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        提要 

 

            有體有用，體用不二，是宗教家、哲學家的共同見解。 

        可是在頓悟「明心見性」之後，方由體起用，方言體用的， 

        莫過於禪宗了。然而近人有批評禪宗無本體論者，有認定禪 

        定有不辨體用之嫌者，應係偏見和誤解，本文之作，即在澄 

        清此一偏誤。首由禪宗的成立與修行方法，以見禪宗的特色 

        ，與教下諸宗的不同。復由禪宗祖師開悟後對體用的著語， 

        綜合歸納，以見禪宗的體用觀的精義所在：(一)禪人隨言說 

        的方便，所謂「心」、「性」、「體」、「一物」等，都是 

        「本體」的異名。(二)本體是無是無非，無善無惡，無憂無 

        喜，本自清淨。(三)本體超過一切限量、名言、蹤□、不可 

        智知、不可理求。(四)本體無形無質、不生不滅、不來不去 

        ，沛然充塞於宇宙之間，常依體起用。(五)本體是非空非有 

        ，亦空亦有，能大能小，應物現形，為萬物萬法之主，體與 

        用因而有不二的關係。(六)本體係作用不絕，攝兼動用，動 

        用中收不得，不盡有為，不住無為而又能無不為。(七)本體 

        於人，係在凡愚而不減，在聖賢而不增，不斷不常，不亂不 

        寂，用處祇是無處。這一體用觀，其精微，其超絕，是高出 

        其他哲學家 
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        之上的。復由禪宗體用觀的特性一節，以證明其精微、其超 

        絕。因為哲學家所言的體用，都是由感覺或思議推論以得， 

        是以每家的體用觀都全然不同，以宋五子濂、洛、關、閩為 

        例，即係如此，他們共同旳弊病，是以思議推論，去思議推 



        論哲學上不可能思議推論的部份，而禪宗則係以渾然直覺的 

        頓悟方法，去證悟體用，故言或有殊，而實義無別，而且禪 

        人的頓悟，是要經師資的勘驗，彼此的考校，不可能以未悟 

        為謂悟。所以禪宗經過頓悟而建立的本體論，是精微而超絕 

        的，為其他的哲學家所不及。 

 

 

        一、引言 

 

         

 

            有體有用，體用不二，由體起用，是哲學家的共同觀念 

        ，明體達用，更是宋以後儒者的基本觀念，例如﹕ 

 

 

                  體用一元，顯微無間。(程子易傳序) 

 

                  道者，兼體用，該隱費而言也。(朱子語類卷六)         

 

         

 

        這一體用一元，或者道兼體用的觀念，不但是哲學家的共見 

        ，也是宗教家所共許的，尤其是禪門子弟，不止是論說本體 

        ，而且是耗盡一生愿力以求證悟本體，然後經勘磨印可，保 

        任功成之後，才由體起用，出而救世渡人，如此方能潛符默 

        證，由於對本體的真實領悟，沒有絲亳的隔限與差別，在「 

        明心見性」之後，真正的達到了「體用一元」的境地，於是 

        才能由體起用，而體用不異。無論由宗教或哲學的立場以論 

        之，禪宗最偉大的貢獻，是求實證實悟，到了潛符默證的人 

        與道合之後，才由體起用，故能體用不異，至於徹悟後對本 

        體的釋說，應是最真切的見道證道之言，而其證悟的 方法 

        ，更是卓絕的貢獻，比之儒門，可謂已開了一條「成聖」之 

        路。可是這些傑出的成就，受到了 

 

         

 

        231 頁 

 



         

 

        近代學者的誤會與曲解，馮友蘭云﹕ 

 

 

                  中國所謂禪宗，對於佛教哲學中之宇宙論，並無 

              若何貢獻。惟對於佛教中之修行方法，則辯論甚多。 

              (中國哲學史第二篇，第九章﹕隋唐之佛學下。)         

 

         

 

        馮氏又云﹕ 

 

 

                  禪宗所註重，大端在修行方法。……禪宗雖無形 

              上學，而其所說修行方法，實皆有形上學之依據，蓋 

              其所說之修行方法，為如何使個人與宇宙合一之方法 

              ，必其心目中有如此之宇宙，然後方講如此之方法也 

              。(同上)         

