
 

 

 

 

 

  

 

 

 

 

 

 

 

西夏佛教的“真心”思想 
 

K. J. 索罗宁 
 

摘  要：论文通过对西夏文献中所谓“禅宗”有关的一部分文献分析，提出西夏佛

教似乎没有类似当时中国禅宗的佛教传统。本论文的假设则是西夏佛教形成了一种以华

严思想为基础的“真心”思想。这个现象似乎有反应北宋时期佛教义学的影响，可以说

代表西夏佛教的特殊性。另外可以假设，该佛教传统和后来的来自藏传佛教的“大手印”

的思想有所结合，对独特西夏佛教的形成有所贡献。 

关键词:西夏佛教  真心  华严宗  禅宗 

 

一、问题所在 
 

最近几年学术界对于西夏社会的体制虽然已经有了相当的了解，但应该承认，我们对西

夏宗教，包括西夏本土产生的宗教的认识还是不足。这个情况有客观的原因，主要是语言问

题尚未彻底解决，所以对西夏文原件的解读缺乏可靠性。虽然在研究宗教领域内尤其是佛教

领域内最近已经有了一定的进步，可以对西夏文经典有比较确定的了解，但仍然不能说我们

很清楚地明白了西夏佛教文献的内容，也不能说我们完全了解了西夏佛教的背景及其源流，

还有佛教在西夏文化结构内部的地位。 

西夏佛教文献的研究随着语言研究的进展而进入了新阶段：上世纪 80―90 年代，国内

外已经发表了数十篇专门文章，并且出了几本专书，最近几年的考古发现也促进并且扩大了

我们对西夏文化以及其佛教特色的了解。21 世纪的西夏佛教研究在前一世纪的基础上继续

发展，不过重点已经转移到夏藏文献对读以及与语音研究相关的西夏文陀罗尼的解读和构拟。

但是，我们现在还是无法重建西夏佛教的整体结构和精神文明上的地位。这就是说，我们还

不够完整地了解西夏佛教思想的特色，也不能回答西夏是否有其独特佛教存在的关键问题。 

    西夏佛教本身由两个不同的传统组成：目前可以比较清楚地看出西夏文献中有一部分数

据属于藏传佛教，另外一部分属于汉传佛教。聂历山曾经认为，汉传佛教进入西夏社会较早，

后来西夏佛教的重点逐渐转移到藏传佛教，藏传佛教在西夏佛教的领域不断地增大，西藏喇

嘛在西夏社会的地位也随之逐渐提高。这个想法虽然基本上符合历史事实，但是好像过于抽
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象。西夏佛教的形成过程包含了许多不同的因素，所以我们可以假设它导致了具有西夏特色

佛教的出现。目前西夏佛教研究的主要任务就在于了解本地佛教传统形成和发展的具体情形，

以及在这个传统内不同因素所起的作用。 

 

二、西夏佛教背景的一些问题 
 

西夏存在的时期大约相当于中国历史上的北宋、南宋、辽以及金代，也就是从公元 10

世纪末到 13 世纪初，不过西夏佛教的历史并没有随着西夏国的灭亡而断绝。从新出的研究

成果我们可以很清楚地判断，西夏佛教以及西夏佛教人士的影响力在元朝初期不但没有消失，

反而有所增加。考虑到这一点，我们可以认识到研究西夏佛教内部结构及其内容特色的迫切

性。 

为了了解西夏佛教体系的源流，我们需要针对其不同的结构因素进行研究。早期学界认

为西夏佛教主要受中原唐宋两代佛教的影响，并且相当接近敦煌佛教的情况。这个想法可能

不完全符合历史事实：假如西夏佛教真的是在同时代中原佛教的影响下形成的，我们应该可

以看出北宋和西夏佛教之间的许多共同点。我们对北宋佛教虽然还没有完全得到了解，但是

就其与西夏佛教的比较而言，我们在西夏佛教文献中基本上看不到北宋禅宗以及天台宗的著

作，相反，黑水城以及其他地方所出的汉传佛教文献（包括西夏文的、汉文的资料），基本

上都属于华严以及所谓的“华严禅”（也就是清凉澄观（738―839）和圭峰宗密（760―841），

以《大乘起信论》，《圆觉经》和《首楞严经》为主的传统）传统文献。这些资料的核心思想

是针对“绝待真心”的探讨，还有“真心”、“佛性”（真心）、“真如不变随缘”、“灵心”的

说法。其内容特色在于解释发挥真心成佛的潜能，推论“见性成佛”和“灵心”的概念。为

了更清楚地说明这一点，我们来看西夏文的所谓“禅宗”文献，主要目的是看西夏是否有类

似北宋那样的独立的禅宗（或者说不同宗派的代表著作），也就是看出土的西夏禅的资料是

否有一贯的思想脉络，换句话说，禅宗文献在西夏究竟是偶然形成的一套文献体系，还是具

有内在整体性的（integrity）文献体系。为了解决这个问题，我们可以看几个文献的内容，

并且稍微了解一下文献使用的语言和名相，从中也许可以看出西夏禅文献究竟是一个曾经存

在的完整传统的痕迹，还是一套分散的、缺少同一性的不同时代的数据。 

 

