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重玄學專題研究

試論唐朝上清家對重玄思想的吸收與改造*

韓持冬；張懋惟**

提 要：唐代興起的重玄學，以其「有無雙遣」的思辨哲學深刻影響了道教理論發展。本文以

唐朝最具影響力的上清派為具體案例，探討其對該思潮的接納與改造。文章指出，上清派基於魏晉

上清經中已有的「非有非無」思想雛形，由司馬承禎、吳筠、杜光庭等上清家在吸收重玄學影響下

的道體論與心性論的同時，未放棄其「形神俱妙」的修行底色與存思服氣的實踐傳統。面對重玄學

在具體修行實踐上的侷限，上清宗師們進行了創造性的理論調適。

關鍵字：重玄學；上清派；道體論

重玄學是自魏晉萌芽、到唐朝到達高峯的道教理論，它是道教宗師在繼承三洞經教理論體系與

先秦道家理論的基礎上，吸收魏晉玄學、佛教中觀學等思想精粹，融合形成的一套新的道教思想理

論體系。它的成熟以《升玄經》、《太玄真一本際經》、《海空智藏經》等一批道經現世及唐初道

士成玄英（？-？）、李榮（？-？）對道德經、南華經的註疏為標誌，以四句三翻為主旨，以空遣有、

繼而遣空，以中遣有無、繼而遣中為思辯方法論，以有無雙遣、重玄兼忘為最終境界。

自唐初重玄學大興，其思想理論對之後的道教理論發展產生重要且深遠的影響，道教在理論建

設與修道實踐等各方面均有接納與吸收。關於這種影響，學界已有相關論述，但具體對於某一道派

的影響還鮮有人論及。本文即以唐朝上清派為對象，進一步探討該問題。

一、唐朝上清家對重玄學思想的接納

（一）上清家中的重玄思想雛形

上清派作為在唐朝最為活躍、影響力最大的道教流派，雖然在重玄學思想的理論體系構建中並

未佔據主導地位，但當上清宗師們面對一種更為究竟的、更具思辨性的思想理論時，亦不可避免地

會對重玄學的理論成果予以接納。

這種接納的合理性，主要源於魏晉時期上清經及上清家本身就具有重玄學的思想基礎，如《真

誥》記載茅定録曰：

* 本文系道教義理學研究會 2026年自主立項課題「2026道教義學文獻選刊計劃」的階段性成果（DJYL20260401）。
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今之所以為懈難者，蓋聞推於有無之間耳，以無期我，我亦無也，空中有真，子不睹

