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当代藏族女尼的角色与认同＊

———以康区亚青寺为例
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提　要：随着时代和社会的发展，对藏族女尼在传统与现代交织中的角色、社会价值和身份认同
等问题的研究，已是时代所赋予的话题。本文以亚青寺女尼为例，通过分析女尼在寺院结构、教育、
生活中的角色，探讨当代藏文化和藏传佛教的女性观。
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康区

　　在藏文化的研究中，随着国外女性主义研究
以及藏学研究的影响，中国的学者们已开始关注
藏族女性婚姻家庭的研究，关注她们在藏传佛教
中的角色和地位等。尽管相关的论文和著述并不
多，但已有先行者开垦了这片处女地。随着时代
和社会的发展，藏族女性在传统和现代的交织中
其角色和价值、社会身份认同的思考等，已是时
代所赋予的话题。具体分析藏传佛教中觉姆 （女
尼）的社会性别特点、社会身份认同等，是社会
性别研究中不可缺少的重要话题。在新时代的社
会变迁和发展中，自我觉醒和社会价值的实现，
是当今社会赋予藏族女性不可推卸的责任。特别
是在当今信息时代的社会中，在传统的社会意识
结构中，不仅仅是藏族女性，而且是所有其它民
族女性都肩负着双重挑战，首先是对知识，对现
代科技信息，对自我觉悟的挑战；其次是对男性
的主流传统观念的挑战，男性主流的社会意识结
构的挑战，以及对男权社会给与她们认同的挑
战。

一、藏文化中的女性观

要分析当代藏族女尼，分析她们的社会性别
和社会认同，首先应当将其置于藏文化中去分
析，分析藏文化对女性的认同特点，探究藏族文
化中的女性观。对于藏文化中的女性观来说，可
以从藏传佛教和民间社会文化的角度来看。

１．藏传佛教义理中高尚的女性观
早在２５００年前，佛陀的众生平等、女性亦

成佛的思想给与了当时印度等级制度、男权社会
中的女性平等的权利和能力的肯定，站在女性主
义的角度来说，佛陀是一位真正的女性主义者。
“藏传佛教吸收了佛陀教义的精华”①，不仅继承
了佛陀的大小乘思想，同时，也完全继承了佛陀
的女性主义观点。
在藏传佛教教理中明确肯定了女性的平等地

位和价值，甚至可以说在密乘修行中给与了女性
崇高的地位。在密乘戒律中规定：不能诋毁和不
敬女性，是一切誓言的根本。为实践佛陀思想，
将尊重女性和肯定女性价值写入戒律中，作为藏
传佛教显密双修中，进入密乘修行所摄受的基本
戒律。这不仅体现了藏传佛教对女性的尊重，对
智慧的崇尚，也体现和实践了佛教的精神，是佛
陀思想的延展和体现，藏传佛教在男女平等的思
想上，肯定和给与了女性尊贵地位，认同和倡导
了女性智慧和慈悲的特性，首肯了女性在理念上
的崇高地位。
佛法随着莲花生大师的藏地弘传，公元七世

纪到九世纪出现了兴盛的局面，从十世纪的家庭
传教到后来各教派的兴起，发展传承至今，不论
是从修行的角度还是从密乘的戒律上，藏传佛教
实践着 “般若佛母”的佛理和众生平等的思想，
女性成为智慧的象征，从教义教理和修行上肯定
了女性在智慧、慈悲和事业方面的功德 （ｙｕｎ－
ｄａｎ）。藏传佛教中的度母 （卓玛）在薄伽梵鼓音
如来降临多光世界，当时有国王之公主名为益西
达瓦 （本智月亮），她对佛法十分敬信，长期用



以计数的珍宝供养鼓音如来及其眷属声闻菩萨等

无数圣众。供养结束时，发菩提心，此是她初次
发心。当时，众比丘对公主劝促说：以你所积造
之此等善根，应发愿祈祷来世获得男身而作宏法
利生之事，岂不更善。在公主和诸比丘经过多次
问答后，公主说：“在此无有男士亦无女，无我
无人亦无心意识。假名安立男女无意义，世间庸
愚而生妄分别。”又曰：“很多人认为男身者易证
菩提，而认为女身能利益众生者甚少。”于是公
主发誓曰，直至轮回未空之间，我将以女身来作
救度众生之事。以善巧受用五妙欲和观修三摩地
而获得证悟，并修成普渡一切众生之三摩地。由
于修成此三摩地之威力，故公主在每天早上将百
千俱胝数之众生从凡俗之心超度到证悟的境界。
每天下午亦如此超度众生。于是公主的名字也被
大众尊称为救度母。鼓音如来亦授记云：“从今
乃至证得无上菩提之间，皆称您为救度母。”②藏
传佛教中度母的故事为女修行者提供了证悟的先

