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【摘要】本文依据相关史料，时华严学与江西禅宗之间的关系作出较为详尽的论述。具体来说，二者之间的关系主

要表现在三个方面：一是创造性地吸收华严理事不二理论；二是华严教义的禅学化实现；三是在弘扬禅法中又兼释

华严教义。这三个方面对应着三个不同的层次。三者分别从佛教理论、禅修实践及宗派互补不同角度作出了具体展

示．其从逻辑上讲是一个不断深化的过程。
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唐代由禅宗分化出的五家七宗都与江西有关，沩仰与临济二宗是由江西马祖道一禅师的传承

衍化而来，临济宗后又分出黄龙、杨歧两派；曹洞宗、云门宗、法眼宗是由江西青原行思系开出，而

且这些宗派的祖庭大多都在江西。因此，在一定意义上来说，江西禅宗可以代表整个禅宗的主导地

位。禅宗与华严宗是两个极具中国特色的佛教宗派，它们之间存在着一定的相互关系，本文试图从

华严学(指华严宗的学说，包括其教义、经典等内容)与江西禅宗之间的关系作一探讨。

一、创造性地吸收华严教义

晚唐五代兴起的禅宗诸宗派，均注重从处理“理事”关系上提出新说，只是在运用理事范畴上

程度不同而已。沩仰宗的“事理不二”、临济宗的“即如如佛”、曹洞宗的“五位君臣”、法眼宗的“一切

现成”等。都是结合参禅实践创造性地吸收华严理事关系的典型事例。

沩仰宗以倡导“事理不二”为特点，并把理事不二视为真佛境界。据《仰山慧寂禅师语录》，有一

段沩山灵榷(77l一853)启悟仰山慧寂(814—890)的问答：师(指慧寂)问：“如何是真佛住处?”沩山

云：“以思无思之妙。返思灵焰之无穷，思尽还源，性相常住，事理不二，真佛如如。”师于言下顿悟。

这里的“恩”是“妄”，“无思”是“源”，由此认识理(性、源、无思)和事(相、妄、思)的“不二”关系，即为

真佛境界。所谓“理事不二”，指事离不开理，由理所产生；理也离不开事，由事所体现。而思与无思、

性与相、妄与源等相互之间的关系，也都同于理事不二的关系。因此这里的“思尽还源”，与华严宗

所谓“妄尽还源”是一致的。如果从修持的角度来说，真佛境界不可思议(无思)，观想(思)这种境界

至于“无思”。就会回归到念想之后神妙的“灵焰”(灵知、灵性、心体)，灵焰产生思念的产物即是一

切无尽事物。由此可以说，“灵焰”是本源，无穷尽的事物是它的作用或表现，这样理与事也就完全

契合不二。“理事不二”作为沩仰宗学说的一个中心内容，对指导禅修实践并与解脱成佛可以有机

地相结合。灵韦占曾总结：“以要言之，则实际理地不受一尘，万行门中不舍一法。若也单刀趣人，则凡

圣情尽，体露真常，理事不二，即如如佛。”①

临济宗在宋代南岳第十世石霜楚圆门下发展出杨岐和黄龙两支派，其中黄龙派在吸收华严的

法界观及理事教理较为突出。黄龙派由慧南创立。慧南(1002—1069)，俗姓章，信州玉山县人。他游

作者简介：欧阳镇(1965一)，男，江西景德镇人，江西省社会科学院宗教研究所研究员，主要从事中国佛教研究。

①<景德传灯录：}卷9《本传：》。
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方时，曾到庐山归宗寺，练习结跏趺坐，又到栖贤参悟禅师。然后再参云门宗僧怀澄禅师，并随怀澄

