儒家的整體生命哲學

吳怡

(美國加州整體學研究所)
(一) 中國整體生命哲學的提出

       我自一九八零年即在舊金山的加州整體學研究所(California Institute of Integral Studies)任教至今。該所為印度近代大哲阿羅賓多(Sri Aurobindo)的弟子邱德利(Haridas Chadhuri) 來美後所建立。阿羅賓多與甘地 泰戈爾同時，也齊名。他著書甚豐，其中神聖人生論已有中譯本，和他的整體瑜珈論，是他的代表作。他的弟子邱德利把整體瑜珈論轉變為整體哲學。他的博士論文即以此為名。來美後，於一九七四年，創立了整體學研究所，強調科際和觀念的整合。
       我在該所的長期任課，經常接觸到他們以發揚整體學為 建 校及教學的宗旨， 因此也閱覽了一些阿羅賓多及邱德利的作品。發現阿羅賓多在近代印度哲學史上的地位和熊十力在近代中國思想史上的地位相當。而他們的驚人創作力與思路也有極相似之處。譬如阿氏由整體瑜珈 把心從下向上，達到超越心，這個超越心，至高無上，有大力 量，又能下行，通向外物，轉化物性。同樣的，熊氏在新唯識論中，把唯 識的物質心，轉變成純粹 的本心，而這個本心又與萬物同俱, 所以其功用， 也能轉物，成物。由阿氏 和熊 氏的這種相似，我再進一步去推求，發現它和莊子思想的理境也很相似，因為莊子一面由我們的心直證 那個真實的常心，接著由常心而與萬物共化。這種相似，使我回到了中國哲學的園地中 ，去發掘整體學的種子，最後卻發現中國的思想，三千多年來，從堯舜禹湯文武周公開始，完全是一種整體的哲學，而且我們的整體思想比起印度的整體瑜珈，及整體哲學來，更為圓融，切實，而成熟。因此我試著從中國哲學裡構搭出一套整體哲學，為了有別於印度與美國的整體學，及整體哲學，我就稱之為『中國整體生命哲學』。我之所以特別加了生命兩字，有三點意義：第一點，中國哲學是生命的哲學，近代學者如方東美，牟宗三教授都有明文強調 。第二點，這個生命不是像現代歐州哲學以生命意識為研究的對象，而是指中國哲學在中國文化和中國歷史上的作用，就是一個生命的存續與開展。第三點，這個生命包含了萬物軀體的生命，以及精神性靈的生命。
     為了說明這個整體生命的實質與架構 ，我試著用一個等邊三角形的三角來代表，即，道，理，用，如下圖： 
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 這裡的道是指天道，理是指原理或理論，用是指運用或實用。這三者在一個等邊 三角形上，說明了它們的平衡，和互補。而箭頭所示，是指它們的關係是雙迴向的，而且是必須相互影響，相互依存的。第一條迴向，是由道，而理，而用。  即聖哲們根 據天道，『繼天立極』 (朱熹語)， 建立人極即理，再把這個理付之於人生日用，然後 使人生日用又回返於天道。第二條迴向，是因天道本在人生日用中，聖哲們根據 人生日用的經驗，提鍊成深睿的理，並使這個理可上通於天道。這雙迴向建立了三 條通路，使道，理，用之間互相通貫，而顯發為大道，大理， 與大用. 
      在這樣一個等邊三角形中，每一個角都是非常重要的，都支持了整個三角形的存在，至於這三條邊，也都對等的重要，他們都拉緊了，也促成了這三個角，譬如，在中國哲學 裡，最重要的是這個道，它是我們一切理論的基礎，也是我們人生日用的支柱，中國哲學裡的理，也是一座不可缺的橋樑，它把道通過了理，用在人生上，至於這個用更是中國哲學的大路，它是中國哲學所謂安身立命的地方。這三方面的互通，不是一個觀念上的靜止的架構，而是動的，活的作用，中國哲學三千年來，一直在活動著，就像長江黃河，川流不息，無一刻停過，這就是生命的存續，如果說中國哲學是生命的哲學，這個生命就是建立在這個 『道 理 用』 相互轉化的整體架構中。
(二) 尚書的整體生命哲學

