
作 为 身 体 美 学 的 中 国 武 术

张再林

　　摘　要：当代身体美学的异军突起无疑为中国武术之美的深入解读提供了极其重要的契机。 身体美学与中

国武术之美都具有身心一体的性质，二者都通向了内外互见的显现之美、能受一体的生命之美、寓形上于形下的神

圣之美。 认识到这一点，不仅能使中国武术之美的深刻机理第一次大白于世，也使中国武术“技进乎道”地得以挺

身于“道美合一”的中国文化的真正腹地。 这也意味着，正如 ３００ 多年前的“援武于儒”的颜元所说，中国文化的复

兴首先应“近取诸身”地始于中国武术的复兴，而非后儒所说的一味地读书诵经和“袖手谈心性”。
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　 　 当代身体美学的兴起，不仅极大地拓展了美学

的研究视域，也为深入解读作为“中国功夫”的中国

武术之美提供了千载难逢的机会。 笔者将从身体美

学切入，踏上中国武术之美的探索之旅。

一、“充内形外”之为美

追本溯源，实用主义哲学家杜威无疑是当代身

体美学最重要的开创者之一。 他不仅将人的身体尊

崇为“浩瀚宇宙里所有结构中最美妙的” ［１］２５２，甚
至将身体训练的亚历山大技法与牛顿物理学相提并

论，而且深信 “ 将身 － 心视为一个整体是必要

的” ［１］２５６。 因而在对身体的理解中，杜威信奉身心

一体思想，这与西方哲学历久不衰的身心对立的二

元传统截然不同。
如果说杜威的身心一体思想仅仅是身体美学的

希声初启的话，那么在新实用主义者舒斯特曼那里，
这种身心一体思想则成为其身体美学的奠基之石。
舒斯特曼坚决反对把身体仅仅理解为因骨肉聚集而

成的纯粹物质性的“肉体”，他认为：“我们的身体表

达可以强烈而精确地展示心灵生活。” ［１］２他把身体

美学称为 ｓｏｍａｅｓｔｈｅｔｉｃｓ 而非 ｂｏｄｙａｅｓｔｈｅｔｉｃｓ，也表明

了他与西方传统的身心二元思想的彻底告别。 在舒

斯特曼的身体美学思想中，东方的瑜伽、气功、禅修、
武术等是其主要内容。 因为，无论是身体思想还是

身体实践，东方之所以区别于西方，正在于东方视身

心一体而非身心二分为真正的圭臬。
作为身体美学另一代表性人物的梅洛－庞蒂，

其所做的工作则是把实用主义与现象学加以结合。
实用主义的实践取向使他得出身是“生命意向”“走
向世界”之身，即一种“‘我能”即‘我行’”之身；现
象学的感知取向则使他得出身是“原呈现彼呈现为

他的非原始呈现”之身，即一种“本体即显体”之身。
这一切，导致了他的“可见的与不可见的交织统一”
这一令人耳目一新的身体哲学核心命题的推出。 这

里的“可见的”是指外显的身，“不可见的”则是指内

隐的心。 因此，在梅洛－庞蒂那里，身心一体思想已

达到炉火纯青之境。 之所以如此，原因在于他不是

把“心”视为认识论意义上的心，而是视为目的论意

义上的心，即作为“生命意向性”的心；还在于他把

身心关系不是视为简单的机械组成，而是视为动态

的和有机的内生外成的活动。 用他的话表述， 这种
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活动就是“精神通过眼睛走出来” ［２］２，是“我拥有

