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中国儒学缄默维度指语言关闭时，心意向深静敞开，传统的表述有平旦之息、亥子之间、贞

下起元、天根、冬关、密冒、隐均等。中国儒学缄默维度是气之渊薮，具有渊寂与灵根的特性，

生生不息。缄默是为了凝聚、涵育渊薮之气，诗意的表述是 “氤氲一气似初春”，生命是气化流

行，洋溢出生生的气象。进入缄默维度的途径主要依靠默识躬行，并与重视知识传统的显性维度

互补: 在道体论上，二者是体用不二、显密无间的关系; 功夫论表现为主静与持敬功夫的更迭互

润，动态平衡: 主静是凝聚收敛深静之气，持敬是修饬庄严生命的流行。中国儒学缄默维度具有

内在的“致用”需求，显性表达有致中和、制礼作乐、心理反腐等。儒学与道家的缄默维度同

根，二者均重视深静中“气”的生发，这与佛教差异显著。中国儒学缄默维度的特征可概括为:

不可言说与意象性、可知与不可知性、暂时与持久性、被动与主动性。在正向评价中国儒学缄默

维度时，也应看到王阳明论及的 “默有四伪”等流弊，慎重对待。
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作为中国优秀传统文化的重要组成部分，儒学影响并塑造着中华民族的内在追求、精神境

界、审美情趣等，乃至修身、齐家、治国。从现代学科分类而言，儒学既包括哲学、美学、伦理

学、政治学、仪礼、诗教、乐教等显性维度，又包括默识躬行、深静体证等缄默维度。显性与缄

默维度交相助发，缄默维度润沃着富有深度的哲学本体、氤氲冲和的审美体验、明觉一体的伦理

实践、介如石坚的忠贞爱国情怀。在两千多年的文化积淀中，中国儒者对于缄默维度的探索绵延

不绝，从而使得这一传统卷裹的内容十分丰富，成为中国儒学的重要特质。深入研究这一领域，

将有利于挖掘儒学的内在价值，彰显礼乐文明的深蕴，促进身心愉悦和谐，强化切实的生命审美

体验，凸显中国文化主体性，促进儒学与其他文明之间的对话，增强中国文化软实力。下文概述

四个要点: 中国儒学的缄默维度、主静与持敬两种功夫、缄默维度的显性表达、四个典型特征，

并略论其流弊。

一、中国儒学的缄默维度

1. 中国儒学缄默维度释义

中国儒学缄默维度重在“缄默”。据 《说文解字》: “缄，束篋也。”引申为闭口不言，如

《孔子家语·观周》: “孔子观周，遂入太祖后稷之庙。庙堂右阶之前，有金人焉，三缄其口，而
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铭其背曰: 古之慎言人也。”默，古“嘿”字，如 《易传·系辞上》 “子曰: ‘君子之道，或出

或处，或默或语。＇” “默”与 “语”对。 《尚书·说命上》有 “恭默思道”: “恭”为敬义，

“默”是静义，以恭修饰默，启迪了持敬与主静功夫的平衡，这将在下节论述。 “思”有体知、
躬行之意。缄与默连用，较早见于《南齐书·豫章文献王》: “息意缄嘿，一委时运。”“缄默维

度”指语言关闭时，心意向深静敞开。从词义考察，缄默是闭口弗言，这是遮诠的表述方式;

表诠则为“默会”，在缄默中达到心领神会。缄默与默会的表达各有所偏，但可相互扶正: 缄默

重在缄，由此可能误解为彻底不言，或者根本无话可说，否定了言说。然而，缄默维度是指体知

的内容超越了语言的表述能力，内容丰富，言不尽意，用日常言语表达有难度; 默会重在会，指

向结果，指领会完成的状态。缄默维度不仅重视结果，而且也重视知识的授受传递过程。“中国

儒学缄默维度”兼取“缄默”与“默会”之意，由“缄”而“默”，关闭语言系统，体知深静;

由“默”而“会”，在深静体知中完成道体的肯认，从而得以神会、默识。总之，缄默维度以

“默”为核心，“默”是心体深静的物象特征。
中国儒学缄默维度传统表现形式多样，如文王的 “於穆不已” ( 《诗经·周颂·维天之

命》)，孔子言“仁者静”( 《论语·雍也》)、“默而识之”( 《论语·述而》)，颜回言 “约我以

礼”(《论语·子罕》)，孟子于平旦之息养夜气 (《孟子·告子上》)，《中庸》“衣锦尚絅”、“渊

泉如渊”，荀子“虚壹而静”( 《荀子·解蔽》)，《礼记》“人生而静，天之性也” ( 《礼记·乐

记》)，扬雄以黑冥之太玄为道体，宋儒有观未发之中的道南指诀，明儒陈献章从静中养出个端

倪，江右王门重视收摄保聚，明末清初的方以智提出 “密冒”、“隐均”、“嗒然”、“醯眼”、“中

正寂场”、“秘本”等。总之，中国儒学缄默维度深静，但既非死寂，亦非顽空，而是静水深流，

生生不息，如扬雄所言的“太玄”，又如方以智所讲的 “东西均”。中国儒学缄默维度的集约表

达是扬雄的“藏心于渊，美厥灵根”( 《太玄·养》)，这受到老子“归根曰静”的影响: 深静表

现出渊与根的两个特征，如渊般的深静滋养润沃道体的生发，心体灵根在静渊中得以生生不息，

境界恬愉如初春，和谐而顺适。“圣人以此洗心，退藏于密。” ( 《易传·系辞上》) 缄默是洗心

退藏，以退求进，退藏是为了灵根生发，如同至日闭关是为积攒力量，以便更远的旅行。进入缄

默维度如透关，关如关口、要塞，对于儒学而言，此关主要指平旦之息、亥子之间、贞下起元、
天根、冬关、气穴。透关犹如通关，这是道家内丹修炼的重要内容，由此产生出许多物象的比

喻，如金华、玄关、天心、先天窍、海底龙宫、雪山界地、无极之乡等。① 缄默维度多用意象性

表达方式，以“春”为总体物象，春源于冬至，物象还原，即是深静所昭示的生生活力，浑然

一团生意。在缄默维度透过冬关后，一阳来复，迎来春日好时节，儒者能够体知到灵根的生发:

木为有根之木，水为有源之水，气为有本之气。
2. 中国儒学缄默维度的诗意表达

中国儒学缄默维度的诗意表达如陈献章 《夜坐》二首: “半属虚空半属身，氤氲一气似初

春。仙家亦有调元手，屈子宁非具眼人? 莫遣尘埃封面目，试看金石贯精神。些儿欲问天根处，

亥子中间最得真。不着丝毫也可怜，何须息息数周天? 禅家更说除生灭，黄老惟知养自然。肯与

蜉蝣同幻化，只应龟鹤羡长年。吾儒自有中和在，谁会求之未发前?”② 包括五个要点: 其一，

深静的透关。“天根处”与“亥子中间”均是静极而后动之象，真阳发动，是道家内养功入药的

最佳时机，亦是儒学缄默维度的透关之象。据万廷言解释 “亥子中间最得真”，透关之奥在

《坤》《复》之际，主静收敛到极静，如陈献章 “静中养出个端倪，方有商量处”，方能体会到
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“先天造化虚中之妙体，万物万事化生之灵窍”。① 其二，氤氲一气。阴阳冲和的氤氲一气指向

元气，是生命的元始之力，或者说是原动力，是道德至善的流溢、冲和至美的流淌。似初春的氤

氲一气源于深静，静极透关后方能获得，是能够亲身体知的极度愉悦状态，并且贯浃到身体，表

现为气象，如“金石贯精神”，纯如精金，润如良玉。“半属虚空半属身”，虚空如太虚，为心之

虚明灵动; 身即形体，为气的凝聚形态; 氤氲一气贯通身心，心身为气所化，形神合一，内在元

气的凝聚与激荡表现出 “似初春”的物象，一团太和元气流行，生生不已。“调元手”，在元的

层次上，不仅有道家的元精、元神，而且还有儒家富有生意的仁体。据 《易传·系辞传下》:

“天地氤氲，万物化醇。”氤从“气”从“因”，“因”是 “承袭发展”，氤描述了元气初始运动

的混沌状态。氲从“气”从“昷”，昷从“日”从“皿”，日指太阳，皿指盛水的容器，二者表

示器皿中的水在太阳照射下变暖蒸发，呈现湿热之气的混沌状态。氤氲展现了 “冲气以为和”
之美，在氤氲中，阴阳不偏于一极，而是恍恍惚惚，感通交融，具有生生不已的创生性，孕育着

无限的可能。其三，主静功夫。 “天根处”与 “亥子中间”关联着 “日夜之所息，平旦之气”
(《孟子·告子上》)，是孟子养夜气与集义、文天祥的浩然正气塞天地功夫得力处。“屈子宁非具

眼人?”屈原能够敏锐而清晰地认识、体知这种神秘体验，这主要指 《远游》: “内惟省以端操

兮，求正气之所由。漠虚静以恬愉兮，澹无为而自得。”“壹气孔神兮，于中夜存。虚以待之兮，

无为之先。”陈献章与屈原可谓是千古同心。其四，时间与生死。蜉蝣生命短暂，但在短暂的生

命中展现出永恒之美: “蜉蝣之羽，衣裳楚楚。” “蜉蝣之翼，采采衣服。” “蜉蝣掘阅，麻衣如

雪。心之忧矣，于我归说?”( 《诗经·曹风·蜉蝣》) 陈献章借用蜉蝣描述了神秘体验中当下一

刻即是永恒。“朝闻道，夕死可矣。” ( 《论语·里仁》) 如若能够得到氤氲冲和之美，即使像蜉

蝣那样生命短暂，也胜于龟鹤庸庸碌碌的长寿。在似初春的氤氲一气中，哪怕是瞬间的体验，也

将成为生命中美好的记忆。儒者为追求这种神秘体验的复现，会激发出无限的潜能。“只应龟鹤

羡长年”，龟鹤与蜉蝣反衬，蜉蝣在极短时间的生命精彩绽放胜于长寿的龟鹤，诗中龟鹤长年是

贬义。实际上，龟鹤是古代长寿动物的象征，二者均具有深静的生物学特征，表现出生物的生存

智慧: 龟的物象特征是深静状态下的低耗能模式; 鹤的特征是善于运用鸣叫来调元气，这将在第

三节再论。其五，三教。“禅家更说除生灭”，禅宗是毕竟空，是一种冷漠的空; “黄老惟知养自

然”，批评道家对于现世的超脱，不能将缄默维度显性表达到日用伦常。“仙家亦有调元手”，在

元的层次，儒道同根同源。儒家之道融摄了佛家的 “除生灭”与道家的“养自然”，中和即能证

道，平实中展现神圣。有关三教缄默维度同异的问题将在第四节继续讨论。
3. 中国儒学缄默维度的体知与气象

中国儒学缄默维度重在体知， “体知”与 “体证”接近，是杜维明先生倡导的儒学功夫概

念。体证侧重于境界的提升，而体知重在身体的感知。由 “体知”的本义可以衍生出丰富的广

义，在此略作展开，试看 “移”、 “入”、 “觉”三义: 体知之 “移”，如 “居移气，养移体”
( 《孟子·尽心上》)，“移”，迁移，改变，类似熏染之意。通过道德功夫的涵养，“体知”表现

为个人身体的改变，由此产生的气象亦可为外人所知。体知之 “入”，据 《中庸》: “知远之近，

知风之自，知微之显，可与入德矣。”“入”，透入，渗入，进而成为一体。具体到缄默维度，其

功夫进路为: “须将自己聪明技巧习气净尽敛得，方可入。”“一切淡简温方得，稍求之远与显则

不得。一切攒簇向里，从近自微处透，方得。故曰: ‘可与入德。＇所谓 ‘入＇，只心气敛到极微，

此德自在。如水浊澄清现，非有所入之处也。此孔门密旨。”② 在微密缄默处，能够真切体知到

密体，由此进入密体。与此相关的比喻是三子奏乐: “平公吹笙，何生促筝，当士歌海鹤三山之
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曲，击尺于几以节之。”“笙入筝而中歌之节，抗坠贯珠，累累若一。”① 在“相入”中实现 “相

和”，进而共融一体。体知之 “觉”，由移、入而成一体，觉以一体为境界。见孺子入井的恻隐

之心将孺子视为一体; 通过道德功夫的涵养，此心之觉不断扩充，乃至一夫不得所，引为己辜，

将天下视为一体。由个人之身一体，道德辐射可以扩充至家、国、天下，一体所卷裹的内容逐步

丰富，其担当、资任的范围逐步扩大。
气象是儒者道德修养至盛而呈现出的精神风貌，“金石贯精神”，古典儒学常用玉来比拟气

象，玉凉而润，如同缄默维度的潜而显: 如 《礼记·聘义》引孔子之言: “昔者君子比德于玉

焉，温润而泽仁也。”在宋明理学中，道学开山周敦颐的气象被黄庭坚形容为 “光风霁月”，如

朱子曰: “延平先生每诵此言，以为善形容有道者气象。”② 不止黄庭坚，二程之父程晌视周敦

颐“气貌非常人”。③ 程颢同样亦有得道的气象，如程颐所言: “纯粹如精金，温润如良玉”，

“视其色，其接物也，如春阳之温; 听其言，其入人也，如时雨之润”。④玉的物象为凝脂、温

润、纯粹、高洁，色暖而体寒，透露出深静之美。“如切如磋，如琢如磨。”( 《诗经·卫风·淇

奥》) 从体知的指向来看，玉来自于切磋琢磨，比喻儒者不断提升内在的道德品质。
缄默维度可翻译为 tacit dimension。在缄默维度的视野中，灵性比理性重要，体知比推理重

要，能力比知识重要。波兰尼的名言是“我们的所知胜于所言” (We can know more than we can
tell. )，他提出的缄默维度源自于自然科学，又可翻译成“默会知识”。⑤ 在科学探索中，有经验

的科学家即使尚未将新的发现清晰表达，也能够坚信其中隐蔽的实存，并且他们有信心将其证

实、直接感触。⑥ 波兰尼的缄默维度关联着个人知识，由此强调知识的私人性质。中国儒学的缄

默维度虽然由独自个体分别呈现，但其中又有公性，具有传心的默契、共同的体证方法等。与显

性知识的获取方式不同，缄默维度需要焦点意识与支援意识相配合，“气机浑融，全体身心都要

相互配合”，由此包含艺术创作。⑦ 进入中国儒学的缄默维度，不仅能获得身心的恬愉，而且能

够提升道德境界以及实现艺术的升华。从道德与艺术的发展来看，徐复观认为 “儒家发展到孟

子，指出四端之心，而人的道德精神主体，乃昭澈于人类 ‘尽有生之际＇，无可得而磨灭”。“道

家发展到庄子，指出虚静之心，而人的艺术精神的主体，亦昭澈于人类 ‘尽有生之际＇，无可得

而磨灭。”⑧ 从虚静代表的缄默维度来看，庄子的虚静之心当然不限于艺术精神的主体，而且也

是道德精神的本体。四端之心从平旦之息涵养而来，孟子的四端之心又何尝不是至美、至大、至

刚的艺术精神主体呢?

