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分类与感通：道教 “物”之观念研究
———以 《太平经》《抱朴子内篇》为中心
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提　要：“物”之原义为分割，要想获得关于物的准确知识就必须先划分物与物之间的界限；而
由分割必然导致分类，道教对 “物”同样有所分类，可大致分为哲学、世俗与宗教三个大的层面，其
分类方式乃是阴阳五行、气、神等道教观念，并且经过分类的 “物”通过 “物类相感”原则最终统一
在道教方术之中，此过程使世俗之物具备了宗教层面上的意义，进一步使人获得关于 “物”的哲学层
面的认知，乃至实现 “体物知道”“得道”成仙之目的。
王昊，四川大学道教与宗教文化研究所２０１５级博士研究生。
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抱朴子内篇

李若辉先生在 《早期中国的 “物”观念》一
文中引用裘锡圭先生的说法，认为 “物”之初文
为 “勿”，表切割之义，由切割引发 “不纯”“不
全”，而 “纯”“全”表毛色纯一之义，于是继而
才有 “勿”“物”两字在卜辞中用来指用作牺牲
的牛的毛色。①因分割划清了物与物之间的界限，
从而更能看清作为有限性的物之不同种类及各自

特征。道教对于物的理解也始于对物的划分，但
作为一种宗教，其对 “物”的划分标准及结果是
什么样的情况，学界对此却缺乏系统研究。比较
而言，学界多将目光集中在对道教具体之 “物”
的研究上，如李远国先生 《试论灵幡与宝幢的文
化内涵》一文着重论述道教斋醮、法会上所使用
的 “幡” “幢”二物②；程群先生在 《道教器物
的宗教文化精神考察》一文中对道教剑、镜、印
等１７种法器做过简介③；王育成先生的专著
《道教法印令牌探奥》一书，从样式、形质等方
面对道教所用的印与令牌做了专门论述④；另有
多种从考古角度论述道教器物的文章⑤；还有从
哲学角度出发对道教之 “物”进行论述的文章，
如陈霞：《“道物无际”———道教生态哲学纲要》
一文在论述道教之 “道物关系”时对此有所涉
及⑥。但从 “物”之本义出发，以宏观视角来研
究道教 “物”之观念的文章，笔者尚未见到，本
文试图立足于 《太平经》与 《抱朴子内篇》两部

道教经典来研究道教对 “物”的理解以及分类标
准，并在此过程中看待不同类别的 “物”是如何
通过方术与道教长生成仙观念联系在一起的。

一、道教对 “物”的三个层面划分

“物”在 《汉语大字典》中的解释有１８条之
多，其中对 “物”的本义之解释，引 《说文》所
说：“‘物，万物也。牛为大物，天地之数，起于
牵牛，故从牛，勿声。’按：‘物’之本义为杂毛
牛”⑦；王国维在 《观堂集林·释物》中对许慎
“天地之数，起于牵牛”之说予以批判：“许君说
甚迂曲。古者谓杂帛为物，盖由物本杂色牛之
名，后推之以名杂帛。……谓杂色牛三十也，由
杂色牛之名因之以名杂帛，更因以名万有不齐之
庶物”⑧，可知 “物”的原义是指 “杂色牛”，后
广及杂帛等生活用品，再更进一步指代万物；而
这里又涉及一个 “杂色牛”究竟是指 “颜色”还
是 “牛”的问题，如汪涛先生指出的那样：“甲
骨文中所见的颜色词，比较复杂的是 ‘物’字。
关于甲骨文中的 ‘物’字的含义，学者们已经有
不少讨论。它在一些例子中明确表明祭牲的颜
色。可是究竟是指杂色牛，还是黑色牛，学者中
存在很大的分歧”⑨，前面说过，“物”由原初之
切割义，可引申为辨别义，辨别正是对混杂的切
割，进一步延伸为祭祀之时用作牺牲之颜色⑩，



其结果是将混杂之物分门别类；无论如何，“物”
之一词是用来表达祭祀用的深颜色或杂色牛这一

点是可以确定的，可见 “物”之原义是与古代宗
教祭祀联系在一起的。
道教对 “物”的理解，基于以上所述 “物”