 

         

 

        禪宗真的無形上學嗎﹖於宇宙論沒有貢獻嗎﹖是一值得重視 

        與澄清的重大問題。又熊十力先生批評禪宗有不辨體用之嫌 

        ﹕ 

 

 

                  西洋唯心論，以心為萬有之元。 (元猶元也。即 

              本體之謂。) 是體用無辨也。中國先哲有養心之學， 

              本無唯心之論。但道家守靜存神。 (神即心。心靜定 

              而不散亂、明覺湛然，禪師謂之靈光獨耀。) 亦近於 

              以心為絕對，有不辨體用之嫌。 (道家稱谷神為天地 

              之根。故云近於以心為絕對。參考老子上篇第六章。 

              )宋明諸儒染於道與禪。其過同二氏也。(二氏謂道、 

              禪。)……(明心篇三十二頁)         

 

         

 



        「以心為絕對，有不辨體用之嫌。」這一斷定可能是見仁見 

        智的問題，但是禪宗有「不辨體用之嫌」嗎﹖筆者感激於以 

        上二家之言，故致力探求禪宗的體用研究，以期得出明確的 

        結果，以辨下然否，撥除迷霧。 

 

         

 

                二、禪宗的成立與修行方法 

 

         

 

            禪宗由菩提達磨自印度來華建立，成為中國禪宗的開派 

        人物----中華初祖，唐釋道宣續高僧傳云﹕ 
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                  菩提達磨，南天竺婆羅門種，神慧囗朗，聞皆曉 

              悟，志存大乘，冥心虛寂，通微徹數，定學高之。悲 

              此邊隅，以法相導，初達宋境南越，末又北度至魏， 

              隨其所止，誨以禪教。……(卷十九習禪達磨傳)         

 

         

 

        關於達磨的籍貫、年代、行跡，其後隨著禪宗的光大，傳說 

        愈多，訛變愈甚，道宣所記，應為較早，較可信者，道宣又 

        云﹕ 

 

 

                  藉教悟宗，深信含生同一真性﹔客塵障故，令捨 

              偽歸真，凝住壁觀﹔無自無他，凡聖一等﹔堅住不移 

              ，不隨他教﹔與道冥符，寂然無名，名理入也。 (同 

              上)         

 

         



 

        道宣又云﹕「然則入道多途，要唯二種，謂理行也。」可見 

        達磨初期的弘法，仍不外唸經求解的「理入」和著重修持的 

        「行入」，所差別的是「藉教悟宗」和「不隨他教」，肇啟 

        了禪宗這一宗的別異風格，這一風格的形成，在道宣的慧可 

        傳中，有較多的洩漏﹕ 

 

 

                  從學六載，精究一乘。理事兼配，苦樂無滯，而 

              解非方便，慧出神心，可乃就境陶研，淨穢埏殖。 ( 

              卷十九僧可卷)         

 

         

 

        「就境陶研，淨穢埏殖。」已有脫出佛教修持蹊徑的傾向， 

        景德傳燈錄卷三記慧可的開悟云﹕ 

 

 

                  光諸佛法印，可得聞乎﹖師曰﹕諸佛法印，匪從 

              人得。光曰﹕我心未甯，乞師與安﹗師曰﹕將心來與 

              汝安。曰﹕覓心了不可得。師曰﹕我與汝安心竟。         

 

         

 

        光乃慧可的俗家名字，亦名神光，安心公案，應係「就境陶 

        研，淨穢埏殖」的最好例子，因慧可的心不安，乃凡塵的平 

        常事，而達磨點化之，指出向上一路，待其自悟，至如如何 

        藉教明宗，道宣記之云﹕ 

 

 

                  達摩宣教，特重楞伽，以授慧可，殆僅四卷，亦 

              合其以簡易宣化之旨，而適合中土人情。…… (續高 

              僧傳卷十九慧可傳)         
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        由達摩至四祖，均以楞伽經為主，至五祖弘忍，始代以金剛 

        經，印順法師論此期之禪風云﹕ 

 

 