二、主静与持敬两种功夫

1. 中国儒学缄默与显性维度的关联及功夫论差异

先秦及汉代儒学的缄默维度重在道体，或者说在孔子、扬雄那里，道体论与功夫论、形下的

经验与超越的先验是合一的。宋明理学的道德修养功夫论致力于回复道体的体知，进入缄默维度

的境界，实现经验与先验的合一。缄默维度的道体论可表述为冬、余、寂、密冒、隐均，显性维
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度的道体论依次为春夏秋、正、感、显冒、费均。二者对立统一，并且互补，方以智对此有深刻

思辨。首先看冬与春夏秋: “三时以冬为余，冬即以三时为余矣。”① 冬是沉寂、收敛、退藏的

物象特征，是体，“冬炼三时”，由冬而发舒、盛大、肃杀，形成春夏秋之用，这是第一层体用

关系，体为用本。冬又可作为用，春夏秋是本，这是第二层体用关系，用为体本。正与余的体用

关系可引申为: 以余养正，以正用余，正余互用，共为一体。从寂感而言: “寂场即感场也”，

“人不明寂感之体，何能学无体之《易》? 然不好即感即寂之学，何以知不动至神之用耶?”“不

知五伦《六经》之道器，即万古於穆之法身。”② 这是从《易》学寂感一体的角度来讲，即体即

是用，寂然不动即是感而遂通，寂场即是感场，“於穆不已”的缄默维度即是 “五伦 《六经》”
的显性维度; 即感即寂，即用即是体，有感而遂通之用，必有寂然不动之体。从显冒与密冒而

言: “直下是一开辟之费天地，标后天妙有之极，人所共睹闻者也，命曰显冒; 因推一混沌之隐

天地，标先天妙无之极，人所不可睹闻者也，命曰密冒。”③ 显冒可睹可闻，是显性的，是费;

密冒不可睹闻，是缄默的，是隐。除此之外，尚有贯穿统合显冒与密冒的统冒，与显、密合称三

冒。再进一步: “费中自具三冒，隐中亦具三冒。费法详明，以费知隐，本无费隐而有费隐，隐

汁乎费，有何费隐?”④按此展开，缄默与显性维度又可分别分解出三冒，这是从实有的层次而

言; 从超越的层次而言，是“本无”。显性与缄默形成反对，相反者相因，由此形成反对六象十

错综的关系: 统与辨、同与异、成与毁，为六象; 对舍、对摄、对入、对夺、对即为十错，以及

与之相应的十综。⑤ 以上是从静态而言，从动态而言，隐均与费均如拨浪鼓的两个弹丸，平面旋

转形成“东西均”，立体旋转成 “太极丸”，其中又有 “氤氲一气似初春”，可称之为 “太极丸

春”，这也是方以智的晚号。由此可见显性与缄默维度严整缜密、交相渗透的复杂关系。即道体

即是功夫，由此形成缄默维度的主静与显性维度的持敬。道体论的复杂关系同样可以映射到功夫

论中: 主静是涵养道体，以体达用; 持敬是庄严道体，以用即体。在中国儒学发展过程中，二者

互相渗透及扶正。
2. 中国儒学缄默功夫论的三个阶段

中国儒学缄默维度重在深静，这是从道体论而言，即道体即是功夫，与此相应的功夫是主

静。缄默维度的道体并非是现成的、见在的，而是需要道德修养功夫的积聚，才能实现透关。即

功夫即是道体，主静是为了进入缄默维度，体认道体。
中国儒学缄默维度的通道是一种精英主义路线，不仅要有先天的资质、良好的师承、正确的

功夫路径，更需长期功夫积淀。自先秦以至宋明，从孔子到方以智，两千多年来，中国儒者对于

缄默维度的探索绵延不绝，触及的至善至美境界激发着一代又一代的儒者为之努力，较有特色者

如: 扬雄以太玄为道体，冬至近玄，于心渊美灵根。周敦颐无欲主静，“中养澄静源”。⑥ 杨简

不起意，“云间月澄”，“心之精神是谓圣”。⑦ 文天祥重视诚体不息，养成浩然正气塞天地。万

廷言退藏归根养夜气，渊寂中美厥灵根，道体虚明莹彻，朗如太虚，洞视寰宇，“一泓青玉涵秋
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月，寒尽从前喜躁魔”，如冰丝、如温玉。① 刘宗周慎独诚意，静中收宇宙之春于一体，破人己、
敬肆、迷悟三关，《乾》《坤》一体，动静兼综，静敬统摄，静气如山，无欲则则，节愈苦，介

弥贞。② 王夫之孤沉深往，沉静彻乎踵，时时为活子时，聚顶朝元。③ 方以智容寂颡頯，与物有

宜而莫知其极，破生死关，实现太极丸春。④ 中国儒学缄默维度流溢着道德的至善、艺术的大

美，迸发着生生不息的宇宙生命力，内在之美光大而化之，生命境界得以提升，自我得以超

越。
中国儒学缄默维度的功夫论可分三个阶段: 无欲以主静，主静而透关，冲然孕恬愉; 又可表

述为无欲至静、静极而动、生生不息。主静是儒学缄默维度的开关密钥，通过主静，可以穿越常

意识层，进入潜意识，直透元意识。“元意识”是指先天本能的意识，如果将潜意识比作海面下

的冰山，而元意识则是海洋深处的蓝洞 (blue hole)，渊泉如渊，如 《中庸》 “溥博渊泉，而时

出之”，这将在第四节论及。静的体知程度愈深，愈能体会到渊然暗然。从浅层常意识而言，安

静与躁动对立，躁则不静。从较深的潜意识而言: 动中求静，静是真静，是体; 静中求动，动是

真动，是用。从超越的元意识而言，元善之体始复，“自然善”的良知灵根生发，静中孕育着生

生，生生之机在深静中发动，动而非动，静而非静，静也专、动也直，是以大生; 静也翕、动也

辟，是以广生。在深静中，各种潜在的、日积月累的浮动开始削弱，“游气息而后淑气生”，散

漫的浮气逐渐被深静所吞噬，而恬愉的淑气逐渐显现，生命的原动力 “造化机”开始展现，冲

漠无朕而又森然已具，阴阳冲气以为和，氤氲一气似初春，激发出极美的艺术境界、至善的道德

境界，亦获得身心恬愉的生命境界。
3. 主静与持敬的平衡

主静是涵养道体，主静之 “主”有主宰之意，只有主宰立得定，才能根深; 持敬是庄严道

体，持敬之“持”有夹持之意，之所以要夹持，是为了防止主静出偏，误入沉空死寂，迷恋静

中光景，因此，通过敬将静归于实地。主静是纵贯用功，目的是透关，由极静而生真动，从而生

生不已，是以退求进的路线; 持敬是横摄发力，直接从 “动必中节”入手，以期细节缜密、滴

水不漏。二者在保持各自独立性时，也呈现 “互即”的关系: 由缄默维度生发出真动，循此而

行，则行必中节，真静必能敬; 反之，持敬不是主静的限制，而是促进主静的有效手段。与主静

相辅助的是无欲，无欲是一种减的、负的方法，从属于主静。敬不是静的充分条件，即使人心欲

望驳杂，也可以伪装持敬，但不可能做到主静。
主静与持敬两种功夫成熟于宋明理学，总体发展呈现更迭互润，动态平衡。周敦颐主静，伊

洛承其学，程颐却翻转为持敬; 程门弟子杨时一系传道南指诀，偏向主静; 朱子孤负道南指诀，

转向持敬。明代的吴与弼持敬甚严，他的弟子陈献章却转为主静，而陈献章最得意的弟子湛若

水，“随处体认天理”，倾向于持敬，这显然相背于陈献章的从静中养出个端倪。江右王门巨擘

罗洪先收摄保聚，无欲主静，而其弟子胡直则诉诸于主静与持敬的平衡。创说者通常强调一种功

夫，此强彼弱，从而导致主静与持敬动态平衡的破坏，后继者为维系平衡，从而反其师说而更迭

之。由此一反再反，总体上深化了儒学的功夫论。主静与持敬的平衡包括三方面内容: 由主静转

向持敬、由持敬转为主静、主静与持敬的平衡。
朱子是宋代理学集大成者，对于主静与持敬均有深入体证。周敦颐自注 “主静”为 “无欲
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故静。”①“周子之说只是‘无欲故静＇，其意大抵以静为主。”② 程朱由主静转向持敬，原因在于

主静与二氏之学容易混淆: “濂溪言‘主静＇，‘静＇字只好作‘敬＇字看，故又言‘无欲故静＇。若以

为虚静，则恐入释、老去。”③“静”不具有道德属性，单言静，与二氏无法区分，所以 “只好”
将“静”翻作“敬”。言敬则不能深入到缄默维度，这显然违背了周敦颐的初衷。朱子认为敬能

