
宋代玄奘的聖化： 圖像、文物和遺迹

劉淑芬

　 　 提要：唐代已出現玄奘聖化相關的傳奇、齋儀、禮拜法，以及
和他西行求法有關的深沙神信仰。入宋以後，玄奘的聖化更以圖

像、宗教文物和遺迹崇拜的形式展現。除了以頭部的圓光顯示玄

奘的聖化之外，最值得注意的是寺院壁畫中玄奘左手執梵夾、右手

“屈二指”作爲其聖化的表徵，此種形像傳到日本之後，成爲鎌倉

時代法相宗祖師玄奘圖像的標幟。此外，玄奘更成爲被禮拜的神

祇，包括被繪入“五百羅漢圖”中，作爲羅漢受人恭敬禮拜；以及寺

院經藏殿中設有玄奘像，僧徒朝夕供養。玄奘的聖化也顯現在對

其舍利的重視，以及他晚年譯經的玉華寺、埋藏其遺骨的興教寺，

也都成爲人們瞻仰的聖地。

關鍵字：玄奘　 聖化　 羅漢　 舍利　 玉華寺

一　 前　 　 言

唐代玄奘的傳記中已有關於他聖化的敍述，至中晚唐時期，更



出現以玄奘之名宣揚的中國撰述經典（疑僞經典）、齋儀、禮拜法，

以及和玄奘西行有關的深沙神信仰，凡此都反映唐代玄奘聖化的

軌迹。① 然而，迄今並未發現唐代玄奘圖像的遺存，入宋以後，玄

奘的聖化以圖像、宗教文物和遺迹崇拜的形式展現，其中有一部分

更影響了日本鎌倉時代（１１９２—１３３３）玄奘聖化的鋪陳和發展。

宋代不僅有玄奘聖化的圖像，甚至被供奉在佛寺的經藏殿中。

玄奘聖化的圖像除了以頭部的圓光顯示之外，另有左手執梵夾、右

手“屈二指”的聖化之徵，此種形像傳到日本之後，成爲鎌倉時代

法相宗祖師玄奘圖像的標幟，但迄今尚未有人解釋其中的典故。

本文考察南北朝以降佛教界以僧人辭世前手勢爲得道聖果之徵，

以詮釋宋代以此作爲玄奘聖化的表現。此外，玄奘還被繪入宋代

“五百羅漢圖”中，羅漢圖是舉行“羅漢供”的儀式繪畫，②因此之

故，玄奘也作爲羅漢受人恭敬尊禮。

晚唐五代時期，佛教徒從護教的立場出發，發展出明君高僧的

組圖，唐太宗與玄奘的組圖即爲其中之一。至北宋初年，以歐陽修

（１００７—１０７２）爲首古文運動儒士的排佛言論，使得佛教界感受到
很大的危機感，是以僧俗信衆展開護教的行動。僧人長吉在台州

（今浙江臨海）建“般若臺”，特爲收藏他勸募一百四十五位朝臣抄

寫的一部佛經而建，而此經正是玄奘所譯的《大般若波羅蜜多經》

（Ｔ．２２０，以下簡稱《大般若經》）。又，爲了彰顯崇敬玄奘的譯經之
功，寺院的經藏殿中亦有設像供養玄奘之例。此外，長安近郊玄奘

晚年譯經的玉華寺、埋藏遺骨的興教寺，成爲人們瞻仰的聖地，玄

奘的舍利也受到人們的重視與崇敬。無論是玄奘圖像的聖化、舍
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利的崇拜，以及對其譯經、藏骨之所的重視，都反映宋代玄奘聖化

的一個面向。

二　 高僧羣像中玄奘“屈二指”的意涵

宋代以圖像表現玄奘的聖化，包括寺院壁畫、泉州開元寺塔的

浮雕，以及將玄奘繪入“五百羅漢圖”。① 本文僅討論有確切年代

的事例，熙寧五年（１０７２，日本延久四年）日僧成尋（１０１１—
１０８１）在泗州（今江蘇盱眙）普照王寺見到高僧羣像壁畫，其中玄
奘像左手捧梵夾經卷，右手直立，第四、五指彎屈，日本學者指出：

平安末期以後法相宗祖師玄奘的圖像皆作此型，即源於此。② 中

國南北朝以降的佛教和世俗文獻的一些記載，敍述僧人圓寂時屈

二指或三指，係表示其證聖果的位階；因此，普照王寺玄奘像右手

二指彎曲的手勢（本文稱之爲“屈二指”），實宣告了他的聖化。

（一）中古僧俗離世前後手勢的意涵

日本法相宗玄奘“屈二指”像源於宋代，谷口耕生認爲玄奘左

手抱梵夾作爲譯經僧的表徵，右手第二、三指直立的印相是論義的

象徵，以顯示玄奘的學德高超。③ 實則，如追溯中國中古的僧俗文
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獻，都指出佛教僧俗臨終前後手指彎曲數目，是表示其得道證聖的

果位。

成尋《參天台五臺山記》中，描述泗州普照王寺大佛殿四壁外

的高僧組圖中的玄奘姿態如下：

玄奘左手執經當胸，右手當胸，小指頭相捻。次窺基，字

洪道，右手執念珠垂前，以左手把右手腕。二人著花鞋，鼻如

花。①

此圖已不存，日本鎌倉時代玄奘的畫像或雕像，皆作右手小指和無

名指彎曲，②即文獻上所言“曲二指”，極可能即源於此。此外，熙

寧六年（１０７３，日本延久五年）五月四日，成尋參訪揚州龍興寺，見
到大佛殿後壁也繪有高僧組圖，但他未形容玄奘的姿態。③ 這兩

組高僧組圖都繪於大佛殿外壁，或可能因和先前在普照王寺所見

相同，故未再作敍述。

根據中古僧俗文獻，高僧、清信士辭世時屈指數即顯示其證聖

的果位。僧人圓寂前後，手作屈指狀———無論是一指、二指或三指

的手勢，都是修證成果的象徵。《高僧傳》記載，劉宋順帝昇明三

年（４７９）蜀郡安樂寺釋普恒去世時：“手屈三指，其餘皆申。衆僧
試取捋之，亦隨手即申，申已復更屈。”④又，齊武帝永明七年

（４８９），建康枳園寺沙彌釋法匱去世，“尸甚香軟，手屈二指，衆咸
悟其得二果”。⑤ 又，《續高僧傳》敍述梁朝廬山慧景禪師“及其終
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後，乃返掘兩指。人有捋者，雖伸還屈，如前傳所紀，獲二果

矣”。① 以上二例都將僧人臨終手勢作“屈二指”狀，解釋爲其證得

二果。小乘聖者修行證果分爲四級：初果是須陀洹，二果是斯陀

含，三果是阿那含，四果是阿羅漢。因此，上述二位僧人係得斯陀

含果。此外，北魏山東人頭山銜草寺僧人釋志湛讀誦《法華經》，

他圓寂時“兩手各舒一指”，當時有來自天竺的僧人解讀他係證得

初果：

故湛之亡也，寂無餘惱，端然氣絶，兩手各舒一指。有西

天竺僧解云：“若二果者，舒兩指。”驗湛初果也。②

“舒”字一般作“展”、“張”解，亦可作“卷”解，由於他兩手各舒一

指，故是證得初果，即得須陀洹果。又，陳文帝天嘉元年（５６０）攝山
栖霞寺慧峯圓寂後亦屈一指：“終後屈一指，捋之雖伸還屈，時議謂

證初果。”③

南北朝時期，不惟佛教界以僧人辭世之際手的姿勢，作爲審視

其證果的象徵，也以此衡量俗家信徒證聖的果位。梁朝到溉

（４７７—５４８）的家族世代奉佛，長年蔬食，梁武帝太清二年（５４８），

他臨終時請僧人讀經讚唄，辭世時手屈二指：“及卒，顔色如恒，手

屈二指，即佛道所云得果也。”④亦即得二果斯陀含果。梁武帝之

世，任孝恭（？—５４８）深明佛義，蔬食持戒，其子任世謨隨父聽梁武

帝講經，先父而亡，辭世之時也有異相：“末仍入道，奄至無常，頂暖
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信宿，手屈三指。”①

荆州開聖寺釋智曠生前曾問律僧：“阿那含人亦有疾不？”自

答稱“報身法然”。隋文帝開皇二十年（６００）圓寂，“及遷神後，手

屈三指”。次年即文帝仁壽元年，永濟寺僧人法貴死而復生，自稱

在閻羅王處見到智曠自空而降，地獄的罪人都很高興地説“三果聖

僧來救我等”，②由此可知屈三指係證得三果（阿那含）的象徵。

又，煬帝大業九年（６１３），丹陽攝山釋慧曠遷化，“頂煖淹時，手屈
二指，斯又上生得道之符也”。③ 徵諸前例，可知他係證得二果。

唐東陽永安寺曠法師在太宗貞觀十三年（６３９）辭世，天台湛然
（７１１—７８８）稱其“反屈三指，即第三果人也”。④

由上可知，佛教界對於圓寂時手勢和證果關聯已形成一定的

看法，至宋贊寧（９１９—１００１）《宋高僧傳》解讀僧人臨終手勢，認爲

無論是伸指或屈指都是證果的意涵。唐温州陶山道晤圓寂後“忽

舉右手，狀若傳香”，贊寧的贊評如下：

凡諸入滅舉其指者，蓋示其得四沙門果之數也。昔求那

跋摩舉二指而滅，言已證二果歟？其次法京垂滅，屈三指；慧

景反握二指，捋之還屈。今（道）晤之伸指，豈不同諸？⑤

贊寧舉了三個例子，梁朝慧景禪師已見於前，法京指的是唐代天台

山國清寺釋普明，本名法京，他辭世後“經二宿，左手仍内屈三

指”。⑥ 至於罽賓僧人求那跋摩（３６７—４３１），文獻中並無他“舉二
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指而滅”的記載；唯宋文帝元嘉八年（４３１）他辭世之前作偈頌，自
稱已證二果：“未終之前，預造遺文偈頌三十六行，自説因緣云，已

證二果。手自封緘，付弟子阿沙羅云：‘我終後，可以此文還示天竺

僧，亦可示此境僧也。’”宋文帝命其弟子譯出其遺文，其中有“後

於師子國，村名劫波利，進修得二果，是名斯陀含”。① 由於中古以

降佛教僧俗皆認爲高僧、清信士辭世時屈指數爲證果數，所以贊寧

從求那跋摩的遺文偈頌中稱得二果，反推他“舉二指而滅，言已證

二果歟”。此一情況也出現在唐代僧人對於天竺僧人佛駄跋陀羅

（覺賢）聖化的敍述，元嘉六年（４２９）佛駄跋陀羅圓寂，《高僧傳》中
並未有他辭世時手勢的敍述，但唐法藏（６４３—７１２）、澄觀（７３８—
８３９）的著作中，都提及佛駄跋陀羅（覺賢）圓寂時“手屈三指，明得
阿那含果”。② 應該也是基於同樣的道理推衍的。

（二）玄奘“屈二指”的圖像

唐朝玄奘的傳記中並無他辭世時屈指的記載，但有其他聖化

的敍述。③ 至宋代日僧成尋所見寺院高僧組圖中玄奘的屈二指形

像，係透過南北朝以來僧人辭世的手勢爲其得聖果的説法，化做視

覺上的表現。“屈二指”應是表示其得二果，當是得斯陀含果；此

和《大唐大慈恩寺三藏法師傳》所記：玄奘自言得生彌勒内院，以

及其後韋陀天現身西明寺宣稱玄奘已生至覩史多天彌勒内

院，④似乎兜不攏，實則從以下之例，可知屈指數主要的意涵是傳

達其已證聖成果。如陳後主禎明元年（５８７）十一月二十三日，建康
攝山栖霞寺僧慧布遷化：“終後屈三指，捋之雖申還屈，乃至林中，
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一月猶爾。”①宋宗曉（１１５１—１２１４）認爲此係顯示他願生的果
位。② 至於玄奘“左手執經當胸”，則可能將他比附爲般若菩薩，

“般若壇法”云：“其壇中心安釋迦牟尼佛華座，座上安像。其座東

面復安華座，座上安般若波羅蜜身
獉獉獉獉獉獉

，左手把經
獉獉獉獉

。”③

成尋所見玄奘“左手執經當胸，右手當胸，小指頭相捻”寺院

壁畫，今已不存；不過，日本鎌倉時代法相宗以此種形像，作爲其宗

製作玄奘像的典型，因此還有相關的玄奘畫像、塑像，以及包含玄

奘像的“釋迦十六善神圖”的遺存。有兩幅日本十四世紀玄奘絹

本畫像，一藏於奈良國立博物館（圖 １），一藏於滋賀寶嚴寺（圖
２），此二圖基本上是一樣的構圖，玄奘坐在禪床上，座前右手邊有
一位非漢人面貌的侍者。玄奘左手執梵夾；右手手掌向外，拇指、

食指、中指直立，無名指和小指彎曲，即所謂的“曲二指”的印

相，④這即是日本鎌倉時期創作法相宗玄奘的形像。⑤ 原瑛莉子認

爲：持梵夾形的玄奘像不僅强調他是法相宗祖師，同時也顯示

他西行求法取回《大般若經》取經僧的意像。⑥ 此外，藥師寺藏鎌

倉時代的玄奘木造坐像（十三至十四世紀），高 ８６．７ 釐米，等身高
大，因此其右手的印相非常清晰（圖 ３）。此像玄奘左手持梵夾，右
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①

②

③

④

⑤

⑥

《續高僧傳》卷七《陳攝山栖霞寺釋慧布傳》，頁 ２３９。
《樂邦遺稿》（Ｔ． １９６９Ｂ）卷上：“今觀布公臨終屈三指，縱未爲應生菩薩，抑亦願生
果位無疑矣。”《大正新修大藏經》（４７），頁 ２３８下。
《陀羅尼集經》（Ｔ．９０１）卷三，《大正新修大藏經》（１８），頁 ８０８上。
《國寶藥師寺展：平城遷都一三〇〇年記念》解説，３９ 玄奘三藏坐像（淺見龍介），
頁 ２１６—２１７。
《國寶藥師寺展：平城遷都一三〇〇年記念》解説，３８玄奘三藏像，頁 １７６；解説，頁
２１６。
原瑛莉子《釋迦十六善神像にみる玄奘像の變遷》，收入《天竺ヘ：三藏法師 ３ 万キ
ロの旅》，奈良國立博物館、朝日新聞社，頁 ２１７。



