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： 繾神文化符号学认知縝式与中国

传统文化中的
“

诹知
”
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摘 要 ：
目 前 国 内 外的符号 学研究都较为 注重符号本身 的 阐释 ，

而 对符

号认知主体的研究 尚 需加强 ，
更需 关注符号活动 的过程 。 精神

文化符号 学意欲建构全新的认知模式 ，
不仅为 了 阐释符号意义 ，

更是为 了 深化符号活动 中 主客体之间 关 系 的研究 。 其 实 ， 中 国

传统文化就非常注重符号 活动 的过程 。

“

所知
”

是无限的
，
而

“

能知
”

是有限的 ，
可 以 通过

“

修 己
”

突破
“

能知
”

的局 限。

中 国先哲提 出
“

心知
”

或 曰
“

三心合一
”

的修己方式 ， 即
“

心

身合
一

” “

心物合一
” “

心 心合一
”

。 从认知模式的 角 度看 ，
这

正是对符号活动过程的 关注 ，
强调认知主体的修为 对符号认知

和 阐释的作用 。 认知主体的
“

心 知
”

可 以推动精神文化符号 学

实现建构追求心灵 自 由 、 解放符号意义的理想认知模式 。

关键词 ： 精神文化符号 学 ，
认知模式 ，
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符号学作为一门科学产生于 ２０ 世纪初的西方 。 然而 ， 中 国学界 自古以来

就对符号活动有着受 自身文化主导的思考。 中西方之间符号研究的差异究竟

何在 ？ 两者的内在联系又是怎样的 ？ 对这些问题的探究 ， 既让我们能够进一

步知晓中 国传统文化中 的符号学思想 ， 又有助于深人理解精神文化符号学的

认知模式 。

西方符号学建立在科学思维的基础之上 ， 注重对符号的客观阐释 ， 索绪

尔就强调 ， 符号是由
“

能指
”

与
“

所指
”

确定的对应关系构成的 。 中 国传统

文化中虽也有类似的思想 ，
比如墨子的

“

名
”

与
“

实
”

， 但总体上 中 国传统

文化更注重的是
“

能知
”

与
“

所知
”

。

“

知
”

与
“

指
”

似乎只是一字之差 ，

却显示出 了 中西方符号研究侧重点 的迥异 ， 前者更加关注符号活动的过程 ，

而后者则偏重符号指称之间的关系 。

在中国传统文化中 ，

“

所知
”

先于
“

能知
”

而存在 ，

“

所知
”

是无限的 ，

而
“

能知
”

是有限的 。 庄子说 ：

“

吾生也有涯 ， 而知也无涯 ；
以有涯随无涯 ，

殆已 ！

”

（ 《庄子 ？ 养生主》 ，

２０ １ ６
，Ｐ ． ３９

） 因此中 国传统文化更注重的是突破

能知的局限 ， 探索如何企及所知的过程 。

１ ５



□ 符号与传嫌 （
２２

）

然而 ， 怎样才能以有限的能知去应对无限的所知呢 ？ 先秦哲人认为可 以

通过
“

修己
”

突破能知的局限 。 只有这样才能对任何一种符号都透过表象把

握其本质 ， 达到孔子所说的境界
一一

“

从心所欲 ，
不逾矩

”

（ 《论语 ． 为政

篇》 ，

２０ １ ６
，Ｐ ．１ ２

） 。 修己 的方式有很多 ， 但其实不外乎认知主体的三个合

一

：

“

心身合一
” “

心物合一
” “

心心合一
”

（ 即
“

后天之心与先天之心合

一

”

） 。 这种
“

三心合一
”

又通称为
“

心知
”

。

“

心
”

（
ｍ ｉｎｄ －ｈｅａｒｔ

） 在中 国传统文化中是
一个特殊的概念 。 孟子说 ？

？

“

心

之官则思 ， 思则得之 ， 不思则不得也 。

”

（ 《孟子
？ 告子上 》 ，

２０ １ ６
，ｐ ．４ １ ８

）

荀子说 ：

“

人何 以知道 ？ 曰心 。 心何以知 ？ 曰虚一而静 。

”

（ 《荀子 ？ 解蔽 》 ，

２０ １ ５
，Ｐ ．３４３

） 管子说 ：

“

心之在体 ， 君之位也 。

”

（ 《管子 ？ 心术上 》 ，

２００９
，

Ｐ
．１９ １

） 庄子说 ：

“

圣人之心静乎 ！ 天地之鉴也 ， 万物之境也 。

”

（ 《庄子 ？ 天

道》 ，

２０ １ ６
，ｐ ．９８

） 显然 ， 能知与心相关 。 心知最主要 的特质就是整体性认

知法 ， 而不同于分割后的分析性认知法 。 心知的认知主体是认知过程的参与

者 ，
而不是观察者 。 庄子说

“

火不热
”

