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摘   要 

歷年來論及明末清初的比丘尼形象，一向是負面的居多，但是本文企圖從

不同的角度來詮釋這個問題，並提出一些典範人物來互相參看，俾使對歷史的

解讀能夠呈現更多面向的可能。所以先整體性對明末清初比丘尼形象與處境作

考察，有四個方向：宗教政策、筆記話本小說、女性類書、佛教人士。再參看

個別的比丘尼情況:以祇園行剛為主，觀察其修行悟道、傳承法脈、弘法度眾的

過程。綜合參看之下，可知明末清初時的比丘尼的處境是一方面在毀禁尼庵、

被迫還俗的紛亂下，被視為誘拐婦女，成為色情淵藪，是三姑六婆之一，地位

低落，甚至被佛教人士認為引起亂象。但從另一面看，卻是擁有較大空間自由、

發達的人際網絡、宗教弘法的活動力強、文化思想上對其成為一方之師的容受

度較大，甚至讓其有機會傳承法脈、刊印語錄行世。而這樣的時期祇園這一群

比丘尼就如此產生，掌握到亂象中解放的契機，展現自己光彩，給時代帶來新

生的典型，就這個意義而言，亂象中有新生，而亂象便成了新生的養份。 

 

關鍵詞：明末清初、比丘尼、女性禪師、祇園行剛 

 

一、前言 

對於明末清初的佛教發展，學界的研究頗多，尤其是與唐宋佛教相比，這

個時代的佛教風貌有很不同的展現，所以有禪道衰微、晚明叢林衰微、清初僧

諍之論說，進而有明末佛教復興（禪宗復興）、叢林改革的探討1。其中對於僧尼

                                                 
1 見聖嚴法師《明末中國佛教之研究》（台北、學生書局、1988）。江燦騰〈晚明佛教叢林衰微原

因析論〉，收於《中國近代佛教思想的諍辯與發展》（台北、南天書局、1998）。陳垣《清初僧諍

記》，收於《明季滇黔佛教考（外宗教史論著八種）》（石家庄、河北教育出版、2002）。荒木見
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的素質不良也多所著墨，認為當時很多民眾藉出家來逃稅、逃避差役與罪刑，

佔有寺產等等，造成出家人口大增，而罪犯卻藏身寺院，破壞戒律，不學無術，

寺院甚至是犯罪淵藪，形成明末佛教的重大負擔2。就如明末湛然圓澄在萬曆三

十五年所撰的《慨古錄》中談到： 

 

…或為打劫事露而為僧者，或牢獄脫逃而為僧者，或悖逆父母而為僧者，

或妻子鬥氣而為僧者，或負債無還而為僧者，或衣食所窘而為僧者，或

妻為僧而夫戴髮者，或夫為僧而妻戴髮者，謂之雙脩。或夫妻皆削髮而

共住庵廟，稱為住持者。或男女路遇而同住者，以至詐偽技藝百工皆有

僧在焉。如此之輩，既不經於學問，則禮義廉恥皆不之顯，惟於人前裝

假善知識，說大妄語…3

 

    這是從出家動機來看僧尼素質低落，甚至披上袈裟妄說佛法，行不法之事。

而他之所以寫著此書，就是因為感慨：「去古日遠，叢林之規掃地盡矣，佛日將

沈，僧寶殆滅」4。在這樣的時代背景下卻也出現許多大師，所謂明末四大師：

紫柏真可、憨山德清、雲棲袾宏、蕅益智旭，以及帶起「臨濟中興」的圓悟密

雲及其弟子等人，他們都在這個時代有所作為，或真修實証，大弘正法，或疾

呼改革，躬身力行。這也是一般學者關注的焦點。但是除此之外，也有幾位比

丘尼在當時禪林異軍突起，修証有成，成為女性禪師，傳承法脈、弘法度眾、

引領門人居士修行，並有語錄刊印行世，而收入於《嘉興藏》中
5。有了語錄就

能較直接聽到女性禪師自己的聲音，對了解他們的形象與處境非常有利，而且

更直接。他們雖然沒有改革色彩，但是他們弘化一方、機鋒不讓，給予我們另

一種比丘尼典型，觀之歷史上的女性禪師，能有語錄留傳下來的唯有他們，除

                                                                                                                                           
悟《近世中國佛教的曙光》（台北、慧明文化、2001）《明末宗教思想研究》（東京、創文社、1979）
《明代陽明學の開展と佛教》（東京、研文社、1984）《明代思想史研究》（東京、創文社、1972）
等都是重要論作。 
2 這部份可參考江燦騰〈晚明佛教叢林衰微原因析論〉，論之甚詳。收《中國近代佛教思想的諍

辯與發展》（台北、南天、1998） 
3 收於新纂《卍續藏經》第 65 冊，頁 369～370。 
4 同註 3 書，頁 366。 
5入《嘉興藏》的人有七：祇園行剛、義公超珂、一揆超琛、季總醒徹、寶持濟總、祖揆濟符、

子雍成如。除此之外，根據清‧王初桐著《奩史》卷六十一〈術業門 三姑六婆〉中引自《然脂

集》所載：「尼超衍密印語錄一卷，尼濟印仁風語錄一卷，尼自如語錄一卷。」另外，根據祇園

行剛的弟子一揆超琛的行狀中提及：杭州雄聖尼惟極行致禪師亦有語錄。這些語錄可能當時有

印行，但目前已不復見。《奩史》收於《北京圖書館古籍珍本叢書》72．頁 589，（台北、書目文

獻出版社）。 
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了有語錄入藏的女性禪師外，還有約五十位左右只是零星片斷的資料被記載下

