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内容摘要：刘玉的思想具有浓厚的易学背景，其“净明”信仰是在易学语境中

建构发展起来的。 “中黄八极”之道是净明道的根本大道，它与易学息息相通。
受理学家讨论无极与太极关系的影响，刘玉认为，无极为体，太极为用，太极是生

化万物的本根和万物本性的来源与内在根据。 他主张“人心皆具太极”，并解释

了太极本元被蒙蔽的根源。 刘玉的无极与太极观，还反映在他对弟子“不设斗

灯”的道法教育之中。 刘玉在传道过程中的心性化和易学化特征至为明显，其
“净明心法”的易学特征是显而易见的。 刘玉援易论道的理论特点，对其后道教

与易学的交融有积极的作用。
关键词：刘玉　 净明道　 易学　 中黄八极　 太极　 心法

　 　 ∗ 基金项目：本文系教育部人文社会科学重点研究基地重大项目“道家、道教易学通论” （编号：
１４ＪＪＤ７２００１０）的阶段性成果。

① 关于何真公与周真公的关系，学术界认识不一，有以二者为一人者，有回避不谈者。 郭武认为

二者为南宋净明道团不同时期的领袖。 参见郭武：《何真公、周真公与南宋净明道团的演变》，台北《汉
学研究》２００２ 年第 ２ 期。

刘玉（１２５７—１３０８），字颐真，号玉真子，宋末元初江西西山（又名逍遥山）道士，净明道

的传承和重建者。 净明道全称“净明忠孝道”，由传统道教灵宝派分衍而成，属于以符箓、
斋醮为主的符箓派道教，它宣扬“忠孝神仙”，崇尚“净明”境界，是以许逊崇拜为基础而形

成的一个道派，也是反映道教儒学化、世俗化的一个道派。 宋末元初，刘玉在何真公、周真

公教团的基础上①，对净明道进行了革新，使其在南昌西山兴起，蔚为道教著名宗派。
从《净明忠孝全书》等史料来看，刘玉受易学影响的印迹非常明显。 从易学视角观之，

我们甚至可以说刘玉的净明思想与易学思想水乳交融，其净明思想是在易学语境中建构

发展起来的。

一、刘玉思想的易学背景

在《净明忠孝全书》所载刘玉的传记以及其与弟子的问答《语录》中，可以从不同的侧
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面窥见刘玉思想的易学背景或者说易学对刘玉的影响。
其一，刘玉宣称自己曾接受仙真易学方面的传授。 据《西山隐士玉真刘先生传》记载，

刘玉曾多次遇许真君、胡慧超等众仙真降经授法。 其中提及，“甲午十一月甲子，遇水府仙

伯郭君教以经山纬水之术，遂游黄堂山乌晶原寻访，果得魏道人故居，乃昔日真君修真之

所，而又洪崖先生张君旧隐地，隶紫清，以田易之，而卜筑且定居焉”①。 此中所言，教给刘

玉“经山纬水之术”的“水府仙伯郭君”乃指晋人郭璞，故自然属于虚托，不足为信。 但郭璞

是易学大家，专精阴阳、五行、天文、历算、卜筮、风水之术，刘玉托之，固然说明其对易学诸

术较为熟悉。 除了郭璞，该传记还说刘玉受到“邓君”的易学传授，即：“明年十月庚申，郭
君复至，授以《法说》。 而邓君数来谈《易》，故先生于《易》尤邃。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３０
页）此处“邓君”不详何人，想必也是一位精通易学的仙真，抑或与郭璞一样，实有其人，而
后被神圣化。

其二，刘玉不仅有易学方面的传授，而且有异于常人的易学修为和体验。 之所以这么

说，是因为在提到“邓君”为其谈《易》之后，该《传》接着说：“方公成尝言爻象，夜分风动烛

灭，先生一嘘而烛复然。 公成惊问，先生徐曰：子言‘纸上之易’，而未知‘身中之易’，如知

之，则已灭者可复明，又何所怪？ 公成下拜，愿卒为弟子。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３０ 页）从
“嘘而烛复然”可知，刘玉或有超越常人的特异功能。 其中提到的与“纸上之易”相对的

“身中之易”，与道教的内丹修炼相关。 丹道理论建基于易学，外丹与内丹之道莫不如此，
故在内丹家看来人的身体是与外在宇宙天地同理同构的“小宇宙”“小天地”，其生命运行

机制皆遵循、符合易学原理。 如宋末元初道教学者俞琰《周易参同契发挥》卷一曰：“夫人

之一身，法天象地，与天地同一阴阳也。 人知此身与天地同一阴阳，则可与论还丹之道

矣。”（《道藏》第 ２０ 册，第 １９４ 页）“一阴一阳，天地之《易》也……是《易》也，天地有之，人
身亦有之，岂不闻《悟真篇》云：‘先把乾坤为鼎器，次抟乌兔药来烹。’此岂谓身外之乾坤，
身外之乌兔哉？ 学者当求之于身中可也。”（《道藏》第 ２０ 册，第 １９６ 页）显然，俞琰认为人

身中也有易理、易道，且其与丹道、天地之道是一致的。 在《易外别传》序中，俞琰则明确提

出了“身中之易”，即：“易外别传者，先天图环中之秘，汉儒魏伯阳《参同契》之学也。 人生

天地间，首乾腹坤，呼日吸月，与天地同一阴阳。 易以道阴阳，故伯阳借易以明其说，大要

不出先天一图。 是虽易道之绪余，然亦君子养生之切务，盖不可不知也。 图之妙在乎终坤

始复，循环无穷，其至妙则又在乎坤复之交，一动一静之间，愚尝学此矣，遍阅云笈，略晓其

一二，忽遇隐者授以读易之法，乃尽得环中之秘。 反而求之吾身，则康节邵子所谓太极，所
谓天根月窟，所谓三十六宫，靡不备焉，是谓身中之易。”（《道藏》第 ２０ 册，第 ３１２ 页）由此

