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《中论》“空”思想及其在中国佛教建构与发展

  《中论》“空”思想及其在中国佛教建构与发展

前  言

一、龙树在印度历史背景与著作

中观学派的文献极为丰富，教界和学术界一般以《中论》和《大智度论》两部著作最为重

要。《中论》“是以论理的观察方式，开显诸法的真实相”，而《大智度论》“是在一切空的
①深理上，说明菩萨利他的广大行。把这两类论典综合起来，才成为整个的龙树学。” 吴汝钧在

《龙树中论的哲学解读》说：“就佛学的研究来说,若能够掌握到《中论》的基本思想，便足以

建立起一个了解大乘佛学的良好基础。此外，如就哲学与逻辑的训练来说,《中论》也是一部内

容丰富、思想深刻的哲学著作,透过对它的研习和理解,则对哲学与逻辑思考的训练,也有一定的

帮助。可以说，无论就佛学研究或是哲学训练来说,《中论》都是一部极其重要的文献。”
②《中论》的思想精髓是以中道为旨归，用否定（遮）达到肯定（表）的方法，或以“归谬

③法”， 亦即是“破邪显正”的方法，建立中观论的体系。进而以“非有，非无，非有无（非亦
④有亦无），非非有非非无” 的深观（空）对主观和客观的“双泯”，没有任何“实体”的性质

或规定的内容。其主要内容以“缘起”、“性空”、“中道”等基本概念，阐明了佛法“毕竟

空”义。龙树破斥部派佛教和外道的各种偏见，欲申扬如来设教的“缘起”、“无我”之本怀

而建立了中观学派。对中观思想的探索，使学人更好地探索和挖掘中观性空思想的意义和价

值，因为它所阐述的缘起、性空、中道等思想是佛教的根本思想,一直影响着印度“学派”和中

国“宗派”佛教的发展。因此，藉着中观性空的思辨技巧，遍观一切“缘起”和遍破一切“实
⑤有”，体证无执之“性空”，见空而不滞于空，“空亦复空，但为引导众生故，以假名说”，

是龙树中观思想的本意，是研习中观论者乃至中国佛教尤其是般若思想应掌握的方向。

龙树继承了佛陀的“缘起”、“无我”等思想，批判了当时流行的种种社会思潮，对于澄

普　超

②  吴汝钧：《龙树中论的哲学解读》，台北：台湾商务印书馆，1997年，第3页。

①  印顺：《中观论颂讲记》，北京：中华书局，2011年，第1页。

③ “归谬论证派（prāsa�gika）是使用归谬法（背理法prasa�ga或prasa�ga-anumāna）的学派的意思。其

归谬法是为要主张：‘一般人（凡夫）所执著为真实存在的东西，在世俗的水准上仍然是不存在’的目的而使

用的。归谬法是：欲论证命题s是真实之时，先假定着与s矛盾之命题非s，由此假定而演绎出伪之结论。既然

由非s而引出伪的结论，所以非s可说是伪的。由于非s是伪，故最初之命题s乃可决定为是真。总之，否定了命

题s，而主张命题非s的时候，会导致不合理的结果。”详见［日］梶山雄一著，李世杰译：《中观思想》，蓝

吉富主编：《世界佛学名著译丛》，第63册，台北：华宇出版社，1984年版，第163页。

④ 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷4，《大正藏》第30册，第35页。

⑤ 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷4，《大正藏》，第30册，第33页。
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2021年

龙树是古印度佛教哲学家，大乘佛教中观学派的奠基者。龙树，藏文译为“龙成”。玄奘

法师译为“龙猛”。鸠摩罗什译为“龙树菩萨”。关于龙树的生平，世界各国诸多佛教学者有

多方面的考证，到现在还没有取得一致的意见。有关龙树出世之时代，诸说有异。首先，据僧
②叡的《大智度论序》和庐山慧远的《大智论抄序》等载，龙树生于佛陀入灭后九百年顷。 据吉

③藏的《百论疏》载，龙树生于佛陀入灭后五百三十年顷。 据《三论游意义》和鸠摩罗什译的
④《龙树菩萨传》等传说，龙树生于佛陀入灭后八百八十年顷，即西元四世纪末。 龙树出生在南

印度维达婆国（今拉比尔）一个婆罗门种姓家庭，自幼颖悟。罗什大师在《龙树菩萨传》说：

“天聪奇悟，事不再告。在乳餔之中，闻诸梵志诵四围陀典各四万偈。偈有四十二字，皆诵其
⑤文而领其义。” 早年接受了婆罗门教育，幼年即通达婆罗门经典及天文、地理、医术等各种学

问，并持有享乐纵欲的人生观。在其享乐态度遭受到一次打击，且自王宫脱险之后，觉悟到享
⑥乐人生观之错误，于是发愿“当诣沙门，受出家法。” 当时南印已经有大乘经典流行，所以他

接受了大乘思想。

学成后，龙树重新回到南印，创立学说，从事“破邪显正”的工作，并广泛宣传他的思

广明摩诃衍作优波提舍十万偈，又作庄严佛道论五千偈，大慈方便论五千偈，中论五百
⑨偈，令摩诃衍教大行于天竺。又造无畏论十万偈。”

清佛教思想和统一佛教内部思想具有深刻的意义。而沿着龙树的中观思想，大乘佛教建立了起

来，并且延续了近二千年，“不论从历史方面还是义理方面来说，中观学都是大乘佛教里一个

最重要的部分。它在印度佛学与中国佛学中都有深远的影响。而在中观学的文献中，《中论》
①可算是最重要的”， 对后来的社会文化和大乘佛教发展都产生了较大的影响。

据《龙树菩萨传》说，他出家时到山里的佛塔受戒，也就是说，龙树出家的地方，是大众

系有大乘思想的一部分人所住的寺里。当时流行的大乘经并不多，他凭着聪明，很快就通达。

他感到不足，又到北印度的雪山地区得到一些大乘经典，读了之后还不满足，于是到印度各地

去游历。在游历求学的过程中，一边修学大乘佛经，又与外道及部派佛学者辩论，以为“佛经
⑦虽妙，以理推之，故有未尽。” 由此产生了独创一派佛教学说的想法。此点解释为龙树对当时

逐渐僵化的部派佛教之深感不满，革新佛教之志。就在龙树立志革新佛教之时，适遇大龙菩

萨。龙树在大龙菩萨的引导下，“以诸方等深奥经典无量妙法授之，龙树菩萨受读，九十日中
⑧通解甚多。” 龙树阅读诸方等大乘深奥经典之后，得无量妙法，三个月后通解甚多。由此，龙

树透彻认识到大乘佛法之深义而证入“无生法忍”，到南天竺大弘佛法，摧伏诸外道，并造大

乘论数十万偈。

④ [隋] 碛法师在《三论游意义》：“三百五十年，有马鸣菩萨出世，令大乘之化，重启阎浮提。后五百三十

年，有龙树菩萨出世，扇无相之道。”（《大正藏》第45册，第119页）。

② 僧叡在《大智释论序》：“龙树菩萨生于像法之末。”《大正藏》第25册，第57页。慧远在《大智论抄

序》：“厥号龙树菩萨，生于天竺，出自梵种，积诚囊代，契心在兹，接九百之运。”（《大正藏》第55册，

第75页）。

⑤ ⑥ ⑦ ⑧ ⑨[姚秦]鸠摩罗什译：《龙树菩萨传》卷1，《大正藏》第50册，第184页。

① 吴汝钧：《龙树中论的哲学解读》，台北：台湾商务印书馆，1997年，第3页。

③ [隋]吉藏：《百论序疏》：“佛灭后三百五十年马鸣出世。五百三十年龙树菩萨出世。又云：马鸣兴正法

之末，龙树菩萨起像法之初。”（《大正藏》第42册，第233页）。
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①想。龙树“曾弘法于中印，但大部分还是南印。南侨萨罗国王—引正王，是他的护持者。” 现

存的《龙树菩萨劝诫王颂》一书正是龙树菩萨劝诫南印度国王的书函。龙树在南印大力弘法，

造大乘论书，建立了中观学派的理论体系。空宗的学说逐渐普及全印，成为印度佛教发展的一

个高峰。据《大唐西域记》卷10记载，龙树在南印得到侨萨罗国王婆多婆词的支持，国王罄尽

全国之力，为他在黑峰山用九亿金钱修建了一座五层伽蓝。

（一）缘起性空

龙树是大乘佛教的伟大论师，是佛教史上很有影响的重要人物，被中国佛教徒称为“八宗

祖师”，著作甚丰，号称“千部论主”，有《中论》、《七十空性论》、《六十颂如理论》、

《回诤论》和《大智度论》等，前四论的特点主要是远离有无二边，抉择深理的；而后一论是

菩萨的广大行。文章是以抉择深理为着手，以《中论》为核心，讨论龙树的“性空”思想以及

其教义对中国宗派的意义。该论是旨在对部派以及其他学派进行彻底的破斥，“建立精严绵密

的观法，批评一般声闻学者的似而非真，确立三乘共贯的大乘法幢，显著地与一般声闻学者分
②化。” 从而显示所谓“立破之作”，也是龙树理论基石之所在。日本的《大正藏》收有20多

③部，中国藏文《大正藏》“甘珠尔”收有100多部，其中许多是假托龙树菩萨之名而作。

二、《中论》“空”思想

龙树以缘起、性空、中道和二谛等为《中论》的核心思想。《中论》全称《中观论》，据

称有五百偈，二十七品，每一品都在否定一切法的实有自体。《中论》运用讨论方法主要在于

“破”，不但破外道，佛教内部实有的蕴、处、界、四谛、十二因缘、因果等范畴也一齐破。

中观派的“破”实际上也就是一种“否定”，但这种否定并不是此派真正的目的。中观派并不

是为了否定而否定，它的否定中包含着肯定，“否定的是事物有自性，肯定的是存在着假
④有”， 通过缘起说而令众生悟入“胜义谛”。此派不认为事物是绝对的虚无，中观派反对“断

灭空”。虽说诸法无相，但并不否定缘起，强调运用中道的立场来说明“空”，说明宇宙人生

的真实相状，即为迁流、无常之万有。对于宇宙人生的真相，从古到今，被许多宗教家、哲学

家误解或曲解，使人堕入云里雾中。龙树一方面以般若思想抨击旧有的学说及外道思想，另一

方面否定其他部派思想，阐扬大乘“空”义。从缘起、性空的立场破邪显正，阐述诸法毕竟空

寂的真理，以超越的姿态批判不合中道正见的一切学说。在大乘佛教的弘扬下，得到了多姿多

彩的发展，把佛陀本怀发挥得淋漓尽致，尽览无余。

缘起性空是佛法基本的立足点。无论是根本佛教还是大乘佛教，没有不谈到缘起性空的思

想。《长阿含经》卷一说：“十二缘甚深，难见难识知，唯佛能善觉，因是有是无。……而缘

③ 印顺在《中观论颂讲记》说：“有些论典，本不是他的作品，也说是他作的。真谛三藏的《十八空论》，

内容说十八空，也谈到唯识。有人看见谈空，就说这是龙树作的；也就因此说龙树宗唯识。其实，《十八空

论》是真谛的《辨中边论释》（〈辨相品〉的一分与〈辨真实品〉的一分）；传说为龙树造，可说毫无根

据。”北京：中华书局，2011年，第2页。

① 印顺：《中观论颂讲记》，北京：中华书局，2011年，第1页。

② 印顺：《中观论颂讲记》，北京：中华书局，2011年，第1页。

④ 姚卫群：《佛教般若思想发展源流》，北京大学出版社，1996年，第206页。
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性空也有二义：一是否定执见，二是不碍缘起的假名，是说明事事物物都是缘起无尽的，

并没有实在的自性。《十二门论·观因缘门》卷1说：“众缘所生法，是即无自性，若无自性
③者，云何有是法。” 众缘生起的事物，没有自体实性，即为“性空”。既然诸法皆从因缘生，

缘生的就是无自性，只是有它和合的“假名”，诸法是没有实体可得，若有实体可得，就是永

远不变的、永恒存在的，然而，世间并没有永恒存在的事物，故知世、出世间一切法，无不是

因缘所生，无不是性空的。缘起与性空是相顺的，因为“缘起”，才能显示“性空”；因为

“性空”，能够“缘起”，“以有空义故，一切法得成。”缘起的实质是性空的，而性空的幻

相是缘起的，缘起不碍性空，性空不碍缘起。由此说明，缘起与性空不是对立的，“缘起即

空，空即缘起”二者不过是同一内容的两个方面。

“空”是佛教最重要的真理，也是佛法不共其它宗教及世间学说的特质。佛法的目的是转

迷成悟，从现实的人生出发，揭示人生之不自由、不正和不解脱根源。迷惑的众生，由于知见

不正确，对宇宙人生真相缺乏正确的悟解，从而产生种种自性实有的错误认识。佛法针对这一

点，堪破虚妄，远离边执而归“中道”。然而，否定这些错误认识，最适合的名称就是

①起之寂灭性，更难了知，更难通达。” “十二缘”是缘起的思想，“寂灭性”即是“性空”思

想。《般若经》“色即是空，空即是色。”引文中的“色”体现的是缘起问题，而“空”体现

的是性空问题。依该论的主张，“缘起”是宇宙一切人、事的法则，也是世界上一切现象的根

本原理。从时间的绵延上和从空间的组合上看，宇宙间的一切现象无不是因缘和合而有的，这

是《中论》的根本命题。

缘起有两义：一是依缘生起，即是万物的生成，需要缘来成就，需要条件的协助，才能生

起。如房子，需要砖、瓦、木、石以及人工设计等条件才能造成。二是依缘灭无，万物的寂灭

也需条件的成就，只不过是破坏的条件而已，如花、草、树木的枯萎。缘起是《中论》的核心

思想，《中论·观因缘品》以“八不”作为开端，表明整部论是围绕缘起正法展开讨论，以使

通达缘起的实相，宇宙间一切事物现象的存在，并非是自成的、常恒的、独立不变的，而是由

众缘条件和合集起，刹那刹那生灭，彼此相互依存的，无论任何事物的生起，都必须具备相应
②的条件，《中论》卷4说：“未曾有一法，不从因缘生。 万法皆由因缘而起，事物是在因缘条

件之下存在，所有的一切法皆“无自性”。这种“诸法因缘生，诸法因缘灭”的因果定律，即

称为缘起的意义。

缘起性空是一切事物的生成和发展，都是由各种条件的关系而决定的，没有恒常不变的、

独立存在的实体。就如同上文所例举的房子，是因砖、瓦、木、石、人工设计等诸因缘和合才

有，房子并没有自我独立实体的。离开了这些因缘条件，哪里还有实体的房子。房子如此，一

切万物皆是如此。所以佛法说“诸法皆空”、“无有实体”，这就是缘起性空涵义的关键所

在。总之，缘起性空是佛法根本的教义，揭示了宇宙人生的最高原理，是引导我们正确认识世

界、正确认识人生的重要理论方法。

③ 龙树造，鸠摩罗什译：《十二门论》卷1，《大正藏》第30册，第159页。 

② 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷4，《大正藏》第30册，第33页。

① [后秦]佛陀耶舍共竺佛念译：《长阿含经》卷1，《大正藏》第1册，第8页。
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在常人的心目中以为，一切事物都是固定的模式、不变的、自存的本体，对于这类自性

见，《中论》认为，是起于感官或理性的谬误执著，论主对此诃斥。龙树的本意，不是破除世

间的因缘法或因果关系，他破除的是以“自性”的立场看“能生”与“所生”的态度。笔者认

为，龙树并不先从“无自性”的立场看“缘生”，而是先假定。若以自性的立场看缘生，则会

产生种种困难，由此推论出“自生”、“他生”、“共生”和“无因生”。此四生，龙树论证

出“具有自性”，在各种因果关系的情况下都是不可能成立的。也就是说，在因果关系中，不

论是能生的东西，还是所生的东西，都是不能具有自性的。印顺在《中观论颂讲记》为此“诸

法自生”下一定义。他说：

凡以诸法为实有的，不出“四门”的自性生。对此，龙树在《中论·观因缘品》卷1说：
②“诸法不自生，亦不从他生，不共不无因，是故知无生。” “一切法因缘所生”这一命题是任

何人无法否认的，因此，由这一前提推出的必然结论“一切法是性空的”。论主认为，这种

“缘起性空”的道理，不只是宇宙一切现象的如实相，而且也是一切现象形成的法则。一切法

如果不是性空，则事事物物都有其自性。事物有自性则导至世界的僵化、固定和静态。若事物

都有自性，则缘起现象必不可能产生，一切生灭现象亦将不可能存在。由此可见，“一切法性

空”这一命题是积极的命题，而不是如常人所误解的消极命题。《中论·观四谛品》清楚的叙
③述：“以有空义故，一切法得成，若无空义者，一切则不成。” 这就是《中论》展示的深刻道

