
 217 

 

溫室經講經與俗講、唱導 

荒見泰史∗ 

一、《溫室經》的內容及其研究 

《溫室經》是一部以促進在俗佛教信徒為佛菩薩或僧侶們提供溫室洗

浴供養為主要內容的經典，歷來是洗佛供養、洗僧供養（或曰洗浴供養）

的依據經典之一。 

在傳世文獻中留存下來了幾種《溫室經》系統的經文及其注釋，其中

最受重視的版本是據傳由東漢安息三藏安世高所譯的《佛說溫室洗浴眾僧

經》。現在我們通過這篇經文來識其內容，認其功德。1 

  阿難曰：吾從佛聞如是： 

  一時佛在摩竭國因沙崛山中，王舍城內。有大長者奈女

之子，名曰耆域，為大醫王，療治眾病─少小好學，才藝

過通；智達五經、天文地理─其所治者，莫不除愈；死者

更生，喪車得還。其德甚多，不可具陳；八國宗仰，見者歡

喜。「於是耆域夜欻生念：『明至佛所，當問我疑。』晨旦，

敕家大小眷屬，嚴至佛所。到精舍門，見佛炳然，光照天地。

眾坐四輩，數千萬人，佛為說法，一心靜聽。耆域、眷屬下

車直進，為佛作禮，各坐一面。「佛慰勞曰：『善來，醫王！

欲有所問，莫得疑難！』」耆域長跪白佛言：「雖得生世，為

人疏野，隨俗眾流，未曾為福。今欲請佛及諸眾僧、菩薩大

士，入溫室澡浴。願令眾生長夜清淨，穢垢消除，不遭眾患。

唯佛聖旨，不忽所願！」 

  佛告醫王：「善哉，妙意！治眾人病，皆蒙除愈，遠近

慶賴，莫不歡喜。今復請佛及諸眾僧，入溫室洗浴，願及十

                                                   
∗ 荒見泰史現職為廣島大學總合科學研究科教授。 
1 《大正新脩大藏經》第 16 卷，頁 802c、803c。 
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方眾藥療病，洗浴除垢，其福無量。一心諦聽，吾當為汝先

說澡浴眾僧反報之福！」 

  佛告耆域：「澡浴之法，當用七物，除去七病，得七福

報。何謂七物？一者、然火；二者、淨水；三者、澡豆；四

者、蘇膏；五者、淳灰；六者、楊枝；七者、內衣。此是澡

浴之法。何謂除去七病？一者、四大安隱；二者、除風病；

三者、除濕痺；四者、除寒冰；五者、除熱氣；六者、除垢

穢；七者、身體輕便，眼目精明。是為除去眾僧七病。如是

供養，便得七福。何謂七福？一者、四大無病，所生常安，

勇武丁健，眾所敬仰；二者、所生清淨，面目端正，塵水不

著，為人所敬；三者、身體常香，衣服潔淨，見者歡喜，莫

不恭敬；四者、肌體濡澤，威光德大，莫不敬歎，獨步無雙；

五者、多饒人從，拂拭塵垢，自然受福，常識宿命；六者、

口齒香好，方白齊平，所說教令，莫不肅用；七者、所生之

處，自然衣裳，光飾珍寶，見者悚息。」 

  佛告耆域：「作此洗浴眾僧、開士，七福如是。從此因

緣，或為人臣、或為帝王，或為日、月四天神王，或為帝釋、

轉輪聖王，或生梵天，受福難量；或為菩薩，發意持地，功

成志就，遂致作佛。斯之因緣，供養眾僧，無量福田，旱澇

不傷。」 

  於是世尊重為耆域而作頌曰： 

  觀諸三界中，天人受景福，道德無限量，諦聽次說之。 

  夫人生處世，端正人所敬，體性常清淨，斯由洗眾僧。 

  若為大臣子，財富常吉安，勇健中賢良，出入無罣礙， 

  所說人奉用，身體常香潔，端正色從容，斯由洗眾僧。 

  若生天王家，生即常潔淨，洗浴以香湯，苾芬以熏身， 

  形體與眾異，見者莫不欣，斯造溫室浴，洗僧之福報。 

  第一四天王，典領四方域，光明身端正，威德護四鎮， 

  日月及星宿，光照除陰冥，斯由洗眾僧，福報如影響。 

  第二忉利天，帝釋名曰因，六重之寶城，七寶為宮殿， 

  勇猛天中尊，端正壽延長，斯由洗眾僧，其報無等倫。 

  世間轉輪王，七寶導在前，周行四海外，兵馬八萬四， 
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  明寶照晝夜，玉女隨時供，端正身香潔，斯由洗眾僧。 

  第六化應天，欲界中獨尊，天相光影足，威靈震六天， 

  自然食甘露，妓女常在邊，眾德難稱譽，斯由洗眾僧。 

  梵魔三缽天，淨居修自然，行淨無垢穢，又無女人形， 

  梵行修潔己，志淳在泥洹，得生彼天中，斯由洗眾僧。 

  佛為三界尊，修道甚苦勤，積行無數劫，今乃得道真， 

  金體玉為瓔，塵垢不著身，圓光相具足，斯由洗眾僧。 

  諸佛從行得，種種不勞勤，所施三界人，無所不周遍， 

  眾僧之聖尊，四道良福田，道德從中出，是行最妙真。 

  佛說偈已，重告耆域：「觀彼三界，人天品類，高下長

短，福德多少，皆由先世用心不等，是以所受各異，不同如

此；受諸福報，皆由洗浴聖眾得之耳！」 

  佛說經已，阿難白佛言：「當何名此經？以何勸誨之？」

佛告阿難：「此經名曰《溫室洗浴眾僧經》。諸佛所說，非我

獨造；行者得度，非神授與。求清淨福，自當奉行。」 

  佛說是經竟，耆域、眷屬聞經歡喜，皆得須陀洹道，禮

佛求退，嚴辦洗具。眾坐大小，各得道跡，皆共稽首，禮佛

而去。 

這篇經文以阿難聽佛說的方式行文，以散文與韻文相兼的文體來描寫

洗浴供養功德。擇其略要如下： 

佛曾經在摩竭國因沙崛山中。王舍城的大長者奈女有子名叫耆域，作

為大醫王給各種病人做治療。有一次，耆域拜訪至佛之處並憂傷地說：「生

在現世的大多數人，在俗流之中，總是得不到福。現在我希望請佛及諸眾

僧、菩薩大士等，入溫室澡浴，而以此功德來讓眾生的穢垢消除，不遭眾

患。」佛聽完耆域的意思以後，先讚歎耆域，然後很詳細地給耆域解說了

供養洗浴可以得到的功德。 

這裏所說的功德，即：以「七物」來除去「七病」，而能得到「七福報」。

其「七物」、「七病」、「七福報」的具體內容整理如下：  
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七物 七病 七福 

然火 四大安隱 四大無病，所生常安，勇武丁健，眾所敬仰 
淨水 除風病 所生清淨，面目端正，塵水不著，為人所敬 
澡豆 除濕痺 身體常香，衣服潔淨，見者歡喜，莫不恭敬 
蘇膏 除寒冰 肌體濡澤，威光德大，莫不敬歎，獨步無雙 
淳灰 除熱氣 多饒人從，拂拭塵垢，自然受福，常識宿命 
楊枝 除垢穢 口齒香好，方白齊平，所說教令，莫不肅用 
內衣 身體輕便・眼目精明 所生之處，自然衣裳，光飾珍寶，見者悚息 

 

