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從《比丘尼傳》與《高僧傳》 

探討福田思想之演變 
 

佛光大學佛教學系博士班二年級 

陳慧倩 

 

摘要 

 
 

翻譯於公元 290-305年之間的《佛說諸德福田經》記載多種種福田的方法，其

中包括布施、供僧、公共建設等，學者也認為公共建設福田思想可能興起於公元 4-

5世紀。然而，根據成書於公元 6世紀初的《比丘尼傳》與《高僧傳》，福田思想

的實踐方式可能已經有了變化，因兩傳都沒有特別設立章節記錄參與公共建設的

傳主，明確可見的種福田方式反而是捨身、燃指焚身、以及造像起塔立寺。傳記中，

傳主捨身的最大特點為「仁愛」，與當時士人或大眾的表現相異，因此有其代表意

義。其次的燃指焚身則屬於激烈的供養方式，很難讓人發自內心接受，但大眾依然

會在有關出家眾殉命後為其立塔，說明此供養方式是獲得尊重的。最後為造像起塔

立寺，《高僧傳》特設獨立章節〈興福〉，與種福田有明確關聯，反映出人們種福

田之舉已大幅轉移到這個範圍。其中，造像者需在銅禁期間違反禁令尋銅造像，或

是在禁令邊緣私下尋找現成的銅，到了後期才可見官方及民間大力支持造像；次之

的起塔、立寺之積極程度，展示了佛教曾有的繁盛。值得關注的是，《比丘尼傳》

與《高僧傳》記述以上種福田的功德時都有一個共同點：強調相關傳主的個人修養

或戒行。這是当时大眾或一般出家眾與兩傳傳主種福田的差異之處，也是傳記撰寫

者有意識地灌輸正確觀念的表現所在。 

 

關鍵字：福田思想、演變、《比丘尼傳》、《高僧傳》 
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一、前言 

出家眾三衣的「田」狀特徵，除了讓比丘與比丘尼有別於一般外道，也可以免

受盜賊之禍。根據經典，最初是洴沙王向佛陀提出為出家人製作僧服的要求，佛陀

之後經過南方時恰好看到田的兩畔整齊，因此要求阿難根據田狀製作僧服，最終成

功完成割截衣。1 通過出家人三衣「田相」與律典的說法，費泳表示此寓意佛門可

貯水育苗之功德，2 而《毗尼作持續釋》的內容為：「衣相福田。潤以四利之水。

增其三善之苗。養以法身慧命也」3 ，說明福田於佛教三衣的意涵。  

劉淑芬曾提到「福田思想」形成於公元 4、5 世紀之際，因當時華北大多處於

戰亂的狀態而由僧眾與佛教徒推動公共的建設。4 然而，對於初期福田思想在漢地

的後續變化與表現，目前仍未有確切的說法。再者，成書於 6 世紀初的《比丘尼

傳》與《高僧傳》5 也並沒有特設「公共建設」的主題來記述僧眾在這方面的表現，

反而有「遺身/亡身」及「興福/造經像/起塔寺」兩大主題的傳主行誼，說明當時的

福田思想可能已經有了轉變。由於兩部傳記成書的年代相近，故可互為參照，作為

輔助研究的依據。本文以兩部傳記中的以上兩個主題為主要研究基礎，探討佛教經

典傳入漢地多年後，福田思想在當時的表現與演變。 

 

二、福田概念的初步展現 

與福田相關的經文律典中，以《佛說諸德福田經》（西晉）譯成的年代最早。

經中陳述出家與在家人都可實踐的「七法」（或稱「福田」）如下： 

 

佛告天帝：「復有七法廣施，名曰福田，行者得福，即生梵天。何謂為七？一

者、 興立佛圖、 僧房、 堂閣、 二者、 園果、 浴池、 樹木清涼、 三者、 常施醫藥、，

療救眾病、 四者、 作牢堅船、，濟度人民、 五者、 安設橋梁、，過度羸弱、 六者、 

近道作井、，渴乏得飲、 七者、 造作圊廁、，施便利處、。是為七事得梵天福、。 、6 

 

以上七法中，第二、四至七項屬劉淑芬所說的公共建設。因此，公共建設福田

思想興起於公元 4-5世紀的說法是合理的，因《佛說諸德福田經》已經在公元 290-

305年之間譯出。福田的實踐方式當然不會僅限於以上幾種，但《佛說諸德福田經》

在接下來的影響可能不大，主要原因是之後成書的《出三藏記集》僅略提此經譯者

為西晉的法立與法炬，更後出的《高僧傳》則完全沒有提及這部經典。7 因此，福

田思想的表現形式可能在公元 6世紀初（《高僧傳》成書年代）又有了變化。儘管

 
1 《四分律》，T22, no. 1428, p. 855a20-b15；《十誦律》，T23, no. 1435, pp. 194c12-195a4；《五

分律》，T22, no. 1421, p. 137a21-b2。 
2 費泳，《《中佛佛教術中中的佛衣式式研究》， 18。 
3 《毗尼作持續釋》，X41, no. 730, p. 419a20-21。 
4 劉淑芬，《〈  佛教與民俗〉，收入《中古的佛教與社會》， 168-169。 
5 前者成書年代不晚於公元 512年；後者成書年代不晚於公元 523年。 
6 《佛說諸德福田經》，T16, no. 683, p. 777b2-8。 
7 《梁】釋釋僧撰撰；晉晉仁、鍊子點點 《，《〈法法傳傳第七 聶承遠 法炬 法立〉，《出三藏記集》卷

第十三， 519；梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《〈吳武昌維神祇難難 法炬 法立〉，

