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序言一

有关道教研究的增长是近几年来学术发展(主要是在中国)的重要方

面之一。道教是中国本土化的宗教,并且一直处于中国社会结构、思想、艺
术和文化的核心地位。但是,部分受到那些不理解道教的本质及其在中国

社会中处于核心地位的西方学者的影响,晚清以来的改革者们一直试图建

构一个没有道教的中国形象,或者,道教在其中最多只是一个边缘性角色。

但是经过一个世纪以来的道教边缘化或者无视道教的行为,如何将道教重

新置于我们理解中国形象和文化的中心地位这一任务已经开始变得日益

迫切。孔令宏教授和韩松涛先生关于江西道教史的重要著作是在这一纪

念性历程中的重要一步。他们的努力不仅促进了如今在中国及海外都非

常关注的、充满生机的道教研究,更将会引起中国所有历史学家的关注。

这本书之所以能够达成将道教重新置于中国历史的中心位置的关键

所在,我认为,就是因为它是绝对本土化的。虽然它不是近些年来即将出

版的第一本有关道教的本土化历史著作,但是该书收集了丰富的文献,并
且对道教如何融入当地的社会和经济提出了新的见解。这一研究方式必

定会成为将来道教研究的主流。俗话说:“如果不是本土的,那就不是道教

的。”确实如此,当今顶级学者已经反复证明了这一点:虽然道教人士和道

教机构的上层确实与官府关系密切,并且能够从朝廷的好恶中受益或者受

损,然而道教是否植根于当地的社会支配,却是决定了道教的幸运或不幸。

江西就在这一方面提供了一个非常有趣的例证:它的主要道教神明,即许

真君,是与江西商会和江西商人的经济情况密切联系在一起的。另外一个

主要的本土机构,在书中也一并讨论到了,就是龙虎山上的张天师家族。

虽然从唐朝到清朝以来一直与历代皇室密切联系,但张天师家族是本土上

层道士中的领头人物,而这些上层道士都在江西省和邻近各省主持各道教

宫观。

因此,这样一个雄心勃勃的《江西道教史》为中国和海外的学者建立了

一个必要且非常受欢迎的基础,可以在此基础上进一步研究和深化他们对

道教和道教与本土社会之间关系的理解,从而促进本土文化和本土宗教传
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统、口头历史和田野考察等的研究,显现出现代中国社会中道教令人惊异

的多样性和适应力。

高万桑VincentGoossaert

Preface

ThegrowthofDaoiststudies,mostimportantlywithinChina,isone
ofthemostimportantrecentdevelopmentsinChinesestudies.Daoismis
thenativereligionofChina,andhasalwaysbeenatthecoreofitssocial
organization,thought,arts,andculture.But,partlyundertheinfluence
ofWesternerswhodidnotunderstandDaoism’snatureanditsrolein
Chinesesociety,reformersfromthelateQingonwardshaveattemptedto
reinventChineseidentitywithout,or,withamarginalroleatbestfor
Daoism.ButafteracenturyofsideliningorignoringDaoism,thetaskof

puttingDaoismbackatthecenterofourunderstandingofChineseidentity
andculturehasnowbeguninearnest.Profs. KongLinghongandHan
Songtao’simportantbookonDaoisminJiangxiisamajorstepinthat
momentousprocess.Bysodoing,theyhavecontributednotonlytothe
remarkablyvibrantfieldofDaoiststudiesinChinaandabroad,butthey
willalsodrawtheattentionofallhistoriansofChina.

Themainreasonwhythisbookwillachieveitsaimofputtingback
DaoismatthecenterofChinesehistoryis,Ithink,thatitisresolutelylo-
cal. WhilenotthefirstlocalhistoryofDaoismtobepublishedinrecent

years,itisremarkablywelldocumentedandoffersnewinsightsonthe
wayDaoismenmesheswithlocalsocietyandeconomy.Andthisapproach
certainlyisthefutureofDaoiststudies.“Ifitisnotlocal,itisnotDaoist”

