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自我控制 —中国宗教的情感修行模式

江　峰

提　要:本文认为 , 自我控制 、清修情感 , 是具有中国特点的宗教情感修行模式。文章从山水之

乐 、 修身养性 、 人文艺术 、体道孝亲 、 科仪戒律等不同角度探讨了中国宗教情感修行的几个主要特

点 , 力图深化对中国宗教情感修持模式的认识和理解 , 并揭示出其所具有的文化价值。

江峰 , 厦门大学哲学系 2004级博士生。
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　　在具有强大包容性和社会张力的中华文化特

殊的生态环境中 , 中国宗教思想的发展在形式上

呈现出了诸多特点。而其中各教派借以表达 、展

开和彰显本派思想的情感与体验形式则尤其特

别。情何以了? 情何以修 ?深入到这一特殊的环

境系统中 , 对中国宗教沉积下来的深层文化进行

细部的分解和宏观的体知 , 考察中国宗教思想在

时空经纬中延展 、 存续 、 流变 、 运转的多元形

式 , 我们就可以发现 , 中国宗教了情 、 修情最有

特点的模式就是通过自我控制 , 实行情感的清

修 , 其主要表现就在于:

一 、通过山水之乐移情

中国宗教的修行者多借助于山水自然以实现

自我控制 。他们融入自然 、感悟自然以极力洗净

尘染 、纯化心灵 、淡雅情操 , 这就形成了中国宗

教体系重视山水性灵的情感清修特色。

儒教信奉的山水自然之乐 , 是一种在人与自

然融为一体的情景中感受到的心中之乐。这种

乐 , 其特点就是融入了道德意识。 《论语》 所说

“知者乐水 , 仁者乐山。知者动 , 仁者静。知者

乐 , 仁者寿。”
①
是说明山静水动 , 仁者重在静中

体验 , 而知者重在动中体验。在乐山乐水的移情

式主体体验中 , 人与自然 、主体与客体就能够实

现统一 , 山水已不是作为自然界的客观对象而存

在 , 而是被人化了 , 人把情感投射入自然 , 在山

水之间体验到了人生的乐趣。在儒教信奉者们看

来 , 情感体验不仅仅是一种纯净境界的美学体

验 , 更重要的是一种人与自然能在伦理规范下达

到和谐统一的乐的体验 , 是一种主体自觉的道德

体验 。其既是对自然界的赞美 , 也是对人生的肯

定 , 在这种体验中 , 自然界不是被征服的对象 ,

而是融入了人的情感因素 , 甚至被完全伦理化

了。人与自然不是对立与分离的 , 而是融为一体

的 , 人生的意义在自然界的永恒中得到了充分的

体现 , 人的主体性也通过心中之乐的体验而得到

了确认。

如果说儒教信奉者赋予自然以道德的意义 ,

重视在自然中陶冶情操的话 , 那么道教信奉者赋

予自然以美学的意义 , 提倡的则是一种人与自然

合一的超伦理超功利的审美情感。庄子 《秋水

篇》 所载的 “鱼之乐” , 就是通过自我体验的方

法对水中之鱼 “出游从容” 得出的结论。在这

里 , 人不是与自然界相对的存在 , 不是从外部去

了知自然界的事物 , 而是把自己融入到自然界

中 , 从中去体会自然之乐 。把这种快乐投射到鱼

的生命中 , 就会感到鱼也有一种快乐。鱼之乐是

人之乐的自然反映 , 而人之乐则是以鱼之乐来体

现的 。庄子的 “逍遥游” , 是一种人与天地精神

往来的自由境界 , 人不能够离开形体之躯也不能

离开具体的生活环境 , 但是有庄子所说的那种

“无待” 的主体体验 , 就可 “出六极之外” 而

“游无何有之乡” , “独与天地精神往来” 。著名的

道士陶宏景不为高官厚禄所动 , 宁在山中清修 ,

皇上每遇治国大事 , 只得上山请教于他 , 因此被

喻为 “山中宰相” , 其自我控制修行的实践 , 可
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以说就是道教隐者借助山水自然以移情的历史