圖 １　 玄奘三藏像
（《國寶藥師寺展》，

圖 ３９，頁 １７６）

圖 ２　 玄奘三藏像
（《三藏法師の道：西遊記の

シルクロー》，圖 １７５，頁 ２２５）
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圖 ３　 玄奘三藏坐像
（《國寶藥師寺展》，圖 ３９，頁 １７７）

圖 ５　 奈良藥師寺玄奘三藏院
供奉的玄奘像

（作者自攝）

圖 ４　 “護法善神像”中的
玄奘三藏像

（《興福寺國寶展》，

朝日新聞社，２００４年）
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手第一、二、三指上伸，四、五指彎曲，應是禮拜的對象。學者推斷

此像原先可能安座在藥師寺西院正堂，它的背景是彌勒淨土畫木

質障子。① 此外，奈良興福寺所藏板繪彩色“護法善神像”的玄奘

三藏像，左手持梵夾，右手置胸前，一、二、三指直立，四、五指彎曲，

亦作“屈二指”（圖 ４）。② 又，迄今遺存一些鎌倉時代的“釋迦十六
善神”畫中，玄奘有作行腳僧形，也有法相宗典型的持梵夾形的，其

右手即作曲二指狀，如收藏在滋賀縣聖衆來迎寺的“釋迦三尊十六

善神圖”中的玄奘，手持梵夾，右手作屈二指狀。③

１９９１年，奈良藥師寺新建的“玄奘三藏院”落成，其所奉祀的
玄奘三藏像，係出自著名的佛像雕刻家大川逞一（１８９９—１９９２）

之手（圖 ５）。此像係作者的創新傑作，玄奘神采生動，左手仍執梵
夾，但右手改爲執筆，表現玄奘自印度取經回來後翻譯經典之

狀。④ 此像確爲傳神的傑作，但藥師寺爲法相宗的寺院，捨卻傳統

屈二指的手勢，不惟失去玄奘聖化的象徵，也改變了法相宗玄奘像

傳統的特徵，不無可惜。

三　 北宋佛教護法運動與玄奘的聖化

唐武宗、後周世宗的滅佛毁法，使佛教界深刻體悟帝王和佛教
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①

②

③

④

《國寶藥師寺展：平城遷都一三〇〇年記念》解説，３９ 玄奘三藏坐像（淺見龍介），
頁 ２１６—２１７。
《三藏法師の道：西遊記のシルクロー》，圖 １７４，圖 １７５，圖 １７６，志賀太郎解説，頁
３０９—３１０。
《三藏法師の道：西遊記のシルクロー》，圖 １８０，頁 ２３４。
巖田茂樹《玄奘三藏坐像》，收入藥師寺編《玄奘三藏と敦煌経：玄奘三藏院伽藍建

立十五周年記念：大宝蔵殿特别公開》，奈良，法相宗大本山藥師寺，２００６ 年，頁
１３。



存亡的關聯，在寺院中遂出現明君和高僧的組圖，以之作爲護教的

宣傳品。宋初，古文運動家繼中唐韓愈（７６８—８２４）、李翱（７７４—
８３６）之後，對佛教展開更嚴厲的攻擊。如歐陽修等人修纂的《新唐
書》删去玄奘傳等和佛教有關的記事，又因唐太宗在建國主要戰場

建造佛寺爲陣亡者超度，故將他貶抑爲“中才庸主”。佛教界有鑑

於帝王和佛教興亡的密切關係，深恐皇帝受到此等批評佛教的影

響，故展開一連串護法的行動。僧俗紛紛著書立説以反駁歐陽修

之説，主要的有龍昌期《非韓》百篇、契嵩（１００７—１０７２）《輔教編》、
《非韓》三十篇、張商英（１０４３—１１２２）《護法論》等。宋代佛教界護
法的重要論述之一，係辯駁歐陽修“唐太宗爲中才庸主”之非。太

宗支持佛教的行事如譯經、度僧、撰寫《大唐聖教序》稱佛教爲“聖

教”，大都和玄奘有關，他們在替唐太宗辯護之餘，也間接提升玄奘

的地位。如僧人長吉建立經藏院“般若臺”，收藏百餘位朝臣抄寫

玄奘漢譯的《大般若經》寫本，一則突顯衆多朝臣的虔敬佛法，二

則顯揚玄奘譯經之功，並且間接贊揚支持他譯經的唐太宗，以護翊

佛教。日本鎌倉時代法相宗主導玄奘聖化的僧人貞慶（１１５５—
１２１３），在奈良笠置寺建造一所“般若臺”，並巧妙地藉着此臺扉繪
圖像的製作，將玄奘列爲護法善神之一。

（一）明君高僧組圖

唐末五代時期，佛教僧俗界無法忘卻滅法毁佛陰影，對於佛法

依存於王法有深刻的體悟，故營造明君高僧的意像，作爲護教的宣

傳品，其後甚至將他們進一步聖化。

敦煌文書 Ｓ．３７２８背面有《大唐玄宗皇帝問勝光法師而造開元
寺文》，内容係唐玄宗聽勝光法師述説佛之功德，深受感動，遂發願

永爲佛弟子，並且下令在各州皆造一所“開元寺”。在此件文書

中，突顯出皇帝和佛教興亡的關係：

大唐玄宗皇帝問勝光法師而造開元寺。帝曰：佛有何恩
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得，致使人臣捨父捨母而師侍之？説若無憑
獉獉獉獉

，朕當除滅
獉獉獉獉

。法師

奏曰：我佛之恩，恩越天地，明過日月，親過父母，義極君

臣。……帝乃虔恭謂法師曰：佛德實大，非師莫宣，朕今發願
獉獉獉獉

永爲佛之弟子
獉獉獉獉獉獉

。敕下諸州府每州造寺一所，額號開元，一任有

力人造寺，以表朕之敬仰。①

馬德從其内容和墨迹分析，認爲它是五代時期所寫的，但此文本産

生的時間可能較此爲早。② 徵諸史籍，武后天授元年（６９０）下令在
兩京和諸州各置一所“大雲寺”；至開元二十六年並改爲“開元

寺”，③故開元寺並非玄宗新建之寺，顯見玄宗受勝光法師感召而

在各地建開元寺之説並非史實。至於創造此説的用意，有學者認

爲係强調開元寺的特殊和崇高的地位，以突顯其重要性；④筆者則

認爲此係在唐武宗、周世宗毁佛之後，佛教界爲爭取帝王護持佛

教，因而創造出種種“明君高僧”的傳説。在此文本中，唐玄宗告

訴勝光法師：若不能舉證佛的恩德，將“除滅”佛法；及法師奏稱佛

恩普覆四生六道，濟及幽冥，玄宗乃虔心歸敬，下令諸州皆造開元

寺。

五代時期，此一傳説也成爲寺院的壁畫題材，並且和唐太宗、

玄奘的組圖並陳。根據駱天驤（１２２３—１３００？）《類編長安志》記
載，五代名將王彦超（９１４—９８６）將他長安城南的莊園，舍建重雲
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①

②

③

④

黄永武編《敦煌寶藏》（３１），臺北，新文豐出版公司，１９８６ 年，頁 ６６。中國社會科學
院歷史研究所、中國敦煌吐魯番學會敦煌古文獻編輯委員會、英國國家圖書館、倫

敦大學亞非學院合編《英藏敦煌文獻·漢文佛經以外部分》（５），成都，四川人民出
版社，１９９０年，頁 １５３。
馬德《從一件敦煌遺書看唐玄宗與佛教的關係》，《敦煌學輯刊》１９８２ 年第 ３ 期，頁
７３。
《唐會要》卷四八，臺北，世界書局，１９７４年，頁 ８５０。
聶順新《開元寺興致傳説演變研究———兼論唐代佛教官寺地位的轉移及其在後世

的影響》，《敦煌研究》２０１２年第 ５期。



寺，在正殿東、西壁各繪有唐太宗和玄奘、唐玄宗和勝光法師組圖：

“正殿東壁間，王思温畫太宗與三藏對談；西壁，畫玄宗與勝光法師

對談，至今猶存，號爲奇絶。”①東、西殿明君高僧遥遥相對，顯然有

護法的意涵。②

迄於宋朝，“唐玄宗與勝光法師”的傳説和圖像也被傳抄摹

寫。今藏於陝西省博物館一通元仁宗延祐六年（１３１９）的石碑，碑
額篆題“大開元寺興致”，中截線刻竇恭所繪的“唐玄宗與勝光法

師對談圖”（圖 ６），截刻《大唐玄宗皇帝問勝光法師而造開元寺
文》，文後注明“此文貞祐四年九月初二日弘教大師賜紫僧澄潤書

於開元皇帝祠壁，必有所據，未暇探討。歲月浸久，漸致泯滅，故移

之貞石，庶後之來者有以見夫寺之由致焉”。③ 由此可知，此碑上

的玄宗造開元寺文，係金宣宗貞祐四年（１２１６，宋寧宗嘉定九年）僧
人澄潤書寫在寺中玄宗皇帝祠堂壁上，至延祐年間方將之刊刻於

石碑上。將此文和敦煌本 Ｓ．３７２８背《大唐玄宗皇帝問勝光法師而
造開元寺文》比對，則玄宗和勝光法師對話内容相同，僅增加時間、

地點、皇帝賞賜的記載，即開元二十八年正月二十八日玄宗於延慶

殿金剛道場問法於勝光法師，後賜法師茶、淨瓶和偈言。④ 值得注

意的是：玄宗發願文改爲更强烈的語詞，從 Ｓ．３７２８“朕今發願永
爲佛之弟子，……一任有力人造寺，以表朕之敬仰”，改爲“自今以
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①

②

③

④

《類編長安志》卷九《勝遊·三川·御宿川》，西安，三秦出版社，２００６年，頁 ２７０。
畢沅《關中金石志》卷八《開元寺興致》云：“碑序開元二十八年明皇與勝光法師論

佛功德，令天下州府各置開元寺，故上方繪明皇及法師像。考鄠縣重雲寺有吴（當

作王）思温唐太宗與玄奘對譚畫壁，即此等事也。”收入《石刻史料新編》第二輯

（１４），臺北，新文豐出版公司，１９７９年，頁 １０７０４下—１０７０５上。
武樹善《陝西金石志》卷二八《大開元寺興致》，收入《石刻史料新編》第一輯（２２），
頁 １６７６８下。
聶順新《開元寺興致傳説演變研究———兼論唐代佛教官寺地位的轉移及其在後世

的影響》，頁 ９７。



圖 ６　 開元寺興致碑
（《北圖藏中國歷代石刻拓本匯編·元》，４９册，北京，中州古籍出版社，１９９０年，頁 ７０）
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後，誓爲佛之弟子，可於天下州府各置開元寺一所，表朕歸佛之本

意。遂賜法師御茶一角、金銀淨瓶各一對、無常偈一首……”①即

從允許各州有財力的人造一開元寺，改爲由官方造寺。成書於咸

淳六年（１２７０）的《釋氏通鑑》，將此傳説繫於玄宗開元二年（７１４）：
“帝宣問左街僧録神光法師曰：佛於衆生，有何恩德……”此處“勝

光法師”作“神光法師”，並且冠以“左街僧録”之銜，《釋氏稽古略》

的記載亦同。② 按：唐文宗開成（８３６—８４１）中，始置左右街僧
録，③因此，上述二書的鋪敍有違史實，應是爲强化此説而添加的。

唐代滅亡之後，官寺已無王朝的加持庇護，元代的“大開元寺興

致”碑刻此傳説，應即如其碑額上所述“興致”，爲溯本追源之意。

上述明君高僧圖係出於護法之意，也間接提升了玄奘法師的

地位。至南宋，泉州開元寺塔則有梁武帝、唐三藏的組圖，在這組

磚雕上，二人都有圓光，意味着他們的聖化；由此似可顯示此一組

合係延續着“明君高僧”護法的論述，更將護法的帝王和高僧聖

化。泉州開元寺的東、西塔皆爲五層八角形，每層八面各有佛教人

物浮雕二尊，兩塔共計一百六十尊。東、西塔各有一尊玄奘的浮

雕，東塔第二層西北面玄奘和法顯爲一組，屬於高僧組圖（圖 ７）；

西塔第四層南面梁武帝和唐三藏爲一組（圖 ８），此四像都有聖化
的圓光。④ 西塔和“唐三藏”相對的梁武帝雙手捧一梵夾，夾左半

部有一尊坐佛，右半部寫着“般若心經”。⑤ 關於此經，據《大唐大
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圖 ７　 泉州開元寺東塔（西北），玄奘、法顯
（《泉州東西塔》，頁 １２５）

慈恩寺三藏法師傳》記載，玄奘在四川習法時，曾照顧一名病者，他

因感恩之故授予法師此經；日後玄奘西行時凡遇困頓危厄，都靠吟

誦此經得以濟渡：“是時顧影唯一，心但念觀音菩薩及《般若心

經》。”①梁武帝和玄奘在世相去百餘年，但他手持《般若心經》卻是

玄奘在貞觀二十三年（６４９）譯出的，並不合理。然而，若從明君高
僧組圖的觀點來看，它的目的在强調明君崇仰佛教、尊禮高僧。如

前述玄宗、勝光法師組圖中，勝光法師可能是虚構的人物。而此圖
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① 《大慈恩寺三藏法師傳》卷一，北京，中華書局，２０００年，頁 １６。



