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南宗禪流派之禪法與華嚴思想的關係 

 
 

釋常雋 

華嚴專宗學院研究所第九屆 

第一章 導論 

一、研究動機與問題 

佛學佛法趣向解脫道，是每一位修行者的目標，而佛法無邊，說有八萬四千

法門，皆是以應無量眾生根機而設，因此翻經大德及為了方便教學的祖師們，就

著手為佛的一代教說分門別類，用以幫助不同根機的修學者容易入門。而將佛法

分判為小始終頓圓這五教的名目是到唐朝法藏大師才確定的，雖然法藏的弟子慧

苑不認同此五教而另立四教說，但是經過澄觀的駁斥之後繼續延用此說。法藏對

於頓教之判釋是依《維摩經》說離言絕相，一念不生即是佛，但是到了澄觀與宗

密則對頓教的內容細分成種種頓，且多論述，其中兩人雖同為華嚴宗祖師，但思

想背景不同，觀點亦不盡相同。 

將《華嚴經》判為圓教是大部分古德的看法，而且是佛始成正覺自內證法之

所流露，是一時頓顯，所以亦判屬頓教，因此說《華嚴經》為圓頓教。可是法藏

判的圓教中亦分同圓與別圓，又在同教中立分諸乘說隨機差別，以明三一和合成

同教義，以及融本末說諸乘法門皆由根本一乘所開展，本同一法界；別教中說分

相門是藉由三乘與一乘之對比而顯出一乘之甚深義理，而該攝門是說一乘之外無

別乘，也就是一乘已含攝三乘於其中了，以上乃是法藏《五教章》判釋的基本立

場。總之，經由教判可概略地掌握佛法之輪廓。不過本論文並非要探討教判的問

題，而是透過教判之方向來探討頓教之禪法與圓頓教華嚴思想的關係。 

中國禪宗之發展傳至弘忍後，分裂為南北二宗，北宗以神秀為代表，主張漸

悟；南宗則以慧能為起始，主張頓悟。然而，北宗所主張的漸悟禪不久隨即沒落，

南宗禪在中唐以後卻成為中國禪宗的主流，並發展為五家七宗。為什麼頓悟禪能

在中國取代漸悟禪而廣為流行？此是本文想要探究的第一個問題。 

另外，在禪宗諸派別中，有的宗派雖活躍一時，但不久旋即衰微，其原因為

何？與其所依經典之教法有無關係？譬如法眼宗偏重華嚴，至延壽之後即宗派不

繼，原因為何？其與華嚴教法有直接關係嗎？又其他宗派有無華嚴的思想，其較

之於法眼宗而能綿延不墜的原因為何？這是本文所要探討的第二個問題。 
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再者，禪所彰明的是心地法門，其所展現的禪法與華嚴禪之關係如何呢？這

將是本文所要探究的第三個問題。 

二、研究範圍與方法 

當佛法初傳至中國時，來到中土教化的禪僧多以神通度眾，禪經的翻譯也大

都是拘於小乘的禪法，直到達摩東來開宗弘傳禪法，禪宗漸次融合了中國文化逐

步地展開來，到了惠能之後禪宗在中國更加興盛，發展成五家七宗，皆各具方便

度生之特色，形成各具一格的宗風。可以說禪宗在唐朝時代開出很燦爛的花朵並

繼續影響後代，而至宋代更是成就了相當輝煌的成績。 

一般人對禪宗的認識，大概就是從世尊靈山會上拈花，迦葉微笑，這種「以

心傳心，不立文字，教外別傳」的方式開始的，可是經常有人會誤以為禪宗既不

立文字，為何會有特別多的文獻留下來？其實不立並不是不用，而是超出文字相

的束縛，如指月之指非月亮，但必須透過指而見月，這樣的說明在禪宗眾多祖師

的言行錄中俯拾可得。本文擬就溈山靈祐、仰山慧寂之溈仰宗，臨濟義玄之臨濟

宗，洞山良价、曹山本寂之曹洞宗，雲門文偃之雲門宗，法眼文益之法眼宗所發

展留下來的《語錄》、《傳記》、《示眾法語》等基本文獻，來探討他們的禪法

與華嚴思想交涉的部份。在這五宗裏面，溈仰與臨濟二宗是南嶽懷讓傳洪州馬

祖、百丈懷海下之開展，至宋代出於臨濟法嗣石霜之黃龍與楊岐二派，一併在此

論述；另外青原行思一系由其門下石頭希遷漸開展為曹洞、雲門、法眼三宗，法

眼宗是在五代繼起的，也是五家中最後成立的宗派。 

這些宗派的祖師皆出於六祖惠能之源流，但各有接人之方便，因此，讓人以

為每一家的禪是不同的，而產生法有高下之分別，以及對經教之菲薄。在此除了

想探究各家禪法、思想之外，還有他們共同的基因。這不僅是從諸佛、諸祖乃至

一切眾生都具有的共同性質，也是眾生成就佛道的素質。所以探討此五家或可釐

清些許主張禪教二分的說法，並指出不二的佛性。 

在華嚴宗方面，以澄觀（738~839）與宗密（780~841）皆受過禪法之薰習並

重視禪法之實踐工夫，在他們的著作中亦對禪法提出其見地與評述，因此，在關

涉華嚴思想中禪學的部份，將採澄觀之《華嚴經隨疏演義鈔》、《法界玄鏡》、

《答皇太子問心要》，以及宗密的《註華嚴法界觀門》、《禪源諸詮集都序》、

《圓覺經略疏》、《行願品疏鈔》、《禪門師資承襲圖》等為主，以探討華嚴之

禪學思想。 

本論文擬順思想史的研究進路，依南宗禪師創宗先後的次第，論述各宗之思

想及其與華嚴思想之交涉，進而其後來發展興衰之關聯。 
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三、前人研究成果概述 

研究「禪」的文章向來是很熱絡的，而且多半集中在對惠能思想的探討。不

過從近幾年的一些專書及論文可以發現，愈來愈多學者對於其後所發展出的宗派

之禪法與思想投以關注。但是，其中多以介紹的方式呈現其內容，或者將其分類，

這樣的白描法當然是有助於思想史上的理解，但在深入的義理以及彼此思想之交

涉與關係上卻有所不足。 

對於華嚴方面的研究，大致上則是扣緊在宗密的禪教合一與三教會通的問

題，其次則是法藏的判教與心識觀，以及澄觀著述的探討。而對於華嚴宗與禪宗

交互影響的部份，以及其對後來中國佛教發展的影響則較少著墨。 

現今有關於禪與華嚴思想之研究，大多是單就某一主題進行的，譬如黃連忠

的《宗密的禪學思想》一書乃側著重於論述宗密的禪教一致思想之建構與判教之

依據，從其文中可清楚了解到宗密學說的脈絡，但有關宗密的禪學思想卻尚未能

完整表現出來。相對地在鄧克銘著《華嚴思想之心與法界》第六章〈宗密之靈知

真心〉中對此則有比較深入的討論，此書深入探討華嚴諸祖對心與法界的看法與

界定，對澄觀與宗密的禪法亦多所論究，甚值得參考。另外以論述宗密思想為主

的論書還有冉雲華所著《宗密》，其書中論及宗密批評禪宗各教派及其主要思想

與修行實踐等，但多為要略性地論述，而不能專一地呈現其特點，不過可資參考

的地方還是很多。 

另外，關於法藏思想方面有方立天著《法藏》，其中次第論述法藏的生平乃

至創宗學說。第四、五、六章之〈法界緣起論〉，乃從三性同異、因門六義、六

相圓融、十玄無礙與心造萬法等論述法藏之思想，而在第八章則是探討其法界

觀、唯識觀與還源觀之認識論。作者並指出法藏特別提倡圓教思想，而此思想乃

源於《華嚴經‧入法界品》。又說法藏學說的直接來源是繼承地論學系的思想，

判教思想則是吸取天台宗與唯識宗，於此法藏是將其熔冶於一爐的，且將《華嚴

經》確立為最高的地位。此書論及的範圍廣泛，都是值得參閱的好材料。 

澄觀以撰述註釋八十華嚴之疏鈔聞名，有關其禪思想方面的重要論作有日人

吉津宜英的〈澄觀的禪宗觀〉。是以《行願品疏》中說「修證淺深」來討論所悟

的內容、悟入的方法及種種悟相，對了解澄觀的禪宗觀亦有相當的幫助。 

研究「禪」的論文相當的多，但是在論文及其與華嚴思想關係則很少，即便

提及大多也只是略述性質。以禪與華嚴為主題論作中，目前較詳細的一篇是開濟

討論宋朝大慧宗杲的《華嚴禪》，他把禪師對華嚴思想的深入與弘揚要點表現出

來了，但對華嚴的義理論述卻相對地略顯不足。而鄧克銘《法眼文益禪師之研究》

一書，部分討論到文益的六相圓融，其餘並未論及，稍見可惜。另外楊惠南著《禪

史與禪思》是從思想史進路論述達摩以下禪宗各家之特色，然有關禪與華嚴思想
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之交涉方面，僅見於大慧宗杲的部份，其探討範圍未出開濟一書，其餘諸家則未

見有關禪與華嚴相涉之研究。 

針對華嚴與禪之探討的論作，首推高峰了州之《華嚴と禪との通路》，此書

分為二部，在此書中分從兩方面來探究華嚴思想與禪的交涉。在華嚴方面詳述了

澄觀的禪思想、宗密的教禪一致論、李通玄的思想與禪乃至長水子璿的華嚴禪；

在禪宗方面，則從初祖達摩一直到五家七宗，皆列出其華嚴思想並站在華嚴的立

場加以述說。不過論每一家之禪法皆泛泛不深入，唯對曹洞宗多所論說。又吉津

宜英著《華嚴禪の思想史的研究》是距離前者將近三十年後的作品，他的論點集

中於澄觀、宗密的成佛論，並分別論述他們的華嚴禪。 

在論文方面，楊曾文的〈唐代宗密及其禪教會通論〉
1
是以歷史的方法來說

明宗密的禪教會通，他根據多位學者對宗密的研究而提出宗密本身的傳承問題加

以批駁，並根據文獻正之，其餘皆就宗密的意思論說其觀點，並無個己之意見。

與此類同的另一篇論作是黃國清〈宗密合會禪宗與會通三教之方法的比較研

究〉
2

另外，在研究文獻目錄的匯整上有鐮田茂雄《禪典籍內華嚴資料集成》，收

集了五家七宗的許多文獻，但並未依宗派成立先後而集中列出，其中列出最多的

是法眼宗之百卷《宗鏡錄》，幾乎每一卷都選錄出有關華嚴的部份，其他宗則零

散的錄出。除此，如《妄盡還源觀》、《華嚴演義疏鈔》、《新華嚴經論》、《義

海百門》、《禪源諸詮集都序》、《人天眼目》、《正法眼藏》、《碧巖集》等

等禪典籍中，皆錄出有關華嚴思想的部份。還有張國一博士論文《曹溪唐禪「心

性」義涵探究》，依基本文獻、次要文獻、補遺文獻清析地依序列表，可簡易地

查到出處並對文獻做適當的取捨。以及魏道儒、杜繼文之《中國禪宗通史》也提

供了不少歷史資料，皆是不錯的參考資料。 

，此文以「融會」、「融通」、「和會」、「會通」等詞語，在不同時間

有不同的代表意義，來探究宗密禪教一致、三教會通的方法，進而以此掌握宗密

的思想理路。作者認為一般學者在使用這些詞語時，經常將其混同。而事實上這

些詞語的運用，宗密在《圓覺經大疏》及《圓覺經疏鈔》、《禪源諸詮集都序》、

《原人論》等著作中已有差異的進路，如《原人論》是以立體式的層層會歸疏通，

而《大疏》與《禪序》則是平面式的和會，進路雖不同，但是在義理上卻少相左，

可以看出宗密思想及作學問之縝密。 

四、論文架構 

本論文分為五章。第一章導論說明文本文之研究動機、範圍與方法，並簡介

近人研究的成果。第二章概述南宗禪傳承與流佈。第三章探討澄觀與宗密的禪思

                                                      
1 楊曾文〈唐代宗密及其禪教會通論〉《中華佛學學報》第十二期。 
2 黃國清〈宗密合會禪宗與會通三教之方法的比較研究〉《圓光佛學學報》第三期。 
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想。第四章論述南宗禪諸流派之禪法及與華嚴思想之交涉部份。第五章結論，討

論華嚴宗澄觀與宗密，以及禪宗溈仰乃至法眼諸宗派的流傳與對未來的影響，並

總結本文之研究結果。 

第二章 南宗禪的傳承與流佈 

第一節 南宗禪傳承概況 

當神秀（606~706）與惠能（638~713）在世時，已有南能北秀之稱，但是並

未將其定為南頓北漸二宗。有南北二宗之分，是在六祖惠能圓寂二十年後，由神

會（688~762）
3
於洛陽滑台大雲寺設無遮大會，為天下學道者定宗旨、辨是非而

成的定局，從此以後惠能受五祖正傳為六祖即被普遍接受。也因為惠能住曹溪，

所以曹溪禪法被稱為「南宗禪」。可說南宗宗旨的建立是神會。神會之荷澤宗法

脈傳承並不興盛，其中之一弟子叫無名，傳華嚴宗清涼澄觀（738~739）；另一

弟子智如傳南印，南印傳道圓，道圓傳華嚴宗的宗密（780~841）。宗密之後，

再傳不久，荷澤宗也就默默無聞了。而後南宗禪的傳燈乃由南嶽懷讓與青原行思

二系門下繼續發展，並使唐朝禪宗比前更為發達。禪宗發達的原因除了禪師們具

有實證工夫之外，更重要的是禪師們各自向一方弘化，以此使得京城的官禪逐步

走向大眾，變成民間化的民禪。這一風氣的代表是洪州宗馬祖道一與南嶽石頭希

遷。如唐代宗於大曆十三年（778），「詔兩京律師詳定新舊律條，開列持犯，

頒行天下。時禪化大行，江西主大寂馬祖也，湖南主石頭，憧憧湊二大士之門。」
4

如劉軻為希遷寫的碑銘形容說：「往來憧憧，不見二大士為無知矣。」
5

馬祖道一（709~788）被稱為禪宗奇才，其容貌奇偉，漢州（今四川省）什

邡縣人，俗姓馬，人尊稱馬祖。幼歲出家本邑羅漢寺，依資州（今四川資中縣北）

唐和尚落髮，渝州（重慶以下至江淮，江蘇、安徽之間）圓律師授具足戒，於玄

宗開元間至南嶽習禪，受到懷讓（677~744）示以磨磚不能成鏡，坐禪豈能成佛

禪宗這

種盛況儼然為當時佛教之主流！ 

                                                      
3 神會俗姓高，湖北襄陽人。童年從師學五經，繼而研究老、莊，都很有造詣。後來讀《後漢書》

知道有佛教，由此傾心於佛法，遂至本府國昌寺從顥元出家。參閱《宋高僧傳》卷 8，《大正》

50，頁 756C。神會受完具足戒後，去親近神秀，神秀受詔入京，即往參惠能。參閱印順《中

國禪宗史》，台北：正聞出版，1998，頁 281~317。關於記載神會傳記的種類很多，印順於本

書即列出二類，第一類就有五種不同說法，依序是燉煌本《壇經》、《別傳》、《師資承

襲圖》、《景德傳燈錄》、宗寶本《壇經》；第二類即《宋高僧傳》，這比較少人注意。關於

神會的年齡也有七十五歲（688~762）與九十三（668~760）之說，依印順推論是七十五歲較合

理，不過也有很多學者是依九十三歲為準。 
4 六祖惠能曾謂懷讓曰：「向後佛法從汝邊去，馬駒蹋殺天下人。」此即預知其法嗣馬祖道一之

禪法遍布於天下。《景德傳燈錄》卷 6，《大正》51，頁 246a；《釋氏稽古略》卷 3，《大正》49，
頁 829b。 

5 《宋高僧傳》卷 9，《大正》50，頁 764a；《景德傳燈錄》卷 6，《大正》51，頁 245c。 
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之善巧激發，並開示三昧法要，因而悟入，後侍師十年得到懷讓之心印。他最初

於天寶二年（743）到佛跡嶺（今福建建陽縣），不久即移到江西臨川，再遷至

南康的龔公山，所到之處皆攝眾教化，從而建立頗具規模自給自足的禪林，立志

修行成就佛道的道場，即成為選佛場。
6
在這期間，於天寶十四年（755）國家發

生安祿山叛亂，長安、洛陽既陷，玄宗倉皇逃到四川，因此軍費倍需，財政困窘

之時，請出年高德重的神會主持度僧，收錢支援軍用，幫助郭子儀收復兩京。京

城方面的寺院大受影響，但反而成為促進南方寺院發展原因，尤其禪院湧入大量

的流民。其原因無非國家經濟的崩潰與不斷的戰亂，社會的不安定造成人心惶惶

且四處流浪，因此有些人就到能夠自給自足的地方安定下來，一方面可解決民

生，另方面又能解除苦悶的心情。基於此，道一禪師常用巧妙不同的方法接引學

人，由此而增加了接觸百姓的機會。如石鞏慧藏禪師之輩，原本以打獵為務，而

且不喜歡出家人，可是有一天因為追逐群鹿而經過馬祖的庵前，馬祖出來相迎，

並以一箭能射一群之機降伏他，因此石鞏即投馬祖出家。
7
在代宗大曆四年（769）

連帥路嗣恭迎馬祖至鍾陵（洪州）開元寺，並「聆風景慕，親授宗旨，由是四方

學者雲集座下。」
8
嗣法弟子眾多，皆各弘化一方，其中以百丈懷海

9

黃檗希運（？~855），福建福清人，幼於本州高安黃檗山出家。後遊京師，

想參馬祖道一，時馬祖已遷化，因人啟發特往參百丈。

頗具建樹，

其弟子靈祐後創潙仰宗，另一弟子黃檗傳義玄成臨濟宗。 

10
於是謁百丈問馬祖機緣，

百丈說他過去被馬祖一喝，直得三日耳聾，黃檗聽了不覺吐舌。百丈便印可黃檗，

讚其甚有超師之見，並在日常生活中互呈機峰。黃檗曾在南泉普願
11
處當首座。

一日捧缽占泉座位。泉至，問：「首座，甚年中行道？」檗云：「威音王佛以前。」

泉云：「猶是王老師兒孫，下去。」檗便退歸本位坐，南泉便休。
12

                                                      
6 如丹霞天然（739~824）本來要進京考試選官的，因在路上遇著參禪的人向他說：「選官不如選

佛」，於是決定出家。呂澂《中國佛學源流略論》，台北：大千出版社，2001．3，頁 555~556。 

 

7 《景德傳燈錄》卷 6：「撫州石鞏慧藏禪師本以弋獵為務，惡見沙門。因逐群鹿從馬祖庵前過，

祖乃逆之。藏問：和尚見鹿過否？祖曰：汝是何人？曰：獵者。祖曰：汝解射否？曰：解射。

祖曰：汝一箭射幾箇？曰：一箭射一箇。祖曰：汝不解射。曰：和尚解射否？祖曰：解射。曰：

和尚一箭射幾箇？祖曰：一箭射一群。曰：彼此是命，何用射他一群？祖曰：汝既知如是，何

不自射？曰：若教某甲自射，即無下手處。祖曰：遮漢曠劫無明煩惱今日頓息。藏當時毀棄弓

箭，自以刀截髮投祖出家。」《大正》51，頁 248b。 
8 《釋氏稽古略》卷 3，《大正》49，頁 829c。 
9 百丈懷海（720~814），本姓王，福建長樂人，幼時隨母入寺拜佛，指佛像問母曰：「此為誰？」

母曰：「佛也。」海曰：「形容與人無異，我後亦當作佛。」二十歲離塵，三學該練，聞大寂始

化南康，乃傾心依附。《宋高僧傳》卷 10，《大正》50，頁 770c；《釋氏稽古略》卷 3，《大正》

49，頁 832b。百丈懷海於馬祖座下開悟，後應檀越請住洪州新吳界（今江西省奉新縣）大雄

山（以居處有山峻極約千尺許，故號之百丈山）闡揚宗風，修訂叢林清規制度，此為往後叢林

之楷模（百丈制之叢林清規於唐、宋間已散佚，後來敕修之叢林清規已不見原貌，但可從北宋

景德元年楊億作〈古清規序〉中見出其主要內容。）且實行「一日不作，一日不食」之規制。 
10
《景德傳燈錄》卷 9，《大正》51，頁 266a。 

11 南泉普願與百丈懷海、西堂智藏被稱為馬祖道一門下三大士，南泉普願（748~834）於 795 年

至安徽池州建禪院接眾。 
12 參閱《袁州仰山慧寂禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 587c；《碧巖錄》卷 5，《大正》48，頁
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黃檗希運在會昌初亦曾在浙江鹽官齊安
13
首座，時宣宗

14
避武宗之打殺，遂潛

遁在河南鄧州香嚴智閑
15
和尚會下，後剃度為沙彌，未受具戒。與智閑遊方到浙

江杭州鹽官齊安會中，安秘識之，請作書記。黃檗一日禮佛時，大中見而問曰：

「不著佛求，不著法求，不著眾求，禮拜當何所求？」檗云：「不著佛求，不著

法求，不著眾求，常禮如是。」大中云：「用禮何為？」檗便掌。大中云：「太

麤生。」檗云：「這裏什麼所在，說麤說細。」檗又掌。
16

另外，與馬祖同時的石頭希遷（700~790），廣東端州高要人，俗姓陳。投

六祖惠能出家，未受具足戒，六祖即圓寂，之後依青原禪師座下。他在唐天寶初

至衡山南臺寺於寺東之石台上結庵，時人即稱之石頭和尚。

因此，黃檗有麤行沙

門之名。黃檗平時的嚴峻可由此見出些許。得法弟子以義玄為出色，後創臨濟宗。 

17
石頭傳藥山惟儼，

再傳雲巖曇晟，雲巖傳良价創曹洞宗；石頭另一弟子天皇道悟（748~807）
18

                                                                                                                                                        
275b。潙仰師徒亦曾論及這件事，潙山認為黃檗「欺敵者亡。」但仰山更有見處，他說：「不

然，須知黃檗有陷虎之機。」潙山稱讚仰山能看得深遠。 

傳龍

潭崇信，再傳德山宣鑑，德山傳雪峰義存，義存傳文偃創雲門宗；義存另一弟子

玄沙師備傳羅漢桂琛，再傳文益創法眼宗。 

13 釋齊安亦馬祖道一之弟子，本唐皇宗枝。大中謁齊安師，師預知告主事：「大禁雜言，止約橫

事。」帝住久，忽辭。師密謂曰：「時至矣！無滯泥蟠，兼囑以佛法後事。」齊安在會昌二年

十二月二十二日示寂，宣宗即位後將詔師歸宮供養。師化已久，帝惻愴追諡悟空禪師。《宋高

僧傳》卷 11，《大正》50，頁 776c~777a；《從容錄》卷 2，《大正》48，頁 243b~c。 
14 當武宗崩，百官即迎宣宗即位。宣宗即帝名，大中為年號（847~859）。 
15 香嚴智閑，青州（山東益都）人，他原是學者，通曉佛法教典。初參百丈懷海，未悟。百丈

遷化後，謁潙山靈祐。靈祐知其為法器，不問他生平在經論上所學，而問其未出胞胎之本分

事。香嚴所答，師皆不認可。於是遍尋典籍也找不到可回答的一句話，因此，自歎說：「畫餅

不可充飢。」就把經全燒了。還說：「此生不學佛法了。」泣辭 潙山往南陽，見以前慧忠國師

的遺跡，所以住下來。一日除草時，以瓦礫擊竹作聲，令他當下開悟。因此，作偈：「一擊忘

所知，更不假修治，動容揚古路，不墮悄然機。」《景德傳燈錄》卷 11，《大 正》51，頁 284a。
仰山更來堪驗香嚴師弟的悟境，其答：「去年貧，未是貧；今年貧，始是貧；去年貧，猶有卓

錐之地；今年貧，錐也無。」同上，頁 283b。仰山認可他是如來禪，香嚴更答一頌：「我有一

機，瞬目視伊，若人不會，別喚沙彌。」《潭州 潙山靈祐禪師語錄》卷1，《大正》47，頁 580c。
因此，仰山認可香嚴會祖師禪也。 

16 《佛祖統紀》卷 42，《大正》49，頁 387a~b；《碧巖錄》卷 2，《大正》48，頁 152c。依忽滑

谷快天之看法，黃檗諡號斷際禪師，應是在他圓寂後，裴休奏屬而諡斷際之號。裴休契入黃檗

之禪法，於「會昌二年（842）廉于鍾陵（今江西省進賢縣），自山迎請黃檗希運憩洪州龍興寺，

旦夕問道；大中二年（848）遷往安徽宣州宛陵時，又迎請希運居開元寺，早晚咨參。」並將

其心要集成《傳心法要》、《宛陵錄》。《景德傳燈錄》卷 9，《大正》51，頁 266b。 
17 參閱《景德傳燈錄》卷 14，《大正》51，頁 309b~c。石頭希遷的文獻很少，依近代學者研究，

從文獻搜集上看，石頭並未見重於當時。留《草庵歌》、《參同契》傳後世。 
18 傳說江陵城西有天王寺的道悟，城東有天皇寺道悟各嗣法馬祖與石頭。不過依《人天眼目》

後序並無城西天王寺，這可在《荊州舊圖誌》及《景德傳燈錄》考證，因此致祐認為只有一

位天皇道悟嗣法石頭而已。現代很多學者之研究亦證明僅一位天皇道悟。如印順舉證天皇道

悟參學過馬祖但終歸屬石頭；忽滑谷快天列出九點證明僅一位天皇道悟無疑。事實上，也可

從其門下的禪風看出他們的傳承法脈。 
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三系諸禪師年代為： 

一、荷澤神會（688~762）→洛陽無名（722~793）→清涼澄觀（737~838）; 

神會→磁州智如（723~811）→益州南印（705~782）
19

  →圭峰宗密（780~841） 

→遂州道圓（？） 

二、南嶽懷讓（677~744）→馬祖道一（709~788）→ 

百丈懷海（720~814）→潙山靈祐（771~853）→仰山慧寂（804~891）； 

懷海→黃檗希運（？~855）→臨濟義玄（？~867）→興化存獎（830~888） 

  →南院慧顒（？~952）→風穴延沼（896~973）→首山省念（926~993） 

  →汾陽善昭（947~1024）→石霜楚圓（986~1039）→黃龍慧南（1002~1069） 

            ；楚圓→楊岐方會（992~1049） 

三、青原行思（？~740）→石頭希遷（700~790）→天皇道吾（748~807）→ 

            龍潭崇信（？）→德山宣鑒（780~865）→ 

            雪峰義存（822~908）→雲門文偃（864~949）； 

  義存→玄沙師備（835~908）→羅漢桂琛（867~928）→法眼文益（885~958）； 

  希遷→藥山惟儼（751~834）→雲巖曇晟（782~841）→洞山良价（807~869） 

    →曹山本寂（840~901）。
20

傳承表如下： 

 

