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摘要 合符箓、全真派于一炉，上溯二千年中国道家

身体，参酌德勒兹等西方社会理论，本文提出道家社会

学。通过探究道家行动者道士、神仙与其传人、信徒的

时空跨度可能，可以看到一个道家身体的「身体-行动-
社会」的光谱。作为道的行动展现，「有为无为」的身

体的精神性具体化为摆荡在两种面对世界的态度「入世

出世」，即作者所称的和现实世界保持弹性距离的「距

世精神」当它和行动者的身体实验交织时，就形成本文

所建构的无为出世、无为入世、有为出世和有为入世四

种道家身体的行动类型。身体行动的生命技艺操炼(治
身)，到同时朝向社会的政治行动(治国)，而其移动的程

度差别，决定于行动者的身体实验与距世精神的摆荡差

异。而宋代以降内丹学与东汉末年古道教的行动断裂，

从历史轴线看，为何道家身体的朝向身体内在的行动总

是大于向外的社会行动？道家身体的行动类型的四种行

动，它们之间是如何产生跨越历史的行动的摆荡与流

动？时空跨度的各种类型行动的网络及其社会意义与影

响为何？作为结论这些提问将持续被探究。

关键词 太平道 符箓派 德勒兹 行动类型 道家社会学
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一 前言

總的來說，過去我對道家思想文獻的討論，聚焦於宋代以

降的內丹學，和流傳的經圖如《修真圖》、《內經圖》等；我

提出“道家身體二重性”（通過氣的精神化轉化色身—現實身

體回到法身—理想身體）、“距世精神”（社會世界保持有彈

性距離的入世態度）和西方理論對話。在與福科理論的對話中，

本人針對道家房中術、生命技藝、倫理主體和保守求生等議題提

出討論，西方對於道家的誤解主要來自引用文獻的侷限所致；輓

近則經由德勒茲的身體理論，重新反省內丹學觀點的侷限性，並

且開始逆溯至漢末六朝時期的古道教時期的道家思想，其生命技

藝不只是內丹、房中等，並且點出還包括服食、符籙、存思、導

引和外丹等“身體的精神性操鍊”。據此，我也初步提出道家身

體的行動觀不只是向內的養生內丹修鍊而已，還有朝向社會的行

動。我雖曾用“距世精神”和福科對話說明道家身體不會只是保

守求生，還能“浪漫求死”，但宋代內丹學後沒有找到這樣的例

子；我在閱讀漢末六朝文獻卻發現，這樣社會行動通過服食、符

籙、存思、導引等的太平道、天師道中確實存在，如東漢末運用

存思、符籙等法術聚集群眾的“天公將軍”張角所發動的被正史

稱為“黃巾之亂”的中國大型農民起義，我也曾初步運用德勒茲

的理論探討其建立社會性顛覆的逃逸線徑路。另外，魏晉初期的

扶乩術，則是內丹學所無的道家身體的另一重要面向。例如上清

經派的楊羲諸人將感通神人的宗教體驗，用隸書書寫，稱為“真

降”、“真應”、“真誥”，指的就是道教仙真經由書寫的方式

傳示誥語。這類用乩筆以降示的方法，迄今仍繼續流傳於民間鸞

堂，臺灣閩粵移民亦多有沿用。
1

道家身體的行動是如何可能？正是本文基於過去的思考，

提綱挈領討論並延伸凝煉出我的基本問題意識。而主要研究目
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標是通過道家身體與“距世精神”，還有道家文化裡極具特色

的生命技藝“身體的精神性操鍊”等與西方理論對話展開，形

成道家行動類型的可能，進一步建立道家社會學的研究典範與

研究新視野。  

二 社會理論參照﹕“身體—行動—社會”的道家社會

學框架

本人已經在之前的研究，
2
	提出了探索“身體—行動—社

會”的道家社會學框架認為，必須先得氣才能知言，得氣才能

行動。得氣即得老祖宗的“袓氣”，即得歷世真仙所傳的真氣。

若以我所隸屬的全真道的說法，祖氣是承接金代王重陽祖師的真

氣；也可以溯及東漢末道教創始時期的張道陵。《三天內解經》

載：“太上老君為解救世人，授予張陵正一盟威之道，另以道氣

治鬼。”正一盟威之道氣，在《太平經》中即是“天神威靈之

氣”。
3
	道與氣的關係，道氣被何種概念所使用，麥谷邦夫在研

究早期中國道教時曾歸類為四種，這裡的“袓氣”是屬於第三種

的“實體地捕捉‘道’，並以‘道氣’來表現。”
4
	也就是說道凝

結其精氣而化為元始天王、太上老君等。擬人化的袓氣或道氣。

而袓氣的承接，有時是通過道家師父的點關開竅，也時是通過 

“真降度化”進行，生命技藝的方法非常多元，包括符籙、存

思、服食、導引、房中、外丹和內丹等。知言即知道道家典籍

的微言大義、曉理通神之言。要探究道家社會學的需要得氣，

這是身體層次的生命技藝的觸發；方容易在知識領域裡理解道

家諸典籍的義理，通過前人的經驗結晶文字證悟己身變化。施舟

人在其綜合研究道教的著作《道家身體》英文本〈序言〉中稱， 

“道教仍然生存著，雖然它面對許多不利的處境。它部分地殘存
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在中國人每天的生活之中，然而沒有清晰而明確的輪廓。為了考

察它們，我們必須深入說明道教各個組成部分，那些涉及到物化

的身體，還有有關社會的身體。”
5
	本人過去有“因病求道”的機

緣，
6
	二十四歲時罹患重病被全真第十三代宗師 王來靜先生收為

徒弟而入道，
7
	從養生技術的關注逐漸擴及社會的身體的探索。

關於道教與道家，陳國符提及“道教始於漢代之太平道（張陵）

和五斗米道（漢末張魯以之治巴漢三十年）至六朝，又有干君道

（即太平道）、天師道（即五斗米道）和帛家道。宋金以來，鍊

養派則分為南北宗。符籙科教派則分為龍虎（即天師道）、閤

皂、茅山三宗。”
8
	馬伯樂則指出“道家和道教並不如一般人們

所說的那麽不同，他們彼此來自同一種極古老的宗教的根源”。
9
 

亦即，道家是以黃帝《陰符經》、春秋時的老子《道德經》為

代表所創立的以道為理論基礎的學派；道教則是東漢末年張到

陵創立“五斗米教”（天師道）的以道為信仰的宗教。二者皆

以黃、老的道為根基，“道家是道教的哲學支柱，道教是道家

的宗教形式。”
10

道既是一種修行法門，也是一種基於教義與哲學的社會行

動；前者是從東漢近兩千年，所衍伸的法門派別不可盡數，朝

代更迭唯袓氣不滅，而後者以宗教形式觸發身體向外連結的動

能，組織化形成不同類型的社會參與和運動。道家的生命技藝展

現的是身體的精神性，就是“建立在氣化的宇宙觀，大小宇宙的

相互感應；實踐技術上基於精氣神的身體知識，並講究形與神、

性與命合而為一的身心之學。”
11
	這樣修鍊程序上身體精氣神轉

化的基本認知，道家行動才能有其類型可言。而打破我過去總是

要回到渾沌的中央，人的身體行動的內丹學思維，精氣神轉化的

身體動能，必須強調其動感情境，表現出渾沌之水無所不在，可

以流向四面，也可參與社會，進入“一而二，不即不離的不住渾

沌境界。”
12
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因此，道家社會學是在從身體到行動、從行動到社會的框界

內討論其意義與影響。從概念史角度來看，我提出的道家身體，

有一個發展過程。2008年我使用的“道家身體”意指根據道家相

關經典與道教儀軌，去演繹與重新發現存於日常生活中的共同人

性。這“共同人性”指向每個人都有的身體以及由身體所產生的

合乎自然運行的有機韻律，復歸老子的“常德不離，復歸於嬰

兒”的無知無欲、既拙且樸的純粹樣態。這樣的內丹學取向，到

了2018年我使用“丹道身體”時有了改變。我從自己承接袓氣而

病癒的道家身體經驗，重新思考“丹道身體二重性”問題，身體

在從色身返回法身的修鍊過程，會有內在欲望和社會障礙的雙重

碰壁問題。討論社會碰壁時我回到古道教漢末六朝時的身體，初

步探討了太平道身體的朝向社會性顛覆逃逸的可能，具有深刻的

新意義。
13
	丹道，原本指向宋代以後的內丹學的體內操鍊技藝，

從道家社會學而言顯得不足，它還帶著社會性的行動。因此，本

人乃綜合反思兩種身體的解釋，並以“道家身體”統攝道家與丹

道身體賦予新的意涵，即通過袓氣傳遞與典籍閱讀和儀軌實踐身

體的精神性技藝，進行合乎自然韻律的身體行動，包括向內的養

生操鍊與向外的社會參與。

以我過去理論研究的古典、現代與後現代分期，區分鉅觀

和微觀社會學的書寫，作為發展道家行動類型論述的參照。
14
	本

人認為社會理論一開始，從十九世紀的古典到二十世紀中葉的現

代主要是探討“行動—社會”的關連，進入現代之後（朝向後現

代）才把“身體”放入探討的理論裡，其理論框架“身體—行

動—社會”，正與強調身體的作用的道家社會學遙相呼應。亦

即，西方啟蒙運動、工業革命後，社會理論從“行動—社會”

