
今之人有恒言曰“宇宙观”，又曰“人生观”，其实二者本

系一事。何则？人者，宇宙间之一物。明乎宇宙之理，则人之

所以自处者，自得其道矣。

哲学非绝人之事也。凡人所为，亦皆有其所以然之故，即

哲学之端也。虽然，此特随事应付耳。若深思之，则我之所以

处此，与此事之究须措置与否，乃皆有可疑。（如饥而食，特应

付事物耳。见在之饮食，是否相宜？食而生，不食而死，孰为

真是？凡饮食者，未有能言之者也。一一穷究之，即成哲学

矣）恒人为眼前事物所困，随事应付且不暇，更何暇游心于高

远？然一社会中，必有处境宽闲，能游心于远者；又必有因性

之所近，遇事辄喜思索者；乃取恒人所不暇深思；及其困于智

力，不能深思之端；而一一深思之，而哲学于是乎起矣。

然则哲学非随事应付之谓也。随事应付，恒人本自能之。所

有待于哲学者，则穷究宇宙之理，以定目前应付之法耳。（以非
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书燕说，世固有其物不足贵，而其椎轮，先河后海；

穷究到底，则目前应付之法，无从证为真是也）然则哲学者，穷

究宇宙之理，以明立身处世之法者也。故真可称为哲学家者，其

宇宙观及人生观，必有以异于恒人。而不然者，则不足称为哲

学家。有一种新哲学兴，必能改变旧哲学之宇宙观及人生观。而

不然者，则不足称为新哲学。

吾国哲学，有三大变：邃古之世，本有一种幽深玄远之哲

学，与神教相混，为后来诸子百家所同本。诸子之学，非不高

深；然特将古代之哲学，推衍之于各方面；其宇宙观及人生观，

初未有所改变也。西汉、魏、晋诸儒，不过发挥先秦诸子之学，

更无论矣。此一时期也。佛教东来，其宇宙观及人生观，实有

与吾国异者。吾国人受其感化，而其宇宙观、人生观，亦为之

一变。此又一时期也。佛学既敝，理学以兴。虽亦兼采佛学之

长，然其大体，固欲恢复吾国古代之哲学，以拯佛学末流之弊。

宋学之中，朱、陆不同。有明之学，阳明、甘泉诸家，亦复互

异。然此仅其修为之法，小有乖违；以言乎其宇宙观、人生观，

则固大致相同也。此又一时期也。此等大概之迁变，今之人类

能言之。然其所以然之故，及其同异之真，则能详悉言之者甚

鲜。兹编略述宋、明哲学，即所谓理学者之真相；及其与他时

代之不同；并其所以然之故。千金敝帚，虽或宝燕石而不自知；

然大

功不必薄者矣。
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之际皆

理学者，佛学之反动，而亦兼采佛学之长，以调和中国之

旧哲学与佛学者也。一种学术，必有其独至之处，亦必有其流

弊流弊不可无以矫之；独至之处，亦不容埋没；故新兴之学

术，必能祛旧学术之流弊，而保其所长。谓为代兴之新学术可；

谓为改良之旧学术，亦无不可也凡百学术，新旧递

然。佛学与理学，亦何独不然。

下亦无真

又天下无突然而生之事物；新者之兴，必有所资于旧。天

可弃之事物；一种学术，一时为人所厌弃，往往

隔若干年而又盛行焉。理学之于中国旧哲学则如是。中国旧有

之哲学，盖自神教时代，递演递进，至周、秦之际而极盛。两

汉、魏、晋，虽间有新思想，然其大体，固不越古代哲学之范

围。佛教兴，而中国哲学一时退处于无权；然其中固不乏独至

之处。宋学兴，乃即以是为凭藉，以与佛学相抗焉。故不知佛

学之大要，不可以言宋学。不知中国古代哲学之大要，亦不可
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郊特

