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提要 

此碑於民國 34 年，在西安市西郊出土，後藏於快西省碑林博物館內。

碑由徐岱撰文,孫藏器書寫,建造於唐憲宗元和元年 ( 公元 806 )，不見

於金石紀錄。碑中的 主人慧堅禪師 ( 719 ~ 792 )，亦不見於佛典或禪

籍，此碑發現之前，全無可考；出土之後，亦未受到治佛教學者所注意。

碑云慧堅禪師俗姓朱，陳州人，曾得神會大師 ( 684 ~ 758 ) 開示，後在

1 分川受戒，又住洛陽，曾歷安祿山之亂。此後移住西安，歷受唐朝代

宗、德宗兩朝恩寵,敕住招聖寺，參與宗教會議，討論佛法正邪，定南北

禪宗，尊神會為禪宗七祖。本文首先討論石碑的出土及收藏紀錄，撰人

及書家的歷史地位與佛學知識。其吹根據碑中所記，研究慧堅生平，及

其有關人物如李巨等。論文第三部份，討論慧堅所傳的「荷澤」禪法，

其中有禪宗七祖之亭、見性之義、頓悟漸修、生死自然、神通感應等。

第四部份，將碑文原文全文，依原來行數字數鈔出，為研究荷澤禪學提

供新的資料。此碑未出土前，神會一系禪法的資料，早者為神會錄，吹

者為宗密所著諸書，此碑所記恰是由神會晚年到宗密著書之前的一段時

間，因此對研究荷澤禪法的宗旨，及歷史發展，都非常珍貴。 

http://www.chibs.edu.tw/
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一、資料的發現及問題 

1993 年秋我到中國大陸去開會， 參加了北京大學主辦的紀念故中國佛

教史學者湯用彤教授百誕國際學術座談會。會後訪問了魯、豫、陜三省

數地，參觀名勝古蹟、及博物館多處。在西安時一位晚輩拿來了他家藏

的字畫碑帖數件，要我鑒定一番；我雖然不是內行，然對文物很有興趣。

在翻閱那些碑帖時，見有《唐故招聖寺大德慧堅禪師碑》拓本一份，已

經被裝裱成冊頁型的字帖。《碑》文所記的主角慧堅禪師，據說是唐代

荷澤大師神會 ( 684～758）的弟子，對荷澤禪法要旨有所記述，禪史大

事也有記載。這些狀況似尚未為中國禪宗史的專家所注意，可以看作是

「新資料」。《碑》的拓本，文後刻有跋曰︰ 

民國三十四年四月率民工二三千人擴修西安機場掘得 

此碑完整無缺特誌   臨潼縣長 史直題 

民國 34 年即西元 1945 年；距今幾近半個世紀。如嚴格計算，已經不

能算是「新出土的文物」了；但以禪宗歷史而言，此《碑》尚未為學者

所注意，算得上是「新資料」了。 

看到《碑》文的拓本字帖以後，即開始查尋原碑，心想碑林博物館是當

地石刻的集中地，或者可以查出一些資訊，於是到碑林去查詢，果然在

第三展覽室中找到了原碑。再查碑林的出版資料，才知此碑在〈西安碑

林藏石細目︰碑石〉，已有登錄︰ 

編號︰951 

名稱︰慧堅禪師碑 

時代︰唐元和二年 ( 雲華按碑中原文為「元年」) 

出土年月地點︰一九四五年西安西郊出土，一九四九年入藏碑林 

撰書者︰孫藏器書 



書體︰行書 

備註︰豎形方座 252X91 厘米[1] 