三、西夏文禅宗文献的基本分类 
 

    1．共同禅文献 

存世的西夏文禅宗文献基本上可分为“共同禅文献”、“华严禅文献以及相关的书籍”、

“不确定的”禅宗文献。目前可以说，华严禅的资料在西夏文禅宗文献中占主要地位。按照

目前的研究，所谓“共同禅宗文献”主要包括西夏文本的《六祖坛经》以及西夏文的禅宗灯

史，所谓的《灯要三》（沟扼戊）。《六祖坛经》残片最近几年国内外学者有所研究，主要的

结论是西夏本接近敦煌本，需要补充的是，这部经在西夏佛教界好像不流行：到现在只有一

种抄本，尚未发现刊本。据本人了解，这个现象并非偶然，反而对西夏佛教而言具有代表性。

另外，《灯要》的研究价值不高：这属于《景德传灯录》的一种略本，大致相当于《景德传

灯录》的第五卷，也就是六祖慧能第一代弟子的传记，西夏文本和汉文本在内容上没有差异。

《灯要》的内涵虽然接近《景德传灯录》所提供的信息，但是也有一点差异，所以西夏文的

《灯要》是否以《景德传灯录》为母本的问题，还需再行研究。 

第三种重要文献是所谓的《达摩大师观心论》（胇萇菞祇絧蜌礌皽）。目前学术界认为那

是北宗玉泉神秀（606―706）所作，不过唐宋时代的中国佛教以及西夏佛教人士毫无疑问地



认为，这篇文献实际上是达摩和慧可之间的对话录。目前见到的西夏文本有可以确定为西夏

天盛时期的，并且从其序篇和后序篇的分析可以看出西夏佛教对这一文献的了解。其汉文模

拟翻译大概如下： 

 

    凡心者，察
1
时测

2
知识，后方不察，宣见常明自体，便故谓观心也。如此得观心，

则实是见性成佛。复此观者，不观有相，
3
不观无相，

4
不观而不受。

5
又观？而无所观，

无而自无，便是真观，功德皆全。何以故言？则不观有相，便真谛慧眼
6
备，不观有相，

便俗谛法眼
7
备。不不观，便上谛佛眼

8
备。复谛体圆容

9
，法身常寂，眼智不二。报身常

明，体智杂功。化身顺根，自性一体。三身佛备，便修人等，悟心是成佛最真要。不悟

心则无方
10
成佛。世尊乃？说多法门，而顺此意者，是故令皆[众生]悟心成佛。随此劝

友：修悟心则速离烦恼，成道不远。敬受此法，不起恶念，应可修学。 

 

这篇翻译虽然只是模拟，但可看出，按照 “序”作者的理解，《观心论》的内容在于观

心。主要是“真谛慧眼”、“俗谛法眼”和“上谛佛眼”等不属于禅宗文献中的常见术语，而

属于天台山外派的词汇。
11
总而言之，这个序文的特色可以说是在于“一心三观”、“一心

三身佛”等偏于文字禅或义学，其虽然有一种和《六祖坛经》思想类似的地方，但是和传统

禅宗的禅观有所不同。后序篇的内容也接近上述的序文。从这里可以有一种初步的判断，西

夏也许有一种“观真心”的传统。因此可以假设，达摩大师《观心论》
12
在西夏佛教的地位

和传统禅宗不太一样，它是一种解释见性和了解真心的书籍，和宗密的华严禅以及所谓的“南

宗”学说无差别。这个“观心”或者“见性”思想脉络的代表作是宗密的《禅源集都序》和

《圆觉经大疏》以及《大疏钞》和其他相关文献。同时应该注意的是，这种以观心为主，并

且推动“禅教和合”思想的学说，在五代和北宋时期是被华严和天台学者共同承认     的。
13
 考虑到上述想法，我们可以假设，《观心论》在西夏佛教内是一种介绍真心或“心地”的

资料，而且它所代表的思想脉络与宋代禅宗无关，而属于唐代的义学禅。这种禅思想早就与

华严宗有关系，禅宗与华严相互结合圆融的结果则是“华严禅”思想，其代表著作乃是清凉

澄观以及圭峰宗密的相关作品。该传统在西夏佛教所占的位置相当重要，属于这个范围的各

种西夏文以及汉文文献在黑水城出土文献中为数不少。  

2． 华严以及华严禅有关文献 

“华严禅”文献比较确定的大概是这些： 

1. 聲樊《禪源》 

                                                              

