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全真道精神境界的后人本主义心理学①解读＊
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提　要：“得道成仙”是全真道修炼的终极目标。得道是最高追求，而成仙则是得道后的最高精
神境界的体现，是心性修炼的成果，也是一种至高的、极其健康的精神境界和状态。本文试图将全真
道修炼的精神境界与现代后人本主义心理学进行相互诠释，以此促进人们对全真道心性修炼的精神境
界的理解。
陈明，博士，湖南第一师范学院教师；吕锡琛，女，中南大学公共管理学院教授，博士生导师。
主题词：全真道　后人本主义心理学　空　



虚

一、“虚”、“空”的精神境界

“道”是全真道的根本信仰，也是全真道的

终极追求。然而，体道并与道合一所带来的心灵

和内在精神境界的变化却是难以用语言描述，也

是难以捕捉到的。一些信仰者经过刻苦修炼后，

其旧有的生活世界脱落，新精神生命自内生成，

因此，在精神上会发生极大的改观和获得完全的

重生。新生后的精神境界是一个什么样的面貌，

这确实无法用语言表达出来。虽然难以用语言表

达这种极致的精神状态，但我们还是可以从全真

道徒们所描述的类比或借喻中对这种健全、健康

的至高精神境界略知一二。

心性修炼是全真道修炼的重点。在全真道的

修炼中，心性修炼大致分为三个阶段。第一阶段

就是将心灵安静，并能抵挡住外界的诱惑和干

扰，这是修炼的初步阶段；第二阶段是纯粹意识

阶段，是在第一阶段的基础上，心灵得到进一步

的净化和提升；第三阶段就是精神修炼的最高阶

段，也就是心与道合，即心与道合二为一的阶

段，这是心灵的彻悟与精神的完全解脱，达到了

“心即道，道即心”的阶段。这个阶段是心性修

炼中最难达到的阶段，也是修炼中难以用语言描

述和捕捉的阶段。全真道徒为了表述此境界，常

常借用 “虚”和 “空”的概念来描述或界定这种

至高精神境界，“空”与 “虚”是全真道徒定义

与道合一的精神境界的基本语汇。

清净是早期道教修行的宗旨和首要原则，如

马丹阳认为清净是道体的基本内容，但在描述心

与道合的状态时，马丹阳用的却是虚与空，如

“自古学道之人，体到实际真空，得无心真定，

才说自然”。并对心体空的状态作进一步的描述：

“且道如何是体空处？夫体空者，心体念灭，绝

尽毫思，内无所知，外无所觉，内外俱寂，色空

双泯，目视其色，不著于色，耳听其声，非闻于

声，故声色不能入者，自然摄性归性，混合杳

冥，化为一点灵光，内外圆融。到此处方契自然

体空之道也。夫自然体空者，若有所体，即是所

不体；若无所体，即无所不体。”（马丹阳：《真

仙直指语录·丹阳真人语录》）而刘长生则更喜

欢用 “虚”直接来反映道体的特性以及修炼的精

神境界。如 《长生真人至真语录》云：“虚者，道

之体也，阴阳明其虚则万物生也，至性明其虚则

恍惚生也。万物生成则济于世也，恍惚生成则出

于世也。”并认为当心修炼到与道合二为一时，

心则虚空、明朗。如：“清者天，清则显其万象

也；心清则显其亘灵也；渊清则明其二八也；通

其天象，则降气冲和也；通其亘灵，则与道同体

也。”谭处端也认为清净炼心的最高目标就是清

虚：“修行心，包容心，一片清虚冷淡心”（《云



水集》）等等。早期全真道虽然强调修心要清净，

但从其修心的境界看，仍是要将心修炼到至虚、

至空状态，炼心如寒灰就是虚空状态的体现。

龙门派强调以心制念，炼心到达清虚、空寂

时，便是真心的显现。丘处机将心的修炼的最高

境界形容为 “水晶塔子”。如：“真心常明，便是

个水晶塔子。”（丘处机：《北游录》）龙门派曾用

借喻的手法将体道合一的 “平常心”描述为 “日

落风生古洞，夜深月照寒潭”等特景，并用虚、

寂、定、莹等语言加以描述。如丘处机 《磻溪

集》云：渐渐放开心月，微微射透灵台。澄澄湛

湛绝尘埃，莹彻青霄物外。日落风生古洞，夜深

月照寒潭。澄澄秋色净烟岚，独弄圆明宝鉴。”