证明 。

佛教更重视借助山水修持来悟道。所谓 “天

下名山僧占多” 就是佛教移情于山水的生动反

映。 《续传灯录》 记载:“吉州青原惟信禅师上

堂。老僧三十年前未参禅时 , 见山是山 , 见水是

水。及至后来亲见知识有个入处 , 见山不是山 ,

见水不是水 。而今得个休歇处 , 依然见山只是

山 , 见水只是水 。”②这是一个典型的专门言说山

水的佛学公案 。老禅师说三十年前 , 他未参禅

时 , 见山是山 , 见水是水 , 这是从常识的角度来

说的 , 是一种执取;后来有了知识的证见 , 见山

不是山 , 见水不是水 , 这是从超越的角度来说

的 , 是一种空性;三十年后 , 有了彻悟 , 所发见

山只是山 , 见水只是水 , 这是从最终目标的角度

来说的 , 是一种圆满 。这就是禅师移情于山水而

体悟到的深奥佛理 , 是转识成智的情感通明 。

民间宗教则更有一种对山水自然天然的情感

亲近与体认。太谷学派是清朝嘉庆 、道光年间安

徽池州石埭人周太谷开山创立的民间儒教学派 ,

该学派遗留下来的大量诗文中 , 就有诸多关于在

山水自然中进行情感自我修持的表达。其著名弟

子刘鹗就有许多体道山水的诗文。如他的 《春郊

即目》
③
二首:

　　　　　　(一)

郊游骤见海棠花 , 亞字阑干一树斜 。

蝴蝶忽然飞屋角 , 霸臣何以在天涯 ?

千枝翡翠笼朝雾 , 万朵胭脂艳朝霞 。

寄语春光休烂熳 , 江南荡子已思家 。

　　　　　　(二)

可怜春色满皇州 , 季子当年上国游 。

青乌不传丹凤诏 , 黄金空敝黑貂裘 。

垂杨蜿地闻嘶马 , 芳草连天独上楼 。

寂寞江山何处是 , 停云流水两悠悠 。

在诗中 , 诗人以情写意 , 将江南的旖旎风光

和自身的孤寂情志鲜活地跃现纸上:海棠骤见 ,

花蝶忽飞 。树斜秀枝 , 烟锁艳霞。垂杨蜿地 , 芳

草连天。霸臣息心 , 荡子忘归 。情寂时云停风闲

舞 , 性灵处水流雾空飞。而 “青乌不传丹凤诏 ,

黄金空敝黑貂裘” 两句 , 更有甚深的思想意蕴 ,

青乌乃古之道教预测者 , 据说能知天理之露机 ,

能晓运命之流转 , 而在诗人所言的美情美景之

下 , 其也不必再刻意传递好运了 , 黑貂裘是稀罕

之物 , 其也不值得再刻意去追求了 。这里既反映

了诗人所受道教文化的熏陶 , 也体现了他所具有

的儒者之道德品质风范 , 说明了诗人作为一名民

间宗教信奉者 , 秉受了多元宗教文化的影响 。如

此佳诗 , 充分地表现了他移情于山水的灵明心志

和清净修持的宗教情怀。

二 、通过修身养性御情

中国宗教也借助于修身养性进行自我控制修

行以实现对情感的驾驭。

儒教信奉者重视通过道德修养来进行情感体

验和自我控制 。其根本特点就是强调主客合一 、

内外合一 , 是一种自我享受 、 自我直觉体验和修

行控制。他们主张 “安贫乐道” 、 “乐天安命” 式

生活 , 进行道德上的自我充实。 “饭疏食饮水 ,

曲肱而枕之 , 乐亦在其中矣。不义而富且贵 , 于

我如浮云 。”
④
“发愤忘食 , 乐以忘忧 , 不知老之

将至云尔 。”⑤这种情感体验 , 只有仁者才能体会

得到 。孔子赞许颜渊能长久地保持仁 , 所以能体

验到这种真正的心中之乐 。他说:“贤哉 , 回也!

