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《老子想爾注》作為早期道教運動的重要經典，分別從政治統治與

宗教救贖兩重觀點進行論述，與同時期的另一部經典《太平經》（或是

《太平清領書》）分別從道家與儒家思想的觀點進入道教經典的書寫，

豐富了早期道教的內容。本文試圖從《老子想爾注》文本著手，進行三

個議題的討論：第一個部分處理在《老子想爾注》中如何將原始道家思

想中關於道的規律以誡律的形式轉向宗教制裁，就此，《老子想爾注》

將道誡、太上老君乃至世俗政治與宗教運動和理解作了異於道家思想哲

學論述的轉折；第二個部分處理兩漢宇宙生成論述中關於治身與理國的

合致途徑的討論，在「氣」所具備由物質而精神的理解下，《老子想爾

注》透過「身」的概念將個人與國家乃至於統治論述作了交代；第三個

部分處理有關體道的人格形式，《老子想爾注》試圖將宗教成就與政治

統治結合在一起，因此，理想體道的人格，不僅是長生的重要條件，同

時也是理想政治的發動者，對於《老子想爾注》而言，在這個意義上，

政治與宗教不再是斷為兩橛的對立面，而是可以接榫在一起的彼岸與現

世。在結論部分，本文試圖簡單地反省《老子想爾注》與《太平經》兩

部經典在學術史上分別從儒、道二家哲學思考介入宗教（道教）論述的

結果。
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《老子想爾注》透過道誡的懲處能力與道教至高神人格的理論安

排，將宗教的長生不死與現實政治的有效治理結合在既政治又宗教的論

述形式中，同時在先秦「氣化」論述的思想下，進一步接受了兩漢「宇

宙生成論」的思想成就，接續了兩漢以身與國對應的政治論述，不僅豐

富了早期道教的思想內容，而且將宗教生活與政治生活有意義地連結在

一起。透過這部經典的討論，我們可以看到中國第一帝國時期的政治與

宗教的對話，或者，我們可以便宜地視為像是當代民間社會與國家的對

話形式。
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《老子想爾注》（又稱《老子道德經想爾注》，下簡稱《想爾注》）

是漢代道教哲學極為重要的一部經典，今本《想爾注》並非完整版本（〈德

經〉內容已亡佚，〈道經〉部分亦不完整），且是清末敦煌殘卷之古寫卷

本所輯而成（顧寶田、張忠利，1997：1；陳世驤，1955：42），隋唐史書

中皆未見著錄，卷中「民」字不避諱，故向來定為六朝寫本（饒宗頤，1956：
5），至於書寫年代與作者（「想爾」二字的作者署名，從張陵、張衡到張

魯都有可能）亦無定見，不過，若從漢代學風的「師法」與「家法」規範、

初期道教的祕法形式、以及《想爾注》內容與論理上的一致性來看，不論

是張陵或是張魯所注，體系上都自成一家之學（鍾肇鵬，1995：58），而

且這幾位可能的作者大致上都參與了《想爾注》的理論定本，深刻化了《想

爾注》的內容，並且與《太平經》分別從不同的知識背景豐富了早期道教1

的思想與理論。2 針對五斗米道（天師道）在漢末的興盛，不論是從道教

史或是政治史的觀點，大致上可以為史學界所接受，特別是從《後漢書》、

《魏志》交相佐證，大抵《想爾注》自張魯之後流傳於蜀中，作為教書應

無疑義，由此也可以看出漢末的農民運動已然將對抗政權的運動予以組織

化，並且透過教書的閱讀給予行動的理論依據，這點殆無庸置疑。其次，

《道藏》正乙部《傳授經戒儀注訣》中也將天師道研讀道德經所用之教科

書依次臚列（饒宗頤，1956：4），其中，《河上公章句》與《想爾注》為
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必讀之經典，作為傳教書與道教必讀之經典兩個方向應該都十分清楚，至

於作為傳教書與教眾之間的互動，或可從甚為稀少的史料中作出考證，然

非本文關注的重點。此外，本文無意於討論《想爾注》的成書年代或是作

者，而是想將關注的重點放在《想爾注》的道教理論與世俗生活的對話上

頭。非常清楚地，在漢代宇宙生成論的基本知識形構之下，《想爾注》將

《老子》詮解成為具有宗教色彩的知識範疇，為道家政治哲學的民間轉向

作了很好的理論舖路，3 進而架構起一條道路，連結著現實政治社會生活

與具有彼岸性的仙道思想，它清楚地舖陳了道作為誡律與具象化為「人」

（在特定的意義上更清楚地指向神仙）的理論安排，也進一步討論了「理

身治國」的現實關懷，並且在不同的政治人格分析中，將現實政治生活的

理想化或是期待，寄託於身心兩種途徑的修持，在體道的人格實踐中具現

了宗教生活與政治生活合致的可能性，在這樣的思想內容中，深刻地闡發

了漢代宇宙生成論的內在特性。4 在這樣的理解下，本文試圖從《想爾注》

的文本出發，分別討論「道與道誡」、「理身與治國」以及作為行為主體

的人對應於道的諸多生命形式，試圖將《想爾注》中從道體逐漸向世俗政

治以及宗教生活的論述逐層地開展，並且在結語的部分簡單地反省《想爾

注》與《太平經》對於早期道教的影響。
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「道」是理解道家思想的起點，《老子》從「道」的高度思想位階向

下開展了完整的思想體系，「道」可以體現在本體與規律的意含裡頭，這

兩個層次的意含分別深刻地影響了漢代哲學與政治論述。漢代的宇宙生成

論在本質上是關於「道」向下開展萬物的「物質性」論述，也就是說，在

「物」的基本理解之下，漢代的思想家論述了「道」與萬物的連結性，同

時也像是「存而不論」地接受了「道」是具有「規律性指導」的本源，這

種雙重的發展一方面在豐富的「氣化生成論」中衍化出宇宙的基本圖像，

一方面也試圖證成人世間行為規律的源頭與正當性的來源，5　這樣的雙重
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進路成了兩漢政治理解的基調。《想爾注》在這樣的基調中明顯地對於先

