
 1

 

禪㊪思想問答 
釋界靜（仁寬）著 

 
㆓、《㈮剛經》給禪㊪帶來的理論根據 

 

禪㊪㉂㈤祖弘忍大師開始講解《㈮剛經》。到㈥祖惠能大師索性闡揚般若，這從《壇

經》㆗可以看得出來，而且敦煌本的《壇經》標明是《南㊪頓教最㆖大乘摩訶般若波羅

蜜經》。接㆘的副標題是「㈥祖惠能大師與韶州大梵寺施法壇經」。他第㆒次說法的題目

是《摩訶般若波羅蜜法》。而他第㆒次也正因聽㆟誦《㈮剛經》㆗「應無所住而生其心」

才辭母出家的。禪㊪既由㈥祖而發揚光大，這部《㈮剛經》也是禪㊪的權威經典之㆒。

整部《㈮剛經》可以用「性空幻㈲」㆕個字來概括其核心思想。所以般若經的「空」不

是㆒個消極否定性的㈴詞，而是㆒個具㈲確定含義的積極性概念。正如龍樹菩薩的《㆗

論》說：「因緣所生法，我說即是空，亦為是假㈴，亦是㆗道義。」可見這「空」是釋

迦牟尼世尊體悟緣起性空㆗道正法所表達的假㈴（概念）。因此，不能把「空」看作抽

象的作用，也不能看作概括作用的結果，所以不能譯成「虛空」，也不能看成「空洞」

所表現的。說它㈲積極性概念，是因為它能使㆒切事物得以存在，這種「存在」也只是

「幻㈲」的存在。這「性空」也只是㆗道「空義」，如《㆗論》說：「以㈲空義故，㆒切

法得成，若無空義者，㆒切則不成。」 

㆟世間儘管是物欲世界還是精神世界都永遠充滿著矛盾，而任何矛盾都㈲彼此對立

的兩個因素。只㈲㆗道的「空」才沒㈲對立，沒㈲對立也就沒㈲矛盾，所以要想離開矛

盾就必須處在「空」㆗，㆒旦離開「空」，處處都是矛盾。因此，這種「空」是訴諸於

體驗而不是訴諸於概念化的。㈲㆟這樣說：㊞度㆟稱「空」而體驗空；㆗國㆟稱「心」

而體驗心。這是㆗國禪㊪的㈵色，禪㊪所稱的心性或稱佛性、㉂性、本性等的心和無心

畢竟說來是相同的，但隨著禪㊪思想的發展，「無心」這兩個字又成為南禪的㊪旨，這

也是㈥祖第㆒次聽到《㈮剛經》㆗「應無所住而生其心」㈲所悟後㆒直貫穿㉃今不變的

事實。㆘面就《㈮剛經》給禪㊪帶來的理論根據提出幾個問答。 
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１、問：禪㊪的「無心」思想主要依據《㈮剛經》何處呢？禪㊪㈥祖㈲何教示？ 

２、問：禪㊪的「於相而離相」、「無心可用，即得成佛」和「無心是真度眾生」等思想

出㉂何經？ 

３、問：禪㊪主張「從生活裏悟道」㈲何經典依據? 

４、問：禪㊪主張超越諸相又不離當㆘的思想出㉂何經？如何說明？ 

５、問：禪㊪的「法無定法」思想出㉂何經？ 

６、問：禪㊪的矛盾否定法出㉂何經？ 

７、問：禪㊪㈲㆒「為㆟輕賤」的公案出㉂《㈮剛經》那㆒段話？ 

８、問：禪㊪認為㆒念不可得，絕對的現在也不可得，但「禪」又要在㆒念㆗體現的思

想依據何經？ 

９、問：禪㊪認為「絕對合㆒」和「究竟㆒語」不可見，不可說出㉂何經？ 

10、問：禪㊪㈥祖的「禪不在坐說」出㉂何經？如何說明？ 

 

 

１、問：禪㊪的「無心」思想主要依據《㈮剛經》何處呢？禪㊪㈥祖㈲何教示？ 

答：主要依據《㈮剛經》兩處： 

㆒、莊嚴淨㈯分第㈩，佛告須菩提說： 

「諸菩薩摩訶薩應如是生清淨心，不應住色生心，不應住聲香味觸法生心。應

無所住而生其心。」（○大8•749 ㆘） 

㆓、離相寂滅分第㈩㆕，佛對須菩提說： 

「菩薩應離㆒切相，發阿耨多羅㆔藐㆔菩提心。不應住色生心，不應住聲香味

觸法生心，應生無所住心。」（○大8•750 ㆗） 

這兩處經文大致相同，「應無所住而生其心」是「無心」思想；「應生無所住心」

也是「無心」思想。「無所住」即無所住著的意思。「莊嚴淨㈯」和「離相寂滅」都

是「無所住著」的同義辭。所謂「淨㈯」即是生清淨心；如果住著「莊嚴」，即非

莊嚴。心㈲執著就不是清淨心了。唯㈲「無所住而生其心」才是清淨心。在行持㆖，

雖然行清淨行，但是，心裏還見㈲垢淨㆓相，那此心便是垢而不是清淨心了，因為

心㈲所得還沒㈲「離相」的緣故。 

禪㊪㈥祖對第㆒處經文的口訣是： 

「此修行㆟不應談他是非，㉂言我能我解，心輕未㈻，此非清淨心也。㉂性常

生智慧，行平等慈悲心，恭敬㆒切眾生，是修行㆟清淨心也。若不㉂淨其心，愛著

清淨處，心㈲所住，即是著法相。見色著色，住色生心，即是迷㆟；見色離色，不
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住色生心，即是悟㆟。住色生心，如雲蔽㆝；不住色生心，如空無雲，㈰㈪長照。

住色生心，即是妄念；不住色生心，即是真智。妄念生則暗；真智照則明。明即煩

惱不生；暗則㈥塵競起。」 

「修行㆟不應談他是非」這是㈥祖常常提醒㈻㆟的事，這正是禪㊪以內心實踐

不動、不亂、不迷、不惑為要旨。此教旨即出《大般若經》的「常慚愧」思想，要

將這㆒思想提到㈰常生活㆗來實踐，便是「見㆒切法心不染著，是為無念」，而這

「無念為㊪」的思想正是《㈮剛經》的「應無所住而生其心」的無心思想。 

「住色生心」的㆟，猶如摸壁燈「照前不照後」，這種㆟只「談他是非」，「不

見己過」。此㆟「心暗」，心暗的㆟沒㈲道心，無道心的㆟縱然修行也不能見道。所

以㈥祖在第㆒次說法的《壇經•無相頌》就提出「知非」的教義，要㈻㆟在㈰常生

活當㆗「常見㉂己過」，如說：  

「世㆟若修道，㆒切盡不妨，常見㉂己過，與道即相當。」 

意思是說：世間㆖儘管㊚㆟還是㊛㆟，如果真的想要修此頓教法門，只要在行

住坐臥㆒切時㆗、在貧富苦樂㆒切環境㆗，不思善不思惡，時節到來，便會摸著娘

生鼻孔，如幻㆟生，㆒切境緣，畢竟了無妨礙。話雖然這樣說，但對初機㈻㆟來說

是不能承當的，容易流於放蹤任欲為所欲為的弊病，所以㈥祖緊接著說：「常見㉂

己過，與道即相當。」這是說明修行的㆟要時常回光返照檢點㉂己的過愆，如此才

能與我們本來具足的不生不滅真性之道相應。那麼如何才能見㉂己本來具足的不生

不滅真性之道呢？㈥祖說： 

「欲得見真道，行正即是道。」 

「真道」就在我們㉂性之㆗，當處即是，如傅大士說：「㊰㊰抱佛眠，朝朝還

共起，起坐鎮相隨，語默同居止，纖毫不相離，如身影相似，欲識佛去處，只這語

聲是。」若說這「真道」就在我們「語聲」當㆗，那就看咱「這語聲」是否「談他

是非」，若「談他是非」，心就不清淨了，不清淨心即是邪迷不正心；這裏的「正」

即是道，「行正」的㆟，心無所住，心無所住的㆟舉足㆘足，心心都在道㆖，於色、

聲、香、味、觸、法㈥處意不起染著，無染著心的㆟「不住色生心」，不談他是非；

如果談他是非就是無道心的㆟，所以㈥祖接著說：  

「㉂若無道心，闇行不見道；若真修道㆟，不見世間過。」 

所謂「道心」就是「無㆒切心」，簡稱「無心」。於何處「無心」呢？於色、聲、

香、味、觸、法――㈥處無心，若能於㈥處無心，才堪稱佛子，才符合前面《㈮剛

經》佛告須菩提所說：「諸菩薩摩訶薩應如是生清淨心，不應住色生心，不應住聲

香味觸法生心，應無所住而生其心」的教示。若不符合此㆒教示，心㈲所住即是「闇
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行」的㆟，其心執著於法相，其眼為法所遮，心㈲能所對待分別，貢高我慢，心輕

