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圓光禪寺「育僧水陸大法會」壇場增設因素探討1 
 

釋天宏 

政治大學宗教所一年級 
 

摘 要 
 

圓光寺於 2000 年開始舉辦「圓光育僧水陸大法會」，迄今亦有超過二十年

歷史。現今每年於 4 月清明節左右舉辦，筆者就讀於圓光佛學研究所時期，於

2017 年至 2019 年有幸蒙受推選進入內壇擔任香燈一職，因此開啟對於「水陸

法會」之好奇心。在圓光的水陸法會中，筆者注意到其在外壇的部分，除了傳統

儀軌中所訂定的梁皇壇與六小壇外，圓光另外增設了「大悲壇」與「地藏壇」，

因此相當好奇其中為何要另外設立此二壇其中的其中因由。為何圓光要特別增設

此「大悲壇」與「地藏壇」，其主要原因為為因應民眾的需求以及寺方的考量。

「大悲壇」則因為民眾有大悲水的需求而特別增設；「地藏壇」則因為圓光禪寺

設有「福慧塔」，結合清明節的需求而設置。然而深究背後的因素卻代表著台灣

獨有的庶民佛教文化，「大悲壇」的增設與台灣的「觀音信仰」與「大悲水文化」

息息相關「地藏壇」的增設與「地藏信仰」、「祖先崇拜」與「納骨塔文化」的

背景深深地結合。本文即是以台灣佛教在地文化的風靡與習慣視角，探究圓光水

陸法會中「大悲壇」與「地藏壇」的增設，其背後所代表的意義，更從中發現出

台灣佛教庶民文化的力量。 
 
【關鍵字】水陸法會、圓光禪寺、大悲壇、地藏壇、庶民佛教 
  

                                                
1 本文為學生於圓光佛學研究所畢業口考論文之篇章部分內容(已口考通過，尚未付梓成論文書)，

請參酌。 



一、前言 
(一)研究動機 

圓光寺於 2000 年開始舉辦「圓光育僧水陸大法會」，迄今亦有超過二十年歷

史。現今每年於 4 月清明節左右舉辦，筆者就讀於圓光佛學研究所時期，於 2017
年至 2019 年有幸蒙受推選進入內壇擔任香燈一職，因此開啟對於「水陸法會」

之好奇心。在圓光的水陸法會中，筆者注意到其在外壇的部分，除了傳統儀軌中

所訂定的梁皇壇與六小壇外，圓光另外增設了「大悲壇」與「地藏壇」，因此相

當好奇其中為何要另外設立此二壇其中的其中因由，以此為本文研究的初始動

機。 
為何圓光要特別增設此「大悲壇」與「地藏壇」，筆者因此特別想要探討其

設置理念、原因、動機與背景。另外，針對儀軌其中設計的內容、其中依據的經

典、所禮請的法師要素是否有其相關程度，並探究其中所代表的涵意。希望藉由

本文之探討能深入剖析圓光水陸法會中的「大悲壇」與「地藏壇」所帶給台灣水

陸史及漢傳水陸傳播史之一新分析觀點與角度。 
 (二)前人研究成果 
目前對於水陸的論文研究並不多，國內與大陸加起來大約不到 70 篇，而國

內僅不到 20 篇，期刊的部分則比較多，超過百篇。在論文方面，大陸研究者多

半著眼於梵唄音樂或是畫；國內則以法鼓山為主題的論文有 5 篇，儀軌 6 篇，亦

有畫及文物等相關於藝術性之研究。在文獻方面，本文之主要架構參考於法鼓山

黃敬涵所研究的碩士論文《法鼓山大悲心水陸法會的特色》，2該研究之全文大綱

及整體架構相當清晰明瞭，讓人一閱就能深入了解到法鼓山於水陸法會各項佛事

中所要傳遞的精神意旨。本文著眼於探討圓光水陸法會中的外壇所增設的「大悲

壇」與「地藏壇」，因此本文於架構上參考了該文部分之內容架構。 

另外，圓光的水陸法會參考筆者先前所撰之論文《戰後臺灣中壢圓光禪寺「育

僧水陸大法會」之探討》，其內容談到圓光水陸法會整體設置，包含外壇之設置、

以及周邊各項設施與儀軌活動內容，並針對圓光水陸法會整體比對相關義理並對

照實務運作，提供進一步的省思與建言。 

 (三)研究方法與架構 
本文透過文獻蒐集與筆者實務經驗來確認研究主題所應進行的研究方向，

並逐步篩選及網羅所應瞭解之研究對象，確認研究對象後，便以田野調查之相關

                                                
2 黃敬涵，「法鼓山大悲心水陸法會的特色」(輔仁大學宗教學系，碩士論文，2013)。。 



方法，逐次探究研究對象之相關內容，最終透過文獻與調查結果做一探討。本文