圖 ８　 泉州開元寺西塔（南），唐三藏、梁武帝
（《泉州東西塔》，頁 １８０）

主要借用歷史上最爲崇佛護教的梁武帝形像，和玄奘並置，並且將

二人同時聖化。至於“開元寺興致碑”中，和玄奘對坐的唐太宗則

晚至日本鎌倉時代時才被聖化爲“觀世音菩薩”的化身。①

此外，西塔東北面有“火龍太子”和“猴行者”的組圖（圖 ９），

和玄奘西行取經求法的傳説《大唐三藏取經詩話》及明《西遊記雜

劇》有關。②

·８７１· 中華文史論叢（２０１９．１，總第一三三期）

①

②

拙文《日本鎌倉時代玄奘的聖化》，《中華文史論叢》待刊。
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圖 ９　 泉州開元寺西塔（東北），火龍太子、猴行者
（《泉州東西塔》，頁 １８２）

（二）僧人長吉和台州“般若臺”

唐代以韓愈爲中心展開的古文運動，係宋代儒學發展的重要

成分，宋代士大夫尊韓、並且承繼其排佛論點；其中，以歐陽修的著

述最具指標性。先前學者已討論儒士反佛的原因非止一端，但未

著眼於北宋諸帝的崇信佛教尤爲激化其反佛的這個重要因素。宋

初四位皇帝（太祖、太宗、真宗、仁宗）崇敬佛教的行事，皆以模仿

唐太宗爲基調，包括以下各項：在戰場建寺、建立譯場、度僧，更爲

·９７１·宋代玄奘的聖化：圖像、文物和遺迹



漢譯佛經撰序，稱佛教爲“聖教”。① 歐陽修不敢直斥當朝皇帝之

不當，只能轉而批評先朝的唐太宗，藉古以諷今，因此之故，歐陽修

在《新唐書》以“復立浮圖”，貶抑唐太宗爲“中材庸主”，藉由此事

也間接否定太宗將佛教稱爲“聖教”。此事引起佛教界的警惕，佛

教界惟恐再遭逢迫害毁禁，僧俗信衆也展開護教的行動，致力於爲

唐太宗辯護，又因唐太宗尊崇佛教的行事都和玄奘有關，連帶引起

時人對這位譯經求法高僧的重視。北宋僧人長吉特别在台州建立

一所“般若臺”，專爲收藏玄奘所譯《大般若經》的寫本之用，以突

顯、頌揚其譯經之功。

１ 僧人長吉與朝士
佛教僧俗信衆展開護教的行動，致力於爲唐太宗辯護，如

宰相張商英撰《護法論》，稱唐太宗爲“大有爲之君”，批評歐陽

修妄加論議之非。② 名僧契嵩《唐太宗述》一文，更稱唐太宗是真

正的王者；③另撰《非韓》三十篇，稱太宗“聖賢有道之君”。④ 在佛

教界的護法運動中，有一名和多數朝臣交好的僧人長吉采取另一

種護法的形式，他在台州建立名爲“般若臺”的建築物，用以收藏
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１５３。
《鐔津文集校注》卷一八《非韓中》，頁 ３５１。



當代一百四十五位朝臣抄寫的《大般若經》，透過朝臣名士崇信、

聲援佛教。此舉不惟贊揚翻譯此經的玄奘，並可間接辯駁唐太宗

並非庸主。

佛教文獻中幾乎没有關於“梵才大師長吉”的記載，他的俗家

姓名、籍貫、生卒年皆不詳。然而，由於他文采豐富，特别長於賦

詩，駐錫在汴京（今河南開封）期間，和朝臣名士交遊唱酬，在世俗

文獻中反而留下他一些活動的記録，方可得知他建“般若臺”之

事。他早年在浙江天台山修行，仁宗天聖（１０２３—１０３２）中，抵達汴
京，被選入譯經院，參與佛典漢譯，約在京城居住十年之久。當時

名臣文士多盛贊長吉的詩才，契嵩云：“梵才大師少以詩鳴於京

師。”①樞密副使胡宿（９９５—１０６７）亦稱：“梵才大師以實性會道，以
餘力工詩。”②他的詩作更彙集成《淮海叢編集》，宋祁（９９８—
１０６１）爲此書作序云：

予友“梵才”吉公其人歟？公資能詩，始來京師，以高言

警章與士大夫相酬謝，士大夫爭從之遊。③

長吉與當世名公“大宋”宋庠（９０６—１０６６）、“小宋”宋祁兄弟二人
交情甚篤，頗有相和之作。此外，他和梅堯臣（１００２—１０６０）、葉清
臣（１０００—１０４９）、范仲淹（９８９—１０５２）等朝士也有酬答佛理的詩
文。透過這些文人朝士的詩文，長吉生平事迹、以及其在台州淨名

庵建立“般若臺”之事，方得以流傳。

長吉被賜以“梵才大師”之號，和他參與佛教經録的編纂有

關。仁宗天聖中，長吉被選入譯經院，和“辯才法師”紹德、慧詢加
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入《菩薩本生鬘論》（Ｔ．１６０）的翻譯工作。① 此外，他和名僧“光梵
大師”惟淨（？—１０５１）共同編撰經録《天聖釋教録》。胡宿《臨海
梵才大師真贊》云：

朝之名臣勝士莫不欣挹其風，日至於室，參評雅道，間印

禪理。……訂正智者、慈恩二教，及同編《釋教總録》三十卷。

七年，書成奏御，賜紫方袍。未幾，歸臨海北山，掃“淨名庵”

居之。②

《釋教總録》即《天聖釋教録》，由惟淨主編，天聖七年（１０２９），此書
編就上奏，③仁宗御賜長吉紫方袍暨“梵才大師”之號。④ 此經録今

已亡佚，但它的簡目《天聖釋教總録》的殘本還保存在《趙城金藏》

中。⑤ 在此必須説明：北宋皇帝有以同一稱號分别賜給多位僧人

之例，⑥北宋另有一位僧人也有“梵才大師”之號，不可混一。成尋

《參天台五臺山記》中，敍述公元 １０７２—１０７３ 年間，他在汴京和譯
經“梵才大師”（“梵才三藏”）惠詢來往之事。⑦ 從時間上來説，長

吉在汴京活動的時間較惠詢早了四十餘年。

在《天聖釋教録》完成後，長吉就回到台州。宋祁《台州白雲
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山北淨名庵般若臺記》一文敍述他回到台州以後的情況：

俄詔賜紫方袍，號“梵才大師”，勝流欽風，多所延供。

久之，厭苦謝去，復山林之遊。歲在降婁，始還台州。州守悦

其風，虚淨名庵以舍之。惟師行嚴而身修，寓曠而氣安，能示

方便，悦可大衆。居三年，道益光明，台人異焉。捐金抵璧，踵

往瞻事。四方來者，與麻葦俱，乃闢精廬而肆之。刊林衡，鏤

巖椒，棘如而堂，蝟如而庭者，且數百筵。朝熏夜祓，供擬尤

具。①

“歲在降婁”與十二星次相配在戌，依此推之，長吉係在仁宗景祐

元年歲次甲戌（１０３４）離京。他回到台州後，刺史請他住北固山的
“淨名庵”。從景祐元年至三年，由於長吉修行嚴謹，以種種方便

教化大衆，廣受僧俗尊崇；信衆前往瞻禮、追隨，人數衆多，因此他

更擴建僧舍。此寺遂成爲一個重要的佛教道場，吸引很多信衆至

此修習。

其後，長吉采取龍圖閣學士葉清臣的建議，勸化當代名公朝臣

抄寫《大般若經》，並且建立經藏所。當時長吉已經在台州隱居九

年，爲了興建“般若臺”，不惜出山至汴京、浙西、淮甸等地，往訪昔

日相識的朝臣名士，除了募集營造經費之外，也勸請他們抄寫經

書。當世文人的詩作爲長吉的勸化之旅留下記録，梅堯臣《次韻和

長吉上人淮甸相遇》詩云：“淮上一相遇，憶在京都時。雖驚歲月

换，未改松桂姿。童侍兩三人，瓶錫相與隨。自言東越來，篋中多

好詩。文字皆妥帖，業術無傾敧。……”②又《送梵才吉上人歸天

台》詩云：“頃余遊鞏洛，值子入天台。當時羣卿士，共羡出氛埃。

荏苒逾一紀，却向人間來。問子何爲爾，言興般若臺。雖將發愚
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闇，般若安在哉？……”①由此可知，他所勸募的對象多爲昔日在

汴京交好的朝臣。契嵩《送梵才吉師還天台謌敍》有更詳細的記

敍：

梵才大師少以詩鳴於京師，晩歸天台，益勤吾道，一朝思

以佛事，以勸■紳先生之徒。前年來浙西、淮甸間，所遇卿大

夫有名聲於人者，皆樂從其事，不翅百數。此非精誠篤志，推

尊於聖人真教道妙，何能得仁賢君子如是之多耶？②

他甚爲贊嘆長吉建般若臺，以及邀集到衆多朝臣名宦抄經的成果，

特别標舉推崇《大般若經》爲“聖人真教道妙”。宋祁《寄大固山嘉

祐院長吉上人》詩注云：“案上人曾遊京師，得宋祁以下一百四十

五人所書般若經，建臺以貯之。”③可知經長吉的奔走勸化，共募得

朝士名臣一百四十五人共襄盛事。又，南宋撰述的《嘉定赤城志》

也説：“嘉祐院，在州北一里，舊名淨名庵，後改今額。僧長吉嘗遊

京師，得宋參政庠以下一百四十五人所書般若經，建臺以實之。復

自刺血書《維摩經》附焉。”④

２ “般若臺”與護法
漢代以降，政府藏書稱爲“蘭臺”；六朝時期因佛典屬性不同，

故佛教藏經之所稱爲“般若臺”，⑤唐代或稱爲“經臺”，此藏經處所
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①

②

③

④

⑤

《梅堯臣集編年校注》卷一三，頁 ２１９。
《鐔津文集校注》卷一三，頁 ２６５—２６６。
宋祁《景文集》卷一二，臺北，藝文印書館，１９６９年，頁 ５Ａ。
《嘉定赤城志》卷二七，《宋元方志叢刊》，北京，中華書局影印，１９９０年，頁 ７４７９上。
如劉宋武帝時建康僧人釋僧饒（３７３—４５８）住在白馬寺，“寺有般若臺，饒常遶臺梵
轉，以擬供養。行路聞者，莫不息駕踟蹰，彈指稱佛”。《高僧傳》卷一三《宋京師白

馬寺釋僧饒傳》，頁 ４９９。又僧祐《出三藏記集》有“定林上寺建般若臺
獉獉獉

大雲邑造經

藏記”、“建初寺立般若臺經藏
獉獉獉獉獉

記”之目。《出三藏記集》卷一二《法苑雜緣原始集目

録序》，北京，中華書局，１９９５年，頁 ４８８—４８９。



建築物的形式多爲樓、臺、亭。① 長吉建造此臺，係專爲收貯百餘

位朝臣的《大般若經》抄本，臺名和經名相同，具有特别意義。

長吉規劃淨名庵“般若臺”，僅收藏《大般若經》六百卷的寫

本，特爲突顯玄奘在譯經上偉大的功績。玄奘一生共譯出大小乘

經律論七十五部，計一千三百三十五卷，其中《大般若經》六百卷，

部帙最爲龐大，是般若經典完整的呈現。前此雖然鳩摩羅什已傳

譯一些般若經典，但篇幅都很短，僅是一小部分，故此可謂玄奘最

具代表性的成果。《大慈恩寺三藏法師傳》卷一〇特别强調《大般

若經》翻譯的價值，各種經録如《古今譯經圖記》、《大唐内典録》、

《開元釋教録》等，敍及玄奘所譯諸經，都將此經列在首位。② 長吉

選擇以此法護教，一則彰顯玄奘之功，聯結到護持他譯經的唐太

宗，可和智圓（９７６—１０２２）、契嵩等辯駁唐太宗非庸主相呼應。二
則此和長吉的修習也有關聯，胡宿《臨海梵才大師真贊》敍及長吉

在汴京時期，文士朝臣“日至於室，參評雅道。間印禪理，尋被詔譯

館，訂正智者、慈恩二教”。③ 可知長吉既習禪，兼修習天台和慈恩

教，慈恩教（法相宗）的高祖即是玄奘，此舉亦可兼彰顯祖師之功。

慶曆二年（１０４２），長吉開始在淨名庵建造“般若臺”，歷時三
年，至慶曆五年竣工。宋祁撰《台州白雲山北淨名庵般若臺記》

（以下簡稱《般若臺記》）敍此臺籌建之原委，並刻諸碑：

九年，復作一成臺，置《大般若經》六百篇，及刻千劫佛

像。彼貨與力，不募自至，弗可貲紀。師復砭膚取血，書《維摩

經》，質神爲要。又欲推慧命而廣之，乃謀於公卿大人，於是龍

圖閣直學士南陽葉君倡始籲謀，分繕寶典。凡臺閣方面知名
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①

②

③

張春雷《“經臺”辨考》，《宗教學研究》２０１３年第 ２期，頁 １０３—１０５。
《古今譯經圖紀》（Ｔ．２１５１）卷四，《大正新修大藏經》（５５），頁 ３６７中。
《文恭集》卷二九，葉 １４Ｂ—１５Ａ。



士數十族，叢喜迭捨，參訖寫庸。閲三年臺成，……時慶曆二

年八月中旬記。至五年，臺成，刻石。①

當代名臣葉清臣、宋祁等人在此臺的興建過程中，都有襄助之功。

宋祁曾參與《新唐書》的編撰，相對於歐陽修的排佛，宋祁則和多

數朝臣選擇了加入長吉的護法隊伍。又，宋祁《般若臺記》稱讀此

經可“掊五藴，泯空色，攪萬異爲一真”而悟道，②即《大般若經》之

旨。長吉建造般若臺，並且請朝臣名士百餘人寫經贊助、供養，實

寓含尊崇其譯者玄奘的意涵。

長吉生長的時代，正值北宋古文運動的儒士大力排佛之際，他

早年即仰慕護教的僧人，曾親訪著名的護法僧人智圓，並且力勸契

嵩增廣其護教的篇章。天禧五年（１０２１），他兩度至杭州西孤山拜
訪智圓，除了仰慕其在《法華經》的修習之外，智圓致力於護教也

是因素之一。智圓初度會見長吉，即亟賞他在佛法和文才的雙重

造詣，他在《送天台長吉序》云：“精浮圖書，復善騷雅。其爲人，其

立言，悉所謂如夏雲秋濤者，於是得其人而交也，得其辭而翫

也。”③翌年，智圓辭世。長吉念念於護教，更致書契嵩，勸他增廣

其《原教》的護法論述，再闡佛教不違反儒家教示的觀點，契嵩《廣

原教敍》即稱此篇之作係受長吉之勸：

敍曰：余昔以五戒十善，通儒之五常，爲《原教》，急欲解

當世儒者之訾佛，若吾聖人爲教之大本。雖概見而未暇盡言，

意待别爲書廣之。《原教》傳之七年，會丹丘長吉
獉獉獉獉

遺書，勸余

成之。雖屬草，以所論未至焚之，適就其書，幾得乎聖人之

心。④
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①

②

③

④

宋祁《台州白雲山北淨名庵般若臺記》，《四庫輯本别集拾遺》，頁 １５—１６。
宋祁《台州白雲山北淨名庵般若臺記》，《四庫輯本别集拾遺》，頁 １６。
智圓《閑居編》（Ｘ．９４９）卷三二《送天台長吉序》，《卍新纂續藏經》（５６），頁 ９１５下。
《鐔津文集校注》卷二《廣原教》，頁 ２４。