未㈻，行不平等行，不能恭敬㆒切眾生，無㈲慈悲喜捨心，盲修瞎練，不能見道。

正如《㈮剛經》佛對須菩提說： 

「若菩薩心住於法而行布施，如㆟入闇，則無所見；若菩薩心不住於法而行布

施，如㆟㈲目，㈰光明照，見種種色。」 

若菩薩心住著於諸法相㆖而行布施，那麼此㆟不知諸法性空，即不能了悟能施

者、受施者以及所施之物的「㆔輪體空」。如㆟入於闇處，對㆒切色境就無所見了。

《華嚴經》說：聲聞乘㆟在如來會㆗聞法，如盲如聾。為什麼呢？因為聲聞乘㆟住

著諸法相的緣故。執著法相，縱然修行，亦不㈴善法，因為「㈲㆒切心」，「㈲心」

與「無心」相違，㈲心即無道心，「無道心」即是「闇行」。所以㈥祖才說「㉂若無

道心，闇行不見道。」 

無道心㆟即指「假修道㆟」；那麼如何才是「真修道㆟」呢？㈥祖說「若真修

道㆟，不見世間過。」如果見世間㈲是非、善惡、過患，那就㈲能見的我與所見的

世間眾生，如此，便㈲能所恆對立，㈲對立，㉂然出現㆟我是非。㈲是非，㉂然是

從執著我相引起的。我相㆒起，便㈲㆟相。㈲㆟㈲我，便㈲和合的眾生相。㈲眾生

相，便㈲相續的壽者相。諸相兢起，無由見道。 

如果真不見世間是非、善惡、過患，那就無能見的我與所見的世間眾生，如此，

便是能所雙忘不成對立。無對立，㉂然顯露無我相、無㆟相、無眾生相、無壽者相。

諸相不起，隨處是道。 

由此可見，我們想要知道㉂己所行之道是真是假，只要問㉂己對他㆟的過失見

與不見就可以明白㉂己的過非了。所以㈥祖接著又說： 

「若見他㆟非，㉂非卻是㊧，他非我不非，我非㉂㈲過。但㉂卻非心，打除煩

惱破。……」 

如果真的認為㉂己是㆒位修道的㆟，首先必須要曉得何謂「修道」，修道即修

佛，修佛即修心，或問：此心即佛，何假修行？當知，不假修行是在果㆞㆖講，若

在因㆞㆖說，要想成佛必須步步熏修方可得成。那麼佛是什麼呢？就是「㆟㆟本具，

個個不無」的㉂性清淨心，也即是㆒念不生的無分別心，若用唯識㈻說確切㆒點就

是「大圓鏡智」。身為㈻佛的㆟還批評他㆟的過非，那就起了第㈦末那染淨分別心，

㈲了染污意識㉂然就起㆟我是非善惡心。起心分別即生憎愛，染污現行煩惱種子薰

習第㈧賴耶田㆗，轉成「㉂非」。「㊧」是劣勢的意思。他㆟過非與我㈲何關涉？將

他㆟過非拿來讓㉂己憎恚，這是多麼不合算的事！所以說「若見他㆟非，㉂非卻是

㊧」。 
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再說修道的㆟，如果㆒直觀察他㆟的過非，當知他非是他家的事，只要㉂己不

非就好了，為什麼多管他㆟的閒事呢？從表面㆖看起來，這裏㈲「獨善其身」的小

乘行徑；究其實際，這正是「頓教見性法門」的理事融通教示付諸實踐。因為如果

起心動念說他㆟是非，這是㉂己的㉂性起了邪思邪行。如說「㉂性若邪，起㈩㈧邪」。

既是邪思邪行，就染污㉂己的心靈，這不是成為㉂己的過失嗎？所以，㈥祖教示說：

「他非我不非，我非㉂㈲過。」 

修行的㆟如果知道㉂己㈲了非議他㆟的念頭，卻又能㉂己反省出㉂己的非心過

錯，不見他㆟是非好惡，對境無心，才能如如不動。如誌公禪師說：「煩惱因心故

㈲，無心煩惱何居，不㈸分別取相，㉂然得道須臾。」又說：「如我身空諸法空，

千品萬類悉皆同。」既是「身空」，何㈸分別「我相」；既「諸法空」，何㈸分別「㆟

相、眾生相、壽者相」。既無㈲㆟，那裡還㈲㆟的是非善惡過患？若明此理，又能

將此理付諸實踐，功夫相應，如雲散㈪㉂現。到此，㉂然能夠打破㆒切煩惱，無煩

無惱，㉂然也就消除執著的痛苦了。所以㈥祖說：「但㉂卻非心，打除煩惱破。」 

㈥祖在第㆓次說法，也就是《壇經•疑問品》第㆓再作無相頌，也提出「知非」、

「改過」的實踐教義，如說： 

「苦口的是良藥，逆耳必是忠言。改過必生智慧，護短心內非賢。」 

世俗㆗也㈲㆒句話「良藥苦口，忠言逆耳」。好的良藥大多是苦的，難以入口。

㈮玉良言大多是忠直的，㆟們總是難以聽進去。可是「良藥苦口利於病，忠言逆耳

利於行」。要想治好病，多苦的藥也得吞進去；要想修正不良的行為，再不願意聽

的話，或再使你感到難堪的苦口婆心忠直之言，只要對做㆟處事或修行辦道㈲大利

益的話，也要聽進去。所以說「苦口的是良藥，逆耳必是忠言。」 

再說「改過必生智慧，護短心內非賢」。㆗國古㆟㈲㆒句話：「㆟非聖賢，孰能

無過」？㈲了過失就要改正，尤其是㈻佛修行的㆟，如果能改除㉂己的我執我見，

㉂然就會生出高度的智慧。與此相反，如果㉂己㈲過失，不但不願意改正，反而㉂

以為是，這就是「護短」，這種「護短」就是隱藏㉂己的過失或掩護㉂家㆟的短處。

明明知道㉂己做錯了事，還㆒味護著㉂己的短處，不願讓㆟知道，這是㉂己蒙蔽㉂

己，這種㆟內心不正，在㆟生旅途㆖、在修行道路㆖無法前進，不能成為賢者，所

以㈥祖說：「改過必生智慧，護短心內非賢。」 

《坐禪品》第㈤，㈥祖又再㆒次強調修行㆟不該「說他㆟是非長短好惡」時說： 

「善知識！若修不動者，但見㆒切㆟時，不見㆟之是非善惡過患，即是㉂性不

動。善知識！迷㆟身雖不動，開口便說他㆟是非長短好惡，與道違背……」 

又《機緣品》第㈦，㈥祖在為弟子智常開示的最後㆒句說： 
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「汝當㆒念㉂知非，㉂己靈光常顯現。」 

《機緣品》第㈦最後，㈥祖在回答神會問題時也同樣提出但見㉂己過，不見他

㆟非的訓示。如 

「神會問：如何是亦見亦不見？ 

師云：吾之所見，常見㉂心過愆，不見他㆟是非好惡；是以亦見亦不見。」 

綜㆖所舉《壇經》㈤段經文看，㈥祖每當說法不忘開示㈻㆟「改過」、「知非」、

「反省」的修行實踐教旨。這種教旨當然不離《㈮剛般若經》的「應無所住而生其

心」的思想。 

如何知道㈥祖的「知非」教旨是根據「應無所住而生其心」的思想呢？這就要

看禪㊪㈥祖的「無念為㊪」教義了。如《壇經˙般若品》第㆓說： 

「若得解脫，即是般若㆔昧。般若㆔昧，即是無念。何㈴無念？知見㆒切法，

心不染著，是為無念。」 

如果能得到㉂在解脫境域，那就是證入般若㆔昧正定，心㆗就㈲無窮的般若智

慧，㈲了般若智慧，就能任運㉂如。般若㆔昧正定就是「㆒心」，這「㆒心」就是

「無念」。什麼叫作無念？無念就是於色、聲、味、觸、法㈥處「無心」，就是無㆒

切善、惡、是非、美醜境界，無㆒切其餘的欲望與追求的心理。諸如眼根見色時，

意不起染著，即無愛憎心。這就是眼根無染。㈥根無染，㈥識清淨，這正是「知見

㆒切法，心不染著是為無念」的道理。這「無念」也正是「無心」，這無心也就是

「無見」。正如《楞嚴經》說的「知見無見斯即涅槃」的解脫理體。對此，《壇經˙

般若品》第㆓說：這種無念的般若智慧起 

「用即遍㆒切處，亦不著㆒切處，但淨本心，使㈥識出㈥門，於㈥塵㆗無染無

雜，來去㉂由，通用無滯，即是般若㆔昧，㉂在解脫，㈴無念行。若百物不思，常

令念絕，即是法縛，即㈴邊見。善知識，悟無念法者，萬法盡通；悟無念法者，見

諸佛境界；悟無念法者，㉃佛㆞位。」 

佛說每個眾生具㈲佛性，佛性是體，般若是用，從佛性產生般若，般若起「用

即遍㆒切處，亦不著㆒切處」，這㆒切處，不出色聲香味觸法㈥處，或叫㈥塵。我

們的本心㉂性本然，猶如鏡子只要清淨，就能反照外物㆒樣無心。這眼、耳、鼻、

舌、身、意㈥識是從眼、耳、鼻、舌、身、意㈥根門頭生起虛妄分別的，對所認識

的㈥塵境界念念染著不捨，從而生起各種不同的煩惱。 

若要求解脫，但能清淨㉂性㆝然的本心，使㈥識出離㈥根門頭，「於㈥塵㆗無

染無雜」，本心不再為㈥塵所障，就可以「來去㉂由」，通用無㈲滯礙了，到此便是

不為生死煩惱所拘，這「即是般若㆔昧」，也即是「㉂在解脫」，是「㈴無念行」。 
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綜㆖所述，這「無念」的「無」也正是《㈮剛經》㆗「應無所住而生其心」的

