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         前  言

如果走訪中國南、北方的道教宮
觀，我們會驚訝地發現，道士們大多屬
於同一個道派——「龍門派」。清代
（1644—1911）初期，一股「龍門」風
迅速吹遍中華大地，道教呈現出「標準
化」道派的趨勢。這一「標準化」傾向
在佛教中也有體現，即如果我們問佛教
寺院中的僧人屬於何派，他們多會說自
己是「臨濟派」。1 為甚麼會這樣呢？

對道教而言，這一趨勢可以追溯
到 明 代（1368—1644） 末 年。 有 明 一

代，正一道在朝廷上居於強勢控制地
位，而全真道的地位則一落千丈。但
隨著明朝衰亡和清軍入關，大批有民族
氣節的儒生和文人拒絕與清廷合作，
而是選擇加入全真道以明志。2 悖謬的
是，全真道在清代而非明代，以「龍門
派」的名義實現了再次復興。較之朱明
王朝，清代統治者更欣賞全真道戒律精
嚴、恪守倫理之特徵，這也是他們允許
全真道公開傳戒的主要考量。在朝廷的
支持下，龍門派第七代弟子王常月（號
崑陽，？—1680）對道教戒律進行了重
新詮釋與整合。作為北京白雲觀方丈，
王常月從 1656 年開始多次公開傳戒，
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對道教徒進行系統的戒律培訓，無論其
原先屬於全真道的哪個派系。從王常月
入主白雲觀以降，白雲觀方丈一職始終
掌握在龍門派手中，龍門派的影響迅速
擴大。事實證明，作為制度化道派，龍
門派創制出自身的傳承譜系，對其發展
起到了關鍵作用。3

但 是， 龍 門 派 的 譜 系 出 現 在 何
時？答案雖不明朗，但透過對碑銘、傳
記等材料的分析可知，龍門派祖師譜系
的創立時間很可能是在明末，而在龍門
派的「醞釀」期，其與正一道的關係更
為密切。事實上，龍門派譜系最初是由
隱士們創立的——他們接受早先全真道
的清修理念從事苦修，但本身卻未必屬
於全真道。

然而，龍門派作為一支有完整傳
承譜系的獨立道派而出現，則是在王常
月公開傳戒於北京白雲觀之後。有一個
令人信服的理由可以解釋這一點：龍門
派祖師必須建立這樣一個譜系，以確保
龍門派方丈地位的代代相承，進而壟斷
全真道公開傳戒的權力。有關龍門派的
譜牒及其早期歷史的基礎性文獻是《缽
鑑》——此書雖歸之於王常月名下，但
已經佚失，抑或本即虛構。

        導  論

《金蓋心燈》所載龍門正宗之

起源

值得注意的是，儘管《缽鑑》一
書被視為「龍門譜系確立之基石」，但
該文獻僅在《金蓋心燈》（1821 年初
版，1876 年再版）的參考文獻中出現

過。在近年來的學術著作中，提及《缽
鑑》的很多，但似乎並沒有人真正擁有
過此書。4 事實上，在追溯龍門派歷史
起源的時候，我們發現龍門派的傳承譜
系實際上肇始於《金蓋心燈》。與禪宗
的「燈錄」相似，《金蓋心燈》的創作，
大有將龍門派提高到「護國宗教」之地
位的意味；5 同時，《金蓋心燈》以譜
牒方式繪製了龍門派的「家族樹」，以
此框定了龍門派的起源和發展脈絡。該
「家族樹」以「道祖」老子和「道宗」
呂洞賓為創始祖師，展現出了龍門派法
脈傳承的獨特性。

《金蓋心燈》還為中國東南地區
的龍門派祖師們作了傳記，內容頗為詳
實，為我們瞭解幾乎一無所知的明清道
教提供了寶貴的資料。然而，學界對它
的重視程度尚嫌不夠。1821 年在金蓋
山雲巢道觀，《金蓋心燈》由龍門派
第十一代弟子閔一得 6 出版，被收錄於
《古書隱樓藏書》叢書中。書中的大
部分內容都附有清代著名學者鮑廷博
（1728 － 1814）7 的注疏，以及鮑錕 8

的校訂文字。在其注疏中，鮑廷博徵引
了 52 種著作，這些著作在《金蓋心燈》
開篇，以「金蓋心燈參考文獻錄」為名
逐一列出。

在為中國東南地區的道教大師作
傳的同時，《金蓋心燈》重點介紹了龍
門派早期的七位祖師；這七位祖師被視
為後來白雲觀所謂「龍門正宗」的衣缽
傳人，其塑像被白雲觀及其下院所奉
祀，其地位也為後來的龍門派及其分
支岔別所承認。事實上，這一傳承譜
系也出現在日人小柳司氣太（1870 －
1940）以文言文寫就的《白雲觀志》和
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五十嵐賢隆所撰之《太清宮志》中。9

自清代開始，這七位祖師的嬗代譜系實
際上為所有的受戒道士提供了一個龍門
派方丈傳承的「正統」譜牒，而這一譜
牒逐漸為其他的龍門派系所認可。不僅
如此，在王常月（？－ 1680）出現之
後，這一譜系還被其他龍門派支系所接
納，並隨龍門派的發展而廣播四方。10

本文中，我們對《金蓋心燈》中
七位祖師的傳記，或詳加介紹，或概括
言之。據鮑廷博說，《金蓋心燈》的傳
記取材於下列文獻：

（1）王常月所撰《缽鑑》；
（2）第八代龍門律師呂雲隱所纂

《道譜源流圖》；11

（3）楊慎庵纂輯《楊氏逸林》，
據說該書以王常月的《缽鑑》為主要藍
本寫就；

（4）第九代龍門宗師范清雲（派
命太清，1606 － 1748 ？）所撰《缽鑑
續》，據傳范太清於 1667 年從王常月
得《缽鑑》五卷，後增益至九卷；12

（5）呂全陽 13 所著《東原語錄》。
然而，除《道譜源流圖》之外，

上述其他著作僅在《金蓋心燈》的注釋
中留有蹤跡。

一如禪宗之「燈錄」，《金蓋心
燈》承載著樹立本宗之「正統」身份的
使命。依摹傳統的全真教傳記故事，精
心創製「龍門正宗」之譜系，不僅是為
了證明北京白雲觀的龍門派律脈傳承精
純不雜，而且也是為保證各種南方道派
的正統性。出於這一目的，「龍門正宗」
的譜系建構工程在閔一得的引領下、在
士人和全真道士們的協助下實現了。可
以說，歸隱之士閔一得為中國南方龍門

派的「正統」的自我形象的提升，起到
了關鍵性作用。他描繪的龍門派具有雙
重特質——一方面，龍門派是位於京城
的制度化的教團，具有標準化的戒律體
系、修行規範、行為準則和宗教儀式；
另一方面，龍門派還是有知性和教義傳
統的宗教，能夠創生出包括宇宙論、自
我修養和倫理學在內的獨特的內丹理
論。

本文關注的焦點是龍門派的早期
歷史。儘管龍門派是清代道教的主流派
系，但到目前為止，卻鮮有學者進行探
究。與之前的研究不同，我不打算探討
龍門派歷史大廈的表面，而是要走進其
內裏，探究其具體的建構方式。14 是以
在本文中我將不去探究龍門派的宗教教
義。15 乍一看去，龍門派的譜系大廈受
時代志趣和決定時代志趣的人的影響；
然而駐足細看，卻發現是大廈建造者 16

喜好的反映。一旦走進譜系大廈內部，
我們就會探明激發建築師創作的心理模
型和創作者所追求的美好願景。猶如眾
多房間最終會在中央大廳交匯一樣，龍
門譜系的創製者「賦予」了龍門派早期
的諸位祖師以最核心的地位。當我們凝
目諦觀，表面看來堅固無比的大廈，其
牢固性卻在減弱，它的牆壁在塊塊崩
頹，只有那反映建築師意圖的設計藍圖
還在那兒。《金蓋心燈》將七位龍門祖
師的傳記設定為譜系大廈的內核，這一
內核仍為官方道教——中國道教協會所
認可。那麼，這個大廈的支柱有哪些？
它們在支撐甚麼？它們錨定了甚麼？它
們展示了怎樣的風格樣式？

鑒於學術界對此一複雜課題的研
究甚少，而相關的文獻資料又較多，本
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文呈現的可說是此龍門譜系大廈的建
築草圖。大廈以全真道的祖師丘處機
（1148 － 1127）為其發端，以此後的
龍門派祖師即理想的七位「龍門正宗」
祖師為支柱建構而成。在這一完美的龍
門譜系的創作過程中，我們可以覺察到
許多其他的龍門派系（見圖 1：「早期
龍門派系譜圖」），儘管它們在龍門「正
宗」譜系的映襯下顯得有些暗淡。龍門
「正宗」譜系，一路傳承至白雲觀住持
王常月，才在北京白雲觀確立起來。清
代以降，作為全真道的直接繼承者，北
京白雲觀成了龍門派的總部駐地。為證
明自己與金代產生的全真道有純正的傳
承關係，正宗龍門派將自身溯源至金元
時期著名的丘處機真人。如此一來，這
一龍門派系就可宣稱自己與金元時期的
「全真北宗」是一脈相承的，從而確立
了龍門諸祖跟元初在皇權支持下擁有崇
高聲望的全真道之間的聯繫。

接下來，我首先梳理《金蓋心燈》
中七位祖師的傳記，附帶介紹與他們相
關的其他重要的龍門派人物，然後對龍
門派的「龍門道祖」與全真道的「五祖」
加以對比。通過對比，會發現在「正宗」
龍門派譜系人為創作的背後，存在著無
法掩蓋的根本性矛盾。

        龍門正宗譜系的基石

白雲觀在龍門正宗中的作用：

金石資料的簡要分析

按照《金蓋心燈》的說法，龍門
正宗的流傳始於丘處機傳「心燈」給弟
子趙道堅（1163 － 1221）。17 由此，《金

蓋心燈》便將丘處機視為龍門派譜系大
廈的基砥，「龍門」一詞則是丘處機當
年隱居修道的陝西隴州龍門山。眾所周
知，丘處機是「全真七子」中聲名最顯
著的人物。18 因他與統治者關係密切，
中國的官方史書《元史》也為其作傳。
尤其是他到中亞面見成吉思汗一事 19，
令人讚歎。在此次會面之後，全真道因
獲得了免除賦稅和徭役的特權而進入發
展的黃金時期。通過成吉思汗賜給的掌
管所有出家人的聖諭，丘處機實際上成
了整個中國北方宗教界的領袖。201224
年丘處機返回北京伊始，就掌控了燕京
大天長觀。此後不久，這一道觀就以丘
處機的道號「長春」重新命名為「長春
宮」。丘處機 1227 羽化時，其遺骸就
葬在長春宮東側。21 後來，丘處機的弟
子尹志平在丘處機靈柩所在地修建了長
春宮的下院，稱「白雲觀」。22

如果說，元代的白雲觀是全真道
的總部所在地，長春宮是丘處機的傳
教中心的話，那麼明代肇基之後，只
有白雲觀幸運地保存了下來。但在明
代，白雲觀已為正一道所據有。歷經元
末破壞，白雲觀在 14 世紀末由正一道
的天師們主持重修。當此之時，正一道
在明朝廷的勢力甚大，而全真道的地位
和聲望已成昨日黃花。23 但是，由於白
雲觀是丘處機埋骨之地，因此白雲觀所
享有的盛譽卻得以從與全真道的依附關
係中剝離而巋然挺立，皇家和百姓一如
元代，繼續在白雲觀祭奠丘處機。據胡
濙 1444 年所撰之碑文，在皇太子出席
了祭奠丘處機誕辰（元月十九日）的一
次典禮之後，白雲觀的修復工作即告開
始，時在 1394 年。有勢力的正一道士
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圖 1：最期龍門派系圖
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取得了白雲觀修復工程的管理權。24 經
過多年整修，白雲觀得以重新開放，並
成為道士修煉和神職授予之所。吊詭的
是，全真道在白雲觀的清修傳統，竟然
是在正一道士的主持下恢復的──正一
道士逐漸將所有道教派系整合入正一
道中。在正一道主導的道派融合過程
中，卓越的清微派祖師劉淵然（1351 －
1432）取道號「長春」，一來紀念丘處
機真人，二來也宣示「正一－清微－全
真」新時代的來臨。25