                  達摩禪「藉教悟宗」。重教的，流行為名相分別 

              的楞伽經師。重宗的，又形成不重律制，不重經教的 

              禪者。護持達摩深旨的慧可門下，那禪師、璨禪師等 

              ，以「楞伽經」為心要，隨說隨行，而助以嚴格的、 

              精苦的頭陀行。道宣時，一顆光芒四射的彗星，在黃 

              梅升起，達摩禪開始了新的一頁。 (中國禪宗史第一 

              章)         

 

         

 

        可見禪宗建立之初，仍是偏重經典和修持的「理入」與「行 

        入」，於教下為近，未顯露出禪宗的特別宗風，自弘忍以後 

        ，已多頭宏傳，南宗北宗，各衛宗旨、六祖慧能一系，更開 

        出五宗----臨濟、曹洞、雲門、溈仰、法眼，臨濟法嗣，又 

        別出黃龍、楊歧二派，非立異標新，良由門庭設施，各有不 

        同之故。就其共同樹立的特色而言，大致合於「教外別傳， 

        不立文字。直指人心，見性成佛。」此外最明顯的差異，是 

        名相的中國化，語錄公案，幾乎取代了佛教的經典。復能迅 

        速地壯大，不但在佛教諸宗之中，形成獨大的局面，而且「 

        宗門」、「教下」，相峙相抗，由「附庸」蔚成大國。 

 

            禪宗的壯大，五宗二派的展開，考其基本的原因，是在 

        「門庭設施」的不同，而教下諸宗的別異，多在信奉經典的 

        有別﹔教下各宗不外由理入的講求經論，行入的持戒修行， 

        依恃他力的道場師資，而禪宗在修行的方法上，迥然不同， 

        約而言之，係重視自力，不重視他力，因而有騎驢覓驢的公 

        案，臨濟「殺佛」，雲門打殺佛祖，均係此意﹔也反對由講 

        求經論的理入，所謂「一句合頭話，千載繫驢橛」，指佛經 

        是拭不淨的紙，認為思而知，慮而解，是鬼窟裏作活計﹔復 

        反對持戒修行的行入，所謂「滔滔不持戒，兀兀不坐禪。」 

        臨濟把打坐的弟子，斥為打瞌睡，認為以上的求道方法，均 

        係「定法」，「定法」有死水浸殺的危險，故開出活法---- 



        無定法一路，例如臨濟因「老婆心切」悟道，洞山因渡水睹 

        影開悟，香嚴擊竹明心，靈雲見桃不疑，越山睹日光頓曉， 

        楚安聞鄉人大叫有省，分庵主聞官司喝道大悟等，皆係不主 

        定法，而係由無定法之活法入道的最好例證。 
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            所謂活法或無定法，由表面察探，似甚微妙，就實際而 

        言，亦有可探論者。因求道之人而期其能徹悟至道，見性成 

        佛，如馮友蘭氏所說﹕「使個人與宇宙合一。」其難誠如「 

        蚊子上鐵牛，無下嘴處。」因為此一「大事」，既不可智知 

        ，也不許不知，更不能流於情識意想。其基本在「不污染」 

        ，保持純然潔淨的初心，以無分別差等的平常心，無心合道 

        ，於是靈光內蘊以待時節因緣，在偶然氣機觸發之下，聞人 

        誦金剛經、涉水睹影、見桃花盛開、浴日光、聞喝道、聞青 

        蛙入水，甚至聞廁所臭味，都能徹悟，開出千千萬萬悟道的 

        方便法門，所以不向佛求，不向僧求，不由理入，也不由行 

        入，以釋迦牟尼佛為例，也不是睹明星出時而成佛的嗎﹖至 

        於禪祖師其所以主張如此之修行悟道方法，則與本體觀---- 

        「心」「性」的體認，息息相關。 

 

         

 

            三、禪宗的體用觀 

 

         

 

            禪人在求道期間，雖然於所求之「道」，避免言語論說 

        ，因為「言語道斷，心行處滅」的關係，以免墮入「思而知 

        ，慮而解」的推理尋思的「知解」之中。可是在明心見性， 

        人與道合一以後，於本體----「心」「性」，非無言說也， 

        例如六祖慧能大師云﹕ 

 

 



                  何期自性，本自清淨﹔何期自性，本不生滅﹔何 

              期自性，本自具足﹔何期自性，本無動搖﹔何其自性 

              ，能生萬法。……(六祖壇經，般若品) 

