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［摘 要］道教器物属于中国传统器物文化发展史上的重要环节，它们的创制经历了对前道教时期世俗

性器物的继承与改造，并融注道教神学思想的过程。虽然道教器物渊源有自，但是道门喜好神化道教器物的

来源，常常称它们源自于天地之初，宇宙未开之时。我们看到，道教器物中凝结着传奇性事迹与史迹，收纳

有丰富的道教神话内容。同时，它们熔铸有厚重深沉的道教哲学理念，因此，道教器物又是道教思想理念的

物化书写。其次，道教器物也是高道之崇高神权的象征，它标识出道门人士在天地人神之间的独特地位。道

教器物含摄着道门人士虔诚的信仰精神和艰辛的修道历程，向整个社会传递出道人修道生活的丰富讯息。最

后需要提及的是，道教器物一直以鲜明感性的形象引导着广大民众走近道教、亲近道教，因而道教器物是最

直观通俗的道教宣传文本，其中蕴涵的宗教文化精神丰富而繁复。
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道教器物是指道门人士、道教信众在修道生
活和各种斋醮仪式中所使用的器具以及道教宫观

内部陈设布置之器具的统称。在道门内部，道教
器物又被称作法器、法具。道门斋醮仪式中行法
时的器物主要包括: 镜、剑、杖、尺、旗、铃、
鼓、铙、钹、道鞭、钟磬、木鱼、木简、令牌、
戒音、水盅、符箓、印篆、灵图等。宫观之中陈
设布置的器物主要包括: 灯烛、灯台、灯檠、灯
笼、幡盖、旌旆、节舆、香炉、香灯、华珮、几
案、帕褥、幡竿、坛纂、门榜、香合、经函、经
厨、经藏、讲经座、经架、经案、如意、如意珠、
曲凡、麈拂、澡灌、仙钵、丹炉等。道教器物乃
道门人士及信众证道修仙生活中的必备之物，服

务于道教神学之目的。道经云: “凡法具，供养之
先，道士女冠威仪之本，不可阙也。”①检阅史料可
以发现，绝大多数道教器物并非道门人士的首创，

而是对前道教时期世俗性器物加以继承、发展与
改造之产物。它们构成了中国传统器物文化发展

史上的重要一环。从具体的道教器物中，人们往
往能够寻得此类传统器物发展的历史轨迹。道教
器物见证并亲历着中国传统器物文化发展的漫漫

历程。我们可以说，道教器物和中国其它宗教性
器物、世俗性器物一道，共同构筑起中国传统器
物文化的恢弘大厦，凝结成中国传统器物文化中

最靓丽华美的风景，其中所蕴涵的宗教文化精神

深沉、厚重而又繁复。

一

道教器物属于中国传统器物文化发展史上的

重要环节，它们一直以鲜明独特的感性形象，高

高屹立于中国传统器物文化长河的风头浪尖，聚

拢并开显出深沉、厚重的古史之韵，焕发并流淌
出神秘、斑斓的宗教人文色彩。道教器物也是弘
扬与传播中国传统器物文化的重要力量，通过它

们，人们能够寻得相关传统器物发展的历史轨迹。

911

brought to you by COREView metadata, citation and similar papers at core.ac.uk

provided by Xiamen University Institutional Repository

https://core.ac.uk/display/41437626?utm_source=pdf&utm_medium=banner&utm_campaign=pdf-decoration-v1


我们分析，道教器物的创制并非是道门人士向壁

虚构的结果，而是经历了一个对前道教时期世俗

性传统器物继承与改造，并融入道教神学思想的

过程。它们所凝结的历史意蕴尤为厚重。另一个
方面，作为道教文化范畴的组成部分，道教器物

的制作又是严格依照道教经典而展开，有法可依

有理可循，道教神学性意蕴尤为浓郁。从这个意
义上说，道教器物是道教经典的物化呈现，或者

可说是物态化道经。
道教器物 “法印”就凝结有厚重的历史性元

素，历史文化底色显著。 “法印”又称 “神印”，
是象征天界、神仙权威的印章，通常以金属、玉
石和硬木镌成。它是道门人士对前道教时期世俗
“篆印”继承和改造的产物，它模仿了前道教时期
帝王的玉玺和官府印章。 《释名》谈到 “篆印”
云: “印，信也，所以封物以为验也。亦言因也，
封物相因付也。”① 又见，晋傅玄 《印铭》曾解释
“篆印”之功能: “作信万国，取象晷度，是铭是
刻，文明慎密。”② 在道教产生以前， “篆印”已
经被广泛使用，并且 “篆印”的使用存在等级规
定。例如，在战国时，君王使用的通称为 “玺”，
臣子使用的通称为“印”。《旧汉仪》有详细说明:
诸侯王印，黄金橐驼钮，文曰玺; 列侯，黄金印

龟钮，文曰印; 丞相、将军，黄金印龟钮，文曰
章; 中二千石，银印龟钮，文曰章; 千石、六百
石、四百石，铜印鼻钮，文曰印。③ 在道教的萌芽
时期，各地方士和巫师就已经开始模仿官府、朝
廷之印章创作“法印”，多数施用于治病、解除等
巫术活动中，“黄神越章之印”即是其中最著名的
一枚。在道教形成初期，道门高道结合道教神学
思想创制了“法印”。据文献记载，张陵创五斗米
道时即镌“阳平治都功印”，张氏子孙世代相传一
直沿用。道教强调，道士用印如同世俗人间刑政
施行必用官印， “法者之为言，正也，正其邪也。
亦犹德礼之有政刑以导之齐之也。故章表奏申关

牒符檄又必假天府之印以示信也。印则各有师传
者，欲天地神祇人鬼知所行之法有所受之也。”④

正一、灵宝、上清、净明各道派都有自己的 “法
印”。在道教仪式中使用 “法印”则始于南北朝
时，南宋金允中《上清灵宝大法》卷十云: “隆古
盛时，人鬼各安其所，阴阳不杂其伦，故道之用，