以言宋学也。

哲学有其质，亦有其缘。论其质，则世界哲学，无不从同。

以人之所疑者同也。论其缘，则各民族所处之境，不能无异；所

处之境异，斯其所以释其疑者，亦自异矣。此世界各国之哲学，

所以毕同毕异也。明乎此，乃可据见在哲学之条理，以求中国

古代之哲学。

哲学之根本云何？曰：宇宙观、人生观是已。人生而莫不

求知；求知，则凡可知之物，莫不欲尽明其底蕴。人生而莫不

求善；求善，则我之所执以为我者，必求措诸至当之地而始安。

夫宇宙者，万物之总括也。明乎宇宙，则于事物无不明。我者，

宇宙中之一物也。明乎宇宙之蕴，则我之所以自处者，不蕲得

其道，而自无不得其道矣。此宇宙观与人生观，所以二而实一；

而各国哲学，莫不始于宇宙论也。

宇果有际乎？宙果有初乎？此非人之所能知也。顾古之人，

不知其不可知也。不知其不可知，而其事又卒不可知，古之人

果何以释此疑哉？曰：不知彼者视诸此。由近以推远，即小以

见大，此人类求知之恒蹊。哲学之初，亦若是则已矣。

物必有其所由来；欲明其物者，必先知其所由来，此不易

之理也。芸芸万物，果孰从而知其所由来哉？古之人则本诸身

以为推。见夫生物之生，必由牝牡之合也，则以为一切物亦若

是而已矣。所谓“物本乎天，人本乎祖”也。（《礼记

牲》）于是阴阳为万有之本之义立焉。是为哲学之第一步。（古

代哲学，殆无不自男女构精推想而出者。《易》之一一二画，疑

即象男女阴。《老子》曰：“大国者下流，天下之交，天下之牝
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；谓其本乎

牝常以静胜，牡以静为下。故大国以下小国，则取小国；小国

以下大国，则取大国。故或下以取，或下而取。大国不过欲兼

畜人，小国不过欲入事人。夫两者各得所欲，大者宜为下。”尤

皆以男女之事为喻也。哲学之初，杂以男女生殖之说，不独中

国为然。实由古人所欲推求，首在万物之所由来也）

顾既求所谓原因，则必得其惟一者。求万物之所由来，而

得阴阳二元，非人智之所能甘也。则必进而求之。进而求之，而

惟一之境，实非人所能知，则不得不出以假设。以为阴阳以前，

实有一为阴阳之所自出者，是为两仪所从生之大极。是为哲学

之第二步。

哲学者，所以解释一切见象者也。不能解释一切见象，不

足以为哲学。既有哲学，则必对一切见象，力求有以解释之。故

哲学以解释事物而兴，亦以解释事物而生变迁。有阴阳二者，足

以释天地之相对矣，足以释日月之代明矣；然时则有四，何以

释之？于是分阴阳为大少，而有所谓四象。人之前后左右，其

方向亦为四，以四象配之足矣。加以身之所处则为五；更加首

之所戴则为六；四正加以四隅则为八；八加中央为九；九之周

围为十二；又何以说之？于是有以四时分配四方，更加中央为

五帝，加昊天上帝为六帝，五帝分主四时化育，而昊天上帝，则

无所事事之说出焉。有上帝周行八方，而还息乎中央，所谓大

一行九宫之说出焉。九宫之周围为十二，恰与一年十二月之数

相当。于是天子之治天下，十二月各有其当行之政

南方赤帝赤

天意也。（五帝六天，说出纬候。谓东方青帝灵威仰，主春生。

怒，主夏长。西方白帝白招拒，主秋成。北方黑
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凡此者，天文训天有九野，见《淮南子

