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《黃檗山斷際禪師傳心法要》                             

之「即心是佛」思想研究 

圓光佛學研究所碩士班三年級 

釋常毅 

摘 要 

禪宗自六祖慧能以降，有「五家七宗」之傳承繁衍，為佛教史上薰染了深具

中國色彩的「祖師禪」。臨濟宗為五家之一，傳承於馬祖道一、百丈懷海的洪州

禪一系，而承嗣百丈、下啟臨濟的關鍵人物「黃檗希運斷際禪師」，是非常重要

的樞紐，其口述並由弟子整理的《傳心法要》、《宛陵錄》為探究黃檗希運禪法的

重要作品，是晚唐名相裴休（797-870）向黃檗禪師（？—850）請益佛法而輯錄

傳世的兩篇名著，裴相譽為「獨佩最上乘離文字之印」。其禪觀思想不僅建立於

「即心即佛」，更提出了「無心是道」的主張。 

 

本文所要探討的「即心是佛」思想，釋印順認為禪宗裡說什麼都不是，即是

歸宗於此，因此本文探討《傳心法要》由心佛本源清境，同一體性的脈絡，及佛

教思想史的方法，研究晚唐時期的黃檗希運從禪風興盛至經歷會昌法難的迫害，

其禪學思想與風格特色，如何發展成為中國禪宗史上，影響甚巨與傳承最久最深

遠的臨濟法脈，柳田聖山將黃檗譽為亂世英雄，而他的《傳心法要》應在學界受

到更多的重視，筆者嘗試以管蠡之智，探祖師蒼海之慧，窮究「即心是佛」之梗

概。瞭解黃蘗禪師如何開啟禪宗的斐然新頁。 

關鍵詞: 《傳心法要》、黃檗、裴休、即心是佛 

  



2 

 

一、前言 

    黃檗希運斷際禪師為禪門一代宗師，不僅傳承洪州宗百丈懷海法脈，重要的

是為臨濟宗的先驅，更有隱元禪師東渡日本，在日本建立以黃檗禪法為主的「黃

檗宗」，隱元弟子亦有《黃檗藏》刊刻傳世。《達磨大師血脈論》前有任哲老人序

云：「惟有達磨血脉論，並黃檗傳心法要二說，最為至論。」，1 明末蓮池大師的

《禪關策進》中〈諸祖法語節要〉所選錄的第一位祖師亦是黃檗。日本柳田聖山

將黃檗譽為亂世英雄。黃檗教導門下弟子臨濟義玄、睦州道明等機鋒毒辣的教學

手法，及其開示與問答的靈機禪風，奠定影響中國禪宗史上臨濟宗的特色主因，

成為自南宗禪六祖惠能「一花開五葉」的其中一脈。其法脈依然流傳至今，影響

力時間最長遠，地域最廣的一脈，所謂「臨濟兒孫滿天下」，其開宗祖師，以棒

喝打罵作為參禪指引方法的黃檗希運，對於禪宗弘化開啟靈動活潑的一頁。 

 

釋印順：「慧能下第三傳的百丈懷海（八一四卒），藥山惟儼（八二八卒），

天皇道悟（八〇七卒），約有三百五十年，正是達摩禪的不斷發展，逐漸

適應而成為中國禪的時代。這是中印文化融合的禪，或者稱譽為東方文

化的精髓，是值得大家來重視與研究的。」2 

 

    因此研究黃檗禪法對於瞭解中國祖師禪深具意義，並能作為理解祖師禪法提

綱契領的樞紐，目前日本有數篇研究論文以黃檗希運為主要研究對象外，台灣與

其相關之研究論文屈指可數。黃檗希運自百丈處得法，卻發展出有別於百丈的獨

特宗風，從歷史文獻可發現，黃檗禮謁百丈之前，已參禪有年並於禪門中有「首

座」一職，與幼年時避難於香嚴禪師處的宣宗皇帝，有「粗行三掌」的公案傳世。

而黃檗在百丈座下得道，究竟創造了何種截然不同的參禪風格？以及如何成為臨

濟化世的遵行軌則，開展祖師禪法流遍世界，筆者將從歷史文獻爬梳、合會、探

究黃檗「即心是佛」的禪觀思想。 

 
1 參見任哲老人：《達磨大師血脈論序》，X63, no. 1218, p. 2, a12-13。 
2
 釋印順，《中國禪宗史》修訂版，頁 9-11。 
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    目前學界對於黃檗的研究，有入失義高的《禪の語錄 8—傳心法要．宛陵錄》

