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林希逸《莊子口義》「以禪解莊」析論∗ 

邱敏捷∗∗ 

《摘  要》 

 
宋．林希逸與佛教關係深遠，其《莊子口義》富贍禪趣，除徵引佛學術語、

佛教經典外，尤其大量應用「禪宗語錄」、「禪語」解莊，為歷代「以禪解莊」

代表作之一。該書援引「禪宗語錄」註解的有二十多處，另引用簡要之「禪語」

以點化、會通莊、禪者亦有數處。其「以禪解莊」之內涵，有時與「莊義」相

合，有時是把「莊義」推擴至另一層面。歸結其內容，主要將莊、禪之「修行

過程」或「修行境界」進行「類比」。莊、禪有相近的義理結構，林氏《莊子口

義》「以禪解莊」便是在這一基礎上運作、成就，而該書也體現著中國傳統文人

取資老莊玄學以觀察禪宗思想的現象。 

 

 

 

 

 

關鍵詞 

林希逸、《莊子口義》、以禪解莊 

                                                 
∗本文為行政院國家科學委員會補助專題研究計畫：《唐以來「以佛解莊」之考察──兼論其在

思想史之意義》（計畫編號：NSC91–2411–H–024–003）的一部分。 
∗∗邱敏捷 台南大學語文教育系副教授 



玄奘佛學研究【第四期】                                                              

 2

Analyzing and Discussing “Interpretation of Zhuang Zi’s 
Sayings by Buddhism” in Xi-Yi Lin’s 
 Verbal Interpretation of Zhuang Zi 

Min-Chie Chiu∗ 

ABSTRACT 

     Xi-Yi Lin of Song Dynasty had established profound relationship with 
Buddhism.  His work, Verbal Interpretation of Zhuang Zi’s Sayings at His Study is 
full of Buddhist meanings and fun.  Apart from employing the Buddhist terms and 
scriptures, Lin especially applies “Quotations from Zen” and “Buddhist Talks” 
extensively.  His work becomes one of the representatives “Interpretations of 
Zhuang Zi’s Sayings by Buddhism” all through various dynasties.  Lin refers to 
more than 20 footnotes of “Quotations from Zen.”  He uses simplified “language of 
Zen” to point out and make clear the vague parts of Zhuang Zi’s sayings for several 
times.  Sometimes the internal meanings in the “Interpretation of Zhuang Zi’s 
Sayings” match “Zhuang Zi’s Implications,” and sometimes he promotes “Zhuang 
Zi’s Implications” to another level.  Summarizing the contents, he mainly makes an 
“analogy” between the “process of practicing” and the “realm of practicing” of 
Zhuang Zi’s metaphysics and Zen’s Buddhism. There are similar implications and 
rational structures between the sayings of Zhuan Zi and Zen.  “Interpretation of 
Zhuang Zi’s Sayings by Buddhism” is just silently operating the task on this 
foundation.  And Xi-Yi Lin’s work of Verbal Interpretation of Zhuang Zi’s Sayings 
at His Study is also one of the evidences of the skilful Chinese traditional scholars’ 
being good at observing the thoughts of Zen from the angle of Zhuang Zi’s 
metaphysics.  

Key words 

Xi-Yi Lin，Verbal Interpretation of Zhuang Zi， 
Interpretation of Zhuang Zi’s Sayings by Buddhism. 

                                                 
∗ Min-Chie Chiu, Associate Professor, Department of Language Instruction, National Tainan Teachers    
 College 
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壹、前言 

中國「禪宗」從達摩一路往下衍傳，繼而由僧璨、道信、弘忍，代代薪火

相傳到了惠能及其門下，禪宗出現新的發展1。其中，「禪道合流」之趨勢，為

唐以後的「以佛解莊」另闢蹊徑
2。這種現象的產生，與禪宗在中國之發展軌跡

有著密不可分的關係。可以說，當中國禪宗由形成而壯大，以「禪」解莊之作，

也相應由起而盛3。當時學者與僧家為何、如何「以禪解莊」？其註解觀之特點

何在？實值得認識、細究，一來可掘發「以禪解莊」文作之立場與架構，深入

分析其義理內涵，二來有助於釐清佛道互動之脈絡及其在中國思想史之意義。 

本文以宋．林希逸（1193–？）《莊子鬳齋口義》（以下簡稱《莊子口義》）

為討論對象，且以周啟成《莊子鬳齋口義校注》一書為據。周氏對於《莊子口

義》校注精細，尤其是有關林氏「以禪解莊」部分，引註甚詳，唯仍不免有缺
4，

故筆者仍隨時回歸原典對照討論之。本文先簡述林希逸與禪宗之因緣，再由此

導入其《莊子口義》「以禪解莊」之內涵，並據以提出檢討。 

                                                 
1 中國禪宗之新發展，最明顯、也最直接的是突出「佛在心中」，形成禪宗中的「心學」流派，

它的代表性口號是「即心是佛」；另一支分化則是主張「心生諸法」，形成禪宗中的「理學」

系，它的代表性口號為「即事而真」；此外，尚有強調「心性本空」的宗派，繼承了三論宗

的遺風，屬於禪宗中的「般若學」系，它的代表性口號是「本來無事」。（參見杜繼文、魏道

儒：《中國禪宗通史》，上海：江蘇古籍，1995 年 2月初版，頁 9）。「心學」派，主「平常心
是道」、「觸類是道」、「內外皆真」；「理學」支，有「觸境皆如」、「隨外任真」、「無情有性」

等說；「般若學」系，則把「無心可用」、「無所得」當作解脫。（同上，頁 10）。 
2 魏晉「以老莊解佛」，即歷史上所稱「格義佛教」。而在佛教思想受認同且被理解後，「以佛解

莊」的潮流逐漸形成，而且隨著不同時代不同佛教思潮，「以佛解莊」的路徑也發生變化。

佛教「空」的思想隨著支讖與羅什等傳譯而受到重視，「空」義也成為「以佛解莊」的主要

思想之一。晉．支道林〈逍遙論〉之運用佛教「空」義、唐．成玄英《南華真經注疏》之以

「空」並採「中觀論述方法」解莊，以及宋．王雱《南華真經新傳》之以「真空」解莊等。

詳見拙文〈以「空」解莊之考察〉（《南師學報》第 38卷第 1期，民國 93 年 4月，頁 27–43）。 
3 依筆者之考察，明顯以「禪」解莊之作，如以下三本注疏：其一，宋．林希逸《莊子口義》；

其二，明．方以智《藥地炮莊》；其三，清．釋淨挺《漆園指通》等著作。 
4 例如，對於〈人間世〉：「吾語若！若能入游其樊而無感其名，入則鳴，不入則止。」林氏注

云：「處世無心則無跡，無跡則心無所動，故曰遊其樊而無感其名。」（宋．林希逸著，周啟

成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷二，北京：中華，1997 年 3月初版，頁 63）。關於「無心」，
周啟成注云：「『無心』，佛家謂真心離妄念謂之無心。《宗鏡錄》卷四十五云：『《大寶積經》

云：文殊師利言：如人學射，久習則巧，後雖無心，以久習故，箭發皆中。⋯⋯故經云：有

心皆苦，無心即（筆者考之原典，應作「乃」）樂。』」（同上，頁 64）。然「無心」之說起於

《莊子》，故林氏未必引自佛典。 
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貳、林希逸與禪宗之因緣 

自唐至宋，禪宗一直深為士大夫所喜愛，所謂「儒門淡薄，收拾不住，皆

歸釋氏」5。宋代中後期，大慧宗杲6（1089–1163）（以下簡稱「宗杲」）和他的

「看話禪」
7，在社會上發揮著洪力與效應。早年稍受其影響的朱熹8，曾讚歎宗

杲禪風在紹興年間對福建一帶之薰化作用9，可為佐證。當時「看話禪」學風在

                                                 
5 據宋．志磐《佛祖統紀》載：「荊公王安石問文定張方平曰：『孔子去世百年生孟子，後絕無

人，或有之而非醇儒。』方平曰：『豈為無人，亦有過孟子者。』安石曰：『何人？』方平曰：

『馬祖、汾陽、雪峰、巖頭、丹霞、雲門。』安石意未解。方平曰：『儒門淡薄，收拾不住，

皆歸釋氏。』安石欣然歎服。後以語張商英，撫几賞之曰：『至哉，此論也！』（宋．志磐：

《佛祖統紀》，《大正藏》第 49 冊，頁 415 中）。 
6 宋代臨濟宗楊岐派名僧，字曇晦，號妙喜，又號雲門，俗姓奚，宣州（安徽）寧國人，諡普

覺，塔名寶光。十七歲，出家於東山慧雲寺之慧齊門下，翌年受具足戒。先後參訪湛堂文準

（1061-1115）、圜悟克勤（1063–1135）等師。宣和年間，與圜悟克勤住東京（開封），大悟

後，乃嗣圜悟之法，圜悟並以所著《臨濟正宗記》付囑之。未幾，令師分座說法，由是叢林

歸重，以雄辯名振京師。靖康元年（1126），丞相呂舜徒奏賜紫衣，並得「佛日大師」之賜

號。紹興七年（1137），應丞相張浚之請，住持徑山能仁寺，諸方緇素雲集，宗風大振。紹
興十一年（1141），侍郎張九成至能仁寺從師習禪，偶論議朝政；其時秦檜當道，力謀與金