够驾驭静: “‘圣人定之以中正仁义而主静＇，正是要人静定其心，自作主宰。程子又恐只管静去，

遂与事物不相交涉，却说个‘敬＇，云: ‘敬则自虚静。＇须是如此做工夫。”④程子担心的 “与事

物不相交涉”，正是将缄默深静之体沦为废体，不能实现致用。朱子与周敦颐隔阂的根源在于静

的不同理解。朱子的静是心未动时的平静状态，这是显性维度的静。“‘敬＇字通贯动静。”⑤ 静与

敬可统一于敬，这是朱子从道南指诀转出，以敬统静。通过敬的渗透，潜移默化，由显以入密，

并且能够纠正主静向空虚、寂灭错误方向发展的流弊，与二氏划清界限。
程朱将周敦颐之学转向持敬: “学圣工夫静里真，只教打坐苦难亲。”“若于此际窥消息，宇

宙全收一体春。”“圣学相传自有真，舂陵一脉洛中亲。惟将敬字包终始，恰与几先辨鬼神。”⑥
由主静“全收一体春”，这正是“氤氲一气似初春”的缄默维度物象。深静并非是一个光秃秃的

静，也不是一个空洞的道德理性，而是在极静中道德灵根生生不息，自然流溢出中和，能真切体

证。周敦颐的 “舂陵一脉”传至洛中二程，由主静转为持敬。由程门弟子杨时，传至罗从彦、
李侗，又转向主静一路。深静更真，能见天心，窥消息，缄默维度的境界更有滋味，这或许正是

朱子辜负李侗而自责的真正原因。刘宗周对此有深刻分析: “朱子初从延平游，固尝服膺其说;

已而又参以程子主敬之说，觉静字为稍偏，不复理会。迨其晚年，深悔平日用功未免疏于本领，

致有‘辜负此翁＇之语，固已深信延平立教之无弊，而学人向上一机，必于此而取则矣。”⑦ 朱子

致力于道南指诀的践行，一反转为持敬，再反转回主静。经过两次反转，将两种功夫均推向了深

入，同时也实现了动态平衡。静能获得 “向上一机”，是透关的密钥，主静是溯本达源的功夫。
相对于静，敬则倾向于平面用功，虽然在日常行为处处合乎理，但深度不够。另举刘宗周的

“敬肆关”引朱子答问: “吴伯英问持敬之义。曰: ‘且放了持敬，更须向前进一步。＇问: ‘如何

是进步处? ＇曰: ‘心中若无一事时便是敬。＇明道教人静坐，李先生亦教人静坐，盖精神不定，则

道理无凑泊处。看来须是静坐。”⑧ 朱子将持敬的深度引向 “心中若无一事”，虽是破除敬的色

庄流弊，却未向缄默深静去，精神不能获得愉悦的初春体验，道理不能贯浃，要解决这些问题，

仍需要回到道南指诀传统。
综上，主静与持敬在师徒授受中可相互更迭，动态平衡，以朱子为代表的理学家同样有相互

反转更迭的倾向。总体而言，主静侧重内，由内渗透至外; 持敬强调外，由外收敛至内。二者互

摄: 离开了敬的静，静易流入虚寂; 离开了静的敬，敬易归于色庄。如仅为持敬而敬，外面看像

个宝，其实内部是包草。与主静的缄默维度路线相反，持敬诉诸外在的规范及体系的架构，相对

于精英主义的缄默维度路线，这种路线更具普适性。
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三、缄默维度的显性表达

中国儒学的缄默维度虽然深隐，但可通过显性维度表达，实现显微无间。从缄默维度认知的

过程来看: 未知入时，要寻其入处，辨道体，明功夫; 既知入处，要寻其出处，通过显性维度表

达缄默维度; 寻其出处后，还要知其落处，将缄默维度落实在 “致用”中，以用显体，否则，

无用之体必为废体。如方以智在 《易余》结尾点题: “矐肉眼而开醯眼，又矐醯眼而还双眼者，

许读此书。”① 如上节所述，缄默与显性维度的关系如密冒与显冒、费均与隐均，此处 “醯眼”
是慧眼，洞悉深密，即是密冒、隐均; “肉眼”是俗眼，日用常见，是显冒、费均。“矐”，使失

明。按照认知的阶次，对于已习惯日用常见的认知者，应该 “矐肉眼”，开慧眼，关闭显性维

度，进入缄默维度，由显以入密。入密而不归者，或任逍遥，或成宗教。中国儒学不仅要知密

冒，还要用于显冒，隐均通过费均来表现，认知中国儒学缄默维度的第二个层次是知出处，寻落

处。“又矐醯眼而还双眼”，不是迷恋，而是超越缄默维度，从而将深密的缄默维度致用于显性

维度，积极入世，这是中国儒学缄默维度的重要特质。缄默维度的显性表达内容丰富，可以延伸

到儒学的诸多领域，此处仅列举三方面: 致中和、制礼作乐、心理反腐。
1. 致中和

致中和是追求生命最佳状态的综合表征。从睡与醒的关系可知，晚上睡眠质量差，必定影响

白天的生活。缄默与显性维度的关系犹如睡与醒、夜与昼、息与生、未发与已发，如万廷言所

论: “灵根深而后至精化，游气息而后淑气生。不深则不化，不息则不生”。“是以君子则图反

躬，默观《坤》《复》之际，而深研藏密之几焉，庶有以善所发矣。”②“盖 《坤》《复》在下而

息极深，下则微，而入无为造化根本。”“故良心夜气相养相息，而后生生不穷。”③ 通过其息深

深，从而长养灵根，获得生生不息的生命活力。如前所述，《坤》《复》之际与夜气、似初春的

“淑气”、“退藏于密”均是缄默维度的基本特征，这种功夫路径所带来的不仅是养德，而且还有

利于养生。如第一节所述，龟长寿，不躁动，息深深，这是深静状态下的低耗能模式，也表现在

刘宗周绝食的过程中。刘宗周将静坐贯彻于日常，如刘宗周里居时， “陈道永、祝渊侍先生云

门，尝终日相对静坐，不出一言。”④ 刘宗周作家塾规，首阐考德之要，“侵晨起，且静坐，自

证平旦之气果与人相近、好恶几希处。”⑤ 正是由于长期静坐功夫积累，刘宗周绝食期间，“吾

日来静坐小庵，胸中浑无一事，浩然与天地同流，不觉精神之困惫。”⑥ 能够在生死关口依然保

持静定，深静得力，身体能耗非常低，精神状态良好: “罹变以后，竟素食而神气充足，面浮精

彩，绝粒至两旬而卒者，皆静养之功也。”⑦
从未发已发的关系而言，未发之中能保证已发之和，这是道南指诀以及刘宗周慎独思想的进

路。与此对应的则是“离和无中”，能够已发之和，必然是未发之中，这是邹元标的良知学思

想。前一种倾向于原因论、动机论，而后一种则为结果论、行为论。二者持论不同，但目的一

致。⑧ 在未发之中与已发之和互补的两种模式之外，还可以通过反激的模式来致中和，比如怨与
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怒，从《中庸》的内在预设来看，二者均偏离中和，但仍可以 “怨怒可致中和”，这是以边求

中、以奇救正的致中和思想。
中国儒学的缄默维度传统发展到明清之际，屈原与庄子的 “怨怒”思想被引入到儒学中，

缄默维度不只是养深静，而是在怨怒中爆发，这同样是中国儒学缄默维度的重要内容。屈原是

“具眼人”，洞悉儒学的缄默维度，既能通过 《远游》这一完整的深静修炼体系达到，也可以通

过“怨”进入缄默维度。“地经三闾草亦香”，屈原众美集粹，内心旷远高洁，面对现实的黑暗

与腐朽，独自清醒的他当然不会沉默，他自怨自艾，表达内心的悲痛以及忠君爱国的情怀。这也

成为明代遗民的精神寄托。王夫之挽方以智诗有 “《远游》留作他生赋”，① 在流离岭南之际，

屈原成为方以智的精神支柱。戊子 (1648) 吊屈原: “忠不见用，信而见疑，其心一，其声悲，

不必以传，不能以不传。”② 在前期积淀酝酿的基础上，觉浪道盛促成了方以智 “怨”的思想深

化: “不怨则不能归根复命于绝后重苏，亦不能使为可兴可观也。”③ “怨之一字，尤为造化之玄

枢，性命质秘密藏。”④ 谢明阳认为: “因为人情之 ‘怨＇，如同冬时之 ‘贞＇，具有绝后重苏、贞

下起元的推升力量。”⑤ 哲学引申，如同通过至日闭关，以深静透关，以 “怨”获得贞下起元，

体知缄默的力量，从而生生不息，得到持久的创生力。如 《远游》: “壹气孔神兮，于中夜存。
虚以待之兮，无为之先。庶类以成兮，此德之门。”通过虚、无、养夜气来打开道德之门，这与