goesonesaying.Indeed,thebestofrecentscholarshiphasrepeatedly
madethispoint:whilethetoplevelsoftheDaoistclergyandinstitutions
dointeractwiththenationalgovernment,andcanbenefitorsufferfrom
favorordisfavoratthetop,itisitsembedednessinlocalsocietythatdic-
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tatesthefortuneormisfortuneofDaoism.Jiangxioffersapeculiarlyin-
terestingperspective:itsmajorDaoistcult,thatofXuZhenjun,was
completelylinkedupwiththeguildsandtheeconomyofJiangximer-
chants.Anothermajorlocalinstitution,alsowelldiscussedhere,isthat
oftheZhangHeavenly MasterbasedonLonghushan. Eventhoughit
workedcloselywithsuccessiveimperialfamiliesfromtheTangtothe
Qing,theZhangHeavenlyMasterswerealsoattheheadoflocalnet-
worksofeliteDaoistsrunningtemples,inJiangxiandneighboringprov-
inces.

Therefore,suchanambitioushistoryofDaoismintheJiangxipro-
vincialcontextisanecessaryandverywelcomebasisonwhichscholars,

inChinaandabroadcanbuildontofurtheranddeepentheirunderstand-
ingofDaoismasitworkedandworksinlocalsociety,bringinginthe
studyoflocalcultureandlocalreligioustraditions,oralhistoryandfield-
worktounearththeremarkablevarietyandresilienceofDaoisminmod-
ernChinesesociety.

VincentGoossaert高万桑
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序言二

在过去的几十年里,我们目睹了一股新的充满活力的现象在道教研究

界中出现。与以往学者致力于搜集和重现那些产生和传播于后《道藏》时
代的道教文献的努力相类似,历史学家、人类学家、民俗学者和其他道教学

者都日益将他们的注意力转向从社会性和文化性层面来挖掘和研究植根

于本土情境下的道教历史、制度、仪式和修行。

在西方,这种道教研究上的“本土转向”可以得到很好的例证:最近出

版了一些有关道教宫观、仪式和它们与当地社会的联系方面的专论①;一些

大型合作性研究项目的开展:由麦吉尔大学院长肯尼思带头和中国同行共

同参与的 “当代福建道教仪式与地方社区”,由法国国家科学研究中心的华

澜、范华,哈佛大学的詹姆士·罗宾逊,夏威夷大学的普尔·安德森和其他

人组成的研究团队共同致力于“湖南中西部的道教仪式、塑像和祝祷文”研
究;由法国高等研究实践学院的劳格文(约翰·拉格威),中央研究院的康

豹及其来自浙江的同行共同研究的“浙江东部道教庙宇体系、世系和地方

团体”项目;另外还有最近由法国国家科学研究中心、高等研究实践学院的

高万桑所主持的支持异地协同合作的研究项目“近现代中国城市道士与庙

宇研究计划———以广州、杭州、南阳、武汉为例”。在中国,这种新的对道教

地方史和文化的聚焦也可以从1980年以来的相关出版物上看出来②。

在我看来,这种地方性转向意味着对道教的社会性、政治性和文化性

的理解上发生重大的聚焦转变。这种新的道教研究范式主要将道教视为

一种宗教现象,或者是一种深深植根于中国地方社会和文化的经验,与中

国人生活的各个维度都密切相关,无论是地方社会还是大到整个国家。毕
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例如苏珊·纳奎因(又名韩书瑞)的《北京:庙宇与城市生活(1400—1900)》,2000年出版。
高万桑的《1800—1949年间北京的道士:城市道士的社会史》,2007年出版。黎志添的《香港及华南

道教研究》,2005年出版。刘迅的《道教现代化:民国时期上海的革新、在俗修行和内丹社团》,2009
年出版。

参见陈耀庭的《上海道教史》(1989年),李养正的《新编北京白云观志》(2007年),郭武的

《道教与云南文化》(2000年)、《四川的全真道观》(会议论文集,2007年),即将出版的樊光春的《西
北道教史》,吴亚魁《江南道教史》(2008年)。
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竟,道教绝不仅仅是一些古典文献、言行录和哲学思辨的堆砌。相反,它是

