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摘　要：为探讨《庄子》思想对道教的影响，通过深入解析相关文献，并联系道教实践，发现《庄

子》“齐”与“忘”的思想对道教重玄学义理的建构起了重要作用，《庄子》“缘督以为经”、“守一”、

“养神”、“吹稴呼吸”、“熊经鸟申”的养生思想构成道教炼养术的重要来源；同时《庄子》的神鬼思

想也为道教所吸收，对道教神灵世界的形成起了重要的奠基作用。研究结果表明，《庄子》思想是

道教的理论源头，反映了道家与道教的深层关联。
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　　与《老子》不同，《庄子》成书后在很长时间内并

未得到重视。汉代注解《老子》的典籍有《老子想尔

注》、《老子道德经河上公章句》、《老子指归》等，但

是现存文献中却找不到汉代有关《庄子》的系统注

解。魏晋时期，随着玄学家的玄谈之风兴起，《庄

子》研究迅速成为显学，被列为“三玄”之一。唐朝

将道教定为国教之后，庄子及《庄子》在道教中取得

了显赫地位。一般认为，唐玄宗开元年间庄子被尊

称为“南华真人”，《庄子》一书也被尊称为《南华真

经》，成为道教要籍。

关于《庄子》思想对道教的影响，李养正先生的

《道教与诸子百家》一书以及崔大华先生的《庄子思

想与道教的理论基础》一文都作出了开创性的贡

献。李养正先生更是指出：“论其实质，归其本意，

则道教从《庄子》中所摄取的营养，实较从《老子》中

摄取的营养为多。”［１］本文在上述学者研究的基础

上，对《庄子》对道教之影响的其他方面作进一步的

补充和探讨，以就教于方家。

一、《庄子》“齐”、“忘”思想对

道教重玄学义理的影响

　　隋唐兴起的道教重玄学取义于对老子“玄之又

玄”的解释，成玄英说：“有欲之人，唯滞于有，无欲

之士，又滞于无，故说一玄，以遣双执，又恐学者滞于

此玄，今说又玄，更祛后病，既而非但不滞，亦乃不滞

于不滞，此则遣之又遣，故曰玄之又玄。”［２］成玄英

这里所说的“重玄”是就方法而言的，这种作为方法

的“重玄”又被重玄学家们称为“双遣”、“兼忘”、

“双绝”等。从重玄学家“重玄之道”、“重玄之境”、

“重玄之域”、“契重玄”、“造重玄”的说法中不难发

现，道教重玄学的“重玄”不仅是一种方法，而且具

有本体论、境界论、修养论的含义。的确，道教重玄

学受到佛教“中观”、“双非”思想的影响，但无法否

认的是，老庄之学特别是《庄子》对道教重玄学的建

构起到了重要作用，这主要表现在《庄子》“齐”、



“忘”思想对重玄学义理的形成所起到的奠基作用

上。庄子哲学所具有的强烈超越精神通过“齐”和

“忘”的思想得到了鲜明体现。庄子的“齐”不过是

要超越并取消经验视野所造成的分别和对待，使绝

对与整全之“道”不致因视野的偏狭和相对而远离

人的生存境域。庄子这种“齐”的思想在《齐物论》

中得到了突出表达。从“是亦彼也”、“彼亦是也”［３］

的“齐万物”，到“彼亦一是非”、“此亦一是非”［３］的

“齐是非”，再到“天地与我并生”、“万物与我为

一”［３］的“齐物我”，庄子对天地万物、言辨是非、生

死、醒梦、物我等一系列对待关系进行了彻底消解。

这种看似相对主义的言论构成彰显绝对本根之道的

手段，因为在庄子那里，“齐”的结果是无待的“一”。

这里的“一”不过是“道”的代名词，这种无待的

“一”又被庄子称为“道枢”、“环中”、“天钧”、“天

倪”等。从庄子所说的“无己”、“无功”、“无名”、

“旁礴万物以为一”、“参万岁一成纯”、“道通为一”