“怨”获得的造化枢机最终目的一致。孟子、庄子、屈原与《周易》四个缄默维度传统的会通发

轫于觉浪道盛: “予以庄生善 ‘怒＇字，屈原善 ‘怨＇字，孟子尤善 ‘怨＇、‘怒＇二字”，“凡皆以怨

怒成此浩然之气。如《大易》地雷《复》为见天地之心”，“摩荡八八六十四卦，皆从 《震》发

怒机，此《大易》又为一怨怒之府。”⑥ 《复》指向《坤》《复》之际，深静中一阳来复; 《震》
指向“天根”、“天心”，代表了不息的创生力。屈原通过怨以致贞元、天根，孟子养夜气成浩然

之气，庄子以“怒”致中和。如方以智所言: “杖者谓庄子与孟子、屈子三人同时鼎足，扇扬大

成药肆者也。”⑦ “庄子乃为孔颜滴髓，处处点出三身，其激发之妙，全从哀、丧、风霆变化出

来。风霆者，天地之怒教也。”⑧ 方以智将庄子引入儒家嫡系，借助庄子之真、之怒、之狂，为

儒学注入生机，救正儒学之虚伪、懦弱、腐朽之流弊，以狂激活三达德之勇，由怒得发奋精进，

而使得儒学的仁体更富有生机。“危之乃安，亡之乃存，劳之乃逸，屈之乃伸。怨怒可致中和，

奋迅本于伏忍。”⑨ 深静是为真动，屈是为伸，伏忍是为奋迅，潜伏是为怒化而飞，在危亡中更

能切实体知生命的意义，在潜遁中更能积攒生生的力量。通过屈原之“怨”、庄子之 “怒”曲折

致中和，这极大丰富了儒学缄默维度思想。
2. 制礼作乐

如第一节所述，鹤亦是长寿的动物。鹤之所以在饮冰饥寒的情况下仍能延年，其主要原因是

善用鸣叫调身，鹤鸣关联着儒学缄默维度在乐教的显性表达。《初学记》引《繁露》作“鹤知夜
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半，鹤所以寿者，无死气于中也”。① 鹤知夜半、亥子之间，即能很好应用缄默维度，儒家的乐

教即是“宣其幽抑结滞于音节也”， “潜消其鄙吝，默化其粗顽，日使之渐于礼义而不苦其难，

入于中和而不知其故。是盖先王立教之微意也。”② 儒家的往圣前贤将缄默维度的密意潜默在显

性的乐教中，从而让受学者在学习中获得愉悦的体验，学是乐，乐是学，又如王阳明的九声四气

歌法要诀: “氤氲开合，四气回旋，浸肌浃髓，收春一身; 气韵内转，归根关元，妙哉亥子，

‘学＇音贯穿。”③ 氤氲一气的激荡根基在于亥子之间，以此调动似初春的元气，并可用缄默维度

来化俗。
乐由和起，礼自中出，《太玄》的生生序列由“中”启动。据《玄首序》: 《太玄》以 《中》

为首: “阳气潜萌于中宫，信无不在乎中。”司马光注: “冬至气应，阳气始生。”“《中》直冬至

之初，”“扬子叹三仪万物变化云为，原其造端，无不在乎中也。”④ 这个富有生意、充满活力的

中，正是缄默维度“冬至”的表现，深静中的一阳之动，这是儒学制礼的形上学根本。“不通象

先，不能知表法。离物寂静者，乃求通象先之偪径耳。”⑤ “象先”正是密冒，不知密，亦不能

知显之所依。 “离物寂静者”，即是深静的缄默维度，这是进入 “象先”的捷径。通 “象先”，

然后能用于表法，制礼作乐: “圣人之视幽隐寥廓也，皆可奏可数者也。”“无处不以表法，示人

无隐，而人自不察耳。”⑥ 圣人寓缄默于显性维度，由此而成礼乐。“藏嗒然于秩然”。⑦ 嗒然既

可理解为庄学，也可以理解为缄默维度; 秩然既可理解为儒学，也可以理解为儒学显性维度之

礼。脱离了缄默维度的秩然之礼必定根不深，圣人苦心，通过制礼作乐来表现缄默维度。
3. 心理反腐

中国儒学的缄默维度可服务于防贪治腐。防治腐败的手段多表现在腐败后的严格追究，绳之

以法。再进一步，便是使人不敢、不能、不想贪腐。这些手段多从 “已发”的显性维度解决问

题，也可从未发的缄默维度用功，从隐性处发力，以实现不会贪腐。 “未发之中”与 “已发之

和”如同密冒与显冒，二者对立统一，共为一体。不能已发之和，必无未发之中，反之亦然。
如第二节所述，显性与缄默维度是反对六象十错综的关系，其中有 “对摄”: “摄则相统相归

矣”; “对入”: “入则相沁相亲矣”。⑧ 由对摄、对入的关系可知，缄默维度从理论上有助于解决

显性的贪腐，如王阳明所言: “省察克治之功，则无时而可间，如去盗贼，须有个扫除廓清之

意。无事时将好色好货好名等私逐一追究，搜寻出来，定要拔去病根，永不复起，方始为快。常

如猫之捕鼠，一眼看着，一耳听着，才有一念萌动，即与克去，斩钉截铁，不可姑容与他方便，

不可窝藏，不可放他出路，方是真实用功，方能扫除廓清。”⑨ 按照静的深入层次，浅层是去私

欲之妄动，深层为消除念虑之微几，更深为拔除病根。如同显性反腐，检察官对贪腐败分子扫除

廓清，逐一追究，办案时大公无私，斩钉截铁，绝对不窝藏包庇。无欲、克念的功夫与此相仿，

唯有如此用功，方能拔出病根，从根本上解决贪腐的问题。“譬之病疟之人，虽有时不发，而病

根原不曾除，则亦不得谓之无病之人矣。须是平日好色、好利、好名等项一应私心扫除荡涤，无
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复纤毫留滞，而此心全体廓然，纯是天理，方可谓之喜怒哀乐未发之中，方是天下之大本。”①
如周敦颐的“无欲故静”，欲是妄动，破坏心体本静的平和。主静愈深入，其消解欲的层次愈

深，从显处之过失至念虑之私意，最终拔出病根，良知良能在深静中得以生发。病疟之人，当病

不发作时，表象是无病之人，但疟病随时可能发作，如心中存有贪腐之念，虽然能够伪装得很正

直，但是随时会贪腐。这是一种隐形的贪腐，法制惩治尚不能及。如同中医 “治未病”，针对这

类人，必须从心理反腐，在缄默维度拔除病根，在 “无复纤毫留滞”的湛然廓然心灵中，得

“天下之大本”，根本既定，良知灵根得以生发。良知是人先天本具的“自然善”，是根本性的元

善。良知推致流行，承担起道德行为的主宰，所发所行必为正义之举。在这一层次上，反贪腐由

被动防御改为主动出击。试想良知作主宰、太和元气流行，私欲、杂念被冲垮，病根被拔除，何

有贪腐之可能?

