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摘   要 

本文是筆者對明末女性禪師研究的系列作品之一。在眾多禪宗語錄中，女性

禪師語錄實屬稀少，而這些女性禪師語錄的出現、印行，其背後承載的書寫意識

是值得觀察的。明末女性禪師祇園行剛的《伏獅祇園語錄》被收錄於《嘉興藏》

中，所以本文以此語錄為個案，從明末書寫環境與女性書寫、《嘉興藏》的出版性

質、禪宗的書寫意識、明末語錄書寫的探討下，再聚焦於《伏獅祇園語錄》，期望

呈現其在特定時空下的書寫。從文本中顯現，《祇園語錄》的書寫意識仍是稟持禪

宗不立文字、以文字破文字的宗旨來寫就，書寫所要傳達的是一種教化功能，並

保留其開悟弘法的資料。再而，這個時代中讓《祇園語錄》多了「彰顯正統源流」、

「彰顯女性禪師源流」的雙重價值意義，亦即《祇園語錄》的書寫背後要傳達的

是：臨濟宗正統源流與女性禪師源流的雙重彰顯。 

 
關鍵字：女性禪師語錄、書寫意識、伏獅祇園語錄、女性書寫、嘉興藏、禪宗書寫 

一、前言 

在中國佛教史上女性禪師是很特殊的一群人，他們以生命體現女性也能解脫

生死，以智慧展現當機不讓、自在活潑的禪風，甚至弘法教化，成為一方之師。

雖然在歷史長流中這些女性是少數，被書寫的機會也少，即便能被書寫其內容也

屬單薄，在大量的禪宗燈傳語錄中可謂孤星獨明，也因此女性禪師留下的資料就

異常珍貴。何謂女性禪師１呢？佛教的修行人有四眾：比丘、比丘尼、男居士（優

                                                 
１ 在「禪師」前面標上性別形成「女性禪師」一詞，這是現代人的用法，傳統禪宗叢林中比丘、比

丘尼在稱呼上並不特別去指稱其性別，在《祇園語錄》中只見稱其為「祇園禪師」，甚至是「祇園
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婆塞）、女性居士（優婆夷）。屬於女性的是比丘尼與女居士。習禪的比丘尼在此

稱為女性禪師，而習禪的女居士在史籍中常以禪婆（子）稱之，或稱為女禪者。 

歷史上比丘尼習禪的資料最早見於梁．寶唱《比丘尼傳》中，當時達摩初來

東土，禪宗尚未形成五家七宗，但是此傳記記載頗多比丘尼是禪修成就的
２。再而

則是民國初年釋震華的《續比丘尼傳》，其內容從梁代始，民國初年終，其中也蒐

集很多女性禪師的事蹟。除此之外，禪宗燈傳中也有記載，或是為了記錄某位禪

師而偶然夾見其中。這些傳記性的資料都是極為簡短而片斷，無法了解女性禪師

多方面的面向。然而，在禪宗史上發展出來專門記載禪師言行的「語錄」專著中，

卻特別地有幾位女性禪師的語錄被書寫、刊印，收錄於《嘉興藏》中而流傳下來，

他們都集中於明末清初時期，語錄內容對於女性禪師的開悟過程、弘法應機、師

友應對、僧俗來往、修行生活、傳承法脈、示寂等等事蹟都有所書寫，所以比起

以往只有片斷的傳記資料更具完整性，因此是研究女性禪師極為寶貴的資料。而

這些女性禪師中以祇園行剛（以下稱祇園）出生最早，並且上承臨濟宗南嶽門下

第三十五世，下傳有女弟子為第三十六世，皆被載於燈傳之中，他的語錄是《伏

獅祇園禪師語錄》（以下簡稱祇園語錄），所以本論文將以其為個案來探討。 

禪宗語錄的書寫方式跟一般有作者（書寫者）、寫作（書寫）、作品（文本）

的情況不同，它的內容大致可分為四種型態：一者是弟子們將禪師平日應機接人

的問答、法語、棒喝等的言行記錄，所以書寫者是弟子們，禪師是被書寫者。一

者是禪師的詩偈、書信、拈古、頌古等，書寫者是禪師。一者是禪師的行狀。書

寫者是某位弟子，禪師是被書寫者。一者是禪師的塔銘、語錄之序言，書寫者往

往是當時有名的士大夫、文人居士，禪師依然是被書寫者。所以以《祇園語錄》

來看，語錄是文本，書寫者就有祇園、弟子（也是女性禪師）、男居士三種，被書

寫者便是祇園禪師。而這部語錄文本面對的是：在眾多的禪師語錄中，前無古人

地成為第一部留傳下來的女性禪師語錄。如何的因緣際會？如何的主客觀條件造

就這部語錄的書寫與刊印？他們面對感受到的時代書寫條件為何？他們基於怎樣

的思考而來進行書寫的？統合起來也就是書寫者（三類人）的書寫意識為何，亦

即語錄文本所呈現的書寫意識。 
 

                                                                                                                                               
老比丘」，而祇園自己則自稱：山僧、貧僧、山野等看不出性別（甚至會以為是男性）的稱謂。這

呈現出宗教（佛教）對男女性別的某些觀點，這種現象也構成女性禪師形象的特殊面。  
２ 根據周次吉先生將《比丘尼傳》分類為：守律（19 人）、義解（8 人）、習禪（19 人）、誦經（9
人）、雜科（4 人）、興福（6 人）、神異（8 人）、遺身（8 人）、其他（11 人）等九類，其中守律與