 
      ┌無名－澄觀------------------------------------------┐ 

   ┌荷澤┤                           ├---------------------荷澤宗 

   │  └智如－南印－道圓－宗密------------------------------┘ 

   │         ┌潙山－仰山---------------------------------------------------潙仰宗 

   ├南嶽－馬祖－百丈－┤    ┌---------------------------------------------------臨濟宗 

 惠能┤         │    │                         

   │         │    │                  ┌黃龍---------黃龍派 

   │         └黃檗－臨濟－興化－南院－風穴－首山－汾陽－石霜┤ 

   │                                 └楊岐---------楊岐派 

   │     ┌藥山－雲巖－洞山－曹山-----------------------------------------------曹洞宗 

   └青原－石頭┤           ┌雲門-----------------------------------------雲門宗 

                  │           │ 

         └天皇－龍潭－德山－雪峰┤ 

                     └玄沙－羅漢－法眼-----------------------------法眼宗 

以上惠能門下三系中，因為繼承荷澤宗的二位門人身兼華嚴宗與禪宗的二重身

                                                      
19 神會有荷澤神會（俗姓高，襄州人 688~762 或 668~760）及淨眾寺神會（俗姓石，720~794）。

因此就容易被人錯誤引用。這也關係到宗密的師承。以宗密《禪門師資承襲圖》記載，神會

下即磁州智如（又名法如），法如傳益州南印（惟忠），南印傳道圓，道圓傳宗密。其中又有

同名之法如（俗姓王，638~689），為北宗僧。因此，有些學者即認為宗密之師承應為淨眾神

會－南印－道圓－宗密。這是因為根據不同的文獻而產生的不同結果。如胡適先生就認為宗

密原是淨眾神會弟子所傳，因此批評他只為攀龍附鳳而抬高自己的身份才篡改為荷澤系弟

子。但是這一論點經過冉雲華先生等學者之研究已推翻胡適先生之說，證實宗密為荷澤神會

之弟子。參閱冉雲華《宗密》，台北：東大圖書，1998．8，頁 10~11。 
20 以上所列禪師年代，參閱諸多著作，其中均有不同記載，若要考究並非易事，今暫且以《佛

光辭典》與《中華百科》為據。 



 

- 9 - 

分，除了都是名人之外，也由於其表現風格不同於禪門之機鋒，可說是學者風範，

因此，探討時不與南宗禪諸流派放在同一章，而另立一章討論。再者，黃龍慧南

與楊岐方會已是宋時人，但因二者同屬臨濟派下，所以將其放在臨濟宗一節論述。 

第二節 唐宋時期禪宗的發展 

一、南嶽懷讓一系 

（一）潙仰宗 

靈祐，福建長谿人，本姓趙，十五辭親出家。依本郡建善寺法常律師剃髮，

於杭州龍興寺受戒，究大小乘經律。據說參方時曾遇寒山逢拾得，
21
二十三歲遊

江西參百丈禪師，百丈一見許之入室，遂居參學之首。
22

在那邈無人煙的深山地方，祐獨自住了六、七年，吃橡栗飲澗水與猿猱為伍，

此種生活惟能自善，違利他之願，想捨庵他往，但山中虎狼諸獸示以續留，之後

不到一年就有大安禪師等上山相助開田闢地，山下居民也才知道有出家人住在山

中，因而漸有人來往，並協力建造寺院，來往參學問道者漸多。時連帥李景讓統

攝湘潭，奏請朝廷命其處名同慶寺。但是在會昌年間（842~845）的毀佛法難，

許多經典、寺院皆被破壞焚毀，僧尼被迫還俗。

侍百丈時，一日百丈示

以深撥爐火令靈祐頓悟。之後任典座時，來自湖南懂天文、地理、命相的司馬頭

陀，向百丈說湖南潙山是一處絕峭勝境，能聚一千五百修行人。但是若像和尚這

樣瘦的人去住持就不能滿千人，於是百丈請他看弟子中有誰適合，初見首座華林

和尚，認為他不可；次見靈祐即說他是潙山主。不過據說首座稍不平，因此，百

丈召二人堪驗，指眼前之淨瓶不得叫作淨瓶，你們叫它作什麼？華林說：「不可

叫作木頭。」百丈未加肯定。再問靈祐，祐不發一語即上前踢倒淨瓶便出去。百

丈笑說：「首座輸卻一座山！」所以在憲宗和末（820）囑靈祐往之舉揚宗乘。 

23
靈祐之寺亦被逐空，他「遽間

把頭裹起充作普通農民。大中初（847），湖南觀察使裴休把他迎回原來所住的

地方。大家建議他重削其鬚髮，師始不欲。戲其徒曰：『爾以鬚髮為佛耶？』其

徒愈強之，不得已笑而從之。裴休嘗與咨問，深契玄旨，自此禪風大振。四方來

山參問的禪人漸多，當時僧眾多到一千五百人。」
24

慧寂（815~891）韶州懷化人，本姓葉，十五歲欲出家，父母不許。過了兩

年，師斷小指、無名二指跪致父母前，誓求正法以答劬勞。遂依南華寺通禪師落

髮，未登具即遊方。初謁耽源已悟圓相玄旨，後參潙山問：「如何是真佛住處？

得法弟子慧寂共振宗風。 

                                                      
21 參見《宋高僧傳》卷 11，《大正》50，頁 777b。 
22 《景德傳燈錄》卷 9，《大正》51，頁 264b。 
23 參見日本僧人圓仁〈入唐求法巡禮記〉《現代佛學大系》25，台北：彌勒出版社，1984。 
24 參閱佛祖歷代通載 卷 16，《大正》49，頁 640c；《潭州 潙山靈祐禪師語錄》卷1，《大正》47，

頁 577b。 
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祐曰：『以思無思之妙，返思靈焰之無窮，思盡還源，性相常住，事理不二，真

佛如如。』師於言下頓悟，遂升堂奧。」
25
慧寂悟得真佛不是經過分析可得的，

它是常住不變，法爾如是的。自此執侍，前後十五載。初領徒住王莽山，後遷至

江西袁州仰山闡揚宗風，後人稱為潙仰宗。所以潙仰宗是五家中最早成立的，在

五代時仍興盛，宋代時慧寂之後四世，法系就不明了。
26

（二）臨濟宗 

 

義玄（？~867），曹州南華人，俗姓邢。幼而穎異，長以孝聞，及落髮受具，

居於講肆，精究毘尼，博賾經論。俄歎曰：「此濟世醫方也，非教外別傳之旨，

即更衣遊方。」
27
初在黃檗隨眾參侍，已三年，首座（黃檗弟子道明，人稱陳尊

宿）教他去請教佛法大意，結果三問三度被打。他向首座說自己障緣太深無法領

納要旨並向他辭行，首座要他離去前須辭黃檗，檗教他去高安大愚處參訪。說自

己三度被打，不知過在何處？大愚於告訴他：「黃檗真是老婆心切！為了你這麼

疲累，你還問有過無過！」義玄於言下大悟，說：「原來黃檗佛法無多子！」
28
在

這當下他頓悟了佛法原來就在沒什麼了不起的平常事當中。因此再回黃檗處受印

可。
29
後即遊方，於大中八年（854）住河北鎮州臨濟院，弘揚大機大用之禪風，

學侶無數。當他遇到兵革，亦棄此別去。
30

黃龍慧南，信州（江西省）玉山人，俗姓章，十一歲出家，十九歲受具足戒。

初依泐潭懷澄學雲門禪，經臨濟宗人雲峰文悅指出澄之禪未具雲門「點鐵作金、

氣宇如王」

後太尉默君和於城中捨宅為寺，迎師

居之，仍以臨濟為額，後人即稱臨濟宗。之後再往南至河府，住不久再移住魏州

（河北）大名府興化寺，弟子存獎嗣其法。再經南院慧顒、風穴延沼、首山省念、

汾陽善昭，第六傳至石霜楚圓（986~1040）。楚圓，江西省全州（桂林）人，俗

姓李，少為儒生，二十二歳在湘山隱靜寺出家。後，參訪西河汾陽善昭，並嗣其

法。楚圓門下有楊岐方會（992~1049）、與黃龍慧南（1002~1069）分別創立楊

岐、黃龍兩派。此二派興起於北宋，皆作大獅子吼。 

31

                                                      
25 《景德傳燈錄》卷 11，《大正》51，頁 282b；《袁州仰山慧寂禪師語錄》，《大正》47，頁 582a~b。 

之本色。指點他往參石霜楚圓，途中聽說楚圓不事事，慢侮叢林諸

方，因此後悔猶豫不想去而留在萍鄉。過數日登衡岳，寓止福嚴，領書記一職。

不久老宿寂，郡守請楚圓領福嚴，他心想正好有機會驗證文悅的話是否真實。即

26 依印順的看法是，潙仰由南方人創立，迅速消失在石頭系統中。印順《中國禪宗史》，台北，

正聞出版社，1998．1，頁 427。若依宋朝明教契嵩說，是得人與不得人而致能否延續法脈的

重要關係。像這樣不同的看法實待深入探討。 
27 《人天眼目》卷 1，《大正》48，頁 300a；《景德傳燈錄》卷 12，《大正》51，頁 299b。 
28 《從容庵錄》卷 6，《大正》48，頁 282c；《傳法正宗記》卷 7，《大正》51，頁 754a。 
29 若依《祖堂集》是說義玄受大愚棒而令他「入佛境界，假使百劫粉身碎骨，難報如此深恩。」

因此侍奉大愚十餘年，至大愚臨終囑其以後出世傳心，第一勿忘黃檗。參見魏道儒、杜繼文

《中國禪宗通史》，江蘇，古籍出版社，1995．2，1 版 2 刷，頁 316~317。但若依義玄的語錄

說是喫黃檗三頓棒而大悟，這樣的出入應再予探討。 
30 在義玄寂後，河北起了戰爭，一直延續至五代十國。同上，頁 317。 
31 《續傳燈錄》卷 7，《大正》51，頁 505c。 
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乞慈明施法以盡除疑，慈明詰「『聞棒聲便是喫棒，汝自旦及暮，聞鴉鳴鵲噪、

鐘魚鼓板之聲，亦應喫棒，喫棒，何時當已哉？』慧南瞠而卻。又說：如汝會雲

門意旨，則趙州嘗言：『臺山婆子被我勘破，試指其可勘處。』慧南面熱汗下，

不知如何作答而離去。隔日詣之，又遭詬罵，慧南甚是慚愧，就說：『政以未解，

求決耳，罵豈慈悲法施之式？』慈明笑說：『是罵耶？』慧南當下悟到活語之旨，

因此呈偈：『傑出叢林是趙州，老婆勘處沒來由，而今四海清如鏡，行人莫以路

為讎。』慈明以手點『沒』字看著他，慧南即改易之，而心服其妙密，留月餘，

辭去。」
32

方會，江西袁州宜春人，俗姓冷，投潭州道吾山出家。據說自幼即敏警，是

滑稽且談劇有味的人，於閱經聞法自然能心領神會妙旨。嘗遊方參訪依止諸方長

老，當楚圓住南原時即發心輔佐之，安樂勤苦。又遷道吾石霜時，方會自請領監

院執事。雖久參仍未發明，因為每次咨參，楚圓不是說去忙你的事就是說：「監

寺異時兒孫遍天下去，何用忙為？」一日，楚圓在山中小徑經行忽逢下雨，方會

看見他即捉住說：「這老漢今日須與吾說，不說打爾去！」圓說：「監寺知是般

事便休！」語未卒，有省，即拜泥途。

總之，慧南經過一番錘鍊受到楚圓之印可，後（1036年）住江西隆興

黃龍山接眾教化，法席興盛。設生緣、佛手、驢腳三轉語問學者，莫能契其旨，

天下叢林目為「三關」。弟子黃龍祖心、寶峰克文、東林常總等皆傑出，形成了

黃龍一派。 

33

二、青原行思一系 

會於楚圓晚年遷興化時，即辭師回江西

九峰萍實勤長老處領監寺，道俗迎請住楊岐山普通禪院弘化，遂成楊岐派。此派

繼續演揚臨濟宗風，他在晚年移住潭州雲蓋，將臨濟正脈付囑弟子白雲守端，恢

復臨濟舊稱。臨濟子孫至今不絶。 

（一）曹洞宗 

良价（807~869），浙江會稽人，俗姓俞，幼從師誦《般若心經》，至無眼

耳鼻舌身意時，忽以手捫面，問師：「我有眼耳鼻舌等，何故經言無？」其師異

之，知其資稟異賦，遂令至五洩山從靈默披剃。二十一歲至嵩山受具足戒。後謁

南泉普願，深領玄旨，南泉讚其雖為後生甚堪雕琢，他答：「和尚！莫壓良為賤。」
34

                                                      
32 同上，頁 506a~b；《釋氏稽古略》卷 4，《大正》49，頁 871c。 

因對慧忠之無情說法未明其微，而造訪潙山靈祐，靈祐不為說，卻指示往詣雲巖

曇晟。逮至即再問「無情說法，誰聞？」巖舉起拂子說：「還聞麼？」价說：「不

聞。」巖：「我說法汝尚不聞，豈況無情說法乎！」巖即舉教證，价省悟「若將

耳聽終難會，眼處聞聲方得知」之不思議法。後欲辭雲巖他往，以一去難得相見

不相見互呈機。又問巖如果百年後，忽有人問：「還貌得師真不？如何祇對？」

雲巖說：「但向伊道：即遮箇是。」並囑曰：「承當這箇事，大須審細。」然价

33 忽滑谷快天著．郭敏俊譯《禪學思想史》4，頁 1059~1060。 
34 此指自性本來具足無量功德寶，不須再經雕琢，所以說：「別壓良為賤。」 
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猶涉疑滯。後因過水睹影時，豁然大悟前旨。
35
因有偈曰：「切忌從他覓，迢迢

與我疏，我今獨自往，處處得逢渠。渠今正是我，我今不是渠，應須恁麼會，方

得契如如。」真如遍一切處，不須往外尋覓，欲尋覓欲是轉遠，良价悟此真理，

因此承嗣雲巖「寶鏡三昧」的法門。大中末於新豐山大行禪法，後於江西高安洞

山（今筠州）弘化
36

本寂（840~901），俗姓黃，泉州（福建）莆田人，其鄉邑儒風興盛，寂少

慕儒學，十九歲入福州福唐縣靈石山出家，二十五歲受具足戒。咸通年間

（860~873），因禪風興盛，遇洞山良价禪師坐道場，乃往來請益。洞山問：「闍

梨名什麼？」對曰：「本寂。」洞山曰：「向上更道。」師曰：「不道。」洞山

曰：「為什麼不道？」師曰：「不名本寂。」洞山深器之，師自此入室，密印所

解，盤桓數載，乃辭洞山。洞山問：「什麼處去？」寂曰：「不變異處去。」洞

山云：「不變異豈有去耶？」寂曰：「去亦不變異。」

，因稱其名洞山良价。 

37
遂辭去，隨緣放曠。往

曹谿禮祖塔，回吉水，眾嚮師名，乃請開法。師志慕六祖改名曹山。尋，值賊亂，

乃之宜黃。有信士王若一捨何王觀請師住持，師更名何王為荷玉，由是法席大興。

初受請止于撫州曹山，後居荷玉山，二處法席學者雲集，
38

（二）雲門宗 

此二家後世稱為曹洞

宗。 

雲門文偃（864~949），俗姓張，蘇州嘉興（浙江嘉興）人。童年依空王寺

志澄律師出家，侍志澄數年，於常州受具足戒，窮究四分律。後往參睦州道明（陳

尊宿－黃檗希遷之法嗣），以三日叩門說「己事未明，乞師指示。」至第三日，

州開門，師乃拶入，州便擒住，曰：「道！道！」但不待其擬議，便推出，並示

云：「秦時鄖轢鑽。」遂掩門，文偃被損一足，
39

文偃到雪峰莊，見一僧將上山去謁雪峰，便託一則與之見面的因緣，即教其

見和尚上堂，眾纔集，便出握腕立地曰：「這老漢項上鐵枷，何不脫卻？」雪峰

從此悟入。州知其神器，即指

示參見雪峰。 

                                                      
35 以呂澂先生的看法是說，良价在賭影時並未完全開悟，而是在雲巖過去後為他祭祀時看到遺

像才真正懂「即這箇是」。徐文明先生認為他所有誤解，因為洞山賭影後即詠「契如如」之開

悟偈，後依此作「寶鏡三昧歌」傳曹山。因此在祭祀時，他回答僧問：「先師道『只這是』，

莫便是否？師曰：『是。』曰：『意旨如何？』師曰：『當時幾錯會先師意。』」這裏說的「當

時」應是指辭行時，因他仍帶著懷疑離去的，而且「即這箇是」也並非指遺像，因兩人對話

時無遺像，所以應是指「良价本人」，也就是要他當下承當自己本來是佛。 
36 此段參閱《景德傳燈錄》卷 15，《大正》51，頁 321c；《瑞州洞山良价禪師語錄》，《大正》47，

頁 519b；《宋高僧傳》卷 12，《大正》50，頁 780a；《佛祖歷代通載》卷 17，《大正》49，頁

644b~c。 
37 不道、不名本寂、不變異處等，皆指無法用語言形容之佛性。 
38 參閱《宋高僧傳》卷 13，《大正》50，頁 786b；《撫州曹山本寂禪師語錄》卷上，《大正》47，

頁 536c；《景德傳燈錄》卷 17，《大正》51，頁 336a。 
39 據忽滑谷快天說：「損一足」等語，僅《五燈會元》卷 15 記載，其餘之舊記全無此文，所以

恐是畫蛇添足之語。 
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見這僧與麼道，便下座，攔胸把住。曰：「速道！速道！」僧無對。峰托開曰：

「不是汝語。」僧曰：「是某甲語。」峰曰：「侍者將繩棒來。」僧曰：「不是

某語，是莊上一浙中上座，教某甲來道。」峰曰：「大眾去莊上，迎取五百人善

知識來。」偃次日上雪峰，峰纔見，便曰：「因甚麼得到與麼地！」乃低頭。從

茲契合，鑽研經年，密付宗印。參罷出嶺遍謁諸方，覈窮殊軌，鋒辯險絶，世所

盛聞。
40

後往曹溪禮六祖塔，順道到福州靈樹如敏處，知聖

 

41
如敏夙已憶其來，忽鳴

鼓告眾迎接，請入推為首座。貞明四年（918）如敏將示滅，希望文偃踵其席，

於是潛書祕函中，囑門弟子於其滅後，以之贈帝（廣主）。帝果至，啟函得書，

云：「人天眼目，堂中上座」。帝乃敕刺史何希範具禮命師以襲法會。同光元年

（923）徙居韶州雲門山（廣東乳源縣東北），鼎革廢址，大新棟宇，建光泰禪

院
42
，海眾雲集，法化四播。南漢劉王嘗迎至內廷叩問宗要，文偃酬答如流，帝

欽美之，累召至闕，每所顧問，酬答響應，帝愈加敬仰佩服，遂賜紫袍及「匡真

禪師」之號。
43

文偃示寂前，留遺表感恩龍庭之厚待並祝願王朝龍圖永固；另留給大眾的遺

誡中，除了交待滅後之處理方式：將其「置於方丈中，上或賜塔額，秖懸於方丈，

勿別營作」

 

44
等等。還囑寺務及接眾必襲舊如常，若具明眼者，須保任

45
。並勉勵

較鈍根者，若不能會意，必須依佛之明教而行。此中還囑「凡係山門莊業什物等，

並盡充本院支用，勿互移屬他寺。教有明旨，東西廊物尚不應以互用，汝當知矣！

或能遵行吾誡，則可使佛法流通，天神攝衛，不負四恩，有益於世。或違此者，

非吾眷屬。」
46
對於這一點，魏道儒與杜繼文頗有意見，他們認為文偃是「一代

宗師卻對名利如此深重，還說自己早已罷休意馬心猿，恐怕是言不由衷的。」
47

                                                      
40 歷訪洞岩、疏山、曹山、天童、歸宗、乾峰、灌溪等，困風霜十七年間，涉南北數千里外。

忽滑谷快天著．郭敏俊譯《禪學思想史》3，頁 892。 

兩

位前輩豈不見文偃是位窮究四分律的比丘，因覺己事未明而發參禪之志乎？其雖

涉南北數千里並行菩薩道度化眾生，終其一生都未離開守持戒律。對於常住物互

用之問題及亡僧物之處置，在四分律中明文教示，若犯皆屬重罪。若佛所制戒不

41 據《宋高僧傳》卷 21 記載：「劉氏偏霸番禺，每迎召敏入請問多逆知其來，驗同合契。廣主

奕世奉以周旋，時時禮見，有疑不決直往詢訪。敏亦無嫌忌啓發口占，然皆准的，時謂之為乞

願。乃私署為之知聖大師。」《大正》50，頁 849c。 
42 據說光泰禪院是南宗有史以來最具規模，也最富麗豪華的一座。如「構創梵宮，數載而畢；

層軒宇邃而湧成，花界金繩而化出；雕楹珠網，莊嚴寶相，和雜香廚。贈額『光泰禪院』。魏

道儒、杜繼文《中國禪宗通史》，頁 354。」 
43 參閱集賢殿雷岳錄《雲門山光泰禪院匡真大師行錄》卷 3，《大正》47，頁 575c；《佛祖歷代

通載》卷 17，《大正》49，頁 654a；《五燈會元》卷 15；《人天眼目》靈樹章。 
44 同《雲門行錄》，頁 575a。 
45 開悟的人不是一悟即與諸佛同等，所以必須保任，即如潙山靈祐說：「實際理地不受一塵，萬

行門中不捨一法。」《靈祐禪師語錄》，《大正》47，頁 577c；又如曹山本寂說：「要像路過蠱

毒之鄉，水也不得沾他一滴。」《萬松老人評唱》卷 5，《大正》48，273b。 
46 同《雲門行錄》，頁 575b。 
47 魏道儒、杜繼文《中國禪宗通史》，頁 356。 
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能受持，仍具貪瞋無明的話，何來解脫耶？何得以預辭眾人且得真身耶？二位前

輩自不知出家僧戒，何以妄作此言耶？此一代宗師正是因果分明，傳佛正宗之大

士也！是眾人依止之明師也！ 

（三）法眼宗 

文益（885~958），餘杭人，姓魯氏，七歲依新定（浙江嚴州府）智通院全

偉禪師落髮。弱齡受具足戒於越州（浙江紹興府）開元寺。屬律匠希覺師盛化於

明州（浙江寧波府）鄮山育王寺，師往預聽習，究其微旨，復傍探儒典，遊文雅

之場，覺師目為我門之游夏也。文益以玄機一發，雜務俱捐，既而改習宗乘，振

錫南游，抵福州參謁雪峰義存的法嗣長慶慧稜禪師，雖還未證悟，已為大眾所推

許。後更結伴到各處參學，乃欲出嶺過漳州，遇雨暫時住在城西的地藏院，因而

參謁玄沙師備的法嗣羅漢桂琛，羅漢知其在長慶穎脫，銳意接之。桂琛問：「上

座何往？」他答：「邐迤行腳去。」桂琛問：「行腳事作麼生？」文益答：「不

知。」桂琛說：「不知最親切。」文益豁然開悟。
48

及辭去，桂琛送之。問：「上座尋常說三界唯心，萬法唯識（乃指庭下片石

云），且道此石在心內？在心外？」師云：「在心內。」桂琛云：「行腳人著甚

麼來由，安片石在心頭！」師窘無以對，即放包依席下，求抉擇。近一月餘，日

呈見解，說道理。桂琛說：「佛法不恁麼。」益云：「某甲詞窮理 絶也。」桂琛

云：「若論佛法，一切現成。」文益於言下大悟。

 

49

第三節 諸宗往後發展情形與興衰 

後來歷覽長江以南的叢林，

到臨川撫州，州牧請住崇壽院，開堂接眾。南唐始祖建國，迎請他到金陵，住報

恩禪院，署號淨慧禪師。既而遷住建康清涼寺，大振雪峰玄沙之道。於周顯德五

年（958）示寂後，李後主諡曰大法眼禪師，後世因稱此宗為法眼宗。 

以上五家二派後世稱為五家七宗。五家中潙仰宗、臨濟宗、曹洞宗成立於晚

唐，雲門宗、法眼宗在五代十國期間成立。晚唐之會昌法難，不僅京城寺院受到

嚴重毀損，南方也免不了遭殃，可說是全面性的災難。如 潙山遭澄汰，至宣宗復

教由裴休禮請回寺，由於裴休勤於問道，促使潙山學眾逐漸增加而成大道場。臨

濟在北方亦遇戰亂，不得不他去，經太尉護持捨宅為寺，之後向南移住興化，得

嗣法弟子存獎延伸法脈。曹洞弘化皆在江西，法席亦盛，但好棲隱。如曹山經「南

平王鍾傳盡禮延招，而寫大梅法常之〈山居頌〉：「『摧殘枯木倚寒林，幾度逢

                                                      
48 參見《宋高僧傳》卷 13《大正》50，頁 788a；《景德傳燈錄》卷 24《大正》51，頁 398b；〈羅

漢琛禪師法嗣．法眼宗文益〉《五燈會元》卷十；《釋氏稽古略》卷 3《大正》49，頁 854a。 
49 《金陵清涼院文益禪師語錄》徑山沙門郭凝之編集，《大正》47，頁 588a。這是明末集成的語

錄，依鄧克銘《法眼文益禪師之研究》，台北，東初出版社，1990，頁 11，說此段文並未見於

《宋高僧傳》及《景德傳燈錄》中。其可信度尚待斟酌，但因甚具啟發性，本文亦暫錄之。 
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春不變心，樵客見之猶不顧，郢人何得苦追尋。』贈與，辭卻不出。」
50

