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提 要：　在儒家思想中，“生生”即创造生命，而创造生命者是生命自己，所以“生生”即自生。在儒家看来，万物所以生

源于“性”，而“性”是多种元素交合互动之果，多种元素的交合互动意味着“生生”的机体性，而“生生”的机体性由生机性、一体

性和贯通性具体呈现。生机性是指“生生”充满活力、生意盎然和自我调适，一体性是指“生生”内在关联性、基础的唯一性和元

素相互依赖性，贯通性是指时间性前后贯通、空间性左右贯通、生生之内在贯通。因此，机体性说明“生生”是一个有机整体，而

且，这个有机整体是彼此关联、刚健活跃、贯通无碍、充满生机的。质言之，机体性是儒家“生生”理念基本特性，这个基本特性在

很大程度上成为中华文明统一性的义理基础。
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　　在儒家思想中，“生生”即创造生命，而创造生

命者是生命自己，所以“生生”即自生①。在儒家看

来，万物所以生源于“性”，而“性”是多种元素交合

互动之果，多种元素的交合互动意味着“生生”的

机体性。所谓“机体性”，是一种将宇宙万物视为

不可分割的有机整体的哲学观点。这一思想的核

心主张是：尽管生命和宇宙中的各个领域或元素可

以被区分和分类，但这些领域或元素之间并非孤立

存在，而是相互依存、交融互通、相互渗透和贯通

的。具体而言，各个领域或元素在其独立性与特殊

性中，仍然保持着内在的联系与互动，它们通过相

互作用、相互联系，共同构成一个动态且统一的整

体。因此，“机体性”强调宇宙万物的整体性与内

在的相互作用，拒绝将世界分割为相互孤立的部

分，而是看重各部分之间的有机联系和协同运作。

方东美说：“中国哲学上一切思想观念，无不以此

类通贯的整体为其基本核心，故可借机体主义之观

点而阐释之。……机体主义旨在：统摄万有，包举

万象，而一以贯之。”［１］“生生”的机体性，具体由生

机性、一体性、贯通性等展示出来。

一、生机性

生生机体性表现之一是生机性。所谓生机性，

指生生机体充满活力、生意盎然、和生共长、自我调

控。生生者自生，之所以自生，乃是生命物内在诸

元素的交合互动使然。内在诸元素的交合互动而

生生不已，广生大生，从而生机盎然。

其一，生生机体充满生命力。儒家认为，乾坤

创生，生生不已，所谓广生大生，表明强健有力，充

满生命活力。《易传》云：“大哉乾元，万物资始，乃

统天。云行雨施，品物流形。”［２］８这是说，乾元之气

是万物赖以创生的动力，在阴气的配合下，云雨润

降，万物滋育，茁壮成长。《易传》又云：“至哉坤

元，万物资生，乃顺承天。坤厚载物，德合无疆。含

弘光大，品物咸亨。”［２］３０这是说，坤元之气是万物

资生的源泉，配合乾元化生万物，深厚的大地载育

万物，功德无边，包容阳气并发扬光大，使万物茁壮

成长，无不亨通。可见，此生命活力就来源于乾坤

的创生之中，若乾坤无此创生的能力，其自身也无

法成为生生之源。根据《周易》，万物的生长与发

展可以划分为四个阶段，每一阶段分别揭示了事物

生成的动态过程：“元”，标志事物的初始萌发，为

生命的起点；“亨”，体现事物的扩展生长，是万物

逐渐发展的关键阶段；“利”，象征事物的成熟与功

能实现；“贞”，则指事物的完成与定型，为其内在
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秩序的最终确立。这一过程不仅体现了宇宙生成

的递进秩序，还与四时节律相契合：“元”对应春天

的萌生与新始，“亨”对应夏天的繁茂与扩展，“利”