（ 《庄子 ？ 大宗师 》 ，

２０ １ ３
，ｐ ．３２２

） ，

火就是火 ， 本来与
“

热
”

无关 ，
因为阐述了人的感受才会 出现

“

热
”

。 人与

符号是不可分割的一体 ， 符号活动离不开人的精神活动 ， 因此 ， 精神文化符

号学指出 ：

“

人类的符号活动迥异于纯粹的 自 然科学研究 ， 它首先是
一种社

会文化活动 ， 是无法与人的主体性或 曰人的精神活动相分离的 。

”

（ 张杰 ， 余

红兵 ， 待出版 ）

三心合一有助于提高能知力 ， 它们之间 的关系如同庄子所说的
“

不同 同

之
”

（ 《庄子 ． 天地 》 ，

２０ １ ６
，ｐ ． ７２

） 。

“

心身合一
”

是 中 国传统认知模式的基

础 ，

“

心物合一
”

突破了人的空间束缚 ，

“

心心合一
”

解放 了人的时间束缚 。

孔子认为能知方式有三种 ：

“

生而知之者 ，
上也

；
学而知之者 ， 次也 ； 困而

学之 ， 又其次也……
”

（ 《论语 ． 季氏篇 》 ，

２０ １ ６
，Ｐ ． ２３０

） 这三种能知都需要

三心合一才能实现。 孟子 曰
：

“

人之所不学而能者 ， 其 良能也 ； 所不虑而知

者 ， 其良知也 。

”

（ 《孟子 ． 尽心上》 ，

２０ １６
，ｐ ． ４７６

）
“

良知
”

与
“

良能
”

不

同于西方的
“

本能
”

， 只有后天之心与先天之心合
一才能真正获得

“

生而知

之
”

这样的
“

良知
”

。 宋代张载从
“

知
”

的来源角度把
“

知
”

分为两种 ， 其

一是
“

德性之知
”

， 其二是
“

闻见之知
”

。 要真正准确获得这两种
“

知
”

， 同

样离不开三心合一 ， 尤其是
“

德性之知
”

， 需要用类似西方所称直觉的方式

去悟 。

本论文的主要 目标是从精神文化符号学提 出 的符号的
“

精神联系
”

出

发 ， 关注符号活动的认知过程 ， 通过中 国传统文化中 的
“

三心合一
”

观 ， 去
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努力挖掘符号背后的真知 ， 即精神文化符号学所追求的
“

解释符号同时又不

被符号 的解释所束缚
”

， 解放符号 ， 还符号 以 自 由 ，
以 达到符号认知 中 的

“

道
”

的境界 。

一

、 心身合一 ： 符号活动的前指称准备

“

心知
”

提倡认知主体首先要
“

心身合一
”

， 即在符号活动前指称者所应

进入的最佳准备状态 。 显然 ， 相对于西方符号学界对符号指称的关注 ， 心身

合一把符号活动的时间提早至了前指称阶段。 中 国古人在认知世界时 ， 不把

心与身分割开来 ，
而是作为一个整体 。 这种认知方式不同于仅依靠大脑的思

考活动 ， 而是身与心相交融 ， 象思维与概念思维相结合。

《 尚书 ？ 洪范 》 中的
“

洪范九畴
”

将心与身交融的认知模式描述得尤为

详细 。 周武王平定天下后 ， 他向箕子请教治国之道 。 箕子被武王的诚意感动 ，

于是写下了既是治 国之方法 ， 更是
一种认知方式 的

“

洪范九畴
”

。 箕子说
“

敬用五事 ， 貌言视听思 ， 是成人之道
”

（ 纪昀 ，

２０ １ ６
，ｐ ．１９０

） ， 就从五个方

面非常系统地规范了认知主体的行为 ， 其实就是为 了达到心身合一的境界。

这五事分别是 ： 第一事
“

貌而恭
”

， 在外貌上应该有恭敬的态度 ，
不能 出现

慵懒怠惰的神情 ； 第二事
“

言而从
”

， 用词用语要有条理 ， 语气有诚意 ； 第

三事
“

视而明
”

， 要正眼看事物 ， 把外物收到眼里 ， 才能看得清明 ， 分辨智

愚 ； 第四事
“

听而聪
”

，
要能够精微谏听 ； 第五事

“

思而睿
”

，
思通微则行得

中 ， 通过细微征兆就能做出推断 。 时时注意
“

貌言视听思
”

合一的人 ， 对外

界的认知一定很清晰 ， 智慧也必然出类拔萃 。 从 《洪范 》 内容可 以看出 ， 古

人所说的
“

修身
”

