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摘 要 

    勞思光認為唐君毅的哲學乃是“華嚴哲學”。的確，華嚴哲學在唐君毅思想體系

的形成中發揮了關鍵作用。本文通過研究分析法藏本體論對唐君毅思想的影響以

證明，無論是在理論思想進路上，還是在理論特徵上，唐氏思想都對華嚴哲學進

行了借鑒和發揮。 

在理論思想進路上，唐君毅構建心之本體的思想進路明顯同華嚴“性起”論相契

合。法藏從“性起”論出發，先證“自性清靜之法界性起心”，然後在觀行工夫上“直

接契入佛所自證之唯一之真心”。即先證心性之本體的存在，後證此“心”乃是“唯一

之真心”。唐君毅關於“道德自我”的建構，即是借鑒此種思想進路，他先通過層層

思辨建立起超越性的道德本體，後經由思辨而對超自然的道德心體進行肯定。 

在理論特徵上，華嚴特有的綜攝融通性多方面的滲透於唐氏的理論體系中。

首先，唐君毅創造性地運用華嚴思想中的圓融旨趣與融合方法，完成了自己“心通

九境”哲學體系的構建；其次，唐氏心之本體亦含有深刻的融通性。他構建的心之

本體乃是人我共同之心之本體，是涵蓋一切的現實宇宙的本體；最後，唐君毅人

文精神也具有圓融會通精神。唐氏一生致力於解決中西文化之矛盾，尋找彼此融

通的接合點，探討兩者融合之道。最終構建“為以德性為中心而人文全幅開展的世

界”。 

唐君毅肯定華嚴哲學的價值，並進行了創造性的吸收和借鑒，從而使華嚴哲

學成為其思想體系一個重要的組成部分。事實上，唐君毅思想的根基依然是儒家

哲學，這直觀的體證於其“心通九境”判教系統中，唐君毅將佛家“我法二空境”列為
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心靈的第八種境界，而以儒家的“天德流行境”為最高的境界，這足以證明唐君毅依

然是把儒家哲學看作是思想的根基和心靈歸宿，“以儒攝佛”的文化理念也體現了唐

君毅思想的重要特徵。 

關鍵字：心之本體、圓融、唐君毅、華嚴宗 
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勞思光認為唐君毅的哲學乃是“華嚴哲學”。的確，華嚴哲學在唐君毅思想體系

的形成中發揮了關鍵作用。本文通過研究分析法藏本體論對唐君毅思想的影響以

證明，無論是在理論思想進路上，還是在理論特徵上，唐氏思想都對華嚴哲學進

行了借鑒和發揮。 

一、思想進路：心性本體 

法藏本體論的一大特徵在於其心性本體論構建的思想進路上，唐君毅構建心

之本體的思想進路明顯同華嚴“性起”論相契合。唐君毅認為華嚴“性起”思路在於

“華嚴宗之精神，即在扣緊佛在自證境界中，只證此自性清靜之法界性起心，為第

一義，以立教。由此而其在觀行工夫上，即必然為由觀諸法之相攝相入之法界緣

起，以求直接契入佛所自證之唯一之真心。”1即先自證心性的本體存在，然後在觀

行工夫上“直接契入佛所自證之唯一之真心”。 

唐君毅關於“道德自我”的建構，即是借鑒此種思想進路。先確認心之本體的存

在，進而對心之本體進行追尋、體證。 

唐氏確認心之本體的存在是先從懷疑世界的真實性出發的。首先認定世界的

不真實性，“這當前現實宇宙之不真實，其最顯著的理由，便是它之呈觀於時間。

時間中之一切事物皆是流轉，是無常，這可能就是否定當前現實世界的真實之最

先一句話與最後一句話。當前現實世界中無一事物是真實的，因為他們都要由現

在的化為過去的。生的必須滅，有的必成無。曾生即成非真生．曾有即成非真有，

曾實即成非真實。有人說，一切事物曾生、曾有、曾實，便說它們至少有‘生實有’