習禪二類人數各為十九人最多。見〈比丘尼的法系之研究～以寶唱和尚的《比丘尼傳》為範疇〉，

收於《佛教研究傳承與創新學術研討會論文集》，（台北．現代佛教學會出版．2002 年）。 
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二、祇園及其語錄 

祇園行剛，名行剛，號祇園，弘法於伏獅庵，所以又稱伏獅祇園。生於明萬

曆二十五年，歿於清順治十一年（西元 1597～1654）。浙江嘉興縣人，十八歲嫁給

常公振，不久便守寡。一日，忽思光陰迅速，生死到來，將何作主？於是志向修

行，願此生得成正果，並在二十六歲參訪天慈老師，依慈行為師。三十三歲又往

金粟山密雲圓悟和尚處參學，參「那裏是我安身立命處」的話頭，但一直沒有入

處。三十五歲在密雲座下出家，仍未有所悟。又去二官慈菴老師處參學，雖然痛

切用功，但依然不能了悟。慈菴便告訴他：「你因緣恐不在我處，可往金粟參石車

和尚。」於是又到金粟山問道於密雲的弟子石車通乘和尚，石車指示他參「父母

未生前本來面目」，經過一年，面見石車時，仍無法悟入。心中自恨愚拙，向佛痛

哭，發願更下功夫，不惜身命。卻又因功夫太急，還因此吐血三碗，飲食不進。

在一次次的參究中，終在三十八歲參破話頭，作偈：「父母未生前，虛凝湛寂圓，

本來無欠少，雲散露青天」。一日，在剃頭下單時，面前豁然一開，身心粉碎，所

見所遇，皆能了了，再經過石車和尚數次的機鋒點撥，終於被認可而付以如意。

石到車要往生前還付以祖衣，當時四十二歲。之後本想就此隱跡，但經梅溪董菴

的護法居士再三邀請，才答應入菴，董菴就改名為伏獅菴（伏獅禪院）。從此弘法

教化，法矩嚴肅，清苦淡薄，並以真參實悟接引學人，以棒喝機鋒啟悟心法，所

說法語迅捷無讓，一時風聞禪林，問法學道者接踵而來。隨學的弟子亦眾。清順

治十一年（1654 年）圓寂，世壽五十八，門人集其語錄行世，並被收入《嘉興藏》

中。嗣法者有七人：普聞授遠、怡然超宿、義川超朗、義公超珂、一音超見、古

鼎超振、一揆超琛。其中義公超珂、一揆超琛也很傑出，繼承師志，開禪堂弘法

利生，也有語錄被收入《嘉興藏》中。 
祇園語錄的內容有：序（三篇）、陞座、小參、示眾（附法語）、機緣、拈古、

頌古、偈語、書信、題贊、佛事、源流頌、行狀、塔銘。其中行狀是弟子一揆於

祇園圓寂後隔年順治十二年（1655 年）寫的，他說明：「門人集其語錄，有前錄一

冊、源流一冊，又錄一冊，後錄一冊，嗣有全錄行世」，有前錄、後錄、又錄、源

流的分冊，可見當時語錄在祇園生前已一部分一部分地完成，直至祇園圓寂後才

準備完整行世。而且依吳鑄所寫的序文，標示的年代是順治五年（1648 年），當時

祇園仍在世，他提到「門人嘗出其升座諸詠示予…是錄也，先覺之心印也，後覺

之依歸也」，也可證明當時部份語錄已被書寫出來，甚至可以推論已刊印發行，而

請人為之作序。因此這部語錄大部分的內容應該是在祇園知情之下，被書寫印行

的。 

要探討《祇園語錄》之所以能夠書寫、出版，甚至入藏，進而理解其對語錄
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書寫的看法、意識，就得先了解明末當時的書寫環境，包括女性書寫的環境。因