对应秋天的收获与成就，“贞”则与冬天的蕴藏相

合。值得注意的是，这一生长过程并未在“贞”阶

段结束。按照《周易》的核心思想，“贞”虽为阶段

性完成，却是下一轮生长的起点，即所谓“贞下起

元”。冬去春来，万物再度焕发生机，标志着宇宙

循环往复的动态特征。这种持续性的循环生长，揭

示了“生生之谓易”内在机理，从而彰显万物生生

不息的自性以及永无止境的更新。既然乾坤创生

至大至广而无限，那由乾坤所创生的春夏秋冬亦无

止境，生命力之强健表露无遗。以乾坤为核心的宇

宙体系，当然是生生机体。万物的生成与存在并非

孤立无援，而是通过彼此之间的相互依存、相互作

用、相互转化来实现的，此即所谓“生生之谓易”。

因此，由《周易》关于乾坤大生广生的解释，生生机

体必然充满活力，必然具有旺盛的生命力，必然是

生意盎然、朝气蓬勃的，必然是各呈其性、各显其情

的，必然是多姿多彩、五彩缤纷的。因此，生生机体

性是充满生命力的，是生意盎然的，是各成其性的，

而自然是生机性的表现。二程继承了《易》之生生

机体充满活力的思想，他们说：“乾道变化，生育万

物，洪纤高下，各以其类，各正性命也。天所赋为

命，物所受为性。保合太和乃利贞，保谓常存，合谓

常和，保合太和，是以利且贞也。天地之道，常久而

不已者，保合太和也。”［３］６９７－６９８这就是说，万物生

生，大小高矮各从其类而正其性命，性命既是事物

或生命的内在规定性，所以是生生机体的生命力；

亦是事物或生命的内涵，所以是生生机体生机的表

现。生生机体努力保存生命，和合而生，所以生生

不已。由此看，二程解“乾卦”，就是将乾道造物视

为生命的过程，有终始，万物根据天道各正其性命，

各自静定精神、修养生息，以保全“元气”，保全太

和元气，以利于守正固本，此即生生机体的生命力。

基于这样强盛的生命力，其呈现的自然是蓬勃的生

命气象。在二程看来，善观生生机体之生生气象，

便能知晓“道”。尤其是程颢从天道生生处见得天

命之谓性与生之谓性，意味着性命与天道的贯通是

基于生生而来，生生不仅只是天道之生生，更是性

命之生生，性命生生是禀受天道而来。因此，生生

气象既是天道的健动不已，又是性命的自强不息，

理学家也由此在日常生活中重视观天地之生意

（如周敦颐、邵雍、张载等）。二程将“生生”视为道

体，道体是儒家思想的核心，所以“生生”是核心，

亦即生生不已。可见，对儒家而言，生生机体是密

切关联、相互生养、充满活力的。

其二，生生机体生意盎然。生生之生机性，还

表现在生生初始的创造性和生生状态的生意性。

孔子说：“天何言哉？四时行焉，百物生焉。”［４］１８０

万物自生自长，和生共长，“天”不会有任何干涉。

《易》认为，乾坤造物，生生者自生，生生的过程自

是生 意 盎 然。《易 传》云：“天 地 变 化，草 木

蕃。”［２］３８“蕃”指生长，孔颖达解释说：“‘天地变

化’，谓二气交通，生养万物，故草木蕃滋。”［２］３８天

地变化是通过阴阳之气相互交合，万物得以生育繁

茂。因而两个对立因素的互动变化，万物和生共

长，充满生气，生意盎然，万物因阴阳之气的互动而

得以生长、变化，由此为新的生机和可能性提供了

土壤。所以，“生生”这一概念不仅意味着生命的

延续，更是一种动态的、充满活力的生机性。在这

一生生的过程中，万物并非简单地自发存在，而是

在阴阳和生共长中不断生成，此即“生生”的生机

性。张载认为，生生内具浮沉、升降、动静、相感之

性，这些“性”的外在表现就是姻缊、相荡、胜负、屈

伸之象，也就是生生之象，因而生生的生意性源自

生生。张载还指出，生命物不仅初生时旺盛，成长

过程也充满生机，他说：“物之初生，气日至而滋

息；物生既盈，气日反而游散。”［５］１９万物初生之时，

元气每日生成用来滋养万物的呼吸；等到万物气息

饱满之时，气息反而每日向外游散。这种变化是微

妙的，不易觉察，但遍布物之全身。二程认为，生生

者既有可观的气象，他们说：“观天地生物气

象。”［３］８３亦有可赏的生意，又说：“可观莫如万物之

生意。”［３］１１８６朱熹认为，无论是植物之生，还是动物

之生，都会呈现盎然“生意”，植物虽然没有感知，

但其自然生长的欣欣向荣态势，本身就蕴含着生生

的“生意”。动物则因有血气而有知。这就是说，

动物有血气，其生意可直观，植物的生意也可默见，

特别是观看花树时，生意喷发，欣欣向荣。动物、植

物，皆生生机体，所以观其生意，即生生机体之生意

也。而且，生生机体每个发展阶段，也都是生意盎
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然的，朱熹认为元、亨、利、贞就是“生生”之生意，