可推知，“身中之易”是丹家和易家的共识，故浸染易学思想的刘玉与人论《易》之时强调

“身中之易”可谓在情理之中。
易学印迹在刘玉思想中的存在还有不少。 比如，他高度评价周敦颐、二程、朱熹、张载
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等理学家，称其为“天人”，认为他们本是仙佛，只不过托生于儒中以救世之偏弊。 而当弟

子问这些人何以见得是“天人”、有何所据时，刘玉答曰：“但看他剖析太极之妙处，便是学

有所得的人，非天人而何？ 若道诸先儒就里无自得之妙，周子如何作出《太极图》与《通
书》？ 程子如何注《易》恁地合道？ 至如邵子《皇极经世书》，全是百原深山中静坐工夫发

现出来。 晦庵、南轩之注《四书》，皆是退有所据的人。 象山若无所得，如何做得一代宗师？
临终祈雪一事，尤为奇特。 若是杜撰汉，如何服得天下后世人心？ 要知真儒都是戒慎恐惧

中做将出来，亲见道体后说出话来，真是俯仰无愧。 ……晦庵亦曾注《周易参同契》来，多
与铁柱宫道士傅云庵谈道，有诗赠云：‘到处逢人说傅颠，相看知是几生前，直携北斗倾天

汉，去作龙宫第二仙。’至今手泽遗像留本宫种德堂。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６４２ 页）从刘玉

的回答来看，可知其对周敦颐、邵雍、程颐、朱熹诸儒及其易学著作了如指掌，深有体会，至
为服膺，故可信手拈来教育弟子。 反过来说，一个不懂《易》、不知《易》、没有任何易学底蕴

的人是很难对诸儒作出合宜的评断。

二、“中黄八极”论

“中黄八极”之道是许逊传授给刘玉的道法，《西山隐士玉真刘先生传》详细记载了当

时的降授情景。 其时，许逊告诫刘玉曰：“兹山前俯鸾冈，后据鹤岭，吾昔修真时于此朝礼

太上，太上命日月二君降此，授吾至道，是名‘灵宝朝天坛’。 吾今亦于此授此‘中黄大道八

极真诠’，子当敬受。 吾八百弟子，汝为首英，名氏悉在华林八百洞天久矣。 刻书青琅，高
揭丹崖。 更当勉励弟子不昧心君、不戕性命、忠孝存心、方便济物，异日功成果满，胥会洞

中，顾不乐欤！ 此外精心奉教，随所修积，各享其报，终不沉堕。 若有不自提策，勤始怠终，
则有风刀之考。 子今恢演教法，积累功勋，再世三生，炼消阴滓，登晨白日，如吾无异。 勉

之勉之。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３０ 页）其中提到太上命日月二君降授许逊“灵宝朝天坛”，
揭示了净明道与灵宝派的亲缘关系。 但关于“中黄大道八极真诠”的具体内容，此处除了

揭示其与修道者性命、忠孝密切相关之外，并没有详细加以阐明。
但在《净明忠孝全书》卷二数篇假托诸祖师降授的“记”“说”中，则有不少文字可以帮

助我们窥见其内涵。 托为许逊所撰的《玉真灵宝坛记》曰：“太素始名，太极判精，灵宝现

形。 故此一宝灵也，在天为黄中，在地为乌晶，在人为丹扃。 惟宝斯灵，弗宝弗灵。 有道之

士克宝斯灵者，自有重重楼阁、内景黄庭、三五飞步、神奏玉京，符千年之嘉运，备八百之仙

数，骑鹤玉府，烹凤瑶池。 其视尘世宝珠，直天地间一瓦砾耳！” （《道藏》第 ２４ 册，第 ６３３
页）托为胡化俗（即胡慧超）所述的《净明大道说》曰：“净明者，无形大道先天之宗本也，在
上为无上清虚，在天为中黄八极，在人为丹元绛宫。 此三者同出而异名，同谓之玄，玄之又

玄，众妙之门。 明此理者，净明也。 清则净，虚而明，无上清虚之境，谓之净明。 中黄八极，
天心也；丹元绛宫，人心也。 故天立中黄八极而报无上之本，人当忠孝而答君亲之恩。 忠

孝，大道之本也。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３３ 页）《净明道法说》又称：“无极无形大道，道生
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一，一生两仪，两仪生四象，四象生八卦，曰中黄八极九宫也。 道立其中黄，法布于八极，一
阴一阳，一动一静，相为表里者也。 正道在于内，布法治其外，一正八治，天清地宁。”又释

曰：“无极清虚曰‘净明’。 道在其中曰‘中黄’。 法布八方为‘八极’。 会四象，朝三天曰

‘三五飞步’。 正其内，治其外曰‘正一斩邪’。 法子欲治其外，先正其内；欲正其内，先去其

欲。 无欲而心自正，一正心而道法备矣。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３４ 页）综观上述解释可知，
“中黄”也可称为“黄中”，“中黄八极”之道其实是净明道的根本大道，它纵贯天与人，兼具

道与法，关乎人的身心、性命，沟通人道与仙道理想，其真正实现要靠修道者的心性、形质

修养与忠孝行为达成。 简言之，通于“中黄八极”之道则可臻于“净明”无上、无极清虚之境

而成仙。
然而，“中黄八极”之道却与易学思想息息相通。 从假托胡化俗的解释可知，“中黄八

极”之道的核心在于“中黄”，“八极”不过是对“中黄”之道发用、流行的表述而已。 而“中
黄”则源自《周易》坤卦。 坤卦六五爻辞曰：“黄裳，元吉。”《小象》曰：“‘黄裳元吉’，文在