為代表，針對黃檗的《傳心法要》、《宛陵錄》作逐句解釋。杜寒風的《晚唐臨濟

宗思想述評》，以一章論述希運禪學思想，指出黃檗所談「即心是佛」為如來藏、

空如來藏的學說，並於「唯是一心」的基礎上宣揚無心的概念，闡述心性本體論

之思想。釋果如的《佛法無多子-黃檗山斷際禪師語錄》上、下冊，則是以《傳心

法要》、《宛陵錄》作為參禪指導及修行的開示。張國一的《唐代禪宗心性思想》，

針對洪州宗（馬祖、臨濟、溈仰），石頭宗（希遷、曹洞、雲門、法眼）的「心

性」研究，採取文獻分析理論，分析十二位祖師的「心性」義涵，但其羅列的祖

師馬祖道一之下接臨濟義玄，而沒有百丈與黃檗，是否這兩位祖師的「心性」與

其他幾位不同？此或有探討之處。劉澤亮的《黃檗禪學思想研究》，是目前以黃

檗為主題的僅有中文博士論文，此論對黃檗的研究詳盡，從中國歷史及禪宗演變

介紹，將黃檗的智慧觀以生佛不二、般若直觀、語勢兼用、自由自在，四個面向

來論述黃檗禪觀思想，並融入老莊的道家思想，但筆者認為黃檗所提的無心無為，

與老莊並不等同，尚可討論。 

    期刊論文：小川太龍的〈黃檗希運與會昌法難〉，主要從佛法僧等面向論述

一體三寶，主張「無著無求」是黃檗的基本思想，以及《傳心法要》中黃檗在會

昌廢佛後的禪思。鄧克銘的〈即心是佛、無心是道：唐代黃檗希運禪師之心體觀〉，

從「本心」與「無心」探討黃檗的心體觀。杜保瑞的〈《黃檗山斷際禪師傳心法

要》的境界工夫探微〉，以哲學思想範疇討論境界功夫論闡述黃檗的運用模式。

黃連忠的《黃檗希運與寶勝寺因緣及其禪學宗風探微》（未發表），其羅列四點指

出黃檗於前人不同為：1.提出參究「公案」的禪風；2.始自黃檗出現強烈肢體動

作；3.確立「一心即是佛」的臨濟宗風；4.建立「心地法門」的修行功夫論。但以

言語指導學人看公案，黃檗乃第一人，這是明代蓮池大師雲棲株宏（1532～1612）

在《禪關策進》一書中早已評點，其餘亦助於本文參考。 

    因此本文擬在前人的研究基礎上來探究，以深入黃檗禪風之領域，本文擬以

思想史方法為進路，以「燈錄」、「語錄」類及中國佛學史和禪宗思想史為依據，

研究晚唐時期佛教自興盛經歷法難對禪宗弘化傳承造成的轉折，禪宗自六祖惠能

之後至黃檗希運之禪宗語錄，研究禪宗思想及教學手段的變化，探微黃檗禪學宗

風。 
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二、黃檗希運的禪學思想背景 

  (一)黃檗生平及參學歷程 

    黃檗禪師，號希運，生年不詳，卒於唐宣宗大中三年3（約 847-850）。是中晚

唐時代的閩之福唐人，即今福建省福清市，4 剃度年歲與師承，多數史料中載以

蚤年或幼時出家，具體年歲並未提及。出家地點是福州閩縣的黃檗山寺。《祖堂

集》形容黃檗「額有肉珠，閌閬天生，不拘小節」，5 關於黃檗的身儀史料皆以美

譽為多，不乏「身長七尺」、「儀容堂堂」、「音辭朗潤」等，《宋高僧傳》稱其：

「年及就傅，鄉校推其慧利，然倜儻不羈，人莫輕測。」6 是有別於其他文獻的

讚譽。 

    有關黃檗希運的文獻資料，本文主要以「燈錄史傳類」、「語錄類」為參考，

從中選擇幾篇整理如下： 

 

表 1：黃檗的生平資料表 

藏經 法號 法嗣 州縣 出家地 身儀 

《祖堂集》952 師諱希運 黃檗和尚

嗣百丈，在

高安縣。 

福 州

閩 縣

人也 

自少於

黃檗寺

出家 

身長七尺，額有肉

珠，閌閬天生，不

拘小節。 

《宋高僧傳》988 釋希運   閩 人

也 

投高安

黃檗山

出家。 

年及就傅鄉校推

其慧利，迨成長也

身量減王商裁一

尺所。額間隆起號

為肉珠。然倜儻不

羈人莫輕測。 

《景德傳燈錄》 

北宋 1004 

洪州黃檗

希運禪師 

  閩 人

也 

幼於本

州黃檗

額間隆起如肉珠。

音辭朗潤志意沖

 
3 參見《佛祖歷代通載》紀載大中三年卒，《大正藏》第 49 冊。《隆興編年通論》載以大中四年

卒，《卍新續藏》第 75 冊。 
4 中國福建省福清市，天寶元年(742)，取「造福唐朝」之意，萬安縣更名為福唐縣，長興四年(993)，

根據「山自永福裡，水自清源裡」一語中，各取「永福」、「清源」各一字，改福唐縣為福清縣。

資料來源：法鼓山地名規範資料庫。 
5 參見《祖堂集》: 南唐泉州招慶寺靜、筠兩位禪師撰，為現存有關黃蘗事蹟的最早資料。 
6 參見《宋高僧傳》卷 20，T50, no. 2061, p. 842, b27-c2。 
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山出家 澹。 

《古尊宿語錄》  

南宋 1131-1162 

筠州黃檗

斷際禪師

諱希運。 

  乃 福

州 人

也。 

    

《 五 燈 會 元 》   

南宋 1252 

洪州黃檗

希運禪師 

百丈海禪

師法嗣 

閩 人

也 

幼於本

州黃檗

山出家 

額間隆起如珠。          

音辭朗潤。志意沖

澹 

《佛祖歷代通

載》 元 1341 

    福 唐

人 

  姿貌豐碩 

《 指 月 錄 》     

明 1599 

洪州黃檗

希運禪師 

  閩 人

也 

幼於本

州黃檗

山出家 

額間隆起如珠。       

音辭朗潤。志意冲

澹。 

《黃檗山寺志》7 師諱希運 法嗣百丈 閩 之

福 唐

人也 

幼于本

縣黃檗

出家 

額間隆起如珠，          

音辭朗潤，志意冲

澹。 

 

    自《景德傳燈錄》以後所紀錄的文獻大致相同，惟有《宋高僧傳》裡所錄：

「投高安8黃檗山寺出家」，與其他史料相異，晚唐時期的高安位於江西，乃百丈

懷海承襲馬祖道一的化區，此處應指「舊山之廣唐寺」（此寺當即在高安黃檗山

下的寺院），9 而其餘皆紀錄本縣或本州，即今福建地區。 

  黃檗希運遇見百丈之前遊天台山的途中遇一位僧人，一起結伴同行至一溪邊時

遇水漲高，這位僧人就催促黃檗一起涉波而度，黃檗卻停止腳步說：「你要渡就

自己渡吧！」這位僧人踩著水波至彼岸之後，回頭向黃檗招手，黃檗卻喝斥說：

「這賊漢，後悔沒早點知道。早知如此，我便打斷他的腳。」這位僧人讚嘆說：

「大乘器者哉，吾輩不及也！」說完就忽然消失不見。10 此時的黃檗是否已開悟

無從查詢，但卻是見地已然超拔時輩的大乘法器！ 

    《祖堂集》紀載另一則關於希運謁見百丈的事跡：黃檗本欲前往禮謁馬祖遊

 
7 參見《黃蘗山寺志》: 重修寺誌序於天運任戌年巧月重刊，由清•釋達光重輯於道光年間：「形

容黃檗為唐宣宗觀瀑聯吟之地、裴丞相皈依於遠祖斷際。」 
8 高安:今中國江西省高安市，唐朝(618-907)縣級行政中心所在地，武德七年(624)名筠州。資料來

源:法鼓山地名規範資料庫。 
9
 楊曾文：《唐五代禪宗史》，頁 376。 

10
 《祖堂集》卷 16，B25, no. 144, p. 607, a7-14。 
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洛京時，已是「行乞吟添缽聲」，11 的參禪訪道之僧，遇到一位從南陽慧忠學法

之老婦人，去向她托缽行化卻被老婦笑：「太無厭生」。黃檗覺得奇怪便問：「尚

未布施粥飯，為何責我貪得無厭呢？」老婦睹師儀容堂堂，與其他僧人不同，便

請他入內，齋飯供養以畢，便問他參學行止，黃檗無有隱瞞據實相告自己的見聞，

老婦人再加以點撥法意，黃檗在義理上豁然開朗，因此就指引黃檗往南昌禮謁百

丈禪師。 

    有關黃檗的開示為人熟知的是《傳心法要》、《宛陵錄》，乃是裴休請問禪法

之結集，《傳心法要》的序文是由裴休所寫，完成於唐大中12 十一年十一月初八

日，其文形容希運「道俊行孤」， 往來海眾常千餘人。足見黃檗，教授禪法接引

學人，頗為人知。這裡的海眾若非單指參禪訪道之僧，那麼黃檗常以棒喝打罵為

教學的方式，應是當時的學習禪法之人，有一定的接受度或是根器較利了。 

 

(二)黃檗之思想背景與法嗣傳承 

    從裴休13 的序文裡得知黃檗是六祖之嫡孫，其法嗣百丈，為馬祖下洪洲禪一

系，由此處能得知，裴休認為馬祖一脈才是六祖下的正統。因為「嫡」、「庶」在

中國古代是象徵身分地位的用詞。一般的家庭若有納妾，就會形成嫡庶的位份關

係，是不能亂用的。何況裴休是飽學之士，豈會不知「嫡」這個字對於身分的確

定所造成的影響？而黃檗雖嗣法百丈，但他的老師卻不只百丈一人，《筠州洞山

悟本禪師語錄》裡記載了黃檗參百丈之前曾在鹽官禪師那裏習禪，並從鹽官那裏

領三百人到南泉那裏參禪： 

 