到“身體—行動—社會”圖式變化，是和現代化與資本主義發展

息息相關；當其弔詭地與已經流傳千年的道家身體相互參照時，

就激盪出我關於道家社會學及其行動類型的研究旨趣。
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1.“行動—社會”的理論面向

“行動—社會”面向，舉古典理論的韋伯的社會行動為例，

他認為“社會學是一門詮釋性理解社會行動，及對社會行動的過

程和影響說明其原因的科學。同時，‘行動’應該是一種人的舉

止，如果而且只有當行動者或行動者們用一種主觀的意義與它

相關連時。然而，‘社會的’行動應該是這樣一種行動，根據行

動者或行動者們所認定的行動的意義，它關連著別人的舉止，並

在行動的過程中以此為取向。”15	社會的行動進一步被韋伯類型

化為工具理性、價值理性、情緒的以及傳統的社會行動，他通過

掌握行動者的行動意涵或者主觀意義的詮釋以理解社會行動。社

會行動的（1）合乎工具理性（instrumentally rational）的社會行

動：即通過對外界事物的情況和其他人的舉止的期待，並利用

這種期待作為“條件”或者作為“手段”，以期實現自己合乎

理性所爭取的和考慮的作為成果的目的之行動；（2）合乎價值理

性的（value-rational）社會行動：即通過有意識地對一個特定的舉

止—不論是倫理的、美學的、宗教的或作任何其他闡釋的—無條

件的固有價值的純粹信仰，不管是取得成就與否的行動；（3）情 

緒的，尤其是感情的（affectual）社會行動：這是由現時的情緒

或感情狀況所表現的行動。這種行動是處於邊緣狀態，往往超然

於有意識地以“意義”為取向的行為之外，它可以是一種對日常

生活之外的刺激毫無阻礙的反應，如排遣現時情緒的需要，這就

是情緒的行動；（4）傳統的（traditional）社會行動：傳統的，

由約定俗成的習慣所構成的行動。韋伯認為社會學是藉由理解

（Verstehen）的方式，來詮釋社會行動的科學，同時對社會行動

的過程加以因果的說明。社會行動乃是一種社會關係，是出於社

會互動，是相互取向的行動。
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    而同樣是鉅觀理論取向的帕森思，其結構功能論的社會行

動，則強調社會結構在社會系統中賦予功能的意義。他所建構的

一般行動理論的核心是“系統”（system）的概念。他所說的“行

動系統”指的是“行動者”（actor）與“環境”（environment）

的持久互動系統。“行動者”是個人或群體；“環境”則可能會

或不會把把其他“行動者”包含在內。帕森思在《社會系統》

書中區分了人類行動的三種系統：人格系統、社會系統和文化

系統，這是為了要在分析社會系統時，能夠從社會的各個層次

去掌握社會的系統性特徵，並視三大系統之間的內部的整合為

社會之所以能生存的要件。他提出兩個要件以確保整合成為可

能：“首先，一個社會系統必須要有能和諧共存的功能條件作為

結構的基礎，如作為生物有機體的個別行動者和人格，能相對穩

定地整合進入一個文化系統。其次，社會系統依賴所有其他系統

的最低限度的‘支持’，這意思是指有足夠比例的行動者，依照

他的角色系統的要求所給予的動機，而適當地行動，而不致有偏

差行為出現。亦即，從另一方面來講，社會系統必須避免對於文

化模式的無法提供最低限度秩序、或對人們的行動無理要求的承

諾，而造成偏差與衝突的產生，不符合社會穩定或秩序發展的最

低條件。”16	帕森思早年雖然也承認行動是基於意願性，是為意

義而奮鬥；但是，整體而言其理論認為社會行動與系統功能是互

賴的，社會之所以可能，是因為行動者在其中按照人格系統中的

價值與意志的“角色系統”作用而行動，社會秩序之所以可能，

是因為文化系統的提供“最低限度秩序”和避免“對人們的行動

無限要求”的承諾。這種行動的共同終極目的，均可追溯到社會

行動系統中一個普遍的特質，即“共同的價值整合”（common-

value integration），
17
	這說明帕森思的社會行動理論是一種“文

化傀儡”（cultural dope），人的行動受制於結構，欠缺能動性。 
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而不同於帕森思的結構大於個人的立場，微觀理論的行動則

並不那麼強調社會結構，而在於對行動的符號詮釋。如符號互動

論的米德，
18
	社會是“組織化的自我”的一種擴張，是心靈與自

我建立起的社會組織的一個殘餘範疇，是經由社會行動所構成。

自我通過互動而更對廣泛的環境承擔了“概括的社會態度”， 

超出了個人的關係而直接與社會的其他人發生互動。每個參與者

詮釋他人的行動，也經由幫助別人建構能夠讓對方設身處地著想

的“有意義的符號”（significant symbol），以說明他們如何行動。

因此，米德式的行動並非由社會結構所產生，而是人的行動所構

成。互動是經由人的詮釋所構成，社會並非結構或系統，而是由

一大堆社會行動造就了社會，其中，某些行動相互關連，某些並

不關連，某些也重複著，其他產生了新的關連，但所有的行動都

是彰顯行動者的目的而非為了滿足結構或系統的需求。而布魯默

提的符號互動論則指出了意義的社會性來源（the social source of 

meaning）在於人與人互動的過程。一個事物的意義，對一個人

而言，是來自和他人的朝向同樣事物的運動，他們的行動操作就

定義了個人有意義的事物。因此，符號互動論視意義為社會的產

物，視意義為相互互動的人們所定義的活動的構成與創造性。我

們使用所獲得的意義可以經由詮釋過程而獲得修正，從而產生新

的意義。符號互動論的特點就在於要對於相互的行動進行解釋和

界定，而不是僅僅按照“刺激—反應”的方式對其他行動進行反

應。一個人並不是直接按照他人的行動而做出反應，而是針對附

加在這個行動上的意義的基礎做出反應。布魯默認為，這詮釋過

程有兩個清楚的步驟：其一，行動者對自己指出那些所正遭遇的

事物；他必須對自己指出那些事物是有意義的；其二，就在與自

己的溝通過程，詮釋就成為一種操作意義的方法。“行動者在他

所處的情境和行動的方向中進行選擇，查證，懷疑，重組和轉換

意義。同時，詮釋也不能只是被視為建構意義的自動應用，而應
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是一種構成的過程，讓意義能夠做為工具被使用，修正，以指導

與形成行動本身。”
19

總體而言，上述舉例社會學的行動理論所強調“行動—社

會”的關連，有重結構或系統的作用與限制產生人的社會行動、

亦有基於社會關係的類型化行動或個人符號詮釋的意義建構。 

“行動—社會”的“行動”可以是集體的，也可以是個人的； 

“社會”則可以是自主獨立或在歷史時間中的系統或結構，也可

以是個人互動或組織化的擴張。這些論點，對於本人探索的道家

行動類型有其參照價值，特別是下面將論及的道家行動者與社會

系統的關連。

2.“身體—行動—社會”的理論面向

而身體作為一種社會理論議題，則是在現代之後，特別是

後現代範疇中被大量探討，如尼采、福科與德勒茲等人的論點；

其社會從結構到身體以探討社會性與流動性，形成“身體—行

動—社會”的關連探究。尼采哲學做為先鋒，他反對現代所關注

的主體、中心與理性，認為唯有告別它們才能找到出路。因此，

他強調酒神戴奧尼索斯式的狂喜的、瘋狂的、永不止息變換的、

非理性的精神，藉以消融理性並大加鞭答；而被理性的社會所控

制和壓抑的非理性力量的來源是身體，它需要被表達與展現。尼

采呼籲人們應該回到“古代的領域的經驗—去中心主體的自我暴

露的經驗，從各種概念和目的的行為限制中解放出來，從各種工

具和道德中解放出來，用個體化原則打碎理性，成為逃離現代性

之路。”
20
	這個呼籲，福科用回到古希臘倫理主體的“性活動”

探究身體回應；德勒茲則用朝向未來的“無器官身體”來探討。

福科提出欲望主體取代理性主體，身體與欲望及其控制息息

相關。當控制來自社會，那是知識、權力與主體共謀的身體政治
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的問題，其治理問題就是控制的問題。福科認為。自由是“在施

加於他人的權力中施加於自我的權力，而人是如何能在控制其他

人的過程中成為自己的主宰？”
21
	大約在西元前第六世紀至三世

紀的西方古代，懂得“自我統治”（self-governance）的古希臘人的

身體行動與社會行動處在一個動態平衡狀態是自由的，因為他們

既能養身修己，又能介入社會，這種生存美學他稱為“性活動”

（aphrodisia）。作為一種力量的遊戲，一方面是快感和欲望，另

一方面是理性、邏各斯（logos）。快感被認為是一種自然和必然

的欲望，其力量具有超越其當限度的動力，因此，理性的力量會

恰當地節制它。古希臘的過度與節制就是倫理主體的自我修養，

一方面向著自己身體的行動“身體—行動”的展現，另一方面，

也同時進行向著他人的行動，“行動—社會”的實踐，“強調使

性活動服從於一種聯繫眾人，並且為了眾人而被自然地和理性

地建立起來的普遍形式。”
22
	在古希臘倫理主體的“性活動”

