
慧能及其禅文化的建立

级

关于慧能，《坛经》和其他资料中对其家庭出身、个人成份、

家庭成员、文化程度、民族类型、财产状况、交往范围、生活区

域、阶层 归属、生活经历、所依宗经等都加以着力的渲染

或暗示，力图说明慧能的平民文化背景，说明这种文化背景所具

有的广泛的代表性，说明在此基础上产生革命性的慧能南禅文化

的某种程度的必然性。

慧能禅文化的形成，有赖于他对于社会和人生的思考，特别

是对人生的解脱所需解决的一系列问题的思考。这种思考大致可

以分为两个阶段：一是正式接触佛经之前；二是去黄梅后到逃亡

潜藏期。前一个阶段更多地是站在中国传统文化背景上进行的，后

一个阶段则有中国文化的背景，也有印度佛教的背景，更主要的

是在中印文化融合的背景下进行的。思考的结果，就是大梵寺的

说法，后人称其为《坛经》，宝林寺的说法，后人也归入《坛经》

中，因此，《坛经》就成了慧能禅文化的宝典。当然，对慧能禅文

章第
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第一节　　从慧能的身世看其禅文化的特点

化的研究，还可以参考其他资料，但《坛经》是主要的资料。《坛

经》又有诸种流传本，敦煌本又是最主要的，最接近于慧能说法

开示的原始记录。后续的本子，在最基本的观点上都是与敦煌本

一致的，但论证更多了，慧能形象塑造的细节也更完善了，它反

映了禅宗后人对慧能禅文化的理解，也可以看作禅宗文化发展的

一种表现方式。

慧能创立了南宗禅的基本理论，南方禅宗，尤其是洪州一系，

以此理论而不断发展。但在国家僧官之职仍由北方派神秀一系所

占据的情况下，慧能南宗最终取得政治上的优势，其合法性得到

中央政府的正式承认，因而成为禅宗的正统，对此神会是立了大

功的。但这个大功，也得力于洪州一系在南方发展而形成对南禅

形成的实力支持。

慧能之所以能够创立南宗，南宗禅文化的基本特点在其身世、

经历上也能反映出来。了解这种身世、经历，也就是慧能的文化

背景，更有助于我们对慧能与中国文化关系的深入认识。

受教育程度

慧能的家庭出身：失意官僚，父亲是个被放逐者；家庭成员

结构：三岁丧父，老母幼儿；文化程度 ：文盲；民

级

族类型：可以称为少数民族；财产状况：赤贫，靠打柴卖钱为生；

交往范围：去黄梅前，贫民阶层、有钱买柴的市民或知识分子，逃

离黄梅至落发前，猎户及其他苦力人员；生活区域：岭南少数民

族地区；阶层 归属：苦力劳动者阶层，或许可以归为平民

阶层，依阶级分析法，为被剥削阶级；生活经历：落发前，苦力

谋生，逃亡、隐藏；落发后，说法开示，也为地方官说法，但不

作京僧；所依宗经：最基本的是《金刚经》、《涅槃经》，也受其他
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一、一个少数民族边民创立的禅文化

人，

左降官及流人 在此两个概念连用，

一些经典的影响。

南禅文化就是由具备这种文化背景的慧能所创立的。由此，我

们能看出慧能禅文化的什么样的特征呢？

慧能

有过密切交往的王维在其

，俗姓卢，他是何处人氏？与慧能弟子神会

六祖慧能禅师碑铭》中只谈到是“某

今河北省涿县

郡某县人。”这么一个重要人物难道会连其籍贯都不知道吗？恐怕

不是如此。但王维认为“法无中边”。佛法无所谓中原汉地之法和

边疆蛮区之法的区分，无天竺之“中国”之法和天竺周围边地之

法的区分，哪里的佛法都是平等的，因此不一定要纠缠于这类问

题。其实一般的资料记载，慧能祖籍是范阳

敦煌古写本《坛经》，指

还是“本贯范阳”

这一点是无疑的，但究竟是“本官范阳”