觉之例，也有力的抨击了社会性别的性别歧视
观。
２．藏族传统社会文化中社会性别观
在藏族传统的社会文化中，藏族的女性观被

涂上了社会的性别观，对女性地位和角色明显区
别为藏族家庭传统和社会传统的不同。一方面在
传统的藏族家庭中，女性的慈悲和辛劳被肯定和
尊重。藏族女性所具有的吃苦耐劳、育子敬老、
关爱他人的慈悲美德，让她们在家庭成员中得到
了一定的肯定和尊敬，但这一角色并不具有稳定
性，没有得到社会的认同。所以，另一方面在传
统的社会圈中，女性失去了话语权和地位。这种
女性的失语明显表现在家庭的社会交际和社会活

动的参与中。在农牧区家庭中，一旦有非家庭成
员时，对女性勤劳慈悲的尊敬被扭曲或者也可以
说消失了，藏族男性的一种庄严和权威要求女性
顺从、温柔和贤惠，而且这时男人认为女性愚昧
无知， “她们不知道什么”，只能在灶边烧茶做
饭，伺候男人们高谈阔论，没有发言权。这种失
语，从家庭延伸到社区的交流以及各种活动中。
在农牧区的任何一个节日的聚会和民间聚会，如
夏居节、赛马节、耍坝子，或节假日的聚会等，
藏族男人们扮演着社区内主要的角色，他们居坐
在中心大帐篷中，谈天说地，女性围绕在帐外的
露天灶边烧茶做饭，送茶送饭，伺候帐篷中的男
人们。也许这确实是藏族女性的美德之一，但由
于缺少社会活动的参与性和话语权，凝固了藏族
女性社会价值的体现，封闭了女性个体能力和聪
慧自信的觉醒，以及进取的精神。

所以，从藏文化的角度看女性地位，反映出
三个特点：首先，是藏传佛教的义理对女性崇高
地位和价值的肯定；其次，是传统家庭内部对女
性勤劳善良的尊敬；第三，是社会话语权和价值
观对女性的限制和弱视。藏传佛教给予了女性灿
烂、晴朗，充满阳光的发展空间。可是在社会框
架中，有多少女性自觉醒悟了自身功德 （ｙｏｎ－
ｄａｎ）和价值，自觉实践了这种功德，为社会发
展做出贡献。真正有多少藏族女性徜徉在佛法给
予女性的晴朗空间中，可以说大多数的女性在社
会话语权的男性化中，萎缩了价值的自觉性，失
去了自信和觉悟的行动，女性被淹没在藏族男性
所书写的历史中，也消失在他们的话语权中。在
藏族文化的历史上，大小五明的撰写者和论述
者，历史的修撰者都是男性，在上千年的历史
中，有多少女性被真正写入正史中，并给她们著
书立传呢？尽管有吐蕃时期的赤玛勒这样重要的

政界女性，但若要作详细的研究却难于从史书找
到对她的详细阐述，像这样的女性应该有很多，
但都被淹没在男性中心的主流社会中，其实广博
的藏族历史文化书籍中并没有给女性多少平台、
多少篇章。
藏传佛教给予了女性崇高的地位和平等的理

念，尽管曾出现过像益西措嘉③、玛吉拉尊④这
样为人所知的杰出女修行者，也出现过像多吉帕
姆、阿齐曲吉卓玛、香色杰尊仁布女活佛、色拉
堪卓等有修行成就的女性，但在浩如烟海的典籍
中有多少卷书写了她们？实际上藏族历史文化书

籍缺乏对女性的书写，缺少对女瑜伽大师修行成
就的著纂和研究，被载入史册的女性寥寥无几，
使人们产生女性从属地位的观念，甚至还出现一
种偏见，认为 “女性是男性成佛过程中的一个部
份”。这种偏见其实已落入庸俗的 “了别心”中，
违背了佛陀的平等观，已被镀上了社会性的 “分
别”见，所以女修行者的研究也即呈现出社会性
别方面的问题。
可以说在藏族男性中心的传统社会中，藏族

女性被正史所疏忽，被藏族男性的权威著作所埋
没和凝固，“没有被纳入主流”⑤。尽管有益西措
嘉、玛吉拉尊这样的典范，但１２世纪后出现过
这样优秀的女性吗？对此不得不让人反思和审

视，为什么藏族女性在历史的沉淀中缺少自我价
值和功德 （ｙｏｎｄａｎ）的自觉、深信和精进。在
当今 《中华人民共和国妇女权益保障法》下，社
会的机遇和竞争的开放性早已经摆在了藏族女性

的面前，如何获得良好的机遇，如何塑造自我，
构建新时期的女性形象，成为推动社会和文化发
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展的有价值的女性公民；成为新时期女性的模
范，为更多的女性提供成功的案例和学习的榜
样，是时代赋予女性、赋予藏族女性的责任。