〈細目〉的編輯人，對「撰書者」一欄所記，尚不完備，應當補入碑文

的撰人徐岱的名字， 

 
p. 99 
 
與書家孫藏器同列，才算正確完整。 

此碑的宗教史學價值雖未受世人注意，但其書法藝術成就，卻為中國書

法界所重視。例如在《西安碑林書法藝術》一書中，特以兩頁的篇幅，

介紹此碑，並將全碑縮小影印刊出，再附部分放大，以見書法之美。其

中對此碑的形式及雕刻，介紹如下︰ 

此碑豎形，螭首方座、高二五四厘米，寬九一厘米，二十七行，行五十

七字。立於唐憲宗元和元年（公元 806 年），一九四五年于西安西郊

出土，一九四九年前移至西安碑林收藏。碑系孫藏器所書。孫是學王羲

之的書法，筆法健勁流暢。碑文敘述當時佛教禪宗代表人物慧堅禪師受

唐睿宗器重的情況。碑側圖案花紋全部用線勾成，以雙波紋為幹線，用

盛開的花朵正面和側面作主要內容，中間還穿插有鳥獸人物。左邊碑側

刻有一支生氣盎然振翅欲飛的鴛鴦，右側刻一挺立的朱雀和一個身繞寬

長飄帶，半跪蓮花上的赤身小兒。兩側的下部相對刻著長翼短尾，頭有

獨角，遍身花斑的瑞獸。全部構圖極其緊密均衡、顯得格外生動飽滿，

富麗堂皇。[2] 

對藝術而言，石碑的形狀、書法、雕刻都是重要的方面；就歷史而言，

碑文中所記的事實及撰寫人的史識史學，應當更為重要。這塊石碑的撰

文人是徐岱，生卒年代不詳，新、舊唐書有傳︰「字處仁、蘇州嘉興人

也」。正史說他的為人與學識為「六籍諸子，悉所探究，問無不通。 」

[3]又說他「辯論明銳，座人常屈。 」[4]《舊唐書》還說︰「而謹慎過

甚，未嘗洩禁中語，亦不談人之短...... 時人以此稱之。 」[5]從這些話

來看，徐氏博學、善辯、謹慎、厚道等特點，當無可疑。 

徐氏出身農家，於大曆中以博學受劉宴 ( 715～780 ) 之薦去長安為官，

初授校書郎，歷任偃師尉，太常博士、膳部員外郎，水部郎中，皇太子

侍讀，給事中，兼史館修撰等要職。大概他是農家出身，不像其他貴人

富室那麼「大方」，以「吝嗇頗甚」，「獲譏於時」。[6] 

http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf1
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf2
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf3
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf4
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf5
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在唐代的官僚群中，徐岱是一位學者，也通達佛教義理。《新唐書》言︰

「帝以誕日歲歲詔佛、  
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道者，大論麟德殿；并召岱及趙需、許孟容、韋渠牟講說。始三家若矛

楯然，卒而同歸於善。帝大悅、賚予有差。」[7]佛教歷史著作也證實徐

岱參與麟德殿三教講論一事，可以和《新唐書》的記事，互相補充︰《佛

祖統記》貞元十二年條云︰ 「4月誕節御麟德殿，敕給事中徐岱等與沙

門覃延，道士葛參成，講論三教。 」[8]由這些訊息來推測，徐氏在那

次三教會談中扮演了重要角色，三教始若矛楯，卒歸於善的話，應當是

徐氏發言的結論。此足以證明徐氏博學善辯之說，確是為人所知之事。 

除了參與三教辯論外，徐岱與佛教有關的事件，還有兩次︰其一是撰寫

《唐故招聖寺大德慧堅禪師碑》。碑中所記的徐氏官銜，是「太中大夫

給事中皇太子及諸王侍讀兼史館修撰柱國」。《舊唐書》說︰徐氏於「貞

元初，遷水部郎中，充皇太子及舒王已下侍讀。尋改司封郎中，擢拜給

事中，加兼史館脩撰，並依舊侍讀。」[9]《新唐書》對此，記事更為簡

略不清。現在從《慧堅禪師碑》可以看出，公元 806 年徐氏撰寫碑文時

所居官位，可補唐史官書。另一佛教史料記載徐岱者，就是《貞元釋教

錄卷十七》所記，貞元四年翻譯《大乘理趣六波羅密經》的進程中， 「八

月二九日翰林學士左散騎常侍歸崇敬...... 水部郎中徐岱...... 同

來瞻禮。」[10]從這些記載觀察，徐岱對佛教的知識，不僅限於閱讀，

而是親自參與。也不僅是被動的奉敕辦事，而是主動的參與。因為像為

高僧撰寫碑銘及譯場觀禮這一類事項，對佛教不感興趣的人士，大概不

必也不會去參加的。 

書寫《慧堅禪師碑》的書法家孫藏器，史書無傳。西安碑林所藏的石刻

中，孫氏的作品有三件︰一為此碑，寫於元和元年 ( 公元 806 ) 年，

一為《駱夫人墓志並蓋》，是唐元和三（公元 808）年，「孫藏器述並

書」， 也是「行書」； 一為《秦朝儉墓志並蓋》， 楷書寫於元和十

二（817）年。[11] 
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從上面的資料及討論，我們可以確知《慧堅禪師碑》的作者徐岱，書法