另外，在 《磻溪集》中，有时又用 “琉璃含宝

月”、“网络贯天珠”等物来形容修道的最高精神

境界；有时又以 “浮云收境界”、 “慧日照禅天”

这种物象来表征心体的物我两忘、寂之又寂等特

征。

因此，龙门派认为修道的最高精神境界就是

凝神入定，高度寂静而呈现的玄冥恍惚状态。全

真道惯称之为 “父母未生时”、 “五行不到处”，

人在这种幽冥的寂静状态中重新体验到鸿蒙未开

的宇宙原始状态，如此人的存在就与道合一。在

存在意义上实现了我即道、道即我。 《磻溪集》

云：“不会深穷造化，随缘且度朝昏。是非人我

绝谈论，却返生前混沌。一性昭彰乍显，二仪混

合初融。飘飘法界任西东，到处神光覆拥。”二

仪混合初融的鸿蒙状态，按照龙门派 （包括全真

道各派）的理论并不是道的本质状态，因为此时

道体已经生化、发生启动，即所谓 “道生一”，

已有了一个 “一”，道体的终极、本来状态是未

经一动的极虚状态。因此，返回生前混沌，并不

是修道的最终结果，修道的终极目标，即体道的

最高精神境界就是：“踏碎虚空界，崩开造化权。

浮云收静境，慧日照禅天。”②

与龙门派一样，盘山派也是用自然物的借喻

方法来描述与道合二为一的精神境界和状态。王

志谨在 《盘山录》中分别借用云、风、山、水、

天、地等自然物各自的特性来表征与道合二为一

的精神境界的特性，并最后以虚空状态作为心性

修炼的终极目的。如：

且如云之出山，无心往来，飘飘自在，

境上物上，挂他不住，道人的心亦当如此。

又如风之鼓动吹嘘万物，忽往忽来，略

无疑滞，不留影踪，草木丛林碍他不住，划

然过去，道人的心亦当如此。

又如大山巍巍峨峨，稳稳当当，不摇不

动，一切物来，触发不得，道人之心，亦当

如此。

又如水之为物，性柔就下，利益群品，

不与物竞，随方就圆，本性澄湛，至于积成

江海，容纳百川，不分彼此，鱼鳖虾蟹尽数

包容，道人的心，亦当如此。

又如天之在上，其体常清，清而能容，

无所不覆，于彼万有，利而不害，道人的

心，亦当如此。

又如大地之宁，寂然不动，负荷万物，

无党无偏，道人的心，亦当如此。

最后以不有不无，不即万事这种虚空的状态

进行总结：“又如虚空，广大无有边际，无所不

容，无所不包，有识无情，天盖地载，包而不

辨，非动非静，不有不无，不即万事，不离万

事，有天之清，有地之静，有日月之明，有万物

之变化，虚空一如也，道人的心亦当如此。”

后期全真道更是认为精神的修炼就是息人

心、复归本心，并超越来去流止而与虚空合而为

一，这才是修炼的最高精神境界。与龙门派和盘

山派略有不同的是，后期全真道不仅用虚空描述

体道合一的精神境界，同时虚贯通于后期全真道

修炼的每一个环节，是其修炼的核心概念。

首先，后期全真道认为虚是道的体现，是一

种实体，是创生宇宙万物的实体。如 《中和集》

论到：“是知虚者，大道之体，天地之始，动静

自此出，阴阳由此立，万物自此生。是故虚者，

天下之大本也。”虚，不仅是宇宙万物生化之本

原实体，更是宇宙万物生化之终极归宿。宇宙万

物无不自虚无而生。虚亦谓之 “太虚”，太虚是

宇宙鸿蒙之景象，万物尚未有形迹 “之初”，也

称之为 “太初”，太极尚未分判之际，也就是其

存在之原象，是谓之 “太始”。其虽呈现一派虚

空景象，实则却是万有；其虽无为，实则无所不

为；其虽无法，实则为万法之源；其虽无形迹可
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寻，实则其踪迹无处不在。虚无空寂，有物浑

