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明清道教伦理的新特征及传播＊
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提　要：这篇文章通过比较研究的方法，以道教经典和通俗文学作品为依据研究和总结了明清时
期道教在伦理观念方面的新特征以及这一时期道教在宗教伦理的传播方面的新局面。同时，文章也结
合明清时期的社会经济背景和宗教背景分析了道教在这一时期的发展趋势以及与民众，特别是下层民
众间的互动关系。
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传播

　　与早期道教强调和探讨 “长生成仙”途径和
技术相比较，明清时期的道教更为关注社会生活
和普通民众的日常生活状况，力图将道教的宗教
观念与民间信仰、地方信仰和通俗伦理思想结合
起来，以达到影响更大层面的民众，特别是下层
民众的目标。在这一背景之下，道教的修仙伦理
更广泛地与世俗社会伦理内容结合起来，并且与
各种通俗文艺形式形成互动，以更为生动和形象
的方式来向普通民众宣传道教信仰。

一、明清道教伦理对民众日常生活的关注

从道教神仙体系来说，道教自宋元以来经历
了一次神仙群的巨大扩展过程。在这一时期的
“新”神仙群体中，大部分神仙都来自于民间信
仰和民间传说，是下层民众非常熟悉的人物，如
文昌帝君、关圣帝君、玉皇大帝、碧霞元君、城
隍、土地、门神、灶神、财神、药王、瘟神、蚕
神、厕神、妈祖、临水夫人、保生大帝、开漳圣
王、三山国王、八仙、二郎神、姜太公、王灵
官、崔府君、扬州五司徒、船神、饼师神、梨园
神、机神、福神、二徐真君等。这类神仙在进入
到道教神仙体系之前就已经在民间影响很大，有
许多是在某一地域内民间信仰的偶像。

与传统道教神仙作为 “修仙”典范不同，这
一时期的这类神仙由于来自于民间和下层社会，
他们身上具有更多 “保护神”的特征，与普通民
众的日常生活具有更密切的联系。如 《太上老君

说天妃救苦灵验经》就借妈祖之口说明其 “救
济”功能：“自今以后，若有行商坐贾，买卖求
财，或农工技艺，种作经营，或行兵布阵，或产
难不分，……或疾病缠绵，……但能起恭敬心，
称吾名者，我即应时孚感，令得所愿遂心，所谋
如意。”①从这里看，妈祖的宗教功能更多地是针
对普通民众的日常生活来设计和开展的，而且涉
及范围也远远超出了当初作为海上救济女神的功
能。在 《三教源流搜神大全》卷４ 《天妃娘娘》
的神仙故事中，她又被描写为王母手下女仙，有
助产赐子功能：

然尤善司孕嗣，一邑共奉之。邑有某
妇，醮于人，十年不字，万方高媒，终无有
应者。卒祷于妃，即产男子。嗣是凡有不育
者，随祷随应②。
显然，这类神仙在其基本宗教功能方面与传

统作为 “修仙”典范的神仙有着巨大区别。又如
明清时期在社会上影响极大的神仙文昌帝君原来
就是四川梓潼一带的地方神灵，被认为具有预知
士人穷达升迁的能力而声望日隆，其影响逐渐扩
展到别的地方。显然，这个地方神直接与科举仕
进制度相关，是普通民众，特别是下层知识分子
渴望一举成名心态的反映。从本质上说，这个梓
潼神更多地是儒生们的幸运神，而不符合传统道
教 “出世”思想。但是，随着这位神灵影响力的
扩展，道教开始造制一系列的神仙传说，将他纳
入到自己的神仙体系之中。《梓潼化书》就模仿



老子传说，编造了梓潼历代显化的故事，并宣称
他获得玉帝诰命，主管神仙人鬼生死爵禄。在道
教神仙传记 《历代神仙通鉴》卷１１中，就有这
位神仙出世、显化、救济等故事，从而使他的名
声进一步得到传播：

真君道号六阳，每出驾白骡，随二童曰
天聋、地哑。真君为文章之司命，贵贱所
系，故用聋、哑于侧，使其知者不能言，言
者不能知，天机弗泄也。凡禳灾祛沴，祷雨
祈嗣，有感必通。世有虔奉之者，常降乩直
书，或现梦隐示。又能镇伏妖魔，疫疬神鬼
闻骡鸣则远遁，为其惯啖邪物也③。

石勒大寇江汉，又值灾疫。梓潼君道德
宏通，久证真位，兹以劫运可念，遂愿救度
众生。壬申岁七月七日，忽有瑯舆羽轩，麟
车凤驾，玉童玉女，神将天兵，队从旌旗百
万，侍卫森列，乐音弦空。天使宣上帝命为
太玄年上德真君，同中书门下平章事，上主
三十三天仙籍，中主人间寿夭祸福，下主十
八地狱轮回④。
从这位神仙的演变过程和职责描绘等内容

看，他在进入到道教神仙体系后，仍然保留了作
为地方神灵的基本特征，也就是作为 “保护神”
所具有的对民众日常生活的关注。《文昌帝君阴
骘文》也宣称，文昌帝君 “救人之难，济人之
急，悯人之孤，容人之过，广行阴骘，上格苍
穹”。毫无疑问，民众对这位神仙的崇拜并非指
望他能使他们白日飞升，长生成仙，而是渴望获
得他的保佑，科举扬名，或生活平安、幸福。

正是由于明清时期道教神仙体系对大量民间
和地方神灵的吸收和改造，道教神仙从总体上具
有了更强烈的世俗色彩。这样，通过神仙形象所
传递的道教伦理观念就更加充分地与世俗伦理和
价值观念结合在一起，具有了更为广泛的社会影
响力。

对明清时期的民众来说，神仙信仰的主要目
标并非 “长生成仙”，或获得神仙的超凡能力，
而是改善其生活质量，解决实际生活中的具体问
题。这样，道教伦理就具有了更广泛的外延和实
际针对性，获得了对道教教徒以外的普通民众实
行道德约束的可能性。