        談中國整體生命哲學 至少不能離開儒，道，佛 三 家思想。不過 我曾有文： 如『 生命的心心相印- 莊子，禪宗與中國生命轉化的哲學』，『從生命的轉化看中國人間佛教的開展』，『道家的整體生命哲學與現代生活』等，對佛 道兩家的整體生命哲學已有說明，所以此處僅就儒家思想來論。
         談到儒家思想，我們不能不談儒家思想的源頭，即堯舜禹湯文武周公的道統，因為他們的思想正是中國整體生命哲學的溫床，在這個溫床上 最重要的是兩本經典 即尚書與周易。 

         提到尚書，喜歡考古的人，常會捲入今古文之辨，托古改制之說，其實孔子刪詩書，用書經作教本，可見儒家的哲學是與尚書的思想有淵源關係的。
        (1) 道

         尚書中，在道的層次上有一個特色，就是一方面講上帝，一方面又講天。如『徯志以昭受上帝，天其申命用休』(皐陶謨)，這裡的上帝，也即是尚書中的上帝，是代表一般信仰中至高無上的，權威的神。在周代以前，傳統信仰的上帝或神，主要是司降雨 或懲惡賞善作用的，而尚書中『天』字的增加使用，一方面說明了由神權到理性思想的遞變，一方面也顯現了由人的德性向上而溝通天人思想的產生。表現在尚書上的，是由天說到天命，天命除了兼有上帝命令的意思外，最重要的是賦與人以德，所謂『天命有德』 (皐陶謨)，『天即孚命正厥德』(高宗彤日) ,『亦惟助王宅天命 ，作新民』(康誥)，這裡認為天命即我們的正德 ，使我們的德上通於天，而有天道的根源，
        (2) 理

           在理的層次上,尚書重視『正德』，如 『正德 利用 厚生』(大禹謨)。在尚書中 『德』字出現很多，而且佔有極重要的地位，如 『天命有德』 (皐陶謨)，『汝克黜乃心，施實德於民，汝有積德，乃不畏戎毒于遠邇.』 (盤庚)，『天即孚命正厥德』(高宗彤日)，『克明德慎罰』(康誥)，『我時其惟殷先哲王德』(康誥)，『即用明德』(梓材)，從這些『德』字來看，它一方面是由天所命，一方面是君王所修，另一方面又是君王施德，而用於民. 可見這個『德』是有承上 施下的關鍵。再檢視尚書中的『德』 大致有『孝』，如 『其孝蒸蒸』(堯典)，『恭讓』 如『允恭克讓』 (堯典)，『柔』『惇』 如『柔遠能邇 ，惇德允元』(堯典)，『敬』 『寬』 如： 『敬敷五教在寬』 (堯典) ；『中和』 如『直而溫 ，寬而栗，剛而無虐，簡而無傲』(堯典)。以上只是就『堯典』一篇中所列有關的德行，而這些德行 都是屬於政治，倫理,人生日用的。
    (3) 用

     尚書上所謂 『正德 利用 厚生 唯和』 (大禹謨) 的 『利用 厚生』，是專指人民生活上的實用。『利用』 是利其用，指如何運用自然界的一切物資 以利益人民。譬如堯典一開端介紹了堯的 『克明俊德 ，以親九族，百姓昭明，協和萬邦』 的理想之後，即『乃命羲 和，欽若昊天，歷象日月星辰，敬受人時』，接著派羲仲到東邊，羲叔到南邊，和仲到西邊，和叔到北邊，配合人時，以興農利 ，所謂 『允釐百工，庶績咸熙』。『禹貢』一文，不僅『隨山刊木』，培植山林，疏導河川，同時也開發了山川的一切資源，為民生所用。至於『 厚生』，即一方面豐富人民的物質生活，也提昇了人民的精神生活。這個『惟和』兩字 正說明外在的氣候物質之和，也強調了九族萬邦的協和。
(三) 易經易傳的整體生命哲學

        易經成於周代，它的原始面貌是六十四卦及所繫的卦爻辭，在當時，它的主要特色是為王官所掌，輔助君王，明吉凶，知趨就。然而這六十四卦的原始易經，只限於占卜的行為，而未能表達其中的理。直到孔子及其弟子手中，為易經寫了十翼，尤其繫辭傳一文，把占卜的六十四卦，轉為哲學的易經，奠定了儒家天人之學的理論基礎。所以今天我們談易經的整體生命哲學，必須根據易傳的思想。
         (1) 道