一同到洪州泐潭山。慧南离开庐山后，来到江西宜丰县的黄檗山开道场，在小溪边修一草庵，名积

翠庵。江西、湖南、福建和广东一带的道俗信徒，闻风而来。最后的弘法道场，慧南选在江西分宁(修

水县)的黄龙山，所以后人称他黄龙慧南，称其宗为黄龙宗。慧南的禅法，曾引人体用关系，讲究“触

事而真”。这是创造性的吸收华严理事关系的重要特征，他说：“道远乎哉?触事而真。圣远乎哉?体

之即神。’(《黄龙慧南禅师语录续补》，下称《续补》)⋯⋯也是引入了华严的法界观，理能成事，事能

含理，理事相融无碍，黄龙称为‘三千世界所有尘，一一尘中含法界’(《黄龙慧南禅师语录》)。这是

华严的一即一切。一切即一的思想⋯⋯”①

曹洞宗在历史上的影响仅次于临济宗，构成曹洞系学说的核心内容是五位君臣说。这一学说

也大量吸收华严的理事圆融思想。曹洞宗的这种独特学说由洞山良价(807—869)和其弟子曹山本

寂(84l一901)共同建立。良价(807—869)俗姓俞，越州诸暨(今浙江诸暨县)人。唐大中末年(860)，良

价到新丰山接引学徒，后来又到豫章筠州新昌县(今江西宜丰县)的洞山举扬宗风，后人因而称其

为洞山良价。良价有《宝镜三昧歌》、《新丰吟》、《玄中铭》、《纲要颂》、《五位显诀》等作品。本寂有《五

位君臣旨诀》、《解释洞山五位显诀》、《注释洞山五位颂》等著述，发挥良价的思想。从这些著作中，

我们可以看到：“良价的禅法，重在理事俱融，吸收了华严宗的看法，也是远承之青原下石头希迁的

思想。”②

五位君臣说之“五位”又分为偏正、功勋、君臣和王子等四种，其中以“偏正五位”为基础。其余

三种均由此发展而来。这里我们来看其“偏正五位”的关系，“五位”首先说明理事之间存在的五种

关系，力求达到理事兼带的境界。在曹洞宗人的作品和语录中，“理”可以用正、君、空、体、真、主、寂

等概念表示，“事”可以用偏、臣、色、用、俗、宾、动等概念表示，这样就充分拓宽了理事范畴的运用

范围，使理事关系成为其全部学说讨论的基本问题，成为其概括一切关系的总纲。这是曹洞宗运用

理事范畴的重要特点之一。这一特点，按照宋僧的总结：“正位即属空界(理)，本来无物；偏位即色

界，有万象形；偏中正者，舍事入理；正中来者，背理就事；兼带者，冥应众缘，不堕诸有，非染非净，

非正非偏。故日：虚玄大道，无著真宗。”③这里的“正”相当于“理法界”，是本体界：“偏”相当于“事法

界”，属现象界。把两者分开来看，都是孤立的存在，所以，“舍事人理”或“背理就事”都是片面的。只

有理应众缘(事)，众缘应理，达到“兼带”的认识或达到这样的境界，才合乎真宗大道。这种“兼带”

相当于华严宗的理事圆融。因此，在认识上要既明事又明理，在行动上要事理双融。才能达到“非染

(事)非净(理)”。曹洞宗所说的这种“大道”或“真宗”，与沩仰宗所说的“如如佛”也是相通的，表现

出它们在吸收华严教义上达到了异曲同工之效。

法眼宗是禅宗五家中开宗最晚的一个宗派，其吸收华严思想与其它宗派相比并不逊色。该宗

由清凉文益开创。文益(885—958)俗姓鲁，余杭(今浙江杭州)人，七岁出家，在越州(浙江绍兴)开元

寺受具足戒，在桂琛门下顿悟玄旨。后来到临川，受地方官邀请住在崇寿院说法，法席之盛，“四远

之僧求益者不减千计”。文益禅师对经教很有研究，并较侧重于华严思想。他倾向华严思想。与桂琛

禅师也有很大关系。文益在桂琛“若论佛法，一切现成”的语句下得悟。一切法理事圆融，本来如此。

非人为安排。以后文益特著《华严六相义颂》，来说明理事圆融的道理。在《华严六相义颂》中，他以

华严六相来讲理事关系，其中云：“华严六相义，同中还有异。异若异于同。全非诸佛意。诸佛意总

别，何曾有同异?”④这里其所谓的“六相(总别、同异、成坏)之中，文益以真如一心为总相，心能生诸

缘，缘生万法，为别相，这是比华严宗法藏要明确的地方，法藏还未明言总相即是心，文益这样解

释，正体现其三界唯心，万法唯识的宗门特色。这六相中每一对范畴，都是有差别又有同一，就同异

(骝赖永海主编：《中国佛教百科全书2》(教义卷人物卷．)，上海：上海古籍出版社，2000年，第370、326页。
③《人天眼目》卷3。

④《文益禅师语录》。
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而言，同中有异，同本身就是异的终极本质，异是以这个同为基础的，所以‘讲异若异于同，全非诸

