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摘 要 

作為法眼宗的創始人，法眼文益禪師開創了獨具自我特色的禪法理論體系，

由此禪法體系奠定了自我在禪宗史上的地位。禪宗歷史上出現的華嚴與禪相結合

的傾向，在法眼文益禪師的理論體系中也有所體現，法眼文益禪師正是通過借助

於華嚴宗的理論與思維的模式，來詮釋自我的一些禪法理論，同時由此來引導門

人弟子逐漸悟入禪門之妙法。只是法眼文益禪師並沒有停留於華嚴宗的理論與思

維之模式中，而是不失時機地將參悟與修證的重心引向了禪門妙法的境界與見地

之中。為了使得參悟禪門心法與妙法的弟子門人能夠有參悟禪法的入手之處，法

眼文益禪師將華嚴教理融入到了開示參禪悟道者如何去參修禪法的工夫之中。這

樣，法眼文益禪師對於華嚴禪理論的建構與詮釋，在理論思維上，與圭峰宗密建

立的華嚴禪理論體系有著一致的地方，那就是以華嚴宗所闡釋的圓融無礙的模

式，來融合華嚴教理與禪門妙法，從而將二者有機地融為一體，為自己傳授禪法

理論提供有力的支撐。不過，法眼文益禪師的華嚴禪理論體系其最終的歸宿仍然

是禪宗心法而不是華嚴教理，這就決定了法眼文益禪師在建構華嚴禪理論的體系

時，其重心與核心理念傾向於禪門心法而不是華嚴教理的清淨心體。 

關鍵詞：法眼文益、華嚴禪、心法、禪門妙法、境界、工夫 
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導言 

中國佛教思想發展的歷史上，自唐代始就存在著華嚴宗與禪宗思想合流的趨

勢，這在當時的代表就是圭峰宗密，其通過融合華嚴宗及禪門各派的思想，體現

出勘會的特色，「這種在批評基礎上的融合方法，也被稱為華嚴禪的方法。華嚴禪

這個概念，在佛教中更多地指唐末以降，特別是宋代流行的禪學方法，以華嚴方

法，特別是理事方法，闡發禪的意義。華嚴禪的實際創立者是宗密，當然還可以

將此源頭推到澄觀那裏去，但真正使華嚴禪思想系統化、理論化、完善化的，是

宗密。宋代叢林，則在宗教實踐中從某一角度體現華嚴禪。」1宗密開創並予以完善

的華嚴禪理論體系，逐漸成為了禪門傳法的一種手段，追根溯源，「從弘忍再傳弟

子開始，禪宗受華嚴宗理論的影響日益加深。神秀立『五方便法門』，其中宣導要

依據《華嚴經》實現『自然無礙解脫』。據宗密《圓覺經大疏鈔》介紹，他們把『智

慧』分開，認為『智慧照理，慧能照事』。即把對『理』的體認稱為『智』，對『事』

的認識叫作『慧』。這是用理事關係處理『智慧』關係。淨覺（690－746）所作的

《楞伽師資記》中有言：『秘密緣起，帝網法界，一即一切，參而不同。所以然者，

相無自實，起比依真；真理既融，相亦無礙。』這就不僅僅是吸收了華嚴宗的思想

了，而是搬照華嚴宗的詞句。更為重要的是，自希遷開始，禪宗把華嚴宗的學說

作為構造禪法體系的理論基礎，作為指導參禪實踐的原則，作為辨別迷霧是非的

標準。」2正是在這種禪門教理與華嚴宗理論之結合的大背景之下，禪門中人在弘揚

自己的禪法理論時，有一些禪師就會運用華嚴宗的思想與理論來詮釋自己的禪法

體系，這樣與圭峰宗密的華嚴禪理論有所出入的是，這些弘揚華嚴禪的禪師們，

幾乎都是站在禪門的立場上來融攝華嚴宗的理論，因此這些禪師們的所謂華嚴禪

就是以華嚴之理論來詮釋禪門的教理。作為法眼宗的創始人──法眼文益禪師，

在闡釋與弘揚自己的禪法理論體系時，在繼承歷代禪門祖師大德的禪風之基礎上，

同時也受到了華嚴與禪兩大宗派之融攝之傾向的影響，在闡釋與弘揚自己的禪法

理論時，建立了將華嚴與禪相融攝的模式。在這種理論體系中，法眼文益禪師將

華嚴宗的而一些範疇與概念，運用到了對於禪法教理的解釋上，這就是禪門中人

運用華嚴宗之理論思維來充實自我宗派的一種模式，同時由於禪法講求的是超言

絕象與不立文字，因此法眼文益禪師在運用華嚴宗之理論思維來詮釋自己的禪法

理論時，並沒有捨棄禪門妙法的宗旨，這樣在借鑒華嚴宗之理論過程中，時時將

門人弟子不失時機地引入到不立文字與超言絕象的禪門妙法之中。 

                                                        
1 董群，《融合的佛教：圭峰宗密的佛學思想研究》，宗教文化出版社，2002 年，第 41 頁。 

2 魏道儒，《中國華嚴宗史》，江蘇古籍出版社，2001 年，第 202 頁。 
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一、華嚴教理與禪門妙法的關係 