    1 瘪。 

    2 紩。 

    3 贴搓。 

    4 贴哗。 

    5 省。 

    6 膳冉。 

    7 矖冉。 

    8 緽冉。 

    9 蘎纅。 

    10 篔。 

11 见智圆着《维摩经略疏垂裕记》，卷 3，《大正藏》，第 38 册，第 741 页。 

12 应该提到，西夏文本《观心论》和目前的汉文版本在文字上有相当大的差异。 

13 见《闲居编》，文备传，《四明尊者教行录》，义寂传，这两位天台大师曾经讲过《法界观们》和《禅

源诠》以及《圆觉经》。 



2. 碟狄絧睫聲蒷稟祇糜栏篋 《中华心地禅门师资承袭图》 

3. 礠同聲樊并镣守 《诸说禅源集都序》 

4. 礠同聲樊并镣守距蒾《诸说禅源集都序纲文》 

5. 礠同聲樊并镣守氓屈蘽《诸说禅源集都序择炬记》 

6. 戊蜌缞蒷◎蕭蒾《三观九门◎锁文》 

7. 繌键册矖揉蜌蒷饶《注华严法界观门玄》 

8. 絧睫矖蒷蒾《心地法门文》 

9. 山嘴沟发现《圆觉经疏补》 

除了上述文献外，还有一些文献，通过对文本内容的初步认识可以看出其主要思想也

不例外。上述文献主要为宗密的作品以及对他著作的注解，其中一部分有可能是西夏本土产

生的东西：1、2、3、7 号文献是宗密自己的作品，4 号似乎为天台山家派的慈光院文备法师

的“禅源诠”科文，145、8 号是《禅源序》的注解，似乎为西夏本土文献。6 号文献最有特

色，乃是白云释子（緩竤桥竛）的作品。该文献为一种判教著作，其主要特色是把宗密的思

想建立为一个独特的“真心”传统。除了上述文献之外，我们另外需注意纯的华严资料，其

中主要包括北宋时期晋水净原整理过的、贤首法藏所著《华严金狮子章》以及《修华严奥旨

妄尽还原观》。这样一来我们就可以假设，这类文献可能代表了一种具有整体性的佛教思想，

其数量本身就能够说明这些书籍所代表的佛教传统是一种不可轻视的现象，也许在许多方面

界定了西夏佛教的面目。 

3．纯禅宗文献 

这里包括几篇译自汉文的西夏文文献，其中有两篇值得我们注意：即《穲呈礌祇谴繌虓
粄扼蘽》（《洪州宗师宗趣开明要记》）以及《穲呈礌祇篔》（《洪州宗师教仪》）。按照其书名

来讲，这两篇文献则为提倡和解释马祖道一（709-788）的禅风，但实际上和历史上所知道

的马祖道一的学说似乎无直接关系。这两篇文献之间，《洪州宗师教仪》是母本，《开明要记》

则是其注解。《洪州宗师教仪》的模拟汉文翻译大概如下（原文中每四个字之段落下有小字

注解，此略，部分断句不是特别确定，所以下面的翻译限于参考使用）： 

 

    洪州宗师教仪。师谓：“我之宗趣，有一切皆真，
15
已有诸法，起于真一。心外无法，

岂有非真？一遇皆道，
16
不逆本行。随乐外

17
往，合与法界。若人令悟，住于真而非究竟

也。大众疑，觉慧问谓：“何以故？”答谓：“妄无所语
18
，由谁思量真？不可思议，谁

敢口解？此随得句外禅”[之]名。
19
觉慧禅师，悟于心，立便即说：“达摩大师以心传心，

不立文字，此语可？”大人寂谓：“如此语可。随体现功，言说皆肯。日常语说，三身

四智，自古已有。八解脱，六通本来皆全。最上三宝即是一。未曾离戒定慧三常。菩提。

此随得“句外禅”[之] 名。觉慧至悟，问信智：“大师先谓: “最上一道，离与言语。

何以故曰“句随
20
安立”？答曰：诸法不可说，无说中即说，可说不可说，自古因此显

明。顺说不同， 根源不同。真体无边，于佛前有，用现无尽，面目显明。此随得太古

                                                              
14 中文本未存，见《闲居编》，文备行状。 

15 癦癦癐始。 

16 息癛癐癝。 

17 篎 。 

18 甚至虚妄的东西，利用语言，表达不出来。 

19 儡絸聲。 

20 儡瞭。 



宝印禅名。“三禅圆满，无一形相。自各不同，不肯为定。心地
21
法门，师子传授，世中

知识，皆住此。未来众生，随仪令悟。马祖大师问仪道。宗师坐时，问信智:“大师之

究竟说者，何也？”答谓：“非一非异，无所余。洪州理解：21 大寂禅师宗趣所来。22

丈山问：大师，汝之宗趣，何所来？”佛不能显，世尊举华，迦叶 23 不晓。眼前微笑，

不肯不言，口中说问。曹溪有物，相山毁谤。我之宗趣所来一也。丈山悟信拜礼而去。

德山 24 问：“大师岂所住？”答谓：“我所住处，无足迹。我不住足迹处。”25 德山行

起。马祖不说心外法，随悟皆真[而]不往。密行（境）问顿修道。
22
问答谓：一异皆无。

世 26 尊举华，师微笑，显来顺。竟 

 

