
 

 

談談「止觀等持」（上） 
高明道 

最近於某讀書會因緣下，看到兩位

佛研所畢業、多聞博學的夥伴討論起

「止觀等持」一句，場面精彩，令人歡

喜。不過，當我得知該句「在中國佛教

的道場常聽到」時，內心頗感震撼：近

四十年來跟中國釋氏結了不解之緣的

我，竟然一點都沒有印象曾經接觸過那

麼一句話。疑惑、納悶之餘，雙管齊下，

一方面考察古代資料，一方面瞭解當今

情況，然後稍加整理，拼湊成文，並借

《法光》雜誌一角，跟大家分享目前的

研究結果，順便向各位先進請益，唯盼

方家不吝指教。 

第一個得釐清的問題在於：「止觀

等持」一句是否長久以來為中土佛門大

德使用，且如果是的話，都是在怎麼樣

的場合出現？於是檢索了藏經及藏外

文獻。結果，發現該句在趙宋之前數以

千計的佛教典籍裡連一個出處都沒

有。至於宋朝後、民國前，所有高僧當

中也只有兩位曾在個人著作提過前後

相連的「止觀等持」。第一位是宋代錢

唐釋曇應，第二位是明末四大師之一的

憨山德清。曇應在其《〈金剛經〉采微》

卷下針對經文中「發阿耨多羅三藐三菩

提心者於一切法應如是知，如是見，如

是信解，不生法相」句陳述說1：「經

言『應如是知，如是見，如是信解』者，

此顯示增上心、增上智故，於無分別中

知、見、勝解。於中若智，依止奢摩他，

故知；依止毗鉢舍那，故見。此二依止

三摩提，故勝解。以三摩提自在故，解

內攀緣影像，彼名勝解。」到此為止，

曇應其實都在引述無著菩薩所造、由隋

南印度三藏達磨笈多翻譯的《〈金剛般

若〉論》。2論中用的「依止」是及物

動詞，依止對象則有「奢摩他」、「毗

鉢舍那」和「三摩提」，三個名詞平行

並列。不過曇應接著卻說：「且增上心

即菩提心，增上智即圓妙智。『奢摩

他』，此云『止』；『毗鉢舍那』，此

云『觀』；『三摩提』，此云『等持』。

以此止、觀等持故，明、靜不二，則自

在。」最後一句似乎改變了《〈金剛般

若〉論》的意思，不再把「三摩提」的

「等持」當作名詞，而是說：靠毗鉢舍

那顯示的明以及靠奢摩他顯示的靜能

夠不二，是因為一樣維持觀跟止。 

曇應有感於其原書「有缺辯及文略

者，所以再行料理，補餘未釋」，出了

一部《〈金剛經采微〉餘釋》3。其中

相關的文字為：「『若智，依止奢摩他，

故知……「奢摩他」，此云「止」』：

所謂以止止散，即散而寂。散動，則不

知；寂靜，則能知。『依止毗鉢舍那，

故見……「毗鉢舍那」，此云「見」』：

由觀能見，所謂以觀觀（平聲）昏，即

昏而明4。昏暗，則不見；明朗5，則能

見。吾祖云6：『明』、『靜』者，止、

觀之體也。是則止、觀等持，乃知、見

實理。非見實，不能知，乃見實理而能

證知。故於一切法無所分別。」7這更

進一步說明曇應的確把「持」當動詞

用，主張止跟觀若能同樣地行持，實理

則既能見，又能知。古代的《金剛經》

注釋裡，儘管別人也提出「『三摩提』，

此云『等持』」的說法8，卻只有曇應

衍生出一個對後代也沒有任何影響的

「止、觀等持」。 

明朝典籍中的「止觀等持」也僅僅

有一例，是見於德清（1546-1623）的

《憨山老人夢遊集》卷第十二：「其實

修心工夫條目不出止、觀、等持三門而

已。此集中奢摩他，止也；毗婆舍那，

觀也；優畢叉，止、觀雙運，定、慧等

持也。」9明明以「止、觀、等持」為

平行陳列的三項而已，不像曇應的用法

構成句子。當然，由「止、觀雙運，定、

慧等持」來看，三項彼此之間的關係不

是在同一個層次上：「止、觀」固然是

一對，「等持」卻以「止、觀」為對象，

所以《夢遊集》的「止、觀雙運，定、

慧等持」意指「止跟觀二者的雙運，或

者說定與慧二者的等持」。另外跟曇應

明顯不同的是憨山以「優畢叉」為「等

持」，不是以「三摩提」。 

「優畢叉」這個寫法僅見於一部漢

譯經論，即《大乘寶雲經．陀羅尼品》



 