明清时期道教对世俗伦理的吸收和对普通民
众道德约束的提升非常充分地体现在这一时期各
种道教劝善书和对各种劝善书的注释、解说中。
如果说劝善书是将道教的伦理充分世俗化、通俗
化的话，那么这一时期颇为流行的对劝善书的解

说则进一步将道教伦理形象化、文学化，将道教
伦理演变为一个个生动的故事来加以说明和解
释。而这些故事中的道教伦理又完完全全是与普
通民众的实际生活以及世俗道德标准相一致的。

例如，清代具有重大影响的 《太上感应篇图
说》就以道教劝善书 《太上感应篇》为依据，以
文学故事的形式来解说道教伦理。值得关注的
是，在这类故事中，作者将道教神仙视为 “劝善
惩恶”的终极力量，以提升道教伦理对普通人的
规范和约束，而非仅仅是一部分人的宗教修炼目
标。也就是说，在这类故事中，以神仙形象来代
表的道教伦理具有更广泛的覆盖率，不仅是针对
道教修炼者，甚至主要的不是针对道教教徒，而
是面向普通的民众。因此，故事中的 “善”与
“恶”就不再局限于宗教层面，而是充分地体现
于世俗层面，体现于每一个人的实际生活。这
样，行 “善”和为 “恶”的区别就不再是成仙与
否，而是体现于实际生活中每一个环节和细节。

在 《太上感应篇图说》解说 “月晦之日灶神
亦然”时，作者就以在民间非常流行的灶神信仰
来宣传行善止恶体现于实际生活中每一个细节的
观念。在这里，作者以深入到每一个家庭， “纤
悉必记，每月晦日，诣天奏白”的灶神来作为劝
人行善的神仙，使民间信仰与道教伦理更好地结
合在一起。众所周知，灶神也是一位来自于民间
信仰的道教神仙。以这样一位神仙来解说道教伦
理体现于实际生活具体细节的观念，自然非常贴
切，非常容易为普通民众所认同和接受。在这个
故事中，郑世修多年行善，却没有得到神仙的保
佑，各种灾难接踵而至。对此，他深感委屈，向
灶神抱怨。后来，在梦中，灶神来访，向主人公
解说善恶之理：

老人笑曰： “无论君之所为种种愆尤，
即以十善论，如戒杀一条，君为寒士，伏腊
宴客，不得不俭，倘囊有余赀，岂能持斋茹
素？且虾蟹之类，常登庖厨，彼独非生命
乎？以云不杀，其谁信之？流盼少艾，恋恋
不舍，如有邪缘相凑，能坐怀不乱乎？有登
徒子好色之心，托为鲁男子以邀誉，直欺天
耳。放生惜字，君不过随人俯仰，众不举
行，君亦罢歇。君有寡嫂，不能存活孤儿，
现无营业，君今置若罔闻，不过邀众聚敛，
遇孤寡者给以分文，攘众人之功以为己有，
乃鬼神所最恶。口要一节，君虽极意警戒，
然往往遇事讥弹，出于不觉，大伤忠厚。惟
埋骨一事，众皆恶其朽秽，君独亲身照管，
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稍有功德。今埋骨之所，已经盈满，君并无
安插之计，亦未了事也。君现为塾师，生徒
功课何尝认真？乡里争讼，君遇有不平，反
为加石，何尝劝息？只于朔望烧香拜佛，乃
妇女之见耳，何功之有？君从今刻刻改悔，
切勿自欺，切勿自堕，痛除求名邀福之心，
实实落落以圣贤为己任，自然感动上天，护
庇无穷矣。”郑于次日元旦对神忏悔，实行
善事。次年即连生二子，俱聪慧登第，夫妇
犹及见孙⑤。
从这个故事看，道教伦理强调的不光是对神

灵形式上的崇拜，而更多的是普通人生活细节和
具体生活内容。也就是说，道教的伦理实际上是
贯穿于普通人实际生活的各个方面和各个细节之
中。同时，普通人日常生活的质量也直接与其行
为相关。如这个故事中主人公的子嗣问题就直接
取决于他对这些实际生活中道教伦理细节的遵
从。

这个故事提到的是通过灶神来决定主人公的
子嗣问题。在别的故事中，普通人的其它生活内
容，如 “得富”、“得贵”、“得寿”、“祈病”、“遇
难成吉”、“复合离散”、“夺算”、“刑罚”、“富
禄”、“科举”、“仕途”等无不受到道教神仙的控
制。因此，普通人的行为规范就自然被纳入到道
教伦理的范围之中。又如，该书在谈及人应该
“敬老怀幼”时，就以神仙嘉奖的形式来进行宣
传：

宁波袁道济家贫不赴秋试。或劝之行，
赠以三金。时岁值歉收，路遇一弃婴，啼饥
将毙。袁恻然，即以三金托腐店夫妇抚之。
至省，同乡友憎其贫，不纳，一旧识僧勉强
留寓。是夜，僧梦各府城隍齐集，以乡试册
进文帝，内有削除者，尚需查补。宁波城隍
禀曰：“袁某救婴心切，可中。”帝命召至，
见其寒陋，曰： “此子貌寝，奈何？”城隍
曰：“可以判官须贷之。”僧寤，骇甚，及告
袁，与袁梦正合。榜发果中式⑥。
通过这样的方式，道教伦理涉及到普通人生

活的各种内容和世俗道德的各个方面。在 《太上
感应篇图说》中， “不履邪径”、 “不欺暗室”、
“慈心于物”、“忠孝友悌”、“正己化人”、“矜孤
恤寡”、“不彰人短”、 “不炫己长”、 “施恩不求
报”、“与人不追悔”等世俗行为准则也通通被纳
入到道教伦理体系之中。在 《太上感应篇图说》
所编撰的故事中，道教伦理几乎覆盖了世俗生活
的每一个方面和各个具体环节。也就是说，不管

读者是否有修仙的意向，他的所有言行举止无不
受到这一伦理体系的制约。显然，这样的伦理观
念与传统道教的修仙伦理有重大区别。这样的区
别也正是道教日益世俗化的结果。从这些故事我
们也可以发现，这一时期道教伦理的宣传又是与
神仙职责的扩展有关。神仙职责的扩展使道教伦
理得以影响到更大范围内的普通民众，并将其生
活的各个方面纳入到道教伦理的控制和约束之
中。