無論如何，全真道在明末重新掌
控了白雲觀。然而，全真道獲得其獨立
性是在王常月的領導之下實現的，而且
是以新的「龍門派」的旗幟實現的。26

作為白雲觀方丈，王常月被認為是從全
真北宗遞傳下來的第七代。但是，這一
傳承鏈條是如何傳至王常月的，其發軔
點又在哪裏？

基於明代的金石資料，尚難以將
龍門派的全真北宗「血統」上溯至白雲
觀。儘管白雲觀是丘處機的靈柩所在
地，但縱觀有明一代，白雲觀一直掌握
在既非全真道、又非龍門派的道士手
裏。27

      龍門正宗譜系的支柱：祖師

及其譜系

白雲觀的龍門正宗及其第一代

祖師趙道堅（A 列，第 1 位）28 

《金蓋心燈》將龍門正宗譜系和
白雲觀緊密聯繫起來，其中發揮關鍵聯
接作用的，就是丘處機的弟子趙道堅
（1163 － 1221）29。文中記錄了他與
丘處機的那次決定性會面，丘處機「與

語而奇之」，說：

此元門柱石，天仙領袖也。

他日續心燈而流傳戒法者，必此

子矣。

《金蓋心燈》繼續說：

遂侍祖遊燕闡教。凡有作為

不言自合，或侍終夜不發一語。

祖乃傳以清虛自然之秘。棲隱龍

門者多載，復出侍祖於白雲觀統

大眾。師於至元庚辰正月望日，

受初真戒、中極戒 30。如法行持，

無漏妙德。祖乃親傳心印，付衣

第一代祖師：趙道堅
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缽，受天仙戒。贈偈四句，以為

龍門派，計二十字，即「道德通

玄靜，真常守太清。一陽來復本，

合教永圓明」31。

在趙道堅的傳記中，《金蓋心燈》通過
頗為有限的文筆，描繪了一代全真宗
師在宗教行持方面的典型形象。32 這種
有限的經歷特別突出沉默寡言的作用，
正是這一品質導致了丘處機傳「清虛自
然之秘」給趙道堅。只有在此之後，趙
道堅方可從事龍門派接下來的修行，也
就是領受全真道的初級戒律。所謂初級
戒律，即後來每一位全真道士都要領受
的、作為系統化戒律之一部分的初真戒
和中極戒。然而，《金蓋心燈》認為是
趙最後所受的戒律——天仙戒，使趙
道堅成為龍門派第一代律師。這就「保
證」了正宗龍門派淵源於 1280 年白雲
觀丘處機的此次「直接」傳法。第三個
階段的戒律天仙戒以及二十字偈（即後
來所謂的派字詩——譯者注）的授受，
標誌著龍門派「衣缽」傳承的開始。自
此之後，派字詩被視為正宗龍門派教內
認同的一種方式，其中的字用來為龍門
派後代弟子起「派名」。此後的龍門派
弟子受戒之後，會獲得一個由兩個字構
成的「派名」，第一個字即從派字詩中
而來。33 比如，第一代的趙道堅派名為
道堅，「道」是第一代的標誌，表示他
是龍門正宗第一代；第二代則以「德」
字為標誌，以此類推。

鮑廷博注解說，此派字詩是由元世
祖忽必烈（1260 － 1293）欽賜的，龍門
派的創立由此得到了國家的認可。34 後
來，派字詩由原來的20字增加至100字。
雖然我們並不知道派字詩的確切起源，

但有一點是肯定的，即派字詩既不是丘
處機所定，也不是蒙古皇帝忽必烈所賜。
誠如高萬桑所言，全真道派字詩的傳承
方式與居士佛教運動（如白蓮教）使用
的傳續方法如出一轍。35 在龍門派的例
子中，派字詩與現實中全真道派名的命
名方法大相徑庭。事實上，丘處機的眾
多弟子僅僅使用「道」、「德」、「志」
三個字來標識不同時期、不同地域的同
屬於全真教的道士。36 相反，派字詩的
命名方式表明，不同的全真教的分支岔
派從「標準且唯一的」全真教的主幹中
不斷分離，在保持與正統全真教的象徵
性聯繫的同時，也表現出了不同的地域
特色和各自的獨特個性。

讓我們回到對趙道堅的討論。在
成為第一代龍門派祖師之前，趙道堅曾
隱居於當年丘處機潛心修道之處，這是
要表明龍門派與陝西龍門山有著淵源關
係。但當我們分析與趙道堅有關的其他
文獻時，卻發現事實並非如此。現實中
的趙道堅已在侍師西行覲見成吉思汗的
路上，確切地說，是在 1221 年的十一
月初五日病逝於中亞賽藍城。37 此後不
久，丘處機也在 1227 年羽化於燕京長
春宮。據此，則 1280 年白雲觀發生的
丘處機傳法趙道堅的事就是缺乏根據
的。那麼，為甚麼設定丘處機傳法給
一個病逝於自己之前的弟子作為「心
燈」傳承的對象呢？原因可能在於，趙
道堅是隨同丘處機西行的「十八大士」
中唯一能跟龍門山有關係的。據李道謙
（1219 － 1296）說，「全真七子」之
一的馬丹陽（1123 － 1183）在 1180 年
命趙道堅赴龍門山師侍丘處機，丘處機
為其改名道堅。38 筆者認為，《金蓋心
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燈》的作者所以不顧事實上的很大出入
而認定丘處機指定趙道堅為龍門派第一
代傳人，是為竭力將龍門派與北京白雲
觀和陝西龍門山關聯起來——這也同時
表明，不同道派在為新生的龍門派確定
宗教聖地的問題上存在爭論。

        華山的龍門派

華山的隱士活動：馬真一和王

清正（活躍時間：1651）（B 列，

第 6 － 7 位）

按《 廣 陽 雜 記 》 的 說 法， 孫 宗
武 39 稱龍門派原本是華山之王刁山的
道派，那是丘處機曾經修道的地方。
此 山 因 北 宋 初 年 在 此 修 行 的 兩 位 神
仙——王遙和刁自然而得名。40

王刁山也是龍門派第六代弟子、
著名道士馬真一的清修之處。馬真一一
系龍門派的第十代弟子王萊陽（派名清
正），修復了北京白雲觀。41 在王的努
力下，白雲觀燦然一新，龍門派重新掌
控了北京白雲觀。42

然而，對這兩位道士，《金蓋心
燈》竟然隻字未提。即便在清初與重
修白雲觀相關的金石資料中，作為重
修主持者的王清正的名字也未被人提
及。所幸在龍門派大師陳銘珪（1824 －
1881）所撰《長春道教源流》（卷 7，
第 31a － 32b 頁）中，有兩人的簡要的
傳記。陳銘珪談到，馬真一（派命峰巔，
又名瘋顛）與三位道友住在王刁洞：

無榻几，因石為床。無經書

文字，無藥物丹爐。其弟子常光

等椎魯無知。不談燒煉黃白等法，

不為齋醮符籙等事，清靜全真以

為教。能冬月以雪為沐浴，氣蒸

蒸如暑。43 值旱，官迎之署，不

立壇，不焚香，但索酒大飲。飲

間，雨下如注。或問吉凶，矢口

而答，無不奇中。

某一天，馬真一離開山洞，不知所蹤，
據傳有人在遼東見過他。44

按《盛京通志》的說法，馬真一來
自河南，明朝時居於遼寧北鎮廟，後往
華山。45 他弟子眾多，但只有一個叫常
光的弟子為人所知。據龍門派字詩，馬
真一的弟子常光當屬龍門派第七代。46

至於王萊陽，陳銘珪在《長春道
教源流》中僅談到他的派名為清正（即
龍門派第十代弟子），是馬真一一系龍
門派的弟子，正是他，確立了龍門派對
北京白雲觀的控制權。47

姜善信（1196 － 1274）在華

山開創之龍門派

陳銘珪（《長春道教源流》卷 6，
第 27b － 29a 頁，載《藏外道書》第
31 冊，第 113 － 114 頁）談到，王清
正聽馬真一說，丘長春曾主華山席，收
有弟子靳真常，靳傳弟子姜善信。姜善
信是河南趙城人，19 歲拜師靳真常，
隱修於華山王刁洞。此後，姜遵師父意
旨在龍門山上的王刁洞修行。若此，則
以王、刁兩仙人命名的「王刁洞」當有
兩處，一在華山，一在龍門。姜善信受
元世祖寵遇，得賜「靜應真人」之號。
姜在龍門山大禹廟的基址上修築了「建
極宮」，元朝的大司農姚樞為其題寫匾
額。他派五個弟子為建極宮提點，遠近
之人皆稱姜的弟子為「天師」。48
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根據姜善信的傳記和陳銘珪的注
解，我們可以看出，姜善信一系龍門派
屬於陝西龍門山的建極宮，姜修行之地
則是山上那個以仙人王遙、刁自然命名
的「王刁洞」。這一與陝西華山王刁洞
隱修傳統有關的洞穴，隨著龍門派第六
代著名道士馬真一的活動而廣為人知。
此外，據說元世祖以賜予匾額的方式認
可了姜善信的建極宮。遠近百姓稱呼其
提點道士為「天師」，這說明在忽必烈
統治期間，建極宮是得到了國家的支持
的。這也與元平南宋，蒙古人轉向扶持
天師道的時代背景相吻合。49

由此推斷，在華山當有多個隱修
群體，他們宣稱傳承自丘處機，藉此將
自己與龍門山的王刁洞聯繫起來。華山
王刁洞、龍門山王刁洞和官方承認的龍
門山建極宮，很可能是龍門派早期的
「實實在在的聖地」。在下文早期龍門
派（A 列）第二代和第三代祖師的傳記
中，我們會發現早期龍門派歸屬於華山
的更多線索。50

龍門正宗：從第二代到第三代

（A 列，第 2 － 3 位）

第 二 代 祖 師： 張 德 純（1282 －

1367 ？）

派命：德純
本名：珩
道號：碧芝
出生地：洛陽
《金蓋心燈》有「張碧芝律師傳」

（《金蓋心燈》卷 1，第 3a － b 頁；載《藏
外道書》第 31 冊，第 177 頁）。張是
洛陽富家子，身材魁梧，豪爽尚俠義，

不注重家庭產業的經營，而喜歡與煉金
術士、異能之人交往。後家庭破敗，加
之疾病纏身，於是領悟先前之舊習無
益，於是決定出家為道士。30 多歲始
入玄門，51 聽說龍門派衣缽已經傳給趙
道堅，於是師事趙，十八年始終如一。
在此期間，儘管趙未傳任何教法給他，
但他對趙的忠誠和尊重始終不渝。趙道
堅知道陳是「道器」，於是在示化之前
把他叫到身邊，對他說：