及至宋代，潙仰法系已不明；雲門至北宋佛日契嵩仍鼎盛，但是契嵩實已偏

重文學著作，乃至到南宋時法脈已不可考；

由此似

可看出其經歷風霜之後對世間榮華富貴不寄任何希冀之心，唯安於道業之決心是

其志願矣。雲門、法眼在比較安寧的南方，各得到國主的信仰擁護，很平穩的發

展其宗門。縱上所觀，從中唐、晚唐到五代十國不斷的戰亂中，君王、士大夫對

宗教的關切與參予，實是寺院興衰之重要因素之一。經過摧殘的長安、洛陽兩京

之經濟文化破壞無遺，進而轉向南方的杭州（吳越）等地，以致禪宗的發展也向

南方集中了。 

51
法眼宗在宋初極其隆盛，但延壽後

即逐漸衰微，在北宋中葉，法脈就斷絶了；
52
曹山一脈也已中斷，僅洞宗雲居道

膺一系傳燈，但始終不盛。在南宋，五家中僅臨濟與曹洞流傳，但是曹洞始終不

及臨濟，因此「禪宗史上有『臨天下，曹一角』之說。」
53
而且據說傳至郢州大

陽警玄（943~1027），警玄年已八十卻未有嗣其法者，乃以洞上旨訣託臨濟宗人

浮山法遠代求法嗣。及至投子義青參謁浮山法遠開悟後，法遠即交付洞山宗旨令

嗣警玄宗風。曹洞傳至宏智正覺（1096~1156），提倡「默照禪」而漸趨興盛，
54

並批評「看話禪」為石頭禪。正覺住持浙江寧波天童寺前後三十年，將其寺院建

造一新，其中建有「盧舍那閣，旁設五十三善知識，燈鑑相臨，光景互入，觀者

如游華藏界海，所以輝耀塵世，使生厭離，以發起善根。」
55
從這段記載可見其

對華嚴的喜愛與重視，也可從他的語錄中看出許多，如：「百城人已歸，彈指開

樓閣，入門俱是佛家風，帝網光明相映奪……多身在一身中安居，一身在多身中

辨道……佛身充滿於法界，普現一切群生前。」
56

至北宋間成立的黃龍、楊岐二派即承存獎續傳之臨濟法燈。黃龍系由祖心至

第六傳之日本僧明庵榮西回去創臨濟宗，於內地則不繼，進入南宋即絶。由楊岐

一派繼續興隆臨濟宗，至大慧宗杲（1089~1163）更被譽為劃時代的禪匠，盛倡

「看話禪」，並對曹洞宗之宏智正覺提倡的「默照禪」評為邪禪。

其中不乏說的都是一即一切，

一切即一，法體遍一切處，因陀羅網之重重無盡的圓融無礙大緣起等思想，可見

他是深入研究華嚴教海的。 

57

                                                      
50 參閱忽滑谷快天著，郭敏俊譯《禪學思想史》3，頁 798。 

原因在他年

51 目前在韓國仍有雲門宗道場舉揚宗門，或許應再從歷史資料找尋傳承之來龍去脈。 
52 如前說，法眼宗亦傳至高麗，但中國已不傳。 
53 洪修平《中國禪學思想史》，台北，文津出版社，1998，4，頁 289。 
54 參閱《佛祖歷代通載》卷 18，《大正》49，頁 662c。北宋末正值戰亂，正覺提倡默照禪以安

定人心，對治宗風不振之弊。 
55 《中華佛教百科全書》四，頁 1760，此書上說這段文是錄自〈宏智正覺禪師塔銘〉《宏智正覺

禪師廣錄》卷九。但是在《大正藏》同卷中並未見此文，因此，直接標出《百科》書名以便

查尋。 
56 《宏智禪師廣錄》卷 4，《大正》48，頁 42b。 
57 兩人在實踐方法上縱有不同，而目的是一樣的。但也不妨彼此知音，當宗杲住持阿育王寺而

造訪天童時，二人即相得甚歡。正覺曾戲說，若我先去，你當為我主持後事。因此示寂前寫

遺書請宗杲主禮一切。 
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輕時曾於郢州曹洞宗參學兩年，並得曹洞宗旨，但是心中仍自疑傳授之禪法豈合

佛祖自證自悟之法？雖受傳付法卷，似乎不感相契，後終於離開曹洞。
58
經過十

多年後終在圓悟克勤座下大徹悟。
59
他是位喜愛且是位深入研究《華嚴經》者，

從其語錄中例舉一二：「如普賢菩薩從佛華莊嚴三昧起，普慧菩薩如雲興致二百

問，普賢菩薩如瓶瀉以二千酬，又何曾思量計較來？蓋得法自在，稱法性說。」
60
。

又「善財童子至毘盧遮那大樓閣前舉體投地，從地而起作是念言：此大樓閣是解

空、無相、無願者之所住處，是於一切法無分別者之所住處，是行一劫入一切劫，

以一切劫入一劫而不壞其相者之所住處，是以一佛入一切佛，以一切佛入一佛而

不壞其相者之所住處，乃至不著一切世間窟宅者之所住處。」
61

宗杲曾勘破學人死記《碧巖集》公案，實際並未開悟，因此為免再有其他學

人專記語言之弊而把《碧巖集》之木刻板燒了，因為法離言說相、文字相、心緣

相，所以他說：「此事唯親證親悟，始是究竟。」

事實上，一入一

切，一切入一的緣起無礙大圓融思想是南宗每位禪師語錄中皆可見的。這不僅是

華嚴思想也是禪的實踐。 

62

大致上兩宋的佛教政策延續以往的制度，並無多少改變，但刻經事業比前為

積極，而且士大夫參禪者眾，因此文字禪的流行更為普遍。在此時代也曾因天災

造成年荒而賣度牒籌經費做為賑濟而增加許多僧人，所以佛教各宗在兩宋間是發

達繁榮的。尤其華嚴宗經過長水子璿（965~1038）以及晉水淨源（1011~1088）

的發揚而再度活躍起來。總之，佛教在宋代更為繁榮了。 

若依聖嚴法師的研究，大慧

宗杲是承襲惠能「道由心悟，豈在坐」的頓悟方法，而宏智正覺則採「欲得會道，

必須坐禪習定」的達摩禪風了。大慧宗杲所傳的徑山派數傳即息，因此，臨濟宗

的傳承是圓悟克勤的另一弟子虎丘紹隆一派傳續不絕。而宏智正覺亦數傳即不

明，續傳曹洞的是天童如淨一脈，如淨得日僧道元嗣法，將曹洞禪帶回日本發揚。 

第三章 華嚴宗與禪宗之交涉 

華嚴宗的五位祖師當中，明顯記載學禪並遊禪境者，有初祖杜順
63

                                                      
58 參閱開濟《華嚴禪：大慧宗杲的思想特色》，台北：文津出版社，2001．5，頁 205。 

、四祖澄

觀、五祖宗密，二祖智儼與三祖法藏並未明確記載其學禪生涯，但也不能因此說

59 往參克勤前曾打算，若不契則以後專弘一經一論，於是帶著澄觀所著華嚴疏鈔前往。 
60 《大慧普覺禪師語錄》卷 13，《大正》47，頁 863b。 
61 同上，頁 888c。 
62 同上，頁 892a。 
63 杜順（557~640），唐代雍州萬年（陝西西安）人，俗姓杜，稟性柔和，不思惡事。辭親從學，

備盡難辛。十八棄俗出家，投因聖寺僧珍禪師受持定業。後來在慶州、清河等地說教，所說

都是直顯正理，當時也盛傳他有種種神異的事蹟。後住終南山，宣揚華嚴教旨，提撕道俗，

唐太宗聞其德風，召之入宮，禮遇有加，並賜號帝心。誨法順，俗稱燉煌菩薩。參閱《佛祖

統紀》卷 29，《大正》49，頁 292c。 
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其對禪無任何交涉或心得。然而本段文的重點並不打算逐一討論華嚴五祖思想之

演變或與禪之關係，而是著重在與禪門深有淵源的澄觀和宗密二者身上。杜順原

本就依禪師出家，而且成就高深的禪觀，並研究《華嚴經》而獲得深旨，因之作

《法界觀門》及《一乘十玄門》等闡揚圓融無礙之法界大緣起。而後並經由澄觀

及宗密作註予以發揚。杜順、澄觀及宗密同與禪有密切關係的華嚴論師、禪法對

其華嚴思想的形構也有著相當的影響，然而澄觀與宗密傳揚之禪法究竟屬那一家

呢？其交涉情形又如何呢？這是本章所要探討的問題。 

第一節 澄觀的禪思想 

廣學多聞的澄觀（737~838）俗姓夏，越州山陰（今浙江紹興）人，早在十

一歲即依寶林寺霈禪師出家，十四歲得度。其後對《律藏》、《三論》、《起信》、

《涅槃》、《華嚴》等皆深入研究，並親近天台行荊溪湛然法師研習《止觀》、

《法華》、《維摩》等疏。既而參訪牛頭山慧忠禪師、徑山道欽禪師，荷澤宗洛

陽無名禪師等，並嗣法荷澤無名禪師，還向神秀一系的慧雲禪師探究北宗禪理，

皆深受影響。而且博習四韋五明、顯密儀軌以及世間經傳乃至咒術技藝悉皆旁

通。
64
澄觀在遍學諸家之後，知其各有所偏頗，因之撰寫《疏鈔》來融會各家之

說，如：「……故製茲疏，使造解成觀，即事即行、口談其言，心詣其理，用以

心傳心之旨，開示諸佛所證之門。會南北二宗之禪門，攝台衡三觀之玄趣。使教

合亡言之旨，心同諸佛之心。」
65

澄觀雖參學許多禪師並嗣法「無名」

此中不但指出禪不離教，教不離禪，亦不離心，

以「心同諸佛心」而主張融會諸宗、教禪一致，可說這是他深刻的心得。 

66

                                                      
64 參閱《宋高僧傳》卷 5，《大正》50，頁 737a；《佛祖統紀》卷 29，《大正》49，頁 293b。澄

觀居京師大華嚴寺時，德宗召於內殿講經，因以妙法清涼帝心，所以賜號清涼法師，並禮為

教授和尚，之後於元和五年，憲宗問華嚴法界宗旨，帝因豁然有得，即敕有司鑄金印，加號

大統清涼國師。 

，但他並不以此為究竟，反而以圓教

的立場來實行融會，可見他對圓滿教義的肯定。若先從南北二宗之頓、漸來說，

北宗提倡「拂塵看淨，方便通經」的特點即是漸修，是惠能之傍系，而主頓悟見

性成佛的才是曹溪惠能正統的傳承。北宗隨著唐朝的沒落也隨之煙沒，而神會之

荷澤系亦只傳至宗密後不久也無可考了，所以荷澤宗僅數傳即止。可是，事實上

早在神會於滑台定是非之前，馬祖道一與石頭希遷已傳揚惠能之頓悟法門並得到

一致之認可了。而且往後亦由此二支繼續發揚南宗頓禪。 

65 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 2，《大正》36，頁 17a。 
66 荷澤無名禪師未見語錄流傳，但從澄觀的著作中見出其禪思想近於神會。 
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對於「漸頓」
67

一、頓悟漸修：約解悟－頓了心性，即心即佛，無法不具，而須積功遍修萬

行（如見九層之臺，則可頓見，要須躡階而後得昇）。 

之看法，澄觀與宗密皆多論述，澄觀擬會通而列四種： 

二、頓修漸悟：約證悟－如磨鏡，一時遍磨，明淨有漸；萬行頓修，悟則漸

勝。 

三、頓修頓悟：如利劍斬絲，千莖齊斬一時齊斷；亦如染千絲，一時齊染，

一時成色，故萬行齊修，一時朗悟。 

四、漸修漸悟：猶如斬竹，節節不同。68

第一點的「解悟」是依言教理解之悟，雖悟理盡但習氣未淨，須藉境緣修習才能

體驗真理。再者，頓修是心即用，明淨有漸是說證悟有淺深，若善用其心，悟則

漸深。第三即說了真即用，悟理則萬行齊修，無前無後，所以說一時。對於第四

點之漸修漸悟，澄觀說它「亦是證悟」

 

69
，因為「悟」就像日照是頓照，並無先

後，所以主張「解悟、證悟」都是頓，以此融會漸頓二者也。這是站在自性本淨

以及「頓成諸行」
70
的立場來說，所以他舉惠能直顯本性清淨之「明鏡本來明淨，

何用拂塵埃」
71
來破除漸修。也就是說即使是「漸悟」亦隨「漸修」而漸「明」

的，而其「明」即為「本明」，所以「明鏡本明」是指「無念體上自有真知，非

別有知，知，心體也。」
72
此「知」是即體之用，當然此「知」並非證知，而是

指「真心自體任運之知」，
73

                                                      
67 若依《楞伽經》則有四漸四頓：「四漸，約於修行未證理：一、漸淨非頓，如菴羅果漸熟非頓

（喻十信）。二、漸成非頓，如陶家作器（喻十住）。三、如大地漸生非頓（喻十行）。四、如

習藝漸就非頓（喻十向）。四頓，約已證理：一、明鏡頓現喻（喻初地至七地）。二、日月頓

照喻（喻八地已上）。三、藏識頓知喻（此喻報佛）。四、佛光頓照喻（亦喻法報、前喻頓成，

此喻頓照）。」古今對此四漸四頓都順經文依地位之解釋，所以大都相同。而澄觀之解釋通於

橫豎，所以位位之中皆有頓義，顯然這是圓教的立場。 

「心體」性淨指即用之體，此即澄觀再以「知即心

68 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 21，《大正》36，頁 164c~165a。這四點，吉津宜英在〈行

願品疏－修證淺深〉更詳說。《華嚴禪の思想史的研究》東京，大東出版社，1985，頁 250~251。 
69 「漸修漸悟亦是證悟，則修之與悟並如登台，足履漸高，所鑑漸遠。」同上。事實上，「漸」

有天台「漸家漸，漸家圓」與華嚴的「圓家漸，圓家圓」，也就是兩家各有「圓漸」。澄觀這

裏說的「漸」即「圓漸」，乃表示圓家漸勝於漸家圓，即「圓家漸」猶「如初入海，雖則漸深，

一滴之水已過大江，況濫觴耶。」勝過漸家之「如大江千里」的圓漸。參閱《大方廣佛華嚴

經隨疏演義鈔》卷 21，《大正》36，頁 165a。 
70 兩種勝行之一，即：「一、頓成諸行：一行一切行。故十住品云：『一即是多，多即一』等。

普賢行品說：『一斷一切斷』等故。二、遍成諸行：此即行布。謂：自大菩提心的相功德，乃

至等覺中行，此二無礙。」《大方廣佛華嚴經疏》卷 1，《大正》35，頁 504c。事實上他還是

以圓教攝前四教的立場為最終目的，如百川不攝大海，大海必攝百川，橫收即全收五教之意。

這是承自法藏判《法華》之圓為漸圓，《華嚴》為頓圓的看法，不過湛然並不同意此說，因此

在《止觀義例》中多所破斥。 
71 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 21，《大正》36，頁 164c。 
72 同上。 
73 參閱《宗鏡錄》卷 34，《大正》48，頁 615b。 
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體」之體用不二來融會二家。其次，南宗以「了見心性」為真知，而真知須是「無

念」方見，但是澄觀以「了」即識別之義，「識別」就不是真知，所以說「了別

即非真知，故非識所識。」
74
以遣除南宗之病；又北宗以「起心看心」為真知，

因此，澄觀說「瞥起亦非真知，故非心境界。」
75
以遣除北宗之病。

76
雙遣之後，

又以「性淨」
77
雙會「北宗的離念與南宗的無念。」

78

再者，對於「禪教合一」

由以上觀之，可見澄觀進行

融會的積極態度。 

79

「法界者，眾生身心之本體也。從本以來虛明廣大，唯一真境而已。無有

形貌而森羅大千，無有邊際而含容萬有，昭昭於心目之間而相不可睹，晃

晃於色塵之內而理不可分，非徹法之慧目、離念之明智不能見自心如此之

靈通也。故世尊初成正覺，歎曰：『奇哉！一切眾生具有如來智慧德相，

但以妄想執著而不證得。』於是，稱法界性說華嚴經，全以真空簡情，事

理融攝，周遍凝寂。」

可從他的許多著作中看出，若約華嚴教義與禪宗

心體的融攝來探討，則以澄觀「答皇太子問心要」與答憲宗問「華嚴法界」等為

代表。如文云： 

80是之謂法界大旨。81

「法界」

 

82
是《華嚴經》的核心義理，總以緣起法界不思議為宗，所以說「法界」

是《華嚴經》的玄宗。澄觀就指出「法界」是一切眾生之心體，此心體本來就虛

明廣大，含容萬有。它遍在一切處，含容一切物，雖在心目之間、色塵之內，而

未徹法明智者卻見不到自己有不離心體的靈明神通妙用，那是因為妄想執著而不

證得。
83

                                                      
74 《大方廣佛華嚴經疏》卷 15，《大正》35，頁 612b~c。 

唯透過真空觀簡除妄情才能悟入事理相互融攝，周遍凝寂之圓融無礙法

75 同上。 
76 遣除此二家之病乃依〈菩薩問明品〉的「非識所能識，亦非心境界，其性本清淨，開示諸群

生」偈文。《大方廣佛華嚴經》卷 13，《大正》10，頁 69a。 
77 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 34，《大正》36，頁 261c。以他舉惠能的明鏡本淨來說，

此「性淨」應指如來藏自性清淨，因為有如來藏性，所以有頓悟成佛的可能。 
78 北宗宗於離念，所以南宗破斥云：「離念則有念可離，無念即本自無之。離念如拂鏡，無念如

本淨。」為此，澄觀以《起信論》融會之，既云：「心體離念，亦本自離，非有念可離，亦同

無念可無，即性淨也。非看竟方淨，若無看之看，亦猶無念，念者則念真如也。」同上。 
79 自初祖杜順禪師作《五教止觀》，指五教中之任一教皆與禪觀有關，教觀合一的風氣即已形成，

所以澄觀提倡禪教合一是承襲並符合華嚴初祖之意。而且也是因為學者的偏頗，再讓他生起

悲心導學人入正途之意願，他說：「然今學法之者，多棄內而外求。習禪之者，好亡緣而內照，

並為偏執，俱滯二邊。」《大方廣佛華嚴經疏》卷 3，《大正》35，頁 526b。 
80 《佛祖歷代通載》卷 15，《大正》49，頁 616c。此段文後來為裴休所引用發揮「註法界觀門

序」。《註華嚴法界觀門》卷 1，《大正》45，頁 683b。 
81 此句在文中原無，今依楊政河《華嚴經教與哲學研究》，頁 328 補入。 
82 賢首法藏已指出衍法師、裕法師、光統律師時，即以法界為宗趣。法界是所入，法有三義：

一、持自性義，二、軌則義，三、對意義；界亦三義：一、因義，二、性義，三、分齊義。

參閱《華嚴經探玄記》卷 1，《大正》35，頁 120a、440b。 
83 此中即明白指出如來藏思想。其原文如下：「無一眾生而不具有如來智慧，但以妄想顛倒執著

而不證得。若離妄想，一切智、自然智、無礙智則得現前。」《大方廣佛華嚴經》卷 51，《大

正》10，頁 272c。 
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界。 

引文中後面的三句即出自杜順領悟華嚴奧妙經義而作的《法界觀門》，澄觀

更依之註解而作《法界玄鏡》，於中就說：「修法界觀門，略有三重」。三重即

一、真空觀，二、理事無礙觀，三、周遍含容觀。更指出「修」這個字是很重要

的，它總貫《大方廣佛華嚴經》的題目與止觀，所以「修」就是熏修習學造詣，

在此所明悟入法界即經由修此三觀的途徑而達成。澄觀更將法界之相簡要歸納為

三種，那是因為四種法界：「一、事法界，二、理法界，三、理事無礙法界，四、

事事無礙法界。」之中的「事法界」歷別難陳，一一事相皆可成觀，所以略去不

說，而只說後面三種觀，但這三觀一一不離事。真空觀就是理法界，理事無礙觀

即理事無礙法界，周遍含容觀即事事無礙法界。這三觀的所依體，略有十對：「一、

教義，二、理事，三、境智，四、行位，五、因果，六、依正，七、體用，八、

人法，九、逆順，十、感應。隨一一事皆為三觀所依之正體。」
84
這十對法，無

法不包，所以任舉一事法即同時相應具足圓滿此十對，餘九門亦同此，譬如廣狹

門，則有教廣狹、義廣狹、理廣狹、事廣狹等等，餘一一門皆如是，因而形成重

重無盡之圓融法界。
85

在周遍含容觀中，以理有普遍、廣容二義融於諸事皆能周遍含容，因此眾多

義門都由此二義而有。此觀更開「1.理如事門、2.事如理門、3.事含理事無礙門、

4.通局無礙門、5.廣狹無礙門、6.遍容無礙門、7.攝入無礙門、8.交涉無礙門、

9.相在無礙門、10.普融無礙門」等十門說明事事無礙的法界緣起。此中「理如

事、事如理」是總，餘八門相互展轉，同時交參自在，遍攝融溶無礙。 

 

澄觀於《法界玄鏡》末文更指出「十玄門」
86

                                                      
84 《華嚴法界玄鏡》卷 1，《大正》45，頁 672c。此十對又與「十玄門」中所立十對有些差異。 

亦從「周遍含容觀」演出，以

85 參閱《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 10，《大正》36，頁 75a~76c。 
86 十玄有新古之別，智儼承杜順所撰之《華嚴一乘十玄門》，法藏在《華嚴一乘教義分齊章》（五

教章）仍依著發揮，但名目次第稍有變動，稱為古十玄；後期在《華嚴經探玄記》所立的是

新十玄。澄觀即依新十玄之次第內容。新舊十玄之對照如下： 
   古（一乘十玄門）    古十玄（五教章）     新十玄（探玄記） 

一、同時具足相應門    一、同時具足相應門    一、同時具足相應門 
二、因陀羅網境界門    二、一多相容不同門    二、廣狹自在無礙門 
三、秘密隱顯俱成門    三、諸法相即自在門    三、一多相容不同門 
四、微細相容安立門    四、因陀羅網境界門    四、諸法相即自在門 
五、十世隔法異成門    五、微細相容安立門    五、隱密顯了俱成門 
六、諸藏純雜具德門    六、秘密隱顯俱成門    六、微細相容安立門 
七、一多相容不同門    七、諸藏純雜具德門    七、因陀羅網法界門 
八、諸法相即自在門    八、十世隔法異成門    八、託事顯法生解門 
九、唯心迴轉善成門    九、唯心迴轉善成門    九、十世隔法異成門 
十、託事顯法生解門    十、託事顯法生解門    十、主伴圓明具德門 
《探玄記》將原十玄門之第六「諸藏純雜具德門」改成第二「廣狹自在無礙門」，以一行為純，

萬行為雜等即事事無礙義。若一理為純，萬行為雜即事理無礙。恐濫事理無礙，所以改之。

又主伴一門智儼所無，而有唯心迴轉善成門，今為玄門所以，故不立之，而列名次亦異於彼，

即改原第九「唯心迴轉善成門」為第十「主伴圓明具德門」。 
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理如事等十門之義對應十玄門：「第十門即同時具足相應門，九即因陀羅網境界

門，由第八交涉互為能所有隱顯門，其第七門相即相入門，五即廣陝門，四不離

一處即遍有相即門，三事含理事故有微細門，六具相即、廣陝二門，前三總成諸

門事理相如故有純雜門，隨十為首有主伴門，顯於時中有十世門。故初心究竟攝

多劫於剎那，信滿道圓一念該於佛地，以諸法皆爾，故有託事門。」
87
此中十玄

名目新古交參，今作一簡表對應新十玄名義及其「譬喻」
88

10.普融無礙門─────1.同時具足相應門－如大海一滴即具百川之味 

或較為清楚： 

9.相在無礙門─────7.因陀羅網法界門－若兩鏡互照傳曜相寫遞出無窮 

8.交涉無礙門─────5.隱密顯了俱成門－如片月點綴天空有明也有暗 

7.攝入無礙門─────4.諸法相即自在門－如金與金色不相捨離 

6.遍容無礙門─────4、2 

5.廣狹無礙門─────2.廣狹自在無礙門－如一尺鏡子裏見到千里景緻 

4.通局無礙門─────3.一多相容不同門－如一室內千燈並照光光涉入 

3.事含理事無礙門───6.微細相容安立門－如琉璃瓶盛多芥子隔瓶頓見 

2.事如理門      10.主伴圓明具德門－如北極星的居處被眾星圍繞 

            9.十世隔法異成門－如一夕之夢翱翔百年 

1.理如事門       8.託事顯法生解門－如立像豎臂觸目皆道 

此十玄門同一緣起無礙圓融，隨其一門即同時具其他九門，而會成百門。又此十

玄門之一一門又各具所依體，「一、教義；二、理事；三、解行；四、因果；五、

人法；六、分齊境位；七、法智師弟；八、主伴依正；九、逆順體用；十、隨生

根欲性。」
89
等十對，此十對亦各同時互具而成百門。因此，若舉同時相應門即

同時具餘等而成千，所以重重取之則成無盡。能夠形成這混融無礙的無盡妙境，

約列十無礙因：「一、唯心所現故。二、法無定性故。三、緣起相由故。四、法

性融通故。五、如幻夢故。六、如影像故。七、因無限故。八、佛證窮故。九、

深定用故。十、神通解脫故。」
90
此十因中隨一即能令諸法混融無礙。不過，緣

起相由與法性融通二大要因，更是經常被提出來論述法界緣起之圓融無礙關係。

所以十玄在闡揚「自體因與果」之事事無礙法界大緣起，即說「良由緣起實德法

性，海印三昧力用故得然。」
91

                                                      
87 《華嚴法界玄鏡》卷 1，《大正》45，頁 683a。 

基於這些理論，澄觀奉勸修學者，觀之令圓明在

心顯現。若久久觀行能令之圓明顯現在心，就能「依解生行，行起解 絶，雖絶而

88 參閱《大華嚴經略策》卷 1，《大正》36，頁 707；呂澂《中國佛學源流略論》，台北：大千出

版，2003，頁 531。 
89 《華嚴一乘十玄門》，《大正》45，頁 515c。 
90 《大方廣佛華嚴經疏》卷 2，《大正》35，頁 515a~517c。此「十因」於疏詳細論述，今恐非

篇幅與時間允許，乃暫止於此。又，此亦可見於法藏諸多著作中，澄觀所列次序已不同法藏之

十因，法藏所列之十因可見於《華嚴經旨歸》。 
91 《華嚴一乘十玄門》，《大正》45，頁 515c。十玄門之依據主要即八十《華嚴經．賢首品》之

佛的海印三昧－果與普賢的華嚴三昧一因。 
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現解行雙融，修而無修。」
92