一种充满生机的传统,在它两千多年的历程中经历了许多转变,然而,它将

继续随着时代变迁而不断衍化和调适。

如今孔令宏教授和韩松涛先生的力作《江西道教史》为这一崭新的、令
人兴奋的领域增添了新的知识。他们的协作包含了严格的田野考察以及

对现有研究成果、地方志和历朝史实的耙梳整理、去粗存精,这本书堪称是

中国迄今为止最详实的地方道教史之一。它为读者展现了详实的道教传

承历史,从道教作为中国本土宗教信仰的最初产生,中间经过江西作为天

师传统圣地的极盛时期和作为内丹传承世系的中国封建社会晚期,直至正

一道在江西省的复兴的现今。这本书不仅覆盖面广,且新运用了许多原初

资料,对目前中外的道教领域研究都是一个巨大的贡献。我真诚地希望顺

着孔令宏教授和韩松涛先生这本书所指引的方向,将来在中国出现越来越

多的类似研究。

刘迅谨识

美国罗格斯大学历史系

2009年9月26日

Preface

Inpastfewdecadesorso,wehavewitnessedanewandthrivingphe-
nomenoninDaoiststudies.Paralleltothescholarlyendeavorincollecting
andrepublishingDaoistscripturesproducedandcirculatedinthepost-
Daozangyears,historians,anthropologists,folkloristsandotherscholars
ofDaoismhaveincreasinglyturnedtheirattentiontouncoveringandstud-

yingDaoistsocialandculturalhistory,institutions,ritualsandpractices
inlocalcontexts.

Inthewest,this“localturn”inDaoiststudiesisbestexemplifiednot
onlybytherecentlypublishedmonographsonDaoistmonasticnetworks,

practices
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andtheirconnectionswithlocalsociety,①butalsobyseverallargecollab-

orativeresearchprojects:thejointstudyledbyKennethDeanofMcGill

UniversityandhisChinesepartnersontheDaoistritualsandlocalcom-

munityincontemporaryFujian;theteamresearchontheDaoistrituals,

statuettes,andliturgicaltextscenteredincentralandwesternHunanand

ledAlanArraultandPatriceFavaofCNRS,JamesRobsonofHarvardU-

niversityandPoulAndersenofUniversityofHawaiiandothers;thejoint

researchontheDaoistnetworkoftemples,lineages,andlocalcultsin

easternZhejiangbyJohnLagerweyofEPHE,andbyPaulKatzofAcade-

miaSinicaandhisChinesecolleaguesfromZhejiang;andmostrecently
thenewmulti-siteandmultilateralresearchprogramledbyVincentGo-

ossaertofCNRS-EPHEonmodernurbanDaoisttemplesandclericsin

Guangzhou,Hangzhou,NanyangandWuhan.InChina,thisnewfocus

onDaoistlocalhistoriesandculturecanalsobeseeninthepublicationson

thesubjectsincethe1980s②.

Formethisturntothelocalrepresentsanimportantshiftoffocuson

thesocial,politicalandculturalunderstandingofDaoism.Thisnewpara-

digmofDaoiststudiesviewsDaoismprimarilyasareligiousphenomenon

orexperiencedeeplygroundedinChineselocalsocietyandculture,andin-

timatelyconnectedwithvariousdimensionsofChineselifeatthelocallev-

elaswellaswiththestate.Afterall,Daoismismorethansimplyacanon

ofscripturaltexts,hagiographies,andphilosophicaltreatise.Ratheritis

alivingtraditionthathasundergonemanytransformationsinitstwomil-

lennia.Yet,itcontinuestoevolveandadaptwiththechangesoftimes.

Nowtothisbodyofexcitingnewscholarship,ProfessorsKongLing-

hongandHanSongtaoaddtheirimportantcontribution:JiangxiDaojiao
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Forexample,SusanNaquin,Peking:TemplesandCityLife,1400-1900(2000),Vin-
centGoossaert,TaoistsofPeking:ASocialHistoryoftheClerics,1800-1949(2007),Lai
Chi’tim,XianggangjiHuanandaojiaoyanjiu (2005),andXunLiu,DaoistModern:Innova-
tion,LayPractice,andtheCommunityofInnerAlchemyinRepublicanShanghai(2009).