以圓光水陸法會之「大悲壇」與「地藏壇」，為研究對象，區域以中壢圓光禪寺

舉辦水陸法會之範圍為觀察區域，時間追訪至首次民國 89 年舉辦至民國 108 年

為期，實地調查時間以民國 108 年之水陸法會為主。研究方法最主要採取人類學

研究所常採用的田野調查方法，「田野調查」是在研究某一主題之前，實地進行

「現場的調查、蒐集、採訪、紀錄」等以取得第一手的原始資料，並用以做為所

研究的主題之理論或論證基礎。 
 
本文運用「田野調查」中之「參與式觀察」方法，在「參與式觀察」法中，

筆者透過實地親身參與圓光山水陸法會之「大悲壇」與「地藏壇」現場活動，以

實際參與者之身分實地進行現象觀察，並將第一手由觀察中所獲得之相關資訊進

行比對分析及統整，並企圖解釋其現象所表含之多層意義。在「採訪法」中，本

研究以圓光水陸法會之「大悲壇」與「地藏壇」相關參與人員為研究調查採訪對

象，透過實際訪談等紀錄，取得第一手資料作為本研究的主要參考資料。第一種

為訪談記錄，包括問答、錄音、錄影、蒐集照片、文字資料及相關文物、口耳相

傳之述語等第一手資料。研究對象所提供之歷史照片紀錄、相關文件等亦為本研

究重要參考內容。另外，本文在理論方面也參酌文獻學方法，多方引證相關經論

與前人研究相關文獻加強觀念與佐證資料，為本文於理論及觀念上不可或缺之研

究方式。 
 

本文於研究架構上分為三大部分，除前言之研究動機、前人研究成果、研究

方法外，首先於第一部分略述圓光水陸法會之簡要歷史、壇場設置與特色，為本

文相關背景初略介紹，第二部分則針對圓光水陸法會之「大悲壇」與「地藏壇」

之設立緣起、理念、修行法門與依止經論、儀軌內容、特色等做一考察與探究。

第三部分則探討「大悲壇」與「地藏壇」期增設因素所代表的意涵、與對這時代

其所蘊含之意義作一角度分析與探討。最後再以結論整會本文研究成果，筆者並

期本研究能以一不同角度思維，為圓光水陸法會「大悲壇」與「地藏壇」期增設

原因做一初步研究，使其研究成果能提供一有參考價值性。 
 
二、 圓光水陸法會簡介 

在中國佛教史上，最隆重而盛大的超度法會，就是自南朝梁武帝以來流傳

迄今，傳承千年的水陸法會。一般水陸法會的舉辦目的不外乎護國消災報恩，或

護持報恩等，以超度眾生或六道群靈等利益眾生為重要目的，而圓光寺則也不例

外。圓光水陸法會自 2000 年舉行以來，迄至今年 2020 年已有 20 年歷史，其在



水陸儀軌與運作方便堅持傳承與傳統，因此也是現今少數能於水陸法會中一窺傳

統儀軌的儀式。 
 

圓光的水陸法會全名為「育僧水陸大法會」，本研究於文中簡稱「水陸法會」，

現今於每年國曆四月初約清明節前後於圓光寺及其僧伽體系之院所各場地舉辦，

近三年於新建大樓第三期工程「弘化館」所舉行。每年舉辦水陸法會時，全寺常

住與全院上下師生皆須參與，尤其佛學院及研究所單位皆必須停課一個禮拜，並

動員全體師生參與其中，堪稱圓光禪寺與其相關教育體系的盛大活動。 
 
圓光水陸法會與其他法會在緣起上有個與其他寺院最大的不同特色，便是

建校、育僧。建校與育僧，一是有形的建設，另一是無形的培育，此兩者是相輔

相成，缺一不可。建校即是建設學院，其主要為籌設研修學院因而衍伸龐大建設

經濟問題。育僧的理念來自於從圓光禪寺開山祖師妙果老和尚發願為台灣培育青

年僧眾，因而創辦佛學院開始，至第四代住持如悟院長堅持理念而復辦佛學院，

為栽育青年僧，所衍伸的校地、教室、宿舍…..等各式各樣的使用空間，也因現

有空間的不足，有須改建、擴建校區的需求。在民國 91 年第 62 期《圓光新誌》

中的文宣頁有這麼一段有關於圓光「水陸法會」緣起的說明: 
 

圓光水陸大法會緣起 

教育乃百年樹人之大業，而佛教是教導眾生如何離苦得樂，如何開發智慧，

如何求解脫，得大自在的宗教。因此佛陀也被稱為三界導師、人天師範。

為了培養解行並重，僧格健全之佛教青年，圓光佛學院二十餘年來，不遺

餘力的擔負起此一教學重任。而圓光佛學院院長如悟法師，更本著培育僧

才、教化眾生、續佛慧命、住持正法的悲願，為了教育更多的僧青年，同

時為了使佛學院(所)正式立案而籌建佛學館。為了籌募基金，為了建館育

僧，圓光護法會與校友會聯合舉辦水陸大法會，懇請諸山長老、十方大德

共襄盛舉，發心護持圓光僧伽教育。3 

 