铃木校订时所依的敦煌本 敦煌本《坛经》铃

？看来这一个字不一定要改，因为这一改的话，如何解释

木贞太郎校订本，以下引文中注明版本的，均指的是此敦煌本

《坛经

《神会禅师

下一句的“左降迁流岭南”？这种说法可能起始于荷泽神会，神会

认为慧能“先祖范阳也，因父官岭外，便居新州。”

节语录》第 这就成了籍贯范阳了。可以推知，慧能的父亲卢

今广

。其父到岭南后，依照敦煌本中慧能自己的说法，是

行原来是在范阳做官的，但因贬而至当时落后的岭南新州

东省新兴县

贬降、左降

由官为民的，“作新州百姓”。但依神会的说法，则似乎其父到新

州后还在做官。在唐代，“降”和“流”实际上是有不同说法的，

“降” 是贬官降职，迁流则是流放，“贬则降秩而已，

《唐会要流为摒死之刑。”

其实就是指流放。神会的说法突出了慧能祖上的官位，以此为荣。
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神会这种做法，是有些“攀龙附凤” 胡适语

书

《新唐书 又

《颜氏家训

之嫌的。其实在慧

能的禅文化中，对此类尊贵之位是不以为然的。但不管怎么说，到

慧能这一代已是地地道道的新州百姓了，而且经历了家庭背景上

的巨大反差。中国传统文化中有一种汉文化至尊至上的优越感、中

原文化的优越感，而周边的少数民族地区则受到歧视，称其为狄、

蛮、戎、夷。从历朝史书的编撰体例就可以看出这一点来，前面

部分讲帝王将相，最后一部分才讲到狄、蛮、戎、夷。慧能正是

处在南方少数民族地区，所以弘忍呼其为“獦獠”，“獦”字，依

《颜氏家训》，为“猎”字之误①，“猎化为獦”。

证

切

意思为打猎，獦人即是猎人。“獠”字，《说文解字》释为

“猎也”，指猎物，力 。猎人，就称作“獠徒”，曹植

时，用作骂人的话，

《七启》中有“獠徒云布，武骑雾散”一语。由此又引申为贬义的

用法，青面獠牙、獠面，等等。发音作
，“武氏从幄后呼曰：‘何不扑杀此獠？ 褚遂良传

，由葛僚而獦獠，

泛指少数民族，在《旧唐书》和《新唐书》中对南蛮的叙述中，就

有对獠人的描述，乃是泛指南方的少数民族。“獠”或称为“僚”，

唐代时出现葛僚、仡僚等称语，一说指仡佬族

用上了反犬旁，歧视程度就更大了。其实，依父系，慧能并不是

少数民族，可能其母亲是，而且慧能初见弘忍时，可能真的是穿

着南方少数民族的服装，且说着广东土话，这前一点是学界的猜

《祖堂集① 惠能和尚》中就是“獵”、“獦”混用的。《山海经 东山经》中称

《辞源》“仡僚”条，《辞海》此处有“瑶人”说，“很可能惠能母亲是瑶人

“獦狙。”

②

《中国思想通史》第四卷 第 页， 年 月版；张春波亦持此说，上

《慧能》，《中国古代著名哲学家评传》第二卷第 页，齐鲁书社 年

“越族”说，姜永兴：《禅宗六祖慧能是越族人》，《广东社会科学》

侯外庐：

张春波：

月版；有 年第

期。
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。不第 节

测

，曹溪原本说慧能“语音不正”

，后一点则是有《坛经》为据的，惠听本说慧能“语又不正”

