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真君背後的真君： 
許遜信仰文本中的施岑信仰潛流、施岑降筆的

正典化以及許遜神格的下降與在地化
* 

許 蔚** 

摘要 

  施岑降筆《西山許真君八十五化錄》賴以成立的宗教背景與地方環境

頗值玩味。一方面，鄱陽湖區域一直存在施岑信仰的潛流。另一方面，南

宋淳祐間，在金陵天慶觀附近形成以崇真道院為中心的許遜降真之所，隨

後分出勇悟道院，遷建於嘉會坊，為施岑降真之地。這兩個道院在元代合

併為悟真道院，同時供奉施岑、許遜。從此微觀宗教地理的變遷，可窺見

該傳背後所隱藏的述求及其本身的正典化之路。與南宋類似，民國初年成

立的《普天福主演玄法懺》亦為施岑降筆。該懺的成立與晚清興起的鸞會

活動有關。許遜獲封「普天福主」即屬「鸞會升授」，反映其在地方信仰中

的「正神化」與在地化。而西山萬壽宮、南昌萬壽宮由於自身傳統的長期

斷裂，在時任住持的推動下匆忙對接作為豐城地區流行文本的《普天福主

演玄法懺》，從而將其正典化為「凈明道」的「重要科儀」。 

關鍵字：西山許真君八十五化錄、普天福主演玄法懺、施岑、許遜、降筆 

                                                        
* 本文為中國國家社會科學基金一般項目「淨明道科儀文書收集、整理與研究」（編號

15BZJ032）階段性成果。本文部分內容曾提交 2017 年 5 月浙江大學舉辦的「文本生

成與史料批判──古典文史青年學者研討會」，並於 2018 年 11 月在江西師範大學歷史

文化與旅游學院報告過。感謝西山萬壽宮熊國寶、何劍青、鞠靜儉、李靜等諸位道長、

豐城談三沅道長、豐城 X 女士、王崗教授、朱明川等提供相關資料與幫助，皆隨文揭

出，同時感謝兩位匿名審稿人的肯定與建議！ 
** 上海社會科學院文學研究所。 
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在道教仙真中，許真君的傳記資料是比較豐富的，除武周時胡惠超所

作《十二真君傳》（《晉洪州西山十二真君內傳》）、北宋余卞增補改定《西

山十二真君傳》、兩宋之際流行的《西山記》等已經亡佚，僅存殘文以外，

籖《正統道藏》中尚保存有《雲笈七 》所收〈許遜真人傳〉、約出唐宋之際

的《孝道吳許二真君傳》、1南宋白玉蟾所作〈旌陽許真君傳〉（包括〈續真

君傳〉、〈西山群仙傳〉）、南宋淳祐間施岑降筆所作《西山許真君八十五化

錄》、元大德、至治間成書的《許太史真君圖傳》及其文字副本《許真君仙

傳》、2《凈明忠孝全書》所收〈凈明道師旌陽許真君傳〉、《歷世真仙體道通

鑒》所收〈許太史〉等。3 

從內容上來看，〈許遜真人傳〉中許遜地位並不很高，可能是出自胡惠

超以前的傳記資料。胡惠超所作就《太平廣記》所存佚文來看已有一定規

模，部份內容應為《墉城集仙錄》及《孝道吳許二真君傳》所吸收。在《孝

道吳許二真君傳》以及余卞增補改定的《西山十二真君傳》基礎上，結合

謝守灝的實地調查與記錄，4白玉蟾完成的諸傳涉及許遜及其信仰活動的方

方面面，影響也最為巨大，此後成立的諸傳基本上都是以白玉蟾所作諸傳

為藍本刪定或改寫而成。 

其中，《西山許真君八十五化錄》是以白玉蟾所作諸傳分化附詩而成，

〈凈明道師旌陽許真君傳〉、〈許太史〉都是據白玉蟾所作諸傳刪略、改寫而

成，明景泰三年邵以正序刊本《凈明忠孝全書》所收〈凈明道師旌陽許真

君傳〉甚至還保留有「瓊琯紫清真人白玉蟾譔」的署名。5 
                                                        
1 有關年代，參見許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》附錄 3，頁 476。 
2 有關年代及關係，參見許蔚，〈凈明道祖師圖像研究──以《許太史真君圖傳》為中心〉，

頁 120-123 及許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》第五章，頁 218-221。 
3 明清時代如明萬曆間楊爾增編刊《許真君凈明宗教錄》、明萬曆間李鼎所撰《凈明忠孝

經傳正訛》、清康熙間胡之玫編《太上靈寶凈明宗教錄》以及清乾隆丁步上、郭懋隆輯

《逍遙山萬壽宮志》中所收諸傳大體淵源自白玉蟾所作，不再計入。其他小說、戲曲亦

在此例。 
4 關於謝守灝的貢獻，參見李豐楙，《許遜與薩守堅：鄧志謨道教小說研究》二，頁 69。 
5 許蔚校注，《凈明忠孝全書》，頁 7。參見許蔚，〈《凈明忠孝全書》的刊行與元明之際
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對於這些傳記資料，以往的研究都只是作為文學的樣本或者道教史研

究的一般資料，對於各傳記的成立及意圖雖然也有一些探討，但大都是簡

單的背景式梳理，或者作為整體資料分析的一個部份予以討論。6 近年來，

隨著相關信仰文本的發掘以及田野工作的進展，特別是與許遜信仰有關的

諸多地方科儀、經懺文本的採獲及其演行實踐的觀察，使這些傳記資料有

了被再度審視或者說「再發現」的機緣。 

此前，通過對明代南昌府鐵柱萬壽宮《神功妙濟真君禮文》、清代新建

縣玉隆萬壽宮《凈明演經朝科》以及民國進賢縣興真觀分派道壇《許祖表

科》等幾種曾經流行於今江西南昌地區的科儀文本的考察，我們發現在禮

拜許真君的道教科儀中，許遜傳記中的事蹟或者單元以讚頌、宣示、啓白

等方式得以呈現，其作為儀式文本與作為神聖傳記的功能與意涵需要重新

予以考量。由於這些文本往往採用韻文的形式，特別是《神功妙濟真君禮

文》的相關部份採用七言詩的形式，提醒我們重新審視原名為《許真君詩

傳》的《西山許真君八十五化錄》作為一種儀式文本的可能。7 而在對《西

山許真君八十五化錄》這一具有形式特色的傳記予以重新審視，特別是在

關注其潛在的宗教功能的同時，其所賴以成立的宗教背景與地方環境也得

以重新進入我們的研究視野。 

                                                                              
凈明統緒的構建──以日本內閣文庫藏明景泰三年邵以正序刊本為中心〉，頁 126。許

蔚，〈《凈明忠孝全書》的版本、內容及意涵概說〉，頁 3。 
6 關於《西山許真君八十五化錄》與施岑信仰的關係，參見許蔚，〈許遜信仰與文學傳述〉

第五章，頁 70。關於胡慧超《十二真君傳》的行文意圖，參見許蔚，〈許遜形象的構

建及其意義〉。關於《孝道吳許二真君傳》的意圖，參見許蔚，《斷裂與建構：凈明道

的歷史與文獻》第四章，頁 171。關於《許真君凈明宗教錄》對《凈明忠孝全書》內

容的變更及其編排方式所反映的意圖，亦見《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》第

三章，頁 94。 
7 以上參見許蔚，〈作為儀式的文學──凈明道科儀文獻中的許遜傳記〉。 
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一、 從許遜傳記的附庸文本及地方遺跡變遷看施岑信仰

的潛流 

「十二真君」雖然是一個整體，由於許遜信仰的勃興，其他十餘位真君

本身的資料多湮沒不傳。其中，吳猛比較特殊，作為許遜以前的孝道宗主，

是十二真君中唯一入正史者，相關資料特別是唐前資料相對較為豐富，由

此也使我們得以明白許遜事蹟多從吳猛襲得。8 而其餘十位真君則沒有這麼

幸運，甚至如黃真君不僅事蹟湮沒，到了兩宋之際更由黃輔變而為黃仁覽，

連名字都更換了。當然，吳猛、黃輔、彭抗、曾亨、甘戰以及施岑等均有

相關的觀宇或遺跡留存，其中，部份道觀至少延續到了清代晚期。9 

施岑作為西山得道十二真君之一，流傳下來的資料目前看來是很少

的。傳記方面，除出現在許遜與慎郎化牛相鬥的故事之中，10 與除吳猛以

外的其他數位真君一樣，僅附見於前舉諸種許遜傳記，內容上均極為簡單。 

目前所見施岑傳記資料，最早的為《仙苑編珠》所保存的胡惠超《十

二真君傳》佚文，提到「施君，名峯（岑），字大玉，小字道乙。嘗從許君

除滅妖魅。許君凡有經典，悉皆委付。許君昇天後，忽一日見東方日中童

子執素書飛下，云真人召汝。乃隨童子聳身入空」。11 此一記述雖然經過節

略，但從白玉蟾〈逍遙群仙傳〉的寫作來看，可以相信與原文在事蹟敘述

                                                        
8 學界關於許遜事跡的襲得與演變，早期研究參見黃芝崗，《中國的水神》、柳存仁，〈許

遜與蘭公〉、張澤洪，〈許遜與吳猛〉、李豐楙，《許遜與薩守堅：鄧志謨道教小說研究》

以及郭武，《〈凈明忠孝全書〉研究：以宋、元社會為背景的考察》等，新近的研究參

見許蔚，〈許遜信仰與文學傳述〉第三章、第六章以及許蔚，《斷裂與建構：凈明道的

歷史與文獻》第七章第二節。 
9 關於吳猛、黃輔及其他諸真君事跡，參見許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》

第七章第一節、第二節。 
10 目前所見最早的相關文本為胡惠超《十二真君傳》佚文，見《太平廣記》卷 14〈許真

君〉。有關文本重經校勘，見於許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》第四章，

頁 162。 
11 《仙苑編珠》卷下，頁 43。 
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方面差異並不很大。白玉蟾所作大約完成於南宋嘉定年間，可能是根據謝

守灝整理的資料撰寫而成，其資料來源如前所述至少應包括當時能夠見到

的余卞《西山十二真君傳》。余卞所作則是在當時西山玉隆觀尚保存的唐代

道藏寫本胡惠超《西山十二真君內傳》基礎上增補而成。12 從白玉蟾所述

來看，除增加了原籍沛郡以及祖仕吳、徙九江赤烏縣等信息外，具體事跡

並未超出前引《十二真君傳》。當然，所謂「嘗從許君除滅妖魅」在白玉蟾

的敘述中更詳細，但相應的問題也更大。據載「太玉狀貌雄傑，勇徤多力，

弓劍絕倫。真君初領徒誅海昏大蛇，會鄉壯三百餘人來助力，太玉預焉。

致恭懇乞，願充役者。真君納之，與甘伯武常執劍侍左右」。13 此處牽涉到

的誅海昏大蛇事，實際上是許遜從吳猛襲得的事跡。14 如果施岑確實與此

事有關，也只能是隨吳猛斬蛇。同樣，施岑所出現的許遜、慎郎相鬥故事，

本身是水神相鬥的類型故事，並且可能與吳猛的斬蛇故事也存在模擬改作

的關係。因此，白玉蟾所記錄的施岑的事跡究竟有多少是可信，又有多少

是純粹的創作實難斷定。 

另外，值得注意的是，在胡惠超所記錄的許遜、慎郎相鬥故事中，施

岑被稱作「施大王」，所謂「大王」儘管可能只不過是「大玉」之訛，但不

排除施岑名字中的「岑」是後來增添，也即「大王」文雅化而改為「大玉」，

並且相應地為這個文雅化的字再添加「岑」這個名，從而使其更加合理化。

如果回到「大王」的文本，作為十二真君的施岑就不能排除原本是來自地

方祠祀信仰的「大王」。特別是考慮到施岑在斬蛇、斬蛟故事中一再不必要

地出現，鑒於水神相鬥故事中的雙方在結構上以及祠祀更替的歷史事實上

具有同質性，那麼施岑原本便很可能是地方水神一類的信仰對象。實際上，

不論是吳猛還是許遜斬蛟故事，本身就是孝道（道教）「征服」和吸納地方

祠祀信仰的文學鏡像，也就是一位大王征服另一位大王，只是在敘述上具

                                                        
12 《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》第四章，頁 159。 
13 《淨明忠孝全書》附錄〈白玉蟾所撰旌陽許真君傳等傳〉，頁 198。 
14 許蔚，〈許遜信仰與文學傳述〉第六章，頁 109-111。 
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有了鮮明的立場和正統觀。當然，由於資料的缺乏，在許遜傳記大規模結