秦道家的「道」作了另一面向的詮解，「道」這個具有本體與規律雙重超

越性的概念範疇，有了「人格」的形象，進而可以是一個人；《想爾注》

關於「道」的論述如是地開展：

‧

在第一個意義上，道與自然是同義的，同樣是天地所共法的對象，至於位

處大道衍化末端的萬物（當然更積極地指涉到「人」），更當法道而行，

這是關於「生生之道」的描述：
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生生之理是建立在「法道」的基礎上，但是「法道」概念是抽象的，同時，

規律的仿效需要有基礎條件，在這裡，道呈現的第二個意含是規律，而且

《想爾注》將之定名為道誡，因為「道炁常上下，經營天地內外，所以不

見，清微故也；上則不曒，下則不忽，忽有聲也。」〈十四章〉，《想爾

注》從兩個方向來說明關於規律仿效的可能性：

无

无

无

這是第一次將老子神化為太上老君的論述（牟鍾鑒，1995：188），先不說

「散形為氣，聚形為太上老君」的人格化過程，《想爾注》在這裡至少說

明了兩個「人法道」的基本條件：道散形為氣，載營人身的理解，就是人

當法道的第一個說明，另一個則在於「或言虛无，或言自然，或言无名，

皆同一耳。今布道誡教人，守誡不違，即為守一矣；不行其誡，即為失一

也」的論述中，「守一」或許也正是「想爾」之原意；6 也就是說，人與

道的第一層連繫是物質性的「氣」，7 第二層連繫則來自於恪守與道同格

的「一」－「道誡」，前者是漢代宇宙論的基礎，後者則涉及更進一步的

制定，《想爾注》將「氣」精鍊化以人格的形象出現（太上老君），8 再
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從這個人格執行誡律的高位性，人之所以能遵道而行一則來自於氣的連繫

（這點是自然的），一則來自於具有賞善罰惡的誡律－道誡（這點則帶有

外在的強迫力），9 在這個意義上，道誡說明了權力代理人的執行形態：10

无

无

道不再是單純至高本體，也不再袛是不帶好惡價值的規律，透過道誡與太

上老君（或是道教的領導者），先秦老莊道家自然義的「道」轉變成為一

個宗教場域裡的人格裁判者，正是這樣的屬性轉變，《想爾注》反覆論說

「道」的意志性與神異性，加深或是確立了人對於「道」的堅實信仰（張

運華，1996：13），於是乎《想爾注》的「道」除了是自然，也可以是道

誡，進而可以是道人（「氣」是貫穿道與人連繫的重要介質，會造就不同

的人格與行事，這個部分我們將在後面的章節一併處理）。

什麼是道誡？《想爾注》以為「道誡」就是天下之法式：
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「道」依然與「一」同義，但是《老子》中的「道生一」或是兩漢生成論

中的「一」清楚地轉向成為誡律與法式的代名詞，把道進一步人格化、主

體化，循一而行者就可能是神仙、道教首領或是太上老君、玉皇大帝等等，

人可以透過「一」成為道的化身，這種「道」與「道誡」的連繫清楚地標

誌了道家思想向道教的轉變（那微，1992：265）：

在閱讀《想爾注》時，我們可以讀到《想爾注》中一個十分重要的詮解是

──將「王亦大」轉為「生亦大」，這就是〈二十五章〉中說的：「四大

之中，何者最大乎？道最大也。四大之中，所以令生處一者；生，道之別

體也。」這個轉詮的意義在於將政治生活與生命乃至於神仙成就結合在同

一個範疇中，這樣一來，生命、仙道與政治都能在道的指導範疇中一貫地

成就，貫穿諸多領域的核心概念正是道誡。再者，《想爾注》將道誡界定

在「中和」的概念範疇裡頭：

看起來，《想爾注》並不從《老子》關於「沖」的觀點或是《莊子．養生

主》「緣督以為經」的理路來說「中和」，反而是偏向儒家中道的觀念來

解釋，11 而且又從「誠」的思路來詮解中道，更加明顯是儒家的思維：12

                                                 
11
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「至誠」地信守道誡，不僅是人世行事的準則，更是追求長生的重要態度，

所以〈二十七章〉就說「結志求生，務從道誡。至誠者為之，雖無繩約，

永不可解。不至誠者，雖有繩約，猶可解也。」可以看得出來「長生」是

現實世界之外，遵循道誡的另一項獎掖；不過，除了「誠」與「中和」是

比較明顯的儒家身影的道誡之外，道誡的基本精神仍然是道家式的內容，

特別是一連串「弱勢的思維」（inferior thinking）（林俊宏，1999：177），

在在的都是關於道家基本價值的揭示：

炁

對於「道誡」，《想爾注》主張兩種態度應對之，除了上述至誠信守之外，

《想爾注》認為人的理性力量也是至為重要的；這兩種態度都關乎行為者

－人－的取捨，道以至於道誡，並不能夠將人的主觀意志拘束，遵循與否

全就行事的效果來決定，而且是透過人的理性判定，在這裡，《想爾注》

顯然更加地強調了人的主觀力量：
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1993
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《想爾注》在道與人之間評定了層級，不過卻將實踐的可能性完全置於人

的範疇來觀看，這無疑是高度人本主義的昂揚：

這類帶有賞善罰惡以及出於畏敬而推導出的道誡，正是立基在行事主體之

外存在著另一行為人格神的宗教主張，一方面標誌了人的主觀動能，一方

面從宗教的領域對於行為主體的人進行規約（當然，這種規約依舊建構在

長生與現世的超離期待之上），於是懂得道誡的人，不僅不喪失行為主動

的特性，更重要的，在價值的取捨效果上更展現主體的優位性：

「微明之知」正是這種主體優位性的陳述，它說明人離開了物欲性的層次，

從一個更高的位置思考己身存在的目的，同時，明確地標舉了離世仙道的

價值，最終也回歸到「人是依於道的一種存在」的基本態度，人應當畏道、
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信道、守道、法道，進一步更當行道（雷健坤，2002：84-85），對於《想