《悟法传衣第一

管怎么说，慧能被看作南方少数民族的一员，他的这一特点的突

出，显示了在中原人世俗眼光中的低下地位，同时也可以证明不

同地区、民族的人之间的先天不平等。

正是这样的一个边民，却创造了影响整个中国文化的禅文化

流派。试想这种地位的人创立文化体系时应该考虑哪些问题呢？他

是否要为众生的平等寻找理论依据？是否要为自身的尊严建立理

论依据？是否要对歧视其生命存在的种种权威提出反叛？答案自

然是肯定的。所以，我们可以在其禅文化中发现，建立在佛性论

基础上的平等观、个人的尊严感以及对传统权威的否定是极其重

要的内容。由此，我们还可以发现慧能的这种文化观：不论是大

汉文化，还是少数民族文化，都是有其存在的意义的，都是平等

的，甚至都是可以互相融合的，相互之间没有尊卑之分，这也是

对传统的以汉文化为尊的文化观的批评。从区域文化的意义上看，

不同区域的文化，都有其存在的意义，甚至是可以相互融合的，不

能以中原文化来否定、歧视边区文化，也反映了在汉族文化中心

论的传统文化政策下，少数民族文化、边疆地区文化对其生存权、

发展权及其政治权的要求。所谓政治权，就是平等权利的要求，要

求其和汉文化、中原文化的平等权得到北方汉文化的承认。

月版。年页，齐鲁书社《慧能》，《中国古代著名哲学家评传》第二卷第

①例如张春波推测，慧能“去弘忍那里时，穿的可能是少数民族服装”。张春波：

慧能自言，其家“艰辛贫乏”，因此这位边地少数民族的一员

二、一个赤贫困苦的劳动者创立的禅文化

第 5 页



。城市发育较早的地方可以提供人们较大的生存空

同时又是一个十分贫穷的人，由于父亲的仕途变故，对其家庭带

难性的，所以王维在《六祖碑铭》中说慧能来的不良后果是灾

据《景德传灯录“不生族姓之家”。加以父亲早亡

是三岁丧父

慧能大师》说

，对于幼时的慧能来说，无疑面临着严峻的生活困难。

今

惠昕本等《坛经》在讲到这一点时，都表述为“此身不幸，父又

早亡”，突出了慧能生活之不幸。这种不幸的遭遇，在慧能对社会、

人生的感悟，并最终投身佛门方面，是否有一定的影响呢？显然

这是一个难以排除的因素，稍阅诸种《高僧传》，就可发现不乏家

世艰难的高僧。老母遗孤，相依为命，不久他们就移居南海

广东省广州市

间，慧能及其母亲平时的生活来源大概很大程度上是靠慧能打柴

卖钱而维持的，敦煌本《坛经》中记载有慧能“于市卖柴”之语。

显而易见，慧能处在社会生活的最底层，依靠自己的劳动勉强维

持生活，即使后来到弘忍门下当行者，也还是劳动的角色。慧能

的这种生存背景，使他在中国广大的下层社会具有广泛的代表性，

也造就了慧能平民思想家的特色。

正是这样一个贫民，却创立了影响整个中国文化的禅文化流

派。试想具有这种苦难生活经历的人在创建文化体系时会注重哪

些方面的问题呢？他是否要建立一种代表平民生活要求的文化呢？

慧能依靠自身的艰辛劳动而生存，他是否要强调这种自力的精神？

贫苦百姓生活艰难，却又迫切追求人生的解脱，他是否要为他们

寻求一种简单方便而又快捷速成的解脱之道？答案也是肯定的。所

以，我们在慧能的禅文化体系中看到了瞬间永恒的顿悟法门，无

修之修的修行之道、自悟自修的解脱方法。由此，我们还可以发

现慧能的这种文化观：不同阶层的文化都有生存权利，平民文化

和其他文化，特别是在经济上、政治上占有主宰地位的那些利益

集团所代表的文化之间，应该是相互平等的，甚至是可以相互融
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三、一个不识文字的文盲创立的禅文化

村时，和村中的刘志略结为兄弟，并

曹溪原本《坛经》记为“能不识节

其实倒不见得慧能真的节

题门人超逸书〈华

贵族文化提出了挑战。

合的，不应以后者来歧视前者。因此，这也代表了平民文化对其

生存权、发展权和受尊重权的要求，从这一角度向传统的文化主

宰者

在慧能的传记中，不识字这一特点常常被突出出来，成为慧

能个人特点的一个重要组成部分。

今广东省曲江县

《曹溪大师别传》中，曾经强调过这一特点。此传记载，慧能

在曹溪

和刘的姑妈无尽藏尼僧相识，无尽藏住在山涧寺，常常念诵《涅

槃经》。慧能白天在寺里干活，晚上则听无尽藏讲经，到第二天就

能为无尽藏讲述经中大义了。无尽藏叫慧能读经，慧能却回答说

不识字，令尼僧大为惊讶。敦煌本《坛经》中也有慧能不识字的

记录，据敦煌本，弘忍以偈选禅法继承人，在寺中后院听颂神秀

之偈，并随之来到题偈壁前，请人读偈，“为不识字，请人一读”。

节第 惠昕本 坛经》记成：“为不识字，请一上人为读，若

第得闻之，愿生佛会。”