此下節依此討論之。 

三、明末的書寫環境與女性書寫 

    「書寫」，對於文人而言，是相當重要的文化活動，而書寫行為累積成的作品，

對一個文明的發展也是很重要的資產。相較於語言、符號的運用，使用文字所從

事的書寫活動，更具有表情達意的完整性、傳播時間較長、傳播距離較遠、它能

夠表現運用文字藝術的才華、寄託個人思想、表現宇宙真理，有傳世的價值，有

傳道、悟道之用，甚至還可以形成一種力量或是宗教的神聖力，例如過年時家家

戶戶要貼春聯，貼上春、滿、招財進寶等祝福的字句來使今年一切順利。道士書

寫符錄來治病、趨鬼、鎮壓等等。所以種種不同的書寫形式、內容，背後都有其

書寫的意識，亦即為什麼要書寫？書寫有何意義、價值？書寫在個人生命扮演什

麼角色？人們想要藉著書寫建構什麼？實踐什麼？完成什麼？ 
     一項書寫活動，必會牽涉到人與時空，所以就時代而言，每個時代會因思想

傾向、書寫工具、印刷術發展、書商的活躍等不同的狀況而展現不同的書籍風貌、

不同的書寫觀點。就人的思想而言，不同思考理路也會產生不同的書寫意識與態

度。就人的性別而言，男性與女性在書寫上也會因社會所附予的價值觀不同、自

我期許的不同而產生差異，因此要探索女性禪師《祇園語錄》的書寫意識時，就

得從明末清初的書寫環境與女性書寫狀況、《嘉興藏》的出版、禪宗書寫意識、明

末清初的語錄書寫來探索，才能比較完整的呈現。  
 

自從唐代有雕版印刷術之後，印刷書藉的量與質開始產生急速的變化，從

官府、書院到私家、書坊都能印書發行，宋代開始有私家藏書的風氣，而到明代

中晚期私家與書坊精刻非常發達，不僅分布的範圍多，有時刻書者就是藏書者，

而就更講究套色印刷、名家評點、繡像插圖等變化，使得量與質更是突飛猛進，

甚至因此講究起刻版的收藏，清初錢牧齋的藏書目錄就創出有記載版本的體例，

與前人以錄略為主有所不同
３，這是因為可以大量印刷書籍，並開始講究印刷的好

壞，於是書籍從單純的知識承載體轉成可鑑賞的物品。再加上明末商業的發達，

書籍成了販賣的商品，書商（也有士人從事書商工作）為了營利推波助瀾，擴大

市場的需求，開發小說、傳奇、戲曲、個人文集等書籍大量出現，也使得書籍不

只限於文人的閱讀品，也可以是市井小民的休閒讀物，更擴大了閱讀人口、文化

                                                 
３ 到了清乾嘉時期，更產生所謂賞鑑書志的目錄學形態。，錢牧齋的族孫錢曾所著的《讀書敏求記》

就是其中的先河，其內容就是純粹討論繕寫雕刊的巧拙、異同、傳流等。 
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參與的層面。４