由此段緣起的介紹可了解到圓光的僧教育為百年大業，期為了培養解行並

重、僧格健全的佛教青年，其目的教育僧才、教化眾生、續佛慧命、住持正法，

因此為了使佛學院(所)能夠立案，而籌建佛學館，因此為籌募基金，而舉辦水陸

                                                
3 《圓光新誌》第 62 期，民國 91 年 03 月，文宣頁。 



大法會。水陸法會一直流傳至今，也遍及中國、台灣各佛寺，如今在台灣，各道

場舉辦水陸皆各有其特色，部分到場規模更加超越前人，圓光的「水陸法會」其

在緣起上以建校、育僧為號召，亦堪為其一大特色，有別於其他道場的緣起。 

 
圓光「育僧水陸大法會」自從民國 89 年初創以來，至民國 108 年已有 20

年之歷史，在這 20 年間，其歷經了草創時期及變革時期，草創時期則從幕後推

手「圓光護法會」開始推動，而本文也藉著透過口訪資料漸漸了解整個水陸法會

的創辦經過，也探究在創辦經過時所歷經的困難點。而變革時期則分為七大變革，

有時間變革、場地變革、普桌變革、牌位變革、內壇功德金變革、表單變革、義

工教育等。 
 

三、 壇場增設部分 
一般在水陸法會啟建佛事時，總會見到戶外掛有一幡，上面書寫著大字「啟

建十方法界四聖六凡水陸普度大齋勝會道場功德之旙」，其大多懸掛於寺院大雄

寶殿左前方的剎竿上或是較高位置，目的是讓幾十里路的法界眾生，均能一目了

然。夜間點明燈罩是因在黑暗中，使遠路的無祀孤魂野鬼均能趕來參與法會，共

霑法益。水陸法會的盛行是從宋代開始的，宗頤於撰《水陸緣起》對此也作過詳

細介紹。明末祩宏依志磐之《新儀》，稍事改刪，盛行於杭州，清道光緒年間，

儀潤依袾宏之意，詳述水陸法會作法規則，著成《法界聖凡水陸普度大齋勝會儀

軌會本》六卷，成為現行水陸法會儀式的基本依據。因此水陸法會的壇場設置其

有一定的依據來源，在《法界聖凡水陸普度大齋勝會儀軌會本》中，不但將壇場

的設置軌則、參與法師數量與諷誦經典，乃至於供事門也就是現今各單位的佛事

內容皆有詳細規定。以下從圓光在水陸法會的壇場設置與其所增設部分作一說

明: 
(一) 圓光壇場設置內容 

現行水陸法會一般須七晝夜，從法會壇場布置來看，壇場一般分內外壇，內

壇依照水陸儀軌儀文行事，外壇奉誦《梁皇懺》及諸經。內壇佛事包括結界灑凈、

遣使發符，請上堂、供上堂、請下堂、供下堂、奉浴，施食、授戒、送聖等法事

內容，儀文內容集十二部大藏經之精華而成的水陸儀軌，為所有懺悔超度法門之

王。外壇則一般分華嚴、楞嚴、淨土等從六個到十個不等的壇場。儀文為六個壇

場，圓光則總共設置有八個壇場，除了傳統儀文規定的大壇(梁皇壇)、華嚴壇、

楞嚴壇、淨土壇、諸經壇等六壇外，另增設有大悲壇與地藏壇。無論內外壇，其



實應該算是是一堂整體的佛事。如人體之心臟和各個器官，同等重要。如下圖所

示: 
圖 1、圓光壇場設置意示圖 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
去年第二十屆 2019 年的水陸法會已經將整個內外壇場的地點移至圓光的三期新