佛意。”’①因此，法眼宗的禅学是建立在理事圆融的基础上的。对于“理事不二”的道理，文益作了进

一步的阐述，他在《宗门十规论》中说：“大凡佛祖之宗，具理具事”，“理事相资，还同目足”，以及“理

无事而不显，事无理而不消。事理不二，不事不理，不理不事”。他还应用理事圆融的思想，对于晚唐

五代时禅宗宗派林立，充斥门户之见，加以指责批评，并要求采取调和的立场。如《宗门十规论》中

讲理事圆融的一段话，特以曹洞、临济两宗为例：“欲其不二，贵在圆融，且如曹洞家风则有偏有正，

有明有暗，临济有主有宾，有体有用。然建化之不类，且血脉而相通。”此外，文益禅师还著有《三界

唯心颂》，颂日：“三界唯心，万法唯识。唯识唯心，眼声耳色。色不到耳，声何触眼。眼色耳声，万法

成办。万法匪缘，岂观如幻。山河大地，谁坚谁变。”文益这一说法也是源于《华严经》“应观法界性，

一切唯心造”而来的。在此以三界唯心、万法唯识论和华严的理事关系为基础，文益的禅法。着重强

调“一切现成”的观点。“一切现成”也因此成为法眼禅的特征。文益禅师曾以“一切现成”的观点印

证弟子德韶禅师。德韶因而也宣扬“佛法现成，一切具足”。文益的再传弟子延寿禅师更加发挥了文

益这一思想。

就禅宗言，如此运用理事范畴，理论上是把为它所破斥的全部佛教修行规定都予以肯定，所以

华严教义在禅宗五家七宗中特别受到重视。不过，禅僧创造性地吸收华严教义，其原因也许正如杨

维中先生所说：“《华严经》中讲的禅定也具有不能直接模仿的特性。因为此经基本没有讲修习禅定

的具体操作程序，只是大讲修习禅定后所可能获得的诸种境界。此后一些依《华严》修禅的僧人，都

具有进一步创造的特点。”②

二、华严教义禅学化

佛教内部各个宗派之间的相互融合，特别是华严学与禅学之间的交融，并不仅仅表现为禅宗

五家七宗对华严教义的创造性吸收方面．同时也包括了华严教义的禅学化实现过程。我们在这里

着重指出华严学与禅学，是因为“至公元七世纪下半叶，华严学与禅学一起成为当时佛教之中的显

学。”③禅宗与华严宗的交融，“在这一阶段，华严宗所面临的挑战不是来自密宗，而是来自禅宗。随

着南宗僧团影响的不断扩大，禅学成为中国佛学中的主流。就华严学僧言，他们一方面继续在诠解

《华严经》的形式下发挥新说，实现自身理论的定型和完善，突出本宗的学说特色；另一方面，又更

多地接受禅学影响，使华严学禅学化。同时，华严学也更多地为禅宗所吸收，成为禅学的一个组成

部分。”④这种交融的关系，不仅满足了华严学自身的需求，而且也有助于禅学的生存与发展。

华严教义的禅学化，首先表现在“华严学与禅学的交融，反映在传法谱系上，就是被奉为华严

宗的祖师。同时又被禅宗奉为祖师。”⑤颛愚观衡就是一个非常典型的事例。华严宗传至明代，其势

较微．第二十五世雪浪洪恩座下法嗣颛愚观衡到江西云居山禅宗道场弘法，他不仅是华严宗的传

人，而且也被教内奉为禅宗祖师。颛愚观衡(1579一1646)，霸州(今属河北省)赵氏子，十四岁在五

台山出家，先后跟随达观真可、雪浪洪恩、云栖袜宏学习华严宗旨，颇得要领，为华严宗第二十六世

法嗣。于雪浪洪恩座下得法后，继于庐山独坐五年。明崇祯十年(1637)，来到云居山，曾主持永修云

居山真如禅寺达七年，力弘华严之法，率众农禅，赋七言古风《插秧歌》以诲众，身亲畚插，故有“古

佛”之尊。崇祯十七年(1644)，迁锡庐陵青原山净居寺，后又改锡石城紫竹林。清顺治三年(1646)五

月。示寂于金陵(今江苏南京)，肉身不坏，迁龛归葬建昌(今永修)云居山，全身塔保存至今。颛愚观

衡座下弟子有释法玺、庆位正印、元白音可、元尽宗学等。释法玺长期随侍颛愚观衡，在江西云居山

为监院。颛愚观衡离山，法玺受嘱为东堂首座。大约于顺治二年(1“5)，释法玺出任江西云居山真如

①赖永海主编：<中国佛教百科全书(2)》(教义卷人物卷)，第335页。

②③④⑤杨维中：《经典诠释与中国佛学》，北京：宗教文化出版社，2006年，第52、266、168、168页。
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禅寺住持。元白音可禅师承嗣法脉之后，初则助师料理真如禅寺寺务。颛愚观衡圆寂后，释元白音

