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張嗣成《道德真經章句訓頌》詮解的義理向度 ∗ 

劉怡君∗∗  

（收稿日期：110 年 3 月 4 日；接受刊登日期：110 年 7 月 22 日） 

提要 

張嗣成，元朝著名的龍虎山正一道天師，元成宗四年（西元 1316 年）受封「正一教

主」，襲領江南道教，主領三山符籙，在道教發展史上具有重要的歷史地位。元朝時期，

一方面因為新儒家心性學說的成熟與漫衍，另一方面復因道教內丹學性命理論開展的要求

之故，遂使道教人物在疏解《老子》時，熱衷於將「性命（心性）」這一重大命題與老子

思想綰合，並進一步將「性命（心性）」理論與「精」、「氣」、「神」的修煉加以繫連。

然而，《老子》五千言中不言「性」，言「心」、「命」僅有數處，言「精」、「氣」、

「神」也僅數處，張嗣成如何透過詮解《老子》建構「性」、「命」、「心」的思想內涵，

並闡發「精」、「氣」、「神」的養煉工夫，是值得深入釐析的議題。此文的研究成果對

於道教老子學與理學發展史等方面的研究者，或能提供正面的助益。 
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一、前言 

從老子詮釋發展的歷史來看，宋元時期是一個高峰，注解《老子》的人數，較之前代

明顯增加，出現前所未有的熱烈景況。1劉固盛《宋元老學研究》一書揭示《老子》哲學

思想解釋史上三次重要的突破： 
 

王弼注《老》闡發玄學宗旨，這是對《老子》哲學思想解釋的第一次重要發展；唐

代成玄英、李榮等人借《老子》以明重玄之趣，則可以看作對《老子》哲學思想解

釋的第二次突破；而從唐代的重玄體到宋元時期心性理論的演進，乃為《老子》哲

學思想解釋的第三次重要轉變。2 

 

宋元時期在注《老》解《老》時，一方面因為新儒家心性學說的成熟與漫衍，另一方面復

因道教內丹學性命理論開展的要求之故，遂使道士在疏解《老子》時，往往將「心性」這

一重大命題與老子思想相綰合。《老子》「心性」理論的建構是《老子》哲學思想詮釋史

上的重要突破，亦是老學發展史中重要的環節及內涵。 

就老學發展的理脈而言，儒學對老學思想的潤澤滲透，是一個不能忽視的研究視域。

熊鐵基等指出：「王弼根據自己本末一體、體用如一的哲學思想，在其政治理論中，肯定

儒家思想的合理性而將其接納，融儒道為一體。即在王弼的貌似《老子》『無為而治』政

治思想中，已經滲進了儒家的成分。」3以王弼為老學中「儒道交涉」的發端，而劉固盛

則以為「在老學發展史上，真正比較有系統闡述孔老相通的著作，當首推唐末陸希聲的《道

德真經傳》。陸氏認為『仲尼興嘆于蠟賓，老子垂文于道論，其指一也』，因此他為《老

子》作注的目的便是要『極其致，顯其微，使昭昭然與群聖人意相合』。」4以較嚴謹的

角度來看，陸希聲是第一個有系統地將孔老會通的注解者。宋元時期，理學波瀾壯濶地發

                                                        
1  「宋元時期的老學研究者，……有儒家者，如朱熹、程俱、程大昌，有佛家學者，如李畋、趙

秉文，也有道家學者，如達真子、林東、柴元皋；有道士，如曹道沖、范應元、褚伯秀，有禪

師，如德異；有普通官吏，如劉驥、黃茂材，有著名政治家，如王安石，還有當朝的皇帝，如

宋徽宗；有文人，如劉辰翁，也有思想家，如朱熹。諸如此類，不一而足。」熊鐵基、馬良懷、

劉韶軍：《中國老學史》（福建：福建人民出版社，1997 年），頁 328、329。 
2  劉固盛：《宋元老學研究》（四川：巴蜀書社，2001 年），頁 10。相關論述尚可見於劉固盛：

〈《老子》哲學思想解釋的三次突破〉，《海南師範學院學報（人文社會科學版）》第 47 期（2000
年 1 月），頁 31-34。 

3  熊鐵基、馬良懷、劉韶軍：《中國老學史》，頁 223。 
4  劉固盛：《宋元老學研究》，頁 40。 
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展，理學是儒學內部更新的結果，其過程是以儒家學說為本位，並吸收融攝其他文化思想，

在建構理學的過程中，儒家學者對老學思想進行了相當程度的研究，老學對理學的建構發

揮了重要的作用。5當新儒學的義理思想成熟時，反過來對老學產生持續且深刻的影響。

劉固盛在《宋元老學研究》指出： 

 
這一特點在南宋董思靖、范應元等人的《老子》注中已露出端倪，到元代以後，影

響進一步擴大，出現了許多完全站在理學的立場上注《老》的作品，如天師道第三

十九代天師張嗣成的《道德真經章句訓頌》和著名理學家吳澄的《道德真經註》，

居然表現出了「道理合一」這樣一個共同的主題。6 

 
宋元時期，「儒道會通」已然形成風潮，此時期的老學圖象裏隨處可見儒學的痕跡，「以

理解《老》」則成為此時期《老子》思想詮釋的特色。理學的一個重要特徵即是對傳統儒

家「心性」學說重新解釋並加以發揮，將「心性」提升到「本體」的高度。值得注意的是，

元代以後，以理學詮解《老子》風氣達到顛峰，不僅著名理學家吳澄雜揉理學思想注解《老

子》，道教第三十九代天師張嗣成也運用理學思想詮釋《老子》。 

第三十九代天師張嗣成不僅是元朝時期「以理解《老》」的代表人物，同時也是道教

符錄派「以丹解《老》」的重要人物。元代道教主要的流派有二，一為符籙派，一為內丹

派。符籙派又分為三系：一是以龍虎山為本山的正一道，一是以閤皂山為本山的靈寶派，

一是以茅山為本山的上清派。內丹派祖述鍾呂，以性命之學主要命題，張伯端開啓南宗一

派，白玉蟾加以發揚，主張先命後性；王喆創立北宗一派，後世稱全真道，主張先性後命。

內丹派在元朝波瀾壯濶地發展，聲勢浩大，足以與自漢魏以來作為正統的符籙派，分庭抗

禮。劉固盛《道教老學史》指出： 

 
宋元時期的道教老學，正是在心性論上大做文章，以心性解《老》，借《老子》而

談道教性命之學，是該時期道教老學發展的重要特點。7 

 
道教內丹派的道士藉由詮釋《老子》建構內丹學的思想體系，以「心性」詮解《老子》，

                                                        
5  宋元期時期的理學家對道家哲學思想的吸收十分明顯，相關論證可參見陳少峰：《宋明理學與

道家哲學》（上海：上海文化出版社，2001 年）一書與黃釗：《道家思想史綱》（湖南：湖南

師範大學出版社，1991 年），頁 488-523。 
6  劉固盛：《宋元老學研究》，頁 108。 
7  劉固盛：《道教老學史》（武漢：華中師範大學出版社，2008 年），頁 158。 
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傾注心力於「性命」理論的建構，主張透過「精」、「氣」、「神」的養煉，雙修性命，