建工程大樓「弘化館」及「文教樓」，全新大樓，布置也全面更新，引起相當多

好評。方丈性尚大和尚及總召性印法師所帶領的水陸團隊極其用心規畫，及整個

常住眾、全體師生、志工、信眾全力配合運作與參與，令法會莊嚴殊勝，意義非

凡。 
 
(二) 圓光「育僧水陸大法會」增設部分 
水陸法會整體壇場由內、外壇所組成，外壇又分為大壇，即俗稱的梁皇壇，以及

如淨土壇、華嚴壇、法華壇、楞嚴壇、諸經壇等六至十小壇不等，圓光則除傳統

儀軌中六壇(含大壇)外，另增設大悲壇與地藏壇。上圖為民國 89 年首屆水陸法會

之壇場配置圖，圖中可見首屆內壇地點設置於研究所之念佛堂，外壇之大壇(梁
皇壇)則設置於舊大殿內部及外部廣場部分，包含其中齋天佛事與焰口的壇場亦

內壇

大壇

梁皇壇
大悲
壇

華嚴
壇

楞嚴
壇

諸經
壇

淨土
壇

法華
壇

地藏
壇

外壇 

圓光增設 圓光增設 



設置於大殿外部廣場，淨土壇、華嚴壇、法華壇、楞嚴壇、諸經壇等各小壇則散

布於各教室，「大悲壇」於民國 90 年增設於菜圃區，「地藏壇」則設置於圓光寺

大殿樓下之正道講堂內。 
 

圓光 20 年的水陸法會，內外壇場歷經不少變動，其中之一便是場地的變革，

而水陸法會場地的變革，前十年大多無甚改變，後十年的變動則較多，其主要原

因是因應第三期工程「弘化館」的建設陸續完成而陸續搬遷進駐。於民國 99 年

第 11 屆水陸法會時，將整個大壇(梁皇壇)移出在舊大殿外廣場。民國 103 年圓光

第三期工程「文教綜合大樓」上樑，歷經三年後，內部裝修初步完成，便於民國

106 年將外壇(梁皇壇)移進新建大樓「弘化館」地下二樓。民國 107 年四大天王

殿開光、第三期工程動土，同年 107 年將淨土壇、法華壇、楞嚴壇、諸經壇等各

小壇移進新大樓「弘化館」5 樓，華嚴壇設於文教樓 5 樓圖書館、大悲壇設於文

教樓之 1 樓羅漢堂，地藏壇則保持原來設於圓光寺之位置，民國 108 年，內壇即

全部移進新大樓「弘化館」，內壇分層 1、3、7 樓舉辦。 

表 1、場地變革異動事紀 

民國 異動區塊 異動事紀 

89 年 內壇 研究所之念佛堂 

大壇(梁皇壇) 舊大殿內部及外部廣場部分 

其餘各小壇 散布於各教室 

地藏壇 圓光寺大殿樓下之正道講堂內 

90 年 大悲壇 增設於菜圃區 

99 年 大壇(梁皇壇) 移出在舊大殿外廣場 

106 年 大壇(梁皇壇) 移進新建大樓「弘化館」地下二樓。 

107 年 華嚴壇 文教樓 5 樓圖書館 

大悲壇 文教樓之 1 樓羅漢堂 

各小壇 移進新大樓「弘化館」5 樓 

108 年 內壇 全部移進新大樓「弘化館」，內壇分層

1、3、7 樓舉辦。 

 

  



圖 2、民國 89 年圓光水陸大法會壇場預定位置平面圖4 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

圖 3、民國 90 年圓光水陸大法會壇場預定位置平面圖
5

                                                
4 資料來源:圓光佛學研究所「台灣佛教特藏室」資料提供。 

5資料來源:圓光佛學研究所「台灣佛教特藏室」資料提供。 

民國 90 年增設大悲壇 
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圖 4:歷年各壇地點變革照片記錄6 
歷年各壇地點變革照片記錄 

 

A. 89 年第 1 屆水陸法會-大壇(梁皇壇)地點-舊大殿內部及外部 

 
B. 99 年第 11 屆水陸法會-大壇(梁皇壇)-舊大殿外廣場。 

 

C. 106 年第 18 屆水陸法會-大壇(梁皇壇)-弘化館地下二樓。 
 

                                                
6資料來源:圓光佛學研究所「台灣佛教特藏室」資料提供。 
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歷年各壇地點變革照片記錄 

 
D. 96 年第 8 屆水陸法會-外壇除大壇外其餘各小壇-於各教室等舉行。 

E. 107 年第 19 屆水陸法會-外壇除大壇外其餘各小壇-移進第三期工程新大

樓「弘化館」、「文教樓」。 
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歷年各壇地點變革照片記錄 

 

96 年第 8 屆水陸法會-內壇於研究所 1 樓念佛堂舉行。 

 

 
F. 108 年第 20 屆水陸法會-內壇-內壇即全部移進新大樓「弘化館」，內壇

分層 1、3、7 樓(華嚴殿)舉辦。 
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四、 「大悲壇」與「地藏壇」壇場特色與增設因素探究 
 

圓光水陸法會共有八壇，除其一大壇(梁皇壇)外，餘則分為有七壇，主要有

大悲壇、法華壇、淨土壇、華嚴壇、楞嚴壇、諸經壇及地藏壇，其中「大悲壇」

及「地藏壇」為圓光增設之壇，「大悲壇」為台灣信徒長期喜愛領取大悲水而特別

增設，而「地藏壇」則是因為圓光禪寺內的福慧塔唯一骨灰塔，裡面祭祀許多祖

先及眾生，因此特別增設地藏壇，以慰靈之效。本節就此二壇場做一特色介紹，

並針對其增設背後整體因素做一探討。 
 

(一) 壇場特色與設置內容 
1. 大悲壇 

法師人數: 儀軌無設置，圓光設有 12-20 位誦經法師，每年不等。 

奉誦經典:《觀世音菩薩普門品》 

部數: 儀軌無設置 

增設原因: 台灣信徒長期喜愛領取大悲水而特別增設 

經典簡介: 