爾注》而言，離開道誡宣示著對於道的悖離，也代表了關於不朽生命的遠

離：

雖然《想爾注》一再地強調人的主觀選擇，然而，「道」的終極地位，並

不曾因而降低，在承認人的實踐能量之餘，依舊從宗教的意含面向作了清

楚的判定，道誡除了作出帶有自然律宣告之外，進而更將體現出具有獎懲

律則的特色，在這樣的認知系絡中，《想爾注》進一步闡述了「身體與政

治對話」的論述，也深刻地描述了從養身到仙道的神仙理論！

道教仙學面臨了兩次的轉型，一次從「精神主生」到「形體永固」；

另一次則從「肉體飛仙」轉向「精神昇玄」（孫亦平，2001：23-29），《想

爾注》與《太平經》的道教思想處於第一次的轉型，正是清楚地處理了關

於「身」與俗世或是「身」與神聖的問題。因此，我們可以在《想爾注》

中看到許多關於身的論述，而且也都適度地與治理的論述相關，〈十三章〉

中的一段話清楚地點出了身與治理的關係，體現出道教強調所謂「理身理

國之道」的主張（李剛，1996：37）：
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无

這裡說到三種重要的「積」：「積善成功，積精成神，神成仙壽」分別代

表了保身、成仙與良善政治成就等三種後果，同時也揭示了一個重要的概

念－「保身而不愛身」，因為「吾，我道也，志欲無身，但欲養神耳」〈十

三章〉，這是關於《老子》「吾所以有大患，為我有身，及我無身，吾有

何患」觀念的重新制定，當然，從一個較高的層次來看，「保身而不愛身」

代表的是諸多傷神物欲的解消，《想爾注》認為不當從事於物質性的欲求

滿足與追求，這是關於成仙壽之道的要求，在主觀意志上排斥了一切審美

的、類審美的需求，而且進一步認為這裡說的「愛身」（或者說是放縱物

欲）是違背道誡的：13

……

…
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2000 33-34
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所以說，「不愛身」與「保身」絕不是對立，或者是必要的保身之舉，更

是進一步「重身」的體現。不過，《想爾注》的論述並不滿足於現實的「身」，

在思路上分別又往兩個方向移動，一個是養身的無為得致神仙之道，也就

是「積精成神．神成仙壽」的路徑，另外一條道路則是「積善成功」的路

徑，積善成功所說的正是理國秩序的關懷，前者是神仙道路，後者則是人

世關懷。人既然為「氣」所組成，在與外在世界的冥合過程中，「身」無

疑是十分重要的中介，一個連接「自身與外在世界」或是「個人與共同生

活」的載體，14「身」一方面關係著集體行為與秩序，一方面則關係著個體

生命的開展與延續（這個意義上，「身」廣義地包含了身與心兩個概念範

疇，所以《想爾注》中其實強調了身心並重與心神相養兩條共通路徑），

這兩個部分是兩漢宇宙生成論的重要關懷所在。執此，《想爾注》將養生

保身的成仙之道與強調自我規約重視集體秩序的政治統治架接了起來，於

是乎，超越的神仙之路與世俗的政治統治可以不斷為兩橛，反而具備著共

通的方法。

修身與政治統治都期待理想人格的出現，這個部分是需要方法的，《想

爾注》從人對於道的擬制中，論說了一系列的方法，重點在於如何從氣而

精，從精而神，這點讓我們想到了漢代的另外兩部著作《老子指歸》與《老

子河上公注》：

‧ ‧

                                                 
14 ‧
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‧

《管子四篇》中也有類似的論述，《管子‧內業》中說：「精也者，氣之

精者也。氣，道乃生，生乃思，思乃知，知乃止矣。」《管子‧心術上》

中說：「世人之所職者精也，去欲則宣，宣則靜矣，靜則精，精則獨立矣，

獨則明，明則神矣。」這裡提到「由靜而精，由精而獨，由獨而明，由明

而神」的幾種狀態，可以看出「專一」是精的一種表現，不僅是靜的延伸，

同時也是「神」的前導：15

「精」一方面表現出具有「神」面向的思維（專一）一方面也與生理的「身」

起著關聯，這就是所謂的「存身之道，莫急乎養神，養神之要，莫甚乎素

然……失神之術，本於縱恣，喪神之術，在於自專。故太上畏道，其次畏

天，其次畏地，其次畏身。」《老子指歸‧卷六‧民不畏威篇》因此，我

們可以發現整個兩漢的生成論述，都在強調一個基本理解：「由道而身，

是一個觀察生成的系統，由身而道，則是一個實踐的系統」，論說的正是

「由存有而政治」以及「由政治復歸存有」的雙向道。貫穿其間的，不是

單純的養氣而是神與氣兼養的過程，這種看法相當程度也顯示了從精氣到

精神內蘊的思路轉折，「道」可以是內存於萬物，同時也外蘊萬物，所謂

治亂恰恰是自身與外在秩序關係的變動。《想爾注》也論述了這樣的理解：

                                                 
15 ‧

……
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无 刼

炁

《想爾注》認為精是「道之別氣」，固然「精」仍未脫離「氣」的範疇，

但是已有自己故為獨立的意義，更適合用來詮釋道教的養生說（陳廣忠、

梁宗華，2004：379），所謂的「結精自守」也不袛是仙道或是房中術而已，
16 同時還有半生理與半心理的意義（柳存仁，1995：77），進而是強調保

精、保身、修善三者同時並進的修養要方，《想爾注》從道誡與養生兩個

                                                 
16

……

无 无
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面向論說了由身而政治的操作方法，大體不曾遠離《老子》「身學」的思

維，而且從兩方面（正面修行，反面道誡）充實早期道教理論，示現出思

想的宗教化應用與發揮（顧寶田、張忠利，1997：51）。因此，養生術與

政治統治是密切相關的，早期的五斗米道即是這樣一個結合經典、醮儀、

科戒和以「治」為中心的龐大教團組織系統（李養正，1996：77），這使

得早期道教具備了倫理型宗教的特徵（胡孚琛、呂錫琛，2004：289），而

身國同治無疑正是這個倫理型宗教（也正是《想爾注》論述的重心）核心

的重要論述：

无

蒭

蒭

這種說法與《太平經》中所說的完全一致：「故端身靖神，乃治之本也，

壽之徵也。無為之事，從是興也。先學其身，以知吉凶。是故賢聖明者，

但學其身，不學他人，深思道意，故能太平也。君子得之以興，小人行之

以傾」（王明，1960：12）。

從理身同於理國的理解出發，《想爾注》進一步論述了關於政治統治

的理論。宗教，自來是人間共同生活的理想投射，也像是影子政治一般，

成就仙道的彼岸性毫無疑問地得落在此岸的現實性中，《想爾注》作為一

部宗教典籍也帶有這樣的性格，承接原始道家的基本理解，開展了對於共

同生活的論述，君臣民之間的互動描述是這部道教經典現實性格的展現：
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這樣的說法揭示了政治角色的安排是一個能夠體現道的系絡性，而且帶有