帝汁光纪，主冬藏，中央黄帝含枢纽，则寄王四时。以四时化

育，亦须土也。更加昊天上帝耀魄宝，则为六帝。昊天上帝，为

最尊之天神。余五帝则分主化育之功者也。大一行九宫，说出

《乾凿度》。《郑注》曰：“大一者，北辰神名。下行八卦之宫，每

四乃还于中央。中央者，北辰之所居，故谓之九宫。天数大分，

以阳出，以阴入。阳起于子，阴起于午。是以大一下行九宫，从

坎宫始。自此而从于坤宫。自此而从于震宫。自此而从于巽宫。

所行半矣，还息于中央之宫。既又自此而从于乾宫。又自此而

从于兑宫。又自此而从于艮宫。又自此而从于离宫。行则周矣，

上游息于大一之星，而反紫宫。行起从坎宫始，终于离宫也。”

案此所谓大一者，即昊天上帝耀魄宝也。古说天有九野，故地

有九州。明堂亦有九室，王者居之，以出政令，盖象昊天上帝

也。五官之设，则所以象五方帝也。昊天上帝，无所事事，故

古代君德，亦贵无为。无为非无所事事，乃复起之义，其初盖

正谓无所事事耳。古代神教，最尊天象，故举四时八方等说，一

一以此贯之也。

皆举错杂之见象，一一以哲学释之，且穿贯诸说为一说者也。此

为哲学之第三步。

自物质言之，则因天有四时，而万物皆生于土，乃分物质

为五行。五行之生，以微著为次，此所以说万物之生成。（《尚

书 洪范正义》：“万物成形，以微著为渐。五行先后，亦以微

著为次。水最微为一，火渐著为二，木形实为三，金体固为四，

土质大为五也。”又有相生相胜之说，则所以说万物之迭成迭毁

者也。（萧吉《五行大义》：“木生火者，木性温暖，伏其中，钻
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五行篇》：“天地之性：众胜寡，故水胜火也。精

灼而出。火生土者，火热，故能焚木，木焚而成灰，灰即土也。

金居石，依山津润而生。联土成山，必生石，故生金。金生水

者，少阴之气，温润流泽；销金亦为水。水生木者，水润而能

生。”《白虎通

胜坚，故火胜金。刚胜柔，故金胜木。专胜散，故木胜土。实

胜虚，故土胜水也。”案此篇于万物之成毁，无不以五行生胜释

之。其说虽不足信，然在当时，实能遍释一切现象，且颇有条

理统系也）

知北

万物之迭成迭毁，自浅者视之，则以为成者自无而出有，毁

者自有而之无而已。稍深思之，则知宇宙间物，只有所谓变化，

更无所谓有无。质力不灭之理，固不必待科学为证，即据理推

测，亦未尝不可得之也。既知宇宙间只有变化，更无有无，则

不得不以万物之原质为一。万物之原质，古人名之曰气。“臭腐

化为神奇，神奇化为臭腐，”皆此气之变化也。（《庄子

游》：“人之生，气之聚也。聚则为生，生则死。臭腐复化为神

奇，神奇复化为臭腐，通天下一气耳。”）于是万物之原因，乃

《列子

不在其何以有，而在其何以变。（此时已知有无之不可知矣。

汤问》：“殷汤问于夏革曰：古初有物乎？夏革曰：古初

大

无物，今安得物？后之人将谓今之无物，可乎？汤曰：然则物

无先后乎？夏革曰：物之终始，初无极已，始或为终，终或为

始，恶知其纪？然自物之外，自事之先，朕所不知也。”言此义

最明）世界质力之变化，非人之所能知也。即其变而名之，则

曰动而已矣。于是世界之真原因，乃成为一种动力。《易

传》曰：“易不可见，则乾坤或几乎息。”（《易》与《春秋》
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者曰侵，精者曰伐 ”《注》：“

万物资始，乃统天。”

