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化 “化”之美
———关于葛洪 《神仙传》的审美分析
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淼

提　要：葛洪的 《神仙传》站在 “大道为一”的角度，展现了一种人在向道的旅途中与道合一的
化 “化”之美。第一个 “化”指的是道的造化，而第二个 “化”是指在道的造化下，人在向道修仙的
过程中化生而成的诸种现象，化 “化”之美通过各种现象的 “化”而凸显。在 《神仙传》中所展现的
化 “化”之美，重 “身”而不役于 “身”，“生”通过 “身”使 “美”得以产生，并展现出来。众仙通
过 “身”将 “生”呈献给世界，将对身体的道化与 “美”的展现融为一体。“身”在向 “生”的旅途
中，势必要完成对自身的扬弃，才能实现质的飞跃，而 “化”却成全了 “身”的这种飞跃。“美”贯
穿于众仙在化 “身”为 “生”的始终，是于人性中释放神性的过程，是超凡入圣的过程。“化”后的
“游”让人逐渐褪去了凡俗的皮，经历天地之大化，见天地之大美，也在 “游”的过程中进入超凡入
圣之境，回归于 “道”的本然。
阳淼，四川大学道教与宗教文化研究所２００７级博士研究生。
主题词：神仙传　

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

葛洪

前　言

西晋葛洪，一位地位卓著的高道，代表作
《抱朴子内篇》与 《神仙传》在道教史上意义重
大。在 《神仙传》中，葛洪以道教徒的身份向我
们描述了神仙与道俱化的种种 “神迹”。从道教
美学的角度来看，与 《抱朴子内篇》的义理阐释
不同，《神仙传》则侧重于对道教审美现象的奠
基。与 《抱朴子内篇》相比，对它的审美研究则
显得门庭寥落。风格严谨庄重，以叙事为主的
《神仙传》，在一本正经的外表下，它是否可以开
出属于仙人的飘逸灵动、隽永自然的 “美”来
呢？

一、“传”———信仰的开启

《神仙传》是道教历史上第一部真正属于
“信仰”的神仙传记。在它之前，虽有 《列仙传》
（关于 《列仙传》的作者问题，一直存在争议，
在本文中，采用 《列仙传》为刘向所作的说法），
归根结底，刘向仍是一儒者，而非道教徒。而葛
洪，却是以道教徒的身份，带动了 “神仙”以信
仰的方式出场，使之具有 “传”而咏之的价值。

传，传也，以传示后人也。
传，传颂也。①

“传”原有 “驿站”的意思，原指消息辗转
相传，不期于湮。太史公作 《史记》，“传”为其
中的一个体例，经过东汉经学的洗礼，“传”具
有了较高的地位。《神仙传》，顾名思义，是葛洪
通过 “传”的形式弘道法喻仙教，使其事迹代代
相传，不绝于世，成为对 “神仙实有”的有力证
明。“神仙传乃信仰的栖居之所，乃信仰传递自
身、显示自身以及守护自身的基本方式。所以，
一切形式的 ‘神仙传’，都是信仰成其为信仰的
自身开启方式，是信仰之为信仰的生存性签
名。”②

“传”，秉承了史家传统，在很大程度上受儒
家思想的影响，风格上严谨、庄重，但对 “美”
的涉及却始终给人一种鞭长莫及之感。但 《神仙
传》作为葛洪喻教宣教的重要载体，是否真的与
“美”无涉？

在虔诚的教徒身上，美感仿佛已汇入总
的宗教体验中，并能强化和巩固宗教体验。
宗教信仰的不断深入，其审美体验往往在教
堂里才同宗教联系得更为牢固。③



在作者看来，《神仙传》是人在 “道”化的
过程中，通过现象将 “美”的吐露。它所启示的
不仅是生存方式、信仰方式，还包括审美方式。
它从不会喋喋不休的述说什么叫做 “美”，而是
诸种现象来让你 “听”无声之声， “观”象外之
象。神仙有所 “示”之，方能有所 “观”之。