之屬性，所以是實。這是忘了有、生、實乃與滅、無、虛之相伴，同時為事物之

形容詞。生實有為正，滅虛無為負，五乘以負，結果可只是負。一切事物必須消

滅。如夢如幻，是就其必需消滅上說；不是指作夢作幻時之景象說。作夢作幻之

景象本無妨說是生，是有是實。只他們之必需消滅才構成他們之非真實性。”2大化

流行，處於時間流轉中的一切事物都是虛妄的，最終都會走向滅亡，沒有什麼現

實事物是永垂不朽的，一切現實中的事物都將發展成為自己的對立面，生的走向

滅、有的走向無、實的走向虛。這樣看來，現實世界就是一個殘酷無情的悲涼世

界。顯然，這種心境與佛學相類似。但唐君毅卻沒有選擇佛教的遁世出世的道路，

而是“棄佛歸儒”，走向儒家的遁世出世的道路。由對現實世界虛幻性的認識，唐君

毅推論出人性深處必有追尋真善美的要求。“現實世界中之一切事物，均既生而又

                                                      
1 唐君毅《中國哲學原論·原性篇》，《唐君毅全集，卷十三》，臺北，臺灣學生書局，1990 年，第

282-283 頁 
2 唐君毅《道德自我之建立》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 72 頁 
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滅，有意義價值之事物不得保存，使我難過，更是確確實實的事。這即證明我要

