
明清《玉皇本行集經》中呂祖降誥研究*

謝聰輝

摘要

本文以呂祖孚佑帝君降誥為切入點，探討呂祖在明清《玉皇本行集經》中

飛鸞降誥的不同形式、文化背景與思想意涵。根據本文所運用的十個版

本，呂祖降誥的形式可歸納為三種：一是降序於經前，二是參與註解闡

釋經文，三是前兩者兼具。其中四篇序文重點闡述了兩項思想內涵：一

是玉皇神格尊貴無倫，修證功德無量；二是經德不可思議，賴校註刊行

而救劫度人。而呂祖參與註解闡釋經文時所降的詩文，除表現道教傳統

共同的教理教義外，在《玉皇經闡微》此部經典中，更特別具顯了三大義

理思想特質：一是本根靈光，與帝同體；二是性命雙修，真功圓滿；三

是開劫度人，收緣還鄉。而其降誥思想來源應與該經典闡釋者大量閱讀

全真派經典，以及吸收了部分明清民間秘密宗教教義有關。
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一、前言

從道教的發展史來看，南宋金元時期是繼踵魏晉南北朝之後的第二次
「宗教大革命」時代。1 各種新興的道派因應世變窮厄的情境而創立，
除繼承「開劫度人」的大傳統，2 一再強調為救劫而設立之外，3在經典
出世的模式與思想方面，4 也新創一種「飛鸞開化」的新類型；5而且這
種新創類型就集中在南宋初、中期，合乎「世變與文變」的內在互動邏
輯。6這種「飛鸞開化」的新類型，乃由奉道知識份子所組成的道壇或
鸞堂團體，採用相對較為集體的、公開的飛鸞降筆方式，以鸞臺真手
作為傳遞與接收天書訊息的媒介，表現出其創新的轉變意義。擔任侍
真飛鸞能手者，不論其是否具有道士的資格，或已擴大為儒生身分，
其所飛鸞書出的經書，後來多被作為普傳宣教的善書，並收入官方
《道藏》之中。它們表現了兩種創新特質：其一，不具道派歸屬的侍鸞

1 卿希泰在其主編的《中國道教》第一卷〈南宋金元道教〉，認為其「又是一個轉折
期」；李豐楙則稱之為「第二個宗教大突破時期」（六朝為第一個），參見〈嚴肅與
遊戲：六朝詩人的兩種精神面向〉一文，收錄於衣若芬、劉苑如主編：《世變與創
化：漢唐、唐宋轉換期之文藝現象》（臺北：中央研究院中國文哲所，2000），頁
1–57。

2 Isabelle Robinet, Taoist Meditation: The Mao-shan Tradition of Great Purity, 
trans. Julian F. Pas and Norman J. Girardot (Albany: State University of New 
York, 1993), 19–28.

3 「末世與救劫」的傳統道經性格，李豐楙曾有多篇專論論述，如：〈傳承與對應：
六朝道經中「末世」說的提出與衍變〉，《中央研究院中國文哲研究集刊》，第九期
（1996），頁91–130；〈六朝道教的度脫觀──真君、種民與度世〉，《東方宗教研
究》，第五期（1996），頁138–160；〈救劫與度劫：道教與明末民間宗教的末世性
格〉，收入於黎志添主編：《道教與民間宗教研究論集》（香港：學峰文化出版社，
1999），頁40–72；〈六朝道教的末世救劫觀〉，收入於沈清松主編：《末世與希
望》（臺北：五南出版社，1999），頁131–156。又近代的道教救劫論述，請參
Vincent Goossaert, “Modern Daoist Eschatology: Spirit-Writing and Elite 
Soteriology in Late Imperial China,” Daoism: Religion, History and Society 6 
(2014): 219–246。

4 有關道經所具天書、聖典的性質及其傳譯問題研究，請參謝世維：〈聖典與傳譯
──六朝道教經典中的「翻譯」〉，收錄於《中央研究院中國文哲研究集刊》，第31
期（2007），頁185–233。

5 請參拙著：《新天帝之命：玉皇、梓潼與飛鸞》（臺北：臺灣商務，2013），第四
章〈南宋道經中「飛鸞開化」出世類型的認知與特質〉。

6 李豐楙前引〈嚴肅與遊戲：六朝詩人的兩種精神面向〉。
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者佔絕大多數，這代表了一種轉變，也代表了一種新的趨勢；其二，
與此相關，降鸞的主神不再是其他傳統經典出世之時所宣稱的道派祖
師，而代之以北宋新興而起且不斷接受朝封與道封的帝君級大神，如
梓潼帝君即是其中代表。

道教運用「飛鸞」一詞，指稱神靈附於飛動的鸞筆書出天界訊息的
方式，除有意區隔民間傳統扶箕降神外，更明顯可以看出其轉化自對
「鸞」字與其相關構詞的認知，強調淵源自侍命帝旨、可直達天聽的翰
林學士職能。特別是這些飛鸞出世的道經，常以「化詩」、「化傳」、
「化書」，或輔以「化圖」的形式出現，以「顯化」傳主仙真的行跡與功
德，強調其「變化與教化」，以及「正人心」、「安本分」等扭轉社會失
序、人心失序的善書功能目的──此即所謂的「開化」：開劫教化。這
些經飛鸞出世的經書，強調一般人只要持抄經典、助印刻贈或志心轉
誦，都可以發揮其不可思議的感驗，亦可配合於齋醮儀式中，由專人
或集體轉經，發揮其經典的開劫度人功德。這標誌著北宋前經典只限
在特定奉道族群中秘傳、內傳方式的改變，或依靠神主動入夢或降遇
傳授的重大突破，強調經由飛鸞可直接與天神溝通詢問，乃是知識份
子個人信道悟道的自覺。

在南宋金元時期，特定教派中人將戰爭窮變的時代困境看作猶如
末世一般，誕生了飛鸞出世的經典。如《玉皇本行集經》，據筆者考證
即在南宋寧宗嘉定十年（1217）與十一年（1218）之間，其時內有天災
地變的地震水旱災難，外有金兵侵略的「蜀罹敵難」等危急窮迫情狀之
下出世。依其敘述，這就是負有「救末劫」使命的七曲梓潼帝君受命降
筆行世的時機，其飛鸞大書的《玉皇本行集經》正具有救劫與安鎮的經
德力量，以及勸誘世人積德行善、持經課誦感應的善書功能。7而對
於此一重要經典出世後的校正詮釋，明代中期以前大多只見梓潼文昌
帝君與張良藉由扶鸞降誥躬行其事，另一飛鸞大神孚佑帝君卻未見參
與其中，直到明萬曆年間周玄貞編註的《高上玉皇本行集經註解》才有
所轉變。因此本文運用十個明清《玉皇本行集經》版本，8 以呂祖降誥