 

卷第四所謂：「善男子！菩薩摩訶薩具

足十法住優畢叉。何者為十？所謂：眼

識所了諸色境界，此中捨離，不以色境

而自損害，不作瘡疣。……善男子！菩

薩摩訶薩具是十法住於捨心。」10舊宋

藏的版本在「優畢叉」下加雙行夾注一

則，說「陳言『捨』」，意即外國語的

「優畢叉」在翻譯當時——隋前南方陳

朝——用當地語言講，等於「捨」，也

就是該段經文末句所說的「捨心」。不

過憨山德清比較不可能從《大乘寶雲

經》這部在中國佛學始終不起作用的修

多羅看到「優畢叉」。就淵源論，這個

詞的運用應該出自北涼天竺三藏曇無

讖翻譯的《大般涅槃經．師子吼菩薩

品》：「復次——善男子！——若取色

相，不能觀色常無常相，是名『三昧』。

若能觀色常無常相，是名『慧相』。三

昧、慧等觀一切法，是名『捨相』。善

男子！如善御駕駟，遲疾得所。遲疾得

所，故名『捨相』。菩薩亦爾：若三昧

多者，則修習慧；若慧多者，則修習三

昧。三昧、慧等，則名為『捨』。……

又奢摩他者名曰能清，能清貪欲、瞋

恚、愚癡三濁法故。以是義故，故名『定

相』。毘婆舍那名為正見，亦名了見，

名為能見，名曰遍見，名次第見，名別

相見。是名為『慧』。憂畢叉者，名曰

平等，亦名不諍，又名不觀，亦名不行。

是名為『捨』。」11 

譯典中這些文字帶給後代本土學

者不少靈感。例如隋天台沙門灌頂撰

《〈觀心論〉疏》卷第五說：「觀心六

道即空名『止』，觀心六道即假名『觀』，

觀心六道即中名『優畢叉』，即是修平

等觀。是名第三、明修止觀也。」12或

如唐慎水沙門玄覺撰《禪宗永嘉集》卷

上：「大章分為十門，慕道志儀第一：

夫欲修道，先須立志，及事師儀則彰乎

軌訓，故標第一、慕道儀式。戒憍奢意

第二：初雖立志修道，善識軌儀，若三

業憍奢，妄心擾動，何能得定？故次第

二、明戒憍奢意也。淨修三業第三：前

戒憍奢，略標綱要，今子細檢責，令麤

過不生。故次第三、明淨修三業，戒乎

身、口、意也。奢摩他頌第四：前已檢

責身、口，令麤過不生，次須入門。修

道漸次不出定慧、五種起心、六種料

簡。故次第四、明奢摩他頌也。毘婆舍

那頌第五：非戒不禪，非禪不慧。上既

修定，定久慧明。故次第五、明毘婆舍

那頌也。優畢叉頌第六：偏修於定，定

久則沈；偏學於慧，慧多心動。故次第

六、明優畢叉頌，等於定、慧，令不沈、

動，使定、慧均等，捨於二邊。……」
13這段十分清楚的敘述不牽涉到天臺

的空、假、中，巧妙從「捨於二邊」切

入，把一個語義分歧的「捨」字詮釋成

「等於」、「均等」，且仍保留止、觀、

優畢叉的搭配。 

永嘉大師的著作是個人境地的呈

現，而同樣活動在唐代的西明寺沙門圓

測則不同，注釋修多羅，寫了一部《〈解

深密經〉疏》。在第六卷剖析「慈氏菩

薩復白佛言：『世尊！云何止相？云何

舉相？云何捨相？』」時，圓測「釋曰：

自下第十一、止舉捨相差別門。於中有

二：先問，後答。此即問也。此問意云：

世尊處處說止、舉、捨三種別相。梵音

『奢摩他』，此翻名『止』。守心住境，

離於散動，故名為『止』。『毗鉢舍那』，

此翻名『觀』。於法推求、簡擇名『觀』。

或名為『舉』，離沉沒故。梵音『優畢

叉』，此翻名『捨』，離沈、掉故。」
14嚴格來說，這樣的表達容易誤導讀

者，讓他覺得梵語的「毗鉢舍那」可以

翻成「觀」，也可以譯為「舉」。實際

上，華文這個「舉」字迻譯梵語 

pragraha，不過在瑜伽行派的思想中

「舉」可以指「觀」15，所以圓測的理

解並沒有錯，而且圓測的「離沈、掉故」

形成了「捨」跟唐宋學者「三摩提」之

間的橋樑。諸如唐青龍寺翻經講論沙門

良賁《〈仁王護國般若波羅蜜多經〉

疏》：「『三摩地』者，此云『等持』。

體離沈、掉，故名為『等』；專注一境，

即名為『持』。等即持故。亦名『三摩

提』，『提』16義同『地』也。」17唐

京兆靜法寺沙門慧苑述《〈續華嚴經〉

略疏刊定記》：「三昧，正云『三摩地』，

此曰『等持』。離沈、掉，故名『等』；

攝心一境，名『持』。」18 

總結上文所述，則一、北宋前無任

何「止觀等持」例，二、宋清之間，德

清的「止、觀、等持」只是列目，不算

句子，所以三、目前能掌握的華夏釋氏



 

 