此觀門確有其殊勝玄妙處，亦能由此悟入極境，但是修行終究不是易事。又

此三觀與天台止觀在方法上有相通之處，是趣向證悟的助緣，所以應該是一般行

者所採用的方法。如澄觀注解此文時已七十歲，當時他對這法門已很深入，那是

經過長時間的努力而成就。所以他說：「余久深玄籍，注想華嚴，此之一觀，久

而究盡，不鏡方寸，虛負性靈，故名法界玄鏡。時已從心之歲矣。」

而達到三觀齊致，親證不離自己心體之法界，因此，

修此觀為重要之行門。 

93

另外，可明顯看出澄觀受南宗荷澤禪法影響的，則在答順宗「心要法門」，

如文云： 

如上所說，

禪行者因為教的指引，應該能更正確明快無誤地如實悟入法界，這或許也是澄觀

教導之深意。 

「至道本乎其心，心法本乎無住。無住心體，靈知不昧，性相寂然，包含

德用，該攝內外。能深能廣，非有非空。不生不滅，無始無終。求之而不

得，棄之而不離。」94

念念不住是人的本性，神會說「無住之心」是從祖師們一路傳承下來的思想，接

受師承的人必須具有與諸祖一樣的根器，否則是不予傳授的。如文說：「自世尊

滅後，西天二十八祖共相傳授無住之心，同說如來知見，至於達磨屆此為初，遞

代相承於今不絶，所傳祕教要藉得人，如王髻珠終不妄與。」

 

95
神會對「知見」

頗多論說。如：「知即知心空寂，見即見性無生」
96
是注重在自證的。澄觀承襲

此宗「無住心體，靈知不昧」之思想明矣。不過，說心體「性相寂然，包含德用

乃至棄之不離」
97
的自性清淨如來藏，似與神會之「無念般若波羅密的在纏如來

藏」
98

若從一心的體用關係說： 

說有些差異，或許是澄觀認為以華嚴圓教為之融攝較圓滿的緣故，因為，

既該攝內外又能深能廣，顯示其體用之不可思議。 

「若一念不生則前後際斷，照體獨立，物我皆如。直造心源，無智無得。

不取不捨，無對無修。若無心忘照則萬慮都捐；若任運寂知則眾行爰起。

放曠任其去住，靜鑒覺其源流；語默不失玄微，動靜未離法界。言止則雙

                                                      
92 《華嚴法界玄鏡》卷 1，《大正》45，頁 683a。 
93 同上。「從心」即指七十歲。 
94 《景德傳燈錄．答皇太子問心要》卷 30，《大正》51，頁 459b。此篇「心要」宗密亦為註解，

目前筆者手邊無資料可參考，殊為可惜。 
95 《景德傳燈錄．顯宗記》卷 30，《大正》51，頁 459a。 
96 同上。 
97 同上，頁 459b。 
98 參閱張國一《曹溪唐禪之「心性」義涵探究》，2001．7，頁 60。 
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亡知寂，論觀則雙照寂知」99

澄觀所說一念不生前後際斷、直造心源等皆頓悟義，與神會說自心從本以來空寂

者、心無所得者、心無所住者、不取不捨，不由階漸即是頓悟義。

 

100
全然一致。

而親證此一心與佛性平等，於日用與物對應則能物我皆如。若無心忘照、任運寂

知則能顯現如來藏恒沙萬德。
101

如下文中說： 

放曠、靜鑑、語、默、動、靜即說止觀，當雙照

寂知時，體即用，用即體，體用皆顯；若知寂互奪雙亡即體同用，用同體。如此，

知寂不二，定慧均等，皆不離一心之體用。不過，澄觀似有以圓融法界含攝頓悟

義之意在內。 

「……以知寂不二之一心，契空有雙融之中道。無住無著，莫攝莫收。是

非兩亡，能所雙絶，斯絶亦寂，則般若現前。般若非心外新生，智性乃本

來具足，然本寂不能自現，實現由般若之功。般若之與智性，翻覆相成；

本智之與始修，實無兩體。雙亡正入，則妙覺圓明；始末該融，則因果交

徹。」102

此一心即體之用自知，即用之體恆寂，寂照不二，空有雙融，自在無礙。契此境

必是經過無住無著等功行才能現前的。此近似神會說：「有無雙遣，中道亦亡者，

是無念。無念即是一念，一念即是一切智，一切智者即是甚深般若波羅蜜。」

 

103

神會說有無雙遣而達到甚深般若智用，而澄觀以始修習與本智一體，並不是離開

般若另有一智性存在，說有無雙融無礙，更由般若與智性之體用的相互交徹無

礙，來說明法界緣起之無盡境相。神會又說：「空而不無，便成妙有，妙有即摩

訶般若……心如境謝。境滅心空，心境雙亡，體用不異，真如性淨，慧鑒無窮，

如水分千月……」
104
由此看，神會是在去染顯淨之慧而有的無窮妙用，可是澄觀

是說染淨該羅，真空妙有事理圓融，因果互徹的。雖然澄觀承神會的般若思想，

但卻更重視以圓融的角度來說明一切。不過，在說般若智體時，二人所說都是依

惠能之「一切般若智，皆從自性生，不從外入。」
105

至於強調一心妙用的情形，如文云： 

的思想。 

「心心作佛，無一心而非佛心；處處成道，無一塵而非佛國。故真妄物我，

舉一全收；心佛眾生，渾然齊致。」106

                                                      
99 《景德傳燈錄》卷 30，《大正》51，頁 459a。 

 

100 參閱無礙《禪宗思想與歷史．頓悟禪的真面目》，台北：大乘文化，1977，頁 132。 
101 參閱《大方廣佛華嚴經疏》卷 55，《大正》35，919b。 
102 《景德傳燈錄．答皇太子問心要》卷 30，《大正》51，頁 459a。 
103 印順《中國禪宗史》，頁 367。 
104 同上。 
105 《六祖法寶壇經》卷 1，《大正》48，頁 350b。 
106 《景德傳燈錄》卷 30，《大正》51，頁 459b。心佛眾生三無差別，引自六十卷《華嚴經》：「心
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強調心能作佛，眾生亦由心造，此唯自心體用，隨心迴轉。以迷惑即眾生，悟真

理即名佛，雖有真妄之別，但以自性清淨心與佛同一體性，因此，說心佛眾生三

無差別。此即以真妄性融，互入互遍，交徹無礙成一緣起而能舉一全收而說性起。

但澄觀據此體性皆無盡、真妄交徹說，欲融和華嚴性起與天台之性具，如《疏》

云：「若依舊譯云：『心佛與眾生是三無差別，則三皆無盡。』無盡即是無別之

相，應云：『心佛與眾生體性皆無盡，以妄體本真故亦無盡，是以如來不斷性惡，

亦猶闡提不斷性善。』
107
又說：「若論交徹，亦合言即聖心而見凡心，如濕中見

波，故如來不斷性惡，又佛心中有眾生等。」
108
所以天台以善惡二法同依真如而

為其性。如果斷善性即是斷真如，所以真如不可斷。因為佛性即是真實之性，真

實之性即第一義空，第一義空如何可斷？性惡不斷，即妄法本真，所以是無盡

也。
109

也就是說，澄觀大都以圓融的立場來看待各宗不同的思想，而且也實際地在

其著作中或者教導學人時，表達了其以圓融的思想來融攝禪宗、般若、天台等其

他宗派思想於一爐了。也許站在佛果的平等境界來看，正是澄觀所要呈現的吧。 

由以上見之，澄觀雖弘揚華嚴，但事實上已將其廣博的禪教心得融通成自

己的思想特色了。 

第二節 宗密的禪思想 

家本豪盛，少通儒書的宗密（780~841），俗姓何，果州西充縣人。因至遂

州義學院求學，經過二年之後遇道圓禪師，言下相契而決定出家。經常向師咨參

法要，所以道圓傳授他杜順的《華嚴法界觀門》，因不斷地與同學琢磨，使他對

佛法寶藏，從此頓彰。
110

宗密還在當沙彌時因赴齋而讀《圓覺經》，頓覺身心無比喜躍並感悟流泣，

歸告其師經過，師撫之曰：「汝當大弘圓頓之教，此經諸佛授汝耳。」

 

111
此時宗

密雖在《華嚴法界觀門》及《圓覺經》義理上不斷鑽研而獲益不少，但仍未通達。

因此，在受完具足戒後，想再尋訪善知識決疑。不久去謁見荊南張（即南印惟忠），

「張曰：『汝傳教人也，當宣導於帝都。』又去見洛陽神照，照曰：『菩薩人也，

誰能識之。』
112

                                                                                                                                                        
如工畫師，畫種種五陰，一切世界中，無法而不造。如心佛亦爾，如佛眾生然，心佛及眾生，

是三無差別。」《大正》9，頁 465c。澄觀重說一心，亦可由其改法藏的十重唯識而成十門一

心的立場看出。 

」可見宗密所參訪的善知識都對他很讚賞。他在遊方期間經襄陽

住恢覺寺，遇病僧靈峰乃澄觀之弟子，靈峰贈與《華嚴經》及澄觀之《華嚴疏》、

《隨疏演義鈔》，不久即病亡。因此宗密嘆說：「相見三日，纔通其情。願以同

107 《大方廣佛華嚴經疏》卷 21，《大正》35，頁 658c。舊譯指六十華嚴。 
108 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 1，《大正》36，頁 8b。 
109 參閱同上，頁 323b~c。 
110 參閱《大方廣圓覺修多羅了義經略疏》卷 4，《大正》39，頁 576c。 
111 同上，卷 1，《大正》39，頁 523c。 
112 《宋高僧傳》卷 6，《大正》30，頁 741c~742a。 
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聲之分，《經》及《疏鈔》，悉蒙授與。議論未周，奄然遷逝。斯則夙緣法會，

忍死待來。」
113

「宗密渴逢甘露，貧遇摩尼，騰躍之心，手捧而舞。遂於此山，返關 絶跡，

忘餐輟寢，夙夜披尋。以疏通經，以鈔釋疏，尋文而性離，照理而情忘。

偶之于心，會之于教，窮本究末，宗途皎如。一生餘疑，蕩如瑕翳。曾所

習義，於此大通。外境內心，豁然無隔。」

好學的宗密除感恩宿世善緣得到這些珍寶，更由此努力深入研究，

並得到身心內外的豁然貫通。其法喜正如他在〈遙稟清涼國師書〉中說： 

114

宗密研究的方法是以《華嚴經疏》來會解《華嚴經》，以《華嚴經隨疏演義鈔》

來解釋《華嚴經疏》。經過他廢寢忘食地窮究研討，對於以前所學義理不通達的

或有疑未解的，至此蕩然無存。 

 

由於此，所以講經就能通達無礙，令人法喜充滿。就有一名叫泰恭的，在聽

法感動之餘持刀斷臂，為宗密惹了官司麻煩，宗密情急下對官方謊稱是澄觀弟

子，又擔心官方去探澄觀虛實害之受累，即差弟子玄珪、智輝馳書澄觀并附上自

己研究前三書的心得，觀曰：「毗盧華藏能隨我遊者，其唯汝乎！」
115
由此因緣

宗密得以親近而正式成為澄觀的弟子。且交往諸多名士，其中李訓因發動「甘露

之變」反叛失敗，奔入終南山投靠宗密，宗密欲剃其髮藏匿之，但隨從阻止，李

訓改圖趨鳳翔。當時仇士良知道這件事，遣人逮捕宗密入左軍，當面數落他不告

之罪，即將害他。宗密怡然地說：「貧道識訓年深，亦知其反叛，然本師教法，

遇苦即救，不愛身命，死固甘心。中尉魚恆志嘉之，奏釋其罪。
116

從宗密自述所學經過來看，他「禪遇南宗，教逢圓覺，一言之下心地開通，

一軸之中義天朗耀。今復偶茲絶筆，罄竭于懷。」

」宗密之悲心

與超然之節操獲得人們的尊敬與讚揚。 

117

「良由此經具法性、法相、破相三宗經論，南北頓、漸兩宗禪門；又分同

華嚴圓教，具足悟修門戶，故難得其入也。宗密遂研精覃思，竟無疲厭。

後因攻《華嚴》大部，清涼《廣疏》，窮本究末。又遍閱藏經，凡所聽習、

諮詢、討論、披讀，一一對詳《圓覺》，以求旨趣。至元和十一年（816）……

遂取先所製《科文》及兩卷《纂要》，兼數十部經論，數部諸家章疏，課

虛扣寂，率愚為《疏》，至（長慶）三年（823）夏終，方遂終畢。」

可見南宗禪、《圓覺經》、

《華嚴疏鈔》這三者對他影響都很大。不過，雖然他已通達並講說《華嚴經疏》

等，但是他仍致力《圓覺經》之製《疏》與弘揚。如《圓覺經大疏》說： 

118

                                                      
113 《大方廣圓覺修多羅了義經略疏》卷 4，《大正》39，頁 577a。 

 

114 同上。 
115 《景德傳燈錄》卷 13，《大正》51，頁 306a。 
116 《宋高僧傳》卷 6，《大正》50，頁 742a。 
117 《景德傳燈錄》卷 13，《大正》51，頁 305c。 
118 冉雲華《宗密》，台北：東大圖書，1998，頁 24~25。 
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宗密將此經的要目一一列出，並說其製疏過程參考諸多經論，前後花了八年的時

間才完成。由此可見他的思考細緻謹慎，及關心教禪一致的程度。
119

如文說： 

這可從他的

許多著作中見到。 

「經是佛語，禪是佛意。諸佛心口，必不相違。諸祖相承，根本是佛親付……

今時弟子彼此迷源，修心者以經論為別宗，講說者以禪門為別法，聞談因

果修證便推屬經論之家，不知修證正是禪門之本事，聞說即心即佛，便推

屬胸襟之禪，不知心、佛正是經論之本意。」120

指出眾生種種迷失，不知經論原本之意，這是宗密起悲心而行，撰經疏導正之目

的，更為顯頓悟能資助漸修，使學者證得師說符合佛意。如他說：「自未解脫欲

解他縛，為法忘於軀命。」

 

121
此正是為眾生的菩薩精神。但是，因為泛學的人雖

多，有志成就者少。所以雖然佛說悲增是行，但是宗密自慮愛見難防，因此捨眾

入山均習定慧，前後息慮相計十年之久。
122
這是宗密定慧成就之主因吧。

123

宗密也對荷澤「知之一字，眾妙之門」有所論說，如： 

由此

也可知宗密亦同惠能、神會一樣的注重定慧等持。 

「空寂之心，靈知不昧，即此空寂之知，是前達摩所傳空寂心也。任迷任

悟，心本自知，不藉緣生，不因境起。迷時煩惱亦知，知非煩惱；悟時神

變亦知，知非神變。然，知之一字，眾妙之源。」124

此心體之超然，非悟才有知，不藉他緣而起，這說法與神會說：「本空寂體上自

有般若智能知，不假緣起。若立緣起，即有次第」

 

125

                                                      
119 早在寫給澄觀的第一封信就說：「每覽古今著述，在理或當，所恨不知和會禪宗。」《大正》

39，577b。 

相同。也就是說此心本具靈

知，雖然迷而不覺其存在，但它亦不失。宗密說此「知」之妙用是無論迷悟都恆

常知，這點似比神會約於般若能知之用更為廣泛，這可從他常用的全揀全收之立

場看二者的差別。「全揀」即指靈知之心與木石相異，所以揀去其他妄法唯指此

120 《禪源諸詮集都序》卷 1，《大正》48，頁 400b。 
121 同上，頁 399c。 
122 參閱同上。依冉雲華指出鐮田茂雄推算宗密在長慶元年（821）正月，捨眾入山，退居草堂寺。

太和二年至三年間（828~829）被文宗召入宮，到太和六年（832），正好是「相繼十年」。冉

雲華《宗密》，頁 30。 
123 宗密圓寂前的「遺誡，令舁屍施鳥獸，焚其骨而散之，勿塔，勿得悲慕亂禪觀，每清明上山，

必講道七日而後去，其餘住持儀則，當合律科，違者非吾弟子。師於會昌元年正月六日於興

福塔院坐滅，二十二日道俗等奉全身于圭峰。二月十二日茶毘得舍利明白潤大，後，門人泣

而求之皆得於煨燼，乃藏之石室。」《景德傳燈錄》卷 13，《大正》51，頁 307a。從宗密之遺

誡可看出其承自六祖惠能圓寂前之遺風。 
124 《中華傳心地禪門師資承襲圖》，《卍續藏》，頁 436 下。 
125 《荷澤神會大師語錄》，台北：慈心佛經，1998．4，頁 72。 
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心；「全收」是指一切色心染淨諸法，法法無一不是真心，因此沒有可揀除的任

何一法，這是以圓融角度和會禪諸宗。但是有的學者認為全揀全收是為和會而說

的，並不一定就是華嚴的一心，這問題似有待進一步探究的必要。 

在《圓覺經大疏》中舉出七家禪法宗旨。如一、北宗之拂塵看淨，方便通經；

二、淨眾之三句用心，謂戒定慧；三、保唐之教行不拘而識滅；四、洪州之觸類

是道而任心；五、牛頭之本無事而忘情；六、宣什之籍傳香而存佛；七、荷澤之

寂知指體，無念為宗。
126

一、謂以寂知為本，而隨緣修前方便之行，即前六家皆是隨病對治之妙門

也…… 

雖然宗密推崇荷澤「知之一字，眾妙之門」的禪法，但

是他也認為如果將七家宗旨和會起來才會是一圓融的整體。他從「遍離前非，統

收俱是」二種立場來說：一、以第一家揀收前六，二、總判七家皆有收揀。如文

云： 

二、謂第七家中若一向揀卻緣慮妄心、色相塵境、頑凝虛空等法，偏立寂知

而為究竟者，互來圓通，圓通見者，必須會前差別取捨等法，同一寂知

之性；寂知之性，舉體隨緣作種種門，方為真見。寂知如鏡之淨明，諸

緣如能現影像。荷澤深意本來如此，但為當時漸教大興，頓宗沉廢，務

在對治之說，故唯宗無念，不立諸緣，如對未識鏡體之人，唯云淨明是

鏡，不言青黃是鏡。今於第七家亦有揀者，但揀後人局見，非揀宗師。

據此道理，即知於七宗中，若統圓融為一，則七者皆是；若執各一宗，

不通餘宗者，則七皆非。127

引中文明白地說：若以荷澤的寂知為本的話，餘六家就只是隨緣修。另外，也就

是宗密認為七家各自宗旨都有所偏，若將各部份和會為一才是圓融的。

 

128

除此，他針對當時教禪發展的種種不調和情形，如「講者偏彰漸義，禪者偏

播頓宗、南能北秀水火之嫌，荷澤洪州參商之隙。」

若以其

寂知之性舉體隨緣等才是本意，即宗密說的自性用與隨緣用。此中所以會說荷澤

唯宗無念，是因為對治漸教的興盛，所以須揀，而且只是揀除後人局限狹隘的見

解，並不是揀別人的過失。由此可知，為和會禪宗諸家，立無念為宗還只是方便

說。宗密這說法似乎也不完全是，因為在惠能時，已立無念為宗旨了。 

129

                                                      
126 參閱黃國清《圓光佛學學報．宗密和會禪宗與會通三教之方法的比較研究》第三期。 

等等許多問題而作《禪源

諸詮集都序》，所集有上百家，而宗義差別約有「江西、荷澤、北秀、南侁、牛

127 《卍續藏》14 冊，頁 279d~280a。 
128 黃國清即指出文中的「統圓融為一」，不同於華嚴理事無礙、事事無礙的圓融思想，而是強調

將各部份合起來的一個圓滿全體。就好像瞎子摸象各以為是，但總不離象的全體。《圓光佛學

學報》第三期。 
129 《禪源諸詮集都序》卷 1，《大正》48，頁 401b。 
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頭、石頭、保唐、宣什、稠那、天台」等十家立宗傳法彼此互相乖阻。
130

若從悟的方面說，似乎頓漸問題在宗密時代已經不須爭論的事實了，只是有

學人還是不能深入了解頓悟的境界，所以宗密再作一番解釋說「若因悟而修即是

解悟；若因修而悟即是證悟。」

因而以

教三種－1.密意依性說相教，2.密意破相顯性教，3.顯示真心即性教；禪三宗－

1.息妄修心宗，2.泯絶無寄宗，3.直顯心性宗，如次相配，配對相符才成圓融見

解的禪教一味法。 

131

「逐機頓者，遇凡夫上根利智，直示真法，聞即頓悟，全同佛果。如華嚴

中，初發心時即得阿耨菩提。圓覺經中，觀行成時即成佛道，然始同前二

教中行門，漸除凡習，漸顯聖德。如風激動大海，不能現像。風若頓息，

則波浪漸停，影像漸顯也。」

宗密更就佛約教說，將之分為逐機頓與化儀頓。

他認為： 

132

在文中明顯的說，利根眾生聞法頓悟了，一悟即成佛，這是從解悟說，此同《華

嚴經》中說初發心得菩提；《圓覺》之觀行成就說，但是在頓悟之後的漸修就同

於息妄修心與泯絶無寄二宗的方法了。看起來宗密是較同意頓悟漸修的，或許這

也較適合於一般學人。但宗密認為圓滿的是化儀頓，如： 

 

「化儀頓者，謂佛初成道，為宿世緣熟上根之流，一時頓說性相理事、眾

生萬感、菩薩萬行、賢聖地位、諸佛萬德，因該果海，初心即得菩提；果

徹因源，位滿猶稱菩薩。此唯《華嚴》一經及《十地論》，名為圓頓教，

餘皆不備。」133

如上引文所說，唯是《華嚴》之境界，如經「中所說諸法是全一心之證法，一心

是全諸法之一心，性相圓融，一多自在，故諸佛與眾生交徹，淨土與穢土融通，

法法皆彼此互收，塵塵悉包含世界，相入相即，無礙鎔融，具十玄門，重重無盡，

名為無障礙法界。」

 

134
這是說此事事無障礙法界是一心之大用的顯現，是普賢機

或於一乘別教解行滿足已證入果海者所見之境界。
135
如宗密說：「起不異性，故

事事融通，通而互收，故重重無盡。悟此則全同佛果，方是圓因，隨緣造修，無

非稱體。」
136

                                                      
130 參閱《禪源諸詮集都序》卷 1，《大正》48，頁 400c。以上面所列十家來說，唯江西、荷澤屬

直顯心性宗，石頭歸於泯絶無寄宗，關於宗密的禪教合一論，以及評判諸宗的問題已經不少

學者研究，本文不再冗贅。 

也就是說修證體驗的與佛是同一無盡無礙的圓滿境界。這仍是從解

悟而說。宗密認為從解悟入手進而修行成就應是理想的過程，他說：「若得善友

131 《禪源諸詮集都序》卷 1，《大正》48，頁 408a。 
132 同上，頁 407b。 
133 同上，頁 407c。 
134 同上。 
135 參閱《華嚴一乘教義分齊章》卷 1，《大正》45，頁 483a~c。 
136 《大方廣圓覺修多羅了義經略疏》卷 4，《大正》39，577b。 
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開示，頓悟空寂之知，知且無念無形……寂照現前，應用無窮，名之為佛。」
137

第三節 小結 

但是有近代學者指出，禪宗諸祖師都是在日常生活中真參實修而證悟，而神會從

言說文字知解上用力，宗密亦似於他。因此，證悟與解悟之差別成果應予重視。

這樣的建議提出來，確實有助於學人加以分辨與實踐之良策。 

宗密會通禪教的用心與成績是被公認與肯定的。在修行證悟上他主張頓悟漸

修，只要隨著各人的根性及諸善友的方便施設，其方式並不固定先後。這與神會

是不同的，神會認為悟就像一把之絲，雖然其數無量，一刀盡斷，如煩惱一時頓

盡，一切功得應時等備。而澄觀雖主頓悟頓修，卻喜從圓融無礙立場來說。因此

三人之部份差異是可明顯看出的。 

第四章 南宗禪諸流派之禪法及與華嚴思想之交涉 

承惠能禪法的門人，其舉揚宗風與傳承是本章之重點，將分為三節。第一節

分四點，分別介紹南嶽一系的潙仰宗之禪法與華嚴思想，其次是臨濟宗、再是黃

龍派、第四楊岐派；第二節即青原一系，先曹洞宗、第二雲門宗、第三法眼宗。

第三節本章小結。以下即依此順序論說。 

第一節 南嶽一系之禪法與華嚴思想之交涉 

平凡的日常生活，一一事皆含高深的義理，法爾如是，但此是凡夫所不能觀

察了知的。而對了悟的修行者來說，卻無一不是佛法的展現，隨拈一法皆能契如。

禪家即在這平常日用作務中勘驗悟道之淺深，此為禪行者的一貫作風。而其思想

除了承襲傳統亦學習接受新的，從禪師們的語錄或著作中看出他們對大乘經典之

引用包括《楞伽經》、《維摩經》、《金剛經》、《華嚴經》、《法華經》、《楞

嚴經》乃至《起信經》等等，其教理範圍包括唯識、般若、如來藏及止觀等。其

中《華嚴經》是彙集不同時地成立之單行本而成，教理廣博，因此有「不讀華嚴

經，不知佛富貴」之謂。所以是習禪者多奉為思想與實踐之圭臬。 

一、潙仰宗之禪法與華嚴思想 

潙仰承嗣黃檗，卻給人「溫文儒雅」
138
的印象。其禪法不見棒、喝、打等嚴

厲手段，因此其門庭更被譽為「父慈子孝，上令下從。」
139

                                                      
137 《禪源諸詮集都序》卷 1，《大正》48，頁 403a。 

宗風則是「舉緣即用，

138 楊惠南《禪史與禪思》，台北：東大圖書公司出版，1995，頁 120。 
139 如「爾欲捧飯，我便與羹；爾欲渡江，我便撐船；隔山見煙，便知是火；隔牆見角，便知是
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忘機得體。」
140
也就是藉現象作用而探得其體，如潙仰在摘茶時，潙山對仰山說：

「『終日摘茶，祇聞子聲，不見子形！』仰山撼茶樹，潙山云：『子祇得其用，

不得其體。』仰山云：『未審和尚如何？』 潙山良久，仰山云：『和尚祇得其體，

不得其用。』」
141
潙山以「默」答，代表「體」是無形無相不可言說，「默」之

用亦具足不能用語言表達之體，但是仰山當時認為和尚只是得體不得用。若依維

摩之「默答」來解說，此「寂無言說，名：入不二法門。」
142

以上舉「撼茶樹」說明其宗風是清楚的，除此，若根據 潙山對仰山所說的宗

要，還能進一步地了知修行者對解行並重開發心地的要求。 

一切菩薩都了解維

摩意，所以可說是體用全彰。也許就因慧寂不懂這道理，所以 潙山要打他三十棒！

這樣的勘驗當然是要看是否已達到「理事不二，即如如佛」之境地了。 

近人研究潙仰的宗要是以「鏡智為宗要」
143

師謂仰山曰：「吾以鏡智為宗要，出三種生，所謂：想生、相生、流注生。

《楞嚴經》云：『想、相為塵，識情為垢，二俱遠離，則汝法眼應時清明。

云何不成無上知覺？』想生，即能思之心雜亂；相生，即所思之境歷然；

微細流注俱為塵垢。若能淨盡方得自在。」

，其文獻出處有二種不同的內容，

其一即「三種生」： 

144

潙山舉《楞嚴經》之說以明修行的次第，修行者不能成就無上佛道的原因在於思

心雜亂，執著塵境，分別情見，即使粗分別已伏，但是「微細流注」

 

