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提要 

 

        陳景元(1035 宋仁宗景祐元年—1094 哲宗紹聖元年)為北宋著名的陳摶學派內丹

道士，他的著作具有非常豐富的思想內涵。本研究著重於陳景元的身心修煉，運用

「以經解經」為研究方法，而非從思想史的角度切入，能仔細地研究陳景元的思想脈

絡，得以補充前輩學者的論點，推論出陳景元的思想體系各處的內丹特質之研究結

果。因此在闡述道論及心論後，本文將著重歸納陳景元內丹核心的精、氣、神。 

       道論主要解釋道德之體用說法，說明陳景元如何通過道德解釋宇宙的生成，以及其

與他的身心修煉的關係。同時也解釋了仁義禮樂與修煉五臟之氣的關係，描述陳景元如

何從一個道士的角度解釋道論與道德，外在的行為和體內修煉之關係，及其與身心修煉

的關聯。 

        其次，本文說明心的概念，以靈府、靈台、性、思慮等解說陳景元的心論內容。

說明陳景元如何解釋性，和個人偏心的原因。討論陳景元心論的架構，和如何使心不

散佚能量。然而，陳述達到心不散佚能量的運行，包含的性命雙修理念。 

        既明白修心為首要目的，也了解到透過修身才能達到其目標。而陳景元修身方法

的一個關鍵是「精」。本文解釋陳景元的精與萬物生成的關係。文中描述腎中之精與

其身心修煉的關係，能補充及鍊養身體的各種部位，如關節、韌帶等，此對心靈修煉

的影響及協助。 

    「精」為一切的原質，而「氣」為一切的內容。說明元氣、純陽、純陰、魂魄、天

地之氣、清濁等乃是宇宙變化的原因及方法，以及調和「氣」在陳景元身心修煉關鍵

位置。將探討如何讓天地之氣能通於身心而達到沖和的修煉論，及陳景元的氣論與情

緒的關係等的各個方面的聯繫。 

     「氣」為變化的內容，而「神」是道之作用，說明五臟之神、神鬼神帝、神明、神

與精、神與心、神與魂魄、神與玄等的思想理念。闡明神與萬物生死變化之關係，而

此變化的能量與心靈中能力的聯繫。描寫透過身心修煉調和身心之平衡，達到精氣神

之養神、鍊形、養氣工夫論。 

       總和來說，本研究解釋陳景元的精、氣、神的身心修煉，說明陳景元道的內容，

與入道的工夫論，詮釋陳景元的道論、心論、氣論、養氣、煉形、養神的精氣神內丹

身心修煉的思想。 

 

 

 

關鍵詞：陳景元，身心修煉，內丹，精氣神、養神、鍊形 

  



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 

 

 

  



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

 

 

Abstract 

 

 Chen Jing Yuan (1035-1094) is a renowned inner alchemic Doaist priest who lived 

during the Song dynasty and his works are rich with substance. In this paper I primarily 

discuss Chen Jing Yuan’s practice of balancing the mind and body through using Chen Jing 

Yuan’s works to analyze his thought system rather than a historical approach to the subject. 

In this way, on the shoulders of past scholars, this paper delves deeper into the thought of 

Chen Jing Yuan and its inner alchemic properties, providing a more complete understanding 

of his though. In light of the fact that Chen Jing Yuan in an inn alchemic Doaist priest, this 

paper’s chapter thus focus on the nucleus of inner alchemic thought or “Jing”, “Qi” “Shen”. 

       The first chapter discusses “DaoDe” in Chen Jing Yuan’s thought system. Analyzing how 

from “DaoDe” this world comes into to being and through “DaoDe” one then can thus return to 

this beginning. This is done through practice and balancing the mind and heart. In balancing 

the mind and heart, one must balance the flow of energy through the five organs, and this 

chapter also discusses the relationship between the organs and the “five virtues”. 

        Next this paper discusses the mind through the concepts of “Ling-Fu”, “Ling-Tai”, one’s 

“Nature” and thought and how thought becomes to be. Thus analyzing how thought affects 

one’s body and how one through practice one can prevent thought from blocking the flow of 

energy. This is the major focus of Chen Jung Yuan’s practice. 

       Even though the mind is the main focus of practice, the body must also simultaneously 

be improved for one to return to “Dao”. This chapter discusses the essence of the body 

(sperm and eggs), and how this essence is also simultaneously the essence of everything. So 

this chapter discusses the role of the essence or “Jing” in Chen Jing Yuan’s practice, thus 

discussing this practice and its relationship to and its effects on the joints, organs, digestion 

etc. 

      So “Jing” is the essence of all things and “Qi” is the substance of all things. This paper 

thus sheds light on the concepts on the difference concepts associated with “Qi” in Chen Jing 

Yuan’s thought. Shedding light on how if one improves the digestion of nutrition from food 

and absorption of energy from the air the energy within the body thus attains its natural flow, 

thus becoming in tune with change.  

     “Qi” is the substance and energy of all things and “Shen” is the main principle of balance 

in change. This paper analyses the different concepts associated with “Shen” in Chen Jing 

Yuan’s thought and discusses how this balance acts in the creation of things. Also this paper 

discusses how one cultivates “Shen”, thus through this balancing the relationship between the 

mind and the body and becoming one with change. 

       This paper thus discusses how one attains balance in and balance between the mind and 

body and how through the practice of inner alchemic Daoism this balance is actualized and 

“JingQiShen” is attained. 

 

 

 

Keywords: Chen Jing Yuan, Inner Alchemy, JingQiShen, Daoism 
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第一章、緒論  
 

第一節、文獻回顧 
一、陳景元之著作 
 

        陳景元各著作成書先後順序，爲《元始無量度人上品妙經四注》(43 歲)、《沖虛

至德真經釋文》(45 歲)、《道德經注》 (51 歲)、《莊子注》、《西昇經集註》(59

歲)、《上清大洞真經玉訣音義》(59 歲)、《南華真經章句音義》(60 歲)。 

         陳景元主要著作集中在兩部書，其中一部是《道德真經藏室纂微篇》十卷，今存

《道藏》第十三冊。根據蒙文通之說法《道德真經藏室纂微篇》曾有兩個版本，第一

版本成書於仁宗至和二年(1055)，命名為：《纂微》，第二個版本在刪改前的基礎上而

成書於宇熙五年(1072)。陳景元的《莊子注》為是他第二部現存較完成的主要著作。蒙

文通認爲按《南華真經章句音義敘》所言，書中應有《章句》和《章義》二部分，然

今本《章句》後無《章義》，所以褚伯秀所引疑爲《章義》。陳景元《元始無量度人

上品妙經四注》一書是集齊之嚴東、唐之道士薛幽棲、李少微與成玄英四家註疏《度

人經》之內容，刪去重復，精選密義而成。《例子沖虛至德真經釋文》是陳景元補遺

《例子》之書本。《西升經集注》是陳景元集華陽韋處玄、句曲徐道邈、沖玄子、任

真子李榮、劉仁會五家注釋而成。《上清大洞真經玉訣音義》是陳景元一字一句詳細

考校之書，重點在於考證校訂，少有思想上的開展與發揮。 

       是故，本文以陳景元的老莊注為主要討論的文本，而不探討其他著作。 

        

 

二、近代文獻 
 

        盧國龍著：〈論陳景元道家學術〉與〈論陳景元《莊子注》的思想主旨〉。盧國

龍在論陳景元的道教思想研究繼承蒙文通對陳景元的說法，認為陳景元是屬於宋代的

重玄派，而這個說法為他的思想的基礎。盧國龍進一步的解釋其點說明因為陳景元的

思想關鍵是「重玄」的概念，所以陳摶派是屬於重玄派，或者有被重玄派影響說： 

 

「重玄」宗旨得自張無夢傳授，張無夢則師事陳摶。據《以鑒》卷四十八載,張

無夢學窮《易》《老》，嘗隱華山，與種放劉海蟾結爲方外友，師事陳摶,無夢

「多得微旨」，蓋三人却師而傳授啓發卻各有所重。種放傳《易》圖，劉海蟾

傳内丹，張無夢雖亦涉於内丹之學，但因本好《易》《老》，所以於玄微義旨

上更現突出。
1
 

 

此觀點指出陳摶學派繼承隋唐重玄學，並提出「明體達用」之說法，認為「明體」是

個通過哲學思辨，解說造化的元理；「達用」則是其原理的運用。這分成無為與道

德、仁義禮的兩個部分。說明道與德之間的體用關係。 

                                                
1
盧國龍，〈論陳景元道家學術〉《道家文化研究》第 19 輯，(北京：生活，讀書，三聯書店，2002 年，

六月。），頁 362。 
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        對於陳景元的莊子思想，盧國龍使用「中正」來詮釋，也討論陳景元的莊子詮釋

與歷代學者的差異，而最終認為陳氏與王安石最接近，並說明陳景元將天理與人事作

為對應的基本範疇。「天理」是為對待具象萬殊之人事的一種原則，和貫穿於刑名禮

法立之本；是以君王必須中正而讓人民自發展。君主自守簡易樸素，不以集權干擾社

會，而社會能達到和諧。2 

       劉固盛著：〈論陳景元對《老子》思想的詮釋與發揮〉。劉固盛主要用「道氣」

及人性等概念來討論陳景元的老子學說。認為這道氣的說法，是繼承重玄學派的「道

氣」理念。在心性論上，討論因為人稟受氣之不同，就有不同之性。因此認為陳景元

對二程有很大的影響及建構他們思想的作用。 

        李遠國著：〈論宋代重玄學的三大特徵──以陳摶、陳景元為中心〉。李遠國也

將陳景元視為是繼承隋唐重玄於宋代，也覺得陳摶派與隋唐重玄有關係。李遠國解釋

其繼承隋唐重玄在宋代有三個大特徵。一個是以儒入道──《易》、《老》相通之特

徵。也是「明體達用」的道為體德為用。以此改造重玄學的「思辨學風」。第二個特

徵是以佛入道──禪、老互融。認為陳景元以禪學之空觀解《老》。第三個特徵是以

丹解《老》──形、神具妙。認為陳景元主張的工夫，其核心內容仍是清靜無為，而

無為為用。 

        李佳諭著：《陳景元莊子思想研究》。以下是李佳諭詮釋陳景元的思想基礎： 

 

陳氏在注《老》時的重玄色彩在注《莊子》並不明顯，這是因為他在注《莊》

時的詮釋方式，已由重玄轉為以明體達用之學，所謂的中正為宗，其實尌是一

種明體達用之學的展現，以聖人具有修養及治國的雙重意義體現。此外，陳景

元的人性論既繼承老、莊真性的看法，又開展出以稟氣清濁論性的方式，開宋

明理學論性之先河。在陳景元的養生論中，則涵有道教的內丹之學。3 

 

認為張無夢得陳摶微旨，繼承了陳摶的內丹術，以易，老作為內丹修煉的基礎，並將

老莊的深旨傳給陳景元。認為陳摶的學說從「有無」問題，轉出明體達用之學，這種

學術傾向，最後傳給了陳景元。再引用陳景元老子注之開題，所謂：「此經以重淵為

宗，自然為體，道德為用，其要在乎治身、治國。」認為陳景元的對老子的看法，重

玄的歸向，著眼於治身與治國之上。也從陳摶到陳景元，隋唐重玄學的色彩越來越

淡，在陳摶的思想中，往往轉化佛家的概念解釋義理，而在陳景元的作品中，此一特

色不明顯。 

        再者，李佳諭認為「謙德化下，下皆化而為謙退也。故聖人常以虛為身，以無為

心，心形既空，物孰與爭」中「空」的使用，就是陳景元注中具有佛教色彩的證據。

而其從道論來討論陳景元詮以陰陽，並標示「神」的存在，使陰陽能變化漠測，變化

漠測是使道能生化萬物的關鍵。並由此闡述仁義禮智等為道的作用，即所謂的「可

道」。「常道」的內涵是自然，能自己如此，變化無窮，與物接而不因於物，不能以

知識、語言求之，又化育萬物，看似沒有作用的作用，才能稱做常道，而可道是道的

顯。「可道」可彰顯而傳於人，「常道」之「道」則自然而然，不可接受，就兩者有

名言的問題等，要用需靈明覺之心體會。 

                                                
2
盧國龍，〈論陳景元《莊子注》的思想主旨〉《道家文化研究》第 19 輯，(北京：生活，讀書，三聯書

店，2002 年，六月。)頁 392。 
3
李佳諭：《陳景元莊子思想研究》，國立嘉義大學，2009 年，摘要。 

http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=sc=%22%E5%9C%8B%E7%AB%8B%E5%98%89%E7%BE%A9%E5%A4%A7%E5%AD%B8%22.&searchmode=basic
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        李佳諭也解釋陳景元的宇宙論言：道與氣之關係，即是體與用等。道生元氣，元

氣生萬物。渾然一體之氣從太初產生，雖已產生但是沒有迹。有形迹後，就屬於元

氣。萬物稟受元氣而生叫做德，在元氣下落還未有徵兆在萬物有之上時，已有清濁之

分，元氣運動無有間斷稱為命。陰氣陽氣一動一靜激盪，物生而理成，稱為形，形體

保合精神，各有視聽自然法則，稱為性。就是強調道之獨化性，而氣之存在居中連接

道與物。道堤共原理原則，實質生化透過氣之聚散離合發展，順此道為宗主，順物自

然，故發展出自生獨化。 

  接著，李佳諭解釋體道的境界。她認為聖人境界之重點是在人的精神不受到外在

世界的約束，能自由自在的與自然並行，能自治，就是不以外力強勢於物上，使物順

其本然之性自生，自成自長，而是物我合一境界等。由此便可進一步在修養論中描述

人性。陳景元有從現實人性的呈現來說，非就先天之性立論，由於元氣有恬淡、中

庸、鐲濁辱之別，故現實中人性有善良、普通、邪惡之別。陳景元的人性論，有先天

與後天之別──先天之性由天受，屬於純粹真樸的；後天之性受到稟氣不同而有不同

的區別，此為李佳諭認為陳景元理論的成聖根据。 

        也就是說，先天的性不會被外在的因素有所損害，而此先天之性即為成聖的根

據。是以修養的方法可分為後天與先天的性，在修養的方法上是「先天之性因受物

累，所以遣物累便能復返本真」，而對後天的性而言「透過外天下、外死生等進程，

方可體道」是以「忘」為中心的工夫修養論。 

        李佳諭認為陳景元的養生論源自於對生命的探求。解釋氣、形、神的範疇。解釋

氣是生命、生死的根本。形就是萬物展現各自的生命情態。神內在於形之中，是生命

的主宰。李佳諭說明神需透過形表現出來，而精可溝通形、神。也描寫精與神常連在

一起使用表示精神，而且神單獨出現表示精神。反而形神的關係，是養生問題探究的

核心。李佳諭也探討陳景元的政治思想。描述陳景元至德之世的特色就是君雖有位，

卻不會使人民感覺到君王的統治力量，順民自然之性，使人人都能安其性。也說明陳

氏的政治思想，實爲其道論的實踐，陳氏將遭分成常道與可道，常道代表的是天理，

可道代表的是人事的明體達用之學。李佳諭也認為陳景元的思想特色是個儒道兼用道

德論，而自然或名教都是道的一部分。 

        隋思喜著：《三教關系視野中的陳景元思想研究》。此書為目前最為完整的陳景

元研究著作。雖然其核心思想類似前輩學者的著作，皆以陳景元為繼承隋唐重玄學的

代表人物，但是他在陳景元丹道思想卻有突破性的貢獻。 

        而在本文寫作之前，隋思喜的《三教關系視野中的陳景元思想研究》可說是陳景

元的精氣神思想最完善的著作；而本文在其著作基礎上，企圖更進一步對於陳景元研

究的發展及論述。職是之故，本書的重點與大多更早期的著作對照，可見與李遠國、

劉固盛、盧國龍等的研究方法一致。援用其方法來討論陳景元的思想內容及影響。因

此在其文本中，隋思喜援引的文獻所提出的論點非常的豐富。隋思喜完整的敘述陳景

元的經歷，根據及採用歷史文獻來說明陳景元的生平，對於陳景元的生平歷程提供一

個清楚且可信的依據。(因此，本文不再討論陳景元的經歷，而注重在陳景元的道士身

分)。下文，先討論隋思喜的道論內容。 

        隋思喜道論篇章名為「道、理、氣、物──道論思想之詮釋」。隋思喜與之前學

者的思想一致，引用「明體達用」之學來詮釋陳景元體用的思想，認為「體用冥一」

為陳景元道論的宗旨。而此體用之學的說法，也反映一種重玄的思維，可推出隋思喜

是以重玄來詮釋道。隋思喜在論述中會提出多種不同的援引。在論述道論之時，舉出

韓非子、李榮、成玄英等的說法，解釋常道和可道。在其中提出一個獨具一格的觀

點： 
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道家道教關於「常道」與「可道」的解釋傳統在陳景元這裡得到了總結和概

括，陳景元貫通諸家之注的原則是「隨註解釋義理相通」，諸家之注為陳景元

思想之注腳。換句話說，陳景元是借諸家之注來詮釋自家的理解。尌其內涵而

言，陳景元對「常道」與「可道」的解釋包括了兩漢黃老道學的「自然」與

「人為」的差異，魏晉玄學的「無形無名」與「直形有名」的區冸，以及隋唐

重玄學的「非常非可」所彰顯的至道之究竟義的內容。尌其關係而言，陳景元

主要以「重玄為宗」而突出了「體用」思維。4 

 

因為隋思喜以盧國龍的言論為基礎，所以隋思喜認為陳景元「『重玄為宗』，突出了

『體用』思維。」但本文不認同這點，雖然「重玄」在陳景元的理念中固然重要，但

陳景元的重玄範疇是含在內丹的重玄概念。如此的理念須要加諸歷史文獻的依據才可

成立。然而，隋思喜是從哲學史的研究取向去討論陳景元宏偉的理念，甚至概括其他

不同家的思想。這種方式，雖與本文研究方向南轅北轍，但是個獨具一格的研究理

路，在陳景元研究的歷程中，是為值得參考且不得不提的文獻。 

        如隋思喜曾用了一種比較的方式去解釋陳景元的思想及各種派別思想的異同，他

說： 

 

把「道」引申為「通」。以「通」解「道」是陳景元遵循了道教重玄學的理

解，如成玄英說：「道以虛通為義」。李榮亦說道有「虛通」之用：「道玄德

妙，理絕有無，有無既絕，名稱斯遣。然則虛通之用,於何不可，是以非無而無,

無名為兩儀之本始也，非有非無,有名為萬物之父母焉。」5 

 

隨思喜認為：陳景元提出「通」說：「且從訓釋曰：道，通也。」6從文字的解釋陳景

元說道為通，並未提到成玄英及李榮，且在老莊註解中僅提到成玄英及李榮各一次，

所以在歷史上沒有這方面的依據。陳景元除了在定義「道」之時未提到成玄英，他在

老莊注中僅提到成玄英及李榮各一次，說：「數千牛見張君房、成玄英、文如海本，

舊闕。」及引用李榮曰：「李榮曰：古者聖人刻木為契君執其左，臣執其右，合之以

為信。不復制以法律，故不責於人。不責何怨和之有。」但是如果是純粹作思想的比

較，可說虛通也含在陳景元思想脈絡。這種研究方法是非常豐富且複雜的論述方式，

提拱給學者一個有深度的討論方式和觀點，可從歷史上各家的說法做哲學上的比較研

究。 

        再者，隋思喜詮釋陳景元的思想，將「道」解釋為根本、本體，是實踐之道、境

界之道和義理之道。雖然陳景元沒有說過「太極即氣」，但隋思喜使用「太極即氣」

當作元氣的解釋，說明太極是未分之氣，所以是等於元氣，因此「太極即氣」是可以

成立的。隋思喜即用此觀點切入陳景元道與氣關係的思想，以及後來太極之辯的關

係： 

 

                                                
4
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，成都，巴蜀書社 2011 年，11 月，頁 105。 

5
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，成都，巴蜀書社 2011 年，11 月，頁 119。 

6
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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陳景元雖未明確提出「無極而太極」的說法，但他依據老莊經典詮釋而建兩思

想理論體系的學術特徵以及作為陳摶後學的身份特點都促使他在闡述「道生萬

物」、「太極即氣」等思想時無法回避「無極」與「太極」。等思想時無法回

避「無極」與「太極」的內涵及其關係的問題，而這一問題恰恰也是宋明理學

的核心命題之一。儒道關於「無極而太極」命題的理解與詮釋體現了北宋時期

儒道思想「合一」特徵也體現了理學家出入《老》《莊》而「回歸孔孟」的學

術致思之路。7 

 

隋思喜解釋陳景元的自生自化與萬物獨化，提出幾點獨樹一幟的看法，例如陳景元的

「桌然獨化」，顯然是陳景元受到郭象思想多樣的思路。另外提出陳景元思想與「有

無之辯」的關係。還有「有無之體與體用之無有」，解釋陳景元為重玄學在宋代發展

的一個重要人物，而他的思想包含歷代的言論內涵。此外，陳景元的體用思想融入佛

家「理一分殊」的說法。 

        上述透過隋思喜第三章的內容說明隋思喜論述的特徵。得知隋思喜大作的研究方

法是以各家的學說，而從各「哲學史」的角度來討論兩者的異同，表明陳景元三教的

思想。用陳景元作為當代三教合一的例子來「助於學界更加全面地辦清三教河流思潮

的發展演變情況及其理論特點。」8。也將陳景元的思想視為「宋明理學之『先覺』的

地位」，因而在此說明陳景元的思想與無極太極之辯的關係。 

        由於隋思喜的研究十分重要，是以有必要再對其他章節作一梳理。在第四章

「心、性、命、情──性命理論之建構」中，他也提出各派的說法，來說明、比較陳

景元思想脈絡的三教特徵。第一個觀點是他的性二元論，隋思喜說： 

         

歸納來看，陳景元所說的「性」包括自然之性與氣稟之性，這構成了陳景元對

人的本質問題的解釋，所以他說「尊足謂性，性不虧則可以則可稱全矣」，認

為可以通過全性之真而實現對人的生命本質的認識。却時，他基於「天地密

移，而我常存，府藏氣異，則一體之中楚越也，動植道却，則天地之間不二」

的理一分殊思想，既通過對氣稟之性的分析解釋了生命主體的現象差異問題。9 

 

此處以「性」視為是有二元的特徵，與李佳諭的思想脈絡很相似。甚至有其「道

性」、「自然性」和「物性」。而用此說法闡述理一分殊的思想，或陳景元與佛教聯

繫之謂，以及與各種黨派的關係。對於心而言，隋思喜提出陳景元思想上的「學」與

「悟」的差別，說明「陳景元以「悟」道為究竟解脫之途，將「學」看做「漸修」之

過程，「學知」的前提是以無知之知的「天理」為指導原則」，認為心上的工夫注重

在靜心，而本文繼承與發展此一論點。 

        在第五章「形、神、身、國──修道治國理論的展開」中，隋思喜討論養神的工

夫與心的關係，以及陳景元儒道會通的傾向。他說：陳景元養神思想「主張遣靜恬

淡、去欲主靜、精神解脫勒法論的心性煉養理論，表達了心體即道、修心即是冥道的

觀點」，藉此說明陳景元是： 

 

                                                
7
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都，巴蜀書社 2011 年，11 月，頁 142。 

8
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都，巴蜀書社 2011 年，11 月，頁 1。 

9
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社)2011 年，11 月，頁 226。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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認却的盔形之術的主要內容既包括陳摶學派的內丹修煉原理，也包括神以道教

的服食養氣之術，這體現了他對服食攝生、內丹煉養等修煉方術的認却和整

合，這使得唐宋之際道教修煉方術由外丹向內丹的轉型特徵在陳景元身上表現

得非常明顯。10 

 

隋思喜提倡「『精』與『神』皆指『精氣』，又將『精神』連用，並將其與「心」聯

繫在一起。11」的觀點，把這種概念混一起之說，也簡單地提出陳景元的用元氣與靜心

的性命雙修之論： 

 

如吳筠說：「神者，無形之至靈也。神禀於道，靜而合乎性;人禀於神，動而合

乎情。故率性則神凝，馳情則神擾。凝久則神止，擾極則神遷。」這裡雖有將

具體人心與神進行區冸的意思，而從最根本的意義上來說，神、道、道性以及

心體都是却一的，神即心之本體，亦即道，眾生解脫的基礎和可能性，即道

性。陳景元對「心」與「神」的關係的說明便是繼承這一傳統而來，認為神隱

而不見是因為心中充情欲，所以「養神」的關鍵尌在於打掃心房，虛靜心室，

從而實現生命的長存。而打歸心房、虛靜心室的過程在陳景元看來尌是息去

「夹心」、復歸「真心」的認識自我本來面目的過程。這一點將在下一節中詳

細闡述合」。12 

 

此處點出陳景元以自然為本而五德為末的政治思想，並以此解釋形為肉體而神會精

神，皆是精氣，而通過如此解釋，來凸顯陳景元的三教思想，甚至將陳景元視為是以

往學者的總合點，是為後來的宋明理學的一種「先覺」。 

 

 

第二節、研究取向與動機 
 

一、陳景元思想的文獻問題 
  

        陳景元(1035 宋仁宗景祐元年—1094 宋哲宗紹聖元年)，北宋中期人，陳景元的老

莊註解是一部以陳摶學派思想為主的著作，屬於內丹道教的古代文獻；因此不能以一

般視角來看待這部作品。陳景元的思想並不單純是一種學術的思想，而是個富含宗教

意識的思維。所以不能只將陳景元視為學者或純脆的知識分子，也不能忽視他的內丹

道士身分對其思想的影響及重要性。 

        內丹道士的身分與士大夫的身分區別很大，兩者學習的過程不一樣。士大夫的學

習過程及教育，可說與現代的學者比較相似，儘管還是有著顯著的區別，但都是以傳

道、授業、解惑傳統等為主要教育途徑。而在宗教的傳承底下，看到古代的修行人或

隱士，尤其佛教與道教隱士修行的教育一定與現代學術的教育及方法有著更大的差

異，他們特別強調思想中心等的法脈傳承，因此很難判斷影響的問題。 

                                                
10
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 339。 

11
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月，頁 341。 

12
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 290。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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      也就是說，如果思想家明確引用其師的說法，在這個狀況下即可以確認兩者之間有

一定的關係及直接影響──不僅在文獻中有證據，歷史資料也能證明兩者之間的關

係。如果在著作中，沒有明確引用其師的話語，但是在歷史文獻的記載中，有著兩者

之間的傳承關係；那麼運用此文獻來確認兩者的師生關係，也比單純透過個人主觀詮

釋兩人思維的相似性來判定兩人的關係來得可靠。 

        關於陳景元，他的思想被老師以外的人事物影響，是以很難確認其思想的來源。

尤其因為陳景元是個道士，是個內丹修煉者，認為陳景元對老莊的理解皆是由於他的

生命導師張無夢，是張無夢協助陳景元能夠看懂一切，而不是來自於一般的知識教

育。那麼在以下陳景元提出不同家的說法時，並不顯然指出諸家對於陳景元的影響，

而頂多是使用當時著名學者的說法來證明他自己的解釋，如此比較能夠被人接受，而

不是如一般學術的相傳授受，有脈絡可依循。 

        因此陳景元在註解中提出不同家的說法之目的，並不在於展現其思想的來源與影

響，而是一種對於當時思想的反省。陳景元在以下這段文字即提出了三家不同的說

法： 

 

道生一，一生二，二生三，三生萬物 

 

道者，虛之虛，無之無，自然之然也。混洞太無，冥寂淵通，不可名言者也。

然而動出變化，則謂之渾淪。渾淪者一也。渾淪一，氣未相離散，必有神明，

潛兆於中。神明者二也。有神有明，則有分焉，是故清濁和三氣，噫然而出，

各有所歸，是以清氣為天，濁氣為地，和氣為人。三才既具，萬物資生也。嚴

君平曰：虛之虛生無之無，無之無生無，無生有形，故諸有形皆屬於物類，物

類有宗，類有所祖。天地，物之大者，而人次之。夫天人之生也，形因於氣，

氣因於和，和因於神明，神明因於道，道之自然萬物以存，故使天為天者，非

天也。使人為人者，非人也。谷神子曰：夫道自然變而生神，神動而成和，和

散而氣結，氣結而成形，故日道生一，一生二，二生三，三生萬物也。河上兯

曰：道始所生者一，一生陰陽，陰陽生和清濁三氣，分為天地人。天地人共生

萬物。天施地化，人長養之。開元御注曰：道者，虛極之神宗。一者，沖和之

精氣也。生者，動出也。言道動出和氣以生物，然於應化之理猶未足，更生陽

氣，積陽氣以尌一，故曰一生二。純陽又不能生，更生陰氣，積陰氣以尌二，

故曰二生三。三生萬物者，陰陽交泰，沖氣化醇，則褊生庶彙也。三家之說，

大却小異，今備存之。
13 

 

如上述所說的，看著這段引文之時，必須要考量到陳景元引文的作用，及引文與文本

思想的關係。不過從陳景元的引文脈絡而言，除了少數有直接批評的部分，引用可以

說就是一種肯定。但進一步須要考量的問題是：陳景元引用文獻所表達的思想，是直

接影響陳景元的思想架構嗎？是因為看了某人的著作才有這種思想，而將其引入自己

的思想脈絡；或是因為閱讀道教經典文獻，而導致他思想的轉變？ 

        由於他的生命導師傳承之教，陳景元企圖達到的是完滿的理，而其著作是透過文

獻的引用，來表達一種神妙之完滿的宗教論述。換言之，陳景元的思想與自己的修煉

境界已經到了成熟的階段，甚至這種成熟也不是一個來自於知識學術上的成熟，而是

                                                
13
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 66-67。 
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因為體會道，而達到智慧的成熟；而使用不同文獻的現象，不是為了表現他本人的說

法，而是透過引用當代的人可接受的說法，來取得當代修行者的認同。 

       接著，可以使用以上的引文進一步來探討這個問題。本文雖不能也不必完整引用

陳景元著作中的援引情況；但此處所徵引的部分，足以呈現出陳景元使用前人的引文

方式。從其文本的次序及內容而言，陳景元一般先提出他自己的學說，再接著引用其

他學者的說法。在此，陳景元的說法為整段的重點，而接下來引文的文義與其所述都

很相似，甚至皆是肯定陳景元先前提出的論述的說法。不過，可以看出陳景元在此也

刻意去比較援引之間的異同，用以表明古代的嚴君平，河上公，開元御注三家思想之

間「大同小異」。筆者在此能夠推論幾個陳景元透過這種引用方式的目的及用處：第

一：陳景元在進行一個匯通的工作，提出給當代的人這三家的同一之處。提供一個對

於老子「道生一，一生二，二生三，三生萬物」（歷代的人對這章的解釋有很多種）

的共同註釋。第二：陳景元引用三個有名及主流的著作，來提出這三家的差異不大，

而且他本人思想與其引文的意涵也一致，並用如此的方法證明他思維，而讓人比較能

夠接受他的見解。第三：因為陳景元的註解往往置於文章前段，而在此陳景元先提出

「道生一，一生二，二生三，三生萬物」的原理。運用該原理解開古代三家思想之間

的同一性，並且肯定本人的思想意涵。 

       以下亦如此： 

 

谷神不死，是謂玄牝。 

 

夫大人以太虛為空谷，以造化為至神，空谷、至神乃道之體用，豈有死乎?不死

之理既甚深冥，又能母養，故曰玄牝。或谷喻天地，神喻大道。今說者以山谷

響應為喻，不其小哉。且人能懷豁無方，法太虛之廣，存伕神真，資造化之

靈，自然形與道合，何死之謂乎?如是，則冥然茂養，物受其賜，故曰玄牝。河

上兯《章句》：谷音育，訓養也。人能養神則不死。神謂五藏之神，肝藏魂，

肺藏魄，心藏神，腎藏精，脾藏志。人能清靜虛空，以養其神，不為諸欲所

染，使形完神全，故不死也。若觸情耽滯，為諸境所亂，使形殘神去，何道之

可存哉?14 

 

載營魄抱一，能無離乎。 

 

道家以陽神曰魂，魂樂生，陰鬼曰魄，魄好殺，魂則遊，魄則靜。《白虎通》

曰：魂者云云也，營者不定貌，故謂魂為營也。舊說載，乘也。營，魂也。又

謂營，護陽氣也。魂為陽精，魄為陰靈。陽精喜動遊，故以書有拘留之衍。陰

靈喜浮徬，故以書有制伒之法。使其形體常乘載陽精、陰靈，抱孚太和純一之

氣，令無散離，永保長年矣。夫道之抱一如鎰之含明，明豈離鑑乎。此教人養

神也。今解曰：人欲抱一之衛，當令心無散離，若無散離者，即是乘載魂魄，

抱孚純一之道也。能如嬰兒乎。下皆以此義釋之。
15 

 

                                                
14
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
15
宋，陳景元，〈道德真經藏室纂微篇〉《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1997 年），卷 2，

頁 19。 
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在此兩個引文中，陳景元透過古代經典註解提出《老子》文義中的煉形養神的意涵。

使用文獻的手法是為了用一個被當代肯定的說法來定義《老子》文本中的概念，並透

過此定義表述個人偏向丹道修煉的思維。 

        而在以下陳景元也是用古代被肯定的說法證明自己的思想： 

 

聖人無常心，以百姓心為心。 

 

聖人體道虛心，物感斯應，感既不一，故應無常心。然百姓之心，常欲孜其生

而遂其性，聖人使人人得其所欲者，豈非以百姓心為心乎。莊子曰：至人用心

若鎰，不將不迎，應而不藏，故能勝物而不傷，此聖人無常心也。16 

 

這四個例子，皆偏向陳景元引用前人文獻來證明自己的理路。陳景元著作中缺乏的是

他如何達到這種理則及思想內涵的依據，但這部分可以由歷史文獻來證明，不容易證

明的是學者對他的思想所影響的部分。但如果用推理，照陳景元內丹背景及道士身

分，其論述偏向於以「師傳」為主，而前人之說只為證明的工具。 

        是故，筆者選擇「以經解經」為主要詮釋的取向。就是引用陳景元老莊注的文

獻，解釋及詮釋陳景元的思想。本文也使用陳摶與張無夢的文獻來補充陳景元內丹的

思想內容，讓陳氏丹道思想基礎更顯明。而陳景元所引的古代文獻通常用以支撐其理

論系統，是以可以說其引述的內容在某一程度即代表了陳景元的思想；是以本文也會

引用陳景元著作中的引文，來補充已引用文獻的不清楚之處。 

 

二、重玄派與陳景元思想關係  
 

      《老子》是一本影響深遠的經典，其後的注疏家不勝枚舉，宋代道士陳景元亦有所

作《道德真經藏室纂微篇》。對於《道德真經藏室纂微篇》的特色，當代與以往學者

皆以著蒙文通說法為主，認為陳景元及陳摶學派都是繼承重玄學的內丹派別。如蒙文

通在〈校理老子成玄英疏叙録〉即說到此點，蒙文通說： 

 

至陳摶有弟子張無夢，號鴻濛子，次有陳景元，作《道德真經藏室纂微篇》，

依著其師說，次有薛致玄，作《藏室纂微開題离文疏》五卷，及《手鈔》二

卷，祖述陳氏，此皆唐代道家餘緒而顯於宋者。解《老》之家，重玄一宗之外

惟是二書所繫至鉅。17 

 

蒙文通認為所謂的「陳摶學派」，包含張無夢、陳景元等，皆是屬於重玄之學。後代

的學者根據蒙文通說法，繼續發展這個觀點。在陳鼓應主編的《道家文化研究》的第

十九輯所錄盧國龍〈論陳景元道家學術〉與李遠國〈論宋代重玄學的三大特徵──以

陳摶、陳景元為中心〉兩文，試著去探討陳摶派，甚至陳景元所作《道德真經藏室纂

微篇》與重玄學派之間的關係。所謂「陳摶派是屬於重玄學」的邏輯有幾個論證理

序。第一是因為陳景元的太老師是陳摶，試觀以下引文： 

                                                
16
宋，陳景元，〈道德真經藏室纂微篇〉《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1997 年），卷 7

頁 75。 
17
蒙文通：〈校理老子成玄英疏叙録〉《道書輯校十種》（四川：巴蜀書社，2001 年），頁 369。 
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真人姓陳氏，諱景元，字太初，玄號碧虛子。家世建昌。曾大父知遜，大父令

忱，並事親以孝聞，皆養高不仕。先府君正擢進士第，解胊許玉切。山令，寓

居高郵，以疾終。母夫人居貧無以歸。子男四人，真人季焉。逮除祥而伯伓繼

夭，乃介然獨有方外志。慶曆二年，即高郵天慶觀禮崇道大師韓知止為師，三

年，詴經度為道士，十八負笈遊名山，抵天台，閱《三洞經》，遇高士張無

夢，得老莊微旨爾。18 

 

        其次，關於陳景元思想的淵源、發展與轉化，可參以下之說： 

 

陳景元的學術源流，籠統地說由繼承道教的義理學傳統而來，分言之有直接與

間接兩個方面。如其《藏室纂微篇開題》說：「輒依師授之旨，略纂昔賢之

微。」直接的一方面是師道傳承，得其解《老》宗旨;間接的一方面是思想理論

的歷史淵源，前彦論疏可以爲師。這兩方面又有密切的聯繫，乃却一個以「重

玄」解《老》的道教義理學傳統。19 

 

李遠國認為陳景元的學說是以陳摶思想與重玄學派理論歷史淵源並用，組成《道德真

經藏室纂微篇》。從文本詮釋觀點看比較不明顯，或者證據不足，如陳景元「道生

一，一生二，二生三，三生萬物」的註解中使用三不同家的說法時，並不能由此確定

其前人影響到陳景元的思想，只能說陳景元用他們的說法來證明三家之間沒有衝突，

與他的說法無區別。甚至陳景元的思想並不是學術思想，而是一內丹師傳之深旨。 

        此可徵驗於《歷世真仙體道通鑑》中說張無夢的部分： 

 

無夢年九十九，終于金陵。經三日，頂中有白氣勃勃然出，高三尺餘，移時方

散，乃尌棺，肢體柔輭，指甲不青，心胸尚暖，史君玉琪遣即藏于悟空禪師塔

前。有瓊臺詵集行於世。碧虛子陳景元甞預弟子列，得老莊之深旨。20 

 

此說並不含有陳景元思想有被老師之外者所影響。因為陳景元是道士，是個內丹修煉

者，正如薛致玄在《科文疏》說： 

 

輒依師授之旨，略纂昔賢之微，其如恍惚窅冥之理，在達者之自悟耳。21 

 

因為陳景元的思想是因為張無夢的指導，陳景元略述古代聖賢的大意之理。此證明陳

景元的老莊注解的思想，是由於張無夢與陳摶而傳承下來的妙道。而以前學者也認為

陳景元的思想代表陳摶派的思想，但為什麼認為陳景元的思想屬於重玄學派是因為在

《道德真經藏室纂微篇》開題中，陳景元說： 

                                                
18
薛致玄：《道德真經藏室纂微篇開題科文疏》，《正統道藏》，（台北：新文豐出版社，1977 年），

卷 1，頁 121。 
19
盧國龍：〈陳景元的道家學術〉《道家文化研究》第 19 輯，2002 年），頁 361-362。 

20
元，趙道一撰：《歷世真仙體道通鑑》《續修四庫全書‧子部‧宗教類》，(上海：上海古籍出版社，

1995 年)，卷 48，頁 22。 
21
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），開題，

頁 4。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

11 

 

 

此皆起自先賢，且仍舊貫。此經以重淵22爲宗，自然爲體，道德爲用，其要在乎

治身治國。23 

 

因此，學者認為陳摶派繼承重玄學派，是重玄學派轉成內丹的痕跡。 

        再如李遠國云： 

 

「重玄」宗旨得自張無夢傳授，張無夢則師事陳，據《以鑒》卷四十八載張無

夢學窮《易》《老》，嘗隱華山，與種放劉海蟾結爲方外友，師事陳摶，無夢

「多得微旨」。蓋三人却師而傳授啓發卻各有所重。種放傳《易》圖，劉海蟾

傳内丹，張無夢雖亦涉於内丹之學，但因本好《易》《老》，所以於玄微義旨

上更現突出。24 

 

李遠國更發展蒙文通的說法，找出理論的依據，說道： 

 

總結以上所言，以陳摶、陳景元爲代表的宋代重玄學，以儒解《老》，以佛解

《老》，以丹法解《老》，這是有别於隋唐重玄可以重陳法解學的鮮明特色。

也正是因爲他們博採百家之說，融貫三教理法從而豐富與深化了道家理論領域

的建設，在道教内丹學與養生學方面也頗多成果，應該引起學人的重視，尤其

是宋代重玄學與宋代理學的關係，更是值得梳理。
25 

 

由以上引文可以得知，陳景元的老子詮釋以唐代重玄學派理論為主，陳摶派與陳景元

是重玄學的發展，是內丹學發展的起源與演變。因此，學者以其作為宋明理學繼承重

玄學的依據，此是研究者目的的關鍵。劉固盛有進行探討「重玄」範疇之內容，但是

以歷代「重玄」範疇的定義為主，而不去探討陳景元本身如何去定義「重玄」範疇。

換言之，是在接受蒙文通的說法上，試著去證明陳景元的「重玄」思想內容。如劉固

盛說： 

 

陳景元的上述思想，正是唐代以來重玄學派「道氣」理論的繼續發展。唐代重

玄學家即已「道氣」連稱，成玄英說：「至道妙本，體絕形名，從本降跡，肇

生元氣。」(《道德經開題序訣義疏》卷四)唐玄宗則說：「身是道氣之子。」

(《唐玄宗禦注道德真經》卷三)杒光庭亦云：「陰陽雖廣，天地雖大，非道氣

所育，大聖所運，無由生化成立矣。」(《道德真經廣聖義·釋疏題明道德義》)

重玄之道體是高度抽象的「虛通妙理」，是難以捉摸、不可言說的空境，因

此，重玄學家們不約而却地用具有客觀物質性的「氣」來限定道體，表明道雖

然是一種虛無的精神理念，卻又有實在的內容貫通其中。這樣一來，儘管重玄

                                                
22
淵字為唐時避高祖李淵名改字為玄。 

23
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），開題，

頁 4。 
24
盧國龍，〈論陳景元道家學術〉《道家文化研究》第 19 輯，(北京：生活，讀書，三聯書店，2002 年，

六月。），頁 361-362。 
25
李遠國：〈論宋代重玄學的三大特徵──以陳摶、陳景元為中心〉《道家文化研究》第 19 輯，2002

年），頁 355-356。 
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之道並未改變其精神本體的實質，但其虛無難測的缺陷在一定程度上得到了糾

正和克服。由此，我們通過對陳景元道氣論的闡述，也尌理解了他「以重玄為

宗」的原因。26 

  

劉先生如李遠國，以隨蒙文通對於陳景元說法為理論中心，表示陳景元之老子注是以

重玄學為宗，認為陳景元所謂「重玄」是指歷史上的重玄學派，便因此結論，則引用

成玄英等之說法解說「重玄為宗」的意思，但是也沒有去探討陳景元如何解說「重

玄」二字之意思。後來諸學者因為有這句話，認為陳景元的思想與重玄學是有關係

的，或者說他的思想是在繼承宋代的重玄學系統。 

        本文是從陳景元的原文，以陳景元解陳景元的方法，探討及闡述陳景元對於「重

玄」的解釋，而不談論陳景元的思想與宋明理學的關係。因為以往的學者往往建構了

一條重玄派的傳承體系：重玄學派影響了陳摶學派，而陳摶學派則又影響了宋明理

學。所以「重玄為宗」在前輩學者思想史脈絡裡，是個關鍵點；而陳景元思想顯然是

陳摶學派中的一個重點，所以是個不能不探討的對象。但學者們通常理所當然地將陳

景元視為「重玄」的典範，卻沒有深入定義「重玄」的意義；因此，為了增補前輩學

者的議論，必須深入地探論陳景元「重玄為宗」中「重玄」的思想意涵。 

        但是以「玄之又玄」為《老子》的主要思想，代表「玄之又玄」也等於陳景元的

「重淵」或「重玄」的意思，故陳景元在「玄之又玄」說：「五千文之蘊發揮自此數

言，實謂玄之又玄，神之又神也。」27。 因此可知，「玄之又玄」是陳景元對於老子

的核心思想，也可說是重玄為宗的意思；但是陳景元解釋重玄之時，選擇使用「神」

來解釋。是以本文特別著重梳理陳景元「神」的範疇，說明「神之又神」的意涵以及

它內丹性質；因為陳景元「重玄」思想是在表述內丹之道理，較不容易透過「重玄」

證明陳景元和重玄派有關連，要由此串聯陳摶學派與重玄系統也不容易，畢竟陳景元

與唐代本就有重玄學的風氣。鄭燦山老師也特別指出了這個關鍵： 

 

基於中國哲學史研究之宏觀角度，而將道教重玄學看作魏晉玄學的支脈，自然

是順遂平實之論。馬上擄獲學界眼光，而幾成共識。不過筆者以為其中恐怕潛

藏著些許問題。湯一介認為，研究哲學史應抓住每個時代哲學思想的中心問題

來展開。不能把哲學史的研究等却於「思想史」、「學術史」或「文化史」。

湯教授的高見洵為的論，不過反過來，却理地我們也一樣不應該將「思想史」

的研究等却於「哲學史」。然而，對於「重玄思想是對玄學貴無、崇有論的揚

棄，是玄學理論的深化和發展」這樣子的命題，恐怕無法只是純粹尌「哲學

史」角度來考察而已，而必須具足許多歷史性的文獻典籍之證據，這個命題才

能成立。也尌是說，必須涉及許多「思想史」的材料。所以，道教重玄學與魏

晉玄學的關係，這種帶有濃厚的「思想史」味道的議題，自然也無法化約成

「哲學史」的問題而作出「哲學史」的論斷了。
28 

 

                                                
26
劉固盛：〈論陳景元對《老子》思想的詮釋與發揮〉《宗教學研究》，2006 年第 2 期。 

27
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 
28
鄭燦山：〈唐初道士成玄英「重玄」的思維模式──以《道德經義疏》為討論核心〉，《國文學報》

（50 期，2011 年 12 月），頁 32。 

 

http://readopac2.ncl.edu.tw/nclJournal/search/detail.jsp?dtdId=000040&search_type=detail&la=ch&checked=&unchecked=&sysId=0006671564
http://readopac2.ncl.edu.tw/nclJournal/search/detail.jsp?dtdId=000040&search_type=detail&la=ch&checked=&unchecked=&sysId=0006671564
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雖然鄭老師是討論重玄與玄學的關聯，此道理也可用在重玄與後代內丹之間關係。也

就是說，哲學史上「以重玄為宗」的老子思想體系，並不能理所當然地將陳景元納入

並將之與「重玄」系統做連結。而如果要串聯，需要構成更多的歷史證據。所以因為

到目前為止，學界擁有的關於陳景元的歷史資料很有限，恐怕推崇這個學派傳承的思

想史理念不夠有力。但是，甚至能確定陳景元身分是個道士，而且他的生命指導是張

無夢及他太老師陳摶。這是學界不爭議的歷史事實。因此，本文以陳景元內丹背景為

主，甚至試著表明陳景元思想體系各方面的丹道性質，期待能夠提供給未來學者一個

關於陳景元思想脈絡的深入探討。 

 

(一)重玄學派人物的引文和字彙「重玄」使用頻率問題 

         

       前文提及之學者皆贊同以下幾個觀點：第一是陳景元繼承隋唐重玄在宋代。上述

已論到「重玄」在陳景元的思想脈絡中的意涵，不完全符合思想史上聯繫的依據，甚

至可以說，前輩學者並未釐清「玄之又玄」與神之關係。以及重玄派與陳景元及陳摶

學派未有歷史上的依據，而純粹以思辨的內涵作為證明其之間的關係是不足的。陳景

元的兩個主要著作為《道德真經藏室纂微篇》與莊子注，而這兩部註解中僅出現重玄

代表人物、李榮與成玄英兩次說：「數千牛見張君房、成玄英、文如海本，舊闕。」

及引用李榮曰：「李榮曰：古者聖人刻木為契君執其左，臣執其右，合之以為信。不

復制以法律，故不責於人。不責何怨和之有。」顯然可知陳景元援引重玄派的內容不

多，因此未能推論陳景元繼承重玄派。並且「重淵」在陳景元老子與莊子注出現僅兩

次，「重玄」則從未出現過。 

      「重淵」第一次在老子注的開題，第二次在無名之「樸，亦將不欲，不欲以靜，天

下將自正」的注解，而且是在陳景元援引中提出來的： 

 

陸希聲曰：首篇以常道為體，常名為用，而極之以重淵。此篇以無為為體，無

不為為用，而統之以兼忘，始末相貫，而盡其體用也。29 

 

這註解處於道經最後一章註解中的最後一句話，陳氏以陸希聲解釋道與德篇兩者之區

分，甚至重複他說的：「五千文之蘊發揮自此數言，實謂玄之又玄，神之又神也。」

那麼因為「重淵」或「重玄」在陳景元思想脈絡理頭有神的內涵，就不能以為與「重

玄」有關聯，這在歷史脈絡中的依據是不足的。 

        另一原因是因為用「重玄」詮釋老子不代表是屬於重玄派，「重玄」這個詞源於

老子說的：「同謂之玄，玄之又玄，眾妙之門」，並不是文本之外的有意識的創發，

用「重玄」來表達就僅是因為第一章的文本之結論，並沒有一個很明顯的歷史上的影

響根據。進一步而論，「重淵」或「重玄」僅出現兩次，且根本沒有專門討論此一語

彙的篇章，如此便不能以陳景元所謂：「重玄為宗」當思想史上的依據。隋思喜隨著

其論點而用成玄英等人的寫作與陳景元的作比較，認為如此能表明及加強其說法，但

因為這種方法過度主觀而目前缺少歷史依據，因此並不理想。 

 

  

                                                
29
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 5，

頁 58。 
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(二) 明體達用的問題 

 

        第二是明體達用的詮釋方法。李遠國解釋此觀點說： 

 

在師承先師心法的基礎上，陳景元廣泛而深入地探討了體用之學。他一改隋唐

重玄家「玄之又玄」的思辨學風，將明體達用之學作爲宋代重玄理論的核心，

使道家之學焕然二新。誠如薛致玄所評價的那樣：「而後道家之學,翕然一變,自

兹始也。」30 

 

李佳諭亦說： 

 

無夢得陳搏微旨繼承了陳摶的內丹術，以《易》、《老》作爲內丹修煉的基

礎，並將《老》、《莊》的深旨傳給陳景元。陳摶的學說從有無問題，轉出明

體達用之學。這種學術傾向，最後傳給了陳景元，《道德真經藏室纂微開題》

云：「此經以重淵爲宗，自然爲體，道德爲用，其要在乎治身治國。」重淵即

重玄之意，此段話反映出陳景元對《老子》的看法，重玄的歸向，著眼於治身

與治國之上從陳摶到陳景元，隋唐重玄的色彩也愈來愈淡，在陳摶的思想中逃

趔鱁的穊念解釋義理，而在陳景元的作品中，上二特色不明顯，不過也還有重

玄的例子，如注《老子》第六十六章「天下莫能與之爭」云：「謙德化下，下

皆化而爲謙退也。故聖人常以虛爲身，以無爲心，心形即空，物孰與爭。」謙

退、虛身無爲都是《老子》中重要的思想，心形即空，帶有佛家的色彩，以雙

遣破執，故與物無爭。
31 

 

李遠國、劉固盛、李佳諭、隋思喜等等皆提出「明體達用」之學，認為是個轉折重玄

派的思辨之明體哲學到陳摶派的達用，甚至體用合一之學說。除了上述已說明的陳摶

派與重玄派並未有聯繫之依據，這個詞本身也有問題。從古至今，中國哲學主要特徵

是一種明體達用之學，則如《老子》《莊子》四書五經皆在討論如何明體及達用。這

個詞包含的範圍太廣大，並非凸顯陳摶派及陳景元獨特之特色。所以，因為明體達用

的內涵指涉極為廣大，在使用上比然有其合理性；但同樣的，也可以說中國的經書及

注解無一不是屬於明體達用之學，是故不能以明體達用當作一個學派或學說的特色。

所以本文移除陳景元與重玄派之關係，亦不討論陳景元如何發展其思想，避免再陷入

前輩學者思想史上的討論進路。此外，本文也不用其「明體達用」之詞，詮釋陳景元

在歷史上的位置及意義。 

 