家孫藏器，都是與慧堅禪師同時代的人物。他們應當比慧堅年紀稍小一

http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf7
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http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf9
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf10
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些，但以徐岱而論，他熟知佛教，並觀禮於譯場，碑中所記慧堅晚年在

長安的活動，可信的程度是很高的。 

二、慧堅禪師事蹟 

慧堅禪師在現有的史傳資料中，全無記載。《中國禪宗人名索引》及《五

燈會元》卷十四，記有「大陽慧堅」之名，是宋代曹洞宗僧人靈泉歸仁

的法嗣，與《碑》文中所記的慧堅無關。[12]志磐撰《佛祖統記卷二十

六》內，宗炳一條也記有一位慧堅，是東晉時的人物，與《碑》文所記

的禪師無關，不必管他。[13]在史書無考的情況下，唐代慧堅禪師的生

平，只有《碑》文是惟一的材料了。此碑文字刻於公元 806 年，上距

慧堅卒年 792 僅 14 年，日期可謂早矣；另一方面，此《碑》現在才

被用作學術資料加以研究，又可謂「新」矣。 

《碑》文雖然只有 29 行，每行約為 57 字，總計一千餘字，在石刻的

文字中，算是比較長的。文字記事自然是以慧堅禪師為主，但是因為他

生活於中唐時代，一生經歷牽涉到公元第 8 世紀時的歷史事件；又如

他是屬於禪門南宗荷澤一系，所以也與當時的禪宗歷史及教義有關。這

些問題留待下節討論，現在先談慧堅的事蹟。在討論慧堅的事蹟時，《碑》

文稱︰ 

禪師俗姓朱氏，陳州淮陽人也。漢左丞相之裔孫，唐金吾將軍之第三子

也。[14] 

中古時代的中華社會，很講求門第，《碑》中稱禪師俗家姓朱，當無問

題，但在漢代作過「左丞相」的陳州淮陽朱氏，卻不易查證。一般參考

資料表示「左右丞相」之職，是在前漢孝惠后執政時所設，時間並不太

長。而且也無朱姓的左丞相其人。[15] 

慧堅的父親，《碑》稱為「金吾將軍」。據《舊唐書．職官志》稱︰左

右金吾魏，隋時稱為候衛。唐龍朔二（公元 662）年，改為左右金吾魏。

這一官衙的職權，是「掌宮中及京城晝夜巡警之法，  
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以執禦非違。」[16]左右衛設大將軍各一員， 將軍各二員...... 《碑》言

朱父為「將軍」，依《舊唐書．職官志》，其官階當敘「從三品」[17]
大概由於其職務不高，也未參與政府的決策，又不能在彊場建立功績，

所以其名不見於史冊。 

http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf12
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf13
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf14
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf15
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf16
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf17


少青年時代的慧堅，就對宗教修習，哲學思想很感興趣；對「世俗之學」

則無意學習。《碑》稱︰ 

爰自成童，逮於弱冠，不師俗學，常慕真宗。去坳塘而游滄溟，拔窴塵

而棲沆瀣。[18] 

按照中國傳統的計算方法，「成童」至「弱冠」當指 15～20 歲之間。

「真宗」此處意為佛門高僧。「坳塘」是小水池，「滄溟」是大海洋，

「窴塵」指閉塞的塵世，「沆瀣」見於《楚辭．遠遊》，王逸釋為「北

方夜半之氣」，意為夜間所生的清露。從這一段文字中，可以看出這位

未來禪師，是在青年時代，已對宗教生活非常嚮往。 

就是在這種情形下，他遇到了當時甚受注目的和尚，荷澤大師神會。當

他們會面的時候，慧堅尚未出家，年紀當已逾二十歲，依此而推應該是

公元 740 年前後。 至於慧堅拜會神會的地點，史書未紀，碑亦不載，

但是我們知道神會於開元八年（720），住南陽龍興寺，開元二二年（734）

揭起滑台論戰，排斥北宗，因而名聲大起，成為南宗禪法的代言人。[19]
天寶四年（745）受兵部侍郎宋鼎之請，入住東都洛陽，「於是曹溪了

義，大播於洛陽；荷澤頓門，派流於天下。」[20]借用胡適的話說，  
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神會已經「勝利」了。到了天寶十二年（753），又遭到北宗人士的反