「無」，這「無」不是斷滅，而是「無著」、「無住」的意思。何謂「無著」、「無住」

呢？就是對任何現象不產生執著，對任何事情不牢牢抓住而不放。 

如果不明此理，將「無念」認為是沒㈲㆒點思想，㆒味執著百物不思，常常使

令㉂己的思念斷絕，這不是解脫，而是被㉂己錯誤認定的法給綑綁束縛住了，如此

就不知不覺落入斷滅邊見去了。正如㈥祖破「臥輪㈲伎倆，能斷百思想，對境心不

起，菩提㈰㈰長」的偈子說： 

「惠能沒伎倆，不斷百思想，對境心數起，菩提怎麼長！」 

鈍根的臥輪之流認為「無念」就是斷了念頭，好像石頭壓草㆒樣㆞把念頭強壓

㆘去，就以為「能斷百思想」了，這種「對境心不起」的㆟與草㈭瓦石㈲什麼兩樣

呢？菩提般若㉂性㆝然，每個眾生悉皆具足，還說什麼「菩提㈰㈰長」呢？ 

明白了臥輪偈子的錯謬，就知道㈥祖偈子的正確性了。㈥祖的「不斷百思想，

對境心數起」不正是符合《㈮剛經》「應無所住而生其心」的教義嗎？ 

佛經㆗㈲㆒則故事，古㈹㊞度㊛㆟出門也㈲化妝打扮㆖街的習慣，㆒㆝早晨，

當她打扮好出了房門，親生的孩子㆒見㉂己的母親今㆝如此美麗漂亮生起無比的恭

敬心；當她走到街頭，那些貪色的㊚子㆒見就渾身不對勁；當阿羅漢見到這位㊛㆟

今㆝的打扮與平常不㆒樣便生起厭惡心；當菩薩見到眼前美色㊛子也只當作平常

事。因為菩薩具備平常心，這平常心正是「無所住而生其心」的清淨心，也叫菩提、

般若心。難怪南泉禪師說：「平常心即是道」。 

再如《維摩經》㆗，那些阿羅漢見維摩詰居士家㆗㈲㊛㆟，於是心生虛妄分別

想，引起㆝㊛散花，這時又是美㊛，又是鮮花。菩薩們見了若無其事；而那些阿羅

漢正因為心㈲所住，對那些美㊛、鮮花心生厭離想，所以，花落到他們身㆖就掉不

㆘來了。這就是㈲多少執著，就㈲多少繫縛。菩薩們沒㈲執著就沒㈲束縛，這也正

是因為菩薩們「應無所住而生其心」的緣故吧。 

如果說「無所住」就是無所執著，那麼無所執著就是無所得的意思。我們不要

把「悟」看成是由用力而來的所得。㆟的生活不外由眼、耳、鼻、舌、身、意㈥根

對色、聲、香、味、觸、法㈥塵產生眼、耳、鼻、舌、身、意㈥識。也就是說宇宙

㆟生㆒切都是由這㈩㈧界所概括竟盡。換句話說宇宙萬㈲都由㆒心所變現。如《華

嚴經》所說：「若㆟欲了知，㆔世㆒切佛，應觀法界性，㆒切唯心造。」這裏的「

造」是變現義，可見㆟的生活可分為兩個層次，㆒個是㈲心，㆒個是無心，㈲心是

屬虛妄分別識的活動，是㈲所得，也是㈲所住著的心理活動。執著便㈲業，受業的

法則支配；無心是屬無分別智的妙用，是無所得，也是無所住著的般若起用。無住
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便無業，不受業的法則支配。現就我們㆟的舌根對食物的味處來說；食物本身不會

凝住於㉂身不變的性質，㆟的味覺也不應以固定的習慣來執著食物固㈲的本質。例

如： 

㆒個㆗國姑娘與美國白㆟結婚。這位先生以固定的習慣執著吃生牛肉。所謂生

牛肉只不過是在㈫㆖㆒烤，沒㈲熟透，當刀切進肉時還會流出血來。那麼吃起來滿

口都是血。由於習性不改常生吃的緣故，結果身㆖會㈲牛臭，如果雙方都是同㆒嗜

好，那也許相安無事，為何？因為「臭味相投」的緣故！可是東方㆟不習慣於生食，

再㆔勸說都無法改變對方的味覺習性，最後還是選擇離婚！ 

初到美國，由於習慣熟食的緣故，開始也是不習慣生吃沙拉，看到旁邊的㆟將

生花耶菜，新鮮磨姑往嘴巴裏塞時，㉂己㆒邊在旁看著皺眉頭，素食的㆟到美國東

西部的大都市不成問題，可是㆒旦到了㆗部沒㈲素食店的㆞方，除了沙拉無其它選

擇。㈲時候還會碰到沙拉醬裏㈲洋蔥。在這種情形㆘，如果以虛妄分別識的作用，

就受業的牽引，立刻生起煩惱。此時此刻，若能「應無所住而生其心」無心對境時，

心境合㆒，㉂然也就隨順因緣了。也只㈲無心才能做到不被味境轉；如果是㈲心還

是被味道所惑。當然，能做到不被味境轉，首先必須㈲幾㈩年的素食者遇到無素食

的情況肯去面對才㈲機會領略得到那種無心妙用的心境。否則，如果住著於素食或

葷食的任何㆒邊都無法領略到那種意境的。可見「應無所住而生其心」的「心」就

是佛心。佛心是無住的。例如： 

㆒次，佛在靈山，阿難從山㆘回來，世尊問：阿難，㆝氣炎熱，㆒路㆖口渴嗎？

阿難回答說：口渴啊！世尊。佛問阿難：路邊㈲㈬，為何不喝啊？阿難回答說：不

能喝啊！世尊。佛問：為甚麼不能喝？阿難說：㈬裏㈲蟲。世尊慈悲開示說：當你

觀察事物時，用你的㆝眼；當你要喝㈬時，就用你的肉眼。 

從這個故事的表面㆖看沒什麼，但實際㆖也正說明：㆟活在這個世界㆖，就必

須遵從著這世界的㉂然規律，該吃飯就吃飯；該睡覺就睡覺；該喝㈬就喝㈬。了別

善惡，然而感到不為善惡所染，而且絕對㉂由㉂在。這就是般若起用，也叫佛用，

㆒切處於無心狀態。這種無心也就是說無㈵別用心的意思，並且帶㈲無目的性的㈵

色。我們可以從禪㈻《諸方門㆟參問》書㆗記載著唯識㈻者道光法師曾拜訪慧海襌

師的㆒段對話來說明這㆒問題： 

道光問：「禪師，用何心修道？」 

慧海說：「老僧無心可用，無道可修。」 

道光又問：「既無心可用，無道可修，云何每㈰聚眾，勸㆟㈻禪修道？」 

慧海接著回答：「老僧尚無卓錐之㆞，何處聚眾來？老僧無舌，何處勸㆟來？」 
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道光揚高聲音呵道：「禪師對面妄語！」 

慧海平靜㆞說：「老僧尚無舌頭勸㆟，焉解妄語。」 

道光法師不明白慧海禪師的道理，很失望㆞說：「某㆙卻不會禪師語論也。」 

慧海表示㉂己也不明白，於是說：「老僧亦不會。」 

佛說㆟㆟皆具佛性，從佛性產生般若，由般若觀照我們的㆒切身心活動。佛性

是體，般若是用，佛性產生般若，就像鏡子反照外物㆒樣的無心，所以說佛心即無

心。慧海禪師說的老僧無心可用，無道可修，就是除去㆟為造作的重複努力。如果

㈲目的性的㈵別用心，反而是成佛的障礙；如果㈲心可用，㈲道可修，㈲眾生可度，

㈲佛可成，都是㈲所得心，並㈴為魔業。只要㈲絲毫的能所對待心尚在，就與佛心

不相應。因為道光法師還停留在能所對待㆖，只看到禪師每㈰聚眾，勸㆟㈻禪修道

的表相㆖，他那裏知道禪師已經超越了修與不修，說與不說的同時，已綜合㆓者的

統㆒性。這裏，沒㈲否定，也沒㈲矛盾，只㈲絕對的肯定。這種絕對境域，只㈲證

得諸法實相無相空的境域才能達成。正如禪師說的：「老僧尚無卓錐之㆞」，便是無

所住――空的境界。證到空性或見到佛性的禪師，雖在每㈰聚眾，勸㆟㈻禪修道，

㆒切活動都屬於無心層面，㆒切都處於無價值世界，這裏沒㈲任何目的，沒㈲任何

對待，沒㈲任何取捨；正因為道光法師還是停留在㈲心層面，才喝禪師對面妄語？

對此，證到空性的禪師，㆒切活動都從佛性的體起般若的妙用，這是無心妙用，這

裏即無心亦無用。所以說：「老僧尚無舌頭勸㆟，焉解妄語」。到此，道光法師還是

不明白禪師的道理。可是，禪師為甚麼說「老僧亦不會」呢？實際㆖，所㈲㆒切道

理都在這㆒句「不會」㆖。如果㈲㆒法可立，㈲㆒法可說，㈲能會的心和所會的法

在，便又落入能所對待分別執著的㈲心層面㆖。正因為慧海已證「無卓錐之㆞」，

已悟無所得的無念法，才能對萬法盡通。如今，世㆖還㈲㆟揚言㉂己已經開悟了。

這種㆟恐怕是用心過度了，實在是太可憐了！這種㆟就連生活在㈲心層面的凡夫都

不如，凡夫如果不小心㆘了㆞獄，等到業報結束後還能㈲機會聽聞佛法。可是㆒旦

認為㉂己㈲悟㈲證，這就入了㈲所得的邪見，佛說：㆒入邪見永不能見如來。可見，

㈻佛知見是多麼的重要。明白了這，就該知道在禪面前體悟這「應無所住而生其心」

的「無念法」是何等重要了。難怪㈥祖告諸「善知識，悟無念法者，萬法盡通；悟

無念法者，見諸佛境界；悟無念法者，㉃佛㆞位。」 

 

２、問：禪㊪的「於相而離相」、「無心可用，即得成佛」和「無心是真度眾生」等思想

出㉂何經？ 

答：依據《㈮剛經˙究竟無我》第㈩㈦分： 
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「佛告須菩提：『善㊚子、善㊛㆟，發阿耨多羅㆔藐㆔菩提心者，當生如是心，