求一真實的宇宙，善的宇宙完滿的宇宙。我之有此要求，是千真萬確的事。此宇

宙不能滿足我的要求，所以使我痛苦。我痛苦，即證明此要求之確實存在。現實

宇宙是虛幻的，但我這要求真實的善的完滿的宇宙之要求，是真實的……我在發

此要求時，明覺到整個的現實世界，只是我之不滿之對象。我之要求，是超過了

現實世界所能滿足之外的。我之要求中所求之完滿、真實、善，都是現實宇宙之

所無，如何可以說，我之此要求是一單純的現實世界中之心理事實？我於是瞭解

了：我之此要求，必有超越所謂現實世界以上的根源，以構成其超越性。……那

根源，無論如何是恒常的真實的。”3人之所以為人，在於人意識思維的超越性和無

限性，這種無限的思維必然會追求一切事物的根源，追求“真實的宇宙”、“善的宇

宙”、“完滿的宇宙”。人既然有追求真善美的要求，那麼這種要求根源於何處？是

偉大的人性？還是道德的心靈呢？唐君毅認為是我們的心之本體。“在我思想之向

前向下望著現實世界之生滅與虛幻時，在我們思想之上面，必有一恒常真實的根

源與之對照。但是此恒常真實的根源，既與我們所謂現實世界之具生滅性與虛幻

性相反，它便不屬於我們所謂現實世界，而亦應超越我們所謂現實世界之外。但

它是誰？它超越在我所謂現實世界之外，它可真在我自己之外？我想它不能在我

自己之外。……我於是瞭解了，此恒常真實的根源，即我自認為與之同一者，當

即我內部之自己。此內部之自己，我想，即是我心之本體，即是我們不滿現實世

界之生滅、虛幻、殘忍不仁、不完滿，而要求其恒常、真實、善與完滿的根源。”4

至此，唐君毅為整個宇宙世界找到了真實、恒常、完滿的根源，為人的生命存在

找到了依據，即心之本體。 

在確認心之本體的存在之後，唐君毅開始了對心之本體的體證和追尋。唐氏

依然是走的傳統儒家哲學的思路，從道德的進路去把握本體的存在。如何達到形

而上的心之本體呢？唐君毅認為，於道德實踐中的“一念自反”可以肯定“道德自

我”。“人生之本在心”，人作為當下本然的存在，既可在現實生活中成為具體真實

的實在，同時又可成為在時間流轉過程中一種非我的存在，即所謂人生虛幻飄渺、

沒有任何意義的狀態。這是一種超驗的存在。“本心”在這種狀態下，可以超越時空

詮釋整個世界，實現人生中各種活動中的自覺。相應地，人就成為了有著生命的

自覺，道德的自覺，創造的自覺的存在。在這裏，人成為自覺的存在就是生命的

最高使命。因此，他說：“人生之目的，不外由自己瞭解自己，而實現真實的自己。

所以人首先應使自己心靈光輝，在自己生命之流本身映照，以求發現人生的真理。

其次便當有內心的寧靜，與現實世界，宛若有一距離，由是而自日常的苦痛煩惱

中超拔，而感一種內在的幸福。再進一層，便是由此確立自我之重要，知如何建

                                                      
3 唐君毅《道德自我之建立》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 78-79 頁 
4 唐君毅《道德自我之建立》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 79-90 頁 
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立信仰與工作之方向，自強不息地開闢自己之理想，豐富生活之內容。再進一層，

便是人與人之生活中，人類文化中，體驗各種之價值。最後歸於對最平凡之日常

生活，都能使之實現一種價值，如是而後有對生活之真正肯定。”5不難看出，唐君

毅的自我實現是在人生中的追求中來感受自我的價值與意義，進而實現靈魂精神

上的超越。“人生的追求”必然要進入現實世界中才能得以實現，但是現實世界又是

虛妄不真的、不完滿的。這種外在客觀條件即成事實已是我們無法去改變的，針

對這種外在條件的缺陷，需要我們自身的主觀意識活動來實現價值的體驗以及精

神的超越。這種內在的意識活動就是“當下一念自反”。所謂“一念自反”，就是“我

們的心，感著要瞭解它自己究竟是怎麼一回事，要開始反觀它自己的內部了。我

們的心，離開了外界的形色世界，而回到它自己，認識它自己了。”6超脫於客觀現

實的限制，超脫於自我觀念的限制，我們最終找到了自己的“本心”，找到所謂真實

的自我。這樣心之本體的存在就在一念自反中被把握和體證了。 

二、理論特徵：綜攝會通 

法藏本體論的另一大特徵在於其思想中深刻的圓融精神，這一圓融精神對其

後的中國哲學思想影響深遠。所謂華嚴宗的圓融精神，“是指華嚴宗在觀照一切緣

起之法時，能於種種差別相中看到同一相，而在統一性中又不失差別相的存在，

在承認矛盾(相奪)的同時也看到其相即相成之處，並由其相奪之處顯出緣起的空

性。而其融合的方法，關鍵在於構建出其中存在的關係範疇，來觀照事物的差別

萬象，則能夠在同一中見到差別，而在差別中成就此同一。”7概要言之，即是從同

一中見出差別，又從差別中見出同一。消除對立，使差別相入相攝、圓融無礙。

這種華嚴特有的圓融精神對唐君毅思想的影響尤為廣泛，它多方面的滲透於唐氏

的理論體系中。 

首先，唐君毅創造性地吸收了華嚴哲學中的圓融精神，使得“心通九境”的判教

系統具有深刻的融通性和包容性。唐君毅的現代判教系統構建於一個全新的時代，

中西文化不斷的交融，促使他要將中西方不同的精神資源融會在一個統一的大系

統之內。所以就其判別的內容上來看，與之前任何佛教派系所要判別的內容都不

相同，不僅具有儒佛道各種思想，還有外來西方哲思。各種意識流派複雜並立，

只有發揮圓融會通的精神才能完成這一艱巨任務。唐君毅正是吸收借鑒了華嚴哲

學的圓融精神，建立起現代判教系統，並形成了自己的特色。 

                                                      
5 唐君毅《人生之體驗》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 23 頁 
6 唐君毅《人生之體驗》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 78 頁 
7 李玉芳《唐君毅鍾情於華嚴宗哲學之原因初探》，《宜賓學院學報》2006 年第 11 期 
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一方面，“心通九境”判教系統擁有廣泛的融通性。融通性指唐君毅在判教內容