二、亚青寺的女尼

要探讨在新时期藏族女性的价值实现，探讨
女性修行者的成就，应当从目前藏族女性的具体
情况探讨，立足于具体的个案，去分析藏族传统
和社会中的性别实际。我在２００１年曾对青海的
安宗寺女尼，拉萨尼姑庵女尼作过采访，２００３
年的喇荣佛学院一行，本想将女尼作为我博士论
文的主题，但因历史资料的缺乏，而置于案底。
２００７年８月有机遇前往亚青寺，在亚青寺期间
里，让我再一次真切地体验了女尼们寺院生活的
实际，禁不住让我为她们感慨和寻思。在弗吉利
亚的 “女性与佛教”等有关女性的课程中，让我
反思藏文化的女性观，反思出家女尼的 “性别角
色”⑥，让我审视藏传佛教中的女性问题，也让
我想起亚青寺、安宗寺等的女尼们，思索她们在
藏文化女性观中的角色和价值。在此依据实地的
体验和采访，以亚青寺为个案，从寺院结构、教
育和生活的实际，探讨当代女尼的所面临的挑
战。

（一）寺院结构中的觉姆
亚青寺位于甘孜州白玉县昌台区，又被称为

亚青邬金禅修处。历史上噶陀寺隆多三兄弟之一
龙多嘉参仁珍旺修 （１９０４—１９８８，昌根阿瑞仁
波切）来此修行，慢慢建起寺庙，曾为噶陀寺马
帮的息脚点，据说此地为莲花生大师的无量光宫
殿的化现，是修法的殊胜地。昌根阿瑞仁波切在
此修行传法期间，阿秋仁波切为其心传弟子之
一。１９８２年开始来依止昌根阿瑞仁波切的弟子
越来越多，１９８５年正式建立为亚青邬金禅修处，
被众人称为亚庆寺，１９８８年以后由阿秋仁波切
管理和传法，发展至今长期住寺的至少有７０００
多人。据白玉县宗教局２００７年７月统计，僧房
有７千多，女尼有５０７０人，僧人有１５００人。如
此众多的尼僧来此学法，作为一个僧团如何进行
管理。自２００１年起，亚青寺主要法事活动都由
阿松活佛主持，从整体和教法的管理上由阿松活
佛主要负责，事务的管理上主要有益呷活佛管
理，同时由寺院管理委员会共同管理。
寺院自身以传统的方式来进行各方面的管

理，以层次性责任职对数千的僧尼进行管理。首
先，寺 院 以 “岭”（ｇｌｉｎｇ）为 单 位，汉 译 为
“洲”，将僧尼众区分为９个 “林” （洲）。觉姆
（尼众）区分为四个洲：普贤大乐洲 （ｋｕｎ　ｂｚａｎｇ

ｂｄｅ　ｃｈｅｎ　ｇｌｉｎｇ）位于区域的东边，房屋有白色
的标 志；乐 空 双 运 洲 （ｂｄｅ　ｓｔｏｎｇ　ｚｕｎｇ’ｊｕｇ
ｇｌｉｎｇ）位于觉姆区域的西边，房屋有红色的标
志；莲花空行洲 （ｂａｄ　ｍａ　ｍｋｈａ’’ｇｒｏ’ｉ　ｇｌｉｎｇ）
位于区域的南边，房屋有黄色的标志；乐涅双运
洲 （ｂｄｅｎ　ｇＮｙｉｓ　ｚｕｎｇ’ｊｕｇ　ｇｌｉｎｇ）位于区域的北
边，房屋有绿兰色的标志。我所采访的一位女尼
为乐涅双运洲的，曾担任过泸皬县的管事１年，
堪莫索朗卓玛为乐空双运洲的主管，为尼众的主
要堪莫。扎巴 （僧众）区分为五个洲：法性光明
洲 （ｃｈｏｓ　Ｎｙｉｄ‘ｏｄ　ｇｓａｌ　ｇｌｉｎｇ）、轮涅法性洲 （’
ｋｈｏｒ‘ｄａｓ　ｃｈｏｓ　ｎｙｄ　ｇｌｉｎｇ）、普贤静虑洲 （ｇｕｎ
ｂｚａｎｇ　ｂｓａｍ　ｇｔａｎ　ｇｌｉｎｇ）、大乐解脱道洲 （ｂｄｅ
ｃｈｅｎ　ｔａｒ　ｌａｍ　ｇｌｉｎｇ）、明体自解脱洲 （ｒｉｇ　ｐａ　ｒａｎｇ
ｇｒｏｌ　ｇｌｉｎｇ）；其次，觉姆区执行僧源管理制。女
尼区以 “岭”划分为四个域，但在管理上仍按照
传统的方式，以僧尼的来源地为管理的大小单
位，实行僧源管理制。每一洲住着不同地区的觉
姆，如乐涅双运洲 （ｂｄｅｎ　ｇＮｙｉｓ　ｚｕｎｇ ’ｊｕｇ
ｇｌｉｎｇ）住有玉树、江达、囊傔、石渠、沐雅和
兴隆地区的觉姆管事。尽管以区域划分了尼众，
但管理的大小单位并不是以区域来居住，各县的
觉姆居住在不同的 “岭”中，服从各自来源地的
管事管理。以 “僧源”管理制层层管理觉姆，其
中以觉姆来源地方 （家乡）的寺院为管理的最小
单位，将管理落实到每一个觉姆；第三，建立从
“丹达” （ｂｓｔａｎｂｄａｇ）大片区 （地区或者说科
ｋｈｕｒ）负责人 （管家）到 “更克”（’ｇｅｎ　ｋｈｕｒ）
小片区 （地方、县城）管事，将管理落实到人和
事，层层负责制的僧源管理。在２００７年调查时，
据堪莫索朗卓玛介绍：她管理的片区中主要有４
位主管，４位文字员，４位卫生员，４位纪律员。
据阿克华吉介绍，觉姆的 “丹达” （ｂｓｔａｎｂｄａｇ）
至少约有５０人，加上 “更克”（’ｇｅｎ　ｋｈｕｒ）有
很多。如今又建立了卫生队，由２４位觉姆和２０
位僧人组成，其中主要负责人有３位，卫生队由
堪布曲扎让卓 （ｃｈｏｓ　ｇｒｇｓ　ｒａｎｇ　ｇｒｏｌ）负责，每
月８号、１８号、２８号带领僧尼众做清洁卫生，
凡有空的僧尼都参加。作为管理的最小单位 “僧
源地”———县的责任人称为 “更克” （’ｇｅｎ
ｋｈｕｒ）即管事，承担了本县所有女尼的纪律和生
活，如领发供养的钱，记录诵经和法会的考勤，
以及觉姆的生活和身体状况的照看和管理等事