中也。”《文言》曰：“君子黄中通理，正位居体，美在其中而畅于四肢，发于事业，美之至

也。”大意是说，坤卦之卦象为地，为土，而土在五行之中居中位，与黄色相配。 又“乾在上

为衣，坤下为裳”“裳，下之饰”①，意谓坤卦之六五爻居于上卦之中位，以柔处尊，而具中正

柔顺之德，以隐喻君子秉持中正柔顺之德则身心和畅、事业发达，而臻于至美之境。 实际

上，关于“中黄”与易学的关系，《净明忠孝全书》文前的滕宾《序》与彭埜《序》已经有所论

述。 滕宾《序》曰：“《易》曰：‘黄裳元吉，文在中也。’又曰：‘黄中通理，正位居体。’中黄之

义，有取于此。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６２１ 页）彭埜《序》曰：“《易》坤卦《文言》曰：‘君子黄

中通理。’黄，中央色也。 夫子于坤卦取中正为本，而能通达天下之道理。 上天下地之宇，
往古来今之宙，顾不可斯尽泯灭者，此中正之理耳。 蠹蚀于春秋，相戕相靡，理几晦矣。 夫

子系《周易》作《文言》，发为黄中通理之论，正以救当时颓风败俗，律天下为中正之归。 夫

子岂得已而作斯言耶？ 使幸生尧舜之时，歌呼为击壤之民，又何必尽泄斯道之秘乎？”（《道

藏》第 ２４ 册，第 ６２２ 页）由滕、彭二《序》可知，“中黄”取“中正”之义，净明道的“中黄之道”
实则是“中正之道”。 易言之，净明道的使命即在于拯救世间的颓风败俗，使世间复归于中

正之善。 也正是在这个意义上，刘玉说：“净明大教，大中至正之学也。”（《道藏》第 ２４ 册，
第 ６３６ 页）

刘玉对“中黄之道”也多有论述。 他说：“天立中黄八极而报无上之本，正谓隔蔽中下

界阴浊之气，不令上冲清虚之境。 人之一身亦有中黄八极，亦是隔蔽下焦秽浊之气，不令

熏蒸心府，所谓膈膜者是也。 其世间不忠不孝怨怒诸气上至天中黄八极，其气返而为水旱

疾疫之灾。 各从气频感召，可以类推，‘祸福无门，唯人自召’者，此也。 惟有忠孝之气，径
冲清虚之境，如矢中的；至于恶曜，亦为之退舍。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３６—６３７ 页）这里，
刘玉把“中黄八极”解释为障隔秽浊之气与“清虚之境”的屏障，认为天人同理，皆有此屏
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障。 其所谓“清虚之境”，即上文所言“无上清虚”或“无极清虚”之境，实际上就是净明道

的“净明”境界。 如其所言，只有忠孝之气才能冲过“中黄八极”，而不忠不孝等恶浊之气则

会返归世间而形成水旱疾疫之灾。 由此推之，世间之灾难，大多为人自召，实乃不折不扣

的人祸。 对于这个道理，刘玉还以自身经历说明。 据《净明忠孝全书》卷三，刘玉曾言：“凡
人家祸福，鲜不由其平日操修所感召。 吾曾赴人家约为供真，是晚，将及门，遥望有黑覆其

屋庐，至则供具已办。 吾告之曰：‘天真不歆子之供矣。’其人惊问何故，吾曰：‘世间凶殃恶

逆之气上冲于天，不能度中黄八极之境，复下为人之殃。 今子屋上有黑气，必因感召而

至。’其人遂首陈，早起家中有阋墙之事。 吾曰：‘是矣。 然横逆非久，当至纵为，勉强作供，
徒劳而已。’因命彻供具。 已而数日，果有意外之祸。 所以曰‘和气致祥，乖气致沴’，无非

此感彼应。 吾又曾见方册中有一句云：‘多用恕心无烈祸，若萌奸巧有奇穷。’亦不外是

理。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３８ 页）这个故事是刘玉自述的助人祭祀供真之真实经历。 其中

所谓“阋墙之事”，简单地说就是家庭中的矛盾争吵。 而矛盾争吵源于怨怒之气，此气固然

属于世间凶殃恶逆之气类，故导致该人家“黑覆其屋庐”。 在这种状态下祭拜神灵，自然是

对神灵的大不敬，因而也达不到预期的祭祀效果。 一言以蔽之，只有人之心灵清虚中正，
符合“中黄”之道，才能通达无极无上之“净明”境界。 缘于此，刘玉极力强调心性修养的重

要性：“每见世间一种号为学道之士，十二时中使心用计，奸邪谬僻之不除，险诐倾侧之犹

在，任是满口说出黄芽白雪、黑汞红铅，到底只成个妄想去。 所以千人万人学，终无一二

成，究竟何以云然？ 只是不曾先去整理心地故也。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３６ 页）又曰：“世
俗于克己工夫多是忽略，别求修炼方术，殊不知不整心地，只要飞腾，可谓却行而求前者

也。 今而斯道大明于世，有识之士能趣此教，可谓一日千里矣。 大概有能忠孝立本，方寸

净明者，自己心天与上天黄中道气血脉贯通，此感彼应，异时与道合真如水归海矣，可不勉

旃？”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３７ 页）其中，刘玉所言“整心地”是指内在的心性修养工夫。 在

他看来，只有主体的心性境界实现超越，才能使人心与上天黄中道气相贯通，方可证得净

明之道。 反之，若修道者把心思全用在锻炼精气、修炼方术上，不过是舍本逐末，“不整心

地”则与净明之道背道而驰，终与得道无缘。

三、无极与太极论

“无极”与“太极”二语分别出自《道德经》与《易传》。 宋代以来，“无极而太极”成了

理学家的重要论题，尤其是周敦颐的《太极图说》对其做了深刻的义理阐发。 从哲学上而

言，这一关涉易学的论题属于宋代理学的宇宙论或本体论内容，但其背后却隐含着儒学的

价值追求及其人生、社会之理想归宿。 在理学家看来，厘清这两个概念的内涵相当重要，
解释不好甚至会使儒学的价值观混同于佛老之学的空无寂灭。 正因如此，其后在理学家

内部尤其是朱熹与陆九渊之间引发了关于无极与太极的激烈论争。
由于受周敦颐的影响，刘玉也模仿《太极图说》，对无极与太极问题作了一番论述。 如
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谓：“道寓于物，混成无间，此常道也。 道散于物，辩物制名，非常道也。 无极而太极，太极

