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摘 要：学界一般认为景教经典充满儒道释味，虽然不乏一些介绍景教借用其他宗教词语的文章，但很少有人

去仔细甄别这些词语的来源，更不用说分析这些词语在景教传播过程中的作用。我们从词语角度出发，选取了唐代景
教文献中一些有代表性的宗教核心词语进行考察，重点分析这些词语的来源，以期探讨这些词语对景教在中国传播

的本土化策略中所起的作用。
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宗教的传播是一个渐进的过程，有时必须借助非常手段，

特别是涉及到异域文化，并且这种文化还非常繁荣（譬如中国

文化）的时候，更是如此。季羡林曾指岀：“作为一个外来的宗
教，首要的任务就是要努力挣扎立定脚跟。要想立定脚跟，必须
依附于一个在中国已经流行的、有了基础的宗教学说。必要时，
甚至不惜做岀一些伪装，以求得蒙混过关。”[1]无独有偶，林治平
也认为，大凡外来的宗教文化，“如想顺利地在中国文化社会系
统中传播，就必须进入中国文化系统中与中国文化社会结合或

在中国文化中找到相关的脉络系统，生根发展。”[2]佛教初传中
国的初期，为了在中国站住脚，于是便同中国本土的宗教迷信

（特别是道教）相融合。正如任继愈指岀的那样：“从早期佛典译
文中可以见到佛教迁就中原道教的迹象。这一时期的佛教虽说
佛、道融合，实际上是佛教融于道教，佛教迎合了道教。”[3]譬如
汉魏之际的佛教，以“专务清静，息意去欲而欲归于无为”为表
征，国人因此而将它等同于黄老之学和原始道教。同样，唐代传
入中国的景教也走了佛教传入中国的老路，早期的景教经典也

充满儒道释味，以佛教、道教、儒教为切入口，不断进行本土化，
从而在中国落地生根。
学界一般认为景教经典充满儒道释味，但很少有人去仔细

甄别这些词语的来源，更不用说分析这些词语在景教传播过程

中的作用。因此，我们拟从词语角度出发，选取唐代景教文献中
一些有代表性的宗教核心词语进行考察，按照来源的不同，分

为道教词语、儒教词语、佛教词语三大类，探讨这些词语对景教
在中国传播的本土化过程中的作用。①

一、来源于道教的词语

中国的本土宗教是道教，佛教从东汉开始传入中国后，在

传播策略上也是采取了依附道教的方式，很多词语就是来源于

道教，景教也不例外。朱谦之指出：“景教碑开首即叙述基督教
教义，采用了道家所常用的语句，几疑乎是出于道家者之手。
如：‘粤若常然真寂，先先而无元，窅然灵虚，后后而妙有，总玄枢
而造化，妙众圣以无尊者。’”[4]刘阳曾经指出，那些有关基督教教
义的主要概念译词则往往是属于道家的。如译“创世主”所用的
“元”、“元尊”、“三一妙身”、“玄枢”等，来自《老子》的第一章与第
十五章等，将景净的“主教”身份译称为“上德”则是道教的称谓。
碑文中的“无为”，出自《老子》的第三十七章“道常无为而无不
为”……译文中常用来指称基督教教义的“道”亦出诸《老子》，
“真常之道，妙而难名，功用昭彰，强称景教”就完全脱胎于《老
子》第二十五章中“吾不知其名，强字之道”云云。[5](p70- 71)林仁川在

谈到《景教碑》时也指出：“受道教影响的碑文有‘上德’，道教称
谓，指景教的主教；‘真寂’，道家术语，肃静而无始。”[6](p18)正因为
如此，清乾隆时期耶稣会士宋君荣（Gaubil）以为此碑作者是道教
徒，美国人里提摩太（TimothyRichard）与日本人佐伯好郎均认为
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景教碑书写者吕秀岩，即金丹教祖纯阳祖师吕岩吕洞宾。其说虽
不足信，然亦可见景教士在当时为扩张宗教势力，竟不惜以道教