在《十誦律》、《増壹阿含經》裏也有類似的洗浴供養功德的內容，

但和這個有些不同之處，在此也介紹一下這兩個經文所記載的內容，以資

借鑒。 

《十誦律》卷第 58 曰：2 

浴室中洗得五利：一除塵垢、二治身皮膚令一色、三破寒熱、

四除風氣、五少病痛。 

《増壹阿含經》卷第 28 又曰：3 

聞如是：一時，佛在舍衛國祇樹給孤獨園。爾時，世尊告諸

比丘：「造作浴室有五功德。云何為五？一者除風，二者病

得差，三者除去塵垢，四者身體輕便，五者得肥白。是謂，

比丘！造作浴室有此五功德。是故，諸比丘！若有四部之眾

欲求此五功德者，當求方便，造立浴室。如是，諸比丘！當

作是學。」 

爾時，諸比丘聞佛所說，歡喜奉行。 

與上兩條經文相比，《佛說溫室洗浴眾僧經》經文的內容顯得更加具

體，更加豐富，功德內容也增加了兩條。由此筆者以為《佛說溫室洗浴眾

僧經》的成立年代應晚於《十誦律》、《増壹阿含經》。 

據藏經目錄的記載，除了安世高譯的《佛說溫室洗浴眾僧經》以外，《溫

室經》的翻譯文還有竺法護譯《佛說溫室洗浴眾僧經》。4另外，在《出三

                                                   
2 《大正新脩大藏經》第 23 卷，頁 422a。 
3 《大正新脩大藏經》第 2 卷，頁 703a。 
4 《開元釋經錄》卷第 14、《貞元錄》卷第 24。 
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蔵記集》、《開元釋經錄》上記載有《浴僧功德經》等經典的名稱，雖譯文

缺失，但從題目來看，大抵也是內容相似的經典。5 

《溫室經》類的注釋書有隋慧遠《溫室洗浴眾僧經義記》、6唐慧淨《溫

室經疏》7等等，除了這些保留到現在的經典以外，在《東域傳燈目錄》（卷

上）、《諸宗章疏錄》（卷第二）等文獻記載上還留有慧沼的《溫室經疏》的

書名。 

大藏經也有有關洗浴供養的記載，另外還有《出三蔵記集》〈法苑雜緣

原始集目錄序第七〉8裏的「《浴僧緣記》第十二，出《溫室經》」、「《臘月

八日浴緣記》第十三，出《譬喻經》」等等。筆者以為都應給予關注，因為

這些文獻大多是摘錄譬喻經典的略要本，似乎是為了在唱導的場合上作為參

考底本來用從而略要下來的。從匯集譬喻譚的《譬喻經》裏略要出來的《臘

月八日浴緣記》的內容來看，很可能也是相關的譬喻譚之類。總之，通過

這些文獻的存在能推測出在當時的洗浴供養儀式上，舉行唱導的可能性。 

關於《溫室經》的研究成果，有陳祚龍的〈看了敦煌古抄《報恩寺開

溫室浴僧記》以後〉、9程存潔的〈敦煌本《太上靈寶洗浴身心經》〉、10神

塚淑子的〈佛典《溫室經》與道典《洗浴經》〉11等等，主要是從佛經或佛

道交涉的角度進行的研究。還有張先堂的〈中國古代的溫室浴僧供養活

動〉，是充分利用了敦煌文獻並從敦煌習俗的角度來探討的論文，很值得參

考。另外，探討與俗講之間關係的研究有傅芸子的〈敦煌本《溫室經講唱

押座文》跋〉、12金岡照光的〈押座考〉13以及筆者的〈敦煌本慧淨《溫室

                                                   
5 有些學者懷疑現存的《佛說溫室洗浴眾僧經》即竺法護所譯的。請參考陳祚龍：〈看

了敦煌古抄《報恩寺開溫室浴僧記》以後〉，《漢學研究》第 4 卷第 2 期（1986 年）。

後來收入到《敦煌學散策新集》（臺北：新文豐，1989 年）。 
6 《大正新脩大藏經》第 16 卷，頁 512c。 
7 《大正新脩大藏經》第 16 卷，頁 536c。 
8 《大正新脩大藏經》第 55 卷，頁 92a。 
9 陳祚龍：〈看了敦煌古抄《報恩寺開溫室浴僧記》以後〉，後來收入到《敦煌學散策

新集》（臺北：新文豐，1989 年）。 
10 程存潔：〈敦煌本《太上靈寶洗浴身心經》〉，《道家文化研究》第 13 輯《敦煌道教文

獻研究專號》（北京︰生活‧讀書‧新知三聯書店，1998 年），頁 295-309。 
11 神塚淑子：〈佛典《溫室經》與道典《洗浴經》〉，東亞佛教研究會（2012 年 12 月 1

日於駒澤大學）上的發表論文。 
12 傅芸子：〈敦煌本《溫室經講唱押座文》跋〉，收於《白川集》（京都：文求堂，1943

年），頁 197。 
13 金岡照光：〈押座考〉，《東洋大學紀要（文學部）》18 集（1964 年），頁 41-70。 
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經》小識〉14等等。其中拙稿是從慧淨《溫室經疏》的性質以及講經上的

用途入手，來探討《溫室經》講經儀式與俗講的關係的。 

的確，在有關敦煌的俗講資料中，語涉《溫室經》的文獻也不在少數。

有《溫室經疏》等的注釋本，還有①《佛說諸經雑縁喻因由記》中的《儀

式次第》（或曰《俗講儀式》）裏，有《溫室經》講經的次第記載；②有《溫

室經講唱押座文》等俗講儀式上所用的應用文等等。《溫室經》畢竟是促使

在俗佛教信者對佛菩薩或僧侶們供養溫室洗浴內容的經典，因此在俗信徒

為寄進寺院而舉行的法會、齋會上供奉洗浴供養是一點都不奇怪的。 

在此，筆者想在前稿的基礎上再補充一下新資料來重新探討一下 9、

10 世紀的洗浴供養與《溫室經》講經的演變關係。因為筆者通過一段時間

的研究，最近發現了一個很新的視角，具體而言：9、10 世紀是佛教界經

歷過很大變化的一個時代，由原來唐朝的中央集權時代演變為節度使統治

地方而分權的時代，而這一時代大變動導致了地方的佛教寺院漸漸失去了

中央經濟供養，為了存續必須獲得新的經濟上的支持，因此逐漸靠近地方

社會，形成了與地方社會共生的關係。在這種時代背景下，在俗信者無論

是寄進，還是做齋主舉行法會、齋會都更加流行起來、更加需要通俗化。

既然如此在與齋會密切關係的講唱文学、藝能的發展演變上，會有什麼樣

的影響呢？在本稿上，筆者將按照上述觀點來探討敦煌的洗浴供養與《溫

室經》講經的具體演變情況。 

二、唐初以前的溫室洗浴供養 

洗浴供養是從印度傳來的一種供養方式。從譬喻譚、因縁譚類的記載

中就能了解到印度舉行洗浴供養的情況。15 

《賢愚經》曰：16 

一時佛在舍衛國祇樹給孤獨園。 

爾時首陀會天，下閻浮提，至世尊所，請佛及僧，洗浴供養。

世尊默然，已為許可。即設飲食，并辦洗具，溫室煖水，調

                                                   
14 荒見泰史：〈敦煌本慧淨《溫室經》小識〉，收於《佛經文學研究論集續編》（上海：

復旦大學出版社，2011 年），頁 398。 
15 初唐的道世所撰的《法苑珠林》卷第 33 裏有《洗僧部》的一部，其中收集了唐代以

前有關洗僧供養的文獻記載，值得參考。 
16 《大正新脩大藏經》第 4 卷，頁 409c。 
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和適體，蘇油浣草，皆悉備有。施設已辦，白世尊曰：「食