  

                                                
30
李遠國：〈論宋代重玄學的三大特徵──以陳摶、陳景元為中心〉《道家文化研究》第 19 輯，2002

年），頁 339。 
31
李佳諭：《陳景元莊子思想研究》，國立嘉義大學，2009 年，頁 29。 

http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=sc=%22%E5%9C%8B%E7%AB%8B%E5%98%89%E7%BE%A9%E5%A4%A7%E5%AD%B8%22.&searchmode=basic
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第三節、本文章節大要 
 

一、本文架構的思想基礎 
 

        陳景元是「輒依師授之旨，略纂昔賢之微，其如恍惚窅冥之理，在達者之自悟

耳。」32而他的老師與太老師皆是內丹隱士，所以本文以丹道為主，解釋陳景元丹道思

想的內涵以及思想脈絡的丹道基礎。賴賢宗說明陳摶思想關鍵說： 

 

「無極圖」是陳摶所傳的包含內丹修煉原理的圖示。讀它的順序是從下而上，

也尌是所謂的「此圖由下而上，以明逆則成丹之法」。在「無極圖」中，最下

一圈稱為玄牝之門（元牝之門），是內丹修煉的起點，丹道南宗以為這是指人

身的下丹田的命門與兩腎空隙之處，北宗龍門派則以孜神祖竅起手功夫，到了

真水之中存養真金的時候，則下照金鼎，煉化還丹。丹道南宗和北宗的這兩種

修煉法，尌其性功理境而言，乃是丹道象徵詮釋學之昇途却歸。33 

 

賴賢宗於此指出陳摶所傳之無極圖提出「玄牝」是為丹道修煉之起點，所謂 「不死之

理既甚深冥，又能母養，故曰玄牝」34，玄牝是養育形體之氣，因此陳景元解釋「玄牝

之門」說 「此日玄牝之門者，示人鍊形之衍也。」
35亦說「鍊形則呼吸太和，導接血

氣，飲難終之泉，咀延年之草，使其支節宣暢而不勤勞」36則可知，鍊形為陳景元身心

修煉關鍵之一，而其關鍵在於調和血氣之鍊形養氣之丹道身心修煉，而此為本文主要

議題之一。李遠國亦說明陳摶的「無極圖」提出陳摶思想的關鍵詞說： 

 

《無極圖》第二圈為煉精化氣，煉氣化神，即煉有形之精，化為無形之氣，煉

依希之氣，化為莫渺之神，神氣合一，没伕、督運轉；再用綿密秘寂照之功，

入定之力，使元神發育成長。在此過程中，口中津液往往增多，其味甘美清

香，此即丹家所說的「玉液」，「醍醐」。
37 

 

所以陳摶的思想關鍵可說在精氣神，因此本文取用精氣神為探討的主要關鍵詞。李遠

國也說： 

                                                
32
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），開題，

頁 4。 
33
 賴賢宗：《道家詮釋學》(北京，北京大學出版社，2010 年)，頁 205-206。 

34
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
35
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
36
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
37
李遠國：〈論宋代重玄學的三大特徵──以陳摶、陳景元為中心〉，《道家文化研究》，第 19 輯，

(北京：生活、讀書、新知三聯書店，2002 年 6 月)，頁 350。 
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《無極圖》第三圈為五氣朝元，即調動元神，內煉五臟，使精、神、魂、魄、

意相與混融，化為一氣，聚於丹田，三才和合而成「聖胎」，即取坎填離，水

火既濟，龍虎相交，這是第四圈所示，為丹術之核心。38 

 

李遠國解釋陳摶的丹術核心，而大多此概念皆存於陳景元思想，因此本文在解釋精氣

神之時也會提到魂魄、五臟、丹田等，表明陳景元的丹道思想體系。隋思喜也討論了

陳摶的丹道學說： 

 

陳摶提出的「煉精化氣，練氣化神」，原則也體現在陳景元提出的「專氣致

柔」之術中。按照陳摶的學說，內丹煉養的藥物是由精、氣、神構成的,這是生

命的三大基本要。存精，養神，此乃三德之神，不可不知」。其中「煉精化

氣」的基本內涵尌是「煉有形之精，化為微茫之氣」，使元氣純和無雜。張無

夢將煉精化氣的功夫概括為「孚一盒元氣」，他說：「十時中子作頭，一菗甜

運用勿停留。法輪有象從難轉，神水無涯向北流。姹女捉烏歸絳室，嬰兒驅兔

上瓊樓。但知孚-含元氣，莫知滄溟幾度秋。」在陳景元對「專氣致柔」的解釋

中，他指出：「專，一也，伕也。氣者，沖和妙氣，又自然之氣也。」這樣，

所謂「專氣」也尌是「一氣」，使自身雜染之氣複歸自然沖和妙氣的過程。39 

 

隋思喜則由此提出陳摶與張無夢的「精氣神」──丹道的學說與陳景元養氣的關係，

並指出陳景元解釋老子的「專氣致柔」的工夫使用了內丹的精氣神的思想的解釋。以

上述學者的學說為基礎，本文將以道、心、精、氣、神歸納陳景元的思想，以發展前

輩學者對陳景元丹道身心修煉的論述，而避免以思想史的角度來切入問題，以探尋陳

景元「重玄」──「玄之又玄，神之又玄」之本意，以陳景元解陳景元，並論述其與

丹道之關係。 

 

二、章節架構 
 

        本文討論陳景元之身心修煉思想脈絡，論述陳景元如何闡述大宇宙之生成及其本

體和萬物的形成。是人在其中得於命，而照著陳景元之說法，是人必須透過身心修煉

才能回歸其本。 

       在緒論中，本文梳理從古至今之陳景元研究的狀況，以及為何本文不探討歷代個

學者推崇之「重玄」與陳景元的歷史性問題，且不論述「明體達用」之詞的原因。由

此闡明本文對前學者之評價、繼承與思想上的突破。  

       第二章探討時代背景，描述陳景元的所處時代，與其時期的經濟、政治及思想風

氣。其討論的重點在當代的思想風氣，描寫當代的三教合一的狀況，而且在此環境之

下，內丹從外丹發展出來並在北宋興盛的情形。說明陳景元之思想與其三教合一風氣

的關係，提供讀者對於陳景元時代背景基本理解。 

        第三章為本文的核心及基本思想，即分析陳景元的道論。此章的核心架構是自上

而下，再自下迴上的思考進路。因此，首先說明陳景元的宇宙論，表述陳景元的宇宙

及本體論中的道、德和勢，而從此萬物(包含人)的生成之思想，說明陳景元的人體

                                                
38
李遠國：〈論宋代重玄學的三大特徵──以陳摶、陳景元為中心〉，《道家文化研究》，第 19 輯，

(北京：生活、讀書、新知三聯書店，2002 年 6 月)，頁 350。 
39
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 344。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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觀，和人體與宇宙的關係。這是自上而下之思想脈絡，作為本文論述宇宙論、本體

論、人體觀等的基礎。再來，分析陳景元身心修煉中的治身治國與道德的理念，描述

人如何從下而回到上的回歸道之身心修煉，提供讀者本文身心修煉的思想基礎。接下

來的五個章節詳細地闡述其自上而下和自下迴上之思想理路，來闡明陳景元身心修煉

之宗旨及內丹性質。 

        因為心在陳景元身心修煉為重點，是以第四章首先剖析了心之修煉，說明宇宙的

能量運行與心性的關係，思慮的來源，而且修煉心的目的與方法。提供讀者對於陳景

元心性理念的釐清，說明陳景元身心修煉的目的在修煉至通道，而後續之章節更仔細

地說明如何透過身體及心理之同時修煉達到心合於道之境界。所以第四章主要敘述修

心之工夫終點目的及方法。 

        第五章則闡述精為宇宙及身體的原質，探析陳景元宇宙本體論中的精，而萬物由

此如何生成。則是發展及更詳細地闡釋道章之思想脈絡基礎，而討論精為重點的宇宙

本體論。再次，解說用其精的身心修煉工夫，說明自下之身體回歸上道之思想裡路，

又更仔細地闡明道章之思想架構基礎。 

        第六章討論其精之氣，及氣如何發展出天地萬物的過程。第六章則探析天地萬物

之元氣，梳理自從元氣至萬物的宇宙生成、本體論中之氣論。探討這自上而下的氣論

脈絡中，陰陽、沖、和、魂魄等各範疇， 並陳景元身心修煉的養氣工夫，及其自下迴

上之修煉思想脈絡。 

        第七章闡釋神，神是道變化一切之作用，是精、氣自然運行，而此章論述陳景元

宇宙、本體論中之神，即陳景元如何表述神化成一切的自上至下的「玄之又玄、神之

又神」宇宙本體理念。籍此，描寫陳景元養神工夫的身心修煉，描述陳景元如何描寫

回於其本體之自然平衡。



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

18 

 

  



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

19 

 

第二章、時代背景 
 

        本章探討陳景元當代的政治、經濟、思想等之潮流，也就是北宋之三教合一之情

形及宋代的內丹發展。在此基礎上進一步論述陳景元思想脈絡與此潮流的關係，亦即

陳景元思想中之三教合一性質，以及陳景元與宋代內丹發展在思想上的關係。 

 

第一節、政治、經濟與文化情形 
 

        在宋代的歷史當中，政治上有競爭的方面，也有和平方面。對他國而言，當代是

維持著一種和平的狀態，亦可說是思想發達的時期，所以柳詒徵說：「有宋一代。武

功不競，而學術特昌。上承漢唐，下啟明清，紹述創造。靡所不備。」1是在外交和平

之下，發展了國家的學術品質，在科技方面，也有進一步的發展。 

        中國的物質文化在宋代就此展開，各種交流的活動頻仍，貨幣比以往更要普及。

火藥的發明，火焰器的使用，包含航海使用的指南針、天文時鐘、鼓風爐、水力紡織

機、船隻使用不漏水艙壁等，都於宋代出現，2可以說宋代是個思想及科技高速進步的

時代。但是宋代除了武功不競，外交的關係也不理想，並無強勢資源。 

        故如劉志琴所說： 

 

儘管宋遼夏金元都實行大一統中央集權制度，但除元外，其餘都並不是大一統

國家。宋朝建立不久，尌被迫與遼國訂立澶淵之盟，每年輸絹輸銀。不久又與

西夏訂約，年年繳納絹銀茶……北宋一直和遼夏對峙，南宋始終却金夏並存。

宋朝既無大一統的實力，也無其雄心。甚至没出現過能勝此伕的皇帝。它只是

以漢族爲主體、繼承了先進的漢文化而被視爲華夏正統的一個中原的統一國

家。誠然，它是當時中國的中心，但它對遼夏金並無控制支配權，根本一統不

了它們。當時的中國也是三足鼎立的多元政治。這種形勢，使兩宋的政治、經

濟、文化發展顯得極不平衡。兩宋政治外交軟弱無力，經濟文化卻高度成熟。

由於多元政治給大一統專制帶來的縫隙和衝擊，以及宋朝對士人的寬容政策，

使宋代的學術和离技有較大的自由發展餘地。
3 

 

所以在宋、遼、金、三國聯盟之下，雖以宋國為中心，但其實宋王朝沒有勢力來統治

兩個國家，造成國家各方面不平衡的發展。但雖然國家對外的勢力很弱，卻很支持國

內的士大夫，因此有了上述文化及科技的進展。而士大夫不僅對於文化及科技有影

響，也有政治權，因此柳詒徵說「宋之政治，士大夫之政治也。政治之純出於士大夫

之手者。惟宋為然。」4在這個士大夫之治下也有互相之競爭。國內的士大夫也分為兩

個黨派──新舊兩黨，各自持有不同的政見，皆是以救國為核心，然而各自因為方法

與主張不同，而走向兩個極端；漸漸地變得無法避免互相報復攻擊，不再單純為政見

                                                
1
柳詒徵：《中國文化史》(台北：正中書局，1948 年)，頁 204。 

2
黃仁宇：《中國大歷史》(台北：聯經出版事業公司，1993 年)，頁 152。 

3
劉志琴、吳廷嘉：《中國文化史概論》，(台北：文津出版社，1994 年)，頁 281。 

4
柳詒徵：《中國文化史》(台北：正中書局，1948 年)，頁 223。 
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而爭論。在黨派分別建立的一開始，應該是以國為第一，無自私及功名利祿的雜念。

而後來士大夫與士大夫開始分黨派爭政權。5 

       包弼德認為在這個文化及科技進步時代，當時的思想家各個不同定義及思想，皆

對當時文化有所影響。包弼德先生對於此期間大致上的情形說： 

 

北宋年間(960-1126)，人們一直想對「道」與「聖人」作出富有說服力的解釋，

最終激發出了一種百家爭魃的思想文化。這些觀念在改變政府與社會的關係方

面用心深遠，這一點在兯元 11 世紀得到了印證。但是，當天或孙宙運行之理不

再被當做道德生活的終極依據，這也尌帶來了一個更加不確定的世界，其中規

範性的典範至多不過是臨時的，聖人的意圖也成了需要闡釋的東西。在 11 世紀

晚期，以人事為中心的傾向受到挑戰，這種挑戰在南宋支配了思想生活。構建

道學，即狹義的新儒學(Neo-Confucianism)的道德哲學家主張，每個個體都被內

在地賦予了天地完整的運行模式；因此，個人有必要實現其本性(nature)中的

「天理」，因為天理是道德世界真實的基礎。6 

 

所以當時文人的思想對於政府及社會有大的影響，證明當代是個士大夫為主的時期。

陳景元確實對道及聖人的關係有大的意見，甚至使用天理為基礎的論述，闡明社會及

政治的理想，但不是個注重在詳細的解釋，而是提出這個理想的原則，尤其是個人與

自然界關係為主的說法。然而，在這個「百家爭鳴的思想文化」時代背景當中，儒釋

道的思想也蓬勃發展，自然也產生了三教融合的情形。 

 

第二節、北宋三教合一的時代背景 
  

        李玉用言：「三教在衝突中融合，在融合中發展，一定義上決定著漢代以來中國

思想學術的特點及其發展方向。儒佛道『三教合一」便是唐宋以降中國傳統思想文化

的主流和顯著特色。」7換言之儒釋道的「三教合一」是由於佛教傳進來中國，此後彼

此之間經過衝突及融合，而真正在魏晉時期融合至宋代而得共識，故言： 

 

經過魏晉南北朝時的「三教並存」隋唐時期的「三教鼎立」，「三教合一」思

想在宋元這個中國古代最發達的時期也進入了一個新的縱深發展階段，在適宜

的社會歷史文化背景下，這一思想成爲整個思想界的共識，儒、佛、道三家從

不却角度一致主張融合統一系統表達了「三教合一」的思想理論。8 

 

宋代以前三教的交流歷經兩個階段才到了和諧之致或「三教合一」，如此就是三教不

同立場合為統一之思想理論。 

        此外宋代「三教合一」的思想成熟因素還有士大夫知識權力階層的引導： 

 

                                                
5
柳詒徵：《中國文化史》(台北：正中書局，1948 年)，頁 227。 

6
包弼德：《斯文：唐宋思想的轉型》(南京：江蘇人民出版：新華經銷，2001)，頁 3。 

7
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北，花木蘭文化出版社，2013 年)，摘要。 

8
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北，花木蘭文化出版社，2013 年)，頁 35。 
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士大夫參禪戀道之風盛行，這是儒家「三教合一」思想在具體實踐中的體現。

文人士大夫參禪戀道早在唐代尌成爲風尙，宋元時代，此風更加熾盛，成爲當

時社會生活的重要內容。作爲思想界的獨特群體，官僚士大夫以高度的傳統文

化的修養和對佛、道理論的精湛造詣，在參禪學佛、儒道兼修的過程中，與禪

僧詵文相酬，却隱道參玄悟道：既接受佛學影響，又注意道教方術，把三教會

歸視爲一家之學的要，有力地推動和促進了「三教合一」思潮的發展。以蘇

軾、蘇轍爲領袖，以官僚士大夫爲主體的北宋蜀學其成員自身體現的便是儒、

佛、道「三教合一」的生動形象。9 

 

北宋的當權者本身推崇「三教合一」之思潮，而因為當權者的有權位與勢力，對於當

時的思潮與風氣有著關鍵性影響；所以，不僅是哲學家及修煉者在當時皆推崇三教合

一的思潮。也正因為有當權者勢力的保證，大力推崇三教的融合，使得以往三教之間

衝突能夠開始交融，因此中國思想及文化能夠繼續發展，而達到由於三教共生的新思

潮。然而不僅只是大夫如此，由於宋初皇帝宋太宗(976-997)的提倡，可視作宋初不排

佛老之風氣衍伸： 

 

佛屠氏之教有裨於政治，達者自悟淵微，愚者夹生誣謗，朕於此道，微識宗

旨。凡為君治人，即是修行之地，行一好事，天下獲冺，即釋氏所謂冺他者

也。10 

 

由於從上位者的倡導因素，士民階層風行草偃，開始不隨著韓愈排佛運動起舞
11，不視

佛教為對國家有所傷害之思維。此後的宋真宗(997-1022)不但喜好道教，也如宋太宗一

樣而編出解佛之書，在〈崇釋論〉一篇，提到佛老之關係： 

 

釋氏戒律之書與周孔荀孟，迹異而道却。大指勸人之善禁人之徭。不殺則仁

矣；不盜則廉矣；不徬則信矣；不夹則正矣；不醉則莊矣12 

 

亦言： 

 

三教之設，其旨一也，大抵皆勸人為善。惟達識者能總貫之。滯情偏見，觸目

分冸，則於道遠矣。13 

 

此闡述皇帝三教合一的志向，持續宋太宗的三教合一精神，而在此精神之下三教開始

融合為一。 

                                                
9
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北，花木蘭文化出版社，2013 年)，頁 36。 

10
宋，李燾：《續資治通鑑長編》，北京：中華書局，1979 年，卷 24，頁 554。 

11
即便韓愈晚年不再排佛，甚至接納了佛教，但是這樣的思維並沒有對於後代學者有深刻的影響；宋代

學者多透過韓愈的排佛論述來進行反思與轉化。或許可以說，這樣三教合一的思潮，在唐末時期，韓愈

晚年即已逐步形成，只是並未成形；但韓愈思想的轉變似乎可以給我們一個宋代三教合一的來源與線索。 
12
宋，宋真宗：〈崇釋論〉，《佛祖統紀》卷 44，大正藏，第 49 冊，2035 經，頁 402。 

13
宋，宋真宗：〈崇釋論〉，《佛祖統紀》卷 44，大正藏，第 49 冊，2035 經，頁 405。 
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        儘管如此，在宋仁宗(1010-1063)年間，由於延續唐代韓愈所提倡的古文運動大

興，推崇排佛老的風氣，使士大夫開始批判佛老的義理，而繼承唐代韓愈的思想精

神，則持續儒家對於佛道的排斥，歐陽脩(1007-1072)有〈本論〉云： 

 

由是言之，佛所以為吾患者，乘其闕廢之時而來，此其受患之本也。補其闕、

修其廢，使王政明而禮義充，則雖有佛，無所施於吾民矣，此亦自然之勢也。14 

 

歐陽脩繼承韓愈以來的古文風氣，排斥佛教，認為佛教不足用於治國之道，不能施於

中國的民眾。韓愈曾經也如此說：「佛本夷狄之人，與中國言語不通，衣服殊制。口

不道先王之法言，身不服先王之法行，不知君臣之義、父子之情。」15歐陽脩與韓愈，

兩者強調「佛」是夷狄之人，與中國先王之道不可同日而語。「佛」之語言與中國不

同，佛的法行與先王之道不同，不知道臣君之義，父子情，故「無所施於吾民矣」。

是在儒家排斥佛道的情勢下，三教之關係由於衝突到融合 

 

第三節、三教之間交流 
 

        從上述可知，宋初的思潮是個「三教合一」興盛時代，直到北宋中葉由於唐韓愈

的古文運動興盛於宋以來，開始儒家排佛道的風潮。由於韓愈、柳宗元等儒家運動開

啟排佛道的學風。在反佛道之浪潮下，三教逐漸具體地融合，轉化成三教合一之共

識。因此李玉用言：「三教在衝突中融合，在融合中發展，一定義上決定著漢代以來

中國思想學術的特點及其發展方向。儒佛道「三教合一」便是唐宋以降中國傳統思想

文化的主流和顯著特色。」16那麼三教之間的融合由於三者之間之衝突而展開，三者在

衝突中的融合並且影響彼此的發展，彼此互相相成而成為新思潮。 

        如宋明理學表象雖如儒家，內容仍含有三教融合之旨，此內涵是人人無法避免

的。因為過往的任何思潮與運動，皆會對於文化傳統有所影響；而當時的風潮即在過

往的運動與風潮中衝突與融合，進而形成新的文化發展。那麼是在不同學派之中，會

不自覺地引入不同系統之思維，此即是李玉用所說：「儒、佛、道三教爲了各自的發

展，從不同角度吸納和融攝其他二教，共同促成了『三教合一」文化現象的形成和發

展。」17那麼三教合一的文化在北宋得以繼續發展，正是由於唐代思潮的主流是為佛道

思想，而韓愈等學者在此情境中，開始對於佛道思想的反抗與批判，責怪佛教為當代

政治混亂主要原因： 

 

漢明帝時始有佛法，明帝在位，才十八年耳。其後亂亡相繼，運祚不長。宋、

齊、梁、陳、元魏已下，事佛漸謹，年代尤促。唯梁武帝在位四十八年，前後

三度捨身施佛，宗廟之祭，不用牲牢，晝日一食，止於菜果。其後竟為侯景所

逼，餓死台城，國亦尋滅。事佛求福，乃更得禍。由此觀之，佛不足信，亦可

知矣。
18 

 

                                                
14
 宋，歐陽修撰，李逸安點校：《歐陽修全集》(台北：中華書局，2001 年)，第 2 冊，頁 288-290。 

15
唐，韓愈：《韓愈散文選注》(上海，上海古籍出版社，1986 年)，頁 129。 

16
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北，花木蘭文化出版社，2013 年)，摘要。 

17
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北，花木蘭文化出版社，2013 年)，頁 35。 

18
唐，韓愈：《韓愈散文選注》(上海：上海古籍出版社，1986 年)，頁 128。 
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如此的強烈批評可概括韓愈對於佛教的觀點，不過雖然在唐代儒家最主要的代表人物

如韓愈、李翱、皇甫湜沒有推動三教之融合，他還是引起後代對於儒家新生的古文運

動，讓儒家能夠與佛道有融合的機會。尤其自北宋開始，當時的儒者開始「爲了突破

儒學的停滯僵化，重振儒學的正統地位，宋元儒家學者如周敦頤、張載、二程、朱

熹、陸九淵、吳澄等大都出入於佛老，以反佛、道爲表面旗幟，以援佛、道爲實際內

容，把與佛、道的斥與用結合起來」如此看來宋明理學雖然在表面上反佛老，但是其

理論內容涵蓋佛道的理論，以其建構儒家的新哲學系統，實際上反而更推動了三教在

深層的合成的運動。美國學者葛艾儒在《張載的思想》中表示：「儘管(宋代儒者)受到

佛教的影響已經很深了，卻還是視佛教為應該排斥的惡源。張載排佛，但重新解釋的

儒學已和孔孟不同。」19 

        那麼宋明理學是得自於韓愈反佛道二氏之學的精神，延續其精神推崇儒家的學

說，但是在實際上也融入佛老於其中。那麼在其實在這當中，儒家思想重新回歸成為

主流的思潮：「釋氏之學在學術上的地位從此一蹶不振，被長於修心養性的宋學改造

之後而復興的儒家傳統文化，再度取得了獨尊天下的地位。」20為了應變時代反佛的風

氣，釋氏之學開始使用調和的方式，減少兩教之間的衝突，希望兩者能夠融通而不

爭，則建立佛教在宋代的「三教合一」思想。21儒家古文運動也如此，繼承韓愈排佛的

精神，但也同時與佛教有所來往。故與歐陽脩同時的契嵩(1007-1072)，對於儒家排佛

當時風起有所，基於護教的立場寫成〈輔教編〉： 

 

然佛，吾道也，儒亦竊甞聞之。若老氏則予頗存意，不已而言之。諸教也，亦

猶却水以涉，而厲揭有深淺。儒者，聖人之治世者也。佛者，聖人之治出世者

也。
22 

 

契嵩在此闡述「儒者，聖人之治世者也。佛者，聖人之治出世者也。」的外儒內佛的

三教合一思想，是在儒家排斥之下建立一個能融合儒家思想，相對應於回應儒家的質

疑與挑戰，試圖避免彼此的矛盾及衝突。同時代雖然有歐陽脩在表面上積極批評佛教

對政治的影響，但他自身也不排斥與釋者來往及學習。是故在〈上歐陽侍郎書〉釋其

事：「若某者山林幽鄙之人，無狀今以其書奏之天子，因而得幸下風。閣下不即斥

去，引之與語溫然。乃以其讀書為文而見問。」23此就是宋明理學與古文運動的儒排佛

道的精神。則是在外排佛老，但也同時建立「三教合一」儒釋道思想體系。 

        宋代之時道教也如此，也是因應儒佛勢力及對道教的排斥： 

 

道教「三教合一」思想促使道教得以借助儒、佛之勢而張揚和推廣。在三教關

係中，道教因其宗教素質不高和教理、教義的欠完備，而一直處於弱勢的地

位，既受佛教的打擊、排擠，也被儒家所輕視和反對。在這樣一種生存壓力

下，道教的「三教合一」思想有冺於其從深度和廣度上吸儒納佛以提升自身素

                                                
19
葛艾儒：《張載的思想》，(上海：古籍，2010 年。)，頁 17。 

20
陳植鍔：《北宋文化史述論》，(北京：中國社會科學出版社 1992 年版)，頁 342。 

21
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北，花木蘭文化出版社，2013 年)，頁 37。 

22
宋，契嵩：〈輔教編〉，《鐔津文集》卷 1，大正藏第 52 冊，2115 經，頁 651。 

23
宋，契嵩：〈輔教編〉，《鐔津文集》卷 1，大正藏第 52 冊，2115 經、頁 696。 
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質，深化道教教義教理，以促進道教和道教哲學的發展，從而也爲自己在三教

關係中爭得有冺之席位。24 

 

道教在與儒佛的衝突之中，同時就融通了儒佛的一些範疇；也因為與佛教交流而「傚

佛教信仰的理論性和艱儀禮的系統完整」25。是三教彼此互相排斥及融合而發展各自的

心性論，及彼此吸收而互相完成彼此的內容，故賴永海先生言： 

 

儒家憑藉著自己在中華民族的心理習慣、思維方式等方面根深蒂固的影響，以

及王道政治與宗法制度的優勢，兯開地或暗地裏把釋、道二教的有關思想內容

漸漸地納入自己的學說體系與思維模式中，經過唐朝五代之醞釀孕育，至宋明

時期終於基本上吞併掉釋、道二教，建立起一個冶儒’釋、道三教於一爐，以

心性義理爲綱骨的理學體系。26 

 

所以，在宋代三教是以心性作為融合理學的體系，而在其三教之間的衝突與融合，彼

此互相引起中國思想新發展的「三教合一」。下一節討論當代丹道大略的概說，及列

出陳景元的思想，說明陳景元的思想與當代內丹發展類似之處。 

 

第四節、北宋內丹與外丹的發展關係 
 

        外丹在唐代之前便開始發展，至唐代達到頂盛，然而晚唐五代之時，外丹開始衰

弱，丹道之學的發展因此開始由外丹術轉向為內在化的內丹學。那麼學者目前認為外

丹衰落的其中兩個原因為： 

 

蓋唐代乃是外丹術最爲發達及鼎盛的時期，此乃意味著，外丹的理論及方法，

皆得到前所未有的實驗及檢證。如果說外丹的理論及方法本身不存在問題，實

難以解釋，爲何在皇室的大力支持之下，擁有最好的藥材、設備及煉丹人員的

煉丹活動，所煅製出來的丹藥，仍導致那麼多的皇帝、大臣的死亡？……外丹

的理論及方法，的確存在一些認識上的限制及難題。27 

 

學者認為外丹因為理論上的問題，實際服食丹藥之後造成君臣死亡的後果，此就是外

丹衰落的其中一個原因。而在唐末之三教合一之情形之下，則是外丹轉向衰退消失的

另一個關鍵。接著引用任繼愈討論外丹衰落的原因： 

 

內丹說，實際上是心性之學在道教理論上的表現，它適應時代思潮而生，不能

簡單地認定內丹説的興起是由於外丹毒性強烈，服用者多暴死，才轉向內丹

的。內丹說在道教，佛性說在佛教，心性說在儒教，三教的說法有差異，而他

們所探討的實際上是却樣的問題。28 

                                                
24
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北，花木蘭文化出版社，2013 年)，頁 134。 

25
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北，花木蘭文化出版社，2013 年)，頁 132。 

26
賴永海：《中國佛教文化論》，北京：中國青年出版社，1999 年版，頁 158。 

27
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 270。 

28
任繼愈主編：《中國道教史》，〈序〉(台北：桂冠圖書股份有限公司，1991 年)，頁 6。 

javascript:open_window(%22http://aleweb.ncl.edu.tw:80/F/BL9FSL1ED2AKDEGXFD13X2MVK91Q1MV5KF98A214GH96CXSGFK-29230?func=service&doc_number=002998957&line_number=0015&service_type=TAG%22);
javascript:open_window(%22http://aleweb.ncl.edu.tw:80/F/BL9FSL1ED2AKDEGXFD13X2MVK91Q1MV5KF98A214GH96CXSGFK-29230?func=service&doc_number=002998957&line_number=0015&service_type=TAG%22);
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唐末與北宋的思潮主要著重心性之學，而道教在其三教合一的情勢下，其外丹的衰落

不僅是因為以往治療效果的失敗，也由於唐末宋初的內丹開始因應當代的思潮，而使

用道教之說法討論心性之議題，則是「外在因素來看，佛教心性論的興起和影響，內

丹理論和方法的逐漸成熟以及缺乏國家經濟的有力支援，也都是導致內丹取代外丹的

重要原因。」29外丹家因為以往的治療失敗，開始缺乏有權位者在金錢上的支援，故無

法持續研究及檢驗丹藥之使用。而且因為受到佛教心性學說興起的影響，而道教之中

僅有內丹學派應變這風氣的改變，融合佛教心性之說於道教之思想及使用外丹術的術

語來闡述此學說。 

        蕭進銘指出，雖然外丹術走向衰落，然而對於內丹學的影響還是很大： 

 

道教的煉養理論，自從《參同契》首先結合黃老及爐火二事，確立內修與外煉並行的

修行體系之後，影響所及，不僅魏晉、隋唐的道教宗師如葛洪、陶弘景、孫思邈等人

奉行不渝，即便是在外丹衰落、內丹道興起之後，仍然具有深刻的影響力著名的內丹

修煉者。30 

        如上所言內丹主要透過外丹的術語闡述心性之學，尤其是丹道的性命雙修的丹道

修煉之說： 

 

三家「三教合一」之旨趣，雖可用「心性」二字以蔽之，但對「心性」的理解

上，還是有相當大的理論差異的：儒家理學所言之「心性」，更多是一種道德

本體意義上的「心性」，佛教禪宗歸趨之「心性」則是一種「不思善、不思

徭」的超道德本體意義上的「心性」;而道教尤其宋元道教在討論「心性」問題

時重視性命、身心間的融合、雙修，使用的概念、範疇都是兩兩對應、環環相

扣的圓融系統，所以其「心性」視野要比佛教禪宗更爲開闊，比儒家理學更爲

飄逸。
31 

 

那麼在內丹的性命雙說中，內丹道借用及轉化外丹術的術語，「內化」外丹之說而給

於丹道本身與他教不異的學說：「正因內丹理論術語的建構，承繼於外丹處甚多，因

此，對於外丹之理論及術語的精確把握，便成爲內丹的一個關鍵所在。」32內丹轉而內

化外丹術的術語其中有四個主要範疇，則是金液，鼎爐，藥物，火候。 

       內丹將原本在外丹系統指具體的物品，轉化為自身心內在性命修煉的術語，已與

原先外丹術語指涉意義不同，如金液： 

  

「金液還丹」，乃沿襲自外丹的語言是外丹煅煉所追求的長生大藥;用於此處，

其內涵已由外轉內指謂由人體內之元精、元炁元神所凝結而成的玄妙存有，進

一步說，即指人之本體眞性。33 

 

                                                
29
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 271。 

30
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 271。 

31
李玉用：《宋元道教「三教合一」思想研究》(新北：花木蘭文化出版社，2013 年)，頁 42-43。 

32
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 272。 

33
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 273。 
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「金液還丹」外丹術語原來指外丹使用的藥品，使用來讓身軀能夠長生不老之術。在

內丹的系統，「金液」的意涵轉化為精液含有的元氣之陰陽不測的神，交錯化合為身

軀，則道之體妙通物質之謂，此就是在形容丹道核心思維的精氣神之說，而此三者則

包含一切。則反映出： 

 

即是道教「大、小孙宙却理却構」的認識。這一個淵源甚古，也曾經是相當普

遍的思維，在道教從外丹到內丹的移轉當中，實被發揮得淋漓盡致。透過對這

個案例的深入剖析及探索，不僅對於道教、中國或人類思想歷史的研究有意

義，也會對人類生命與外在孙宙關係的思索有所啓發34
 

 

如蕭進銘說的內丹思想盡致了「大小宇宙同理同構」的體系，精氣神的思維也與外丹

不異。宇宙的元精或真精之精氣，效法自然之道，衍生延伸進而瀰漫到天地萬物的無

數變化。 

        而陳景元的老莊思想正是在這樣的脈絡下朝向內丹發展的思想，在北宋三教合一

的主流風氣之中，如其他的內丹家，引用轉折外丹的術語及發展其術語為內化的說

法，並以儒家的學說融入內丹思維，表述煉形功夫與五常的關係，凸顯陳摶學派重視

身心修煉以及與世俗交流並用的修煉傾向；如此思維就如當時「已經不再是一種道教

內部的秘密修煉法門，相反地它已經開始變成一種社會時尚，成為一般民眾的生活方

式」，與世俗往來內丹思潮。 

 

第五節、陳景元與三教之關係 
 

       在陳景元的思想脈絡可看見儒道同源之概念。陳景元認為體內的五臟與五德有聯

繫，因此陳氏曰： 

 

肝木仁也，肺金義也，心火禮也，腎水智也，脾土信也。夫含識之徒，禀生之

類，仁義之性，物皆有之，少之與多，自然已定，雖顏孔相去一分，終莫之

及，况異於斯者乎。今性多仁義者，必相矜而失性；性少仁義者，又相企而喪

真。奊馳於矜企之塗，流蕩於是非之境，上下夸企，豈是道德之正邪?若乃人孜

其性，多少之情為一，物孚其分，仁義之理自齊，伕官各當其材，天下無不理

矣。。。於仁義之行下孟切。崔云駢枝贅疣雖非性之正，亦出於形，不可去

也。五藏之情，雖非道德之正，亦列於性，不可治也。今設仁義之教，以治五

藏之情，猶削駢枝贅疣也。既傷自然之理，更益其疾矣。
35 

 

夫五行均則五常無偏，乃道德之正；今多於仁義，是五藏之氣稟受又有少之

者，故非道德之正也。且駢枝之於手足，皆無用之指，何足央齧哉！若夫駢枝

於五藏之情，淫僻於仁義之行，多方於聰明之用者，乃駢枝於有用之處，所以

重增其弊也。36 

 

                                                
34
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 269。 

35
宋，陳景元：《南華真經章句音義》(台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 5，頁 27。 

36
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

23，頁 787。 
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陳景元認為顏孔之思想或儒家的思想淵源，闡述五德的重要性，但未提五德與五臟的

關係。表示陳景元之思想不異於《白虎通》、《黃帝內經》等，認為體內五臟之間的

關係與個人的五德有個密切關係，人若「安其性」或五臟之氣能通達自然仁義之理會

「自齊」。所以陳景元認為「自然」為體及五德為用，而顏孔專注在五德之用，亦包

含其體，因為如果要通達其用，必須「安其性」歸於自然之理。這是陳景元儒道同源

思想之概述。隋思喜亦說：「陳景元這是在運用『自然無為』的精神統率『仁義禮』

等內容，遵循了道家道教思想傳統中的『名教出於自然』的融通儒道的基本思想。」37                      

        李佳諭亦說： 

 

陳氏認爲不論自然或名教，都是道的一部分，不可偏廢，過度關注名教，會導

致真性的喪失，在以自然爲根本的原則下，可以適度輔以名教建立社會秩序所

謂的無爲而治，尌是順民之性興政，不悖道去性。38 

 

所以陳景元以儒道視為同源的思想，然而佛教在當時的興盛以及融合二教的思想，或

許衍生出對陳景元思想脈絡上的影響，但實際的例證並不明顯，當透過某些詞彙的共

通性時，尚無法判定是否有直接受到佛教影響，或許可視為文化共融的可能性推論。 

 

 

 

 

 

                                                
37
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年)，頁 378。 

38
 李佳諭：《陳景元莊子思想研究》，國立嘉義大學，碩士論文，2009 年，頁 99。 

http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=sc=%22%E5%9C%8B%E7%AB%8B%E5%98%89%E7%BE%A9%E5%A4%A7%E5%AD%B8%22.&searchmode=basic
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第三章、道論 
 

        陳景元思想脈絡的核心是道論，而本文以其道論為基礎，則在道論中說明從上而

下產生天地萬物之宇宙本體論，再來說明人體的產生。梳理陳景元的人體觀，便回歸

於宇宙本體之「治身治國」、身心修煉論。而此為本文思想架構之基礎。 

 

第一節、孙宙論 
    

        首先論述陳景元的宇宙論，解說陳景元道、德、勢的思想，而陳氏透過此範疇描

述一切生成及本體的思想。 

 

一、道通於一切 
 

         本文首討論陳景元之「道」云: 

 

道，可道，非常道。 

 

夫道者，杳然難言，非心口所能辯。故心困焉，不能知。口闢焉，不能議。在

人靈府自悟爾，謂之無為自然。今標道者，已是強名，便屬可道。既云可道，

有變有遷，有言有說，是曰教典。何異糟粕，嘗詴舉揚，且從訓釋曰：道，通

也。萬物得之，無所不通。亦曰：道，蹈也。取道路以為稱。《說文》曰：一

達謂之道。先賢令人體而行之，故日道也。至於仁、義、禮、智、信，皆道之

用。用則謂之可道。可道既彰，即非常道。常道者，自然而然，隨感應變，核

物不窮，不可以言傳，不可以智索，但體冥造化，含光藏暉，無為而無不為，

默通其極耳。嚴君平曰：可道之道，道德彰而非自然也。今之行者，晝不操

燭，為日明也。日明者，不道之道常也。操燭者，可道之道彰也。夫著於竹

帛，鏤於金石，可傳於人者，可道之道也。若乃可傳而不可受，可得而不可

見，自本自根，未有天地，自古以固存，神鬼、神帝，生天生地者，常道之道

也。五千文之蘊發揮自此數言，實謂玄之又玄，神之又神也。
1 

 

在這段文字中，陳景元闡述了「道」不可用「言說」的緣由。道不可用言說的原因，

取決於「常道」所隱含的「無常」之特性，由於「道」是不斷地處於變化狀態中的，

故而沒有一「定型」之面貌。道不斷地在變化，則是因為道體本身不會發生留滯的現

象，因此陳景元說：「道，通也。」道能通達所有之物，而因為物質皆有生與滅，可

知「道」不留滯在任何物之中。道是以物之名完成自身之體，因此而能夠無常。換言

之，道效法自然，自然就是自然現象變化之意思，而自然之陰陽流變，就是道所效法

之，所以可說是物質變化的法則。因此如筆者前文所云，道是在法天上之氣與地上之

質交錯循環，是個不斷地在變動自然之法則。是故陳景元在說明道的性質時，使用了

「杳然」這個詞彙。杳然即是「幽寂」之義，也正表示道是物質之法則，而其法之全

                                                
1
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 
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體需要物質才能呈現，因為其本身就是變化之體現。變化不僅無形，也不僅有形，是

個「非無非有」之循環氣機與物質的表現，是故，道通於一切。此可說是類似於劉固

盛提出陳景元以氣引入道論： 

  

陳氏還強調了「氣」的重要作用。將「氣」引入道論，「道氣」相連，「是陳

氏對老子之道的重要發揮。他解釋老子「曲則全」章云：「經曰：道生一。一

者，道之子，謂太極也。太極即混元，亦太和純一之氣也。」可見，太極尌是

「一」，尌是「太和純一之氣」。這樣，陳氏便把「氣」引入了他的孙宙本體

論，天地萬物都是通過「氣」的作用而生成的。2 

 

劉固盛解釋陳景元將氣引入道論，形容純道是通過「一」之和氣生成一切──太極的

宇宙本體。是說明道於陰陽兩邊之交錯通「太和純一之氣」，而由於「太和純一之

氣」之連接一切眾物皆生成。人是萬物之一，所以也是由和氣生成，而陳景元認為要

逆回生成一切的和氣狀態，體會通道的境界。 

 

二、道與德的關係 
 

(一) 道生器的要素 

 

陳景元解釋器說：「道本無物，物感道生，形而上者謂之道。形而下者謂之器」器是

道體的用器，這本體之物質呈現，則說：「夫虛無之道，寂然不動，則曰無欲。感孕

萬物，則曰有欲。」動與靜是指形而上之體和形而下之用器，而在形而下的器才有

「動」。「動」是形而下之「器」效法道的意思。「靜」指形而上的道，這道是一切

變化的根本理則。這理則用萬物為器以呈現它本身的體。在道變化過程中，它能於物

質之中體覺察自己，覺察自己為個獨特生命體而「有欲」。陳景元定義欲說：「欲

者，遂境生心。」3，所以「欲」是生心的意思。所以在道之作用上，變化的能量覺察

自己而生「我」，而這「我」是器。陳景元的大道是通「無欲」之體與「有欲」之

器，以其欲效法本體的理則，生成道之理。本處即先論道如何產生萬物之「道德勢」

之說法。 

 

道生之，德畜之。 

 

道者，虛無之體。德者，自然之用。道體虛無，運動而生物、物從道受氣，故

曰生之。德用自然，包含而畜物，物自德養形，故曰畜之。4 

 

道與德在陳景元的思想有體與用之關係，道就是「虛無之體」。虛無之體是一切變化

之理。德就是「自然之用」，自然的用指在物質自然循環之下生成的自然現象。因此

說：「道體虛無，運動而生物、物從道受氣，故曰生之。」道是物質變化的之理，這

                                                
2
劉固盛：〈論陳景元對《老子》思想的詮釋與發揮〉《宗教學研究》第 2 期，2006 年。 

3
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977），卷 1，

頁 7。 
4
宋，陳景元，《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，19），卷 7，頁

77。 
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理施著萬物的循環，是由此循環之中物質受於氣而衍生。這是「有欲」的生命體結合

之謂。而這生命體本身物質發展是德：「德用自然，包含而畜物，物自德養形，故曰

畜之。」德效法自然之理而養成個獨特物體。 

        又言： 

 

是以萬物莫不尊道而貴德。 

 

夫道降純精而生物之性，德含和氣而養物之形，故萬物無不尊伖於道，而貴重

於德也。5 

 

道降純精是自然變化中生性，這性是陰陽在變化中交錯而考察的獨特本性，而是由於

這本性萬物生長，說：「故萬物無不尊仰於道，而貴重於德也。」萬物的形體是由於

這本性而實成的德表。因德是受於道元氣之精，而養育其精之氣為物之形體，德可說

是在養育道之精。也可說德得於道元氣之精而生物之形體，因此陳景元以「得」詮釋

德說:「物得以生謂之德也。」6。因此，萬物的根源是道，德是物質得於道之精華而養

成萬物之形體。 

        也就是說，什麼都是由於道，所以陳景元曰： 

 

故道生之，畜之，長之，育之，成之，熟之，養之，覆之。 

 

上言道生德畜，此不言德者，以道無不貫而略其文也。夫受其精之謂生，函其

氣之謂畜，遂其形之謂長，字其村之謂育，輔其功之謂成，終其時之謂熟，保

其和之謂養，護其傷之謂覆。此八者皆大道之元功，峭翹蝡動之物，得不尊

之、貴之乎。
7 

 

上述說明道與德之區分，而以上是陳景元的道貫通一切現象的說法：「上言道生德

畜，此不言德者，以道無不貫而略其文也」。道是創生一切之精華，所以道包含氣和

理，所以一切物皆原於道。德是物得道之精華，而養成形體。所以因為物的根源是

道，因此，德也是由於道。 

        換言之，「道」是「體」和「德」是「體」之「用」。道透過德化育它的精華，

則說:「夫受其精之謂生」。道之精涵蓋陰陽兩氣的理，所以道透過德，養育源於道之

氣：「函其氣之謂畜」。因為形體之架構源於道，所以養育之途徑則是順道之哩，便

云：「遂其形之謂長」，形體成長是遂道之理則，而物和物之間的關係變成一個環

境，則說：「字其村之謂育，輔其功之謂成」道透過德養成各物之形體而撫育「村」

──環境，是各物的互動交織變成個環境。道透過德成其功，是隨著環境成物質的獨

特性「輔其功」。「輔其功」的過程有三個階段：「終其時之謂熟，保其和之謂養，

                                                
5
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 77。 
6
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 59。 
7
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 78。 
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護其傷之謂覆」，熟指陰陽透過自然之變化而熟成，是在萬物(含人)陰陽養成到成熟

之氣的。「覆」和「養」是保守陰陽之和諧及防守傷害的意思。 

        因此可知，自然的理是由於道，精華也是由於道，氣由於道，德由於道，物由於

道，環境由於道等等，故陳景元說：「此八者皆大道之元功，峭翹蝡動之物，得不尊

之、貴之乎。」一切由於道之元功。 

 

(二) 德順環境養育形體之理 

 

         德是隨順時間與空間所形成的趨勢之脈絡，因此陳景元說： 

 

物形之，勢成之。 

 

凡動植之類，皆本道而生，因德而養，物質方具，故曰形之。物既形矣，則隨

四時之勢而成之。8 

 

萬物之造化過程有三大段，一個是道，一個德，一個勢。道是包含一切之元精，而由

於其精一切生成。道之精受於德是而養氣成現象。因此：「凡動植之類，皆本道而

生」動物與植物之根本就是道，都是由於道之精而生之，但是「因德而養，物質方

具，故曰形之。」物有德、得道之元精而養陰陽之理為形，化萬方之物的具體物，化

成物質界的形而下變化，此變化就是勢：「物既形矣，則隨四時之勢而成之。」是形

體隨著時間地理實成理而成為獨特的生命體。四時就是四季的變化，四季變化是地球

上物質循環。是因為這個循環不斷地在變化，自然的理無常，所以道之精隨著時間與

地理的無常一直生成獨特的物體。 

        陳景元的「道德勢」展示陳景元的存有論。認為物雖然有自己的發展，但是這發

展的根源仍然是道，而道是一切的根源，所以我們體質皆隨著道而發展。但是，因為

人執著在外相，執著在德與勢就會失去通道，而迷失於自己的性質，忘了我本身及萬

物皆是效法道，而開始有所欲求。所以陳景元認為要先逆回道，看見德與勢的奧妙，

才能有道德或教典。 

 

第二節、人體觀 
 

        上一節描述陳景元的宇宙觀，解說陳景元如何透過道德勢說明天地及萬物的生

成。所以上一節說明大宇宙的生成，而此節描述陳景元的人體觀，首先解說陳景元對

人體的各處描述，再來探討這個暫定的身體與變化之關係、或常語非常名，闡釋人體

與這大宇宙的關係，再次陳景元對通達其常名之體的修煉描寫。 

 

一、人體之描述及人體與境界之具體連結 
 

        陳景元解說人體言： 

 

                                                
8
宋，陳景元，《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 77。 
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不窺牖，見天道。 

 

夫人七尺之軀，四肢、九竅、五藏、六府，賅而存焉。是以身之元氣與天道相

通也。人君孚形清靜，則天氣高明而自正，人君縱其多欲，則天氣昏暝而煩

濁。人君者，與二儀却其德，日月參其明，先天而天弗違，後天而奉天時，不

假窺牖望，而天道自明矣。嚴君平曰：是以聖人不出戶，上原父母，下揆子

孫，危寧冺害反於己，故明於死生之說，察於是非之理，通於冺害之原，達於

治亂之本。以己知家，以家知彼，事得其綱，物得其紀，動知所之，靜知所

孚，道德為父，神明為母，清靜為師，太和為友，天下為家，萬物為體，眡彼

如己，紙己如彼，心不敢生，志不敢舉，捐棄知故，絕滅三五，因而不作巖居

穴處，不殺群類，不食生草，未成不服，未終不採，天地人物，各保其有，此

所謂以一體之中，法天地萬物也。9 

 

七尺或成年的身軀有四肢之兩手兩腿。有九竅，九竅的意思是兩眼、兩耳、兩鼻孔及

口及排尿口、肛門的合稱。五藏或五臟及六府指：「夫心肺肝脾腎謂之五藏，大小腸

膀胱三焦謂之六府。」此賅括陳景元對身軀的一切。那麼身軀生成的根源之氣或元氣

就是同於天地之氣，後天形成的身軀形體亦是天地氣的集結處，所以形體清淨，則能

通達天地之元氣，而能體會一切。 

        陳景元更詳細地解說身軀言： 

 

百骸戶皆切。感萬百骨節也。六藏江南古藏本作五藏六府。夫心肺肝脾腎謂之

五藏，大小腸膀胱三焦謂之六府。身冸有九藏氣，天地人。天候，頭角之氣。

人候，耳目之氣。地候，口齒之氣。三部各有天地人，三三而九，神藏五，形

氣四，故曰九。舊本云六藏者，謂腎有兩藏也，其左為腎，右為命門也。命門

者謂精神之所含也，男子以藏精，女子以繫胞。其氣與腎通，故言藏有六也。

賅古來切。司馬云備也。簡文云兼也。其遞音弟。真君太一尊也。苶然乃結

切。簡文云疲病困之狀。芒乎莫剛切。芒昧也。成心謂夹成是非之心也。與有

如字，黨與之與也。神禹史記云謚法，泉源流通曰禹，又受禪成功曰禹。字文

命，鯀之子，啟之父也。神禹者，謂大禹治水有神功，故謂之神禹。東巡狩至

于會稽而崩，年百歲也。吹也如字，又叱瑞切。猶嗚也。鷇音苦豆切。司馬云

烏子欲出，卵中而嗚曰鷇音。一云破卵出鶵曰鷇。
10 

 

在此陳景元引九藏之氣，而九藏之氣之基本是三種不同氣，此三種氣是天地與人之

候。頭角是天候，兩眼、兩耳之氣是人候、口齒是地候，而此三部位中亦分為天地人

而成九，此是氣在體內運行之脈。陳景元認為神藏五是指五臟之神，因此在他章援引

河上公說：「谷音育，訓養也。人能養神則不死。神謂五藏之神，肝藏魂，肺藏魄，

心藏神，腎藏精，脾藏志。」11在陳景元身體觀中，腎分為左右腎，而此是命之門及

                                                
9
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 73。 
10
宋，陳景元：《南華真經章句音義》第 27 冊(台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 2，頁 9。 

11
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
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腎。在女子就是胞或卵與在男生是精子。生命之元氣通於腎之精與胞而成命，故稱為

命之門。                

        陳景元多解釋其脈與三氣說： 

 

未知牝牡之合而脧作，精之至。 

 