擊，於兩年之內，貶徙四地。由此推斷，慧堅會見神會的日期，一定是

在神會聲勢最盛的時期，即 740 年前後。 《碑》中對神會的記載，也

表現出那種盛況︰ 

厥後奉漕溪之統紀，為道俗之歸依，則荷澤大師諱神會，謂之七祖。[21] 

年青的慧堅當時雖然尚未出家，但卻說出了許多內行話，結果是「密印

玄契，天機洞開。於是大師悅之，付以心要」。[22]至於他與神會所談

的內容，本文將在後面討論慧堅思想時再談。現在要注意的是慧堅雖然

自稱是荷澤大師的承繼人︰「升神會之堂室，持玄關之管鍵，度禪定之

域，入智慧之門」，[23]但是否真的依神會而出家一點，卻含糊不清。

按照《碑》文的語氣推測，他應當是在受神會開示之後而出家，但卻未

與荷澤長住。《碑》云︰ 

大師悅之，付以心要...... 乃解塵服於洛陽， 受淨戒於汾川。[24] 
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《碑》文對他在洛陽解服、汾川受戒的原因只作了兩句話以解釋說︰「禪

師以為成菩提者，萬法必周；隨迴向者，六度皆等。」[25]在汾川出家

以後，禪師並未久住於斯地，又到別處去修道。碑稱︰ 

聞抱腹山靈仙之所棲息，聖賢之所遊化，負笈振錫而往依焉。[26] 

抱腹山之名，為專門工具書所不載，想來並非一個知名之所。望文生義，

「靈仙棲息」頗有道教意味；「聖賢遊化」當指佛門高僧。這麼看來，

那個地方應是汾川一帶某處適宜作山居靜修的所在。慧堅到那裡去的主

要課題，就是修習禪定。至於他在斯地修禪的成就，下面談到他的禪法

時，再作進一步的討論。 

在汾川住了一段時間之後，慧堅又回到洛陽，並且在洛陽受到一位皇室

人物的尊敬，  
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使他立足於唐朝東都，也打開了後來他與唐王朝友誼的門路。《碑》稱︰ 

乃去山居，遊洛下。時嗣虢王巨，以宗室之重，保釐成周，慕禪師之道，

展門人之敬，乃奏請住聖善寺。[27] 

文中所言的嗣虢王巨，就是李巨。李巨的曾祖父即是唐高祖的第十四

子，名為李鳳。鳳孫名邕，嗣虢王，李巨是邕的第二個兒子。《舊唐書》

言，巨的為人是「剛銳果決，頗涉獵書史。開元中為嗣虢王。」[28]從
《舊唐書》看不出李巨在繼承王爵之後，住於何處；只說他在天寶五載，

出為西河太守，旋又因案降為義陽郡司馬。六載又因案坐解官被安置於

南賓郡，後又起用為夷陵太守。[29]這足以表示從天寶五年起，到安祿

山叛兵犯唐的這一段時間，李巨連年受到牽連，沉浮於數處地方，無法

在唐王朝的中心城市─長安與洛陽安身。這於《碑》中所言的李巨「以

宗室之重，保釐成周」的語氣不合。由此推斷，慧堅到洛陽之日期，當

在天寶五年之前。兩《唐書》對李巨的早期生涯，除「開元中為嗣虢王」

數字而外，一無所記；現在《碑》文中說，李巨「以宗室之重，保釐成

周」，也可以補正史李巨傳之疏失。「成周」即指洛陽，天寶五載即西

元 746 年。 

公元 755 年冬，安祿山造反，叛軍南下西進，次年洛陽失陷。慧堅留

在洛陽，目擊安祿山為洛陽帶來的大災難。《碑》對此事，記載如下︰ 
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屬幽陵肇亂，伊川為戎□淩︰我王城蕩爇，我佛剎高閣隨於煙燄，修廊