上文稱“丹丘長吉”，係因此時長吉已歸隱於天台淨名庵，丹丘山

在天台山脈，此處以丹丘代替天台之稱。契嵩受到長吉的鼓勵，於

仁宗嘉祐元年（１０５６）完成《廣原教》。契嵩或有可能受到長吉援
引朝臣護教的啓發，其後他親自帶着護教的著作到京師，送給丞相

韓琦（１００８—１０７５）、富弼（１００４—１０８３）等人，並且流布京師。最
後通過知開封府尹王素，將其所寫的“上皇帝書”、禪宗祖師傳《傳

法正宗記》和“定祖圖”，夾帶護教的《輔教編》，呈給仁宗，請予以

編入藏經。嘉祐七年，仁宗詔付傳法院將上述諸書編次入藏，並且

賜契嵩“明教大師”之號。① 由此可見佛教界僧俗的危機感之深，

以及其護教之力。

淨名庵“般若臺”因收貯百餘名士朝臣抄寫的《大般若經》，

加上他們詩文的宣揚贊頌，遂成爲文人逸士往訪的佛教勝地，並

且留下文字記録。淨名庵後來改名“嘉祐院”，②或有可能是在宋

仁宗嘉祐（１０５６—１０６４）年間易名。宋祁《寄大固山嘉祐院長吉上
人》詩云：“名高身愈隱，孤錫倚巖扃。園布黄金地，臺藏白馬

經。”③石公弼（１０６１—１１１５）《遊嘉祐院登般若臺》：“縈回巖岫擁高
樓，飲海拏雲走翠虯。欲問此臺名般若，一輪明月照中秋。”④周延

雋《登般若臺懷吉上人》：“社友半凋零，巖棲門晝扃。松堆談廢

麈，貝壞譯殘經。蝸繞篆餘壁，鳥還參後庭。了應身是幻，頽思劇

冥冥。”⑤
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①

②

③

④

⑤

《傳法正宗記》（Ｔ．２０７８）卷一，《大正新修大藏經》（５１），頁 ７１５中。
《嘉定赤城志》卷二七《寺觀門》：“嘉祐院在州北一里。舊名淨名庵，後改今額。”頁

７４７９上。
《景文集》卷一二，葉 ５Ａ。
李庚原著，林師蒧、林表民等增修《天台續集》卷上，文淵閣四庫全書本，１３５６ 册，頁
４７６上—下。
《天台續集》卷上，頁 ４７４下。



四　 經藏殿的玄奘像與“唐僧取經”羅漢圖

約在長吉於台州建造“般若臺”前後，也有一名官員在其家鄉

的佛寺建造經藏殿，其中設有玄奘像供奉崇祀。又，南宋明州（今

浙江寧波）惠安院制作的五百羅漢圖中，玄奘以西行取經之形被繪

入其中，成爲五百羅漢之一員。上述二例顯示玄奘已被聖化爲神

祇，並且被禮拜供養。

（一）經藏殿的玄奘像

宋代名臣李綱（１０８３—１１４０）《報本殿記》一文，係爲福建一所
奉祀傅大士和玄奘像之殿而作。北宋寺院經藏院多設有“轉輪

藏”，①至南宋更爲普及。葉夢得（１０７７—１１４８）敍述他所經過的城
市鄉邑的寺院十之六、七都設有轉輪藏。② 轉輪藏係在藏經殿建

立一中心柱，環柱作八面或六面書櫃，放置佛經；中央設有軸輪，係

取佛陀轉法輪之意，意使扶輪轉經藏者得以沾染佛法。後來轉化

爲信衆只要轉動經藏殿的軸承，即可得等同誦經之功德。③ 此係

梁朝傅翕（４９７—５６９，又稱“傅大士”、“善慧大士”）創設發明的，因
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①

②

③

關於宋代轉輪藏的研究，參見黄敏枝《關於宋代寺院的轉輪藏》、《再論宋代寺院的

轉輪藏》，《清華學報》新第 ２６卷，第 ２，３期。
葉夢得《石林居士建康集》卷四《建康府保寧寺輪藏記》，《叢書集成續編》本，上海

書店出版社，１９９４年，頁 ６。
樓穎《善慧大士語録》（Ｘ．１３３５）卷一：“大士在日，常以經目繁多，人或不能遍閲，乃
就山中建大層龕，一柱八面，實以諸經，運行不礙，謂之‘輪藏’。仍有願言：登吾藏

門者，生生世世不失人身。從勸世人，有發菩提心者，志誠竭力，能推輪藏，不計轉

數，是人即與持誦諸經功德無異。隨其願心，皆獲饒益。今天下所建輪藏，皆設大

士像，實始於此。”《卍新纂續藏經》（６９），頁 １０９下。



此在轉輪藏所多供奉傅大士像。① 從《報本殿記》可知經藏院也有

兼供奉玄奘像之例，將玄奘和傅大士並列等祀，意即將他從譯經高

僧提升至聖者。

徽宗宣和（１１１９—１１２６）初年，右文殿修撰羅疇（１０７６—
１１３７）在南劍沙縣（今福建沙縣）寶峯棲雲禪院建轉輪殿，以收貯
其家收藏的五千四十八卷佛經；並構建經堂，作爲僧侣閲讀經典之

場所。② 此外，又在轉輪藏殿之西，經堂後方，另造一殿，供奉傅大

士和玄奘像。此殿畢工之後，請當地出身的進士李綱爲之命名，因

感念傅大士創建轉輪藏之德，以及玄奘西行求法暨譯經之功，遂以

“報本殿”爲名。李綱亟稱玄奘西行求法之艱辛，以及譯經講習之

功勞，作記刻石：

下逮隋唐，其教愈隆。然所謂經律論者
獉獉獉獉獉獉

，猶不備也
獉獉獉獉

，於是
獉獉

三藏法師玄奘出焉
獉獉獉獉獉獉獉獉

。以堅固心，發大誓願，遠求法要，眇然一

身，經二十年，行數十萬里，歷無數國土，險阻艱難，濱於九死，

乃得至所謂西天者。講習諸法，以經律論歸於此方，而三乘教

典始遂完具，故後世語求法者
獉獉獉獉獉獉

，必以三藏法師爲之本
獉獉獉獉獉獉獉獉獉

。是二大
獉獉獉

士宏闡佛教
獉獉獉獉獉

，開示未來
獉獉獉獉

，有不可稱量之功
獉獉獉獉獉獉獉

。……深惟建藏求法
獉獉獉獉獉

二大士之功不可弭忘
獉獉獉獉獉獉獉獉獉

，乃即寶藏之西，經堂之後，别構小殿
獉獉獉獉

，設
獉

其像貌而奉祠之
獉獉獉獉獉獉獉

，禮也
獉獉

。③
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①

②

③

《佛祖統紀校注》卷三三《法門光顯志》：“藏前相承，列大士像，備儒、道、釋冠服之

相者，以大士常作此狀也。”頁 ７４５。張勇《傅大士研究》第十一章，成都，巴蜀書社，
２０００年，頁 ４４２，４５８—４６６。
《李綱全集》卷一三五《棲雲院新修印心堂名序》：“右文殿修撰羅公既以家所藏佛

菩薩書五千四十八卷，於寶峯棲雲禪院建大寶藏，莊嚴安貯，轉大法輪，使見聞者無

不蒙益，以作佛事。又於藏殿之西，相地爽塏，搆大經堂，集諸淨侣，同閲秘典。規

模宏深，廣博嚴麗，雲山妙色，泉石清音，長在耳目，助發實相，誠勝事也。”長沙，岳

麓書社，２００４年，頁 １２９９。
《李綱全集》卷一三二《報本殿記》，頁 １２６８。



按：宋代經藏五千四十八卷，其中玄奘所譯者七十六部一千三百

四十七卷，超過其中四分之一（百分之二十七），①故上文有“以經

律論歸於此方，而三乘教典始遂完具”之語。

此殿不惟設有傅大士和玄奘塑像，寺僧每日更以飲食、香花、

梵唄供養，與禮拜諸佛菩薩賢聖無異：“今右文公知二大士爲建藏

求法之本，構殿設像
獉獉獉獉

，使其徒日以香花飲饍、歌唄讚嘆，修諸供養，

以昭報之，實古之制，宜名其殿曰‘報本’，則奉祠之意舉矣。”②李

文更稱以上供養實不足以報傅大士創設轉輪藏，以及玄奘西行求

法的貢獻：

惟轉是藏，閲是經者，於焉瞻禮，得其所自知，善慧大士以

大千經卷轉，彈指頃爲立教，故而不爲易也。知三藏法師不愛
獉獉獉獉獉獉獉

軀命
獉獉

，遠涉異域
獉獉獉獉

，爲求法故
獉獉獉獉

，而不爲難也
獉獉獉獉獉

，發無上心
獉獉獉獉

，而有爲者

亦若是。則所以報之者
獉獉獉獉獉獉

，豈特香華飲饍
獉獉獉獉獉獉

、歌唄讚嘆
獉獉獉獉

，修諸供養
獉獉獉獉

而已哉
獉獉獉

。③

在轉輪藏所供玄奘像，這也不是孤例，張世南（約 １２２５ 年前后在
世）《游宦紀聞》一書中，記載福州永福縣重光寺的轉輪藏殿有玄奘

的圖像。鄧肅（１０９１—１１３２）記敍栖雲寺經藏院落成之事，亦提及玄
奘歷經苦厄，不辭辛勞取經傳法之功：“昔三藏法師登危躡險，幽入

鬼方，捫腹不粒者，往往繼日。如此驅馳，經數十寒暑，僅能得之以覿

中國。彼其勤勞爲何如哉，始得以謂之傳經。”④

在經懺法會的文疏中，玄奘的譯經求法之辛勞和功績也受到

稱揚，如南宋知袁州葛謙白《薦考君懺大藏經疏》中，稱述玄奘譯
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①

②

③

④

《開元釋教録》（Ｔ．２１５４）卷八，《大正新修大藏經》（５５），頁 ５５５中—５５７中。
《李綱全集》卷一三二《報本殿記》，頁 １２６８。
《李綱全集》卷一三二《報本殿記》，頁 １２６８。
鄧肅《栟櫚集》卷一八《沙邑栖雲寺法雨記》，文淵閣四庫全書本，１１３３ 册，頁 ３５４
下—３５５上。



出大量的梵典經教，成爲濟渡信衆之舟筏：

如來四十九年，兹每興於五濁；大藏五千餘卷，法備演於

三乘。惟炎漢譯於摩騰，洎大唐廣翻於玄奘，道宏震旦，教接

迦惟，釐爲經律論之文，大滅貪嗔癡之毒。魔軍敗北，信士指

南，皎如暗世之燈明，濟若巨川之船栰。①

無論是在寺院經藏院設玄奘像禮拜供養，或是在經懺法會中受到

贊頌稱揚，都將他視爲神祇，提升至聖者的地位。除了轉輪藏殿之

外，寺院其他的殿堂中也有供養玄奘像者，如福州懷安慶城寺的東

小殿有“深沙神，一旁立僧一、童一”，②應是供奉深沙神和玄奘像。

前面幾個例子，都在浙江、福建一帶，固然有資料存留的偶然性，也

和五代時期閩國王審知（９０９—９２５ 在位）、吴越錢鏐（９０７—９３２ 在
位）的篤信佛教，促使此二地佛教急速發展，並一直延續到宋代有

關。③

（二）“五百羅漢圖”中“唐僧取經”像

最晚從十二世紀開始，羅漢圖中出現玄奘西行取經的形像，即

將他視爲羅漢的化現。羅漢圖是寺院或俗人家中舉行“羅漢供”時，

所懸掛的畫像（即儀式繪畫）。④ 在“羅漢供”的掛幀中，玄奘廁身於

十六羅漢或五百羅漢之列，受人祈祀供養，也宣告了玄奘的聖化。

關於玄奘取經的羅漢圖，至少有以下三幅傳世。平安時代

（７９４—１１９２）十二世紀“十六羅漢圖”（原藏於滋賀聖衆來迎寺，今
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①

②

③

④

魏齊賢、葉棻編《五百家播芳大全文粹》卷八二，文淵閣四庫全書本，１３５３ 册，頁
４４５上。
梁克家纂修《淳熙三山志》卷三三《寺觀類·僧寺·懷安慶城寺》，《宋元方志叢

刊》，頁 ８１５３下。
關於宋代福建佛教的興盛，參見靜雄《宋代福州の佛教》，收入《冢本博士頌壽記念

佛教史學論集》（１９６１年），頁 ４４３—４５２。
拙文《宋代的羅漢信仰及其儀式———從大德寺宋本“五百羅漢圖”説起》，《中研院

史語所集刊》第 ８６本第 ４分，頁 ７２６—７２９。



藏於東京國立博物館）中，第五尊“諾矩羅尊者”係作唐僧取經像

（圖 １０）。在此圖中，羅漢著袈裟、騎着白馬，右側是猿猴狀的侍
者，左側有一位牽着馬轡的鬼神，他半裸着上身，左手持戟，頸戴髑

髏瓔珞；頭髮豎立，睜眼怒視、齜牙裂嘴的面容，應是《大唐三藏取

經詩話》中的深沙神，亦即玄奘、深沙大將和猴行者同時出現在此

圖。雖然此圖右上角有“南瞻部州第五諾矩羅尊者”的題記，但此

圖 １０　 十六羅漢像諾矩羅尊者
（《國寶藥師寺展》，圖 ４０，頁 １７８）

圖 １１　 玄奘三藏取經圖
（《三藏法師の道：西遊記の

シルクロー》，圖 ２０８，頁 ２６８）
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係以玄奘西行取經傳奇爲藍本的羅漢像。① 以此圖和奈良藥師寺