乾元开始，便是生意，亨、利、贞是生意的继续，因

而元、亨、利、贞是生生过程，便是生意的展示。他

还将元、亨、利、贞对应春、夏、秋、冬，元、亨、利、

贞，春夏秋冬，因此无不生意盎然。在朱熹这里，生

意不仅是生命气象，也是生生的动力。无论是元、

亨、利、贞，还是春、夏、秋、冬，皆是生意的表现，生

意从元开始，元就是生意，那么，生意是种子，而生

意又是生物之气象，所以生意又是种子的呈现。既

然生意是生命的开端，生意又是生命的生机，其所

表现的就是生机性。可见，在儒家看来，生生机体

即意味着生意盎然。

其三，生生机体的自我协调。生生机体性也表

现为生生的自我协调，就是说，生生机体会根据生

生的行进状况进行自我协调，使之正常运行。生生

需要消耗能量，消耗资源，这是生生机体运行的基

本条件，而生生机体的能量都是关联着的，也是有

限的，因而生生机体会自觉对消耗资源进行节制，

就是生生机体性重要表现。生生机体诸要素在运

行过程中，可能出现阻碍和问题，需要生生机体处

理和解决，使生生自我系统平衡。朱熹认为，仁道

不明会使人的行为陷入对生理气质的拘束与私欲

的遮蔽之中，从而使得仁体被堵塞、隔断。就如同

人体患病，血液和气息无法畅通地流转至四肢，手

足失去知觉，对外界的痛痒反应迟钝。病人因此被

视为“不仁”，即失去了应有的生机与功能。而若

修养仁体，就要摒除私欲的干扰，让内在的生生之

气畅通无阻，得以自然流动、贯注。所以，生生之不

畅，必由生生自行调整疏通。在朱熹看来，心德就

是生生之道，天地以生物为心，人得之即为仁。体

则同天地而贯万物，理则统万善而包四德；生生贯

注，生生不息，由天道而人道而心道；生道受阻因气

禀之偏；人能有以体乎仁，必无私欲杂于生生之体，

所以必须使生生过程显仁。也就是说，生生机体

性，就是生生以自我力量疏通生生之道。生生机体

的自我协调性，也表现在生生机体诸要素的自我协

调。戴震说：“人道之有生则有养也；仁以生万物，

礼以定万品，义以正万类，求其故，天地之德也，人

道所由立也；咸出于性，故曰‘率性之谓道’。”［６］３３５

每个生命是生生机体，人类是生生机体，宇宙也是

生生机体，而天道与人道关系需要不断协调，人道

自身也需要不断协调。仁生、礼定、义正，就是发挥

仁、礼、义各自功能，以为生生机体服务；而五行阴

阳是天地之道，人事必须与之协调，才能发育万物。

人与天地的关系被视为一种有机的、互相依存的协

调关系。儒家强调人事（即人的行为和社会活动）

必须与天地之德相协调，才能确保生命的持续。若

人事偏离了这一自然法则，社会便会失去平衡，个

体和集体都会遭受不良后果，甚至面临毁灭性的打

击，这种偏离可以表现为对自然资源的过度开采、

对生态环境的破坏或是社会秩序的严重失衡。这

种自觉的管理与保护，不仅仅是对物质资源的利

用，更是对道德伦理、社会秩序与文化遗产的珍视

与维护。儒家认为，只有在尊重和顺应天地之道的

前提下，才能实现人类社会与自然界的和谐共生，

确保生生机体的长久发展。通过这种协调，儒家提

供了一种对于社会与自然环境的双重责任感，倡导

持续、稳定的生存与繁荣。孔子认为，生生机体的

存活需要资源，但由于资源有限，因而必须对生生

所需资源进行限制，要求建立顺时取资的自觉。孔

子说：“子钓而不纲，弋不射宿。”［４］９９为什么不能用

网捕鱼、不能射杀幼鸟？因为鱼群、鸟群得到延续

才能满足生生机体的需要，生生机体不是存活一天

两天，而是生生不已，而要维持生生机体的生生不

已，就必须让子孙后代仍然有鱼鸟肉可食。这就是

表现为自我调整的机体性。

如上讨论表明，充满生命力、洋溢生意性、自我

协调性等将生生机体的生机性做了淋漓尽致的呈

现。方东美说：“在中国人文主义看来，都是普遍

生命流行的境界，这种大化流衍，范围天地而不过，

曲成万物而不遗，而人类承天地之中以立，身为万

物之灵，所以在本质上便是充满生机，真力弥漫，足

以驰骤扬厉，创进不已。换言之，中国的人文主义，

乃是精巧而纯正的哲学系统，它明确宣称‘人’乃

是宇宙间各种活动的创造者及参与者，其生命气象

顶天立地，足以浩然与宇宙同流，进而参赞化育，止

于至善。”［７］８７生生充满生机、真力弥漫、驰骤扬厉、

创进不已。诚哉，斯言！

二、一体性

生生机体性表现之二是一体性。所谓“一体

性”，指生生机体是一个有机完整的系统，系统的

每个元素都是不可分割的一部分，而且相互关联，

３２

　甘肃社会科学　２０２５年第２期　



增损与共，静亦整体，动亦整体，牵一发而动全身，

每个环节、每个元素丝丝相扣，相互依赖，生命攸

关，因而生生机体的一体性是生机的有机整体。

其一，生生机体的内在关联性。《中庸》云：