禪宗的傳法體系並不是完全脫離佛教之教義與教理的無根之水，但是無可否

認的是禪宗之妙法又重在傳授心法，而心法卻是又極為忌諱拘泥於名相之中，因

此禪門妙法以傳授心法為其特質，但是由於傳法在傳承的過程中，不可避免地出

現了末流曲解禪法，特別是以超言絕象為其依據，走向了完全無視乃至於否定佛

教教理的地步，在這種情形下，如果任憑這種頹廢之禪門末流之現象發展下去，

那麼禪門妙法將會出現為社會所淘汰的危機，正是基於這種拯救危機的意識，禪

門中人才主張要以佛教教理來規範禪門妙法之開悟的標準。這即意味著，禪師們

在弘揚與傳授禪法理論時，需要運用一套教理與教義來詮釋與印證禪門妙法的修

持與參悟，否則就有墮入不著邊際的禪門末流之故弄玄虛的障眼法之中。在華嚴

宗的祖師們運用華嚴教義與禪法理論相融合之時，禪宗也呈現出運用華嚴教義來

闡釋禪門妙法的傾向。禪門中的這種援引華嚴教理來闡釋禪法理論的趨勢，必然

會對歷代禪門祖師有著深遠的影響，這種影響就是禪門中人的華嚴禪理論。 

作為法眼宗的創始人，法眼文益禪師一方面從禪法理論本身之體系中來弘揚

禪法，另一方面則是通過借鑒理論思維體系較為完備華嚴宗之思想來弘揚與詮釋

禪法的理論。法眼文益禪師對於華嚴教理的運用是基於對《華嚴經》等華嚴宗之

經論的深入參究與修學的境界來展開的，因此在法眼文益禪師弘揚禪法理論時，

在向弟子門人開示禪門妙法時，特別是在談到如何去印證參悟禪門妙法的階段與

境界時，法眼文益禪師專門提到了華嚴宗所宗奉的經論以及華嚴宗祖師們修學華

嚴教理的著作，這樣可以看作是法眼文益禪師原因華嚴教理來闡釋與印證禪門妙

法的特例，這一特例既是禪門中人在參悟禪門妙法時，本著佛教諸宗在本質上是

圓融無礙的宗旨而予以展開的；同時也是法眼文益禪師秉承之前的禪門祖師大德

在傳授與開示禪法理論時，借助於抽象思維較為完備的華嚴教理來予以詮釋的傳

統來開顯禪法與華嚴教理相融合的不二法門： 

上堂，大眾立久，乃云：只恁麼便散去，還有佛法道理也無？試說看。若無，

又來這裏作麼？若有，大市里人叢處亦有，何須到這裏，諸人，各曾看還源觀、

百門義海、華嚴論、涅槃經、諸多策子，阿那個教中，有這個時節。若有，試舉

看，莫是恁麼經裏，有恁麼語，是此時節麼？有甚麼交涉？所以道：微言滯於心

首，常為緣慮之場。實際居於目前，翻為多相之境。又作麼生得翻去，若也翻去，

又作麼生得正去，還會麼？莫只恁麼念策子，有甚麼用處？僧問：如何披露，即

得與道相應？師云：汝幾時披露，即與道不相應。問：六處不知音時如何？師云：

汝家眷屬一群子。師又云：作麼生會，莫道恁麼來問便是不得，汝道六處不知音，

眼處不知音，耳處不知音，若也根本是有，爭解無得，古人道：離聲色著聲色，
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離名字著名字。所以無想天修得，經八萬大劫，一朝退墮，諸事儼然，蓋為不知

根本真實，次第修行，三生六十劫，四生一百劫，如是直到三祇果滿。他古人猶

道，不如一念緣起無生，超彼三乘權學等見。又道：彈指圓成八萬門，剎那滅卻

三祇劫，也須體究，若如此用多少氣力。3 

法眼文益禪師在闡釋禪法理論時，講到了要研讀佛教經論之事，其中還特別

提到了華嚴宗的一些著作，這表明法眼文益禪師本人十分重視的佛教經論，而不

是完全輕視乃至於否定佛教之經論。但是法眼文益禪師在主張研讀與體悟佛教之

經論時，又怕參禪悟道者墮入文字與名相之執著與分別之中，於是將禪門妙法即

是心法的要義在此予以申明。於是包括華嚴宗在內的一切佛教經論之典籍，都只

是一種參禪悟道之工具，初入禪門者需要通過華嚴宗等典籍來進入禪門妙法之途

徑，但是切記經典本身並不是佛法，也不是禪門妙法，禪門之妙法即是心法，所

以法眼文益禪師認為參禪悟道者應該在心法上面去參悟。不過不可否認的是，對

於心與性這兩個範疇的重視，是中國佛教個宗派的共識，華嚴宗更是從較為深邃

的理論思維之角度建構了一套關於心的理論體系，這樣法眼文益禪師之所以會借

助於華嚴宗之思想來詮釋自己的禪法，其玄妙之處就在於看到了華嚴宗對於心這

一範疇之分析與解釋是極為詳盡的，這種極為詳盡的解釋，有助於參禪悟道者深

入把握佛教之教理，從而為自己的參禪悟道奠定有力的修證與印證之基礎，這樣

就可以避免由於不依經論而造成的禪門狂放、狂浪以及空疏、頹廢的不良風氣。

禪門妙法之修證，並不是不依經教之空疏，更不是不守戒律之放蕩，而是禪門之

教法依然是有修證之次第的，這個次第還是依於經教之理論與宗旨的，只是禪門

末流曲解乃至於為自己的放浪行為找藉口，而不要經教之依據，針對於此，法眼

文益禪師借助於華嚴宗之經教理論來詮釋禪門妙法的修證之次第問題。禪門妙法

是心法，心法之修證與開悟，離不開對於自我之心的觀照與認識，對於自我之心

的觀照與體認，必然是要與佛法之教理與教義相契應的，否則就成為了外道。但

是不可否認的是，在禪宗傳法的過程中，禪門的末流人士根本沒有與禪法教理所

說的清淨本心相應，就妄自宣稱自我已證無上境界，這樣世人對於禪門心法、妙

心就有了質疑，為了糾正禪門末流以妄心為清淨本心，以及回應世人對於禪門妙

心的質疑，法眼文益禪師在談論禪門心法、妙心時，借助了華嚴教理所開顯出的

清淨心體來予以印證，也就是說華嚴教理所闡釋的清淨心體的理論體系成為了法

眼文益禪師建構禪法妙心理論的增上緣。並且，值得注意的是，法眼文益禪師在

開示與應答弟子門人時，一再強調了禪門心法是一心可以含攝世間、出世間一切

法的依止，並且將世間法的看似對立的矛盾之範疇完全融入一心之中，這種以一

心來融攝一切法包括對立法的理論思維模式，其實質就是華嚴教理著重詮釋的事

                                                        
3 《金陵清涼院文益禪師語錄》，《卍續藏經》第 69 冊，第 588 頁。 
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事無礙的圓融無礙的法界之理論，可以說，法眼文益禪師在援引華嚴教理的心體