《坛经》第

字，请上人为读”。慧能还对修习《法华经》的法达说过：“吾一

生已来，不识文字。”

识字程度意义上

也许比较低，很可能也没有接受过学

一个字不识，可以认定的是，慧能的文化程度

的、受学校教育意义上的

《憨山大师梦游全集卷八

校教育。但按德清的说法，岭南自汉代就有中原文化的传入，到

唐代时，当地文化已经很发达了，“三代之化，衣冠文物，至汉始

通，至唐始盛”。
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。有了文化，就

①请参看王承文：《唐代左降官与岭南文化》，《唐代文化研究论集》，上海人民

出版社

严经 后 且降流至岭南的官员，也带去文化知识①，形成独特

的“流放文化”。可以确信的是，慧能受到的社会教育对其影响很

大，三岁之前，也应该受过其父亲的家庭教育。因此，他虽然

“不识字”，但不等于没有“文化”素养，不等于没有特定的社会

心理、价值取向、道德观念、思维方式等最具“文化”特点的要

素在其心中 。南宗人渲染其“不识字”，这对于慧能的禅文化来

讲有何意义呢？这表明，禅和语言文字无关涉，和知解无关涉，也

就是所谓“佛性之理，非关文字” 。相比之下，《曹溪大师别传》

禅宗北派的许多禅僧是很有文化的，教门的许多高僧都是很有文

化的，实际上慧能自己的学生中也不乏有文化者

要发挥这文化的特长，容易从“理”的角度去体认佛法，也就容

易形成“理障”。

正是这样一个不识字文盲，却创立了影响整个中国文化的禅

文化流派。试想不识字的慧能在创立其文化体系时会注重哪些问

题呢？他是否要去除语言的束缚？是否要否定因为对语言文字的

倚重而形成的烦琐哲学？是否在强调去除语言障碍之后自心的体

悟？答案又是肯定的，在慧能的禅文化体系中，我们可以发现他

年版。

饶宗颐认为，慧能肯定有相当的文化素养：“从我个人去新兴的感受来说，慧

能不应是如《坛经》等裨籍所描述的那样目不识丁，国恩寺系慧能舍其故宅而建

页，学术研究

国恩寺的情况说明，慧能是有产业的，虽然其父早死，但绝非沦落至无以为生，慧能

幼时母亲犹在，卢氏作为北方著姓，应有一定的家庭教育传统，因而慧能肯定有相当

的文化素养，否则如不识字，何以能听懂《金刚经》、《涅槃经》？这是不可想象的。”饶

宗颐：《慧能及〈六祖坛经〉的一些问题》，《六祖慧能思想研究》第

年印行。杂志社

个，比如法海、法达、永嘉玄觉、荷泽③慧能的弟子，《景德传灯录》载为

神会等，都是有名的有文化者，最起码都能读能看能写能记
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四、一个一闻而悟的顿悟者创立的禅文化

对片面依赖于语言文字的禅法的批评。由此，我们还可以看出慧

能这样的文化观：如果说，那些“文盲”之类的“下等人”所创

造的文化是“俗”文化的话，那么，慧能认为俗文化和雅文化应

该是平等的，俗文化的生存权、发展权和在整个文化体系中的应

有地位应该得到承认。实际上，慧能正是立足于俗文化来建构其

禅文化体系，融合俗文化和雅文化的①。

第

慧能与禅宗的因缘，据各种资料记载，起始于他一次顿悟的

经历。事情的大致经过是，有一次慧能在街市卖柴，听到有人在

诵读《金刚经》，忽然心中有悟。对于此事，敦煌本《坛经》记为

“慧能一闻，心明便悟” 节 。惠昕本记为“惠能一闻，心便

开悟” 节 。宗宝本记为“惠能一闻经语，心即开悟”。

曹溪原本甚至精确到慧能是听到哪一句经文而悟

第

《行由第一

《悟法传衣

。也就是说，慧能在投师弘忍之前，已经觉悟了佛法，此

的：“能一闻经云‘应无所住而生其心’，心即开悟”