而两仪，两仪而五行，自无而之有，一本万殊也。 五行一阴阳，阴阳一太极，太极本无极，自
有而之无，万殊一本也。 唯反身而诚，复归于一，则万物皆备于我矣。”（《道藏》第 ２４ 册，第
６４５ 页）显而易见，这些表述带有《太极图说》的痕迹。 甚至可以说，其“一本万殊”之论乃

周敦颐思想的翻版。 那么，无极与太极是什么关系呢？ 对此，刘玉说：“寂然不动是无极，
感而遂通是太极。 无极者，净明之谓，三界上者也。 然天黄大阳即天界之无极，昊天上帝

为太极；地黄太阴即地界之无极，后土氏为太极；人黄丹扃即人界之无极，盘古王为太极。”
（《道藏》第 ２４ 册，第 ６４７ 页）这里，刘玉以《周易》之“寂然不动”与“感而遂通”分释无极与

太极。 如此而言，无极与太极乃体用关系，即无极为体，太极为用，二者从本质上乃是一而

二、二而一的“异名同谓”的关系。 只不过，刘玉又从宗教信仰的角度指出，天地人三才各

有其无极、太极。 具体言之，天、地、人之“无极”分别是“三黄”之一，即“天黄大阳”“地黄

太阴”“人黄丹扃”，三者之“太极”分别是三位神灵，即“昊天上帝” “后土氏” “盘古王”。
对于无极与太极之间的体用关系，刘玉还在另一处作了说明，即：“无极者，即太上所谓谷

神，言其体也。 太极者，即玄牝，盖言其用也。 谷虚而善应，神灵而无方。 以至灵之物，藏
至虚之所，能如是矣，则乾道变化，各正性命。 此玄牝之所以为天地根也。”（《道藏》第 ２４
册，第 ６４５ 页）此处，他又以《道德经》中的“谷神”与“玄牝”分释无极与太极。 在《道德经》
中，“玄牝”乃万物生化之门或生物之根，故刘玉以《周易·乾·彖》“乾道变化，各正性命”
加以会通。 这样，太极就不仅成为生化万物的本根，也成为万物本性的来源与内在根据。
对于这一道理，刘玉言：“万物之中各具太极，非知道之深，不可语此。” （《道藏》第 ２４ 册，
第 ６４７ 页）“万物统体一太极”“一物各具一太极”①之论本是宋代理学的基本观念，其以此

论证万物皆具“天理”或“天地之性”，刘玉此处从易学与道家思想相会通的角度亦达成这

一认识。
从“万物之中各具太极”出发，刘玉进一步沟通了太极与心体。 当为弟子解释“天立中

黄八极而报无上之本”时，他说：
所谓报本而后还源是也。 无上是道，中黄八极是理，由道而生理，明理以报本。

是教中大意，都仙真君昔告我曰：“中天九宫之中，黄中太一之景，名曰天心，又称祖

土，乃世间生化之所由，万理之所都也，其实只是混沌开辟之后积阳之气上浮盘亘，其
广八十一万里，是道理之主宰。 世人身心功过被此光明之所洞照，纤芥圭黍所不能

逃，散在人身中，谓之丹扃，所以曰人心皆具太极。 一切善恶因果所不能逃，如影随形

者，盖于上界实相关系故也。”所以学道者，必先穷理尽性以至于命。 明理之士，自己

心天光明洞彻，自是不昧，言行自然不犯于理，丝毫碍理之事断断不肯为，只为心明故

也。 心明则知本性下落矣。 既知本性，复造命源；当是时，污习悉除，阴滓普消，升入
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无上清虚之境，极道之墟，水火风灾之所不及，方得名为超出阴阳易数生死之外。 今

吾法子若不自躬行践履上做起，只讲寻常修炼精气之术，是谓不明理而学道，却行而

求前，纵有小成，亦不能升入清虚之境。 所以报尽复来，散入诸趣，可不惧哉！ 盖是黄

中一关不曾过得，俗语云：“于道理上过不去”，何以故？ 未至天半，诸魔不肯保举故

也。 所谓不肯保举者，只是此人平时念念爱作昧天理之事，行义不足以服鬼神，私心

多，公心少，恶胜善，阴胜阳，终无大成气象。 若以公忠正直、仁孝廉明修学者，则可与

道合真，上超种民之天，无不成就者矣。 （《道藏》第 ２４ 册，第 ６３７—６３８ 页）
在这段话中，刘玉同时提到了“中黄八极” “天心” “人心” “太极” “道”诸范畴。 具体言

之，他以“中黄”为万物生化之本，并以“天心”释“中黄”，故万物既生之后，则“天心”内

在于人。 而他又言，“人心皆具太极”，从而“天心”与“太极”得以贯通。 接着，他以《周易

·说卦》“穷理尽性以至于命”立言，认为修道者应当穷究、发掘自己的内在本然性命，并
附之以公忠正直、仁孝廉明之行为践履，这样就会“与道合真”，从而“超出阴阳易数生死

之外”“升入清虚之境”而成为神仙。 反之，若怀阴私之心而昧于天理，只讲修炼精气之

术，则不能逃离善恶因果报应如影随形之铁律，而沦入生死轮回的无限循环之中。 易言

之，经由刘玉的辗转论述，作为万物生化之本而具有客体化意味的“太极”，内化于人心之

中，成为主体生命最根本的东西，并作为内在德行之根据与修道成仙之理想得以成功

接通。
接着“人心皆具太极”之论，刘玉又解释了“太极”本元被蒙蔽的根源。 他说：“吾但闻

都仙真君有云：‘净明大教是正心修身之学，非区区世俗所谓修炼精气之说也。’正心修身

是教世人整理性天心地工夫。 若上古之世，民生太朴未散，何用整理？ 何用修炼？ 语言动

作无不合道。 只缘后世众生，多是诈诈奸奸，愈趋愈下，一动一作，便昧其心，冥冥罔觉，无
所不至。 间有慕道者，不就本元心地上用克己工夫，妄认修炼精气以为无上真常之妙。 所