規範性倫理的安排，進一步按照與道相近的程度將統治的品級區隔出來；

我們在《太平經》中也可以看到這樣的類比：「元氣有三名：太陽、太陰、

中和；形體有三名：天、地、人……人有三名：父、母、子；治有三名：

君、臣、民。欲太平也，此三名常當心，不失銖分，使同一憂，合成一家，

立致太平，延年不疑也」（王明，1960：19）。「神者主生，精者主養，

形者主成，此三者乃成一神器，三者法君臣民，故不可相無」（王明，1960：
727）。《想爾注》與《太平經》並沒有將宗教的範疇與政治的範疇分離，

而是試圖證成政治生活與宗教生活同構性，對於政治權力的爭鬥而言，這

種方式固然不是新的嘗試（因為湯武革命在本質上就從原始宗教的面向進

行統治正當性的論述），不過以一種新興的、集體意志的、與宗教性的社

會運動而言，對於舊有的政治權力，就帶有強烈挑戰的企圖，這點也進一

步造成神權與皇權的高度緊張；17 在這種試圖取代既有政權的論述中，《想

爾注》討論了君臣民治理的世俗性議題：

「君本位」的政治論述與「民本位」的政治論述，從中國古代政治思想的

發展過程看來，並不是衝突的，相反的，取決於政治距離與觀察視點的差

異才是區隔這兩種政治論述的核心，相對於「民本位」論述的普涵與模糊

（general & ambiguous），「君本位」的思維無疑更為精確（specific &
precise），「功能性」幾乎是思想家規約「君本位」論述的重點，也就是

說，從政治行動的主動性來觀察，所謂的「民本位」其實不過是一種規範

                                                 
17

‧
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性的論述，而非實踐性的，在政治論述中，「君本位」的政治理解應當是

古代中國政治思想的真實理解，而且具有較高的可實踐性（當然，這裡說

的「君本位」在中國的政治實踐，中大部分的時間通常都以一種權力代理

人的形態出現）。《想爾注》基本上也不離「君本位」的思考，不過，道

家對於政治生活的「不得已」思維，則相當程度緩和了漢代黃老學說中的

君本位思考，所以，國固然不可一日無君，然而卻是建立在「明受天任而

令為之，其不得已耳」的前提之上，這樣一來，將君本位的專制性削弱了

不少。不過不管如何，統治者的出現仍具有目的論的預設背景：

无

况羣

却

這裡強調的正是政治角色分工的必要性從這樣的分工出發，《想爾注》賦

予君主極重要的位置，不僅是政治統治的發動者，同時也是具有宗教領袖

特質的角色：18

                                                 
18

‧

‧
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効

這樣的君本位論述，固然抬高了「君」的位階，不過在面對大道時仍然不

能不隨時透過道誡作為自身的反省與統治管理的張本，因為道誡是具有懲

處能力的律則，道是對應君主的能力主體，不時執行著監看的功能：

因此，一個統治者固然被賦予了高度的權力，不過離不開「依附於道而行」

的設定，一個理想的統治人格無疑地得是宗教國度中的遵道而行者，這就

體現了《想爾注》中政教合一的基本期待，所以〈十章〉中就說：「人君

欲愛民令壽考，治國令太平，當精心鑿道意，教民皆令知道真；无令知偽

道邪知也。」

除了必要分工的理解之外，《想爾注》對於君臣民的論述建構在君為

核心的體系之中，進而強調一種各安其位的穩定性：

這種守道為務的基本觀點，背後當然以「道與之」的結果附之，說明定制

的狀態是符合道的運行精神，而後再加上「令各安其位勿相犯，亦久也」

的論述，清楚地揭示了《想爾注》追求定制化階層的心態，19 這種道與之

                                                 

19 ‧
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的論述，不僅是富貴貧賤皆當守之，同時也是政治場域得致太平的重要心

法，這種心法明顯地帶有封閉性或是層級性：

至於君臣民之間的倫理，《想爾注》深刻展現了儒學與道家思維會通特色，

在講究法道而行的同時，也不忘談論政治教化的重要，而且將之擴展到宗

教的場域：

无

這種強調君臣父子同構的倫理對應性，目的直指「聖人能不散之，故官長

治人，能致太平」的政治穩定，而且透過「天神」與「天報」論說了忠孝

之行的高度正當性。很清楚地，《想爾注》在裡強調了三個觀念：一個是

「誠」，另一個是「仁義」，還有一個是忠臣的位置，這三者看來都是儒

家的價值（或談操作態度，或談基本價值是不同層次的，或談身病與國危
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……

‧

‧
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的連繫性思維），而且附於「尊道畏天」之下：

對於漢代國家意識形態定調於儒學的態勢而言，這是政治正確的一部分，

然而這並不是說《想爾注》就一味地向漢代儒家思想傾斜：

无

无

无 ……

透過對漢代儒家思想的反思與批判，《想爾注》交代了幾個關於儒學思維

論述的態度：第一，關於仁義的實踐是尊道畏天的一部分，王政不當強賞

之，因為「今王政強賞之，民不復歸天，見人可欺，便詐為仁義，欲求祿

賞，旁人雖知其邪文，見得官祿，便復慕之，詐為仁義，終不相及也。」

〈十九章〉這明顯是道家思維的論述，特別是《莊子‧胠篋》中就有同樣

的說法；同時不認為遵守仁義、忠孝之行是道德上善的行為，充其量視為

一種類似集體生活中的自律行為，進而講究原始宗教中的「由誠而靈」的

活動追求。因此，世俗性的功利並不是終極目的，且主張政治統治當有導

向善的共同生活的可能，甚且，將宗教上的善與政治上的善納在道善的軸

線中，企圖將宗教和政治兩個面向放在道的系絡中建立會通的可能。可以

這樣說，道教的倫理思想和儒家極為接近，袛是前者依賴神靈的力量（道

誡）來貫徹，而後者則是依賴政權的力量來貫徹（卿希泰，1995：24）：
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蒭