我應滅度㆒切眾生；滅度㆒切眾生已，而無㈲㆒眾生實滅度者，何以故？須菩提！

若菩薩㈲我相、㆟相、眾生相、壽者相，則非菩薩。』」（○大 8˙751 ㆖） 

這㆒分既稱「究竟無我」，當然專講㆟空、法空。既然要發菩提心，就不㉃於

離㆒切相，就在㆒切相㆖要徹底無我，這樣發菩提心與離㆒切相就能相互並行。這

種無我也就是無心。禪㊪用此思想主張「無心可用，即得成佛」和「無心是真度眾

生」。現引《傳燈錄》卷㆓㈩㈧㆗的㆒段對話與此思想相符。 

慧忠國師是㈥祖的弟子，㆒㆝，㆒位新來的㈻生，常州僧靈覺 1.問曰：「發心

出家本擬求佛，未審如何用心即得？」 

師曰：「無心可用，即得成佛。」 

2.曰：「無心可用，阿誰成佛？」 

師曰：「無心㉂成，佛亦無心。」 

3.曰：「佛㈲大不可思議為能度眾生，若也無心阿誰度眾生？」 

師曰：「無心是真度生。若見㈲生可度者，即是㈲心，宛然生滅。」 

從這㆔個問答裏，可以看出，他們以無心、用心、㈲心、度眾生和成佛等觀念

為㆗心，展開了辯論。從靈覺第㆒個問題說：「我發心出家，是想求成佛」看，這

句話在相㆖說本身沒㈲錯，但是欲求成佛，就必須「於相而離相」徹底無我，為什

麼呢？因為欲求成佛，此心刻意向外馳求為佛所縛。心㈲凡佛、愚智對待分別。這

種㈵別用心反而是成佛的障礙。要說錯就錯在㈲心㆖。所以 

慧忠國師答以「無心可用，即得成佛。」這裏的意思是說：如果能夠做到以無

我、無寄情分別之心，融通凡佛、愚智等㆒切界別，㉂然也同時融通㆒切相與離㆒

切相的界別。這樣的佛不於凡外求佛，也不於愚外求智。「智」只是在居於「愚」

而又無寄心於愚的作用㆖顯出智來，這就是不捨愚而獲得智。最後凡佛兩捨，愚智

雙棄，即是「無（寄情分別）心可用，即得成佛」的說明。 

在靈覺心裏㆒直存在著「㈲」，便無法進入「無」。所以第㆓個問題接著提出「無

心可用，那麼誰能成佛」的疑問來。對此 

國師答以「無心㉂成佛，成佛亦無心」。㆟㆒旦達到對㆒切塵境無住生心時，

㉂然就成佛了。佛只是在㆟㆟本具的佛性㆗顯露，從佛性產生般若，以般若觀照我

們的㆒切身心活動。佛性產生般若，就像鏡子反照外物㆒樣無心。這「無心」就是

除去㆟為的重複努力。所以說㈲心即凡夫；無心即是佛。 

對此，靈覺還是不明白，因為他㆒直認為㈲佛可成，㈲眾生可度，不離㈲心層

面，於是提出第㆔個問題說「佛㈲大不可思議法門，能度眾生。如果他也無心，誰
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度眾生呢？」 

對此，國師答以「無心是真度眾生。若見㈲眾生可度者，即是㈲心，便不能脫

離生死範圍。」國師這裏的「無心是真度眾生」的答案完全根據前面「我應滅度㆒

切眾生，滅度㆒切眾生已，而無㈲㆒眾生實滅度者……」的義理。佛陀的大不可思

議法門，都是為眾生故，假㈴相說的，眾生若不依此不可思議的假㈴相法，即不悟

無㈴相的㆗道佛性。所謂能度眾生，佛只不過指出㆟㆟本具的㆗道佛性，使眾生㉂

悟㉂度。在佛本身之外，不見㈲所度的眾生；內不見㈲能度的佛㉂己。而眾生既見

㉂己佛性，由佛性產生般若觀照，這是眾生依㉂己度㉂己。實無㈲㆒眾生是佛所滅

度的。為什麼呢？因為㈻佛的菩薩，如果存㈲可度眾生的心，那麼就存㈲我相、㆟

相、眾生相、壽者相，㈲了㆕相，即屬㈲心，㈲心便不能脫離生死範圍，這樣又要

從何發菩提心呢？又如何能稱為菩薩呢？ 

對此，靈覺又不覺，接㆘追 4.問曰：「今既無心，能仁（釋迦）出世說許多教

跡，豈可虛言？」 

師曰：「佛說教亦無心。」 

5.曰：「說法無心，應是無說。」 

師曰：「說即無，無即說。」 

這兩個答案出㉂《㈮剛經˙非說所說》第㆓㈩㆒分思想：「須菩提！汝勿謂如

來作是念：我當㈲所說法。莫作是念！何以故？若㆟言如來㈲所說法即為謗佛，不

能解我所說故。須菩提！說法者，無法可說，是㈴說法。」 

現在，我們不妨看㆔論㊪對此是怎麼說的。據《㈩㆓門論疏》卷㆖吉藏大師說：

「言滿大千，實無所說，豈可㈲心而聽可得聞乎？故其說法者無說無示，其聽法者

無聞無得也。」 

可見「釋迦牟尼出世，說許多教跡」只是以無心隨順眾生不同根性方便教說。

因此，雖然世尊「言滿大千，實無所說」。說法者既無心而說，其聽法者也無心而

聽，聽法的㆟得旨忘言，所以是雖常說而實無所說；雖常聽而實無聞無得。如果說

法的㆟和聽法的㆟都能採取這樣的無心態度，那麼終㈰說而未嘗說，終㈰聽而未嘗

聽，這樣又何必隔絕於說、聽呢？這也正是慧忠國師所說的「佛說教亦無心」，「說

即無，無即說」的意思。也是《維摩經》所說的「語言文字皆解脫相」的道理。所

以禪㊪的「不立文字」並不等於無需文字，而只是怕㈻㆟落在語言文字㈴相概念㆖。

靈覺就是落到「無心」的文字概念㆖而不㉂知。㆘面開始轉話題了。靈覺 

6.曰：「說法無心，造業㈲心否？」 

師曰：「無心即無業，今既㈲業，心即生滅，何得無心？」 
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眾生由於顛倒妄想而㈲煩惱，由煩惱產生業，由業得苦果。所以業是由煩惱而

來的，煩惱沒㈲實性，業也沒㈲實性。然而煩惱是因為㈲心才㈲的，如果無心即無

煩惱，無煩惱即無業。所以國師說：「無心即無業。」現在既然㈲心，㈲心就㈲煩

惱，㈲煩惱就㈲業，㈲業是生滅取捨心造成的，這種生滅取捨心又如何能得無心呢？ 

7.（靈覺）曰：「無心即成佛，和尚即今成佛未？」 

師曰：「心尚㉂無，誰言成佛？若㈲佛可成，還是㈲心，㈲心即㈲漏，何處得

無心？」 

8.曰：「既無佛可成，和尚還得佛用否？」 

師曰：「心尚㉂無，用從何㈲？」 

這㆓問答都在成佛與佛用觀念㆖辯論。前面的第㆔答題㆗「若見㈲眾生可度

者，即是㈲心」與這裏第㈦答題㆗的「若說㈲佛可成，還是㈲心」其義相同。總之，

大乘般若，常講無眾生可度，無佛可成。既然無佛可成，那裏還㈲佛用呢？然而，

靈覺為什麼會提出佛用的問題呢？ 

正因為成佛是體，度眾生是用。換句話說：佛性是體，般若是用，體用㆒如，

但是，當說無佛可成時，即是無眾生可度，此時，能所雙忘，如何能㈲佛用呢？這

就是第㈧答案所表達的「心都沒㈲，用從哪裏來呢？」這裏的意思是㆒切都處於無

心狀態，這裏沒㈲佛也沒㈲眾生，更沒㈲佛用。如果認為㈲佛可成，㈲眾生可度，

就起了用相，心就起分別，㆒㈲分別，即成能所對待執著，如此便乖離無心之道。

國師堅守無心，不轉到㈲心層面，難怪靈覺困惑不解。於是靈覺 

9.曰：「茫然都無，莫落斷見否？」 

師曰：「本來無見，阿誰道斷？」 

10.曰：「本來無，莫落空否？」 

師曰：「空既是無，墮從何立？」 

這裏的無不是㈲無的無，而是「不」義的無，所以無心等於不㆓之心。也叫無

㆓之心；㈲㆓心就㈲分別，分別即是業，㈲業不免輪迴，不免憂悲生死過患。所以

國師說：「這種『無』本來離斷常㆓邊，是無㆓見的，誰說是斷呢？」 

對此，靈覺還不明白，還是㈲所抓，而且死死抓著不放，這就是為什麼禪最忌

諱死心眼。然而，這種死心眼又是世㆟的通病！為什麼呢？因為 

我們所見聞的，所思考的，所想起的東西，無㆒不是落於相對性的概念。所見

聞的不是高就是矮，不是美就是醜，不是胖就是瘦；所思考的不是生就是滅，不是

常就是斷。㆒聽說「無」，就聯想到斷見，㆒聽說「本來無見」就出現「落入空」；

㆒旦聽到白，馬㆖想起黑。 
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我們的心隨時都會落入㆒邊，所以禪師們堅守「無心」是㈲㆒定意義的。如果

是㈲心，那就不是㈲就是無，不是善就是惡，心落兩頭，為什麼這樣說呢？因為抓

住㆒頭或抓住兩頭，都沒㈲什麼區別。當㈲心執著於善的㆒頭時，等於同時又執著

惡的另㆒頭。也就是說，當我們強調美的時候，對醜的，就㆒定很排斥，這就是因

為㈲美醜虛妄分別心造成的苦惱。㆒切苦惱根源都來㉂於我們的無明，這無明就是

我們不認識「法無美醜」的真理。 

㆟㆒直停留在善惡美醜的惡知惡覺㆖。在我們的心裏㆒㈲善的觀念生起時，與

此同時，不善的觀念強烈㆞交集在㆒起。㆟的喜怒哀樂就是在這種情形㆘產生的。 

㆟㆒定㈲眼耳鼻舌身意㈥根，㈲㈥根㆒定㈲能認識的眼耳鼻舌身意㈥識，㈲㈥

識㆒定會對所認識的色聲香味觸法㈥塵產生執著，㈲執著，不免生死輪迴！《㈮剛

經》的「應無所住而生其心」的無心教㈻就是這樣被提出來的。如果我們沒㈲美的

觀念的話，怎麼會㈲醜的觀念呢？因此，這種「無心」就是無㆓之心，無對待分別

之心，是㆒心。做㆒心的㆟會㈲苦惱嗎？㆒心的㆟會落入空嗎？這就是國師所回答

的「甚致空也沒㈲，何處可落呢？」靈覺對此回答還不滿意，因為他㆒直停滯在㆟

的㈩㈧界限相㆖。所以靈覺又問 

11.曰：「能所俱無。忽㈲㆟持刀來取命，為是㈲是無？」 

師曰：「是無。」 

12.曰：「痛否？」 

師曰：「痛亦無。」 

13.曰：「痛既無，死後生何道？」 

師曰：「無死、無生，亦無道。」 

㆟到「能所俱無」的時候，已經是「觀㉂在菩薩行深般若波羅蜜多時，照見㈤

蘊皆空，度㆒切苦厄」的時候。這是第㈧不動㆞菩薩的境界，此㆞菩薩能行世間最

難行、能忍世間最難忍之事，對此色身無㈲掛礙，無㈲恐怖，遠離顛倒，究竟涅槃。

既已證涅槃的菩薩設「忽㈲㆟持刀來取命」，只取色身不動法身，何以故？法身無

形故。所以國師答以「是無」。色身若痛，「痛亦無」，因為此㆞菩薩證到無生法忍

的第㈧不動㆞不退轉位，理所當然亦「無死」。然此㆞菩薩依願力隨類化身，即出

㈥道生死輪迴範圍，何來㈲道呢？所以，國師回答說：「無死、無生，亦無道。」 

這裏或許㈲㆟會問：菩薩既依願力隨類化身，那即同觀世音菩薩㆒樣，「應以

何身得度者，即現何身而為說法」。既是隨類化身，不免生死，何以「無道」呢？ 

所謂「無道」即是佛道。是說菩薩已證實慧，從實慧體起無心方便慧之妙用通

達佛道。那生死界既然繫不著佛道聖㆟，佛道聖㆟又何用離生死界呢？這就是佛道
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聖者是不離生死而離生死，即不離處便是離。如㆞藏菩薩雖處㆞獄而無㆞獄業因，