理。执着“实我”和“实法”等等的见解，论主对之也毫不保留地破斥。《中论·观有无品》
④说：“若人见有无，见自性他性，如是则不见，佛法真实义。” 这也是龙树提倡缘起性空，是

为破除众生的情执，而非毁坏因果相续的缘起法。总之，论主破斥的方向以及揭示“空”义的

旨趣，一切世界现象，是缘起的、性空的，论主对宇宙真实相加以说明。明此，也才能了知论

主在本论开端所标“八不偈”的深意。

“空”。“空”不但是虚妄戏论的遮遣，更是如实寂灭的开显，所以凡是缘起一定是毕竟空。

当然，这里的“空”并非什么都没有，并非否定一切，而是无自性空。万法皆因缘而生，故万

法本无自性，故空。

自生，是说自体能生起的。假定是自体生的，那在没有生起以前，已经生起之后，是没有

差别的，依本有自性而生起，这才合乎自生的定义。但是，不论在何时，何处，什么也不会这

样生的。为什么呢？自生，本身就是矛盾不通。凡是生起，必有能生与所生，既含有能所的差
①别，怎么能说自体生呢？可以说，自即不生，生即不自。

（二）中道与八不

龙树对“中道观”的诠释，集中在《中论》之中。《中论·观四谛品》对“中道”下了定

义：

众因缘生法，我说即是空，亦为是假名，亦为中道义。

② 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷1，《大正藏》第30册，第2页。

① 印顺：《中观论颂讲记》，北京：中华书局，2011年，第39页。

④ 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷1，《大正藏》第30册，第20页。

③ 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷1，《大正藏》第30册，第33页。
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在这二首偈颂中，龙树指出，一切从因缘和合产生的事物，都是“毕竟空”，也可以是

“假名”，又可称之为“中道”。为什么“因缘生”的事物是“空”？为什么“空”又可以称

为“假名”、“中道”？对此，青目在长行说：

这八者（《智论》加因果为十），包含了世间的根本而最普遍的法则，即是现起，时间，

空间，运动四义，为一一法所必备的。因为，存在者必是现起的，必有时间性，空间性，又必

①未曾有一法，不从因缘生，是故一切法，无不是空者。

众缘具足，和合而物生；是物属众因缘，故无自性；无自性，故空。空亦复空，但为引导

众生故，以假名说。离有、无二边，故名为中道。是法无性，故不得言有，亦无空，故不得言
②无。

首先，因缘所生的事物都没有“自性”，因为由各种条件因缘而产生的事物，当它所依存

的条件发生变化时，也必然跟着产生变化，所以不可能有它自己内在的、真实不变的“自

性”。事物既然是没有自性的，也就是“空”。其次，虽然一切事物自性空寂，但这种“空”

并不是绝对存在（Absolute）意义上的“虚无”（Nihil），并不是否定一切，“空”只是无自

性，事物的“假名”、“施设”存在的，罗什译为“假名”，特指暂时相对稳定借用名字来称
③呼，籍由“语言、文字（佛学也叫名言）”等同义之关系“假设、施设，梵文是prajñāpti”

区别于自性见的语言观。再次，所谓“中道”，是指对缘起法，不仅要看到无自性空的一面，

又要看到它假设有的一面，二者是相互联系的，因其无自性才是假施设，因为是假施设才是

空。这种既不偏于实有，也不偏于虚无的方法，是龙树极力宣扬的“中道义”。僧叡在《中论

序》说：“以中为名者，照其实也。”吉藏解释“照，谓显也。立于中名，为欲显诸法实，故
④云照其实也。” 依僧叡和吉藏之意，成立中道之名，无不是为了显示诸法实相，远离偏邪的

“诸戏论”。

中道思想是龙树在缘起与性空的基础上提出来的，是佛法的根本立场。因此，无论各宗各

派，皆以中道为弘法的基本义理，唯识说“唯识中道”，天台说“三谛”，中观则主张“八不

中道”等，各家诠释的观点虽不同，但都不失佛陀最初所说的中道思想。所谓“八不”在《中
⑤观·观因缘品》说：“不生亦不灭，不断亦不常，不一亦不异，不来亦不出。” 是论主对各种

可能的自性见命题所下的正反双边否定。外人坚持地说生、说灭、说断、说常等等，都是隐含

着自性见的执著，论主以“不”字否定。若说论主是扫除正反二边之边见，再执持中道，也是

不对的。因为不只是正反二边之见解无自性，即中道的见解亦是如此，是不能固持执著的。青
⑥目在长行中说：“法虽无量，略说八事，则为总破一切法。” 此八事，包含了世间的根本及最

普遍的法则。印顺在《中观论颂讲记》说：

⑥ 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷1，《大正藏》第30册，第1页。

② 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷1，《大正藏》第30册，第33页。

⑤ 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷1，《大正藏》第30册，第1页。  

④ 韩廷杰：《<三论玄义>校释》，北京：中华书局，1996年，第255页。  

① 龙树造，鸠摩罗什译：《中论》卷1，《大正藏》第30册，第33页。

③ 吕澂：《印度佛学源流略讲》，上海人民出版社，2005年，第97—103页。 
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有运动，所以，这四者，实在总摄了一切。如执有真实自性的八法（四对），就不能理解说明
①世间的实相，所以一一的给以否定说：不生、不灭，不常、不断，不一、不异，不来、不出。

“八不”并非是否定世间的一切现象，而是否定一切现象的实有自性，以便看清八者的

“假有无实”。因此，龙树虽说一切法没有自性，但并不是执着一切法之“空性”。若如此执

着，亦同样落入自性见的陷阱之中而不自觉。“八不”在吉藏的中道思想中是备受重视的，他

在《中观论疏》卷2说：

二慧是由真俗二谛而发，而二谛因八不而正。如果不悟八不，则不识二谛，不识二谛则二

慧不生。由此可见，八不是正观的旨归。吉藏在《大乘玄论》一再推崇八不的重要性：“八不
③者，盖是诸佛之中心，众圣之行处也。” 又在《中观论疏》卷2说：“八不为众教之宗归，群

④圣之原本。”

以不悟八不，即不识二谛，不识二谛，即二慧不生，二慧不生，即有爱、见烦恼，以烦恼
②故，即便有业，以有业故，即有生、老、病、死、忧悲苦恼。故知失于八不，有六趣纷然。

吉藏继承其师法朗的主张，认为有所得之人的起心动念，皆必落于八事的执著中，为了消
⑥除众生之执，以八不来对治。 笔者认为，“八不”思想是依此八不即可破众生的一切执见，是

对“生、灭、断、常、一、异、来、出”之八种范畴加以否定，但它并不是否定世间缘起的

生、灭、断、常等现象，只是没有的自性。依照印度哲学的定义，凡一切事物如果有其自性，

则它必是“恒存”、“自存”和“不变”的。龙树对自性见全部否定，彰显的是一切缘生“无

性”的世界，既不能执实有，也不能执实无，否则就会堕入“执有”或“执空”的“边见”，

龙树的“八不中道”并不表明要否定一切，“八不”的否定主要是一种作为手段的否定。

他要表明的是：生、灭、常、断等这些人们常用的说明事物特性的概念，实际从“现起、时

间、空间、运动”四个世间法，不能用来说明事物的“实相”。事物的实相不能直接陈述的，

只能以否定的方式显现出来。也就是说，缘起的诸法，其当体性空，但凡夫、外道及有所得的

行者，不能体认一切法空，执有实在的法，从而不能超越自性妄见。此自性见，在时间上，即

有“常见”和“断见”；在空间上，则是“一见”和“异见”；在时空的运动上，则有“出”

和“来”之执；在法的当体上，则有“生”和“灭”之执。此生灭等八计是众生迷失的根本，

与远离一切妄执戏论的“中道”不相应。龙树开立“八不”的用意是破除一切有所得的迷执。

吉藏《中观论疏》卷2说：“八事四对，一一相对，病无不破，义无不显，即义无不足。但以四
⑤对，历破众计，历明中道，于义略圆，故但说八也。”
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⑥ 吉藏在《中观论疏.观因缘品》卷2引法朗之说：“师云：标此八不，摄一切大小内外。有所得人，心之所

行，口之所说，皆堕在八事中。今破此八事，即破一切大小内外有所得之人，故明八不。所以然者，一切有所

得人生心动念即是生，欲灭烦恼即是灭，谓己身无常为断，有常住可求为常，真谛无相为一，世谛万象不同为

异，从无明流来为来，返本还原出去为出。裁起一念心，即具此八种颠倒。今一历心观此无从，令一切有所得

心毕竟清净，故云不生不灭，乃至不来不出也。”（《大正藏》第42册，第31页）。

③ [隋]吉藏：《大乘玄论》卷2，《大正藏》第45册，第25页。

② [隋]吉藏：《中观论疏》卷2，《大正藏》第42册，第21页。

⑤ [隋]吉藏：《中观论疏》卷2，《大正藏》第42册，第24页。

① 印顺：《中观论颂讲记》，北京：中华书局，2011年，第34页。 

④ [隋]吉藏：《中观论疏》卷2，《大正藏》第42册，第20页。
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故要“遮破二边”、“双遣两非”，而彰显无所得的“中道”义。这种以否定（遮）到肯定

（表）的方法论，即是“破邪显正”的方法，古人也说“八不妙理之风，拂妄想戏论之法；无

得正观之相，浮一实中道之水。”认识中道，不仅要看到无自性，还要看到假名有。佛陀说缘

起，又说无自性，就是让众生能认识中道，远离“空”、“有”两端的执着。所以能真正通达

缘起者，于诸法则不执著实有，亦不著实无，所谓“空即是有，有即是空，空有相即，不合不

离”。如是体悟非空非有的中道义。

三、《中论》“空”思想在中国佛教建构与发展

在中国佛教，从罗什、道生、僧肇到三论宗的集大成者吉藏，可说是中国般若中观思想的

建立阶段。也就是说，自罗什致力于佛教经典的翻译以来，特别是以《中论》为主的三论在姚

秦时代译为汉文传播后，加上《金刚经》等的译出，禅宗六祖惠能在听五祖讲《金刚经》“应

无所住而生其心”时大彻大悟，并在《坛经》提到“无念为宗，无相为体，无住为本”的核心

思想，可谓是性空缘起的精髓。龙树的大乘般若中观思想就引起了后人广泛的兴趣，尤其是罗

什门下四哲道生、僧肇、僧叡、昙影对《中论》空观思想均有着很深的建树。就罗什的佛教哲

学思想而言，是彻底否定包括人的主观世界在内的现实世界的客观存在，他说“法无自性”、

“毕竟空寂”。这就是说，世间的一切事物都谈不上有什么质的实体性，只不过是不真实的幻

影。罗什把“性空”概念作为他的中观思想的基本哲学范畴，而这一概念的主要涵义，包含了

罗什哲学的基本思想。罗什吸纳了龙树的中观思想，他讲的“空”，并不是绝对的虚无，在他
①看来，“若说空则无所有，若以空法破微尘者，则人不信受。” 意思是说，如果世间的万事万

物都是什么也不存在的一种空无，这势必会与人们的日常生活经验矛盾，这种一切空无的理论

思想也无法使人信服和接受。罗什重译或新译的大量不同类型的佛典，把印度佛教的般若思想

带到了关内，为发展中国佛教，促进中外思想文化的交流融合，提供了丰富的思想资料，同时

也为中国佛教南朝学派和隋唐宗派的形成，提供了基本的佛学根据和思想基础，因而吸引着当

时一大批中外佛教学者的思想。

道生的佛学思想是罗什弟子学说中较有特色者，其以“一切众生皆有佛性”、“顿悟成

佛”等为基本理论特色。依其现存不多的著作来推寻，道生立说的主要理论依据源自于般若思

想，他对般若学说有着深刻的了解。《注维摩诘经》卷2说：“生曰，空似有空相也，然空若有
②空则成有矣，非所以空也，故言无相耳。既顺于空，便应随无相。” 道生是对般若的一些基本

理论作了精辟的阐释，表明了他对罗什一系所传的印度般若中观系统学说的掌握程度。

僧肇则是罗什的得意弟子，撰写了《般若无知论》、《不真空论》、《物不迁论》等著

作。其《般若无知论》阐述的是佛教特有的一种认识论。他认为，般若是“无相无知”，而一

般的人都是把客观存在，即“所知”作为认识对象，而这个对象不过是虚假的幻相“不真”。

对这些幻相的认识只是一种“惑智”。般若要认识的对象是“真谛”，是“实而不有、虚而不

8

① 慧远，罗什：《鸠摩罗什法师大义》卷3，《大正藏》第45册，第137页。

② [后秦] 僧肇：《注维摩诘经》卷2，《大正藏》第38册，第347页。
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总之，僧肇的《肇论》将佛教哲学的各个方面都涉及到了，而且都是从认识论角度来阐发

的，这也是继承了大乘佛教般若空宗的思想。也可以说，《肇论》的出现，终结了魏晋时期的

般若空观之争，僧肇因而成为创立中国佛教哲学体系的奠基人，代表了生长在玄学盛行的魏晋
②时代的中国僧人对印度性空学的体悟和融化，善巧地运用“中国论学文体”， 且不失般若思想

之本义，结合佛学理论对玄学“崇有”、“贵无”争论之偏的问题作了扼要的说明，剀切佛法
③“不偏不二之说” 精义，为中国哲学最有价值著作之一，不但影响了后期中国佛教的开展，也

确立了般若中观思想在中国佛教史上的重要地位。

①无” 的非有非无的“空”。在《不真空论》中，僧肇主要讨论的是以缘起诸法“非有非无”的

性空义去认识世界本质的问题。其中谈到了主客观上的幻假，从有无观上立论，论证世界万法

既不是“真有”，也不是“真无”，而是“非有非无”。僧肇的《物不迁论》则是根据性空般

若学思想谈动静关系，提出“动静未始异”的观点。其理论基点既不是“无”，也不是

“有”，而是“万法性空”。如果离开了变化无常的事物，“不迁”之义就无法成立，可见

“不迁”思想没有离开无常变化的事物现象。他不是离开无常变化的事物去谈不迁，相反，正

是在迁流变化的事相上谈不迁。因此，僧肇在动静问题上坚持的是“即动即静”不偏不二的观

点，并透过“事各性住于一世”的主张，将事物存在的样态推演至旋生旋灭的一刹那。其理论

宗旨仍归于诸法缘生，说明刹那起灭之事物并无一实体在三世间恒存，藉此显出诸法性空之实

相谛义，为僧肇《物不迁论》之本旨归结于“缘起即空，空即缘起”的中观思想。

④三论宗的集大成者吉藏，其自称得罗什、僧肇的传承。 他不仅认为中观“三论学”是以

二谛思想为自宗的核心，将二谛视为佛法的根本，而且创造性地发展了佛教的二谛理论。吉藏
⑤认为，如来的自行与化他，无不从二谛而出，所以他把二谛学说区分为“于谛”与“教谛” 两

种。此外，吉藏在《大乘玄论》和《中观论疏》等著作还创造性地提出了“四重二谛”说，用

以会通经论以及评判同时代的毗昙、成实、地论、摄论等学派的二谛观思想，并进行了系统总

结，为隋唐大乘佛教的兴起扫清了障碍，体现了“破邪显正”的方法论，这亦是吉藏二谛思想

中的重要内容。

而吉藏“四重二谛”之建立，蕴涵了“于二谛”与“教二谛”之二谛观的创见。其背后是

超越地受着《法华经》方便教化和佛陀本怀之旨趣的影响，将凡夫、毗昙师、成实论师、摄论

师、地论师会归于言忘虑绝的实相境界，并且融入了《维摩诘经》、《中观》之肯定相对谛

性，考虑到众生的根器心态各别，由此而将之安立于圣凡心之净秽显示“凡夫于”与“圣人

于”不同俗谛的境界，能在不同层次的俗谛中，努力实践修行，以达至不同层次的真谛，这正
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④ 吉藏自称得罗什、僧肇的传承，而距离罗什、僧肇久远，传承的史实也没有可靠的证据，但他敢

于那样说，不是没有原因的。因为罗什、僧肇相继圆寂之后，弘扬《成实论》的学者很多，他们虽然

也讲到法空和二谛的相对关系，而仍旧执有实法，与《般若经》意不符。吉藏针对他们的偏执，力加

破斥，以显示《般若经》和龙树菩萨的宗旨，就这个意义上说他继承罗什、僧肇的学统，自无不可。

① [后秦] 僧肇：《肇论》卷1，《大正藏》第45册，第153页。

② 汤用彤：《汉魏两晋南北朝佛教史》，上海：上海人民出版社，2015年，第234页。

③ 汤用彤：《汉魏两晋南北朝佛教史》，上海：上海人民出版社，2015年，第232页。

⑤ 吉藏在《二谛义》卷2说：“我家明二谛有两种：一教二谛，二于二谛。如来诚谛之言，名教二谛；两种谓

情，名于二谛。”（《大正藏》第45册，第92页）。
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除此之外，在中国，发展了般若中观思想，能显示二谛融摄的精神并从践履上体验无碍之