仙，轻顺貌。
仙仙，醉舞儿。④

“仙”本身就蕴含了 “美”的内核，其雏形
“巫”，就有享神乐神的功能， “轻顺”的翩翩之
态和醉舞之貌，注定了 “美”先天性的与其共
存，贯穿于与之有关的诸种现象之中，在 “寿考
之迹”和 “长生仙去”到场的同时， “美”也随
之绽放开来。神仙无穷无尽的诸多 “象”之所
“示”，方 能 得 以 “见” 之，以 《神 仙 传》
“观”— “道”与 “美”之无限勃勃生机。

二、化 “身”之美———将身体呈献给世界

（一）化 “身”之美
生命不是抽象的概念，而是一种切实可体验

的存在，体验的载体就是 “身”，在 《神仙传》
中，众仙将自己呈献给世界的方式也是通过
“身”。

成形之谓生。⑤

身是 “生”的外在表现。有形有象才能称得
上是真正的 “生”，一物有一物形，一物有一物
之 “身”，“身”不仅是生命的承载，也是审美的
切入。“我们认识到的每一个意识都是通过作为
它们的透视外表的一个身体而呈现出来的。”⑥

天地生 “我”，我身成 “我”，只有 “生”之
有 “道”，方能以 “身”得 “道”。道教以 “生”
为美，所以，“童”、“幼”象征着生命之始。《神
仙传》中的众仙，虽得道的经历不一，身态各
异，但不约而同的散发出 “生”的气息，流露出
绵绵不尽的 “生生”之色⑦。
在形貌上，他们所体现出来 “少色”、 “童

色”，与凡人殊易，远离衰老腐朽，食芝草、吐
纳元气、变化无形、腾云而游，甚至连凡人，得
神仙点化，其 “身”也可发生了改变，在身体容
貌上异于常人⑧。

“美的形式或美的形象之所以美，乃是因为
‘从其内放射出巨大的光泽’，这光泽使形象成为
美的形象。”⑨

有形有象才谓 “身”，仙之 “身”紧紧地抓
住了 “道”与 “美”的精髓，常令人惊羡不已的
仙风道骨、生生之貌，是其将 “道”深深镶嵌于

肉身成道这一基石中。这样的 “美”，既深藏不
露，又显而易见，通过一次次的到场来显现、超
越。此时，“道”与 “美”已内化于肉身成道的
显现与表达中。“只有富有形象性的存在，才会
使人入迷，让人陶醉，只有形象能够迸发出永恒
的美的光芒。”⑩

象所产生的对 “美”的震撼，仅凭 “道”或
“美”本身无法淋漓尽致的表达。在 “美”与
“道”的信仰中成全自己，无论对哪一方来说都
是获益者！与后世的神仙传记相比， 《神仙传》
中对 “身”的描绘，语言质朴简洁，洗炼传神，
寥寥数语之间，画龙点睛，不事雕琢自有风味。
神仙因 “道”而存，他的 “美”也由 “道”

焕发出来。“道”将 “身”投入这个世界，与世
界化为一体，人的身体被看做一个小宇宙，各器
官比照日月星辰，身体的运行参照宇宙的运行，
它与世界合二为一，这种亲密无间的表达，使
“身”对世界的感受更加真实不欺。“身体是这种
奇特的物体，它把自己的各部分当作世界的一般
象征来使用，我们就是以这种方式得以 ‘经常接
触’这个世界，‘理解’这个世界，发现这个世
界的一种意义。”瑏瑡 人置身于 “道”中，获得
“美”的方式，绝对不是具有强烈主客意味的
“审”字所能表达的，物不是冷冰冰的对象，人
也不是物之外的存在与变化，他进入物之中，切
身感受物的存在与生长。这种以生命为基石，搭
建人物相融的审美平台。对于人来说，物已不是
异己的、疏离的存在，他们相互成为了对方生命
和心灵的载体，于人物相融之美中，获得了
“道”的实现。

