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道场与净土：敦煌亡斋文的两重空间及其场域互动
×××
（××××大学 ××院，福建 福州   350007）
【摘要】 敦煌亡斋文作为十王丧仪的产物，在空间视域下，其文本蕴含道场与净土两重空间及其场域互动的信息。道场神圣空间的构建，第一步是用佛尊神像等庄严物装饰道场，第二步是十王斋会仪式化，指在十王斋法会道场上进行请佛、念诵、礼拜、行香和斋供等仪式活动。净土圣域空间的描绘，有三个特性：直接使用净土的同义异词；详细描述净土世界的盛景与活动；出现具体名称的净土圣域。道场与净土互动的“法力”是“斋”，即通过设办十王斋会仪式活动的方式。这种以十王丧仪为中心的场域互动，实则是一种佛儒文化的互动。
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晚唐五代宋初敦煌地区十王斋会活动盛行，产生了大量与十王斋仪相应的佛事文书，即敦煌亡斋文。关于敦煌亡斋文，前贤研究成果主要集中在以下三方面：第一，文献整理与释录，以黄征的《敦煌愿文集》为代表，或专题研究的形式进行整理①；第二，敦煌十王信仰及其丧俗相关主题，以张总先生为集大成，他的代表作《〈十王经〉信仰：经本成变、图画像雕与东亚葬俗》②；第三，敦煌亡文的本体研究，包括美学意蕴、思想伦理和文本结构等方面③。以上研究有助于廓清对敦煌亡斋文的认识，但既有成果对亡斋文的研讨，多是聚焦在文本结构中“斋意”和“庄严”部分，较少关注“道场”部分。其中，仍有些问题不够清晰，如敦煌亡斋文中的佛教信仰与空间观念是什么关系；空间构建为何与仪式活动相关；不同空间是否存在交涉互动等问题，这仍有需要进一步探讨。
本文拟在前贤研究成果的基础上，结合十王斋仪的丧俗资料，探究敦煌亡斋文的空间建构及其场域互动等问题。


1、 敦煌亡斋文概说

亡斋文，是敦煌十王信仰下伴随丧葬仪式产生的文体。刘传启曾定义：“亡斋文是在十王信仰的影响下，逝者家属在七七祭、百日祭、一周年祭、三周年祭等不同祭日邀请僧道人士祭奠亡灵兼为生人祈福的仪式上所诵读之文。”[1]
与七七斋相关的亡文，数量及种类是最多的，是按照《斋琬文》第七类“悼亡灵”的条目来分类，“僧尼（法师、律师、禅师）；俗人（考妣、男、妇女）”，有僧俗之分、男女之别，其伦理关系包括父母、夫妻、子女、兄弟、师徒等。七七斋亡文中，具体标明做斋时间的有初七和终七，但大多数是未交代用于几七的，而是只写“厶（某）七”，此情况是作为七七斋亡文的范本而使用。杜斗成指出，敦煌文献中七七斋文的范文常有“早临厶七” “将临厶七”或“又临厶七”（见S.5693、S.0211、S.0212）等语。说明在一般情况下，斋主连续做斋而不能随意拉掉任何一斋 [2]。
终七以后的三斋，以“亡文”命题的情况很少，而是直接说明做斋时间，如S.2717-8《押衙为亡考军使百日设斋文》、S.5637-2《僧尼三周》、P.3800-1《县令陨夫人设大祥》等。一种较特殊的情况，名为《脱服文》，实则是大祥。小祥、大祥、脱服是儒家的传统祭仪，但在敦煌地区受到十王信仰的影响，其举办时间上，正如刘传启说：“这是对应佛教的‘周’‘三周’，即‘一年’‘三年’。”[1]因此，《脱服文》也属于亡斋文的一类。
敦煌亡斋文还包括含有逆修或预修题名的篇章，这与敦煌的丧葬民俗相关。晚唐宋初，敦煌地区流行生人在十王斋仪上为自己设斋荐福，称为“逆修”或“预修”。敦煌民众的逆修活动多是在斋七或百日时举办，但现存文献中，预修斋七的文本较多，而百日的文本较少。
以上现象，是十王信仰斋会活动的实践结果在文本上的表现。传统的七七斋演变增加后三祭形成的十王斋，反映到敦煌亡斋文的创作上，形成了与十王丧仪相关的斋祭文本，具体包括：亡文、脱服文、逆修文和各种直接称“百日”“三周”“大祥”等时间的文本。