第一

种悟，没有经过修行，没有渐进的过程，而是突然实现的，这就

是顿悟。当然，这一段经历，在《曹溪大师别传》中没有提及，

《坛经》中所记此事，一是在强调顿悟，二是在强调《金刚经》的

地位，而《别传》注重的是强调《涅槃经》在慧能禅文化体系中

的作用。其实，慧能的禅文化不但是对中国传统文化的会通，也

是对中国佛教的会通，只看到某一种经典对慧能思想所起的作用，

会影响到对其文化的全面理解。

一个具有这种顿悟经历的禅师在创立其禅文化体系时，会注

月版。年页，浙江人民出版社①请参看拙著《祖师禅》第
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五、一个追求独立性的祖师创立的禅文化

月版。

重哪些问题呢？他是否会特别重视这一经历？是否会特别强调顿

悟的意义呢？答案仍然是肯定的。从慧能的禅文化中，我们会发

现，顿悟论是慧能禅法和北宗神秀一系禅法的重要区别所在，也

是后来神会为慧能禅法争正统，取代神秀系神法的主要根据之一。

慧能禅文化的创立有一个长期的过程，大致可以区分为求法

期、潜藏期、出世说法期，最终完成其禅文化的建构，并在南方

产生广泛的影响，声名远播京师。但慧能与一般的佛教高僧不同，

他走的是独立发展的道路，不依附政治权势，坚持禅学的远权力

中心发展，以保持某种程度的独立，这一特点突出体现在慧能的

拒绝应召问题上。

慧能的求法期，以见弘忍为界，可分为两个阶段：第一阶段

是从闻经顿悟后投师黄梅。关于这一段，禅史记载中的差异是，

《坛经》认为是慧能在听《金刚经》后马上就打听到此经是从黄梅

弘忍处提来，于是发心往投黄梅；而《曹溪大师别传》则记载为

慧能先是在曹溪三年，遇无尽藏、惠纪，学过坐禅，在惠纪处悟

得坐禅无益，从惠纪处了解到黄梅禅法。法海在《六祖大师缘外

记》中讲到慧能后来在法性寺受戒后的次年就“辞众归宝林”。宝

林指曹溪宝林寺①，先未曾至此，何由言归？看来慧能在这段时间

中国佛学史》第

①胡适有一个观点，一般未作关注：“韶州广果寺正是能大师住的寺。”“伪作

《六祖坛经》的人已不知此寺名，故敦煌本《坛经》题‘六祖惠能大师于韶州大梵寺施

法坛经一卷’”。胡适：《能禅师与韶州广果寺》，《胡适学术文集

年页，中华书局
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内，确实先到过曹溪。二是黄梅时期①。这也可分两期来看，一期

