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於馬祖處小窺禪宗思想、禪風發展  

 

喻娟  

武漢大學哲學系基地班 

  

提要：西元初佛教傳入中國後，印度佛法在與中國傳統本土文化歷經持久的碰撞中，逐漸完

成了佛學中國化的進程。其中，中國禪宗的產生、發展、興盛尤其具有代表性。唐朝馬祖道

一禪師在中國禪的轉化過程中起了不可磨滅的作用。其「平常心是道」、「即心即佛」、「非

心非佛」的禪法和瀟灑峻烈的禪風不僅促進了禪宗的鼎盛發展和傳播，而且為禪宗的世俗化

提供了思想基礎和「方法論」基礎。  

關鍵詞：馬祖道一 道 平常心 即心即佛 非心非佛 

  

  道一禪師（七○九－七八八），是我國唐代著名的禪宗大師，是中國禪宗史上最有聲望

的人物之一，同時也可以說是「中國禪」的真正代表之一。  

  道一是漢州什邡（今四川省什邡縣）人，俗姓馬，被尊稱之為「馬大師」，後世一般稱

他為「馬祖」，印順法師在《中國禪宗史》中提出異議，「其實『馬祖』是牛頭下鶴林玄素

──『馬素』的俗稱」[註 1]。因其法承南嶽懷讓，又有禮之為「南天八祖」[註 2]。道一自幼

投入佛門，為得佛法，輾轉各地。「唐開元中，習禪定於衡嶽山中，遇讓和尚」[註 3]。《五

燈會元》載：（道一）「容貌奇異，牛行虎視，引舌過鼻，足下有二輪文。」[註 4]是否正是

此種異象讓懷讓以「磨磚既不能成鏡，坐禪豈能成佛」[註 5]開悟道一，並最終傳其「心印」

呢？作為後人，我們只能在遐想中猜測。道一於懷讓處開悟，「一蒙開悟，心地超然，侍奉

十秋，日益深奧」[註 6]。  

  天寶初年（七四二），道一在建陽（今福建省建陽縣）佛跡嶺聚徒教化。不久，遷往臨

州（今江西省臨川縣）的西山，旋又至南康（今江西省南康縣）的龔公山說法，大曆年間（七

六六－七六九）移往洪州開元寺（今江西省南昌縣佑民寺），直至入滅。中國禪宗史上著名

的洪州禪即形成於此時。宗密《圓覺經大疏鈔》卷三之下將馬祖洪州宗歸為禪門七宗之一，

以「觸類是道而任心」予以概括。馬祖向僧俗信徒傳授南宗禪法：「即心即佛」；「平常心

是道」，「道不用修」；「一切施為，是法身用」[註 7]。它漸次拉開了禪宗「神秘」的面紗，

開始體現最終被選為中國傳統思想代表的儒、道、釋三學間的合和性、會通性，迎合了唐朝
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特殊的士大夫階層和戰亂不定的政局，從而逐漸走向了人間化。馬祖在鍾陵開元寺傳法期間，

