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道教信仰中的地上仙境体系
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提　要：道教信仰中的地上仙境大体可分为十洲三岛仙境、二十四治仙境和洞天仙境三种类型，
前者属于海上仙境体系，后两类属于陆上仙境体系。十洲三岛是道教整合上古时期海上仙境信仰的产
物，二十四治仙境是道教教区经过改造后产生的新型仙境，洞天仙境是对道教推崇的名山仙境的总
结。
李晟，博士，四川大学艺术学院副教授。
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　　仙境信仰是道教最重要的信仰之一。作为一
种宗教化的理想世界，道教的仙境迥异于其他宗
教的理想世界，表现出强烈的此岸化倾向。在道
教构拟的各种仙境体系中，与凡尘世界居于相同
空间结构中的仙境，尤其能凸显道教仙境的这一
特征。相信世界上存在不死仙乡的思想早在道教
形成之前就已产生。道教产生后，民间原生态的
仙境信仰得到了整理和进一步发展，过去那些散
漫无序、杂乱无章的仙境被道教重新整合，逐渐
形成了一套井然有序的仙境体系。由于这些仙境
大都分布于陆地和海洋之上，我们不妨把它们称
作地上仙境。地上仙境的种类纷繁错杂，大体可
分为十洲三岛仙境、二十四治仙境和洞天仙境三
种类型。前者属于海上仙境体系，后两种属于陆
上仙境体系。由于道教思想 “杂而多端”，所以
我们总结的这三种仙境类型也许不能涵盖道教典

籍中出现的所有仙境，但是总体来看，把道教的
地上仙境划分为这三种类型，应该还是庶几近是
的。

一、十洲三岛：海上仙境的整合

苍茫浩渺的大海最容易勾起人们对神秘世界

的想象。在先秦时期，就已出现了众多关于海上
不死仙乡的传说，如 《海内北经》所说 “列姑射
在海河州中”，“蓬莱山在海中”里的列姑射山、

蓬莱山，就是海上仙境最早的雏形。郭璞在注

“蓬莱山在海中”时，甚至直接就把它指认为仙
境，说 “上有仙人宫室，皆以金玉为之，鸟兽尽
白，望之如云，在渤海中也”①。与属于南方文
化系统的 《山海经》中的海上仙境相比，战国时
期流行于燕齐滨海地域的海上三神山思想有着更

大的影响，致使燕齐之地成为方仙道运动的中
心。

流行于战国时期的海上三神山在大概成书于

魏晋时期的 《列子》中，又被发展为海上五神
山，《列子·汤问篇》曰：

渤海之东有大壑焉，名曰归墟。其中有
五山焉：一曰岱舆，二曰员峤，三曰方壶，

四曰瀛洲，五曰蓬莱。其山高下周旋三万
里，其顶平处九千里，山之中间相去七万
里，以为邻居焉。所居皆仙圣之种，一日一
夕飞相往还者不可数焉。②

海上仙山信仰的流行固然是方士鼓动的结

果，但是，它毕竟也有久远的文化根源。由于凡
人可以通过寻访仙山获取仙药实现长生，因此，

这种信仰恰恰能够与中国人 “重生”的文化心理
相契合，所以它能够在一个时期产生广泛影响也
是不为无因的。道教产生后，这种仙境信仰迅速
被道教徒接纳吸收，如 《抱朴子内篇》中所说
“弃神州而宅蓬瀛”③、 “或造玄洲”④。以及大约
成书于刘宋时期的 《元始上真众仙记》中所说
“玄洲、方丈，诸群仙未升天者在此”⑤ 中的蓬



瀛、玄洲、方丈，可以说都是早期传说中的海上

仙境融入道教后的产物。

作为一种有着自己理论体系的成熟的高级宗

教，道教在吸收早期海上仙境思想的同时必然会

对其进行改造，赋予它新的宗教特征和结构系

统。唐末五代时期的道士杜光庭在 《洞天福地岳

渎名山记》中对海上仙境的总结就显示了道教的

这种理论努力：

十洲三岛、五岳诸山皆在昆仑之四方、

巨海之中，神仙所居，五帝所理，非世人之

所到也。⑥

在这里，海上仙境虽然仍然是 “神仙所居”