之本义并有所深化，如陈霞所说：“道教则将
‘物’进一步发展和分化，分出有生命之物、无
生命之物和物质财富以及具体的草木、五谷、金
石、芝兰、药物、神物等”瑏瑡，这一概括还是比
较准确的，笔者在此处将进一步细化道教对
“物”的划分，可分为三个层面内容。

（一）哲学层面上的 “物”
第一个层面是哲学意义上的 “物”，即 “万

物”、具体的实物， 《太平经》卷５６中表述为
“万二千物”：“天之法，阳和精为两阳之施，乃
下入地中相从，共生万二千物。其二千者，嘉瑞
善物也”瑏瑢； 《抱朴子内篇》卷７ “塞难”中的
“万物”范围进一步扩展为包含 “天地”在内：
“万物感气，并亦自然，与彼天地，各为一物，
但成有先后，体有巨细耳。有天地之大，故觉万
物之小；有万物之小，故觉天地之大……天地虽
含囊万物，而万物非天地之所为也”瑏瑣，此处之
“万物”即为 “物体的总和” “最一般的概念”，
即张岱年先生所说之 “具体的实物”：“物是具体
的实物，亦即个体的实物，故称为万物。”瑏瑤

相较而言，《河上公章句》中对 “物”的理
解更加深刻，譬如，对 “复归于无物”之注释
为：“物，质也。复当归之于无质”瑏瑥， “物”的
主要特点是有 “质”，所谓 “质”，即 “恍兮忽
兮，其中有物”下注释：“道唯恍忽，其中有一，
经营生化，因气立质”瑏瑦，又， “无物之象”下
注：“［言］一无物质，而 ［能］为万物设形象
也”瑏瑧，即 “道”本身无形象、是非 “物质”的
存在，而能够以 “气”为根本来生化万物、生成
“物质”，而 “物”则是客观存在的 “物质”，其
意义如张立文先生所说：“它是各种不同体积、
性质、形状的物体的多样性统一，能够被人的感
觉所描绘。”瑏瑨

可见，道教也很关注 “物”之背后的 “道”，
如 《太平经》卷５６中所说：“夫万二千物，各自
存精神，自有君长，当共一大道而行，乃得通流
……万二千物精神，共天地生，共一大道而出，
有大有中有小。何谓也？乃谓万二千物有大小，
其道亦有大小也，各自生自容而行”瑏瑩，所谓
“大道”即万物之本源及本体，正因为有此 “大

道”存在，万物方能得以通流、运动；与之相对
的则是存在于万物之内的各自之 “道”，此 “道”
有阴阳、大小之分，并非 “道”的全体，略同于
如张岱年先生所说之 “德”瑐瑠。由此，可藉 “物
类”之中的各自存在的 “道”来体悟 “大道”，
故而 “物”又是道门中人藉以悟道的中介，白玉
蟾在阐述关于信道与拜神的辩证关系时说：“道
本无形，岂因绘形饰像？人须见物，方才随物兴
心”瑐瑡，“道”本来是无形无相的，只有通过可见
之 “物”这一中介来认识 “道”；明弘治十七年
刘达刻本 《化书·序》中说：“道在天地间不可
见，可见者化而已。化在天地间不可见，可见者
形而已。盖道者，日用事物当行之理，无物不
有，无时不然，所以不可须臾离也”瑐瑢，故而道
可以从物中去体悟，“道”遍在于所有事物当中，
但又不能直接用感觉器官去认识道，而是要通过
“物”为中介来认识 “道”，并由此提出体道悟道
的途径：“是以大人体物知身，体身知神，体神
知真，是谓吉人之津”瑐瑣，即提出物→身→神→
真道之认知途径。

（二）世俗之物
第二个层面，世俗之物，包含有以下两个

方面。
一是 “财物”。《太平经》卷７３中说：“元气

恍惚自然，共凝成一，名为天也；分而生阴而成
地，名为二也；因为上天下地，阴阳相合施生
人，名为三也。三统共生，长养凡物名为财”瑐瑤；
“财物”又可包括 “三急之物”，即 “饮食” “阴
阳”“衣物”，“过此三者，其余奇伪之物不必须
之而活，传类相生也”瑐瑥，“三急”即是人们生存
所必需之物，其余都归入 “奇伪之物”的范畴，
是人不必要的生活物资。道教经典在涉及 “财
物”时，一般会有相应的对财物的态度，即有
“以财养道”、蠲除物欲等要求。
二是包括人、动物、植物等在内的生物，如