「四方學者雲集坐下」，[註 8]《宋高僧傳》說：「于時天下佛法，極盛無過洪府，座下聖賢

比肩，得道者其數頗眾。」[註 9]與此同時，道一也深得朝廷重視和嘉許。唐憲宗於元和（八

○六－八二○）中，追諡其為「大寂禪師」，敕其塔曰「大莊嚴塔」。清雍正十三年（一七

三五），馬祖道一再次被嘉封為「普照大寂禪師」。  

  胡適先生說：「達摩一宗亦是一種過渡時期的禪。此項半中半印的禪，盛行於陳、隋之

間，隋時尤其盛行。至唐之惠能、道一才可說是中國禪。中國禪之中，道家自然主義的成份

最多，道一門下不久成為正統。『中國禪』至此始完全成立。」[註 10]綜觀道一的一生，「馬

祖建叢林」，展現了有中國特色的小農經濟體制，生產方式和生活方式的中國化不僅是「中

國禪」的重要特徵之一，而且經濟的獨立自主為以後南宗的存在、發展、壯大奠定了堅實的

基礎；道一思想的承前啟後既淵源於南宗「即心是佛」、「識心見性，自成佛道」的宗旨，

且「師入室弟子一百三十九人，各為一方宗主，轉化無窮」，中國禪宗五家之二溈仰宗、臨

濟宗均為其源流；道一個性十足、明快峻烈的禪風更是影響古今。馬祖道一的確是中國禪宗

史上不可或缺的重要人物之一。如下試從馬祖道一思想、禪風處稍做具體分析。  

一、道一禪法 

  道一喜講「心」、「道」。《觀無量壽經》中已有云：「是心作佛，是心是佛。」自惠

能以來，「即心是佛」也已被禪者特別是南宗禪師根據自身體悟靈活發揮。日本鈴木哲雄先

生在《唐五代禪宗史》中摘錄了歷代禪師有關「即心是佛」的語錄，其中就包括惠能弟子神

會、本淨、南陽慧忠、懷讓等人的言論。[註 11]然而，道一對此的見悟更聰慧，更透徹。他一

方面為禪法的民族化找到印度經典根據，為禪法弘揚的「大開法門」墊下理論基點；另一方

面大徹大悟地領會了般若學中道空觀。  

  《景德傳燈錄‧馬祖傳》載，道一有一天對眾僧說：  

  

汝等諸人，各信自心是佛，此心即是佛心。達磨大師從南天竺國來，躬至中華，傳上

乘一心之法，令汝等開悟，又引《楞伽經》文，以印眾生心地，恐汝顛倒，不自信此

心之法各各有之。故《楞伽經》云：佛語心為宗，無門為法門。又云：夫求法者，應

無所求。心外無別佛，佛外無別心。……故三界唯心，森羅萬象，一法之所印，凡所

見色，皆是見心，心不自心，因色故有。[註 12]  
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  道一援引《楞伽經》、《維摩經‧不思議品》來論證自己的觀點，「此心即是佛心」、

「心外無別佛」、「佛外無別心」。佛在自心，不必外求。世人應在自家「心地」用功，從

自心去參悟。道一再傳弟子黃檗希運說：「但是眾生著相外求，求之轉失。使佛覓佛，將心

捉心，窮劫盡形，終不能得。……今學道人，不向自心中悟，乃於心外著相取境，皆與道背。」

[註 13]此處的「道」是道一禪學思想的重要範疇，也是中國古典哲學重要範疇之一，老莊等道

家代表人物用以標誌宇宙萬物發生的總根源和發展的總規律，它是老莊道家哲學「與天地萬

物同流」、「逍遙無待」的本體論，打上了中華傳統文化的烙印。  

  老子說：「道之為物，惟恍惟惚。惚兮恍兮，其中有象；恍兮惚兮，其中有物；窈兮冥

兮，其中有精；其精甚真，其中有信。自古及今，其名不去，以閱眾甫。」[註 14]「道沖，而

用之或不盈。淵兮，似萬物之宗。」[註 15]「有物混成，先天地生。寂兮寥兮，獨立而不改，

周行而不殆。可以為天地母。吾不知其名，強字之曰道。」[註 16]「道生一，一生二，二生三，

三生萬物，萬物負陰而抱陽，沖氣以為和。」[註 17]「天下萬物生於有，有生於無。」[註 18]

「道」「致虛極，守靜篤」[註 19]。  

  「道」氤氳、混淪，混而為一，不可言詮、名狀；它空靈拙撲，是創造性的本根、源頭，

化成萬物，即是萬物生成的總原理，即是宇宙本原。縱然如此，此「道」非彼「道」也。道

一的「道」還是佛家真諦，是佛家覺悟解脫之道。楊曾文先生在《唐五代禪宗史》中界定了

馬祖道一的「道」，「這裡的道是佛道、覺悟解脫之道，是指大乘佛教所奉的最高真理，而

它的最高意義（第一義諦）來說，是超言絕象的真如、法性、佛性，也就是禪宗所說的『自

性』、『心』。」[註 20]  