的圣地，但却 “非世人之所到”，这就彻底颠覆

了方仙道所宣扬的海上求仙的理论基础，给海上

仙境戴上了凛然不可亲近的神圣光环。道教在增

饰海上仙境的神圣性的同时，还对海上仙境进行

了一番理论整合工作，建立了一套以十洲三岛为

代表的海上仙境体系。

“十洲三岛”说大约形成于东晋以后⑦，总

结并阐述这一仙境体系的道教典籍是 《十洲记》。

《十洲记》旧题东方朔撰，李剑国先生认为是六

朝道徒所作⑧，李丰楙先生则进一步考证出是王

灵期等六朝上清派道士所作⑨。 《道藏》和 《云

笈七签》均收录该书，《云笈七签》本题作 《十

洲三岛》。该书借东方朔之口向汉武帝讲述八方

巨海之中的灵洲仙岛，所列洲岛的方位以中国为

地理坐标中心，所以十洲三岛实际上是一个围绕

着中国的仙境体系。令人颇感意外的是，被顾颉

刚先生誉为 “全部事物笼罩在 ‘不死’观念的下

面”⑩的昆仑，在 “十洲三岛”仙境体系中竟然

由最著名的仙山变身为海上仙岛。其实，昆仑的

这种变化也并非是道教徒的凭空杜撰。在道教产

生之前，昆仑就曾被认为是海上的岛屿。如 《山

海经·海外南经》云： “昆仑虚在其东，虚四

方。”清人毕沅在注这句话时就曾根据 《尔雅》

中 “是 ‘昆仑’者，高山皆得名之”，以及 《水

经注》中 “东海方丈，亦有昆仑之称”的说法，

指出这个位于东南方的昆仑，应当就是海上仙岛

方丈山。瑏瑡

《十洲记》依次描述了海上仙岛的景观物象，

把海上仙境整饬得井然有序，俨然是一个体系完

备的仙境系统。仙岛的方位、仙人、仙药、仙界

物象等要素无一遗漏，正是这些仙界要素表明了

海上洲岛的仙境特征，并为洲岛仙境增添了无尽

的奇幻气息。

除了 《十洲记》之外，道教中的不少典籍也

对海上仙境做过整理，唐末五代道士杜光庭的
《洞天福地岳渎名山记》就是比较著名的代表作

之一。杜光庭对十洲三岛的描述基本上沿袭了
《十洲记》的内容，不过他却列举出了十一洲一

岛，其中的穆洲为 《十洲记》所无，岛仅有沧海

岛，跟 《十洲记》略为不同。杜光庭的海上仙境

系统跟 《十洲记》最大的不同主要在于，《十洲

记》中的海上仙境是以中国为地理坐标的中心，

而杜光庭的 《洞天福地岳渎名山记》中还建立了

一套以昆仑为中心的五岳十山的海上仙境体

系。瑏瑢由此可见，道教中的海上仙境并非只有一

个体系，并不是所有的海上仙境都能纳入到十洲

三岛仙境体系之中。

二、二十四治：从教区向仙境的转化

太平道和天师道是道教史上最早兴起的大规

模民间教团组织，为道教的发展奠定了组织基

础，天师道甚至被认定为道教正式成立的标志。

太平道创立的三十六方和天师道创立的二十四治

作为中国宗教史上最早的教区组织，在历史上有

重大影响。太平道的发展因黄巾起义失败而夭

折，其设立的三十六方教区制度是否有特殊的宗

教内涵已不可考。天师道由于在后世兴旺发达，

二十四治被赋予了异常丰富的宗教内涵，后世不

仅在二十四治基础上又发展出了别治、配治、游

治，而且在二十四治和二十四节气以及二十八宿

之间建立了相互对应的关系，为其增饰了无尽的

神秘色彩。不过，更为重要的还在于，二十四治

在后世的发展中还有一个逐渐仙境化的转化过

程。在这一过程中，现实中的教区笼罩上了仙境

的光环，在有些道书中，二十四治甚至干脆就被

描述成别有洞天的神仙府第。由此，原本是天师

道教区的二十四治便成了道教人间仙境体系的重

要组成部分之一。

道教文献对二十四治的描述难免会因自神其

说的原因，对二十四治的真实面目有所扭曲，通

过道教的竞争对手佛教对二十四治的描述，似乎

更有利于看清二十四治的本来面目。唐代僧人释
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明概在 《决对傅奕废佛僧事并表》中说：