务，并起到上传下达的责任。从管理上具体起到
管理作用的是各小片区的地方管事，她们将负责
女尼们的请假登记和应允，负责女尼们生活和身
体状况的照管，以及修学情况的监督和督促。同
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时将随时召集和安排寺院所要求参加的一切活

动，如劳动、经堂诵经、法会事宜等等。若有不
参加诵经或法会的，将从所发的供养经中按比例
扣出一定的金额。觉姆们在此按照寺院的有关规
定向本地方的管事请假，提出所需，反映自己的
修行和学习安排等，自觉地服从片区的管理。从
觉姆区管理的层次上看，觉姆区由两位堪布主要
负责，每一月或两月召开尼众的管理会，由 “
丹达” （ｂｓｔａｎｂｄａｇ，在色达五明佛学院称为
“ｄｇｅ　ｂｓｋｏｓ”）地区负责人与 “更克” （’ｇｅｎ
ｋｈｕｒ）地方县城负责人参加，有时阿松和佛将列
席参加。管理会上主要由两位堪布询问觉姆区的
具体情况，由每位小片区 （僧源）地方管事汇报
本县区尼姑的基本情况，反映存在的问题，汇报
觉姆学修和纪律的情况，落实觉姆完成前行的登
记等，并回答堪布所提出的有关觉姆的问题。

（二）寺院教育中的觉姆
藏传佛教为显密双修，寺院不仅是民众精神

朝拜和寄托的物相，同时也是佛学知识的学处，
只不过因寺院的大小，僧人的多少，上师的修为
等确定僧尼们学习的内容和方法。在康区较大的
佛学院主要有色达喇荣五明佛学院和亚青邬金禅

修处等，在色达主要以讲习五部大论及大师的论
著为主，亚青邬金禅修处主要以讲修大圆满密法
为主，可以说此两大当代佛学院从显密的闻思修
上相辅相成，互为补充，并且都修建和发展于
２０世纪８０年代，上师间关系密切。据说法王晋
美彭措仁波切曾言：他的弟子若要去依止喇嘛阿
秋仁波切，他是非常放心的，所以在亚青有很多
从喇荣佛学院来的弟子。
亚青邬金禅修处从学修体系上来说主要可从

以下方面分析：
１．教学人员构成
由喇嘛阿秋仁波切传授大圆满实修法，从

２００１年以来大圆满实修法的讲解和印证主要是
阿松活佛，２００７年时长期住寺的堪布有５位，
此外有来自不同地方的２６位讲法堪布，有４０多
位闭关堪布喇嘛，也有其他不同地方来的一些活
佛和堪布。２００７年在觉姆区有５位堪莫，主要
负责辅导阿秋仁波切和阿松活佛的讲法内容。
２００８年前，除法会期间，觉姆每日午后到２６间
堪布讲经房中去听经，每个堪布所讲的经论不
同，由觉姆自愿选择学习。２００９年觉姆区经堂
修建７间小房，有７位堪布每日午后在小房内讲
法，觉姆们就不用到河对面的堪布讲经房听经。
亚青有３位主要的堪莫讲解前行和辅导阿松活佛
的讲法，但她们只是在自己的屋内或院子里给前

来学习的觉姆进行辅导，或解答一些前行中的问
题。其中一位主要的堪莫是阿尼索朗卓玛，已在
亚青修学了近３０年了，她是由喇嘛阿秋仁波切
指定的。２００９年在亚青已有３０个不同层次的堪
莫，在３０人中包括了德罗玛 （’ｄａｓ　ｌｏｇ　ｍａ，起
死回生的女尼）。这３０多人都可以作为指导前行
的老师，但还没有讲经说法的资格。在喇荣卡尔
有藏汉不同片区的堪莫，她们主要承担辅导的任
务，在上师堪布讲完了经典后，由堪莫随后辅
导。
２．教学内容
在亚青作为修行处其重点在于修行方便和诀