脧者，赤子之命源也。赤子情欲未萌陽德自動者，真精之氣運行之所至也。以

況至人虛心無情，氣運自動，而諸欲莫幹也。脧作，古本為全作。王弼曰：

作，長也。無物以損其身，故能全長也。《上清洞真品》曰：人之生也。稟天

地之氣為神為形，受元一之氣為液為精，天氣喊耗，神將散矣。地氣喊耗，形

將病矣。元氣喊耗，命將竭矣。故帝一迴元之道，泝流百脈，上補泥九，腦實

則神全，神全則形全。形全者百關調於內，邪氣亡於外，髓凝為骨，腸化為

筋，純粹不雜，長生可致矣。12 

 

從陳景元的原文與援引可看出陳景元之天地與元氣為神形與精及液。那麼身軀內有經

脈、及九藏之氣、腦袋、骨髓、腸、筋或韌帶。所以人如果修煉身心至「帝一迴元之

道」，腦袋之神能全，則能補上百脈、九(九藏之氣)，及韌帶與骨髓。這是人以元一

之氣為用，亦說明體內有天地之元氣，而修煉的目的是以元氣為用。 

        因此陳景元也說： 

 

目徹為明，耳徹為聰，鼻徹為顫，口徹為甘，心徹為知，知徹為德。凡道不欲

壅，壅則哽，哽而不止則鈔，珍則衆害生。物之有知者恃息，其不殷，非天之

罪。天之穿之，日夜無降，人則顧圔其竇。胞有重閬，心有天遊。室無空虛，

則婦姑勃豀；心無天遊，則六鑿相攘。大林丘山之善於人也。亦神者不勝。德

溢乎名，名溢乎暴，謀稽乎識，知出乎爭，柴生乎孚，官事果乎衆宜，春雨日

時，草木怒生，跳耨於是乎始脩，草木之到植者過半而不知其然。 

 

碧虛註：人能收視反聽，納息漱液，虛中藏用，則六事俱徹，妙極無加。不

然，則哽礙騰踐，上下錯亂，諸疾作矣。凡動物有知者，皆恃息而生。其六根

壅閼而氣息弱者，由欲徭之孽所致，非天之罪也。元氣貫通萬物人之竅穴，晝

夜昇降，與之無窮；乃為嗜欲所窒，空竅結滯，神明何所託哉！身內有丹田、

三官、金堂玉室，胞有重閬也。心中有竅，謂之天府，神遊息於其間。室隘則

婦姑反戾，心礙則欲徭紛紜。是故茂林為丘山之美，林伐則氣象損；奇才為士

人之美，才役則精神耗。名夸者虧德，志暴者損名。謀貴深靜，稽乎誸急，則

淺陋矣。智當晦藏，出乎爭，則與物競矣。若能柴立不移而自保孚，免為物所

害也。官事果乎衆宜，在私則央乎自殉。德形則名知顯而暴爭興，春澤則草木

生銚鎒起。衆人逆道以求生，猶草木反根而欲秀也。
13
 

 

                                                
12
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
13
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

89，頁 403。 



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

35 

 

所以元氣貫通於人之軀體，所以人只要讓其元氣運行不滯，而能通達神於身心。則

說：「乃為嗜欲所窒，空竅結滯，神明何所託哉！」所以修煉形體與心靈皆重要，因

為身中存有一切之元氣及其元氣及神。陳景元認為神的游動與止息在於身內的：「丹

田、三官、金堂玉室，胞有重閬也。心中有竅，謂之天府，神遊息於其間。」。陳景

元身體觀也有丹田，三官等，而神遊動與止息於心與體內的丹田及三官之間。所以因

為陳景元對身體的觀念是軀體自然面貌與天地之根源無區別，所以他身心修煉的目的

是在體內養成自然之理，而使身心回歸於原來的和諧，而體內之精華、元氣、神能通

於體內，這是人軀體與境界具體的連結。 

 

二、常名與非常名 
 

        首先看陳景元對「名，可名，非常名。」之註解： 

 

道者，體也。名者，用也。用因體生，名自道出。既標其名，即可稱用。稱用

既立，故曰可名。可名既著，即非常名。常名者，謂應用無方，支離其德也。

嚴君平曰：可名之名，功名顯而非素真也。例子居鄭圃四十年，人無識者。國

君卿大夫視之猶衆庶，此真孚常名者也。14 

 

道與名、體與用之關係是個「主從」關係，天地萬物效法道之理則，而物質上的變化

是生死成長衰敗等，皆是變化之痕跡，即為陳景元所謂：「道者，體也。名者，用

也。用因體生，名自道出。既標其名，即可稱用。稱用既立，故曰可名。」一切皆是

由道之精氣所生，德受於道之精，精中含有神而神變化成形，環境的趨勢與形體之物

質互相影響而成長為各種「名」。因此名是為「用」，應變作用源於道之理所衍生的

各種現象。各種現象成為各獨特性質的生命體，這即為陳景元言「立」的意涵。是

「名」之性質暫時建立而可用語言命名──「可名」。此「可名」之暫時生命體在

「著」，「著」是呈現道體之意味，因此為非恆常的，所以陳景元：「可名既著，即

非常名。」人如果執於「著」會失去「通道」之狀態。「名」生死循環的理則「常

名」，是個超乎生死的恆常之理。因此陳景元用「常名」表示自然之理則。陳景元

說：「常名者，謂應用無方，支離其德也。」常名是永遠不定之理則，是道生生不息

的無限擴展──無方。在此「德」指「下德」之意思。 

        陳景元描述「下德」言: 

 

上德不德是以有德； 

 

德者，得也。內得於心，外得於物，常得而無喪，冺而不害，物得以生謂之德

也。本由蘊道故有德，有德而無名，道之深也。有德而有名，道之淺也。道有

深淺，故德有上下。所謂上德者，至德也。至德者，深矣，遠矣，與物互矣，

人不見其跡，則謂之不德，以其含光匿耀，支離所為，使百姓日用而不知，其

德全矣，故曰有德也。15 

                                                
14
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 
15
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 77。 
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物得生之功能是陳景元所為「德」的意思。在「內」於心得到生命，在「外」得於物

質的能量。所以「德」也可說是個「動詞」，是得於道之「原動力」而培養出個形

體。陳景元詮老子之「上德」之時，其實是說明人的不同境界。上德者是「有德而無

名」，是說有得於上，而不執著於「名」。下德者是「有德而有名」。是有得於下，

而執著於名的意思。 

       所以陳景元描述下德之時說::「下德者，跡用漸彰至一朵散，因循任物，物保其安

己，天下稱之，歸美於己，遠於至德也，不喪己遠於至德也，故曰無德也。」16所以得

於下或「下德」，是保護自己的基本功能。是執著在物質對「自己」的優勢，任用物

維持自己的安樂，僅追求自己喜愛之美處。並未能「至德」，而「至德」等得於上。

「至德」是等於得到一切之理，所以陳景元解釋「至德」說:「與物互矣」。需要「喪

己」才能通達(得)一切之理，所以陳景元說: 「不喪己遠於至德也」。也是說，「喪

己」或放下自己。無我就沒有內外的相對，而因為沒有相對。也就是之籬下德之偏心

(支離其德)，而通達一切。 

        陳景元解釋「支離德」與道之境界關係說： 

 

孰能孜以久動之徐生。 

 

言有道之士，支離其德，當其孜以久而動之則徐全其生矣。舊說云至人外示混

濁，不異凡流，內本澄清，却乎道體，徐徐而登，假於清真也。復為學人恐孜

此徐清之道，久而不遷住於諸境，故勉之令動，冸求勝法，逮及徐徐漸生，不

住諸相，以至生生不絕也。一本作孰能濁以靜之而徐清。孰能孜以動之而徐

生。
17 

 

體會「支離德」是陳景元有道境界之謂。上述德是物質，所以支離德是脫離肉體上的

欲求。要透過修煉欲求上的執著，逐漸地修煉到一定程度，而能完全體會生一切的本

體，因此說：「言有道之士，支離其德，當其安以久，而動之則徐全其生矣。」所以

陳景元之體會道境界是動靜合一的狀態，翻出他通體用的思想，是心性與身軀通達道

之作用。不執著在外界的事物而動心，是維持這狀態的關鍵之一，則說：「至人外示

混濁，不異凡流，內本澄清，同乎道體，徐徐而登，假於清真也。」至人是達到融入

環境的最高境界，是能順著當下的潮流，則不凸顯自己的才能。這種融入的境界需要

放下身段，維持一種謙卑的心態，所以不會與外界衝突，而能夠維持心靈安頓的狀

態。因此再說「復為學人恐安此徐清之道，久而不遷住於諸境，故勉之令動，別求勝

法，逮及徐徐漸生，不住諸相，以至生生不絕也。」人修煉久了後，環境會逐漸地不

影響到心的情緒，不動情緒就不會有所欲求，則不會逾越環境之法(規律)，而逐漸得

到安頓，釋放心對外相的執著，通達道生生不絕之變化理則。陳景元描述其無方、生

生不絕之道體。 

 

  

                                                
16
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 77。      
17
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 29。 

http://dict.revised.moe.edu.tw/cgi-bin/cbdic/gsweb.cgi?ccd=B9fPSe&o=e0&sec=sec1&op=sti=%22%E9%80%BE%22.&
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第三節、治身與治國 
 

一、丹道修煉的詮釋 
 

        陳景元在修煉丹道的過程中，首先以治身為本，故陳景元言：「骨者體之幹。夫

淳和足則體潤，精神壯則骨彊，亦自然之理也。」18則對大小宇宙關係論述也說： 

 

道為真精之體，一為妙物之用，既得道體，以知妙用，體用相須，會歸虛極

也。既知其子，復孚其母，沒身不殆。既知妙物之用，復孚真精之體，體用冥

一，應感不窮，然後可以無為無不為，故沒身不殆矣。19 

 

陳景元思想充滿大小宇宙的同理同構觀點，用精氣神解說人的身軀產生。因此宇宙之

真精即時即刻在衍生變化萬物。真精的宇宙的原質同時也是同於男女之精、胞，因此

精、胞：「命門者謂精神之所含也，男子以藏精，女子以繫胞。其氣與腎通，故言藏

有六也。20」因此精胞之中包含之精氣，則是精液含有的氣與胞交錯而成和氣。這就是

「負，背也。抱，向也。動物則畏死而趣生，植物則背寒而向暖，物之皮質，周包於

外，皮質陰氣之所結，故日負陰。骨髓充實於內，骨髓陽氣之所聚也，故曰抱陽。充

和之氣運行於其間，所以成乎形精也。21」職是之故人體的命門或精胞包含宇宙之元氣

及神。此就是大與小的宇宙合一之思維，各種物體皆由於陰陽兩氣之和諧而成之，人

則是由於精與胞化合物體而成骨髓及外質，是在其兩者之間交錯的和諧為和氣。 

        此就是包含外丹轉為內丹的藥物及鼎爐，如： 

 

内丹的鼎爐之説，外丹立基在孙宙論的基礎之上，企圖於模仿孙宙造化的鼎爐

當中，不斷地冶煉昇華，以求掌握孙宙造化的根本力量；如是的思維、舉措，

在內丹亦可見到，只是物質條伔有所不却罷了。在內丹看來，人的身體即是孙

宙造化之縮影，凡外在所有的事物，身體內在亦有之22 

 

身心則是由於宇宙變化之神妙不測的作用而來，身心是與各種物體及天地等同一致，

因此可以說物體之產生與天地之始是一樣，各種物體之元氣都一致，只是變化出之形

體有所區別，這是道生生不息的原則。 

        藥物之說： 

 

這幾段文字的主要重點有三：第一是煉製金丹所需的「藥物」比如，鉛汞、雄

黃、雌黃、硫黃等等，並不是如外丹所以爲的存在於人身之外，反之，而是內

                                                
18
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 12。 
19
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷七，

頁 78。 
20
宋，陳景元：《南華真經章句音義》第 27 冊(台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 2，頁 9。 

21
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 67。 
22
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 275。 
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在於自己。第二，藥物的配合須陰陽二者兼備，孤陰或孤陽皆不足以合成神丹;

《易繫辭傳》言：「一陰一陽之謂道」，唯有陰陽二者相23 

與 

且尌藥物而論之：曰乾坤、坎離、陰陽、鉛汞、木金精、丹砂水銀、日魂月

魄、烏精兔髓、青龍白虎、玄龜赤蛇、交梨火棗、黃芽白雪、雌雄黑白，若是

之不一者，皆藥物名也。24
 

 

陳景元在老莊註解內也提出此點，而在以下本章簡單列出其中兩例： 

 

始，道也，本也，無名也。母，養也，有名也。夫道外包乾坤，內滿孙宙，萬

物資之以生，由之以成，所以成者子也，所以生者母也。子者一也，一者沖

氣，為道之子。25 

 

珠璣祈機二音。或云王者諸侯之棺。以沙畫棺，四時之色，左蒼龍，右白虎，

上著金銀日月玉衣珠璧以飾棺也。沙謂朱砂，塗之也。黃疏云圓者為珠，不圓

為璣。連璧桓譚新論曰，通曆數家筭法，推考其紀，從上古天元已來，訖十一

月甲子夜半朔冬至，日月若連璧。齋音資。烏魄以全切。螻音褸。蟻魚綺切。

徵成也，應也。
26 

 

強調道的本體能夠創生，道能包含整個天地宇宙，並且創生萬物，進而長養萬物，從

如此始與道的概念中體現出大小宇宙同構，又如王者諸侯的棺材用朱砂塗在棺木之

上，且以四時的顏色配合四靈的圖像裝飾，仿造模仿天地日月的結構，就如同內丹學

將外丹術中借用天文術語如日魂月魄、烏精兔髓、青龍白虎、玄龜赤蛇之類的用意一

般，將大小宇宙的同理同構連結。 

       而在下面的引文之中陳景元提出魂魄： 

 

紛給宛轉，欲化未化之間。魂魄不孚，則百骸漬散，神歸真孛也。不形之形，

不化者能化；形之不形，化物者不化也。在形屬粗，人皆知之；得道者，粗妙

皆忘矣。言論，則徒語其糟粕，而元所值，故聽止於耳，而以不得為得也。
27

 

 

以上是簡單列出陳景元使用外丹術語的例子，本文會著重解釋魂魄，沖和之氣，陰

陽，五行，五藏等在陳景元身心修煉的涵義。不過仍可知，陳景元思想已如外丹轉向

內丹發展一般，往此方向前進，而可謂當代內丹代表者之一。 

       那麼關於外丹火候的內丹轉化，蕭進銘先生表示： 

                                                
23
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 280。 

24
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》(台北：新文豐，2009 年)，頁 282。 

25
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7

頁 78。 
26
宋，陳景元：《南華真經章句音義》(台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 40，頁 86。 

27
宋，褚伯秀撰：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

67，頁 257。 
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外丹家對於火候的問題，有著相當繁複的一套理論，魏伯陽之所以特冸揰引漢

易的納甲、卦氣及十二消息卦等思想來講爐火，正是欲藉此來說明煉丹過程中

的火候問題。後來的外丹家承繼這樣的思維，也却樣強調，火候務必要取法天

地的時令、規律。由外丹發展到內丹，有關火候的問題，內丹家有所繼承，亦

有所批冹。外丹的火，源自於有形的爐具；內丹的火，其關鍵在於心念的作

用。28
 

 

如此外丹的火候轉折為內丹的火的概念，此火指心念，但是此心念的原意，就是如何

轉為心念是本文中會加以探討的問題。那麼陳景元也討論： 

 

知天之所為，知人之所為者，至矣。知天之所為者，天而生也；知人之所為

者，以其知之所知，以養其知之所不知，終其天年而不中道夭者，是知之盛

也。雖然，有患。未知有所待而後當，其所待者特未定也。庸詛知吾所謂天之

非人乎？人之非天乎？且有真人而後有真知。何謂真人？古之真人，不逆寡，

不雄成，不謨士。若然者，過而弗悔，當而不自得也；若然者，登高不慄，入

水不濡，入火不熱，是知之能登假於道也若此。 

 

碧虛註：神凝者不夢。心空者無憂。無所嗜，故不甘也。真人火在水下，故其

息無所不之。眾人水火相亢，故不寧極。嗜欲深者天機淺，真水濁則天光昏。

為道者無悅徭，自伕者無訢距。不忘始則存其本，不求終則不預謀，不用心而

棄大道，不益生以致不祥。此真人之行也。29 

 

水火兩者，亦為陰陽。因此性命雙修的目的是調整陰陽水火為和諧之交錯，並「真人

火在水下，故其息無所不之。眾人水火相亢，故不寧極」水火之和諧，如若火於水

下，氣旋之息將能夠流動自然，而若水火相抵，則將無法達到寧靜至極之性。此亦是

通過性命修煉調整陰陽五行流變於身心的火候，因此蕭進銘提到「火候務必要取法天

地的時令、規律」是當修煉時，調整水火五行的流變以致和諧，故能體會造化宇宙的

沖和之氣，此就是身心效法天地之時令與規律。 

        陳景元的思維都涵蓋心性之內丹道教之論，水火調整的火候之說，使身軀同於天

地規律，性命雙修的心性及肉體之雙方重視的「身心間的融合、性命雙修」等，如陳

景元在〈養正性命〉篇言： 

 
駢枝，與生俱生，故出乎性，而為生，德之餘。贅疣，生後而有，是出乎形而

為性之外累，故皆曰侈。夫五行均則五常無偏，乃道德之正；今多於仁義，是

五藏之氣稟受又有少之者，故非道德之正也。且駢枝之於手足，皆無用之指，

何足央齧哉！若夫駢枝於五藏之情，淫僻於仁義之行，多方於聰明之用者，乃

駢枝於有用之處，所以重增其弊也。30 

                                                
28
蕭進銘：《反身體道：內丹密契主義硏究》，(台北：新文豐，2009 年)，頁 283-284。 

29
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

14，頁 216。 
30
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

23，頁 787。 
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在此可知，陳景元的「性」是個重要概念，形體的成長乃出於性，是由於形體的性

質，五行變化之道發展而成其形質，如果五行均勻，其化成也涉及到五藏之間的和諧

交錯，而如果此體內流變能夠得陰陽沖和，五常的仁義禮智就可不偏不倚，而能不傷

物，此就是陳景元以五常引入他丹道之說的世俗上的學說，也是包含此藥物的概說。 

        而因提出五行含有火候，是人調和體內的陰陽五行五藏的五常的五性，修煉身心

而體會此沖和，也就是與大小宇宙同一的生命根源。 

 

「無極圖」是陳摶所傳的包含內丹修煉原理的圖示。讀它的順序是從下而上，

也尌是所謂的「此圖由下而上，以明逆則成丹之法」。在「無極圖」中，最下

一圈稱為玄牝之門（元牝之門），是內丹修煉的起點，丹道南宗以為這是指人

身的下丹田的命門與兩腎空隙之處，北宗龍門派則以孜神祖竅起手功夫，到了

真水之中存養真金的時候，則下照金鼎，煉化還丹。丹道南宗和北宗的這兩種

修煉法，尌其性功理境而言，乃是丹道象徵詮釋學之昇途却歸。31 

 

張廣保先生提出北宋時期繼承而發展晚唐特點，而且當時對於以往的內丹家的看法，

並其發展的主要特點； 

 

北宋時期承晚唐、五代之緒，內丹道得到進一步的發展。從內丹道發展的整個

歷史過程來看，有宋一代乃是內丹道獲得長足進步並開始正式取代外丹道之重

要時期。北宋時期內丹道的發展有兩個顯著的特點：其一內丹道已開始走出狹

隘的師徒口口相授的密傳階段而向社會各階層廣泛滲入。從我們掌握的這一時

期的有關文獻來看，當時社會各階層上自朝廷官宦，下至販夫走卒、里巷村夫

都有人從事內丹的修煉。可以說，內丹道已經不再是一種道教內部的秘密修煉

法門，相反地它已經開始變成一種社會時尚，成為一般民眾的生活方式。
32 

 

這點在陳景元的思想很明顯，陳景元的丹道論則是一個治身治國的理論，認為人要修

煉身心，進而與世俗社會交流融合，此乃陳景元以為成道的要旨，故言： 

 

動作反身，思慮復神，藏我於無心，載形於無身，不便生者，不以役志，不冺

天者，不以滑神，事易而神不變，內流而外不化，覆視反聽，與神推移，上與

天道，下與世交，神孚不擾，生氣不勞，趣拾屈伸，正得中道。
33 

 

在此顯然能看出陳景元對於世俗交流的重要性，認為不能逃避入世，要與之相交才能

完備其修煉之通道。就是不只有內丹修煉的意涵，也是從內丹修煉擴展到世俗的交

流，但是與世俗交流的法則不脫離內丹道，而後章節闡述此點。 

        同時，宋代的幾個丹道道士也開始批評以往煉丹的道士，張廣保描述： 

 

                                                
31
 賴賢宗：《道家詮釋學》(北京，北京大學出版社，2010 年)，頁 205-206。 

32
張廣保：《唐宋內丹道教》，(上海：上海文化出版社，2001 年)，頁 278。 

33
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 3，

頁 29-30。 
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從內丹道自身的學理與功法之演變來看，北宋時期的內丹道已進入第三期的發

展。此期的內丹大家如張伯端等對唐、五代以來盛行的各種內丹學派尤其是鍾

呂內丹道派都有所批評。他們在論述丹道理論時通過參證傳統內丹理論，又證

之於各自的內修踐履，因而對有關內丹修煉的許多問題都提出新的見解。通過

他們的艱苦努力，內丹道得以以更顯明的形態彰顯於世。34 

 

因此在北宋的內丹學者開始批評以往之內丹學說，提出自己的觀點，甚至開始發展內

丹的新論點，甚至使內丹修煉之道開始更加彰顯於世，故此點與世俗化的內丹特質能

作為內丹在北宋興盛的主要原因。而陳景元的引入世俗與性命修煉的丹道之法，也就

是代表內丹在北宋發展的精神。 

 

二、通天地萬物變化之工夫 
 

        陳景元以「通」釋「道」之涵義很廣闊，能包含「精氣神」、「心性」及變化等

之概念。本處淺談「通」在陳景元思想脈絡涉及的各個方面，而在其他章節將再行論

述。首先討論陳景元之「通」會涉及到宇宙本體通達一切變化的意思，而陳景元的

「通」會牽涉到其丹道修煉工夫論，是透過修煉使身心中的變化達到通順之境界。因

此陳景元說： 

 

天地之所以生生者，為其有道也。道之高深久老，固不可以心思言議而無所不

在焉。老君自天地、谷神、萬物、侯王，而言得一。漆園自稀韋至傳說皆言得

之，斯又忘其一矣。是以道之通變，千聖莫窮也。35 

 

因為道包含時間和空間的一切變化，心思無法用議論掌握，但身心能通「道」的話，

等於通一切變化之理，譬如「四時」的變化： 

 

若然者，其心志，其容寂，其顙頯；凄然似秋，煖然似春，喜怒通四時，與物

有宜而不知其極。故聖人之用兵也，亡國而不失人心；冺澤施乎萬世，不為愛

人，故樂通物，非聖人也；有親，非仁也；天時，非賢也；冺害不通，非君子

也；行名失已，非士也；亡身不真，非役人也。若狐不偕、務光、伯夷、叔

齊、箕子、胥餘、紀他、申徒狄，是役人之役，適人之適，而不自適其適者

也。 

 

碧虛註：心志，一之而已。容寂，反照也。顙如頯之不動，敦兮若朴也。知天

則通四時，知人則與物宜。忘外冺，則得內冺。慎內害，則遠外害。身名兩全

謂之善士，忘身徇物受役多矣，若狐不〃偕之徒，皆受役亡身者也。36 

 

                                                
34
張廣保：《唐宋內丹道教》，(上海：上海文化出版社，2001 年)，頁 278。 

35
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

16，頁 737。 
36
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

16，頁 722。 
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心靈之志能夠達到「一」，就能夠使身心之氣流不散，而四時是一切變化的四個階

段，指四季之變化。陳景元的重點是四時變化對體內的影響，認為如果能「知」天

理，能通天地之四時循環的理於身心。相對來說，若不通四時，體內的氣則會不順，

會引發生病與加速死亡。 

        所以修道就是在使身軀能夠通四時： 

 

古之至人假而行之，寄而居之，遊於自得之場，冷於莽蒼之野，連牆而不相往

來，是謂釆真之遊。。。有鑒則知止，知止則不辱。怨恩等八者，名實之所

係。名當其實，則器不濫矣。逆變則圔，圔則名實虧。名正則實正，或矯而為

之，是靈府之不通也。37 

 

如果不透過修煉使思維(知)停止，就會將「名」當成事實。心靈會滯留在對「名」慾

望追求，便阻礙體內氣流動，則氣無法通於心靈，就有病苦之可能性。 

    則不能因為外界而動心，陳景元便說： 

 

五色令人目盲，五音令人耳聾，五味令人口爽。 

 

五色之設，本以彰五行之象，黼黻文章，冸尊卑之飾，斯則五色之用也。而後

世為錦繡之麗，青黃悅目，逐物外遷，傷精喪明，不能徹視無色之色，非盲而

何。五音之設，本以彰五行之聲，金石絲竹，通天地之氣，斯則五音之 

用也。
38 

 

是故人如果能與世交而不動心，便完善的通天地之氣。其氣是五行之氣變化於身心。

五音、五色等皆是在彰顯五行變化陰陽的原則。在五行化合中，五音、五色、五味

等，組成不同現象或頻率。上述已論之，天地以四時循環，所以四時中的變化的內容

是五行。因而人通天地之氣是在於通達四時化五行。 

        人要虛靈府，使體內五行不滯，如此身能通四時的變化，而通天地之氣。 

 

目徹為明，耳徹為聰，鼻徹為顫，口徹為甘，心徹為知，知徹為德。凡道不欲

壅，壅則哽，哽而不止則鈔，珍則衆害生。物之有知者恃息，其不殷，非天之

罪。天之穿之，日夜無降，人則顧圔其竇。胞有重閬，心有天遊。室無空虛，

則婦姑勃豀；心無天遊，則六鑿相攘。大林丘山之善於人也。亦神者不勝。德

溢乎名，名溢乎暴，謀稽乎識，知出乎爭，柴生乎孚，官事果乎衆宜，春雨日

時，草木怒生，跳耨於是乎始脩，草木之到植者過半而不知其然。 

 

碧虛註：人能收視反聽，納息漱液，虛中藏用，則六事俱徹，妙極無加。不

然，則哽礙騰踐，上下錯亂，諸疾作矣。凡動物有知者，皆恃息而生。其六根

壅閼而氣息弱者，由欲徭之孽所致，非天之罪也。元氣貫通萬物人之竅穴，晝

                                                
37
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

46，頁 110。 
38
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 2，

頁 23。 
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夜昇降，與之無窮；乃為嗜欲所窒，空竅結滯，神明何所託哉！身內有丹田、

三官、金堂玉室，胞有重閬也。心中有竅，謂之天府，神遊息於其間。39 

 

天地不仁，以萬物為芻狗。聖人不仁，以百姓為芻狗。 

 

故天地無情，視萬物如芻狗，不責萬物之報。聖人無情，視百姓如芻狗，不責

百姓之報。蓋天地之自然也。君平曰：天高而清明，地厚而順寧，陰陽交通，

和氣流行，怕然無為，萬物自生焉。天地非傾，心移意，勞精神，務有事，悽

悽惻惻，流愛加冺，布恩施厚，成遂萬物，而有以為也。此所謂天地不仁，以

萬物為芻狗也。明王聖主，秉道統和，清靜不改，一以變化，神明默達，與道

却儀，天下應之，萬物自化。聖人非竭智盡能，擾心滑志，損精費神，不釋思

慮，徫徫顯顯，仁生事冺，領理萬民，而有以為也。此所謂聖人不仁，以百姓

為芻狗也。40 

 

陰陽交通順暢(交通)，是等於體內氣流有符合「道」的意思，因此說：「陰陽交通，

和氣運行，怕然無為，萬物自生焉」，「和氣」是陰陽交錯之和諧，元氣通過「和

氣」即時即刻衍生萬物(含人)。所以人要透過修煉調和體內的氣流，「和氣」才能流

通於身心而養生，如此是陰陽交錯之通，也就是身心有「道」之謂。是要修煉到「無

思無慮」才能夠修煉身心，因此言：「天地非傾，心移意，勞精神，務有事」。如果

執著在「名」，「神」會廢弛於外，而五行無法於體內循環平衡，則不能達到陰陽交

錯的和諧、「通道」：「聖人非竭智盡能，擾心滑志，損精費神，不釋思慮」。因為

人的智慧及能力不足，會對外界有欲求而動心，會消耗軀體的各種精華──損失本身

的精液，骨髓，韌帶等。損失「精」，而神會廢於外求，造成身心營養不足而不能釋

放思慮。因此言：「蚊蝱著於皮膚，則精神騷動，思慮不通。外傷蜂蔓之毒，則中心

為之慘痛，末害於耳目，而百節為之不用。此言愛利存於胸中，豈得無屈撓純和耗蠹

血氣乎。」如果思慮不通，外在的誘惑會損害到陰陽之通道，而不能以和氣養身軀內

之關節。如此病死之原因，也是陳景元所謂「通」之重點，是要透過性命雙修，修煉

身心能夠順通天地、五行、四時等的所有變化，而逆凡人最終遭遇病苦的自然生命過

程。因此「元氣貫通萬物人之竅穴，晝夜昇降，與之無窮；乃為嗜欲所窒，空竅結

滯，神明何所託哉！」神化元氣為一切，而身心有「道」就是通達神化氣之通道。如

果欲望留滯神化氣之通道，能量不能託交。因此再言：「身內有丹田、三官、金堂玉

室，胞有重閬也。心中有竅，謂之天府，神遊息於其間。」「神」遊動身心，為心與

軀體的關聯。如果心不散「神」，神能化氣，而人能明白一切，是陳景元所說：「知

通於神，知常曰明也。
41」的意思。如此等於「通」道，因此亦曰：「即照而忘，同乎

大通也。體同太空，則無好惡；心同造化，則無斷常矣。42」是陳景元的「大通」，是

個「忘我」而通達大道於身心的境界。「忘我」是在釋放自我的偏心，如果沒有偏心

                                                
39
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

89，頁 403。 
40
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 13-14。 
41
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

35，頁 26。 
42
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

19，頁 761。 
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就不會欲求，沒有欲求就不會動心，不動心就不會生思維，心不會散神化氣之通道，

而在陳景元思想脈絡，身心通達「神」是等於通達造化之理，或吾與一切無區別。我

與造化的理無區別，心身不會失去「常道」和諧。也就是陳景元說的：「以偏見應群

動，群動何由而應。分別為明，明者受役；神則冥漠虛通，無物不應。分別有盡，冥

漠無窮，是為明不勝神也。43」的意思。 

        陳景元在以下解釋「神」是合於大道之通的思想： 

 

知常曰明。不知常，夹作兇。 

 

此言常道之難，如此知猶悟也。悟常道者，神變無方，性無所不通，氣無所不

却，不知萬物之為我，我之為萬物，故能蹈水火，貫金石，反山川，移城邑，

乘虛不墜，觸實不破，千變萬化，不可窮極，此神合常道者也。44 

 

常道就是在通神，精與氣如果能「交通」而和諧是在通神的意思，身心能與萬物之根

源同一。頓悟常道，是在養成「通」於一切之總體，性就能夠通其精氣神，如此氣就

不會分散，而中和之氣能流通於身心，便軀體能以中合之氣為用，而身心與一切不

異，所以能夠「蹈水火，貫金石，反山川」能夠入世，而「移城邑，乘虛不墜，觸實

不破」、不動心散神。心火不勝於水，水不勝於火，而兩者能夠調和。能夠與外界交

流而不動心，而其身心之神能合常道、能通一切：「千變萬化，不可窮極，此神合常

道者也。」因此陳景元之「道」解釋為「通」的意思是身心能夠通一切的變化，如天

地、陰陽、四時、五行、精、氣、神、知、思慮等。並為了達到此「通道」，要透過

身心修煉。因此陳景元也言：「身中真水亦如之，若純粹靜一，動合天理，雖不煉形

而神已王矣
45」調和身軀的水火，讓真水中之氣流通於身軀而純粹靜一，則身心能合於

天理，便是煉形之目的。換言之，養神及煉形之目的皆是在順通氣流，而使其精氣通

神，陳景元則說：「善養素者守保神氣，故能混合冥一，通乎天理矣。野語四事，貴

精為上，謂虛其靈府，塞其六鑿也。」能夠以其神氣為用，就是以天地之陰陽「交

通」沖和之氣為用，使心靈能夠通外界之氣。身心不阻礙氣之流通而維持神氣之和

諧，因此陳景元說：「質不為塵染，則素；神不為事撓，則純。體備純素，非真而

何？46」如此煉形養神養氣之性命雙修丹道修煉，修煉之目的是在達到「通」，是身軀

之精氣通神而守神氣便「至道」： 

 

化復則精得位，與虛無通，魂休魄息，各得所孜，志寧氣順，血豚和平，此皆

暫爾復靜，猶能精神，況久歸至道者乎。47 

 

                                                
43
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

102，頁 488。 
44
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社），卷 3，頁 30-31。 

45
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

48，頁 127。 
46
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

48，頁 127。 
47
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 3，

頁 30。 
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身軀受之氣能夠不廢於外而精就能得位於身軀，就是身軀之精華能養生，這是在通兩

氣之妙合，因此是「與虛無通」，身心通屬於「虛無」之本體。因為通達虛無的變化

於身心，陰陽之兩邊（魂魄）能夠不衝突而達到「休息」。並身心各個部位安平，如

此心志不凸顯，也就是情緒能寧靜而不阻礙氣之順通，而身軀之血流不被心志影響而

害身，並平衡地順流於身軀，則身心能夠維持而不脫離清靜之狀態。是修煉者逐漸地

透過性命雙修，使其精氣能通神，維持通神之和諧狀態久了後，逐漸地能夠成道──

「至道」。那麼在陳景元的思維「至道」就是在通達一切，因此用「通」來解道。 

 

三、治國之道德 
 

        陳景元言：「至於仁、義、禮、智、信，皆道之用。用則謂之可道。可道既彰，

即非常道。」仁義禮智信皆不等於道之體，但是可說是道體運行之德表。陳景元討論

之五常是與他內丹修煉有聯繫之，則與陰陽、五藏、五行在體內流動有直接關係。甚

至需要能夠體會道才能以五常為用而不傷害身心。劉固盛也討論陳景元的仁義理智的

思想說： 

 

關於陳景元社會政治思想中儒道相容的特點，我們還可以進一步的討論。他

說：「君子以無為自然為心，道德仁義為用。」(卷五)顯然，陳氏的「無為」

並非毫無作為，而是在道家自然精神的基礎上，滲入儒家的理想追求。因此，

他把儒家的綱常名教納入可道之中，認為「仁義禮智，皆道之用，用則謂之可

道」
48 

 

劉先生也認為陳景元的「仁義禮智」之基礎是道家自然基礎。本文發展這點，說明其

實這個自然的基礎其實與內丹的修煉有關係的基礎，表明陳景元的「可道」與他內丹

修煉的關係。不過這個可道的教典直接涉及到陳氏的自然治的方法。 

       陳景元描述「治」理想、或自然治說： 

 

人法地，地法天，天法道，道法自然。 

  

此戒王者，當法象二儀，取則至道，天下自然治矣。夫王者孚雌靜則與陰却

德，所載無私，是法地也。又不可孚地不變。將運剛健則與陽却波，所覆至

兯；是法天也。復不可執天不移。將因無為，與道却體，其所伕物，咸歸自

然，謂王者法天地則至道也。非天地至道之相法也，宜察聖人垂教之深旨，不

必專事空言也。 

混成之道，是謂彊名，彊名四大，王居其一，王者以重制輕，故次之以重為輕根。
49 

 

陳景元認為理想之治是「自然治」，自然治的意思是聖者因為能通於自然之理，通於

陰陽循環的常道。通是不固執在陰或陽、是非等之兩邊，不偏不倚便不妄作而能守中

──維持平衡的狀態。陳景元在此段不說「聖」而說「戒王」：「此戒王者，當法象

二儀，取則至道，天下自然治矣。」自然之治是道之用，是使身心能夠通二儀之陰陽

                                                
48
劉固盛：〈論陳景元對《老子》思想的詮釋與發揮〉《宗教學研究》第 2 期，2006 年。 

49
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 4，

頁 42。 
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和諧於身心，便其身當陰陽之施者，如此是至道之用，也是其身心能用道之境界。不

能過於靜，就不能法天理而治天下，就是不會知道怎麼「動」而失去動靜的平衡。因

此說：「夫王者守雌靜則與陰同德，所載無私，是法地也。又不可守地不變。」王子

能釋放自我的慾望而體會地的「順」性質。是聖者需要靜就能靜，相對來講說也是如

此：「將運剛健則與陽同波，所覆至公；是法天也。復不可執天不移。」聖王如果需

要改變天下之道，就需要如天之虛氣。能用其不移的天理，改正環境，讓人間的陰陽

循環達到自然之平衡。所以聖者對天是個柔弱的「順者」，對天下他是「治者」，以

其天理落實於人間。這是逆回自己的私人性質──德，而成道的理，看清道生成的陰

陽兩邊的交錯，而在兩邊之中道順著陰陽，而從上原改善人間的陰陽之間的衝突。因

此，聖人要「將因無為，與道同體，其所任物，咸歸自然，謂王者法天地則至道

也。」任物是聖通而人體會道，與一切的本體合一，則能與變化之理同一，而用這理

調和環境來法天地。是聖人用其道約束環境的規矩，使人間環境能夠順自然之理則。 

        在以下陳景元說明隨著變化之通道: 

 

躁勝寒，靜勝熱。 

 

躁，動也。言春夏陽氣發於地上，萬物因之以生，物極則反，故夏至則一陰生

乎其中，氣動極則寒，寒則萬物以衰，明躁為死本，盛為衰原，喻功成不缺者

必敗，持滿不沖者必傾，有為剛躁者必死。君平曰：天地之動，一進一退，而

萬物成遂，變化不可閉圔，屈伸不可障蔽。故陰之至也，地裂而冰凝，清風颶

厲，霜雪喦喦，魚鼇墊伒，萬物宛拳，當此之時，處溫室，臨爐火，重狐貉，

襲毳綿，猶不能御也。及至定神孜精，動體勞形，則是理泄汙流，捐衣出室，

煖有餘身矣。靜勝熱者，謂秋冬陽氣靜於寒泉之下，否極則泰，故冬至則一陽

生乎其中，熱則和氣發生也。萬物因之以生，生託靜而起，故知靜為生本亦為

躁。嚴君平曰：陽之至也，煎沙爛石，飛烏絕，水蟲疾，萬物枯槁，江河消

竭，當此之時，入沉清泉，出衣稀紐，遊燕高臺，服食寒石，猶不能伕也。及

至解心釋意，託神清靜，形捐四海之外，遊志無有之內，心平氣和，凍有餘身

矣。此言躁為死本靜為生根者，以況君王。躁強則拒敵飾非犯物之性，以致家

國凋敝，是謂躁強，則寂然而寒薄，寒薄則衰滅矣。靜理則垂拱無為全物之

真，以致社稷永孜，是謂靜理，則煦然而人和，人和則隆盛矣。
50 

  

在此陳景元應變變化之常道。對於陽則說「物極則反，故夏至則一陰生乎其中，氣動

極則寒，寒則萬物以衰」這就是物極必反之謂，是物之氣升到極點而開始衰敗，是夏

天之時暑氣動命，就是屬於生之氣，物質生成之後，必然會開始衰敗往生，這就是自

然必然之道。再說「明躁為死本，盛為衰原，喻功成不缺者必敗，持滿不沖者必傾，

有為剛躁者必死。」因躁為死之本，所以執著在陽會造成病死之後果。如果過度陽就

不會有「缺」，這「缺」指陰陽無法互交，因為需要有缺才能有交錯的可能性，而需

要交錯才能達到平衡。是持滿自我的慾望，所以會過度剛強而易躁動而過度「有

為」，有為就容易發生衝突而傷害身體。所以偏於陽的「陽剛有為」的人造成身體的

衰敗而病死之苦，因此說：「此言躁為死本靜為生根者，以況君王。躁強則拒敵飾非

犯物之性，以致家國凋敝，是謂躁強，則寂然而寒薄，寒薄則衰滅矣。」國王要心靜

                                                
50
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 70-71。 
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才能通道，通道而能指導國家的相對，讓國家的兩邊能夠達到平衡，則萬物的自然理

能通於人間。因此，君主要學會應變天地之進退，所以陳景元援引君萍說：「天地之

動，一進一退，而萬物成遂，變化不可閉塞，屈伸不可障蔽。」順著天地之進退是在

通氣的自然運行。那麼陳景元已論了不能偏於陽，因為躁為死之本，但是也不能偏於

陰：「故陰之至也，地裂而冰凝，清風颶厲，霜雪喦喦，魚鼇墊伏，萬物宛拳，當此

之時，處溫室，臨爐火，重狐貉，襲毳綿，猶不能御也。」是人如果執著在「陰」就

會造成無法駕御變化之運行──無法適應變化所以會造成身體的傷害。所以過強的剛

健有為及過陰：「地裂而冰凝」的固執都造成身心的傷害，因為陳景元認為生死、陰

陽都是在德之下，都是道分為德的兩邊，而在兩這之間相對人容易被傷害，因此陳景

元關於過陰說：「及至定神安精，動體勞形，則是理泄汙流，捐衣出室，煖有餘身

矣。」。所以陳景元的動靜是指心，心要清淨才能達到四時變化的和平於身心。因此

說「靜勝熱者，謂秋冬陽氣靜於寒泉之下，否極則泰，故冬至則一陽生乎其中，熱則

和氣發生也。萬物因之以生，生託靜而起，故知靜為生本亦為躁。」指心靜而身體的

陰陽能達到和諧，這是他動靜、陰陽兩者並重的思想。但是達到兩者的平衡是以靜入

手。從靜生動，從冷生熱，而兩者化和為和氣，而這和氣通於物質的根源或道。這是

陳景元說的：「及至解心釋意，託神清靜，形捐四海之外，遊志無有之內，心平氣

和，凍有餘身矣。」的意思。 

       所以理想治身治國的道德是指世交的進退。人要知道如何去應對人事物的變化。

如果這狀況需要我靜我就靜，需要我動我就動，這個適應變化的目的是維持自己與環

境陰陽運行的平衡──通道。在以下，陳景元說明聖人用教典的理想治國之方法。 

 

(一)、名教的治國理想 

       

    陳景元說明有名言: 

 

有名，萬物之母。 

 

有名者指天地而言也。天施地化，茂養萬物。亭之毒之，如母養子。故曰有

名，萬物之母。夫大道杳冥，豈繫乎有名無名哉。聖人約用立教，以明本跡却

異爾。凡日新之道，皆日無名，是故始萬物者，為無名。成萬物者，為有名

也。嚴君平曰：有名者之為化也。尊道德，貴神明，師太和，則天地，故為萬

物母，此用道者也。51 

 

有名與上述的「德」類似，兩者皆養育萬物，但在此陳景元很清楚地表示有名是指天

地。是天地的施與化所養成萬物的萬物之母。所以德與名是謂(天地、陰陽、清濁

等)，而聖者需要通達兩邊的平衡於其身心，因為兩氣之平衡等於陳景元的一氣，而元

一之氣生一切。所以如果區分道德與勢，分散於天地，而從天地的交錯所成物質。勢

是在形而下的地上變化的趨勢。所以有名或德是萬物之母。而聖人用道來治德的兩邊

在人間的循環，讓這循環能夠順著自然的趨勢而達到平衡，而上述已論之說明是指變

化之平衡的意思。所以陳景元說：「聖人約用立教，以明本跡同異爾。」聖人用自然

的心建立教典的自然法約束民間，讓道德勢之本末(本跡同異)的陰陽循環顯明大道的

                                                
51
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 
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平衡。因此再言：「凡日新之道，皆日無名，是故始萬物者，為無名。成萬物者，為

有名也。」日新之道指道即時即刻的變化，這無名的變化的理不斷地在造化有名之

物，而聖者建立名教調和有名與無名之間的平衡，而人間能夠效法自然之道。故陳景

元援引君平說：「有名者之為化也。尊道德，貴神明，師太和，則天地，故為萬物

母，此用道者也。」所以有名、天地謂太和、神明、道德等的用器。這些點都是指陰

陽平衡，神是道之作用，道之作用是個平衡或和諧的運行，太和指這和諧本身，道德

是無有的合體(後章節會更清楚說明此點)。聖人也如此，體用自然的法則治國，建立

教典調整人間，使其自然的法運行通於人間，使人世能「不違」大自然的循環，給人

成道之方向與可能性。所以聖人雖然無私還要當民眾的方向。 

       這是陳景元的「不言之教」之宗指，因此陳景元言： 

 

不言之教，煖然似春，鎮以無名之樸，而使人自化。德化有序，人孜其居，其

道簡易，無所施為52 

 

聖者約用建立教是使用不言之教。不言之教則是個如春天之不冷不熱之陰陽平衡。是

身心當通其平衡的和諧，所以能「以無名之樸」。體用無名之理，使人間的陰陽循環

有平衡，如此是用道化德之德化，而在德化有合乎無名的自然次序。自然次序不是個

剛硬的制度，而是應變當下環境自然趨勢的次序。如此人生活在合乎自然的環境，所

以能心比較容易安頓。安頓在這個「其道簡易，無所施為」的平易之治。體會無名之

道而用本地自然的理則治國的「不言之教」。而以下闡述德化讓人安的思想內容。 

 

(二)、自然為本，名教為用 

 

        陳景元認為名教的根本是自然，而盧國龍先提出此點說：「天理是自然本體所顯

現的一種理則53」且說天理是「貫穿於刑名禮法，是刑名禮法所立之本54」。後者李佳

諭也比較完整的討論這點，解釋陳景元自然為五德思想之本得概念： 

 

陳氏的政治思想，實爲其道論的實踐，陳氏將道分成常道與可道常道代表的是

天理，可道代表的是人事，故其政治思想爲明體達用之學，表現出的特色是儒

道兼用，莊子對儒家的仁義禮樂有深刻體察，批冹僞仁、僞義造成社會問題，

陳氏認爲不論自然或名教，都是道的一部分，不可偏廢，過度關注名教，會導

致真性的喪失，在以自然爲根本的原則下，可以適度輔以名教建立社會秩序所

謂的無爲而治。。。55 

 

所五德的實踐一定要以自然為原則才不會喪失真性。這點本文也贊成，且多闡述何謂

五德自然真性。 

                                                
52
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

82，頁 355。 
53
盧國龍，〈論陳景元《莊子注》的思想主旨〉《道家文化研究》第 19 輯，(北京：生活，讀書，三聯

書店，2002 年，六月。)，頁 388。 
54
盧國龍，〈論陳景元《莊子注》的思想主旨〉《道家文化研究》第 19 輯，(北京：生活，讀書，三聯

書店，2002 年，六月。)，頁 388。 
55
李佳諭：《陳景元莊子思想研究》，國立嘉義大學，2009 年，頁 99。 

http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=auc=%22%E6%9D%8E%E4%BD%B3%E8%AB%AD%22.&searchmode=basic
http://ndltd.ncl.edu.tw/cgi-bin/gs32/gsweb.cgi/ccd=gwMZRF/search?q=sc=%22%E5%9C%8B%E7%AB%8B%E5%98%89%E7%BE%A9%E5%A4%A7%E5%AD%B8%22.&searchmode=basic
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        在以下陳景元說明身心與五德的關係： 

 

田子方侍坐於魏文侯，數稱谿工。文侯曰：谿工，子之師邪？子方曰：非也，

無擇之里人也；稱道數當，故無擇稱之。文侯曰：然則子無師邪？子方曰：

有。曰：子之師誰邪？子方曰：束郭順子。文侯曰：然則夫子何故未嘗稱之。

子方曰：其為人也真，人貌而天虛，緣而葆真，清而容物。物無道，正容以悟

之，使人之意也消。無擇何足以稱之！子方出，文侯儻然，終曰不言，召前立

臣而語之曰：遠矣，全德之君子！始吾以聖知之言仁義之行為至矣，吾聞子方

之師，吾形解而不欲動，口鉗而不欲言，吾所學者真土梗耳，夫魏真為我累

耳！ 

 

碧虛註：赤孛七竅，人也；不形好徭，天也。虛緣保真，混俗也；清而容物，

天合也。正容悟物，以身率導也。使人意消，方寸之地虛矣。聖知仁義，名教

也；子方之師，道德也。悟所學為土便，因真而冸夹也。知魏國為我累，有大

物者難忘也。56 

 

這裡的天如同老子的「天地不仁」的天。天沒有偏私之心，而能通於地。聖人也要如

此。要能如天的不偏不倚的融入環境而守著陰陽的和諧(虛緣保真，混俗也)。聖者沒

有的偏私之心，因為沒有愛與厭惡的心理上反應，所以心靈能清淨不動，而接受──

包容一切，不只包含個人喜愛的，則能夠合乎天理。身心合乎天理而：「正容悟物，

以身率導也。使人意消，方寸之地虛矣。」身心合乎自然天理就是身心在率道，是成

道而當道，用其身心行為之不言之教調整人間的環境，使其環境能夠協助民眾安性而

不生思惟，則是使人「意消」，是在意消之狀態人之道德才能自然而然的表現出來。

如此就能達到真正的太平，使人間與大地一樣虛靜，就是能夠在不知不覺中的效法天

理。而在人間聖人是負責通天理，當天與地的通道，使天下之歸於自然的方向。所以

聖人通理之教是仁義的名教，而其名教的本體是道德。是因應兩邊的平衡而不「妄」

──不因為偏心妄想妄作而失去這個平衡。這是陳景元說的：「聖知仁義，名教也；

子方之師，道德也。悟所學為土便，因真而別妄也。」的意思。 

        陳景元在以下闡述仁義之相對說： 

 

絕仁棄義，民復孝慈； 

 

仁者愛物，則人親之。義者宜物，則人譽之。而仁義之弊在乎親譽，親譽既

行，則趺尚奊競之心生，而性命之和失矣。性命之和失，則孝慈之行何由而

有。今使絕而棄之，是欲人全性命，而復孝慈也。57 

 

陳景元對於純粹仁義之治之中心評價是如果以仁義為本就會失去真。則是仁義雖然很

重要，但是仁義是等於化約道之用的一種名教手段。因此仁義是末而不是本，是個來

自於欲望的一個用器。因此言：「仁者愛物，則人親之。義者宜物，則人譽之。而仁

                                                
56
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

63，頁 223-224。 
57
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 3，

頁 33。 
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義之弊在乎親譽，親譽既行，則趺尚奔競之心生」這句的後面之「則趺尚奔競之心

生」。仁愛本身是有偏愛，義本身對人有宜，而因為人自然性偏愛與宜，如此會產生

人的偏見，一有偏見就有是，有是就會有非，而人民就會開始爭辯是非。因此有偏愛

及義之傾向就有「趺尚奔競之心生」，人民會被君主汙染，而造成整國在爭辯是非，

而失去性命之安和，因此言：「而性命之和失矣。性命之和失，則孝慈之行何由而

有。」治國者主要工作是調整環境，使環境能夠符合自然之規律而安性命。性命安而

心之分比心不會發生而真正的孝慈才會衍生，因此言：「今使絕而棄之，是欲人全性

命，而復孝慈也。」。因此治國者是不能以用為本，而自我之主見則不生心，不生心

而體內的氣運行能順而通達沖和之氣，君主便體會道，用道為本而教典為用來調整人

間的環境。 

       調和到陰陽達到平衡，這平衡是自然，所以一個國家能效法自然代表這個道家有

道。因為道是陰陽平和的理。並且人活在其自然規律之中，能夠得到各自自然之位而

得安和。人之性命安和而仁慈就會衍生，如此國家達到陰陽交錯的安和。那麼國家安

和是因為君主的修養。而在陳景元的思想脈絡，君主的修養與丹道修煉之法並無二

致。說明仁義禮智信的完善運用由於五行於五臟之間運行的和諧。 

 

(三)、仁義禮智與五藏的關係 

 