之，不可謂罕彷彿矣，所望在於不褰裳耳。①

其中，「空中有真」直接承接《道德經》「惚兮恍兮，其中有象；恍兮惚兮，其中有物」
②
的有無關

係論證。事實上，在魏晉時期的玄學發展背景下，關於修道者在有無之間的求道實踐，並非求之於

有、也非求之於無，而是求之於「空無中之真有」的思想理論，在上清家羣體中是被普遍接受的。

又如上清經《皇天上清金闕帝君靈書紫文上經》有「不死亦不生，不始亦不終」
③
等表述，及《洞真

太上説智慧消魔真經》曰「眾羅遠縱，不存不亡」，「無死無生，無生常生，常生無死，無死之生，

生生一切」
④
，都是通過生死觀來體現在「生死」可相互轉化基礎上的「非有非無」的一種表現形式，

表現出對「生死」二端、「有無」二邊的無所執滯。特別是《洞真太上説智慧消魔真經》又曰：

學空不空，為聖證之極，極不空空，不不空空，空洞元矣。無有有焉，有有不有，無

無不無，無無精粗，有有善惡，有無善惡，無有精粗，有無相生，精粗相形，不能究竟，

非智慧者。⑤

這實際上已經涉足到「非非有非非無」的雙遣討論，明確指出「有」、「無」、「有有」、「無無」

等概念均「不能究竟」，可以説業已具備重玄學的理論雛形，體現了上清經中對有無關係的深刻認

識。這些都構成了隨後的唐朝上清家接納重玄學的思想基礎。

按《茅山志》所載的唐朝上清派宗師
⑥
，從第十代宗師王遠知（528-635）到第十九代宗師王棲

霞（882-943），歷經十代，再加上十一代宗師潘師正（586-682）在嵩山創立的支脈、十二代宗師司

馬承禎（639-735）在天台山創立的支脈等等，有名有姓者數十人，其中不乏精通重玄學理論的高道。

他們對重玄學的接納，既體現在對「道」的認識方面，也體現在具體的修行實踐指導方面。

（二）司馬承禎的坐忘與雙遣

司馬承禎，字子微，號道隱，自號白雲子。在《天隱子》中，司馬承禎將「坐忘」界定為一種

消解主體與客體邊界的狀態
⑦
。其文曰：

行道而不見其行，非坐之義乎？有見而不行其見，非忘之義乎？何謂不行？曰心不動

故。何謂不見？曰形都泯。……於是彼我兩忘，了無所照。⑧

① （梁）陶弘景著，趙益校釋：《真誥》，北京：中華書局，2011年，第 62頁。

② 王卡校釋：《老子道德經河上公章句》，北京：中華書局，1993年，第 86頁。

③ 《皇天上清金闕帝君靈書紫文上經》，《中華道藏》，第 1冊，第 299頁。

④ 《洞真太上説智慧消魔真經》，《中華道藏》，第 2冊，第 476、485頁。

⑤ 《洞真太上説智慧消魔真經》，《中華道藏》，第 2冊，第 481頁。

⑥ （元）劉大彬：《茅山志》，《中華道藏》，第 48冊，第 366頁。

⑦ 卿希泰：〈司馬承禎的生平及其修道思想〉，《宗教學研究》2003年 1期，第 3-12頁。

⑧ （唐）司馬承禎：《天隱子》，《中華道藏》，《中華道藏》，第 26冊，第 36頁。
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「心不動」與「形都泯」，是對「有我」與「有物」的雙重否定。「存想」尚有「存我之神、想我