《高僧傳》， 22。 
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如此，以上七法中仍有第一項的「興立佛圖、僧房、堂閣」可通過兩傳以「興福/造

經像/起塔寺」為主題的傳記中找到相關記述，這也是本文將於第五小節討論的其

中一個主要課題。 

來到後秦時代，則有鳩摩羅什於 402-405年譯出《大智度論》，並提到了「憐

愍福田」及「恭敬福田」： 

 

福田有二種：一者 憐愍福田，二者 恭敬福田。憐愍福田，能生憐愍心 恭

敬福田，能生恭敬心。如阿輸伽王以土上佛。8  

 

從字面上來理解，憐愍福田是對所有眾生都有著憐愍之心，而引文中恭敬福田的對

象是佛，但一般而言應泛稱三寶。至於最後一個小句「如阿輸伽王以土上佛」，是

指阿育王在佛世時，曾以小童身分恭敬供養泥土予佛陀，重點並非供養方式，而是

供佛的誠心。在兩傳中，亦可見「憐愍」與「恭敬」作為福田的表現方式。筆者暫

且將討論重心聚焦於「遺身/亡身」的傳記內容，因其中可見傳主為眾生或動物捨

身，或因恭敬三寶而燃指焚身的記錄。不過，後者的表現方式其實很讓人不解：供

養的方式有千百種，為何要燒身？我們或許可以把「決心自焚」視為出家人恭敬心

的其中一種體現方式；因燒身供養是有目的的宗教行為，若無足夠的恭敬心，恐怕

也沒辦法自我執行如此激烈的亡身方式。此討論會牽涉其他更為細節的內容，若能

配合例證解說會較理想，將於下文將展開進一步論述。 

 

三、捨身的由來與演變 

兩傳「遺身/亡身」相關記述中，包含「捨身」與「燒身供養」，而早期與「捨

身」有關的內容，可先參考鳩摩羅什所譯出的《梵網經》： 

 

若佛子！應好心先學大乘威儀經律，廣開解義味。見後新學菩薩有從百里千

里來求大乘經律，應如法為說一切苦行，若燒身燒臂燒指。若不燒身臂指供

養諸佛，非出家菩薩。乃至餓虎狼師子一切餓鬼，悉應捨身肉手足而供養之，

後一一次第為說正法，使心開意解。9 

 

與以上引文接近的捨身表現，則可見於曇無讖所譯的《金光明經·捨身品》： 

 

  

 
8 《大智度論》，T25, no. 1509, p. 147a16-19。 
9 《梵網經》，T24, no. 1484, p. 1006a16-22。 
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是時王子作是誓已，即自放身臥餓虎前 是時王子以大悲力故，虎無能為。

王子復作如是念言：「虎今羸瘦身無勢力，不能得我身血肉食。 即起求刁，

周遍求之了不能得，即以乾竹刺頸出血，於高山上投身虎前。（中略）是虎

爾時見血流出污王子身，即便舐血噉食其肉唯留餘骨。10 

 

引文提到兩種表現形式：一、燒身燒臂燒指；二、捨身餵養餓虎狼師點餓鬼。本部

分先談「捨身」，燒身等表現形式將於下文再論。以「遺身/亡身」為主題的兩傳傳

主行誼中，捨身的出家眾及其表現如下（表一）。 

 

表一：捨身的出家眾 

傳主 守節 
不食 

固體食物 
仁愛 捨身 後續發展 

釋僧群 ✓ ✓ ✓ ✓  

釋曇稱 ✓  ✓ ✓ 往生後起塔 

釋法進   ✓ ✓ 起塔樹碑 

釋僧富   ✓ ✓  

 

參考資料：梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理：《高僧傳》，北京：中

華書局，1992， 445-448。 

 

以上四位僧人的捨身都有著仁愛的要素：僧群看透因果不忍傷害折翅鴨而無法

飲水致死，曇稱以身餵虎消虎災，法進不忍饑荒者受苦而割肉勸諫君主，僧富為救

被劫小兒而自殘；在捨身之前，曇稱更曾還俗為貧困老夫婦的家奴，但期間仍不斷

精進內修道德。11 上引的《梵網經》與《金光明經》曾提到應捨身餵猛獸餓鬼，以

上傳主的表現除符合經典所述，其出發點也在救助他人，因此若把以上各項列為福

田或功德，當無異議。 

不過，佛教的捨身表現，在當時的社會中是否普遍可見？史書當可提供一些蛛

絲馬跡。《後漢書·黨錮列傳》記錄多位正義士人為了堅守原則不惜違背朝廷的意

旨，最後招來禍害。這些士人大多有著令人心酸之舉：夏馥因為牽連多人羞愧難當，

自毀外貌匿於鄉間，以致於家人從身旁經過都沒認出他；范滂則為了保全家人的性

命而自我了斷。12 撰寫者范瞱在篇首表示： 

 

叔末澆訛，王道陵缺，而猶假仁以效己，憑義以濟功。（中略）自是正直廢

放，邪枉熾結，海內希風之流，遂共相摽搒（中略）上曰「三君 ，次曰「八

俊 ，次曰「八顧 （中略）顧者，言能以德行引人者也。13 

 

 
10 《金光明經》，T16, no. 663, p. 354c12-25。 
11 梁】釋釋慧皎撰，湯用彤 注，湯一介整理，〈亡身〉，《高僧傳》， 445-449。 
12 梁宋釋范瞱，《〈黨錮列傳〉，《後漢書》第 冊， 2201-2202，2203-2207。 
13 梁宋釋范瞱，《〈黨錮列傳〉，《後漢書》第 冊， 2183-2187。 
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在以上士人心中，堅守仁義的界限是非常重要的，「顧」尤能展現出仁義德行之重