一箪食 , 一瓢饮 , 在陋巷 , 人不堪其忧 , 回也不

改其乐。”
⑥
儒者以仁为最高的道德标准 , 以乐为

最高的道德体验 , 有了仁 , 就能体验到乐 , 这就

是 “孔颜之乐” 。是儒者以道德修养为基础的对

情感的一种驾驭。

庄子既反对道德情感 , 也反对禁欲主义的宗

教情感。他主张人性来源于自然之道 , 对于自然

之道的认识则应在自我体验中获得 , 这种体验是

一种出于情感又超越情感的本体体验。在庄子看

来 , 求名求利之情 , 不是出于自然 , 而是出于人

为 , 因而并非真正的情 , 真正的情应该是顺其自

然 , 不以世俗之情为其情 , 即没有人为的有目的

的好与恶 , 而以顺应自然为其正 , 这就是超功利

的 “无情之情” , 只有 “安时处顺” , 真正与大道

合而为一的人才是具有真情的体道之人 。在这种

情感论观念的基础上 , 他主张通过修性体道来驾

驭情感 , 实现自我控制修行。显然 , 其修持的性

和道与儒者是有本质上的差别的 , 其所强调的是

自然之性 、自然之道。他的 “逍遥游” , 是超世

的 “游心” , 透露出的是一种对世俗情感的解脱

和对自然情感的追求 , 是情感的清修 , 其目的是

要达到他所向往的自由境界。

如何调解感情 、 统御情绪 、 控制欲望?佛教

认为 , 这是直接关系到修持成佛的大问题。处理

好这样的问题 , 是佛者的一种生活艺术 , 也是一

种心理平衡术 。佛教提出超绝一切现象的 “空寂

心” 、 “清静心” , 以一切现象为 “幻” , 而以 “空
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寂” 为 “真” 。但是既然它认为一切有 “情识”

之人皆有佛性 , 那么 , 对于情感问题 , 便不能漠

然视之。于是 , 华严宗提出了 “即情即非情” 的

相即无碍说 , 以实现其圆融境界 。后来的禅宗 ,

则不否定任何情感 , 提倡任情而不 “着” 情 , 即

可实现心灵的超越 , 进入佛的境界 。禅宗重情感

体验 , 禅师们在 “扬眉瞬目” 、 情态百出之间体

验佛的境界 , 以至理学家视之为虽说 “无情” ,

实则是为了 “私情”。当然 , 即使是狂禅 , 呵佛

骂祖 , 实质上却仍要在本根上 “佛祖心中留” ,

以不纵情害性为限。

民间宗教的自我控制修行一般具有较多的神

秘色彩 , 其信奉者往往更重视把人的情感与身心

性命修养联系在一起 。太谷学派第一代传人张积

中就认为 , 人的情感与精养人气是密切联系的 ,

人气的情状可通过人的喜怒哀乐之情得以观照 ,

其具有仁义礼智等特质:“喜怒哀乐皆是仁义礼

智之气 (的)观 , 人一喜 , 遂无义气 , 一怒 , 遂

无仁气 , 一哀 , 气遂昏乱而无礼 , 一怖 , 气遂摇

惑而无智 。”⑦认为 , “人之情各有所蔽 , 故不能

适道 , 大率患在于自私 , 而用智自私则不能以有

为应迹 , 用智则不能以明觉为自然 。今以恶外物

之心而求照无物之地 , 是反鑑而索照也。”⑧这就

是说 , 人的情感各自都有诸多的蒙蔽 , 所以与大

道不能相适。之所以这样 , 其原因大概就在于人

用情时往往患于自私 , 如果考虑问题时讲究私

情 , 就不能客观公正地接事应物 , 也就不能通明

觉悟 , 顺应自然规律 。因此 , 他提倡 “反鑑索

照” , 用不为外物所累 、不为世情所困之心来寻

求对无物之境的观照 , 实现情感的自我控制 , 从

而以此来体知大道。

三 、通过人文艺术抒情

中国宗教还通过人文艺术抒情以实现情感的

自我控制 。这一情感清修方式所涉及面极广 , 包

括有文学 、诗歌 、音乐 、 舞蹈 、书法 、 饮食 、雕

塑 、 石刻 、建筑等等诸多领域 。以诗文为例 , 中

国宗教各个教派就都流传有大量抒情写意的宗教

诗文 , 禅诗道韵 , 关雎离骚 , 无不尽情抒发了信

奉者宽广的宗教情怀 , 无不充分体现出诗以抒情

的了情 、 修情观念。

明代袁宏道是一个宗教信仰由禅转净的文学

家 , 为公安派的创始人之一。他在历史上的影响

主要在文学与美学方面 , 他主张 “独抒性灵” 和

无拘 、 无束 、 无法的创造精神 , 提倡 “趣” 、

“韵” 、 “淡” , 努力寻求情感的普遍意义和永恒价

值。在诗歌方面 , 他就十分重视借诗抒情 , 融情

入诗 。他说:“大概情至之语自能感人 , 是谓真

诗 , 可传也。而或者犹太露病之 , 曾不知情随境

变 , 字逐情生 , 但恐不达 , 何露之有?”⑨在他看

来 , 有至情之语 , 诗就自然动人 , 这样的诗才是

真诗 , 才是能够流传久远的诗 。有人认为情太露

了就不好 , 却不知情是随境而变的 , 字是逐情而

生的 , 只怕表达得不充分 , 哪里还有什么太露的

毛病可言呢?