力量的遊戲，一方面享用快感彰顯欲望而不超過，另一方面發

揮能聯繫眾人的理性功能，經由實踐和訓練自我控制達到純粹

的自我歡愉。

上述福科的包含身體的社會行動觀，雖然更完整我們對社會

行動的理解，但是與古典與現代理論相較，卻仍在線性的歷史時

間下的社會結構概念。基於生成觀的德勒茲根莖論，則運用無器

官身體等觀念顛覆傳統思考，大大拓展了我們對社會行動的流動

性的理解。

德勒茲差異的重複式時間觀是來源於尼采的“永劫回歸”

（eternal return）。
23
	尼采提出的永劫回歸是一種生命的回復，

不管是四季或者生活的變化，指向的是真實的回歸。如每個春天

都有些不像是前一個春天，每個生命都有獨特之處，這變化看起

來是線性的。但德勒茲則認為永劫回歸是第三種時間的綜合（the 
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third synthesis of time），“在該時間中，或者是固定鏡頭被重新激

活，或者是被自身長度牽引的時間直線又形成了一個循環。時間

直線所形成的循環是通往無形式之物。它是一個怪異的圓圈，它

只對第三時間和歸屬於該時間的東西才有價值。”
24
	它能逃離活

生生當下的習慣（第一時間綜合）與純粹過去的記憶(第二時間

綜合)類屬的控制，其回歸非同一的中心，會穿越所有不連續的

事件，而表現為永恆生成（becoming）流變的狀態。德勒茲批判

尼釆的虛無主義，從差異的重覆向度詮釋永刼回歸，優先考慮

生成而非存在。他使用差異而非同一探究理解現在。回歸，是為

了“建構存在成為對生成的肯定與在其中的穿行。換句話說，永

刧回歸的同一並非回歸的本質，相反的，是差異。永刧回歸轉換

否定成為肯定的力量。”
25
	過去是條件，現在是行動。在社會生

活中重覆、在其中進行差異的生產。自我重覆、自我差異。德勒

茲的差異的重複式時間觀有如離心機的作用，其高強度重複旋轉

下產生浮力差異，把較輕的重量排出到邊緣，保留較重在中心。

這樣“內涵的分離”（inclusive  disjunction），26
	經由沒有固定中

心和位置的整體，把過去和現在的時間連結綜合形成一個和諧的

呈現。差異的重覆，是經由相同和相似而重覆與回歸，其時間的

徑路吊詭地既是循環也是線性的。在非循環的時間樣態下，相同

與相似被差異置換和偽裝，而且造成相同和同一轉變為差異、去

中心或多元化。它的“回歸”並不會帶回來相同，而是沿著沒有

中心的徑路置換同一。德勒茲式的永劫回歸，就是在重複的基礎

上進行差異的選擇，在差異的基礎下重複生產。而且，“永劫回

歸總是差異在中心、相同只在邊緣呈現，它會持續去中心、持續

繞圈圈移動，而且只在不平等時會持續旋轉。”
27
	它同時是時間

也是空間的變化，我們乃稱這是德勒茲的“差異的重複式永劫回

歸”（Deferential Repetition Eternal Return, DRER）時空觀。
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3. 道家行動者與社會系統

道家身體的行動者可分為兩類：其一是道士，其二是神仙。

道士用“傳授”而神仙則用“降授”的方法，這兩者常常是同一

種人，他們都能傳遞袓氣給傳人或奉道的社會人士（信徒），其

功能上的分化和是否進入社會系統有關。上述“行動—社會”的

理論只能解釋道士行動的某些面向，神仙的行動必須在“身體—

行動—社會”的理論才能得到理解。林富士的研究曾界定“道 

士，是專指修習各種道派的道法或長生、神仙之道而被稱為道士

（或者，有時被稱為道人），其中並不包括“奉道”的社會人士

（信徒）。
28
	但是，就本人的道家行動類型而言，基於身體的向

外行動的社會性考量，是把“奉道”的信徒的行動一併納入考

量。如受太平道張角傳授道法治病的農民，作為社會運動的一種

形式，是屬於道家身體的行動者。

道家行動者，其一是道士。有官職的道士，是在社會系統

內行動的人。在道教超然官僚體系內，是作為神聖的官吏，他們

與現實政治官僚思想一致，道教禮儀總是牽涉到功德的獲取和參

與者神與人的加官進爵。如帕森思理論所言，社會系統必須以能

和諧共存的功能條件作為結構的基礎，有官職的道士一旦在系統

之內，他必須整合入其政治文化中才能使系統穩定發展。人格系

統中的道士的價值與意志的行動，必須依賴文化系統的維繫“共

同的價值整合”的承諾，這樣的社會行動系統普遍的特質，讓有

官職的道士，成為人的行動受制於結構，欠缺能動性的“文化傀

儡”。用韋伯的語言，這樣的道士是“合乎工具理性”的社會行

動，總是通過合乎現實政治系統的舉止期待，並利用這種期待作

為“條件”或者作為“手段”，以期實現自己的目的的行動，多

半是加官進爵。但是，也有極少的例子，道士的行動不是工具理

性而是合乎價值理性的目的，如人稱“山中宰相”的陶弘景。
29
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這深受皇帝信任的有職道士，一方面配合皇帝的要求當政治顧

問與煉丹，給予社會系統最低限度的支持，適當地行動不致有偏

差行為；另一方面，他隱居茅山，通過有意識地對道家身體的美

學的與宗教的價值的純粹信仰，著書修鍊，超出系統之外成為上

清宗的一代宗師。陶弘景配合官方要求是為了完成自己的研究找

到意義，如符號互動論所言，他的道家行動是彰顯行動者的美學

目的，而非為了滿足社會系統的結構需求。陶弘景對於現實政治

官僚的命令的詮釋就成為一種意義操作，是一種構成的過程，他

在官方要求與自我探究之間進行修正，指導與形成行動本身。

其二的神仙是“被撿選出體系之外”的人，他們在社會系統

外行動，所以我們也時常把雲遊的道士與神仙相連結，因為根據

道教的信仰，神仙大多是由人修鍊而成，而道士修道的主要目標

也是為了成仙。所以，不管是仙傳或者道傳都在敘述道士求道、

修道與成仙過程，不能以虛構視之，應視為歷史研究的材料。
30
 

神仙的作用是扺消對地位和無所不包的現實官僚政治等級制的過

分在意。歷史上，最著名的神仙之一非呂洞賓莫屬。自唐至清

以“真降度化”方式，接收其祖氣的不是達官貴人而是平民階

級。有些是行商、雲游的道人、葯販、郎中、巫師、法師和算

命先生； 另外也會傳給一些“反英雄”的怪人、隱士、神秘的

陌生人，甚至是裝扮成醉漢、小丑和乞丐的鬼怪。這種降授是用

以證明知識和榮譽、公認的聖人和此岸甚或彼岸的顯赫位置，相

對説來毫無價值。
31

神仙降授的方法其實很接近德勒茲的“共存的斷塊”（co-

presenting block）概念，指的是“在生成缺乏一個不同於其自身

的主體的過程，它不具有終項，因為它的終項只有在介入另一種

生成才能存在（它構成此種生成的主體），而這另一種生成與前

一種生成並存形成了一個斷塊（block），”32
	按此原則，建立在

前述德勒茲的“差異的重複式永劫回歸”時空觀，存在著一種生
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成所特有的真實性，我歸納之為“共存的斷塊”。如呂洞賓的祖

氣會不斷地在各朝代間以靈光方式流傳，這主體看起來是不一樣

的人，其實和自身是一樣的。但是，接收到祖氣的人，如在金代

接收真降的王重陽，形成一個斷塊，卻是無法綿延共存，呂洞賓

完成任務後還是飄然而去，神仙及其傳人的綿延的真實互相不高

於，也不低於異質連結的他項。另外，道家行動者的道士與神仙

也不會是截然二分的，其行動不是靜態的區隔，而是一種可以彈

跳（flip）移動的關係相互交錯。如歷史上的道士之所以成名，有

些是因為他們以先知的身份證明了一個王朝的合法性。如張三丰

對明代統治者神奇的支持。成為一位民間神祇，並且在道家歷史

裡開創“三丰派”；或者金代全真教的王重陽“甘河遇仙”的和

唐代神仙呂洞賓的師徒關連。這些都構成可以追溯千年的傳人的

身體實踐。傳人，不管是從道人還是神仙，從社會體制內還是體

制外，他們可以是向內的身體行動，也可以是向外的社會行動，

從漢迄今，逐漸世俗化。 

因此，德勒茲差異的重複時空觀，其永劫回歸總是差異在

中心、相同只在邊緣呈現，它會持續去中心、持續繞圈圈移動，

而且只在不平等時會持續旋轉，回歸。對於神仙類的道家行動者

甚有啟發性。道家講的真降、真應或真誥等跨越時空的“真降度

化”現象，是在亂世社會失衡、不平等猶在時真仙會持續回來度

世，有時是通過傳人傳遞袓氣、成為修行宗派；有時是入世濟

世、治病解苦。我們可以說，德勒茲“差異的重複式永劫回歸”， 

正也是道家特有的時空觀。如陶弘景《真誥》所記載的楊羲自

述諸多真降事，如“六月二十四日夜，紫薇夫人來降。因下地

請問：“真靈既身降於塵濁之人，而手足猶未嘗自有所書，故

當是卑高跡邈，未可見乎？”
33
	在其中互動修行而成就道教上清

宗。又如《呂祖全書》所記唐代呂洞賓真降千年，“呂祖由唐迄

今，千有四十九年矣。往者既遠，來者更長。何年譜之勝紀哉。
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特有其生世、入世、避世、留世、度世。萬古不避其真神。其見