是真正在眼耳等
“

身
”

上下功夫 。 所以汉代杨雄说 ：

“

学

者 ，
所 以 修性也 。 视、 听 、 言 、 貌 、 思 ， 性 所有也 。 学 则 正 ， 否 则 邪 。

”

（
２０ １ ２

，ｐ ．１ ０
） 显然 ， 在中 国传统文化中 ， 在符号活动开始前 ， 心身合一是

最为理想的主体状况 ， 不把心孤立于身体 ， 而是要将心与整个身融为一体 。

西方符号学也有一些类似的思想 。 符义学认为 ，

“

符号意义的理解是程

度不 断 深 人 的 过 程 ， 从 感 知 （ ｐｅｒｃｅｉｖｅｄ
） ， 到 注 意 （

ｎｏｔｅｄ
） ， 到 识 别

（
ｒｅｃｏ

ｇ
ｎｉｚｅｄ） ， 到 解 释 （

ｉｎｔｅｒｐｒｅｔｅｄ） ， 到 理 解 （
ｕｎｄｅｒｓｔｏｏｄ

） ， 到 再 述

（
ｔｒａｎｓｌａｔｅｄ

） 。 其中还可 以加上很多环节 ， 实际上是
一个

‘

无级
’

的深人过

程
”

（ 赵毅衡 ，

２０ １ １
， ｐ ． １ ７２

） 。 梅洛
－

庞蒂 （
Ｍ ｅｒｉｅａｕ

－Ｐｏｎｔｙ ） 在 《知觉现象

学 》 （
Ｐ／ｉｅｎｏ／ｎｅｎｏＺｏｇｙ ｑ／

＇

Ｐｅｒｃｅｐｉｉｏ Ｔｉ
）
—书 中指 出 ， 认知 的主体是身心一体 ，

而

不应该身心二元。 他说 ：

“

我的身体是我的
‘

理解力
’

的
一般工具

”

，

“

身体
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不仅把一种意义给予 自然物体 ， 而且也给予文化物体
”

，

“

词语在成为概念符

号之前 ， 首先是作用于我的身体的一个事件 ， 词语对我的身体的作用划定 了

与词 语 有 关 的 意义 区 域 的 界 限
”

（
２００ １

， ｐ ． ２０
） 。 克 里 斯 蒂 娃 （ Ｊｕｌｉａ

Ｃｈｒｉｓｔｅｖａ
） 等符号学家也认为身体是人类符号过程的主要住所 ， 他们发展 了

“

身体理论
”

（
Ｃｏｒｐｏ

－

ｒｅａｌｉｔｙ ） （塔拉斯蒂 ，

２０ １ ２
，ｐ ． ２０

） 。 显然 ， 在身与心 的

合一中 ，
西方符号学更青睐前者 ， 而 中 国传统文化更关注后者 ， 前者可谓

“

身心合一
”

， 后者则是
“

心身合一
”

。

中 国传统文化中的
“

心身合一
”

就是把无形的心与有形的身真正融为一

体 。 如果脱离了无形的心 ， 而偏重有形的身 ， 那就会失去身的魂 。 相反 ， 如

果脱离了有形的身 ， 而强调无形 的心 ， 那也就失去了魂的载体 ， 不能达到认

知的最高境界——道。 应该无形与有形合一 ， 无形可以帮助有形 ， 有形可 以

促进无形 ， 这样才能真正
“

有无相生
” “

有无相济
”

。

“

心身合一
”

在中 国传统文化的儒学中常常被浓缩成一个字
“

身
”

， 比如

中 国人耳熟能详的
“

修身
”

中 的
“

身
”

， 其寓意就不仅仅是身 ， 而是包含了
“

心身合一
”

。 仅用一个字
“

身
”

的原因是人们在认知时往往忽视身的重要

性 ， 同时也是因为有形的身比心较容易把握 。 在中 国先哲心 目 中 ， 有形的身 ，

与无形的心 ， 乃至人的本体 ，
甚至与天地的大道都是相通的 。 这种包括了心

身合一寓意的
“

身
”

在 《论语》 中 出现 １ ６ 次 ， 其中有
“

省吾身
” “

正其身
”

等 。 《孟子 》 中这种
“

身
”

出现 ５ ３ 次 ， 其中有
“

安其身
”

（ 《公孙丑下 》 ） 、

“

诚身有道
”

（ 《离娄上 》 ） 、

“

反身而诚
”

（ 《尽心上 》 ） 、

“

修身以俟之
”

（ 《尽

心上 》 ） 等 。 这些
“

身
”

都有
“

心
”