人議和，張九成則為朝中之主戰派。秦檜大權在握，竭力斬除異己，師亦不得倖免，於該年

五月褫奪衣牒，流放衡州（今湖南衡陽），其間集錄古尊宿之機語及與門徒間商究討論之語

錄公案，輯成《正法眼藏》六卷。紹興二十年（1150），更貶遷至梅州（今廣東梅州），其地

瘴癘物瘠，師徒百餘人斃命者過半，然師猶以常道自處，怡然化度當地居民。紹興二十五年

（1155）遇赦，翌年復僧服。二十八年（1158），奉敕駐錫徑山，道俗慕歸如舊，時有「徑
山宗杲」之稱。師辯才縱橫，平日致力鼓吹公案禪法，其禪法被稱為「看話禪」（即以考察

公案、話頭而求開悟之禪法），與宏智正覺之「默照禪」相輝映。晚年，住徑山，四方道俗

聞風群集，座下恒數千人。孝宗召對稱旨，歸依之，並賜號「大慧禪師」，御書「妙喜庵」

三字賜之。著有《大慧語錄》、《正法眼藏》、《大慧武庫》等書。其生平可概分為下列四個時

期：第一，「游方參學」時期，從徽宗崇寧四年(1105)至欽宗靖康元年(1126)，前後二十一年，

對他禪學思想的形成有很大影響。第二，「弘教創說」時期，從高宗建炎元年（1127）至紹
興十年（1140），前後十三年，是宗杲思想最活躍的時期。第三，「顛沛流放」時期，從紹興

十一年(1141)至二十六年(1156)，約十五年。第四，「墾荒傳禪」時期，從紹興二十七年（1157）
至隆興元年（1163），凡六年，此其晚年生涯。 

7 「看話禪」為臨濟宗大慧宗杲之宗風，「看」，見之意；「話」，公案之意。即專就一則古人之

話頭，歷久真實參究終於獲得開悟之禪修法。宗杲之「看話禪」主「先慧後定」，此禪風與

宏智正覺（1091–1157）的「默照禪」之「先定後慧」大異其趣。看話禪之起源可追溯到唐

代趙州從諗之「狗子無佛性」為肇始，而於唐末五代，拈提古則公案以摧破知覺情識之風極

為興盛。至宋代大慧宗杲竭力強調專看一則話頭，其後之臨濟宗諸流裔皆奉為圭臬。 
8 明．朱時恩輯《居士分燈錄》卷下〈朱熹傳〉云：「朱熹⋯⋯因聽一尊宿談禪直指本心，遂悟 
照照靈靈一著。年十八，從劉屏山游，山意其留心舉業，搜之篋中，惟《大慧語錄》一帙而  
已。」（《卍續藏經》第 147冊，頁 926）。 

9《朱子語類》載此一現象，其文云：「昔日病翁見妙喜，於其面前要逞自家話。渠於開升座，
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閩地超過三十年的盛行，確實不容小覷。生長、活動於宋末葉的林希逸，雖然

無緣參謁宗杲，但實受到那特殊時空背景的「潛移默化」。 

林希逸，字肅翁，一字淵翁，號鬳齋，別號竹溪，福建福清人。善畫能書，

工詩。端平二年（1235）進士，歷官考功員外郎，終中書舍人。林氏自述「好

佛書」
10，他在〈題僧雪岑詩〉云：「本自無鬚學撚鬚，此於止觀事如何，詩家

格怕無僧字，聖處吟須讀佛書。」11又於〈書窗即事〉云：「此心無著自超然，

粗糲隨宜醉即眠，喜讀佛書非佞佛，賦游仙曲豈求仙。」12另於〈和後村記顏一

首〉云：「但擁維摩几，時時閱貝多。」
13再三自詡「好佛」不諱。 

由於推崇宗杲，嚮往其禪風，林氏曾經夢見宗杲，所謂「日有所思，夜有

所夢」，他在〈得大慧頂相有親筆贊〉云：「見師畫像如師活，聚散如何呼又喝。

似與不似吾不知，卻是夢中青直裰。」
14「見師畫像如師活」勾勒出一位晚出的

後學對前賢大師的崇敬心理。林氏在〈學記〉亦曾言：「徑山無準15云：圓悟大

慧普說示眾甚好。」
16在《莊子口義》中有關「莊子妻死」一段，林氏註云：「李

漢老因哭子而問大慧，以為不能忘情，恐不近道。大慧答云：『子死不哭，是豺

狼也。』此老此語極有見識，其他學佛者，若答此問，必是胡說亂道。」17且其

〈和柯山玉上人〉一詩「贊盡俱佳見似親，殷勤遠寄證前因。雖然說我夢中夢，

                                                                                                                                           
卻云：『彥沖修行卻不會禪，寶學會禪卻不修行；所謂張二有錢不會使，李四會使又無錢。』

皆是亂說。大抵此風亦有盛衰，紹興間最盛，閩中自有數人，可歎！可歎！先生之道不明，

卻令異端橫出豎立。」（宋．黎靖德等編：《朱子語類》卷一百二十六，北京：中華，1986
年初版，頁 3030）。 

10 林希逸〈見陳郎中〉云：「自解芃蘭之配，即貪貝葉之書，然得禪關而不談禪，好佛書而不

事佛。」（見氏著：《竹溪鬳齋十一稿續集》卷七，《四庫全書》第 1185冊，台北：商務，民

國 72 年初版，頁 622）。 
11 宋．林希逸：《竹溪鬳齋十一稿續集》卷一（《四庫全書》第 1185冊，台北：商務，民國 72
年版），頁 563。 

12 同上，頁 566。 
13 同上。 
14 同上，頁 560。 
15 徑山無準（1178–1249），即無準師範。九歲依陰平山道欽出家，受具戒後遍參宿德。曾奉 
  旨移主育王，久之，補徑山。理宗頻召入大內修政殿說法，賜金襴衣，號佛鑒禪師。有《無 
  準師範禪師語錄》六卷。 
16 宋．林希逸：《竹溪鬳齋十一稿續集》卷二十八，頁 845。 
17 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷二（北京：中華，1997 年 3月初版），
頁 278–279。 
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卻要知渠身外身」之末題云：「知某曾夢大慧，似慧自贊頂相見寄。」18這些例

證，足見林氏「私淑」宗杲之深篤。 

林希逸為什麼採取禪宗義理以解莊，除了他成長於禪風沃土、自少喜讀佛

書、長年私淑宗杲等重要根源之外，應還有佛教文化史因素可循，尤與禪宗語

錄、燈錄的流通有關。 

向前追溯，禪宗《傳燈錄》的簡式創作起於初唐，至中唐始有卷帙較大的

著作，如唐．智炬《寶林傳》19、後梁．惟勁編《續寶林傳》等之產生。到了五

代十國時期，南唐靜、筠所編《祖堂集》，綜合、彙整當時各家禪師傳略、語錄、

軼聞，大部頭的「禪宗語錄」於焉形成。基本上，「語錄」乃禪宗祖師說法開示

之記錄書——禪師平日說法開示，或賓主互相激揚，互相討論和啟發。禪宗師

徒或禪師與俗眾應對之間產生了所謂「機鋒」和「機用」，還有講家的所謂「機

境」，隨著經驗的累積，這些機鋒、機用、機境等逐漸形成一定的句式
20。大體

而言，禪宗語錄多由禪師的侍者與參隨弟子記錄，再加以蒐集成冊
21，其用語力

求通俗，不加藻飾，以直說宗旨為本。中國禪宗叢林制度成立的時代，凡知名

禪師多曾出任方丈，依制度，其下必設「書記」，職司記錄禪師之言行，日後輯

成語錄，如《馬祖道一禪師語錄》、《趙州從諗禪師語錄》等。 

景德元年(1004)，法眼宗道原編就《景德傳燈錄》送呈朝廷，宋真宗命翰

林學士楊億
22(974-1020)等人裁定。楊氏等以一年多時間修訂該書，凡三十卷，

                                                 
18 宋．林希逸：《竹溪鬳齋十一稿續集》卷一，頁 560。 
19 《寶林傳》凡十卷，現存七卷，缺七、九、十等三卷，又稱《大唐韶州雙峰山曹溪寶林傳》、

《曹溪寶林傳》、《雙峰山曹侯溪寶林傳》。唐．智炬（或作慧炬）撰於貞元十七年（801）。
韶州曹溪寶林寺為禪宗六祖惠能宣揚禪法之道場，故以為書名，以闡明六祖惠能之法統。內

容集錄有關之禪宗史料，如《六祖壇經》、《五明集》、《續法傳》、《光璨錄》、《曆代法寶記》

等書，而主張二十八祖之傳承。其後遂有《祖堂集》、《景德傳燈錄》、《廣燈錄》、《續燈錄》

等，下至宋．契嵩《傳法正宗記》、《定祖圖》等，確定今日所傳二十八祖之說。 
20 呂澂：《中國佛學源流略講》（臺北：里仁，民國 74 年 1月初版），頁 255。 
21 「語錄」之中，將祖師法語作詳細之記錄者，稱為「廣錄」，如《馬祖道一禪師廣錄》、《雲