这段文字虽然不是解读的完全清楚，不过有比较确定的几个特色值得注意。最明显的是

传统的佛教文献，包括《景德传灯录》、《祖堂集》、《四家语录》、《五家语录》等相关文献没

有类似情况。初步的内容分析揭示了如下特色：在名称中提到的“洪州”标题应该和宗密《中

原心地禅门师资承袭图》的语言习惯有关系，利用“洪州”地名以代表马祖的弟子好像是宗

密当初发明的；另外，“宗趣”两个字也属于华严或者华严禅的名相之一，其他宗派似乎全

都极其少见。因此西夏文的《洪州宗师教仪》内表现出了一部分宗密思想的影响。 

其他的内容特色则表明，本文献虽然讨论洪州宗的教义，但实际上似乎是把马祖思想

透过宗密的华严禅典范来解释：文中提到的“一切皆真”的说法最早出现于宗密所著《禅源

诸诠集都序》和《心地禅门师资承袭图》对洪州宗的描述，在洪州宗本身的文献里没有这种

说法。此外，西夏文文中提到“句外禅”的相对性，并且说：“随体现功，言说皆肯，日常

语说，三身四智，自古已有。八解脱，六通本来皆全。最上三宝即是一也。”从这句话可判

断，西夏文作者的出发点好像不完全在于“平常心即道”和“道不用修”的传统马祖立场，

而在于真体随缘能够透过不同的“用”来表现自己的思想范畴。因此“三宝”可以归于“一”，

也就是“一心”。既然如此，西夏文本假定了三种禅：“句外禅”、“句随禅”（模拟）以及“太

古宝印”禅。这“三种”禅可以修证“心地法门”这一禅宗祖师自古以来所传的禅法。这种

对“心地法门”的理解基本上符合马祖的说法：“道即是法界，乃至河沙妙用不出法界。若

不然者，云何言心地法门？”总而言之，可以说《洪州宗师教仪》好像反映了马祖和宗密思

想的结合。从上述可以看出，该文献的内容也可归纳为“一心”或真心思想，可以推论其中

也有一点华严禅思想的特色。《洪州宗趣开名要记》内的类似内容特色更明显，所以可以假

设，西夏对马祖道一佛教思想的了解是在宗密以及华严禅传统的影响下形成的。 

另外一个重要的禅宗文献是西夏文本的《南阳慧忠住光宅寺时佛理大众二十五问答》 

（綒瞼繕祇萂榴缾棍科纚穔玛缾綀緽佬沏瑚舉氦瑚框篎守），这是汉文文献中未见的文本。

本文特色甚多，其中主要的是像上述马祖洪州宗文献一样，慧忠语录的西夏文本和现存的汉

文诸本差异相当大，甚至可以说本文代表了完全独立的文本体系。慧忠的二十五问答目前有

17 个版本，其中大多数是所谓“短篇”，其余 2-3 本则是“长篇”。“长篇”虽然与传统文献

重合较多，但也不能找到其汉文原本。“短篇”的内容特色在于其所考虑的问题比较接近所

谓禅宗内的“义学”，与《景德传灯录》或《祖堂集》以及其他文献所提供的内容不大相关。

学界周知，南阳慧忠最出名的话题乃是“无情有性”、“无情说法”、“身心一如”等，以及对

所谓“南宗”进行的激进批判。“短篇”西夏文本一直未见这些思想，所见到的乃是讨论“心

性”、“心行”，以及所谓“南宗心地法门”的说法。慧忠在一个对话录内提出的说法如下： 

 

                                                              

21 絧睫。 

22 薉癝簵。 



     或问：体者何也？性者如何？是一乎？异也？师谓：因体是一；因性异也。[又问]: 

此者如何？师谓: 譬体如铜,譬性如镜，此故异也。又问：镜以铜作，何为异也？师谓：

镜者，虽然是铜，[其]不能照物；磨成镜时，便[其]能照物也,因此异也。一切众生皆

有佛性，用大善知识定指示,便见本心。见本心后，自起精修，便得照明净，宣示是非，

无分别[之]心，不受小尘。万相令显而非来彼，镜体常照而非往此。万相乱乱,镜体寂

寂，不有往来，亦无彼此。修者心行，应随此
23
合，诸佛性亦与此一样。 

 