的意思 。

心身合一的状态在 中 国传统文化的道家思想 中常常被反过来描述 。 老子

说 ：

“

吾所以有大患者 ， 为吾有身 ， 及吾无身 ， 吾有何患 ？

”

（
２０ １ ６

，ｐ ．１ ８
）

这句话貌似与儒学思想完全相反 ， 其实二者寓意一致 。 老子所谓的
“

有身
”

为患 ， 是指与心分割开的
“

身
”

。 这种
“

身
”

容易令人 自 私 、 狭隘与愚昧 ，

所以老子才会说它
“

有大患
”

， 这是从另一个角度告诫人们要心身合一 。

那么中 国传统文化中心身合一的方法是什么呢 ？ 《 尚书 ？ 大禹谟 》 说 ：

“

人心惟危 ， 道心惟微 ， 惟精惟一 ， 允执厥 中 。

”

（ 纪均 ，

２０ １ ６
，Ｐ ．３ ２

） 这是

亮传给舜的十六字心法 。 这十六字心法即治天下的大法 ，
也是心身合一的要

诀。 十六字心法指出 ， 人的心思总是动荡不安 ， 而道的核心却微妙难见 ， 所

以应该保持精诚专注 ， 并执其中道 ，
以正确认知道 。 其中的

“

惟精惟一
”

目

的是心身合一 ， 这是中 国古代思想的核心 。 只有做到 了
“

惟精惟一
”

， 才能

实现心身合一 。 除 了
“

惟精惟一
”

， 中 国传统文化中还有
“

专一
” “

抱一
”
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等说法 ， 大同小异 ， 都是为了心身交融 ， 合为一体。

“

专一
”

是指主体思想

纯净不杂 ， 如 《朱子语类 》 卷六九 ：

“

只是心专一 ， 不以他念乱之。

”

（ 朱熹 ，

１ ９８６
，ｐ ．１７４０

）
“

抱一
”

出 自 《道德经》 ，

“

是以圣人抱一为天下式
”

（
２０ １ ６

，

Ｐ ． ３ １
） 。

“

抱一
”

有
“
一即一切 ，

一切即一
”

的意思 。 这些
“
一

”

都是为 了

告诫认知主体收敛心神 ， 转心身二分为心身合一 。 要达到这种高度的心身合

一是非常不容易的 ， 所以庄子说
“

且有真人而后有真知
”

（
２０ １ ６

，ｐ ．４５
） ， 只

有真人才能真正获得真知 。 真人的标准有很多 ， 首先是应该高度心身合一。

精神文化符号学认为 ，

“

从微观上看 ， 符号学的每一种研究维度和方法

都是科学思维的
‘

识知
’

或
‘

思知
’

， 而从宏观上看 ， 在多元化的研究之上 ，

甚至 无 限 的 研究 维 度 中 则 可 以 达 到 对符号世界
‘

体 知
’

（
ｅｍｂｏｄｉｍｅｎｔ

ｃｏ
ｇ
ｎｉｔｉｏｎ

） 的境界
”

（ 张杰 ， 余红兵 ， 待 出版 ） 。 精神文化符号学认知模式倡

导的
“

体知
”

与中 国传统文化
“

心身合一
”

的认知模式高度契合 。

二 、 心物合一 ： 符号指称的过程关注

在中国传统文化中 ，

“

心知
”

不仅是以人为主体的
“

心身合一
”

， 也是人

与天主客体融合的
“

心物合一
”

。 心物合一是以心身合一为基础的 。 如果缺

乏了作为主体的人 ，

“

体知
”

就失去了 内驱力 ， 而若是没有主客体交融的天 ，

“

体知
”

也就丧失了客体对象 ， 很难体知到真实的存在 。 王阳明说 ：

“

大人之

能以天地万物为一体也 ， 非意之也。

”

（ 王守仁 ，

２０ １ ２
，ｐ ．７９８

） 就是说这种

心物合一不是主观臆想出来的 ， 而是一种客观存在 。

在西方符号学研究中 ， 无论是索绪尔还是皮尔斯等 ， 均把研究的焦点集

中于符号指称 ， 即符号所指事物的意义表征 。 心物合一的 中 国式符号认知 ，

则更加关注符号标记的指称过程 ，
也就是如何指称 、 为何如此指称。 其实 ，

任何指称都是主体与客体交融的产物 ， 即心物合一 ，
也就是天人合一 ， 或 曰

天地人三者合一。 人处天地之中 ， 顶天立地 ， 与天地并行为三 ， 宇宙和人合

成一片 ， 熔为一炉 。 把人的小我 ，
归到大我的天地里 ， 形上造化的本质与形

下 自我的本质成为一个整体。

心物合一要求把认知主体与外部客体融为一体 。 人当 以天地心为心 ， 不

仅认知天地万物 ，
还效法天地精神 。 人的一切活动 ， 包括情绪 、 外形 、 认知

方式等 ， 都努力合乎宇宙天地的运行法则 ， 乾乾不息 ， 厚德载物 。 这是中 国

古人极高明 的思维创造 。 《易传 ？ 文言 》 曰
：

“

与天地合其德 ， 与 日 月 合其

明 ， 与四时合其序 ， 与鬼神合其吉凶 。

”