晚明因為有這樣蓬勃的印刷環境，無形當中鼓勵大量的私人文集的印行，

甚至也因此鼓勵了一向是文學邊緣的女性從事寫作等文藝活動，所以此時出現一

種以往沒有的現象：亦即女性文學家的大量興起及其詩詞文集的刊印。這些女作

家，有些是文人家族的一群，有些是與文人交往的名妓。以詞來說，萬曆以後女

性詞創作出現了前所未有的熱鬧景象，個人的詞人超過五十人：王鳳嫺、徐媛、

陸卿子、董如蘭、楊宛、柳如是等多人，更有數個家族性的寫作集團例如：吳江

沈氏一門近十位女作家、黃媛介姐妹三人、吳中三吳（吳山、吳琪、吳綃）。尤其

是位處江南一帶，女詞人的密集度更是前所未有。女作家們或刊印自己的詩詞文

集，或整理前人女作家的作品印行，或男性文人代為刊印出版等情形相當的多５。

這些女性文學活動興盛的原因可能頗多，但是書籍私人刊印的發達想必具有推波

助瀾的效果。由此一方面可推論女性從事文學活動不僅社會的接受度比以往高，

甚至還有部分是受到鼓勵的。另一方面，女性在才華展露之餘，對自我的自信與

肯定也會相對提高。 

四、《嘉興藏》的出版性質 

在佛教藏經史上，明末清初也出現了一部很有特色的藏經，它正是收錄祇園

等多位女性禪師語錄的《嘉興藏》。這部藏經為何會與以往不同獨能收入女性禪師

語錄呢？而讓它們不僅被書寫出來，還能將書寫傳播流傳下來？《嘉興藏》刻版

發起於明萬曆七年（1579 年），直到清康熙六年（1667 年）正、續藏才基本完成
６。

其特別之處在於是第一部將梵筴本改為方冊本（線裝書）的藏經，所以又稱為「方

冊藏」。因為方冊本比起梵筴式更來的輕便而易流通，所以當紫柏等人發起刻藏之

事時
７，就決定以方便閱讀、流通易廣、價錢低廉的方冊本來刊印，為得是要讓佛

法廣為流傳，利益廣大的眾生。而且這次是私人刻藏，比起以往官刻藏經在流通

上也較方便、收書也較不受限制，並可避免大小巨細之事都須奏請的麻煩。這樣

                                                 
４本文有關目錄學、文獻學、印刷的發展情形，參考昌彼得、魏美月合著《中國目錄學》（台北、文

史折出版、1986 年），周彥文編《中國文獻學》（台北、五南圖書、1993 年），張秀民著《中國印刷

史》（上海、人民社出版、1989 年）。 
５參考劉紅梅《女性詞史》〈女性詞的初放---萬曆以后詞壇〉（濟南、山東教育出版、2002 年 4 月），

張宏生編《明清文學與性別研究》俞士玲〈論明代中後期女性文學的興起和發展〉（南京、江蘇古

籍出版、2002 年 10 月）。 
６ 之後在康熙十六年又刻「又續藏」，直到雍正元年浙江巡撫李馥曾對亡失部分加以補刻，全部的

工作才就此結束。可參考藍吉富編《佛教百科全書》第 8 冊，頁 4984～4989（台南、中華佛教百

科文獻基金會出版、1998 年）。 
７ 此事可見紫柏〈刻藏緣起〉，在《紫柏尊者全集》卷十三，收於《卍續藏》126 冊，854 頁。（台

北、新文豐出版、1977 年） 

 - 287 -



女性禪師語錄的書寫意識 
--以明末《伏獅祇園語錄》為個案 
 

的考量正呼應之前所描述的晚明清初的書籍刊印生態：書籍的私刻發達、流通普

遍、商業買賣，而佛教人士在這樣的潮流中也想以此作為弘法的利器，將佛書普

遍流通到一般市井小民，而不願徒有尊貴只能束之高閣藏經。 

由於《嘉興藏》是私人刻經，經費乃募款所得無法有穩定的來源（後來只得

以流通所得來續刻經版），所以歷經近九十年的很長時間，也造成它除了正藏是以

《北藏》為底本外，其餘（續藏、又續藏）也大量收納各地所刻的佛教典籍，而

由嘉興楞嚴寺來流通發行，這些各地佛典都被納入《嘉興藏》中，所以《嘉興藏》

究實而言，是「明末清初由嘉興楞嚴寺所流通佛典的總稱」、「它是一部集合各種

版本於一處的百衲本大藏經」
８。所以相對於歷代官刻的藏經而言，《嘉興藏》是

民間印刻的，只要是當時教界認為值得流傳弘揚的，或當時著名禪師的語錄，或

有民間寺院、居士發起印行者，都有機會可以入藏，因此它成為目前收集最多明

清佛書的一部大藏經，而且多有獨本收藏。在這樣的一部藏經中我們發現了歷史

上獨有的女性禪師語錄。因此我們可以推論，與其他獨本資料一樣，民間性強的、

包容性大的入藏風格是造成這些女性禪師語錄能夠入藏的原因之一。 

再回應之前所論，女性文學活動在明末清初時期的活躍表現，或使同樣為女

性的女性禪師語錄的刊印發行，也變得極為自然無礙，因此而得以入藏。而祇園

師徒三人的參學弘法地區也恰好集中在嘉興一帶，他們語錄入藏更有地域上的優

勢。依目前資料所見，《嘉興藏》並無具體的入藏原則，所以要回答「這些女性禪

師為何能夠入藏」這個問題時，只能說：祇園等女性禪師修行有成，弘法利生，

是當時禪林的一片風光，而且也影響了一些人。而這個時代的風氣剛好能夠將眼

光注目在他們身上，讓他們得以有機會被書寫出來。 
如上所述，在明末清初書籍私刻發達、流通普及、商業買賣、女性書寫興盛

的書寫環境下，祇園修行有成，弘法利生的事蹟能夠得到應有的重視而被書寫下

來，形成《祇園語錄》被發行傳播，而這個文本就被也在這樣風潮下形成的《嘉

興藏》所收錄，而得以流傳至今。 

五、禪宗的書寫意識 

《祇園語錄》既為禪宗語錄之一，所以要論其書寫意識，當然要先探究禪宗

的書寫意識，再論及《祇園語錄》個別展現的部份。以下將依此分論之。 
被視為禪宗起源的一個因緣「拈花微笑」，在《五燈會元》卷一的記載是： 

 
        世尊在靈山會上拈華示眾，是時眾皆默然，唯迦葉尊者破顏微笑，世尊曰：

                                                 
８ 見藍吉富〈《嘉興大藏經》研究〉，收於《諦觀》雜誌 70 期（台北、諦觀雜誌社出版、1992.07）  
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「吾有正法眼藏，涅槃妙心，實相無相，微妙法門，不立文字，教外別傳，