以太上患斯道之不明也，俯告日月帝君，流通此教。” （《道藏》第 ２４ 册，第 ６３７ 页）又说：
“净明先天大道，原于一炁。 一炁运行，昼夜不息，周流升降，物资以始，此形而上者，天也。
大块流形，盘礴厚载，洪纤高下，物资以生，此形而下者，地也。 道立其中黄，法布于八极，
一正八治，天清地宁，此中立于两间者，人也。 天地万化，人民品物，自生自化，自存自亡，
昭然一理，孰为主宰？ 向非净明以忠孝立教，扶植纲常，则彝伦 而生理息矣。 虽然，志学

之士大忠大孝根于天性，安而行之，不勉而中，则我净明之教，无一字可传。 迨乎时丁叔

运，世鼓浇风，有为者万殊千致，故太上推好生之德，悯人生之不齐，不得不彰其法耳！”
（《道藏》第 ２４ 册，第 ６４５ 页）按照他的意思，人心本具太极之光明，只因后世众生之心堕落

迷昧，故使太极之光明蒙尘不显。 借用刘玉自己的话说，上古之世，“太朴未散”“大忠大孝

根于天性”，“何用整理，何用修炼”？ 换句话说，上古之世，道德淳朴而合乎太极、合乎大

道，不勉而中，根本谈不上修道问题，修道问题是后起的，这也正是太上及历代祖师传授净

明之道以救世的原因所在。 刘玉的意思，也反映在托名郭璞的《净明法说》中，即：“无极而

太极，无极者，净明之谓也。 经云：‘无名天地之始，有名万物之母。’故自太极判，两仪立，
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人斯生；而人于天地间为最秀，此所以并天地曰三才。 然后天地以好生为心，则人体天地

心为心。 先天之世，人心与天地一，清静而无为。 中天以来，无者不能不显于有，而净明之

教犹未甚泯也。 后天之后，有为者万殊千致，与夫‘无名天地之始’者异矣。 太上推好生之

德，悯人生之不齐，不得不彰其法则，垂慈立教。 夫法者，律也，律不善以归于善，律不仁以

归于仁，律不忠不孝而归于忠孝。 净明者，太上授之于日月二君，二君授之于许太史，许太

史复宣布而流传之。 凡吾法子，行积莫大，方遇至教，其当守律勿失，仰之如神明，畏之如

雷霆，奉而行之，回后天而先天，复有名而无名，殆犹日月晦而明、天地夜而旦、四时冬而

春，道在其中。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３４ 页）这里刘玉把无极、太极与《道德经》中的无名、
有名作了会通。 但其意思无非是说，人心本体天心、本具太极，只是其后初心、始心逐渐丧

失，故应从后天返归先天，使天心、太极得以复显。
刘玉的无极与太极观，还反映在他对弟子的道法教育之中。 比如，当有弟子问“净明

告斗之法，何为不设斗灯，何为符命绝少”时，刘玉答曰：
汝知星斗之所出乎？ 太极，一真之源也。 由太极而生阴阳、五行，天赋人受，谓之

健顺五常。 经云：“日、月、五星，谓之三光，其配属者，谓之大魁七元。”阳明贪狼、阴精

巨门即是日月，其余五星，即属五行。 七曜大明，彰示万方者，只是天地中间二五之

精，却皆属后天。 返真还元，同归太极，而归无形，是为净明大道先天之宗本也，所以

通真达灵贵在得气之先。 今向净明二曜九气之灯焚符所告者，昔都仙真君有旨云：
“此名先天之斗”，盖指太极而言也。 譬如寻流泝源，著衣举领，先天之法贵乎简者，就
发端处用工，故不疾而速，不行而至。 虽然，若不知自己身中中黄太乙之妙，又焉能感

动天心北极也哉？ 若只靠存想之繁，符篆之多，吾但见其神离气散耳，一真之妙，竟复

何在？ 以是观之，若无本领之士，此法亦未易行也。 （《道藏》第 ２４ 册，第 ６４４ 页）
意思是说，即使日月五星亦属后天，而净明“二曜九气之灯”则属先天，为“先天之斗”“先
天之灯”。 “先天之斗”乃指先天之太极，而太极无形，故不设斗灯。 又，太极本体至为简

易，故净明道不像其他道派那样靠存想之繁、符篆之多来祭祀神灵。 比如，他借用《周易·
系辞上》中的“不疾而速”“不行而至”之论来比喻人心之“中黄”与天心之太极相通之神

妙。 又如，他告诫净明弟子曰：“都仙真君曰：‘上士以文立忠孝，以言为天下倡。’所谓文，
所谓言，乃缚律也，使中人以下守此律，以不失为君子，而中人以上，自是以上达也。 果能

如是，又当以斯道参赞化育，推以及人，故有祈晴祷雨、治病驱邪之法。 凡法中一符一印，
皆阴阳之灵文，天地神明之信也。 体之则一字不立，用之则万法皆通。 凡我法子，臻精真

之极者，当于未举笔以先体究，一念才动，便属后天。 盖天人相与，靡间一息，至诚所感，如
矢中的。 所谓至诚，一念未动以先是也。 凡有投词，当屏除众务，澄湛一真，则行事之时，
纵横妙用，无所不通，符印云乎哉？ 所谓敛之方寸，太极在躬，施之万事，妙用无穷也。”
（《道藏》第 ２４ 册，第 ６４５—６４６ 页）由于主张净明道乃救世之道，故刘玉认为祈晴祷雨、治
病驱邪等法术也是净明道救世的内在要求与行为方式。 但他又强调，法术活动最重要的

在于作法者的虔敬心灵，所谓心诚则灵、诚能通神、诚能动天。 质言之，道法归根结底是心
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法，符印章表之类则在心法之下，居于次要地位。 故刘玉告诫净明弟子在从事法术活动

