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摘要 

參學，不難理解，是從行者的角度出發，說明的是一份對真理的探求，當面

對苦思不解的時候，是知道那一線生機的希望。對此，「走出去」一直是人們遠

道尋師、傳播思想的一種方式。 

本篇論文從禪機興盛的中晚唐時期著手，藉由彼時期禪師的參學歷練，從中

理解禪門參學的呈現與蘊涵。以六祖慧能大師「本來無一物」的立基點為基礎，

己心佛心不二為概念，探析在多元發展、高僧輩出的禪門背景下，祖師是如何透

過參學，對於明心見性有個初步的方向或是推動見性的進程，並從禪師風範中，

理解禪門參學的意涵，提供吾人做為參照的典範。 

中晚唐時代，由於彼此期的融合與開展，遍歷參學成為行者參禪學道的主要

方式。而此時禪門修持的概念與多元的參學歷史背景，對於根機利者，適時助之

一匱，對於尚未成熟者，亦給予因緣，或者引導其去處，或者與其他師者協力引

導，協助其在事相外緣中提起內省的觀照工夫與探究力。在認知面上，明白一切

有其前因現緣的相應投合，近至心念，旁至外境，皆是可以成為趨使行者探尋的

媒介。行動面上，則隨緣自在於每一現行果上，在境上薫習參究，發現其參學之

處。 

此外，因著自身相應的元素與所遇的因緣條件，行者在探尋路上有不同的風

範，此時，適當抉擇可以找出契機的依止方向。因此，在參學抉擇上，行者在法

令律制的規範下，擇其相應的因緣，遠離不必要的干擾，為其參禪學道累積資糧。 

 

關鍵字：參學、中晚唐、禪宗 
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Abstract 

Zen practice, understandably, is from the perspective of the practitioners, and noted 

that a search for truth. It’s the ray of hope when we faced with pondering puzzled. In 

this regard, "going out" has been a way to find a answer and to spread ideas.  

This paper is discussed under the Middle and Late Tang Dynasty, we realize the 

presentation and implication of the Zen practice from the experience of Patriarch. In 

the Sixth Patriarch Master "had no one" stand point, based on the non-duality of the 

Buddha and ourselves, we analysis how the master have a basic direction or promote 

the process through the Zen practice under the pluralism in Zen. And from the 

Patriarch’s behavior, we understand the implications of Zen practice, and provide as a 

reference model. 

Middle and Late Tang Dynasty era, due to the integration and the development of 

the way, to request instruction becomes the main way to practice Zen. At this time, for 

the men who approach the awakeness, they help to promote them, for those not yet 

mature, they also give them direction, or guide together with other teachers. The 

teacher helps them to brought introspective contemplation and exploration. In the 

cognitive plane, they understand that everything has its antecedents, from your mind 

to the surroundings, all can become the exploring medium. In the action surface, they 

revel in the currency and find its way to practice Zen. 

In addition, because of their own respective conditions and encounters, practitioner 

explores the different way. At this time, the appropriate choice can find the direction 

of the correspondence. Therefore, the choice under the Zen practice, practitioners 

choose the correspondence, to cumulative their nutriment of blessedness. 

 

Key words: Zen practice, Middle and Late Tang Dynasty, Zen 
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第一章 緒論 

第一節 研究動機與目的 

參學，全稱「參禪學道」，在當今不算是罕見的用語，如真華法師將其青年

時期的經歷撰寫成《參學瑣談》、亦如星雲大師將參學期列入其一生中的某一時

期。因此吾人欲理解「參學」究竟指的是什麼？其涵意是什麼？其又是如何成為

禪門的一項重要修持？而翻閱當代書籍，似乎很少有此方面的研究，因而興起探

析的動機。 

依據《燈錄》來看，吾人無法確實知道「參學」一詞始於何時，僅知似乎是

在宋代之後禪門祖師才使用的詞語，一般與參尋、參問、參叩、參玄、參究、參

詳等語同義1，如「夫參學人，須透過佛祖始得」2，亦如「首座異其殊眾，勉勸

參學，無盡燈辨誤」3。前者意同參玄，指參究佛法玄旨的人；後者則為參問之

意。如今一般指的是「禪者參訪各家風格、規矩後，隨從明師學習。又實參實究

佛祖嫡傳之正法，亦稱參學」4。此處不難發現其含有用意與歷程之意。在用意

上，指的是參究修學佛法之玄旨；在歷程上，主要是透過參問、參叩，從善知識

處學習而明心見性。 

從認知上來看，悉達多太子如果沒有四門遊觀，則很有可能不會因深刻的感

受與不安而毅然決然地外出探尋。走出去，一直是士人遠道尋師受學、傳播思想

的一項方式。所謂「讀萬卷書，行萬里路」，書本與世界是古今中外聖賢豪傑對

於治學的普遍觀點。行者或從知識傳授、或從接觸感受去感悟身心，以善財五十

三參為例，陳琪瑛認為「各種不同的場所空間是善知識藉由各自的人生境界與生

命風采所營造出來的唯一空間情境，而童子透過每一處空間的神聖存在性，證入

生命究極圓滿之佛境界」5。也就是說，童子藉由與空間的交融尋找自我、透過

不同空間的跨越中打破框架，在視界延展中，擴大思惟。 

而當前的時代，藉著資訊的普及，知識的取得並不是件困難的事。此外，藉

                                                
1《佛光大辭典》，頁 4395。 
2《聯燈會要》卷二十二，頁 1120。 
3《從容錄》卷六，頁 254。 
4《佛光大辭典》，頁 4397。 
5 陳琪瑛《《華嚴經．入法界品》—空間美感的當代詮釋》（台北：法鼓文化，2007 年），頁

149。 
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著交通科技的發達，吾人在空間的轉移上亦不太困難，也就是說，在外在的資源

是更充裕的情況下，吾人如何在求知若渴的心態中，保有正確的參學之道？在每

一境界中，發現其參學之處？ 

從時代上來看，唐五代是行腳頗為盛行的時代，當時藉由善知識的啟迪而領

悟的古德遠甚於其他時代。禪門裡，初祖達摩祖師依著佛陀跋陀修習小乘禪觀，

後遇西天禪宗二十七祖般若多羅尊者，經其善誘，開明心眼。二祖慧可大師探尋

達摩祖師請求安心之道，三祖僧燦大師探尋懺悔之道，四祖道信大師探尋解脫法

門，五祖弘忍大師跟隨四祖修行，六祖慧能大師從五祖悟得「何期自性本自具足

」，探尋參學對於禪門並不陌生。然而這些零星的個人行為，何以在中晚唐時候

蔚然成風？禪門祖師如何從「遍歷參學」中顯發本來面目？本篇論文因此希望透

過中晚唐的參學環境以及付諸於文字而流傳下來的古德行誼，使吾人從中探討禪

門參學的旨趣。 

第二節 研究範圍與限制 

中晚唐時期是遍歷參學盛行的時代，以社會發展來看，「聖人無常師」的概

念，「走出去」是一項求知解惑的方式。以禪門本身來看，尋求善知識指導亦不

算是特例。而唐朝泱泱大國、百花齊放的盛況，禪門中亦高僧輩出，輔以因人而

異、機緣問答的教化形式，行者湧現遊走各方尋師訪道的現象。因此本篇論文擬

以當朝為研究對象，主要以慧能大師後，到「一花開五葉」的肇始為止，以所謂

的中晚唐為主，即年代上的八、九世紀。 

然而此時期對於參學意義的詮釋甚少著墨，吾人推想：其一，當時期行者對

於訪道的念茲在茲，因此，祖師的重心多在於與行者之間的直接啟迪與互動，較

不偏重在概念告誡型的開示。其次，在訪道的念茲在茲下，詮釋的意義遠不及行

動的展現，也就是說，當朝的文獻更重在行動的展現，此時期，禪門多以「行腳

」的方式來說明這一階段的歷程現象。 

此外，本篇論文亦有兩個待釐清的問題，其一為名詞的使用，其次為文獻的

使用。在名詞的使用上，雖然現今吾人對行腳與參學的詮釋不是等價的，行腳有

其參學與弘化的部份；參學亦有其參究方式的不同展現。然而從《祖庭事苑》對

行腳的詮解來看，其在彼時更著重在參學的部份，亦可說是參學的代表用語；其

次，從禪門語錄中「參學」的出現與用法，吾人推想參學一詞的出現時機，可能
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是在有另外一種方式（參公案）的盛行之後，才被嚴謹定義出來，做為區分。此

時的「參學」一詞著重在概念上的參究佛法玄旨之意，較不強調在歷練上的進行

方式，如宋朝本先禪師云：「大凡參學佛法，未必學問話是參學，未必學揀話是

參學…」6雖然如此，演變至今天，參學在一般的概念裡，仍偏重在其參訪學習

的層面上，此更相近於唐五代的參究方式。 

其次，在文獻的使用上，《寶林傳》（公元801年撰述）、《聖冑集》、《

續寶林傳》這些收錄著禪宗諸祖之傳說與付法因緣的事蹟，亦是五代末至北宋初

收錄大量禪語著作，如《景德傳燈錄》等的主要資料來源，說明晚唐五代時有一

批記錄禪語的文獻流行和存在7。而此時期正是「機鋒問答」發展至鼎盛的時期

，也就是說，於此時集成的祖師大德付法因緣，可能或多或少增添了彼時的思惟

習慣，做了一定程度的潤飾與補充8。雖然如此，但是吾人以為此是就事相上的

潤飾補充，乃至於是為師承問題上的增添修改，並不失其在參學概念層面上的精

神蘊涵。因此，仍希望透過「取其事顯其理」，藉由其所呈顯的描述，探析禪師

參學歷程的精神展現。 

第三節 研究方法與文獻探討 

在研究方法上，吳汝鈞在《佛學研究方法論》中指出，對於現代佛學研究的

方法，整體上可歸為：哲學的部份與文獻學的部份，其進一步又細分為：文獻學

方法、考據學方法、思想史方法、哲學方法、實踐方法及其他9。由於本篇論文

是以中晚唐時代為研究範圍，此為歷史的部份，主要是以藏經等文獻資料為主，

對於各章不同的探究方向，分別採用比較分析與白描法10的方式，從《佛光大藏

經》中的《禪藏》、禪宗思想史、禪宗語錄傳記、星雲大師文集，並輔以當代研

究等文獻資料著手，以文字再詮釋、觀念探究的方式，呈現中晚唐時期禪門祖師

的參學歷練，從中理解禪門參學的旨趣。 

過去在與本篇論文有關的研究上，主要提及「參學」一詞的研究並不多見，

有王大偉的〈對當代佛教教育中「參學」關係的思考〉，作者是從教育的觀點著

                                                
6《景德傳燈錄》卷第二十六，頁 1707。 
7 賈晉華《古典禪研究》（牛津大學出版社，2010 年），頁 16-17。 
8 同前註。 
9 吳汝鈞《佛學研究方法論》上冊（台北：台灣學生書局，2006 年），頁 94。 
10 白描法指的是就佛教而論佛教，並加入一些作者的想法或是配合其所熟悉的部份來談。 
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手，檢視「參」與「學」在其中的運用，是將「參學」一詞視為「參」與「學」

兩種概念，並認為回歸學參並重才是佛教今後發展的根本保證。 

關於尋師訪道的概念，主要有趙娜、楊富學合著的〈晚唐五代僧侶行腳問題

考析〉，作者以晚唐五代時期蔚為風氣的四處參請為研究主題，探討其風氣形成

的原因及所帶來的禪門現象，而學僧與禪師彼此之間的互動應答及再詮釋亦成為

後代禪學的基礎。這裡作者是以社會層面上的流民遷移、禪門裡對於安心之道的

探尋與所修行的法門、悟道不易、叢林制度等說明晚唐五代風氣行成的原因。對

此，吾人認為尚有需要補充之處，如思惟教化的多元、高僧輩出、觀機逗教等因

素，使行者有所依據，吾人以為此亦是促使行者湧現四處參請的主要因素。 

此外，關於此時期行腳參學的研究，亦有黃運喜的〈唐代中期的僧伽制度—

兼論與其當代社會文化之互動關係〉及〈唐代律令對僧侶遊參行腳的限制〉，作

者以唐代中期的僧伽如何與社會文化互動為探討主題，在教育的部份，除了為了

教化而授以世間學的學問，僧侶也至外參學、並與在家人士切磋，從中說明唐朝

僧侶的學習方式。另一方面，也從政府律令的角度著手，探討其對當朝僧侶遊參

的限制及所帶來的影響。 

而涉及參學歷程的研究，有陳琪瑛的《《華嚴經．入法界品》空間美感的當

代詮釋》及黃繹勳的〈法眼文益悟道歷程及其史傳文獻意義考〉。前者是從空間

美學的角度，對於善財童子所參與與互動的空間型態，進行剖析。是透過每一位

善知識的世界就是一處神聖空間定格的立場上，探討善財童子在每一次參學裡，

使存在性豁顯並因此體驗出其神聖性，而證入生命究極圓滿之境。後者是以法眼

禪師為例，藉由不同時期各個史傳學家筆下所呈現的描述，完整禪師的樣貌。其

不將最晚期的史傳全盤接受為最完整的資料，亦不將後期發展資料視為偽造的資

料，而是從《宋高僧傳》、《景德傳燈錄》、《禪林僧寶傳》、《聯燈會要》四

種時期所建構的四種文本詮釋，探究法眼文益禪師悟道歷程的生命圖像。 

此外，關於剖析禪者參訪的部份，主要有星雲大師的〈禪者雲遊與參訪〉、

〈佛教的參訪事業〉及〈為什麼要旅行參學〉，大師在這些文章裡，從參訪的意

義與重要、參訪的對象與心態、參訪的事例與典故三個面向，介紹佛教的參訪事

業，並從雲水行腳的風姿、掛單求法的虔誠、入室接心的參訪及解脫自在的禪風

四個面向，說明佛門禪者的雲遊與參訪。 

由於中晚唐的時代背景，藉師示道是行者參禪學道的主要方式，行者從參尋
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中見其本來面目。因此，過去多從遊方、行腳等角度著手探究。本篇論文將在這

些基礎下，預計從中晚唐時期的歷史背景、彼時期的修持概念、禪師祖師之參學

及其如何抉擇契機著手，理解禪門之參學。 

第四節 論文架構 

參學，不難理解，是從行者的角度出發，進行修持的一種方式。為此，本篇

論文將從中晚唐禪師的參學歷程著手，從中理解禪門參學的呈現與蘊涵。以六祖

慧能大師「本來無一物」的觀點為基礎，己心佛心不二為概念，探析禪師在一切

事物的境界上與在師者的引導下，是如何抉擇契機與發現參學之處，並從禪師風

範中，理解禪門參學的意涵，提供吾人做為參照典範。 

第一章「緒論」，本章將說明本篇論文的研究動機與目的，並回顧前人研究

成果，從中規劃出本篇論文的研究範圍與方法。 

第二章「中晚唐禪門參學的歷史背景」，慧能大師後，禪門主要發展成南嶽

、青原兩系，繼之而有趙州茶、臨濟喝、德山棒等，祖師大德以不同的角度、方

式，協助行者明心見性。此時期由於社會的背景及禪門生活化的修持概念，在引

導及參究的方式上更顯善巧與多元，促成此時期高僧輩出。本章將從當時禪門多

元的發展著手，以其視境角度及教化方式的多元，探究當時參學的背景環境。 

第三章「禪門參學之淵源」，六祖慧能大師在「本來無一物」的立基點上，

展現出其體用不二、理事不二的思維，強調的是，於一切時中見一切如其所如，

不執不取。此回歸自性概念的著重，開展出以我人出發的思惟模式，外境不再是

無意義的存在，而以「參」與之連結。本章將以己心出發的思惟模式與「參」之

探析二部份進行，並佐以參學的意涵詮釋，探究禪門參學的淵源。 

第四章「禪門祖師之參學」，本章承繼前述的基礎，在處處是因緣及相應需

功夫的媒介中，藉由中晚唐時期禪門祖師在參學歷練上的呈顯，探析其如何從中

藉師示道與藉它示道。此時期，探尋善知識，成為群起效應。根機利者，藉由師

者的適時提點，在為山九仞之際，助之一籄；在盲點中，導其方向，促成其契悟

的因緣。根機尚未成熟者，亦在師者合力協助下，加速其歷練的進程。行者在事

相上，因其本身不同的因緣條件，而有著不同的歷練方式，然而皆是在事相外緣

上，或者藉由師者引導，或者自發感悟，從中提攝出內省的觀照工夫與探究力。 

第五章「禪門參學之抉擇」，前面所述，中晚唐的多元背景、以道為先的概
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念，提供行者在抉擇契機的師者上更具因緣。而行者如何在求知若渴中保有正確

的參學之道？如何從中抉擇出最適的參學歷練？本章從法令律制、抉擇契機、及

方便前行三角度著手，剖析禪門祖師參學之抉擇。 

第六章「結論」，本章綜合前述，從禪門「多元角度」的開展與落實、「以

道為先」的參學根本、禪師「抉擇契機」的精神與實踐三個面向，對本篇論文進

行回顧與總結。 
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第二章 中晚唐禪門參學的歷史背景 

中晚唐時期，一般說的是從安史之亂（755-765）後到唐滅（907）的這段時

期，此時期，禪門的發展主要在長江一帶。 

唐朝，在歷史上，其前朝（隋朝）剛結束魏晉南北朝—北有五胡十六國，南

亦有宋齊梁陳—更迭的多元混亂局面。初唐時的大國氣度是成就其恢宏的關鍵，

在首都長安一帶，有玄奘大師的譯經事業，及法相宗、律宗、賢首宗等各宗派相

繼發展。在禪門，亦有北宗神秀於此弘揚及慧能大師（638-713）於南方廣州一

帶的教化。佛教對內，在經典陸續傳入與醞釀後，義理上逐漸系統化，修持上則

逐漸生活化；對外亦發展出經變、說文、共修等教化形式，促使教化平民化與互

動全面化。也就是說，佛教發展至此，已漸漸明朗及整合化。 

公元755年（唐玄宗天寶年間）爆發「安史之亂」，此亦是歷史上跨進中唐

時期的分際。而慧能南宗由於主要在南方發展，因此受其影響較小，加上長安受

創、人們南徙的社會環境與禪門此時的修持型態，而在長江一帶盛行。公元841

年，武宗一系列的毀佛政策，當時拆毀大小寺上萬餘所、逼迫僧尼還俗二十六萬

餘人、佛教典籍亦被嚴重破壞，此影響了佛門的修持觀念，此時期「不立文字」

依師而啟悟的禪宗與「持名念佛」的淨土宗成為當時學佛的選擇。 

此時，禪門的盛行、祖師大德的各自弘化是促成當時期行腳參學風氣的原因

之一。本章擬從當時禪門的概況與特色著手，以自馬祖道一禪師及石頭希遷禪師

的平行發展、相輔相成開始到隨後「一花開五葉」的肇始為主，探究從時代上，

參學如何成為禪門的一項重要修持。 

第一節 禪門之高僧輩出 

禪宗，一般認為始自達摩祖師西來，而在慧能大師後弘傳。自達摩祖師後，

修持的觀念從端身靜坐的修持工夫，轉變成體證真心的進行方式，而自慧能大師

提出「何期自性本自具足」後，此一「真心」的觀念則由修持的目標轉為面對情

境的方法運用11。此一觀念的轉折，說明「明心見性」不再只是修行的目標，真

                                                
11 洪修平《禪宗思想的形成與發展》（高雄：佛光，1991 年），頁 27-28。 
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一禪師於洪州鍾陵開元寺（今江西南昌市）傳法、希遷禪師於南嶽衡山傳法，長

江一帶亦有溈山禪師、藥山禪師、黃檗禪師等於此弘化，此地區由於位在南方，

受到戰亂的影響較小，加上士紳家族的南渡避亂，使得其成為發展中心13。行者

往來於之中，亦流傳有諺語「走江湖」一詞。會昌法難後，趙州禪師、臨濟禪師

更往北於黃河以北的趙州觀音院、鎮州臨濟院弘化，關於此時期禪師弘化地圖，

見附件二。 

從年代上來看，此時期約在公元八、九世紀；若以歷史上的劃分，則大約是

中晚唐時期14，是在百花齊放的盛唐之後。於此時期內，皆有多位高僧分頭弘化

，祖師們隨順眾生的因緣與根機，在機鋒中引導行者究明真心。八世紀中期，道

一禪師與希遷禪師分別在江西、湖南啟迪行者，同時期，亦有徑山法欽、保唐無

住等宗師在一方弘化。繼之以後，在八世紀後期，百丈禪師、普願禪師、惟儼禪

師分別教化著行者；而九世紀前期，百丈禪師門下的溈山禪師、希運禪師，普願

禪師門下的趙州禪師，惟儼禪師門下的雲巖禪師，亦分別於一方教化著行者，如

此開展下來，成就此時期禪門的高僧輩出。 

綜合上述，說明的是，第一，傳承方式的開放。對師者而言，不再以衣缽為

媒介，而是以法為媒介。也就是說，此時期承繼五祖弘忍大師後，不再著重在秘

密單傳的方式，顧偉康在《禪宗六變》中指出， 

弘忍以前，禪法是「法匠默運，學徒潛修」，祖師們反覆審察學人的根性

，決不輕易傳授，「正法」的傳付，是「一代一人」，秘密單傳。…而弘

忍則與之不同，雖然還是非常鄭重的秘密授法，但畢竟是不問根機的普遍

的傳授了。
15 

此處說明著過去傳付的謹慎，從原因上來看，此與當時的環境背景不無關連

。過去是南北朝紛擾的時代，彼時的禪風自然偏於獨修，也不容易傳授與引導，

因此傳授上亦較嚴謹，需要反覆審察才能定之。而進入興盛璀璨的唐朝，不難理

解，此時期的豪邁開放與安定太平，行者的修持易偏向普及化的廣傳概念。因此

                                                
13 賈晉華《古典禪研究》，頁 50。 
14 公元 755 年，唐玄宗天寶年間發生的「安史之亂」，歷史上認為此為唐帝國由盛轉衰的轉捩

點，此後禍亂繼起，兵革不息14，此一現況直接影響人民的精神心靈，進而反應在思維創作
上面，因此文學史上，習慣上把唐詩的發展分為初唐（公元 618～712 年，唐代開國至唐玄宗
先天元年）、盛唐（公元 713～755 年，一說 713～765 年，唐玄宗開元、天寶年間）、中唐
（公元 756～824 年，一說 766～835 年，唐肅宗至德元年至唐穆宗長慶年間）及晚唐（公元
825～907 年，一說 836～906 年，唐敬宗寶曆元年至唐昭宣帝天祐年間）四個時期 

15 顧偉康《禪宗六變》（台北：東大圖書，1994 年），頁 86。 
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，過去的秘密授法，轉向大開法筵。顧偉康指出， 