要，而夏馥與范滂就是「 顧」中的其中二人。到了《吳書》，則有〈節義列傳〉，

收錄于什門等人的事蹟，撰寫者吳收於篇首與篇末表示： 

 

大義重於至聞自日人。慕之者蓋希，行之者實寡。至於輕生蹈節，臨難如歸，

殺身成仁，死而無悔，自非耿介苦心之人，鬱怏激氣之士，亦何能若斯。僉

列之傳，名〈節義〉云。14 

 

于什門等或臨危不亂，視死如歸 或赴險如夷，惟義所在。其大則光國隆家，

其小則損己利物。故其盛烈所著，與何海而爭流 峻節所標，共松柏而俱茂。

並蹈履之所致，身歿名立，豈徒然哉。15  

 

根據吳收的說法，北吳時行義之人仍不多。篇首與篇末對「義」的定義都一式：臨

難如歸、赴險如夷，有者更是殺身成仁，並說明傳主「義」的範圍可大至影響佛家，

小則有損自己的利益。 

《後漢書·黨錮列傳》與《吳書·節義》傳主都是為了心中所認定的「義」而捨

身或捨財。同是捨身，史書傳主與僧傳傳主卻各有所本，因史書傳主重視的是處世

原則及「義」。舉例而言，《吳書》因「義」提供金錢援助的有六位傳主，其中五

位的援助對象是官員或已逝官員的家屬，一位則是替過世友人辦喪事，並資助其家

庭，16 其餘捨身的則都是為了佛家安危或榮譽。 

儘管史書的捨身或捨財與出家眾捨身的初衷相異，但也足以說明當時曾有捨身

風氣。湯用彤根據《後漢書》與《後漢紀》內容，認為印度盛行的戒殺樂施概念在

中佛是很罕見的，因此漢代提及佛教時都會談到佛教的仁慈與不殺生。17 筆者認

同這說法，因對照本文表一與〈黨錮列傳〉及〈節義〉的傳主特色，出家眾捨身的

最明顯要素為「仁愛」，而這也是佛教捨身與「義」之間的明確分野。 

 

  

 
14 梁北齊釋吳收，《〈列傳第七十五·節義〉，《吳書》第五冊， 1889。 
15 梁北齊釋吳收，《〈列傳第七十五·節義〉，《吳書》第五冊， 1896。 
16 資助官員的傳主為石文德（ 1890），汲固（ 1891）、石祖興（ 1894）、邵洪哲（1894）、張

安祖（ 1896）；資助友人遺孤的傳主為馬 龍（1893）。 
17 湯用彤，《漢吳兩晉南北朝佛教史》（上）， 98。 
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四、燒身燃指的由來與演變 

于君方認為「捨身」是中佛僧人中世紀早期的傳統，而當時的僧尼燒身，是仿

效《妙法蓮華經》的藥王菩薩。18《比丘尼傳》與《高僧傳》都有捨身或因自焚之

舉而被列入「遺身/亡身」的主題下的傳主（表二）。對於這個時期的燒身思想或

表現，時人又有著怎式的反應與看法？ 

 

（一）燒身燃指的表現形式 

 

表二：燒身燃指的出家眾 

 傳主 
個人 

修行 
飲食 

自焚/燃指 
時人反應 後續發展 

表現方式 原因 

1 善妙 苦節 
親人未曾見

其飲食 
自焚 捨身供養 驚訝  

2 道綜   自焚  驚訝 引發菩提心 

3 慧耀 苦節 
自焚前 

斷穀服香油 
自焚 供養三寶 反對 

預言遺骨二升

預言成真 

4 曇簡   自焚 供養三寶 傷心 立墳剎 

5 淨珪    自焚  傷心 樹封墳剎 

6 曇勇    自焚   
引發道心 

立墳剎 

7 馮尼 苦節  
燒六指供養 

皆悉至掌 供養   

8 釋法羽   自焚 供養藥王 反對/傷心  

9 釋慧紹 苦行  自焚 供養藥王 反對 燒身處生梧桐 

10 釋僧瑜   自焚 供養藥王  
道俗願結因緣 

房中生雙梧桐 

11 釋慧益 苦行 
食晉油 

服香丸 
自焚 供養藥王 或毀或讚 

燒身之處 

謂藥王寺 

12 釋僧慶 修梵行 服香油 
正式自焚前 

先捨三指 燒身供養 傷心 收灰起塔 

13 釋法光 苦行 
吃松葉 

服松膏飲油 自焚  情況不明  

14 附傳法存   自焚 燒身供養 情況不明 起灰塔 

15 釋曇弘   自焚  反對 
身變黃金色 

收灰骨起塔 

參考資料：梁】釋釋寶唱著，王孺童 注，《比丘尼傳》， 84-85，104-105，

115，145，147，158，188-189；梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，

《高僧傳》， 449-456。 

  

 
18 于君方，〈為佛法捨身〉，《香光四十特輯（上） - 中佛佛教比丘尼的發展》

（2020.09.20），2024年7月7日閱自http://www.gayamagazine.org/article/detail/3672。 

http://www.gayamagazine.org/article/detail/3672
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兩傳所述的自焚原因可細分為五： 

