
中国佛教的 “戒德’’思 

黄夏年 

想研究 

佛教的戒学必然会提出戒德的要求，出家人的行为要规范，不能离开道德伦理思想的指导。 

作为戒学的指导思想，对中国佛教戒律伦理提出了更高的要求，也将中国佛教戒学理论向前推进 

了一大步。中国佛教的戒德思想既是在印度佛教戒德基础上的进一步发展，也是接受中国传统文 

化中的 “德”思想之后相结合产物。戒德思想在中国佛教里是随着佛教的发展而变化，凡是在 

中国佛教发展的良性时期，戒德思想的讨论就进入了高峰，反之就会受到人们的忽视。 
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佛教有三学，日戒曰定日慧。戒是佛教僧人遵行的规定，也是佛教僧团的行为规范。由于戒 

是续佛慧命的根本，故古今以往的出家人对戒学的研究非常深入，提出了 “戒德”思想，并将 

其作为出家人的道德伦理标准加以推崇。中国僧人结合传统儒家 “德”的思想，将印度传来的 

“戒德”的思想给予更好的诠释，并把它贯彻在佛教的戒律之中。 

一

、 印度佛教的 “戒德"成就 

“戒德”是佛教律学里面的一个重要概念，早在原始佛教时期就已经被使用了。《长阿含经》 

载： “若沙门、婆罗门，精勤修善，戒德具足，久存世者，多所饶益，天人获安。”① 这里的 

“戒德”，是指因修善行而在思想上聚足了动力。戒德是修来的，有 “功德”之 “德”的意思。 

因为有了戒的动力，功德之德，才有可能增长，故在 “戒德”之后，可以获得很多的福址，诸 

事顺利。所以经中又有 “彼刹利王七世以来父母真正不为他人所见轻毁，是为成就初法。彼王 

颜貌端正，刹利种族，是为二法。彼王戒德增盛，智慧具足，是为三法。”② 戒德的增长，能使 

智慧也跟着增长，因此戒德在印度文化里面，是一种因修行而得到的智慧。 

在早期佛教里，“戒德”代表着修行的成就。 “时有出家庶几玄微者，徒怀远趣 ，迷于发 

足，③ 是以如来，悼群瞽之无目，靓八难以增哀 ，开戒德之妙门，示涅粲之正路。”④ 佛陀设教， 

就是让人由迷转悟，脱离生死苦海，戒则是这一 “超世之道”的必然之路，故戒是 “斯乃三乘 

① 后秦弘始年佛陀耶舍共竺佛念译 《佛说长阿含经》卷第七。 

② 后秦弘始年佛陀耶舍共竺佛念译 《佛说长阿含经》卷第十五。 

③ 大宋余杭沙门释元照撰 《四分律行事钞资持记下一》云：“《论语》云，士不耻恶衣恶食。若耻，不足与议 

也。刘子云，食足充虚接气，衣足障形御寒等，子俗写倒。发足，谓人道之始。” 

④ 道宣 《四分律序》。 
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之津要，万善之窟宅者也。”① 佛陀时代出家人不多，为了众生的解脱说戒，显示戒德之门，示 

涅粲正路。戒德之所以称为妙门，就是因为它有 “防邪检失”妙用，也是入门之妙处，显示修 

行成就。如 “有时得道沙门及神妙天，戒德隆盛，欲自试力，手按少地，则普地动，是为二 

也。”② 这里的 “戒德”代表着一种修行的成就或高度。所以 《四分律》中又有：“时耶输伽， 

有少小同友四人，在波罗秦住。一名无垢，二名善臂，三名满愿，四名伽梵婆提。闻耶输伽在大 

沙门所修梵行，各念言，此戒德必不虚，修沙门梵行亦不虚。”③ “戒德必不虚”代表了耶输伽 

修行的程度。按照律仪，比丘受戒要有三位出家的比丘证明，但如果达不成这样的条件，则戒德 

也可以作为重要的特例，即 “若比丘无处受法，乃至得从沙弥尼受，但求持戒德重人作证明伴， 

亦得从白夜受法，但不得称阁梨。”④ 律本规定：“依止时当问余比丘，此比丘何似有戒德不? 

能教诫不?眷属复何似，无有诤讼不?能相教诫不?如是问已，从求依止，与依止者，亦如 

是。”⑤ 可知如果没有戒德，就连依止师也找不到，佛教对戒德的要求是很高的。佛教在社会兴 

盛，主要得益于整个社会各界人士的认可，但是没有戒德仅有寺院是不圆满的。道宣就认为，东 

晋社会 “若能依准教行不越常刑，贤圣所同，定当弘护。至如澄寺九百⑥神道映于赵都远林，⑦ 

不刊戒德，流于晋世，可龟镜矣。”⑧ 后赵佛图澄位登国师，佛教在他的影响下，在赵都建造了 

近九百所寺院远近闻名。佛图澄依靠术数、符契、神咒，役使鬼物来产生影响，戒德并没有被广 

为推行，整个东晋时代都没有强调戒德，这也是引以为戒的教训。 

印度传来的佛教戒本提到 “戒德”不多，像 《四分律》这样流行的戒本，只有上述表达一 

例而已。《摩诃僧祗律》也只有一处，如 “若比丘尼有戒德，妇女dxJL欲乞破衣段以禳灾者，不 

得自手与，应遣净人女与。若比丘白手与俗人外道沙门衣者越昆尼罪。若有戒德比丘，人索破袈 

裟段，欲以禳灾者，应使净人与，不得与大段当与小者，是故世尊说。”⑨ 比丘尼与比丘因为拥 

有很高成就的 “戒德”，不能破戒 ，所以要请人代劳予施，戒德仍然是代表着成就或清净。五部 

戒中的 《根本说一切有部 刍尼昆奈耶》译者义净是晚唐时人，其日：“缘在室罗伐城，有一 

刍尼，名日黑色，曾作外道。每恒共诸 刍尼网诤纷扰，常言舍佛法僧，非但此沙门释女持戒德 

① 后秦弘始年佛陀耶舍共竺佛念译 《佛说长阿含经》卷第七。 

② 不载译人附东晋录 《般泥洹经》卷上。 

③ 姚秦厨宾三藏佛陀耶舍共竺佛念等译 《四分律》卷第三十二 (二分之十一)。 

④ 京兆崇义寺沙门释道宣撰述 《四分律删繁补阙行事钞》卷中 (著述者多立名标异)。 

⑤ 宋元嘉年僧伽跋摩译 《萨婆多部昆尼摩得勒伽》卷第六。 

⑥ 梁会稽嘉祥寺沙门释慧皎撰 《高僧传》卷第九云：“(佛图)澄自说，生处去邺九万余里，弃家人道一百九 

年。酒不蹿齿，过中不食，非戒不履，无欲无求。受业追游，常有数百，前后门徒，几且一万。所历州郡 

兴立佛寺八百九十三所，弘法之盛莫与先矣。” 

⑦ 姚秦厨宾三藏佛陀耶舍共竺佛念等译 《四分律》卷第五十 (第四分之一)云：“有三亲友象、猕猴、鹏鸟， 

依一尼拘律树住。彼作是念，我等共住，不应不兴恭敬更相轻慢，宁可推年大小次第尊卑更相恭敬。若年 

长者，当尊重恭敬供养。作如是法已，依林间共住。猕猴、鹦鸟共问象言，汝忆事近远?象言：我忆小时 

此尼拘律树，我行时触我脐。象与鹏问猕猴言：汝忆事近远?猕猴答言：我忆小时此尼拘律树举手及头。 

象语猕猴：汝生年多我。象与猕猴共问稿言：汝忆事近远。答言：我忆雪山王右面有大尼拘律树，我于彼 

食果，来此便出，即生此树。彼作是念，鹅生年多我。时象即以猕猴置头上，猕猴以鹅置肩上，共游行人 

间。从村至村，从城至城，而说法言 ，其有敬长老者，是人能住于法。现世有名誉 ，将来生善道。尔时鹏 

说如是法，人皆随顺，法训流布。汝等于我法律中出家，应更相恭敬如是，佛法可得流布。”永嘉常宁寺沙 

门释彦起述 《释门归敬仪护法记 (并序)》云：“远林者，律中鸟云：我忆雪山右面有大尼拘律树，我于彼 

食果，来此便出，是也。三实时下，行敬事也。” 

⑧ 大唐西明寺沙门释道宣撰 《续高僧传》卷第二十二。 

⑨ 东晋天竺三藏佛陀跋陀罗共法显译 《摩诃僧祗律》卷第三十八。 
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行，情怀质直，纯善梵行，余处亦有如斯善人，我当就彼而修梵行。诸尼以缘白诸 刍。蕊刍白 