一个用存在填满的虚空，和一个被虚无掏空的存

在”的有无相生［３］９７，也即一种心唯有通过身才能

“辐射出来”的活动。 必须强调指出的是，对于梅

洛－庞蒂来说，这种活动不仅对哲学成立，也使美学

真正成为可能。 梅洛－庞蒂宣称：“身体不能与自然

物体作比较，但能与艺术作品比较。 在一幅绘画或

一段乐曲中，观念只能通过颜色和声音的展现来传

递。” ［４］并且认为，唯有艺术才能够表达“可见的”
与“不可见的”二者之间的交织；也唯有在这种交织

的身体“体验”里，才能凸显出胡塞尔所说的“美学

世界的逻各斯”。 凡此种种，使梅洛－庞蒂最终得出

结论：身体现象学与普鲁斯特、塞尚等文学艺术家的

所作所为可以殊途同归了。
无独有偶，在中国文化里，身心一体同样可以既

指向“道”的世界，又通向“美”的王国。 在这方面，
可以看到很多例子，如荀子所说的“箸于心，布乎四

体，形乎动静”（《荀子·劝学》），孟子所说的“根于

心，其生色也，睟然见于面，盎于背，施于四体”（《孟
子·尽心上》），《周易》中的“美在其中，而畅于四

支，发于事业” ［５］ ，《中庸》里的“性之德也，合外内

之道也”，《大学》中的“诚于中，形于外”，王阳明所

说的“无心则无身，无身则无心” ［６］ 。 而在中国思

想史上，张载对身心一体的体会尤为深刻。 他不仅

提出“方其形也，有以知幽之因；方其不形也，有以

知明之故” ［７］８，成为宋明新儒学“显微无间”思想

的奠基者，而且因其“充内形外之谓美” ［７］２７命题的

推出，而实际上开启了今日“可见的与不可见的交

织统一”这一新美学思想的先河。
当人们在中国画论的“外师造化，中得心源”、

中国乐论的“和顺积中而英华发外”、中国文论的

“伏彩潜发” “深文隐蔚”的“隐秀”里，看到身心一

体如何成为中国文艺之美的不二之谛时，殊不知身

心一体也使中国武术绽放着美的魅力。 然而，需要

特别指出的是，与西方身体美学不同，如果说西方身

体美学的身心一体的“心”是“生命意向”之心的话，
那么，中国武术的“心”则以“意与气合” “气为一心

妙用”的方式，与“气”联系在一起。 换言之，因为同

样“不可见”的性质，虚空之气成为与虚灵之心异名

同谓的东西。
这样，在中国武术中，身体的身心一体就变为形

气一体。 因此，中国武术讲“外练筋骨皮，内练一口

气”，讲练形以合外，练气以实内。 实际上练气的内

功与练形的外功又是须臾不可离的，因为“气即为

百体驱策”，内在的真气唯有赖于外在的形体才能

成立，所以拳术的修炼和运用就是围绕着二者的这

种互为表里的关系展开的。 这就意味着，一方面，
“十年练拳，十年养气”，拳家修炼都是以“真气运

行”修炼为基础的，它是“内强”的功夫，此功夫恰恰

就是中华武术自身最重要的功夫；另一方面，“行气

如九曲珠，无微不至” ［８］ ，这种“真气运行”又需要

通过身体各个动作形态的结合来进行，也即呼吸的

长短和动作的过程相联系。 呼吸的吐纳也和动作的

开合曲伸相联系，如动作外展为呼，内收为吸；沉降

为呼，提升为吸；发劲为呼，蓄劲为吸。 二者的结合

已臻至如此密切的程度，以至于拳家宣称：“言形必

知用气，言气必知用形。” “其拳顺，则有气根心生

色，睟然现于面，盎于背，施于四体之意也。” ［９］１５９

它使我们完全步入了拳家所说的“内空灵而外灵

便”“气沉丹田德润身”的境界。 它既与张载“幽明

互见”的气论思想默契、相通，又使梅洛－庞蒂“可见

者的本性就是要拥有严格意义上的不可见的衬里，
使它作为某种不在场呈现出来” ［２］８６的身体现象学

思想在中国武术中得以验证。
值得一提的是，中国武术中的这种“气形一体”

也即 “阴阳相须”，因为按 《内经》 “阳化气，阴成

形” ［１０］所说，气形关系实则是对阴阳关系的表述。
因此，孙禄堂认为，中国武术“虽云内外相合，实则

阴阳相合也” ［１１］ 。 中国拳谚有所谓“一阴一阳之谓

拳”之说，中国剑术也有“道有门户，亦有阴阳，开门

闭户，阴衰阳兴” ［１２］ 之论。 并且无论是形意，还是

八卦、太极，都是其拳虽异而其理却一，都是以阴阳

之道为准则的。 同时，这也意味着，正如中医理论中

尊阳说和尊阴说都是以偏概全之说那样，按孙禄堂

的观点，中国武术中所谓主“气”的内家拳与所谓主

“筋骨皮”的外家拳的区分并不成立，都不过是流于

皮相之见而已，因为它不仅与“诚中形外”之道相背

离，也与“一阴一阳”之道相忤逆。
正是这种内（阳）外（阴）合一的身心一体，才使

中国武术不仅实现了“医武合一”，同时也实现了

“禅武合一”。 难怪少林寺既是中国武术的故里，又
是中国禅宗的发祥地。 而这种“禅武合一”之所以

可能，就在于与武一致，禅同样是以身心一体为其坚

实依据的。 从禅的“于相离相”到“执而不着”，从慧

能的“佛法在世间，不离世间觉，离世觅菩提，恰如

求兔角” （《坛经·般若品》），到无尽藏的“终日寻

春不见春，芒鞋踏破岭头云；归来偶把梅花嗅，春在

枝头已十分” （《嗅梅》），都无不是鲜明的例证。 当
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禅已经不在春的普遍概念里去“寻春”，而是在每一