窍的传授和实修，由于阿秋仁波切修行诀窍得传
于宁玛派大师昌根阿瑞仁波切，所以在此主要传
修宁玛派大圆满实修法———耳传窍诀 （ｓｍａｎ
ｓｎｇａｇ），其义为成熟口诀法，属于阿底约噶的内
密心滴部，其中主要是修学彻却 （ｋｈｒｅｇｓｃｈｏｄ），
其意直译为 “直断”，进而修习托噶 （ｔｏｄｒｇａｌ），
其意直译为 “顿超”。围绕大圆满密法的修习，
寺院还安排了一些与此相关的修学内容。
根据亚青的修学过程，其修学内容可归纳为

两点：１）“大圆胜慧” （ｙｅ　ｓｈｅｓ　ｂｌａ　ｍａ）讲修。
每年藏历８月１日—１１月２５日间，其内容分为
三个部分：第一部分，８月１日—８月３０日，讲
习 “大圆胜慧”⑦的主要内容；第二部分，９月１
日—９月４日，“大圆胜慧”中 “慧脉”（ｒｉｇ　ｂａ’
ｉ　ｒｔｓａ　ｄｗａｎｇ）灌顶；第三部分，百日闭关实修，
从９月１１日—１１月２５日。大圆胜慧的修学，
并不是所有的僧尼都可以参加，参加者必须通过
考试，即在完成了大圆满前行后，通过了自己上
师或指导老师的面试后，得到 “洛丹拉卡”
（ｓｎｏｄ　ｌｄａｎ　ｌａｇ　ｋｈｙｅｒ）资格证后才能在丹斯洛噶
唐 （’ｄａｓ　ｓｒａｓ　ｚｌｏｓ　ｇａｒ　ｔａｎｇ）听阿松活佛对
“大圆胜慧”轮涅慧别的阐释和实修口诀的教授，
时间为一月。期间结合 “大圆胜慧”的次第慧
解，依身修、意修、口修的不同要求进行讲解，
每次讲解完一部分内容后，男女众分别经行到
“日幸隆瓦” （ｒｉ　ｓｈａｎ　ｌｏｎｇ　ｗａ）思修所讲的内
容，或闭门寻思。汇集在 “日幸隆瓦”时，在觉
姆聚集处，除了自己观思外，也有几位堪莫辅导
所讲的内容。尽管每年都同样讲授 “大圆胜慧”，
但并不是参加了第一年以后就一定能连续参加，
而是每年必须重新参加考试，且一年比一年难以
参加，是否能参加完全根据修行人的实修和见地
来决定。２）修行论著和传记的讲授。在亚青一
年中除了５个月的大圆满阿底约噶的修学，以及
祖师会供和金刚歌舞会外，几乎每天都有讲法，
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其主要内容不同与五明佛学院的五部大论的教学

体系，主要教授 《入菩萨行》、 《佛子行》，以及
共同前加行和 《上师言教》。此外讲授具有蜜意
的传记，如：米拉热巴传、堪布晋美彭措传记，
以及阿秋仁波切文集等。２００６年笔者在亚青时，
每日上午阿秋仁波切讲授他的文集，中午与其他
觉姆一起到堪布讲经房，听一位堪布讲解前行和
《上师言教》。此外，在斋戒法会期堪布们会讲
《吃肉的罪业》等，在普瓦法会中将阐释 “普瓦
法”的具体修法，在极乐法会中堪布们会讲 “无
量光佛刹土祈愿文”，以及相关仪式 （ｃｈｏｇ　ｋａ）
等。
尽管在亚青没有五部大论的教授，但在采访

时堪莫索朗卓玛说：读书主要是为了实践，其实
在 《上师言教》中已包含了五部大论的主要内
容。阿松活佛告诉我说，共同前加行是学习的内
容，在此主要是密乘的实修，是圆满次第的阿底
道。此道很难修，但修能消除身语意业障，显身
语意的资粮，进而修大圆胜慧，显无上智慧 （ｙｅ
ｓｈｅｓ）。所以依据亚青邬金禅院的修学内容，可
以说亚青寺不同于藏地其他大寺院和佛学院，是
由协扎 （讲经院）和珠扎 （修习院）两部分组
成，亚青实为珠扎 （ｓｇｒｕｂ　ｇｒｗａ），数千人长期
居住在亚青，实修大圆满圆满次第，成为其它佛
学院所不能代替的 “修习院”。也可以说亚青邬
金禅修处作为珠扎，色达五明佛学院作为协扎，
在藏区成为修行者所依的显密修学处。在五明佛
学院的堪莫们，在堪布讲完经论后，能辅导 “五
部大论”的相关内容，在亚青邬金禅修处依据堪
莫的修行年限和修行见地，可作为前行和正行的
辅导老师，但是对弟子的印证和进一步的指导，
都必须通过堪布和活佛的认证和指导。当面对传
统文化的风俗时，不得不让人思考女性的角色和
机遇的挑战。思考在男性的文化中，如何建立一
种文化的平等目标和平等教育，以及如何发挥文
化的平等力量，鼓励和支持女修行者们的自信和
精进，如何认同觉姆在寺院的教育系统中的角色
和地位，如何建立对堪莫和格西玛的培养、选拔
和认定体制。