成，太极之始，阴阳之初，宇宙乾坤，尽在其

中。因此，后期全真道认为修炼者要与太虚同

体：“所以脱胎之后，正要脚踏实地，直待与虚

空同体，方为了当。”又，“或问：何为了当？曰：

与太虚同体谓之了当”。

后期全真道主张与太虚同体，认为虚体是证

道的终极归宿。李道纯更主张虚体虽融然至静至

深，但仍有迹可循。终极了证应该打破这个虚空

的实体，即连虚体这个终极实体也一并抛弃。由

于这种主张，李道纯在 《中和集》赋诗道：“三

五混一一还虚，返虚之后虚亦无。无无既无湛然

寂，西天胡子没髭须。”因此，后期江南全真道

主张做两步功夫，一是凝神入空寂，为了证虚

空；二是融神出空寂，连虚空也抛弃。“湛然常

寂者，凝神入空寂也，寂无所寂者，融神出空寂

也。”通过这样一出一入，道士们最终进入到与

道合二为一的虚空寂静的状态，就如天马行空，

无挂无碍，从而获得了最大限度的自由和解脱。

如此境界则不可言说，不可思议③。

全真道用虚空来界定和描述体道合一的精神

境界与老庄的思想是一致的。老庄同样也用虚空

来描述体道合一的至高精神境界。虚空的精神境

界与道的特性是一致的。在这里，得道方能成

仙。而成仙也并不是飞升成仙，而是指人的精

神、神明及性灵。这个层次是修养功夫所达到的

最高境界，它超脱了肉欲、意识、思维，而进入

一种自由自在的清明之境，这就是孔子所谓 “从

心所欲而不逾矩”，也即老庄所谓 “逍遥”。这种

修炼的最高境界在不同的宗教有不同的称谓，如

佛教的 “神性”、“佛性”；还有其他宗教的譬如

“真性”、“自性”等等。这些都是宗教或哲学中

具有神秘品质的最高境界，常被视为超越人力，

而为神格化的性灵，但在全真道的修炼中，却是

发端于人心，可由人通过刻苦的修炼和无比崇高

的德性修养而达到的。虽然在其他宗教中修炼者

都有那种超越不可思之神境，但在全真道中，这

转成了人的自性，可以由人的明心而见性，这也

就是庄子将神性转化为真人的真性，都是由下往

上的提升，即由官能意识心 （也就是七情六欲等

等）到理智道德心，再到精神性灵心。

二、全真道修炼的精神境界

与后人本主义心理学的新人格

　　以上是对全真道心性修炼的最高精神状态的

简单描述，这种超越型的、虚空的精神状态虽然

为常人难以理解，但它深刻的精神内涵却是值得

研究的。同样，人的灵性或灵性能达的境界 （或

精神）也是后人本主义心理学研究的主要对象，

在对灵性的最高阶段的描述上，其代言人肯·威

尔伯也用 “空”来描述人的最高精神境界。他认

为，当体悟到 “大精神”④或与 “大精神”合一

时，也就达到了最高精神境界。 “对于大精神，

我也用佛教的 ‘空’ （ｅｍｐｔｉｎｅｓｓ）来表示。”⑤但

所谓 “空”并不是什么都没有，而是对什么都不

执著。由于什么都不执著，人就能够达到一种自

由控制自己心灵的程度：“……只要你平静地静

止在这个观照的觉知中———注视着身体、心智以

及自然漂浮———你可能会开始注意到你实际感受

的是自由的感觉，一种解脱的感觉，一种不被你

所看到的客体束缚的感觉。你什么也看不到，你

只是静止在广阔的自由当中。在你面前白云飘过

去，你的思想飘荡过去，你的身体的感觉飘荡过

去，而你并不是他们。你是这些客体来来往往的

广阔的自由空间。你是空地，你是空，你是一个

无垠的空间，所有的客体在其中来来往往。白

云、感觉、思维来来往往，但你并不是它们。你

是广阔的自由感，你是广袤的空，你是无边的空

地，正是由此外显才得以产生，停留片刻，随之

飘走。”⑥在肯·威尔伯看来，这种境界就是与宇

宙合一的境界，是从小我归向大我的体现，这和

全真道心性修炼的心灵境界的体悟基本上是一致

的。

心理学家荣格则将这种超越的精神境界称之

为 “完整的、统一的新人格”，并认为在这种境

界里，有着 “独一无二的感觉，并带来与生命的

调和，这时候，人们就能够接受生命的本来面

目”⑦。马斯洛则通过强调 “超越型的自我实现

者”来描述这种超越性的精神境界，并认为 “高

原体验” （ｐｌａｔｅａｕ　ｅｘｐｅｒｉｅｎｃｅ）就是这种超越境

界的体现，“高原体验不再只是一种突发性、刹

那间、感性式且来去无踪的经验，而是 ‘一生的
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事情’，崭新的世界观，对生命态度的彻底改变，