7 請參拙著：《新天帝之命：玉皇、梓潼與飛鸞》，第五章〈《玉皇本行集經》出世的
背景與因緣〉。

8 本文所運用的《玉皇本行集經》版本共十個：第一類文本是收錄於清《道藏輯要》
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為切入點，探討其飛鸞降誥的出世方式、不同形式與內容意涵。以考
察此部於南宋中由梓潼帝君飛鸞出世以救劫度人的重要經典，進入明
清時期之後，運用呂祖與臨壇神真降誥詮釋的變化，以及所反映的相
關歷史文化背景。

二、呂祖經前降序及其思想內涵

歸納本文所運用的十個版本，呂祖降誥的形式有三種：一是降序於經
前，二是參與註解闡釋經文，三是前兩者兼具。其中屬於第三項者，
目前只有見到標為文昌帝君、孚佑帝君合註的《高上玉皇本行集經》。
本節先討論經前降序版本的相關背景與體系後，再進一步探究其序文
中的思想內涵。

（a）經前降序版本析論

1.	純陽警化孚佑帝君〈皇經註緒前序〉
以目前筆者所見到的呂祖降誥《玉皇經》版本，最早載刻於明萬曆年間
周玄貞（1555–1627）編註的《高上玉皇本行集經註解》，標為「純陽警
化孚佑帝君臣呂嵓〈皇經註緒前序〉」，而此序也被《玉經箋註合參》卷
十收錄。詳細對勘此一重刊本《道藏輯要》的淵源底本，乃是《續道藏》
十卷本無疑，因為此本仍保留的周玄貞〈皇經集註刊傳疏文〉言：「	三
卷之真文，用集序次；敷五品之祕論，以列篇名。卷編為十，幅計

 箕集本及其來源參校本共五種：（一）明周玄貞編註的《高上玉皇本行集經註解》，
及其來源（二）明萬曆《續道藏》本，（三）標為文昌帝君、孚佑帝君合註的《高上玉
皇本行集經》，及其來源（四）雍正十三年（1735）黃正元舊刻、光緒十九年（1893）
重鐫的《高上玉皇本行集經直解》，（五）由23位降鸞神佛闡義箋釋的《太上洞玄靈
寶紫微金格高上玉皇本行集經闡微》。第二類是後出的另外五個版本：（六）清中
期周明真纂集《玉經箋註合參》四十四卷本（收入於王卡、汪桂平主編：《三洞拾
遺》，第二冊，《中國宗教歷史文獻集成》32[合肥：黃山書社，2005]。），（七）
光緒23年（1897）《高上玉皇本行集經合註》（孚佑帝君序與經註同《道藏輯要》箕
集合註本，扉頁圖：前玉皇、左文昌帝君、右孚佑帝君），（八）民國十二年癸亥
（1923）中秋長沙聚仙文社重校刊《高上玉皇本行真經》，（九）先天道惟心佛堂己
未（1979）仲夏重刊的《高上玉皇本行集經》，與（十）九龍萬德至善堂天運丙寅年
（1986）重刊的《玉皇本行集經》等。
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六百，總列一百八章，大畧十餘萬言。」此即為《續道藏》本的內容與
格式，但其不是完全抄錄，而是經過再調整，以致兩者有部分的差
異。而此序應透過扶鸞的方式書出，所以與前序部份諸仙真降誥的序
一樣，在玉皇大帝之前皆稱臣，因此周玄貞的〈上卷分章攷義〉亦指
出：「元始此訓，諸仙佛不能言也。漢魏伯陽、唐呂純陽、元丘長
春、明羅念菴，議之甚詳。」即暗示透過扶鸞降誥方式而對經文「議之
甚詳」。

周玄貞正史無載，據周郢所提供的最新史料，清初李雨霑《重修
五峰山碑記》與《肥城縣丘氏族譜》錄有明陝西布政使、長清進士李徽
猷撰《重興五峰山雲清周法主墓表》，其載：周玄貞，號雲清，又號淡
然子。原姓邱氏，譜名建中，肥城縣西衡魚（明代肥城縣屬濟南府，
今石橫鎮衡魚村）人。從師周姓，遍歷名勝，多得異人傳。明萬曆
二十七年（1599），神宗將《道藏》頒賜天下名山宮觀，並遣周玄貞齎
送一部於山東長清五峰山洞真觀，自此遂住持於此觀中；其經濟雖拮
据，尤修藏注書，分鎮名山等處。9 若將以上史料比對其他資料中所
提供的蛛絲馬跡，則是完全符合的。如此經前序最末一篇〈皇經集註
刊傳疏文〉，周自署為「大明講道經修玄箴嗣全真弟子山東小兆臣周玄
貞」；萬曆十三年（1585）羅洪先〈皇經集註初纂前序〉，提及「後遇山
東濟南隱客，周雲清氏，講玄經，修《道藏》」；另有「明萬曆十六年
（1588）夏京都奉道臣王靜粹叩書」的〈皇經集註謄錄序〉中，敘及其能
謄錄該經，並於卷首書序以自勉，其因緣乃「從玄師周雲清修《道
藏》，供書務，觀《皇經註》」；以及明末道士白雲霽所編輯的《道藏目
錄詳註》鍾字號三卷本《高上玉皇本行集經註》，其旁又標「五峰山全
真周玄真註」；山東泰山靈應宮內明神宗萬曆四十二年（1614）銅鐘銘
文的「領修金殿等工全真道士周玄貞，仝奉旨造」等等。10

9 周郢：〈陶山護國永寧宮與萬曆宮闈──兼述新發現周玄貞史料〉，《中國道教》，
2013年第2期，頁48–50。

10 范恩君：〈《碧霞元君護世弘濟妙經》考辨〉，《宗教學研究》，2006年第1期，頁
26–28。
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2.〈純陽祖師孚佑帝君序〉
文昌帝君、孚佑帝君合註的《高上玉皇本行集經》的淵源，經過筆者仔
細比對後，可以證明乃蔣予蒲（1755–1819）等人 11 依據雍正十三年黃
正元 12 《高上玉皇本行集經直解本》（後簡稱《直解本》）刻本再修訂補
充，而成為今日所見收入於《道藏輯要》箕集一的版本。《直解本》所
更動的姑蘇玄妙觀藏本三十八條經文，皆見於《道藏輯要》本之中，而
後者引證的四十三則誦經感應也都見於《直解本》。根據黃正元的自
述，其刊經因緣乃是其次子光錡於雍正甲寅（十二年，1734）七月病
勢危急，立願虔誦《本行集經》一百部，遂得上帝靈祐感驗而灾退身
安。其後發願重加註解，利用之前已流傳之《集註》本，並依據九天秘
書玉函正文來校正當時被認為善本的姑蘇玄妙觀藏本。他叩求原鸞壇
供奉的文昌帝君與祖師孚佑帝君而得到降筆允准，經二聖分日輪流飛
鸞校定，所校正者包含經文與註解兩部分。

