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論羅祖宗教思想過渡性、民間性特徵及其與佛禪的關係 

徐小躍 

南京大學哲學系、宗教學系 

 
羅祖宗教思想是建立在佛教禪學基礎之上的，並在各個方面揭示著這一思想本質。

然而，羅祖的宗教思想又不能完全歸入正統佛教發展統系。事實上，它是介乎正統佛教

和民間宗教兩者之間的一種新型宗教思想體系，由此決定了羅祖宗教思想具有了某種過

渡性的特點。 
所謂過渡性即表現在一種思想體系由一個統系逐漸向另一個統系轉變而形成的特殊

性。它的功用在於架起了兩種思想貫通的橋梁。由此也決定了它既要保留前一時期的思

想，又要在此基礎上開拓另一時期的思想。由於中國佛教禪學的發展是從內外兩方面進

行的，具體的說，一是佛教禪學內部思想的融會，一是佛教禪學向其他思想領域的滲透，

所以，它的發展歷程就呈現非單一化的趨勢。我們所討論的羅祖宗教思想過渡性，當然

的是指佛教禪學向其他思想領域滲透一途所呈現的情形。因此，這種過渡性不但體現在

時間性上，而且還體現在空間性上。而羅祖宗教思想也正是在時空兩方面反映出與佛教

禪學的承前繼後的特殊關係。 
中國佛教禪學思想由於得到像羅祖這樣人物的宣揚而得以在正統佛教發展範圍之外

繼續發生著影響。應該說，在中國民間宗教中，羅祖的思想最具理論色彩，它以其自己

獨創的概念來闡揚禪學之理。換句話說，羅祖所運用的概念已不像禪宗那樣抽象而顯得

不夠平實。 
例如，羅祖在論述佛教禪學無二無分之空理過程中，他採用了“本現成”、“本來

現成”、“自家現成”、“透玲瓏”、“老真空”、“無極圓身”等等概念。通過這樣

的轉換，使得佛理直接明瞭了許多，避免了要通過一些其他概念和說法才能體認的晦澀

性。 
羅祖在說明佛教禪學的即心（性、人）即佛（空），本來面目的無相之旨以及無修無

證的修行論過程中，他則通過淺顯和民衆熟習易懂的名詞和直接的表述形式來轉化佛教

的名相和法理，或者說，他是將主詞儘量採用通俗語，然後借助系表結構來表達他所要

闡述的禪理。比如“當人就是真空法性”、“認得自己是天堂、西方”、“我是真空。

娘是我，我是娘”、“本性就是諸佛法身”、“無礙是西方”、“離了四相原是我，照

徹十方原是我”、“自己是西方”、“自己原是真淨土”、“大道原是本來面，西方就

是本來人。淨土就是本來面，家鄉就是本來人”、“自己就是古人田地”、“自己真戒

是西方”、“人性就是真之寶”、“無修無證主人公”、“無修無證是天堂”、“無修
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無證菩薩路”、“天堂地獄是虛境”、“信者就是西方路”、“笑人修行是呆癡”、“這

便是我行的，巍巍不動，這便是我行的，太山不動，這便是我踏的，實地不動”（《巍巍

不動泰山深根結果寶卷·行的巍巍不動深根品第十六》）、“這點光就便是西方淨土。這點

光就便是極樂安養。這點光就便是華嚴世界。這點光便就是古佛家鄉。這點光便就是極

樂天宮。這點光便就是化樂天堂”、“本來面目真西方，是家鄉……真佛堂……是安

養”、“自己光是家鄉……自己光是真佛，是西方，真佛境”如此等等。 
看羅祖之論，絕沒有像讀佛經禪語那麽費勁難懂，相反，他將佛教禪學那深奧玄虛

之理一轉成爲平易、簡練、易懂的道理。具體來說，羅祖所論，並不像佛經和禪宗盡用

些空空色色，有形無形，如如無二，自性自如、湛然常寂、即心即佛、無心是道等等抽

象的語言，也沒有那種有正說，有反說，有莊說，有諧說，有橫說，有豎說，有顯說，

有密說的“公案”、“機鋒”和答非所問的“禪語”，更沒有對古時禪宗“公案”注釋

式的“評唱”、“擊節”等玄虛的痕迹。 
寄寓羅祖宗教思想的《五部六冊》是一部通俗性“寶卷”。我們曾指出，“寶卷”