撰之前的施岑究竟是何種面貌，我們也只能做些捕風捉影的工作。但是在

許遜傳記成立以後，作為十二真君之一的施岑信仰確實得到凸顯。如前所

述，他在許遜、慎郎相鬥中不必要的出現表明他在「十二真君」中的重要

性，而他受日中童子傳書也帶有孝道正統轉移的色彩。15 換句話說，無論

真實與否，施岑在許遜（或吳猛）事蹟中出現都表明他在十二真君信仰團

體或者孝道團體中地位的上昇，參照吳猛替代廬山神（與欒巴事蹟存在演

變關係）、許遜替代吳猛的模式，施岑是具備替代許遜的可能性的。 

施岑昇真之後的遺跡，據白玉蟾所述凡有許真君宅（遊帷觀）附近的

紫玉府、西嶺鎮江邊的至德觀，均與師從許真君修道以及隨從許真君斬蛟

有關。而白玉蟾轉述的政和冊封誥詞提到「以爾性勇而悟，能自得師。授

以至言，俾之入室。神童指妙，飛昇帝鄉。大江之西，故宅尤在」。所涉及

的事跡雖未超出傳記所述，但所謂故宅與紫玉府、至德觀不同，並不是斬

蛟故事以及隨許真君修道衍生出來的聖跡，而是與許真君無關，「真正」意

義上的施岑遺跡。 

據《永樂大典》引南宋《江州志》瑞昌縣有「昇龍觀，舊在盆水湄，

本晉置龍祠。本朝嘉祐八年（1063），徙縣南晉仙人施岑古宅（倪少通〈玉

清觀記〉有云：境接赤烏，有施君住宅是也），止稱城南道院，有仙井。嘉

定十四年（1221）復舊額」。16 這一施岑古宅或者住宅，雖然並沒有得到白

玉蟾所作傳記的承認，但與白玉蟾所述施岑祖輩徙居九江赤烏是相合的。

根據註引倪少通〈玉清觀記〉，我們可以知道，這一施岑古宅至少在唐末仍

然保有一定的地方影響。17 不過，由於昇龍觀的遷建，儘管施岑作為原本

的地主依理度之應當在觀中保有專祠（最低限度應該有塑像或牌位），但「施

                                                        
15 許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》，頁 335。 
16 《永樂大典》卷 6698，頁 2706 上。倪少通〈玉清觀碑〉，參見許蔚，《斷裂與建構：

凈明道的歷史與文獻》附錄 4，頁 505。 
17 許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》，頁 336。 
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岑古宅」本身卻轉化為另一道觀，特別是嘉定十四年「昇龍」舊額的恢復，

勢必使得該觀不再被看作施岑遺跡，由此在一定程度上也可以理解嘉定時

客居玉隆宮的白玉蟾何以只是就近列入玉隆宮周邊的兩處遺跡，而未將遠

在九江的這一遺跡記錄在案了。 

類似的情況，還有同樣存在於瑞昌縣北的所謂施岑別業，該地原為民

居，由於常現靈光，紹興間遂建為道院，祀廬山九天採訪真君，稱永豐道

院，也是到了嘉定十四年又將「紫陽觀」徙額於此，而紫陽觀原在瑞昌縣

南，則是唐代高道鄧紫陽真人遺跡。18 不難想見，施岑別業的傳說雖然得

到一定的尊重，但不論是在廬山接受宋皇室供養的九天採訪真君還是唐代

以來聲名卓著的高道鄧紫陽都可以輕易蓋過古仙施岑的影響。實際上，在

元至元十七年（1280）陳有宗〈九天採訪真君行宮記〉的敘述中，昇龍觀、

紫陽觀就都被看作九天採訪真君祀廟。19 當然，作為廬山太平興國宮原地

主陳氏的後裔，陳有宗對採訪真君影響的敘述有著天然的聚焦，對昇龍觀、

紫陽觀的具體宗教情境不甚注意也很自然，因此，他的話並不表明元代昇

龍、紫陽兩觀中已完全不存在施岑的影蹤。 

關於昇龍觀遷建特別是恢復舊額對當地施岑信仰的負面影響，從明清

時人的記述也可以有所瞭解。隆慶《瑞昌縣志》卷 8 載「昇龍觀在縣治南

半里許，世呼為南觀，與楊林湖近。相傳昔嘗刻龍於四柱。一日，道士焚

香，見一柱無龍。時人見楊林湖有龍戲水。次日，視之，其柱上龍角粘帶

水草，遂改號昇龍觀。妄誕不足信。志之存其舊耳。正統間重建，成化間

修，有田二畝，蓮花塘二口」。20 此昇龍觀即徙建後之昇龍觀，但明人敘述

只提到「昇龍」觀名由來即龍戲水的傳說，而並未提到作為該觀所在地主

                                                        
18 《永樂大典》卷 6698 引《江州志》，頁 2705 下-2706 上。林時英〈永豐道院藏記〉，

參見許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》附錄 4，頁 537。 
19 《廬山太平興國宮採訪真君事實》卷 6，頁 694。明刊本《廬山太平興國宮採訪真君事

實》卷 6，頁 400。 
20 隆慶《瑞昌縣志》卷 8，頁 16。 
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的古仙施岑。同治《瑞昌縣志》同樣如此。21 實際上，嘉靖《九江府志》

也未將施岑列入仙釋人物，似乎表明瑞昌以及九江地方至晚到明代中期已

經不再有施岑的影響存在。 

與此形成鮮明對比的是，同屬九江府但瀕臨鄱陽湖的都昌縣，在清代

編撰的縣誌中不僅列入吳猛，還列入了黃仁覽；22 而同樣屬於九江府、瀕

臨鄱陽湖且地接南昌府的建昌縣（今永修縣），在清代編撰的縣誌中則除列

入許遜外，更列入施岑及甘戰。23 不過，施岑、甘戰在仙傳敘述中是隨許

遜斬蛟的弟子，與《都昌縣志》列入吳猛、黃仁覽的情況不同，可能是伴

隨許遜的列入而列入的，並不一定能夠反映當地實際存在施、甘二真君信

仰。倒是隸屬南昌府的進賢縣，在瀕臨鄱陽湖（南部汊湖）24 的北山（又

                                                        
21 同治《瑞昌縣志》卷 2 載「昇龍觀，縣南半里，相傳楹龍飛戲湖水，此昇龍所由名也。

舊黃冠主之。明季觀燬。國初，邑令劉景皋重建，延僧本祥住持，奉祀真武，仍以觀

稱，從其朔也。舊有田二畝，塘六分，久成地，合吳灌所施基地六畝，共八畝六分，

又置二畝。康熙五十九年（1720），僧明經因舊有貼觀巷基地一畝五分，為萬璜創居，

稟縣清查。萬願出東頭坂上田二畝六分調換，合前文維章、范仲參所施租有加矣。道

光二年（1822），水沖。二十八年（1848），大水，盡圮。同治三年（1864），募修」（同

治《瑞昌縣志》卷 2，頁 376。參見同治《九江府志》卷 13，頁 141）。明清易代，施

君故宅所在的昇龍觀雖然得以重建，但卻由道觀變而為僧廟，並且改為「奉祀真武」。

真武是元明以來的主流祠祀，也是清微派的法主，而瑞昌縣在地理上處於鄱陽湖與長

江之間，接近在西北部有著太嶽太和山（真武道場）的鄂省（江湘鄂三角地帶實際上

是許遜或吳猛斬蛟經行區域，在元明時代真武信仰興起以前，臨近瑞昌的鄂州等地應

是許遜信仰的輻射地區），縣令劉景皋來自陝西（同治《瑞昌縣志》卷 6，頁 461），是

否因個人信仰真武而推動改祀不得而知，但崇祀真武確實符合時代與地域的信仰風

尚。而北方真武大帝本來具有鎮水的職能，昇龍觀的龍神也是由龍祠遷來的水神，施

岑如前所述應當與水神存在同質性，他們之間的相互替代儘管並沒有造成地方功能神

祇的缺位，但具體的信仰對象卻在這個過程中湮滅了。當然，即使是崇奉真武的昇龍

觀現在也已被毀壞，不復存在了（瑞昌縣誌編纂委員會，《瑞昌縣志》卷 20，頁 395）。  
22 同治《都昌縣志》卷 16〈仙釋〉，頁 380。值得注意的是，黃仁覽雖屬十二真君之一，

但基本上只是影響限定於高安地區的地方信仰，他被遠離高安縣、新建縣的都昌縣的

縣誌所記錄，不知有何因緣。 
23 同治《建昌縣志》卷 12〈仙釋〉，頁 708。  
24 譚其驤、張修桂，〈鄱陽湖演變的歷史過程〉，頁 49。 
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稱白鶴山，屬崇禮鄉）興真觀留有施岑的煉丹遺跡傳說，並且作為凈明派

系統的道觀至晚在明代已經存在，並且一直存在到清代晚期，並在當地留

有相應的道壇分派。25 

二、 宋元金陵城的一個微觀宗教地理──金陵城內區域

信仰網絡與許遜、施岑道院的分合 

與九江故宅以及西山附近遺跡的寖就湮滅不同，長江下游的金陵城內

在南宋淳祐年間出現了崇奉施岑的道院，且該道院弟子還留下一部託名施

岑所作的《西山許真君八十五化錄》。據託名施岑〈西山許真君八十五化錄

跋〉稱「嘉定甲申之歲（1224），祖師許真君降于金陵，示陳忠孝之教，溥

化眾生，咸歸正道。有王居士者，感蒙聖教，罄捨家貲，剏崇真道院于天

慶觀之西，奉安香火，迄今廟貌存焉。而岑奉師旨，共闡玄風，忽值弟子

邢道堅、梁道寧亦建勇悟道院於嘉會酒樓之北，為接待仙賓之地」。26 南宋

凈明道的創立及其經典的問世主要是建炎二、三年（1128、1129）的六真

降經與紹興元年的許遜降經，其中六真包括許遜、吳猛、諶姆、張道陵及

孝道仙王、孝道明王，27 並沒有施岑。而按照「岑奉師旨，共闡玄風」的

敘述，嘉定十七年（1224）的降真除了許遜以外似乎也應有施岑登場，可

能在崇真道院所奉香火中也有施岑的一席之地，而創建勇悟道院的邢道堅

等人似乎即從崇真道院分出。 

崇真道院自從嘉定創建，至少一直存在到淳祐年間勇悟道院創建之

時，其興建者王居士不知何許人，其位置則在金陵城內天慶觀之西。28 天

                                                        
25 關於興真觀的地點、興廢以及道壇分派，參見許蔚，〈作為儀式的文學──凈明道科儀

文獻中的許遜傳記〉以及許蔚，〈作為凈明科儀的「正一表懺都仙勝會」──以晚清民

國進賢縣興真古觀分派道壇鈔本為主〉，頁 150。 
26 《西山許真君八十五化錄》，頁 815。 
27 許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》第二章，頁 53。 
28 李豐楙認為王居士為王圭，其根據是至正《金陵新志》卷 11 所載「香山庵，在溧水州
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慶觀（入元改玄妙觀，後陞大元興永壽宮，明改朝天宮，即今南京朝天宮），