二、明清时期道教对新的伦理观念的吸收

道教伦理对明清社会的影响不仅表现在对传
统道德观念的维护和宣传上，也体现在对这一时
期新的道德观念和伦理思想的促成和推行方面。
正因如此，道教才得以对明清社会各个阶层的民
众产生巨大影响。

１．道教与明清社会的商业伦理
明代以来，中国的封建社会出现了逐渐衰退

的趋势，其表现之一就是维持这一体系的封建制
度逐渐走向末路。与此形成强烈对比的是城市商
业经济的大力发展和繁荣以及随之而来的市民阶
级的兴起。随着纺织、制盐、造纸、印刷、冶铁
等行业以及商业的极大繁荣，资本主义萌芽也应
运而生，这一时期民众的基本构成和社会关系、
经济关系等都发生了巨大的变化。

在这一新的社会形势影响下，新的道德伦理
观念也在逐渐形成和扩展。在农业社会中形成的
传统道德观念有的得以保留，也有相当部分受到
冲击和摒弃。毫无疑问，一种新的经济形式和新
的社会关系自然要推崇符合自己要求的新的道德
规范和伦理思想。

城市中商业的繁荣和商人地位的提升对商业
道德的推动是非常明显的。正如明代丘濬所言：
“今夫天下之人，不为商者寡矣。”⑦在此背景之
下，以城市商业为载体的商业道德对市民阶层以
至整个社会的影响也就不言而喻了。

与传统的农业生产相比，商业具有更大的流
动性、不稳定性以及更大的利润空间。因此，要
成为一个成功的商人，灵活、机敏、精于算计等
品质必不可少。另外，在传统道德中受到轻视的
冒险精神和开拓意识成为了商业伦理的一个重要
组成部分，被社会各个阶层的民众所遵从。

从中国传统文化来说，道教对海外仙国的描
绘无疑是中国人对远方异地的美好想象的重要来
源。与儒家文化视本土文化为至上，而轻视异域
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文化的基本态度不同，道教始终将海外的神仙世
界视为美好生活的典范，将远方异域视为可以弥
补现实生活不足的源泉。正是在这种基本思想影
响下，道教始终用一种羡慕和好奇的目光来审视
和探索我们世界之外的未知世界和远方异国。因
此，《山海经》的传统在道教的神仙境界中得到
了全面的继承和进一步发挥。从 《山海经》对异
域的描绘以及道教对神仙境界的神奇幻想中，我
们不难看出，中国古人实际上是将他们对外在世
界的好奇和向往的心态折射到了这类海外异国和
神仙境界之中。因此，道教对神仙世界的描绘反
映的是中国古人对外在未知世界的一种探索精
神。从这一角度来说，这类海外世界的设想自然
要受到道教观念的影响。

在清代小说 《镜花缘》第８回到第５４回中，
主人公唐敖和唐小山分别进行了两次海外远航。
而他们之所以得以成行，就是借助海外贸易的机
会来实现的。值得注意的是，主人公游历之地中
不少就是以道教的神仙境界为基本蓝本来设计和
描写的，如其中的昆仑、蓬莱、方丈、瀛洲等就
直接借用了道教神仙境界的名称。在清代小说
《聊斋志异》的 《罗刹海市》中，商人马骥所见
的海外商国也具有道教神仙境界的特征：

村人曰：“明日赴海市，当求珍玩用报
大夫。”问：“海市何地？”曰：“海中市，四
海鲛人，集货珠宝；四方十二国，均来贸
易。”……马曰：“我顾沧海客，何畏风涛？”
未几，果有踵门寄资者，遂与装资入船。船
容数十人，平底高栏。十人摇橹，激水如
箭。凡三日，遥见水云幌漾之中，楼阁层
叠，贸迁之舟，纷集如蚁。少时，抵城下。
视墙上砖皆长与人等，敌楼高接云汉。维舟
而入，见市上所陈，奇珍异宝，光明射眼，
多人世所无⑧。
在这里，作者在描写这个海外商国时显然将

各种商贸旅行故事与神仙境界传说结合在一起。
从这里，我们可以发现，明清时期作者在描写海
外旅行和海外世界时，的确是受到了道教神仙境
界的巨大影响。

而在小说 《二刻拍案惊奇》第３７卷 《叠居
奇程客得助，三救厄海神显灵》中，道教观念对
商人冒险开拓精神的影响则体现在神仙对商人的
种种帮助上面。小说主人公在女仙的帮助之下，
经营一帆风顺，如鱼得水。在这里，商人的自
信，甚至贪婪被大大美化了。在小说的后面部分
描写中，主人公并未满足于已有财富，而是一再

冒险，从事各种经营。他在日后曾三次经历危
险，而且无一例外地受到女仙的庇护而脱险。在
这里，我们看到的是作者对商人求利心态的认可
以及对他们身上冒险精神的充分肯定。

道教对商业道德的影响不仅表现在对商人冒
险精神和开拓意识的肯定上，而且也体现在对理
想的商业行为的推崇上。在 《镜花缘》中，作者
在描写海外诸国时，就以理想的笔调来刻画了这
些地方商业活动中的高尚道德行为。例如，在小
说所描写的海外君子之国中，买卖双方都竭力为
对方考虑，想方设法使对方在交易中获利。显
然，这样的描写与实际生活中的商业原则完全相
反。在作品中，作者通过描写这样一种与现实社
会完全不同的商业活动，来展示了一种全新的、
理想的商业道德。

道教对商业道德的影响也通过神仙扬善惩恶
的方式来表达。蒲松龄 《聊斋志异》卷３ 《雷
曹》，就描写了商人乐云鹤因为重义、守信、诚
实不欺和慷慨好施而受到神仙保佑，从而在商场
上一帆风顺，出入平安，而且晚年得子，获得天
伦之乐的经历。