上的廣泛的涵蓋性。“以‘三向九境’的龐大系統，不僅對中西印各文化精神作了判

教式的總結，而且對人生活動的各價值層面、各精神境界作了‘弘大而辟’的發揮。”8

九境分別代表著不同的文化精神。在“萬物散殊境”中，重在觀照個體事物的特徵，

萬事萬物都有自己存在的特性，都是唯一的、與眾不同的。關於個體事物的歷史

地理知識等等，都判在此境內。在“依類成化境”中，重在觀個體事物的種類，及其

變化之相，所以一切以種類為本的知識論、類的形而上學，以及人類自延其類的

生殖活動、求生存的職業活動及其相應人生哲學觀點，皆判在此境中。在“功能序

運境”中，重在觀因果關係、目的手段的聯繫，像自然科學、社會科學、應用科學

之類，都判歸此境。而“感覺互攝境”、“觀照淩虛境”、“道德實踐境”三境，重在觀

照人的心靈主體。人的心靈通過感官觸覺感知萬物，並統攝一切類事物之性相、

關係等意義，最後達到道德實踐的心靈統攝一切關於道德實踐及其相關聯的事物

的狀態。 在“歸向一神境”中，唐君毅縱論萊布尼茨、康德、斯賓諾薩、費希特等

人走向上帝的道路，指出上帝的觀念乃由互相含攝而結成的統一精神實體構成。9而

其後的“我法二空境”與“天德流行境”分別對應著佛家和儒家的思想。可以看出，唐

君毅的視域不僅僅局限於中西古今各種文化精神的梳理和總結，而且還推擴至人

的整個生命存在和心靈活動。 

另一方面，“心通九境”判教系統擁有深刻的包容性。包容性指唐君毅以儒家思

想為根基，沒有對系統中其他各家的偏見和誤解。此種包含性也是源於華嚴宗，“而

澄觀、宗密，皆研儒道之學；故其書對周易老莊，以及魏晉玄言，皆時加引用評

涉，如澄觀疏鈔卷一，以易之天道，喻智正覺，人道喻有情，地道喻器世間。宗

密《圓覺經疏抄序》以‘元亨利貞，幹之德也’與‘常樂我淨，佛之德也’對言，此則

較吉藏、智者之藐視中土玄言者，胸度為廣闊。然大體言之，則皆不出法藏所定

之義理規模耳。”10唐君毅簡單的對法藏及宗密的判教同吉藏、智者等人的判教進

行了比較，認為宗密並沒有像吉藏、智者等人一般心胸狹隘地藐視中國本土儒、

道思想，而是以一種寬廣的胸懷理解了儒家思想，並對其長處予以肯定。此種判

教，是以一種客觀而尊重的態度進行兩種文化體系之間的會通，體現的是一種雍

容大度的包容性，這種包容性為唐君毅所贊成並吸收，將其植入於自己的判教系

統之中。以這種胸懷大度的包容性為基調，唐君毅才能涵蓋中西古今各種卓越的

哲學思想，建構起一個龐大而條理有致的判教體系。 

    其次，唐氏心之本體亦含有深刻的融通性。他構建的心之本體乃是人我

                                                      
8 單波《心通九境——唐君毅哲學的精神空間》北京大學出版社 2011 年，第 54 頁 
9 唐君毅:《生命存在與心靈九境》下冊，臺灣學生書局 1986 年，第 62-69 頁 
10 唐君毅 《中國哲學原論·原道篇（三）》， 臺灣學生書局, 1984 年，第 273 頁 
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共同之心之本體，是涵蓋一切的現實宇宙的本體。 