文獻中，孤零零的「止、觀等持」句僅

見於十二世紀曇應兩部流傳不廣的書
19。如果說「在中國佛教的道場常聽

到」，必然是民國以後的事，但近代的

中國佛教使用「止觀等持」一句又廣泛

到怎麼樣的地步呢？這就是第二個要

探索的問題。由方法來說，最理想的應

該是進行田野調查，不過筆者因緣不具

足，著實辦不到，所以只好退而求其

次，透過網路網羅 e 時代的相關訊

息。當然，網頁不能代表寺院或佛教團

體裡真正講些什麼，不過數位化的資訊

本來極其多元，也許還是有其參考價

值。於是便以 Google 搜尋引擎檢索，

竟然發現：網路上含「止觀等持」的近

代資料並沒有想像中的多，或者講得具

體點，其實意外地少，因為扣掉重複內

容，所剩者不到三十筆。對這些資料初

步進行歸納後，在此依作者或編者，將

之暫且分為單筆資料和多筆資料兩大

類。顧名思義，其中所謂「單筆」指同

一作者（編者）的資料中僅發現一個相

關的出處。這類網頁可進一步分為對

「止觀等持」的內容或意思未加說明以

及有所解釋的兩種，二者各有出家跟非

出家20作者。 

沒有解說的用例當中，沙門的著作

包括律航法師《百日念佛自知錄》的「茲

約念佛拜佛靜觀三項，分別體驗如

下：……靜觀雖白毫略成，而心神不

定，未至止觀等持也」21、釋可祥《覺

光法師與寧波佛教》的「覺老雖年已八

十有餘，但精神矍鑠，思維敏捷，步履

輕健，聲如宏磬，若非止觀等持、定慧

雙修者，難有如此精神面貌」22、星雲

大師《中國佛教階段性的發展芻議》論

智者大師（智顗）「一生『止觀等持』，

重在修學『法華三昧』，而其手著《法

華玄義》、《法華文句》、《摩訶止觀》

為法華宗所依據的三部主要論典」23和

釋心皓《智者大師禪觀實踐與三大部講

說歷程述略》的「天臺智者大師一生止

觀等持，依據經論，以《法華經》經義

為宗旨，以《大智度論》為指南」24。

律航法師的文字是記錄他在民國三十

九年末至四十年初間閉關念佛的經

驗，其中的「靜觀」，據作者指「觀想

依正」。果然沒錯，引文裡「心神不定」

既牽涉到「止」，「止觀等持」的「觀」

則與「白毫略成」搭配。換句話說，律

航法師的「觀」是「觀想」的「觀」，

並非毗婆舍那。這樣的用法不但跟古人

都有別，和可祥法師也不同，因為後者

文中從對仗的「止觀等持」與「定慧雙

修」來看，「觀」自與「慧」相應。另

外，作者如何理解「等持」，《百日念

佛自知錄》裡沒有線索，但在《覺光法

師與寧波佛教》「修」、「持」既成一

對，「等」當然就和「雙」相應，意謂

「兩個都同樣」。這一點倒跟曇應相

似。至於星雲、心皓二位法師談智顗，

顯然把「止觀等持」的「止觀」看成天

臺的「止觀」。問題是：傳統的天臺宗

從來不這樣講。 

出家師父們無解說的單筆資料雖

然只有以上四則，但已經夠分歧。至於

非出家身分的作者，字裡行間表達出來

的意思也並非一致。例如唐岐《止觀雙

運》「這亦同於歷緣對境中，於觀慧中

成就九住心，成就止觀等持，成就般若

波羅密」25和趙文竹《就是這樣》「真

坐禪者，身雖不動，心卻收放自在，止

觀等持」26，語義有些模糊。前者不知

「九住心」、「止觀等持」、「般若波

羅密」是同時成就的還是代表前後三個

程度不一的階段，後者則難解「止觀」

是回應「身」、「心」還是補充「收放」。

常然的《從初步的止和觀到初步的止觀

等持》僅僅在標題中提到「止觀等持」
27，而筆名為「心情笑笑生」者所謂：

「生擒煩惱，活捉無明，起始於四念住

而歸結於止觀等持。修止之根本在於心

行平等，心若平直，煩惱止息；《認識

煩惱 方能心安得初止》。修觀之根本

在於觀物自性，知物緣生，無明止息；

《安住於無常 體味不遷》。」28也並

沒有闡述「止觀等持」到底怎麼理解。

不過常然和心情笑笑生跟趙文竹一樣

都是大陸的作者，說明了「止觀等持」

這句基本上是當代人才提出來的話在

彼岸也慢慢流行。 

其他非出家作者的例子都把「止觀

等持」跟天臺宗聯繫在一起，即俞學明

《湛然與禪宗的交涉．內容提要》「湛

然對禪宗的批評主要體現在：……用止

觀等持對斥單輪隻翼」29和羅倫斯《第



 

 