，

首元。元即动力也。《易》曰：“大哉乾元

《春秋

天地之前

繁露重政篇》曰：“元犹原也。元者，万物之本，在乎

”《乾凿度》曰：“有太易，有太初，有太始，有太素。

太易者，未见气也。太初者，气之始也。太始者，形之始也。太

素者，质之始也。气形质具而未相离，谓之浑沌。浑沌者，言

万物相浑沌而未相离也。”皆以一种动力，为宇宙之原也）《老

子》曰：“有物混成，先天地生。寂兮寥兮，独立而不改，周行

而不殆，可以为天下母。”又曰：“谷神不死，是谓玄牝，玄牝

之门，是谓天地根。绵绵若存，用之不勤。”皆指此而言之也

（谷者，空虚之义。神者，动力之谓。不死，言其不息。玄者，

深远之义。牝者，物之所由生。玄牝之门，是谓天地根，言天

地由此而生也。绵绵若存，言其力之不可见。用之不勤，仍言

其不息也）是为哲学之第四步

同一气也，何以或为人所能认识？或为人所不能认识？以

宇宙之间，既无所谓有无，则寻常所谓有无之见破。寻常

所谓有无之见破，则所谓无者，其实皆有。其实皆有，而又明

见为无，则所谓有无者，非真有无，乃人能认识与不能认识之

别耳

精者，物质凝集紧密之谓。《公羊》庄

其气有疏密故也。密则为人所能识，疏则非人所能识矣。故曰：

“精气为物，游魂为变。”

十年：“ 也。精，犹密也。”

”真阗同训。《管子《老子》：“窈兮冥兮，其中有精，其精甚真

游训游散，见韩康伯《注》）古人说死生之故，

内业》：“凡物之精，此则为生，下为河岳，上为列星，”即

“精气为物”之说。又曰：“流于天地之间，谓之鬼神，”则“游

魂为变”之说也
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各从其类也。

恒以是言之。（人所识谓之明，所不识谓之幽，有幽明而无死生

也。后来言此理者，张横渠最明）

既以宇宙万物，为一气所成，阴阳二元之说，其自此遂废

乎？曰：不然。阴阳之说，与一气之说，相成而不相破者也。自

其本质言之曰一气，自其鼓荡言之曰阴阳。盖变动之象，为人

所能识者，不外乎相迎相距。一迎一距，以理言，固可谓为同

体而异用；以象论，夫固见其判然而不同。既已判然不同，即

可立阴阳二名以命之矣。职是故，古人即所谓一气者，而判之

为轻清重浊二端。“轻清者上为天，重浊者下为地。”（见《列子

天瑞篇 物之轻浮而上升者，皆天类也。其重浊而下降者，

皆地类也。（《易文言》曰：“本乎天者亲上，本乎地者亲下，则

天地之气，初非各不相涉，而且彼此相求。春

融和，夏炎暑，则曰“天气下降，地气上腾。”秋肃杀，冬闭塞，

则曰“天地不通。”（《月令》）自男女雌雄牝牡之相求，以至于

日月之运行，寒暑之迭代，无不可以是释之。阴阳二元之说，与

宇宙原质为一气之说，不惟不相背，且相得益彰，相待而成矣。

是为哲学之第五步。

宇宙一切现象，既莫非气之所成；而其所由然，又皆一气

之自为鼓荡，而非有物焉以为之主，（《庄子》所谓“吹万不同，

使其自己，咸其自取，怒者其谁”也）则其说，已成今所谓泛

神论。泛神论者，世界之本体即神。于其浩无边际，而见其伟

大焉。于其更无起讫，而见其不息焉。于其变化无方，而仍有

其不易之则，而见其不测与有秩序焉。泛神论之所谓神，较之

一神论多神论之所谓神，固觉其确实而可信；亦正因其确实可
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则可以与天地参。”

视之而不见，听之而不闻，体物

信，而弥觉其大也。故中国古籍，于神之一字，皆极其叹美。

（《易大传》曰：“神无方而易无体。”又曰：“阴阳不测之谓神。”