李老事周之日，未有玄坛，张陵谋汉之

晨，方兴观舍。故后汉顺帝中，有沛人张陵

客游蜀土，闻古老相传云：昔汉高祖应二十

四气，祭二十四山，遂王天下。陵不度德，

遂构此谋。杀牛祭祀二十四所，置以土坛，

戴以草屋，称二十四治。置馆之兴，始乎此

也。瑏瑣

释明所说的 “置以土坛，戴以草屋”足以说

明，二十四治实际上是天师道教徒修道传教的场

所。其实，从许多道教典籍中我们也同样可以看

出二十四治作为教区的性质。如 《玄都律》云：

“治者，性命魂之所属也。”瑏瑤治被认为是 “性命

魂之所属”之处，其实已隐约透露出治乃信徒应

当皈依的教区的信息。《云笈七签》中关于太上

以二十四治 “付天师张道陵，奉行布化”瑏瑥，以

及张天师设二十四治欲 “济世度人，以至太

平”瑏瑦的说法，更明显表明二十四治是以传教为

其主要功能。与之相比，《道门科略》的说法对
“治”作为教区的特点描述得就更加详尽，《道门

科略》云： “天师立治置职，犹阳官郡县城府，

治理民物，奉道皆编户著籍，各有所属。”瑏瑧由此

可见，“天师道的治，是泛指其教区或传教活动

的根据地”瑏瑨。

现存道教典籍中，对二十四治做了比较全面

记载的主要有 《无上秘要》、《三洞珠囊》、《云笈

七签》，杜光庭的 《洞天福地岳渎名山记》中也

有对二十四治的记载瑏瑩。按照这些道书的说法瑐瑠，

二十四治可分为上、中、下三品各八治瑐瑡，二十

四治之外，还有张陵于汉安元年设立的四别

治瑐瑢，其子张衡于建安二年所立八品配治，以及

其孙张鲁于太元二年设立的八品游治。

卿希泰先生经过精细的考证，指出天师、嗣

师、系师分别建立别治、配治、游治的说法并不

可信，这些说法应当都是后人的观点，但这些说

法出现的时间不会晚于陆修静。瑐瑣其实，道教典

籍中对二十四治的记载并非简单的历史叙事，同

时，它还有宗教叙事的重要特征。宗教叙事的渗

入一方面掩盖了天师道教区的真实历史面貌，另

一方面却使其获得了浓郁的神秘色彩和神圣性，

增强了对信众的吸引力。《云笈七签》引 《张天

师二十四治图》述说张陵立二十四治的原委时

说：“太上以汉安二年正月七日中时下二十四治，

上八治、中八治、下八治，应天二十四气，合二

十八宿，付张道陵奉行布化。”