“我的心之本體，它既是至善的，它表現為我之道德心理，命令現實的我，超

越他自己，而視人如己，即表示它原是現實的人與我之共同的心之本體。”11一方

面，心之本體的存在對主體自身會有一種道德要求，即超越現實的自己，實現道

德的提升，進而“視人如己”，有道德修養的人，自然會平等的對待他人。我視他人

如己，他人也視我如己，從道德體驗的進路上證明了心之本體是“現實的人與我之

共同的心之本體”。另一方面，心之本體是普遍而客觀存在的，從現實上來看，我

的心之本體是存在的，他人的心之本體亦是存在的，我和他人始終是平等的存在，

因而我和他人的心之本體亦是平等的存在，我與他人在超越的心之本體處相合。 

在證明心之本體是人我共同之心之本體後，唐君毅將視野轉向說明心之本體

乃是涵蓋一切的現實宇宙的本體。“心之本體即人我共同之心之本體，即現實宇宙

之本體，因現實宇宙都為他所涵蓋。心之本體，即宇宙之主宰，即神。‘有物先天

地，無形本寂寥，能為萬象主，不逐四時凋’。我現在瞭解心之本體之偉大，純粹

能覺之偉大。我印證了陳白沙所說‘人只爭個覺，才一覺便我大而物小，物有盡而

我無窮’。然而純粹能覺是我所固有，我只要一覺，他便在。從今我對於現實宇宙

之一切當不復重視，因為我瞭解我心之本體確確實實是現實宇宙的主宰，我即是

神的化身。”12心之本體涵蓋現實宇宙的原因在於，人的“純粹能覺”（思維能力）

的超越性和無限性。思維是無限的，是不被客觀世界束縛的。所以思維背後的心

之本體也是無限的，永恆不滅的。也就是說，心之本體就是宇宙萬物的本源，其

具有深刻的涵蓋性和統攝性。 

總的來說，心之本體不單是我之心之本體，也是他人之心之本體，更是宇宙

之心之本體。它融攝了萬事萬物，具有強烈的圓融精神。它不局陷於單個的生命

之中，而是將視野擴張開來，將整個人類、整個世界都涵蓋進來，融合差別萬象

歸於心之本體之上。 

最後，華嚴宗“融攝一切，不舍萬差分別”的圓融精神也對唐君毅的人文精神的

建構產生了影響。他力圖重建的人文精神，其內容涵蓋了整個人類的精神領域，

其方式在於解決各方文化之矛盾，尋找彼此融通的接合點，探討融合之道，其目

的在於構建“為以德性為中心而人文全幅開展的世界”。 

在內容上，其人文精神是“全部人類文化精神價值追求的總和”。“人文思想之

發展，一方由人對於人文本身，逐漸加深加廣的思想，同時亦即由人文思想與非

人文、超人文、反人文等思想，互相發生關係，而相依相涵或相反相成以發展，

                                                      
11 唐君毅《道德自我之建立》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 87 頁 
12 唐君毅《道德自我之建立》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 87-88 頁 
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在此發展歷程中，我們可以看見非人文的思想之擴大人文思想的領域，超人文的