之身」的具體對象，而「坐忘」則要求修行者進一步忘掉這一具體的觀想行為與觀想對象，使得主

體認知的「照」與客體被認知的「所照」界限徹底消解。這種消弭「彼我」、「形神」對立的論述

路徑，顯然是在《洞真太上説智慧消魔真經》討論的有無關係基礎上進行的發揮。

他還將重玄學思想引入作為對修道實踐的指導，如《坐忘論》中指出：「是故法道安心，貴無

所着。……若執心住空，還是有所，非謂無所。」
①
在重玄學的視野下，修道者若排斥「有」而一味

追求「空無」之境，並將心念強行壓制在「空」的狀態中，實則產生了一種新的執着對象——「空」。

因此，真正的「安心」不僅要不染於塵事之有，更要警惕落入頑空之無。這種對「非無」的強調是

重玄學「遣有歸無，繼而遣無」思辨邏輯在具體心性修煉上的應用。它要求修道者連「求解脫」、

「住虛空」的那一念心也要放下，達到「在物而心不染，處動而神不亂」的流動而不滯的狀態
②
。

進一步地，「雙遣」的思辨體現在他的《太上升玄消災護命妙經頌》中，針對經文中的有無、

色空關係，司馬承禎以頌體進行了重玄式的詮釋，他寫道：「有有兼無有，無無及有無。虛心能不

動，妙道自來居。」
③
又説：「空色宜雙泯，不須舉一隅。色空無滯礙，本性自如如。」

④
色即是有，

空即是無。「有有」、「無無」、「無有」、「有無」均是邊、隅，只有虛心不動、空色雙泯，才

能不觸邊、不陷隅，如此方能了無滯礙、迴向本性。這恰恰是「雙遣」的終極境界。

（三）吳筠的有無混同之論

司馬承禎的同門吳筠（？-778）亦是唐朝有名的上清道士，他同樣對重玄學思想有着深入理解。

他在《玄綱論》中説生成世間萬物的元氣是「無中之有，有中之無，曠不可量，微不可察」；又説

道能「自無而生於有」、「使有同於無」，「可使有為無，可使虛為實」
⑤
，對處於根源性地位的元

氣與道，他認為既不是絕對的有、也不是絕對的無，而是超乎有無、可以互相轉化的概念，善習者

可以達到「動寂兩忘，而天理自會」的境界。在心性論方面，他説「道不欲有心，有心則真氣不集；

又不欲苦忘心，苦忘心則客邪來舍」，既非有心，又非執着於非有心，體現了他對重玄思想的掌握

程度之深。
⑥

同樣的，在他的《神仙可學論》中，進一步將此思想用於論述何為真正的長生不滅：

世情謂道體玄虛，則貴無而賤有；人資器質，則取有而遺無。庸知有自無而生，無因

有而明，有無混同，然後為至。故空寂玄寥，大道無象之象也；兩儀三辰，大道有象之象

也。若但以虛極為妙，不應以吐納元氣，流陰陽，生天地，運日月也。故有以無為用，無

① （唐）司馬承禎：《坐忘論》，《中華道藏》，第 26冊，第 29頁。

② 蔣朝君、田湖：〈道學中的「坐忘」思想及其意義——以司馬承禎的《坐忘論》為主體之展開〉，《華僑大學學

報（哲學社會科學版）》2013年 4期，第 67-72頁。

③ （唐）司馬承禎：《太上升玄消災護命妙經頌》，《中華道藏》，第 6冊，第 98頁。

④ （唐）司馬承禎：《太上升玄消災護命妙經頌》，《中華道藏》，第 6冊，第 98頁。

⑤ （唐）吳筠：《宗玄先生玄綱論》，《中華道藏》，第 26冊，第 61頁。

⑥ 李剛：〈論吳筠的道教哲學思想〉，《中國哲學史》，2000年第 1期，第 94-100頁。
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以有為資，是以覆載長存，真聖不滅。①