達摩、慧可之時，南北分裂、戰亂不定，兼之守舊滯文之徒的攻擊迫害，

他們四處漂泊，住無再宿，亦屬隨緣。到唐代，環境變化，風氣遞嬗，能

聚眾弘道，則是水到渠成。16 

在修持概念上，因著時代背景的不同，有著「獨善其身」與「兼善天下」不

一樣的型態。而此「兼善天下」的型態，一方面呈顯出當時的時代背景與思惟型

態，一方面亦造就出禪門的平民化與大眾化，帶動其興盛。 

其次說明，師承的開放。於彼時，祖師們除了合於各自機緣的教化，更因彼

此之間的相輔相成，促成行者契悟的因緣，如被後世論辯的天皇道悟禪師、丹霞

天然禪師及藥山惟儼禪師，皆是因為師事兩邊的因緣，而使其師承的歸屬成為眾

說紛紜17，此亦說明，此時不分師承的尋師概念。此外亦表示，真理不再只是根

機利的人所能契悟的，有時換個方式，即可徹悟，如臨濟禪師三次被打仍不明白

，但在大愚禪師的協同引導下，最終仍明白了悟。如此發展下來，行者也就能有

更多的因緣接觸相應的善知識，此亦造就禪門參學之背景。 

第二節 禪門多元的發展 

前節說明，中晚唐時期的禪門概況。此時，高僧輩出，自然有著多樣的思惟

型態與教化方式。行者的參學亦會因不同師者的視境角度及其教化的方法，而有

不同程度的契入，如藥山禪師不懂希遷禪師的「恁麼也不得，不恁麼也不得，恁

麼不恁麼總不得，汝作麼生？」18但懂得道一禪師的「我有時教伊揚眉瞬目，有

時不教伊揚眉瞬目；有時教伊揚眉瞬目者是，有時教伊揚眉瞬目者不是。」19這

些差異容易因為禪師本身學習的因緣及其風格行事而有所偏重，以下將從思惟型

態的多元與教化方式的多元著手。 

一、 思惟型態的多元 

以事境來說，可以從體用的關聯著手，站在本體的思維見之，因此所見無不

是道。亦可以從境上著手，所謂「隨舉一處，法界全收」，從事相上體得如來智

慧，以下將以藥山惟儼禪師與招提慧朗禪師的歷練說明，關於此歷程，《燈錄》

                                                
16 前引書，頁 87。 
17 賈晉華《古典禪研究》，頁 50。 
18《聯燈會要》卷第十九，頁 921。 
19 同前註。 
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記載著： 

（澧州藥山惟儼禪師）直造石頭，問：「三乘十二分教某甲粗知，嘗聞南

方直指人心，見性成佛，實未明了，伏望和尚慈悲指示。」頭云：「恁麼

也不得，不恁麼也不得，恁麼不恁麼總不得，汝作麼生？」師佇思。頭云

：「子因緣不在此，江西馬大師處去，必為子說。」 

師造江西，復理前問，馬大師云：「我有時教伊揚眉瞬目，有時不教伊揚

眉瞬目；有時教伊揚眉瞬目者是，有時教伊揚眉瞬目者不是。」20 

此處，藥山禪師在兩師處參請南方意旨，希遷禪師的回應是以學僧為主體來

反詰，強調「總不得時，汝作麼生？」21。而道一禪師的回應，則偏重從理論上

的列舉著手，因此出現有時是、有時不是等現象。 

也就是說，面對同樣的問題，同樣的學僧，師者的切入角度卻迥然不同，希

遷禪師在這邊的回應是偏向事理的分析、而道一禪師則偏向體用的連結。說明此

時，藉由不同的師者呈顯出多元的思惟型態。 

慧朗禪師的歷練亦是，禪師先是在道一禪師處參請「求佛知見」，然而在理

的角度上，佛已經超越分別知見，如何能求。此處，道一禪師「佛無知見，知見

乃魔界」22的回應，亦顯示出師者的思惟，是立足在「本體顯發在作用」的思惟

模式上，從理的根據來見事23。而在希遷禪師處，慧朗禪師則是改以參請「如何

是佛？」《燈錄》如此記載著： 

（潭州招提慧朗禪師）大寂問曰：「汝來何求？」師曰：「求佛知見。」

曰：汝從南嶽來，似未見石頭曹谿心要爾，汝應卻歸。」 

師承命迴嶽，造于石頭。問：「如何是佛？」石頭曰：「汝無佛性。」曰

：「蠢動含靈又作麼生？」石頭曰：「蠢動含靈卻有佛性。」曰：「慧朗

為什麼卻無？」石頭曰：「為汝不肯承當。」師於言下信入。24 

此處，希遷禪師的回應，說明師者是以學僧為主體來進行的思惟型態。師者

以「汝無佛性」提起學僧疑情、「汝不肯承擔」直指其處，從學僧主體的分析上

去引導。而同樣針對「如何是佛」的參請，在《祖堂集》大梅法常禪師的悟道因

緣中，道一禪師的回應是「即汝心是」，乃至行者再問「如何是法？」「如何是

祖意？」的回應亦是，而在最後行者「祖無意耶？」的問題時，道一禪師的回答

                                                
20 同前註。 
21 同前註。 
22《景德傳燈錄》卷第十四，頁 735。 
23 徐文明〈呂澂與禪學研究〉，http://hk.plm.org.cn/gnews/2008519/200851996394.html（引用時

間：2016 年 1 月 20 日） 
24《景德傳燈錄》卷第十四，頁 735。 
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是「汝但識取汝心，無法不備。」25不難看出，禪師在此處的角度是站在自性的

根據上來視一切，如近代呂澂述及：「重視從主觀方面來體會理事的關係，以理

為根據來見事，所以所見者無不是道。」26 

綜合上述，就師者處來看，希遷禪師對兩位禪師「汝作麼生」、「汝無佛性

」、「汝何從吾覓」的回應，除了說明禪師回應的主體性，亦可看出其於此處的

角度是直就其事，是立基在現象上事事各具特色、各自獨立（不回互），在性理

上彼此之間相融相攝（回互）27的觀點上。也就是說，是站在理事圓融的基礎下

去思辨所觸及的因緣現象，在一問一答間強調自得，徐文明認為： 

希遷禪師理事融通、物我一體，偏重由事上見理，從理事、心物的圓融中

去闡發聖人之境。28 

也就是說，禪師偏向「即事而真」，在「用」的時刻，從「事」的分析上去

闡發。此就原因上來看，與禪師「尋思去」的歷練背景不無關連，亦不難想像禪

師慣於思辯、閱覽各家的風格，蔡日新如此云： 

長達十五年的仿徨求索之中，自然易於使大師養成一種對宇宙萬有作理性

思索的習慣。…而先天的資質、求法的曲折歷程、師承的廣博，以及他對

傳統佛學理論的繼承等，形成了他精于思辯、高峻幽玄的道風。29 

如此偏重從「理事圓融，即事而真」著手，從事相體得如來智慧；表現在教

化上有時則顯得高深莫測，不易契入，而有「石頭路滑」之稱，蔡日新亦指出： 

希遷禪體用兼賅、圓融無礙，故爾初機學人無法得到一個入處，…然卻可

以使人在悟境上更上一路，如天皇道悟禪師於馬祖處得大用，於石頭處識

大體。
30 

強調的是，希遷禪師慣於思辨，從事的分析上著手，重在「體」上的理解。

而道一禪師則偏向在理體的基礎下，從「力用」上著手，重在「用」上的闡發。 

在前述的例子中，道一禪師「汝但識取汝心，無法不備」、「亦教亦不教，

亦是亦不是」的回應，說明洪州禪在某些時候是以佛性的思維協助行者，後代更

說明在自性本自具足的先備思惟下，法性依因依緣而有各種展現，其云 
                                                
25《景德傳燈錄》卷第七，頁 309-310。 
26 呂澂《中國佛學源流略講》（北京：中華書局，1979 年），頁 247。 
27 洪修平《禪宗思想的形成與發展》，頁 454。 
28 徐文明〈呂澂與禪學研究〉，http://hk.plm.org.cn/gnews/2008519/200851996394.html（引用時

間：2016 年 1 月 20 日） 
29 蔡日新〈石頭希遷禪學思想論略〉，http://hk.plm.org.cn/gnews/200931/200931109473.html（引

用時間：2016 年 1 月 20 日） 
30 同前註。 
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在胎為身，處世名人，在眼曰見，在耳曰聞，…凡所見色，即是見心。31 

身、人、見性這些皆是佛性自然的展現，因此從本體顯發在作用下的思惟，

協助行者以理的根據來見事，所以亦教揚眉瞬目，亦不教；有時教者是，有時教

又不是。 

道一禪師此處的由理見事，從其過去的學習因緣來看不難窺知。《燈錄》記

載禪師乍至懷讓禪師處時仍執著於靜慮禪坐，之後因為懷讓禪師的「磨磚既不成

鏡，坐禪豈得作佛」而始知「禪非坐臥，佛非定相，若執坐相，非達其理」，因

此接著問「如何用心，即合無相三昧？道非色相，云何能見？有成壞否？」32 

從本質上來看，從其所執至其所問，懷讓禪師予其的回應是「汝緣合故，當

見其道」、「心地含諸種，遇澤悉皆萌。三昧華無相，何壞復何成」33，說明事

相上的成住壞空乃至三昧的成就，乃是因與緣和合所致，這裡不難看出師者的教

化引導，是欲使行者從事相上超脫。此亦開啟行者的思惟方向，表現在其修持教

化等作用上，禪師從體用關聯著手協助行者開展出「平常心是道」，在「於心所

生，即名為色，知色空故，生即不生」34的理論思維下，從日常生活中落實「觸

類是道，任心自運」，在接引學人間機緣棒喝、觀機逗教，推動禪法的「用」與

生活化。 

因此，無論是從本體上的疑情，如「如何是佛」、「求佛知見」，或是兩方

的意旨，希遷禪師「汝作麼生」、「汝無佛性」、「汝何從吾覓」由事顯理的回

應與道一禪師「汝但識取汝心，無法不備」、「亦教亦不教，亦是亦不是」以理

見事的回應，兩方在某些時刻呈顯出此不一樣的視角，此亦不難理解當時行者以

參問兩師為重要修持，亦不難理解參學風氣何以如此盛行。 

二、 教化方式的多元 

繼中唐禪門祖師化導角度不同與觀機逗教的方式，曹溪南宗依著引導風格的

不同亦開展出禪門的發達期。在會昌法難（西元845年）前後，不到百年，禪林

一片繁榮，有「趙州茶」的從諗禪師、「德山棒」的宣鑒禪師等，多位高僧以各

種方式接引行者；亦有溈仰宗的「明作用」、臨濟宗的「戰機鋒」、曹洞宗的「

                                                
31《宗鏡錄》，《大正藏》冊四十八，頁 939-940。 
32《景德傳燈錄》卷第五，頁 208-209。 
33 同前註。 
34《景德傳燈錄》卷第六，頁 241。 



 

 

14 

究心地」，祖師們因其不同的特性、禪風，有著各種化導的方法，此亦讓行者可

依根機探尋，找到「明心見性」的方法。本小節將從這些禪師宗風特質著手，說

明當時期禪門教化方式的多元。 

（一） 從日常喫茶等事體得 

吾人的日常生活是吾人每日之事，然而如何從中體得佛法玄旨？在經典的序

分裡為什麼記載著佛陀說法前的日用行住等因緣，如《金剛經》裡記載著佛陀「

著衣持缽、洗足敷座」，說明著在日常生活裡有著六度的呈顯，而般若亦是在人

們生活中展現，是從著衣持缽身律儀的攝用，飯食訖、收衣缽、洗足矣、敷座而

坐等次第地生活亦說明著日常生活中持戒、精進等般若生活。35 

而中晚唐禪門祖師在協助行者參究佛法的玄旨上，趙州禪師即是從這類喫粥

訖洗鉢、喫茶去等日常之事，將真理的彰顯回歸到日常生活中，不假外求也不需

要外求，協助行者明白道就在平常一言一行裡，在《燈錄》中如此記載， 

僧問：「學人迷昧，乞師指示。」：師云：「喫粥也未。」僧云：「喫粥

也。師云：「洗鉢去。」其僧忽然省悟。36 

禪師以粥訖，那就洗缽去，運用此生活的次第性，說明著平常心與真理的連

結，引導學僧從中領會。此外，亦從生活中的所見所聞引導著學僧，如 

師問新到：「曾到此間麼？」曰：「曾到。」師曰：「喫茶去。」又問僧

。僧曰：「不曾到。」師曰：「喫茶去。」後院主問曰：「為甚麼曾到也

云喫茶去，不曾到也云喫茶去﹖」師召院主，主應喏，師曰：「喫茶去。

」37 

 此則公案，說明無論是什麼人來參請，到過也好、未到過也罷，禪師都讓

其「喫茶去」，一方面強調著此與真理之間的連結，一方面亦說明來者皆同，顧

偉康認為「恰恰是不同的人都去「吃茶」，方才真正體現了「平常心是道」、「

行住坐臥皆道場」的精髓。」38也就是說，師者藉由「喫茶去」的表相，引導著

學僧對真理的探究，歐崇敬如此說明： 

讓存有的本真回到日常生活之中，不侷限在任何名相內部。39； 

                                                
35 星雲大師《金剛經講話》（高雄：佛光出版社，1997 年），頁 12。 

36《景德傳燈錄》卷第十，頁 478。 
37《聯燈會要》卷第六，頁 304。 
38 顧偉康《禪宗六變》，頁 178。 

39 歐崇敬《中國大乘禪佛教哲學史》（台北：秀威科技資訊，2010 年），頁 258。 
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而何以禪師能如此以「喫茶去」引導者行者，此處透露出禪師的修持概念，

《景德傳燈錄》記載著： 

異日，問南泉：「如何是道？」南泉曰：「平常心是道。」師曰：「還可

趣向否？」南泉曰：「擬向即乖。」師曰：「不擬時，如何知是道？」南

泉曰：「道不屬知不知，知是妄覺，不知是無記。若是真達不疑之道，猶

如太虛，廓然虛豁，豈可強是非邪？」40 

從認知層面來看，一般人慣於陷入「不擬爭知是道」的窠臼裡，然而「道」

不是知不知、求不求的範疇，平常心，依本具佛性的開顯，即是道，而與吾人最

息息相關的即是吾人之一切生活。因此，禪師以日常例行之事為媒介，引導行者

將修持回歸平常，《從容錄》亦云：「粥罷令教洗鉢盂，豁然心地自相符。」41

也就是說，禪師的教化方向，是以依本具佛性的開顯為體，並以回歸日常的行事

為媒介。 

（二） 先明作用而後教 

另外，亦有如溈仰宗42，在承繼南嶽一系體用的連結下，著重在受教者之根

機及其用的深究，太虛大師如此云： 

百丈傳承之下的大機大用，黃檗、臨濟得之，而深機深用溈仰得之。43 

從根源上來看，在溈山禪師的參學歷練中，不難看出，此「先明作用而後教

」的宗風，《景德傳燈錄》中記載著： 

百丈云: 「汝撥鑪中有火否?」。師（溈山）撥云:「無火。」百丈躬起，

深撥，得少火，舉以示之云：「此不是火？」師發悟禮謝。44 

百丈禪師的「撥灰得火」啟迪了溈山禪師，也造就出溈仰一宗溫文儒雅與明

作用而後知的宗風。從態度上來看，溈山禪師云無火，百丈禪師以身作則，躬起

深撥，在以身作則的行動中啟迪行者「這不是火」。從方式上，百丈禪師的語默

不露，不斥責、不多說，直接從行動中明之，在溈山禪師後來的行徑中，可以看

                                                
40《景德傳燈錄》卷第九，頁 468-469。。 
41《從容錄》卷三，頁 121。 
42 溈仰宗是由溈山靈祐禪師（771-853）及其弟子仰山慧寂禪師（813-891）所開創，屬南嶽一系，

為五宗中最早創建也是最早衰亡的一宗。 
43 太虛大師〈中國佛學〉《太虛大師全書》第一編。http://buddhaway.net/blog/?p=337（引用時

間：2016 年 1 月 20 日） 
44《景德傳燈錄》卷第九，頁 386。 
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到類似的情境，如踢倒淨瓶45，亦如默然對待香嚴智閑禪師。《五家宗旨纂要》

云其「父子一家，師資唱和。語默不露，體用雙彰，無舌人為宗，圓相明之。」

46 

從事件上來看，百丈禪師深撥得火，一者說明需經過「深撥」的動作才可得

火，此亦表示，沒有「深撥」這一動作，火不易顯現。也就是說，溈山禪師的撥

灰在某種程度上來說，還沒有到位。而行者之契入亦是如此，沒有到位的探究亦

不易彰顯出自性。二者說明，透過「撥灰」是可以得火，楊惠南如此云：「藉由

表相外在的功能作用（撥灰）透視本質（得火）」47。因此，百丈禪師藉由「得

火」之目的，引導學僧從深撥中體得，《人天眼目》亦云溈仰一宗是「你欲吃飯

，我便捧羹；你欲渡江，我便撐船」48，說明其「觀因緣、明作用」而後教的立

足點。 

關於體與用之間的連結，《燈錄》中記載著溈山禪師藉由摘茶一事，與仰山

禪師之間的對話，其如此云： 

師謂仰山曰：「終日摘茶，只聞子聲，不見子形，請現本形相見。」仰山

撼茶樹。師云：「子只得其用，不得其體。」仰山云：「未審和尚如何？

」師良久。仰山云：「和尚只得其體，不得其用。」師云：「放子二十棒

。」49 

此處師者讓禪師示本形，仰山禪師以撼動茶樹來顯自性之用，因此，溈山禪

師進一步讓其在力用的當下，探究力用之體，不僅是認知對象的茶樹之體，亦是

深究認知者本身的當下自性，並且以靜默不語彰顯自性之體依空應緣。 

也就是說，溈仰宗風在思惟上立足在本體顯發在作用上的角度，在用的連結

上，讓學僧明白其體。 

（三） 棒喝齊施 

相較於溈仰宗的溫和剖析，臨濟宗50則是以「臨濟喝」留傳於世，以機鋒峻

烈彰顯真理的大機大用，《五家宗旨纂要》云： 

                                                
45 前引書，頁 388。 
46《五家宗旨纂要》卷下，《卍新纂續藏經》第六十五冊，頁 276 下。 
47 楊惠南〈五家七宗之禪法初探〉，《禪史與禪思》（台北：東大圖書，2008 年），頁 116。 
48《人天眼目》卷第四，頁 546。 
49《景德傳燈錄》卷第九，頁 391。 
50 臨濟宗是由臨濟義玄禪師（？-867）所開創，屬南嶽一系，其宗風以機鋒峻烈著稱，並以「臨

濟喝」留傳於世。 
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臨濟家風，全機大用，棒喝齊施，虎驟龍奔，星馳電掣。負沖天意氣，用

格外提持。卷舒縱擒，殺活自在。掃除情見，窘脫廉纖。以無位真人為宗

，或棒或喝，或竪拂明之。51 

上述不難看出臨濟宗教化方式的直接了當。在思想上，臨濟宗承繼道一禪師

的禪法基礎，以「無位真人」為宗，只要隨緣任運，即與佛無二，其云：「佛法

無用功處，只是平常無事」52、「要行即行，要坐即坐，無一念心希求佛果。」

53因此面對欲再議的時人，臨濟運用一喝待之，其一喝或如金剛王寶劍，直接截

斷，蕩除行者思流；或如踞地金毛獅王，起警醒作用；或如探竿影草，不容行者

再窺測，或勘驗學人見地；或不作一喝用54，如《五家語錄》記載著：。 

時有僧問：「如何是佛法大意？」師便喝，僧禮拜。師云：「這箇師僧卻

堪持論。」 

問：「師唱誰家曲？宗風嗣阿誰？」師云：「我在黃檗處，三度發問，三

度被打。」僧擬議，師便喝，隨後打云：「不可向虛空裏釘橛去也。」55 

師一喝，如同當初所受的一棒，在協助行者的參究上，直接了當。或是為了

對行者起警醒之用，或是為了截斷行者思流、或是為了勘驗之用。而對於當時參

學之盛行，面對師者的良窳雜陳，考量到其對行者的影響；或是面對行者的不同

根機，需使用不同的方式，臨濟禪師亦提出「四賓主」56、「四料簡」57、「四

照用」58，教導參學之人辨別與啟迪之。 

（四） 敲唱為用 

相較於立足在體用的連結上，當時期亦有直接從事理上一敲一唱地引導，在

問答間鉅細靡遺，如曹洞宗59，《人天眼目》云：「家風細密，言行相應，隨機

應物，就語接人」60，《五家參詳要路門》云其「究心地」，黃懺華亦云 

                                                
51《五家宗旨纂要》卷上，頁 255 下。 
52《聯燈會要》卷第九，頁 472。 
53 前引書，頁 470。 
54《五家宗旨纂要》卷上，頁 258 上。 
55《五家語錄》卷一，頁 48-49。 
56 說明指導學人時，師家與學人的關係，有賓看主，學人透知師家之機略；主看賓，師家透知

學人之內心；主看主，具有禪機禪眼者相見；賓看賓，不具眼目之兩者相見。 
57 指應機應時教導學人之四種規則，即奪人不奪境、奪境不奪人、人境俱奪、人境俱不奪。 
58 指禪師根據參禪者對主客體之不同認識，採取先照後用、先用後照、照用同時、照用不同時

四種不同之教授方法，有兩種解釋，<一>據《人天眼目》說法，照，指對客體之認識；用，
指對主體之認識。<二>據《五家宗旨纂要》說法，照，指禪機問答；用，指打、喝等動作接
待參禪者之方式。 

59 曹洞宗，屬青原一系，其宗名說法不一，由洞山良价（807-896）及曹山本寂（840-901）所立 

60《人天眼目》卷三，頁 530。 
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此宗之家風，穩順綿密，其接化學人，諄諄不卷；如歸心錄云：曹洞家風

，道樞綿密；應機接物，語忌十成，又纂要云：曹洞家風，君臣道合，正

偏相資。鳥道玄途，金針玉線。內外回互，理事混融。不立一法，空劫以

前自己為宗，良久處明之。61 

上述說明曹洞宗「就語接人」的宗風特色，與「以事顯理」的參究方式，其

不行棒喝，亦不多言語，乃就學人之問而答之，即法眼禪師於《宗門十規論》所

云的「敲唱為用」62，在一敲一唱間引導學人見其本來面目。 

此從本寂禪師臨行前，師者洞山禪師對其的叮囑亦可以窺見一斑，《五家語

錄》如此記載著： 

師因曹山辭，遂囑云：「吾在雲巖先師處親印寶鏡三昧，事窮的要，今付

於汝。」… 師又云：「末法時代，人多乾慧，若要辨驗真偽，有三種滲

漏：一、見滲漏，謂機不離位，墮在毒海；二、情滲漏，謂滯在向背，見

處偏枯；三、語滲漏，謂究妙失宗，機昧終始。學者濁智，流轉不出此三

種，子宜知之。」63 

此處不難看出，師者的殷切待之，先以「寶鏡三昧」傳之，再以「三滲漏」

囑咐其如何辨驗學人的真偽。此外，面對學僧所問的「君臣五位」亦就語接人、

詳盡回應，關於此段，《人天眼目》記載著： 

時有僧出問：「如何是君？」云：「妙德尊寰宇，高明朗太虛。」 

 「如何是臣？」云：「靈機弘聖道，真智利群生。」 

「如何是臣向君？」云：「不墮諸異趣，凝情望聖容。」 

「如何是君視臣？」云：「妙容雖不動，光燭本無偏。」 

「如何是君臣道合？」云：「混然無內外，和融上下平。」又曰：「以君

臣偏正言者，不欲犯中，故臣稱君，不敢斥言是也，此吾法之宗要也。」
64 

上述顯示，無論是臨行前的囑咐；或是說明理事關係的「君臣五位」；或是

為接引行者而設的「洞宗三路」65、總是在行者詢問中層次說明，毫無間隙，曹

洞宗也因此被喻為有如精耕細作的農民66，而有「曹洞士民」之稱。 

 