附会基督教义，运用了机会主义。下面举例介绍景教对道教词语
的借用：

【天尊】
此天下作容（客）魂魄，彼天下无忧快乐，为是天尊神力使

然。如前魂魄於身上气味，天尊敬重，一切万物分明见。（《一神
论》，L105－108）
按：“天尊”，翁本直接注释为“上帝”。[7]穆尔明确提出“‘天

尊’指‘上帝’，此词借用自道教。”[8]

穆尔所言甚确。“天尊”是道教对所奉天神中最高贵者的尊
称，如元始天尊、玉皇天尊。最早见于《太平经·丁部之十四》：
“是故古者圣人，知天格法不可妄犯也，故上古时人，深知天尊
道、用道、兴行道，时道王。”《太平经·庚部十三至十四》：“所以
三倍帝气乐贤者，帝气最尊无上，象天尊，故倍乐之。”从东汉开
始，佛教也称佛为“天尊”。如后汉·支曜译《佛说成具光明定意
经》：“善明见此大变，惊喜踊跃，来诣天尊，白言：‘受佛大慈，所
设已具。唯愿举众，抂屈尊神。’”后汉·昙果共康孟详译《中本起
经卷上》：“明照鹿园，寻光诣佛，瞻覩相好，巍巍煌煌，怖止迷
解，举声叹曰：‘久在恩爱狱，缚著名色械。今驰趣天尊，宁得解
脱不？’”
【上德】
大秦国有上德，曰阿罗本。（《景教碑》，L8－9）
按：“上德”，江本释为“道教称谓，这里指景教的主教，又称

‘大德’”。[9]翁本沿袭此论。[7](p54)徐谦信指出“‘上德’或‘大德’系
佛家对高僧之尊称。”[10]

江本、翁本所言甚确，虽然佛教后来也使用“上德”，但是源
自道教，徐谦信失察。“上德”本义为“至德；盛德”。语岀《老子》：
“上德不德，是以有德；下德不失德，是以无德。”《韩非子·解
老》：“德盛之谓上德。”三国·吴时期就开始岀现在佛经中，如
吴·康僧会译《六度集经卷第七》：“其德有余，至尊上德菩萨名
法来。”西晋·竺法护译《佛说无言童子经卷上》：“若有不欲如来
上德，彼所慕者则无平等，亦无偏邪于欲无欲，有所慕者则堕短

乏。”后秦·鸠摩罗什译《梵网经卢舍那佛说菩萨心地戒品第十
卷上》：“是人行是上德，入世间中教化众生，使众生解脱一切结
缚，故名世间解脱。”
【三才】
人元真性蒙依止，三才慈父阿罗诃。（《三威蒙度赞》，L1－2）
按：“三才”，翁本注释为“天、地、人。《易·说卦》：‘是以立
天之道，曰阴与阳；立地之道，曰柔与刚；立人之道，曰仁与义；

兼三才而两之，故《易》六画而成卦。’”[7](p200)

从以上注释可以看出“三才”来源于道教。从南北朝开始，佛
教引入。如梁·释僧佑撰《弘明集卷第四》：“天以阴阳分，地以刚柔
用，人以仁义立。人非天地不生，天地非人不灵，三才同体，相须而
成者也。”元魏·杨衒之撰《洛阳城东伽蓝记卷第二》：“自非德协三
才，功济四海，无以入选。”隋·智顗大师说、灌顶记《仁王护国般若
经疏卷第一》：“圣主道侔造化，德合三才，故曰仁王也。”

二、来源于儒教的词语

儒家思想是中国封建社会统治的理论基础，具有佛道二教

无法比拟的作用。梁启超曾经指出：“若把儒家抽去，中国文化，
恐怕没有多少东西了。中国民族之所以存在，因为中国文化存
在；而中国文化，离不了儒家。”[11]唐初统治者深知其对维护封
建统治的重要性，特别是儒家概括出来的以“忠”、“孝”为核心