據景定《建康志》「在府治西北」，淳祐十二年（1252）章公權〈重修記〉

稱其東為況竹亭，29 其西為冶城樓。30 冶城樓則「在天慶觀西偏，吳冶城

舊基，卞將軍墓側」，31 原為「忠孝亭，在天慶觀西，昔為冶城，晉卞壼與

二子同死蘇峻之難，其墓在焉……嘉定四年（1211）留守黃公度改建堂，

上為冶城樓」。32 可知天慶觀在冶城樓東。而四庫本景定《建康志》記載天

慶觀在「城西門內崇道橋北」，同至正《金陵新志》，不排除是從後者改

寫。33 這一位置似乎有問題。據景定《建康志》載「崇道橋，在天慶觀東，

景定二年（1261）馬公光祖重建，自書橋榜。武衛橋，在天慶觀西，舊名

望仙橋，景定二年馬公光祖重建，改今名，自書榜」。34 從景定《建康志》

對崇道橋、武衛橋的定位敘述方式來看，似乎應以崇道橋在天慶觀東為是，

但從景定《建康志》所收〈府城之圖〉（圖 1）以及至正《金陵新志》所收

〈集慶府城之圖〉（圖 2）來看，武衛橋在天慶觀（永壽宮）的西邊或西南，

而崇道橋卻始終標在天慶觀（永壽宮）西南，不知是記載有誤，還是繪製

有差。35 

                                                                              
城隅，廟東即舊崇真道院。延祐六年（1319）王圭等建」，見李豐楙，〈許遜的顯化與

聖蹟──一個非常化祖師形象的歷史刻畫〉，頁 419。問題是此崇真道院位於溧水城

內，儘管名字相同，但顯然與金陵城內的崇真道院並非同一個道院。而延祐六年（1319）

王圭建香山庵，距離嘉定十七年（1224）許遜降示金陵、王居士創道院已逾九十年，

可見二人不過偶然同姓而已，也不會是同一人。 
29 況竹亭疑即冶亭，但景定《建康志》卷 22 稱「冶亭今即冶城樓所在之處」（頁 1663）。 
30 景定《建康志》卷 45，頁 2065。關於景定《建康志》的版本，參見鄭利鋒，〈《景定建

康志》版本流傳考略〉及〈《景定建康志》版本考辨〉。 
31 景定《建康志》卷 21，頁 1643。 
32 景定《建康志》卷 22，頁 1660。 
33 四庫本景定《建康志》卷 45，頁 577 下。至正《金陵新志》卷 11，頁 1924。 
34 景定《建康志》卷 16，頁 1543。 
35 在胡邦波根據南京市勘測設計院〈南京市區街道圖〉繪製的〈「府城之圖」古今對照圖〉

以及〈「集慶府城之圖」古今對照圖〉中，崇道橋均在天慶觀（永壽宮）正南稍偏西的

位置，見胡邦波，〈景定《建康志》與至正《金陵新志》中的地圖初探〉，頁 33、34。
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天慶觀西邊是冶城樓（卞壼祠），雖然重建過並有形式上的改變，但位

置並沒有太大的變化，也就是說崇真道院應該不會在冶城樓的位置。而在

天慶觀附近除了崇真道院，稍晚還建有西山道院，同樣也是崇奉許真君的。

據至正《金陵新志》卷 11「西山道（院），在冶城山之西麓黃泥巷內。宋嘉

定中，默應居士張守正者遇一道人，云來自西山，授以驅蝗法，有應。守

正結草菴以居。嘉熙中，其從子妙真因建為西山仙集道院，祠許真君云」。

36 冶城山與天慶觀相鄰，據《金陵玄觀志》載「冶城山朝天宮，在都城冶

城山西……其西有西山道院，乃國初敕建，以館劉真人。又西有卞忠貞公

墓，即其祠在焉」，又據喻道純〈奏〉稱「臣師祖長春真人劉淵然存日，在

南京朝天宮西山道院住坐，其院在冶城西，係宋時嘉定中古蹟……洪武三

十年（1397）重修本宮已完，又命官重建西山道院，與臣師祖劉淵然安居」。

37〈集慶府城之圖〉（圖 2）將西山道院繪於卞壼祠（冶城樓）北，永壽宮

（天慶觀）西北，與《金陵玄觀志》所載稍有不同，如果並非繪製的差誤，

則可能在洪武年間重建時稍有位置上的移動。38 當然，即便西山道院在明

                                                                              
胡邦波推測景定《建康志》所收〈府城之圖〉原圖為景定二年修志時繪製、至正《金

陵新志》所收〈集慶府城之圖〉原圖為天歷二年（1329）至至正十六年（1356）繪製，

並推測〈集慶路治圖〉為至正三年（1343）繪製，見胡邦波，〈景定《建康志》與至正

《金陵新志》中地圖的繪製年代與方法〉，頁 281。不過，《中國方志叢刊》景印之至正

四年刊本《金陵新志》中並無〈集慶路治圖〉，其〈集慶路治圖考〉所附圖即〈集慶府

城之圖〉，圖考內容也與〈集慶府治之圖〉相合，不知在胡邦波所說的元刊本中是否還

另有一〈集慶路治圖〉，否則所謂〈集慶路治圖〉應該就是〈集慶府城之圖〉。 
36 至正《金陵新志》卷 11，頁 1930。 
37 《金陵玄觀志》卷 1，頁 136、139。 
38 畑忍已注意到此西山道院即明太祖為劉淵然重建之西山道院的前身，見畑忍，〈道士劉

淵然初探──その事跡と道教史上における位置〉，頁 112。參見王崗，〈明代江西地

方凈明道的傳播〉（承王崗教授惠寄畑忍文，謹致謝忱）。另外，〈長春劉真人傳〉、〈龍

泉觀長春真人祠記〉、〈長春劉真人祠堂記〉均稱明太祖命於朝天宮建西山道院，從喻

道純〈奏〉另述道院在冶城西以及《金陵玄觀志》對朝天宮殿堂的記錄來看，應該只

是歸屬於朝天宮，或屬朝天宮建築群，而並不在朝天宮內。據明人喬宇〈游冶城山記〉

所述，高阜（冶城山）之上有朝天宮，朝天宮殿宇之後有亭，在山顛之上，西下為西
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初可能發生位置上的些許改變，但其原本所在的冶城山西麓黃泥巷也應接

近天慶觀，也就說不論是作為其前身的簡單的草庵還是後來修建成的西山

仙集道院，在地理位置上都與位於天慶觀西的崇真道院接近。張守正在嘉

定中所遇道人不知與崇真道院有何關係，鑒於嘉定十七年即有許遜降真之

事，地理位置又是如此接近，相信不論是來自西山的道人還是張守正本人，

即便未參與其事，至少也應有所風聞。而張守正的侄子張妙真就草庵建立

奉祠許真君的西山仙集道院，也不排除受到附近先已存在的奉祠許真君香

火之崇真道院的影響。 

勇悟道院在嘉會酒樓之北。景定《建康志》卷 21 載「嘉會樓，在府城

右南廂北界大木頭街」、39 同書卷 23 載「嘉會酒庫，在大木頭街」。40 李豐

楙據此認為嘉會酒樓即在大木頭街，41 蓋以嘉會酒樓即嘉會樓。問題是嘉

會酒庫並非嘉會樓的附屬建築，而是隸屬於戶部提領酒庫所管轄的贍軍酒

庫之一，42 另外在大木頭街還有隸屬於建康府管轄的淮士典庫。43 儘管如

此，從施岑將嘉會酒樓作為地標建築與天慶觀並舉來看，以嘉會酒樓即嘉

會樓的看法雖然沒有直接證據，但可能還是可以成立的。而嘉會酒庫的命

名，當然應與嘉會樓或者嘉會坊有關。並且嘉會坊名為嘉會，也應與嘉會

樓有關，即嘉會樓可能就位於嘉會坊。嘉會坊，景定《建康志》只說「在

總領所前」，44 而總領所也只說「在行宮西南，都酒務北，紹興十二年建」。

45 從〈府城之圖〉（圖 1）來看，嘉會庫、嘉會坊分別位於東西向道路的南、

                                                                              
山道院，山之西有亭，又西為卞壼墓，前有卞壼祠亦隸屬朝天宮管轄，見《金陵玄觀

志》卷 1，頁 144。 
39 景定《建康志》卷 21，頁 1645。 
40 景定《建康志》卷 23，頁 1697。 
41 李豐楙，〈許遜的顯化與聖蹟──一個非常化祖師形象的歷史刻畫〉，頁 419。 
42 景定《建康志》卷 26，頁 1778。 
43 景定《建康志》卷 23，頁 1695。 
44 景定《建康志》卷 16，頁 1534。 
45 景定《建康志》卷 26，頁 1749。 
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北兩側。而從〈集慶府城之圖〉（圖 2）來看，嘉會坊、小木頭街在東西向

道路的南、北兩側。至於大木頭街的位置，兩圖均未標出。東西向道路由

於有斗門橋這一座標建築，以及在〈府城之圖〉中是西抵龍西門（龍光門46）、

東抵御街，雖然不清楚宋、元時街名為何，但應可確定就是明代的三山街。

小木頭街雖然在〈府城之圖〉中未標出，但南宋時確實存在，景定《建康

志》載「大使馬公光祖任內創需館，咸淳二年（1266）即沒入之屋為之，

在小木頭街」，47 後來在明代改為鐵作坊，48 據洪武《京城圖志》所收〈街

市橋樑圖〉（圖 3）則鐵作坊應在東西向道路（三山街）以南，49 與〈集慶

府城之圖〉中標記的小木頭街位置正好相反對。而〈集慶府城之圖〉中嘉

會坊的位置本來應是〈府城之圖〉中嘉會酒庫的位置，〈集慶府城之圖〉中

小木頭街的位置本來應是〈府城之圖〉中嘉會坊的位置，也就是說元代繪

圖時應是將小木頭街與嘉會坊的位置標反了。但如果小木頭街在南，嘉會

坊在北、嘉會酒庫在南，而後二者均在大木頭街，那麼，大木頭街似乎就

應與小木頭街平行並穿越東西向道路（實際上穿越的可能性應該說還是比

較小的），同時也不排除大木頭街即是東西向道路在南宋時的街名。當然，

無論以上何種猜測能夠成立，大木街橋所在位置都可以明確就在嘉會樓、

嘉會坊、嘉會酒庫、小木頭街這一區域內。 

據至正《金陵新志》載「悟真道院，在府城內，正西隅大木頭街。元

係南唐燕、翼二王祠宇。宋淳祐間改作道院，奉西山真人」。50 這一位於大

木頭街的祠廟，在淳祐間改為道院，奉西山真人，李豐楙認為所奉即西山

勇悟真人施岑，蓋以悟真道院即勇悟道院。51 就地理位置來看，大木頭街

                                                        
46 據景定《建康志》卷 20 載「由斗門橋西出曰龍光門。由崇道橋西出曰柵寨門」（頁 1634），

可知圖中龍西門應為龍光門。 
47 景定《建康志》卷 21，頁 1659。 
48 洪武《京城圖志》，頁 26。萬曆《應天府志》卷 16，頁 497。 
49 洪武《京城圖志》，頁 8。 
50 至正《金陵新志》卷 11，頁 1931。《至大金陵新志》卷 11，頁 420。 
51 李豐楙，〈許遜的顯化與聖蹟──一個非常化祖師形象的歷史刻畫〉，頁 420。 
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正是嘉會樓所在地，與勇悟道院在嘉會酒樓（嘉會樓？）北的描述應該說