唯见于修真炼本，以致轻举飞升。中古以降，慢
真日益，正道日晦，邪伪交驰，上下返覆，于是

出法以救其弊，表章以达其忱，付降印篆以为信

志。故用印之义近同世俗，亦道运因时损益者
也。”⑤ 明代《上清灵宝济度大成金书》卷二五
“灵宝印令品”收有 “法印”四十六种，各有品
目、用法。⑥ 据此可说，“法印”并非道门人士的
凭空创造，它是一种拥有悠久历史并附加着神学

内容的神圣器物。
道教器物 “节”也是对前道教时期世俗性之

“节”继承和发展之结果，渊源有自。“节”是中
国古代礼仪之示信的象征，通常被悬挂于杆头，

所谓“节，信也。”⑦ 《周礼·地宫·掌节》中记
载了各式各样的 “节”，“掌节，掌守邦节而辨其
用，以辅王命。守邦国者用玉节，守都鄙者用角
节。凡邦国之使节，山国用虎节，土国用人节，
泽国用龙节，皆金也，以英荡辅之。门关用符节，
货贿用玺节，道路用旌节，皆有期以反节。”⑧《汉
书·西域传》中记载有苏武持节，以示信念不改
之史迹。在道教产生以后，道门人士继承和发展
了世俗之“节”，并在其中融入浓郁的神学元素。
道经中谈到 “节”时强调，节 “亦神仙所持，既
具经典即威仪之限，如今国家所制也。”⑨ 据 《太
平御览》卷六七五引用 《列仙传》指出，道教共
有三十七种颜色的 “节”，包括黄毛 “节”、青毛
“节”、紫毛 “节”等等。明代 《上清灵宝济度大
成金书》卷二五描绘了道教斋醮仪式上用 “节”
的具体规定。例如，外坛威仪要用 “仙境绛节”，
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内坛威仪要用“三天辟邪狮子之节”，设置于 “天
宝台”的右方，与“命魔宝幢”相对。《灵宝无量
度人上经大法》卷七一则描绘了 “节”的形制，
坛场上的节“以五色丝为之，上下五层，悬竿头，
金鸾凤啣绶带。”①

道教科仪中所使用的法器 “笏”，历史传统也
颇为深远。道教产生之前， “笏”已长期存在。
《释名》解释“笏”之功能曰: “笏，忽也。君有
教命有所启白，则书其上，备忽忘也。”②《礼记·
玉藻》中记录了不同身份者所用 “笏”之区别，
“笏，天子以球玉，诸侯以象，大夫以鱼须文竹，
士竹本象可也。”③ 在南北朝时， “笏”又被称作
手板或朝板。有学者研究，唐代武德四年以后，
五品官以上用象牙制造的笏，六品以下官员用竹

本笏。《舆服杂事》记录 “笏”之具体用法: “古
者贵贱皆执圭，书君上之政令。有事，则搢置于
腰带中。五代以来，唯八座尚书执笏者，白笔缀
手板头，以紫囊裹之。其余王公卿士，但执手板，
板主于敬，不执笏，示非记事官也。”“敬上尊贤，
贵不逾常。用制斯器，备对遗忘。”④ 在道教产生
初期，道门并未使用“笏”，由于受到世俗朝礼的
影响，至南北朝时，道门人士在科仪中引入笏礼。
《升玄经》记载了道教科仪中道士执笏之礼，“太
上敕陵，阳监受教，稽首而起，执笏户东，面西

而立。”⑤ 直到今天的道教科仪中，道士仍然执笏，
道门的笏多为木制，但是高功法师则使用象牙笏。
总得来说，道教器物的创制与使用，存在着

对前道教时期世俗器物继承和发展的一面。同时，
道教器物隶属于道教文化范畴，它又融入有大量

道教神学内容。道教器物的创制与使用往往是依
照道经而为，有“道法”可依、有“道经”可循。
“丹炉”就是道门高道依照道教中的 “丹道”思想
创制而出的圣器。“丹炉”为铅汞派道士炼制外丹
的关键用器，是最典型的道教器物之一。道典中
有一种“自然还丹”理论，认为上界仙人食用的

是“自然还丹”。《丹论诀旨心鉴》云: “有上仙
自然之还丹，生太阳背阴向阳之山。丹砂皆生南
方，不生北方之地。自然还丹是流汞抱金公而孕
也。有丹砂处皆有铅及银。四千三百二十年丹
成。”⑥ 自然还丹是 “天符”照耀而形成的， “天
符者，日信也。”⑦ 它照耀天地，经历四个 1080
年，将阳气潜运结化之精化为 “精气丹砂”，再化
为“太阳朱雀石”，最后化为 “自然还丹”。铅汞
派道士相信，天上仙家就是靠服食这些 “自然还
丹”而得到长生久视、永恒不死的。道教人士所
创制的“丹炉”即是以这一理论作为依据，他们
将“丹炉”视作一个缩小的宇宙，要求 “大丹炉
鼎亦须合天地人三才、五神而造之”， “鼎有三足
以应三才，上下二合以像二仪，足高四寸以应四

时，炉深八寸以配八节，下开八门以通八风，炭

分二十四斤以生二十四气。阴阳颠倒，水火交争，
上水应天之清气，下火取地之浊气。”⑧ “丹炉”
所炼制出的 “金丹”属于 “日月运动自然成丹。
因燧人改火，后圣用之，同于天火造化”， “后圣
用火喻爻象，月计三百六十时，年计气候四千三

百二十时，合四千三百二十年，喻合天符，自然

还丹。”⑨ 道教高道强调， “丹炉”这个小宇宙是
对于真实天地的模拟，这个小宇宙与大宇宙 “造
化同途”。道士临炉炼丹，即是以人间之火仿照天
火，在“丹炉”中浓缩天地自然运化的全部过程，
而得到服之能够成仙不死的金丹大药。据此我们
要说，道教器物“丹炉”是道门高道依照道经创
制而出，有法可依有理可寻。它凝结着道门高道
对于天地、自然之结构以及自然与生命之关系的
认识思想，其道教思想意蕴相当突出。
综上所述，道教器物是以不易朽坏之存在书