言弥沦乎宇宙之间者，惟有一神，更不能偏指一物以当之也。故

曰：“鬼神之为德，其盛矣乎

而不可遗。”张横渠说鬼神，亦深得古人之旨）而如“至诚无

息”等之所谓至诚，亦皆所以状世界之本体者也。

通宇宙之间，既除一气之外，更无余物，则人亦自为此气

之所成，而为宇宙之一体。宇宙之一体，何以成为人？自宇宙

言之谓之命。自人言之谓之性。（《大戴礼记 宇宙本命篇

间一切，各有其不易之则，人为宇宙之一体，自亦有其当循之

无从知自处之方

道，故人贵尽性。抑人既为宇宙之一体，非尽明乎宇宙之理，固

苟真明乎自处之方，则于宇宙之理，已无不

子

贯矣。故曰：“尽其心者，知其性也；知其性，则知天矣。”《孟

尽心》又曰：“穷理尽性，以至于命。”（《本命篇》）我者，

宇宙之一体。万物亦宇宙之一体。万物与我，既同为宇宙之一

体，则明乎处我之道者，亦必明乎处物之道。故曰：“能尽其性，

则能尽人之性；能尽人之性，则能尽物之性；能尽物之性，则

可以赞天地之化育；可以赞天地之化育

天论》：“天有其时，地有其财，人有其治，（《中庸》。《荀子

夫是之谓能参。”亦此义。所谓治，乃尽性后之办法也）此所谓

天人合一。至此，则人与自然，冥合无间，而推论之能事极，而

力行之义蕴，亦尽于此矣。此为哲学之第六步。

中国古代之道德伦理，无一不本于法自然者。以全宇宙皆

一气所成也，故我与天地万物，可以为一体。（惠施之说，
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其气也。天地不变

《庄子

异义。上文所用一体，乃《孟子》“子夏，子游，子张

天下篇》。一体，即融合无间之谓。与上文所用一体字

皆有圣

人之一体”之一体也）以全宇宙之动荡不已也，故有自强不息

之义。夫合全宇宙而为一动，则虽谓其动即其静可也，故动静

交相资。以其变化不居，而仍有其一定之则也，故有变易、不

易、易简三义，乃尽《易》之蕴。（《周易正义八论》引《乾凿

度》曰：“《易》一名而含三义：所谓易也、变易也、不易也。

易者其德也。光明四通，简易立节。天以烂明。日月星辰，布

设张列。通精无门，藏神无穴。不烦不扰，澹泊不失。变易者

不能通义。易者其位也，天在上，地在下。”

郑玄依此作《易赞》及《易论》曰：“《易》一名而含三义：易

简，一也。变易，二也。不易，三也。”案此《易》之大义也。

自然见象从差别中见其平等，亦从平等中见其差别。从平等中

见其差别，则所谓易也。从差别中见其平等，则所谓不易也。所

谓易简者，谓极错杂之见象，统驭于极简单之原理；莫之为而

为，莫之致而至；亘古如斯，从不差忒也）以时时变动不居也，

故贱执一而贵中庸。（以几何学之理譬之，世界犹体，至当不易

之道为点。至当不易之道，必有一点，而亦仅有一点，此即

《中庸》之所谓中庸也。使世界静止，则此点恒常，择而执之，

初非难事，惟世界变易无一息之停，故此点所在，亦无一息而

不变动。择而执之，斯为难矣。孔子所以叹“中庸不可能”

之至。（《易》之道，莫贵乎当位。

也）以万物之动，各有其轨道而不相乱也，故各当其位，为治

运》曰：“物大积焉而不

蕴，并行而不缪，细行而不失，深而通，茂而有间，连而不相
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夫是之谓至平公侯，莫不以仁厚知能尽官职