「黃檗從鹽官領三百眾到南泉，每為三百人說法次。南泉便到說法處云：

『借此道場還許一問否？』蘗云：『便請！』泉問：『定慧等學明見佛性，

 
11
 《古尊宿語錄》卷 3，《卍新續藏》，X68, no. 1315, p. 14, a9-14。 

12
 大中:唐宣宗李忱即位之年號，宋高僧齊安傳裡形容李忱：帝本憲宗第四子穆宗異母弟也，武

宗恒憚忌之，沈之于宮廁，宦者仇公武，潛施拯護，俾髠髮為僧縱之而逸。周遊天下險阻備嘗。 

因緣出授江陵少尹，實惡其在朝耳。武宗崩，左神策軍中尉楊公諷宰臣百官，迎而立之。《大正

藏》，T50, no. 2061, p. 776, c28-p. 777, a4。 
13 裴休(797-870)，字公美，唐代孟州濟源（河南濟源）人，一作河東聞喜（山西聞喜）人。於長

慶年間從鄉賦登第，又應賢良方正，生甲科。其人志操堅正，年不出門，書講經籍，夜課詩賦。

休性寬惠，為官不尚曒察，使吏民畏。家世奉佛，休由深於釋典，與義學僧講求佛理。曾迎黃

檗希運於宛陵，共商禪道，筆記其言，成宛陵集，大行於世。《舊唐書列傳》第 127，頁 4593。 
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此理如何？檗云：『十二時中不依倚一物。』」14 

 

    黃檗所處的時代禪風鼎盛，學道人四處參禪與各地禪師有機鋒問答的互動非

常常見。黃檗在鹽官那裏的時候便已擔任首座15 的職務，首座在禪堂中的執事，

已是能分座說法，意思就是主七和尚或禪堂主沒來開示，首座就要負起督促參禪

的人精進不能懈怠放逸。無論是黃蘗的時代或是今日，首座並不是隨便人可以擔

任的職務，必須在禪法上有一定的見地與悟境，並且要有能力知道每一位參禪者

的程度並給予適切的指導。黃檗還沒遇見百丈，便已能擔任這麼重要的職務，而

當時普遍學人對於參禪訪道用功的程度，遠遠勝於今日，足見黃檗對於禪法的用

功力道與悟境之深。 

    黃檗在鹽官禪師那裏有趣的事很多，因為他在那裏搧了當時避難而出家為沙

彌的光王16 三個耳光，也和趙州從訦禪師有一段機鋒： 

     

黃檗禪師為首座，一日拜佛，光問之曰：「不著佛求用禮何為？」運便掌，

又問：「不著佛求常作如是事？」運又掌。光曰：「太粗生！」運又掌。

曰：「者裏說恁麼粗細？」。未幾武宗崩，百官迎王即位，上賜黃檗為粗

行禪師。裴休奏改為斷際。
17
 

 

    光，指的是光王李忱，就是後來的宣宗皇帝，因為武宗對他有所忌憚，想要

殺了他，但是宦官仇士良為了保護他，騙武宗說光王已墜馬而死。秘密安排他到

香嚴禪師那裡出家，18 就在那裡剛出家為沙彌的李忱遇見了黃檗。他看見黃檗正

在拜佛，就調皮地問他：「既然不用求佛，拜祂做什麼呢？」黃檗一句話沒說便

搧了他一耳光。李忱是因避難而出家，但骨子裡還是皇親國戚。非常不服氣又問：

 
14
 參見《筠州洞山悟本禪師語錄》卷 1，T47, no. 1986A, p. 517, b27。 

15 首座: 「關於首座的各種異名，意義如次︰所謂第一座，係指位於僧堂前板的第一位；座元，

係指僧堂座位的元首；禪頭，乃僧堂舉行坐禪時，由首座號令而不由住持號令；首眾，意即大眾

之首。」來源:中華佛教百科全書。但依據《敕修百丈清規》卷 4：「首座表率叢林人天眼目。分

座說法開鑿後昆。坐禪領眾謹守條章。齋粥精粗勉諭執事。僧行失儀依規示罰。老病亡歿垂恤送

終。凡眾之事皆得舉行。如衣有領如網有綱也。」，《大正藏》，T48, no. 2025, p. 1130, c23-25。 
16 光王：「武宗忌之，拘於後苑。將見殺，中官仇士良詐稱光王墜馬死，因脫身遁去，至香嚴閑

禪師會下，剃髮作沙彌。」，《大正藏》T49, no. 2035, p. 387, a24-26。 
17
 參見《佛祖統紀》卷 42，《大正藏》T49, no. 2035, p. 387, a24-26。 

18 1986 年香嚴寺出土的《重修唐宣宗殿碑記》的碑文記載了唐宣宗李忱在香嚴寺避難之事。資

料來源:維基百科 https://zh.wikipedia.org/wiki/ 



8 

 

「如果不是為了求佛的話，你拜佛是為了做什麼？」黃檗又搧了他一次耳光，這

下李忱火大了，說：「你太粗魯了！」黃檗又第三度搧了他一巴掌。才說：「這

裡是什麼地方？輪的到你說粗說細嗎？」 

    黃檗應該知道他眼前這位沙彌就是光王，筆者認為，搧巴掌在當時的黃檗應

是身為首座的教學手段，他要讓眼前這位皇親國戚，斷了身分尊貴的傲慢，斷了

心中執著有一個佛可求可依賴的執念，斷了拜與不拜的二元對立。後來這位沙彌

回宮即位，就是宣宗皇帝。直到黃檗圓寂，仍然記得那三個耳光，要封他為粗行

禪師的諡號，裴休趕忙出來打圓場，說那三個耳光是斷了陛下三際，因此改諡為

斷際禪師。 

 

三、《傳心法要》之探微 

    禪法之重點，在於善用其心，分分面對己心。特別是禪宗以照見自性為主的

心地法門功夫，因此對心的了解與認識，顯得格外重要不可跨越，而《傳心法要》

在針對心的探討及修行指引方面不僅扣緊自達摩所傳，乃至六祖的心地功夫，更

指示了在心的作意上與修行的結合。禪宗自達摩傳二祖神光以「覓心了不可得」

的公案震醒禪林，到三祖僧燦《信心銘》與四祖道信《入道安心要方便門》，五

祖弘忍《修心要論》至《六祖壇經》，法脈連綿，皆以「心」為修行主幹，從未

偏移。黃檗既已知「覓心了不可得」，又為何需「傳心」？既然「心不可得」為

何又說「即心即佛」？黃檗作為臨濟之師，身經法難迫害，如何令此傳心禪法化

育不絕，又能在當時荷澤、洪州禪參商之隙，令宰輔裴休二次禮請並譽為「獨佩

最上乘離文字之印」，《傳心法要》的深入了解及研究，至為關鍵重要。 

    《傳心法要》全文為《筠州黃檗山斷際禪師傳心法要》。日本，入失義高先

生釋注《傳心法要．宛陵錄》收於《禪の語錄 8》，以京都知恩苑所藏，宋版《毗

盧大藏經》(紹興年間、福州開元寺開版)所收的《廣燈錄》（1036）為底本。19 柳

田聖山在入失義高這本書的文末有一篇〈解說〉，其文指出在福州開元寺所出版

的大藏經中，特別是將《傳心法要》入藏，是值得矚目的事，針對禪錄之入藏除

了《傳燈錄》，《廣燈錄》之外這是唯一的一件，這當中必定意涵著與其他語錄

 
19 入失義高，《禪の語錄 8—傳心法要．宛陵錄》，頁 178-180。 
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的區別，想必是被認為與經典同格的對待20。 此刻本將《傳心法要》置於卷首，

