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摘要　目的：从伦理学的立场探讨五行理论由单一相克向相生相克并存的演进过程。方法：应用隐喻映射理论从家庭、人性、政
治权利的角度探讨其相关伦理规范是如何隐射到人体并进而形成中医五行学说。结果：伦理规范在向五行隐射的过程中使中

医五行理论不断完善，相生相克与同一系统中得以显现。结论：中医理论合理性的一个强有力的辩护者是伦理学中善的道德价

值，中医发展至今的生命力所在正是基于对善的不断追求。从伦理视域研究中医五行可以发掘中医理论的人文内涵及其形成

原因，为五行理论的理解提供一个新的维度。
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　　五行作为中国文化的重要范畴，被中医系统所吸
收并成为构建中医理论的基石。五行背负起越来越多

的隐喻，可是大多数的诠释都围绕在五行关系公理性

的光环中最终丧失自身。意义不再被直接的经验所解

读，形象不再表明五行本身。五行理论研究大都陷入

“我知道五行如是”的主观认识论之中，而我们需要从

知识的客观角度研究“五行其如是”，其研究的是五行

的元理论问题。中医学作为一门自然与人文交融的科

学，需要对中医理论的根基———五行作出解释，以使其

能够为不同文化背景的人所理解。然而为什么选择伦

理作为切入点，波普尔［１］认为“理解以我们的人性为基

础”，“理论知识的全部问题就在于解释的问题”。所

以从人伦的视域研究中医五行理论，将增进对五行的

理解。如果存在某种普世价值，那么借此所形成的中

医理论则将成为一种真正的科学理论而得到广泛认

同，这样的尝试无疑是很有意义的。所以本文将主要

围绕人的主体性，探讨“五行身体伦理”，即五行如何

通过伦理相关概念隐射应用到人体的。

１　五行母子相生
１１　人伦母子关系映射到人体脏腑　当五行运用于
中医之后，人的主体性逐渐从内隐到实显，中医的母子

关系就显露了人存在于五行中的价值。伦理概念的引

入将人的主体性直接显现。《礼记·礼运》中有：“夫

礼，先王以承天之道，以治人之情，故失之者死，得之者

生。”先王制礼以承天道，中医亦“法象天地”认识疾

病。两者有着深刻的同源性。所以中医开始运用伦理

关系对五行进行重新整合具有合理性。那么何为伦

理，伦者，伦偶；正指彼此之相与。人和人相与之间，就
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有了伦理关系。而中国之社会亦为“伦理本位底社

会”［２］。伦理首重家庭，中医将母子家庭关系引入五

行，这也是我们发现的从五行到中医五行过程中关于

家庭伦理的特征性线索，于是伦理生活逐渐浮出水面。

在中国古代奴隶社会和封建社会，妇女虽然从属于男

子，但是依然有着教育儿女、规劝丈夫的责任和义务。

中国古代母亲教育子女，可以追溯到原始时代“民知其

母，不知其父”的母系氏族社会［３］。所以子女前途与教

育有很大关系。由此就有了中医所说的“母病及子”