“身”是人与世界打交道的最直接的方式，
审美体验建筑在生命体验之上，人只有先感受到
存在，才能去经历 “美”，是生命让 “美”存在，
并向人敞现。对 “美”的体验就是对 “美”存在
状态的守护与欣赏，亦是对生命的证明： “美”
在成为 “美”的过程中，人已然将身体 （生命）
纳入其中；人作为 “美”存在且发生的参与者，
欣赏着 “美”，守护着 “美”，更加深了对身体
（生命）存在的体验，而更加渴求身体 （生命）
的持久。

《神仙传》开启了道教式的审美方式—将身
体的 “道”化与 “美”的到场融为一体。

（二）生 “生”之美
“道”化生万物是为善，盛大光明是为美，

任何具象的描绘，只会使其黯然失色，但 “身”
却需要通过诸多具象的描绘来使 “美”得以绽放
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开来。在生命的光照下， “美”是可以永存的，
即便载体消亡了，它也可以敞开瞬间与永恒的奥
秘，即使是对 “美”瞬间的体验，却能通过显现
在时间中绵延，化为活生生的永恒。 “美”与
“身”达成了默契，在瞬间与永恒的交织中现身。
《神仙传》中所有的故事，都是围绕 “生”这一
主题，而对 “美”的呼唤，更加浓墨了对 “生”
的体验。
向道求仙正是要求通过扬弃 “身”来达到

“生”，血肉之躯在向 “道”的旅途中，逐步实现
了对自身的扬弃。《神仙传》中的尸解、兵解等，
就是通过扬弃甚至毁坏肉身，来达到长生。葛洪
重 “身”而不役于 “身”，借八公见淮南王之事，
来阐明 “身”“生”相即相离的道理瑏瑢。

“身”，“改形易容，变化无常”，具有无数种
表现方式，淮南王府的守门人却走入了因 “身”
而忘 “生”的误区。真正得 “生”之人，所在乎
的是 “内实养生之道，外则和光于世”瑏瑣的生生
之色，而非仅仅局限于形体表面的青春年少和衰
老腐朽。“身”可变，而 “生”不灭，方能 “与
天地相保，日月相望，改形易容，变化无常，日
中无影，乃别有光矣。”瑏瑤故而，要体验到 “生”
的美，就要达于 “象”外之 “象”，达于 “身”
外之 “身”。
将 “美”与 “生”紧密相联，是为 “美”获

得更深沉的奠基，“美”不是静止的，只要 “美”
的化身与 “道”同在，时间、空间的变更并不能
丝毫有损于它的光辉。神仙是因 “道”而存的，
是 “生”之道、“生”之美的形象性的存在，但
他毕竟是超越的、多样的和空灵的，不拘于凝固
的色彩和僵硬的线条。通过葛仙君笔下的诸多化
化之 “身”，来展现其中的生生之 “美”，成全对
“生”的追求与 “道”的信仰。
顺 “道”而 “生”是为 “美”， “美”与

“生”的紧密相联，互哺互养，“美”获得了更深
沉的奠基，“生”涵养了更醇厚的底蕴。“美”不
是静止和凝固的，不被世俗意义上的美丑所局
限，只要 “美”的化身与 “道”同在，时空的变
更不能丝毫有损于它的光辉。

三、化 “化”之美———超凡入圣之境

“化，变也。”
“变尽旧体而有新体谓之化。”瑏瑥

“化”是 “道”的体现，肉身成道，势必要
经过质的转换，通过 “化”而蕴养施发在肉身中
所形成的神奇力量。

南华真人梦中化蝶，既是 “美”之 “化”，
亦为 “道”之 “化”。在酣梦中，蝴蝶之乐与我
之乐交相辉映，审美主体进入 “天地与我并生，
而万物与我为一”的大化之境。外部世界与内部
世界的界限顿然消失，“身”随心化，将心灵无
限向外在的人间扩展，心外的世界被转化为心内
的世界。审美主体幻化为审美对象，又将审美对
象幻化为审美主体，物我交融，获得如同 “至
人”“真人”般的审美自由和享受。