写着中国传统器物发展史中的重要篇章，是中国器

物历史变迁的一个重要环节。凭借道教器物，人
们能够见出中国器物延续和发展的基本轨迹。道
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教器物一方面继承和发展了前道教时期世俗性的

器物，另一方面，又融入了丰富、厚重的宗教神
学思想。其历史与宗教文化色彩相当鲜明。

二

虽然道教器物与前道教时期的世俗性器物存

在着历史传承之关系，但是道门人士喜好神化道

教器物的来源与创制过程。道门高道常常称道教
器物源自于上天神境。例如，高道提及道教器物
“符箓”就说，“符箓”在宇宙混沌、天地未开之
时就已经存在，具有宇宙本体之意义。我们要说，
道教器物中凝结着传奇性事迹与史迹，或者与道

教神话密切关联，收纳有丰富的道教神话内容。
人们与道教器物相照面，常常能够与其中蕴积的

神话与史迹不期而遇。道教器物因而成为诸多道
教神话与史迹的彰显者与承当者。更重要的是，
道教器物熔铸有厚重、深沉的道教哲学理念，从
这一点来说，道教器物又是道教思想理念的物化

书写。其次，部分道教器物也深刻体现着道门人
士对于宇宙自然全貌的推测与认识，道教器物

“壶”就被道士视作整个宇宙的缩影，高道心中宇
宙的整体形状即是 “壶”之形态的无限扩大，
“壶”映照出高道心目中的宇宙形态观。另外我们
看到，道教器物“壶”及其内容物 “酒”共同构
成了道士仙家自由、逍遥之生活方式的隐喻。
道教器物的来源与制作过程常常经历着被高

道神化与圣化的过程，它们不断地被融入道教神

学元素，凝结有意味深长的神学内容。我们以
“符箓”为例，“符箓”本是高道所制作，在斋醮
科仪中使用以召唤神灵、拘役鬼怪。但是，道门
人士出于宣教之目的，喜好神化 “符箓”的来源，
认为“符箓”具有宇宙本体意义，存在于天地未
开之时。 《元始五老赤书玉篇真文天书经》提到
“符箓”的形成时说: 符箓“生于元始之先，空洞
之中，天地未根，日月未光，幽幽冥冥，无祖无

宗，灵文晻蔼，乍存乍亡，二仪待之以分，太阳

待之以明，灵图革运，玄象推迁，乘机应会，于

是存焉。天地得之而分判，三景得之而发光，灵
文郁秀，洞映上清。发乎始清之天，而色无定方，

文势曲析，不可寻详。元始炼之于洞阳之馆，冶
之于流火之庭，鲜其正文，莹发光芒，洞阳气赤，

故号赤书。灵图既焕，万帝朝真，飞空步虚，旋
行上宫，烧香散华，口咏灵章。”① 也就是说，在
宇宙自然尚处于 “空洞之中，天地未根，日月未
光，幽幽冥冥，无祖无宗”时期，“符箓”就已经
存在了，所谓 “灵文晻蔼，乍存乍亡”。并且，
“符箓”本身就是宇宙自然的创造者，“二仪待之
以分，太阳待之以明”， “天地得之而分判，三景
得之而发光”。宇宙自然正是在 “符箓”的运化
中，慢慢开展，万物得以生成。又如 《灵宝无量
度人上品妙经》亦云: “元洞玉历，龙汉延康，眇
眇亿劫。混沌之中，上无复色，下无复渊，风泽
洞虚，金刚乘天，天上天下，无幽无冥，无形无

影，无极无穷。溟涬大梵，寥廓无光。赤明开图，
运度自然。元始安镇，敷落五篇，赤书玉字，八
威龙文。保制劫运，使天长存。梵炁弥罗，万范
开张。元纲流演，三十二天。”② 这里是说，宇宙
在创生之初，处于混沌之状态，“上无复色”，“下
无复渊”，“无幽无冥”， “无形无影”， “无极无
穷”， “寥廓无光”。是元始天尊连同 “符箓”一
起，推动了宇宙自然的演化、创生， “元始安镇，
敷落五篇，赤书玉字，八威龙文，保制劫运，使

天长存”。这样，宇宙自然才逐步打破混沌，缓慢
延展，元始之炁弥漫宇宙之间，从而 “万范开张
，元纲流演”，万物开始成型、显现。总的来说，
由于高道对于道教器物来源与创制过程的神化与

圣化，致使道教器物源源不断地散发出神秘迷人

的芬芳，对广大道俗大众产生神圣而又强大的召

唤作用。
道教器物凝结着传奇性事迹与史迹，收纳有

丰富的道教神话或道教史迹。道教器物成为那些
神话、史迹的承当者，道教器物也转化成了 “有
意味的形式”。我们讲，道教器物中内积着丰富的
神话与史迹，是使得道教器物及其文化对于道俗

大众产生强大吸引力的原因之一。道教器物 “明
镜”就包孕有丰富的神话内容。例如，葛洪记叙
了有关“明镜照妖，妖还原形”等种种神话。《抱
朴子内篇·登涉》: “昔张盖蹹及偶高成二人，并
精思于蜀云台山石室中，忽有一人著黄练单衣葛
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巾，往到其前曰: ‘劳乎道士，乃辛苦幽隐!’于
是二人顾视镜中，乃使鹿也。因问之曰: ‘汝是山
中老鹿，何敢许为人形!’言未绝，而来人即成鹿
而走去。林虑山下有一亭，其中有鬼，每有宿者，
或死或病，常夜有数十人，衣服或黄或白或黑，