有質固然不能做到長生，但單純的歸於空無也不是圓滿。世情和人對有、無的偏重都是片面的，修

行的理想狀態不能偏於有或者偏於無，而是「有無混同」，如此才能實現體用俱全、生生不息，這

才是吳筠眼中真正的道的境界，也是修行所應該追求的最高境界。
②

（四）潘師正的無得戒與道性論述

司馬承禎的師父潘師正傳世的著作不多，但在《道門經法相承次序》中也能一窺其重玄底色。

在該書卷上，潘師正論述戒律時區分了兩種戒法：

所言戒者，法有二種：一者有得戒，二者無得戒。有得戒者，即《太玄真經》所謂三

戒、五戒、九戒、十戒、百八十戒、三百大戒之例是也。無得戒者，即謂上機之人，靈識

惠解，業行精微，離諸有心，不嬰塵染，體入空界，蹟蹈真源，不求常樂而眾善自臻，不

厭人間而諸惡自息。本自無持，今即不犯，無犯是名無得。既其無得，亦復無失，無得故

謂為真上機之人。③

「有得戒」涵蓋三戒、五戒乃至三百大戒，是有條目、有禁忌的形下規範，修行者需持守具體戒條

以約束身心。而「無得戒」則針對「上機之人」，其根本特徵在於「離諸有心」，修行者心中本無

「持戒」之念，既無「能持」的主體執著，亦無「所持」的對象執著，故曰「本自無持，今即不犯」。

無持無犯，是對有條目、有禁忌的「有得戒」的翻轉，既然修行者本身並不存諸有之心，那麼他自

然是無所行持的狀態，既然無所行、無所持，又哪裏來的犯戒之説呢？既然不會犯戒，那麼戒律對

他來實際成為虛設，也不會令他產生得失，這就是無得之戒。這實際上是使用無來翻轉諸有，進而

將無本身也予以翻轉，完全契合重玄學的思辨方法。

潘師正對重玄思辨的運用不僅限於戒律論，在論述道體與心性關係時亦展現出「雙非雙遣」的

邏輯特色。卷中載其對「本身天尊」的釋義云：

言本身者，即是道性。清淨之心，能為一切，出萬法之根本，故名為本始。是真性，

非心不心，非色不色。無緣慮故，非無常故，故言非心；能生心故，無不知故，亦名為心。

無所礙故，故名非色；能生色故，道眼見故，亦名為色。④

所謂「非心」，是從體性上否定其作為凡常緣慮之心的屬性。道性本身「無緣慮故」、「非無常故」，

① （唐）吳筠：《宗玄先生文集》，《中華道藏》，第 26冊，第 44頁。

② 孫亦平：〈吳筠與茅山上清派關係新考——兼論唐代道教的教派問題〉，《世界宗教研究》2022年第 3期，第

56-65頁。

③ 《道門經法相承次序》，《中華道藏》，第 5冊，第 583頁。

④ 《道門經法相承次序》，《中華道藏》，第 5冊，第 588頁。
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超越了心識的分別與變易。然而若僅説「非心」，又恐學人落入斷滅空見，故隨即以「能生心故，