个生机盎然的梅花枝头发现春时，就意味着禅已经

从“佛”的归依走向了“美”的归依，也意味着“禅美

合一”已经成为中国文学艺术理论发展的应有之

义。 同理，也不难得出坚持“禅武合一”的中国武术

同样也以美为其归宿的结论。 因此，张载的“充内

形外之谓美”不仅是对佛学“形自形，性自性”的身

心分离的力辟，同时作为中国式身心一体的身体美

学的正始确立，也使强调内功与外功互为表里的中

国武术不再沦为边缘化的逞强斗勇之技，而是“技
进乎道”地进入以美取胜、道美合一的中国文化的

真正腹地。
正是在这里，人们发现，“自然的人化”与“人的

自然化”实际上走着同一条道路。 美国著名的心理

学家、哲学家肯恩·威尔伯认为，人性发展的最高阶

段是“人首马身”阶段［１３］ ，也即（动物性的）身与

（人性的）心融为有机一体的阶段。 在中国武术里，
龙、虎、猴、马、鼍、鸡、鹞、燕、蛇、鸽、鹰、熊的十二形，
龙的搜骨之法、虎的扑食之猛、猴的纵山之灵、熊的

浮水之性里，都能看到这种亦人亦动物的“人首马

身”，也能看到“鸢飞鱼跃，其机在我”这一古人的一

天人、合身心的大美理想的实现。

二、“阴阳化生”之为美

“身体意识”无疑是当代身体美学所推出的一

个极富新意、极其重要的概念，同时也是身心一体思

想必然内含的一个概念。 按舒斯特曼的观点，“身
体意识”就是身体直觉性的“体验”，它包括“从根本

性的无意识动机，无反思的身体习惯或习性，无中心

的自动反应，到精确而具有主题的身体意象、身体自

我意识和反思性的身体内省” ［１］２０。 虽然梅洛－庞
蒂的观点与舒斯特曼的观点稍有出入，但从根本上

看，这位身体现象学家仍不失为“身体意识”的忠实

信徒。 对于梅洛－庞蒂来说，这种“身体意识”就是

《知觉现象学》中所强调的“用身体知道”的“身体知

觉”。 例如，我们在“盲打”时不假搜寻就可以准确

地在键盘上敲出相应的字母，一个击球高手未经考

量就会对飞来的快球及时做出反应。
与佛学的“五根”所对应的“五觉”相一致，这种

“身体觉”就是长期以来被西方哲学家熟视无睹的

身之“触觉”。 当考查这种触觉时梅洛－庞蒂发现，
与其他感觉不同，一种“触”即“被触”的感觉的“双
重性”，就是该触觉的鲜明特征。 在其著作中，梅

洛－庞蒂曾以我们的左右手相互触摸为例，对这种

“触”即“被触”的“双重性”做出了生动说明。 这

样，一种“主动性”等于“被动性”，即一种“互为因

果”而非“线性因果”，就成为身体之为身体的根本

规定。 从中不仅产生了关系的“可逆性” “循环性”
“自返性”，同时也使生命有机性成为可能。 用复杂

系统论的观点来表述这种生命有机性，就是生命

“自组织性”，也即生命的自动、自组、自调、自稳、自
我修复性。 肯定了生命“自组织性”，我们也就肯定

了生命自发性，因此“坚信你的自发性”（詹姆斯语）
实际上被身体美学奉为了神明。 同时，肯定了“自
组织性”，我们也就肯定了“身体意识”的敏锐性，也
即有机体对其环境自动而迅疾的反应，有机体有别

于“麻木不仁”的有感而应的生命特性。 在舒斯特

曼的身体美学里，推崇、培养和提升“身体意识”的

敏锐性，已经被视为新美学的宗旨和最重要的使命。
这一切，使西方美学通过身体美学实现了从“意识

美学”向“生命美学”的根本性转变。 而“生命美学”
的彰显，又为通向作为“生命艺术”的中国武术之美

开辟了一条捷径。
一旦涉足中国武术领域，我们就会发现，正如身

体美学极其强调“身体意识”“身体觉”一样，身体的

“意识”和“觉知”在中国武术中也扮演着重要的角

色。 拳家讲的“夫运而知，动而觉；不运不觉，不动

不知” ［１４］的“运动觉”“运动知”，恰恰就是这种“身
体意识”“身体觉”。 王宗岳在《太极拳论》中所说的

“由着熟而渐悟懂劲”的“懂劲” ［１５］１１１，以及“无听

之以耳而听之以心，无听之以心而听之以气” （《庄
子·人间世》）的庄子式的“听劲”，虽看似诡谲，但
实际上同样可以通过这种“身体意识” “身体觉”使
其得以破解。 同理，《太极拳论》所说的“一羽不能