文云肝木仁也。肺金義也，心火禮也，腎水智也，脾土信也。夫含識之徒，禀

生之類，仁義之性，物皆有之，少之與多，自然已定，雖顏孔相去一分，終莫

之及，况異於斯者乎。今性多仁義者，必相矜而失性；性少仁義者，又相企而

喪真。奊馳於矜企之塗，流蕩於是非之境，上下夸企，豈是道德之正邪?若乃人

孜其性，多少之情為一，物孚其分，仁義之理自齊，伕官各當其材，天下無不

理矣。。。於仁義之行下孟切。崔云駢枝贅疣雖非性之正，亦出於形，不可去

也。五藏之情，雖非道德之正，亦列於性，不可治也。今設仁義之教，以治五

藏之情，猶削駢枝贅疣也。既傷自然之理，更益其疾矣。58 

 

陳景元仁義禮智信之內涵是切合他的丹道養神工夫論，說明五臟和五行及五常(仁義禮

智信)的關係。上述已論陳氏的五常的本性是自然運行的平衡，是要通達自然才能德化

人間。而要透過煉形養神的修煉才能養成五常的本性──五行運形的平衡。因此陳景

元援引此句：「肝木仁也。肺金義也，心火禮也，腎水智也，脾土信也。」。這是所

有生物皆有的本性，所以陳景元說：「夫含識之徒，禀生之類，仁義之性，物皆有

之，少之與多，自然已定。」所以陳景元認為修煉五臟之間的氣，是養成五德的自然

性，而僅只修掉仁義之情。不修掉會造成相對的衝突會造成：「今性多仁義者，必相

矜而失性；性少仁義者，又相企而喪真。」如果重於仁義，會造成相對而會失去性之

安寧，這是情緒上衝突的來源。如果人少仁義，會失去與世俗交流互動的真實，則無

法順事而世交。這也開出陳景元平衡的想法，人不能偏一邊而應該隨順著變化。不能

過於執著在仁義含有的相對，也不能脫離世間，如此會無法學會隨著變化之法。因為

如此會：「奔馳於矜企之塗，流蕩於是非之境，上下夸企，豈是道德之正邪?」所以道

德的原則如果是仁義，會有是非的相對。有企圖的途徑或謀思，會順著是非的波蕩，

這波蕩是指衝突，而上下如果有衝突，而如果陳景元的道德是平衡的意思，怎麼能在

                                                
58
宋，陳景元：《南華真經章句音義》(台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 5，頁 27。 
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衝突之相對之下維持道德?。如此人間則：「若乃人安其性，多少之情為一，物守其

分，仁義之理自齊，任官各當其材，天下無不理矣」。聖人用仁義的目的是安頓天下

過度極端之處。是聖者調和環境下的物，使事物能夠不引起人過度用心而傷害自然。

而人與人以及人與環境之能夠達到平衡之狀交流。這是人民能夠安於自然而其次第就

會「自齊」。僅止混沌是沒有次序的，因此天下效法自然之道，自然含有的次第自然

而然的呈現，因為自然中必然有次序。如此是是個通自然平衡之理的國家。 

       接著，有通自然之「有道」之國之作用，能幫助人體內五行的運行，反而會幫助

人情緒的穩定。因此說：「於仁義之行下孟切。崔云駢枝贅疣雖非性之正，亦出於

形，不可去也。五藏之情，雖非道德之正，亦列於性，不可治也。」雖然仁義之行不

是性命之正，但是五行皆由於形，都是然自然的表現，因此不能治。用法律制定仁義

只會造成人與人競爭是非，過度的競爭就無法達到平衡之國家。是五臟之情與五常皆

是在循環天地氣的運行(五行)，因此皆是變化之情，變化是要通於身軀而不滯，如果

來「治」，這是用「滯」之方法來制定由自然之情。因此仁義的用必須合乎自然的平

衡，如此德能夠自然顯現。則：「今設仁義之教，以治五藏之情，猶削駢枝贅疣也。

既傷自然之理，更益其疾矣。」仁義之教如果用來壓制五臟之情，五臟之情則是情緒

之來源，而用仁義之制只會壓制其情，不會解決其情之本，造成更大的傷害。所以陳

景元治國的理想不是在壓制人的情緒，而是用環境的自然序協助人體內、五藏氣的運

行，而人的情緒能夠安頓下來。人情緒安頓，而國家能達到平衡──有道。所以陳景

元治國之法，是用自然之理養育民眾五臟之間的氣，這是他不言之教的內容。 

        以下多闡述五臟與道德的關係曰： 

 

駢拇枝指，出乎性哉！而侈於德。附贅縣疣，出乎形哉，而侈於性。多方乎仁

義而用之者，列於五藏哉！而非道德之正也。是故駢於足者，連無用之肉；枝

於手者，樹無用之指；多方駢枝於五藏之情者，淫僻於仁義之行，而多方於聰

明之用也。 

 

駢枝，與生俱生，故出乎性，而為生，德之餘。贅疣，生後而有，是出乎形而

為性之外累，故皆曰侈。夫五行均則五常無偏，乃道德之正；今多於仁義，是

五藏之氣稟受又有少之者，故非道德之正也。且駢枝之於手足，皆無用之指，

何足央齧哉！若夫駢枝於五藏之情，淫僻於仁義之行，多方於聰明之用者，乃

駢枝於有用之處，所以重增其弊也。59 

 

性是元氣順著理而考察之本性之，而由於其性之理身體成形，因此德是由於性出之，

是衍生物體之謂，因此言：「駢枝，與生俱生，故出乎性，而為生，德之餘。贅疣，

生後而有，是出乎形而為性之外累，故皆曰侈。」形體上之五行交錯而成之德相，那

麼五行之氣運行於五藏之間，五行之運行不平衡而五常有分。有分則是代表會有意識

及情緒上之波動，有波動就不能維持自然之道。自然之運行不偏不倚之而流通一切，

有偏就會有滯，如此就不能合乎自然。因此如果：「夫五行均則五常無偏，乃道德之

正；」，五行能夠流通於身心，描述其五行之和諧狀態，如果能達到和諧，五常就不

會有偏而德能夠正。正在此指身心與行為皆能夠通和諧之道。相對來說，若沒有達到

和諧則：「今多於仁義，是五藏之氣稟受又有少之者，故非道德之正也。且駢枝之於

                                                
59
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

23，頁 787。 
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手足，皆無用之指，何足央齧哉！」是因為執著於仁義之情，體內的氣會不順，而五

臟的營養會不足(少者)，如此無法通和氣。是人要修煉身心，煉形體內之氣，協助五

行通於五臟而達於平衡，則平衡的和諧氣能養身心，則人的情緒不會很強勢，則人不

會過於陽剛躁動，所以比較能夠順事的趨勢──有道德。則不會：「夫駢枝於五藏之

情，淫僻於仁義之行，多方於聰明之用者，乃駢枝於有用之處，所以重增其弊也。」

氣之不通於身而心思惟會衍生，如此聰明之意思，因此用思惟之聰明行仁義，是執著

於追求利益的慾望，並更蒙蔽自己，讓自己無法看清順事之道德而傷害自己及環境。 

        因此可知，陳景元的基本思維是人如果用心看人事物及做事情不可能沒有目的，

而這目的的源頭都來自慾望，而以慾望為做事情的本，僅會造成自己及環境的傷害。

所以陳景元注重為了達到道的平衡，人要先逆反自己的本性，而除掉自我的偏見，如

此能忘去自我的欲求而完善地應對當下的需要。 

 

(四)、仁義禮樂之運用 

 

        國家有道是先從聖人自己的修煉起，要頓悟陰陽的順通，而養成身心氣的平衡。

這平衡不能只是由於自己的修煉，聖者也要能用真理適應變化，隨著自然及人世的進

退，此是道德之謂。在治國上的道理也一致，聖人要體會道之平衡，使用不言之教條

和環境，讓環境的人與人及人與自然之間的交錯有平衡。上述僅討論這大致上的議論

與仁義之用，以下討論仁義禮的之區分與用說： 

 

繕性於俗，俗學以求復其初；滑欲於俗思，以求致其明；謂之蔽蒙之民。古之

治道者，以恬養知；生而無以知為也，謂之以知養恬。知與恬交相養，而和理

出其性。夫德，和也；道，理也。德無不容，仁也；道無不理，義也；義明而

物親，忠也；中純實而反乎情，樂也；信行容體而順乎文，禮也。禮樂褊行，

則天下亂矣。彼正而蒙己德，德則不冒，冒則物必失其性也。 

 

碧虛註：處塗而避汙，在垢而求照，非蔽蒙而何？躁競鈴昏，恬靜爻知。有知

不役，善保靜也。知而不用，故能和。恬而自葆，故有理。雖假種習而本乎天

然自得，故能和眾己，通故能治物。上仁與德却，以含容為本；上義與道却，

以通理為原。處中和而不淫者，樂也；整容貌而中節者，禮也。禮以應物，樂

以正性。自檢則真，率人則亂。彼自正者，以蒙養己德，德固則孚恬而不冒，

此乃各正性命，恬知相養者也。
60 

 

上述討論仁義本身的相對，也討論人五臟之氣運行與仁義之關係。在這陳景元討論要

使心身之情靜說：「恬而自葆，故有理。雖假種習而本乎天然自得」這與上述一致，

而我們也知道這個「恬而自葆」指體內的氣通順而營養足夠的狀態，因此氣能達到自

然之平衡。達到如此需要能夠隨著人事物的進退，而維持這個自然平衡，是體會一切

本體，所以能知道一切的理，而通治天下之道(雖假種習而本乎天然自得,故能和眾己，

通故能治物。)所以重點是要安頓自己的心性，如此不會對外有欲求而躁動，因為能完

善的用仁義禮樂。在此情況下，因為心靜，仁義禮樂不會產生對立，而能成道之用

的。陳景元說：「上仁與德同，以含容為本」所以上仁是最高愛物之心境，等於一種

                                                
60
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

49，頁 131。 
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忘我的狀態。是心靜而吾忘我與他的分別，忘我而吾能隨著德表的變化。「上義與道

同，以通理為原。」陳景元定義相對中的義為「宜物」，而上義是最高的宜物的方

法，這方法是通達自然的理，如此能夠調和事物而不造成任何傷害。高尚的禮樂也是

如此：「處中和而不淫者，樂也；整容貌而中節者，禮也。」真正的樂不是情緒上的

喜怒相對上的樂，而是陰陽運行的和諧之謂。禮是「整」而有條理的外在表現，

「整」指能夠隨著環境變化的意思，所以是個適應變化的行為上的節制目的是維持

「守中」而不生偏心，如此能維持中和的氣於體內的順暢運行。因此說「禮以應物，

樂以正性。」所以禮是適應事物的變化，而樂是用中和之狀態修性。 

       在此可知，陳景元的理想仁義禮樂是表示聖人理想的境界，而這境界的關鍵是減

少內外的相對，而維持平衡的和諧，這是最高的道德。 

 

第四節、小結 
 

       道論是本文思想脈絡的總綱，描寫整篇的從上而下和從下迴上的宇宙本體和身心

修煉論的思想樞紐。而本章討論三個大的論點如下: 

       第一是何謂道德。道德可分為兩種，第一是宇宙論的道德，第二是人間上的道

德，但雖然有其分，兩者不能完全區別。道是一切的根源，而德是「得」的意思。物

得於道之精氣而養成生命，和「勢」是萬物在環境中，變化之趨勢。這是上而下的宇

宙本體論，是德得於道之根源，養成道之純精為物體，從此本體生成和變化一切。      

        第二是陳景元的人體觀。人體也從「道德勢」產生。本章梳理陳氏對身體的描

述，表明人體與境界具體的連結。此，涉及到「德」之分。陳景元在解釋老子之上下

德之時，說明「下德」是人僅注重自己的好處，以保持自己的安樂為目的，執著於對

外的欲求。「上德」是人不執著於欲求，而回歸到變化之體。前者得於自己暫時的安

樂，後者得於一切或道。陳景元「得道」之工夫，是透過身體和心靈之修煉，從達到

自己的暫時安樂的「下德」，回歸到通達一切的「至德」。陳景元認為身體的「自

然」面貌已通達天地之根源，但因為心對外有欲求，人才會執著在「名」，而失去自

然之狀態。所以要在體內的五臟六腑、丹田、筋等等，養成自然之理，反而讓「精氣

神」通於體內。 

        第三是隨著環境之趨勢和體內修煉的關係。如果要煉養體內之自然理，也需要能

夠隨著環境之趨勢。隨著環境之趨勢需要先放下自己，才不會執著在自己的欲求，而

違背環境之規矩。養成內外不衝突的情形，需要「五常」之間的平衡，不能偏仁或偏

義，不然會造成相對。而因為「五常」和「五臟」有關係，人必須同時修正行為、鍊

形養氣，和修煉心性。 

        所以陳景元的治身治國之道德，關鍵在調和相對。無論是體內或內外，都必須要

透過修煉去調和。調和後而身心能回歸自然，而精氣能通於身體，並達到神，反而回

歸於「道德勢」之自然道。 
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第四章、心──精神的主體 
 

第一節、萬物本性於自然變化──性說 
 

        陳景元以為「心」的運作來自於「性」，因此陳景元說：「性亦恬憺，縱心所

好，不違自然，任性所為，不逆萬物，故無為而無不為。」1顯然陳景元的「性」是修

心的一個關鍵。性如果恬憺或恬静，心就不會障礙自然。心是自我與外界交流的功

能。所以陳景元說「性受自然之至妙，命得元氣之精微，神貫天地，明並日月。無思

無慮，心自無為，忘功忘名跡，無以為用也，謂無用己為而自得也。」2因為人的思維

具有違背自然的可能性，陳景元的工夫注重在修練性，而回歸其性之本，讓性能夠受

到自然之至妙，如此其生命或身軀能達於元氣之精微。 

        這在陳景元思想脈絡中是通達性之本體，因此陳景元言： 

 

故有無之相生，難易之相成，長短之相形，高下之相傾，音聲之相和，前後之

相隨。 

 

此六事因矜美善動入有為。有為既彰，偏執斯起，殘賊互生，物失其性，故結

以聖人無為，而玄德不去。夫有無之性，本不相生，今言有必出於無，論無必

生於有，故曰有無之相生也。
3 

 

此「六事」都是在形容相對和合的世界，因為人會有「矜美善動」本身的物質會失去

和合的平衡──失去通於「神之又神」之萬物玄通，就會落入「有為」。那麼「矜美

善動」就是在形容人因為有慾望的念頭癖好之事，而如果有癖好就會起偏執的心，而

失去「六事」和合之和諧狀態，這是生命的本質或本性，並是失去玄德之妙為，而人

間就不會合乎天理，而違背自然之理則。而體會天之理就是玄德，玄德是無有，難易

等各種相對的接合，是兩者互相呼應──「相生」。「本」是「中和」，是和諧，因

為「偏執」之故而失去和諧。玄德是在體會有與無之和諧，此和諧就是陳景元所言：

「皆受氣於天，察性於自然，中和濁辱，形類萬狀」自然的大道產生的個別性質，運

作在人之中的「理則」，成為人的本質或本性，本性為身心生成的原型。 

       上述說明陳景元身心修煉其中關鍵是「安其性」及性之本能通於身體。而以下闡

述陳景元性的概念，尤其表述性之理則是由於自我考察： 

 

却謂之玄，玄之又玄， 

 

                                                
1
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 59。 
2
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 59。 
3
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 9。 
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玄者，深妙也，冥也，天也。所謂天者，自然也。言此無名有名，無欲有欲，

皆受氣於天，察性於自然，中和濁辱，形類萬狀，蓋由玄之又玄，神之又神，

所謂自然而然也。若乃通悟深妙，洞達冥默者，是謂有玄德也。4 

 

陳景元用自然之天來解釋「玄之又玄」，而自然之天就是萬物之根本。因此天的能量

衍生萬物，無名與有名，無欲與有欲，就是形而上與形而下兩邊描述氣體、液體及固

體之物，無名的就是等於氣體之物類，那麼有名及無名之物皆是源於天。物的氣、能

量都是由於天，天之氣在物質之中是幽冥的，也是自然循環的理則。「察性於自然」

指物質生成的理，順著天地等交錯變化的自然，「中和」為隨順理而組成形體之狀

態，故而可說是陳景元「性說」的展現。所以從第一個「玄」或天的幽冥自然現象的

本體，效法有名無名等的各個不同的物質狀態，方而受於天之能，便地化其能量，組

成為萬物之外型，是「又玄」。道自然而然的變化通於先天和後天，「無」與

「有」，便是「神之又神」之玄通。玄指天冥幽杳然的能量，冥幽杳然的能量是基於

天之能量，可比喻為太陽的光線，此太陽的光雖然是全部的根源，但我們在物質上看

不到太陽的踪跡。這樣的光就是自然的循環的本質，而且是在施物。若說地是「濁」

而化物的形，那麼道的作用就是神，先天之道不斷變化，生成萬物，於是先天之道便

是藉由玄妙變化連通後天在物中之道。此就是陳景元萬物本體之解釋。而人如果能通

達至道，就是通達了物本身之道，可以體會萬物皆是太陽照射的光線所變化之展現。

如此，等於吾與萬理之根本同一，是故能隨時隨地隨順各個地方的道，此就是玄德。 

        那麼能如果要回歸其根本，性要靜，因此陳景元說： 

 

不見可欲，使民心不亂。 

 

可欲者，謂外物徬情，令人生可尚愛欲之心也。而日不見者，非遠絕不見也，

謂不以見為見，而為無為也。若乃人君見外物，而無可尚愛欲之心者，是不為

色塵所染亂，則性原清靜恬澹，而復其真一矣。人君能孚乎真一則使民心不

亂，而淳樸之風可致矣。5 

 

物質皆是生於中和，人是萬物之一，便亦生於中和，此就是人的本性，而是自然變化

的法則。那麼性就是思維及行為的本源，是有與無交錯，而無像的能量考察性之理則

而衍生一個物體，人只要頓悟有與無之接合，就能穿透形而上與形而下的貫通性，而

融合貫通一切。是有思維能意識到我與外界的分別就會有欲。欲就是內心的念頭，而

其念頭喜愛之事就是欲望，有欲望的貪圖而性不能清，不清而如陳景元所謂：「下士

者，受性濁辱，目欲視色，耳欲聽聲，口欲察味，志氣欲盈，聞其恬憺無為，則大笑

而非之，若不為下士所非笑，則不足以為上道也。
6」人之性就是無像與有像的中和，

而如果人不懂性之妙本──濁辱，就會執著在五官的爽快感，而不能覺察自己的根源

與萬物是同等的。是人會濁辱物質現象，其與「而無可尚愛欲之心者，是不為色塵所

                                                
4
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 8。 
5
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 11。 
6
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 64。 
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染亂，則性原清靜恬澹」為反之。聖人能不濁辱於有質之外界，便其性能靜，就是清

楚性本就是由於道，而元氣就是開元生命的本質。 

        而人如果能清靜本性，就不會跨越元氣於物質自我覺察原有的軌道──理。因此

陳景元言： 

 

無為，則無不治矣。 

 

為無為，猶言行無為之道也。無為者，謂不越其性分也。性分不越則天理自

全，全則所為皆無為也。物物無為，則貴尚貴求之心，泯然都忘，故淳風大

行，誰云不治。7 

 

天理是「無」與「有」化合為物質，考察自性的理則而化成各物的不同性質，其性質

就是理的法。因此無為就是如以上不貪圖外界，並性能靜而身心「性分不越則天理自

全」。性分就是本性順著塵含有之理而組成物體的架構的意思。 

        此就是陳景元以下所謂自然之妙的意思： 

 

上德無為，而無以為； 

 

夫有上德者，性受自然之至妙，命得元氣之精微，神貫天地，明並日月。無思

無慮，心自無為，忘功忘名跡，無以為用也，謂無用己為而自得也。古本作上

德無為而無不為，言上德之人，心既寂默，性亦恬憺，縱心所好，不違自然，

伕性所為，不逆萬物，故無為而無不為。8 

 

如此在形容精氣神之理想狀態。性受自然之妙，就是因為心能寂靜，性就恬憺──性

恬靜而念頭不生，故能順著天性中的軌道，也就是性不阻礙元氣的精微。因為吾人能

不對外界有所趣向，故心能寂靜，性能寧，念頭不生而精氣神不會被念頭產生所想要

的欲念影響。精神便能貫通性本，而上述已論之，性就是天地化合的中和之性，甚至

是由於天之能力。是以，人如果無欲，能頓悟到性體與形體之妙合，並形體不跨越天

理──「不違自然，任性所為，不逆萬物」。人性若靜，行為不會違背萬物自然之

理，則能與物不衝突。 

        因此陳氏亦言： 

 

人生而靜，天之性。今言致虛極孚靜篤者，使人修之，復於妙本也。非止於

人，蓋萬物之並動，作者未有不始於寂然，而發於無形，生於和氣，而應於變

化，及觀其復也，盡反於杳冥，而歸於無朕，以全其形真也。9 

 

                                                
7
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 12。 
8
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 59。 
9
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 3，

頁 29。 
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人的本性源於天，天就指天與地交錯的和諧，而陳景元描述的工夫是在修煉心身至通

達寧靜之性而通天。那麼此天性不只是人擁有的，天性是萬物皆擁有的本性。那麼陳

景元所謂「生於和氣，而應於變化」指地秉受天之氣，而氣順著地理，衍生無數的變

化。因為物質的天生的理不斷地在變化，理也不會再重複，而能生生不息之。那麼陳

景元是在表述人要透過修煉性功的性命雙修，使其性能歸於天之性。如此代表是的性

靜，就是等於天之性，也是人的性靜，就能順著天地之交錯，應變兩邊互相變化，觀

照氣質的循環，觀照氣分分合合的歸復，此就是返歸於天杳然冥幽之體，復於無我之

物質本體，也是物質真實的面貌──形真。人如果要達到形真，就是要透過「致虛極

守靜篤」的修煉工夫，而此就是等於陳景元的丹道性命工夫，使其性命能靜順，如此

能觀照形體上的物質皆是在循環天地交錯的理則，並沒有一個永恆的物體，每一個物

體僅是非恆常的「名」，而達到無我。無我就是吾人與沒有自我的凸顯，能通達天之

性，並與地理之變化合一──成道。也就是：「既損其非，又損其是，故曰損之又

損。若乃是非都忘，欲利自泯，性與道合，以至無為，已既無為，不與物競，而任萬

物之自為也。自為則無不為矣。」10的意思。修掉性上衍生念頭──欲要的慾望，就沒

有癖好之傾向，就不沒有是也沒有非，如此就忘掉自我，而吾欲不會被個人慾望收

縮。性便能靜，而吾能悟形本由於光水等衍生出來的純潔之性，並能順著天性與地混

合之理則之道，如此才是無為，也就是不與本身以及外界物質之理有衝突──競。因

此又言：「夫虛名浮利，得之乎輕羽，而性命形神，亡之若太山。達人校量誰者是

病。莊子曰：養志者忘形，養形者忘利，致道者亡心心矣。」11表示如果能忘──不在

性命分成神思與形體執著，就能如莊子所說的致道，也就是等於以上說的「性與道

合」。精氣神形就是在表述人身心之架構，而陳景元修煉工夫之性工，是在使其性能

靜。如此人之本性與不二，而自然之理通於身心。因此，陳景元與道家、道教等，強

調赤子，而陳景元言：「明赤子之全和，喻至人之純德，赤子未知喜怒，而拳握至堅

者，其真性專一故也。」
12赤子未知性之分，而能專一真性──性靜。因此陳景元言：

「性靜，則動不妄矣。無為，則所責不在己，責不在己，則俞樂而無憂，年壽長矣，

明於此者，謂虛靜等八目是道之密用，無為之事也。」13又言：「脧者，赤子之命源

也。赤子情欲未萌陽德自動者，真精之氣運行之所至也。」14可知性靜是牽涉到心態，

而雖然陳景元說有性分，不指是分為不同的性，是其本性是成為軀體，而心生思維

後，才會分散軀體上的感受，故性之純錯之本質會分，此就是性由於徳勢成長身軀，

而由此心生思維之慾望。 

        此與以往學者之說法有稍微不同： 

 

「心性」是宋代儒、釋、道三教共却關心的時代課題，對此，陳景元也提出了

自己的看法，不過，他探討的重點是「性」，「心」方面的內容較少。他在注

                                                
10
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 74。 
11
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 69。 
12
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 8，

頁 82。 
13
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

40，頁 66。 
14
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
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解《老子》「其孜易持」章云：「人生而靜，天之性也。」這裡所說的

「性」，乃指人生來所具有的一種先天的本性，它清靜、純粹而不雜，因而是

既真又善的。在陳景元那裡，「性」有時又與「命」連在一起，「命」也是一

種人們無法擺脫的先天的規定性，性與命是相互關聯的，性命並稱，含義一

致。15 

 

劉固盛在此詮釋陳景元的思想的目的是在發展思想史的範疇，就是陳景元是發展唐代

重玄學之說，不過在此解說缺乏陳景元丹道內涵的知識而已。「人生而靜，天之性

也。」不是一個哲學範疇，性則是由於天之，是萬物皆是由於天上之光混合地之濁質

衍生的形體。那麼是因為心分為思維，人逐漸的不靜。不過人生的時候「靜」，指當

人是嬰兒時，隋思喜也提出此點：「嬰兒指的是元氣純和的理想狀態，也是人養氣煉

形所要努力達到的主要目標16」(本文在他章會更仔細闡述此點)是嬰兒精氣有神，就是

氣充滿於軀體，乃神未分散為思維前的解說。因此人生之時性靜，此就是由於天之能

量變化的性，因此是純而不雜的天之性就是嬰兒心未分之謂。此就是在陳景元思想脈

絡的其中一個要點。是人生成於陰陽之和諧氣，這說性只是在表述身體生長的本質，

是由於性成身心，因此說「性」：「乃指人生來所具有的一種先天的本性，它清靜、

純粹而不雜，因而是既真又善的。」也可說的，但是陳景元所謂人之清靜的性，本身

不能分，是人心因為靜，才能夠有全和而合於天之性。 

        盧氏繼續言： 

 

我們再看一下他的以下解釋尌清楚了：「夫聖人稟氣純粹，天性高明，內懷真

知，萬事自悟，雖能通知而不以知自矜，是德之上也。中下之士，受氣昏濁，

屬性剛強，內多機智，而事誇大，實不知道而強辯飾說以為知之，是德之病

也。」(卷九)「人君孚形清靜，則元氣高明而自正；人君縱其多欲，則元氣昏

暝而煩濁。」(卷七)原來，陳氏所說的人們所受之性不却，乃指其所稟元氣不

却。那麼，人們稟受不却元氣所呈現出來的不却人性，尌並非是個體先天之本

性，而是其在現實生活中表現出來的各種真實的品性狀態。元氣有純粹、平

淡、昏濁之區冸，現實中的具體人性便也有真善、普通、邪徭之分野。如此看

來，陳氏對人性的解釋看似矛盾而並非矛盾，相反，這一解釋正體現了他在該

問題上的精妙見解。人性問題是一個歷史上一直爭論不休的問題，孟子的「性

善論」，荀子的「性徭論」，以及從董伓舒到韓愈的「性三品說」都沒有對人

性的善徭起源問題作出比較具令人信服的解釋。17 

 

在此盧先生表示元氣有分，認為人稟受不同種元氣，而由於如此有三不同種人性。可

說是在氣體上有不同，但卻又不完全如此。但是不完全是如此。本文道章已論之，各

種生命體之生長過程，是由於道德勢等等的過程(雖然此三者包含很多範疇，上述已論

之，所以不重複討論)，人之形體是由於道之理則，其理則之元氣生成一切等等，而且

是隨順地之情勢養成形之個人性質。元氣是隨順變化之根元氣，其氣本身不分，而是

體察性於自然之天地之氣交錯，此就是當下之情勢，而是由於其情勢性成心及形體。

因此元氣不是有分，是每個人的心之本質不同，因此形體會不同，是由於此不同，各

                                                
15
劉固盛：〈論陳景元對《老子》思想的詮釋與發揮〉《宗教學研究》第 2 期，2006 年。 

16
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 341。 

17
劉固盛：〈論陳景元對《老子》思想的詮釋與發揮〉《宗教學研究》第 2 期，2006 年。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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種人格呈現。那麼在其人格上，人還是要逆成自然之性質，修煉身心才能夠「稟氣純

粹」，此就是通和氣之謂。因此重點是在人的修煉及身心境界轉變。如果太執著在軀

體本身的慾望則：「則元氣昏暝而煩濁」，煩濁就說人會有煩惱是因為元氣之氣流被

濁質阻礙，濁質就是地受於清氣(天之氣)之謂，人如果慾望太強則會向外強求，就會

太執著於軀體爽快地享受，故會偏於濁之質，而清之氣不能通暢於身軀。此為丹道修

煉性命雙修之謂。與盧先生之基本理論不一致，是性又善又真，但此為形容精胞混合

之和諧，這和諧就是一切物質之總體元之氣，故是天之性也是真又是善。但是因為徳

勢之自然身心發展，身心會開始耗用氣而開始生心思維，因為如此人要修煉身心，而

逆成徳之自然發展。因此本文強調男女精胞交錯之過程，此與嬰兒全和的關係，及其

本身之全和與修煉之關係，並此皆與心有大的關係。 

  陳景元的「性」是造成萬物差異的本質，並且是由陰陽之交錯而成。而隋思喜認

為陳景元的思想脈絡是「性」，可分為先天之性與後天之性，而其詮釋方法在大致上

是合理的。但如果將「性」分別來看便有兩種可能性：先天之性是萬物的本體，後天

之性是萬物個別的性質。不過本文進一步的闡述陳景元理論中的先天之性和後天之性

是相同的，即是性是由陰與陽的交錯，進而合成萬物，藉此考察理之原則。萬物皆無

任何重複之處，皆是彰顯地化和天理而形成各種物體的，而各物體的本質就是

「性」，那麼性如果能靜，便能歸於宇宙的根源，性不靜，人就會著迷於變化的外

貌，因而產生的物質現象稱「性分」。 

        因這思想脈絡以至有性靜與性分之別，此類似於劉固盛及以往學者性分之說： 

 

他指出人的構成主要包括「性」與「形」兩部分，其中「性」是「道降純精而

生」，「形」是「德含和氣而養」。在陳景元的思想中「性」指本質，如他

說：「己性也，生則己類，死則失類，」可見，性有本質規定之義，他認為

「性」廣義狹義之冸。狹義之「性」指的是道性，亦即自然之性；廣義之

「性」則包括氣禀之性和自然之性。「道降純精而生」之「性」指的尌是狹義

的道性；而所謂「形」即指形體言，而形體言，而形體之質即是氣禀之性。如

陳景元說：「神奇者性，臭腐者形，萬類皆以性存為倚天為徭，性之化為形，

形之复乎性，不出一氣耳。」所謂「一氣」指作為萬物之始基的元氣，其構成

萬物之形體並賦予萬物之規定性即是氣禀之性。這樣，自然之性與氣禀之性尌

共却構成了陳景元所謂的廣義之「性」，因此具有性二元論的特徵。這也體現

在他對「性」概念的內涵的解釋上。在解釋「性」概念的內涵時，陳景元直接

繼承了莊子的說法《莊子天地篇》中說：「留動而生物，物成生理謂之形，形

體保神，各有儀則謂之性」莊子沒有進行深入細緻的詮釋。
18 

 

隋思喜提出的幾個看法很值得注意：一個是性為「本質」的思想。性是一個物體養成

的規定。第二是性是氣秉之「性」。所以形是形體和性是形體養成的本質，這些說法

與本文無區別。而且隋思喜與本文對「性」字的解釋有差別，但是在邏輯上有些類似

之處。則是隋思喜的「道性」類似於本文的「神」。 

        接著，至於隋思喜「二性」之說法。隋思喜認為性包含人二元的特徵。將性的涵

義分為「本質」的性及自然的「道性」。但是陳景元將性分成兩種性的意涵，從文本

來看不明顯，也沒有提出道性這詞。本文對「夫道降純精而生物之性，德含和氣而養

                                                
18
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 226。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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物之形，故萬物無不尊仰於道，而貴重於德也。」19的解釋是自然運行陰陽(自然是兩

邊運行的平衡和諧)，而陰陽合成而生物之性。物之性是一個生命體生成的規律，因此

陳景元說：「皆受氣於天，察性於自然，中和濁辱，形類萬狀」所以天之氣與地之濁

質結合的中和氣生成萬物的形體。自然是物質變化之謂，所以性是天之能量(氣)考察

於陰陽變化中的理，此為萬物生成的因素，而身體的精(原質)包含其因素20。 

        是以，本文認為「性」在陳景元的思想脈絡的意涵是察於自然變化的本質，不包

含二元之說，甚至本文的二元是指陰陽。所以在丹道修煉之中，人要修性，讓這個形

體生成的規律能夠合乎自然平衡。隋思喜也認為陳景元心性思維源於陳摶派說： 

 

其一，他所謂的養神之理主要是二獨主張遣靜恬淡、去欲主靜、精神解脫勒法

論的心性煉養理論，表達了心體即道、修心即是冥道的觀點。在這二點上他徹

了陳摶學派的心性思想特點。如張無夢說：「道在丹田達者知分明悟了更何

疑。乾男自逐龍潛坎，坤女須隨虎隱離。但孚清虛除嗜欲，自然恬淡合希夷。

以經不是閑言語，看取千年胎息龜」，指出陳摶學派在心性論上主張清虛恬

淡，孚靜除欲的基本觀點。其二，他認却的盔形之術的主要內容既包括陳摶學

派的內丹修煉原理，也包括神以道教的服食養氣之術，這體現了他對服食攝

生、內丹煉養等修煉方術的認却和整合，這使得唐宋之際道教修煉方術由外丹

向內丹的轉型特徵在陳景元身上表現得非常明顯。21 

 

隋思喜提出了陳景元心性論也認為陳景元思想的心性論源於陳摶派的。但是指出「陳

摶學派在心性論上主張清虛恬淡，守靜除欲的基本觀點」不夠，因為多數中國古代聖

賢也主張清虛恬淡，守靜除欲的基本觀點。這不是一個很顯然的特點。不過因為歷史

的關係，不能不說陳景元的心性論不源於陳摶派，甚至張無夢是他的生命導師，而不

像現代的老師與學生的關係。所以本文也讚稱隋思喜的觀點，並多闡述陳景元的丹道

心性思想內涵。 

 

第二節、心靈 
 

一、心為靈府與靈臺 

 
        陳景元在《老子》第一章的第一句，提出「靈府」，表示「靈」字在陳景元思維

的重要性。本文描述陳景元之靈範疇以及靈之府與臺之意涵： 

 

道，可道，非常道。 

 

                                                
19
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 77。 
20
同本文頁 82 所述。 

21
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 339。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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夫道者，杳然難言，非心口所能辯。故心困焉，不能知。口闢焉，不能議。在

人靈府自悟爾，謂之無為自然。22 

 

人要在「靈府」頓悟到自己的本然，或我們的身軀的由來及作用，身軀的由來是由於

衍生天地之能量，身體的作用是在循環代謝天地能量。自悟是頓悟身軀在自然當中的

關係，萬物的根源來自道，便自己、自我不突出而人能「無為」，並能依照著自然之

然。是故悟自在靈府，是在頓悟性之根本，如此自然的全體，便隨著這個本體就是

「自」然無為。 

        心靈在陳景元思維是分成為靈府與靈臺： 

 

靈府，靈臺皆心也。真君，處于內謂之府，真宰游於上謂之臺。不見其誠己而

發謂，不自照其內而外馳也。23 

 

雖然陳景元說「靈府，靈臺皆心也。」，但兩者不能混為一談，還是要區分靈府與靈

臺為心的兩個部分。以及「真君」或性(真君等於性，以下會解)與靈府靈臺放一起討

論，為陳景元的心性思想的內容。元氣，則是萬物由生之根源之氣藏於靈府。此是形

容宇宙生成能量聚集於心靈。心靈是身軀之控制端，身軀之各部分之運作根源由於

心，便心之能量是由元氣而生成之。生成之後，腦袋四肢皆能運作，此為我們身體與

大自然的元本氣合一之謂。真君或性是天地交錯而自察之「規劃」，身心的形成是照

著自然的「規劃」而生成物質之呈現。靈臺是人心對於外界感受之心。如果其心過度

享受外界的感受，會滯留於環境的變化。而失去體會「一」的狀態。陳景元說的：

「己」是吾人形體及思維上自我所認知的個性。「自」是身軀生成之能量動於物質之

謂。是故要「誠己」：「不見其誠己而發謂，不自照其內而外馳也。」要能夠體會

「己」是在運行「自」，兩者皆是生命能量。 

        能夠自悟則能體會「己」與物之根本能量合一，便沒有自己與物隔膜，故達到

「無我」而能體會自然之道。 

 

昔者，往古也。一者，元氣也。元氣為大道之子。。。上下無常，古今不二，

故曰一也。藏乎心內則曰靈府，升之心上則曰靈臺，寂然不動則謂之真君，制

御形軀則謂之真宰，卷之則隱入毫竅，舒之則充圔太空。
24 

 

陳景元解釋靈為心靈之府與臺，真君(性以下會解)就是身心變化運作者之本，身軀成

性之理為物質。真君施心靈之作息之身軀控制端，控制身軀之生命能量及成長。真君

就是寂靜之能量，是由其能量之氣身軀運作，真宰是其能量動作於身軀，因此言：

「寂然不動則謂之真君，制御形軀則謂之真宰」所以「真君，處于內謂之府」是其能

量處於靈府而為其身心之根元之氣，「真宰游於上謂之臺」真宰是其元氣動於身軀而

成其根本。兩者皆是元氣之流動，而人如果能修掉自留滯於己，就能誠己而放心便隨

著元氣之運行。因此不能傷身也不能享受外界的感受因此言：「卷之則隱入毫竅，舒

                                                
22
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 
23
宋，陳景元：《南華真經章句音義》(台北：臺灣商務，1983 年)，卷 11，頁 66。 

24
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷六，

頁 61。 
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之則充塞太空」結論陳景元修煉工夫是在修煉性命，並需要不偏不移內心之思維與感

官之感受而隨著元氣之流動，如此則能至虛空心靈身軀。 

        陳景元在下闡述虛靈府言： 

 

魯哀兯問於伓尼曰：衛有徭人焉，曰哀駘它。丈夫與之處者，思而不能去。婦

人見之，請於父母曰：與人為奌，寧為夫子奋者，數十而未止也。未嘗有聞其

唱者也，常和人而已矣。無君人之位，以濟乎人之死，無聚祿以望人之腹。又

以徭駭天下，和而不唱，知不出乎四域，且而雌雄合乎前，是必有異乎人者

也。寡人召而觀之，果以徭駭天下。與寡人處，不至以月數，而寡人有意乎其

為人也；不至乎期年，而寡人信之。國無宰，而寡人傳國焉。徯然而後應，氾

而若辭。寡人醜乎，卒授之國。無幾何也，去寡人而行，寡人卹焉若有亡也，

若無與樂是國也。是何人者也？伓尼曰：丘也嘗使於楚矣，適見豚子食於其死

母者，少焉胸若皆棄之而走。不見己焉爾，不得類焉爾。所愛其母者，非愛其

形者也，愛使其形者也。戰而死者，其人之葬也不以霎資；刖者之屨，無為愛

之；皆無其本矣。為天子之諸御，不爪剪，不穿耳；取奌者止於外，不得復

使。形全猶足以為爾，而況全德之人乎？今哀胎它未言而信，無功而親，使人

授己國，唯恐其不受也，是必才全而德不形者也。哀兯日：何謂才全？伓尼

曰：死生、存亡、窮達、貧富、賢與不肖、毀譽、飢渴、寒暑，是事之變，命

之行也；日夜相代乎前，而知不能規乎其始者也。故不足以滑和，不可入於靈

府。使之和豫通，而不失於兌；使日夜無卻而與物為春，是接而生時乎心者

也。是之謂才全。何謂德不形？曰：平者，水停之盛也。其可以為法也，內保

之而外不蕩也。德者，成和之脩也。德不形者，物不能離也。一及兯異日以告

閔子曰：始也吾以南面而君天下，執民之紀而憂其死，吾自以為至通矣。今聞

至人之言，恐吾無其實，輕用吾身而亡吾國，吾與孔丘非君臣也，德友而已

矣。 

 

碧虛註：權勢聚祿，可以活人，故眾歸之。今匹夫而眾歸者，以德為丘也。

己，性也，生則己類，死則失類，豚母亡其己性，豚子失其己類，故棄而走，

喻哀兯鮮德而至人遠之也。嬰以旌武，屨以飾足，戰死、刖足皆忘其本，飾孜

用哉？死生至寒暑十六目，是為塵網，几涉世者，莫能逃，奍之天命，是日德

充。然猶為方內之士，彼遊方之外者，修然縣解，入於大妙。故伓尼得以忘

言，哀兯絕其所問也。炎涼事變，晨夕不停，雖巧歷規度，莫定乎前，誰復計

其終乎？靈府既虛，自然和理，閑豫通達，不滯常有，兌悅之懷，虛妙之心，

未嘗間斷也。春氣茂養，却聖賢育物之心。水停之盛，為大匠之所取法。德在

內則成身，施於外則和物。成和之理，非脩莫尌也。執民之紀而憂其死，未能

芻狗萬物。忘國則身富，忘勢則德充矣。
25 

 

陳景元描述靈府「虛」之含意，心靈如果虛空則能合乎理，其理便是有與無微妙同一

之理則。陳景元把人的解釋為兩個部分，一個是自、一個是己。「自」是變化的理

則，「己」是這「自」生成地獨特生命體的「本性」。因此陳景元說：「己，性也，

生則己類，死則失類」。所以「自」為「本」，「己」為末，「自」為主，「己」為

                                                
25
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

12，頁 707。 
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彼此相從的體用關係。所以要修煉身心，讓「自」之理則流通於「己」，體會道之體

用妙一的境界，則通達一切。因此陳景元則言：「靈府既虛，閑豫通達，不滯常

有」，「虛空」之心靈指不留滯於靈臺對外界感受。「常有」是外物的變化。虛指心

沒有偏心則不執著，而「己」的需求不會留滯「自」之理，而能通於兩者之同一：

「兌悅之懷，虛妙之心，未嘗間斷也」「兌悅之懷」是「己」感受上的心──靈臺，

「虛妙之心」是「自」之化成一切的理。兩者都是由於神化元氣而生成的，因此「未

嘗間斷」。相對來說，如「自」不通達於「自己」，人不能完善地順著變化，因此

言：「有鑒則知止，知止則不辱。怨恩等八者，名實之所係。名當其實，則器不濫

矣。逆變則塞，塞則名實虧。名正則實正，或矯而為之，是靈府之不通也。26」陳景元

解釋「鑒」言：「不滯於常，物來斯應，鑒物斯廣，不伐應用之心27」是常心不生而靈

臺能夠世交而不執著，則靈臺不阻礙氣之運行，便氣不缺而人能釋放心思維。如果靈

府不空虛而生思維──不寂靜，造成偏於固執之「常心」。有「常心」之限縮而氣不

能充滿，不能順著事物及物之來往，造成滯。有滯就「逆變則塞，塞則名實虧。」，

違逆變化就是違背「自」之成長，造成身體氣之耗用──無法通靈府中之能量。 

       隋思喜解釋陳景元對於思維與悟之想法言： 

 

其一，陳景元以「悟」道為究竟解脫之途，將「學」看做「漸修」之過程，

「學知」的前提是以無知之知的「天理」為指導原則。他說：「欲得智慧明白

四達天下者，先須收視反聽，常孚無知，即是明白四達之原」，認為只有這樣

才能實現認識論的最高境界：「若夫能忘其視聽、冥其循搏，混一都無，則至

矣盡矣，不可以加矣。」漸學之過程雖能實現「日益明達」，但卻不是真正的

「知道」，真正的知道要「遣照坐忘」而「體合自然」因此蘊涵丕能以「分冸

心」認識「道」的思想，所以道由心悟的思想躍然於字裡行間之中，而且也隱

含著漸修成頒悟的思想。如他說：「學道雖有序，其要在乎獨化論程則九年而

悟，不出乎旦暮耳」需要指出的是，雖然陳景元從解脫究竟的角度區分了「學

知」與「悟知」的究竟性問題，但並未因非究竟性的認知「道」便否定學知的

價值和作用，而是把它看做實現「悟知」之後必要經歷的應用的階段和過程，

這是陳景元「從體起用，可道漸分」思想的進一步發揮。
28 

 

在此能看出本文及隋思喜之主張異同，那麼「學知」之前提為無知之知同於本文的思

想，而是由於無知之知則能夠冥於天理，也是一切變化之原則。「欲」是「欲者，遂

境生心。妙者，要又微之極也。」29欲則是應變變化之心，而陳景元強調要首先透過修

煉，才能夠完善的應變變化，如此心之欲能夠遂境而不生心思──「無知」，換言

之，不透過意識上的認知或思維感應變化，心則不會生思維，而心能夠通達一切變

化。此變化則是由於元氣神變透過天之氣與地化合而成名相之理。因此如果心能夠虛

或不生思維，此遂境之感應心或靈臺不會造動而妄想(生思維)，則「若夫能忘其視

                                                
26
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

46，頁 110。 
27
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 5，

頁 55。 
28
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 272-273。 

29
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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聽、冥其循搏也」30，使身心通元氣之神變的天理，而能夠冥一一切變化，指不能用知

識認識道──不能用「分別心」來認知「道」，此則是學道之過程不等於「學知」。 

        陳景元提出的論點則是： 

 

為道日損。 

 

夫道因為學日益，既益即損，而知子孚母復初歸根也。復初歸根，先去智原，

乘要執本日損，云為漸入虛妙也。31 

 

道就是修煉身心依循之法則，及學習的原則。而是因為學習有道，它的「利益」或作

用是在逐漸損失身心的阻礙。如此便為逐漸地修煉身心，使彼此互相進步而不受元氣

之神成為身心的阻礙。如此智之原本(因身心耗用而氣不足)之氣足夠，所以心不分散

為分別心，此過程是逐漸成道之性命雙修的丹道。所以學道不等於學知，而是身心能

用道，道是通一切之總體的意思，因此學道有序指人經過修煉之時逐漸的過程，照著

道的次序逐漸的移除自己的阻礙，因此「若夫能忘其視聽、冥其循搏，混一都無，則

至矣盡矣，不可以加矣。」則是失去智原而不在加上自我的。 

        隋思喜再言： 

 

其二，陳景元從「學」、「悟」並重的立場出發，提出了「悟常道」與「用常

道」的體用一貫之說，所以在認識論上又分出「體道」與「用道」兩條思路。

其中，「體道」即是「大道由心」的悟道過程，這樣，知識論上的認知過程也

尌轉化為內在的精神性的心性修養過程，「用道」即是「治身理國」的實踐過

程，從而將所認知的知識轉化為指導具體實踐的基本原則。基於心性解脫與經

世治國的雙重追求，陳景元提出了既要「自知」又要「知人」的觀點。他說：

「夫知人者智，自知者明，不知人則無以通冺害而處人間，不自知則無以知天

命而冥自然。」
32 

 

如此為目前學者的觀點，而此正是與本文的主張有異同之處。陳景元有治身與治國之

法，但是治身就在「失去智原」，指喪失思維的原因，如此能夠「冥其循搏，混一都

無」，則是身心通神氣而能夠冥一一切循序之廣博之生生不息變化，是道神化為一切

名相的意思。所以以上的見解沒有錯，是自知與知人之區分是個人修煉兩個過程，而

知人是與世交的意味。因此本文會多闡述此論點，解釋為何可不用學知去應變世俗而

知人，為何兩者到底是涵蓋於自知。是去知人不以認知上的思維，而是以天理去應變

世俗的變化，如此能夠通利害。利害則是知道如何應變當下環境的道理，故不被傷

害。此皆由於修煉身心，而心不生思維，而不是一個意識上的認知。此就是涉及到靈

臺上的阻礙，且無思無慮，而本文章探討此兩點，且用丹道之身性雙修之原則，解釋

如何能夠無思無慮而適於世俗。 

 

  

                                                
 

31
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 74。 
32
隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 272-273。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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二、修煉靈臺之障礙 
 

        靈臺是創生能量通過內心對外界之感受，如果性不靜，靈臺之升心會留滯在「自

己」對外界的欲求，便耗用氣至命結了。陳景元丹道修煉工夫目的，是使身心能夠不

過度耗氣而傷身，如此氣能流通而達到「神」，而工夫在維持性靜之狀態，修煉靈臺

到不執著於外界的境界。因此陳景元認為不能以心上的思維邏輯了解萬物，反而要修

煉性命，使性靜便不生思維，則不執著在靈臺透過五官對於外界的感受，而直接覺於

自之本然、自然。 

        陳景元在以下說明此點： 

 

東野稷以御見莊兯，進退中繩，左右旋中規。莊兯以為文弗過也，使之鈞百而

反。顏闈遇之，入見曰：稷之馬將敗。兯密而不應。少焉，果敗而反。兯曰：

子何以知之？曰：其馬力竭矣，而猶求焉，故日敗。工揯旋而蓋規矩，指與物

化而不以心稽，故其靈臺一而不栓。忘足，屨之適也；忘要，帶之適也；知忘

是非，心之適也；不內變，不外從，事會之適也。始乎適而未嘗不適者，忘適

之適也。 

   

碧虛註：御中規繩，如組織文繡使之回還如鉤，百往百反皆復故迸也，韓嬰日

舜工於使人，造父工於使馬，不窮其民，故無逸民，不窮其馬，故無逸馬。馬

之蹶敗，由策御之過分；民之知竭，由政教之苛察。故達命者，不務知之所無

奈何也。工唾之應物無滯而性不雜者，指與物化也。心無稽留，故其靈臺一而

不極也。忘足忘腰，末也。心忘是非，則本亦忘矣，況於末乎？內外在我，所

遇皆然，自適而常適，乃無適之適，工揯之妙亦猶是也。
33 

 

「達命」是在「誠己」，形容在性分後覺悟兩氣之同一之本性。也可說是體會身心皆

是通變化的理則。因為思維之認知是由於「己」，自己之心思發展而氣流衰敗，造成

神分散而耗氣，因此思維透過靈臺感應世界，僅會造成留滯而生命之衰敗，因此言：

「故達命者，不務知之所無奈何也。工唾之應物無滯而性不雜者，指與物化也。」心

不生而能不滯於靈臺而性不會「雜」，雜的意思是留滯於外界而性成思維，不分就能

「誠己」、「達命」，能夠照體會變化之理。此為形容靈臺如果「無稽留」──入世

而不留滯於變化，靈臺能夠透過五官感受外界而不落實於分心之兩極。也是能夠動於

世俗而仍自照。「靈臺一而不極」的極指心比對成的「是非」價值觀。如果人心思執

著在「是非」，會有偏心，所以感受外界時候，會接受一半而已，若僅接受一半，則

無法通達一切。因此要忘掉「是非之心」而直接覺悟變化之理，歸於自己的根本──

「自」，而能「內外在我，所遇皆然，自適而常適，乃無適之適，工捶之妙亦猶是

也。」忘掉「是非心」分析外界的障礙，則不執著在「名」，而合乎自然無常的變

化。       

        在陳景元思想脈絡，如此是「成性」於身心之謂，如陳景元以下的解釋「成

性」： 

 

                                                
33
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

59，頁 199。 
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備物以將形，藏不虞以生心，敬中以達彼，若是而萬徭至者，皆天也，而非人

也，不足以滑成，不可內於靈臺，靈臺者有持，而不知其所持，而不可持者

也。不見其誠己而發，每發而不當，業入而不舍，每更為失。為不善乎顯明之

中者，人得而誅之；為不善乎幽間之中者，鬼得而誅之。明乎人，明乎鬼者，

然後能獨行。券內者，行乎元名；券外者，志乎期費。行乎元名，唯庸有光；

志乎期費者，唯賈人也，人見其跂，猶之魁然。與物窮者，物入焉；與物且

者，其身之不能容，焉能容人？不能容人者元親，元親者盡人。兵莫僭于志，

糢鄒為下；寇莫大於陰陽，元所逃於天地之間。非陰陽賊之，心則使之也。 

 