“子病及母”等一系列概念。如《脉经·卷第三》就有：

“春肝木王，其脉弦细而长，名曰平脉也……反得洪大

而散者，是心之乘肝，子之扶母，为实邪，虽病自愈。反

得沉濡而滑者，是肾之乘肝，母之归子，为虚邪，虽病易

治。”借着母子温情，中医先知般的预期了疾病转归。

１２　母子家庭伦理促成了五行相生理论形成　五行
理论经历了由相克到相生的发展过程。战国阴阳家邹

衍创立五德终始说，以土、木、金、火、水五行相胜之序

来解说王朝更替，自此以后，人们都以这种学说作为王

朝建立的一种合法依据，秦的水德和汉的土德皆是据

此而建立起来的。但至西汉末年，古文经学家刘向、刘

歆一改传统的五行相胜之五德终始说，而以木、火、土、

金、水五行相生之序来解说历史王朝的更替，从而创立

了一种五行相生之五德终始说。《淮南子·天文训》

中首次出现了五行的母子相生关系“水生木，木生火，

火生土，土生金，金生水。子生母曰义，母生子曰保，子

母相得曰专，母胜子曰制，子胜母曰困。”在差不多同时

代的董仲舒《春秋繁露》中却用父子来表述同样的关

系，在《春秋繁露·五行相生》篇中“木生火，火生土，

土生金，金生水，水生木，此其父子也。”所以五行相生

的概念本身就蕴含着一种家庭伦理关系。五行从相克

说到相生说的转变可以说是五行理论发展的一次飞

跃。这里不得不提到这样两个问题，第一：刘向、刘歆

的相生理论试图解决的问题是什么？这个问题发生的

情境—逻辑的问题情境又是什么？虽然这个问题略显

复杂，但是我们尽量从历史的角度简单说明。在《汉书

·郊祀志下》中有：“刘向父子以为帝出于震，故包羲

氏始受木德，其后以母传子，终而复始，自神农、黄帝下

历唐、虞、三代而汉得火焉。”《汉纪·高祖皇帝纪》中

记载：“及至刘向父子，乃推五行之运，以子承母，始自

伏羲，以迄于汉，宜为火德。其序之也，以为《易经》称

‘帝出乎震’，故太?始出乎震，为木德，号曰伏羲氏。”

两则史料都说刘向父子用“以母传子”或“以子承母”

的方式，来推演历代帝王的德运。“以母传子”“以子

承母”，都是指相生。王莽篡汉，而刘歆用五行相生模

式中的母子伦理，使其政权得以合法化。相生情境分

析除了这种特殊的历史背景之外，我们发现了其中被

忽视或未被解释的母子隐喻。可以说母子家庭伦理促

成了五行相生理论的发现，进一步深化了五行理论的

内涵。

１３　从天人相应的角度探讨母子相生　有学者［４］认

为，五行相生说可以解释为季节轮转，从春而夏，即木

生火。而之前我们说到相生为母子。其实用这样一个

隐喻，即“人类繁衍就像四季轮转”就可以沟通两者。

人伦如果合乎自然规律，那么人伦也即可作为理论科

学性的证词。中国文化就是一部伦理思想史，而天人

相应也是中国伦理思想的一个重要范畴。《周易·说

卦》中就有：“乾，天也，故称乎父。坤，地也，故称乎

母。”这里就明确的提到了天地和人伦的关系。在中国

文化中，说天地就隐喻着父母，反之亦然。所以五行母

子伦理亦蕴含着四季轮转的自然规律。在中国人伦思

想是包含着某种天地规律的。五行母子相生是五行相

生理论逐渐转向人伦的过程。五行相生理论通过“人

类繁衍就像四季轮转”的隐喻，让五行相生的解释符合

天人相应的伦理观。以五行为根基的中医理论大量吸

收了天人相应的伦理观。《灵枢·岁露》篇有：“人与

天地相参也，与日月相应也。故月满则海水西盛，人血

气积，肌肉充，皮肤致，毛发坚，腠理郗……至其月郭

空，则海水东盛，人气血虚，其卫气去，形独居，肌肉减，

皮肤纵，腠理开，毛发残，腠理薄。”《灵枢·邪客》有：

“天圆地方，人头圆足方以应之；天有日月，人有两目；

地有九州，人有九窍……此人与天地相应者也。”

２　五行相克概念在通向身体的途中—基于人性道德
的隐喻

在五行相克的关系中，“克”并不是绝对的，例如

木克土，土地因为木制农具的使用而适宜播种庄稼。

金克木，木却因为被销刻而成为精致的器具。这些说

明了克有时会导致更高境界的生。五行相克中蕴含着

相生其实也体现着中庸的思想。“亢龙有悔”，所以适

当的抑制反而是有利的。《素问·六微旨大论》以治

国譬喻：“尝观夫阴阳五行之在天地间也，高者抑之，下

者举之；强者折之，弱者济之。盖莫或使然，而自不能

不然也。不如是，则高者愈高，下者愈下；强者愈强，弱

者愈弱，而乖乱之政日以极矣，天地岂能位乎。”“君子

依乎中庸”治国处世，中医则在这种伦理思想的指导下

提出“亢则害，承乃制”，于是五行之间进一步发展出

了相乘，相侮。其实在五行最初从邹衍的五德终始相

克说到西汉刘向、刘歆五行相生的转变，已经预示着某

种统一了，否则两者不可能同时正当的存在。然而矛
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盾已经激化，经验概念最终把伦理推向制高点。一切