〈觀世音菩薩普門品〉（梵語：Avalokiteśvara-vikurvạna-nirdeśaḥ），是《妙法

蓮華經》（七卷本）中的第二十五品，又被稱為《觀世音經》（觀音經），因為受到

普遍的重視、流通和讀誦，所以又以《觀音菩薩經》為名單行成冊。由姚秦鳩摩

羅什譯長行，隋闍那崛多和笈多補譯偈頌。因該經文說觀世音菩薩普門圓通之德，

千處祈求千處應，苦海常作度人舟，示現三十二應身，普使有情圓成佛道，開周

遍法界之門，廣濟眾生，故名「普門品」。 
 
〈普門品〉的盛行，最早是由於五胡亂華時代的北涼河西王沮渠蒙遜害了一

場大病，正在群醫束手，百藥罔效之際，有一位來自印度的譯經法師曇無讖，勸

他至誠讀誦〈普門品〉即可消障除病7，能使身體恢復健康。沮渠蒙遜就遵照曇無

讖法師的指示去做，真的使他那場怪病不藥而癒。因此，不但國主教令國人讀誦

〈普門品〉，很多人也自動地讀誦〈普門品〉了。此品舉世流通，靈驗最多，歷久

不衰。 

                                                
7 《佛祖統紀》卷 25：「觀音別行玄義(二卷。釋法華普門一品。別行部外。昔曇無讖勸河西王

誦持愈疾。故智者特釋)」傳燈，《佛祖統紀》，《中國佛寺史志彙刊》第 088 冊，頁 258。〈天台

山方外志(第 1 卷-第 7 卷)〉。《(CBETA, T49, no. 2035, p. 258, b13-14) 
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壇場規劃: 

圓光大悲壇目前設置於文教樓一樓羅漢堂，壇場有十八羅漢塑像共襄盛舉，

佈置也相當肅穆，壇場供俸大悲水，於七日中持誦大悲咒日夜加持，並於法會結

束後供信眾請回。組織設有一組長一香燈，誦經法師人數《水陸儀軌》中並無規

定，圓光為設有 12-20 位誦經法師，每年數量不等。 

圖 5、照片記錄: 

 

民國 94 年 
大悲壇。 
 
 
 
 
 
資料來源: 
特藏室珍藏照片 

 

民國 108 年 
大悲壇。 
 
 
 
 
 
資料來源: 
特藏室珍藏照片 
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2. 地藏壇 

法師人數:儀軌設定 6 人，圓光設置約 8 人。 

奉誦經典:《地藏菩薩本願經》、禮拜《地藏懺》 

部數:儀軌設置廿四部 
增設原因: 因為圓光禪寺內的福慧塔為一骨灰塔，裡面祭祀許多祖先及眾生，

因此特別增設地藏壇，以慰靈之效。 

經典簡介:  

《地藏菩薩本願經》 
《地藏菩薩本願經》，這是一般人最熟悉的一部地藏法門經典，不但文字優美、

內容豐富，而且闡明地藏菩薩救度眾生的大悲願力和孝道精神。地藏菩薩在因地，

為婆羅門女和光目女時，為救度墮入地獄的母親，而發「眾生度盡，方證菩提；

地獄未空，誓不成佛。」的大悲願，為了能救拔母親，願意永遠救度所有三惡道

眾生，等全部的眾生都成佛，自己才成佛。蓮池大師曾讚嘆說，這真是孝中之大

孝。 
 
地藏法門既然是因地藏菩薩為了救度母親而發展出來的，所以凡是要報答父

母恩的人，最適合來修地藏法門，將修行功德迴向給自己的雙親，祝禱父母能仰

仗地藏菩薩威神之力，平安吉祥，離苦得樂。《地藏菩薩本願經》提到，持誦本經、

恭敬禮拜地藏菩薩，有許多不可思議的功德利益。8 
《地藏懺》 

《地藏懺》，是依據《地藏菩薩本願經》、《大乘大集地藏十輪經》、《占察善惡

業報經》等與地藏菩薩有關的經典，編制而成的懺法儀軌。一般民間凡為報答親

恩、祈求父母冥福而舉行之法事，多禮拜《地藏懺》。 
 
然而，考察《地藏懺》之內容，主要是藉禮讚地藏菩薩的大願功德，為自己

以及眾生，懺悔過去所造的種種惡業，並且祈願修行無障礙，早證菩提，利益眾

                                                
8
〔唐〕實叉難陀譯，《地藏菩薩本願經》。 
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生，成就佛道。所以，《地藏懺》也適合已經發心修行者禮拜，不但可以懺罪除障，

更可藉此薰習地藏菩薩的精神，自利利他。9 
 

壇場規劃: 
地藏壇佛事內容主要有恭誦《地藏菩薩本願經》、禮拜《地藏懺》。圓光地藏

壇目前則設置於圓光禪寺福慧塔內。設有一組長一香燈及約 8 位誦經法師，每年

不等。 
圖 6、照片記錄: 

 

民國 96 年 
地藏壇。 
 
 
 
 
 
資料來源: 
特藏室珍藏照片 

 