这种说法虽然也指出了二十四治作为教区的

传教作用，但是却把二十四治的设置权上交给了

太上老君，从而在来源上赋予了二十四治以不容

置疑的神圣光环。二十四治 “应天二十四气，合

二十八宿”的说法，则进一步证明二十四治乃是

上合天星，下应人间的历运节气，有着不可辩驳

的合理性。于是，二十四治也便不再是凡夫俗子

设立的教区，而是有着神圣根源的圣地。

《云笈七签》等书虽然指出二十四治 “应天

二十四气，合二十八宿”，却没有指明二十四治

与二十四气之间的对应关系，但对二十四治与二

十八宿之间的对应关系做了详细阐述。二十四治

与二十八宿数目不合，《云笈七签》引 《玄都律》

曰：“右四治 （即四别治）是张天师所加，充前

二十四治合成二十八治，上应二十八宿。”于是

二十四治变为二十八治，便可与二十八宿一一对

应。《云笈七签》引 《太真科》云：“星宿治二十

有八，名上治，一名内治，又名大治，又名正

治，是上皇元年七月七日，无上玄老太上大道君

所立上中下品。”由此可见，与人间二十八治对

应的星宿治其实是神仙在天上建立的 “治”，这

种星宿治理所当然是天上的仙境，那么，与这些

星宿治对应的下界二十八治也便自然会有仙境的

属性。

葛兆光认为道教在不断 “屈服”的过程中，

“治”与 “方”等 “实际的地理性管理和准军队

组织被想象中的神话地理中心所取代”瑐瑤。在这

一观点看来，“治”与 “方”作为 “实际的地理

性”存在，似乎没有超越的内蕴。由于受材料的

限制，我们姑且不谈太平道的 “方”，仅就天师

道的 “治”而言，如果仅仅把它看作是 “实际的

地理性”存在，其所见则未免有所蔽隔。尽管天

师道的二十四治都有其真实的地理位置，而且每

个治的具体位置也没有太大的争议瑐瑥，王纯五先

生甚至曾耗数年之功实地考察了二十四治的遗

址瑐瑦，但是，如果说二十四治只是客观存在的教

区，而没有任何宗教的超越涵义，则未免有失偏

颇。前文所述二十八治与二十八星宿治相对应的

说法，已经能证明二十四治有超越真实地理存在
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的仙境色彩。其实，《云笈七签》中表达这一思