具已訖，唯聖知時。」於是世尊及諸比丘，納受其供，盡其

洗浴，并享飲食，其食甘美，世所希有。食竟澡漱，各還本

坐。是時阿難，長跪合掌，白世尊曰：「此天往昔作何功德，

形體妙好，威相奇特，光明顯赫，如大寶山？唯願世尊！敷

演其事。」佛告阿難：「諦聽善持！吾當解說。乃往過去，

毘婆尸佛時，此天彼世，為貧家子，恒行傭作，以供身口。

聞毘婆尸佛說浴僧之德，情中欣然，思設供養，便勤作務，

得少錢穀，用施洗具，并及飲食，請佛眾僧，而已盡奉。由

此福行，壽終之後，生首陀會天，有此光相。」 

佛告阿難：「而此天者，非但今日請佛及僧，尸棄佛時亦來

世間，供養世尊及於眾僧，乃至迦葉佛時，亦復如是。」 

佛告阿難：「此天非但承供七佛，於當來世賢劫之中，興千

佛出，亦當一一洗佛及僧，猶如今日無有差別。」爾時世尊，

因受天記：「於未來世，滿阿僧祇百劫之中，當得作佛，號

曰淨身，十號具足，所化眾生，不可限量。」…… 

西晉沙門法立、法炬共譯《佛說諸德福田經》曰：17 

於時須陀耶禮已還坐。復有一比丘，名曰阿難，即從座起，

整服作禮，長跪叉手，白世尊曰：「我念宿命，生羅閱祇國，

為庶民子，身生惡瘡，治之不差。有親友道人，來語我言：

『當浴眾僧，取其浴水，以用洗瘡，便可除愈，又可得福！』

我即歡喜，往到寺中，加敬至心，更作新井，香油浴具，洗

浴眾僧，以汁洗瘡，尋蒙除愈。從此因緣，所生端正，金色

晃昱，不受塵垢，九十一劫，常得淨福，僧祐廣遠。今復值

佛，心垢消滅，逮得應真。」 

關於舉行溫室洗浴供養的施設可以參考《法苑珠林》引《十誦律》的

記載，說有上閣、中閣、下閣的三重閣，另外有西院、東院等兩院的說法。 

《法苑珠林》引《十誦律》曰：18 

                                                   
17 《大正新脩大藏經》第 16 卷，頁 778a。 
18 《大正新脩大藏經》第 53 卷，頁 543c。 
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外國浴室形圖猶如圜倉，開戶通煙，下作伏瀆，出外內施三

擎閣，齊人所及處。以瓶盛水滿三重閣，火氣上升，上閣水

熱，中閣水暖，下閣水冷。隨宜自取用，無別作湯，故云淨

水耳。 

有關溫室洗浴供養的作法流傳到中國以後一直到唐代時候盛行的情

況，我們可以通過前節所提到的經典翻譯及其注釋書窺知其詳，還能通過

《高僧傳》等的傳記類的記載作些了解。 

比如《續高僧傳》卷第 13 有下面的記載：19 

釋寶襲。貝州人。雍州三藏僧休法師之弟子。休聰達明解神

理超逸。齊末馳聲廣於東土。周平齊日。隱淪本州。天元嗣

立創開佛法。休初應詔為菩薩僧。與遵遠等同居陟岵。開皇

七年召入京輦住興善寺。襲十八歸依誦經為業。後聽經論偏

以智度為宗。布響關東高問時傑。從休入京訓勗為任。開皇

十六年。勅補為大論眾主。於通法寺四時講化，方遠總集。

逮仁壽造塔。又勅送舍利於嵩州嵩岳寺。初雲霧暗合七日蒙

昧。襲乃擎爐發誓。願將限滿下舍利時得見日采。俄而所期

既至。天開光耀日當正午。既副情望遂即藏翳。末又送于邢

州汎愛寺。忽於函上見諸佛菩薩等像及以光明。周滿四面不

可殫言。通於二日光始潛沒。而諸相猶存。及當下時又見臥

像一軀赤光踴起。襲欣其所感圖而奉敬。至文帝昇遐起大禪

定。以名稱普聞召而供養。武德末年卒於住寺。春秋八十矣。

有弟子曇恭明洪皆善大論。恭少而機辯。見解有名。屢講經

論京室稱善。護法匡弼頗存聖言。貞觀初年。勅徵為濟法上

座。綱維僧務傳芳季緒。後召入弘福。又令知普光寺任。德

為時須。故輪轉無定。卒於任所。洪亦以榮望當時紹宗師業。

召入普光。時復弘法而專營浴供，月再洗僧，係踵安公，歸

心慈氏云。 

文中提到釋寶襲祈念繼承安公即道安的意志而歸依彌勒，同時每月供

奉兩次洗僧供養。可見，這種洗浴供養應是頻繁舉行的常見的作法。 
                                                   
19 《大正新脩大藏經》第 50 卷，頁 520a。 
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雖然手頭沒有唐代以前洗浴供養的具体作法的資料，但是通過《出三

蔵記集・法苑雜緣原始集目錄序第七》的「《浴僧緣記》第十二，出《溫室

經》」、「《臘月八日浴緣記》第十三，出《譬喻經》」等的略要經典的存在，

還是能夠推測出和溫室洗浴供養相關的齋會或唱導是存在的。 

這樣六朝時期的溫室洗浴供養似乎持續流行到唐王朝統治時代，但是

隨著時代的變遷，有慢慢受到整理與規範的情形。道世撰寫《法苑珠林》

時設計了《洗僧部》項目，用來細說道世自己對洗浴供養的看法：「因明洗

僧遂申歎德，恐邊遠道俗，不閑法用，故略明法事，以標厥致耳」。此後整

理洗浴供養儀禮的規範而說如下：20 

述曰：因明洗僧，遂申歎德。恐邊遠道俗，不閑法用，故略

明法事，以標厥致耳。 

竊惟尼連河裏，非有垢而見除；嵐毘園內，實無塵而示蕩。

故知，洗沐是清昇之本；灌澡為澄潔之原。可謂，乘香範於

前修；振芳猷於後業。所以東國泛七華之水，以濯一乘之賓；

西方瑩八德之池，用滌九品之輩。故使醫王夜念，發造溫室

之心；長者晨言，敬申洗僧之願。遂蒙如來善巧，近說七物

之儀；大覺垂慈，遠記五天之報。 

然今此處摩訶施主某官，斯乃運廣大心，行無上業。生生常

修佛事，世世常轉法輪。故能信正法於群邪，敬緇徒於像季。

深知講宣四句，價重隋珠；飯沐一僧，田高異道。遂使共相

率勵，勸課等侶，各捨淨財，同崇此福。 

於是辦七物於嘉時，洗三尊於此日。又能屈請高德某法師講

宣《溫室洗浴眾僧經》一部。法師乃時稱學海，世號詞宗。

出玄義而似雲屯，決眾難而方泉涌。能使俗徒開解，猶朗日

之闢重昏；法侶除疑，等嚴霜之卷零葉。今既玄章盡軸，座

停雷梵之八音；藻浴時臻，次歎洗僧之七物：一者，鴻鑪熾

火，巨鑊氛氳，密室既已除寒，龍泉自然泛熱；二者，輕清

德水，流湛金池，蕩垢皎若蓮開紅，身首霑便土潤；三者，

銀光豆屑，細滑逼於兜羅，卻膩本若雲披，潔體方開露白；

四者，八味酥膏，五香芬馥，排風去痺，未謝摩抵，瑩質光

                                                   
20 《大正新脩大藏經》第 53 卷，頁 544b-545a。 
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顏，何慚妙藥；五者，玉管神灰，雪華霜潔，邪風遇便息扇，