                                                
61 黃懺華《佛教各宗大意》（臺北：文津，1984 年），頁 393。 
62 敲，指學人叩師家之門以問道；唱，指師家回答以接引 
63《五家語錄》卷四，頁 462-464。 
64《人天眼目》卷三，頁 489。 
65 指洞山禪師接引學人而設的三種手段：鳥道，取其往來空寂處之意；玄路，取離語言文字之

義；展手，指為人度生之化他門。 
66 洪修平《中國禪學思想史》（台北：文津，1994 年），頁 178。 
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本節主要說明中晚唐時期的多元角度，此時，有著「觸類是道而任心」，以

「由理見事」的角度彰顯；亦有著「即事而真」，偏重理事回互，就事顯理。在

教化方式上，一邊機峰峻峭，一邊細密平穩，同時期的兩系彼此相融又互補，各

據一方啟迪行者，乃至後來沿申出多種樣貌：或以「喫茶去」展現「平常心是道

」，或以棒喝截斷，展現「平常心，無造作…，是道」，或以「先明作用而後教

」體現「本體顯發在事相中」，或以「隨機利物，就語接人」，由事顯理，體現

出「即事而真」。此時期，祖師大德各因其不同的禪風，以不同的風格啟發行者

，如德山禪師、臨濟禪師採截斷思流，以棒喝方式啟發行者；溈仰、曹洞祖師則

採疏導方式，以詳盡說明啟發行者，此讓行者有探尋的因緣，促使參學成為行者

見其本來面目的一種方式。 
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第三章 禪門參學之淵源 

「遍歷參學」何以能在中晚唐時期如此盛行，從根本上來說，除了當時期多

元的型態與高僧的輩出，此時的修持概念亦不無關聯。此時期，禪僧趨向「藉師

示道」，開展出遍歷學習的求悟歷程。此中禪僧並以往來於江西道一禪師與湖南

希遷禪師之間為風氣，因此而留有「走江湖」的典故，帶動著禪門的鼎盛時期。

關於此時期參學的先備知識，以下將從以己心出發的思惟模式，與「參」之解析

及「參學」的詮釋著手，從中了解禪門參學的淵源。 

第一節 己心出發的思惟模式 

關於禪門的修持概念，主要承繼於慧能大師的思想，立足在「本來無一物」

的觀點上，因此在自性觀點的著重及己意與祖意之間不二的概念下，開展出從己

身出發的思惟模式。本節將以此著手。 

一、 自性觀點的著重 

參究「自性」，乃禪門行者明心見性的主要關鍵，禪師若能了悟「自性」，

方能入道。在禪門裡，《壇經》談及自性之處多達百處，顯示出慧能大師回歸己

心己性的著重，而慧能大師對自性的觀點，亦影響著之後的禪宗發展，以下擬從

「自性」義的探究、「自性」如何彰顯、禪師學者對於「自性」的看法與其作用

著手。 

（一） 「自性」意的探究 

在「自性」的詮解上，一般指的是自體的本性，然而何謂自體的本性？《壇

經》裡，五祖弘忍大師在對神秀禪師的引導中，曾如此云： 

無上菩提，須得言下識自本心，見自本性，不生不滅，於一切時中，念念

自見，萬法無滯，一真一切真，萬境自如如，如如之心，即是真實。若如

是見，即是無上菩薩之自性也。67 

此處五祖指出菩提之自性，說明著是對萬境的如實見之。而何謂對萬境的如

                                                
67《六祖大師法寶壇經》，頁 18。 
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實見之？即是指從根本上來看，萬境皆是以「如其所如」的型態在呈顯著68，因

此，「鳥之所以為鳥，就是牠如鳥般如實的生成；魚之所以為魚，就是牠如魚般

如實的生成。這種如實性，鳥和魚是一樣的。」69也就是說，從我們的角度來看

，萬境或許千差萬別；但是就事境本身而言，是依其因緣條件而如此呈顯。吾人

若能明白如此，即能順其所顯，因此，《壇經》云：「菩提本自性，起心即是妄

」70，指的即是吾人明白事境之實相，對其順其所顯、不執不取，而此即是吾人

自體的本性。 

從緣起的角度來看，一切皆是因緣假合之故，緣聚則生，緣散則滅，因而沒

有固定的本性。在禪門裡，亦認為「自性」是概念上的施設，是為了說明與理解

用，〈壇經〉中如此云： 

學道之人，一切善念惡念應當盡除，無名可名，名於自性，無二之性，是

名實性。於實性上建立一切教門，言下便須自見。
71 

一方面說明「自性」的語言施設，一方面亦說明此不二的概念，洪修平如此

認為： 

在惠能那兒，具有真心意義的心，一般稱作「本性」或「自性」。…他所

說的本淨的自性、人性，主要是指眾生之心念念不起妄心執著的本性，一

般並不具有什麼實體的意義。72 

黃檗禪師亦云： 

不可以性得，性即便是本源自性天真佛故。73 

說明的是，第一，自性是為言詮，此所謂的自體的本性，一般不具有實體的

意義，也就是說吾人見自性，不是實質上的見，而是觀念上的明白了悟。第二，

此言詮的自性說明的是最初的那一念，是明白萬境之如其所如而不執不取。 

（二） 如何彰顯自性 

前述所言，吾人若能對萬境如實見，自然對於一切現象能順其所顯，此亦是

菩提之自性。就字面上而言，不難理解，其本自具足，但是何以吾人亦不自知？

                                                
68 林永強〈阿部正雄論自我；禪之自性的再思〉，《兩岸當代禪學論文集（上）》（嘉義：南

華大學宗教中心，2000 年），頁 307。 
69 同前註 
70《六祖大師法寶壇經》，頁 28。 
71 前引書，頁 67。 
72 洪修平《中國禪學思想史》，頁 178。 
73《天聖廣燈錄》卷第八，頁 154。 
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《壇經》云：「緣邪見障重，煩惱根深」74，說明自性不能彰顯之源由，在於吾

人之妄見執取，因此「若無塵勞，智慧常現，不離自性」75。 

此去執妄見，亦是過去祖師大德之重心，不論是從經籍文字之理解著手，或

是藉由擬心靜坐之方式進行，總是「斷一分無明，證一分三德」76。而禪門從事

境的如實觀之著手，在一切事境上，觀之其理，《壇經》云：「用自真如性，以

智慧觀照，於一切法不取不捨，即是見性成佛道」77、亦云：「自心常起正見，

煩惱塵勞常不能染，即是見性」78，說明著對事境的如實觀之，自然能不執不取

，如此在實際方法上的一一淬練，自能圓滿佛道。此如實觀之，亦強調自性彰顯

之重心，不在於自性本身，而在於從作用中見之，因此，是禪門修持的第一步，

亦是其重心之所在，也就是說，「但見一切人時，不見人之是非善惡過患，即是

自性不動」79 

此外，此概念亦展現在其對於「悟」的理解上，就禪門而言，「悟」偏重在

佛性的覺悟上，而《法華經》強調的「悟」是指覺悟的佛性80；《中觀今論》亦

如此認為，其云： 

中國佛教界所稱頌的證悟有二：一、道生的頓悟是約究竟佛位的圓滿頓悟

說；二、禪宗的頓悟是約眾生初學的直悟本來說，兩者是不同的。81 

也就是說，一般對於「悟」的理解，多指達到如佛一般的圓滿究竟，而禪門

則認為以佛心般地如實觀之，即是「悟」。而禪門何以能如此以為？就前面述及

的禪門重心來看，其是著重在如實觀之，之後自能順其所顯。因此，禪門在修持

概念上，以「明心見性」為本，溈山禪師如此云：  

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盡，須教渠

淨除現業流識，即是修也，不道別有法教渠修行趣向。82 

也就是說，悟乃禪師在理上明白實相，然而亦尚有習氣存在，而未能圓滿。

因此，在修行歷程上，禪師將「行者凡情銷盡，徹見諸法之虛妄不實及悟得自己

                                                
74《六祖大師法寶壇經》頁 26。 
75 前引書，頁 24。 
76《教觀綱宗》，頁 358。 
77《六祖大師法寶壇經》頁 26。 
78 同前註。 
79 前引書，頁 36。 
80 鈴木大拙〈禪：中國人對於開悟之說所作的解釋〉《鈴木大拙禪鑰集—歷史發展》（台北：

志文，1986 年），頁 59。 
81《中觀今論二》，頁 537。 
82《聯燈會要》卷第七，頁 340。 
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之心性本源」稱為初關；之後，悟後起修，在見性之後，再用功修持，則不但不

為「有」所礙，而且亦能不執著於「空」，此稱為「透重關」。此後，再用功磨

鍊，乃能達寂照不二、空有無礙之境，雖五欲當前，亦運用自如而不失本性，此

為「透末後牢關」。83此三關，說明的是，第一，徹見為先的概念，強調「明白

」的重要性。第二，說明修持的次第性，對於一般行者而言，此提供修持的層次

概念，及說明吾人執有執空的盲點。第三，說明修持的實際面，禪門不將重心擺

在佛性的圓滿上，而是將重點拉回到以佛心般地如實觀之，因此如何彰顯自體的

本性，乃在於吾人面對情境時，能否如實了知事境的如其所如而不執不取。 

（三） 自性的其他看法 

關於自體的本性，後世學者一般多從其主體的角度來看，如楊惠南認為： 

「自性」是泯除一切概念對立之堅實、精微的心體。
84 

楊惠南就吾人易分別的角度來看，認為其強調的是對立的超越，分別對立的

概念對吾人來說，雖然可以用來比較分析，強化吾人的概念，然而終究亦不是究

竟，如吳汝鈞認為此會造成決裂的現象，將其對象化85，此亦容易造成吾人之對

立與衝突，而究竟的自體本性不應是如此，其是泯除一切「二」的對立。吳汝鈞

更從南宗禪的本質來看，認為不二無分別是南禪的基本觀點，其云： 

南宗禪的本質是「無住的主體性」，而此即是自性。86 

吳汝鈞就慧能大師「本來無一物」的實相觀點著手，認為世間萬法是隨因緣

而有，強調的是本質上的「應無所住而生其心」，因此認為此無住的根本性即是

自性，而霍韜晦則進一步擴及從法界的觀點來看，認為 

「自性」指的是絕對真實的世界，是一切法存在的根機。
87 

霍韜晦指出自性是一切法存在的本來面目，是指其絕對之真實，因此劉文職

綜合以上看法，認為自性是最原始、最本真也是最完整的存有88。 

也就是說，對於「自性」一詞，學者各有著其不同的角度，或從自心來看、

                                                
83《佛光大辭典》，頁 6058。 
84 楊惠南〈《壇經》中之「自性」的意含〉，《禪史與禪思》，頁 217。 
85 吳汝鈞《中國佛學的現代詮釋》，頁 171。 
86 前引書，頁 162。 
87 劉文職〈六祖壇經的超人文精神—自性覺醒〉，南華大學哲學研究所碩士論文（2001 年），

頁 42。 
88 劉文職〈六祖壇經的超人文精神—自性覺醒〉，頁 38-45。 
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或從南宗禪本質來看、或從法界來看，強調的是其絕對真實、泯除一切概念對立

、無住的境界，是為了詮表而立的，一方面說明其超越的概念，一方面亦說明禪

門的見自本來面目是更著重於在「用」時的連結。 

（四） 自性的作用 

前述提及自性是為詮表而立，說明的是從「作用」中去彰顯之，也就是說，

吾人透過與情境的交流中，去彰顯自體的本性，此涉及到吾人的認知作用，分為

自性與之的連結及吾人善惡念頭如何興起兩部份。在連結的部份，慧能大師認為

「一切萬法不離自性」89，《付囑品》中有著進一步的詮釋： 

自性能含萬法，名含藏識；若起思量，即是轉識。生六識，出六門，見六

塵，如是一十八界，皆從自性起用。自性若邪，起十八邪；自性若正，起

十八正。若惡用即眾生用，善用即佛用。用由何等？由自性有。90 

說明的是，自性包含了一切事物的生因91。林永強認為此並不是表示，萬法

是由自性生起的，而是性具的概念92，如前所述，是一完整的存有，包含著所有

善惡等一切。因此，從此角度來看，不難理解，其「本不生滅，本自清淨」。 

而吾人善惡念的生起，乃是加入吾人的思量作用，是吾人在面對情境之時，

在思量的作用下而觸動自性，具體生成93。因此，自性的作用，乃是提供吾人思

量時觸動的主體。楊惠南認為： 

「自性」本質是清淨、永恆不變的，對其的態度不應該是否定它們，而是

在肯定念與相的現實存在性下，不消極逃避；也就是不在已經存有的念與

相上面，做任何積極地助長，不做主觀的考察與縱容。94 

賈晉華則認為： 

此心的原初狀態已經是完整的，如果從世俗的角度感知事物並試圖執取它

們，就會與各種條件和因緣相合，從而隸屬於生滅，如同藏識（阿賴耶識

）一樣起作用。但如果從了悟的角度觀察事物，就不再執著於它們，從而

與各種條件和因緣分離，如同佛智和真如一樣起作用。此即表示，需要轉

換的不是此心本身，而是眾生認識此心和外界現象的角度和方式。95 

                                                
89 《六祖大師法寶壇經》，頁 19。 
90 前引書，頁 70。 
91 楊惠南〈《壇經》中之「自性」的意含〉，《禪史與禪思》，頁 209。 
92 林永強〈阿部正雄論自我；禪之自性的再思〉，《兩岸當代禪學論文集（上）》，頁 327。 
93 楊惠南〈《壇經》中之「自性」的意含〉，《禪史與禪思》，頁 209。 
94 前引書，頁 341。 
95 賈晉華《古典禪研究》，頁 159-161。 
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也就是說，對於吾人的善惡念頭，楊惠南認為此本性亦是清淨的，因此不在

上面執取；賈晉華則強調的是在每一對境之間，轉換認識的角度與方式。 

此亦表示，相對於立足在本體本質的角度來看，慧能大師在體用不二的立足

點下，從「生其心」的角度著手。因此在自心自性的觀點下，修持方向也從藉教

悟宗擴展到生活中於情境的交涉。 

二、 己意與祖意之間 

前章已述及，對於自性觀點的回歸是慧能大師及其之後禪門的基礎，在《景

德傳燈錄》中的「慧安國師」處亦云： 

有坦然、懷讓二人來參，問曰：「如何是祖師西來意？」 

師曰：「何不問自己意？」96 

此則公案中，行者以「祖師西來意」向師參請，師者要其反觀自己，為何不

問己意呢？說明著，此時期的修持方向強調在己意的關注上，本段繼之從己意與

祖意之間的連結著手，從祖意的典範概念與己心師心不二的角度說明之。 

（一） 師意之典範作用 

就吾人生命主體而言，典範的概念，無疑地提供吾人學習的參照契機。鈴木

大拙認為世尊即是弟子的典範，並在其涅槃後，更加深此種典範的作用，因此，

開展出佛教的教理、教派，其云： 

對於早期的佛教徒而言，…教理與爭論的重心，在於究明佛陀的真正內在

生命，因為這是使他們積極信仰佛陀及其言教的根本所在。
97 

鈴木大拙此處認為佛教的發展，是歸因於行者的探究師意，也就是說，這些

爭論乃是為了徹底理解世尊的思維，做為行事之準則，說明其是將世尊做為典範

榜樣。此時相較於師意，己意顯然不是其重心，此亦表示，平常生活中，行者揣

摩典範的內在生命，將之做為己意，如星雲大師云：「希望人人自我期許「我是

佛」，以自覺心昇華自我，用大願力行佛所行。」98行者不僅依佛為依歸，更以

其為準則，思佛所思，行佛所行。 

                                                
96《景德傳燈錄》卷第四，頁 155。 
97 鈴木大拙〈禪：中國人對於開悟之說所作的解釋〉，《鈴木大拙禪鑰集—歷史發展》，頁 49-50。 
98 星雲大師《當代人心思潮》（臺北：香海文化，2007 年），頁 5。 
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（二） 不二之角度 

對於己意與祖意之間，一般易將其視為「二」，也就是說，吾人雖具佛性，

但其為一理想化之詞，然而慧能大師在「本來無一物」的觀點之下，己意與祖意

之間的連結並非二。因此從概念上，此消弭對象化的對立狀態，從修持上，則改

變修持的思路，以下以此角度著手。 

在概念上，吳汝鈞認為：神秀之偈造成清淨心體與現象界的事物產生分隔，

兩者被安排成二元對立的形勢，也就是說，把生命分割成兩截，一部份是超越、

清淨的，另一部份是經驗、染汙的。也就是說，將其對象化，而此對象化，亦說

明著將本來內在的心體，推向外邊。99而慧能大師是將心體與世間事物視為同起

同寂的關係，因此，當心體對外境生起作用的時候，兩者是同時生起，而「妙用

」即在兩者同時生起的關係中表現出來。因此，若這作用停止，心體亦與萬物一

起歸於沈寂100。 

賴永海則認為：慧能大師把佛性和人性等同，把一般認為彼岸世界的佛、心

外存在的佛確認在世人的自心中，把世人對成佛的追求，視為是自心佛性的悟修

，也就是說，成佛就是成就世俗生活中的現實的人。因此，慧能的佛性論不是「

神本主義」，而是「人本主義」101 

也就是說，吳汝鈞從「本來無一物」的觀點談起，說明慧能大師不把心體視

為對象化、實在化，而是隨作用而同起同寂，也就是強調的是其體與用之間的連

結。而賴永海從等價的角度來看，認為自性即是佛性，因此成佛即是圓滿現實生

活中的人。此種著重自性的概念，亦讓當時期的修持反歸自己，回到日常生活中

，展現出以己心為主的思惟模式。 

在修持重點上，吳汝鈞認為 

從哲學立場來講，禪的發展有兩個路向。第一個是分解的路向，第二個是

綜合的路向。所謂「分解的路向」，也就是預設了佛性的存在，所以要成

佛就是要透過修行的工夫將佛性彰顯出來。…至於「綜合的路向」，…要

人就日常所表現出來的平常心，透過「作用見性」的方式，在日常生活中

一念轉化，當下的即心即佛，了然見性。102 

也就是說，過去是以彰顯佛性、體證真心為其修持重點，所採用的方法是透

                                                
99 吳汝鈞《中國佛學的現代詮釋》，頁 171。 
100 前引書，頁 172。 
101 賴永海《中國佛教通史》第七卷（南京：江蘇人民，2010 年），頁 198。 
102 吳汝鈞《中國佛學的現代詮釋》，頁 127。 
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過經籍文字的分析理解、或是「凝住壁觀」、端身靜坐等收斂身心的工夫，是透

過分解的方式來肯定每一眾生都擁有一自性清淨心，將吾人修行分成「眾生本具

的佛性」與「修行工夫的實踐」兩端，並以此自性清淨心的顯發與否來決定吾人

之覺悟與迷執。103對於外境，行者摒除其惡，而從其善，因此，外境不容易造成

行者修持上的意義。 

然而在慧能大師時期，己心與佛心不再是「二」。此即表示，情境成為了悟

的契入點，林湘華認為此時期「一切起心動念、遇境交接僅管表相不同，但皆是

收攝於佛性符號化的作用中。行者在本來面目與情境雙向的交流與反饋之中，新

的意義隨時都有可能產生。」104禪門思惟轉向當下即是，之後發展的「平常心是

道」亦不難看出其端倪，因此面對這些啟迷成悟的契機時，自然以不否定、不逃

避等客觀式的對待。換而言之，對此時的行者而言，情境是一個通往自性的媒介

，透過它可以讓行者往深處去探究，見到自己的本來面目，因此，「搬柴運水，

無非是禪」105。 

第二節 參的意涵 

前述提及外境的媒介作用，對於日常生活觸及到的一切，不再將之視為無意

義的連結，而是以「參」與之連結。 

從字義上來看，「參」指的是「在疑情之上，提攝一種要去看透、追究的覺

照力，不動第二念去想，只在當下、直接去體會它本身所起的那份疑問的感覺，

而因為疑情的推動，趨使向內心深處去追究答案，即是參。」106說明的是，在疑

情之下，提攝出向內心深究的覺照力，以下從他物參照與探究領悟兩層面著手。 

一、 藉他參照 

「參」既是用來說明吾人與外境的連結，不難理解，是藉著其他有關材料來

進行，在「參」字的本源中，《字源考釋》對其的解釋為： 

在甲骨文與金文中，「參」最初是星宿的名稱，字像人頭頂上有三顆星星

的樣子，表示人仰觀星象的形狀。金文加上三條斜線表示星星在閃爍。107 

                                                
103 同前註。 
104 林湘華〈從菩提達摩到大慧宗杲—一個禪學認識架構的歷史形成〉，頁 37-72。 
105  星雲大師《六祖壇經講話》冊四（台北：香海，2000 年），頁 765。 
106《佛光大辭典》，頁 5549。 
107 http://lcprichi.hkbu.edu.hk/search/show_word.php?id=342（引用時間：2016 年 1 月 20 日） 
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此處說明參的造字源由，是人仰觀星象貌。在古代，天象被認為是上天示現

的手段，所謂「天垂象，見吉凶，聖人象之」108、「仰以觀於天文，俯以察於地

理，是故知幽明之故。」109也就是說，觀星象，可以知道政事大局，是可以用來

指導方向，此即說明，「參」字本源具有運用其他有關材料來知悉考證某事物。 

因此，禪門藉由他物，或者是眼前現境、或者是日常生活、或者是祖師師事

蹟，做為參究的對象，如《景德傳燈錄》中臨濟禪師卷裡的「溈山舉問仰山：只

如黃檗意作麼生。」110溈仰師徒以在黃檗禪師的回應為討論的對象，亦如世尊在

菩提座下體悟到的內容、達摩祖師來到中國弘傳禪法的真義，乃至於一切外境，

皆成為行者參究的素材。 

因此，對於真理實相的媒介，就禪門而言，其是參究的素材，本身並無好壞

，如在法達禪師的例子中，慧能大師如此告誡著： 

經有何過，豈障汝念？只為迷悟在人，損益由己。口誦心行，即是轉經；

口誦心不行，即是被經轉。111 

也就是說，對於文字語錄的參照媒介，雖然一直有倡文字與斥文字的分流，

然而其所要告誡吾人的，也僅是吾人對於媒介的詮釋與運用過與不及，是吾人對

其的執著，而導致被其轉之，如星雲大師所云： 

微妙的法門和真理，無法只靠文字來表現傳達，所以學佛應該從義理上去

瞭解佛法，而不應該在語言上推敲、計較、執著，否則造成文字障，只會

與道相去日遠。112 

而就媒介本身而言，是通達明白了悟的基礎根本，亦是有其存在的必要性，

如星雲大師所云： 

空理雖非言聲文字可以通達，但是『借指指月』，『渡河乘舟』，於因地

修行中，仍是不可廢棄的方便工具。113 

行者藉由這些公案語錄的流傳，可以鑑古知今、臥遊天下，乃至擁有各家精

華、深化其思維見解。此外，亦可藉著這些因緣的反省考察，通達諸佛列祖悟道

                                                
108《周易﹒系辭上》，第十一章，https://zh.wikisource.org/zh-hant/周易/繫辭上

#.E7.AC.AC.E5.8D.81.E4.B8.80.E7.AB.A0。（引用時間：2016 年 1 月 20 日） 
109《周易﹒系辭上》，第四章，https://zh.wikisource.org/zh-hant/周易/繫辭上