《老子》思想的詮釋因此有了新的旨趣與底蘊，流風所及，符錄派的道士亦關注於「性命

（心性）」思想的發揮，以及「精」、「氣」、「神」的養煉，「以丹解《老》」成為此

時期道教人物詮釋《老子》的重要面相。 

張嗣成，字次望，號太玄子，於元成宗四年（西元 1316 年）受封「正一教主」，襲

領江南道教，統領符籙諸派，在元代道教史上具有重要的歷史地位。泰定年間，天有食之，

大臣求禱雪以禳之，天大雪，復命建黃籙大醮於長春宮，時有天花雲鶴之瑞，國子司業虞

集承詔記之，加「翊元崇德正一教主」、「知集賢院道教事」。至元年間，時京畿旱，詔

禱雨崇直宮，大應；秋苦雨，禱而霽；冬不雪，祈即應，加「知集賢院事」。元朝特授「嗣

漢天師」、「太玄輔化體仁廣道大真人」等封號。8每於三元開壇傳籙告祝之餘，必敷暢

道教經典《老子》，使在壇弟子及慕道而來者如魚飲水，各滿其量，然四方萬里人人提耳

而誨之，日感不足，故而親注《老子》，演繹其義，以為章句，即《道德真經章句訓頌》。9

張嗣成開宗明義指出《老子》是性命之書，老子思想的宗趣旨歸在於揭櫫性命之理，曰： 

 
若夫性根命蒂，交攝互融，妙有真空，微言顯說。……倘有悟入，則金丹不在他求，

而至道吾所固有，功成行滿，法身不壞，亦券內事耳。（《道德真經章句訓頌‧序》，

頁 513） 

 
「性」為根，「命」為蒂，兩者交攝互融，密不可分，倘能參悟契入，則金丹不在他求。

張嗣作為符籙派道士，重心在於符籙法術、齋醮神通，而不在於理學思想的發揮，也不在

於內丹學理論的建構，但在時代思潮的籠罩之下，張嗣成《道德真經章句訓頌》帶有濃厚

的理學與內丹學色彩。然而，《老子》五千言中不言「性」，言「心」、「命」僅有數處，10

                                                        
8  張嗣成生平，主要見於明‧宋濂：《元史‧釋老》（北京：中華書局，1997 年），卷 202，頁

1160；明‧張正常：《漢天師世家》，收入《道藏要籍選刊》（上海：上海古籍出版社，1995
年，），頁 622、623；清‧婁近垣：《龍虎山志》（揚州：江蘇古籍出版社，2000 年），頁

190。 
9  「每於三元開壇傳籙告祝之餘，必即此經敷暢之，使在壇弟子及慕道而來者如魚飲水，各滿其

量。然四方萬里人人提耳而誨之，日亦不足矣。為老君弟子而不知老君之道，猶終日飽食而不

識五穀，終夜秉燭而不識火也。不惟自負其身，豈不深負聖朝崇尚經教之意哉。以是不自揆，

輒繹其義，以為章句。非敢自謂得老君之旨，然使吾門弟子與夫尊德樂道之士得而玩之。……

若夫性根命蒂，交攝互融，妙有真空，微言顯說。……倘有悟入，則金丹不在他求，而至道吾

所固有，功成行滿，法身不壞，亦券內事耳。」元‧張嗣成：《道德真經章句訓頌‧序》，收

入《中華道藏》第 12 冊（北京：華夏出版社，2004 年），頁 513。 
10  《老子》中「心」字出現如下：「不見可欲，使民心不亂。」、「虛其心、實其腹」、「心善

淵」、「馳騁畋獵，令人心發狂。」、「我愚人之心也哉！」、「聖人無常心，以百姓心為心。」、
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言「精」、「氣」、「神」也僅數處，11張嗣成如何透過詮解《老子》建構「心性（性命）」

理論？如何藉由詮釋《老子》闡發「精」、「氣」、「神」的養煉工夫？本文以張嗣成《道

德真經章句訓頌》作為考察對象，聚焦於理學、內丹學與《老子》思想相互激盪的歷史圖

象，以觀察《老子》在時代思潮的籠罩之下，呈現出來新的意義和內涵，論證元代《老子》

義理詮釋向度的重大轉變。12 

二、「性」、「命」、「心」思想的進路 

  仔細觀察老學發展的歷史圖象，即可發現宋元時期理學對老學思想的潤澤滲透，是一

個無法忽視的議題，張嗣成受到時代思潮漫衍的影響，其於注釋《老子》第一章時，直截

了當地指出老子之「道」，即理學家所說的「理」與「氣」。《道德真經章句訓頌》曰： 

 
道者何？理與氣耳。因於無者理，著於有者氣，有此理，道所以名；有此氣，道所

以形。理常於無而神，故自然而性。氣常於有而空，故自然而命。天地萬物無能違

者。譬諸路焉，造於此必由於此，故有理必有氣，有氣必有形。13 

                                                                                                                                                           
「為天下渾其心」、「心使氣曰強」。「命」字出現如下：「夫物芸芸，各復歸其根。歸根曰

靜，是謂復命；復命曰常，知常曰明。」、「道之尊，德之貴，夫莫之命而常自然。」以上所

引《老子》依序見於魏‧王弼撰、樓宇烈校釋：《王弼集校釋》（北京：中華書局，1981 年），

頁 8、20、28、47、129、146、36、137。 
11  《老子》「精」字出現如下：「窈兮冥兮，其中有精。其精甚真，其中有信。」、「未知牝牡

之合而全作，精之至也。」；「氣」字出現如下：「專氣致柔」、「萬物負陰而抱陽，沖氣以

為和。」、「心使氣曰強」；「神」字出現如下：「谷神不死，是謂玄牝。」、「天下神器，

不可為也。」、「神得一以靈」、「神無以靈將恐歇」、「以道蒞天下，其鬼不神。非其鬼不

神，其神不傷人。非其神不傷人，聖人亦不傷人。」。以上所引《老子》依序見於魏‧王弼撰、

樓宇烈校釋：《王弼集校釋》，頁 53、145、23、117、146、16、77、106、158。 
12  目前，關於張嗣成《道德真經章句訓頌》的研究成果相當稀少，僅見劉固盛：〈論張嗣成的《老