加，蝇虫不能落” ［１６］ ，则体现了中国武术中“身体意

识”敏锐性所达到的至极境界。 这种境界唯有通过

武功的千锤百炼（也即“着熟”）才能“积习惯为本

能”而产生一种妙不可言的身体直觉功能。
理解了这种“身体觉”，我们就理解了“触觉”；

理解了“触觉”，也就理解了身体的“能动性”亦“被
动性”的“互为因果”。 “阴不离阳，阳不离阴，阴阳

相济，方为懂劲。” ［１７］正如王宗岳所说，在中国武术

里，这种“互为因果”体现为“阴阳相济”。 实际上，
“阴阳相济”既是阳内阴外的内外一如，又是阳禀阴

受的能受一体。 由此就有了中国武术的“随曲就伸

说”“以退为进说”“后发先至说”“以柔克刚说”“舍
己从人说”“借力打力说”“不丢不顶说”“粘就是走
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说”。 同时，由此，也就有了中国武术所特有的“曲
中寓直”“刚柔互转”的螺旋运动，以及这一运动所

体现的太极拳的螺旋劲、缠丝劲，劈挂拳的辘轳劲，
翻子拳的反扯劲。 这一切，与《周易》的“刚柔相推

而生变化” ［１８］ 思想一致，使中国武术从 “阴阳相
济”走向了“阴阳化生”。 “阴阳化生”不仅使中国武

术爆发出“四两拨千斤”的“生命力” “生命能”，也
使以“可逆性” “循环性”和“自反性”为特征的“生
命自组织性”在中国武术中得到极大显现。

在中国武术中，这种“生命自组织性”随处可

见，例如，拳论所说的“吾身中自有本然之阴阳开

合，非教者所能增损也！ 复其本然，教者即止” ［１９］ ，
孙禄堂提出的“故能不勉而中，不思而得，从容中

道”的“拳术之理” ［９］１７３，无论内家拳法还是外家拳
法都以“顺随”为法、以应万拳之变化，拳家主张“其
手舞足蹈与四肢之能，皆天然运动之良” ［２０］ 。 因
此，中国功夫是“自动化”攻防之良能的功夫，中国