於五代兩宋元明清朝者，志傳仙書，歷歷可考。……知仙之能久

也，年譜中兼載其修身普度，顯化遊行壇社龍沙之蹟，凡以著其

長存也。祖師云：桑田改變依然在，永在人間出世人。”
34
	沒有

固定中心和位置，在差異的基礎下重複生產，如每次真降都以不

同的形貌出現來度化世人；在重複的基礎上進行差異的選擇， 

“桑田改變依然在，永在人間出世人”。呂洞賓真降所表現的是

一種時間的綜合，它能逃離習慣與記憶的控制，在回來時並非同

一的中心，它穿越所有不連續的事件，而表現為永恆生成的狀

態。神仙時空跨度的降授與道士的傳授給與傳人、奉道的社會人

士的連結，交織出道家獨特的身體行動。

4. 無器官身體的“身體實驗”

不管是理性或欲望，前面討論過的韋伯、帕森思、米德和

福科等面對的總是社會是經驗世界的現實社會，是在線性歷史時

間內的人的行動，它化身為兩種樣態：從身體出發，或者向內享

用快感或自我統治欲望的行動，或者經由實踐和訓練自我控制，

介入社會發揮聯繫眾人的理性功能。而沿著德勒茲“差異的重複

式永劫回歸”的時空觀點，他的社會理論就與上述理論家必然家

完全不同，他提出一個生成分子—以經度和緯度衡量身體的出場

也是必然的結果：“一個身體只能通過經度和緯度而被決定。亦

即，那些屬於它的物質元素的集合，這些元素處於某些動與靜、

快與慢的關係之中（經度）；它所能產生的強度性的情動的集

合，這些情動處於某種力量或某種力量的程度之中（緯度）。唯

有情動、局部的運動、差異性的速度。”
35

德勒茲稱這種由身體的製圖實驗的物質能量流—強度的

內在關聯（經度），決定生産的觸發（緯度）所構成的身體為 
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“無器官身體”（Body without Organs; BwOs）。身體是一集體

的元素，事物，植物，動物，工具，人，力量，以及所有這些

的零碎性都在不斷變化形式，以跨越門檻。德勒茲身體理論不

再是以人為中心，而是還包括非人、有機物與無機物等，在生成

流變時空跨中度產生異質連結。從鉅觀社會學角度來看，德勒茲

理論既不是市民社會或者階級社會的思考，而是面對地球社會。

理解一個無器官身體的關鍵在於理解仼何一個身體其去層的限制

何在，以及對那唯一無器官身體（The BwO），如地球
36
	或者本

人的道家主張“道法自然”的道本身。不論是對外的高強度異質

連結，或者對內的修行，德勒茲的無器官身體因此是一種實驗

（experimentation），“去看身體的能做什麼，去看你是否可以成

為根莖。經由現實給予的機會去進行身體實驗，改變記自己的人

格、書寫或說話習慣，加入可能去領域化的運動。身體實驗並非

只是生活風格的管理，而是在和他人互動中實驗，面對身體政治

的社會性。”
37
	讓身體去實驗，去被觸動。我過去所研究的流行

音樂與現今探究道家身體的共同性就在於“情動”（affect）：只

有身體被“觸動”，人才能形成向外異質連結的欲望，才會去聆

聽、著迷於流行歌、才會去遵守道家戒律修持煉功或者入世參與

社會運動，產生對於身體或社會產生“轉化”的行動。德勒茲的

身體“實驗”，其動力學式理解“身體是不能用形式、器官、功

能或主體來定義，而是由和動與靜 相關連的無限微粒所構成，它

動態地由情動與被觸動的強度所決定。”
38
	身體既然不是形態、

器官、功能或主體，而是無數微粒關係，所以必須由物質能量流

的情動強度為經度與身體被觸動的緯度來決定。所謂“情動”指

的是有能力去行動或在遭遇中被感染而行動的身體，它是一種製

圖實驗。我曾歸納無器官身體有兩個面向：其一是不斷向外連

結、具高強度的情動身體。其二是強度為零的情動身體。“情動

通過身體向外，是一種武器，通過身體複數連結的觸動，產生異
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質連結，能夠自由行動，是情緒向外流動的效果。可以生成游牧

民、戰爭機器等。無器官身體可以被理解為是蛋。你總是攜帶著

它有如你的實驗環境，你連結的周遭。蛋是純粹強度的環境，是

零強度的生產原則。”
39
	全真道王重曾言陽“有為無為一而已，

於道同也。如修行全拋世事，心地下功，無為也；接待興緣，求

積功行，有為也。心地下功，上也，其次莫如積功累行。兩者共

出一道，人不明此理莫通乎大同。”
40
	就道家社會學而言，高強

度的向外連結的情動身體就是“有為”，是接待興緣，求積功

行；強度為零的情動身體，就是“無為”，修行全拋世事，心地

下功。而兩者共出一道，就是說道家身體就是這樣一體兩面的身

體實驗（body experimentation）。有為無為的實驗並非截然二分

的，如何流動和情動強度有關。

5.“距世精神”的理論參照

而我過去所提出的道家身體具備一種和世界保持有彈性的距

離的“距世精神”，可以說是道家中人的行動，看起來“入世”

（worldly）卻又保持讓自己能屈能伸的“距離化”（distanciation）

的精神。這裡借用社會理論：韋伯的入世禁欲（worldly-asceticism）

與紀登斯得時空延伸（time-space distanciation）的概念綜合來進一

步探究“距世精神”（worldly distanciation）的意義。

韋伯曾把喀爾文派的新教倫理和資本主義精神連結在一起，

探索兩者的選擇性親和的關係，是都具有“入世禁欲”的精神。

一方面，新教徒經濟上“把大量財富聚積起來，這些財富並沒有

用來貸款以賺取利息，而總是重新用於“商業投資”，這種合乎

資本主義的資本積累創造利潤的入世禁欲行為，卻是建立在特殊

的教義“預選說”（predestination）上。上帝的恩寵是不會失掉

的，但是是否為上帝揀選是無法得知的。因此，為了解決內心的
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焦慮，必須使自己成為上帝的工具，把注意力集中在具體的目標

上，如累積資本以榮耀上帝。“現世生活的徹底理性化，完全是

由增添上帝的榮耀這個目的所支配。”
41
	雖然從道家典籍與形式

上並沒有發現“預選”的焦慮，但不管真降或點關開竅，究竟在

怎樣的機緣下能遇到明師得氣，仍然是神秘難解。得到道家身體

這件事情確實不得不讓人覺得也多多少少有“預選”的影子。其

模糊性，所造成的卻不只是“入世”又“禁欲”的精神，這會有

點像下面我要建立的道家身體的行動“有為出世”的類型：如張

良幫漢高祖劉邦取得天下後，就翩然隱逸而去。其“積功累行”

的身體實驗，並不是為了彰顯累積世俗財富或獲得官爵名位的欲

望（禁欲），入世是在亂世輔佐明君、兼善天下，實驗的最後目

的是出世，是脫離現實社會上山修行。而紀登斯的“時空延伸”

在他的結構化理論裡，指的是“社會系統以社會整合與系統整合

為基礎，而在時空向度上延展開來過程。”
42
	這時空的“延伸”

（distanciation），是打破傳統線性時間與區域空間的限制，而把

日常生活放在更為廣大的社會系統與社會整合的角度來理解，顯

示了全球化與資訊社會下時間與空間的跨度的社會關連。時空不

再是社會活動的絕對預設，而是人類社會的日常生活與結構的內

生變數，時空因此具備流動的意義。這正構成道家身體行動的 

“距世精神”的一個面向：雖然不是依靠資訊技術或全球化的力

量，神秘地被點關開竅或感受真降的得氣身體，賦予道家中人不

被現實世界的時空侷限的精神性，總是相信最後超越的“出世”

可能，故其時空為“延伸”。 

道家身體的“距世精神”根本上我認為是入世的行動是為

了出世，總體而言是“以假修真”，身體實驗的入世是假，出世

修鍊身體得道為真。得氣作為行動的前提，如何得氣也和新教徒

一樣充滿不確定性卻不焦慮，原因是道家的人神關係比較像是物

外親眷屬，而非新教徒和威嚴難以預測的上帝關連。而道家特有
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的“真降”傳氣現象，在現實與超現實世界均有意義。一方面，