呂祖降序於經前，在《道藏輯要》箕集一標名為「孚佑帝君曰」，
具顯於〈玉皇本行集經序〉首句，和收入於《道藏輯要》室集五《呂帝文
集》中的〈玉皇本行集經直解序〉，以及黃正元刊行的《直解本》中〈純
陽祖師孚佑帝君序〉。比較這三篇序文，《呂帝文集》所收序除有部份
文字經過再調整之外，它與今所見雍正十三年舊刻、光緒十九年
（1893）重鐫的版本基本上是屬於同一文本。但《道藏輯要》箕集所收

11 清中期時，有關以蔣予蒲為首的北京覺源壇的扶鸞活動及其所出經典，編纂《道
藏輯要》的相關研究，請參下列重要論文：森由利亞：〈道藏輯要と蔣予蒲の呂祖
扶乩信仰〉，《東方宗教》，第98號（2001），頁33–52；Monica Esposito, “The 
Discovery of Jiang Yuanting’s Daozangjiyao in Jiangnan: A Presentation of the 
Daoist Canon of the Qing Dynasty,” 收入麥谷邦夫編：《江南道教の研究》（京
都：人文科學研究所，2007），頁79–110；黎志添：〈清代四種《呂祖全書》與呂
祖扶乩道壇的關係〉，《中央研究院中國文哲研究集刊》，第42期（2013），頁
183–230。

12 根據《福建通志》卷四十二〈選舉 ·國朝武舉人〉載有：「羅源縣黃正元康熙戊子科
（四十七年，1708）」，《江南通志》卷一百十一〈職官志 ·武職〉記載：「總督江南
河道部院軍門右營黃正元福建人雍正八年任（1730）」、「葦蕩營黃正元，福建人
雍正十三年任（1735）」，《世宗憲皇帝硃批諭旨》卷一百七十五之三〈硃批嵇曾筠
奏摺〉（雍正十年〔1732〕正月二十一日）也提及：「右營遊擊黃正元」。對黃正元
與善書的關係的進一步研究，請參游子安：《善書與中國宗教》（臺北：博揚文
化，2012），第二章〈修省者的畫像：善書筆下的黃正元與劉山英〉一文。
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錄的降序則明顯可看出改動的痕跡，如將原先《直解本》與《呂帝文集》
序文中的「殊非黃子正元付梓之心，亦非予傳注之心也。刻成問世，
謂為癡人說夢，予所不辭；謂為隔靴搔癢，予亦所不辭」一語改為「殊
非覺源諸子付梓之心，亦非予傳註之心也。刻成行世，願清淨身心，
虔誠諷誦，仰叨上帝鑒觀，福有攸歸矣」。

此一合註本〈純陽祖師孚佑帝君序〉的內容被後續的刻本所沿用，
如清中期周明真纂集《玉經箋註合參》卷十一與光緒二十三年《高上玉
皇本行集經合註》等等。至於採用《直解本》作為祖本的原因，可能有
以下兩點：一是，兩個鸞壇皆奉祀孚佑帝君為「祖師」，文昌帝君亦是
其壇中降臨的重要仙真；可能由於彼此關係密切或基於「認同」情感，
蔣予蒲等人在蒐集相關版本資料時，奉祀共同祖師的鸞壇所飛鸞校正
的經典必然受到特別的重視。二是，黃正元《直解本》，經過文昌帝君
與孚佑帝君重新詳細校訂與註解，並強調經文是依據九天秘書玉函正
文來校正當時被認為善本的姑蘇玄妙觀藏本；又引證有四十三則誦經
感應，應是蔣予蒲當時所流行與方便使用之重要註解版本，所以蔣予
蒲在此基礎之上再進行修訂，以顯示自己鸞壇的殊勝處與權威性。

3.	〈文昌、呂祖合降序〉與〈玉清主宰行化渡世純陽帝君降序〉
文昌、呂祖合降序的版本，可見於民國十二年癸亥中秋長沙聚仙文社
重校刊本、先天道惟心佛堂己未仲夏重刊本、九龍萬德至善堂天運丙
寅年重刊本，以及青城山《玉皇本行集經儀制本》。13 九龍萬德至善堂
〈玉皇本行集經跋〉14 特別指出「此經原係木板，存於湖南桂陽縣馬
山」，可見此合註本來源應與湖南鸞壇有關。此外，先天道惟心佛堂

13 其首卷首頁載：《玉皇本行集經》重訂原序、天樞上相臣張良序、奏陳表文臣張良
序、文昌元皇帝君後序、文昌元皇帝君跋、天猷副元帥啟讚序、鄧天君註解序
讚、文昌元皇帝君前序、孚佑帝君註緒前序、邱真人再緒前序，諸序均載入《玉
經箋註合參》經書內。

14 題署：「午會十二運七世第二十年中華民國癸未（1943）臘月十二日好了道人蔡飛
跋於香港之九龍城畔。」此「好了道人蔡」，即蔡飛，蔡超雲。關於蔡飛（1892–?）
的重要生平紀事，可參王琛發：〈應道門而興起，因道門而式微—西馬先天大
道諸派系對金母信仰的分歧〉，發表於國立臺中技術學院應用中文系、苗栗後龍
無極聖宮主辦的「海峽兩岸東王公西王母信仰學術研討會」（臺灣，2008年10月3
日）。
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己未仲夏重刊本，於〈金闕至尊玉皇上帝降序〉前另增〈《玉皇本行集
經》重刊玉清主宰行化渡世純陽帝君降序〉。

（b）呂祖四篇降序的思想內涵
本文所運用的明清《玉皇經》版本中，呂祖降誥在序文出現者共有四
篇：包含三篇獨立降序及一篇與文昌帝君合降的序，皆按編纂體例安
排於全經之前；而此四篇序文的主要意旨闡述了下列兩個面向的思想
內涵。