145

「如今初心，雖從緣得一念頓悟自理，猶有無始曠劫習氣未能頓淨，須教

渠淨除現業流識，即是修也。」

之種子猶

如瀑流，仍是障礙證道的塵垢，若能將其破除淨盡才能究竟自在。那麼要如何淨

盡而成正覺？那是頓悟後的人所要修的。他說： 

146

「淨除現業流識」是修的要點。人的習氣由現行熏種子而無始輾轉相續，若當下

 

                                                                                                                                                        
牛。」宋．智昭《人天眼目》卷 4，《大正》48，頁 323b。這些情形在《潙山語錄》中皆可見，

今例舉一二。潙山睡醒，要寂子與香嚴圓夢，慧寂取水與師洗臉，香嚴點一碗茶來；又兩人

做餅時，潙山云：「當時百丈先師親得這箇道理。仰山與香嚴相顧視云：甚麼人答得此話？潙

山云：有一人答得。仰山云：是阿誰？師指水牯牛云：道！道！仰山取一束草來，香嚴取一

桶水來，放牛前。牛纔喫，師云：與麼與麼，不與麼不與麼。二人俱作禮。師云：或時明，

或時暗。」此二則見同卷，頁 579c，580a。 
140 宋．智昭《人天眼目》卷 4，《大正》48，頁 323c； 
141 《潭州潙山靈祐禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 578b。 
142 《華嚴遊心法界記》卷 1，《大正》45，頁 644c。 
143 依張國一的研究是以文獻集成的時間順序深入論述法體的，而本文為了方便引用下文，暫將

時序調換了。 
144 《人天眼目》卷 4，《大正》48，頁 321b。 
145 約《祖堂集》說「微細流注」即「浮漚識」，而「浮漚識」大抵就是第八阿賴耶識，因此淨盡

賴耶浮漚識即轉賴耶成「大圓鏡智」。參閱張國一《曹溪唐禪之「心性」義涵探究》，頁 135。 
146 《景德傳燈錄》卷 9，《大正》51，頁 264c。 
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頓悟諸法原是虛妄幻化，此則一念成正覺也。
147
對理的明白而不隨逐取著當前諸

塵事，即為漸修也。因此，理雖頓悟，事須漸修也。既是不攀緣「現業」，則相

續之生死「流識」也就能淨除了。這是相當不容易的事，如仰山問 潙山之「浮漚

識」是否已寧？潙山雖然三生已五六年無來，但還不敢保任遇事時的情況，可見

悟後的日常磨練與實際逐事體驗是淨盡習氣的最切要手段，因此他也說：「實際

理地不受一塵，萬行門中不捨一法」。
148
所以像仰山雖已伏想生、相生，但正處

在流注裏是還沒得法眼力的人，仍大須修行。
149
「汝大須修行」是潙山策勉仰山

必需好好努力了，因此常常教導並考驗他。如潙山要仰山迴光返照自己的解處，

但仰山認為自己無圓位亦無一物一解可呈，潙山指出作無圓位解處是具足心境

法，仍未脫我所心，只是信位顯，人位隱。
150

其二： 

清楚告訴仰山目前用功的成就僅於

此，須再向前不斷加行始得。如此看來，潙山是注重頓悟漸修的。 

「潙山一日索門人呈語，乃云：『聲色外與吾相見。』仰山凡三度呈語。

第一云：『見取不見取底。』師云：『細如毫末，冷似雪霜。』第二度云：

『聲色外誰求相見。』師云：『祇滯聲聞方外榻。』第三度云：『如兩鏡

相照，於中無像。』師云：『此語正也。』仰山卻問：『和尚於百丈師翁

處，作麼生呈語？』師云：『我於百丈先師處，呈語云：如百千明鏡鑒像，

光影相照，塵塵剎剎，各不相借。』仰山於是禮拜。」151

仰山呈第一語的意思是說，向不可見的理體親自證悟，這種有求取之心不被 潙山

認可，但相信他能有更深的見地，所以向上提撕「細如毫末，冷似雪霜。」

 

152

不論兩句中說「兩鏡」或「百千明鏡」，「鏡」就是比喻清淨光明之本性，

具足照用，遍一切處。鏡之鑑照，像即頓顯。又其「光影相照，塵塵剎剎，各不

相借。」其力用交參，主伴輝映，彼此不相妨礙，猶如「一室內千燈並照，燈隨

仰

山第二度呈語，心地拘執猶如聲聞之執，未契真如實相。第三度譬喻說諸法相即

相入之無礙，潙山說「此語正也」來印可他。但是仰山想知道其師過去通過這關

的內容，於是潙山也舉當時之呈語，即：「如百千明鏡鑑像，光影相照，塵塵剎

剎，各不相借。」這句與仰山之語都是依據「十玄門」中出。 

                                                      
147 參閱《首楞嚴經》卷 8，《大正》19，頁 141c；《首楞嚴義疏注經》卷 14，《大正》39，頁 926a~b；

《宗鏡錄》卷 17，《大正》48，頁 504c。 
148 《潭州潙山靈祐禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 577c。 
149 參閱張國一《曹溪唐禪之「心性」義涵探究》，頁 131；《佛祖歷代通載》卷 17，《大正》49，

頁 648a。 
150 參閱《潭州潙山靈祐禪師語錄》，《大正》47，頁 580a。 
151 同上。 
152 學人的擒縱自在的方法，如《碧巖錄》卷 8 說：「細如米末，冷似冰霜。逼塞乾坤，離明 絶暗。

低低處觀之有餘，高高處平之不足，把住、放行，總在這裏許，還有出身處也無！」《大正》

48，頁 203b。 
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盞異，一一不同；燈隨光遍，光光涉入，常別常入。」
153
就像因陀羅網，珠珠互

相交映，互現眾影，重重無盡，一多相容互為緣起，體用雙融自在無礙，諸法相

即相入，三世圓融一攝一切，所以說一一微塵中各現三世間，無盡復無盡。
154
而

慧寂說「如兩鏡相照，於中無像」，兩鏡相照是彼此互存之相入；無像即隱己同

他，如乳投水之相即。
155
此相即相入亦法界自在緣起也，以其體性「成其無盡復

無盡，故先後因果不失。雖不失先後，而先後相即復相入，故成其無盡。以先後

相即復相入，故初發心時便成正覺。」
156

其實在潙仰的文獻中隨處可看到十玄門的實踐，如潙山驗寂子，問：「聲色

之大事因緣」，寂子答：「一月千江，體不分水」之理，受 潙山認可，又說「如

金與金終無異色，豈有異名？」潙山問他：「作麼生是無異名底道理？」寂子答：

「瓶、盤、釵、釧、劵、盂、盆。」

從信滿成佛說一位攝一切位，是因為這

一念初發心體與佛無異，直到成佛都不離此心體，所以在十信行中就具足一切

位，這是以行攝位說：若初住以上位成，即名位佛，所以此處雖說成佛並非位佛

而是行佛。 

157
千江之月唯一月，大海之波唯一水，瓶、

盤、釧、釵本一金，金與金色二不離，名相雖各各不同，其體無二。
158
此一即是

多，多即是一，彼即是此，此即是彼，圓通無礙遍滿一切，如「佛不離菩提樹而

遍一切處故，既亦不離一切處而坐菩提樹。」
159
從這些日常熟悉的千差萬象令人

了解「眾生心體本來是一，用處不同故說一切法。」
160

另外，像「歸真何在？但云：眼裏、耳裏、鼻裏……」

是多麼親切的自知！ 

161

除了十玄之外，也常見六相圓融義的引用。如： 

這樣直指真如法體

遍一切處，隱顯俱成自在無礙，既簡易明了又活潑生動。 

「仰山問：百千萬境一時來，作麼生？潙山云：青不是黃，長不是短，諸

法各住自位，非干我事。」162

                                                      
153 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 2，《大正》36，頁 10b。 

 

154 參閱《華嚴一乘十玄門》，《大正》45，頁 516b~517c。 
155 參閱《景德傳燈錄》23 卷，僧問：「兩鏡相對，為什麼中間無像？」師曰：「自己亦須隱。」

《大正》51，頁 396b；《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 2，《大正》36，頁 9c、78b。同是

十玄門中的還有仰山問石室善道：「月尖時圓相甚麼處去？圓時尖相又甚麼處去？室云：「尖

時圓相隱，圓時尖相在。」雲巖云：「尖時圓相在，圓時尖相無。」道吾云：「尖時亦不尖，

圓時亦不圓，成鉤尖相也。」駱賓王詩：「既能圓似鏡，何用曲如鉤。」《從容庵錄》卷 3，《大

正》48，頁 252b。 
156 《華嚴一乘十玄門》，《大正》45，頁 517c。 
157 以上問答參閱《潭州潙山靈祐禪師語錄》，《大正》47，頁 583c。 
158 參閱《廬山蓮宗寶鑑》卷 10，《大正》47，頁 348c。 
159 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 4，《大正》36，頁 31a。 
160 同註 151。 
161 《潭州潙山靈祐禪師語錄》，《大正》47，頁 583a。 
162 同上註，頁 579c。 
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各各不同的百千萬境全體一時展現，此一即具多，是總相；而百千萬境各具有獨

立的差別體相，所以多即非一，是別相；例如：青、黃、長、短皆從一緣起，是

同相；但是青的就不是黃的，長的也不是短的，各各功能差別不同，各不相濫，

是異相；由這種種不同的境相會合成一個全體，是成相；這青黃等百千萬境各住

自位未動，是壞相，所以說「常不作」。
163

如上所說，潙仰以第一則的「鏡智為宗」似乎還只是權說，若以第二則來看

其重在說「理事不二」之法體才是較切近潙仰禪的本意，

即此諸法各住自位，我亦住自位，所

以潙山說「非干我事」。事實上這些緣起的現象在說明法不孤起，必互相資成一

大緣起，且隨舉一相即具此六相，圓融無礙。 

164

潙仰宗的另一方便門可說是圓相的使用了，圓相有九十七種，據說是六代祖

師相傳下來的，

這是從以上例舉的表

現看出他以華嚴為究竟。 

165

由此○相推演出其餘不同的圓相，如畫○，在其中寫日、水、佛、卍等等，

各代表著不同的意義，慧寂隨處自在使用而且能將「覺海變義海，體同名異。」

到南陽慧忠國師授與耽源，耽源付與仰山的，可是仰山看過之

後就燒了，他認為只要會用就不要執本了。後來耽源告訴仰山要祕惜之。當他知

道仰山把它燒了，才說這法門沒有人能會，只有慧忠國師及諸祖師、諸大聖人方

可委託，你怎麼可以燒掉呢。這是大智慧者才會的法門，把它燒了，後來的學者

怎信得及。因此，慧寂再重新集錄一本，其圓相與原來的一無差失，可見慧寂甚

具天分。 

166

也如他說：「有圓相便有賓主、生殺、縱奪、機關、眼目、隱顯、權實，乃是入

廓垂手，或間暇師資，辨難互換機鋒，只貴當人大用現前矣。」
167

二、臨濟宗禪法與華嚴思想 

縱然如此，慧

寂認為這只是閑事，如果會此圓相，此圓相也不是從外來的，不會也不失。大底

這只是個方便法門，會即可應用，不會也不影響悟道。因此，潙仰還是很少用它

來接眾，其主要禪法著重在理事不二，事事無礙的實踐上。 

義玄以喝、打的峻烈手段接眾，
168

                                                      
163 參閱《金獅子章雲間類解》，《大正》45，頁 666b；參閱周叔迦〈佛教的辯證法〉《現代佛教

學術叢刊》21。 

應是由於自己深切的體驗。他說：「不是

164 參閱張國一《曹溪唐禪之「心性」義涵探究》，頁 136。 
165 依忽滑谷快天的研究，從來祖師未聞有用圓相者，至慧忠始用。而且不同意明州五峰良和尚

說圓相具「圓相、暗機、義海、字海、默論、意語」等六名之說法。《禪學思想史》3，頁 678。 
166 《人天眼目》卷 4，《大正》48，頁 322b；依萬松老人之評為：「涅槃心易得。差別智難明。」

《從容庵錄》卷 5，《大正》48，頁 276c。也就是說，悟得覺體不難，而要由悟後從根本智起

分辨千差萬別境界的智慧是不簡單的。 
167 《人天眼目》卷 4，《大正》48，頁 322a。 
168 「義玄問：僧什麼處來？僧便喝，師便揖坐，僧擬議，師便打。師見僧來便豎起拂子，僧禮

拜，師便打。又見僧來亦豎起拂子，僧不顧，師亦打。」《鎮州臨濟慧照禪師語錄》卷 1，《大
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娘生下便會，還是體究練磨，一朝自省。」
169
就是因為遇到大善知識，道眼才分

明。他認為只有大善知識「始敢毀佛、毀祖，是非天下，排斥三藏教，罵辱諸小

兒，向逆順中覓人。」
170
由此更起利生大悲心而老婆心切地設種種方便教導學人

要真正見解。使用超越言說，令人出其不意的動作方法，讓學人截 絶凡情，當下

解黏去縛，悟入人人本具之清淨心是義玄之特色。如：「有定上座到參，問如何

是佛法大意？師下繩床，擒住與一掌，便托開。定佇立。傍僧云：定上座何不禮

拜？定方禮拜，忽然大悟。」
171
另一次，「僧來，舉起拂子。僧禮拜，師便打。

別僧來，師舉拂子，僧並不顧，師亦打。又一僧來參，師舉拂子，僧曰：謝和尚

見示，師亦打。」
172
由其所設方便之多樣，因此，後人描述其宗風是：「大機大

用，脫羅籠，出窠臼。虎驟龍奔，星馳電激。轉天關，斡地軸。負衝天意氣，用

格外提持。卷舒、擒縱、殺活自在……」
173

他認為學人執著名相、信心不具之病是障礙證悟的主因，除了舉種種方法破

斥執著之外，還不斷地強調每個人都有佛性而且就在目前作用，在諸根門自由出

入，所以他將個人體證的，用不少方便例子指出這遍一切處又妙用無邊的佛。 

總之，他能觀機逗教，全體作用與奪

自在引人入勝也。 

信自身心中具足清淨佛性是達摩以來之說，如馬祖道一倡即心即佛，乃至臨

濟亦示眾說： 

「爾一念心上清淨光是爾屋裏法身佛；爾一念心上無分別光是爾屋裏報身

佛；爾一念心上無差別光是爾屋裏化身佛。此三種身是爾即今目前聽法底

人。」174

此不向外馳求的心清淨、無分別、無差別的三種光即是法報化三種佛身，也就是

現前正在聽法的人。義玄指出經論家以佛的法報化三身為極則，而實際上這三身

只是心所現的光影，據他所看這三種身是在自性上施設安立名言，也是三種依

變，如空拳黃葉誑初心小兒的方便而已，所以「識取弄光影底人，是諸佛之本源，

一切處是道流歸舍處。」

 

175

                                                                                                                                                        
正》47，頁 503b。義玄這種峻烈的手段，依印順法師的看法是因為北方人的性格使然。不過

若依義玄自說，因三度喫黃檗棒子而後開悟，這可貴的經驗或許使他納入教學方式有關。但

是也有例外，如「大覺到參，師舉起拂子，大覺敷坐具，師擲下拂子，大覺收坐具入僧堂。

眾僧云：『這僧莫是和尚親故，不禮拜又不喫棒。』師聞，令喚覺。覺出。師云：大眾道，汝

未參長老。覺云：不審。便自歸眾。」同上，頁 504a。 

要識取本源就須分出賓主，辨別奴郎，於平常「辨佛、

169 同上，《大正》47，頁 500b。 
170 同上，頁 499b。 
171 同上，頁 504a。 
172 《景德傳燈錄》卷 27，《大正》51，頁 436b。 
173 《人天眼目》卷 2，《大正》48，頁 311b。 
174 同上，頁 497b。這與八十華嚴說：「無一眾生而不具有如來智慧德相。」之意是相同的。 
175 同上，頁 497c。依杜寒風先生的看法，「弄光影底人」是只能看到客觀事物表面的現象，而

不能徹見客觀事物的本質的愚人。《晚唐臨濟宗思想述評》台北：佛光出版社，1996．5 月，

頁 135。 



 

- 35 - 

辨魔、辨真、辨僞、辨凡、辨聖」，
176
而不生憎愛，佛魔俱打，才不致在生死海

裏浮沉，能「隨處作主，立處皆真。」
177

「聽法底人，無形、無相、無根、無本、無住處，活撥撥地，應是萬種施

設，用處秖是無處。」

又說此： 

178

因為自性本寂無形相，所以其體能應萬物差別而施設，猶如虛幻亦如水中月。這

樣說恐學人亦體悟不到，因此更指向人們熟悉的事物上。如赤肉團上有一「無位

真人」

 

179
，這無位真人「堂堂顯露，無絲髮許間隔，無形通貫十方，在眼曰見，

在耳曰聞，在手執捉，在足運奔……」
180
從眼見聞，揚眉瞬目，舉手投足等之差

別作用去直接體驗不異之性，所以它就「祇是平常事，屙屎、送尿、著衣、喫飯，

困來即臥」
181

但是直接去認識體性是義玄不斷重複的，如： 

之實際生活。顯然是說從現象作用入手是較容易識取的。 

「祇爾目前用處始終不異，處處不疑，此箇是活文殊；爾一念心無差別光，

處處總是真普賢；爾一念心自能解縛，隨處解脫，此是觀音三昧法，互為

主伴，出則一時出，一即三，三即一。如是解得，始好看教。」182

                                                      
176 同上，頁 498a。 

 

177 同上。 
178 同上，頁 497b。「撥撥」二字應是潑潑之誤，因為是在說明自性能隨萬緣施設之活潑性質。

如「佛身充滿於法界，普現一切眾生前，隨緣赴感靡不周，而恒處此菩提座。」《大方廣佛華

嚴經》卷 6，《大正》10，頁 30a。此亦顯一多無礙同時具足也。 
179 有僧問：「如何是無位真人？」義玄即下禪床抓住學人，要他「道！道！」其僧擬議，師托開

云：「無位真人，是什麼乾屎橛！」據楊惠南先生的研究，「乾屎橛」之意可能有二：（1）一

小段乾屎；（二）古時農村窮人上廁所時，用來擦大便的短木片。此二意都在表示「無位真人」

（佛性）是一種低賤之物。楊惠南《禪史與禪思》，頁 132 註○36；當下即是「無位真人」，此

是義玄一再指出的。但是其僧卻在言句下擬議欲答，已落入分別，乖違法體也。這表現出他

的真人未顯現作用，因此，義玄以低賤的乾屎橛來破除學人對佛性之高不可攀的分別執，並

指出乾屎橛亦具足體相用。 
180 參見《景德傳燈錄》卷 28，《大正》51，頁 447a。可明顯看出這思想承自馬祖道一，其內容

亦可見於《馬祖道一禪師語錄》。義玄曾自說其傳承：「山僧佛法的的相承，從麻谷和尚、丹

霞和尚、道一和尚、廬山拽石頭和尚，一路行遍天下，無人信得，盡皆起謗。如道一和尚用

處純一無雜，學人三百、五百盡皆不見他意；如廬山和尚自在真正順逆用處，學人不測涯際，

悉皆茫然；如丹霞和尚玩珠隱顯，學人來者皆悉被罵；如麻谷用處苦；如黃檗近皆不得；如

石鞏用處，向箭頭上覓人，來者皆懼；如山僧今日用處，真正成壞，玩弄神變，入一切境，

隨處無事，境不能換，但有來求者，我即便出看渠，渠不是我，我便著數般衣。」杜寒風《晚

唐臨濟宗思想述評》，頁 63~64。 
181 《鎮州臨濟慧照禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 498a。 
182 同上，頁 498c~499a。與解縛說相似的有《六祖法寶壇經．頓漸品》志誠問惠能以何誨人？

會能說：「吾若言有法與人，即為誑汝；但且隨方解縛，假名三昧。」《大正》48，頁 358c。
若見李通玄的《決疑論》卷四之下，即可看出義玄雖在文字上及彌勒與觀音對象不同，但意

即不離此。如：「文殊師利、彌勒如來、普賢菩薩三人，總通是五位及十信位中一理智妙行之

體用法界之門。從初發心來至五位滿皆不離此三法，文殊是三空解脫之妙慧，妙簡正邪之理；

彌勒如來寄同此教，一生至佛果故，是根本普光明智；普賢是根本普光明智中差別智利眾生

行門。三法是一體用之門，即於諸法而能自在。此之三法成此一部經之教體，故名一乘圓教

也。」《大正》36，頁 1046a。見後面二句，可知義玄為什麼會說「如是解得，始好看教」。
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相用不離體，體外亦無相用，一即三，三即一，同時具足相應，舉一為主，

一切為伴，彼此不相捨離。從文殊智體、普賢萬行、觀音自性無縛解脫說體用相

徹無礙，理事融通，緣起相由之法界緣起，若解得此理看教才不會被凡聖之名所

礙。所以他說十二分教皆是表顯名句，施設藥病而已，因此，對破斥執著名相的

學人可說積極的。
183

但是眾生深刻的執著那肯一時放卻呢？因此更要學人「識取四種無相境，免

被境擺撲。」

 

184

「爾一念心疑被地來礙，爾一念心愛被水來溺，爾一念心嗔被火來燒，爾

一念心喜被風來飄。若能如是辨得，不被境轉，處處用境，東涌西沒，南

涌北沒，中涌邊沒，邊涌中沒。履水如地，履地如水，緣何如此？為達四

大如夢如幻故。」

即： 

185

順境來時掩不住心的歡喜，飄飄欲墜；逆境現前也耐不住瞋恚，大發雷霆；可意

的事物禁不住愛慕擁有而沉溺其中；對環境人事的懷疑總猶豫不決而生障礙。這

種種都是人之常情，也就是被境界所擺佈不斷地造業了。要了達地水火風四大僅

是因緣的聚合，諸法如幻如化，唯辨別其障礙、沉溺、火燒、風飄的妄覺猶如夢

幻全體非實就能不被境界所轉。斷了貪瞋痴疑等諸垢濁心就能無所障礙，神通自

在，與佛無異了。 

 

能夠神通變化無量身，於一切處出沒自在，亦能履水如地，履地如水。像這

樣的自由境界，皆在《華嚴經》〈性起品〉、〈十地品〉之第三地及〈入法界品〉

中說。
186

此僅於此，他還指出： 

這是說遠離了三毒所顯現之自在業用。 

「入色界不被色惑，入聲界不被聲惑，入香界不被香惑，入味界不被味惑，

                                                                                                                                                        
因為不解，看亦無益也。 

183 如說殺父、害母、出佛身血、破和合僧、梵燒經像等五無間業。無明即是父，若爾一念心求

起滅處不得，如響應空，隨處無事名為殺父；貪愛是為母。爾一念心入欲界中求其貪愛，唯

見諸法空相處處無著，名為害母；若向清淨法界中無一念心生解，便處處黑暗，是出佛身血；

若一念心正達煩惱結使如空無所依，即是破和合僧。若是見因緣空、心空、法空一念決定斷，

迥然無事，便是焚燒經像。由此破除執著唯向不生不滅處會取。義玄用「殺」這樣的字，讓

人直覺當下就做到的迅捷，若用「遣」的話，感覺就有慢慢去做的次第。由此也可知義玄主

張「頓悟頓修」之傾向。 
184 《鎮州臨濟慧照禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 498c。 
185 同上。其實東涌西沒也含西涌東沒，南涌北沒也含北涌南沒，因此說的是六方出沒，所以說

涌。 
186 唐譯八十華嚴〈如來出現品〉說：「爾時！佛神力故，法如是故……六種震動，所謂：東涌西

沒，西涌東沒，南涌北沒，北涌南沒，邊涌中沒。」《大方廣佛華嚴經》卷 52，《大正》10，
頁 278a；晉譯《華嚴經》〈性起品〉之六種動同此說。在唐譯之〈十地品‧第三地〉說：「此

菩薩得無量神通力……入地如水，履水如地。」《大正》10，頁 188b；〈入法界品〉說：「善

男子！我以得此神通力故……入地如水，履水如地。」《大正》10，頁 337a。 
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入觸界不被觸惑，入法界不被法惑。」187

能夠通達色聲香味觸法之領域皆是空相就不會迷惑，即使「是五蘊漏質，便是地

行神通。」

 

188
這可看出他對人們以為神秘不可思議的即名為神通而加以破斥，進

而提出清清楚楚透徹證知諸法唯空名之真理，自在進入任何領域而不被迷惑，如

此的通達即能產生自在妙用的，就是神通。所以他也指出「一切諸天、神仙、阿

修羅、大力鬼亦有神通……如阿修羅與天帝釋戰，戰敗，領八萬四千眷屬入藕絲

孔中藏。」
189
像這些天神等有這本事就是佛嗎？他說這是業通、依通，真正具足

神通的是不被繫縛之「無依道人」。因此他呼籲，道流！可別錯會了，應該「切

急要求真正見解，若達真正見解圓明，方始了畢。」
190

達到見解圓明才是究竟，這是體證悟入無盡法界真理的境界。如其說： 

 

「爾但一切入凡、入聖、入染、入淨、入諸佛國土、入彌勒樓閣、入毘盧

遮那法界，處處皆現國土成住壞空，佛出于世，轉大法輪，卻入涅槃，不

見有去來相貌，求其生死了不可得，便入無生法界；處處遊履國土，入華

藏世界，盡見諸法空相，皆無實法，唯有聽法無依道人是諸佛之母。所以

佛從無依生，若悟無依，佛亦無得，若如是見得者是真正見解。」191

義玄說頓悟一切法性空故，所以不見有去來相，這是不生不滅不來不去之無功用

行，以十二因緣亦性空故，求其生死了不可得，即得體悟無生法界，再進而悟諸

法空相亦空之究竟無依智。此智是諸佛之母，能生起無邊大用，入無邊世界做大

佛事。 

 