也因此顯示《傳心法要》所受的重視及其在歷史上的重要性。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

卷首刻版題記：「福州開元禪寺住持傳法賜紫慧通大師 了一謹募眾緣。恭為

今上 皇帝 祝延 聖壽。文武官僚。資崇 祿位。圓成雕造 毗盧大藏經板一

副。旹紹興戊辰閏八月 日  謹題。」「旹紹興戊辰閏八月」是南宋紹興 18 年

（1148），與現今 Cbeta《卍新續藏》第 78 冊《天聖廣燈錄》21 相同，不過 Cbeta

卻將「了一」誤寫成「子一」。而《天聖廣燈錄》將《傳心法要》放在第八卷，

寫的是「筠州黃檗鷲峰山斷際禪師」，與京都知恩院《毗廬藏》的「筠州黃檗山

斷際禪師傳心法要」置於卷首明顯不同。莊坤木在〈試論黃檗禪師「傳心法要」

的成立史及其意義〉提出：「柳田先生竟不知《崇寧藏》是最先收錄《傳心法要》

及《宛陵錄》的藏經，根據蔡運辰《二十五種藏經目錄對照考釋》得以正此謬誤。」，
22
 但是蔡運辰《二十五種藏經目錄對照考釋》雖標示最先收錄《傳心法要》及《宛

陵錄》的是《崇寧藏》，卻未標示《毗廬藏》裡有此二篇！23 在這裡產生一個問

 
20 入失義高，《禪の語錄 8—傳心法要．宛陵錄》，頁 181-182。 
21
 《天聖廣燈錄》卷 1， X78, no. 1553, p. 420, a4-7。 

22 莊坤木：〈試論黃檗禪師「傳心法要」的成立史及其意義〉，《國際佛學研究》第 2 期，1992 年

12 月 1 版，頁 30。 
23 參見蔡運辰，《二十五種藏經目錄對照考釋》：「《筠州黃檗山斷際禪師傳心法要》，崇寧實函著

錄，毘廬減除。(通前毘增二)；《黃檗斷際禪師宛陵錄》，崇寧實函著錄，毘廬減除。(通前毘增一)」，

圖 1:《毗廬藏》傳心法要，翻攝自入失義高，《禪の語錄 8—傳心法

要．宛陵錄》，(宋版大藏經所收 京都知恩院藏) 
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題，若是《毗廬藏》無此二篇，那麼如何藏於京都知恩院？ 

(一)《傳心法要》於藏經中的刊本 

    《崇寧藏》是我國第一部私刻版大藏經，與《毗盧藏》同刊版於福州，世人

又統稱這兩部大藏經為《福州藏》、《閩本》。24 由於此二部大藏經中收錄禪宗語

錄及開示較前《開寶藏》為多，而又同為福州的寺僧自行刊刻，其歷史價值及故

事頗為豐富，本文針對有關禪宗相關部分進行梳理。以下為二部藏經簡略背景： 

 

表 2. 《崇寧藏》與《毗廬藏》資料表；整理自《漢文佛教大藏經研究》
25
 

  《崇寧藏》 《毗盧藏》 

鑴刻 
北宋元豐三年(1080)以前始

刊天字函 
北宋徽宗政和二年(1112) 

峻刻 
政和二年(1112)刊峻勿字函

(564)歷時三十餘年 

南宋紹興二十一年(1151)歷時四十年

(全藏 595) 

地點 

福州東禪等覺院，又名《東

禪等覺院本》;宋徽宗聖節道

場 

福州開元寺26，又名《刊元寺本》；

唐玄宗聖節道場 

收錄 

《筠州黃檗山斷際禪師傳心

法要》卷數：1，No.1272  

實(524) 

未收錄《傳心法要》 

鑴刻第一

任住持 
普明禪師:南岳第十五世弟子 本明禪師:曹洞青原系第十四世 

寺記   

唐武宗會昌(841-846)法難，拆毀寺

院，開元寺因有明皇像，成為當時福

州倖存的唯一佛寺。 

 
台北：中華佛教文化館，頁 471。 
24 參見李富華、何梅著，《漢文佛教大藏經研究》，頁 161。 
25 參見李富華、何梅著，《漢文佛教大藏經研究》，頁 161-203。 
26 福州開元寺：建於唐武則天垂拱二年（西元 686 年），至今已有 1300 多年的悠久歷史，是全國

重點佛教寺院和重點文物保護單位。開元寺的大雄寶殿有 100 根大石柱，叫做百柱殿，相傳建殿

時有紫雲飄繞蓋地，故又稱紫雲大殿。開元寺最有名的是它的雙塔，東為鎮國塔，西為仁壽塔。

資料來源: https://www.epochtimes.com/ 瀏覽時間:2021/07/12。 

 

https://www.epochtimes.com/
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此二部藏經於國內已無全藏，但是依照日本知恩院所藏的是西元 1148 年，距離

《毗盧藏》峻刻 1151 年的時間已是最後四年，此時的南宋禪風鼎盛，開元寺僧

將《傳心法要》置於第一秩，與東禪院較量「傳燈」動機也是顯而易見的。 

(二)《傳心法要》的資料分析 

    有關黃檗的資料頗豐，除了柳田聖山在入失本的〈解說〉有整理之外，中文

論述以劉澤亮：《黃檗禪學思想研究》武漢大學哲學系博士學位論文，1996 年。

其論介紹《傳心法要》及《宛陵錄》的刊本，其論的資料類除了《入失本》及《大

正藏》的介紹之外其餘簡略帶過。筆者試圖將有關黃檗的資料彙整分類，除了裴

休所留下的記錄之外，黃檗與其他禪師及士大夫互動的語錄亦是相當重要的資料。

筆者以《集記》為主軸依年代排序，於後標註收入何本藏經，重刊本不列，參考

柳田聖山的〈解說〉，並補列其沒有列入的資訊。 

 

表 3.有關黃檗事蹟及語錄存在各著作、論、集、編。（以集記的年代為排序先後）

彙整表27： 

 

順

序 

西

元 
中國曆年 集記 作者 所記事項類別 收錄藏經 

1 857 

唐大中十一

年十月初八

日 

《傳心法要》序 河東裴休 序文 《毗盧藏》 

2 952 
南宋保大十

年 
《祖堂集》 

南唐泉州招慶

寺靜、筠禪師

撰 

卷 16：對話語錄 
《大藏經補編》

第 25冊 

3 961 
宋太祖建隆

二年 
《宗鏡錄》 永明延壽 著 

卷 5：參請問答 《大正藏》第 

48冊 卷 11：開示 

4 988 宋端拱元年 《宋高僧傳》 宋贊寧等撰 
卷 20：生平與遊

歷 

《大正藏》第

50冊 

5 1004 
北宋景德元

年 
《景德傳燈錄》 東吳僧道原撰 

卷 9：生平與參

學 《大正藏》第

51冊 卷 12：與裴休初

識因緣 

 
27 此表內容引用自李富華、何梅著：《漢文佛教大藏經研究》，北京：宗教文化出版社，2003 年， 

   12 月。及佛教藏經目錄數位資料庫 http://jinglu.cbeta.org/cgi-bin/jl_detail.pl?lang=&sid=zrpnq。 
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6 1029 宋天聖七年 《天聖廣燈錄》 李遵勗 編 
卷 8：生平與參