（1） 捨身供養（無具體對象）：善妙、馮尼、附傳法存 

（2） 供養三寶：慧耀、曇簡 

（3） 淨名像前焚身供養：釋僧慶 

（4） 供養藥王：釋法羽、釋慧紹、釋僧瑜、釋慧益 

（5） 無註明自焚原因：道綜、淨珪、曇勇、釋法光及釋曇弘 

以上分類隱藏兩個訊息。其一，最重要的關鍵詞為「供養」，可見自焚並非無

來由的舉動。上文所引的《梵網經》提到「燒身燒臂燒指」方為菩薩，表示這類表

現在佛典中是被接受的。以上第一類出家眾的自焚供養並無說明確切對象，第二類

是為供養三寶，第三類在淨名像（神摩詰）前自焚，第四類是供養藥王。既是以「供

養」為名進行自焚，修福田之目的其實就極為顯而易見。第五類沒有註明自焚原因

的傳主，也能通過其往生後的後續發展找到一些可能的原因，如：引發菩提心、往

生後有墳剎、往生後起藥王寺、往生後起塔，下將擇要進行說明。 

其二，為藥王菩薩信仰的崛起。在以「供養」為主的自焚原因中，已知此概念

應當出自上文所引的《梵網經》，而第三類自焚原因——「在淨名像前焚身供養」

應該與更早期由支謙所譯的《佛說神摩詰經·法供養品》有關，因淨名像即神摩詰

像，而該品也提到了藥王： 

 

遂於世尊般泥曰後，以智慧力至滿十劫，藥王如來所轉法施隨而分布。19 

 

侯旭東《五、六世紀北方民眾佛教信仰——以造像記為中心的考察》表示，北方有

釋迦、彌勒、觀音菩薩、阿彌陀佛、神摩詰等造像記錄，20 但卻未有藥王菩薩的造

像記錄。兩傳傳主們自焚前的飲食習慣及修持與藥王有關，由此可見南方的藥王信

仰可能比北方更為風行。在飲食方面的表現為服香油、食晉油、服松膏、不食固體

食物或穀類。服易燃物的表現，可在《法華經》中找到對應的記錄： 

 

作是供養已，從三昧起，而自念言：「我雖以神力供養於佛，不如以身供養。 

即服諸香——栴檀 薰陸 兜樓婆 畢力迦 沈水 膠香，又飲瞻蔔諸華香

油，滿千二百歲已，香油塗身，於日月淨明德佛前，以天寶衣而自纏身，灌

諸香油，以神通力願而自然身，光明遍照八十億恒河沙世界。21 

 

在兩部傳記中，釋法光（序號 13）服食以上助燃物的時間長達半年，慧耀（序號 3）

則長達一年，赴死或以身供養的決心可謂非常堅決。捨身與自焚供養的最大差別，

在於前者是經歷突發事件後的決定與表現，後者則是在下決定後再經過長時間的規

劃方能成功執行。 

 
19 《佛說神摩詰經》，T14, no. 474, p. 536a27-29。 
20 詳見侯旭東，《五、六世紀北方民眾佛教信仰——以造像記為中心的考察》， 87-149。 
21 《妙法蓮華經》，T09, no. 262, p. 53b4-10。 
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修持方面，則是在自焚之前誦〈捨身品〉、《藥王本事品》、《藥王品》、《無

量壽》及《觀經》。研究者談及自焚或燒身時，大多也把源頭歸於鳩摩羅什所翻譯

的《妙法蓮華經·藥王菩薩本事品》與《梵網經》，聖嚴法師也指出燒身燃指是大苦

行，能激發無上菩提心，並非凡人能做到。22 實際上，比丘尼受持《法華經》也會

帶來另一種功德：之後能不復女身，23 這對當時的一些比丘尼來說，可說是另一重

吸引力。綜上所述，我們得以了解為何以上僧尼都會下決心燃身燃指，而時人對於

燒身供養的態度與後續發展則得以讓我們繼續勾勒福田思想的演變。 

 

（二）大眾的反應與後續發展 

儘管經典中有著菩薩應當自焚的內容，但這種場面並非一般人所能接受。表二

最後第二列已整理出大眾的反應，並可見當時並沒有明確贊同者，唯有釋慧益（序

號 11）的傳記中有著「或毀或讚」的記錄。再者，當時的大眾還有驚訝或傷心的

反應，依常理推想，這是因為他們依然抗拒或是未能完全接受自焚之舉。 

表二最後一列則是出家眾自焚後的後續發展。令人意外的是，後續發展與大眾

的反應有所抵觸。從整體來看，大眾在出家眾在自焚前或自焚時會進行干預，如：

自焚前勸阻，自焚時施救，然而在施救或勸阻無望後，都會為殉身的出家眾起塔建

剎，甚至如聖嚴法師所說的，能引發道心或菩提心。大眾的後續行為舉止與撰寫者

的記述，其實在間接推廣或默許自焚的舉動。 

根據以上記載，筆者推斷大眾已經把自焚默認為種福田的一種，但因這種表現

方式過於激烈而無法讓人發自內心公開支持。再者，在出家眾殉身之後，大眾為他

們建塔立寺之舉，其實也再一次說明了大眾的矛盾心態。下文將展開有關造像起塔

立寺的敘述，以及兩傳書寫「個人修行」（第一列）的緣由。 

 

五、造像起塔立寺的由來與演變 

 本部分以兩傳的「造塔寺」、「造經像」、「興福」傳主為主要研究題材。在

此，筆者先略論《高僧傳》經常出現詞彙——「福業」。 

根據東晉僧伽提婆法師所譯之《增壹阿含經·三寶品》，福業可分為三：施福、

平等福、思惟福。24 施福內容基本與《佛說諸德福田經》相同，平等福則有五戒與

慈、悲、喜、傳，思惟福則有修行念決意、法覺意、精進覺意等。最後以佛偈簡略

概括以上三福： 

 