想的材料还有不少，比如在叙述上中下三品治的

来历时，该书认为：

上皇元年七月七日，无上大道老君居

所，立上品治。

无极元年十月五日，真正无极太上立治

中八品。

无上二年正月七日，无为大道玄真立下

八品治。

这里所说的上皇、无极、无上等年号，其实

都是道教虚构出的时间，而非真实的历史纪年。

比如按照 《九天生神章经》的说法，神宝君经二

劫后曾在上皇元年出书度人瑐瑧，而 《天尊老君名

号历劫经略》却说：“上皇元年十月五日，老君

下降于峨嵋之山，授黄帝 《灵宝五符真文》。”瑐瑨

按照这种说法，上皇元年应当是传说中的黄帝时

代，其时代似乎比 《九天生神章经》的说法晚了

很久。由此可见，在道教看来二十四治的创立时

间在非常渺远的时代，因此它根本不可能是人间

的地理概念，而是由大道化身的老君在天上创立

的仙界空间。所以，《二十四治图》中说太上命

张陵立二十四治，其实不过是让他把天上仙境搬

到人间，令其 “奉行布化”，重整人间秩序，实

现道教 “济世度人”的宗教理想。恐怕也正是这

个原因，《云笈七签》所引的 《玄都律》中反复

强调上中下三品均是 “后汉汉安元年太上老君所

立”。也正因为如此，《云笈七签》在介绍二十四

治时，除了详细指明各治的具体地理位置，同时

也不忘强调仙药、仙人以及修道者升仙之类跟仙

境思想相关的内容，这种叙述方式其实正是历史

叙事与宗教叙事相结合的具体表现。

和 《云笈七签》中 《二十八治》正文的内容

相比，附在 “阳平治”之后的一则关于阳平谪仙

的故事，则更加直截了当地把二十四治指认为洞

天仙境。这篇文章借阳平谪仙之口宣称：“二十

四化各有一大，或方千里五百三百里。其中皆有

日月飞精，谓之伏神之根，下照洞中，与世间无

异。其中皆有仙王、仙官、仙卿，辅相佐之，如

世之职司。有得道之人及积功迁神返生之者，皆

居其中以为民庶。每年三元大节，诸天有上真下

游洞天，以观其所理善恶、人世死生兴废、水旱

风雨，预阐于洞中焉。其龙神祠庙，血食之司，

皆为洞府所统也。二十四化之外，其青城、峨

嵋、益登、慈母、繁阳、磻冢，亦各有洞天，不

在十大洞天、三十六小洞天之数。洞之仙曹如人

间郡县聚落耳，不可一一详记之也。”瑐瑩

这则故事完全肯定二十四治是人间仙境，并

把它和六朝以来兴起的洞天仙境划了等号，显然

受到洞天仙境思想影响。有学者在一部讲义性质

的著作中说：“道教形成之初出现的 ‘治’则可

以视为洞天福地的一种雏形。”瑑瑠最能证成其说的

材料当数以上所引 《云笈七签》中的这则材料。

然而，这则材料似乎较为晚出。《太平广记》卷

３７也收录此则材料，标明出自 《仙传拾遗》瑑瑡。

此外， 《云笈七签》本 《墉城集仙录》亦有收

录瑑瑢。《仙传拾遗》和 《墉城集仙录》均是杜光

庭所作，所以，《二十八治》中的这则材料很可

能最早出自杜光庭。杜光庭是洞天福地仙境说最

重要的总结者之一，他用洞天仙境说解释二十四

治仙境本是情理中的事情。因此，我们认为，二

十四治逐渐转变为洞天仙境，乃是受洞天福地仙

境说影响使然。

三、洞天福地仙境体系

坐落于大地之上的人间仙境，是道教建立的

最富有浪漫情调的彼岸理想世界，这种和凡尘世

界一体不隔的宗教理想世界是中国文化中独有

的，因此也最具民族特色。烟波微茫的沧海之中

的十洲三岛由于远离人类生存的世界，似乎还算

不上是真正的人间仙境。二十四治仙境虽然坐落

于现实世界之中，但是由于其原型来自天师道的

教区，因而其浪漫情调也便因原型的 “客观现实

性”过浓而大打折扣，加之其分布地区过于集

中，并难以扩充，它对信众的吸引力终究有限。

与之相比，散布于中国舆图之内的名山之中难以

计数的洞天福地仙境就显得更具魅力。从某种意

义上来讲，洞天福地是道教创立的人间仙境体系

中最有代表性的仙境，它甚至可以说是人间仙境

的代名词。

洞天福地几乎都分布于中国境内的名山之

中。这种相信名山之中藏有仙境的思想其实有着

非常古老的文化根源，比如 《山海经》、 《淮南

子》等典籍中的昆仑山，就是上古时期最重要的

神仙世界；《海内经》中甚至直接点明仙人柏高
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居于肇山之中瑑瑣； 《庄子》中曾向黄帝传道的广