为初见弘忍。这一时刻，弘忍以语言相试，呈现某种机锋，在禅

文化中留下一段非常著名的关于佛性平等的对话。在禅宗南派的

禅史记载中，慧可和达摩之间僧璨和慧可之间、道信和僧璨之间、

都有这种机锋对答，强调的是中观的空。弘忍和道信之间、慧能

和弘忍之间这种机锋对答，强调的则是佛性论，可以看出禅宗从

空论向佛性论的重心转移。弘忍对道信的答语，讲的是人人都有

佛性；慧能对弘忍的答语，突出的则是建立有佛性论基础上的平

等观。《楞伽师资记》和《传法宝记》中都无此类描述。二期是述

偈得法。弘忍视偈选嗣，呈现能、秀两人试偈的局面，而慧能之

偈为胜，弘忍密传衣法。应该承认，能、秀之偈对于揭示两者禅

文化的区别是很有意义的。这个呈偈之事，是诸本《坛经》着力

渲染的，且慧能的偈文也有一个从两偈向一偈的过渡。当然有些

资料中对此事也没有提及，比如慧能门人法海的《法宝坛经略

序》、法海等人合撰的《六祖大师缘起外记》，还有《神会禅师语

录》、《曹溪大师别传》，神秀北派自然没有这样的传说。至于传袈

裟之事，王维的《六祖能禅师碑铭》中也提到了，但王维的观点

受神会的影响极大，神会是持此说的，以此作为慧能承弘忍正法

的宗教证据。

按禅宗正史，慧能承法之后，为了避免因争夺袈裟而危及性

命，依弘忍之嘱南逃广东，开始其佛教生涯中的潜藏期。此处有

两个问题：一是南逃原因；二是潜藏时间。慧能为什么南逃？神

①对于慧能作为弘忍弟子一事，南北宗的资料都是一致的，北宗净觉的《楞伽

师资记》中所引的《楞伽人法志》就明确记载慧能为弘忍十大弟子之一，并且“堪为

人师”，为“一方人物”。但慧能禅法的发展和影响，已远远超出了“一方人物”的范

围。
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和十七年说。经大疏钞》卷三之下

，

秀、老安都有过这种经历，其原因有相似之处，他们都曾是私度

沙门，弘忍门下的慧能也是如此，这违背了政府的僧制或宗教政

策。潜藏的时间则有各种说法，如三年说 、五敦煌本《坛经

年说 《曹溪大师别传》、惠听本、大乘寺本《坛经》

、十六年说

、十五年说

法海《法宝坛经略序》、王维曹溪原本、宗宝本

初看似乎

《六祖能禅师碑铭》、柳宗元《赐谥大鉴禅师碑并序》、宗密《圆觉

《历代法宝记

敦煌本中的三年说较为可信，仔细思量，法海的说法更可靠些。慧

能在南方，混杂于猎户等劳动者中间，长期没有开法，自然也就

没有其禅文化的影响。这个事实恐怕许多南宗人不愿面对，所以

在对敦煌本《坛经》的改动中记成三年，神会应该了解慧能长期

潜藏的事实，但在其语录中也没有讲到，不过受其影响的王维却

记为十五年，这可以理解为神会不愿面对的事实由王维公开了。宗

密的学术品格是值得信任的，他的记载应该是可靠的。必须注意

到这个十五年的时间对于慧能禅文化形成的作用，注意到由于和

劳动者的长期共同生活，使慧能对他们的文化心理的进一步了解，

而对其禅文化之价值取向的形成所产生的重要影响。实际上，这

一段时间内，慧能禅文化体系的建构已经完成了，当然，慧能对

人生更早的思考在去黄梅前就开始，而且有了较深的体悟。

年慧能的出世说法期依法海所记，开始于仪凤元年

《曹溪大师别传》亦持此说。这一年，慧能来到他曾经生活过的广

州，在法性寺遇到同为弘忍弟子辈的印宗法师，公开身份，落发

受戒，正式出家为僧，并应邀在法性寺说法，初示其禅文化要旨。

接着又到曹溪宝林寺开法，韶州刺史韦璩慕名而请慧能到曲江县

县城内的大梵寺说法，门人法海记录，而为今广东省韶关市

《坛经》，大部分的时间是在宝林寺接机说法。

慧能虽然是在南方一隅说法，但慧能之名却传入京城。在慧
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第二节　　慧能禅文化的宝典：《坛经》