SeeChen Yaoting,Shanghaidaojiaoshi (1989),LiYangzheng,Xinbian Beijing
Baiyuanguanzhi(2007),GuoWu,DaojiaoyuYunnanwenhua (2000)and“QuanzhenDaoist
networksinSichuan”conferencepaper,2007,FanGuangchun,XibeiDaojiaoshi,forthcoming,

andWuYakui,Jiangnandaojiaoshi(2008).



shi①.Theircollaborativeworkincorporatesrigorousfieldworkinvestiga-
tionwiththoroughcullingoftheexistingarchives,localgazetteers,and
dynastichistories,andproducesoneofthemostlythoroughresearchedlo-
calDaoisthistoriestodateinChinese.Itrevealstoitsreaderstherich
historyofDaoistheritagethatbeginswiththeearlynaissanceofDaoism
asChina’sdominantindigenousreligion,throughtheheydaysofJiangxi
asthesacredsiteoftheCelestialMasterstraditionsandtheinneralchemic
(neidan)lineagesduringthelateimperialChina,tothepresentZhengyi
Daoistrevivalintheprovince.Inbothitsscopeofcoverage,anditsuseof
newprimarysources,thisbookmakesagreatcontributiontothecurrent
fieldofDaoiststudiesinChinaandtheWest.Isincerelyhopethatthere
willbemorestudiesofthesimilarkindtofollowinthedirectionsetby
ProfessorsKongandHan’sbookinChina.

刘迅 (LIUXun)

DepartmentofHistory,

RutgersUniversity,USA
Sept26,2009
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第一章 汉代三国时期江西道教的酝酿

许地山《道教史》引刘勰《灭惑论》称:“案道家立法,厥品有三:上标老

子,次述神仙,下袭张陵。”①如果不论其品第,则老子的道家思想、秦汉神仙

信仰及张陵所代表的巫鬼方术,是道教三个最主要的来源。将此三者融合

为一,即是道教的早期形态。

江西所处是所谓吴头楚尾的地方,受吴楚文化的影响很深;江西部分

地区又深受越文化的影响,无论是楚文化、吴文化还是越文化,都与巫觋的

影响有关,所以江西有敬天崇道的传统,这些都是道教滋生和发展的土壤。

秦汉时期,在秦皇汉武的推动下,神仙信仰流行,秦汉时期的江西也有较多

的神仙传说,有些一直流传至今,并在当地百姓中仍有较大影响。龙虎山

张天师一系虽然是从魏晋时代才开始发展的,但张陵在修道十年后才西入

蜀地传道,张陵在东部的事迹,也是有值得追寻的地方的。我们从这里开

始,翻开江西道教神秘的一页。

第一节 汉代江西道教传说

张陵于汉安元年(142)在巴蜀地区创建五斗米道,是为道教的起源,之
前一般称为道教前史。神仙信仰在道教产生之前的秦汉时期已经广为流

传。有学者认为,“道教的主要源头,接近古代荆楚文化和燕齐文化,道家、

黄老和神仙方术皆发源于这两大文化区域”②。作为深受吴、越、楚文化影

响的江西,也有较多的神仙修道的传说。一些传说流传至今,并在历史上

一直影响着当地道教信仰和民间文化的形成与发展。本节择要略述如下。

鬼谷子,又称鬼谷先生,隐居于鬼谷,因以为号。《史记集解》曰:“颍川
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①

②

许地山:《道教史》,上海:上海古籍出版社1999年版,第3页。
牟钟鉴、张践:《中国宗教通史》,北京:中国社会科学出版社2007年修订版,上册第202

页。
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阳城有鬼谷,盖是其人所居,因为号。”①苏秦、张仪师事之,《史记·张仪列

传》曰:“张仪者,魏人也。始尝与苏秦俱事鬼谷先生,学术。苏秦自以不及

张仪。”②

鬼谷子为隐士,据已知的文献,至少晋代已被称为道士,晋郭璞《游仙

诗》曰:“青溪千余仞,中有一道士。云生梁栋间,风出窗户里。借问此何

谁? 云是鬼谷子。”③在南朝陶弘景《真灵位业图》中,鬼谷子列于第四级左

位,正式成为道教的仙真。

虽然鬼谷子的隐居地,后世多定为在河南境内的云梦山④,但多处均传

有鬼谷子之隐居地。江西贵溪县有鬼谷山,张君房《云笈七签》卷二七《洞

天福地》称鬼谷山为第十五洞天,称“周回七十里,名曰贵玄司真洞天。在

信州贵溪县,真人崔文子治之”。贵溪县之鬼谷山是传说中众多鬼谷子隐

居地之一,山上有苏秦台、张仪井,又有鬼谷洞,洞内可容纳数千人。

元代元明善所编《龙虎山志》录有五代宋初朱涣所撰的《贵玄思真洞天

碑》,碑中称:

有信州鬼谷山者,在贵溪县南八十里。第十五洞天,号贵玄思真。

是山周回七十里,峰峦郁峻,溪壑幽深,迥出人寰,实为仙府。按《洞天

记》,即鬼谷先生修真之所。坏碑苔藓,微分古篆之词;遗址荆榛,宛有

当时之迹。其诸名胜备载,良难并命。勒于碑阴,亦乃稍无过实。原

夫先生,盖周时豪士。始无乡里族氏,长于治身养性。所著子史,今行

人间。观其纵横之说,至道之要,明于指归者,足以坐邀富贵,立兴邦

国。成苏张之荣显,致秦赵之霸强。匪不由斯乎? ……元宗皇帝嗣位

也,以国家犹龙垂裔。执象化人,凡曰玄关,即惟奉教。洎保大十一

载,癸丑岁,有乡老刘英者寻而得之,于此图画奏闻,续观阙下。凝和

先生陈希声奉敕遍祀名山,遂诣古坛,躬行醮礼,因而精选道士韦翛

然、吴宝华于彼结庵。……昭孝太弟早启崇心,已图基构;贤顺妃钦兹

妙果,别用庄严。矧割钱五千万,置碑钟幢幡道具等,莫不亭安翠琰,

楼振洪音。其次仙仗之仪,供醮之器。一则务为轮奂,一则成自精研。
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①

②

③

④

《史记》卷六九,《苏秦列传第九》,北京:中华书局1959年版,第7册第2241页。
《史记》卷七○,《张仪列传第十》,北京:中华书局1959年版,第7册第2279页。
余冠英选注:《汉魏六朝诗选》,北京:人民文学出版社1958年版,第179页。
陈蒲清:《鬼谷子详解》,长沙:岳麓书社2005年版,第173页。河南亦有两处云梦山,一在

淇县,一在汝阳县。陈蒲清据《史记》认为鬼谷子隐居处当在淇县云梦山。



盖兹表饰之功,兼助追修之道。①

碑后题“文林郎试秘书省正字掌表奏朱涣撰,冰井副使银青光禄大夫检校

国子祭酒兼殿中侍御史徐继宗书,金紫光禄大夫检校司徒使持节集州诸军

事集州刺史上柱国周庆篆额。开宝七年太岁甲戌四月己卯朔八日丙戌

立”。碑文中之元宗皇帝即南唐中祖李璟,保大十一年(953)时,信州隶属

于南唐,时有名为刘英者,发现了鬼谷子的残碑。《贵玄思真洞天碑》称此

残碑“坏碑苔藓,微分古篆之词;遗址荆榛,宛有当时之迹”。碑当已残,而
文字是古篆。可惜《贵玄思真洞天碑》中没有记录当时所出残碑的内容,但
从文中可以断定是当时的残碑记录了鬼谷子在鬼谷山活动的内容,而后乡

里将此事上奏于朝廷。凝和先生陈希声此时正奉敕“遍祀名山”,得知此

事,遂至鬼谷山“躬行醮礼”,并选派道士韦翛然、吴宝华常驻于此。
此后有“昭孝太弟”,“割钱五千万”修建鬼谷山的道观。关于“昭孝太

弟”,《南唐书》卷一六《后妃诸王列传第十三》曰:

烈祖五子,宋皇后生元宗,楚王景迁,晋王景遂,齐王景达,种氏生

江王景迈。……景达生于吴顺义四年……改抚州大都督临川牧,在镇

十余年,后主嗣位,加太师尚书令,甚尊礼之,卒于镇,年四十八,在烈

祖诸子中,最为寿矣,赠太弟,谥昭孝,遗命留葬江州庐山。初,景达好

神仙道家之说,记室徐铉献《述仙赋》以讽,行于世。

南唐烈祖即李昪,有五子,元宗即继李昪之后即位的南唐中祖李璟,李
景达即为李昪第四子,生于顺义四年(925),卒于开宝五年(972)。死时“赠
太弟,谥昭孝”,又碑文撰写的时间为开宝七年(974),则此时李景达已卒,
故文中用其谥号“昭孝太弟”。其传中又称“景达好神仙道家之说”,故其出