子》訓釋〉，《周口師範學院學報》第 26 卷第 6 期（2009 年 11 月），頁 1-4，闡述張嗣成用

「理氣性命」之說解釋《老子》，顯示其「援儒入道」的傾向，同時指出大道為人所固有，金

丹的修煉不假外求，而要靠自證自悟，論述元代正一道在教義教理上出現了一些新的變化；以

及劉仲宇：〈面對新時代的教義詮釋與創新──《道德真經章句訓頌》初論〉，《中國道教》

第 2 期（2016 年 1 月），頁 37-44，主要的用心在於說明張嗣成在新的時代如何透過《道德真

經章句訓頌》闡述道教的教義，指出張嗣成《道德真經章句訓頌》在正一道教的發展史上極具

重要性，同時也注意到張嗣成吸收當時的理學成果，運用理學中最重要的範疇「理」與「氣」

釋「道」。此兩篇論文提供許多重要的線索，並留下不少可深入釐析的空間。 
13  元‧張嗣成：《道德真經章句訓頌‧道可道章第一》，收入《中華道藏》第 12 冊，卷 1，頁 514。

以下所引張嗣成《道德真經章句訓頌》，皆依此版本，僅於引文後標明卷數、章數、頁數，除
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張嗣成以理學思想中的「理」與「氣」，與老子義理中的「無」與「有」，相互發明，論

證「理」與「氣」為老子之道的雙重面相。老子之道超越感官經驗，無物無象，老子遂以

「無」指稱「道」，此面相之「道」實則理學之「理」，「理」為「性」之根源；道的「無」

並非一無所有，而是充滿幽隱未顯的「氣」，蘊含著無限的生機，老子遂以「有」指稱「道」，

此面相之「道」實則理學之「氣」，「氣」為「命」之本源。張嗣成詮釋《老子》第一章

「無，名天地之始；有，名萬物之母。……此兩者，同出而異名，同謂之玄。玄之又玄，

眾妙之門。」時曰： 

 
天地之始，以理言，萬物之母，以氣言。（卷上，道可道章第一，頁 514） 

 
同出、異名、又玄、眾妙，皆理氣二者相為，無有有無耳。……於是究之，則萬有

芸芸，亦孰離理氣性命也。（卷上，道可道章第一，頁 514） 

 
「道」具有即體即用的兩個面向：老子以「無」指稱「道」，側重於「道」是宇宙本體的

面向，所以「天地之始」是以「理」的角度來解說的；老子以「有」指稱「道」，著重於

本體大化流衍、創生萬物的作用，所以「萬物之母」是以「氣」的角度來解說的。張嗣成

主張《老子》第一章「同出」、「異名」、「又玄」、「眾妙」等字詞，皆指是「理」與

「氣」相互作用，就這個角度而言，天地之間的芸芸萬有皆無法自「理氣」中抽離，也無

法自「性命」中抽離。張嗣成指出： 

 
道何形象強名之，說得分明說又非。無有有無相造化，只於理氣究真機。（卷上，

道可道章第一，頁 514） 
 

「無」與「有」兩相造化，玄之又玄，難以詮解，唯有藉用理學「理氣」的概念切入《老

子》，始能得其綮要，探得「性命」真機。張嗣成老學思想中「理」與「氣」的義理間架，

當源自於朱熹理學思想，朱熹重視「理氣」的問題，「理氣」可說是朱熹理學的樞軸。朱

熹曰： 

 

                                                                                                                                                           
有註明之必要者，不另作註。 
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天下未有無理之氣，亦未有無氣之理。14 

 
天地之間，有理有氣。理也者，形而上之道也，生物之本也；氣也者，形而下之器

也，生物之具也。是以人物之生，必稟此理然後有性，必稟此氣然後有形。15 

 
主張「理」是形而上之「道」，為天地萬物之本源；「氣」是形而下之「器」，為天地萬

物之質具。「道」一方面具有本體義，一方面具生成義：前者著重於「無」的面相，正可

與「理」相通；後者著重於「有」的面相，正可與「氣」相通。張嗣成綰合「有無」與「理

氣」，將「理氣」歸入「道」中，「理」與「氣」成為「道」的兩個相面，再由「理」談

「性」，由「氣」談「命」，「性命」遂歸入「道」中，成為「道」主要的內蘊。 

值得注意的是，劉固盛《宋元老學研究》以張嗣成《道德真經章句訓頌》與吳澄《道

德真經註》作為例證，點出元代以後出現許多完全站在理學的立場上注解《老子》的著作，

呈顯出元代老子學「道理合一」的時代特徵。16實際上，張嗣成的「道理合一」僅僅是表

面形式上的合一，與吳澄義理樞軸上的「道理合一」並不相同。朱熹之「理」不僅是天地

萬物之本，也是儒家倫理道德之本，吳澄《道德真經註》中以種子來比喻「道」，以根比

喻「德」，以幹比喻「仁」，以枝比喻 「義」，以葉比喻「禮」，以華比喻「智」，樹

木的根、幹、枝、葉、華皆本於種子，「道」不僅是生命的起源，也道德的本源，17而張

嗣成雖運用朱熹「理」與「氣」的義理間架，以「理」言「道」，但在實質內涵上又有所

轉化與改變，「道」並未被賦予道德規範與倫理綱常的內涵。張嗣成指出，就「無」的面

相而言，「理」等同於「道」，換言之，「理」僅是「道」其中一個面相，兩者實非對等

的關係。此外，道教內丹學之「氣」有先天與後天的分別，先天之氣指的是純陽之氣，後

天之氣指的是陰陽相雜之氣。內丹學認為順應天地造化成為凡人，唯有顛倒天地造化的過

程才能性命凝合，練就金丹，與道相合，具體的方式即養煉「精」、「氣」、「神」，自

                                                        
14  宋‧黎靖德編：《朱子語類‧理氣上》第 1 冊（北京：中華書局，1994 年），卷 1，頁 2。 
15  宋‧朱熹：《朱文公文集‧答黃道夫》，收入《朱子全書》第 23 冊（上海：上海古藉出版社，

2002 年），卷 58，頁 2755。 
16  劉固盛：《宋元老學研究》，頁 108。 
17  元代以理學家的身分注解《老子》者當首推吳澄，吳澄為元代南方儒宗，與北方儒宗許衡並稱

為元代理學思想雙璧。元‧吳澄：《道德真經註》曰：「道，猶木之實，未生之初，生理在中，

胚腪未露，既生之後，則德其根也，仁其幹也， 義其枝也，禮其葉也，智其華也。根、幹、枝、

葉、華自道中生。」見元‧吳澄：《道德真經註》，收入嚴靈峯輯：《無求備齋‧老子集成初

編》（臺北：藝文印書館，1965 年），卷 3，頁 2。相關論述可參閱劉怡君：〈吳澄《道德真

經註》「心性論」探微──以理學詮解《老子》的義理向度〉，《國文學報》第 56 期（2014
年 12 月），頁 35-65。 
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後天返回先天，從陰陽相雜逆反為純陽真一。先天之氣具有本體的意義，是道教修道成仙