系唐、五代俗講“講唱經文”及演佛經故事的變文，中經宋代的“說經”，並受到爾後

各代鼓子詞、諸宮調、散曲、戲文、雜劇等形式的影響而形成的。它是我國古代民間文

學的重要形式之一。其特徵在於韻散結合。 
《五部六冊》除了分品外，其主要構成的部分爲韻文與散文兩類，在比例上大部分

爲韻文，只有少部分爲散文。韻文是《五部六冊》的重心。韻文的形式分爲四言、五言、

六言、七言與十言等五類。以七言與十言爲主，其中十言韻文是《五部六冊》宣講教義

的主體，其固定的句型是三、三、四。如《苦功悟道卷·歎世無常品第一》雲：“歎人身，

不長遠，心中煩惱，父母亡，一去了，撇下單身。……想父母，不見了，煩煩惱惱，想

生死，輪回苦，歎殺人心。忽然間，亡故了，生身父母，又不知，我死後，何處托生。”

又如同卷《撥草尋蹤品第五》雲“檢科儀，整看了，三年光景，參不透，不得惺，�眼淚

紛紛。飯不飯，茶不茶，憂愁不住，怕生死，在呼吸，膽戰心驚。這一遭，出不得，生

死苦海，刹那間，失落了，再不相逢。這一遭，來托化，人身難得，卻便是，須彌山，

滾芥投針。將科儀，且不看，再進一步，行一步，掃一步，無處投奔。”這樣的句式，

有停頓有轉折，非常便利說話者的講述，若加上動作及表情，旋律自在其中，與押韻的

效果相同。形式的通俗化，是爲了更明瞭地表達一定思想內容。羅祖創立羅教經典，是

爲了讓那些識字不多，或根本不識字的下層民衆能夠看懂和聽懂經文。這樣也才能使其

宗教思想流傳廣布和深入人心。包括羅教在內的中國所有民間宗教無一不是憑藉“寶

卷”這一形式做到這一點的。另外，羅祖爲了使自己的教義能被更多的人所接受，他充

分考慮到下層民衆的知識水平的低下，對那些艱澀難懂的佛道之理不易理解的實際狀

況，在通俗化的寶卷形式中再通過一定的方式去儘量削解這種矛盾，這就是他所採取的

排比、重疊和重復幾種特殊形式。 
正是通過上述各種形式的運用，艱澀的佛理和煩瑣的名相推演被羅祖大大地消解
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了。他接引信徒的方式與重頓超得妙，功行綿密的潙仰宗，重峻峭機鋒，解黏去縛的臨