  道一強調返求本心，要求眾生「自性自度」。道一接引大珠慧海時，曾說自性「一切具

足」：  

  

祖曰：來此擬須何事？師曰：來求佛法。祖曰：自家寶藏不顧，拋家散走作什麼？我

這裡一物也無，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。[註 21]  
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  道一教導大珠慧海用自心去體悟，「如來藏佛性」就在「一切具足」的「自家寶藏」裡。

王國維曾對求學問之人三種境界做過經典描述和總結，第三種境界也是最高境界即「眾裡尋

他千百度，驀然回首，那人卻在燈火闌珊處」。這種境界暗含禪機，是禪者「昨夜西風凋碧

樹，獨上高樓，望斷天涯路」，「為伊消得人憔悴，衣帶漸寬終不悔」，於心外求法不得後

的豁然開悟。  

  先秦儒家代表人物之一孟子說：「盡其心者，知其性也，知其性，則知天矣。存其心，

養其性，所以事天也。」[註 22]「學問之道無他，求其放心而已矣。」[註 23]在孟子看來，只

要將心之端儘量擴充，就能認識人的本性，認識了人的本性，也就認識了天道。「乃若其情，

則可以為善矣，乃所謂善也。若夫為不善，非才之罪也。惻隱之心，人皆有之；羞惡之心，

人皆有之；恭敬之心，人皆有之；是非之心，人皆有之。惻隱之心，仁也；羞惡之心，義也；

恭敬之心，禮也；是非之心，智也。仁、義、禮、智，非由外鑠我也，我固有之也，弗思耳

矣[註 24]。」良心、本心人人固有，不學而能，不慮而知，孟子又稱之為「赤子之心」，「人

之所不學而能者，其良能也；所不慮而知者，其良知也。孩提之童，無不知愛其親者，及其

長也，無不知敬其兄也」[註 25]。孟子所謂的「良心」、「本心」、「良知」「良能」本義上

都是在強調人有一種向善的潛能，但孟子並不主張人生來就有一個完整的善之德性。四心說

是成就道德的內在根本，先天具備可以發展的基礎，並不意味著後天的必然成功。「四端」

並不等同於「四德」。「凡有四端於我者，知皆擴而充之矣，若火之始然，泉之始達。苟能

充之，足以保四海，苟不充之，不足以事父母」[註 26]。所有自身具備這四種開端的人，如果

知道將他們擴充光大，就會像剛剛點燃的火，終成燎原之勢；像剛剛噴湧的泉，匯成滔滔江

河。如果能充分發揮這四端，便足以安定四海，平治天下；如果不能，那麼連父母也贍養不

起。  

  道一的思想顯然與孟子「反求諸己」的心性論思想有莫大相似之處，在某種意義上，可

以說是印度禪向中國禪的轉化決定了道一思想的取向，這種調和與隋唐佛教大盛難脫干係。  

  潘桂明先生對馬祖道一提出「即心即佛」、「非心非佛」說給予了高度評價：「馬祖道

一畢竟不是等閒之輩，他不願作安穩守成的禪者。他的思想和舉止表明他有很強的進取之心，

總在力圖創新，將禪予以發展，使之不落俗套。」[註 27]  