門匡真禪師廣錄》；僅記錄重要部分者，稱為「語要」，如《百丈懷海禪師語要》。此外，僅

集一人之法語者，稱為「別集」；集多人之法語者，則稱「通集」。宋以降，儒道二家亦多有

沿用者。同時，語錄之內容亦逐漸包括詩偈及文疏等。 
22 北宋浦城（福建建甌）人，字大年。少時以文章名世，太宗嘗召入面試，歎為神童。真宗時， 
歷任翰林學士、侍郎、修撰等官。持身清正，不畏權勢。初不知佛，學士李維勉以宗門事相  
策發，遂生深信，後禮汝州廣慧禪師得法。每翼護法門，多著洪力，一時學佛士夫推為領袖。 
又屢奉詔命編製《大藏目錄》，校刊《景德傳燈錄》，於譯經院任潤文一職。 
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為有史以來第一部官修禪書，且入藏流通。此後，宋代又編四部《燈錄》，均以

記載歷代祖師的機語為主，分別為：宋．李遵勗23（988–1038）編《天聖廣燈

錄》三十卷，宋．惟白集《建中靖國續燈錄》三十卷，宋．悟明集《聯燈會要》

三十卷，宋．正受編《嘉泰普燈錄》三十卷。鑒於上述「五燈」多有重複，宋．

普濟刪繁就簡，合五為一，編成了《五燈會元》二十卷。 

除了《語錄》、《燈錄》之外，宋代還出現了大量對「公案」的文字解釋。

兩宋士人不但浸淫理學，還受禪學長期薰陶，在他們的禪宗性格的形成過程中，

《燈錄》與《語錄》起了重要作用。林希逸《莊子口義》「以禪解莊」之運用「禪

宗語錄」與「禪語」，可說是這種文化潮流下的產物。 

俯仰於禪宗《語錄》大量行世的社會沃土之上，自幼喜讀佛書，長期溺意

宗杲禪風的林希逸，其《竹溪鬳齋十一稿續集》之詩作，泰半「以禪入詩」。茲

列舉如下： 

〈和柯山玉上人〉云：「身如孤鶴萬緣空，吟得交情底許濃。我老學禪無長

進，相逢卻講少陵宗。」24表示「學禪」而亦不忘談「杜詩」。另〈再和前韻謝

後村惠生日詞〉云：「錦卷新詞歌永日，茅簷小酌勝常年。癡因好佛蒙嗤誚，更

敢誇張靈運前。」
25自比好佛之程度不下於謝靈運。再則，〈題國清林氏海山精

舍26〉云：「白醉吟翁頗似癡，當仁一見卻無疑。但尋來處知歸處，莫把迷時待

悟時。風過更看雲不盡，潮生長與月相隨。海山此趣誰能會，也是禪關也是詩。」
27心嚮白居易「迷路心回因向佛」的生命典範，並效法其參禪悟道之精神，過那

「也是禪關也是詩」的瀟灑人生。 

此外，〈和後村問訊水南失約二首〉云：「覿面難逢善知識，鈍根空比老禪

和。當時言語何曾會，路滑山高敢再過。」
28表示因尚未領悟「禪機」，故只能

空過無所得。再者，〈夜坐偶成〉云：「涉世纔深誤轉深，鬢毛贏得雪霜侵。人

                                                 
23 上黨人，字公武。舉進士，任都尉駙馬。參謁谷隱蘊聰問宗要，大悟，受其印可，作偈云：  
 「參禪須是鐵漢，著手心頭便判，直趣無上菩提，一切是非莫管。」（清．紀蔭編纂：《宗統 

  編年》，《卍續藏經》第 147冊，頁 433上）多與禪者交往，天聖年間（1023–1030）集《天 
  聖廣燈錄》三十卷。師楊億卒，為制服，後奠億之墓，痛哭而返。 
24 宋．林希逸：《竹溪鬳齋十一稿續集》卷一，頁 560。 
25 同上，頁 562。 
26 取樂天「海山不是吾歸處」為名。（林希逸：《竹溪鬳齋十一稿續集》卷一，頁 565）。 
27 宋．林希逸：《竹溪鬳齋十一稿續集》卷一，頁 565。 
28 同上，頁 565。 
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多癡到未來劫，禪要空無見在心。晝暖枕書高鼾睡，夜長樽酒縱狂吟。花開花

落春何意，潮去潮來古即今。」29所謂「禪要空無見在心」，禪機在於當下體現，

言語道斷，心行處滅。又者，〈和元思朋微韻〉云：「宮衣我已換禪衣，讀得狐

書頗造微。」30表示「禪修」勝於功名利祿。 

另者，〈贈僧宗仁回江西〉云：「少別溪干去，于今識者稀。腰包留一缽，

頂相稱三衣。未得逢漁住，還如化鶴歸。馬駒江上有，著意訪禪機。」31「著意

訪禪機」，同樣以「禪修」為要。而〈別莆陽郡齋張文學歸建安用後村韻〉云：

「君住壺山參請偏，樗翁卻似嶺松孤。學如禪派求溈仰，師比醫宗要扁俞。」32

此「學如禪派求溈仰」之「溈仰」，即以溈山靈祐與仰山慧寂二師為宗祖，取溈、

仰二字而為宗名之「溈仰宗」。 

又次，〈老來猶喜看書清晨有警書以自砭〉云：「禪學元非妄詆訶，聲前句

後總成魔。本來性即虛空是，自障塵因聞見多。過眼皆如雲不住，舉頭但看月

如何。傳燈諸老還癡絕，只翫心珠底用歌。」
33既說「禪學元非妄詆訶」，又說

「本來性即虛空是，自障塵因聞見多」，以為性本「虛空」，只為「聞見」所障。 

還有，〈再和鏡中我〉云：「把照相看意自親，是身非幻亦非真。徘徊似月

歌中我，上下如水夢裏人。喻以不言只見色，愁於何有亦同顰。本來面目伊誰

識，卻詫僧繇解寫神。」
34人生「非幻亦非真」，禪宗所言「本來面目」，又為誰

識？最後如〈東澗以且靜坐三字贈莆陽郭堂長陽巖謂莫作禪會名言也用韻一首〉

云：「作鏡如何塼可磨，箇中方法似無多。定而能靜吾師也，不比伽趺佞佛何。」
35其中「作鏡如何塼可磨」36係引用南嶽懷讓與馬祖道一「磨磚作鏡」的公案。 

上述詩作之字裏行間，非「佛」即「禪」，洋溢著「參話頭」、「悟萬緣空」、

                                                 
29 同上，頁 566。 
30 同上，頁 572。 
31 同上，頁 574。 
32 同上，頁 576。 
33 同上，頁 581。 
34 同上，頁 583。 
35 同上，頁 606。 
36 宋．普濟《五燈會元》卷三〈南嶽懷讓禪師〉云：「開元中有沙門道一，在衡嶽山常習坐禪。
師知是法器，往問：『大德坐禪圖甚麼？』一曰：『圖作佛。』師乃取一磚，於彼庵前石上磨。

一曰：『磨作甚麼？』師曰：『磨作鏡。』一曰：『磨磚豈得成鏡邪？』師曰：『磨磚既不成鏡，

坐禪豈得成佛？』」（藍吉富主編：《禪宗全書》第 7冊，台北：文殊，民國 77 年 4月初版，
頁 127）。 
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「訪禪機」、「求溈仰」等修禪訪道趣味，透露出「也是禪關也是詩」、「官服不

及禪衣」、「但尋來處知歸處」的生命情趣。由此，可見林氏對佛學的偏愛與體

悟之深，無怪乎其摯友劉克莊說他與佛有「宿緣」，學問與性格皆「近禪」37。 

林希逸之嗜佛、好禪更體現於其《莊子口義》一書中。荒木見悟在〈林希

逸の立場〉一文，指林氏「於《莊子口義》中，引用的佛典，以《金剛經》、《圓

覺經》、《楞嚴經》較為顯著。而這些經典均與禪思想有密切的關係。」38與此觀

點類似，王迪通過書誌考察日本的老莊研究概況後指出： 

嚴格地說，室町中期以後日本禪僧們專講述《莊子口義》，也就是當時日

本禪林對老莊的研究有專以《口義》為主的趨勢。而《口義》本引用大

量的禪語，並多以一目瞭然之「禪家」、「禪家所謂」等語示之，這才是

《口義》本之所以為日本禪僧喜好之最主要原因。39 

荒木見悟與王迪兩人的意見，均肯定了《莊子口義》與禪的密切關連性，後者

尚且明確提及東瀛禪學界側重該書之現象與緣由。 

《莊子口義》流行於日本室町時代，按上面王氏的分析，係作者林希逸能

以大量「一目瞭然」的「禪語」進行註解，吸引了禪僧的喜好。對此，池田知

久有另類的說法： 

林希逸《三子口義》中，《莊子口義》是最早流行的。其理由是《老子口

義》中佛教氣味不太濃，道、儒二教一致為主，而《莊子口義》則是道、

儒、佛三教一致，可能這一點打動了室町時代禪僧之心。
40 

《莊子口義》成書於十三世紀，並於下一世紀傳入日本。由於《莊子口義》是

以融合佛、儒、道為主旨，比《老子口義》更富有佛教氣息41，較投合了正居於

                                                 
37 宋．林希逸〈後村劉尚書〉云：「僕從公久，近四十年，書藏幾篋，詩和幾編，平生相與，

似有宿緣。論文縷入，析理機玄。公才之大，我時攻堅；我學之癖，公譏近禪。有瑕必摘，

靡精不研。」（見氏著：《竹溪鬳齋十一稿續集》卷二十，頁 752）。 
38 荒木見悟：〈林希逸の立場〉（《中國哲學論集》第 7期，日本九州大學中國哲學研究會，1981