來6，他們的時代大抵相當，皆是明末清初時期，儼然形成一個具有時代意義的

女性禪師繁盛景象，這部分實在有必要加入整個明末清初比丘尼形象的討論

中。而從目前許多文本資料來看，不僅僧人在這個時代形象差，比丘尼的形象

更差，僧人有明末這些大師們撐出一片天，但在比丘尼的形象方面，學界一直

未納入這些女性禪師來參看，只見非比丘尼者的外圍發言，所以需要有這些載

於史傳或有語錄的比丘尼來參看。為了論述方便，就選擇這時期最早出生的祇

園行剛（1597～1654）為主來討論。冀能從中爬梳比丘尼在當時的形象與處境。 

    本文先從幾個層面來觀察當時比丘尼的狀況，並加以詮釋理解。有四個層

面：宗教政策、筆記與話本小說、女性類書、佛教人士的看法與時代思潮。再

以祇園為核心，觀其作為比丘尼在語錄中所呈現的修行弘道過程，二者彼此來

綜合參看。祇園是以其語錄《伏獅祇園語錄》（以後簡稱《祇園語錄》）為主要

資料來源。 

 

二、禁毀尼庵的宗教政策 

晚明對佛教的宗教政策，承續開朝以來有保護提倡也有整頓限制的方向，

明神宗、李太后曾或興建或重修許多極為富麗的寺院，「其藻繪丹雘，視金陵三

大剎，不啻倍蓗」。當他遊覽到萬壽寺，聽聞到寺裏為神宗祝釐時：「其梵唄者

幾千人，聲如海潮音」，而且神宗及東宮、諸王降生時，都有剃度幼童代替這些

皇族出家
7。李太后並極為禮遇當時高僧憨山德清，也協助補刻藏經，散施天下

名山
8。但是又有禁止設壇說戒，對日漸興盛的私創寺院加以限制、禁毀，這些

整頓限制尤其是明世宗時期最為明顯，而其中就有許多是針對比丘尼的禁革。 

明世宗嘉靖六年禮部尚書方獻夫等人奏淮，命令將比丘尼發回改嫁，庵寺

拆毀變賣。嘉靖二十二年又再重申勒令禁革比丘尼。其中，在嘉靖十六年（1537

年），有南京禮部尚書霍韜，積極推行禁毀私創尼寺或變相尼寺，並命令比丘尼

還俗。當時他查察了南京內外私創尼寺六十八所，假借土地祠堂，其實窩藏尼

姑而有與人奸淫之事的變相尼寺就有七十一所，五十歲以的比丘尼有二百三十

八名，五十以下的有二百一十名。官吏家屬妻女入庵的有三十三名，合計近五

                                                 
6這方面的資料在釋震華法師所編著之《續比丘尼傳》卷三、四、五有蒐集記載。 
7 見沈德符在《萬曆野獲編》卷 27〈京師敕建寺〉。收入《筆記小說大觀》．１５編．第六冊．

頁 687。（台北、新興書局、1977）。 
8 見《憨山老人夢遊集》卷五十三《憨山老人自序年譜實錄》上，頁 838。收於新纂《卍字續藏》

第 73 冊（台北、白馬精舍影印）。 
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百人9。他命令這些尼寺都要廢除： 

 

…查先年奉旨，僧徒化正還俗，伏睹聖上德意，蓋厚倫理，敦風化首務

也，所司全不奉行，至今庵院如故。…各庵銅像，該城收送工部銷毀，

以備鑄別用，具數呈部查考，其供佛物器，及各家前後捨施財物，盡聽

尼僧各自均分。庵院地基田土，盡數報部，召人承賣取價，均給尼僧還

俗，以資養贍。各尼年五十以下俱令出嫁，五十以上不願嫁者，著親屬

領回，相依居住。敢有容匿尼僧，漏報庵院，先將地方人等拿問。尼僧

聽令一月內歸還本家，該得財物地基田土價銀，聽赴部告領。
10

 

由此顯示，之前就有要僧人還俗的命令，但是執行不力。現在由霍韜再次

執行，而且針對比丘尼，他要求將庵院所有財產向官府報備，再均分給比丘尼

讓他們作為還俗生活之用。並要五十歲以下的比丘尼各自找良家婚配，五十歲

以上的如無法婚配的就要依親去，如無親可依可以安排入養濟院安養。而且： 

 

…土地祠原有佛像、窩住尼姑者，俱合拆毀，改作社壇，或作社學。…

合先示諭各尼，年五十以上不能配人者，聽各依親居住，無親可依者赴

部報名，送養濟院存恤。五十以下聽自擇配，為良人妻妾，如三個月後

不肯擇配及無人肯取者，發為軍妻，庶幾情法兩盡，而人無怨悔。…再

照指揮等官家屬妻女投為尼姑，及侯、伯、士夫之家窩宿尼姑，皆干礙

法例，且玷行檢。各尼有系職官親屬，及系勛戚、侯、伯、士夫家庇護

者，地方人等登門禮勸。…敢有隱匿尼、庵，被人首出，該城地方官秦、

領右人等通行參治。
11

 

強制將有比丘尼居住的祠堂改為社壇或社學，如果五十歲以下者三月後都

還無法婚配，就可能要將之配給軍人。如果貴族、士大夫眷屬有為尼的、或窩

藏比丘尼的要自己自首，起先會加以勸告，之後就要治罪。而且也有官家、士

大夫的女眷出家的，他們基本上會有比較多的資源，包括經濟、人際、權利。

有的是受到這些權貴、知識份子保護的，應該是平時彼此有所來往。這類的比

丘尼依此推斷應該是有一定的數量。 

                                                 
9 見《霍文敏公全集》卷 9 下〈南京禮部公行〉。清同治刻本。轉引自何孝榮《明代南京寺院研

究》，頁 123～125（北京、中國社科、2000）。 
10 同註 9 書。 
11 同註 9 書。 
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這次禁毀尼庵的政策，沈德符在《萬曆野獲編》中也曾提到： 

 

  丁亥（明嘉靖六年）后又十年，而霍文敏韜為南禮卿，首逐尼僧，禁毀

其庵，金陵一片地頓爾清淨。……霍去，而尼復集，庵復興，更倍往日

矣。12

 