谭峭 《化书》卷１中所言：“物有善于蛰藏者，
或可以御大寒，或可以去大饥，或可以万岁不
死。”瑐瑦此处之 “物”即是生物之义。进一步可划
分为两部分，一部分是指人，另一部分是指
“人”所效仿的对象——— “长寿”之物。首先是
“人”：“人者，乃中和凡物之长也，而尊且贵，
与天地相似”瑐瑧； “人之为物，贵性最灵”瑐瑨，又，
“物”特指 “圣人”：“世人谓圣人从天而坠，神
灵之物，无所不知，无所不能”瑐瑩，即认为 “人”
在所有事物之中无论地位还是灵性都是最尊贵
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的；其次指 “长寿之物”，经中经常将其与 “凡
物”对举，《抱朴子内篇》卷３中所谓 “长寿之
物”即 “龟、鹤”等寿命长久的动物：“天下之
虫鸟多矣……而独举龟、鹤有长生之寿者，其所
以不死者，不由蛰与飞也。是以真人但令学其道
引以延年，法其食气以绝谷，不学其土蛰与天飞
也”瑑瑠，“为道者”需要效仿的便是两者 “食气”
“绝谷”的方法，以期益寿延年。而与 “长寿之
物”相对的便是 “凡物”：“如此之久而不死，其
与凡物不同亦远矣”瑑瑡，“其”指 “长寿之物”，
则 “凡物”则是与其相对的有生老病死现象的凡
俗之物。

（三）宗教层面上的 “物”
第三个层面是宗教意义上的 “物”，包含以

下几方面。
一是指 “神”“鬼”“精”“怪”等宗教意义

上的存在：“夫神，乃无形象、变化无穷极之物
也”瑑瑢，“神道用，则以降消鬼物之道也”瑑瑣，“故
神应天气而作，精物应地气而起，鬼应人治而
斗。此三者，天地中和之疾使，随神气而动作，
时而往来，绝洞而无问，往来难知处”瑑瑤。这里
突出了 “神”之 “无形象”与 “变化”的两个主
要特征，而 “气”的特征是 “无形” “变化”，
“神”“精”“鬼”分别与天地人之 “气”相应而
生，故区别于一般的 “物”，且具备了宗教性质。
二是指 “三尸” “魂魄”等道教修炼方术中

所涉及到的、人之身体内的 “物”：“三尸之为
物，虽无形而实魂灵鬼神之属也”瑑瑥，又指人之
“魂魄”：“此之为物至近者也，然与人俱生，至
乎终身，莫或有自闻见之者也”瑑瑦，无论 “三尸”
“魂魄”都是与道教修炼相关、有强烈道教特色
的 “物”。
三是指代存思修炼过程中存思的对象：“然

或乃思作数千物以自卫，率多烦难，足以大劳人
意。若知守一之道，则一切除弃此辈，故曰能知
一则万事毕者也”瑑瑧，此处 “思作数千物”即道
教存想方术中，观想自己身内的 “身中之神”有
数千种之多，但葛洪在这里并不提倡这一种做
法，而是提倡用 “守一”的方法，以守 “真一”
或 “玄一”来替代 “数千物”。
四是指金丹：“夫金丹之为物，烧之愈久，

变化愈妙；黄金入火，百炼不消，埋之，毕天不
朽。服此二物，炼人身体，故能令人不老不死。
此盖假求于外物以自坚固，有如脂之养火而不
可灭。”瑑瑨

五指药物。姜守诚先生将 《太平经》中的药
物归为 “草木类”“生物类”“金属矿物质和人工
合成类”三种瑑瑩，且与世俗的医药区别开来；
《抱朴子内篇》中，“药物”可分为炼制金丹的金
属、矿物类药物和一般的草木类药物。其一，
“九丹诚为仙药之上法，然合作之，所用杂药甚
多。若四方清通者，市之可具；若九域分隔，则
物不可得也”瑒瑠，此处 “九丹”即葛洪引 《黄帝
九鼎神丹经》中所载之九种丹，服之俱可成仙，
其所用合丹药物盖为金属、矿物之类，且将此归
入到 “药物”类；其二，“然后先将服草木以救
亏缺，后服金丹以定无穷，长生之理，尽于此
矣”瑒瑡，可看出炼制金丹类的药物与草木药有严
格的区分，两者用途亦各不相同，即草木药的作
用在于 “救亏缺”，而金丹药物之用在于 “长
生”。
如上，其实可以将宗教层面上的 “物”概括