及也，动而不相害也，此顺之至也。”即所谓各当其位也。大学

荣辱篇》说之，曰：之道，极于平天下。平天下之义，《荀子

“农以力尽田；贾以察尽财；工以巧尽械器；士大夫以上，至于

”亦不过各当其

位而已。法家之明分职，义亦如此）以自古迄今，一线相承也，

故有正本、慎始、谨小、慎微之义；而“正其义不谋其利，明

其道不计其功”，言道德者最重动机焉。以世界本为一体，彼之

于此，无一息不相干也，故成己可以成物，正人必先正己；而

发之者。《庄子

反求诸己，则一心又为一身之本焉。（宋儒治心之学，古人有先

天道篇》曰：“万物无足以挠其心者，故静。心

天论》曰：“形

静，天地之鉴也，万物之镜也。夫虚静恬淡，寂寞无为者，天

地之平，而道德之至，故帝王圣人休焉。休则虚，虚则实，实

者伦矣。虚则静，静则动，动则得矣。”《荀子

此等要

具而神生，好恶喜怒哀乐臧焉，夫是之谓天性。耳目鼻口形能，

各有接而不相能也，夫是之谓天官。心居中虚，以治五官，夫

是之谓天君。”《解蔽》曰：“治之要，在于知道。人何以知道？

曰心。心何以知道？曰虚壹而静。”皆与宋儒所言，无以异也）

以天尊地卑，各有定位，故有君贵臣贱，重男轻女之义。以孤

阳不生，独阴不长，故虽重男抑女，而阴阳仍有平等之义焉。以

春夏秋冬，周而复始，认一切现象，皆为循环，故有祸福倚伏，

持盈保泰之义；又有“天不变，道亦不变”之说焉。抑且万事

万物，皆出阴阳二元，故有彼必有此；既贵仁，又贵义；既重

礼，亦重乐；一切承认异己者之并立，而不趋极端焉

义，悉数难终。盖国人今日之思想，溯其原，无不与古代哲学

第 12 页



其声，非有鬼

具之；而哲人，则其研究之尤透澈者也）虽屡与

相贯通者。哲学思想之初起，虽由一二哲人；而其昌大，则扩

为全社会之思想。（亦可云：此种思想，在此环境中，最为适宜，

故全社会人

异族接触，而其根柢曾未摇动。甚矣，国性之入人深也。

诸子略》之阴阳家，出于羲、和

以上所述，为古代普通思想。又有所谓数术家者，则其思

想，颇近于唯物派。案《汉志

之官。数术六家，亦云出于明堂羲、和史卜之职。二者盖同出

行、

一原，而一陈其事，一言其义也。数术六家，天文、历谱、五

龟、杂占，皆近迷信。（天文、历谱，本无所谓迷信。然

古人于此，恒杂以占验之术。《汉志》谓“天文者，序二十八宿，

步五星日月，以纪吉凶之象”；历谱以“探知五星日月之会，凶

之患，吉隆之喜”是也。天文家有《图书》、《秘记》十七篇，

盖即谶之所本也）惟形法一家，《汉志》述其学曰：“大举九州

之执，以立城郭、室舍。形人及六畜骨法之度数，器物之形容，

以求其声气、贵贱、吉凶。犹律有长短，而各

神，数自然也。”其思想最于惟物派为近。（此等思想，后世亦

非无之，特不盛耳。如王仲任即其一也。细读《论衡》自见。中

国各种迷信之术，惟相法较为通人所信。《荀子》已有《非相

篇》。其后《论衡》、《潜夫论》、《申鉴》，于相学皆不全然排斥。

亦以相法根据人之形体，究有所依据也。此亦据骨法之度数，以

求贵贱吉凶之理）形法家之所谓数者，盖物质自然必至之符。形

法家以为万物之变化，皆可求诸此；而不认有官体所不能感觉

之原因，故曰“非有鬼神。”（古人以万有之原质为气，而气又

分轻清重浊二者。轻清者上为天，重浊者下为地。人则兼备此
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祥制度。推而远之，至天地未生，窈寞不