亂想賴己恬凝；六者，青楊細柳，綠幹輕條，去熱則口發幽

蘭，淨齒則氣合優缽；七者，齊縑魏素持作內衣，蔭患并得

身安，蕩報自然光飾。 

七物並皆精備一心奉上。惟眾慈悲為歎祝願： 

「夫欲起居淨國，必須預蕩十力之形；迥託天宮，先當澡彼

六和之眾。譬若聲調響順，形直影端。因果之理必然，非關

鬼神之授。然今施主等仰襲醫王，建斯溫室。營辨七物，洗

浴三尊。獎率有緣，弘揚妙典。 

以茲殊勝，莫大善根，先用莊嚴今日某法師等，有大勢力，

生生常轉法輪，獲大神通，世世常修佛事。長幼受無窮之智，

眷屬極不夭之年。障累與朝霧俱消，嘉慶共繁星等列。」 

諸施主等願：高臨八正，趣大道於菩提；富有七珍，惠蒼生

而無盡。又願：片時營佐之者，除七病而莫遺；豪分助讚之

徒，獲七福而無竭。見聞隨喜，咸趣法城，叩頭彈指，齊昇

佛果。敷揚玄教，已自周圓。嚴儀洗具，復皆備訖，唯眾一

心，奉請三寶。 

稽首歸依，上請十方諸佛，三世慈尊，五分法身，真應兩體。

九十八使惑纏已盡，三十二相微妙莊嚴，實無四求，假同四

事，為眾生故，有感便來。唯願各各乘摩尼寶殿，坐碼瑙雲

中，放百億光明，照三千剎土。梵王持蓋，帝釋布華，降此

道場，入溫室浴。 

次請發心已上，補處已還，歡喜離垢之人，善慧法雲之士。

三賢十聖一切諸菩薩，惟願運天人於掌內，安法界於毛端。

齊馭四足之靈鵬，俱騁六通之神驥。不見相而見，不來相而

來。降此道場，入溫室浴。 

次請山中宴坐獨覺大人，言下證真四果高士，及向趣聖僧賓

頭上座等。惟願空中振錫戲六神通；雲內持瓶，具十八變。

發波斯之信仰，伏勞度之邪心。及此現前，和合大眾，百臘

已下，乃至無臘，並入溫室浴。 

次請弘慈本誓，誓度四生。方便善權，權形六道，隨聲即至，

如影赴身，不念即彰，不請之友，並入溫室浴。 
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次請三界天眾，四海龍王，八部鬼神，一切含識有形之類，

蠕動之流，並入溫室浴。 

歎請既周，大眾和合，唄讚持香，依次行道。 

頌曰：  

三寶冥興，四生標式，慈蔭十方，恩流萬德。 

智抱八藏，化周百億，酬恩義重，斯由福力。 

彩畫彫形，傳經建福，舟濟橋梁，興齊沐浴。 

不顧身命，精誠何抑，盛哉勝業，功成難測。 

洗浴供養的會期，《法苑珠林》引用《譬喻經》而說「臘月八日」 （12

月 8 日）的一天。21 

如《譬喻經》云：佛以臘月八日神通降伏六師，六師不如，

投水而死。仍廣說法度諸外道，外道伏化白佛言：「佛以法

水洗我心垢，我今請僧洗浴以除身穢。」仍為常緣也。今臘

月八日洗僧，唯出此經文。 

這樣，《法苑珠林》裏引用《譬喻經》，其注釋上則說唐初期在臘月八

日舉行洗僧供養的是根據這段經文來的，似乎強調洗僧供養應該是臘月八

日舉行的。 

關於臘月八日固定舉行洗僧供養一事，經過了同時代常見的佛經改寫成

為道教經典的過程後，影響到了道教的洗僧供養，其開催日也即臘月八日。 

我們通過文獻記載能夠了解佛教的《溫室經》，在唐初佛教與道教論爭

的時候，已經被改寫為《洗浴經》而用於道教的洗浴供養的情況。例如在

大白馬寺僧玄嶷撰《甄正論》卷下有記載如下：22 

先生曰：道經除道德二篇。西昇一卷。又有黃庭內景之論。

自餘諸經咸是偽修。又有《太平經》一百八十卷，是蜀人于

吉所造。此人善避形跡，不甚苦錄佛經，多說帝王理國之法，

陰陽生化等事，皆編甲子為其部帙。又《太清上清》等經，

皆述飛鍊黃白藥石等法。至如《本際》五卷，乃是隋道士劉

進喜造。道士李仲卿續成十卷。並模寫佛經，潛偷罪福，搆

                                                   
21 《大正新脩大藏經》第 53 卷，頁 543a。 
22 《大正新脩大藏經》第 52 卷，頁 569c-569c。 
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架因果參亂佛法。自唐以來，即有益州道士黎興、澧州道士

方長，共造《海空經》十卷。道士李榮又造《洗浴經》以對

《溫室》，道士劉無待又造《大獻經》以擬《盂蘭盆》，并造

《九幽經》將類《罪福報應》。自餘非大部帙，偽者不可勝

計。豈若釋迦大聖獨擅法王，施化西國聲流東夏。案《列禦

寇書》云：「商太宰問於孔子曰：『三王聖者與。』」 

此記載說「道士李榮又造《洗浴經》以對《溫室》」，意思是當時道教

的《洗浴經》是道士李榮根據佛教《溫室經》所撰的。 

因為缺少這個時代的有關道教洗浴的儀禮資料，所以不太了解當時道

教如何舉行洗浴供養的。但是通過擬題為李榮所撰的敦煌本《洗浴經》記

載，至少能了解唐代中期道教舉行洗浴供養齋會的情況。 

敦煌本 S.3380《太上霊宝洗浴身心經》篇幅不長，在此不煩介紹全文，

如下： 

1.  太上靈寶洗浴身心經一卷 

2.  元始天尊，時於太玄都玉京山金闕七寶 

3.  紫微宮，與十方聖眾、諸天真仙、諸天帝 

4.  王、一切種類人天龍鬼、應受度者無量之 

5.  眾，登真一位，得無為心，同會其所。爾時，天尊 

6.  告諸四眾：「汝等身心本地清淨，實相不動，始 

7.  終恒一，猶如處空，老來無礙。但以倒想，隨業 

8.  受形，積邪偽塵，聚貪癡垢，欲惡染性，穢 

9.  濁纏身。譬如明珠，恒埋糞壤，歷劫隱蔽， 

10. 不顯珠光。將來眾生，迷真道本，造顛倒 

11. 業，種邪偽根，埋智慧珠，增煩惱垢，墮生死 

12. 海，溺貪愛流，驅馳五欲，處魔怨境，煩惱 

13. 結縛，身心臭穢，隨業流轉，三惡五道，廕 

14. 蓋正性，沈沒玄珠，翳本光明，亦復如是。汝 

15. 等四眾，以本分力，汲道性水，採無為香，調 

16. 智慧湯，居清淨室，為諸眾生，洗愚癡 

17. 垢，滌身心穢，得真實淨，畢竟無染，平 

18. 等解脫，令入道場。」爾時，大眾聞是說已，奉 
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19. 教思惟，心開意解，歡喜踊躍，仰瞻尊儀， 