佛，佛告诸尼，应可屏谏。”① 这里的黑色比丘尼 “持戒德行” 已经完全是中国化的语言了， 

“德”字表示持戒情况，并不是说明他的水平有多高。 

二、魏晋南北朝时期的 “戒德"品质 

东晋佛教界人士曾经译过 《戒德经》一卷。最早记载这一经名的隋费长房的经录云：“戒德 

经一卷 (或云戒德香经)。”该经由 “孝武帝世，西域沙门竺昙无兰，晋言法正，于杨都谢镇西 

寺兰取世，要略大部出。”② 唐智升日：“戒德香经一卷 (或云戒德经，出增一阿含第十三卷异 

译。)”③ 另一唐代经目家圆照又日：“诫德香经一卷 (或云戒德经)东晋西域沙门竺县无兰译。 

右出增壹阿含经第十三卷地主品异译。”④ 现存的 《增壹阿含经卷》第十三之 《地主品》系由东 

晋厨宾三藏瞿昙僧伽提婆译出，其内容由十个小经组成，讲述了十个小故事，突出供养的意义与 

灭贪嗔痴等佛教的思想。因经中有 “世尊告日：‘戒香、闻香、施香。是谓阿难，有此香种，然 

复此逆风香，亦顺风香，亦逆顺风香。诸世间所有之香，此三种香最胜、最上，无与等者，无能 

及者。犹如由牛有酪，由酪有酥，由酥有醍醐，然此醍醐最胜、最上，无与等者，亦不能及。此 

亦如是，诸所有世间诸香，此三种香最胜、最上，无能及者。”’故名 《戒香经》。又佛陀指出， 

像外道提婆达兜名闻四远，戒德具足，名称悉备，乃能使阿阁世王Et来供养，实为荒唐。故他强 

调：“告诸比丘：‘汝等比丘，莫施此心，贪提婆达兜利养。所以然者，提婆达兜愚人造此三事， 

身、口、意行，终无惊惧，亦不恐怖。⋯⋯设有比丘著于利养，而不获三法。云何为三?所谓贤 

圣戒、贤圣三昧、贤圣智慧而不成就。若有比丘不著利养，便获三法。云何为三?所谓贤圣戒、 

贤圣三昧、贤圣智慧。若欲成此三法，当发善心，不著利养。如是，诸比丘!当作是学。”’⑤ 

由此可知，这本 《戒德经》实为说供养的事情，与道德所说的 “戒德”没有关系。此外，在唐 

代还有以 “戒德”为名的寺院，如 “贞观中，沼州宋尚礼者，薄学有神明，好为谲诡诗赋，罢 

县还贫无食，好乞贷。至邺戒德寺贷粟，数与不还。”⑥ 

中国僧人对 “戒德”使用最多的是在僧传里面，这是用来表现高僧品质。在梁僧佑的 《出 

三藏记集》有 “僧伽跋摩，齐言僧铠，天竺人也。少而弃俗，清峻有戒德，明解律藏，尤精 

《杂心》。”⑦ 梁慧皎 《高僧传》里有 “时蜀江阳寺释普明、长乐寺释道闰，并戒德高。”⑧ “跋澄 

戒德整峻，虚靖离俗。” 僧佑的师父定林寺达法师， “达亦戒德精严，为法门梁栋。”⑩ 总之， 

在道宣之前，“戒德”的使用在僧人笔下并不频繁，说明这时僧人们是谨慎的，而且这里的 “戒 

德”仍然还是沿用了过去说法，像僧伽跋摩 “清峻有戒德”，释普明、释道蔺 “并戒德高”等， 

都是说明他们持戒精严具有高超的水平。不唯比丘有戒德，就是比丘尼也同样有戒德，道宣说 

“洎如来晦迹，慧Et潜晖，女人戒德，渐将讹替。”⑥ 同样，比丘尼在寻找依止师时，也要考察 

① 三藏法师义净奉制译 《根本说一切有部 刍尼昆奈耶》卷第六。 

② 开皇十七年翻经学士臣费长房上 《历代三宝纪卷第七 (译经东晋)》。 

③ 庚午岁西崇福寺沙门智升撰 《开元释教录》卷第三。 

④ 西京西明寺沙门圆照撰，贞元新定释教目录卷第二十三 (别录之四)。 

⑤ 东晋厨宾三藏瞿昙僧伽提婆译 《增壹阿含经》卷第十三。 

⑥ 大唐西明寺沙门释道宣撰 《续高僧传卷》第二十五。 

⑦ 梁建初寺沙门释僧佑撰 《出三藏记集传》中卷第十四。 

⑧⑨ 梁会稽嘉祥寺沙门释慧皎撰 《高僧传》卷第一。 

⑩ 梁会稽嘉祥寺沙门释慧皎撰 《高僧传》卷第十一。 

⑩ 终南山沙门释道宣述 《四分律比丘尼钞》卷上 (并序)。 
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戒德的情况，“《伽论》云凡欲依止人者，当好量宜，能长善法者，及问余人，云此比丘尼戒德 

何似，能教诫否?眷属复何似，无有诤讼否?若都无者，然后依止此律。”① 

三、隋唐佛教的 “戒德’’思想 

道宣是中国佛教南山律宗立者，也是中国佛教传记文学的集大成人物。他撰写僧传时更多使 

用了 “戒德”，如慧超 “戒德内修，威仪外洁，凡在缁侣，咸禀成训。”② “安成康王萧雅秀钦敬 

(惠超)戒德。”③ 昙延 “经行宴坐夷险莫二，戒德律仪始终如一。”④ 昙荣 “以隋末凌乱，人百 

从军，预践兵饥，希全戒德。”⑤ 慧满 “斯戒德之威，颇难登继。”⑥ 此外，俗人也有用 “戒德” 

的，如隋薛道衡 《吊延法师亡书》云：“法师弱龄舍俗，高蹈尘表；志度恢弘，理识精悟；⋯⋯ 

经行宴坐夷险莫二，戒德律仪始终如一，圣皇启运，像法重兴，卓谓缁林，爵为称首。”⑦ 继唐 

之后的 《宋高僧传》也将 “戒德”视为表现僧人的品格，如释玄约，“以戒德之选而预临坛，讲 

律并 《俱舍》共四十余遍。”⑧ 释傅章，“卜京之南原用茶昆之法，薪尽火灭得舌且不灰，众叹 

戒德，门人檀信共立塔焉。”(2) 

南朝释慧皎曾经说过：“夫慧资于定，定资于戒，故戒定慧品义次第，故当知人道即以戒律 

为本。居俗则以礼义为先，《礼记》云，道德仁义，非礼不成。教训正俗，非礼不备。经云，戒 

为平地，众善由生。三世佛道，藉戒方住。故律解五法，制使先知，斩草三相，不可不识。然后 

定慧法门，以次修学。”⑩ 慧皎把戒律放在了类似中国文化中礼仪优先的地位，将其看作佛教人 

道之本，提高了戒学思想在佛学中的根本地位。其后道宣则大大地发挥了这一思想，将其与中国 

传统文化再度结合起来使用。道宣自述：“余以贞观二十一有年仲冬，于终南山丰德寺删定戒 

本。故其序日，自戒本之行东夏也，曹魏中世法护创传羯磨乃明戒本盔阙，姚秦关辅方译广文， 

觉明法师首开律部，因出戒本附译传写。高齐御历，盛昌佛日，三方释侣二百余万，法上大统总 

而维之。沙门慧光当时僧望，联班上统摄御是图。以夫，振纽提纲，修整烦惑，非戒不立，非戒 

不弘。更以义求，纂缉遗逸，重出一本，广流于世，则其本首题归敬者是也。隋运并部沙门法愿 

鄙光所出宗理爽文；后学凭附，卒难通允，乃准的律部，连写戒心，通被汾晋，最所倾重，则其 

本首题戒德者是也。参互三本雠校同异，通会皆附正经，摘理义无不可，是以先达晚秀奉而莫 

遗，意在忘筌，岂惟文绮。世有惰学浮侈之徒，博观未周，随言计执同我，则审难为易，异听则 

达是言非，比周成俗，卒未惩晓。眷以余景，试为通之。如光所诠，我今说戒，愿之所出。戒德 

戒宗，诚明定慧，销烦静务，超世超生。”⑩ 道宣在这里回顾了戒学在中国发展的路程。戒本的 

整理有二个阶段，第一个阶段是从法护到慧光，特别是慧光整理的戒本，首题 “归敬者”，表达 

了对佛陀制律的尊敬。第二个阶段是法愿，他在戒本首题 “戒德者”，从 “归敬者”到 “戒德 

者”的表达，这是一个戒学研究的里程碑，标志着戒学研究的深入与理论化出现，以及中国化 

① 终南山沙门释道宣述 《四分律比丘尼钞》卷中之上。 

② 大唐西明寺沙门释道宣撰 《续高僧传卷》第六。此慧超，姓廉氏，赵郡阳平人。 

③ 同上。此惠超，’姓王，太原人。 

④ 大唐西明寺沙门释道宣撰 《续高僧传卷》第八。 

⑤ 大唐西明寺沙门释道宣撰 《续高僧传卷》第二十。 

⑥ 大唐西明寺沙门释道宣撰 《续高僧传卷》第二十二。 

⑦ 大唐西明寺沙门释道宣撰 《广弘明集》卷第二十四。 

⑧⑨ 宋左街天寿寺通慧大师赐紫沙门赞宁等奉勒撰 《宋高僧传》卷第七。 

⑩ 梁会稽嘉祥寺沙门释慧皎撰 《高僧传》卷第十一。 

⑩ 终南山沙门释道宣撰 《新删定四分僧戒本序》。 
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的特点 日益明显。道宣在前辈戒学的基础上，将戒德的思想做了进一步的强调，虽然他比较谦虚 