二气，所谓“冲和气者为人”也。物亦然，所谓“万物负阴而

抱阳，冲气以为和”也。人之死也，轻清之气归于天，重浊之

气归于地。所谓“体魄则降，和气在上”；所谓“骨肉归复于土，

为昭明，

魂气则无不之”；所谓“骨肉毙于下，阴为野土，其气发扬于上

凄枪”也。此为普通思想。形法家之所持，为无

鬼论）《汉志》则不以其说为然，故驳之曰：“形与气相首尾。亦

有有其形而无其气，有其气而无其形者。”《汉志》之所谓形，盖

即《易大传》“精气为物”之物；其所谓气，盖即“游魂为变”

之魂，而亦即形法家所谓“鬼神”。《汉志》盖亦如普通之见，以

万物之原质（气）时而有形可见，时而无形可见，（精气变为游

以

魂，游魂复为精气，所谓“相首尾”也）故于形法家之说，加

难也。形法家之思想，而实如此，在诸学派中，实最与今

龟、杂占等迷

者之无识与？非也。天

所谓科学者相近；而顾与天文、历谱、五行、

信之术，同列一略，其故何哉？岂校

文、历谱、五行、著龟、杂占，亦非必迷信之术。非必迷信之

术，而其后卒入于迷信者，盖时势为之也。何也？夫“理事不

违”，欲明一理者，不得不遍究万事，其说然矣。然事物之纷纭，

卒非人所能尽究。于是不得不即已经研究之事，姑定为一理，而

执之以推其余。（宇宙之广大悠久，实非人之所能知。乃有欲即

其已知，以推其未知者。《史记》述邹衍之学，谓其“先验小物，

推而大之，至于无垠。先序今以上，至黄帝，学者所共述。大

并世盛衰。因载其

可考而原也。先列中国名山大川，通谷禽兽，水土所殖，物类

所珍。因而推之，及海外人之所不能睹。”所用者即此术也。
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中国古说谓天神申出万物，地日而成，

其法亦不得为误。其

《太玄》为扬雄最得意之作。其书起冬迄大雪之末，备详一年之

变迁。亦以宇宙久大，不可得而知，以为宇宙一期之变迁，必

与一年之变迁相类，乃欲据此以测彼耳。邵子之元会运世，亦

此思想也）此盖凡研究学术者所不能免，

龟及杂占是也。有

所以致误者，则以其所据之事，有确有不确，其所推得之理，遂

有正有不正耳。数术六家，盖皆欲即天然之见象，以研究其理

者。其所根据之见象，有全然不确者，如

所根据之现象虽确，而其研究所得，则不确者，如天文、历谱、

五行、形法诸家是也。接于人之见象，大概可分为自然现象、社

会现象二者。欲求宇宙之真理，二者固不可遗其一。中国学问

向来偏于社会见象，而缺于自然见象；其有据自然现象，以研

究哲理者，则古代之数术家，其先河也。后世之数术家，其思

想亦不外此。（学问不能前无所承。中国研究自然见象者，惟有

数术家。故少数喜研究目然见象之人，不期而入于此派）

以上论中国古代之哲学竟，以下请略论佛教之哲学。

哲学有其质，亦有其缘。以质言，则世界各国，无不从同。

以缘言，则各民族因处境之不同，其所从言之者，遂不能无异。

前已言之。中国哲学与印度哲学之异同，其理亦不外此。

，

哲学之演进，有其一定之步骤焉。其始也，必将宇宙全体，

分析为若于事物，（浑沦之宇宙，为人所不能认识。人能知

不能知一也。故认识即是分别）而于其间立一因果关系；以此

事为彼事之原因，此物为彼物之原因。如基督教谓天主造物，七

提出万物是也。（《说

文》。（ 佛教不言时间之长，空间之际。有问及者，斥为戏论
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（释尊即以法为师而自悟