理論以及圓融無礙的思維模式方面，體現出了華嚴教理與禪門心法的水溶交融、

不一不異的了無二質的特色。 

華嚴宗對於心性之闡釋是較為成體系與系統的，這種極為完備的心性理論體

系，對於佛法修行時的觀心與明心見性、見性成佛具有指導的作用，佛教經論所

闡釋的核心理念都可以在觀照自我的心性之體中找到最終的歸宿，於是佛教諸宗

在創宗立派時，也是極為注重於對於心性之體理論的建構，這也是華嚴宗教理極

為擅長的思維特色。華嚴宗的教理體系中，對於清淨心性之體的闡釋，著重於心

性之體的清淨無染的屬性，此清淨無染的心性之體構成了華嚴宗闡釋事事無礙、

圓融無礙的法界理論之基礎，這即意味著，華嚴宗的法界理論是與清淨心性之體

密不可分的，或者可以說，法界理論可以歸攝到一心清淨的體性之中。在著重於

闡釋心性本淨與心性清淨的體性層次而言，禪宗的心性論也是極為重視的，不過

禪宗心性論在闡釋本淨的心性之體時，更多的是從心性的覺與迷之轉化的角度來

進行的，這種以覺與迷來界定心性的清淨之體性的理論，與華嚴宗心性論圍繞著

法界以及興起等理論來展開闡釋的思維模式有著一定的差異，因為華嚴宗心性論

所顯示的更多的是具有抽象性質的思維，這也就符合了系統理論之建構的特質。

禪宗心性論要借助於一系列的抽象思維，那麼華嚴宗的教理就成為了不二法門。

所以法眼文益禪師在開示弟子門人如何觀照與體證自心時，所闡述的理論即是借

助了華嚴宗之理論模式，這也可以看作是法眼文益禪師華嚴禪之弘法模式的一種

體現，這種借助於華嚴宗心性論的理論來詮釋與印證禪門心法的模式，是基於禪

宗所強調的需要證悟之心體，與華嚴宗所建構的心體，在本淨無染的本質上是一

致的，這一本淨無染的心體是法眼文益禪師將華嚴教理與禪門心法能夠融合為一

體的理論基石。同時，華嚴宗教理的核心與特質就在於理事不二的法界理論，法

界理論又是與心性密不可分的，因此法眼文益禪師所建構的華嚴禪理論，既基於

本淨的心性之體，更將理事不二的華嚴教理融入到了其中，這樣可以從法眼文益

禪師運用理事不二的思維模式中窺見其以華嚴宗教理詮釋禪門妙法的理論特質： 

上堂云：諸上座，時寒，何用上來，且道：上來好，不上來好？或有上座道：

不上來卻好，什麼處不是，更用上來作什麼？更有上座道，是伊也不得一向，又

須到和尚處始得。諸上座且道：這兩個人，於佛法中。還有進趣也未？上座實是

不得，並無少許進趣。古人喚作無孔鐵椎，生盲生聾無異。若更有上座出來道：

彼二人總不得，為什麼如此？為伊執著，所以不得。諸上座。總似恁麼行腳，總

似恁麼商量，且圖什麼？為複只要弄唇嘴，為複別有所圖，恐伊執著，且執著什

麼？為複執著理，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。山僧所以尋常向諸上座道：十方諸佛，十方善知
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識，時常垂手。諸上座，時常接手。十方諸佛垂手時，有也什麼處？是諸上座時

常接手處，還有會處會取好。若未會得，莫道總是都來圓取。諸上座，傍家行腳。

也須審諦著些精彩，莫只藉少智能，過卻時光。4 

法眼文益禪師正是通過運用華嚴宗的理與事這兩個範疇，來向門人弟子開示

如何才能夠真正達到無分別與不執著的禪門妙法之境界。禪門中人在傳授禪門妙

法之時，一般都會採用機鋒與棒喝的形式，因為禪門妙法即心法是無法用名言與

名相來予以準確傳達的，但是法眼文益禪師在這裏卻極為巧妙地運用了華嚴宗之

理與事的兩個範疇來開示與引導參禪悟道者悟入禪門之妙法，運用理與事來開示

門人弟子如何超言絕象。法眼文益禪師在闡釋禪門妙法理論時，將華嚴宗教理的

理、事與色、空相聯繫來進行開示，認為執著於理與事其實質就是和執著於色與

空一樣，都是一種不合於佛法真諦的邪見，這樣法眼文益禪師旨在於破除世人對

於一切名相的執著，並且以華嚴宗的理事不二之教理來印證色空不二的真諦。禪

宗歷史上，祖師大德們在破除參禪悟道者的執著與分別之心時，多採用機鋒與棒

喝的形式，展現禪門妙法與心法的不可言說與超言絕象的特質。而法眼文益禪師

卻另闢蹊徑，將華嚴宗的理事不二之圓融無礙之教理來詮釋禪門心法的超言絕

象、不立文字之妙法，卻是華嚴解禪的一種新思維。這種新的思維模式，凸顯了

華嚴宗教理所強調的理事無礙乃至於事事無礙的一真法界之理論，對於華嚴教理

詮釋禪門妙法的殊勝因緣。 

華嚴宗之修學體系在於精研華嚴教理與修習華嚴之觀門，即運用所精研的華

嚴之教理來指導自我之修習。但是，禪門之妙法卻是直指心性，講求的是明心見

性、見性成佛，並且在禪門中人看來，華嚴宗之教理如若不能夠運用妥當的話，

還有墮入名相之中的弊端，這就與修禪之道相去甚遠了。然而法眼文益禪師卻反

其道而行之，以華嚴宗之理與事來個範疇來開示眾人在參禪悟道時，既要領悟透

理與事之精義，但同時更要不墮入理與事的文字與名相之糾纏中，要在明瞭了理

與事的精義後，真正達到超言絕象的境界。所以，在借用了華嚴宗的理與事之範

疇後，法眼文益禪師仍然將開示的重點放在了如何回歸到禪門的妙法上面，這種

開示的方式仍舊是機鋒與棒喝，看似是不著邊際，看似是問東答西的語言，透露

出的卻是要修禪者超越文字與名相之桎梏，返求與返觀自我內在之心，這樣華嚴

宗的理論體系，僅僅是作為法眼文益禪師弘揚自我之禪法的一種善巧方便法門而

已，其落腳點或者說其修習之方式，即觀照與參悟之方式，不是基於華嚴宗理論

建立起的修行法門，而是地道的禪門妙法： 

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

                                                        
4 《金陵清涼院文益禪師語錄》，《卍續藏經》第 69 冊，第 590 頁。 
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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。且如