因此可以想見當時尼寺、比丘尼頗多，尤其是私自創庵、私自為尼的，所

以引起朝廷關切，大規模地毀禁之。但是等到霍韜離職後，尼又再來集，庵又

再復起，而且比以往更加倍。另一方面，在《比丘尼傳》中記載當時住在南京

法華庵的覺清比丘尼所遭遇的狀況： 

 

  …庵小而貧，清日種植園蔬，自食其力。嘉靖中，有湛甘泉霍渭崖者，

不信三寶，衊視僧尼，命士卒拆毀庵觀，破損佛像，境內大小伽藍，皆

不能免。清知厄運當前，無法挽回，乃率徒眾遠避。13

 

禁毀尼庵的政策使得「金陵一片地頓爾清淨」，這代表著一般士大夫的看

法，而對於佛教中人而言，則是「厄運當前」、「境內大小伽藍，皆不能免」，面

對官方強力作為，大家無能為力，又不想被迫還俗，只好「率徒眾遠避」。由此

也可看出法華庵是有多位比丘尼修行之地，他們清修自持，卻無辜遭受這場災

難，而霍韜當然就成了「不信三寶，衊視僧尼」之徒。 

當時官方禁毀尼寺的原因為何呢？霍韜曾在〈正風俗疏〉中談到： 

 

男女有別，古之制也，尼僧內無夫家，上無父母，下無嗣育，不亦可憫

乎？名為修行，實則敗倫，自污己身，復污人妻女，不亦可惡乎？聖天

子在上，拳拳化正僧徒，所以明人倫。南都尼僧之弊如此，何以奉揚聖

化乎？
14

 

原因有二：一者以儒家人倫之理來說，而憐憫他們無父母可依、無夫可依

靠，無後代子孫可養育承繼。二者以敗壞社會風俗來說，當時或有假名為尼，

以婦女可自由出入尼庵、男子也可入庵的機會，誘拐媒介男女進行淫穢之事，

                                                 
12 見沈德符《萬曆野穫編》卷 27〈毀黃姑寺〉，收入《筆記小說大觀》．１５編．第六冊。（台

北、新興書局、1977） 
13 見《比丘尼傳全集》中所收之釋震華著《續比丘尼傳》卷三，頁 53。（台北、佛教出版） 
14 見《霍文敏公全集》卷 4 上〈正風俗疏〉。 
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或是男子假扮為尼在尼庵誘騙婦女，或是讓惡少有可乘之機，專在尼庵誘婦女

通姦等等，所以有些尼庵就淪為淫亂之溫床，因此要加以廢除。這一方面顯示

將家族倫理對女性的價值觀，強加在比丘尼身上，只是包上憐憫的外衣；一方

面顯示當時由假扮的比丘尼或不肖的比丘尼而引起的社會亂象極為嚴重。 

在《明會典》記載僧尼政策中，有很多都是禁止僧尼私自剃度、私創尼庵，

甚至不容許婦女出入寺庵、對犯姦不法者嚴加重罪15。可見尼庵中產生的不法之

事一直是當時社會風俗的很大問題，其中有的是不法之人利用婦女可在尼庵中

自由往來的方便遂行其惡行；有的則是不肖的比丘尼披上宗教外衣，藉著可自

由往返於聖俗兩地之便，遂行其私欲。從另一角度來看，這二種狀況也正凸顯

出：尼庵是當時婦女可以自由行動的空間場域，是參與社會活動的重要場合。

尤其在宗教活動上的參與可以得到較多的自由度。而比丘尼的宗教身份更比一

般婦女享受到更多的行動自由與自主，可以穿梭於俗人家甚至深入女眷閨房之

中，又可在庵堂中接待來往之男女。擁有這樣的空間自由度與人際關係不一定

就代表會去做不法犯戒之事，但是在傳統婦女空間不自由的情況下，這樣的自

由便成了一種罪過，甚至是以某些不肖比丘尼的惡行，告戒那些想有空間自由

的女性，以達到警示作用。尼庵與比丘尼增多，另一層意義是婦女自由行動的

空間更多，人際網絡更頻繁，而比丘尼更是如此，他們以佛法為精神支柱，並

可有徒弟、信徒而集聚成宗教團體，成為一位宗教師，進而擁有較多空間、人

際、精神上的自主權。法令雖一禁再禁，尼庵反而繁盛加倍，其中因素很多，

但更多的空間自由、人際互動、精神自主必是一種利多因素。 

對於某些不肖的比丘尼穿梭在民家與寺庵間，作出違害風俗之事，在明末

話本、筆記小說中也多有著墨，以下就來觀察之。 

 

三、話本與筆記小說中的淫亂形象 

明、顧起元的《客座贅語》中提到： 

 

…尼之富者，衣服綺麗，且盛飾香纓麝帶之屬，淫穢之聲，尤腥人耳。…

至於講經說法，男女混殽，畫夜叢沓，尤當禁戢。而邇年以來，僧道無

端創為迎接觀音等會，傾街動市，奔走如狂，亦非京邑所宜有也。表立

清規，楷正流俗，是在有識者深計之而已16

                                                 
15 見《唐會要、五代會要、明書、明會典選輯》中《明書》卷 104〈僧道〉。收於藍吉富主編《大

藏補編》17 冊（台北、華宇出版、1985） 
16 見《客座贅語》〈尼庵〉，頁 68（北京．中華書局．1997） 
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這很能代表儒者士大夫的看法。這種情況暫且不論在宗教上是否允當，而

從另一角度來看，當時宗教活動男女參與非常熱絡，比丘尼擁有財富，而且還

盛裝綺麗、塗香打扮，在社會上有頗強的活動力。 

當時對於比丘尼在尼庵從事不法勾當，很被深惡痛絕，如被查獲常常施以

重刑，在沈德符的《萬曆野獲編》中提到的是：將之投水或以猪肉價秤斤兩賣

給鰥夫： 

 