地说 自己是 “令余所述，还宗旧辙。芟略繁芜，修补乖竞。辞理无昧，投说有踪。”① 但是他在 

文中指出 “戒德戒宗，诚明定慧，销烦静务，超世超生”，② 也就表明了他是接受了 “戒德”这 

一 表述，所以他在注疏 《四分律》时，序里的开宗就将 “戒德”提到了一个指南与导航的高度。 

道宣使用 “戒德”以后，中国式思维成分明显地增加了。中国传统文化一直重视对 “德”的使 

用与宣传，所谓的 “德”，就是中国传统哲学里的 “道”之载体与之表现，是谓 “厚德载物”亦即 

“通于天地者，德也；行于万物者，道也。”③ “形非道不生，生非德不明。存形穷生，立德明道，非 

至德者邪?” 周朝确立了礼制，“德”作为国家的核心价值表现出来，“皇天无亲，惟德是辅”，不仅 

皇权来自于天，而且还受到了 “德”的辅助，是诚信、仁义等一切美好品行的道德范畴。孔子将 

“德”作为中国伦理道德的核心，“道之以德，齐之以礼，有耻且格”是王道的原则，恪守道德规范者 

的 “操守”、“品行”，如 “功德、品德、德才兼备、德行”具有了实际的意义，特别是儒家将 “德” 

指向内心的情感或者信念，用于人伦，提升了人的本性、品德， “德”也就包括了忠、孝、仁、义、 

温良、恭敬、谦让等道德的内容。而后来的魏晋南北朝时期道教也对德多有提倡，像葛洪就将 “德” 

解释为 “积善立功，慈心于物，恕己及人，乐人之吉，愍人之苦，蜩人之急，救人之灾”，⑤ 认为治 

国之君以及忠臣辅佐应修道德，积善积德是宗教的—个重要的标志，而这个 “德”就包括了人的道德 

7K-~-在内，并且是首先判断这个人的品行的标志，“德行，内外之称，在心为德，施之为行。”⑥ 

佛家的戒有四种，一威仪戒，二护根戒，三定共戒，四道共戒。僧人持戒，以德行优劣而有不 

同，“持威仪弱，护根持胜，以制心故，乃至道共为胜。”⑦ 这种德行在中国佛教里则被强调出来， 

如 “二受，即受十戒并具戒。德退德行，容有退者故。”⑧ “有德及无德，俱共舍寿命。有德慧命 

存，并复有名称。无德丧慧命，亦复失名誉。我等诸沙门，以持戒为力。于戒为良田，能生诸功 

德。生天之梯瞪，名称之种子。得圣之桥津，诸利之首目。”⑨ 道宣认为高僧要有 “戒德内修，威 

仪外洁”，“戒德律仪始终如一”，就是强调僧人必须要将戒与德高度统一起来，而且 “戒德”是僧 

人内在的修养，透过它才能显示出僧人的威仪，展示了佛教的形像，这已经超越了印度文化所说的 

“戒德隆盛”的形式化表达。戒德之 “德”是法师之师德，道宣说：“第十简师德者，此律阿阁黎 

有五种，一出家阿阁槊，谓依教受十戒者是。二受戒阿阁槊谓为受具足秉羯磨者是。三教授阿阁黎 

谓教授威仪者是。四受经阿阁槊谓所从受经者是。五依止阿阁黎谓受依止者是。义云前四通名阿阁 

黎，今此所明准论依止阁桨以替和尚处，故必须谙究经律，圆解明白，方始得为。《僧祗》云不得 

辄请依止，须成就五法，一受念，二恭敬，三惭，四愧，五乐住。”⑩ “阿阁桨”是梵文的音译， 

汉译是亲教师或导师、依止师。道宣提出的五种阿阁檠要 “必须谙究经律，圆解明白”，才能称职， 

而且还要具备受念、恭敬、惭、愧、乐住五法，这 “五法”是阿阁檠必备的道德，也是师德。 

道宣提出律学中要有 “戒德”的思想。他说：“夫戒德难思，冠超众象，为五乘之轨导，定 

三宝之舟航。”⑩ 他将 “戒德”提到了 “冠超众象”的高度，“象”是万物的事象，“戒德”是 

① 终南山沙门释道宣撰 《新删定四分僧戒本序》。 

② 京兆崇义寺沙门释道宣撰述 《四分律删繁补阙行事钞序》(作者非无标名显别)。 

③④ 《庄子 ·天地篇》。 

⑤ 《抱朴子内篇》。 

⑥ 《周礼 ·地官》注。 

⑦ 京兆崇义寺沙门释道宣撰述 《四分律删繁补阙行事钞》卷中 (著述者多立名标异)。 

⑧ 天台沙门释允堪述 《四分律随机羯磨疏正源记》卷第五。 

⑨ 西明寺沙门释道世撰 《法苑珠林卷》第八十二。 

⑩ 终南山沙门释道宣述 《四分律比丘尼钞》卷中之上。 

⑩ 京兆崇义寺沙门释道宣撰述 《四分律删繁补阙行事钞序》(作者非无标名显别)。 
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万物之象的最高，可见 “戒德”的地位多么重要。唐江东杭州华严寺沙门大觉①律师对道宣的 

话做了具体地解释，他说： 

夫戒德者，夫是发语之端也。戒德者，诸经论叹戒文多。戒为万善之因基，当三乘之标 

首，趣菩提之正道，越生死之良规，是佛法寿命。则行人之方轨，故日戒德也。言难思者， 

有其二义。一体难思，二相难思。言体难思者，无作戒体，非色非心。万善初基，三乘正 

因，故日体难思。言相难思者，从体起行，行则假相而诠。相周法界，亘尘沙境，一一境上 

发诸律仪，弥亘既宽，故日相难思。冠超众像者，此正叹戒尊高，借喻首饰。冠是人首，严 

也；衣服等诸相，人身上铹具，如冠居衣服等众像最上。今此戒居定慧等万善上首，故喻以 

冠。众像者是定慧等万善也。戒能生定慧，定慧所依故。德超二学，故日冠超众像。为五乘 

轨导者，为训作也。三乘并人天为五乘。轨者则也，正训辙也。导者引也，今此明戒正是五 

乘之本，能持则出离三途，得人天乘三乘之果，故日尔。突三宝舟航者，突由实也，止也， 

是也，亦取其是义。明戒能运载行人，度生死大海，至三乘圣位。喻之如船，舟是船之总 

名，航是舟之别称，此正明众生沉沦于欲海，取济无由。佛示以三宝，令其归仰，乘戒舟而 

迫济，截爱海之溶流，故日也依教建修定慧之功莫等者。谓若能依此律教，建立修行，定慧 

方从此生也。戒则居先，功高定慧，故日莫等，所以 《遗教经》云：依 因此戒得生诸禅定 

及灭苦智慧也。推功归本，故言莫等也。住持佛法群籍息唱者。住持佛法，非戒不能，故文 

云，毗尼藏者，佛法寿命。毗尼藏住，佛法方住也，群籍者余二藏也。② 

道宣在西北长安终南山著述立说，大觉律师在南方杭州对他的戒德学说做注疏。大觉对道宣的律 

学持折中的态度。史载 “抗 (应为 ‘杭’，引者案)州花严寺大觉律师、杭州灵隐寺弁常律师、 

常州兴宁寺义宣律师，文云折中者是。”③ 大觉律师不仅对道宣的话做了字义上解释，而且还有 
一 定程度的深人与发挥，例如他认为，经论中谈戒文多，对 “戒德”的论述太少，固然戒很重 

要，是 “万善之因基”，“三乘之标首”，“趣菩提之正道”，“越生死之良规”，被看作是 “佛法 

寿命”，但是这只是戒的根本所在，具体的做法则来自于 “戒德”的指导，所以戒德是 “则行人 

之方轨”。对 “思”之一字，大觉做了戒体与戒相的解读，认为 “戒体”是无作戒之体 ，是 

“非色非心”的超越之体，万善之本源。因 “从体起行”，则有相而起，但为假相。相就是无差 

别之法界，囊括了宇宙，故难思量。他还特意强调，“德超二学，故日冠超众像”，把 “德”单 

独提出来讲说，并作为最高层次的表述，这是引入了中国哲学传统的 “德”思想，故有重要的 

意义。大觉律师对 “戒德”做了发挥，引向了哲学思考的领域，这是对道宣的律学理论的一个 

深入，提升了戒学的思维高度。大觉说：“四未信者令信，谓戒德内充，外生物善。发人信敬， 

堪为师范。冯之以度世，是以未出家者，信乐出家，从其出家。”④ 佛教强调信仰，认为 “信为 

道德功德母”，在佛教的基础理论里面就有 “八正道”之 “正信”一说，所谓的 “正信”就是 

指的坚持正确的信仰，大觉提出信仰要以 “戒德”作为内在的充实，然后再外在的起善，最后 

让人发敬，这个思考的逻辑较好地揭示了 “德”在戒学里面的重要地位，也是中国传统文化与 

佛教戒学的最好结合。大觉又说 ：“第一从初戒德难思下至群籍息唱来，明其三学相形，优劣不 

等义。第二从大师在世下至同异区别来，明其师资传法，兴替所由义。第三从自非统教意之废兴 

① 后学释戒月在改录 《行事钞诸家记标目》中云 “四分律钞批 (一作 《华严记)》十四卷，右一部唐杭州华 

严寺大觉律师述。”可知大觉是唐代的人，但其生平资料已经不知 

② 江东杭州华严寺沙门大觉撰 《四分律钞批》卷第二本。 

③ 吴郡双林寺沙门释志鸿撰述 《搜玄录解四分律删繁补阙行事钞录》卷第一 (并序从初尽第六门)。 

④ 江东杭州华严寺沙门大觉撰 《四分律钞讲前加行方便》卷第一。 
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下，明其除疑决滞。”① 这仍是在诠解道宣的说法，指出在道宣的四分律注疏的序中，一是分出 