顯示紀登斯的現實世界的時空流動性意義，另一方面，也支持德

勒茲式“永劫回歸”的不同時空跨度理論，從而讓道家身體的 

“距世精神”可展現行動。 

三 道家行動類型﹕身體實踐x距世精神

韋伯曾區分宗教社會學的行動分類宗教為“拒世”（world-

rejecting）的教贖型宗教，“在某方面與世界相敵對且以救贖為

取向信念宗教”；和“入世”的政治型宗教，“接受現世且試

圖適應現世的純粹儀式性或律法的宗教，後者，最突出的類型是

中國的儒教。”
43
	但是，施路赫特則認為，事實上幾乎所有的宗

教都是以脫離痛苦，獲得解脫的救贖為目的，差別的只是修行的

法門不同而已。從施路赫特運用理念型所構築的“文化宗教的分

類表”來看，喀爾文新教和新教之前的基督相同處即在於他們均

屬“拒世型”的救贖宗教；差別在於前者是入世禁欲，對世界的

基本態度是支配現世（world-mastery）觀，而後者是出世禁欲，

對世界的基本態度是克服現世（overcoming the world）。
44
	這樣

的理論分類無法適用於本人的道家行動類型研究有以下兩點： 

（1）韋伯對於道教的理解相當有限，他基本上站在儒教立場上

理解道教，對於儒教而言，所有的異端都被稱為道教。他甚至把

太平道和太平天國、張角與張魯混為一談；
45
	（2）被韋伯稱為神

秘主義的道教，其行動只有不關心世事的隱退和追求長生不死；
46
 

但是，古道教的張角的黃巾起義社會革命與張魯的建立宗教國家

行動，均直接挑戰了韋伯論點。我們要建立道家行動的類型，必

須考慮道家身體的與強度相關的身體實驗、時空跨度的真降身體

觸動等特殊性，才能清楚對於行動對於世界的態度為何。
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德勒茲的“身體實驗”說，我們也可以用在道家社會學的框

界思考。德勒茲的將“道”等同於“一個強度性的無器官身體”

的說法，遠比福科的倫理身體更貼近道家本意。問題不在於延遲

射精的能量吸血主義，“相反地，問題在於建立一個強度性的無

器官身體，道，一個內在性的場域，其中，欲望無所欠缺，並且

因此不再與任何外在的超越的標準相關。”
47
	福科的倫理主體仍

僅僅停留在朝向生育、有機體的保存、家庭主義和國家體系維持

的“層級化”面向，並無法解釋道家身體的朝向“去層級化”， 

一種欲望無所缺乏的身體，自給自足，不為外在或超越性力量所

動搖，這是歷世丹家修鍊的向內的“身體—行動”。另外，身體

實驗的不斷向外異質連結的社會行動，一種對於道家中人而言始

終是一個入世選項。實驗是把“自己寄居在層中，在它提供的機

會裡做實驗、發現有利的地方可以安全進行實驗，發現解域化

的可能運動，找到可能的逃逸線，在這裡和那裡產生流動的連

結。”
48
	這樣的身體實驗，就是從傳統認為身體是一個有機體、

主體的層化觀念中解放出來，利用我們所寄寓的身體所提供的各

種機會進行實驗，改變你身體的、情緒等習慣的模式，在塵世找

到安全的地方持續實驗，創造逃逸線。

對德勒茲的無器官身體的延伸探討，道家社會學的行動是

通過擺盪在“無為、有為之間”的身體實驗，使具備道家身體

生命技藝能力的人採取不同樣態的行動，其變化是和流動的強度

有關。道家身體承接袓氣而行動，傳統線性時間無法合理的解釋

這樣時空跨度的真降或點關開竅現象，必須通過德勒茲的“差異

的重複式永劫回歸”觀點切入。道家身體是被動與靜相關連的無

限微粒所構成，道家的人是由物質能量流的情動強度為經度，與

身體被觸動為緯度所構成。道家身體，表面上在不同的歷史時間

裡出場，但是因為情動強度的差異與觸動時機。都會讓不同的行

動會有擺盪與流動的可能。道家式的身體實驗就是通過各種“身
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體的精神性操鍊”，包括符籙、存思、服食、導引、房中、外丹

和內丹等方法，外顯為朝向“心地下功”的“無為”，或者“積

功累行”的“有為”兩種高度流動性的實驗可能。
49
	當面對外在

社會，真正要產生具體的行動時，還要考量距世精神—在出世與

入世之間流動的作用。出世，我們在此假設為不願意在俗世裡加

官進爵、具體介入社會的運作；入世則是願意加官進爵、介入社

會。作為道的行動展現，“有為無為”的身體的精神性具體化為

擺盪在兩種面對世界的態度“入世出世”，即我所稱的和現實世

界保持彈性距離的“距世精神”，形成下面四種道家身體的行動

類型假設：（1）無為出世；（2）無為入世；（3）有為出世；

（4）有為入世。

圖一： 道家社會學四種行動類型假設

運用德勒茲理論我們用經度與緯度解釋道家身體行動的時

空跨度的彈跳可能，受到情動的強度差異與觸動時機的影響而運

動。這裡，我們可以看到一個道家身體的“身體-行動-社會”的

光譜：即從身體行動的生命技藝操鍊，到同時朝向社會的政治社
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會行動，而其移動的程度差別，決定於行動者的身體實驗與距世

精神的擺盪差異。道家社會學基於身體意識而產生“距世精神”， 

人的精神上既出世又入世，既能外混俗物又能內修真學，和社會

保持有彈性的距離。它有一個介於身體與社會之間的行動光譜，

而產生四種類型。

(1) 無為出世：

修丹追求來時路。這個類型的身體實踐上專注於心地下功

夫（而且往往還伴隨著扶乩的神秘經驗），精神上則離現實世

界非常遙遠，這類型的道家身體儘可能趨向於向內的身體行動，

捨棄世俗生活而求隱遁成仙。如上清宗的楊羲，他曾師從女方士

魏華存長子劉璞學過道經，在修煉存想之術時，在茅山忽然宣稱

有大批神仙降授，包括魏華存的眾仙，向他傳授大量經文和口，

魏華存成了他的師尊。陶弘景的《真誥》記載了其中的事蹟。魏

華存曾得真仙降授《黃庭經》。上清宗乃以《黃庭經》的存思身

神，加上存思上界神靈成為《上清經》。
50
	這裡的例子均在降授

的範疇內而產生的“無為出世”行動，並無跨範疇移動現象。

這些“無為出世”的行動類型，也時常伴隨著降授天書，如上述

《黃庭經》或受大乘佛學影響的《靈寶經》。“天書是具有宗教

神聖特質的書體。這種將梵書視作天界書體的觀念也保留在道教

典籍裡，並被吸納入道教天書系譜之中。其呈現在靈寶經中，即

是被視為最高天書的‘大梵隱語’，它的原型是宇宙先天氣的概

念。”
51
	天書在降授，不僅僅在無為出世中出現，幾乎所有類型

都有此現象，佛教對於道家行動的影響需深究。

楊羲，生於晉城帝咸和五年，“吳人來居句容，學

道於茅山，為人潔白美姿容，善言笑，攻讀好學，該涉

經史，性淵懿沈厚。幼有通靈之鑒，與二許早結神明之
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交。……年三十六以哀帝興寧三年乙丑歲，眾真降授

道。”
52

(2) 無為入世：

這個類型向內修行的身體行動成就為了實踐介入社會的行

動，但是身在凡塵心在世外。金代創立全真教的王重陽是例子。

王重陽，名嚞。生於宋徽宗政和二年，在四十八歲的時候，有 

“甘河遇仙”，遇見呂洞賓的降授經驗，後傳授給馬丹陽與邱處

機等七人，建立戒律嚴謹的全真教道團，影響迄今仍然鉅大，全

真與正一仍是中國道教兩大宗派。王重陽通過降授得道、並賦

予“開出七朵金蓮”的收七個徒弟而組織“全真教”的入世任

務，這“身如蓮藕、心似蓮花。根在泥而花在虛空矣。得道之

人，身在凡而心在聖境矣”
 53的“無為入世”行動類型。 其中，

要注意的是王重陽“無為入世”與降授的呂洞賓的“無為出世”

的時空跨度彈跳的跨行動範疇關係。

“時正隆己卯四十有八歲也，甘河橋上過屠門，嗜氈

根而大嚼焉，有二道者各披白氈，忽從南方偷然而來，煙

霞態度，霄漢精神，觀厥眉宇，大抵相類。先生不覺驚起

趨進，倪首前揖，相與語言皆出世語，滌塵漸垢，鐲膏

剔盲，如醉而醒，如瘡而嗚，密授真訣，更名日矗，字

日知明，號曰重陽子。既畢，指束方曰：汝何不觀之。

先生回首而望，道者曰：何見。曰：見七朵金蓮結子。

道者笑曰：豈止如是而已，將有萬朵玉蓮芳矣。言訖，

忽失所在。”
54

“醉於甘河鎮，會二人被髮披氊，其貌同一。師訝

之。從而懇請，其人徐曰，此子可教，因授其修真囗

訣。……其所遇者，蓋唐純陽子呂仙翁之化身也。”
55
“在 

萊州立平等會，自是遠近風動，與會者七餘人。……普
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濟羣生、徧拔黎庶 。”真功真行者，“澄心定意、抱元