武术的“懂劲” “听劲”既关乎“身体意识”的敏锐，
又是练中悟出的“随机运用”的功夫，并使中国武术

既以其作为身体“麻木不仁”的克星而具有鲜明的

养身功能，又以其可以变应变的“因敌而制胜”而与

中国兵法的“武略”息息相通。 这也告诉我们，一切

力图以诸如还原的方法、实证的方式、量化的方法这

些“他组织”方式去研究中国武术的做法，就如同试

图去“智能化”地研究足球的竞技艺术一样，都势必

将研究逼向绝路。
作为中国武术的一代宗师，李小龙先生对武术

的“生命自组织性”体会尤为深刻。 他认为武术“最
精湛的技巧是在无意识层完成的”，是“顺其自然”
的。 并且提出，真正的比武一切都是不固定的，都是

“活的”。 孙禄堂也就此写道：“道本自然一气游，空
空静静最难求，得来万法皆无用，形体应当似水

流。” ［２１］这样，正如康德认为美的艺术所遵循的是
“无法之法”，中国武术以其“无招胜有招”的“无招

之招”，同样使自身通向美的艺术。 舍此，我们就难

以理解尊崇“生物不测”的周人为何一开始就将武

术纳入“六艺”这门“生活艺术”的领土，中国武术何

以能够进军并爆红美国的电影市场，何以在《黑客

帝国》人性美与丑的较量中，主人公战胜不可一世

的机器人集团的制胜之招竟是“无招胜有招”的“中
国功夫”。

三、“下学上达”之为美

显而易见，“可见的”与“不可见的”相统一不失

为身体美学赖以成立的最为核心的命题。 它不仅使

我们走向身心一体以及亦身亦心的“身体意识”，而
且也一反西方哲学对“唯形而上”的无上顶礼，从中

推出了寓形而上于形而下的“内在超越”这一哲学

胜义。 这既是对以“上帝” “绝对理念”为终极物的

西方传统哲学“外在超越”路线的根本叛逆，使“内
在超越”之旨第一次大白于世，又是对以“超功利”
“无目的”“非规律”为准则的传统美学唯心主义的

彻底抛弃，使美学中深深掩埋的既内在又超越、既感

性又超感性的内容得以揭蔽和开启。
在梅洛－庞蒂的《可见的与不可见的》一书里，

这种“内在超越”表现为“我赞成形而上学，但是形

而上学并不在事实的有限中，更多地在无限性

中” ［３］３２１，“作为叠加了虚无的存在首先超越”这一

“内在本体论” ［３］３０１；也表现为它提出一种几乎匪

夷所思的“朝向可感的否定的向下超越” ［３］３３１－３３２，
还提出时间上“过去和现在是交织的” ［３］３４３。 于

是，一种存在主义的“此时此地”的“当下”，就成为

我们生命所把握到的最重要的东西。 正如肯恩·威

尔伯所认为的那样：认知了绝对“此时”，就认知了

一切时间；认知了绝对“此处”，就认知了一切空间；
而认知了这两者，就认知了统一的宇宙。

在梅洛－庞蒂的《眼与心》这一美学代表作里，
这种“内在超越”更是在审美艺术意义上被其进一

步大力提撕，以至于这种超越与美之真谛完全融为

一体。 例如，他提出：“画正在作画的自己。” ［２］４８这

里的“自己”并非意识的自己，而是身体的自己。 因

为正是这种身体的自己，才能从中实现“可见的”与
“不可见的”艺术的统一。 因此，梅洛－庞蒂宣称：
“正是通过把他的身体借给世界，画家才把世界转

变成了画。” ［２］３５也正是这种身体的自己，才使我们

在艺术中得以真正地“挺身于世界”里，而对讳莫如

深的“物自体”的表里精粗一览无余，以至于宇宙就

是吾身、吾身就是宇宙，在艺术中感同身受地把握到

物品的深度、滑腻、柔软、坚硬。 甚至如画家塞尚所

说，一幅画在它自身中甚至包含了“风景的味道”，
并通过这种丰富的身体感觉的把握，使我们最终臻

至梅洛－庞蒂式的“感性的光辉”“诗意的神秘”之奥

妙。 也正是在这里，我们为维特根斯坦的“人类的

身体是人类灵魂的最佳图画” ［２２］ 这一命题找到了

哲理上的最好注脚。
让我们再回到中国武术。 实际上，身体美学的

这种“内在超越”对中国武术同样成立。 如果说在

身体美学中这种“内在超越”被表述为“可见的”与
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“不可见的”的交织统一的话，那么在中国武术中，
这种“内在超越”则可用《论语》的“下学而上达”这
一命题一言以蔽之。 显而易见，与《易传·系辞》思
想一致，这里的“下”是指“形而下”，这里的“上”则
为“形而上”。 因此，在《论语》中，“下学而上达”被
表述为“下学人事，上知天命” ［２３］ 。 同理亦然，在中

国武术中，这里的“下学”指形而下的武术的形气训

练，这里的“上达”则指升华到终极性的天道之道、
宇宙之道。 “下学而上达”意味着武术与天地相接

的最高境界，这种境界唯有通过身体的千锤百炼才

可通达。
中国武术的“下学上达”，用拳家的话来说，就

是“拳打万遍，神理自现”；用武谚的话来说，就是

“有形练到无形处，练到无形是真功”；用王宗岳在

《太极拳论》中的话来说，就是“由着熟而渐悟，懂
劲，由懂劲而阶及神明” ［１５］１１１；用孙禄堂的话来说，
就是“（能不勉而中，不思而得，从容中道的）拳术之

理，亦所以与圣道合而为一者也” ［９］１７３；用形意拳

术的话来说，就是“夫练拳，至无拳无意之境，乃能

与太虚同体” ［２４］ ；用《太极歌》的话来说，就是“太
极原生无极中，混元一气感斯通。 先天逆运随机变，
万象包罗易理中” ［２５］ ；用气功内丹术的话来说，就
是“炼精化气，炼气化神，炼神还虚”，这里的“虚”并
非拳的招式路数的虚虚实实之虚，而是“太虚妙境”
之“虚”。 凡此种种，都是武术家对中国武术“下学