的言论中不难发现，庄子的“齐”正是通向绝对之道

和整全视野的切入点。

除了“齐”的方法之外，还有“忘”。庄子的

“忘”也仍然是要人从相对和偏执中超脱出来，与

“道”合一。《庄子》的“忘年”、忘义”、“忘亲”、“忘

是非”、“忘天下”、“两忘”、“兼忘”、“相忘”正是要

人取消和泯绝由偏狭的“成心”所造成的种种主观

设定和对待，以期入绝对之道。因此，“齐”和“忘”

作为达致道境的必要方法，在庄子那里并没有实质

上的区别。

庄子 “齐”和“忘”的方法经过魏晋时期玄学家

郭象的注解构成重玄学的重要源头。郭象在《庄子

注》中说：“然则将大不类，莫若无心，既遣是非，又

遣其遣，遣之又遣之，以至于无遣，然后无遣无不遣，

而是非自去矣。”［４］郭象的“无心”相当于庄子的“吾

丧我”，指一种合于“道”的“自然”状态。与《庄子》

“齐”和“忘”的方法所起的作用一致，郭象的“遣”

也是对主观偏执与分别的不断排除和超越，这种

“遣是非”和“遣之又遣之”的结果是“无遣”和“无

遣无不遣”，即无所遣和无所不遣，这是超越是非对

待之后的与“道”的彻底冥合状态。只不过在郭象

那里，绝对之境的开显是通过两次“齐”来进行的。

首先是“遣是非”，即是非齐一，然后是“又遣”，“又

遣”所达到的结果是“无遣无不遣”，即“无遣”和

“无不遣”的齐一。可见，郭象不过是从主体角度将

庄子“齐”的思想贯彻得更加彻底而已，“无遣无不

遣”实际上是“无所齐而无所不齐”。同样，郭象也

发展了庄子“忘”的思想：“夫坐忘者奚所不忘哉 ！

既忘其迹，又忘其所以迹者，内不觉其一身，外不识

有天地，然后旷然与变化为体而无不通也。”［４］郭象

的“忘”不过是“遣”的另一种说法，也就是将“迹”

和“所以迹”、“内”与“外”统统排遣掉，“奚所不忘”

表达的正是“遣”的最高境界———“无遣无不遣”。

可见，郭象构建玄学哲学的“遣”与“忘”的方法不仅

来源于《庄子》，而且作为超越相对以彰显绝对道体

的手段。郭象的“遣”、“忘”与《庄子》的“齐”、“忘”

在实质上是相通的。

《庄子》“齐”、“忘”的思想经郭象发展之后直

接影响了后来的重玄学家。成玄英在《郭象注》中

说：“是故复言‘相与为类’，此则遣于无是无非也，

既而遣之又遣，方至重玄也。”［４］成玄英表述“重玄”

思想时用到了郭象提到的“遣之又遣”，他借以论述

重玄的“双遣”与郭象的“遣之又遣”无论在表述上

还是在方法上都有实质的一致。有学者指出：“西

晋道家玄学者郭象已明确地阐述过成玄英等人所极

力标榜的‘双遣’重玄思想，只是郭象没有以‘重玄’