76章》「智者大師一生修學『法華三

昧』，著有《法華玄義》和《法華文句》，

大師亦重於『止觀等持』」30，跟星雲、

心皓二位法師一樣，點到為止，並未釐

清概念。31另外特別值得注意的是蔡惠

明《天台宗曉的〈樂邦文類〉與〈樂邦

遺稿〉》中所說：「由於入宋以後，淨

土信仰不僅扎根於民間，而且得到天台

宗、禪宗、律宗、華嚴宗等祖師大德的

極力提倡，形成為各宗的『共宗』。有

的主張念佛與止觀等持，有的提倡禪淨

雙修，性相圓融……」32這邊講的不是

「止觀等持」，而是和「『禪』、『淨』

雙修」對等的「『念佛』與『止觀』等

持」。 

以上諸例當中「止觀等持」顯然並

沒有一致、分明的意思，簡直是高興怎

麼用，就怎麼用，頗為自由、活潑、不

拘，所以緊接著就拜讀略帶定義或解說

的單筆資料，看看使用狀況會不會嚴謹

些。先從釋常真的《〈佛說觀無量壽佛

經〉的念佛三昧》著手。作者在《一、

〈佛說觀無量壽佛經〉中觀法的相關課

題》之《（Ⅱ）觀法的「自力／自他二

力結合」的定位》中表示：「行者須對

自他二力結合和自身的內在推力加以

掌握，期能獲得止觀等持，亦即禪定的

境界。」33此句語義未免有些模糊地

帶。若是突破標點符號的障礙，將第二

子句理解成「期能獲得止觀等持——亦

即禪定——的境界」，那就看來直接，

實際上卻很不具體在「止觀等持」與「禪

定」之間劃上等號。結果，「止觀等持」

受語義分歧的「禪定」34牽累。 

同樣跟淨土有關的另一分資料出

自淨空法師的《阿彌陀經疏鈔演義》講

解：「《楞嚴經》裡面，佛講了三個名

詞，奢摩他、三摩提、禪那，奢摩他翻

作止，三摩提翻作觀，禪那翻作止觀等

持，三種都是屬於禪定。一種偏在止，

止就是放下，一切放下；三摩提比較偏

重在觀，實在講禪定都是止觀並運，目

的都是幫助我們恢復清淨心。我們有妄

念，念頭止不住，我們修定把一切都捨

掉。雖然想捨，妄念還是往上冒，止不

住，用第二個方法，用觀，觀是什麼？

我們只想一樁事情，其他的念頭就不生

了，這也是個方法。或者兩種方法都

用，止觀同時來作。我們念這句阿彌陀

佛就是這個辦法，這一句阿彌陀佛，佛

號念得清清楚楚明明白白，這是觀；所

有一切妄想執著統統放下，放下是止。

我今天教諸位念誦《無量壽經》也是止

觀同時並用，念經的時候什麼念頭都不

生這是止，念這個經文清清楚楚明明白

白這就是觀。念經就是修止觀，止觀就

是禪定，目的在恢復清淨心，……」35

這顯然是弟子記錄師父的演說，相信他

們不會扭曲老人家的意思。其中文字、

標點未經編輯、整理這些問題撇開不

談，單從佛學的立場看內容，有不少說

法——包括「禪那翻作止觀等持」——

不容易站得住腳。不過對拙文核心論題

而言，從「止觀等持」、「止觀並運」、

「止觀同時來作」、「止觀同時並用」

這些多元的表達看得出作者的理解。當

然，把傳統中國佛教並不慣用的「止觀

等持」擺在第一個位置是值得注意的。 

接著要討論的資料則反映寶島教

界一個較新興的研究方向。釋覺華在其

「榮獲九十二學年度第二學期林拱辰

居士獎學金」的《〈觀呼吸〉十六階段

之研究（二）》裡說：「《清淨道論》：

『令心等持。坽〔sic〕以初禪等令心

等持等置於所緣之中；夌〔sic〕或者

既於彼等諸禪入定而出定之後，他觀與

禪相應的心是可滅、可衰壞的，當他在

觀的剎那，由於通達（無常等）相，生

起了剎那的心一境性，由於生起了這樣

的剎那心一境性，亦令其心等持置於所

緣之中。（如是等持者）故說：「為學

令心等持，我將出息入息。」』行者於