倏為煨燼。[30] 

就是在兵荒馬亂的歲月中，慧堅在洛陽繼續住了一陣，觀察局勢的變

化，終於察覺洛陽無法在短期之內，再回到唐軍王師之手，於是決定西

向關中逃難，進入大唐帝國的上都長安，從而將他帶入更高層的帝國社

會。 

他到達長安的日期，《碑》傳無載，但時間應在唐軍收復首都以後。到

達以後住在化度寺，又移住慧日寺。《碑》云︰ 
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禪師以菩薩有違難之戒，聖人存遊方之旨，乃隨緣應感，西至京師，止

化度慧日二寺。[31] 

文中的前兩句話，是《碑》文撰寫人為慧堅離開洛陽所辯解的理由，「隨

緣感應」一語，頗有意義。按照當時的歷史大事次序而論，至德二年( 757 )
郭子儀（697～781）等所率領的王師，先後收復兩京。這位郭大元帥在

軍事行動中，曾得到神會的協助；[32] 慧堅本人正好是以神會得意弟子

而自居。這種人事關係，可能就是因「緣」之一。另一個支持慧堅的重

要人物─嗣虢王李巨，當時他也在西京長安，傳稱「至德二年，為太子

少傅。十月收西京，為留守、兼御史太夫。」 [33]李巨留在長安共 7 個

月，直到次年 4 月，「加太子少師、兼河南尹，充東京留守...... 」[34]
才又回到洛陽。這又是《碑》中所言的「緣」之另一內容。 

自然慧堅在長安的立足，不是全靠權貴們的支持，更重要的還是他自己

的功力。經過安祿山軍蹂躪以後的長安，需求宗教的力量，醫療戰爭的

瘡傷，慧堅適於此時到長安弘法，可謂正得其時，又得到地利，他的才

華得到發揚的機會，關中人士反應熱烈，崇敬有加。《碑》中對此種情

況，紀事如下︰ 

秦人奉之如望歲者之仰膏雨，未渡者之得舟檝。弘闡奧義，滌除昏疑，

若太陽之照幽陰，大雨之潤藥木。[35] 

慧堅的這種受人尊敬，聲名四揚，終於引起當時皇帝的注意。 

《碑》稱︰ 
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大曆中睿文孝武皇帝，以大道馭萬國，至化統群元，聞禪師僧臘之高，

法門之秀，特降詔命，移居招聖，俾領學者且為宗師。[36] 
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按「睿文孝武皇帝」，是唐代宗李豫的諡號。大曆是他的年號，相當於

公元 766～779 年。他詔命慧堅住招聖寺的時間，當是禪師到達長安 9
～10 年以後的事了。 詔令禪師的理由有二︰一、是禪師的年資（即「僧

臘之高」)，二、因他是「法門之秀」。按照慧堅逝世的年代推算，他

當出生於公元 719 年，出家當在 30～31 歲之間， 到 766～779 年之

間，僧臘並不算很高。由此推論，他受唐代宗的禮遇，主要的是由於他

的「法門」。在皇帝的詔命下，於招聖寺內還為禪師。 

造觀音堂，並繢七祖遺像，施錢於內府，徵伇於尚方。[37] 

從這些話觀察，這些特別營造，均由政府出資，派工建造，在當時的確

是一種特殊的榮譽。 

在長安得到皇帝的支持以後，《碑》中對慧堅禪師的重要活動，記有三

件大事︰第一、參與「新經」的翻譯。第二、於皇帝誕日，奉詔入內為

皇帝說法。第三、奉詔參與辯論佛法正邪，鑑定南、北禪宗。參與譯場

的事，《碑》文作這樣的紀述︰ 

貞元初詔譯新經，俾充鑒義大德。[38] 