可应请执掌建昌泐潭寺(今靖安宝峰寺)法席。释庆位禅师承观衡和尚音可后，开法于江西云居山

圆通寺。成为一代祖师。元尽宗学禅师于观衡和尚座下嗣法后，初在江西云居山真如禅寺为清众。

观衡和尚圆寂后，释宗学禅师率徒众于塔侧奉守，长达十七年之久，座下法嗣甚众，其法嗣后分化

至江西上高、奉新一带。并自成一系。

其次，华严学教义的禅学化，不仅表现在禅僧所开示的禅理之中，而且融入了其具体的禅修实

践之中。在禅宗来看，所悟之“理”体，所明之“本心”，是不受一切世俗尘埃污染的，是洁净的，而修

行则包括了一切。这就要求把已经获得的真理性认识贯彻于一切修行活动中去，悟“理”的目的并

不是要舍弃世间的“事”。即使顿悟的人也要做世间的一些生活所必须的事情，这就要求其一切活

动都要体现“理”，而且对其行“事”也不能简单以“事”或“理”来评判、度量(凡圣情尽)。因此，“理事

不二”也就成为其行为种种表现的最好诠释。从哲学的角度来说，就是认识和实践达到了有机的统

一，也就是佛教所谓的成佛表现。马祖道一(709—788)是南岳怀让的法嗣，在江西弘扬洪州禅，其禅

法思想就体现出华严教义禅学化的倾向。“从马祖的教示中，中国祥的本来面目跃然而现，总算在

这大地之中显示了出离的线索。明白地指示‘心外无别法’；同时也开示了‘三界唯心’。这里的三界

唯心，绝不是说的形而上学，谈到唯心哲学，可以从华严教学中得到圆满的答案。旧在马祖道一的

传人中，华严教义的禅学化更为明显，华严学说的法界观已融入禅僧相互之间的对机公案之中。

“开创朝鲜禅门九山的二祖迦智宝林寺(全罗南道长舆郡)道义，在新罗宣德五年(784)人唐，与西堂

智藏一同师事百丈怀海。在唐朝住留三十七年后，于宪王十三年(831)回归新罗。在唐朝停留了三

十七年的新罗道义，变成一位不折不扣的中国禅者。道义将回归新罗时，当时的僧统智远向他说：

‘华严的四种法界以外．另外还有甚么法界?’道义听说立即举起拳头说：‘这就是法界!’智远进一

步更问：‘一部大藏经所说为何?’道义仍旧挥举拳头。身为华严教学权威的智远，闻说大吃一惊，可

见这位道义也绝对不是愚昧。在为时三十七年的时间里，对于历参智藏与马祖的道义来说，这是极

其自然的。在佛教学家的立场，以法界为何相质询，认为那只不过是背理的领域和无谓的分别智而

已，所以在道义而言，正是要突破这项分别智，因此，所谓法界，除了当境的拳头以外，更有何物?"@

再次，华严教义的禅学化，也表现在禅僧对佛理的悟解和弘法之中。在江西佛教史上，普庵印

肃禅师就是这方面佼佼者。普庵印肃禅师(1115—1169)，号普庵，俗姓余，袁州之宜春人也，绍兴十

一年(1141)剃染。翌年(1142)，受甘露大戒于袁州城北开元寺，为六祖下第十七世孙，临济宗黄龙牧

庵法忠禅师之法嗣。绍兴二十三年(1153)，住持慈化寺。“普庵初精究于《华严》，次熟披于海藏。忽

睹弥勒楼开，亲见善财行履处。”(址日，临济僧普庵印肃阅《华严合论》，至“达本情忘，知心体合”处，
一句而“豁然大悟，遍体流汗”，宣称“我今亲契华严法理矣”。④普庵印肃禅师诵<华严经》至“达本忘

