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论冯友兰的人生之境界 

陈圣彬 

(西北师范大学哲学系 甘肃兰州 730070) 

【捅 璺J冯先生在‘新原人》一书中提出了著名的四境界说，即自然 
境界、功利境界、道德境界及天地境界。冯先生完成了境界说由开到合、从发生 

到完成的理论建构。本文沿着冯先生的思路，从何以会有境界。存在何种境界， 

何以有境界表现的差异三个方面对冯先生的境界学说进行了一些粗浅的思考。 

[关键词]冯友兰：境界：理论架构 
冯友兰先生在其 《新原人》(1943年)一书中系统地提出他的人 

生境界理论。川境界说在冯先生刻意经营的人生论体系中，占据着 

核心地位。他从人生觉解出发，阐心性、立境界、辨学养、析才命、 

论生死，俨然构成一套完整的人生哲学理论。 “ 究其立论宗旨， 

则在境界二字。“境界”上串下联、左沟右通，实为理解冯先生人生 
论的关键。 

人生究竟有没有意义?其意义又是什么?这是冯先生在他的 

《新原人》一书首先提出的问题，也是他的境界说最终所要解决的 

问题。 ”为此，《新原人》首先讨论了意义是什么。冯先生认为， 

所谓“意义”，既是某一事物所有的性质，又是某一事物所可能达到 

的目的，或其可能引起的后果，也是某一事物与别的事物的关系。 

之所以有以上所说的这些可能，正是因其有“某性”，或某种特性。 

但是，尽管说是个某性，由于人在说某一意义时，有不同的侧重， 
所以所得结论亦不同 这说明，不同的人对于事物可以有不同的了 

解。人对于事物有所了解，而又自觉他有所了解。这种了解和自觉， 

《新原人》简称为“觉解”。一个人的人生意义正是取决于他对其生 

存环境的“觉解”。“觉解”这一概念是冯友兰人生境界学说的基础 

他认为：提高人生境界一是觉解，二是觉解其觉解 人对宇宙的觉 

解达到某一程度，宇宙人生对于人就有相应的某种意义，即相应的 

人生境界。 
一

、 何以会有境界 
何以会有境界，是冯先生人生哲学境界设论的逻辑起点。冯先 

生并不是直白地宣称人生境界的超验性存在。他从追求人生意义发 

问，揭示了不同的人拥有不同的人生意义这一经验性事实。冯友兰 

认为，人的生活是有“觉解底生活”。如前所述，觉解就是自觉地了 

解。了解是对事物秩序或规律的理性把握，它要高于单纯的感觉经 
验；自觉是人的主体意识的觉醒，是对理性认识本身的反思和体察。 

所以，觉解开启和建构的无异是一个价值世界，它是合目的与合规 

律的统一。 ． 

人对于人生的觉解不同，则人生对人的意义也不同。“人对于人 
生愈有觉解，则人生对于他，即愈有意义。”““ 删 冯友兰肯定了人 

的精神属性、人的自觉意识是人生的基本性质和特征。“有觉解是人 

生的最特出显著底性质”，⋯ 觉解是人异于禽兽、人生异于动物 

的生活的规定性。事物的性质是事物本身所固有的，而事物的意义， 
则只有有觉解的人以后，才能产生。离开有觉解的人，则事物没有 

了意义。所以，“从人的观点看，人若对于宇宙问底事物，了解愈多， 

则宇宙问底事物，对人即愈有意义。”⋯‘ 人的觉解是一切事物的 

价值和意义的源泉。“宇宙问底事物，本是无意义底，但有了觉解， 
则即有意义了。”⋯ 而人之所以能有觉解，就是因为人是有心底。 

人有心，心就是“知觉灵明”，宇宙问有了人，有了人的心，即如黑 

暗中有了明灯，天地万物便一时明自起来，因此可说“人与天地参”。 

人对于一事物的了解不同，这一事物就对人呈现不同的意义。 

人对于一事一物的了解有程度上的不同。“深底了解，可谓之胜解。 

最深底了解，可谓之殊胜解。”川㈣”对于事物的最高程度的了解， 

即完全的了解，在理论上或事实上是不可能的。然而我们总是追求 

对于事物了解得越多越好，事物也因此向我们所呈现的意义也就越 

丰富。冯友兰指出，不同的境界有赖于不同的意义，不同的意义依 

赖于觉解的程度。一个人的生活环境及其中的事物对他的意义构成 

了他的精神世界，这个精神世界就是《新原人》所称的“境界”。“人 

对于宇宙人生底觉解的程度，可有不同。因此，宇宙人生对于人底 

意义，亦有不同。人对于宇宙人生在某种程度上所有底觉解，因此， 