布施及平等，慈心護思惟 有此三處所，智者所親近。  

此間受其報，天上亦復然 緣有此三處，生天必不疑。25  

 
22 釋聖嚴，〈中佛佛教以《法華經》為基礎的修行方法〉， 4；黃敬家，〈僧史家贊寧對高僧遺

身爭議的詮釋〉， 215。 
23 《妙法蓮華經》，T09, no. 262, p. 54b26-c1。 
24 《增壹阿含經》，T02, no. 125, p. 602b13-15。 
25 《增壹阿含經》，T02, no. 125, p. 602c7-12。 
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通過以上內容，我們已能認定「福業」等同於「福田」。再者，侯旭東在其著作《五、

六世紀北方民眾佛教信仰——以造像記為中心的考察》沒有說明何為「福業」，但

其用以比照的佛典為《佛說未曾有經》、《佛說作佛形像經》，以及《佛說諸德福

田經》。26 綜合以上兩項材料的說法，筆者確定「福業」等同於「福田」。 

北吳孝文帝時期（公元 471-499年在位）開始提倡佛教義學（義理之學），不

過直至孝明帝（公元 515-528年在位）时期，人们奉佛的首要目的依然是「建功德

求福田」，而造像立寺仍然是北朝佛教的特征。27 儘管以上說法為北朝佛教的特

徵，但當時的僧人都四處游方互相影響，因此我們仍可視造像立寺為當時佛教的一

個趨勢，並通過兩傳的「造塔寺」、「造經像」、「興福」主題，了解出家眾的造

像起塔立寺之舉。基本上，參與造像的出家眾都有守戒或苦節的修行（表三）。 

 

（一）造像的表現形式 

中土流行造像的傳統，或許源於佛圖澄（232-349）所提倡的「像教」，以及每

年四月 日以行像浴佛的活動；28 佛圖澄的弟點道安（312-385）也曾倡議造高丈

六之像，並獲苻堅贈送高七尺的金箔倚像。29 以上事例，皆是造像之舉已於公元

3-4世紀之際開始普遍的證據。對高僧而言，如道安、支遁、慧遠等，雖然他們也

造像供養，但僅把佛像視為輔助修行的工具。30 造像的好處可參考分別譯於後漢

與東晉的《佛说作佛形像经》與《佛說造立形像福報經》，兩者的說法皆相去無幾，

大意為造像可讓本身於後世形貌端正、生富貴家、不墮惡道等福報。31 對當時普

羅大眾而言，以上福報乃推動他們積極造像的重要因素。 

以下先通過表三，了解出家眾在造像方面的表現： 

（1） 造像多座：道瑗、僧述 

（2） 造像奇遇：釋僧洪、釋僧亮、釋僧傳、釋法悅 

（3） 捨衣鉢造像：智勝 

根據《比丘尼傳》記載，生活於劉宋的道瑗（序號 3）與鍊齊的僧述（序號 5）

分別造了七座與五座佛像。32 文中記為「金像」，材質當為銅，而此時因南朝佛教

已經有了一定基礎而導致佛像寺塔的建造材料竹銅彩損耗過多，故官員曾於公元

435年上奏啟請限制造寺與佛教雕像。33 因此，出家眾當時於取材方面必定非常不

容易。 

  

 
26 侯旭東，《《五、六世紀北方民眾佛教信仰——以造像記為中心的考察》， 264。 
27 湯用彤，《漢吳兩晉南北朝佛教史》（下）， 507。 
28 陳清香，《北朝佛教造像源流史》， 147。 
29 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 179。 
30 侯旭東，《《五、六世紀北方民眾佛教信仰——以造像記為中心的考察》， 241。 
31 《佛說作佛形像經》，T16, no. 692, p. 788b2-c15；《佛說造立形象福報經》，T16, no. 693, p. 

789a13-b28。 
32 梁】釋釋寶唱著，王孺童 注，《《比丘尼傳》， 56，205。 
33 李勇、楊神中、譚潔 撰，賴永海主編，《《中佛佛教通史》第二卷， 13。 
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表三：興福的出家眾 