印度亦

见《金七十论》。佛经推原事物，但曰“无始以来”，“法尔而

有”而已）稍进，乃知恒人所谓有无者，实为隐显而非有无。即

人能认识与否，而非外物真有所谓有无。乃知一切事物，有则

俱有，无则俱无；彼不因此，此亦不出于彼。万有之原因，只

可即谓之万有而已。（所谓一切摄一切也）此则泛神之论所由兴

也。夫将宇宙分析，而以此事为彼事之原因，此物为彼物之原

因，其说实属不确。迷信此等说者，其所严恭寅畏，不过如世

俗之所谓鬼神，如有物焉，临之在上，质之在旁而已。惟寻常

人然后信之，少有思虑者，即唾弃不屑道已。至于泛神之论，则

其理确不可易，而宇宙自然之律，其力之大莫与京，亦于是乎

见之。此则明于哲学之士，所以恒主随顺自然，利用自然，而

不主与自然相抗也。中国之哲学，盖循此途辙而演进

》，婆罗门专司之。是为

然。其在古代，所谓《优婆尼沙士》者，既以代表宇宙之梵，为

最尊之神。（印度最古之经典曰《吠

》。译言《林中书》。以婆罗婆罗摩奴之学。其书曰《阿兰若

此已启佛教惟识之先路矣）佛教初兴，所尊

门之年老者，恒居林中也。即《林中书》而精撰之，曰《优婆

尼沙士》。译言《奥义书》。《奥义书》以梵为宇宙之本体，亦即

为我，惟一而无差别。有差别者曰摩耶。摩耶为幻。人能知我

与梵一，即得智明。其所以流转生死者，由为无明所迷，不知

差别之为幻也

者，实为法者，虽为释迦牟尼其人；及其进为大乘，则所尊

而非佛。人能如法修行，即可成佛

者）见佛固无异见法，见法亦无异见佛；佛之所以威力无边者，

实以其法身而非以其报身；（报身，谓佛其人。法身，即自然之
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寓言。佛说一念

也。其

依，则诸佛菩萨，同时护念，使之去祸得福，

犹言人能为善，则自然律中，必有善报，丝豪不得差

婆世界，即

一心信佛，有所观见者，是为佛之应身。谓应于人之念虑而有。

以今之学理言之，可谓应于人之心理作用而有，亦即人之心理

作用所显现也。是为佛之三身。其说与科学，绝不相背）然则

佛者，法之寓言耳。所谓法者，即宇宙定律之谓也。然则大乘

教之所谓佛，即宇宙定律也。故佛教虽似一神教、有神教，而

实则泛神论、无神论也。随顺自然之理，佛教中发挥尤切至。佛

教贵无为而贱有为，所谓无为，即随顺自然，所谓有为，即与

自然相抗之谓也。世间万事，一切无常，是即中国人所谓无一

息不变之宇宙定律。知其无常而随顺之，是为圣人。强欲使之

有常，则凡夫矣。圣凡之分，即在于此。然则佛非异人；所谓

佛土，亦非异地。能明乎宇宙定律而遵守之，则

是净土；凡夫之身，亦即圣人耳。（此地狱之所以顿超也）此其

随顺自然之义，实与《易》、《老》无二致也。此印度哲学与中

国同者也。

；其民非力作

其与中国异者，则因其处境之不同。盖人之知识，虽曰藉

智而得；而智之所指，必有其方；所以定此向方者，则情感也。

情之所向，实因其处境而异。中国地居温带；为文明所自起之

黄河流域，在世界文明发原地中，又颇近于寒

则无以自存。故其所 心者，在如何合群力作，以维其生；以

求养生送死之无憾而已。印度则地处热带，民生较裕。其所

心者，不在保其身之生存，而在免其心之烦恼。简言之：中国人所

得者身之存，（至多兼安乐言之）印度人所求免者心之苦也。职
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