的在本體論上超越的依據，18而朱熹的「氣」並無先天與後天之別，亦不在本體意義的層

次之上。 

張嗣成對於「心」的論證，並未順承朱熹以「氣」說「心」的進路，反而採取陸九淵

「心即是理」的理論進路。陸九淵將孟子「仁、義、禮、智，非由外鑠我也，我固有之也，

弗思耳矣。」19、「盡其心者知其性，知其性者則知天矣。存其心、養其性，所以事天也。」20、

「萬物皆備於我矣。」21的心性思路加以闡發，提出「四端者，即此心也，天之所以與我

者，即此心也。」22、「道，未有外乎其心者。」23、「此心此理，我固有之，所謂萬物

皆備於我。」24、「四方上下曰宇，往古來今曰宙。宇宙便是吾心，吾心即是宇宙。」25、

「皆有是心，心皆具是理，心即理也。」26的心學主張。張嗣成曰： 

 
青天何蕩蕩，萬象無不容。頑然一塊土，有井便泉通。咦，莫言二物大，乃在虛空

內。更於何處著虛空，元來不出吾身外。（卷上，三十輻章第十一，頁 515） 

 
不出吾身外者，心也，斂而小之也。（卷上，三十輻章第十一，頁 515） 

 
歛吾心以內守者，事天之則。（卷下，治人事天章第五十九，頁 524） 

 
返之一己，萬有包并。（卷下，治大國章第六十，頁 525） 

 
金丹不在他求，而至道吾所固有。（《道德真經章句訓頌．序》，頁 513） 

 

                                                        
18  賴鍚三：《丹道與易道──內丹的性命修煉與先天易學》（臺北：新文豐出版股份有限公司，

2010 年），頁 600-605。 
19  漢‧趙岐注、宋‧孫奭疏：《孟子‧告子》，收入清‧阮元校：《十三經注疏》第 8 冊（臺北：

藝文印書館，1997 年），卷 11，頁 194。以下所引《孟子》之文，皆見此版本。 
20  漢‧趙岐注、宋‧孫奭疏：《孟子‧盡心》，卷 13，頁 229。 
21  漢‧趙岐注、宋‧孫奭疏：《孟子‧盡心》，卷 13，頁 229。 
22  宋‧陸九淵：《陸象山全集‧與李宰》（臺北：世界書局，1979 年），卷 11，頁 95。以下所

引《陸象山全集》之文，皆見此版本。 
23  宋‧陸九淵：《陸象山全集‧敬齋記》，卷 19，頁 145。 
24  宋‧陸九淵：《陸象山全集‧與姪孫濬》，卷 1，頁 9。 
25  宋‧陸九淵：《陸象山全集‧雜說》，卷 22，頁 173。 
26  宋‧陸九淵：《陸象山全集‧與李宰》，卷 11，頁 95。 
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在陸九淵看來，「心」是宇宙的本體，「理」為人的本心所具有的先驗概念，其具體內容

為「仁」、「義」、「禮」、「智」，而萬事萬物之「理」皆為「心」所固有，「心」是

認識的對象，也是認識的主體。張嗣成則指出天地廣袤，無所不包，然而無論天地如何寛

廣，此二物依然處於「虛空」之內，此中「虛空」用以指稱「道」，又「道」不出吾身外，

「道」具於「心」，即「心即是道」，「心」是天地萬物的主宰，是生成宇宙萬物的本體。

同時，「心」也是認識「道」的機樞，「道」內鑠於「心」，此「心」此「道」，人所固

有，不假外求。陸九淵的心學思想當是直承孟子義理而來，但以「心」為根本，認為天地

萬有皆心所衍生的思想，亦與禪宗有相通之處。禪宗五祖弘忍曰：「但於行住坐臥中常了

然守本真心。會是妄念不生，我所心滅，一切萬法不出自心」27、六祖惠能曰：「不悟即

佛是眾生，一念悟時眾生是佛，故知萬法盡在自心。何不從自心中，頓見真如本性？」28、

「外無一物而能建立，皆是本心生萬種法。故經云：『心生種種法生，心滅種種法滅』」29

萬法唯「心」，宇宙萬有皆是「心」所變現。因此，張嗣成云：「子綦隱几，回也如愚，

迦葉微笑，異途同歸。」（卷下，知者不言章第五十六，頁 524）指出儒、釋、道三家，

殊途同歸，透顯出元代「三教合一」的時代特色。 

道教內丹學「性命」修煉的主體落實在「心」上，形成了極具特色的道教內丹「心性

論」。30張嗣成詮解《老子》第七十五章時曰： 

 
嗜欲之生，如晝忽暝。萬累雜遝，日與心競。去之何方，以省以定。清靜之道，斯

其要領。（卷下，民之飢章第七十五，頁 528） 

 
耽溺於私欲的生命，日日被複雜紛亂萬事萬物所繫累，「心」向外流逸奔競，迷惑於外在

諸妄，墜入物質享受的漩渦之中。因此，持守內心之清靜，是修道的要領。張嗣成指出「九

                                                        
27  唐‧弘忍：《最上乘論》，收入大正新修大藏經刊行會編：《大正新脩大藏經》第 48 冊（東京：

大藏出版株式會社，1988 年），頁 378。 
28  唐‧惠能：《六祖大師法寶壇經》，收入大正新修大藏經刊行會編：《大正新脩大藏經》第 48

冊（東京：大藏出版株式會社，1988 年），頁 351。以下所引《六祖大師法寶壇經》之文，皆

見此版本。 
29  唐‧惠能：《六祖大師法寶壇經》，頁 362。 
30  「早期全真道繼承了王重陽三教合一的基本思想，吸收心、性、情這些禪宗和理學經常使用的

基本範疇來討論內丹修煉的性功和命功問題，並且通過性命雙修合雙合深化了心、性概念的內

蘊，形成了卓有特色的道教內丹心性論。這套心性論主要是通過性功接納修心工夫，把見性一

事具體落實到煉心基礎上。」、「性與神都是對心的虛湛然狀態的兩種側重不同的描述，假若

無心，那麼性與神便無著落。」見張廣保：《金元全真道內丹心性學》（北京：三聯書店，1995
年），頁 78、164。 
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竅百骸皆幻妄，無今無古是真空」（卷上，知人者智章第三十三，頁 519）、「元造非著