无

以道誡統攝政治與宗教進而作為治國的張本，充分顯現作為民間宗教基本

思維間架，進而將倫理放置在宗教的範疇加以約束，取代了儒學倫理德性

化的論說，開闢了像是墨子宗教制裁的途徑，這種結合政治與宗教制裁的

統治方法，對於追求秩序的社會動員而言，像是加上雙重的保險閥，在世

俗與神聖兩端都有體現秩序的可能！第二，儒學之術未必全然切中道義，

崇尚孔書不能說盡體道義，不過由於這種對於道的詮解顯然是知識的範

疇，一旦如此，任何可能的知識途徑都有自我主張體道的能力，對此，《想

爾注》從宗教層級與權力集中的觀點出發，駁斥了其他非道教論述的正當

性，逕以邪說視之，建立了道教倫理論述至高且唯一的正當性地位，因此

合道心者唯有道教的真人，也才配為俗世的統治者；第三，儒道二家在《想

爾注》中的相對位置，看來仍是道高於儒，這個部分也可以從《太平經》

看出：「者者神人治身，皆有本也，治民乃有大術也……今未能養其本末，

安能得治哉？今此上德、仁、義、禮、文、法、武七事各異治，俱善有不

達，而各有可長，亦不可廢，亦不可純行」（王明，1960：729-730）。這

種表面看來是道家與儒家兼具的主張，明顯地卻是道本而儒末的。

關於世俗的統治，《想爾注》認為集中於君主固然不可避免，不過，

以「法道而治」作為君主行事的上位規範，甚且「法道」有時還必須是君

臣所當共同遵從的規約：
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《想爾注》進一步論證「法道」是雙重面向的合致，一方面可以致治，一

方面也可以保身長生（這裡的保身可以兩個面向的，一指君王，一指被治

者），〈二十二章〉就說：「聖人法道，但念積行，令身長生生之行；垢

辱貧羸，不矜傷身，以好衣美食與之也。」〈三十四章〉也說：「法道常

先稱小，後必乃能大，大者長生，與道等壽。」不過，「法道」固然可以

致治可以長生，卻不是所有的角色都能體會「法道」的益處，因此，《想

爾注》以為「法道」與「畏道」兩重心理機制應當合用才是，所以〈三十

七章〉就說：「王者雖尊，猶常畏道，奉誡行之。王者法道為政，吏民庶

薛子奚化為道。」如果說，「法道」是一種規勸或是教化張本，那麼，鎮

之以道（或是道誡），就是在世俗政治之外的宗教控制：

无

无

也就是說，如果想要令臣民「不敢為非惡，皆欲全身。不須令敕而自平均。」

〈三十二章〉那麼，「就往教之，示道誡。」〈二十七章〉就是必要的做

法。這說明了《想爾注》對於人性有著十分深刻的觀察，所以必須有雙重

的機制來加以規範或是誡示，〈二十七章〉就說：「常為善，見惡人不棄

也；就往教之，示道誡，讜（儻）其人不化，不可如何也……不善人從善

人學善，故為師，終无善人從不善人學善也。善人無惡，乃以惡人為資，

若不善人見人，其惡不可，善人益自勤勸。不善人不貴善人，善人不以惡

人自改，皆為大迷也。」如此才是所謂「明知此甚要妙也」的統治妙諦。

再者，「法道而行」自然離不開往終極理念－無為－而開展，《想爾

注》從「知」（此處當指直觀地體知）的面向解釋了無為的可能性（同時，
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清靜仍是無為的重心），說明了在《想爾注》中的知與政治統治是可以（而

且必要）貫通的：

……

「知」的意義在此，絕非一般的俗知，要知常法也不能僅就一般的俗方而

行，非得是體證真知的路子不可．所以「知」與體道、法道而行是不可須

臾或離的，關於這點，道家思想的知識論與生命哲學的合致，無疑在《想

爾注》的思想中是相當受到奉行的。20 同時我們可以看出，《想爾注》純

粹就道教的宣教立場解釋《老子》的「無為」，從世俗政治的觀點說明了

行為善惡對於共同生活的影響，就教化、政治（宗教）制裁的使用時機採

取清楚的判定，《想爾注》認為違背道誡的惡果必然由自我承擔（在這裡

並沒有看到《太平經》中的「承負」思想）；透過道誡進行說教則明白反

                                                 
20

2004
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映了宗教的立場，主張政治制裁的使用則反映了世俗政治與宗教生活的連

繫思維：

很明顯地，《想爾注》不是站在理性的無神論的立場去批判，而是站在徹

底的宗教神學立場去批判，把道或神視為直接創造者，把天人感應說中某

些理性成分完全抹掉，回到了地道的神學立場。（顧寶田、張忠利，1997：
47）同時《想爾注》認為聖人是賞善罰惡的，再藉此與天相通，作出宗教

性的通俗解說，這種有感情的神靈屬性，一方面符合宣教的心理，一方面

也具現了與現實政治的真實對應。最後，《想爾注》也清楚地知道，現實

政治並不是袛落在統治者的面向而已，《想爾注》以為從非統治者的面向

出發，「法道而行」仍然具有高度的可行性：

肷

无

可以看出《想爾注》在強調政治統治的主觀實踐面向之餘，並沒有忽

略從治者與被治者兩面論說，大致上體現了《想爾注》走的仍是實學的路

子，而非空寂的學問，21 這點體現了《莊子》談「逍遙遊」以至於「應帝

                                                 
21 

1997
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王」與處「人間世」的恢宏格局，同時不離「尊天重地貴人」兩漢政治思