學 

《卍新續藏》第 

78冊 

7 1060 
北宋嘉祐五

年 

《新唐書》 北宋 歐陽修、

宋祁等 

卷 59：《傳心法

要》 
  

8 1061 
北宋嘉祐六

年 

《傳法正宗記》 杭州靈隱寺契

嵩編修 
黃蘗的法嗣傳承 

《大正藏》第

51冊 

9 1085 

北宋元豐八

年 
《四家語錄》 

依日本慶安元

年（1642）刊

本所附楊傑之

序文謂 

卷 4：《傳心法

要》；卷 5：

《宛陵錄》 

《新纂卍續藏》

第 69冊 

10 1120 

北宋宣和二

年由福州鼓

山重刻。 

《臨濟慧照禪師

語錄》 
唐 慧然集 

義玄與黃檗教學

互動 

《大正藏》第 

47冊 

11 1128 
南宋建炎二

年 

《石門文字禪》 宋 釋德洪覺範 

著 

卷 25：〈斷際語

錄〉 

《嘉興藏》第 

23冊 

12 1148 
南宋紹興十

八年 

《毗盧藏》 
福州開元寺 

《傳心法要》、

《宛陵錄》 

  

13 1153 
南宋紹興二

十三年 

《達摩大師血脈

論序》 

右朝奉郎通判 

任哲 作 
序文 

《卍新續藏》第 

63冊 

14 1162 

南宋紹興三

十二年 《古尊宿語錄》 

僧赜藏主集 卷 3：《傳心法

要》；卷 4：

《宛陵錄》 

《卍新續藏》第 

68冊 

15 1265 
南宋咸淳元

年 

《大光明藏》 宋 寶曇 作 卷中：黃檗示

眾、問答 

《卍新續藏》第 

79 冊 

16 1341 
元順帝元統

元年 

《 佛祖歷代通

載》 

元僧 念常 著  《大正藏》第

49冊 

17 1440   《黃檗傳心法要》 
唐希運說-裴休

集 
 《永樂北藏》第

195冊 

18 1474 
明 成化十

年 

《緇門警訓》 臨濟宗僧如巹

續補 

卷 7：《黃蘗禪

師示眾》 

《大正藏》第四

48冊 

19 1676   《黃檗傳心法要》 
唐希運說-裴休

集 

《傳心法要》、

《宛陵錄》 

《嘉興藏》又名

《徑山藏》 

20 1678 

清康熙十七

年；日本延

寶六年 

《黃檗傳心法要》 
唐希運說-裴休

集 
  

《黃檗藏》又名

《鐵眼藏》。 

21 1883 

清光緒九年 《禪門正宗法海

寶筏》 

朝鮮 蓮舫道人  《傳心法

要》、《宛陵

錄》 

  



13 

 

22     《黃檗傳心法要》 裴休集並序  《乾隆藏》第

135冊 

23 1885 

清光緒十一

年;日本明

治十八年 

《黃檗山斷際禪

師傳心法要》 
唐裴休集  《縮刻藏》 

24 1905 
清光緒三十

年 

《黃檗禪師傳心

法要》 
    

《卍續藏經》第

119 冊 

25 1975 民國 64年 
《黃檗山斷際禪

師傳心法要》 
河東裴休集   

《中華藏》第

77冊 

26 1983 民國 72年 
《黃檗山斷際禪

師傳心法要》 
唐 裴休集   

《佛教大藏經》

第 72冊 

27 2010 民國 99年 
《斷際禪師傳心

法要》 
唐 希運說  

《嘉興藏新文豐

版》第 9冊 

28 2012 民國 101年 
《二十五種藏經

目錄對照考釋》 
蔡運辰    

 

四、「心即是佛」研究 

(一)「此心即是佛」思想脈絡 

    《傳心法要》中「此心即是佛」之說應用廣泛，學界認為傳承自馬祖道一的

「汝今各信自心是佛，此心即是佛心。」28 然「心即是佛」這個概念，卻非馬祖

所創，在法海初見六祖時，就有：「即心即佛願垂指喻」29 的紀錄，足見「即心

即佛」並非自馬祖才開始，早已是時下禪風的普遍認知。「心即是佛、即心即佛、

即心是佛」等，文字雖略有不同，應為祖師們表述時因應前後文的狀況而呈現的

微小差異，杜寒風：「佛即是心，與心即是佛，只不過是語言表述方面的差異，

其本質當是一貫統之的。」30 歷代祖師們指導弟子多半視弟子的根機而定，並沒

有固定的模式，上堂開示也多半由其座下弟子或居士紀錄結集，而不像翻譯經典，

 
28
 參見《祖堂集》：「江西馬祖嗣讓禪師，在江西。師諱道一，漢州十方縣人也。姓馬，於羅漢寺

出家。自讓開心眼，來化南昌。每謂眾曰：「汝今各信自心是佛，此心即是佛心。是故達摩大師

從南天笁國來，傳上乘一心之法，令汝開悟。」，《大藏經補編》，B25, no. 144, p. 558, a2-7。 
29
 參見《景德傳燈錄》卷 5：「韶州法海禪師者，曲江人也。初見六祖，問曰：「即心即佛，願垂

指喻。」祖曰：「前念不生即心，後念不滅即佛；成一切相即心，離一切相即佛。吾若具說，窮

劫不盡。」，《大正藏》，T51, no. 2076, p. 237, a25-28。 
30 參見杜寒風：《晚唐臨濟宗思想述評》，頁 10。 
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句句需精準。因此這種非常類似的語句，語錄開示類的「即心是佛」，與經典所

呈現的「是心是佛」、「此心即是佛」，筆者以為應是語句微差，其義無別。因為

側錄的筆記或者是後人的傳抄，並非像譯經那般需經有學識的士大夫或僧眾再三

確認，頂多是由再傳弟子或與會之人，確認文字脈絡沒有偏離說法的主題，就如

《傳心法要》及《宛陵錄》是由裴休筆記，再交由跟隨黃檗較久的「長老法眾，

與往日常所親聞同異如何也」31，因此本文以「即心是佛」出發，探討黃檗對此

之詮釋以瞭解其思想。 

    朱謙之譯《中國禪學思想史》指出：「寶志32 先創唱即心即佛，傅翕33 見而

稟受之，志，翕均傳顯現神異，其非凡庸之材可以測知，即心即佛之語非始於達

摩，實梁代之一思想耳」。34 達摩來華年代約在西元（420-478）之間，35 據《景

德傳燈錄》卷 27 紀載，「會有天竺僧達磨」，因此傅翕（497-569）有可能曾從

達摩習禪也未可知，而為何又說「寶志先創」？再說「見而稟受」？筆者認為此

說的真實性尚待商確，若「即心即佛」非達摩所傳，是梁代原本的思想之一，卻

又為何等到傅翕的《心王銘》36 才有了以箴歌型式教授禪法的「即心即佛，即佛

即心」？ 

「即是」的文字出現於藏經與集記中的記載，自唐朝之前的資料如下表(依著者

年代排序)： 

 