一是玉皇神格尊貴無倫，修證功德無量。如〈皇經註緒前序〉言：
「帝修德無量，功成不毁，位至尊，名最勝，統萬天，包三教，御
三千大千，歷劫自如。儒家稱為上帝，佛家號曰燃燈，道號玄主，尊
貴無倫。」此處強調玉皇神格「統萬天、包三教」，含有三教融合而為
一的至尊思想，故玉皇化現在儒家稱為上帝，在佛教則是為釋迦牟尼
佛授記之師的燃燈佛，曾在過去世為釋迦牟尼授記，預言他未來將成
佛。而〈純陽祖師孚佑帝君序〉言：「以在天之玉皇，譬在人之玉皇。
心之有主者，即為帝座；身之從令者，便是諸真。此文中之意，高且
遠者也。天尊憑几而錫命，清眾侍側而請業。放十七大光明，聖凡解
脫；成三十種功德，人鬼超昇。」〈文昌、呂祖合降序〉言：「千經萬
典，必有其根。眾聖萬靈，豈無所主？根何在？玉經是也。主何人？
玉帝是也。玉帝本三千億劫之修證，放一十七大之光明，證位萬天，
推尊三界。」皆一再以玉皇歷劫修證的功德，可放十七大光明，可使
聖凡解脫，成三十種功德，能讓人鬼超昇，來強調玉帝為道為主為根
的功德無量。

二是經德不可思議，賴校註刊行而救劫度人。如〈皇經註緒前序〉
言：「覩是經，則知帝妙行，可破千古之疑，萬種之惑。」強調作為奉
道修行的至上寶經，此經可破疑惑。〈純陽祖師孚佑帝君序〉言：「經
以載道，有經而道始顯；註以闡道，有註而經始明。道固賴有經也，
而經尤賴有註。欲道顯而經明，舍註無由也。《玉皇本行集經》所言
者，盡人合天之功，成己成物之理，其意深，其旨遠。苟非有註以表
章之，則後學之人，何所緣而入聖真之路乎？」闡述藉由經文與註解
的結合，可更深入梳理詮釋經文的內涵，幫助後學之人進入聖真之



明清《玉皇本行集經》中呂祖降誥研究 209

路。〈文昌、呂祖合降序〉言：「言言是玉律金科，字字秘圖書河洛。
三教聖真，從此經修證，十方大帝，惟此經皈依。天地古今，賴此經
運化。星辰日月，得此經發光。山海江河，仗此經流蕩。休矣美矣，
巍乎煥乎！信所謂皇道蕩蕩，正法興隆，傳於下土，安民鎮國，旋乾
轉坤者也。無何歷經刊刻，訛者實多，間附諱文，錯者不少，若不較
（校）正，真經失傳。」不僅說明經德的不可思議，可作為安鎮宇宙秩
序的樞紐，更特別注意到善本真經的正確流傳。〈玉清主宰行化渡世
純陽帝君降序〉：「今玉律金文，承天運再起，為主宰之基，幸蒙不
棄，再出此文，自成一番景象。有覺恆河沙數，歷劫不朽，得證玄風
之範，自能歸航有路，登級有呈。」說明純陽帝君降誥鼓勵修行者以
此經作為模範，進行修行及其功效。

三、《玉皇經闡微》中呂祖降誥的義理思想

前文提及屬於呂祖兼有降序與做經文註解者，目前只見到標為文昌帝
君、孚佑帝君合註的《高上玉皇本行集經》；但因為是合註而無法專歸
屬於呂祖，且其只對經文語詞作基本意涵的疏解，在思想義理方面並
未有更深入的發揮與闡發，所以本文不進行討論。而《道藏輯要》箕集
八《太上洞玄靈寶紫微金格高上玉皇本行集經闡微》（後文簡稱《玉皇
經闡微》）是目前所見唯一單獨標示有呂祖註解闡釋的版本。其經文即
依三卷五品的《正統道藏》「張良本」，且在其分章基礎下，加以調整
與新增後，合為五十二章；而這種將原三卷五品經文分為五十二章的
體例形式，在後來的其他版本也見傳承，如《玉經箋註合參》、民國
十二年癸亥中秋長沙聚仙文社重校刊本、先天道惟心佛堂己未仲夏重
刊本、九龍萬德至善堂天運丙寅年重刊本，以及青城山《玉皇本行集
經儀制本》等等。

此版本中除萬天至尊金闕玉皇上帝於乙丑（嘉慶十年，1805）
十二月二十日戌時親自諭言勅命的〈前序〉外，參與經義解釋闡微的降
鸞仙佛共有23位之多。降鸞仙聖中明顯屬於佛教者，共有彌勒天
尊、文殊天尊、觀音世尊、藥師瑠璃光王世尊、達摩祖師與阿難尊者
等六位；其餘17位應皆屬道教。這本《玉皇經闡微》中降鸞神佛闡義
箋釋的句式體例，乃於每一章經文後先由天師張真人解釋章義，再由
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其他六位仙佛針對經文與張天師章解作箋釋。就這六位仙佛出現的順
序與名稱而言，前三位有所變化，而後三位則保持一致，依次為：
（4）文昌帝君、（5）孚佑帝君、（6）斗母天尊。至於作為經典「闡微」的
仙佛降鸞詩文形式體例表現，可分為形式較固定的第一章到第五十
章，以及形式特別的第五十一章與第五十二章兩大類。整體而言，
四六句型注重對偶、押韻與用典，七言絕句與七言律詩大多遵守原有
詩句格律、用韻與對仗要求。透過諸多仙佛飛鸞降文進一步的闡釋探
微後，《玉皇經闡微》的思想內涵不僅得到深化，還特別表現了對奉道
者「教化」的意義，即所謂「況有箋釋，開導分明」（81b，北極玄天上
帝降語）的目的。而其經文詮釋闡微中，除表現道教傳統共同的教理
教義之外，還具顯了闡釋者大量閱讀過全真派經典，還可能吸收了部
分秘密宗教的思想內涵，很值得進一步分析與探究。

（a）本根靈光，與帝同體
《玉皇經闡微》不僅繼承了《老子》四十二章的思想：「道生一， 一生
二， 三生萬物。萬物負陰而抱陽，沖氣以為和。」萬物皆由道而生
成，萬物皆負陰而抱陽，乃具有生命的原動性與協調性，起源方面的
和諧與平等。而且它還強調人的天性本根靈光俱從元始天尊道炁分
化，故與玉帝同體同神，這才是人珍貴的「本來面目」。孚佑帝君即
曰：「此身即是帝分身，帝身還從玉淸神。上蟠下際皆吾道，食德飮

和盡聖人。聽法慇懃還建節，淸齋專一試捫心。九千萬人皆元始，童
是真陽女是陰。」（6b）又曰：「本是家親當外人，可憐墮落幾千春。
自非上帝光明現，安得人間雨露新。老幼不分皆化度，天人同體盡歸
仁。欣國太平緣有道，天下分明在爾身。」（16b）呂祖此處所降詩句
中的「此身」、「爾身」應解為第三人稱的對象，皆訓示世間人的用語，
強調天人同體，本是一家親，皆是元始祖炁所化的真陽真陰男女，都
有修煉的良知良能與本根靈光天性。