的纲常伦理，对于稳定中国宗法血缘社会有着不可替代的作

用。张晓华指出，在论及伦理方面的问题，景教更多地向儒家思
想靠近。张文并且以《序听迷诗所经》为例，列举了景教反映儒
家忠君及孝道的思想的一些内容，其中不乏来源于儒教的词

语。[12](p70)因此，唐代景教文献中不可避免的借用了儒教词语，来

阐发、表达景教教义。下面列举几例来源于儒教的词语。
【肩随】【结辙】
是以三百六十五种，肩随结辙，竟织法罗。（《景教碑》，L3）
按：江本释为“随着就有各种人物相继出现，编织出各种各
样的主张”。[9](p41)逐字对应的话，“肩随结辙”对应“相继出现”，显
然是意译。徐谦信注释“肩随结辙”为“前后相互并肩，结连在同
一个轨道上：即‘争立门户（阳玛诺）’”。[10](p15)翁本直接释“肩随
结辙”为“并肩涌现在同一道上”。[7](p48)

窃以为，二人所释均没有很好的理解“肩随结辙”的内在含
义。“肩随”本为古时年幼者事年长者之礼，并行时斜出其左右而
稍后。《礼记·曲礼上》：“年长以倍，则父事之：十年以长，则兄事
之；五年以长，则肩随之。”郑玄注：“肩随者，与之并行差退。”后
遂用作忝在同列，得以追随于后之意。唐·李白《感时留别从兄徐
王延年从弟延陵》诗：“小子谢麟阁，雁行忝肩随。”进一步引申为
“追随”。南朝·齐王屮《头陀寺碑文》：“澄什结辙于山西，林远肩
随乎江左矣。”《梁书·张率传》：“纷高冠以连袵，锵鸣玉而肩随。”
《旧唐书·则天皇后纪》：“刑戮虽加，枝胤仍在，何得肩随近侍，齿
列朝行？”
“结辙”指“辙迹交错”，谓车辆往来不绝。《汉书·文帝纪》：

“故遣使者冠盖相望，结彻于道，以谕朕志于单于。”颜师古注引
韦昭曰：“使车往还，故彻如结也。”唐·陈子昂《昭夷子赵氏碣
颂》：“年二十七，褐衣游洛阳，天下名流，翕然宗仰……故蓬居
穷巷，轩冕结辙。”《旧唐书·玄宗纪论》：“象郡、炎州之玩，鸡林、
鳀海之珍，莫不结辙于象胥，骈罗于典属。”
因此，“肩随结辙”是指信仰、追随景教的人们人数众多，以
至于辙迹交错，与前文“三百六十五种”契合。
【八政】【黜陟】【幽明】【九畴】【惟新】
我建中圣神文武皇帝，披八政以黜陟幽明，阐九畴以惟新

□命。（《景教碑》，L19）
按：“八政”指古代国家施政的八个方面，语岀《尚书·洪
范》：“八政：一曰食，二曰货，三曰祀，四曰司空，五曰司徒，六曰
司寇，七曰宾，八曰师。”
“黜陟”指人才的进退，官吏的升降。《书·周官》：“诸侯各朝
于方岳，大明黜陟。”《后汉书·韦义传》：“（韦义）数上书顺帝，陈
宜依古典，考功黜陟，征集名儒，大定其制。”唐·韩愈《送李愿归
盘谷序》：“理乱不知，黜陟不闻。”
“幽明”指善恶；贤愚。《书·舜典》：“三载考绩，三考黜陟幽
明。”孔传：“三年有成，故以考功；九岁，则能否、幽明有别，黜退
其幽者，升进其明者。”
“九畴”本指传说中天帝赐给禹治理天下的九类大法，即