“蝴蝶是生的象征，是美之生的象征”瑏瑦蝴蝶
本身就是化化之物，天生就具有 “变”的特性！
它一直在道中蜕变，这种改变不是形与形之间的
等量交换，而是能量的提升。 “生”是 “化”的
基础，无论化为何形何物，都是生命的不同表现
形式。蜕其旧形，换我新身， “化”后之 “我”，
完成了对身体的扬弃与超越。
葛洪将形化看作一种现实而又真实的存在，

一种在 “道”的造化下，最自然、最伟大的实
现。通过身心与 “道”俱化，来实现宗教与审美
的双重理想。对道教来说， “化”是真实的、显
现的、魅力无穷的。它不像 “道”那样神秘，不
像 “美”那样羞涩，它主动积极的现身。
神仙变化多端、仪态万千，所施之术更是幻

化神奇，在审美者心中泛起阵阵涟漪，使心灵沉
浸在化化之美的天地里，心也随之而化。这样的
“美”是永恒的、真实的、善意的，即便仅仅是
一瞬间，但却给我们带来持久甚至是永远的愉
悦。

“化”是生命最好的证明，化 “化”之美的
神奇之处在于不仅具有变化的无限可能性，还在
于不确定的表现性，它瞬息万变，无法揣度，谁
也不能对其做出预见：它以瞬间生成和瞬间变幻
的方式呈现 “身”及 “道”无限可能性，任何一
种可能都是 “美”的表现形式，而在经历了这个
瞬间的欣喜之后， “美”又以另一种面貌出现。
每一形态之变幻，都吐露出无穷无尽的审美意
蕴，因为这万千化化之象，见万千化化之美。
“化”是神仙对 “生”的独特体验，对 “美”的
超然显现。单是美好的长生之相已经令他们光彩
夺目，而其化化之身和化化之术仿佛把人带进了
魔术剧场，在观赏跌宕起伏的演出之中，通过种
种神奇而美妙的 “化”迹，打开了美与信仰空
间，人也随之 “化”入其中，自己也可以是那
“须臾之间，化为老翁，小儿、车马、无所不为。
行三十六术，甚有神效，起死无数。不知其何所
服食，颜色益少，鬓发如鸦。忽白日升天而去”
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的太玄女瑏瑧，或是 “一日能行五百里，力举千
斤，一岁十二易其形，后乃仙去”的华子期瑏瑨。
“化”不仅是一种现象，更是一种 “力”，一种
“神性”的象征，因为 “化”而使 “力”得以施
展开来，反过来，由 “化”而得以施发开来的
“力”，却有力的证明了 “化”的真实存在和发
生。
作为一种超越性的存在， “道”通过 “化”

而赋予了人之不可思议的神奇力量，从 “一”而
化生无穷，无论是内化为 “生”还是外化为
“形”、为 “术”，皆通过 《神仙传》的种种神迹
建造了一个神奇幻化之境。听起来，如神话般地
那么遥远与奇幻，但在 《神仙传》中，却是真实
的，化 “化”之形与术，更像是一幕幕精彩的戏
剧，凸显了 “道”的神秘与神妙之美。“美就其
来源与本质而言是真正神性的、超越的，就其与
审美主体关系而言它既是真正的可见形式，又是
最重要、最鲜明的 ‘超越者’”瑏瑩。“化”之美是一
种超越于世俗的、非凡的 “美”，人只有蜕去平
凡、世俗的 “皮”，才会以超然、卓越的 “美”
出现。

四、化 “游”之美——— “道”的本然

《说文》： “游，旌旗之流也。”瑐瑠 “游”的原
意为，风吹动旌旗下垂的飘带时，如水波泛起的
样子。南华真人的濠上游鱼之乐，讲的就是
“游”作为鱼之为鱼本然的运动状态的持守与回
归，是鱼的 “天然属性”！它的存在与行为都是
道本然的流露，是美！“游”就是对道的本然敞
现与揭露。