據〈入法界品〉說，善財童子入彌勒樓閣中，見無量百千諸妙樓閣皆眾寶裝

飾，「廣博嚴麗皆同虛空，不相障礙亦無雜亂。於一處中見一切處，一切諸處悉

如是見。又見毘盧遮那莊嚴藏樓閣如是種種不可思議自在境界……自見其身遍在

一切諸樓閣中，具見種種不可思議自在境界。」
192

                                                      
187 《鎮州臨濟慧照禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 500a。依李通玄說：「入即齊佛所知，以明

修行者入佛知見，故不令錯修。」《大正》36，頁 1013a。又在法藏著《修華嚴奧旨妄盡還源

觀》卷 1 中更明白地說：「所言入者，性相俱泯體周法界，入無入相名為入也。《華嚴經》云：

如來深境界其量等虛空，一切眾生入而實無所入……」《大正》45，頁 639b。所以義玄說「入」

的意思是很明白的。 

其中說三世間、四法界、一切

凡聖、染淨、諸佛國土等無量法門，彌勒菩薩因修行成就得到的報果而居此毘盧

遮那莊嚴樓閣，善財「觀果知因，三世所行境界同異、總別、一多無礙自在，同

188 《鎮州臨濟慧照禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 500a。 
189 同上，此引《大方廣佛華嚴經》〈十定品〉卷 42，《大正》10，頁 220a。 
190 同上，頁 498b。此處說「真正見解」還特別指出要「圓明」才是究竟，因為圓明是指彼此隱

顯，主伴交輝之無礙而說。此意出自十玄門之「主伴圓明具德門」。 
191 同上，頁 498b~c。此意出自〈入法界品〉經文。 
192 《大方廣佛華嚴經．入法界品》卷 79，《大正》10，頁 435a。 
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時圓滿。」
193

而華藏世界即是由毘盧遮那佛無量劫修菩薩行所莊嚴的。此世界有須彌山微

塵數風輪所持，其最上風輪持一大香水海，在其海中有大蓮華名「種種光明蕊香

幢」，華藏世界即住其中。在這華藏世界海中有十不可說佛剎微塵數香水海，一

一海中皆有世界種安住其中，一一世界種復有十不可說佛剎微塵世界，如天帝網

分布而住。此最中央有香水海，名：無邊妙華光，以現一切菩薩形摩尼王幢為底，

出大蓮華，名：一切香摩尼王莊嚴，有世界種而住其上，名：普照十方熾然寶光

明，以一切莊嚴具為體，有不可說佛剎微塵數世界於中布列。可說是「華藏世界

所有塵，一一塵中見法界。」

此明事事無礙法界也。 

194
此一世界上下安立二十重，從下向上漸倍增廣，

一一重中皆有佛果名號，第十三重即娑婆世界，是毘盧遮那佛所居。其種種境界

於〈華藏世界品〉、〈毘盧遮那品〉
195

對於大用現前是當下遍無邊法界的，所以他說此人處處不停留，能遍通十方

三界，自在地入一切差別境界，積集地去教化一切眾生。如： 

中皆詳細描述。 

「一剎那間透入法界，逢佛說佛，逢祖說祖，逢羅漢說羅漢，逢餓鬼說餓

鬼，向一切處游履國土，教化眾生。」196

這是說隨機赴感周遍法界，不捨任何根機的眾生而教化的慈悲心如同諸佛菩薩一

樣。義玄為根機不等的眾生再施設應病與藥之方便法門，有三玄三要、四料簡、

四照用、四喝、四賓主等等。這些接機之方便也為後人所採用與稱道，但都比不

上他直接指「任一事來顯示法法相容相遍之普融無礙」

 

197

三、黃龍慧南的禪法與華嚴思想 

來的了當，尤其可發現

義玄用一念心、一剎那等字都表無時間性的，就在當下的頓悟。但是為了較鈍根

的眾生不得不設種種方便吧。 

慧南曾對眾說宗門要旨及其承繼法脈的重任，如文云：「有眼皆見，有耳皆

聞，既見既聞，且道聞箇什麼？晚學初機，須得明明說破。我佛如來摩竭陀國親

行此令，二十八祖遞相傳授洎後石頭、馬祖、馬駒蹋殺天下人，臨濟德山棒喝疾

如雷電。後來兒孫不肖，雖舉其令而不能行，但逞華麗言句而已。黃龍出世，時

當末運，擊將頹之法鼓，整已墜之玄綱。」
198

                                                      
193 《新華嚴經論》卷 40，《大正》36，頁 1005a。 

當下體悟萬象真理顯耀於日常生活

之眼見耳聞，這早在釋迦如來於摩竭陀國拈華微笑即已宣揚實行，乃至石頭、馬

祖直到黃龍慧南都沒改變，其間只因繼承人僅逞華麗言詞而不能真實履踐以致宗

194 《大方廣佛華嚴經》卷 8，《大正》10，頁 39b。 
195 分別在唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 8~10、11，《大正》10。 
196 同上，頁 498b。 
197 陳英善〈就《華嚴法界觀門》論華嚴思想之演變〉，《中華佛學學報》第七期。 
198 《黃龍慧南禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 634b。 
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門頹靡，至此時再興將為己任。他對學人亦不斷指出各各具足如來寶藏，要人向

內求，文云：「而今道泰昇平，返朴還淳，人人自有。」
199
又說：「人人盡握靈

蛇之珠，箇箇自抱荊山之璞，不自回光返照，懷寶迷邦。」
200

而學人雖具信心但因情存智隔，所以「日從東邊出，月向西邊沒，一出一沒，

從古至今，汝等諸人盡知盡見。毘盧遮那無邊無際，日月千差隨緣自在，汝等諸

人為甚不見？」

既自擁寶就不必勞

神向外追求虛妄的東西而迷失方向。 

201

從慧南禪師《語錄》中亦可尋出入門之鑰，他說： 

眾生不能見到真如乃被執著所障敝，因此應以破執為前提。 

「菩提離言說，從來無得人。須依二空理，當證法王身。且道：何名二空

理？人空、法空、內空、外空，凡空、聖空，一切法空。二空之理總為諸

人說了也。且道：何名法王身？四大五蘊，行住坐臥，開單展缽，僧堂佛

殿，廚庫三門，無不是法王身。若能於此薦得，乾坤大地，日月星辰穿過

爾諸人眼睛。四大海水流入爾諸人鼻孔。方知釋迦彌勒授記，但是虛名。

臨濟德山棒喝，權為假道。」202

利根者尚難得，所以離言說之菩提無得人，因此必須依著我法二空乃至一切法空

修行，即能證入含藏於四大五蘊乃至僧堂佛殿等一切現象裏的如來清淨自性。這

是破除我法執頓時體得的無障礙境界，因為乾坤日月大海等一切萬象以同一無相

皆不可得，所以佛為授記是虛名，祖師棒喝亦權假。 

 

若依智儼觀點，「人空通小乘而未清淨，至三乘方清淨。法空在三乘而未清

淨，至一乘究竟淨。」
203
而且即使悟得「一切法空」皆不可得也還在頓門，

204
並

未達到圓融境地。可是為什麼慧南說：「十方佛土中，唯有一乘法，頭上是天，

腳下是地，作麼生說箇一乘法？良久云：『開單展缽豈不是一乘法？拈匙把箸豈

不是一乘法？』」
205

依《五教章》有別教一乘，同教一乘。

此二者說法不同，以下做一簡單的比較。 

206

                                                      
199 同上，頁 633b。 

若依澄觀說：「一乘有二：一、同

教一乘，同頓同實故，二、別教一乘，唯圓融具德故。以別該同皆圓教攝。今顯

別教一乘略顯四門：一、明所依體事，二、攝歸真實，三、彰其無礙，四、周遍

200 同上，頁 638a。 
201 同上，頁 632c。 
202 《黃龍慧南禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 639a。 
203 《華嚴經內章門等雜孔目章》卷 3，《大正》45，頁 568b。 
204 同上，卷 2，《大正》45，頁 554a。原文為：「一切法空即是名，數不同據故，亦不可會一，

唯在頓教一門，一切有無皆同一相，所謂：無相。」 
205 《黃龍慧南禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 639a。 
206 教乘差別非本文論述重點，待後有因緣再進一步探討，不過慧南因住歸宗寺時遭祝融而入獄，

他曾說在獄中時悟得法華三昧，從這則語錄看，前二句是取自《法華經．方便品》，但從其餘

看來大都是闡揚華嚴之事事無礙，所以此處即採華嚴立場說之。 
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含容，各有十門以顯無盡。初中十者：一、教義……十、應感。」
207
又同別之差

異在於「言同教者，謂：終頓二教，雖說一性一相無二無三，不辯圓融具德事事

無礙，故非別教。而別教中有一性一相事理無礙言思斯絶，同彼二教。」
208
依以

上的說明，慧南明由二空入，應是「三乘入一乘。」
209
若從「融本末，說諸乘等

會融無二，同一法界，則三乘即一乘而不礙三，一乘即三乘而不礙一，是故一三

融攝，體無二也。」
210

此一乘圓融無礙重重無盡境界的樣貌為何？這由慧南禪師一語道出無餘，如

文： 

所以慧南說的一乘即華嚴別教一乘。也就是證得法王身展

現的圓融無礙境界。 

「華藏世界遊歷重重無盡，及至然燈佛所，一法也無，是故無中亦有；德

山棒似撒星，有中亦無……」211

華藏世界重重無盡，能夠任運自在無礙地從一佛國至一佛國遊履及至燃燈佛所，

卻不見有一法。那麼所謂「一法也無」，就是因緣所生法無自性是空，而萬象宛

然幻有即「無中亦有」，再者「有中亦無」，雖其幻有而自性空。

 

212

「若也從空放下，三千世界所有塵，一一塵中含法界。」

若能了知這

妙理者就有進一步的境界。所以他說： 

213

能證入空而知一塵中含一切境界，一切境界入一塵中之重重無盡境界，還「更須

知有大用現前時節始得。」

 

214

「即今拄杖豎也，十方世界一時豎。又橫拄杖云：即今拄杖橫也，十方世

界一時橫。何也？不見道：極小同大，忘 絶境界。極大同小，不見邊表。」

慧南禪師對大用的表現拈來即是。如文： 

215

一時橫一時豎，即今目前十方遠近同時相應也，此方拄杖與差別萬端之十方世界

一起同時起，一入多，多入一，融通無礙，一現一切，一切現一，帝網重重，互

 

                                                      
207 《大方廣佛華嚴經疏》卷 2，《大正》35，頁 514a。此十門已在前章澄觀《華嚴法界玄鏡》中

列出，此不再述。 
208 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 10，《大正》36，頁 71a。 
209 從三乘入一乘即是一念始終具足。《華嚴一乘十玄門》卷 1，《大正》45，頁 518a。 
210 《華嚴一乘教義分齊章》卷 1，《大正》45，頁 479c。 
211 《黃龍慧南禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 632c。此意亦同《義海百門》之「體用顯露」所

說，如文：「四、明佛境者，謂：塵體不可得。此不可得，是佛得塵相無分齊無可依。此無依，

是佛依塵體不生。此不生，是佛生塵無分別。是佛分別，由無得無依無生方能建立一切法，

又，塵全見更不可見乃至不可聞皆是佛見聞。經云：『所見不可見，所聞不可聞。』」《大正》

45，頁 631b。 
212 參閱《修華嚴奧旨妄盡還源觀》中「示三遍」。 
213 《黃龍慧南禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 633c。「一一塵中含法界」出自〈華藏世界品〉、

〈普賢三昧品〉、〈離世間品〉、〈入法界品〉等。 
214 《碧巖集》卷 9，《大正》47，頁 754c。 
215 《黃龍慧南禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 631b。 
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現無盡；極大極小，微細相容，相攝互入，一為主，餘為伴，主中亦主亦伴，伴

中亦伴亦主，體用自在，交參無礙，舉體全彰。如此境界「非是方便緣修所成，

良由緣起實德法性海印三昧力用故得然。」
216

四、楊岐方會之禪法與華嚴思想 

由以上觀之，黃龍慧南實踐之禪法

乃依華嚴諸多論著之觀門得信解行證。 

方會住筠州時，有僧問：「師唱誰家曲，宗風嗣阿誰？師云：有馬騎馬，無

馬步行。」
217
顯然是說承馬祖一系，但其平實的禪風卻與馬祖、臨濟之峻烈甚異

而宗旨並未稍別。所以他說：「百千諸佛，天下老和尚出世，皆以直指人心，見

性成佛。」
218

既是直指，那麼就不離任一事了，如他說「霧鎖長空風生大野，百草樹木作

大師子吼，演說摩訶大般若，三世諸佛在爾諸人腳跟下轉大法輪。」

學人若從此明白悟入就是百千諸佛的同參道友。若不能當下悟入者，

他更提醒到，既然大家都同在靈山會上受佛囑付的人，那麼有誰還記得靈山會上

的最後一句呢？這就是向來傳統參公案的手段，也是對未能當下體悟者的方便提

廝。但誠如方會禪師說的「直指人心，見性成佛」，即是本宗法門。 

219

在方會的語錄中經常可看到他就這方面提廝勘驗學人，以下略舉一二探討。

如師住雲蓋時上堂說： 

事事皆真

實明白的呈現著原貌，無絲毫隱晦。 

「釋迦老子為先峰，彌勒大士為殿後，眾中還有著力者麼？出眾來與雲蓋

著力看，如無，雲蓋自逞神通也，三五日出入相看。首座大眾！爾且道，

於者裏還有隔礙底道理麼？上座僧堂裏展缽時與上座同展，睡時與上座同

睡，立地時與上座同立地，長者長法身，短者短法身，彌勒運用與去來，

何處有間隔？」220

無論釋迦、彌勒、大眾僧，人人不因差別相而一切體用動作運為有先後，日常行

住坐臥皆與之同時，任性長短方圓而無任何去來之隔礙，妙用神通自在，變化無

窮。可是學人情滯，對於法身全體展露仍視而不見，所以說「彌勒真彌勒，分身

千百億，時時示時人，時人皆不識。」

 

221

除此，方會仍不斷舉各種例子，用各種角度直指法體令之悟入。如云： 

因此，方會又於「何處有間隔」指為入

處矣。 

                                                      
216 《華嚴一乘十玄門》，《大正》45，頁 515c~516a。 
217 《楊岐方會禪師語錄》，《大正》47，頁 640a。師住雲蓋時答僧：「隔江打鼓不聞聲。」 
218 同上，頁 646b。 
219 同上，頁 640b。 
220 同上，頁 641c。 
221 同上，頁 648a。 
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「一即一切，一切即一。拈起拄杖云：『吞卻山河大地了也。過去諸佛，

未來諸佛，天下老和尚，總在拄杖頭上。』」222

一法即一切法，一切法即一法，同時互具，互為緣起；如拄杖子吞卻山河大地，

三世佛等總在拄杖子頭上顯現，小即是大，大即是廣；一即多，多即一，雖互相

融即，而不相障礙；一顯一切隱，一切顯一隱，隱顯互攝無礙；舉一為主，餘為

伴，更以它法為主，餘法為伴；一含多，多遍於一，彼此交參，重重無盡。此「無

邊剎境，自他不隔於毫端，十世古今，始終不離於當念。」

 

223

「欲行千里一步為初，如何是最初一句？僧云：『到和尚者裏爭敢出手？』

師以手劃一劃，僧云：『了。』師展兩手，僧擬議，師云：『了。』」

形成無盡法界大緣

起也。承此義，方會曾勘驗新到學人，問： 

224

想要走千里之路，必須踏出第一步，那麼如何是最初的一步呢？此僧已於方會以

手一劃時即云「了」，之後又承和尚印證他的「了」與和尚的「了」是一樣的，

也就是只要「了」一個，其他的也都「了」了。即「初步若到，一切步皆到，若

有一步非到者，一切步皆非到。如經云：雖成等正覺不捨初發心。」

 

225
也就是一

念初發心時，成佛果位已經在此一念裏頭了。此是華嚴一乘圓教所說一即一切，

一切即一之一乘緣起法，述此理論乃「同時具足相應」等十玄門，此十門之一一

門又具十門，這十門即：「一者、教義－教即是通相、別相、三乘、五乘之教。

即以別教以論別義，所以得理而忘教；若入此通宗而教即義，以同時相應故也。

二、理事－若三乘教辨即異事顯異理，如諸經舉異事喻異理；若此宗即事是理，

如入法界等經文是，體實即是理，相彰即是事。三、解行－如三乘說，解而非行，

如說人名字而不識其人；若通宗說者即行即解，如看其面不說其名而自識也，相

顯為行，契窮後際為解。四、因果－修相為因，契窮為果。五、人法－文殊顯其

妙慧，普賢彰其稱周，明人即法也。六、分齊境位－參而不雜各住分位，即分齊

境位。七、法智師弟－開發為師，相成即弟子。八、主伴依正－舉一為主，餘即

為伴，主以為正，伴即是依。九、逆順體用－即是成壞義也。十、隨生根欲性－

隨緣常應也。」
226

                                                      
222 同上，頁 647c。 

此十對之關係是舉教即是義、是理、是事乃至不離眾生之根欲

性，也就是只要能「了」一個的話，其他的也都在裏頭了，只要隨舉一個就攝其

它九對。如果是三乘、大乘之緣起，則教未必是義乃至人法等等，因為說教時只

是教，教是方便說，唯捨此才能進入義，所以不可能教就是義、理、事等等，這

二者是完全差別的。因此，依一乘圓教是不應捨經教再另求一理事、因果等等，

因為一已包括一切萬法了。也就是說，沒有一就不可能有一切，沒有一切也不可

能有一。所以若了最初一步，則行千里之一切步盡在這裏了。 

223 同上。 
224 同上，頁 642b。 
225 《華嚴一乘十玄門》，《大正》45，頁 516a。 
226 參閱同上，頁 515c。 
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略窺楊岐方會之禪法，他著重在事事無礙之直指，若非上機亦不能了，因此，

他還得「且向第二機中說些葛藤，繁興大用。」
227
再使學人能向立處即真會取，

「當處發生，隨處解脫。」
228

第二節 青原一系之禪法與華嚴思想之交涉 

 

一、曹洞禪法與華嚴思想 

一般學者對曹洞的研究大都著重在由易學重離六爻解釋「偏正五位」方面，

然而曹洞學除此而外，似乎還有可待進一步探討其與其他思想交涉的部份。如《華

嚴經》的圓融思想與惠能禪法的繼承等。 

以修行成佛為目標的前提在於深信自己具足清淨無邊妙用佛性的如來藏，曹

洞亦經常指出。如：「有一人在千萬人中，不背一人，不向一人。爾道此人具何

面目？」
229
這正是人人要認識卻又不認識的如來。又「有一物，上拄天，下拄地，

黑似漆，常在動用中，動用中收不得，且道過在什麼處？」
230

洞山的著作很多，其中〈寶鏡三昧歌〉、〈玄中銘〉、〈五位君臣頌〉、〈新

豐吟〉等等常為學人所引用。他所說的義理莫不受到石頭希遷〈參同契〉的影響，

體由用顯，用在體

中，體用不二，此一物該攝一切萬法，一入一切，一切入一，一即一切，一切即

一，相即相入，同時具足，交參無礙，互不雜亂。這事事無礙法界的思想在他們

的語錄中可看出其注重從體用證悟。 

231

「鏡」有明淨之本質及照用含攝的功能，所以一般人喜以此為喻。如唐太宗

曾說：「以古為鏡可以知興替，以人為鏡可以知得失。」

且由曹山加以發揚而成曹洞之特色。 

232
而在佛教中則將心譬

喻為鏡，表清淨光明圓滿。如「心如淨明鏡，鑒物未嘗私。」
233
又在〈入法界品〉

說善財童子得到諸三昧門後，「見一切諸寶鏡中種種形像，所謂：或見諸佛眾會

道場，或見菩薩眾會道場……」
234

                                                      
227 《楊岐方會禪師語錄》，《大正》47，頁 641b。 

等三世間。這樣的境界猶如寶鏡明鑑，一時頓

顯。「寶」是珍貴至上之意，那麼，洞山取「寶鏡三昧」之名是指成就的三昧就

像寶鏡能遍照一切無前後時，也可以說他最基本的思想是由〈入法界品〉而來。 

228 同上。 
229 《瑞州洞山良价禪師語錄》，《大正》47，頁 510a。 
230 同上，頁 511a。 
231 「靈源明皎潔，枝派暗流注。執事元是迷，契理亦非悟。門門一切境，迴互不迴互。迴而更

相涉，不爾依位住……事存函蓋合，理應箭鋒拄。」《景德傳燈錄》卷 30，《大正》51，頁

459b。這是一般學者共同的看法。 
232 《宗鏡錄》卷 10，《大正》48，頁 473a。 
233 四十華嚴〈入不思議解脫境界普賢行願品〉卷 12，《大正》10，頁 717a。 
234 《大方廣佛華嚴經》，卷 79，《大正》10，頁 436b。 
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〈寶鏡三昧歌〉是良价從其師雲巖處得到親印，而作付與本寂的，並囑之以

三種滲漏
235

「……所謂：黑者於位表正，於相表暗，於時分表夜，於界表內，於人倫

表君父，於二家表主，於法界表理，於法門表體，於二德表性，於二嚴表

智，於二智表實，於二門表本，於四十二位表果。所謂：白者為偏位，為

明相，為晝分，為外界，為臣子，為賓家，為事，於法界為用門，為修德，

為功勳，為權智，為跡門，為因位。此諸二法。雖各依位住，而非伏隱顯

互相涉入，而又各住本位，未嘗混亂，此非意識之境，入此三昧，法如是

故，此回互之義，為一家之要旨。」

勘驗學人，若遇真法器者方可傳授。這首歌詞第一偈叮嚀付囑，餘皆

明法。其中以體用、明暗、回互、偏正、君臣、事理等道理說明。對此荊溪行策

作《寶鏡三昧本義》及一偏正回互的圖解，並釋其義： 

236

在這段文中已將曹洞宗的重點完全掌握表達。其中說的是十玄之回交參，六相之

圓融無礙義理，雖然在文字上並不完全顯露，而比喻則很明白。上引文以簡表對

示之： 

 

 位 相 時分 界 人倫 二家 法界 法門 二德 二嚴 二智 二門 四十二位 

黑 正 暗 夜 內 君父 主 理 體 性 智 實 本 果 

白 偏 明 晝 外 臣子 賓 事 用 修德 功勳 權 跡 因 

從這樣的對法看來，他實在是承襲六祖惠能的遺教：「……吾滅度之後，汝各為

一方頭，吾教汝說法不失本宗。舉科法門動三十六對，出沒即離兩邊，說一切法

莫離於性相。若有人問法，出語盡雙，皆取法對來去相因，究竟二法盡除，更無

去處……對外境無情對有五：天與地對、日與月對、暗與明對、陰與陽對、水與

火對：語與言對、法與相對有十二對：有為無為有色無色對、有相無相對、有漏

無漏對、色與空對、動與淨（靜）對、清與濁對、凡與性（聖）對、僧與俗對、

老與少對、大大與少少（小小）對、長與短對、高與下對；自性居起用對有十九

對：邪與正對、癡與惠（慧）對、愚與智對、亂與定對、戒與非對、直與典（曲）

對、實與虛對、嶮與平對、煩惱與菩提對、慈與空對、喜與順對、捨與慳對、進

與退對、生與滅對、常與無常對、法身與色身對、化身與報身對、體與用對、性

與相有清（情）無親（情）對。」
237

《寶鏡三昧》歌詞內容及釋如下： 

洞山確實採用了六祖的教法，只是他用了許

多儒家的名詞，而曹山本身因從小即在儒學興盛的家鄉耳儒目染，所以其所用的

文字更與儒家相結合。 

                                                      
235 一、見滲漏：機不離位墮在毒海，妙在轉位；二、情滲漏：智常向背，見處偏枯；三、語滲

漏：體妙失宗，機昧終始。《人天眼目》卷 3，《大正》48，頁 319a。 
236 杜松柏《中國禪學．中國禪詩析賞法》5，台北：金林文化，1984．6 月，頁 110~116。 
237 《南宗頓教最上大乘摩訶般若波羅蜜經六祖惠能大師於韶州大梵寺施法壇經》，《大正》48，

頁 343b~c。引文中括弧內校正參考黃連忠．敦煌寫本《六祖壇經》文字校訂的比較研究初探。 
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如是之法，佛祖密付，汝今得之，宜善保護。 

銀碗盛事，明月藏鷺，類之不齊，混則知處。 

意不在言，來機亦赴，動成窠臼，差落顧佇。 

銀碗、雪、明月、鷺都是白色，也就是以一色表一體，但是銀碗不是雪、明月不

是鷺，種類不同，各住自位，不相混雜。又銀碗盛雪、明月藏鷺比喻一體含容萬

象，也直說了如來藏的思想了。其體離言說，一有言說即落窠臼，但能隨機赴感

而不動本處。 

背觸俱非，如大火聚，但形文彩，即屬染污。 

若執著有、無即違背中道之理，才作四句之解便失一乘之門，皆屬染污。所以並

不是離邊才有中，也不是即邊就是中。若離邊求中，則邊見未泯；若即邊是中，

中解猶存，所以四邊不可觸之。也唯有深般若如大火聚能燒卻煩惱邪見薪。
238

夜半正明，天曉不露，為物作則，用拔諸苦。 

 

暗中有明，明中有暗，「暗」是指看不見摸不著的本體，而「明」是指一切萬物，

本體由現象而顯，現象存在本體裏。本體產生作用能做為萬物的準則，也能拔除

眾生諸苦。 

雖非有為，不是無語。如臨寶鏡，形影相睹，汝不是渠，渠正是汝。 

如世嬰兒，五相完具。不去不來，不起不住。 

婆婆和和，有句無句，終不得物，語未正故。 

體雖不是有為法，卻是無語中有語。就好像面臨寶鏡，從鏡體中顯現的影像正是

你的形貌，但你的形貌卻不是鏡中的影像。 

寶鏡中的影像又好像世間的嬰兒具足眼耳鼻舌身，雖有動作但無分別六塵之

功用，而是自性之妙用。此鏡應機顯現，彼不曾來，鏡亦不曾去，就像自性本來

就不起不住的。又如嬰兒牙牙學語，因為沒有分別意識，所以講了也不成句，更

不知所指為何物。此喻離言說相，所以舉婆婆和和是在比喻「學道人離分別取捨

心。」
239

重離六爻，偏正回互，疊而為三，變盡成五。如荎草味，如金剛杵。 

才能達到無功用行，自在無礙的妙用。 

「離」是卦名，具有光明與富麗的意思，又分成單卦與重卦。「卦」有乾、坤、

震、艮、離、坎、兌、巽等八個，據說是文王觀察自然現象而作，後來覺得八卦

不夠使用，因而重卦，變為八八六十四卦，重離卦即上下通明之象。從此卦中六

                                                      
238 參閱《宗鏡錄》卷 46，《大正》48，頁 688b。 
239 《從容庵錄》卷 1，《大正》48，頁 232b。 
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爻的結構變化即能深入五位偏正回互相輔相成之要旨。
240
也就是說此五位是重離