相，聖人亦何心。」（卷上，知其雄章第二十八，頁 518）、「有心非心，著相非相。」

（卷下，為無為章第六十三，頁 525）現象世界中所見之相皆是幻妄之相，一般人無法透

破實相非相的真相，執著於外在諸妄，使虛靜之「心」向外紛馳，擾動不安。當心萌發意

念與欲求時，稱之為「有心」，「有心」使本心被遮蔽而隱沒。張嗣成以「渾沌」為例證： 

 
渾沌本來無七竅，倏忽殷勤為渠鑿。誰知愛裏毒還生，毒殺元氣天不覺。……惟其

有心，斯為心害。（卷上，不尚賢章第三，頁 514） 

 
南海之帝「儵」與北海之帝「忽」，為報中央之帝「渾沌」之德，每日為渾沌鑿一竅，此

報德之心即是「有心」，七日後渾沌因元氣盡散而死去。「有心」是一種生命的耗損，對

修道成仙而言，百害而無一利。31因此，張嗣成曰： 

 
聖人之治何如？使無生其心耳。（卷上，不尚賢章第三，頁 514） 

無心而心，所以御無跡之跡。天地尚不知吾之裁成，則又孰知其為帝力？咦，執天

之行，玩物之化，自然而然，智力皆假。（卷上，第二十九，頁 519） 

事向無心還自得，畫蛇添足便多端。（卷下，其安易持章第六十四，頁 526） 

 
張嗣成講的「無心」不是存在上的否定，而是作用上的否定，是指「心」中所產生的意念

與欲求應該澈底消除，如此說來，「無」是工夫，以「無」保住「心」，此處發揮了《老

子》「正言若反」的語言方式，從工夫說本體，從作用中肯認正言，即作用的保存。32張

嗣成在詮解《老子》時指出： 

 
   有形為我累，而況目耳口。虛心與實腹，所明去取。咦，此是人人入道途，斂華就

實著工夫。（卷上，五色章第十以二，頁 516） 

 

                                                        
31  此故事出自《莊子》。：「南海之帝為儵，北海之帝為忽，中央之帝為渾沌。儵與忽時相與遇

於渾沌之地，渾沌待之甚善。鯈與忽謀報渾沌之德，曰：『人皆有七竅以視聽食息，此獨無有，

嘗試鑿之。』日鑿一竅，七日而渾沌死。」清‧郭慶藩：《莊子‧應帝王》（臺北：華正書局，

1997 年），頁 309、310。 
32  關此，請參閱牟宗三：〈第七講 道之「作用的表象」〉，《中國哲學十九講》（臺北：臺灣學

生書局，2002 年），頁 127-156。 
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   近而求之，吾身貴矣，身外者不足係焉。即身求之，吾與身固為二，而身乃吾病矣。

許子能忘天下，於風瓢動心焉，是猶未能忘身也！（卷上，寵辱章第十三，頁 516） 

 
人被有形之物所繫累，「身」是最大的禍患，有「身」即易於耽溺耳、目、口、鼻等感官

的欲求之中，心中的意念緜緜不絕。修道之人當知所取捨，以「斂華就實」作為工夫，僅

僅滿足生命的基本需求，絕不尋求感官的刺激與享受。老子貴身，身外諸妄，皆不足繫掛

於「心」；然而，「身」其實也是「心」的繫累，應當予以超越，進而達到「忘身」的境

界。張嗣成以許由為例，化用禪宗「仁者心動」之典說明「洗耳」即是未能「忘身」，修

道之人無法超越此身，「心」就會受到擾動。 

道教思想在此時期產生重要的變化，修丹的重心已不在於生命的延長與肉身的護養，

而是轉向心靈的解脫與精神的超拔。張嗣成詮釋《老子》第一章「常無欲，以觀其妙；常

有欲，以觀其徼」時曰： 

 
常無欲則寂然不動，所以觀未發之理。常有欲則感而遂通，所以觀方發之氣。（卷

上，道可道章第一，頁 514） 

 
此中，張嗣成援引《易經》詮釋《老子》，並將理學「已發」與「未發」的概念融入《老

子》之中。〈繫辭上〉曰：「《易》无思也，无為也，寂然不動，感而遂通天下之故。」33

「已發」與「未發」指「心」活動的不同狀態：思慮未萌，「心」寂然不動，屬於「靜」

的狀態；思慮已萌，「心」感而遂通，屬於「動」的狀態。因此，《易》中「寂然不動」

是「心」之體；「感而遂通」是「心」之用。34張嗣成指出思慮未萌，事物未至，情欲未

起，「心」寂然不動，不向外攀緣，此時可以觀察「心」中之「理」，即天命流行之「性」；

思慮已萌，事物已至，情欲既起，則「心」能感應而遂通天下之理，此時可觀察「氣」之

流衍變化，即「道」中所蘊含的無限生機，亦即「命」。張嗣成進一步指出「心」的養煉

必須以《中庸》「誠之」作為入路，張嗣成詮解《老子》第二十二章「曲則全」曰： 

                                                        
33  魏‧王弼、韓康伯注，唐‧孔穎達等正義：《周易‧繫辭上》，收入清‧阮元校：《十三經注

疏》第 1 冊（臺北：藝文印書館，1997 年），卷 7，頁 153。 
34  「易，指蓍卦。无思、无為，言其无心也。寂然者，感之體。感通者，寂之用。人心之妙，其

動靜如此。」宋‧朱熹：《周易本義》，收入《周易二種》（臺北：國立臺灣大學出版中心，

2018 年），頁 521。「思慮未萌、事物未至之時，為喜怒哀樂之未發。當此之時，即是此心寂

然不動之體，而天命之性，當體具焉。……及其感而遂通天下之故，則喜怒哀樂之性發焉，而

心之用可見。」宋‧朱熹：〈答湖南諸公論中和第一書〉，《朱文公文集》，收入《朱子全書》

第 23 冊，卷 64，頁 3130、3131。 
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   曲能有誠誠則全，誠之所至無不然。（卷上，曲則全章第二十二，頁 517） 