亡斋文的结构及其内容，与敦煌其他斋会文本结构相一致④。一般而言，完整的文本由五部分构成，包括：“号头”赞叹生灭无常；“斋意”表明设斋时间与目的；“叹德”颂赞亡人和斋主的功德；“道场”描绘斋会盛况和庄严氛围；“庄严”功德回向、为亡人及世人祈愿等。而在实际情况的应用中，亡斋文有范文本与实用文本的区别，甚至产生了斋仪段落，如P.2313V，周尚兵据卷子所抄斋仪按同类构件立目，每目下汇集条目多则的现象，拟名为《夫叹斋分为段》，其中有“叹亡”“愿亡人”等条目，即“叹德”“庄严”部分 [3]312-314。这些斋仪段落的出现，不仅便于作者即时组合拼接应斋文本，还说明敦煌地区当时十王斋仪风尚的盛行。

2、 道场神圣空间的构建

道场是敦煌佛教文献中最常见的表现场域概念的关键词，其含义十分丰富 [4]。对应到敦煌亡斋文，道场的具体含义是十王斋仪的法会道场，是举办法会仪式活动的神圣空间。
在亡文的“斋意”结构中，有的文本“道场”含义就是指明为七七斋法会道场的，如P.2580V-12《亡尼文》“奉为亡尼阇梨某七追福之嘉会也……于是清丈室，扫花庭；庄道场，严法会” [3]303，S.5639+S.5640-7《亡考》“即有跪香孤子奉为亡考某七修斋有是崇设……肃净庭宇，严结道场” [3]644。有的“道场”含义是指向“逆修”法会道场，如P.3765-4《逆修》“于是拂华宇，严道场” [3]462，S.5639+S.5640-14《亡先修十王会》 “次当某七……然后愿十王明鉴，来降道场” [3]647。还有的虽未说明具体哪一次斋会，但可推知是与十王斋仪相关的法会道场，如P.3722V-3《亡妣》“于是洒饰庭宇，庄严某场” [3]407。
十王斋仪作为敦煌民众日常的祭亡仪式，其举办性质是僧俗大众的日常祈禳斋会；其举办时间具有随意性而非法定俗成，是根据亡人离世时间来确定初七时间，安排十斋法会的时间。以上这些因素都会导致十王斋会的举办地点具有就近选址的特性，即以家宅为最主要的斋会地点。这一特性李小荣也曾论述过，“就普通信徒而言，为便利计，常把家庭（宅）作为斋会地点，其性质似为临时性道场”[4] 。在敦煌亡斋文中，十王斋仪的法会道场，以道场二字来指称的文本并不多，而是有其他表述，具体为以下四种情况：第一，家庭的同、近义词，有：家庭、就家、家中、厅堂、所居、私第、华第、甲第、宅第、宅内、次舍；第二，庭院的相关表述，有户庭、庭院、庭宇、馆宇；第三，清宫应是与佛教修行有关的清净之地；第四，寺院，仅S.4642-8《妣》“某七俄临，就此寺[院]，设斋追福” [3]598。
敦煌亡斋文是十王丧仪上诵读的佛事文体，其文本结构组成部分之一“道场”，能比较客观地反映出十王斋会当时的仪式场景。这在张慕华讨论佛事文体结构与佛教仪式关系时，有相关论述：“佛事文体作为宗教仪式文体，其文体结构与仪式之间有对应关系，其一便是表现在真实、客观地记录佛事仪式的进程，包括仪式中的动作、语言以及与仪式相关的其他信息，如仪式渊源、仪式功能、仪式场景等内容。”[5]因此，通过分析亡斋文中文本结构的“道场”部分，我们大致可以看到十王斋仪法会道场的神圣空间构建。兹举以下例子作分析：

P.2058V-3《亡斋文》“厥今敷宝座，列真仪，备天厨，焚六味者......故是于日，延屈圣凡，列馔焚香，荐资白业。于是扫户开筵，庭中列坐；因果敬于善德，设供越于纯陀；炉焚海岸之香，供献天厨之味。”[3]298（某七）
2642+2642V-15《亡㛈》“故于斯日，以建斋筵，屈请圣凡，聿修厥德。是日也，香水洒于私第，敷宝座于家庭；开玉藏而转金言，奯金容横辉幢伞，遂佛请三世，僧会十方；厨供香积之膳筵，炉焚净土之百味。”[3]354(某七)
S.1823-2《亡妣文》“故于是日，已建斋筵，屈请圣凡......宏敷宝室，严洒清宫，转三世之金言，诵神方智秘密。幡花䢔匝，炉焚百味之香；厨馔七珍，何异纯陀之供。”[3]544（某七）
P.3601-2《脱服》“厥今敷月殿，展金容；炉焚净土.....营斋宅内，建福家中，列馔焚香，荐资幽识。是日也，张绮幕，掣幡幢，蕴名香，请凡圣。”[3]459（大祥）