還是相合的，而淳祐也與勇悟道院的創立時間相合，那麼，認為悟真道院

即勇悟道院應該是可以成立的。但此道院既然已改名「悟真」而非沿用「勇

悟」，至少在名義上已經發生變化。值得注意的是，至正《金陵新志》並未

記載位於天慶觀西的崇真道院，卻記錄了同樣位於天慶觀西或者西北（？）

並同樣奉祠許真君的西山道院，表明崇真道院到元代至正間可能已不復存

在。同時，至正《金陵新志》也未記載位於嘉會酒樓北（大木頭街？）的

勇悟道院，表明勇悟道院到元代至正間至少在名義上也已不復存在。而如

果認為悟真道院即勇悟道院，那麼「悟真」的「悟」似乎就應當就來自「勇

悟」，而「真」則應來自「崇真」。52 也就是說，悟真道院可能是在南宋時

勇悟道院的基礎上，合併入已經敗毀的崇真道院的部份因素（可能是人員、

財物，也可能只是道院名）而成立的，也就是同時延續兩個道院血脈的新

道院。此點從勇悟道院原本應是從崇真道院分出另建來看，是完全可能的。

鑒於崇真道院原本除了奉祠許真君外，還應有施真君的香火，奉祠施真君

的勇悟道院或者說合併之後的悟真道院自然不會只有施真君的香火。實際

上，勇悟道院的邢道堅、梁道寧等人雖然崇奉施岑，但他們推出的託名施

岑編撰的《西山許真君八十五化錄》終究還是許真君的傳記，並且也正因

為是許真君傳記才得以保藏於西山玉隆萬壽宮並最終得以收入《道藏》，也

就是說仍然是將施真君藏於許真君背後。就此而言，所謂「西山真人」也

不應該僅指施真君，至少應當還包括許真君在內。 

 

                                                        
52 另外，南宋時逍遙山玉隆萬壽宮三十六堂之一名為「悟真」，見金桂馨、漆逢源纂，《逍

遙山萬壽宮志》卷 1〈宋敕建玉隆萬壽宮之圖〉以及《逍遙山萬壽宮志》卷 7〈宋制名

考〉，頁 416、483。 
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圖 1、景定《建康志》所收〈府城之圖〉崇真道院、勇悟道院位置。53 

 

 

                                                        
53 景定《建康志》卷 5，頁 1378。四庫本無此圖。 
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圖 2、至正《金陵新志》所收〈集慶府城之圖〉崇真道院、勇悟道院位置。54 

 

                                                        
54 四庫本景定《建康志》卷 5，頁 56 下。該本所收〈建康府城之圖〉天慶觀已改永壽宮，

並有元代新創寺觀等，經與《中國方志叢刊》所收元刊本至正《金陵新志》對照，應

即〈集慶路城之圖〉。四庫本至大（正）《金陵新志》闕〈集慶路治圖〉，元刊本所收〈集

慶府城之圖〉漫漶不清，故用四庫本景定《建康志》所收〈建康府城之圖〉替代。 
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圖 3、洪武《京城圖志》所收〈街市橋樑圖〉鐵作坊。 

三、 作為施岑信仰史料的許遜傳記──施岑降筆《西山許

真君八十五化錄》及其正典化 

《西山許真君八十五化錄》內容上如前所述與白玉蟾所作諸傳幾乎完全

一致，而形式上則將白玉蟾所作諸傳分為八十五化，每化附詩一首而編成。

如果不考慮這一由八十五首詩所配合構成之許遜傳記潛在的儀式讚頌功

能，對一般的讀者而言，除了形式上的特徵以外，《西山許真君八十五化錄》

似乎也就沒有存在的必要。55 因此，如果該傳記的內容並不重要，那麼施

岑降筆就顯得極為重要了。 

                                                        
55 除收入《道藏》以外，也收錄於萬曆間楊爾曾編刊《許真君凈明宗教錄》及崇禎間薛

大訓纂輯、王宗熙校正《古今列仙通紀》（後者有《中華續道藏》景印清刊本）。《許真

君凈明宗教錄》所收《許真君八十五化錄》為每一化配刻圖像，構成一種八十五化圖

傳，應與《太上老君八十一化圖》的流行有關，見許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史

與文獻》第五章，頁 251。 
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該傳分為上、中、下三卷，每卷均題「西山勇悟真人施岑編」，前有署

「西山勇悟真人施岑」的〈跋〉、〈序〉（淳祐六年 1246），後有署「勇悟真人

施岑」（淳祐十年 1250）及「靈寶大師管內都道正知逍遙山玉隆萬壽宮孫元

明」（淳祐七年 1247）的後記。56 有關該傳編撰經過，據《西山許真君八十

五化錄跋》所述，邢道堅、梁道寧創建勇悟道院後，其教團經過最初的喧

嚣，最終吸納「汪道沖、宋道昇、趙道泰、趙道節、林守一、賈守澄、劉

道益、孔守善」等八位堅定的信仰者。其中，宋道昇鈔錄一種「十二真君

傳」，請施岑降筆訂正。這一「十二真君傳」，從《西山許真君八十五化錄》

的內容來看，應該就是指白玉蟾所作諸傳。施岑降筆批評此傳「詞理重復、

篇章混雜，使覽者易生厭倦，深竊惜焉」，顯然是一種誇張的表達，並且也

為以施岑名義重編傳記營造了合理性。而施岑降筆所做編撰工作則是「校

正事蹟，分別章句，析為八十五化，化各著詩」，如前所述，該書在內容上

與白玉蟾所作諸傳相比，改動並不大，倒是「分別章句」具有傳統經學的

特徵，57「化各著詩」也算是一種「述而不作」。58 這八十五首鸞詩由「邢

道堅執卷待旨」一一寫出，全部文本則由新加入的朱守中參核寫定，並由

邢道堅募化義金準備刊行。59 但據施岑後記所述，此次募化並不成功，蹉

                                                        
56 孫元明後記僅署「歲在丁未七月十八日」，從其結銜來看應是南宋時人，並且據吳澄大

約撰寫於至順三年（1332）的〈紫極清隱山房記〉，紫極宮余天熙為玉隆管轄孫元明派

下第八代（見許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》附錄四，頁 563），則丁未

應指淳祐丁未，而不可能指大德丁未（1307）。 
57 李豐楙，〈許遜的顯化與聖蹟──一個非常化祖師形象的歷史刻畫〉，頁 421。 
58 值得注意的是，大約刊行於南宋的《大唐三藏取經詩話》與又名《許真君詩傳》或《旌

陽八十五化詩傳》的《西山許真君八十五化錄》在形式上也有近似之處，那麼，後者

為每化附詩，應受到此種商業出版上流行因素的影響。關於《大唐三藏取經詩話》的

刊行年代，參見汪維輝，〈《大唐三藏取經詩話》、《新雕大唐三藏法師取經記》刊刻於

南宋的文獻學證據及相關問題〉。關於《大唐三藏取經詩話》中每節以韻語詩歌結束的

方式與宋代話本接近及其時代特徵的綜合考察，參見陳引馳，〈《大唐三藏取經詩話》

時代性再議：以韻文體制的考察為中心〉。 
59 《道藏》第六冊，頁 815。 



真君背後的真君 

-19- 

跎「五、七年」（實際是五年），到淳祐十年才最終由宋道昇促成刊行。60 

至於編撰該傳的目的，據《西山許真君八十五化錄序》所述，則「是

傳之譔，實祖師立功積德之表鑑焉。是詩之作，豈門弟騁華衒藻之文詞焉。

詩傳者，蓋紀述其行事，贊揚其偉蹟。於祖師也，冀諸後學之士，知祖師

如是而行功，如是而立行，苟能踐履之、擬鑄之，則充乎道德，證乎神仙，

豈不與西山眾真同驅而併駕矣。八十五化之設，非徒載往事，而祖師垂教

設化之意，深有望於後學之士不淺矣，幸加勉進」。61 這一段表白很有意思，

特別是對於可能招致的「騁華衒藻」之非議的主動澄清，表現出其重編工

作在面對實際上並非「詞理重復、篇章混雜，使覽者易生厭倦」的白玉蟾

所作諸傳時所潛在的不安。 此外，施岑降筆反復強調「祖師」云云同樣是

對重編傳記特別是以施岑名義重編傳記的正當性，以及依託許遜傳記傳達

施岑意旨或者說傳播施岑信仰這一行為的正當性或者正統性的焦慮。實際

上，該《序》署名時也特別用了「西山勇悟真人施岑頌詠聖德，謹稽首百

拜序」62 的表達，將勇悟道院的意圖深深隱藏於頌詠祖師許真君聖德之後。 

值得注意的是，儘管一時未能刊行，但勇悟道院的賈守澄卻已將這一

施岑重編的傳記專程送至許遜信仰的本山玉隆萬壽宮。據孫元明後記稱「旌

陽許真君飛昇之後，千有餘載，迄今民攸賴焉。有禱則應，無感不通，有

神陰相歟。今歲中元之夕，元明炷香於四聖堂，恍惚有神告云：翌日獻書

人至。猶謂為茫然。越宿，忽承江淮隱士賈君守澄自石城來敬瞻禮真君聖

蹟，又出《旌陽八十五化詩傳》，拜而誦詠，乃覩西山施真人所述之詩，默

契神告，感謝弗已。昇堂嗚鼓，舉白大眾，敬以所賜詩傳寘于寶藏，永久

其傳。上堂幾語，玆不緒錄。繼而賈君了心雲水之興。元明乃直書傳後記

云」。63 這段後記與前述施岑序、跋及後記一起保存在《正統道藏》本《西

                                                        
60 《道藏》第六冊，頁 840。 
61 《道藏》第六冊，頁 815。 
62 《道藏》第六冊，頁 815。 
63 《道藏》第六冊，頁 840。據前舉〈宋敕建玉隆萬壽宮之圖〉及〈宋制名考〉，三十六

堂中除一堂失名外其餘三十五堂名未見四聖，四聖堂不排除即該失名之堂。另外，所
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山許真君八十五化錄》中，相信應當收入了淳祐十年的刊本之中。 