情，知心体合”处，豁然大悟，类似的记载在《普庵印肃禅师全集》中反复提到。在该书的“出版说明”中

有：“终于有一天，在阅读《华严合论》的时候，当他读至‘达本忘情，知心体合’这一句时，印肃禅师豁然

大悟，于是作偈日：‘捏不成团拔不开，何须南岳又天台。六根门首无人用，惹得胡僧特地来。”⑤在

这本书中的“原序”中有三处说到此事：一是“峻机玄辩，妙契《华严》。”⑥二是“一日，诵《华严论》，至

‘达本情忘，知心体合’，豁然大悟，遍体汗流，乃日：‘我今亲契华严法界矣。’遂示众日：‘李公长者，

于华严大经之首，痛下一槌，击碎三千大干世界，如汤消雪，不留毫发许于后进者作得滞碍。普庵老

人一见，不觉吞却五千四十八卷，化成一气，充塞虚空。方信释迦老子出气不得之句。然后破一微

尘，出此《华严经》，遍含法界，无理不收，无法不贯。便见摩耶夫人是我身，弥勒楼台是我体，善财童

子是甚茄子?文殊普贤与我同参，不动道场，遍周法界。悲涕欢喜，踊跃无量。大似死中得活，如梦

①②镰田茂雄著，关世谦译：<中国禅>，深圳弘法寺，2008年，第142、167页。

③(宋)普庵禅师著，董明真、明洁点校：<普庵印肃禅师全集：}，河北禅学研究所，2007年，第24页。

④<普庵印肃禅师语录>卷上。

⑤⑥(宋)普庵祥师著，董明真、明洁点校：<普庵印肃禅师全集>。
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忽醒。’良久云：‘不可说，不可说，又不可说。始信《金刚》云：‘信心清净，即生实相。实相既生，妄想