此一思想在其他仙真的經義闡微中也一再呈現，如麻祖元君曰：
「誰為玉女與靈童？自己家珍莫看空。」（6a）天師張真人曰：「十方之
眾，皆自元始一炁分形，本與玉皇尊帝同具玅體。」（9a）「須當信及
自己一點靈光，原與玉皇尊帝天懷不隔，心香朝謁，朝乾夕惕，欲淨
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理純之時，自然透此景象。」（13b）觀音世尊曰：「寄語學人須鄭重，
本根原與帝同神。」（10a）文昌帝君曰：「天開地闢盡生人，形體雖分
不異神。神與皇天非濶絶，光分上帝自懽忻。」（16b）正陽帝君曰：
「人人各有一天君，靈異俱從上帝分。」（20a）在在強調學人必須自重
看清，自己就是玉女與靈童，擁有來自與元始、玉皇同體的神妙天
性，只要朝乾夕惕地修煉，慾淨理純之時，就能復還本來之面目而與
道合真。如正陽帝君所曰：「七返九還，不過復本來之面目；千經萬
典，莫非是入聖之玄功。」（117a）

前引仙真降誥所論「本來面目」的觀念，元成宗元貞年間（1295–

1297）神峯逍遙子牛道淳《文始真經註》卷四第十四章註「不生不死而
人橫計曰生死」一句，直解其義言：「本來面目，真空之性。」元版《佛
說楊氏鬼鏽紅羅化仙哥寶卷》也可見：「無生老母，自從失散，不得見
面，時時盼大地男女，早早歸家。怕的是三災臨至，墜落靈光，
八十一劫永不見娘生面。」15 此寶卷所言「墜落靈光」，指的是無生老
母創始祖炁的「一點靈光」染塵墮落，亦是明清寶卷中常強調的沈淪於
塵世的芸芸眾生所迷失的「天真之性」。

（b）性命雙修，真功圓滿
考察《玉皇經闡微》透過仙聖飛鸞詮解在修煉上所呈現的意涵，正是繼
承與發揮道教寶經積德的傳統，具顯了全真丹道修煉性命雙修的主要
思想，清楚地點出了應行的修煉途徑；期望經由真參實證的實踐過
程，讓自我的身心能夠獲致清淨諧調一致，進而經由度己而能度人，
以求達到與道合一、歷劫長存的真功圓滿境界。如孚佑帝君所曰：
「真功圓滿真言力，道玅機關道祖裁。總為蒸民維劫運，天門進叩為
君開。」（51a）

1.	誦經能度人濟世
《玉皇本行集經》的經德主要在於「安鎮與濟度」，即護持與轉誦此經可
得保國寧家，濟生度死的感驗功德。特別是持誦經者在身心高度和諧

15 莊吉發：《真空家鄉： 清代民間秘密宗教史研究》（臺北： 文史哲出版社，
2002），頁542。
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或危難的狀態下，由個人或集體反覆發出那些源於內心的聲波，由內
而及於外，由下而傳於上，讓它超越此界的時空之維而「傳譯」向另一
他界的時空，將訊息傳送回到原本說經與記錄的神尊之前。「轉經」中
超越此界的誦唸聲波是天之隱韻，讓神尊重新感應到當時「救劫」之
念。凡在歷劫中虔誠的奉道行道者，即有機會經檢選而得救；而那些
需要救度者在聽經聞懺之後，若能覺悟、懺悔後皈依，也有緣得到度
脫。這自是最簡易方便的法門，具顯《玉皇本行經》作為善書普傳濟度
和救劫開化的目的與思想內涵。所以孚佑帝君曰：「讀得尊經做得
仙，仙家景象倍生妍。」（14b）又曰：「萬典千經為救人，尊經一部更
為神。奈何退悔淸明意，遂使幽牢纏害身。解脫雖然難藉口，轉移還
要自修因。從茲穩坐靈山塔，消盡𡨚魔拜帝真。」（139a）天師張真人
更曰：「乃知所謂經者，即道也，即靈丹也。」（110b）

呂祖所說的「靈山塔」即尊經奉道、淨心修持的工夫，如元末明初
松溪道人無垢子何道全（1319–1399）述、門人賈道玄編集《隨機應化
錄》卷上引古說所云：「佛在靈山莫遠求，靈山即在汝心頭。人人有箇
靈山塔，好向靈山塔下修。」文昌帝君也闡述了《玉皇經》即修行的妙
藥（18b），天師張真人更強調「夫經以演道，道在經求，道以救人，
人惟求經。」所以奉道修煉者，需藉由「讀經以明道，持經以修道。」
（83b）玄天上帝也曰：「誦是經者，各求本根，必來接引，朝覲天
門。」（114a）而持經讀經最要一點真誠，方能以「帝心為己心」、「發
皇上帝之功德」，如正陽帝君言：「一點真誠動十方，解到天機皆爛
熳。」（86a）孚佑帝君曰：「莫言凡體無緣分，一念精誠帝座通。」
（157b）意即強調以方寸 16 真心與靈根天性下手：「方寸靈臺通帝座，
當前迴首即瑤京。證到瓊宮無上位，御前猶自表真情。」（27b）「皆從
天性作根基。」（93a）如此才到天師張真人所說的「功德圓滿」：「是經
原是發皇上帝之功德，上帝之功德本是圓滿，處處通達，無一空隙。

16 孚佑帝君曰：「從今方寸匯真源。」（107b）「十方久已共蒼虛，今曰何因返帝廬。
總爲色塵傷墮落，當從光照覓安居。金童玉女皆和協，威鳳祥麟入畫圖。那怕雲
程隔萬里，瓊輿來往似通途。」（10b）宋末元初牧常晁撰、門人一山黃本仁編《玄
宗直指萬法同歸》卷五，解「無鞅數衆俱入寳珠之中」句，有詩云：「收拾乾坤入
畫圖，東西南北總無餘。行人休覓長安路，方寸中間即帝都。」
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彼持受此經者，是真能以帝心為己心，備上帝之功德以為自己之功
德，自然同一圓滿。」（159a）

2.	性命雙修為大道
性命雙修是道教在丹道修煉的真實體證過程，強調凡體的身心、精氣
神經由不斷精進的修煉，乃能去蕪存精、除濁化清，使身心達於冥合
為一，煉神還虛之境界，其終極目標就是「與道合真」，解脫凡質而純
化為仙質昇登仙鄉。17 如孚佑帝君與正陽帝君所說：「如此方能天意
合，功圓行滿不沾塵。」（96b）「功圓行滿同成道，個個堪擕到上臺。」
（114a）因此老天師張真人強調「金丹即是大道」，雙修方能還元歸真
的功訣：「金丹即道，本性周圓。真功真候，本命如天。性命雙修，
道玅無邊。」（116a）