感性不再那么强，比较偏向智慧；它能够同时由

世间及永恒两个角度着眼，在平凡中看到超越。

因着日常生活中表现出来的高度品质，他成了超

越及无限境界的永恒见证人”⑧。并认为 “不论

是传统的或是现代的 ‘灵性修持’都能锻炼出这

种生活境界，使人 ‘安住于这一体意识的高原

上’”⑨。所以，在荣格和马斯洛看来，拥有这种

精神境界的人是超越小我、在与宇宙合一的体验

中与宇宙相称的一个人，是感到成了这个统一要

素的一个人。

而阿玛斯⑩ 则将这种状态称之为 “终极实

相”。“人所能经验到的最深、最客观的状态，便

是所谓的终极实相。终极实相是永恒不变的，也

是最根本的境界。你不可能体悟到更超越的状态

了。”瑏瑡阿玛斯的终极实相其实就是 “空”的状

态，但 “空”是空无一物吗？“我们这里所说的

体悟到终极实相，指的其实是终极实相碰见了自

己；或者可以说它发现自己就是最终的实相，但

又没有 ‘就是’的感觉，因为里面根本没有主客

的分别性。因此只有终极实相能够体悟到终极实

相，或者可以说根本没有所谓体悟这件事，而这

就是为什么它会被称为终极的原因！因为它空无

一物，又何来经验呢？假设我真的体悟到自己就

是终极实相，那么我的体悟将会是 ‘我不知道’。

我什么都不知道，甚至不知道我不知道。‘我不

知道’意味着我不再觉知。我不再觉知任何事

物，而且也不觉知我不再觉知任何事物。那种状

态和深睡很相似。当你深睡无梦时，根本不知道

自己是在深睡，就好像什么不存在似的。你不见

了，彻底不见了———这便是终极实相的状态，也

是万事万物最深的本质。”瑏瑢在这里，我们可以看

到，阿玛斯的 “终极实相”与全真道追求的一念

无生的空境有着相同的看法。如刘处玄在 《黄庭

内景玉经注》中说： “一念无生，众垢消除，性

通杳邈，占得虚无。”马钰也认为：“修行之人多

言澄心，不识澄心之理，如何识澄心之理？只要

一念不生，性体真空，杳然湛然，似天澄虚不

别，是真澄心也，无心可澄是名澄心。”（《金丹

大要》）所以，在全真道看来，只有使心体寂灭

空静，达到真空境界，自然神气交融、性命和

合、凝结三丹。

因此，在这个意义上，全真道与后人本主义

心理学在本质上是一致的。全真道中明心见性的

修炼宗旨也是不断超越自我、小我，融入大我的

过程，这种境界就是心与宇宙的完全合一境界，

是 “小秩序”与 “大秩序”高度和谐的状态。这

种状态正如美国大卫·博姆 （Ｄａｖｉｄ　Ｊｏｓｅｐｈ　Ｂｏ－

ｈｍ）和印度克里希那穆提 （Ｊ．ｋｒｉｓｈｎａｍｕｒｔｉ）

所共同认为的：“在这种境界里中已经没有任何

界分和对立。心是空无一物的。”瑏瑣 在这个境界

里，一切心灵杂质都被排除干净，不存在任何幻

象。“旧有的一切包括愤怒、嫉妒、迷信、教条、

执着等等，这些全都去除。如果这些东西没有完

全清除，还残留着一点余孽的话，幻象就势必出

现。我们的心必须完全摆脱由欲望、期望、追求

安全感而造成的幻象。”瑏瑤从心理学上来理解，这

种状态有着科学的理论依据。“内丹术是一种凝

炼提升常意识、净化潜意识、开发元意识的心理

程序。” “道教内丹术修炼的关键在于进入一种

‘虚静’的状态，就是使意念静定下来，由执着

于外在对象的意识返照内观，从而进入一种非对

象化的意识。……心理学研究证明，这种集中的

沉思的进行并非易事。但当集中的沉思得到成功

时，它就会引起一种异常的意识状态。实践者用

如下词语来描写它：明净、空虚或静寂。外部世

界的一切知觉不是通过强迫驱逐而是通过集中注

意所想望的事物，而暂时从意识中排除出去。同

样地，所有内部心理活动停止了，但是无任何特

别内容的纯意识和明净感仍然存在。这种状态可

能只延续几秒钟或几分钟，但它看来好象是无始

无终的。这样一种异常的意识状态一旦出现，其

本身就可能是极宝贵的，但这种状态的后效被认

为是更可贵的。直接的后效使我们感受到人和世

界的极为新鲜和大大加强的知觉，即人们直接感

知事物的感受。内丹修炼者所描述的妙境感受，

与上述现代心理学关于异常意识状态的描述，应

该说是很相近的。异常意识状态下知觉者常能获

得某种令人心醉神迷的高峰经验和神秘经验。心

理学家认为，在这类经验中，一种事物的重复知

觉导致对该事物的觉知越来越丰富，而不是乏味

和厌烦，象正常意识状态中对重复刺激的通常反
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应一样，为一种知觉对象所全盘吸引，有时达到