濟宗，重穩順綿密，判斷修證的曹洞宗，重斬斷葛藤，截斷轉機的雲門宗，重對病施藥，

相身裁縫的法眼宗都有所不同，而是直以正面說理，循循善誘、現身說法、曉以利害來

規勸誘掖民衆信佛參道。如他說： 
 
此法不是真實語，當時身化血光願。此法若要誑哄你，當時身化血光願。

問你本性何處出？著你歸家不信心。只爲不信弘願發，發願普度出苦輪。

信者就是西方路，不信地獄不翻身。信心諸佛來保佑，不信惡鬼緊隨跟。（《破

邪顯證鑰匙卷破稱讚妙法品第十七》）不信佛難出世，毀正法永沈淪，不信

就是譭謗……受苦鬼，一念心，脫離苦海，況今生，不信佛，永墮沈淪（《正

信除疑無修證寶卷·往生淨土品第三》）我等欲報佛恩者，當於此世，勇猛

精進，捍勞忍苦，不惜身命，建立三寶， 
弘通大乘，廣化衆生，同入正覺，才能報恩。（同上卷《報恩品第十五》） 
 
在這裏你看不見名相解析的玄思，體味不到機鋒冷語、呵罵打掐、推拿棒喝、與奪

斬截的玄機，但這並不表明羅祖的思想有違禪理，恰恰相反，他是通過另一種更加明瞭

的形式表達了欲表達的禪旨。 
正是在形式上行到了重大突破，方使一直在上層社會人士中流行的佛教禪學有可能

在下層社會流行和傳播。值得注意的是，在羅祖這裏基本上是較嚴格地從理論上去創建

其教義的，他以一位宗教思想家的氣魄在全方位上對佛教禪學及其中國傳統思想實施了

改造。較成功地利用了民間文學的形式──寶卷以及適合下層民衆的說理方式，將佛理

“移植”到一個新的領域──民間宗教之中。而佛教正是借助這一新型的宗教擴大了自

己的存在空間和影響力。所有這些目標的達到，必須解決一個仲介和橋梁問題，如此，

也才能實現兩種領域的自然過渡。當然，佛教向民間宗教的方向發展，只是它以圖存在

和發展的多種形式的一種，而不是唯一的出路。中國佛教的發展歷史也證明瞭這一點。

但是，中國民間宗教則一定要憑藉既已架設好的橋梁繼續朝著民間這一方向發展，因爲

它的生命力只在民間。 
羅祖宗教思想的另一特質在於它的民間性。在正面論述羅祖宗教思想的民間性特質

以前，有必要對所謂“民間宗教”的名稱問題給予交待。由羅祖創立的羅教被納入中國

民間宗教範疇是海內外學界的共識，但對如何稱謂民間宗教則存在不同的看法，尚無一

致的結論。歸納起來主要有以下幾種名稱：一是稱爲民間宗教，一是稱爲民間秘密宗教，

一是稱爲秘密教門，一是稱爲新興民間宗教，一是稱爲白蓮教，一是稱爲下層宗教。而

以上所有名稱，在明清二代上層統治者那裏又被統稱爲“邪教”、“佐道”。我們認爲，

除了封建統治者出於其政治目的而將流行於下層社會的宗教思想厚誣爲“邪教”、“佐

道”是應該徹底否定的以外，上列其他諸名稱皆有成立的理由。因爲它們是從各自不同
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的方面及其所具有的不同性質而概括出的特定含義。 
我們在論述羅祖的宗教思想時，已採用了“民間宗教”一說。然而，我們的立論與

其說是基於它是一種有別於爲上層所接受和信奉的正統、貴族宗教（佛教、道教）而流

行於下層民間社會的宗教組織，毋寧說是基於它是一種更能迎合下層民間社會人士心理

需要的宗教教義和信仰。換言之，我們所謂的民間宗教不僅就其傳播流行的物件和範圍

而言的，而且更重要的是就其教義信仰更具有爲下層民間社會人士所接受和信奉的功用

而言的。與此相關，我們在探討羅祖宗教思想的民間性特點時，同樣是遵循著這一原則。 
實際上，羅祖在處理儒道佛三教關係中而形成的圓融性特點，以及在對佛教禪學所

實施的通俗化、世俗化的過程中而形成的過渡性特點，都已經包含和預示了其思想的旨

歸及其發展的最終趨勢即在它的民間性。羅祖創教的初衷和終的都是根據下層民衆的的

普遍習俗和信仰的文化傳統去構建他的宗教思想體系的。他所運用的概念，所宣揚的內

容，所採取的形式，無一不是爲了實現這一點而服務的。就其宗教思想內容而言，主要

在以下兩個方面體現了民間性特點。 
第一，對家鄉觀念的重視和對家族團圓的追求。羅祖宗教思想體系的最高範疇是真

空，這本也是一切佛教宗派思想體系的最高範疇。僅就此當然無法區別它們的不同。進

而言之，在羅祖用“無相之旨”，“無爲之法”，“本來面目”等等說法去規定和闡明

他的“真空”思想時，同樣不能跳出佛教的範式，因爲在佛教那裏又何嘗不是以此作爲

與“真空”同等程度的範疇來釋論其虛空論的。然而，當羅祖將“家鄉”範疇與“真空”