“游，谓化而去也。”瑐瑡 “化”后的 “游”是
一种本真而自然复归于 “道”的状态。对作为审
美主体来说，“游”首先是一种自由的，形体和
心灵双重解放的状态。审美是一种不带任何功利
目的的自由活动，而修道最重要的一点就是心对
世俗之牵绊无所挂碍，破除执念，故以 “游戏”
对之。在这一点上，“游”与 “游戏”是想通的。
仙人好 “游”，《神仙传》中的不少仙人似乎

都是 “游戏”的高手。二仙人决心点化陈安世时
就问：“‘汝好遨戏耶？’答曰：‘不好也。’又曰：
‘汝 好 道 希 仙 耶？’答 曰 ‘好 道，然 无 缘 知
耳。’”瑐瑢 “游戏”是审美的基本心态，席勒曾把
审美归结为 “游戏冲动的对象，活的形象”，因
为 “人只有在 ‘游戏’时，才感觉不到自然和理
想要求的强迫，才是自由的，活的形象”瑐瑣。对
“美”的追求，作为人一种本然的生命活动，需

要主体的不断超越与开展，“游”首先敞开了一
种超功利、泯是非，无滞无碍的自由状态，洗涤
胸中污垢，缔造一个空明洁净、生机无限的心
境，应物之自然，如 “一洗胸中污垢，缔造一个
空明洁净、生机无限的心境，应物之自然，如
“濠上之鱼”般自由舒放。 “游”，开启了生命主
体的精神自觉，生命活动的纯净与自然，亦是生
命得以超越的根本性前提。“游”的过程，是借
人的行为来展现 “道”的无限风光，和把整个心
胸托付给天地万物的向 “道”情怀。审美与宗教
都是激发主体性张扬之事，在特殊的环境下，往
昔受束缚的心灵会陡然得到释放，无所束缚的变
幻与飞翔，披上 “游”这一外衣，是最为合适不
过的了。

“守精神以游于太清之本，以不死，而能自
变化其形体。”南华真人以鲲鹏之喻，讲述了是
水中的鱼化作天空中的鸟，突破了形体的限制，
而 “游”于南冥，方使眼前的世界陡然一新。沉
重的肉身无法飞上万里霄汉，形体的枷锁始终制
约着人神性的延伸，经过 “化”的转圜，心灵与
形体的比翼齐飞才得以实现。
神仙的 “游”并非无待而 “游”，是 “化”

而 “游”，通过 “化”，心灵与肉体才得以双重飞
翔，见人所未见之美景，领略至高至上的逍遥之
美。可以 “大泽焚而不能热，河汉沍而不能寒，
疾雷破山飘风振海而不能惊。若然者，乘云气，
骑日月，而游乎四海之外。死生无变于己，而况
利害之端乎！”瑐瑤如此的 “游”，方是 “道”的极
致，更是 “造化”的极致，更是 “美”的极致！
道教的成仙之途，如同它本身以 “道”为名

为宗一样，要实践者体现出来的就是一个开放的
行为。“游”与 “化”是相生相长的，悠 “游”而
“化”。燕国方士卢敖 “背群离党，穷观六合之外。
幼而好游，长而不渝，周行四极”，以为自己已
“穷观”，而若士所云游之地，所观之奇景，远远
超过了卢敖，但也说自己还没有 “尽观”与 “周
游”，卢敖不由发出了 “吾比夫子也，犹鸿鹄之与
壤虫也：终日行，不离咫尺，而自以为远。不亦
谬也，悲哉！”瑐瑥 “道”无止境， “游”无止境，
“美”亦无止境！“游”作为道教的一种极其重要
的宗教实践，所希望的不仅是超乎凡人力量的获
得，而且更是一种道教传统理想人格的养成。