（三）寺院生活中的觉姆
数千上万人的僧尼云集在亚青邬金禅修处，

以河为界，河东为觉姆区，河西为僧众区。河西
为山坡，靠近马路主干道，僧众的小房屋沿山坡
修建。河东为昌台地方的盆地和湿地，大河沿觉
姆区的西边流过，很多小溪环绕纵横于觉姆区
内。２００７年环绕觉姆区修有一条路，以路为界
女尼们居住于圈内，不得在路外修房，居住在圈

内的女尼们被分为七个区，注册标注了门号。
２００８年圈内中央修出两条相互交叉的小路，现
在车子可通达四处，不像２００７年时，几个人需
要拿着打狗棍，在泥滩中密集的尼房里穿梭。黄
昏时站在河东的山坡上远望河西炊烟缭绕的觉姆

区，心中不由得生起辛酸和敬佩之情。看到觉姆
们脸上的笑意，不得不让人思虑在泥滩中生活的
觉姆们。
１．泥滩土屋中的精进修学
在昌河边洼地湿处的觉姆住处说是房屋，其

实是简易棚。在这里近处没有森林岩山，几乎所
有觉姆的小屋都是用河边的卵石加叠草皮简单搭

建，棚顶几根木棍覆着塑料膜，周边由破旧的布
或塑料围住，略略挡风遮日。土棚内大多都没有
地板，有的铺上泡沫的薄垫子，就睡在上面。小
小几平米的棚内，所有的生活用具及佛龛都在其
中，生活用具多是几个女尼合用，彼此间相互帮
助度日。冬天棚外温度零下２０多度，土棚仅能
避风雪，室内的温度与室外一样低，但数千女尼
在此完成加行，闭关实修大圆胜慧的托噶。闭关
的觉姆们每日四座，在螺号声中，清晨４：００—
７：００为一座，８：３０—１１：３０为一座，２：３０—
５：３０为一座，７：３０—１０：３０为一座。她们在
阳光和太阳中，在黑暗和月亮中，寻觅清净明亮
的心性和智慧之光。观修时，对座中的迹象或见
思有疑问，或想印证座中的禅境，每日５：３０—
７：３０间即可口耳询问堪布或堪莫，得到指正，
或被安排到阿松活佛和阿秋仁波切的指正。对于
所依止的堪布或堪莫，完全由弟子自愿选择，只
要自己精进禅修，就有机会得到上师的口耳窍
诀。对于未得资格闻修大圆胜慧的学员，在寺院
闭关期间有的须继续修习加行，几乎每日上午都
有堪布或堪莫阐释加行，有的须继续上一年大圆
胜慧的观修，积累资粮，消除心障，提高见地和
修为，以便来年通过考试进入且却和托噶高一层
次的观修。
在亚青，自然条件和物资条件与城镇相比具

有天壤之别，这里没有电，没有自来水，缺少基
本的生活条件，众多的觉姆们以家中带来的糌粑
为主，此外每月根据来寺院诵经供养的多少，也
根据自己的修为和承担能力，得到几十元到上百
元的诵经钱，供养多时有女尼能得到３００元左
右。生活的艰苦和物资的匮乏，并没有阻扰女尼
们寻求佛法的毅力，没有阻扰她们在寒冬土棚里
的闭关，我从她们脸上所挂着的笑容看到了她们
对生活、对人生的真正认识，感受到了她们修学
佛法的实效。从她们顽强修学的精神和艰苦环境
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中幸福的笑容，看到了他们的生活境界，同时也
看到了她们与物质享乐中的世俗女人的明显区