《洛书》。《书·洪范》：“天乃锡禹洪范九畴，彝伦攸叙。初一曰五
行，次二曰敬用五事，次三曰农用八政，次四曰协用五纪，次五

曰建用皇极，次六曰乂用三德，次七曰明用稽疑，次八曰念用庶

征，次九曰向用五福、威用六极。”孔传：“天与禹，洛出书，神龟
负文而出，列于背，有数至于九。禹遂因而第之，以成九类。”马
融注：“从‘五行’已下至‘六极’，《洛书》文也。”唐·张说之《开元
正历颂》：“龟易八封，龙书九畴。”唐·张钦敬《洛出书》诗：“奇象
八卦分，图书九畴出。”后来泛指治理天下的大法。《魏书·高闾
传》：“帝道昌则九畴叙，君德衰而彝伦斁。”隋·王通《中说·周
公》：“安得皇极之主，与之共叙九畴哉。”唐·王昌龄《箜篌引》：
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“仆本东山为国忧，明光殿前论九畴。”
“惟新”意为“更新”，语出《诗·大雅·文王》：“周虽旧邦，其
命维新。”毛传：“乃新在文王也。”《后汉书·杨修传》：“彪备汉三
公，遭世倾乱，不能有所补益。耄年被病，岂可赞惟新之朝？”唐·
杜甫《别蔡十四著作》诗：“异才复间出，周道日惟新。”

三、来源于佛教的词语

景教跟佛教的交涉可从两个方面来看，一是佛教界人士可

能介入景教文献的翻译，二是景教僧自己，尤其是景净本人，有

好佛倾向，至少是跟佛教界人士交往甚密，久而久之，近墨者

黑，一如西域之胡人之被华化。[13]从前者看，佛教界人士有参与

景教经典翻译的可能，至少是有为之润色的可能。方豪就断言：
“景教徒在译经方面是充分和佛教徒合作的。”[14]罗香林曾经指
出：“唐代景教，则沾染佛教之色彩甚厚，如教士之通称为僧，使
徒与天使或圣者称为法王，其为袭用佛教名称，固无论矣。甚至
如近今自敦煌石室所发现唐写卷之早期景教《序厅迷诗所经》，
竟称‘天父’为‘佛’，又称‘圣道’为‘法’，骤视之有若为佛经文
句者。”[15]林仁川在谈到《景教碑》时指出：“使用佛教的名词有
‘妙身’、‘慈航’、‘僧’、‘法天’、‘普度’、‘世尊’等等”。[6]([p18)张晓华
也撰文指出：“在论及救赎论方面，景教则大量采用佛家术语、形
式来表达。景教碑文中的“寺”、“僧”、“积昧”、“救度无边”、“净”、
“上德”、“慈航”、“众苦”、“群生”等皆佛教用语。在景教文献《尊
经》中的“妙身”、“阿罗诃”、“法王”皆为佛教用语。”[12](p70)下面举
例介绍景教文献中的佛教词语。
【果报】
天尊常在静度快乐之处，果报无处不到。（《序听迷诗所
经》，L11－12）
若有（由）此天下去，人於此处种果报，得具足。（《一神论》，
L140－141）

按：“果报”，翁本释为“佛家语，由过去的业因造成现在的结
果，称之为果，又因为这是业因所得的酬报，所以又叫做报。俗称
‘好有好报，恶有恶报’。”[7](p88)类似的注释又见于翁本后文。[7](p129)

“果报”，佛家语，因果报应，即所谓夙世种善因，今生得善果；
为恶则得恶报。《法苑珠林》卷七七引《惟无三昧经》：“一善念者，
亦得善果报；一恶念者，亦得恶果报。”《敦煌变文集新书卷二》：
“随果报而虽（难）别形仪，配业缘而互相食敢（啖）。”《入唐求法巡
礼行记卷第三》：“窃惟未必然矣，此乃众生果报所感矣。”
【功德】
莫跪拜鬼，此处作功德，不是彼处。（《一神论》，L131－132）
诏僧罗含僧普论等一七人，与大徳佶和，于兴庆宫修功徳。