 

                  本性是佛，離性無別佛。何名摩訶﹖摩訶是大。 

              心量廣大，猶如虛空，無有邊畔，亦無方圓大小，亦 

              非青黃赤白，亦無上下長短，亦無嗔無喜，無是無非 

              ，無善無惡，無有頭尾。(同上)         

 

         

 

        六祖慧能是禪宗禪師中最傑出、最偉大的人物，僅有他的語 

        錄，被尊為經，當然是明心見性的宗主，其悟道以後有關本 

        體的言說，不僅是深悟有得，而且係確然可信，根據六祖所 

        言，此一至道在形而上的性質上是超越的，是絕對 
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        的、是恒久的、是根本的、是能自主的，就其特徵言，其大 

        無外，故曰心量廣大，猶如虛空，無有邊畔，無形跡色相可 

        見，故曰亦無方圓大小，亦非青黃赤白，亦無上下長短﹔且 

        非世俗觀念所可及，故曰﹕無善無惡、無是無非、無嗔無喜 

        、無有頭尾，而且此一「心」「性」，是絕對待，獨一無二 

        的，六祖又云﹕ 

 

         

 

                  無二之性，即是實性。實性者，處凡愚而不減， 

              在賢聖而不增，住煩惱而不亂，居禪定而不寂，不斷 

              不常，不來不去，不在中間及內外，不生不滅，性相 

              如如常住不遷，名之曰道。(六祖壇經護法品)         

 

         

 



        六祖的話，簡而言之，不二的「實性」，就是「道」，實性 

        遍及一切，卻又不凝住於一切，能為萬物主，是一切作用生 

        滅的根源，卻又「不斷不常」、「不來不去」、「不生不滅 

        」、「常住不遷。」 綜合六祖所言，他所建立的本體觀， 

        不是很明顯了嗎﹖其後參訪有悟的禪人，例如青原行思參六 

        祖﹕ 

 

 

                  問曰﹕當何所務即不落階級﹖祖曰﹕汝曾作麼來 

              ﹖師曰﹕聖諦亦不為。師曰﹕落何階級﹖曰﹕聖諦尚 

              不為，何階級之有﹖(景德傳燈錄卷五)         

 

         

 

        「不落階級」，正是本性不分凡聖、善惡之意，與六祖所云 

        「處凡愚而不減，在聖賢而不增」意義相通。又黃檗希運云 

        ﹕ 

 

 

                  諸佛與一切眾生，惟是一心，更無別法。此心自 

              無始以來，不曾生、不曾滅、不青不黃、無形無相、 

              不屬有無、不計新舊、非大非小，超過一切限量名言 

              蹤跡，當體便是，動念即乖，猶如虛空，無有邊際， 

              不可測度，惟此一心是佛。(黃檗山斷際禪師傳法心 

              要)         

 

         

 

        黃檗希運所云，與六祖慧能所言的本體，並無實質上的殊異 

        ，只有名言上的不同，但有所補充，此一本體，不可言語論 

        說，不可思量推論，故曰﹕「超過一切限量名言蹤跡，當體 

        更是，動念便乖，無有邊際，不可測度。」以後的禪人，均 

        多能證明此意，例如﹕ 
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                  ……洞山云﹕說取行不得的，行取說不得的。雲 

              居云﹕行時無說路，說時無行路，不行不說時，合行 

              什麼路﹖洛浦云﹕「行說俱不到，則本分事在。」… 

              …(請益錄卷下)         

 

         

 

        均以為本體非言說所可及，行為所可到。綜合以上所述，禪 

        人於本體的宣明，誠然證說已多，何可謂無本體論乎﹖至於 

        體用之關係，禪祖師之言，亦甚為詳明，六祖慧能云﹕ 

 

 

                  善知識﹗心量廣大，遍周法界，用即了了分明， 

              應用便知一切，一切即一，一即一切。(六祖壇經般 

              若品第二) 

 

                  用即遍一切處，亦不著一切處，但淨本心，使六 

              識，出六門，於六塵中無染無雜，來去自由，通用無 

              滯，即是般若三昧，自在解脫。(同上) 

 

                  應用隨作，應語隨答，普見化身，不離自性。( 

              同上)         