碧虛註：賢愚之性莫移，為備物。進退之儀有漸，為將形。括囊不孜之意，以

生應物之心，內自恭肅，外弗見侮。元為而禍臨者，天命也；有繫而獲罪者，

人事也。處息而不憂者，靈臺不桎，成性不虧也。有持則真性存，不知其所持

元主也；不可持者，隨其成心而師之。不誠己，則所發皆夹，道業難入，更致

重失也。34 

 

性是天地之氣交錯而成形之理，性、真君存於靈府而養成於身軀。而靈臺是透過身軀

五官與外界接觸，若因接觸而留滯於外界的感受，生命的能量就會廢於外，而身體會

開始耗氣，此為自然身心之變化過程。那麼靈臺與世交而有所滯留就造成「桎」。

「桎」是阻礙的意思，是靈臺感受外界而留滯於感受，便阻礙中和之氣之流通於身

心，便身體開始耗氣。所以靈臺不桎性之生命能量能夠不虧、能通於靈府靈臺及身

軀，則吾能「處息而不憂」──放心，讓元氣──神氣通於身心自化，如此性能完

成，而不會被意識間斷。因此陳景元修煉工夫是要「廓其靈臺」，因此言： 

 

迎之不見其首，隨之不見其後。 

 

夫道先乎天地，長於上古，湛然何來，莫知其始，故迎之不見其首。而又終古

不息，後乎億劫，寂爾常存，莫知其終，故隨之不見其後。此使人廓其靈臺，

而法其道體也。
35 

 

是人如果能寬闊其靈臺，透過修煉工夫之性命雙修，使其性不卡在靈臺與外界之感受

而能效法「自」，自也是其道體，是萬物生成之道體。便放心、忘心與形之間斷，而

吾就能合乎道體之「一」化於己及萬化。 

 

第三節、思慮 
 

一、神變化為思維 
 

        神是道之作用，而在以下陳景元描述神與思維之關係： 

                                                
34
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

72，293。 
35
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 2，

頁 27。 
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未知牝牡之合而脧作，精之至。 

 

脧者，赤子之命源也。赤子情欲未萌陽德自動者，真精之氣運行之所至也。以

況至人虛心無情，氣運自動，而諸欲莫幹也。脧作，古本為全作。王弼曰：

作，長也。無物以損其身，故能全長也。《上清洞真品》曰：人之生也。稟天

地之氣為神為形，受元一之氣為液為精，天氣減耗，神將散矣。地氣減耗，形

將病矣。元氣減耗，命將竭矣。故帝一迴元之道，泝流百脈，上補泥九，腦實

則神全，神全則形全。形全者百關調於內，邪氣亡於外，髓凝為骨，腸化為

筋，純粹不雜，長生可致矣。36 

 

陳景元認為人嬰兒之時性命穩定，和能充滿於體內，便精氣能神，如此是因為「赤子

情欲未萌陽德自動者」欲是「生心」的意味，嬰兒未能生心因此「真精之氣運行之所

至也」，真精之氣是和之氣能運行於身軀，這樣氣及形不缺而神不分為思維。氣缺而

生心(有欲)是人自然的發展，這發展就是死亡的源頭，是因為神分為思維──生心身

軀耗氣，而身體逐漸的老化至死。因此要虛心，便六情不會傷害身軀而老化身體。因

此言：「以況至人虛心無情，氣運自動，而諸欲莫幹也。」使心靈能夠不留滯於外

界，就不會耗氣，不耗氣而和氣能夠流通於身軀，如此「欲」不會生念頭，也就是精

氣有神的意思。不透過身心修煉虛心，則會順著自然之道至老病死過程。「人之生

也。稟天地之氣為神為形，受元一之氣為液為精，天氣減耗，神將散矣。地氣減耗，

形將病矣。元氣減耗，命將竭矣。」人生命過程就是如此，天地之理交錯成神成形。

神與形總稱為性，性是天地交錯而考察理，神則順著其理而成形之。神自然的發展是

由生致死，生死就是天地之氣分解及解合，因此神「天氣減耗，神將散矣」，是因為

自然之發展人身開始耗用天之氣，造成神散，神散是生心思的意思，思維耗用身軀之

氣，便地氣耗用，耗用而形成病。形成病而元氣耗用，盡用元氣就等於死亡，此就是

自然老死病之過程。神就是心之功能及施者，為了避免散神，人要透過修煉煉形，養

神而定性。因此陳景元言：「故帝一迴元之道，泝流百脈，上補泥九，腦實則神全，

神全則形全。形全者百關調於內，邪氣亡於外，髓凝為骨，腸化為筋，純粹不雜，長

生可致矣。」至人虛心靈而和氣能流動於身心，如此腦袋能充滿天之氣而不缺，不缺

氣而神不散即充實，神不散而充實則形能夠保全。保全的好處就是飲食皆能完善的代

謝，骨髓不抽而骨頭不衰，飲食能完善分解而養韌帶。這就是氣流純粹，純粹就是順

暢順通的意思，因此身體能夠拉長，使身軀的分解減速。因此陳景元言：「工唾之應

物無滯而性不雜者，指與物化也。心無稽留，故其靈臺一而不極也。」上述一致，人

與世界互動而心不留滯在對外的欲求，如此思維不滯留性，而性能靜，靈臺則就不會

分散於思維之極端，如此神全而形體亦全，則可養生。 

        陳景元說明「神」會為心之主說： 

 

谷神不死，是謂玄牝。 

 

夫大人以太虛為空谷，以造化為至神，空谷、至神乃道之體用，豈有死乎。不

死之理既甚深冥，又能母養，故曰玄牝。或谷喻天地，神喻大道。今說者以山

                                                
36
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
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谷響應為喻，不其小哉。且人能懷豁無方，法太虛之廣，存伕神真，資造化之

靈，自然形與道合，何死之謂乎。如是，則冥然茂養，物受其賜，故曰玄牝。

河上兯《章句》：谷音育，訓養也。人能養神則不死。神謂五藏之神，肝藏

魂，肺藏魄，心藏神，腎藏精，脾藏志。人能清靜虛空，以養其神，不為諸欲

所染，使形完神全，故不死也。若觸情耽滯，為諸境所亂，使形殘神去，何道

之可存哉。37 

 

那麼身軀是由於神化氣組成，而神主要儲存於心，因此「心」之神是「神」。養神是

在修煉五藏之神，使心之神能通達於身軀，使體內能夠養神而使其神全，也就是使神

不散，而氣維持和氣，而和氣養身軀，如此身心能夠合於大道之變化，也就是性與形

能夠一。是在其養神之下，人能夠使氣通於身心而達到和諧。 

       那麼失去神即會耗用氣而造成生活上的困苦，甚至加速身心之衰敗： 

 
無狎其所居 

 

古本作狎，習也。所居謂所處也。言畏慎之人，凡居處當擇善鄰，無習徭友，

清淨自孚，卑退自持，灾禍莫干，形全神王，斯畏慎之深也。開元御本作狹

者，謂寬其所居之處，不可強梁自處，在乎和光容衆，不逢於物也。舊說曰神

所居者心也。人當忘情去欲，寬柔其懷，使靈府閑豫，神棲於心，身乃存也。38 

 

畏慎之人描述一個能夠尊敬天地之法的人，不依著惡性之習性做事，就是不執著在身

軀慾望之傾向，而能夠很明白的如何「清淨自守」，清淨自守的意思是身心清淨而不

執著於外界，就是不會被個人習性之影響而受阻礙，因此能夠清淨而守能量自然運行

之狀態。不妄作及執著於個性之習性，因此不阻礙就是：「卑退自持，灾禍莫干」的

意思，因為如此神能量流通於身軀並成於形體，因此言：「形全神王」。形全神王是

養神煉形之目的，是最尊敬天道之方法，因為其身心皆是由於天地而生之，並尊敬其

身軀等於尊敬天地，是：「斯畏慎之深也。」是謹慎之敬畏天地理及生理之法，不在

外形及內心違背其法，不違背而神不被阻礙而形能全其神，如此成道之謂。因此亦言

「謂寬其所居之處，不可強梁自處，在乎和光容衆，不逢於物也。舊說曰神所居者心

也。」不可感染自處，自處就是身軀之意思，自之生命能量源於天，因此陳景元以光

為喻，喻光之和氣能包容眾物，而是由於光和萬理形成。身軀就是其萬理之一，是光

和與地之氣化合而成形體，其就是我們生命能量的源頭，而其能量就是儲存於心，心

則控制身驅。人之行為及身心狀態要清淨而能夠通其「光和」，其就是天理在身心，

這就是敬畏天地於其身之謂。和光之理而如天包容大第一樣而包容衆生。不違背物質

之天性，不違背天理。為了做到如此的境界，人要修煉身心致神王形全而思維不生，

思維不生而慾望不衍生，因為慾望就是由於思維，因此言：「舊說曰神所居者心也。

人當忘情去欲，寬柔其懷，使靈府閑豫，神棲於心，身乃存也。」神指道之作用，是

運行萬物的循環，因此處於心靈，這就是萬物衍生的根本，而如果人忘情去欲，也就

是要能夠養神煉形到神不散而念頭不生，能夠寬闊柔軟其觀懷，不執著於自己的習性

                                                
37
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
38
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 9，

頁 105-106。 
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而使靈府能夠悠閑逸豫，是心靈能夠不阻礙能量之運行，則神能夠棲止於心而不廢於

外，而能夠養生。 

        陳景元描述神與變化的關係說： 

 

惚兮怳，其中有象，怳兮惚，其中有物。 

 

象者，氣象。物者，神物，即莊子之所謂真君，今之所謂性者也。夫道，怳惚

不定，謂其無邪?惚然自無形之中，悅爾變其氣象，將為萬物之朕兆也。謂其有

邪?怳然自有象之初，惚爾而化歸於無有也。然而至無之中，有神物焉。神物

者，陰陽不測，妙萬物以為言者也。千變萬化，無所窮極，經營天地，造化陰

陽，因氣立質，而為萬類，治身治國，鍊粗入妙，未有不由神物者也。39 

 

萬象皆是陰陽二氣的現象。是天地之氣化合而成物體，物體就是氣之神變，或陰陽不

測的結合為個物體，而神化「理」為物質就是神物，也是陰陽交錯而察性。是在陰陽

化合之神變中有物質之個性衍在其中。神變氣之過程就是個「怳惚不定」的「無常」

自然法則，如此道。那麼「無」就是「惚然自無形之中，悅爾變其氣象，將為萬物之

朕兆也。」就是神施氣象的變化，拖氣循環之理。「有」是「怳然自有象之初，惚爾

而化歸於無有也。然而至無之中，有神物焉。」是無拖氣之化合而察性之物，是氣化

合而考察各物之個性而由其初始物質之形體衍生。生就是氣之結合，死就是氣之分解

而持續化為下個生命體。是同時有物及無物，皆是在道之「怳惚不定」之無常變化循

環之中。神物或性就是神變氣為物體，而形成性為各物的個性。因此言：「神物者，

陰陽不測，妙萬物以為言者也。千變萬化，無所窮極，經營天地，造化陰陽，因氣立

質，而為萬類，治身治國，鍊粗入妙，未有不由神物者也。」 (性等於「神物」)性便

是形體之原本，而形是照性而成之，「神化」陰陽為物質(神物)之名(言)的生命形體。

皆是生生不息之衍生天地交錯之理，其理造化化合陰陽而察性，性就是陰陽不測之化

合，而從其氣化合之理物質建立而成各物之萬物類別。如此身心及國家由來之根源，

人要養神養氣煉形而使自然之性成於形體，如此就能入萬物妙合之總體，同時成道而

體會一切。 

 

二、思維產生之原因 
 

        陳景元在以下描述為何人產生思維： 

 

無獸其所生。 

 

馱，徭也。道所生形，故曰所生。夫人不可馱徭其道，當服勤尊伖，畏道畏

天，則可永保元卲。若縱其欲，馱道慢德，禍不旋踵矣。舊說身所生者神也。

人由神而生，所生謂神也。神明託虛好靜，人能洗心息慮，神自歸之。若嗜欲

                                                
39
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 3，

頁 37。 
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黷神，營為滑性，則神氣散越而生亡。故勸令無馱所生之神，以存長久之道

也。40 

 

修煉身心等於逆著身心自然成長病死的發展，人若不修煉身心就是順著自然生成。生

成之道可說是在「化死」，人神氣養成形，靈臺是在形體上五官與外界之感受，人性

就會自然而然之享受及著於外界，執著於外在之享受而心會耗天之氣，氣耗越多思慮

越多，而彼此互相消耗，最後生病至死，這就是自然生成之必然，但是如果有逆成自

然，就能夠免病而長壽。如果人用思慮認識宇宙，僅會造成惡，惡是等於人不恭敬天

地及本身之形體。陳景元用其詞註解「無獸所生」，是因為是人的獸性，人的自然性

質不恭敬身心天地，而享受靈臺透五官感受之樂悲。因此言：「馱，惡也。道所生

形，故曰所生。夫人不可馱惡其道，當服勤尊仰，畏道畏天，則可永保元吉。」就是

人要在其道，人要在天下之各方面懂得尊敬天地。尊敬天地就是在尊敬自己之形體，

因為形體就是由於天地而生之，甚至身軀不脫離天地之理，尤其是衍伸其理則，因此

人要即時即刻敬畏天地之勤勞之服務萬物及尊仰天理於其身心及社會等，就是敬畏天

地，不照著自己的慾望而養身心，如此永保吉祥之方法。因此：「若縱其欲，馱道慢

德，禍不旋踵矣。」對於慾望及動物之本性陳景元亦言：「動物則畏死而趣生，植物

則背寒而向暖，物之皮質，周包於外，皮質陰氣之所結，故日負陰。」。那麼人類也

是動物，因此有其畏死趣生之心，是因為人畏懼死亡才會執著在「生」，執著在生就

是我們慾望的宗旨，是天下肉弱強食之基本原則。死亡則是變化而已，人如果能夠看

穿變化在其身，就不會畏懼死，不畏懼死就不會執著於生，就不會追求放縱生活上的

娛樂與執著於思維念頭想要的慾望。因此陳景元又言：「目貴其生者，謂身欲安逸，

口欲厚味，形欲美服，目欲好色，耳欲音聲，若不得，則大憂以懼，以至乎過責分外

而輕入死地也。」是五官以生為貴，生就是靈臺透過五官之享受，享受是因為不想面

對恐懼，而想躲於「安逸」之地，但是如果享受著生活，神會廢於外而生病至死，此

就是大憂之根源，此根源就是恐懼。不能戒恐懼而躲於五官享受之安，身心會衰敗而

人生就會是痛苦之，就會入病死之地，如此人自然不尊敬天地獸性之性質。那麼「趣

生」為不尊敬天地之死地，而陳景元言：「人由神而生，所生謂神也。神明託虛好

靜，人能洗心息慮，神自歸之。」神是道之作用，則是變化身心，心為身之主，而神

為心之主。人如果不動心──「息慮」，心不留滯神，則歸於自然之狀態。相對來

說，思維若更執著，會增加身體衰敗之速，因此言：「若嗜欲黷神，營為滑性，則神

氣散越而生亡」，造成脫離生死之中道，則不能養身，並僅能害身而增加死亡之速。 

 

三、心思夹想而生萬慮 
 

        陳景元對於慮之定義言：「不慮以為大樽司馬云樽如酒器，縛之於身，浮於江

湖，可以自渡，所謂腰舟也。慮，謀思也。蓬之心郭云蓬生非直達者。向云蓬者短而

不暢，曲士之謂也。」慮便是謀思的意思，是因為妄想──思，進而衍生慮之謀思。

是留滯於思之妄想念頭，衍生思維之萬分。換言之，慮是「思」衍生的變化，及是神

散為思維念頭，而從其念頭生思考之萬變萬慮，而人自然使用「慮」來與外界互動，

便造成身、天下等故方面的衰敗增速。因此陳景元言： 

 

                                                
40
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 9，

頁 105。 
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陰陽和則君臣合德，日月明則姦佞莫進，故治道日新，化無凝滯，鬼無靈響，

法令不差，慮而知則不妙矣。41 

 

人與自然互動之理想，是能夠使人間的一切效法自然，校法自然是在使天下「化而無

滯」，就是能夠即時即刻應順自然的變化之日新。日新就是在表示天下無常之意思，

而是天地不斷地即時即刻重新衍生更新物。那麼思維妄想，而人生常心之固執，固執

就會有留滯，留滯就有常有為而不能隨著無常之日新變化即「慮而知則不妙矣」。因

此陳景元又言： 

 

樸散則為器，聖人用之，則為官長，故大制不割。 

 

復於道樸，則渾淪寶冥視聽無得，此乃體冥真理也。若於治道，則當散而為

器。河上兯曰：萬物之樸散，則為器，用若道，散則為神明，流為日月，分為

五行也。夫人真心之散，則為念慮，念慮一動，則百行彰而庶事生。庶事者，

村器也。聖人尌其材器，因其賢能，而用為百官之元長，故能大制群物，伕之

自然，而不割傷也。陸希聲曰：於乎大道，廢有仁義，大樸散而為器，聖人能

用其器，故可以為群村之帥。夫唯大道不器，故能用此成器，大制不割，故能

宰此群物。若未冥於道，而欲用天下之器，見制於物，而欲宰天下之材，吾必

見其殆矣42 

 

要先說明：真人心散之謂，非是與一般人心生思慮之一致。可知道是如此，因為開頭

陳景元就描述真人「復於道樸」，道樸就是回復於心原本和諧之狀態、(也可說是等於

赤子全和之狀態)。且下一句言：「渾淪寶冥視聽無得」渾淪就是無分別的意思，便是

能冥一內外，而視聽──與外界互動，但不散神而維持虛無之心靈，也就是無得，無

得而純一氣能夠順暢流通於身心。就是身心能夠體會一切之根源，便與宇宙之真理合

一，因此說「此乃體冥真理也)」。合乎真理是氣能達到自然之狀態，則達到和之氣，

便靈臺之升心不會阻礙其流通，因此聖人能以其真理為用，也就是以生性命之能量為

用。「夫人真心之散，則為念慮，念慮一動，則百行彰而庶事生。庶事者，村器也。

聖人就其材器，因其賢能，而用為百官之元長，故能大制群物，任之自然，而不割傷

也。」聖人之靈臺能夠不滯而成性，因此能夠成道，能與自然之流變合一，聖人就是

有器量，能夠為「萬物之樸散」之器，而用其身心來治天下，治天下割傷自然的璇

還，甚至當百姓要前往之指標。用自然之樸之分散結合之自然理則治天下，使人間比

較能有合乎道之可能性，因此言：「萬物之樸散，則為器，用若道，散則為神明，流

為日月，分為五行也。」如此人間環境之道能法自然。 

 

  

                                                
41
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

45，頁 102。 
42
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 4，

頁 46。 
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四、聖人之思慮及其用 
 

        陳景元再解釋聖人之思慮言： 

 

取天下，常以無事。及其有事，不足以取天下。 

 

聖賢行道，先修身心，然後及乎天下。上言治身以無為，此言治天下以無事。

故聖賢之用心，常慮一物之失所，將欲救弊亂之要，在於取天下人之心。取天

下人之心，當以無事為衛，無為為教，無欲為寶，自然俗化清靜，民皆樂推而

不厭也。若以有為有事，政煩民勞，重足而立，側自而詆，則百姓望而畏之，

何足以取天下人之心哉。43 

 

聖賢皆必須先透過性命修煉，修正身心留滯於外之偏愛。修煉身心致使神能不散為思

慮，能維持無思無慮之不妄想，便不迷失於百慮之分化，如此體內之氣達到自然之神

化，而外行能夠呈現自然之理則：「聖賢行道，先修身心，然後及乎天下。上言治身

以無為，此言治天下以無事。」的意思。是聖人身心能通元氣之神變而隨理，因此聖

人用心不是在用自「己」之思維邏輯，是用神變之天理來治國，聖人常慮一物之先

所，一物之先所是生命能量之變化之名相循環之理則。是聖人因為神於身不分散，神

能夠通於身心，神是萬物之根源，因此聖人之心感於萬物根源，所以能夠明白如何調

整萬象之理則為能萬善合乎天之理則，使人間符合自然之理則，使民眾比較清楚如何

行道：「將欲救弊亂之要，在於取天下人之心。取天下人之心，當以無事為衛，無為

為教，無欲為寶，自然俗化清靜，民皆樂推而不厭也。」是聖人之心不執著於慾望，

聖人之「欲」之用心，不分為思維而通天理變化(神)之理，是包容大地之心，而用其

理則來救亂世，用天下人之核心來救民眾，調整國家環境的情形，體會天變化之理，

無自為為教，無欲而不違背自然之理，自然而然之民俗之風氣會化成清淨通自然之

道，有道而民眾能夠安，故不厭。是表述人如果活在法自然之道之下，就比較能夠行

道，而達到樂。因此陳景元亦言「先賢或以謂無欲者，體道內觀化及群品無所思存，

忘其本跡也。有欲者，從本起用施於可道，立教應物，成濟衆務，見物所終了知歸

趣，前以約身為說，後以化民為言，修身治國此兩者同。理無不備也。」44聖人的「有

欲」能慮物之先所，用其「欲」自然而然指導物之變化而不違背天理，如此才是無

為。是用著教典來調整人間，但其用照自然之理而用之，使人間能合乎自然之道，使

物合乎天地交錯之自然之理，便國家的道法自然。此是用不聖人之「有欲」之「將欲

救弊亂之要」之法，如此才是道之圓滿。是天地之能量生我，而我用其能量來救民

眾，完成能量的循環代謝。 

        如此，是聖人之「慮」，而聖人之慮可說是「無思無慮」: 

 

諄芒將束之大壑，適遇苑風於束海之濱。苑風曰：子將奚之？曰：將之大壑。

曰：奚為焉？曰：夫大壑之為物也，注焉而不滿，酌焉而不竭；吾將遊焉。苑

風曰：夫子無意于橫目之民乎？願聞聖治。諄芒曰：聖治乎，官施而不失其

                                                
43
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 74-75。 
44
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 8。 
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宜，拔舉而不失其能，畢見其情事而行其所為，行言自為而天下化，手撓顧

指，四方之民莫不俱，至此之謂聖治。願聞德人。曰：德人者，居無思，行無

慮，不藏是非美徭。四海之內共冺之之為悅，共給之之為孜；怊乎若嬰兄之失

其母也，儻乎若行而失其道也。財用有餘而不知其所自來，飲食取足而不知其

所從，此謂德人之容。願聞神人。曰：上神乘光，與形滅亡，此謂照曠。致命

盡情，天地樂而萬事銷亡，萬物復情，此之謂混冥。 

 

碧虛註：大壑，即束海。注不滿，酌不竭，以喻道源無窮。無所宜無所能，不

見其情，行所不為者，治之要也。行言自為而天下化，蓋不治者聖治之妙也。

無思無慮，用心若鏡，故四海願共冺給之。嬰兒失母，所託皆親也。行而失

道，所向皆孜也。遊心於澹，故物饒而自至。合氣於漠，故腹充而忘知。此有

德者之容也。上乘元氣之光，乃無光也；光既無矣，形何有哉？此謂照曠，太

虛一體也。得天命則物情盡，樂內忘外，萬物復情，各歸其根，此謂混冥，靜

曰復命之謂也。45 

 

是故聖人修煉靈府靈臺，使靈府靈臺虛空不滯，元氣之神變能夠順通於身心，而營養

夠用到神不散為思維，因此心不生而己不分離自。就是個性之需求不會阻礙天之能量

於身心之流通，因此：「無所宜無所能，不見其情，行所不為者，治之要也。行言自

為而天下化，蓋不治者聖治之妙也。」聖治之妙法是身心通了神變，通神就是在成

性，也就是陰陽之神化為物質之根源，通其根源而能夠「不見其情，行所不為者」，

是不留滯在對於物質之名之執著，依照元氣神變之理則而「不為」，就是合乎天理之

治法。如此的治法可說是不治：「行言自為而天下化，蓋不治者聖治之妙也。」因為

聖者用之方法是以物質的本性使其物體自然而然的變化，所以聖人治之妙在此。有思

有慮就沒有辦法通神於身心，不能體用萬物之根源，不能看見天之理於物：「無思無

慮，用心若鏡，故四海願共利給之。」神不散為思慮而能如上述所謂「誠己」，自己

能通神氣而心如是鏡子一般，能夠自然而然之直覺當下之自然理則，而反射出自然之

天理，並隨道的變化。因為：「嬰兒失母，所託皆親也。行而失道，所向皆安也。」

一般人無法行而守道，因此會不安，所以會自然而然向有道的人，自然而然往道之方

向走。聖人就是當個方向，身心：「遊心於澹」心不生思維而行為無謀慮，能夠維持

和諧狀態而：「故物饒而自至。合氣於漠，故腹充而忘知。」身軀之物質之營養夠用

了而形能全，而自之生命根源能成於己，能成於己因為物質不阻礙而合於氣流變之

理，因此氣能寂靜流順，便身軀能充滿氣之能量，能量不廢於外，而忘思維──放

心，如此就能有包容一切之德：「此有德者之容也。」是聖者在身心通元氣，使身心

度阻礙元氣之神變而其氣能有神而行為有條理，行為就能自然而然之合乎自然天理。

是萬物皆是由於元氣之光指無質之氣，而這氣施有質之物。是在物質出生就是在得一

切之能量，充滿能量而樂在其身而不求於外，如此能量能夠完善的代謝而歸根源。如

此之狀態就是混冥於元氣神變，氣能夠順暢代謝，則回復性命之元：「上乘元氣之

光，乃無光也；光既無矣，形何有哉？此謂照曠，太虛一體也。得天命則物情盡，樂

內忘外，萬物復情，各歸其根，此謂混冥，靜曰復命之謂也。」是聖者之心能夠讓天

地之氣流於身心，而思維不留滯其運行之神。 

        思維阻礙其運行因而身軀就會受到傷害： 

                                                
45
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

38，頁 51。 
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揣而銳之，不可長保。 

 

揣，度也。又治也。銳，銛冺也。言人但知銛冺欲心，而貪趣富貴，殊不知揣

度夹情，思治僑恣，禍患之來，不可長保。46 

 

欲望是在一個情境當中的思維衍生，是因為留滯於事情的變動有所執著及妄想或

「思」，衍生慮之萬慮之思維。是人用思慮來試著去掌握當下，但是不能因為當下皆

不斷地在經過。陳景元言：「言人但知銛利欲心，而貪趣富貴，殊不知揣度妄情，思

治僑恣，禍患之來，不可長保。」是人的欲心貪取外界的誘惑，並在其追求外貨之中

無法達到平衡並妄想外作等，因此無法恣意，造成個人身心的禍患。如此就沒有辦法

長久保持氣和諧之流通於身心。沒有和氣之流通而身心無法完善著分解天地之氣，造

成身心缺少氣量而氣不能通神成性。如此神分散元氣，而心生思慮，此是靈不虛的意

思。接著因為靈不虛，思慮不斷地在禍患，追求外在的誘惑，造成能量枉費於外在之

增。 

         陳景元認為的上德者就不如此，而是由於無思無慮之體會天下： 

 

上德無為，而無以為； 

 

夫有上德者，性受自然之至妙，命得元氣之精微，神貫天地，明並日月，無思

無慮，心自無為，忘功忘名跡，無以為用也，謂無用己為而自得也。古本作上

德無為而無不為，言上德之人，心既寂默，性亦恬憺，縱心所好，不違自然，

伕性所為，不逆萬物，故無為而無不為。
47 

 

上德之聖者，性是天地之理衍發之身本質，如果能通靈臺之感官之心而成性，性能夠

不分為陰陽之相對立，而「至妙」。「至妙」就是靈臺感受外界而心不執著於對外的

欲求，不執著則心思不破壞氣之流變和諧，因此身心能夠完善之吸收與代謝天地之

氣，便身心不缺營養而神能夠不分散為思維，精氣有神之變不測之萬物及天地生成之

根，是故內身之神能夠貫通天地，貫通天地的一切能量循環，而能夠隨著陰陽在各個

環境的變化，如順著日月的循環。是能夠順著兩邊而不滯是因為自無思無慮，而心不

超過「自」，不超過生命的能量於身心及各個環境的流通。放心誠己而忘物質名相便

隨著物質之理則，以其理則為用，用來改善調整天下，將生命的能量給天下，不用

「己」──獸性之趣生來取天下。是修煉身心致能通和氣而思維不生，是故「己」之

慾望不阻礙「自」，而其身能為用來還給天下能量，完成元氣之循環。 

 

是故有而反無，實而歸虛，心無所載，志無所彰，無為如圔，不憂如狂，抱真

履素，捐棄聰明，不知為首，空虛為常，則神明極而自然窮矣。動作反身，思

慮復神，藏我於無心，載形於無身，不便生者，不以役志，不冺天者，不以滑

                                                
46
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 2，

頁 18。 
47
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 59。 
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神，事易而神不變，內流而外不化，覆視反聽，與神推移，上與天道，下與世

交，神孚不擾，生氣不勞，趣拾屈伸，正得中道。48 

 

生是無形之照理察性，氣立體成實現之物體，物體之氣分解後而分解為虛無之氣，通

其物體(有)而歸返本體「無」，是「無有」之(神)妙合：「是故有而反無，實而歸

虛」。修煉性命致神不散為思維：「心無所載」。神不散為思維就不會有固執志向之

志氣發洩「志無所彰」，不會有個性之習性執著而造成與環境衝突，不會因為衝突而

產生情緒波動「無為如塞，不憂如狂」心無所載，身心受於天地之氣、因為思維不散

氣，並和氣能夠養身心，通過身軀而返還自然之氣循環。就能：「抱真履素，」，靈

臺之心能夠不阻礙神流變於身心而不散，便能夠釋放代謝心取用之能量：「捐棄聰

明」，而能成性之無有秒和於身心：「不知為首」如此能夠沒有常心固執，而隨著變

化的無常：「空虛為常」，就是無思無慮之欲為常心，如此內心之能量之神不廢於

外，而能成於性，能顯明於行為上，成萬物根本能量，窮極完成元氣之神變：「則神

明極而自然窮矣。」能夠行為而能量不廢於外，而思慮能有神，有神而不分散，即不

傷身之營養：「動作反身，思慮復神，藏我於無心，載形於無身」個體個性之志向不

凸顯，而形體就為天理之器，而不生個人的思維及自我：「不便生者，不以役志」。

就不會欲求外界之誘惑，如此氣流之神和不廢：「不利天者，不以滑神」。不廢、不

以滑神因為靈臺與世俗互交而不滯，變身氣能維持全神之狀態，而神氣能流通於身心

內：「事易而神不變，內流而外不化」靈臺不執著於五官感受而視聽不阻礙神變，而

行為能夠隨著神變動：「覆視反聽，與神推移」。如此能與著天之能量行，而隨著環

境當下的情勢：「上與天道，下與世交」。如此神能透過心而不散神「神守不擾」，

故不耗氣隭勞用其身：「生氣不勞」，身心城天之神變能量，而行為能衍伸天之理

則：「趣拾屈伸」，如此是正中之道：「正得中道」，即時即刻，隨時隨地完善地效

法自然。 

 

第四節、小結 
 

       心是陳景元身心修煉最主要的對象。也是說，如果能修煉心靈，就能成道。本章

將心分為三部分。第一是性，第二是心靈之靈府和靈臺，第三是思慮。  

       性是由於「無有」陰陽交錯，進而合成萬物。萬物皆無任何重複之處，皆是彰顯

地化和天理而形成各種物體的，而各物體的本質就是「性」、或本性。這本性是人身

上問題的產生的源頭，所以要透過性命雙修，修煉自我的本性。陳景元修煉之原則是

修煉者必須用性之本能來修煉性。也就是用自然之真理讓「性靜」。那麼讓性靜工夫

之重點在身心修煉，性靜是目的，性靜而性能成道於其身心。 

        修心是陳景元修煉的關鍵目的，並要修煉心才能讓性靜而性成於其身並成道。心

靈是身體的控制台，所以心對外有所求，就會影響到體內的能量和氣之順暢流變。陳

景元以莊子的靈府和靈臺解釋心。靈府可說是內心，而性之本處於內心，因此人在靈

府頓悟到自己的本然。靈臺是心透過五官和外界接觸之心，也可說是五官之功能，就

是:「靈府，靈臺皆心也。真君，處于內謂之府，真宰游於上謂之臺。不見其誠己而發

謂，不自照其內而外馳也。」陳景元認為人要透過身心修煉，使靈臺不留滯於對外的

欲求，如此靈府中之真君(性)能回歸自然之狀態，而身心回歸道之本體。 

                                                
48
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 3，

頁 29-30。 
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      靈臺與外界接觸而人生心就是陳景元「欲」的意思。人有「欲」，而執著對外的欲

求，會產生妄想的狀況，這是陳景元「思」的意思。心追求念頭的慾望，就會產生

「慮」。「慮」可說是謀思的意思。人使用「慮」來與外界互動，會忽視大道。這是

陳景元的身心修煉論，強調透過修心之工夫，修掉慾望上的執著。如此，心之能量不

分散蕩亂為思慮，而自我不會突顯。也是說，「無思無慮」，而沒有自為，則能「直

覺」一切。       
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第五章、精──一切的原質 
 

        以往學者對於陳景元「精」之解釋，提出兩個主要觀點。隋思喜說： 

 

陳摶提出的「煉精化氣，練氣化神」，原則也體現在陳景元提出的 「專氣致

柔 」之術中 。按照陳摶的學說， 內丹煉養的藥物是由精、 氣、 神構成的， 這

是生命的三大基本要素。1  

 

陳景元的「精氣神」是照著陳摶的丹道修煉工夫之法，是從陳摶到陳景元傳承下來的

內丹道義。 

        接著，學界關於陳景元「精」的說法僅是： 

 

「精」與「神」皆指「精氣」，又將 「精神」連用，並將其與「心」聯繫在一

起。2    

 

        以及對於生命的本源狀態的理解如下： 

 

嬰兒指的是元氣純和的理想狀態，也是人養氣鍊形所要努力達到的主要目標3 

 

隋思喜的見解提出幾個很重要的觀點，一是將「精」與「神」分開，以便解釋陳景元

的思想，也較符合陳景元丹道思想脈絡。第二是「精」與「神」及「精氣」有所關

聯。第三是養氣鍊形的目的是達到嬰兒狀態中的元氣純和。但是本文不將「精氣」與

「精氣神」混為一起，欲說明「精」、「氣」與「神」之間的異同。本章欲藉闡述隋

思喜對於嬰兒的學說，進而解釋嬰兒生成過程與陳氏「精氣神」修煉的關係，並了解

真精之氣如何為陳景元修煉道的依據。 

 

第一節、「純精」為一切的原質 
 

        陳景元思想脈絡中，提及「精」是一切的根源。無論是先天或後天，皆含在

「精」的定義之中。本節首先解釋「精」在陳景元宇宙論的學說，說明「精」是一切

的根源，而後天的「精」指萬物具體的原質，乃取精隨之義。陳景元解釋關於

「道」、「德」、「勢」4是物質產生的過程三要素。道是一切變化之理；德是得於道

之理則而生成的自然現象；而「勢」則是化成各種物體的趨勢。那麼「精」是這個物

體生成的原本，因此陳景元在其註解提到： 

 

是以萬物莫不尊道而貴德。 

 

                                                
1
 隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都 ：巴蜀書社)，2011 年，11 月)，頁 344。 

2
 隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都 ：巴蜀書社)，2011 年，11 月)，頁 341。 

3
 隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都 ：巴蜀書社)，2011 年，11 月)，頁 341。 

4
 同本文第三章之第一節所述。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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夫道降純精而生物之性，德含和氣而養物之形，故萬物無不尊伖於道，而貴重

於德也。5 

 

道之純精是在形容生命的原質，生命的原質是天與地交錯而成和氣，和氣是道之用，

而和氣能養成萬物之形，其物便能順著環境的變化而成為一個獨特的物體。陳景元在

開題中陳景元解釋「德」言：「道者德之欽，有道則必有德，德，得也。內得於心，

外得於物，得而不喪也，故物得以生，謂之德。6」道欽賜於德，而物有德、得於道之

理，所以物得於道之純精即形成各種現象。所以道生物之性，而物得於和氣而養成物

之形體。性是生成的「規定」7，而和氣是形體的本質。 

        在以下陳景元更清楚地說明純精與物之關係： 

         

道之尊，德之貴，夫莫之爵，而常自然。 

 

爵者，錫命也。兯侯伯子男之例是也。世之所以尊貴者，皆因王者爵命故也。

而道以純精生物，物共尊之若父。德以和氣養物，物共貴之若母。萬物咸被道

德生成之功，而尊貴若父母者，又非假於爵命，而常自然有所攝伒也。8 

 

在此陳景元說明精與物質之間的關係，描述道之體如父親。德之氣如母親，父母為性

命之根源。性命之生成，乃是物體 自己自然而然之勢，並非「錫命」而來，物質乃受

自然所攝伏，並非刻意控制的過程。萬物出世是受環境的情勢順勢而生，此就是道德

生成之功，是天之氣與地之質互相交錯，並氣順著其理而成形的不同性質，此都是與

當下環境有關係的養育過程。純精與地上的不同形勢會影響物質變化的起伏，而純精

就是其起伏影響之源頭，是物質產生之根源。然而在「勢」的發展中，陳景元言：  

 

故道生之畜之，長之育之，成之熟之，養之覆之。 

 

上言道生德畜，此不言德者，以道無不貫而略其文也。夫受其精之謂生，函其

氣之謂畜，遂其形之謂長，字其村之謂育，輔其功之謂成，終其時之謂熟，保

其和之謂養，護其傷之謂覆。此八者皆大道之元功，峭翹蝡動之物得不尊之貴

之乎。9 

 

此段表述德與勢能養成物質之形體，精乃是道之發展中的起源。重點是「純精」如何

衍生一切，這就是道之全體的描述。第一是「夫受其精之謂生」，地上濁質受於天上

清虛之氣，此陰陽交錯就是萬物衍生的開元。再來「函其氣之謂畜」，述氣承載而化

萬物之「精」，「精」是順著氣的理則而畜養育成。精為物質之精華，因此道之精是

氣的法則，而因有精，形體才會有變化的法則，故是道真正的在法「畜」。再次言： 

                                                
5
宋，陳景元，《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社），卷 7，頁 77。      

6
宋，陳景元，《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社），開題，頁 3。      

7
同本文第四章之第一節所述。 

8
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 77-78。 
9
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 78。  

https://www.moedict.tw/%E6%AC%BD%E8%B3%9C
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「遂其形之謂長」，精是形體的精華，而形體是由於道之精而長，以及「字其村之謂

育」，情勢養育成長形精在環境中的名及個別性質的發展。再來道透精「輔其功之謂

成」，此就是在形容在環境中物質的成長到一定的程度，成長到豐滿之年度，引導直

到「終其時之謂熟」。熟就是在物質上的陰陽彼此互相呼應，是物質達到和諧的狀

態，因此則言：「保其和之謂養」，保持和諧而道能防護「傷」。因此言「此八者皆

大道之元功，峭翹蝡動之物得不尊之貴之乎。」是大道透過精所產生物質的生命，物

質則再化成生命的精華。此就是道透過精「峭翹蝡動之物」，而通於宇宙的萬象。 

        物質是生於道，但是養育於德，表述物質的形體的運作是由於德。也就是物的生

成過程由於無物，則說： 

 

造物者無物，有形皆自造，而天門亦無有也。蓋有不能生物，所生在於無；動

不能化形，所化在乎靜。10 

 

造化本身沒有物質，而物之形體呈現造化之理，則生成而自化。天門、或萬物之根

本，亦非有物質。所以物質真正的生者並非是物質，而其實是造化。比如動物透過交

媾之關係而生成下一代，但是其「生」僅是造物者之用，真正的生者才是無形之變

化。所以這物之造物者就是一切的本體，而成長物為其體之用。陳景元在以下解釋此

點： 

 

天下有始，以為天下母。既得其母，以知其子。 

 

始，道也，本也，無名也。母，養也，有名也。夫道外包乾坤，內滿孙宙，萬

物資之以生，由之以成，所以成者子也，所以生者母也。子者一也，一者沖

氣，為道之子。道為真精之體，一為妙物之用，既得道體，以知妙用，體用相

須，會歸虛極也。既知其子，復孚其母，沒身不殆。既知妙物之用，復孚真精

之體，體用冥一，應感不窮，然後可以無為無不為，故沒身不殆矣。
11 

 

道是一切的根源，而「母」得於道而養其理為個形體，則是物的本質。但是陳景元認

為物之始涵蓋物的本質，而其本質含有本元。因此陳景元解釋「乾坤」說：「乾坤以

簡易為德。簡易者，萬物之宗本。宗本不失，－則人事和；人事和，則天理順而陰宣

暢矣！」12是無形之道透過乾坤──陰陽之氣衍生萬物，因此不是道本身在衍生，道只

是提供物質的根本而已，不過如上述之觀點，道之純精其實是包含一切理之根源，因

此它內涵宇宙，而道是透過德養成萬物，是透過一氣以天地彰顯道原本的能量，進而

透過天地兩者之間的交錯培養成長萬物。再來陳景元就提出此與本章主題的關係： 

「道為真精之體，一為妙物之用，既得道體，以知妙用，體用相須，會歸虛極也。」

真精是大道與宇宙的關鍵橋梁。道是一切變化的本體，而精是各種物體的根源，而一

氣是實成其根源的載體，兩者的本體與用器互相需要，而無名化為有名的非無非有的

                                                
10
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

73，頁 297。 
11
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7

頁 78。 
12
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

41，頁 70。   
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變化理則是「虛極」。就是天理與地之陰與濁質交錯，並順著理形成萬化之個別性

質。因此人要透過修煉「事和」，就是精氣神不耗氣，而精氣神能維持和諧的通道，

如此天理不被神思間斷，而身軀之物質陰、濁氣能順暢(人事和，則天理順而陰宣暢

矣)。此過程的第一步就是在將道體之真精轉化為用，如此體內的氣不會向外求，因為

精包含一切的能量。所以修煉者要體內得精子之能量，修煉其能量而用來和合體內之

氣，最終使精氣通神之和諧。真精就是物質的精華，而人體的精華就是精，而是由於

精與胞才能成形與身軀。那麼是真精與純一之氣兩者彼此需要對方，精是物質生成的

能量，但是其能量自己無法產生，因此需要透過氣養成形。而宇宙就是充滿道之能

量，因為天地萬物之理取用道體之真精能量而生。我們身體的元氣載命的能量，而其

能量就是由於精胞之化合為形體。那麼元氣減耗後，精含有的能量要轉換會下一個生

命體，此轉換也就是萬物總體氣質轉換──「虛極」的意思。所以說在人工夫便是物

質之名相之生死，僅是氣的轉換而已，並沒有真實存在的永固。因此： 「既知妙物之

用，復守真精之體，體用冥一，應感不窮，然後可以無為無不為，故沒身不殆矣。」

是人要守身軀之精華才能體會達到中和之妙用，覺悟而體會天地之真精，並應變造化

的轉化，不留滯物質之名相，便明知精與氣兩者之冥一。在下節中，先描述陳景元對

於生命產生之「命門」，再探討此與陳景元性命雙修之關係，尤其當成工夫的主幹。 

 

第二節、精為命之門 
 

        上述論述陳景元「純精」與「真精」之概念，描述精為一切的根源，而本章描寫

人體生成過程與精之關係，以及其思想。命之起源是神，神是生命發動的變動者，而

精是命之門。是精帶有道虛無體的能量，而是從精之能量與女子之胞之化合形體能衍

生出來。因此，陳景元言： 

 

六藏者，謂腎有兩藏也，其左為腎，右為命門也。命門者謂精神之所含也，男

子以藏精，女子以繫胞。其氣與腎通，故言藏有六也。
13 

 

肉體的「精」即肉體之原質，含有軀體的原質(精)及原質形成身軀的神(道之作用)。腎

之兩藏，腎通命的根源，腎主要的「神」是精，精液是身軀的精華，其精華也是腎右

邊的命門。命之門是男生的精子和女生的胞，而神是生命體之變化，因此言「命門者

謂精神之所含也」。神是道的作用，因此會作用在思維，思維是身軀的控制台。如果

這個能量耗用，神會開始分散於思維意識而身軀會開始耗元氣。此分散是自然的生

理，而元氣終點間斷，而其名相會分解而化為下一個生命體。那麼精與胞是兩者之交

錯是在化合宇宙之純一和諧之氣，而是從此和諧物質之胞胎生。因此赤子：「脧者，

赤子之命源也。赤子情欲未萌、陽德自動者，真精之氣運行之所至也。以況至人虛心

無情，氣運自動，而諸欲莫幹也。」
14赤子未有慾望，所以慾望不會影響「真精之

氣」。真精之氣是指氣自然的運行，而這也是陳景元修煉的目的。修煉身心到無情，

無情是指一個人不因為對外的欲求而動心，如此氣能達到自然而然的運行，體內之氣

達到自然的平衡而心欲不會再影響到氣。 

                                                
13
宋，陳景元：《南華真經章句音義》第 27 冊 (台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 2，頁 9。 

14
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   
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  關於形體與精氣神，陳景元描述形全言：「神全則形全。形全者百關調於內，邪

氣亡於外，」能維持順暢的氣，天地之氣不會耗用，是天地的陰陽氣不會產生相對，

相對是身體衰敗的其中一個因素。氣的神化通於身心而陰陽會融和為和氣。陳景元所

謂「百關」是指體內所有的關節。這和氣運行於身軀所有的關節，養成關節的骨髓

等，維持骨頭關節的健康，移除、分解出來邪之氣，及赤子中的「真精之氣運行之所

至也」一致，是逆回剛出生之中和，所以在本章註後中亦言： 

 

終日號而不嗄，和之至。 

 

號，啼也。啼極無聲日嗄，又聲嘶也。赤子終日嗥啼，而啞不嘶散者，天和之

氣至全也。故真人之息以踵其啦不哇，和氣全也。15 

 

知和曰常，知常日明。 

 

赤子以和全真，至人知和為貴，故用之為常道，知常不變，孚之自明，此含德

之厚者也。杒光庭曰：五常備具日和，夫人於身和則德充而合真。16 

 

是在赤子之時，人的神思未完全成長，並精氣神能通順，是「天和」的意思，是真人

能逆思維對於氣的間斷，踵則是體會到赤子精氣神的氣之和一，但是不會如赤子經過

生理的自然發展而失去氣之中和，其中和維持神不廢於外的狀態，而天地之氣之循環

不耗，便中和之氣能全。那麼陳景元所謂「赤子以和全真」的意思，是身軀之純精以

一之氣結合實成之身軀而呈現赤子的全和，「真人」也是透過「精氣神」的修煉，達

通身軀與氣的神變，覺悟身心與一切為一。因此言「至人知和為貴，故用之為常道，

知常不變，守之自明，此含德之厚者也」知常不變，是指氣不耗而能覺悟身軀與萬物

之純精的結合，此結合是自」，自是吾之本然即「大我」，而至人是能「守之自

明」。能守著精氣神的中和，而明瞭自之大我與己之身軀的接合，而此兩者之結合是

「含德之厚」的意思。是覺悟道之虛無之純精，並用其身軀體用道，充實道之虛無體

於其身軀。因此言： 「五常備具日和，夫人於身和則德充而合真。」備具是表述五形

與五性等等於身軀的完備，而此完備是由於身軀之和諧。 

        因此陳景元云： 

 

肝木仁也。肺金義也，心火禮也，腎水智也，脾土信也。夫含識之徒，禀生之

類，仁義之性，物皆有之，少之與多，自然已定，雖顏孔相去一分，終莫之

及，况異於斯者乎。
17 

 

五常是指孔子所謂的五德，但亦含五臟與五行之旨。因此如果吾能維持精氣能通於中

和之氣，並體內的五臟能被養，而五常之德能「充而合真」，如此自然已定之意味。 

 

 

                                                
15
宋，陳景元，《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社），卷 8，頁 82-83。 

16
宋，陳景元，《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社），卷 8，頁 83。 

17
宋，陳景元：《南華真經章句音義》(台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 5，頁 27。 
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第三節、煉養真精之氣 
 

一、赤子通真精之氣與其修練工夫 
 

        命之起源是神，神是生命發動的變動者，而精是命之門。陳景元認為這個原質主

要的內容是和氣。至於人具體的「精」，陳景元在以下此點說： 

 

未知牝牡之合而脧作，精之至。 

 

脧者，赤子之命源也。赤子情欲未萌，陽德自動者，真精之氣運行之所至也。

以況至人虛心無情，氣運自動，而諸欲莫幹也。脧作，古本為全作。王弼曰：

作，長也。無物以損其身，故能全長也。《上清洞真品》曰：人之生也。稟天

地之氣為神為形，受元一之氣為液為精，天氣減耗，神將散矣。地氣減耗，形

將病矣。元氣減耗，命將竭矣。故帝一迴元之道，泝流百脈，上補泥九，腦實

則神全，神全則形全。形全者，百關調於內，邪氣亡於外，髓凝為骨，腸化為

筋，純粹不雜，長生可致矣。18 

 

脧者，說文解字言：「脧，赤子陰也。」是男生殖器，而因男之生殖器含有精子即是

命源。人出生之時候，對外的情欲未發展，而在此狀況下，「真精」之氣能夠通暢於

身心。陳景元所言：「道為真精之體，一為妙物之用，既得道體，以知妙用，體用相

須，會歸虛極也。」亦說「道以純精生物，物共尊之若父。德以和氣養物，物共貴之

若母。」在此兩句能發現陳景元論述精之時有提出：純精、真精、真精之體，而以上

提出真精之氣。這些範疇可分為體與用──道與德之關係來論述。陳氏認為道為體，

而體的主要是萬物生成的根源。德為用，得於道之理而和氣養成物之形體。因為人是

萬物之一，我們本身皆有其和氣，而此和氣則是以上所謂「真精之氣」。這是養成形

體之氣，並因為赤子為有慾望的障礙，其真精之氣能運行不滯。在此陳景元描述他工

夫的目的，是在人的情欲已經發展後，修練身心到能通達這種「真精之氣」之運行順

暢。如此是目的，而達成此目的最主要的條件是虛化心理上的「欲」，因此陳氏說

「以況至人虛心無情，氣運自動，而諸欲莫幹也。」這種狀況與赤子的狀態很類似，

是因為至人「虛心」──修練心到不會執著而造成氣運行留滯，氣即「自動」。所以

赤子生於一種陽德──生命的力量，不被情慾阻礙，並能自然而然的運行而養形體。

到了人透過修煉之後，心亦不阻礙此運行，則心靈上的欲望皆不干擾其流動，而氣能

達到自然之狀態。陳景元再引用《上清洞真品》描述精、液與神之關係，說「人之生

也。稟天地之氣為神為形，受元一之氣為液為精，天氣減耗，神將散矣。地氣減耗，

形將病矣。元氣減耗，命將竭矣。」所以「神」與形體是由於天地之氣，化萬物的作

用，而「精」是形體的精華的基本能量。神是道之作用，因此陳景元說「神者，妙萬

物以為言也」及「《陰陽書》曰：地震者，陰氣有餘，臣道失職也。夫神者，靈變

也。凡物精通皆有其神，陰陽不測者也。」。所以神是道之作用，是變化道之體為

物，而物運行能力由於心，因此神是心靈之變化。所以物之精通神變化之理。所以身

心耗損天之氣神散。形體損耗地之氣而得病。身體損失元氣而死亡。所以天地元之氣

                                                
18
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   
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是身心主要的營養。而如果「虛心無情」身心能夠回歸命門之本元狀態，因此陳景元