（黄寿祺 ， 张善文 ，

２０ １ ６
，Ｐ ．２４

） 这
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是寻求生命总体并加 以认识的模式 。 孟子说
“

万物皆备于我
”

（ 《孟子 ？ 尽心

上 》 ，

２０ １６
，ｐ ． ４６８

） ， 庄子说
“

天地与我并生 ， 而万物与我为一
”

（ 《庄子 ．

齐物论》 ，
２０ １ ６

，ｐ ．２６
） 。 天地人相通 ， 其实质就是在视天地人为一个大生命

体的基础上 ， 探究人与 自然万物的关系 。 万物存在的本原 ， 通过功能作用显

示出来 。 万物的本性在万物中存在 ， 知其性则知天道 ，

“

心物合一
”

把整个

认知过程变得生机盎然 。

一即一切 ，

一切即一 。 道是一 ，
生是一切 。 理是一 ，

事相是一
ｐ

。

一法遍含一切法 ， 唯此才能达宇宙 的本体本原 。 所以老子说 ：

“

故道大 ，

？

天大 ，
地大 ， 人亦大。

”

（
２０ １ ６

，ｐ ．３４
）

西方也有类似的思想 ， 海德格尔认为 ， 天空 、 ． 大地 、 诸神与人这四方是

属于一体的 ， 本来就是统一的 。 海德格尔主张人应该静下来听本真 自 我的声

音 ， 这种声音不是概念思维 ，
也不是人的心理活动 ， 他称之为

“

陌生的声

音
”

。 在康德看来 ， 对事物本体即所谓
“

物 自体
”

（
Ｄｉｎ

ｇａｎｓ
ｉｃｈ

） 的知识 ， 只

有在
“

智的直觉
”

（
ｉｎｔｅＵｅｋｔｕｅ ｌｌｅ Ａｍｃｈａｉｍｎ

ｇ ） 的观照下才能够获得 。

“

智 的

直觉
”

不预设主客能所的对待 ， 因而是一种无差别的状态 （ 彭国翔 ，
２００５

，

ｐ
．５ ５

）〇

宋代张载认为
“

大其心则能体天下之物
”

（ 《正蒙 ． 大心篇 》 ） ， 因为只

有
“

大其心
”

才能不被
“

小我
”

的意识束缚 ， 才能体会到天与人一体 ， 如同

老子的
“

无为而无不为
”

， 因为心本与天地一体 ，

“

有为
”

让心变小了
， 反而

让人与外界分隔开来 ， 而
“

无为
”

就与天地融合 ， 就能
“

无不为
”

了
， 所以

张载进一步说要
“

视天下无一物非我
”

（ 《正蒙 ． 太和篇 》 ） 。 与张载差不多

时代的程明道说得更简洁 ， 他说
“

天人本无二 ， 不必言合
”

（ 冯克正 ， 傅庆

升 ，
１ ９９６

，ｐ ．６３２
） ， 即并不是人为地把心与物合为一体 ， 而是心与物本来是

一体 ， 却被人为地分开了 ， 去除人为而 回归心与物的本来状态 ， 就是心物合
一的状态 。

心物合一也是
“

静
”

与
“

敬
”

合一 。 认知主体 内在心有
“

静
”

意 ， 对

外物有
“

敬
”

意 ， 古人称为
“

外敬而内静
”

。 深层次的静可 以改变一个人的

身体与心智 ， 提高人的认知能力 。 人的意识漂浮不定 ， 非常难以把握 ， 东方
“

心物合一
”

思想的精髓就在于管控 自 己 内心的意识 ， 各家各派虽然用不 同

的名称 ， 但都指 向
“

静
”

这个方向 。

一个人静的层次不一样 ， 对中 国文化的

实质性内容的理解也不一样 。 追求心静的 同时 ，
心怀敬意也很重要 ， 对物有

敬意的人心会比较通透 。 《易 ． 坤 》

“

君子敬以直内
”

（ 黄寿祺 ， 张善文 ，

２０ １６
，ｐ ．４０

） ， 孔子说
“

出 门如见大宾
”

（
２０ １ ６

，ｐ ．１４６
） ， 姜尚说

“

故敬胜怠

者吉 ， 怠胜敬者灭
”