相称。”［５］同样，《庄子》和郭象“忘”的思想也被重玄

学家加以发挥，变成达致重玄之境的途径。《本际

经》在解释“重玄”时说：“何谓重玄？太极真人曰：

正观之人，前空诸有，于有无著。次遗于空，空心亦

尽，乃曰兼忘。”［６］成玄英在《庄子疏》中就较多地使

用“忘”，强调“境智两忘”、“物我两忘”、“本迹两

忘。”杜光庭也说：“故寄又玄以遣玄，欲令不滞于

玄，本迹两忘，是名无住，无住则了出矣。”［７］李荣则

指出：“此则为学为道，道学皆忘，唯动与寂，寂动俱

息也。”［２］这种“双遣兼忘”的方法成为重玄学家立

论的基本标志。重玄学“双遣”和“兼忘”的实质是

“齐”，是绝对的无分别。这一点不妨以重玄学家王

玄览的“四句”来加以说明。王玄览说：“大道师玄

寂，其有息心者，此处名为寂；其有不息者，此处名非

寂；明知一处中，有寂有不寂；其有起心者，是寂是不

寂；其有不起者，无寂无不寂，如此四句，大道在其

中。”［８］在王玄览看来，“玄寂”的重玄道体已实现了

“寂”与“非寂”、“寂”与“不寂”、“无寂”与“无不

寂”的彻底齐一。尽管王玄览的观点有浓厚的佛学

色彩，但体现的仍然是对“寂”、“不寂”、“无寂”、

“无不寂”的“双遣”与“兼忘”，王玄览的观点仍然

运用了重玄学的方法。

成玄英、李荣、杜光庭、王玄览等重玄学家“双

遣兼忘”的方法固然受到了佛教中观思想的影响，

但从彰显绝对道本体的角度来看，其“双遣兼忘”的
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方法论本旨却合于道家从庄子到郭象的“齐”和

“忘”的旨趣。因此，从道家（道教）自身发展的逻辑

线索来看，重玄学家所阐扬的“双遣兼忘”的方法表

现出道教哲学在特定文化背景下向庄学的复归和发

展，有学者指出：“重玄境界取之于老子，而进入重

玄之境的体证方法则采之于庄子”［９］。

二、《庄子》养生思想对道

教炼养术的影响

　　先秦文献中，“养生”一词最早见于《庄子》。

《养生主》中梁惠王曾感慨地说：“善哉，吾闻庖丁之

言，得养生焉。”［３］《庄子》一书中所说的“养生”大致

包括颐养本性和颐养生命两层含义，后来所说的对

形体和身心进行保养意义上的“养生”概念正脱胎

于《庄子》。《庄子》一书中丰富的养生思想构成后

世道教许多炼养术的源头。《庄子》养生思想对道

教的影响主要表现在“缘督以为经”、“守一”、“养

神”以及“吹稴呼吸”、“熊经鸟申”的养形之道上，以

下简单分述之。

关于“缘督以为经”，《养生主》说：“为善无近

名，为恶无近刑，缘督以为经，可以保身，可以全生，

可以养亲，可以尽年。”［３］庄子这段话中的“缘督以

为经”强调的是以自然之“道”作为养生的法则，反

对因外在的“名”和“刑”而带来的对人之心灵与肉

体的戕害。庄子这里所说的“督”是指“道”或“道”