P3765《逆修》“厥今宏开宝殿，广辟真场，会三世之如来，命祇园之硕德。炉焚百宝，厨馔七珍，供圣延僧.....拂华宇，严道场，焚宝香，列清供。”[3]462-463（逆修）

根据以上文献，十王斋会道场神圣空间的构建与营造，有以下两大程序：
（一）装饰道场
要把庭院这一世俗空间构建成为道场的神圣空间，首先是呈列佛尊神像，使用到的物品有：金容、宝座、月殿。荣新江对神圣空间的营造有如下精辟的描述：“如果要把一所世俗的王宅改变成一个佛教的圣域，那么塑造佛像、绘制佛教图画，就是一项最关紧要的工作……不同的殿堂自有不同的功能，不同的院落也有不同的宗教用途，经过这样的绘制壁画和雕塑佛像的过程，原本的私人宅第，就变成了一个个具有神圣性格的空间，成为佛教进行宗教活动的场所。”[6]金容，《佛学大词典》释：“金色之容貌，佛身也。” [7]就是指面容金光闪亮的佛像。宝座是指诸佛之座，一般是多以七宝装饰而成的莲花座。P.3601-2《脱服》“厥今敷月殿”，与P.2058V-3《亡斋文》“厥今敷宝座”近同相似，可推知月殿即是宝座的另一说法。
其次是悬挂亡灵真像，一般表述为真仪、灵仪、真容。这是十王斋仪与一般斋会在道场装饰上的区别所在。十王斋仪作为追祭亡者的斋会，法会上悬挂亡者遗像，与邈真像用于影堂或真堂的性质是一样的，不仅便于供道场人员对亡者的瞻仰和追思，同时也能营造祭亡斋会的肃穆氛围。如S.4511《结坛转经发愿文》中记载：“是以挂真容于内阁，结神坛于宝台；守净戒于三晨（辰），供斋僧于二七。”[8]592
最后是佛教庄严具的置办。绮幕、幡幢、香花是庄严斋会、营造神圣空间必备的物资。绮幕是指装饰华丽的帐幕或帷幕。在佛教文化中，绮幕不仅增添了法会的庄重与神圣感，同时也暗示了十王斋仪的营办者是有一定身份地位的，非寻常百姓。在S. 6417卷中有归义军曹氏时期于阗公主为儿子做百日斋的实用文，邀请千僧做斋可知规模之大 [1]。幡幢是佛教丧仪的庄严具之一，在佛教丧俗中制作与悬挂幡幢，能够使亡者获得福德，离开苦难。《灌顶经》云：“若四辈男女，若命终时若已命过，于其亡日我今亦劝，造作黄旛悬著刹上，使获福德离八难苦，得生十方诸佛净土。”[9]敦煌地区还有特制的引路幡。香花是佛教荐亡仪式中的一种供养物，具有清净与供养的意义。圣凯指出：“香在佛教典籍中，多为佛法功德的象征，香炉焚烧香丸时，象征着智慧火烧尽贪、痴等烦恼。”[10]香炉焚烧，带走亡者的贪痴等念，清净亡灵，为其进入佛国净土做好准备。在斋会道场上，花卉除了供养诸佛菩萨，还可以庄严道场，营造宁静祥和的氛围。
（二）十王斋会仪式化
在十王斋法会上，相关仪式活动的进行是构建与营造道场神圣空间最为重要的程序。关于仪式行为和神圣空间的关系，奇德斯特（David Chidester）和林勒塞尔（Edward T.Linenthal）曾作论述：“我们可以把神圣空间看作仪式空间，一个进行形式化的可重复的象征性行为的地点。作为神圣空间，一个仪式地点从一片普通的环境中被分离或开辟出来，用来为可控制的表演和‘非同寻常’的行动模式提供一个舞台，尽管仪式可能会展现出一个神话。”“在这种处于一个不同寻常的仪式化的地方与日常空间的紧张中，在神圣空间的产生与仪式的作用中存在着辩证法。礼拜、献祭、祈祷、冥想、朝拜等仪式行为使得神圣空间神圣化了。”[11]在此基础上，王承文进一步阐释“神圣空间”与“仪式空间”的关系：“‘神圣空间’往往又称为‘仪式空间’，源于二者具有相互依存的关系。一方面，宗教仪式必须是在特定的具有神圣意义的环境中，才可能具有沟通交接神灵的功能；另一方面，宗教仪式往往又是‘神圣空间’真实存在最重要最直接的证明。”[12]在敦煌亡斋文中，对敦煌十王斋仪的仪式活动记录并不多，但仍可以通过文本结构中“道场”和“斋意”部分，复原仪式进行的过程图景。从以上亡斋文例子可知，十王斋法会道场上的仪式活动主要有：请佛、念诵、礼拜、行香、斋供等项。