而上达”的切身表述，并且宣布了将中国武术划分

为“通圣”之学与“入俗”之术的二分说，因与中国武

术的根本精神相忤而实际上就是对中国武术的最大

误读。
值得注意的是，若进一步深入分析可知，中国武

术的“下学上达”不仅体现在空间上，还体现在时间

上。 如果说空间意义上的“下学上达”是指人与天

的交织，也即抽象的无形寓于具体的有形之中的话，
那么，时间意义上的“下学上达”则是指现在与过去

的交织，也即寓高级的进化于低级的返祖之中，中国

武术中种种模仿动物动作的“仿生”现象以及模仿

胎儿呼吸运动的“胎息”现象都是其有力证明。 同

时，也可以发现，老子的“返者道之动”、《周易》的

“复，其见天地之心乎”（《周易·复卦“彖”曰》），无
论何时、何处，都是不容易见到的，并且一味地坚持

线性发展的生物进化论尽管是一个里程碑式的发

现，但却因其“往而不返”的以偏概全而仍有待纠偏

和完善。
那么，中国武术的“下学上达”又何以成为可

能？ 为了回答这一问题，就不能不从中国武术的

“气”的修炼谈起。 因为如前所述，中国武术的修炼

实际上是气化修炼，它是中国武术之所以为中国武

术的最重要的特点。 而在其气论中，所谓的“气”又
可以分为后天之气和先天之气。 如果说前者是作为

人的一呼一吸的生命之机的气的话，那么，后者则是

作为天地一翕一辟的生化之机的气，老子的“宇宙

风箱”说则是该气极其生动的比喻。 然而，既然“气
为一心妙用”，同时中国文化中这种心又为身心一

体之心，那么，这就决定了作为心之妙用之气同时也

是身之妙用之气，也即身之大而言之的天地生化之

机的气。 正因如此，孟子提出“不得于心，勿求于

气”（《孟子·公孙丑上》），走向了（心）志之所之与

（生）气上所运二者合一的“志气”说，还提出“持其

志，勿暴其气” （《孟子·公孙丑上》） 的我的 “志

气”，这正是他所说的“至大至刚”并“塞于天地之

间”的宇宙“浩然正气”。 因此，中国古人的“气”看
似分为后天之气与先天之气，而实际上却是上下同

流和你中有我、我中有你的浑然一气。 正是基于这

种浑然一气，才使“气”既以其“气，体之充也”（《孟
子·公孙丑上》）而为我的亲体之气，又以其“太虚

即气” ［７］８而为虚灵妙运的太虚之气，使“丹田”在

作为“气的渊薮”“气的气母”的同时，不失为“后天

之气”与“先天之气”之间变化气质的“转换器”和

“发动机”，从而使中国武术的“炼气化神，炼神还

虚”这一“下学上达”得以真正成立。
显然，认识到中国武术这种亦后天亦先天的浑

然一气之气，无疑具有极其重要的理论意义。 它以

一种“践形以知性”的方式，形成对中国文化所特有

的“气本体”的扑朔迷离性质的切身而实证的破译，
使中国文化所坚持的隐显、虚实、有无、阴阳、天人不

二关系的内在隐秘被真正揭示出来；也彻底消解了

西方哲学长期拘泥的“识本体”的前提，使“识本体”
赖以成立的经验与先验二分的坚实依据失去了立足

之地；并使长期以来西方哲学中亚里士多德与柏拉

图之间、经验论与唯理论之间以及分析哲学中事实

真理与逻辑真理之间愈演愈烈的康德式的“二律背

反”问题，在中国武术浑然一气的运化里成为一个

不折不扣的“伪问题”。
“拳至虚灵方为妙”，因此“虚灵”不仅是“太虚

拳”的终极化境，也是一切中国武术的终极化境。
这意味着，中国武术的最高宗旨固然离不开修炼我

们强健有力的身体，培养我们无畏不移的心志（也
即孟子所谓“不动心”），然而，唯有通达“身” “心”
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“灵”发展的三者兼综、三位一体，才是其真正的归

依。 无独有偶，这种三位一体恰恰是人类健康革命

这一全球“第四次浪潮”所推出的历史使命，也是当

今时代大力弘扬的“大健康”的真正规定。 张平安

博士在其博士论文《武术修生论》中概括了人类健

康的三个层次：一是水平健康———完善意识、生命力

的可能性，二是垂直健康———不断发展的健康，三是

本质健康———在任意发展阶段，我们接触、适应并实

现灵性［２６］ 。 在张平安博士看来，没有“灵性”的健

康不是真正的健康。 因为真正的健康不仅意味着健

全的身体功能、良好的心理素质，还意味着“灵性”
的完善和成长。 在中国武术中，这种对“灵性”的强

调除了体现在“由懂劲而阶及神明” （《太极拳论》）
的“神明”上，也体现在“炼气化神，炼神还虚”的“太
虚之气”上；还以一种“其为气也，配义与道” （《孟
子·公孙丑上》）的方式，体现在“未学拳先学礼”
“尚德不尚力”上，体现在不争之争的“君子之争”
上，体现在亦文亦武的“文武兼济”上，体现在“乾父