为两种。
一种是原始宗教 “万物有灵论”观念影响下

的 “精”“怪”等物，道教将其进一步扩展为包
括信仰对象之 “神”、存思修养中的 “身神”，以
及方术修炼中的 “魂魄”等等。需要注意的是
“精怪”之物在中国古代不仅是道教关注的对象，
也是社会文化的组成部分，譬如张华 《博物志》
中将 “精” “怪”类也归在 “物”中，如其卷９
中所言：“木石之怪为龙罔象，木之怪为躨魍魉，
土之怪为獖羊，火之怪为宋无忌”瑒瑢等等。如江
晓原先生评价中国博物学传统时所说：“能够容
忍怪力乱神，不仅不是这一传统应被批评否定的
理由，恰恰相反，这一点可以视为中国古代博物
学传统的中国特色”瑒瑣，如此，则道教对 “精怪”
等 “物”的论述，也是古代博物学关注的对象、
也是中国古代社会文化的有机组成部分。
另外一种是长生成仙观念影响下的人工炼制

产物，如 “金丹” “仙药”等物，其特点是服之
可使人长生不死、成仙得道，而这一点正是道教
的基本信仰。当然，严格意义上来说，成仙信仰
可追溯到先秦时期，而服食药物以成仙也只是一
种方术，但是随着 《太平经》中 “天医神药”、
《抱朴子内篇》中服食 “金丹”以得道成仙等等
观点的提出以及道教化论证，将其完全纳入道教
义理范畴之内、并予以发扬，这些 “物”已经完
全打上道教的烙印，可以认为是道教特有之
“物”。
当然，后者除了金丹、药物外还有许多种
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类，如道教科仪之中使用的 “法物”，所谓 “法
物”，灵宝派经典 《洞玄灵宝千真科》中予以界
定：“真人曰：钟磬幡花、炉合帐盖、宝幢经缊
之属，此是法物则重；冠履机笏、褐被裙襦衫褶
等为什物则轻”瑒瑤，即将 “物”分为 “什物”与
“法物”， “法物”包括 “钟磬幡花、炉合帐盖、
宝幢经缊之属”，即在科仪之中用于法事之
“物”，亦可看做特属于道教之 “物”。
如上，可以看作是比较完备的对道教 “物”

之内涵的确定。

二、道教对物进行分类的标准及意义

对 “物”进行 “分割”“辨别”，其所导致的
必然结果是 “分类”，清代孔广居在 《说文疑疑》
中很好地说明了 “物”与 “分类”的关系：“物
者，牲畜之吕类也……推而广之，凡天地间形色
血气之相类者，俱谓之物。又推而广之，凡天地
间一切大小精粗刚柔动静之相类者，亦谓之
物”瑒瑥，其中说 “物”说的即是 “物类”，并且说
明了世间万物的分类标准，即 “形色血气” “大
小精粗刚柔动静”，只要符合这些划分标准的，
均属于同类之 “物”。
不同于世俗文化对 “物”的分类，作为一种

宗教而言，道教有自身独特的分类标准。并且需
要注意的是，道教对 “物”进行分类并非为了明
晰 “物”之边界、获取关于独立存在之物的准确
认知，而是认为 “物”并非孤立的存在、“物”与
“物”之间是相互联系的，这一点可以从道教的分
“类”标准，以及 “物类相感”思想中看出。
以 《太平经》为例，经中按照一定的分类标

准对人类社会中的事物与自然存在的事物进行分

类，并且正是因为有此分类才能够实现各类物的
兴盛：“夫物类相聚兴也，其法皆以比类象相
召也。”瑒瑦

首先，按照 “阴阳”“性情”“王相休囚废”
五气等分类方式对人类社会中的事物，主要包括
人之性别、性格乃至命运等进行分类：“凡天下
之名命所属，皆以类相从，故知其命所属。故含
五性多者，象阳而仁；含六情多者，象阴而贪。
受阳施多者为男，受阴施多者为女。受王相气多
者为尊贵则寿，受休废囚气多者数病而早死，又
贫极也。故凡人生者，在其所象何行之气，其命
者系于六甲何历，以类占之，万不失一也。”应
当看到的是，分类之目的在于说明个人命运和社
会现象，而这就必然牵涉到 “物类相感”这一现