無不知故，亦名為心」加以迴護，肯定其具有生起覺知、遍知一切的妙用。同樣，「非色」否定了

道性的物質性，因其「無所礙故」無形無相；但「能生色故，道眼見故，亦名為色」又承認其能顯

現色相、為道眼所觀照的應化之功。這種「説非以破執，復説是以顯用」的言説策略，與重玄學「非

有非無，而有而無」的表述模式一致，既避免了將道性實體化為「有心有色」，又防止了將其虛無

化為「無心無色」。

此外，《道門經法相承次序》捲上論及「十轉位」時，引述《海空智藏經》的修行次第：「按

《海空智藏經》曰：一者無憂轉，二淨心轉，三釋滯轉，四道儒轉，五達解轉，六善見轉，七權物

轉，八了機轉，九天明轉，十具足轉。」
①
卷下更將「入重玄門」列為修道十法中的第三法，也證明

了這批經典對他的影響之深。

（五）徐靈府與杜光庭對重玄學的普遍吸納與集大成

徐靈府（？-？）是司馬承禎創立的唐朝天台繫上清道士，師從田虛應。他所著的《通玄真經註》

中，描述體道之人「非無非有，能存能亡」，又説「既滯一方，寧論大道？」
②
，認為修道者應該做

到「物我之間，居然已泯」，證明重玄思想的影響是不分派系、不分地域的普遍性的影響。

唐末時期的杜光庭（850-933）可以説是唐朝諸多上清家之中，集重玄學之大成者。他在《道德

真經廣聖義》中梳理古往今來的重玄學大家，計有梁朝道士孟智周、臧玄靜、陳朝道士諸糅、隋朝

道士劉進喜、唐朝道士成玄英、蔡子晃、黃玄賾、李榮、車玄弼、張惠超、黎元興等人
③
。他對唐玄

宗疏「法性清淨，是曰重玄」
④
一句，釋義曰：

行相之中，亦不滯着，次來者修，次修者滅，滅空離有，等一清淨，故無心跡可得而

見。於內曰心，心既寂矣，於外曰境，境亦忘之。所以心寂境忘，兩途不滯。⑤

從而將重玄思想引入心性論，體現在對內心與外境這對對立概念的兩忘與不滯。
⑥
這樣的交融還表現

在他將重玄思想與宇宙生化的自然現象聯繫起來，正如他描述道時説「而天覆地載，日照月臨，冬

寒夏暑，春生秋殺，萬象運動，皆由道而然，不可謂之無也。及乎窮其動用，考彼生成，豈見其所

營為，豈知其所運化？不可謂之有也」
⑦
。天地日月、四時運轉都是因道而為，因此道非無；又因為

道之運化都是隱藏而不為人所見的，因此道非有。

而杜光庭對重玄思想的深刻認識，則突出體現在他對「玄之又玄，眾妙之門」的釋義中：

① （唐）潘師正：《道門經法相承次序》，《中華道藏》，第 5冊，第 600頁。

② （唐）徐靈府：《通玄真經註》，《中華道藏》，第 15冊，第 447頁。

③ 李大華：〈道教「重玄」哲學論〉，《哲學研究》，1994年第 9期，第 39-44頁。

④ （唐）李隆基：《唐玄宗御製道德真經疏》，《中華道藏》，第 9冊，第 416頁。

⑤ （唐）杜光庭：《道德真經廣聖義》，《中華道藏》，第 9冊，第 677頁。

⑥ 孫亦平：〈清靜與清淨：論唐代道教心性論的兩個致思向度——以杜光庭思想為視角〉，《哲學研究》2016年第

9期，第 53-60頁。

⑦ （唐）杜光庭：《道德真經廣聖義》，《中華道藏》，第 9冊，第 657頁。
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夫攝跡忘名，已得其妙，於妙恐滯，故復忘之，是本跡俱忘。又忘此忘，吻合乎道。

有欲既遣，無慾亦忘，不滯有無，不執中道，是契都忘之者爾。①

從「遣有」到「遣無」，從「遣無」到「遣遣」，杜光庭以精煉的文本完整呈現了重玄學「雙遣兼

忘」的思想精髓。至此，則是已經全面完成了對重玄學思想精華的接納。

二、唐朝上清家對重玄學思想的選擇與改造

縱使唐朝上清家們在方方面面都對重玄學的思想有所吸取，但同時又並沒有放棄自己固有的修

行理論的底色。實際上，無論在道體論的層面如何運用重玄學的思辨方法描述終極境界
②
，在具體的

修真實踐中，上清家們始終堅持以元氣論與氣化論的視角，對重玄學的理論成果有選擇地進行融攝，

並在兩者之間實現了一定程度上的理論接合。

（一）司馬承禎以「氣」溝通重玄與存修的理論建構

司馬承禎的著作現存及載於諸書名錄者，又十數種。其中既有如《太上升玄消災護命妙經頌》

這樣講論道體的重玄學作品，更有如《修真秘旨》、《修生養氣訣》等修行著作。其中，《修真秘

旨》為增補陶弘景（456-536年）《登真隱訣》之作，講説「存修之道」
③
。所謂「存修之道」，即

是存思煉養之道，是上清派傳統的修行方法。雖然此書已經散佚，但從司馬承禎其他講説存修之道

的著作中，仍可一窺他的思想。

他在《坐忘論》中説「神性虛融，體無變滅，形與道同，故無生死。隱則形同於神，顯則神同

於氣」
④
，同時在《服氣精義論》中説「觀夫萬物，未有有氣而無形者，未有有形而無氣者」

⑤
，這

事實上把「神與道合，謂之得道」的修行目標與形、氣密切聯繫在一起，在實踐上仍然是上清派傳

統的存修方法。但是在理論上，氣何以能夠與重玄思想相融洽？

司馬承禎在《服氣精義論》開篇即給出瞭解答：

夫氣者，道之幾微也。幾而動之，微而用之，乃生一焉，故混元全乎太易。夫一者，

道之衝凝也。衝而化之，凝而造之，乃生二焉，故天地分乎太極。⑥

這段話從宇宙生成論的維度賦予了「氣」以溝通道與萬物的中介地位。「幾者，動之微」，司馬承

禎以「幾微」界定氣，氣作為道體最初發動時所呈現的端倪與動向，處於從無形之道向有形之物過

① （唐）杜光庭：《道德真經廣聖義》，《中華道藏》，第 9冊，第 593頁。

② 顧春：〈唐代道教重玄學關於道體的解構和發展〉，《青海社會科學》2002年第 5期，第 95-98頁。

③ （宋）張君房：《雲笈七籤》，《中華道藏》，第 29冊，第 61頁。

④ （唐）司馬承禎：《坐忘論》，《中華道藏》，第 26冊，第 33頁。

⑤ （唐）司馬承禎：《服氣精義論》，《中華道藏》，第 23冊，第 164頁。

⑥ （唐）司馬承禎：《服氣精義論》，《中華道藏》，第 23冊，第 163頁。
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渡的臨界點上：就其尚未凝成具體形質而言，不可謂之「有」；就其已蘊含動勢與生化功能而言，