守一、存神固氣，真功也。修仁蘊德、濟貧拔苦、先人

後己、與物無私，真行也”
56

(3) 有為出世：

功成名，遂身退。這個類型介入社會的行動是為了返回自我

身體的救贖。如張良得黃石公降授，讀他的書後能夠應機權變，

輔佐漢高祖劉邦取得天下後被封為留侯，為大司徒。卻功成身

退，終為遯世之歸。也值得注意的是張良的“有為出世”行動與

黃石公降授的“無為出世”關連。

張良，字子房，“獨善其身則誠意正心，兼善天下則

齊家治國平天下，其道未嘗不兩存顧。所遇窮達隱顯如何

爾？張良可謂兩存其道者也。道德經曰：修之於身其德乃

真，修之於家其德乃餘，修之於鄉其德乃長，修之於國其

德乃豐，修之於天下其德乃溥。此正張良之忠於韓而成漢

之功也。然神仙雖以功名成就於世，是豈圖富貴以自榮？

蓋亦行其志也。故終為遯世之歸焉。經又曰：功成名，遂

身退。天之道非此之謂乎？”
57

張子房，“名良，韓國人也，避地於南陽，徙居於

沛，後為沛國人焉。童幼時，過下邳圯橋，風雪方甚，

遇一老叟。着烏巾。黃單衣。墜履於橋下，目子房曰： 

‘孺子為我取之。’子房無倦色，下橋取履以進。老叟

引足以納之，子房神意愈恭。叟笑曰：‘孺子可教也。

明旦來此，當有所教。子房昧爽至，叟已在矣。曰： 

‘期而後至，未可傳道。’如是者三，子房先至，亦無倦

怠。老叟喜，以書授之曰：‘讀此當為帝王師。若復求

吾，乃穀城山下黃石也。’子房讀其書，能應機權變，

佐漢祖定天下。”
58

2020 V23N2 Book.indb   254 10/23/2020   2:26:35 PM



道家身體、社會理論與行動類型——道家社會學論衡(2) 255

(4) 有為入世：

這個類型將向內的身體行動建立在群體有目的性的世俗目標

上，產生具高強度的介入社會的政治行動。在漢末民間新興宗教

運動中興起的天師道與太平道，都屬於鬼神道派，都極富反叛精

神，都以社會群體綱紀為重，都有積極進取的傾向，力圖在現實

世界中很快實現太平盛世的理想。
59
	實例就是太平道的張角、天

師道的張魯。張角的“有為入世”行動雖未有和神仙降授有直接

關係，但是，史載關於《太平經》，張角“頗有其書”，讓他的

入世革命增添許多想像和討論空間。張魯為天師道張道陵之後，

可謂家學淵源，其在漢中所建立的宗教國家，也和《太平經》極

有關係。這都是未來進一步討論、研究的重點。

張角，“初，鉅鹿張角自稱‘大賢良師’，奉事黃

老道，畜養弟子，跪拜首過，符水咒說以療病，病者頗

愈，百姓信向之。角因遣弟子八人使於四方，以善道教

化天下，轉相誑惑。十餘年閒，眾徒數十萬，連結郡國，

自青、徐、幽、冀、荊、楊、兗、豫八州之人，莫不畢

應。遂置三十六方。方猶將軍號也。大方萬餘人，小方

六七千，各立渠帥。訛言‘蒼天已死，黃天當立，歲在

甲子，天下大吉’。以白土書京城寺門及州郡官府，皆

作「甲子」字。中平元年，大方馬元義等先收荊、楊數萬

人，期會發於鄴。元義數往來京師，以中常侍封諝、徐奉

等為內應，約以三月五日內外俱起。未及作亂，而張角弟

子濟南唐周上書告之，於是車裂元義於洛陽。靈帝以周章

下三公、司隸，使鉤盾令周斌將三府掾屬，案驗宮省直衛

及百姓有事角道者，誅殺千餘人，推考冀州，逐捕角等。

角等知事已露，晨夜馳敕諸方，一時俱起。皆著黃巾為摽

幟，時人謂之‘黃巾’，亦名為‘蛾賊’。殺人以祠天。

角稱‘天公將軍’，角弟寶稱‘地公將軍’，寶弟梁稱 
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‘人公將軍’，所在燔燒官府，劫略聚邑，州郡失據，長

吏多逃亡。旬日之閒，天下嚮應，京師震動。”
60

“張魯，字公祺，沛國豐人也。祖父陵，客蜀，學道

鵠鳴山中，造作道書以惑百姓，從受道者出五斗米，故世

號米賊。陵死，子衡行其道。衡死，魯復行之。益州牧劉

焉以魯為督義司馬，與別部司馬張脩將兵擊漢中太守蘇

固，魯遂襲脩殺之，奪其衆。焉死，子璋代立，以魯不

順，盡殺魯母家室。魯遂據漢中，以鬼道教民，自號‘

師君’。其來學道者，初皆名‘鬼卒’。受本道已信，

號‘祭酒’。各領部衆，多者為治頭大祭酒。皆教以誠

信不欺詐，有病自首其過，大都與黃巾相似。諸祭酒皆

作義舍，如今之亭傳。又置義米肉，懸於義舍，行路者

量腹取足；若過多，鬼道輒病之。犯法者，三原，然後

乃行刑。不置長吏，皆以祭酒為治，民夷便樂之。雄據

巴、漢垂三十年。”
61

五 古道教﹕道家行動的原型與斷裂

馬伯樂將六朝的道教視作道教發展歷史上的焦點，並把六

朝和六朝以前的道教稱為“古道教”。認為唐代以後直到現代的

道教處在一個漫長的衰退過程中。其理由是，道士緊縮在道觀之

中，逐漸喪失了對民眾的影響力，另外是民間的道士變成了單純

的科儀崇拜。他將唐代以後的道教，即吸收了各種方術、儀式成

分的道教，稱為“民眾道教”或者“近代民間宗教”，並以此與

古道教相區別。
62
	如果我們把榮格所說的“原型”（archetype）63

視為是人類原始經驗的集結，那麼古道教的太平道與天師道的活

動，無疑就是我們探究道家行動的原型。在本人框架內，古道教
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作為“有為入世”的行動類型其特殊性包括（1）農民行動者、

異質連結與救贖論（2）末世論、種民與承負；它們都和《太平

經》的作用有關。王明指出，《太平經》的主旨在於“內以治

身長生，外以治國太平。”
64
	此說法，是根據《太平經》經文的 

“天教吾具出此文，以解除天地陰陽帝王人民萬物之病也。凡人

民萬物所患苦，希當消去之，故教子用法無極以示之，乃拘校前

後聖賢神文與凡人俗辭，合而大考之后，天地之病，都得消除。

已消除，帝王延年，垂拱無憂也。”
65
	這說明《太平經》通過道

法解除人民萬物的患苦疾病之后，才能治國太平讓國家領導者垂

拱無憂。林富士乃認為，《太平經》主張“治身”與“治國”並

重，並以“治身”為“治國”的基礎。
66
	張角太平道的生命技藝

是“跪拜首過，符水咒說以療病”，治身後的治國，不是“垂拱

而治”、“清靜無為”，而是採取激進手段，鼓動農民發動社會

革命。

（1）農民行動者：作為道家行動者一種的傳人或奉道的社會

人士（信徒），古道教所觸發進行大規模反叛的農民的行動相當

特別。張角和張魯，通過初步的教規教儀與教會組織，結合政治

勢力，而當時信奉道教，參與社會行動的人是誰呢？《三國志·

魏志·武帝紀》記載：“是時從受道者，類皆兵民脅從無知名之

士，至晉世則及士大夫矣。”故湯一介說，從封建統治者的觀點

來看，信道教的多非“修善之人”，常為農民起義所用。
67
	亦

即，信奉道教的人大多是從廣大貧苦的農民中募集起來的。在這

些農民、“兵民脅從無知名之士”展現的能量，就情動身體的實

驗而言有兩種面向：其一是“治身”，轉化精氣神以長生久視：

朝向一個內在性的場域，欲望無所欠缺，能成道（法身, 元命真

人）為神仙，強度為零的身體。作為本人“有為入世”的行動

類型的理論特殊性，太平道身體雖然上述充滿著入世社會參與和

積功累行的有為性，我們必須注意道家身體的追求身體長生的基
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本調性。如《太平經》的〈虛無自然圖道必成誡〉所言：“虛無

者，乃內實外虛，有若無也。反其胞胎，與道居也。獨存其心，

懸龍慮也。遂為神室，聚道虛也。但與氣游，故虛無也。在氣與

神，其餘悉除也。以心為主，故得無邪也，詳論其意，無忘真書

也。”“無為者，無不為也，乃與道連，出嬰兒前，入無間，到

於太初，乃返還也。天地初起，陰陽源也。入無為之術，身可完

也。去本來末，道之患也。離其太初，難得完也。”
68

從德勒茲理論而言，“無為”即強度為零，是“內實外虛，

有若無”的無器官身體狀態的一種展現，是建立在“無不為”