象：“夫王气与帝王气相通，相气与宰辅相应，
微气与小吏相应，休气与后宫相同，废气与民相
应，邢死囚气与狱罪人相应，以类遥相感动”瑒瑨，
“物类”之间是相互感应的，并非孤立存在之个
体，“物类”之所以有不同的现象和分类，是因
为其所感应到的 “气”的类型不同。并且 “分
类”又可用于解释社会不太平的现象：“物以类
相感动，王治不平，本非独王者之过也，乃凡人
失道轻事，共为非，其得过非一也，乃万端，故
使治难平乖错也。”瑒瑩如此，社会不太平的原因并
非单独是 “王治”的过患，而是整个 “人类”的
行为共同召感的后果，故而要想实现 “太平”则
必然要求 “人类”整体依 “道”行事，如此才不
至于 “失道轻事”，从而凸显出了经中所述 “道”
之重要地位。
其次是对自然存在的事物进行分类：“万物

无动类而生，遂及其后世相传，言有类也。比若
地上生草木，岂有类也？是元气守道而生如此
矣。”瑓瑠万物是按照 “类而生”的客观规律而世代
相传而 “生”的，更明确地说，正是因为万物表
现出世代相传而生的现象，所以将可以世代而生
的 “物”归为同一类别，“类”是抽象思考的结
果，其更深一步的原因则是 “元气守道而行”，
这种分类方式旨在通过对 “物类”考察来得出其
后所隐藏的 “道”，隐含着向道教宇宙生成论中
具有本源意义的 “道”或 “气”瑓瑡复归的意向。
后世道教也对 “物类”背后之分类标准进行

过探讨，譬如 《修真十书·悟真篇》卷２６所言：
“有性无形，及乎太极既分，则甲己之气化真土，
乙庚之气化真金，丙辛之气化真水，丁壬之气化
真木，戊癸之气化真火。此五者，散而为物类
也”瑓瑢；又如 《紫阳真人悟真篇注疏》卷３中说：
“真一之精乃天地之母，阴阳之根，水火之本，
日月之宗，三才之源，五行之祖。万物类之以生
成，千灵承之以舒惨。”瑓瑣 即不再局限于早期之
“王相休囚废”五气的分类方式，而是 “五行之
气”“真一之精”等更加多样化的方式。
物类相感应的思维方式同样也影响深远，如

《古文龙虎经注疏》卷下所言：“磁石吸铁，隔碍
潜通者，磁石之力全者可引数片之铁于器物之
外，此物类相感者也。”瑓瑤即将磁石之磁场可以隔
着障碍物吸起铁片这一物理现象也纳入了 “物类
相感”的范围之内；又， 《张真人金石灵砂论》
中说：“音声相和，物类相感，有无综贯，阴阳
负抱，而道在其中矣。”瑓瑥认为 “物类相感”的现
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象有 “道”贯穿其中，“道”不再局限于单一的
“物”中，从而扩展为 “道”在 “物类”相感应
的、整体统一的关系之中。
可见，无论 “物类”的划分标准是什么，共

同点都是说明 “物类”并非独立的存在，相反，
正是因为通过 “类”的划分，从而可以找到了
“物”与其背后成因之间的对应关系，并且通过
“感应”的方式体现出来。

三、道教 “同类相感”思想之应用及目的

如上所述，道教 “物”的观念可分为三个层
面，然而每个层面上的 “物”并非仅具此一个层
面的意义，譬如世俗层面上的 “财物”，当其作
为 “信物”来使用的时候便具有了宗教层面的意
义；而宗教层面上的 “金丹”等物，其炼制所需
原料也是属于世俗层面的 “物”。并且 “物类相
感”这一思想更是将 “物”之世俗层面与宗教层
面上的意义联系起来，下面试以 “信物”与 “金
丹”为例来说明这一观点。
首先，所谓 “信物”，即道教在授受经典符