按貞元是唐德宗的第三個年號， 相當於公元 785～804 年，因此「貞

元初」應在公元 785～790 前後。在這一段時間中， 所譯出的「新經」

應是 788 年開譯的《大乘理趣六波羅蜜經》。此經由梵僧般刺若領銜

主譯，成書後由唐德宗撰寫「御製經序」。序中由 「光宅寺沙門利言」

到 「西明寺良秀等法門領袖，人中龍象」，[39]其中並無慧堅之名。大

約編纂於同時代的《貞元釋教錄》，言及在《大乘理趣六波羅蜜經》的

譯場中，並無《碑》中所言「鑒義大德」此一職務；只有「證義」一職，

其參與其事者，有應真（慈恩寺），超悟（醴泉寺），道岸（光宅寺）、

空（西明寺)。[40]另一方面，《碑》文的作者徐岱，又是同時代的人

物，而且對佛教大事很熟，言事當有所據。此事目前難下結論，只好有

待來日再考。 
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對慧堅和《碑》文的作者而言，皇帝誕日奉詔入內說法，是中古佛教僧

人的最高榮譽，這也是佛教在華發展的一個重要方面。《碑》文對此事，

記載如下︰ 
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皇上方以玄聖沖妙之旨，素王中和之教，稽合內典，輔成化源。後當誕

聖之日，命入禁中。人天相見，龍象畢會。大君設重雲之講，儲后降洊

雷之貴，乃問禪師「見性」之義......。[41] 

《碑》文中的這一段記事，不但與禪師有關，並且涉及到唐代政治哲學，

應作進一步的詮釋。「玄聖沖妙之旨」，指的是李耳的道家思想，因為

唐朝皇室姓李，故尊老子為玄祖「太上元元皇帝」。[42] 「素王中和之

道」，自然是孔子所立的儒家思想。「稽合內典」是佛教經籍所含的理。

換句話說，中期以後的唐代政治思想，是以道、儒、釋三教融合，以作

「輔成化源」。這一點也是皇帝於誕日，召僧入內的官方理由。這也是

中國中古時代的政治文化特點之一。 

《碑》言「人天相見，龍象畢會」，自是作者對皇帝及禪師的恭維辭語。

「重雲」指的是重殿高閣，也就是皇宮；「洊雷」喻太子的威嚴，「儲

后」指太子妃，即未來的皇后 。[43]此處為唐順宗的妻子王氏。由此可

見，在皇宮聽法問道的皇室人員，有唐德宗及其兒媳順宗儲后王氏。《碑》

文認為慧堅在禁中的說法講道，使皇室的聽眾群疑盡散︰ 

於是聽者朗然，若長雲秋霽，宿霧朝徹。[44] 

至於禪師在長安的第三件大事，《碑》中作如是說︰ 

又奉詔與諸長老辯佛法邪正、定南北兩宗。[45] 

禪宗自從神會向北宗發起攻擊以來，南能北秀兩家相爭甚烈，引起社會

人士很大的注意。後來唐朝當局出面，邀請有關的長老，討論此事。宗

密在《禪門師資承襲圖》中，曾記此事稱︰ 「德宗皇帝貞元十二年，敕

皇太子集諸禪師，楷定禪門宗旨，搜求傳法傍正」。[46]《佛祖統記》

卷四十二，也記載此事。[47]現在此碑所記，唐德宗下詔討論「傳法傍

正」  

 
p. 108 

http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf41
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf42
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf43
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf44
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf45
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf46
http://www.chibs.edu.tw/ch_html/chbj/07/chbj0705.htm#nf47


 
恐非貞元十二年（796）那一次，因為卒於 792 年的慧堅， 生時早就參

與過這種會議。其詳細情形，本文將在下一節中，再作進一步的討論。 

《碑》對慧堅的逝世，記事頗詳，要點如下︰ 

貞元八年壬申歲正月二十六日，忽謂門人曰︰死生者晝夜之道也，若氣

之聚、雲之散、寒暑之運行，日月之虧盈。返於無形，會於無形，乃合

真識，同於法身。言訖跌坐，薪盡火滅。......[48] 

禪師辭世的日期，相當於公元 792 年 2 月 22 日。《碑》文又言︰ 

自示滅春秋七十四，僧夏四十三。遂建塔於長安龍首西原，禮也。[49] 