在传统的慧忠文献当中似乎看不到这个说法，表面上来看，它好像接近宗密《中华心

地禅门师资承袭图》的想法。宗密的“镜子”譬喻有“铜，能照，所照”，这里只有“铜，

能照”，和“万相乱乱”。虽然如此，仍然可以推论这篇文献也受到了宗密的一定影响，主要

见于觉悟和修行之间的关系：在善知识得见本心，才开始修行，而后来“得照明净”。这一

点很有意义，学界周知，慧忠是曾被宗密完全忽略的唯一一位唐代名僧。另外“短篇”提到

的“南宗心地法门”的说法一定不是慧忠本人的话：在传统的汉文文献中，他从来没有把自

己限定到某一个宗派的领域，但是“南宗心地法门”这个名相的应用会为读者证明慧忠和宗

密之间并无矛盾。到目前为止，可以说南阳慧忠是西夏境内影响力最大的一位禅僧。与此同

时，慧忠的宗派在中国南方已经不流行，但他在西夏知名度却那么高的原因何在？ 

3．不确定的资料 

这个范畴是由一些难以确定其宗派特征的文献组成的。其属性虽然不确定，但内容上有

一些共同点：这些书籍从不同的角度分析和介绍“真心”或“观心”思想。属于此类的资料

目前所知大致如下： 

1．始癝絧妄《真道心照》 

2．聲簵扼少《禅修要论》这个文献是一本“合论”，本研究我专门谈的是《诸法一心圆

满定慧不可思议要论》（礠矖挨絧绢膳饲薿緂同屯哗扼少） 

3．蔓《镜》 

4．篿蜶挨蓕饲竖絧酪 《究竟一乘圆明心义》 

5．山嘴沟发现的《禅宗文献》（从内容角度看比较接近圣彼得堡所藏《真道心照》） 

这些文献中，3 号和 4 号有相当高的研究价值，可以帮助说明上述西夏佛教的调整。其

中 3 号是辽国佛教大师道厄殳 的作品。其汉文原本已佚，但有西夏文本存世。此论文的汉文

全名为《镜心录》，南宋以及元代文献有所提及。这个文献的主要内容相当接近道厄殳《显密

圆通成佛心要集》第一卷的显教真心的内容。在这两个著作内，道厄殳 表明自己的禅思想以

华严理论为主，否认唐代以后的中土禅宗，承认荷泽神会为第七祖，排斥“不立文字”的

说法。这种思想在辽国的佛教界有所流行： 

 

    [义天]见飞山“别传议”为跋曰:甚矣! 古禅之与今禅名实相违也。古之所谓禅

者:“藉教入禅者”也。今之所以禅者,“离教说禅者”也。“离教”者,执其名而遗其

实。“藉教”者,因其诠而得其旨,救今人矫诈之弊,
24
复古圣精纯之道.珠公论辩斯其至

焉! 近者辽国诏有司,令义学沙门诠晓再定经录,世所谓《六祖坛经》、《宝林传》等皆与

焚弃。[条例则重修,《贞元续录三卷》中载之详矣，有以见我佛付嘱之心, 帝王弘护之

志]。
25
而比世中国禅宗章句多涉异端。此所以海东人师疑华夏为无人。今见飞山高议，

                                                              

23 焊瞭。 

24 原作敞，根据《别传心法议》，见《大正藏》第 57 册，第 953 页。 
25 按照《别传心法仪》。 



乃知有护法开士
26
。[昨奉王旨，刊诸翠琰，而恐流通未广, 勒之方板。]

27
 百世之下住

持末法者，岂不赖珠公力乎？
28
 高丽王子僧统义天

29
 

 