 傳主 個人修行 造像起塔 立寺/建築 備註 

1 釋慧瓊 履道高潔  

王世點母王氏施地

造南外永安寺 

造菩提寺 

圓寂後有瑞象 

弟點在其墳上起塔 

2 僧猛 
食蔬糲 

行道禮懺  捨宅為齊明寺 動物被獵殺時會投靠僧猛 

3 道瑗 
博涉經史 

精勤苦行 
大造形像 

擴充寺院 

造禪房 

造形像、彌勒、金像、 

普賢、無量壽像 

4 智勝 
守戒清淨 

研律藏， 

自製義疏 
造石像  

捨衣鉢， 

為七帝王造石像 

5 僧述 
節行清苦 

遊心經律 
造金像五軀 

汝南王母協助建寺 

齊文帝、 

竟陵文宣王修寺 

寫經及律一千餘卷， 

縹帙帶軸寶飾新嚴 

6 法慧達 禮懺 
修塔 

建剎安舍利   

7 釋慧元 習禪誦經   圓寂後寄語寺僧專注寺業 

8 附傳慧直 精苦戒節    

9 釋慧力 食蔬苦頭陀  乞地為瓦官寺 寺內後迎來其他佛像 

10 釋慧受 蔬食苦行 
初於王家園地建小屋， 

後因夢所感立剎，感動他人捨園為寺 
 

11 釋僧慧   建崇明寺 因異象建寺 

12 釋僧翼 蔬素苦節  立法華精舍 
曾師慧遠與鳩摩羅什、 

誦法華經 

13 附傳道敬 專精十戒  立懸溜精舍 
為供養眾僧捨具足， 

專精十戒 

14 釋僧洪 
遇異象二 

之後持苦行 
造金像  

犯禁以銅造像， 

因異象一被豁免死刑 

15 釋僧亮 戒節 造金像  
設法找銅製像 

過程中有異象 

16 釋法意   獲分地建延賢寺 
起五十三寺 

一寺因異象挖得水源而立 

17 釋慧敬 精於戒節 
立像 

立塔 
修雲峯、永安諸寺 

被勅為僧主 

臨終室有奇香 

18 
釋法獻 
藏微山 

棲心禪戒  
修延祥寺 

於藏微山創寺 
 

19 
釋法獻 
上定林寺 

博通經律 

律行精純  修寺 
於西域獲佛牙、 

金鎚鍱像與經典 

20 附傳玄暢 律禁清白   
沙門稱名於帝王， 

自玄暢、法獻始也 

21 釋僧傳 
苦節 

戒行嚴淨 

造石佛過程中 

圓寂 
 

誓願第二身完成石佛， 

由僧撰完成此像 

22 釋法悅 戒素 
造無量壽像 

被譽金像之最 
 

銅量不夠，後祇奇增加 

禪師捨棄七條衣助費開頂 

完成後有二異象， 

由僧撰處理遷移工作 

參考資料：梁】釋釋寶唱著，王孺童 注，《比丘尼傳》， 66，128，56，132-

134，204-205；梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《高僧傳》， 477-

494。 
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造像時遇到奇遇的出家眾中，《高僧傳》對生活於劉宋的釋僧洪（序號 14）與

釋僧亮（序號 15）有著較詳細的記載：釋僧洪時期「晉末銅禁甚嚴，犯者必死」，

仍堅持造了丈六金像而被判死刑，行刑時因「牛奔車壤」獲得改期，最後更獲豁免；

釋僧亮也計劃造丈六金像，並在造金像前先探聽哪兒有現成的銅製品，儘管過程中

也不免遇上奇妙遭遇，最後仍在湘州界銅溪伍點胥廟取得銅器。34《高僧傳》的記

載讓我們更進一步了解東晉末期已有銅禁，此禁令可能在過程中一度被擱置或遺

忘，直至劉宋才被官員重新提出，希望能通過限制佛像與塔的建造來減緩銅的耗量。 

鍊】的釋僧傳（序號 21）立意造十丈石像，釋法悅（序號 22）則與白馬寺沙

門智靖欲造丈 無量壽金像。不過，釋僧傳在佛像尚未完工即圓寂，並發願在「第

二身」時繼續完成，而有關石像即將完工時，萬字處突然色赤而隆起；原訂丈 的

無量壽金像原本為劉宋明皇帝所欲造，因四鑄不成才在鍊】時由法悅等人接手，並

獲得百姓捐銅與獲官方敕三千斤功德銅，加上祇奇出現的銅，最後竟鑄成丈九金像。
35 兩像皆由僧撰完成最後善後的工作，可見僧撰當時相當受器重。以上兩例透露

了銅禁可能已經在鍊】被解除，因此法悅才可以向民間及官方募銅，我們也得以從

中推斷此時的百姓及官方是支持造像的。 

本部分要討論的最後一位造像傳主為鍊齊比丘尼智勝（序號 4），他的壯舉為

捨衣鉢為七位帝王造像。36 乍看之下，捨衣鉢似乎有還俗之意，但再比照釋法悅

造無量壽佛像的最後階段，禪師道度「捨其七條衣，助費開頂」，37 便可理解出家

眾的衣鉢似乎也可用作佛教募款用途，因此「捨衣鉢」是另有他意的。然而，根據

《彌沙塞部和醯五分律》，出家眾必須隨身攜帶三衣一鉢，不能隨意離身。曾有一

次，十七群比丘結束安居後到他處行腳，把本身的袈裟交予他人保管，佛陀知道了

之後加以訓斥： 

 

「汝等愚癡！不聞我說：比丘應與三衣鉢俱。譬如鳥飛，毛羽自隨耶？ 呵責

已，告諸比丘：「以十利故，為諸比丘結戒，從今是戒應如是說：『若比丘三

衣竟，捨迦絺那衣已，三衣中若離一一衣，宿過一夜，尼薩耆波逸提。』 38 

 

把袈裟交付予人已算犯戒，那麼捨衣鉢造像或開頂，又是否可以被接受？根據《四

分律》，比丘若有多餘的衣服，就要在十日內捨予他人；39 《摩訶僧難律》則指出，

若因故失去本身的鉢，則可以再乞一個。40 照以上兩部佛典的說法，筆者有兩個

推斷：一、智勝尼與道度所捨的衣鉢都是多出來的，因此正好可以捨掉來募求造像

資費；二、兩者所捨的衣鉢都是他們所僅有的，可是捨掉之後可以再乞新的一套。

若照以上兩律行事，都應該不屬於犯戒之舉。出家眾捨衣鉢換造像資費固然不多見，

《比丘尼傳》與《高僧傳》也僅各有一例，但這或可說明這是當時出家眾在緊要關

頭時的最後選擇，而他們一旦下此決定，也足以表示他們促成造像的強烈願心了。 

 
34 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 484，485。 
35 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 490-492。 
36 梁】釋釋寶唱著，王孺童 注，《《比丘尼傳》， 134。 
37 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 492。 
38 《彌沙塞部和醯五分律》，T22, no. 1421, p. 23c15-24。 
39 《四分律》，T22, no. 1428, p. 601c7-602a12。 
40 《摩訶僧難律》，T22, no. 1425, p. 315b4-6。 
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（二）起塔的表現形式 

段玉明指出佛塔在印度時期即有，也是寺院的中心，到了中土後仍神持此概念，

在南北朝時期，佛塔的地位才被削弱。41 上文表一與表二，都可見人們在出家眾

捨身後替他們起塔。根據佛典，這是莊嚴的功德，因為佛塔除了是因舍利而存在，

也是供佛之處： 

 