         易傳中的道是天地之道，如『易與天地準，故能彌綸天地之道 』(繫辭上傳第四章) 這個天地之道也是變化 之道，如『知變化 之道者，其知神之所為乎！』(繫辭上傳第九章) 由於天地變化是自然的，這很容易陷落在物質的自然變化中，所以易傳又提出一個天，一個神來。在六十四卦中 已有道字 和天字 。六十四卦中的道共三處 如 『復自道』(復卦初九爻)，『履道坦坦』(履卦九二爻)，『有孚在道以明』(隨卦九四爻)，都是比較實際的道路或人道。六十四卦中天字共五處，其中兩處，如『公用亨于天子』(大有卦九三爻)，及『其人天且劓』(睽卦六三爻)與哲學的天字無關，其他三處，如『飛龍在天』(乾卦九五爻)，『初登于天』(明夷卦上六爻)，『翰音登于天』(中孚卦上九爻)，都是有形的天。所以六十四卦中的『天』沒有哲學的意義，也就是沒有超越的，主體的，神秘的作用。可是易傳中的天卻是天道，天命，能夠『自天佑之，吉無不利』的(繫辭上傳第十二章)。至於這個『神』字，不見於六十四卦中，卻是易傳中最重要的一個關鍵字，它結合了道，與天，而為神道，神明，神化。這個『神』，是變化的主體，卻又不是權威的神祇。分析易傳中的神大致有以下的特色：
              (甲) 就本體來說：
                    (a)無方：『神無方而易無體』(繫辭上傳第四章)

                    (b)不測：『陰陽不測之謂神』(繫辭上傳第五章)

                    (c)圓通：『蓍之德圓而神』(繫辭上傳第十章)
                    (d)知來：『神以知來』(繫辭上傳第十章)

              (乙) 就作用來說：

                    (a)明：『以通神明之德』(繫辭下傳第二章)

                    (b)化：『神而化之』(繫辭下傳第二章)

                    (c)生：『神也者，妙萬物而為言者也』(說卦五章)。 妙萬物即萬物生 

                                     化之妙。
                    (d)祐：『可與祐神矣』(繫辭上傳第八章)

              (丙) 與人的相關：

                    (a)設教：『聖人以神道設教』(觀卦彖辭)

                    (b)德行：『顯道，神德行』(繫辭上傳第八章) 
                    (c)民用：『民咸用之謂之神』(繫辭上傳第十章)。

                    (d)在人：『神而明之存乎其人』(繫辭上傳第十二章)。

     由以上所分析，可見『神』字在易理中，乃是徹上徹下的生化之道。

     (2)理

         『理』是人所設計的，一方面是根據天道的作用而設計的一套理論，如『天垂象，見吉凶，聖人象之』(繫辭上傳第十一章) ；一方面是設計了這套理論以用之於 日常生活，如『夫易何為者也，夫易開物成務，冒天下之道，如斯而已者也』。(繫辭上傳第十一章) 。我們分析易理的作用，可由兩部分來看，一是六十四卦的設計，一是易傳的發揮。
       六十四卦的設計，前人的研究，眾說紛紜，各有角度，而我們約歸來說，不出兩端：
          1. 定位：六十四卦中雖然不說這個『位』字，但每卦六爻的設立，卻是明顯的有上下之位，易傳所謂『天尊地卑，乾坤定矣。卑高以陳，貴賤位焉』(繫辭上傳第一章 )正說明了這點，這是把宇宙錯綜複雜，變化不居的動態，以靜的空間來立位。

        2.  感通：六十四卦中也沒有感通兩字，這兩字乃出於易傳，所謂『易，無思也，無為也。寂然不動，感而遂通天下之故』(繫辭上傳第十章)。但我們分析占卜之 理，這六爻的吉凶之辭乃在於初爻與四爻，二爻與五爻，三爻與上爻的是否當位，是否剛柔爻相應。如能相感相應則吉。這個理論不僅記載在易傳中，而以它去讀卦爻辭，也是我們今天惟一了解吉凶休咎的路子。
      就易傳的發揮來說：易傳中所談的易理很多，也可以約歸為兩個重點。
      1. 易簡