曹洞家風，則有偏有正，有明有暗；臨濟有主有賓，有體有用。然建化之不類，且

血脈而相通，無一不該，舉動皆集。又如法界觀具談理事，斷自色空，海性無邊，

攝在一毫之上，須彌至大，藏歸一芥之中，故非聖量使然，真猷合爾。又非神通變

現，誕生推稱，不著它求，盡由心造，佛及眾生，具平等故。苟或不知其旨，妄有

談論，致令觸淨不分，譊訛不辨，偏正滯於回互，體用混於自然，謂之一法不明，

纖塵翳目，自病未能剿絕，他疾安可醫治，大須審詳，固非小事。5 

法眼文益禪師秉承了前面所說的以華嚴宗理事不二的教理來詮釋與印證禪門

妙法的風格，在以理事不二破除參禪悟道者的執著與分別之心時，法眼文益禪師

專門談到了色空不二的禪法境地，而在這裏則更是明確地指出，諸佛諸祖開宗立

派的宗旨就是依於「具理具事」的理事不二之圓融無礙的一真法界之模式。從法

眼文益禪師的這些開示中可以看出，理事不二的圓融無礙之華嚴教理是其弘揚禪

門妙法與心法的不二法門。法眼文益禪師之所以如此重視華嚴宗所建構的理事不

二、事事無礙與圓融無礙之教理，在於法眼文益禪師以華嚴宗理事不二的圓融無

礙之教理來印證禪門的家風，這就是他所說的曹洞宗「有偏有正，有明有暗」與

臨濟宗「有主有賓，有體有用」的圓融無礙的禪法理論之宗旨。禪門風骨與禪門

的家風講究的是行雲流水、自然而然的了無掛礙之境，顯然法眼文益禪師看中了

華嚴宗理事不二的圓融無礙之教理，以圓融無礙之華嚴教理來闡釋禪門妙法的了

無牽掛的境界，這就是法眼文益禪師借助於華嚴教理解釋禪機的禪法理論之思

維。與之相應，法眼文益禪師進而指出華嚴宗教理所闡釋的理事無礙之法界觀，

超越了色空之滯礙，是色空不二的華嚴境界，並且法眼文益禪師專門援引了華嚴

宗教理的一心含攝一切法的理論，強調了心佛眾生三無差別的重要性，這些都是

華嚴宗教理的核心所在。6以華嚴宗建構的理事不二與圓融無礙之教理為理論評判

之準則，法眼文益禪師認為如果不能夠真正明瞭華嚴宗的圓融無礙之法界教理，

那麼就無法參悟曹洞宗與臨濟宗的禪門妙法，這就是「偏正滯於回互，體用混於

自然」的禪病，所以法眼文益禪師的結論是「一法不明，纖塵翳目，自病未能剿

絕，他疾安可醫治，大須審詳，固非小事」，此中的一法就是華嚴宗理事不二的圓

融無礙之法界觀的教理，不能夠明瞭華嚴宗的這一教理，那麼就不能夠真正參悟

臨濟與曹洞的禪門家風，自然也就無法真正悟得禪門妙法與禪門心法的真諦，這

樣法眼文益禪師所闡釋的華嚴禪理論，最為顯著之處就是將華嚴宗的清淨心體與

理事不二的圓融理論作為了參禪悟道的教理之指南。這種以華嚴教理來指導與印
                                                        
5 《宗門十規論》，《卍續藏經》，第 63 冊，第 37 頁。 
6 需要指出的是，法眼文益在這裏對於華嚴宗三觀理論的詮釋，是基於禪宗的立場而展開的，與華

嚴宗本有的理論是有出入的，這表明了禪門華嚴禪的宣導者們，在以華嚴解禪的理論建構中，始終

是站在禪宗的立場上來取捨與詮釋華嚴宗的思想，這也是在研究華嚴禪這一現象時需要區分是基於

華嚴的立場還是基於禪宗的立場的一個分水嶺。 
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證禪門妙法與禪門心法的禪法理論，顯然是華嚴禪的一種方便法門。 

二、華嚴禪的境界 

佛教之教理講求的是一種參悟之境界，這也是中國佛教各宗派的共識，所謂

的成佛之道即是一種與佛相契應的境界。對於境界之說，禪門妙法更是因為其立

宗之根本，達摩初祖乃至於後世之歷代禪門祖師大德無不是在開示與弘揚禪門妙

法之境界，因此法眼文益禪師作為法眼宗之開創者，之所以能夠開宗立派，必然

是證成了一種禪門妙法之境界。而禪門妙法之境界，顯示出的卻是一種自然流露

之風，不矯揉造作，無人為修飾之痕跡，行雲流水、隨任自然，了無掛礙，這是

禪門妙法修證後自然而達到的一種境界，這是一般之人想學與模仿而不能夠真正

學得的，只能夠模仿其表皮，只能夠是學步邯鄲、西施效顰之行跡。法眼文益禪

師在顯示其達到與修證的禪門妙法之境界時，主要還是以禪門妙法之形式予以展

現的： 

師又云：見道為本，明道為功，便能得大智能力。若未得如此，三界可愛底

事，直教去盡，才有纖毫。還應未可，祇如汝輩睡時，不嗔便喜，此是三界昏亂，

習熟境界，不惺惺便昏亂，蓋緣汝輩雜亂所致，古人謂之夾幻，金即是真，其如

礦何？若覷得徹骨徹髓，是汝輩力。脫未能如是觀察，他什麼樓臺殿閣，諸聖未

必長把卻汝手。汝未必依而行之，古今如此也。7 

禪門妙法最為重視的就是開悟之境界，關於開悟之境界的描述與論述，因人

而異、因時因地而異，並沒有統一的標準與經歷，也無法完全用語言來予以表述，

所謂超言絕象即是此意，但是禪門妙法開悟之境界卻可以通過非語言、文字與名

相的模式來予以印證與顯現，這就是機鋒與棒喝之法門，同時從關於記載歷代禪

門祖師大德的燈錄等禪門資料來看，禪門祖師大德的開悟境界是可以被予以展現

的，這樣法眼文益禪師在闡釋華嚴宗與禪宗向結合的華嚴禪之境界時，也顯現出

一種獨特的禪門風格。法眼文益禪師所顯現出的這種開悟的境界，其實質就是一

種經歷了自我真修實證的體驗，這種體驗顯示出的是法眼文益禪師多年參禪悟道

之力道的工夫，這種禪門開悟的境界是對於世間芸芸眾生昏沉、不覺悟的一種當

頭之一棒喝，是對於昏沉、昏昧之世間法的一種超越與警醒，所以禪門祖師在開

悟之後都會有不同於常人的一些舉動，透過這些舉動所顯示出的卻是對於世間法

的真實之觀照與超越，而不是為世間法所迷惑與糾纏，無疑從這種禪門開悟的境

界來審視法眼文益禪師的華嚴禪之境界，也是如此，這一點在法眼文益禪師的開

示中被展現得時淋漓盡致。同時值得注意的是，法眼文益禪師所顯示出的華嚴禪

                                                        
7 《金陵清涼院文益禪師語錄》，《卍續藏經》第 69 冊，第 590 頁。 
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之境界，在以展現禪門妙法之境界的特質之際，也融入了一些華嚴宗的元素，以