藏元代“玄奘三藏取經圖”對照（圖 １１），此圖中央是一個騎着白
馬僧人，頭有圓光，示意其超凡入聖。僧人右側有一名俗人伸手

作指路狀，白馬後面有一名頭頂焰髮、作忿怒像的鬼狀人物手捧

經箱，應是深沙神。② 可知前圖所繪應是玄奘，因經典上十六羅

漢已有定名，此當是將玄奘視爲羅漢化現，故以其形像繪入羅漢

圖。

今藏於日本京都大德寺宋本“五百羅漢圖”中，第七十七幅被

題爲“唐僧取經”，玄奘成爲五百羅漢中的一員。③ 此圖係宋淳熙

五年（１１７８）至十五年（１１８８），明州（今浙江寧波）惠安院的信衆捐
資，由僧人義超主其事，請畫家林庭珪、周季常制作的羅漢畫，施給

此寺供養。此圖共計百幅，每幅各繪有五名羅漢。第七十七幅的

下方繪有四名羅漢，上方中央有一名騎着白馬的僧人，其右方有一

名猴形人物，身着黑衣，手執金箍棒隨行；後者當係孫行者。在僧

人的左方有一名緑色皮膚、髮色微紅的鬼卒，回首狀若引路，應係

深沙神，此當係取材《大唐三藏取經詩話》中玄奘西行取經的樣

貌，因此被命名爲“唐僧取經”（圖 １２）。④ 這應是迄今所見最早有
紀年的玄奘西行傳奇圖像。日本鎌倉時代的“釋迦十六善神圖”

中，玄奘和深沙神係以成組的方式出現，可能取法於中國的《大唐
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①

②

③

④

《國寶藥師寺展：平城遷都一三〇〇年記念》，圖 ４０“十六羅漢像諾矩羅尊者”，頁
１７８；沖説健次郎解説，頁 ２１７。
朝日新聞社文化企畫局大阪企畫部編集《三藏法師の道：西遊記のシルクロー》，

圖 ２０８“玄奘三藏取經圖”，頁 ２６８；中野美代子解説，頁 ３１３。
此五百羅漢圖，共計百幅，今僅存九十四幅，京都大德寺收藏其中的八十二幅，美國

波士頓美術館藏有十幅，弗利爾美術館收納有二幅。關於此圖，參見拙文《宋代的

羅漢信仰及其儀式———從大德寺宋本“五百羅漢圖”説起》，《中研院史語所集刊》

第 ８６本。
東京文化財研究所編集《大德寺傳來五百羅漢圖》，京都，思文閣，２０１４年，頁 ８６。



圖 １２　 “大德寺五百羅漢圖”
中的“唐僧取經”

（《大德寺傳來五百羅漢圖》，頁 ８６）

三藏取經詩話》及其相關的圖像。

（三）壁畫中的玄奘像

在敦煌石窟羣中共有五幅玄

奘取經圖，其繪製的時代是西夏

統治瓜州時，即十二世紀後半期

至十三世紀初年，包括：東千佛

洞第二窟北壁西側、南壁西側

“水月觀音圖”，計 ２ 幅。榆林窟
有三幅：第 ２ 窟西北壁“水月觀
音圖”、第 ３ 窟西壁南側“普賢
變”、東壁北側“十一面千手觀音

變”。① 在以上諸圖中，玄奘取經

像都不是獨立的主題，而是大幅

經變圖中的一小方插畫，在整個

經變圖中並不顯眼。即使如此，

其中第 ２ 窟西壁北側“水月觀音
圖”、第 ３ 窟西壁南側“普賢變”、

東壁北側“十一面千手觀音變”，

玄奘頭部都有圓光，顯示他已聖

化爲神祇了。②

由於《大唐三藏取經詩話》一書流傳的緣故，大約在十一世
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①

②

關於這幾幅玄奘取經圖的方位，見于碩《唐僧取經圖像研究》（首都師範大學美術

學博士論文，２０１１年），頁 １２—１７。榆林窟第 ２９窟《水月觀音圖》下部並非“玄奘取
經圖”，参見劉玉權《榆林窟第 ２９ 窟水月觀音圖部分内容新析》，《敦煌研究》
２００９年第 ２期。
段文傑《玄奘取經圖的研究》，收入氏著《敦煌石窟藝術研究》，蘭州，甘肅人民出版

社，２００７年，頁 ３９７—４００。



紀末年至十二世紀，有猴行者相隨的玄奘取經的圖像就已出現

在寺院轉輪藏中，以及敦煌石窟的壁畫中。《大唐三藏取經詩

話》係晚唐五代寺院俗講的底本，①内容包括猴行者扶助玄奘西

行取經，以及深沙神從阻礙玄奘西行、至轉化爲協助者的故事。

張世南《游宦紀聞》一書中，記載有一號爲“張聖者”的僧人爲福

州永福縣重光寺經藏院題詩中，就提及猴行者隨玄奘西行取經

之事：

永福下鄉有農家子，姓張，……因度爲僧人，號爲“張聖

者”。……時□黄倅未第，倦游太學。……時里中有吴氏，建
重光寺輪藏成，求讚於僧，援筆立就云：“無上雄文貝葉鮮，幾

獉
生三藏往西天
獉獉獉獉獉獉

。行行字字爲珍寶，句句言言是福田。苦海波
獉獉獉

中猴行復
獉獉獉獉

，沈毛江上馬馳前。長沙過了金沙難，望岸還知到岸

緣。夜叉歡喜隨心答，菩薩精虔合掌傳。半千六十餘函在，功

德難量熟處圓。”筆力遒勁可愛。②

按：此事發生在黄倅未及第之時，黄倅爲北宋末年至南宋初年

人，③故知此所描述約爲十一世紀下半葉至十二世紀初年之事。

張聖者在轉輪藏殿題詩描述玄奘取經的内容，似描述《大唐三藏取

經詩話》，不禁令人猜想此經藏院可能有玄奘和猴行者取經的圖

像。詩云“半千六十餘函在”，應係指“崇寧藏”，共計五百六十四

函，五千八百餘卷。日本學者中野美代子從“張聖者”這則資料，

以及泉州開元寺塔上猴行者的浮雕等資料，認爲福建是孫悟空誕
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①

②

③

李時人、蔡鏡浩《大唐三藏取經詩話校注》前言，北京，中華書局，１９９７年，頁 ２，９。
張世南《游宦紀聞》卷四，北京，中華書局，１９８１年，頁 ３０—３１。
趙鼎（１０８５—１１４７）有詩《酬贈黄倅》，見《忠正德文集》卷五，文淵閣四庫全書本，
１１２８册，頁 ７０５下；胡寅（１０８９—１１５６）有詩《黄倅生日送茶壽之》、《和黄倅祈求有
應》，見胡寅《斐然集》卷五，北京，中華書局，１９９３ 年，頁 １２５、１２６。曹小雲《無爲集
校箋》卷七《和黄倅别諸公》，合肥，黄山書社，２０１４年，頁 ２４１。



生的淵源和出生地點。① 然而，上述的題詩中“苦海波中猴行復，

沈毛江上馬馳前。長沙過了金沙難，望岸還知到岸緣。夜叉歡喜

隨心答，菩薩精虔合掌傳”三聯幾乎是榆林窟第 ３窟門南西壁貼切
的文字敍述。因此，很難以此資料證明孫悟空的傳説始於福建（圖

１３）。

圖 １３　 榆林窟第 ３窟局部
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① 中野美代子《孫悟空の誕生：サルの民話學と“西遊記”》，東京都，玉川大學出版

部，１９８０年；王秀文譯《孫悟空的誕生———猴的民間文學與〈西遊記〉》，收入《〈西
遊記〉的秘密（外二種）》第四章，北京，中華書局，２００２年，頁 ３７９—３８４。



五　 玄奘的舍利與相關的聖地

北宋時期，玄奘的遺骨舍利、埋藏其遺骨的興教寺，乃至於他

晚年譯經的玉華寺都受到相當程度的關注。對玄奘舍利的重視反

映在兩個互相矛盾的説法中，一方面出現了僧人“演化大師”可政

將玄奘舍利從長安帶到金陵（今南京市），並且起塔瘞藏，也就是

説玄奘的舍利已不在長安興教寺。另一説爲同州（今陝西省渭南

市大荔縣）龍興寺僧廣越法師，將唐代圓測法師（６１３—６９６）的舍
利遷葬至興教寺玄奘塔側，借以增華，亦即玄奘的舍利仍在興教

寺。二者都顯示對玄奘舍利的重視。又，不僅興教寺成爲人們尋

訪遺迹之所，他晚年譯經的玉華寺也成爲遊覽參訪之地。

（一）玄奘的舍利遷往南京之説

１９４３年在南京市南朝長干寺遺址，出土了宋代石函（長 ５１ 釐
米、寬 ３０釐米），石函的一面刻有簡單的銘文稱：僧人可政從長安
將玄奘的頂骨帶回南京，並且在天聖五年（１０２７）由其俗家弟子六
人將頂骨建塔瘞藏（圖 １４）：

大唐三藏大遍覺法師玄奘頂骨早因黄巢發塔，今長干演

化大師可政於長安傳得，於此葬之。天聖丁卯二月五日，同緣

弟子唐文遇，弟文德、文慶，弟子丁洪審，弟子劉文進，弟子張

靄。①

此銘記爲天聖五年二月五日（即玄奘遷化之日）所刻。然而，此銘

中並未敍及演化大師可政在何時、以及從何處取得“玄奘頂骨”。
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① 谷田閲次《三藏塔遺址之發掘》，收入玄奘法師頂骨奉安籌備處編《唐玄奘法師骨

塔發掘奉移經過專册》，南京，玄奘法師頂骨奉安籌備處，１９４３年，頁 ７—８。



圖 １４　 宋天聖五年石函
（《唐玄奘法師骨塔發掘奉移經過專册》）

距此二百三十四年之後、理宗景定二年（１２６１）成書的《景定建康
志》中，在“天禧寺”（即長干寺）條的小注，纔提及太宗端拱元年

（９８８）僧人可政從長安終南山紫閣寺取得此頂骨：“白塔在寺東，

即葬唐三藏大徧覺玄奘大法師頂骨之所。金陵僧可政端拱元年得

於長安終南山紫閣寺，俗呼爲‘白塔’，事具塔記。”①此處稱“事具

塔記”，但上述出土的塔記中，並未記載可政取得玄奘頂骨的時

間，以及它係來自終南山紫閣寺。因此，無論是石函銘文，抑或

《景定建康志》的記載，都有值得進一步推敲之處。除了南京出

土的石函稱黄巢發玄奘塔，以致高僧頂骨流轉至南京之外，未有

其他有關玄奘舍利他遷的記載。此石函的另一面的銘文稱：此

塔原先位於長干寺之東崗，明太祖洪武十九年（１３８６），將該塔遷
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① 《景定建康志》卷四六《祠祀志三》天禧寺考證，北京，中華書局，１９９０ 年，頁 ２０７８
上。



建至寺院之南崗。① ２００３ 年 １１ 月 ２３ 日西安興教寺召開“‘黄巢
發塔’真僞學術討論會”，學者就上述資料提出質疑，認爲黄巢發

塔之説純屬無稽之談，玄奘舍利仍在興教寺墓塔中。② 至於從長

安取得玄奘舍利的演化大師可政其人，幾無資料可據以討論，所幸

２００７—２０１０年發掘南京大報恩寺遺址塔基，出土了珍貴文物和資

料，提供了長干寺和演化大師可政確實的資料，可據此檢視玄奘舍

利遷至南京之説。

南京大報恩寺係建在古長干寺的舊址上，傳説阿育王役使鬼

神在各地共建八萬四千塔以安佛舍利，其中之一就在此地。從孫

吴以降，長干寺和佛陀舍利的聯結，以及舍利的靈感事迹使它成爲

六朝建康最受人矚目的寺院。孫吴時此地有比丘尼建精舍，後爲

孫琳（２３２—２５９）除毁。其後西晉僧人在舊地復建寺院，至東晉元

帝更加以修飾，但未建塔；至簡文帝咸安中（３７１—３７３）命僧人安法
程在此地造小塔，功未成而亡故，由其弟子僧顯完成，然此塔較爲

簡約，至孝武帝太元九年（３８４），纔在此塔上安金相輪和露

盤。③ 在此之後，并州西河離石縣人劉薩訶（３４５—４３６，出家後法
名慧達），至各地禮拜阿育王塔，至建康登上越城，見到長干寺塔刹

有異光，發掘刹下得石碑、鐵函，函中又有銀函、金函。金函裏有三

舍利、一爪甲及一髮，證實此爲阿育王所造塔。因此在此塔之西另

建一層塔，太元十六年（３９１）孝武帝令沙門僧尚增建爲三層。至梁
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①

②

③

《唐玄奘法師骨塔發掘奉移經過專册》卷首攝影“明代洪武十九年石刻文字”（在石

函之另一面）：“奘法師頂骨初在天禧寺之東岡，大明洪武十九年受菩薩戒弟子黄福

燈□□□□□普寶，遷於寺之南岡三塔之上。是歲丙寅冬十月，傳教比丘守仁謹
誌”，頁 ８。
陳景富《玄奘大師頂骨今何在》，收入陳景富編《興教寺玄奘靈塔耀古今》，西安，三