这段话是高丽王子僧统义天所说，学术界一般认为这篇文字代表辽国禁止禅宗。本人则

认为不然，所禁止的并不是所有的一切，而只是义天在北宋所见到的类似临济禅或曹洞禅的

修行。另外一个值得注意的是对《六祖坛经》威力的否定。这在道厄殳 的判教里面可以看出

来。辽代对禅宗南宗了解的另外一个特色是其对宗密和澄观的尊重和崇拜。学界一般诠释这

段文字的意思是辽国禁止禅宗。不过据本人的了解，情况并非如此，这段文字的内容乃是说

辽国所禁止的是以马祖道一和石头希迁的禅思想和修行，所谓的“古人”禅宗，而对于来自

达摩的《二入四行》“籍教悟宗”的文字禅反而有所保护。非但如此，《显密圆通成佛心要集》

以及《镜心录》所提供的咨询好像也确认这个看法：道厄殳 介绍的“南宗”主要因素是化验

思想、宗密的真心（灵心）概念、慧能和神会的无念等思想。《显密圆通成佛心要集》的内

容是多方面的，其中也提到密宗的一些修行（主要是准提菩萨的崇拜），目前只有西夏文本

《镜心录》可以视为专门讨论“见性”和“真心”的文献，并且包含了《二入四行》中“四

行”的全部。道厄殳 思想的基本范围相当接近我们从西夏出土文献目录所看到的特色：两者

都不是北宋时期的正宗禅学，而是以华严为主的真心或灵心思想。因此可以提出一个临时的

构拟：代表中国佛教宗派的出土文献所反映的其实不是与西夏同时的中原佛教，而是辽国的

佛教思想。道厄殳 的著作所代表的思想脉络可以说是比较学术的，但就辽国佛教而言，他的

学说并不是独一无二的：圆通鲜演在其《华严经谈玄抉择》中讨论禅宗时所表示的看法十分

接近道厄殳 ：鲜演对禅宗的了解也限于澄观、法藏、宗密、慧能和神会，并且鲜演和道厄殳 一

样尽量推崇真心的崇拜。 

西夏文献中还有几篇代表了一种民间佛教信仰，同时也代表了辽佛教的影响。这就是契

丹通理大师（佬恳菞祇）所著的《究竟一乘圆通心要》（篿蜶挨蓕饲墅絧佬）。这个文献今存

汉文本的残片以及西夏文的全文。黑水城还出土了通理大师的汉文本《立志铭心诫》以及《无

上圆宗性海解脱三制律》。通理大师为辽道宗时代的一个名僧，主要负责房山石经的刻经工

作，房山资料介绍，他还曾在“王家岛传达摩心法”，举办过几次盛大的法会，又据《辽史》

记载，道宗本身曾经参加过他所举办的活动，亲自向通理问法。房山保存了通理大师的一些

文献，不过黑水城出土了他的很多著作，是在刻意让学者了解他的思想。 

通理大师的组品可分成两种：《立志名心诫》和《无上圆宗三制律》可以说是民间的

开法，《究竟一乘圆通心要》则具有比较浓厚的学术性，但也是一种民间易解的作品。大师

的出发点也是一种真心/佛性的概念： 

 

    饲緽緁落，翗簵腞谍墅肅絧怖。科絸衬蘞，禋粮□斌，焊臷篟癿。次竻贴哗，礕礕
买买，铜籿紩籿。□□□□蕽阶癿阶。蘦落亡蘀緁疥妒。罏泪癝□□□莀，订亡蘀稥，

蛜硾吭碅。蘦藴贴竃，淮菢□否，饲次秊带。光臶羈簧，订搐莻怖？ 

    （汉文原典）夫佛性者，即是行者灵明心也。内外推寻，十方观察，不见其根，实

无形相。冥冥杳杳，难说难思，昭昭灵灵，能闻能见。 思斯则名菩提性也。然今六道，

认影为身，迷自菩提，沉轮苦海。此身幻相，四大假合，中无实是。细粉为尘，谁为自

体？ 

                                                              
26《别传》作菩萨。 
27 按《别传心法仪》，见《大正藏》第 57 册，第 953 页。 
28《大正藏》第 49 册，第 2035 页。 
29 按《别传心法仪》，见《大正藏》第 57 册，第 953 页。 



 

从这个文献的中我们一样可以看出灵心或者真心思想，并且通理大师所推动的修行则为

观心。这篇资料的历史背景较难判断，有可能西夏曾经有一种“通理派”，通理的一些同事

们（比如善定）以及直接的弟子（恒润）可能曾在西夏活动过。
30
这几个例子会让我们了解

西夏佛教吸收了一些辽代佛教的特色。 

甚至从其题目来谈，这些文献都在讨论“真心”的思想。对于这些思想的源流，学术界

有不同的看法，其中有包括白云宗对西夏佛教影响的说法，不过本人认为这个现象的背景不

一定在于白云宗，而是在于和白云宗类似的五代——北宋时期的佛教传统，在于和白云清觉

的思想比较一致的、以华严和观心为主的佛教传统。从整体佛教历史上看，可以比较确定地

说，这种“观心”思想的发祥地应该在五代至北宋的吴越。虽然如此，目前好像没有资料可

以允许我们对西夏或党项和吴越佛教的关系进行证据充分地讨论。 

这个思想可谓“观心”思想，不过这个名称在佛教文献当中是找不到的，它是和“华严

禅”一样，也就是一种让我们掌握该思想核心内容的一种方便称谓。这个“观心”思想的背

景是五代和北宋时期的吴越（907-978）佛教。所谓“观心”思想的主要文献是圭峰宗密和

清凉澄观的著作，这些文献在五代和北宋时期有所流行，宗密的思想大大影响了永明延寿、

长水子璇的思想以及当时华严的复兴和天台山家山外的争论。在禅修的领域，“观心”思想

的特色是否定或者忽略晚唐以后的禅宗发展，承认荷泽神会为第七祖，不常提到《六祖坛经》

等。其主要特点是宗密的华严禅或观心学说在该思想范畴里面占据着独特的地位，这个特色

在西夏文献中也可以看到。 

所谓“教观”结合的佛教思想，在吴越即杭州佛教里面是常见的。这样说来，吴越以及

北宋佛教为华严和天台思想的复兴时期，同时出现了与禅南宗修行的融合。这种思想后来在

中国本土为禅宗所取代，因此并没有变成中国佛教发展的主流，但是在辽国（907―1125），

以华严为主的教观思想得到盛行和重视。辽国佛教以华严和密宗为主，辽所流行的禅宗完全

符合上述的“观心”思想，在道厄殳 (1056?-1114?)的《显密圆通成佛心要集》以及西夏文的

《镜心录》中可以发现这种传统的具体面貌。 

这个“真心”或“观心”的思想在西夏佛教有所发展，可以参考下面的文章： 

 

诸法一心圆满定慧不可思议要论 礠矖挨絧绢膳饲薿緂同屯哗扼少 （翻译初稿） 

 