戒定慧三学的优劣，二是明确了南山律宗的传承与兴替，三是道宣作疏抄所在，总之，道宣作疏 

抄就是要说明佛陀制戒的 “是”与佛教发展到像季时戒律所起到的 “非”的作用，故大觉认为： 

“捡察身口等者，即防身口七非，此名戒也。言威仪之行者，上捡察身口，能防名戒。其相是 

粗，今则于微细威仪，行住坐卧四仪可观，故日威仪之行。克志专崇高慕前圣者，克由能也。明 

诸佛罗汉并此戒，能得出离生死，因兹戒德降魔成道。我亦劾之，故日高慕前圣也。持心后起义 

顺于前者，此明前要心受时誓持不犯。今已受后，能顺前期，不违本心，故日义顺于前也。”② 

戒是防止身 口行为异常的规范，这只是 “粗”，即表面的形式；戒是僧侣威仪的表现，这是 

“细”，亦即深入的内在气质，出家人就是要 “高慕前圣”，追求佛罗汉出离生死的境界，也是 

“儒书亦云，见贤思齐，意亦同此。”③ 这其中 “心”是最重要的，只有内心坚守 “誓持不犯”， 

才能取得功德，“戒德”在这里具有了 “降魔成道”的意义， “魔”是指心散乱不能持守戒， 

“道”是追求的最高目标与境界，大觉律师较好地将心与外在的行为统一在 “戒德”之下。这也 

是 “谓不犯一切戒者，由有方便作护持之心，能对境不染也”④ 之意义所在。 

道宣的后人，宋代律师元照在解释道宣的话时则说： 

戒德即所叹之法，难思乃能叹之词。戒有四义，法体行相。今从总相，唯叹戒法。所以不 

云难议者，以心思切近，口议竦远，思之既难，必非可议。或可句局，理必兼之。冠下一句， 

显上难思之义。既超象外，无物可比，故非凡小心力所及。冠字去呼，谓束载也。冠为首饰， 

取高出之义。象谓世间，诸所有物。问：轨导舟航岂非象耶?答：经律叹戒，举象虽多，但得 

少义，未可全同。此中略举二物，少喻戒功。轨导即车辙，明其发趣也。舟航取其运载也。又 

标宗云是汝大师，以能轨物也。或如人足能有所至也，或云大地生成住持也。道品楼柱，圣道 

所依也。禅定城郭，定慧所凭也。乃至如池如镜，如缨络，如头如器。又 《智论》中如重宝， 

如命，如鸟翅，如船等，寻之可知。又 《篇聚》 中先明戒护，具列八喻，如王子，如月光， 

如如意珠，如王一子，如人一目，如贫资粮，如王好国，如病良药。又戒本序如海无涯，如宝 

无厌。僧祗戒本如猿猴锁，如马辔勒，广在经律，不复繁引。良以戒德高广，故非一物可喻。 

遍举诸象，各得一端。不能全似，故云冠超也。五乘者，人天、声闻、辟支及佛能乘人也。五 

戒十善谛缘六度所乘法也。乘此法者，必由奉戒，故以戒法通为轨导也。常途如此。⑤ 

元照法师逐字地解释了道宣的话，指出了戒法 “以心思切近，口议竦远”，戒德有 “既超象外， 

无物可比，故非凡小心力所及”的高广特点，它是超越了一切，唯圣人所具，众生的小心力所 

不能及 ，戒德难思 ，“故非一物可喻。遍举诸象，各得一端。不能全似”，是为 “所叹之法”，成 

为 “轨导”和 “舟航”。道宣进一步指出： 

夫群生所以久流转生死海者，良由无戒德之舟臧者也。若乘戒舟，鼓以慈棹。而不能横 

截风涛远登彼岸者，无此理也。故正教虽多，一戒而为行本，其由出必由户，何莫由斯戒 

矣。是以创起道意，先识斯门，于诸心境筹度怀行。其状如何?故论云，夫受戒者慈悲为 

务，于三千界内万亿 日月，上至非想，下及无间，所有生类并起慈心，不行杀害，或尽形 

命，或至成佛。长时类通，统周法界，此一念善，功满虚空，其德难量。惟佛知际，不杀既 

尔。余业例然。由斯戒德故能远大，所以上天下地幽显圣贤，莫不凭祖此缘用为基趾。经不 

① 江东杭州华严寺沙门大觉撰 《四分律钞讲前加行方便》卷第一。 

② 江东杭州华严寺沙门大觉撰 《四分律钞批》卷第一末。 

③ 吴越国长讲律坛赐紫清凉大师景霄纂 《四分律钞简正记》卷第五 (从标宗篇毕受欲篇)。 

④ 江东杭州华严寺沙门大觉撰 《四分律钞批》卷第三本。 

⑤ 大宋余杭沙门释元照撰 《四分律行事钞资持记上一上 (并序)》 
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云乎，戒如大地，生成住持。出有心发，是日生也。圣道良资，是日成也。法延六万，是日 