20. 而說頌曰： 

21.   元始無上大慈尊，善說眾邪[顛]倒業。 

22.   不悟妙本常清淨，動則沈淪經萬劫。 

23.   妄想既植貪癡根，隨根即生煩惱業。 

24.   根業繁滋彌世界，善惡輪迴互重疊。 

25.   狂迷競貪邪偽菓，子菓不絕恒相接。 

26.   煩惱垢重覆明珠，身心臭穢乖清淨。 

27.   示我汲引道性水，洗滌千邪歸一正。 

28.   平等清淨智慧珠，蕩除癡垢開真性。 

29.   有緣速人正觀空，無為香水澄如鏡。 

30.   能照去來邪□業，洗滌貪瞋歸誡定。 

31.   心垢惱病豁以除，各復真根增慧命。 

32.   慈尊所說頗思議，我故稽首咸恭敬。」 

33. 時此會中，天真皇人從座而起，上白天尊： 

34. 「唯願：慈雲廣覆無外上妙法雨，遍灑人 

35. 天眾生，愚癡隨業生滅，垢穢深重，邪或（惑） 

36. 纏身，令調法湯，建清淨室，洗滌罪垢，消 

37. 除邪穢。未審儀軌，其事云何？」天尊曰：「凡 

38. 諸行道，入靜燒香，為己及人，請謝罪福，皆 

39. 當沐浴，蕩滌身心。過此，每月一浴，是其常 

40. 法。然諸天帝王，勑其男女，依法清淨，作五 

41. 種香水，廣開淨室，散花燒香，行道禮拜， 

42. 持齋奉誡，講說經文。每至年終上八，集仙 

43. 真聖天中，男女洗濯身形，將勸眾生，迴向正 

44. 道，出生死煩勞。汝等宜依此法，至是八日，勸 

45. 諸男女，及以國王大臣宰輔、天下人民，作法 

46. 香水，懸諸旛蓋，建齋行道，懺悔禮拜，講 

47. 誦此經，入清淨室，正念安坐。先觀身心垢穢， 

48. 聚積無量邪或（惑），不淨塵勞，共成我身，內外貪 

49. 癡，麁細不淨，生老無常，眾苦結縛，三業鄣 

50. 道，六塵覆心，彌[漫]天雲，翳日月光。作是觀已，了 
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51. 了分明，以法香水，先從首面、皮膚、四支、五體、 

52. 六根、九竅，次第灌洗，悉令清淨，外清淨已， 

53. 復以淨觀重修內心邪惑（惑）、煩惱、妄想、執計、 

54. 貪瞋、癡垢，普令清淨，內外既淨，住法身心， 

55. 常居道場，斷邪偽垢，是名法水洗浴身 

56. 心。若有善男子、善女人，能為國主人王、九玄 

57. 七祖、所生父母、己身男女、天下人民、三途五苦 

58. 一切眾生，施法香水、出家法服俗衣、香藥沐 

59. 浴之具，修齋行道，散花燒香，禮拜念誦，聽 

60. 講經教，受誡發願，供養十方諸天上聖妙行 

61. 真人神仙王（玉）女，及出家法身，所得功德，最為 

62. 無量，不可思議。所以者何？是人能為一切行 

63. 人洗塵垢故。塵垢既除，得見真道。是故得福， 

64. 最為無量。」作是說已，諸仙歡喜，各隨儀軌， 

65. 依法奉行，禮拜天尊，一時而退。 

66. 太上靈寶洗浴身心經一卷 

與佛教《溫室洗浴眾僧經》的內涵稍有所不同。例如重點似乎不在洗

僧供養上，而是放在洗淨信徒的心身之法上等等，但是基本的思路還是與

佛教所說的幾乎相同，如「眾生的身心是因為有自己的罪業被貪癡的垢沾

染，其實原本是清浄的，因此應該要用道性的水來洗淨污穢」等等。另外，

有關開催日記載上有「每至年終上八」即臘月八日的說法，應該是受到了

唐初道世的規範以來的佛教洗浴供養的影響。 

臘月八日舉行洗浴供養的習俗，也有繼承到後代的。明廣州沙門釋弘

贊在犙輯的《四分律名義標釋》卷第 34 上解說「第八日」如下：23 

是臘月初八日也。譬喻經云：「佛以臘月八日，神通降伏六

師，六師不如，投水而死。仍廣說法，度諸外道。外道伏化，

白佛言：『佛以法水洗我心垢。我今請僧洗浴，以除身穢，

仍為常緣也。」今時臘月八日，設淨香湯，以洗僧者，即此

緣也。從初一日。至十五日。名如來現大神變月。 

                                                   
23 《卍續藏》第 44 冊，頁 663b。 
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三、9、10 世紀的法會、齋會的變化以及洗浴供養 

上節裏筆者提到過《甄正論》，有把《溫室經》與《盂蘭盆經》的兩種

佛教經典改寫為道經一事的記載，筆者覺得很重要。 

《溫室經》是洗浴供養的依據，《盂蘭盆經》是盂蘭盆會的依據經典。

無庸諱言，洗浴供養和盂蘭盆會的法事都是獲得了在俗信徒供奉和支持

的，是連接在俗信徒與佛門之間的重要紐帶，也可以說是支撐佛寺院經濟

的重要來源之一。那麼，道教把這種佛教經典改寫為道經，而使用來舉行

儀式，這究竟說明了什麼呢？ 

這不僅僅說明了道教要模仿佛教在布教和攫取利益上的成功之道，還

揭示了更加接近於民間的道教吸收當時各種宗教行為的過程。具體而言，

通過《辯正論》卷第 2 的記載，我們能夠了解到當時道教已有較為完善的、

豐富多彩的齋會體系，尤其是在與民間生活密切相關的方面為多，如供養

死者靈魂的追福齋等齋會。 

法琳的《辯正論》，是為了批判道教齋法的書，書中描寫了很多當時道

教齋醮的情況。下面引用了該處的記載：24 

公子問曰：「竊覽道門齋法，略有二等：一者極道、二者濟

度。極道者，《洞神經》云：『心齋坐忘，至極道矣。』濟度

者，依經有三錄七品。三錄者：一曰金錄，上消天災，保鎮

帝王，正理分度，大平天下；二曰玉錄，救度兆民，改惡從

善，悔過謝罪，求恩請福；三曰黃錄，拔度九玄七祖，超出

五苦八難，救幽夜求歎之魂，濟地獄長悲之罪。七品者：一

者洞神齋，求仙保國之法；二者自然齋，學真修身之道；三

者上清齋，入聖昇虛之妙；四者指教齋，救疾攘災之急；五

者塗炭齋，悔過請命之要；六者明真齋，拔幽夜之識；七者

三元齋，謝三官之罪。此等諸齋，或一日一夜，三日三夜，

七日七夜，具如儀典。其外又六齋、十直、甲子、庚申、本

命等齋，通用自然齋法。坐忘一道，獨超生死之源；濟度十

齋，同離哀憂之本。始末研尋，其功甚大。其間威儀軌式、

堂宇壇場，法象玄虛，備諸楷則。衣冠容止，濟濟鏘鏘；朝

                                                   
24 《大正新脩大藏經》第 52 卷，頁 497a-b。 
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揖敬拜，儼然齋肅。旋行唱讚，真氣自然；燒香花華，神儀

鬱在。身心俱致，感應必臻；賓主同諧，自符景福。『明真

儀』云：『安一長燈，上安九火置中央，以照九幽長夜之府。

正月一日、八日、十四日、十五日、十八日、二十三日、二

十四日、二十八日、二十九日、三十日夜中，安一長燈令高

九尺，於一燈上燃九燈火，上照九玄。』其佛家娑羅、藥師、

度星、方廣等齋，威儀軌則，本無法象。世人並見，何所表

明。」…… 

這段文字記述了民間信徒舉行的宗教儀式裡有各種行為做法，說明了

當時道教已經開始吸收各種宗教行為，而逐漸使之體系化的過程。這樣看

來，《溫室經》與《盂蘭盆經》的兩種經典改寫為道經一事，也是道教吸收

佛教齋會而歸納進道教體系裏的過程。再說，隨著《太上靈寶洗浴身心經》

這一敦煌文獻的發現，可以了解到在唐初有了改寫的道教《洗浴經》，經典

及其儀禮一直流傳到了 9、10 世紀。說明道教儀禮與民間一直保持有密切

的關係。 

然而意外的是，這個時代的佛教在這方面的齋會就不像道教那麼多。

尤其是在俗信徒支持下的洗浴供養、盂蘭盆等的齋會，幾乎沒有看到過由

貴族、高級官僚階層以外的信徒做施主來舉行的記錄，反而有時表明了反

對舉行這種齋會的態度。特別是葬禮、追福齋等的有關供養死者的活動，

經過道宣、義浄等的反對而受到了嚴格的控制，以保持嚴格避開「不潔淨」

的態度。看來，唐初以來的社會上，與俗人接觸更多的不是僧侶而是道士。

的確，關於唐初期道教舉行黃籙齋等豐富多彩的齋會的情況，在《辯正論》

上就有詳細的記載。 

這種唐代宗教界的情況後來有所變化，尤其是安史之亂以後的社會變

動，影響到了寺院經濟來源，從而引起的寺院處境的變化。安史之亂以後

改革的各種新制度給社會帶來了很大變化，佃戶制的采用增大了地方節度

使的權利，王朝的中央集權時代逐漸推移到了地方分權時代。這些變化對

佛教界的影響也很大，佛教界逐漸失去了原有的強大王朝及貴族階層在政

治經濟上的支持，為了維持寺院，佛門也不得不主動依靠以當地武士、地

主為中心的俗人了。因此，在佛教寺院裏，由地方豪族作為施主而舉行的

預修齋、死者供養等法會、齋會便逐漸增加了。因而 9 世紀以後舉行的較
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為接近民間的佛教法會、齋會的有關記載也開始增加了，隨之有關溫室洗