#.E7.AC.AC.E5.8D.81.E4.B8.80.E7.AB.A0。（引用時間：2016 年 1 月 20 日） 
110《景德傳燈錄》卷十二，頁 579。 
111《六祖大師法寶壇經》，頁 47。 
112 星雲大師《六祖壇經講話》冊二，頁 284。 
113 星雲大師《金剛經講話》，頁 438。 
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之根本精神。114也就是說，善於用之，可以幫助行者契入真理。 

二、 探求領悟 

在上節中，禪門運用這些媒介來明白了悟，而行者如何用之？唐黃檗禪師曾

以「無」字為媒介，指導行者如何於其中探究，其云： 

若是箇丈夫漢，看箇公案。僧問趙州：『狗子還有佛性也無？』州云：『

無。』但去二六時中看箇無字，晝參夜參，行住坐臥，著衣吃飯處，阿屎

放尿處，心心相顧，猛著精彩，守箇無字，日久月深，打成一片，忽然心

花頓發，悟佛祖之機，便不被天下老和尚舌頭瞞。115 

說明的是，藉由當下因緣的運用，在這些表相中時時守著、看著，一方面說

明「參」之逼詰性，一方面亦說明「參」之基礎工夫面，是二六時中時刻守著，

至功夫成熟時，自可明瞭。一般認為；「那是一種要去看透、追究的覺照力，不

動第二念去想，只在當下、直接去體會它本身所起的那份疑問的感覺。」116也就

是說，此是一種直接去體證的工夫。 

第三節 參學的探析 

因此再來看，「參學」的意涵，在用語使用上，一般認為是行者見自本來面

目的歷程，如「一生參學事畢」117中的「參學」一詞。此外，在此歷程中，行者

因有所不解，所產生與世界互動的歷練方式，如「勸勉參學」118中的「參學」一

詞。 

從歷程上來看，其用意是為了見自本來面目，或許藉由眼前的空間景致、周

遭的善知識，或許藉由公案語錄、文字影像的媒介，或許藉由其他的因緣去參究

，重心是在心性的歷練上，如《博山和尚參禪警語》中所云： 

做工夫不可須臾失正念！若失了參究一念，必流入異端，忘忘不返。119 

也就是說，行者需明白參學之所以名之為參學的用意，是立基在「見本來面

目」的認知上。其次需真實參學，行者明白參學的著重點在「參」，是透過歷程

上的這些媒介，往內向心追究，提攝出深究的覺照力。 

                                                
114《佛光大辭典》，頁 5360。 
115《黃檗斷際禪師宛陵錄》，頁 347。 
116《佛光大辭典》，頁 5549。 
117《景德傳燈錄》卷第二十五，頁 1643。 
118《從容錄》卷六，頁 254。 
119《博山和尚參禪警語》卷上，頁 356。 
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從方式上來看，主要是指透過參問、參叩，從善知識處學習而明心見性，因

此在「處處是因緣」的基礎下，能從每一個人、每一件事發現參學之處，並且明

白相應需根機工夫。 

以下再從探究的根本與探尋的工夫著手。 

一、 心地法門的探究根本 

參禪學道，見自本來面目是參學的根本，在方式上，雖是藉由種種的事相，

但是所欲學到的不再是其中的知識、技能，如善昭禪師所云：「夫參玄大士，與

義學不同。頓開一性之門，直出萬機之路。」120指的是，參學所要關注的是當前

這一念心性，法眼禪師亦云： 

心地法門者，參學之根本也。121 

法眼禪師此處直指吾人參學之根本是在於心地法門的究明，所謂「心地未明，

說什麼都不是；心地若明，則語默動靜皆是禪。」122而蕅益大師與世間學問做比

較，認為出世學問雖看似義理深，但終究是現前一念心性的究明123。古德亦云： 

所謂佛說一切法，為究一切心；若了一切心，何用一切法？以故空生尊者

特地請佛廣為諸人點出一個般若真心。在我世尊，也只要諸人奉持此心，

則參學事畢，未識諸人還能領取此心否？咦！你若無心我便休。124 

以積極面來看，心為一切的綱領，以消極面來看，「妄心息、諸相滅，見自

本來處。」125因此，能觀心性者，則萬法了然，所謂「心如工畫師，能畫諸世間」

126，世間總總，一切好壞，全由心所變現，好的時候能讓人如處天堂，不好的時

候則如處地獄，然而心又如猿猴難控制，因此為治一切心，而有一切法，但時人

容易落入法執，對於一點感悟就容易抓著不放，對此，古德強調「切不得於一機

一境上取則」127，真正了悟了，則一切明朗，參學事畢。 

                                                
120《汾陽無德禪師歌頌卷下》，頁 394。 
121《淨慧法眼禪師宗門十規論》，頁 268。 
122 釋有晃〈元代中峰明本之禪學思想與禪法略探〉，《中華佛學研究》第 10 期，頁 216。 
123 古歙門人成時編輯《靈峰藕益大師宗論》卷第二

http://www.minlun.org.tw/2pt/2pt-1-1/index-2-1.htm（引用時間：2016 年 1 月 20 日） 
124《金剛般若波羅密經心印疏》卷上，頁 497。 
125 星雲大師《金剛經講話》，頁 463 
126《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊十 ，頁 102。 
127《永覺元賢禪師廣錄》，《卍新纂續藏經》第七十二冊，頁 576。 
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二、 遍歷學習的探尋工夫 

自性雖本自具足，然而沒有其他的刺激，光是空想，仍然沒有作用，希遷禪

師曾說：「若不到曹溪，爭知不失」128，因此在方式上，有向外探尋之義。尋訪

是常被想到的參學方式，楊曉玫認為此隱含著一種從凡入聖的歷練129，在這段歷

程中，行者不僅向外追尋探索，亦藉由此提攝自性探究的覺照力，其云： 

自古以來，人人皆有超越現實身心環境、嚮往理想世界，一種追尋桃花源、

烏托邦的心靈意識，…在整個進入桃花源的過程中，還是可以感受到人類

對於前方及周遭未知或難以掌握事物好奇探索的尋訪意識。130 

此處，不難理解，行者雖然有個最終目標的依止，然對於前方周圍有著無法

確切的掌握，有著未知的因素。這些未知，一方面開啟了行者不一樣的視界，一

方面觸發行者對其的探索，如洞山禪師在「過水睹影」中明白了悟。 

因此，從參訪學習的層面來看，「參學」指的是行者為了了悟明白，以探尋

契機的善知識，隨其學習的方式來歷練，有「為求真理登淨域，為學佛法入寶山」

131，如慧能大師要希遷禪師「尋思去」132；亦有如藥山禪師「子因緣不在此」133，

而得繼續探尋相契的善知識。於此處，尋師訪道的意涵，是與佛經中所提的「遊

方」、禪門中所提的「行腳」相近。 

關於遊行、行腳與參學之間的詮釋角度，從用語上來看，前述已提及「參學」

一詞，而佛陀時代的「遊行」用語，其釋義為遍歷修行，即巡行各地參禪聞法，

或說法教化之謂134。遊行於此時的含意，有兩層面，一為行者之歷練過程、二為

教化眾生之意。釋演祥在《從《華嚴經》〈入法界品〉一探佛教之「遊行」義》

一文中指出「原始佛教時期出家弟子的修行方式，先是「遊行」自修，後能「遊

行」教化眾生。」135此即說明，「遊行」之意並非專指行者求道的歷程，也就是

說，遊行與參學在文字使用的立足點上不是一樣的。 

                                                
128《聯燈會要》卷第十九，頁 916。 
129 楊曉玫，《唐代文人尋訪詩研究》，玄奘大學中國語文學系碩博士班博士論文（2007 年）， 

130 同前註。 

131 星雲大師，〈給佛學院學生的一封信〉，《人間佛教書信選》，頁 801。 
132《景德傳燈錄》卷第五，頁 203。 
133《聯燈會要》卷第十九，頁 921。 
134 同前註。 
135 釋演祥〈從《華嚴經》〈入法界品〉一探佛教之「遊行」義〉，《華嚴專宗學院佛學研究所

論文集》www.huayencollege.org/thesis/PDF_format/87_010.pdf（引用時間：2016 年 1 月 20 日） 
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其次，在歷程的層面上，「遊行」於此處的意涵較偏向於遊於某處而行之意，

在婆咎尊者的例子中，在《中阿含經．長壽王經》如此記載著： 

尊者婆咎白曰：「世尊！我晝夜不眠，精勤行道，志行常定，住道品法。

世尊！如是我常安隱，無有所乏。」世尊復念：此族姓子遊行安樂，我今

寧可為彼說法。作是念已，便為尊者婆咎說法，勸發渴仰，成就歡喜。136 

釋演祥如此詮釋： 

從其上下文的描述，可知這位佛陀時代的修行者，是順從佛陀教義的阿蘭

若比丘，雖無固定住處受人供養，卻能依法修行而得身心的安樂，…可見

此中的「遊行」—即是遊於寂靜的荒郊野外，獨自依止正法的修行。137 

也就是說，「遊行」於佛陀時代亦是修持方式的一種，行者並不一定要在固

定地點內進行修持，但是需稟持著佛陀教法而行。此即表示，佛陀並不限定弟子

要如何進行修持一事，於何處進行，只要此能讓弟子心開意解，有所獲益，而佛

陀也會視其情況說法勉之，提升其視界。此亦說明，此處的「遊行」是行者的外

現之相，說明的是藉由「遊」而修持之義。 

此外，《華嚴經．入法界品》的善財童子更是藉「遊」而修持的典型代表人

物，經中云其遊行動機是為廣學菩蕯行，其云： 

時善財童子，…白言聖者：「我已先發阿耨多羅三藐三菩提心，而未知菩

薩云何學菩薩行，修菩薩道，我聞聖者，善能誘誨，願為我說。」138 

善財童子雖已發菩提心，但不知道當如何行菩薩之事，因此在善知識的提點

下，往四處去學習。此亦說明，在過去的時代，遍歷學習是學人主動求知的一項

途徑，在中國，行腳一詞即是詮釋遍歷參學之用語，《祖庭事苑》如此闡釋： 

行腳者，謂遠離鄉曲，腳行天下。脫情捐累，尋訪師友，求法證悟也。

所以學無常師，徧歷為尚。善財南求，常啼東請，蓋先聖之求法也。永嘉

所謂遊江海涉山川，尋師訪道為參禪，豈不然邪。139 

行腳在此的詮解，著重在求道的歷程上，說明行者因為聖心未通，在求法證

悟、學無常師的立基點下，帶動行者遍歷參學，藉由外在的探尋來幫助其見本來

面目。 

從用語上來看，遊行、行腳是從型態上定名，指的是行者尋訪的方式，是遊

                                                
136《中阿含經》卷第十七，《大正藏》冊一，頁 535 下。 
137 同 135。 
138《大方廣佛華嚴經入法界品》卷一，《大正藏》冊十，頁 876 中。 
139《祖庭事苑》卷八，頁 846。 
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於某處而行之意，此外，亦含有遊化之意。而參學，強調的是在於當下因緣的提

攝作用。從型態上來看，遊行行腳多指遍歷之意，而參學並不僅限在尋訪上。 

參學，行在探尋，旨在探究，行者從書本、善知識的探尋中究明真心，不僅

是表面的參訪、資訊的獲取，更是為了依止學習，如星雲大師所云： 

參學？要自己有所體驗、有所得才去參，否則「參」什麼？必定要飽學之

後，才有「能力」去遊方。140 

此處大師何以這麼認為，不難理解，當基礎還不穩固時，「見」僅為個人感

官之理解，不一定會與法相應。 

也就是說，參學不是表面的參訪學習、亦不是多聞薰習、或照著做等初步型

態，沒有提攝探求領悟的覺照力，參學也就只是空有因緣，無法達到其藉參照而

探究本來面目、見其自性的立意，宋朝本先禪師如此云： 

大凡參學佛法，未必學問話是參學，未必學揀話是參學，未必學代語是參

學，未必學別語是參學，未必學捻破經論中奇特言語是參學，未必捻破諸

祖師奇特言語是參學。若也於如是等參學，任爾七通八達，於佛法中儻無

箇實見處，喚作乾慧之徒。豈不聞古德云：『聰明不敵生死，乾慧豈免苦

輪？』141 

因此，禪師參學的用意，是在於當下因緣的運用，以此為因使其直觀深蘊。

學問話、學揀話等這些表相上的契入點，是行者藉由此而引發更深層的探究。 

 

王大偉在〈對當代佛教教育中「參學」關係的思考〉一文中，將「參學」一

詞視為「參」與「學」兩種概念，其中「參」亦是禪門常見用語，指的在一種提

攝出向內心探究的覺照力，說明著行者學習的意涵在於提攝出此深探力。而「參

學」何以能盛行，由本章得知，在中晚唐時期，其承繼的是慧能大師己身出發的

思維模式，是在「本來無一物」的立基點下，此時，己心、佛心不再是「二」的

概念，因此外境是被運用來深究行者之本來面目的參照點。此將一切事境與行者

連結起來，讓行者的修持不再侷限於蒲團、經本中，而從「藉教悟宗」的修持概

念轉為「作用見性」的修持概念。此亦表示，修持的對象擴大至行者的眼前、修

持的時機亦擴大至時時刻刻，將行者之修持融入其生活面上。此外，對於一切事

                                                
140 星雲大師《星雲日記 18》（高雄：佛光文化，1994 年），

http://www.masterhsingyun.org/article/article.jsp?index=44&item=60&bookid=2c907d49464ad31c
0146ae10c7aa00b2&ch=8&se=3&f=1（引用時間：2016 年 1 月 20 日）。 

141《景德傳燈錄》卷第二十六，頁 1707。 
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境，師者的一句點撥，皆可能使行者從一般的視界超脫至以佛心般地如實觀之，

因此，帶動著行者遍歷學習的現象。本章從自性出發的觀點，呈顯出一切外境對

行者的修持作用，以此說明著禪門參學的淵源。 
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第四章 禪門祖師之參學 

前面述及，六祖及其之後對於自心自性的著重，萬相皆是契入之點，因此如

何用上此心，成為行者重要的功夫。對行者來說，所謂「迷時師度，悟了自度」

142，透由師者的指導與自發感悟，是行者契入的兩種方式。本章將從善知識的啟

發部份與對一切境界的感悟部份著手，說明行者於其中參學的方式。 

第一節 藉師示道 

前述提及在接引學人上，臨濟禪師運用「四料簡」、「四照用」教導學人；

洞山禪師運用「洞宗三路」接引學僧。此即表示，對於行者而言，師者適時的提

點是行者的最大助緣，其對境的思惟方式與教化的多元，常是行者藉以明心見性

的依止，《緇門警訓》云： 

大凡參學兄弟，道眼未明，心地未安，入一叢林，出一保社，須當親

近良朋善友，二六時中將佛法為事，直須決擇，令心眼精明，遮箇不是小

事。143 

對於根機利者，其在師者的啟悟下易有所啟發；然而對於根機尚未成熟者，

師者的啟迪，亦可以讓行者多個契入的因緣。而師者如何協助行者？從其立場來

看，總是希望在一切事境中，不僅讓行者隨其引導而思惟，更能提攝出行者向其

深處探究的覺照力，宗密在《禪源諸詮集都序》中指出： 

師訓在即時度脫，意使玄通。144 

由此「玄通」的意旨，不難明白，師者多用簡捷的機智反詰，乃至後來的峻

烈機鋒，賈晉華云其是「隨問反質、旋立旋破、舉要而言、隨事應機。」145 

從《燈錄》中不難看出，「機緣問答」於此時期的興盛，中晚唐時期多見行

者於其中的契悟，汾陽禪師則將學僧向師請教之問，歸結為十八類，即 

請益問：如何是佛？有所請益而問也。 

呈解問：天不能蓋，地不能載時如何？自呈見解而問也。 

察辨問：有一問在和尚處時如何？審察辨難而問也。 

                                                
142《六祖大師法寶壇經》，頁 20。 
143《緇門警訓》卷第七，頁 247。 
144 賈晉華《古典禪研究》，頁 98。 
145 同前註。 
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投機問：和尚道，枯樁豈不是法身邊事？相投機竅而問也。 

偏僻問：鶴立枯松時如何？偏枯僻執而問也。 

心行問：皂白未分，乞師方便。自表心行而問也。 

探拔問：不會底人為甚麼不疑？探求尋拔而問也。 

不會問：乍入叢林，乞師指示。不會箇事，直陳而問也。 

擎擔問：一物不將來時如何？自擎擔所見而問也。 

置問問：睜目不見邊際時如何？置一問頭而問也。 

故問問：一切眾生皆有佛性，為甚狗子卻無？設為一故而問也。 

借問問：大海有珠，如何取得？別借一端而問也。 

實問問：只見和尚是僧，如何是佛是法？以其實理而問也。 

假問問：者箇是殿裏底，如何是佛？假此一端而問也。 

審問問：一切諸法本來是有，那箇是無？審察其理而問也。 

徵問問：祖師西來，當為何事？徵考其故而問也。 

明問問：不問有言，不問無言。明白直捷而問也。 

默問問：外道到佛處，無言而立。默然不言而問也。146 

此十八問，一方面說明著學僧參請的重心，或為請益、或為察辨、或為呈解

等等，一方面亦說明學僧參請的方式，而此方式亦顯現出行者的根機，其或為明

白直捷、或為藉事徵理、行者從此問中一啐，而師者就此媒介一啄，在啐啄的同

時中，行者有所領會，以下從當時期祖師的例子著手，探析此時期的藉師示道。 

一、 親臨現場，直接了當 

對於行者而言，師者的適時提點是協助其進程的最佳助緣，而由於是直接面

對，因此在第一時間，能以最直接的方式進行。此外，由於是直接接觸，師者可

以視行者的狀況而隨時變化，因此對行者的啟迪也相對有效，以下以百丈懷海禪

師的例子著手。 

百丈野鴨子是禪門裡的著名公案，內容是說明百丈禪師的參學因緣，《聯燈

會要》如此記載著： 

師（百丈禪師）侍馬大師游山次，忽見野鴨飛過，祖問：「是甚麼？」師

云：「野鴨子。」祖云：「甚麼處去也？」師云：「飛過去也。」祖搊師

鼻頭，師負痛失聲，云：「阿耶耶！阿耶耶！」祖云：「又道飛過去也？

」師於此契悟。147 

對於野鴨子飛過去這尋常一景，顯然禪師並不著意，僅順應師者之問而答，

                                                
146《五家宗旨篡要》卷上，頁 525-526。 
147《聯燈會要》卷第四，頁 178。 
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於是師者扭其鼻子，《碧巖錄》云： 

大師豈不知是野鴨子，為什麼却恁麼問？且道他意落在什麼處。…馬祖當

時若不扭住。只成世諦流布。也須是逢境遇緣。宛轉教歸自己。148
 

在此例中，不難看出，師者對於禪師的引導方式。其一，野鴨飛過去是師者

運用的媒介，師者隨機地運用當下之景，藉以觀機逗教，因此發生的場所可能是

行住坐臥的任何一處，所舉的事例則可能是一些尋常之事，此即說明機緣問答的

隨時性149。其次，扭鼻是師者的教化手段，是師者欲讓學僧提攝出向其深究的覺

照力，視此時因緣、應行者根機所設立的方式。因此，可能是一些簡捷語句，也

可能是某種手段，強調的是讓行者能從師者所傳達的訊息中，契入真理。 

進一步來看，這類以行者當體為主、觀機逗教的立體形象，在當時亦不少見

，如附件三，在水潦和尚與馬祖禪師的因緣上，師者運用的手法是「攔胸」、「

踏倒」150；亦如潭州華林和尚在石頭禪師處欲展坐具，師者讓其「緩緩」，或者

「環視他方」151。忽滑谷快天在其《禪學思想史》中亦指出馬祖禪師及其門下視

時機的教化手段就有畫地、圓相、大喝、踏、打…等152，行者在師者的引導下，

從這些點上，截斷思惟的慣性並提起疑情。因此第二階段，師者云「又道飛過去

也」，或者就行者所問的回應，皆使行者較容易有所領會。 

也就是說，對於行者而言，在師者的引導下，此時什麼樣的形式只是一個媒

介，一句言語、一個動作、敲唱之間皆可以成為觸發其心眼的契機，行者因為此

觀機逗教的對機性與觸及事件、空間的隨機性，不僅解得其疑，更於當中提攝出

探究力，因此也更容易契入明白，促使「藉師示道」成為行者一種契悟的方式，

帶動禪門參學的風氣。 

二、 導己方向，加速進程 

中晚唐時期，因為禪行概念的轉變，在自性顯用的角度下，更突顯出其「藉

師示道」的需要，如馬祖道一禪師在懷讓禪師處參學時，仍執於過去依經教、依

禪定而體證真心的概念。因此，師者的適時提點，為行者在修持路上導正，《景

德傳燈錄》在馬祖禪師的歷練部份記載著： 

                                                
148《佛果圜悟禪師碧巖錄碧巖錄》卷第六，頁 251。 
149 邱環〈馬祖時期教導方式的轉變〉，《普門學報》，第 33 期（2006 年 5 月），頁 69-92。 
150《聯燈會要》卷第五，頁 275。 
151《景德傳燈錄》卷第十四，頁 751。 
152 忽滑谷快天《禪學思想史．中國部》（台北：大千，2003 年），頁 522-529。 
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開元中，有沙門道一住傳法院，常日坐禪，師知是法器，往問曰：「大德

坐禪圖什麼？」一曰：「圖作佛。」師乃取一塼，於彼庵前石上磨。一曰

：「師作什麼？」師曰：「磨作鏡。」一曰：「磨塼豈得成鏡耶？」「坐

禪豈得成佛耶？」153 

此例說明的是，兩種修持方向的連結。對於道一禪師而言，其認知的修持方

向是坐禪，關於此點，從歷史脈絡上來看，在純禪時期，此是大部份行者的修持

形式，他們或者藉由靜坐斂心、或者「藉教悟宗」，藉由經典教法來體證真心，

也就是說，媒介於此是起其依止的作用。因此，馬祖年輕時的坐禪實踐，可以看

成是對早期禪的繼承。154 

然而懷讓禪師認知的修持並非如此。前述提及，此時期承繼慧能大師「本來

無一物」的開展，自性的作用與體證自性不再是兩階段的層次關係，禪師是藉著

自性的作用，從中去體證。 

因此，道一禪師的執取坐相，從時間點來看，此不是當時的修持概念；從效

用來看，亦較不善巧。因此，不難理解，師者的適時點撥，說明著此時期的藉師

示道，不是如凝坐壁觀或持名念佛等用來修養心性，而是用來激發、啟示著行者

。行者藉著師者的適時提點，導正在修持上的方向，亦加速契悟的進程，突顯出

「藉師以示道」的需要。 

三、 提攝勘驗，蒙師協助 

大梅法常禪師在初次參請馬祖道一禪師，即在師者化導下契悟，爾後隱居於

山，更蒙師者令人前往勘驗。一方面說明了行者在為山九仞之際，逢師者助之一

籄，一方面亦說明師者全力協助之面向。 

關於大梅禪師的事蹟，《宋高僧傳》、《景德傳燈錄》、《祖堂集》皆有所

記載，然而在悟道的歷練上，詳盡不一。《宋高僧傳》並沒有記載其悟道歷程，

僅說明禪師的聰穎與悟後隱焉。《燈錄》則多說明了禪師參問的重點及悟入的契

機，從中可以看出對於禪師記載的重心，《燈錄》如此記載著： 

                                                
153《景德傳燈錄》卷第五，頁 208 
154 賈晉華《古典禪研究》，頁 36。 
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「初參大寂，問：「如何是佛？」大寂云：「即心是佛。」師即大悟。」