（朱熹 ，
１ ９８３

，Ｐ ．２３６
） ， 管子说

“

严容畏敬 ， 精将至定
”
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（ 《 内业第四十九》 ） （
２００９

，Ｐ ． ２６７
） 。

“

外敬
”

与
“

内静
”

应该融为一体 。 从

认知模式的角度来看 ， 认知主体如果对外物 、 对 自然 、 对他人有敬之意 ， 那

么这个人的 内心 自 然更容易静 ； 同样 ，

一个内心静的人 ，

一定会敬人敬物 。

这种静心敬物合一的状态 ， 必将有助于准确认知符号 。 近代学者梁启超说 ：

“

每 日静坐一二小时 ， 求其放心 ， 常使清明在躬 ， 气志如神 ， 梦剧不乱 ， 宠

辱不惊 。 他 日
一切成就 ， 皆基于此 。

”

（ 梁启超 ，

１ ９３２／２０２０
，Ｐ ．１ ６６

） 静心敬

物就能心物合一 。

心物合一有助于作为认知主体的人由观察者的角色转变成参与者 ， 从局

部思维变成整体思维 。 局部思维容易犯一叶障 目 的错误 ， 采用整体思维才能

产生一叶知秋的认知联萆 。 参与者可 以 同时拥有观察者思维 ， 而观察者产生

不了参与者的思维 ， 这是因为思维的境界不一样 。 同样 ， 整体思维者也可 以

进行局部思维分析 ， 但局部思维很难获得整体的认知 。 心物一体促发人不仅

向外看 ，
也向 内看 。 向外看能看得多远

， 向 内看就能看得多深 ， 内与外 同样

广袤无垠 。 为了能够向 内看 ，
道家发明 了

“

收视返听
”

的功夫 ， 儒家提出 了
“

求诸己
”

的方法 ， 都是为了 向 自 己 内在用力 。 所有这些都极大地提高 了人

的认知能力 。

精神文化符号学认为 ： 在西方符号学界看来 ， 符号学是一门研究意义的

学科 ，
以符号关系作为 自 己 的研究对象 ， 主要包括三种关系 ， 即符号与其对

象的关系 ， 符号与人的关系 ， 符号之间 的关系 。 其实 ， 这三种关系之间的联

系都是以人的精神活动为纽带实现的 ， 割断了这种精神纽带 ， 就无法考察它

们的 内在联系 。 （ 张杰 ， 余红兵 ， 待发表 ） 只有心物合一 ， 才能真正实现精

神文化符号学提倡的这种
“

人的精神活动纽带
”

的作用 。

三 、 心心合一 ： 符号活动的时间穿越

在中 国传统文化中 ，

“

心物合一
”

就是让心突破空间 的束缚 ， 而
“

心心

合一
”

则是让心突破时间的束缚 ， 即
“

后天之心与先天之心合一
”

。

中 国古人对
“

先天之心
”

的追求最早见于 《周 易 》 ， 其中 《乾 ？ 文言 》 ．

“

先天而天弗违 ， 后天而奉天时
”

（ 黄寿祺 ， 善文 ，

２０ １ ６
，ｐ ． ２４

） 第一次把
“

先天
”

与
“

后天
”

放在一起。 战国思想家孟子又首次提出
“

良知
”

：

“

所不

虑而知者 ， 良知也 。

”

（ 《孟子 ． 尽心上 》 ，

２０ １ ６
，Ｐ ． ４７６

） 明代思想家王 阳 明

发展了 良知学说 ， 提出 了
“

致 良知
”

。 王阳 明弟子王龙溪认为 良知是
“

先天

之学
”

。 所谓
“

先天而天弗违 ， 后天而奉天时
”

， 就是后天之心与先天之心合
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一的思想 ， 这是一种从本体人手的认知方法 。 中 国古老易学 中 的
“

先天
”

、

孟子的
“

良知
”

、 老子的
“

无
”

、 庄子的
“

虚
”

、 释氏的
“

空
”

等 ， 都是为了

追求心心合一 。

西方也有类似的思想 。 郭鸿主编的 《现代西方符号学纲要 》 谈到 ， 康德

的先天综合判断提出 了先验理性的批判哲学 ， 他主张人的理性只能解决人的

经验范围 内的问题 ， 但在人的经验范围以外还有一种超出经验的理性 ， 它是

与生俱来的 ， 或来源于某种灵感 ， 这就是
“

先验
”

（
２００８

，Ｐ ． ４３
） 。 日 本学者

汤浅泰雄认为中 国传统文化中后天之心与先天之心合一的
“

良知
”

是
“

潜在

于意识根底的无意识领域之能量 ， 涌现而出 的状态
” “

潜在于无意识下的先

天性直觉感知之能力 ， 自然而然地流露于意识表面 ， 并将之显在化
”