２．道教与明清时期的享乐主义
随着明清时期城市经济的繁荣和市民阶级的

兴起，新的道德观念也层出不穷。新的经济方式
催生了一大批富裕的市民，他们一夜暴富的经历
和奢侈享乐的生活方式在社会中极富影响力，成
为这一时期社会潮流的引领者和形象示范。陈宝
良的 《明代社会生活史》在谈及明人的享乐之风
时指出：

当时有一客人问黄省曾： “今之天下，
奚其尚？”黄省曾答： “富贵淫乐焉尔。”黄
氏进而认为，从市场就可以看出晚明生活的
时尚所在。他又记道： “今之市也，玩宝盈
箧，珠翠盈囊，绣绮盈轴，色艳盈室，丝竹
盈架，珍错盈列，皆富贵淫乐之具也，所以
趋天下之尚者也。”⑨

这段文字对明代城市市民中兴起的享乐主义
思潮进行了形象说明。这股享乐之风实为社会逐
利远义倾向的表现，是传统道德逐渐走向解体的
标志。明代理学家王阳明就将人生之 “乐”提高
至本体论高度，称：“乐是心之本体，虽不同于
七情之乐，虽则圣贤别有乐，而亦不外于七情之
乐。而亦常人之所同有。”⑩此期另外一位著名学
者王艮的观念与王阳明大同小异，称：“悦是心
之本体。”瑏瑡可见，对快乐人生的追求在这一时期
正成为社会主流文化的一种时尚。
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明清时期这种享乐主义的道德观的形成固然
有其社会、经济原因，如商业的繁荣、城市的兴
起和市民阶级的形成、壮大以及传统伦理体系的
崩溃等，但来自于宗教方面的影响也不容忽视。
著名历史学家余英时在 《中国近世宗教伦理和商
人精神》一文中就谈到了宋元以后新儒家、新禅
宗、新道教的 “入世转向”以及这种转向对新的
道德观形成方面的影响瑏瑢。从这里看，他对宋元
以来宗教总体状况的变化以及这种变化对近代社
会的影响是具有充分认识的。在此，我们主要讨
论道教的宗教观念对明清时期的这种享乐主义道
德观念的影响。

相对于其它宗教，道教更加关注现实的生命
和生命的质量以及人的各种基本需要。在道教看
来，神仙一方面具有生命的无限性，即可以长生
不死，同时，神仙也是具有最高生活质量的特殊
群体，可以充分享受生活的各种快乐。道教的众
多经典在描写神仙境界和仙人生活时，都大力渲
染其富裕、悠闲、舒适等特征。《抱朴子内篇·
明本》就说：

夫得仙者，或升太清，或翔紫霄，或造
玄洲，或栖板桐，听钧天之乐，享九芝之
馔，出携松羡于倒景之表，入宴常阳于瑶房
之中瑏瑣。
在这一背景之下，道教发展了其肯定世俗享

乐的思想。例如道教的 “地仙说”就对世俗享乐
进行充分肯定，宣传人可以 “修仙”和 “行乐”
两不误的观念。另外，道教 “房中术”也直接将
人的享乐扩展到男女性爱方面，主张人的正常生
理需要与仙道并不冲突。葛洪就宣称：“人复不
可都绝阴阳。”瑏瑤在 《神仙传》中，彭祖被描写为
擅长房中术的神仙，因为善于 “御女”而获长
生。元代道士李鹏飞也指出：“男女居室，人之
大伦，独阳不生，独阴不成，人道有不可废
者。”瑏瑥道教对世俗欲望的包容和对人有权享受世
俗快乐的理念使它成为了后来通俗文化中享乐主
义的一个源头。

在这一时期的文学作品中，我们可以发现许
多以仙境、仙人名义来表现美食、美女之乐的情
节。如 《西游记》中的瑶池宴乐情节所渲染的美
食、美酒，《铁树记》在开篇描写天界的美景和
“仙宴”的场面等。另外， 《封神演义》、 《飞剑
记》、《东游记》、《西洋记》、《南游记》、《北游
记》、《绿野仙踪》等都对仙界的富裕生活场面进
行渲染，以此来与凡世人间的混乱和贫困形成对
比。例如，《历代神仙演义》卷２末尾就对 “仙

宴”大肆渲染：
惟闻环佩铿锵，但见衣冠济楚，仙乐悠

扬，盘盂精洁。王母亲自设厨，手擗龙脯凤
腊、豹脍麟胎，调诸羹味，令侍女上之。又
和八珍合味香汤以进。仙吏执冰玉壶，频斟
柏叶酒，泻于玻璃盏，色如翡翠，群仙开怀
畅饮。金童分张乐器，作扶桑仙乐，声调清
婉，听之神爽瑏瑦。
这一时期文学中描写仙界男女之乐的作品更

是大量存在。特别是小说中，仙凡恋情中的女仙
形象就充分地艳情化、色情化了。这些女仙常常
既没有了作为神仙的尊严和矜持，也没有作为凡
人的道德约束。同时她们精通男女之道，从而成
为了这类艳情故事的主导者。明代小说 《天缘奇
遇》就渲染了主人公祁狄羽与女仙玉香仙子之间
的奇情异欲。明代小说 《宜春香质》中的众女仙
也都精通房中术，并成为凡间男子在男女之事上
的启蒙者和引导者。小说中的凡人单秀言就由一
位道士引入仙境洞府，见到众多女仙，并行双修
之术。

在这类故事中，神仙来自于另外一个世界所
具有的权威和房中术一起被用来渲染女仙的主
动、放荡。也就是说，神仙的角色使她们得以彻
底摆脱凡人的道德约束，更加接近于男性隐秘意
识中 “理想情人”，或是 “完美女性”的角色和
定位，同时成为那个时代盛行的享乐主义的代表
和象征。这样的角色也表明了这类故事中原来神
仙身上宗教色彩和象征意义的丧失。这样的结果
也不能不说与道教世俗化的总趋势有密切的关
系。