範疇對舉時，情況即刻發生了變化。他充分利用了中國百姓強烈的家庭、家族、家鄉意

識，來積極轉化佛教的虛空觀念，讓人們借助固有的傳統心理意識去接受和契會佛教之

理。羅祖以家鄉與真空互釋的做法，更加通俗、具體和明瞭地指出了人們悟道明心的目

的和歸縮。佛教那種契空悟道的玄奧之境，統統在羅祖的“家鄉”觀念中歸於平近和親

切。羅祖又將既已被世俗化且深入中國百姓心理的佛教有關觀念，諸如，西方、淨土、

西方淨土、安養、極樂安養、極樂國、極樂天宮、化樂天堂、自在天堂、佛國土、真佛、

真佛境、大道、古佛堂、真佛堂、華嚴世界、諸佛聚會、不壞金身、靈山寶塔、金剛寶

座、自在法王、靈山教主、法中王等等，一併總歸入“家鄉”觀念之中。由此，一個新

的境界──家鄉就這樣在羅祖那裏宣告建立。 
羅祖深契佛教禪學的真空思想伴隨著家鄉觀念的建立已深深烙上了中國化和民間化

的記印，同時也在心理結構上深深與中國百姓相契互合，從而使其宗教思想具有了強烈

的民間性特點。這一特點的形成又是根植於中國傳統社會的土壤之中的。我們說，每一

種宗教都必須在特定的社會土壤上求得生存和發展，外來的宗教、本土的傳統宗教以及

新生的宗教，概莫能外。但又必須指出的是，儘管每個宗教受制於共同的社會基礎而産

生了某些相同的特點，但是，應該承認它們是存在程度高低、深淺的差別。以羅祖的所

創的新興民間宗教而言，在其民間性特點中體現出來的家鄉的觀念和情愫，就遠比佛教、

道教要強烈得多。這也就表明這一特點的形成是真正在深層結構上反映了中國傳統社會
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的現實基礎。 
那麽，中國傳統社會的現實基礎是怎樣的呢？大家知道，中國在進入階級社會時，

保留了氏族制的殘餘。統治者利用國家政權的強制力量，利用宗法血緣的生理和心理基

礎，將氏族制發展爲宗法奴隸制，而後又演化爲宗法封建制。就中國古代社會政治結構

而言，是一種以宗法制爲基礎，以宗族倫理爲本位，以君權至上爲核心的宗法專制結構。

中國封建社會的基本經濟結構，從秦漢以後，其主要形式是個體小農業和家庭手工業的

結合。按照周繼旨先生的說法，在秦漢後的中國封建社會中，一個個的小農戶既是實現

物質生活資料再生産的基本單位，又擔負著人本身的再生産和執行著傳遞知識文化、創

造積累經驗的精神生産的任務，即把社會有機體的三種再生産都統一於一個以血緣倫理

爲基礎和紐帶的社會組織形式──家庭之內，彼此緊密結合，相互制約。1由此可見，在

宗法血緣基礎上而組成的家庭就成爲中國傳統社會的細胞，因而受到社會每個成員的高

度重視。穩定家庭，留戀家鄉，安土重遷，家族團圓，遂成爲下層民衆的傳統觀念和追

求目標。所有這些並作羅祖發出的呼喚： 
 
有智慧，參大道，歸家去了；到家鄉，永不散，永無輪回。到家鄉，無量

壽，長生不死。永團圓，無生死，快樂無邊。（《歎世無爲卷·慈悲水懺品第

三》） 
參大道，明真性，西方去了。到西方，佛國土，好處安身。（《破邪顯證鑰

匙卷破四生受苦品第二》） 
有智慧，參大道，歸家去了。到家鄉，永不散，永得團圓。在家鄉，永團

圓，無量壽限。到家鄉，同聚會，快樂無邊。本來面，到臨危，十方普覆。

有緣人，到家鄉，永得團圓。勝境界，遍十方，難描難畫。無邊景，受快

樂，永得團圓。（《正信除疑無修證自在寶卷·佈施品第十三》） 
 
也就是說，在作爲“勝境界”、“無邊景”的“家鄉”那裏“永得團圓”是下層民

衆的最後精神歸縮。 
由此可見，羅祖一方面把中國傳統的宗法思想和家鄉觀念深深地嵌入到了其宗教教

義和信仰之中，從而使得前者具有了宗教意味；另一方面將其宗教教義和信仰建立在中

國傳統的宗法思想和家鄉觀念之上，從而使得前者具有了民間意味。二者的有機組合，

形成了羅祖宗教思想的獨特性。 
  們已經指出，地獄說和四生六道輪回說，原是印度佛教的思想，由於它比較適

合中國人，尤其是中國下層社會百姓的傳統習俗和道德善惡觀念，所以，很快被中國傳

統文化所攝取，並以其獨特的方式影響著中國人的生活。沒有多少文化的平民百姓，不

1 參見周繼旨《論中國古代社會與傳統哲學》，人民出版社，1994 年版，第 21 頁 
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會對那玄思抽象的佛理産生多大的興趣，只有那些契合民間文化的佛教思想才能引起他