           易傳說：『易簡而天下之理得矣』(繫辭上傳第一章)，可見『易簡』乃是易經之理的鑰匙。但『易簡』兩字好像太輕微，常為人所忽略，其實易傳在開宗明義第一章便談易簡，可見它的重要性。易傳說：『乾知大始，坤作成物，乾以易知，坤以簡能』(繫辭上傳第一章)，『易』是『易知』，易知是由於乾之知在於『大其始』， 即在萬物生化中，使萬物在始生時便含有大的因子，而能成長發展。萬物的變化逃不出這一理則，而這一理則是如此的淺顯明白，所以是易知。『簡』是『簡能』，簡能是由於坤的作用在『成物』，即萬物的種子植入土中，無論是甚麼不同的種子，坤土都能順其性而使它們成長。這種生長之能是如此的簡單，所以說是『簡能』。易傳說『易簡』之理，重點就在於這個『知』與『能』，『知』是明明白白的賦予萬物在開始時便有成就大的種因，所以無物不有；『能』是順萬物之性使其生長，所以無物不成。這就是易的『易簡』，而為天下萬物生化之理。
      2. 生生

           就六十四卦的卦爻辭來說，每一卦都針對特定的事物範疇來說具體的應變方法，尚看不出抽象的生生之理，可是就六十四卦的卦名，及其排列來看，從乾坤的始物，生物，經屯卦的茁壯，蒙卦的含育，直到即濟，未濟的完成，以及無限的開展，都已含有生生之理。所以到了易傳，強調『生生之謂易』(繫辭上傳第五章)，『天地之大德曰生』(繫辭上傳第一章)，把六十四卦的人事吉凶，提昇到天道的生生之理。天地的生是自然變化的生成，易道的生生乃是這種變化，不僅持續，而且能開展，能不斷的提昇。
       (3)用

            易經的原始面貌是占卜，占卜之用都在說明事變的吉凶，告訴我門如何避禍得福。可是到了易傳中，卻更重視人民生活的實用，如：『子曰：「夫易何為者也，夫易開物成務，冒天下之道，如斯而已者也。」』(繫辭上傳第十一章)。『開物』是開發自然界的物質資源；『成務』就是造成民生日用的一切事務。譬如繫辭下傳第二章中幾乎是歷史性的描寫器物的發明，伏犧的結網捕獸抓魚，神農的製耒耜以耕種，皇帝堯舜的垂衣裳而治，直到後來的刳木為舟，服牛乘馬，及發明弓矢，棺槨，以及文字書契等。以上是豐富人民的物質生活，即『富有之謂大業』(繫辭上傳第五章)。接著易傳更重視人民的精神生活，如『日新之謂盛德』(繫辭上傳第五章)，使人民都能『樂天知命，故不憂； 安土敦乎仁，故能愛』(繫辭上傳第四章)。在易傳中的這種『用』，無論是物質的，或精神的，都是宇宙生化的神妙。所謂『顯諸仁，藏諸用』(繫辭上傳第五章)，正說明了道之藏於用，而在用中顯發了道。
(四) 儒家的整體生命哲學
       儒家思想，自孔子以後，兩千五百多年來，當然內容非常豐富，不過我們以孔子為主，應可把握它思想的主流，尤其以整體生命哲學來說，孔子的思想已奠定了整個的基礎，以後的發展，最多添枝添葉，甚至有時候枝出，而削弱了整體生命的力量。
        (1) 道

             孔子在論語中提到形而上的『道』的地方不多，也沒有著意去描寫，所以子貢說：『夫子之言性與天道，不可得而聞也』(公冶長)。雖然在論語中有很多『道』字，但都是從人道來說。其中有兩處論道，非常重要，一是『朝聞道，夕死可矣！』(里仁)，一是『人能弘道，非道弘人』(衛靈公)，前者非常特殊，因為在論語中，除了這句話，其他地方所談的道，幾乎都是指的人道，都是屬於仁義道德的範圍，都是可傳可聞。可是這句話卻說道不易聞，豈非矛盾。其實這裡所謂的『道』，乃是天道，是不易知，不易聞的，所以孔子才說得那麼嚴重，『夕死可也』。孔子為甚麼在論語中僅有一次的把『道』說得那麼高妙不可知，可能的原因是孔子把天道推高了，使天道的不可聞，而成為無限的向上開放，使我們不必刻意去知，以免引入了許多誤導的觀念。孔子這樣作，就是為了『人能弘道，非道弘人』的思想舖路，使人的實踐，向上無限的提昇，這條向上之路也就是道。
       在論語中還有一個與道同一層次的字，就是天。天在尚書中，已有代替上帝的作用，而在周朝以後，我們用『天』字幾乎就是指上帝或神明。論語中，孔子經常提到天，如『天何言哉』(陽貨)，『獲罪於天，無所祷也』(八佾)，『予所否者，天厭之』(雍也)，『吾誰欺，欺天乎』(子罕)，『天喪予』(先進)，『知我者，天乎』(憲問)，『天生德於予』(述而)，從這些『天』字來看，一方面天代表了神明，代表了至高無上的理性；另一方面使天和人溝通，把天納入了人，使人之德來自於天。這種天人的連接，形成了孔子思想中的一個重要觀念，即『天命』。孔子『五十而知天命』，即知天所賦予自己的德行，這種把德行和天命的連接，使我們了解人所得自天賦的性能，而善盡這種性能，乃是我們作為人應盡的責任。
       (2)理