沙门释子普及
31
造 

不可思议有四种：一，真心不可思议者，宣明常知，诸法圆满，色心无碍，离一

切观察，顿明真心。不有一物，离一切法，摄一切万象，真体无相，法界不动则是法。

诸法显明，各自已现，心法不二，是僧。万象相？虚，现于虚空中，则是佛。一遇皆

道，不逆本行，中道一心不住二边。真心顿现，便谓不可思议。 

二，定慧不可说者，法体不动则定，诸法宣明则慧，定中宣定，定者以虚寂极法

界，诸法明虚寂，二皆定。澄中现明诸定，诸定无碍，则现一定中，二定现，各自无

碍。 

慧中现慧，慧者定之功。诸法宣现明，事事各是慧。慧现明则诸慧现一慧中。一

慧中现一切慧。定中现慧，慧中现定，定无慧则沉，慧无定则乱。不动宣宣不昏，则

定中现慧，宣现不动则慧中现定。定慧不二，尽所后方说，不起心则安？（心识自寂）

大安无为，则澄澄无边，定边宣明则慧，定慧平等，诸法皆现，便谓定慧不可思议。 

                                                              
30 这些人都出现在《无上圆宗三制律》。通理的法号为恒策，因此可以说恒润跟他出家。 

31 癦維。 



三，戒行不可思议者，戒者无着，行者所行。万行顺与心，内心自寂，外境显明，

不着万相（自是戒行）。 

四，智慧不可思议，有四种：一，分别智，断染现清，是权智也。悟妄无相，谓

断也。生灭自通，念念不住，智心常现。智心不起，尘？灭，则镜体显明。诸相皆现，

各自无碍，毁相去虚，本觉智
32
也，便谓分别智也。二，无分别智者，摄分别智，入实

智中，以本（先）智
33
智我，悟不得我相，悟法空智。诸法相空无，平等空成真智，分

别断迹，顿现真空。是诸万相一真智，便谓无分别智。三，有分别慧者，真空自平等？，

令现妙有，以一心染净，互相无碍，有中现无，谓真心有先明，离与空寂，岂有实心；

无中现有，谓诸法无虚寂，令现无着。谓染着染，染法清法，染譬金作器，器器皆金，

便谓分别慧。四，无分别慧者，一心顿现，无一切修证，
34
是圆通法界。前三者，有一

切修证，摄此时？现一切利，？时，全体刹那普极法界。一音得万音，（以音说，悟一

切），一真，尘尘皆真，（悟一，悟一切）真心现尘尘事中，尘尘事现一心法（理事无

碍）尘尘法现事中（事事无碍），现种种无碍法界。 

诸法一心定慧圆满不可思议要论 竟 

 

这篇文献属于一种篇幅比较大的“禅修要论”，“维摩诘和观世音共着”。这个“论集”

主要讨论不同的禅观方法，基本上偏于藏传佛教。无论如何，在上述文献当中我们可以看到

和上面“观心”的文章同样的词汇。本文献的内容相当丰富，并且其行文比较简略，因而解

读不是特别容易。不过基本上可以有下列的分析结果。本文的出发点乃是“一心”或“真心”

的概念。“真心”可以透过“顿悟”而修证，这样可以修到“真体无相”。这个境界就属于三

宝之间的“法宝”。“僧宝”乃是“心法不二”的境界。“心法不二”的概念也值得注意：这

个说法到目前为止只是在南阳慧忠的《般若心经》注解中才见得到。这个概念意味着“法外

无心，心外无法”，“心本清净内外圆明”。西夏文的说法与慧忠的思想不全同，但是这个句

子的应用值得我们研究，此事应该表现出南阳慧忠在西夏的一些具体影响。西夏文所表达的

思想则是“诸法显明，各自已现”，似乎原来离一切相的真体展开为一切法。后来的“佛宝”

的意思就是“万法显于虚空中”。可以推论，在这关文字再次出现具有华严思想特色的“体

相用”的说法，所以这段文献的思想脉络接近在《洪州宗趣开明要记》所见到的“体用德”

的诠释典范。这个说法的起源好像也可以推到北宋初期华严学者子璇（965-1038）的《首楞

严义疏注经》对“四不思议”的解释。“四不思议”乃是“教理行果”。在解释自己思想的时

候，子璇另提出“德用殊绝”，“功德力用其体一也。以内蕴曰德。外施曰用”。这个思想或

许接近上述对“佛法僧三宝”的解释，但也不全雷同。 

虽然如此，整个思想脉络基本上是类似的，西夏文本《不可思议要论》应该属于与宋代

华严著作同样的的思维领域。“真心”的说法充满了华严思想的味道，与其相关的词汇包括

“圆通”、“真心顿显”等说法；接受“真心概念”则会引起从“理事无碍”和“事事无碍”

角度对“有无”、“真妄”之间关系的解释。上述文献中的这些特点也相当明显。确实，“令

现妙有，以一心染净，互相无碍。有中现无，谓真心有先明（本觉？），离与空寂，岂有实

心；无中现有，谓诸法无虚寂，令现无着。谓染着染，染法净法，染譬金作器，器器皆金，

便谓分别慧”的说法有比较明显的“真妄和合”味道，并且“金器”之譬喻在各种与《圆觉

经》有关系的宗密著作中亦常见。虽然上述只是对文献内容的初步分析，但是也可以看到它
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和“真心”或“心地”思想的密切关系。 