宗旨的天台宗、华严宗。从天台宗的智者到华严宗的法藏、澄观等人，可以说是般若中观思想

在中国发展的光大阶段。智者天台宗的佛学思想是融合《法华经》与大乘中观佛学的思想产

物，充分表现了对般若思想的深邃悟解。笔者认为，他的主要思想是“一念三千”、“三谛圆

融”等，与罗什、僧肇所弘扬的龙树中观佛学有着密切的关系。智者谈到“一念三千”，便不
②过是“此三千在一念心，若无心而己，介尔有心，即具三千。” 三千世间包含宇宙人生的一切

现象，亦即“任何一念”，其意识即实时展现融入于“十界”、“十如”、“三世间”之实相

内容之中。智者《摩诃止观》卷5说：

接着，智者又把汉译经典判分为藏、通、别、圆四教，这其实是就慧解进展的过程来说

的。其中圆教就是“大乘空宗”的精深而善巧的一种说明，圆教的“圆融三谛”，以《中论》

的“三是偈”为基石，进而显示“空”、“假”、“中”三个原理的融摄以明其相即。智者认

为，虽然分别说是三谛，但此三谛是“若谓即空、即假、即中者，虽三而一，虽一而三，不相

妨碍。三种皆空者，言思道断故。三种皆假者，但有名字故。三种皆中者，即是实相故。但以
④空为名，即具假中，悟空即悟假中，余亦如是。” 空、假、中三谛彼此间的每一谛都是圆融

的，即所谓“三而一，一而三”的关系。智者对三谛的看法，虽然在方法上是给众生方便以开

出三谛，但其义理归纳，却是三谛之间是并不能相互分别以及独立自存的三谛，亦就是说，一

心同时具足三观，以显示空谛即具假、中谛，假谛即具空、中谛，中谛即具空、假谛。用此

“一念三千”和“三谛圆融”实相说可作为观法修行。

心与缘合，则三种世间，三千相性，皆从心起。一性虽少而不无，无明虽多而不有，何者
③指一为多，多非多，指多为一，一非少。故名此心为不思议境也。

也就是说，三千世间只是方便立名，任举一物，任指一法，皆具三千，并且“法性自尔，

非作所成”。 一念心具足三千诸法时，不是由作念而具，乃是一念中任运自具，而这种无内无

外的互融的状态，正是诸法“毕竟空”。

华严宗在中国思想史上也有其特殊的历史地位。华严宗的集大成者法藏的义理系统是以

《华严经》为主要依据，融会各派佛学而自成一家，开显出“无尽缘起”或“法界缘起”重重

无尽、圆融无碍的理论。《华严经》精警地表达了大乘空观思想，其所描绘的一切诸法，均虚

是有着“归一”、“显本”乃至“显实”的要求，这亦是“教二谛”教化之功能作用而显示出

佛的本怀。同时，三论宗“四重二谛”的理论基石虽与龙树中观学相同，但从真理观而言，却

突破了中观学之真俗二谛平面之荡相遣执，而建立了一种向上的立体架构，重重递进，由此而
①自成三论宗之特色。
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② 湛然述《止观辅行传弘决》说：“介尔者，介者弱也。诗云：介尔景福谓细念也，但异无心三千

具足。”（《大正藏》第64册，第296页）。

① 陈沛然：《佛学研究论文集》之《佛教思想的当代诠释吉藏四重二谛之建构》，《佛光文选》，

1996年，第266页。

③ [隋] 智者：《摩诃止观》卷5，《大正藏》第46册，第55页。
④ [隋] 智者：《摩诃止观》卷5，《大正藏》第46册，第7页。
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幻不实其以丰富的象征，表达了对“空”的直观体证，即只要体证到过现未三际的空性，则万

法无从安立，不执假有，不溺顽空，为华严的性空缘起奠定了基础，所谓“知诸法门悉皆如
①幻，一切众生悉皆如梦，一切如来悉皆如影，一切言语悉皆如响，一切诸法悉皆如化。” 而

“法界缘起”观则是华严宗的中心教义，这种理论认为，每一个别事物只存在于全部事物的相

互依存关系之中，这就涉及到事物之间普遍联系这一具有重大意义的哲学问题。当然，法藏是

不承认有客观存在的事物的，他所论证的只是“事相”的普遍联系；而所谓“事相”，正和三

论宗典籍中的“相”，并没有“自性”，这种“事相”只认为由“心”所现。法藏又认为，千

差万别的“事相”都是“理”的完整的显现，而“理”是不可分的，但又遍在于纷繁的各个

“事相”中。

从法藏“事相”世界的一些基本论题中可以看到，他的理论既强调事物之间的差别无定

性，又强调每一个事物对构成整体都同样是不可缺少的，强调事物之间的联系与依存关系。也

就是说，法藏“法界缘起”理论所表达的华严佛学的形式体例及内容义理之概念纲领，即是通

过华严思想的具体论证，对宇宙万法形成及其存在方式所作的说明。其中，“无碍缘起”、

“四法界”、“六相圆融”、“十玄门无碍”等教法学说是把法事与法性理融即无碍的般若思

想解说得非常具体，阐明了诸法都是由各种条件和合而现起的这种无尽的法界缘起意义，并揭

示出诸法均处于相互依存、相互融摄、相互平等、圆融无碍、重重无尽和相即相入的统一之

中。从中可以体悟到由事及理，以理成事，时空交织的诸法之间，这是华严宗的思想理论特

色，从而进一步显示华严宗是真理的直证是佛教智慧学的结晶。

综合观察，因时代因缘，龙树为破“诸戏论”，集佛陀“无我”本怀释大乘佛法而作《中

论》，此论是中观思想的根本论著。该论的思想精髓是以中观为旨归，以破遣为方法，阐明佛

法之“毕竟空”。“空”是大乘佛教的基本原理，同时也是整个佛教的共同立场。龙树论证

“空”，并不是无，“空”是从事物的本质上来讲的，即性空，事物的“存在”只是一种暂时

相对稳定的存在，即“假有”。龙树中观思想的否定是无性“中道”义，而中道的实践意义是

“离有无二边故”、“非有非无”，才能引导众生走向真理的途径。

结  论

然而，此印度大乘佛法的性空义理，与中国人崇尚精神本体的传统思想有所隔阂。也就是

说，当时的中国文化中没有适当的语词可以作为译经的专用术语，早期译出的《般若经》译文

晦涩，而且般若中观学思想受限于传统“崇有”、“贵无”玄学的思惟方式，导致当时的佛学

者无法正确的理解般若空义，由此缘故，般若中观学思想初传的阶段也就较难获得广大的弘

传。吕澂在《中国佛学源流略讲》说：“当时几位名僧都与名士有往来，清谈学问，名僧、名

士，往往并称。这样，一方面影响了佛学的研究，使它把重点放在与玄学类同的般若上，以致

佛学玄学化；另方面，不仅用老、庄解佛，同时还以佛发展了老、庄。般若学说这种理论上的
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① [唐] 实叉难陀译：《大方广佛华严经》卷61，《大正藏》第10册，第328页。
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不纯粹，直到罗什来华，大量译出佛典，传播龙树之学以后，才渐渐扭转过来，走上佛学自身
①的独立途径。” 由于罗什至长安，译出大、小品《般若经》、《大智度论》、《中论》《百

论》和《十二门论》等经论，印度正统的中观学在中国得到了流传，佛教般若中观学的真正兴

起，从此中国佛教就走上了自己独立发展的道路。东晋以后，般若中观学趋于式微，及至梁代

僧朗的倡导才得以再兴，三论学说兴起是直接以龙树的《中论》、《十二门论》及提婆的《百

论》为理论基础建立的，经文人学士的研究，帝王的支持和三论学僧的弘扬，直到隋代，吉藏

就创立了中国第一个佛教宗派——三论宗。吉藏以中观思想的“三论”破斥两晋南北朝各派的

“有所得”思想，将当时的形上实体观念彻底破除，引入“无所得”的空观。唐代以后，中观

思想的地位更加崇高，同时其理论深深地影响了尔后天台宗、华严宗、禅宗等中国佛教宗派的

流传，龙树在中国被推为“八宗共祖”，中国佛教的思想几乎都直接、间接和龙树有关，多少

看出龙树的中观思想对中国的社会文化和大乘佛教发展都产生了较大的影响，一直保持着经久

不衰的势头。

2021年

① 吕澂：《中国佛学源流略讲》，北京：中华书局，1979年，第44页。
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 一、疑问重重的《决疑经》

公元1067年宋神宗继位，起用王安石为江宁知府，不久即诏为翰林学士兼侍讲。据此可以

推定王安石见此经，当是1067年之后的事。据元朝觉岸所编《释氏稽古略》说是“宋神宗熙宁
②十年（1077）丞相王荆国公说” ，那就在王安石罢相归隐山林次年的事了。此后这则“世尊拈

花”公案，开始盛行于禅林之间，各家《灯录》都纷纷加以记载，拈颂者更不暇枚举，而历代

藏经中皆未见此经真实面目，大似“空山不见人，但闻人语响”，疑煞天下学者！今天所见到

的《决疑经》，系东传日本的遗留本，由无著禅师于享保十二年（1727）出示。1912年，京都

藏经书院刊行的《卍续藏》中收录此经，这本经才应缘得以出现在世人面前。由于本经的译者

不详，成书年代亦不详，历代经录也未著录，学术界多疑为是宋人所伪作，今天无论在佛学辞

书或者网上查询几乎口径一致，属疑伪经。

《大梵天王问佛决疑经》（简称《决疑经》）有二卷本和一卷本两种，收录于《卍续藏》

第八十七册，“世尊拈花”的公案即出于此经。唐宋年间，禅林中就有关于“世尊拈花”的传

说，但一直未见出处，所以拈提的人很少，最先说清楚拈花公案出处的是北宋的王安石，据

《宗门杂录》载：

《决疑经》到底是不是宋人所伪作，宋以前是否有相关资料可询呢？本着寻本探源的精

神，依赖于现代发达的资讯，笔者对《电子大正藏·2014》（CBETA）进行了检索，发现唐五代

时期，就有相关的记载。

唐《黄檗断际禅师宛陵录》中，记载黄檗禅师（？～850）在开示禅法时，曾有“达摩西

二、唐宋年间的佐证史料

王荆公（王安石）问佛慧泉禅师云：禅家所谓世尊拈花，出在何典？泉云：藏经亦不载。

公曰：余顷在翰苑，偶见《大梵天王问佛决疑经》三卷，因阅之，经文所载甚详。梵王至灵

山，以金色波罗花献佛，舍身为床座，请佛为众生说法。世尊登座，拈花示众，人天百万，悉

皆罔措。独有金色头陀，破颜微笑。世尊云：吾有正法眼藏，涅槃妙心，实相无相，分付摩诃
①大迦叶。此经多谈帝王事佛请问，所以秘藏，世无闻者。

重新认识《⼤梵天王问佛决疑经》

普　明

① 见宋·智昭《人天眼目》卷五，《大正藏》第48册，第325页中。

② 见《大正藏》第49册，第753页中。

重新认识《大梵天王问佛决疑经》
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丁福保说“世尊拈花”的公案，始自唐德宗末慧炬撰《宝林传》“夸大其宗，始记此

事”。笔者查阅《宝林传》，其原文如下：

①来无风起浪，世尊拈花一场败缺” 之句。这可能现有资料最早能见到的有关“世尊拈花”之语

句。

再往后，宋节度使李遵勖于天圣七年（1029），献所撰《广灯录》三十卷于宋仁宗，仁宗

赐“天圣”二字并序，故名《天圣广灯录》。据《广灯录·第一祖摩诃迦叶尊者》记载：

如来在灵山说法，诸天献华，世尊持华示众，迦叶微笑。世尊告众曰：吾有正法眼藏，涅
③槃妙心，付嘱摩诃迦叶。流布将来，勿令断绝。仍以金缕僧伽梨衣付迦叶，以俟慈氏。

这是目前《灯录》中，最早明确记载“世尊拈花”的公案，比王安石问佛慧泉禅师“禅家

所谓世尊拈花，出在何典”的时间，提前了半个世纪。

三、解读丁福保《佛学大辞典》释义

其后，宋·宗镜禅师，即永明延寿禅师(904—975)，在《销释金刚经科仪》中有：“庄严

净土，锦上添花，徒劳任算沙。燃灯昔日，授记无差。因风吹火，末后拈花，谁人会得，迦叶
②便笑他！”又作四偈：“庄严生净土，金粟眼中沙；初生全泄漏，末后又拈花。” 这足以说明

“世尊拈花”公案，五代以前就有传闻，永明延寿的禅偈，也是对拈花公案的意趣作了最好的

诠释。

现在再来看现代学者对“世尊拈花”公案的解读。检索《佛学大辞典》，丁福保对词条

“拈花微笑”的解释如下：

（传说）《联灯会要·释迦牟尼佛章》曰：“世尊在灵山会上，拈华示众。众皆默然，唯

迦叶破颜微笑。世尊云：吾有正法眼藏，涅槃妙心，实相无相，微妙法门，不立文字，教外别

传。付嘱摩诃迦叶。”古今禅宗以为宗门第一之口实，彼宗以心传心之根据大事也。然此事出

何经何人传之，大藏所收之经论不记此事，隋唐之宗匠亦无言此事者，惟唐德宗末，金陵沙门
④慧炬撰《宝林传》（801） ，夸大其宗，始记此事。其后至宋，《人天眼目》（1188），《无

门关》（1228），《五灯会元》（1252），《广灯录》（1029），《联灯会要》（1183）等诸

书亦记之，此外拈之颂之者，不暇枚举。然《景德传灯录》（1006），《碧岩录》，《传法正

宗记》（1061），亦不记之。宋王安石言此事出《大梵天王问佛决疑经》……

（世尊）每告弟子摩诃迦叶：吾以清净法眼，涅槃妙心，实相无相，微妙正法，将付于

汝。汝当护持。并勅阿难副贰传化，无令断绝。佛为迦叶重说偈言：法本法无法，无法法亦

法；今付无法时，法法何曾法？尔时世尊说此偈已，复告迦叶：吾将金缕僧伽梨衣转付于汝，
⑤传授补处，至五十七俱胝六十百千岁慈氏佛出世，勿令其朽坏。

① 见《大正藏》第48册，第387页上。

③ 见《卍新续藏》第78册，第428页下。

② 见《藏外佛教文献》第06册，（CBETA）依藏外佛教文献所编辑。

④ 括号内数序指成书时间，下同。

⑤ 见蓝吉富：《禅宗全书》第1册，第183页，北京图书馆出版社，2004年版。《宝林传》，唐德宗贞元十七年

2021年
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笔者认为《决疑经》成书于《景德传灯录》后的说法，根本不能成立。但看前永明寿禅师

及黄檗禅师的禅偈，学者们就没话可说了。

《宝林传》在现有的禅宗《灯录》或《传记》一类书中，最先记载了世尊传法予摩诃迦

叶，及传付袈裟令转授当来弥勒佛的事，但没有世尊在灵山会上拈华示众、迦叶破颜微笑之相

关文字。丁福保又说成书于公元1006年的《景德传灯录》，以及往后的《碧岩录》、《传法正

宗记》，也都没有记载世尊拈花示众、迦叶破颜微笑这端事。但成书于公元1029年的《广灯

录》开始有了“世尊拈花”的明确记载，王安石之说又居其后。所以丁福保等学者一锤定音，

认为“世尊拈花”的公案是宋人根据《宝林传》之说伪造，《决疑经》成书之时间当在《景德

传灯录》之后。

四、解读《中华佛教百科全书》释义

1、成书年代辨

检索蓝吉富编《中华佛教百科全书》之“大梵天王问佛决疑经”条，认为：“一卷本当较

晚出；二卷本当系成书于‘释尊付法摩诃迦叶’的传说成立之后，且较《景德传灯录》的成立

年代为晚。”