在《玉皇經闡微》呂祖降誥箋釋經義中，不僅有諄諄善誘的實修鼓
勵，丹道修煉的相關詞彙也一再出現，如：「良緣會合傳丹訣，一氣
淸明返太和。」（22b）「天機一轉歸鑪鼎，正道當興顯洞陽」（128b）一
語說明鑪鼎精氣神的修煉與獲得丹訣的重要。「虛言寂待庚方月，妄
想高乘閬苑風」（47b）則點出修煉過程中「庚方月現」的添汞抽鉛的關
鍵時機，這也反映在正陽帝君所說的「初則取坎塡離，全由於留精保
氣。繼則法天象地，當賴乎添汞抽鉛。看月出庚方，即是陽生之候，
喜日昇東海，運諸黃道之間，戊己真精與丙丁同歸皇極」（120b）。而
此丹道術語，在元陳致虛（1290–?）撰《上陽子金丹大要》卷一有更仔
細的解說：「遂作金丹大要，直述無文，便於觀覽。所謂要者，在於
庚方月現，子時癸生，取先天地真一之氣，是氣即黑鉛也。當此之
時，藥物真正，水源至清。然月之現存乎口訣，時之子也，亦要心
傳。」（1.8a）

另呂祖降誥也闡述了金丹大道修煉有成的境界，如：「但使三田
芝結秀，自然七寶路生烟」（14b）；「法筵得會憑天力，寶鼎生春結紫
金」（29b）；「説到真修人不信，乾坤鼎內有黃金」（38b）；「玅號重重

17 有關丹道性命雙修的研究，請參李豐楙：〈順與逆：丹道修煉與現代生活〉，收入
於郭武主編：《道教教義與現代社會國際學術研討會論文集》（上海：上海古籍出
版社，2003），頁362–385。
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非譬喻，熏修自可結黃金」（44b）。此「三田芝結秀」、「寶鼎生春結紫
金」與「乾坤鼎內有黃金」，都是借用外丹名詞或器物，來指涉內丹實
修的真實體驗境界，以及最後終極真實、與道合一的實現。此也呼應
了三十代天師張虛靖（1092–1127）的箋釋降誥：「龍虎山中別有春，
丹房丹竈日相親。鍊成至寶同雲篆，冶就黃金獻玉宸。」（55b）鼓勵
實修身心至寶，成就黃金，便能上昇仙界、朝獻玉宸。這種實修經驗
景象，王處一（1142–1217）《雲光集》卷四〈行香子 ·贈濱州小胡〉正
是以「結紫金丹」作描述：「碧蓮自綻，瓊萼芬芳，結紫金丹，清真
果，滿穹蒼。」（4.22a）宋末元初道士李道純《中和集》卷五〈詠葫蘆〉，
更完整詳實地描繪其體驗過程：「靈苗種子産先天，蒂固根深理自
然。逐日壅培坤位土，依時澆灌坎中泉。花開白玉光而瑩，子結黃金
圓且堅。成就頂門開一竅，箇中别是一坤乾。」（5.7a）

（c）開劫度人，收緣還鄉

1.	開劫度人
道教經典的出世思想表現了天地崩壞、宇宙末劫的「世變」集體憂慮，
以及在對神聖權威建立與解釋的認知下，18 具顯其所擁有不可思議的
「開劫度人」經德功能。《玉皇經闡微》中呂祖與相關神佛的降誥箋釋經
義不僅繼承了此一傳統的道教「救劫論」思想，我們更可從中解讀出其
可能受到民間善書寶卷的影響，而有進一步的擴展發揮。19 如孚佑帝
君所說：「儒家有道在綱常，佛示真空奧旨藏。惟有玄門真性命，劫
前劫後放毫光」（166a）；「老幼不分皆化度，天人同體盡歸仁」（16b）；
「劫後劫前如一劫，至今猶錫度人舟」（35b）；「孚佑帝君慈願多，説經

18 李豐楙：〈經脈與人脈：道教在教義與實踐中的宗教威信〉，《臺灣宗教研究》，第
4卷第2期（2005），頁11–55。

19 前引Vincent Goossaert, “Modern Daoist Eschatology: Spirit-Writing and Elite 
Soteriology in Late Imperial China” 一文在討論了與文昌、呂祖和其他信仰有關
的幾個清代乩壇和文獻的「救劫論」之後，認為它們不僅顯示出與宋代道經中救劫
論之間的緊密聯繫，這種聯繫延續到了清代，甚至變得更為強化。高萬桑更進一
步指出這種「救劫論」的論述應該被視為是早期和近代（如白蓮等教）的末日救世
主之說的轉變，或是一種「反話語」，它維持了末劫的觀念，卻常規化了救世主，
由此把救劫與皇帝的天命這兩種論述分別開來。
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救度又如何」（86a）；「喜見天人皆普度，天京朝帝詠瓊章」（128b）；
「普萬方兮化萬身，尊經皆為度斯人」（162b）等語，都一再強調《玉皇
經》不可思議的經德力量猶如度人舟航，只要信道者尊經修行、積功
累德，就能在劫運來時成為被選中得到普度的種民，而昇天朝見帝
尊。

這種「末劫」的思想，孚佑帝君特別指出與神秘的干支紀年有關：
「天開子兮地闢丑，人生寅兮今到午。未字將完最可憐，酉兮戍兮難
鼓舞。」（166a）斗母天尊也論及「九九數合」（6b）。此「九九數合」，
即「八十一劫」的說法，其可以在南北朝道經《太上老君開天經》找到
來源：「老君下降為師，教示太素，以法天下八十一劫，至于百成，
亦八十一萬年。太素者，萬物之素，故曰太素。」（3a）另民間秘密宗
教也常藉為宣說劫變週期，如元版《佛說楊氏鬼鏽紅羅化仙哥寶卷》：
「無生老母，自從失散，不得見面，時時盼大地男女，早早歸家。怕
的是三災臨至，墜落靈光，八十一劫永不見娘生面。」20 有關特定厄
歲災異的統計，南宋柴望（1212–1280）所著《丙丁龜鑑》一書即指出
在甲子六十年中，凡逢丙午、丁未的年分，天下都有變故，非或生於
內，即夷狄外侮為患。其〈序〉曰：「然數生於理，理有是非得失，則
數有吉凶禍福。自昔災異之變，未有不兆於人為者，帝王盛時格心有
道，則災異踈；帝王以後格心無術，則災異密，丙丁（筆者按： 丙午
年、丁未年）之厄皆厄也。」21 元末以來，中國民間秘密宗教各教派亦
多宣傳干支劫運思想，認為從天干地支的變化，可以推算人世的吉凶
禍福。且強調天上換盤，人間換盤，亦當末劫。如莊吉發前引書第七
章〈民間秘密宗教的寶卷及其教義〉第二節〈彌勒信仰與劫變思想的盛
行〉所引述：「據清茶門教犯樊萬興供稱：過去者是燃燈佛，管上元子
丑寅卯四個時辰，度道人道姑，是三葉金蓮，為蒼天；現在釋迦佛，
管中元辰巳午未四個時辰，度僧人尼僧，是五葉金蓮，為青天；未來
者是彌勒佛，管下元申酉戌亥四個時辰，度在家貧男貧女，是九葉金
蓮，為黃天。」22