（《景教碑》，L16）
按：第四个例句中的“修□（功）徳”，徐谦信详细注释为：

“当然这是符合从玄宗时代就开始盛行的大乘佛教之‘做道
场’，即为故人（死人）的法会。景教会在唐代如其碑文‘七时礼
赞，大庇存亡’所说的一般，时常举行为死人的祈祷，又今亦证
实了他们不但接受玄宗所赐的五位先帝之写真于景教寺里，而

且为了这些故人在兴庆宫‘修功德’即举行超度的法会。”[10](p30)

翁本则只是简单注释为“诵经行忏”。[7](p61)

“功德”，佛教语。《大乘义章·十功德义三门分别》：“功谓功
能，能破生死，能得涅盘，能度众生，名之为功。此功是其善行家
德，故云功德。”多泛指念佛、诵经、布施等事。《南史·循吏传·虞
愿》：“陛下起此寺，皆是百姓卖儿贴妇钱，佛若有知，当悲哭哀
愍。罪高佛图，有何功德！”
【具戒】
喻如欲作功德，先修行，具戒备足，亦须知一神安置。（《一

神论》，L149－150）
按：“具戒”，诸本均无释。
“具戒”，“具足戒”的省称，佛教名词。僧尼所受戒律之称，意
谓戒条圆满充足，故名。其戒条数量，不尽一致。中国汉族僧尼依
据《四分律》受戒，比丘戒有二百五十条，比丘尼戒有三百四十八
条。唐·玄奘《大唐西域记·梵衍那国》：“及阿难之度出家也，其衣
变为法服，及受具戒，更变为九条僧伽胝。”唐·玄奘《请得善洛法
师等重出家表》：“庶落发之功，零烦恼于椒殿；具戒之力，荐福祉
于兰涂。”唐·柳宗元《南岳云峰和尚塔铭》：“和尚生十三年而始
出家，又九年而受具戒，又十年而处坛场，具戒后，巡礼诸方。”

四、景教在中国传播的本土化

总的来说，不同的景教经（碑）文的词语特色并不一样。《序
听迷诗所经》、《一神论》两篇经文的“佛气”最重，来源于佛教的
词语从比例来看最高；《景教碑》、《大秦宣元至本经幢记》受儒
家文化影响最深，如果不是涉及一些景教的概念，几乎与传统

的碑文无异；在所有景教文献中来源于道教的词语是最少的，

但是相对来说，《志玄安乐经》、《大秦宣元至本经》的“道味”又
比其它经（碑）文要浓一些；遗憾的是，直接来源于景教本身的

词语并不是很多，大多数是一些音译词，其中最多的是《尊经》
中记载的一些“法王”与景教经典的名目。造成这种局面的原
因，与景教作为一个外来宗教，为了便于传播，因而藉助已有的

有影响力的宗教进行传播是分不开的。龚天民认为景教在使用
佛道教语言这点上，其实有不得不的理由：“景教……对于中国
人是一个前代未闻的新宗教，如果景教宣讲师用中国字固执地

将基督教的 Theos（God）音译的话，恐怕没有一个人会懂得它的
真意义吧！……景教入唐不久，既无中国信徒的著作家，亦无时
间创造新的神学名词，匆匆借用了中国历代固有的宗教名词来

解释景教。”[16]朱谦之对此曾经指出：“唐代是儒教佛三教的鼎
立时代，景教传入中国后即极力顺应中国固有之宗教迷信和宿

命论思想，不但袭用道、佛二教经典的词语、模型与形式，而且
为布教传道的保护方便，简直接受了为封建社会统治阶级服务

的‘尊君’的儒家思想，以代替天主教之教皇至上主义。”[4](p140)