從後記及現在的文本結果來看，來自勇悟道院的賈守澄獻書本身作為

一個事件以及身為玉隆萬壽宮知宮的孫元明有關獻書感應的敘述均極微

妙。不論神人預告之事實有實無，孫元明在敘述上將許遜靈感響應與神人

預告獻書聯繫在一起，使得賈守澄獻書之事神意化，從而使獻書背後所蘊

含的勇悟道院尋求玉隆萬壽宮認可的意圖隱秘化，也為施岑降筆附加上了

某種來自許遜靈驗的光環。 

當然，孫元明也特別點出了「西山施真人所述之詩」，表明他應該是很

明白所謂《旌陽八十五化詩傳》雖然號稱重編許遜傳記，實際上主要是要

在許遜傳記文本上穿插附加上施岑降筆的八十五首鸞詩，而這才是該傳最

重要的內容。儘管這八十五首鸞詩看起來不過是一種韻文的許遜傳記，但

畢竟是施岑降筆，不論是作為一種徒供閱讀的文本還是作為一種可以「誦

詠」的懺文或者禮文，都是對施岑信仰比較隱晦或者說比較「謙遜」的宣

揚。而孫元明作為玉隆萬壽宮知宮，將賈守澄攜來之詩傳宣示大眾，並歸

藏於玉隆萬壽宮，實際上將這一來自金陵勇悟道院鸞壇的施岑降筆正典化

了，在此意義上無疑也賦予了金陵勇悟道院施岑香火的合法性。 

有意思的是，孫元明說自己「直書傳記之後」，顯然不僅是書寫在賈守

澄所獻書之後，也應當為賈守澄另鈔寫了一份或者由賈守澄鈔錄了一份帶

回金陵勇悟道院。施岑後記提到邢道堅募化多年未能成功，最後宋道昇「以

大道心，圓成盛事」，其時已在淳祐十年，遠在賈守澄獻書玉隆萬壽宮之後，

應當是在玉隆宮萬壽知宮孫元明的這一認可的大背景下完成的。 

我們今日所見到的《正統道藏》本，最初入藏時間不詳，可能是元代

收入，也可能是明代刊藏時收入，不僅改題為《西山許真君八十五化錄》，

在淳祐七年孫元明後記以外，還收錄了淳祐十年施岑後記，其祖本顯然不

會是玉隆萬壽宮所收藏的寫本，而應當是來自金陵勇悟道院的刊本。另就

                                                                              
謂「寘于寶藏」，「寶」當指「經寶」，「寶藏」即「經藏」，應當是指玉隆萬壽宮所藏道

藏。 
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收入《正統道藏》而言，這一施岑降筆在形式上無疑具有了官家認可的印

記，儘管其所源出的金陵勇悟道院鸞壇在明代已蕩然無存。 

四、 真君背後的真君──《普天福主演玄法懺》及其在當

代道教恢復中的正典化問題 

施岑並沒有就此成為文獻中的死信仰，時至今日依然活在民間宗教實

踐之中。在今日江西西山萬壽宮（宋代的玉隆萬壽宮）慶祝許遜飛昇的廟

會中，來自豐城地區的香會普遍拜誦一種《普天福主演玄法懺》。雖然該法

懺所謂「普天福主」是指許真君，使用場合是朝拜許真君的場合，使用者

也是信奉許真君的民眾或香客，但編撰者卻是施岑，與近八百年以前問世

的《西山許真君八十五化錄》驚人的一致。 

不過，需要指出的是，儘管一方面，從西山廟會現場所見，《普天福主

演玄法懺》確實是豐城香頭及香客所普遍使用；另一方面，豐城的伙居道

長也談到帶領香團進香所行科儀包括拜《普天福主演玄法懺》甚至《普天

福主演玄真經》，64 但這只是表明現在的豐城伙居道士、香頭及香客認同並

使用了該經懺，並不代表該經懺就產生自豐城地區。 

（一）鸞會升授──「普天福主」的成立年代與《普天福主演玄

法懺》的鸞會背景 

注意到該懺文中明確提到「闡化文社弟子稽首頓首」，而中國書店 2007

年拍賣會上拍的民國十年（1921）文寶社刊本《普天福主演玄經懺》版心

下即署「闡化文社」，此外，孔夫子拍賣網 2005 年也曾售出民國刻本《演

玄真經》一種，該本明確標明「板存遂川西溪龍源仙闡化文社」，65 雖然沒

有見到書影，但可以確信應即《普天福主演玄經懺》或者《普天福主演玄

                                                        
64 許蔚，〈作為凈明科儀的「正一表懺都仙勝會」──以晚清民國進賢縣興真古觀分派道

壇鈔本為主〉，頁 145。 
65 參見 http://www.kongfz.cn/124147/，2018 年 12 月 16 日截取。 
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真經》。 

遂川西溪龍源仙闡化文社，應即位於「江西省遂川縣西溪」的「闡化

文社」，見於民國二十三年（1934）鉛印本《凈明溯源》所記錄的扶鸞文社

（鸞壇）名單。66 此外，文寶社刊本所鈐朱記「大汾道德會印送」中的「大

汾道德會」應該也在遂川。《凈明溯源》所載文社中有一「匡化文社」，位

於「江西省遂川縣大汾」，67 應與「大汾道德會」有關，不排除即「匡化文

社」。據西溪龍源仙闡化文社所扶出的「中皇」鸞筆，闡化文社亦成立道德

會，募集資金。68 另據民國二十二年（1933）遂川舒廣文堂刊本《左安博

化文社道德會志》所錄子思降筆序及會規，博化文社既創立鸞壇，亦成立

「博化慈善道德會」，募集資金。69 就目前所知，遂川除闡化、匡化、博化

外，還有黃坑向化文社及位於北鄉仁同山的仁化文社，後者曾扶出《蕩魔

記》一書，由贛州陸廣文堂印行。70 這些文社與「中皇」信仰有關，根據

前舉《凈明溯源》及光緒三十年（1904）宣化文社刊《三教正鵠》所收〈七

十二峰大仙飛鸞記〉，應源自清末譚蘭甫根據呂祖降示在湖北老河口所立之

同德善堂，後遵呂祖乩示改稱安化文社。稍後，譚蘭甫與江西清江藥材商

人羅運開等人證明普天福主（詳後）夢授秘訣，承繼凈明法脈，在壇扶出

《三教合一新經》，並遵示前往寶慶刊行。光緒二十七年（1901），譚蘭甫在

湘潭三皇宮與當地經營藥材的羅運方（羅運開之弟）等湘贛商人創立「宣

化文社」，開啟此一文社運動的先聲。該運動在湘、贛、鄂等省發展迅猛，

進而遍及長江中下游。71 

                                                        
66 譚煐編，《凈明溯源》，頁 8a。承朱明川惠賜複印件，謹致謝忱。另外，南京圖書館所

藏民國十七年（1928）石印本《凈明儀範》扉頁所列文社較少，名單中未見「闡化文

社」。 
67 譚煐編，《凈明溯源》，頁 8a。 
68 參見 http://book.kongfz.com/105462/330337447/，2018 年 12 月 16 日截取。 
69 參見 http://book.kongfz.com/177658/623524904/，2018 年 12 月 16 日截取。 
70 參見 http://book.kongfz.com/3240/99881947/，2018 年 12 月 16 日截取。 
71 關於文社運動，朱明川有比較清晰地梳理，澄清許多問題，見朱明川，〈清末以來的關
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《普天福主演玄經懺》即是這一文社運動的產物。《普天福主演玄法懺》

所列諸神即包括玉皇與中皇。南京圖書館藏民國十七年（1928）溥化文社

石印本《凈明儀範》中列有中皇壽醮、福主壽醮等，醮位中的福主即被稱

為「普天福主濟世消魔大帝」，72 與今日比較容易見到的《普天福主演玄法

懺》是一致的。從目前所見文獻而言，《凈明溯源》中所收譚蘭甫傳記提到

「普天福主」傳訣之事，似乎表明稱許真君為「普天福主」的情況在譚蘭甫

時期即已存在。 

另外，《净明溯源》在〈許旌陽真君傳〉後列入〈歷朝褒祀記〉，提到

「清嘉慶八年（1803），敕封靈感普濟。咸豐三年（1853），賜額誠祈感應。

五年（1855），敕封錫福佑民。宣化鸞會升授普天福主濟世消魔大帝」，並

註明「輯《逍遙山志》」。73 清代的皇封出自《逍遙山萬壽宮志》沒有問題，

見於光緒四年鐵柱宮刊本《逍遙山萬壽宮志》卷 2〈國典〉。74「宣化鸞會

升授」則應是自行添加的記錄。「宣化」即宣化文社。「普天福主濟世消魔

大帝」既然是「鸞會升授」，也就是鸞壇降旨，而非皇封，與前述清代褒賜

不同，放在一起，似乎是想說明年代在咸豐五年或者稍後，並且至少是想

暗示年代是在清朝，那麼，似乎也就與譚蘭甫傳記保持了一致。 

問題是，「鸞會升授」應該是在宣化文社建立之後才能夠成立。如前所

述，宣化文社光緒二十七年才在湘潭三皇宮成立，是否即有「升授」之事

不得而知，至少可以確定譚蘭甫傳記中所謂授訣時的許真君實際上應無「普

天福主」之名，其記述肯定是根據「升授」以後的說法。75 不過，譚蘭甫

                                                                              
帝升格運動──兼談道教凈明派在近代的發展〉，頁 209-227。承朱明川惠賜此論文及

《三教正鵠》照片，謹致謝忱。 
72 《凈明儀範》，頁 23。 
73 譚煐編，《凈明溯源》，頁 19a。 
74 金桂馨、漆逢源撰，《逍遙山萬壽宮志》卷 2，頁 427-430。 
75 前舉光緒三十年宣化文社刊、湘潭三皇宮藏板《三教正鵠》，就目前所見殘存的中皇、

呂祖等序及《七十二峰大仙飛鸞記》來看，並未提到傳訣之事，也未提到許真君或者

「普天福主」。 



華人宗教研究 第十二期 

-24- 

在光緒二十七年九月初二回到老河口安化壇（安化文社），初四即去世，之

後「嗣蒙天恩，敕封普度妙濟真人，授凈明玄院度世仙官職」。76 這一品位

亦是所謂「鸞會升授」，似乎不應早於針對許真君的「鸞會升授」，不過，

頒降年代也同樣難以確認，倘若是在譚蘭甫去世不久，那麼，所謂「普天

福主濟世消魔大帝」也就很可能即頒降於光緒二十七年。77 

就目前所見許遜信仰的核心區域所遺留下來的道教文獻來看，民國十

年（這也是文寶社刊本《普天福主演玄經懺》的刊行年代）以前似未出現

「普天福主」的影跡。 

李豐楙藏民國七年（1918）劉明彝鈔本《太上靈寶凈明普保真君雪罪

法懺》，從「奏請西山玉皇閣昊天玉皇大帝、三清殿三清虛無大道、聖母殿

聖父聖母元君、三官堂太上三官大帝、祖師殿祖師玄天上帝、靈官殿顯應

王大天君、關聖閣協天關聖帝君」等內容來看應是西山進香時所用，78 但

                                                        
76 譚煐編，《凈明溯源》，頁 18b。 
77 與譚蘭甫在湘潭一同創立維持宣化文社的諸人，大多歿於民國以後，也或敕真人及授

仙官。此外，目前雖然未能見到遂川西溪龍源仙闡化文社的木刻版《演玄真經》書影，

不知是否有標註版刻年代，而民國十年文寶社刊本也僅見到焚香讚，不知是否有文字

說明施岑鸞筆以及編輯刊印的經過，但至少表明在民國十年前應已存在「普天福主」

的說法。 
78 李豐楙主編，《道法海涵》第一輯《真經寶懺》下冊，頁 115-116。據〈同治七年重建

西山玉隆萬壽宮圖〉（見光緒四年刊本《逍遙山萬壽宮志》）、〈光緒三十年重建西山玉

隆萬壽宮圖〉（見宣統三年刊本《逍遙山萬壽宮志》），清末的西山萬壽宮除「高明殿」

外，存在「夫人殿」、「玉皇閣」、「真武殿」、「三清殿」、「關帝殿」、「諶母閣」、「三官

殿」等，此外還有全真堂等並未標明。《法懺》中的「聖母殿」可能是指「諶母殿」，

但「諶母殿」應是供奉諶母，而非聖父聖母；也可能是在「夫人殿」，但夫人殿應是供

奉許遜妻子。「靈官殿」不見於該圖，也不見於如不來室藏「西山萬壽宮調查檔案一宗」

（擬）中所附 1981 年 11 月 21 日以「江西省南昌市文物普查小組西山組」名義繪製的

〈西山萬壽宮平面圖〉，不知是何時設置，設置在何處。另外，〈西山萬壽宮平面圖〉中

亦未見「真武殿」，據如不來室藏「西山萬壽宮調查檔案一宗」（擬）所附 1981 年 12

月 1 日以「南昌市文物普查試點工作小組」名義撰寫的〈西山萬壽宮的調查報告〉所

述，真武殿為侵華日軍搶修中正橋時拆去三分之一，1950 年倒塌（頁 3）。該報告從行

文語氣如講述侵華日軍拆毀殿宇修復中正橋時「二十多個道人，除敝人逃跑外，其餘
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所禮〈許真君寶誥〉與《道藏》所見保持一致，並未出現「普天福主」或