箓及在黄箓斋、投龙简、上章等仪式中用到的物
品，主要起着沟通神灵，并与神灵订立盟约的作
用。如上清派之授受经典仪式中所用信物：“凡
受上清宝经，皆当备信，信以誓心，以宝于道，
准于割发歃血之誓。无信而受经，谓之越天道，
无盟而传经，谓之泄天宝，传受之人，各慎其
负。”瑓瑦 “盟”即与神灵订立盟誓的仪式，“信物”
是此仪式中必不可少之物。《洞真太上太霄琅书》
卷５中将 “信物”归结为 “上金” “紫锦” “白
素”“书刀”“明镜”等２４种，并对此２４物之尺
寸、重量、用量都作了详细说明瑓瑧，此处不再
详述。
质而言之，道教 “信物”之本质仍然是世俗

所用之 “财物”，而道教对于 “财物”并非持一
味否定的态度，《太平经》卷９０ “冤流灾求奇方
诀”中认为对待财物应当 “故无可爱惜，极以财
物自辅，求索真道异闻也”瑓瑨，财物并不值得爱
惜，应当用之来 “求索真道”，这便与 “信以誓
心”联系起来，所誓之 “心”即指精诚求道之
心，如唐代张万福 《传授三洞经戒法箓略说》中
所言：“夫神道无形，天理辽旷，幽昧不测，言
议莫知，若能精至，便即通感，所以令其 信用
质于心也。心信则轻财，财轻乃贵道，贱财则神
明降接， 命可延，命久年长，神仙可得。”瑓瑩

“神道”“天理”本身是形而上的存在，要想与之

“感通”则必然要借助 “信物”， “信物”一方面
体现着 “轻财重道”之心，究其实质乃是建立
“人”与其所信仰的 “道”之间的联系，从而可
与神明交接；另一方面，“信物”本身也起着
“感通”作用，其主要感通对象为 “气”或
“神”，如用 “素丝”“五十尺”或 “百尺”：“五
应 五 气、 五 德、 五 方， 百 应 百 神、 百 关、
百结。”瑔瑠

其次，炼制金丹所需之物是属于世俗层面上
的 “物”，《抱朴子内篇》卷４中说：“九丹诚为
仙药之上法，然合作之，所用杂药甚多。若四方
清通者，市之可具；若九域分隔，则物不可得也
……古秤金一斤于今为二斤，率不过直三十许
万，其所用杂药差易具。”瑔瑡炼丹所需之 “金”及
“杂药”可以在社会稳定时买到，一旦社会不太
平、各地交通不便时便很难买到炼丹材料，然而
用此世俗之物炼制而成的 “金丹”却可以具备
“令人不老不死”的宗教性质。实现这一转变则
必然依靠炼丹术，其基本指导思想，如盖建民先
生所说，是 “把五行、五方、五色、五藏等以类
比方式相互对立和统一起来，并以阴阳统摄五
行，再以这些对应模型外推各种物质的属性，以
此来说明它们的性质和彼此之间的制约关系”瑔瑢。
即将炼丹所需材料按照阴阳五行分类，这些材料
在丹鼎之中按照五行生克关系发生一系列反应，
最终生成 “金丹”。其基本原理是将 “金”这一
类 “物”的性质按照 “物质性质转移”瑔瑣论转移
到 “人”这一类 “物”上，从而实现长生不死。
从上可知，道教所使用的 “物”通常具备双

重含义，就物质层面讲，其制作材料本身就是世
俗之物，但因为物类之间的相互感通，而其所感
通的对象通常具备宗教性质，于是其在应用过程
之中便具备了宗教层面的含义。而这个过程通常
是有人参与，并且成为感通的中心，如使用 “信
物”过程便是借助 “信物”与气及神灵的感通来
体现人之 “舍财向道”之心以及对 “道”之信
仰，并且进一步体现出对哲学层面上 “物”的理
解，最终实现 “体物知道”的目的。

结　论

道教对 “物”进行分类并非是为了获得关于
“物”的具体知识及了解其本质特征，而是借助
分类将 “物”与道教之阴阳五行、气、神等观念
联系起来，其联系方式便是 “物类相感”原则，
并且通过 “物类相感”使世俗之物具备了宗教层
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面上的意义。而其最终实现的乃是让人得道这一
目的，通过 “物”在仪式、法术、炼丹等道教活
动中的应用来获得关于 “物”的哲学层面的认
知，进一步 “体物知道”乃至 “得道”成仙、长
生不死。

（责任编辑：又小易）
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