尼之作姦者，余向曾記之，茲觀國初事蹟，而知太祖之處姦尼，尤直捷

痛快也。上嘗使人察在京將官家有姦者，時女僧誘引功臣華高、胡大海

妾數人，奉西僧行金天教法，上命將二家婦女，并西僧、女僧俱投之干

河，既不必讞鞫定罪，亦不須刀鋸行刑，盡付洪波，俾登覺路，真萬世

良法也。頃江右周中丞以乙巳丙午間，來撫江南，因吳中有假尼行淫一

事，遂羅致諸尼，不笞不逐，但以權衡準其肥瘠，每觔照豕肉之價，官

賣與鰥夫，真一時快心事。…又浙中大吏不能倣其意嚴為之禁，浙西一

路庵院遂成逋逃藪，天下事不得盡如意如此。17

 

這種處罰方式，依現代眼光看來極為不人道，但是在當時讀書人眼中是「萬

事良法」、「一時快心事」。 

在明末話本小說中提到的比丘尼大皆是不肖淫亂之徒，戲曲、清代小說也

多有這樣的著墨，例如《拍案驚奇》中提到： 

 

…話說三姑六婆，最是人家不與他往來出入…其間一種最狠的，又是尼

姑，他借著佛天為由，庵院為囤，可以引得內眷來燒香，可以引得子弟

來遊耍，見男人問訊稱呼，禮數毫不異僧家，接對無妨，到內室唸佛看

經，體格終須是婦女，交搭更便。從來馬泊六、撮合山，十椿事到有九

椿是尼姑做成，尼庵私會的。
18  

 

這是故事的前言，其內容是描述一位不肖的比丘尼，專門作色情仲介的劣

行，他便是利用較多的空間自由遂行其私欲，所以小說家便告戒「尼庵、僧院，

                                                 
17 見沈德符《萬曆野獲編》卷 27，〈女僧投水〉，收於《筆記小說大觀》15 編第 6 冊（台北、新

興書局、1977） 
18 見凌濛初《拍案驚奇》〈酒下酒趙尼媼迷花 機中機賈秀才報怨〉．頁 69。尚有〈聞人生野戰

翠浮庵 靜觀尼晝錦黃沙衖〉也是描寫以尼庵誘騙婦女。（台北．建宏出版、1995） 
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好人家兒女不該輕易去的」，最後還詩云：「好花零落損芳香，只為當春漏隙光。

一句良言須聽取，婦人不可出閨房」19，從此處正可看出：講述比丘尼的惡行到

頭來是為了藉此限制婦女的空間自由，警告婦女不可出門。 

這麼負面的比丘尼形像在話本小說中經常看見，小說中寫僧人得道高行，

或被人誘惑而至悔悟者大有人在，但是比丘尼形象好的幾乎沒有，大都是淫亂

不堪，專誘男女犯戒行淫之人。雖然文學與現實有其差距，但多少也能見証當

時社會某些現象。並可反襯出比丘尼在當時社會的活動力，以及自由空間的擴

大。 

 

四、女性類書中的三姑六婆 

在叢書、類書的編輯上，往往可以從其目次的前後安排上，看出編輯者的

價值取向，今就以二本明末清初時期有女性資料的類書，來看比丘尼的地位。 

在蒐集女性人、事、物的類書中，明董斯張的《廣博物志》20中卷二十三、

二十四為閨壺纇，是以女性資料為主，其種類依序為賢母、賢婦、節婦、才婦、

孝女、妒婦、美人、孕育、集紀女婦、尼、婢、變異。比丘尼就只排在婢、變

異之前。清嘉慶年間王初桐編有《奩史》21一書，是專門輯錄女性史料的專書，

內容有一百卷之多。是了解古代女性很重要的資料。觀察他目錄的編排次序也

可看出其對不同女性的價值觀，卷首以夫婦門為先，卷十四是眷屬門之後妾婢

門，再來是卷二十一的娼妓門，而比丘尼就遠遠落在卷六十一的術業門唯一的

一類：三姑六婆中，還不如妾婢與倡妓。內容是蒐集歷代比丘尼的事蹟，並不

涉入批判。最後的九十七到一百卷則是仙佛門，內容是女性信仰仙佛的史料。 

傳統以來，寫女性傳記的，多將守節、賢母列為前首，是否為丈夫守節，

是否含莘茹苦賢德教養小孩等價值觀是判斷女性的第一標準，這都是在倫理家

庭的架構下的思考，比丘尼當然不在這樣的判斷之中，甚至還因此被貶抑。由

這二本明、清的類書之排列次序可知，在中國的倫理價值觀念下，比丘尼一直

只是三姑六婆之列，大家避之唯恐不及，其地位非常低落，在明末清初時期依

然是這樣的觀念存在。而且因為比丘尼雖是女性，但落髮為尼，貌似男子，又

無生養下一代的女性價值，所以論及女性時，其地位就相當尷尬，因此常將之

排在強調女性特質的倡妓之後，形成獨身斷欲者落於以情欲為業者之後的現

象。或是說：比丘尼在女性歷史中是被邊緣化，而且比倡妓還更邊緣。而這一

                                                 
19 以上二句同註 18 書，頁 78、86。 
20 收於《文淵閣四庫全書．子部．類書類》．（台北．商務印書館）。 
21 收於《北京圖書館古藉珍本叢書 72 子部．類書纇》（台北．書目文獻出版）。 
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類的看法呼應之前的宗教政策，是最具傳統性的。 

 

 

五.佛教人士的看法與時代思潮 

對於身為出家二眾之一的比丘尼，佛教內自然是尊重的，但問題是出在比

丘與比丘尼角色的差別。明末曹洞宗重要禪師湛然圓澄曾在《慨古錄》中對明

末佛教有痛心揭露： 

 

（談及佛答應姨母出家、比丘尼八敬法之事）…今也，沙門多有傍女人

住者，或有拜女人為師者，或女人為上輩，公然受沙門禮，而漫不知為

非者，所謂減正法者，不其然乎？22

 