「普天福主濟世消魔大帝」的說法。北京國家圖書館藏民國八年（1919）張

勳刊本《凈明忠孝龍沙經懺》，扉頁載明「板存凈明壇。附存江西廣內甲戌

坊劉乙照齋」，此所謂「凈明壇」可能即位於南昌城內凌雲巷的凈明文社（或

凈明壇），但該經懺中所見〈許真君寶誥〉卻並未出現「普天福主」或者「普

天福主濟世消魔大帝」的表述。79 

如不來室藏民國十年春二月進賢縣崇禮鄉興真古觀分派萬法雷壇何遠

生鈔本《太上老君說常清靜經》等經文二十種，卷末所抄許真君讚語中則

出現「普天福主萬壽真君」的表述。如不來室藏民國十六年（1927）南昌

西山玉隆萬壽宮填寫出給的〈正一圓香繳願凈明仙醮〉憑帖則出現「祖師

普天福主神功妙濟玉隆萬壽真君」（刻版，非填寫）的表述。二者均受到「普

天福主」一說的衝擊，但也都並未出現「濟世消魔大帝」的表述，似乎表

明扶鸞文社通過「鸞會升授」而訂立的「普天福主濟世消魔大帝」封號（可

能是通過印送《普天福主演玄經懺》的方式）雖然對省城南昌周邊（南昌

城內至少存在四個扶鸞文社80）的道教文獻已有一定程度的滲入，但影響力

尚不夠強大。81 

                                                                              
全被日寇殺戮」之類來看，應是由當時西山萬壽宮的負責道人執筆。 

79 參見許蔚，〈文本流傳與科儀拼接──《太上靈寶凈明道元正印經》的再發現〉。 
80 據譚煐編，《凈明溯源》所載，分別為凈明文社，在「江西省城凌雲巷」；昌化文社，

在「江西省德勝馬路」；覺化文社，在「南昌，省城德勝馬路」；仁化文社，在「江西

省中山馬路」（頁 7、8）。 
81 許蔚，〈作為凈明科儀的「正一表懺都仙勝會」──以晚清民國進賢縣興真古觀分派道

壇鈔本為主〉，頁 149、151。同樣受到「普天福主」影響的還有如不來室藏金輪堂銘

記《許老真君寶經》，該經題作「普天福主許老真君寶經」，起句為「仰啟普天福主神」，

採用了「普天福主」而未採用「濟世消魔大帝」，不過，該經最後的寶誥仍然使用道教

系統的凈明普化天尊寶誥，而非文社系統的福主寶誥。可惜的是，該鈔本未署抄寫年

代。當代豐城火居道士所抄寫的科儀本《開啟請聖》中的許真君寶誥，既非凈明普化

天尊寶誥，也非福主寶誥，而是另一傳承，姑且稱為「許仙真君」寶誥，但最後數字

附加上「普天福主濟世消魔大帝」，稱為「普天福主許仙真君濟世消魔大帝」，顯然是

受到《普天福主演玄法懺》的影響。該科本抄寫年代為 2010 年，承談三沅道長提供，
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民 國 十 年

（1921）文寶

社刊本《普天

福主演玄經

懺》，鈐「大

汾道德會印

送」朱記，版

心下有「闡化

文社」。82 

2002 年（？）豐

城鄢金生鈔本《普

天福主經、懺》，

與《普天福主演玄

法懺》同抄的還有

《福主經》、《玉皇

心印經》。如不來

室藏。 

西山廟會期間，

豐城香頭使用的

鈔本《普天福主

演玄法懺》。2015

年 9 月 6 日攝於

西山萬壽宮高明

殿。 

玄門書社 2015

年重印線裝本

《普天福主演玄

法懺》，文字有改

動，並署「凈明

弟子章敬德輯

錄」。 

西山萬壽宮提供

印刷經折本《普天

福主演玄法懺》，

文字有改動。 

 

（二）代天化演──《普天福主演玄法懺》的「演玄」宗旨與施

真君神格的提陞及其意圖 

該法懺正文起首即署「玄都御史施岑著」，奏啓的仙真中則包括「玄都

                                                                              
謹致謝忱。需要說明的是，談道長的度師是鼎字輩老道長（已遷化），傳承科書多破損，

並有少量售出，現多轉抄，但《開啟請聖》並未註明從舊本抄出，雖然不排除是來自

師傳的民國舊本，但更可能是在轉抄時受當代豐城的經懺風尚影響而予以添改。另外，

與豐城情況相比更為複雜的是銅鼓縣的情況，根據藍松炎、呂鵬志的編述，戴禮輝道

長的授籙、驅邪等科儀中所召請的許真君，或稱「九州都仙神功妙濟真君」、「江西福

主神功妙濟真君」、「普天福主神功妙濟真君」、「普濟福主神功妙濟真君」、「普天福主

許仙真君」、「江西福主許仙真君」等（藍松炎、呂鵬志編，《江西省銅鼓縣棋坪鎮顯應

雷壇道教科儀》，頁 64、91、133、136、141、144、153、158、162、637），呈現多種

樣態，在保持道教本身的封號的同時，而以「普天福主神功妙濟真君」（或「普天福主

許仙真君」）出現的次數最多，其所用《許真君聖誕慶壽表》也稱許真君為「普天福主

神功妙濟許仙真君」（頁 601）。 
82 2007 年中國書店第四十一期大眾收藏書刊資料拍賣會上拍，參見 http://pmgs.kongfz.com/ 

detail/1_31650/，2018 年 12 月 16 日截取。 
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御史神列真人」。後者雖未明確說是施岑，但施岑既然結銜「玄都御史」，

則後者也應當是指施岑。但前舉唐宋諸傳中「玄都御史」都很明確是吳猛

所受太上封職，而「神列（烈）真人」則是吳猛所受宋徽宗敕封。施岑本

無太上封職，所受宋徽宗敕封則為「勇悟真人」，金陵勇悟道院即以此命名。

如此看來，該法懺存在將吳猛所受太上封職及宋徽宗敕封移植到施岑身上

的現象。 

不過該法懺在進入正文以前的開經部份，又分別列出了「演玄真人凈

明贊道天尊」、「神列真人凈明輔道天尊」。前者根據該部份末尾所皈禮之〈演

玄真人寶誥〉為「玄都御史演玄真人凈明贊道天尊」，顯然就是正文所署「玄

都御史施岑」。那麼，「神列真人凈明輔道天尊」似乎就應該另有其人，不

排除仍然是指吳猛。而此種前後文的抵牾現象，表明經懺創作過程中雖然

有意尊崇施岑，但也未能將舊有神靈系統完全拋棄。 

無論如何，為施岑移植「玄都御史」的封號，顯然是對施岑地位的提

升，而另出的「演玄真人凈明贊道天尊」則應是與降筆「演玄」著出《普

天福主演玄法懺》有關，應當與「普天福主濟世消魔大帝」一樣為「鸞會

升授」，表明施岑其實才是該法懺的隱含核心。 

此點從開經部份居然要皈禮〈演玄真人寶誥〉亦可看出。該寶誥為「宗

儒學道，晉代神仙。師事旌陽，道傳正一。真風動蕩，佐福主以除妖。慧

日光明，作玄都之護法。廣開四海玄門，代天化演。傳一貫旨趣，垂經度

人。普濟生民，咸登道岸。大慈大仁至中至正，玄都御史，演玄真人，淨

明贊道天尊」。83 

                                                        
83 此據豐城香頭所用鈔本。鄢金生鈔本漏抄了〈演玄真人寶誥〉。西山萬壽宮提供本、玄

門書社重印章靜德輯錄本則將「一貫」改作「凈明」。另外，孔夫子拍賣網售出活字印

本《演玄真人演垂新律團圓真經六品》一種，其中開卷〈演玄真人寶誥〉與此不同，

顯然並非指同一位仙真，不知有何演變關係。該寶誥作「清廉高潔，正己化人。儒宗

孔聖，志在復真。三世知返本，化身長庚星。樂育英才首端品，奉天宣化度殘靈。行

端品正，萬世師承。三教心法演奧蘊，群聖玄機闡明文。救世殷勤，回頭急早猛省。

受道恩準，繼往開來常撐。開壇方方勇進，闡教處處誠明。明心見性，立功建勳。垂
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「晉代神仙。師事旌陽」及「佐福主以除妖」是與前述仙傳中的施岑事

跡相合的。「作玄都之護法」則應與「玄都御史」的移植有關。「廣開四海

玄門，代天化演。傳一貫旨趣，垂經度人」與開演《演玄法懺》有關。其

中，「傳一貫旨趣」值得注意。《凈明溯源》卷首所收諸序中，民國二十三

年肅化文社譚煐自序提到諸文社所印書中有《一貫薪傳》，84 民國二十三年

新化文社徐暢榮序提到「原夫普天福主忠君孝親，濟世度人，派演凈明，

功德昭著。洎乎孚佑帝君宗三教之遺範，紹一貫之薪傳」。85《凈明溯源》

卷末所收諸跋中，民國二十三年普化文社楊家斌跋提到「世道之淪亡，人

心之偷薄，釀成三期浩劫，無法可能回天」，幸虧有譚普度開壇，繼續凈明

法脈。86 由此可以知道《普天福主演玄法懺》所懺悔，「濟世消魔大帝」所

濟、所消都與「三期浩劫」這個明清時代民間教派流行的終末觀念有關。「普

濟生民，咸登道岸」則是演經之功，也即救助人民，度過浩劫。 

從此寶誥，可以看出闡化文社弟子對施岑特別是其開演法懺推崇備

至。另外，就法懺的實際拜誦過程來看，雖然正文中首尾各皈禮〈普天福

主寶誥〉一遍，但開經即要皈禮〈演玄真人寶誥〉一遍，實際上就是每拜

誦一次《普天福主演玄法懺》都要皈禮〈演玄真人寶誥〉一次，顯然是借

禮拜許遜達到禮拜施岑的目的。 

此外，注意到〈演玄真人寶誥〉中將施岑尊為「淨明贊道天尊」，而同

樣在《普天福主演玄法懺》中所收錄的福主寶誥則「尊」許遜為「普天福

主濟世消魔大帝」（通過「鸞會升授」給予的封號），隱含著巨大的文本反

差與思維衝突，也同樣表明《普天福主演玄法懺》隱含了藉助對許遜的「尊

崇」而張大施岑崇拜的意圖。 

                                                                              
經演懺，普度為心。大德垂永，無量度人。大悲大願大聖大仁至廉至正至清至明，承

天開化，演玄真人，明靈萬感宗師，育賢夫子」。 
84 譚煐編，《凈明溯源》，頁 1b。 
85 譚煐編，《凈明溯源》，頁 6a。 
86 譚煐編，《凈明溯源》，頁 19b。 
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（三）從天尊到正神──《普天福主演玄法懺》中許真君神格的