們的重視。中國社會下層平民百姓正是從中國化了的“地獄說”、“輪回報應說”去理

解和接受佛教的。而羅祖恰恰是充分利用下層社會廣大平民群衆篤信與中國傳統迷信思

想已相結合的佛教思想的習俗和宗教情感來自顯其教，自重其教，此舉爲拓展中國民間

宗教的地盤確實起到了積極作用。 
儘管“地獄輪回報應說”是佛教的一個基本教義，且在中國民間産生了廣泛的影

響，但是應該承認，在六朝以後，它畢竟沒有成爲中國正統佛教各宗各派宣揚的重點，

這在佛教禪學思想中表現的尤爲明顯。我們從羅祖最崇奉的幾部佛教經典以及慧能禪

宗、後期禪宗的言論中可以體察到這一點。 
羅祖曾全面肯定四部佛經，認爲“大乘卷是寶卷才是正道，圓覺經是正道都要明心。

金剛經是正道能掃萬法，說心經是一本都得明心。”除大乘金剛寶卷究竟指的什麽書，

今已無法考查外，可以對其他三部經典的主要內容及本旨進行了簡單的概括： 
《圓覺經》的內容，是佛爲文殊、普賢等十二位菩薩宣說如來圓覺的妙理和觀行方

法。由於此經所說“圓覺流出一切清淨真如、菩提、涅槃、及波羅蜜”、“如法界性究

竟圓滿遍十方故”，此合乎華嚴宗圓攝一切諸法，下顯本來成佛的圓教旨趣。因此，唐

宗密禪師認爲此經“切同華嚴圓教”，後世學人都列之於華嚴部類。又此經顯示的修行

方便，多處與禪法相合，如經中所說：“遠離一切幻化虛妄，……心如幻者亦複遠離，

遠離爲幻亦複遠離；離遠離幻亦複遠離，……知幻即離不作方便，離幻即覺亦無漸次”，

“無取無證，于實相中實無菩薩及與衆生”，乃至遠離作、止、任、滅四種禪病，這些

教旨都適用於禪門修學，因而此經在叢林中也較盛行。 
《金剛經》旨在宣揚大乘般若“性空幻有”的佛理。全經以佛和須菩提問答的形式

展開卷末四句偈文：“一切有爲法，如夢幻泡影，如露亦如電，應作如是觀。”乃是此

經的思想精髓，即主張“凡所有相，皆是虛妄。”在萬法皆空的思想基礎上，此經又提

出“心無所住”的解脫修行方法。《金剛經》是佛經在中國流傳最廣、影響極大的一部，

它是中國佛教禪宗藉以弘法的主要經典，同時亦爲中國佛教其他宗派如天臺宗、三論宗

等宗所崇奉。 
《心經》文字簡約，全文僅 260 字，但蘊含《般若經》之精義，向被認爲是《般若

經》類的提要。旨在宣揚諸法皆空，斷諸法執之理。 
遍閱三部佛經，論及輪回、劫變觀念僅有幾則。具體言之，《心經》和《金剛經》全

文不曾有此觀念，只是《圓覺經》幾處提到了此觀念： 
 
一切衆生於無生中，妄見生滅，是故說名輪轉生死。善男子，如來因地修

圓覺者，知是空華，即無輪轉。（卷一） 
念念相續，循環往復，種種取捨，皆是輪回。……以輪回心生輪回見，入

於如來大寂滅海，終不能至。是故我說一切菩薩及末世衆生，先斷無始輪
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回根本。（卷四） 
欲遊如來大寂滅海，雲何當斷輪回根本？……一切衆生，從無始際，由有