坤母”“民胞物与”的“天地境界”上。 由此才有了中

国近现代时期，面对灵魂萎靡不振的国民性，颜元提

出了“援武于儒”的主张，梁启超和章太炎大力提倡

中国古代义薄云天的“武侠”精神，青年毛泽东试图

以“野蛮其体魄”力纠以《新青年》为代表的启蒙思

想的“唯心主义”倾向。
理解了这一点，我们才能理解为什么中国文化

除了有“以艺术代宗教”现象外，实际上还有“以武

术代宗教”的倾向，以及作为后者产物的民间“关
（羽）圣崇拜”现象；才能理解为什么武术如同艺术

一样可以使我们思接千古、视通万里，可以使我们

“疏瀹五藏” “澡雪精神”，并在“形与神俱”之中告

别动物般苟且偷生的悲惨命运，从有限走向无限，从
瞬间走向永恒。 同时，唯有理解了这一点，我们才能

理解为什么武术修炼的目的并非使我们成为“气拔

山兮力盖世”的傲视天下的一代英雄，也非成为“道
骨仙风”的高隐林泉的不坏之身，而是以其“性命双

修”，旨在使人生最终通向比肩尧舜、师法文武的千

古圣人。 从古代武侠的“轻生死，重然诺”、武当派

祖师张三丰的“论三教书，则吐辞滚滚，皆本道德忠

孝”，到今天一代武术大师王芗斋的“自甘寂寞，不
计身后哀荣”，孙禄堂临终前说的“吾视生死如游戏

耳”，万籁声的有别于“大精武主义”的“大侠魂”，都
是对此的见证。

其实，中国武术因其形下与形上的有机统一，不
仅可以使中国文化“神武合一”地“以武术代宗教”，

还可以使中国文化“美武一如”地“以武术代艺术”。
这样，中国武术就与“巫、舞、武合一”这一最为始

源、最为深厚的中国文化基因不期而遇、深深相契

了。 因此，对中国武术精神的继承，理应是对中国文

化精神至为忠实、至为传神的继承。 这意味着，中国

文化的复兴必将首先“近取诸身”地始于中国武术

的复兴，而非后儒所说的和人们习以为常的那样一

味地读书诵经和“袖手谈心性”。 这也是拙文不揣

冒昧地得出的最终结论。

四、补　 论

实际上，中国武术中美学性质的发现既是当代

身体美学思潮发展的产物，同时又是对中国传统文

化忠实还原的结果。 也就是说，一旦进一步对中国

传统文化进行追溯我们就会发现，中国文化与其说

源于“文”说，不如说源于“武”说。 关于这一点，笔
者提出了以下几点理由。

第一，中国考古中“戈崇拜”的发现。 词源学发

现，最早的“国”字在早期的甲骨文和西周早期金文

中为“或”。 《说文解字》称：“或，邦也。 从口从戈，
以守一。 一，地也。”其古字模拟士兵用武器守卫国

土。 此外，夏王朝的考古发现也为国戈一体的“戈
崇拜”提供了证据。 例如，考古学家发现，甲骨文中

的“戈国”，被视为商灭夏后夏族后裔的分封地，并
且这些后裔的族徽都带有“戈”字。

第二，中国诸子学的“兵学原学说”。 长期以

来，中国诸子学家推崇儒家的孔子而非道家的老子，
然而，长沙马王堆汉墓《老子》帛书的出土以及郭店

竹简《老子》的出土，却从多个角度、多重事实、多层

现象证明了老子早出于孔子。 与此同时，中国学界

不仅提出了“孔老合说”，而且根据章太炎的观点，
老子“约《金版》《六韬》之旨，著五千言，以为后世阴

谋者法” ［２７］ 。 这里的《金版》据传为伊尹所作的兵

书，《六韬》据传为太公望所作的兵书。 这一切在某

种程度上说明了兵学而非儒学才是中国文化真正的

奠基之作。
第三，中国道论的“以屈求伸原道论”。 正如王

夫之“即身而道在”所说，从根本上说，中国古人所

追求的“道”是“身道”而非“心道”。 既然《释名》说
“身，伸也，可屈伸也”，既然我们身体的伸是以屈为

前提的，那么，所谓“身道”就是“以屈求伸”之道。
唯有“以屈求伸”之道，才是中国“身道”。 无独有

偶，集中国古代兵学之大成的《孙子兵法》也强调
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“以屈求伸”之道。 例如，《孙子兵法》 讲“以迂为