下文讨论的是十王斋仪法会道场上正在进行的一连串、复杂的礼仪行为，而非刘传启所总结十王斋会的营办流程。通过亡斋文文本复原十王斋法会道场上进行的仪节程序，这一做法是据太史文观点而来，他认为“斋文应当作为一种表演文学来看待”。在“斋意”结构中，“‘然今’、‘厥今’或其他类似的变化性的词组。作为连接词，它既连接上下文……从开头段落论述的大原则和大英雄转移到眼前的、非常具体的事件：仪典。作为时间语，这些词的使用将观众的注意力从佛教术语的无量时空转移到当下当处、此时此地的仪礼”[13]297-301。整个十王斋仪进行中往往容易忽视一个非常重要的角色，“此人是执行仪典的祭祀僧侣，理应扮演仪礼的中心角色”[13]301。祭祀僧侣，是指亡斋文中所言的圣凡、二部净人、凡僧等。他们是施主在营办十王斋会前，发帖邀请前来道场主持十王斋仪的寺僧。敦煌遗书中保留了十王斋会施主“请僧设供追念疏”，据刘传启统计共16篇，包括七七斋、大中小祥、百日和远忌的追念疏文 [1] 。如 S.5855《阴存礼请三界寺僧为亡考七七设供追念疏》：

三界寺请都僧录、周僧正、刘僧正、张僧正、法华大师、张大师、刘大师、松大师、大张法律、小张法律、罗法律、成子阇梨、曹家新戒。右今月二十日，奉为故慈父都知就弊居七七追念设供。幸望法慈依时降驾，并巾钵，谨疏。[1]
受邀的寺僧多达10人以上，更多的僧侣以祭司的角色出现，他们的责任是诵经、梵唱和享受斋食 [13]301。
十王斋法会道场上进行的仪节程序如下：
第一，十王斋会仪式化。在法会进程中，祭祀僧侣一般是奉请三世佛降临斋会道场。三世佛指过去佛燃灯佛、现在佛释迦牟尼佛、未来佛弥勒佛。《心经》言三世佛都依靠般若智慧获得无上正等正觉。他们降临道场，表明敦煌百姓信仰三世轮回之说，他们渴望得到三世佛的智慧加持与虔诚教诲，以期净化心灵和提升智慧。也有奉请十王降临道场的情况，这是十王斋仪上奉请神祇的独特所在。P.3405-11《僧俗逆修稿》：“今广设逆修，都成十供，请十王之次舍。” [3]442十王指的是冥界中负责审判亡魂的十位王者：秦广王、初江王、宋帝王、五官王、阎罗王、卞成王、泰山王、平正王、都市王、五道转轮王。每一王都负责审查亡者在世时的善恶行为，并根据其业力决定其来世的去向。恭请供奉十王，目的是“努力修斋功德具，恒沙诸罪自消亡” [14]10-13。
第二，礼拜诸佛菩萨。S.4642《道场》：“请真容而稽颡，紫磨金姿；延彩像以虔恭，白豪（毫）玉色。”[3]597对奉请而来的诸佛真容，行“稽颡”的跪拜礼节，对诸佛表示极度的虔诚。P.3819+P.3825-10《亡僧文》：“敷玉相于净坊，焚天香于此室。”[3]492对诸佛菩萨的礼拜还伴随着行香仪节。
第三，念诵佛经咒语或亡斋文。亡斋文中虽没有记载斋会道场上诵念的佛经，但可以从与之关联的文本去推测。如Дx.6036 背抄《为瓜州节度使五七建福疏》：“《□□□□（波罗蜜多）心经》三千遍，诵无量寿咒三千遍。”此疏文的正面是两篇《亡兄弟》斋文。刘传启说：“本卷当是某次十王斋忌所诵读的亡斋文及营斋建福的真实记录。”[1]敦煌文献中还有十王斋会抄经的记载，分别是津艺193、BD04544、P.2055，这三件文书完整地记录了敦煌名士翟奉达荐亡马氏，从头七斋至三年斋的写经情况。P.2055对其全部抄经活动进行总结：“第一七斋写《无常经》一卷。第二七斋写《水月观音经》一卷。第三七斋写《咒魅经》一卷。第四七斋写《天请问经》一卷。第五七斋写《阎罗经》一卷。第六七斋写《护诸童子经》一卷。第七斋写《多心经》一卷。百日斋写《盂兰盆经》一卷。一年斋写《佛母经》一卷。三年斋写《善恶因果经》一卷。”[15]
第四，行香，这是十王斋仪道场上必备的仪节程序，显然是受到“香为佛使”的说法。据侯冲总结，“香为佛使”有两层含义：“一是在斋僧时用以请佛僧赴供；二是在佛事活动刚开始时，用来请佛及十方凡僧赴会，以证明功德。”[16]57敦煌遗书中保留较多行香文献，P.2815《国忌行香文》、P.3574《行香除疫愿文》、S.6229《行香偈文》等。如S.6631V《香赞文》：“我今行此众名香，涂香末（抹）香及胶香。受此名香炉中烧，供养恒佛，敬礼常住三宝。”[17]