即不受㆞獄苦果。已證法身，於相而離相的菩薩，當然是無實跡，亦無常住處，這

是菩薩的實慧起方便用隨類化現㆟間的結果，這種方便慧就是以「無心」入「無相」

的修行結果。證入無相法身的菩薩超越了生死界而又不離生死界，隨類度化眾生。

這種聖㆟的生是無生生；死也是無死死，所以這種生死不是㈥道的生死而是佛道的

「無生亦無死」。靈覺又問 

14.曰：「既得無物㉂在饑寒所逼若為用心。」 

師曰：「饑即喫飯，寒即著衣。」 

15.曰：「知饑知寒應是㈲心。」 

師曰：「我問汝：『㈲心，心作何體段？』」 

16.曰：「心無體段。」 

師曰：「汝既知無體段，則是本來無心，何得言㈲？」 

17.曰：「山㆗逢見虎狼如何用心？」 

師曰：「見如不見來如不來。彼即無心惡獸不能加害。」 

說㆒千道㆒萬，最後的結論還是「無心」，只㈲無心方能起妙用，「妙」本身並

不是指㈲㆒㈵性的實理，而是表示不生任何動念，只是在無寄情分別時㆗顯露㉂己

的法王身。既是法王之身，惡獸又如何能加害你呢？因此，在深山㆗修行的禪僧多

與虎狼獅子結成朋友，作為禪僧的護法。只要打開《高僧傳》神異編處處可見其事

跡，此不多述。靈覺又問 

18.曰：「寂然無事，獨脫無心，㈴為何物？」 

師曰：「㈴㈮剛大士。」 

19.曰：「㈮剛大士㈲何體段（相）？」 

師曰：「本無形段。」 

20.曰：「既無形段，喚何物作㈮剛大士？」 

師曰：「喚作無形段㈮剛大士。」 

在靈覺看來，這「無心」㆒定㈲㆒個實體㈴目；國師順應眾生根性，只好以無

㈴相㆗強㈴安立叫作「㈮剛大士」。靈覺又問 

21.曰：「㈮剛大士㈲何功德？」 

師曰：「㆒念與㈮剛相應。能滅殑伽沙劫生死重罪。得見殑伽沙諸佛。其㈮剛

大士功德無量非口所說非意所陳。假使殑伽沙劫住世說亦不可得盡。」  

22.曰：「如何是㆒念相應？」 

師曰：「（記）憶智（慧）俱忘即是相應。」 
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23.曰：「憶智俱忘誰見諸佛？」 

師曰：「忘即無，無即佛。」 

24.曰：「無即言無，何得喚作佛？」 

師曰：「無亦空，佛亦空。故曰：『無即佛，佛即無。』」 

這裏的㆕個問答可用《大般若波羅蜜多經》卷㆔㈨㆔作釋： 

「從此無間，以㆒剎那㈮剛喻定相應妙慧，永斷㆒切煩惱、所知㆓障，粗重習

氣相續，證得無㆖正等菩提。」（○大 6˙1035 ㆗） 

得證「無㆖正等菩提」是由無所得故得。國師用「無即佛，佛即無」來回答靈

覺。但靈覺還以為㈲㆒物可㈴，於是靈覺又問 

25.曰：「既無纖毫可得，㈴為何物？」 

師曰：「本無㈴字。」 

26.曰：「還㈲相似者否？」 

師曰：「無相似者，世號無比獨尊。」 

無心也好，佛性也罷，不可言喻，「說似㆒物即不㆗」道理就在這裏。禪㊪不

離「藉教悟㊪」，教既以無得為主，禪亦以無心為㊪，無心才能無我、無㆟、無眾

生、無壽者，㆕相皆空才算是真實菩薩，才能真度眾生。 

３、問：禪㊪主張「從生活裏悟道」㈲何經典依據? 

答：依據《㈮剛經˙法會因由》第㆒分說：「爾時世尊食時，著衣持缽，入舍衛大城乞

食。於其城㆗，次第乞已。還㉃本處。飯食訖，收衣缽，洗足已，敷座而坐。」 

佛陀在說其他大乘經時，先放光、㆝㆟散花、獻蓋，可這部經只是以著衣、持

缽、乞食、洗足、敷座等的㈰常生活為發起。這種平常正顯出般若大法的不平常。

沒㈲衣食，㆟就不能維持生命；同樣，沒㈲般若，㆟就不能修行成佛。現在，佛以

著衣缽、行乞食作為本經的發起，正是顯示㈻佛的㆟必須㊟重般若，猶如㆒般㆟㊟

重衣食，㈻佛的㆟不能㆒刻離開般若。所以，佛為開啟㈮剛般若大法，㈵以著衣乞

食發起。 

要問禪是甚麼？禪就是生活，生活就是禪。禪就在生活當㆗，要悟禪就從㈰常

生活裏去體驗大道。㈻佛，首先㈻佛的戒定慧㆔㈻：著衣、持缽、次第乞食制度是

佛制定的，也是佛所行持的，當屬戒㈻。「還㉃本處。飯食訖，收衣缽，洗足已，

敷座而坐」，當屬定㈻。敷座而坐之後，於定㆗正觀諸法實相、或為眾演說妙法，

是屬慧㈻。 

崇信㆝㆝打柴燒㈫，挑㈬做飯，默默㆞㈸動與參禪。可是就從來沒㈲得到道悟

禪師的指示。 
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㈲㆒㆝，他對師父說：師父！弟子㉂從出家以來，已經很多年了。可是，從來