  的確，禪提倡否定性的思惟方式。斯賓洛莎說：所有肯定的都是否定的。尚不談語言的

不確定性、不規範性、不全面性，只談世事，本不能用肯定、否定予以粗糙斷定。般若學中

道空觀更是講「空」，空有，空無，空空。「即心是佛」、「即心即佛」肯定了「佛」、「心」

的實有，佛在心中。馬祖說：「一切法皆是心法，一切名皆是心名。萬法皆從心生，心為萬

法之根本。……一切法皆是佛法，諸法即解脫，解脫者即真如。」[註 28]無疑，這樣的肯定雖

然符合儒家「眾人皆能成堯舜」的思想，適應道信、弘忍「法門大開，根基不擇」，禪學於

惠能處所以大盛的淵源，為唐朝士大夫階層能談禪、喜談禪，以及痛苦的排遣尋找到世俗化
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的理論依據。然而它有悖於「中道」實相原理。「一念迷，即眾生」。「心」、「佛」的實

有性為眾生的執著埋下隱患，修身養性尚可，成佛得「道」卻嫌欠缺。  

  鑑於此，馬祖道一又提出「非心非佛」說，高揚了中道空觀、般若智慧。《景德傳燈錄‧

馬祖傳》有載：  

  

問：和尚為什麼說即心即佛？師云：為止小兒啼。僧云：啼止時如何？師云：非心非

佛。僧云：除此二種人來，如何指示？師云：向伊道不是物。僧云：忽遇其中人來時

如何？師云：且教伊體會大道。[註 29]  

  

  禪僧常把應機說法比喻為「止小兒啼」。「即心即佛」、「非心非佛」在道一看來屬於

兩種境界，「啼時」如何？「啼止時」又如何？「非心非佛」雖否定了「即心即佛」，但兩

者卻能並行不悖，原因在於兩者出發點相同，「於相離相，於念離念」。「即心即佛」超越

了於心外求法，「非心非佛」超越了執著於「心」、「佛」的實有。可以道一試探明州大梅

山法常禪師為例。法常禪師初參道一，道一授其「即心是佛」。法常於是「大悟」。根據《景

德傳燈錄》記載：  

  

問云：和尚見馬師得箇什麼，便住此山？師云：馬師向我道「即心是佛」，我便這裡

住。僧云：馬師近日佛法又別。師云：作麼生別？僧云：近日又道「非心非佛」師云：

這老漢惑亂人未有了日。任汝非心非佛，我只管即心即佛。[註 30]  

  

  道一聞說此事，讚許道：「梅子熟也。」[註 31]法常深諳當行則行，當止則止，隨緣任運

的禪者風範。王維有詩云「行到水窮處，坐看雲起時」亦是此理。「無心為道」正是「大道」。

經云：「在在處處則為有佛。」不求佛，佛已在你面前。任它是「即心即佛」，還是「非心

非佛」，能夠覺悟解脫則能成佛。好個佛家說理，八面玲瓏！「上求佛道」，「下化眾生」，
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道一之理論試圖在此岸和彼岸、俗界和僧界、現實性和超越性之間架起一座飛躍的橋樑，既

求理無礙，事無礙，圓融無礙，稱之為「圓教」實不為過。  

  既然「即心即佛」，如何見心得道呢？道一說「平常心是道」，「道即是法界」，[註 32]

「道不屬修。若言修得，修成還壞」。[註 33]宗密對洪州禪妙筆概述，「觸類是道而任心」：  

  

起心動念，彈指磬咳揚扇，因所作所為，皆是佛性全體之用，更無第二主宰。如麵作

多般飲食，一一皆麵。佛性亦爾，全體貪瞋癡、造善惡、受苦樂故，一一皆性。……

貪瞋、煩惱並是佛性。佛性非一切差別種種，而能作一切差別種種。……故云觸類是

道也。言任心者，彼息業養神之行門也。……道即是心，不可將心還修於心。[註 34]  

  

  「即心即佛」與「觸類是道而任心」、「平常心是道」本是相通，馬祖對「平常心是道」

也有過具體解釋：  

  

道不用修，但莫污染。何為污染？但有生死心造作趣向，皆是污染。若欲直會其道，

平常心是道。謂平常心無造作，無是非，無取捨，無斷常，無凡無聖。[註 35]  

  