依其前後文來推斷，此處的女人應是指向比丘尼。這是湛然在佛教叢林中

的觀察，基本上已經可以去除儒家倫理觀念來看比丘尼，但卻也無法不落以男

性為中心的論點。這牽涉到佛陀當年准許女性出家的情況，佛陀本來不答應女

性出家，但因弟子阿難相求，才答應之，但要求比丘尼多守戒律，並遵行八敬

法，其中有比丘不可禮拜比丘尼的規定，即使戒臘較高的比丘尼也要禮拜比他

戒臘輕的比丘。並有因佛陀准許比丘尼出家將造成正法減一千年的說法
23。所以

湛然圓澄以此觀點來批判當時有沙門拜女人為師、女人受沙門禮敬的情形。而

經典中亦有種種記載女性具有嫉妒、貪心、愛執好的個性，並且還有所謂的女

人五障：不能成佛身、不能作轉輪聖王、不能作梵天王、不能作魔王、不能作

帝釋天王
24。像這樣的女性負面說法頗多，再加上中國所謂「萬惡婬為首」的觀

念，比丘守婬戒是極為重要的，在大多數是比丘的寺院環境中，對女性的防備

勢必加重，也遂扭曲成男尊女卑的觀點。所以當比丘尼社會活動力強時，不同

的觀點之間就會更劇烈的衝擊。 

所以比丘尼在傳統佛教內部是受到差別待遇的，明末清初時期的佛教自然

也不例外，但是卻因圓澄的批判讓我們看到當時有許多比丘尼受比丘禮拜，奉

之為師的現象。從圓澄的立場這是有失戒律的一種亂象，但從另一角度看來，

這個現象或有其紊亂甚至不法之處，例如是以私利、情慾而拜師的，但當亦有

                                                 
22見湛然圓澄之《慨古錄》，收於《卍續藏經》六十五卷，頁 373 上。（台北．白馬精舍影印） 
23 這樣的作法當然有其時代文化的理由，可參考釋永明《佛教的女性觀》（台北、佛光出版、

1991）。 
24 見《法華經》〈提婆達多品〉，收於《大正藏》第九冊．35 頁下（台北．白馬精舍影印） 
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真正修持有成，為比丘所敬重的比丘尼出現，佛教內某些人也能因法而接受其

為師長。一方面是比丘尼精進不懈，一方面是有接受其突破傳統的容受力。 

  佛法以緣起性空為真諦，男女之相也只是緣起之相亦是空性，所以執著為

有差別就落入二邊矣，因此晚明帶起所謂明末狂禪風潮的李卓吾，他的觀點就

不同了。其在回憶妻子的詩云：「今日知汝死，汝今真佛子，何須變女身，然後

稱開士」25。這是肯定女性與男性一樣皆能成為真佛子，無需要轉女身為男身才

能成佛。曾經有位女居士梅澹然拜其為師，並藉書信問道，李卓吾以書信答之，

其中有一首詩〈繡佛精舍〉是祝賀梅澹然生日的： 

 

  聞說澹然此日生，澹然此日卻為僧，僧寶世間猶時有，佛寶今看繡佛燈，    

可笑成男月上女，大驚小怪稱奇事，陡然不見舍利弗，男身復隱現是誰？   

我勸世人莫浪猜，繡佛精舍是天台，天欲散花愁汝著，龍女成佛今又來。 

 

這裏使用天女散花、龍女成佛26的典故來說，舍利弗曾問天女為何不將女身

轉除？因為他認為女身障礙多。天女回答：「我從十二年來，求女人相了不可得，

當何所轉？」。於是舍利弗被天女化為天女相，就舍利弗而言，他是男或是女呢？

而天女自化身如舍利弗，就天女而言，他是男是女呢？所以說「男身已隱現是

誰」。而天女將花散下，落在舍利弗身上竟黏著而無法拂去，即使用神通力也無

法去除，這些都是因為舍利弗心有所分別，所以反成執著。今日如有人分別男

女相，而有所執著的話，就像天女散花下來，就有欲除之而後安的煩惱，所以

女性成道、龍女成佛正是考驗著世人，也呈現世人的執著。而李卓吾以這些典

故來點出世人執著男女之相的驚怪猜疑。這是站在究竟平等義上，所謂「雖現

女身而非女也，是故佛說一切諸法非男非女」。
27

  李卓吾又有〈答以女人學道為見短書〉： 

 

…故謂人有男女則可，謂見有男女豈可乎？謂見有長短則可，謂男子之

見盡長，女人之見盡短，又豈可乎？設使女人其身而男子其見，樂聞正

                                                 
25 見《續焚書》卷五。 
26 《法華經》中有八歲龍女成佛之事，引起龍女成佛是否須轉女身為男身才能成佛的熱烈討論。

但依李卓吾詩文前後之義，他應是直以字面的「龍女」來表達女身也可成佛之義。天女散花的

典故來自《維摩詰所說經》。而前面李卓吾直接以「僧」來說梅澹然女居士，似乎是更進一步將

僧的意義擴大，但也可以說是將僧的定義攝入核心，亦即只要是真實修行的即是僧，不管是比

丘、比丘尼、男居士、女居士。 
27 此段所引二語，皆見《維摩詰所說經》卷二〈觀眾生品〉，收入《大正藏》第 14 冊，頁 548b、
548c。  
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論而知俗語之不足聽，樂學出世而知浮世之不足戀，則恐當世男子視之，

皆當羞愧流汗，不敢出聲矣。28

 