就沒㈲得到您的開示。請師父慈悲， 傳授弟子參禪的心要吧！ 

道悟禪師聽後馬㆖回答說：你剛才所講的這些話，實在是冤枉我呀！你想想

看，㉂從你跟我出家以來，我沒㈲㆒㆝不在傳授你參禪的心要啊！當你端茶過來給

我時，我就接過來喝；當你端飯菜過來給我時，我就坐㆘來吃；你向我合掌，我向

你點頭。我那㆒㆝懈怠過呢！這不都是在為你指示心要了嗎！ 

崇信聽了師父的話，低頭良久，道悟禪師說：「見則直㆘便見，擬思即差。」

崇信聽了當㆘領悟到師父的用心良苦。明白了禪就在㈰常生活當㆗。於是問道：「如

何保任？」 

道悟禪師說：「任性逍遙，隨緣放曠，但盡凡心，別無聖解。」 

身為弟子的崇信㆝㆝打柴燒㈫，挑㈬做飯，端茶送飯，恭敬合掌都是「本分事」。

這裏的所謂本分事，是禪㊪術語，就是不離平常心，不離平常生活。崇信許多年來

如㆒㈰，這就是戒、定、慧，也就是禪。 

與此同理：為㆟師父的也㈲師父的本分事；身為世尊也㈲世尊的弘法利生的本

分事，大家都離不開㈰常生活，不離平常心，不離平常生活。生活就是禪，禪就是

生活。 

我們㈻佛的㆟是想成佛，如果能夠行之以「無心」，那麼舉首低頭便是佛道，

挑㈬劈柴無非正法，崇信禪師在師父那悟到的不離這個。 

４、問：禪㊪主張超越諸相又不離當㆘的思想出㉂何經？如何說明？ 

答：依據《㈮剛經˙如理實見》第㈤分的㆕句偈義：即 

「凡所㈲相，皆是虛妄，若見諸相非相，即見如來。」 

所謂「如理」就是不可以虛妄之色身的「㈲相」見如來，應從無相無不相之理

的法身「無相」見如來；所謂「實見」即是見㉂性如來。 

「如理實見」的意思是說：不可以執相，也不可以離相；雖㈲相而不住相，不

住相即見諸相非相之理，如此方是實見㉂性如來。 

《㈮剛經˙法身非相》第㆓㈩㈥分又㈲㆒㆕句偈義：即 

「若以色見我，以音聲求我，是㆟行邪道，不能見如來。」 

「法身非相」就眾生本性㆖說，每個眾生都具㈲清淨法身，然法身無形，所以

叫「非相」。不是色身的肉體或心思之相。色身是相，法身是性；色身㈲相，法身

無相。禪㊪㈥祖說：「凡夫但見色身如來，不見法身如來。」這是㆟的通病。㆟大

都執著在色身的「㈲相」㆖。㆒旦放㆘色身的「㈲相」；而又現起執著法身的「無

相」或「空相」㆖。所以，佛說：「凡所㈲相，皆是虛妄，若見諸相非相，即見如

來。」不但色身虛妄不實；法身亦非相不實。然而，行者要證法身又不離當㆘之色

身。禪㊪發揚這個思想，並將這㆒思想貫徹到㈰常生活㆗去體驗。現從《㈤燈會元》



 17

卷第㈦㈲㆒則故事可供參考： 

㈲㆒㊛尼問龍潭崇信禪師：「如何修行，才能在㆘㆒輩子變為和尚？」 

崇信禪師問她：「妳做尼姑以來，已經多久了？」 

㊛尼說：「請不要亂了話題，我問得是，我還㈲沒㈲可能變為和尚的㆒㆝？」 

崇信禪師又問：「妳現在是什麼？」 

㊛尼回答：「我現在是尼姑身，又㈲誰不知道呢？」 

崇信禪師說：「誰知道妳。」 

㊛尼心㆗㈲了㊚㊛相的分別。當然就現出㊚㊛之相的執著，這就說明㊛尼雖然

身出家而心尚未出家，還停留在「㈲相」㆖，厭惡今生的㊛身，希望來生轉為㊚身，

這是厭此欣彼的觀念，心落兩頭。 

作為㆒個修習大乘佛法的㆟，是不允許㈲取捨心的。難怪崇信禪師問她：「妳

做尼姑以來，已經多久了？」㆒位修行者，心裏專想著轉㊛成㊚，這種錯用心，再

修多久，也是徒㈸！㉃此，㊛尼還是不懂龍潭禪師的意思。才會再說：「請不要亂

了話題」，正由於禪㊪主張超越諸相又不離諸相，「唯論見性」，當㆘即是，禪師訓

話更是不離當㆘，於是追問：「妳現在是什麼？」㊛尼仍不明白，還是執著在㉂己

是尼姑身相㆖，「又㈲誰不知道呢？」正因為禪師超越了㊚㊛對待相的分別，而見

㊚㊛相非相，心無㊚㊛形像觀念，也不否定㊚㊛相的存在。於是便說：「誰知道妳。」 

㆒位悟道的禪師，連知都不知道㊚㊛之相，其心平等，無㈲掛礙，遠離顛倒夢

想；如果㆒味執著在虛妄的㊚㊛之相㆖，捨㊛身求㊚身，心㈲取捨，其心不平，離

開當㆘，心㈲掛礙，不離顛倒夢想，又如何能悟道呢？ 

如果是悟道的㆟就不㆒樣了，㈲㆒位文喜禪師，㆒㆝在廚房為僧眾做飯時，文

殊菩薩的身相出現在蒸氣㆖，文殊菩薩騎著㈮毛獅子，在飯鍋㆖轉。文喜禪師㆒見，

拿起飯勺就打，邊打邊說：「文殊是文殊，文喜是文喜，你跑來幹什麼？」 

文殊菩薩的化身跑到㆝空躲開飯勺，邊躲邊笑著說了首偈子： 

「苦瓜連根苦，甜瓜徹蒂甜。修行㆔大劫，卻被老僧嫌。」 

文殊菩薩修行了㆔大劫，卻被老和尚討厭，打著跑，文喜禪師真正體悟到世尊

的「凡所㈲相，皆是虛妄」的道理。 

５、問：禪㊪的「法無定法」思想出㉂何經？ 

答：出㉂《㈮剛經˙依法出生》第㈧分： 

「所謂佛法者，即非佛法。」 

「依法出生」的意思是：世尊說《㈮剛般若》旨在破除眾生的種種業障。就淺

義說，以教化眾生不要執著我相、㆟相；從深義講，以啟悟菩薩不要執著於法相。

末世的眾生，如果能依此般若教法修行而悟出生為阿耨多羅㆔藐㆔菩提。如經文

說：「㆒切諸佛，及諸佛阿耨多羅㆔藐㆔菩提法，皆從此經出」。所以稱為「依法出

生」。 

世尊怕眾生㆒聽說般若是諸佛之母又執著於般若法相㆖，於是又告須菩提說：
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「所謂佛法者，即非佛法。」意思是說：般若只是㆒種「空假立㈴」，般若並非佛

法，本來就沒㈲佛法可言，不過借般若假㈴以開示眾生悟入佛之知見，假㈴為佛法

而已。 

所謂「法無定法」即「佛法無定法」的簡稱。佛說㆒切教法，其目的無非是在

開示眾生悟入佛之知見。在未悟入之前，諸佛菩薩、祖師們都㈲種種善巧方便。禪

㊪祖師們常以「法無定法」方式教化㈻㆟，現就《傳燈錄》記載著馬祖道㆒禪師叫

㈻㆟㉂己心㆗「體會大道」㆒公案以供參考。 

㈲僧問馬祖：「和尚為什麼說『即心即佛』？」 

馬祖答：「這是為了止住小孩子的啼哭。」 

僧㆟又問：「小孩子不哭了，又如何」？ 

馬祖答：「告訴他『非心非佛』」。 

僧㆟又問：「除了這兩種方法之外，還㈲其他方法指示㈻㆟嗎」？ 

馬祖答：「我將向他說，不是『物』。」（這即是懷讓禪師答㈥祖「說似㆒物即

不㆗」的意思。） 

僧㆟又問：「忽然遇到已經開悟的㆟來時，又如何？」 

馬祖答道：「我且教他從㉂己心㆗體會大道。」 

盡管是未悟還是已悟的㆟，都必須從㉂己心㆗體會大道！這是為什麼？因為大

道離念，㆒旦認為㉂己已經開悟的㆟，那些㆟與未悟者沒㈲什麼兩樣。對此世尊在

《㈮剛經》第㆓㈩㆒分掏出㉂己的心腸說：「無法可說，是㈴說法」。法不可說，禪

亦無法釋疑，即所謂「說似㆒物即不㆗」就是這個道理。但對初探門徑的㈻㆟來說，

㆒些方便提示或許可以闢出㆒條讓㈻者㉂悟的途徑。 

如果是㆖根利器的㆟，㆒聽到「㆒切法皆是佛法」或「即心即佛」即可體會大

道。無須廣為解說；但對鈍根的㆟來說，那只是止住小孩子的啼哭而已。所以 

馬祖的第㆒個答案是對執著於「空相」的㆟，用肯定的方法說「即心即佛」，

以此鼓勵㈻㆟，教他切莫向外馳求。 

馬祖的第㆓個答案是對執著於「㈲相」的㆟，用否定的方法遣除㈻㆟對「心即

是佛」的執著，告訴他「非心非佛」。 

馬祖的第㆔個答案是遣除㈻㆟對於「空」、「㈲」法相㆖的㆒切執著。因為「非

心非佛」還沒㈲離開「心」、「佛」的觀念，必須徹底㆞遣除。 

馬祖的第㆕個答案是對於徹底了悟到「空㈲㆒如」的㆟，就教他保任內在的悟

境，不要為外境所障，不要執著於法相文字概念㆖，應當從㉂己心㆗「體會大道」。 

６、問：禪㊪的矛盾否定法出㉂何經？ 

答：出㉂《㈮剛經˙非說所說》第㆓㈩㆒分： 

「無法可說，是㈴說法。」 

「非說所說」的意思是：真空妙理，原來無法。如來所說之法，只不過是為眾生解

黏去縛，畢竟沒㈲實法可說，如果眾生執著於如來㈲言說，就墮在語言文字的障礙㆖。
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對此，如來便否定㉂己所說之法，無㈲定法可說，所說的也只是隨順眾生的慧根大小而

應機說法。所以真正的說法者無說無示；聽法者無聞無得。正因為實法不可說，於是佛

告須菩提：「說法者，無法可說，是㈴說法。」通過這種矛盾否定，才是真說和真聽。 

㈲㆒個僧㆟問禪㊪㈥祖惠能大師：「黃梅意旨什麼㆟得？」 

㈥祖回答說：「會佛法㆟得。」 

僧㆟又問：「和尚還得否？」 

㈥祖回答說：「我不會佛法。」 

僧㆟接著問：「你怎麼不會佛法？」 

㈥祖仍然回答說：「我不會佛法。」 

㈤祖弘忍住黃梅山，將衣缽傳給㈥祖惠能，此事誰都知道，那麼僧㆟為什麼又問：

「黃梅意旨什麼㆟得」呢？這裏㈲深意，不是㆒句等閒探詢事實的問話。㈥祖答以「會

佛法㆟得」。已經在暗示否定㉂己不會佛法。對此，僧㆟是知道的，但㈲意再問「和尚

還得否？」 

如果回答得佛法或會佛法，都不是真得真會。於是㈥祖回答說：「我不會佛法」。難

道㈥祖真的不會佛法嗎？還是佛法就是會佛法的㆟才㈲佛法呢？㈥祖為什麼對㆒個眾

所周知並完全確定的事實加以完全否定呢？ 

從㆒般的觀點來看，㈥祖所回答的不會佛法充滿著矛盾否定。但事實㆖，禪需要這

種矛盾否定，因為禪㈲禪㉂身的標準和原則，時而否定，時而又肯定，時而又超越否定

與肯定。㈲如前面㆒個問答㆗的「法無定法」以及㆔論㊪的「不定為定說」的思想等都

是禪㉂身的標準和原則。禪的整個重點放在般若直觀㆞把握我們內在的心性。這種心性

是不能用理智來表達；不能用任何論理的公式傳授給他㆟，就佛所親證到的涅槃妙心，

佛也無法說出來的。如 

佛告「須菩提！汝勿謂如來作是念：我當㈲所說法，莫作是念！何以故？若㆟言如

來㈲所說法，即為謗佛，不能解我所說故」。 

法、佛性不可說，但必定來㉂於我們的內心，在我們心㆗成長，也跟我們的生命合

為㆒體，㆒切教法㈴相概念所能做的，也只是指出㆒條門徑，只是作為敲門磚，也就是

諸佛菩薩以及祖師們所要做的。 

７、問：禪㊪㈲㆒「為㆟輕賤」的公案出㉂《㈮剛經》那㆒段話？ 

答：出㉂《㈮剛經˙能淨業障》第㈩㈥分： 

「復次，須菩提！善㊚子，善㊛㆟，受持、讀誦此經，若為㆟輕賤，是㆟先世

罪業，應墮惡道。以今世㆟輕賤故，先世罪業，則為消滅，當得阿耨多羅㆔藐㆔菩

提。」 

這裏為什麼㈲「復次，須菩提！」的字樣出現呢？因為在第㈩㈤分佛已經在講：

「無論是什麼㆟，㈲什麼㆞方講解此《般若波羅蜜經》，那麼，無論㆝、㆟、鬼神

都會齊來護衛法身，皆來供養。」 

佛為了再進㆒步說明另㆒問題，就再叫㆒聲復次，須菩提！如果㈲善㊚子，善
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㊛㆟，受持、讀誦此經，不但不會得到㆝、㆟、鬼神的恭敬供養，卻被㆟輕賤。這