       孔子強調『人能弘道』，所以他所研究的理，都是人之德，都是約歸在德上來說的。因此凡是論語中所談到的德行都是理。不過在論語中，包含所有德行的一個總德，乃是孔子強調的『仁』字。這個『仁』，一方面扣緊了道與天，一方面又存於實用與實踐，正是儒家的整體生命哲學在理論上的一個樞紐。孔子所建立的『仁』有三個特性：
          (a)人的天賦性
           天賦是天的賦性，就人的精神上講，也就是天命，如中庸所謂『天命之謂性』。當然天賦予人和萬物的都是性。而性各有不同。尤其人和萬物之性最大的不同，是人性中有德，其他萬物卻沒有。這個德根之於人性的就是『仁』。孔子說：『天生德於予』(述而)，這個德就是『仁』。也就是使人和其他萬物不同的特性。『仁者，人也』，這個仁就是人之所以為人的特質。
           (b)德的自覺性

            道德如果是外力的加入，不是出於自由意志的，那便成為宗教上的某些戒律，或教條。這個『仁』字，在孔子以前便存在，是君主關愛人民的意思。可是經孔子強調，使『仁』成為人的特質，而這個特質與其他動物的不同，就是具有一種道德的自覺性。使我們認為做人應該行仁，這是人對自己作為一個人的自我完成。這在論語中，或儒家思想裡，就是一種自反，孔子說：『君子求諸己』(衛靈公)。能自反才能自我要求去成德。而這個『仁』，就是最基本的一種自覺。孟子說：『仁』是人心，『義』是人路，『禮』是一切道德踐履之門。可見一切道德的實踐，是奠基於這個自覺之心的仁上。
            (c) 行的一貫性  

            孔子自稱『吾道一以貫之』(述而)。雖然沒有明言如何一貫，但曾子卻代答『夫子之道忠恕而已矣』。朱子在四書集註中解釋『盡己之謂忠，推己及人之謂恕』。這樣的銓釋就踐履來說，應是恰切的，因為孔子描寫仁者曾說：『己欲立而立人，己欲達而達人』(雍也)，即是由成己，推到成人。不過孔子的一貫還有更多的意義，譬如把天貫到人，由人而弘大天道，這是天人的一貫，這一貫就貫在仁字上。再如孔子在論語中以仁為總德，一方面通乎其他諸德，另一方面，也通乎倫理，政治，教育各方面，也是一貫之道。
     (3)用

      在用上，孔子和以後的儒家們都有詳細的討論，在這裡僅就整體生命的精神來看，承接了道與天，仁與德，而在用上，就是如何繼承天命，完成仁德，這就是孔子所謂的『成人』。有兩段有關孔子論『成人』的對話：
       『顏淵問於仲尼曰：「成人之行何若？子曰：『成人之行，達乎情性之理，通乎物類之辨；知幽明之故，睹遊氣之源。若此可謂成人。……….既知天道；行躬以仁義，飭躬以禮樂。夫仁義禮樂，成人之行也；窮神知化，德之盛也』。」』(說苑辨物篇)
『子路問成人。子曰：「若臧武仲之知，公綽之不欲， 卞莊子之勇，冉求之藝，文之以禮樂，亦可以為成人矣！」曰「今之成人者何必然，見利思義，見危授命，久要不忘乎平生之言，亦可以為成人矣」』。(論語憲問)。
      前段話出於說苑一書，雖然沒有像論語中所載被公認為孔子所說，但它和易經十翼中孔子的思想相合。也可視為孔子與另外一派傳易的門徒的思想。值得我們注意的是這段話正勾劃出孔子的整體生命哲學中的天道，仁義，和成人三方面的相關性。