或男或女。后郅伯夷者过之宿，明灯烛而坐诵经，
夜半有十余人来，与伯夷对坐，自共樗蒲博戏，

伯夷密以镜照之，乃是群犬也。伯夷乃执烛起，
佯误以烛炉爇其衣，乃作燋毛气。伯夷怀小刀，
因捉一人而刺之，初作人叫，死而成犬，余犬悉

走，于是遂绝，乃镜之力也。”① 道士的 “明镜”
能够照出化作人形的妖物原貌，从而阻止这些妖

物为非作歹。这些神话不可谓不神奇有趣。再例
如，围绕道教器物 “铜钟”展开的神话，也俯拾
皆是。“青城山宗玄观古迹铜钟，三千余斤，隐花
文，飞仙幢节之状，工甚精好。刘辟据成都，取
管内铜像大钟，铸兵器及钱。此钟差县人挽拽下
山，磨其上隐起花文欲尽，频以巨石捶击，终不

能损。拽至江干，将入竹筏，力敌万斤，竟亦不
动。县状申辟，辟异之，令送山中。三二十人牵
送上山，才若一二百斤耳。既复悬挂，时或击之，
立致云雨，至今见在。”② 道士的 “铜钟”不仅精
通人性，而且能够沟通上天，可谓神奇神异。总
而言之，道教器物内积着丰富的神话内容，焕发

着深沉厚重的文化光芒，令所有与之照面者能够

体会到它的神秘与神圣气场。
更重要的是，道教器物熔铸有厚重、深沉的

哲学思想，道教器物往往是道教哲学思想理念的

承负者和彰显者。例如，道教器物 “策杖”、“法
剑”等在道士的修炼过程中，就可以与道士之肉
身自由的转化。即“策杖”、“法剑”可以化作道
士身体，道士身体也可化作“策杖”、“法剑”。可
以说“策杖”、“法剑”等道教器物亲历并印证着
道教 “万物齐一，皆可互换”等思想理念。关于
万物齐一，物与物之间不存在绝对鸿沟，彼此可

以相互转化的观点在道经中多有记载。 《南华真
经》记载: “物无非彼，物无非是。自彼则不见，
自是则知之。故曰彼出于是，是亦因彼。彼是方

生之说也，虽然，方生方死，方死方生; 方可方

不可，方不可方可。因是因非，因非因是。……
是亦彼也，彼亦是也。彼亦一是非，此亦一是非。
果且有彼是乎哉? 果且无彼是乎哉? 彼是莫得其

偶，谓之道枢。枢始得其环中，以应无穷。”③ 又
见《化书》记载: “蛇化为龟，雀化为蛤。彼忽然
忘曲屈之状，而得蹒跚之质; 此倏然失飞鸣之态，

而得介甲之体。斲削不能加其功，绳尺不能定其
象，何化之速也。且夫当空团块，见块而不见空;
粉块求空，见空而不见块。形无妨而人自妨之，
物无滞而人自滞之，悲哉老枫化为羽人，朽麦化

为蝴蝶，自无情而之有情也。贤女化为贞石，山
蚯化为百合，自有情而之无情也。是故土木金石，
皆有情性精魄。虚无所不至，神无所不通，气无
所不同，形无所不类。孰为彼，孰为我? 孰为有
识，孰为无识? 万物，一物也; 万神，一神也，

斯道之至矣。”④ 道教认为，宇宙大道在持续不断
的演化中产生这世间的万物，从具体、个别之物
的角度观看，各种事物存在着质的规定性，彼此

区别显著。但是从本体之 “道”的高度观察，那
么万物没有丝毫分别，彼此之间的界限完全消融。
诚如老枫可以化作羽人，朽麦可以化作蝴蝶，仙

女可以化为贞石，山蚯可以化作百合。
道教器物“策杖”、“法剑”则是这种道教思

想理念的见证者与表达者。在很多时候，“策杖”、
“法剑”是道门人士修炼程序中重要媒介，一直参
与着道士修仙历程，与道士的肉身之间可以相互

转化。 《洞仙传》记载韩越、刘画等仙家肉身与
“策杖”之间相互转化的事迹。“韩越者，南陵冠
军人也。心慕神仙，形类狂愚。随师长斋诵咏，
口不辍响。常著屐，行无远近，入山或百日、五
十日辄还。家人问越，未尝实对。后乡人斫枯木
作弓，于大阳山绝崖石室中，见越与六七仙人读

经。越后山中还，于峦村暴亡。家迎觉棺轻，疑
非真尸，发看，唯竹杖耳。宋大明中，越乡人为
台将北使，于青州南门遇越，容貌更少，共语移

时，访亲表存亡，悲欣凝然。……”⑤ “策杖”原
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为老者行走的扶助工具，中国古代曾以 “杖”作
为王位、军权的象征或惩罚罪人的刑具。道教产
生以后，作为道教器物的 “策杖”常常可以化为
殡葬之尸体，飞行之青龙，并且威力巨大，所谓

“以杖指天，天神设礼; 以杖指地，地祗侍迎; 指
东北方，万鬼束形。”① 在这里，仙人韩越就是暴
亡后肉身转化为策杖，收入棺木，不久策杖又恢

复人身远游他乡。又见， “刘画者，不知何许人
也，长大多须。垂手下膝。久住武当山，去襄阳
五百里，旦发夕至。不见有所修为，颇以药术救
治百姓，能劳而不倦。用药多自采，识草石，乃
穷于药性。雍州刺史刘道产忌其臂长，于襄阳录
送文帝。每旦槛车载将往山采药，暮还廷尉。画
后以两短卷书与狱吏，吏不敢取，画焚之。一夜
失画，关钥如故。阊阖门吏行夜得画，送廷尉，
画语狱吏云: 官寻杀我，殡后勿钉棺也。后果被
杀。死数日，文帝疑其言，使开棺，不见尸，但
有竹杖耳。”② 这里记录了仙家刘画遭遇死刑，殡
葬入土，棺中肉身转化成竹杖之事迹。据此可见，
在道教看来，仙家的肉身与具体的器物之间是能