 

         

 

        六祖於體用的關係，敘說得極為明白，六祖云﹕「心量廣大 

        ，遍周法界。用即了了分明。」謂本體之至道，遍周法界， 

        無所不在，無不涵攝，而且由此本體起用，「用即了了分明 

        。」用既由體而起，何以起用，如何生「用」，無不明白， 

        此有體之用也。「一切即一，一即一切。」顯示了體用不二 

        的關係，永嘉禪師亦云﹕ 

 

 

                  一性圓通一切性，一法遍含一切法。一月普現一 

              切水，一切水月一月攝。(證道歌)         

 



         

 

        天上明月一輪，普現於一切水中，一切水中的月，總歸於天 

        上一月所涵攝，充分證明了「一切即一，一即一切」的體用 

        不二觀念。六祖又進一步說明體用不二，可是「體」並非粘 

        著於用上的道理﹕「用即遍一切處，亦不著一切處。」於是 

        在修行上才能「但淨本身，使六識、出六門，於六塵中無染 

        無雜，來去自由，通用無滯，即是般若三昧，自在解脫。」 

        在悟道之後，一切更是由體起用，而用不離體，故六祖又云 

        ﹕「應用隨作，應語隨答，普見化身，不離自性。」六祖所 

        宣示的體用關係，以後的禪人，亦有證悟後而著語，例如﹕         
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                  法身無窮，體無增減，能大能小，能方能圓，應 

              物現形，如水中月，不立根栽，不盡有為，不住無為 

              ，有為是無為家用，無為是有為家依。……(馬祖道 

              一語錄) 

 

                  一物上拄天，下拄地，黑似漆。常在動用中，動 

              用中收不得。(洞山悟本禪師語錄)         

 

         

 

        馬祖道一係六祖以後最傑出的禪宗祖師，他除指出本體的性 

        質「法身無窮，體無增減」之外，並闡明體的作用是「能大 

        能小，能方能圓，應物現形，如水中月。」本體不但是「萬 

        物之主」，而且妙用無窮，「能方能圓，能大能小，應物現 

        形。」更進一步指出本體的作用，係「滔滔運用，不立根栽 

        。」有為固然是本體的作用，而又不止住於無為，蓋無為而 

        無不為也，故曰「不盡有為，不住無為，有為是無為家用， 

        無為是有為家依。」一切有為，依傍無為而起，故本體似無 

        為而有為，而實無不為矣。至於本體何以「不盡有為」，蓋 

        本體是超越一切的，雖因體起用，而非寓體於用，亦非體止 

        於用，尤非攝體歸用，與六祖所云﹕「用即遍一切處，亦不 



        著一切處。」脈絡一貫，言語雖殊，意無不合，而且有更明 

        確的發揮。然近世大儒熊十力先生云﹕ 

 

 

                  渾然充塞，無為而不為者，則是大用流行的本體 

              ，無為者，言其非有心造物也。無不為者，言其生生 

              化化自然不容已止也。無不為三字，是余與印度佛家 

              根本不同處。汝試熟思佛家三藏十二部經，其談到真 

              如，可著無不為三字否。(真如即性體之名。已見前 

              。)佛氏祇許說無為，斷不許說無為而無不為。(體 

              用論)         

 

         

 

        可是依馬祖所言﹔「不盡有為，不住無為……」正係無為而 

        無不為之意。又洞山論本體云﹕ 

 

 

                  一物上拄天，下拄地，黑似漆，常在動用中，動 

              用中收不得。(洞山悟本禪師語錄)         

 

         

 

        洞山良价，為曹洞宗的建立者，他所謂的「一物」，即係「 

        本體」。「本體」的作用，拄天拄地，自係萬物的本源之意 

        ，「黑似漆」謂冥冥而不能見也，主體常在動用起作用，而 

        不為動用所收攝，故曰「常在動用中，動用中收不得。」此 

        於六祖及黃檗、馬祖所言之外，略有補苴。又溈仰的體用公 

        案云﹕ 
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                  潭州溈山靈祐禪師，……普請摘茶，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﹕「放子二十捧。」( 

              景德傳燈錄卷九，溈山良祐)         

 

         

 

