能免於諸佛與眾生之世界之散漫，而無統攝之失。佛教之所以恆只能成為一個人之宗教，而不能成為一凝結集體社會之人心之宗教，其故蓋在於此。

III 如何可肯定神（超越者）的必然存在問題
7 佛教與婆羅門教
—大率在佛教與婆羅門教中，對於梵天之存在、涅盤之常樂我淨，最後均賴人之直接之神秘經驗或戒定慧等修養之工夫，加以證實。
8 回教徒與基督教
—回教徒與基督教徒，則皆以除其救主先知外，無人能直接見上帝。上帝唯啟示其教義於其先知、救主，由先知、救主傳至人間，故皆自稱為啟示的宗教。因而其所以教一般人信上帝存在之道，則或為命人對先知、救主所言，先持絕對相信態度，或注重以推理證明上帝存在之必然。
—在西洋思想中，因其素有一理性主義之潮流，故尤重以推理證明上帝之存在。此或如亞里士多德之第一動者，第一因論證，謂一切動，皆須預設一不動的動者，一切繼起因皆預設一最初因，此即上帝。或如安瑟姆至笛卡兒之本體論論證，謂上帝為完全的存在，完全存在之概念中，即包含存在性，故上帝存在。或則如由亞里士多德至聖多瑪目的論論證，謂一切合目的之物，皆預設一製造者。今世界之物為合目的，故必有一製造之者。或則如聖多瑪、來布尼茲由一切偶然的存在皆可不存在，必肯定一必然的存在為第一因，然後一切偶然的存在能存在，以證明上帝之存在。或則如康得之由人之道德意志必不求快樂，而快樂與善又須綜合，故不能不有使善與快樂結合成至福之上帝存在。
—然此諸論證，因皆依乎推理而非依直接經驗，故皆可容人根據不同之推理方式，加以辯駁，而有種種理論上之糾葛，乃今在西方哲學中，仍無定論者。
D:\My Documents\C課程\C12當代中國哲學\a05-tang.doc　2004/7/26