卦的互爻。
241
重離六爻，「初、開理智二門，理為所證，智為能證，故有初爻象

生；次、理開體用二門，故有第四、第五爻象生，四是體，五是用……」
242
第一

爻為體，元是理智未分，第二爻行普賢廣大行，如善財童子歷參五十三善知識；

第三還源爻；第四爻，體同而用異，以體涉用；第五爻乃普賢圓滿行；第六爻是

真如法界海，攝用歸體。
243

「偏正回互」是說偏正是相反的，但卻互相關連，相互含攝，所以偏中有正，

正中有偏。「疊而為三」是將六爻分成三疊，每一疊有二爻，「初爻與二爻兩爻

合成為初疊，順象為『正中偏』，互象為『偏中正』，這初疊代表般若德；以三

和四兩爻合為第二疊，表示『正中來』一位，其爻都是純陽無陰，其中第四爻陽

居陰居，顯示正偏互遍之作用，代表法身德；最後以五和六兩爻合為第三疊，互

象為『兼中至』，順象為『兼中到』，表示解脫德。」

此即用易卦解釋華嚴義理者，而且說著相即相入的道

理，這方式與李通玄是一樣的。 

244
「變盡成五」，經過回

互之後就變成了五位。曹山將其「作成黑白五種圓相，表示五位： 表正中偏，

表偏中正， 表正中來， 表兼中至，●表兼中到。」
245
「『如荎草味，如金剛

杵。』其意是說重離一卦本具足五位，如同荎草本身具足五味（鹹、苦、甘、酸、

辣），而且五位的排列形狀狀又如同金剛杵首尾俱闊而中狹、首尾俱虛而中實一

樣，不僅使『正中來』位居其中，而且也使『正中偏』與『偏中正』，以及『兼

中至』與『兼中到』等兩者雙雙彰顯回互之作用。」
246

「正位即空界，本來無物；偏位即色界，有萬象形；正中偏者，背理就事；

偏中正者，舍事入理；兼帶者，冥應眾緣，不墮諸有，非染非淨，非正非

偏，故曰：虛玄大道，無著真宗。」

為此洞山還作〈五位君臣

頌〉，曹山並為之作〈五位旨訣〉。如曹山說： 

247

本來無物喻空界，是正位，是體、空、理，猶如虛空具含容與周遍，是理法界。

有萬象形指色界，是偏位，是用、色、事，即事法界。而背理就事又叫做「全理

即事」

 

248
，指理如事之廣遍，如金與像俱時而顯，從體起用也。舍事入理，事隨

理而圓遍，即一一事皆如理之普遍廣大，攝用歸體也。
249

                                                      
240 參閱陳榮波〈易經離卦與曹洞禪〉《華岡佛學學報》第 4 期，頁 226~228。 

此二為相即相入理事無

241 依陳榮波之研究，惠洪覺範用五卦配具五位是錯誤的，因為重離一卦本具五位之義。它可由

一卦的六爻回互，變成五位，不必另立五卦。因此，五位在重離一卦的解釋中是一種互爻，

而不是一種互卦。所以陳先生採用荊溪行策的解釋為正義。 
242 鐮田茂雄《禪典籍內華嚴資料集成》，東京：大藏出版，1984．3，頁 503~504。 
243 參閱同上。 
244 陳榮波〈易經離卦與曹洞禪〉《華岡佛學學報》第 4 期，頁 235。 
245 聖嚴《禪門修證指要．洞山宗旨》，台北：東初出版，1984．1。 
246 陳榮波〈易經離卦與曹洞禪〉《華岡佛學學報》第 4 期，頁 233。 
247 《撫州曹山元證禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 527a。 
248 杜松柏《中國禪學．中國禪詩析賞法》5，頁 121。 
249 參閱《註華嚴法界觀門》，《大正》36，頁 690a~c。 
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礙法界。「兼帶」是最妙最玄的一位，兼前後互相即入之法界，冥應眾緣而不墮

諸有，非染淨偏正之事事無礙法界。 

〈五位君臣頌〉及釋如下，小括弧內為曹山語，意思表達或較直接，因齊附： 

（1）正中偏：三更初夜月明前，莫怪相逢不相識，隱隱猶懷舊日嫌。 

（心機泯，色空忘，更無覆藏，全體露現。） 

三更、初夜、月明前是黑暗的，黑表自性是理是正。所以說即使與理相逢也認識

不清，總在事上尋找真理，無法拋棄原來的習氣。此即全理即事。 

（2）偏中正：失曉老婆逢古鏡，分明覿面別無真，休更迷頭猶認影。 

（水月鏡像本無生滅，豈有蹤跡。） 

失曉、古鏡表暗中之明，老婆表白，是說已與自性相逢。所以古鏡中的影像就是

自己，沒有再有其他更真的了，可別再迷失。這是捨事入理。 

（3）正中來：無中有路隔塵埃，但能不觸當今諱，也勝前朝斷舌才。 

（全身獨露，萬法根源，無咎無譽。） 

行者已證悟自性還沒普度眾生，雖然悟境不是言說可表達的，可是為了度眾生也

需要語言的方便助緣，才能使眾生理解。也就是本體的妙用。 

（4）偏中至：兩刃交鋒不須避，好手猶如火裏蓮，宛然自有沖天志。 

（隨物不礙，木舟中虛，虛通自在。） 

證悟者於相對的境界已能自在的處置無礙，這樣的好手就像處在火中的蓮花，所

以普渡眾生之際，與之相見即用明暗交參，縱奪往來不涉一毫擬議，自是不傷鋒

犯手，宛然有一番沖天的氣象，也就是發揮大機大用之利益。即從體起用。 

（5）兼中到：不落有無誰敢和，人人盡欲出常流，折合還歸炭裏坐。 

（正不必虛，偏不必實，無背無向。） 

超越有無一切對待之境界，心行處滅，言語道斷，理事俱泯，還歸本源，此即最

高之境界。
250

這五位是曹洞接機的基本方法，看起來他們很注重運用黑白體用來認識真

理。正如古德所說，其家風細密，言行相應，隨機利物，就語接人。若不是上上

依明朝永覺元賢的說法，這是禪者到達的自受用三昧，但依近人對

曹洞宗禪詩研究的說法是，達到這境界之後不能一直留在悟的喜悅或只想超出＂

常流＂，這是對佛法的誤解，所以應該回到灼如炭火的紅塵世間化導眾生。似乎

後者較符合修行的精神與目的。 

                                                      
250 以上五位的釋文參閱杜松柏、俞梅隱、楊惠南等之解釋。 
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機，焉能契入呢？除此，還有四賓主、功勳五位、王子五位等許多，對此本文暫

不再述。 

正中妙挾，敲唱雙舉，通宗通途，挾帶挾路。錯然則吉，不可犯忤。 

無論正中偏、偏中正之黑白明暗都是從正位中來，所以是妙挾通宗。又兼中至謂

兼白、兼黑、兼偏、兼正而至亦能回互；而兼中到即兼前四位，皆挾妙而歸正位。
251

天真而妙，不屬迷悟。因緣時節，寂然昭著。 

這是雙舉偏正說明五位之相互配合無礙，助以了達其中之不同，這樣進行才是正

行。 

細入無間，大絶方所。毫忽之差，不應律呂。 

勤行精進至迥脫根塵底因緣時節成熟，則不屬迷悟的寂靜微妙真如自性就會清楚

展現。它無微不入，「多身入定一身起」
252
；無處不遍，「譬如虛空遍至一切色

非色處。」
253

今有頓漸，緣立宗趣。宗趣分矣，即是規矩。 

宗通趣極，真常流注。外寂中搖，係駒伏鼠，先聖悲之，為法檀度。 

若有絲毫之差就不能相應和。 

現在有頓漸差別因緣而建立宗趣，分別就是規矩。修離言之宗趣而開悟達到極致

則似鏡之常明，至此外現寂靜，其實內心如馬奔騰如鼠躍動，因此，執此鏡明之

境還需要降伏，若不打破此鏡明，則成執著繫縛。即由於此，諸佛先聖悲憫此歧

路眾生而廣弘此法。 

隨其顛倒，以緇為素，顛倒想滅，肯心自許。 

要合古轍，請觀前古，佛道垂成，十劫觀樹， 

如虎之缺，如馬之馵。以有下劣，寶几珍御，以有驚異，黧奴白牯。 

隨著眾生的顛倒，以黑為白，必須滅除這種顛倒想念才能得到自肯自許。要達到

古人的成就，就要觀看前人努力的事實，他們經過多少的失敗而歷十劫坐道場才

成佛道。因為有如虎之缺點，如馬之特出等優劣的比較，才知道有寶几珍御，只

因為有警覺心，所以不同黧奴白牯的兀兀無知，而顯得可貴。 

羿以巧力，射中百步，箭鋒相值，巧力何預。 

木人方歌，石女起舞，非情識到，寧容思慮。 

臣奉於君，子順於父，不順非孝，不奉非輔。 

潛行密用，如愚如魯。但能相續，名主中主。254

                                                      
251 《人天眼目》卷 3，《大正》48，頁 316c。 

 

252 《大方廣佛華嚴經》卷 42，《大正》10，頁 219c。 
253 同上，頁 266a。 
254 《瑞州洞山良价禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 515a；《人天眼目》卷 3，《大正》48，頁 321a。 
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若如后羿以技巧熟練而能百步穿楊，可是若值遇鋒相柱時，巧力有何作用呢。這

不是情識能分辨，思慮所能知的，而是要達到三昧境界，才能知道木人會唱歌，

石女能跳舞。就像對於「臣奉於君，子順于父」如果只知道君王的富貴而奉承未

將他放在心上就背離本分，不能承奉輔佐了，如同修行人只貪戀外境而不知修心

就不能體用一如了。又如子承順父親，不得違背的情形是一樣的。這是說體用理

事圓融，缺一則達不到結果。要依照這些法則如魯如愚似的潛行密用消除餘習，

能相續不斷地行持即名主中主。 

這首詞是由九十四句，三百七十六字組成，短短的文中包含了廣博的義理。

其實如〈玄中銘〉說：「入理深談以無功而會旨，混然體用宛轉偏圓，亦猶投刃

揮斤輪扁得手，虛玄不犯迴互傍參……儻或用而無功寂而虛照，事理雙明體用無

滯，玄中之旨其有斯焉。」
255

二、雲門禪法與華嚴思想 

還有〈綱要頌〉、〈新豐吟〉等也都表達了相同的

思想，而其主要所指也都是華嚴之圓融思想。可見他們的思想是一貫而且有些艱

深的。這對於往後的傳承似乎有些許的影響。 

文偃的禪法集合了許多前輩的精華於一身，這在《雲門匡真禪師廣錄》中隨

處可見，但是接機以棒打、摑掌的峻烈方式則以臨濟，其「出奇言句」、「 絶斷

眾流」
256
，以及「一字關」

257
令學人不得擬議而悟入非經思慮推度，當體即是之

自性亦為其特色。不過，這正是南宗禪直指的傳統法門，只是方法更「孤危聳峰，

人難湊泊。非上上根，孰能窺其彷彿哉！」
258
但其實他還是很苦口婆心地一再重

複指出人人皆具佛性，所以他說：「中有一寶，祕在形山」
259
、「人人盡有光明

在，看時不見暗昏昏」，
260
要學人自己證悟，那是無人可替代的事，「老和尚出

世，祇為爾證明」
261

在雲門文偃的《廣錄》中，有點兒蛛跡可尋出他其實是依著《法界三觀》的

步驟來教導學人，但是更側重於互攝互入之事事無礙來明示。 

而已。 

就「真空觀」
262

「真空不壞有，真空不異色。僧便問：作麼生是真空？師云：還聞鐘聲麼？

教導的，如文偃示眾云： 

                                                      
255 《瑞州洞山良价禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 515a。 
256 楊惠南《禪史與禪思》，頁 126。 
257 問：如何是一句？師云：舉；如何是默時說？師云：嗄。《雲門匡真禪師廣錄》卷 2，《大正》

47，頁 564a。還有響、露、噫、普等等。 
258 《禪史與禪思》，頁 126。 
259 《雲門匡真禪師廣錄》卷 2，《大正》47，頁 563c。此語原出《寶藏論》卷 1。 
260 同上，頁 563b。有時亦說：「人人一切具足，無欠無少。」 
261 同上，頁 547a。 
262 真空觀是法界三觀的第一觀，有四句十門：「一、會色歸空有四門，二、明空即色亦四門，三、

空色無礙觀一門，四、泯絶無寄觀一門。」 
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僧云：此是鐘聲。師云：驢年夢見麼？」263

真空是修證體驗的，不是用任何語言文字所能表達的，更不是思慮意解的，也不

是毀壞色法而取空，所以非斷空；因為色是因緣合和無自性，所以非實色，因此

色舉體即是真空；又凡是「真空必不異色」，因為既然色即是空，所以空舉體也

不異色，色空平等不二。色空不二之外還彼此無障無礙，因此僧人說「此是鐘聲」

而文偃答「驢年夢見麼？」是不肯定他的意思，因為在中國的十二生肖中無驢年，

這回答即破他執著，以他起心動念即乘違他要知道的「真空」法體。「真空，不

可言即色、不即色、即空、不即空、一切法皆不可、不可亦不可、此語亦不受，

完全到達迥絶無寄，非言所及，非解所到，是謂行境。」

 

264
也就是揀除對色即空、

空即色、色空無礙的情執而達到真正了解，對此真解也泯絶掉才是修行的境地，

所以說「行由解成，行起解絶也。」
265
真空無所寄顯就是行境，這還只是「如金

山礦，未為器用。」
266
即雖達真空之理但並未起真空妙用，如文偃說，到這地步

就如：「道火不能燒口，終日說事，未嘗挂著脣齒、未曾道著一字；終日著衣喫

飯，未曾觸著一粒米、挂一縷絲。雖然如此，猶是門庭之說，須是實得與麼始得。

苦約衲僧門下句裏呈機，徒勞佇思，直饒一句下承當得，猶是瞌睡漢。」
267

所以再提示學人說： 

因此

如文偃所說，除了相應空理還必須完全實踐領旨，否則即使承當得，亦只是個不

清不楚的瞌睡漢。 

「藥病相治，盡大地是藥，那箇是爾自己？」268

盡大地即遍一切處，藥有治病的功用，藥比喻「法」，病喻眾生的「煩惱」，也

就是說遍一切處的法能治眾生的一切煩惱病。「藥病相治」仍在相對境界中，所

說只是應病與藥止啼之說，並非真示法體。若把一切現象當藥來體會的話，是無

法體達真如理體的，所以接著問「那箇是爾自己？」向那箇是自己會去是途徑，

其目的要探究不用外求的無名、無相、無病、離言絕慮與佛平等不二之真如本源。 

 

                                                      
263 《雲門匡真禪師廣錄》卷 2，《大正》47，頁 554a。一般學人不能當下悟入或仍有部份執著而

不透徹者，文偃是不斷地提醒與破斥顯理，甚至指出還要更向上一竅，如：「師有時云：光不

透脫有兩般病，一切處不明，前有物，是一：又透得一切法空，隱隱地似有箇物相似，亦是

光不透脫。又法身亦有兩般病，得到法身為法執不忘，己見猶存坐在法身邊，是一；直饒透

得法身去，放過即不可。子細點檢來，有什麼氣息，亦是病。」同卷，頁 558a。 
264 《華嚴法界玄鏡》卷上，《大正》，頁 675a~c。 
265 同上，頁 675c。 
266 《註華嚴經題法界觀門頌》卷 2，《大正》45，頁 701a。 
267 《雲門匡真禪師廣錄》卷 2，《大正》47，頁 545c~546a。 
268 同上，頁 557b。依日種讓山的引文中，這句是從華嚴經「文殊一日，令善財去採藥，云：『不

是藥者採將來。』善財遍採，無不是藥；卻來白云：『無不是藥者。』文殊云：『是藥者採將

來。』善財乃拈一枝草度與文殊。文殊提起示眾云：『此藥，亦能殺人，亦能活人』」而來。

但是經文不見相同者，有雷同者乃是耆婆之事，非善財也。事實上這引文皆見於汾陽無德、

佛果圜悟之評唱裏的一則公案，所以或可說是取其思想依據吧。 
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如僧問雲門文偃： 

「樹凋葉落時如何？師云：體露金風。」269

僧人想知道向來所得至今徹底瓦解冰消的樹凋葉落境界為何？文偃直是絲毫無

差地答他恰到好處。在百尺竿頭更盡進一步之後，所展現的是淨祼祼赤灑灑的十

方世界全貌。諸法遍界不藏，即理即事全體齊彰，一物一事皆俱妙用。可是雖然

如此，「猶是粘皮著骨」。

 

270

如僧問雲門文偃： 

顯然理不礙事，事不礙理，尚存理與事，所以落在

第二機。這就實踐體驗之如實境來說未是徹底，所以文偃是直接以現象之當體來

指出事事無礙的圓融境界。 

「如何是塵塵三昧？師云：桶裏水，缽裏飯。」271

若從前面所理解的真空理體之特質是周遍一切處，含容一切事法，那麼理就

不是離事法而存在，因為全理就在事上顯現了，事怎麼樣，理就怎麼樣，理怎麼

樣，事就能怎麼樣，事如理，理如事，乃至一微塵就能容攝一切法而微塵沒有變

大，微塵還是微塵而不與一切相混淆，事舉體全理而事相宛然。也就是說理事雖

有差別，但卻不能離事而求理，因為任一事法的本身也是理，所以事含理事，一

法普包容。此事法不離一處而遍於十方一切塵內，也不壞一塵而能廣容無邊剎海

且各住自位。以此一塵遍一切法中，又含一切法在自塵中，同時遍容無礙；以一

切入一時即攝一在一切之內，彼此交參涉入無礙；由每一法的遍容相涉相入而成

一即一切，一切即一，一入一切，一切入一，互為主伴的普融無礙重重無盡法界。 

 

如其理，從公案所依「一微塵中入三昧，成就一切微塵定，而彼微塵亦不增，

於一普現難思剎」
272
之意來看，則「缽裏飯、桶裏水」等塵塵萬象雖紛然差別，

但各安住自位，參而不相雜亂，隨舉一法即一切法，一切法即一法，一入一切，

一切入一，各顯其用，互具互攝，相即相入，遍容無礙。此即「以理融事，事得

理融，則千差涉入而無礙」
273

除此，文偃還以《華嚴經》立十數互相為緣來表達其重重無盡，如文云： 

之事事無礙法界。 

「僧問：『如何是三乘教外別傳底事？』師云：『爾若不問，我即不答；

爾若問，我即朝到西天暮歸唐土。』僧云：『乞師指示。』師云：『一不

                                                      
269 同上，頁 550c。 
270 《佛果圓悟禪師語錄》卷 18，《大正》47，頁 796c。但是昭覺紹淵禪師認為這不是理事無礙，

而是凡聖體一的普融無礙境界，所以說：「落霞與孤鶩齊飛，秋水共長天一色。」《景德傳燈

錄》卷 34，《大正》51，頁 702a。這點應再有討論的空間。 
271 《雲門匡真禪師廣錄》卷 2，《大正》47，頁 546a。 
272 《華嚴經．賢首品》，《大正》10，頁 74a。 
273 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 1，《大正》36，頁 9b。 
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成，二不是。』」274

教外別傳是否分三乘或一乘呢？也許是僧人不敢以一乘根器自居而說的吧！若

是文偃則明白表示其一乘大根機，所以說「一不成，二不是。」在無盡法界裏，

少了一法就不成立，因為它是一攝一切，此一不是孤立的。這在十玄門的異體門、

同體門皆同說，是一切法都是相依的緣起，任舉一法即攝一切法的周遍含容。 

 

在異體門中說：「一者，一中多、多中一。如經云：一中解無量，無量中解

一，展轉生非實，智者無所畏，此約相說；二者，一即多，多即一……此約理說。

今約十數明一中多、多中一者，若順數從一至十向上去，若逆數從十至一向下來。

如一者，一緣成故，一中即有十，所以一成故。若無十，一即不成，無性緣成故， 

一中即有十，所以一成故，二三四等一切皆成也。若一住自性，十即不成，十若

不成，一亦不成也。」
275

再者，「一即多，多即一」之順逆同前。一即多是說離一沒有十，十即是一，

若一不是十，十即不成。若十不是一，一亦不成。因此，文偃說一不成二不是。

文偃的用字總是很簡短，確包含無邊廣大之義理。 

也就是在「一中多」的緣起一，一是本數，這本數一又

給第二做為一，乃至做為十的一，這是十一，即此一之中就具有十個一，離一沒

有十，十不是一。「多中一」，以緣成十，離開十就沒有一，所以說一是十中一。

若約智說一多，即智者無所畏，就如文偃之智能自在無礙地變化無窮。 

雲門禪法之表現幾乎全是華嚴的思想，但是他很少直接引用經文或前輩著作

的語言，可說大都是出於公案，而且當他堪驗學人，學人很少能夠回答，所以都

由他代答。語言出奇深奧，如果不是上上機，實難以契入。因此，他說：「函蓋

乾坤，目機銖兩，不涉春緣。」
276

即使非上根器的學人，在文偃處都會得到利益。他勉勵學子要不惜生命「辦

取徹頭。莫愁不成辦，直是今生未得，來生亦不失人身，向此門由亦乃省力，不

虛辜負平生，亦不辜負施主、師長、父母……莫將等閑，空過時光。一失人身，

萬劫不復，不是小事，莫據月前。俗子尚猶道：『朝聞道夕死可矣！』況我沙門，

合履踐何事？大須努力！」

乾坤即指宇宙，不論天堂地獄，一切萬物皆含

蓋在一心當中，此指體說。此心體不能見，乾坤大地又何處有？物物不可得。目

機銖兩是說要能舉一明三洞察一切，即用上說：再者，不涉即不經歷階段，當前

即是，如此還說什麼緣呢？這就是雲門三關，是否能夠「一鏃破三關」是學人應

努力參究的目標。 

277

                                                      
274 《雲門匡真禪師廣錄》卷 2，《大正》47，頁 551b。 

如此殷切的叮嚀，誰不感動而安住於道！ 

275 《華嚴一乘十玄門》卷 1，《大正》45，頁 514b。 
276 《雲門匡真禪師廣錄》卷 2，頁 563b。《人天眼目》記後句為「不涉萬緣」。文偃並未解釋此

三句，其弟子德山緣密為此作三句：「函蓋乾坤，截斷眾流，隨波逐浪。」 
277 同上，頁 547b。 
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三、法眼的禪法與華嚴思想 

文益參學三十年後開堂接眾，很明顯的大量採用華嚴宗的經論，如他在示眾

時說：「諸人各曾看《還源觀》、《百門義海》、《華嚴論》、《涅槃經》諸多

策子？」
278
這是在文益的學團裏重視研究經論的現象，也被公認是禪教一致的主

張。文益曾因僧看經而說偈：「今人看古教，不免心中鬧。欲免心中鬧，但知看

古教。
279
這是藉由深入研究教典而除去心中之分別執著體證心地本源之應機施

設，因學人非上根器，一直不契會，「不如且依古教好」。
280
這樣藉教悟宗也原

是達磨時就有的。而且也承襲深信自己具足清淨佛性之如來藏思想，如「諸佛玄

旨，是汝也有。」
281
、「但直指人心，見性成佛。」

282

關於眾生的執著與生俱來的多，文益對破除學人執著一事仍力行之。如： 

等等。 

「執著，且執著什麼？為復執著理？執著事？執著色？執著空？若是理，

理且作麼生執？若是事，事且作麼生執？著色、著空亦然。」283

就像學人久參仍未證悟，於緣生即空之非色執為實色，執現象為真理等。若把理

事色空等執著，就好像把寒熱時節顛倒了一樣，是不恰當的，而且就像癡狂的人

迷失方向，所以怎樣執？要執什麼？這種反問將使學人塵消垢盡，心、法雙亡，

體現「理無事而不顯，事無理而不消，事理不二。」

 

284

文益注重從遍一切處之一切現成法教導學人悟入，更以華嚴圓融理論為其禪

門要旨，他在《宗門十規論》第五就說這是祖佛以來的共同宗旨：「大凡祖佛之

宗，具理具事，事依理立，理假事明，理事相資，還同目足。若有事而無理，則

滯泥不通；若有理而無事，則汗漫無歸。欲其不二，貴在圓融。」

之圓融境界。 

285
這也是文益

教學接機的著重點。而且以闡揚事事無礙，法界緣起之重重無盡為究竟，其略說

即六相，廣則十玄。
286

                                                      
278 《金陵清涼文益法眼禪師語錄》，《大正》47，頁 588c。《妄盡還源觀》、《百門義海》為華嚴

三祖法藏作，《華嚴論》指李通玄之《新華嚴經論》。 

六相是進一步地分析解說十玄緣起的無盡法界妙境，是華

嚴宗的根本教理。 

279 《景德傳燈錄》卷 29，《大正》51，頁 454b。 
280 同上，頁 449a。 
281 《金陵清涼文益法眼禪師語錄》，頁 589b。 
282 鄧克銘《法眼文益禪師之研究》，台北，東初出版，1990．6，頁 107。 
283 《景德傳燈錄》卷 28，《大正》51，頁 448a~b。 
284 同上，頁 449a。 
285 鄧克銘《法眼文益禪師之研究》，頁 109。 
286 壽靈法師即以六相會通十玄，如文說：「言應以六相方便而會通等者，初同時具足相應門，名

為總相。餘九門為別相。九門緣起，故名同相也。九門互相望義各異，故為異相也。由九門

而成初門故，名成相。九門外無初門，是故名壞相也。」楊政河《華嚴經教與哲學研究》，頁

510。 
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「六相」
287
原是〈十地品〉中初歡喜地菩薩的修行助道法之一，是「顯法界