年），頁 53。 
39 王迪：〈從書誌考察日本的老莊研究狀況——以鐮倉、室町時代為主〉（《漢學研究》第 18卷
第 1期，民國 89 年 6月），頁 53。 

40 池田知久著，周一良譯：〈林希逸《莊子鬳齋口義》在日本〉（收於宋．林希逸著，周啟成校

注：《莊子鬳齋口義校注》），頁 522。 
41 林希逸《老子鬳齋口義》雖不再如《莊子鬳齋口義》「以禪宗語錄解莊」，然仍有「以佛解老」

之處。例如，對於《老子》第一章「道可道」，林氏云：「其意蓋以為道本不容言，才涉有言，

皆是第二義。」（宋．林希逸：《老子鬳齋口義》卷上，嚴靈峰編：《無求備齋老子集成初編》
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統治地位的朱子學和佛學的口味，所以《莊子口義》順勢在日本莊學方面成為

最權威的註本，許多人讀莊只讀《莊子口義》42。 

由上看來，雖然荒木見悟、王迪及池田知久見解不盡一致，但三人都看出

林希逸《莊子口義》之渲染禪佛色彩。這應是信而有徵的。據周啟成的概略統

計，林希逸《莊子口義》中蘊涵佛教義理者，約有八十餘處之多
43。該書〈發題〉

云：「若莊子者，⋯⋯亦最難讀。東坡一生文字只從此悟入，《大藏經》五百四

十函皆自此中紬繹出。」44又云：「況語脈機鋒，多如禪家頓宗所謂劍刃上事，

吾儒書中未嘗有此，五難也。」
45在林氏看來，莊學機鋒處，恰似禪家頓宗的「關

節」，是儒書所不逮的。 

參、《莊子口義》「以禪解莊」之內涵 

「以禪解莊」是林希逸《莊子口義》的特色之一46。該書饒富禪趣，除徵

                                                                                                                                           
（六），台北：藝文，民國 54年初版，頁 5）。此「第二義」乃佛教觀點。對於第二章「天下
皆知」，林氏云：「相生相成以下六句皆喻上面美惡善不善之意，故聖人以無為而為，以不言

而言，何嘗以空寂為事，何嘗以多事為畏，但成功而不居耳！」（同上）。此「空寂」是佛教

境界語。對於第四章「道沖而用之」，林氏云：「光而不露，故曰和其光；無塵而不自潔，故

曰同其塵。此佛經所謂不垢不淨也。」（同上，頁 7）。另對於《老子》第十章「載營魄抱一」，

其文云：「無疵者，無分別也，雖蕩滌瑕垢，而有不垢不淨之心，則抱一矣！」（同上，頁 12）。
上面二註文，林氏皆直用佛經「不垢不淨」語。對於《老子》第二十章「絕學無憂」，其文

云：「禪家曰：豁達空，撥因果，便是人之所畏而不畏也。」（同上，頁 20）。直言禪家「豁
達空，撥因果」。對於《老子》第七章「天長地久，天地所以能長且久者，⋯⋯以其無私邪，

故能成其私」，林氏云：「此語又是老子誘人為善之意，及釋氏翻出來則無此等語矣！故謂之

真空實有，真空便是無私之意，實有便是能成其私之意，但說得來又高似一層。」（同上，

頁 10）。又對於《老子》第二十一章「孔德之容」，其文云：「故曰其中有象，其中有物，其

中有精，此即真空而後實有也。」（同上，頁 21）。另對於《老子》第二十二章「曲則全，枉

則直」，其文云：「此皆能不足而後能有餘，能真空而後實有之意。」（同上，頁 22）。上面三
註文之「真空實有」為佛教語。對於《老子》第四十八章「為學日益，為道日損」，其文云：

「為學則日月求自益，為道則日月求自損，故前言絕學無憂，蓋言道不在於見聞也。大慧云：

『讀書多者無明愈多，亦此意也。』」（同上，卷下，頁 10）。此「無明」亦為佛教語。 
42 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》〈前言〉，頁 17。 
43 同上，頁 16。 
44 同上，〈發題〉，頁 1。 
45 同上。 
46 《莊子口義》還有「以儒解莊」、「以道解莊」、「以文評莊」諸現象。詳見簡光明：《林希逸 

  莊子口義研究》（逢甲大學中文研究所碩士論文，民國 80年 1 月）。 
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引佛學術語47、佛教經典48外，尤其廣泛應用「禪宗語錄」、「禪語」解莊，下面

舉述值得進一步討論者，以說明該書「以禪解莊」之內涵。 

 

一、援引「禪宗語錄」 

林希逸《莊子口義》援引「禪宗語錄」註解之處甚多，此處列出二十五條

蠡測： 

其一，對於〈齊物論〉：「今者吾喪我。」林氏註云：「吾喪我三字下得極

好！洞山曰：『渠今不是我，我今正是渠。』便是此等關竅。」49註文中的洞山

曰：「渠今不是我，我今正是渠。」語出《景德傳燈錄》，其文云： 

（師洞山）問雲巖：「和尚百年後，忽有人問還貌得師真不？如何祇對。」

雲巖曰：「但向伊道即遮箇是。」師良久。雲巖曰：「承當遮箇事大，須

審細。」師猶涉疑。後因過水睹影，大悟前旨。因有一偈曰：「切忌從

他覓，迢迢與我疏。我今獨自往，處處得逢渠。渠今正是我，我今不是

                                                 
47 例如，對於〈齊物論〉：「百骸、九竅、六藏，賅而存焉，吾誰與為親？汝皆悅之乎？」林氏

註云：「且如人身，或有病在手，為其所苦，則方病之時，手乃為身之讎也，六根皆然。汝

皆悅之乎者，言六根之中，皆喜之乎？亦有所私喜乎？且其在身之用，何者為貴？何者為

賤？」（宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷二，頁 19）。 
48 例一，對於〈德充符〉：「命物之化而守其宗也。」林氏註云：「言萬物之變化皆受命於我，

此猶禪家所謂『心迷《法華》轉，心悟轉《法華》』也。」（宋．林希逸著，周啟成校注：《莊

子鬳齋口義校注》卷二，頁 83）。此「心迷《法華》轉，心悟轉《法華》」二句出自《六祖壇

經‧機緣品第七》，為惠能為法達說偈。該文云：「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。」（唐．惠能

說，法海錄：《六祖壇經敦煌本流行本合刊》，台北：慧炬，民國 74年 7 月五版，頁 39）。例

二，對於〈天地〉：「（苑風）曰：『願聞德人。』（諄芒）曰：『德人者，居無思，行無慮，不

藏是非美惡。四海之內共利之之謂悅。』」林氏註云：「居無思，行無慮也，不藏是非美惡。

佛家所謂『不思善，不思惡』也。」（宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷

四，頁 202）。此「不思善，不思惡」出於《六祖壇經．行由品第一》，該文云：「惠能曰：『汝

既為法來，可屏息諸緣，勿生一念，吾為汝說。』明良久。惠能曰：『不思善，不思惡，正

與麼時，那箇是明上座本來面目。』惠明言下大悟。」（唐．惠能說，法海錄：《六祖壇經敦

煌本流行本合刊》，頁 13–14）。例三，對於〈天道〉：「夫虛靜恬淡寂寞無為者，天地之平而

道德之至，故帝王聖人休焉。休則虛，虛則實，實者倫矣！」中「虛則實」一句，林氏註云：

「虛則實，即禪家所謂真空而後實有也。」（宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校

注》卷五，頁 210）。此「真空而後實有」，語出唐．神會《頓悟無生般若頌》，該文云：「真

空為體，妙有為用。⋯⋯湛然常寂，應用無方。用而常空，空而常用。用而不有，即是真空；

空而不無，玄知妙有。」（藍吉富主編：《禪宗全書》第 36冊，台北：文殊，民國 77 年 8月
初版，頁 495–496）。 

49 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷一，頁 13。 
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渠50。應須恁麼會，方得契如如。」51 