  「平常心是道」，「平常心」看似「平常」，實則「不平常」。《楞伽經》指出，如來

藏是善不善因，「平常心」與「即心即佛」都以《楞伽經》為背景。但眾生喜貪求世俗浮華、

享受，難棄是非、取捨、斷常、凡聖之念。所謂「道不用修」、「平常心是道」實有特定含

義。「不用修」指不用向外求法，不用以「壁觀」、「坐禪」等固定的修練方法收心斂性，

不用執著於得「道」。然而，不用修，亦非絕對不修，行亦禪，坐亦禪，要在日常生活中自

然而然地修，在超然心境下不知不覺地修，時時修，事事修，將禪與生活融為一體。「青青

翠竹總是法身，鬱鬱黃花無非般若」。虎禪師楊度之菩提偈道出此中真味：「身是菩提樹，

心如明鏡台。塵埃即無物，無物即塵埃。」  
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  馬祖「平常心」的內涵依然是般若空觀的基本內容，「但無一念」，超然灑脫地面對世

間萬相。「饑來吃飯，睏來即眠。」馬祖說：「若了此心，乃可隨時著衣喫飯，長養聖胎，

任運過時，更有何事！」[註 36]取其字義，「平常」即無上無下，無高無低，無內無外，無始

無終。唐朝青原惟信禪師也曾講：「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，依前見山祇是山，

見水祇是水。」[註 37]惟信禪師三十年前見山是山，見水是水是未被塵世「污染」之心。當「心」

被現實生活的規範、知識教化浸透，對世間萬物形成了自己的看法，有了肯定或是否定之見

後，執於一念的心不再是「真如之心」。三十年後，滄桑之心閱盡萬物，大徹大悟，不再偏

執，超然物外，修得平常心。值得注意的是，兩處「見山是山，見水是水」並不完全一致，

前者雖赤誠而蒙昧，滯於眼前事物，物物而物於物。人是客體，山水是主體。後者超然其上，

物物而不物於物，所謂「轉法華而不被法華轉」。不期然間，人居於主體之位。老子說：「知

者不博，博者不知。」我國傳統儒道思想皆認為「為學日益，為道日損」，要求「返身而誠」，

回復自然心、平常心。儒、道、釋於此契合處，毋庸贅述。  

二、瀟灑峻烈的禪風 

  道一以「即心即佛」、「平常心是道」、「道不屬修」的禪學思想為背景，形成了一種

無拘無束，瀟灑自如的傳法風格。他破除了自道信、弘忍、惠能以來的正面說法和接引，摒

棄了「無相戒」、「無相懺」、「三歸戒」、「四弘願」等基本的傳統佛教形式，否定了日

常語言的基本作用，以沒有固定規則形式的語言和動作對弟子因才施教。暗示、隱語、反詰，

打、畫地、豎拂、棒喝、擰鼻子、踏胸等諸多「機鋒」的靈活運用為佛門留下不少著名的「公

案」，至今仍然有助於參禪者開悟。  

  道一以「一切施為，盡是法性」[註 38]為信條，強調「不修不坐，即是如來清淨禪」

[註 39]。《古尊宿語錄》載：  

  

一夕，西堂、百丈、南泉隨侍玩月次，師問：正恁麼時如何？堂曰：正好供養。丈曰：

正好修行。泉拂袖便行。師曰：經歸藏，禪歸海，唯有普願獨超物外。[註 40]  

  



《普門學報》第 16 期 / 2003 年 7 月                                               第 8 頁，共 12 頁 

論文 / 於馬祖處小窺禪宗思想、禪風發展 

ISSN：1609-476X 
 
 

 
普門學報社出版 地址：84049 台灣高雄縣大樹鄉佛光山普門學報社 電話：07-6561921 轉 1291、1292 傳真：07-6565774  E-mail：ugbj@fgs.org.tw  