生灭。全体法身，遍一切处，方得大用现前。’即说偈日：‘捏不成团拔不开，何须南岳又天台?六根

门首无人用，惹得胡僧特地来。”'①三是“寺无常住，师布衾纸衣，晨粥暮食，禅定外，唯阅华严经论。

一日大悟，遍体汗流。喜日：‘我今亲契华严境界。”，②从这些记载可以看出，禅僧非常重视《华严

论》，把《华严论》作为其开示悟入的必要条件了。因此，有学者推测：“延事占元年(1314)，诏封袁州路

南泉山慈化寺普庵禅师号，谓其‘绍临济之绪，超华严之境’(《佛祖统纪》卷48《附元》)，临济禅僧的

悟境也是与华严境界相联系的。”③

普庵印肃禅师在弘法中基本上贯彻了《华严经》的思想。一是强调《华严经》对修禅开悟的重要

性。他认为禅修最高智慧般若是融贯华严教义的，他说：“伏以：般若贯华严，涅檠通宝积。”④在讲佛

性时，他提出：“问聪明多智，久参方而犹尚难闻；岂可蠢动含灵，一闻见而便能觉悟?《华严经》云：

‘一切诸佛，于一微尘。众生心中，成等正觉。而其众生，不觉不知。’又云：‘一切众生，是诸佛之果

源。’善男子!莫作是说。经云：‘蠢动含灵，皆一佛性耳。’所以佛说《华严经》云：‘我初成道之时，

于自身中见一切众生，悉皆成道。我入涅椠时，见一切众生尽人涅椠。“如一众生未成佛，终不于此

取泥洹。’无非真得道人，在处含灵获益。”⑤最后他明确指出：“如斯方是破微尘，若不如如终未彻。

《华严经》云：‘有一智人，破微尘出此经卷，量等大干。’佛语不虚，少人信解。善男子!善女人!汝

今不发一善心，即是恶业众生。佛称一善，与汝安名者，人发善愿，天必从之。”⑥二是以《华严经》阐

述佛教禅宗的义理。普庵印肃禅师直接引用几段《华严经》的原话，如“不见有世间往来之事，何处

立父母生缘?是故《华严经》云：‘若人欲了知，三世一切佛。应观法界性，一切唯心造。’若歇妄心，

真心自现。真心普现，则照了三世。非生灭故，自性与佛祖同源。”⑦三是以《华严经》指导修禅的具

体方法。普庵印肃禅师首先劝诫禅众要学《华严经》，他说“向道‘不读《华严经》，不知佛富贵’一化

彼三千七十士，唯恐迷流增嫉妒。不患寡而患不均，后代绵绵常贵富。我道无心粥饭缘，饥餐渴饮全

无措；一家有事百家忧，心净还如佛净土。庐陵米价也寻常，一粒破时全体露。，，③其次，他用《华严

经》的道理具体阐述禅修的方式，他说：“应无所求，应无所住，应无所无心，应物随机方便。《华严经》

云：‘吾观世间，无一可乐。若闻有乐，乐是苦因，终不可爱。”’⑨他指出：“《大方广佛华严经》说一切众

生，皆是无明，造十不善业，堕落地狱、饿鬼、畜牲三恶道报，如影随形，不相舍离；所受苦报，各不相

知，如梦如幻。虽生怕怖，苦痛难忍，而无所求解脱之处。除非为人，得身安健，早求佛教，速依正法，

信心清净，护持十善，除十恶念，念念坚牢，戒诚精迸，永不退转。若能于一生中，闻有真正大善知识

者，不惜身命，不远千里而来，二礼一言，直是大肯，不动步而便得成就。契经合道，了悟廓然，无心

外法，不复受后有之形。心法通贯，永超三界，迥脱苦轮，皆同《广佛华严》。”⑩四是利用《华严经》诠

释风水禅。普庵印肃禅师慎重地批评迷信风水而放弃修禅法积福德的错误认识。他深刻地指出：“如

今凡俗尚言：‘有福之人，不葬无福之地。’若人不修福德，安可逆造化而背阴阳者?无心得其造化自

然，无功之功也。无功用道者，乃得正心也。正心者，无心也；无心者，道也。道是本来自性，天真之

源。若能一念返本还源，一多互用，智体无方。可谓通于一而万事毕，无心得而鬼神伏。无作而作，

无用而用，无向背，无年月，无日时。是故《华严经》云：‘一念普观无量劫，无去无来亦无住。如是了

知三世事，超诸方便成十力。’岂可逆于正。顺于邪，逐妄言而寻风水哉?”⑩

①②(宋)普庵禅师著，董明真、明洁点校：《普庵印肃禅师全集》，河北禅学研究所，2007年。

③杨维中：<经典诠释与中国佛学>，第242页。

④⑦⑧⑨⑩(宋)普庵禅师著，董明真、明洁点校：《普庵印肃禅师全集：}，第149、96、132、116、50-51页。

⑤⑥⑩杨旭主编：<宜春禅宗祖师语录》，北京：宗教文化出版社，2012年，第301、291—292、304页。
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三、弘禅中兼释华严教义