思想之提升人文的思想，次人文的思想之融會於人文的思想，及人文的思想之不

斷以新型態出現，以反反人文之思想。此相續不斷的人文思想發展歷程中，便顯

出一種人類之精神的嚮往。這種精神，我們稱之為人文精神。”13人文精神顯現於

人文思想的發展歷程之中，非人文思想擴大了人文思想的領域，超人文思想提升

了認為思想，次人文思想融匯於人文思想，為了反反人文思想，人文思想又不斷

以新的形態出現。唐氏人文思想囊括了超人文、次人文、反人文、非人文等思想

的內涵，內容足為寬廣。從他的整個論述來看，人文精神的內容綜攝了追求主體

心性人格完善的倫理精神、追求主體自由民主的政治精神、追求精神無限超越的

宗教精神、追求真理的科學精神、追求審美情趣的藝術精神。他的人文精神不同

於普遍理解的人文精神，其內容涵蓋了整個人類的精神領域。 

在方式上，唐氏創造性的借鑒了華嚴宗綜攝融通的精神，以一種融通的思維

方式來尋求各方文化的融合之道。“我們理想的世界，不是無異之人與人同之世界，

而是有異而相容，相感，相通，以見至一之世界。異而相感相通之謂和。所以我

們不名我們之理想世界為大同之世界，而名之為大和之世界。”14唐君毅認為，一

直處於衝突中的人文世界並不是理想的人文世界，而絕對同一、毫無差別的人文

世界也不是理想的人文世界。真正理想的人文世界是在差異中尋求統一，正視差

異又追求和諧。“矛盾的化解方式不是以一種文化取代另一種文化，也不是通過差

異性的簡單相加去達到文化的同一，而是強調在文化生命的相互感通的過程中、

在文化的動態而有機的發展中去調和矛盾。”15只有通過融合貫通不同文化之間的

差異性，實現各文化間的相感相通，才能構建出理想的人文世界。 

在目的上，唐君毅旨在構建“為以德性為中心而人文全幅開展的世界”。在理想

的人文世界中，人本身才是一切的出發點和目的。人文世界的構建以發掘人類“道

德自我”為目的，要實現人的全面發展。這個“人”不是指某一個單獨的個體，也不

是指某一類人種，而是指的全人類。唐氏將視域放眼於整個人類族群，要實現整

個人類道德理性的發展，整個人類人文精神的上揚。 

以上論述表明，華嚴哲學對唐君毅思想的影響是多方面的，在整個哲學體系

的思想進路之上，唐君毅關於“道德自我”的建構借鑒了法藏“性起”論的思想進路，

先證心之本體的存在，然後通過層層思慮來肯定此心之本體乃是唯一之心之本體。

此外華嚴哲學對唐君毅思想的影響還體現於理論特色的形成上，華嚴哲學特有的

圓融特質多方面的滲透入唐君毅思想中，唐氏哲學體系最重要的三部分：心之本

                                                      
13 唐君毅《中國人文精神之發展》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 19-20 頁 
14 唐君毅《人文精神之重建》，廣西師範大學出版社，2005 年，第 66 頁 
15 單波《心通九境——唐君毅哲學的精神空間》北京大學出版社 2011 年，第 161 頁 
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體、“心通九境”判教體系、人文精神，都含有深刻的融通性。 