①有意思的是，在二卷本《决疑经》之《凡例》 中这样说：“世说我国台岭慈觉大师，曾

自大唐抄来斯经……。”据《佛光大辞典》介绍：慈觉大师（794～864），名圆仁，是日本天

台宗僧。十五岁，师事比睿山最澄。公元838年奉敕来华，从诸师修习显密诸学。后遇会昌法

难，乃于宣宗大中元年（847）请经书五五九卷返日。于比睿山开创灌顶坛，建立总持院，成为

修法道场。又于常行三昧堂弘布念佛门，复致力于菩萨大戒之宣扬，为继最澄创业后，集日本

天台宗之大成者。日本天台宗系承受台、密、禅、律四宗思想而成，其中除发展天台本宗之宗

义外，以发展密教为最可观。圆仁是台密的三大传授者之一，与最澄、圆珍所传台密，合称为

根本三流、台密三流。

笔者因见“日本天台宗系承受台、密、禅、律四宗思想而成”，结合一卷本的实际内容，

受到很大的启发，故大胆推断如下：

二卷本《决疑经》在会昌法难以前就存在，会昌法难后该经在中国失传了。慈觉大师带手

抄本回日本比睿山，在为弟子们讲授《决疑经》的过程中，不仅介绍了华夏文明的特征，更以

天台教观为准则，以“世尊拈花”的公案为引子，融摄禅、净、密思想的精华于其中。弟子们

在听受记录整理的过程中，逐渐演变成了独具特色的一卷本《决疑经》。在表达风格上，一卷

本在《序分》中出现了观音菩萨化现为我华夏文明先祖，教授独具特色的天、地、人三才思想

等，出现了世尊从五台山率领大众飞行东方万里海上来到“大日发”国，出现了天台五时判教

的内容；《拈花品》中两次出现了世尊“拈花示众”和而不同的内容；《往生品》中出现了教

① 见《卍新续藏》第01册，第418页上。

（接上页）（801年），建康沙门慧炬与天竺三藏胜持，编禅宗诸祖传法之谶记及宗师之机缘，名为《大唐韶

州双峰山曹溪宝林传》，略称《曹溪宝林传》。

重新认识《大梵天王问佛决疑经》
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①人“口诵神咒光明真言 ，咒自咒他，即成法身，即得直生弥陀佛前”，却未见“光明真言”的

内容。这些为学者所怀疑的内容，看似不通却又尽在情理之中。在表达内容上，一卷本是以

《法华经》之“一乘教”为最高指导思想，体现了禅、净、密三位一体的圆顿教观，若将《拈

花品》、《月轮品》及《往生品》联合在一起看，这种思想就得到很完美的展现了。

这个话题，“借他山之石，可以攻玉”来说明是比较方便的。譬如敦煌石窟，在没有被王

道士无意间发现之前，有任何史料记载吗？既发现之后，内容丰富多彩的敦煌艺术、文献，有

谁否定过呢？二卷本虽存在译者、译成年代及不见载于经录等问题，但不能据此证明就是伪

经，也无法否定它的价值。一卷本的原始素材，是比睿山天台宗学者的听法记录本，本不期成

经，经过后人综合整理，演变成体现禅、净、密思想一致的经典了。

3、说时不符史实辨

据二卷本之《初会法付嘱品》记载：佛在前往拘尸那城入般涅槃前，于灵山会上，大梵天

王献优波罗华于世尊。世尊即大做拈华示众佛事，传付正法眼藏于摩诃迦叶。其后，世尊到拘

尸那城般涅槃时，摩诃迦叶不在现场，这在大小乘经中都有记载。忽滑谷快天可能错会世尊传

法时地与涅槃时地的不同，才得出“说时不符史实”的结论。

4、相分、自性分辨

“相分、自性分”等文字，仅于二卷本中三处见到相关文字。《生死品第十五》：“凡无

边际法界，生死之相分也。其中有情，生死自性分也。”《真如缘起品第十九》：“梵王言：

世尊如是执真如言相，而认真如相分者，自己与真如，其理各别。”《业识品第二十二》：

“乃至法界国土微尘数，悉皆业识相分上数量，然皆尽一念可知焉。”笔者不认为此处的翻译

有什么不妥处，只不过在翻译过程中，借用个别专有名词之字眼而已，佛学辞典中甚至都找不

到完整的词条，岂能作为疑伪的证据使用？

5、五时八教判释辨

2、无译者、藏经目录辨

之后，一卷本和二卷本同时由日本传回大宋，因为一卷本“伪迹”明显，二卷本“多谈帝

王事佛请问”犯帝王讳等原因，就同时被深藏御府束之高阁，故唯有驸马李遵勖、丞相王安石

等特殊人物能够亲眼所见，而未能出示于大众。以上仅个人观点，有待方家进一步论证。

《百科全书》又引用日本忽滑谷快天（1867-1934)《论大梵天王问佛决疑经》的观点，认

为本经“因为无译者名、无请回日本的祖师、无藏经目录，而且文字往往颠倒，且‘说时’不

符史实，又有五时八教判释、相分、自性分等文字，凡此均足以说明本经，当系后世所伪撰的

佛典。”若据上文推理，此文之辨，似已多余，且就按部就班而论。

五时八教判释的相关文字，见于一卷本之《序品》中：“尔时世尊，非现神而示妙相。成

2021年

① 光明真言：为大日如来之真言、一切诸佛菩萨之总咒。《不空罥索光真言经》：“若有众生随处得闻此大

灌顶光真言二三七遍，经耳根者，即得除灭一切罪障。……以是真言加持土沙一百八遍，尸陀林中散亡者尸骸

上，或散墓上，遇皆散之。……应时即得光明及身，除诸罪报，舍所苦身，往于西方极乐国土，莲华化生，乃

至菩提，更不堕落。”

16



就妙大方广佛心真如莲华；成就五百（那由他）劫前受用法身；成就佛佛能尽究竟诸法实相；

成就华严、阿含、方等、般若、一实及多宝佛成法《妙法莲华》证明真如大愿……。是即开见

凡夫心中元有佛心，凡夫成佛，至大妙法。是即欲以此妙法藏，而付后师摩诃迦叶所由相

也。”

划上波浪线的一行文字，确实与天台家判释如来一代圣教五时说法的先后顺序相同。但在

这里没有判教的意思，而是要表达《法华经》乃一代圣教一乘终实之教义。《法华经》上说：

诸佛如来唯以一大事因缘故出现于世，即是欲令一切众生开佛知见、示佛知见、悟佛知见、入

佛知见。这个“佛知见”即是一切众生心中“元有佛心”，即是世尊拈花所欲付嘱的“妙法

藏”。这样宗门与教下的关系，在这里就圆满和谐的表达出来了。笔者认为这是日本天台宗及

台密思想的精华所在！如果要较全面了解日本天台宗及台密思想，这一卷本是很值得读取的。

五、结论

综上所述，笔者认为二卷本《决疑经》在会昌法难（845）前就已经存在，从内容上判

断，不存在疑伪问题。会昌法难后此经在我国失传了，由慈觉大师带手抄本回到日本比睿山而

幸存下来。一卷本是比睿山天台宗学者听慈觉大师演法的记录本，经后人综合整理，演变成体

现日本天台宗禅、净、密思想一致的经典了。在内容上，一卷本和二卷本除了“世尊拈花”的

公案有少分相同文字外，基本没有类同之处。其后，这两本经共同由日本传回大宋，因为一卷

本“伪迹”明显，二卷本“多谈帝王事佛请问”犯帝王讳等原因，就被秘藏于御府，世所不闻

了。

花费了这么多的时间和笔墨，扯一大堆葛藤，到底图个啥呢？所谓：“赵州八十犹行脚，

只为心头未悄然；及至归来无一事，始知空费草鞋钱。”末后，还引永明寿禅师的禅偈作个归

结：

庄严净土，锦上添花，徒劳任算沙。

谁人会得，迦叶便笑他！

燃灯昔日，授记无差。

因风吹火，末后拈花，

重新认识《大梵天王问佛决疑经》
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南岳慧思（515-577），俗姓李，汝阳武津（今河南上蔡）人，南北朝后期的著名禅僧。

十五岁出家，先后弘法于北朝光州、大苏山、南岳衡山等地，深受陈代皇室礼遇。因是天台智
①顗（538-598 ）之师，故被后世立为天台宗二祖（一说三祖），被认为是天台宗学的重要先驱

②者。慧思的影响也波及海外，日本早已流传圣德太子（574-622）为慧思转生的传说。

据《续高僧传》本传，慧思“凡所著作，口授成章，无所删改。造《四十二字门》两卷，

《无诤行门》两卷，《释论玄》、《随自意》、《安乐行》、《次第禅要》、《三智观门》等
③五部各一卷，并行于世。” 其中现存《无诤行门》（《诸法无诤三昧法门》）两卷、《随自

④意》（《随自意三昧》）、《安乐行》（《法华经安乐行义》）各一卷，其他皆佚。 此外，现

存署名慧思之作还有《南岳思大禅师立誓愿文》一卷、《大乘止观法门》四卷、《受菩萨戒
⑤仪》一卷。其中，《立誓愿文》是否为慧思之作学界尚存异说 ，而《大乘止观法门》学界多疑

⑥非慧思之作。

南岳慧思“定慧双开”思想探微

张　凯

⑥ 关于《大乘止观法门》慧思撰真伪的争论，跨越古今中西，蔚为大观。汤用彤、陈寅恪、冯友兰、吕澂皆因

《大乘止观法门》汲取《大乘起信论》而认为此书非慧思所作。（汤用彤前揭书页；冯友兰《中国哲学史》

③《续高僧传》卷十七慧思传，《大正藏》第50册，第564页上；郭绍林点校《续高僧传》（以下简称“郭校

本”），北京：中华书局，2014年，第622-623页。

④ 佐藤哲英据日本藏《四十二字门略钞》及宝地房证真对《四十二字门》的引用还原了《四十二字门》的部分

内容与大致结构，认为此书是慧思基于《大品般若经》及《大智度论》将其与《璎珞经》的四十二地配对来解

释梵字悉昙的四十二字义。（佐藤哲英《南岳慧思の『四十二字門』について》，《印度学仏教学研究》

16（2），1968年；又氏著《續·天台大師の研究——天台智顗をめぐる諸問題》第二编第三章，京都：百华

苑，1981年）

⑤ 陈寅恪通过文中年历、地理两处考证认为《立誓愿文》绝非他人所能伪托，当是出于慧思的亲笔。（陈寅恪

《南岳大师立誓愿文跋》，载《陈寅恪集金明馆丛稿二编》，北京：三联书店，2001年，第240页）汤用彤则

指出此书“恐系后人附会伪造。”（汤用彤《隋唐佛教史稿》，北京：中华书局，1982年，第128页）惠谷隆

戒认为《立誓愿文》后半部分或是慧思《发愿文》的原型，而前半部分或是后世附加之作。（惠谷隆戒《南岳

慧思の立誓願文は僞作か》，《印度学仏教学研究》6（2），1958年）

① 学界一般认为智顗生卒年为公元538-597年，杨曾文据陈垣《二十史朔闰表》认为智顗去世的日期隋文帝开

皇十七年十一月二十四日应为公元598年1月7日，故应以公元598年为智顗卒年。（杨曾文《关于中日天台宗的

几个问题》，《东南文化》1994年第2期）张风雷则认为杨曾文据此推断智顗生年为公元539年（智顗世寿六

十）有所不妥，认为以隋开皇十七年上推六十年至梁武帝大同四年（公元538年），而不应以公元598年上推至

公元539年，因此主张智顗生卒年为公元538-598年。（张风雷《天台智者大师的世寿与生年》，《正法研究》

创刊号，1999年）

② 这种传说一般被称为“圣德太子慧思后身说”或“圣德太子慧思托生说”，其成立与鉴真（688-763，754东

渡）有密切关系，日本学界多有研究。伊吹敦在整合以往研究成果的基础上，通过分析认为鉴真东渡动机与圣

德太子无关。（伊吹敦《鑑眞は來日以前に聖徳太子慧思後身説を知っていたか？》，《印度学仏教学研究》

62（1），2013年）
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慧思佛学思想的宗旨与原则是“教禅并重”、“定慧双开”。《续高僧传》慧思传记载：

此段材料可注意者有三：其一，“思慨斯南服”，说明慧思南适的原因是感慨于南朝（江

东）重义轻禅的境况而使“北禅南渡”；其二，虽主张“定慧双开”（“昼谈理义，夜便思

择”），但倾向于“因定发慧”，重视禅定，以致“故所发言，无非致远”。其三，“南北禅
③宗，罕不承绪”，可知慧思之后的南北两地禅学皆继承慧思定慧兼修之旨。

①由于慧思之于天台宗的重要地位，学界历来对其多有研究。 本文在吸收前贤研究成果的

基础上，重点从指向、内涵、影响三方面考察作为慧思佛学思想总纲的“定慧双开”思想，借

此深化对慧思佛学思想的理解与认识。

一、“定慧双开”的指向

自江东佛法，弘重义门。至于禅法，盖蔑如也。而思慨斯南服，定慧双开。昼谈理义，夜
②便思择。故所发言，无非致远。便验因定发慧，此旨不虚。南北禅宗，罕不承绪。

道宣在《续高僧传》习禅篇总论中对慧思的禅学地位也有论说：

观夫慧定两级，各程其器，皆同佛日，无与抗衡。然于祥瑞重沓，预觌未然，即世恬愉，

天仙叶卫，诚归定学，盖难夺矣。顷世定士，多削义门，随闻道听，即而依学，未曾思择，扈

背了经，每缘极旨，多亏声望，吐言来诮，往往繁焉。或复耽著世定，谓习真空，诵念西方，

志图灭惑，肩颈挂珠，乱搯而称禅数；纳衣乞食，综计以为心道。又有倚托堂殿，绕旋竭诚，

邪仰安形，苟存曲计，执以为是，余学并非，冰想铿然，我倒谁识。斯并戒见二取，正使现

行，封附不除，用增愚鲁。向若才割世网，始预法门，博听论经，明闲慧戒，然后归神摄虑，

凭准圣言，动则随戒策修，静则不忘前智，固当人法两镜，真俗四依。达智未知，宁存妄识？
④如斯习定，非智不禅，则衡岭、台崖扇其风也。

道宣在细说其世习定之禅僧不重慧学的情形后，指出“非智不禅”之习禅正风始自南岳慧

思（衡岭）与天台智顗（台崖）。道宣所论虽为初唐习禅之风气，然汤用彤据此推测：“北朝

（接上页）（下），上海：华东师范大学出版社，2000年；吕澂《中国佛学源流略讲》，北京：中华书局，

1979年，第162、329页）圣严、松田未亮对古今中日学者关于此书真伪的研究成果进行了综述，指出伪撰说具

有压倒性的优势。（圣严《大乘止观法门之研究》，北京：宗教文化出版社，2006年；松田未亮《大乗止観法

門の研究》，东京：山喜房佛书林，2004年）此外，张文良专文综述了日本关于此书的研究情况。（张文良

《日本的<大乘起信论>研究》，《佛学研究》2010年）概言之，关于此书撰者，学界总体倾向于否定慧思真撰

说（包含慧思周边撰述说）。伪撰说中又可分为两类：天台宗人撰述说（即天台后学撰述说）与摄论宗人撰述

说（主要是昙迁撰述说），学界总体倾向于昙迁撰述说。

① 关于慧思研究的综述，可参考神达知纯《日本佛学界对南岳慧思研究的现状》，黄心川主编、麻天祥执行主

编《光山净居寺与天台宗研究》，香港：天马图书有限公司，2001年；朴永焕《回顾当代韩国慧思研究的现

况》、陈力祥《南岳慧思大师思想研究在国外》，南岳佛教协会编《慧思大师研究》，长沙：岳麓书社，

2012年。

②《续高僧传》卷十七慧思传，《大正藏》第50册，第563页下-第564页上；郭校本，第622页。

④《续高僧传》卷二十习禅篇总论，《大正藏》第50册，第597页上-中；郭校本，812-813页。

③ 圣严认为“南北禅宗”指禅宗五祖门下的慧能、神秀两系，理由是“道宣律师与中国禅宗南北二系的创始

者，为同时代的人，所言当不至有误。”（圣严前揭书，第55页）然道宣（569-667）稍早于慧能（638-71

3）、神秀（卒于706年，传称百余岁），且亦未见南北两宗之崛起，故此处“南北禅宗”实指慧思及其稍后时

代南北两地的禅学。
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“因定发慧”强调定学，“非智不禅”强调慧学，两种主张看似矛盾，然而结合上述道宣

所记两则材料的语境来看，“因定发慧”是针对南朝重义轻禅的弊端而论；“非智不禅”是针

对北朝禅学重禅轻义的陋病而说。南北朝时代，南朝佛教重视教理讨论，北朝佛教则侧重禅修

实践。慧思融会定慧二学而主张“定慧双开”，其真正指向是纠正南北两地的偏颇学风，主张

禅定与慧解相辅相成，不可偏废。这与他弘法于南北两地，对南北佛学环境均异常熟稔密切相
②关。因此他指出：“制心禅智，无事不办。” “禅智方便般若母，巧慧方便以为父。禅智般若

③无著慧，和合共生如来子。”

①末叶，衡岳慧思、天台智顗极言定慧之必双修，或亦意在纠正北朝一般禅僧之失欤！” 将慧

思、智顗“定慧双修”的提出与北朝重禅轻义的佛学背景作一关联思考，可谓真知灼见。

关于慧思的定学，《续高僧传》慧思传指出其学禅始自《妙胜定经》：“因读《妙胜定
④经》，叹禅功德，便尔发心，修寻定友。” 其后在论述其禅悟时说：“法华三昧，大乘法门，