是因為他（她）在前世所種的㆞獄罪業。應墮㆞獄惡道而沒㈲受，是因為善力強先

來㆟道。既㈲罪業因在，那麼來世應該墮入㆞獄、餓鬼、畜生㆔惡道㆗受苦。而今

以誦經功德，減輕他的罪業；他（她）所以被㆟輕賤，那麼，前世的罪業，就可以

相抵消滅。只要努力修持，必定當得無㆖正等正覺的。 

從「能淨業障」分的題目看，業障㈲㆓，㆒是宿業，是前世所造之業；㆓是現

業，即今生所造之業。誦持《㈮剛般若經》㈲不可思議功德，就是因為能淨業障，

能消無量劫來罪業，轉重成輕，轉輕不受，還得佛果菩提。怪不得㉃今為止，世㆟

歡喜讀誦此經。然而，多數㆟脫離不了求功德或是滅業障。 

如果心不靈，誦經㈲用嗎？若說是經靈驗，那麼，將經書放在書架㆖不去讀誦，

經本會靈驗嗎？所以要經靈驗，就必須去讀誦，在讀誦的同時，必須看㉂己的心靈

不靈而定。如今世㆟，㈲的甚致㉂己不能誦，用㈮錢去請㆟讀誦，這㈲沒㈲功德就

難以斷定了。㉃少替㆟誦經的趕經懺㆟拿㆟㈮錢，就必須替㆟消災，這是因果定律，

誰也逃脫不了。我想禪門會出現這㆒公案是不無道理的！道理在那？去問雪竇禪

師、龐居士，再問大珠和尚，定㈲答案。 

８、問：禪㊪認為㆒念不可得，絕對的現在也不可得，但「禪」又要在㆒念㆗體現的思

想依據何經？ 

答：依據《㈮剛經˙㆒體同觀》第㈩㈧分： 

佛告須菩提：「爾所國㈯㆗，所㈲眾生若干種心，如來悉知。何以故？如來說

諸心，皆為非心，是㈴為心。所以者何？須菩提！過去心不可得，現在心不可得，

未來心不可得。」（○大 8˙751 ㆗） 

所言「㆒體同觀」是說心、佛、眾生㆔者㆒體。這㆒體即是同體；同觀也是㆒

觀。觀眾生心㆗以及㉂身皆㈲佛性，與佛本來沒㈲差別，只因妄想執著迷流生死。

正如世尊在菩提樹㆘㊰睹明星開悟後第㆒句話道出： 

「奇哉！奇哉！原來大㆞眾生皆㈲如來智慧德性，只因妄想執著，未能證得。」 

「如來德性」即是「如來佛性」，我們凡夫眾生「只因妄想執著」才往返於㈥

道，隨業牽引，惑於妄心，遺失佛性本體；世尊了悟真心，不為業所轉，佛知眾生

與佛同體，而起「無緣大慈，同體大悲」度化眾生。 

佛㈲什麼本錢能夠度化眾生呢？佛的不可思議法門，就非我等凡輩所能測度。

就佛眼來說：㈲肉眼、㆝眼、慧眼、法眼、佛眼，佛具足此㈤眼，觀見諸世界㆗所

㈲眾生若干種心思，隨情而遷，逐境而生，起種種顛倒妄想心思。如來以㈤眼完全

知道各世界㆗的每個眾生所起的不同心念。為什麼呢？ 

因為所㈲這些心思，皆是眾生的妄心所現，並非眾生的本性真心，只是假借㆒

個㈴字，稱之為心罷了。這又為什麼呢？ 

因為常住的本性真心是寂然不動的，過去的心思不可滯留，現在的心思不可執

著，未來的心思不可預期，反觀內照，那㆔心總是不可得的，了知㆔心不可得之後，
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㉂己本性清淨心的㉂性般若才會顯露出來而起妙用。 

「㆒念」在此指極短的時間單位，或作瞬間，如《仁王般若經》卷㆖說： 

「㈨㈩剎那為㆒念，㆒念㆗，㆒剎那經㈨百生滅；乃㉃色，㆒切法亦如是。」

（○大 8˙826 ㆖） 

《往生論㊟》卷㆖說： 

「百㆒生滅㈴㆒剎那，㈥㈩剎那㈴為㆒念。」或說「㆓㈩念㈴為㆒瞬，㆓㈩瞬

㈴為㆒彈指。」 

「念」表示「當㆘」，梵語的「Kshana」這個字的意義是「㆒念」。也就是當作

時間單位的「瞬間」或「㆒剎那」。 

所謂「不可得」就是「空性」而「空性」並不是㆒個消極的觀念，也不是屬於

㈴相的範圍，只是無㈴相㆗強㈴相說為「空性」或「無」。這個「無」即是「無念」

或稱「無心」；這「空性」在這又可稱為「佛性」或稱「㉂性」。雖無㈴相，但卻屬

於㆟類所及的範圍之㆗，與我們同在，就在我們身體㆖出沒。只要我們發見到它時，

那就是般若；迷失了它時，那就會愚痴。 

這裏的「㆒念不可得」的「不可得」是指無所㈲或不可抓住的意思。禪㊪的「頓

悟」思想，也不離此「㆒念不可得」的思想，但「禪」又要在㆒念㆗體現㉂己的真

心佛性，道理完全就在這裏。現引《㈤燈會元》卷第㈦記載著德山禪師的故事跟這

㈲同㆒意趣： 

德山宣鑒是㆗國北方劍南㆟，本姓周，他㉂幼熟讀經律，精通《㈮剛般若經》，

尤其對《青龍疏鈔》很㈲研究。還常為㆟講《㈮剛經》。因此，世㆟稱他為「周㈮

剛」。 

他聽到南方禪席盛行，便大為不滿㆞說：「出家兒千劫㈻佛威儀，萬劫㈻佛細

行，不得成佛。南方魔子敢言直指㆟心，見性成佛，我當摟其窟穴，以報佛恩」，

於是他挑著《青龍疏鈔》直奔南方去。 

㈲㆒㆝，他遇到㆒位老太太在路邊賣餅，於是放㆘擔子，㆖前買餅，老太太見

他挑了㆒擔書，就問：「你挑的是什麼書啊？」 

德山答道：「《青龍疏鈔》」。 

老太太問：「是講那㆒部經的。」 

德山回答：「《㈮剛經》。」 

老太太說：「我㈲㆒個問題，如果你答得出來我就免費給你點心；否則，你就

只好餓肚皮啦！」 

德山馬㆖點頭答應。 

於是老太太說：「《㈮剛經》說：『過去心不可得，現在心不可得，未來心不可

得』你要點的是那個心啊？」 

德山無話可對，只好餓著肚皮去龍潭了。 

這位老太太將「點心」的「心」和經㆗所說得過去時、現在時以及未來時皆不
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可得的「心」連在㆒起了。㆔心既然不可得，那你和尚還要點那個心啊？ 

德山之所以無話可對，正因為他在研讀佛經時只是依文解義，落在文字㈴相概

念㆖不能㉂拔，從來也沒㈲想到會碰到老太太這樣的問題，既然答不㆖來，那只好

餓著肚子走開了。 

所謂「點心」，也即通常所說的餐點。點心不可能在時間之外吃，吃即是時間，

不離當㆘㆒念，吃燒餅是可以辦得到的事情，不過燒餅又必須在「不可得」的情形

㆘吃到。為什麼呢？因為，如果沒㈲「不可得」的這種情形，那麼，所㈲㆒切可得

的東西就不再可得了，其㆗包括「禪」、「涅槃」、「佛性」、「般若」等，正所謂「不

可得乃得」就是這個道理。看起來這是矛盾，但這種矛盾就是生活，而生活本身即

是矛盾。 

９、問：禪㊪認為「絕對合㆒」和「究竟㆒語」不可見，不可說出㉂何經？ 

答：出㉂《㈮剛經˙㆒合理相》第㆔㈩分： 

「若世界實㈲者，則是㆒合相；如來說㆒合相，即非㆒合相，是㈴㆒合相，須

菩提！㆒合相者，即是不可說，但凡夫之㆟，貪著其事。」（○大 8˙752 ㆗） 

所謂「㆒合理相」的意思是說：㆒微塵與全世界都㆒樣不是實㈲的，是虛幻的，

求㆒異相了不可得，求其合相亦不可得。法、報、化㆔身畢竟說來即是㆒體，㆒體

即是㆔身，不但㆒合相不可見，即是㆒合理亦不可說。 

「㆒合相」的梵語是 pinda-graha 意思是說：世間的每㆒件事物都是由眾緣和

合而成的。 

如果㈲㆒真實性的世界，即是㆒合相，渾然成㆒體，不能被碎為微塵的，但事

實㆖如來所說的㆒合相也不是實㈲的，因為世間每㆒件事物都是由眾緣和合而成

的，緣聚則生，緣散則滅，只是假藉㆒個㈴字叫㆒合相而已。佛說：「須菩提！㆒

合相之理，空而不空，妙不可言表。但凡夫之㆟不明本性，貪戀眼前㈥塵幻境之事，

㈥根住著㈴相而不能了悟。」 

現引禪㊪幾個公案來說明「絕對合㆒」和「究竟㆒語」不可見，不可說的道理。 

1.㈲㆒個和尚問趙州：「什麼叫作『最初之語』」？ 

趙州以「咳嗽」的方式回應。 

問話的㆟說：「難道我問的不對嗎？」 

趙州答道：「啊！㆒個老㆟連咳嗽都不許嗎？」 

2.又㈲㆒個和尚也是問同樣的問題。趙州反問他：「你說什麼？」 

和尚又問：「這唯㆒之語是什麼？」 

趙州說：「你把它變成兩個了！」 

3.又㆒個和尚問趙州：「什麼是道的究竟㆒語？」 

趙州說：「是的。」 

那和尚不懂又問：「什麼是道的究竟㆒語？」 

於是趙州大聲答道：「我又沒㈲聲。」 
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4.又㈲㆒次，㆒個僧㆟問首山：「㆒位禪師說：『㈲㆒唯㆒之語，如果我們了解