 

 

 
31 裴休集序：《斷際心要》，《大正藏》，T48, no. 2012A, p. 379, c11-12。 
32 寶志：寶誌公禪師，粱代神異僧(418-514)，《神僧傳》卷 4：「本姓朱氏，金城人。初朱氏婦

聞兒啼鷹巢中，梯樹得之，舉以為子。七歲依鍾山僧儉出家修習禪業，往來皖山劍水之下。面方

而瑩徹如鏡，手足皆鳥爪，止江東道林寺。」，《大正藏》，T50, no. 2064, p. 969, c22-25。 
33
參見《佛祖統紀》卷 22：「東陽大士傅翕字玄風。義烏人。齊建武四年五月八日生。幼與里人

漁以籠盛魚。沈水中祝曰。欲去者去止者止。人以為愚。」，《大正藏》T49, no. 2035, p. 244, b10-

12。 
34
 參見忽滑谷快天著，朱謙之譯：《中國禪學思想史》，頁 99。 

35 參見釋印順《中國禪宗史》：「達摩從海道來中國，由南而北，這是一致的傳說。曇林序泛說：

『遠涉山海，遊化漢魏』。漢與魏，就是當時的南方與北魏。《續僧傳》卻說得更具體：『初達

宋境南越，末又北度至魏。隨其所止，誨以禪教』。最初到達中國，時代還是劉宋（420—478）。

登陸的地方—南越，為今海南島的對岸地方。達摩在四七八年以前，早就到了中國，末了才過江

到北魏。」，《中國禪宗史》修訂版，新竹：正聞出版社，頁 4。 
36 參見傅大士〈心王銘〉，《景德傳燈錄》卷 30：「淨律淨心心即是佛。除此心王更無別佛。欲

求成佛莫染一物。心性雖空貪瞋體實。入此法門端坐成佛。到彼岸已得波羅蜜。慕道真士自觀自

心。知佛在內不向外尋。即心即佛即佛即心。心明識佛曉了識心。離心非佛離佛非心。非佛莫測

無所堪任。」，《大正藏》，T51, no. 2076, p. 457, a4-9。 
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表 2: 「心即是佛；即心即佛」年代表 

著者/譯者 內容 著作 

龍樹菩薩造，三藏鳩摩

羅什(344-413)譯 

以心見佛，以心作佛；                

心即是佛，心即我身。37 
《大智度論》卷 29  

西域三藏  畺良耶舍

(383-442)譯 
是心作佛，是心是佛。38 

《佛說觀無量壽佛經》卷

1 

三藏菩提流志(562-

727)奉 詔譯 

久遠諸如來，同我此一心； 

此心非諸心，此心即是佛。39 
《佛心經》卷 2  

傅翕(497-569)               

《心王銘》 

淨律淨心。心即是佛；                

即心即佛，即佛即心。40 

收入《佛祖歷代通載》卷

9  

三祖僧璨(？-606)             

《信心銘》 
有即是無，無即是有。41 《信心銘》卷 1  

胡吉藏(549-623)撰 
只心即是佛。只佛即是心。42 《觀無量壽經義疏》卷 1  

四祖道信(580-651)            

《入道安心要方便門》 

念佛即是念心。求心即是求

佛。43 
《楞伽師資記》卷 1  

唐、紫閣山草堂寺沙門

飛錫(生卒年不詳)撰 

佛從念生，心即是佛，              

如刀不自割，指不自觸，            

佛不自佛，心不自心。44 

《念佛三昧寶王論》卷 3 

石頭希遷(700-790) 
達佛之知見，即心即佛。心佛

眾生菩提煩惱名異體一45 
《景德傳燈錄》卷 14 

馬祖道一(709-788) 
汝今各信自心是佛，此心即是

佛心。46 
《祖堂集》卷 14 

 

從藏經資料可以發現，「心即是佛」最早是以文字令世人知曉，約於五世紀

初，由鳩摩羅什大師所譯《大智度論》。因此可以推測「心即是佛」非梁朝原有

 
37 參見《大智度論》卷 29，《大正藏》，T25, no. 1509, p. 276, b11-12。 
38 參見《佛說觀無量壽佛經》卷 1，《大正藏》，T12, no. 365, p. 343, a21。 
39
 參見《佛心經》卷 2，《大正藏》，T19, no. 920, p. 11, a27-29。 

40
 參見《佛祖歷代通載》卷 9，《大正藏》，T49, no. 2036, p. 550, c3-4。 

41
 參見《信心銘》卷 1，《大正藏》，T48, no. 2010, p. 377, a6-7。 

42
 參見《觀無量壽經義疏》卷 1，《大正藏》，T37, no. 1752, p. 244, a9-10。 

43
 參見《楞伽師資記》卷 1，《大正藏》，T85, no. 2837, p. 1287, a13。 

44
 參見《念佛三昧寶王論》卷 3，《大正藏》，T47, no. 1967, p. 141, c9-10。 

45
 參見《景德傳燈錄》卷 14，《大正藏》，T51, no. 2076, p. 309, a29-b22。 

46
 參見《祖堂集》卷 14，《大藏經補編》，B25, no. 144, p. 558, a4-5。 
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思想，應是在佛法東傳之後，直至什公譯經才有的文句。《傳心法要》一開始便

以「唯此一心」、「心即是佛」、「本源清淨心」等，對於心地法門的修行做極

為詳盡的論述，而這個「心」在禪宗的教學中應回顧於四祖道信的教法。 

 

(二)「心即是佛」在祖師禪的淵源與傳承 

    葛兆光在《中國禪思想史》提到：「即心即佛這一思想並非馬祖道一的首創

而是禪宗早已有之的東西。敦煌本《壇經》中六祖惠能說過的，自心皈依自性，

是皈依真佛，就是『即心即佛』的意思」
47
 葛兆光只將「即心即佛」追朔於六祖

惠能，並說是惠能以來的南宗禪思想。筆者以為「心即是佛」、「即心即佛」雖

說是以《大智度論》、《心王銘》首先出現此類文字，但用作修行指引的禪宗祖

師，應始於四祖道信： 

 

釋聖嚴:「四祖道信(580-651)在中國禪宗史上，是一位很重要的人物，他

繼承了以前的各種禪觀思想，包括小乘、大乘乃至智顗等思想，而以《楞

伽經》的『佛心』及念佛三昧，主張『念佛心是佛』。」48 

     

    其主張的念佛心是佛，源自於《文殊說般若經》的「繫心一佛，專稱名字。

隨佛方所，端身正向，能於一佛念念相續，即是念中，能見過去、未來、現在諸

佛。」49 意即將心念，相續不斷的與佛名相繫，即能見佛，而且是三世諸佛。 

道信在《入道安心要方便門》裡除了引用諸經將心佛原是一體的概念闡釋，又說：

「《大品經》云：『無所念者，是名念佛』何等名無所念？即念佛心名無所念。

離心無別有佛，離佛無別有心。」50 筆者以為道信將「心是佛」的概念特別強調

並引用大量經典，這是有別於前面三位祖師(達摩、慧可、僧璨)的重要轉折，所

引《大品般若經》亦是「即心即佛」的來源根據。《傳心法要》裡所闡述的心佛

思想，與《入道安心要方便門》竟有許多雷同之處，除了「心是佛 」、「心外

無別佛」對於心體及相用，道信也做了說明： 

     