上。即經由反覆不斷向外連結所創造出來的高強度，形成“共

存的斷塊”達到奇異點轉而向內強度為零。故曰“無為無不為

也”。但這種古道教的向內的身體行動，東漢末農兵民脅從無

知名之士等無產階級，溫飽尚不可得，妄期成仙？ 因此，就生命

技藝而言，奉事黃老道的張角或本身有《太平經》的修為，但對

他的信徒“治身”的方法，是“畜養弟子，跪拜首過，符水咒說

以療病，病者頗愈，百姓信向之。”謝世維曾對早期道教的罪咎

意識的研究，提及大淵忍爾在討論早期張角教法的“治病法”提

出疾病的原因在於過去的為過，天神會監察人們的行為與過犯，

信眾可以透過叩頭與首過等行為請求寬恕，藉由這種方式可以治

療疾病並解除心理罪感。不過大淵忍爾也強調這種觀念並非建立

在深層罪感上，而更傾向於現世的功利性。
69
	本人認為，這“現

世的功利性”指向的就是天師道通過解除病苦傳授袓氣後，和農

民產生異質連結調動其積極性，才能有為入世革命。其二是“治

國”，結合天地人以經世濟民致太平：這道家身體的實驗另一種

展現，是從身體到向外行動的展現，隨著其強度的變化和組織上 

和政治主流的層化空間連結程度，會表現為幾種不同形態。其最

激進的例子，就是張角的太平道，將道作為一種革命的社會行

動，這樣的道家身體實驗能通過情動而產生配置的強度身體，向
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外異質連結成為游牧民與戰爭機器發動革命。另一種較溫和的例

子，是張魯的漢中政教合一的國家治理。通過初步的教規教儀與

教會組織，結合政治勢力，“張角利用太平道的教會組織和農民

起義的組織合而為一，張魯的五斗米道的教會組織和其割據的政

權合而為一。”
70

而古道教這引起我們注意的道家身體的向外社會行動，其

理論基礎是什麼？它們與身體的向內行動理論經典又何不同？運

用首過與懺悔解除病苦是一種朝向身體行動的力量，而要大規模

影響人起而革命除了取得信任外，還需要一個理論性的基礎。雖

然有爭議，張角和張魯的太平道與五斗米道的理論基礎基本上是

《太平經》與《老子想爾注》，探其經文與詮釋就可理解其社會

行動的無器官身體動力學。古道教在東漢創立的過程吸收原始的

鬼神崇拜、黃老道、讖緯之學，更吸收了先秦以來的神仙方術。

道教最早經典《太平經》與太平道的關連，湯錫予指出“《太平

經》者，上接黃老圖讖之道術，下啓張角、張陵之鬼術。”
71
	黃

老就是黃老君，是老子的神化。在漢代中國西部，天師道也

尊崇這個神，叫做“太上老君”，念誦他的“五千文”（道 

德經）。黃老君和太上老君的形象預示了老子是個救世主。圖

讖、讖緯書，則是一種流行於西漢成哀以後至東漢之世，夾雜

術數，依託經文，用以預測吉凶，或解説經義的書籍。
72
	饒宗

頤則認為，“道教的創立，其淵源頗遠，而實以《太平經》為

其理論之中心。”
73

太平道與《太平經》的關係學者多有論述。熊德基
74
	認為太

平經並非太平道的革命理論指導，但是，張角所觸發農民起義的

激進行動，將之和一個經文事實保守、維護封建社會秩序的經典

連結，轉化為道家行動者與社會顛覆傾目的，形成太平道“多元

體”（multiplicity），不斷改變其自身獲得增長。
75
	張角為讓經

卷給教眾誦習且合法公開化教團，連結狀似無害的《太平經》； 
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但此異質連結能聚眾壯大，逐漸將合法宗教社會，通過張角的道

家身體的情動能量轉移、無器官身體的強度作用，轉化為戰爭機

器、革命組織。為達到此目的，成為多元體的張角創造性地解釋

經卷，提出新見解。受《太平經》啟發的張角，信奉太平道發動

農民大起義，可謂社會行動的極致，是一種索安所稱的救贖論

（Messianism），因為這些中國的宗教運動關心的是明君，而不甚

關注西方人才有的千年升平的黃金時代。
76
	而張魯信奉天師道，

則在三國時建立的政教合一的漢中國。做為被視為異端宗教的社

會行動，東漢末五斗米道黃巾之亂的起義，基本上流傳於農民之

中：其指向社會的行動是以信仰的神衹為紐帶而結合，如“大賢

良師”張角，稱“蒼天已死、黃天當立”，其入世革命活動實仍

帶有修行、行善的出世性。我過去曾經比較本雅明與道家內丹學

認為：宋代“內丹學”其“氣的精神性”操作經驗的身體是和 

“超現實”地追求元神的現世實踐有關，看起來超現實，但事

實上也是一種“此世救贖”：相對於西方本雅明的藝術創作式

的寓言詩學，道家身體走向了另一條“身中彌賽亞”的救贖之

路。
77
	但是，放在本人的道家行動類型來看，過去我研究的內

丹學“此世救贖”，只是“無為出世”的身體行動的部分展現而

已，不能涵蓋所有行動，如張角與張魯都屬於“有為入世”的身

體行動，需探討、比較與歸類。

（2）古道教的末世論（Eschatology）看起來有兩種，其實

都源自《太平經》：其一是張道陵，及後的張脩、張魯等的天師

道、五斗米道。張陵的使命是“罷廢六天三道時事，平正三天，

洗除浮華，納樸還真”的積極社會行動，要種民修煉黃赤混氣之

法（房中術）等道家功法。做為道家生命技藝的一種方法，房中

術不但有益於養生，而且與“留善人種”的“種民”有關。“種 

民”或為房中術“陰陽之施，男女更相過度”的生產者。
78
	湯

一介認為據此推想，“種民”就是“天生的道教徒”（a  born 
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Taoist）。79
	其二是茅山上清宗，末世三天取代六個天不需依靠

後聖李君（李弘）下凡的人的推動，而是要種民自己修煉，靜待 

“壬辰癸巳之年”的預言到來。種民“即人種，即亂世人當死

絶，只有少數為善得道的人可被老君挑選存活，留作後來太平

之世的種子。”
80 《太平經》認為，劫運到來將使“天地混齏，

人物糜潰。唯積善者免之，長為種民。”
81
	後來的上清經系的 

《真誥》，靈寶經系的《洞玄靈寶赤書玉訣妙經》等繼續使用此

概念。“種民」乃天師道教團“末劫濟度”的核心觀念，並和六

朝道教的“末世論”有密切關係。張魯的 《大道家令戒》，“災

劫之時，改心為善，行仁義，則善矣，可見太平，度脫厄難之

中，為後世種民。雖有兵病水害之災，臨危無咎，故曰道也”。
82
 

由於末世劫難在甲申之年來臨。此甲申災劫之說，源自東晉末期

社會上流傳的讖言，在甲申年將有大洪水，天地秩序大亂，八年

後的壬辰年將由真君李弘出世，像東漢時李氏輔佐劉氏中興漢室

一樣，李弘將輔佐劉裕，進入太平盛世。事實上，自稱李弘的人

在古道教時期一直都有，
83
	李弘其實就是道家主導的農民革命的

起義領袖代名詞。

古道教的末世論的經典《太平經》與道家身體行動“有為

入世”的太平道、天師道的關連有以下諸點的討論：（1）東漢

順帝時，瑯琊宮崇上其師于吉神書百七十卷，號《太平清領書》

（見《襄楷傳》）。其後張角“頗有其書”，因倡“太平道”。

《太平經鈔》辛部：“太平道，其文約，其國富，天之命，身之

寶。”均取太平之名。另根據張陵的《老子想爾注》
84
	的內容探

討；（2）《太平經》與天師道相同之點，在於禁酒、順時令、義

舍、懺悔等。今《太平經》亦見“天師”“天師道”之名，足見

兩者關係密切；（3）《太平經》言“守一”“中和”“合五行”， 

《想爾》每取其以為説。又其“天道好還”，頗近《太平經》

的“承負”之義。《太平經》的〈解承負訣〉說明了“承負”的
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意義：“凡人之行，或有力行善，反常得惡；或有力行惡，反得

善，因自言為賢者非也。力行善反得惡者，是承負先人之過，流

災前後積來害此人也；其行惡反得善者，是先人深有積蓄大功，

來流及此人也。”
85
“力行善，反得惡”或“力行惡，反得善”， 

說明了一種善惡報應的現象，更特別的是，它來自其祖先所積功

過的差異。換句話說，前人的行為善惡，會對其子孫後代的福禍

吉凶產生影響，這就是所謂的“承負”報應。王明進一步詮釋

為“人的善惡行為，或者現身受到報應，或者流給後世。流給

後世子孫的，叫做承負。”
86
	袁光儀則提出完整的報應說，“包 

括‘先世’、‘現世’、‘來世’之報，皆為《太平經》報應理

論之所涵，廣義的「承負說」可代表《太平經》完整的報應理

論；然而為解決現實中善惡與福禍不相應的情形，《太平經》特

提出的「承負」說，著重在‘先世報’與‘來世報’的解釋，可

稱為狹義的‘承負說’，亦為《太平經》報應理論所最主要強調

的部分。”
87
	綜合上述我們可以看到，《太平經》的“承負”報

應加上末世即將來臨的成為“種民”的迫切性，對於古道教，這

個道家行動的原型，有著極為重要的影響。

但是，最後鼓動農民行動和末世論的古道教均失敗了。太平

道張角黃巾軍被鎮壓，其道家身體的救世主義也沒有發展成為重

要到足以載入史冊的政治運動。這些教派或者是都消失了，或者

轉入了地下。另一方面，天師道張魯則由於其政治和宗教上的妥

協態度得到官方的保護，擴大了它的影響，發展出廣泛的教會組

織。天師道並沒有批評現存的政權；它們的自治領域是四川偏僻

的地理環境的結果，它也從來沒有表示要成為一個新的王朝。第

三代天師張魯由漢朝廷得到了官職，堅持不自立為“漢寧王”，

不建立一個自己的國號，不理會那些稱他擁有新的“符命”的讖

語。結果是，當這一地區被曹操攻佔時，張魯自願擁戴曹魏統治

者成為新的由老君承認的合法的皇帝。
88
	作為本人框架內道家行
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動的原型，鼓動農民和末世論的刺激，其情動身體與入世性均達