中宗都敕书劝谕慧能进京，慧能没有奉诏

宗征慧能进京，也没有成功

，但对于政治权力中心的

能的禅法生涯中，有一个拒绝皇帝应召的问题，虽然在敦煌本

《坛经》、在《法宝坛经略序》、在神会都没有提及此事，但王维、

王维碑

柳宗元和刘禹锡为慧能所撰的碑文中都提到了，或说武则天和唐

，或说只是中

柳宗元、刘禹锡碑

比如韶州刺史

，这是有可能性

的。但是在这件事情的具体细节方面，各种资料的矛盾很多，编

造的痕迹也很浓，以至于会令人怀疑此事的真实性。慧能虽然与

基层的地方官有些交往

《梁高僧传

京城却不感兴趣，避之，远之，这可能与其对父亲仕宦变故后所

留的深层记忆中的痛苦感有关。在教门与禅门之中，许多高僧是

在京受供养的，有的贵为国师。按照一般的佛教发展原则，“不依

国主，则法事难立”。 道安传 而慧能却坚持禅法

的独立性，远离权力中心，这种独立倾向也是其禅文化的重要特

色。

要讨论慧能的禅文化思想，不能不涉及《坛经》，因为《坛

经》是慧能思想的主要载体，当然，我们还可以从其他资料中来

了解慧能，比如《曹溪大师别传》，比如各种碑铭，但主要应该依

据《坛经》，特别是敦煌本《坛经》。《坛经》是中国僧人的作品中

唯一被尊为“经”者，能称自己的讲演记录为“经”，也只有慧能

南宗人具备如此的自信和勇气。

慧能应韶州刺史韦璩之邀而到大梵寺中宣讲其禅文化宗旨

一、《坛经》的流变：换个角度看此问题

第 13 页



但这段话很像是后加的。节

此为依约”， 第

在座的听众有在家及出家信众一万多人，另有当地官员三十多人，

儒生三十多人。法海担任记录，这一记录，称为《坛经》，全称

《南宗顿教最上大乘摩诃般若波罗蜜经六祖慧能大师于韶州大梵

寺施法坛经》。从现存的各种《坛经》看，实际上的内容并不限于

大梵寺的说法，还包括慧能在曹溪宝林寺的开示内容，而《坛

经》最初所含内容，只是指大梵寺说法部分；宝林寺的开示，传

节

授的也只是此经。敦煌本言“大师住曹溪山⋯⋯传授《坛经》，以

即有此意。但宝林寺的开示，由慧能的十

节

位弟子整理，也称为《坛经》，“拾僧得教授已，写为《坛经》。”

两者合为一体，就是现行敦煌本的构架①。至于同上，第

《坛经》这种提法，把自己的开示称为“经”，似乎在慧能自己也

是认同了的，他对十弟子说：“已后传法，递相教授一卷《坛经》。”

同上，第

郎简《六祖坛经

《坛经》成为传法的依据，没有《坛经》的禀承，不是南宗弟

子，不是南宗的宗旨，因此，其至尊的地位被确立了起来。也正

是因为这样，随着禅宗的发展，慧能的后嗣们都要从《坛经》中

来寻求自己对禅宗发展的经典依据，为了强化这种依据，有时不

免要根据需要而对《坛经》作些适当的增损，而抄经的盛行也为

此提供了方便。同时，早期的流行本中不免会有一些字、词或句

式的不规范处，比如文字不免会“鄙俚繁杂”

。在后代有文化的禅僧来看，也有必要作一番修改。虽然对序

月版。年上海书店

页，①印顺将这部分称为《坛经》的“附编部分”。印顺：《中国禅宗史》第
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。又如，从曹溪原本等本子

这种风气也有批评者①，但并不能改变既成事实，也不能阻止住此

。我们现在知

，

风的延续，于是历史上就有了各种本子的《坛经》

或称《坛经》祖本

道最早的本子是近代在敦煌发现的，这是最接近于曹溪古写本

的一个本子，称敦煌本。在其他各种本子中，

则以惠听本、契嵩本最为重要③。

《坛经》第

换一个角度来看《坛经》的流变问题，这种情形既说明了慧

能思想的历史影响，也从一定程度上说明了禅文化在慧能之后的

发展或新变化，比如说，在神会的时代，为了增强其为慧能禅文

化争正统的感召力和行为的合法性，就有可能在《坛经》中加入

一些观点：“吾灭后二十余年，邪法撩乱，惑我宗旨。有人出来，

不惜身命，定佛教是非，竖立宗旨，即是吾正法。”