三、思想根基：以儒攝佛 

可以說，唐君毅積極肯定了華嚴哲學的價值，並對其進行了創造性的吸收和

借鑒。但這並不意味著華嚴哲學在唐君毅思想體系中佔據核心地位。事實上，唐

君毅思想的根基依然是儒家哲學。這一點直觀的體證於其“心通九境”判教系統中，

唐君毅將佛家“我法二空境”列為心靈的第八種境界，而以儒家的“天德流行境”為最

高的境界，顯然，在他那裏儒家思想仍然要高於佛家思想。“此所謂天德流行境，

乃切於吾人當下之生命存在與當前世界而說。故依佛家如宗密等之判教，恒謂中

國之儒道只是入天教，而尚在三界以內，而未能如視激之出三界，而視為一較低

層次之教。依西方一神教如利瑪竇之徒以判教，亦謂儒家只為自然神教，尚未達

於受上帝之直接啟示之啟示宗教之境。然吾人今於前文已代西方一種教之歸向一

神境，解紛釋滯，並代佛教說其所持之種種義之理由之後，當更說此儒者之天德

流行境中之義，其更進於此二境者何在。此則非意在爭其高低，而在辨其主從，

以興大教，立人極，以見太極；使此天人不二之道之本未終始，無所不貫，使人

文之化成於天下，至於悠久無疆；而後一神教之高明配天，佛教之廣大配地，皆

與前於道德實踐境中所論人間道德之尊嚴，合為三才之道，皆可並行不悖於此境。

則不特中國為神州，整個世界皆可見其為一神州矣。”16以往的佛教判教認為儒教

只是較低層次之教，未及佛教高明，基督教也以為儒教只是自然神教，不及基督

教崇高。而唐君毅則認為，儒教高於二教，他申明這不是爭誰高誰低，而是辨誰

主誰從。在他看來，儒家乃是“大教”，可以使人超凡入聖，最終人性完善。這是其

他二教所不具有的東西，因而只有使儒家的人文之化成於天下，才能使“整個世界

皆可見其為一神州”。 

唐君毅認為儒家之所以高於佛教和基督教，其原因在於儒教蘊涵無限的涵攝

精神。“以儒者言祭聖賢忠烈之義，觀耶穌、釋迦，亦是聖賢，則視人之拜耶穌、

釋迦，亦視之為祭聖賢之一事耳。故其教，亦儒者之禮教之一端。然以基督教視

孔子與釋迦，則猶是有罪之人；以佛教視孔子與耶穌，亦是未度眾生之一。故此

二教必不能相容，與儒者之教，亦不能相容。然儒者則能並加以包涵，以成其道

並行而不悖之大教，此則非二教之所能及者。”17在唐君毅看來，儒家文化有一種

超然的包涵性，由儒家的視角來看耶穌、釋迦牟尼等人，他們均是聖賢。拜耶穌、

釋迦牟尼等活動也被視為是同儒家祭拜聖賢一般。然而以基督教“原罪論”來看，儒

家孔孟等聖人、佛家始祖釋迦牟尼卻是有罪之人，從佛教的視角來看儒家孔孟和

                                                      
16 唐君毅:《生命存在與心靈九境》下冊，臺灣學生書局 1986 年，第 156 頁 
17 唐君毅:《生命存在與心靈九境》下冊，臺灣學生書局 1986 年，第 214-215 頁 
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基督教耶穌，也是沒有度化的眾生之一。從這個角度來看，基督教與佛教是無法

並立的，二者觀點衝突。而儒教卻能包涵基督教和佛教，與其並立，因而唐君毅

認為儒家更勝基督教和佛教。 

唐君毅的判教思想，體現了他以儒家正統思想為主，積極吸取融合佛家文化，

“以儒攝佛”的文化理念。這足以證明唐君毅依然是把儒家哲學看作是思想的根基和

心靈歸宿，而佛學只是作為中國文化有其價值的一部分被攝涵在其思想體系之內。

與前一代新儒家的由佛入儒、以佛構儒的思維方式不同，唐君毅等第二代新儒家

對於佛教的態度是以儒攝佛。“以唐君毅、牟宗三為代表的第二代現代新儒家，以

學脈根基和價值取向而言，他們沒有在儒佛之間選擇、徘徊，最終由佛入儒的艱

難思想經歷，而是在接受現代西方哲學的思維訓練之後，直接奠基於儒學之本。

在重建儒學的過程中，將佛學作為中國文化有其價值的一部分攝涵在內。”18所謂

以儒攝佛, 是指唐君毅在堅持以儒家正統思想為基調的情況下，在其思想體系的構

建過程中，充分地關注了佛教哲學的傳統文化價值與其現代價值，把其作為中國

文化最高智慧的結晶，進行闡釋和吸收。一方面，唐君毅的《中國哲學原論·原性

篇 》等關於佛家哲學的著作，堪稱中國佛學現代詮釋的典範，具有全世界公認的

不可磨滅的學術價值。另一方面，唐君毅在構建自己的哲學體系時，以佛教哲學

的思維邏輯建立了其哲學體系，並多方面的吸收借鑒了佛學的有價值部分，無論

是在理論思想進路上，還是在理論特徵上，唐氏思想都對佛學進行了借鑒和發揮。

此外，在《生命存在與心靈境界》中，唐君毅建立的“心通九境”的判教系統，在相

當程度上融合了佛學的宗教性，是真正現代意義上的判教理論。 

當然，“以儒攝佛”的文化理念雖然是以儒家正統思想為主，積極吸取融合佛家

文化，但是我們亦不能忽視佛教在現代新儒家重建儒家傳統的過程中發揮的重要

作用。概要言之，佛學對於新儒家理論體系的建構、思想觀念的成熟都具有不可

替代的作用，這種作用值得我們繼續進行深入的研究。 

                                                      
18 辛涼，《現代新儒學的佛學詮釋》，《湖南科技大學學報（社會科學版）》，2009 年第 4 期 
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