付囑摩訶迦葉」。世尊至多子塔前，命摩訶迦葉分座令坐，以僧迦梨圍之，

遂告曰：吾以正法眼藏密付於汝，汝當護持。傳付將來。９

 
所以「不立文字，教外別傳」就成了禪宗重要的弘法精神，而這種拈花微笑、

以心傳心的付囑方式，也啟發了禪宗傳承法脈的活潑性。宗密在《中華傳心地禪

門師資承襲圖》也云： 
 
達摩西來，唯傳心法，故自云：我法以心傳心，不立文字，此心是一切眾

生清淨本覺，亦名佛性，或云靈覺……欲求佛道須悟此心，故歷代祖師唯

付此也。
１０

 
所以不立文字，直指人心，教外別傳是禪師的基本精神，是禪宗主要的特色。

其中「文字」之意涵可以是指一切相，包括外相與心相，而書寫的文字在其中，

文字書寫亦在其中，對書寫的看法當然也在其中，所以探討禪宗的書寫意識就須

對「不立文字」加以爬梳。 
文字（語言）是人類思想傳遞的最重要工具，對於佛法修行亦是如此，種種

思想的啟悟、悟道的傳承非得以其為媒介者不可，但也因其是媒介者的角色，所

以也常是產生溝通障礙之所在，因此如一刀雙刃，它帶來價值也帶來障礙，尤其

是歷經千年的流傳，佛典累積龐大，鑽研於經論之中就須皓首窮經，而且不是每

個人都可以做得到，這與佛法悟道解脫是背向而馳，所以禪宗祖師們一改以往，

教外別傳而不循文字經教悟道的修行方式，著重在生活中真實履踐的用心修行，

打破一切有形無形之相，直指「本來無一物」的般若思想，而負載思想傳遞的語

言、文字相當然在遣破之列。 

開啟禪宗五家七宗，是禪宗史上最重要的人物---六祖惠能，他本身甚至不識

字，曾經有位無盡藏比丘尼，因常誦《大涅槃經》，惠能聽了他的唸誦，即知妙義，

便為他解說，而引起一段對話：  
 
師暫聽，即知妙義，遂為解說，尼乃執卷問字，師曰：「字即不識，義即請

問」。尼曰：「字尚不識，焉能會義？」師曰：「諸佛妙理，非關文字。」尼

                                                 
９收於《新纂卍續藏》第 80 冊，頁 31。而此典故出自《大梵天王問佛決疑經》，收於《卍續藏》第

87 冊。此經疑為偽經，所以有學者認為這個典故也可能是偽造、渲染的。  
１０ 見《卍續藏》第 110 冊，頁 870 上。 
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驚異之。遍告里中耆德云：「此是有道之士，宜請供養。」１１

 
「諸佛妙理，非關文字」顯現文字與悟道並無直接關係。但是，若無佛典經

文的書寫，又無人將之誦出，惠能豈能知妙義？又豈能在有人誦《金剛經》「應無

所住而生其心」之句下有所領悟？所以有位僧人法達，念《法華經》已三千遍，

但心常有疑，惠能要他取經誦之，隨即為其解經意，並說： 
 
師曰：「…汝若但勞勞執念以為功課者，何異犛牛愛尾？」達曰：「若然者，

但得解義，不勞誦經耶？」師曰：「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。聽吾偈曰：『心

迷法華轉，心悟轉法華，誦經久不明，與義作讎家，無念念即正，有念念

成邪，有無俱不計，長御白牛車。』」
１２

 
惠能認為「口誦心行即是轉經，口誦心不行，即是被經轉」，所以重點在於心

行、心悟，而經又有何過錯呢？因此文字本身並無過錯，立不立文字並不重要，

重要是心是悟是迷。所以他對於文字有中道的看法： 
 

  共人言語，外於相離相，內於空離空，若全著相，即長邪見，若全執空，

即長無明。執空之人有謗經，直言不用文字，既云不用文字，人亦不合語

言，只此語言便是文字之相。又云直道不立文字，即此不立兩字，亦是文

字。見人所說，便即謗他言著文字。汝等須知自迷猶可，又謗佛經，不要

謗經，罪障無數。
１３

 
對於文字要能不執著於空，也不執著於有。執空者，以為文字皆不可用，執

有者，以文字為依歸，只在文字上作解。兩者皆不可取，皆要「離」之。這個說

法離於空有二邊，是所謂的中道義，也是佛法的實相義。 

從歷史現象來看，屬於禪宗流傳下來的文本大致有二類：語錄、燈錄。這些

記錄禪師言行、機鋒、教法、偈語等文字，為數實在不少。但也因時代不同而有

所變化。唐代的禪師大多無疏經造論的文字傳下來，即使有編纂語錄，多為宋代

所刊刻印行。到宋代才開始大量編纂語錄，目前所見就有上百家之多
１４，並且也

                                                 
１１ 見《六祖壇經》卷七〈機緣品〉。 
１２ 同註 11。 
１３ 同註 11 書，卷十〈付囑品〉。 
１４ 現存的唐代禪師語錄多為宋代所印行的，除了敦煌寫本之外。這方面研究可參考周裕鍇《禪宗
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開始編纂燈傳，來記載祖師傳記。祖師的公案語錄漸漸形成學人悟道的指引，師