〈齊物論〉之「吾喪我」，其「吾」指的是「精神之我」，「我」指的是形軀之我，

此言精神之心靈活動不為形軀所牽制，亦即精神活動超越形體而達到自由的境

界。而洞山對於師父答「即這個就是」，不知所云，及至涉水睹影，方逢無上道

（渠），即如來藏心。「我」為「渠」之一部分，但畢竟不是「渠」。〈齊物論〉

「吾」、「我」，與洞山「我」、「渠」之關係，若合符節。 

其二，對於〈德充符〉：「夫若然者，且不知耳目之所宜，而遊心乎德之和。」

林氏註云：「耳於聽，宜也；目於視，宜也。彼能如此，則不獨以耳聽，不獨以

耳視，此禪家所謂六用一原也。」52此「六用一原」出於馬祖道一。宋．賾藏主

編《古尊宿語錄》卷一記載馬祖道一說：「一切眾生從無量劫來，不出法性三昧，

長在法性三昧中著衣喫飯，言談祗對，六根運用，一切施為，盡是法性，不解

返源，隨名逐相，迷情妄起，造種種業。」
53惟〈德充符〉：「夫若然者，且不知

耳目之所宜，而遊心乎德之和。」是指不耽於耳目之所聽所視，去除感官之好

惡美醜，混同萬物而遊於心。而禪宗所謂「六用一原」，是指「六根」之用原於

「法性」。前者申明去「感官」而從「心」，後者述說「六根」原於「法性」，兩

者皆有回歸「心性本源」之義。 

其三，對於〈德充符〉：「仲尼曰：『人莫鑑於流水而鑑於止水，唯止能止

眾止。』」林氏註云：「禪家所謂『將心來，與汝安』。學者曰：『求心了不可得。』

其師曰：『與汝安心竟。』便是此一段話。」
54此禪家三句，出於《景德傳燈錄》，

其文云：「光（慧可）曰：『我心未寧，乞師與安。』師（達摩）曰：『將心來，

與汝安。』曰：『覓心了不可得。』師曰：『我與汝安心竟。』」55此「唯止能止

眾止」，依成玄英之疏云：「唯止是水本凝湛，能止是留停鑑人，眾止是物來臨

                                                 
50 印順說：「然而，人就是道，並不等於道（全體），⋯⋯這正是悟道偈所說的：『渠今正是我，

我今不是渠』。這是對牛頭道遍（有情）無情，無情本來合道說（有語病）的進一步發展。」

（見氏著：《中國禪宗史》，台北：正聞，民國 76年 4 月四版，頁 408）。又說：「『渠今正是

我，我今不是渠』的。嚴格說來，這是玄學化，（儒）道化的佛法。」（同上，頁 409）。 
51 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷十五（《大正藏》第 51冊），頁 321下。 
52 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷二，頁 84。 
53 宋．賾藏主編：《古尊宿語錄》卷一（藍吉富主編：《禪宗全書》第 43冊，台北：文殊，民

國 78 年 8月初版），頁 4下–5上。 
54 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷二，頁 85。 
55 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷三，頁 219中。 
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照。亦猶王鮐（獨）懷虛寂，故能容止群生。由是功能，所以為眾歸聚也。」56

這是說有德者，寧靜虛寂，眾人所歸。而禪宗之「將心來，與汝安」，反問為答，

為大乘顯示勝義的方式之一。言理，則於無自性處顯空性；言行，則於絕情見

處體實性57。旨在說明「過去心不可得，現在心不可得，未來心不可得」，體現

「無心可覓」則「心安」的境界。 

其四，對於〈德充符〉：「夫保始之徵，不懼之實。勇士一人，雄入於九軍。」

林氏以佛書中亦有「坐蟒岩、守虎穴者」58印證之。關於禪僧「坐蟒岩、守虎穴

者」，宋．普濟《五燈會元》有多則記載。其中，「坐蟒岩」者，如該書卷一〈十

三祖迦毗摩羅尊者〉云：「（十三祖迦毗摩羅尊者）行數里，逢一大蟒，祖直前

不顧，盤繞祖身，祖因與授三皈依，蟒聽訖而去。」
59再如該書卷三〈西園曇藏

禪師〉「蟒按首徐行」的故事，其文云： 

師（西園曇藏禪師）養一犬，⋯⋯又常於門側伏守，忽一夜頻吠，奮身

作猛噬之勢。詰旦，東廚有一大蟒，長數丈，張口呀氣，毒燄熾然。侍

者請避之。師曰：「死可逃乎？彼以毒來，我以慈受。⋯⋯」言訖，其蟒

按首徐行，倏然不見。
60 

至於「守虎穴」者，如該書卷二〈牛頭山法融禪師〉云：「（法融）遂引祖（道

信）至庵所。遶庵，唯見虎狼之類。祖乃舉兩手作怖勢。」
61又如同書同卷〈牛

頭山慧忠國師〉云： 

師（慧忠國師）平生一衲不易，器用唯一鐺。嘗有供僧穀兩廩，盜者窺

伺，虎為守之。縣令張遜者，至山頂謁問：「師有何徒弟？」師曰：「有

三五人。」遜曰：「如何得見？」師敲禪床，有三虎哮吼而出。62 
最後如同書同卷〈扣冰澡先古佛

63〉云：「繼居將軍嚴，二虎侍側。」64 

                                                 
56 唐．成玄英：《南華真經注疏》卷二（北京：中華，1998年 7 月出版），頁 114。 
57印順：《華雨香雲》（台北：正聞，民國 81年 4 月修訂一版），頁 200。 
58 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷二，頁 86。 
59 宋．普濟：《五燈會元》卷一（藍吉富主編：《禪宗全書》第 7冊，台北：文殊，民國 77 年 4
月初版），頁 21。 

60 同上，頁 172。 
61 同上，頁 59。 
62 同上，頁 65。 
63 「扣冰澡先古佛」之稱，依宋．普濟《五燈會元》卷二載：「嘗謂眾曰：『古聖修行，須憑苦

節。吾今夏則衣楮，冬則扣冰而浴，故世人號為扣冰古佛。』」（藍吉富主編：《禪宗全書》
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不管是〈德充符〉所謂有德者「保守善始之心，可以雄入九軍而忘生忘死」，

或是禪師以「慈」馴「虎」、降「蟒」，都在表現「大無畏」之雄力與精神。 

其五，對於〈大宗師〉：「古之真人，其寢不夢，其覺無憂，其食不甘，⋯⋯

屈服者，其嗌言若哇。其嗜欲深者，其天機淺。」林氏註云： 

其食不甘，即無求飽之意，禪家所謂「塞飢瘡」是也。⋯⋯此一句看參

禪問話者，方見得莊子之言有味，如所謂「蝦蟆禪只跳得一跳」，便是

若哇之易屈服也。65 
禪家稱喫飯為「療飢瘡」（或「塞飢瘡」、「補飢瘡」）。唐．杜朏《傳法寶紀》云：

「（道信曰）能作三五年，得一口食塞飢瘡，即閉門坐，莫讀經，莫共人語。」
66「真人」同塵而食，不求人間美味；禪師以生死事大，一切飲食只是「藥石」。 

對於一知半解、滯礙未通的不活脫之「死禪」，一般稱為「蝦蟆禪」。此「蝦

蟆禪」出於《大慧普覺禪師宗門武庫》，其文云： 

劉冥翁嘗參佛印，頗自負，甚輕薄真淨，一日從雲居來遊歸宗，至法堂

見真淨，便問長老寫戲來得幾年？淨曰：「專候樂官來。」翁曰：「我不

入這保社。」淨曰：「爭奈即今在這場子裏。」翁擬議，淨拍手曰：「蝦

蟆禪祇跳得一跳。」又坐，次指其衲衣曰：「喚作什麼？」淨曰：「禪衣。」

翁曰：「如何是禪？」淨乃抖擻曰：「抖擻不下。」翁無語，淨打一下云：

「你伎倆如此，要勘老僧耶？」67 

說明馳心競靈者，氣促情躁，不能端居深觀，故所識有限，如禪家之「蝦蟆禪」。 

其六，對於〈大宗師〉：「古之真人，不知悅生，不知惡死；⋯⋯不忘其所

始，不求其所終；受而喜之，忘而復之，是之謂不以心捐道，不以人助天，是

之謂真人。」林氏註云：「或問趙州曰：『和尚百歲後向那裏去？』州云：『火燒

過後，成一株茅葦。』是不求其所終也。⋯⋯不以心捐道，即心是道，心外無

                                                                                                                                           
第 7冊），頁 124。 

64 宋．普濟：《五燈會元》卷二，頁 124。 
65 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷三，頁 99。 
66 引自柳田聖山：《初期禪宗史書の研究——中國初期禪宗史料の成立に關する——考察》（京

都：禪文化研究所，昭和 41 年出版），頁 566。 
67 宋．宗杲撰，道謙編：《大慧普覺禪師宗門武庫》（藍吉富主編：《禪宗全書》第 32冊，台北：

文殊，民國 77 年 8月初版），頁 244下。 
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道也。」68 

據《五燈會元》載：「僧問：『亡僧遷化向什麼處去？』師（洞山良价）曰：

『火後一莖茆。』」69不知趙州有無此「火燒過後，成一株茅葦」之說。然不管

是「火後一莖茆」或「火後一株茅葦」，皆有看淡生死、回歸自然之意。「即心

是道」語出《景德傳燈錄》，其文云：「明州大梅山法常禪師者，襄陽人也，姓

鄭氏，幼歲從師於荊州玉泉寺。初參大寂（馬祖道一），問：『如何是佛？』大

寂云：『即心是佛。』師即大悟。」70 

〈大宗師〉說明「真人」忘死生，不以營求之心，捐棄虛通之道，不以人

為之力推波助瀾。禪宗直面生死益加洞徹，認為火化後「成一株茅葦」；「即心

是道」，在於直指當前心本自如如的境界。 

其七，對於〈大宗師〉：「泉涸，魚相與處於陸，相呴以濕，相濡以沫，不

如相忘於江湖。與其譽堯而非桀也，不如兩忘而化其道。」林氏註云： 

毀譽、廢興、善惡，皆相待而生，與其分別於此，不若兩忘而付之自然。

付之自然，是化之以道也。⋯⋯（佛家）又曰：「大道無難，惟嫌揀擇。」

皆此意也。「兩箇泥牛鬥入海，直到如今無消息」一語最佳。
71 

「大道無難，惟嫌揀擇」，語出《信心銘》
72，至於作者為僧璨或法融頗有爭議73。

這段話強調：遠離一切對立、善惡差別、是非得失之妄念，而住於平等自在之

境地；又謂吾人之情識並非真實之世界，非思量之世界才是絕對之真如法界，

若心住於此，即於極大、極小、有、無等觀念皆平等一如。 

                                                 
68 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷三，頁 101。 
69 宋．普濟：《五燈會元》卷十三，頁 782。 
70 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷七，頁 254下。 
71 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷三，頁 107。 
72 《信心銘》全書僅一卷，收於《大正藏》第四十八冊，為四言詩體，凡一百四十六句，內容