想的特色，這種從君上到臣民皆能依道實踐得致的政治秩序，正是〈三十

章〉所言：「治國之君務修道德，忠臣輔佐務在行道，道普德溢，太平至

矣。吏民懷慕，則易治矣。奚如信道，皆仙壽矣。」不僅論說了高度和諧

的可能性，進而企圖貫穿世俗與神聖兩個界域，這點顯然可以視為《想爾

注》立書的終極關懷。

22

建構在世俗與神聖兩端的對話中，《想爾注》一方面強調了不朽生命

的追求與現實人間生活的完備，另一方面則積極構築人間秩序的神學間

架，藉由「人」的中介進行政治生活與宗教生活的對話，不僅試圖突破生

死的限制，同時也試圖貫穿精神國度與現實世界兩個界域，這種強烈的企

圖絕不是帶有證成高度正覺的期待，而是明顯地企求成仙永生與俗世得治

兩方面同時證成的，同樣的，這種宗教理解也絕對是關於人而不是關於非

人的世界，於是在《想爾注》中我們看到了諸多對應於道的人格的描述，

這些人格正是使得宗教與政治生活得以實踐的重要中介！

《想爾注》追求長存的生命形態，這種企求在追求與成就仙道的活動

中賦予實踐的可能性，進而我們也可以將之視為整個宗教的核心活動與宣

教重心，重要的方法在於追求精、氣、神的合一，這種和合態的得致即能

與道冥合為一體進而得長生。我們在《河上公注》中已經看到這個論述的

身影，「因氣立質」可以是《河上公注》關於道與萬物就「物」的基礎上

有所連繫的重要說明，《河上公注‧能為第十》說：「言人能抱一，使不

離於身，則長存。一者，道始所生，太和之精氣也，故曰一布名於天下。」

《想爾注》也把道與人的這層關係說得很清楚：

                                                 
171-174

22 personality
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「神成氣來，載營人身」就人與萬物的生成作了說明，這袛是初步論說人

身是氣的組成，並沒有進一步說到氣與神的關係。「欲全此功無離一」說

明了人是氣的形聚，然而，不是所有的人都能自覺地向道回歸或是接近，

而可以成就高度的生命，23《想爾注》從與「道」接近的程度將人簡單地劃

歸到俗人與非俗人兩個範疇：

這個理解大抵類似於《老子指歸‧卷一‧上德不德篇》中所說的：「天地

所由，物類所以，道為之元，德為之始，神明為宗，太和為祖。道有深微，

德有厚薄，神有清濁，和有高下。清者為天，濁者為地，陽者為男，陰者

為女。人物稟假，受有多少，性有粗精，命有長短，情有美惡，意有大小。

或為小人，或為君子，變化分離，剖判為數等。故有道人，有德人，有仁

人，有義人，有禮人。」這個理解說明了，人作為道的一種體現，是因為

承載著與道相同相通的物質－氣，不過並不見得都能成就高度的生命格

局，俗人與非俗人的區別正是這個現象的最好說明，《想爾注》認為對於

這個部分應當加以發揮成就更高度的生命形式，深刻體會這樣精髓的人格

就是「道人」（事實上可以便宜地理解為向道之人乃至於體道之人），《想

爾注》中有一連串關於「道人」的描述：

                                                 
23 ‧

‧

Graham 2003
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无

无

道人不僅能夠避害趨吉，更重要的是可以在入世與出世兩個面向皆成就高

位的功業，《想爾注》認為對應不同的自我修鍊得以有不同形式的人格，

因此，合道的人格處現實生活得以為君子、為聖人，一旦選擇遺世而獨立，

則與神仙思想就完全冥合，不袛遺世而獨立，更可為長生之仙人（士）。

仙士之成就，從《想爾注》觀點來說，是之前所言對於道誡的徹底依循，

除此之外殆別無他法，「道誡慎難，仙士得之，但志耳，非有伎巧也。」

〈三十三章〉就是很好的說明，這個方法看來絕對卻也單純簡要，所以，

《想爾注》認為仙士與俗人的差別就在於能否「得道經紀」以及「信道守

誡」：
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整個來看，不論是「得道經紀」或是「信道守誡」都與「心」的澄淨專定

有關，這個部分成為區判俗人與道人（乃至於仙士）的重要標準，也影響

了生死夭壽的生命或是形體問題，這是早期道教理論的重要基調，也由於

這點，使得道家與道教在成就生命的論述上有了不小的分野。原先屬於道

家帶有神祕主義的靈智不僅成為屬於人世關懷的工具，而且將體道的知識

運用於延展自身的個體存在，甚至是得道成就「仙」這種變形狀態

（transfigured form）的個體（Schwartz, 2004: 260-261）。相較之於道家，

道教對於生命的形式與延長以名生命與道的關係無疑有了明顯的轉向與強

調，我們在後期道教的經典《太上老君內觀經》中可以看到很好的說明：

「道不可見，因生以明之，生不可常，用道以守之，若生亡則道廢．道廢

則生亡，生道合一，則長生不死。」這裡說的正是生與道的同一，卻也隱

約地透顯出道教重視人的主觀操作的特色，十分明顯的，整個道教的生命

哲學是肯定「人」的主觀動量，從自然之氣的承受到養生修鍊乃至於安神

固形，強調的是人向道的扈從，「成仙」就是這種扈從過程的產物（或是

從宗教的觀點說，是一種獎掖），在論述道誡時，我們大致上已可以清楚

掌握這個過程，這就是《想爾注》中說的：「欲求仙壽天福要在信道，守

誡守信，不為貳過；罪成結在天曹，右契無道而窮，不復在餘也。」（二

十四章）不過，顯然《想爾注》更強調的是「人」的主觀層次，這個部分

的修養，著重了自知、自足乃至於自重與自愛的必要性，如此即得享有與

道同樣具有時間與空間的無限延展：

炁

對此，我們可以從消極與積極兩個面向理解《想爾注》，消極地說是

「各安其位」且「守道為務」，欲念的出現是與放縱被視為禍咎的源頭，

唯有安然處世，不妄求其他，才能保持生命長久，如果強爭，袛會招致速

死。另一條路徑則是積極修鍊成為得道的人獲得仙壽，很明顯的，證道成

仙在漢代並不僅僅依靠神仙感遇，授不死之藥的方術來獲得，而是一種包

括成仙意志的行為（張志堅，2003：12），可以看出對於《想爾注》而言，

整個修養的路子正是落在「心」的範疇來發動，而且強調遵循道家基本核
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心價值－「清靜素樸」為其重心：