  「獨超物外」正是道一禪法所謂的「平常心是道」，也是道一宣揚的理想境界。除卻道

一上堂「開法」、「普說」之外，以下僅從語言和動作兩方面來簡要介紹道一瀟灑峻烈的禪

風。  

  

（龐蘊居士）參問馬祖云：不與萬法為侶者是什麼人？祖云：待汝一口吸盡西江水，即

向汝道。居士言下頓領玄要。[註 41]  

  

  道一啟迪僧人，佛法必須自悟，言不盡意，道斷語言。邢東風先生在《禪悟之道》一書

中引維特根斯坦語言遊戲（Language-game）說來論證南宗禪師「自覺不自覺地注意並利用語

言文字本身所具有的一些特點」。「一方面，……，語言的使用規則是可以隨意確定的。」

「另一方面，語言文字的形式與內容、符號和意義之間是有區別的。語言文字何為一種符號

形式，它所批示的意義和它所蘊含的內容究竟如何，並不取決於語言文字的符號形式本身，

而是取決於這種符號形式的使用者」。[註 42]  

  中華文化與英美文化相比，強調語言的模糊性而非詮釋性，老子說：「道可道，非常道；

名可名，非常名。」本體的不可詮釋性、難以詮釋性，早已被歷代哲學家們的無盡探索所證

明。魏晉玄學家更是旗幟鮮明地闡述了言意之間的關係，「意在言外」，「言不盡意」，「得

意忘言」。正所謂，「墨痕斷處是江流」。佛家虛實之間，以「空」立說，超二元對立，更

以「不可說」而著稱於世。然禪終須以文為媒，「不可說」，還得「說不可」。[註 43]於是，

慧黠的大師們極盡語言誇張、詼諧甚而近乎荒唐之舉止，看似不著邊際，實則明心見性、直

指當下。  

  馬祖喜以「機鋒」示人。「機鋒」一語「就是形容機會恰當，應該要像鋒利的刀一樣，

刺下去，還沒有等出血，而刀已經過去了，刀鋒上卻沾不到一點血跡」。[註 44]  

  

（百丈懷海）謂眾曰：佛法不是小事，老僧昔再蒙馬大師一喝，直得三日耳聾眼黑。  

 

洪州水老和尚，初問馬祖：如何是西來的的意？祖乃當胸蹋倒。師大悟。[註 45]  
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  這種身態語言的運用看似極端荒謬，其實這是洪州禪師無意識運用生理、心理因素彼此

影響，互通有無的結果。「『參』的過程中，迷惑困擾，尋覓計慮，不斷增加心理緊張。當

這種被禪師引導的特殊緊張精神狀態達到最後階段時，當胸一腳，當頭一棒，或者大喝一聲，

連獨頭意識也被粉碎了，生理的刺激就會導致心路的轉變。學人的念想之流突然打斷，一切

心理功能暫時中止，即不會有妄念，也不會有煩惱，剎那間居為有心無意識，此時心的原態

就會出現，本心就出來了。一愣之下直起觀照，當下見性，產生一種透徹的靈悟，也就實現

了禪宗的教育目標。」[註 46]鈴木大拙對此心路的突破也有過精彩論述，他在《禪學入門》一

書中的〈公案〉篇中寫道：「我們就好像感到自己思想的進程突然被打斷，不知道有什麼辦

法可以打破這看起來無法逾越的鐵壁，面對此困境而焦慮萬分。一旦到達這一極點，我們的

全部人格，也就是要突破問題的內在意志，也就是深藏於胸中的性格的根本力量，就會決然

而起，與停頓的現狀決裂。心中不再有『彼』『此』的區別，也不再有自愛之心或自我犧牲

的思想，短兵相接，全力以向這公案的鐵壁突進。這樣對公案捨身相撞，意外地打開了我們

從未意識到的內心領域。這是對知的範圍中邏輯二元主義界限的超越，同時又意味著更新，

應該說是使人能夠洞察物的真相的內在意識的覺醒。」[註 47]  