    他認為不應說男性的看法就好，女性的看法就不足觀，學道見解是沒有男

女之差別的，其判準是在見解本身體悟的高低，所以只要女性能知出世之學，

衝決網羅，男性也該汗顏。以上這些說法雖然不是直接指比丘尼，但都是針對

女性學道的問題，比丘尼亦包括在其中，因為佛教內比丘尼比女居士地位還高，

一般女性如果學道有成都可以被承認，何況是比丘尼呢？而這樣的思想也代表

的是明末清初一些知識份子對女性的開放平等態度
29，強調不可因性別而有先天

之預設。所以這個時期在文學上女性作家數量比諸以往更多，甚至還有家族群

體的女性作家，並且刻印許多個人詩文集或女性文學總集30。在這樣的時代思潮

下，比丘尼的發展當然也受到這個思想的容受與接納，甚至是無形的鼓勵。 

  

從以上的觀察可以看出當時比丘尼所處的大環境，雖然直接看來，比丘尼

的形象與處境很被社會或教內人士垢病，但相對的，這個時代似乎是比丘尼活

動極強的時代，不僅數量多，而且在社會上擁有較大的自由空間、較發達的人

際網絡、財物的自主權，有參學、修道的機會，有修証被承認的社會容納度。 

接著我們要從這個時期個別的比丘尼來觀察，以祇園行剛為主，由他求道

証道的過程來綜合參看這個時代的比丘尼的處境及形象。 

 

 

六、以祇園為主的觀察 

（一）祇園的修行與禪風 

祇園行剛（1597～1654），名行剛，號祇園，又因住持於伏獅庵，所以又稱

伏獅祇園，生於明萬曆 25 年，殆於清順治 11 年。浙江嘉興府嘉興縣人，年輕

時即守寡，體悟人生無常，對生死到來要如何作主的問題感到愁悶不已，於是

                                                 
28 見李卓吾《增補焚書》卷二，頁 57，收入《中國哲學叢書、宋明哲學、子部》（台北、河洛

圖書、1974） 
29 可參考李國彤〈明清之際的婦女解放思想綜述〉，收於《近代中國婦女史研究》第三期。 
30 可參考俞士玲〈論明代中後期女性文學的興起和發展〉、許結〈明未桐城方與名媛詩社〉、陳

書祿〈“德、才、色＂主體意識的復蘇與女性群體文學的興盛---明末吳江葉氏家族女性文學研

究之一〉等論文，收於張宏生編《明清文學與性別研究》（南京、江蘇古籍、2002） 

 - 237 -



 

亂象中有新生：論明末清初比丘尼之形象與處境 

 

發願修行、參學。二十六歲先參禮天慈、慈行老師，後來再往返金粟山參密雲

圓悟（1566～1642）二次，圓悟曾以「鄭十三娘」稱之31，對其禪悟能力讚賞有

加。三十五歲時在圓悟座下出家受具足戒，後因機緣之故，於圓悟弟子石車通

乘下修行，數年間苦參話頭，真修實証，還曾因功夫下得太急，而吐血三碗。

最後終能裂破疑情，透悟本來面目，石車授予如意，以為堪証。當石車圓寂前，

還付予祖衣，囑其好好為後人標格，當時四十二歲。成為臨濟宗下第 32 世。 

之後便隱跡於胡菴，清苦自持。五十一歲，因受居士護法一再邀請，才到

伏獅庵弘法化眾。接應學人時棒喝自在，法矩清嚴，法席興盛，鄉坤士庶請上

堂小參、求皈依開示的摩肩擦踵，群眾更把他當成活佛出世。看他在陞座中云： 

 

…僧問：「開爐結制，龍象駢臻，今日和尚陞座，將何法示人」？師豎一

指。進云：「諸佛未出世，人人鼻孔撩天，出世後為什杳無消息」？師打

云：「你分柝看」。僧一喝，歸位。師乃云：「從來箇事人皆具，何必山僧

落二三」。喝一喝，云：「喝處掀翻海嶽，認將為喝成肴（言肴），笑看結

角羅紋處，鐵眼銅睛不易窺，且道超宗越格一句作麼生」？道：一拳拳

倒黃鶴樓，一踢踢翻鸚鵡洲，卓拄杖，下座。32

 

祇園師承於圓悟之弟子，圓悟在當時就是以棒喝接引學人，所以祇園在接

引學人也是以棒喝交馳，以參話頭、機鋒對話、偈語來啟悟之，並不是顯現一

般女性的形象，而是直接了當的悟道本色，所以有人曾問他： 

 

覺如問：這拄杖作麼生用？師便打云：這樣用。遂示一偈：「貧僧一條拄

杖，應用縱橫無量，魔佛當頭普施，定作人天榜樣」。
33

 

直接以「打」的動作來回答拄杖之用，但這只是外在形式，其內在之用是看學

人動靜機緣、起心動念，而以拄杖點撥，應用無量，使之明心見性。他曾在「題

自像」二首中對自己這樣描寫： 

 

      祇園不會禪，饑喫飯來倦打眠，人來問道無他說，劈脊粗拳絕妙玄。 

        手攜如意，閒閒無慮，玉潔冰貞，寒梅發蕊，咦，無限香風動，我無隱

                                                 
31 鄭十三娘是唐代的一位女禪者，十二歲參禮溈山靈祐禪師時就展現智慧禪機。 
32 見《伏獅祇園禪師語錄》卷上，頁 425。收於《嘉興藏》第 28 冊。（台北、新文豐出版） 
33 同註 32 書，頁 429。 
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乎爾。34

 

寫來很有禪師本色，又無又有，有無雙用。並也「玉潔冰貞」來比喻自己

的風格，所以貴陽太守朱茂時在為其語錄寫序時以「光儀峻肅」來形容他。朱

彝尊的伯祖母趙淑人拜祇園為師，所以他所見的祇園是「威儀醇樸，毋論空門

行業，即以節婦論亦宜」35，他認為即使不論其佛法證悟之有無，就其言行，就

可以節婦譽之，所以祇園雖然是位所謂殺活自在的禪師，但是其行止依然以醇

樸嚴謹為風格。在這樣的風格下，他的門下有許多傑出弟子，嗣法門人就有：

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

等多人，其他奉教的緇素弟子更不在少數，在當時造成相當的轟動。 

 