这话也很难否认是神会一系加入的。如果此种看法成立节

争取正统地位是

那么可以这样认为，从曹溪古写本到敦煌本《坛经》时代，慧能

的禅文化有一个从区域性向全国性发展的过程

向全国性发展的极其重要的组成部分

中可以发现慧能接机的弟子多了些，有青原行思、南岳怀让等，这

《景德传灯录

①比如南阳慧忠国师批评道：“吾比游方，多见此色，近尤盛矣！聚却三五百众，

目视云汉，云是南方宗旨，把它《坛经》改换，添糅鄙谭，削除后意，惑乱后徒，岂

成言教？苦哉，吾宗丧矣！” 南阳慧忠国师语》，《大正藏》第 卷第

页上。

柳田圣山：②柳田圣山在其《六祖坛经诸本集成》中收入

《六祖坛经诸本集成》，京都中文出版社

坛经 页，上

年

③ 参 见 《

海古籍出版社

就是神会的作品，

年版。

④胡适是坚持这一看法的，不过他认为《坛经》

把话说过了头。见《胡适作品集

种本子的《坛经》

年版。

诸本的演变》，杨曾文：《敦煌新本六祖坛经》第

月版。

指敦煌本

神会和尚传》，台湾远流出版社
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二、《坛经》的基本内容：以敦煌本为例

，而像这实际上反映了禅文化从慧能的祖师禅向分灯禅的过渡

南顿北渐第七》

样对神会的批评性的言语：“汝向去有把茆盖头，也只成个知解宗

其意为你这种人将徒。” 《法宝坛经曹溪原本

来即使能成为一方法主，也只是个重知解者。这种对知解的批评

口气，很像洪州、临济门下的看法，由此也反映了神会禅系的衰

落。

《坛经》的流变事实上还说明了这样的问题，即南禅中依然存

在着经学思维的习惯，这又和中国传统的思维习惯有关了。这种

思维方式必然会导致禅宗创造力的减弱，这是在面对南禅丰富多

彩的个性化特色的同时必须看到的。禅宗的式微正是和《坛经》流

传本的不断增多成正比的。

这里以敦煌本《坛经》为例，简单介绍其中的基本内容，以

对慧能禅文化的内容先作一个大致的浏览。

节的内容，这一部分有

《坛经》中的两大部分，主体部分为大梵寺说法的内容，依铃

节。其中，第木贞太郎的编号，全经

节为《坛经》缘起，第 到 节为自述身世，包括贫苦家世、答

弘忍问、呈偈明心、密受衣法、南逃广东等经历。其中反映出慧

能禅文化的社会背景，所代表的阶层，所体现的价值取向，以及

佛性论的观点，而得法偈，则更显现出多重的理论含义。从第

仪轨篇、理论

应机篇。

节开始，集中阐述其禅文化观点，包括理论篇

篇；

页，浙江人民出版社

年

①祖师禅和分灯禅的界定，参见拙著《祖师禅》第

月版。
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理论篇 包含内容

论南宗坐禅义 第 节 。

第仪轨篇包含内容 节 ：

明三归依，归依自性三身佛，述自性清净义

发四弘誓，强调自性自度 第

明无相忏悔，不被愚迷染污 第 ；

正

；

节 ；

节

述《无相颂》

节 ：

授无相三归依戒，归于自性佛 觉

节

；

第 ；

第

节释般若波罗蜜义

节

第

论自性和万法的关系，性含万法

论需真修般若行

第 ；

论《金刚经》的意义 节

论以智慧观照，见性成佛道

第 ；

论修持《金刚经》的方法，强调顿悟，不假外修

论法因人兴，迷悟在人，迷即众生，悟即是佛

第论自悟的方法，大善知识的引导作用

亦称《灭罪颂 节

论顿悟后的神妙，得慧能法者，慧能常在其左右

第

第应机篇包含内容

。

节 ；

节 ：

节

第

；

第

节

；节

节

、 法

节

第

节

节

节

。

、僧

第

；

；

节

净

；

；节第

；

；节第

节第

第

；

第斥北宗坐禅，反对看心看净

；节第论无念、无相、无住

论顿渐义，明法无顿渐，人有利钝

；节第再论定慧等义

论一行三昧义，反对北宗坐禅法门

论定慧法门，明定慧等义 第

；论一切众生都有菩提般若之知 第

包含内容理论篇 第
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