３．道教与个性主义的扩张
中国传统上是一个重群体意识而轻视乃至否

定个性和自由意志的社会。因此，中国传统的伦
理道德强调的是等级、贵贱、尊卑、上下、长幼
的不可逾越和对个性的压制。中国封建社会以儒
学立国，以儒家伦理体系来规范人伦和社会生
活，要求人们恪守本分，不可超越各种道德规范
和等级秩序。明代 《大明集礼》就是对这种伦理
体系的具体阐述，并对这种不可逾越的社会生活
模式及其具体细节进行了相当明确的说明。而颁
发于洪武十三年的 《明律》则进一步用法律的强
制性来对这种伦理观念和社会秩序进行规范。这
种规范涉及宗族关系、家庭关系、人的言行以及
饮食、服饰、房舍等具体生活内容。

这种伦理秩序要求社会中每一个人都必须循
规蹈矩，不可越雷池一步，因而必然会抹杀和否
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定人的个性和自由意志。其实，这种伦理规范不
仅体现在明代，而且是贯穿于中国封建社会的整
个发展过程之中。

但是，这种贯穿于中国封建社会的伦理秩序
却在明代以后受到极大冲击。在诸种导致这种变
动的因素中，商业化无疑是最根本的因素。对
此，《明代社会生活史》一书也进行了说明：

从明代中期以后社会生活的多样性乃至
新的社会风尚的形成来看，显然是不同于传
统以儒家为根本的礼教乃至由此控制下的社
会生活，除了商业化和世俗化的基本倾向之
外，社会生活的诸多领域，无不受到了商业
的渗透。毫无疑问，这是一种秩序变动，而
其根本点理应着力于商业繁荣以后的诸多商
业化倾向，但也不能不注意到，自王阳明崛
起以后在意识形态领域所发生的巨大震动，
以及由此而对人们生活观念变化的影响，乃
至对整个社会生活领域所发生的冲击瑏瑧。
在这里，《明代社会生活史》的作者讨论了

商业化对中国封建社会伦理秩序的冲击，并提到
了以王阳明为代表的 “新儒家”的贡献。毫无疑
问，王阳明的 “心学”中有相当内容代表了一种
与传统儒家伦理观念不同的新思维，从而对推动
人的个性解放起到了极大作用。例如，他宣称以
“良知”而不是道德标准来判断是非善恶的观点
就极大地冲击了儒家固有的道德伦理体系，并诱
发了人们对个性和自由意志的关注和肯定。

道教思想同样也对这种弘扬人的个性和自由
意志的新观念起到了推动作用。

其实，王阳明以 “良知”而不是道德标准来
判断是非善恶的观点在很大程度上是受到道家道
教观念影响的。以 “良知”而不是道德标准来判
断是非善恶的关键是认为 “良知”，即人善良的
本心可以自然作用，形成道德原则和道德意识。
因此，人只要不受外在因素的干扰，恢复本心，
就可以自然获得 “至善”。这种观点自然使我们
联想到老子所提倡的 “朴”和庄子所强调的
“真”。在 《道德经》中，老子称： “见素抱朴，
少私寡欲。”瑏瑨在这里， “朴”指未经加工成器的
原材料。后来，道教用它来比喻人未经外在环境
和外来诱惑玷污的本性，即人的本然状态和本初
之性。在庄子那里，“真”更多地被用来作为人
“本性”的代名词。 《庄子·渔父》称： “真者，
精诚之至也。……真者，所以受于天也，自然不
可易也。”瑏瑩可见，老子、庄子都视人之本性为天
然不可易的东西，是人善良淳朴的根基。这种思

想也被后来的道教所继承。 《老子想尔注》说：
“精者，道之别气也，入人身中为根本。”瑐瑠这就
是说，人的本性就是自然的道性，是先天的东
西。《洞玄灵宝本相运度劫期经》也说：“大千之
载，一切众生，悉有道性。”瑐瑡因此，成仙的关键
就在于排除外在各种后天污染和干扰物，恢复人
的先天本性，即道教所谓的 “道性”。金代道教
学者王丹桂 《草堂集》指出： “本来真性唤神
仙。”瑐瑢元代道士姬志真在 《云山集》中也说：
“神仙莫向外边寻，止是元初一片心。”瑐瑣 显然，
道教将求仙合道的过程视为恢复人的本性和自
然，本来就包含了对人自然属性的一种肯定和对
外在道德标准的一种怀疑和否定。这样的思维势
必对弘扬个性的社会思潮起到推动作用。

这种弘扬人的个性和自由意志的新观念在明
清时期得到了全面发扬，并导致了此期文学作品
对个性的大力强调和渲染。

对明清时期文学创作影响极大的 “童心说”
正是这种个性解放思想的具体表现。从渊源上
看， “童心说”与先秦道家，特别是老子的 “尚
朴”、庄子的 “贵真”思想直接相关。而后来道
教所提倡的排除各种后天的污染和干扰物，恢复
人的先天本性，即道教所谓的 “道性”的思想无
疑也对其具有重大影响。这一点，我们从李贽对
“童心”的阐释就可以看出：

童心者，真心也。若以童心为不可，是
以真心为不可也。夫童心者，绝假纯真，最
初一念之本心也。若失却童心，便失却真
心；失却真心，便失却真人。人而非真，全
不复有初矣瑐瑤。
这种新的道德观念提倡从人未受玷污的 “本

心”出发，开发人的天然之性和率真之心，从而
实现对正统道德标准的超越。这里面实际上包含
了对个性解放和自由意志的尊重和强烈关注。

在文学创作领域内，这种个性解放潮流也正
在风起云涌。袁宏道、袁中道、冯梦龙、凌蒙
初、李渔、汤显祖等人也通过文学理论和文学创
作来对此进行大力推动。在这一潮流中，一大批
具有反传统色彩和丰富个性的人物形象脱颖而
出，成为这一时期的文学创作，特别是长篇小说
创作中的重要成就。

其实，道教对这种弘扬个性和自由意志的道
德观念的影响不仅来自于道教对人先天本性，即
“道性”的强调，同时也来自于神仙故事中神仙
身上固有的 “出世”色彩。这种 “出世”色彩在
特定条件下可以转化为对世俗道德和世俗权威的
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一种轻视。而神仙们的生活方式本来就具有相当
的独立性和自由度。例如，《神仙传》中的神仙
左慈就多次以道术来戏弄曹操，代表了神仙所具
有的自由意志和反抗世俗权威的力量；神仙河上
公面对君王的威胁利诱，去地凌虚，称： “余上
不至天，中不累人，下不居地，何民臣之有？”瑐瑥