前面我们详细论述了华严教义的禅学化，这种禅学化的过程存在两个方面的问题：一是“宋代

士人重在寻找华严与禅的契合点和相同处，并不顾及两者的相异点和矛盾处，这与当时佛教界大

多数禅僧的见解一致。”①这方面的内容前面已作论述。二是当时的禅僧在弘扬禅法中又兼释华严

教义，以达到为我所用的目的。

禅僧的著作是其弘扬禅法的重要载体，在他们的著作中兼释华严教义的现象比比皆是。我们

先来看出自云门宗晓聪系的契嵩禅师的代表作《原教》和《广原教》，其中的内容就有释解华严教义

为其所用的意图。契嵩(1007—1072)，字仲灵，自号潜子，藤州镡津(今广西藤县)人，俗姓李，七岁出

家，十三岁得度落发，十四岁受具足戒，十九岁开始游方参学，来往于南方各地，曾至瑞州(今江西高

安)见到云门宗僧人晓聪禅师，成为其得法弟子。他一生著述颇丰，其《辅教编》等书曾于嘉裙六年

(1061)上达仁宗，使“朝中自韩丞相而下，莫不延见而尊重之。”②究其原因，是他联系伦理观和心性

论，提出了儒释融合新说。他从理论上阐发儒释关系的代表作是《原教》和《广原教》两篇文章。在谈

到两篇文章的体例时，他说：“始余为《原教》，师《华严经》，先列乎菩萨乘，盖取其所谓依本起末门

者。⋯⋯今书(指《广原教》)乃先列乎人天乘，亦从《华严》之所谓摄末归本门者也。”(《辅教编·广原

教序》)在这里，按照契嵩的说法，《原教》先述高级修行阶位，即“菩萨乘”，然后从高级修行阶位叙

述到低级修行阶位，即“人天乘”，这是依据《华严经》“依本起末”的体例。而《广原教》则相反，先述

低级修行阶位，然后进到高级修行阶位，这是仿效《华严经》“摄末归本”的体例。总之，不管是依据

《华严经》“依本起末”的体例，还是仿效《华严经》“摄末归本”的体例，都可以说明契嵩禅师在其著

作中兼释了华严教义。其次，克勤禅师在其著作《碧岩集》中也兼释华严教义。克勤禅师(1063一

1135)，临济宗高僧，字无著，号佛果，俗姓骆，彭州崇仁(今四川彭县)人，1127年，至江西云居山任真

如禅院住持。如在《碧岩集》第八十九则，克勤解释“网珠垂范影重重”一句时，比较系统地讲述了华

严宗的基本教义，包括四法界、六相、一即一切等，符合华严宗的原意，起到了传播华严基本知识的

作用。③

禅僧在弘扬禅法中兼释华严教义，以抬高自宗的地位，达到为我所用的目的，也是情理之中

的。博山元来禅师在这方面就做得很出色。博山元来(1575—1630)，字大舣，舒城(今属安徽省)沙氏

子，明万历三十年(1602)，主持饶州博山能仁禅寺(今属江西广丰县)，期间曾一度应请入闽，执掌福

州鼓山涌泉寺，数年后返回博山再次主持能仁禅寺法席，博山元来两度主持博山能仁禅寺长达29

年，其禅法在江西、福建和江苏一带颇有影响。元来与其师慧经不同，不以劳作为务，而以禅律并行

治理丛林；不专以参究话头教人，而以禅教净并传指导徒众。在对待佛教典籍方面．他表示：“夫为

学者，凡经律论三藏文字，大不补圆，靡不遍涉。清凉大师云：以圣教为明镜，照明白心：以自心为智

灯，烛经幽旨。”④他经常为僧人和士大夫讲解天台、华严和唯识等宗的教理。“在倡导禅教融合中。

始终坚持禅统诸教的原则。有人问：‘禅宗称顿悟者，何教所摄?岂非清凉判顿教摄欤?抑亦未及圆

教欤?’这是有关禅与华严优劣比较的问题。如果依澄观的判教理论，禅宗属顿教范围，比不上华严

宗(圆教)。元来认为，华严教理可以说是‘教家极则’，在教门中最高，但比不上禅宗的悟门。在他看

来，禅宗是‘五教所不能摄，唯禅门能摄五教”’。⑤对于博山元来禅师以释华严教理来提高禅宗地位

的做法，杨维中先生在其论文中指出：“在论及宗与教的优劣高下时，禅僧必定要彻底推翻华严及其

它教门诸派的所有判教主张，认为那些判教理论只属于教门之内的事，与禅宗无关。那些力图把禅

(双羽杨维中：《经典诠释与中国佛学》，第201、236、260页。
②<镡津明教大师行业记》。

④<无异元来禅师广录》卷26。
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宗纳入教门判教范围内的一切观点，都是不被承认的。‘唯禅门能摄五教’．才是禅僧处理宗与教关

系的不可改变的总原则。禅门高于教门，并且容纳了教门的一切。”①在这里，很显然，博山元来禅师

在弘扬禅法中兼释华严理论，其目的就是为禅门教义广弘服务的。

可以说，博山元来禅师兼释包括《华严》在内的诸多经典及诸派教义，最终目的是达到“实用”。

元来在《示道揆禅人》中说：“夫为学者，圆顿之教，了义之诠，广博精研，穷源极数，一一得其实用，

慎勿执名相阶级并遮表文字，障诸佛之光明，翳众生之慧目。”(《无异元来禅师广录》卷26)他精研

各类经典及其注疏之作的目的，只是“得其实用”。联系华严学，这种“实用”是把《华严经》的神通描

述，华严宗的哲学发挥，完全落实到禅修的实践上来。元来指出：“若达平等实相，一微细众生与毗

卢遮那佛等无有异，《华严疏》谓：遮那如来人一微细众生身中入定，全身不散，此众生不觉不知。谓

佛众生同体故，理无分齐故⋯⋯以此观，人有贵贱，位有尊卑，而心无高下也。是故当发大心，以愿

力维持，直成佛道，似不可须臾有间然也。”②博山元来禅师把华严教义这种抽象理论运用于观察人

生，实现在现实生活中平等看待有贵贱之别和尊卑之分的一切人，这是其弘扬禅法得华严“实用”