浴供養的資料也是增加的。 

被視為 9 世紀以後成立的《往生西方淨土瑞應傳》的《道珍禪師第三》

上有如下記載：25 

梁朝道珍禪師於廬山念佛，因作水觀，夢見水，百人乘船欲

往西方，乃求附載，船上人不聽。珍曰：「貧道一生修西方

業。何故不聽？」船上人曰：「師業未圓，未誦彌陀經并營

浴室。」於是船人一時俱發，珍既不得去。啼泣睡覺，乃誦

經浴僧。多時又夢，一人乘白銀樓臺，舉手言曰：「珍禪師。

汝業已圓。好用其心，故來相報，定生西方。」臨終夜，山

頂如列數千炬火，異香滿寺。已後於經函中收得存生遺記。

未終前並不說於人。 

在《五燈會元》卷第 14《東京普淨院常覺禪師》之條上還有如下記

載，26說明了洗浴供養不僅僅在臘月八日舉行，而是每月幾次頻繁舉行的

情況。 

東京普淨院常覺禪師，陳留李氏子。初訪歸宗，聞法省悟，

遂求出家。未幾，歸宗將順寂，召師撫之曰：「汝於法有緣，

他後濟眾人，莫測其量也。」仍以披剃事，囑諸門人。師至

唐乾化二年落髮，明年納戒於東林寺甘露壇。尋遊五臺山，

還上都，於麗景門外獨居二載。間有北鄰信士張生者，請師

供養。張素探玄理，因叩師垂誨。師乃隨宜開誘，張生於言

下悟入。設榻留宿，至深夜，與妻竊窺之。見師體徧一榻，

頭足俱出。及令婢僕視之，即如常，倍加欽慕。曰：「弟子

夫婦垂老，今願割宅之前堂，以裨丈室。」師欣然受之。至

後唐天成三年，遂成大院，賜額曰普淨。師以時機淺昧，難

任極旨。苟啟之非器，令彼招謗讟之咎，我寧不務開法。每

月三八施浴，僧道萬計。師甞謂諸徒曰：「但得慧門無壅，

則福何滯哉？」一日，給事中陶穀入院，致禮而問曰：「經

                                                   
25 《大正新脩大藏經》第 51 卷，頁 104b。 
26 《卍續藏經》第 80 冊，頁 286c。 
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云，離一切相則名諸佛。今目前諸相紛然，如何離得？」師

曰：「給事見箇甚麼？」陶欣然仰重。自是王公大人，屢薦

章服師號，皆卻而不受。以開寶四年十二月二日示疾，十一

日告眾。囑付訖，右脇而化。 

按照如上記載，「三八日（應是一個月中的八日、十八日和二十八日的

三天）」「施浴」即舉行溫室洗浴供養，是從天成 3 年（928）到開寶 4 年

（971）之間開始的。 

這裏所說的洗浴供養在「三八日」舉行一事，筆者認為很值得注意。

因為按筆者發現的《北里志・海論三曲中事》等記載來看，「三八日」和 9

世紀末的長安保唐寺等寺院給士族、妓女開講俗講的日期是相重疊的。那

麼，溫室供養和俗講儀式是否有什麼關係呢？《北里志・海論三曲中事》

的記載如下： 

平康里入北門，東回三曲，即諸妓所居之聚也。妓中有錚錚

者，多在南曲、中曲。其循墻一曲，卑屑妓所居，颇為二曲

輕斥之。其南曲中曲，門前通十字街，初登館閣者，多於此

窃游焉。 

…… 

諸妓以出里艱難，每南街保唐寺有講席，多以月之八日，相

牵率聽焉。皆納其假母一缗，然後能出于里。其于他處，必

因人而游，或約人與同行，則為下婢，而納資於假母。故保

唐寺每三八日士子極多，蓋有期于諸妓也。 

前輩學者們的研究已經提到過，這裏所說的俗講，與圓仁在《入唐求

法巡禮行記》裏所描寫的在三長齋月舉行的國家規模的俗講，性質不同，

是已經成為了眾多俗人都能參加的、更加通俗化了的俗講。27 

有關這種 9 世紀以後通俗化了的俗講，又和《溫室經》講經、洗浴供

養屬於同時代的文獻資料，可以參看敦煌 9 世紀文獻 P.3849V《佛說諸經

雑縁喻因由記》中的《儀式次第》（或曰《俗講儀式》）。28記載明確地說，

俗講開講時候所用的經典即是《溫室經》。 
                                                   
27 金岡照光：〈變文類〉，收於《敦煌の文學文獻》（東京：大東出版社，1990 年），頁

61-172。 
28 拙稿：〈敦煌的故事略要本與變文〉，收於《敦煌變文寫本的研究》（北京：中華書局，
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297. 夫為俗講，先作梵了，次念菩薩兩聲，說押坐了。索 

298. 唱《溫室經》。法師唱釋經題了，念佛一聲了。便說開

經了。…… 

另外，敦煌文獻中有《溫室經講唱押座文》等俗講儀式所用的應用類

文書。眾所周知，押座文就是在上述俗講次第上「押座」作法上所宣唱的

韻文。29 

S.2440V《溫室經講唱押座文》的全文如下： 

72. 溫室經講唱押座文 

73. 頂禮上方大覺尊，歸命難思清淨眾，四智三身隨 

74. 眾願，慈悲丈六釋迦文。百千萬劫作輪王，不樂王宮 

75. 恩愛事，捨命捨身千萬劫，直至今身證菩提。生 

76. 死海中久沉淪，不覺不知業力引，垢障消除今睹 

77. 佛，光照三千世界中。毗耶離國有菴園，奈女 

78. 還生奈花中，寶樹枝條光色好，非凡非聖化 

79. 生身。祇城還從奈女生，妙通法術救眾生， 

80. 能療眾病一切差，國稱之寶大醫王。父號祇 

81. 婆慈愍賢，下針之疾立輕便，名高八國為長 

82. 者，迴喪起死閻浮中。祇城思念牟尼尊， 

83. 明旦敕家俱詣佛，直到靈山法會上，請佛 

84. 沐浴及凡僧。佛說七物各有功，不違祈願浴 

85. 法身，香湯能淨凡聖眾，功德無量滿願中。 

86. 今晨擬說甚深文，唯願慈悲來至此，聽眾 

87. 聞經罪消滅，總證菩提法寶身。閻浮濁 

88. 惡實堪悲，老病終朝長似醉，已捨喧喧求 

89. 出離，端坐聽經能不能？能者虔恭合 

90. 掌著，經題名字唱將來。 

                                                                                                                             
2010 年），頁 62-106。 

29 金岡照光：〈押座考〉，《東洋大學紀要（文學部）》18 集（1964 年）；拙稿：〈押座文

及其唐代講經軌範上的位置〉，收於《敦煌變文寫本的研究》（北京：中華書局，2010
年），頁 240-281。 
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這種「押座」的作法，在圓仁《入唐求法巡禮行記》裏所描寫的會昌