此來達到融攝佛門諸宗的目的： 

師有頌云：理極忘情謂，如何有喻齊，到頭霜夜月，任運落前溪。果熟猿兼

重，山長似路迷。舉頭殘照在，元是住居西。 

頌三界唯心云：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。 

頌華嚴六相義云：華嚴六相叉，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，絕名字，

萬象明明無理事。8 

在這些流傳於世的法眼文益禪師的偈語中，顯示出的正是他本人參悟禪法開

悟時的境界與見地，而其中顯示出的融華嚴與禪法中的傾向也是十分明顯的。在

第一首偈語中，法眼文益禪師以理與情的關係為喻來闡釋他所參悟的禪門妙法的

境界，理可以被理解為佛法所說的出世間法，而情可以被理解為世間法，禪法卻

是要解決好出世間法與世間法即理與情的關係，二者的關係在法眼文益禪師那裏

就成為了一種賦予霜月等自然景物之禪意的模式，從歷代禪門祖師大德寄情於自

然山水之間來比喻開悟境界可以看出法眼文益禪師的見地。而在第二首偈語中，

法眼文益禪師則運用了佛教教理中較為著名的「三界唯心，萬法唯識」之說法，

以此來闡明自己所悟得的禪門妙法即心法的境界與見地。禪門妙法即是心法，那

麼三界唯心與萬法唯識的命題，就是將一切法收攝到一心之中，如果能夠在一心

之中悟得一心與萬法的關係，那麼禪門妙法的心法就算是開悟之境界了，因此法

眼文益禪師所開顯的境界與見地，就是收攝與融攝萬法於一心之中的模式。只有

悟得了、證得了萬法不離一心，萬法即是一心之顯現，那麼禪門妙法的心法才是

真正之開悟。相應地，與心識相關的而一切感官與感覺乃至於一切與之相應的認

知系統與概念，都可以為一心所含攝，這樣無論是外在的萬法，還是內在的一切

認知的概念與觀念，都不出一心之中，法眼文益禪師的這一首偈語所顯示出的正

是禪門心法的境界。在第三首偈語中，法眼文益禪師顯然是融入了華嚴宗的六相

理論來詮釋自己的禪法之境界與見地，華嚴宗的六相理論本來是為了論證華嚴宗

所宣揚的萬法圓融無礙之境界，同時六相圓融的理論，顯示出的是同中有異、異

中有同、同異不二的模式，並且這種六相相融的模式，以及圓融無礙的理論模式，

都是基於一心含攝萬法的基點，正是因為圓融無礙之基點在於一心，這樣就成為

了法眼文益禪師闡述自己開悟之境界的增上緣： 

                                                        
8 《金陵清涼院文益禪師語錄》，《卍續藏經》第 69 冊，第 591 頁。 
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永明道潛禪師，河中府人，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，踴

躍禮謝。師云：子作麼生會？潛云：空，即然之。異日，四眾士女入院，師問潛

云：律中道：隔壁聞釵釧聲，即名破戒，見睹金銀合雜，朱紫駢闐，是破戒？不

是破戒？潛云：好個入路。師云：子向後有五百毳徒，為王侯所重在。9 

華嚴宗所宗奉的經典正是《大方廣佛華嚴經》，在記載法眼文益禪師的語錄中

提到了法眼文益禪師本人與另一位元禪師的對話，其中涉及到了對於《華嚴經》

以及華嚴宗六相理論的看法，在兩位元禪師的對話與對答中，永明道潛禪師認為

華嚴宗的六相理論含攝了世間法與出世間法，但是在法眼文益禪師看來道潛禪師

的這種見地還是持有一種分別與執著的，所以才運用禪門的機鋒與棒喝去點撥道

謙禪師，從而祛除對於六相理論的分別與執著。從法眼文益禪師與永明道潛禪師

的對答之公案中可以看出，法眼文益禪師以空性之理論來祛除眾人對於華嚴宗六

相理論的分別與執著，這之中所顯示的是，法眼文益禪師一方面主張借助於華嚴

宗的六相圓融之理論，來顯示一心即禪門心法之殊勝性，另一方面又以空性來祛

除眾人對於六相理論的執著，這就是法眼文益禪師所開顯出的華嚴禪之境界。這

種華嚴禪的境界是以禪門的機鋒與棒喝之形式來予以展現的，因此法眼文益禪師

的華嚴禪之境界其根本的宗旨仍然是禪門妙法與禪門心法的範圍。從法眼文益禪

師開示與點撥求法者的機鋒與棒喝來看，法眼文益禪師並不排斥華嚴宗的六相等

教理，認為這是參禪悟道者參悟禪門妙法的增上緣，是有助於參悟禪法的。關鍵

在於，如果參禪悟道者不能夠從華嚴六相等教理中超越出來，而是拘泥於華嚴六

相等教理的名言與名相之中，那麼就無法與禪門的妙心相契應，這自然就不是華

嚴禪的境界。從法眼文益禪師的這些開示以及機鋒棒喝的點撥中完全可以看出，

禪門妙法的境界不是玄虛飄渺的神秘，而是一種需要有教理與教義來印證的平

實、真實之境地，這樣法眼文益禪師運用華嚴宗的教理來闡釋明禪門妙法的開悟

之境界，就不啻為一種有效的參悟之法門，這也是後來歷代禪門祖師們有鑒於故

弄玄虛的狂禪以及禪門末流的流弊，而予以對治的不二法門之良方，因此法眼文

益禪師的以華嚴宗教理來印證禪門妙法境界的禪風，就是一劑有力清除禪門流弊

的醫方良藥。 

 

 