之重要表现。

近代禅僧依然重视华严教义。而且在弘禅中兼释华严教义。虚云禅师就是一位重要的代表人

物。虚云禅师(1840—1959)，名古岩，湖南湘乡县肖氏子，他一生殚尽竭虑，光大宗门，续佛慧命，中

兴江西云居山真如禅寺等祖庭名刹，为禅宗的发展作出了杰出的贡献。他对华严教义极为重视，在

他写给信众的书信中可以窥见一斑。如他劝“宽慎居士，信得心净土净，具足自力他力，且诵《华严

经》圆满。”④又如他写道：“惟霈祖《华严疏论纂要》之巨帙，竞付缺如；其他霈祖以下之语录遗著，亦

有多种均未搜采，而残篇断简，本山亦已缺佚不全。缅怀先代精神心血，留此遗泽，垂训当来，后世

子孙，不能保守，以至湮没，常用疚心。”④再如他在“讽《华严经》游海放生小引”中说：“目击时艰，不

忍闻见，于时募化十方，鸠约同志，清净三业，披沥一心，讽《华严》于海上，放生命于渊中。冀风调而

雨顺，祈岁稔以年丰，祖祢超度，眷属泰宁。”⑤虚云禅师也在弘禅中兼释华严教义。他在“讽《华严

经》游海放生小引”和“劝造《华严经》引”中分别阐述了华严教义。在“讽《华严经》游海放生小引”

中，他说：“但至言虽多，佛言为量；三藏至切，而《华严》尤精。旷观宇宙，一华严也；川岳，一华严也；

古往今来，在在无非华严也!竖超三际，横贯十虚，大哉华严!岂可心思语测哉?然极大无外，不仅

罗世界之广阔；极小无内，匪特敛一己之身心。天赖以清，地赖以宁，人赖以安，以至四生六道，靡不

赖以克济也。”⑥在“劝造《华严经》引”中，他述说：“历来中土受持最盛者，不过《法华》、《金刚》、《楞

严》、《圆觉》，至于《华严》一乘之圆教，见性之秘典，以卷帙数多，流通未广，余于云山静悟之余，间览

《华严》，其玄妙非口舌所能宣。今欲与上善诸公游华藏之世界，入毗卢之性海，作真实之功德，种无上

之良因，攒修华严大法，各各随喜布施。或一部半部．一函半函，一卷半卷，其功德不可以言喻也。”⑦

综上所述．华严学与江西禅宗的关系主要表现在三个方面：一是创造性地吸收华严理事不二理

论；二是华严教义的禅学化实现；三是在弘扬禅法中又兼释华严教义。这三个方面对应着三个不同

的层次。创造性地吸收华严教义的理事范畴，是禅宗从佛教理论上丰富其内涵的创新：华严教义的

禅学化，是禅宗从禅修实践上完善其内容的补充；在弘扬禅法中又兼释华严教义，是禅宗从宗派互

补上论证禅理的契机。这三个层次从逻辑上讲是一个不断深化的过程。虽然本文只是从华严学与

江西禅宗的关系来论述的．但是在一定意义来说，也可以代表华严学与整个禅宗的关系。

(责任编辑：刘丽)

①杨维中：《经典诠释与中国佛学》，第261页。

②《无异元来禅师广录》卷22。

@@⑤(p净慧主编，《虚云和尚全集》，第2册书信·文记，中州古籍出版社，第107、133、196、195页。
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Huayan Buddhism aIld Zen in Jiang畦

Ouyang zhen

(Institllte of Reli舀ous studies of Ji蛐弘i AcadeIny of S0cial Sciences，Ji盟铲i N锄ch锄g，330039)
【Abs岫In】Based佣hist面cal evidence，tlli8 paper pre∞nts a detailed stIldy on tlle rel“onship between Huay蛐

Buddllism and Zen in Ji粕商．speci置ically，tllatlinkage i8 of three f01d8：fi娼dy，zen made蛐initi撕ve attempt to absorb

tlIe”“Qi Bu Er”id∞of Huay跏Buddhism；Sec∞dly，B∞ic doctrines“Huay蛐骶m i眦蚰堪ted in zen；njIdly，

Huay蛐doctrin鹤we陀甑p“ned dlIring tIle pr咖0tion of tlle zenisn鸭e鸵山陀e髂pectB eon髓pond t0 tlI脱删酗吧m
蚰d deepening levels ttI砒a陀sho帅by Buddllism，medi洲on pr∞tice，明d sectari蛐complen把ntary．
【Key傩】Huay髓Buddllism；zen；Buddhism five鸵v曲；Ji粕商Pr嘶眦e
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