宇宙人生对于人所有底某种不同底意义，即构成人所有底某种境 
界 ”⋯‘ 觉解程度的差异决定了宇宙人生境界的差异，宇宙人生 

对人的意义的差异决定了人生境界的差异。说到底，人生境界的划 

分是以觉解程度的深浅为最终尺度的 在此基础上，冯先生按照人 

的不同觉解，把它们分成四种境界，这就是自然境界、功利境界、 

道德境界和天地境界。 

当然，觉解的发展是一个逐步深化的动态过程。随着觉解的深 

入和发展，人们就会实现人生境界由低到高的提升和超越。同时， 

属人的意义和价值世界的外延也逐步拓展。而觉解深入的过程，也 

是三个同构世界 (心、性、理)逐渐趋向和谐统一的过程。 “ 冯 

微循禁贼盗。”《续汉书·百官志五》也说：“乡置有秩、三老、游徼。 

有秩、郡所署，秩百石，掌一乡人：其乡小者，县置啬夫一人。皆 

主知民善恶，为役先后：知民贫富，为赋多少，平其品差”。游檄“掌 

檄循，禁司奸盗”是受命于县廷，则纠治违法、审理诉讼自然由乡 

啬夫承担 (啬夫这一职官，钱剑夫先生在其 《秦汉啬夫考》(《中国 

史研究》1980年第1期)中详细考证。认为啬夫这一职官称谓既是 

秦汉 “职听讼，收赋税”的乡官，同时也是一般少吏的通名，乡啬 

夫的地位仅次于县级的丞、尉，乡啬夫有职有权)。《二年律令·具 

律》云：“诸欲告罪人、及有罪先自告而远其县廷者，皆得告所在乡， 
乡官谨听，书其告，上县道官。廷士吏亦得听其告”。要起诉他人有 

罪或者自诉，而离县廷较远，一律就近于所在乡起诉，乡啬夫接受 

其诉讼并要仔细做好记录，上报县道主管官吏。县廷有关官吏也可 

以接受类似的诉讼。这里的“皆得告所在乡，乡官谨听，书其告， 

上县道官”云云并不是说乡官仅仅代替诉讼人向县道呈送诉状、再 

由县廷立案审理，而是由乡直接受理，之后将案件审理的全过程上 

报县廷。在上述 《建武三年十二月侯粟君所责寇恩事》中，记录了 

“建武三年十二月癸丑朔乙卵，都乡啬夫宫以廷所移甲渠侯书召恩 

诣乡。”县廷受理后，是向寇恩所在的都乡发出通知要求在当地验问 

寇恩，说明县内的民事诉讼案审理，并非是县廷直接审理，而是先 

经由乡啬夫验问后，作爰书上报县廷，而后县令做出判决。都乡是 

县政府所在地之乡，都乡啬夫宫受县廷指派审理粟君诉寇恩欠债不 

还案，说明不仅距离县廷较远之乡有受理诉讼权。距离县廷较近、 

就是在县廷所在地也可以受理案件。说明一般的乡都有受理诉讼权： 

县廷可以自行审理，也可以指派某乡审理某案。乡的审判结果和县 

廷直接审判的结果有同等效力，当事人不服判决则上诉于郡。这说 

明 《百官公卿表》所云“啬夫职昕讼”到东汉时代并没有改变。 

县下除乡之外，另外又有亭，亭直属县尉而不隶于乡。亭事实 

上是两汉时代面向全国的地方治安单位。史籍中对亭的职掌都是有 

关 “禁盗贼”、“司奸盗”、“课微巡”、“捕盗贼”之类的记载。乡级 

有游微，和亭长职务相当。“游微微循禁贼道 他们常常受县令、 

丞的委派，从事案件的局部调查、现场勘验和监管被告人等事务 

沈家本在 《历代刑法考·汉律摭疑》中引用 《御览》六百三十九： 

“《会稽典录》日：谢夷吾为荆州刺史，行部到南鲁县，遇章帝巡狩 

幸鲁阳，故夷吾入，传录囚徒 有亭长奸部民妻者，县言和奸，上 

意以为吏奸民何得言和?观刺史决当云何?顷，夷吾呵之日：‘亭长， 
诏书朱帻之吏，职在禁好，今为恶之端，何得言和?’切让三老、 

孝弟、兄弟罪。其所决正一县三百余事，与上意合。”从这个引用的 

案例我们可以知道，亭长与当地的民众妻予东汉时亭长仍然起着对 

地方治安的监察作用，亭长也足地方司法机构的一个组成部分。 

综上所述，汉代的司法机构已经在中央和地方形成了一整套较 

为严密的体系，不但是各审级单位有诉讼机构，而且还有针对中央、 

地方司法长吏的监察官员，同样地具有司法权，在基层单位的司法 

诉讼中。亦有严密的机构受理吏民的诉讼。 
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发兰正是以理性为人的本体论结构，通过觉解的展开，完成了尽心、 排除了个别、例外，以追究普遍、一致的人生分析)提供进一步论证。 