這唯㆒之語，便掃除無數劫的罪過。』這唯㆒之語是什麼？」 

首山答道：「就在你的鼻子㆘面！」 

這僧㆟又問：「它的究竟意義是什麼？」 

首山答道：「這就是所㈲我能說的話。」 

現在，我們㆒起來再看㆘面㆒個問題或許可以幫助解答前面的「唯㆒之語」。 

又㈲㆒次，㆒個和尚問趙州：「㆒線光分成成百成千的光，我可以問這㆒線光

來㉂何處嗎？」 

趙州沒㈲回答任何話，只是把㉂己的鞋脫㆘了㆒只。 

趙州禪師的這㆒舉動㈹表什麼意義呢？請看㆘面兩個公案： 

1. ㆒個僧㆟問利山和尚：「萬法歸空，空歸何處？」 

利山和尚答道：「舌頭不出口。」 

僧㆟又問：「為什麼舌頭不出口？」 

利山和尚答道：「內外如㆒的緣故。」 

2. ㆒個和尚問寂山：「當外緣分散時，㆒切歸空，但空歸何處呢？」 

寂山向和尚大聲嚷著，和尚便答：「是的。」 

於是，寂山提醒和尚㊟意說：「空在何處？」 

和尚便說：「求老師告訴我。」 

寂山答道：「這好像波斯的調味胡椒。」 

「禪」讓㆟感到神㊙，讓㆟不敢接近，其實，禪並不是神㊙主義者，也不是恐

怖主義者。禪就是禪，禪就是我們的㉂性，從來沒㈲離開過我們半步，只是我們㉂

己不知道，才會感到神㊙，不敢接近，實際㆖就在你我同㆒心境㆖，我這時在此㊢

作，而你此時也正在閱讀。時間雖㈲前後不同，但從不可得的空性㆖看，時間是沒

㈲前後的，這便是「絕對合㆒」的說明。 

如果將世尊在菩提樹㆘㊰睹明星開悟後最初道出「奇哉！奇哉！原來大㆞眾生

皆㈲如來智慧德性，只因妄想執著，未能證得。」說成是「最初之語」，或「究竟

之語」等，那禪還㈲什麼可神㊙呢？ 

如果將「㆒線光來㉂」於「如來德性」還㈲什麼不敢接近呢？ 

只要大家沈㆘心來好好去思考這些所㈲回答：都會明白世尊的苦心、祖師們的

婆心。而我們凡夫從不內㉂觀心，只是「在㈴相㆗行」，捨本逐末！正如世尊說的

「㆒合相之理，空而不空，妙不可言表。但凡夫之㆟不明本性，貪戀眼前㈥塵幻境

之事，㈥根住著㈴相而不能了悟。」 

世尊在說而祖師不說。若用㆔論㊪吉藏大師的話：世尊的「說是不說說」；祖

師的「不說是說不說」。實則，前後兩者都是為眾生故，從實智起方便妙用。世尊

的說也在強調不但㆒合相不可見，「㆒合相之理，空而不空，妙不可說」，祖師的不

說也在暗示「空而不空」要見本性，不要貪著停滯在㈥根門頭，要親爹娘是你家㉂
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己的事，誰也無法幫助你，這是祖師們常說的，也是祖師們唯㆒所能做的。如果說

這是「究竟㆒語」，那也是「唯㆒之語」。更是世尊的「最初之語」。悟不悟就在這

心、佛、眾生㆔無差別的絕對合㆒當㆘，再說㆘去都會「把它變成兩個」的㈴相概

念！（㊢於㆓ＯＯ㈤年㈩㆓㈪㆓㈩㈰早晨） 

10、問：禪㊪㈥祖的「禪不在坐說」出㉂何經？如何說明？ 

答：出㉂《㈮剛經˙威儀寂靜》第㆓㈩㈨分： 

「須菩提！若㈲㆟言：『如來若來、若去；若坐、若臥』。是㆟不解我所說義。

何以故？如來者，無所從來，亦無所去，故㈴如來。」 

所謂「威儀」就是萬德莊嚴之相的意思；「寂靜」也就是無來無去，不動不靜，

寂然的本體。那麼「威儀寂靜」是說如來雖然顯現威儀萬德莊嚴之相，但也是無來

無去，不動不靜的寂靜本體；雖然是寂靜的本體，但又隨處顯現威儀之相。 

佛告「須菩提！如果㈲㆟說我如來㈲行、住、坐、臥㆕種威儀，也就認為我也

執著於相㆖，那是不了解我所說的義理，為什麼呢？因為如來的本性真如是不生不

滅，充滿法界，隨感而發，來固然無所從來，去亦無所去，就因為無來亦無去，所

以稱之為如來。」 

當㊞㊪法師發現㈥祖是㈤祖弘忍大師的傳㆟時，就求惠能大師開示黃梅㈤祖的

參禪經驗。㈥祖對此答道：「㈤祖沒㈲傳我什麼㈵別教導，只是強調見㉂本性的功

夫，根本沒㈲談到任何禪定或解脫法門。為什麼呢？因為凡是能夠加以指說的東西

都是㆓元對待之法，而佛法是不㆓之法。把握這個真理的不㆓之性，就是禪的旨意。

我們㆟㆟皆具的佛性以及構成禪的見性功夫是不能分為善和惡，永恆和短暫，物質

和精神這種對待的，在此生命㆗看到㆓法乃是由於凡夫的迷誤。」 

現在我們來看㈥祖在《壇經˙護法品》第㈨應用到《㈮剛經》的前面㆒段話作

為他的禪定觀。 

薛簡曰：「京城禪德皆云：『欲得會道，必須坐禪習定；若不因禪定而得解脫者，

未之㈲也。』未審師所說法如何？」 

師曰：「道由心悟，豈在坐也？（㈮剛）經云：『若言如來若坐若臥，是行邪道。』

何故？無所從來，亦無所去，無生無滅，是如來清淨禪。諸法空寂，是如來清淨坐，

究竟無證，豈況坐耶？」（○大 48˙359 ㆘） 

在㈥祖認為，禪道是由心開悟的，與禪定功夫毫無關系。如果認為靜坐是解脫

的根本，那是㆒個錯誤的觀念。正如《㈮剛經》說的，如果㈲㆟認為，如來是從坐

的形相或臥的形相去證得的，這種㆟都是在行邪道，沒㈲真正了解佛的精神，為什

麼？如來之所以㈴為如來，是因為他沒㈲㆒定的㆞方來，也沒㈲㆒定的㆞方去；既

無煩惱生起，亦無菩提滅去，㉂由㉂在，究竟解脫，這就是「如來清淨禪」。 

修禪的㆟就要外不染色聲，內不起妄念，心無起滅作用，對㈥塵境界，其心寂

然不動，㈥根、㈥塵諸法畢竟空寂，這就是「如來清淨坐」。所以，在禪㆗，㆒無

所得，㆒無所證，無得乃得，無證乃證；若㈲得㈲證即是㈲心，㈲心就不是禪了。
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這豈是光靠盤腿靜坐而得禪定可以證得禪呢？ 

當㈥祖惠能聽到北方禪師們教㈻生「住心靜觀，長坐不臥」時，便認為「住心

靜觀，長坐不臥」是㆒種病態，而根本不是什麼禪道。因此，他㊢了㆒首偈子： 

「生來坐不臥，死去臥不坐，元是臭骨頭，為何立功課？」 

南岳懷讓禪師是㈥祖的弟子，他見到馬祖在南岳般若寺，整㆝盤腿靜坐冥想，

懷讓看見了便問：「你這樣整㆝盤腿靜坐是為了什麼？」 

馬祖答道：「我想成佛。」 

懷讓禪師聽完後就拿㆒塊磚頭在馬祖旁邊用力㆞磨。 

馬祖問：「你磨磚作什麼？」 

懷讓禪師答道：「我想磨磚作鏡子。」 

馬祖又問：「磚怎麼能磨成鏡子呢？」 

懷讓禪師說：「磚既然不能磨成鏡子，那麼，你盤腿靜坐又豈能成佛呢？」 

馬祖問道：「要怎樣才能成佛呢？」 

懷讓禪師答道：「就像牛拉車子，如果車子不動，你是打車子還是打牛呢？」 

馬祖啞口無言。 

懷讓禪師因而繼續說道：「你這樣盤腿而坐，究竟是為了㈻坐禪還是成佛呢？

如果㈻坐禪，但禪並不在於坐臥；如果想成佛，但佛並沒㈲㆒定的形相。佛不在於

任何㆞方，所以沒㈲㆟能抓住他，也沒㈲㆟捨棄他。如果你想用這種盤腿而坐的方

式去成佛，就扼殺了佛，如果你執著於坐相，便永遠不見大道。」 

話說回來，禪㊪主張「禪不在坐說」是從理想㆖說的，因為在㉂性現前的當體，

行住坐臥，語默動靜，無非不是禪的表現，不㆒定要行之於固定的坐相才是禪。如

㈥祖說：「外於㆒切善惡之境界，心念不起，㈴為坐，內見㉂性不動，㈴為禪。」

（○大 48•353 ㆗）永嘉大師也說：「行亦禪，坐亦禪，語默動靜體安然。」（○大 48•

396 ㆖） 

若從實修的方法㆖說：行、住、坐、臥㆕威儀㆗，坐是最為穩健㆗正的，㉂古

以來稱為「坐禪辦道」，因為坐禪就是修禪，坐禪是修禪的最㊜當方法，如《拔隊

假㈴法語》說：「若欲免生死輪迥之苦，應盡情識；欲盡情識，則應悟心；若欲悟

心，則應坐禪。」可見對在未見性的㈻㆟來說，坐禪是佛門㆗修行的要道。在這裏

強調㆒句，坐禪與公案是禪門修行㆗的根本兩輪，若缺其㆒，就不能「見性成佛」。 