王阳明之后，对此有深入体证阐发者当属刘宗周。刘宗周曾任明代监察机构最高品阶的左都

御史，他不仅忠介刚正，维系朝纲正气，而且是一个严格自律的道德完美主义者。“千里之堤，

毁于蚁穴。”贪腐之大过成大恶，“过在家国天下”，表现为 “私财”、“贪、酷”、“诬告”、“势

交”、“利交”、“滥交”，是 “兽门”。大过源于小过不能防微杜渐，起于显过、隐过、微过。向

心体逐步深入反贪腐，则为慎独诚意。② 从中国儒学的缄默维度而言，诸过均属妄动，必须以深

静收摄之。《人谱》的“慎独”功夫包含六个方面: 凛闲居以体独、卜动念以知几、谨威仪以定

命、敦大伦以凝道、备百行以考旋、迁善改过以作圣。可谓是一部体系完备、操作性极强的心理

反腐典范之作。对于“未发之中”，刘宗周认为: “中无定体，万变错陈。约而操之，不动一尘。
主静立极，颇涉其津。即静即动，廓兮无垠。”③ “津”为通道，由主静进入缄默维度，如同潜

入深海凿油井，井口打开后是生生不已的迸发。主静是透关密钥，进入廓兮无垠的性体之后，即

动即静，动静一如。“事易屏，心难屏也，屏心之尽，渊然而已矣，湛然而已矣。是故君子无日

而非至日也。”④ 屏心、内省，让躁动、烦乱的意念停止，为心体的安宁提供一个寂静的空间，

在渊然、湛然中，长养“自然善”良知。“至日”，在年为冬至，在日为子时，为静极而动之象，

是缄默维度的重要特征。“无日而非至日”，与道家内养功之时时皆 “活子时”同义。
《人谱》不限于个人道德修养，还可以化俗，石广均作 《人谱诗箴》，如阐释 “卜动念”:

“动中机括静中知，此际危微辨杪厘。清浊泉分穿穴后，雨晴云釀出山时。四端萌蘖谁扩充? 一

念人兽慎主持。正是吉凶先见处，莫教意马互奔驰。”⑤ 深静中体知动之枢机，从而在念虑发生

之前淬灭恶。扩充四端，从而贞定得住。与之相配合，在显性维度也应杜绝贪腐产生的土壤，如

“备百行以考旋”有: 警浮华、警刻薄、警趋附、警造次、警博弈、警流连花石、警爱聚古玩、
警第宅豪奢、警盛饰舆马、警衣服奢侈、警饮食丰盛、警宴会侈靡、警轻赴人席。由此双向联

动，防贪治腐。从表现形式来看，“备百行以考旋”之诸警皆可归入持敬功夫，而深入心体的慎

独可视作主静，二者又是主静与持敬功夫的平衡。
缄默与显性维度是道体大一的两个方面，因为同属道之一体，二者必然有内在的共通共融需

求。据《中庸》: “《诗》曰 ‘衣锦尚絅＇，恶其文之著也。故君子之道暗然而日章，小人之道的

然而日亡。”转用到道体论，“尚絅”与 “暗然”指向深远的缄默维度，“衣锦”与 “的然”指

“文著”的显性维度。如王阳明言: “‘默而成之＇，是故必有所成也。”“故善默者莫如颜子，暗
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然而日章，默之积也。”① 默而所成，即是缄默维度的显性维度表达，是其致用处。颜回最为孔

子期许，在于颜回能够默会道体，在缄默处积聚，借助 “日章”将 “暗然”的缄默维度表达到

显性维度。缄默与显性是联动的因果关系，只有经过缄默维度的深潜积聚，才能有显性的隽永表

达。缄默积聚到一定程度，必定有显性表达的内在需求。在致用时，显性维度亦需时时返回缄默

维度，寻根探源，获取缄默的力量。

四、四个典型特征

中国文化的儒释道三家均有缄默维度传统。来自印度的佛教自魏晋隋唐大兴于中土，隋唐五

代后，中国本土的道家缄默传统逐渐转向内丹学。如第一节所述，中国儒学的缄默维度传统可追

溯至文王的“於穆不已”、孔子与颜回的默识、孟子的养夜气、扬雄的太玄等，均早于佛教传入

中土。中国儒学在与佛道互动交融中，逐步发展出宋明理学，而在缄默维度仍与道家亲和，从扬

雄以至周敦颐、杨简、文天祥、王阳明、方以智、王夫之，这均与道家传统有关。方以智不仅重

视孟子的养夜气以至浩然之气的传统，而且认为庄子是儒学真精神的代表，是儒门真孤。② 王夫

之研析庄子的深深踵息以及屈原 《远游》的内丹学修炼体系。③ 儒学与道家的缄默维度关系愈

加紧密，并且在缄默维度中均有 “气”的发生，这与佛教等非中国内生的宗教区别明显。威

廉·詹姆斯归纳了神秘体验的四个特征: (1) 不可言说性 ( Ineffability); (2) 可知性 (Noetic
quality); (3) 暂时性 (Transiency); (4) 被动性 (Passivity)。四个特征以前两个最为重要。④ 这

与中国儒学缄默维度的特征貌似相合，实则有显著差异，而这种差异的根源在于 “氤氲一气”。
1. 不可言说与意象性

如同没有谈过恋爱的人，无法知道恋人的感受一样，在论述不可言说性的特征时，詹姆斯对

于神秘状态的体验多采用否定的方式，以此彰显体验的不可言传性。这在中国儒学缄默维度中也

有充分体现，但不可言说并非是无法描述，并不因此保持沉默。缄默维度的体验虽然超越了日常

语言的应用范围，但仍可借助日常语言描述，由此形成中国儒学的独特气韵，如杨简的缄默维度

体验: “映空晓景绿拖蓝，错绮晚凝红染茜。有时震响轰冥濛，有时熠耀盘飞线。有时清润垂冰

丝，有时忽舞琼花片。”⑤ 又如朱子的体验: “静极而嘘，如春沼鱼。动极而翕，如百虫蛰。氤

氲阖辟，其妙无穷。”⑥ 二者表现出儒道的深度融合。若无亲证亲知，恐怕难以有如此形象的深

静体验刻绘。即使对于毫无经验的人，通过大家共同知晓的意象，也会由意象的指引被带入作者

体验的境界中。如前所述，中国儒学的缄默维度的诗意表达是 “氤氲一气似初春”，朱子的 “静

极而嘘，如春沼鱼”，这类似于一阳来复、冬关、天根，如同内丹学的“晓”; “动极而翕，如百

虫蛰”，这类似于月窟，如同“昏”。如张伯端诗: “午时 《姤》卦 ( 象) 一阴朝，炼药须知昏

晓。”⑦ 昏晓是氤氲一气变化时产生，晓是进阳火，昏是退阴符，目的是阴阳冲和，维系氤氲一
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气似初春的境界。昏晓源自氤氲一气: “所以万物到秋冬时，各自收敛闭藏，忽然一下春来，各

自发越条畅。这只是一气，一个消，一个息。只如人相似，方其默时，便是静; 及其语时，便是

动。那个满山青黄碧绿，无非是这太极。”① 王夫之作词: “烟旖旎，雪霏微，一丝半缕透寒辉。
真成枯骨生灵翅，顽肉飞从月窟归。”② 更早的《远游》“壹气孔神兮，于中夜存”。朱子亦有类

似的诗句: “忽然半夜一声雷，万户千门次第开。若识无心含有象，许君亲见伏羲来。”③ “远

游”之“远”犹如“深静”之“深”，通过远游，屈原将人间世的无奈转化为缄默维度的逍遥。
《远游》境界渊深，屈原 “游穷六合”，这种远尚属显性维度之远; 超出六合之外， “远之又

远”，进入到“视无见，听无闻”的境界，直接造化之始，达到 “至道”。如果屈原沉浸其中，

那他将成为一位道家心目中 “浮游尘埃之外”的至人、神人，但是他又返回到现实沉浊污秽之

世，以死节报国。《远游》最末言 “与泰初而为邻”，据王夫之注释: “与泰初为邻者，不急翀

举，乘元气，御飞龙，而出入有无也。”④ 泰初为原初，《远游》的最高境界返还泰初，如同龙

乘元气，出入有无，恬愉冲和; 神息相忘，无为自得。由此表达极美的体验，从而形成中国文

学、音乐等艺术创作的源头活水。通过意象的指引，我们能体会到中国儒者所证得的灵根之美、
浩然正气的充塞之刚、似初春的氤氲一气，这种境界既是道德至善的流溢，也是艺术至美的流

淌，如周敦颐之光风霁月、杨简之云间月澄、万廷言之一泓青玉、刘宗周之静气如山等。
由此可知，“不可言说”是相对的，可以通过意象性来表达。相对于理性的、逻辑的显性知

识，缄默维度重在感性的、体验的层次。虽然缄默维度的体验转化为语言时有难度，但通过意象

的指引，能够实现“言说”。“不可言说”的潜在风险在于 “好言不可言之学”，“往往匿形以备

变，设械以待敌，有急则推随滉洋不可知之中，如是而已矣。”⑤ “不可言说”也可能是根本没

有任何值得言说的内容，通过 “不言”掩盖无知。当被追问而无法回答时，以 “滉洋不可知”
来搪塞。这与中国儒学缄默维度 “似初春”的体验完全不同，缄默维度是内容的丰富性超越了