一念明达，十六特胜、背舍（八背舍）、除、入（十遍处），便自通彻，不由他悟。……乃以
⑤大小乘中定慧等法，敷扬引喻，用摄自他。” 可知慧思修习大乘“法华三昧”及“十六特胜

法”、“八背舍”、“十遍处”等小乘禅法。此外，慧思在《诸法无诤三昧法门》卷下专门论
⑥述了“四念处” 的次第法门，在《法华经安乐行义》中论述了“法华三昧”与“四安乐行”的

圆顿法门，以上是文献所载慧思所习的基本禅法。在这些禅法中，除“法华三昧”与“四安乐

行”为慧思基于《法华经》创造的独特禅法外，其他皆是当时于北朝普遍流行的禅法，不独为

慧思所主张。

二、“定慧双开”的内涵

北朝禅学的发展可被分为五系：佛驮跋驮罗——玄高——玄畅——法期、佛陀——道

房——僧稠——昙询、勒那摩提——僧实——昙相、慧文——慧思——智顗、菩提达摩——慧

可——僧璨，其中与慧思禅法相关者，北齐僧稠（480-560）修习“四念处”、“十六特胜法”

慧思佛学思想的经典依据主要是《大品般若经》、《法华经》及唯识如来藏系经论，就

《法华经》中又特别重视《安乐行品》与《方便品》。慧思重视《大品经》与《法华经》的结

果是在禅观（定学）上致力于引发智慧与穷究实相，在教理（慧学）上主张诸法性空之理。

②《诸法无诤三昧法门》卷上，《大正藏》第46册，第628页中。

⑥“四念处”亦称“四念住”，在原始佛典中与“修行”同义。“念”，指系念，观照。“念处”，内心静寂

的观想作用。“四念处”就是观“身”不净，观“受”是苦，观“心”无常，观“法”无我，以此四观破除世

俗所持的“常、乐、我、净”观念。关于四念处禅法在印度、中国、南亚等地的发展演变，参见哈磊《四念处

研究》，成都：巴蜀书社，2006年。

⑤《续高僧传》卷十七慧思传，《大正藏》第50册，第563页上；郭校本，第620页。

①  汤用彤《汉魏两晋南北朝佛教史》下册，中华书局，1983年，第561页。

③《诸法无诤三昧法门》卷上，《大正藏》第46册，第630页中。

④《续高僧传》卷十七慧思传，《大正藏》第50册，第562页下；郭校本，第619页。关于《妙胜定经》，关口

真大指出此经是南北朝时代制作的伪经并进行了详细论证。（关口真大《天台止觀の研究》“附篇《妙勝定

经》（敦煌出土）考”，东京：岩波书店，1979年）
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④《诸法无诤三昧法门》卷下：“身念受念及法念，觉了三念由观心。”（《大正藏》第46册，第637页中）

观心法门是当时流行的法门，湛然《止观辅行传弘决》第一之一与志磐《佛祖统记》卷六均记载智顗之前禅法

相承有八家：明、最、嵩、就、鉴、慧、文、思，八师共同点是在禅法上重视观心法门。（《大正藏》第46

册，第149页上；《大正藏》第49册，第178页中）

①“死想”为“九想观”之一，故“九想观”或亦为僧稠所主张。现存敦煌文献中保存有与僧稠相关的四则文

献，从中虽无法了解僧稠禅法之全貌，但亦可发现许多重要线索。（敦煌文献录文见冉云华《敦煌文献与僧稠

的禅法》，《华冈佛学学报》第6期，1983年；《稠禅师意的研究》，《敦煌学》第6辑，1983年；哈磊前揭

书，第八章附录；马格侠《敦煌所出禅宗早期文献研究》，兰州大学博士学位论文，2009年）据敦煌文献《稠

禅师意》，僧稠禅法除上述外，还有“五停十八境”，即“五停心观”。（马格侠《敦煌所传僧稠禅师禅法研

究》，《天水师范学院学报》2009年第1期）可知僧稠禅亦有观心法门。

②“九次调心”法，也作“九次第定”，即“四禅”（色界）、“四无色定”（无色界）和“灭心定”，合为

（接上页）九种禅定，因每进入一新境界即背舍前一境界，故亦称“八背舍”，为小乘古典禅法。

⑤ 潘桂明指出慧文、慧思的禅法及其境遇都与早期楞伽师相似，并从其禅法在北方的遭遇及所受迫害、重智轻

悲、传法地域自北向南转化三个方面论述了这种相似的突出表现。（潘桂明、吴忠伟《中国天台宗通史》上

册，南京：凤凰出版社，2008年，第52-54页）

⑥ 张风雷主张慧思佛学思想的基本特征有二，其一即是主张“因定发慧”，在以定为本的基础上倡导“定慧双

开”。在慧思看来，定与慧虽须双修，但二者的地位并不是等量齐观的。（张风雷《天台先驱慧思佛学思想初

探——关于早期天台宗思想的几个问题》，《世界宗教研究》2001年第2期）大野荣人甚至将慧思定义为“禅

观至上主义者”。（大野栄人《初期天台の禅思想（上）——慧思における禅法組織の背景》，《印度学仏教

学研究》24（1），1975年；又氏著《天台止観成立史の研究》，京都：法蔵館，1994年，第44、55页）鶴田

大吾通过对《无诤三昧》与《安乐行义》的比较，认为“禅观至上主义”的评价并不恰当。《无诤三昧》强烈

主张禅定之行，将禅定与诵经对比论说，偏重从学解的角度来论述禅的功德，其意图在于批判南朝轻视坐禅的

诵经者与讲说者。《安乐行义》则不如《无诤三昧》特别重视禅定，主张诵经（有相行）与禅定（无相行）同

时并行。（鶴田大吾《南岳慧思における禅観の考察——禅観至上主義をめぐって》，《佛教学研究》

64，2008年）。

③ 方立天《南北朝禅学》，《宗教学研究》2002年第2期；后收入氏著《中国佛教哲学要义》下卷，第五编第

二十八章第三节，北京：中国人民大学出版社，2002年。

⑥在慧思的佛学思想体系中，定慧二学是否具有均等的地位是一个值得思考的问题。 慧思

作为“禅僧”虽以禅定为修学基础，但通过上述可知其主张实相禅，认为最终的觉悟以禅定基

础上的慧解为根本，与禅定相比更重视慧解的重要地位。因此他的“定慧双开”思想可概括为

以定为基、以慧为本。

① ②及“死想” ；北周僧实（476-563）修持“九次调心”法（“八背舍”） ；菩提达摩（？-
③536，一说528）的禅法以壁观——安心法门为中心。 僧稠、僧实、达摩均为北朝的著名禅师，

与达摩相比，僧稠与僧实的禅学影响更盛于当时，笼罩北朝后期东（北齐）西（北周）两地。

慧思禅法兼修僧稠“四念处”、“十六特胜法”及僧实“九次调心”等禅法，然而，针对

僧稠、僧实重禅轻义的偏颇，慧思在习禅中特重慧解，这集中体现在“法华三昧”的修行法

门。慧思建立起“十如”实相说，并以观照实相为禅观的中心内容，“法华三昧”即是观照

《法华经》所开显的实相真理。慧思修持的“四安乐行”（身、口、意、誓愿）也以穷究实相

为归旨。这种将慧解引入禅法的实相禅，其要点来自于《大品般若经》与《法华经》，结构方

法则受到《十地经论》和《大智度论》的启发，从某种意义上是对鸠摩罗什实相禅的继承与发

扬。此外，慧思虽修习四念处，但与僧稠的次第修行不同，在四念处中尤其重视心念处即观心
④法门 ，强调自力自悟，这与他的实相观是一脉相通的，与安心壁观的达摩禅亦有相通之处。慧

⑤思与达摩的相似经历也从一个侧面暗示了这种相通性。
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纵观中国禅学的发展，大致经历了从重禅定到重智慧（后来的禅宗甚至完全不坐禅，即禅

定分途）的发展历程。北朝后期正是由定转慧的过渡时期，慧思禅与达摩禅皆重慧学，是这种

过渡的突出表现。达摩禅的特点是“藉教悟宗”，具体内容是“理入”为主、“行入”为辅的

“二入四行”法门。“藉教悟宗”的实质是重禅悟、轻经教，重内证、轻语言。虽提倡理入与

行入相结合，但实际倾向是理入远远重于行入。因此，慧思禅的“定慧双开”从某种意义上也

可以说是僧稠禅与达摩禅的折衷禅法。

慧思“定慧双开”的思想对其弟子智顗产生了深刻影响，在智顗佛学思想中，“教观并

行”、“止观双运”始终是其所崇尚的原则。他认为有观无教是“抱炬自烧”，有教无观是
①“把刃自伤” ，对偏重一方的修学方法进行了批判。慧思对定学的重视奠定了天台宗“从禅出

教”的性格，对慧学的强调亦使天台宗发展出庞大的思辨体系。“定慧双开”的宗旨为天台宗

所发扬，天台宗因此又称被为“止观宗”。同时，慧思的实相观也为智顗所继承并发扬，天台

宗因此与“相宗”（华严宗，主张缘起论）相对而被称为“性宗”（主张实相论）。

此外，汤用彤指出：“及魏之末叶，北方义学兴盛，中国僧人俱修定法，而且有其所宗之

经典。禅智兼弘，成为一时之风气，以至酿成隋唐之大宗派。此又不只慧思、智顗宗《大
②品》、《法华》，以建立所谓天台宗为然也。” 认为“定慧双开”的原则成为隋唐各宗派建立

之理论基础，不独为天台宗所独唱，亦可见慧思之于尔后中国佛教的积极影响。

三、“定慧双开”的影响

②  汤用彤《汉魏两晋南北朝佛教史》下册，北京：中华书局，1983年，第561页。

①《法华玄义》，《大正藏》第33册，第686页上。
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自从道安制定《僧尼轨范》作为僧团的内部规范制度之后，僧团历代皆沿用、发展或创

新，魏晋南北朝以来道俗所制僧制为数不少，可惜这些僧制例条等几乎全无存下。由于南北朝

朝代更迭频繁以及政制法令的不断变迁，加之没有形成稳定的教团，僧制众多却没有形成统一

的体系，除了梁简文帝的《八关斋制》得以留存外，其他都已散失。佛教经过五百多年的发展

进入隋代时，南北朝时期的诸派学说发展成为宗派，拥有高度发达的寺院经济，前后一贯的学
④说体系，相对稳定和人数众多的社会信仰层，以及保证师徒延续的法嗣制度。 稳定的教团和学

说体系的建立，促进了僧团制度的建设及其流传，最具代表性的便是天台宗智顗的《立制法》

和三阶教信行的《制法》。

佛教于两汉之际传入中国时并非一帆风顺地被本土接受，而是经历了与中国文化传统相当

漫长的碰撞、融合和会通的过程。不仅佛教的观念存在中国化的问题，包括佛教戒律即僧侣的

生活方式、教团组织制度和行为规范都要适应中国国情，最大限度地与中国社会、政治、经济

和文化相适应。“中国佛教能否和如何建立健全一套既满足佛教戒律底线要求、又适应中国国
①情的佛教僧团制度，无疑将决定佛教在中国的兴衰荣辱。” 把以印度习俗为基础而制定的戒律

一成不变地应用到中国出家教团之中，势必存在着一定的阻力，这在西晋时便已经初显端倪。

“戒律之外，出现许多撷取自中国习俗的日常生活规范，以弥补单依戒律不能解决的困境，这
②就是各种‘僧制’诞生的原因。” 道安正是看到这些中国习俗式的生活规范违背了印度戒律的

③宗旨，这才有了对过往的检讨与改正，制订了“僧尼轨范，佛法宪章，条为三例。” 结合当时

僧团的实际修行和持律状况，在戒律的基础上首创僧团管理制度，通过戒律与僧制并行的办法

来管理僧团，成为后世各类僧制的起源，也是佛教制度中国化的开始。

一、引言

随着敦煌宝藏的发现，在日本学者矢吹庆辉、西本照真以及中国方广锠先生等中外学者的

努力下，隋唐盛极一时的三阶教典籍逐渐浮出水面，其中就有英国所藏S2137号和S9139号的
⑤《大乘无尽藏法》之《礼佛法》，法国所藏P.2849号 的三阶教僧团制度，其中包括R1《制

三阶教僧团制度略探

崇　戒

① 黄奎：《中国禅宗清规》，北京：宗教文化出版社，2008年，第14页。

④ 杜继文：《佛教史》，北京：中国社会科学出版社，1993年，第259页。

⑤ 黄永武主编：伯二八四九号，《敦煌宝藏》第124册，第466-474页。

③ [梁]慧皎：《高僧传》卷五《道安传》，《大正藏》第50册，第 353页中。

②[日本]左藤达玄：《戒律在中国佛教的发展》，传印主编：《中华律藏》第49册，北京：国家图书馆出版

社，第47页。
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除了次第乞食外，三阶教徒众还要依《涅槃经》和《佛藏经》对食物作种种粪想、屎尿

信行禅师生于东魏兴和二年（540），在隋朝左仆射（丞相）高炯的举荐之下，开皇九年

被隋文帝召入京城长安弘扬其法，创立了三阶教团，建立了三阶教独有的僧制，隋开皇十四年

（594）入灭。隋时的中国佛教已经经历了北魏太武帝和北周武帝二次大型的灭佛运动，佛教

界有了前所未有的危机感，末法思潮盛行，房山石经、净土宗与三阶教都是在末法理论背景下

产生。信行将佛法所处的时、处和人分为三个等阶，时分正法、像法和末法三阶，认为当时已

经到了末法“恶”时期，身处末法“恶”世界，众生为末法最下下等之“恶”人，只有实践最
②彻底的普敬认恶 等“普法”苦行方可得度。基于此种思想，信行“舍具足戒，亲执劳役，供诸

③悲敬，礼通道俗。” 曾追随道场寺“以离着为先，身则依附头陀行兰若法”的慧瓒，不仅自己
④一生“遵崇行法”， 还为三阶教徒制订了一条极端的、非常人所能行的头陀苦行。

二、三阶教僧制的苦行特色

依佛教戒律，比丘的食物来源有三种：一者僧食，二者请食，三者乞食。三阶教徒一年四
⑦季必须“常令次第如法乞食，不得受请众外私食，或食僧食”。 其次第乞食制度主要依据《解

脱道论》，即依次逐家挨户乞食，既不能“越次”跳过其中一家，也不可到某家重复多次乞

食，第二天则承接昨日顺序乞食。次第乞食能帮助比丘不起贪富嫌贫之心，还有“以平等心，
⑧饶益一切，除憎嫉恶，断游狎过，不喜唤名，不乐多语，远人宅舍，离于疾行” 等殊胜功德，

禀承“离著为先”的信行选择次第乞食法作为三阶教的日常头陀苦行。

《解脱道论》将头陀行法分为十三种：一者粪扫衣，二者但三衣，三者乞食，四者不作余

食法，五者次第乞食，六者一坐食，七者节量食，八者阿兰若，九者冢间住，十者树下坐，十
⑤一者露坐，十二者随处坐，十三者常坐不卧。 三阶教推行的头陀法主要表现在乞食上，除此之

⑥外，还有少数徒众行持但三衣和常坐不卧两种头陀法。

（一）艰苦的头陀乞食生活

①法》 和R2《乞食法》，《礼佛法》、《制法》和《乞食法》是与智者同时期的三阶教教主信

行为教团所创建的组织制度，从三阶僧制可以略窥其僧团生活概况。

② 普敬指行常不轻行而晋敬一切众生，认恶指确认自身为恶时恶世界之极恶众生。

③《续高僧传》卷16：《大正藏》50册,第 560页上。中外学者对信行舍戒时间颇有争论，在此采取僧传的说

法。

④《续高僧传》卷18之“慧瓒传”《大正藏》50册,第 575页上中

⑥“唯除但三衣者，时寒通博覆者，不在其限。”P.2489号《制法》之礼佛法

⑤《解脱道论》卷2〈头陀品 3〉：《大正藏》32册,第 404页中，《行事钞》卷三头陀行仪篇，依四分律列为十

二头陀，其中无“次第乞食”条。《大正藏》40册,第129页中

⑦  P.2489号《制法》之乞食法

⑧《解脱道论》卷2〈头陀品 3〉：《大正藏》32册,第 405页上

① 三阶教《制法》在历代经录和敦煌文书中有多个标题，道宣将其题为《山东所制众事诸法》，诸经录中名为

《大众制法》，法藏P.2849号名为《制法》，法藏P.2550名为《众制》，这些文献名称虽有不同，实际上均是

同一文献，在此依张总所着的《三阶教史》统一称为《制法》。
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三阶教的信仰实践基于“末法恶人”的理论背景，认为“恶世界佛灭度后，一切恶出家人
⑧唯以坐禅为本”， 坐禅主要依照《五门禅经要用法》等禅经修行念佛观以消除业障。信行禅师