民國 107 年 
地藏壇。 
 
 
 
 
 
 
資料來源: 
特藏室珍藏照片 

 
 
                                                
9〔明〕智旭述，《禮讚地藏菩薩懺願儀》。 
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(二) 壇場增設因素背景探討 
從筆者田調結果可知圓光在其水陸法會中，增設「大悲壇」與「地藏壇」，並

非來自於儀軌中的規定，而是來自於其特殊的需求另外增設，此也是其有別於傳

統儀軌之部分。而其中「大悲壇」的增設原因為台灣信徒長期喜愛領取大悲水而

特別增設，可謂跟隨時代的需求而設立。而「地藏壇」則是因為圓光禪寺內原本

就有一座福慧塔，也就是骨灰塔，裡面祭祀許多祖先及眾生，因此圓光也就在其

水陸法會中特別增設「地藏壇」，以慰靈之效，其為依著寺院本身的需求所設立。

因此筆者在特別針對這兩者原因的背景因素做一探討。 
 
1.「大悲壇」 

「大悲壇」壇場主要為供奉觀世音菩薩，現場以瓶裝水堆疊成堆，並在七日

之中不斷持誦「大悲咒」加持之，另外，更以〈觀世音菩薩普門品〉為其壇場主

要誦誦經典，圓光水陸法會每年多已 12-20 位法師輪流諷誦之。小林太一郎(1983)
在其研究中指出，「大悲信仰」起始於唐代，10于君方也指出，《千手經》在唐代

傳入中國，千手千眼觀世音菩薩即特別以「大悲」為人所認同，當時因為善無畏、

金剛智與不空三位密教大師，致力提倡這樣的信仰，以及朝廷的支持，千手觀音

在唐代形成了一股風靡。到了宋代，人們對於大悲咒有降魔治病威力的廖解更加

普及，因此各行各業的人，無論男女，在當時都經常持誦大悲咒。小林更認為唐

末與五代是大悲信仰的「黃金時代」。11  
 
另外，大悲水的流傳可見於宋高僧傳的神智和尚(819-886)其相關紀載: 

 
釋神智，婺州義烏人也。俗姓力，力氏之先。黃帝臣牧之後，漢有魯郡相

力歸。因官居兗，遂為魯人也。祖考皆田畯，而以朴素相㳂。智少有貞操

懇樂捨家，就雲門寺惟孝為師。年十二一食斷中，持大悲心呪應法登戒，

峻勵恪勤。俄屬會昌滅法，智形服雖殊誓重為僧，磨不磷而涅不淄，于時

見矣。大中初年復道巡遊暨陽考于禪室，且曰營廷之魚潛于藪澤，宜哉，

此處吾之藪澤也。恒呪水盃以救百疾，飲之多差，百姓相率日給無算，號

「大悲和尚」焉。12 

 
神智和尚為唐朝時代僧人，從十二歲起即不斷持誦大悲神咒，在其出家為僧

後，馮會昌法難，因而避走四方遍遊中國西南地區，且所屢之處皆以其所持頌之

大悲水為人治病，因此有許多信仰者，百姓稱之為「大悲和尚」。可見「大悲水」

                                                
10 小林太一郎，〈唐代の大悲觀音〉，《觀音信仰》，速水侑編，東京，1983，頁 39-139。 
11 于君方著、徐雅慧譯，〈大悲咒與大悲觀音〉，《香光莊嚴》，第 60 期(1999)，頁 20-22。 
12 宋贊寧撰，〈唐越州諸暨保壽院神智傳〉《宋高僧傳》卷 25，《大正藏》冊 50，頁 869。 
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於唐宋之時，即有靈驗治病之說。明清時期，大悲信仰流傳到台灣，大悲水在台