之後，禪師便隱居於山，而馬祖禪師聞其住山，乃令一僧前往勘驗，後獲

認可。155 

此處，「即心是佛」是禪師悟入的契機處，從此段中，我們不難看出禪師的

聰穎。對此歷程，《祖堂集》則另有闡述，從中可以看出行者如何在師者的引導

下契悟，亦說明契悟歷程中的階段性，其云： 

一日問：「如何是佛？」馬師云：「即汝心是。」師進云：「如何保任？

」師云：「汝善護持。」又問：「如何是法？」師云：「亦汝心是。」又

問：「如何是祖意？」馬師云：「即汝心是。」師進云：「祖無意耶？」

馬師云：「汝但識取汝心，無法不備。」師於言下頓領玄旨，遂杖錫而望

雲山。156 

從師者的角度上來看，主要的回答是「但識取汝心，無法不備」，但是，師

者並不多言，僅就禪師之問而答之。而三次「即汝心是」的回應，趨使著禪師請

教「祖無意耶？」說明著師者以提攝出行者探究力為主的引導方式。 

從行者的角度來看，行者以其自身感悟或善知識點醒為緣，藉由外在因緣的

趨動，向內心深處去探求，並在為山九仞之際，透由善知識的引導，在盲點處助

其突破，而能明白，如善昭禪師所云：「好東問西問，忽然言下省悟去，豈不慶

快也，不枉廢時光。」157此類例子，在當時亦不少見，如附件三，道一禪師的法

嗣達138名，他們在師者的引導下，加速契悟的進程，此時藉由師者的善巧釋疑

亦帶動行者尋師訪道的盛行。 

在悟後的行徑上，師者聞其住山後的回應是令人前往勘驗，《御選語錄》記

載著： 

寂聞師住山，乃令僧問：「和尚見馬大師得箇甚麼便住此山？」 

師曰：「大師向我道即心是佛，我便向這裏住。」 

僧曰：「大師近日佛法又別。」 

師曰：「作麼生？」曰：「又道非心非佛。」 

師曰：「這老漢！惑亂人未有了日，任他非心非佛，我祗管即心即佛。」

其僧回，舉似寂，寂曰：「梅子熟也。」158 

此處說明，禪師雖然已明白了悟，但其並沒有尋求師者認可，如果不是師者

                                                
155《景德傳燈錄》卷第七，頁 309-310。 
156《祖堂集》卷第十五，頁 757-758。 
157《汾陽無德禪師語錄》卷上，頁 63。 
158《御選語錄》卷第三十二，頁 1296。 
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聞其住山，而前往勘驗，似乎亦難得知真熟與否，除了說明了悟的自證性，亦說

明此容易落入「未證謂證」的窠究中，如澧州樂普山元安禪師的例子。禪師在蒙

初步許可後，以為已契悟，因此，即便行腳到夾山禪師附近，亦不前往參請，然

而夾山禪師得知此事，乃修書前往，《景德傳燈錄》如此記載著： 

師蒙許可，自謂已足。尋之夾山卓庵。後得夾山書，發而覽之，不覺竦然

，乃棄庵。
159 

對行者而言，師者的修書適時指出其盲點，亦說明著師者的全力協助，而行

者更從其中有所助益。 

四、 應己根機，方式各異 

對行者而言，其根器盲點個個不同，因此師者為了提攝出學僧的探究力，亦

留下許多方式，此時不一定皆用問答的方式、有時亦默然以對或是迂迴的方式，

以下以此角度著手，說明此時期的藉師示道。 

（一） 過份依賴，默然以對 

如前所述，師者在適當時間起關鍵作用，然而行者的過度依止，亦將喪失師

者協助的角色，如《楞嚴經》中的阿難尊者順著世尊的引導一一去駁斥，卻也找

不到「心究竟在哪裡」，究其原因，乃是尊者只是順著世尊的引導去剖析，失去

引導，則不知所措。因此當行者過份依賴時，師者不一定會為其說破，如香巖智

閑禪師在溈山禪師處參學時，溈山禪師讓其自行去體會，何以溈山禪師如此教化

？除了說明引導方式不一定是明確指出，亦再次強調師者提攝探究力之重心，《

景德傳燈錄》如此記載著： 

 (溈山禪師)謂之曰：「吾不問汝平生學解，及經卷冊子上記得者。汝未

出胞胎、未辨東西時本分事，試道一句來，吾要記汝。」師(香嚴智閑禪

師)懵然無對，沈吟久之，進數語陳其所解，祐皆不許。師曰：「卻請和

尚為說。」祐曰：「吾說得是吾之見解，於汝眼目何有益乎？」160 

說明的是，第一，師者默然的教化方式，行者參禪問道、行腳遊方，乃在於

明心性，因此，師者的引導重心是看此能否提攝出行者的探究力，使行者從中見

其本來面目，為此，師者默然以待。第二，說明師者如此教化的因緣，此乃涉及

                                                
159《景德傳燈錄》卷第十六，頁 912。 
160《景德傳燈錄》卷第十一，頁 526。 
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到香巖禪師的因緣背景。由此描述，不難看出，香巖禪師是飽讀經書、一卷在手

。也就是說，師者的所云，對禪師而言，與那些經書同出一轍。禪師已對其過度

地依從，不易從中深究，亦不易使行者有所契悟。因此師者選擇默然，讓學僧有

明白的機會，此處亦說明著過份依止之參學反思。 

（二） 協同他師，迂迴引導 

中晚唐時期，遍歷學習之所以能如此盛行，除了對於根機利者，藉由師者的

適時提點，在為山九仞之際，助之一籄，在盲點中，導其方向，促成其契悟的因

緣。對於根機尚未成熟者，亦藉由師者的合力或善巧下，提供其契悟的因緣，如

臨濟禪師之例，即是藉由多位師者的合力協助下，而明白了悟。 

關於臨濟禪師的歷練，節錄《景德傳燈錄》、《聯燈會要》、《祖堂集》所

記載，如附件四。各篇或從正面陳述、或從回憶述及，說明的是這段歷練中，禪

師的性格因緣、首座睦州和尚的助緣、師者黃檗禪師的教化方式、及大愚禪師的

協同教化，分述如下： 

在前行因緣上，《景德傳燈錄》云其「幼負出塵之志，及落髮進具，便慕禪

宗。初在黃檗隨眾參侍」161，《聯燈會要》進一步云「初參黃檗，凡三年，行業

純一」162，說明禪師自幼隨黃檗禪師，並在隨師期間，恪守著學僧的本份，因此

首座勉其進一步向師者黃檗禪師請教。其次，亦說明禪師的根機，禪師的「不知

問箇甚麼」163，不難理解，其直接了當、不好論述之根機所在，亦不難明白其後

所開的教化法門，賴建成在其論文《晚唐暨五代禪宗的發展—以與會昌法難有關

的僧侶和禪門五宗為重心》中云： 

黃蘗與大愚皆不好論佛，乃能直下頓入無漏之慧，接機則不容擬議，當體

即是。大愚的棒猛而不虛發，黃蘗大為欣賞，勉勵義玄再往受教。164 

上述說明，臨濟禪師的根機與兩位師者的相應之處，皆是直接了當之根器，

因此，雖然學僧因緣尚未成熟，師者亦三次教化，乃至藉由其他師者的協同，合

力引導。 

第二，是關於首座睦州和尚的助緣。在臨濟禪師的參學歷練中，首座和尚起

                                                
161《景德傳燈錄》卷第十二，頁 576。 
162《聯燈會要》卷第九，頁 454。 
163《聯燈會要》卷第九，頁 454-458 
164 賴建成《晚唐暨五代禪宗的發展—以與會昌法難有關的僧侶和禪門五宗為重心》（臺北：花

木蘭出版社，2009 年），頁 198。 
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了很大的助益，首座和尚於初期勉其去向師者請益，亦教導禪師如何提問，《聯

燈會要》如此記載著： 

座云：「何不請問堂頭和尚佛法？」師云：「不知問箇甚麼。」座云：「

汝但去問：「如何是佛法的的大意？」165 

首座和尚從最平常的話頭「如何是佛法的的大意」著手，教導義玄禪師如何

去問？如何去思索？而在義玄禪師受挫時，或者鼓勵他「儞更去問」，或向師建

言「義玄雖是後生，卻甚奇特，來辭時，願和尚更垂提誘。」166說明的是，首座

和尚的殷切協助。對於臨濟禪師而言，若沒有首座和尚對下鼓勵、對上建言的從

中協助，其不會有如此的參學因緣。 

第三，是師者的教化，此部份在《燈錄》與《祖堂集》的記載有所差異，《

燈錄》所述，是以黃檗禪師為主要師者，旁以首座和尚鼓勵、大愚禪師點化167；

而《祖堂集》則是由黃檗禪師與大愚禪師一搭一唱，共同點化，雖然角色略有差

異，但皆說明著是以臨濟禪師為主，透由多方的協同，為其引導最適切之路。 

關於此部份，《聯燈會要》記載著： 

師依教上堂頭請問，聲未絕，檗拈棒便打。師罔措，下來，座問：「儞問

話作麼生？」師云：「某甲問聲未絕，和尚便打，某甲不會。」座云：「

儞更去問。」如是三問，三遭痛棒。168 

此處，三次往返的因緣除了更強調「佛法大義」之深奧169，亦說明著行者歷

練的過程，此部份在《祖堂集》的記載中更能看出，其云： 

師聞已，便往造謁，既到其所，具陳上說，至夜間，於大愚前說《瑜伽論

》，譚唯識，復申問難。大愚畢夕峭然不對，及至旦來，謂師曰：「老僧

獨居山舍，念子遠來，且延一宿，何故夜間於吾前無羞慙，放不淨？」言

訖，杖之數下，推出，關卻門。師迴黃蘗，復陳上說，黃蘗聞已，稽首曰

：「作者如猛火燃，喜子遇人，何乃虛往？」 

師又去，復見大愚，大愚曰：「前時無慙愧，今日何故又來？」言訖便棒

，推出門。師復返黃蘗，「啟聞和尚：此迴再返，不是空歸。」黃蘗曰：

「何故如此？」師曰：「於一棒下入佛境界，假使百劫粉骨碎身，頂擎遶

須彌山經無量帀，報此深恩，莫可酬得。」黃蘗聞已，喜之異常曰：「子

                                                
165《聯燈會要》卷第九，頁 454。 
166《景德傳燈錄》卷十二，頁 576。 
167《景德傳燈錄》卷十二記載著：義玄親問西來的的意，蒙和尚便打。如是三問，三轉被打，不

知過在什麼處？」愚曰：「黃檗恁麼老婆，為汝得徹困，猶覓過在？」師於是大悟。(頁 576) 
168《聯燈會要》卷第九，頁 454。 
169 賴建成《晚唐暨五代禪宗的發展—以與會昌法難有關的僧侶和禪門五宗為重心》，頁 198。 
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且解歇，更自出身。」 

師過旬日，又辭黃蘗，至大愚所。大愚纔見，便擬棒師，師接得棒子，則

便抱倒大愚，乃就其背敺之數拳，大愚遂連點頭曰：「吾獨居山舍，將謂

空過一生，不期今日卻得一子。」170 

此處《祖堂集》的記載，說明禪師在參學歷練中的轉換過程，分成三段。從

陳琪瑛所述的西谷啟治「從生死到涅槃」轉換模型171來看，在臨濟禪師第一次訪

大愚禪師時，不僅到訪時的參問，甚至夜間又前往參請，不難看出此時，臨濟禪

師仍然處於執著表相的「意識之場」。因此，師者為了截其所思，打其所云。第

二次大愚禪師言訖又棒的時候，從其回應黃檗禪師所言，不難得知，此已讓臨濟

禪師知曉前次的意識對待，說明禪師已從「意識之場」過渡到「虛無之場」。第

三次大愚禪師又欲棒時，臨濟禪師頓見自己本來面目，明白眼前一切所指示的，

因此「接得棒子，就其背敺之數拳」。換而言之，臨濟禪師是透由一次次的自性

與眼前這一切間的交流整合而契悟，如林湘華所云： 

「禪」存在於支援意識（真心自性）與焦點意識（隨緣應用）同為指歸的

整合間，形成一種雙向的契悟及再投入，新的意義不斷地產生於交流、參

與、反饋之中，隨時有「觸類是道」的啟悟。172 

此處《祖堂集》層次述及臨濟禪師的三次往返，明說三種不一樣的境界。而

其他禪師處亦不難看出其轉換。在第一步意識之場時，有著不一樣的呈現，是禪

師依其自身宗風、依來者根機而異，如前章所述及的潭州華林和尚，其到石頭禪

師處參問，「先展坐具」，師以「緩緩」使其啟悟。從表相上來看，禪師緩其展

具，引導行者從意識之場，到「智的直覺」，因此從展其坐具至緩緩之間，是和

尚的有相待之；而禪師的緩緩到磕破鍾樓，則使其歷經提疑、釋疑，從有相入真

如，因此陳琪瑛亦云：「每一參的空間主體是其場所精神的根源，每一參的場所

空間都是一個隱喻，暗喻著存在事物的真理和善知識的精神。」173 

從學僧與師者之間的互動來看，當第一次臨濟禪師把在大愚禪師處的歷練回

稟黃檗禪師時，黃檗禪師為其辨驗，雖然學僧尚未能明白，然而此是可以引其前

                                                
170《祖堂集》卷第十九，頁 944。 
171 陳琪瑛將行者在每一場所的參學歷練，以意識之場、虛無之場、空之場三層次，說明行者轉

換的實踐，對其而言「主體環境是被體驗的空間，通過參訪者對於意識的『現象學還原』，
則能達到本質的直觀，使主、客體合一交融。」 

172 林湘華〈從菩提達摩到大慧宗杲—一個禪學認識架構的歷史形成〉，頁 32-72。 
173 陳琪瑛《《華嚴經．入法界品》空間美感的當代詮釋》，頁 206。 
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進之路，因此讓其再前往，藉由與大愚禪師的協同，共同點化著臨濟禪師。說明

著師者不一定總是直接了當，有時亦協同著其他師者，一方面說明對於因緣尚未

成熟者的引導之道，一方面亦說明著此時期不分師承的風氣。 

本段說明，行者在師者的引導教化中，或者運用當下情境、或者助其一籄、

或者導之方向、或者默然教化，師者由於直接面對行者，因此能在第一時間，以

最直接的方式化導行者，並且可以視行者的狀況而隨時變化。此時期，不一定都

用問答的方式，如前述懷讓禪師是以磨磚作為引子，師者隨機化導，因而也留下

許多教育的方式，有用經文啟迪行者，如弘忍大師為惠能大師講解金剛經；有藉

由外在場景，如馬祖大師運用野鴨飛過去；有採激烈方式，如馬祖大師用扭鼻子

方式啟迪百丈禪師。對於根機利者，助其一臂之力，對於因緣尚未成熟的，禪師

亦因應行者根機，觀機逗教，因此對行者而言，也相對地較容易明白領悟，帶動

著其「藉師以示道」。 

第二節 藉「它」示道 

前述在百丈禪師的例子中，師者藉著野鴨子一物，明白學僧意落何處，藉此

做為觀機逗教的憑藉。此類藉著「它」而引發行者感悟的例子在禪門裡亦不是少

數，如前述的香巖禪師，在師者默然以待後，憩止於慧忠國師遺迹處，《景德傳

燈錄》記載著其： 

一日，因山中芟除草木，以瓦礫擊竹作聲，俄失笑間，廓然惺悟。174 

此處禪師藉著瓦礫撃竹聲而領會「處處無踪迹，聲色外威儀」，說明的是，

「它」不僅是指眼根所見、亦有從耳根所聞、從身根所觸、乃至驚嚇等感受，摘

錄數則禪師事蹟如下： 

從眼根：靈雲志勤禪師積累三十年的功夫，某次經行時見桃花而開悟175； 

從耳根：道一禪師的嫂嫂在二十年聽樑上雞蛋的醞釀，在聽到其掉落地而悟

得；虛雲老和尚聽到176；杯子破碎的聲音另有關南道吾禪師聽到巫師一邊跳著舞

                                                
174《景德傳燈錄》卷第十一，頁 526。 
175《景德傳燈錄》卷第十一，頁 538。 
176《虛雲老和尚事略》（屏東：屏東能淨協會，1995 年），頁 120。 
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一邊念道的「識神無」177；樓子和尚聽到酒樓上所傳來的歌聲「你既無心我也休」

178。 

其他：茶陵鬱山主忽然連人帶驢掉到橋下的意外一驚而悟179。 

就媒介本身來看，桃花、蟬蛻、日光、落地聲、撞撃聲、音聲、驚嚇，這些

並非不平凡，但其是促成了行者啟悟的因緣。吾人周遭的因緣條件，由於與吾人

息息相關，不難理解，亦是行者啟悟的方式之一，本節繼之從「它」的探析與「

藉它是道」的開展與落實著手探析。 

一、 「它」的連結 

前述提及，桃花、蟬蛻等並非不平凡，但是促成了行者啟悟的因緣；因此其

如何作用？其何以能有作用？在洞山禪師的歷練中，《燈錄》如此記載： 

因過水睹影，大悟前旨，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。應須與麼會，方始契如如。」
180 

因此，就時機上來看，禪師「過水睹影」，「影」之呈顯與之幻化，讓禪師

發現到影子不正是我的造作，而這個造作不正是我的幻影，於是「影」這個相貌

與「我」這個本質連結起來，而會通事與理。也就是說，影子有其明顯的幻化表

徵，禪師在過水賭影時，乍然與一切連結起來，於是「影」成為重要的關鍵處。 

就事相上來看，「影」正是「我」的造作，離開了我的形體或水面的因緣，

則「影」亦不存在，「影」是在我與水面因緣和合的當下而有，亦在離開了其中

一項而無，如同世間一切事相亦是如此，其與性理並非異亦非一。而就「我」而

言，無庸置疑地，其亦非影，因此就事相與性理之間的連結，禪師在「我」與「

影」之間獲得啟發，此即是禪門參學的用意，對於一般不甚明白的概念，運用其

他已知的概念或材料，透過它而有所領會，「影」的幻化表徵正是提供行者明白

了悟的因緣。 

因此，在相即不二的立基點下，十界無非是一念心的即時開展，也就是說，

一切法界均為吾人一心所攝；另一方面，吾人一念性遍，法界全收，心為一切法

                                                
177《景德傳燈錄》卷第十一，頁 571。 
178《御選語錄》卷第三十一，頁 1269。 

179《御選語錄》卷第三十一，頁 1269。 

180《筠州洞山悟本禪師語錄》，頁 536-537、541。 
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界所具，所謂「趣觀一境，皆具三千，以互具互收故也」181，因此隨舉一法，即

可窺知182。 

就理事觀點來看，全事之理均能隨同事法而一一可見，全理的事也能隨同理

法而一一可容，理事互融互攝183，因此，「舉一千從，理事無別，盡是妙用，更

無別理，皆由心之迴轉。」184也就是說，每一作用盡是妙用，皆有其可探之理。 

楊惠南亦云：「一切萬物總不出汝心，物物都是「佛性」所在，處處都是含

藏著如來德性。」185 

此處，楊惠南從如來藏的角度切入，天台宗是從相即不二的概念觀之，事相

不在差別相，而是從中能「隨舉一法，法界全收」；賈晉華則從理事互攝互融的

基礎下認為「每一作用皆具有真實的價值」，說明的是境界的媒介作用，是立基

在無量法門皆能禪悟的認知上。李治華在〈從《楞嚴經》論禪悟方法及其原理〉

一文中認為「知遠至萬法，則知近在根身，亦知本具真心，皆涵藏無量無漏的法

身本體，無論在任何層面，只要有適當的方法，都是方便於明心見性的。」186因

此，就媒介本身來看，事事能遍能攝，交參自在，能夠讓行者見一知百，是可以

用來啟悟的因緣。此亦表示，這些媒介亦無好壞，只要在那啐啄之間恰到好處，

皆可以發揮其啟迪行者的力量與作用。 

第二，從時間點上來看，是在師者對其「無情說法」的解惑後，雖然洞山禪

師未能完全明白，但總是在釋疑處助上一臂之力。此時禪師已經些微明白無情說

法之涵意，儘管對於事與理之間的連結尚未究竟，但是當禪師涉水睹影時，影子

的造作原理即讓禪師得已與之前呼應，如趙娜、楊富學在〈論晚唐五代禪僧的行

腳〉中指出： 

學僧可以得到恰當的指點，助益於悟道進程，尤有進者，學僧一旦對禪師

的點化產生疑問，時時提撕，在適當的條件下，聽到石子擊竹的聲音，過

                                                
181《四明十義書》卷上，頁 27。 
182 董平〈論宋代天台宗山家、山外之爭〉，《普門學報》第三期（2001 年），頁 71。 
183〈華嚴宗〉，《佛教叢書》6，頁 406。 
184 賈晉華《古典禪研究》，頁 174。。 
185 楊惠南〈禪宗的兩大思想傳承〉，《禪史與禪思》，頁 50-51。 
186 李治華：〈從《楞嚴經》論禪悟方法及其原理〉，《新世紀宗教研究》，第 3 卷第 1 期(2004

年)，頁 133-173。 
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橋看到水中倒影，卷起竹簾看到盛開的桃花，這些都會打破漆桶，真正悟

道。187 

然而，從禪門祖師的悟道因緣來看，透過此類而得悟的祖師，相對於「藉師

示道」來說，比例不算多，究其原因，乃因為其是端賴行者自發性的感悟。也就

是說，需要有一定的基礎功夫，才能在那乍然間有所領會，一般說這是「量變到

一定的程度而發生的質變作用」。因此這類例子通常伴隨著長時間修行的鋪陳，

如道一禪師的嫂嫂積累二十年聽樑上雞蛋的醞釀，亦如洞山禪師逐次從師者處參

學後見自己的影子188，說明著行者能從一花一葉、一沙一微塵中看到如來的般若

妙意；亦從其乍然變異間，豁然開朗，是需要在一定功夫的累積之下，說明的是

「它」的普遍性，卻也因過於尋常而不易呈顯出它的啟迪作用。 

二、 開展與落實 

因此，對於與吾人息息相關的因緣條件，如何藉著眼前事相的因緣，知己之

處，發現參學之處，以下擬就此著手，探析祖師如何從中藉「它」示道。 

（一） 知己意落何處 

對於觀自然萬物的方式，自古以來皆有多種領會，或者融入其中，或者旁觀

欣賞；或者玄學化，或者生活化，而惟信禪師則從修持的觀點上說明著觸境的層

次，《嘉泰普燈錄》記載著禪師如此云： 

老僧三十年前未參禪時，見山是山，見水是水；及至後來親見知識，有箇

入處，見山不是山，見水不是水；而今得箇休歇處，依前見山只是山，見

水只是水。大眾！這三般見解，是同是別？有人緇素得出，許汝親見老僧

。189 

對於第一階段之「見山是山」，此是一般世人的觀感，對其而言，山有著種

種的樣貌，林永強認為： 

眾生總以為「我」或「本相」是一個實存、可取的東西。…因此在第一階

段的山，之所以被理解為山，是因為山被他或我們主觀化所致，而不是根

                                                
187 趙娜、楊富學〈論晚唐五代禪僧的行腳〉，

http://www.eurasianhistory.com/data/articles/j02/2171.html（引用時間：2016 年 1 月 20 日） 
188《筠州洞山悟本禪師語錄》，頁 536-537、541。 
189《嘉泰普燈錄》卷第六，頁 254。 
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據山本身而被理解。…這種理解其實只是一種以「主觀的我」來作為判準