說：「故帝一迴元之道，泝流百脈，上補泥九，腦實則神全，神全則形全。」所以回

歸於元之道，指回歸赤子之狀態──真精之氣運行之至。是用精氣「泝流」順暢百脈

中氣之流動。如此能補足「九」之留滯(泥)。從陳景元的原本來看，筆者認為「九」

指九藏氣與其神，因為陳景元說：「身別有九藏氣，天地人。天候，頭角之氣。人

候，耳目之氣。地候，口齒之氣。三部各有天地人，三三而九，神藏五，形氣四，故

曰九19」所以補上九藏之氣，使腦實飽滿，則如此九藏之氣能補上，讓其五神能全滿。

在此陳景元以不同的說法解釋他原本的論點，則是： 「赤子情欲未萌，陽德自動者，

真精之氣運行之所至也。以況至人虛心無情，氣運自動，而諸欲莫幹也。」沒有情

欲，而氣能回歸自然之流動。而在此情況下，形體會自然而然的自動調整，則說： 

「形全者，百關調於內，邪氣亡於外，髓凝為骨，腸化為筋，純粹不雜，長生可致

矣。」。如此骨髓凝集於骨頭，感善骨頭關節之處，使骨頭之精液(髓)改良骨頭的狀

況。原本骨頭內的髓是舍於體內而不動的，慢慢的因為神思分散於外而耗用，成了死

亡的根源。陳景元說：「腸化為筋」，筋是指韌帶，而腸化為筋的意思是腸能消化氣

而用補助韌帶，加強骨頭及骨頭之間的關節。兩者能加強骨頭及韌帶，改善身軀骨頭

之中及骨與骨之前液體之精。骨頭之精液是骨髓，而韌帶是關節的水液。 

   是故，赤子是人暫時通達真精之自然流動──通真精之體的用。 

            

二、不動心而體會一切之理 
 

        陳景元曾說無心是合於道，動心就真水失照： 

 

動心則真水失照，慕高則至理有乖。急欲反本，妙道已喪矣！彼無不聰，故知

不能符；彼無不明，故視不能偶；彼無不辯，故說不能契。象罔，恍惚也，人

無心而合道，道無心而合人，亦強云得之耳。黃帝欺日乃可以得之乎，言實無

所得也。
20 

 

陳景元認為如果動心思維，體內則為失去真水之狀態。真水是氣順暢到和諧，所以如

果動心，就會無法合道。所以要修掉心對外的享受。他用「收視反聽」解釋此點說： 

 

目徹為明，耳徹為聰，鼻徹為顫，口徹為甘，心徹為知，知徹為德。凡道不欲

壅，壅則哽，哽而不止則鈔，珍則衆害生。物之有知者恃息，其不殷，非天之

罪。天之穿之，日夜無降，人則顧圔其竇。胞有重閬，心有天遊。室無空虛，

則婦姑勃豀；心無天遊，則六鑿相攘。大林丘山之善於人也。亦神者不勝。德

溢乎名，名溢乎暴，謀稽乎識，知出乎爭，柴生乎孚，官事果乎衆宜，春雨日

時，草木怒生，跳耨於是乎始脩，草木之到植者過半而不知其然。 

 

人能收視反聽，納息漱液，虛中藏用，則六事俱徹，妙極無加。不然，則哽礙

騰踐，上下錯亂，諸疾作矣。凡動物有知者，皆恃息而生。其六根壅閼而氣息

弱者，由欲徭之孽所致，非天之罪也。元氣貫通萬物人之竅穴，晝夜昇降，與

                                                
19
宋，陳景元：《南華真經章句音義》第 27 冊 (台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 2，頁 9。  

20
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

35，頁 27。 
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之無窮；乃為嗜欲所窒，空竅結滯，神明何所託哉！身內有丹田、三官、金堂

玉室，胞有重閬也。心中有竅，謂之天府，神遊息於其間。室隘則婦姑反戾，

心礙則欲徭紛紜。是故茂林為丘山之美，林伐則氣象損；奇才為士人之美，才

役則精神耗。21 

 

陳景元的丹道工夫是在調整上下陰陽的氣。是人不因為外界動心，能通軀體之元氣而

養生。因此，要「人能收視反聽，納息漱液，虛中藏用。」是心不因為外界的感受(視

聽)動心，不消耗體內之力量。不則陰陽流變不和諧，造成「上下錯亂」。照著陳摶的

說法可知，上下錯亂是指兩丹田之間的氣不順，故陰陽不能達神。所以說：「元氣貫

通萬物人之竅穴，晝夜昇降，與之無窮；乃為嗜欲所窒，空竅結滯，神明何所託

哉！」其意如果陰陽之氣順於身心，陰陽就能調和而通元氣之神。相對而言，如果動

心或「嗜欲」氣留滯於陰陽就無法達到神。是氣需要通於血管，順通於身心及丹田

等。可得知上下亂是在說丹天之間的氣，故陳景元說：「身內有丹田、三官、金堂玉

室，胞有重閬也。心中有竅，謂之天府，神遊息於其間。」即神運行體內之氣。若人

的心不動，神就能順暢地運行氣於體內氣於血氣，而達到精神清明的狀態，不會分散

為思維而傷身。如陳景元說的：「室隘則婦姑反戾，心礙則欲惡紛紜。是故茂林為丘

山之美，林伐則氣象損；奇才為士人之美，才役則精神耗。」亦如陳摶說的：「從無

入有，從有入無，將無質氣，結為陰氣交感是也。大丹無藥，五行真氣是矣！22」達到

這境界需要透過養神鍊形之修煉，逐漸地虛空心靈，心靈愈不生思慮，愈不阻礙氣的

流通，而不破壞陰陽諧調狀態。因此亦言：「神不為事撓，則純。體備純素，非真而

何？」如果在一個外境之下，不被外事屈撓，心之注意力不會留滯於名，則能體會純

粹素樸的元氣，它是一切根源之氣，這工夫是以元氣為用，而體會一切變化之理的根

本即「合道」。 

       又神之力量不被外事屈撓，不專注於外事而耗氣，能夠維持神氣之和諧，此是身

心修煉之養神、鍊形、養氣之目的。如陳景元描述神氣具體的運行： 

 

谷神不死，是謂玄牝。 

 

河上兯《章句》：谷音育，訓養也。人能養神則不死。神謂五藏之神，肝藏

魂，肺藏魄，心藏神，腎藏精，脾藏志。人能清靜虛空，以養其神，不為諸欲

所染，使形完神全，故不死也。若觸情耽滯，為諸境所亂，使形殘神去，何道

之可存哉。23 

 

在此，陳景元認為人要用造化至神，造化指大道之純精透過元氣不斷變化出來的物

質。陳景元不認為神僅比喻大道，因此言「今說者以山谷響應為喻，不其小哉。」神

在陳景元的思維脈絡，不只指大道而已，也是大道的變動者，身軀是由於大道衍生。

神在施妙有的變不測之變化之理，順著地理形成各種不同的物體。人下一代的衍生，

是由於精與胞之化和為身軀，因此在精中含有神之變化能量。所以精氣神此三者皆在

                                                
21
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

89，頁 403。 
22
宋，陳摶：《陰真君還丹歌註〉《正統道藏》第 4 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），第 9，頁 225。     

23
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   
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演變大道，此三者都存於身軀。人要煉養體內五臟之氣，因此說：「神謂五藏之神，

肝藏魂，肺藏魄，心藏神，腎藏精，脾藏志。」那麼煉養 五臟之氣的主要關鍵是

靜心思維，因此陳景元再言：「人能清靜虛空，以養其神，不為諸欲所染，使形完神

全，故不死也。若觸情耽滯，為諸境所亂，使形殘神去，何道之可存哉。」「欲」是

心生的念頭24，「神全」是指五臟之氣能夠順通而達到存道之境。如果人執著於外界的

感受(若觸情耽滯)，這會影響到五臟之氣，造成失去氣運行之自然道(為諸境所亂，使

形殘神去)。 

        陳摶也描述此不動心結果，解釋修煉陰陽是人先不動心而能隨著變化，以不識別

陰陽合為一之狀態，陳摶說： 

 

溫養者，令人無喜怒也；火候者，以心火四季之月，加減行之兩數，其法在口

傳。養陰陽者，冸識真陰真陽，居人二命，探合為命級從。訝云：二物却一

體。25 

 

在此形容人調和情緒的波動，則不享受或因為外在的事情的喜悅，且不因為外界的事

情有憤怒或怨恨。因為不動心，心之火合乎勢與四季之月，或合乎自然的理。是在養

陰陽之氣，到不識別真陰與真陽。不識別真因真陽指達到陰陽運行之和諧的意思。所

以說是「居人二命，探合為命級從。訝云：二物同一體。」人之二命是指陰與陽的兩

個生命要素。探和是陳摶說的：「人以調伏，探上丹田玉泉中水，以心火修煉之，入

下丹田26」的意思。是調和陰陽在體內的運行，讓兩者能達到自然的和諧，而在和諧之

狀態中，人能體會這陰陽不識別的同一即「二物同一體」之狀態。是心火不因為外在

的享受或喜恕，則不影響到氣的自然運行，便能不識別陰陽之氣，而真陰真陽之氣能

通於身心。 

 

三、沖氣以為和，形精不虧 
 

        陳景元丹道修煉之鍊形工夫是在於身心之和諧，使氣自然運行不受身心之影響，

不因氣之衰散而分離，其和氣方可養護關節，及身軀各處之精，陳景元所言：「髓凝

為骨」27，此謂骨頭之精則是骨髓： 

  

萬物負陰而抱陽，沖氣以為和。 

  

負，背也。抱，向也。動物則畏死而趣生，植物則背寒而向暖，物之皮質，周

包於外，皮質陰氣之所結，故曰負陰。骨髓充實於內，骨髓陽氣之所聚也，故

曰抱陽。沖和之氣運行於其間，所以成乎形精也。沖和之氣盛全，則形精不

虧，而生理王也。沖和之氣衰散，則形精相離，而入於死地矣。故大人虛其靈

                                                
24
陳景元在第一卷曰： 「欲者，遂境生心。妙者，要又微之極也。」。 

25
宋，陳摶：《陰真君還丹歌註〉《正統道藏》第 4 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），第 6，頁 223。   

26
宋，陳摶：《陰真君還丹歌註〉《正統道藏》第 4 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），第 2，頁 221。    

27
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   
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府，則純白來並，君子不動乎心，則浩然之氣可養。純白浩然者，沖氣之異

名。沖氣柔弱，可以調和陰陽，故曰沖氣以為和。28 

 

陳景元首先討論動物及植物的自然反射。生物皆有皆有求生之本能，畏懼生命之消

殞，然而會盡力地掌握生存的機會。植物為了生存，自然而然如太陽的溫暖(動物則畏

死而趣生，植物則背寒而向暖)，此都是自然的規律，是天生的本能，也就是以兩者描

述負陰及抱陽。動物及植物都是取陽氣的能量，因為外在的皮質是陰氣結成，身軀之

原來需要求於外補陽氣。那麼體內的骨髓是由於陽氣舉成，因為「受元一之氣為液為

精」。元一之氣成為精子及精液。骨頭的精液是骨髓，其骨髓舍於骨頭之內，而骨頭

與皮質衍生從精子與骨髓之理。因為精與液皆由於元一之沖氣，元一之氣在陳景元的

思維屬陽，因元氣是在創始萬物，在精與液聚集陽氣。那麼皮質由於骨髓之陽而結

實，骨髓由於沖氣之聚集，因此兩者都是受於沖氣而生之，並兩者皆是在養成中氣之

軀體，而陰陽是在運轉沖氣，因此沖氣還是存於兩者之間。故陳景元言：「沖和之氣

運行於其間，所以成乎形精也。沖和之氣盛全，則形精不虧，而生理王也。」沖和之

氣指陰陽相沖的和諧。沖和氣盛全而形體的精華不虧，精華不虧而身體之氣旺盛。反

之則 是因為體內的陰陽和諧遭受破壞，生理才衰敗致亡。然而皆是因為動心，相沖之

氣方才失去和諧。故調和氣至和諧需要虛空其心，如陳景元所言：「大人虛其靈府，

則純白來並，君子不動乎心，則浩然之氣可養。沖氣之異名。沖氣柔弱，可以調和陰

陽，故曰沖氣以為和。」說明修煉的心要在虛靜之狀態，使陰陽的對沖能夠比較柔弱

而達到和諧。 

        這是鍊形重點之一，在維持身軀循環的平衡，使身軀完善的吸收能量，如此身軀

能補助本身的關節及骨頭。而如果要鍊形需要「虛心無情」。如此身心的氣才能增

加，步步減少思慮，增加吸收的能量至能夠充滿身心的需求，充滿而神不分，而精氣

能自動而神全，並真精之氣自動運行於體內，而吾合乎造化中和之氣。 

 

四、 形全精復，與造化為一 
 

  如上所述，如果要維持靜心的狀態，要透過身軀與心理的修煉。如陳景元在描述

人若維持無心的狀態則能隨著一切變化。他說：「故能無心而一變化，廣大而極根

源，調適物理，上遂化元也。夫道可以言論至極。」29人無心的念頭，就能與一切變化

合一，則隨著時間地所有的變化而不發生衝突。不與外界發生衝突，陳景元認為： 

 

達生之情者，不務生之所無以為；達命之情者，不務知之所無奈何。養形必先

之以物，物有餘而形不養者有之矣；有生必先無離形，形不離而生亡者有之

矣。生之來不能卻，其去不能止。微夫！世之人以為養形足以存生；而養形果

不足以存生，則世奚足為哉！雖不足為而不可不為者，其為不免矣。夫欲免為

形者，莫如棄世。棄世則無累，無累則正平，正平則與彼更生，更生則幾矣。

事奚足？棄生奚足遺？棄事則形不勞，遺生則精不虧。夫形全精復，與天為

                                                
28
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 67。  
29
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

106，頁 515-516。    



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

89 

 

一。天地者，萬物之父母也，合則成體，散則成始，形精不虧，是謂能移；精

而又精，反以相天。 

 

。。。理皆自爾，雖不足為，然有生之所未免也。夫為形之息，莫大於世綠，

忘綠則無累，無累則不危而德業日新，却彼再生，庶幾乎道矣！在世非事不

立，有身非生莫存，則事奚足棄，生奚足遺哉？至於形全精復，與造化為一，

合則成韋物之體、散則歸太無之先也，善達生者忘形故形全，忘生故精復。形

精既壯，與化推移，研妙不已，歸輔其自然而已。30 

 

陳景元說明人若修煉身心到「形全精復」之狀態，則能與造化為一，而人能夠與萬物

的本體合一，則回復自己的根源即精。所以陳景元養和氣的關鍵在養生，然養生的關

鍵是在超越個人的自我，與變化之道合一，而回歸萬物先天之「精」，並超越自我的

關鍵是煉養身心到虛無之狀態，陳景元就說：  

 

道通，其分也，其成也，毀也。所徭乎分者，其分也以備；所徭乎備者，其有

以備。故出而不反，見其鬼；出而得，是謂得死。滅而有實，鬼之一也。以有

形者象無形者而定矣。出無本，入竅。有實而無乎處，有長而無本剽，有所出

而無竅者有實。有實而無乎處者，孙也。有長而無本剽者，宙也。有乎生，有

乎死，有乎出，有乎入，入出而無見形，是謂天門。天門者，無有也，萬物出

乎無有。有不能以有為有，必出乎無有，而無有一無有。聖人藏乎是。 

 

碧虛註：大道通徹，有無咸備，然而物各有分，不可一藥論也。如魚得水則

生，蟻得水則死，本分已定，物之素備也。所以徭備者，雖徭而宿業莫逃，故

曰其有以備。真蕩而不反，則陰氣來舍，故見其鬼。開兌濟事曰出而得。若乃

失者却於失，是謂得死也。天光已滅，雖有實性而與冥冥之物不二矣。學道者

以虛為身，以無為心，非定而何？造化無本，太虛無竅；雖無本竅，而理則有

實，而未識何處。妙本無夭，是謂有長，而不見始末，觀其卓然獨化，是無竅

而有實也。四方上下莫窮，有實亦莫窮；往古來今無際，有實亦無際。有生死

出入之名，無生死出入之逵，故曰天門。造物者無物，有形皆自造，而天門亦

無有也。蓋有不能生物，所生在於無；動不能化形，所化在乎靜。有無皆不免

涉迸，故寄至無妙有之理而混為一無有。聖人藏乎是，與造化俱也。
31

 

 

聖人之身心如道一致，道因為沒有常貌能通達一切，而不斷地生成獨特的萬物。所以

道無定貌，道就是變化的理，而物質之實成其理。所以聖人「以虛為身」，是試圖虛

化對肉體的執有。「身」是指本身的立場，而「以虛為身」是使吾沒有這個立場的偏

見32，沒有偏見就會執著在一邊，接受一切而放心──「無心」。無心是吾沒有一個思

                                                
30
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

58，頁 184。    
31
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

73，頁 297。  
32 
陳景元說： 「為名尸則形必瘁，為謀府則神必殆，為事任則才必竭，為知主則識必昏。體未盡則有窮，

有跡則不足遊矣。盡其所受乎天，則任之而已。有見有得，則不妙。無見亦虛而已。用心若鏡，物來斯

鑑，彼自來往而妍醜無隱，無心於勝物，故物亦不能害也。」所以人沒有偏見的問題，就不會傷形神，

而能無心而順其自然的流變。
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維上的主見，或吾「無本」，則合乎造化的「非定」之本體(聖人藏乎是，與造化俱

也)。此與上述的「氣自動」無區別，所以陳景元說：「心定者，造化不能移，陰陽不

能改，與太虛不二也。聖人之心能養天下者，太和而已矣。」33心如果定，定是動心的

意思，在如此的狀況下，陰陽造化能自然而然，人則處於陰陽變化之太和，而用其養

天下。陳景元解釋太虛說：「夫太虛造化，萬類由之以出入。既有出入之名，故謂之

門。」太虛就是陰陽變化的和諧，所以為萬物之出入，因為萬物由於和氣而生，而陰

陽養物之形體。所以聖人「虛身無心」則能接受陰陽所有的變化，而入於陰陽太和之

境界。 

 

第四節、小結 
 

        陳景元思想脈絡中，提及「精」是一切的根源。無論是先天或後天，皆含在

「精」的定義之中。「精」是一切的根源，所以陳景元說「精」是「命門」。並陳景

元在詮釋精的過程中解說「純精」、「真精」、「真精之體」、「真精之氣」、「精

胞」。 

      「精」是人體的命門。命門有兩種，一是男生的「精子」，二是女生的「胞」或

卵，精胞包含軀體的精華和形成之理或神，而生命由於其兩者之交錯產生。 

        精胞含有「精」和「神」。神是化「真精之體」為物質。「精」是身軀之精華，

是等於「真精之氣」或精氣。「精」中之「神」化真精之氣為各種形體。是以，當人

是嬰兒，真精之氣流通於身軀，便是身心通於自然的「全和」。回歸「全和」是陳景

元身心修煉其中一個目的。     

        因為嬰兒未有「欲」，真精之氣能夠有平衡的運行。但人在成長過程中，會開始

有慾望，這是身心衰敗和老化之源頭。人一有過多的慾望，不能維持「全和」的狀

態，就會執著在自己的欲求。 

        陳景元的身心修煉和精的關係有幾點。慾望會破壞真精之氣的運行，而失去「全

和」狀態，就會有衝突而傷身。身體有傷害因而連累了心理，使心的營養狀態更差，

反而更嚴重的傷身，終致無以為繼的身心俱敗後果。為了調和身心至全和的壯代，要

養育體內中之精氣。運用「精」──和諧之生產能量、生命的基礎，來調和體內的對

沖或養生。這是身心互補的修煉方式，從養身心到無心，真精之氣則流通於體內，便

回歸於嬰兒之全和，體會真精之體。

                                                
33
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

41，頁 70。   
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第六章、氣──「器」的內涵 
 

        人出生是由於男女「精胞」交錯致和，在嬰兒自然成長過程，分別心就開始發

展，造成身體逐漸衰敗，此就是自然生死之道。陳景元丹道修煉是要逆自然衰敗的病

苦，使身心不受病症侵擾而能夠隨順生死及一切變化，也是等於上述已論之「通」(陳

景元以通解道)，一個超乎陰陽之境界。所以是要透過養神、養氣、鍊形，的身心修煉

工夫，逐漸使身軀能夠分解營養之氣而化成骨髓及韌帶來用，改善身體能量的吸收，

讓身心的營養足夠，則逆自然衰敗之病苦。「在陳景元看來， 人的形體是由陰氣、 陽

氣以及由陰陽之氣相沖作用而成的和氣構成的， 若純任氣循自然之理流動變化， 則陰

陽二氣相沖和諧運動自然能使形體復歸嬰兒般的元氣精微純和之狀態」1本章闡述此

點，發揮陰陽、沖、和氣之意涵及之間的關係，元氣及身軀之形成，天地之氣、兩氣

之魂魄、殺生之運動理則等之思想，擴展前學者提出的理論。本章首先論述「元

氣」。 

 

第一節、 天地萬物之元氣 
 

        上一章討論「精」，精可分為兩種精，先天與後天之精，先天之精是一切的根

源，而後天之精是物體的本質，而精氣存於人之腎臟。本節進一層之說精之內容，闡

述此「精」之氣體性質的元氣。 

 

一、 元氣與道之體 
 

        陳景元說明元氣與道之體之關係曰： 

 

天下之物生於有，有生於無。 

 

有，一也。一者，元氣也。言天下萬物皆生於元氣。元氣屬有光而無象，雖有

光景出于虛無。虛無者，道之體也。《列子》曰：有形者生於無形，則天地孜

從生。又曰：形動不生形，而生影。聲動不生聲，而生響，無動不生無，而生

有。是故物生於有，有生於無，而萬物莫不獨化也。嚴君平曰：天地生於太

和，太和生於虛冥，是謂反復虛靜之原也。 

 

物之將動，先反乎虛靜之原，能虛靜動用者，其唯上士乎。故次之以上士聞

道。
2 

 

在這段陳景元描述元氣與道體之關係，是道體為「無」而元氣為「有」，「有」指一

切的意思，「無」是變化之理則：「有，一也。一者，元氣也。言天下萬物皆生於元

氣。」，所以元氣為一之氣，而一之氣能生成一切而不彰顯，則陳景元說：「元氣屬

有光而無象」。陳景元以光喻萬物之根，因為光能涵蓋萬物，但光本身「無象」，因

                                                
1
 隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都 ：巴蜀書社，2011 年，11 月)，頁 291。 

2
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 63-64。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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此需要地的濁質實化無像之光能，而兩之間有「主從」關係。因為物質之根源是天，

所以雖然天地有分，但「光能」(元氣)包含萬物。所以萬物為光能之載體，形成光中

之理，本身卻仍為「一」而不分。因此，說：「雖有光景出于虛無。虛無者，道之體

也。」(光能比喻元氣)元氣出於虛無，虛無指道體之理，元氣出動理而形成萬物。陳

景元解釋道之體說：「體冥造化，含光藏暉，無為而無不為，默通其極耳」所以載道

之體與物質之間有元氣或「一者」。道體與造化冥一，是萬物為道之用，而道為萬物

之體，而萬物是由於元氣而得生之「一」卻未分之氣。。 

 

二、元氣與一切生成關係的描述 
 

       萬物（包含人類）皆效法理而生於元氣。那麼元氣是天地的根元，且道透過元氣

衍生一切現象，是一直在進行中的生成過程。陳景元在以下描述元氣與一切生成的關

係： 

 

昔之得一者：天得一，以清；地得一，以寧；神得一，以靈；谷得一，以盈；

萬物得一，以生；侯王得一，以為天下正；其致之一也。 

 

昔者，往古也。一者，元氣也。元氣為大道之子，神明之母，太和之宗，天地

之祖，結為靈物，散為光耀，在陰則與陰却德，在陽則與陽却波，居玉京而不

清，處瓦號而不溷，上下無常，古今不二，故曰一也。藏乎心內則曰靈府，升

之心上則曰靈臺，寂然不動則謂之真君，制御形軀則謂之真宰，卷之則隱入毫

竅，舒之則充圔太空。
3 

 

大道是一切之理與現象的總稱，在天地開闢前的根元，也是驅使萬物生死的循環。元

氣是大道開啟擴展之種子，道生生不息之通過元氣變化一切。陳景元認為道之作用是

氣的變化，所以道的作用之根元是元氣。以上的引文註解老子「一」的概念，而在陳

景元的思想脈絡中「一」指元氣。所以道透過「一」之元氣呈現虛無之道體── 一

切的理，因此說：「昔者，往古也。一者，元氣也。元氣為大道之子」，此表示元氣

是個和諧之氣，所以一切現象是由於一種和諧之氣生成的，而道能夠維持「一」才能

生成萬象，即為通於一切而不滯。這是陳景元很重要的一個觀點，是他修煉之宗旨。

從個人修煉來說，吾能維持氣的和諧即能妙通一切的元氣，通達一氣循環之理。元氣

是道變化一切的本元，神是道之作用。「神明」之「明」，是神化元氣顯明道體為天

地萬物，因此元氣是「神明之母」，是其顯明的本元氣。元氣也是「太和之宗」，是

陰陽的和諧通元氣生成萬物，因此和諧之宗旨元氣──「一」。是在其「宗」之下一

切現象變化。和氣亦與開闢天地的元氣無區別，則開闢天地之氣也是一種和諧之氣，

因此描述元氣之時說是「天地之祖」──天地之始祖。天的清氣與地的濁質結合為和

氣，和氣通元氣之一氣生成萬物，所以元氣不但是先天之根源氣，且是萬物生成的本

源氣，因此說：「質結為靈物」。是兩氣結合為無像之「靈物」，則描述元氣或

「一」之狀態。元氣散為像，陳景元便說：「散為光耀」，形容元氣散為陰陽，而陰

陽生成各種萬物，說：「在陰則與陰同德，在陽則與陽同波，居玉京而不清，處瓦號

而不溷，上下無常，古今不二，故曰一也。」是陰陽效法元氣變化的理則，元氣散為

                                                
3
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷六，

頁 61。 
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陰陽，而陰陽不別於元氣，皆生於同一之根源，而其元氣無象，而有象之物展現元氣

之理，則元氣包含一切，陳景元就說：「故曰一也」。 在萬物產生過程中，元氣是各

生命體的生氣，而這氣藏於萬物體內之能量，因此陳景元說元氣： 「藏乎心內則曰靈

府，升之心上則曰靈臺，寂然不動則謂之真君，制御形軀則謂之真宰，卷之則隱入毫

竅，舒之則充塞太空。」萬物(包含人)之生成、生長、體力、意念、思維等的一切皆

由於元氣，天地亦由於元氣，則天地之根源與人體之元氣沒有分別，皆是其「一」。 

        關於身心修煉，因為體內各處皆由於天地之元氣，甚至元氣存於心中，身體存有

超乎陰陽及生死之氣，而修煉之目的是覺悟其「一本」，而通達天地之理於身心。 

 

三、元氣與治身治國修煉 
 

        陳景元治身治國之工夫的目的是通達元氣(一)於身心，並體會一切之理，而陳景

元在「不窺牖，見天道。」注中描述此點，說： 

 

不窺牖，見天道。 

 

夫人七尺之軀，四支、九竅、五藏、六府，賅而存焉。是以身之元氣與天道相

通也。人君孚形清靜，則天氣高明而自正，人君縱其多欲，則天氣昏暝而煩

濁。人君者，與二儀却其德，日月參其明，先天而天弗違，後天而奉天時，不

假窺牖望，而天道自明矣。嚴君平曰：是以聖人不出戶，上原父母，下揆子

孫，危寧冺害反於己，故明於死生之說，察於是非之理，通於冺害之原，達於

治亂之本。以己知家，以家知彼，事得其綱，物得其紀，動知所之，靜知所

孚，道德為父，神明為母，清靜為師，太和為友，天下為家，萬物為體，眡彼

如己，紙己如彼，心不敢生，志不敢舉，捐棄知故，絕滅三五，因而不作巖居

穴處，不殺群類，不食生草，未成不服，未終不採，天地人物，各保其有，此

所謂以一體之中，法天地萬物也。
4 

 

天地之元氣變化而生成萬物，所以人身軀也是如此，是： 「夫人七尺之軀，四支、九

竅、五藏、六府，賅而存焉。是以身之元氣與天道相通也。」因為身軀之元氣是同於

天地之元氣，陳景元說身軀的各部位原本通於天道。身軀是呈現天地的理與天地萬物

一致。因此身軀清靜的原貌是完美的狀態，而陳氏修煉是要通達及維持其狀態，因此

說： 「人君守形清靜，則天氣高明而自正，人君縱其多欲，則天氣昏暝而煩濁。」因

為陳景元認為身軀原狀合乎天道──合乎「天氣」之變化，所以要守著心及形之清靜

(若心不靜形也不能清靜)，能通天之氣的高明。天之氣的高明是身軀能完善的吸收及

不留滯天之氣，天之氣足而自會正。 這是身體的元氣通達天道圓滿變化於身體。相對

來說，如果心思的欲求有波動，身體無法完全吸收天之氣，而失去天地交錯自然之

理，造成無明的煩惱(昏暝而煩濁)。無明的煩惱阻礙體內的氣，這是凡人的狀態，因

此需要透過修煉而超凡入聖，讓身心的元氣不散於體內而通天道，且人能體會一切的

理，所以陳景元說：「人君者，與二儀同其德，日月參其明，先天而天弗違，後天而

奉天時，不假窺牖望，而天道自明矣。」二儀(陰陽)同其德指陰陽通順，陳景元解釋

「德」說是「得」，是身心得於陰陽之同一，陳景元以日月表示陰陽之相對，而如果

                                                
4
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 73。 
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陰陽的相對循環達到平衡就會「參其明」。「明」如老子說的「明曰知常」，是體會

陰陽的恆常變化之理。所以身軀達到陰陽之明，則能通先天之元氣於後天之身軀，如

此身行能符合「天時」──天道。是「弗違」元一氣之流動，所以不散為兩氣的相對

而傷身。陳景元再說明其相對援引嚴君平，說：「是以聖人不出戶，上原父母，下揆

子孫，危寧利害反於己，故明於死生之說，察於是非之理，通於利害之原，達於治亂

之本。」上原指形而上的先天氣，子孫是後天的物。陰陽的相對有危機與安寧、利益

與傷害、生與死、是與非。人都追求安寧與利益的「生道」，並以其為「是」。所有

的人試著避免傷害、危機的「死道」，並以其為「非」，但其實都是違反自己的。陳

景元認為只要有不平衡的陰陽運行就有兩邊的「違」，而「違」是傷身的最大原質。

所以要「明」生死之恆常循環，察覺「是非」或偏心之中道，明白生死是效法大道的

循環，則接通「利害」之同一。是不因為利益或傷害動心，所以能維持心靜而體內之

氣入順，而達到兩氣運行的自然平衡──利害之原。「亂」能說是上述「違」中衝突

是的意思，如果要治亂，要通利害之源。所以陳景元認為需要以元氣(一)為用才能修

煉身心，這是他丹道修煉的宗旨。使用宇宙的根源治療後天上的相對衝突而通元氣的

理，就能用其身行治國之亂，便說：「以己知家，以家知彼，事得其綱，物得其紀」

用其通達元氣之身行讓事物得於兩邊平衡的綱紀。在此平衡之下「動知所之，靜知所

守，」是知道怎麼對應人事物──隨著自然進退之道，故能夠動於世俗而不因利害之

相對遭遇傷害，體會平衡，這平衡之道是自然的理，所以是：「天下為家，萬物為

體」，是體會相對上之「一」，而吾無外沒有相對之比較，則無自我意識，能夠與一

切合一，說：「眡彼如己，紙己如彼」。如此氣能夠通而體內營養足，則心思不生，

心思不生而不會以偏心的障礙看待世界，故志不會過強，所以較不會露出情緒：「心

不敢生，志不敢舉，捐棄知故，絕滅三五」，不動心思及情緒而天地人與五行能融入

平衡的和諧，故體會元「一」之氣，則行為不違犯自然之道，效法一切的理，因此陳

景元說：「因而不作巖居穴處，不殺群類，不食生草，未成不服，未終不採，天地人

物，各保其有，此所謂以一體之中，法天地萬物也。」。 

       

四、天地之氣：天清氣、地濁質、人和 
 

        陳景元，在「道生一，一生二，二生三，三生萬物。」註中解說宇宙之本體。本

節說明其三者之間相成之理，及其與天地人三種氣之關係，(但本節注重在清濁)由此

去更徹底了解宇宙的兩氣互動交錯的原理： 

 

道者，虛之虛，無之無，自然之然也。混洞太無，冥寂淵通，不可名言者也。

然而動出變化，則謂之渾淪。渾淪者一也。渾淪一，氣未相離散，必有神明，

潛兆于中。神明者二也。有神有明，則有分焉，是故清濁和三氣，噫然而出，

各有所歸，是以清氣為天，濁氣為地，和氣為人。三才既具，萬物資生

也。。。開元御注曰：道者，虛極之神宗。一者，沖和之精氣也。生者，動出

也。言道動出和氣以生物，然於應化之理猶未足，更生陽氣，積陽氣以尌一，

故曰一生二。純陽又不能生，更生陰氣，積陰氣以尌二，故曰二生三。三生萬

物者，陰陽交泰，沖氣化醇，則褊生庶彙也。。。5 

 

                                                
5
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 66-67。   
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從此段引文可見陳景元對於天地之氣的特質描述。首先陳景元解釋「一生二」言： 

「道者，虛之虛，無之無，自然之然也。混洞太無，冥寂淵通，不可名言者也。然而

動出變化，則謂之渾淪。渾淪者一也。」道者則是上述已論之，是一切變化之理則，

由於其理則一氣生，一氣之「渾淪」則是包含一切變化之種子，是由於其一氣含有的

理則，最終物質能自然而然之變化彰顯出來，動出(呈現)及成變化之質。值得問是為

何道生一？在援引中陳景元解釋： 「言道動出和氣以生物，然於應化之理猶未足，更

生陽氣，積陽氣以就一」是因為道是一切變化之理則，而變化的運行自於應力，而其

理則之本身無應用的對象而不足以運行變化，更生陽氣或渾淪或元氣等等。所以圓滿

虛無之理需要變化，變化則需要對應，對象能夠持續對應是因為各自有缺口，兩邊的

缺口是透過彼此的彌補與分化，運行實成虛之理。那麼一之氣含有二，是含於渾淪之

一則有神亦有明。神是道的作用，而是因為有變化則必須有變化之客體。因此援引

曰：「純陽又不能生，更生陰氣，積陰氣以就二」元一之氣只有氣而沒有物質，所以

無法獨立生成具體物質。元氣通於天的純陽，因為純陽本身僅是能量之虛氣，所以從

一之中則有二，其二是陰氣。從這可知，虛無含一，一含二，二含三，三含萬物，虛

無包含一切，而一切效法虛無之道。故：「有神有明，則有分焉，是故清濁和三氣，

噫然而出」。道之作用或神之基本功能是變化一切，及基本的法則是變化一氣為物質

(器)，顯明(明)大道之理。為了彰顯道之理，陰陽兩氣成為三。為了持續變化，一氣中

的清與濁分化出來，而因為彼此的缺口而交錯融合為和氣，此是三。故：「是故清濁

和三氣，噫然而出，各有所歸，是以清氣為天，濁氣為地，和氣為人。三才既具，萬

物資生也。」其中的人不指人類
6，而是指一切清濁化和的和氣，因此和氣是生成萬物

之本。  

        結論，變化需要對應才能運行，這運行的動力是在彌補兩邊的缺口。應力的需要

是元氣生成天地的原因，彌補缺口是天地交錯的原因。天地交錯而化和為和氣，而由

於和氣生成萬物並具體化虛無之理。本節論述元氣與及天地萬物如何從元氣生成，而

下一節接著探討陰陽生成物質的邏輯。        

 

第二節、一切的兩邊──陰陽 
 

一、純陰純陽 
 

        在以下陳景元說明純陽和純陰: 

  

昔之得一者：天得一，以清；地得一，以寧；神得一，以靈；谷得一，以盈；

萬物得一，以生；侯王得一，以為天下正；其致之一也。 

 

……夫天者，純陽之氣也。且天得之，故能剛健運動，穹窿廣覆，垂象清明，

萬物資始焉。地者，純陰之質也。且地得之，故能信順柔弱，盤磚厚載，孜寧

不動，萬物資生焉。神者，妙萬物以為言也。且神得之，故能通變無方，反覆

不窮，正直靈響，應物無盡焉。谷者，漢之絕深者也。且谷得之，故能氣運水

                                                
6
陳景元說：「三生萬物者，陰陽交泰，沖氣化醇，則褊生庶彙也」，陰陽的交泰是清濁交錯的異稱，

沖氣是指沖和之氣。在陳景元的思想中清為天、濁為地、和為人，因為「沖氣化醇」，「人」的意思是

醇樸之物質，是由於醇樸的物質庶彙或萬物生成。所以人是清濁化和的和氣。         
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注，盈滿不竭焉。萬者，數之大。物者，形之可見也。物得之，故能生生成成

而不歇滅焉。侯者，五等之爵。王者，君之通稱。得之，故能永有大寶，無思

不服，而為天下正焉。夫上五事能致清寧靈盈，生者皆由君道正使然也。正

者，得其沖一之謂。沖一，失則凡物喪亡，在下文也。7 

 

純陽與純陰述天地成未混合之氣，因此稱為純的。陳景元解釋純陽之功能曰：「夫天

者，純陽之氣也。且天得之，故能剛健運動，穹窿廣覆，垂象清明，萬物資始焉。」

天是純陽之能量，其能量之性質是屬於清虛且是游動的勢力。地化天的能力的物質，

這物質的本性屬於純陰：「地者，純陰之質也。且地得之，故能信順柔弱，盤磚厚

載，安寧不動，萬物資生焉。」所以純陽與純陰是指兩種運行之理，純陽為動、剛

等，純陰為柔、順、靜等。所以天之氣雖然是個虛性的能量，但是它的理不會變，而

會不斷地施著變化的運行。地是物質，物質受於天之氣才能運行變化，因此我們看見

的物質上變動僅是物質順著天之氣的勢力的感應。所以地之質屬於純陰，天之氣屬於

純陽。地則是純粹物質，受於純陽之清氣則濁，濁與清化合為萬物。根據上述，純陰

的缺陷是它本身沒有「動力」，所以它有個實體但是沒能量，只是個空物。純陽的缺

陷是它沒有物質，所以不能自己實成。所以純陽分為純陰就有「二」。而三是

「神」。神則是道化和氣的作用：「且神得之，故能通變無方，反覆不窮，正直靈

響，應物無盡焉。」神運行和氣生成萬物，這是道之作用，而此作用是個平衡的運

行，而谷是和氣化為物質的精華：「谷者，漢之絕深者也。且谷得之，故能氣運水

注，盈滿不竭焉。」谷者是指水。神是道化一切的作用，所以是各種生命體運行的能

量，而水是靜態的質。所以是動靜、陰陽兩者之交錯又來重複。水彌補運行的缺口，

而以運行的能量瀰漫一切。此就是生成萬物之謂，故陳景元說：「物得之，故能生生

成成而不歇滅焉。」是谷水受於和氣而生成萬物，而萬物的「生生成成」是指陰陽不

斷地交錯的意思，來彌補彼此的缺陷，而永遠在對應。物質形而下之運行含有五種行

為原則說：「侯者，五等之爵。」五等則是如五行、五味、五聲等各種屬五之變化運

行，此就是形而下之理之五種行為。如果此「五等」之間交錯有平衡，就會和為根源

之一氣。「王者，君之通稱。得之，故能永有大寶，無思不服，而為天下正焉。」王

者自身達道五藏的五行運行的和諧，所以本身之氣足夠，所以能用「無思不服」──

全心不散為思慮，調和陰陽的五等運行，使各種五等的運行能夠達到平衡的和諧，如

此能夠治國，則國家有道的意思。而陳景元便說；「夫上五事能致清寧靈盈，正者，

得其沖一之謂。沖一，失則凡物喪亡」。所以陳景元治天下的理想是維持陰陽交錯的

平衡和諧。維持這個和鞋是「正」，失去其平衡而國家喪亡。這個道理涵蓋陳景元治

身治國的思想。治身治國的關鍵是維持平衡的和諧。下一節說明治身與天地之氣的關

係，甚至解釋陳景元通天地的鍊形目的。 

 

二、通天地、魂魄與鍊形的目的 
 

       陳景元說明鍊形和其目的云: 

 

玄牝之門，是謂天地根。 

 

                                                
7
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 61-62。  
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夫太虛造化，萬類由之以出入。既有出入之名，故謂之門。根者，本也。天地

雖大，不能逃其有形，有形之類，咸以虛空太和為其根本，故曰天地根。河上

兯曰：不死之道在於玄牝。玄，天也。於人為鼻。牝，地也。於人為口。天食

人以五氣，從鼻入，藏於心，五氣清微為精，神，聰，明，音聲，五性。其鬼

曰魂。魂者雄也。主出入人鼻，與天通，故鼻為玄也。地食人以五味，從口

入，藏於胃，五味濁辱為形、骸、骨、肉、血、脈、六情。其鬼曰魄，魄者雌

也，主出入人口，與地通，故口為牝也。根者元也，言鼻口之門，乃是通天地

之元氣所從往來也。上言谷神不死者，勸人養神之理。此曰玄牝之門者，示人

鍊形之衍也。故形神俱妙者，方與道却也。夫人有身有神，則有生有死。有生

有死不可言道也。流動無常，豈得言靜也。若乃空其形神，忘其物我，是以出

無根，故氣聚不以為生，入無竅，故氣散不以為死。不死不生，其谷之神也。

生死無常；其浮動之物也。幽深雌靜，湛然不動，其玄牝之謂也。8 

 

陳景元描述人之存生營養的來源，解釋人在環境中秉受天地之氣的邏輯，且此與人鍊

形法的關係。人從天地之氣與物質吸收營養。陳景元首先說明其營養的根本： 「夫太

虛造化，萬類由之以出入。既有出入之名，故謂之門。根者，本也。天地雖大，不能

逃其有形，有形之類，咸以虛空太和為其根本，故曰天地根。」一個生命體以造化出

生而往生，這是萬物的出入，也就是生死的循環。在此也重複上述的道理，是天地都

有缺口，所以必然交錯，而由於其交錯的和氣萬物生成。和氣為生的根本，所以身軀

所吸收的氣的方向及動力，是交錯及回歸和諧的根本，這是物自然的運行。所以天地

的氣是具體地養育萬物，而維持此「培養」為性命雙修之基礎及要點之一。陳景元援

引河上公解釋其「養育」說：「河上公曰：不死之道在於玄牝。玄，天也。於人為

鼻。牝，地也。於人為口。」天地養育萬物不是個比喻，是天之氣為「玄」，「玄」

則是無質體之清氣，或空氣。是人從鼻孔吸收氣。「牝」則是地，地是化天之清氣的

濁氣。濁氣之物質效法及載天之氣，但是也含有物質之形質。天是屬於陽，地是屬於

陰，天施地而地化天之清氣。心身也是如此，心存元氣之能量，而其能量之神施形

體。形體受其能量而化之。因此天食人──培養人生命能量： 「天食人以五氣，從鼻

入，藏於心，五氣清微為精，神，聰，明，音聲，五性。其鬼曰魂。魂者雄也。主出

入人鼻，與天通，故鼻為玄也。」是從鼻子吸收空中之清微氣，而其氣能夠養身心之

能量──「精，神，聰，明，音聲，五性」。精則是形體之精，此指身軀之骨頭關

節、精液等的各種精液，神就是元氣存於身軀之運行者。 

        清微養聰及明，此是養人心的功能。如果養成致高境界則與天地之通，故：  

 

人攝聰畜明，建國子民，達道之意，知天之心，莫大乎自知。9 

 

音聲則是語言之能量，  因此言「音聲之嗚，本不相和，是猶天籟自嗚自已。而世謂音

律聲氣合成歌曲，以相和嗚，故曰音聲之相和。10」音聲則是人之聲音，而此是由於天

之氣而養之，是養兩者之間相成故言： 

                                                
8
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
9
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 5。

頁 53。  
10
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 9。 
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五音之設，本以彰五行之聲，金石絲竹，通天地之氣，斯則五音之用也。11 

 

若通天地之氣，音就能得用。是身心通五行，而身心之氣達到自然之理。而陳景元說

的五常之性也則是五行，因此言：  

 

肝木仁也。肺金義也，心火禮也，腎水智也，脾土信也。夫含識之徒，禀生之

類，仁義之性，物皆有之，少之與多，自然已定12 

 

則是由於清微之氣能夠養五常及五性，而頓和道體(上述論之)。天之氣存於心靈為營

養，其營養是屬於雄、動、陽氣，甚至是培養心與藏之間的氣。因此可知，心靈與氣

有大的關係，反而心能控制五藏之氣。心運行之能量則是： 「其鬼曰魂。魂者雄

也」，魂在陳景元的思為： 「道家以陽神曰魂，魂樂生‧‧‧魂則遊13」因此天之氣

是養生命之施著，陽之神或陽之變化者，其變化者之理則是樂生，而是身軀之運行

這，因此是「游」。那麼地之氣則相反，因為地食之受於天之陽氣而養成之物質飲

食，則化清之氣為物質的營養。則：「地食人以五味，從口入，藏於胃，五味濁辱為

形、骸、骨、肉、血、脈、六情。其鬼曰魄，魄者雌也，主出入人口，與地通」人用

口飲食、主「雌」──陰之物食營養。那麼陰氣之鬼是「魄」，而引文解釋魄說：

「陰鬼曰魄，魄好殺，魂則遊，魄則靜」。因此飲食是培養軀體，但是此營養的代謝

不夠好則會造成傷害。人自然則有飲食肉體上依賴，故是由此人則往生，其是自然生

死之道之原則，而陳景元認為要透過鍊形使飲食不過於傷害身體，則能夠不生慾望。

是地之濁質則是六情(喜、怒、哀、樂、愛、惡)產生之原因，六情則是因為天地之氣

不通而思惟慾望之生之。 是在此兩之通，人之身軀能夠通陰陽天地之氣，兩者能交錯

而結合，如此身軀能通元氣，因此言： 「根者元也，言鼻口之門，乃是通天地之元氣

所從往來也。」是如果鍊形，天地之氣能通於鼻口而結合，如此身軀之肉體與心體能

通元氣。人吸五氣及飲食之時能夠以其營養之元氣為用。則魂魄之生殺游靜能夠相合

而不爭而不傷身，而人能體會自然。因此： 「上言谷神不死者，勸人養神之理。此曰

玄牝之門者，示人鍊形之衍也。故形神俱妙者，方與道同也。14」陳景元的工夫之二是

養神及鍊形(後章討會養神)。故要鍊形使天地之氣能通於形體，則能通達陰陽的平

衡。上述已論之，一切變化的兩個方向是分合，而至於軀體而言，身體吸收天地之

氣，所以這兩種氣要身軀達到和諧，而由於這和諧身心得到營養。 

       但是因為人的思維及身心的衝突，這些氣無法達到平衡的和諧而傷身，所以陳景

元說： 

 

                                                
11
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 2，

頁 23。 
12
宋，陳景元：《南華真經章句音義》(台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 5，頁 27。 

13
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   
14
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
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稟天地之氣為神為形，受元一之氣為液為精，天氣減耗，神將散矣。地氣減

耗，形將病矣。元氣減耗，命將竭矣。15 

 

所以陳景元丹道修煉在養神養氣，讓天地的氣能夠通順於身軀，如此天地能完善的培

育身軀。而如果不養神鍊形養氣，稟受之天之氣不能夠養神形，則神散為思維而耗用

地氣，造成病症而耗用元氣，這是往生之原因，因此：「夫人有身有神，則有生有

死。有生有死不可言道也。流動無常，豈得言靜也。16」。因此鍊形「空其形神」，使

體內的天地氣流通神之變化，故形神不有生死之對立，故氣足而思維不生，思維之慾

望不間斷氣之運行，則物質之氣能夠通神而成和，則通於一切之本體，而忘後天之

我，則說：「忘其物我，是以出無根」。也就成元氣之往來之理，而體會生死循環之

理，故：「氣聚不以為生，入無竅，故氣散不以為死。不死不生，其谷之神也。生死

無常；其浮動之物也。幽深雌靜，湛然不動，其玄牝之謂也。17」那麼陰陽之氣流能夠

順暢於體內，生理則得於長生。故曰：「皮質陰氣之所結，故日負陰。骨髓充實於

內，骨髓陽氣之所聚也，故曰抱陽。充和之氣運行於其間，所以成乎形精也。沖和之

氣盛全，則形精不虧，而生理王也。沖和之氣衰散，則形精相離，而入於死地矣。18」

就在身體內的陰氣組成為軀體，陽氣聚於骨髓或骨頭之精液，而為身軀中的精，陰養

肉體，而陽養肉體之精，和氣是陰陽交錯之和諧。因此人如果透過丹道修煉，使形體

能夠完善之通氣，能夠維培養精和形，而身心之氣能旺盛，並得於長生。 

        鍊形之工夫主要是在修煉肉體內阻礙氣之處，讓身軀能夠完備地分解、消化五味

之鬼，如此減少「地食」之鬼產生的「六情」。所以要用飲食之元氣養生，故陳景元

說： 「形全者百關調於內，邪氣亡於外，髓凝為骨，腸化為筋，純粹不雜，長生可致

矣。」鍊形到一定的程度則能夠分解吸收之邪氣，以天地之氣的和諧養骨頭之髓與韌

帶。如此形不會阻礙神之通，而腦袋之營養夠，則思維不會聲而六情不會有過多影

響。如果六情生而影響到身心，耗用天之氣而地氣缺，則散為思維而無法「俱妙

道」。如此「六情」不阻礙氣之通道而心不會執著在相對的衝突。這目的並不是在追

求肉體的永固19，而是在追求吾自己與環境衡平的和諧狀態，這是陳景元的養神鍊形工

夫的目的。肉體之永固僅是丹道修煉的一個成果。那麼如果要維持陰陽的平衡，人需

要修煉陰陽的鬼神或魂魄，讓兩者不衝突。  

 

三、調和陰陽的鬼神──魂魄 
 

        在以下陳景元解釋魂魄言: 

 

載營魄抱一，能無離乎。 

 

                                                
15
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 8，

頁 82。  
16
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
17
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
18
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 67。 
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道家以陽神曰魂，魂樂生，陰鬼曰魄，魄好殺，魂則遊，魄則靜。《白虎通》

曰：魂者云云也，營者不定貌，故謂魂為營也。舊說載，乘也。營，魂也。又

謂營，護陽氣也。魂為陽精，魄為陰靈。陽精喜動遊，故以書有拘留之衍。陰

靈喜浮徬，故以書有制伒之法。使其形體常乘載陽精、陰靈，抱孚太和純一之

氣，令無散離，永保長年矣。夫道之抱一如鎰之含明，明豈離鑑乎。此教人養

神也。今解曰：人欲抱一之衛，當令心無散離，若無散離者，即是乘載魂魄抱

孚純一之道也。能如嬰兒乎。下皆以此義釋之。20 

 

魂魄是陰陽的兩個功能。魂是陽氣的功能，或陽氣之神。陽氣是生力所以魂是「樂

生」與「游」。魄是陰之鬼，因此魄好殺則靜。「魂」是萬物生成的力量，故謂神。

魄是物質分解的本能，所以為「鬼」。陳景元修煉論關鍵在維持平衡的和諧，所以人

要修煉身心，以調和魂魄的動靜、殺生相對的衝突，讓體內的陰陽運行達到平衡。陳

景元解釋這調和的修煉說：「 魂為陽精，魄為陰靈。陽精喜動遊，故仙書有拘留之

衍。陰靈喜浮惑，故仙書有制伏之法。」因此陳景元的修煉的方法是為了調和兩邊的

偏激而達到平衡。因為魂喜愛躁動，所以要用拘束的方法，避免躁動對身體的傷害。

魄對浮世容易迷惑，所以要用制伏對外的欲求，如此「陰」能靜。所以修煉結果是陽

不過度好動，而陰能靜，如此能如純陰陽的自然交錯，而達到全然的和諧。因此陳景

元說：「使其形體常乘載陽精、陰靈，抱守太和純一之氣」是形體中的魂魄不衝突而

達到平衡，即守著和純一之氣。以下討論心修煉與魂魄的關係。 

 