我滅度後，所有舍利亦付囑汝，當令流布，廣設供養，應起若干千塔。42 

 

爾時佛告大樂說菩薩：「此寶塔中有如來全身，乃往過去東方無量千萬億阿

僧祇世界，國名寶淨，彼中有佛，號曰多寶。 43 

 

塔的梵文為 stūpa，源於印度「窣堵波」建築，中佛譯作佛屠、浮屠等，原本是

類似墳墓的建築。在佛陀圓寂後，佛教信徒無法向佛祖的真身頂禮膜拜，轉而向埋

葬佛遺骨的窣堵波頂禮膜拜。塔有三類：一、真身舍利塔，供奉舍利；二、法身舍

利塔，供奉佛經；三、墓塔，供奉有修行的高僧。44 不過，表一表二被起塔紀念的

傳主中，唯有法進（表一）舌不爛45 得以被供奉於墓塔，還有淨珪（表二序號 5）

有舍利46 以及被立墳剎，其他傳主的情況不明確。儘管如此，大眾的作為已反映

出他們對殉身出家眾的尊重，想必也已把有關傳主的塔視為墓塔或真身舍利塔。 

然而，兩傳對起塔傳主的記錄比例其實不多，唯有法慧達（序號 6）曾修塔，

釋慧敬（序號 17）曾立塔，前者的傳記則記錄了兩項由塔所表現的靈異： 

 

先是，簡文皇帝於長干寺造三層塔，塔成之後，每夕放光。達上越城顧望，

見此剎杪獨有異色，便往拜敬，晨夕懇到。夜見剎下時有光出，乃告人共掘，

掘入丈許，得三石碑。中央碑覆中，有一鐵函，函中又有銀函，銀函裏金函，

金函裏有三舍利。47 

  

頃之，進適會稽，禮拜脊阝塔。此塔亦是育王所造，歲久荒蕪，示存基蹠。

達翹心束想，乃見神光焰發，因是修立龕砌，群鳥無敢棲集。凡近寺側畋漁

者，必無所獲，道俗傳感，莫不移信。48 

 

 
41 段玉明，〈人間佛教的空間展開 ― 以佛光山建設為探討〉， 35-38。  
42 《妙法蓮華經》，T09, no. 262, p. 53c14-15。  
43 《妙法蓮華經》，T09, no. 262, p. 32c7-10。 
44 王世瑛，朱德明 編著，《《中佛古代建築學學與文化》， 436-438。 
45 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《高僧傳》， 447。 
46 梁】釋釋寶唱著，王孺童 注，《《比丘尼傳》， 147。 
47 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 477。 
48 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 479。 
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首个引文中，塔的光引導法慧達找到了舍利；第二個引文則記述法慧達修塔後，不

僅群鳥不敢棲集，連附近的人都無漁獲。洪煜翔認為，南朝僧人眼中的興福，與感

通關係非常密切，他們通過佛塔來彰顯佛法東傳的悠久歷史，這些佛塔往往也藉由

自身的感通力成為當地的信仰中心。49  

釋慧敬傳記中並沒有記述其立塔的過程，反而有以下內容：「常以福業為務，

故義學不得全功。」50 「義學」為義理之學，撰寫者想要表達的似乎另有其他重

點。他在篇末還有以下文字： 

 

故知道藉人弘，神由物感，豈曰虛哉？是以祭神如神在，則神道交矣 敬佛

像如佛身，則法身應矣。故入道必以智慧為本，智慧必以福德為基。譬猶鳥

備二翼，倏舉千尋 車足兩輪，一馳千里。豈不勤哉，豈不勗哉？51 

 

以上引文提到了修道者的兩個要素：智慧、福德，缺一不可。本文表一至表三的第

一列都是傳主的個人修行，而這似乎也是慧皎的用意所在。針對這一點，侯旭東認

為，佛典在宣揚興福時都只提果報而不強調奉戒，讓持戒作為獲得福報前提的地位

受動搖。52 再者，《高僧傳》裡的佛圖澄雖然有祇通，但慧皎也補上了以下內容：

「酒不踰齒，過中不食，非戒不履，無欲無求。」53 撰寫者的撰述側重點為出家眾

的苦行或修行，其實也反映了當時興福的心態或許有所偏頗，故希望能通過以上的

宣揚，讓人們重新審視智慧及奉戒在種福田過程中的重要意義。 

 