“唯天下至诚，为能尽其性；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，则可以与天

地参矣。”［４］３２说“不诚无物”［４］３４，“诚”则生物。如

何“诚”？“至诚”；何谓“至诚”？能尽其性；何谓

“能尽其性”？所有生命物之性相通，因而“尽物之

性”是认识和把握生命物内在的关联性，因此，“至

诚”才能全面而真实地认识和把握生命物的内在

关联性，才能按照万物的规律赞助万物化生，才能

与天地万物融为一体。如果说“至诚”是生生的开

始，那么“尽性”就是生生的基础，所谓“赞助天地

化育”，就是生生的过程，所谓“与天地参”就是生

生的结果。因此，这段话事实上阐述了生生的关联

性。孟子说：“尽其心者，知其性也。知其性，则知

天矣。”［４］３４９“心”是人认知能力，“性”是人物之结

构、特质，“天”即物也，故人、“天”因性相通，人只

要尽力发挥其认知能力，就能认识“天”的奥秘，把

握“天”的规律。孟子认为万物皆备于我：“万物皆

备于我矣。反身而诚，乐莫大焉。强恕而行，求仁

莫近焉。”［４］３５０万物为我所备，物我一体，所以为机

体。不能一体观万物，就是因为不能尽“性”，张载

说：“有无虚实通为一物者，性也；不能为一，非尽

性也。”［５］６３董仲舒认为宇宙万物无不由金木水火

土“五行”组合而成，“五行”的交合变化形成宇宙

的变化，形成所有生命体的变化，从而构成生命的

世界。董仲舒说：“天有五行：一曰木，二曰火，三

曰土，四曰金，五曰水。木，五行之始也；水，五行

之终也；土，五行之中也。此其天次之序也。木生

火，火生土，土生金，金生水，水生木，此其父子也。

木居左，金居右，火居前，水居后，土居中央，此其

父子之序，相受而布。是故木受水，而火受木，土受

火，金受土，水受金也。诸授之者，皆其父也；受之

者，皆 其 子 也；常 因 其 父 以 使 其 子，天 之 道

也。”［８］３２１首先，金、木、水、火、土是构成宇宙万物

的基本元素；其次，这五种物质相生相克而产生变

化并形成新的物质；再次，金、木、水、火、土等五行

的相互作用、相互影响而表现为人伦关系；最后，宇

宙万物、人伦世界乃是由金、木、水、火、土五行构

成的有机整体。宇宙世界是由诸种各具特殊功能

的元素相互影响、相生相养的有机体系，将人与自

然进行比附，认为人与自然界处处“相副”，宇宙万

物完全是一个有机的结构，这个结构是由金、木、

水、火、土等五种物质性能组合而成。王充认为，就

个体生命的诸元素言，其各个部位或各元素都是密

切关联的，如目与头同形，手与足同体，揭示了一个

内在和外在相互依赖的结构。而眼睛与头、手与足

的结合并非孤立的个体，它们是一个整体的一部

分，各自承担着不同的功能，但它们在一起形成了

完整的系统，缺一不可。

其二，生生机体基础的唯一性。儒家之所以认

为万物或生命是一体的，乃是因为生命体有一个共

同的基础。孟子所言“尽心知性”，知人之性、知物

之性，便能与天地参，就是将“性”视为万物一体的

基础。董仲舒认为，天人一体、万物一体，乃是因为

它们之间存在感应关系，感应关系就表现在上下、

左右、前后、表里，以及美恶、顺逆、喜怒、寒暑、昼

夜等，因为其相应而有相感。张载认为，充塞宇宙

的是“体”，指挥天地的是“灵”，人人皆是同胞，物

物皆是己类，宇宙间万物都是一体。他说：“乾称

父，坤称母；予兹藐焉，乃混然中处。故天地之塞，

吾其体；天地之帅，吾其性。民吾同胞，物吾与

也。”［５］６２宇宙是个大家庭，虽然每个人的身份不

同，作用不同，但都是其中的一份子，而且相互影

响，相互关照，相互成长。可见，张载眼中的宇宙，

也是一种由诸种元素组成的整体的、生机的体系结

构。而这个有机整体是以“气”为基础的，宇宙的

生成与变化，都离不开阴阳二气的交感与互动。阴

阳并非静止的对立，而是一种动态的、交替循环的

关系，是天地万物生成、发展与变化的内在动力。

这就是说，张载的万物一体论是建立在“气”基础

之上的。这种以“气”为一体的观念，杨简认为人

的血气与躯体，是阴阳之气的不同状态（清浊）和

合而成，所谓天道、地道、人道，其形虽为三，但就

其性，则为一，即谓宇宙万物是一体的，而一体的基

础是“气”，天地人由“气”贯通。二程认为，天地万

物浑然一体，无有分别，他们说：“人在天地之间，

与万物同流，天几时分别出是人是物？”［３］３０万物皆

有“理”，“理”贯通万物，所以天人一体乃是因为
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“理”，又说：“所以谓万物一体者，皆有此理，只为