的状态，正如陈鼓应先生所说：“缘督，含有顺着自

然之道的意思”［３］，这种解释就是将“督”理解为

“道”。“缘督以为经”的“经”有法则、常法的意思，

因此“缘督以为经”就是《庄子》一书所说的“依乎天

理”、“因其固然”、“天行”。可见，庄子的“缘督以

为经”指的是一种合顺于大道的根本养生原则。

道教将庄子“缘督以为经”的命题加以实证化，

即将“缘督以为经”的“督”理解为人身的督脉，以此

为道教任督循环的周天修炼思想作理论论证。道教

认为“一般以由人身任督两脉环行一周为一周

天”［１０］。这种任督循环的周天炼养模式在道教中又

被称为“转河车”：“要知河车之路，乃吾身前后任督

二脉也。”［１１］清代黄元吉在论及道教的小周天修炼

时说：“将此真阳之气从内肾偷过下桥，由尾闾夹脊

双关上玉枕，直至泥丸之宫，引至印堂，下至重楼绛

宫，然后送归丹田，温之养之，烹之炼之，丹自结

矣。”［１２］黄元吉所说的小周天功夫正是循任督二脉

而行。应当说，庄子“缘督”的“督”并非指道教所说

的督脉，道教的周天炼养思想不过是对“缘督以为

经”道家命题所进行的一种实证化的发挥而已。

关于“守一”，《在宥》说：“至道之精，窈窈冥冥，

至道之极，昏昏默默……天地有官，阴阳有藏，慎守

汝身，物将自壮。我守其一，以处其和，故我修身千

二百余岁矣，吾形未尝衰。”［３］从上下文来看，《庄

子》的“一”是指“至道之精”、“至道之极”，故陈鼓

应先生将“守一”的“一”翻译为“至道的纯一”［３］，因

此《庄子》的“守一”笼统地说就是指守“道”或“合

道”。《庄子》的“守一”思想为道教所继承，并且道

教将《庄子》的“守一”思想变成了具体的修炼之方。

早期道经《老子想尔注》说：“今布道诫教人，守诫不

违，即为守一矣；不行其诫，即为失一也。”［１３］《老子

想尔注》将“一”看成人格神太上老君的化身，《庄

子》的“守一”被宗教化为“守道诫”，这里的“守一”

带有强烈的神学色彩。与《老子想尔注》不同，《太

平经》对“守一”有了更为详细的说明，主要包括“守

一身”和“守一明之法”。“故圣人教其守一，言当守

一身也。念而不休，精神自来，莫不相应，百病自陈，

此即长生久视之符也”［１４］；“守一明之法，长寿之根

也。”［１４］《太平经》的“守一身”和“守一明”之法都是

将《庄子》的“守一”变成具体的炼养方术。东晋葛

洪对于“守一”之术也非常推崇，他在《抱朴子》中

说：“故仙经曰：子欲长生，守一当明；思一至饥，一

与之粮，思一至渴，一与之浆。一有姓字服色，男长

九分，女长六分，或在脐下二寸四分下丹田中，或在

心下绛宫金阙中丹田也，或在人两眉间，却行一寸为

明堂，二寸为洞房，三寸为上丹田也。此乃是道家所

重，世世歃血口传其姓名耳。”［１５］葛洪将“一”看作道

教炼养的机密所在，他所说的“一”不仅具有人格化

特点，而且居存于上中下三丹田之中，这实际上是将

“守一”发展为一种与道教三田炼养相合的存思术。

不仅如此，葛洪还提出了“守真一”和“守玄一”的方

法，认为“守玄一复易于守真一”［１５］。葛洪的“真

一”和“玄一”也不过是道教之“道”的代名词，这些

都是对“守一”思想的发展。

“养神”在《庄子》养生思想中占有重要地位。

《刻意》说：“纯素之道，唯神是守；守而勿失，与神为

一”［３］；又说：“故素也者，谓其无所与杂也；纯也者，

谓其不亏其神也。能体纯素，谓之真人。”［３］《刻意》

明确提出了“守神”的概念，并将“守神”看作“纯素

之道”。《庄子》所说的“神”是指本体之道对人而言

的一种主体性呈现。这种意义上的“神”包括人的

精神性因素，但二者不可等同。《庄子》所说的
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“素”、“纯”是指“神”的无亏欠状态，即所谓“神