秦出版社，２００４年，頁 １４２—１５０。此書中有多位學者的意見都一致。
《南史》卷七八《夷貊上·扶南國》，頁 １９５４。



武帝大同三年（５３７）八月，發掘長干寺塔，起出佛舍利禮拜供養，至
大同四年九月，再樹二刹，各以金甖、次玉甖，重盛舍利和爪髮，内

七寶塔内。① 一直到南朝末年，此寺都是建康重要的寺院。

根據李之儀（１０３８—１１１７）於政和六年（１１１６）所撰《天禧寺新
建法堂記》一文，五代南唐（９３７—９７５）時，長干寺址已經廢圯，成
爲散從官營地；宋朝初年，它更成爲荒蔓雜草覆被之地，完全没有

寺院的樣貌。宋真宗時，僧人可政通過宦官，上陳此地數度有舍利

感應的靈迹，祈請建塔；信崇佛教的真宗遂下令在舍利現光之地造

塔，並建寺院，初名長干寺，其後改稱天禧寺。② 元世祖至元二十

五年（１２８８），改名“元興慈恩旌忠教寺”；明成祖永樂六年
（１４０８）毁於火，永樂十年敕命重建，名“大報恩寺”。南京大報恩
寺塔基的發掘，出土了六朝長干寺阿育王塔地宫、宋天禧寺塔和明

代大報恩寺塔的重要文物，使我們對於此寺在歷史長河中的發展

有更多的了解。③

從天禧寺“聖感舍利寶塔”塔基出土的石函之北壁，所刻《金

陵長干寺真身塔藏舍利石函記》，和出土羅片上的題記，得知可

政得到真宗敕許建塔，遂集信衆組成“建長干寺塔會”。又從金

棺底部銘文，可知會首是將仕郎、守滑州助教王文。從“率彼衆

緣，於現光之地，選彼名匠，載建磚塔，高二百尺，八角九層，又造

寺宇”，可知長干寺和“聖感舍利寶塔”是同時興建的，④寶塔始建
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①

②

③

④

《高僧傳》卷一三《晉并州竺慧達傳》，頁 ４７７—４７８。《南史》卷七八，頁 １９５５。
李之儀《天禧寺新建法堂記》，《姑溪居士前集》卷三七，文淵閣四庫全書本，１１２０
册，頁 ５９６上—下。
祁海寧、周保華《南京大報恩寺遺址塔基時代、性質及相關問題研究》，《南京文物

考古新發現》第四輯，頁 ３１８—３２１。
南京市考古研究所《南京大報恩寺遺址塔基與地宫發掘簡報》，《文物》２０１５ 年第
５期，頁 １４，２２。



於大中祥符三年（１０１０），而於天禧元年（１０１７）完工，當時此寺名
爲“長干寺”。① 天禧二年方改稱“天禧寺”，塔名“聖感舍利寶

塔”。② 根據石函、銀椁底部的記文，此“聖感舍利寶塔”所埋藏的

舍利包括：感應舍利、天竺僧人施護（？—１０１７）從本國帶來的舍
利，以及首座守正、通悟大師重航、尼寶性、比丘紹贇珍藏的“諸聖

舍利”。③

前此我們對可政其人一無所知，祁海寧《不可湮没的一代高

僧———宋演化大師可政考述》一文，從大報恩寺遺址塔基地宫出土

文物的銘記，重建可政一生以造塔爲主的佛行事迹。他認爲可政

共建造了四所塔和一座義井，此四塔爲：（一）真宗景德年間

（１００４—１００８）在大明寺建七層多寶塔“普惠塔”。（二）“蒲津
塔”。（三）天禧元年完成的長干寺“聖感舍利寶塔”。（四）天聖

五年建瘞藏“玄奘頂骨”的白塔。④ 但該文僅依《石函記》中“塔就

蒲津”四字，就認定可政建了“蒲津塔”，⑤證據稍嫌薄弱；因此之故

可政可能僅建立三座塔。

此外，可政在城南交通要道修建一座義井，也在天聖五年宣告

完工。祁文以《景定建康志》節録李迪所撰《義井記略》中稱：此

井乃“塔主大律師可政”向尚書刑部侍郎知江寧府事李迪（９７１—
１０４７）陳請，⑥在金陵城南隅撥出空地造一口義井，由其信徒唐文
遇出貲建造；又有白塔和義井在同年完成，故以爲義井在某種程度
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①

②

③

④

⑤

⑥

《南京大報恩寺遺址塔基與地宫發掘簡報》，頁 １４，２０—２１，４０，４７。
李之儀《天禧寺新建法堂記》，頁 ５—６。
祁海寧《不可湮没的一代高僧———宋演化大師可政考述》，《正觀》第 ６１ 期，頁
１４６—１４８。
祁海寧《不可湮没的一代高僧———宋演化大師可政考述》，頁 １３４—１５５。
祁海寧《不可湮没的一代高僧———宋演化大師可政考述》，頁 １３９—１４４。
李迪任江寧知府的時間是天聖三年九月至天聖五年七月，見《景定建康志》卷一三

《建康表九》，頁 １４８１下—１４８２。



是“白塔”的副産品之説，①亦值得商榷。若將《義井記略》和白塔

石函銘文相較，則《義井記略》敍述其募建因緣；②而石函銘文甚爲

簡略，僅述玄奘舍利來源，以及捐貲者劉文遇等六人之名，全文僅

有 ７１字（包括六人題名 ２６字），書法亦甚疏闊。由於天禧寺“高二

百尺，八角九層”的“聖感舍利寶塔”在天禧元年完工，已成爲此寺

的標記，在其石函上的題名中即有“塔主演化大師可政”之稱，③因

此本文認爲義井記所稱的“塔主大律師可政”，係指建“聖感舍利

寶塔”的可政，故義井應非白塔的副産品。

檢視上述可政建立三塔之事，可知埋藏玄奘遺骨的白塔是他

最晚建造的一座塔，似乎難以解釋以下幾個問題：（一）宋代文獻

僅《景定建康志》敍及端拱元年可政將玄奘舍利帶到建康，如此説

爲真，當他上書皇帝請建塔瘞藏感應舍利，何以未同時祈請爲二十

餘年前所得的玄奘遺骨建塔？（二）白塔係在可政得到玄奘舍利

的三十九年之後，纔建塔埋藏。可政一生共建立三座塔，若此係當

代欽仰高僧玄奘的遺骨，何以遷延如此長久？（三）義井和玄奘白

塔同在天聖二年興建，可政既向官方建議造義井，又由江寧知府李

迪撰寫《義井記略》，何以未請他或其他名臣文士撰寫玄奘塔銘？

（四）若將 １９４３ 年出土的舍利石函的銘記和李迪《義井記略》比

較，則後者敍述其興造因緣，較爲詳細。反觀玄奘舍利石函題記，

僅稱數名平民出資，未有官員參與。在宋代玄奘地位提升的背景

下，如此確爲埋藏其遺骨之塔銘顯然過於簡略，令人不解。

（五）若將可政所建的“聖感舍利寶塔”地宫隨葬品，和隨着玄奘
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①

②

③

祁海寧《南京大報恩寺遺址六號井的發掘及與“義井”關係的探討》，《東南文化》

２０１５年第 ４期，頁 ６９。
《景定建康志》卷一九《山川志三·義井》，頁 １６０６上。
《南京大報恩寺遺址塔基與地宫發掘簡報》，頁 １５。



舍利石函出土物比較，則相去甚遠。舍利寶塔地宫出土的舍利容

器精緻，供養品數量衆多，計有金、銅、鐵、陶、瓷、玉、瑪瑙、水晶、玻

璃、絲綢、香料等各種質材的器物 ２３６ 件，以及銅錢 ６０００ 餘枚。其
中，還有一件高 １１７釐米的鎏金七寶阿育王塔。又，石函内部邊長
爲 ５５釐米，在石函的北壁刻有《金陵長干寺真身塔藏舍利石函
記》，由承天院住持圓覺大師賜紫德明撰文，約 ６００ 餘字。① 至於
玄奘舍利隨葬物品可謂單薄簡略，玄奘頂骨係藏在石函（５１ 平方，
高 ３０釐米）之内的一個薄板銅板匣（長、寬各 １６．５ 釐米，高 ５．５ 釐
米），另有鎔鑄小箱（長、寬各 １６．５ 釐米，高 ５．５ 釐米），内有一銀質
小箱（長、寬各 １２．５、７．３釐米，高 ６ 釐米），在銀質小箱中有隨葬的
供養物品：坐佛像、鍔形玉器、珠玉和各種小珠計 ３５ 樣，另有一直
徑 ８釐米的璧玉，銅製的盌、鼎和燭臺，以及 ２ 件青瓷瓶，１ 個青瓷
香爐和 １件青瓷洗，以及包括開元迄明代洪武年間的 ３２２ 枚古錢
和 ３８碎片，推測此塔的形制應係塔婆式的白塔。② 將此二塔的規
模和其隨葬供養物品相較，顯然玄奘白塔甚爲簡略。依上所述，委

實讓人不能不懷疑此是否真爲玄奘舍利。

（二）圓測舍利遷葬於玄奘塔側

距玄奘頂骨被埋藏於長干寺的八十八年之後———徽宗政和五

年（１１１５），同州龍興寺廣越法師將唐代圓測法師的舍利，遷葬於興
教寺玄奘墓塔之左。如果玄奘塔曾經破壞，應不致有此一舉。

唐武后萬歲通天元年（６９６），新羅僧人圓測在東都佛授記寺圓
寂，於龍門香山寺北谷火化，建有白塔安奉其舍利。不過，因在長

安的弟子們———包括西明寺主慈善法師、大薦福寺勝莊法師等人

·３０２·宋代玄奘的聖化：圖像、文物和遺迹

①

②

《南京大報恩寺遺址塔基與地宫發掘簡報》，頁 １３—１４，１８—２０。
谷田閲次《三藏塔遺址之發掘》，收入玄奘法師頂骨奉安籌備處編《唐玄奘法師骨

塔發掘奉移經過專册》，頁 ８—９。陳曾亮《奉迎玄奘法師貴骨及發掘出土物品之經
過》，同前書，頁 ２０。《大唐三藏法師紀念册：頌聖集》（１９４４年）。



不捨其師，於是從香山白塔分得部分圓測舍利，葬在終南山豐德寺

東嶺，並建塔供養。迄宋初時此地荒僻路絶，人迹罕至，無人供養

禮拜，廣越法師等人遂將圓測舍利遷至興教寺玄奘墓塔之

左。① 當時玄奘墓塔旁另有其弟子窺基（“大乘基”，６３２—６８２）塔。

按：高宗麟德元年（６６４）玄奘圓寂，先是葬於白鹿原；總章二年
（６６９）高宗將其遺骨改葬少陵原，並建有塔。其後，玄奘兩名最親
近的弟子窺基、普光（“大乘光”，６２７—６８３）先後辭世，皆陪葬於玄
奘塔側，各起一塔，左右陪侍；不過，此處僅三塔並立，未建寺院。

一直到唐肅宗乾元元年（７５８）方在玄奘墓塔處建塔院，名爲“大唐
興教寺”，有七名僧人住在此處。迄穆宗長慶初年，玄奘塔已甚荒

殘，文宗大和二年（８２８）安國寺僧義林奏請修建，此時普光塔已經
傾圮無存，因此義林等僧人只重修了玄奘和窺基二塔。② 北宋廣

越法師將圓測舍利遷至興教寺玄奘塔側，並完全仿照窺基塔的形

制，另建一塔，同時也將窺基塔翻新，即今所見三塔並峙。宋復《大

周西明寺故大德圓測法師佛舍利塔銘》敍述遷徙建塔事：“又葬於

興教寺奘公塔之左，創起新塔，規範基公之塔，一體無異，并基公之

塔，即舊而新之。……左右以祔奘公焉，俾至者景慕起信，不知何

時而已也。”③廣越法師將圓測舍利遷至興教寺，和窺基塔一左一

右陪祔玄奘塔，亦有藉此增華益輝之意，其銘文即首稱玄奘西行取

經之功，將此意説得很明白：

貝葉西來兮其功大，教流中區兮斯永賴，法匠有憑兮誠際會。

香山迢遥兮閟幽宫，豐德峻阻兮藏靈蹤，後人依歸兮何適從。有
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①

②

③

《金石萃編》卷一四六《圓測法師佛舍利塔銘》，《石刻史料新編》第一輯（４），頁
２７１３下—２７１５上。
拙文《玄奘的最後十年（６５５—６６４）———兼論總章二年（６６９）改葬事》，《中華文史論
叢》２００９年第 ３期，頁 ８７—８９。
《金石萃編》卷一四六《圓測法師佛舍利塔銘》，頁 ２７１４上—下。



越作緣兮神助力，雙塔屹立兮基是式，以祔奘公兮豈窮極。終南

相高兮峻倚天，盛德巍然兮銘石鐫，來者瞻仰兮千萬年。①

從“以祔奘公兮豈窮極”之句，則玄奘舍利應在興教寺，墓塔顯然

未被黄巢所破壞，其舍利仍埋藏在玄奘塔下。

又，從圓測舍利遷至興教寺之事，一則顯示當時興教寺仍相當

興盛，二則反映其時人們對玄奘的景仰和尊崇。哲宗元祐元年

（１０８６）閏二月，張禮和友人陳微明遊長安城南後，撰《游城南記》，

自注云“興教寺，總章二年建，有三藏玄奘、慈恩、西眀三塔”。應

是他晚年見到新建的圓測塔後所作之注。其後另有金末元初時人

續注：“三藏塔奠中，差大；右慈恩，左西眀，差小。殿宇法制，精密

莊嚴。”②以上兩注完全没有記述玄奘墓塔曾經遭受破壞、舍利遷

移之事。都穆（１４５８—１５２５）《遊名山記》、談遷 （１５９４—１６５７）《北
游録》都亦敍及興教寺内三塔及塔銘，③可知從北宋直至近代，一

直維持三塔並峙屹立。

前述有關宋代玄奘舍利的兩種説法，反映的是時人重視玄奘

舍利，顯示人們對玄奘的崇仰之一面。１９４３ 年出土的“玄奘舍利”

今分别供奉在日本、臺灣和中國九個地方，陳寅恪曾以詩感嘆“玄

奘頂骨已三分”。④ 從二十世紀以來，玄奘舍利的歸宿不僅是宗教

問題，它也牽涉複雜的政治、觀光資源等面向。⑤
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②
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④