从那里来。‘生生之谓易’，生则一时生，皆完此

理。”［３］３３“仁”也被视为万物一体的基础，二程说：

“仁者，以天地万物为一体，莫非己也。”［３］１５万物就

是自己，无有分别。二程将宇宙万物比喻成人体，

人体就是有机整体，在二程看来，人与天地万物交

感中，道德与自然的生意是合一的，此时道德的

“感”与自然生意的“生”也就并非经验性格。所以

常以手足有疾比喻人四体不仁，不仁因麻木而生，

之所以麻木是因为无法交感，导致有机体的破坏。

王阳明认为，宇宙万物皆有“仁”，所以是一体的，

他说：“大人之能以天地万物为一体也，非意之也，

其心之仁本若是。”［９］１０６６就是说，从人、鸟兽、草木

到瓦石是一体，一体的基础是“仁”，宇宙万物皆有

仁心，这个仁心就是万物一体的基础，就是使万物

成为有机整体的基础。可见，儒家虽然对于宇宙万

物的基础指认不尽相同，但无不是“一”，从而显示

了生生机体基础的唯一性。

其三，生生机体元素的相互依赖性。儒家认

为，生生机体的一体性也表现为生命体内诸元素的

相互依赖、相互滋养，生命之间的彼此依赖而为一

体，生命之物互养而表现为一体。孔子认为，“生

生”的诸要素是一体的，是相互联系、相互依赖的

一体。孔子说：“夫易之生人、禽兽、万物、昆虫，各

有以生。或奇或偶，或飞或行，而莫知其情，惟达道

德者，能原本之矣。”［１０］在孔子看来，万物自生，虽

然各有其性，但宇宙间万物本于一原，相互影响，相

互依赖，所以是一体的。荀子将天地万物视为有机

的一体，天地间的万物各尽其美，各致其用，美贤

良，养百姓，他说：“故天之所覆，地之所载，莫不尽

其美，致其用，上以饰贤良，下以养百姓而安乐

之。”［１１］万物自生各有其用而为一体。万物各呈其

美，各尽其用，上以饰贤良，下以养百姓，所以是一

体的。董仲舒认为，万物生生，生生的万物互相照

顾、互相滋养，所以是一体的。董仲舒还从天、地、

人三者的关系，以及生命世界的各种元素的关系，

强调生生的一体性，他说：“何谓本？曰：天地人，

万物之本也。天生之，地养之，人成之。天生之以

孝悌，地养之以衣食，人成之以礼乐，三者相为手

足，合以成体，不可一无也。无孝悌则亡其所以生，

无衣食则亡其所以养，无礼乐，则亡其所以成

也。”［８］１６８董仲舒将天地比作手足，不可缺，孝悌，

一体也；衣食，一体也；礼乐，一体也，而此三者亦

一体也；三者相生相养，所以生生一体。相反，如果

三者分裂，互不承认，甚至冲突、斗争，那就必然割

裂一体，就不可能是万物一体。王阳明认为，自然

界物质可养人，可治病，所以天人是相通的，他说：

“风、雨、露、雷、日、月、星、辰，禽、兽、草、木，山、

川、土、石，与人原只一体。故五谷禽兽之类，皆可

以养人；药石之类，皆可以疗疾：只为同此一气，故

能相通耳。”［９］１２２因此，如果生生机体的元素不能彼

此照顾、合作、帮助，那就会导致生生机体的分裂。

生生过程中的要素都必然以生生目标和追求而相

互合作、相互支持、相互帮助，当生生遭受困境时，

生生诸要素的通力合作，相互为济，以使生生顺畅

展开，从而显示生生机体诸要素的相互依赖性。戴

震则从人之血气心知与天地的关系说明宇宙是生

命的有机整体，他说：“人之血气心知本乎天者也，

性也。如血气资饮食以养，其化也，即为我之血气，

非复所饮食之物矣；心知之资于问学，其自得之也

即为我之心知。”［６］４０２血气，是大自然的菁华，人因

有血气而成，血气的进化，器官进化到一定阶段，便

产生人的知识，人有了知识，进而创生人文世界。

因此，人伦世界受人的知识影响，人的知识受器官

影响，器官受血气影响，血气受宇宙中相关元素影

响。这样，宇宙便是一个生命有机体。可见，生生

机体存在互养性，谁也离不开谁。这种能量的交

换，是因为生生机体的所有元素必然有需求，必须

依赖对方，从而成为相互依赖的整体。

总之，儒家从生生的内在关联性、基础的唯一

性、元素的相互依赖性等不同角度展示了生生机体

之一体性，生生机体的一体性意味着生生必然是生

命的、一体的。生生机体要素无不关联着，诚如唐

甄说：“园师伐树以接树，非木相贯，生相贯也；钜

人肢痿，非体不相贯，生不相贯也。”［１２］人体肢萎不

是形体的原因，而是因为没有生命元素使然。有生

命性，即便是树木也可接枝而生；无生命性，即便是

人体也只能枯萎。因此，生生者，一体者也。

三、贯通性

生生机体性表现之三是贯通性。所谓“贯通

性”，指生生机体诸要素之间、前后之间以及不同

生命体之间通畅无阻，没有任何障碍。换言之，生
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生机体之上下、左右、内外都是通畅的，生生机体所