知性、知天的人生自我塑造过程，实现了个人、社会、宇宙的和谐 “ 人们只有知道了自己在哪些方面受限制，才有可能努力超越它， 

统一，为他的人生境界说奠定了坚实的哲学基础。 获得更高境界的人生· 

二、存在何种境界 以学养而论，冯先生先比较了以陆王和程朱两派的修养方法的 
我们每个人都处在同样的这一个世界，但就这个世界的意义来 成就。他指出，陆王一派“以立乎其大者”，是失之空疏；程朱一派 

说，则随各个人的觉解的程度的不同，而世界及其间的事物对于各 “今日格一物，明日格一物”，是失之支离。批判地继承这两种修养 

人的意义也不相同。在这个意义上，人都是独立的个体，个体的人 方法，才能避免空疏和支离。也就是说。在人生觉解之外，还必须 
生境界“固亦有主观的成分”，因此，世界上没有两个人的境界是完 “以诚敬存之”。人的觉解，使他到某种境界；他的用敬，可使他常 

全相同的。于是，冯友兰一方面略去了个体人生境界差异的细微性， 住于某种境界。以这种方法所求得的。仍然有空琉的嫌疑，但这并 
另一方面又将分析的注意力放到个体境界的趋同性上。所谓“忽其 不是追求知识及权力，而是达到一种境界的必由之路。 
小异，取其大同 。 ̈ 脚’冯友兰根据人们对人生觉解的程度的不同， 以才命而论，人要有所成就，必须要依凭天资(才)，同时也要 

大致区分了自然、功利、道德、天地四种境界。这四种境界各有其 对人的一生的不期然而然的遭遇(命)有所悟解。一个人的努力(力) 