 
《中庸》曰：「曲能有誠，誠則形，形則著，著則明，明則動，動則變，變則化。唯天下

至誠為能化。」35、「誠者，天之道也；誠之者，人之道也。誠者不勉而中，不思而得，

從容中道，聖人也。誠之者，擇善而固執之者也。」36、「誠者，物之始終，不誠無物，

是故君子誠之為貴。」37「誠」即天道，是宇宙萬物生成的終極依據，真實無妄，故張嗣

成說：「萬物生生，誠哉天地」（卷上，聖人無常心章第四十九，頁 522）；而「誠之」

是一種的工夫修養的入路，目的在於消除內心的渣滓，率性向道，澄澈心靈，達到真誠不

妄的最高境界，故而張嗣成曰： 

 
細將人事參天理，認取純誠欲動時。（卷下，其政悶悶章第五十八，頁 524） 

 
修道之人不論處於何種情勢，要能固守誠體，體踐天道，一有不誠，則易由外物所惑，不

知內求自得，而終無所收穫。由「誠之」的工夫修養，逼顯出本心，使心處於「虛靜」的

狀態，不生一絲念慮。張嗣成曰：「人能常清靜，天地悉皆歸。」（卷上，致虛極章第十

六，頁 515）「心」能清靜，則天地萬有之「道」皆歸於「心」，「心」俱萬「道」，此

時「心」即「道」。 

張嗣成吸收了理學成果，用理學中重要的哲學概念「理氣」解釋「道」，又將內丹學

的「性命」之說，歸於「道」的「理氣」，其理脈乃由天道直貫而下，「性命」由「道」

之「理氣」所涵而顯發之，既超越又內在，並將「性命」的養煉的主體落實於「心」，主

張「心」即「道」，充實了道教符籙派的教義。38  

三、「精」、「氣」、「神」養煉的工夫 

  張嗣成既論證《老子》為「性命」之書，如何雙修「性」與「命」，復歸於「道」，

                                                        
35  漢‧鄭玄注、唐‧孔穎達等正義：《禮記‧中庸》《十三經注疏》第 5 冊（臺北：藝文印書館，

1997 年），卷 31，頁 894。以下所引《禮記》之文，皆見此版本。 
36  漢‧鄭玄注、唐‧孔穎達等正義：《禮記‧中庸》，頁 889。 
37  漢‧鄭玄注、唐‧孔穎達等正義：《禮記‧中庸》，頁 895。 
38  劉仲宇：〈面對新時代的教義詮釋與創新──《道德真經章句訓頌》初論〉，頁 40。 
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遂成為張氏老學的重要命題。張嗣成《道德真經章句訓頌》說：「人天合處即金丹」（卷

下，善為士章第六十八，頁 526）人是有限的「命」與無限的「性」的統一體，人的「性

命」與「道」相貫通，通過「精」、「氣」、「神」的養煉工夫，性命雙修，返回生命的

本源處，此即金丹。39教道內丹學一般皆將「性命」定義為「神氣」。40元朝道教內丹學

派的南北二宗合流，丹法互相融合，內丹諸家養煉的工夫大多從「煉己築基」入門，煉己

即煉心，使心處於虛極靜篤的狀態，再次煉化「精」、「炁」、「神」，形成「先性」、

「次命」、「終性」的修道進路。41 

  張嗣成曰：「咦，上藥三品神、炁、精，從無而有自然成。世間萬物皆如此，不信神

仙浪得名。」（卷上，孔德之容章第二十一，頁 517）修道即以人身之「精」、「炁」、

「神」為「藥」，使之凝合為一，由後天轉為先天，進而與道同化。「精」在「炁」中，

元精與元炁本一，修道者所用者實則「炁」與「神」，42張嗣成老學修道的工夫入路，重

心即於「炁」與「神」之上。張嗣成曰： 

 
知性存神，知命順炁，無心之私，乃為至理。（卷上，天長地久章第七，頁 515） 

靈者以神，生者以炁，虛而順之，可侔天地。（卷下，道生一章第四十二，頁 521） 

順氣養神，濳神養真，真成道合，萬古長春。（卷下，不出戶章第四十七，頁 522） 

修真存神，修仙養氣（卷下，善建不拔章第五十四，頁 523） 

 

不論是修性以存神，或是修命以順炁，皆須以虛靜之「心」作為根基，「心」無私欲之擾

動方能開始修煉，修丹成仙的過程與天地造化的過程相逆，故而以逆為順，養煉「炁」與

「神」的目的就在於返本還源，由後天陰陽造化中返回先天一氣，「氣」返合於「神」，

回到「氣」與「神」未分的狀態，煉就陽神，潛養陽神，性命凝合，與道合真，體現超越

                                                        
39  「我們這個有限的生『命』返還於無限的道體本『性』，從而使生命獲得永恆與超越。『從道

受生謂之性，自一稟形謂之命』人的『性命』與『天道』相貫通，通過內在性命的修證達成天

道的超越，這可說是中國哲學根本宗旨所在。……人是即有限即無限的『性』與『命』的統一

體，『性命』問題是一個永恆普遍的哲學問題。」戈國龍：《道教內丹學探微》（北京：中央

編譯出版社，2012 年），頁 81、82。 
40  「在內丹學文獻中對『性命』的直接定義一般都把『性命』定義為『神氣』。」戈國龍：《道

教內丹學探微》，頁 87。 
41  「元明以來，南北二宗合流，丹法亦互相融合，內丹諸家的入手門徑，大略都是收心了性，謂

之煉己築基，然後再依次煉化精、炁、神，形成先性、次命、終性的丹法的次第。」丁常春：

《道教性命學》（北京：社會科學出版社，2013 年），頁 57。 
42  「內丹家主張精、炁、神三者之間又是相互作用、相互依存的。由於精在炁中，因為元精與元

炁本是一，所以修仙者其實只是用神炁二者。」丁常春：《道教性命學》，頁 32。 
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而永恆的境界。 

  張嗣成指出生命的養護，關鍵即在於「氣」，其曰：「天地萬物之氣，於吾身未始一

息不相通，養生者可不慎動。」（卷下，出生入死章第五十，頁 522），又曰：「天地人

物，內外皆不離乎氣。氣聚則成形，氣順斯能生，所謂養生，亦順其氣而已。」（卷下，

出生入死章第五十，頁 522）當生命之氣消耗殆盡，形軀也就衰老敗壞。張嗣成解釋《老

子》「勇於敢則殺，勇於不敢則活」（卷下，勇於敢章第七十三，頁 527）時，點出「持

其志，無暴其氣」是重要的工夫入路，曰： 

 
暴其氣者，死之機；持其志者，生之理。（卷下，勇於敢章第七十三，頁 527） 

 
孟子曾云：「夫志，氣之帥也；氣，體之充也。夫志至焉，氣次焉。故曰：持其志，無暴

其氣。」又曰：「志壹則動氣；氣壹則動志也。今夫蹶者趨者是氣也而反動其心。」43指

出人體充滿氣，而志是氣的主宰，志專則氣隨志而動，氣專則志隨氣而動，故要持守心志，

不專於氣，否則氣將妄作暴亂，擾動心靈。44是故，養生者要慎動，切不可妄動，暴亂其

氣，否則將自傷其命。此中，張嗣成將孟子與老子的氣論，相互闡發。然而，孟子論氣時，

主張氣不能專，否則反動其心，老子則講「專氣致柔」45，求的是柔弱之氣，與孟子所求

至大至剛之浩然正氣不同。 

精氣之泄漏，是由於外在諸妄牽動人心，而萌發種種欲念思慮，導致精氣消散，終至

竭絕。因此，修道須先經由「誠之」的工夫修養，使心處於虛靜的本然狀態，再透過精氣

養護的工夫進路，使精氣盛足，精氣盛足才能開始養煉陽神。張嗣成借由詮解《老子》第

五十五章，說明修煉存養陽神的工夫入路，其曰： 

  
五畫純陽未六時，乾元獨用一嬰兒。無形可見何傷害，有祖深濳要執持。和在精中

寧待姤，常而明處本非離。自然妙得長生理，火候抽添莫強為。咦，陽德為乾，五

生皆天，陰存二四，自然而然。赤子之用，精氣之全，自無死地，物何傷焉？陰存

不感，陽健彌堅，性不聽命，何千萬年。此修鍊存陽神之方也。（卷下，含德之厚

                                                        
43  漢‧趙岐注、宋‧孫奭疏：《孟子‧公孫丑上》，卷 3，頁 51。 
44  「孟子言志之所向專一，則氣固從之；然氣之所在專一，則志亦反為之動。如人顛躓趨走，則