有要素之间也是通畅的，此即生生机体的贯通性。

儒家关于生生机体之贯通性的认知深刻且丰富。

其一，时间性前后贯通。《大学》云：“物有本

末，事有终始，知所先后，则近道矣。”［４］３即要求对

生生前后终始必须有所认识、有所把握，如此才谈

得上接近“道”。生生是个过程，生生之生、长、成

表现出时间性，因而生生机体性表现在时间上，就

是生生过程的前后必然有所照应，有所协调、有所

贯通。《周易》六十四卦所体现的就是“生生”的贯

通性，从乾、坤到既济、未济，是自始至终的贯通。

《序卦》对此有清晰的揭示，万物的生成与变化呈

现出一种生生不息的动态过程，而这种过程由不同

的卦象来表现和阐释。从最初的屯卦象征着初始

的积聚和启示，是万物生长的开端；蒙卦则象征着

事物尚处于初期阶段，未见清晰的形态，但却充满

潜力；中孚卦象征着诚信与平衡，在万物的发展过

程中，通过信任与节制的保持，形成内在的和谐；既

济卦象征着事物达到其最高点，并进入一个新的稳

定状态；最终的未济卦象征着事物的不断进行，即

宇宙的循环是没有终结的，始终在生生不息中前

行。这种一环接一环地“受之”，将《周易》的系统

贯通流畅描述得清清楚楚。而《周易》中每个卦，

所解释的也都是“生生”之前后贯通。如《易》云：

“初九：潜龙勿用。九二：见龙在田，利见大人。九

三：君子终日乾乾，夕惕若厉，无咎。九四：或跃在

渊，无咎。九五：飞龙在天，利见大人。上九：亢龙

有悔。用九：见群龙无首，吉。”［２］２－８乾卦为阳爻，

是万物的开端，一路阳光，上九之时，物极必反。就

整个卦序而言，乾卦是开端，就宇宙而言，乾卦也是

开端。乾即天、即阳、即男，象征刚性。乾道即天

道，天道自然而化，万物自生而各守其命。自初九

至上九，就是生生机体，这个生生的机体，前后是贯

通的。而《文元》将“乾”分为元、亨、利、贞四个阶

段，更为清晰地说明了生生机体的贯通性。周敦颐

继承了《周易》宇宙论，而且综合了无极、阴阳、五

行、四时、动静等概念，在《太极图说》中描绘了一

个宇宙生成的具体过程，一方面，人和宇宙由自然

气化而生，是宇宙的有机组成部分，此处强调的是

人的自然本性。另一方面，强调人和万物的区别，

人是禀受阴阳五行之秀而为万物之灵，具有五常之

性与善恶之别。由此可见天道与性命相贯通，而此

从太极到阴阳，到五行，到四时，到男女，到万物万

事，到中正仁义，到人极，从自然世界到人伦世界，

就是“生生”的过程和成果，也就是生生机体，而这

个生生机体是前后贯通的。朱熹认为周敦颐《太

极图说》所描述的就是生生机体的贯通性，他说：

“太极图首尾相因，脉络通贯。首言阴阳变化之

原，其后即以人所禀受明之。自‘唯人也得其秀而

最灵’，所谓最灵，纯粹至善之性也，是所谓太极

也。”［１３］就是说，从太极到阴阳、五行、万物都是贯

通的。王阳明认为，生生机体生生不息、前后贯通，

他说：“仁是造化生生不息之理，虽弥漫周遍，无处

不是。然其流行发生，亦只有个渐，所以生生不息。

如冬至一阳生，必自一阳生，而后渐渐至于六阳，若

无一阳之生，岂有六阳？阴亦然。惟有渐，所以便

有个发端处；惟其有个发端处，所以生；惟其生，所