年間長安舉行的國家規模的俗講上是看不到的，前輩學者們認為是法事趨

向通俗化過程中，後來加上來的新作法。 

說起《溫室經》講經，馬上會想起前面提到過的道世《法苑珠林》裏

的有關洗浴供養次第的《溫室經》宣講作法。那麼，如果像敦煌的俗講儀

式那樣，開頭部分有《溫室經》講經作法，意思是這種俗講開講時候可能

還帶有溫室洗浴供養。日本平安時代以來的法會（「修二會」等）中的「湯

屋の行事（浴室的作法）」，與這種法會裏帶有洗浴供養的作法很接近。《五

燈會元》也說「每月三八施浴，僧道萬計」等等，意思是「……，在浴室

裏僧侶之間商量各種事情」，這也與日本的「浴室作法」的內容很接近。 

筆者認為在 9、10 世紀左右的法會儀式的通俗化過程中，逐漸結合了

洗浴供養等俗人支持的作法。 

 

在東大寺二月堂修二會上 
準備洗僧的信徒代表「三役」 

穿著「湯屋小袖」 
而去「湯屋」鍊行眾 

 

另外，敦煌文獻中還有有關溫室洗浴供養的曆、疑是宣讀用的願文類

文獻。最為代表性的是 S.2832《（擬）願文等範本》中的《十二月時景兼

陰晴云雪諸節》，如下：30 

230. ……臘月八日：時屬風寒月，景在八辰；如來說 

231. 溫室之時，祇（只）試浴眾僧之日。故得諸垢已盡，

無復煩 

232. 惱之痕；虛淨法身，皆霑功德之水。 

此處能了解到唐初以來於臘月八日舉行傳統性的洗浴供養。 

                                                   
30 黃徵、吳偉：《敦煌願文集》（湖南：嶽麓書社，1995 年）裏也有錄文。 
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另外，P.3103 上有題為《浴佛節願文》的如下願文： 

1.  方今三冬季序，八葉初辰； 

2.  飛煙布而休氣浮，日重輪而 

3.  月抱戴。欲令家國延久，陰陽 

4.  不愆；冀佛日而恒明，願法輪 

5.  而常轉。彰仁王以無為而 

6.  化物，示黎庶凭福智以修身。 

7.  宣傳不絕於龍沙，傳授無虧 

8.  於柰苑。所乃效未生怨之盛作， 

9.  襲祇（只）域王之芳蹤。爰當浴 

10. 佛佳辰，洗僧良節。而乃澄清 

11. 神（深）思，仰百法以翹誠；除涤籠 

12. 煩，趣大乘而懇切。謠是求僧 

13. 側陋，置席蓮宮；導之以闔境 

14. 玄黃，率之以傾城士庶。幢幡晃 

15. 炳，梵讚訇鏘，論鼔擊而會 

16. 噎填，法旌樹而場駢塞。而以 

17. 法施无竭，唯直出於人天；財捨 

18. 有窮能資持於福禄。是即 

19. 捧金爐而香添五分，披訴情 

20. 誠；合玉掌而花散四蓮，獻陳 

21. 珍異。美矣盛矣，休□□□ 

22. 塵沙易算於垠□□□ 

……［後闕］ 

這裏所說的「三冬季序，八葉初辰」指的也是臘月八日，還是按照傳

統的日期舉行溫室洗浴供養的。但是 S. 2832《（擬）願文等範本》裏描寫

法會的部分，同時還寫有「某乙日旦」的記載，意思是，這篇有關洗浴供

養的願文不一定是臘月八日所用的，這是一篇只需補一下供養日期就能使

用的通用願文。說明在嚴格繼承傳統儀禮作法的敦煌佛教界裏，同時還有

通俗化的一面。 

S. 2832《（擬）願文等範本》上的相關記載如下： 
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116. ……水淨禪戒，雲 

117. 開月心。以大悲前行，迴平濟物。日唯一食，减半共

（供）於病人；三眼（服）持身，餘 

118. 仗施於貧下。門人等追摧心意，奮神該痛，人、天眼

滅，法煙沈 

119. 輝。哭一聲則大地生悲，動愁眉則天雲慘色。某乙日

旦，各 

120. 裁抑尋思。是情可以撥苦修業，排憂薦福。鍾梵共 

121. 玄音而雙美，百味與明德而齊馨。紅幡奄亭午之 

122. 輝，香積注斷雲之際。伏願出三賢，超九聖，跨法雲

地生。  

123. 夫王（玉）花十方，佛來垂手灌頂。於是罄（捨）衣

資，沐浴身心， 

124. 內外虛淨，嚴飾院宇，廣廌（薦）珍羞。煙焚眾香，

供設十味， 

125. 翠幕橫掣，紅幡豎張。玄元降而紫氣浮天，調物至 

126. 而白毫匝地。三仙弈弈，整装而赴道場；四果詵詵，

仗金 

127. 錫而入法會。…… 

在敦煌小說體《廬山遠公話》的描寫中有如下記載，也可以說是俗講

時在寺院內舉行溫室洗浴供養的情節： 

相公曰：「汝若有心，吾也不障。」於是相公與夫人令善慶

西院內香湯沐浴，重換衣裝，放善慶且歸房中歇息，待來日

侵晨，別有處分。善慶既歸房中，澄心淨意，直至天明，更

無睡眠。須臾入朝之時，善慶亦從相公入內。相公朝卻，退

歸宅內歇息，遂喚善慶。相公曰：「是他道安是國內高僧，

汝須子細思量。」善慶啟相公曰：「俗彥（諺）云有語：入

山不避狼虎者，是樵父之勇也。入水不避蛟龍者，是魚（漁）

父之勇也。但賤奴若得道安論義，如渴得漿，如寒得火，請

相公高枕無憂。」只時（待）講降時便去。 
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這個記載其實不是一段講經次第的一部份，但是和後面寫有完整的俗

講儀式的描寫連在一起考慮，一定程度上反映了洗浴作法的描寫吧。 

四、敦煌的《溫室經》有關文獻 

如上所說，初唐時候所規範並繼承到後代的溫室洗浴供養，一直到了

9、10 世紀以後才開始通俗化，除了傳統的臘月八日以外，也在每月的三

八日（8 日、18 日、28 日）舉行，而且還有演變成為俗講等法會上的一道

作法的可能性。 

那麼，在這種俗講儀式上所宣讀的到底是什麼樣的經典或注釋書呢？

因為在敦煌文獻裏，雖然有押座文，但是從來沒有《溫室經》講經文類文

獻，對這點還沒有具體探討過。但是，通過敦煌文獻裏留下來的一些《溫

室經》注釋書，也許能夠做些展開討論。 

先介紹一下敦煌文獻裏能看到的和《溫室經》有關的文獻。通過筆者

調查，現有如下 5 件： 

 

 (1) S.2497 正面文獻：10.溫室經疏 

  ①題：溫室序 

  尾題：溫室經疏 釋慧淨撰 

  行數：177 行 

  識語：無 

  參考文獻：《大正新修大藏經》第 85 卷，頁 536c-540a。 

 

 (2) S.3047 正面文獻：①（溫室經疏） 

  ①題：無 

  尾題：無 

  行數：33 行 

  識語：無 

  參考文獻：《大正新修大藏經》第 85 卷，頁 536c-540a。 

 