别。艰苦的环境中，数千的觉姆们精进地追寻佛
法的要义和佛性的觉悟，不难让人感叹和思索
“藏地觉姆”的精神和毅力，思索她们的精神境
界与周边环境的反差性。
２．来自四面八方，云集于法会仪式
２００６年修建完毕的觉姆大经堂日哲谛玛塔
伊颇幛 （ｒｅｇ　ｓｔｓａｌ　ｄｈｉ　ｍａ　ｔａ　ｌａ’ｉ　ｐｈｏ　ｂｒａｎｇ）分
为上下两层，能容纳至少６０００觉姆，如此多的
女修行者云集在这里，不免要思考她们的来源地
和来此的原因。２００７年就来源问题在宗教局工
作组的登记中查到，她们来自藏区的不同地方。
２００７年８月所登记的数字：甘孜州有２５３１人，
其中觉姆有１８１２人，来至于新隆、德格、巴塘、
色达、理塘、卢霍等地，白玉本地有６９２人；青
海１９９０人，其中觉姆有１６２２人，主要来至于囊
傔、玉树、果洛等；西藏有１７７１人，其中觉姆
有１５４８人，主要来自昌都和江达县；阿坝州有
３６人，其中觉姆有５人。从亚青的网站看到
“２０００年时汉族四众弟子已达百余人，常住修学
的汉族弟子亦有五十余人”，据介绍目前在亚青
闭关的汉族弟子有１００人。通过采访觉姆，了解
她们来此的缘由：首先是由于自己所在的寺院没
有较好佛学知识的学习条件，或者是没有传授法
门巧诀的上师，因知道喇嘛阿秋仁波切在这里传
法，同时又有很多堪布在此讲法，所以来此地学
修佛法；其次是听了老乡、亲戚和朋友的介绍
后，对喇嘛阿秋仁波切、阿松活佛生起坚定的信
心而前来依止。当然也有一些因个人的原因来此
出家的女性，在这里学习前行和藏文。从２００１
年以来的调研中了解到：青海尖扎安宗寺女尼们
主要学修 《上师言教》，青海湖海心山觉姆寺，
没有佛学的讲授，主要是做一些简单的供养仪
式，懂藏文的觉姆自己修学 《上师言教》，拉萨
阿尼禅康等尼寺、阿坝州的观音桥等尼寺中的觉
姆们都没有闻法的条件。除了色达喇荣佛学院
外，亚青邬金禅修处是目前觉姆修学佛法的主要
法场之一，愿意去学修的觉姆们在老乡亲戚的帮
助下，随缘居住在不同的洲中，服从统一的 “僧
源”管理制。在这里的的女尼们除了实修前行和
大圆满的生圆次第 （ｓｋｙｅｓ　ｒｅｍ　ｄａｎｇ　ｒｄｚｏｇｓ
ｒｅｍ），学习具密意的传记、 《入菩萨行论》和
《佛子行》等以外，觉姆们在亚青的生活还表现
在法会和仪式的活动中，每年亚青的主要法会活
动有七次：
１２月３０日至１月１７日，为观音八关斋戒

法会，为期１８天，除供养诵经文以外，最后一
天有灌顶；
１月１９日至１月２５日，为破瓦法法会，七
天中所有四众弟子随上师、堪布供修破瓦法。期
间可从堪布处修闻普瓦法的讲解和指导。
３月１日至７日，为传戒期，为新来者传讲
沙弥尼戒、居士戒。
３月１５日至２１日，为祖师祈供大法会

（ｖｄａｓ　ｃｈｏｇ），此为亚青寺对法门传承祖师的祈
祷和会供，以遣除内外密一切障碍，速证果位。
４ 月 ４ 日 至 １１ 日，为 极 乐 法 会 （ｚｉｎｇ

ｓｇｒｕｂ），将念诵西方极乐世界祈愿文，并举行相
关仪式。
５月１２到５月２２日，为丹斯度嘎尔 （ｖｄａｎ

ｓｒａｓ　ｚｌｏｓ　ｇａｒ），是格萨尔王传故事的节选，属于
戏剧类在寺院的演绎，有别于羌姆。格萨尔王戏
剧在历史上不仅被老百姓演唱，也在藏戏和寺院
中被演化，但在寺院中 “嘎尔”更突出了格萨尔
传中降妖除魔的部分。亚青寺的丹斯度嘎尔法会
在昌台地区或者更大的范围里强化了寺院与老百

姓的联系，成为寺院与老百姓联接的纽带之一，
构建了寺院与村寨的共同社区。法王晋美彭措在
世时，丹斯度嘎尔曾在色达五明佛学院里表演了
近２０年。据说法王晋美彭措前世的前世曾是丹
斯的化身，在历史上曾开启伏藏，降服妖魔。法
王曾言：跳丹斯度嘎尔具有很大的功德和作用。
喇嘛阿秋仁波切依法王之言，立下了在亚青寺举
行此法会的传统，至今已有１５年。丹斯度嘎尔
以戏剧舞蹈的形式展示了丹斯从成长到习武修

法，发掘伏藏，降妖除魔等故事。在此法会期
间，亚青寺觉姆只参与舞蹈 “ｂｒｏ” （卓）的部
分，在每一程式中间的舞蹈。法王晋美彭措在世
时，色达的丹斯度嘎尔法会期间，觉姆可直接扮
演其中的格萨尔，丹斯等重要角色，十天的法会
中只要轮到觉姆表演，则当天的全部内容都由觉
姆承担。但在亚青不同，穿插在故事中的欢乐舞
蹈 “ｄｇａ’ｂｒｏ” （嘎卓）由觉姆承担，其余的所
有角色都由僧人扮演， “ｄｇａ’ｂｒｏ”或称为
“ｂｒｏ”在此相当于供养舞蹈。
此外，５月３０日至６月１５日，为结夏安居