        此一公案，乃哲理的相形化，溈山仰山乃溈仰宗的建立者。 

        靈祐請仰山「現本形相見」，乃叩詢其對本體之見解，仰山 

        撼搖茶樹，乃就地取材，以物示境，本體無形，所可顯示者 

        ，惟作用而已。故溈山指其「只得其用，不得其體。」溈山 

        的「良久」，謂「默然良久」，意謂「本體無形相」也，故 

        仰山謂其「只得其體，不得其用。」事實上二人所顯示者為 

        體用不二的至理。又智門光祚的蓮花出水公案云﹕ 

 

 

                  僧問﹕「蓮花未出水如何﹖」師曰﹕「蓮花。」 

              曰﹕「出水後如何﹖」曰﹕「荷葉。」         

 

         

 

        智門光祚，為雲門一系的鉅匠。此一簡單的對話，亦係哲理 

        形相化，而且較上述溈仰的摘茶公案，更為有趣。筆者曾論 

        釋云﹕ 

 

 

                  蓮花未出水以前，所見的應該為荷葉，而光祚答 

              為蓮花，甚具深意，因為蓮花雖未出水，但蓮花的性 

              質已完全具備，以後出水成為蓮花，不過是其潛在性 

              質的引發，意在比喻自性妙體未發作用以前，一切妙 

              用已經存在，以後由體起用，現象界的一切，均係自 

              性妙體的作用。蓮花出水以後，所看到的應該是蓮花 

              ，而光祚答以荷葉，荷葉是根本，荷葉是圓的，而禪 

              宗常以○相，代表自性妙體，以比喻蓮花，乃以荷葉 

              為根本，現象界一切變化，仍為此一自性妙體所涵攝 

              。(見禪與詩)         

 

         



 

        足見此一公案，乃體用觀念的寓說，惟借托蓮花以為比況， 

        隱而不露耳。至於宗風峻烈的臨濟，於本體的直接論說雖少 

        ，他的所謂「秘密」，便是洞山的「一物」﹕ 

 

 

                  無形無相，無根無本無住處，活潑潑地，應是萬 

              種施設，用處祇是無處，所以覓著轉遠，求之轉乖， 

              號之為秘 
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              密。(鎮州臨濟慧照禪師語錄)         

 

         

 

        臨濟所云﹕「無形無相，無根無本無住處。」是指本體的性 

        質而言的。至於「活潑潑的，應是萬種施設，用處祇是無處 

        。」則言其相，他認為本體在活潑潑地發揮作用時，相應的 

        萬種設施，由是而生，而且得用之處由「無處」而來，由上 

        所舉可見禪宗認為用由體生，體用不二，頓悟要門下說得更 

        為明確﹕ 

 

 

                  淨者本體也，名者跡用也，從本體起跡用，從跡 

              用歸本體，體用不二，本跡非殊。         

 

         

 

        這一觀念，是全宗確認無異的。 

 

         

 

            綜合禪祖師所言的體用觀，可得如下的歸納﹕一、禪人 



        隨言說的方便，所謂「心」、「性」、「體」、「一物」等 

        ，都是「本體」的異名。二、本體是無是無非，無善無惡， 

        無憂無喜，本自清淨。三 、本體超過一切限量、名言、蹤 

        跡、不可智知、不可理求。四、本體無形無質，不生不滅， 

        不來不去，沛然充塞於宇宙之間，常依體起用。五、本體是 

        非空非有，亦空亦有，能大能小，應物現形，為萬物萬法之 

        主，體與用因而有不二的關係。六、本體係作用不絕，攝兼 

        動用，動用中收不得，不盡有為，不住無為而又能無不為。 

        七、本體於人，係在凡愚而不減，在聖賢而不增，不斷不常 

        ，不亂不寂，用處祇是無處。 

 

         

 

                四、禪宗體用觀的特性 

 

         

 

            言體言用，是宗教家和哲學家的恒言，而且其所謂永依 

        其所說，人的感覺官能，對於實際上存在的有形體、色彩、 

        動靜、輕重、味覺等等，能由感覺而知﹔我們有思考的官能 

        ，對於超出形體以外的概念、理由，能由思索而知。可是對 

        於不可思議、判斷、推論的本體，又如何以能感、能思的方 

        法去知解呢﹖宋代理學家對於本體觀念的建立，甚有成績， 

        幾乎各有建樹，其獲致的方法如何﹖邵康節云﹕ 

 