                                                        
9 《金陵清涼院文益禪師語錄》，《卍續藏經》第 69 冊，第 591 頁。 
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三、華嚴禪的工夫 

禪門妙法之參悟是一種修行的過程，這一過程就是禪門所說的工夫，要達到

開悟的境界與見地，那麼就少不了參禪之工夫。禪門所說的工夫，其實就是對自

我內在之心進行觀照與提撕，最終去親身證悟自我內在之心是清淨無染的。禪門

中人歷來重視禪法工夫的修行，但是工夫之修行需要有教理與教義予以指導，並

且還需要有教理與教義的印證。禪門中人在傳授修禪之人的工夫時，相應地也需

要將修持禪法的理論予以傳授，這樣才能夠做到學與修的合一。禪法理論固然是

修持禪法之人需要掌握的，但是在禪宗的歷史上，不少禪師在弘揚與傳授禪法理

論的同時，還借助於華嚴宗的教理與教義，來指導禪法工夫的修持，由於佛法本

身是平等而無高下的，這樣華嚴宗的教理與教義在本質上與禪門妙法也是不相質

隔的，於是禪師們借助於理論體系較為完備的華嚴教理來指導與印證禪門工夫的

修持也就成為了禪宗歷史上獨有的一種現象，這一現象就是華嚴禪的理論與華嚴

禪之修行的合一。僅就禪門中人借助於華嚴宗對於心識之精湛的分析與論述之理

論體系而言，華嚴禪即是通過華嚴宗的心性論來為自己的禪法之傳授尋得一種理

論上的依據，在建立了這種借助於華嚴宗教理來解釋禪門妙法的基礎上，禪師們

在傳授參悟禪門妙法的工夫時，自然也會與華嚴宗的教理髮生關涉。法眼文益禪

師在借助於華嚴宗教理闡釋了自我禪法理論之後，則通過華嚴宗心性論的理論之

思維方式，來向眾人開示禪門心法的重要性，以及如何從理論上建立起所要參悟

之心法的直觀之概念，這樣參禪悟道者在參修與參悟禪門妙法與禪門心法時，就

有了可以入手之處，這一參修禪法的入手處就是法眼文益禪師華嚴禪思想的工夫

論： 

大法眼文益禪師上堂曰：諸上座，時寒何用上來，且道上來好不上來好？或

有上座道：不上來卻好什麼處不是，更用上來作什麼？更有上座道，是伊也不得

一向，又須到和尚處始得。諸上座，且道遮兩個人於佛法中還有進趣也未，上座，

實是不得並無少許進趣，古人喚作無孔鐵錘，生盲生聾無異。若更有上座出來道，

彼二人總不得，為什麼如此，為伊執著所以不得。諸上座總似恁麼行腳，總似恁

麼商量，且圖什麼，為複只要弄唇嘴，為複別有所圖，恐伊執著且執著什麼，為

複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。山僧所以尋常向諸上座道，十方諸佛十方善知識時常垂手，諸上座

時常接手，十方諸佛垂手時有，也什麼處是諸上座時常接手處，還有會處會取好，

若未會得莫道，總是都來圓取。諸上座傍家行腳，也須審諦著些精彩，莫只藉少

智慧過卻時光。山僧在眾見此多矣，更有一般上座，自己東西猶未知，向遮邊那

邊東聽西聽，說得少許以為胸襟，仍為他人注腳。將為自己眼目，上座總似遮個
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行腳，自賺亦乃賺他，奉勸諸上座，且明取道眼好，些子粥飯智慧不足可恃。若

是世間造作種種非違之事，入地獄猶有劫數且有出期，若是錯與他人開眼目，陷

在地獄冥冥長夜無有出期，莫將為等閒。奉勸且依古聖慈悲門好，他古聖所見諸

境唯見自心。祖師道：不是風動幡動，仁者心動，但且恁麼會好，別無親於親處

也。10 

禪門妙法即心法是無法完全用名相來予以說明的，並且如果一旦落入到用名

相與文字來說明心法，那麼就與心法相去甚遠了。同時，儘管華嚴宗之理論體系

堪稱中國佛教宗派之中較為完備者，其抽象與思辨性也是至今為人們所稱道的，

但是禪門妙法之心法也是不能夠用抽象與思辨來予以展現的，這些模式都是與禪

門心法相背離的。但是，心法由於是需要參禪悟道者自我去參悟與親證的，由於

個人的因緣與緣法之不同，根器之不同，所以就無法在親證與參悟禪法時，有整

齊劃一的標準，但是禪師們在向門人弟子傳授禪法之工夫時，往往又不得不要有

所說明，而不能夠完全讓參禪悟道者墮入五里霧之迷困中，所以禪門中流傳的華

嚴禪從一定意義上而言就是要解決這麼一個難題。在一般禪師的開示中，常用的

方式是指東答西、答非所問，這在馬祖道一所傳的傳法中就有即心即佛、非心非

佛、不是物之開示。從法眼文益禪師的開示語錄中，看似也是有著這樣的理路，

但是由於法眼文益禪師是緊緊圍繞著一心之開悟與修證來展開的，因此這之中就

透露出法眼文益禪師本人對於心法之理論的重視，希望能夠在一定程度上規範對

於心法之參悟，這樣心法修證之工夫就體現出了華嚴宗之理論與禪法修證之實踐

的結合之傾向，或者說法眼文益禪師正是通過華嚴宗之理論來詮釋禪門的修證問

題，如何運用理論來指導修行，禪門中人一直存在著華嚴與禪相結合與圓融的傾

向，在法眼文益禪師的工夫論中得到了顯現： 

師良久又云：諸上座貶也得剝也得，時僧問：學人不為別事請師直道，師曰：

汝是不為別事，問：如何是不生不滅底心，師曰：那個是生滅底心，僧曰：爭奈

學人不見，師曰：汝若不見不生不滅底也不是，問：如何是佛法大意，師曰：便

會取，問：古人才見人恁麼來便叫失也古人意如何，師曰：汝不信但問別人，問：

維摩與文殊對談何事，師曰：汝不妨聰明。問：法同法性入諸法故古意如何，師

曰：莫作野幹鳴，問：識本還源時如何，師曰：謾語。問：明暗不分時如何，師

曰：道什麼，問：如何是對境數起底心，師曰：恰道著。問：如何是學人本分事，

師曰：謝指示。問：決擇之次如履輕冰如何決擇，師曰：待汝疑即道，曰：學人

即今疑，師曰。嚇阿誰。問：從上宗乘如何履踐，師曰：雷聲甚大雨點全無。問：

如何是末後句，師曰苦。11 

                                                        
10 《景德傳燈錄》卷二十八，《大正藏》第 51 冊，第 448 頁。 
11 《景德傳燈錄》卷二十八，《大正藏》第 51 冊，第 448 頁。 
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修禪者要悟入禪門之妙法，至為重要的就是如何契入的問題，這就是門人弟