。所觀之物，充其量也只是客觀化和對象化的現象，而非本相。190 

也就是說，無論是玄學化的山、感官化的山，對於一般人，總是是加入吾人

的主觀思量，是吾人的觀感，不是真實的山。 

而在第二階段的山，是從「緣起」的眼光來看待，是經歷了親證的歷程，此

時的山，亦還是吾人修行歷程中的山，不是其本相，曾議漢在〈「見山只是山」

—不立文字與禪形上美學的終極關懷〉云： 

第二層「親見知識，有個入處」，接受佛教的世界觀的視角與立場之後，

融入觀者的主觀意識，已能觀空知假，從而發現「見山不是山,見水不是

水」，山水的意象逐漸脫離現實時空中的色相，此種否定性陳述，「是」

與「不是」的游移，正突顯了主客觀融攝下矛盾性的法執。191 

從此否定的陳述中，雖然言及，不再是一般的角度，但亦說明其仍然未見到

如實的山；而第三階段「見山只是山」，則是行者最本真、最原始地觀照，如其

所如，是不帶有任何分析評判的成份。此時，是真正現其本相的山。192 

此三階段，說明著吾人知己之處的依據。一般人因著自身的因素，而看到不

同面貌的山，是多從主觀的意識，其重心不在於山本身，而是在於吾人對之的觀

感；然而行者的看待，重心是擺在山本身。也就是看到山的如其所如，對其不執

不取，並藉由它，看到吾人本身意落何處。 

（二） 發現參學之處 

前述在百丈禪師處，師者藉由野鴨一景，引導學僧看出其道。此外，面對一

樣的事境，禪師或以體用連結的角度去看，或以從事顯理的角度看待，雖然有著

不同的思惟模式，但依然顯出其媒介的功用，如《聯燈會要》記載著： 

師（馬祖禪師）翫月次，南泉、百丈、西堂侍立，師問：「正恁麼時如何

？」堂云：「正好供養。」丈云：「正好修行。」泉拂袖而去。師云：「

經歸藏，禪歸海，唯有普願獨超物外。」193 

從參學對象來看，月亮，乃為一處媒介，馬祖禪師藉由它而教化勘驗，三位

禪師藉由它與本身修持連結，但是作為媒介的月亮，仍是依著其如其所如的樣貌

                                                
190 林永強〈阿部正雄論自我；禪之自性的再思〉，《兩岸當代禪學論文集（上）》，頁 310-311。 
191 曾議漢〈「見山只是山」—不立文字與禪形上美學的終極關懷〉《第六次儒佛會通論文集》，頁

434，http://www.hfu.edu.tw/~lbc/6lufo/a/1-23gue.pdf（引用時間：2016 年 5 月 31 日） 
192 同前註。 
193《聯燈會要》卷第四，頁 162。 
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運作著。 

從參學者來看，面對月亮，西堂禪師乃誠心歸敬者，月的圓滿如涅槃境界，

正好供養；百丈禪師乃止觀禪者，月的塵勞處境正好修行；南泉禪師乃超然物外

者，月亮就是月亮，不需扯這麼多葛藤。三位禪師從中提攝出自己的覺照力，此

中並沒有對山有所評判，而是藉由它發現參學之處。 

因此，所謂「事相外緣是為了提起內省的觀照工夫」194，行者藉由此進而去

顯發、或是引導他人去見其本來面目。也就是說，在禪門的參學上，相是有多貌

，或從根身至萬物、或從一喝至敲唱之間，行者在認知面上，明白應機契悟有其

前因現緣的相應投合。此時，近至心念，旁至外境，皆是可以成為趨使行者向內

心深處去探尋的媒介；行動面上，則隨緣自在於每一現行果上，在境上薫習參究

，發現其參學之處。星雲大師亦認為： 

能把別人都當成善知識，從每一個人、每一件事上發現參學之處，才能深

廣博大。
195 

說明著行者參學的主動性，是在其中發現其參學之處。 

本章陳述禪門祖師，在藉由它的連結中，或者自發感悟、或者由師者引導，

從中提攝出探究力，而當今的環境背景更突顯出「處處是因緣」的參學概念，並

且，不僅隨師所引，更主動去發現每一事境的參學之處。此外，禪師的學習態度

、師者的風範一方面造就出當時藉師示道、遍歷學習的興盛時期，一方面亦是吾

人應當效尤學習的典範。 

此外，當今的文化更著重在「眾」中學習，顧偉康指出此 

個體歸結為群體、通過君主［國家］、家長［宗族］的群體人格和利益的

實現來把握個體的人格和利益的群體意識乃是中國文化的本質特徵。196 

星雲大師亦認為 

民主政治是今日世界的共同潮流，其基本原則在於糾合群力，集思廣益，

交換意見，截長補短，異中求同，融個體於群體，匯合為一共同的意見，

以達到共同的目的。197 

也就是說，在處處是識心見性的因緣下，禪門更從彼時期立基於個人行事處

                                                
194 陳琪瑛《《華嚴經．入法界品》空間美感的當代詮釋》，頁 157。 
195 星雲大師〈有容乃大〉，《星雲法語》冊 8（臺北：香海文化，2007 年），頁 345。 
196 顧偉康《禪宗六變》，頁 88。。 
197 星雲大師〈佛教與會議〉，《佛教叢書》冊 8，頁 729。 
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上的識心見性，擴展到於大眾事處體得其道，是著重在菩薩道的利生性格。其次

，亦衍申出遍歷學習上的團隊取向特徵，透過彼此之間的激盪與協助，行者在每

一事境上提攝出深究的覺照力，發現其參學之處。 
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第五章 禪門參學之抉擇 

前章述及，禪門祖師藉由師者的引導，從中提攝出看透、追究的覺照力，其

或者當下明白，或者因緣尚未成熟，如前述所言及的藥山禪師與慧朗禪師，皆是

在原先的師者處不能契入，此若在過去，則禪師的契悟歷程似乎難以圓滿，但是

中晚唐的禪門背景提供其有著更進一步的探尋因緣，也從稍後的師者引導下見其

本來面目。因此，對於某些行者而言，其雖然無法在任何角度的啟迪下有所領會

，但是可以在某些相應的引導下契悟真理。對其而言，適當抉擇，可以使其參學

之路更顯效率。因此，在行者的參究歷程中，如何具足參學的因緣，亦是行者參

究得以進展的關鍵，本節就法令律制上、契合根機的抉擇根本、及方便前行的抉

擇因素中，探析禪門參學之抉擇。 

第一節 法令律制上的規範限制 

從認知層面而言，當苦思不解的時候，參學是知道一線生機的希望，然而在

求知若渴中，如何保有不偏的參究抉擇？就制度層面而言，法令律制上的規範提

供吾人行事的準則，此外，從管理層面來看，亦提供彼此之間的保障。然而過度

的規範亦造成行者參究抉擇上的限制，本節就社會層面的法令規範與禪門內部的

律儀制度著手。 

一、 律制上的規範 

對於遍歷學習的行者而言，律制上的規範提供其參究抉擇的準則。在《百丈

清規》中，對於行者之遊方參請有著其規範，從以下三點來看。 

第一，說明遊方參請之用意與可行性。《敕修百丈清規》指出 

稟辭師長，慕有道尊宿者處，依棲求掛搭。198 

此處說明，其一，遊方參請之可行性，若仰慕某師，希望向其學習，是可以

稟明師長，前往參請。此亦表示，學僧的遊方參請是需要經過師長的審核，對學

僧的心態以及參請的對象做初步的審察，從理想上來看，此亦為學僧之抉擇把關

。倘若是其因緣尚未成熟，則此可以協助學僧進一步認知剖析，另作抉擇。而若

                                                
198 《敕修百丈清規》卷五，《大正藏》冊四十八，頁 1140。 
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是此時的參學為必要，則此亦可以協助學僧當去之處。 

其次亦說明，行者對於遍歷學習的用意，是為了要圓滿己身的求知，《重治

毗尼事義集要》亦云， 

然所到處，仍須依止。若有心求依止師，得至五夜；若無心求，一夜不得

。
199 

一方面提醒學僧檢視自己遍歷學習之用意，一方面亦規範學僧之行事。如果

是有心學習，以五日為一循環。而若是無心學習，則無前往之必要。此亦提供行

者在抉擇時，對自己的參學心念進行檢視與提供抉擇的依據。 

第二，說明遊方參請之方法，提供行者參請時的行事準則，《敕修百丈清規

》中云： 

古規首到客司相看，次往堂司掛搭，送單位經案定，然後到侍司通覆，詣

方丈禮拜。
200

 

一方面說明從入寺之後的去處，到參見之禮儀，皆有其方式，讓行者參請時

有法可依。一方面亦說明，行者之參請需先往客司，由知客法師初步判定及了解，

二來再往送單位審定等等，從這些關卡中一一判定。說明著雙方在這些判定中，

寺方辨驗行者的根器與決心，行者亦透過這些檢驗自己，如星雲大師云： 

到別的道場參學掛單，首先要接受知客師父的百般質詢，如果不能低

聲下氣、委屈求全，就不能參學掛單。過去的大德為了要掛單，即使吃了

閉門羹，被擯拒門外多日，也都毫無慍色地忍受，為的是能求法參道。201 

此外，行者透過此，亦對該處門風些微了解，如洞山禪師即是從南泉禪師示

眾中理解南泉禪師處的門風，因而抉擇自己的去處。 

第三，提供行者能遍歷學習的依據。對於往來大眾，禪門是接納十方之態度

，只要遵循正常管道，行者是有因緣可以依止學習。《百丈清規證義記》亦云， 

安單本為求道而來，賓主須兩不辜。住持要有真實道德看驗惟勤，學者要

有真實參求，忍心耐苦。202 

說明對於真實參求者，禪門提供其最大的協助與辨驗，一方面勘察之，藉以

了解如何引導，一方面提供其方便之門，讓行者之遍歷學習能有所依循與幫助。 

                                                
199 智旭彚輯《重治毗尼事義集要》卷十二，《卍新纂續藏經》冊四十，頁 440。 
200《敕修百丈清規》卷五，《大正藏》冊四十八，頁 1140。 
201 星雲大師〈如何做一個出家人〉，《人間佛教系列 4－佛教與青年》(台北：香海文化，2006

年)，頁 118。 
202《百丈清規證義記》卷七，《卍新纂續藏經》冊六十三，頁 484。 
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二、 唐代法令上的規範

在玄奘大師的事蹟中，吾人不難發現，在唐代的法令制度上，有著對於遊走

他方的規範。從管理層面上來看，對於度關者，有所勘察審驗乃無可厚非。因此 

，對於尋師訪道者而言，在遊走他方時，文書行政的辦理是其先備的流程，在《 

資治通鑑》，記載著「 其欲遠游尋師者，須有本州公驗。」203 

而玄宗時「以官轄寺，以寺轄僧」的政策，亦讓行者之遊參與僧團綁在一起 

，黃運喜在《唐代律令對僧侶遊參行腳的限制》亦指出「僧侶若需遊參行腳，必

須由住持或三綱長老開具證明，然後報告僧官，再由僧官報有司，頒給過所或公

驗204後才能出發。」205也就是說，行者若欲遍歷參學，需先經過僧團及政府的審

核，方能實行，說明著僧侶管理權責的改變，因此，在行者的參究抉擇上，亦多

些規範。因此過去在山窟、林間幽棲習禪的記載，於宋高僧傳時已不易看到206，

一方面是由此之因，一方面亦說明著參究方式的改變，中晚唐時，幽棲習禪不再

是行者參究的唯一方式，遍歷尋師亦是行者參究的方式。

此外，當朝政策的嚴謹寬鬆亦影響著行者的參究抉擇，黃運喜並指出，祖師

雖然在律令的限制下，亦不厭其煩地申請通行，因此亦多見裂裳裹足、尋師訪道

之記錄。但是武宗會昌法難前夕，對於僧侶行動的限制尤多，會昌四年時，亦

下敕勘責無公驗者，當處以打殺207。此中，法令政策的限制，亦讓行者的抉

擇，多些考量與限制。

因此就法令律制上，其準則與規範，提供行者在抉擇上的依據與管理上的保

障，然而過度濫用，亦使行者的抉擇有所限制。

第二節 契合根機的抉擇根本

就參學主體面而言，從其根器來看，本身有著不相一致的資質能力，《壇經 

》云其如草木，能承載的雨量亦有差別208。對此，臨濟禪師曾針對學人的根器說

明其引導的方式，禪師云：

203《資治通鑑》卷 249，唐宣宗大中六年（公元 852 年）十二月

http://angelibrary.com/oldies/zztj/249.htm（引用日期：2016 年 7 月 3 日） 
204 所謂過所，係古代度關津時所用文書，與過所相類者為公驗，是用於普通州縣鎮舖。 
205 黃運喜〈唐代律令對僧侶遊參行腳的限制〉，《獅子吼》卷 25 期 8（1986 年），頁 36-37。 
206 同前註。
207 同前註。
208《六祖大師法寶壇經》，頁 26。 
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如中下根器來，我便奪其境，而不除其法；或中上根器來，我便境法俱奪

；如上上根器來，我便境法人俱不奪；如有出格見解人來，山僧此間便全

體作用，不歷根器。209

此處一方面說明禪門觀機逗教的教化方式，一方面說明對於中下根器、中上

根器、或是上上根器之人，總是有所侷限，僅能在某些範圍下契入。但是對於出

格見解人，師者即無需講究什麼方式，只就當前的表現隨機地運用，即能達到引

導的效果210。此亦表示，行者之所以無法在各種不同的角度下契入，乃是因為其

尚未達到出格見解的程度，也就是說其因緣尚未具足。

因此說明，第一，教法的抉擇，對其能有一定程度的助益。《壇經》亦云：

「根性小者，若被大雨，悉皆自倒，不能增長。」211說明著對於因緣尚未成熟的

行者而言，遇到過利之教法，如同小草遇到大雨，不易有所助益。此中除了說明

教法分流之因，亦說明師者教化之悲心。

第二、面對師者層次性的施教方式，行者如何從中看出與師者的相應處。在

無法明白時，如何抉擇亦成為參學的關鍵處，以下從廣聞釋疑的抉擇考量、師承

轉換的抉擇概念及因人而異的抉擇效用著手。

一、 廣聞釋疑的抉擇考量

在中晚唐時期，遍歷學習有著其存在的充分性與必要性，從充分性來看，前

章已述及，當時期回歸自性的禪門意旨與藉師示道的參學特徵，再輔以教化方式

的多元性與契機性，促成遍歷學習的因緣條件；而另一方面，行者遇惑不解與廣

增視界的需求，則促成遍歷學習的存在必要，本部份將從此兩角度著手。

（一） 解惑

解惑，不難理解，是行者尋師訪道的重心之一，中唐文人韓愈以其為重心，

說明了尋師的必要性，其云「人非生而知之者，孰能無惑？惑而不從師，其為惑

也終不解矣！」212說明第一，人之有惑並非不可能，然重心是在如何解惑。第二

說明，尋師之必要，此處認為，若不從師，則吾人之惑終不能解。而前章亦述及

209《人天眼目》卷一，頁 411。 
210 吳汝鈞《中國佛學的現代詮釋》，頁 232。 
211《六祖大師法寶壇經》，頁 26。 
212 韓愈《師說》《古文觀止》卷 8，http://203.71.212.37/school/guowenke/books/guanzhi/01-7.htm（引

用時間：2016 年 7 月 10 日）
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善昭禪師曾云：「古德已前行腳，聞一個因緣，未明中間，直下飲食無味，睡臥

不安。火急決擇，將莫為小事。所以大覺老人為一大事因緣，出現於世。想計他

從上來行腳，不為遊山玩水，看州府奢華，片衣口食，皆為聖心未通。」213 

說明的是，聖心未通是促成行者前往參請的主要原因，在仰山禪師的例子中

，《景德傳燈錄》記載著： 

沙彌後舉問耽源：「如何出得井中人？」耽源曰：「咄！癡漢！誰在井中？」

後問溈山：「如何出得井中人？」溈山乃呼慧寂，寂應諾。溈山曰：「出

也。」及住仰山，嘗舉前語謂眾曰：「我耽源處得名，溈山處得地。」214 

關於此段，賴建成認為： 

(仰山慧寂禪師)當沙彌時曾參百丈懷海的法嗣石霜性空禪師，因見聞生疑

情，所以後來舉話頭問耽源，被當頭咄斥，耽源已直指「誰在井中」，但

慧寂沒能省悟。其在耽源處學會境智法門，後常靠此方便得些名氣。此「誰

在井中」的話頭常盈繞在慧寂心頭，數年後到溈山再舉問，當下疑情消融。
215 

也就是說，對於慧寂禪師而言，「不假寸繩出得此人」216是盤旋在禪師心頭

的疑惑，因此，若師者的境智法門僅能在其他功用上起效用，無法為其解開心頭

之問，則不難理解，禪師仍會再採取探尋之途徑，直到解其疑情。此即表示，仰

山禪師因其疑惑，而以能否釋疑做為抉擇的根本。 

而洞山禪師的參學歷練亦是，對於洞山禪師而言，「無情說法」是其參學的

主軸，禪師以此作為抉擇的考量，參請了南泉禪師、溈山禪師與雲巖禪師。關於

禪師的歷練，《景德傳燈錄》如此記載著： 

遊方，首謁南泉，值馬祖諱晨修齋次，南泉垂問眾僧曰：「來日設馬師齋

，未審馬師還來否？」眾皆無對。師乃出對曰：「待有是伴即來。」南泉

聞已，讚曰：「此子雖後生，甚堪雕琢。」師曰：「和尚莫壓良為賤。」
217 

關於此段，賴建成對其的詮釋為： 

                                                
213《汾陽無德禪師語錄》卷上，頁 18。 
214《景德傳燈錄》卷九，頁 410。 
215 賴建成《晚唐暨五代禪宗的發展：以與會昌法難有關的僧侶和禪門五宗為重心》，頁 167。 
216《景德傳燈錄》卷九，頁 410。 
217《景德傳燈錄》卷第十五，頁 829-832。 
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此時，（洞山良价禪師）對「從上宗風」已有所知，其「待有伴即來」意

指知音即得。禪家是撿擇學人根器的，因良价出語超凡，南泉讚其為堪造

之才，但良价「自負」，緣法不契。 

也就是說，行者心中有著「無情說法」的疑惑，而師者之問本身，在行者彼

時的層級中，還無法與其根本疑情直接連結、亦無法讓其釋疑；此外，師者此番

問答是其早已知曉的部份，而洞山禪師也從此中認定師者的教化重心。因此，在

心中還有所疑待解的情況下，不難理解，行者繼續探尋的抉擇。 

而在溈山禪師處，據《筠州洞山悟本禪師語錄》所云： 

師參溈山，問曰：「頃聞南陽忠國師有無情說法話，某甲未究其微。」… 師

舉了，溈山曰：「我這裏亦有，秖是罕遇其人。」師曰：「某甲未明，乞

師指示。」溈山豎起拂子曰：「會麼？」 

師曰：「不會，請和尚說。」溈曰：「父母所生口，終不為子說。」218 

就宗風上來看，前章述及溈仰宗「觀因緣，明作用」而後教的參究重心。因

此不難明白，溈山禪師此處的回應，而此讓洞山禪師不明所以，說明著洞山禪師

的思惟不類於此。此外，溈仰宗是從體用不二的角度著手，體的部份已是其先備

條件，然而曹洞宗是從理事不二的角度著手，透由事的參究去完成，兩種不同方

向的思惟，洞山禪師顯然無法相應，亦無法解得其惑，因此在師者的指示下，前

往雲巖禪師處。 

上述兩則公案，或因不明、或因不契，總因未能釋其疑惑，而引起行者繼續

探尋的因緣。 

（二） 廣聞 

中晚唐時期，佛教已漸漸明朗普及化，此時在教化上的概念走向平民化與全

面化。在此因緣條件下，廣聞亦成為行者尋求下一個方式的因緣，如黃運喜指出，

「僧侶除在所屬寺院接受教育外，同時也到外面寺院參學，或與在家人士往訪、

互相學習啟發，或對儒佛經教質疑問難。」219 

因此，就自身而言，透由在不同空間的呈顯，亦可以開展吾人的視角，陳琪

瑛指出： 

儀式主體在異我的空間實際接受種種考驗，更多元地去感知、學習、轉化

                                                
218《筠州洞山悟本禪師語錄》，頁 534-536。 
219 黃運喜《唐代中期的僧伽制度—兼論與其當代社會文化之互動關係》 
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現實性的空間，達到生命的超越、重生，獲得全新的生命。220 

說明從自身的角度來看，透過不一樣的刺激，有時更容易提攝出吾人的探究

力。此外，就化他而言，因應不同的根器，多些法門亦能提供多些因緣，賴建成

指出： 

慧寂參學多方，閱歷漸多，不僅增長見地，且能融會諸方化門，所以與人

交鋒顯得自在。 

說明遍歷學習的經驗，不僅多些化他的法門，亦因此融會貫通而顯得靈活多

元、運用自在。因此或從參學主體自身而言，或從化他而言，行者透過不同角度

的碰撞，在自身參究方面感知轉化，在接人化他方面靈活運用，說明就廣聞而言

的參學必要性。 

本部份從解惑、廣聞兩種原因說明行者在空間歷練上何以要轉換，除了當時

期識心見性的目標，亦有教化普及化的需求；當時期行者若在某一師者的空間歷

練上沒有完成「空之場」澈見自性，則釋疑解惑的機制會讓其向下一個師者的空

間去歷練，行者會因應根機的層次而有著多種的參學類型。 

二、 轉換依止處的抉擇概念 

轉換依止處的抉擇概念在中晚唐時期，是有其可行性，如上述仰山禪師的例

子中，對於「不假寸繩而出」的教化方式，耽源禪師以「誰在井中」反問教化；

溈山禪師以「這不就出來了」情境呈顯教化。此亦表示，縱使慧寂禪師無法契得

耽源禪師之教，亦有其他因緣，中晚唐的禪門背景為其提供遍歷學習的解惑機制

。因此，禪門祖師如何從中抉擇其欲依止的師者，本段從禪門祖師的事蹟中，略

分為以下三種： 

1、慕師之名 

在前述可以完全選擇的情況下，一般易從最佳選擇為始，也就是說，多會因

為聞師者門下啟悟者眾而前往參請。或者，亦有在對比師者宗風後，覺得相應而

前往參請。前者是與根機較無關之抉擇，行者不一定知曉自己的根機，然而，此

師能讓多人獲得啟發，基於此源由，亦趨使著行者前往參請。而後者是行者已做

初步判別，是在有條件下的最佳選擇。中晚唐時期，因慕師之名而前往參請的例

子，亦不少見，《景德傳燈錄》如此記載著： 

                                                
220 陳琪瑛《華嚴經．入法界品》空間美感的當代詮釋，頁 169 
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汾州無業禪師者，…九歲依開元寺志本禪師受大乘經，五行俱下，諷誦無