第五，斋供，是指设斋施主备办斋会中的七珍百味供食于僧俗大众。七珍百味通常是丰富的供品和美味的食物，起到供养施食用处。侯冲指出：“斋僧本身就是一个以施僧食为核心的仪式过程。”[16]42十王斋仪道场上，“厨馔七珍”是一个僧俗大众享受美味佳肴的过程。在佛教传统中，斋供施食也被看作是一种人与神灵交接和沟通的方式，施主设斋的功德助力于亡魂神往净土圣域。
综上，十王斋法会道场上进行的仪节程序有：请佛、念诵、礼拜、行香和斋供。这一系列的仪式活动建构和营造起道场的神圣空间。

3、 净土圣域空间的描绘

面对世事无常、生死离别，敦煌民众对生死问题作出思考：“冥冥去识，知诣何方？寂寂幽魂，趣生何路？”[3]634“奉为某阇梨自捨化已来，不知识神往生何路？”[3]458他们对生死问题的答案，能在亡斋文里找寻。尤其亡斋文结构中“庄严”部分，表达了敦煌民众对亡者死后魂路去识的思索。兹以BD4687-10《严亡》为例：
风生珠树，业听苦空；水激金池，波润常乐云云。七重宝树，冀幽魂之有讬；千业花池，灌金躯而无垢云云。愿此繁佑，风行雨施；紫莲一开，百法长泳。万万其劫，孰云其终云云。持此鸿休，用光冥运。胜福羽而上涉天界，生莲花而游于净国云云。惟愿凌妙识于萨云若海，晤神照于般若多闻。高升解脱之津，永谢轮回之苦。然后历诸佛国，被梵响而游净天；入圣贤池，沐法流而澡清虑云云。惟愿莲花世界，凝神法性之富；硫璃国土，证道菩提之树。清劫浊劫，乘愿永通；遐济生灵，洪悲不绝云云。所冀东方处空，以标功德之广大；南游法界，以取普贤之愿力。［果］尽未际，恒为眷属因缘；永断别离，长作菩提眷属云云。恒沙若雾，因惠风而散彩；一切善根，凭法雨而增秀。会牛车以长往，献龙珠而速证。灵空有尽，此愿［无］穷云云。[3]272
《严亡》是敦煌亡斋文“庄严”结构部分的范文合集，以“云云”表示，揭示了敦煌民众对亡魂归宿的回答。幽魂的寄托之处，是在七重宝树、千业花池，天界、净国，佛国、净天、贤池，莲花世界、琉璃国土，东方处空、南游法界等。一言以蔽之，是净土的圣域空间。
检阅敦煌亡斋文，对净土圣域空间的描绘，大致呈现以下三个特性：
第1， 直接使用净土的同义异词。在“庄严”中直接以净土之称祈愿亡魂去向，没有过多净土场景的描述，如北大敦192-26《妣》“禅林而契福”，P.2044-53《亡女孩》“于日渐辞烦境，来诣金园”，P.3405-11《逆修稿》“安居极乐”等。表达净土含义的“圣域空间”有禅林、金园、极乐（乡）、惠苑、法海、无漏法林、菩提彼岸、般若高山、真空法界等。还有许多其他的表述，周尚兵总结为：“核心关键词有三：净土、涅槃、彼岸。其他卷子中虽没有直接用净土、涅槃、彼岸这三个核心关键词，但却使用了异词同义的表述方式，如净国、净刹、净坊、宝地、宝界、宝坊等，都是‘净土’的同义异词。”[3]100
第二，较详细描述净土世界的盛景与活动，大部分亡斋文都属于这种情况。如：S.515-4《亡号》：“唯愿天宫妙室、相见逢迎、鼓乐弦歌，常欢快乐。”[3]523此文圣域空间是“天宫”“妙室”，是对净土世界中美妙天乐的描写。此处鼓瑟音声相伴、天音妙乐奏响，萦绕着整个净土空间。《佛说阿弥陀经》云：“彼佛国土，常作天乐。”在极乐世界中，天乐是永恒存在的，能为亡者带来愉悦和宁静。S.515-5《亡考》：“惟愿识讬西方，神逛净刹，给孤园内，常闻八解之音；耆树林间，沐浴尘劳之垢。”[3]524此文的圣域空间是“西方极乐世界”，有具体的活动场所净刹、给孤园内、耆树林间。亡者不仅能魂游西方极乐净土，还有参与修行活动，在给孤园这样神圣的地方听闻佛法。另外，还有对净土圣域的自然环境描写，如“七重宝树”自然宁静的禅修环境，S.543V-2《亡文》：“惟愿拂荡纷灭，清升彼岸；荫七重宝树，坐千叶莲花。悠游乐乐之阶，永居无生之境。”[3]527七重宝树，是西方极乐世界的盛景之一。《阿弥陀经》说：“极乐国土，七重栏循，七重罗网，七重行树，皆是四宝，周匝围绕。”[18]347上七重宝树，增加了净土空间的宁静与和谐。斋主希望亡者的灵魂能够在七重宝树这样神圣而静美的地方得到安息和寄托。敦煌百姓将这样一个充满宝物、庄严而宁静的净土圣域视作“无生之境”，一个超越生死轮回的涅槃境界，他们神生往之。