成子也居住在崆峒山上瑑瑤，该山在杜光庭的 《洞

天福地岳渎名山记》中甚至被直接纳入了七十二

福地之中。洞天仙境说最基本的含义是名山之中

藏有神仙洞府，神仙洞府贯通诸山，并可通达上

天。这种思想恐怕和汉代纬书中 “名山大川，孔

穴相通”瑑瑥的观念有着直接联系。由此可见，道

教创立的洞天福地并非向壁虚造、空穴来风。然

而，道教徒又是如何解释这些散布于天下名山中

的洞天仙境形成的原因的呢？杜光庭的解释可以

说是最有建设性的，他说：

乾坤既辟，清浊肇分，融为江河，结为

山岳。或上配辰宿，或下藏洞天，皆大圣上

真主宰。其事则有灵宫閟府、玉宇金台，或

结气所成，凝云虚构，或瑶池翠沼，流注于

四隅，或珠林琼树，扶疏于其上，神凤飞虬

之所产，天麟泽马之所栖，或日驭所经，或

星廛所属，含藏风雨，蕴蓄云雷，为天地之

关枢，为阴阳之机轴，乍标华于海上，或回

疏于天中，或弱水之所萦，或洪涛之所隔，

或日景所不照，人迹所不及。瑑瑦

从宗教的角度来看，杜光庭的解释无疑是非

常具有理论价值的，然而，这种解释终究是违背

历史逻辑的。其实，导致这种仙境思想产生的最

直接原因是道教徒入山修行的宗教实践活动。

“道教形成以后，随着道士入山隐居、合药、修

炼和求乞成仙，群山壮丽的景色，奇峭的峰峦，

幽奥的洞壑，从洞中涌出的溪流，和山中变化的

万千气象，都足以引起共鸣并激发他们的幻想，

加之原有的种种传说，从而逐渐形成大地名山之

间有洞天福地的观念。”瑑瑧由此可见，洞天福地思

想实际上是道教发展的产物。早在魏晋六朝时

期，在道教中产生了名山中藏有仙境的思想，比

如 《抱朴子》中所说的 “正神居其山中”的二十

八座名山瑑瑨，就已暗示了名山乃仙境之所在。东

晋的 《道迹经》更进一步提出了十大洞天的说

法，声称 “五岳及名山皆有洞室”瑑瑩。《真诰》则

对洞天仙境进行了形象生动描述：

人卒行出入者，都不觉是洞天之中，故

自谓是外之道路也。日月之光既自不异，草

木水泽又与外无别，飞鸟交横，风云蓊郁，

亦不知所以疑之矣。瑒瑠

洞天福地仙境说大约形成于东晋之前瑒瑡，但

是，直到唐代中前期的道士司马承祯的 《天地宫

府图》才对洞天福地仙境体系进行了系统整理。

此后，杜光庭在 《洞天福地岳渎名山记》一书中

又对洞天福地做了梳理工作。《天地宫府图》和
《洞天福地岳渎名山记》对洞天福地仙境体系的

描述大致相同瑒瑢，都把洞天福地分为十大洞天、

三十六小洞天和七十二福地三个系统。洞天福地

最重要的特点是，它们几乎都有明确的地理位

置，分布于真实的山水之中，其中只有四个例外

的情况：十大洞天中的西城山洞和西玄山洞 “莫

知所在”；三十六小洞天中的玉溜山 “在东海近

蓬莱岛”，清屿山 “在东海之西，与扶桑相

接”瑒瑣，不是真实的地理空间。其实，洞天福地

仙境的这个特征正表明了 “人间性”才是它们最

基本的属性。因此，司马承祯和杜光庭在介绍洞

天福地时都特别强调洞天福地的具体地理位置，

对它们的仙境特征却不甚重视，通常只是在末尾

指明该仙境是某位仙人的治所，以表示他们叙说

的是仙境而非普通的山水地理。

《天地宫府图》和 《洞天福地岳渎名山记》

毕竟是阐述道教仙境思想的宗教理论著作，它们

比较重视介绍洞天福地的地理位置，对洞天福地

的仙境特征却着墨相对较少，固然是为了突出洞

天福地作为人间仙境的特征。但是，之所以这么

做也与全书的结构有关。比如 《天地宫府图》在

十大洞天、三十六小洞天和七十二福地之前都有

一段提纲挈领的话：“十大洞天者，处大地名山

之间，是上天遣群仙统治之所”；“三十六小洞天

在诸名山之中，亦上仙所统治之处也”；“七十二

福地在大地名山之间，上帝命真人治之，其间多

得道之所”。瑒瑤 既然洞天福地都是上仙真人的治

所，那么，它们的仙境性质也就不言自喻了。

洞天福地虽然都是现实世界中真实存在的名

山，但是，作为由神仙统治的人间仙境，它们毕

竟不同于普通的自然山水。在每一个洞天之中，

“基本上都有一个有别于人间的世外桃源”瑒瑥，正

如 《龟山玉经》所言：“十天之内，有洞天三十

六，别有日月星辰。”瑒瑦每一个洞天基本上都是一

个不同于现实世界的独立的宇宙空间，俗语中所

谓的 “别有洞天”，其实就是对洞天仙境这一特

点最精炼的概括。洞天福地的这种二重空间结构
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特征实际上是 “自然时空模式与人文时空精神相
叠合的结果”瑒瑧。正是这种亦真亦幻的仙境，构
拟了中国文化中最具特色的理想世界，不断刺激
着中国人的艺术想象力和宗教热情，创造出了一
套世界上绝无仅有的仙境信仰文化。
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