上面只谈到每一组一部分文献，并且内容分析不是特别深，不过可以做出一些临时的结

论。值得注意，大手印传统的西夏文文献在很多地方利用了来自“观心”著作的词汇和说法，

并且很多讨论“一心”、“真心”的著作曾经在介绍大手印思想的“论集”中有所采录。以西

夏文的《观心顺》（絧蜌槽）为例：这篇论集虽然主要讨论大手印佛教，另外包含了《无心

真义要论》（絧哗始酪扼少）以及《寂思心性顿悟要论》（盝粙絧緁薉论扼少），主要讨论来

自中原佛教真心佛教的内容。这不过是一个假设而已，需要进一步解读文献才有比较明确的

结论。 

 

四、小 结 
 

值得注意的是《洪州宗师教仪》、《洪州宗趣开明要记》和《不可思议要论》都用了同一

句话，乃是“一遇皆道，不逆本行”。这个句子的具体意义还不够明显，不过好像属于西夏

佛教的常用字汇，并且表示西夏佛教文献之间有内在的关系。来自南阳慧忠《般若心经》注

的“心法不二”公式在《不可思议要论》的引用也可以证明这一点。同时应该承认的是，《不

可思议要论》后面“智慧不可思议”的判教体系好像是独一无二的，虽然有一些名相和譬喻

可以推论到宗密《圆觉经大疏》以及《大疏钞》，但在西夏文的具体用途和意义还需要更多

的研究。比如“圆通法界”和“镜子”以及“金器”的譬喻都在宗密的不同著作可以看到，

不过与西夏文的意义不完全一致。 

从这篇短文所介绍的数据可以看出，就西夏文禅宗文献的内容而言，可以说典型的禅宗

文献比较少，主要的部分则是以“真心”或“一心”为主的华严禅思想。一个临时的假设是，

西夏佛教里面没有形成以某个中原禅宗宗派为主的禅宗传统。甚至可以说，西夏文禅宗文献

所反映的发展趋向是偏于保留唐代末期综合性的禅教一致的立场。这个立场主要的特色在于

“一心”、“真心”、“心地”概念的大量应用。在经典方面，这个思想基础乃是《华严经》和

《圆觉经》的圆觉思想。在中国佛教内，其主要的代表则是圭峰宗密和受他影响很深的永明

延寿。同时，在一些禅文献当中可以看到吴越佛教的特色，主要是应用天台“山外派的”名

相。不过，我们这次解读过的数据好像都采用以“三”为主的诠释方法：比如用“三观”、

“三禅”、“佛法僧”等说法来解释“真心”的表现，其原因可能在于北宋时期天台山外派和

华严思想的区分不那么明显。 

总而言之，西夏禅宗没有成为独立的宗派，但成了“真心”或“心地”教门的观门。这

个现象，以本人的看法，也反映了北宋初期华严宗发展的特色，也就是学僧为自己的“教”

寻找一个独特的“观”，而“观”的角色则归于晚唐的禅宗。一些原来和华严禅没有关系的

中国禅宗文献（像《南阳慧忠二十五问答》或洪州宗的文献）曾被修订过，添补了大量关于

“心”的内容，为的是能够与这种意识形态相应。目前解读的文献基本上允许我们假设，西

夏流行的对禅宗的理解不超越契丹法幢法师在《心镜录》和《显密圆通成佛心要集》内所提

供的“圆融”典范。这个思想进入西夏的过程和具体途径需要更多的研究，不过目前的假设

应该是主要部分的文献来自契丹辽国。 

从以上解读的文献我们可以看出：以上所谈到的文献似乎都有主要的共同词汇及一贯的

思想。因此可以说，这些文献很可能具有共同的背景：从一方面可以说它们代表的是晚唐禅

教合一的宗密思想，从另一面可以看出与五代北宋时期吴越佛教的关系。 

同时不能否认契丹和西夏佛教及吴越佛教界有一些关系的可能。无论如何，黑水城出土

的一些具有代表性的契丹佛教著作应该可以给这个假设提供根据。由此可以发现另外一个情

况，也就是说“华北佛教”与吴越的佛教界大概有了一些交流（《全辽文》亦有相关的数据），



其规模之大小难以确定，但此事的存在应该毫无疑问。契丹假设可以说明一部分问题，但是

需要更进一步仔细研究。比较肯定的是说西夏曾经流行来自辽的文献，并且这些文献好像界

定了对禅宗的了解。关键的是我们可以假设许多来自中国佛教的观心思想后来与来自西藏的

大手印传统有所结合，形成了一种有西夏特色的佛教，不过这个假设需要进一步讨论。 

 

 

(作者通讯地址：佛光大学佛教学系  宜兰； 圣彼得堡大学哲学院  圣彼得堡 197341) 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 