20 莊吉發：《真空家鄉：清代民間秘密宗教史研究》，頁542。
21 南宋 ·柴望：《秋堂集》卷二，《景印文淵閣四庫全書》（臺北：臺灣商務印書館，

1986），第1187冊，頁486–487。
22 莊吉發：《真空家鄉：清代民間秘密宗教史研究》，頁417。
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根據上述「三天三元」的說法，「天開子兮地闢丑」可指過去者燃
燈佛的「上元」，「人生寅兮今到午」可為現在釋迦佛的「中元」，而因
「中元」的末劫「未」時之劫即將到來，不入道信道行道者就無法得救
而走向滅亡，所以說「未字將完最可憐」。一般人對未來世大多存疑或
認為荒誕，要相信經過下一個宇宙時空歷劫的成敗往返過程後，會有
一個永恆的樂園存在，恐怕並不容易，所以說「酉兮戍兮難鼓舞」。但
神佛憫憐世人不明自己本來面目的本根靈光而墮落紅塵，願意「駕無
象之慈航，拯眾生出離慾海」（98b，天師張真人降誥），如彌勒世尊
降曰：「佛願周圓，不遺一人，個個成仙。道身無量，佛法無邊，十
方度盡，皆示真傳。」（22a）故箋註中再藉由觀音世尊降誥強調：「這
般大緣非容易，彌勒尊佛到此來。只為釋迦即玉帝，遂令真佛下雲
階。龍華勝會他為主，解脫法門今又開。」（22a–b）道出彌勒尊佛是
未來龍華勝會的主神。

這種以「八十一劫」與「龍華勝會」彌勒佛為主的說法，蘊含著南
北朝以來〈龍華誓願文〉、〈彌勒三會記〉、〈龍華會記〉等等經典之中，
將世界分成三個時期的「龍華三會」的思想。此一詞彙也被全真祖師吸
納運用，如王重陽（1113–1170）《重陽全真集》卷五〈減字木蘭花又自
詠〉：「七年風害，悟徹心經無罣礙。信任西東，南北休分上下同。龍
華三會，默識逍遙觀自在。要見真空，元始虛无是祖宗。」（5.3b）馬
丹陽（1123–1183）《洞玄金玉集》卷九〈蓬萊閣 ·贈吳菴師〉下片：「如
麻觀者難籌測，良緣共結功無溺。功無溺，龍華三會，熙熙消息。」
（9.11a）而這兩部經典亦見錄於《道藏輯要》中。善書寶卷中也常出現
該詞，如明刊本《皇極金丹九蓮還鄉寶卷》卷上：「末後一著龍華會，
諸佛諸祖見當來」；「未來世界彌陀掌，八十一劫證無為」。23 因此莊
吉發明確指出：「在民間秘密宗教的寶卷中，對龍華三會的內容作了
補充及發揮，成為各教派思想信仰的主要理論基礎。」24

23 王見川、 林萬傳主編：《明清民間宗教經卷文獻》（臺北： 新文豐出版社，
1999），第四冊，頁876、877。

24 白蓮教及其他民間秘密宗教，普遍接受龍華三會的思想，認為宇宙從開始到最
後，必須經歷三個時期，即：龍華初會、龍華二會和龍華三會。初會的燃燈佛代
表過去，二會的釋迦佛代表現在，三會的彌勒佛代表未來。見莊吉發：《真空家
鄉：清代民間秘密宗教史研究》，頁412。



明清《玉皇本行集經》中呂祖降誥研究 217

2.	收緣還鄉
《玉皇經闡微》呂祖與相關神佛降誥箋釋經義中，也一再闡述「收緣還
鄉」的思想內涵。如正陽帝君曰：「瓊真法號無窮，須憑真功為據。休
稱相協，實徵本性，惟均浩大經功，收緣結果。」（148a）指出實徵本
性，尊經修行，真功為據而成神證聖，就是收緣結果。且此經最後的
一章即為〈收緣結經章第五十二〉，天師張真人箋釋歸納指出：「何况	
法度人，亦不過望其收緣而結果」（163b）；「到得帝庭是收緣，結得金
丹果自圓」（164b）。 斗母天尊也頌曰：「收緣結果， 稽首天庭。」
（166b）強調此收緣之返歸帝庭，張真人更強調：「諸大天宮，不過返
自己家園。」（17b）意即孚佑帝君所說的「吾家處處播皇風，大範巍巍
此是宗」（121b）與「何能真實我家門」（107a–b）中「家」的核心指涉，
所以說收緣即是還鄉。四十三代天師張宇初（1359–1410）編次的《三十
代天師虛靖真君語錄》卷一〈開壇法語〉：「念既絶於三尸，性豈著於五
慾？瑶臺閬苑為自己之家鄉，愛海恩山是他人之活計。」（1.3b）
「諸大天宮，不過返自己家園」這樣的終極真實觀念，在金元以來

的道經中經常見到，乃是全真丹道修煉者的實修次第經驗景象的體
現，不僅在平時的詩詞中隱喻點出，如重陽子王嚞撰《重陽教化集》卷
二〈丹陽次韻〉：「蓬瀛方丈是家鄉，卧月醉雲堂。」（2.5a）金朝漠然子
劉通微（1167–1196）撰《太上老君說常清靜經頌註》：「迷路失家鄉，
都緣昩已光。」（3b）金朝全真派道士于道顯（1168–1232）所撰的《離
峯老人集》卷下〈小楊姑告〉七言絕句：「道人無礙鐵心腸，躍出三山
混渺茫。遙指白雲深處去，蓬萊元是舊家鄉。」（2.10a）另有元宋德方
（1183–1247）知世緣將盡，十月十有一日，沐浴具衣冠，集道眾於待
鶴亭，援筆賦詩所留下的臨終偈語，云：「喝散迷雲，驅回宿霧，萬
法無私，千峰獨步。明月清風快意哉，一聲長嘯還家去。」其怡然而
逝的「還家」，飛昇天界，也正是性命雙修有成的終極理想實現。25