时，要时刻持守诚敬之心，因为只有此诚敬之心方是先天的太极天心，否则一动念便从先

天而落于后天，其所谓“敛之方寸，太极在躬，施之万事，妙用无穷”即是“心存太极”、心诚

则灵之意。

四、“净明心法”论

刘玉以净明道为大中至正之道、千圣不传之秘，认为其本不可诉之于语言文字。 易言

之，在他看来，经书文字不过是权法，心法才是实法。 他说：“圣人知道之不可言，而因言以

显道，知道之不可传，而因心以契道，其曰‘抱元守一’‘穷理尽性’‘明心见性’，为未忘心

法者言也。 唯吾净明大教，先圣后圣以神合真，以心契道，不堕言诠，不落法尘，其所以流

演密义，以言为倡者，亦岂得已而为之？ 政欲使学者从博而约，从修而证，回后天而先天，
复有名而无名，符净明无为一也。” （《道藏》第 ２４ 册，第 ６４５ 页）亦即，道之“抱元守一”、
《易》之“穷理尽性”、佛之“明心见性”皆心法之教，不仅道、儒、释三教相通，而且先圣后圣

其心亦相通。 语言文字乃圣人设教之方便权法，不过是通达心法之资借、梯航而已。 只有

通于心法，才能以心契道，心道合一。 顺着这一思路，他在解释“净明忠孝”的教名时言，
“净明只是正心诚意，忠孝只是扶植纲常”，“何谓净？ 不染物。 何谓明？ 不触物。 不染不

触，忠孝自得”。 （《道藏》第 ２４ 册，第 ６３５ 页）可见，他把“净明”的内涵解释为源于《大学》
的“正心诚意”以及心灵对外物的不染不触，带有鲜明的心性化特征。

事实上，刘玉在传道过程中的心性化和易学化特征至为明显。 其一，在对弟子的教育

中，他尤其强调心性的磨炼和提升。 如问及净除邪念之法，刘玉曰：“这个却在念头几微上

工夫。 如何是几微？ 譬如恶木萌蘖，初生时便要和根刬却。 若待它成长起来，枝叶延蔓，
除之较难了。 《易》曰：‘履霜坚冰’，至言！ 履霜之初，要防备后地有坚冰阴气转盛时。 所

以又曰：‘君子见几而作，不俟终日。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３９ 页）刘玉在其中征引《周易》
“履霜坚冰”“见几而作”之论，意在警示弟子要未雨绸缪，日常要戒慎怵惕、时时提撕，在念

头上作克制工夫。 所谓“惟圣罔念作狂，惟狂克念作圣”①，圣凡之别乃一念之差，如不及

时纠正妄念，则背道而驰，去道日远。 正因如此，刘玉接着说：“天命流行，化育万物，无非

道也。 日月星辰，昭布森列，无非经也。 雷轰霆击，霜清雪明，无非法也。 细而幽林乌噪、
碧涧鱼跳、云片翕张，瀑声呜咽，如是景象，无非示人入处。 故复卦以动之端，为见天地之

心处。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６４７ 页）刘玉指出，大道寓于万物之中，天地日月、世间万象无

非是道，因此修道者应当随时从事事物物中体认道体。 为了说明这个道理，刘玉征引了

《周易·复·彖》：“《复》，其见天地之心乎。”复卦的初爻为阳，其余诸爻为阴，即所谓“一
阳来复”，此阳爻实则隐喻天地的生生之仁，即宇宙间的蓬勃生意无不依赖于乾阳所表征
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的阳性势力。 刘玉化用之，意在提示弟子克制尘心之阴，以复天心之阳。 在斋醮的行持

上，刘玉则强调心正意诚比外在的布置陈设、礼乐形式更为重要，甚至主张“无声之乐”“无
体之礼”。 他说：“块桴土鼓，污尊坏饮，礼乐存焉。 故有无声之乐、无体之礼。 乐之钟磬，
金声而玉振之也，修斋设醮，必击磬以格天神、鸣钟以召地祇。 始终调理，贵在和澹，和而

躁心释，淡而欲念平，如是则心正意诚，合乎无为，故与天地一。 今人未明此理，叩击音声

务求宏厉，慆堙心耳，令人欲动情胜，宜其天人间隔矣。 又，化财设供，不过表诚，贫士志

诚，酌水亦可。 所谓‘东邻杀牛，不如西邻之禴祭’，故曰‘大音希声’，‘大礼必简’。”（《道

藏》第 ２４ 册，第 ６４６ 页）①正如上文所述，祭祀神灵、与神灵交通，应以诚敬为主，如此才能

有人神交感之体验。 否则，欲动情胜则天人永隔，根本不会得到神灵的眷顾和佑助。 对

此，儒家有诸多的论述，如《论语》云“祭如在，祭神如神在”（《论语·八佾》），“礼云礼云，
玉帛云乎哉？ 乐云乐云，钟鼓云乎哉” （《论语·阳货》）；《中庸》云“鬼神之为德，其盛矣

乎！ 视之而弗见，听之而弗闻，体物而不可遗。 使天下之人齐明盛服，以承祭祀。 洋洋乎！
如在其上，如在其左右”；等等。 为明此理，刘玉引用了既济卦九五爻辞“东邻” “西邻”之
论，其意义会通可谓恰到好处。

其二，他重视修道过程中的“惩忿窒欲”工夫。 “惩忿窒欲”出自《周易·损·象》，即：
“山下有泽，《损》。 君子以惩忿窒欲。”概言之，“惩忿窒欲”即克制、制止人的忿恨，窒塞、
止息人的嗜欲之意。 刘玉的“惩忿窒欲”思想建基于其对现实人性的理解。 在他看来，人
之所以不能得道成仙而轮回生死，皆因其有忿恨、嗜欲等不良用心。 然而，人的不良用心

不过是自欺欺人而已。 对此，他说：“且如行事，但是一毫一发不合法度处，自己本命元神

已是暗损却光明了。 日积月累，不知改悔，全体归阴矣。 又，谈话间须是语觉无伤方出口，
但有一言半句不合道理的，又有一种人爱说薄福话的，恣意说出来，无所忌惮，不知虚空却