第三節、陰陽融合之沖和氣 
 

       上述已論述元氣，元氣是一切的根源氣，並天地之根源氣與各種物體的根源氣不

二。陰陽是氣運行的兩邊，而變化的內容是陰陽交錯的過程。接著，本節描寫沖和之

氣，所以首先定義此詞，再次說明其思想脈絡的意涵。陳景元在「道沖，而用之或不

盈。」注中定義沖字說「盈古本作滿。沖，虛也，又中也，或不定之辭，又常也。言

道以沖虛為用，夫和氣沖虛，故為通用。21」陳景元提供五種定義，而本文從此五種定

義取共同的定義。陳景元提出盈古本之滿是形容沖氣是種圓滿而包含一切之氣，因此

陳景元以「一」及「沖一」表述沖氣。如：「失至明之道，致陰陽繆戾，紀綱弛絕，

沖一不運，將恐有開裂之兆。且陽氣之亢也，必為災衰，沖和之散也，必致開裂。
22」。陳景元對「虛」說「虛者，沖漠之謂」，莫是漠然的意思，即寂靜無聲之義，則

一種兩氣合一之狀態，因此在陳景元提出漠之兩次中說：「行而失道，所向皆安也。

遊心於澹，故物饒而自至。合氣於漠，故腹充而忘知。此有德者之容也。上乘元氣之

光，乃無光也；光既無矣，形何有哉？此謂照曠，太虛一體也。」23及「若乃遊心於

                                                
20
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 2，

頁 19。  
21
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 12。 
22
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 62。 
23
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

38，頁 51。  
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澹，合氣於漠，順物自然而無容私者，則可復太古之風矣。」24在此兩者之中可知，心

寂靜則兩氣能合和及歸於於漠之狀態，所以漠是指兩氣合和不分之狀態。這是「太虛

一體」之狀態，因此陳景元亦以「虛」定義沖，表示這陰陽合和為一的「虛」氣。是

在陰陽相沖之中而和合之「太虛一體」，陳景元即以「中」解釋「沖」。這在陰陽相

沖中之氣本身是個虛無未分散之狀態，因此有「不定」的意思。是在太虛一體分為用

才有暫定的物體，因此陳氏言： 「沖氣混成，故動於無方。」25，是衍生一切的精

氣，而這精氣的內容是陰陽相沖之「合氣」。因此陳景元有援引開元御注曰：道者，

虛極之神宗。一者，沖和之精氣也。」26所以精氣是陰陽相沖之中，合和至合諧之狀態

而為物的和諧之精氣。而本章即是論述此沖和之氣在陳景元身心修煉中的意義。 

 

一、 專伕沖和氣之境界 
 

        上述已討論元氣、天地之氣、清濁之氣、陰陽、魂魄等等。是元氣中陰陽交錯而

化成一切。那麼在一切互動之間有兩個功能，這是魂魄。魂為生而魄為殺等，而這兩

邊平衡的運行是自然之道。那麼本節探討維持「和」的自然境界，並其陳景元丹道工

夫的脈絡的關係。 

        隋思喜解釋陳景元氣論中的和氣，即和氣與嬰兒的關係說： 

 

「道以沖和妙氣賦予萬物構成其形體時， 本身已經預設『自然』 之理為萬物自

生自化的理論前提，人也是如此。在陳景元看來， 人的形體是由陰氣、陽氣以

及由陰陽之氣相互作用而成的沖和之氣構成的，若純伕氣循自然之理流動變

化，則陰陽二氣沖和運動自然能使形體復歸嬰兒般的元氣精微純和之狀態」27 

 

隋思喜的說法與本文一致，不過本文加以討論形的「精」、「魂魄」等與沖和氣之關

係，而多闡述人如何調和陰陽為中和之氣，以發展以前研究的貢獻。甚至解釋為什麼

嬰兒的心態是個「全和」之狀態。 

        那麼維持沖和之氣，就是陳景元工夫其中一個目的，因此陳景元說： 

 

專氣致柔，能如嬰兒乎。 

 

舊說曰專，一也，伕也。氣者沖和妙氣，又自然之氣也。夫人卓然獨化，稟自

然沖和妙氣，氣降形生，自無染雜。若乃專伕沖妙，知見都忘，氣自純和，形

自柔弱，不為衆徭所害，是得嬰兒之全和也。此教人養氣也。今解曰：能如嬰

兒乎者，言人欲專氣致柔之衛，當如嬰兒純和，若能如嬰兒純和，即是得專氣

致柔之衛也。
28 

                                                
24
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 2，

頁 24。 
25
 ，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 45，

頁 102。 
26
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 66-67。   
27
 隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，（成都 ：巴蜀書社，2011 年，11 月），頁 291。 

28
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社），卷 2，頁 19-20。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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陳景元的工夫可說是「任」「一」的沖和妙氣。「任一之氣」是描述透過丹道修煉，

調和陰陽的魂魄相對達到交錯的平衡，因此陳景元亦言：「使其形體常乘載陽精、陰

靈，抱守太和純一之氣29」(上述已論之，陽精陰靈指魂魄)所以「任」是在「乘載」魂

魄，順通體內魂魄運行，如此陰陽能彼此彌補而通達元氣。上述已論之，變化需要應

力，一之氣才會分為二。而分成的對象彼此需要有缺口，甚至兩者有個互補的關係，

所以變化的運行是在會合與分散。會合而通達到和諧，分散是為了持續變化的運行，

便回歸和諧。會合與分散也就是生死、動靜等的魂魄，。所以陰陽與一切的根元是

「一氣」，因為生死魂魄等一切皆以「一氣」為交錯──循環的原因，所以陰陽變化

的應力是魂魄，這應力不因為思維發生衝突，魂魄的對應能達到平衡，而通達元一之

氣，這是自然運行的大道，也是陳景元說的「任」、「抱一」、「專氣」的工夫。陳

景元形容體會這境界的人說：「若乃專任沖妙，知見都忘，氣自純和，形自柔弱，不

為衆惡所害，是得嬰兒之全和也。」所以因為體會兩邊的沖和，就能忘掉自我及一切

的分化。能這樣因為兩氣不發生衝突，而身心的營養充足，而神不散為思維，沒有思

維的分辨，自我不會凸顯。所以體內的氣能達到自然平衡的純和，而形體上的五藏等

不生六情而造成情緒上的固執(形自柔弱)。因此，能夠隨著惡劣的環境，而不與其環

境發生衝突，所以本身也沒有被傷害(不為衆惡所害)。各種物質皆是由於陰陽相沖和

諧之氣生成，因為嬰兒的心靈未成熟，所以不會阻礙和氣，所以嬰兒生出的狀態是個

全和狀態。那麼，因為腦袋發展，心思逐漸的阻礙氣運行的全和，因而陳景元的丹道

修煉法是在修煉身心，為了調和陰陽的魂魄生殺衝突，使兩邊得於和諧，而回歸重入

嬰兒的全和狀態。此是陳景元養氣的工夫論，則說「是得嬰兒之全和也。此教人養氣

也」。表示他認為老子的工夫是個養氣致「太和之元氣」之工夫。 

 

二、以和氣為用的工夫 
 

        聖人養氣致「太和一元之氣」的工夫，需要透過養氣的工夫，使心靈不留滯於魂

魄相對，身心之氣便達到太和之平衡，而用這太和之氣的修煉說： 

 

萬物負陰而抱陽，沖氣以為和。 

  

負，背也。抱，向也。動物則畏死而趣生，植物則背寒而向暖，物之皮質，周

包于外，皮質陰氣之所結，故日負陰。骨髓充實于內，骨髓陽氣之所聚也，故

曰抱陽。充和之氣運行于其間，所以成乎形精也。沖和之氣盛全，則形精不

虧，而生理王也。沖和之氣衰散，則形精相離，而入于死地矣。故大人虛其靈

府，則純白來并，君子不動乎心，則浩然之氣可養。純白浩然者，沖氣之異

名。沖氣柔弱，可以調和陰陽，故曰沖氣以為和。
30 

 

上述已說明，彌補本身的缺口為變化動力，所以萬物需要交錯才能彌補缺口而體會

「全和」之狀態，所以要靜心而不有偏心，陰陽即能通達平衡。但是因為人的本性會

                                                
29
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 2，

頁 19。   
30
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 67。   
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偏愛生，則會造成陰陽不平衡，因此腦袋的慾望執著在一邊，因此陳景元說：「動物

則畏死而趣生」動物(含人)的慾望偏向於取趣生之爽，而植物也如此：「則背寒而向

暖」。在此要分明清楚這理的本性與上述自然的差異。本性指陰陽的氣通過慾望，而

造成這個氣的分化，但自然是陰陽變化的平衡。兩者皆是一種自然，萬物都需要死亡

而轉變，這是道轉換元氣的方法。所以欲會給你生命，會讓你有自我的感受，但是因

為慾望元氣會分散到往生。所以欲及慾望能維持自然的運行，而人有慾望因為本身有

缺口，則會向外求。陳景元認為要透過丹道修煉讓天地的陰陽於體內交錯而不產生魂

魄的衝突，則兩者能融合為一體而達到和諧。如此，人能夠被天地養成滿足而不需要

向外欲求。所以陳景元說： 「皮質陰氣之所結，故日負陰。骨髓充實于內，骨髓陽氣

之所聚也，故曰抱陽。充和之氣運行于其間，所以成乎形精也。」和氣運行於外皮與

骨髓其間，表示和氣包含體內的一切氣，所以如果心不動，陰陽能交錯而達到和諧之

充滿營養之氣。所以說「故大人虛其靈府，則純白來并，君子不動乎心，則浩然之氣

可養。純白浩然者，沖氣之異名。沖氣柔弱，可以調和陰陽，故曰沖氣以為和。」。

所以養氣的目的是養和氣，和氣是天地氣交錯之和諧，而精中也存有其和諧之氣(上述

已論之)。所以如果要成聖，是要養精氣： 「沖和之氣盛全，則形精不虧，而生理王

也。」如果沖和氣運行於體內，形體與骨髓就不會虧損，是故能逐漸養育身心，而最

終達到體內的和氣盛旺而人能夠放心。則能避免「沖和之氣衰散，則形精相離，而入

于死地矣。」──凡人陰陽衝突的相對狀態，而是由於其狀態病苦生成。 

 

和其光，却其塵，湛兮似或存。 

 

虛極之道，以沖和為用，其所施用，無乎不可。在光則能和，與光而不冸。在

塵則能却，與塵而不異。應物則混於光塵，歸根則湛然不染，尋其妙本杳然而

虛，約其施為昭然而實，故曰湛兮似或存。31 

 

「沖和」是萬物之精氣，是由於天地交錯而生成萬物。那麼如體內的和氣一般，和氣

運行在一去之內，因此陳景元以光與塵為喻說：「在光則能和，與光而不別。在塵則

能同，與塵而不異。」光能是一切生物之原本及能量，功能運行元氣之沖和氣，而是

由於光能一切生成。光能為大宇宙的「精」，類似於骨髓為形體的「精」，兩者皆屬

「陽」。塵世則是由於光能而形成的物質，這是大宇宙的「外皮」，類似於形體的外

皮，兩者皆是屬「陰」。不過，因為天地無心，陰陽能通暢地運行，而維持和諧所以

陳氏說：「應物則混於光塵，歸根則湛然不染，尋其妙本杳然而虛，約其施為昭然而

實」這解釋自然運行的平衡。而人如果能維持沖和到充滿，能通達與「無有」、「生

死」等的大道自然循環合一。 

        劉固盛解釋其章言： 

 

由於道體自然玄虛而又變化莫測， 所以它能夠無所不在， 遍及萬物群生， 主

宰著世界的一切。32 

 

                                                
31
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 13。 
32
劉固盛：〈論陳景元對《老子》思想的詮釋與發揮〉《宗教學研究》第 2 期，2006 年。
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道體則是虛無之體，其體不能支離一切。變化莫測則是神之謂，變化莫測也就是形容

道之作用。兩氣達到「神」等於達於變化的和諧。因此上述描述： 「元氣為大道之

子，神明之母，太和之宗，天地之祖，結為靈物，散為光耀，在陰則與陰同德，在陽

則與陽同波……」道之元氣是神明之母，表述在元氣之中含有陰陽，因為：「有神有

明，則有分焉」。因此元氣包含一切變化，雖然元氣為「一」，其一含二，是兩種氣

的和諧，而神化和氣擴展與變化物質。自然之理在天地、清濁、陰陽、魂魄、五行等

的分解與結合之平衡。分解是：「尋其妙本杳然而虛」──一個實體的物質分解而回

歸未成形之虛氣。結合是「約其施為昭然而實」──陰陽結合而形成個實體。結論，

萬物之生命若似存在而不是為真實存在，因為一個生命體僅是氣暫時的結合而已，終

會分解而回歸虛無之狀態。因此，陳景元說：「故曰湛兮似或存。」。 

        是故，體會分合之間的自然道才是真正的存在。以下描述此「真」存在的超乎陰

陽之境，說： 

 

黃帝立，為天子十九年，令行天下。聞廣成子在於空却之上，故往見之，曰：

我聞吾子達於至道，敢問至道之精。吾欲取天地之精，以佐五穀，以養民人；

吾又欲官陰陽，以遂旱生，為之奈何？廣成子曰：而所欲問者，物之質也；而

所欲官者，物之殘也。自而治天下，雲氣不待族而雨，草木不待黃而落；曰月

之光，益以荒矣。而佞人之心萬翕者，又奚足以語至道？黃帝退，捐天下，築

特室，席白茅，間居三月，復往邀之。廣成子南首而外，黃帝順下風膝行而

進，再拜稽首而問曰：聞吾子達於至道，敢問治身奈何而可以長久？廣成子蹶

然而起曰：善哉問乎！來，吾語汝至道。至道之精，窈窈冥冥；至道之極，昏

昏默默。無視無聽，抱神以靜，形將自正；必靜必清，無勞汝形，無播汝精，

乃可以長生。目無所見耳無所聞，心無所知，汝神將孚形，形乃長生。慎汝

內，閑汝外，多知為敗。我為汝遂於大明之上矣，至彼至陽之原也；為汝入於

窈冥之門矣，至彼至陰之原也。天地有官，陰陽有藏，慎孚汝身，物將自壯。

我孚其一以處其和，故我脩身千二百歲矣，吾形未嘗衰。黃帝再拜稽首曰：廣

成子之謂天矣！廣成子曰：來，余語汝。彼其物無窮，而人皆以為終；彼其物

無測，而人皆以為極。得吾道者，上為皇而下為王，失吾道者上見光而下為

土。今夫百昌皆生於土而反於土，故余將去汝，入無窮之門，遊無極之野；吾

與曰月參光，與天地為常。當我縉乎；遠我昏乎。人其盡死，而我獨存乎！ 

 

碧虛註：有所欲，有所取，非精妙也，乃粗質爾；有所法，有所治，非全真

也，必傷殘矣。自而治天下，陽災陰沙，二景失明，又奚足以語至道哉！黃帝

退，捐天下，膝行而問修身，廣成始告以窈窈冥冥，強名道之精；昏昏默默，

強名道之極。不以色為色，不以聲為聲，故神靜而形正。靜則神不勞，清則精

不搖。不夹視故無見，不夹聽故無聞，不夹想故無思。三者皆真，故神住形留

也。慎內則虛心，閉外則圔兌。益懼夫多知之為敗，故能超乎陰陽，會乎道域

也。三辰煥明，五嶽孜鎮，天地有官也；四時資生，萬物結成，陰陽有藏也。

自治則物化而日強，純一則沖和之所聚，故脩身千二百歲而形未嘗衰。
33 

 

                                                
33
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

31，頁 840。   
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陳景元的「欲」是指心生的念頭，而心如果生念頭就會有所「取」。取是指求之意

思，是收取念頭想要的感受，因此失去精妙之萬物與我合一之狀態。如此身軀「乃粗

質爾」。那麼「有所法，有所治，非全真也，必傷殘矣。」法是指想法，有想法就會

治或控制，則失去「全真」或自然之平衡，而「傷殘」身心。所以言：「 不以色為

色，不以聲為聲，故神靜而形正。」不執著在「名」(色)，神就有自然之法，而形能

正。形正指上述言之調整身心之氣，而能超乎陰陽，因此言：「靜則神不勞，清則精

不搖。不妄視故無見，不妄聽故無聞，不妄想故無思。三者皆真，故神住形留也。慎

內則虛心，閉外則塞兌。益懼夫多知之為敗，故能超乎陰陽，會乎道域也。」不過於

欲求外界，即無思無慮，能保留陰陽和諧之神，而超乎陰陽之相對，也就是身內保留

陰陽相沖之和諧，這是道之自然狀態，而是陳景元養神養氣之身心修煉目的。而此和

氣聚集於身軀。因此言：「三辰煥明，五嶽安鎮，天地有官也；四時資生，萬物結

成，陰陽有藏也。自治則物化而日強，純一則沖和之所聚，故脩身千二百歲而形未嘗

衰。」則不自治而讓自然變化之理通於身心，人便能超乎陰陽相沖對身體的傷害，體

會陰陽之和諧，因此能得於長壽，體證超乎陰陽相對之「道域」，便達到與一切合一

之境界。 

 

第四節、小結 
 

        本章分析陳景元「氣」的思想脈絡，將「氣」分為元氣、清氣、濁、陰陽、沖

氣、和氣、沖和氣、魂魄。氣主要是指萬物的基本內涵，也是說天地萬物皆是以氣形

成。陳景元之「道」是事物之理和物質的總稱。性是理考察之本性，心是運行本性之

控制台，精包含體和用，就是包含軀體的精華和神，而本章論述這「用器」之內容或

氣。 

        元氣是指「一」之氣，是一切生成最根源之氣。本文提出兩種元氣，但是執得注

意的是，各物的元氣接等同。所以元氣之「一」包含兩個意思，一個是陰陽不相對之

「一」，因未進入相對，各物的元氣不二。元氣是理之用器，理化元氣為各種物體。

天地之元氣和萬物的元氣不二，陰陽交錯而生天地。天之清氣的「純陽」或純粹陽

性，是創生的力量，和地之濁質的「純陰」或純粹陰性，是養成能量的載體。所以道

透過元氣生成天地，天地分散和具體化陰陽，並透過清濁之交錯，產生和氣，這和氣

就是萬物的元氣，也是等於元氣，皆是陰陽不相對之氣──「一」氣。 

        陳景元說明變化的運行於應力，道之本體，如果無應用的對象，不足以運行變

化，更生陽氣或渾淪或元氣等等。元一之氣只有氣而沒有物質，所以透過天地之清

濁，分散為能量和質。質需要能量運行，能量需要質具體化，因此兩者自然而然交錯

而成物。所以氣上的變化，是陰陽不斷地相沖，這是陳景元沖氣之意思。一切皆為陰

陽相沖之果，而陰陽相沖自然狀態，合成和氣，這是陰陽的沖和。陰陽沖和是指陰

陽、清濁、魂魄等對沖之平衡，有平衡而不生相對，不相對而是「沖虛」之和氣。魂

魄是陰陽的生殺動靜之本能，這是是陰陽對沖的內容。動和靜、生和死對沖在物質

上，運行生死循環。 

       陳景元的身心修煉工夫，主要在面對魂魄、陰陽等等之對沖。體內運行之氣由於

天地，天之氣提供心靈之能量，地之六味培養形體之營養。是因為地之營養代謝不

良，六情產生，而六情破壞氣相沖之和諧。是以，身體之修煉或鍊形之工夫，是修練

身軀之氣，養氣到能夠順暢流變於身心。如此，天地之氣能夠完善之分解，而天地之

氣的魂魄能夠不產生衝突，如天地之大道一般，則是體會自然之大道。   
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第七章、神──道之作用 
 

第一節、陰陽不測為神 
 

        神在陳景元的思想脈絡是個很主要的概念，甚至「神」能概陳景元思想脈絡各方

面。因此本章專門描寫「神」，表述神在陳景元的定義，神在天地人之間之關係，以

及體內神的解釋。重點是神從生天生地直到物質體內的聯繫，而陳景元如何去描述此

問題。那麼本章的第一節首先概說陳景元對神的定義再後者進行論述陳景元思想脈絡

如何詮釋此概念。可從陳景元對於「神」之幾種描寫，知道陳景元對神的廣泛定義，

知道陳景元思想脈絡的「神」範疇是道變化一切的作用。本文首先闡述神為道變化一

切的作用的定義，再來以此定義擴展到陳景元思想各方面，說明其「神之又神」之思

想。 

       本文先證明神為道變化之「陰陽不測」的作用意味： 

 

夫大塊載我以形，勞我以生，佚我以老，息我以死。故善吾生者，乃所以善吾

死也。夫藏舟於壑，藏山於澤，謂之固矣。然而夜半有力者負之而走，昧者不

知也。藏小大有宜，猶有所遯，若夫藏天下於天下，而不得所遲，是恒物之大

情也。特犯人之形而猶喜之。若人之形者，萬化而未始有極也，其為樂可勝計

邪？故聖人將遊於物之所不得遯而皆存。善夫善老，善始善終，人猶效之，況

萬物之所係而一化之所待乎？ 

 

碧虛註：大塊，元氣也。我者，靈物之稱，靈物本無。生、老、死，於何而

有？由其有形也，則是我本不載，為有形故；我本不勞，為有生故；我本不

佚，為有老故；我本不息，為有死故。觀此道之善能生物，則鈴亦善能死物

矣。今且以樂天為善吾生，知命為善吾死，又何咎焉！夜半有力者，陰陽不測

之神。負之而走，造化不停之謂也。且藏物者寧無衛而物將逃也，曷能禁之？

然物不在藏，理有不遷者，庸詎知之乎？夫，飛不知沈，則沈藏矣；此不知

彼，則彼藏矣。是謂自藏，非物藏也。此常物之大情，而非假借達人。以孙宙

為一室，則失天下之有矣，非藏而何！一天下者，動植萬類之總名。所謂藏

者，密移而不覺也。夢為烏而厲天，夢為魚而沒淵，所化無極，樂亦無極，何

獨遇人形而喜之乎？物之所不得逐者，造化也。聖人道於無心無化之途，則物

皆存矣。人之倣傚徒美其逵，至一無述，萬化所宗。有善有待，皆非懸解也。1 

 

陳景元定義「神」之時說：「夜半有力者，陰陽不測之神。」可知神是變化氣之作

用，是個神妙不能觀測、不能分辨的陰陽變化作用。「神」是在陰陽和諧之「不測」

中綿延衍生、變化萬物，也可說是在化元氣為物質，因此陳景元言：「命得元氣之純

和，神配陰陽」，物體得於陰陽純和之元氣而有生命，神則化純和中的陰陽為各種生

命體。是通兩氣流變之和諧，則陰陽兩者達到平衡，故說是「不測」。靈物是無形與

有形轉變的總體，是由於這總體「生老死」產生。所以陳景元說「唯有無名靈物，統

                                                
1
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

16，頁 733-34。 
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御一體」2。證明靈物是指形而上的「靈」(無)與物質總和體。在陳景元的思想脈絡，

「靈物」化物的變動者的稱呼是神。因此陳景元言： 「今且以樂天為善吾生，知命為

善吾死，又何咎焉！夜半有力者，陰陽不測之神。負之而走，造化不停之謂也。」

「神」是變化靈物之體、負著靈物之和諧，以其和諧為用來造化物質的循環。因此可

知，陰陽雖然會組成有形之各種生命體，但是這生命體是在萬物變化本體之下，獲得

暫時的存在。並因僅有暫時的存在，萬物之生死就是個轉化，是在轉化無形之理則，

所以無有不能說有「分」，是兩者之間互相形成的。 

        在 陳景元思想脈絡，神化元氣為天地之氣不別於萬物的元氣，因此陳景元認為神

之理則即時即刻變化一切之「日用」理則。 

 

淵兮似萬物之宗。 

 

淵，深靜也。兮者，深欺詠道之詞也。明此，沖虛之道，不虧不盈，體性凝

湛，深不可測，故謂之淵也。夫不測之理，非有非無，難以定名，故寄言似

也。群生日用，注酌湛然，體含萬象，善徭斯保，動植咸歸，故為萬物之宗。3 

 

沖虛之道指陰陽相沖而妙合而未呈現為物之本則謂「虛」，是在兩邊之中的深靜，因

此說會不虧不「神」是陰陽不測之理，因此「神」之理是個「非無非有」體。「神」

在即時即刻變動、生成、及養成等萬物，這是陳景元說的：「日用」的意味，而「群

生」是萬物生產養育之意思。神衍生及變化物質之法，如陳景元說的： 「注酌湛然，

體含萬象，善惡斯保，動植咸歸」「湛然」是「深靜」的意思，是描述神之陰陽不

測。雖然動出一切，還是不落實於分別，就是變動陰陽兩氣組成物質的和諧之理。所

以陳景元解釋成陰陽不測，此是生成物體的根源，神不斷地在陰陽之生死變化──

「日用」。因此，神是理與物的接合的「非無非有」的變化，此就是「不測」的另外

涵意。 

       在陳景元的思想脈絡「神」有很大的地位，甚至用「神」詮釋老子全書的思想。

下一節從陳景元詮釋《老子》中心思想的「神之又神」，說明他「重玄」的含意。 

 

如吳筠說：「神者， 無形之至靈也。 神禀於道， 靜而合乎性; 人禀於神， 動而

合乎情。 故率性則神凝， 馳情則神擾。 凝久則神止， 擾極則神遷。」這裡雖

有將具體人心與神進行區冸的意思， 而從最根本的意義上來說， 神、 道、 道

性以及心體都是却一的， 神即心之本體， 亦即道，眾生解脫的基礎和可能性， 

即道性。陳景元對「 心」 與「 神」的關係的說明便是繼承這一傳統而來， 認

為神隱而不見是因為心 中充情欲， 所以「 養神」 的關鍵尌在於打掃心房， 虛

靜心室， 從而實現生命的長存。而打歸心房 、 虛靜心室的過程在陳景元看來

尌是息去「夹心」、 復歸「真心」的認識自我本來面目的過程 。這一點將在下

一節中詳細闡述合 」。4  

 

                                                
2
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 9，

頁 686。 
3
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 13。  
4
 隋思喜：《三教關系視野中的陳景元思想研究》，(成都 ：巴蜀書社，2011 年，11 月) ，頁 290。 

http://search.books.com.tw/exep/prod_search.php?key=%E9%9A%8B%E6%80%9D%E5%96%9C&f=author
http://www.books.com.tw/web/sys_puballb/china/?pubid=0000000505
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隋思喜對於道及養身的說法合乎本文的思想體系。關於道，的確能說道與「神」、

「性」等者是同一的，是因為道在陳景元的思想包含一切的本末，所以什麼都是道。

因此在原則如此的解釋沒有大的問題。至於「養神」，陳景元「養神」的關鍵顯然在

「打掃心房， 虛靜心室」，就是息去「妄心」的修煉工夫。這思想在陳景元的原典很

明顯。 

      雖然什麼都是「道」，使用如此的解法太籠統，造成無法分辨各個範疇的本意。甚

至吳筠明確地區分「道」、「神」及「性」。因此如果要完整的解釋引文的思想內

容， 必須討論「道」、「神」及「性」之間的異同及思想脈絡，不則解釋沒有直接針

對原文的內容，反而缺少對於原典的見解。不能直接說：「這裡雖有將具體人心與神

進行區別的意思， 而從最根本的意義上來說， 神、 道、 道性以及心體都是同一

的」，而不證明為何是如此，要證明或者作論述，因為原文不涵蓋此義。如果是從一

個歷史角度說陳景元是繼承吳筠的思想傳統，恐怕歷史依據不夠，因為陳景元老莊注

僅引吳筠一次。5如果僅認為是思想上類似，那麼必須進行討論神性及道之異同。 是故

本文繼承與補增隋思喜對「神」及「養神」的解釋，以提出陳景元的「重玄」新詮

釋。而在其詮釋中，本文多闡述道、性與神的區分，說明「道」是變化之理，而

「神」是運形其理的作用。則「神」是照著道之理而生成一切，而「性」是身心察於

自然的本性。 

 上述是神基本概說之描述，神是道之作用，其作用是化陰陽不測為用，即時即

刻變化無形之理為有形之物。那麼在陳景元的思想脈絡「神」有很大的地位，甚至用

「神」詮釋老子全書的思想。下一節則闡述此點，及描述「神」在陳氏思想之層次。

那麼第二節則從陳景元詮釋《老子》之宗旨時以神為主之思想之神之又神。 

 

第二節、神之又神為「重玄」 
 

一、玄與神的關係 
 

  上述已解釋陳景元「神」的定義，說明幾點：１、神為陰陽不測之意，是一切的

本體的作用。神是化萬物的理則。２、神變化生死。神運行物質分分合合的交易軌

道。３、神是道生物的生生不息的作用。４、神之理是個「日用」的作用。神即時即

刻在生物，不斷地在重新神化同一之元氣為物質。接著以其定義，討論陳景元「神之

又神」的思想，闡述陳景元《老子》思想的核心，來補增前學者的貢獻。 

       陳景元老子注在〈開題〉中提出「重玄」來詮釋《老子》思想，本文從此開始探

討「神之又神」的涵意，再來討論正文論述「神」之處。陳景元在〈開題〉中詮釋老

子的宗旨說：  

 

故下經四十有四章。此皆起自先賢，且仍舊貫，此經以重淵為宗，自然為體，

道德為用，其要在乎治身、治國。治國則我無為而民自化，我無欲而民自樸。

治身則圔其兌閉其門，谷神不死，少私寡欲。此其要旨，可得而言也。若夫視

之不見，聽之不聞，淵之又淵，衆妙之門，殆不可得而言傳也。故遊其廊麻

                                                
5
 陳景元註解「建德若偷」說「夫建立陰德之人，不顯其功，畏人之知，故若偷竊耳。吳筠《元綱論》

曰：功欲陰，過欲陽，功陰則能全，過陽則易改，此之謂也。」。此為吳筠在老莊註解中唯一次的出現。 
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者，皆自以謂升堂睹奧，及其研精覃思，然後於道，知其秋毫之端，萬分未得

處一焉。輒依師授之旨，略纂昔賢之微，其如悅惚杳冥在達者之自悟耳。6 

 

淵字則是玄字7，此「重玄」是指「玄之又玄」，但陳景元以內丹道教立場的「神之又

神」解「玄之又玄」。陳景元說「此經以重淵為宗，自然為體，道德為用，其要在乎

治身、治國。」表示自然與道德的要點在治身、治國。並陳景元用「治國則我無為而

民自化，我無欲而民自樸。治身則塞其兌閉其門，谷神不死，少私寡欲。此其要旨，

可得而言也。」解釋老子的「道德自然」的要點(治身治國)。所以本文首先探討陳景

元對此句的解釋，證明陳景元對「治身治國」的解釋含有濃厚「神」涵義，再來直接

討論陳景元對「重玄」或「玄之又玄」的解法。 

        陳景元在莊子注中解釋「我無為而民自化，我無欲而民自樸」說： 

 

天地雖大，其化均也；萬物雖多，其治一也；人卒雖眾，其主君也。君原於德

而成於天，故曰，玄古之君天下，無為也，天德而已矣。以道觀言而天下之君

正，以道觀分而君臣之義明，以道觀能而天下之官治，以道汎觀而萬物之應

備。故通於天地者，德也；行於萬物者，道也；上治人者，事也；能有所藝

者，技也。技兼於事，事兼於義，義兼於德，德兼於道，道兼於天。故曰，古

之畜天下者，無欲而天下足，無為而萬物化，淵靜而百姓定。《記》曰：通於

一而萬事畢。無心得而鬼神服。 

 

陳碧虛註：天地無心所以均化，物物自治所以齊一。眾各異業。唯君無為，原

於不德，成於自然也。天德者，自治而有妙用存焉。以自然之道觀世之言教，

清靜無為者，其君必正；職分不越者，君臣義明；方能稱伕者，其官必治周覽

萬物咸得應用者，庶可備具矣。道者，虛通昇乎上；德者，柔順降乎下；義

者，流行通乎物；事者，應治役乎人；技者，隨能應乎藝。故技兼於事則治，

事兼於義則適，義兼於德則順，德兼於道則通，道兼於天則合乎自然矣！無欲

而天下足三句，即《道德經》無欲而民自樸，無為而民自化，好靜而民自正。

混玆三者，通乎一真，則事無不畢，神無不服矣。8 

 

陳景元首先描寫自然現象之間關係。是天理通於地，地受於天上能量，以化合為萬

物，並是因為兩者「無心」，這能量才能有均化。均勻指變化的平衡。再言「物物自

治所以齊一。眾各異業」，物之「自治所以齊一」指萬物之本性效法理而形成，此是

齊一的意味。齊一在解釋道之「均勻之變化」是氣與物質變化元「一」之氣的平衡。

一之變化平衡指陰陽的平衡，這與上述陰陽不測之神一致，因此最後提出「神無不服

矣」。因為道本身有理而無質，所以不能自我呈現，而是透過天理應變地理而成萬

物。萬物各種不同性質產生，是因為各個環境的不同，而且各地與天之關係皆不一─

─「眾各異業」。陳景元的君主「唯君無為，原於不德，成於自然也。天德者，自治

而有妙用存焉。」表示君主因為不被個人思維留滯則無自為，無自為而能通於自然，

                                                
6
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），開題，

頁 4。 
7
 淵字為唐時避高祖李淵名改字為玄。 

8
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

34，頁 19。  
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則自治而通天理的「妙用」。因此再言：「以自然之道觀世之言教，清靜無為者，其

君必正，職分不越者，君臣義明；方能稱任者，其官必治周覽萬物咸得應用者，庶可

備具矣。」陳景元認未需要用天德之自然之理當「言教」之原則治人世，此就是自然

之治，認為君主要不動心思，才能以自然均勻變化之理為用。用自然之理分配給臣子

合適之職業，合適而臣子能明白如何用道，是君臣兩者為自然之體，而百姓為自然而

然的應變上面，其完成道德的體用。所以陳景元說：「故技兼於事則治，事兼於義則

適，義兼於德則順，德兼於道則通，道兼於天則合乎自然矣！無欲而天下足三句」。

此是陳景元對「治國則我無為而民自化，我無欲而民自樸」的基本解釋，陳景元在此

後面加「神」來闡述他治國思想，說： 「混玆三者，通乎一真，則事無不畢，神無不

服矣。」所以上解釋的以自然均化治國，則能通於「一」，「一」之真理，這等於上

述之均化，一個平衡的變化原則，而是由於此原則一切生及變化，則通於一之真理便

萬事便「無不畢」，能行萬事皆通達自然的變化之對應平衡，所以在理想國家制度之

下「神無不服」。因此可知，「玄之又玄」的治國之一面，顯然與「神」有大的關

係，畢竟治國之理想是通達「神」的理則。 

        在陳景元用老子之說的：「治身則塞其兌閉其門，谷神不死，少私寡欲。」解釋

「治身治國」(道德自然之要)中的「治身」，並其注解不但以「神」為中心，呈現陳

景元內丹之特質，陳景元解釋谷神不死說：「上言谷神不死者，勸人養神之理。此日

玄牝之門者，示人鍊形之衍也。」9陳景元認為老子谷神不死是在「勸人養神之理」，

「玄牝之門」表示人需要同時鍊形才能成道。養神是指性工之要，鍊形是指命工，畢

竟是個性命雙修的內丹修煉方法。為了養神就要如陳景元在開提所提出的：「塞其

兌，閉其門，終身不勤。」，陳景元對此的解釋為： 

 

此明絕欲孚母之行。兌，悅也，謂耳目悅聲色，鼻口悅香味，六根各有所悅，

門以出入為義。夫耳目諸根乃色塵之所由也。若圔其愛悅之門，則禍患息而身

不勤勞也。又解兌，目也。緘無厭之目，則諸境自絕。門，江也。杒多言之

口，則衆禍莫幹。諸境絕則嗜欲之源圔，衆禍息則云為之路閉。如是則恬憺孜

逸，終身不勤也。10 

 

欲在陳景元的思想是人因為環境動心而有思慮，因此陳景元說： 「欲者，遂境生心。
11」，是因為耳目色聲香味之享受──悅會動心，而思慮耗用氣而間斷神之和諧。那麼

此「六根」皆由色塵之地之氣衍生之，因此要塞色塵之貪圖，才能虛空身軀，就在

「諸境絕則嗜欲之源塞，衆禍息則云為之路閉。如是則恬憺安逸，終身不勤也」，人

在隨時隨地能順著環境的變化而心不生思維，不生思維而精氣能神，身心不會勤勞而

耗氣。 

        因此「治身治國」之要點皆在神，治身是個養神鍊形的工夫，治國是使君臣與白

姓皆通達應變平衡之理。所以陳景元的思想要點，是個要透過性命雙修，養神鍊形而

於身心通理之神化，而以天理治國，讓國家合於神變之平衡。 

                                                
9
 宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
10
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 7，

頁 78。 
11
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 
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        關於「重玄」或「玄之又玄」，陳景元在老子第一章不但用「神」解釋「玄之又

玄」，而且用「神」詮釋老子之道。陳景元說： 

 

却謂之玄，玄之又玄 

 

玄者深妙也，冥也，天也。所謂天者，自然也。言此無名有名，無欲有欲，皆

受氣於天，察性於自然，中和濁辱，形類萬狀，蓋由玄之又玄，神之又神，所

謂自然而然也。若乃通悟深妙，洞達冥默者，是謂有玄德也。12 

 

玄是自然天，自然天是一切的元氣，也可說是自然之氣，所以說：「無名有名，無欲

有欲，皆受氣於天」是解釋無與有，精與形等皆受氣於天，天在此是指天上的氣。一

切受氣於天，而於天地交錯的自然之理中，各物考察各自本性。所以此本性於「中

和」的濁質(濁質受天氣)而化合各個萬物之形狀。值得注意的是，此並不是說是一次

就生萬物，是即時即刻天地之氣交錯而考察各個物體之性，並依此生物。所以萬物是

由於天地交錯的和諧，所以是天之氣考察性於自然而生物，且因為「玄」為天為自

然，是能包含氣之本末。是一切由於氣之中和生之，繼承天地在地，重複此氣之循

環，因此用此範疇解釋「玄之又玄」。再來陳景元加「神之又神」以解釋「玄之又

玄」及詮釋老子思想。「神之又神」是以上說的氣生成一切的變化者，是神照著道之

理，變化元氣之中和，生成一切，因此是「玄之又玄，神之又神」。陳景元修煉工夫

是人要透過性命雙修，修煉精氣至能通神之不二，如此就能通於元氣的神變，通達自

然道德之法則。 

 

二、神之又神與陳摶思想關係 
 

        關於「神之又神」詮釋陳景元說是「重玄為宗」，前學者重視之處與本文不同。

前學者以陳景元所謂「重玄為宗」為陳景元屬於宋代重玄派的依據。因此學者提極多

種觀點例證作陳景元與重玄派等不同派別的聯繫。譬如前言中已論劉先生「道性」說

法，此特殊而不存於陳景元思想中的詞，是特用來表明陳景元與重玄派之關聯，為了

完成思想史流變的說法，提高道教在中國思想發展的地位。本文與前者不一樣，是討

論重玄之範疇在陳景元的思想脈絡中的意涵，及說明陳景元的「神之又神」說法之丹

道意涵。可如陳景元太老師陳摶所說的： 

 

其四曰真空，何也?知色不色，知空不空，於是真空一變而生真道，真道一變而

生真神，真神一變而物無不備矣。是為神以者也。13 

  

在第四空，心已經不執著於空色或物質的「名」，這是人修煉氣到能開始通和諧之

「一」變。如此身心中開始有「真道」。真道是「氣」流通的意思。氣開始流通則能

開始通「真神」，真神是變化之理，因此真神一變於身心，身心能開始通於一切物質

的理則。所以張廣保解釋此段說：「 真空為神仙之境界， 柤當於內丹道的煉氣化神，

                                                
12
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 8。  
13
李遠國：〈陳摶佚文匯編〉《道家文化研究》第 19 輯 (北京：生活、讀書、新知三聯書店，2002 年），

頁 395。 
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練神合道階段」14所以是煉氣到氣能通神的修煉階段，此階段的內涵是通達氣於身心阻

礙之處，開通而氣之運行能達到順暢的萌芽，並神開始流通於身心。陳摶的「五空」

是人鍊身心到神能夠化氣，則是身心之氣開通，而順著神化道之理則運行，並與一切

之理合一而成道。 

 

其五曰不空，何也?天者高且清矣，而有日月星辰焉。地者靜且甯也，而有山川

草木焉。人者虛且無也，而為以焉。三者出虛而後成者也。一神變而千神形

矣，一氣化而九氣如矣。故動者靜為基，有者無為本，斯元龍回首之高真者

也。15 

 

「虛」的意思是心及身軀不留滯天地之氣運行於身心，「無」是體內的氣通達陰陽不

測的神化，而成其神化於身心，因此陳摶再說「三者虛而後成」，陰陽交錯為和之三

氣，而成其三氣為一之沖和氣於身心，通一切的根源氣，與其根源氣的神變。所以說｢

一神變而千神形矣」，是道之神變通於形體之意思，是陰陽不測的氣流通於身心，因

此一氣也通，所以說：「一氣化而九氣如矣。」神化一氣於身心。因此可知，神化氣

──身心完成道之神變，體會一切之根源。所以是個不如凡人之狀況，凡人是因應形

體的本性化氣，不達到和氣之神化，而卡於陰陽不平衡的運行到老病死。反而陳摶之

類的高真者與凡人顛倒，是逆成其原本之性，神化通於體內的氣，並成一氣之神變。

所以這「一神」變「千神之形」形，形是由於氣而形成形體，所以可說是神變氣為

形，而氣化神而成其無的「一氣化九氣」，是神重來變一之氣為形及氣之一切的「玄

之又玄，神之又神」的思想。因此陳景元在「道生一，一生二，二生三，三生萬物」

寫：「開元御注曰：道者，虛極之神宗。一者，沖和之精氣也。生者，動出也。言道

動出和氣以生物，然於應化之理猶未足，更生陽氣，積陽氣以就一，故曰一生二。」

陳景元以其證明本文的說法，是道為神宗的生者，此合於陳摶的說法，也是陳景元老

子詮釋的核心思想曰： 「五千文之蘊發揮自此數言，實謂玄之又玄，神之又神也。
16」玄是：「玄者，深妙也，冥也，天也。所謂天者，自然也。言此無名有名，無欲有

欲，皆受氣於天，察性於自然17」而神是「神之又神，所謂自然而然也。若乃通悟深妙

洞達冥默者，是謂有玄德也」18玄是天也是自然之氣，而無欲有欲的萬物，受氣於天，

而神變化氣，是氣的自然變化，也是一切的神變，變化一氣的萬化的「一神變而千神

形矣，一氣化而九氣如矣」思想。而陳景元的有「玄德」是達到五空的境界，而精氣

有神之「高真者」。 

        張廣保解釋陳摶五空說： 

 

此所論五空， 於頑空、性空皆斥為離道之見， 而將法空解釋為 道之初階， 真

空為神以之境界， 柤當於內丹道的煉氣化神，練神合道階段。不空的境界， 他

                                                
14
張廣保《唐宋內丹道教》，(上海：上海文化出版社， 2001 年)，頁 277。 

15
李遠國：〈陳摶佚文匯編〉《道家文化研究》第 19 輯 (北京：生活、讀書、新知三聯書店，2002 年），

頁 395。 
16
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 
17
 宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 8。 
18
 宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 8。 
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形容為亢龍回首，實際上相當於內丹道的粉碎虛空之後的境界 。陳摶擇取佛教

五空概念來解程內丹修煉的五種境界，從兩者的深層義理根基來看，存在著會

通的可能性 。不過這種以佛會通之說，並非正統內丹道所倡導者，這也可看成

陳摶內丹道的特色之一。此外五空理論實際上也是一種陳摶內丹道的冹教說，

與鍾呂丹道區分鬼以、人以、地以、神以、天以等五以說有異曲却工之妙。19 

 

所以張廣保認為四空是「氣化神」的內丹境界，而本文解釋第五空為神變氣。是體內

之氣有神而能相沖至和，體會一切的根本，或回首的意思。雖然陳摶使用佛教術語，

此思想內容還是屬於內丹的說法。陳摶的說法能同於陳景元「玄之又玄，神之又神」

之說，並為陳景元「神」概念解釋具有內丹修煉性質的依據。本文闡述陳景元「玄之

又玄，神之又神」說法在他思想各方面，以闡明其思想的內丹特質。 

        下一節探討陳景元對「神鬼」、「神帝」、神明衍生天地的說法。從大宇宙到小

宇宙，說明「神之又神」串聯性的特質，並證明陳景元「重玄為宗」的丹道意涵，以

發展前學者的論點。 

 

第三節、神化天地──神鬼、神帝、神明 
 

一、神鬼、神帝、生天、生地 
 

      「神之又神」之思想是描述從天地之始至物之衍生，神即時即刻在變化氣。陳景元

解釋莊子「神鬼神帝」的概念，以「神之又神」原始之描述，意指即時即刻演變物質

之氣。陳景元照莊子「神鬼神帝」描述「生天生地」者，是天地的原始，因此是萬物

最原初之頭。以下是本節討論「神鬼神帝」整體的邏輯： 

 

道可道，非常道。 

 

……若乃可傳而不可受，可得而不可見，自本自根，未有天地，自古以固存，

神鬼、神帝，生天生地者，常道之道也。五千文之蘊發揮自此數言，實謂玄之

又玄，神之又神也。20 

 

在有天地生前已有自然之理則，因為神是變化道之理則，其理則之變化者是「神鬼、

神地」。是自然之法透過神之陰陽不測生天生地，由於生天地之能量萬物各自亦生，

因此陳景元說用神及玄詮釋老子《道德經》說 「五千文之蘊發揮自此數言，實謂玄之

又玄，神之又神也。」是表示生天地萬物，皆是神變化元氣之顯明。因此「神」在陳

景元的思為能涉及到及包含一切，無論是天地萬物的生者，治身治國之法等等一切變

化皆由於神及玄氣。 

      「神鬼神帝」生天生地源於莊子，陳景元在註解中之解釋「神鬼」與「神帝」之意

味為何： 

 

                                                
19
張廣保：《唐宋內丹道教》(上海：上海文化出版社，2001 年)，頁 277。 

20
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。  
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夫道，有情有信，無為無形；可傳而不可受，可得而不可見；自本自根，未有

天地，自古以固存；神鬼神帝，生天生地；在太極之先而不為高，在六極之下

而不為深，先天地生而不為久，長於上古而不為老。狶韋氏得之，以挈天地；

伒戲得之，以襲氣母；維斗得之，終古不武；日月得之，終古不息；堪坏得

之，以襲崑崙；馮夷得之，以遊大川，肩吾得之，以處大山；黃帝得之，以登

雲天；顓頓得之，以處玄官；禺強得之，立乎北極；西王母得之，坐乎少廣，

莫知其始，莫知其終；彭祖得之，上及有虞，下及五伯，傅說得之，以相武

丁，奉有天下，乘束維，騎箕尾，而比於列星。 

 

碧虛註：常善救物，有情也。感而遂通，有信也。有情而無為，有信而無形，

所以可傳不可受，可得不可見也。鬼為陰主，帝為陽君，陰陽之所以不測者，

為其有神也。天地之所以生生者，為其有道也。道之高深久老，固不可以心思

言議而無所不在焉。老君自天地、谷神、萬物、侯王，而言得一。漆園自稀韋

至傳說皆言得之，斯又忘其一矣。是以道之通變，千聖莫窮也。21 

 

「神鬼神帝」是道的理則變化動出天地的命名，此創造者，透過天地而通於萬化，神

化氣為萬物，因此神本身不彰顯，但是其理則彰顯於物質上，所以莊子說：「在太極

之先而不為高，在六極之下而不為深，」。陳景元的註解「神鬼神帝」的思想也不脫

於此邏輯，說明鬼與帝之意味說： 「鬼為陰主，帝為陽君，陰陽之所以不測者，為其

有神也。」，鬼與帝是天地產生者的兩個因素，鬼是陰之主或為陰之理，帝則為反，

而神是道之作用，而道之作用是陰陽不測的變化──神化，及通於天地而生萬物的

「玄之又玄，神之又神」之過程。 

      「神」是道之作用，則變化一氣為天地萬物，因此陳景元說： 

 

天唯道，善貸且成。 

 

貸，施與也。夫歎美獨有此妙道，能神鬼神帝，生天生地，善以沖和妙氣施與

萬物，且成實而復於自然也。君平曰：道之為化也，始於無有，終於無終，存

於不存，貸於不貸，動而萬物成，靜而天下遂也。陸希聲曰：夫唯善濟貸於萬

物，而不責其報，是以萬物受其成，而不知其德，故下士聞此道而笑之，不信

其能若此耳。22 

 

妙道是陰陽妙合的意思，是陰陽不測的陰陽妙合，運行道之理則生成一切。而在此引

文中，陳景元闡述，神是變化陰陽相沖的和氣為萬物。所以是鬼之陰主與帝之陽君有

神不測而妙合為天地。透過天上能量與地交錯，兩者之氣化合而通生天地之沖和妙

氣，而由此沖和氣萬物生，實成妙道之理或有神之氣──「神氣」。 

        因此「玄之又玄，神之又神」神為陰陽不測之理，這個理則是道之作用，是透過

陰陽相沖的和氣生天生地。上述已論之，萬物受氣於天，而「玄」有天亦自然之意

味。所以神不斷地變化「玄」之氣衍生各種物體，並「玄」一直重來之生滅滅生及神

                                                
21
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

16，頁 737。  
22
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 66。   
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變一切，是「玄之又玄，神之又神」的大義。是神化道之理則而顯明道之物質，此是

陳景元神明的意思。下一節闡述神如何顯明道的物質，則是對從氣之沖和虛氣到萬物

而回歸「一」之循環的解釋。 

 

二、神明與孙宙生成的關係 
 

        在以下陳景元說明神明與宇宙之關係： 

 

道生一，一生二，二生三，三生萬物 

 

道者，虛之虛，無之無，自然之然也。混洞太無，冥寂淵通，不可名言者也。

然而動出變化，則謂之渾淪。渾淪者一也。渾淪一，氣未相離散，必有神明，

潛兆於中。神明者二也。有神有明，則有分焉，是故清濁和三氣，噫然而出，

各有所歸，是以清氣為天，濁氣為地，和氣為人。三才既具，萬物資生也。嚴

君平曰：虛之虛生無之無，無之無生無，無生有形，故諸有形皆屬於物類，物

類有宗，類有所祖。天地，物之大者，而人次之。夫天人之生也，形因於氣，

氣因於和，和因於神明，神明因於道，道之自然萬物以存，故使天為天者，非

天也。使人為人者，非人也。谷神子曰：夫道自然變而生神，神動而成和，和

散而氣結，氣結而成形，故曰道生一，一生二，二生三，三生萬物也。河上兯

曰：道始所生者一，一生陰陽，陰陽生和清濁三氣，分為天地人。天地人共生

萬物。天施地化，人長養之。開元御注曰：道者，虛極之神宗。一者，沖和之

精氣也。生者，動出也。言道動出和氣以生物，然於應化之理猶未足，更生陽

氣，積陽氣以尌一，故曰一生二。純陽又不能生，更生陰氣，積陰氣以尌二，

故曰二生三。三生萬物者，陰陽交泰，沖氣化醇，則褊生庶彙也。三家之說，

大却小異，今備存之。
23
 

 

陳景元的宇宙論是從「渾淪」或「一」開始解釋，渾淪就能說是陰陽和諧而為一之渾

沌，因此陳景元解釋「渾淪」說是「氣未離散」或陰陽沖和之「一」。沖和之一氣之

中有「神」與「明」，神是造化道之理則，運行陰陽之沖和為物質。明是神變化出來

的客體或天地萬物、一切。「一」之氣最初的顯明是天地，天地是「一」氣散為清與

濁氣而化合為和氣，和氣是陰陽和諧之氣，因此與根源之一氣沒有區別，便可說是在

通一切的元氣。由於和氣萬物衍生，是故萬物是由於天地之元氣而生。元氣透過一切

而維持沖和之「一」，就是神變。在陳景元援引中，神為道變化一切的作用，因此

言：「氣因於和，和因於神明，神明因於道」，神明是照著道之理本，變化陰陽不測

的和氣，而陰陽兩氣是因和氣而成形，所以神是透過和氣之中的兩氣成和隻物質， 因

此亦言「夫道自然變而生神，神動而成和」，亦言 ：「道者，虛極之神宗。一者，沖

和之精氣也。生者，動出也」。神是照著道成一切，因此可知是神之本，所以陳景說

道是神之宗體。所以神是照著道之理變化和氣而動出天地，並透過天地生成萬物，因

此陳景元說：「 自本自根，未有天地，自古以固存，神鬼、神帝，生天生地者，常道

                                                
23
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 66-67。    
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之道也。」24常道之道，是變化道之運行通道的意思。神即時即刻變化精氣之沖和，透