種種恩愛貪欲，故有輪回。若諸世界一切種姓，卵生、胎生、濕生、化生，

皆因淫欲而正性命，當知輪回愛爲根本……造種種業，是故複生地獄餓

鬼……是故衆生欲脫生死，免諸輪回，先斷貪欲及除愛渴……若諸末世一

切衆生，能舍諸欲及除憎愛，永斷輪回。（卷五） 
 
由此可見，《圓覺經》中的永斷輪回思想重點是在強調斷滅一切取捨，除舍一切貪愛

淫欲，認爲這樣才能脫生死，免輪回，不生不滅始是解脫。這是與此經遠離作、止、任、

滅的本旨相一致的，而與三世輪回報應的思想，其側重點是有區別的。 
作爲中國化了的禪宗思想體系，更少涉及輪回報應觀念。慧能曾提到了輪回一詞，

他說：“悟人頓修，自識本心，自見本性，悟即元無差別，不悟即長劫輪回。”（敦煌

本《壇經》第十六節）在後期禪宗那裏這一觀念更少被提及。 
上述情況表明，正統佛教禪學並未將輪回報應說作爲其思想的重點，更未想通過對

它的宣傳來擴大自身的影響。中國佛教禪學有其自身發展的途徑及其宗門之要。然而，

這一已深契中國傳統文化，並幾乎支配中國下層民衆意識的因果輪回報應思想必然要引

起那些恰是以下層社會民衆爲宣教物件的宗教的重視。羅祖所創羅教正是適時抓住了這

一點，將這一觀念作爲自己宗教思想體系的一個組成部分。佛教的輪回報應思想正是借

助了民間宗教一途而得到進一步的發展，而民間宗教又通過佛教輪回報應思想的宣傳增

強了其教義的民間性特色。 
應該指出的是，在中國民間宗教的歷史發展過程中，能較好處理流行於中國上層社

會的正統佛教思想和傳播於中國下層社會的佛教思想與中國民間宗教思想的融合及轉化

的關係問題，並通過這一融合及轉化建立起既不違佛教本旨，又具自身特色的民間宗教

思想體系，當推由羅祖開創的羅教。 
我們說，羅祖宗教思想所體現出的圓融性、過渡性、民間性這三大特質，充分顯示

出其在中國民間宗教思想發展史上的獨特地位。無論就其深契佛禪之緣起性空的無相之

法，即心即佛的本來面目，明心見性的無修無證，任性逍遙的縱橫自在諸論，還是就其

富有特色的真空家鄉，無極聖祖，宇宙觀和本體論，永斷輪回諸見，都不是以後中國民

間宗教任何一教一派所能與之比肩的。換句話說，羅祖宗教思想體系所體現出來的那種

完整性、一致性以及理論性，遠遠高出於羅祖以後的所有中國民間宗教各宗各派。當你

讀完並準確領會羅祖下面一段帶有總結其思想性質的論述後，是否能夠同意我們的評價

呢？ 
 
無來無去亦無形，出入錯認定盤心。好個自在真空法，返本還源舊家風。這個羅漢

最高強，手把寶塔鎮西方。大地魔軍無一個，獨佔須彌做法王。未曾初分是一體，

‧   ‧ 7 



 
 
 
 
 

兩岸佛學教育研究縣況與發展研討會 

未曾初分一體空。今日還源元是一，西天東土獨爲尊。自在縱橫無凡聖，人法雙忘

得縱橫。萬法總無無一物，十方照徹獨爲尊。但是心外求法，臨危不得安身立命。

無有是處。色即是空，空即是色。無始無明幻色迷，夢魂生死幾千面。一條直路得

自在，但念自己歸去來。自爲色相迷了你，撲了頑空墮輪回。我今認得真實相，永

無生死放光明。食齋不免輪回苦，受戒不免苦輪回。念佛不免輪回苦，燒香不免輪

回苦，拜佛不免輪回苦，坐禪難免苦輪回，禪定不免輪回苦，解脫難免苦輪回，念

經不免輪回苦，念咒難免苦輪回，出陽不免輪回苦，成仙難免苦輪回，成佛不免輪

回苦，修成神通苦輪回，出家不免輪回苦，在家不免苦輪回，修行不免輪回苦，細

行難免苦輪回，佈施不免輪回苦，求福難免苦輪回，修寺不免輪回苦，建塔難免苦

輪回，一切都是心外法，生死輪回苦無窮。透徹金剛不壞身，生死輪回總除根。尋

著無名一個身，永無輪重播光明。我今亦得安身命，臨危之時顯金身。（《破邪顯證

鑰匙卷·破出陽有爲法定時刻回品第十四》） 
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