徒以公案相問答，更有大量的頌古、拈古、評唱等作品出現１５，而形成所謂的「公

案禪」、「文字禪」１６。其間雖然有人提出異議１７，但大量的禪師語錄、著作仍然

大行其道，直到明清時期依然如此。 

如果以大量語錄書寫的現象來和「不立文字」的禪宗精神對看，似乎會覺得

十分諷刺與矛盾，其實依惠能的中道文字義來看則就大大不同了。所謂中道是不

執空、不執有，超越空有對待，不執有文字亦不執無文字，超越文字的有無對待。

既是超越，就非關文字本身，文字之有無都能存在，不相妨礙。依此，「不立文字」

即是超越文字義。而祖師們以超越文字來表達實相中道，表達悟境。再而，為了

教化，不管說有說無，一有立說即有文字，所以不用實相中道義來看「不立文字」

是無法通透的。另一方面，因為教化，皆得以言說文字，所以禪師們的語錄書寫

便是當然之事，只是為了教化方便應機，就可分為二種：一、以破遣文字為方向，

朝向實踐義。二、以顯立文字般若為方向，朝向書寫義。所以依實相來看，這二

者都有其意義，但是也會因修行人的素質而有過與不及，當太過強調破遣文字時，

就較易輕視經典義理，而較不易在文字的流傳、傳播展現效果，而當強調文字般

若時，就容易落入文字禪的蔽病。然而既是在世間運作，文字語言的運用是勢所

難免，所以通常的形式就是以文字表達破遣文字之意涵。但是當對實相掌握不準、

實踐不夠時，文字禪泛濫、空有口頭禪的情形也就必然產生。甚至以文字破遣經

典文字，輕視三藏經典之價值。 

六、明末清初禪宗的語錄書寫與傳承法脈 

    用文字表達遣破文字時，常是以語錄的書寫形式表現，在明末時因印刷出版

事業的發達、士人參禪成為風潮等因素，使得這個時期的語錄出版格外興盛，但

也因此被當時人有垢病，例如陳懿典在為湛然圓澄寫塔銘時就說： 
 
      …今且以合頭棒喝為佛事，而視理義文節為不足為，以支離偏見為無上悟

門，而視三藏大典為麤淺言句，以杜撰無理語錄，為向上真詮，而視天下

                                                                                                                                               
語言》第四章〈公案禪：闡釋時代的開始〉，頁 106～108。 
１５ 所謂「頌古」是以韻文的方式，對祖師古德的公案將以讚頌，也藉此表達自己的妙解。宋汾陽

善昭就有《頌古百則》。而「拈古」是前舉公案，後面進行解說並對之評斷。「評唱」則是對公案和

頌古的闡釋評論，是比較評細的說明。最著名的是圓悟克勤《碧巖錄》十卷，集合古德公案和雪竇

重顯的頌古，對之闡釋，分成三層：垂示、著語、評唱。 
１６ 宋、石門寺的惠洪覺範禪師之詩文集就稱為《石門文字禪》，為門人覺慈所集錄。 
１７提倡話頭禪的大慧宗杲就將其師之作《碧巖錄》燒毀，並禁止流傳。是為了挽救學人只徒背誦古

德之語來作為問答，並無真參實悟的流弊。但大慧仍然著有頌古 110 首，並有語錄傳世。  
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古今為可欺誑…１８

 
他認為當時禪宗一方面輕視義理文字，一方面更撰寫語錄來自立己見。又有時人

徐芳在其〈與某上人〉中談到： 
 
      雲門和尚，說法如雲，絕不喜人記錄其語，見必罵逐曰：「汝口不用，反記

我語，他時定販賣我去。」今號為大和尚者，紛紛語錄，自記自刻，若惟

恐不販賣者，異哉！ 

 
在此更說得明白，當時記刻語錄的風氣很盛。而且記刻語錄另外一個意義就是展

現傳承，藉由語錄來表現法脈，表達正統。而明末禪宗傳承法脈的爭議激烈，這

在歷史學者陳垣的《清初僧諍記》中已有詳細的呈現。之所以對傳承法脈有爭議，

太過浮濫的傳承是因素之一。大量的法脈傳承又是以大量的語錄來展現。所以法

脈傳承、語錄是彼此相關的，法脈傳承浮濫也就使得刻印語錄盛行。當時林時對

在〈禪宗源流論〉中言： 
 
      今之宗門，逢場演說…一庵院便有一尊祖師，一祖師便有一部語錄，吟詩

作偈，互相讚歎，慧命斷絕，同陷於泥犁獄中，披毛帶角，宿業未艾，良

可憫矣。
１９  

 
一庵院就有一位祖師，這代表有法脈傳承，而這一位祖師便會傳印一部語錄，就

因為這樣的風氣，使得語錄盛行而傳承也到處皆有，相對地也因此對於沒有傳承

法脈者有所非議，對於傳承的正當性與其來源也因此產生爭議。當時禪宗法脈傳

承的授受情形，黃宗羲曾言： 
 
      萬曆以前，宗風衰息，雲門、為仰、法眼皆絕，曹洞之存，密室傳帕。臨

濟亦若存若沒，什佰為偶，甲乙相授，類多隨寙之徒，紫柏憨山別樹法幢，

過而唾之。
２０

 
此處點出當時傳承的浮濫由來已久，到了明末紫柏、憨山等四大師，因為傳承不

                                                 
１８ 見陳懿典撰〈雲門湛然澄禪師塔銘〉。收於《新纂卍續藏》72 卷《湛然圓澄禪師語錄》卷八，

頁 839 下。 
１９ 見《留補堂文集》卷一，頁 26。 
２０ 見《南雷文定》《三峰禪師塔銘》。 
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明，所以被人們所唾議。 
    在這種法脈大量的傳承、語錄紛紛印行的情況下，雖然引起相當大的爭論與