氣專在是而反動其心焉。所以既持其志，而又必無暴其氣也。」宋‧朱熹：《孟子集注‧公孫

丑上》，收入宋‧朱熹：《四書章句集注》（臺北：國立臺灣大學出版中心，2016 年），卷 3，
頁 323。 

45  魏‧王弼著，樓宇烈校釋：《王弼集校釋》，頁 23。 
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章第五十五，頁 524） 

 
並就此段文字加以解說如下： 

 
自天一生水至五生土，乾五畫純陽之用六，則地成一陰形矣，存而不用外之也。然

合而言之，六數為陰，析而言之，則又為一數陽，復於是終而始也。二四為陽中之

陰，用而不用者也。姤則一陰在下，離則二陰居中，故深絕之。精和之至，常而明

者，皆純乾獨用之效，所謂神光一點，自照終始，細入毫毛，大超天地，炯然長存，

洞知洞視者也。（卷下，含德之厚章第五十五，頁 524） 

 

修道成仙帶有宗教的神秘色彩，金丹修煉的用語隱晦艱深，一般人難以理解，不得其門而

入，張嗣成指出幾個重點：第一、「天一生水至五生土」，即水居於北方之地，配天之生

數一；火居於南方之地，配地之生數二；木居於東方之地，配天之生數三；金居於西方之

地，配地之生數四；土居於中央之位，配天之生數五。五行皆由天道而生，化為卦象，是

為五畫陽爻，尚缺一爻，地配生六，成天地之數，六爻卦象乃成，但地為陰，存而不用，

由乾元主宰大化流衍。乾元即天道，純陽之體。乾元為返本還源的修道進路提供了超越的

根據。第二、「嬰兒」與「赤子」精氣飽滿，用以象徵修道者經由「化精煉氣」46的修道

工夫入路，達成精氣盛足、精氣凝合的養煉成果，接著即可以此凝合之氣，化煉陽神，進

入「化氣煉神」的修道工夫入路。第三、「有祖深濳」之「祖」即「祖氣」。張嗣成曰：

「玄牝有生生之理，炁所因也。謂之門，有開闔之義，陰陽具焉。」（卷上，谷神不死章

第六，頁 515）玄牝之門即生命之門，氣之所由以生，此門所生之初氣，即祖氣，亦即先

天一氣。修道者返回人身初始，母胎初結一氣，未分氣與神之時，此時氣返合於神，此即

「煉氣化神」的工夫。第四、「煉氣化神」主要的工夫進路為「取坎填離」。先天的「乾」、

「坤」二卦，因為陰陽兩爻位置交換，而成為後天的「坎」、「離」二卦，修道者須取「坎」

中之陽爻，填實「離」卦之陰爻，此即「取坎填離」，此時「離」卦返回「乾」卦，修道

者自陰陽相雜的狀態返回純陽的狀態。由「離」至「乾」，代表內丹學的逆向修煉，由後

天返回先天。第五、「姤」一陰在下，「離」二陰居中，修道者當深絕之。然而，修道者

也不能一味追求純陽，「姤」卦和「離」卦中的陰爻，象徵修練時所需之腎水。修道者依

                                                        
46  「丹道性命學認為，人道順生有三次變化，那麼仙道逆行亦有『三關修煉』。『三關修煉』是

指：初關煉精化炁、中關煉炁化神、上關煉神還虛。初關是修命，中關是證性，上關是還虛，

此即所謂『性命雙修』。」丁常春：《道教性命學》，頁 57。 
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順自然虛靜之道、陰陽轉化之理，陰自然會深藏、直至消逝，即可得純陽之神。47 

  張嗣成認為修道者根器有利鈍之別，根器利者可透過修煉「頓悟直造」，根器鈍者則

可採取「積功累行」的修道進路，入門方式雖不同，然皆可自有限進入無限的境界，取得

相同的成果。張嗣成解釋《老子》第五十二章時說： 

 
天地之先，父母之前，有始未始，是謂一元。為父而母，造化出焉，知出而復，斯

神之全。神全不雜，明光相一，外想不入，內言不出，皎然見之，青天白日，不造

不化，奚有乎物？知微知彰，知柔知剛，知用知藏，知變知常。仙則鼎湖，治則陶

唐，噫其粃糠，死而不亡。咦，此是朝元第一方，頂心直上見虛皇。……此修鍊頓

悟直造者，與第五十九章積功累行者雖然入門為異，雖然及其成功一也。（卷下，

天下有始章第五十二，貢 523） 

 
「一元」即天地造化之本源，能明白是宇宙萬物生成的過程，即能顛倒造化的順序，透破

所有二元對立的概念乃是相待而有，也洞悉相反對立的狀態隨時可能相互轉化，而由後天

返回先天，復歸於本源，將精氣與神凝合，養煉純陽之神，神光無所不臨，達到超脫天地

造化的境界，此即「頓悟直造」的方式。然而，「頓悟直造」的方式，對於一般人而言，

顯得奧妙神秘，過於抽象困難，故而張嗣成提出另一個進路，即「積功累行」的修道入路。

張嗣成於《老子》第五十九章接著說： 

 
推吾身以外及者，治人之方。斂吾心以內守者，事天之則。因其實而為虛，不盡用

之謂嗇。由是而復本，由是而積德，以能無能而能，以極無極之極。故有國者治人

之施，而有母者事天而得。既得其母，子不待索，性根命蒂，灌溉凝植。環二炁以

為絲，化萬有而莫測，固將觀天地之終窮，而逍遙乎無方之域。咦，此是朝元第二

方，蓬萊不在海中央。……修真學道，則一而入門，有不同此，則審動靜之機，明

感應之理，守之以待，自然而然，所謂積功累行而滿三千者是也。（卷下，治人事

天章第五十九，頁 524、525） 

 
「積功累行」即積聚功德，累積善行。修道者治人時要能做到推己及人，己所不欲，勿施

                                                        
47  「內丹學性命雙修的最高境界，必須提到『陽神』的觀念，內丹學欲經陰陽交媾、取坎填離而

返於『陽神』之仙體。……『陽神』亦即經過『煉精化氣、煉氣化神』之後統合了氣的神氣合

一的元神。」戈國龍：《道教內丹學探微》，頁 110。 
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于人；事天時做到收斂心中所產生的欲念，持守內在之清靜。張嗣成主張經由「積功累行」