過和氣生地及各種物體，動出「神宗」的理本。 

  接著《開元御注》解釋無形生有形言之原因，及如何生，說：「道動出和氣以生

物，然於應化之理猶未足，更生陽氣，積陽氣以就一，故曰一生二。純陽又不能生，

更生陰氣，積陰氣以就二，故曰二生三。三生萬物者，陰陽交泰，沖氣化醇，則褊生

庶彙也。」沖和之「一」氣的應變的理不足，就是因是「一」本身沒有客體可以變

化，所以才需要生陽。值得注意的是，「一」是氣未散的意思，代表兩氣相沖為一之

和諧，其實是陰陽和諧的意思，而並不是個純粹「一」之氣，所以是個「一」含

「二」的思想。但是當陰陽是在沖和狀態之中。就沒有應化的對象，因此不能生成變

化之理。在此我們可了解，道需要有兩邊的應化、應變等，才能衍生物質，這就可說

是陳景元解釋道之其中主要特點。所以因為「一」之時沒有應化的可能，要從「一」

之沖和動出「陽」之創造力，就有「二」。孤陰不生，獨陽不長，不過因為陽本身與

沖和之氣很像，而陽本身也沒有質，所以無法自己生物質，這就是陽之缺陷或陳景元

說的：「未足」的意思。在此陽氣是無形無質的生產能量，是純陽之氣本身是無形之

清氣。清氣缺少物質，所以本身無法應化而生成能量的名。所以純陽分為陰陽。是創

生的能量需要陰氣之濁質才能生成物質顯明。是從陰陽之「交泰」──相沖至和諧而

通元「一」之氣，便由此沖和之氣萬化生成。是故神從「一」變化理到萬物之過程中

的因素，是應化的理不足。是因為「不足」則必須分，分成後，要應化而結合，才能

成和諧之氣，結合而生萬物，此就是物質之總體分分合合之謂。是神明「成和」來顯

明「道」之名，因此命名為「神明」，是「妙」「無」、理為「有」、物質──妙

有，顯明「神」之「宗」。 

        此是陳景元「玄之又玄，神之又神」的思想。是一切，包含天地及各種物質皆是

由於同一之和氣生，是同一之和氣不斷地神變而又生成新的生命體(玄之又玄，神之又

神)。接著下一節解釋陳景元如何從「神氣」察性的思想到養神入妙的丹道工夫論。 

 

第四節、神生物到丹道入妙之養神修煉 
 

        陳景元的「玄之又玄，神之又神」的思想，是以自然相和氣及神(包含神鬼、神

帝、神明等)為中點說法。是在其中神明「妙有」一切，切合有無、清與濁等原質化為

各種生命體，此在陳景元的思想則是「神物」，而神物在陳景元的思想也是性的意

思，是天地交錯而察性，神化「無」為「有」之妙合，而此思想是陳景元治身治國的

丹道修煉依據，畢竟能完成從大到小的「玄之又玄，神之又神」丹道思想： 

 

惚兮怳，其中有象，怳兮惚，其中有物。 

 

象者，氣象。物者，神物，即莊子之所謂真君，今之所謂性者也。夫道，怳惚

不定，謂其無邪，惚然自無形之中，悅爾變其氣象，將為萬物之朕兆也。謂其

有邪，怳然自有象之初，惚爾而化歸於無有也。然而至無之中，有神物焉。神

                                                
24
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 7。 
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物者，陰陽不測，妙萬物以為言者也。千變萬化，無所窮極，經營天地，造化

陰陽，因氣立質，而為萬類，治身治國，鍊粗入妙，未有不由神物者也。25 

 

氣象指陰陽中和之三氣，三氣化合為物體，是神明切合清與濁為物質生命體。此中和

之氣是陳景元說的： 「象者，氣象。物者，神物，即莊子之所謂真君，今之所謂性者

也。」陳景元以神物為真君及性26，便神照著性而成軀體。此是個「神物」，是神照著

各物的本性，變化和氣為個生命體。可知道是如此，因此陳景元曾說： 「玄者深妙

也，冥也，天也。所謂天者，自然也。言此無名有名，無欲有欲，皆受氣於天，察性

於自然，中和濁辱，形類萬狀，蓋由玄之又玄，神之又神，所謂自然而然也。27」

「玄」是天之氣，而物受於氣之生命力。物受於天或玄之氣，是物之質及天之清氣交

錯，交錯而察於道在自然現象中的應化之理物質的本性，則照著其理衍伸生各命體。

是一切由於「神」化「玄」或自然之和氣的「非無非有」之總體，因此陳景元再言： 

「然而至無之中，有神物焉。神物者，陰陽不測，妙萬物以為言者也。」 

        在陳景元思想中，「神物者」不但是個生成一切的本體，且是「治身治國」的要

點，因此陳景說： 「千變萬化，無所窮極，經營天地，造化陰陽，因氣立質，而為萬

類，治身治國，鍊粗入妙，未有不由神物者也。」天地是神之器，以造化陰陽之理，

因應陰陽兩氣在天地中應化之理察本性，性為物質的本質，其本質構成物之物質體，

所以人的身軀是由於神化氣而生成之，因此陳景元的修煉是鍊養其神的流通於身心，

使身軀成一切之總體，體悟到「神物者」。 

        在此可看出陳景元內丹道士身分，是要透過治身治國之工夫修鍊，使陰陽在身軀

的氣至能夠入妙，「入妙」是陰陽流變的和諧，是鍊養到入於陰陽和諧狀態，而身心

以和氣為用，逐漸的體會及成「神物者」之「妙有」於身軀，此是陳景元精氣神的性

命工夫。因為身心之本質為「性」，所以要修煉由性流程的陰陽的不平衡，使身心能

同於「玄」之神變，而成「玄之又玄，神之又神」之常道運行於身心。至於治國，神

化氣為物質，這是「神物」的妙合，其妙合以性為主，而性是因應陰陽應化之理而察

覺到的。所以物質體生後，也繼承此應化之理，是各種物體之間順著其應化之理，而

逐漸的成環境，並在人間是人人應化到成人間世的大環境或國家，因此國家也是由於

「神物者」而成之。國家及身軀兩者都有生死，死亡是由於陰陽不平衡而失去沖和之

氣，所以在治身及治國之中，人及君主皆要使陰陽能流通於人間及身軀，如此氣可通

達「神」。 

        所以陳景元認為是小宇宙與大宇宙的生產皆是由於同一個能量，而陳景元是認為

必須鍊養身心及治國，以妙通氣不測的神，而吾即是體悟宇宙與我同一的根源。故陳

景元說： 「谷神不死者，勸人養神之理。此日玄牝之門者，示人鍊形之衍也。故形神

俱妙者，方與道同也。」28此是陳景元內丹性命雙修的思想依據。治國與治身，老子自

然道德的要點，是個神化氣的丹道思想。陳景元在「谷神不死，是謂玄牝。」的注解

中，說明養神之工夫，而從此說明，可更清楚瞭解這是個內丹之法： 

 

                                                
25
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 3，

頁 37。 
26
同本文第四章之第二節所述。 

27
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 8。 
28
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
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上言谷神不死者，勸人養神之理。此日玄牝之門者，示人鍊形之衍也。故形神

俱妙者，方與道却也。夫人有身有神，則有生有死。有生有死不可言道也。流

動無常，豈得言靜也。若乃空其形神，忘其物我，是以出無根，故氣聚不以為

生，入無竅，故氣散不以為死。不死不生，其谷之神也。生死無常；其浮動之

物也。幽深雌靜，湛然不動，其玄牝之謂也。29 

 

神是指氣通於身驅，此是神化氣之一切變化之生命力。鍊形使其身驅能不阻礙氣之運

行，而同時養神，使心靈不滯神化氣之運行，則精氣能通於體內而達到「神物者」之

「神明妙有」。因此陳景元也說了： 「志者心之事。事在心日志，欲令舉心行事，當

守謙靜柔弱，則道全矣。」30與「骨者體之幹。夫淳和足則體潤，精神壯則骨彊，亦自

然之理也。31」「欲」32是指思維，若無思無慮道能全，道全是靠著「體之幹」之精中

之氣養成身驅為健康的狀態。精是身軀之精液，包含精子、骨髓等。這是身軀的原

質。因為是身軀的原質是包含和氣。可知是如此因為一切由於神化和氣而生之。精神

狀是指軀體的精子中之氣能流形於身心養身而調和身心中之陰陽不平衡。神是此精中

之元氣的變化者。神變體內之氣，而精中氣化神於氣。此是與陳摶說的「 一神變而千

神形矣，一氣化而九氣如矣。故動者靜為基，有者無為本」一致之思想。到了聖人境

界是等於能維持此神變之通道之性命雙修的理想治身之道說：「聖人道德內充，五神

安靜，愴怕自足，貴愛不生，故日實其腹。」33五神流通於五藏，而體內的道能「充」

或「全」於德或形體，達到丹道經氣有神的境界。五神是「神謂五藏之神，肝藏魂，

肺藏魄，心藏神，腎藏精，脾藏志。34」。五神之流通源於心，因此要修煉心，使神能

通達心，而流通於內藏之順暢，完成五藏之間聯繫。人如果能夠控制欲望而「正」自

己，修正自己是在虛空身心對氣之阻礙，而讓身心通和諧之精中元氣，這是陳景元

說： 「若乃空其形神，忘其物我，是以出無根，故氣聚不以為生，入無竅，故氣散不

以為死。不死不生，其谷之神也。生死無常；其浮動之物也。幽深雌靜，湛然不動，

其玄牝之謂也。」的意思。形體內氣通達和諧就通神，通神就通於道之理則，通道之

理則就合乎一切之「無常」及「無體」之本體。此是「玄牝」，玄通神氣於軀體即通

達自然道德之理。因此陳景元丹道修煉之要點，是達到此「玄之又玄，神之又神」之

理於身心，並以其理來治國，使國亦通其理則，而身之精氣及國家「神無不服」。 

 

  

                                                
29
 宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 8。 
30
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 12。  
31
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 12。 
32
 陳景元定義「欲」曰：「欲者，遂境生心」，是心因為環境而生思維的意思。 

33
 宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 12 
34
 宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   
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第五節： 精氣神之養神丹道工夫 
 

一、神明的體會 
 

        關於陳景元思想中的「神明」是指陰陽變化之沖和，來顯明道之神宗，及妙有道

的物質。而在陳景元思想脈絡，神明也是指一種境界，是個可體會的狀態。以下闡述

「神明」的體會，說明神明在陳景元丹道工夫中之意涵，陳景元在「故有之以為利，

無之以為用。」解釋神明的境界與體會說： 

 

故有之以為冺，無之以為用。 

 

此解上三事，明有無相資俱不可廢，故有之以為冺，冺在乎器也。無之以為

用，用在乎空也。夫器之為冺也，必存其外，外資空用而成。空之為用也，必

虛其內，內藉器冺而尌。故無藉有以為冺，而有籍無以為用也。無則却乎道，

有則成乎器。形而上者曰道。道，無形也。道雖無形，必資有，以彰其功。形

而下者曰器。器，有體也。器雖有體，必資無，以成其用。故器非道不能應

用，道非器不能顯功。亦如轂中有輻，器中有物，室中有人，咸因無以冺有，

因有以用無也。若夫治身，則神為存生之冺，虛為致神之用，故無能致用，有

能冺物，冺物在乎有，而致用在乎無，無者虛靜之謂，有者神明之謂也。神明

則妙有，虛靜則至無。妙有之冺，在乎存生；至無之用，在乎致神。存生致神

之冺用，不出乎妙有至無也
35 

 

陳景元的工夫主要強調「神虛」、「有無」兩者之間之和諧，是在使「有」通

「無」，而以無為用，因此陳景元說：「明有無相資俱不可廢，故有之以為利，利在

乎器也。無之以為用，用在乎空也。」「無有」在丹道工夫之下，形容修煉身心到通

達陰陽流變之神，使形體之元氣通於軀體，並以元氣為用來養生。空是指身心無阻礙

的意思，是如果沒有阻礙就能通無之理則，而以無為用。陳景元再說如何達到空說： 

「空之為用也，必虛其內，內藉器利而就。故無藉有以為利，而有籍無以為用也。」

在此陳景元描述他的工夫，是人要虛空內心，則是使心靈能夠通而不阻礙氣之運行，

是不拘執於「有」、或不執著在五官對於外界的慾望而動心，就能利用道之理則於身

軀，因此陳景元也說「無則同乎道，有則成乎器。」那麼道是一切的理或「無」，

「有」是一切的質，便陳景元說： 「形而上者曰道。道，無形也。道雖無形，必資

有，以彰其功。形而下者日器。器，有體也。器雖有體，必資無，以成其用。」所以

人之身軀是道之器，是個形而下之軀體。如果修煉其身心，可資無形之理，而同於

道。神是造化無形之理，照道之理則，生成一切。因此可知，我們的軀體的根源是

「無」或一切的理，但是因為陰陽氣之運行不平衡，則無法通神變化和氣之元氣的變

化之理、或道。因此要修煉身心，治身而養神，因此陳景元說：「若夫治身，則神為

存生之利，虛為致神之用，故無能致用，有能利物，利物在乎有，而致用在乎無，無

者虛靜之謂，有者神明之謂也。」治身是解開身心留滯氣之運行之處。「神」是元氣

變化之理，「神」是造化各種生命體的生死，所以在「神」從有生之利，所以要修煉

                                                
35
宋，陳景元，〈道德真經藏室纂微篇〉《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1997 年），卷 2，

頁 22。  
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身心到可通神之氣之運行和諧。要是不動心氣之運行自然而然達到和諧，因此陳景元

說： 「君子不動乎心，則浩然之氣可養。純白浩然者，沖氣之異名。沖氣柔弱，可以

調和陰陽，故曰沖氣以為和。」36此說提出儒道的浩然之氣及沖和氣，認為兩者異名同

實。強調「虛心養氣」，虛靜心念以養成沖和之氣。吾能調整身軀陰陽之變化，此身

軀不耗氣，則能以和之氣為用養生，和之氣養生調和陰陽，調和到達到沖和之氣，並

神有明而吾體會「無有」為一的妙有或神明。因此陳景元說：「神明則妙有，虛靜則

至無。妙有之利，在乎存生；至無之用，在乎致神。存生致神之利用，不出乎妙有至

無也。」神明妙有是在「明有無相資俱不可廢」，明是體會宇宙根源與其身心之同

一，和氣因神化成我的理則由於道之神宗之理本。神是變化其理本為物質之器，完成

道之理。所以有「神明」是在通則體會一切之根源的變化之理於身心，而為了達到完

善之通，要調和陰陽，使體內氣之運行順暢，因此陳景元說「沖氣柔弱，可以調和陰

陽」致神之用是在達到全身體會陰陽不測的沖和氣運行。是在通達「理」的神化於身

心。 

  值得注意的是，原本達到陰陽之沖和並不是個終點站，那僅只是稍微接觸其沖和

的意思，並真正的工夫在以其沖和氣為用來培養陰陽的氣之運行，陰陽的氣之運行完

全通的時候，等於神就能通於身心，是明陰陽不測之沖和，此是陳景元工夫的過程，

也是神明體會的工夫。下一段，闡述神與心及他五藏的關係。 

 

二、煉養五臟之神的工夫 
 

谷神不死，是謂玄牝。 

 

夫大人以太虛為空谷，以造化為至神，空谷、至神乃道之體用，豈有死乎。不

死之理既甚深冥，又能母養，故曰玄牝。或谷喻天地，神喻大道。今說者以山

谷響應為喻，不其小哉。且人能懷豁無方，法太虛之廣，存伕神真，資造化之

靈，自然形與道合，何死之謂乎。如是，則冥然茂養，物受其賜，故曰玄牝。

河上兯《章句》：谷音育，訓養也。人能養神則不死。神謂五藏之神，肝藏

魂，肺藏魄，心藏神，腎藏精，脾藏志。人能清靜虛空，以養其神，不為諸欲

所染，使形完神全，故不死也。若觸情耽滯，為諸境所亂，使形殘神去，何道

之可存哉。37 

 

陳景元的「神」化氣，因此如果人要通達物質造化之理就要「至神」。陳景元說「至

神」是道之作用，道是神之宗體，而神是變化物之宗，也是照著道之理，以氣組成萬

物，物體以神氣為命，而由此運作，因此神是道之體用。因為人用神氣運行，及心是

全身之控制台，「神」集中於驅動形體之心，再流通全身。因此可知，因為若「至

神」，身心不會破壞氣的自然變化，則與造化之神合一。 所以陳景元的養神工夫是在

練養心與五藏氣通暢，通暢而能達到和諧。因此，人如果在環境中動心（若觸情耽

滯，為諸境所亂）是損失神之主要原因，則是「殘神去」的意思。失去神指失去陰陽

不測之和諧，並是因為五藏之氣運行不平衡，體內之氣「亂」了。亂的意思是失去自

                                                
36
宋，陳景元，《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 6，

頁 67。 
37
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   



‧
國

立
政 治

大

學
‧

N
a

t io
na l  Chengch i  U

niv

ers
i t

y

122 

 

然的神化氣或神氣，而陰陽不能「不測」則有相沖，反而造成有病、有死。相對來

說：「人能清靜虛空，以養其神，不為諸欲所染，使形完神全，故不死也。」陳景元

定義欲說：心不因為境生欲(為欲所染)，五臟之氣通達自然之運行──神氣，則是形

完神全之狀態──通道之作用。通道之作用是通生死變化之道，故陳景元說「使形完

神全，故不死也」。所以陳景元養神工夫是在讓神不廢於外求，以其養生，故又言： 

「神所居者心也。人當忘情去欲，寬柔其懷，使靈府閑豫，神棲於心，身乃存也。
38」。 

 

三、孚保神氣與一切合一之境界 
 

        陳景元認為體內的真水要能夠靜修靜持才能達到神旺，陳景元說： 

 

故曰，形勞而不休則弊，精用而不已，則勞，勞則竭。水之性，不雜則清，莫

動則平；鬱閉而不流，亦不能清；天德之象也。故曰，純粹而不雜，靜一而不

變，啖而無為，動而以天行，此養神之道也。夫有干、越之劍者，柙而藏之，

不敢用也，寶之至也。精神四達並流，無所不極，上際於天，下蟠於地，化育

萬物，不可為象，其名為却帝。純素之道，唯神是孚；孚而勿失，與神為一；

一之精通，合于天倫。野語有之曰：衆人重冺，廉士重名，賢士尚志，聖人貴

精。故素也者，謂其無所與雜也；純也者，謂其不虧其神也。能體純素，謂之

真人。 

 

碧虛註：形勞精用，越分而傷性故也。水性不雜則清，莫動則平；身中真水亦

如之，若純粹靜一，動合天理，雖不鍊形而神已王矣。冺劍外物，尚知珍貴精

神。搖蕩而不收，得不謂之倒置乎？善攝御者可伴造化，善養素者孚保神氣，

故能混合冥一，通乎天理矣。野語四事，貴精為上，謂虛其靈府，圔其六鑿

也。質不為塵染，則素；神不為事撓，則純。體備純素，非真而何？39 

 

陳景元的身心修煉的關鍵在維持身心的平衡，而如果身心之氣不平衡辛勞形體，而開

始耗用精或元氣。那麼傷害形體本性之緣故就是超過天理之本分或「越分」。所以維

持通達天理為身心修養其中主要條件，而通達天理與體內氣流變有關係。如果身軀本

身之真水「若純粹靜一」。真水是氣通於體內之水液。如果心不影響氣之流動，水液

中之氣能通於自然之法而成真或真水，如此就是「動合天理，雖不鍊形而神已王

矣。」則氣之流變合於天理或自然之神。這是一個完美之狀態，但如果是一般的修煉

者，需要「善攝御者可伴造化，善養素者守保神氣」，所以要學會依隨造化，要煉養

身心之神氣，神氣是指氣自然的平衡，回歸真水之狀態而冥合一切，則通達天理。那

麼不通達天理的主要因素是因為外事而動心，所以需要虛其靈府，塞耳、目等六孔(六

鑿)，則是不因為外界動情，如此能保守神，而軀體能純素而不阻礙氣，則真水能通於

體內。 

                                                
38
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 9，

頁 105-106。   
39
宋，褚伯秀：《南華真經義海纂微》《正統道藏》第 25-26 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷

48，頁 127。 
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        陳摶亦討論真水，說真氣水，說明真氣水於體內流動之路線，何謂不傷身及至神

之狀態，說： 

 

世人用之，而不知收取，氣候若差錯，萬般工力徒勞施。 

 

孜排者，探上真氣水，孜於下元；探下陰氣水，運於上元，孜排各著鑪室，自

神化之功。若孜排不著去處，於身有禍。40 

 

所以真氣水、或真水是心中之氣，而此氣如果運行到下丹田則為「安排」。而下陰氣

或腎中之氣，是從下元運行到上，因此張廣保認為陳摶對於上下丹田的氣之運行有特

別重視41。這是上下氣之運行和諧的意思，是由於其和諧養生，養生是身心能通氣之運

行，用虛無之氣安頓身心，故說：「安排各著鑪室」，使精氣通達上下，故致「神化

之功」，則有道而能通神。相對來說，不用此方法修煉身心，身軀中「安排不著去

處」或亂，則不能虛無氣之氣之運行，故於身有禍，就是會阻礙氣之運行，由此身體

產生傷害。所以養生之丹道，是在化腎中之虛無氣、或精中之和氣，以心火修煉精之

氣才能通「神化之功」，因此陳摶說： 

 

朱雀調養生金華。 

 

人以調伒，探上丹田玉泉中水，以心火修煉之，入下丹田，鎳之玉牢之關。玉

牢之關，冸有陰丹之法，自然冸生其魂，日月久深，自然色煥以結成，號曰金

池也。42 

 

為了調和身中的精氣，要用心火修煉丹田中之水液，開通氣之運行。在此「別」的意

思是轉折，所以是轉折陰丹之法流，而自然而然魂生。則是從陰中陽生，則保持日月

(魂魄)的和諧(久深)，如此身軀(色)能通神氣之自然運行，此等於上述說之「神化之

功」。是心火不因為外在的享受或喜怒，則不阻礙水液中的氣之運行，便由於精中的

元氣或虛無氣，運行到丹田，並調和軀體上的波動至於平衡。 

        此與張無夢說的意思一致： 

 

十二時中子作頭，抽添運用勿停留。 

法輸有象從南轉，神水無涯向北流。 

詫女捉烏歸絳室，嬰兒驅兔上瓊樓。 

但知孚一含元氣，莫問滄淇幾度秋。
43 

 

從張無夢說神氣流通於南北，指腎之氣通於下丹天於往上，而心中之能量由上而運行

到下。而因為上下之氣之運行和諧，故身軀能守「一」，而此一含有一切之元氣，則

能體會道之理，此就是精氣有神的意思，而從上述的說明，可知三者的思想為同。則

陳景元的神概念明顯於他的老師及太老師留下來的文獻。 

                                                
40
宋，陳摶：《陰真君還丹歌註〉《正統道藏》第 4 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），第 1，頁 221。    

41
張廣保《唐宋內丹道教》（上海： 上海文化出版社，2001 年），頁 273。  

42
宋，陳摶：《陰真君還丹歌註〉《正統道藏》第 4 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），第 2，頁 221。    

43
 宋，曾慥輯、張無夢：〈鴻濛篇〉《道樞 》（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 13，頁 287。 

javascript:open_window(%22http://aleweb.ncl.edu.tw:80/F/U6KA3EN99UJ1Y8FJ1Y4AJHL19KFI7AM714KI7ULN7HAKN9372M-20108?func=service&doc_number=002397219&line_number=0013&service_type=TAG%22);
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  回復解釋上述之援引，身體中之真水指氣之順通，是身軀的水液不濁就能通純和

之氣，人就不需要鍊形而神能往來於身軀。故陳景元說「真水亦如之，若純粹靜一，

動合天理，雖不鍊形而神已王矣。」要透過養神鍊形，通達純一之道，或前段張無夢

說的：「法輸有象從南轉，神水無涯向北流」水液通氣之神，而人能「守一含元

氣」。此亦同於陳摶的以心火修煉精中之水，修煉成兩丹天之間的水液通氣，最終達

成陰陽不測。也是同於陳景元養神鍊形丹道工夫，讓氣達到神而能「合一」之工夫，

因此陳景元亦言： 「利劍，外物，尚知珍貴精神。搖蕩而不收，得不謂之倒置乎？善

攝御者可伴造化，善養素者守保神氣，故能混合冥一」陳摶亦說：「北方黑帝，極尊

也，人之下元陰也。正氣者屬水，人之血也。河車者，北方氣之運行歸南方，以火煉

水成塵，得變為河車下元精也。44」可知「塵」指水火平衡和諧之意思，是水火之氣要

順暢，才能達到神之狀態。所以陳景元、陳摶與張無夢皆說的一致。是從「精」開始

修煉，因此貴「精」，如果要貴精，要虛空心靈，是使心不生思維，不生思維而水火

能流通不滯於身心之水液等，則能達到自然本然的和諧，就是素樸的和諧、「則

素」。是氣之運行通而神不費於外在的誘惑，則能通於身心，便能體會神氣，如張無

夢說的「法輸有象從南轉，神水無涯向北流。」之「守一」及陳摶說的「從無入有，

從有入無，將無質氣，結為陰氣交感是也。大丹無藥，五行真氣是矣！」之精氣有神

的境界，達到這境界需要透過養神鍊形之修煉，逐漸地虛心靈，最終至不動心，而陰

陽能達成神之和諧。因此亦言：「神不為事撓，則純。體備純素，非真而何？」如果

在一個外境之下，不被外事屈撓，心之注意力不會留滯於名，則能體會純粹素樸的元

氣，則是一切的根源之氣，便是體會元氣的神變，以及與一切變化的理為一或「合

道」。心不專注於外事而耗氣，神則不被外事屈撓，則能夠維持神氣之和諧，如此性

工之養神及命工的養氣鍊形之目的。 

    

四、天地及魂魄與養神之關係 
 

        人之命是由於精與胞交錯的化合，是精與胞含有軀體的精華及神45，神為道之作

用，這作用是在變化天地萬物，則生出道的理則。男生的精子及女生的胞皆有生命的

根本或精，神化精氣為軀體。是神透過天地、雄雌、男女、等等的陰陽交錯，變化及

演化萬象，來顯明無形之理。因此陳景元引用《上清洞真品》說： 「人之生也。稟天

地之氣為神為形，受元一之氣為液為精46」此是描述人身軀的生產是由於天、地、元一

之三氣聚合，身軀之精，及液或液體的骨髓等，皆是生命的根本。神化天之清氣為心

之能量，這是主於心之運動力。而地之濁質長成其能量的物質形體。元氣為身心之

精，兩氣為身心之氣及神，三者皆為陳景元丹道修煉主要客體。精為天之創生能量，

胞為地之屬濁之本質，而兩者交錯為生命之元氣，此三氣就是在通天地生成的三氣，

也是生命體的根本。人如果耗其三本，最終造成老病死之狀況，故說： 「天氣減耗，

神將散矣。地氣減耗，形將病矣。元氣減耗，命將竭矣。47」天之氣補養人之腦力，地

氣補養人之血肉，元氣則是生命的精華。過度消耗受於天之氣，會分散神流通於身

心。過度消耗受於地之氣，形體上會生病。神散、身體生病，而身心會過度消耗元

                                                
44
宋，陳摶：《陰真君還丹歌註〉《正統道藏》第 4 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），第 5，頁 223。    

45
同本文 82 頁所述。 

46
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。    
47
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   
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氣，則生命會結束，因此要透過養神的工夫，而解脫老病死之苦。因此陳景元再說： 

「故帝一迴元之道，泝流百脈，上補泥九，腦實則神全，神全則形全。48」就如果回歸

到一元之道，自然而然會培養百脈與腦袋。神全為主，形全為輔。神全與腦袋有關，

形全比較與軀體有關，而雖然最終的目的是修煉心，卻非同時修身則達不到其目的。

陳景元再說：「形全者百關調於內，邪氣亡於外，髓凝為骨，腸化為筋，純粹不雜，

長生可致矣。」腦袋能夠不缺氣而「神全」，「神全」而氣能通順於軀體，身體則不

缺氣，並在此狀況之下，軀體能回復自然的陰陽協調之平衡，便邪氣能夠代謝出來，

而骨髓凝結為骨骼，維持氣之陰陽循環之平衡，增生骨頭的韌帶(筋)。這就是養神養

氣鍊形三者並用的丹道身心修煉工夫。 

        接著，討論陳景元說明人如何吸收天地之氣與此兩者之「鬼」的關係。 

 

玄牝之門，是謂天地根。 

 

夫太虛造化，萬類由之以出入。既有出入之名，故謂之門。根者，本也。天地

雖大，不能逃其有形，有形之類，咸以虛空太和為其根本，故曰天地根。河上

兯曰：不死之道在於玄牝。玄，天也。於人為鼻。牝，地也。於人為口。天食

人以五氣，從鼻入，藏於心，五氣清微，為精、神、聰、明、音聲五性。其鬼

曰魂。魂者雄也。主出入人鼻，與天通，故鼻為玄也。地食人以五味，從口

入，藏於胃，五味濁辱，為形、骸、骨、肉、血、脈六情。其鬼曰魄，魄者雌

也，主出入人口，與地通，故口為牝也。根者元也，言鼻口之門，乃是通天地

之元氣所從往來也。上言谷神不死者，勸人養神之理。此曰玄牝之門者，示人

鍊形之衍也。故形神俱妙者，方與道却也。夫人有身有神，則有生有死。有生

有死不可言道也。流動無常，豈得言靜也。若乃空其形神，忘其物我，是以出

無根，故氣聚不以為生，入無竅，故氣散不以為死。不死不生，其谷之神也。

生死無常；其浮動之物也。幽深雌靜，湛然不動，其玄牝之謂也。
49 

 

此表述人生存的糧食是由於天地之氣，而吸收其氣與陳景元的丹道修煉是個關鍵。如

果要維持精氣神，需要完善的吸收及代謝天地之氣。上述說明人要透過丹道修煉鍊形

使神真而「至神」，「至神」是體會道體之作用，如此人能「資造化之靈」或與造化

合一。「資造化之靈」可說是「太虛造化」的異名。因為陳景元認為萬物由於天地交

錯的和氣而生，故說「有形之類，咸以虛空太和為其根本」，並體會其根本就是陳景

元工夫的目的。所以陳景元討論養神鍊形的丹道工夫，養成身心氣之運行之通暢，使

體內的陰陽能如天地之氣一般交錯為和氣，那麼體內的氣是來自於哪裡? 身心的氣，

或養育身心的氣的來源是天地。是鼻子吸收天之清氣，及口飲食地之濁質，則兩者為

身體的營養。所以陳景元丹道工夫是在讓天地之氣不滯於身軀之內，避免身體阻礙氣

之運行。要是阻礙氣之運行，身心吸收的營養會不足，而造成身心之傷害，及體內波

動的增加。清與陽氣通於天，濁與陰氣通於地，人是從鼻子及口吸收天地之氣而其能

量藏於五藏。天地之兩氣交錯之沖和是萬物之本，此即「有形之類，咸以虛空太和為

其根本」。天之氣是主陽而地是主陰，因為天之氣是純粹無質之氣，而由於地之營養

                                                
48
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。   
49
宋，陳景元：《道德真經藏室纂微篇》《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1977 年），卷 1，

頁 15。 
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是有質的飲食。地之飲食的根本是陽、是天，是地化成天之清氣為萬物，因此天是能

量，而地是能量的載體。心是運用能量來控制及運動身軀，而身軀是其運行能量的載

體。因此天之氣是養育心基本功能與能量，便說：「精神，聰明，音聲，五性」，鼻

子吸收的營養是屬於雄、動、陽氣。天之氣是養育生命之精神，聰明之對應環境之功

能，音聲之溝通功能，及五性。五性是氣運行於五藏的五行流變為五常之性，是故故

陳景元說： 「文云肝木仁也。肺金義也，心火禮也，腎水智也，脾土信也。夫含識之

徒，禀生之類，仁義之性，物皆有之，少之與多，自然已定」50五性是指仁義禮智信之

本性，這本性就是五行，而五行流動於體內的五臟及全身。所以鍊形是在培養身軀吸

收能量的功能，養神是在培養氣順暢於五藏。兩者皆是在培養其五性的順通，五行之

運行達到平衡，五德有自然之道，並能維持天氣不缺之狀態而至神全。因此河上公亦

對五性說：「守五性，去六情，節志氣，養神明」51。「守五性」是守著五行之自然

性，如此六情不會產生，而人之志能有節奏，能隨順外事的變化，如此外界不會影響

到心，而能逐漸地培養到「神明妙有」的陰陽不測之和諧，明白天地、無形有形之神

明。 

        陳景元認為要透過養神鍊形氣才能達到神。關於天地之氣，天之氣入於鼻子而地

之濁質入於口，因此地食可說是飲食的營養。是地之濁質受氣於天，將天之清氣化合

為物質，物質為所有動物的軀體及營養。「從口入，藏於胃，五味濁辱為形、骸、

骨、肉、血、脈、六情。其鬼曰魄，魄者雌也，主出入人口，與地通，故口為牝

也。」上述已論陳景元鍊形之目的是在使身軀完善地分解氣，現在能看出這氣是指飲

食之氣，這氣的流動性質名是「魄」。人是從口飲食主「雌」之氣──屬於陰之物食

營養，就是人活在世界依賴此氣，因此需要飲食陰氣之鬼，如果不能完善的分解其鬼

會產生六情：「喜、怒、哀、樂、愛、惡」。六情是因為外境交流而動心之情緒。要

鍊形至能完善消化濁氣，不則情緒會傷身及消耗氣，而失去神，而氣無法達到自然之

中和元氣。因此言： 「主出入人口，與地通，故口為牝也。根者元也，言鼻口之門，

乃是通天地之元氣所從往來也。」天地之氣若能順通於身心，能達到氣自然之神，而

通生成一切的元氣，並通達元氣於身體，即可以元氣為用，如上述論之，讓氣培養百

脈等等。相對來看，如果不能完全吸收及分解氣，會造成氣之滯留於身心並且消耗，

會加速身軀的成老病死的過程。由於鼻口吸收天地之氣，天之氣培養陰陽的運行就是

屬於五行，而此五行便流於五藏，如果這個運行通順，陰陽則能達到和諧，這和諧就

是沖和之氣，是培養沖和氣運行之神」。如果能夠鍊形，使身軀的氣之運行沒有阻

礙，身心就會有神明。因此陳景元亦說： 「神明則妙有，虛靜則至無。妙有之利，在

乎存生；至無之用，在乎致神。存生致神之利用，不出乎妙有至無也」52所以養氣之神

是培養陰陽透過五行之運行平衡。因此在體內能守五性而不耗氣，故存生。關於天之

氣：「其鬼曰魂。魂者雄也。」，雄是陽之意思，而雄之鬼或魂是陽氣變動之性質或

陽之鬼。那麼天之氣所含有的營養性質就是其鬼，而因為屬陽則存於心，變成腦袋的

精神。所以陳景元便是提出丹道的鍊形工夫言： 「上言谷神不死者，勸人養神之理。

此日玄牝之門者，示人鍊形之衍也。」陳景元的鍊形的命工，也要培養神之性工，性

工便是養神之工夫，是在通天地之氣。「養神」工夫的目的是通達心與藏府之間氣之

運行，鍊形使其形體不間斷神之中和，而吾能： 「出無根，故氣聚不以為生，入無

竅，故氣散不以為死。」。是鍊形之工夫主要是在養其肉體分解、消化五味之鬼，減

                                                
50
宋，陳景元：《南華真經章句音義》(台北：新文豐出版社，1977 年)，卷 5，頁 27。 

51
 河上公等：《老子河上公注》《老子四種》（台北市：大安出版社），頁 14。 

52
宋，陳景元，〈道德真經藏室纂微篇〉《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1997 年），卷 2，

頁 22。 
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少地食之鬼產生的六情。六情就是由於心動，如果天地之氣不足則會有動心，身軀就

會有留滯於外，造成情緒波動及累積陰氣，如此就會更早死。因此要鍊形，使其身軀

皆能通天地之氣的自然神化，而和氣養生，逐漸地體會一切的元氣，則達通無形與有

形合一之「神明」境界。 

        再此，本文解釋「天地之鬼」──魂魄與「養神」「鍊形」的關係，尤其魂魄之

性質描述，闡述此兩個性質在陳景元養神鍊形之意涵： 

       

載營魄抱一，能無離乎。 

 

道家以陽神曰魂，魂樂生，陰鬼曰魄，魄好殺，魂則遊，魄則靜。《白虎通》

曰：魂者云云也，營者不定貌，故謂魂為營也。舊說載，乘也。營，魂也。又

謂營，護陽氣也。魂為陽精，魄為陰靈。陽精喜動遊，故以書有拘留之衍。陰

靈喜浮徬，故以書有制伒之法。使其形體常乘載陽精、陰靈，抱孚太和純一之

氣，令無散離，永保長年矣。夫道之抱一如鑑之含明，明豈離鑑乎。此教人養

神也。今解曰：人欲抱一之衛，當令心無散離，若無散離者，即是乘載魂魄抱

孚純一之道也。能如嬰兒乎。53 

 

因此可知，如果飲食之鬼或魂如果不能遊於身軀而被消化，天之氣的鬼或魄則不能

靜。如此就會造成魄之鬼儲存於身軀便殺，也就是氣在一個物質分解的意思。因此人

需要鍊形而順通飲食在身軀的氣之運行，才能有辦法治身。治身是性命雙修的養神鍊

形之謂。人需要進行修鍊到兩個結果。第一是使其形體常乘載「陽精」，使身軀能通

天之五氣於身軀，第二個是使其形體常乘載「陰靈」，陰靈是指能夠從消化飲食之濁

氣，用來補助身軀，不造成氣之阻礙而成六情的躁動，就能「抱守太和純一之氣，令

無散離，永保長年矣。」。此就達到透過身心修煉的陰陽之神，而身心能夠儲存及保

持純和氣，象嬰兒一般能夠完全吸收中和之氣。這是在「魂魄抱守純一之道也」，是

調和魂魄之相沖，而通達兩者之和諧，逐漸地靜心並精氣至神之平衡。 

  

第六節、小結 
         

        本文解釋神為道之作用，「道之作用」指道生成和變化一切的理。這理則是「陰

陽不測」的，非有陰陽相對的神化。是以，陳景元所謂「神」，包含自然平衡的意

思。也是說，神是各種相對互相化成的平衡點。所以陰陽、天地、魂魄等等各種相

對，變化的輪軸是神。這是道化物之真理，是兩邊互相相沖之分分合合，生死循環的

平衡理則。 

      「神鬼神帝」是陰陽的自然變化，自然而然達到和諧之元氣，元氣則神化為天為

地，顯明「神」──「神明」。天地之清濁區分，交錯而回歸先天之和諧，這回歸和

諧則是往「神之方向」。是從其和諧之氣萬物生成。 

        也是說，道之作用，可說是變化一切，道之自然變化，皆是有平衡之核心理則，

而此是神。神是自然變化的平衡──變化之輪軸。變化之用，或變化的對象就是萬

物，所以萬物的運行和行為，皆包含在變化。因此，人體內的運行和外在行為，皆是

                                                
53
宋，陳景元，〈道德真經藏室纂微篇〉《正統道藏》第 23 冊（台北：新文豐出版社，1997 年），卷 2，

頁 19。 
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涵蓋於變化，而變化之輪軸是神。人體的內外運行的控制台是「心」，神是變化的輪

軸，所以在五臟之神中，心之神是「神」。軀體的發展由於心，而變化的核心為神，

這是道之作用。是故，陳景元養神工夫，是在修掉心靈之慾望執著，用鍊形之方法，

讓軀體中之氣達到和諧。是修心養氣至有「神」，則是身心中有「神明」，體悟到陰

陽的相對沖和，通達能量在身心、五臟六腑、上下丹田的運行，而達到流變的和諧。

也就是，回歸於自然變化的平衡──神。 

        是故，陳景元以「神之又神」，詮釋「重玄」或「玄之又玄」，是表示陰陽和諧

之神，生天生地，清濁和諧之神，又生萬物。是人經過身心修煉工夫，用鍊形之命工

修煉身軀，用修煉心性之性命，讓身通達心之能量，而身心又歸回到自然之神化。是

體悟到玄或天之氣，自然變化的「神」(玄之又玄，神之又神)，而成道之理。 
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第八章、結論 
 

        宋代道士陳景元的思想為陳摶派之內丹思想脈絡，故陳景元寫老莊注中包含非常

豐富的內丹思想，甚至用了他的丹道基礎說明治身、治國之道。本文從大範圍入手，

首先說明陳景元對「道」的意涵之闡述，再以說明道與陳氏思想之關係。然值得注意

的是，道雖能概括陳景元思想的一切，但道的深度與廣度卻不僅是如此而已。 

        本文道論先說明陳景元思想的「總綱」，接續各章節以釋「總綱」之概念詳細，

擴展陳景元思想，說明陳景元如何解說從上而下之宇宙論，至從下迴上之身心修煉目

的，闡明其如何解釋人如何通達道。 

       至於道之宇宙論，道之「體」指萬物的本體。陳氏解釋這本體是無法脫離變化，

是個「無常」之體，即無常貌之總體。此本體為一切變化之理，因此體本身非物質，

而以萬物為用，呈現本身之理。可見陳景元體用的思想，本體的用器是萬物。從陳氏

解釋器的思想脈絡能夠釐清何為理，及它基本的概念，且可得知此理如何以物質為用

以造化一切。陳景元並用「道」、「德」、「勢」解釋道生成宇宙之三個概念。道為

一切之理，德為物得道而形成，勢則是環節中之趨勢。不過值得注意的是，「道」、

「德」、「勢」雖分為三，「道」卻包含「德」和「勢」，因物質與環境趨勢的原質

及原因皆是道，因此道通於一切。 

       「上德」或「至德」和「下德」為德之分。上德是人放下自己，而得(德)於一切，

「下德」是人基本保存自己的安樂。要透過身心修煉，修掉下德之障礙，回歸於自然

──「至德」，「至德」而能通達一切之理，並順著各環境中之變化。一個人不與環

境發生衝突的善行，則環境不致破壞內心的平靜，而能即時即刻與道通。是以，道德

是在放下自己的偏心，修掉自為，而得於一切之道。此道也不脫離人間社會，所以陳

景元的道德，亦包含順著人間中的規範。 

        值得注意的是，陳景元的性命雙修也涉及到五德。陳景元認為五德要隸屬於自然

之上才能稱為是真正的五德，並認為一般的仁義是在相對中的兩個範疇。他定義

「仁」為愛物，「義」為宜物，皆是有主觀意識的仁義。主觀意識指人有欲而動心，

則用思惟之聰明行仁義，執著於追求利益的慾望，於是更蒙蔽自己，讓自己無法看清

道德而傷害自身及環境。因此，陳氏引出五德與五臟相關的說法：「肝，木仁也；

肺，金義也；心，火禮也；腎，水智也；脾，土信也。」表示人如果要達到上仁及上

義等的自然道德，必須要透過性命修煉，煉養五臟之間的氣。如此氣才能達到平衡，

而慾望上的愛物及宜物不能做為行為的基礎。陳景元的「上仁」是最高愛物之心境， 

是心靜而忘我與他的分別，忘我則能隨著變化而變通。「上義」是最高「宜物」的方

法，這方法是通達自然的理，如此能夠調和事物而不造成任何傷害。而真正的樂不是

情緒上的喜怒、苦樂方面的樂（相對上的樂），而是陰陽運行的和諧。禮是在各個環

境下的規局「守中」的節制。所以禮是適應事物的變化，而樂是用中和之狀態的修

性。陳景元理想的「仁義禮樂」等同聖人理想的境界，此境界的關鍵是減少內外的衝

突，而維持平衡的和諧，是體會自然於人世的道德。 

        因此可知，放下自己為得道最主要因素，而如果要放下自己，必須要先修心之執

著。是修心之執著而讓性靜，性靜而能通於自然之本性，因為身體的原本面貌，通於

自然之道。 

        性為軀體生成之因、本質之原理，而軀體在生成後，理是由心所執行，又是因為

心人失去自然，故修性工夫主要是針對心靈的修煉。天地展開道的變化過程中，天下

的物質是不斷地互動。是陰陽交錯，而透過物體考察本身獨特之性，而本性卻為物體
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生成之本質。變成人僻好之偏心或人的個性。所以陳景元的修心工夫的目的，是修掉

偏心之障礙，而從主觀的自我，回歸於客觀的大道。 

        陳景元所說的心分成兩個部分，ㄧ是靈府，二是靈臺。靈臺是心透過四肢五官感

應環境之覺者；靈府是指內心，是性本之住宅。他的修心工夫是讓藏於內心的氣通於

靈臺的感受。如果不達通就會發生執著及過度慾望，則會妄想或思慮，而思慮造成妄

作。其因人心的發展，及環境的誘惑，使人容易迷惘而阻礙「氣」順流的和諧。當修

煉身心到不會因為環境有所波動，便能維持靈府與靈臺之間的通暢。 

        陳景元認為人必須適應環境（包括人際關係）的變化，以避免外在的衝突，讓外

在不破壞內心。如果透過思慮認知人事物地，那麼心思的分別功能會收縮消息，收縮

在吾欲求之點，而失去完整的立場，造成人與世界的一種隔膜。換言之，此隔膜是因

固執在所認知的自我，若能處於境而不動心，維持靜心狀態，則「無思無慮」，而能

量就不會被收縮，便順暢於身心而維自然平衡。這就是他以心修練的丹道修煉法。 

       然修心欲達一定程度時，必須性命雙修，不能單修煉心靈，因為能量要通於身軀

才能達到自然平衡。如果能量不通順，心的營養不足夠，則造成思慮。其因人未修性

時會執著於外界，則不斷地消耗能量，能量不足時就會有所思慮，這樣更消耗能量，

甚至傷害身軀以致病亡。而鍊養形體的目的，是養育人出生時的和諧之狀態。而達到

此狀態需要運用精氣養生。 

        至於人的出生，精是男生腎中的「精子」與女生的「胞」或卵，此兩個「命

門」。故胞育成「精」之精氣，而成性中理則以形質呈現。「精」包含天上的創生力

量，而胞含有地養育之質，所以精胞交錯至和諧是通於天地之根源氣。當人是嬰兒的

時候，能夠體會一切的「全和」(全和通於天地之根源氣)，因為嬰兒的心未發展思

維，不阻礙體內氣之通道。 

    「精」不僅是指精胞，也是指身軀各部的本質，譬如骨頭內的骨髓是骨頭的「精

華」，而韌帶是關節的精華。若欲養生，須養育體內精華，用「精」含有和諧之氣煉

養軀體。以男人而言，精氣存於腎，因此要養育腎中之氣，須用精氣養育體內中陰陽

的平衡，以彌補體內的精液、骨髓及骨頭之關節部。修養體內的氣，便能有機會降伏

心的波動，而逆回相對的執著，而達通嬰兒的全和。 

        精中包含一切的精華及理(神)，而身軀之元氣(和氣)是原質的內容，從陳景元的元

氣解釋，可以了解精的內涵。陳景元的元氣是指天地及萬物的原質和根原。元氣是陰

陽和諧，而不相對之「一氣」。則元氣是大道開啟擴展之種子，道不斷地變化元氣進

而生成一切。一切變化的運行來自於應力，而其理則若無應用的對象，就不足以運行

變化。故圓滿虛無之理需要變化，變化則需要對應對象，而所遇對象能夠持續對應，

是因各自有缺口，其兩邊的缺口是透過彼此的彌補與分化以運行而實成理。是陰陽交

錯之相沖原理。 

        變化的運行需要創生出屬於「生」之純陽。純陽如天上的光，是一種清微創生運

行的氣，而處於天(上)。因為天之氣本身屬於一種虛之氣，因此無法有應化的可能

性，這就是陽的缺口，所以從純陽生純陰，純陰濁質的氣，功能是養育能量的實體。

而純陰處於地(下)，因為濁質本身僅是個載體，它本身沒有生命，必須透過陽。這就

是陰陽合和的應力種子，兩邊彌補彼此為變化運行的原因，在交錯中產生魂魄。魂為

陽氣之功能，或陽氣之神。陽氣是生力，所以魂是「樂生」及「游」；魄是陰之鬼，

因此魄好殺則靜。「魂」是萬物生成的力量，故謂神；魄是物質分解的本能，所以為

「鬼」。 

        此陰陽應力之相沖也產生於萬物之形體和環境。而陰陽若不平衡，會將造成身體

的傷害。陳景元以「沖」表示陰陽之交錯之相沖。也就是說「沖」是陰陽、天地、清
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濁、魂魄等各對相沖之謂。因此人需要透過身心修煉，修掉慾望執著之相對。如果不

執著於相對，氣能相沖而不衝突，通達身軀出生之自然「全和」，也是說，達到陰陽

相沖之和諧(沖和)。那麼身中之氣的來源是天地，所以鍊形是在順通源於天地之氣，

而陳景元引用河上公之說法，說明人如何吸收氣和他練形之道。 

        描述從鼻口呼吸是人吸收天之氣的主要方法。而天之氣入於鼻子之後，存於心靈

及培養心之氣；地之氣或飲食入於口，是存於軀體及培養形體的氣。天之氣培養五

性，五性是指五行，五行為「金水木火土」，其為兩氣的五種運行，也是五常之性。

地之氣若不完善的被消化就會造成六情，有六情而心不能靜，造成體內的氣不順。所

以情緒波動的原因是體內不能完全的分解飲食，而這會直接影響心及氣運行。陳景元

鍊形是在鍊養形體上阻礙氣之處。為了調和沖氣之衝突，要培養腎中之氣，以開啟元

氣運行的養生法。用腎中之氣修煉肉體吸收天地之氣的能量，以增加心及身軀的營

養，便慢慢地心能靜，而軀體不流於六情，此氣能達到和諧養生，以補強骨頭的骨髓

及韌帶等的身體各種精華，補充到極點，魂魄不衝突，身軀能夠維持自然的平衡。這

修煉方法的過程，故其言養身體上的氣為養氣之鍊形之命工。那麼陳景元的工夫論，

無論是性工或命工，甚至身和心之修煉，皆是為了達到平衡，這平衡是個「精氣神」

之境界。 

        神是道之作用，「道之作用」指道生成和變化一切的理。這理則是「陰陽不測」

的，非有陰陽相對的神化。是以，陳景元所謂「神」，包含自然平衡的意思。也是

說，神是各種相對互相化成的平衡點。所以陰陽、天地、魂魄等等各種相對，變化的

輪軸是神。這是道化物之真理，是兩邊互相相沖之分分合合，生死循環的平衡理則。 

      「神鬼」與「神帝」是陰陽之神化為元氣，生成天地，並以天地之「清濁」為用。

清濁交錯而神化為「和氣」，「和氣」等同於「元氣」，而由此萬物生。所以天地為

大道的顯明，道的作用是神，兩者的合和稱為神明。所以神是一切變化的平衡輪軸。 

        至於人、神是變化之輪軸，而變化之用是萬物。所以萬物之生死和運行，皆歸屬

「神」。而因為心是身體的控制台，所以神是通過心變化身心。因此，心中的「神」

是神。如果用精氣調和身體之氣，增加身體吸收的能量，逐漸能靜心，而修掉慾望之

執著。使五臟和上下丹田之氣達到沖和，而通達自然之神──「精氣神」之境界。所

以陳景元以「神之又神」解釋「重玄」之意。「玄」天之自然氣，和神是一切變化，

包含先天和後天，甚至各物體變化之輪軸，所以神是自然氣的變化平衡點。因此，陳

景元的身心修煉工夫，是養育體內氣之神化，通達變化之神與身心。就是從個體之身

心，迴到自然之神化，這「神之又神」身心修煉論。 
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