神仙卫叔卿 “乘浮云驾白鹿”出现于武帝之殿，
对武帝 “中山非我臣乎”的质问毫不理会，“即
失所在”。这些故事都代表了神仙维护自己自由
意志和独立人格的精神。在神仙故事中，更多的
神仙则将他们的自由意志和独立人格体现于在世
俗名利和神仙的悠闲生活上的选择。如 《清平山
堂话本·张子房慕道记》中的张良就大肆宣传为
仙的快乐、自由以及为臣的危险及辛劳；《喻世
明言·陈希夷四辞朝命》中的神仙陈抟也视自由
的神仙生活为人生最高目标而屡次谢绝君王的入
仕邀请。从这些形象中，我们可以发现与 《西游
记》中孙悟空类似的精神和追求。从这些神仙故
事中，我们也可以发现道教神仙形象对这类文学
作品人物的具体影响。

三、明清道教伦理的通俗化传播方式

宋元以后，道教伦理思想不仅在道教内部得
到认同，同时也以各种文学形式在社会中广为传
播。与其它时期相比，此期道教与通俗文学的联
系更为密切，从而形成了一系列在内容上直接受
到道教宗教思想影响，与道教具有较深渊源的文
学体裁和文学作品。通过与通俗文学的联姻，道
教在这一时期对世俗社会的影响也在扩张，从而
对普通民众形成更大的影响。因为从总体上看，
这类通俗性文学作品的主要读者和影响层面正是
那些文化水平较低，以前与所谓正统文学无缘的
下层民众。通过通俗易懂的文学形式，道教思想
和道教伦理观念被广泛传播，从而形成了更大的
社会影响力。这种互动关系也成为道教世俗化过
程中一种必不可少的因素。

１．“神魔小说”与道教伦理
“神魔小说”是明清时期一种特有的文学类

型。对于其起源，鲁迅先生说：“且历来三教之
争，都无解决，互相容受，乃曰 ‘同源’，所谓
义利邪正善恶是非真妄诸端，皆混而析之，通于
二元，虽无专名，谓之神魔。”在此，鲁迅先生
明确指出 “神魔小说”中 “神仙”与 “妖魔”的
产生与 “三教”都有关，受 “三教”共同影响的
事实，同时也指明了这些形象对 “邪正善恶是非

真妄”等道德理想的表现和反映。进一步说，这
种道德理想乃是中国社会长期发展过程中沉淀而
形成的价值观、伦理观念的综合体，是中国文化
的聚合，既受道教影响，又受到儒释二教的影
响。但从总体上看，“神魔小说”因为采取了神
—魔斗法的基本模式，以神仙为基本形象，所以
在思想和文学渊源上更多地受到道教影响。因而
常常被视为道教文学的一个特有种类。

这种影响表现在小说中，就是其中的 “神
仙”与 “妖魔”所代表的 “正义”与 “邪恶”，
不仅指人行为中的 “善”与 “恶”，而且指人内
心中的 “善因”与 “恶因”。换言之， “神”与
“魔”也是人心性结构中对立的善、恶两极的象
征和文学形象。正是由于心性上善、恶对立，才
导致了神、魔的差异和对立，才使双方成为封建
世俗道德的维护者和破坏者。因此，神与魔的对
立和斗争又象征了人性中 “善”战胜 “恶”，即
“去欲就真”的道德倾向和艰难过程。而这种设
计，自然又与道教的伦理思想有密切联系。

小说 《咒枣记》讲述的是道教人物萨守坚积
善成仙的故事。作者笔下的主人公不仅是一个
“救世济民”的英雄，封建 “正义”的维护者，
也是人之心性经历挫折，最终去 “欲”至 “善”
的文学象征。这一点，我们可以从小说作者的自
序中看到：他塑造萨真君的文学形象，就是要以
萨君得道之事为例，说明 “自撤藩篱”，即修心
去欲，达到 “内善”的道理，为 “修心者”树立
一个榜样。显然，萨真人在这儿象征了人性中向
“善”的力量以及人通过抑恶祛欲，最终复性至
善的艰难过程。道教关于修心去欲的仙道伦理自
然也寓含其中。

《西游记》的主人公孙悟空，就是一个极具
象征色彩的人物形象。实际上，对孙悟空作为人
心之幻象、去欲就真象征的问题，早就有一些文
学批评家注意到了。鲁迅先生在 《中国小说史
略》中曾引明代学者谢肇淛之言说：“假欲勉求
大旨，则谢肇淛之 ‘《西游记》曼衍虚诞，而其
纵横变化，以猿为心之神，以猪为意之驰，其始
之放纵，上天下地，莫能禁制。而归于紧箍一
咒，能使心猿驯伏，至死靡他，盖亦求放心之
喻，非浪作也’数语，已足尽之。”瑐瑦在这儿，鲁
迅先生对孙悟空作为 “心”之幻象，去 “欲”就
“善”象征的说法是大致赞同的。清代学者刘一
明在 《西游原旨序》中也称：“其造化枢纽，修
养窍妙无不详明且备，可谓拔天根而钻鬼窟，开
生门而闭死户，实还元返本之源流，归根复命之
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阶梯。悟之者，在儒即可成圣，在释即可成佛，
在道即可成仙。”瑐瑧 显然，刘一明也认为 《西游
记》乃是在敷演人性中 “善”与 “恶”的斗争，
讲述去欲归真的道理。所以，他又称：“俾有志
于性命之学者，原始要终，一目了然。知此 《西
游》乃三教一家之理，性命双修之道。”瑐瑨而小说
中人物，特别是主要人物形象，乃是为表达其主
旨服务的，自然寓含了修心去欲、至善达真之
理。