下降及其在地化 

如所周知，道教系統的許真君寶誥將許遜稱為「凈明普保天尊」。這與

此處稱施岑為「凈明贊道天尊」是可以相適應的。另外，《普天福主演玄法

懺》中還列入江西地方水神晏公，並稱為「凈明護道天尊」；列入神烈真人，

稱為「凈明輔道天尊」，不論如何看待，至少也都是可以與「凈明普化天尊」

相適應的道教式表達。 

至於「普天福主」，顯然是從明代開始出現的「江西福主」演化而來。87 

所謂福主，在近世道教的神系中，一般是指當坊土地。「江西福主」的出現，

將許遜從「九州」之神降低為江西的地方神（或者江西一省的土地，但不

可能存在一省的土地），這與明代江西士人與商人的活動有關。而「鸞會升

授」將許遜從「江西福主」升為「普天福主」，貌似回到「九州」或者「九

天」，88 看上去名號好像變大了，但「普天」是虛名，不可能存在普天下的

土地或者普天下土地的頭頭，反而脫離了「江西」這一地方文化土壤，實

際上也就真正降低到類似當坊土地這樣的神格。 

從清代以至今日的情況來看，江西各地都普遍存在許真君廟宇。一般

的研究者只是將這些真君廟以及相關的真君廟會看作許遜信仰的例證而

已。實際上，面對遍佈鄉村的真君廟或者萬壽宮，以及到處都在進行的真

君廟會，存在一個認知上的問題。也就是鄉村或者里社層面的真君廟與西

山萬壽宮可以等同嗎？那些小廟中的許真君與西山萬壽宮的許真君可以等

同嗎？在信仰生活中，只存在唯一的一位許真君嗎？或者只存在道教的許

真君（或者閭山教的法主公）嗎？ 

值得注意的是，銅鼓縣顯應雷壇戴禮輝道長的科儀中，神功妙濟許真

                                                        
87 文獻中「江西福主」的說法似不早於明萬曆，參見許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史

與文獻》附錄四〈許遜及凈明道金石資料新編〉。 
88 關於許遜仙職中的「九州」與「九天」的演變，參見許蔚，〈宋金之際的凈明道──以

〈詔旌陽許真君碑〉為中心〉，頁 243-246。 
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君（江西福主許真君）與當地真君廟的許真君是可以同時存在於召請序列

中的。89 這並不是文本上的重複或者錯亂，而是真實的信仰生活的反映。

本村真君廟的許真君只是此一地方的許真君，不是別的村子的許真君，也

不是鄉鎮或者縣城的許真君，更不是整個江西的許真君，不是全中華、全

世界的許真君。本村的許真君就是相當於當坊土地的里域正神，與江西福

主或者作為道教「天尊」的許真君同時出現在科儀中是完全合理的。 

這也可以解釋為什麼出現那麼多種不同的「許真君寶誥」。這些寶誥中

的許真君並不是同一個許真君，而是本地的許真君。在此意義上，《普天福

主演玄法懺》中的「普天福主」只是遂川縣西溪龍源仙闡化文社弟子心目

中源自鸞會昇授的許真君。就今日的情況而言，對於普遍採用《普天福主

演玄法懺》的豐城信士而言，他們心中的許真君則是作為豐城福主或者本

村本會福主的「普天福主」，而非鸞會福主，更不是道教的「凈明普保天尊」

或者「神功妙濟真君」。 

另一個類似的問題是，「鸞會升授」的「濟世消魔大帝」，已是帝王，

看上去似乎比「凈明普保天尊」品位要高得多，實際上則成為道教觀念中

的「神」或者「正神」，也即是「人鬼」。從血食祭祀觀念來看，人鬼成神，

封為「大帝」或者「帝君」自然是褒榮，但在道教神系中卻是不入流，至

多作為「里域正神」而與「當坊土地」處在同一序列。 

有意思的是，《凈明溯源》卷末所收諸跋中，民國二十三年虔化文社曾

國源跋中就並不稱許真君為「普天福主」或者「濟世消魔大帝」，而是稱之

                                                        
89 戴禮輝道長的授籙法事中所啟許真君稱作「祖師九州都仙神功妙濟真君」或者「祖師

江西（普天）福主神功妙濟（許仙）真君」，而在上鎖昇願法事中則出現「江西福主靈

慶真君」與「膽坑真君殿許仙真君」，其中「江西福主靈慶真君」的「靈慶真君」前所

未見，但既置於「東吳太極葛仙真君」與「金闕侍臣王、林真君」之間，與授籙法事

啟師次第相合，應可肯定是指江西福主許真君，而「膽坑」則是戴禮輝顯應雷壇所在

地，「膽坑真君殿許仙真君」與「茶溪水口三軍大王」等各種里域之神並列，可以肯定

只是特指膽坑真君殿所奉祀的作為「當坊福主」的許真君（參見藍松炎、呂鵬志編，《江

西省銅鼓縣棋坪鎮顯應雷壇道教科儀》，頁 468）。 
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為「普保天尊」，90 不排除是對此種神格的改變持保留態度。實際上，民國

二十年（1931）長沙聖化文社刊本《凈明忠孝經》稱許遜為「太上凈明普

化大天尊」，雖然與「普保天尊」稍有差誤，但仍然是道教的「天尊」。91 實

際上，前舉進賢縣道壇鈔本、西山萬壽宮出給的憑帖以及《許老真君寶經》

雖然添入「普天福主」，卻並不出現「濟世消魔大帝」。 

無論如何，從《普天福主演玄法懺》來看，「普天福主濟世消魔大帝」

雖然貴為帝王，並且要三稱寶誥，畢竟是人鬼或者「正神」，其地位甚至不

如同樣是「正神」但在該文本中被道教化的「天尊」晏公，自然也不如專

有寶誥的「天尊」施岑。 

（四）因緣際會──信眾、宮觀與《普天福主演玄法懺》在當代

道教中的正典化 

從目前所採獲及所知而言，清代及民國時期存在的許真君相關經懺除

前舉《普天福主演玄經懺》、《太上靈寶凈明普保真君雪罪法懺》、《凈明忠

孝龍沙經懺》、《許老真君寶經》外，還有《九州都仙許真君新演度緣妙經》

及《九州都仙新闡度緣法懺》（孔夫子拍賣網售出光緒二十年鈔本、民國十

二年黃真靜鈔本兩種）、《太上說許仙真君消災滅罪寶懺》、《許祖真君經》

（《太上老君說八寶仙真妙經》）、《許仙真君寶經》、《許祖妙經》（《太上靈寶

許老真君顯化度人正印妙經》。孔夫子拍賣網售出玉堂贊化雷壇鈔本）、《許

老真君經》等。 

以上除《普天福主演玄法懺》為豐城香會所採用外，其他經懺也有一

些今日還在使用。上饒廣豐縣橫山鎮廿三都村萬壽宮的真君廟會，火居道

                                                        
90 譚煐編，《凈明溯源》，頁 27a。 
91 參見 http://book.kongfz.com/12895/109844691/，2018 年 12 月 16 日截取。有趣的是，

鄢金生鈔本中《福州（主）經》所見寶誥為「大悲大願，大聖大慈。無上道祖，普天

福主。九洲之仙，大（天？）賜高明。道師至道，顯應神功。普濟真君，王（？）誦

教主。凈明普保天尊」，雖然是另出的一種寶誥，但仍然採用了道教傳統的「九州都仙」、

「凈明普保天尊」等內容，顯然是對該抄本中的《普天福主演玄法懺》中的「濟世消魔

大帝」寶誥的解構。 



華人宗教研究 第十二期 

-32- 

士即拜誦《許老真君經》。92 如不來室藏《許祖真君經》（《太上老君說八寶

仙真妙經》）雖未署抄寫年代，從紙張、墨水、圓珠筆跡等物質方面可知為

當代鈔本，而從墨筆字旁有藍色圓珠筆注音（用同音字標註）及計數來看

應仍在使用。與此類似的，前舉《許老真君寶經》在墨筆旁也有藍色圓珠

筆注音，也應仍在使用。如不來室藏劉度泰鈔本《太上說許仙真君消災滅

罪寶懺》（題作《太上佛說許仙真君消災滅罪寶懺》）與《許仙真君寶經》

合抄一冊，為經、懺組合（《許仙真君經懺》），未署抄寫年代。西山萬壽宮

法務處鞠靜儉道長提供的鈔本《太上說許仙真君消災滅罪寶懺》，則是鋼筆

抄寫、經折裝，據稱是香客提供的，93 表明可能在當代仍在使用（該懺成

立年代不詳，但孔夫子拍賣網曾售出木刻刷印本）。 
 

 

有意思的是，在存在如許眾多的許真君經懺，並且也有不少仍在使用

的情況下，唯有豐城香客普遍使用的施岑降筆《普天福主演玄法懺》脫穎

而出了。從西山萬壽宮提供的印刷經折本以及玄門書社 2015 年重印線裝本

                                                        
92 周虹、李彪、吳雪蕾，〈伙居道教科儀考察──以廣豐縣萬壽宮廟會為例〉，頁 116。

該文未公佈《許老真君經》，不知是何內容。 
93 2017 年 5 月 4 日，我與鞠靜儉道長的私人談話。 

     
金輪堂鈔本《許

老真君寶經》，

有 圓 珠 筆 注

音。如不來室

藏。 

《許祖真君經》，有

圓珠筆注音及計

數。如不來室藏。 

劉度泰鈔本《許仙真君經懺》

（包括《許仙真君寶經》、《太

上佛說許仙真君消災滅罪寶

懺》）。如不來室藏。 

鋼筆抄寫經折本《太

上說許仙真君消災

滅罪寶懺》。2017 年

5 月 4 日攝於西山萬

壽宮辦公室。 
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所附〈前言〉可知，《普天福主演玄法懺》是在時任西山萬壽宮、南昌萬壽