言语的表达，而“不可言之学”是因为没有可表达的内容。因此，不能将 “不可言说性”作为

中国儒学缄默维度的评判标准。
中国儒学有“罕言”与“雅言”的传统，言语并不是缄默维度的障碍，而是展现缄默维度

的手段。性命与天道“罕言”，虽然儒家的往圣前贤对于缄默维度有深入体知，但面对没有类似

体验的受众，他们还是保持“罕言”，甚至缄默不言: “孔子再三思此全者不可言，故终无言，

言其雅言，而不可闻者，闻则自闻，此孔子之正毒也。”⑥ “毒”是反语，意为最佳的良药。孔

子使用语言的智慧是以诗书礼乐等 “雅言”表达 “罕言”的体知经验，“寓罕于雅”。知罕言，

并且知雅言; 知罕言后，更应将其灌注到雅言中，从而杜绝直接宣讲缄默维度所可能产生的流

弊，以便人人可学。
2. 可知与不可知性

詹姆斯归纳的神秘体验第二个特征是可知性。神秘体验所洞见真理的状态，其真理的深刻程

度，是 推 理 ( discursive ) 理 智 无 法 探 测 的， 这 些 状 态 是 洞 明 ( illuminations )， 是 启 示

( revelations)，充满意义与重要性。如第一节所论，体知可与此论述对接: 体知是一种整合身、
心、灵、神的体验之知。缄默维度背景下的宗教体验是西方宗教学的核心问题，如: “阿奎那
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(Thomas Aquinas) 是西方最重要的神学家之一，其神学系统至今在天主教还是主流。他认为自

己晚年的宗教体验，如对上帝的爱、内在的悟性等，与他的整个神学体系不能同日而语，即他的

整个神学体系和内在宗教体验相比，显得毫无价值。”① 又如: 超越的体验 “值得人们生死以

之。沉浸其中或与之合一，能够为人类带来最大快乐”。② 由此产生的问题是: 当今中国儒学史

的研究重心在经典与思想体系的显性维度，经学与理学居于主导地位。以缄默维度为主的范式转

向，将会导致研究重心的转换。当然，二者之间又有渗透，如上文所述主静与持敬的平衡。
从知的层次来看，缄默维度的体知是个性的、私人化的，当这种 “知”去表达交流时，就

会遇到如何实现公性、普适化的问题。如胡直的索痒之喻: “昔人有痒，令其子索之，三索而三

弗中; 令其妻索之，五索而五弗中也。其人恚曰: 妻子肉我者，而胡难我? 乃自引手一搔而痒

绝。何则? 痒者，人之所自知者也。自知自搔，宁弗中耶? 是故求至当者求诸自知者而得之

矣。”③ 自家痛痒自家知，索痒是真切可知性最直接的阐释。由于感知是私人的，很难用言语准

确表达，并使他者进入到自己的体知经验中，这是缄默维度的困难所在。这一特征与 “不可言

说性”的联系在于: 可知与言说存在着巨大的鸿沟，即使像表达痒的位置这样一件日常事，即

使面对自己最熟悉的妻儿，独知者仍然无法让他者准确定位，更何况是缄默维度的丰富体验? 尽

管言说困难，但缄默的经验是实际存在的，其可知性的特点在于真切、鲜活，融入式的直接体验

能达至当、合乎灵则。如第一节所述，体知包括移、入、觉，伴随的缄默维度体验不仅表现为个

人的经验，而且可以传递给他者，如程门弟子言从学程颢时，“在春风中坐了一个月。”④ “铿然

舍瑟春风里，点也虽狂得我情。”⑤ 两千年之后，王阳明仍能与孔子、曾点有相似的体验，与往

圣前贤心心相印。体证有得者，还表现为气象，令人广为知晓。当然，可知的不仅是内在直接的

体验，还有可能是“光景”。光景不能流行，也不能转化为伦理道德实践，因此要拆穿光景。
在四个特征中，不可言说性与可知性最为重要，可知性是不可言说性的基础。可知性基于体

知氤氲一气，意象性在于表达一气的体验。言说是为了表达可知的内容，对于有类似经验的求道

者，无须借助语言的工具，能够在 “不言说”时直接实现 “默会”: “‘不言而信＇，而默之道成

矣。‘天何言哉? 四时行焉，万物生焉。＇而默之道至矣。”⑥“信”是语言使用的目的。缄默维度

追求的极致是不用言说，在缄默中实现道成与道至。
3. 暂时与持久性

詹姆斯将神秘体验的暂时性特征表述为神秘状态无法维持很久，极限是半小时，最多是一两

个小时。中国儒学缄默维度的体验不仅可以延续，而且通过移、入，渗透及寓居到身体，成为一

种常驻的气象，持久悠长。如王时槐“静定幽探，耆年如一”。⑦ 万廷言 “数月以来，胸次渐入

平淡，似于未发本色稍稍窥见仿佛，益觉渊然暗然滋味之长”。⑧ “春怀不借春光有，却为春风

吹更长。”⑨ 春怀是内在的深静体验，春风与春光为外在的恬愉之境，由此内外交融，达到一种

“吹更长”的持久体验。梁漱溟晚年静坐有得，并且显著改善了健康状况，影响到 “寂而仁、静
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而健”的本体思考。① 这种持续的体验在儒家学者中屡见不鲜，最有代表性的当属文天祥: 在水

牢中，“污下而幽暗。当此夏日，诸气萃然”，有水气、土气、日气、火气、米气、人气、秽气。
“叠是数气，当之者鲜不为厉。而予以孱弱，俯仰其间，于兹二年矣，无恙，是殆有养致然。然

尔亦安知所养何哉? 孟子曰: ‘吾善养吾浩然之气。＇彼气有七，吾气有一。以一敌七，吾何患

焉! 况浩然者，乃天地之正气也。”② 文天祥将孟子养夜气、养浩然正气的思想体之于身，验之

于心，能真正涵养、壮大正气，一正压七邪。即使在环境极其恶劣的牢狱中三年之久，不仅能够

做到邪气不伤身，反而正气的力量更加强大，浩然正气久驻。氤氲一气体验的时间取决于儒者凝

聚元气的能力，功夫愈深，持控力愈强，初春的体验愈持久。
时间性还涉及儒者对于生命的理解。如第一节讲到陈献章借用蜉蝣描述了当下一刻即是永

恒。似初春的体验是气最冲和的状态，是生命的精彩绽放。哪怕是瞬间的体验，也将成为生命中

美好的记忆，值得人“生死以之”，这也是人性需求的最高层次。
4. 被动与主动性

詹姆斯归纳的神秘体验第四个特征为被动性。詹姆斯对于被动性的描述比较模糊。不可否

认，在无任何主动性探索、不作任何功夫积淀的情况下，人们也有可能 “撞入”缄默维度，但

中国儒学缄默维度的进入更多表现为主动性，这源于道德主体自我提升的内在渴望。通过无欲、
主静、洗心退藏等功夫的长期积淀，能够透关，触动元的层次，迸发生生不已的道德艺术境界，

道体、功夫、境界，三者合一，有目标，有层次，有方法。没有功夫积淀及触发，一般的儒者很

难进入缄默维度。即使进入，纯属瞬时偶然，也不能保任。切实践履的过程必须是主动的，结果

是不能预期的，但是一代一代的儒者已经验证了这一途径的正确性。
从深层次原因来看，被动性与主动性的问题涉及到潜意识、无意识与元意识。 “心理学家

(例如，J. H. Leuba，Psychology of Ｒeligious Mysticism。) 则强调神秘经验乃受潜意识支配”。③ 如

詹姆斯经过心理试验后得出结论: “我们正常的清醒意识，即我们所谓的理性意识 ( rational
consciousness)，只不过是意识的一个特殊类型; 在理性意识的周围，还有完全不同的各种潜在