係歌頌信心不二、不二信心之境界，於禪門中，常被諷誦。全文共五百八十四字，從「至道

無難，唯嫌揀擇」至「言語道斷，非去來今」而止。 
73 印順對於向來以《信心銘》為僧璨所撰的說法有所質疑，他說：「《信心銘》與《心銘》：《傳

燈錄》卷三○，有《三祖僧璨大師信心銘》、《牛頭山初祖法融禪師心銘》二篇，⋯⋯《信心

銘》，傳說三祖僧璨所作，《百丈廣錄》（百丈為 749–814）已明白說到。僧璨的事跡不明，

直到《曆代法寶記》與《寶林傳》，都還沒有說僧璨造《信心銘》。後代依百丈傳說，都以為

是僧璨所作的。《宗鏡錄》──延壽依當時當地的傳說，《心銘》也是稱為《信心銘》，而是

看作法融所造的，如說：『融大師〈信心銘〉云：欲得心淨，無心用功。』」（見氏著：《中國

禪宗史》，頁 114）。 
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「兩箇泥牛鬥入海，直到如今無消息」，語出《景德傳燈錄》卷八，其文云： 

洞山又問：「和尚見箇什麼道理？便住此山。」師（龍山和尚）云：「我

見兩箇泥牛鬥入海，直至如今無消息。」師因有頌云：「三間茅屋從來住，

一道神光萬境閑。莫作是非來辨我，浮生穿鑿不相關。」74 
「兩箇泥牛鬥入海，直至如今無消息」，乃「心境並冥」、「一心不生」、「境空心

寂」，超越能所對待之自證境界。〈大宗師〉則強調人之相親恩愛、譽堯非桀，

不如相忘而化於道，而物各逍遙。 

其八，對於〈駢拇〉：「且夫屬其性乎仁義者，雖通如曾史，非吾所謂臧

也；⋯⋯吾所謂臧者，非所謂仁義之謂也，任其性命之情而已矣。」林氏註云： 

乃曰：「一日克己復禮，天下歸仁焉。」又曰：「為仁由己，由人乎哉？」

語勢起伏便與禪家答話一同。⋯⋯顏子既於言下領略，乃曰：「請問其

目。」此即禪家所謂如何保任之時，四非四勿，⋯⋯其曰：「為仁由己。」

即禪家所謂此事別人著力不得也。
75 

此「保任」與「別人著力不得」，皆出《五燈會元》。該書卷四云： 

師（長慶大安禪師）即造百丈，禮而問曰：「學人欲求識佛，何者即是？」

丈曰：「大似騎牛覓牛。」師曰：「識得後如何？」丈曰：「如人騎牛至家。」

師曰：「未審始終如何保任？」丈曰：「如牧牛人執杖視之，不令犯人苗

稼
76。」77 

用「牛」來比喻眾生的佛性，有其經典上的淵源。《法華經》裏有羊車、鹿車、

牛車之喻。表現禪宗修行階次的十幅圖畫，各圖都以牛為喻，因此稱為〈十牛

圖〉或〈牧牛圖〉
78。這十圖的名稱依次為︰「尋牛」、「見跡」、「見牛」、「得牛」、

「牧牛」、「騎牛歸家」、「忘牛存人」、「人牛俱忘」、「返本還源」、「入廛垂手」。

                                                 
74 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷八，頁 263上–中。 
75 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷三，頁 144。 
76 後秦．羅什譯《佛遺教經》：「汝等比丘，已能住戒當制五根，勿令放逸入於五欲，譬如牧牛

之人執杖視之，不令縱逸，犯人苗稼。」（《大正藏》第 12冊，頁 1111上）北涼．曇無讖譯

《大般涅槃經》卷二十二：「凡夫之人不攝五根馳騁五塵，譬如牧牛不善守護犯人苗稼。」（《大

正藏》第 12冊，頁 496上）。     
77 宋．普濟：《五燈會元》卷四，頁 191。 
78 學徒以及為該圖做禪宗式詩頌者為數不少，且各有特色，多拋棄印度式的嚴格思辨方法及理

論架構，而取用圖畫與詩歌呈現。比較著名的有︰（一）宋．廓庵師遠〈十牛圖頌〉；（二） 
  明．胡文煥〈十牛圖頌〉；（三）清．夢菴超格〈牧牛圖頌〉。  
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依照禪修思想，運用圖畫將尋覓本性的過程循序漸進地排列的便是「十牛圖」。

「騎牛覓牛」為「起步摸索」階段，「騎牛至家」為「證悟、見性」階段，此後 

令「功夫逐漸純熟」為「保任」階段。 禪師在悟得後還有「保任」工夫。同書

卷十五又云：「（雲門文偃）曰：『此事無汝替代處，莫非各在當人分上。』」79 

〈駢拇〉文字著重「任其性命之情」，回歸自然而非人為之仁義，而林氏之

註文闡揚「修行由己」，悟後猶有「保任」工夫。 

其九，對於〈在宥〉：「故君子茍能無解其五藏，無擢其聰明；尸居而龍見，

淵默而雷聲，神動而天隨，從容無為而萬物炊累焉。」林氏註云：「尸居無為而

威儀可則，自然有文，故曰尸居而龍見。⋯⋯雖不言而德動人也，禪家所謂是

雖不言，其聲如雷也。」80此「禪家所謂是雖不言，其聲如雷也」，出自《景德

傳燈錄》卷八，其文云：「（五臺隱峰禪師訪溈山去後），溈山問侍者：『去時有

什麼言語？』對云：『無言語。』溈山云：『莫道無言語，其聲如雷。』」81又《大

慧普覺禪師語錄》卷十七亦云：「這箇是理與神忽然相撞著，不覺到說不得處，

雖然不語，其聲如雷。」
82 

〈在宥〉之「無解其五藏，無擢其聰明」，鄭重宣揚「無為」而「無不為」，

「寂而後動」；而禪家之「雖然不語，其聲如雷」亦有此意味。 

其十，對於〈在宥〉：「雲將東遊，過扶搖之枝而適鴻蒙。鴻蒙方將拊髀雀

躍而遊。雲將見之，儻然止，贄然立，⋯⋯鴻蒙拊髀雀躍不輟，對雲將曰：『遊！』」

林氏註云：「趙州見投子買油而歸，州云：『久聞投子，今見買油翁。』投子曰：

『油！油！』看禪宗此事，便見雲將曰遊，乃是莊子形容鼓舞處。」83此「趙

州見投子」語出《景德傳燈錄》卷十五，其文云： 

一日趙州諗和尚至桐城縣，師（投子大同）亦出山，途中相遇未相識。

趙州潛問俗士知是投子，乃逆而問曰：「莫是投子山主麼？」師曰：「茶

鹽錢乞一箇。」趙州即先到庵中坐。師後攜一缾油歸庵，趙州曰：「久嚮

投子，到來只見箇賣油翁。」師曰：「汝只見賣油翁，且不識投子。」曰：

                                                 
79 宋．普濟：《五燈會元》卷十五，頁 926。 
80 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷四，頁 165。 
81 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷八，頁 259中。 
82 宋．宗杲：《大慧普覺禪師語錄》卷十七（藍吉富主編：《禪宗全書》第 42冊，台北：文殊，

民國 78 年 8月初版），頁 362下。 
83 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷四，頁 173。 
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「如何是投子？」師曰：「油！油！」84 
「投子」即「油」，「油」即「投子」，譬喻法身遍在。而〈在宥〉之「鴻蒙」對

「雲將」曰「遊」，乃乘自然變化而遊，遊於至道之境界。 

其十一，〈在宥〉：「大人之教，若形之於影，聲之於響。⋯⋯挈汝適復之

撓撓，以遊無端；出入無旁，與日無始。頌論形軀，合乎大同，大同而無己。」 

「無端」、「無旁」、「無始」、「大同」等皆說明自然無為之「道」，而合道則超越

偏執之我，是謂「無己」。此即〈逍遙遊〉所謂「乘天地之正」、「御六氣之辯」、

「以遊無窮」之「至人無己」的境界。 

對這段話，林氏註云： 

挈舉世之人而往歸之於撓撓之中，言雖出世而不外於世間者，是出世、

世間非二法也。⋯⋯既已無己，則何者為有，即龐居士所謂「空諸所有，

勿實諸所無也」。85 
此「出世、世間非二法」出於《景德傳燈錄》卷七，其文云：「師（大梅山法常

禪師）上堂示眾曰：『汝等諸人，各自迴心達本，莫逐其末，但得其本，其末自

至。若欲識本，唯了自心。此心元是一切世間、出世間法根本故。』」
86而宋．

宗杲《大慧普覺禪師語錄》卷二十〈示真如道人〉亦云：「雖示隨順一切世間，

而常行一切出世間法。」
87 

佛教對於有為有漏諸法的一切現象稱為「世間」88，而超越這一切的稱為「出

世間」（出世），然這兩者並非截然二分，誠如《六祖壇經》所云：「佛法在世間，

                                                 
84 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷十五，頁 319上。 
85 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷四，頁 177–178。 
86 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷七，頁 254下。 
87 宋．宗杲：《大慧普覺禪師語錄》卷二十，頁 378上。 
88 世間，梵語 loka，即毀壞之義；又作 laukika，即世俗、凡俗之義。簡稱「世」，指被煩惱纏
縛之三界及有為有漏諸法之一切現象。又因「世」有遷流之義，「間」為間隔之義，故與「世