遺。…後聞馬大師禪門鼎盛，特往瞻禮。…自得旨，尋詣曹谿禮祖塔，及

廬嶽天台遍尋聖迹。221 

此處說明汾州禪師的背景、其尋師的方式與悟後的行徑。就其而言，禪師是

因聽聞師者禪門鼎盛而前往參請，是以從眾處去做為其抉擇的考量，而南泉禪師

的歷練亦是，《燈錄》亦云： 

池州南泉普願禪師者，…初習相部舊章，究毘尼篇聚。次遊諸講肆，歷聽

《楞伽》、《華嚴》，入中、百、門觀，精練玄義。後扣大寂之室，頓然

忘筌，得遊戲三昧。222 

兩位禪師皆是因為仰慕師者之名而前往參請，說明，當時期以道為先的風氣

，禪門參請亦沒有限制其源自何處。此外，亦不難看出「佛佛道同，法法平等」

的概念，禪師雖然初轉禪門，但因為其修持多時的基礎，因此亦容易契入，說明

著佛門「歸元無二路」的根本。 

 

2、他人建議 

相較於前述的慕師之名，亦有僅聞他人建議而前往參請，此處或許是由師者

建議，或者是隨機建議，亦是探尋之中的一個因緣，如： 

福州大安禪師者，幼於黃檗山受業，聽習律乘。嘗自念言：「我雖勤苦，

而未聞玄極之理。」乃孤錫遊方。將往洪州，路出上元，逢一老父謂師曰

：「師往南昌，當有所得。」師即造于百丈
223 

鄧州丹霞天然禪師，…初習儒學，將入長安應舉，方宿於逆旅，…偶一禪

客問曰：「仁者何往？」曰：「選官去。」禪客曰：「選官何如選佛？」

曰：「選佛當往何所？」禪客曰：「今江西馬大師出世，是選佛之場，仁

者可往。」遂直造江西。224
 

大安禪師在探尋之時，因一人之云，而前往參請。而天然禪師則是在無意之

間，聽他人之言，說明兩位禪師的尋師方向皆是因他人建議，而和安寺通禪師亦

是，然其之他人建議，相較於前者的無意之中，是經過建議者的勘察而來，《燈

錄》云： 

                                                
221《景德傳燈錄》卷第八，頁 326。 
222《景德傳燈錄》卷第八，頁 329。 
223《景德傳燈錄》卷第九，頁 410。 
224《景德傳燈錄》卷第十四，頁 728。 
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廣州和安寺通禪師者。…因禮佛，有禪者問云：「座主禮底是什麼？」師

云：「是佛。」禪者乃指像云：「這箇是何物？」師無對。至夜，具威儀

禮問禪者云：「今日所問，某甲未知意旨如何。」禪者云：「座主幾夏邪

？」師云：「十夏。」禪者云：「還曾出家也未？」師轉茫然。禪者云：

「若也不會，百夏奚為？」禪者乃命師同參馬祖，行至江西，馬祖已圓寂

，乃謁百丈，頓釋疑情。225 

行者或者是在探尋之時、或者是在無意之中，受他人的建議而前往師者處，

然而他人的建議雖是探尋之中的一個因緣，也因其良窳雜陳，如何辨驗亦是一項

功課。為此，在中晚唐禪門參學的興盛之下，祖師們亦提供一些方式供行者判別

，如前面述及的洞山禪師「三滲漏」、臨濟禪師的「四賓主」。 

關於「三滲漏」，主要是從所知、思維及語言的執著說明，其一是見滲漏，

指的是猶有我見之意，行者執著於知之對象，而不見真實；其次是情滲漏，指的

是猶存情識之意，含有彼此對立之思維方法；其三是語滲漏，指的是徒然用心於

文字、語言之解明，不知文字僅為了悟真理之工具226。 

說明的是，由於執於知見、思維及語言中，而導致吾人偏執與障礙，因此，

祖師亦將此做為辨驗上的一項準則。洞山禪師如此云：「學者濁智，流轉不出此

三種滲漏，因此以其觀其人，即可辨驗其修證之真偽。」227 

此外，在《聯燈會要》中亦記載著臨濟禪師的勘驗之道，其云： 

善知識不辨是境，便上他境上作摸作樣，學人便喝，前人不肯放，此是膏

肓之病，不堪醫，喚作客看主； 

或是善知識不拈出物，隨學人問處即奪，學人被奪，抵死不放，此是主看

客； 

或有學人應一箇清淨境，出善知識前，善知識辨得是境，把得拋向坑裏，

學人言：『大好！』善知識即云：『咄哉！不識好惡。』學人便禮拜，此

喚作主看主； 

或有學人披枷帶鎖出善知識前，善知識更與安一重枷鎖，學人歡喜，彼此

不辨，呼為客看客。大德！山僧如是所舉，皆是辨魔揀異，知其邪正。228 

說明的是，第一，辨驗的出現。對於遍歷學習的盛行，臨濟禪師囑咐行者當

需仔細，在慧能南宗盛行初期，祖師很少提到賓主之間的辨驗；但是臨濟禪師提

出「四賓主」，約同時期的洞山禪師亦提出「三滲漏」，除了提醒行者注意修持

                                                
225《景德傳燈錄》卷第八，頁 329。 
226《佛光大辭典》，頁 3868。 
227《五家語錄》卷四，頁 462-464。 
228《聯燈會要》卷第九，頁 415-416。 
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的重心，亦指出對於辨驗的重視。對師者而言，此提供其判別的方法；對行者而

言，亦說明在依止之前，需先依此確認。第二，說明辨驗的方式，臨濟禪師將師

者、行者之概況分別相叉，羅列出四種情形，指出各類別的可能情況，提醒門下

注意。第三，強調辨驗的重心在於知機應機，協助行者奪其落處，轉其境界。 

 

3、師者化導 

龍潭崇信禪師的例子，是《燈錄》中較為特殊之一例，是由於師者主動的化

導而有，《景德傳燈錄》如此記載著： 

師家居于寺巷，常日以十餅饋之，悟受之，每食畢，常留一餅，曰：「吾

惠汝以蔭子孫。」師一日自念曰：「餅是我持去，何以返遺我耶？其別有

旨乎？」遂造而問焉。
229 

此處從方式上說明的是師者的方便權巧，師者以一餅返贈禪師，引起禪師的

疑惑，而藉機引導。 

以上說明此時期的抉擇概念，是可以以轉換依止處做為其廣聞釋疑的目標，

並約略從慕師者之名、或從他人建議、或因師者權巧，三個方向說明行者如何

抉擇其依止處。 

三、 因人而異的抉擇效用 

中晚唐的歷史背景提供行者遍歷參學的因緣條件，此番行事，對行者而言，

是否有其效用，亦是其參學抉擇的考量處，以下將從雲巖禪師、雪峰禪師及洞山

禪師的例子中著手 

1、雲巖曇晟禪師 

關於雲巖曇晟禪師的參學歷練，《碧巖錄》如此記載著： 

雲巖在百丈二十年作侍者，後同道吾至藥山，山問云：「子在百丈會下，

為箇什麼事？」巖云：「透脫生死。」山云：「還透脫也未？」巖云：「

渠無生死。」山云：「二十年在百丈，習氣也未除。」巖辭去，見南泉。

後復歸藥山，方契悟。230 

雲巖禪師在第一次參請卻不相應的時候，禪師的方式是往其他師者處探尋，

其繼之參訪南泉禪師處，但仍然不契入，於是再返回藥山禪師處。而第二次的不

                                                
229《景德傳燈錄》卷第十四，頁 756。 
230《碧巖錄》卷第八，頁 312。 
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相應，禪師的方式則是不再探尋，而是依止在此處學習，關於第二段的歷程，《

聯燈會要》記載著： 

巖罔措，卻去問南泉云：「適來因緣，智頭陀何不祗對和尚？」泉云：「

他卻是異類中行。」巖云：「如何是異類中行？」泉云：「不見道：智不

到處，切忌道著，道著即頭角生。直須向異類中行始得。」師（道吾宗智

禪師）知巖不薦，默計云：「此人因緣不在這裏。」卻同歸藥山。231 

此部份記載著雲巖禪師在南泉禪師處的參請，時間點是在參請藥山禪師處之

後，考量點是其不能明白師者之引導，因此前往第二位師者處參請。然而於此處

其亦無所契入，一方面說明著禪師與師者處的不能相應，一方面亦提供吾人省思

，此是否是可以成為其依止處，因此，透過道吾禪師在旁協助的過程中所聞，道

吾禪師讓其再回藥山禪師處，《聯燈會要》如此記載： 

山見二人回，乃問巖：「汝到甚麼處去來？」巖云：「到南泉。」山云：

「有何言句？」巖舉前話，山云：「子作麼生會？」巖無對，山大笑。巖

問：「如何是異類中行？」山云：「我今日困，別時來。」巖云：「某甲

特為此事歸來。」山云：「且去。」巖便出。師在方丈外，聞巖不薦，不

覺咬得指頭血出。師卻下來，問巖云：「師兄！去問和尚那因緣作麼生？

」巖云：「和尚不為某甲說。」師便低頭。
232 

說明著藉由善知識的協助而做為抉擇的依據，如前所云，善知識在其所能的

範圍內提供其見解，對吾人之抉擇產生很有力的依止作用，如此處的道吾禪師，

其協助雲巖禪師找到其依止之處。因此雖然此時在藥山禪師的引導中，禪師仍然

不明白，但此說明著不是其與師者處不能相應，而是其因緣未到， 

因此藉由上述，吾人得知，第一，禪門參學的意旨。對行者而言，無法相應

於此師者，中晚唐禪門亦有其他師者可以探尋，然而在接二連三地的探尋未果後

，探尋的意旨不能再說是如雪峰禪師般尋找相應的師者，或者是如洞山禪師、仰

山禪師般尋道解惑，參學是在協助行者確認方向與定位。第二，善知識的協助，

當行者尚未成熟時，其無法確認究竟相應於何處，而道吾禪師的協助，讓其確認

此時的定位。 

此亦表示，抉擇的根本點在於知己之處，行者首先要知道是思惟方向的不契

合，還是條件尚未具足。在前述祖師參學的例子中，多是因為思惟方向的不契合

                                                
231《聯燈會要》卷第十九，頁 952-954。 
232《聯燈會要》卷第十九，頁 952-954。 
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，而無法相應，如藥山禪師初次前往希遷禪師處參請時，亦如慧朗禪師於道一禪

師處的參請。因此，換個方向，可以讓禪師見其本來面目。但是如果是行者本身

尚未具足，則不是換個方向就可以解決的，因此，北宋志逢禪師曾感嘆，當時行

者只知向外問，而忽略向內參的必要功課，其云： 

看汝近世參學人，才跨門來，便待老僧接引，指掌說禪。且汝欲造玄極之

道，豈同等閑？況此事悟亦有時，躁求焉得？汝等要知悟時麼？如今各且

下去堂中靜坐，直待仰家峰點頭，老僧即為汝分說。233 

也就是說，行者在每一個歷練中，如果沒有「沉得住氣，忍得住苦，耐得住

勞」，只是一昧外求，怎能期望會懂得諸佛本懷？所謂「飯未煮熟，不能妄自一

開；蛋未孵成，不能妄自一啄。」234火侯還不到，問道也是無從釋疑。 

於是，對於雲巖禪師而言，其是因緣尚未具足的因素，轉換依止之處，對禪

師而言，並沒有太大的效用。此外禪師藉由善知識的協助，確定此時的定位，協

助其最有效的抉擇。 

 

2、雪峰義存和尚 

關於雪峰義存和尚的參學歷程，《碧巖錄》云其「三到投子九上洞山，後參

德山，方打破漆桶。」235並從三個部分來看，其一，是在洞山禪院當飯頭時；其

次，是初參德山禪師時的因緣；其三，是與巖頭禪師雲遊時，禪師對其的啟迪。 

在洞山禪院的部份，《碧巖錄》如此記載著： 

三上投子，九到洞山，置漆桶木杓，到處作飯頭，也只為透脫此事。及至

洞山作飯頭，一日，洞山問雪峰：「作什麼？」 

峰云：「淘米。」 

山云：「淘沙去米？淘米去沙？」 

峰云：「沙米一齊去。」 

山云：「大眾喫箇什麼？」峰便覆盆。 

山云：「子緣在德山。」指令見之。236 

此處說明的是，第一，和尚往返於師者間的參學歷練，其「三上投子，九到

洞山」237，說明著當時叢林裡的生態環境，叢林裡秉持著「十方來，十方去，共

                                                
233《景德傳燈錄》卷第二十六，頁 1680。 
234 星雲大師《人間萬事》2（臺北：香海文化，2009 年），頁 324。 
235《碧巖錄》卷第三，頁 120。 
236《碧巖錄》卷第一，頁 34。 
237《碧巖錄》卷第三，頁 120。 
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同十方事」，雪峰禪師亦藉著飯頭一職，四處參請；此亦說明著和尚初期是往返

在叢林間。第二，禪師因覆盆一事獲得指引，有了探尋的方向。師者在掏米一事

中，聽其回應、觀其覆盆，而知其根機更相應於德山禪師處，於是指示其前往參

請。此種情形在當時亦不少見，如前述藥山惟儼禪師，《聯燈會要》述及「頭曰

，子因緣不在此，且往馬大師處去」238、亦如丹霞天然禪師，《景德傳燈錄》述

及「才見馬大師，以手托幞頭額，馬顧視良久曰，南嶽石頭是汝師也」239。皆顯

示出，師者在勘驗間明白行者根器，而協助學僧應去之處。 

而就前章得知，洞山禪師、德山禪師是兩種截然不同的風格，曹洞宗風是師

徒彼此之間一敲一唱，有著如精耕細作的農民般詳盡剖析，是需要有一番的思惟

後，才能明白其涵意，吳汝鈞如此云： 

曹洞宗接引學人的方法一般是用對話的方式，但它的對話往往是引人深入

思考，不是很容易當下便能覺察到其中的消息。
240 

德山禪師則不然，其與臨濟一門相類，以棒而聞名，在一棒間直接了當，吳

汝鈞如此云： 

不論是棒抑或喝，目的都是以一種比較直接的方式，震破人在意識上的迷

執，使人在極其短促的時間中，覺悟過來。241 

因此，雪峰禪師的覆盆一案，從性格的角度來看，不難理解，相較於文字的

剖析，或許更適合於機峰峻烈的教化方式。也就是說，其在洞山禪師處的學習，

或許需要先調整其視角，是需要再一些時間的養成；而慧朗禪師在馬祖禪師處亦

是如此。師者的教化是有著其根本的理論架構，但是就行者而言，立基點的迥異

需要使行者再行養成。此即表示，轉換依止的方向，對其而言，或許更有效用。 

再就禪師悟道的歷程上來看，《碧巖錄》記載著： 

纔到，便問：「從上宗乘中事，學人還有分也無？」 

德山打一棒，云：「道什麼？」因此有省。 

後在鰲山阻雪，謂嚴頭云：「我當時在德山棒下如桶底脫相似。」 

嚴頭喝云：「你不見道：從門入者，不是家珍。須是自己胸中流出，蓋天

                                                
238《聯燈會要》卷第十九，頁 921。 
239《景德傳燈錄》卷第十四，頁 728。 
240 吳汝鈞《中國佛學的現代詮釋》，頁 250-251。 
241 同前註。 
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蓋地，方有少分相應。」 

雪峰忽然大悟，禮拜云：「師兄！今日始是鰲山成道。」242 

此處說明著雪峰和尚契悟的歷程，分為兩部份，其一是在德山禪師處，其次

是和尚與巖頭禪師在他方參學的歷程上。在德山禪師處，雪峰和尚問的是「從上

宗乘中事，學人還有分也無？」師者以棒截斷，讓和尚有省，說明著雪峰和尚與

德山禪師的相應處。以此對比著和尚在洞山禪師處的情景，不難明白，洞山禪師

的如此指示。 

因此，就雪峰和尚而言，其藉由洞山禪師處的協助，讓其在參學抉擇的歷程

中得到最大的效用。此亦說明著對於自己之根機，吾人不一定能明白，因此，六

祖慧能大師云：「若自不悟，須覓大善知識，解最上乘法者，直示正路。是善知

識有大因緣，所謂化導令得見性，一切善法因善知識能發起故。三世諸佛，十二

部經，在人性中本自具有，不能自悟，須求善知識指示方見。」243師者因其見地

層級，在相應勘驗部份亦比吾人成熟，不僅在修持概念上授業解惑，亦在方向上

引導吾人抉擇。 

 

3、洞山良价禪師 

前節述及，洞山良价禪師藉著「無情說法」的疑惑，參請了南泉禪師處、溈

山禪師處、雲巖禪師處，最後在過水睹影明白了悟，說明了禪師是藉由遍歷學習

的型式，從其中契入真理。此從禪師嚴謹性的性格可以略窺一二，《祖堂集》記

載著洞山禪師在幼時隨師誦《心經》，因不明「無眼耳鼻舌身意」時，而啟師云

：「念底《心經》尚乃未會，不用上別經。」至受戒後，啟師：「某甲欲得行腳

，乞和尚處分。」而蒙五洩和尚應允，其云：「尋取排擇下，問取南泉去。」244

禪師雖然年幼，卻不是空唸《心經》，其中任何一句的不明白，是不會輕忽它。

因此，不難理解，就其而言，對於「無情說法」的釋疑，是其重心，也因此在其

參學抉擇上，是以釋疑為考量，相對來說，其抉擇易有其效用。 

本節藉由禪門祖師的參學歷程，探析當時期參學抉擇的概念。說明的是： 

第一，尋訪的時機。中晚唐時期雖然高僧輩出，讓行者有探尋的因緣，但是

能否相應，不僅是思惟方向的異同，亦是修持養成的結果。也就是說，師者在確

                                                
242《碧巖錄》，頁 35。 
243《六祖大師法寶壇經》，頁 27。 
244《祖堂集》，頁 287。 
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立修持的方向上可以適時點撥，在行者為山九仞之際，助其一臂之力，但是行者

養成的工夫仍是基本條件。 

第二，師者的抉擇。行者因有著根本的立基點，有時調整依止的方向，可以

使行者加速進程，此亦是中晚唐時期禪門參學盛行的因素，行者在探尋相應的師

者。然而，何謂相應的師者，臨濟禪師的「四賓主」、洞山禪師的「三料簡」提

供行者辨驗善知識的契理；視己概況或請師建議，則提供吾人判別依止的方向。 

在洞山禪師、仰山禪師的例子中，說明著其是心中有疑情在，因此，以能否

釋疑當作抉擇的基礎。然而行者有時並不容易明白此時的定位，如雲巖禪師在藥

山禪師處不得要領時，南泉禪師是其接下來的考量處。但是此時期的原因並不在

於相應的問題，因此吾人如何知道是否與師者相應？此處，雲巖禪師透由道吾禪

師的協助，抉擇出其依止的方向。而雪峰和尚亦是在「覆盆」之一事中，從與師

者的應對間，由師者看出其根機而指引。 

也就是說，藉由師者的協助常是行者之抉擇依據，如《華嚴經．入法界品》

的善財童子亦是藉由每處善知識的協助，而確立參學的方向及減少摸索的期程。

以在海雲比丘處為例，經云： 

善男子！我唯知此普眼法門，如諸菩薩摩訶薩深入一切菩薩行海，隨其願

力而修行故；…而我云何能知能說彼功德行？245 

一方面說明的是童子的擇師方法，一方面亦說明童子的學習之道，童子在每

處善知識學習後，是向師者陳述所學及提出所疑，由師者為其勘驗及協助其抉擇

下一階段的方向。 

第三，禪門參學的抉擇概念，其立基點是因為吾人根機的迥異與功夫的不成

熟，無法在各種善知識的引導下與之相應，因此抉擇契合根機的善知識，是可以

確定修持的方向與加速修行的進程。然而一昧地抉擇，亦不是禪門的參學之道，

如慧能大師云：「若一向執，謂須他善知識方得解脫者，無有是處。何以故？自

心內有知識自悟。若起邪迷妄念顛倒，外善知識雖有教授，救不可得；若起正真

般若觀照，一剎那間，妄念俱滅；若識自性，一悟即至佛地。」246說明的是自性

本來具足，只因有迷而尋求師者協助，然而雖然有師者引導，重心還是在於行者

自己的行持，過度地依止與過度地探尋，亦皆失去其參學的用意。 

                                                
245《大方廣佛華嚴經》卷第六十二，《大正藏》冊十，頁 336 上。 
246《六祖大師法寶壇經》，頁 28。 
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第三節 方便前行的抉擇因素 

前述提及行者因應其根器機緣，而有著不一樣的參學抉擇，或者依止師者處

學習，或者遍尋他方解其疑惑，從契機的層面，抉擇出一依止修持之處。對於禪

門祖師而言，通常無法在契悟的時機點上有所抉擇，其抉擇的概念是建立在依止

之處的抉擇。如布毛侍者之例，《祖庭事苑》記載著： 

一日欲辭去，師曰：「汝今何往？」曰：「會通為法出家，以和上不垂慈

誨，今往諸方學佛法去。」師曰：「若是佛法，吾此閒亦有少許。」曰：

「如何是和上佛法？」師於身上拈起布毛吹之，會通遂領悟玄旨。
247 

布毛侍者因為不明白禪門要旨，而欲往他處學習，後經師者點撥而在拈起布

毛吹之處契悟，一方面說明著契悟時機的隨機性，一方面亦說明著修持養成的生

活性。因此，在前行條件上，虛雲老和尚認為參禪的先決條件在於「萬緣放下，

一念不生」248，《小止觀》亦提出二十五方便，以下從具足而善調節、遠離而善

護念兩方面著手。 

一、 具足而知調節 

就實踐層面而言，外在因緣的具足無疑提供吾人養成時的最適狀態，《修習

止觀坐禪法要》中提及，「無此等緣，則心不安隱，於道有妨。」249說明衣食具

足者乃至外緣具足者，對於吾人初學實踐時的重要性。 

在衣食具足上，所謂「身安則道隆」，強調的是在人身的基本需要上，身心

的安頓，可以使得行者在外緣間無所疑慮，而免於向外的分心，進而將重心放在

收攝身心上，專心參禪。也就是說，專心參禪才是其重心，因此為了方便參禪，

對於衣食的取捨會有所抉擇，《修習止觀坐禪法要》中提及，「食若過飽，則氣

急身滿，百脈不通，令心閉塞，坐念不安；若食過少，則身羸心懸，意慮不固。

此二者非得定之道。」250，說明過飽與過饑皆易妨害行者參禪，因此行者當有所

抉擇，此外亦有一些食材易妨害行者之參禪，《修習止觀坐禪法要》中提及，「

若食穢觸之物，令人心識昏迷；若食不宜之物，則動宿病，使四不違反。」251對

於此類物質的態度，其並不會影響人身之基本需要，因此為了減少這些由於不必

                                                
247《祖庭事苑》卷第二，頁 115。 
248《虛雲和尚方便開示》，頁 37。 
249《修習止觀坐禪法要》，頁 12。 
250 前引書，頁 22。 
251 同前註。 
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要的外在而引起的參禪干擾，行者對其需有所抉擇。 