昔我子丘子，大闡元風，廣

行教化。其間得道承宗者，豈為

鮮少？乃獨以無上之道，傳付於

我。今又三十年矣，不敢輕授匪

第二代祖師：張德純
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人，以辱太上正宗。得子以承，

我事畢矣。

作為龍門律宗的第二代祖師，他隱居陝
西華山，「肩荷律教有年」。1367 年，
他傳法給第三代陳通微，然後高蹈遠
引，不知所之。

在張德純傳記伊始，《金蓋心燈》
談到了張喜歡與煉金術士、異能之人
交往，意在從更一般的意義上批評那
些捨棄社會責任而沉湎於異能幻術之
人。這與全真道追求「全性保真」的
理念是一致的；這種理念重視儒家倫
常的持守，而駁斥對肉體長生的徒勞
無益的追求。52《金蓋心燈》作者通過
模仿禪宗的傳承範式，提出了帶有象
徵意義的全真道師徒之間的「大道」
授受模型。第一、二代祖師，就像禪
宗的祖師們一樣，都在努力尋找能夠
承載法脈的所謂「道器」。53 龍門正宗
被視為「太上正宗」，其法脈傳承內
容包括道教的各種戒律和清規。

第三代祖師：陳通微（活躍時間：

1387）

派名：通微
本名：致中
道號：沖夷子
出生地：山東東昌
按照「陳沖夷律師傳」（《金蓋

心燈》卷 1，第 4a － b 頁）的說法，
陳通微先是向道士們學習「正一祈禳之
法」，因其祈禱頗顯靈異，人們爭相拜
他為師。但陳不勝其擾，於是前往華山
尋找清靜棲身之所。經過張碧芝律師的
精舍之時，陳聽到張祖在朗誦《道德
經》，被其閒雅、平和的氣質所吸引，

於是跪地求教。張祖不回應他，陳於是
棲居於此，常自謙抑以求成為張的弟
子。很久之後，張祖方給他起派名「通
微」，並授其「三壇大戒」。此後他謹
行妙德，矢志修行，同時奔波於陝西和
山西之間，向曾傳授正一道法給他的道
士們宣揚教義，然而多年過去，並沒有

第三代祖師：陳通微
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遇到值得傳授衣缽之人。不得已，陳歸
隱青城山，至 1387 年方傳法給周玄朴。

誠如「傳記」所言，陳通微先為
正一道士，但他更喜歡清靜的隱居生
活。儘管他的正一法術頗顯靈異，可他
寧願放棄這些紛擾，而從事全真道的清
修。一種觀點認為，傳記的編纂者試
圖通過祖師們的傳記宣示一種「全真認
同」。54 先前在元代確立的認同模式，
現在被新的認同方式所取代，如靜修、
誦讀《道德經》和授受「三級戒律」等。
《金蓋心燈》的編纂者試圖在陳通微的
傳記裏，賦予了龍門派及其第三代祖師
以全新的「全真認同」。這一認同方式，
日後將在清初的王常月手下發揚光大。
雖然「三級戒律」在龍門派前幾位祖師
的傳授中已經出現，但龍門派仍將「三
級戒律」教義的變革歸功於王常月。由
此，我們可以做出如下推測：一方面，
《金蓋心燈》的編纂者竭力將王常月所
稱的「龍門派」上溯到丘處機及其真傳
弟子，這也是《金蓋心燈》編纂的意圖
所在；另一方面，編纂者還透露出將全
真道教義和佔主導地位的統領南方諸道
派的正一道統合起來的強烈願望。

但事實上，這種願望並非是在全
真道或龍門派的主導下實現的，而是
要歸功於第 43 代天師張宇初（1361 －
1410）。這位張天師認為，全真道是清
靜修真的完美典型，應當將其內丹修煉
和符籙道法整合在一起。55 然而，上述
陳通微的傳記表明，龍門派本就是追求
「全性保真」的獨特的道教宗派，它既
不主張煉丹藥求長生，也不去畫符唸咒
行科儀。56 若此，則「三祖」傳記中的
說法只是《金蓋心燈》編纂者「一廂情

願」的說辭，既與真實的歷史不符，也
跟龍門派複雜的歷史相悖。

此外，編纂者在陳的傳記中，順
帶談及了正一道的存在，似在表示「龍
門派」要走向南方（見圖 2：早期龍門
派地理分佈圖）。如傳記所言，陳在秦、
晉之間闡教之後即歸隱四川青城山。儘
管陳通微和第四代祖師周玄朴都是地道
的北方人，但他們都不約而同地到了四
川，而四川則是天師道的發祥地，也是
金丹道南宗的確立之處。57

通過對陳通微與正一道士之間授
受關係的描述，《金蓋心燈》展示出，
全真道的清修傳統必須順應正一科儀在
北方擁有巨大影響力的現實而與之聯
姻。據《道統源流》，從第三代陳通微
到第五代沈靜圓（活躍時間：1448），
其授受內容包含了靈寶籙。這意味著，
全真道的「北方特性」或已迷失在正一
道中。實際上，隨著元代中國版圖的一
統，南方的丹士們重新提出新理論以建
構新的全真認同，從而使全真道「南
宗」、「北宗」合二為一。明代（1368 －
1644）初期，這一融合趨勢繼續在全真
道的名義下向前演進；與此同時，新舊
符籙道派則被統合到正一道中。58 在明
代，符籙道派的融合也在繼續，以至於
正一道統領下的南方道士都自稱是「清
微－靈寶」道士。59 這或許就能解釋，
何以《道統源流》聲稱龍門派祖師與正
一道有當然的聯繫，其傳法內容包括了
正一道的靈寶籙。60

此外，《道統源流》（卷下，第
1 頁）還談到，在離開北方之前，陳
通微還傳法給著名的全真道士孫玄清
（1497 － 1569）。61 這裏，我們又一
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次看到了與丘處機傳法趙道堅頗為相似
的衝突與矛盾：《金蓋心燈》說龍門派
的建立者丘處機將法脈傳給龍門派第一
代祖師趙道堅，可趙已在丘之前去世；
現在陳通微又在中國北方傳法給第四代
弟子孫玄清，而孫生活在陳之後約一個
世紀。我們假定，《金蓋心燈》失載了
這一傳承，而作為晚明重要龍門高道的
孫玄清卻在其他龍門派文獻中被記載；
那麼，再後來的教內文獻就很有必要將
這位高道和龍門派關聯起來，因為他太
重要了。在繼續討論「龍門正宗」之前，
我們先簡要介紹一個這位孫玄清。

嶗 山 的 龍 門 派： 孫 玄 清

（1497 － 1569）（C 列，第 4 位）

較之《道統源流》（卷下，第 1 頁）
對孫玄清的簡短介紹，《長春道教源
流》（卷 7，第 26a － b 頁，載《藏外
道書》第 31 冊，第 131 頁）的記載更

圖 2: 早期龍門派地理分佈圖
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詳細些。據《長春道教源流》，孫玄清
（1497 － 1569，字金山，號海岳山人）
是一位著名的嶗山高道，屬龍門派第四
代，他在嶗山開創了龍門派岔派「金山
派」或「嶗山派」。他生於山東省青
州府壽光縣，早年拜嶗山明霞洞李顯陀
為師，後雲遊到鐵查山雲光洞 62，遇到
「通源子」大師，大師傳授他「升降天
門運籌之法」63。十九歲的時候，又有
太和真人 65 將他帶到黃石宮 64，矢志修
煉二十多年。後來，孫遇到了斗篷張真
人 66，真人跟他談論修真口訣，使他豁
然有悟。1558 年，他在北京白雲觀坐
缽堂 67 待了一年，道法更進。當時正
值京城大旱，孫玄清求雨有驗，朝廷賜
號「護國天師左贊教主紫陽真人」。他
73 歲仙去，時在 1569 年。後來，龍門
派將他歸之於龍門派第四代。同時，他
也被龍門派岔派「金山派」尊為開山之
祖。68

從孫玄清的傳記中我們知道，他
是一名嶗山道士。眾所周知，有元一
代，丘處機和劉處玄（1147 － 1203）
都曾在嶗山闡揚全真道。明清時期，嶗
山是很多道士雲遊參訪的聖地。69 截至
目前，我尚未發現（傳記中）與孫有過
從的全真大師的其他信息——這一派系
有待進一步探究。在此，我們姑且假定
「通源子」為龍門派第三代，因為按照
龍門派二十字派單，「通」字屬於龍
門派第三代。若此，則意味著嶗山早就
有龍門派的傳承，這一系統與《金蓋心
燈》的龍門派並不相同。然而，《道統
源流》卻認定孫玄清是陳通微的弟子。
上文已經談到，這一說法在事實上不能
成立，因為陳、孫二人的生活年代相距

百餘年之久。很明顯，聲稱孫玄清這位
重要的道士師從陳通微，是為了建立起
龍門派與嶗山一系的聯繫。

孫的傳記也表明，全真道的內丹
修煉活動仍然存在，因為孫的確曾在白
雲觀修真，並參加了全真道的「坐缽」
修煉。然而，有關白雲觀存在龍門派大
師的信息並無資料可考，甚至白雲觀的
「坐缽」修煉活動也未有文獻載錄。在
當時，國家性的科儀活動是由正一道士
主持的，孫獲得「護國天師」的封號也
是在正一道處於掌控地位的情況下獲得
的。

據此，我們可得出如下結論：在
孫玄清掛單白雲觀之時，龍門派並未在
北京白雲觀確立，它也沒有一個真正意
義上的闡教中心。孫雖屬全真道「七
真」系統的弟子，但這一系統事實上已
經整合到了正一道中。如此，則孫玄清
的「坐缽」修煉實際上是分享自正一道
的，他的「天師」之號也是如此。

龍門正宗第四代至第七代（A

列，第 4 － 7 位）

第四代周玄朴（？－ 1450）

派名：玄朴
本名：知生
道號：大拙
出生地：陝西西安
《金蓋心燈》有〈周大拙律師傳〉

（卷 1，第 5a － b 頁；載 《藏外道書》
第 31 冊，第 178 頁），說周秉賦不凡，
醉心道教義理，終日從事農田耕作也樂
在其中。然而，時值元末兵燹，周避亂
於終南山。在終南山又遇土匪之亂，加
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之元朝廷四處尋訪奇人異士，周不勝其
擾，於是離家退隱四川青城山。在青
城，他拜陳通微為師，得傳龍門戒法。

〈周大拙律師傳〉繼續說，道門
內多數有識之士，往往隱遁名山，潛心
修行，不問世事，甚至也很少考慮宣揚
教義。如文中言：

是時元門零落，有志之士，

皆全身避咎。師隱青城，不履塵

市五十餘年。面壁內觀，不以教

相有為之事累心。弟子數人，皆

不以闡教為事。律門幾致湮歿。

周晚年才遇到兩個堪承法脈的弟子，當
時他已經一百五十歲了。1450 年法脈
傳承結束後他就離開了，此後不知所
蹤。

周玄朴既是一位從事田間勞作的
淳樸之人，同時又是具備苦行特質的修
行之人。這昭示出，龍門派的傳承處於
關鍵節點。這一節點體現在兩個方面，
一是元末社會的巨變和經濟上的窘困，
二是戒律傳承之精神一體性的喪失——
所謂的「心燈」傳遞不再如禪宗般通過
師徒單傳秘授來實現，而是分為「律
師」、「宗師」兩條線路各自傳續。承
繼周玄朴法脈的，有張靜定、沈靜圓二
人：

（a）張靜定承擔「律師」（戒法）
之傳承，即所謂「凡承受戒法後確能遵
守戒律者稱律師」；70

（b）沈靜圓承擔「宗師」（宗派）
之傳承，即所謂「凡承宗傳道品學兼優
者稱宗師」。71

在此，代表龍門派發展驅動力的
律脈的傳承——從丘處機到周玄朴——

幾乎斷絕。然而，與周玄朴之前的兩位
傳主對比，周弟子眾多。這或許表明，
龍門派已開始在倡導清靜苦修的修道群
體中進行重組，而這些修行者對早期全
真道的清規並不在意。這或許在影射，
全真道作為傳授戒律的組織化的道派已
經結束，而作為苦行主義道派的象徵意
義卻頑強地存活下來；這些苦行主義者
包括隱士、行腳僧和隱居的儒生。如果
文中所謂「有志之士」是指不與朝廷合
作的儒家士大夫的話，那麼跟先前帶有
濃厚禪宗範式的早期祖師相比，儒家出
身的隱居士子成了龍門派系譜傳承的主
角。72 這可以通過（此後）傳記文字的
增加、文風的轉變以及學者－道士身份
的疊加體現出來。這樣，學者型道士取
代了早期樸實無華的修道者的形象——
後者則更像禪宗的修行者，更接近全真
道的苦修傳統。