（三）立寺的表現形式 

佛圖澄建 893座寺院的功績並沒有被鉅細靡遺地被記載下來，相比之下，〈興

福〉傳主中建寺最多為釋法意的 53座，可說是小巫見大巫。這或是出於年代相距

甚遠資料匱乏，也或是佛圖澄最大的功績不在立寺，而是以祇通來輔佐與勸勉外族

君王，因此其個人傳記並沒有出現在〈興福〉中，而是列於〈祇異上〉。以下是與

立寺相關的傳主分類： 

（1） 獲捨宅或施地建寺：慧瓊、僧猛、釋慧力、慧受、釋法意 1 

（2） 建寺修寺：道瑗、僧述、釋慧敬、釋法獻（藏微山）、釋法獻（上定林寺） 

（3） 因當地自然景觀或異象建寺：釋僧慧、僧翼、釋法意 2 

（4） 專注寺業：釋慧元、道敬 

第一類傳主中，除了僧猛（序號 2）為自捐地，其餘都是由當地有權勢者或官

方所捨之宅園或地段，如：釋慧瓊（序號 1）的南外永安寺，釋慧力（序號 9）的

瓦官寺；第二類傳主中，僧述（序號 5）因其個人的德行獲得齊文帝、竟陵文宣王

資助修寺。根據許里和的说法，道安時期即有把家宅捐給僧人作寺院的風氣，並由

地方官與大富長者資助其居住的檀溪寺造了五級多寶塔與 400 套僧房。54 400 套

 
49 洪煜翔，中佛中古佛教瑞像信仰的考察——以劉薩河傳說與信仰為線索， 41。 
50 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 487。 
51 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 479。 
52 侯旭東，《五、六世紀北方民眾佛教信仰——以造像記為中心的考察》， 264。 
53 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 356。 
54 梁荷兰釋許里和著；李四龍，裴勇等譯，《佛教征服中佛》， 315。 
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僧房不是一個小數字，這群有財力有地位者的捐助程度也可見一斑。資助佛寺的風

氣雖曾經歷過度狂熱或失控的歷程，不過也從另一方面說明人們非常熱衷於建寺

功德。 

 其二，因當地自然景觀或異象建寺的傳主中，釋僧慧（序號 11）與釋法意（序

號 16）的寺院皆因爲不同程度的靈感事蹟而建成。釋僧慧的建寺緣起，是因爲中

夜時堂內兩燈自行前進數十步，詢問耆老後發現油燈所移處為昔日外佛道人起塔

之基，于是在此建立崇明寺；曾立 53寺的釋法意，則曾竭誠禮懺三天求得水源並

在附近立寺。55 與佛圖澄的祇異不同，「禮懺三天求得水源」才是慧皎所要強調的

重點，這也能呼應上文所提的「持戒」或個人修行。 

其三，則是專注發展寺業的釋慧元（序號 7）與道敬（序號 13）。釋慧元是其

中情況較為特殊的傳主，傳記中並無提及釋慧元在建寺方面的具體表現，卻透露了

他在圓寂後現身寄語寺僧專注寺業，此後該寺常聞磬聲，對寺院日後的發展扮演重

要的角色；道敬是王羲之曾孫，其表現也十分特別——為了供養眾僧捨具足而專精

十戒。56 由於道敬僅為僧翼附傳，因此撰寫者沒有特別花篇幅說明原因。不過，表

一的曇稱曾為了照顧毫無血緣關係的老夫婦而還俗；依此來聯想道敬的作法，或許

是其需負擔供養僧眾的職責，但持具足戒卻讓他在執行此職務時有諸多限制，才會

讓道敬決定僅專精十戒。 

無論如何，在「造塔寺」、「造經像」、「興福」的主題下，個人修行與持戒

依然是很關鍵的一點，只是一般人的心思不在此而直接無視持戒的重要性。大眾的

思想或表現雖然沒有嚴格遵守佛教的本意，佛教卻往往能隨順異地所需而變化風

格，或許也是為了接引大眾信佛而開的方便之門。 

 

六、小結 

兩傳「遺身/亡身」與「興福/造經像/起塔寺」主題與《佛說諸德福田經》相同

的內容，只有造佛圖、僧房、堂閣。佛圖澄與道安的表現，讓我們知道兩傳其他主

題的傳主也有類似造佛圖等表現，因此或許也有一些參與公共建設事例的傳主因

其他功績更為明顯被置放於其他主題下，因此本文暫時無法通過兩傳深入探討當

時佛教徒參與公共建設的積極度。 

劉淑芬表示 4-5世紀除了是僧眾與佛教徒推動公共建設的時期，也是福田思想

的形成期。實際上，福田思想除了公共建設，還包含本文所述的捨身、燒身、造像、

起塔、建寺。雖然于君方曾指出捨身是中佛中世紀僧人的傳統，但通過史書所記，

捨身也是當時士人們的表現形式，兩者有著互相影響的可能，而佛教的捨身有著仁

愛的成分，可歸為福田思想的表現形式。 

燒身則是較為強烈的表達形式，並需長時間的規劃才能成功執行。時人在出家

眾捨身後起塔建寺的舉動，說明他們已經把此舉視為福田思想的表現形式之一，而

藥王菩薩形象的出現，也是這個時期的佛教發展特徵。可惜的是，本文暫無足夠文

獻勾畫出當時藥王菩薩信仰的輪廓。另一方面，當時人們積極造像、起塔、建寺的

態度，則很明顯是他們所展現出來的福田思想，因《高僧傳》已有意識地把以上做

 
55 梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 482，486。 
56 詳見梁】釋釋慧皎撰；湯用彤 注、湯一介整理，《《高僧傳》， 480，483。 
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法歸類為〈興福〉的內容。然而，當時的撰寫者或大眾的興福重點，可能已經轉移

到佛教建築，才會把捨身與自焚的內容單獨規劃成為另一個主題。 

 通過兩傳的內容架構與其他研究者的說法，我們也得知 6世紀初期的興福重點

仍處於起步階段，不過出家眾與大眾對興福的認知並不在同一個水平上。兩傳的出

家眾基本都有個人修為，儘管在造像時受銅禁所限，仍努力通過非官方的力量設法

完成此浩大工程，而帝王對改造佛寺的鋪張浪費也曾引起官員反彈；到了最後一名

的傳主釋法悅，才看到大眾及官方對造像的公開支持。 

 基本上，以上為福田思想初期的接受與演變歷程。傳主個人修為的記述，真實

反映出大眾或一般出家眾對興福的錯誤概念。這固然不能都怪罪於前者，因為當時

的政治動態與佛教發展，讓有德行的出家眾暫時無法大刀闊斧地讓佛教由上而下

進行改變，但這也足以為佛教奠下重要的發展契機。 
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