（
１ ９９４

，

Ｐ ． ２ １ ７
） 。

其实 ， 从认知的角度理解后天之心与先天之心合一 ， 可 以从区分
“

智
”

与
“

慧
”

开始 。 中国古人心 目 中智与慧是不一样的 ，
老子说 ：

“

为学 日 益 ，

为道 日 损 。

”

（
２０ １ ６

，Ｐ ． ７０
）

“

为学
”

与智有关 ，

“

为道
”

与慧有关 。 学习各

种知识可以增加人的智 ，
去除对错误知识与信息的理解可以增加慧 。 佛学中

有去除
“

知之障
”

的方法 ，
也就是说丢弃掉

“

知之障
”

就能出现慧 ， 从而能

够更好地认知世界 。 智 由后天之心产生 ， 而慧 由先天之心而发 ， 所以需要后

天之心与先天之心合一 。 《大学》 中说 ：

“

知止而后有定 ， 定而后能静 ， 静而

后能安 ， 安而后能虑 ， 虑而后能得。

”

（
２０ １ ６

，Ｐ ．８４
）

“

止
”

的 目 的也是后天

之心与先天之心合一。 人们总觉得只有不停地思考才能获得正确的认知 ， 这

是一个错误的观念 ， 有时停止不必要的思虑 ，
不仅不会影响人的判断 ， 反而

有助于提高人的思维境界 。 正如 同 国 际符号学学会原会长塔拉斯蒂 （
Ｅｅｒｏ

Ｔａｒａｓｔ ｉ
） 在 《存在 符 号 学 》 （

Ｅｉｃ ｉｓＪｅｒａｔｉａＺＳｅｍ ｉｏ ｔ ｉｃｓ
） 中 所 说 ：

“

我 对 知 识

（
ｋｎｏｗｌｅｄｇｅ ） 与智慧 （

ｉｎｔｅｌｌ ｉ
ｇ
ｅｎｃｅ

） 进行了思考 ， 得出 以下原理 ： 我们对外在

投人的智慧越多 ， 将之客观化为各种符号产品 ， 如机器、 电脑 、 媒体等 ， 那

么 留给 自身的智慧就越少 。 相反我们周 围的智慧越少 ， 我们 自 身内部的智慧

就越多 。

”

（塔拉斯蒂 ，
２０ １２

，ｐ ．１ ８４
） 。

庄子的去
“

机心
”

与孟子的
“

存心
”

对此阐述得尤为清晰 。 庄子从后天

之心的角度阐述 ， 他说 ：

“

有机械者必有机事 ， 有机事者必有机心 。

”

（ 《庄

子 ？ 天地篇》 ，

２０ １ ６
，ｐ ．８４

） 这种
“

机心
”

就是后天之心 ， 过度运用
“

机心
”

反而使人愚昧 ， 所以庄子喜欢
“

至人之用心若镜
”

。 孟子从先天之心的角度

阐述 ， 他说 ：

“

君子所以异于人者 ，
以其存心也。

”

（ 《盂子
？ 离娄下 》 ，

２０ １ ６
，

ｐ ． ２９８
）

“

存心
”

就是把本来有的保存住 ， 本来有的心就是先天之心 。 庄子要
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去
“

机心
”

是为了心心合一 ，
孟子

“

存心
”

同样也是为了心心合一 。

为了做到心心合一 ， 需要调整人的
“

德
”

。 在古人心 目 中 ， 人的德可 以

贯穿先天之心与后天之心 。 中 国古人认为人有
“

德性之知
” “

闻见之知
”

以

及
“

亲知
”

，

“

德性之知
”

主要来 自本体 ， 所以首要的是调整好 自 己 的德 。 早

在商 、 周的青铜器就铸有铭文 ， 提醒人先端正好 自 己 的德 ， 再去认知外界 。

《师望鼎 》 铭文
“

克 明厥心 ， 哲厥德
”

（ 中 国社科院考古研究所 ，

２００７
，

Ｐ
－ ３７８

） ， 《 中 山王
？ 鼎 》 铭文

“

论其德 ， 省其行 ， 无不顺道
”

（ 孙稚维 ，

１９７９
，ｐ ． ２９５

） 都是为 了调整人的德性。 《大学 》 引用 了青铜器上的铭文 内

容 ， 写道 ：

“

汤之盘铭 曰
：

‘

苟 日 新 ， 日 日 新 ， 又 日 新 。

’ ”

（ 子思 ，

２０ １ ６
，

Ｐ
． ９４

） 商朝的开国君主成汤把
“

苟 日 新 ，
日 日 新 ，

又 日 新
”