钱修鬼谷山道院。
碑文中所称《洞天记》当是杜光庭《洞天福地岳渎名山记》的简称。关

于当时所建鬼谷山道院的名称,史籍未记,而后世此处有凝真观,南宋曾子

良撰《凝真观记》,称:

而其山,则有南唐保大十一年之记。盖有吴宝华者,实始荒之以

能山林。而其所谓凝真者,又不知其得名于何代也。继以景祐、嘉祐
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① 娄近垣:《龙虎山志》,南昌:江西人民出版社1996年版,第171页。



之重修,所投之简犹在,见于治平之记,则兹山尝兴盛,亦可知矣。①

从中可知在宋仁宗景祐(1034—1038)、嘉祐(1056—1063)两次重修凝真

观,而两次重修有治平年间(1064—1067)的文字记载,而景祐上距保大十

一年(953)尚不足八十年,故当时所建之观名很有可能即是“凝真观”。当

地现有凝真观和天乐道院旧址,可知鬼谷山上曾建有天乐道院。《凝真观

记》云:

佐是役又有郑万休者,家故儒也,闻君之风而高之,往归焉。乃奉

其命,征文于余,余既诺矣。万休喜,且曰:“观之外有涧,涧之上有亭。
亦既名曰‘涤烦’矣。观之东有道院,未名也,其为名之。”余久之曰:
“可名曰‘天乐’。”万休益喜。②

从上文可知天乐道院建于南宋,“天乐”之名是曾子良取的。关于鬼谷山道

观供奉的主神,据笔者于2007年实地考察复建于凝真观遗址上的鬼谷洞

道院,现在主殿供奉的是鬼谷子、太上老君和张天师。两边偏殿分别供奉

的是当地俗神,左边为四位仙娘,分别是西王母、王氏仙娘、李氏仙娘、白氏

仙娘,传说称王氏仙娘为鬼谷子师妹,与李、白两位仙娘一同在此守山。右

边是五猖老爷。当地的道教与民俗节日有:五月十三日鬼谷子生日,立冬

守岁,四月十二日白氏仙娘生日,五月十二日王氏仙娘生日,十月十五日五

猖老爷生日。据驻山道士称,鬼谷山道院属正一派。
“麻姑献寿”是我国流传很广的神话传说。相传农历初三,是住在昆仑

山上的神仙西王母的寿辰,麻姑在降珠河畔用灵芝酿成仙酒,带到蟠桃会

上,献给西王母,于是麻姑在民间成为健康长寿的象征。“麻姑献寿”是传

统绘画特别是民间年画的常见题材,我国不少地方出现了妇女祝寿时送麻

姑献寿图、春节贴麻姑年画的习俗。
关于麻姑的由来,首见于传为曹丕所作的《列异传》,此书本已亡佚,有

辑存本,曰:

神仙麻姑降东阳蔡经家,手爪长四寸。经意曰:“此女子实好佳

手,愿得以搔背。”麻姑大怒。忽见经顿地,两目流血。③
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①

②

③

娄近垣:《龙虎山志》,南昌:江西人民出版社1996年版,第265页。
娄近垣:《龙虎山志》,南昌:江西人民出版社1996年版,第265页。
鲁迅:《鲁迅辑录古籍丛编》第一卷,北京:人民文学出版社1999年版,第133页。



此条叙述简略,不能见其全貌,故后人探讨麻姑的来源时,主要根据葛

洪《神仙传》中的《王远》篇中所述之“麻姑”:

王远,字方平,东海人也。……其日方平果来。……因遣人召麻

姑相问,亦莫知麻姑是何神也。……麻姑至,蔡经亦举家见之。是好

女子,年十八九许,于顶中作髻,余发散垂至腰,其衣有文章而非锦绮,

光彩耀日,不可名字,皆世所无有也。入拜方平,方平为之起立。坐

定,召进行厨,皆金玉杯盘无限也。肴膳多是诸花果,而香气达于内

外。擗脯而行之,如松柏炙,云是麟脯也。麻姑自说:“接待以来,已见

东海三为桑田。向到蓬莱,水又浅于往昔,会时略半也,岂将复还为陵

陆乎?”方平笑曰:“圣人皆言,海中行复扬尘也。”……又麻姑爪如鸟

爪,蔡经见之,心中所念言:“背大痒时,得此爪以爬背,当佳否?”方平

已知经心中所念,即使人牵经鞭之,谓曰:“麻姑,神仙也,汝何忽谓爪

可以爬背耶!”但见鞭著经背,亦不见有人持鞭者,方平告经曰:“吾鞭

不可妄得也。”①

上述《王远》篇故事完整,麻姑的形象丰满,且保留了上述《列异传》中麻姑

与蔡经有关情节及麻姑手如鸟爪的特征,可知两书所述来源相同。

从麻姑崇拜的实际区域来看,与麻姑故事发生实际关系的有江西南

城、四川青城山、重庆丰都平都山、安徽宣州(宣城)、安徽麻城、湖南衡山、

湖北英山、浙江天台、山东牟平、河北沧州、江苏句容、江苏丹阳、广东罗浮

山、福建邵武等等地方。但山以麻姑命名者只有四处:一是安徽宣城麻姑

山,二是江苏句容麻姑山,三是福建邵武麻姑山,四是江西南城麻姑山②。

江西南城县麻姑山原名丹霞山,后因麻姑传说及建麻姑庙,改名麻姑

山。麻姑山被列为道教三十六洞天中的第二十八洞天、第十福地。唐司马

承祯在其《天宫地府图》中云:“第二十八麻姑山洞———周回一百五十里,名
曰丹霞天,在抚州南城县,属王真人治之。”又曰:“第十丹霞洞————在麻

姑山,是蔡经真人得道之处,至今雨夜多闻钟磬之声,属蔡真人治之。”③这

样一来,则南城县麻姑山与上述王方平度蔡经的事迹被联系起来了,麻姑
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①

②

③

《列仙传·神仙传》,上海:上海古籍出版社,1990年影印版第16—18页,此版本《神仙传》
据文渊阁四库全书本影印。

曹红亮:《麻姑考辨》,《宗教学研究》2006年第1期。
张君房:《云笈七签》卷二七,北京:中华书局2003年版,第617,620页。



山被视为麻姑的得道之地。经过司马承祯的确定,南城麻姑山成为最有影

响的麻姑神话的流传地。
颜真卿有《有唐抚州南城县麻姑山仙坛记》,其碑文先述麻姑的事迹

曰:“麻姑者,葛稚川《神仙传》云:……”其文取自葛洪《神仙传》无疑,文字

与前引《神仙传》之《王远》篇略同。又云:“按《图经》,南城县有麻姑山,顶
有古坛,相传云麻姑于此得道。”①司马承祯《天地宫府图序》云:“乃名曰《天
地宫府图》,其天重迭,气象参差,山洞崇幽,风烟迅远,以兹缣素,难具丹

青,各书之于文,撰《图经》二卷。”②据此,颜真卿所说《图经》当是《天地宫府

图》的文字版,颜真卿此段文字当依据司马承祯《天地宫府图》。
麻姑山于唐代建有麻姑庙,一名麻姑山庙。李邕《唐东京福唐观邓天

师碣》曰:“二十七年冬(邓思瓘)遗言曰:‘吾事亲未终于孝,爱弟未终于仁,
请本郡御书仙灵观额。及麻姑山置庙,兹事莫遂,奄至形解。圣上傥问于

我,君将此辞以闻。’言毕,异香四来,奄忽而化。……度弟思明,麻姑庙道

士,用成尊师仁也;御书仙灵观额立麻姑山庙,用昭尊师愿也。”③颜真卿《抚
州南城县麻姑山仙坛记》亦云:“(开元)二十七年……仍请立庙于坛侧,玄
宗从之。”④可知麻姑庙为唐玄宗开元二十七年(739)所立。