⑤

《金石萃編》卷一四六《圓測法師佛舍利塔銘》，頁 ２７１４下。
史念海、曹爾琴《遊城南記校注》，西安，三秦出版社，２００３年，頁 １４７。
都穆《遊名山記》卷一，明萬曆中繡水沈氏尚白原齋刻本，臺北，藝文印書館影印，

１９６５年，葉 １６Ｂ。談遷《北游録》，西安，三秦出版社，２００３年，頁 ２９３。
李淼《陳寅恪致季羡林未刊信一通考釋》，《澎湃》，上海書評，ｈｔｔｐｓ：／ ／ ｗｗｗ．
ｔｈｅｐａｐｅｒ．ｃｎ ／ ｎｅｗｓＤｅｔａｉｌ＿ｆｏｒｗａｒｄ＿２１１４２６０。
黄運喜《玄奘三藏法師舍利真僞問題評議》，《玄奘佛學研究》第七期（２００７ 年）。
坂井田夕起子《誰も知らない“西遊記”：玄奘三蔵の遺骨をめぐる東アジア戦後

史》，東京，龍溪書舍，２０１３年。



（三）玉華寺和興教寺

玄奘晚年譯經的玉華寺、墓塔所在地興教寺，在唐代大多數的

時期裏都荒廢殘破；入宋之後，則頗有官民前往遊觀瞻禮，賦詩作

記並刻石建碑。

玉華寺原爲唐初的行宫，位於宜君縣鳳凰谷（今陝西省銅川市

西北 ４２ 公里），其後改稱玉華山。此宫初建於高祖武德七年
（６２４），名爲“仁智宫”；至貞觀二十一年（６４７）太宗在此基礎上擴
建“九殿五門”，改名“玉華宫”。貞觀二十二年二月至十月，太宗

皆居於此，並且於六月中召玄奘至此，詢以譯經之事。太宗駕崩之

後，高宗永徽二年（６５１）廢此宫改爲僧寺。從顯慶四年（６５９）十月
玄奘移居玉華寺，至龍朔三年（６６３）十月，他在此完成六百卷的
《大般若經》的漢譯，次年麟德元年二月五日圓寂。

玄奘在玉華寺居住四年有餘的日子裏，除了譯經之外，也在所

居住的肅成院東北方山崖的石窟中造像。迄今已發現兩件玄奘所

造的石刻：（一）１９５６年在石窟内發現龍朔二年玄奘造釋迦像的
石佛座，其上有銘文“大唐龍朔二年三藏法師玄奘敬造釋迦佛像供

養”，像已不存。① （圖 １５）（二）在石窟入口處發現玄奘所造的佛
足迹刻石，僅左足保存完好，長 ５０ 釐米、寬 ２０ 釐米，五趾微張，大
趾刻蓮花，其餘四趾刻卍字紋，它的尺寸與玄奘所記摩揭陀國佛足
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① 此石佛座係在 １９５６年全國文物普查時，在玉華寺遺址發現的。１９６４ 年，趙樸初先
生爲其銘文作《題金剛座銘文拓片》詩云：“片石勒銀鈎，象教賴不墮。雖失天人

師，猶留金剛座。”其後，人們遂將此石佛座稱爲“金剛座”（見仵禄林、王民《玉華寺

遺址的發現與研究》，《考古與文物》２００６ 年第 ５ 期，頁 ９９）。然而，肥田路美研究
“金剛座”一詞，應指釋迦成道時所坐的不動不傾的寶座，一般增廣其義，指中印度

摩揭陀羅菩提伽耶佛成道處，義淨西行求法，帶回“金剛座真容”應係釋迦成道時的

降魔成道像。見肥田路美著，李靜傑譯《唐代菩提伽耶金剛座真容像的流布》，《敦

煌研究》２００６年第 ４期，頁 ３２。今玄奘造釋迦像已不存，未知是否爲降魔成道像。



圖 １５　 金剛座拓本、銘文
（仵禄林、王民《玉華寺遺址的發現與研究》，《考古與文物》２００６年第 ５期，頁 １００）

尺寸（唐尺）换算相同。① １９９９年肅成院遺址出土數塊刻有文字的
殘石，對接粘合之後，可辨讀如下：“佛迹記，摩揭陁國波吒釐城釋

迦如來蹈石留迹，奘親觀禮圖。”②（圖 １６、１７）題記中稱“奘親觀禮
圖”，在玄奘、辯機撰《大唐西域記》中，敍述了摩揭陀國中釋迦牟

尼涅槃前所留下的足迹和其傳奇，慧立、彦悰《大唐大慈恩寺三藏

法師傳》更清楚描述玄奘在摩揭陀國停留了七天，巡禮一所精舍中

的佛足石：“石上有佛雙迹，長一尺八寸，廣六寸，兩足下有千輻輪

相，十指端有萬字華文及瓶魚等，皎然明著。”③五代釋義楚可能曾

經親訪玉華寺，見到玄奘所造的佛足迹石，在其所撰《義楚六帖》

（一名《釋氏六帖》）卷一“佛足印文”條下，有小字注記了此石的來

源、建造、紋飾以及題記的讚文：
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①

②

③

韓偉《陝西的佛足造像》，《考古與文物》１９８０年第 ２期，頁 ７８。
盧建國《陝西銅川唐玉華宫遺址調查》，《考古》１９７８ 年第 １１ 期，頁 ３８２；仵禄林、王
民《玉華寺遺址的發現與研究》，《考古與文物》２００６年第 ５期，頁 ９９—１０１。
季羨林等《大唐西域記校注》卷八，如來足迹石，北京，中華書局，１９８５ 年，頁 ６３３—
６３４。《大慈恩寺三藏法師傳》卷三，頁 ６４。



圖 １６　 佛迹記碑
（仵禄林、王民《玉華寺遺址的發現與研究》，頁 １０１）

圖 １７　 佛迹記碑拓
（陳曉捷《唐玉華宫建築考》，《中國國家博物館刊》２０１６年第 ４期，頁 ７１）

　 　 《西域記》云：佛在摩揭陁國波吒離城石上印留迹記，奘
法師親礼聖迹，自印將來，今在坊州玉華山鐫碑記之。讚云：

“萬代金輪我佛尊，遺留聖迹化乾坤。慈悲因地修行力，感果
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親招千輻輪。”其佛足下五足指端，有卍字紋相次各有如眼。

又指間各有網鞔，中心上下有通身文。大指下有寶劍，又第二

指下有雙魚王文，次指下有寶瓶花文，次傍有螺王文。脚心下

有千輻輪文，下有象牙文，上有月王文。跟有梵王頂相文。①

上文的記載補足了佛足迹石殘毁部分的資料，彌足珍貴。

唐代的文獻中，鮮少提及玉華宫或玉華寺；北宋則有數位地方

官往訪玉華山，賦詩記事，並刻之於石。唐肅宗至德二年（７５７）杜
甫行經此地，作《玉華宫》詩云：“溪回松風長，蒼鼠竄古瓦。不知

何王殿，遺構絶壁下。陰房鬼火青，壞道哀湍瀉。……當時侍金

輿，故物獨石馬。”②他所見到的玉華宫滄桑荒廢，可知安史之亂

（７５５—７６３）平定之前玉華寺已經荒殘破敗了。③ 北宋時期，雖然
玉華宫荒廢殘破，但占有昔日一部分宫室基址的玉華寺猶存，並且

有僧衆居住其間。仁宗至和元年（１０５４）八月，中部縣（今黄陵
縣）主簿李元瑜訪玉華宫遺址，將杜詩刻於石碑，並記其事，立於

“宫西之玉華寺”，④此碑似早已不存了。據張緡《玉華山記》所述，

在玉華宫正殿西北的蘭芝谷有“肅成殿”，即玉華寺所在地。此文

並敍及玉華寺的石窟，和近數十年來考古調查發掘頗爲吻合：

繇宜君县西南行四十里，有山夾道而來者，玉華也。其南

曰野火谷……野火之西，曰鳳凰谷，則唐置宫之故地也。蓋其

初有九殿五門，而可記其名與處者六，其正殿爲“玉華”，其上

爲“排雲”，又其上爲“慶雲”……今其尺垣隻瓦無有存者，過

而覽之，但見野田荒草而榛荆也。其西曰珊瑚谷，盖嘗有别殿
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①

②

③

④

釋義楚《義楚六帖》卷一法王利見部，宋崇寧三年刊本，京都東福寺藏，收入柳田聖

山、椎名宏雄編《禪學典籍叢刊》第 ６卷，京都，臨川書店，２００１年，頁 １８。
《全唐詩》卷二一七，北京，中華書局，１９６０年，頁 ２２７７。
盧建國《陝西銅川唐玉華宫遺址調查》，《考古》１９７８年第 １１期，頁 ３８１。
《金石萃編》卷一三四《玉華宫詩》，《石刻史料新編》第一輯（４），頁 ２５０８上。



在焉。珊瑚之北，曰蘭芝谷，昔太宗詔沙門玄奘者譯經於此，

其始曰“肅成殿”，後廢而爲寺云。中有石巖，嶄然有成，下有

鑿室，可容數十人。有泉懸焉，勢若飛雨，有松十八環其側，皆

生石上，高可十尋，端如植筆。①

哲宗元祐六年（辛未，１０９１）至八年（癸酉）任坊州太守的盛南
仲因賞愛杜甫《玉華宫》詩，在離職時特地往訪，撰《玉華宫題記》

一文，書寫於壁，並記“時爲癸酉二十有一日”，後刻之於石（圖

１８）。此文兩度引杜詩之句，呼應杜詩的懷古興衰之感，提及不見

圖 １８　 前坊州太守盛公玉華宫題記
（傅斯年圖書館藏拓本 １２２５４號）
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① 《金石萃編》卷一三六《遊玉華宫記》，頁 ２５４０下。



杜甫詩描述的殘破“遺構”、“石馬”，但見到“十八松”，即張緡文所

提到生長在石窟懸泉巖石上高十尋的十八株松樹。又稱：“高宗之

世，賜玄奘翻譯，而後爲浮屠居矣！”其中自稱“夜宿玉華”，①當係

住在玉華寺中。

１９７７年冬天，在北區，即肅成殿東面的石窟頂部山坡中發現
三通北宋的碑刻，除了上述坊州太守盛南仲《玉華宫題記》碑之

外，另二碑爲：（一）英宗治平三年（丙午，１０６６）太常博士簽書坊
州判官宋球、國子博士知坊州軍州事張道宗《留題玉華山詩》刻石

（圖 １９）。（二）治平三年張緡《玉華山記》刻石。此二碑同年刻，
皆出自擅長楷書的名家冀上之（字冠卿），鐫刻者爲鄜州李

玉。② 從石碑所在的地點可見：由於玉華宫的遺迹已蕩然無存，故

玉華寺成爲宋人前往玉華山主要參訪的地點；又，從石窟中發現玄

奘所造的佛座和佛迹石，可知石窟和玉華寺僧人關係密切，可謂是

寺院的一部分，宋人往訪玉華寺時也同時參觀石窟。《留題玉華山

詩》係宋球、張道宗同遊玉華山，各作一首《玉華山》和《玉華寺》

詩，由當時宜君縣尉兼主簿張詢刻之於石。從詩文中可知他們主

要參訪的是玉華寺，宋球《玉華山詩》直言他不是來憑弔玉華宫的

遺迹，而是參訪遺世出塵的玉華寺，並且留宿於此寺：“我來豈暇弔

古迹，俛仰但喜遺囂喧。心魂澄澈耳目醒，如脱世故遊神僊。平明

卻入俗塵去，回首煙蘿羞滿顔。”並且欽羨寺僧枕石漱泉的逍遥生

活：“山氣蒸衣濕，松風灑面清。野僧遺萬事，飽聽泉石聲。”國子

博士知坊州軍州事張道宗《玉華山》詩云：“蹔遊已駭非俗骨，久駐

直恐成真仙。”③
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①

②

③

《前坊州太守盛公玉華宫題記》，本文“圖 １８”。
盧建國《陝西銅川唐玉華宫遺址調查》，《考古》１９７８ 年第 １１ 期，頁 ３８２；仵禄林、王
民《玉華寺遺址的發現與研究》，《考古與文物》２００６年第 ５期，頁 ９９—１０１。
《金石萃編》卷一三六《宋球玉華山詩》，頁 ２５３９上—下。



圖 １９　 宋球等《玉華山詩》碑
（盧建國《陝西銅川唐玉華宫遺址調查》，頁 ３８４）

治平三年，著作佐郎張峋（字子堅）、張緡（字子望）、張 % 兄弟
三人和四名友人石繼和（公美）、郎几（康伯）、陳説（君豫）、書法家

冀上之，同遊玉華山。在此旅程中，張緡撰《玉華山記》、張峋作

《玉華山詩》，皆刻石紀念。據《金石萃編》記載，前者碑版較大，後

者較小，具録其詩文，①今僅發現《玉華山記》碑（圖 ２０）。張緡《游
玉華山記》一文敍述玉華宫故址埋没在榛莽蔓草之間，僅有玉華寺

尚存：“獨寺僧之徒，更相傳而不息，迄於今而尚存。”他訪詢遺老

故事，不稱唐太宗之賢，而流行玄奘的傳説：“以太宗之賢，致治之

美，宜其愈久而彌傳也，今問諸遺老無所稱道，而彼玄奘者特一浮

屠耳，然説者至爲荒怪難知之語，以增大其事，豈人之情常樂於放
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① 張峋《玉華山詩》碑：“石横，廣三尺三寸五分，高二尺一寸。”張緡《玉華山記》碑：