在民间宗教中 , 诗文也是信奉者抒情写意 ,

自我修持的重要途径 。太谷学派就有许多抒情写

意的诗文和诗论。张积中在 《张氏遗书》 中论诗

说:“诗于流之中有不流者 , 非把持之也 。诗发

乎情 , 根乎性 。发乎情则得乎气之真 , 根乎性则

得乎神之妙 。故诗本人情而其运在虚 , 非文不

虚。”⑩在这里 , 他认为 , 诗的流转风行不是靠人

把持得了的 , 而是发于情根于性的 , 由情而发 ,

才能获得诗气之真 , 以性为根 , 才能获得诗神之

妙。诗以人情为本 , 而其运行则是在于它的空明

虚灵 。如果不能空明虚灵 , 就不能成其为诗文

了。在太谷学派的门人中 , 通过诗歌进行情感体

验 , 实现自我控制修行是比较普遍的。如二传弟

子蒋文田 《无题五首》
 11
中就有诗云:

海上移情不计年 , 春风听惯伯牙弦。

梦为蝴蝶谁知我 , 修到鸳鸯不慕仙。

一顾可怜人独立 , 千金难买月常圆。

散花天女亲相引 , 曾侍维摩斗室边。

诗人借助诗歌进行自我修行的情感体验 , 表

达了他淡泊世俗人生 、清修自身情感的心志:不

计年移情苍海之上 , 随春风惯听伯牙琴声。象庄

周那样梦为蝴蝶 , 蝶我两忘;似隹人一般修成鸳

鸯 , 不慕神仙 。他感叹于人生苦短 , 难得特立独

行 , 难求恒在圆满。他憧憬着那些传说中的散花

天女亲临接引自己 , 想象着侍候在维摩佛者修行

的斗室旁边。而不管是对道教仙境的心理期盼 ,

还是对佛教加持的情感意向 , 他最终的目的就是

希望能够进入到一个淡雅纯净的情感圣域。

四 、通过体道孝亲凝情

讲究孝亲之道 , 通过体道孝亲凝结亲情 , 是

中国宗教各教派都比较重视的情感修持方式 , 这

一点 , 也显示了中西方宗教的较大差别 。

儒教信奉者往往从道德伦理关系上来突出孝

亲关系 , 进行情感体验。“孝悌” 原是自然情感 ,
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即父母兄弟之情 , 可是被儒者提升为重要的道德