够相互转化的。以上两例即是人之肉身转化为
“策杖”的事迹。换言之，“策杖”等道教器物以
感性、鲜明的形象参与着“物物无分，万物齐一”
理念的演绎。进一步说，道教器物往往是道教思
想理念的见证者与表达者。
另外，我们看到，部分道教器物凝结有道门

人士对于宇宙整体形态的认识和揣测，成为道门

人士之宇宙观的体现，道教器物 “壶”是一个典
型代表。在道门高道看来，道教器物 “壶”就是
整个宇宙的隐喻，是宇宙形态的缩影。同时，道
教器物 “壶”又是道教高道、仙家自由洒脱、逍
遥飘逸生活方式的见证。有诸多文献中记载了这
一神奇的器物——— “壶”。 《云笈七签》云: “施
存，鲁人，夫子弟子。学大丹之道，三百年十炼
不成，唯得变化之术。后遇张申为云台治官，常
悬一壶如五升器大，变化为天地，中有日月如世

间; 夜宿其内，自号壶天，人谓曰壶公。”③ 又见，
“费长房者，汝南人也。曾为市掾。市中有老翁卖
药，悬一壶於肆头，及市罢，辄跳入壶中。市人

莫之见，唯长房於楼上睹之，异焉，因往再拜奉

酒脯。翁知长房之意其神也，谓之曰: ‘子明日可
更来。’长房旦日复诣翁，翁乃与俱入壶中。唯见
玉堂严丽，旨酒甘肴盈衍其中，共饮毕而出。翁
约不听与人言之。后乃就楼上候长房曰: ‘我神仙
之人，以过见责，今事毕当去，子宁能相随乎?

楼下有少酒，与卿为别。’长房使人取之，不能
胜，又令十人扛之，犹不举。翁闻，笑而下楼，
以一指提之而上。视器如一升许，而二人饮之终
日不尽。”④ 道教高道、仙家拥有的 “壶”虽然是
有形有限之器具，但是道门人士认为它能够无限

伸缩，包罗宇宙万象。“壶”可内含广大天地，其
中有日月高悬，又有玉宇高楼及丰裕的日常物用。
并且，这个“壶”还有不断的创造、滋生“万物”
之功能。在道门人士的视阈中，道教器物 “壶”
与无限的宇宙具有异质同构性，“壶”成了整个宇
宙的模拟之物。可以说，道门人士对于 “壶”的
神化，所折射出的是道门人士尝试着认识和把握

宇宙整体形态的探寻精神，映照出道门人士的宇

宙观。反映出道门高道对于宇宙之终极本相的思
考与关注。
同时可以看到，道教器物 “壶”也是仙家、

高道之自由洒脱、放浪无拘生活方式的象征。仙
家、高道自由洒脱的精神风貌与生活方式正是借
助“壶”及其内容物 “酒”展示出来的。仙家、
高道正是与“酒神”翩翩共舞，在醉酒之状态下，
抛却了人世之间的一切烦恼与羁绊，沉重之肉身

与灵动之心灵融入自由逍遥之境，拘束促狭之人

生从此变得轻盈自由。试看两个在酒浆沉醉中享
受自由逍遥之高道形象: 许碏 “自称高阳人也。
少为进士，累举不第。晚学道于王屋山，周游五
岳名山洞府。后从峨眉山经两京，复自荆、襄、
汴、宋抵江淮，茅山、天台、四明、仙都、委羽、
武夷、霍桐、罗浮，无不遍历。到处皆于悬崖峭
壁人不及处题云: 许碏自峨嵋寻偃月子到此。观
笔踪者，莫不叹其神异，竟莫详偃月子也。后多
游庐山，尝醉吟曰: ‘阆苑花前是醉乡，淊翻王母
九霞觞。群仙拍手嫌轻薄，谪向人间作酒狂。好
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事者詰之，曰: 我天仙也，方在昆仑就宴，失仪

见谪。人皆笑之，以为风狂。后当春景，插花满
头，把花作舞，上酒楼醉歌，升云而去。”① 在酒
后的狂醉中，高道许碏游历天下，放浪形骸，摆

脱世俗观念之羁绊，让心灵自由飘扬。也正是在
酒神带来的迷狂中，高道许碏终成神仙，飞升仙

境。谭峭“字景升，国子司业洙之子，幼而聪明。
及长，颇涉经史，强记，问无不知，属文清丽。
洙训以进士为业，而峭不然。迥好黄老，诸子及
周穆、汉武、茅君、列仙内传，靡不精究。……
峭师于嵩山道士十余年，得辟谷养气之术，惟以

酒为乐，常醉滕滕，周游无所不知。夏则服乌裘，
冬则绿布衫。或卧于风雨雪霜中经日，人为已毙，
视之，气出怵怵然。父常念之，每遣家僮寻访，
春冬必寄之衣及钱帛。捧之且喜，复书，遽遣家
僮，乃厚遗之。才去，便以父所寄衣出街，路见
贫寒者与之。及寄于酒家，一无所留。人或问之
何为如此，曰: 何能看得盗之所窃，必累于人，

不衣不食，固无忧也。常欣欣然，或谓风狂，每
行吟曰: 线作长江扇作天，靸鞋抛向海东边。蓬
莱信道无多路，只在谭生柱杖前。……”② 在饮酒
带来的欢娱之中，高道谭峭之拘谨的生命状态得

到舒张、缓解，心灵变得无所羁绊。在酒浆带来
的沉醉中，他能够抛弃生活中所有功名利禄、生
死羁绊，向着永恒、自由的精神之境迈进。 “壶”
及壶中之酒演变成帮助道士洞见心灵自由、生命
逍遥之境界的催化剂。 “壶”及酒同时也成为仙
家、高道自由逍遥之精神生活的独特象征。