此外，這一傳記似乎也顯示出中
國歷史固有的一大特徵，即在朝代末年
的分裂時期，南方往往是忠君愛國者的
避難之處，他們心懷夢想，熱望在聖王
明君的領導下實現光復。這一「南下路
線」在《金蓋心燈》之「宗師」系譜的
傳承中也有體現：來自江浙的沈靜圓得
承宗師，可視為此路線的鋪開；清初的
王常月重新兼宗、律傳承於一身（見圖
2：早期龍門派地理分佈圖），則是此
路線的「光復」理想的完成。與宗、律
譜系的分離、合併相似，在元代完成統
合的全真道南、北宗之後也是如此。隨
著朱明的立國和政治上的重新統一，全
真北宗將自己匯入了包羅甚廣、受政府
支持的南宗之中，「在明代由南方人確
立的文化一體性政策下，這一做法用以
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提振南方道派之地位，使之卓然立於北
方派系（尤其是全真道）之上。畢竟，
北方道派與蒙古統治者的關係太密切
了」73。清代的情況恰恰相反——南方
道派創立了新生的龍門派，卻給它貼上
了「全真龍門北宗」的標籤，以期得到
清政府的認可。

下面，我們僅討論龍門律脈一系。
可以說，龍門律脈是全真北宗在清代的
完美變身。儘管是明代的南方人發揚了
全真北宗傳統，但這一傳統只有到了清
朝，只有通過王常月方丈的革新，才在
北京白雲觀重新確立了其作為道教正統
的地位。74

第五代祖師：張靜定（活躍時間：

1450）（A 列，第 5 位）

派名：靜定
本名：宗仁
道號：無我
出生地：餘杭（今浙江杭州）
《金蓋心燈》之〈張無我律師傳〉

（卷 1，第 6a － 7b 頁，載《藏外道書》
第 31 冊，第 178 － 179 頁），說張世
代都是書香門第，永樂年間（1403 －
1424），他參加了朝廷組織的科舉考
試，但因未及時赴考而失去了取得科場
功名的機會。於是他決心歸隱，到苕溪
當了一名私塾先生。父母過世之後，他
決心徹底擺脫塵俗之累，於是對其子 75

說：

了此一件人子大事，吾此形

骸，不復累爾矣。天地雖闊，我

當逍遙其間，安能拘拘於老學究，

坐以待死耶！

此後，他遍訪名山，參訪高人名士。他
曾說，如果遇到像陳沖夷那樣的老師，
他會毫不猶豫地拜他為師。行至浙江天
臺山，依止三四位黃冠道士。黃冠們拜
他為師，他也跟他們一起從事正一道的
誦經拜懺活動。76 他對道教經典頗有領
悟，對內丹訣要一看便解：

盤桓十餘年。體顏子之坐

忘，子綦之喪耦也，更號無我。

弟子益眾，然猶志在訪求。一日，

有乞食道者曰：「天臺景致，不

如青城，師何不一遊？」

這一對話促成了張的青城之行。經歷了
艱險的長途跋涉，他最終抵達青城山，
得遇周大拙。周印證了張對大道的體
認：

「道雖如是，有一大事託

子」。乃舉如意、戒律、師派（籙）

授之，曰：「雖時當晦跡，先聖

一脈，不可不續。後當擇一至士

授之，再傳而行矣。」

在 這 之 後， 張 又 一 次 歸 隱 天 臺， 在
1522 年傳法給趙真嵩。

與先前的傳主相比，張靜定有一
個明顯的變化，那就是他作為道士的形
象更接近儒家隱士。作為儒家隱士，他
先要踐行自己的社會責任，而後才開始
從事自我修養。他還將各種道派的教
義、修行方法進行整合，他甚至也不反
對正一道的誦經禮懺，因為他已經超越
了各道派之間表面上的衝突和罅隙。他
甚至還獲得了顏子「坐忘」、子綦「喪
耦」的神秘體驗。

在張靜定之前，龍門律脈是通過
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師徒間「心燈」的傳遞來保證微弱系譜
的接續性的。自張開始，新的變化出現
了：先前作為律脈傳承之信物的「衣
缽」，現在變成了如意、戒律和師派
籙；前者是從接受傳承的弟子的角度來
說的，後者則是從作為傳授者的師父的
角度來說的，它更利於師父在公開場合
進行戒律授予。這樣，作為道派，龍門
派在朝廷支持下公開演戒的能力就此具
備。儘管時機並未真正成熟，但「先聖
一脈」（龍門派）的發展高潮即將在一
位大人物的領導之下出現，這個人就是
清初的王常月方丈。他體現了聖人的完
美形象，能夠將宗教信念付諸實踐，並
輔佐明君治世。

在空間上，《金蓋心燈》編纂者
或有意將龍門派的聖地從四川青城山轉
至浙江天臺山。目前為止，在我們所討
論的傳記中，青城山在龍門派的傳承中
始終發揮著根本性作用。但是，青城山
確實是龍門正宗創立之初的中心所在
嗎？抑或只是作者刻意讓我們相信它
是中心呢？在下文分析龍門「道祖」之
後，我們或能找到此問題的初步答案。

第 六 代 趙 真 嵩（ 活 躍 時 間：

1628）（A 列，第 6 位）

派名：真嵩
本名：得源
道號：復陽子
出生地：山東琅琊
《 金 蓋 心 燈 》 記 載（ 卷 1， 第

11a － 12b 頁，載《藏外道書》第 31 冊，
第 181 頁），趙是因父母沒有子嗣，向
北斗星祈禱而生。

趙真嵩年輕時不重浮名，二十歲

的時候，就已博通儒家經史，對佛、道
二教典籍也有很深造詣。二十五歲，父
母相繼過世，趙異常悲痛，心中追念如
何才能報答父母的養育之恩。他遊覽武
當山，又到茅山批閱道教典籍；然後穿
梭奔走於江蘇南部和浙江北部，但沒有
得遇名師。四年後，他在桐柏山遇到了
張靜定。張靜定看到趙能夠在萬物中體
認常道，於是為他起派名「真嵩」。但
張在多年之後方傳授戒律給趙，並命他
到河南王屋山脈中段的「清虛洞天」隱
居修道。

遵從師囑，趙到王屋山中修行，
有「白猿奉果」之祥瑞。趙面壁冥思如
此專注，以至於有「雀棲其髻」。突然
有一天，他聽到有聲音由遠及近呼喚他
的名字，那是父母親的聲音。趙睜開了
眼睛，此時他已隱居苦修達三年之久。
父母的出現，是要告訴趙他已經履行了
對他們應盡的孝道。

此後趙回到天臺山，復至王屋山。
在王屋山，他傳戒律給王常月（？－
1680），時在 1628 年。

乍看之下，趙的傳記讓我們想起
佛教高僧傳中的神話元素和情節描摹。
在張的傳記中，隱修、預言和摒棄浮華
的完美的學者－道士形象交織在一起。
此外，與先前傳記相比，趙復陽的傳記
縈繞著報答父母養育之恩的孝道情結，
這一情結是驅使他隱居苦修的動力所
在。傳記對苦行生活的描繪，採用了與
傳統佛教高僧傳記相似的老套的隱喻手
法。77 上述內容表明，接受過「三教」
訓練的儒家士子在龍門派中已佔據主導
性地位。這樣一種恪守儒家倫常的人物
形象，頗與明王朝的志趣相吻合。78
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從地理學的角度來看，戒律傳承
的中心從四川的青城山轉移到了浙江、
河南，與武當山和茅山也有關係。對比
此前的傳記，我們可推論如下：時至明
末，龍門派的傳播很可能更為廣泛；據
《金蓋心燈》編纂者，華山和青城山是
早期龍門派的傳教中心，然後是天臺
山、王屋山，武當山和茅山則有順便談
到。然而在其他文獻中，我們發現龍門
派的早期活動中心是華山和嶗山（見圖
2：早期龍門派地理分佈圖）。那麼，
如何看待這一差異呢？在回答此問題之
前，我將首先嘗試討論一下王常月的傳
記——要知道，龍門派系譜大廈的「建
築師」苦心創作早期龍門派祖師傳記的
目的，就是要為他的出場張本。

第 七 代 祖 師 王 常 月（？－

1680）：得到清廷支持在白雲觀傳戒

的龍門派改革家

派名：常月
本名：平
道號：崑陽
出生地：山西潞安
與前面幾位祖師的傳記相比，有

關王常月生平的文獻較多：
（1）《王崑陽律師傳》（本自范

太清撰《缽鑑續》）、呂雲隱所撰《王
崑陽傳》、陶石庵撰《金蓋雲箋》、趙
真嵩撰《復陽得道記》（本自王常月《缽
鑑》）；

（2）《道統源流》（卷下，第 2
頁）之「王崑陽律師」；

（3）1886 年完顏崇實撰之〈崑陽
王真人道行碑〉〔此碑文見載於：一、
《白雲觀志》卷 4，第 162 － 163 頁（在

該書卷 2 第 35 頁的注釋中有王常月的
簡要傳記）；二、1848 年撰《白雲仙表》
第 52a － 53b 頁（《藏外道書》第 31 冊，
第 400 頁）〕。

（4）《長春道教源流》卷 7（《藏
外道書》第 31 冊，第 134 頁）。

《金蓋心燈》載王常月生平如下：

幼有道士顧之曰：「樵陽再

生矣。」言訖不見。79然初無好尚。

父母皆留心元門，尊事張麻衣。麻

衣為師治危疾，大顯神力而去。師

棄家訪之，時年弱冠，而向道之心

已篤。遍遊名山，逾越險阻，風霜

道途，歲月寒暑，幾於相忘者八十

餘年。至王屋山，得得心動，遂遇

第七代祖師：王常月
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至人。至人者，復陽趙真人也。

隱居久，就肯指示。真人不答者月

餘。師食松枝，飲清泉，拜求更切。

麻衣特至為之請，命名常月，始知

張與真人友也。又為求戒，授以二

冊。真人囑曰：「成道甚易，然亦

甚難。必以苦行為先，種種外務，

切須掃除。依律精持，潛心教典，

體《道德》自然之元奧，探《南華》

活潑之真機，方為穩當。汝大器當

晚成 80。」師再拜受教。周流諸山

間，甘苦備嘗，搜覽三教經典，孜

孜不怠。過一古觀中，道籍頗多，

晝夜檢閱。每乏燈，以香續火，光

照而讀。八九年間，參師二十餘

處，印證五十餘人。

後遇明末戰亂，王常月聽說九宮山多異
人，於是到山求訪。在九宮山，他又一
次遇到趙復陽真人。真人問他十年間修
行如何，王常月答以玄門衰落，邪說橫
行。趙真人說：

「……若違時妄行，安能免

世俗之謗議、匪類之妒忌哉！吾

有三百年來獨任之事，當付於子

矣。寶而秘之，時至而興，大闡

元風，是在子矣。」遂轉授天仙

戒。又云：「昔我長春真君於元

世祖時，廣行戒法，流演太上清

靜律寶。心心相印，祖祖相傳，

皆守靜默而厭有為，單傳秘授，

不能廣行，是以羽流道侶，鮮睹

威儀，幾不知元門有戒矣。今因

緣將到，任大事者，非子而誰？」

乃傳衣缽，師辭謝不敏。真人曰：

「得人而傳，非勉強也。子於

二十年後遊燕京，謁邱祖於白雲

觀，是道行之時也。」師生嘉靖

壬午五月二十二日，於順治乙未

秋遊京師，掛單靈佑宮。歲丙申

三月望日，說戒於白雲觀，因緣

護法，天然會合，皆符真人語。

按照作者的意圖，王常月的傳記可分解
為五部分。首先是「樵陽再生」的預言，
這一預言昭示著龍門派新紀元的開端。
在清代著名道士傅金銓編著的《道書
十七種》（1835，《藏外道書》第 11 冊）
中收錄有《樵陽經》，其中談到，「樵
陽」是元代著名道士、淨明道革新者劉
玉（字頤真，1257 － 1308）的道號。
然而關於「樵陽」，在《道藏續編》之
《皇極闔闢仙經》的注解（見該書「卷
下」之「煉虛合道章第十」，《道藏續
編》第 1 冊，第 5b 頁）中，卻有另外
一種說法：