（二）時代的處境 

 

1.在祠堂修行，有參學的空間自由度  

    祇園在未出家前，就曾出外參學，在父母去世之前應是住於俗家，但父母

去世後，為了清心修行並為出家作準備，所以就在父母墓傍的祠堂居住修行，

這祠堂即是胡庵（祇園俗姓胡）。三十五歲出家，在圓悟座下受具足戒之後，依

然居住在胡庵，需要請教法要時再前往之。他先是參學天慈老師，再至金粟山

廣慧禪寺（金粟寺），參圓悟密雲，接著又往鹽官參二宮慈菴老師，之後又回金

粟寺參石車和尚，從此就以石車為師，多次往返寺院與胡庵。依語錄中的記載

可以推論：基本上是參禮問道後便回庵，似乎不住宿過夜，最多只是在寺院居

住幾天，並未長期居於寺院。依《金粟寺志》中所見只有「女客堂」36，應是女

性修道者、女居士來寺暫時的憩息之處，所以並無比丘尼長期修行之居所。他

直到五十一歲，受請到梅溪的伏獅庵才有徒眾，並展開弘法的生涯，否則之前

都是在胡庵修行，而胡庵應該是胡氏祠堂，所以是私創的可能性很高。即使是

後來弘法的伏獅庵，其前身為董庵，應該也是董氏的私人祠堂。這也見証當時

確實是有在私人祠堂出家修行的情形，也是霍韜當年要禁毀的尼庵之一。他來

到梅溪弘法後也曾多次前往鹽官、當湖、雲棲寺。從他往返參學、弘法的過程，

                                                 
34 同註 32 書，頁 432。 
35 見朱彝尊《靜志居詩話》卷 23，頁 010-467。收於《明代傳記叢刊》第十冊。（台北、明文書

局、1991） 
36 見清、佚名《金粟寺志》，頁 30。收於《中國佛寺志叢刊》79（江蘇廣陵古籍刻印社、1996） 
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一方面代表其求道心切，一方面可見証比丘尼在空間上的自由度。 

 

2.疑駭與容受 

在其弟子一揆所寫的〈祇園行狀〉中曾談到，當初祇園受居士們之請，到

伏獅庵住持弘法，剛來時： 

 

師至院時，或謂師現末山尼，恐此鎮難以行化，及見師法矩嚴肅，性地

朗徹，丰姿儀表，卓犖不凡，…其時遐邇聞風，戶履日滿。
37

  

以女性禪師之姿弘法畢竟少數，所以有人便認為無法順利弘法化眾，但是只要

有真材實料，所謂以「本分接人」，反而到後來名聞遐邇，風聞禪林。這種情況

在以男性為中心的社會中是很平常的事。在付法之事上，也有插曲： 

 

當先師祖車和尚開法金粟，法席甚盛，首以如意付先師，諸方禪侶無不

疑駭，至是睹師從真參實悟中，顯大機大用，咸自遜謝。38

 

以如意付予祇園，代表他得到法的傳承，女性禪師得到傳承，諸方禪林都疑駭

不已，這樣的輿論之後才自己消失。這種初始的疑駭，正是相應之前湛然圓澄

的看法，而之後的容受，也正相應於李卓吾那種男女平等的見解。 

 

(三)展現的形象 

 

    1.以痛棒熱喝接引學人 

  就如之前所述，祇園是棒喝來引導修行人，而且常是不假人情，直切本懷： 

 

師痛棒熱喝，如秋霜烈日，並不少貸，…所有法語偈言，迅口衝出，了

不經意，其必歸於警聾開蔽，俾悟正知見而後已。
39  

 

這種形象具有臨濟宗禪師的特色，並未有男性、女性之別，只有悟與迷之

分。棒喝之下是要啟悟對方心性，能跳脫意識思惟，甚至令人無擬議之處，方

                                                 
37 同註 32 書，卷下，頁 438。 
38 同註 37。 
39 同註 37。 
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能體悟無執無礙之實相。因此禪師常常利用對談話語之中，當對方露出心的執

著方向或是迷惑之跡時，禪師或以語言啟發他或以棒、喝、掔拳、默等等方式

來引導，意在阻斷學人的慣性思惟。正因為如此，老師與學生是心與心的相呈

現，老師必定要有真參實悟，不從世智辯聰教人，而直從佛性本懷教人，所以

迅口衝出，了不經意（意識），也因此才能明瞭學生的心，迅速而應機地靈活運

用各種方法，否則就無法達到打破慣性思惟的目的。以「痛、熱」來形容棒喝，

是站在禪師悲心熱切、直搗痛處之慈悲，而秋霜烈日正是禪師不落情緒，不落

人情的一片平等，破除一切糾葛纏縛、無有少法可得的嚴格。 

祇園在語錄中不管是對弟子或居士，或男或女，都有靈活的教學方法，例

如： 

 

  朱超振呈頌，師云：頌且置，如何是家裏消息？ 

振無語。 

師劈面一掌，振禮拜。 

次日呈頌云：當陽一掌便知恩，頓破疑情絕點塵， 

揮劍鳴琴皆是道，須彌推倒露珠真。 

師云：須彌作麼生推倒？振擬議，師驀豎拳云：汝推得倒者箇嘛？ 

振無語。  

師云：元來虛語，還須著力參究始得。 

振云：箇事分明，機鋒不利。 

師乃示偈云：聰明才智世間能，臨濟宗風絕點塵， 

若向棒頭知落處，須彌推倒契天真。
40

 