的冲突都在道德原则的调解下得到妥善处理。五行理

论也最终通过伦理隐喻达到了一种至善。身体与疾

病、正气与邪气的矛盾最终得到调解。“水火既济”，

即肾水上济心火，心火下济肾水。从不相容的水火二

者最终实现“握手言和”，尼采设下道德讲坛告诉我

们，“人性自我的克制会使人感到疲劳。克制也是痛苦

的，不懂和解的人就睡不好觉。”［５］相克语境让人的神

经紧绷，身体内仿佛始终弥漫着一种紧张的气氛。中

医理论如若没有从话语的这种紧张氛围中走出，那么

对于疾病的治疗也是缺乏理性的。因为由于克制造成

的精神上的痛苦叠加了患者疾病上的痛苦。克中有

生，带着相生所蕴含的某种程度上人性的释放，五行理

论从相克的压抑氛围中解脱出来。宋玉波［６］认为：“相

生与性善说、相克与性恶论具有某种程度的关联性。

古人往往以“天”为人性立论的依据，相生相克的阴阳

五行说无疑是对人性善恶论争的一种调试。”五行克中

有生，体现了中国文化包容善恶的胸怀，这可以说是人

类道德的光辉。它带着一种人文关怀最终让疾病隐匿

于和平的土壤。相比于以上所说的，由五行相克发展

而来的五行复仇理论就显得不那么协调。五行复仇理

论讲木克土，土之子金即会来助母平木，亦即子复母

仇。我们不禁要问这样的偶然事件何以作为理论合法

性的证词。复仇在中国古代社会集合制裁不甚发达的

时候被认为是正当的。《礼记·曲礼上》有：“父之仇

弗与其戴天，兄弟之仇不反兵，交游之仇不同国。”由此

可以看到古代复仇观念伦理上的合法性。其实这里掩

盖了一种虚伪的政治需要，在家国同一的理念下，臣属

应当尽忠于自己的国君，杀死他的仇敌。《史记·刺客

列传》中豫让用漆涂身，吞炭使哑，暗伏桥下，谋刺赵襄

子为主报仇的故事一直被称颂。政治还是需要家庭伦

理为其遮掩，否则它就容易受到质疑。社会会动荡，人

民起来反抗。虽然我们不容易发现隐藏的政治，但遮

掩之物－家庭亲情，却是那么的显眼。根源于家庭观
念，五行相克开始由两个元素的参与到五行三元素的

相互作用。所以我们认为家庭伦理形成了五行胜复理

论。所谓五行胜复，是指在五行系统中由于胜气出现，

必然遭到其所不胜之气的报复压抑，从而使五行之间

生克归复协调的动态过程。五行胜复又称子复母

仇。［７］

３　国家秩序与权力被赋予了人体？
“当我们开始关注身体的内部活动所提供给我们

的感性材料时，这多半意味着一种关于病痛的体验。

在身体的现实存在和人的经验之间存在着流进流出的

因素，人体提供了我们对于自然界的现实事物的相互

作用的最密切的经验。”［８］在疾病与身体矛盾的激化中

我们感受到痛苦。疾病已经让肉体丧失了和解的可

能，身体开始处于一种无秩序和失理性的状态之下。

当身体开始忍受疾病所制造的混乱时，身体开始需要

权利的运作。权利让身体开始恢复正常的秩序并且打

开了关于身体与疾病解读的话语僵局。我们的“政治

肉身”开始正式行使国家职能。《素问·灵兰秘典论》

有：“心者，君主之官，神明出焉；肺者，相傅之官，治节

出焉……。”器官各司其职，身体井然有序。同样，身体

产生疾病就像权利失职的国家发生动荡。“权利产生

知识，那种权利和知识的关系则通过把人的肉体变成

认知对象来干预和征服人的肉体。”［９］权利隐喻本质上

是对于身体自我的征服，对于疾病的征服。疾病则是

国家秩序的扰动，而身体首先被预设在安定的国家环

境之下，这也保证了身体最终的胜利。“这是一种权利

的效应，某种知识的指涉，某种机制。权利关系造就了

一种知识体系……，围绕着它还形成了具有科学性的

技术和话语以及人道主义的道德主张。”［９］正是由于权

利的运作形成了中医的藏象话语。当我们追溯五行的

历史，就会发现中医政治权利概念的形成绝非偶然，

《左传·昭公二十九年》中：“故有五行之官，是谓五官

……社稷五祀，是尊是奉。木正曰句芒，火正曰祝融，

金正曰蓐收，水正曰玄冥，土正曰后土。”五行之官，当

他们开始行使道德权利时，肉体则实现重生。《墨子·