灣最為著名的靈驗例子便是九華山三義大興善寺的無名比丘尼，日夜持誦大悲神

咒加持泉水，其泉水以非科學性的治病功能及諸多靈驗事蹟聞名，號之為「大悲

水」。13此神奇「大悲水」令四面八方的信眾不惜遠道求之，因而驚動台灣各界。

「大悲水」也因為此類事蹟在台灣流傳甚多，因而在台灣的寺院四面八方的湧現

與風靡。使得現今至寺院，寺方多會提供加持過的瓶裝水供信眾取用，有的甚至

在瓶裝水上打印咒語或咒字，有的甚至當成寺方宣傳品，印上寺院名稱與相關資

訊，而信眾到寺院也多半會虔誠求取「大悲水」作為平安物件，回家飲用、灑身

或沐浴，以祈求闔家安康，吉祥平安。「大悲水」文化也儼然成為了台灣佛教特殊

文化現象之一。 
 
因此，從「大悲壇」的增設原因中可探究出台灣佛教社會中對「大悲水」及

「大悲信仰」的虔誠信仰與需求，也進而發現中、韓、日皆未有像台灣佛教的「大

悲水」文化傳衍，其背後反映台灣信眾對於靈驗事蹟的好樂與其信仰的內容息息

相關，也可見到台灣民眾對於觀音菩薩的信仰需求如此龐大。因此在整個信仰體

系與時代的因緣之下，在圓光的水陸法會中其「大悲壇」也就如此因運而生。 
 
2.「地藏壇」 
「地藏壇」壇場主要為供奉地藏王菩薩，圓光水陸法會每年多以 8-10 位法師

輪流諷誦之，然而壇場設置地點卻位於圓光禪寺的正道講堂，並非在水陸法會的

主場地(圓光佛學院或研究所校區內)，其最主要原因為「福慧塔」就設在圓光禪

寺，「福慧塔」也就是一般俗稱「骨灰塔」，裡面多祭祀先人祖先與眾等亡靈等。

而圓光的水陸法會多半舉辦於清明節左右的時間，原本就是一般民眾祭祀祖先的

節日，而參與水陸法會的信眾，其中亦有許多人的家族祖先或先人安奉在福慧塔。

因此也應信眾需求，寺方在幾經考量過後便與水陸法會結合，另增設「地藏壇」

壇場，一方面令信眾安心參與水陸法會，另一方面亦安福慧塔中眾等亡靈。 
 
因此，就其增設因素背景可追朔至「地藏信仰」的起源與「祖先崇拜」，以及

台灣「納骨塔」的文化背景。依據日本學者矢吹慶輝（1879-1936）的研究發現，

地藏菩薩信仰是源自古印度的「地天信仰」，一般也稱之為「地神14信仰」，亦即

《梨俱吠陀》（Ŗgveda）中的「比里底毗」（Prthivi）的分身。15但是，根據釋堅元

                                                
13 陳慧劍，〈無名比丘尼錄〉，《當代佛門人物》（台北：東大圖書，1983），頁 2-4。 
14 大地之神。古人將土地神化而加以崇拜。 
15 真鍋廣濟，《地藏菩薩の研究》,頁 2-3。矢吹慶輝著,《三階教之研究》,頁 651。 
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一文《地藏信仰的起源與開展之探究》16中指出這個說法並沒有確切的資料可以

證明。以目前可知的材料來看，地藏信仰在印度本土並不常見，反而在大乘佛教

流行的區域，諸如中國、日本、韓國、越南等地大為流行。 
 

地藏信仰在中國從起源、興起、發展、定位、到完成，這之間的過程歷經了

好幾百年。尹富於《中國地藏信仰研究》17中指出，早在三國時代，中國就有地

藏菩薩的名號出現，但當時並沒有地藏信仰依據的經典，直到五、六世紀，才陸

續有相關經典的譯出，最早被譯出的是北涼時期譯出的《大方廣十輪經》。另外，

根據日本學者望月信亨《怫教經典成立史論》18、見氏編《大乘菩薩道の研究》19、
西義雄《般若經たちけろ菩薩の理念と實踐》的研究，發現地藏信仰的產生深受

「如來藏」思想的影響，因此，釋堅元也指出關於「地藏菩薩」名號的命名，可

能受到如來藏思想與大乘菩薩觀的影響。而如來藏說（tathAgata-garbha）的流行

則興起於大乘佛教後期，因此，地藏信仰的起源時期源於約西元三世紀中，流傳

到中國後，也隨著地藏相關經典的譯出，而逐漸演變成「中國化地藏信仰」。釋堅

元指出地藏信仰的主要思想有四: 
 

地藏信仰的主要思想，歸納有（一）孝道精神，祖先超渡型態的展 

現，（二）因緣果報，造什麼因，得什麼果，（三）臨終關懷，對於臨命中

人該如何救拔，（四）悲心大願—救度地獄眾生。20 

 
其孝道精神與救度地獄眾生的思想更是大大影響地藏信仰後來的定位，而祖

先及亡靈超渡法會更是離不開以地藏菩薩為主軸的敬拜壇城。「孝」觀念的產生在

殷商時期，至周代「孝」已成熟、大興並形成基本的「孝道」規範。「祖先崇拜」

則是一種以崇祀死去的祖先亡靈而祈求庇護為核心內容，由圖騰崇拜、生殖崇拜、

靈魂崇拜複合而成的原始宗教。21 
 
另外，「納骨塔」，又稱靈骨塔、骨灰龕、寶塔，在圓光則取名為「福慧塔」，

亦是佛教許多寺院都稱「納骨塔」為「福慧塔」。其主要功能為存放往生者骨灰的

建築，骨灰則存封在骨灰罈裡，並安置在建築物中。在佛教裡，納骨塔時常緊鄰

                                                
16 釋堅元，〈地藏信仰的起源與開展之探究〉，《大專學生佛學論文集2013》(台北:華嚴蓮社，2013)，

頁 1-28。 
17 尹富著，《中國地藏信仰研究》(成都市：四川出版集團巴蜀書社，2009)，頁 18。 
18 望月信亨，《怫教經典成立史論》(京都：法藏館，1946 年)，頁 489-490。 
19 見氏編，《大乘菩薩道の研究》(京都：平樂寺書店，1977 年)，頁 129-134。 
20釋堅元，〈地藏信仰的起源與開展之探究〉，《大專學生佛學論文集 2013》(台北:華嚴蓮社，2013)，