住也。保任三业，是日持也。诸余善法盖阙此功。有入此门，便称圣种。乖斯妄立，是谓凡 

流。长没苦海，出济无日。① 

佛教认为，众生生活的世界是此岸的五浊世界，修行得道之后的是彼岸的解脱世界，连接此岸与 

彼岸要靠舟船摆渡。道宣认为，“戒德”就是渡众生解脱的舟船，亦称 “戒舟”。众生都能乘坐 

戒舟，在慈风的吹拂下，到达彼岸世界。“戒”是基础，如同大地，为佛法的住世提供了条件。 

但是起点是来 自于佛教的慈心与善心，所以受戒者 “慈悲为务”，以心为媒，促成圣贤，由此而 

生的受戒者，所得到的功德是不可限量的。这种远大的戒德，能 “上天下地，幽显圣贤”，所以 

“莫不凭祖此缘用为基趾。”所有的善法都是依靠的这个戒德，能够进入此门者，就是圣种。与 

此相背者，就是凡夫，沦沉苦海，永无出头之日。佛教虽然派系众多，但都以戒为本，这就如同 

出家之人，皆由戒所定其家。故欲要出家修道，首先就要识得戒门，“于诸心境筹度怀行”，亦 

即在心境上把握修行。 

道宣提出了持戒心分三品的思想。道宣说：“心有浓淡故，心分三品不妨。本受是下品心， 

故 《杂心》云，罗汉有下品戒，年少比丘上品戒。⋯⋯但心随境起故，今广论令知戒德之高广， 

亦使持者有勇励。”② 这是说因心的摄受不同，而出现了上中下三心，也就随之有上中下三品戒 

之不同。“下品持戒生人中。中品持戒生天上。上品持戒得至佛道。”③ 持心受戒重在发心，发 

上品心者得上品戒，发下品心者得下品戒。有人因发下品心虽然到了罗汉果位，但仍是下品戒。 

年轻人因发上品心，得上品戒。所以发心的不同取决于得戒的不同，这就是 “但心随境起故”， 

或是 “一品心因，始终定也。”④ 而戒德也随着不同的心品发挥着高深的作用。例如发戒心有能 

缘心、所缘境、发戒、防非者四种现象，亦称 “随戒释相”。它们都与心有重要的关系，而且都 

是讲的现在。能缘心是 “念念虽谢 ，即后念起时，前念谢也”⑤ 之 “现在相续心中缘”⑥ 的戒 

生因；所缘境是通达三世之境，为三世而发之戒。“如怨家境虽过去，得起恶心斩截死尸，现在 

怨家子有可坏义，未来诸境可以准知。”(z)发戒是 “谓能发之心，发得戒善者。但是现在心中， 

能发也。”⑨ 所以它是 “现在相续心中得”。⑨防非者是 “但防过去未来非，现在无非可防。”⑩随 

戒释相与一般的事物不一样，因为以念念之心相续而缘而得，心通三世，戒亦通三世，而戒的特 

① 大唐西明寺沙门释道宣撰 《广弘明集诫功篇序》第二十七卷。 

② 京兆崇义寺沙门释道宣撰述 《四分律删繁补阙行事钞》卷中 (著述者多立名标异)。 

③ 江东杭州华严寺沙门大觉撰 《四分律钞批》卷第七本。 

④ 同上。本书又云：“罗汉有下品戒者，此言证上受中。一品心因，始终定也。案 《心论》第四颂云，受别解 

脱戒，当知从他教，随心下中上，得三品律仪。解云，受别解脱戒，当知从他教，得如白四羯磨受具足及 

善来，边地五人，中国十人三归等，皆从他得也。问：何等种得律仪?答：随心下中上，得三品律仪。云 

何三品?若下心受别解脱戒，彼得下戒，下心果故。若极方便得善，离于三界，欲种三乘种子众生，种类 

相续，彼犹下品随转。若中心受戒，得中品律仪，若极方便行善，若不舍戒，作诸恶行，彼由中品随转。 

若增上心受戒，得上律仪，乃至种类相续，犹增上随转。或有年少比丘，得增上律仪，虽复阿罗汉，成就 

下戒 (上言种类相续者，谓一报形相续未终已前也，此自意耳)。立问，罗汉修道出三界，烦恼都尽，何故 

戒仍下品?答由在凡时，下品受戒，后虽精憨得果，据本戒仍下品。以戒酬，本一品心因定故也。言年少 

比丘上品戒者，立谓，豁新受戒人，为年少也。此人当时受戒，发上品心故也。故 《心论》第四云，虽复 

阿罗汉，犹成就下戒。《婆沙》百一十七问：颇有新学墓葬，成就上品律仪，而阿罗汉成就下品律仪耶。 

答：有谓有新学 葬，以上品心，起有表业，受诸律仪。有阿罗汉以下品心，起有表业，受诸律仪是也。 

上来总释第二受随同异门义竞。” 

⑤ 天台沙门释允堪述 《四分律随机羯磨疏正源记》卷第七。 

⑥⑦⑨⑩ 京兆崇义寺沙门释道宣撰述 《四分律删繁补阙行事钞》卷中 (著述者多立名标异)。 

⑧ 江东杭州华严寺沙门大觉撰 《四分律钞批》卷第七本。 
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点是 “要必普周，若作偏局一向不合”，所以道宣转述 《善生经》的话：“大地无边，戒亦无边。 

草木无量，戒亦无量。虚空大海 ，戒德高深。亦复如是。”① 以此文证，理通法界，戒德高大深 

广。“法界之中情与非情，各得诸戒，无量无边，故 《善生》中五种为量，众生、大地、草木、 

大海及以处空，譬戒德量如前分雪。”比丘的基本戒条是二百多戒 ，比丘尼的基本戒条是九十九 

戒 ，一共加起来是四百二十戒。但是按佛教的说法，每一戒有摄僧的十种功德，每一功德又生十 

种正行，一戒就会有百戒，所以四百二十戒就变成四万二千戒，成为恒河的洪流，故 “四万二 

千学处一时并起，无一戒不生，故称无愿。据斯以求戒德恒流。”(2)戒德的恒流，给众生道德提 

供了规范，也让出家人有规矩可循，就像 “于三千大干世界，下至阿鼻，上至非想，于一切众 

生上，可杀不可杀，乃至可欺不可欺。此一一众生乃至如来有命之类，以三因缘一一得戒。又以 

此推，出家僧尼及下三众奉戒德瓶，行遵圣迹，位高人天。良由于此，端拱 自守福德恒流 

故。”⑧ “戒德瓶”是个譬喻，以此来说明戒与人之关系。 “奉戒德瓶等者，瓶喻戒也。瓶若完 

全，堪盛未面。戒若完具，能集众善功德也。案 《智论》云，持戒之人所愿皆得，天人涅椠， 

无事不得。破戒之人，一切皆失。譬如有人，常供养天，其人贫穷，一心供养，满十二年，求索 

富贵，天愍此人，自现其身。问求何等?答求富贵。天与一器，名日德瓶。而语之言，所须之 

物，从此瓶出。其人得已，随意所欲，无所不得，造作屋舍，七宝具足，供养宾客。客问汝先贫 

穷，今日何尔?具答所由，并将瓶出示客。其人懦帙，立瓶上侥，瓶即破坏。一切众物，亦一时 

灭。持戒之人，亦复如是。种种妙乐，无愿不得，若人破戒，懦帙 自恣，亦如彼人，破瓶失 

物。”④ 戒积功德，瓶乃满愿，瓶破戒失，功德亦无，这则譬喻形象地说明了戒德的重要意义， 

只有拥有戒德的时候，才能克期取证，以超克圣，做到 “出家僧尼及下三众奉戒德瓶，行遵圣 

迹 ，位高人天”，福德恒流遍及众生人间。 

道宣指出，“天道无亲，惟仁是与。若出家之人观空无常，厌离生死行出世法，是则为内， 

乖此为外。在家之人归崇三宝，持戒修善奉行礼义，是则为内，乖此为外。今内外道俗，共知内 

美之称由心，外恶之名在行，岂得不舍外恶，勤修内善。若欲修行先 自克责，当知求进是假名， 

退检是实法。欲涉千里者，必里粮卫足而致也。欲升彼岸者，必聚智粮，具戒足而登也。所以能 

果者，实由退检觉察校试轻重，故能却断无明退截老死。愚圈灭则慧光发，四相迁则戒德显，故 

知廉退者进之兆也，贪进者退之萌也。夫求而获者，虚则宝爱情深，故有倾危堕坠之苦。此外道 

之法也。退而获者，实则意无染恋，故得常安涅椠之乐，斯佛道之法也。今者但应退检不及以自 

责躬，若志求进必损我伤物，退察检失则彼我兼利，当知克责心口，是八正之路；检察身行，是 

①②③ 京兆崇义寺沙门释道宣撰述 《四分律删繁补阙行事钞》卷中 (著述者多立名标异)。 

④ 江东杭州华严寺沙门大觉撰 《四分律钞批》卷第七本。吴越国长讲律临坛赐紫清凉大师景霄纂 《四分律钞 

简正记》卷第九 (从名报篇异释相篇六趣章)亦云：“奉戒德瓶者，准 《智论》。尸罗度中，明持戒人所 

要。皆获破戒之者，一切皆失故。举喻云：譬如有人常供养天帝 ，其人贫穷，一心供养，满十二年，求乞 

富贵。天帝敏之，自现其身，问求何事?彼具述所求。天帝遂与一器，号日德瓶。即语之言，所须之物， 

从此瓶出。其人得已，随意所欲 ，无所不得。造作屋舍，七宝具足。乃会亲宾，亲宾问日，汝先贫穷，今 

Et何得臣富?彼乃具答其由，兼将德瓶出示其客。其人懦逸，立瓶上舞，瓶则破坏，所有财物，一时都失。 

今将戒喻瓶 ，虚空大地情非情，一切境上 ，皆遍发戒于一戒上。招生十利功德，于一一功德上。复有十种， 

正行因戒而生故，将其戒因之为瓶，瓶中能感无量功德。若人奉此戒瓶，欲求人天沙门释梵缘觉声闻乃至 

如来，无不如意。若人德戒不护，如彼瓶破失，诸功德则也。圣迹者，三乘圣人，皆持禁戒。今受能持乃 

至遵圣迹。迹谓教迹等 (云云)。”大宋余杭沙门释元照撰 《四分律删补随机羯磨疏济缘记》三之一日： 

“戒德瓶者即喻受体。《智论》云，持戒之人无事不得，破戒之人一切皆失。譬如有人常供养天，以求富贵， 

天愍此人，乃与一器。名日德瓶。所须之物，从此瓶出，其人得已，应意所欲，以至懦佚立瓶上，舞瓶即 

破坏众物皆灭。持戒之人，亦复如是，种种妙乐，无愿不得。若懦佚自恣，亦如彼人破瓶失物。端拱，谓 

纵不持也。福德即无作。” 
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解脱之踪。是故如上善自克责，则无善而不归也。”① ‘ 

“天道为亲，惟仁是与”，这是中国传统的儒家的思想，因为上天之道是没有亲疏分别的， 

只以 “仁”来作为判断标准。孔子认为，天下归仁焉。“仁”是最高的道德原则、道德标准和道 

德境界。孔子以 “仁”为核心的伦理思想结构包括孝、弟 (悌)、忠、恕、礼、知、勇、恭、 

宽、信、敏、惠等内容。其中孝悌是仁的基础，是仁学思想体系的基本支柱之一。佛教出家之人 

与世俗之人不同之处在于出世，以 “观空无常，厌离生死”而为己任。但是出家人与在家人有 
一 个共同点，就是 “共知内美之称由心，外恶之名在行”，也就是说内美之心是众生所共同追求 

的理想，而这个 “内美之心”就落实到了 “心”的上面，这就把原来只是作为行为规范的戒相 

提高到心性的层面，与中国传统哲学里面提到的道德伦理的思想较好地结合起来。 

道宣又指出 “四相迁则戒德显”。“四相”佛教里所说的诸法生灭变迁之生、住、异、灭的 

四种情况，属于佛教的心不相应行法，这是不以人的意志为转移的客观存在。戒德是动态的，在 

善的增进时，恶就自动后退，这一进一退实际上就是显示了戒德的作用。善进恶退就代表了戒德 

的增长与显示，正如 “愚圈灭则慧光发”一样，所以戒德有增进道德的作用，这是坚持了印度 

文化的传统。道宣说：“从前发心以来，知至德可归。检校克责灭诸恶门，疑惑既遣惭愧续修。 

劝奖兼行戒德又显，得舍如是之罪障。餐听若斯之胜法，岂得不踊跃欢喜嗟扦自庆者乎。”(2) 