此階段，必須於諸禪出定之後，一一觀

其與每一禪相應的心都是無常、壞滅性

時，也因此心的專注而生起剎那的『心

一境性』，也就『止』、『觀』等持於

所緣境之中。換言之，『觀』的動作當

下就包含『止』、『止』中有『觀』，

所以，就《清淨道論》而言，此特勝指

的就是『止』與『觀』等量、等比例的

結合一起，無有偏倚，故言『令心等

持』。」36這段文字中「『止』、『觀』

等持於所緣境之中」、「『止』與『觀』

等量、等比例的結合一起」等言論37，

無疑淵源於漢譯《清淨道論》的「令心

等持」。問題是：這樣的譯法跟原文距



 

 

離既大，望文生義的發揮能否跟原本的

法義貼切、相應，答案大概可想而知。 

巴利經中出現的   “samādahaṃ 

cittaṃ” 很單純指「當他把精神集中

（在……上）」或者「專注（……）的

時候」。背後的動詞 “samādahati” 猶

如對等的梵語動詞 “samādadhāti”，在

語義上跟「等」了無關係——其前綴 

“saṃ” 含「一起」義，因此，整個的動

詞以 “to place or put or hold or fix to- 

gether” 為本義，而搭配「心」為對象

時，就表達 “to direct or fix the mind 

upon [loc.]” 、 “to compose the mind, 

concentrate” 的概念。 38這是經的意

思，清楚明白。大寺派學者的詮釋39用

副詞 “samaṃ” 來闡釋前綴 “saṃ” 不

應該影響到經文本身的翻譯。英譯《清

淨道論》的 Ñāṇamoli 比丘掌握了這個

原則，說 “concentrating (samādaha�) 

the [manner of] consciousness: evenly 

(sama�) placing (ādahanto) the mind, 

evenly putting it on its object ...” ，作法

值得肯定。40 

一個跟覺華法師很像的問題見於

護法法師的《清淨道論導讀——涅槃的

北二高》。該文第八章《修觀的五清淨》

（Five kinds of Visuddhi of Develope 

[sic] Samaadhi）第六節《智見清淨》

裡說到四道智的四種威力。其中第二個

是「止觀等持。四道智都是止觀均等，

止是以滅為所緣而不散亂，觀也是以滅

為所緣而離煩惱與諸蘊，也就是定慧均

等。而修世間定的階段，止的力量強；

修無常隨觀等的階段，觀的力量強。」
41這段文字背後的巴利語術語應該是 

“balasamāyogo”，亦即《清淨道論》英

譯本所謂 “coupling [samāyogo] of the 

powers [bala]”42。覺音論師解釋這個概

念說  “ariyamaggakkhaṇe pana yuga- 

naddhā te dhammā pavattanti aññamañ- 

ñaṃ anativattanaṭṭhena” ——聖道這一

剎那止力（ samathabalaṃ）與觀力

（vipassanābalaṃ）相稱，因為互不偏

重。被強調的是二者和諧相結合，語義

上並不牽涉到「等」或「持」。有意思

的是：護法法師這位相傳精通巴利語的

尼泊爾籍比丘抵不過環境的影響力，理

所當然似地把近代產物的「止觀等持」

搬到覺音論師的著作裡。 
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