界」一語同義，包含有情與國土（器世間）二者。此外，《佛性論》卷二亦列舉「世」之三

義，即：（一）對治，以可滅盡故；（二）不靜住，以念念生滅不住故；（三）有倒見，以虛

妄故。至於世間之分類，有二種、三種之別。據《俱舍論》卷八等分為二種，即：（一）有

情世間，又作眾生世間、有情界，指一切有情眾生；（二）器世間，又作物器世間、器世界、

器界、器，指有情居住之山河大地、國土等。又據《大智度論》卷七十等則分為三種，即：

（一）眾生世間，又作假名世間。假名者，乃於十界、五陰等諸法上假立名字，各各不同。

（二）五陰世間，又作五眾世間、五蘊世間。指由色、受、想、行、識等五陰所形成之世間。

（三）國土世間，指器世間。即眾生所依之境界。 
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不離世間覺；離世覓菩提，恰如求兔角。」89因此，佛教強調的是不取著一切而

了達一切的真俗無礙、世出世間無礙的大乘菩薩精神。 

至於「空諸所有，勿實諸所無也」，則語出《景德傳燈錄》卷八，其文云：

「州牧于公問疾次，居士（龐蘊）謂曰：『但願空諸所有，慎勿實諸所無。好住

世間，皆如影響。』」
90「空諸所有」，即知「一切法空」，依「緣」而「起」，然

不可以為一切皆「空無所有」，如此則墮入「斷滅空」。 

〈在宥〉所表達的「無己」是一種自我生命精神悠遊自在的態度與境界，而

林氏所引用的佛教「世出世間」與「空諸所有，慎勿實諸所無」的觀念，則是

一種普渡一切而不執著一切的大乘精神。 

其十二，〈天運〉：「然而不可者，無他也，中無主而不止，外無正而不行。

由中出者，不受於外，聖人不出；由外入者，無主於中，聖人不隱。」言道不

得領受於心中，則雖聞而不得知；聞而不知，故亦不能行於外，而聖人垂跡顯

教，其「出」或「隱」，端看外在之反應。 

對此，林氏註云： 

中無主而不止，非自見自悟也，言學道者雖有所聞於外，而其中自無主，

非所自得，雖欲留之不住也。外無正者，無所質正也，今禪家所謂印證91

也。⋯⋯我言雖自外而入汝之聽，汝未有見，而中無所主，⋯⋯即禪家

所謂「從門而入者，不是家珍」。92 
此禪家所謂「從門而入者，不是家珍」，出於《景德傳燈錄》卷十六，其文云： 

師（黃山月輪禪師）上堂謂眾曰：「祖師西來，特唱此事。自是諸人不薦，

向外馳求。投赤水以尋珠，就荊山而覓玉。所以道：從門入者，不是家

珍。認影為頭，豈非大錯！」
93 

所謂「從門入者」是說有「悟入的門戶」，例如，荷澤宗立「無住之知」（依知

解為方便）為悟入的門戶。而「不從門入者」，是說「不立宗主」、「不開戶牖」，

                                                 
89 唐．惠能說，法海錄：《六祖壇經敦煌本流行本合刊》，頁 23。 
90 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷八，頁 263下。 
91 「印證」即「認可」。宋．善悟編《舒州龍門佛眼和尚語錄》云：「昔向居士木食澗飲，以所

悟布之文字，求二祖大師印證。」（引自宋．賾藏主編：《古尊宿語錄》卷二十九，頁 349上–
下）。 

92 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷五，頁 237。 
93 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷十六，頁 332下。 
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並沒有明指一個門路，讓學者從這個門路去悟入，這就是「不將一法與人」。依

南方禪師們的經驗，以為「從門入者非寶」，「從緣悟入」才能「永無退失」。 

〈天運〉所注重的是「不從心外求」的道理，而禪家則強調「從緣悟入」

才是「家珍」。 

其十三，〈秋水〉：「計人之所知，不若其所不知；其生之時，不若未生之時；

以其至小求窮其至大之域，是故迷亂而不能自得也。」意指以有限智慧、生命，

尋求無限時空，了不可得。林氏註云：「人之所知者，人也；其所不知者，天也。

且如既生之後，我則知之，未生之前，我何由知之！即禪家所謂『父母未生以

前道一句子』。」94以禪宗「父母未生以前道一句子」釋之，實互不關連。此「父

母未生以前道一句子」出自宋．道原纂《景德傳燈錄》卷十一，其文云：「吾（溈

山靈祐
95）不問汝（香嚴智閑96）平生學解及經卷冊子上記得者，汝未出胞胎、

未辨東西時本分事，試道一句來。」97又宋．普濟《五燈會元》卷十一也載寶壽

沼禪師問寶壽二世所云：「父母未生前，還我本來面目來。」
98此「本來面目」

乃指身心自然脫落而現前之人人本具之心性，又作「本地風光」、「本分田地」、

「自己本分」、「本分事」。 

〈秋水〉彰顯「以小求大」之不可能，而禪宗「本來面目」旨在開豁人人

本具之心性。 

其十四，〈至樂〉中惠施對莊子妻死卻「鼓盆而歌」之事不以為然。莊子

云： 

                                                 
94 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷六，頁 262。 
95 溈山靈祐（771–853），唐代僧，溈仰宗初祖，福州長溪（福建霞浦縣南）人，俗姓趙，法
名靈祐。十五歲隨建善寺法常（又稱法恆）律師出家，於杭州龍興寺受具足戒。曾先後遇寒

山、拾得。二十三歲至江西參謁百丈懷海（720–814），為上首弟子，於此頓悟諸佛本懷，
遂承百丈之法。憲宗元和末年，棲止潭州大溈山，山民感德，群集共營梵宇，由李景讓之奏

請，敕號「同慶寺」。其後相國裴休（797–870）亦來諮問玄旨，聲譽更隆，禪侶輻輳，海

眾雲集。會昌法難之際，師隱於市井之間，至大中元年（847）復教之命下，眾迎返故寺，

巾服說法，不復剃染。裴休聞之，親臨勸請，始歸緇流。師住山凡四十年，大揚宗風，世稱

溈山靈祐。其後，仰山慧寂（840–916）承其衣缽而集大成，世稱溈仰宗。 
96 香嚴（？–898），唐代僧，法號智閑，青州（山東益都）人。初從百丈懷海出家，後謁溈山
靈祐禪師，不契，泣涕辭去。偶於山中芟草，瓦礫擊竹作聲，廓然有省，乃悟溈山祕旨，因

嗣其法。住於鄧州香嚴山，化法大行，淨侶千餘人，世稱香嚴禪師。 
97 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷十一，頁 283下–284上。 
98 宋．普濟：《五燈會元》卷十一，頁 667。 
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察其始而本無生，非徒無生也而本無形，非徒無形也而本無氣。雜乎芒芴

之間，變而有氣，氣變而有形，形變而有生，今又變而之死，是相與為春、秋、

冬、夏四時行也，人且偃然寢於巨室，而我噭噭然隨而哭之，自以為通乎命，

故止也。 

依莊子的觀點，氣聚而生，氣散而死，死而復歸於天地，故不足悲。而林氏註

云：「形變而有生，言先有形而後有此動轉者也，釋氏曰『轉動歸風』，便是此

生字。又曰：『在眼曰視，在耳曰聽，在手執捉，在足運奔』，便是此生字。」99

這裏，「在眼曰視，在耳曰聽，在手執捉，在足運奔，便是此生字」，出於宋．

普濟《五燈會元》卷一，其文載波羅提偈曰：「在胎為身，處世為人。在眼曰見，

在耳曰聞。在鼻辨香，在口談論。在手執捉，在足運奔。遍現俱該沙界，收攝

在一微塵。識者知是佛性，不識喚作精魂。」
100佛教以為，世間一切事物，都

是在相依相緣的關係下存在的；相依相緣的存在與生起，稱為「緣起」。 

莊子以氣之聚散說生死，佛教則以緣起論說存滅。 

其十五，〈庚桑楚〉載，畏壘之民對於庚桑楚欲相與尸而祝、社而稷。庚桑

楚曰：「吾聞至人，尸居環堵之室，而百姓猖狂不知所如往。今以畏壘之細民而

竊竊焉欲俎豆予於賢人之間，我其杓之人邪？吾是以不釋於老聃之言。」庚桑

楚以為，至人無為化成，百姓與之同居而不知。今百姓欲俎豆之，則其德修淺

顯，非至人也歟！林氏以「如釋氏言：『我修行無力，為鬼神覷破』是也」
101釋

之。釋氏「我修行無力，為鬼神覷破」之言，出自《景德傳燈錄》卷八，其文

云： 

師（南泉普願）擬取明日遊莊舍，其夜土地神先報莊主，莊主乃預為備。

師到，問莊主：「爭知老僧來？排辦如此！」莊主云：「昨夜土地報道和

尚今日來。」師云：「王老師修行無力，被鬼神覷見。」
102 

南泉普願禪師以為自己修行工夫不深，為鬼神所覷見。此與庚桑楚以為自己修

德不深，有異曲同工之妙。 

其十六，〈庚桑楚〉載，「南榮趎贏糧，七日七夜至老子之所」見老子，老

                                                 
99 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷六，頁 278。 
100 宋．普濟：《五燈會元》卷一，頁 42。 
101 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷七，頁 350–351。 
102 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷八，頁 257下。 
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子曰：「子何與人偕來之眾也。」意在探問為何心中有各種意念。對於這段話，