２．明清 “劝善书”中的道教伦理
劝善书是指以通俗易懂的方式向读者宣传伦

理道德，劝人弃恶扬善的读物。这类读物大都以
神佛之名流行，宣传普通人因为遵循相关道德规
范而获得保佑和因为违背这些道德规范而受到惩
罚的宗教思想。

儒释道三教都有自己的劝善书。从总体上
看，道教系统的劝善书出现时间较早，数量也更
多一些。比如说，葛洪在 《抱朴子内篇·微旨》
中提到的 《赤松子中诫经》就是现存最早的道教
劝善书。该书以神仙赤松子的名义来扬善诫恶，
宣传早期道教的基本道德观念。但道教劝善书社
会影响的扩展却是以宋代 《太上感应篇》的流传
为标志。而该书的流传又是与当时的社会需要密
不可分，并且与统治者的大力倡导直接相关。自
此以后，各种不同类型的劝善书在社会上纷纷出
现。

实际上，劝善书的大规模流行也与道教世俗
化的趋势有关。众所周知，宋元明清时期也是道
教世俗化趋势逐渐明显和快速发展时期。在这一
时期，道教的社会影响经历了一个由教内向教
外，由上层向下层传递的过程。道教世俗化不仅
代表了道教对民间宗教信仰和通俗文化的吸收，
同时也意味着道教要以更为通俗的方式向普通民
众传播自己的宗教观念。而劝善书的大量出现则
应和了这一需求和呼声。

此期道教劝善书 “劝善止恶”主题不仅通过
神仙之口来表达，而且也常常通过故事来阐述和
说明，以达到向普通民众宣传道教伦理的目的。

宗教伦理方面，道教宣传要遵循斋醮之礼
仪，爱护神像宫观，尊奉三宝，内省，不欺暗
室，虔诚事神，遵从戒律等。《太上感应篇图说》
则通过一系列故事来阐释这些宗教伦理。在该书
故事中，力行善书也可以去灾就福：主人公刘璟
身体虚弱，被预言难过十九年关。他遵循他人劝
告，力行 《感应篇》三年不倦，获上帝克嘉，享
寿九十八，五福全臻。另外，此期劝善书大都附

有各种灵验故事，以证明信奉道经、道法的重要
性。

社会伦理也是劝善书强调的主要内容之一。
例如，为国尽忠、为君分忧、不逆上命、不扰国
政等内容也大量出现于这一时期各类劝善书中。
《关帝明圣经全集》中就有 “孝弟忠信人之本，
礼义廉耻人之根”之语。另外，社会伦理中还有
宣传传统美德、各种职业道德规范以及处世哲学
等内容，这些也常常成为劝善故事的基本主题。
例如，善书 《劝戒全书》在谈及商业道德和财富
观念时，就称：“故世财如流水也。先已过多方，
今及此方，少顷又流于他方矣。”瑐瑩因此， “世财
非我财，惟经我手。先曾已经过多人，乃今及
我。亟用以敬天周人迁善，则我财也。匿而不
用，旋属他人，岂我财哉”瑑瑠，以此来提倡散财
济人的财富观念。不少道教劝善书也涉及到家庭
伦理内容，如提倡事亲以孝、和睦宗亲、于父言
慈、于子言孝、兄友弟恭、夫妻恩爱，反对背亲
向疏、不和其室、轻慢先灵、骨肉忿争等行为。
当然，这些道德观念的灌输也是以道教神仙和道
德承负观念的名义来实施的。

在明清时期的劝善书中，文学故事成为了劝
善言论的一个重要辅助形式。不少劝善书作者都
专门收集和创作故事来解说劝善文。显然，这样
的形式对道教伦理在这类作品的主要读者群———
文化水平较低的下层民众中扩张影响力来说是非
常必要的。

３．“道情”中的道教伦理
在明清时期，道情是另外一种以通俗易懂的

方法来宣传道教伦理的讲唱文学形式。
道情起源较早，应脱胎于道教斋醮中歌咏赞

扬神灵的一些仙歌道曲，后来逐渐从宗教仪式中
分离出来，成为可以独立传唱的文学形式。南宋
以后，随着都市的大量兴建、市民阶级的扩大以
及口头文学的繁荣，以演唱道情来传道劝善的情
形也相当普遍。道情遂成为普通民众了解道教伦
理思想的一个重要途径。金元时期的道教经典
《自然集·正宫》中就有道士以演唱道情寻求布
施，在世俗生活中施行 “真功真行”的情形：

撇了是和非，掉了争和斗，把俺这心猿
意马牢收。我则待舞西风，两叶宽袍袖，看
日月搬昏昼。千家饭足可求，百衲衣不害
羞。问是么破设设遮着皮肉，傲人间伯子公
侯。我则待闲遥遥唱个道情，醉醺醺的打个
稽首。抄化圣汤仙酒，蔾杖瓢钵，便是俺的
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行头瑑瑡。
从这段文字看，道情的兴起与道教世俗化趋

势有着直接关系。在金元时期，全真教大力提倡
“真功真行”，号召教徒走出教门，于世俗社会中
积功累德，宣传道教教义。而正一各派也强调
“炼己于尘俗”、“积铅于市廛”瑑瑢的修仙观念。在
这一背景下，道教徒更多地融入世俗社会，进入
普通人群。道情不仅成为他们在都市中宣传道教
思想、劝善劝仙的重要途径，同时也是他们重要
的生活来源。因此，我们可以推测，道情在宋元
明清时期的大量创作和传播应该与道教世俗化的
大趋势有关。

道情这种文学形式由于便于演唱和传播，在
明清时期成为道教传播宗教思想的一种重要方
法，也成为普通民众，特别是城市市民了解道教
的一个重要途径。在 《张三丰先生全集》中就收
录了 《道情歌》１首、《四时道情》４首、《无根
树道情》２４首、《青羊宫留题道情》４首、《天边
月道情》９首、《五更道情》３７首、《九更道情》

９首、 《叹出家道情》７首、 《一扫光道情》１２
首。道情大都通过讲述神仙故事来宣传道教思
想。而劝善，即对道教伦理道德的弘扬则是其中
一个最为重要的内容。对修仙者来说，修仙是一
种心性的磨练，需要克制自己的各种欲望，获得
心灵上的平和与超越。因此，对求道者来说，求
道不仅是一种技术上的追求，更是对求道者个人
心性、道德上的考验。在 《叹出家道情》中，张
三丰写道：