第三，出现具体名称的净土圣域：
其一，弥陀西方极乐净土。从亡斋文“庄严”中对净土的描绘来看，敦煌百姓最神往的是弥陀西方极乐净土，相关的表述最多。这与敦煌百姓对弥陀的净土信仰有关。党燕妮指出：“隋唐时期敦煌阿弥陀信仰逐渐从佛像的崇拜转向对阿弥陀净土的向往，早期以尊像为主的观想、礼拜、崇敬，到后来各方净土经变的大量出现，修持方式也由观想念佛转向称名念佛，阿弥陀净土即西方极乐世界开始深入到佛教徒的思想观念中，唐代阿弥陀信仰达到了极盛，并长期持续不衰。”[19]上文的S.515-4《亡号》、S.515-5《亡考》和S.543V-2《亡文》都是对西方极乐净土盛景的描绘。再如S.4654-2《亡夫文》“西方花里，端拱焚香；供奉弥陀，一生捕处”[3]606，此是斋主为亡者发愿，愿能通过持花焚香供奉弥陀，而神往西方极乐净土。
其二，弥勒兜率天净土。敦煌百姓信仰弥勒发愿往生兜率净土，如P.2820-16《亡兄》：“伏愿出娑婆世界，上兜率陁天。”[3]362兜率天净土是弥勒菩萨的净土之一，位于欲界的第四天。兜率天的弥勒菩萨住处，有清净庄严的福乐，又有菩萨说法，真是两全其美，成为佛弟子心目中仰望的地方 [20] 。
其三，药师佛东方琉璃净土。它与西方极乐世界等无差别，但奇特之处是东方琉璃净土是光明透彻的，放无量光明。“琉璃为地，金绳界道”；“讲堂、精舍、宫殿、楼观皆七宝庄严，自然化成，复以珍珠、明月、摩尼众宝，以为交络，覆盖其上。”[18]271上敦煌S.2551《药师经疏》有对净土较详尽的描写，而在亡斋文中以提及“琉璃”道场或宫殿为主，P.2058V-12《亡尼文》：“琉璃佛之道场。”[3]303S.5639+S.5640-48《亡庄严》：“伏愿琉璃殿内，踏香砌以经行。”[3]653
但是，敦煌亡斋文里的净土世界，远不止是单一的形式，而是形成净土圣域空间的组合，时常将弥陀净土与弥勒净土并称出现。如：P.2642+P.2642V-16《脱服文》：“惟愿随弥陀而生净土；逐弥勒再会阎浮。”[3]354P.3601-3《亡僧文》：“安养世界睹弥陀，知足天宫遇弥勒。”[3]456P.3765-2《脱服文》：“惟愿金沙池畔，顶拜弥陀；龙花会中，瞻礼慈氏。”[3]462阎浮是指弥勒佛下生时的阎浮提，是弥勒菩萨的另一净土——弥勒阎浮提净土，也成为人间佛国净土。弥勒的两种净土胜境，方立天说：“弥勒具有两重身份，一是现今还在兜率天宫说法的弥勒菩萨，一是将来下生人间的弥勒佛。与这两种身份相应也有两种胜境，一是上生兜率天的天上胜境，一是下生成佛的人间胜境。”[21]安养世界和金沙池畔是弥陀的西方极乐净土世界，天宫是弥勒兜率天净土，而慈氏是对弥勒菩萨的尊称。亡斋文中并称弥陀净土与弥勒净土，无疑会强化敦煌百姓神往净土圣域的夙愿表达。

4、 道场与净土：以十王斋仪为中心的场域互动

道场作为十王斋仪活动的神圣空间，即便其性质为临时性的仪式空间，却仍是具象、有形且可感知的物理空间。而敦煌百姓神往的净土圣域，是他们心里的信仰空间，它是一种抽象的存在，即精神空间。道场与净土两重空间何以可能？S.515《亡号》云：“非神道不可以追荐，非法力不可以清升。” [3]523佛教宣称惟有佛法才能让人清升彼岸[3]103，其“神道”与“法力”即是“斋”，指通过设办十王斋会仪式活动的方式。试看以下例子：
P.2058V-8《亡僧文》：时即有坐前至孝奉为故阇梨某七追念之福会也......唯愿以斯设斋焚香，捨施功德，尽用资薰，亡阇梨所生神路。[3]300
S.4654-1《亡孩子》：于时即有某公伏惟亡孩子年周修斋之素诚也......特设清斋，用资前路，以此行香功德，设斋胜因，先用庄严亡者是日生界。[3]605
S.4992V+S.343-14《亡文》：某七斯临......爰于此时，敬设清斋，奉荐魂路......总斯殊胜，无限良缘，并用资勋亡考神道。[3]613
P.3765-4《逆修》：时则有持炉阇梨奉为己躬逆修追福之嘉会也......以斯设斋功德，无限胜因，尽用庄严施主阇梨即体。[3]463