“至德”是指最美好的品德和最精要的道理，儒家说：“先王有至德要道，以顺天下，民用和睦， 

上下无怨。”③ 佛教的 “至德”就是最高的解脱之道，佛教徒就是要实践 “八正道”，“功由渐降 

故立斯旨，莫非戒具定修深知障惑。明智观察了见使缠，我倒既销诸业不集。推其本也，则净戒 

为功。举其治也，则正慧为德，经美能生，岂不然矣。是使五乘方驾于戒道，众圣肩随于行衢 ， 

乘福佑于四生，广绍隆于万载，非夫戒德何以懋哉。”④ 在佛教戒定慧三学中，慧是了见烦恼去 

我执，这是思想上的认识，因有净戒而有功效，故戒是其本；又因正确的智慧是德行，通过戒之 

“美”而得，故德是其治。本与治的结合，就是 “戒德”，所以戒之 “美”，可使佛法 “乘福佑 

于四生，广绍隆于万载”。劝奖兼行生出美，既显戒德，因善心而有善行，就实现了 “当知克责 

心口，是八正之路；检察身行，是解脱之踪”之两者心行统一的关系。“善”成为佛教戒德的基 

础，又与儒家主张的 “礼”做了区别，并且突出了心性的作用，将德行引人戒学。佛教的目的 

就是要取得最后的解脱，戒德就是取得解脱之路，是克期取证的有力帮助，故经云 “三解脱义 

者，近而彰名，随分果也。谓身口七非，犯缘非一。各各防护，随相解脱。远取戒德，因戒克 

圣。⑤ 望彼绝累，由遵戒本。故律云，除结无里碍，缚著由此解。”⑥ 

四、宋代戒德思想的发展 

佛教 “自法移东夏，千龄过半，在魏嘉平方闻戒法。自尔迄今，道俗流布。然大圣垂教知 

机厥先，故使俗士宪章则有具有缺，道人律仪有小有大，所以五戒八戒随量制开，对境无非。戒 

科约分，任其力用，是谓接俗之化，不可定其时缘。出家据道，异于俗流，备足时缘，无开阶 

①② 大唐西明寺沙门释道宣撰 《广弘明集诫功篇序》第二十七卷。 

③ 《孝经 ·开宗明义》。 

④ 大唐西明寺沙门释道宣撰 《续高僧传卷》第二十二。 

⑤ 大唐西明寺沙门释道宣撰 《广弘明集》卷第二十五日：“国主频婆父王净饭，昔之斯等咸已克圣，专修信 

顺，每事归依，纵见凡僧还想崇佛。不以跪亲为孝，许非不孝之罪。不以拜君为敬，岂是不敬之愆。所法 

自殊，所法已别，体无混杂，制从于此。是谓第六服不可乱者也。 

⑥ 京兆崇义寺沙门释道宣撰述 《四分律删繁补阙行事钞》卷中 (著述者多立名标异)。 
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级。”① 戒德作为中国佛教戒律思想的道德规范，对佛教的发展产生过积极的影响，强调以善为 

目的之 “随戒释相”的戒德，实际上就是更加强调僧人修行的境界与成就，将中国传统文化的 

“德行”的概念引入了佛教的戒学，使戒学与中国传统文化做了更好的适应。道宣又提出了戒德 

也随着不同的心品发挥着高深的作用 ，是大乘佛教主张的心性思想的进一步运用。稍晚于道宣的 

唐定宾律师也指出：“一切律中戒经为最。三学居初，生余学故最含四义：一者势摧破戒。二者 

纳恒沙德，以持戒人身器清净，是故容纳世、出世间种种功德。三者乐如清凉。四者戒德无 

量。”② 特别是到了宋代，在三教合一思潮的影响下，佛教的戒德思想被强化与进一步深化，继 

道宣之后的佛教门人，发扬了道宣的戒德思想。例如天台宗匠四明知礼提出：“但吾宗有五德 

者，无择迩遐。吾将授以居，之后后之谋，莫不咸然。五德者，一日旧学天台，勿事兼讲。二日 

研精覃思，远于浮伪。三日戒德有闻，正己待物。四日克远荣誉，不屈吾道。五日辞辩兼美，敏 

于将导。何哉?兼讲则畔吾所嘱，浮伪则误于有传，戒德则光乎化道，远誉则固其至业，然后辩 

以畅义，导以得人。五者宁使有加，设若不及去辩矣。”③ 

道宣的后人，宋代允堪和元照对道宣的戒德思想多有发挥。允堪④主要是继承了道宣的思 

想，对道宣的著述做了认真的诠释。他认为道宣所说 “夫受戒者，超凡鄙之秽流，入圣众之宝 

位也。显下，明其戒德。上既为三乘因种，下则为六道福田也。”⑤ 其中，“戒德”是轮回六道 

种福田的因位之一。道宣说 “戒德难思，冠超群象”，允堪作注云：“钞序云，‘戒德难悉，冠超 

众象。’随相随依，受体而起相，遂事境而生事，申之要衣食为先，故得次受而明之。”⑥ “体” 

指功能，也称戒体，谓防非止恶之功能，存于受戒者体内，也是戒学四科之一。允堪将 “戒德” 

与戒体相联系，也就更加强调了戒德的道德功能，发挥了人之主动性。故他强调：“经即出家功 

德经，初门即戒德高胜门。”⑦ “戒德高胜”也就是 “等取大地无边，戒亦无边。草木无量，戒 

亦无量。虚空大海，戒德高深”⑧ 之意，也 “是准涅檠之义也。” 

允堪的弟子元照⑩法师对 “戒德”发挥超过道宣与允堪，可以说他是在中国佛教律师中最重 

视 “戒德”之人，也是引用最多者。他对别人提出的：“何法重于地，何法高于空，何法多于草， 

① 大唐西明寺沙门释道宣撰 《续高僧传卷》第二十二。 

② 嵩岳镇国道场沙门定宾撰 《四分比丘戒本疏》卷上。 

③ 宋景定四明东湖沙门志盘撰 《佛祖统纪》卷第八 

④ 《佛祖统纪》卷第二十九日：“律师允堪，锡号智圆，庆历间主钱唐西湖菩提寺，撰 《会正记》，以释南山 

之钞。” 