麻姑的信仰在唐代颇为流行,郑畋《唐故上都龙兴观三洞经箓赐紫法

师邓先生墓志铭》中有记载:“宝历中,旧相元公制置江夫人有疾,忽梦神人

云:‘何不求麻姑仙师?’元公遽命使祷请,既至而疾果愈,夫人稽首奉箓,俱
为门人。”⑤此处“相元”为双姓,“制置”是官名。即唐敬宗宝历(825—827)
年间,有制置姓相元,其夫人江氏有疾,梦见神人让她去求麻姑仙师,江夫

人至麻姑山拜麻姑,而后疾愈,然后便做了麻姑庙的记名弟子,可见在唐代

麻姑的信仰已经深入民间。
宋代皇帝多次赐麻姑封号,据《麻姑山志》卷三《封号》,元丰六年

(1083),宋神宗特颁发《封麻姑敕》,封麻姑为“清真夫人”;元 祐 元 年

(1086),宋哲宗封麻姑为“妙寂真人”;宣和六年(1124),宋徽宗封麻姑为
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④

⑤

颜真卿:《有唐抚州南城县麻姑山仙坛记》,《全唐文》卷三三八,北京:中华书局1983年影

印版,第4册第3423页。
张君房:《云笈七签》卷二七 ,司马承祯《天地宫府图并序》,北京:中华书局2003年版,第

608页。
李邕:《唐东京福唐观邓天师碣》,《全唐文》卷二六五,北京:中华书局1983年影印版,第3

册第2694—2695页。
颜真卿:《有唐抚州南城县麻姑山仙坛记》,《全唐文》卷三三八,北京:中华书局1983年影

印版,第4册第3423页。
郑畋:《唐故上都龙兴观三洞经箓赐紫法师邓先生墓志铭》,《全唐文》卷七六七,北京:中华

书局1983年影印版,第8册第7981—7983页。



“真寂冲应元君”;其后宋宁宗加封麻姑为“真寂冲应仁佑元君”,宋理宗又

加封麻姑为“真寂冲应仁佑妙济元君”。明代虽然没有对麻姑再赐封号,但

规定每年七月七日,当地官员军民等都要携带供品进山朝拜麻姑①。

关于麻姑山上宫观的兴废,据《麻姑山志》卷三《兴废》篇曰:

唐开元二十七年,道士邓思瓘请于朝,特建仙都观于本山。

天宝五年复诏增修仙宇,降赐仙姑真仪部从。

宋真宗咸平间,复创赐麻姑仙庙为观,复赐御书。

仁宗神宗哲宗徽宗屡朝宠锡有加,自高宗南渡,福建寇范汝为陷

邵武,复进攻建昌广信,游兵屯于本观,焚焉。江西按抚李回檄岳飞分

兵保建昌军,飞遣将平之,故立庙于本山。

理宗朝道士陈赐谷募缘立复本观。

元仁宗延祐初,广昌草寇作乱,士民祷于元君之庭,获庇平安,有
司奏请诏改仙都万寿宫。

元至正壬辰,劫火焚荡,宫宇片瓦不存。明定鼎金陵,凡名山大川

悉仍旧号,革前代之淫名,命有司以时致祭麻姑山而奠币焉。

洪武祠提举雷振远、都监刘碧渊等攻苦食淡,畚土开荒,募缘劝

相,构寥阳殿。永乐间,提典周崇禧、刘椿年继主其席,焚修之暇,加以

经营,太守吴公致序文为之倡,前作后述,视昔有加,正殿嵯峨岋立。

至万历丙申七月七日之夜,忽罹神火,正殿焚焉。旧额祀典于是日举

祭,有司缘公务违期,人谓仙灵震怒云。次年丁酉,郡人王昭特建正

殿,规模草创,庚戌仲春邬郡伯委官增饰,金碧焕然,盖仙灵所感通。

至明末则又荡为灰烬矣。

盛朝定鼎之后,海宇升平,渐次修葺,蔚为巨观。百余年来,山志

未经采补。咸丰丙辰六年叠遭兵燹,宫观胜迹,名公题咏,存者寥寥。

今重刊山志,而中间缺略,无可搜罗,至于经营土木,恢复旧制,则有志

未逮,俟诸他日可耳。②

由上可知,自南宋至清,麻姑山宫观屡建屡毁。清咸丰六年麻姑山再
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