 
47 參見葛兆光：《中國禪思想史—從 6 世紀到 9 世紀》，頁 316。 
48 參見釋聖嚴，《禪門修證指要》，頁 38。 
49 參見《文殊師利所說摩訶般若波羅蜜經》卷 2，《大正藏》，T08, no. 232, p. 731, b2-5。 
50
 參見《楞伽師資記》卷 1，《大正藏》，T85, no. 2837, p. 1288, a14-18。 
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「入一切眾生心想。是心作佛，當知佛即是心；心外更無別佛也。略而言

之。凡有五種。一者，知心體，體性清淨，體與佛同。二者，知心用，用

生法寶，起作恒寂，萬惑皆如。」51 

 

    心體與佛等同，本源清境；本心無相，真般若慧。是黃檗一再重複的觀念，

值得注意的是黃檗在破斥「相」的這個議題是非常用力的，而四祖道信講了心體、

心用，對「心相」竟隻字未提，有關黃檗《傳心》與道信《安心》關於心的體相

用探討，將於後深入討論。 

    江西馬祖道一（709-788），於南嶽懷讓（677-744）「磨磚成鏡」52 的教法中

豁然開悟，侍奉懷讓和尚十年，後至鍾陵開元寺接引學人，其曾被般若多羅
53
 讖

言：「踏殺天下人」。54 馬祖的禪風雷厲風行，蓬勃於江西湖南，參禪之人絡繹

不絕，在其示眾語錄中云：「祖示眾云：『汝等諸人，各信自心是佛，此心即佛』。」

55 在六祖之後，馬祖道一將「即心即佛」用的生動活潑，這也正是祖師禪教學的

靈活與可愛之處，禪法的授予已不在需要一個固定的空間(教室)，已不須固定的

時間(課程)，已不須固定的教材(課本)，完完全全由老師視弟子的根基與當時所

需要的狀況而定，祖師禪早已跳脫一切框架，又豈在文字之間？馬祖秉受懷讓的

磨磚教學之後，更加開啟各種活潑機用的手法，亦跳脫了文字軌則，這個「即心

即佛」不再是一個死板的教條與不變箴言，而是可以拿來「用」的。 

    《景德傳燈錄》：「僧問：『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』」。56 這是將「即心即佛」比

喻作「黃葉」，為了讓小兒停止啼哭。「黃葉止啼」57 的典故，出自《大般涅槃

 
51 參見《楞伽師資記》卷 1，《大正藏》，T85, no. 2837, p. 1288, a14-18。 
52
 參見《祖堂集》卷 3：「馬和尚在一處坐，讓和尚將塼去面前石上磨。馬師問：「作什摩？」師

曰：『磨塼作鏡。』馬師曰：『磨塼豈得成鏡？』師曰：『磨塼尚不成鏡，坐禪豈得成佛也？』 

，《大藏補編》，B25, no. 144, p. 370, a14-b3。 
53
 般若多羅（？～457）。禪宗所立西天二十八祖中之第二十七祖，又稱瓔珞童子。東天竺人，婆 

羅門種。幼喪父母，常遊於閭里，行誼近似「常不輕菩薩」。約二十歲遇二十六祖不如蜜多， 

受付囑而成為西天第二十七祖。得法後，至南天竺香至國，度王之第三子菩提多羅（即菩提達 

磨）並付其法，未久即自焚其身而寂，年壽不詳。後菩提達磨東渡中國，為我國禪宗之初祖。 

 〔出三藏記集卷九、景德傳燈錄卷二、五燈會元卷一〕頁 5433。 
54
 參見《景德傳燈錄》卷 5：「六祖曰：只此不污染諸佛之所護念，汝既如是吾亦如是，西天般若

多羅讖：汝足下出一馬駒，蹋殺天下人，並在汝心不須速說。師豁然契會，執侍左右一十五載，

唐先天二年始往衡嶽居般若寺。開元中有沙門道一(即馬祖大師也)住傳法院常日坐禪，師知是法

器。」，《大正藏》，T51, no. 2076, p. 240, c14-20。 
55
 參見《馬祖道一禪師廣錄（四家語錄卷一）》，《卍新續藏》，X69, no. 1321, p. 2, b18。 

56 參見《景德傳燈錄》卷 6，《大正藏》第，T51, no. 2076, p. 246, a21-22。 
57 黃葉止啼，為禪門常運用的比喻。其典故來自於《大般涅槃經》卷 20〈嬰兒行品 9〉：「而作  
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經》，用它來做為禪門修行比喻，馬祖是第一人。這個故事是說，古時候買東西

是用金子，而買東西的交易市集不像現在這麼方便，很久才一次。以前小孩兒啼

哭吵鬧，父母會用金黃色的葉子騙孩子說只要不哭就帶你去市集上玩，小孩子看

到黃葉以為是金子，就認為真的有地方可以買東西，就不哭了。在這裡，馬祖以

「即心即佛」來代表黃葉是為了讓參禪學人頓斷一切妄想執著，守著禪法還有一

個軌則套路，因此說「即心即佛」當下便是。而小兒停止哭啼之後改口為「非心

非佛」為的也是破除學人落入神我的窠臼，導向無心。 

 

(三) 黃檗對「心」的進一步探討 

1.「心」、「佛」本性同體清淨 

    「即心是佛、無心是道」是黃檗回答：「如何是佛？」這個問題的開端，直

接了當的將佛與心同一體性之理一語道盡，為什麼佛是心呢？只因佛是覺悟的意

思，亦是諸法究竟實相，本無生滅來去、染淨對待分別。此一清淨的「性」與「心」

無二無別，當體空寂，所以說即心是佛。但是心能起種種功能作用，因此又補了

一句「無心是道」，這個「無」亦是表明「心」原本該有的狀態，但不是斷滅虛

無，是因緣和合而能產生作用的真實意。 

    「即心是佛，上至諸佛，下至蠢動含靈，皆有佛性。」58 黃檗在問答之後又

再一次開示，這次把佛性搬出來了，因為前面說「無」，反而引起裴休更多疑問。

因此針對「即心是佛」作一個比之前更詳細的闡述，援引《淨名經》、《法華經》、

《金剛經》、《信心銘》、《證道歌》來對「心」以不同面向之解說。在這段開示之

中，黃檗算是將「心」從心體、心的相貌、心的作用，來讓裴休明白「心即是佛」

的道理。釋印順：「古代禪師說：以心為宗，以無為門。禪宗是絕對唯心論，然

修行體真，是空無所得為方便的。在禪宗裏，說什麼都不是，而實歸宗於即心即

佛！」59 以釋印順的這番見解，筆者以為《傳心法要》堪稱代表作，其對「即心

是佛」的奧義，真常唯心亦相應於般若性空，闡釋無心、無為法門。以無所得、

 
聲聞辟支佛乘。又嬰兒行者，如彼嬰兒啼哭之時，父母即以楊樹黃葉，而語之言：『莫啼莫啼，

我與汝金。』嬰兒見已生真金想，便止不啼，然此楊葉實非金也。」CBETA, T12, no. 374, p. 485,c9-

13。 
58 裴休集：《黃檗山斷際禪師宛陵錄》，CBETA, T48, no. 2012B, p. 386, b2-3。 
59 釋印順：《大乘起信論講記》，《妙雲集上編之七》，頁 302。 
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息機忘見，貫奧即心真義，以性空妙有、不假修成，解微真佛無口。 