子在向法眼文益禪師請益時一再請求開示與點撥的，而法眼文益禪師不失時機地

將禪門的工夫予以顯示出來。門人弟子向法眼文益禪師問起如何是不生不滅之心

體的問題，這應該說是禪門妙法之關鍵，禪門妙法即心法就是要證悟不生不滅之

心體，但是心體玄妙而無行跡可求，所以二祖慧可向達摩初祖問心安之法門，達

摩初祖反問二祖慧可將心拿出，與之安心，法眼文益禪師顯然深得達摩初祖之真

傳，直接反問弟子門人哪個是不生不滅之心，這是在開示問禪者與修禪者，要根

據自我之情況與根器尋覓到自己的心，然後再予以觀照與提撕，這就是禪門的參

禪悟道之工夫。顯然，一般之人都屬於根器粗鈍者，不可能一下子就能夠點撥省

悟，所以修禪者與問禪者才會在同一個問題上不斷糾纏與發問，而法眼文益禪師

知道眾人的根器與根性之差異，所以也不怨其煩地通過各種方式來予以回應與點

撥，希企能夠使得問禪者與修禪者能夠真正覓得安心之法，即切實地覓得符合自

我根性的參禪悟道的用工夫之處： 

問：如何是玄言妙旨，師曰：用玄言妙旨作什麼。問：如何是直道，師曰：

恐難副此問。問：承教有言，佛真法身猶若虛空，應物現形如水中月，如何得恁

麼，師曰：如何得恁麼。問：教云：佛以一音演說法，眾生隨類各得解，學人如

何解，師曰：汝甚解，師又曰：此問已是不會古人語，也因什麼卻向伊道，汝甚

解，何處是伊解處，莫是於伊分中便點與伊麼，莫是為伊不會問卻反射伊麼，且

素非此理，慎莫錯會，除此兩會別又如何商量，諸上座若會得此語，也即會得諸

聖總持門，且作麼生會。若也會得一音演說不會隨類各解，恁麼道莫是有過無過

說麼，英錯會好，既不恁麼會，作麼生說。一音演說隨類得解，有個去處始得，

每日空上來下去，又不當得人事，且究道眼始得。他古人道：一切聲是佛聲，一

切色是佛色，何不且恁麼會取。12 

在法眼文益禪師的視野中，禪門祖師之開悟的境界，就是一種真實而平實的

顯現，不是什麼玄遠、神秘之故弄玄虛。同時，由於歷來禪師最怕參禪悟道者墮

入名相糾纏之中，儘管法眼文益禪師有以華嚴解禪的傾向，但是華嚴之理論僅僅

是一種仲介而已，猶如過河時用的渡船，這樣法眼文益禪師在開示弟子門人如何

用功與下工夫之參悟時，堅持的「過河拆橋」與得意忘言的模式，華嚴宗的理論

在修禪之工夫過程中還是需要的，但是華嚴宗的理論僅僅是過河時不得不借助的

橋，過了河之後就要將橋拆掉，得意之後必須忘言，因此在法眼文益禪師的華嚴

禪之工夫論中，既有華嚴宗之理論，同時又要最終捨棄與不執著於華嚴宗之理論，

華嚴宗的理論僅僅是參禪悟道者進入修禪之境界的敲門磚而已，所以法眼文益禪

師的華嚴禪之工夫論之完整表述應該是華嚴與禪，華嚴宗的教理在這裏就成為了

                                                        
12 《景德傳燈錄》卷二十八，《大正藏》第 51 冊，第 448 頁。 
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法眼文益禪師開示與傳授如何參悟禪門妙法之工夫論的理論指導，在學與修相合

一的禪法理論體系中，華嚴宗的教理對於禪門工夫的修習具有理論指導的意義與

作用： 

僧問：遠遠尋聲請師一接，師曰：汝尋底是什麼聲，是僧聲是俗聲是凡聲是

聖聲，還有會處麼，若也實不會，上座吵吵是聲吵吵是色，聲色不奈何，莫將為

等閒，上座若會得即是真實。若不會即是幻化，若也會得即是幻化，若也不會即

是真實。他古人亦向上座道：唯我能知，除此外別無作計校處，上座成不成從何

而出，是不是從何而出。理無事而不顯，事無理而不消，事理不二，不事不理，

不理不事，恁麼注解與上座，若更不會不如且依古語好，他古人見上座百般不得。

所以垂慈向汝道，將聞持佛佛，何不自聞聞。13 

華嚴宗關於理與事兩個範疇的分析與論證，堪稱中國佛教哲學理論體系的一

個高峰，法眼文益禪師借助於這一對範疇來向眾人說明參禪悟道工夫之入手處。

華嚴宗通過理與事關係的分析與論證，最終將理與事歸攝到一心之上，再以此來

進行華嚴宗的觀心之法門的修行。從華嚴宗教理事不二的圓融無礙之教理來分

析，華嚴宗既具有極為完備的教理與教義之理論體系，同時華嚴宗還將完備的教

理與教義作為修行的指南，因此華嚴宗的理事不二的法界觀在具有完備的理論體

系之同時，還有修行的一面，即運用華嚴宗之教理來進行「觀」之修習的層面，

這樣可以說華嚴宗理事不二的教理是與修行之教法合二為一的。不過，法眼文益

禪師借用了華嚴宗理與事這一對範疇的理論，但是並沒有接受華嚴宗的修法，而

是將這一理論作為一種禪門修習的工夫之要訣，因為一切佛教之宗派在本質上都

是圓融無礙的，因此一通則一切通，法眼文益禪師正是本著這一原則來借用華嚴

宗的理與事之理論，但是如若不進行禪門心法之工夫的修證，那麼華嚴禪之工夫

論就成為了用禪門之妙法去做華嚴宗的注腳，這是禪門中人不會採用的，法眼文

益禪師的華嚴禪之工夫論堅持的工夫之修證還是禪門之妙法，因此不管在何種程

度上法眼文益禪師借助了華嚴宗的理論體系，但是在實際的修法與印證之體系上

還是禪門之妙法，這就是法眼文益禪師華嚴禪工夫論的特質。 

四、華嚴解禪的特質 

華嚴宗教理與禪門妙法的關涉，是中國佛教思想上的一樁歷史公案，時至今

日依然是佛教界與學術界討論的一個熱門話題，因為華嚴教理與禪門妙法的關

係，既有歷史的意義，同時也對於今日佛教理論之發展與修行之實踐都具有現實

的作用，因此教界與學界共同關注華嚴禪的問題，也就是自然而然之事。 

                                                        
13 《景德傳燈錄》卷二十八，《大正藏》第 51 冊，第 448 頁。 
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根據學界的看法，華嚴宗五祖圭峰宗密堪稱華嚴禪的一個重要人物，在圭峰