互相撻伐，但是從另一方面來看，也正是明末禪宗繁榮復興所衍生的一種現象。 

七、《祇園語錄》的書寫意識 

    而女性禪師語錄就在這樣的時代出現，被留存下來。女性禪師能接繼法脈的

情形不多，祇園行剛就在被視為傳承浮濫的時代被付予傳承，是因傳承浮濫，女

性禪師才有較大的機會得到傳承嗎？是因語錄大量印行，女性禪師才有機會刻印

語錄嗎？所謂傳承浮濫，從另一角度的觀察也可以說是傳承不受既定的觀念限

制。況且浮濫的傳承中並不一定包括女性禪師在內。因此還無法驟下定論，但從

時代因素、禪宗內部發展觀察來看，與此是有相當關連的。 
    《祇園語錄》中對於文字基本上也採取禪宗的立場（就如前節：禪宗的書寫

意）：不立文字，例如在〈復鄭居士〉中言： 
 
      …要了此事，急須努力加參，不可被文海詩江所浸，不妨向棒頭豁開正眼。
２１  
有居士請他為《華嚴經》作跋時，言： 
 
      …一跋再跋是知解非知解， 如其不然，自數他寶，請著精采，驀忽撞破，

血從何來，經是誰書，龍女誰做，便能豁開火宅，顯出真機…居士要行持

此事，還宜一火焚卻，不留一字，更為痛快也。（〈復鄭雲渡居士〉） 

 
「宜一火焚卻」、甚至「山野拙語宜付丙丁」、「不可存一字在胸中」這是典型的禪

宗對文字的看法，是以文字來破文字，強調實踐的重要性，是要轉經而不被經所

轉。況且祇園參話頭開悟，也以參話頭、棒喝來接引學人，所以更顯破除文字之

義。 

    但是其他居士卻不只這樣看祇園禪師語錄的，在〈復吳屖（原字為左「禾」，

右「屖」）仙居士〉中： 

 
      …居士念先和尚一脈，來索山野頌古，山野質鈍，難窮諸大尊宿之意… 

   

                                                 
２１ 見《伏獅祇園禪師語錄》。收於《嘉興藏》第 28 冊，頁 421。以下如引自此語錄的文字，只在

文末標明標題，不另加註解。 
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吳居士希望祇園能寫些頌古詩句，以呈現顯示他傳承於石車通乘和尚的法脈。一

方面顯示石車通乘有徒可傳，一方面顯示祇園有師為承，是臨濟宗楊岐派 32 世。

是密雲圓悟之徒孫。再而，有人是站在女性禪師的傳承性來看祇園的。有位野水

居士寫詩送祇園，詩云： 

 
      總持去後無消息，千載令人慨嘆生，近日得君堪繼襲，拈頭作尾有經營。 

      龍池一派到金粟，滾滾連天孰敢當，幸有伊人施妙手，和源把住息汪洋。 

      （〈答野水兄〉） 

 
總持是禪宗祖師達摩的比丘尼弟子，在達摩試法印可中，相傳得「達摩肉」，雖然

不是最高境界，但已具相當的深度，他可以說是中國女性禪師的第一人。而野水

居士就將祇園視為在女性禪師史上，久無人接繼而終於出現的人物，這種期待對

於有歷史感的居士文人而言是很重要的，因為女性禪師畢竟在歷史上是少數，而

能夠被記載下來的更是稀有，他們都只是點狀的呈現，所以祇園在明未能成為一

方之師教化徒眾，弟子、居士自然將他與歷史上的女性禪師連成一線，給予接繼

女性禪師傳承源流的地位。尤其為語錄作序的二人：貴陽太守（自稱鶴州居士）

朱茂時，以及晉階一級前江西廣信府推官兩舉卓異省直同考試官（自稱梅谿里人）

吳鑄，都提到這樣的女性禪師傳承，朱茂時寫道： 
 
      …故總持紹嗣之初，代有式承之傑，今吾郡  祇園大師光儀峻肅，凌秋礀

之霜華，玅性沖熙，照晴波之滿月，太白峰高，猶自安身無覓處，石輪聲

震，方纔雲散露青天。 

 
吳鑄也寫道： 
 
      予寓梅谿聞且見焉，心折乎，祇師道眼圓明，機用孤峻…門人嘗出其升座

諸詠示予，則又合十嘆曰：金章玉句，玅總末山之文，群生所藉以為覺者

也。 

 
二人所提到的總持、妙總、末山２２都是歷史上女性禪師，並將祇園與之齊觀，他 

們在序文的書寫上點出女性禪師的傳承脈絡，讓祇園與這些歷史上的女性禪師連 

                                                 
２２ 妙總女禪師字無著，是宋代平江府人，俗姓蘇，祖父蘇頌是宋朝丞相。他依大慧宗杲修行而開

悟，也能開堂說法、柔剛自在。末山了然女禪師，人稱末山孃孃（娘），是在高安大愚禪師徹悟的，

之後在末山開堂教化，禪風甚利。 
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成一線。 

野水居士的第二首詩則是站在臨濟宗密雲圓悟一系的傳承，讚美祇園以真參

實悟穩住這一脈傳承，而不致浮濫。 

    面對野水居士這兩首詩的讚美，祇園卻以「無」化消之： 

 