樵陽者，古真人之號，姓王，

不知何代人。王崑陽律祖，潞洲

人，相傳生時，有仙人過其門，

曰：「樵陽再生矣。太上律宗，

從此復振矣。」

照此說法，王常月當係古真人王樵陽再
來。雖然我們不瞭解王樵陽其人究竟是
誰，但文中這麼說，當在表明：有一位
像劉玉那樣的大人物即將出現——這個
大人物將會建立一個重視儒家綱常並取
得朝廷支持的新道派。下文討論的龍門
派對其「道祖」的替換性認定，也可證
明這一推斷不虛。

第二部分是王常月的修行過程。
首先，我們討論一下有關張麻衣的問
題。在王常月傳記伊始，張麻衣為其治
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療危疾，「大顯神通而去」，這成為王
常月入道的重大因緣。眾所周知，麻衣
道者是神仙呂洞賓在度化眾生時所用的
諸多道號之一；但是，麻衣道者據說
也是傳授「太極圖」給陳摶的人。81 然
而，麻衣並未出現在《金蓋心燈》之外
的傳記文獻中。張麻衣扮演了王常月和
六祖趙真嵩之間的介紹人的角色；在他
的幫助下，王常月得受龍門戒律，並得
派名。之後的張麻衣又承擔了道教修行
「印證人」的角色——在他的認可下，
王常月加入龍門正宗，成為第七代祖
師。

與《金蓋心燈》一樣，《白雲觀
志》有〈崑陽王真人道行碑〉（卷 2，
第 163 頁），記載了王常月在王屋山遇
到趙真嵩並殷勤求戒法的經歷。但是，
在對張麻衣發揮的中介作用上，碑文與
《金蓋心燈》所述不一——碑文裏沒有
提到《金蓋心燈》所談兩冊戒文之事。
《金蓋心燈》談到此點，或要表明，龍
門派從此開始了書面戒律文本的傳授。
實際上，王常月才是龍門派主要戒律文
本之一的《初真戒律》（1656，《道藏
輯要》張集 7；《藏外道書》第 12 冊，
第 13 － 31 頁）的作者。《金蓋心燈》
還談到，在正式完成戒律傳授之後，王
常月意識到張麻衣和趙真嵩皆屬同一派
系；這也意味著，王常月最終知道了張
麻衣就是神仙呂洞賓再來。呂洞賓被全
真道南北宗共奉為「五組」之一，也被
龍門派崇以「道宗」之號。

第三部分，是王常月孤身苦修，
參訪高人，尋求印證，搜集、閱覽三教
典籍的內容。這部分內容與《白雲觀
志》（卷 2，第 163 頁）之〈崑陽王真

人道行碑〉內容相仿。
第四部分，是通過王常月與趙復陽

的對話，確認了龍門正宗在繼續傳承。
這一次談話，趙復陽說自己「有三百年
來獨任之事」，這就意味著，趙被《金
蓋心燈》編纂者視為丘處機和王常月之
間的唯一的傳承媒介。《金蓋心燈》藉
此將趙－王之間的傳戒與先前的單傳秘
授相區分——後者不能廣播太上律寶，
全真律脈幾至湮沒。這樣一來，王常月
就成了丘處機的直接繼承人，傳記開頭
的「樵陽再生」預言就此坐實；82 王常
月踵接丘處機受到了皇帝的支持、獲賜
「國師」之號，並成為制度化道派——
龍門派的創立者，83 也就在情理之中了。
我認為，趙復陽對王常月所說的話具有
預言性的意味。84

第五部分，是上述預言的實現，
即王常月成了北京白雲觀方丈。然而，
《白雲觀志》之〈崑陽王真人道行碑〉
（卷 2，第 163 頁）認為，預言王成為
「龍門中興」主將的並不是乃師趙復
陽，而是他在華山時所遇到的斗姆神。
碑文還談到，王常月在 1680 年去世，
被葬在白雲觀西跨院。康熙皇帝追贈為
「抱一高士」，並命令在其墓上建響堂、
塑像。如今，此響堂仍佇立於白雲觀的
西跨院。

但是，陳銘珪撰《長春道教源流》
（卷 7，第 32b 頁）對王常月的介紹與
作為官方版本的《金蓋心燈》、《白雲
觀志》的記載大相徑庭。在《長春道教
源流》中，王常月的傳記內容僅放在了
清初白雲觀的修復者、來自華山的王清
正之後，而且不過寥寥數筆而已。一眼
看去，王常月似乎並不是甚麼大人物，
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倒頗有點與馬真一、王清正同屬華山隱
修道士的意思。如陳銘珪談到：

王常月，字崑陽，嘗恢復江

寧虎踞關之隱仙庵。庵為嘉靖五

年嶗山道人高玄禮結草，名「竹

林道院」，崇禎三年易今名。崑

陽有道行，曾寓京都白雲觀，後

化於庵中，李皋為之銘。85

此處王常月所修復之隱仙庵，乃是嘉靖
年間嶗山道士高玄禮所創。按龍門派字
詩，高玄禮或係龍門派第四代「玄」字
輩。據此，王常月倒可能屬於嶗山龍門
派。王常月在《碧苑壇經》（1663，「卷
中」第 14 頁；《藏外道書》第 10 冊，
第 186 頁）中的一段話，也可為此論點
提供支持：

有一道人半路出家，參訪雲

遊。遇見幾個侶伴，同發下願，

結庵在山東牢山修行。後因兵亂，

便同時下山，到河南王屋山下，

掛單打坐，六人一處。

如果王常月所談是他自己的修道生涯，
那麼他跟嶗山就有密切的關係；但是，
為甚麼《金蓋心燈》和白雲觀的碑文
中，既沒有談到嶗山，也沒有提到江蘇
的隱仙庵呢？《金蓋心燈》只是談到王
常月與王屋山、九宮山有關，白雲觀碑
文也僅僅提到華山。這究竟是怎麼回事
呢？我們有理由認為，有關王常月的傳
記是一種「理想化」的創作，其創作動
機是將王塑造成丘處機一系全真道獨一
無二的傳承人，而遑顧丘處機傳下的多
樣的其他地方派系。然而，通過以上文
獻的分析，可知早期的龍門派在華山很

是活躍，明末則有著名道士孫玄清一系
的龍門派在嶗山活動。如果提及王常月
屬嶗山一系，那就意味著嶗山龍門派在
龍門諸派系中有著極高的地位——而這
是《金蓋心燈》編纂者所不願看到的，
因此他們寧願將這一派系撇到一邊。

通過對白雲觀所謂「龍門正宗」
前七位祖師傳記的分析，我們可窺見譜
系建構者的創作動機：

（1）作者希望將「龍門」之名與
丘處機當年隱居修道的陝西龍門山相聯
繫；

（2）作者意圖將北京白雲觀確立
為闡教中心。此處既是丘處機埋骨之
所，也是《金蓋心燈》所言丘處機直接
傳法給龍門第一代祖師趙道堅的地方；

（3）作者認為龍門派傳承，主要
包括「衣缽」傳承和派字詩接續兩個方
面。這兩個方面的完成，標誌著一名道
士正式加入龍門派。86 只有接受了全部
三級戒律，道士方可成為真正的龍門律
師。

（4）作者將王常月刻畫成丘處機
的原始戒律的復興者。作為白雲觀方
丈，王常月在此進行公開傳戒。他不從
屬於任何地方派系，因為他是南北全真
派的「統一者」，是輔佐明君的所謂「國
師」。

但是，龍門派的歷史敘事仍矛盾
重重。這些矛盾顯示出，龍門派的歷史
可能是另外一番景象，龍門派很可能與
華山王刁洞的隱修傳統有關，因為據說
修復白雲觀的王清正即來自華山。但是
由於正宗龍門派是後來人為建構的譜
系，是以其中既沒有提及王清正，也沒
有談到他所屬的華山龍門派。87 顯然，
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龍門正宗譜系的建構者在刻意地提升王
常月的形象，因為王常月得到了康熙帝
的支持。通過王，龍門派就可得到清政
府的接納和保護。

因此，正宗龍門派是人為創作的
產物，其目的在於確立王常月為唯一的
將丘處機所傳戒律播至四方的律師。可
以說，《金蓋心燈》通過將王常月跟在
他之前已存在的各地龍門派系建立關
聯，達到了預期目的。在明末著名道士
伍守陽（1574 － 1634）的著作中，龍
門正宗系譜中斧鑿與疊加的痕跡也可窺
見。88

「龍門正宗」後天創作之一例：

伍守陽一系（D 列，第 5 － 8 位）

《金蓋心燈》將伍沖虛（派名守
陽，字端陽，本名陽）列為王常月的弟
子，為龍門派第八代。89《金蓋心燈》
談到，伍是江西吉安人，二十歲時參加
了「明經」考試並中式，但卻拒絕進入
仕途，而是選擇隱居廬山，師事曹常化
（道號還陽）、李泥丸。曹常化授予伍
守陽大丹秘術，李泥丸則授其「東老遺
書」90。伍守陽全心烹煉外丹，但功敗
垂成，接連失敗了 57 次 91，於是到何
山（湖州金蓋山西北麓）再訪李泥丸。
李教以五雷法後，伍守陽的外丹才大獲
成功。當他正要服食丹藥的時候，李泥
丸突然出現，說他五臟不堅，尚非服藥
之時。

此後，伍守陽到處積累功行，吉
王聽說後將他禮聘為師。但伍守陽擔心
會帶來禍患，於是退隱天臺山。按照
《金蓋心燈》的說法，伍守陽在天臺山
得趙復陽授以內丹修煉口訣，並經其介

紹在王屋山拜王常月為師。王常月授其
三級戒律，為他起派名守陽。與王常月
相處數年後，伍守陽返天臺服食大丹，
由此超凡入聖。他自號「沖虛子」，
並著有《仙佛合宗》和《天仙正理》。
1644 年，他羽化於杭州武陵。

對比《金蓋心燈》與伍守陽本人
著作中的有關伍守陽的生平，我們發
現二者有很大差異。據伍守陽本人在
《仙佛合宗語錄》（《道藏輯要》畢
集 3，第 45a － 59b 頁）中的自述和其
兄伍守虛的評注，伍守陽在 1574 年生
於官宦之家，父親伍希德歷任多職，
1578 年任雲南維摩州牧。十歲左右，
伍守陽開始接受經典教育，讀了王重陽
（1113 － 1170）祖師的著作，十三歲
開始有向道之志。1593 年，剛滿二十
歲的伍守陽就訪道曹常化，得傳佛、道
二家教義和丹道修行秘要。伍守陽在
《伍真人修仙歌》（《道藏輯要》畢集
三，第 48b － 56a 頁）中對此有詳細介
紹。 從 1593 年 到 1612 年， 伍 守 陽 在
江西西山潛心修煉，對老師的教誨深有
領悟。1612 － 1618 年，吉王朱慈煃師
事伍守陽並贈其「國師」之號，成為伍
守陽門下的重要弟子（派名太和）。92