全”。道教吸收和发展了《庄子》的养神之道，并将

其作为一条重要的原则贯穿于道教炼养实践中。

《老子想尔注》在解释“吾所以有大患”时说：“吾、

我，道也，志欲无身，但欲养神耳”［１３］，这说明早期道

教就重视养神。隋唐时期道教受佛教影响，对养神

更加重视，《西升经》就认为：“伪道养形，真道养

神”［１６］。内丹学则用“先天”和“后天”为标准对

“神”做了“元神”和“识神”的划分，并将神气凝结

的产物称为“阳神”，内丹炼养的最后程序也被称为

“炼神还虚”。可见，养神、炼神在道教中是作为一

个主导部分和终极归宿贯彻在道教形神俱妙的追求

之中。不仅如此，道教还用具体的神灵形象代替与

“形”的观念相对应的抽象的“神”，使“养神”变成

了存想神灵，这就是道教的存思之法。《太平经》中

已有成型的存思法的记载，在该经对炼养方法进行

分类的所谓“真道九首”中，第四首与第五首就是存

思“五脏神”与“大道神”。《太平经》说：“思念五藏

之神，昼出入，见其行游，可与语言也”［１４］；“五为大

道神者，人神出，乃与五行四时相类，青赤白黄黑，俱

同藏神，出入往来。”［１４］《太平经》存思“五脏神”和

“大道神”的方法是道教存思法的最早记载。这一

类的存思术在魏晋道教那里得到了很大发展，这一

时期的上清派经典《黄庭内景经》就认为人身的脏

腑及身体各部位均有相应的司主神。单就头部来

说，就有“泥丸百节皆有神”［１７］的说法，《黄庭内景

经》还对面部七神与脏腑六神作了详细说明，指出

这些身神的名称、肤色与姓名，这是道教存思法成熟

的标志。

尽管《庄子》的养生思想更加侧重于养神，但也

强调“无劳汝形”，即认为不可忽视养形。同时《庄

子》还多次出现“形全”这一概念。《庄子》就记载有

“吐故纳新”、“熊经鸟申”这种作为“养形之人”的

锻炼方法。“吹稴呼吸”与“熊经鸟申”在《庄子》那

里实际上是指气息锻炼和形体导引两种养生方法，

这两种养生方法都对道教养生产生了深远的影响。

道教根据“吹稴呼吸”、“吐故纳新”的气息锻炼方法

发展出服气、食气、六字诀等养生手段，这些方法在

隋唐达到鼎盛。同样，《庄子》所提到的“熊经鸟申”