又不可謂之「無」。
①
因此，「氣」在本性上便具有非有非無、亦有亦無的特質，與重玄學所描述的

道體境界具有結構上的一致性。這裏的「一」就是指分化陰陽兩儀、化生出萬物萬象的「真一」。

「真一」本身是混沌未明、有無混成的恍惚狀態，而司馬承禎在這裏把「氣」視為真一之母，也就

是實際上指萬物之根「元氣」，幾乎等同於道體，從而「氣」也就擁有了道體的特徵，它是道之幾

微，處於非實非虛、非有非無的狀態。
②
當修行者通過服氣存修之法，將此「氣」納入體內，可以使

形、神在修行的過程中得到昇華，同樣具備此「氣」的性質，從而實現固存攝生的目標，所謂「久

登生氣之域」也。如果再配合「修真之業、煉化之功」，那麼就足以得道成仙。

（二）吳筠對重玄思想的實踐取捨與形神氣論迴歸

吳筠在《玄綱論》中同樣表現出了類似的取捨傾向。在《玄綱論》中，他説「元氣者，無中之

有，有中之無，曠不可量，微不可察」，「道本無動靜，而陰陽生焉；氣本無清濁，而天地形焉」
③
，

描述道體與元氣非有非無、非動非靜、非清非濁的性質，但在隨後的論述中並沒有直接把這樣的方

法論應用到實際的案例中去，而是從天地、動靜、清濁已分的後天視角出發，來講述不同人的稟賦

與中人應該如何通過陽勝陰銷而達到虛明合元的境界。

在《形神可固論》中，吳筠的修行思想則更為明晰。他説道是「無為之理體，玄妙之本宗，自

然之母，虛無之祖」、「與天地為元，與萬物為本」
④
，他認為道體既是無為之體，又是妙有之根，

既是虛無之祖，又是諸有之元，認為欲要守道就應當「為而不為，事而無事」，從而與道體相契合。

引用重玄思想的部分止步於此，在隨後的章節中，則是回到了神、氣、形的關係論述，並且在此基

礎上論證了通過服氣養形從而守神反精的可行性，諸如「夫人生成，分一炁而為身，稟一國之象，

有炁存之，有神居之，然後安焉」，「得道者，魚常遊於澤則不涸，人若常固於炁，則不死矣」
⑤
。

人與天地均由元氣化生，天地之所以長久，是因為其氣運化不息、周行不殆；人之所以夭折短壽，

是因為嗜慾耗散其氣，不知「反精采氣以補自身」。因此，修行的關鍵在於通過服氣、養形、守神

等方法使氣固守於內、神安住於身，所謂：「令守道者，取虛無自然正真之一；服氣者，知兩半之

前胎息之妙，綿綿若存爾。」守道者以契入虛無自然之「一」為旨歸，服氣者則以胎息綿綿、固守

真炁為要務，二者在實踐上相輔相成。
⑥

（三）杜光庭的修行次第與重玄觀的位置安排

於杜光庭而言，他對重玄思想與修行實踐的關係則有更詳細的論述。在《道德真經廣聖義》中，

他將一些積累善功的基本修行方法如內視、吐納、導引等視為初入道門的下手法，通過對善功的不

① 盧國龍：〈論司馬承禎的道教思想——養氣存形與坐忘合道〉，《中國道教》1988年第 3期，第 26-33頁。

② 李剛：〈司馬承禎的服氣論〉，《宗教學研究》，1999年第 4期，第 16-21頁。

③ （唐）吳筠：《宗玄先生玄綱論》，《中華道藏》，第 26冊，第 60頁。

④ （唐）吳筠：《宗玄先生文集》，《中華道藏》，第 26冊，第 44頁。

⑤ （唐）吳筠：《宗玄先生文集》，《中華道藏》，第 26冊，第 50頁。

⑥ 趙豔玫：《吳筠神仙思想淺論》，上海：華東師範大學碩士學位論文，2008年，第 11-12頁。
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斷積累，達到為而不有、隨積隨忘的態度，從而實現兼忘：