 (3) S.3881 正面文獻：①（溫室經疏） 

  ①題：無 
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  尾題：無 

  行數：45 行 

  識語：無 

  解說：原卷是把不同筆跡的兩段記載粘在一起而成，一

看似乎有兩種記載內容的。所以《敦煌遺書總目

錄》、《敦煌遺書最新目錄》等目錄上把它們當是

兩種不同的記載而寫為《書牘殘卷》和《溫室洗

浴眾生經疏釋》的兩種記載。後來，《敦煌遺書

總目錄新編》上，認為兩段記載是連在一起的，

而題名為《溫室洗浴眾生經疏釋》。但是，我們

通過和上海 068 文獻等比較研究，知道此本即慧

淨《溫室經疏》的一部分記載。 

  參考文獻：參看 S.2497。 

  背面文獻：②（莊嚴文） 

  ③題：無 

  尾題：無 

  行數：13 行 

  識語：無 

  參考文獻：拙稿《敦煌本「莊嚴文」初探》，《文獻》第 2

期，2008 年 4 月，頁 42-52。 

 

 (4) 北京 385 正面文獻：①彌勒成佛經義疏／②溫室經義疏 

 BD03968 ①題：闕 

 （生 68） 尾題：彌勒成佛經義疏一卷 

  行數：149 行 

  識語：無 

  解說：歷代的大藏經、經錄上一律未收。待考。 

  ②題：150 溫室經義疏 

  尾題：無 

  行數：176 行 

  識語：無 

  解說：歷代的大藏經、經錄上一律未收。待考。 
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  背面文獻：②（雜寫 3 字） 

  ③首題：無 

  尾題：無 

  行數：1 行 

  識語：無 

  解說：有「氾智胞」3 字 

 

 (5) 上海 068 正面文獻：①盂蘭盆經讚述／②溫室經疏一卷 

 812510 題：盂蘭盆經讚述 沙門慧淨法師製 

  尾題：盂蘭盆經讚述 

  行數：132 行 

  識語：無 

  參考文獻：《大正新修大藏經》第 85 卷，頁 540a-543c。／

拙稿《從新資料來探討目連變文的演變及其用

途》，《敦煌學》第 27 輯，2008 年 2 月，頁 127-152。

  ①題：133 溫室經疏一卷 慧淨法師製 

  尾題：292 溫室經疏一卷 

  行數：160 行 

  識語：293 歳次癸卯（883 年）四月五日沙門海德寫記 

  解說：參看 S.2497。 

  參考文獻：《大正新修大藏經》第 85 卷，頁 536c-540a。 

五、結論 

如上所說，敦煌本溫室經典類寫本，在講經、俗講法會等口頭演出上

使用的可能性是很大的。但是因為除了《溫室經講唱押座文》以外，從來

還沒發現過《溫室經講經文》等明顯的證據之故，因此關於敦煌的溫室經

典類文獻與講經儀式之間的關係，幾乎也沒有前輩學者提到過，更遑論探

討過。 

但是，現在通過筆者擺列介紹的 5 件文獻，初步說明了幾件事情，如：

在敦煌本溫室經典類文獻上，作者不詳《溫室經義疏》1 件，此外 4 件都

是慧淨《溫室經疏》。從用途的角度來調查這 4 件慧淨《溫室經疏》文獻，

能看得出這些文獻似乎是儀式上所用的文本資料，或者只抄錄了《溫室經
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疏》的一部分，或者像上海圖書館本 117《瑜珈師地論隨聽手記》一類的

講經隨聽筆記那樣，用朱筆寫注釋等等，都顯示出其與講經等法會有種種

關聯。 

通過更進一步考慮，以《溫室經疏》作為講唱底本的證據還有幾點，

如下： 

第一個注意到的是，S.3881 寫本背面留有《（擬）莊嚴文》的記載。

莊嚴，即：法會儀式程式上在演唱押座文等梵唄、讚歎以後所宣讀的迴向

用的一種作法，有的法會上也用專門的《莊嚴文》應用文書。疑是其中有

用語言來讚歎莊嚴所迴向的人或道場的含意之故，叫做莊嚴的。這種作法

雖然在現在的法會上看不到了，但是唐代以後，尤其是 9、10 世紀在對俗

人舉行的敦煌的法會儀式上是普遍使用的。這點據 P.3849V《佛說諸經雜

緣喻因由記》末的「儀式程式（又名俗講儀式）」部分的記載已經很清楚了。

另外，通過 P.3808《長興四念中興殿應聖節講經文》、S.6551《佛說阿彌陀

經講經文》、S.3491《頻婆沙羅王後宮綵女功德意供養塔生天因緣變》等文

獻的考察，這個莊嚴的作法在演唱變文、講經文的開頭部分也同樣宣讀的。

也就是說，S.3881 與莊嚴文記載抄寫在一起意味著在講經等法會儀式上用

為底本的可能性是很大的，而且還能認為是演變到變文、講經文脈絡的線

索。再說，在敦煌的溫室經典類文獻之中，有關講經等法會儀式的已經有

S.2440《溫室經講唱押座文》。那麼，我們能夠肯定，據 P.3849V《佛說諸

經雜緣喻因由記》所寫的講唱《溫室經》的講經儀式記載，在這些法會上，

先唱《溫室經講唱押座文》，其次是宣讀讚歎用的莊嚴文，而開講以後用《溫

室經疏》來講經演說。這樣看來，在這個《溫室經疏》的「經曰」開頭的

經文部分與「通曰」開頭的解釋部分的結構，的確和 10 世紀的講經文的「經

文」、「散文解釋」、「韻文」的結構有相似之點。 

第二個注意到的是，在上海圖書館藏 068 的正面文書上，慧淨《盂蘭

盆經讚述》和《溫室經疏》的兩個作品連在一起抄寫。其中《盂蘭盆經讚

述》，是目連變文類作品發展演變脈絡中的一個階段的作品。31其詳細內容

在此不再贅述，簡單說的話，有一種《大目乾連冥間救母變文》系統的作

品的記載，與《盂蘭盆經讚述》部分相同或者酷似，意思是在不斷地改寫

而發展的講唱文學作品的演變中，也曾經參照過《盂蘭盆經讚述》。而且這

                                                   
31 拙稿：《從新資料來探討目連變文的演變及其用途》，《敦煌學》27 輯（2008 年）。 
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個《盂蘭盆經讚述》的記載結構上，也和《溫室經疏》一樣採用「經曰」、

「述曰」相間的講經文式的記載結構，並且還留有法會儀式上常用的朱筆

記號等注釋，能夠說明與講經等法會儀式相關的痕跡也很多。由此可見，

這個《溫室經疏》與《盂蘭盆經讚述》一樣，是在 9 世紀的講經、俗講等

法會上所用的文獻，而這些作品在唱導、講經等實際口頭演述裏所用，影

響到了 10 世紀以後的變文、講經文的發展演變。 

在本稿中，筆者論述了幾件在敦煌文獻中能看到的溫室經類文獻，其

結論是：敦煌本《溫室經疏》寫本和對俗人舉行的法會儀式關係匪淺，也

可以視為是在 P.3849V《佛說諸經雜緣喻因由記》末的「儀式次第」的《溫

室經》講經、俗講的文本資料之中的一種。 

還要注意的是《溫室經疏》與《盂蘭盆經讚述》一樣採用「經曰」、「述

曰」的記載結構。因為這個結構和敦煌的 10 世紀講經文文獻的結構相似，

只缺少散文後面的韻文部分。再者《溫室經疏》與《盂蘭盆經讚述》雖然

是在 7 世紀為慧淨所撰的，而敦煌文獻都是 9 世紀的寫本，意思是 9 世紀

在敦煌流通而在俗講法會上把它當成文本資料來用的。另外，敦煌所發現

的講經文，最早的寫本是 920 年所抄的。那麼，這些 9 世紀用《溫室經述》、

《盂蘭盆經讚述》等經典注釋在俗講上使用的記載結構，是否影響到了 10

世紀的講經文的記載結構呢。對此筆者的觀點是，可能還有很多討論的餘

地，但這個問題涉及到講唱體作品發展成立年代的，值得繼續研究。 