《碑》中所記年齡， 應是傳統的「虛歲」記齡，依此推算，慧堅的生

卒年代，當為公元 719 ～792。 從「僧夏四十三」一語， 可以算出他

的出家日期，當為 739 年，即他三十一歲的那一年。骨灰塔的所在地

是「長安龍首西原」，恰好正在現在西安西郊飛機場一帶。 

三、荷澤禪的宗旨與歷史問題 

中華禪宗在南北分派以後，荷澤宗應當是公元第八世紀中葉以後的主

流。 神會和尚的思想也經過近人多次研究 ，[50]雖然其思想重點與禪

法習悟，各家見解尚不一致，但荷澤禪的要點，卻已浮現。《碑》文對

慧堅的禪法及思想，有數段陳述；對他的禪定「神通」功力也有頌揚；

對那一時期的荷澤禪風及歷史，也有紀錄。所有這些，都可以幫助我們

對「中期中華禪宗」禪法的理解。 

慧堅的思想首見於《碑》文的，是他初會神會的那一次表現。當時慧堅

的看法是這樣的︰ 

以無住為入室，以無利為出家。求法於無所求，得師於無所得。[51] 
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文中的主要概念「無住」、「無利」、「無所求」、「無所得」，是來

自《般若經》一系統的佛經，而神會的重視《般若經》也是學者們所公

認的事實。雖然胡適曾批評說︰「神會很大膽的把《金剛經》來代替《楞
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伽經》了」[52]一語，未免把神會的思想源流簡單化了；但他指出神會

引用《般若》語句，如「應無所住而生其心」[53]等，確是事實。難怪

神會在聽到慧堅的自陳以後，就有這樣的反應︰「 密印玄契，天機洞

開。於是大師悅之，付以心要。 」[54]根據胡適的考證，三十多年來陸

續查出的神會遺著，共有四種，其中兩種篇幅較短，即《壇語》與《頓

悟無心般若頌》，後者又名《顯宗記》，[55]也許正是《碑》中所言的

「心要」；但無直接證據，目前不能視為定論。 

與慧堅思想有關的另一段《碑》文，雖然簡短，但卻是禪宗思想史上的

主題，時間是在禪師會見唐德宗時，問話的人正是當時的皇帝︰ 

乃問禪師見性之義。答曰︰性者體也，見其用乎？體寂則不生，性空則

無見。[56] 

「見性」一詞，是南宗禪師常用的一個重要用語，如敦煌本《六祖壇經》

中，就有 「即得見性，直了成佛」的話[57]。值得注意的是，「見性」

一語，在《神會錄》中顯得特別突出。例如當崇遠法師問「空」的是否

存在這一問題時，神會回答說︰ 

只為未見性，是以說空。若見本性，空亦不有。如此見者，是名歸依。

[58] 
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又如神會與常州司戶元思直的對話中，也談到這一問題︰ 

問︰云何為空，云何為不空？ 

答︰真如之體不可得，名為空。能見不可得之體，湛然常寂，有恆沙之

用，故言不空。[59] 

從神會的談話中我們可以看出慧堅所言「性者體也」一語，正是神會所

言的「真如之體」。「體寂則不生」正是「體不可得」的詮釋。「性空

則無見」，正是「不可得之體，湛然常寂」的寫照。 

禪宗爭論最大的兩個題目，一為禪法的「頓、漸之爭」；一為禪師承傳

的旁正問題。現在先討論「頓、漸」之間的爭論。《碑》文中記有慧堅

對此一爭論的看法，原文如下︰ 
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又奉詔與諸長老，辯佛法邪正、定南北兩宗。禪師以為︰開示之時，頓

受非漸。修行之地，漸淨非頓。知法空則法無邪正，悟宗通則宗無南北。

孰為分別而假名哉。其智慧高朗，謂若此也。[60] 

神會主張頓悟一事，是學者們所熟知的。古典著作從神會遺作到宗密的

記述；現代由胡適的研究到近人近年的著作，討論神會思想者，沒有不

討論「頓悟」這一重要論題的。神會語錄中討論「頓悟」的地方很多，

其中有兩點特別突出︰其一是他把「頓悟」說成是「南宗」的特有教旨︰ 

我六代大師，一一皆言︰單刀直入，直了見性；不言階漸。[61] 

其二是他對「頓悟」的詮釋。 當時有位志德法師提出了頓漸悟修的問

題︰ 

禪師今教眾生，唯令頓悟，何故不從小乘而引漸修？未有登九層之臺，

不由階漸而登者也！ 
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答︰只恐畏所登者，不是九層之台，恐畏漫登著塠土胡塚。若實是九層