弟子呈上他體悟的心得偈頌，準備好要來接受禪師的考驗，但是佛性悟即

現成，一有準備就即離本懷，仍然落在無明思議中，如何能跳脫，所以祇園不

理會偈頌，要當面驗收他的心得，於是拋個話頭給他，看他體悟個什麼。接著

又給一掌，再引之出洞。隔天弟子又呈上偈頌，這次祇園便依其偈頌來問他：「須

彌怎麼推倒？」當弟子想要思索回答時，祇園忽然豎拳阻斷他，問他：「你推得

倒這個嗎？」弟子無法應答。祇園要他再努力下功夫參究。最後再以偈頌來提

示教法並鼓勵他。所以不管是棒、喝、一掌、豎拳、卓柱杖、拂子左右擊、說

偈頌等等教化形象，都是祇園熱切的悲心，一心要接引學人悟得正知見。而這

樣的形象是一位比丘尼、女性禪師展現出來的。 

                                                 
40 同註 32 書，卷上，頁 427～428。 
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    2.建立女性教團，展現發達的弘法網絡 

祇園的入室門人皆女性，同在伏獅庵修道，並有禪堂、法堂、寮房等寺院

基本規模。俗家弟子以女居士為主，亦有男居士，大部分是一家人同時皈依，

並時有禪人來訪問道，語錄中有被記載者僧俗就有四、五十位，已具有女性宗

教教團的規模，而形成發達的弘法網絡。所以當有優秀的比丘尼在庵寺弘法，

在眾生平等，人人皆有佛性的佛法薰習下，一方面引領一些有志於此的女性，

也會帶給有家庭的婦女精神生活的豐富與追尋，並有學道、求道的機會與場所，

由此建立尊嚴與自主。並帶給僧人、男性居士真實修悟的佛法，而且還有平等

觀的具體呈現與洗禮。 

 

3.女性禪師承傳法脈，弘法度眾 

在禪宗燈傳中是有記載女性禪師承接法脈，但是像祇園這樣有承接法脈，

又將法脈傳給女性禪師，而且師徒三人（祇園、義公、一揆）的語錄都入《嘉

興藏》中，就屬他一人而已。祇園承繼臨濟宗楊歧派第 32 世，傳給義公超珂是

第 33 世。    

祇園的師父石車通乘有這樣的容受度，當然也歸因於禪宗平等之思想，而

他人初始疑駭，後至折服，也展現出這個時代某種程度的容受女性禪師的存在。

而且祇園的弟子在其圓寂後，義公繼席伏獅、一揆住持參同庵、一音建有禪堂、

義川在般若庵，他們都有修行處所而且在社會上弘法度眾。 

除了祇園師徒一門之外，明末清初時期尚有季總醒徹曾在普渡庵、蘇州橫

塘慧燈禪院、檇李福國、當湖善護、南嶽淨淨瓶岩等庵寺弘法。惟極行致在杭

州雄聖庵弘法。有寶持濟總在嘉禾妙湛、鹽官南詢禪院弘法。有祖揆濟符在秀

州妙湛園弘法。有子雍成如在永安、洪恩二寺弘法，而有慈航普渡之稱。這些

只是較顯著的，其他在傳記中記載的尚有五十位左右修行有成的比丘尼。《續比

丘尼傳》是從梁朝開始記載，直到民國三十年左右，共二百位，第七十四位開

始記載明代比丘尼，到第七十八位就是萬曆年間（萬曆之前只記載五位），至第

一二○位靜諾比丘尼，他是祇園的弟子一揆（1625－1679）的同參莫逆，靜諾

之後應該還有屬於這個時期的比丘尼，但未有較明確之年代，所以保守地估計

這個時期從七十八位到一二○位就有四十二位矣，從梁到清共有一七三位，四

十二位就佔有近四分之一了。這樣集中在一個時期的比丘尼數量，應是明朝之

前所沒有出現過的。他們在這樣的時代中走出自己的路，修行悟道，度化眾生，

這個時代帶給他們許多阻礙，但也給予他們某種程度的容受與發展的機會，使
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得這一群比丘尼能夠出現在歷史上。41

 

 

七、結論 

明末清初除了是朝代替換的「世變」時代，更有被異族統治的劇痛時代，

這其中有戰亂引起的社會動盪不安、盜賊流寇紛起而民不聊生，士大夫夷夏之

辨的惱恨逃禪。但在經濟上是邁向資本主義的時期，有書籍大量的印刷流通，

書商的興起，人口激增、物產豐厚、城市興起、資訊傳播加快、消費增強，講

求個人化、廣大的庶民逐漸形成主流力量。同時社會風氣也走向奢華，階級與

倫常失序混亂。在思想上，是陽明心學興起，舊有權威價值被重新評估與詮釋；

佛教中有三教調和論、禪淨雙修的會通思想，禪宗臨濟的中興，也有狂禪、叢

林僧諍的現象。而在性別上，則是婦女解放思想的萌芽、情慾的解放，也是士

大夫大力疾呼重建禮教的時期。所以基本上是亂象與解放的拉距戰，在解放中

常出現亂象，亂象中蘊含解放，也可以說解放是亂象的土壤，亂象是解放的必

然現象之一。而解放與亂象的定義則常是取決於判斷的標準何在。也看如何掌

握亂象中解放的契機，才能有新生的機會。而明末清初的比丘尼處境與形象就

有這樣的特性。 

從以上各個層面的觀察，尤其是各別比丘尼祇園等人的參看之後，可知明

末清初時期的比丘尼的處境一方面是在：毀禁尼庵、被迫還俗的紛亂下，並被

視為誘拐婦女，成為色情淵藪，是三姑六婆之一，地位低落，甚至被佛教人士

認為引起亂象。但也同時是：擁有較大空間自由、發達的人際網絡、宗教弘法

的活動力強、能被容受為一方之師，甚至讓其傳承法脈、刊印語錄行世。而這

樣的時期祇園這一群比丘尼就如此產生，掌握到亂象中解放的契機，展現自己

光彩，給時代帶來新生的典型，就這個意義而言，亂象中有新生，而亂象便成

了新生的養份。 

 

                                                 
41 站在禪宗的發展史上，這一群女性禪師的出現，應該也是明末清初臨濟中興所發展出來的現

象。 
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