       第二段話來自論語，雖然是就德性來說『成人』，但『見危授命』的命是通乎天命，『見利思義』的義是理則，『久要不忘乎平生之言』是行為上的誠信。所以『成人』，也就是整體生命在用上的實踐。
       『成人』說得淺顯一點，就是我們一般說的『做人』。『做人』是每個人所最基本的行為要求， 這種要求當然以道德為規範。在論語中，孔子便以『君子』為代表。君子和聖人，仁人不同的是後兩者是指道德完成的境界來說的；君子卻是人人都可以有份，是就起點上，一念為善，為德，往上提昇來說的。所以君子要『知命』，須知天命；能『喻於義』，須合乎理，然後又能通乎日常生活的守信守約，慎言慎行。 
(五)爲何強調儒家的整體生命的哲學

       上面我們已簡單介紹過儒家的整體生命哲學。最後我們要反問：『強調儒家的整體生命的哲學，在今天，對儒家，對現代的世界又有甚麼意義？』回答這個問題，可先從儒家在歷史的演變及我個人的教學經驗來說。
        儒家在中國歷史上，扮演了一個主流的角色，因為他和政治及禮制結合在一起，試看漢唐，宋元明清，這些主要的朝代中，都是用儒家的思想來治國，即使有些朝代，如魏晉南北朝，政治上 一片混亂，不能善用儒家，但儒家的禮制深入中國社會底層，仍然左右了人心。可是到了近一百年來，中國傳統的政治制度被歐美的洋槍大砲所摧毀，而西風的東漸，也吹亂了中國人固有道德的信念。使得儒家的生命頻遭挫折，奄奄一息。今天海峽兩岸，除了幾場討論會，一些學者的呼籲外，我們幾乎摸不到儒家跳動的脈搏。儒家之所以如此不幸，主要是它背負了許多歷史的包裹，而被拖垮了。
         在我個人的教學上，雖然曾一再向學生們表示我是儒家的信徒，可是學生們沒有一個不把我歸類在道家或佛家。這不只是因為我的著作，我的教課大多數是佛道兩家，而且學生們在心理上排拒儒家的態度也極為強烈。有一位韩籍的女尼學生。雖然很尊敬我，但卻一口咬定我不是儒家，因為韓國在儒家當道的王朝時，嚴峻的排佛，而她家中的重男輕女的觀念，使她對儒家深惡痛絕。有一位從台灣來的女學生曾說她喜歡選我所有的課程，但絕不選儒家。原因是她在家中排行最小，她的兩位姊姊都已成家，因此臥病的雙親必須她照料，這使 她放棄在美國的進修，也影響了她的婚姻，她知道這是為人兒女的責任，她承担了，可是要聽儒家把這種責任加以強調，理論化，她心中實在不平衡。不只是這位女學生，幾乎大多數的年經人都有同樣的態度，因為在台灣中學裡， 文化基本教材的論語，孟子選讀，每個學生都背誦，都考試，也都厭倦，都反感。因此他(她)們都能在口頭上說幾句儒家的道德觀念，而自己心中卻明白，要奉行儒家的教訓，自己先就要吃虧。先要反求諸己，先要犧牲自己。 還有一位心理學的男學生，他也選修儒家的課，雖然在課堂中，他對儒家和禪道兩家一樣有心得，也都能獲得許多心理學方面的新看法，可是在他自己的生活上，總覺得禪道使他自由自在，而儒家標準太高卻給他很多壓力，因此被迫敬儒家而遠之。以上都是中國學生。至於西方學生，很少的比例選儒家，而他(她)們選修儒家的課，並不是爲了要研究儒家，而是因為我教儒家，他(她)們要看看我爲甚麼把儒家看得那麼重要。其實他(她)們在生活上，和儒家思想仍有太多的格格不入，譬如說(他)她們之中，大半離婚，很多家庭破裂，還有不少的同性戀。
       從以上兩方面，無論歷史，政治，或個人的喜好，都可以看出儒家思想在今天社會走入了低潮，而欲振乏力，所謂『儒門淡泊，收拾不住』，豈不是早有預言。本文之所以強調儒家的整體生命哲學，正是希望儒家從『整體生命』上，能有新的開展。現在我們就從道，理，用，三方面來探求這條路子：