以不息。”［９］２９既然有“端”，这个“端”就是开始，开

始之后，便逐渐生生，发芽、开花、结果，无不生生，

有“端”才有结果，所以贯通。可见，生生机体之一

体性，表现在生生过程的前后是贯通的，即生生机

体的前后没有障碍，畅通无阻。

其二，空间性左右贯通。《周易》不仅将生生

机体的前后贯通进行了呈现，对生生机体的左右贯

通也予以了揭示。《周易》每卦都是一个整体，八

卦是一个整体，六十四卦是一个整体，《周易》所揭

示、所描述的就是万物贯通之貌。《易传》云：“范

围天地之化而不过。曲成万物而不遗。通乎昼夜

之道而知。故神无方，而易无体。”［２］３１４－３１５所谓“范

围天地”，所谓“曲成万物”，所谓“通乎昼夜”，所

表达的就是万物贯通之意。具体言之，由“泰”卦

看，《易传》云：“‘泰，小往大来，吉亨’，则是天地

交而万物通也，上下交而其志同也。”［２］７８天与地交

融和谐风调雨顺，自然界中众多物产就会亨通顺利

地茁壮成长，君臣上下交融和谐，所以他们的意愿

相同。“泰”卦，表明万事顺利，生生机体上下左右

贯通，所以事事通。而相异的生生机体之间同样是

贯通的。《易传》云：“《易》之为书也，不可远，为

道也屡迁，变动不居，周游六虚，上下无常，刚柔相

易，不可为典要。唯变所适。”［２］３７０－３７１《易》之为

道，周流注虚，贯通万物，没有遗漏。董仲舒继承发

展了《周易》思想，认为生生机体中，天与人之间，
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也就是人之生生机体与宇宙自然之生生机体存在

感应关系，所以是贯通的，他说：“天地之符，阴阳

之副，常设于身，身犹天也，数与之相参，故命与之

相连也。”［８］３５６天人之间，存在“数”的相同，“数”相

同，所以“命”相联，人身三百六十六根肋骨，天有

三百六十六天，人身大节十二分（四肢各有三节），

天有十二月；人身五脏，天有五行；人有四肢，天有

四时；眼有开合，天有昼夜；人有刚柔，天有阴阳；

等等。因此，人与“天”相符。由于人源自天，而且

天人在“数”上相符，因而天与人是全面贯通的。

王夫之认为，《易》之“亨”，讲的就是“通”，而且是

横贯的“通”，他说：“‘嘉之会’者，四时百物，互相

济以成其美，不害不悖，寒暑相为酬酢，灵蠢相为事

使，无不通也。”［１４］５９所谓“会”，就是旁通万物，正

是“通”，所以才与“乾”合德。王夫之说：“唯其至

顺也，故能虚以受天之施，而所含者弘。其发生万

物，尽天气之精英，以备动植飞潜、文章之富，其光

也大矣。品物资之以昌荣，而遂其生理，无有不通，

坤之‘亨’所以与乾合德也。”［１４］７６生生机体当有生

理，“通”必随生理，随生理自通，“通”则光大昌荣，

生生不已。

其三，生生之内在贯通。生生之贯通，也表现

为生生机体内在贯通。所谓生生机体内在贯通，主

要是指生命物内部要素及各种性能的贯通。贾谊

认为，“德”有六理，即道、德、性、神、明、命六者，而

此六者皆是“理”特性与功能的不同表现，其中，

“道”以通生命的所有孔窍，“德”以通六理，“性”