三

道门人士相信，通过对道教器物的占有、控
制与使用，高道可以掌握与神灵神仙进行沟通的

权力，以及对各种精灵鬼怪的宰制和控制权。这
样，道教器物化身为道门高道之崇高神权的象征，

其神圣超凡品性愈发鲜明。同时，道教器物一直
扮演着高道神奇权力之捍卫者角色。道士所拥有
之器物的丧失则意味着他们沟通神灵、宰制鬼怪
等超自然威权的彻底丧失或被剥夺。其次，道教

器物是道门人士信仰与修道生活的鲜明镜像，始

终以静止沉默之姿含摄着道门人士虔诚的信仰精

神和艰辛的修仙证道历程。它向整个社会传递出
道门人士修道生活的丰富讯息。道教器物也是道
士修炼得以顺利进行下去的重要推动力量。它肩
负着辅助道教人士完成身体修炼，顺利抵达神仙

之境界，获得肉身不朽长生久视之重任。再次，
在一切斋醮仪式中，道教器物始终是整个仪式最

坚定的“在场者”与“参与者”。道教器物是道教
科仪能够顺利开展的关键性存在，可以看到，在

道教的坛场之上，处处闪动着道教器物活跃的身

影。最后有一点需要提及，道教器物一直以鲜明、
感性的形象引导着包括没有多少文化教养在内的

广大民众走近道教、亲近道教和信仰道教，从这
一角度说，道教器物转化成了最直观、最通俗的
道教宣传文本。同时道教器物也成为跨越漫长时
空的弘道重器，大大丰富着道教文化体系。
道门高道通过对道教器物的占有、控制与使

用，掌握着与神灵神仙进行交流的绝对话语权，

以及对鬼神世界中各种精灵鬼怪的宰制与控制权。
在此，道教器物化身为高道拥有在天地人神之多

维世界中崇高威权之象征。道教人士指出，“金钟
玉磬”具有神奇的威力，“金钟玉磬”之声音可上
达天庭下入地狱，可召唤神灵役使恶鬼，可破除

永夜拯救苦魂。有些高道就是通过对 “金钟玉磬”
的占有与使用，从而拥有沟通天地人神之权力。
道经谈到 “金钟玉磬”的神奇功能说: “斋堂之
前，经台之上，皆悬金钟玉磬，依时鸣行。道上
讲悉先叩击，非唯警戒人众，亦乃感动群灵。神
人相闻，同时集会，弘道济物，盛德交归。” “圆
槌震法鼓，流声遍十方。入下通长夜，登高响玉
房，九幽闻离苦，七祖上仙堂。”③ 又云: “金钟玉
磬之法，召集高功身中阴阳二神，和合天地，驱

逐厌秽，招集真灵，启格十方，通幽达明，追摄

魂魄，调集息度，无致妄耗，有二神以主之。故
开坛之初，必鸣钟磬以召集之，交鸣者乃互出合

为一，所以炼阴成阳，秉志纯诚，无妄想，无乱

志，则可招灵。”④ 道门人士敲响金钟玉磬，其声
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音能够感动群神降临人间，弘道济物救苦度难。
金钟玉磬威力不可谓不巨大。在道门人士看来，
道教器物“天蓬尺”也能够体现出高道的神圣权
力。道经记载了“天蓬尺”的强大威力，“凡有无
知下鬼，恼乱生人，持安面前，结五岳印丁立，

其邪鬼见皆灭形。凡人能思空洞，游神淡漠，受
持不怠，德业自克，不须符水行遣咒诀祈祷也，

但尺之指，指山山裂，指海海竭。久久护持，神
功无不利矣。此尺驱瘟伏邪，天蓬门下常有千兵
万将备卫神尺也。”① 道教器物 “天蓬尺”给予高
道带来的法力不可谓不大，拥有 “天蓬尺”也使
高道的法力大大提升。
还可以看到，道教器物一直扮演着高道神奇

权力捍卫者之角色。道教器物的丧失则意味着道
门高道超自然威权彻底被剥夺。《后汉书·方术列
传》记载了高道失去 “神符”被恶鬼所害之事。
“汝南岁岁常有魅，伪作太守章服，诣府门椎鼓
者，郡中患之。时魅适来，而逢长房谒府君，惶
惧不得退，便前解衣冠，叩头乞活。长房呵之云:
‘便于中庭正汝故形!’即成老鳖，大如车轮，颈
长一丈。长房复令就太守服罪，付其一札，以敕
葛陂君。魅叩头流涕，持札植于陂边，以颈绕之
而死。后东海君来见葛陂君，因淫其夫人，于是
长房劾系之三年，而东海大旱。长房至海上，见
其人请雨，乃谓之曰: ‘东海君有罪，吾前系于葛
陂，今方出之使作雨也。’于是雨立注。长房曾与
人共行，见一书生黄巾被裘，无鞍骑马，下而叩

头。长房曰: ‘还它马，敕汝死罪。’人问其故，
长房曰: ‘此狸也，盗社公马耳。’又尝坐客，而
使至宛市鲊，须臾还，乃饭。或一日之间，人见
其在千里之外者数处焉。后失其符，为众鬼所
杀。”② 道士“费长房”拥有 “神符”这一器物，
就拥有了沟通天地、役使鬼神的超自然权力，而
“神符”的丢失则导致了他的权力丧失。最终被众
鬼所害。综上所言，道教器物实乃道门人士超自
然威权的符号象征。对道教器物的使用标志着道