也成为道教各种形体导引术的理论依据。葛洪在

《抱朴子·别旨》中说：“或伸屈，或俯仰，或行卧，或

倚立，或踯躅，或吟或息。皆导引也。”［１５］陶弘景在

《养性延命录·导引按摩篇》中将按摩导引与扣齿

咽津相结合，还具体指出华佗“五禽戏”的导引方

法［１５］。《云笈七》卷三十四收录有《大清导引养生

经》、《宁先生导引养生法》、《彭祖导引法》、《王子

乔导引法》等篇章，对导引养生的具体方法有详细

的说明。道教的导引术在唐宋之前广泛盛行。

《庄子》的养生思想影响了道教内炼方术的形

成，可以说，道教的许多内炼思想在《庄子》那里已

经基本成型，《庄子》养生思想也因此构成道教炼养

理论的重要源头。

三、《庄子》神鬼思想对道

教神灵观念的影响

　　关于《庄子》与神仙道教，葛洪曾评价说：“至于

文子、庄子、关令尹喜之徒，其属文笔，虽祖述黄老，

宪章玄虚，但演其大旨，永无至言。或复齐死生，谓

无异以存活为徭役，以殂殁为休息，其去神仙，已千

亿里矣，岂足耽玩哉？”［１６］葛洪的上述评价是以早期

道教对肉体长生的信仰为出发点的，事实上庄子的

“齐死生”只是一个哲学命题，它旨在破除世人因生

死问题而带来的偏执和由此而生的“成心”对大道

的遮蔽。尽管如此，《庄子》中所固有的某些神鬼思

想是不可否认的，并为后世道教所吸收。

从《庄子》一书，我们可以发现一些带有神仙色

彩的“神人”、“真人”、“至人”、“圣人”的形象。《逍

遥游》说：“藐姑射之山，有神人居焉。肌肤若冰雪，

绰约若处子；不食五谷，吸风饮露；乘云气，御飞龙，

而游乎四海之外。其神凝，使物不疵疠而年谷

熟。”［３］《天地》说：“夫圣人，鹑居而餼食，鸟行而无

彰，天下有道，则与物皆昌；天下无道，则修德就盻；

千岁厌世，去而上仙，乘彼白云，至于帝乡。”［３］《齐

物论》说：“至人神矣，大泽焚而不能热，河汉?而不

能寒，疾雷破山而不能伤，飘风振海而不能惊。若然

者，乘云气，骑日月，而游乎四海之外。”［３］《大宗师》

说：“古之真人，不逆寡，不雄成，不谟士。若然者，

过而弗悔，当而不自得也，若然者，登高而不栗，入水

不濡，入火不热。是知能登假于道也若此。”［３］《庄

子》中描述的这些“神人”、“真人”、“至人”、“圣人”

都是一些“体道者”的形象，即所谓“登假于道”者，

这些具有神仙色彩的形象成为后世道教神仙信仰的

重要来源。

首先，《庄子》对神仙的描写成为道教人士肯定

“神仙实有”的重要依据。葛洪就肯定了道教理想

中的神仙的存在：“万物云云，何所不有，况列仙之

人，盈乎竹素矣。不死之道，曷为无之？”［１５］葛洪指
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出，“故不见鬼神，不见仙人，不可谓世间无仙人

也。”［１５］在此基础上，葛洪认为“神仙可致”。他说：

“若夫仙人，以药物养身，以术数延命，使内疾不生，

外患不入，虽久视不死，而旧身不改，苟有其道，无以

为难也。”［１５］在葛洪看来，神仙理想是可以通过药物

和术数的运用来达致的。唐朝《天隐子》一书也认

为：“故神仙亦人也……人身大率不远乎神仙之

道”［１５］。唐代吴筠不仅明确肯定老庄学说和神仙思

想的关联，认为“老庄之言长生不死神仙明矣”［１８］，

而且为老庄的神仙思想作了辩护：“又《道德经》、

《南华论》多明道以训俗，敦本以静末，神仙之奥存

而不议，其幽章隐书，炼真妙道，秘于三洞，非贤不

传。”［１８］后来的内丹钟吕派也认为：“人死为鬼，道成

为仙”［１９］。可以说，这种源于《庄子》而被后世道教

所秉持的“神仙实有”、“神仙可成”的思想是长期以

来支撑道教炼养实践的重要信念和根本动力。

其次，《庄子》所描述的这些得道者的情形还被

道教炼养所吸纳，用以说明炼养的方法和效验。其

中“不食五谷”、“吸风饮露”的“神人”构成道教服

食、服气的来源；“去而上仙”、“乘彼白云”、“至于帝

乡”的“圣人”则成为道教“飞升”的雏形；“游乎四

海之外”的“神人”、“至人”则成为道教游仙思想的

渊源；《庄子》中的“真人”变成道教对得道者的一种

尊称或封号；《庄子》中“真人”和“至人”那种不畏

寒热与水火的奇妙现象更是大量出现在道教对得道

者的描述中。所有这些都说明《庄子》的神仙思想

对后世道教的影响之深。

再次，《庄子》中的“神人”、“真人”、“至人”、

“圣人”的形象还对道教神仙的分类产生了影响。

《庄子》中所说的“神人”、“真人”、“至人”、“圣人”