或內視養神，吐納煉藏，服餌導引，猿經鳥伸，遺利忘名，退身讓物，皆修道之初門

也。既得其門，務在勤久。勤而能久，可以積其善功矣。善功既積，不得自恃其功，矜伐

於眾，為而不有，旋立旋忘，功既旋忘，心不滯後，然謂之雙遣兼忘之至爾。①

展示出一條由「積功」入「忘功」的清晰路徑。內視、吐納等術雖屬「有為」，但若修行者能勤久

行之，善功自然積累；功成之後不可「自恃其功、矜伐於眾」，而是須「為而不有，旋立旋忘」—

—功業雖立，心不滯着。杜光庭將重玄學「遣有」的思辨落實為對「功」的不執，進而要求連「不

執」之念亦不存於心，即「功既旋忘，心不滯後」。如此，具體的煉養實踐與重玄的無執境界不再

是割裂的兩端，有為法門提供了可操作的入手處，構成了一個由粗入妙、由有為契無為之漸次升進

的過程。

同時，他還總結了一十四等觀行之門，分為小乘初門、中乘門、大乘門、聖行門，由淺入深、

階粗極妙。有趣的是，重玄觀並非是最妙一乘，而是處於大乘門中。大乘門中有四種觀行，分別是

妙有觀、妙無觀、重玄觀、非重玄觀，分別對應重玄思想的四句三翻。而更進一層的聖行門中，則

分別是真空觀、真洞觀與真無觀，如此則達成了向傳統修行實踐路綫的復歸。正如他對「載營魄抱

一，能無離乎」一句的釋義：

言人之身，神氣所居，魂魄所舍……虛魄者，陰氣有象，人之形也；陽氣無形，人之

神也。……故以形為魄。魄屬陰也。以神為魂，魂屬陽也。凡人有纖毫之陽氣未盡，不至

於死；有纖毫之陰氣未盡，不至於仙。所以煉陰氣盡，即超九天而為仙，仙與陽為徒也。②

這裏杜光庭運用了典型的陰陽魂魄論來界定形神關係：魄為陰氣所凝，對應人之形體；魂為陽氣所

化，對應人之心神。形神二元結構存在價值等差，「陽氣未盡不至於死，陰氣未盡不至於仙」，成

仙的關鍵在於「煉陰氣盡」，使純陽之神從陰濁之形的束縛中超脫。基於這一理論，杜光庭隨即引

出上清派傳統的存思煉形之術作為實現「抱一」的具體方法：

《上清隱書》有鬱儀奔日、結璘奔月之道……又有拘魂制魄之道……久久行之，可以

輕舉。此太上營護虛魄、度世長生之道也。③

這樣，杜光庭通過對修行階次的系統安排，將內視、吐納等有為法門定為初階，將重玄觀納入大乘

門而於其上更立聖行門，並且在有關修行實踐的章節強調傳統修行方法的重要性，使究竟的道體論

① （唐）杜光庭：《道德真經廣聖義》，《中華道藏》，第 9冊，第 756頁。

② （唐）杜光庭：《道德真經廣聖義》，《中華道藏》，第 9冊，第 618頁。

③ （唐）杜光庭：《道德真經廣聖義》，《中華道藏》，第 9冊，第 619頁。
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有了可以實際操持的下手之處，也使具體的存修功法獲得了更為圓融的理論依據，完成了他對重玄