门高道拥有沟通天地人神的法力，标识出道门高

道在人鬼神三界中自由行走与交流的独特地位。
道教器物是道门人士信仰与修道生活的鲜明

镜像，它向整个社会传递出道门人士修道生活的

丰富讯息。或可说，道教器物始终以静止沉默之
姿含摄着道门高士虔诚的信仰精神和艰辛的修仙

历程。例如，在高道的修道生活中，“仙钵”始终
以永恒的“在场者”身份见证着道士向着理想之
境艰难迈进的全部历程。全真道士入道即要接受
“仙钵”以为食器，“仙钵”与全真道士形影不离。
《天皇至道太清玉册》谈到 “仙钵”: “钵之制甚
古，唯仙家云水之士有之，多用铁为。凡入山采
药、采芝，终日不返，可以炊饭。居家斋堂用者，
皆以木涞为之。”③ 《全真清规》又记载了 “仙钵”
的另一用途: 那些体量巨大的 “仙钵”能够充当
道士修炼之静室，“坐钵身定，入室修功，有虚中
而洞达，从实处以圆通。会天地于半升铛内，潜
情性于一钵室中。”④ 我们要说， “仙钵”作为道
门人士随身携带的日常食器、炊具，或者作为道
士修道之静室，它向所有信众开显出道士传奇、
艰辛的求道寻仙之历程: 全真道士就曾不断强调

降低物质生活水平乃至坚守禁欲生活对于修道的

必要性，“凡人行道，总须依此十二个字: 断酒色
财气、攀援爱念、忧愁思虑。”⑤ “酒是乱性之浆，
肉是断命之物，直须不吃为上。” “不得穿好衣，
不得吃好饭、唱歌打令，……饥则餐一钵粥，睡
来铺一束草，滥滥缕缕，以度朝夕，正是道人活

计。”⑥《丹阳真人语录》进一步指出，“色欲”是
修道成功的最大障碍和威胁，修道之士必须严格

戒除，“酒肉犯之犹可恕，若犯于色，则罪不容诛
矣……盖色者甚于虎狼，败人美行，损人善事，
亡精灭神，故为道人之大孽也。”⑦ 全真道士在修
道生活中，也切实履行着清苦的修道规则，尝试

将物质生活的需求降低到最低水平，放弃酒色财

气，屏绝过度的物质欲求，《丹阳真人语录》记录
了马钰居环堵中修炼的艰苦生活: “早晨则一碗
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粥，午间一钵面，过此以往，果茹不经口。”① 马
钰甚至誓死赤脚，冬不向火，夏不饮水，麻衣纸

袄，蓬头垢面。谭处端自叙了本人的清苦修道生
活，“竹笠羊皮常作伴，破毡腋袋每相随，肥羊细
酒全无爱，淡饭残羹且疗饥。”② 丘处机隐修十三
年，夜常不寐，日夜苦行。王处一修道于铁渣山，
“曾于沙石中跪而不起，其膝磨烂至骨。山多砺石
荆棘，赤脚往来其中，故世号铁脚云，如此三

年”。③ 据此可说，包括 “仙钵”在内的绝大多数
道教器物，一直以 “在场者”身份，亲历着道门
人士修道生活的艰辛与传奇。这些道教器物向所
有信众倾吐关于道门生活的点点滴滴，彰显着道

门高道不屈不挠向着人生理想之境豪迈前进的坚

定步伐。易言之，道教器物以不易朽坏之物性，
清晰地书写着道门人士艰苦修道生活之全貌。
道教器物不仅是道门人士艰苦修炼生活的见

证者，而且也是道门人士修炼得以顺利进行下去

的推动器。有很多高道就是在修道过程中凭借
“法剑”、“策杖”等器物的帮助而顺利转化为仙、
飞升仙境的。《云笈七签》记载了“法剑”对道士
修仙的辅助功能， “若欲且遁潜名山，栖身高岫，
或欲随时观化，逍遥林泽; 或欲断儿子之情，令

始终道毕，外割亲悲，内遏希尚，不愿真官隐浪

自足者，当修剑尸解之道，以曲晨飞精，书剑左

右面，先逆自托疾，然后当抱剑而卧。又以津和
飞精作丸如大豆，于是吞之。又津和作一丸如小
豆，以口含，缘拭之于剑鐶，密呼剑名字，祝曰:

‘良非子干，今以曲晨飞精相哺，以汝代身，使形
无泄露，我当潜隐，汝暂入墓，五百年后，来寻

我路。今请别矣，慎勿相误，上登太极，言功八
素。’祝毕，因闭目咽气九十息，毕，开目忽见太
一以天马来迎于寝卧之前，于是上马，顾见所抱

剑已变成我之死尸在彼中也。临时当易著太一迎
服，留故衣巾以覆剑也。乃乘马蹑虚，任意所适。
或可改名易姓，还反故乡，无所忌难矣。剑成死
尸，与真不异，又有臭气，又乃生虫。既剑入棺，
即复剑形，不复为尸形也。……”④ 由此可见，道

教器物“法剑”是修道者能否修仙成功的关键因
素。文中道士正是在 “法剑”的辅助下，修炼功
成，顺利飞登仙境逍遥天下，成为 “剑解仙”。一
言蔽之，道教器物承当着辅助道教人士完成身体

修炼，顺利抵达神仙之境界，获得肉身不朽长生

久视之重任。
同时，道教器物始终是道教斋醮仪式最坚定

的“参与者”。在斋醮仪式中，道教器物直接推动
着繁复之仪式的顺利演进，斋醮坛场上处处闪动

着道教器物活跃的身影。道教器物 “投龙简”就
在投龙科仪中扮演核心角色。有学者研究，投龙
仪式源于道教的天、地、水三官信仰，至刘宋时
已经初步形成。⑤ 《太上洞玄灵宝授度仪》记载:
“用金龙、金钮各三枚，投山、水、土，为学仙之
信。不投此三官，拘人命籍，求乞不达。有违，
考属九都曹。”⑥ 投龙简仪式在唐宋金元时期最盛
行。投龙简仪式就是将写有消罪愿望的文简和玉
璧、金龙、金钮，用青丝捆扎，在醮仪后，投入
名山大川、岳渎水府，作为升度之信，以奏告三
元。三简都是丹书玉札，再配金龙一条，金钮九
枚，用青丝捆扎。山简封投于灵山诸天洞府绝崖
之中，关告灵山五岳，以奏告天官上元; 土简埋