⑤ 天台沙门释允堪述 《四分律随机羯磨疏正源记》卷第一。 

⑥ 天台沙门释允堪述 《四分律删补随机羯磨疏正源记》卷第四。 

⑦ 天台沙门释允堪述 《四分律删补随机羯磨疏正源记》卷第五。 

⑧⑨ 天台沙门释允堪述 《四分律删补随机羯磨疏正源记》卷第六。 

⑩ 《佛祖统纪》卷第二十九日：“律师元照，余杭唐氏。初依祥符鉴律师，十八通诵妙经，试中得度，专学昆 

尼。后与择映从神悟谦师，悟日：近世律学中微，汝当明 《法华》以弘四方。复从广慈才法师受菩萨戒， 

戒光发见 (详见才法师传)，乃博究南山一宗顿渐律仪。常布衣持钵，乞食于市。主灵芝三十年。众至三 

百。义天远来求法，为提大要授菩萨戒，会几满万，增戒度僧，及六十会。施食禳灾，应若谷响，所至伽 

蓝必为结界。每日：生弘律范，死归赡养，平生所得唯二法门。政和六年秋九月一Et，集众讽 《普贤行愿 

品》，趺坐而化。湖上渔人皆闻天乐。葬于寺之西北，谥大智，塔日戒光。常谓其徒日：化当世无如讲说， 

垂将来莫若著书，乃述 《资持记》(释 《事钞》)、《济缘记》 (释 《羯磨疏》)、《行宗记》 (释 《戒疏》)、 

《住法记》(释 《遗教疏》)、《报恩记》(释 《兰盆疏》)《观无量寿佛经》、《小本弥陀》，皆有义疏。删定 

尼戒本，凡百余卷。杂着 《芝园集》二十卷。”允堪与元照本是师徒二人，但是两人因见解不同而分道扬 

镳。允堪撰 《会正记》元照撰 《资持记》，争论绕佛左右，衣制短长，于是 《会正》、《资持》，遂分二家。 

· 】7 · 



《世界宗教研究》2013年第4期 

何法疾于风?”① 之问。答日：“戒德重于地，我慢高于空，烦恼多于草，心念疾于风。” 地空草风 

是自然界的现象，特别是地为众生有情赖以生活的基础，把 “戒德”摆在了 “地”的位置，不仅 

说明了地的基础重要，而且提到了相当高的位置。佛教的报应学说中有 “生前报”，元照认为这是 

“即戒本中名誉乐香，喻美德外扬，为他所闻，所愿一句即利养乐，此谓戒德所感，非求而得 

之。” 也就是说，众生的报应是由自己的戒德而感应的，不是求来的。元照评论天台智者大师的学 

说：“智者云，三十二相因，虽各各论其真因，持戒精进。精进无戒尚不得人天，况余相耶。故知， 

因者须分通、别，若论别因，如上所配。若论通因，皆由持戒。今从通意，以彰戒德，故云无差别 

也。”④ 智者大师判教有 “化法四教”，⑤ 即藏、通、别、圆四种，元照认为，智者所说的 “持戒 

精进”要从诸大乘经通说的通教角度上来理解，那么持戒就可 “以彰戒德”，充分显示戒德的高广 

之意。元照说：“又有自谓有智慧者，受人依止，复制阁梨行法，令教诫等。此三必具，阙一不 

成。⋯⋯言都无者，总上三种，谓戒德无缺，教诫无倦，眷属无诤。僧祗五法并制弟子，此彰师德 

归摄人，心能感弟子，成此五者，方可依止。” 这是强调僧人在受依止中，必须要有固定的仪式， 

真正做到 “戒德无缺”，才能摄受感动弟子，所以 “众缘会聚，作业方成，故云集也。疏云：佛世 

利机，契动便感。末时浇薄，圣制从缘。缘集则作业功成，缘散则戒德无立。”(Z)而对那些 “驱逐杀 

害者自无戒德，恐相形比失于利养”⑧ 与 “忏既清净，那不足数” 的人如何看待时，元照明确表 

示 “戒德劣故，不任僧用。”q9元照认为，这是因为 “夫受戒，愿也；依随奉持，行也。知受而不 

知，持徒愿而无其行也，何异掇⑩空成有，画饼充饥，本不可也。必强加法，但可空施，虚上戒德 

之瓶，妄损明珠之喻，甚非所望，幸自隐括，有无显矣。”⑩ 受戒也是一种愿力，持戒也是一种行 

为，只知受戒不知戒是什么，或者有愿力却不持戒，都是割裂了空有，无异画饼充饥。 

元照对北齐法愿疏 《四分律》题 “戒德者”持赞赏态度，认为 “(法)愿师本中高齐，即北齐高 

氏，简南齐，故祀亦年也。四律皆制义疏，至于戒本，复加纂集题戒德者，直云戒如海无涯等，二师 

德业并见僧传。”@ 元照在这里专门强调 “二师德业”。“德业”就是 “戒德”的核心，也是 “佛意”， 

“即指戒法前圣后贤，同履践故，戒德尊胜，出过众善，故云增戒泥洹，即涅粲。梵言异耳，同翻寂 

灭，圣证最上，故云第一道良善也。” 元照可谓是极大地发挥了乃祖道宣与乃师允堪的思想，把 “戒 

德”的思想直指心源。这是把道德意义上的戒德转换为心性上意义上的戒德，这个转换是重要的一 

步，其基础是来自于 “心随物转，故积动以成昏业”⑩的万法唯心的说法。五戒是佛教最基本的戒条， 

是每个佛教徒都要遵循的道德标准。元照对 “五戒”做了拔商l生地诠释，认为受五戒法义是 “一戒德 

高胜，二简器堪能，三作法延促，四发戒时节，五约相显持。”⑩ 将 “戒德高胜”列为第一，这就突 

显了戒德在戒条中的最初的地位，是持戒的入门，故他又强调，“文列经施不及持戒者，明戒德高胜， 

即初门义也。”⑥又从法事两者的关系来看，以法为缘是授戒者用来 “标其目也”，以事为缘，是 “正 

授者显行务也”，而此二者皆为 “初显戒德尊高，后依缘简略。” 佛教的理论是缘起观，诸事万物以 

相互待缘而互为条件生起，也就是说，无论以法还是以事，先用戒德来表示其尊高的地位，其次才是 

缘生的关系。元照又说：“然戒是定慧初基，众行元本，本既不立，余何所凭?但以佛世利机，契动 

①②③⑥⑦⑨⑩ 大宋余杭沙门释元照撰 《四分律行事钞资持记中一上》。 

④ 大宋余杭沙门释元照撰 《四分律行事钞资持记中一上》。 

⑤ 化法四教 ：即 (1)藏教，指小乘。(2)通教，指诸大乘经的通说。(3)别教，指不通小乘的大乘特有之 

教说。(4)圆教，圆满之教说，指 《华严》、《涅椠》和 《法华》。 

⑧ 大宋余杭沙门释元照撰 《四分律行事钞资持记下一》。 

⑩ 《说文》：“撮，裂也。”《礼记 ·曲礼》：“掇，国君者华之。”注：“(掇，)中裂之也。” 

@ 大宋余杭郡沙门释元照述 《四分律删补随机羯磨疏济缘记三之一》。 

⑩⑩⑩ 大宋余杭郡沙门元照述 《四分律含注戒本疏行宗记一上之一并序》。 

⑩⑩⑩ 大宋余杭郡沙门释元照述 《四分律删补随机羯磨疏济缘记二之一》。 
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便感。末时浇薄，圣制从缘，缘集则作业，功成缘散，则戒德无立无作，不可见也。”① 佛陀制戒， 

以灭欲为目的，戒学的目的就是于此而立。佛陀是一位与时俱进者，以利世契机为动作，遇到末世， 

世隋如薄纸，圣人制戒虽然依靠因缘，由缘集而有活动，诸事圆成则缘散，戒德依缘显现，失缘则不 

见戒德也。元照分析了戒德与缘起的关系，指出戒德因缘而生，但是戒德也是一种心识活动，本来就 

存在的。故他说：“就法显戒德中，初至所凭，释叹戒前释生死舟航，不欲增诸有者，人天非意也。 

要求灭欲者，为令出离也。⋯⋯所以利机如善来，度者契动，谓不假多缘也。⋯⋯集即齐具，散即乖 

缺，无作非色，故不可见。众缘有相，故可定之，大圣唱言，谓是佛制。” “法”是佛法，代表了整 

个佛教，“法显戒德中”，就是说通过戒德的作用才能把佛法显现出来，这个说法也是元照所做的更重 

要之强调。元照将佛法转换到戒德之中，让戒德起到了根本性的作用，戒德也就成为控制欲望的根据 

或原点。戒德的基础是善，不欲增诸有 (即去无)和求灭欲的 “令出离者”，将依照善缘的原则，透 

过集善的因缘，将戒德里的佛法与佛制给展现出来，这才是佛陀制定的戒律。 

元照住在浙江余杭灵芝寺弘传律学30年，与此同时，住在台州日山的福源铁翁也在弘扬律学，撰有 

《终南家业》与 《律宗会元》二书。铁翁在 《律宗会元》里说戒德日：“但以佛世利机，契动便感，末世 

浇薄，圣制从缘。缘集则作业功成，缘散则戒德无立无作，不可见也。”③ 显然铁翁也是和元照所说的 

是一致的。他又说：“《资持》引 《标宗》云，是汝大师，以能轨物也。或云人足，能有所至也。或云 

大地，生成住持也。道品楼柱，圣道所依也。禅定城郭，定慧所凭也。乃至如池、如镜、如缨络、如 

头、如器。又 《智论》中，如重宝、如命、如肛、如鸟翅等，寻之可知。又 《篇聚》中，先明戒护， 

具列八喻，如王小子、如月光、如如意珠、如王一子、如人一目、如贫资粮、如王好国、如病良药。 

又戒本序，如海无涯，如宝无厌。僧祗戒本，如猿猴锁，如马辔勒。广在经律，不复繁引。良以戒德 

高广，故非一物可喻。遍举诸像，各得一端，不能全似。”④ 这里引用了众多的 “如”，就是想说明 

“戒德”不是一物所能囊括的，他应代表了一切，故而 “高广”，是遍于一切又高于一切的体性之德。 

但是铁翁受到佛教界的批评。蓬折认为，“吾宗有铁翁者，自谓实学，好扬名于后世。高则 

不高，各品非名，鸟鼠之喻，可也羊齿。右吾之后，闻律亦未我先，性好攻异，评薄前人，为先 

师所恶。每谓彼轻狂，出言无度，有束篾之诣。余虽知彼天性，且尔品可住，其勤使学而知之。 

惜乎曾未经远，勃兴慢习，初无正传，唯自师心妄生穿凿，戕贼祖教，傍若无人，规摄愚徒。斐 

然著撰甚多，纰缪略不缺疑。若较之于祖道，未睿染指。叨名叨位者，彼亦粗有取焉。”⑤ 天童 

①② 大宋余杭郡沙门释元照述 《四分律删补随机羯磨疏济缘记二之一》。 

③ 台州Et山嗣祖比丘守一谨集 《律宗会元 (并十门总目随门略释)》卷第一 (止原教终)。 ． 

④ 《律宗会元》卷第二 (止戒体终)。 

⑤ 《蓬折箴》。又云：“余绍定间退自三山，叨滥湖心座司，一日忽来相访，袖出所撰文藁一卷，口谓求证意，意在程 

伎。素知彼不识分量，妄作可，说妙谈玄，既无尺寸，如远方村民夸于上国，丑妇说少时容貌略无羞洒。余正若醒 

人，陪于醉汉，只不苦较其是非，置于案上，经乎载后作一书，略示几件太叨滥处而送还之。未知此文今亦流传否? 