的意识形式，由极薄的帷幔将它们与理性意识隔开。” “任何对宇宙整体的叙述，如果丢下这些

意识形式不予理睬，那决不会有最后的定论。”④ 通过后天的主静功夫，中国儒者在缄默维度中

将“极薄的帷幔”掀开，由此不同形态的潜意识开始显现。氤氲一气的生发是中国儒学缄默维

度的重要特征，儒者由此对于宇宙整体有融入式理解。从进入缄默维度的过程来看，主静功夫必

定是主动的，主动是为“氤氲一气”呈现，至于如何呈现、何时呈现，这不可预期，是被动的。
如同致良知，江右王门收摄保聚是为了寻致良知; 但良知不是静态的、被动的，而是本身有力

量，如泰州学派重视良知自然流行的冲力。不仅中国儒学重视缄默维度的力量，而且古希腊学派

也认识到无意识的动机 (unconscious motivations) 以及在灵魂深处的能动性。⑤ 心理治疗也可使

用无意识的能动性，激活病人自身的潜能。⑥ 虽然詹姆斯、荣格与弗洛伊德均使用 “无意识”
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这一概念，但三者所指不尽相同。① 相对于弗洛伊德的潜意识冰山理论，中国儒学缄默维度的根

源在于具有“蓝洞”特征的元意识。如陈献章 “仙家亦有调元手”，道家在元精、元神上 “调

元”，而儒家在元气、元声、乃至从心意之密调元。元意识具有四个特点: 其一，无欲澄静源。
元意识基于无欲，在澄汰潜意识的恶以后呈现。如同孟子所讲的平旦之息，私欲干扰微弱时，夜

气才能显现; 又如泉眼被私欲覆盖遮蔽，只有经过无欲功夫的不断深入，泉眼才能打开，澄静源

才能出现; 其二，生生不息。蓝洞深处有源头活水，具有不断创生的力量，是气之渊薮，从而维

系整个生生序列。与固化的冰山之喻不同，蓝洞是活化的，生生序列一旦启动，将会冲击潜意

识，显现在常意识，表达在显性维度; 其三，能动性。澄静源流动时，灵根生发，自然会表现出

冲力。如同弹簧，愈收敛，愈凝聚，其舒发的力量愈强劲。这种冲力具有生命的体征，以此带出

能动性; 其四，元善。如同元精、元气、元神，元的层次表明元意识的先天性、原初性。孟子的

性善论与王阳明的良知说均是从元善的层次来讲性善论。性恶说是从潜意识的层次而言，儒家的

性善说与潜意识的性恶论属于不同层次。因为人人具有元善的神性，无须借助后天的原罪实现救

赎。当然，在元善尚未启动时，人性主要表现为潜意识层主导的性恶。综上，中国儒学缄默维度

的特征是被动与主动性的统一: 这既是道德修养功夫主动性与氤氲一气呈现被动性的统一，也是

氤氲一气自身主动性的表现; 这既是有意识的主动性与无意识的被动性的统一，也是元意识自身

的被动与主动性的统一。
在詹姆斯归纳的四个特征基础上，中国儒学缄默维度的四个特征为: 不可言说与意象性、可

知与不可知性、暂时与持久性、被动与主动性。这四种对立统一的概念显示出中国儒学缄默维度

内容的复杂性及与其他宗教神秘体验的区别，从而剥离缄默维度的神秘因素，为中国儒学与不同

宗教文明对话提供一种视角。

五、余论

按照宋明理学的道体、功夫、境界模式，中国儒学缄默维度的道体是氤氲一气; 主静与持敬

为功夫，主静是积蓄、涵育此气，持敬是庄严此气; 透关为转折点，是气之生生序列的启动; 气

象显示境界，是气化流行的总体物象。即功夫即道体，儒者的气象来自于缄默维度。道体功夫境

界打并归一，内在统一于深静所昭示的缄默维度。
在正面阐发中国儒学缄默维度时，也应对其可能产生的流弊有所预知，试举三例。首先看朱

子批黑默: “而今须是要打破那黑底虚静，换做个白净底虚静，则八窗玲珑，无不融通。不然，

则守定那里底虚静，终身黑淬淬地，莫之通晓也。”② 玄与默均本于黑，黑代表着暗流涌动的吸

积状态，也可能是死寂顽空，“黑淬淬地”是彻底一团漆黑，不能敞亮至显性维度，而玲珑融通

的“白净底虚静”更接近缄默维度的特质。再看王阳明论 “默有四伪”: “疑而不知问，蔽而不

知辩，冥然以自罔，谓之默之愚; 以不言餂人者，谓之默之狡; 虑人之觇其长短也，掩覆以为

默，谓之默之诬; 深为之情，厚为之貌，渊毒阱狠，自托于默以售其奸者，谓之默之贼; 是之谓

四伪。”③ 以上列举不善用默所导致的愚、狡、诬、贼四种偏失: 借助缄默以掩饰无知，此是默

之愚昧; 如《孟子·尽心下》 “可以言而不言，是以不言餂之也。”故作矜持，此是默之狡黠;

为掩覆自己的短处而不言，此是默之自欺; 以缄默为陷阱，以表象厚重诱人，从而倒售奸计，完
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全走向了儒学缄默维度的反面，祸害儒学，成为默之贼。愚与诬先害己，再害人; 狡与贼既害

人，又害己。更有甚者，将缄默神秘化，妖言惑众，遗毒更甚。最后来看方以智论缄默的限度:

“不知官天地以教民食力乃能中节，而但曰於穆不已者，具赘之暗影也。”① “印本即秘本，今尚

不能知印本之文字，况知秘本之文字乎?”② “於穆不已”与 “秘本”均指缄默维度，儒学教化

是为了百姓食力安生、合乎日常伦理的显性维度。如果弃显求默，那犹如给显性维度增加一个累

赘的暗影。“印本”是世俗教化的显性维度，这是儒学的基础，不去打基础，妄想空中楼阁，去

追求一个所谓的“秘本”，将是舍本逐末。由此可知，缄默并非是一好俱好，而是危险重重，由

此可理解孔子“罕言”的良苦用心，也更加理解儒学以“雅言”为主要表现形式的现实意义。
如第一节所论，中国儒学以缄默维度为体，显性维度为用。在这一层次的体用合一中，缄默

表现为源、根、本的特性，是显性维度的基础。反之亦然，中国儒学以显性维度为体，缄默维度

为用，显示出缄默的力量。从否定意义而言，离用无体，若不能实现致用，此体必为废体。注重

“内圣”境界提升的缄默维度必然要在 “外王”的显性维度发挥作用，否则，将会导致死寂顽

空，虚无缥缈。离体无用，用必以体为基础，才能得本达源，否则如木之无根、水之无源，即使

有所用，亦是昙花一现。缄默维度如根，显性维度如树，根深才能叶茂，全树是全仁; 缄默维度

如春，显性维度如花，春到花自开，生意盎然。从功夫论而言，主静与持敬是缄默与显性维度的

平衡，二者不可偏废。以显性维度为主，持敬是主，主静是仆; 以缄默维度为主，主静是主，持

敬是仆。二者是主统仆的关系，仆服务于主，主仆一体。主静能生持敬，持敬又捍卫主静，在更

迭互生中实现平衡。中国儒学缄默维度可服务于显性维度，如致中和、制礼作乐、心理反腐等，

由此实现缄默与显性维度的共融，发掘中国儒学的内在深蕴。
中国儒学缄默维度的特质底蕴深厚，内容丰富，除上文提到的四个典型特征外，还包括中国

儒学缄默维度传承中师徒间的默会授受、孔子之前尧舜十六字心传与文王 “无然歆羡”“於穆不

已”的传心谱系、《尚书·洪范》的“敬用五事”等先秦持敬传统、以及内时间意识在缄默维度

的表现等内容，这有待进一步阐释。
中国儒学缄默维度既有悠久的固有传统，亦有后学的传承践行，从而不断深入发展，展现出

中国儒者的道德情操、审美情趣以及正气凛然、敢于担当的情怀。综合运用语言哲学、现象学、
生命科学、物理学、心理学、宗教学、艺术等方法，深入中国儒学的缄默维度，有助于展开儒学

缄默维度的研究，进而为儒学开拓广阔空间，在与其他宗教文明对话中彰显其特质。

( 责任编辑: 李文彬)
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