  道一用「機鋒」促動「鈍根」之人悟道成「利根」，為禪宗帶來了鮮活粗獷的朝氣，對

在世俗之人看來枯燥無趣的禪者生活有所改觀，但也為後世動輒棒喝「侍候」的形式主義種

下禍根。這種蘊含科學道理的極端化的教導方式要因師因人因時而異。  

  大智的道一自不會讓我一介凡夫擔擾，他說：「我有時教伊揚眉瞬目，有時不教伊揚眉

瞬目，有時揚眉瞬目者是，有時揚眉瞬目者不是。」[註 48]「利根」之人自有「利根」之人的

教導方法，「鈍根」之人自有「鈍根」之人的教導方法。  

  道一門庭廣大，弟子眾多，龍象輩出，進一步發展了道一權變自在，應化無方的禪風。

如「百丈捲席」、「麻谷掀床」、「寶徹翹足」、「智常彈指」、「普願斬貓」等。  

  馬祖道一思想、禪風的發展，體現了洪州禪調和矛盾的特點，使達磨以來的印度禪更加

適應以儒道為主流的中國本土傳統文化。儒家「心性論」講「萬物皆備於我矣，反身而誠，

樂莫大焉。強恕而行，求仁莫近焉」[註 49]。儒家「為天地立心，為生民立命，為萬聖繼絕學，

為萬世開太平」[註 50]，它要求世人存心養性，「簞瓢陋巷」、「孔顏樂處」以出世的精神做

入世的事業的心志影響了一代又一代的志士仁人。  

  唐朝特殊的士大夫階層對「安史之亂（七五五－七六三）後混亂的社會政局，「感時花

濺淚，恨別鳥驚心」，積極入世無望，出世心有不甘，道一的「平常心是道」、「即心即佛」

以宗教的形式發展了儒家「心性論」，被儒家思想浸透的國人自然容易接受，洪州禪融入了
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世俗生活，在一定程度上排遣和解脫了士大夫們的精神痛苦。黑格爾講，存在即是合理的，

道一拋棄了繁瑣固定的習禪之法，充分發展了禪宗的「用」即現實的作用。柳田聖山先生說，

「從思想史來看，……洪州則為『用』。中國的禪思想發展的方向，是從體到用。」[註 51]

嚴格的修行與深邃的瞑想只能作為形而上的絕對精神運動，「豐富的獨存者」可以「恃才傲

物」，可以「 藐視眾人」，但很難有進一步推及弘揚的可能。有群眾性才有生命力，宗密把

洪州斥之為旁支，但歷史表明中國禪宗的主流終究沿著洪州禪系前進。  

  道一的理論與道家思想也自有契合處。較之儒家，中國禪更多地吸收了道家「道法自然」、

「無為而無不為」、「逍遙無待」的本體論思想和「有之以為利，無之以為用」諸如此等的

思辯思想。莊子哲學被稱為「莊禪」，他的「心齋」、「坐忘」、「虛室生白」、「物化」、

「不知莊周夢為蝴蝶，還是蝴蝶夢為莊周」的空靈樸拙均為中國禪的最終形成提供了深厚的

文化底蘊。道一的「即心即佛」、「非心非佛」思想烙上了中國「天人合一」、「萬物一體」

的文化特色，晚唐五代，儒、道、禪三家合流趨勢開始有所顯現。 

  