⑨也非常重视礼佛，强调“礼佛法用功至大”， 作为最下下等之恶的众生，唯有礼忏法和观佛法

门，以及《法华经》的常不轻行，礼敬一切未来佛（众生），才能消除累劫以来的业障。在法

藏p.2849号《制法》和英藏s.9139的《大乘无尽藏法》中，信行对三阶教徒的礼佛和观佛制定

了极其严苛的标准，正如其门人所说的那样，三阶教的修行法门“甚苦”。

③即便是如此恶劣的饮食，三阶教徒还要实行“唯得一食” 的饮食制度，完全取消戒律开

许清晨喝粥的规定，其行法比“不作余食法头陀行”更为严苛，更不许喝经律中规定的非时

浆。对于不愿意乞食乃至无病喝粥、贪著美食者，一律要驱逐出三阶教僧团，不得依众修学。

①想、臭烂想、变吐想、涂疮想等不净观，从心上来断除对食物的贪著， 并只能接受最差的饮

食，每餐的食物都只是千古不变的羹、粥、盐、酱四种，粥羹的材料只能是“粟米及以豆豉

菜”，并且“唯一种，不容杂味或种种上馔”，不可乞讨用上好的“面及梗米”所煮的粥羹。

比丘如果从某家乞得了“粟米”粥，维那必须“或次录名”，或者由乞食比丘“私记为定”，
②严格按规定进行次第乞食，绝不可以贪著“粟米”粥而常去檀越乞粥而“致招讥诮”， 更不

可因此引起官府的注意而招致禁止。

“佛教忏法是中国佛教高僧在印度、西域原有忏悔仪式基础上，在魏晋南北朝的三教论争
⑤中形成的，且逐渐采取了适应中国礼文化的表现形式”， 天台智者要求门人“四时坐禅，六时

⑥ ⑦礼佛，此为恒务”， 并将忏悔纳入整个佛法的戒定慧修学体系中。 由此可见，坐禅与礼忏在

隋代已经是一种重要的修行方法。

（二）严苛的修行实践

三阶教徒昼夜六时即平旦、午时、日暮、初夜、夜半和后夜都必须礼佛，主要礼拜《佛说

观药王药上二菩萨经》中的五十三佛，下午及初夜礼拜《大宝积经》九十八卷“优婆离会”中

的三十五佛，以及《佛说佛名经》中的二十五佛。礼佛者“莫问昼夜，常礼不息，除半夜一时

 信行虽然大力推行乞食制度，但中国传统并不认同乞食的行法，因此三阶教“若官府听乞
④食，食自乞。若官府不听乞食，先须得食”， 不得不倡导信徒作十六种无尽施，依靠檀越施

食而维持大众的生活。

⑨S.9139号，转引自张总：《三阶教史》，北京：社会科学文献出版社，2013年，第431页。由于S.9139号不

在《敦煌宝藏》文库中，无法查询，因此《大乘无尽藏法》之“礼佛法”原文转引自《三阶教史》，《礼佛

法》、《制法》和《乞食法》的电子文档都是由张总老师提供的，经笔者核对《敦煌宝藏》并加以点校，在此

表示感谢！

⑦ 圣凯：《中国佛教信仰与生活史》，江苏：江苏人民出版社，2016年，第116-117页。

③ S.2137,S.9139 :《大乘无尽藏法》之礼佛法。

②P.2489号《制法》之乞食法。

① P.2849  R.2之《乞食法》

⑤ 圣凯：《中国佛教信仰与生活史》，江苏：江苏人民出版社，2016年，第19页。

⑥《国清百录》卷一：《大正藏》46册, 第793页中

⑧P.2849《制法》第六条：坐禅

④S.2137,S.9139
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礼佛结束后即要进入观佛的修行阶段，对于上、中根利智者，虽然允许静坐观佛，但必须
②“莫问昼夜，一向不得卧”， 行持常坐不卧的头陀行。对于业障深重的下下根器者，唯“得

③行，唯得立，唯得举头开目”， 乃至行立极疲惫也只能在明亮的地方张大眼睛稍事休息，以保

证时刻都能观见佛像，否则闭目或在暗处都极易陷入睡眠状态。一旦发现有人低头闭目者，不

论是否有昏沉入睡的过失，巡视者都必须用禅拂触醒对方，不仅将禅拂转付给犯规者由其代为

巡视，还要记录其睡眠低头的次数，以此起到警醒的作用。

对于公然违反三阶僧制的徒众，除了罚犯违规者为大众服劳做事外，还会处以“罚礼一百

拜”的惩罚，远远要比起天台山罚礼三拜或十拜的规定严厉得多。

信行禅师除了提出著名的三阶思想外，其舍比丘戒、弘菩萨行的行为在当时佛教界也显得

特立独行，“与先旧德解行弗同，不全声闻，兼菩萨行，舍二百五十戒，居大僧下，在沙弥
⑥上。” 目前唯知信行禅师于相州法藏寺舍戒，还没有发现信行禅师舍戒时间和重新受戒的文

字，在一定程度上使得后人误以为信行是一位轻视比丘戒、唯重菩萨行的菩萨沙弥。事实上，

信行师追随北方以头陀苦行、精严戒律和禅定功夫而享誉道俗界的慧瓒禅师，“偏业毘尼……
⑦以戒为主……依附头陀，行兰若法……重过则依方等，轻罪约律治之。” 信行当时极其仰慕慧

瓒的德风，希望归投门下而未获许，转而投归其弟子明胤禅师受行，仍然遵崇其师祖的行法，

非常重视声闻戒律。从三阶教《制法》内容来看，大到集众说戒、自恣和治罚犯戒者，小到比

丘三衣受持、与沙弥分开而宿、大小便后必须洗净等威仪细节，都充分体现了“以律治僧”的

管理原则，由此可见三阶教把持戒放在了修行的首位。

信行禅师提倡教徒要力行头陀苦行以治下下根的惰性，其教徒修行时期禁止一切交游，包

括探视父母师长，除了迦提一月的放假外出办事，以及每半月才放假一天以便沐浴、剃头、缝

衣等事外，其他时间都要用于修行，其休息和睡眠时间极少。行立观佛者中又分六时行道人和

相续行道者，六时行道可以午间和半夜各休息一个时辰的时间，相续行道者必须学“十二头陀
④人右胁卧”，在半夜仅能睡眠一个时辰，并且委派专人监督“疾疾将珠一百廿遍为一更时”，

一年四季都是如此。就连如此短暂的睡眠时间，也要“夜须燃灯，如有如无，勿使太明。其消
⑤息者，莫问昼夜，一切不得帘障”， 以此保证比丘不因昏暗而睡眠过深。

三、三阶教制以律治僧的原则

（一）大众的持戒行为

①卧”外，并且“愿礼一切佛日日不断，乃至成佛。”

⑤ P.2849《制法》第六条“坐禅法”。

⑦《续高僧传》卷十六，《大正藏》50册，第 575页上。

⑥《历代三宝纪》卷十二，《大正藏》49册，第 105页中。

② S.2137,S.9139《大乘无尽藏法》之“礼佛法”

③ P.2849《制法》第六条：坐禅

① S.2137,S.9139《大乘无尽藏法》之“礼佛法”

④ P.2849《制法》第九条“点检法”。
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对于三阶教的僧俗徒众个人而言，持戒乃为头等大事，“出家之人，戒行为本”，绝不允

许 “以小因缘随宜舍戒”，在家信徒必须坚守五戒、八关斋戒，比丘必须坚持二百五十条戒，

最终守持大乘菩萨戒行，乃至成佛为止不相舍离。对强自舍戒者“即令出众，不合同聚行
⑥道。”

道宣将整个持戒行为分为众行、共行和自行三种。众行指僧团大众必须一起参加以维持僧
①团清净的羯磨法，能起到“摄持正像、匡维众法” 佛法大纲的作用，包括结界、受戒、说戒、

自恣、师资相摄、受功德衣、僧网大纲、忏罪等等。共行指受持三衣钵具、瓜果作净、洗净等

共同成就的事务，自行指二百五十条比丘的开遮持犯。三阶教徒的整个戒律行持也包括了这三

行。

《四分律》规定比丘们应解行相同者共住一起，“法师法师共同；持律持律共同；坐禅坐
②禅共同。” 以免因见解行持不同而起纷争。《制法》即依此将僧团人员分为“哑羊僧”和“智

③慧僧”进行管理，平常二众不可交往，只有“月半月尽说戒时”和“二众和同共为法事者” 除

外，可见三阶教徒每半个月都会举行布萨说戒，时常举行全体大众必须参加的羯磨僧事。虽然
④《制法》未提及弟子依止和尚的要求，从和尚可以“呵啧门徒弟子” 的行法上表明师资之间存

在着依止法。

 僧职事即领导层的戒行直接关乎僧团的良好运作，选择僧团职事的唯一标准为持戒清净，

要求道德高迈、不打骂出家人、不贪取和挪用佛法僧三宝物的持戒者，或者是“专精不犯戒众
⑦生，犯已能悔人”戒行清净的比丘，才有资格担任管理。

 三阶教大众共集时要按“夏腊大小尊卑长幼”次第而坐，一则说明比丘座次排列顺序，二

则说明三阶教存在着结夏安居和自恣的团体行为。三阶教徒常年以修行为主，不允许教徒四处
⑤交游化缘，“唯除迦提一月乞求不在其限”， 进一步指明比丘们不仅安居自恣，还能依律享受

安居后的休假。

⑧信行禅师为了力行菩萨大乘法门而“舍具足戒，亲执劳役，供诸悲敬，礼通道俗”， 却

严禁三阶教徒舍具足戒作沙弥，“出家之人，戒行为本，岂得以小因缘随宜舍戒，……或有在

此众内强自舍戒者，即令出众，不合同聚行道。”明确表示一切三阶教徒必须以比丘戒为根本

行持，由此可知，信行大力反对三阶教教徒舍戒作沙弥。信行既然是三阶教的精神领袖和僧团

领导者，而三阶教严格按夏腊大小来排列比丘座次，其“居大僧下，在沙弥上”菩萨沙弥的身

份就会显得极其尴尬。由此我们是否可以推测，信行禅师在舍戒后又重新受了具足戒。

⑦ 《解脱道论》卷一〈分别戒品〉：“以二因缘戒成清净：一、不犯，二、犯已能悔。此谓清净戒。”《大

正藏》32册,第 402页上。

⑧《续高僧传》卷十六，《大正藏》50册,第 560页上。

⑤ P.2849《制法》之坐禅第六

②《大正藏》22册，第 587页中。

①《四分律删繁补阙行事钞》卷一，《大正藏》40册，第 34页中。

③ P.2849《制法》之“别二众法第一”。

⑥ P.2849《制法》之不听在众舍戒第十三

④ P.2849《制法》之“恶世界恶时恶众生学出世行法第四”。
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（二）依律治罚犯规比丘

唐初时许多寺院都制订了相应的规章制度，其中就包括了对违规者的处罚规定，不过存在

着有很多非法非律的行为：

或行杖罚，枷禁钳锁；……或作破戒之制……。或造顺俗之制，犯重囚禁，遭赦得
①免；……或非法之制，有过罪者，露立僧中，伏地吹灰，对僧杖罚。如是众例，皆非圣旨。

道宣对当时存在的非法僧制深有感触，一方面强调比丘应依律遵守僧制，违制者犯吉罗
②罪， 一方面强烈呼吁僧界要制订“如法僧制”，对比丘的处罚必须符合经、律的规定，不可妄

自依从俗法和个人主观意见随意惩治犯戒比丘。《行事钞》于武德四年（623）初次撰写，离

信行禅师入灭的开皇十四年（594）不到30年，道宣所描述的种种非法僧制想来应该早就存在

于隋朝各大寺院。不过从《制法》看来，信行的三阶教僧团仍然坚持“以律治僧”，对犯戒僧

人的处罚完全如法如律。不论比丘和弟子犯下何种过错，绝“不嗔骂出家人，不打缚出家
③人”， 以免犯嗔骂、打比丘戒，对违犯僧团规定的比丘一般处以“罚礼一百拜”的惩罚，对于

犯了僧残罪的比丘，则在大众中行悔罪法，对于犯重大过错者，则交由“僧众内治罚破戒比
④ ⑤丘”， 对于被治罚的比丘依律夺三十五事，由“众法治罚使唤”， 罚犯戒者为大众服劳做

事。这种如法如律的僧制在盛唐律宗兴盛的时代已不多见，由此可见信行对声闻律仪的重视。

四、《制法》与天台《立制法》的联系

三阶教与天台宗几乎是在同一时期创建，两宗教主不仅皆为本宗教徒设立了相应的僧制，

而且二宗僧制有很多相近相通之处，说明二者之间必然存在着一定的联系。信行禅师于开皇九

年入京创教，开皇十四年（594）年入灭，虽然传世文献当中没有标明《制法》的撰写时间，

但可以肯定是在开皇十四年信行入灭前就已经完成。

从《制法》内容可以看出，信行禅师强调的都是出世解脱道的声闻律仪，虽然也提出“与
⑥众生菩萨戒行等同行”， 但在二十条《制法》中未曾涉及菩萨戒的内容，反倒是在《大乘无尽

藏法》和《明诸经中对根浅深发菩提心法》中倡导大乘菩萨行，主要表现“学行大乘常乐我净
⑦行者，唯得取上，不及次下” 的极端苦行和普礼僧俗的常不轻行上，以及愿施十六种身命财的

⑧常乐我净行无尽施法、常发“饶益众生而不望报、代一切众生受诸苦恼” 的大愿等积极入世救

度众生的大乘菩提心上。可见信行所倡导的是内秘声闻、外现菩萨的大乘修持。

③ P.2849《制法》之“哑羊僧众择简人法”。

⑧《明诸经中对根浅深发菩提心法》，日本大阪杏雨书屋411号写本。转引自张总：《三阶教史》，北京：社

会科学文献出版社，2013年，第699页。

⑤ P.2849《制法》之“学诸佛菩萨求善知识度众生法第五”。

②《四分律删繁补阙行事钞》卷一，“四分云：如法僧要随顺。又云：应制而制，是制便行。……。萨婆多

云：违王制故吉罗。”《大正藏》40册,第 21页中。

④ 同上。

⑦ S.2137,S.9139 ：《大乘无尽藏法》之“礼佛法”。

⑥ P.2849《制法》之“学诸佛菩萨求善知识度众生法第五”。

①《四分律删繁补阙行事钞》卷一，《大正藏》40册,第 21页中。
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智者于陈大建七年（575）秋九月始入天台安居佛陇，后于大建九年（577）二月才建寺安

僧，僧徒肃整还不须僧制管束，此后又游历金陵光宅寺、荆州玉朱寺等地，最后于隋开皇十四

年（594）在当阳玉泉寺讲毕《摩诃止观》后辞归天台，开皇十七年（597）冬入灭。既然智者

大师的《立制法》是第二次入天台山即开皇十四后方才制订，由此可以推断《立制法》在开皇

十四年至十七年之间所写，应该在信行的《制法》之后完成。

吾初在浮度，中处金陵，前入天台，诸来法徒各集道业，尚不须软语劝进，况立制肃之。

后入天台，观乎晚学，如新猿马，若不控锁，日甚月增，为成就故，失二治一，蒲鞭示耻，非
①吾苦之。

通过对两宗僧制的内容进行比较，三阶教《制法》的内容丰富而具体，包括了日常生活到

修行要领等诸多细节，较天台的《立制法》更为详细和完备。天台《立制法》相对而言显得比

较粗线条，只是略举了十个纲领性的内容来规范僧团的修行和生活。虽然二者有粗细之别，我

们不难从中发现两宗僧制有着很多相似相通的地方。

天台的《立制法》的具体成文时间也是不详，不过智者在《立制法》序述其立制的缘因讲

道：

二宗僧制内容对比图

内容 天台宗 三阶教 

标题 《立制法》
②
 《制法》

③
 

分众修行 

第一、若依众者，当修三行：一、

依堂坐禅；二、别场忏悔，三知僧

事。 

别二众法第一、解行相当者，各别为

众，行当哑羊僧者依哑羊僧众，行当

智慧僧依智慧僧众。 

坐禅礼佛 

第二、本以四时坐禅、六时礼佛，

此为恒务。禅、礼十时，一不可缺。 

坐禅第六：唯以坐禅为本。……莫问

四时春秋冬夏。礼佛法第十：六时礼

佛，佛法大纲。 

袈裟如法 
第三、大僧应被入众衣，衣无鳞陇，

若缦衣悉不得。 

礼佛法第十：不得通博被衣，……或

著不受持衣，或著五条在众礼佛。 

礼拜整齐 

第三、未唱诵不得诵，未随意不散

语话，叩头弹指、顿曳屣履、起伏

参差，悉罚十礼，对众忏。 

礼佛法第十：其礼佛者，拜拜平身，

齐上齐下，不得有阙。 

知事资格 

第五、其知事之僧，本为安立利益，

反作损耗，割众润己，自任恩情，

若非理侵一毫，虽是众用而不开

白，检校得实不同止。 

哑羊僧众择简人法第二：不自私食用

众僧饮食财物，亦不将众僧饮食财物

与俗人，……如此僧等，得为种主。 

 