       從道的方面來說：在儒家的整體生命哲學裡，道佔了一個極重要的地位，這個道包括了天，天道，與天命等觀念。在論語中，孔子對於道，天，天命雖然沒有詳細討論，但卻非常重視。可是很多人看到論語中多談政治，倫理，教育，便以為儒家只談這些，而不講天道。甚至 再由不講天道而變作不重視天道。這一逆轉，使得後人往往把儒家限定在下一截的政事方面，而把上一截的天道讓給了道家，為此方東美教授說論語是孔子前期的作品，他的目的是為了強調孔子五十而讀易，在知天命之後，爲易經作十翼，建立了他對天道方面的哲學。可是很多人反而因拘泥於論語中孔子多談政事的看法，去反證十翼的談天道不是孔子的思想，甚至又把十翼放手推給了道家，這樣變成了許多學者以天道和人事來劃分道 與儒的不同，使天人不相貫，這是對生命的割裂。我們講整體生命，就是要打通上下的一貫，天道和人事的相接。使儒家重拾回那個源頭活水的天道。
      從理的方面來說，理是源自於道的，所以連而言之稱為道理，否則 理和天道不能相合，便如荀子所謂『其持之有故，其言之成理』(非十二子篇)，這便是學術界的許多理論，許多學派，『是其所非，而非其所是』(莊子语)。也是莊子所歎：『道術為天下裂』(天下篇)，上面我們已看過孔子『承天』而立的『人極』是仁德。這個『仁』又是一以貫之，通乎所有的理論。這樣的『理』便不是一偏之理，板滯之理，而是整體的，有生命的。譬如周公所訂的禮制，本來也是天經地義，為人而立的，所以孔子也是非常積極維護禮制的。不過禮制的對象不是爲了有數的聖哲明君， 而是全部不論賢愚的民眾，因此對禮制的解釋與實踐，一般人把握不住，有時不免走偏了，走極端了，反而傷害了天理人性。這也即孔子所歎：『禮云，禮云，玉帛云乎哉！樂云，樂云，鐘鼓云乎哉！』(陽貨)。孔子的意思是希望這些禮樂制度的實行本之於仁心，然而當禮制在時間的遷流中，由於人們生活的變動，如果禮制仍然墨守成規，便不能適應人性的需要，可是後人誰有膽量去改良禮制，只有聖哲們體証天道的生生之德，徹底了解人性之真實意義，才能為了人道而改良禮制，所以只有在整體生命中，理能通乎道，不斷的順著道而改良，才能生生不已。
       從用的方面來說，本來談到『用』字，都會強調物質的利用。如尚書的『利用厚生』，易傳的『開物成務』。不過在孔子的整體生命哲學上，我們僅就精神生命之用來說，特別強調『成人』，是指完成人性，提昇生命。張橫 渠說：『爲生民立命』，這個『命』包括了肉體的生命，和精神的生命。而儒家的『立命』卻是由肉體生命的維繫，去建立精神生命的意義。這也就是孔子先講『足食』，最後更強調『足信』的道理。儒家重視人民的生活，對物質的開發以民生為主，是使百姓豐衣足食，但最高的理想是在物質和精神方面要求平衡，甚至精神生活還要高過物質生活。可是今天西方科學對物質的發明卻偏鋒的發展。他們對物質的追求，超過需要，由享受，迷戀，麻木，而不知所向。因此他們在物欲上的無限擴張，迫使精神的生活空間愈來愈小，以致於泡沫化，虛無化。這是整體生命在用上的被窒息。今天我們講儒家的整體生命哲學，就是希望在『用』上能為今日人們精神的迷惘，錯亂，提出一套解救之道。也就是說以提昇人的生命精神為主，而為現代世界建立一套整體生命的方法學，倫理學，政治學，經濟學，教育學和心理學。
        以上說明了本文為甚麼強調儒家的整體生命哲學的原由。最後，我還必須強調，我們今天講儒家，不要只局限於古代孔孟荀，以及宋元明清的那些儒家，也不可只拘囿在五經，四書，和古代儒家的著作，以為儒家就是他們 ，就是那一些古書。這樣一來，儒家便成為歷史的陳跡了，那裡還有整體生命可言？儒家的定義就是有知識的人士，以德行為主，以人為本位，提出一套溫和，中道，適切的整體的方案，來維持社會的安寧，延續而發展人類物質的與精神的生命。因此凡是參與此一任務，而提出一套可行方案的，無論是道家，佛家，政治家，生態學家，或那一家那一派，都可稱為儒家的整體生命哲學。
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