佑初，于沧洲方丈忽得 《终南家业》，一见名题，不胜听仰，岂谓宗中有此宁馨，及至展卷临之，披读首章，元来 

恰是怀家之亍碱 眍，便谓吾祖弘律，以妙观为本，盖唯律中观念对治常尔，一心念除诸盖等，但犹属小观，故引唯识 

妙观而导之。为弘律本，未审吾祖为弘律耶，为弘观耶?若谓弘律，律何无本?若谓弘观，何云弘律?谓双弘在人， 

据行无可不可，既言弘律正是约教。教有耳，在何膏借本，断彼为心。欲显吾宗非事相之学，谓能除究超拔苦贤，岂 

知翻为不 境，弄巧成拙。文中所论衣食四仪诸戒对治用心之处在日用时，须故曲尽规猷，正明戒行。彼谓妙观， 

乃是迷名，不知于阿处持戒?而论心境，即事而真，除位方能，至此地位，亦何忘戒?祖教专弘，所被之人本为新 

学，除明观慧，酌示境缘，是约圆宗而成受体，善恶事法正作奉持。识对五尘，不容微踪，要令博地发趣，知归大 

小。虽殊律仪不异，会同三聚圆契，—乘为道受随，非同世善。所以疏、钞两文开大乘解，缘法界境，发上品心，纳善 

种体，起菩萨行。趣涅粜果，尽用圆实。大乘教受声I j／J i分，两分即权，取实始终，—贯令威 竞业。疏圆宗戒体章 

中叙述次第无不明显，故文云智知境缘，本是 作，不妄缘境，但 识随缘转变有，彼有此 (文)先示境缘，令开大解。 

又云欲了妾隋，须知妄业，故佑去受还，熏安 (文)依 受戒。又云 麝莺种子，此彤 也 (文)。” 
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西岩了惠云：“硬如生铁，软似绵团。凛岁寒节操，缚自己生冤。著 《律宗会元》，真破律之宗 

主。集祖师家业，乃谤祖之师门。口过甚大，名德愈尊，是所谓起南山正派，流传万世，滔滔不 

尽之福源。”① 四明演忠律寺住持嗣祖比丘省悟亦日：“新来兄弟酋先熟读 《律宗会元》及诸序 

文，请益师处，说通义路，方可引科。引科者，乃引住持来 日所讲之文，学思俱到，左右逢原， 

方与覆述之科若也。文师口讲在纸中，安能见于斯义也。”② 

五、明清思想的戒德思想衰微 

元照之后，佛教道风日下，到了明清代佛教戒律已坏，戒德的观念再次得到了出家人的重 

视。永觉元贤是万历年间的曹洞宗僧人。他感概于当时禅风大坏，学者多只重知解、习闻见少， 

鲜有能以妙悟为期者。他反对当时闭关的风气，批评僧俗服制混乱，强调不能违反佛制。他注四 

分戒本，强调此律本 “皆显扬戒德，普劝修持。”③ 明代的戒律松驰，已将戒德作为劝导修持的 

功能，这是 “戒德”思想的明显退化。明姑苏报国寺弘戒沙门性祗就认为，“若不诵戒，食人信 

施，日日犯盗。(诵戒之法，千佛恒规。生善灭恶，增进道业。故违不诵，得波罗夷罪，亦是佛 

海边人。以无戒德，不能消其信施故，所以应当半月半月诵戒。盖形不废，得无有过也。)”④ 

这是回答有人提出的 “比丘或十腊五腊，竞不诵戒，犯何事?”⑧之应答。性祗是说，因为没有 

戒德，所以不能坚持诵戒。这一点也由明愍忠寺传讲毗尼比丘永海所指出：“佛答，若不诵戒食 

人信施者，日日犯盗，以无戒德而消故。⋯⋯若先十腊五腊不知诵戒者，犹得忏悔盗罪。”⑥ 可 

见，没有戒德，在明代的佛教里是作为犯戒来看待的。 

明末清初南京宝华山寺见月读体律师是重兴律宗大师。他在复兴律宗的同时，对戒德的重视 

不亚于前辈。读体说 ：“夫戒为通修之元基者，由其能净无量之染业，能立无量之梵行故。若无 

戒德，则染心何以皎洁，梵行何以克成?”⑦ 众生有清净无染之心，或清净之信仰心，既可到达 

去染得净的境界。读体指出了，戒起到了由染能净再到梵行的作用，但是戒德则更重要，因为没 

有戒德就不能改变染心，也不可能达到最后的梵行取证的境界，所以戒德是立戒的基础，故读体 

又说：“戒德难思，功逾众行。初因极果以为元基，净邦乐报以为根本。险途示迷，此为良导。 

苦海得济，此为舟航。”⑧ “夫戒德难思”是道宣注 《四分律》的原话，读体在这里接过了道宣 

的话头。但是道宣紧接着就说 “冠超众象”，这是说是在诸事物之上，是第一位的，所以它是 

“为五乘之轨导，蹇三宝之舟航。”读体没有跟着道宣的思路，而是用了 “功逾众行”来表达。 

“功”是功德，也是结果 ，其意是说因戒德所引发的结果将会超越所有的一切，虽然这里也与道 

宣所说的 “第一位”有相似之处，但是读体强调的是因戒德而得到的结果，与道宣所说的前置 

“第一位”有不一样。读体又补充说修行者一开始要想达到修行的最高果位，证行净土极乐世 

界，离不开戒德的功用，所以戒德才是去迷显正的 “良导”和济度苦海的 “舟航”。很显然，在 

道宣之后的几百年问，其所提倡的 “戒德”在总体思路上没有变化，但是在强调表达的说法上 

还是更进了一步，这就表现在 “戒德”被更加重视它的实用性，其直指人心，具有更细致的主 

体规定。因为戒律代表了正法，“道弘德备，权实之教而克阐扬。自行利他，越苦海而登彼岸。 

① 《西岩和尚语录 ·福源铁翁律师像 (吉祥嗣法大宗师请)》卷下。 

② 四明演忠律寺住持嗣祖比丘省悟编述 《律苑事规》卷第十。 

③ 福州鼓山嗣祖沙门元贤述 《四分戒本约义》卷四 (终)。 

④⑤ 明姑苏报国寺弘戒沙门性柢述 《佛说目连问戒律中五百轻重事经略解》卷下。 

⑥ 明愍忠寺传讲毗尼比丘永海述 《佛说目连五百问戒律中轻重事经释》卷下。 

⑦ 读体 《毗尼作持续释序》。 

⑧ 读体 《毗尼止持会集 ·纲要》。 
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绍先启后，续慧命以振玄猷”① 都离不开这一正法。“僧作法除，庶几戒德可复。犹如斫残咽喉 

未断，早救尚可。”② “戒德”成为明清佛教的一个救命物，说明其作用Ft益重要。读体拓展了 

“戒德”的外延，对其内在也作 了新解和发挥，出家之人—— “ 刍”原是一种雪山香草的代 

名。佛教认为比丘具有五德。读体解释比丘具有香德，云：“此香草也，出于雪山，具有五德。 

以喻比丘，一体性柔软。以喻比丘能折伏身语意业之粗也。二引蔓旁布，以喻比丘传法度人延绵 

不绝也。三馨香远闻，以喻比丘戒德芬馥为众所闻也。四能疗疼痛，以喻比丘能断烦恼毒害之痛 

也。五不背Et光，以喻比丘正见思惟常向佛 Et而不背也。”③ 比丘之香德 ，实为是戒德，因戒德 

而拥有的威仪而 “为众所闻”，这也是中国传统哲学的 “德”之思想的运用，可见经过了几百年 

后 。道宣所强调的 “戒德”思想已经深入人心。 

五、结 语 

佛教戒德观念与思想在佛教史上发展的历史，是佛教戒学的集中表现。戒德本身体现的是佛 

教道德意志，具体表现在出家僧人的行为与威仪之中。印度佛教因为初创 ，戒律刚开始形成，对 

戒德的强调不如后世，戒德主要表现在僧人的修行成就方面，很少提到思想的高度。佛教传人中 

国以后，戒德的思想与中国传统文化中的 “德”的思想相结合，戒德在道德规范的层面得到了 

加强与提升，特别是道宣律师对戒德的提倡，再经后人元照等人的继承与发展，使戒德这一思想 

从伦理的层面提升到心性的层面，促进了佛教戒学理论的深入发展。明清佛教因自身衰落，虽然 

戒德思想重新受到重视与提倡，但是却因佛门衰退的趋势影响，戒德的思想始终没有得到应有的 

重视。今天，中国佛教再次步人复兴的时代，新兴的佛教呼唤着戒德的重新树立，祖师曾经提倡 

的戒德思想是当代中国佛教发展的基础理论，戒德思想一定要得到提倡与重视，研究古人的戒德 

思想对我们今天的佛教界一定会有重要的启发，我们不得不重视之。 

① 读体 《毗尼止持会集序》。 

② 清金陵宝华山律学沙门德基辑 《毗尼关要》卷第一。 

③ 金陵宝华山弘律沙门读体集 《毗尼止持会集》卷第一。 

(责任编辑：李建欣) 
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