把知觉者和被知觉的事物融为一体的感觉。如果

被知觉的事物具有宗教意义，如 ‘道’之类，结

果可能形成宗教经验，内丹家通过与道合一，使

人的心灵在理性和非理性层面都得到正常的充分

发挥，避免了一切心理障碍和精神错乱，真正感

受到道家适性逍遥的滋味。”瑏瑥

然而，在这里，我们需要说明的是，全真道

的心性修炼虽然对精神的提升具有强大的促进意

义，但是这种精神状态也并非每个人都能达到。

事实也表明，只有极少数的灵性修道者才有可能

将自己的精神境界提升到如此高度。这正如肯·

威尔伯认为的，人要净化到这种高级阶段是非常

稀少的： “这些高级阶段十分罕见，超然不群，

很不容易达到。过去只有寥寥可数的有些人，例

如孤独的萨满教信徒、僻静山洞的瑜伽修行者、

真正需求智慧的僧人和修士等才有可能达到。这

些深层或高层的状态从来没有成为普通人或群体

的意识状态。”瑏瑦所以，后人本主义的灵性阶段和

全真道的 “见性”阶段是一致的，都是超意识的

阶段，是体悟 “道”或 “大精神”的阶段。总

之，全真道心性修炼的最高精神境界是一种精神

上的最佳状态，在这种精神状态中表现出来的是

身心灵的高度和谐统一和完整，是自我真正与他

人及环境融为一体，即天人合一之境。

（责任编辑：首之）

＊本文为２０１１年湖南省社会科学基金项目 “道学
与西方后人本主义心理学的互动研究” （项目编
号：１１ＹＢＢ１０９）阶段性成果。

①后人本主义心理学，又名超个人心理学 （ｔｒａｎｓ－
ｐｅｒｓｏｎａｌ　ｐｓｙｃｈｏｌｏｇｙ）或全人心理学，李绍崑等又
称其为精神学。后人本主义心理学是２０世纪６０
年代末至７０年代初在美国兴起的一种心理学流
派，它以关注精神性 （ｓｐｉｒｉｔｕａｌｉｔｙ）为主要特征。
它是人本主义心理学充分发展的结果，也可以说
它是人本心理学的派生物，是心理学中继行为主
义、精神分析和人本主义之后的第四势力 （ｔｈｅ
Ｆｏｕｒｔｈ　Ｆｏｒｃｅ），其主要代表人物有马斯洛、肯·
威尔伯等，如果从方法论和学术渊源上下定义，
那么，后人本主义心理学可以被理解为这样一个
学派，它试图将世界精神传统的智慧整合到现代
心理学的知识系统中。

②③张广保：《金元全真道内丹心性学》，北京：生
活·读书·新知三联书店，１９９５年，第１１７、１７６
页。
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以称为 “大精神”（Ｓｐｉｒｉｔ）。或者说大宇宙的进化
就是 “大精神”的显现。 “大精神”是肯·威尔
伯心理学的一个非常重要甚至很关键的概念。不
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“理”、“天”、“上帝”、“佛性”、“太极”、“梵”、
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行的总规律，具有至上性和绝对性。肯·威尔伯
用 “Ｓｐｉｒｉｔ”这个词来概括所有这些说法，而不偏
爱其中一种文化，或者只采用其中任何一个词
语，这也体现了他研究后人本主义心理学以及整
合学的立场。

⑤⑥瑏瑦 ［美］肯·威尔伯著，许金声等译： 《万物
简史》，北京：中国人民大学出版社，２００６年，
第１２、１９８、２２１页。
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透过自我探索以及与他人的互动而发现到，自我
或所谓人格，不但会妨碍成长，同时会遮蔽住我
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回旋之道，成为一个前后连贯而又十分有效的内
在工作形式。”
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年，第２７２、２７２～２７３页。

瑏瑣瑏瑤 ［印］克里希那穆提、 ［美］大卫·博姆著，
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