有神明听着。 ……彼才动念之顷，言者福德自销。 福德既销，殃祸随至。 如上皆是感召而

然，所以经云：‘自业所招，还自来受。’由是观之，凡人一言一行，可不谨哉！ 而况有志于道

之士乎？”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３５—６３６ 页）据此，人的一言一行，乃至其念头发动处，皆为

神灵所监督、司察，若有邪念恶行则元神归阴，损福招业，而殃祸亦随之而至，丝毫不差。
刘玉又把人的怨怒、嗜欲等不良用心概括为“嗔火欲水”，如谓：“大凡世人被 子嗔火欲水

及与私意潜伏在肚皮里，不能降制者，是阻隔了前程万千好事，可惜他不自觉。 若能降制

得下者，久久间真阴阳、真五行之妙，自当亲见之，道为子得矣。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６３６
页）“嗔”亦是佛教中常见的概念，如其称贪、嗔、痴为“三毒”。 大致而言，“嗔”有忿恨、怨
愤、愤怒之意。 这样，就引出了刘玉的“惩忿窒欲”之论。

刘玉曾用三十字概括了自己的修道经验，其中最为核心的内容即“惩忿窒欲”：“某自

初年修学以来，只是践履三十字，年来受用，甚觉得力，今以奉告。 所谓三十字者：惩忿窒

欲，明理不昧心天，纤毫失度，即招黑暗之愆，霎顷邪言，必犯禁空之丑。”（《道藏》第 ２４ 册，
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第 ６３５ 页）可知，“惩忿窒欲”位居其所谓“三十字”之首。 受其影响，刘玉的弟子黄元吉

（字希文，号中黄先生）也特别重视“惩忿窒欲”的工夫，当有人问什么叫“真人”时，他回答

说：“真者，一真无伪；人者，异于禽兽。 净明教中所谓真人者，非谓吐纳、按摩、休粮、辟谷

而成真也，只是惩忿窒欲，改过迁善，明理复性，配天地而为三极，无愧人道，谓之真人。”
（《道藏》第 ２４ 册，第 ６４９—６５０ 页）显而易见，黄元吉将“惩忿窒欲”视为真人核心的修养

品质。 对于“惩忿窒欲”的工夫，刘玉还有至为详细的论述：
人之一性，本自光明，上与天通。 但苦多生以来，渐染熏习，纵忿恣欲，曲昧道理，

便不得为人之道，则何以配天地而曰三才？ 所谓忿者，不只是恚怒嗔恨，但涉嫉妒，小
狭褊浅，不能容物，以察察为明，一 个放不过之类，总属忿也。 若能深惩痛戒，开广襟

量，则嗔火自然不上炎。 所谓欲者，不但是淫邪色欲，但涉溺爱眷恋，滞著事物之间，
如心贪一物，绸缪意根，不肯放舍，总属欲也。 若能窒塞其源（源即是爱念初萌处），惺
惺做人，则欲水自然不下流。 虽是如此，其中却要明理。 明理只是不昧心天，心中有

天者，理即是也，谓如人能敬爱父母，便是不昧此道理，不忘来处，知有本源。 若顶天

立地、戴发含齿做个人，自幼至长不知爱敬顺事其父母者，非病风丧心而何？ 乃至不

知有君、不知有师，兄弟不能友恭、交游不尚信义等皆然。 此外，但是固护己私，不顾

道理而行事者，皆谓之昧心天。 心天才昧，恰如一面明镜，无端却把许多埃墨涂污其

上。 凡此等累积一生，冥冥罔觉自己本命元神蒙在黑暗之乡，所以一瞑目后便堕幽

关，长夜受苦万状，卒乍未有出期。 哀哉！ 静观世人有纵忿者，焚和自伤；有纵欲者，
沉坠己灵。 曲昧道理者，元神日衰，福德日销，只是他自不觉。 若能翻然醒觉，截日改

过者，惩忿则心火下降，窒欲则肾水上升，明理不昧心天则元神日壮，福德日增。 水上

火下，精神既济，中有真土为之主宰（真土者，即是明黄中之理），只此便是正心修身之

学，真忠至孝之道。 修持久久，复其本净元明之性，道在是矣。 （《道藏》第 ２４ 册，第

６３５ 页）
在这段话中，刘玉不仅解释了忿、欲的内涵，而且对世人因忿欲而导致的从天人相通向天

人相隔的堕落及其后果也作了形象的论述。 既然如此，若从天人相隔的状态返归先天，则
需要“惩忿窒欲”的修养工夫。 据其所述，“惩忿窒欲”最为关键的内容即改变常人“嗔火

上炎”“欲水下流”的状态。 用他的话说，即“惩忿则心火下降，窒欲则肾水上升”，如此则

元神日壮，福德日增，而最终达到“水上火下，精神既济”的境界。 值得注意的是，刘玉所说

的“心火下降”“肾水上升”“水上火下”云云，实则指内丹修炼的心肾交接、坎离颠倒之工

夫。 这亦说明，作为符箓派的净明道虽不以内丹修炼为主要工夫和教派特征，但绝不是与

内丹修炼绝缘。 刘玉对内丹修炼理应极为精通，如在其《语录》中，他曾专门谈及内丹修炼

问题：“日体外阳而内阴，月质外阴而内阳。 日中金乌，实表阳中之阴；月中玉兔，实表阴中

之阳。 所以曰‘坎离之精互藏其宅’。 余昔面受都仙之旨，教令作炼度，火符先于圆象中心

著一墨点，水符先于圆象中心著一朱点，正取水阴根阳、火阳根阴之义。 所以经云：‘玄乌

缟兔，交以天精。’盖表阴阳生生不穷之妙理也。”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６４４ 页）显而易见，
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这里的“日月”“乌兔”之论，涉及内丹学关于先天乾坤互索落于后天坎离，以及后天坎离颠