①《国清百录》卷一，《大正藏》46册,第 793页中。

②《大正藏》46册, 第793中-794页上

③ P.2849《制法》
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信行曾追随慧瓒多年，慧瓒的行持具有“以戒为主、以律治众、修禅入定及住兰若苦行头

虽然天台的罚礼三拜、十拜与三阶教一百拜的数量相距甚远，但也是由于信行的“头陀苦

法”的思想所致，但在本质上仍然保持了一致，可见二者应该存在着相互借鉴的关系。反过

来，我们还可以从《制法》来推知《立制法》“四时坐禅、六时礼佛”是指春夏秋冬四季每日

六时禅礼不断。既然《立制法》要晚于《制法》，三阶教僧制的思想和内容或多或少地影响了

智者，从而制订了天台宗的僧团制度。当然，这些共同内容也有可能是存在于普遍存在于隋代

僧团当中而被二人所采用。

五、小    结

通过对二者内容的对比，首先两者都以“制法”作为标题，其次天台的十条制法几乎都可

以从三阶教的《制法》当中找到相对应或相似的部分，甚至有几部内容几乎相同，如对于忿竞

打骂者和不服从管理者的态度和处理方式几乎同出一辙；老病疾碍和请假者不在处罚范围；僧

职事必须持戒清净等。此外，对违规者的处罚的方式采取礼拜的方式，智者深谙律学，开创了

教律并弘的天台宗学风，将大众容易犯戒的事项以制度的形式进行规范，然而在《立制法》中

除了罚作维那为众服役和屡犯不改者驱出的治罚符合戒律外，其他犯过者却要处以对众罚礼三
①至三十拜的体罚，“戒律禁止体罚的，由此可以说它是中国独特的规定。”

进食如法 

第六、又不得摚触己鉢，吸啜等

声，含食语话，自为求索，私将酱

菜众中独噉。 

乞食第十一、不得触器有声、呼吸羹

粥。 

禁非时食 

第七、其大僧小戒，近行远行，寺

内寺外，悉不得盗噉鱼肉辛酒，非

时而食。 

乞食第十一已上准头陀是学下法故，

不合受苏油、黑石蜜、摩勒汁、甘遮

汁及诸果汁，时非时都不得食。 

息净讼 

第八、不得诤计高声，丑言动色，

两竞者各罚三十拜对众忏，不应对

者不罚。身手互相加者，不问轻重

皆不同止，不动手者不罚。 

息诤讼第十四：或有忿竞，不相容忍，

声色相及，为人所知者，莫问有理无

理，并出众外。 

治犯重者 第九、若犯重者依律治。 简择人法第二：僧众内治罚破戒比丘 

摈不服者 
第十、若犯诸制，捍不肯忏，此是

非方之人，不从众网，则不同止。 

总制第廿：如有刚强难可调伏者，即

令大众同散，自治自罚。 

处罚 

1.若礼佛不及一时，罚三礼对众

忏。若全失一时，罚十礼对众忏。 

2.除疾碍，先白知事则不罚。 

1.罚礼一百拜 

2.唯除病患、佛法僧事及大因缘，咨

众主及白大众听去来者，不在其限。 

 

① [日本]左藤达玄：《戒律在中国佛教的发展》，传印主编：《中华律藏》第49册，北京：国家图书馆出版

社，第104页。
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①陀” 的特点，三阶教的僧团制度基本上遵循了这一特色。三阶教的《制法》是隋唐时期留存于

世的最详细的僧团制度，同《国清百录》一起从上承接了道安的《僧尼轨范》、慧远的《节

度》，以及南北朝的诸多僧制，从下则开启了初唐以后的僧制乃至禅宗清规时代，因此对三阶

教团的寺院生活的研究具有着非常重要的意义。三阶教的僧团制度不仅反映了隋朝寺院生活的

概貌，通过结合当时寺院管理经验和其师祖慧瓒的行法特点，从而创建出了自己独有的制度。

信行入灭之后，三阶教典在隋开皇二十年首次遭禁不听流通，到了武周圣历二年，武则天
②下敕“唯得乞食、长斋、绝谷、持戒、坐禅，此外辄行，皆是违法。” 慈恩宗的窥基认为当世

③众生“力微智浅，难以辄行”, 并不适合普通根器者修行。而智升究其原因为“立邪三宝”，
④意谓三阶教法如同提婆达多，不识众生根机，以最上上根机的头陀行法来要求最下下根机的末

法众生，过于严苛的三阶教行法确实让普通人难以承受，有哗众取宠之嫌。经过会昌法难之

后，不依文字见性成佛的禅宗一家独兴，而同样不依经教的三阶教却一蹶不振，被淹灭在历史

的长河之中，诚如窥基和智升所说，头陀难行可能是其覆灭的原因之一。

③《西方要决释疑通规》卷一，《大正藏》47册, 第108页中。

①  张总：《三阶教史》，北京：社会科学文献出版社，2013年，第100页。

②《开元释教录》卷十八，《大正藏》55册, 第679页上。

④《开元释教录》卷十八，《大正藏》55册, 第679页上。
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一、云南佛教的特点

虽然各派系在传入的时间、路线、规模和声势等方面各有所不同，所形成的特点和产生的

云南位于我国的西南边陲，是中国重要的边疆省份及多民族聚居区，边界线长达4060公

里。从地域关系看，云南文化处于汉文化的西南边缘，青藏文化的东南边缘和东南亚文化的北

部边缘。纵贯南北的横断山脉及其水系将滇西与青藏高原紧密联系起来；金沙江及其支流则成

为云南与四川盆地及中原文化沟通的中原枢纽；南盘江——珠江水系及元江——红河水系又将

滇东、滇南及两广及南越北部连接起来。由于云南的自然环境相对复杂，其山区面积占百分之

九十，只有百分之六的平地，当地自古有“九山一水半分田”的俗谚。由于这些平地没有形成

统一的幅员辽阔的区域，而是散落分布于群山中的盆地，形成独立分散的山间坝子。受此地理

环境影响，形成各种相对独立的社会文化单元，由此形成了除汉族外的25个少数民族。在这

25个少数民族中，有15个是云南特有的民族，有16个是跨国界而居的跨境民族。受地理环境的

①影响，云南各民族语言的喜属关系也较为复杂，大体可以分为汉藏语系及南亚语系两大类。

（一）云南佛教的多样性：三大派系并存为全国仅有

在1300多年漫长的传播历程中，云南这块多姿多彩的热土，成就了云南佛教系列最完整、

内容最丰富、特点最显著的优势。南传上座部佛教大约公元7世纪传入云南傣族地区，13世纪以

后逐渐兴盛和发展起来，为傣、布朗、阿昌、德昂等民族群众普遍信仰，主要分布于西双版纳

傣族自治州、德宏傣族景颇族自治州和临沧、普洱、保山等州（市）；汉传佛教约于公元7世纪

末传入当时的南诏国，除在汉族群众中有广泛影响外，还有白族、部分纳西族群众信仰，主要

分布在昆明、保山、楚雄、玉溪、红河、曲靖、昭通等地区；藏传佛教于公元8世纪初传入云南

迪庆高原，公元11世纪藏传佛教各教派次第形成，并开始了在云南传播发展的新时期，为藏、

普米族和部分纳西族群众信仰，主要分布于迪庆藏族自治州和丽江市。佛教三大派系并存（其

中南传上座部佛教为全国独有），不仅是全国唯一，在世界范围来说也是仅有。其中，南传上

座部佛教又分为润派、摆奘、多列和左抵；汉传佛教禅宗、华严宗、天台宗、净土宗等各宗派

都曾传播并传承下来；藏传佛教格鲁派、噶举派、萨迦派、宁玛派等教派至今沿袭。此外，还

有阿吒力密教，在民间存在许多的儒释道结合的、与民族民间信仰结合的……形态多样、内容

丰富的，老百姓认为是佛教的，我们也姑且称之为佛教的信仰派系。

——以云南省观音山观音寺为例

观⾳信仰在中华⺠族共同体意识构建中的作⽤
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①《南北传佛教交流的历史与现实——以云南佛教为中心》，现了法师，第五届佛教论坛
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影响也各不相同，但是却具有一个共同的特点：传入之初便与当地社会政治经济体制相适应，

在内容和形式上大多吸收和融合了各地各民族的原始信仰，与多种民族、多种文化相融合，以

适应云南多民族的心理和文化传统，从而逐渐发展、兴盛起来。时至今日，在党和政府的倡导

和支持下，由国家宗教事务局批准，云南省政府和云南省佛教协会共同投资兴建了云南佛学院

①，是中国及世界范围内唯一一所集汉语系、藏语系、巴利语系三大语系集中办学的佛学院。云

南佛教三大派系和睦相处，形成了和谐发展、团结互助的局面，三大派系的僧人一起做法会、

一起学习、一起开会，一起探讨……成为云南佛教独有的一道亮丽的风景线，为云南文化的多

样性作出了最生动的解读。

云南佛教具有鲜明的民族性，在许多民族中有着广泛的信仰。汉族、白族、藏族、纳西

族、普米族、怒族、傣族、佤族、景颇族、德昂族、阿昌族、布朗族等10多个民族全民或者部

分信仰各派系佛教。佛教对这些民族的生产生活和社会活动的各个方面有着深刻的影响。有许

多民族的宗教信仰与民族感情互相交织，融为一体，有的宗教节日或宗教仪式同时也演变成为

民族的节日和习俗，从这点上来说，尊重少数民族的宗教信仰，就是在相当大的程度上尊重了

他们的民族，尊重了他们的民俗，这对促进民族团结意义重大。

（三）云南佛教的国际性——面向南亚和东南亚

由于云南地处我国西南边陲，国境线长，境内居住的26个民族中有16个民族跨境而居，因

此云南宗教与境外宗教有着千丝万缕的联系，尤其是佛教，不论历史和现实，它都是联结云南

与南亚、东南亚诸国民族经济文化的桥梁和纽带。其中，南传上座部佛教“在佛教发展史上和

当今国际佛教中占有重要地位”。这种重要地位首先表现在云南南传上座部佛教是南传上座部

佛教文化圈的重要组成部分，也可以说是世界佛教文化圈的组成部分。西双版纳、德宏、临

沧、普洱、保山等傣、布朗、阿昌和佤族地区，与缅甸、老挝接壤，邻近泰国，共同信仰南传

在云南，贯彻落实好宗教信仰自由政策，是做好民族工作、加强民族团结、融洽民族关

系、加深各民族间亲密感情的重要问题。民族与宗教是两个不同的范畴，但在一些少数民族

中，宗教问题往往又与民族问题交织在一起。如果宗教问题处理不妥当，就会直接影响到民族

的团结、国家的统一和边防的巩固。所以在处理宗教问题时，要着眼于民族的发展和进步，着

眼于把各民族的信教群众和不信教群众紧密地团结起来，共同致力于中国社会主义现代化建设

事业。另一方面又要注意把宗教问题与民族问题区分开来，如果把宗教等同于这个民族，把宗

教感情与民族感情混淆起来，宗教问题就容易演变成民族问题，使之更加复杂和敏感，刺激事

态的扩大和发展，从而增加处理的难度，所以在处理民族问题和宗教问题的时候，我们要秉持

全面贯彻党的民族政策，全面贯彻党的宗教政策的原则，坚持民族平等、民族团结为前提，全

面贯彻党的宗教信仰自由的政策，依法管理宗教事务，坚持独立自主自办的原则，积极引导宗

教与社会主义相适应。

（二）云南佛教的民族性——与民族问题相互交织

①《关于同意云南上座部佛学院更名为云南佛学院的批复》（国宗函〔1997〕123号）

观音信仰在中华民族共同体意识构建中的作用
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上座部佛教，这片地区的南传上座部佛教历史上与境外南传上座部佛教有着密切的渊源关系，

这些国家对南传上座部佛教地区影响较大。信仰南传上座部佛教的几个少数民族都是跨境而

居，在长达4000多公里的国境线上，边民们虽不同国籍，却同一民族、同一宗教信仰，这种天

然的联系几乎从未割断。

二、铸牢中华民族共同体意识，是云南省佛教文化传播的重要使命

自近代以来，“中华民族”逐渐被各民族所认同，是中华民族共同体意识初步形成的体

现；费孝通关于“多元一体”理论的提出，是中华民族共同体意识得以增强的重要体现。近年

来，习近平关于“多元一体”内涵的论述，既是对中华民族发展规律的深刻揭示，也是把对中

华民族共同体意识的认识提升到了新的高度。习近平总书记强调要以“中华民族一家亲，同心

共筑中国梦”为总目标，牢牢铸牢中华民族共同体意识，把民族团结进步事业作为基础性事业

抓好。少数民族工作涉及到方方面面，只有增进对少数民族传统文化的认同感，将少数民族的

传统文化作为中华民族文化的重要组成部分看待，不断推进少数民族传统文化的现代转化与融

合，才能牢牢铸牢中华民族共同体意识。

关于中华民族“多元一体”的科学内涵，习近平做了深刻阐述：“我国历史演进的这个特

点，造就了我国各民族在分布上的交错杂居、文化上的兼收并蓄、经济上的相互依存、情感上

的相互亲近，形成了你中有我、我中有你、谁也离不开谁的多元一体格局。”中华民族多元一

体的民族构成格局，要从国际、国内两个视角上来认识：一是要从世界民族国家政治体系的角

度认识中华民族的一体性。中华民族在长期的历史发展过程中形成的相互依存、统一而不可分

割的共同体，是民族国家世界体系的一员；二是从国内层面把握中华民族的多元性，这既包括

了中华民族起源的多元特征，也体现了民族的多元特征。如果不能正确认识“多元”与“一

体”的辩证关系，“中华民族”只能是一个空洞的政治口号，而不具有凝聚力。

云南是我国少数民族种类最多的省份，是祖国统一多民族大家庭的缩影。云南各族人民在

中国共产党的领导下，以习近平新时代中国特色社会主义思想为指导，手足相亲、同心筑梦，

民族地区的生产生活面貌发生了翻天覆地的历史性巨变，党领导民族工作的制度优势进一步彰

显，民族团结誓词碑精神持续弘扬与升华；民族团结进步创建工作成果丰硕，郑家庄、“宾弄

赛嗨”等典型不断涌现，中华民族共同体意识深入人心；民族地区和边疆地区发展步伐不断加

快，“直过民族”和人口较少民族整族脱贫，一步跨越千年，同全国一道全面建成小康社会；

教育、医疗、就业、社会保障等基本公共服务水平不断提升，各族群众生活水平和获得感、幸

福感、安全感显著提高；民族文化繁荣发展，中华文化认同持续增强；民族事务法治建设逐步

加强，少数民族流动人口服务管理体系不断完善，边境民族地区生产生活条件显著改善，边疆

民族地区治理能力稳步提升；民族宗教事务法制化明显加强，党同宗教界的爱国统一战线不断

巩固，宗教工作基本方针得到贯彻，宗教活动总体平稳有序。

三、云南省观音山观音寺的特殊价值
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①在学者已有的研究成果中，佛教观音信仰广泛。郑筱筠 认为，观音菩萨信仰在中国的广泛