叹出家，到也奇，看破了世路云泥。一
心不染红尘事，任凭他浮名美利，任凭他爱
子娇妻劳形，不如归山去。俺怎肯终日奔
驰，俺怎肯终日寻思。修行当发冲天志，做
一个慷慨男子，打破了生死机关，无烦无恼
无忧虑瑑瑣。
显然，这首道情的主旨是宣传道教清静无

为、远欲出世的伦理思想。
明清时期，道情不仅通过道教内部人士来传

播，而且也成为一般文人表达思想观念和道德理
想的重要形式。如清代的著名文学家郑板桥、徐
大椿就创作了大量道情。与道教内部用于宣道的
道情相比，这类文人创作的道情文字更为优美，
意境更加深远，更多地是表达他们的人生感悟。
但是一般说来，采取道情这种形式进行创作的作
者大都与道教有较深渊源，或在情感上和哲学观
念上倾向于道教，所以他们所表达的人生思考和
道德关怀中，常有非常浓厚的道教色彩。

４．“宝卷”中的道教伦理
宝卷是另外一种在明清时期广泛流行，并且

被大量使用来宣传道教宗教观念和伦理思想的通
俗性讲唱文学形式。

从起源上看，宝卷应该与佛教 “说经”有
关，是一种以较为通俗易懂的形式向世人讲经说
法的蓝本，其内容大都是宣讲佛教故事、佛家伦
理等，语言上由韵文和散文组成，可讲可唱。后
来，这种形式被广为传播和借鉴，被更多的作者
使用来宣教劝善，甚至讲述佛道故事和民间传
说。所以说，宝卷也是一种宗教世俗化的产物。
明清时期，由于民间宗教的风起云涌，许多民间
宗教家开始大量撰写宝卷，从而使宝卷在这一时
期非常流行，成为民间宗教传教的主要手段，同
时也被道教借用来宣传道教伦理。

在与道教有关的宝卷中，有一类是以介绍和
宣传道教神仙人物及其事迹为主要内容的，如以
关帝为主要人物的 《护国佑民伏魔宝卷》、《三义
护国佑民伏魔功案宝卷》，以药王孙思邈为主要
人物的 《药王救苦忠孝宝卷》以及讲述灶王事迹
的 《福国镇宅灵应灶王宝卷》，以道教东岳大帝
为主要形象的 《泰山东岳十王宝卷》等。这类宝
卷中的人物大都是道教或民间宗教中的神仙，作
品以宣传他们的成仙经历或圣迹为主，有较强的
故事性。在这类故事中，神仙人物及其事迹又是
道教伦理思想的形象示范和通俗解释，从而成为
道教劝善宣教的图示。

宝卷不仅以神灵形象作为典范和象征以弘扬
宗教道德，而且还对这些宗教道德的具体内容进
行阐述，从而使普通人有道德准则可以遵循。清
代的 《众喜宝卷》第五部分就以 《先修人道》为
题来阐明修仙道德信条：

先修人道后修真，人道不修佛难成。
三纲五常修理好，四圣六凡亦端正。
要学慈悲行仁德，贤良方正做善人。
忠臣良将也归天，孝子节妇亦上升。
如此看来人也重，人爵天爵俱莫轻。
孝顺爹娘天爵首，接续儿孙人爵根。
抛撇爹娘无此理，独修断子也无成。
要修人好心好多道德，补养精神得长

生。
花无纺织难成布，人无修炼失人身。
田地不种皇粮灭，天若无人有何神。
三才之内难缺一，天上最喜忠孝人瑑瑤。

还有一类宝卷将道教伦理观念通过具有一定
情节的故事来进行宣传，这类宝卷常常在阐明一

·８１· 　 宗　教　学　研　究　 ２０１０年第４期　



定的伦理主张或道德观念后，配以相应的故事。
在 《东岳天齐仁圣大帝宝卷》之 《赐善为神

品第四》中就有这样一个故事：
昔日，真定府有一秀士，姓于讳文明，

乃宋时之宦裔也。此人重仁义、轻财帛，寿
至五十七岁而终。一日天齐老爷，命金童引
至殿前。帝问曰： “于生在世，作何功德？”
生拜跪告曰：“弟子开义学十五年，分文不
取。兵火年，赎妇女二十余人，各还其主。”
帝即查文簿，果一字不虚。此时苏州府，少
一城隍，汝可补之。于生谢去赴任。文明有
侄于善，在南京生涯四年。一日探家，途间
相遇。问叔父曰：“小侄久不在家，叔父做
官，我也不知。”问任何处。公即答曰：“苏
州府官也。”别后，及于善到家，见居家穿
白。问其故。父曰： “汝叔已故，殡尚未
久。”于善将前事上告于父并诸亲。信其成
神，盖不诬矣瑑瑥。
在这一故事中，主人公于文明生前 “重仁

义、轻财帛”的品质和种种义举使他在死后获得
东岳大帝的奖励，成为一地之神。这个故事宣传
的主题正是道教 “善自有报”的道德观念。

从以上几个方面来看，宋元以后道教的世俗
化使得道教伦理观念也发生相应变化，从而使这
一时期道教伦理在修仙观念、对世俗伦理体系的
吸收程度、对民众日常生活的影响程度以及对新
的道德观念的吸收等方面都表现出与前期道教不
同的特征。同时，通过通俗小说、劝善书、道情
和宝卷等普通民众喜闻乐见的形式，道教伦理在
这一时期获得了最为广泛的传播和最大的社会认
同，成为影响明清时期社会各个阶层以及社会生
活的各个方面的重要力量。通过这些手段，道教
在这一时期成功地实现了从 “上层”向 “下层”、
从 “官方”向 “民间”、从 “教内”向 “教外”
的转移，得以继续成为中国封建社会的重要精神
支柱。

（责任编辑：首之）

＊本文为２００９年教育部人文社会科学重点研究基地项
目 “道教神仙传记的文化学研究”（２００９ＪＪＤ７３０００５）
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