前面所說俗人與仙士的差別也在於此，《想爾注》在〈二十章〉就「心」

的純粹與運動向度作了一些說明，例如：「眾俗人懷惡，常有餘意計念思

慮；仙士意中都遺忘之，无所有也。」、「仙士味道，不知俗事，純純若

痴也。」、「仙士閉心，不思慮邪惡利得，若昏昏冥也。」、「仙士意志

道如晦，思臥安牀，不傷雜俗事也。精思止於道，不止於俗事也。」體現

在不同的政治角色的要求上，《想爾注》也透過「心」的清淨與否作為對

治理者的要求：

清淨素樸在某個意義上言，除了是對於現實物欲的一種距離，進而還可以

是一種關於「心」的修練，正是道教成就仙道的方法之一，24 藉由對於心

的論說，《想爾注》不僅區別了聖與俗兩個界域，也貫穿了聖與俗兩個界

域：25

                                                 
24

1995 233-238
25 
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覩

我們似乎可以這樣說，《想爾注》以為不管成就的是事功或是仙道，都是

離不開道的一種設定，所謂賞善罰惡除了體現在政治後果與政治秩序之

外，也體現在自體的逍遙與長生上頭，26 雖說仍在彼岸，但是明確而可欲，

這正是宗教的基本精神所在。

關於修道成仙的理解，《想爾注》中也從「五行」論述中提到了「五

藏」對於長生的影響，進而從五行生剋的模式來附會或轉化《老子》的思

想：

炁

悪

                                                 

‧

26 
2003 9 2003 168-174
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无

這與後期道教的內丹理論發展、修道過程乃至政治實踐都有密切的關係，27

五藏調和是養生的重要原則，《周易》的卦（由〈未濟〉到〈既濟〉）正

好說明坎（水－腎）離（火－心）調濟由「坎下離上」到「坎上離下」的

過程，這是自然調和的重要律則，《想爾注》將行事的積極與嗇守都蘊藏

在這種向和諧的運動中，職是，個體生命與自然大道的對應或連繫，不僅

涉及修鍊長生的場域，同時也影響到各種政治人格的形成，《想爾注》顯

然認為唯有貫穿這兩個界域的人才能有所成就，進而將之發展成為從修身

到治國的基礎路徑，如此一來，陰陽五行不僅是自然規律的一種數術示現，

同時，也是人世共同生活的依循原則，這種從自然而人事的思維，正是《想

爾注》中關於現實政治的理解與因應軸線，在神道設教28 之餘，兼顧了現

                                                 
27

‧

2001
371-390

28
‧
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實性，這或許正是道教在宗教特色外，能夠吸引民間參與襄贊的主要因素。

更重要的是，道教的理論基礎從來不排除主觀努力修道的可能，並且從修

道的結果進行說理，修道作為一種基本的宗教形式，一般平民為之可「竟

天年得善終」，上賢之人為之可「度世成仙」，中賢之人為之「可成良臣」。

《想爾注》以為神仙之門只對少數能行道修道之人開放，但是反對「仙自

有骨錄，非行所臻」的命定論，29 認為只要修道自勤，人人都可成仙，這

就擴大了道教傳布的群眾基礎，表現了民間道教的特點（顧寶田、張忠利，

1997：93）。正是這種可以出世，也不排斥入世，示現了彼岸的理想性，

而不離此岸的現實性，總能提供適切場域的思維，不斷地促使深刻反省的

出現，也喚醒人們心中理想生活的原型，這點對於現實生活而言無寧是十

                                                 

incarnate entified

incarnate entified Schwartz (2004:
261)

politically

29
无

无 …

……

1960 289

1991 89



政治科學論叢∕第二十六期∕民國 94 年 12 月 71

分積極的。《想爾注》從氣的觀點透過神道設教的形態，將人事與天道連

繫在一起，藉由善惡價值的標舉與賞罰手段的對應，連結了宗教與政治統

治兩項關於權力的活動，更重要的是，《想爾注》清楚地把這樣的活動標

定在知識的範疇（這無疑又是天人之際知識建構的一種形態）之中，因此，

不管是塵俗事務的管理或是仙道長生的追求都劃歸到學而知的領域，一方

面從結果吸引（從宗教運動的歷史中看，也可以視為是一種動員）了低層

的人民，一方面從知識的論述吸引了知識份子，對於中古時期的中國而言，

無寧是一場極為出色的宗教革命。

－

《想爾注》從「人」的主觀行為力出發，透過「氣」、「身」與「道

誡」三個重要的概念連接了個人與集體、政治與宗教、政治與存有幾重的

對話，建構了一個銜接政治與宗教的思想平台；「道人」、「仙士」、「俗

人」都是跨在世俗與神聖兩個界域的人格，《想爾注》依照體道的可能與

實踐將不同形式的人在兩個界域中定位，進而標誌出不同的高度，不論是

宗教或是政治的場域都適用，消極地說，《想爾注》滿足了亂世離開現世

的企求（遵循道誡得致善果或是成就仙道，正是這種思維的呈現），而積

極地說，《想爾注》藉由道誡以及對於心的修養論說現世可欲的秩序以及

理想可行的秩序，是能夠在集體規約的活動中成就；宗教在《想爾注》的

轉化中成為現實政治的監督者以及備位者，從方法上看，《想爾注》試圖

將宗教從共同生活的範疇中獨立出的心態十分清楚，然而在看來似乎是分

屬兩個管轄權（政治與宗教）的共同生活中，《想爾注》又經由理想人格

的陳述將之統一合致，這種與現世不離的心態，無寧是比較偏於積極的，

這點也可以看出兩漢黃老學、先秦老莊學與道教三個思維範疇的差異。

《想爾注》作為漢代道教重要的經典，分別從儒家與道家的角度發展

了原始道教的理論，以下以一些簡單的反省作為本文的結語：

1. 《想爾注》的寫作背景，乃基於宗教立說的需求而作，對於漢代政

權與政治統治作出觀察與反省，而且延續太平道的政治反對運動，

發展出更普羅的運動立據。
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2. 《想爾注》與同時期的道教經典《太平經》都有向彼岸過渡的理論