後來，伍守陽回歸鄉里，教授弟子，著
書立說。在 1622 年乃師曹常化仙去之
後，他完成了著作《天仙正理》並將該
書的秘密精義傳給吉王。1629 年，伍
守陽再次傳修煉要義給吉王；1632 年，
又將《仙佛合宗》的全部要旨傳給他。
1639 年，伍守陽為其所著《伍真人丹
道九篇》加入自序。得知母親生病，伍
守陽回到母親身邊，一直到母親 1641
年去世。1644 年，伍守陽仙去，享年
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70 歲。
不難發現，伍守陽在其著述中壓

根就沒有提到王常月，他只是在《天仙
正理直論》的序言中，承認自己是「邱
真人門下第八派分符領節弟子」93。在
《天仙正理直論》的另外一篇由申兆定
撰寫的序〈伍真人事實及授受源流略〉
中，也僅談到伍守陽一脈從第五代到第
八代的傳承脈絡：

（5） 龍 門 派 第 五 代： 張 靜 虛
（1432 ？－？）

（6） 龍 門 派 第 六 代： 李 真 元
（1525 － 1579）

（7） 龍 門 派 第 七 代： 曹 常 化
（1562 － 1622）

（8） 龍 門 派 第 八 代： 伍 守 陽
（1574 － 1644）

申 兆 定 在 序 言 中 聲 稱， 按 照 龍
門派字詩，伍守陽屬於龍門派第八代
「守」字輩，94 但隻字未提王常月為伍
守陽之師一事。在《天仙正理直論》的
注解中，伍守陽的兄長伍守虛在談到
「邱真人門下第八派」的時候說，該派
以「道德通玄靜，真常守太清。一陽來
復本，合教永圓明」二十字傳承，此派
詩與《金蓋心燈》所言丘處機傳於趙道
堅的派詩相同。95 然而，伍守虛並未談
到丘處機傳法趙道堅之事，而是認為上
面的派詩是丘處機在燕京東之龍門山時
所作，龍門派也是他任全真掌教時所
創，此派被後人稱作「龍門派」。96

伍守陽本人並未提及王常月的名
字，也沒有說到「龍門」之名號，他僅
公開承認自己是丘處機一脈的弟子；對
此，我們作何解釋？事實上，「龍門」
之名最早當係在伍守虛為《天仙正理直

論》增寫注釋之時（1639 ？）出現，
後來才漸漸廣為人知。很有可能，在此
之前的很多道教大師都稱自己是丘處機
一系的弟子，他們的派系也按照據說是
丘處機制定的二十字派單代代相傳。伍
守陽一脈也是如此：據《仙佛合宗語
錄》的注解（《道藏輯要》畢集 1，第
85a － b 頁），這一派系可上溯至第五
代張靜虛。張靜虛隱居於武當山，人稱
「虎皮座張真人」。

伍守虛在《仙佛合宗語錄》的注
解中說，張靜虛真人 1432 年生於江西
邳州，屬北宗龍門派第五代「靜」字輩。
他在四川碧陽洞得道後，遵師命四處闡
教，遊歷四方，雖嘉靖皇帝詔命訪求而
不出。97 因張以虎皮為座具，所以人皆
稱他「虎皮張」。後來他歸隱武當山虎
耳崖石竅，遠離俗世之累，並將其道術
「五龍捧聖」傳給來自安徽廬江的李虛
庵。98

同樣在《仙佛合宗語錄》的注解
中，伍守虛對李虛庵也有介紹。李虛庵
派名真元，1525 年生於安徽廬江，起
初以醫藥濟世，從 19 歲開始在城外結
庵延請仙師，到 55 歲方遇到張靜虛真
人。張真人盡傳內外金丹、天仙大道和
「五龍捧聖」秘法給李真元，助其修道
功成。99

李虛庵又將道法傳給曹還陽。曹
還陽派名常化，1562 年生於江西南昌
縣南部的武陽。甘於清苦，精勤修道，
「得五龍捧聖轉神入定為懷胎」，1622
年又「出陽神入新建縣西之西山，面壁
還虛為大隱」。100 曹還陽弟子眾多，
最著者即伍守陽。

通過伍守虛注解的簡短介紹，我
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們可以得出如下推論：伍守陽一系始於
張靜定（D 列，第 5 位），他師從蜀中
不知名的高人修行得道，其時在明中葉
左右。這與《金蓋心燈》所述龍門正宗
的第三、四代祖師在四川活動的時間
（時在明代前期）大致相當。但是，如
果伍守虛所言不虛，那麼將龍門派廣
泛傳播到中國各地的當是張靜虛，儘管
他的秘密道法僅傳給了李虛庵。如果這
一點是真的，那麼就意味著在 1400 －
1500 年間，有一個類似於「教門」的
體系化道派傳播到中國的不同地區。然
而，張靜虛的生平仍以隱居山洞修行、
遠離塵世和政治為特徵，其所傳「五龍
捧聖」道法也是單傳秘授的。這一道法
顯示，張靜虛一系跟武當山有密切關
係，而且「五龍捧聖」一語很容易讓我
們聯想到玄帝在武當山騎五龍升天的神
話 101。同時，這一名詞還與武當山五龍
觀的創建 102 和五龍派的產生有關——
五龍派是武當山的地方道教派系，其在
元代的代表人物是曹觀妙 103。

據德寶仁（De Bruyn）考證，五
龍派是從古代的五龍崇拜發展而來，其
產生可以上溯到唐代，但在 1275 年全
真道士修復五龍觀之後，這一派系就湮
沒無聞了。104 在正一道的監理之下，
武當山上的全真派不久又被清微派取
代。由此我們可以推想，張靜虛所傳道
術乃是武當山地方派系之秘術，這一秘
術在全真道和正一－清微派的衝突之中
以隱秘的方式流傳了下來，抑或是逐漸
被整合到全真道或正一派的教義體系當
中了。

那麼，「五龍捧聖」秘術具體是指
甚麼呢？伍守虛解釋說，這是一種特殊

的內丹修習方法，即所謂的「大周天」。
「大周天」是在「小周天」基礎上，在
丹田內產生大藥，隨著內氣闖過「三關」
而運行至泥丸宮的修煉過程。105 如此一
來，玄帝騎龍升天就具有了真陽之氣上
行至頭部的隱喻性意義。106 據戴思博
（Despeux）考證，內丹術語中出現的
「玄帝」源於清微派的雷法。這就意味
著，通過在內丹修行過程中以隱喻的方
式提到玄帝，明代張靜虛的五龍秘術已
融合到了清微派中。107 由此可知，伍
守陽的龍門派在一定程度上與清微派有
淵源，因為當時的清微派在武當山聲名
頗著。在高道劉淵然（1351 － 1432）
身上，我們也可看到這一點。劉淵然
是曾活躍在北京白雲觀的清微派高道，
他被賜於「長春」之號（與丘處機道號
相同），暗示著全真道已經整合進了正
一──清微派。108 張靜虛一系龍門派
宣稱自己是從丘處機傳承而來的清修道
派，其實他們與清微派也有密切聯繫。
張靜虛的弟子李虛庵（派名真元）賴以
聞名的求雨和療疾之術，想來也跟清微
派的雷法有關。李虛庵「以醫濟世」，
或意味著李最初是在修習雷法，而且這
些雷法在正一清微派的主導下已經編纂
成冊。按《廬州府志》，李虛庵實際上
就是李泥丸；在《金蓋心燈》中，李泥
丸是傳丹道秘冊和五龍秘法給伍守陽的
人。據此可知，《金蓋心燈》作者在撰
寫伍守陽的傳記時，將本派的祖師嫁接
了進來，從而形成了全新的傳記版本。
在《金蓋心燈》中，李泥丸根本與李虛
庵無關，而是一個精通丹道和醫術的
「半仙」式的人物。這些非凡的能力與
早期道教的「泥丸」崇拜有關。在「龍
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門派的道祖」部分，我們將會進一步證
實，地方道派及其重要人物已被整合到
了龍門正宗譜系中。

再回到伍守陽一系的討論上來。
伍守陽一系從李虛庵、曹常化開始，逐
漸從秘密隱修轉向更大範圍內的公開傳
播。曹常化弟子眾多，即是明證之一。

通 過 對 伍 守 陽 一 系 龍 門 派 的 分
析，不難發現，所謂的龍門正宗是一
種後來的、人為創作的產物。最初，龍
門派的確是在隱居者群體中以單傳秘授
的方式進行傳承，但在明末出現了向全
國輻射式發展的態勢。從伍守陽一系的
情況來看，龍門派的傳播路線當是從湖
北武當山至西山及江西的其他地區——
而這些地方都是傳統上正一派的勢力範
圍。

儘管龍門派構建的理想聖地是在
中國北方，即丘處機所在的龍門山，但
根據伍守陽一系的情況來看，龍門派闡
教的中心實際上是在武當山和江西西山
之間，時間大約在明末。在江西地區，
由於伍守陽的著書立說，龍門派的教義
實現了體系化。對伍守陽一系龍門派的
進一步研究極其重要，因為這將有利於
揭示在這一教義系統化過程中全真道和
正一－清微派所扮演的角色，揭示武當
山的地方道派在此進程中所起的歷史作
用。伍守陽一系的教義反映了龍門派地
方教義的多樣化，而非如龍門正宗所說
的僅限於戒律的傳承。事實上，除了龍
門戒律這一龍門派的「認同」之外，透
過探究龍門派塑造其「道祖」譜系的手
法，我們還會發現龍門派的另一種「認
同」。

作者按：感謝陳耀庭教授，1989 － 1990 年我
在上海社科院的半年訪學期間他向我講解《金
蓋心燈》，讓我受益匪淺。感謝關西大學（大
阪）的阪出祥伸教授，他邀請我赴日從事「日
本科學提升基金會」的博士後研究工作，使我
得以繼續對龍門派歷史的探索。還要感謝日本
京都大學人文科學研究所的麥谷邦夫教授，他
無私地將其個人圖書館中的書籍、論文借我閱
覽，並對我的文章提出了有益建言。感謝 Urs 
App，他就此課題與我進行的探討多不勝數，對
我幫助很大，在此一併致謝！

譯者按：本文的翻譯得到了雲南大學郭武教授
的指點和幫助，謹此致謝！漢學家的中文名
（少數無中文名）多出自德國海德堡大學李可
（Friederike Assandri）博士惠賜之《漢學家
中文 / 英文對照表》，部分日語文字、人名則
由我在山東財經大學的同事新村美有紀教授審
定，譯文中的「圖 1：早期龍門派系圖」由我
在山東財經大學的朋友王佳慧女士重新製作，
在此一併致謝！另外，為避免干擾行文，譯者
新加第 52、76、77、92、158 條注釋，原文部
分注釋之序號也隨之有所變更。

1 尉遲酣（Holmes Welch）：《中國佛教的實踐
（1900 － 1950）》（The Practice of Chinese 
Buddhism, 1900-1950），埃布里奇：哈佛大學
出版社，1967 年，第 281、396 頁；DJYL 卷 6，
第 28b 頁（載 ZWDS 第 31 冊，第 113 頁。此處
及此後所引 DJYL 皆為 ZWDS 本）。

2 陳兵：〈清代全真龍門派的中興〉，載《世界
宗教研究》1988 年第 2期，第 84 － 96 頁。

3 參見吉岡義豐：《道教：對永生的追求》（永
生への願い：道教），京都：淡交社，1970年，
第 199 頁。（譯者按：此書由作者本人翻譯成
了英文，名為「道觀的生活」（Taoist Monas-
tic Life），載尉遲酣、索安（Anna Seidel）編：
《道教面面觀》（Facets of Taoism），紐黑文、
倫敦：耶魯大學出版社，1979 年）。