         

 

        240 頁 

 

         

 

                  夫所以謂之觀物者，非以目觀之也，非觀之以目 

              也，而觀之以心也，非觀之以心也，而觀之以理也。 

              (見觀物篇)         

 

         

 

        所觀的是理，自係訴之於心營意想的思考判斷，頂多在思考 



        時加以澄心靜慮的虛靜功夫，以求心的大清明，可是面對的 

        本體，是不可思議而加以思議，其結果當然是由推論判恒的 

        存在，絕對的真實，均係指本體而言的。可是如何能自信其 

        言﹖讓我們能確信其所言﹖則涉及其認知本體的方法問題， 

        以本體的絕對性、超越性、根本性、恒久性而言，本體是其 

        大無外，其小無內，無形體、形相、形跡可見，無思量論說 

        的餘地，當然是難於認知，甚至於無法認知，馮友蘭氏云﹕ 

         

 

                  有人謂﹕哲學所講者當中，有些是不可思議，不 

              可言說者，此點我們亦承認之。(見貞元六書新理學)         

 

         

 

        本體正是哲學中所認為不可思議，不可言說的部份。可是人 

        類認知的方法，不外感知和思知，馮氏又云﹕ 

 

 

                  我們有能感之官能，對於實際的物，能有感覺﹔ 

              我們有能思之官，對於真際中之理，能有概念。 (同 

              上)         

 

         

 

        斷而得了。朱子的求知方式，取大學致知在格物之法，他註 

        大學的格物云﹕ 

 

 

                  格、至也，物、猶事也，窮至事物之理，欲其極 

              處無不到也。(四書集註，大學章句)         

 

         

 

        於是開出「即物窮理」一法。由邵康節至朱子以下，每一名 

        儒於本體有所體認時，都係由學問、思考、推論而得，每個 

        人的心路歷程不同，所據理證不同，對於本體的究竟和體用 

        觀念，便各不相同了。例如周濂溪以誠為本體﹕ 

 



 

                  誠者，聖人之本，大哉乾元，萬物始資，誠之源 

              ，乾道變化，各正性命，誠斯立焉。…… (通書誠上 

              第一)         

 

         

 

        其論「誠」為本體，灼然可見，其體用觀亦由此而建立﹕「 

        聖、誠而已矣。誠、五常之本，百行之原也。靜無而動有， 

        至正而明達也。」是由誠而建立之體用觀也。張橫渠的體用 

        則建立於「太和」，張載云﹕ 

 

 

                  太和所謂道，中涵浮沉升降動靜相感之性，是生 

              絪縕，相蕩、勝負、屈伸之始。……(張載全集)         
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        他的「太和」，就是本體，由本體而產生的「浮沉升降動靜 

        相感之性」，就是由體而產生的用。至於明道、伊川則以仁 

        或陰陽而言體用﹕ 

 

 

                  學者須先識仁，仁者，渾然與物同體，義理智信 

              皆仁也。(河南程氏遺書卷第二上) 

 

                  離了陰陽更無道，所以陰陽者，是道也，陰陽氣 

              也，氣是形而下者，道是形而上者，形而上者，則是 

              密也。(河南程氏遺書第十五)         

 

         

 

        明道以仁為本體，以義禮智信為用，伊川則以陰陽為本體， 

        而陽氣、陰氣乃係形而下者之用。他又說﹕「天地間無一物 



        無陰陽」，陰陽非物的體嗎﹖朱子以理氣形成體用觀﹕ 

 

 

                  天地之間，有理有氣，理也者，形而上之道也， 

              生之本也。氣也者，形而下之器也，生之具也。是以 

              人物之生，必稟此理，然後有性，必稟此氣，然後有 

              形。(朱文公文集卷五十八‧答黃道夫書)         

 

         

 

        依朱子此言，是以理為體，以氣為用，而形成其體用觀，由 

        以上的簡述，可見各家的體用觀，均有不同。由本體的絕對 

        性而論，則不宜有此殊異，既有此殊異，則此數者孰是孰非 

        呢﹖以上五子的體用觀，當然是思想推論的結果了。而本體 

        正是不能思議的，以此方法求之得之，能純正無偏誤嗎﹖不 

        能令人無疑。 

 