宮兩宮住持張繼禹道長的支持下，「組織人員對原散佚民間的凈明道有關經

書典籍進行搜集、整理。偶得該寶懺，經嚴謹點校，重印行世」。所謂「搜

集、整理」不知還有哪些成果，而所謂「偶得」可想而知就是在西山廟會

期間收集了豐城香會所使用的懺本（只有豐城來的香會或香客才拜誦《普

天福主演玄法懺》94）。但這樣的匆忙認定也並非純屬偶然。 

事實上，豐城一直是參與西山廟會的香會來源地之一，並且，至晚從

清末以來，豐城的香會與香客便成為西山萬壽宮事務以及西山廟會的最重

要的捐助者和參與者。光緒三十年（1904）西山萬壽宮重建所用款項，「所

費合制錢肆萬玖仟叁佰零串」，「得自本山香會者十之四」，「西山香會捐項

則劍邑寔居其半，皆盔袍會首士經理」。95 民國四年（1915）西山萬壽宮整

修正殿及各殿募化款項中，除個人捐款外，十縣香會捐款則是「豐城縣各

仙會善戶」所捐最多，為「錢六佰卅五仟六佰文，洋邊五元正」，其次是高

安縣，為「錢叁佰四拾貳仟四佰文，洋邊貳拾四元正」，鄱陽縣最少，為「錢

拾四仟貳佰文，洋邊拾六元正」，相差頗為懸殊。96 在西山萬壽宮修復開放

以前，「豐城有一農民，拿出經費，請他所在生產隊的社員全部到西山參觀

萬壽宮。當他們看到西山銀行和郵電所做到萬壽宮裏來了時，說：你們不

但不修復文物古跡，反而繼續破壞。說沒有錢修，又不和我們商量。豐城

一帶有很多人願意捐款修復萬壽宮」。97 除應捐修建款項外，豐城香會在廟

會等奉神事務上也花費甚巨。光緒三十四年（1908）冬結算，豐城香會捐

付「整神盔等」、「做福主神衣」、「福主開光繳用」、「蘇繡神袍」、「福主上

                                                        
94 2015 年 9 月 8 日，我與何劍青道長的私人談話。 
95 魏志良等重修，《逍遙山萬壽宮志》卷首《新序》，頁 3b。民國《豐城通志稿》記載豐

城「盔袍會」由城內的六個香會輪流帶盔袍，宿山，上盔袍，參見李平亮，〈明清以來

西山萬壽宮的發展與「朝仙」習俗〉，頁 105。 
96 〈民國乙卯年募化整修正殿及各殿樂助芳名倂收付數目〉，碑存西山萬壽宮，2015 年 9

月 7 日攝。個人捐款以「奉新張松壽堂（即張勳）捐錢四佰仟文」居首。 
97 「西山萬壽宮調查檔案一宗」（擬），〈西山萬壽宮的調查報告〉，頁 7。 
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殿香燭、送捐、食用等」、「各殿綳鼓」、「做盔袍公宇泥、木匠工」、「油漆

盔袍公宇等」、「鐵器土工等」、「全真堂代用完糧」、「登山車資船水力」、「在

縣收捐、局用等款」及雜用，共計「洋邊壹仟伍佰貳拾叁元四角」。98 

可以認為，以兩宮住持的身份承認豐城香會所使用的《普天福主演玄

法懺》，其背後是豐城香會在當代西山廟會中影響力的反映。99 當然，民國

時期西山萬壽宮已經接受了「普天福主」的說法。出於對尚有「傳承」之

記憶的尊重，與兩宮本無淵源的住持對《普天福主演玄法懺》予以輕易地

接受，也就可以理解了（當然，在此並無意指摘。實際上，任何一位想要

做點「恢复」工作的住持很可能都會這麼做）。 

有意思的是，西山萬壽宮、南昌萬壽宮不僅以張繼禹道長的名義，重

印了《普天福主演玄法懺》，還對該懺文本加以「嚴謹點校」，將原經懺中

的「一貫」改作「凈明」，更還增添了一首〈開經偈〉，即「神功妙濟廣無

邊，不戀紅塵伴御前。西山得道通今古，拔宅飛升萬萬年」，從而為這一施

岑降筆增添「凈明」因素。100 值得注意的是，這首〈開經偈〉不見於前舉

香頭鈔本及鄢金生鈔本。文寶社刊本在〈焚香讃〉後緊接著就是「志心皈

命禮」，以下若非神靈名單就應是某寶誥，基本上可以認為也沒有這一〈開

經偈〉。而西山萬壽宮提供的本宮所用道樂樂譜見有一首〈福主讚〉，其內

容即此〈開經偈〉，但樂譜又另外標明結束時需唱三遍「至心稱念普天福主

濟世消魔大帝」。101 姑且不論〈福主讃〉從何而來，與「至心稱念」云云的

                                                        
98 〈豐城襄勸本縣捐局用費等款〉（光緒三十四年），碑存西山萬壽宮，2015 年 9 月 7 日

攝。李平亮對光緒三十四年豐城香會捐款碑中香會組織形式有綜合分析，此外，他也

計算豐城香會的數量，稱數量達到兩千個，參見李平亮，〈明清以來西山萬壽宮的發展

與「朝仙」習俗〉，頁 106、李平亮，〈地方神廟與社會文化變遷──南昌西山萬壽宮

碑刻研究〉，頁 330。 
99 豐城香會甚至曾因給福主換袍與他邑香會發生斗毆，而一度被禁止在七月三十、八月

初一進香（2015 年 9 月 10 日，我與豐城香頭 X 女士的私人談話）。 
100 玄門書社印本在卷末還附加了〈太上凈明傳承法脈〉（派詩），也是對該法懺所缺少的

「凈明」因素的增強。 
101 西山萬壽宮道眾在西山廟會期間為香會做進表時，也確實會稱念《福主贊》，但不演唱，
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組合則應與承認《普天福主演玄法懺》有關。此外，本宮所用道樂樂譜中

還見有一首〈凈明神仙讃〉，其贊詞內容為「恭焚真香，虔誠上叩演玄真人

凈明贊道天尊、晏公真人凈明護道天尊、神列真人凈明輔道天尊、普天福

主凈明消魔大帝、玉皇大天尊玄穹高上帝、中皇大天尊昭明高上帝，三清

三境天尊，五方眾聖神祇。凈明宮中歷代宗師、玄都御史神列真人、佑民

天君晏公真人、經筵應感一切真宰（劃掉）」，很明顯是出自《普天福主演

玄法懺》，很可能就是配合拜誦《普天福主演玄法懺》而譜出的。102 

就此而言，儘管到目前為止，西山萬壽宮道眾並不使用《普天福主演

玄法懺》，而是束之高閣，存於庫房；但前此已經施行的重印與配樂，使得

這一出自闡化文社的施岑降筆已經完成正典化，從而被道教內外接受為「凈

明道為十方善信祈福禳災赦罪解厄的重要科儀」。103 

五、結語 

南宋時問世的施岑降筆《西山許真君八十五化錄》是具有形式特點的

許遜傳記，其賴以成立的宗教背景與地方環境頗值玩味。一方面，從地方

遺跡來看，在鄱陽湖區域一直存在著施岑信仰的潛流。另一方面，南宋淳

祐間，在金陵城內天慶觀附近形成以崇真道院為中心的的許遜降真之所，

隨後又分出一支，遷建於嘉會坊，稱為勇悟道院，為施岑降真之地。此後，

崇真道院與勇悟道院在元代合併成為悟真道院，仍位於嘉會坊，為同時供

奉施岑、許遜的祠祀。從這一微觀宗教地理的變遷，得以窺見《西山許真

君八十五化錄》背後所隱藏的張大施岑信仰的訴求以及這一施岑降筆本身

                                                                              
也不三稱「至心稱念」云云。承熊國寶道長安排訪談、住宿並陪同我勘察道士墓地，

鞠靜儉道長提供各種資料，李靜道長惠寄樂譜及科儀文本，在此一併致謝。 
102 西山萬壽宮道眾是否唱誦〈凈明神仙讃〉不得而知，在調查廟會期間，我所見證之數

次儀式均未唱誦該贊。 
103 西山萬壽宮提供的印刷經折本以及玄門書社 2015 年重印線裝本所附〈前言〉。 
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的正典化之路。與南宋的情況類似，民國初年產生的《普天福主演玄法懺》

同樣出自施岑降筆，並且同樣在凈明祖庭得到承認，從而完成正典化。不

同的是，《普天福主演玄法懺》的成立背景相當複雜，除了隱含施岑信仰以

外，一方面，當然是清末中皇信仰傳佈與譚蘭甫在呂祖乩示下開創的文社

運動的產物。許遜獲封「普天福主」即屬「鸞會升授」。這一封號本身是明

代以來許遜神格下降的一環，將許遜由道教天尊完全降為里域正神，反映

其在地方信仰中的「正神化」與在地化。另一方面，也與所謂「龍沙應讖」

有所淵源，實際上，清代風行的呂祖臨乩，以及文社刊行的《凈明忠孝經》

都與明萬曆以來的「應讖」運動有關。104 而拋開這些複雜的淵源不論，作

為當代道教恢復宮觀及科儀活動的一個鮮活例證，西山萬壽宮、南昌萬壽

宮由於自身傳統的長期斷裂，在時任住持的推動下，匆忙對接作為豐城地

區流行文本的《普天福主演玄法懺》，從而將其正典化為「凈明道」的「重

要科儀」。 

 

（本文於 2018 年 10 月 24 日收稿，2019 年 1 月 29 日通過刊登） 

                                                        
104 許蔚，《斷裂與建構：凈明道的歷史與文獻》第七章第四節〈龍沙有讖，八百有我──

明清之際的凈明道與「凈明道運動」〉。 
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The Perfected Lord Behind the Perfected Lord: 
Undercurrents of Shi Cen’s Beliefs in Xu Xun’s 

Religious Texts, the Canonization of Shi Cenś authorship, 
and the Decline and Localization of Xu Sun’s Divinity 

 

Xu Wei* 

 

Abstract 

The religious background and local environment that informed the Xishan Xu 
zhenjun bashiwu hualu 西山許真君八十五化錄, a text formulated by the spirit 

writing of Shi Cen 施岑 , is well worth consideration. On the one hand, an 

undercurrent of Shi Cen beliefs always existed in the region of Lake Poyang 鄱陽

湖. On the other, during the Chunyou 淳祐 reign period (1241-1252) of the 

Southern Song (1127-1279), the Chongzhen daoyuan 崇真道院, located in the 

vicinity of Tianqing guan 天慶觀 in Jinling City 金陵 (Nanjing), became a center 

associated with Xu Xun's theophany. Soon afterward, it split, and the Yongwu 
daoyuan 勇悟道院 was established as a new temple in the Jiahui 嘉會 ward as the 

location of Shi Cen's theophany. These two Daoist temples were merged in the Yuan 
dynasty to become the Wuzhen daoyuan 悟真道院, where both Shi Cen and Xu 

Xun were enshrined and worshipped. From these micro-changes in religious 

geography, we can glimpse the appeal behind this tradition, as well as its path to 

canonization. Similar to this Southern Song example is the text Putian fuzhu 
yanxuan fachan 普天福主演玄法懺, formed in the early years of the Republic of 

China and composed through spirit-writing associated with Shi Cen. The formation 
of this repentance text was related to the Phoenix Assembly (luanhui 鸞會) 

activities (spirit-writing) that arose in the late Qing. Xu Sun was conferred the title 
Putian fuzhu 普天福主 by spirit writing, which reflects the standardization and 
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localization of Xu Sun in local religious beliefs. Due to the long-term disruptions in 
this tradition itself, at the time, the acting abbots of Xishan wanshougong 西山萬壽

宮 and Nanchang wanshougong 南昌萬壽宮, quickly promoted the Putian fuzhu 

yanxuan fachan, which had been the popular text in Fengcheng 豐城 area. Thus, it 

was canonized as the significant liturgical text of Jingming Dao 凈明道.        
 

Keywords: Xishan Xu zhenjun bashiwu hualu 西山許真君八十五化錄, Putian 
fuzhu yanxuan fachan 普天福主演玄法懺, Shi Cen 施岑, Xu Sun 許
遜, spirit writing 