流传是经历了漫长的岁月，经过中土高度文明的文化传统吸收、改造之后的。然而观音信仰一

旦在中土这块异域文化的领土上出现，便立即在社会上蔓衍开来，成为印度佛教为中国民众接

收的典范。“观音”一名是“观世音”的简称，其梵文为Avalokitesvara，音译为“阿缚卢枳

低湿伐罗”、“阿那波委去低输”等，或简化为“庐楼桓。”我国关于观音的译名，西晋竺法

护于太康七年（公元286年）译出《正法华经》，将之译为“观音声”；接着，元康元年（公元

291年）无罗叉译出《放光般若》，译为“现音声”，这是确切可知的最早译法。与竺法护大体

同时的聂道真自太康初至永嘉末（公元280年—公元321）译有缺本《观音受记经》，又其所译

《文殊般若涅槃经》、《无垢施菩萨应辩经》等，则都已用了“观世音”的译名。但对于观音

的意译名，随后还出现了“观自在”一名。如后魏菩提流支于正始五年（公元508年）所出《法

华经论》，出现了“观世自在”的译法。故而后世又有称观音为“观自在”的用法。这两种不

同译名的出现主要是由于梵本拼写的不同造成的。事实上，如果追本溯流的话，其实两者的佛

学内涵是一致的。因为观世音菩萨是依修音声法门而获“耳根圆通”，得证菩提。而由此法修

证成功的行者，能彻万法根源，十方三世无不自在，故称观自在。观音信仰在中土弘传是一个

漫长而复杂的演化过程。目前国内一般学者认为，观音信仰是自鸠摩罗什于姚秦弘始八年（公

元406年）译出《妙法莲华经》后，随《妙法莲华经》在社会上的流行而逐渐为人熟知。到南北

朝梁代才开始盛行，后来流传到唐代，经过唐文宗（在位时间为公元827年—公元840）的极力

尊崇，然而观音信仰在唐代之发展到极点，并不意味着印度佛教在中国完全渗透、影响并控制

了中土文化，相反，这一宗教现象恰恰说明了中土文化强大的同化力量。因为观音信仰在中土

的发展并不以佛教弘扬者的意志为转移，期间涉及了几种观音信仰，最早输入中国的观音信仰

属于净土信仰，但很不全面，般若智慧型的观音信仰也在西晋时代由非常间接的体现，不过那

个时代传入中国的主流观音信仰是救难型观音信仰，其代表的经典是《正法华经》中的《光世

音菩萨普门品》。在宋代以后，观音菩萨形象几乎妇孺皆知，而在明清以后，观音信仰的佛教

色彩逐渐淡化，乃至于后来完全发展为民间信仰，没有严格的仪轨限制，而观音菩萨形象也逐

渐俗神化，从而走上民众信仰的宗教神坛。

然而以观音山上以观音寺命名，并以传承观音信仰为主的寺院，并不多见。云南省昆明观

音山位于滇池西岸的中部之滨，距离西山高峣大约十八公里。昆明市西山区碧鸡街道办事处。

辖杨林港、白草村、马桑箐、观音山等4个居民小组。现有农户 818 户，有乡村人口2388 人，

其中农业人口 2243 人。主要民族为白族和汉族等，其中大部分为白族。

根据零星的资料得知，观音山在明初以前称为石咀山，相传在明朝初期，滇池东岸晋宁县

的农民在省城铸了一尊观音铜像，他们想经过滇池水运，将这尊观音运往晋宁供奉，然而，当

装载着观音的船来到石咀山附近的水面时，突然之间风雨交加，水中涌起惊涛大浪，船只能是

靠岸等候了，风平浪静，农民们再度启锚行船时，风浪再起，出于无奈，人们只得把这尊观音

铜像暂时“请”到山上的土地庙中歇息，观音像刚一落地，刚刚还是乱云飞渡、波涛滚滚的湖

观音信仰在中华民族共同体意识构建中的作用

① 观音信仰原因考 —《学术探索》，郑筱筠，2001(000)0z1
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面，立马间变得风平浪静，晴空万里，这时人们才彻底明白过来：观音选中了此山，不愿再往

前行！于是，人们遵崇神的意愿，在山上建了观音庙，把观音正式“请”到山上观音寺中，从

这以后，此山也改叫观音山了。这也恰恰说明李利安教授提到的：观音学具有基础的强健性，

堪称目前最有活力的一种佛教信仰，所以观音信仰的发展激发并带动着中国传统文化的各个领

域。在佛教的信仰中，观音是以为大慈大悲、救苦救难、法力无边、智慧圆满的大菩萨，所

以，观音不但具有神圣性，而且具有亲和性。作为一种传播最为广泛的佛教信仰形态，观音信

仰在中国实现了所能达到的最大普及，获得了最雄厚的民众基础，这不但成就了观音菩萨无与

伦比的感召力，而且使得观音道场具有更加强大的经济实力和社会影响力，这无论从观音信仰

①者的人数来看，还是从观音道场的数量，都是中国佛教信仰领域首屈一指的。

明嘉靖年间，当时有名的悟真和明全两位僧人修建了观音山的后殿，又重修了迦蓝殿，增

建了圣僧殿，观音山从此有了一片三层院宇的佛寺建筑群。佛寺南面建有“小南海”和“普陀

山”牌坊，佛寺山门前有一副石刻对联：“浩月光中，昆水静澄南海景；慈云影里，华峰叠拥

普陀山。”佛寺南面侧门，镶有清道光年间丁楚玉的石刻对联：“山势飞来，看轩翥翔栖，宛
②似西天灵鹫；湖光俯映，任蜿延奔赴，恍兮北岭长虹。” 至隆庆五年（1571年），观音殿扩建

为由前殿、中殿和后殿组成的观音寺。此后经历代修建，主要格局未变。历来有“小普陀”、

“小南海”之称。

增修观音山寺碑

滇海南隅为昆明，邑之大小，河浪里有石嘴山，高数十丈许，势绝险峻，俯瞰其下，风波

汹涌，舟楫每难扵往来。黔国上公命建观音殿一座镇压扵上，民敬畏之，遂以观音山名焉。至

嘉靖辛亥岁，悟真、明全二僧募建后殿一座。庚申岁重修增建伽蓝殿一座，辛酉岁明善僧又募

建前殿一座，圣僧殿一座，滇诸善士王壁等辈，咸损赀鸠众，广购扵木石、磗瓦、钉线、灰觔

等物，以共成之，复铸佛三大尊，观音一尊、文殊普贤二尊，千手千眼一尊，伽蓝一尊，护法

二尊，圣僧一尊，小佛一堂，并造佛重修，事竣立碑，请予记之，予闻夫佛家之道必称心性，

而文有神通祸福之说，以谨乎世俗，故其法传之不衰，与儒教道教并列为三，虽遐陬僻壤，莫

不之知所崇事之焉。观音始修行扵海岸，孤绝其道，以不杀生有大慈悲得称菩萨，在佛中为尤

甚，而世人崇事之者亦尤甚。今诸善信崇事之际，苟得其不杀生矣乎，则好生之念兴矣，苟得

其大慈悲矣乎，则爲恶之心烕矣，相观而善緃不得到大乗地位，则亦不失乎善人，诸善士勉乎

哉，不特此也！诸信士既建此殿，以明善僧主之予愿时，加修葺俾风雨除，而鸟鼠去，祖灯长

耀，法鼔永鸣，而后可也！诸信士既给此由，以明善僧供之予愿时，力穜穜俾稂莠去，而嘉禾

生，居歆有资，香积无乏，而后可也，否则，非徒有，负诸善士之心，羞抑亦贻此殿，以使山

门之供奉不常，此由之羞也，寕不为佛教中之罪人矣乎！因纪本会之名，以垂之不朽，是为

记。

隆庆辛未仲秋月吉旦立 金邑柳洲卢文焕述

附《增修观音山寺记》碑文：

①《观音学与中国文化之建构》，平顶山学院学报，第32卷第1期，李利安。

②《西山区文物志》，昆明市西山区文物管理所主编，2016年8月。
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四、观音寺在观音信仰和中华民族共同体意识构建中的路径探索

中国共产党成立以来，之所以能够广泛动员和紧密团结全国各族人民，正是得益于中华民

族共同体意识的社会动员力，凝聚力。中华民族共同体意识在中国共产党领导的民族工作中发

挥了重要作用，使得中华民族全体成员为了实现共同目标利益的诉求，有效地完成社会资源的

整合，使各民族为了共同的奋斗目标团结在一起。中华民族整体利益和各民族利益紧密地联系

在一起，需要各民族同胞在党的领导下，坚持“责任共担、利益共享”。各民族在共同体大家

庭里手足相亲、守望相助、共谋发展进步，每一个中华儿女身上都担起责任，树立科学的的祖

国观、民族观、文化观、历史观、宗教观，书写好中华民族共同的历史，推动各民族共同发

展。

观音山上观音寺，坐西向东，面对滇池。现存建筑分为南北两部分。北部建筑为观音寺主

体建筑，沿中轴线依次有天王殿、大雄宝殿殿，观音殿和圆通宝殿，各殿依山势层层升高，两

侧由厢房围合。墙体全用不规则的石块镶砌而成，颇具特色。天王殿于民国七年（1918年）重

建，南部建筑为两串连四合院，建筑多为民国时期和近年来改建。寺外有“小南海”牌坊一

座，寺前突出孤峰上，现建有重檐八角亭阁一座。观音寺涵滇池的清莹，倚山势的挺拔，景色
①秀丽，附近居住着众多白族、彝族人民。观音寺于2014年公布为市级文物保护单位 。观音寺的

（一）宗教人才培养与铸牢中华民族共同体意识

昆明观音山区域属于高海高速公路沿线的旅游景点之一，其背靠西山森林公园，周边更有

白鱼口康体旅游项目、小七十郎度假山庄、生态蝴蝶园、富善生态草莓基地，西华生态湿地等

等旅游景点，是一个城市乡村游的好地方。 东邻滇池，南邻海口，西邻安观音山下为白族村，

宁，北邻西华。主要民族为白族和汉族等，其中大部分为白族。该村的主要产业为种植业，农

民收入主要以种植稻谷、玉米等为主，销售往省外。观音寺的义工来源也多为当地的少数民族

群众。一部中国史，也就是一部各民族交融汇聚成多元一体中华民族的历史。自古以来，各民

族团结融合，多元聚为一体，很大程度上源自各民族人民在长期的生存发展与交往实践中积淀

而成的并为中华民族共同体成员所广泛认可并实践的中华民族精神。中华民族精神生长于中华

民族数千年文明进步的历程中，是我国优秀的传统文化。它内化为中华民族的性格特质和意志

本色，对于中华民族共同体的生存延续、凝聚整合和繁荣发展而言，对于中华民族共同体成员

的生活归属、心灵栖息和全面发展而言，都具有十分重要的意义。“中华民族一家亲，同心共

筑中国梦。”推动乡村文化振兴，就是要深入挖掘农耕文化蕴含的优秀思想观念、人文精神、

道德规范，结合时代要求，在保护传承的基础上创造性转化、创新性发展，焕发乡风文明新气

象，更好满足农民精神文化生活需求。中华文明根植于农耕文化，乡村是中华文明的基本载

体。观音文化传播离不开基本载体，只有铸牢中华民族共同体意识，紧跟党“中华民族一家

亲，同心共筑中国梦。”的脚步，才能推动民族文化与中华民族的共同前进和共同发展。

（三）观音寺的观音文化传播发展路径的探索

（二）观音文化传播与铸牢中华民族共同体意识

①《西山区文物志》，昆明市西山区文物管理所主编，2016年8月。
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（3）观音文化中的平等理念，能提升民众的幸福感

文化引导处于云南省特殊的地域民族关系，观音文化的传播与当地民习惯虽有本质不同，也有

密切的融合性和不可分割性，在观音山自然环境和社会环境中，相沿积久而形成的生活方式，

所以每年的农历六月十六至六月十九日都会举行规模盛大的庙会，俗称“观音山六月十九庙

会”， 。庙会的主要内容以烧香拜佛、唱花灯和乡村集贸交易等为主，每富有浓郁的民族风情

次庙会的游客接待都超过几万人，是佛教圣地。除了六月十九观音山庙会，观音寺的观音文化

传播发展路径还体现在：寺院每年农历二月份（农历 ）与九月份二月十九日是观音菩萨的诞辰

（农历九月十九是观音菩萨出家日），举行的讽诵《大方广佛华严经》共修法会；寺院每年腊

月初八释迦牟尼成道之日，施粥公益活动；寺院在中华民族传统的祭祖大节，每年七月十五中

元节举行的祭祖活动等等，这些都是佛教文化与民族友好融合，与民族共同体意识构建中的种

种现实体现。

《观世音菩萨普门品》云：“善男子，若有无量百千万亿众生，受诸苦恼，闻是观世音菩

萨，一心称名，观世音菩萨即时观其音声皆得解脱。”观音菩萨的大慈大悲，直观地体现在他

度化众生、拔苦予乐的大乘精神上。佛教常讲：“无缘大慈，同体大悲。”即不但对跟自己有

关系的人要慈爱,如自己的父母、亲戚、朋友等;同时对跟自己没有亲戚、朋友关系的人也要慈

爱。构建和谐社会，需要大家共同发心，离不开我们的文明礼貌、服务群众、奉献社会、助人

为乐、互帮互助、扬善抑恶、与人和睦，一起营造和谐和美的人类社会。从这个意义上讲，观

音文化中的慈悲理念，对于和谐社会的构建，是大有裨益的。

（四）观音信仰和观音文化在中华民族共同意识构建中的作用

（1）观音文化中的慈悲理念，能助力于和谐社会的构建

观音信仰的传播来源已久，观音文化涵盖面非常广，包括哲学、宗教学、医药学、文学、

绘画、雕塑等多个领域，逐渐成为中国传统文化的重要组成部分。时下，弘扬观音文化，倡导

观音文化中慈悲、清净、平等、和合的理念，对构建和谐社会、实现伟大“中国梦”有着积极

的促进作用。

观音菩萨的修行法门有很多，如《楞严经》的耳根圆通法门，《心经》中的“照见五蕴皆

空”法门，《观音菩萨普门品》中的持名法门，大悲水的持咒修持，白衣大士神咒修持等等。

这些法门随修持方法不同，只要能择一而修，皆能达到究竟解脱之境。这也就是观音文化中圆

融理念的体现，不管你是走哪个修行道路，最后的结果都会是到达解脱。所以如果我们将观音

文化中的圆融理念应用到生活中的方方面面，那人和人之间的交流与合作就会顺畅很多，人与

自然之间的相处也会和谐很多，社会环境自然而然能更加良好。

观音菩萨的“寻声救苦”和“遍施无畏”情怀，不仅体现出他大慈大悲的高尚品德，更反

映出他一视同仁、无有分别的平等理念和博爱精神，《普门品》云：“若复有人受持观世音菩

萨名号，乃至一时礼拜供养，是二人福，正等无异，于百千万亿劫不可穷尽。无尽意，受持观

世音菩萨名号，得如是无边福德之利。”所以平等和博爱，这两者都不仅体现在佛教经典的观

（2）观音文化中的圆融理念，能营造良好的社会环境
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在观音信仰传播过程中，观音信仰确实是深入人心、根深蒂固的。作为宗教文化的产物，

由印度传入中国，并且逐渐被广大民众接受，形成一种“处处弥陀佛，家家观世音”的发展趋

势，在精神领域形成了一种重要的信仰力量，观音文化和信仰在中国民间安家落户也经历了一

个漫长的演变过程。云南昆明观音山观音寺是明清的建筑文物，历代传承观音信仰，这种文化

的渗透不管是对当地佛教信仰人士来说，还是对于当地本土居民的现实生活来说，都有了深入

骨髓的变化和影响。在整个观音文化与中华民族共同意识构建的辩证和理解融合过程中，可以

充分挖掘和传播观音文化中各种理念，这对构建社会主义和谐社会、营造良好的社会环境、建

设美丽的人间净土、实现中华民族伟大复兴的“中国梦”，有着积极的推动作用。

参考文献：

（4）观音文化中的生态环保理念，能建设美丽的人间净土

观音菩萨以莲花为座，手持杨枝净水瓶，常将甘露洒人间，荡涤尘垢，疗众疾苦。观音菩

萨以莲花为座，也是一种生态环保理念使然。我国四大名著《西游记》中也有红孩儿在观音莲

座上被菩萨度化的故事，可见观音菩萨的这种环保形象一直都是表现在各个方面。《维摩经·

佛国品》载曰：“随成就众生，则佛土净，随佛土净，则说法净，随说法净，则智慧净，随智

慧净，则其心净，随其心净，则一切功德净。”菩萨教化众生，最终是为了让众生的心净，只

有心净了，才能建设美丽的人间净土。观音文化信仰中的戒杀、护生、惜福等理念，一定程度

上也是生态环保理念，在建设和发展美好人间净土的过程中，以观音菩萨信仰为载体的观音文

化与儒家思想文化融合，也早已成为中国传统文化的重要组成部门。

4、《观音学与中国文化之建构》，李利安，西北大学，陕西，西安，710069

3、观音信仰原因考 —《学术探索》，郑筱筠，2001(000)0z1

5、《西山区文物志》，昆明市西山区文物管理所主编，2016年8月。

总结

1、《南北传佛教交流的历史与现实——以云南佛教为中心》，现了法师，第五届佛教论

坛

音文化中，也与中国儒家传统文化更有着密切的联系。儒家提倡的仁爱思想，如“泛爱众，而

亲仁”（《论语》），“老吾老以及人之老，幼吾幼以及人之幼”（《孟子》），以及爱人修

己的理念，也是观音菩萨慈悲精神在中国生根的文化土壤。这也是观音文化得以在中土发展成

为最广泛信仰的重要原因。观音文化中的这种平等理念，能让民众能感受到等无差别的殊胜之

处，能一定程度上提升幸福感，助力于他们更好地服务社会，庄严国土，圆满人生。

2、《关于同意云南上座部佛学院更名为云南佛学院的批复》（国宗函〔1997〕123号）
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