            關於本體的認知，禪祖師是摒除了感覺和思議、推論的 

        方法，而是以渾然直覺，去證悟領受，所以才說﹕「一念不 

        起全體現」，百丈懷海云﹕ 

 

 

                  問﹕如何是頓悟法要﹖師曰﹕汝等先歇諸緣，休 

              息萬事，善與不善，世出世間，一切諸法，莫記憶， 

              莫緣念，放捨身心，令其自在，心如木石，無所辨別 

              ，心無所行，心地若空，慧日自現，如雲開日出相似 

              。但歇一切攀緣貪嗔愛取，垢淨情盡，對五欲八風不 

              動，不被諸境所惑，自然具足神通妙用，是解脫人﹔ 

              對一切境，心無靜亂，不攝不散，透過一切聲色，無 

              有滯礙，名為道人﹔善惡是非，俱不運用，亦不愛一 

              法，亦不捨一 
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              法，名為大乘人﹔不被一切善惡空有垢淨有為無為世 

              出世間福德智慧之所拘繫，名為佛慧﹔是非好醜是非 

              理諸見知情盡，不能繫縛，處處自在，名為初發心菩 

              薩，便是登佛地。(五燈會元卷三)         

 

         

 

        這是禪宗修行體道方法的最佳說明，完全不由異議，而係渾 

        然直覺的「無分別心」、「平常心」以待開悟，以無定法的 

        「活法」，以待時節因緣，故涉水睹影，見桃花盛放，沐日 

        光等等，均可頓悟了，是以碧嚴錄云﹕ 

 

 

                  出一言半句，不是心機。意識思量，鬼窟裏作活 

              計。(卷一) 

 

                  銀山鐵壁，擬議則骷髏前作鬼，尋思則黑山下打 

              坐。(卷四)         

 

         

 

        完全是摒除思議上的「智知」，不以思想推論去求知本體。 

        這一方法，應是正確的，因為本體既如前所說，是超越的， 

        是絕對的，無形相形體形跡可睹，非思惟擬議名言論說所可 

        及，亦惟有此一渾然直覺，當下薦取頓悟之一法了。方法既 

        然正確，其頓悟所得的體用觀是否可靠呢﹖答案應該是正確 

        的，因為禪祖師頓悟之後，於體用皆有著語，縱然是避免「 

        口過」的繞路說禪，在體用的基本體認上，並無違乖與不同 

        ﹔即使名言寓說有所差別，而實際上均相符合﹔禪人的頓悟 

        ，是經過千辛萬苦，費耗一生精力，不是憑一時的想像推論 

        而得，其證悟應屬可信﹔禪人的頓悟，要經過開眼師資的參 

        證勘磨，無蒙混過關，以未悟為悟的可能﹔禪人忌憚稗販語 

        言，又避免言語論說，故悟後著語，各自不同，沒有以「體 

        用」作講授的可能，故禪祖師的體用觀，非由師資以言語講 

        說所建立﹔禪人入道頓悟，悉見於不同的公案，入道的「路 

        徑」千差萬別，而於體用則見歸一揆，可見其證悟所得的體 

        用觀，是真實的、正確的。 

 



         

 

                五、結論 

 

         

 

            由體用不二觀念以論，欲求用的無差無誤，必求本體論 

        的純正無偏。禪宗言心言性，所顯示的本體，歸於一 
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        致，且係以頓悟的正確方法而入道獲致，自係正確而無誤無 

        偏，故而由體起用，體用不二，則其論用，亦必無誤無偏了 

        。哲學家的言體用，多出自思議推論，而所言的本體，又人 

        言人殊，人各異道，苟如其所言，將道為天下裂，無所依從 

        了。宋五子的不同道，朱陸的是非相攻，其故在此。所以禪 

        宗所建立的體用觀，應是真實不妄的，若斷其為絕對的惟心 

        論者而揚棄之，將不免於愚妄矣。 

 

         

 

            編者按﹕本文係第五屆國際佛教教育研討會之論文，茲 

        徵得著者本人及華梵研究所之同意由本學報刊出以饗讀者。   
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