（ｄｂｙａｒ　ｇｎａｓ），期间由部分僧众聚在日松拉康
（ｒｉｇ　ｇｓｕｍ　ｌｈａ　ｋｈａｎｇ）中诵经举行相应的仪式。
数千的觉姆为依止上师闻思佛法，得修大圆

满诀窍，从藏地四面八方云集在亚青，按照寺院
的律仪，定期举行相应的仪式和法会，过着宗教
的学修生活。
３．持戒持规，辛勤劳动
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在藏传佛教各大寺院和佛学院中，僧尼众受
持相应的戒律寺规，维护遵守藏传佛教寺院律仪
的三个基本要求，即戒律清净，僧团团结，闻思
修法。在亚青寺要求四众弟子遵守三乘戒律外，
还要求遵守寺院的相关规定———寺规，如：１）
晚上７点后觉姆不能到僧众区，僧人不能到尼众
区。同时家人不能停留居住在尼众区；２）外出
时必须向所属片区的管事请假，否则难于再返回
亚青。若有任何特殊情况，不能参加诵经活动或
法会时须向管事说明情况，自愿放弃相应的供
养；３）不能穿黑色的闲祂 （ｓｈａｎ　ｔａｂｓ，尼裙），
且尼裙必须从头往下穿；４）所买卖的商品必须
按照寺院的价格执行，公共汽车的票价必须按照
寺院的价格执行；５）女尼不能到僧众区买东西，
僧尼众应在寺院的商店买合理价格的东西，最好
不在寺院外的商店买东西，除非必买不可。
亚青邬金禅院僧尼众多，但在这里没有世俗

所担心的犯罪现象，尼僧们过着严格的宗教律仪
生活，参加法会，聆听教法，禅坐闭关，闻修耳
传诀窍，共同参与和维持僧团的生活秩序。数千
的觉姆们遵守寺院的统一规定，持守戒律寺规安
居于昌河西边的洼地中，形成了亚青尼众团。从
寺院的生活秩序上看，寺院作为出家众，立足佛
教三乘戒律传戒持戒，作为社会的一个团体，又
设立了具体的寺规制度，确保僧尼团的团结安
定，确保僧尼们闻思修的寺院生活。按照寺院规
定觉姆在入寺前，由地方管事带到阿松活佛处，
经阿松活佛同意，批注后持此条到大片区的管事
处登记，由此作为僧尼团的一员开始持守戒规。
从２００７开始所有来此并愿在此修行的僧尼，经
同意后，获名为 “亚青邬金禅修处随修证 （ｙａ
ｃｈｅｎ　Ａｏ　ｒｇｙａｎ　ｂｓａｍ　ｇｔａｎ　ｇｌｉｎｇ　ｇｅ　ｒｊｅｓ‘ｄｚｅｎ
ｒｔａｇｓ）”，成为亚青寺的尼僧。２００８年统一更换
了一次新证，之后每年更换一次，由此说明了寺
院加强尼僧管理的力度。维持寺院团体的生活秩
序，不仅需要守戒持规，同时觉姆还需参加寺院
的各种劳动。如厨房的劳动，过去诵经和法会
时，僧尼众共用一厨房，现在僧尼厨房分开，分
别由各自安排。此外寺院中主要的一些劳动，由
觉姆们以片区轮流安排，如２００６年修建觉姆经
堂，２００８年修建僧众经堂都由觉姆背土背石沙。
２００７年８月，笔者在亚青时所看劳动者都是觉
姆，没有扎巴 （僧人）。采访觉姆时，特别问了
为什么没有扎巴背土和沙子，她们回答说不知

道，这是安排的。２００９年一位觉姆告诉我说：
她在亚青５年了，只有去年时，才看见一位扎巴
自觉在背土劳动。除了修建房屋的劳动外，觉姆
们还承担了货物卸运的劳动。可以说觉姆们除了
在艰苦环境中学修佛法外，还承担了寺院的基本
劳动，在我们外人看来她们是多么的辛苦和贫
寒，但她们却没有抱怨，没有认为这是一种超出
常人辛劳的生活，她们微笑着接受这一切 “辛
劳”，感受 “幸福”的相随和 “责任”的承载。
可这不得不让人深思在２１世纪的藏区寺院，如
何更加合理的安排僧尼团体的生活秩序和生活责

任，认同觉姆经院律仪的地位等等，让觉姆们在
公平的秩序中自信、自觉，集资净障，精进持
戒，在佛学的教理教言教戒中得闻思修慧，得菩
提增长，勤修耳传诀窍，速得正果，利乐众生，
得到社区村寨老百姓的信仰和尊敬。
藏传佛教在理念上给予了藏族女性崇高的地

位，给予了女性一个充满阳光的空间，如何将这
一理念实实在在的落实在生活的实际中，让更多
的女性在社会生活的角色扮演中，在闻思修学
中，在慈悲与智慧的实践中，更加自觉、自信、
自强地不断精进，获得宗教界和社会的认同和肯
定，是２１世纪藏族女性和觉姆们所面临的挑战，
所需要的自我觉醒。
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