 【註釋】 

[註 1] 印順，《中國禪宗史》（江西人民出版社，一九九九年）第二五九頁。 

[註 2] 項金長，《寶峰方志》（一九八九年內部版）。 

[註 3] 宋‧普濟，《五燈會元》卷三（中華書局，一九八四年）第一二八頁。 

[註 4] 同 [註 3] 。 

[註 5] 《古尊宿語錄》卷一，《卍續藏》第一一八冊，第一五九頁。 

[註 6] 同 [註 5] 。 

[註 7] 《景德傳燈錄》卷九，《大正藏》第五十一冊，第二六七頁下。 

[註 8] 同 [註 7] ，卷六，第二四六頁下。 

[註 9] 《大正藏》第五十冊，第七七三頁下。 

[註 10] 《論禪宗史的綱領》，見《胡適文存》第三集，卷四。 

[註 11] 日‧鈴木哲雄，《唐五代禪宗史》（山喜房佛書林，一九八五年）後編第一章第二節。 

[註 12] 同 [註 8] 。 

[註 13] 《筠州黃檗山斷際禪師傳心法要》卷一，《大正藏》第四十八冊，第三七九頁下－三八○頁上。 

[註 14] 陳鼓應，《老子注釋及評價》（中華書局出版社，一九八四年）第二十一章，第一四八頁。 

[註 15] 同 [註 14] ，第四章，第七十五頁。 

[註 16] 同 [註 14] ，第二十五章，第一六三頁。 
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[註 17] 同 [註 14] ，第四十二章，第二三二頁。 

[註 18] 同 [註 14] ，第四十章，第二二三頁。 

[註 19] 同 [註 14] ，第十六章，第一二四頁。 

[註 20] 楊曾文，《唐五代禪宗史》（中國社會科學出版社，一九九九年）第三一四頁。 

[註 21] 同 [註 7] ，卷八。 

[註 22] 宋‧朱熹著，徐德明校點，《四書章句集注‧盡心章句上》（上海古籍出版社，安徽教育出版社，二○

○二年）第四一三頁。 

[註 23] 同 [註 22] ，〈告子章句上〉，第三九三頁。 

[註 24] 同 [註 23] ，第三八七頁。 

[註 25] 同 [註 22] ，第四一八頁。 

[註 26] 同 [註 22] ，〈公孫丑章句上〉，第二七八頁。 

[註 27] 潘桂明著，《中國禪宗思想歷程》（今日中國出版社，一九九二年）第二三二頁。 

[註 28] 同 [註 7] ，卷二十八，第四四○頁上。 

[註 29] 同 [註 8] 。 

[註 30] 同 [註 7] ，卷七，第二五四頁下。 

[註 31] 同 [註 30] 。 

[註 32] 《馬祖道一禪師語錄》，《大正藏》第五十一冊，第四四○頁上。 

[註 33] 同 [註 5] ，第一五九頁下。 

[註 34] 《圓覺經大疏鈔》卷三之下，《卍續藏》第十四冊，第五五七上－下。 

[註 35] 同 [註 28] 。 

[註 36] 同 [註 8] 。 

[註 37] 同 [註 3] ，卷十七，《卍續藏》第一三八冊，第六七○頁上。 

[註 38] 同 [註 5] ，第一六○頁上。 

[註 39] 同 [註 28] ，第四四○頁中。 

[註 40] 同 [註 5] ，第一六二頁上。 

[註 41] 同 [註 7] ，卷八，第二六三頁中。 

[註 42] 邢東風，《禪悟之道》（中國人民大學出版社，一九九二年）第一二八頁下。 

[註 43] 麻天祥，〈中國佛學非本體的本體詮釋〉，《中國社會科學》二○○一年第六期。 

[註 44] 釋願成，《中國禪宗史上的里程碑》。 
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[註 45] 同 [註 7] ，卷六，第二四九頁下；卷八，第二六二頁下。 

[註 46] 魏承思，《中國佛教文化論稿》（上海人民出版社，一九九一年）第一二七－一二八頁。 

[註 47] 鈴木大拙著，謝思煒譯，《禪學入門》（三聯書店，一九八八年）第一二○頁。 

[註 48] 同 [註 3] ，卷五，第二五七頁。 

[註 49] 同 [註 22] ，第四一四頁。 

[註 50] 北宋‧張載，《語錄》。 

[註 51] 柳田聖山，《禪與中國》（三聯書店，一九八九年）第一三二頁。  