學的改造與理論接合。
①

（四）理論調適的內在邏輯

司馬承禎、吳筠與杜光庭對於修行實踐的態度較為相似，雖然一定程度上接納了重玄學基礎上

的、新的道體論和心性論，但當他們在對具體的實踐方法進行理論依據構建時，採取的態度是通過

對重玄思想選擇性的發揮闡述，使其與原本的修行理論相結合，而不是對原有理論體系的拋棄——

他們甚少在介紹實踐方法的時候使用「非非有非非無」作為方法論，多數情況下只在描述道體或者

根源性對象的時候使用它。概因上清家多以「形神俱妙」為修行目標，「非非有非非無」其實並不

能為這個目標的實現提供多少助力和指導，反而會引起重玄學的內在缺陷與傳統三洞真經修行方法

的矛盾。

這樣的調適是由重玄學的特點決定的。重玄學由於其「不執不滯」的終極追求，更多地體現為

心性論，並未能實現對傳統修行觀念與方法的統攝，故而表現出對於形體修行的漠視甚至批評，因

其內在天然地帶有對任何「執着」行為的排斥。但於傳統三洞真經、特別是上清經系的修行方法，

通常視形體為載氣之器、守神之室，是將要一併實現妙化昇華的對象，因此其往往要求以神、氣為

抓手展開修行活動。即使上清經系同樣具有「虛結空胎」之類與「非非有非非無」相應的後期修行

階段，但在修行的前中期，則難免會遇到理念上的衝突與矛盾。因此，我們可以看到歷代宗師在此

事項上所作出了相當程度的努力，也取得了一定的理論成果。

事實上，如果我們跳出上清家的羣體，去調查唐朝各位重玄家們各自的修行方法，則不難發現，

幾乎沒有一位單純只是修行他們所宣稱的「觀門」，通常還修行有其他的傳統存修之法。如李榮有

《沐浴經》，其內容以存思法為主；《玄珠錄》的作者王玄覽（？-？）修行觀門之餘，亦學習神仙

方法、丹藥節度，以及披討經教；《道體論》的作者張果（？-？）還著有《氣訣》、《丹砂訣》等

篇。這也從側面佐證了重玄學作為一種認識論，當它貫徹落實到具體的修行實踐中時，或許會存在

各種現實問題，因而需要與傳統的修行方法調和使用。

三、結論

唐朝上清家對重玄思想的接納有着比較明確的思維路徑，其主要從道體論所謂視角出發
②
，從「有

無相生」的對立轉化關係入手，認識到既然無中有真有、有中亦有無，表明「有」和「無」都不是

終極的圓滿狀態，從而實現對「有」和「無」的否定，擺脫對「有」和「無」的偏執，認識到「非

有」和「非無」；進而在重玄學思想的影響下，認識到「非有」和「非無」本身依然存在執着，還

需要實現「兼忘」，通過「遺形忘我」的不滯狀態達到圓滿。在這個過程中，重玄學的思辨方法論

始終貫穿從道體論落實到修行理論的全過程。

① 孫亦平：〈杜光庭的重玄學思想初探〉，《南京大學學報（哲學·人文科學·社會科學版）》2003年第 4期，第

30-38頁。

② 蘇杭：〈道體與道氣：杜光庭「道物論」發微〉，《哲學研究》2026年第 1期，第 65-78頁。



試論唐朝上清家對重玄思想的吸收與改造- 103 -

歷史上道教內部發生的每一次思想變革，不同的道派立足於自身的理論體系，都有各自不同的

應對態度。唐朝上清家對重玄思想的吸收與改造，展現了道教宗派在遭遇新興思辨思潮時進行理論

接納與自我調適的完整歷程，實現了新思潮與舊傳統的兼容，體現了道教內部思想變革的典型模式。

從更廣闊的視角看，唐朝上清家的這一做法在不破壞道教整體理論框架的前提下，使得究竟的道體

論得以擁有合適的下手之處，令道眾們的修行實踐成為可能，為後世道教處理義理與修行之關係提

供了有益借鑑。