相对明显的特征。 是有限的，天资与生俱来，人可以做的是靠自己的努力使其天资充 

自然境界的特征是：在此种境界的人，其行为是顺才或顺习的。 

也就是说，他的行为只是顺着他的本能或这个社会的风俗习惯。就 
像幼儿和原始人那样。他做他所做的事而并无觉解或不甚觉解。现 

代社会中文化知识水平很高的人如果他对于自己的才能和行为是不 

自觉的，其结果也只能是一种自发行为的产物。这样，他所做的事 
对于他就没有意义或很少意义。他的人生境界就是自然境界。 

功利境界的特征是：在此种境界的人，其行为是“为利”的， 

是为他自己的利。凡动物的行为都是为他自己的利的，但都是出于 

本能的冲动，而不是出于心灵的计划。在自然境界的人．虽也有为 
自己的利的行为，但他对于“自己”和“利”并无清楚的觉解，他 

不自觉他有如此的行为．也不了解他何以有如此的行为。在功利境 

界的人，对于“自己”和“利”有清楚的觉解，当他进行这些活动 
时，他了解他的行为是怎么一回事，并且自觉他有如此的行为。 

道德境界的特征是：在此种境界的人，其行为是行“义”的。 
义与利是相反相成的。求自己的利的行为是为利的行为，求社会的 

利的行为是行义的行为。在此种境界的人了解社会的存在，这个社 

会是一个整体，他是这个整体的一部分。有这种觉解。他就为社会 
的利益做各种事，他的行为都是以“贡献”为目的的。在功利境界 

中，人的行为的目的是“取”，而在道德境界中，人的行为的目的是 

“与”。在功利境界中，人即使在“与”时，其目的也是在“取”； 
而在道德境界中。人即使在“取”时，其目的也是在“与”。一句话， 

功利境界和道德境界的区别不在于行为本身，而在于指导行为的自 
觉的动机，即为私还是为公。 

天地境界的特征是：在此种境界的人，其行为是“事天”的。 

这“天”是指哲学上的“宇宙”，即包容万事万物的“大全”。在天 

地境界中，人不仅了解社会的存在，而且了解一个更大的整体即宇 

宙的存在：他不仅是社会的一员，而且是宇宙的一员：有了这种觉 

解，他就为宇宙的利益做各种事并自同于宇宙。这种觉解也叫“同 

天 或“天人台一”。需要强调，天地境界在某些方面类似于自然境 

界，但二者之间有着根本的不同；不同就在于自然境界是无觉解或 

觉解甚少的，丽天地境界是有觉解且觉解甚多的。 
前面谈到，人生的意义取决于他对周围环境及其中事物的觉解， 

觉解愈深，其意义愈大。按此标准，上述四种境界就有了优劣高低 
之分。“其需要觉解多者，其境界高，其需要觉解少者，其境界低。 

自然境界需要最少底觉解，所以自然境界是最低底境界。”⋯㈣“ 
再递增就是功利境界和道德境界，天地境界是最高的境界。天地境 

界需要觉解最多，是人的最高的安身立命之所。达到了天地境界， 

人生问题也就得到了解决。哲学提供给人以精神的“受用” (PUG)， 

它的使命就是要提高人的精神境界达到天地境界。 

冯友兰特别指出，自然境界和功利境界是自然的产物。也就是 

说一个人只要智力正常，随着年龄的增长便可以由自然境界进入功 

利境界：但是，道德境界和天地境界是精神的创造，精神的创造则 
必须经过人的主观努力才能达到。所以，一个人必须经过 “格物致 

知”、“反身而诚”的不断努力，才可以进入道德境界和天地境界。 

就其高低的层次看，人生四种境界可以说是表示一种发展。这表明 

天地境界的“圣人”才是冯先生认为 “人应该成为的人”。 
三、何以有境界表现的差异 
人生存在不同的境界，其中又是哪些因素使人不能进入最高的 

人生境界昵?对此，冯先生抓住人为可致的学养、人力致与难致间 

的才命和时刻谱写人生旋律的生死，对自己人生境界的规范分析(即 

分地发展完成，这就是“尽才”。而于他的才的极致的界限之外，他 
虽努力亦不能有进益，这就是“才尽”了。但才仅仅在一定程度上 

限制着力，命却是力完全所无可奈何的。命是人的适然底遭遇，是 

人所只能顺受．而不能与之相斗底。人都受才与命的限制。但在道 

德境界及天地境界中的人，在事实上虽亦受才与命的限制，但在精 
神上却能超越此种限制。人在修养、学问、事功上的任何重大成就， 

都要靠才、力、命三种因素的配合。处理好才、力、命的三维关系． 
就能在生活中超越成败，在人伦中超越贵贱，在处事时超越顺逆， 

从而实现意志自由，进入天地境界。 
以生死而论，一个人的死是人生中最后的一件事，对于生死了 

解到某种程度的人，生死对他也就有了相应的某种意义。怕死的人， 
都是对于生死有相当觉解的。对于生死完全没有觉解，或者没有相 

当的觉解的人，不知怕死t对于生死有较深的觉解者不怕死，对于 

生死有彻底的觉解者，无所谓怕死不怕死。所以在功利境界的人， 

最是怕死。反过来也就是说，我们要超越这种以功和J的态度看待生 
死的思维。像道德境界的人能知性，所以在社会中做事尽伦尽职、 

死而后已，自然也就不会受到死的威胁。天地境界的人能顺同大化 

流行，早就超越生死了。 

以上关于精神超越的论述，可以看出，人要不受“才”、“命” 

和 “死”的限制，就必须超越个人功利的计较、利欲的束缚；要能 

从全社会利益着眼，甚至从整个宇宙大化的角度出发，超越成败、 
贵贱、存灭的局限，最终达到“存，吾顺事：没，吾宁也”的最高 

境界。至此，冯先生就完成了境界说由开到合、从发生到完成的理 

论建构。1．“何以有境界”，是对境界发生及其觉解递升关系的分析： 
2．“存在何种境界”，是对四种主要的人生境界的特征分析；3．“何 

以有境界表现的差异”，是对人生境界得以提升的三个条件 (学养、 

才命、生死)的分疏。没有境界发生学的研究，就会使人生哲学的 
逻辑起点悬搁成空中楼阁。没有对四种主要境界的类型分析，就不 
能使境界理论成为一种可以陈说的理论人生观。没有对人生限制和 

超越的三个条件的探讨，境界的差异和提升就无法企及，在逻辑上 

也就不具有理论完满性 以上三个支点相互支持，构成了冯先生境 
界学说的完整理论架构。 
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Abstract：Mr．Feng put forward the theory of foHr realms of 1ires in 

the book nued “Xin Yuan Ren”，including natural state．utility state， 

the morals state and the forld state．Mr．Feng conpleted the theory of 

four realms of lives， from the start and the end of the theoretical 

framework．This text along Mr．Feng’s way of thinking．carries On some 

superficial thinkings about why there wil1 be state。how many states there 

wi11 be，why there are differences between the states． 
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