铸在 自 己 的盥洗

用具上 ， 这样 ， 盟洗的时候 ， 就可以看见这句箴言 ，
以便每天提醒 自 己及时

反省 ，
不断端正 自我的德 。 上古时代人们的生活比较质朴 ， 反而更接近生命

的本体 ， 所以那个时代流传下来的调整德的思想 ， 有
一种历久弥新的色彩 。

精神文化符号学认为 ：

“

符号学的研究 目 的不只是阐释符号本身或符号

之间的关系或揭示符号运行变化的规律 ， 而更主要是为了提升人的思维能力 ，

扩展人的认知空间 ， 让本应 自 由 的人摆脱各种社会的 、 伦理的羁绊 ， 自 由地

去思考 。

”

（ 张杰 ， 余红兵 ， 待出版 ） 后天之心与先天之心合一 ， 极大地提高

了人的思维认知能力 。 人类的认知能力 比认知本身更重要 ， 因为只有不断提

升认知能力 ， 人才能最终达到认知的
“

道
”

境 。

显而易见 ， 中国传统文化中的
“

心知
”

注重心身合一 、 心物合一 、 心心

合一 ，
三心合一有助于认知主体正确接受与解释各种符号 。

《庄子 ？ 秋水》 中有这样一句话 ：

“

井蛙不可以语于海者 ， 拘于虚也 ； 夏

虫不可以语于冰者 ， 笃于时也 ； 曲士不可 以语于道者 ， 束于教也 （
２０ １ ６

，

Ｐ ．１０８
） 庄子认为 ， 很难和井 中 的蛙解释大海 ， 因 为井的空 间束缚 了它 ； 很

难和夏天的虫解释冰 ，
因为夏天的虫寿命短 ， 时间束缚了它 ； 无法和乡 曲之

士谈道 ， 因为他所受的教育束缚了他。 从符号学角度来分析 ， 庄子说
“

不可

语
”

是因为符号的发出者与接收者处于完全不同的时间与空间 ， 所以符号接

收者难以对符号做出解释。 中 国传统文化中 的三心合一 ， 可以帮助人突破时

间与空间的束缚 ， 对人正确解释符号有着极大的帮助 。 正如塔拉斯蒂提出 的
“

符号
”

（ ｐ
ｒｅｓｉｇｎ ） 或者

“

超符号
”

（
ｔｒａｎｓ

－

ｓｉ
ｇｎ ） 等概念一样 （

２０ １２
， ｐ ．１ ９

） ，

三心合一也把符号意义与阐释主体即人紧密联系在了一起。

三心合一显然既向外看 ，
又向 内看 。 二元认知模式重视 向外看 ， 而较少

向 内着 ， 如同索绪尔 向外看 ， 指出符号的能指与所指的一一对应关系 ， 却忽

２３
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２２

）

略向 内看到符号阐述者的存在 。 三心合一式的 向外看有道家的
“

为学 日 益
”

，

有儒家的
“

格物
”

等 ， 其中墨子的
“

名 、 实 、 举
”

三方面与皮尔斯符号三分

理论高度契合 ； 向 内看有道家庄子的
“

自见
”

， 有儒家孔子的
“

默识
”

、 孟子

的
“

良知
”

， 有佛家的
“

自证
”

等 。 同时 ， 内外又是一个整体 ， 所谓 向外看

就是向 内看 ， 向 内看也是 向外看 ， 因为 内外是一个整体 。 这种 内外合一的整

体认知法 ， 就是 当年伏羲画八卦时用 的认知模式 ， 即
“

近取诸身 ，
远取诸

物

三心合一与精神文化符号学的终极 目标都是
“

真知
”

，
运用纯符号学解

读符号而获得的知识有一定 的局 限性 。 庄子 曾 对知识提 出 过怀疑 ， 他说 ：

“

人皆尊其知之所知 ， 而莫知恃其知之所不知而后知 ， 可不谓大疑乎 ？

”

（ 《庄

子 ？ 杂篇 ？ 则 阳 》 ，

２０ １ ３
，Ｐ ．７３

） 人们都尊重符号知识 ， 但所有的符号都要

依靠某种方式去解读 ， 所以符号的解读方式就显得非常重要 。 精神文化符号

学指出 ：

“

人的 内在世界与外在的宇宙一样 ， 都是无限的 ， 因此人的认知可

能也是无限的 ， 对符号的阐释就是无限的 。

”

（ 张杰 ， 余红兵 ， 待出版 ） 只有

真正打开人的内在世界 ， 摆脱固有的认知枷锁 ， 才能解决庄子所说的
“

不可

语
”

问题
，
最终实现追求心灵 自 由 、 解放符号意义的理想 。
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