条目 , 是 “为仁之本” , 并由此产生许多礼节仪

式 , 变成了重要的道德规范 , 如 “三年之丧” 之

类。孔子的弟子宰我想缩短丧期 , 以免误生产 、

伤身体 , 孔子对此严厉地加以批评说:“子生三

年 , 然后免于父母之怀 , ……予也有三年之爱于

其父母乎 !”
 12
孔子认为 , 爱父母是出于人的真情

实感 , 有此情感才有仁 , 宰我不愿意守三年之

丧 , 说明他没有这种情感 , 也就是不仁 , 因此他

感叹宰我为 “予之不仁” 。三年的丧期 , 是内在

情感的浓化 , 应是 “食旨不甘 , 闻乐不乐 , 居处

不安”
 13
如果有仁在 , 内心自然就会进行这种情

感体验 , 也就不会着意追求外在的物质享受了。

道教讲孝亲的情感体验 , 贯穿了 “无名” 论

思想 。老子一方面认为 “六亲不和 , 有孝慈”
 14

一方面又主张 “绝仁弃义 , 民复孝慈” 15。上下

两章所说的 “孝慈” , 其含义有别 , 前是名 , 后

是实 。其内含的意思是说人本身孝慈 , 就无所谓

有无孝慈之名了 。孝亲之道不是从来就有的 , 而

是 “无为” 之道丧失 , 亲情关系混乱的结果 , 圣

者 、 智者出来制定并提倡孝亲之道 , 于是就有了

孝亲之名 。所以 , 老子体道孝亲 , 更重视的是孝

亲之实 , 是自然而然的亲情。庄子体道孝亲 , 对

老子之道有了更多的言行践履 。如其妻子死了 ,

他非但不哭 , 而且 “箕踞鼓盆而歌” , 实质上是

想在 “齐生死” 的自然情感体验中求得悬解 。魏

晋玄道名家阮藉 , 也主张追求亲情之实 , 因此其

行为不拘俗礼 , 放浪不羁 。阮藉在家里老人去世

时 , 美酒照喝 , 鱼肉照吃 , 旁人颇多责怪 , 认为

他没有按习俗斋戒守灵 , 但其实他是真孝子 , 依

着自己的孝道真情 , 早已形容稿枯 , 心里的悲哀

达到了极至;他闻邻家一美妙少女不幸夭折 , 虽

不相识 , 却前往凭吊 , 其间嚎啕大哭 , 呼天抢

地 , 旁人大惊 , 不能理解 , 但其实他是真男人 ,

依着自己的人情之实 , 怜惜美人的香消玉殒 , 恨

无缘相知相识 , 爱美之心溢于言表 。还有许多道

教名家 , 也都以不同于儒教的方式体验着他们的

孝亲之情 。

佛教在孝亲问题上历来都是辟佛者的攻击

点 , 隋唐时著名的辟佛学者李荣就曾对僧人出家

的不忠不孝严厉地质疑过 。在此问题上 , 佛教的

回应大致是从几个方面进行的 。一是寻求佛经中

的孝论 , 引用经典证明僧人出家与孝亲之道并不

矛盾;二是造 《佛说父母恩重经》 等一些 “疑伪

经” , 论证佛教也是讲究孝亲之道的;三是正面

回应与弘扬。宋代禅僧释契嵩作 《孝论》 , 详述

了佛门孝亲观 , 使佛法与纲常名教在孝亲观上达

成亲和 , 形成以佛言孝 、 劝佛行孝 、助世行孝的

统一 。宋后 , “持戒与孝行” 统一 , “孝顺与念

佛” 统一 , 中土佛教的孝亲观是十分突出的 。从

实际的自我控制修行来看 , 佛教提倡将孝亲之情

扩展到爱一切众生 , 在一个更高佛性的境域普施

情爱 , 而不仅仅是讲究父母亲情之爱 , 佛教有许

多典故如舍身饲虎之类说明的就是这样一种普

爱。由此可知 , 佛者的自我控制修行也逻辑地内

含着孝亲之道的情感体验 , 只不过他们不象儒教

那样将这种孝亲之道放在 “以孝治天下” 之类的

“至德要道” 的高度 , 也不象道者那样强调自然

而然的孝亲之道的情感体验 , 而是把孝亲之情置

于与普爱众生之情平等的地位上。这种了情 、修

情的情感体验 , 实质上也是符合佛教普度众生 、

利乐有情的信仰主旨的。

民间宗教也各有自己独特的孝亲情感体验。

周太谷在 《周氏遗书》 中说:“知受命之德则孝

于天 , 孝于天者尚不愧于屋漏 。知受身之德则孝

于亲 , 孝于亲者毋恶于人 。”
 16
一个人如果知道自

己所秉承的生命之德 , 就会懂得孝天 , 懂得孝天

的人 , 也就不会因屋漏而惭愧;一个人如果知道

自己所秉承的生身之德 , 就会懂得孝亲 , 懂得孝

亲的人 , 也就不会对他人施恶。 “天地之德 , 岂

负我哉? 父母食天地之粟 , 饮天地之水 , 以乳乳

我。及其长也 , 作后以临我 , 作虞书周易以诱

我 , 志贤则贤 , 志圣则圣 , 天地岂负我乎?” 17天

地怎么会负我呢?父母是食天地之粟 、 喝天地之

水来养育我的 , 等到我长大了 , 又以妻后临幸

我 , 以圣书诱导我 , 我想贤就能成贤 , 我想圣就

能成圣 , 天地怎么会负我呢? 在这里 , 作为太谷

学派的创始人 , 周太谷追问了人的身心性命的本

根 , 强化了对不负天地好生之德 、 不忘父母养育

之恩 、推己及人而不施恶于人这样一些情感的体

验 , 表达了他感念天地父母的宗教情怀 , 使太谷

学派置于他的孝亲孝天的理念之下 , 从而也就使

学派信奉者都得到了一定程度的宗教情感修持。

这一点 , 从该学派北宗在 “黄崖教案” 发生时所

有相关弟子视死如归 , 全体自焚 , 无一生还的教

案中可以得到充分的印证 。

五 、通过科仪戒律正情

人的情感有善有恶 , 世界各个宗教教派大都

有自己情感善恶的基本判别标准 , 并且也有各自
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的科仪戒律来贯彻这些标准 , 扬善避恶 。在中