在善知識的具足面上，強調的是藉由善知識的協助，一方面在止觀修習上有

所依止，一方面亦可避免對於禪修的認知不全然，所造成的傷害252。關於參禪一

事，其涉及的是身心深處的部份，藉由身體的調和是可以幫助禪修，而對於不恰

當的方式亦會傷害身心，而影響參禪。《修習止觀坐禪法要》提及「魔入人心，

，能令行者心神狂亂，或喜或憂，因是成患致死。」253此中的影響頗鉅，不得不

慎。因此，行者藉由外在因緣的具足與抉擇，讓其身心安頓，為參禪學道之前行

累積資糧。 

二、 遠離而善護念 

此外，在根器尚未成熟前，種種的思量分別易讓吾人隨之馳騁，而無法收攝

定心，《修習止觀坐禪法要》提到「若多緣務，則行道事廢，心亂難攝」254。因

此在言行舉止方面，戒的防非止惡，能使吾人遠離其中的善亂憂悔。而懺其前愆

、悔其後過的心態，是使吾人在身心方面能作一個良善的調整255。 

在處所方面，《修習止觀坐禪法要》提到三處遠離之處，其一為深山絕人之

處，其次為頭陀蘭若之處，其三為遠白衣住處256，強調的是藉由外在的無憒鬧，

減少造成吾人心念的干擾因素，而影響身心的收攝，因此，此重心是在收攝吾人

的心念。 

在一切外緣上，《修習止觀坐禪法要》提到四種遠離，說明在與人、事方面

的抉擇，其一為息治生緣務；其次為息人間緣務，其三為息工巧技術緣務，其四

為息學問緣務257。說明的是在止觀期間，藉由世間俗務、人際往來等適當的遠離

，而免於驅馳。《法華經》中的身安樂行亦藉由豪貴權勢、邪人邪法、凶險嬉戲

、危害之處、譏嫌之事、蓄養屠者等十處遠離258，說明在參禪處的抉擇，目的是

要使心免於干擾，因而能專心在參禪上，經中云：「若菩薩住忍辱地，柔和善順

，而不卒暴，心亦不驚；又復…是名菩薩摩訶薩行處」259，強調行者之抉擇，關

                                                
252 永本法師《天台小止觀》（台北：佛光文化，2005 年），頁 20。 

253《修習止觀坐禪法要》，頁 45。。 
254 前引書，頁 12。。 
255 永本法師《天台小止觀》，頁 14。 

256《修習止觀坐禪法要》頁 12。。 
257 同前註。 
258《妙法蓮華經》卷第五，頁 141。 

259 同前註。 
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鍵是為了能收攝此心，對心善加護念。 

本章從契合因緣的抉擇根本出發，在法令律制上的規範限制下，及方便前行

的抉擇因素上三個部份，說明禪門參學之抉擇。在祖師之參學歷程中，因應其根

器機緣，而有著不一樣的參學風貌。對於某些祖師而言，其無法在任何角度的啟

迪下有所領會，但其能在某些相應的引導下契入，因此，適當抉擇，可以使其參

學之路更顯效率。而在現實面上，行者生活在眾中，不可避免地，會受到法令律

制上的規範，此可能提供行者在抉擇上有所依據，亦可能因一些因素而受限。因

此，在法令律制的條件下，行者如何抉擇出其相應的依止方向，解其疑惑，增其

見聞。也就是說，行者之抉擇是否具效用，能知己條件是一關鍵之處，行者需明

白是根器不相應，還是因緣未成熟，為此或由師者提供其勘驗，或藉由解惑與否

判定之。 

此外，在當今的參學抉擇上，前章已云，當今是重在群體的觀點上。也就是

說，過去是藉由各師者所在的道場，展現其風格特性，因此多需遍歷他方以尋找

相應。而如今，亦有道場是八宗兼弘，也就是說，在養成上，或請師前來或團體

參訪，多先廣聞而後再因各人因緣向師參請。因此，其參學之抉擇一方面呈現在

個人養成面上知調節並善護念，一方面則呈現在藉由彼此的激盪與協助而擇其依

止之處。 
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第六章 結論 

參學，說明的是一份對真理的探求，面對苦思不解時，是知道那一線生機的

希望。由於心頭未悄然，古德自我教育，即便來往奔波，仍不及其向道的心念，

參學對佛弟子而言，即是一項藉他學習的重要歷練。 

從歷史發展來看，慧能大師回歸自性的著重，以吾人的自心自性表示本來具

足的真心佛性，全面地、充分地肯定自心自性的意義和作用，認為此心不再只是

清淨的佛性，而是最原始、最完整的存有。因此，修行態度不再只是藉著經籍文

字的分析理解、或是「凝住壁觀」、端身靜坐等收斂身心的工夫來體證真心；而

是在視自性是絕對真實的基礎下，修持不再是要改變其構造，而是改變視界的角

度。此時，透由觸目之間、行住坐臥、一念一行、一舉一動等的重整，一切形式

皆可彰顯出真心自性，外境對吾人而言不再是無意義的。 

也就是說，禪行生活成為自性自悟、回歸到尋常的行事中，也就是將日常生

活的這些情境視為媒介，如趙州禪師透過喫訖洗鉢、喫茶去、庭前柏子樹等尋常

行事，協助行者明白道就在平常一言一行裡，並從中提攝出向內心深處看透、追

究的覺照力。 

中晚唐時期在如此的條件背景下，有著對其的融合與開展，因此試將以彼時

期禪門參學的研究，歸納以下數點做為本篇論文之總結。 

一、 禪門「多元角度」的開展與落實 

中晚唐時代，由於彼時期的融合與開展，有著「思維型態」與「教化宗風」

多元發展的背景。「思維型態」上至少有著兩方不同的角度，或者由理見事，依

本來面目而任心；或者偏重理事回互，在事的分析上彰顯其理。而在「教化宗風

」上亦有著多元的型態，或者一敲一唱，詳盡解說；或者一棒一喝，直接了當；

或者日常中見道；或者功用中指引。多元發展的因緣條件趨使行者有著多角度的

思惟方式，亦湧現遍歷學習之貌。行者或者當下契機，或者需多方探尋；或者在

個人處下功夫，或者在大眾事下用心，總是致力在其中找到見自本來面目的可能

性。此外，亦藉著遍歷學習，開展出新的視界與教化方式。 
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二、 禪門「以道為先」的參學根本 

見一切如其所如，不執不取，是慧能大師後禪門的立基點，因此一切事物境

界對於修持不再只是無意義的呈顯，此提供著行者修持的憑藉，惟信禪師以三種

境界說明視物的歷程，此亦引導著行者如何從中知己之處。此外，師者適時的引

導，更能協助行者提攝出探究的覺照力。 

而中晚唐時期，「遍歷學習」能如此盛行，除了當時修持的概念與多元的背

景，行者致力於道的體證，師者亦盡力協助，也是其盛行之因。師者對根機利者

適時助之一籄，或者進之，如百丈禪師於溈山禪師的啟迪；或者導之，如懷讓禪

師於馬祖禪師的引導。對於根機尚未成熟者，亦給予其因緣，或者引導其契悟的

因緣，如希遷禪師指引藥山禪師往馬祖禪師處；或者與其他師者協力引導之，如

黃檗禪師與大愚禪師協力引導臨濟禪師，或者默言，如溈山禪師讓香巖禪師自己

去領會。而行者在師者的引導下，在事相外緣中提起內省的觀照工夫與探究力。

在認知面上，明白一切有其前因現緣的相應投合，近至心念，旁至外境，皆是可

以成為趨使行者探尋的媒介；行動面上，則隨緣自在於每一現行果上，在境上薫

習參究，發現其參學之處，不難看出禪門「以道為先」的參學根本。 

而當今亦著重在群體的概念上，因此，在處處是識心見性的因緣下，禪門更

擴展到於大眾事處體得其道，著重在菩薩道的利生性格上。其次，亦衍申出遍歷

學習上的團隊取向特徵，透過彼此之間的激盪與協助，在每一事境上提攝出深究

的覺照力，發現其參學之處。 

三、 禪師「抉擇契機」的精神與實踐 

從契機角度上來看，行者或許與師者相應，在師者一句下而悟；或者入於寶

山，依止師者學習，在師者逐步引導或協同下契入本來面目；或者因緣不契，多

方探尋，找尋心中的疑情之解，他們因著自身相應的元素與所遇的因緣環境，在

探尋路上各有著不同的風貌。 

在「根機相應」處，說明的是師徒間的「啐啄同時」，在行者為山九仞之際

助其一籄之力，此處亦因應行者根機而留下許多教化方式，說明的是：外在的形

式只是一個媒介，一句言語、一個動作、敲唱之間皆是可以成為觸發行者心眼的

契機。 

在「依止師者」處，說明的是師者的致力協助與行者的依教奉行，行者依著
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師者的引導，一步步契入本來面目，如百丈野鴨子，是馬祖禪師對於百丈禪師的

化導方式；此中亦有著師者迂迴的採取方式，如黃檗禪師透過與大愚禪師的合力

去協助臨濟禪師。 

在「多方探尋」處說明的是行者因為有疑待解、或者時機未到，而趨使其往

下一個地方的學習，此是中晚唐時期的因緣背景，提供根機尚未成熟者的一種方

式。然而過度地依止與過度地探尋，皆會喪失行者參學的用意。 

此外，從方式上來看，行者因根機利鈍不一，不一定總是能在所有的法門下

契悟。因此，擇其契機與發現參學之處，成為行者參學歷程中的重要因素。在判

斷能否與師者相應之處上，從當時應對情景可以略知一二，是行者、師者了解的

根據，如在雪峰和尚的參學歷練中，「覆盆」即是顯現和尚根機的關鍵點。 

在契理部份，臨濟禪師的「四賓主」、洞山禪師的「三料簡」提供依止的辨

驗，在契機部份，行者亦就己概況判斷或者由師指導，決擇其相應的依止處，如

仰山禪師、洞山禪師以能否釋疑做為抉擇的基礎；雲巖禪師透過道吾禪師的協助

做為抉擇的基礎；雪峰和尚則是藉著「覆盆」一事，由師者看出其根機而指引其

依止的方向。 

也就是說，對於因緣成熟的行者，透過藉師示道或藉它示道的參學歷練，加

速見自本來面目的進程；對於因緣尚未成熟的行者，亦透過此歷練，而有個初步

的方向或是進程的推動。因此，在當今參學的抉擇面上，行者在法令律制的規範

下，一方面呈現在個人養成面上知調節並善護念，一方面則呈現在群體面上，藉

由彼此的激盪與協助而擇其依止之處。 
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附件一  禪門承繼概況 

 南嶽懷讓禪師 石頭希遷禪師 

第一世 法嗣9人，1人見錄 

江西馬祖道一禪師（709-788） 

法嗣1人 

南嶽石頭希遷禪師（700-790） 

第二世 法嗣138人，74人見錄，如： 

洪州百丈懷海禪師（749-814） 

池州南泉普願禪師（748-834） 

法嗣21人，13人見錄，如： 

藥山惟儼和尚（751-834） 

第三世 法嗣117人，52人見錄，如： 

潭州溈山靈祐禪師（771-853） 

趙州東院從諗禪師（778-897） 

洪州黃檗山希運禪師（﹖-850） 

 

分佈概況如下： 

洪州百丈懷海禪師法嗣三十人

、十四人見錄 

虔州西堂藏禪師法嗣四人、一人

見錄 

蒲州麻谷山寶徹禪師法嗣二人

、一人見錄 

湖南東寺如會禪師法嗣四人、一

人見錄 

京兆章敬寺懷惲禪師法嗣十六

人、六人見錄 

池州南泉普願禪師法嗣十七人

、十三人見錄 

杭州鹽官齊安禪師法嗣八人、三

人見錄 

婺州五洩山靈默禪師法嗣四人

、一人見錄 

洛京佛光寺如滿禪師法嗣一人

、一人見錄 

明州大梅山法常禪師法嗣三人

、二人見錄 

荊州永泰寺靈湍禪師法嗣五人

、三人見錄 

幽州盤山寶積禪師法嗣二人、一

人見錄 

法嗣23人，16人見錄，如： 

京兆翠微無學禪師 

潭州雲巖曇晟禪師（782-841） 
澧州龍潭崇信禪師（﹖-838） 

 

分佈概況如下： 

荊州天皇道悟禪師法嗣一人、一

人見錄 

鄧州丹霞山天然禪師法嗣七人

、五人見錄 

藥山惟儼和尚法嗣十人、六人見

錄 

潭州長髭曠禪師法嗣一人、一人

見錄 

潮州大顛和尚法嗣二人、一人見

錄 

潭州大川和尚法嗣二人、二人見

錄 
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京兆興善寺惟寬禪師法嗣六人 

雲水靖宗禪師法嗣二人 

潭州龍牙山圓暢禪師法嗣二人

、一人見錄 

汾州無業國師法嗣二人 

廬山歸宗寺智常禪師法嗣六人

、四人見錄 

魯祖山寶雲禪師法嗣一人 

紫玉山道通禪師法嗣一人 

華嚴寺智巖禪師法嗣一人 

第四世 法嗣101人，42人見錄，如： 

袁州仰山慧寂禪師（804-890） 

鎮州臨濟義玄禪師（﹖-867） 

鄧州香嚴智閑禪師 

 

分佈概況如下： 

潭州溈山靈祐禪師法嗣四十三

人、十一人見錄 

福州大安禪師法嗣十人、八人見

錄 

杭州徑山鑒宗大師法嗣三人 

趙州東院從諗禪師法嗣十三人

、七人見錄 

衢州子湖巖利蹤禪師法嗣四人

、四人見錄 

吉州孝義性空禪師法嗣一人 

鄂州茱萸和尚法嗣一人、一人見

錄 

天龍和尚法嗣二人、一人見錄 

長沙景岑禪師法嗣二人、一人見

錄 

襄州關南道常禪師法嗣二人、二

人見錄 

白馬曇照禪師法嗣一人 

新羅大證禪師法嗣二人 

小馬神照禪師法嗣一人 

高安大愚和尚法嗣一人、一人見

錄 

法嗣17人，16人見錄，如： 

朗州德山宣鑒禪師（782-865） 

潭州石霜慶諸禪師 

澧州夾山善會禪師（805-881） 

袁州洞山良价禪師（807-869） 

 

分佈概況如下： 

澧州龍潭崇信禪師法嗣二人、二

人見錄 

吉州性空禪師法嗣二人、二人見

錄 

京兆翠微無學禪師法嗣五人、四

人見錄 

潭州道吾山圓智禪師法嗣三人

、三人見錄 

潭州雲巖曇晟禪師法嗣四人、四

人見錄 

華亭船子德誠禪師法嗣一人、一

人見錄 
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新羅洪直禪師法嗣二人 

許州無跡和尚法嗣一人 

洪州黃檗山希運禪師法嗣十二

人、六人見錄 

第五世 法嗣51人，37人見錄，如： 

魏府興化存獎禪師（830-925） 

 

分佈概況如下： 

袁州仰山慧寂禪師法嗣十人、六

人見錄 

鎮州臨濟義玄禪師法嗣二十二

人、十六人見錄 

睦州陳尊宿法嗣二人、一人見錄 

鄧州香嚴智閑禪師法嗣十二人

、十人見錄 

福州雙峯和尚法嗣一人、一人見

錄 

杭州徑山洪諲禪師法嗣四人、一

人見錄 

揚州光孝院慧覺禪師法嗣一人

、一人見錄 

法嗣112人，69人見錄，如： 

鄂州巖頭全豁禪師 

福州雪峯義存禪師（822-908） 

 

分佈概況如下： 

舒州投子山大同禪師法嗣十三

人、十二人見錄 

鄂州清平山令遵禪師法嗣一人

、一人見錄 

朗州德山宣鑒禪師法嗣九人、六

人見錄 

潭州石霜慶諸禪師法嗣四十一

人、二十一人見錄 

澧州夾山善會禪師法嗣二十二

人、十一人見錄 

袁州洞山良价禪師法嗣二十六

人、十八人見錄 
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附件二  禪師發展區域 

 

  

安
徽 

湖
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江
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湖
南 

四
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摘自伊吹敦《禪的歷史》 
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附件三  禪師參學摘錄 

行者 
善知

識 
參學內容 

大珠

慧海

禪師 

馬祖

道一

禪師 

初至江西參馬祖，祖問曰：「從何處來？」曰：「越州大雲寺來

。」祖曰：「來此擬須何事？」曰：「來求佛法。」祖曰：「自

家寶藏不顧，拋家散走作什麼？我遮裏一物也無，求什麼佛法？

」師遂禮拜，問曰：「阿那箇是慧海自家寶藏？」祖曰：「即今

問我者，是汝寶藏。一切具足，更無欠少，使用自在，何假向外

求覓？」（景德傳燈錄卷六） 

京兆

尸利

禪師 

石頭

希遷

禪師 

京兆尸利禪師。初問石頭：「如何是學人本分事？」石頭曰：「

汝何從吾覓？」曰：「不從師覓，如何即得。」石頭曰：「汝還

曾失却麼。」師乃契會厥旨。（景德傳燈錄卷十四） 

振朗

禪師 

石頭

希遷

禪師 

初參石頭問：「如何是祖師西來意？」石頭曰：「問取露柱。」

曰：「振朗不會。」石頭曰：「我更不會。」師俄然省悟。（景

德傳燈錄卷十四） 

洪州

水潦

和尚 

馬祖

道一

禪師 

問馬大師：「如何是祖師西來意？」大師攔胸與一踏踏倒，當下

大悟，起來撫掌大笑云：「也大奇！也大奇！百千法門，無量妙

義，只向一毫頭上識得根源去。」便作禮。（聯燈會要卷五） 

潭州

華林

和尚 

石頭

希遷

禪師 

僧到參方展坐具。師曰：「緩緩。」僧曰：「和尚見什麼。」師

曰：「可惜，許磕破鍾樓。」其僧大悟。（景德傳燈錄卷十四） 

投子

大同

禪師 

翠微

禪師 

初參翠微，問：「如何是祖師西來意？」微顧視之，師擬進語。

微云：「更要第二杓惡水那？」師從此識通三昧。（聯燈會要卷

四） 
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附件四  臨濟義玄禪師參學摘錄 

 《景德傳燈錄》 《祖堂集》 《聯燈會要》 

背

景 

鎮州臨濟義玄禪

師，曹州南華人也

，姓邢氏。幼負出

塵之志，及落髮進

具，便慕禪宗。 

臨濟和尚，嗣黃蘗，在鎮州

。師諱義玄，姓刑，曹南人

也。自契黃蘗鋒機，乃闡化

於河北，提網峻速，示教幽

深。 

鎮州臨濟義玄禪師凡四十八，曹

州南華邢氏子。 

首

座

和

尚 

初在黃檗隨眾參

侍，時堂中第一座

勉令問話， 

 初參黃檗，凡三年，行業純一。

時陳睦州為首座，嘆曰：「此子

雖後生，與眾有異。」一日，問

師云：「上座在此多少時？」師

云：「三年。」座云：「還曾參

問也無？」師云：「不曾。」座

云：「何不請問堂頭和尚佛法？

」師云：「不知問箇甚麼。」座

云：「汝但去問：『如何是佛法

的的大意？』」 

黃

檗

禪

師

處 

師乃問：「如何是

祖師西來的的意

？」黃檗便打。如

是三問三遭打，遂

告辭第一座云：「

早承激勸問話，唯

蒙和尚賜棒，所恨

愚魯，且往諸方行

腳去。」上座遂告

黃檗云：「義玄雖

是後生，卻甚奇特

，來辭時，願和尚

更垂提誘。」來日

，師辭黃檗，黃檗

指往大愚。 

黃蘗和尚告眾曰：「余昔時

同參大寂道友，名曰大愚，

此人諸方行腳，法眼明徹，

今在高安，願不好群居，猶

栖山舍。與余相別時，叮囑

云：『他後或逢靈利者，指

一人來相訪。』」于時師在

眾，聞已，便往造謁， 

師依教上堂頭請問，聲未絕，檗

拈棒便打。師罔措，下來，座問

：「儞問話作麼生？」師云：「

某甲問聲未絕，和尚便打，某甲

不會。」座云：「儞更去問。」

如是三問，三遭痛棒，乃泣辭首

座云：「幸蒙慈悲，令去問訊和

尚，三度發問，三遭痛棒，自恨

障緣，不領深旨，今且辭首座下

山。」座云：「汝去，須辭和尚

了行。」師作禮而退。首座潛告

黃檗云：「問話底後生甚是如法

，若辭和尚時，可方便提誨，他

時異日成一株大樹，與天下人作

廕涼去在。」師辭黃檗，檗云：

「不要別處去，向高安灘頭大愚

處去，必為汝說。」 
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 《景德傳燈錄》 《祖堂集》 《聯燈會要》 

大

愚

禪

師

處 

師遂參大愚，愚問

曰：「什麼處來？

」曰：「黃檗來。

」愚曰：「黃檗有

何言教？」曰：「

義玄親問西來的

的意，蒙和尚便打

。如是三問，三轉

被打，不知過在什

麼處？」愚曰：「

黃檗恁麼老婆，為

汝得徹困，猶覓過

在？」師於是大悟

云：「佛法也無多

子。」愚乃搊師衣

領云：「適來道我

不會，而今又道無

多子，是多少來？

是多少來？」師向

愚肋下打一拳，愚

托開云：「汝師黃

檗，非干我事。」

師卻返黃檗，黃檗

問云：「汝迴太速

生！」師云：「只

為老婆心切。」黃

檗云：「遮大愚老

漢！待見，與打一

頓。」師云：「說

什麼待見，即今便

打。」遂鼓黃檗一

掌，黃檗哈哈大笑

。260 

既到其所，具陳上說，至夜

間，於大愚前說《瑜伽論》

，譚唯識，復申問難。大愚

畢夕峭然不對，及至旦來，

謂師曰：「老僧獨居山舍，

念子遠來，且延一宿，何故

夜間於吾前無羞慙，放不淨

？」言訖，杖之數下，推出

，關卻門。 

師迴黃蘗，復陳上說，黃蘗

聞已，稽首曰：「作者如猛

火燃，喜子遇人，何乃虛往

？」  

師又去，復見大愚，大愚曰

：「前時無慙愧，今日何故

又來？」言訖便棒，推出門

。師復返黃蘗，「啟聞和尚

：此迴再返，不是空歸。」

黃蘗曰：「何故如此？」 

師曰：「於一棒下入佛境界

，假使百劫粉骨碎身，頂擎

遶須彌山經無量帀，報此深

恩，莫可酬得。」 

黃蘗聞已，喜之異常曰：「

子且解歇，更自出身。」 

師過旬日，又辭黃蘗，至大

愚所。大愚纔見，便擬棒師

，師接得棒子，則便抱倒大

愚，乃就其背敺之數拳，大

愚遂連點頭曰：「吾獨居山

舍，將謂空過一生，不期今

日卻得一子。」261 

師到大愚，大愚問：「甚處來？

」 

師云：「黃檗來。」 

愚云：「有何言句？」 

師云：「某甲三度問如何是佛法

的的大意，三度遭棒，未審有過

無過？」 

愚云：「黃檗恁麼老婆心，為汝

得徹困，更來這裏問有過無過？

」 

師於言下大悟，不覺失聲云：「

噁！元來黃檗佛法無多子。」 

大愚搊住云：「這尿床鬼子！適

來問有過無過，如今卻道黃檗佛

法與多子，汝見箇甚麼道理？速

道！速道！」師於大愚肋下築三

拳，愚托開云：「汝師黃檗，非

干我事。」 

師辭大愚，卻歸黃檗，檗問：「

這漢來來去去，有甚了期？」 

師云：「只為老婆心切。」便人

事畢，侍立其傍。 

檗問：「甚麼處來？」 

師云：「昨蒙慈悲，令見大愚來

。」 

檗云：「有何言句？」 

師舉前話，檗云：「這老漢饒舌

作麼生？得他來，待痛與一頓。

」 

師云：「說甚麼待他來，即今便

喫。」道了，便打黃檗一掌。 

檗吟吟而笑，云：「這風顛漢來

這裏捋虎鬚。」師便喝。檗召侍

者云：「引這風顛漢參堂去！」262 

                                                
260《景德傳燈錄》卷第十二，頁 576-577 
261《祖堂集》卷第十九，頁 944-946 
262《聯燈會要》卷第九，頁 454-458 