頁 15。 
21原文網址：https://kknews.cc/culture/g2ovnv9.html 
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或附屬於寺院、墓園，也就是「福慧塔」。這種習慣也讓死者家屬能夠到寺院裡進

行追悼及崇拜，而逐漸形成適應時代新型態的祭祀文化。在臺灣早期，大部份都

是以土葬的方式居多，之後因為人口成長、墓地缺乏，政府大力宣傳且建議民眾

將往生者之遺體改為火葬、已土葬的先人開棺撿骨，將骨灰、遺骸安放在納骨塔

中，這種安放在納骨塔的方式才漸漸為民眾所接受。因此，我們可由「地藏壇」

的增設，追索至背後相關的「地藏信仰」、「祖先崇拜」與「納骨塔文化」的背景。 
 
五、結論 

 

圓光寺於 2000 年開始舉辦「圓光育僧水陸大法會」，迄今亦有超過二十年歷

史。在圓光的水陸法會中，筆者注意到其在外壇的部分，除了傳統儀軌中所訂定

的梁皇壇與六小壇外，圓光另外增設了「大悲壇」與「地藏壇」，而為何圓光要特

別增設此「大悲壇」與「地藏壇」，其主要原因為為因應民眾的需求以及寺方的考

量。「大悲壇」則因為民眾有大悲水的需求而特別增設；「地藏壇」則因為圓光禪

寺設有「福慧塔」，結合清明節的需求而設置。 

 

「大悲壇」的增設最主要原因為台灣信徒長期喜愛領取大悲水而特別增設，

可謂跟隨時代的需求而設立。「大悲壇」壇場主要為供奉觀世音菩薩，現場以瓶裝

水堆疊成堆，並在七日之中不斷持誦「大悲咒」加持之，另外，更以〈觀世音菩

薩普門品〉為其壇場主要誦誦經典，圓光水陸法會每年多已 12-20 位法師輪流諷

誦之，其增設背景更是與「觀音信仰」與「大悲水文化」息息相關。進一步筆者

也探究出台灣佛教社會中對「大悲水」及「大悲信仰」的虔誠信仰與需求，也進

而發現中、韓、日皆未有像台灣佛教的「大悲水」文化傳衍，其背後反映台灣信

眾對於靈驗事蹟的好樂與其信仰的內容息息相關，也可見到台灣民眾對於觀音菩

薩的信仰需求如此龐大。因此在整個信仰體系與時代的因緣之下，在圓光的水陸

法會中其「大悲壇」也就如此因運而生。 

 

「地藏壇」壇場主要為供奉地藏王菩薩，圓光水陸法會每年多以 8-10 位法師

輪流諷誦之，然而壇場設置地點卻位於圓光禪寺的正道講堂，並非在水陸法會的

主場地(圓光佛學院或研究所校區內)，其最主要原因為「福慧塔」就設在圓光禪

寺，「福慧塔」也就是一般俗稱「骨灰塔」，裡面多祭祀先人祖先與眾等亡靈等。

而圓光的水陸法會多半舉辦於清明節左右的時間，原本就是一般民眾祭祀祖先的

節日，而參與水陸法會的信眾，其中亦有許多人的家族祖先或先人安奉在福慧塔。

因此也應信眾需求，寺方在幾經考量過後便與水陸法會結合，另增設「地藏壇」

壇場，一方面令信眾安心參與水陸法會，另一方面亦安福慧塔中眾等亡靈。「地藏

壇」的增設與「地藏信仰」、「祖先崇拜」與「納骨塔文化」的背景深深地結合。 
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總而言之，從圓光水陸法會中「大悲壇」與「地藏壇」的增設，從其增設原

因，一方面我們也可以瞭解台灣的水陸法會在寺院的運作下，除了依儀軌本身的

軌範所進行法會相關設置與壇場，另一方面瞭解到水陸法會中的壇場設置也會就

時代的需求與寺院本身或是信眾的要求而所增設。再者，更可追朔至其背後民眾

為何有此需求的相關背景因素作探討而一窺台灣佛教在地文化的風靡與習慣。此

種以信眾所熟悉的台灣佛教文化進而特別設置的壇場，讓信眾對水陸法會整體提

升了親切度，「大悲壇」讓信眾在水陸法會中能其請到平時所熟悉的「大悲水」，「地

藏壇」也滿足舉辦於清明時節的水陸法會，信眾有祭祖的需求，因此筆者認為圓

光寺增設「大悲壇」與「地藏壇」其背後所代表的意義，正是台灣佛教庶民文化

本身的一種體現。本文也以此探究作為初步了解台灣水陸法會內容的變遷原因探

討，以供後人做進一步探究。 
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