安排，這是對於現實政治充滿無力感的一種表徵，雖然在文本中都

呈現了對於政治的期待與規劃，不過，追求仙道長生顯然是一條基

本道路，也就是說，在積極入世從事政治社會運動的同時，兩本著

作都預留了退路，或者作為避免政治干預的可能性安排。

3. 《想爾注》明顯受到漢代宇宙生成論內在特性的影響，從「氣的物

質構成說」到精氣神的強調，進而發展出「重養神（身）」（或因

此而輕治國）與「治身即治國」這一系列的主張，揭示了《想爾注》

綜合漢代道家思維的成果，影響了道教理論中的「人」的定位問題，

這個方向又可以延伸出個人與社會或是政治秩序的本末議題，進而

影響整個魏晉玄學的政治論述與關懷。從這樣的角度進行書寫，在

立意上了承認現實政治的必要性，也間接地肯定了政治統治的正當

性，政教合一的特色極為明顯。從道而氣到天地萬物的層層系絡安

排，強調了人在天地間的高度主體性，雖然或多或少都得受到天的

制約，以及遵從道的指導，不過這種強調人的主體意志（不論是判

斷或是行動面向的主體意志），在宗教範疇之外，確實保有了相當

高度的人文色彩。

4. 身與國的論述是著作的核心關懷，這是對於原始道家的理論承繼，

以及關於黃老道家轉向道教形式的一種論述，不過，我們似乎可以

看出，《想爾注》固然在表面上強調的是諸多「身」的和諧，不過，

從文本的隱題性（un-thematic）論述可以看出諸多「身」之間的關係

念而言，反而是高度緊張的。

5. 《想爾注》與《太平經》的主要差異在於以「援道家入道教」或是

「援儒家入道教」，30 儒道兩家分別選擇了參與道教經典的創作。

從理論的外部性而言，這是政治力介入宗教信仰的一種操作，可以

視為整體國家形構的一個重要次項，同時也是民間宗教信仰擷取政

治論述形成有效動員的一個需求的呈現。從理論的內部性而言，漢

代道教的發展本來就是黃老道家系統的一種衍生，在理論系統上自

                                                 
30 1987 587



政治科學論叢∕第二十六期∕民國 94 年 12 月 73

然反映了黃老道家的基本理解，而整個漢代學術氛圍本來也有匯集

的向量，儒家在帶有社會學意含的社群性指標上，本來就特出，因

此，道教作為一個社會運動性的特色而言，在理論上自然也必須反

映這樣的思維，因此儒道政治論述進入道教是可以理解的一個運動

《想爾注》中道家的身影十分鮮明，當然，《想爾注》所從事的是

神仙說與道家思維的合致，反之，《太平經》中雖然也見道家身影，

不過，對於儒者道德倫理規範的強調，則表現了高度的評價與遵從，

這樣的現象分別反映了漢代儒學與黃老學在不同場域的影響，當

然，也呈現了特定的論述對抗，不過在宗教的範疇中，這兩組學術

集團的思維對抗，顯然得到了消解與融合！

6. 《想爾注》與《太平經》都強調了人的主體性，不過對於實踐的結

果，則出現不同的論述，

在《想爾注》中人是對於自身負責的，所有的活動都建立在自身的主

體判斷與進而的實踐結果承載上，《太平經》則出現了「承負」的理論，

這種承負的說法，明顯地將人的血緣系絡重新放置到政治場域的範疇中思

考，於是，人不再是單純的自我承載，還是整個血緣與集體的承載。

從《想爾注》的書寫與現實農民運動（五斗米道）的關係看，我們可

以發現透過書寫傳教以及頻繁而高度聚合的宗教活動，中國原始自發的宗

教已然不再袛是雛形，而是具有高度理論吸引力與行動實踐力的龐大政治

社會集團，這也是日後不斷出現對抗性思維與反叛活動的重要源頭，同時，

從道教組織的嚴密性及宣教說理的過程來看，或者中國宗教與政治權力高

度緊張的原因，也是對話的層次與次數不斷增加的原因！
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The Political Thought of Laozi Xiang’erzhu

Chun-Hung Lin*

Abstract

This article deals with the early writing of Daoist (Taoist) religion known as
Laozi Xiang’erzhu (comprehensive annotations of Laozi).We may rediscover the
internal connection between political discourses (narrated by Daoist School and
Confucian School in Han dynasty) and Daoist religion by analyzing the content of
this classical text. The thesis here is that, in general, the religious competes with and
corresponds to the political. We shall analyze the academic position of Xiang’erzhu
in Han dynasty and discuss the epistemological and ontological understanding
found in this early Daoist religion text. Three issues that are dwelled upon in
Xiang’erzhu will be discussed in this article, i.e., the dialogue and linkage between
secular politics and religious authority , the way to achieve immortality by
following the admonishments of Dao (Tao), and how those ideal Dao-approaching
personalities become the rulers or get immortal. Some preliminary comparisons
between Xiang’erzhu and Tai-Ping Jing that lead to general comprehension of the
early development of Daoist religion will be submitted in the conclusion. In this
article, I will also try to answer the following questions: “Why do scholars try to get
involved in the religious?”, “Why do admonishments of Dao play the role as
philosophical and political disciplines do?”, “Is the Confucianist ethics of virtue
equal to the admonishments of Dao?”, “How does the divine differ from this
world?” ,“How does the body interact with the mind or the spirit?” ,“How is the
relationship between Confucian School and Daoist School during the whole Han
dynasty which even lasted into Wei-Jin era?”, “Is there any similarity between the
hierarchy of political affairs and religious affairs?”, and “How does the body
formation get involved in the state building process?”

                                                 
*Associate Professor, Department of Political Science, National Taiwan University. E-mail:

demain@ntu.edu.tw.



《老子想爾注》之政治思想試論 林俊宏78

As a sutra of Daoist religion, Xiang’erzhu absorbs the essence inherent in the
political discourses of both Confucianism and Daoist philosophy. We can easily
trace and catch the important transition in middle-age Chinese political philosophy
just by analyzing what we get in this important text in the early age of Daoist
religion.

Key words: admonishment, immortal, Daoist religion, Xiang’erzhu, Qi (air or
breath), body and mind