亦可歸根復本，達到性命凝合的境界，並以根蒂為喻，「性」為根而「命」為蒂，持續灌

溉，專心栽種，自然可得。此一修道的工夫入路，顯得較為具體可行，一般人易於理解，

對於正一派的宣揚與傳播當有所助益。 

五、結語 

張嗣成作為一名天師，正一教主，襲領江南道教，主領三山符籙，其生命的用心當在

於符籙齋醮的功力之上，世人對於張嗣成的記載也集中在各類神通的顯現上，思想體系的

建構本非其重心之所在。劉仲宇曾說：「張嗣成的《訓頌》，在老學史上並算不上上乘之

作。」48張嗣成對《老子》的詮解與同時期內丹學派的道士如鄧錡、李道純等相較，或許

顯得不夠縝密細膩。然而，就道教天師道的系統而言，漢代《老子想爾注》之後，天師中

唯有張嗣成注解《老子》，其《道德真經章句訓頌》在老子詮釋史及道教本身的發展史上，

自有其重要的歷史地位與時代意義。張嗣成之父張與材，正一道第三十八代天師，歷史上

首位由皇帝授予「正一教主」封號的天師。「正一教主」封號的出現，預示道教的巨大變

化，即大正一派的形成。自此，閣皂山靈寶派、茅山上清派、龍虎山正一道等三大宗壇的

符籙皆歸天師掌領。張嗣成面對此一新的歷史情勢，藉由詮解《老子》建構大正一派的義

理思想，以利三元開壇傳籙告祝時宣講，並統一符錄諸派的教義，具有劃時代的意義。49 

釐析張嗣成《道德真經章句訓頌》義理詮解的向度，可以歸結出幾個重點：第一、朱

熹論及老子之「道」時曰：「熹恐此道字即《易》之太極。」50、王廷相曰：「老子謂道

生天地，宋儒謂天地之先只有此理，此乃改易面目立論耳，與老莊之旨何殊！」51呈顯出

宋明時期理學與老學會通的學術特徵。元代以後，以理學詮解《老子》的風氣達到顛峰，

不僅儒家人物雜揉理學思想注解《老子》，道家人物也援用理學概念詮釋《老子》，「以

『理』解《老》」的詮解方式成為此時期老學發展的重要特徵。第二、理學與禪宗對元代

老學的發展確實有著相當深刻的影響，反映了時代思潮對老學底蘊的滲透、潤澤、轉化，

                                                        
48  劉仲宇：〈面對新時代的教義詮釋與創新──《道德真經章句訓頌》初論〉，42 頁。 
49  劉仲宇：〈面對新時代的教義詮釋與創新──《道德真經章句訓頌》初論〉，39 頁。 
50  宋‧朱熹：《朱子文集．答程泰之》（臺北：財團法人德富文教基金會，2000 年初版），卷 37，

頁 1527。 
51  明‧王廷相：《雅述》，收入《續修四庫全書》子部第 938 冊（上海：上海古籍出版社，2002

年），頁 134。 
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促使老學「心性」理論的演進，形成《老子》哲學思想詮釋史上的重要突破。張嗣成《道

德真經章句訓頌》以「理氣」詮釋「性命」的思考脈絡，帶有朱熹思想的色彩，而對「心」

的理解與建構，則帶有陸九淵學說與佛教禪宗的色彩，透顯出元代「雜揉朱陸」、「三教

歸一」的時代思潮。第三、自漢魏以來，符籙諸派一直是道教主流，元代以龍虎山正一道

最為興盛。元朝金世宗時，王喆創立全真道，以「性命」之學為宗，祖述鍾呂，宣揚三教

一源，勢力貴盛。道教內丹學派的理論不斷地向前推進，氣勢磅礴，張嗣成在時代思潮的

籠罩之下，其《道德真經章句訓頌》直指《老子》即「性命」之書，講求「精」、「氣」、

「神」的養煉，形成「以丹解《老》」的詮釋向度。第四、從張嗣成對《老子》的詮釋可

以看出，元朝正一道的教義不再侷限於符籙法術之上，面對內丹學派理論的發展與刺激，

採取開放的態度，將其含攝進正一道的教義之中，從而促成傳統符籙派教義的鼎新。52 

歷代詮解《老子》一書玄旨的相關著作相當多，形成一個浩繁的《老子》注釋系統。

詮釋者根據歷史情勢、時代思潮、主觀意識、理論視域、文化背景與自身的人格特質對經

典進行詮釋活動，53經典詮釋必然帶有開放性理解與創造性建構的成份，54以迎合時代思

潮或個人理論的需求，此為中國學術思想發展的重要特徵。《老子》與後老子時期的箋解

注釋之間，既有繼承性的聯繫，又有開創性的理解。也就是說，當我們探析歷代箋解《老

子》的著作時，除了考察《老子》原始義理被闡發多少，同時也應該考察箋解者透過詮解

《老子》傳達了什麼訊息。最後，說明本研究的意義，本文的研究旨在經由探析張嗣成《道

德真經章句訓頌》，從老學的角度審視元代《老子》思想詮釋的重要轉變，研究成果對於

道教老子學與理學發展史等方面的研究者，或能提供正面的助益。 
 

 

                             

                                                        
52  「內丹術不僅傳行於以內丹煉養為主旨的南宗等道派中，而且傳入符籙道派，促成了符籙派的

改革。」任繼愈：《中國道教史》（臺北：桂冠圖書股份有限公司，1998 年），頁 560。 
53  參見黃俊傑：〈從儒家經典詮釋史觀點論解經者的「歷史性」及其相關問題〉，《臺大歷史學

報》第 24 期（1999 年 12 月），頁 1-28。 
54  「真實的詮釋學探討（必須）永遠帶有辯證開放（dialectical open-endedness）的學術性格，也

（必須）不斷地吸納適時可行的新觀點、新進路，形成永不枯竭的學術活泉。」傅偉勳：《從

創造的詮釋學到大乘佛學》（臺北：東大圖書股份有限公司，1999 年），頁 3。 
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Abstract 

Zhang Sicheng, the thirty-ninth Celestial Master who led both the Jiangnan Taoism and the 

sanshan fulu, played an essential role on the history of Yuan Taoism. In the Yuan dynasty, the 

Neo-Confucianism had been matured and widely spread. To promote the theories of the 

nature-life in the Neidan studies of the Taoism, Taoists were inclined to integrate the 

mind-nature, an essential topic, into the interpretations when annotating Lao-ze. However, 

throughout the Lao-ze, “nature” is not even mentioned; likewise, “mind” and “life” appeared 

only few times. How did Zhang Sicheng develope the mind-nature theory in his Daode 

Zhenjing Zhangju Xunsong? This essay aims to explore this topic in three stages. Firstly, 

dimensions of the meaning of “nature-life” are interpreted and explained through “Li Qi.” In 

addition, the development and promotion of “mind” is examined. Lastly, the self-cultivation as 

a path to pursue the truth is discussed. Scholars studying Lao-ze studies, Neo-Confucianism, 

Neidan studies of Taoism and the concept of “merging Neo-Confucianism in Lao-ze” may find 

the results of this essay helpful and beneficial. 
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