宗密的佛教理論體系中建構了一套較為完整的華嚴禪思想體系。不過，圭峰宗密

雖然以華嚴禪之理論大師著稱於世，但是他的影響與歸宿卻更多的是在華嚴宗，

而不是在禪宗，甚至於禪宗歷史上還有禪師將之視之為禪法的違逆者，這樣可以

說圭峰宗密顯然是以華嚴來解釋禪法，但其最終歸宿是在華嚴宗的教理之中，這

在圭峰宗密被公認為是華嚴宗五祖的歷史地位中得到了印證，而圭峰宗密卻沒有

被公認為是禪門的祖師。 

儘管圭峰宗密所建構的華嚴禪理論體系沒有被禪門中人完全接受，但是圭峰

宗密調劑華嚴宗教理與禪門妙法的理論傾向卻在中國禪宗史留下了痕跡與影響，

這就是有目共睹的後世禪師們借助於華嚴宗教理來闡釋禪法的現象，這種借助於

華嚴宗教理來闡釋禪法的理論傾向，在法眼宗的創始人──文益禪師身上得以體

現。文益禪師以華嚴教理解釋禪法的理論模式，主要體現在借助於華嚴教理的一

些範疇、命題來闡明禪法的理論，因為相較於理論與思維體系均較為完備的華嚴

宗教理而言，禪門修行在教理的闡釋與建構方面，由於更為注重於直指心性，從

而視理論之建構與闡釋為參悟禪法的障道因緣，但是在法眼文益禪師弘法的時代

已經看到了禪門不重視理論之系統建構的流弊，所以法眼文益禪師選擇了運用華

嚴宗教理來完善禪法修行之路。不過，「文益對於禪學還有自己的看法，他原出於

青原系統，對於教（禪宗後來也重視佛教）很有研究，但側重於《華嚴》。因此，

他講的禪完全建立在理事圓融的基礎上，這就構成他的宗眼。」14「從他的門庭設

施來看，可以說是『一切現成』，也就是說，理事圓融並非人為安排，而本來就是

如此，所以他們的宗眼就是『現成』。」15禪門妙法的行雲流水般的不著痕跡之自

然風流的境界，在法眼文益禪師借助於華嚴宗理事圓融不二的教理中得以體現，

以圓融無礙的模式來詮釋禪門妙法的了無牽掛之境地，無疑是法眼文益禪師所傳

禪法的一大亮點。從這一點上而言，也可以說法眼文益禪師「對《華嚴》的深義

也能運用入化。他所講的禪，是會通教義來講，而不是淩空而談。同時他有不滯

於文字，運用《華嚴》卻不露痕跡，故很巧妙。」16從法眼文益禪師不著痕跡運用

華嚴宗教理來闡釋禪法的理論建構中可以看出，法眼文益禪師深得華嚴宗理事不

二的圓融無礙教理之真諦，能將華嚴宗教理與禪門妙法有機地融為一體而又不露

痕跡，這自然說明了華嚴宗圓融無礙之教理，與禪門妙法的不著一物之禪機，二

者之間本質上是有一致處的，這樣才能夠為法眼文益禪師的華嚴解禪提供了理論

支撐。 

                                                        
14 呂澂，《中國佛學源流略講》，中華書局，2006 年，第 244 頁。 
15 呂澂，《中國佛學源流略講》，中華書局，2006 年，第 245 頁。 
16 呂澂，《中國佛學源流略講》，中華書局，2006 年，第 247 頁。 



302 2017 華嚴專宗國際學術研討會論文集 

通過上述分析可以看出，法眼文益禪師的華嚴禪理論，對於華嚴宗教理的取

捨與會通，主要集中於理事不二的法界圓融教義上面。禪門妙法的實質是心法，

修習與參悟心法的要訣則是要祛除執著與分別，華嚴宗圓融無礙的教理，就是建

立在一真法界之上的，而一真法界的核心與實質又是本淨的心性之體，這樣禪門

妙法與華嚴宗教理在本淨心性之體這一層面上是一致的，儘管禪門心法與華嚴宗

強調的心性之體有著一些出入，但是將一切法歸攝到一心之中，卻是一致的，這

也就是法眼文益禪師會通華嚴宗教理與禪門妙法的理論基礎與支撐點。 

法眼文益禪師將華嚴宗理事不二的圓融無礙之教理融入到禪門妙法的參修之

中，旨在闡明禪門妙法的核心及禪門心法所主張的內外無別之真諦。在援引華嚴

宗教理的過程中，理事不二的法界觀固然是法眼文益禪師建構其華嚴禪理論的支

撐點，同時華嚴宗六相圓融的教理也是法眼文益禪師關注的一個焦點。理事不二

的法界圓融觀，其圓融無礙之中心在於一切法歸攝於一心，這是從個體的內在心

識層面來展開禪門妙法的修證，那麼華嚴宗六相圓融的教理，則是從外在的一切

法也是無分別與無執著的層面來展開的，這樣從內到外無不印證了禪門妙法所說

的內外無別之真諦。所以，法眼文益禪師在選擇博大精深、理論繁複的華嚴宗之

教理時，是有的放矢來進行華嚴教理與禪門妙法的會通，這與文益禪師所開創的

禪門法眼宗之禪法理論的特質是息息相關的。這就是前面所述的法眼宗的宗眼體

現了一切都是「現成」的這一特質，現成即是自然而然地顯現出來，也就是華嚴

宗所強調的圓融無礙之無盡境界。 
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