      師見（野水的詩）乃先著語云：歷歷明明蓋天蓋地，說甚麼無消息。 

      歷歷孤明亙古今，當頭一棒指諸人，箇中若了全無事，萬水同源一派真。 

      （〈答野水兄〉） 

 

不管是立於臨濟宗傳承或是女性禪師傳承，祇園皆以實踐（一棒指諸人）來化消

這種人為造作的傳承傳統。若能了悟真如實相，則一切無事，既然無事則萬水同

源，何必論是誰的傳承？有沒有傳承？如此才是一派真傳承。 

    所以如果能了悟傳承的虛幻、無事，就能坦然地談傳承了。從《祇園語錄》

中的呈現，祇園本人以「無事」來面對傳承，而居士們則是以傳承來期許他，就

如之前所論，這是當時時代氣氛強烈的影響，祇園必然也得回應這樣的期待，所

以《祇園語錄》中有一部分很明顯地在顯示其傳承地位，這便是卷下的「源流頌」。 

    「源流頌」在語錄體中並不是常出現的內容，一般而言，語錄大都有陞座、

小參、法語、頌古、拈古、書信、偈語等項目，這些《祇園語錄》也具備，但它

卻另外特別地有源流頌。源流頌是對自己傳承一脈的歷代祖師略述其事，並各自

寫一頌讚之，以表彰一傳一的傳承。祇園屬臨濟宗，所以祇園的源流頌是從第一

世南嶽讓禪師開始，再而第二世馬祖一禪師，直到第三十三世幻有傳禪師、第三

十四世密雲悟禪師、第三十五世石車乘禪師為止。這是很明顯有力地彰示自己的

傳承來源。密雲圓悟有十幾位繼承法嗣之人，石車通乘是其中之一，而此源流頌

只記載祇園的老師石車通乘，旨在表達自己的法脈源流是不言而喻了。而源流頌

之後即是祇園行狀，其意也可知之。 
    在祇園行狀中其弟子超琛記載其師，曾為了源流之事有所堅持： 
  
      當金粟車和尚臥疾時，及門竟有假源流承嗣者，先師不畏處虎狼，隻身挺

出為法故也，至今禪流談及清源流一事，嘆其才識卓絕。閱諸方語錄涉攻

訐毀訾，則掩卷不觀，謂三教一家初無二義，況在法門同條共貫，不可參

差自取罪戾。   

 
此事說得很隱晦，只是點到為止，具體的人事並未言明，可能是超琛稟承師訓不

想讓語錄有攻訐之嫌，徒然引起爭端之故。不過從這段文字可以體會當時有所謂
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真假源流的紊亂，應當是法脈源流泛濫造成的，而祇園挺身而出為法來清源流。

依此而看，語錄中的源流頌是具有表彰的正統源流的重要意義。 
    在《祇園語錄》中值得注意的是為祇園寫行狀的琛超，作為祇園的弟子，他

是重視傳承的，在行狀之後他寫道： 
 
      …嗣有全錄行世，每念先師道行高深，安所措辭，然不得不露布一番，式

昭後昆，以俟續傳燈者採焉。 

 
他希望這份語錄及其師能為傳燈史家採用，而能入列禪宗燈傳史上。而這樣的期

許在《五燈全書》中實現了。 
    綜合來觀察，《祇園語錄》在明末清初這個時代出現，而被保留下來，正是在

一個印刷事業發達、女性文學家蓬勃出現，其作品也被鼓勵印行，在禪宗裏是語

錄大量印行、大量的傳承法脈，甚至被視為浮濫的大環境，這無形當中給予女性

禪師語錄的出版印行起了很大的鼓勵、方便作用。 
而從《祇園語錄》的文本中顯現祇園等人完成的《祇園語錄》其背後的書寫

意識是：仍是稟持禪宗不立文字、以文字破文字的宗旨來寫就，書寫所要傳達的

是一種教化功能，並保留其開悟弘法的資料。再而，特別的是，這個時代中讓《祇

園語錄》多了「彰顯臨濟正統源流」、「彰顯女性禪師源流」的雙重價值意義。「彰

顯臨濟正統源流」的書寫意識，對祇園本人而言並未在語錄中直接呈顯出來，而

是以「箇中若了全無事」來表達他的基本態度，這也是禪宗的基本態度。但是另

一方面，「源流頌」的書寫卻是「彰顯臨濟正統源流」的有力表達，對於同樣是語

錄書寫完成者之一的弟子、居士而言，希望能「彰顯正統源流」的書寫意識是藉

由源流頌直接表達出來。適而這個正統源流是由女性禪師來傳承，因此也同時希

望《祇園語錄》能將女性禪師的傳承彰顯出來。所以，《祇園語錄》的書寫意識正

可謂臨濟正統源流與女性禪師源流的雙重彰顯。 
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