到最高強度的古道教“有為入世”的行動類型，卻在歷史上消

失，整個道教千年歷史似乎再也看不到這樣的強度，我稱之為 

“古道教的行動斷裂”。

六 四組問題﹕進行中的結論

本人的道家社會學基於身體意識而產生“距世精神”，人的

精神上既出世又入世，既能外混俗物又能內修真學，和社會保持

有彈性的距離。它有一個介於身體與社會之間的行動光譜，而產

生受到情動強度的經度，與觸發時機的緯度交織，而構成道家身

體的行動；而且通過道家行動者道士、神仙與其傳人、信徒的時

空跨度可能，我們可以看到一個道家身體的“身體-行動-社會”

的光譜：即從身體行動的生命技藝操鍊（治身），到同時朝向社

會的政治行動（治國），而其移動的程度差別，決定於行動者的

身體實驗與距世精神的擺盪差異。作為道的行動展現，“有為無

為”的身體的精神性具體化為擺盪在兩種面對世界的態度“入世

出世”，即我所稱的和現實世界保持彈性距離的“距世精神”，

形成無為出世、無為入世、有為出世和有為入世四種道家身體的

行動類型假設。

古道教作為行動原型，天師道最吸引人的地方是其使用印

和符文以治病的儀式信仰療法。上清派也可以通過存思的過程，

道士降入自己的微觀宇宙，一直降到冥界，救贖地獄中受難的鬼

魂。但“宋代以降道教各種入道之箓的道教教區集體消失了。有

職位的道士不再管轄一個團體，而變成專門從事地方祭祀的儀式

專家。”
89
	從六朝到宋代，道士從“管轄教區”到“專事地方祭

祀”的變化，放在“有為入世”的就道家行動類型的例子而言，
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是天師道張魯的政教合一的漢中國消失後的被納入封建帝國社會

系統的轉變。張角的黃巾起義，則把有為入世行動類型激進化。

漢武帝“罷黜百家，獨尊儒術”之後，通曉儒家經典成為為官為

吏的必要條件之一，儒家逐漸成為中國社會的統治思想成為另類

的“東方主義”（Orientalism）
90
：“儒家作為一種主流哲學，用

以保護其自身利益的方法是。封建君王與傳統知識份子的共謀的

由上而下的霸權地位建立，排除道教為異端。儒家的思想壟斷，

它重經典閱讀和知識性理解，欠缺社會實踐的分析。”
91
	儒家 

“東方主義”成為中國人的“自我”，儒家之外（包括最重要的

競爭者道家）的所有思想都是“他者”，一旦和國家意識型態集

合後，就成為鞏固封建政權的最強大基石。另外，漢帝國的儒家

官員通過“廢除淫祀”，除了天子皇家祭祀之外，禁止官方正當

渠道之外和未經授權的與鬼神的交通。
92
“東方主義”乃進一步讓

原來積極社會參與的太平道、天師道地下化。而鞏固既有政權的

東方主義除了限制與控制道教發展，避免為農民起義所用之外，

還有改造道教的必要性。如古道教北朝時的寇謙之的新天師道，

為了“清整道教，去除三張偽法”“專以禮度為首，而加之以服

食閉練”
93
，就一方面融入儒教的“禮法”來齊整人倫、分明姓

族；改造道教《太平經》的“主調和萬物者也」的“中和”觀

與儒教結合以維護封建統治者的利益，如社會動亂的原因在於

上下“不和”，居下者不安於位就會擾亂土地，自己稱官設號、

貧者欲富、顛倒倫常等；
94
	另一方改造道教就是將佛教的戒律與

輪迴思想引進道教，融合，以符合當權者魏太武帝的統治需要，

寇謙之著《雲中音頌新科之誡》就是為道教建立教規與儀軌。

綜合上述的本道家社會學論衡的第二部分，仍有相當多地

方需要進一步論證與探索，如對於“袓氣”“無為”“有為” 

“降授”“承負”“種民”“差異的重複式永劫回歸”時空觀

等概念的深入探討，另外如符籙、存思、導引、房中、外丹和
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內丹等生命技藝的深究，與道教與佛教和儒教的和行動相關的

概念的比較與相互影響的釐清等。未來我將持續發展的研究問

題有四大部分：

第一組問題是，這樣的“古道教的行動斷裂”，為什麼不僅

僅是教區的消失，而是本人提出的行動類型假設的“有為入世”

的道家行動類型的消失？或者情動身體強度與觸動之下，“有為

入世”的行動是用另外的面貌展現？為何張角、張魯之後，中國

不再出現宗教國家和道家的大規模集體行動？其原因是否和國家

和儒家共謀而“東方主義”有關？佛教傳入中國之後，對於道教

的改革與道家行動類型的影響為何？第二組問題是，宋代以降幾

乎也經歷了一個由官方發動的“罷黜百家、獨尊內丹”的過程。

原來古道教相當多元化的各種生命技藝，如符籙、存思、導引、

外丹、房中等被限縮，被導入民間流傳。內丹學是身中神的精氣

神轉化的生命技藝操作，其主流是一種朝向身體的向內行動，是

心地下功夫的內在修為；而朝向社會的行動從宋迄今的道家身體

強度非常有限，雖然身體實驗的觸發仍然在身體行動的經緯度間

擺盪，如王重陽“身在凡塵心在聖”的“無為入世”行動類型；

或者如楊羲斷絶俗務的“無為出世”行動。本人未來進一步探究

所假設的這兩種道家社會學的行動類型還有怎樣的案例？是否足

以支撐為一種行動類型？內丹學與古道教的行動斷裂，從歷史軸

線看，為何道家身體的身體行動總是大於社會行動？第三組問題

是和“有為出世”的行動類型有關。有官職的道士與現實政治最

靠近的人，其保守的出場，是配合現實政治官僚思想，進入社會

系統獲取加官進爵、徹底進入俗世，但終極而言也可能是為了出

世。如通過神仙黃石公降授袓氣得道，並賦予輔佐劉邦稱帝結束

亂世的政治任務的張良，在完成任務後離開漢朝上山隠遁。這樣

的“有為出世”的行動類型，在中國歷代的政治權力鬥爭中所扮

演的角色是否有其典型？道教世界的超自然官僚和現實政治的官
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注釋

1	 可參考李豐楙，朱榮貴主編，《儀式、廟會與小區—道教、民間信仰

與民間文化》（中央研究院：中國文哲研究所，2007）。

2 石計生，2018年秋季號，「丹道身體、生命技藝與無器官身體—道家

社會學論衡（1）」p. 275，《社會理論學報》，第21卷，第2期，北

京大學社會學系，《社會理論學報》編輯部出版。

3 《太平經》下，卷一百四庚部之二的「興上除害復文第一百六十九」，

楊寄林譯註認為復文是天書積累之字，是由帝王發兵或傳令的憑證，

加上民間所制的避邪象徵物，結合古代的文字崇拜，特別是注入「天

神威靈之氣」而製作出來。（北京：中華書局，2017），1603。
4 麥谷邦夫，《論老子想爾注》，李龢書譯，《早期中國史研究》，第

五卷（2013），13–14。
5 Kristofer Schipper: The Taoist Body. Karen C. Duval (trans.) (University of 

California Press, Berkeley, 1982).
6 這類型的修道者，在身陷絕境時和仙人或道人「碰巧」相逢或有所關

連，因而得救。即「因病求道」是在醫者無法救助，或無醫可求時轉

僚體系之間的神與人的讖緯、預言，是鞏固了王權統治免於戰亂

生靈塗炭，還是另一種維持封建的保守主義展現？類似張良的 

“有為出世”是否是在於理解世俗權力本質的必然腐化而走回出

世之路？第四組問題是，基於道家特有的“差異的重複式永劫回

歸”時空觀，本人提出的“道家身體的行動類型”的四種行動，

它們之間是如何產生跨越歷史的行動的擺盪與流動？時空跨度的

各種類型行動的網絡及其社會意義與影響為何？道家身體的行動

是如何可能？未來將以古道教作為道家行動的原型，以上述四組

問題為本，持續進行經典文獻梳理、道家行動類型分類和道家思

想比較與西方理論對話。進一步探究介於身體與社會之間的行動

光譜，如何在受到情動強度與觸發時機的經緯度之間，發展出不

同向度的道家行動的普遍類型。
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而求道。參考林富士，《中國中古時期的宗教與醫療》（台北：聯經

出版社，2008），137。
7 當時得了猛爆型肝炎，肝功能指數高達三、四千。接下來的日子就是

母親帶着我遍尋名醫，打針吃藥，但是頭暈、出現黃膽、手腳末稍神
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