“太华之下，白骨狼藉”， “入山而无术，必
有患害。或被疾病及伤刺，及惊怖不安；或见光
影，或闻异声；或令大木不风而自摧折，岩石无
故而自堕落，打击煞人；或令人迷惑狂走，堕落
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坑谷；或令人遭虎狼毒虫犯人，不可轻入山
也。”瑐瑦神仙的 “游”，并非想象中的诗情画意，
以 “游”之 “真”心而 “观”天地之美景，来了
解生命与 “道”的真谛，以 “游”的坎坷之途，
来磨砺求 “道”之人的品德和意志，使自己获得
提升，在 “游”的途中，使自己向 “道”的旅程
获得 “道”的考验，而发生 “化”的飞跃！所以
“神仙者，所以保性命之真而游求于外者。”瑐瑧道
教的宗教理想与审美理想在 “游”之上具有根本
的相通性。“游”的开放性和实践性，为的是更
好的与 “道”闇合。对经历了 “游”的审美主体
而言，天地之灵气、天地之大美荡涤心胸，审美
的起点、角度、立场，甚至境界，都将得到一番
彻底的改变。审美之 “我”与 “道”之大 “美”
化而为一，“美”不仅是 “我”的产物，“我”亦
是 “美”的杰作，“美”的承受者与涌现者在此
都被 “我”完完全全的领受了。从审美的立场上
来看，能领略到天地之大美的 “我”在经历了一
系列 “游”的洗礼后而进入了更深更广的 “化”
境，“化”“游”相长，方能达到大道至美的齐物
逍遥之境！

结束语

《神仙传》出彩的关键之处在于葛洪从一个
信仰者与实践者的角度，塑造了一个个光彩照
人、引人入胜的神仙形象。他们的万千之形，是
“道”与 “美”的万千体现，将审美主体完全引
入并沉浸在美的理想的境界中。不仅是 “道”的
信仰，也是 “美”的信仰。神仙本属于彼岸世
界，其形象和性格都是通过宗教的想象或体验而
来，但恰恰这些因 “道”而来诸种形象，却能够
引起读者审美的愉悦，使人读后心羡之、向往
之，更加深了他们的存在。有情有形才能感人，
有情有形才能打开心灵的审美境域。
在审美的境界上对人生永恒的自由完美的虔

诚呼唤，对人性最终能向神性升华完满的实现自
身的真正的确证。如果说审美是人实现自身、成
全自身的最终一个出口，那么我们就不难理解它
和宗教在这一点上的心有灵犀了。超凡入圣固然
是心向神圣和崇高的修为，但超圣入凡才是人生
的 “化”境。只有上升为心灵化的存在， “神”
要最终称要成为人格化的象征，才具有最高的审
美意蕴，达到最高的审美境界。而 “化”，则是
极富道教意蕴的一个词，是由人到仙转圜的必经
之途，在 “化”的身上，即可见 “道”之造化神
奇，又可见人在向道的转变过程中的万千化象。

“审美经验的顶峰并不是使我们感受到审美对象
及其世界，而是通过并超越审美对象使我们感受
到造化的力量。”瑐瑨

比葛洪稍后的另一道教重要人物陶弘景 “至
十岁，得葛洪 《神仙传》，昼夜研寻，便有养生
之志。谓人曰： ‘仰青云，睹白日，不觉为远
矣。’”瑐瑩

在 “美”的笔调下的 “神”，似乎更能抓住
人心。故而，《神仙传》所启示的不仅是当下的
生存、信仰，还包括对 “美”的追求。 “在虔诚
的教徒身上，美感仿佛已汇入总的宗教体验中，
并能强化和巩固宗教体验。”瑑瑠

当然，无论我们怎样仰望神圣之美的星空，
说到底，那是对人自身之美的挖掘，由后天而神
圣的 “仙”，身上兼具了神性与人性，他一旦将
人性化为神性，就是 “美”的显现。他的美永
恒、完美、真实，却仍有人性的光辉。以具备神
圣之 “美”的共性，又具备人性之 “美”的个
性。《神仙传》将对道教的宗教体验和审美体验
的融合贯通，化为对鲜明、生动的形象，再由
“美”的形象的意蕴，通向神圣和 “美”的大道！
也正是因为如此，在通向 “道”与 “美”的世界
里，人才有不断超越自身的勇气和动力。
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