中無孤單法，隨舉一相具此六相緣起，集成各無自性，一一相中含無盡相，一法

中具無盡法。」
288
也就是說每一事物彼此相依，不能單獨地具有固定的性質，是

隨舉一法皆具總 、別、同、異、成、壞六相。
289
這六相是同時存在於每一事物中，

而且在每一事物上展現互為緣起，遍融無礙。文益深體此旨而〈論華嚴六相

義〉
290

總 

，窮明華嚴六相義是免除墮斷、常、邊邪之見，達到究竟無過。其綱要有

三，略表如下： 

一舍 真如一心，攝世出世法 一合多德故 

別 椽等諸緣 能生諸緣 多德非一故 

同 
諸緣和合作舍，各不相違，

非作餘物 
法法皆齊 多義不相違故 

異 諸緣遞相互望，一一不同 隨相不等 多義不相似故 

成 諸緣一多相成 建立境界 由此諸義緣起成故 

壞 諸緣各住自法本不作 不動自位 諸緣各住自性不移動故 

以上之綱要可從法藏之著作，如《金師子章》、《華嚴義海百門》、《華嚴一乘

教義章》中得知，
291

                                                      
287 六相出自晉譯《大方廣佛華嚴經．十地品》卷 23：「一切菩薩所行廣大無量不可壞，無分別

諸波羅蜜所攝，諸地所淨生諸助道法。總相、別相、有相、無相、有成、有壞……心得增長。」

《大正》9，頁 545b，以此法乃一位攝一切位之緣起無礙法門。又華嚴二祖智儼在智正法師

座下聽受華嚴經，雖閱舊聞，常懷新致，炎涼亟改，未革所疑。遂遍覽藏經，討尋眾釋，傳

光統律師文疏稍開殊軫，謂：別教一乘無盡緣起。欣然賞會，粗知毛目。後遇異僧來，謂曰：

汝欲得解一乘義者，其十地中六相之義慎勿輕也，可一兩月間攝靜思之，當自知耳。言訖，

忽然不現。儼驚惕良久，因則陶研，不盈累朔，於焉大啟。遂立教分宗，製此經疏」《華嚴經

傳記》卷 3，《大正》51，頁 163c。 

今依三書順序作一簡表與上表對照： 

288 《華嚴經金師子章註》卷 1，《大正》45，頁 670b。 
289 總別二相，標其法界緣起道理，以其別緣而起總德；同異二相，明其緣起相映道理；成壞二

相，顯此緣起離邊道理。楊政河《華嚴經教與哲學研究》，頁 508~509。 
290 《人天眼目》卷 4，《大正》48，頁 324a。 
291 依序為《大正》45，頁 670b、《大正》45，頁 632b、《大正》45，頁 507c。法藏更以金師子

為喻說明圓頓教，如文云：「第四、大乘頓教者，謂：即此師子與金二相，互奪兩亡，以理奪

事，事隱理顯，情僞不存，俱無有力，空有雙泯，名言路絶，棲心無寄，直辯真性本空。無

一法可當情者，喻金與師子二相俱泯，內外無寄，故名大乘頓教。第五、一乘圓教者，謂：

即此師子情盡體露之法渾成一塊，喻師子相盡，真金現前；繁興大用，起必全真，喻師子功

用，事事皆金，萬像紛紜參而不雜，雖四像遷移，各住自位，一切即一，皆同無性，攝末歸

本，不礙末也；一即一切，因果歷然，依本起末，不礙本也，力用相收，卷舒自在，力顯性

起，圓融法門無礙，故名一乘圓教。」《華嚴經金師子章註》卷 1，《大正》45，頁 669a~b。 
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總 師子 今塵全以理事、解行、教義以成緣起 一含多德故 

別 五根差別 
由塵總義現前，方於塵處辨體用、解

行、教義，各各差別 

多德非一故，別依比總，滿

彼總故 

同 共一緣起 
此一塵處，所辨諸義，各各無性，互

不相違 
多義不相違，同成一總故 

異 眼耳各不相到 此一塵處，諸義體用性相，各各差別 多義相望各各異故 

成 諸根合會 由此諸緣起成故。 由此諸緣起成故 

壞 諸緣各住自位 
此一塵處，諸義各各顯自性相，終不

相成相作 
諸義各住自法不移動故 

如上二表，不論以何文字方便表達，皆說一切諸法皆具此六相才成緣起，而且是

顯無盡緣起大法界。其中任一例子，以一為總，多為別，則總具別，別亦具總，

一即多，多即一，互徹互遍，相即相入，離開總相要找別相不可得，離了別相也

沒有總相了。以此總相廣演的就是十玄之初門－「同時具足相應門」，別相則具

廣狹、一多、相即等等事事無礙。文益有如智儼、法藏等祖師對此思想的融會貫

通，而能使用自在，不滯文字，更作一首〈華嚴六相頌〉來闡釋理事無礙乃至事

事無礙的關係。頌云： 

「華嚴六相義，同中還有異，異若異於同，全非諸佛意，諸佛意總別，何

曾有同異？男子身中入定時，女子身中不留意，不留意，絶名字，萬象明

明無理事。」292

若以文益於前所提起的幾位前輩之著作內容來看，再將李通玄的二種「六相」文

表示如下，可看出此頌在文字上比較接近李通玄的說法。「如一人身具足是六相，

頭、身、手、足、眼、耳、鼻、舌等用各別，是別相；全是一身一四大，是總相；

一空無體，是名同相，不廢如是，同無異性；頭、身、手、足、眼、耳、鼻、舌

等用有殊，是為異相；頭、身、手、足、眼、耳、鼻、舌但隨無作緣有，各無自

性，無體無相，無生無滅，無成無壞，名為壞相。又一切眾生名為總相，愚智區

分名為別相，皆同佛智而有名為同相，隨執業異名為異相，所因作業受報得生名

為成相，等共成一身，名為成相；心無所依業體無生名為壞相。」

 

293

在六相義中，「同中有異，異中有同」，是體用二者互融。以一切眾生與佛

體性是同，但有各自修行各自證得的愚智差別作用。若以分別意識心來覓佛，則

變成有一另外的佛，這是完全不可得的，所以說「全非『諸佛意』

李通玄以人、

眾生、佛例說六相，文益亦以諸佛、男子、女子說六相之圓融無礙。 

294

                                                      
292 《清涼文益禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 591a。 

」。因為諸

293 《新華嚴經論》卷 24，《大正》36，頁 886a。 
294 與此相關的是在〈如來出現品〉，文中說：「云何是諸佛意？佛子！如來心意識俱不可得，但
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佛的體性已經含攝一切眾生性，一切眾生性並不離佛性，所以離總則無別，離別

則無總，總別互融，相即自在，因此說「諸佛意總別，何曾有同異？」能夠於「男

子身中入定時，女子身中不留意」地自在出定入定此隱彼顯，非是意識分別所到，

而是由無體無相，無生無滅，無成無壞，「絶名字」
295
之般若法體起作用，此亦

顯無礙自在用之互融遍澈。這正是法藏所說：「……或以異境入定同境起，或以

同境入定異境起，或以一身入定多身起，或以多身入定一身起」之「多身入一鏡

像觀。」
296

雖然萬象明明白白地存在著，可是性常空寂，一切不可得。那麼，說「萬象

明明無理事」，當然是對著事事無礙而說，以萬象的本來面貌說，即法爾如是的

展現著緣起紛然之樣貌，不須再說理事，因此行者必須直下認取這一真實。

此即事事無礙法界也。 

297
就

像他說的「萬象之中獨露身」
298

再者，文益作〈三界唯心頌〉： 

，不能以「撥、不撥」去看到真理的顯現，因為

法本如是，一切現成。 

「三界唯心，萬法唯識。唯識唯心，眼聲耳色，色不到耳，聲何觸眼？眼

色耳聲，萬法成辦。萬法匪緣，豈觀如幻？山河大地，誰堅誰變？」299

「三界唯心，萬法唯識」，這思想在《華嚴經》中不乏見到。此僅舉二例，如〈十

地品〉第六地文云：「三界所有，唯是一心，如來於此分別演說十二有支，皆依

一心，如是而立。」

 

300

                                                                                                                                                        
應以智無量故，知如來心。譬如虛空為一切物所依，而虛空無所依，如來智慧亦復如是，為

一切世間出世間智所依，而如來智無所依。」《大方廣佛華嚴經》卷 51，《大正》10，頁 271a。 

又如〈夜摩宮中偈讚品〉說：「……若人欲了知，三世一

295 承上〈如來出現品〉說，及依《淨名玄論》、《大乘玄論》說「般若體 絶名字」意，本處即採

此說。 
296 《修華嚴奧旨妄盡還源觀》卷 1，《大正》45，頁 640b。 
297 在《百門義海》立「體用開合」，說：「謂：塵不泯事相而常空寂，是為畢竟空也。今事相雖

存，即相不可得，名亦不可得，理義不可得，以一切不可得，名為畢竟空，非無表說也。然

畢竟空，空時不礙塵法宛然，塵法宛然，恒畢竟空。」《華嚴義海百門》卷 1，《大正》45，
頁 635b。依前句說「絕名字」的般若體，接著一句的說法似應含有這裏的畢竟空之立場。或

許再從文益與道潛的勘驗中可看出一絲相關脈，如「道潛初參師，師問云：『子於參請外，看

甚麼經？』道潛云：『華嚴經。』師云：『總、別、同、異、成、壞六相，是何門攝屬？』潛

云：『文在〈十地品〉中，據理則世出世間一切法皆具六相也。』師云：『空還具六相也無？』

潛懵然無對。師云：『汝問我，我向汝道。』潛乃問：『空還具六相也無？』師云：『空。』潛

於是開悟，踊躍禮謝。師云：『子作麼生會？』潛云：『空。』師即然之。」《清涼文益禪師語

錄》卷 1，《大正》47，頁 591b。道潛依經，解任一法皆具六相，但仍滯於此相，因而文益以

「空」遣除之，更進一步地讓道潛道出「空」，以泯除空去六相之「空」以為真象。這似乎說

文益是站在般若立場說的，若如是，則此點有再進一步探討的必要。 
298 《清涼文益禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 594a。子昭訪文益論師承之對話。原文：「師云：

『只如萬象之中獨露身，是撥萬象、不撥萬象？』昭云：『不撥。』師云：『兩箇也。』於時

參隨一眾連聲道：『撥萬象。』師云：『萬象之中獨露身。』昭與一眾慔罹而退。師指住云：『首

座！殺父殺母猶通懺悔，謗大般若誠難懺悔。』」 
299 《清涼文益禪師語錄》卷 1，《大正》47，頁 591a。 
300 《大方廣佛華嚴經》卷 37，《大正》10，頁 194a。 
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切佛，應觀法界性，一切唯心造。」
301
這無非說明一切除了心的作用變現之外是

沒有外境存在的。
302
此意即法藏說的「攝境歸心真空觀之三界所有法唯是一心

造，心外更無一法可得。」之謂。
303
若這樣的話，實在難以讓一般人信解，古德

善知識即為此輩作不少努力嘉惠後人，文益除了研經之外還透過祖師的著作而徹

悟並自利利他。這可約教而知，此三界唯心，萬法唯識「是所證本理，能詮正宗，

是可依憑教理，信解而知的。」
304

「唯識唯心」是指如來藏性含藏一切諸法，

由於信解而能實踐修行能證真理。 

305
「眼聲耳色」指的是自在互用

無礙，如經說：「能以眼處作耳處佛事；能以耳處作鼻處佛事；能以鼻處作舌處

佛事……」
306
《還源觀》亦明此說：「或以眼處作耳處佛事，或以耳處作眼處佛

事，鼻舌身意亦復如是。」
307
這是證得大止妙觀的力用，是說事事無礙法界。而

「色不到耳，聲何觸眼？」
308

第三節 小結 

眼耳本來就不能見聞，聲色也本來就喧嘩的，諸法

各住本位而不相雜，此即「境位分齊」。「眼色耳聲，萬法成辦。萬法匪緣，豈

觀如幻？」可是眼見色、耳聞聲就起了意識分別青黃、柔美等之萬法的成立。如

果這些萬法不經由因緣生起，那還有緣生無體之如幻境界可觀的嗎？這其實在強

調萬法是由自心所現，不是緣所生，因為法本如是。「山河大地，誰堅誰變？」

既然山河大地萬法本如是，法住法位，一切如如，那麼是誰堅固不變，誰在變呢？

由此參入，將可證得人人皆具的不變佛性。文益這一頌從果上說，其方式與《華

嚴經》從果德說起是相同的。他除了依經論之外，最可稱讚的乃在於完成實踐的

工夫。 

縱觀七位禪師為接機方便，門庭施設不同，因此形成差異的風格，然而宗旨

則唯一理事圓融。諸家中唯法眼明白地說所依經論，並以之指導實修，餘家則雖

用而不提。即使臨濟、雲門都曾說經藏是拭不淨故紙，那也是破斥滯溺文字無法

藉此悟入的學人，因為從語錄中可知諸師大都對經論有深入的研究。惠能雖自說

                                                      
301 同上，頁 102a~b。 
302 因為篇幅及時間的關係，這裏不廣論說此心，唯以此頌略探文益之意耳。 
303 《妄盡還源觀》卷 1，《大正》45，頁 640a。 
304 參閱《宗鏡錄》卷 2，《大正》48，頁 424b。 
305 同上，卷 77，頁 842b。 
306 《大方廣佛華嚴經》卷 46，《大正》10，頁 245b。 
307 《修華嚴奧旨妄盡還源觀》卷 1，《大正》45，頁 640b。 
308 《大智度論》問：「若一切諸法空如幻。何以故？諸法有可見、可聞、可嗅、可嘗、可觸、可

識者。若實無所有，不應有可見乃至可識。復次，若無而妄見者，何以不見聲聞色？若皆一

等空無所有，何以有可見不可見者？答曰：諸法相雖空亦有分別可見不可見。譬如幻化象馬

及種種諸物，雖知無實，然色可見，聲可聞，不相錯亂……」《宗鏡錄》卷 67，《大正》48，
頁 794b。引《大智度論》卷 5，《大正》25，頁 101c。再從這點看，文益亦深究般若的，他

將教理實踐在禪觀上，而且得到大成就，此為藉教悟宗之典範。不過「華嚴法界具一切，於

一門中可演出大千經卷，般若經乃是華嚴中一門耳。」《大方廣佛華嚴經感應傳》卷 1，《大

正》51，頁 178a。 
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不識字，但事實上他亦深究諸經論，其中當然含華嚴思想。若從諸家的前後時期

說，越後來的人越採用華嚴經論觀法依之實踐。若再從逹摩主張之理入與行入

看，則又是學人所遵循之方式。而且達摩提倡「修道法依文字中得解者氣力弱；

若從事上得解者氣力壯；從事中見法者即處處不失念；從文字中解者逢事眼即

闇；經論中談事與法疏也，雖口談事、耳聞事，不如身心自經事，若即事即法者

深。」
309

第五章 結論 

這或許是諸學人皆從事事上去親身體驗所得不失的佐證。因此，華嚴宗

的無盡法界大緣起法門正是與禪學者息息相關的。關於諸家之同異與對往後的影

響，將在結論中再作進一步說明。 

一、總述 

綜合以上諸家禪風雖然各別，但其信解行證不因時代的變遷而不一。就信來

說，信人人皆具佛性皆可成佛，此是諸家同說。但佛性不能用任何語言文字具體

地形容其樣貌，所以諸家皆用不能名而強名之的文字來指它，這是可以很明顯看

出的，而且同樣都是強調由自信、自力、自覺而達到自證。至於以什麼樣的方式

去悟入，在中國禪宗初期雖有主張頓悟漸修、頓悟頓修等種種說法，但從惠能強

調頓悟以來，頓悟的禪法逐漸成為中國禪宗的主流，而後連華嚴宗的澄觀在說明

禪法時，更是以華嚴宗強調圓融的立場來說一切禪法都是頓悟，而這論點也為一

般人所接受。 

關於禪門諸宗對華嚴經、論之引用且結合在禪法上，如上所述明顯可考。而

各宗所引用的華嚴經論中又以〈華藏世界品〉、〈毘盧遮那品〉、〈賢首品〉、

〈十地品〉、〈普賢行品〉、〈如來出現品〉、〈入法界品〉：《法界觀門》、

《修華嚴奧旨妄盡還源觀》、《義海百門》、《新華嚴經論》等為最多，而其所

共取之理論與立場則是華嚴思想中之周遍含容觀、十玄、六相等行門。華嚴另一

位祖師宗密其所繼承之禪法雖屬荷澤無念及定慧之思想，但其行門則仍以華嚴思

想中的法界三觀為資助。另外，潙仰雖以楞嚴之三種生為保任工夫，但是若從平

常的堪驗則以十玄六相為重。而曹洞之禪風，其用文雖側重儒家語，但參學對象

卻大都是洪州系禪師，這與後來曹洞的宏智正覺提倡之默照禪是完全不同的。像

臨濟、雲門都是要見便見，石火莫及之迅速，值得一書的是其中臨濟之傳承至後

世仍未曾變容。法眼亦注重觀門，從其所列之經論可知。 

如上觀之，諸家皆採華嚴之無盡無礙緣起為實踐中心，可是為何有些宗派早

早沒落？或許得人與不得人是其中的原因之一，也就是說在當派門人中是否有根

                                                      
309 高峰了州〈禪に現われる華嚴〉《華嚴と禪との通路》，南都佛教研究會出版，昭和 31 年，頁

147。 
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機靈利的大徹悟者可以承襲並傳揚宗旨，若無的話，學人不免往明眼宗師處參學

決疑，因此，該派便也就迅速沒落。另外，對解行並重是否要求徹底實踐。倘若

僅止於解而未能如實地行，則不免落於知解宗徒之病而不能達至究竟。因此，避

免增邪見長無明，除了解之外，實踐猶為重要。再者，行門是否專一契當。如果

解門與行門不能合一，如何能證如實真理呢？譬如法眼宗傳至延壽（904~975）

時，高麗國王仰慕其學德並派遣三十多名學僧親近他學教，雖然延壽弘揚華嚴教

理，但是他的行門不僅以念佛為主，還加上其他行門，如咒語等。縱使《華嚴經》

中亦有淨土法門，但終究異於禪家之行門，所以法眼宗旨自延壽即變容，此宗門

也因此沒落了。這是不爭的事實。又觀前之各宗師，除了各自有真實見地之外，

解行教觀一致，對於學人無不於一一事上緊緊盯著悟去，這樣的宗師除了具足方

便智慧之外，悲心及耐心是很重要的。這也是延續法脈的重要因素之一。 

二、澄觀與宗密 

華嚴四祖澄觀與五祖宗密在學術領域的成就，影響後人至深是一件事實，另

方面，在禪法的教導與實踐上的成果亦相當豐碩。二人同對神會「知之一字，眾

妙之門」多所吸收論述。 

澄觀不論在教或禪都主張圓教思想，明顯的是悟修以及心與法界的關係。從

心心作佛、處處成道之唯心迴轉的闡述，可見其重視心的體用。而強調悟入一即

一切、重重無盡之無礙法界大緣起似為其重要的修證目標。 

宗密雖嗣法澄觀，並深受《華嚴疏鈔》的影響，但其從《圓覺經》受益並為

之作註，以及對禪教合一的諸多論述中，可知其對悟修以及心與法界的看法稍異

於澄觀。如澄觀主張頓悟頓修，而宗密則主頓悟漸修。對心體的開顯則是《圓覺

經》之真心，如和會禪教的三教之「顯示真心即性教」就說：「此教說一切眾生

皆有空寂真心，無始本來性自淨，明明不昧，了了常知，盡未來際，常住不滅，

名為佛性，亦名如來藏，亦名心也。」
310
宗密說眾生之一心即空寂真心或自性清

淨心，此心一被開顯，則法界亦同時呈現。如宗密對法界名之為「統唯一真法界，

謂總該萬有，即是一心。」
311

又宗密以全揀全收來分別真心，並不被一般學者認為合乎華嚴之一心，而認

為他只是為調和禪教之說而已。雖然和會禪教之說從法藏時已明白地說，但由於

宗密很用心地對禪教合一的問題加以比較整理，並評出當代諸家的同異以及優

劣，而成為他個人著作的一大特色，此為後人提供良好的研究資料，因而為人所

讚賞。總之，華嚴思想與禪宗之交涉在澄觀與宗密時，已然融溶無礙了。 

因此，一心之大用似為宗密強調之立場。 

                                                      
310 《禪源諸詮集都序》，《大正》48，頁 404c。 
311 鄧克銘《華嚴思想之心與法界》，頁 134。 
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三、禪門諸家 

禪師們以自己心中的體驗表現於行為，在日常生活中互相呈機勘驗彼此親身

體悟的淺深，以證明徹悟與否。徹悟者堪為善知識，指導引導學人步向悟境並印

可之。如懷讓以磨磚不能成鏡激發了馬祖道一的悟緣；百丈懷海以淨瓶驗靈祐，

肯其悟境而令其住持潙山：又如仰山許香嚴；黃檗印臨濟；洞山授曹山；睦州印

雲門；地藏決疑法眼印心等等，如上諸師皆具明眼且各形成不同風格。以懷讓一

系來說，潙仰宗風較為溫和，不像洪州、臨濟手段之峻烈。青原一系以雲門較孤

峻迴異，曹洞則綿密，法眼指聞聲悟道。 

文益不但不反對學人看經論，反而舉經論義要學人依之而觀。他的說法實似

澄觀勉學人學「法界觀門」，觀之令在心圓明顯現。其實別的宗師反對或破斥學

人看經論的用意乃在於眾生的執著，看一執一反增生死，離道愈遠，何來解脫呢？

如臨濟有一次上山看黃檗，見其看經，就說他是黑豆和尚，黃檗回他機語，他才

說和尚原來不失！可見看經是達到空性者可為之，也因此，臨濟常於接眾時出以

非常手段奪其分別粗識。雲門亦不鼓勵學人看經，直從公案參去或直接截斷其妄

識使其能悟入。潙仰在日常作務中不斷勘驗見地，並策勵道業日日增上，有的學

者就認為潙仰早凋是因為他們比較注重自己修行，而導致不能照顧學人之故，這

與印順的看法是不同的。曹洞二人接機以不斷提斯為進趣，並不見其要學人依經

論而修，但是以洞山之《寶鏡三昧歌》的宗旨以及參學情形來看，似接近臨濟系，

只是手段不同吧。如此，雖然各宗宗風有別，但心即一心，法即一法，宗旨則唯

一，因此，能夠用臨濟則通曹洞，通此二家則潙仰、雲門、法眼已在其中了。如

大陽警玄年高八十仍無法嗣，而請臨濟僧人代求嗣法子一事可知一二。其實從各

家所依經論來看，亦可知其共同目標。 

四、總結本文 

一般人常將禪宗不立文字之意，以為禪宗的主張是不能看經論或不用經論，

但是若細究禪宗各派諸位祖師之作，則不難發現其各自皆對經論有深入的研究。

華嚴宗的澄觀、宗密自不待說，其餘禪門諸祖都是通達諸多經論的飽學之士。因

此，禪教合一說乃對不達者說，因為，法本如是，何以可分呢？ 

在研究過程中也從中發現，《華嚴經》及法藏的論著最常為禪門宗師所引用，

此外，李通玄之著作亦常被採用。特別是臨濟義玄與曹洞、法眼，其中又以曹洞

在文字表達方式與李通玄所用易卦解經之法最為相近，可見當時除了朝廷的法藏

大師之著作受到重視之外，在鄉野的李通玄著作亦同樣受到修行者的青睞。後來

澄觀之《疏鈔》及《法界玄鏡》對往後的學人影響亦相當大，譬如大慧宗杲曾打

算若不契宗門則唯講一經一論（《華嚴經》及《華嚴疏鈔》）而已。直至目前，
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研究華嚴行門與禪宗思想之交涉的學者仍屬少數，但隨近年來禪宗思想愈越深入

的討論與研究，注意到禪宗思想與華嚴行門關係的學者也愈來愈多，這樣的研究

趨勢必將使對禪思想的研究與了解，注入一股新的活水。 

行文至此，想再簡略地回顧五家的流傳興衰與華嚴是否有直接關係。以最早

成立的潙仰宗來說，他也是最早沒落的，在前文已略說學者的兩點看法。除此，

筆者也認為當時並無繼承法脈的明顯規定，學人都是行腳參學，若是根機靈利又

遇到明師令其開悟，即可成其嗣法弟子。因此，本門徒眾將成為他家菁英，甚至

變成興盛的派系。不過也可能因而產生爭人的現象，譬如天皇道悟就是一例。又，

仰山慧寂得其師靈祐的不斷勘驗，所得成就自不待說，只要來求者索真金鼠糞，

隨其根機皆能與，可見其方便智慧與神通。其中使用的圓相，曹洞宗也作五位君

臣圖。但是仰山曾說會不會這圓相並不會影響見性，因為那只是表詮的方便法門

之一。即使「說得、理會得，也是敵生死不得。」
312

再說雲門宗傳至北宋契嵩時仍興盛，契嵩有許多著作，其中《輔教篇》是闢

明儒佛一貫的思想、《傳法正宗記》等是禪宗世系的考證，因受到仁宗的讚賞並

賜「明教大師」之名。不過依此看其行門也早與雲門不同，如何能將雲門原貌呈

現似已不可能，因而此宗終究於宋末時遭沒落的命運了。 

如果再從後來學者對圓相的

研究解說而形成玄妙的禪理來看，已經離開南宗直了頓悟的法門，就此而說， 潙

仰的迅速沒落應該不是因為禪法中有華嚴的關係，因為， 潙仰二人使用華嚴思想

為行門的地方很多，甚至可以說，後來的學人不能專一地承襲師教而使本宗隱沒

的主因吧。 

又如法眼宗的延壽，即使著《宗鏡錄》闡揚宗門，但其行持的《百八門》也

與宗門異。又如他說：「有禪無淨土，十人九蹉路……有禪有淨土，猶如戴角

虎……」
313

如臨濟宗雖依很多華嚴思想為行門，但此宗一直未改其教授內容，即使往後

接引學人的手段不似臨濟之猛烈，其宗師亦不斷地在一一事上指出令學人得以悟

入之可能。曹洞之教授也因其要看其能學根器才授與法門，而宗門始終不盛，這

有別於臨濟的接眾。總之，宗門的延續有所依之經論，有所行之法門，有指導之

宗師，這些正確的因素是達到究極目標之共同助緣。由此觀之，華嚴經論是此中

依延壽的主張應是禪淨並重，二法不分高下而且並行才是圓滿的。或

許延壽當時又逢各見己是者，而不得不提倡的方便吧。但是，此念佛行門既在《華

嚴經》中也有的法門之一，為何禪淨一致的實踐使得此宗不能延續而快速地沒落

呢？是否與法眼以華嚴經論為依的頓悟修行法門不同，以及法門不能一味貫徹而

產生的後果？若如此，也就不能說因為有了華嚴思想而導致本宗之興衰，是以應

該檢討的應是行門的關鍵了。 

                                                      
312 參見印順《中國禪宗史》，頁 415。 
313 《淨土或問》卷 1，《大正》47，頁 302c。《皇明名僧輯略》，《卍續藏》第 84 冊，頁 365a。

這段文並未見於延壽的著作中，但因為明朝的雲棲祩宏引用而得知。 
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之一的原素，實是值得學人深入研究之。 
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