明鬼下》中记载秦穆公因为自己的德行被木神句芒赐

予了十九年的寿命。道德直接关乎生死问题。权利的

神话最终是道德的神化。权力通过道德递质在人体运

转，“出神明”“出治节”不仅仅是权力效应，其背后是

义务、合作等等在表征身体相对健康的状态。如“水火

既济”，我们就能在互助中感受到一种友谊。言语本身

也传承着一种礼尚往来的道德风尚。《礼记·曲礼

上》有：“大上贵德，其次务施报。礼尚往来，往而不来

非礼也，来而不往亦非礼也。”“五行互助理论”和“五

行复仇理论”都是基于主体对于人体或疾病的认知后

进行的伦理隐喻建构。

最高权力君权不仅实现了对于身体的绝对征服与

占有，而且它还造成了文化的“恐怖统治”。君权从文

化意识领域逐渐对肉体进行渗透，以期随时掌控人的

生死。中医理论在这种君权的权威性符号桎梏下进退

两难。但是最终还是屈从于权威。君权通过其权威性

实现了对于身体的绝对统治。以下我们将要探讨这种

权威是如何促成了中医五脏理论的形成？首先我们的

从邹衍的“五德终始说”谈起，“五德从所不胜，虞土、
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夏木、殷金、周火。”［１０］邹子所倡导的是一种五行相胜

的理论，到西汉年间，刘向、刘歆打破了五行相胜理论，

变相胜为相生，把火德赋予汉。有学者［１１］认为，“汉为

火德”的背景与王莽篡汉有关。田树仁［１２］认为，“汉为

火德”说兴起之后，心始属火。许慎在诠释“心”时说

“心，人心土藏，在身之中，象形。”［１３］《礼记·月令》：

“春祀户，祭先脾；夏祀灶，祭先肺；季夏祀中溜，祀先

心；秋祭门，祭先肝；冬祭行，祭先肾。”杨玄《太玄经·

玄数》：“木，脏脾；火，脏肺；土，脏心；水，脏肾。”许翰

注：“肺极上以覆，肾极下以潜，心居中央以象君德，而

左脾右肝承之。”《南齐书·五行志》引《洪范·五行

传》：“心土也”。在五脏中，古人认为心脏最重要，心

之于身，犹如国家之有君主。“汉为火德”的兴起，中

医五行理论则发生了颠覆性的变化，由“心主土”到

“心主火”说，这实质上是一种君权的直接指派。五行

配五脏的两种表征形式，中医最终接受了后者。这到

底是理论本身的胜利，亦或是我们的君权意识使然？

习惯于被奴驭的意识本身让中医的五行理论看起来如

此完美。而当我们在历史的视域下仔细探查，抛开被

禁锢的思维，君权（理论）绝对统治的光环则开始慢慢

退去。五行理论是关于君权和道德的理论，道德开始

上位于君权。让我们来看君主如何失五行之道，《汉书

·五行志第七上》有：“田猎不宿，饮食不享，出入不

节，夺民农时及有奸谋，则木不曲直……弃法律，逐功

臣，杀太子，以妾为妻，则火不炎上……治宫室，饰台

榭，内淫乱，犯亲戚，侮父兄，则稼穑不成……好战攻，

轻百姓，饰城郭，侵边境，则金不从革……简宗庙，不祷

祠，废祭祀，逆天时，则水不润下。”君权如果没有道德

的维护，君权隐喻就无法表征身体的健康状态，身体就

无法接受这样的理论。《汉书·五行志第七中之上》

中有：“人君行己，体貌不恭，怠慢骄蹇，则不能敬万事

……上失威仪，则下有强臣害君上者，故有下体生上之

疴。”《汉书·五行志第七下之上》中有：“是时景王好

听淫乐，
)

庶不分，思心乱，明年以心疾崩，近心腹之

疴，凶短之极者也。”所以尽管君权隐喻促成了中医的

五脏理论的形成。然而其最终得以成立的理由，我们

都将把它表征为一种道德价值。

中医的理论是一种关于解释的理论，解释的理论

是一种基于隐喻认知的理论。［１４］从伦理层面诠释中医

五行，我们探寻的是中医理论薪火相传的根本所在。

可以说没有伦理的隐喻构建就没有中医理论。中医理

论的合法性强有力的辩护者在于人类的道德价值。中

医理论不断向前发展所体现的是一种对人性“善”的

追求。
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