主气而通以晓，“神”主变而通之以化，“明”主识而

通之以知，“命”主形而通之以定，也就是说，“六

理”是贯通生命的通道。因此，“六理”是“德”所以

生万物之根据。贾谊说：“六理、六美，德之所以生

阴阳、天地、人与万物也，固为所生者法也。”［１５］因

此，由“六理”而化生万物，“六理”在生生之内，因

而“六理”之通是生生内部的贯通，而且这种贯通

由内向外推演而形成宇宙世界。张载认为，生生机

体诸元素，无论异同，但它们是贯通的，他说：“天

性，乾坤、阴阳也，二端故有感，本一故能合。天地

生万物，所受虽不同，皆无须臾之不感，所谓性即天

道也。”［５］６３二程继承了《周易》感通思想，他们以

“咸”卦释生生机体之上下贯通：爻上变刚爻下，形

成了兑卦；而刚爻下变柔爻上，则形成了艮卦。兑

卦代表的是柔性上升、刚性下降的过程，而艮卦则

反之，刚性在下、柔性在上。这两种卦象之间的变

化，实际上是阴阳二气在不同位置上的交感作用，

即通过阴阳交替的过程来实现其相互转化与和谐。

生命物内部的诸要素之间的互动、感通，才使生生

顺利运行。生生机体各部分之间是贯通的，心体之

纯明而达致万物一体之仁，心与万物一气贯通，精

神畅达，而无内外、物我之差别，即使是在人的个体

生命中，眼耳鼻舌身都是相互贯通的。生生机体的

贯通亦可由“孝”德认识，“孝”是儒家主要理念之

一，所表达是具有血亲关系的晚辈对长辈尊敬之

情，而且可以不断扩大范围，也就是说，“孝”可通

亲人、他人、万物，因为“孝”内涵就是生生机体中

的“脉络”，没有生生机体中的脉络，“孝”不能为人

接受，更不能贯通。《吕氏春秋》云：“夫执一术而

百善至、百邪去、天下从者，其惟孝也。故论人必先

以所亲而后及所疏，必先以所重而后及所轻。今有

人于此，行于亲重而不简慢于轻疏，则是笃谨孝道，

先王之所以治天下也。故爱其亲不敢恶人，敬其亲

不敢慢人。爱敬尽于事亲，光耀加于百姓，究于四

海，此天子之孝也。”［１６］因此，“孝”的功能之一就

是表示生生机体的贯通性。朱熹认为，生生机体以

血脉贯通，当“理无蔽”时，意味着理无所隐藏、无

所阻碍，宇宙间的万物便能够如其自性的存在，形

成血脉相通、息息相关的和谐状态。此时，天地万

物之理得以畅通无阻，仁爱之德也得以无所不及、

遍及各方，既然生生机体因血脉而贯通，那么，建基

于血脉者无不贯通。朱熹说：“盖骨肉之亲，本同

一气，又非但若人之同类而已。故古人必由亲亲推

之，然后及于仁民；又推其余，然后及于爱物。皆由

近以及远，自易以及难。”［１７］具有血亲者贯通，因而

可扩而推之，如此，生生机体无隔绝、无闭塞，生生

不已。谭嗣同认为，人的生命诸器官、诸元素都是

相互贯通的，既然生生机体在空间上是贯通的，那

么，宇宙万物之间就不会存在任何障碍，而应该彼

此打通。因此，谭嗣同认为“仁”的内涵包括四层：

“仁之为道也凡四：曰‘上下通’。天地交泰，不交

否；损上益下，益反之损，是也。曰‘中外通’。子

欲居九夷，《春秋》大黄池之会，是也。曰‘男女内

外通’。子见南子是也。终括其义，曰‘人我

通’。”［１８］这四个层次就是上下通、中外通、男女内
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外通、人我通等，此即横向的贯通，是不同生命体之

间的贯通。

综上所述，生生机体之贯通性，可由时间、空

间、内部等向度进行考察，而对这几个向度的考察

表明，生生机体所显示的状态无疑是贯通的。生生

机体贯通，实际上是生生的本有特性，因为生生机

体是万物自生自长，自生自长的万物，无不是一个

生命体，这个生命体自生自长，就必须贯通，生生机

体元素的多样性，由于机体性而必须贯通，因而生

生机体的贯通性，是生生本有者。儒家只是将这种

特性揭示了出来，唤醒对生生机体贯通的自觉。方

东美说：“中国先哲所观照的宇宙不是物质的机械

系统，而是一个大生机。”［７］４３

四、结语

“生生”是人物自生，自生之物是自足于生命

发生的，所以是一体的；“生生”是生命物的自我展

开，其展开是以自我生命为中心的，因而也必然表

现为一体性；“生生”之物各正性命，各自生生，但

也是一体的；人物之生，必然相互取长补短，吸收彼

此，表现为一种依赖性，从而表现为一体性。生生

机体性之生机性、一体性、贯通性，所要揭示的是生

生的旺盛生命力、有机整体性和流畅贯通性，就是

说，生生不是枯萎的、不是机械的、不是分离的、不

是窒碍的，而是生生不已、自我调适，从而表现为积

极向上、朝气蓬勃的生命体。因此，生生机体是纵

向的一体、横向的一体、综合的一体。万物自生是

有机的生命体，或有机的整体，无论是物之内部，还

是物与物之间，无不如此，万物生生过程，表现为生

命连续性。生生机体的生机性、一体性、贯通性特

质，可以避免将人物相互对峙视为绝对孤立之系

统，可以避免将刚健活跃之人性与宇宙全体化作停

滞不前而又意蕴贫乏之封闭系统。这就是说，儒家

所理解的生生机体亦应该是刚健的、活跃的、畅通

的。儒家生生之机体性理念，正是中华民族文明统

一性的基因所在。

注　释：

①参见李承贵：《儒学“新本体”的出场———“生生”在何种意义

上可以成为儒学的本体？》，载《河北学刊》２０２２年第 １期，第 １－

１６页。
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