4 參見陳兵：〈清代全真龍門派的中興〉；森由
利亞：〈全真教龍門派系譜考〉，載道教文化
研究會編：《道教文化展望》（道教文化への
展望），東京：平川出版社，1994 年，第 189
頁；卿希泰主編：《中國道教》第 3卷，上海：
知識出版社，1994年，第393頁；卿希泰主編：
《中國道教史》第4卷，成都：四川人民出版社，
1996 年，第 81 頁。

5 有關禪宗「燈錄」所扮演的重要作用，參見福
克（Theodore Griffith Foulk）：〈禪宗及其
在佛教清修傳統中的地位〉（The Chan School 
and its Place in the Buddhist Monastic 
Tradition），密歇根州立大學 1987 年博士學
位論文，第 42 － 44、50 － 52 頁。

6 有關閔一得的生平，參見莫尼卡（Monica Es-
posito）：〈清代的道教（1644 － 1911）〉
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（Daoism in the Qing(1644 － 1911)，載孔麗
維（Livia Kohn）編：《道教手冊》（Daoism 
Handbook），萊頓：布瑞爾出版社，2000 年，
第 630 － 631 頁；莫尼卡：〈清代中國的龍門
派：教義理想與地方實踐〉（Longmen Daoism 
in Qing China: Doctrinal Ideal and Local 
Reality），載《中國宗教期刊》（Journal of 
Chinese Religion）第 29 期，2001 年，第 199 －
203 頁。

7 鮑廷博，字以文，一字通純，原籍安徽新安，
後居浙江烏程，人稱浙江「淵博士」。嘉慶
年間（1796 － 1820）參加鄉試中舉，於 1776
年編成 30 卷本《知不足齋叢書》。1792 年，
鮑前往金蓋山，負責《金蓋心燈》的編輯工
作，1811 年與閔一得和其他龍門派弟子共同
完成了該書的修訂。參見孫念禮（Nancy Lee 
Swann）：〈 鮑 廷 博 〉， 載 恒 慕 義（Arthur 
Hummel）編：《清代名人傳略》（Eminent Chi-
nese of the Ch’ing Period），臺北：成文書局，
1975年，第612－613頁；《知不足齋主人傳》，
JGXD 卷 7，第 31a－ 32b頁，載ZWDS第 31冊，
第 311 － 312 頁。

8 鮑錕，餘杭（今杭州）人，他在 1814 年為《金
蓋心燈》作序。參見 JGXD 第 1a － 2b 頁，載
ZWDS 第 31 冊，第 159 － 160 頁。

9 BYGZ第32－35頁；五十嵐賢隆：《太清宮志》，
東京： 國書刊行會，1938 年，第 64－ 65頁。

10 參見《龍門正宗流傳支派圖》（JGXD 1a － 7b
頁，載 ZWDS第 31冊，第 166－ 168頁）；《龍
門正宗覺雲本支道統薪傳》（ZWDS 第 31 冊，
第427－446頁）；《金鼓洞志》（ZWDS第20冊，
第 189 － 299 頁）；吉岡義豐：《道教的實態》
（道教の實態），京都：朋友書店，1975 年，
第 231 － 232 頁。

11 有關呂雲隱所作《道譜源流圖》，參見 JGXD 第
1a － 7b 頁，載 ZWDS 第 31 冊，第 162 － 165
頁（也見於 DZJHL（上冊），第 1a－ 4b 頁）。
有關呂雲隱的傳記，參見 JGXD 卷 2，第 27a －
29b 頁（ZWDS 第 31 冊，第 198 － 199 頁）。

12〈范青雲宗師傳〉（JGXD 卷 3，第 46a 頁，載
ZWDS 第 31 冊，第 231 頁）。

13 有關呂全陽的傳記，參見 JGXD 卷 3，第 19a －
20a 頁，載 ZWDS 第 31 冊，第 217 － 218 頁。

14 儘管中國國內有關龍門派歷史的研究已有不
少，但這些研究都傾向於接受傳統上有關龍門
派歷史的說法而未加質疑。如陳兵：〈清代全
真龍門派的中興〉，1988 年；陳兵：〈明清道
教〉，載牟鍾鑒主編：《道教通論》，濟南：
齊魯書社，1991 年，第 551 － 579 頁；卿希泰
主編：《中國道教史》卷 1，第 200 － 205 頁，
以及該書卷 4，第 77 － 181 頁。有關此話題
的批判性探討包括（按時間順序）：莫尼卡：
〈金蓋山龍門派和《道藏續編》中的內丹法〉
（La Porte du Dragon—L'école Longmen du 
Mont Jin'gai et ses pratiques alchimiques 

d' après le Daozang xubian(Suite au canon 
taoïste)），巴黎第七大學 1993 年博士學位論
文；森由利亞：〈全真教龍門派系譜考〉；王
志忠：〈全真教龍門派起源論考〉，載《宗教
學研究》1995年第4期，第9－13頁；王志忠：
〈論明末清初全真教「中興」的成因〉，載《宗
教學研究》1995 年第 3 期，第 32 － 38 頁（王
志忠兩篇文章的複本來自森由利亞教授，謹此
致謝）；曾召南：〈龍門派〉，載胡孚琛主編：《中
國道教大辭典》，北京：中國社會科學出版社，
1995 年，第 66 － 67 頁。

15 莫尼卡：〈金蓋山龍門派和《道藏續編》中的
內丹法〉；莫尼卡：〈內丹之氣〉（L' alchi-
mia del soffio），羅馬：烏巴爾迪尼（Ub-
aldini），1997 年；莫尼卡：〈清代龍門派：
教義理想與地方實踐〉。

16 如上所述，龍門派系譜大廈的建造者包括閔一
得、鮑廷博以及閔一得的弟子及同修者，參見
JGXD的序言（ZWDS第31冊，第158－161頁）。

17 據說，「心燈」之名即發端於此。參見〈趙虛
靜律師傳〉，JGXD卷1，第1b頁（ZWDS第31冊，
第 167 頁）。

18 最近的研究表明，「全真七子」後來各自樹宗
立派。參見鮑菊隱（Judith M. Boltz）：《道
教文獻通論》（A Survey of Taoist Literature），
伯克利：加利福尼亞大學東亞研究所，1987年，
第 279 － 280 頁注釋 172。

19 丘處機西行之事見載於李志常撰《長春真人西
遊記》（DZ 第 1429 號，涵芬樓線裝本第 1056
冊），李志常為隨丘處機西行的「十八大士」
之一。參見亞瑟‧威利（Arthur Waley）：〈一
位丹道家的遊記：長春真人應成吉思汗召請赴
興都庫士山之旅〉（Travels of an Alchemist: The 
Journey of the Taoist Ch'ang-ch'un to the Hindu-
kush at the Sommons of Chingiz Khan），倫敦：
勞特里奇出版社（George Routledge & Sons, 
Ltd.），1931 年；以及鮑菊隱：《道教文獻通
論》，第 66 － 68、157 － 159 頁。

20姚道中（Yao Tao-chung）：〈全真〉（Quanzhen: 
Complete Perfection），載孔麗維編：《道
教手冊》，萊頓：布瑞爾出版社，2000 年，第
572 頁。

21 鮑菊隱：《道教文獻通論》，第 66 － 68、
127 － 128 頁；馬頌仁（Pierre Marsone）：
〈北京白雲觀瑣記：碑銘與歷史〉（Le Baiyun 
guan de Pékin: épigraphie et histoire），
《三教文獻》（Sanjiao wenxian）1999年第3期，
第 79 － 80 頁。

22 BYGZ 第 12 － 13 頁。誠如馬頌仁所說，白雲
觀起初只是尹志平創建的一處附屬性建築（〈北
京白雲觀瑣記：碑銘與歷史〉，第 80 頁）。

23 石田憲司：〈明代道教史上的全真與正一〉（明
代道教史上の全真と正一），載酒井忠夫編：
《臺灣的宗教與中國文化》（Taiwan no shūkyō 
to Chūgoku bunka），東京：風響社，1992 年，
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第 145 － 185 頁。
241444 年胡熒撰〈白雲觀重修記〉（BYGZ 卷 4，
第 124 － 128 頁）。

25 此處的所謂「正一－清微－全真」的新時期，
是以其「創派」祖師劉淵然為起點的。明仁宗
賜劉淵然號「長春真人」，給二品印誥，與正
一真人地位相等。劉淵然曾傳道法給正一真人
張宇初（《明史》卷299，第 7654、7656頁），
同時他又是趙宜真的弟子〔趙於 1382 年羽化。
有關趙宜真，參見施舟人（K. Schipper）：〈道
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載《日下舊聞考》（1774/1782，卷 94，SKQS
第 498 冊）；石田憲司：〈明代道教史上的全
真與正一〉，第 157 頁；馬頌仁：〈北京白雲
觀瑣記：碑銘與歷史〉，第 85、98 頁（譯者
按，原文「《日下舊聞考》」後之括號中為
「1774/1882」，疑當為「1774/1782」，指《日
下舊聞考》始修於 1774 年，修成於 1782 年）。

26 BYGZ 卷 24，第 141 － 142 頁；JGXD 卷 1，第
15a－16b頁（ZWDS第31冊，第183－184頁）。

27 事實上，我們在明代的碑文中發現，只有與正
一道關係密切的道教人物方被提及，如李時中、
倪正道、邵以正等，而全真道士或者龍門派道
士則未能留名。參見〈白雲觀重修記〉（BYGZ
卷 4，第 125 頁），載《日下舊聞考》（卷
94，載 SKQS 第 498 冊，第 463 － 472 頁）；石
田憲司：〈明代道教史上的全真與正一〉，第
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純（龍門派第二代祖師），但是趙的生卒時間
都未提及。另請參閱本文注釋 32、39。

30 有關初真戒、中極戒，參見莫尼卡：〈清代中
國的龍門派：教義理想與地方實踐〉，第 4 －
8頁。

31〈趙虛靜律師傳〉，見《金蓋心燈》卷 1，第
1a － 2b 頁；莫尼卡：〈金蓋山龍門派和《道
藏續編》中的內丹法〉，第 103 頁。為避康熙
帝玄燁名諱，龍門派二十字譜的第四個字「玄」
以「元」代替。

32 蘇 德 普（Stephen Eskildsen）：〈 全 真
道 的 苦 行 主 義 〉（Asceticism in Ch'uan-
chen Daoism），載《英國哥倫比亞亞洲評
論 》（British Columbia Asian Review）1990 年

第 3 期，第 153 － 191 頁；高萬桑（Vincent 
Goossaert）：〈教團的創建：十三世紀全真
教的集體認同〉（The Invention of an Or-
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遲酣、索安（Anna Seidel）編：《道教面面觀》
（Facets of Taoism），紐黑文、倫敦：耶魯
大學出版社，1979 年，第 231 頁。

34 鮑廷博聲稱此說法來自於《楊氏逸林》與《全
真錄》，參見〈趙虛靜律師傳〉（JGXD 卷 1，
第 2a 頁，載 ZWDS 第 31 冊，第 176 頁）。

35 高萬桑：〈教團的創建：十三世紀全真教的
集體認同〉，第 131 頁；田海（Barend ter 
Haar）《中國宗教史上的白蓮教》（The White 
Lotus Teachings in Chinese Religious History），
萊頓：布瑞爾出版社，1992年，第39－ 40頁。

36 高萬桑：〈教團的創建：十三世紀全真教的集
體認同〉，第 132 頁。

37《終南山祖庭仙真內傳》（DZ 第 955 號，涵芬
樓線裝本第604冊，「卷中」第10b－12b頁）；
《長春真人西遊記》（DZ 第 1429 號，涵芬樓
線裝本第 1056 冊），「卷上」第 22b 頁）；
BYGZ，第34頁；莫尼卡：〈金蓋山龍門派和《道
藏續編》中的內丹法〉，第 102 頁；森由利亞：
〈全真教龍門派系譜考〉，第 184 － 187 頁；
王志忠：〈全真教龍門派起源論考〉，第 9頁。