2.能所皆忘、三心俱捨 

    黃檗教人「此心即是佛」卻又說「若欲無境當忘其心」，既然心是佛為什麼

還要忘呢？這個問題的本身，就反映出了凡夫的二元對立思想，將心與佛當成是

兩個不同的東西，有一個心可修，有一個佛在那裏等我們去見。所以黃檗又說「凡

夫取境，道人取心，心境雙忘乃是真法，忘境猶易忘心致難。」60 在這裡所講的

忘心是為了讓「心」與「境」能所皆忘，意思就是心與境是同時清淨、同體性皆

空無二無別，超隔出離一切名言對立，於境的當下不生心，所以才是真法。也呼

應了前一句「佛與眾生無異相；離一切相即是佛。」黃檗對於三心不可得，以捨

忘不著來勉勵學人：「過去心不可得，是過去捨；現在心不可得，是現在捨；未

來心不可得，是未來捨。所謂三世俱捨。」61而這個三世俱捨的前提是建立在「心」

與「境」的能所皆忘的捨： 

 

「能所皆忘，是為大捨(如火燭在前，更無迷悟)；布德旋捨，無希望心，

是為中捨(如火燭在旁，或明或暗)；聞法知空，遂乃不著，是為小捨(如

火燭在後，不見坑穽)。」62  

 

    黃檗強調對心的不執著，對境也不能執為實有，他說認境則是認賊為子，不

管這個境是聞法或是布施，泯除清境心、得失心，對於過去不執著；對於現在不

佔有；對於未來不攀求，所以也沒有真正的過去乃至未來，一切當下即是，這應

是黃檗「忘心」的真正意喻。 

五、 「即心是佛」所反映的黃檗禪學思想 

(一)於相離相不著相 

在《傳心法要》中黃檗一再重複的「什麼即是佛」，共有六次： 

 
60 《黃檗山斷際禪師傳心法要》卷 1 CBETA, T48, no. 2012A, p. 381, a20-21。 
61 《黃檗山斷際禪師傳心法要》卷 1：CBETA, T48, no. 2012A, p. 382, a13-15。 
62
 《黃檗山斷際禪師傳心法要》卷 1：CBETA, T48, no. 2012A, p. 382, a7-12。 
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「唯此一心，即是佛」、「息念忘慮佛自現前，此心即是佛」、「念念無相念

念無為，即是佛」、「不生不滅，即是佛」、「離一切相，即是佛」、「性即是

心，心即是佛」。63 

 

    即是佛的前面都是形容心的作意，心性的當下唯一。因為不生不滅，所以無

相無為，因為無相所以離一切相，因為離一切相所以無心。詞藻語言不同，本質

是一貫互通，就是「即心是佛」。對於「相」的破斥，黃檗以「無相」、「無著無

求」來加以說明： 

 

上堂云：「百種多知，不如無求最第一也。道人是無事人，實無許多般心，

亦無道理可說，無事散去。……學道人若欲得成佛。一切佛法總不用學。

唯學無求無著，無求即心不生，無著即心不滅，不生不滅即是佛。」 

 

    這裡的無求並非一無所知的意思，也不是刻意什麼都不學，如果是故意什麼

也不學，什麼也不知，那麼將如何化導眾生？豈不成了佛門蠹蟲？無求無著，是

指不能拘泥以及執著在文字知見上，不知如何善巧應用於修行實踐。文字，是世

間人所發明的，用以記錄溝通傳播文化的工具，所以文字再如何善巧變化也無法

道盡佛知見的高度廣度，打個有趣的比喻，就像中國小說《西遊記》裡，佛給唐

三藏的經，無字，才是真經。禪亦是「唯證乃知」，說什麼都不是的境界。左說

右說都說不盡，不能被文字所形容，所以禪宗的文字才會最多，就是「不立文字」。

因此，黃檗雖說「即心是佛」，卻也要再補一句「無求無著、不生不滅」了。為

的是避免參禪者落入實存一法的黏執，但並不是什麼都不學不看不管。黃檗本人

上堂開示，引證經論之多，其《傳心法要》蘊藏大量《金剛經》與《淨名經》並

其他諸經思想，所以不可能要學禪者一無所知。 

    在這裡值得注意的是「無求即心不生，無著即心不滅」是黃檗「於相離相而

不著相」的思想寫照。無生滅不在生滅之外可得，這也「心即是佛」的意蘊，心

不離佛；佛亦不離心，所以黃檗說「心外無別佛」。就像一個從未生育，也從未

領養孩子的女人，母親這個形容詞，在她身上永不存在，永不可得。既然是人就

一定是由母胎出生，孩子與母親是同時存在的。佛亦時刻存在於心中，離了心之

 
63
 《黃檗山斷際禪師傳心法要》卷 1：CBETA, T48, no. 2012A, p. 381-382。 
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外要尋找佛，是找不到的，離了生滅也找不到無生滅這件事了。 

六、結論 

    黃檗的教學手段是出了名的火辣峻烈，有紀錄在冊的是打了避難的宣宗皇帝

三掌，打了臨濟義玄三十棒，搧了百丈一巴掌，也被自己的徒弟義玄搧了一掌。

而黃檗卻在《傳心法要》裡卻對裴休好言好語，不打不罵，有問必答。更不斷強

調去除妄想造作，以無相無為棄入本心，相應本源清淨的自性，澈見真空般若智

慧。足見這些答案的背後，更反映出黃檗在他的年代，時下參禪者的學習態度，

與社會動盪。黃檗心中欲令禪法藉著裴休這樣的高官，這樣的開示紀錄，更有另

一個高度的傳播。 

    禪宗，經歷了民族文化及歷史的融合演變成漢地獨特的祖師禪法，獨立於印

度之外也不共於歐美體系，中國是禪宗孕育發源之地，其精神更是涵容豐富的中

華文化底蘊與民族特性，因此研究漢傳祖師禪法是不容忽視並刻不容緩的。 

    洞澈心與佛的無差別、需藉由心觀照一切諸法本自空寂，而空寂的當下徹見

實相即是見佛，這也是即心即佛的體現。但修禪者須經過修行的鍛鍊讓心脫去煩

惱塵勞無明的舊殼達到無心無相，諦見緣起性空，才能如實洞然明白。禪宗初祖

至黃檗希運，「心」便成為參禪論法之主軸，既不可得，卻也未曾遠離。 

    本論文冀以對黃檗希運的禪學思想作全方面的研究與認識，並藉此對黃檗之

後的五家七宗作更深入之探索，不過目前相關禪學研究以日文篇幅最大，日文乃

是筆者對於研究禪宗之研究限制，例如本篇所參考之柳田聖山、入失義高、小川

太龍之論文，對研究黃檗有直接的影響，卻因語文限制而未能全面理解，僅能以

片段理解參考，更祈文長付在來日。 
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