倒而复归先天的核心问题。 其实，关于刘玉精通内丹学，还有不少证据。 如在其《语录》
中，他多次谈及雷霆、雷斧、雷车、雷神等有关“雷法”问题，如谓：“乾为天，降而为露。 坤为

地，升而为雾。 一升一降为甘露。 艮为山，山藏云。 震为雷，震动发生万物。 巽为风，风生

巽位。 离为火，故有雷。 坎属水，出霆而行杀伐。 兑为泽，金生水，雨部属之。”（《道藏》第

２４ 册，第 ６４１ 页）由此推知，刘玉对道教雷法颇为熟悉，他理应受到北宋以来产生的神霄、
天心、清微等诸派雷法的影响。 然而，雷法是以施法者的内丹修为作为根基的，所谓“内炼

成丹，外用成法”，没有深厚的内丹工夫，雷法施行便成空谈。 由此而论，刘玉精通易学和

内丹之道绝不是无稽之谈。
刘玉的“惩忿窒欲”之理既明，但尚有一个问题需要补充说明，即如何看待世俗家庭中

夫妻之间的男女欲望。 这个问题对于修道者至为紧要，而刘玉弟子黄元吉对其有详细的

解答，或可代表刘玉的意见。 据《净明忠孝全书》卷六《中黄先生问答》，当有人问以“孟子

有云：‘不孝有三，无后为大。’窒欲之义，愿闻何如”时，黄元吉答云：“道书云：‘人生十六

岁为春，十六岁为夏，十六岁为秋，十六岁为冬，通成六十四岁，以配六十四卦。’当春夏之

年，体春元、夏亨之义。 元者，始也，元气浑沦，宜善保护。 亨者，通也，元气宣通，以淑其

后。 此盖花开叶发，比人朱颜青鬓时也。 然虽如此，切忌过分，庶几免病矣，所以前贤有

云：‘少而寡欲颜常好，孝不求名语亦真。’此两句甚有味，又要理会得宜尔。 室家者，是名

正欲，此外有犯，是名邪淫，又名非道行淫。 儒家谓之踰礼越禁、冒犯宪章，仙佛书中谓之

极重恶业、堕落轮回。 正欲者，只是嗣续人道，继承胄系，作有义事。 若犯邪淫，则是作无

义事，认苦为乐，或疾病，或夭折，皆是不重遗体，于孝道有亏，且使神识日堕幽阴秽浊之境

而不自觉，良可哀悯！ 前辈曰：‘作有义事，是明悟心；作无义事，是狂乱心。’明悟不惛者，
得人道之正；狂乱不改者，殆非人类矣。 若珍护元气，至秋时宜渐收敛。 传曰：‘秋者，揫
也，揫敛之象。’草木黄落，比如人身须发渐白；草木当此，乃归根复命之时，元气归宿于根

本，所以逢春生意勃然。 至十六岁冬时，尤宜深藏秘固，如霜降水涸、河冰地冻，故谓之秋

收冬藏，可以人而不如物乎？ 大概古先圣贤体天法道，与四时合其序，于宇宙间俯仰无愧。
今之学者，自当依而行之，去道不远。 更有年华虽老，自漏不止，元气不复归根，遂至自己

神识随流倾堕寒庭幽境，冥冥长夜，未见其有生意，良可惜也！”（《道藏》第 ２４ 册，第 ６５０—
６５１ 页）从中可知，黄元吉肯定了夫妻之间的欲望，认为这是嗣续人道、继承胄系的“正
欲”。 但他明确指出，超出夫妻之间的男女欲望皆属于邪淫之行，为儒、释、道三教所不齿，
不仅不符合孝道，也必将受到天谴、业报。 不过，或许受刘玉以易论道的影响，他在论述中

所谈到的以春夏秋冬四时及六十四卦与六十四岁相配，并以元亨利贞分别对应春夏秋冬

等内容，无疑属于易学的内容。 尤其是他关于人应当“体春元、夏亨之义”之论，具有鲜明

的道教养生学和生命哲学意味，应加以提示和彰扬。
总之，刘玉对净明道弟子的心性修养极为重视，其心法之教贯通尘言俗务、金丹炼养、

设斋建醮、道法行持等各个方面，而最终指向或目的则是使人消去阴质、返于纯阳，得道成
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仙而升于“净明”之境。 然而，其心法之教无疑得益于易学思想的滋养，这使其心性思想带

有浓厚的易学特色。

五、结语

在中国道教史上，净明道是一个独具特色的道派，它积极吸收儒家思想和世俗伦理，
倡导忠孝信仰，宣扬忠孝即可成仙，带有强烈的入世倾向。 如上所述，刘玉受到易学思想

的深刻影响，他在净明道团道法浸微、近乎衰亡之际，借助易学建构了一个囊括宇宙生成、
形上境界、神灵仙真、道法施行以及心性修养等在内的清晰而完备的“净明”思想体系。 由

于他对净明道理论的创新性发展，不仅使净明道的宗教理论更加精致化，而且使忠孝伦理

思想重新焕发生机，使净明道蔚起，在元明社会产生了极大影响。
刘玉汲取易学思想、在易学语境下展开对净明道理论的建构不是偶然的。 道教从创

立之初便与易学建立了亲缘关系，历代著名道教学者大多研究易学或以易学思想推进道

教理论，故刘玉接触易学可视为道教与易学会通融合的自然结果。 具体到刘玉所处的时

代而言，此时理学已建构起精致而完备的理论体系并主导了思想界的话语权，而这一新儒学

理论的兴起无疑得益于儒家学者对《周易》和“四书”等传统经典资源的创造性诠释。 比如，
“北宋五子”周敦颐、邵雍、张载、程颢、程颐皆有各具特色的易学思想。 因此，道教欲在思想

界确立自己的地位，必须与主流思想展开对话，并对相关理论问题作出道教层面的解释和回

应，刘玉的无极与太极观等易学思想便在此背景中酝酿而生。 刘玉援易论道的理论特点，不
仅影响了他的弟子，而且对其后道教与易学的交融起到了积极助推的作用。
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