直”“以守为攻” “怯生于勇” “弱生于强”，以及“穷
寇勿迫”“投之亡地然后存，陷之死地然后生”等，都
体现了“以屈求伸”之道。 而老子所做的工作是对

“以屈求伸”之道的进一步提升和揭晓［２８］ 。
耐人寻味的是，如果说儒家的长期统治造就了

重文轻武的传统，那么在近代，随着对儒学的进一步

反思，人们开始挖井及泉地再次深入“武”的传统，
甚至从“文”向“武”的回归已成为汹涌澎湃的时代

思潮。 正因为如此，我们不能不提到梁启超、章太炎

和辜鸿铭等人对中国传统尚武精神的前所未有地开

发和创造性地改造。
梁启超所做的工作主要体现在《中国之武士

道》一书的推出上。 在该书中，他以批驳“中国之历

史，不武之历史也，中国之民族，不武之民族也” ［２９］

这一观点起论，并以黄帝到春秋战国时期的史实为

依据，明确宣称：“中国民族之武，其最初之天性也。
中国民族之不武，则第二之天性也。” ［２９］ 虽然自秦

汉以来，“一人为刚，万夫为柔”的统治使这种第一

天性“澌灭以尽矣”，但“非刻刻振厉无以图存”的人

类历史语境使中华民族的尚武精神非但没有沉没，
反而磨砺和升华为先民意识中“最高尚纯粹之理

想”的精神。 其实，对于梁启超来说，这种精神就是

儒家的“杀身成仁，舍生取义”精神。 因而，孔子因

“提倡尚武精神至矣”而理所当然地被视为这种“中
国武士道”的第一人。

在中国传统尚武精神的提倡上，章太炎也不甘

落后，其言论同样掷地有声。 在《儒侠》篇中，他以

《礼记》中《儒行》篇为援，指出：“凡言儒者，多近仁

柔。 独《儒行》记十五儒，皆刚毅特立者。” ［３０］ 换言

之，真正的儒行就是一往无前、冲绝一切的力为和力

行。 从“言必行，行必果”的子路到“敢直其身，敢行

其意”的王阳明，都是这种见义勇为的儒行中的真

正“英雄”。 也正是这些举不胜举的中国古人的儒

行，使我们见识到了什么是古人所说的作为中国哲

学之准则的“依自不依他”的精神。
和梁启超、章太炎一样，辜鸿铭对尚武精神的提

倡也不遗余力。 在辜鸿铭看来，尚武精神就是“自
我克制、自我牺牲，勇敢面对痛苦或死亡毫无惧色”
的道德精神。 如果说梁启超、章太炎更注重这种尚

武精神的本土性的话，那么辜鸿铭则更注重这种尚

武精神的中日同源性，即东亚性。 这使辜鸿铭的观

点，较之梁启超和章太炎，不仅更具文明比较的视

野，而且在第一次世界大战后“西方文明衰落论”的

背景下更体现出了一种新时代的精神［２８］ 。
笔者在这里还想提一下安若定重铸民族魂的

“大侠魂主义”。 安若定，字剑平，１９００ 年生于江苏

无锡，１９２３ 年在上海大学读书期间就组织了“中国

孤星社”，并创办《孤星》杂志，出版《大侠魂论》一

书，旨在宣传一种有别于日本“大和魂”的中国式的

“大侠魂主义”。 总而言之，所谓“大侠魂主义”，就
是一种基于当时风靡一时的“军国民主义”，所推出

的是一种天人合一式的尚武主义思想。 一方面，就
宇宙论而言，“大侠魂主义”以生命论、向上论、创造

论解释宇宙现象；另一方面，就人生论而言，“大侠

魂主义”以真情主义、热肠主义、无畏主义阐发人生

价值②。 因此， “大侠魂主义” 既体现了 “宇宙精

神”，又体现了“人类精神”。 正是从这一高度出发，
才使安若定划清了他的“大侠魂”与日本的“大和

魂”之间的界限。 他认为，日本的“大和魂”是唯武

的，其最终是走向民族的穷兵黩武；而“大侠魂”则

是文武兼济的，其最终是和追求大同的世界精神完

全相通的。
值得注意的是，虽然梁启超、章太炎和辜鸿铭的

尚武观点各有千秋，但他们无一例外地都把中国古

代的武士精神提升到道德的“道”的高度。 这种提

升无疑是意味深长的。 这不仅意味着“武”已“技近

乎道”地从“武”之术、“武”之艺升华为“武”之道，
并且意味着随着这种“道”的确定，也进一步彰显了

中国武术的美的维度。 这是因为，正如《说文解字》
训“道”为“所行道也”那样，“道”既体现了客观的

合规律性之维，又体现了主观的合目的性之维。 因

此，中国式的道路之“道”，是完全不同于西方式的

理念之“理”的。 如果说“理”仅仅是以客观的合规

律性为依据的，那么“道”则是客观的合规律性与主

观的合目的性的统一。 而按康德的定义，这种统一

则指向了美的领域。 因而，近代中国武的复兴不失

为一种美的复兴，它和中国近代“文艺复兴”交相辉

映，以一种“文武兼济”的方式，共同构筑了中国近

代史上一道亮丽的风景线。
明白了这一点，我们就不难理解：为什么不是康

有为、梁启超洋洋洒洒的万言书，而是武昌起义的第

一声枪响才为中国近代史揭开了全新的一页；为什

么青年毛泽东在《体育之研究》里写道“欲文明其精

神，先自野蛮其体魄” ［３１］ ，视身体的强健为思想启

蒙的先决条件；为什么在中国打开国门之际，不是柔

肠百结的唐诗宋词，而是刚柔并济的“中国功夫”率
先使中国文明走出了国界；为什么建设体育强国，开
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展全民健身运动，已经成为新世纪中国发展的战略

性决策。

注释

①值得一提的是，这种螺旋运动显然与西方训练技法形成鲜明对

比。 例如，亚历山大身体训练技法则更为注重身体直立向上运动，
其认为该运动符合人类进化过程的象征，并认为唯此才能摆脱 下

的动物性。 舒斯特曼著：《身体意识与身体美学》，商务印书馆 ２０１１
版，第 ２９０—２９１ 页。 ②安若定：《大侠魂论》，铸魂学社 １９３２ 年版。
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作为身体美学的中国武术