唐代的读者认识景教的主要基础与依据是什么？我们认

为还是以汉文景教文献的传播为主。当读者还未有任何其它认
识景教的参考架构时，景教经文提供的任何信息，都将成为参

考架构。而参考架构对于认识一个新的事物，是绝对必要的。可
是，参考架构同样也可能遮蔽或出乎意料之外地导引出我们对

新事物的另一种认识。[17]通过以上的介绍，我们可以感性地看

到，唐代景教文献中掺入如此之多的儒道释词语，让我们看到

中国的主方语言在本土环境中确实拥有巨大的能动作用，对景

教的经典翻译造成实质的影响。此实质的影响就是使得景教宣
教士在跨语际操作其神学语言时，为了拉近与唐代读者的认识

距离，做了一个策略上的选择：与汉语文化中的其它宗教体系

靠近，借用他们的语言，于是对读者造成一种认识景教的异化

文本与媒介。读者太容易用儒道释教的观念为参考架构去理解
景教神学，特别当一篇经文借用语言达到一定规模时，障碍更

难突破，误导也更为加深。刘禾描述跨语际实践的观念时说：
“研究跨语际的实践，就是考察新的词语、意义、话语以及表达
的模式，由于或尽管主方语言与客方语言的接触 /冲突，而在主
方语言中兴起流通并获得合法性的过程。”[18]景教碑中记载的当
时佛、道教人士的攻击（《景教碑》，L14：圣历年，释子用壮，腾口
于东周。先天末，下士大笑，讪谤于西镐），必然与景教大量挪用
借用佛、道教语言有关，特别是景净翻译《大乘理趣六波罗蜜多
经》被批评为“未明释教”，这一重大翻译（下转第 154 页）
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（上接第 150页）事件必然决定也代表了佛道教人士（武则天
与唐玄宗时期）对景教这个新兴宗教人士运用佛、道教语言与
其（充斥佛、道教语言）经典的看法。显然从叙利亚文翻译过来
的景教文本在唐朝汉语主方语言中兴起流通并获得合法性的

过程似乎并不顺利。但是，从景教文献中大量借用儒道释词语
的现象来看，本土化策略是景教传入中国的一个重要标志，并

且也是汉语景教文献的一个重要特点。曾阳晴对此指出：“一个
新的宗教！一个只能称为唐朝汉语式的景教。而所有的经典都被
翻译、挪用、改写成一部部完全唐朝式的汉语景教经典，即使像

《三威蒙度赞》这样找得到叙利亚文原版（《天使颂》）的经典，我
们都看到多加入十个句子，渗透、改写、重译的动作。对从波斯传
入的景教而言，汉语是材料，是系统，也是一具机器，且是一个具

有生命力、改变力与影响力的活机器。这个景教不再是叙利亚的
景教，也不是波斯的景教，而是中国唐代的景教。”[17](p107)因此，这
些来源于儒道释教的宗教词语，一旦被景教借用，用来汉译景教

的教义，就被重新赋予了新的宗教意义。又因为这些词语还具有
汉语的外在书写形式，很容易被当时的人们所接受，无形之中在

景教传播的本土化策略中发挥了重要作用。
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育社会成员对于政治体系的合理性认同和情感来起

作用，有助于政治权威的形成。制度和规范是意识形
态中价值理念的体现，它通过对社会关系的调节和社

会资源的分配用经验事实来说明政治体系的合法性。
第三，注意意识形态自身的整合。意识形态的整

合能力与其自身的整合程度密切相关。自身的整合程
度高，整合能力就强。意识形态自身的整合包括形态
整合与内容整合两个方面。就形态整合而言，主要指

其在以某种政治意识形态为核心的基础上，能够充分

整合法律、哲学、道德、科学、宗教等诸种社会意识形
式。就内容整合而言，一是取决于其对各阶层成员的
利益和社会期望的表征程度，这包括：这种表征立场

的坚定性、表征对象的丰富性和广泛性，利益表达的
深度和幅度；二是取决于自身内容的不断充实与发

展，意识形态的内容要能与时俱进，具有复合性、兼收
并蓄性及和谐性[14]。
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