于坛宅月辰方位上，或投于坛天井之上，以告盟

地官中元; 水简投于三江灵泉潭洞水府，以告盟

水官下元。在投龙简仪式进行之前，众法师及斋
主弟子先要修斋，再卜良日或斋洁之辰举行醮仪。
醮仪当日，法师及所有参与者或乘船至水府，或

攀山路登山门，至洞府之外，薙草扫洒，清洁坛

场，布置醮席，准备酒果肴馔、鹿脯汤茶等。如
国家投龙，设六十四分醮位，臣庶投龙，设二十

四分醮位。此外设盘香四盏，炉巾案四副，净席
五领，醮巾五条。举行投龙仪式时，临坛法师盛
服澡漱，朝谒法事，完全按科仪举行。杜光庭记
载了唐代黄箓斋的投龙简仪式，举行程式是: 第

一，开坛，高功法师存思，念咒。第二，法师鸣
法鼓二十四通，发炉，高功法师发炉念诵经文。
第三，各称法位，高功法师自报法职后，念诵相
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关经文。第四，高功法师三捻上香，献酒，各称
法位。高功法师长跪，像神灵启白。第五，读简
文，投简。① 我们要说，道教器物“投龙简”是投
龙仪式的灵魂，“投龙简”充任高功法师与世外神
灵之间的“信使”。“投龙简”牵引着整个仪式顺
利有序的开展，帮助高功法师实现建斋设醮的神

圣宗教目的。反之，没有 “投龙简”就不会有投
龙仪式的顺利展开，也不会有宗教目的的实现。
需要提及，道教器物一直以鲜明、感性的形

象引导着包括没有多少文化教养的道俗大众走近

道教、亲近道教和信仰道教。从这一点来说，道
教器物往往转化为最直观、最通俗的道教宣传文
本。它偕同道教经典、道教仪式共同支撑起多角
度全方位之立体化弘道体系。“仙山”是道教宫观
以及大型斋醮坛场中常用的法器，指在一山集中

有众神仙的木雕群像。在道教中，“仙山”原指仙
人所居之处，包括蓬莱、方丈、瀛州、昆仑等等。
唐代白居易《长恨歌》诗句称“忽闻海上有仙山，
山在虚无缥缈间。”道教科仪坛场布置遂以群雕众
神为“仙山”，置于坛场最高位受拜。仙山最高处
为三清座像，玄天上帝、太乙救苦天尊以及各大
天王神将等各处其位。仙山通常雕刻精美，错落
匀称，金碧辉煌。道门内部解释，斋醮科仪中
“仙山”的在场，能够招请上天相关神灵神仙，降
临人间，帮助世俗人间解除一切人生苦难、困厄。
“四驿”也是道教坛场上必不可少的器物。它是道
门人士建醮行符时，仿照世俗邮驿而建造的四座

驿站，供神吏往返天堂与人间中途休息之用，分

别是: “蛟龙驿”、“金龙驿”、“风火驿”、“金马
驿”。每座驿站内都有状如力士的神吏，手持黄色
令旗。道门人士解释，在仪式中，按照规定的符
箓相招，就能够驱使这些神吏传递符檄。 “四驿”
对于实现高道与神灵之间的顺利沟通起到重要作

用，对于建醮之宗教目的的实现意义重大。我们
分析，中国古代社会，除少数贵族成员之外，大

部分民众缺乏系统的学校教育，甚至目不识丁。
那么，以文字形式存在的道经对大多数民众起不

到应有的影响力，而“仙山”、“四驿”这些道教
器物是以直观、鲜明的形象向所有与之照面者言
说“神仙实存”、“仙可学致”等等道教理念，与
文字道经相比，它能够更为有效地传播道教思想，

扩大道教之影响力，从而达到尽可能多的吸收信

众之目的。从这一角度来说，道教器物是物化形
态的道经，能够令道教传播的广度和深度大幅度

提升。或可说，道教器物是一种跨越漫长时空之
弘道重器，反映着道俗信众的神仙信仰生活。为
整个道教文化中不可或缺的组成部分。

结 语

道教器物属于中国传统器物文化发展史上的

重要环节，它们是弘扬与传播中国传统器物文化

与道教文化的重要力量，通过它们，人们能够寻

得中国传统器物发展的历史轨迹。以及中国道教
文化的基本面目。具体来说，道教器物凝冻着传
奇性事迹与史迹，与道教神话密切关联，收纳有

丰富的道教神话内容。人们与道教器物相照面，
常常能够与其中蕴积的神话与史迹不期而遇。道
教器物所熔铸的道教哲学理念也厚重深沉，它有

效彰显着道教思想理念。其次，道教器物是道门
高道之崇高神权的象征，神圣超凡品性异常鲜明。
它又一直扮演着道门高道之捍卫者角色。道士所
拥有之器物的丧失则意味着他们超自然威权的彻

底丧失或被剥夺。道教器物也向整个社会传递出
道门人士修道生活的丰富讯息，在一切斋醮仪式

中，道教器物始终是整个仪式最坚定的 “在场者”
与“参与者”，道教的坛场之上，处处闪动着道教
器物活跃的身影。再次，道教器物始终以不易朽
坏之物性，坚定守护、捍卫着道教思想理念在中
国传统民众心目中永恒的记忆。具体、有形的道
教器物有效反射出道俗大众的神仙信仰精神，开

显着道俗大众对于理想人生方式及生活形态的深

刻思考。同时，道教器物中也融入了道门高道超
越尘俗、追求玄远趣味之生命精神，升华为道人
超尘绝俗、自由逍遥之精神的符号象征。最后需
要提及，道教器物在所有与之照面者的眼底，一

方面呈现出浓郁、隐秘的神性，以及与世俗隔隔
不入的崇高性、彼岸性。另一方面又表现出温暖、
亲切的寻常性，以及融入世俗日常生活的人间性、
此岸性。道教器物从而赋有神圣与世俗、崇高与
平凡相统一的双重品格。 ［责任编辑］ 刘晓春
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