38《終南山祖庭仙真內傳》（DZ 第 955 號，涵芬
樓線裝本第 604 冊，「卷中」第 11a － b頁）。
文中談到，趙道堅本名九古，1163 年生於檀州
（今北京密雲），1179 年拜馬丹陽為師。在龍
門拜見丘處機，執弟子禮，丘處機為其起派名
「道堅」。1219 年他被選為隨同丘處機西行覲
見成吉思汗的弟子之一，1221 年病逝於賽藍
城。

39 孫宗武，諱雲錦，字長發，四川成都人，為
蜀府儀賓。明末兵燹，孫逃亡至北京順天府，
1651 年中舉。參見劉獻廷：《廣陽雜記》卷 3，
北京：中華書局，1957 年，第 130 頁。孫宗武
在華山時，與龍門派道士王萊陽為友，從王萊
陽處得知龍門派的歷史。參見 DJYL 卷 7，第
32b 頁（ZWDS 第 31 冊，第 134 頁）。

40劉獻廷：《廣陽雜記》卷3，第130頁；DJYL卷6，
第 28b － 29a 頁（ZWDS 第 31 冊，第 113 － 114
頁）。

41 按龍門派 20 字派詩，馬真一為龍門派第六代
「真」字輩，參見劉獻廷：《廣陽雜記》卷 3，
第 130 頁。

42劉獻廷：《廣陽雜記》卷3，第130頁；DJYL卷7，
第 32b 頁（載 ZWDS 第 31 冊，第 134 頁）。蔡
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永清撰於1811年的〈白雲觀捐產碑記〉（BYGZ，
第 145 頁）談到，與王常月（崑陽）同時代的
王大善人捐資修建了白雲觀三清閣，參見馬頌
仁：〈北京白雲觀瑣記：碑銘與歷史〉，第
88、100 頁。

43 這讓我們聯想到術士和巫醫讓身體產生熱量的
神奇能力，參見伊利亞德（Mircea Eliade）：
《薩滿教——古老的入迷技術》（Le chaman-
isme et les techniques archaiques de l'extase），
巴黎：保約爾出版社，1983 年，第 104、369
頁（及之後內容）；西藏人稱為「拙火」的內
煉功法尤為人熟知，參見格西格桑嘉措（Geshe 
Kelzang Gyatso）：《 大 樂 光 明 》（Clear 
Light of Bliss），倫敦：智慧出版社，1982年。

44 DJYL 卷 7，第 31a － 32a 頁（ZWDS 第 31 冊，
第 134 頁）。此條傳記內容出自李楷的《河濱
文集》（《華嶽志》卷 2，第 36a － 37b 頁，
載 ZWDS 第 20 冊，第 68 － 69 頁）；參見卿希
泰主編：《中國道教史》卷 4，第 153 頁。

45 卿希泰主編：《中國道教史》卷 4，第 152 －
153 頁。

46 DJYL卷7，第31b頁（ZWDS第31冊，第134頁）；
李楷：《河濱文集》（《華嶽志》卷 2，第 37a
頁，載ZWDS第 20冊，第69頁）；卿希泰主編：
《中國道教史》卷 4，第 153 頁。

47 DJYL 卷 7， 第 32b 頁， 載 ZWDS 第 31 冊， 第
134 頁。

48 DJYL 卷 6，第 27b － 29a 頁（ZWDS 第 31 冊，
第 113 － 114 頁）；王志忠：〈全真教龍門派
起源論考〉，1995 年，第 10 － 11 頁；《華嶽
志》卷2，第33a頁（ZWDS第20冊，第67頁）。
譯者按：此處原文認為，遠近之人都稱姜的五
位弟子為「天師」，但考《長春道教源流》上
下文，被遠近之人稱為「天師」的疑係姜善信
本人，而非他的五位弟子，存疑。

49 事實上，忽必烈命第 36 代天師張宗演及其繼
任天師主領江南道教，而張宗演卻讓張留孫在
大都（燕京）代行其職權。這一舉措，可說是
開國家政體之先河。張留孫一系，蒙古人稱之
為「玄教」。參見史卡（Lowell Skar）：〈宋
元時期的儀式運動、神靈崇拜和道教的轉型〉，
載孔麗維編：《道教手冊》，萊頓：布瑞爾出
版社，第 427 頁；卿希泰主編：《中國道教史》
卷 3，第 281 － 320 頁。

50 BYGZ 第 34 頁。
51 譯者按，此處英文原文為：“For more than 
30 years, he thus devoted himself com-
pletely to Taoism in order to eradicate 
his past habits”（為徹底根除舊習，他入玄
門凡 30 餘年）。作者將《金蓋心燈》所謂「年
已三十餘矣」誤解為「入道教 30 年」，遂有此
語。此處正確的說法當為「30多歲始入玄門」。
參見 ZWDS 第 31 冊，第 177 頁。

52 參見高萬桑：〈教團的創建：13 世紀全真教的

集體認同〉；莫尼卡：〈清代龍門派：教義理
想和地方實踐〉。歷代帝王，多有為求長生而
服外丹致死者，如德保仁：〈明代道教（1368－
1644）〉，載孔麗維編：《道教手冊》，第
594 － 622 頁。

53 戴爾 ‧ 懷特（Dale S. Wright）：〈佛教禪
宗的傳承故事及其近代編纂史〉（Les récits 
de transmission du bouddhisme ch'an et 
l'historiographie moderne），《遠亞叢刊》
（Cahiers d'Extréme-Asie）第 7 期，1993 －
1994 年，第 108 頁。

54 有關這一認同，參見高萬桑：〈教團的創建：
13 世紀全真教的集體認同〉。

55 常志靜（Florian Reiter）：《道教的基本要
素與傾向》（Grundelemente und Tendenzen des 
religiösen Taoismus），斯圖加特：弗朗茲‧斯
坦納出版社，1988 年；莫尼卡：〈金蓋山龍門
派和《道藏續編》中的內丹法〉，第11－18頁。

56 全真道的這一特徵，可參考陳銘珪為《長春道
教源流》所作的序，見 DJYL 第 1b 頁（ZWDS 第
31 冊，第 1 頁）；也可參閱陳銘珪對全真教義
的闡發，見 DJYL 卷 1，第 4a － 20a 頁（ZWDS
第 31 冊，第 2－ 10 頁）。

57 普 里 加 迪 奧（Fabrizio Pregadio）、 史 卡
（Lowell Skar）：〈內丹〉（Inner Alche-
my），載孔麗維編：《道教手冊》，萊頓：布
瑞爾出版社，第 470 － 471 頁。

58 眾所周知，唐末正一道確立於龍虎山，並監
理江西閣皂山之靈寶派和江蘇茅山之上清派。
參見史卡：〈宋元時期的儀式運動、神靈崇拜
和道教的轉型〉，第 415 － 416、420、427 －
429、453 頁；普里加迪奧、史卡：〈內丹〉，
第 469 － 472 頁、479 － 481 頁。

59參見高萬桑：〈全真道士（1700－1950）〉（The 
Quanzhen Clergy, 1700 － 1950），載勞格文
（John Lagerwey）編：《宗教與中國社會》
（Religion and Chinese Society），香港 /巴黎：
中文大學出版社 / 法國遠東學院，2004 年，第
699 － 771 頁。

60 事實上，自 1352 靈寶派中心所在地閣皂山被
叛軍毀掉後，靈寶派的昔日榮光就一去不復返
了，而天師道所在地龍虎山卻日漸興盛。參見
史卡：〈宋元時期的儀式運動、神靈崇拜和道
教的轉型〉，第 428 頁。

61 據陳銘珪《長春道教源流》中孫玄清的傳記，
我推算出孫出生於 1497 年。卿希泰主編之《中
國道教史》認為孫生於 1517 年，但未注明所據
文獻。參見 DJYL 卷 7，第 26a － b 頁（ZWDS 第
31冊，第131頁）；卿希泰主編：《中國道教史》
卷 3，第 483 頁。

62 相傳這裏是王處一（1142 － 1217）和郝大通
（1140－ 1212）修行、悟道之處。參見鮑菊隱：
《道教文獻通論》，第 164、165 頁。

63 有關這一道法，我尚未發現有其他文獻談及。
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這種法術或是一種跨越普通時間以推定時刻的
神秘法術。

64《嶗山志》卷3談到一位道號「太和子」的道士，
但說他在明初即已仙逝。參見卿希泰主編：《中
國道教史》卷 4，第 19 頁。

65 黃石宮是嶗山的諸多廟宇之一，位於華樓山北
麓，始建於元代（《嶗山志》卷 3）。參見卿
希泰主編：《中國道教史》卷 4，第 19 頁。

66《金蓋心燈》中有「張蓬頭」的傳記（JGXD 卷
6（上），第 15a － b 頁，載 ZWDS 第 31 冊，第
284 頁），稱其為龍門派密宗——西竺心宗的
第十代弟子。《金蓋心燈》還談到，張蓬頭本
是明忠臣瞿式耜之子（JGXD 卷 6（上），第 6b
頁，載 ZWDS 第 31 冊，第 280 頁；《金華宗旨》
第 3 章，載 DZXB 第 1 冊，第 4a 頁）。然而，
張蓬頭的生活年代與孫玄清相距百年（JGXD 卷
6（上），第 15a － b 頁，載 ZWDS 第 31 冊，第
284頁；《金華宗旨》第3章，載 DZXB第 1冊，
第 4a 頁），二人當無可能相遇；但既然張蓬頭
在一個世紀後被後人視為「神人」，他就可能
以不同的身份生活在不同的年代，與孫玄清相
遇或許就說得通了。因此，張蓬頭的師父大腳
仙（《大腳仙傳》，JGXD 卷 6（上），第 5a －
6a 頁，載 ZWDS 第 31 冊，第 279 － 280 頁）在
明末隱居嶗山，就頗值得留意。大腳仙跟伍守
陽（1574 － 1644）是同時代人。

67「坐缽堂」是全真道士進行集體性「坐缽」修
煉的場所，修行時以缽為滴漏。「坐缽」是全
真教團的特色之一。參見鮑菊隱：《道教文獻
通論》，第 239 頁以及第 679 條注釋。

68 此傳記內容來自清代梁教無編《玄門必讀》，
參見DJYL卷7，第26a－b頁，載ZWDS第31冊，
第 131 頁。

69 卿希泰主編：《中國道教史》卷 4，第 197 －
200 頁。

70 參見 DTYL 之「凡例」。
71 參見 DTYL 之「凡例」。
72陳兵：〈清代全真龍門派的中興〉；王志忠：〈論
明末清初全真教「中興」的成因〉；曾召南：〈龍
門派〉。正如卿希泰指出的，這一點與明代開
國之初全真道在政治上受到壓制的情況是相吻
合的，參見卿希泰主編：《中國道教史》卷 3，
第 481 頁；另可參見下文第 79 條注釋。

73 參見史卡：〈丹道、地方教團與道教：以唐
至清道教「南宗」的形成為視角〉（Alchemy, 
local cults, and Daoism: a perspective 
on the formation of the Southern Lineage 
from Tang to Qing），「宗教與中國社會：學
科的轉型」（Religion and Chinese Society: 
The Transformation of a Field）研討會論
文，香港，2000 年 5 月 29 日－ 6月 2日。

74有關龍門派的教義及其分析，參見莫尼卡：〈金
蓋山龍門派和《道藏續編》中的內丹法〉，第
110 － 125 頁。

75譯者按，此處《金蓋心燈》原文為「謂其子曰」，
當指張靜定對他兒子說話，而非對其弟子（英
文原文為“He summoned his disciples and 
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