都是对得道者的不同称呼，他们之间并没有严格的

区分，从其叙述的特征来看也大致相同。后世道教

在构造神仙谱系和神仙阶位时受这一思想启发对神

仙进行了划分。《钟吕传道集》认为：“法有三成”、

“仙有五等”，“法有三成者，小成、中成、大成之不同

也，仙有五等者，鬼仙、人仙、地仙、神仙、天仙之不

等，皆是仙也。”［１９］道教依据炼养方法的不同层次对

神仙阶位的这种划分曾在道教中长期存在，这种思

想仍源于《庄子》中对“神人”、“真人”、“至人”、“圣

人”这些得道者形象的描述。

最后，《庄子·达生》中的鬼神观念也成为道教

神灵思想的来源。《庄子·达生》这样描述鬼神的

存在：“沈有履，灶有髻。户内之烦壤，雷霆处之；东

北方之下者，倍阿鲑馺跃之；西北方之下者，则?阳

处之。水有罔象，丘有緈，山有夔，野有彷徨，泽有委

蛇。”［３］《庄子·达生》中的“履”、“罔象”、“彷徨”、

“夔”、“委蛇”属于神的名字；其中“履”是灶神，

“夔”是山神，“罔象”是水神。而“髻”、“雷霆”、“?

阳”、“倍阿鲑馺”则属于鬼的名称，《庄子·达生》认

为这些鬼神分居于山泽、户内、墙角、丘陵、水和野

外。《庄子·达生》的这些鬼神思想对道教的神鬼

观念产生了影响。如葛洪在《抱朴子》中就说过：

“山无大小，皆有神灵，山大则神大，山小即神小

也。”［１５］葛洪不仅承认有山神的存在，而且指出：“又

万物之老者，其精悉能假托人形”［１５］。在《登涉》中

葛洪以大量篇幅描述神灵鬼怪的存在，他甚至还指

出了鉴别神灵和鬼魅的方法：“是以古之入山道士，

皆以明镜径九寸已上，悬于背后，则老魅不敢近人。

或有来试人者，当顾视镜中，其是仙人及山中好神

者，顾镜中故如人形。若是鸟兽邪魅，则其形貌皆见

镜中矣”［１５］。由此可以看出鬼神观念对葛洪道教思

想的影响。事实上，葛洪之后的道教也长期继承和

发展了直接或间接源于《庄子》的这种鬼神观念，从

而使道教的鬼神思想日趋丰富，并成为道教信仰的

重要组成部分［２０２１］。

除此之外，《庄子》中的“物化”思想也影响了道

教外丹服食与内丹“炼精化气”、炼气化神”、“炼神

还虚”的三关修炼思想。外丹服食的理论依据是事

物之间的同类转化，内丹学的三关修炼也存在着精

气神之间的相互转化问题，这都与《庄子》中的“物

化”思想有关。《庄子》一书中的许多概念还被道教

所沿用，如道教中使用的“天师”、“全真”、“丹穴”、

“玄珠”等均源于《庄子》。道教史上的道门人物甚

至还好用《庄子》中的一些概念和词语作为自己的

名字，在此不再赘述。

四、结　语

　　无论是《庄子》的“齐”与“忘”，还是《庄子》的

养生思想，抑或《庄子》的神鬼观念，都构成道教思

想的重要渊源。后世道教的许多理论柜架都可以从

《庄子》中找到源头，这反映出道家与道教的深层关

联与互动。道家向道教的转变以及道教对道家经典

的不断诠释正是这一互动的表现形式。而这一互动

之所以可能，就在于具有丰富内容和多种诠释可能

的道家老庄思想的确立，其中《庄子》思想以其对道

教影响的广泛性而成为道教文化的重要因子。
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ｓｐｉｒｉｔｏｆＴａｏｉｓｍ．Ｆｒｏｍｔｈｅａｎａｌｙｓｉｓ，Ｚｈｕａｎｇｚｉｓｉｄｅａｓａｒｅｔｈｅｏｒｅｔｉｃａｌｏｒｉｇｉｎ，ｉｎｄｉｃａｔｉｎｇｔｈｅｄｅｅｐｃｏｎｎｅｃ
ｔｉｏｎｂｅｔｗｅｅｎＺｈｕａｎｇｚｉａｎｄＴａｏｉｓｍ．

Ｋｅｙｗｏｒｄｓ：Ｑｉ；Ｗａｎｇ；ＣｈｏｎｇＸｕａｎ；ＣｕｎＳｉｍｅｔｈｏｄ
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