所言“设斋”即是十王斋仪，包括七七斋、百日斋、一年斋和三年斋等荐亡斋会活动。黄征解释亡斋文中“庄严”一词，其在愿文类作品中义为“装饰”“打扮”，表示用种种功德、善愿、胜因等奉献给生者、亡灵或天神，以助早生佛国，因而有时也就有了“奉献”“赞美”之类的引申义。与“庄严”词义相同或相近的词语还有很多，例如“资薰”、“资庄”即是 [22] 。在敦煌亡斋文中，“庄严”与之同近义词的含义，当是“奉献”一义。道场与净土两重空间的场域互动，关键在设办十王斋会。施主通过设办十王斋会活动，构建起十王斋仪法会道场这一神圣的仪式空间，将设斋功德奉献给亡灵，以助幽灵魂生净土的圣域空间。
道场与净土这两重空间场域，是以十王斋仪为中心的互动，这实则是一种佛儒文化的场域互动。原因如下：
其一，从十王斋仪的设斋事由与功德回向看，所谓“佛儒文化”的互动，是指佛教业报回轮的生死观念与儒家五伦关系的孝道文化相结合。
敦煌信众对死后世界的认识，是魂生“净土佛国”的圣域，这与佛教的三世理论与轮回观念相关。赵青山指出，隋唐宋初敦煌信众对死后世界有了与中土文化本质差别的新认知。他从敦煌写经题记中总结为对三世观念，即过去、今生和来世。然而这是受到佛教轮回思想影响的结果，认为轮回是连接前世、今生、来世的纽带[23]。佛教的轮回发生在六个世界，即六道：天道、人道、阿修罗道、畜生道、饿鬼道和地狱道。众生根据其业力在这些道中轮回转世。生者为了亡魂能够“永离三涂”、“无经八难”、“渐辞烦境”，通过设办十王斋会的方式，以设斋功德庄严幽灵神往净土圣域。
一次次的斋会仪式举办，实则都是儒家孝道文化的强化表达，同时也无不寄托着施主对亡魂的深切思念之情。在亡父母文里，表达的是生者与亡者之间孝敬双亲、报答养育恩情的伦理观念。如考妣的范文本的P.2058V-3《亡斋文》云：“至孝等痛伤骨髓，苦裂心肝；恒思牧养之恩，未报洪念之德。”[3]298对亡故的出嫁僧尼而言也是如此，P.2058V-8《亡僧文》：“思恃诂之深恩，想劬劳之厚德。”[3]300“膝下亡珠，掌中碎宝”的父母为亡故子女做十王斋会，他们肝肠寸断、痛彻心扉，如曹议金夫人国母天公主，在S.6417-16《亡男百日斋》的表述：“致使国母悲深丧目，庭亏问礼之踪；痛切肝肠，堂绝献甘之迹。”[3]681亡文里还有表达兄弟之间骨肉相连、手足情深和夫妻间结发情深等情思。这些伦理关系所反映出来的儒家孝道文化，正是十王斋会举办的关键原因，即是所言“开六度之因，设九等斋法，以为亡者出离之阶梯，所以至孝等丹祷运心，精修妙供，于是酒饰庭宇，庄严某场”[3]470。
其二，从十王斋仪的举办时间看，十王斋会的举办时间受到佛儒祭祀文化的影响。佛教“中阴身”思想影响下，丧俗上产生七七斋会。七七斋与儒家守孝三年的忌日相结合，增加了百日斋、一年斋和三年斋，从而构成十王丧仪的十次斋会。
基于伪经《十王经》信仰的影响，敦煌地区流行十王斋会的俢福践行法会活动，其十次的举办时间无疑是来源于《十王经》经文。《十王经》赞词中直接表述七七斋后亡人福业未定，以P.2003《佛说十王经》为例，“七七冥途中阴身……福业此时仍未定” “百日亡人更栖惶……男女努力修功德” “一年过此转苦辛……六道轮回仍未定” “第十，三年过五道转轮王：后三历是关津，好恶唯凭福业因” “十斋具足，免十恶罪，放其生天” [14]11-12。为了完成从“七七斋”到“十王斋”的转变，甲本《十王经》的赞词⑤，有意表达出对传统“七七中阴观念”抹杀的含义，即否定中阴期视为人死到往生轮回的间隔，直接指出七七过后，亡人的福业还未定。这种刻意冲淡七七斋功德的表述，是为了否定传统亡斋只祭到七七的习俗，从而为衬托更加复杂的十王斋仪式提供理论依据 [24] 。
以脱服文为例，P.3765-2《脱服文》：“奉为故师阇梨大祥追念之福会也。” [3]461敦煌脱服文的举办时间往往是大祥，无论是大祥还是脱服，这都是儒家的传统祭仪。“大祥”对应到《十王经》中“三年”，也是亡斋文中的“三周”。正如张总所言：“十王丧仪是以佛教内容适应儒家仪礼才形成的。后三斋结合前七斋，完全是佛家观念嵌入儒家丧仪制度，随时代发展融合形成。”[25]