国 , 这些宗教科仪戒律尤其严格 , 基督教 、 回

教 、 犹太教 、 佛教 、 道教之类 , 皆以淫 、 杀 、

贪 、 妄语诸戒为根本 , 制定了各种清规戒律和科

仪形式 , 而自孔子之始 , 儒教信奉者对于斋戒 、

祈祷 、禳除等都甚为重视 , 这些科仪戒律以外在

的形式内化为制约信徒情感体验的强大力量 , 对

信徒的自我控制修行起到了趋善避恶的正情作

用。如诵持就是道徒们常用来自我控制 、修持养

正情感的一种情感规范形式。在道教中 , 凡受师

傅之经忏符箓 , 必当念诵佩持 , 其念诵之声也各

有别调。傅勤家引老子八十一化经云:合口诵经

声琐琐 , 眼中泪滴珠子颗 。道士所诵持之步虚

声 , 有缥缈轻举之美 , 傅勤家认为 , “盖循六朝

以来诵诗之声。”
 18
“若夫佩持经箓 , 必敬必戒 ,

道经中详言之 , 不烦备具 。至于近世 , 无论全真

教与正一派 , 要皆以经典科教为注重。” 19又如 ,

佛教禁止杀生 , 其信奉者的放生仪式 , 也有一整

套程序 , 如果对他们放生活动加以考究的话 , 就

会发现 , 其不仅体现出信徒们对生命的敬畏 , 而

且也体现出他们的一种情感自律。中国的宗教寺

庙道观中 , 许愿 、祈祷是信奉者最简单最普遍的

活动 , 而正是在这样简单普遍的活动背后 , 我们

更能体察到信奉者丰富的情感体验 、合乎所信教

派情感善恶标准的价值判断以及对自我情感的修

持养正。在佛祖的殿堂 , 信奉者顶礼膜拜的许

愿 、 祈求 , 实质上就是把自己分为两个存在者 ,

是他们跟自己 、 跟自己的心的交谈 , 是他们的心

对自己本身 、 对自己固有的本质的态度 , 在许

愿 、 祈祷中 , 信奉者往往相信自己内心的恶情能

够得到宽恕 , 而善良的愿望和情感能够被了却 ,

通过这些仪式 , 他们的内心深处就能够体验得到

一种压力的放松 , 获得平和与宁静 。在民间 , 一

些祭祀活动 , 如对灶神 、 土地神 、 财神 、观音菩

萨 、 关公等等的敬拜 , 都包含有丰富的宗教情感

体验与修持因素 , 由此形成的一些禁忌 , 也常常

在信奉者心中产生某种情感惯性 , 在一定程度上

限约着他们情感体验的伸张空间。祖先崇拜则是

中国社会不同阶层信奉者最有特色的情感体验与

修持路径 。在一些特定的日子 , 各种形式的祭祀

活动成就了那种西方少有的特殊风情 , 信奉者在

祖先亡灵之前表达自己的追忆与思念之情 , 检点

自己的所作所为 , 理正自己的各类情感 , 他们认

为 , 如果一个人数典忘祖 , 那么他无论在心理情

感上还是在道德品性上都可能是有缺陷的。在民

间 , 这些祭祀活动对维系 、培育宗族情感起着十

分重要的作用 , 对于一个民族来说 , 其也是血缘

亲和不可或缺的情感表达方式 。

结　语

中国宗教自我控制的情感修持 , 有着较高的

社会文化价值 。一方面这种自我控制 , 清修情

感 , 在对治工具理性思维主导下情感荒漠化的现

代社会病症 , 平缓市场经济条件下部分人日益增

加的心理失衡 , 扫除笼罩着现代人群的颓废精神

的阴霾等方面能发挥一定的作用;另一方面其对

于社会的正信 、对于中国文化的显扬 , 对于社会

的情感和谐以至整体和谐亦有着积极的效应 。因

此 , 探讨中国宗教自我控制的情感修持模式 , 发

掘其文化价值 , 也是我们不应忽视的课题。
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