《玉皇經闡微》中作為核心思想之一的「收緣還鄉」，除繼承全真經
典上的終極真實的還鄉思想之外，在《道藏輯要》柳集、題為下元道士
王守上閱的《三寶萬靈法	》戌上與戌下都有收錄的〈三仙誥〉中即言：

25 元 ·商挺撰：〈玄都至道崇文明化真人道行之碑〉，收入於陳垣編纂、陳智超、曾
慶瑛校補：《道家金石錄》（北京：文物出版社，1988），頁613。
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「羣修統領，東華立極於丹門；後學宗依，老祖收緣於末刧。」（1a）此
〈三仙誥〉的「三仙」為瑤池聖母、東華大道帝君與呂祖純陽演正真人。
誥中的「老祖」若指呂祖，則他可能類似明清民間宗教信仰中的「無生
老母」，具備於末劫時收緣修真者還回仙鄉的職能。

莊吉發前引書總結：「明清民間秘密宗教的教義，大致可以概括
為兩個基點：一個是無生老母信仰；一個是劫變觀與收元觀。」26 其
書還介紹了「收元教」（頁381）和「收源教」（頁382），在討論收元教
的相關寶卷時，即指出：「《青陽經》是青陽教的主要寶卷，是禮拜太
陽時所念誦的經文，每月朔望焚香念誦《青陽經》內『奉母親命祖萬
篇，安天立地總收元，替父完結立後世，真金子女保團圓』。」27 另明
崇禎十三年（1640）《銷釋悟性還源寶卷》也載：「蓋聞還源者，乃是歸
根也。」28 明刊本《皇極金丹九蓮還鄉寶卷》卷上云：「仙佛星祖落凡
間，認景著迷不肯還。至今度你歸家去，返本還源赴靈山」；「收補元
人。……傳訣點，返本還源。金丹法，續三陽。開天閉地，透玄關。
顯聖體，同道家鄉」。29 馬西沙、韓秉方合著的《中國民間宗教史》更
清楚指出：「收元」一詞，亦作「收圓」、「收緣」；「元」即人，收元即收
人。有些民間教派亦將信徒稱做「緣人」、「有緣人」、「皇胎兒女」、
「元人」，把度化眾生稱作「找化緣人」，即尋找度化未有緣份之人。
「收元」成為明清部分民間教派的通用名詞，它包含著這樣一整套內
容：最高神靈無生老母分別派燃燈佛、釋迦佛、彌勒佛下到塵世間，
普行龍華三會，把所謂九十六億皇胎兒女度回彼岸，同登天堂，共享
天極之樂。30 以《龍華經》為例，全篇都貫穿著一個根本思想：沈淪於
塵世的芸芸眾生之所以迷失了「天真之性」，在於不懂人身修煉的「玄
機」，只有通過修煉內丹，恢復天真之性，才能赴龍華三會，「回歸家
鄉」。這個過程叫「復本還源」，或稱之為「收源」、「總收源」。31

26 莊吉發：《真空家鄉：清代民間秘密宗教史研究》，頁542。
27 同上註，頁404。
28 王見川、林萬傳主編：《明清民間宗教經卷文獻》，第四冊，頁256。
29 同上註，頁876、879。
30 馬西沙、韓秉方著：《中國民間宗教史》（北京：中國社會科學出版社，2004），
頁939。

31 同上註，頁655。
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四、結語

本文以呂祖孚佑帝君降誥為切入點，探討其在明清《玉皇本行集經》中
飛鸞降誥的不同形式、文化背景與內容意涵。歸納本文所運用的十個
版本，呂祖降誥的形式有三種：一是降序於經前，二是參與註解闡釋
經文，三是前兩者兼具。

其中四篇序文主要闡述了兩個面向的思想內涵：一是玉皇神格尊
貴無倫，修證功德無量；二是經德不可思議，賴校註刊行而救劫度
人。而呂祖參與註解闡釋經文所降的詩文，以《太上洞玄靈寶紫微金
格高上玉皇本行集經闡微》為代表，其義理思想具顯了三大內涵特質：

一是本根靈光，與帝同體：強調學人必須自重，看清自己就是玉
女與靈童，擁有來自與元始、玉皇同體的神妙天性，只要朝乾夕惕地
修煉，慾淨理純之時，就能復還本來迷失了的天真之性面目而與道合
真。

二是性命雙修，真功圓滿：除繼承與發揮道教寶經積德的傳統，
呈現其作為善書普傳濟度和救劫開化的功能目的外，更清楚地點出了
性命雙修是道教在丹道修煉的真實體證過程，強調凡體的身心、精氣
神經由不斷精進的修煉，乃能去蕪存精、除濁化清，使身心達於冥合
為一，煉神還虛之境界，以求達到「以道合一」、歷劫長存的真功圓滿
境界。

三是開劫度人，收緣還鄉：強調經典擁有不可思議的「開劫度人」
的經德；並指出實徵本性，尊經修行，真功為據而成神證聖，就是收
緣結果，返歸帝庭。而其還鄉意涵，乃象徵生命終極的回歸，回歸生
命之初、回歸永恆，乃是全真丹道修煉者的實修次第經驗景象的體
現，不僅在平時的詩詞中隱喻點出，也正是性命雙修有成的終極理想
實現。

明清《玉皇本行集經》呂祖降誥的思想意涵，不僅繼承了道教傳統
的核心思想，如開劫度人的經德、性命雙修的圓滿修持與三教同源的
會通等等；在《玉皇經闡微》中更具顯「本根靈光，與帝同體」、迷失
本來面目的說法，神秘的干支劫期、「八十一劫」的歷劫和以彌勒佛為
主的「龍華勝會」，以及表現在對「收緣還鄉」觀念的一再闡述。考察
目前所見《玉皇經闡微》流傳的兩個版本：一是清蔣予蒲編纂的《道藏
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輯要》箕集本，二是清中期周明真纂集的《玉經箋註合參》（基本上是
根據前者），都未標明其依據的祖本或實際的飛鸞真手。推論其思想
來源，應與該經典闡釋者大量閱讀全真派經典，以及吸收了部分明清
民間秘密宗教教義中的無生老母信仰、劫變觀與收元觀有著密切關
係。然而，在清廷持續大力取締民間秘密組織與相關寶卷經書的壓力
下，32 為甚麼類此的民間秘密宗教義理思想能被收入《道藏輯要》中？
這些相關的衍生問題很值得再追蹤分析與探究。

32 據莊吉發指出，道光年間，直省嚴厲取締各種教派，破獲頗多青蓮教的寶卷，其
中就有《玉皇心印》。見氏著：《真空家鄉：清代民間秘密宗教史研究》，頁408。
該《玉皇心印》有可能是《玉皇本行集經》與《心印經》的合印本。
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