其三，从十王斋仪的斋供仪式看，受儒家祭仪文化影响而产生的后三斋，融入了佛教斋供施食的环节。儒家传统祭仪的卒哭（百日）、小祥（一年）、大祥（三年）并没有设斋供僧食的仪节程序，更多是基于亡者伦理关系上亲属的居住、服饰、饮食等方面的规定。如《礼记·间传》曰：“父母之丧，居倚庐，寝苫枕块，不说绖带；齐衰之丧，居垩室，芐剪不纳……此衰之发于居处者也。父母之丧，既虞、卒哭，柱楣剪屏，芐剪不纳，期而小祥，居垩室，瘦有席。”[26]而斋僧是佛教斋供仪式上的突出特点。亡斋文的后三斋中，描述斋供施食僧俗大众的笔墨不亚于七七斋，如S.6417《亡尼》：“……俄经百日……延僧尽于凡圣，炉焚海岸，供献天厨。”[8]757在仪节规定上，受到十王信仰的影响，在后三斋中，儒家传统的仪节仪礼规定置换成了佛教仪节程序，最突出的就是斋供施食仪节。


5、 结语

敦煌亡斋文是十王丧仪在斋会文本上的具体表现，包括亡文、脱服文、逆修文和各种直接称“百日”“三周”“大祥”等时间的文本。敦煌亡斋文注重对死后世界的描写，蕴含着佛教信仰、空间观念与礼仪活动三者的关系。
敦煌百姓信仰的神圣空间不仅存在于寺院场所，或礼拜的洞窟，还有就家庭、院落临时构建出来的斋会道场。道场神圣空间是敦煌佛教信仰世俗化的表现之一，它的构建贯穿于敦煌百姓的日常生活。道场神圣空间的构建，包括两步：一是用佛尊神像等庄严物品装饰道场，二是十王斋会仪式化。在道场神圣空间上，敦煌百姓通过斋仪活动进行人神间的沟通与交接，表达了他们信仰的精神世界——“神生净土”的圣域空间。亡斋文对净土圣域空间的描绘呈现三个特征：直接使用净土的同义异词；详细描述净土世界的盛景与活动；出现具体名称的净土圣域。
“敬设清斋”即设办十王斋会的方式，这是连接道场与净土两个空间、进行场域互动的重要一环。道场与净土两重空间的互动，表面是以十王丧仪为中心的场域互动，实则是一种佛儒文化的互动——佛教业报回轮的生死观念与儒家五伦关系的孝道文化相结合，以及佛教的斋供礼仪融入儒家的祭仪文化。


注释：
1 以祭亡为专题辑校文献，有刘传启：《敦煌丧葬文书辑注》，巴蜀书社，2017年版。以斋会文本为“资料篇”整理文献，有周尚兵：《敦煌写本斋文所见敦煌民众的精神世界与日常生活》，上海古籍出版社，2024年版。
2 敦煌亡文信仰相关研究有赵青山：《佛教与敦煌信众死亡观的嬗变——以隋唐宋初敦煌写经题记为中心》，《新疆师范大学学报》（哲学社会科学版），2014年第3期；党燕妮：《晚唐五代宋初敦煌民间佛教信仰研究》，兰州大学博士论文，2009年等。敦煌亡文丧俗相关研究有谭蝉雪：《敦煌民俗：丝路明珠传风情》，甘肃教育出版社，2006年版；杜斗城：《“七七斋”之源流及敦煌文献中有关资料的分析》，《敦煌研究》，2004年第4期等。
3 张慕华：《论敦煌佛教亡文审美内涵的多元化》，《南昌大学学报》（人文社会科学版），2011年第2期；买小英：《从祭亲方式看佛教的伦理思想 ——以敦煌亡文为例》，《甘肃理论学刊》，2015年第1期；李思家：《敦煌祭亡文文本结构研究》，《陇东学院学报》，2020年第3期。
4 据刘传启的总结，目前学界对敦煌斋文的文体结构划分，主要有“三分法”“四段法”“五段法”“六段法”“七段法”五种。尽管诸多学者对此产生了不同的看法，但总体而言，敦煌斋文文体结构不出郝春文归纳划分的五个部分：号头、叹德、斋意、道场、庄严。详参刘传启：《敦煌佛教斋文文体结构的划分》，《西华师范大学学报》（哲学社会科学版），2021年第6期；郝春文：《关于敦煌写本斋文的几个问题》，《首都师范大学学报》（社会科学版），1996年第2期。
5 甲本《十王经》，即是沿用杜斗成对《十王经》分为甲本与乙本的说法，其中一P.2003为甲类录文的底本，详参杜斗城：《敦煌本〈佛说十王经〉校录研究》，甘肃教育出版社，1989年版。
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