之臺，此即頓悟義也。今於頓中而立其漸者，即如登九層之臺也要藉階

漸。終不向頓中而立漸義。事須理智兼釋，謂之頓悟。並不由階漸，自

然是頓悟義。自心從本已來空寂者，是頓悟。即心無所得者是頓

悟......[62] 

從這些話來觀察，神會對「頓悟」一點，相當堅持，而且自有其佛教義

理的根據；但是他的反對「漸修」，只是要「終不向頓中而立漸義」。

這是一種保持己見的說法，不像「頓悟」之說那麼理論圓熟。 

中國禪學到神會去世以後，有很大的發展。神會的「頓悟」學說，已經

被禪宗人士所接受奉行，但是他的修習理論，被其法裔宗密（780～841）

詮釋為「 頓悟漸修 」。[63]宗密的這種詮釋引起學術界不同的反應，

其中反對最烈的是胡適。他認為荷澤的教義「在當日只是一種革命的武

器」，其中包括「用頓悟打倒漸修」。[64]後來時轉事遷，當年的口號

已被禪宗人士普遍接受，已不新鮮亦失光彩，所以宗密才說「頓悟是不

夠的，頓悟之後仍須漸修，這便是革命之後的調和論了。」[65]胡氏更

指出宗密的調和論是對神會主張的「曲解」。[66] 
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現在《碑》文明白指出，早在慧堅的晚年，荷澤禪法的代表人之一，已

有「開示之時，頓受非漸。修行之地，漸淨非頓」的說法了。 慧堅於

公元 792 年去世；《碑》文撰於 806 年，比宗密的著作日期，早二、

三十年。由此可見，荷澤禪法為「頓悟漸修」之說，在八世紀後期，即

神會入滅後三十年左右，早已流傳。 

神會被尊為禪宗七祖之說，也在現代學術討論中成為爭論問題之一。宗

密最早記述此事，他在《禪門師資承襲圖》中稱︰ 

德宗皇帝貞元十二年，敕皇太子集諸禪師，楷定禪門宗旨，搜求傳法傍

正。遂有敕下，立荷澤大師為第七祖。[67] 
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此事雖見於《佛祖統記》，然未紀立神會為七祖一點。因此原故，胡適

認為七祖之說是「孤證稍可疑」。近年大陸考古，在洛陽發現《荷澤大

師神會塔銘》，證明確有神會為禪宗七祖的說法。[68]現在此《碑》的

出現，為此一禪宗爭論，又帶出更多的證據。 

《碑》中有首先確定南宗所傳的祖師譜系，原文如次︰ 

洎菩提達摩，捨天竺之王位，紹釋門之法胤，遠詣中夏，大闡上乘。云

自釋迦、迦葉，師師相授，至于其身。乃以心印，密傳惠可，四葉相授

至弘忍大師，奉菩提之記，當次補之位。乃至荷忍大師之付囑，承本師

之緒業，則能大師、居漕溪。其授人也，頓示佛心，直入法界，教離次

第，行無處所。[69] 

這一傳法譜系，正是南宗在公元第八世紀時的說法。其中所記的惠能教

義，與荷澤宗旨之關係，留待以後另文討論；現在先看記述神會的部分︰ 

厥後，奉漕溪之統紀，為道俗之歸依，則荷澤大師諱神會，謂之七

祖。...... 

詔命移居招聖....命造觀音堂，並繢七祖遺像。...... 

粵自達摩，默傳秘藏。繼統相授，至於禪師。丕承七葉，大拯群

疑......[70] 
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遠從古代印度起，禪定的功能之一，就是可以得到神通。早期中國人對

佛教的禪法，也是如此理解。例如慧皎在《高僧傳》中就曾指出︰ 「四

等六通，由禪而起」。[71]後來由於禪宗的發展，理性成份的比重日益

增加，中古禪者的神通功力，很少為現在學者所注意，甚至避而不談。

造成此種態度的原因，頗為複雜，其中的原因之一，可能由於神通是入

定的效果，而非禪法。更可能是後來的禪宗人士，根本不主張「坐禪」。

《神會錄》中就不止一處說過「念不起為坐」，「見本性為 
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