“石横，廣四尺一寸五分，高二尺七寸五分。”《金石萃編》卷一三六，頁 ２５４０ 上—
下。



圖 ２０　 張緡《游玉華山記》
（盧建國《陝西銅川唐玉華宫遺址調查》，頁 ３８５）

僻，而易忘於中正哉？”①張緡以“至爲荒怪難知之語”形容玄奘傳

説，可能是指在當地流傳玄奘在此譯《大般若經》前後感應的神

迹，以及玄奘圓寂前的諸種瑞應，《慈恩傳》卷一〇有詳細的記載。

遼代僧人非濁《三寶感應要略録》（Ｔ．２０８４）卷中，録有《大般若翻
譯時感應》、《大般若經最初供養感應》二則。② 至於玄奘圓寂前一

個月即有各種徵兆，如麟德元年正月，玄奘的弟子之一高昌僧人玄

覺夢見高大的浮圖崩倒，玄奘告訴他這是我滅謝的徵兆。其後，玄

奘夢見眼前有大如盤的白色蓮花，以及百千位高大、穿着錦衣的

人，帶着綺麗的絲綢和各種珍寶，來裝飾自己的卧房以及翻經院内
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①

②

《金石萃編》卷一三六《游玉華山記》，頁 ２５４０下—２５４１上。
《大正新修大藏經》（５１），頁 ８４３上—下。



外，乃至於在院外的山林樹木都豎立幢幡，並有音樂的演奏。門外

有無數載有香食美果的寶輦，都非人間之物，一個個拿來供養玄

奘。二月四日即玄奘辭世前一天，夜半時分照顧玄奘的明藏禪師

見到二位長一丈許的人，共捧一朵大如小車輪的白色蓮花到玄奘

法師面前。五日夜半，弟子普光等人問玄奘：“和尚決定得生至彌

勒内衆不？”玄奘回答：“得生。”旋即辭世，面容顔色如常，歷經四

十九天都没改變。① 《義楚六帖》記載求法傳譯僧人，即以“玄奘神

異”作爲詞目。②

神宗元豐三年（１０８０），江、淮等路發運副使蔣之奇（１０３１—
１１０４）往訪玉華寺，有《留題坊州玉華宫》詩，其後該寺僧人將之刻
石。此詩提及玉華宫的輝燿光彩盡化爲塵土，僅存玉華寺和玄奘

遺迹：

跨谷建殿閣，擘山成闕門；金碧舊帝宫，香火今僧

園。……奘師釋門秀，淨典於兹翻。重燃大法炬，朗照衆生

昬。龕巖塑像在，神骨粹且温。揆余挹玄風，渇仰祛冥煩。安

得七覺花，一開遲鈍根。庚申正月十七日，穎叔題，沙門道巖、

善講心經院主僧文才上石。③

按：蔣之奇字穎叔，寺僧道巖、文才將此詩刻石，其中特别注記院

主僧文才善講《心經》。前面提及此經和玄奘西行有密切關係，晚

唐詩人李洞《送三藏歸西天國》一詩，係送西天竺僧人西歸所作，

用玄奘西行的典故云：“十萬里程多少磧，沙中彈舌授降龍。”注

云：“奘公彈舌念梵語心經，以授流沙之龍。”④玄奘漢譯的《般若波
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①

②

③

④

《大慈恩寺三藏法師傳》卷一〇，頁 ２１９—２２０，２２２。
義楚編《義楚六帖》卷九《流通大教部》，頁 １４８。
蔣之奇《留題坊州玉華宫》，《八瓊室金石補正》卷一〇五《玉華宫題刻二段》，《石刻

史料新編》第一輯（８），頁 ５７０２上。
《全唐詩》卷七二三，頁 ８３００。



羅蜜多心經》（Ｔ．２５１）係在他返唐之後，於貞觀二十三年（６４９）在
太宗的行宫終南山翠微宫譯出，①其後弟子窺基撰《般若波羅蜜多

心經幽贊》（Ｔ．１７１０）。因此，宋代玉華寺僧文才善講此經，亦有傳
承和紀念玄奘的意義。

蔣之奇詩云“龕巖塑像在，神骨粹且温”，可知他還見到石窟

中的塑像。１９５６ 年以降，多次對玉華宫和寺進行調查和考古發
掘，在肅成院遺址東北角有一石窟，石窟内有二層臺，但不見佛像。

由於此地石窟屬於礫巖，不適合雕刻佛像，故造像係泥塑彩繪，據

當地耆老稱：石窟内的泥塑佛像一直到民國時期方遭毁壞。②

宋人遊玉華山，賦詩作記以寄情抒慨之外，也常將其詩文刊石

立碑於此地。除了上述諸碑之外，在蔣之奇詩碑之左，有神宗元豐

七年（１０８４）建立的胡淳夫《玉華宫詩》之碑。哲宗元祐三年
（１０８８）四月二十日，游師雄（１０３７—１０９７）來遊，題名云：“卅轉運
判官游師雄、坊卅簽判吕迪吉同謁奘師遺像。”③；哲宗紹聖三年

（１０９６）錢景迪、錢景允二人遊玉華山，各撰《遊玉華宫記》一篇，分
刻於兩碑。紹聖五年九月，朝請郎紫公遊玉華山，作《玉華寺》詩，

刻石立碑。金世宗大定二十九年（１１９８）□繼祖來遊玉華山，賦
《玉華宫》詩，並刊之於石。④

有唐一代大多數時間裏，興教寺塔乏人關注灑掃，荒廢殘

破。入宋之後，玄奘地位提高，興教寺塔清朗齊整、莊嚴潔淨，也

成爲人們往訪瞻禮致敬之地。神宗元豐四年（１０８１），龍圖閣直
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①

②

③

④

《開元釋教録》卷八，頁 ５５５ 下。本文僅就宗教社會史的角度討論，不涉及《心經》
真僞問題的討論。

薛東星《玉華的“三宫”石窟淺析》，《郊區（印臺）文史》第七輯（玉華宫專輯），頁

４１。
《宋玉華山游師雄題名》，傅斯年圖書館藏拓本第 ０２１３２號。
《玉華宫（寺）大事紀》，《郊區（印臺）文史》第七輯（玉華宫專輯），頁 ４８。



學士知永興軍吕大防（１０２７—１０９７）因祠太一湫，路過樊川，參訪
興教寺，更在寺後面對玉案山之地建軒，命名爲“玉峯軒”，權知

長安縣令陳正舉撰《京兆府萬年縣興教寺玉峯軒記》，寺主晏靜

刻石志其事，①又爲此寺增添一勝迹。前述哲宗元祐元年，張禮和

友人陳微明遊長安城南、訪興教寺，也曾登玉峯軒，俯視樊川和玉

案山。②

六　 餘　 　 言

前述宋代玄奘聖化的圖像和宗教文物，以及對玄奘遺骨舍利、

興教寺、玉華寺遺迹的重視，顯示當時社會上流傳着玄奘聖化的訊

息。然而，中國玄奘的聖化似乎僅止於此，未能進一步的發揚光

大。由於宋朝和日本有頻繁的僧侣交流和商舶往來，佛教界的護

法論述和宗教文物隨着日本的入宋僧，以及赴日的中國僧人、商人

傳到日本，促成了鎌倉時代玄奘的全面聖化。

美術史學者很早就注意到：十二至十三世紀日本美術受到宋

朝廣泛的影響；公元 ９８６ 年入宋僧奝然（９３８—１０１６）返回日本，帶
回很多的宋朝的書籍和美術工藝品。其後重源（１１２１—１２０６）、榮
西（１１４１—１２１５）等人歸國時也帶回大量的文物。③ 今藏在京都大
德寺宋本“五百羅漢圖”的傳入，可能和宋理宗淳祐六年（１２４６）宋
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①

②

③

《金石萃編》卷一三八《興教寺玉峯軒記》，《石刻史料新編》第一輯（４），頁 ２５７９
下—２５８０下。按：吕大防時官永興軍路馬步軍都總管安撫使兼知軍府事，永興軍
路的治所在京兆府，即今陝西省西安市，興教寺在其轄區之内。

《游城南記校注》，頁 １４７。
千野香織《１０—１３世紀の美術：王朝美の世界》４．多元的展の始まり，２．宋代美術
との関わり，東京，岩波書店，１９９３年，頁 ７２—８２。



僧蘭溪道隆（１２１３—１２７８）及其弟子應邀赴日傳法有關。① 估計
宋、元時期有二百五十多名日本僧人至中國訪學，他們平均留駐十

至十五年；而此一時期也約有十幾名中國僧人至日本傳道，將佛道

人物畫像以及其他的文物傳到日本。② 此外，中國僧人也曾向日

本“入宋僧”推薦佛教界的新著和思潮，成尋《參天台五臺山記》記

載：熙寧五年十月二十一日，文慧大師將契嵩的護法之作《輔教

篇》借給他，並且寫信力薦此書。二十五日，成尋因擬前往五臺山，

先行還此書。其後，他回到汴京，復借來此書，至熙寧六年三月二

十二日，他不僅讀完《輔教篇》，也閲畢契嵩另一著作《傳法正宗

記》。③ 成尋不幸病逝於中國，他的弟子們將宋朝皇帝賜給他的經

論和禮物帶回日本，④其中應包涵宋代佛教界護法的論著和一些

宗教文物。

由於以上諸種因素，宋代佛教界的思潮、宗教文物，對日本

佛教界産生相當的影響。根據黄啓江的研究，十三世紀入宋僧

靜照（１２３４—１３０６）的著作就引用了宋僧的護法論述；他於宋理
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①

②

③

④

井手誠之輔《大德寺傳來五百羅漢圖の成立背景（承前）》，收入奈良國立博物館、

東京文化財研究所編集《大德寺傳來五百羅漢圖》，京都，思文閣，２０１４ 年，頁 ２６８。
谷口耕生《木村德應筆五百羅漢圖———失われた大德寺本六幅をめぐつて》，“大

德寺本の傳來過程”，同前書，頁 ２９０—２９１。奈良國立博物館《聖地寧波：日本佛教
１３００年の源流———すべてはここからやって來た》，作品解説，“１０２五百羅漢圖”、
“１０６五百羅漢圖（寬永本）”（谷口耕生），奈良國立博物館，２００９年，頁 ３０８。
高居翰（Ｊａｍｅｓ Ｃａｈｉｌｌ）《早期中國畫在日本———一個“他者”之見》，上海博物館編
《千年丹青：細讀中日藏唐宋元繪畫珍品》，北京大學出版社，２０１０ 年，頁 ５３。根津
美術館編集《南宋繪畫———才情雅緻世界》一書中，圖 ４１—６８是佛教相關的繪畫作
品。東京，根津美術館，２００４年。
《新校參天台五臺山記》卷四延久四年，頁 ３１０—３１１，３４０；卷七延久五年，頁 ６２６。
中野玄三《“玄奘三繪”概説》，收入小松茂美編集解説《玄奘三藏繪》（續日本繪卷

大成 ７—９）東京，中央公論社，１９８２年，頁 １２９—１３０，引左大臣源俊房的日記《水左
記》，承保二年（１０７５）十月二十六日條：“今日陣定なり、大宋國皇帝、成尋阿闍梨
の弟子等の帰國に付して、献ぜられる経論錦等お、納むべきや否やの事。”



宗淳祐十二年（１２５２）訪華，前後停留十四年。文永九年（南宋度
宗咸淳八年，１２７２），江州延曆寺僧上奏朝廷誹謗禪宗，靜照著
《興禪記》以與之抗衡，其中即徵引契嵩《傳法正宗記》和張商英

《護法論》。① 又，記載玄奘翻譯《大般若經》靈應事迹的《三寶感

應要略録》也傳到日本，影響到《今昔物語》（成書 １１２０—１１４０ 年
之間）一書的撰述；《今昔物語》全書共分爲三部，包括佛法從天

竺、震旦到日本東傳三國故事千餘則，在震旦部這一部分主要出典

於《三寶感應要略録》，直接引用有六十五則，相關的有九則。② 如

《今昔物語》在“玄奘三藏赴天竺傳法歸來”一則，就直接稱玄奘爲

聖人：“前此中國唐王朝第三代時，有位叫做玄奘的聖人……”③此

書的編者是法相宗近旁的人，④可知《三寶感應要略録》對平安、鎌

倉時期的佛教———特别是法相宗有相當的影響。最明顯的例子是

鎌倉時代主導玄奘聖化的法相宗僧人貞慶，他在《興福寺奏狀》

中，亦直接或間接引用《三寶感應要略録》的典故。⑤ 最值得注意

的是：在長吉興建般若臺的一百五十年之後，貞慶在奈良笠置寺

也建造一所“般若臺”，收藏他所抄寫的《大般若經》，並且配合其

他宗教文物的製作，主導着玄奘的聖化。

宋代玄奘的聖化有上述不同的形式，但其後卻未見進一步的

·８１２· 中華文史論叢（２０１９．１，總第一三三期）

①

②

③

④

⑤

黄啓江《張商英護法的歷史意義》，《北宋佛教史論稿》，臺北，臺灣商務印書館，

１９９７年，頁 ３９９。
李銘敬《日本“三寶感應要略録”受容》，《中國古典研究》第 ５０號，頁 １１，１３。
山田孝雄、山田忠雄、山田英雄、山田俊雄校注《今昔物語集二》卷六，東京，岩波書

店，１９６０年，頁 ４３０。
原田信之《今昔物語集南都成立の唯識學》第二編第一章，東京都，勉誠出版，

２００５年，頁 １０２—１０７。
冢本善隆《日中佛教交涉史研究》，“六、笠置寺貞慶と非濁の感應説話文學”，《冢

本善隆著作集》第六卷，東京，大東出版社，１９７４ 年，頁 ２０５—２０８；李銘敬《日本“三
寶感應要略録”受容》，頁 １３。



推衍、擴大流傳與發揚光大。然而，它們傳到日本之後，由於鎌倉

時代佛教界的特殊環境，法相宗僧人藉由塑造其祖師玄奘的神聖

性，以達到鞏固其宗的目的，在宋代玄奘聖化圖像、提高唐太宗和

玄奘地位論述的基礎上，進一步製作出各種宗教文本、文物作爲宣

傳，更將玄奘轉化成爲護法的神祇，最明顯一例就是玄奘被繪入

“大般若會”的本尊“釋迦十六善神圖”中，①成功地完成了玄奘的

聖化。

（本文作者係臺灣中研院史語所兼任研究員）

·９１２·宋代玄奘的聖化：圖像、文物和遺迹

① 拙文《日本鎌倉時代玄奘的聖化》，《中華文史論叢》待刊。