林氏註云：「正釋氏所謂『汝胸中正鬧』也。」103此「汝胸中正鬧」出於宋．普

濟《五燈會元》卷三，其文云：「師（無業國師）問：『如何是祖師西來密傳心

印？』祖（馬祖道一）曰：『大德正鬧在，且去，明時來。』」104兩者皆言心中

有各種聲音，故不平靜。 

其十七，〈庚桑楚〉載，南榮趎曰：「不知乎？人謂我朱愚；知乎？反愁我

軀。不仁則害人，仁則反愁我身；不義則傷彼，義則反愁我己。安逃此而可？」

此說明南榮趎面對「知」與「不知」、「仁」與「不仁」、「義」與「不義」陷入

兩難困境。同樣的，林氏以為禪宗之修行也在折衝「有心」與「無心」、「恁麼」

與「不恁麼」之間。其註文云：「若有心乎用知，則反為我身之累，此意蓋謂無

心既不可，有心又不可，即釋氏所謂『恁麼也不得，不恁麼也不得』。」105這裏，

「恁麼也不得，不恁麼也不得」出於宋．普濟《五燈會元》卷五，其文云： 

（藥山惟儼）首造石頭（希遷）之室，便問：「三乘十二分教某甲粗知，

嘗問南方直指人心，見性成佛，實未明了，伏望和尚慈悲指示。」頭曰：

「恁麼也不得，不恁麼也不得，恁麼不恁麼總不得。子作麼生？」
106 

對於南榮趎兩難於「知與不知」、「仁與不仁」，老子告以「至人者，相與交食乎

地而交樂乎天，不以人物利害相攖，不相與為怪，不相與為謀，不相與為事，

翛然而往，侗然而來」的「衛生」之道。期以「無為」之法破「兩難」之困。

而禪宗「恁麼也不得，不恁麼也不得」，在於迫人棄思慮，入「言語道斷」之境

界。 

其十八，〈庚桑楚〉載，南榮趎問「衛生之經」，老子曰：「衛生之經，能

抱一乎
107？能勿失乎？能無卜筮而知吉凶乎？能止乎？能已乎？能舍諸人而求

諸己乎？」此說明養生之道在能「守道」，「守道」則能定、能止，能定、能止

則知吉凶，且反歸於己。 

對此，林氏註云： 

                                                 
103 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷七，頁 354。 
104 宋．普濟：《五燈會元》卷三，頁 163。 
105 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷七，頁 354。 
106 宋．普濟：《五燈會元》卷五，頁 257。 
107 此即《老子》第十章：「載營魄抱一，能無離乎？」 
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抱一者，全其純一也。勿失者，得於天者，無所喪失也。無卜筮而知吉

凶者，至誠之道可以前知也。能止，能定也；能已，即釋氏所謂大休歇

也。108 
「大休歇」即指大休大歇之境地，謂心意識之作用，拂除一切思慮分別，脫卻

迷妄，住於大安樂之境界。此語出《景德傳燈錄》卷二，其文云：「（大達無業

國師）曰：『大丈夫兒，如今直下，便休歇去，頓息萬緣，越生死流，迥出常格，

靈光獨照，物累不拘。』」109宋．賾藏主編《古尊宿語錄》卷三七〈鼓山先興聖

國師和尚法堂玄要廣集〉亦云： 

大事未辦，宗脈不通，切忌記持言句，意識裏作活計。不見道，意為賊，

識為浪，盡被漂淪沒溺去，無自由分。諸和尚必若大事未通，不如休去，

大歇去，良心純靜去，好時中莫駐著事，卻易得露這箇。
110 

不管是《莊子》或是禪宗，都強調「能定」、「能止」，尤其是禪宗以為，「狂心

若歇，歇即菩提」。 

其十九，〈庚桑楚〉：「故出而不反，見其鬼；出而得是，謂得死。」乃謂

情識逐於外而不能反觀，動之死地，是謂見鬼，是謂得死。林氏註云：「逐乎外

而不知反，則淪於鬼趣矣！故曰出而不反，見其鬼，釋氏曰：『鬼窟裏活計』，

即此是也。」
111「鬼窟裏活計」，又作「假解脫坑」。幽鬼所棲之處，即闇黑之

處，比喻拘泥於情識，盲昧無所見之地步。或指習禪求悟之過程，陷入空之一

端而執之為悟，滯礙不通，反成邪見。此語出自宋．圜悟克勤《碧巖錄》第五

則〈雪峰粟粒〉，其文云：「凡出一言半句，不是心機意識，鬼窟裏作活計，直

是超群拔萃，坐斷古今，不容擬議。」
112可見，莊、禪在修行上皆強調「返本

還原」，不隨「情識流轉」。 

其二十，〈徐無鬼〉載，徐無鬼以相狗馬之術語武侯，武侯大悅。女商不

                                                 
108 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷七，頁 356。 
109 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷二，頁 445上。 
110 宋．賾藏主編：《古尊宿語錄》卷三七〈鼓山先興聖國師和尚法堂玄要廣集〉（藍吉富主編：

《禪宗全書》第 43冊，頁 441）。周啟成校注《莊子鬳齋口義校注》作《古尊宿語錄》卷三

七〈投子和尚語錄〉（頁 356），乃誤也。 
111 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷七，頁 362。 
112 宋．圜悟克勤：《碧巖錄》第五則〈雪峰粟粒〉（藍吉富主編：《禪宗全書》第 89冊，台北：

文殊，民國 79 年 4月初版），頁 34–35。 
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知其理，問曰：「先生獨何以悅吾君乎？」徐無鬼對女商曰： 

子不聞夫越之流人乎？去國數日，見其所知而喜；⋯⋯夫逃虛空者，藜藿

柱乎鼪鼬之逕，踉位其空，聞人足音跫然而喜矣！又況乎昆弟親戚之謦欬其側

者乎？久矣夫莫以真人之言謦欬吾君之側矣！ 

徐無鬼以武侯性好犬馬而久未聞，故說以相犬馬之理，先博其歡笑。對此，林

氏註云： 

言其困倦欲行而又止伏於谷中也。空，谷也。聞足音而喜，但是人，則

喜之矣，不必其知識鄉人也。此意蓋言武侯本然之真，離失已久，略聞

此語，如逃空谷而聞足音，所以喜也，禪家所謂久客還家是也。113 
「久客還家」出於宋．普濟《五燈會元》卷四，其文云： 

（長沙景岑禪師久依南泉）有〈投機偈
114〉曰：「今日還鄉入大門，南泉

親道遍乾坤。法法分明皆祖父，回頭慚愧好兒孫。」（南）泉答曰：「今

日投機事莫論，南泉不道遍乾坤。還鄉盡是兒孫事，祖父從來不出門。」
115 

林氏援引禪宗語錄「久客還家」，即以長年客寓外地之人歸返桑梓的心情，註解

武侯再度接觸許久未聞見之嗜好的情緒。 

其二十一，〈徐無鬼〉云： 

凡成美，惡器也；君雖為仁義，幾且偽哉！形固造形，成固有伐，變固

外戰。君亦必無盛鶴列於麗譙之間，無徒驥於錙壇之宮，無藏逆於得，

無以巧勝人，無以謀勝人，無以戰勝人。 

有「美」必有「惡」，「美惡相生」，凸顯「仁義」必有「造偽」之事生，故一切

回歸「無為」，「無盛鶴列於麗譙之間，無徒驥於錙壇之宮，無藏逆於得，無以

巧勝人，無以謀勝人，無以戰勝人。」林氏註云：「其意蓋曰君之用心，若與物

鬥，則一室之內，皆若步兵騎卒列陣於前，無非爭奪之境界也，釋氏所謂一切

由心造是也。」
116莊文旨在發揚「無為」之道，林氏轉歸於「一切由心造」，似

                                                 
113 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷八，頁 374–375。 
114 禪林用語，又作逗機，即機機投合之意，指禪師與學人之機，彼此相契；另謂學人徹底大悟

而契合佛祖之要機。再者，經由師家之啟發，學人因而開悟，其後將當時所契悟之觀感以偈

表示者，稱為「投機偈」。 
115 宋．普濟：《五燈會元》卷四，頁 212。 
116 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷八，頁 376。 
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乎有點突兀。此「一切由心造」出於宋．賾藏主編《古尊宿語錄》卷一，其文

云：「（南嶽懷讓）示徒云：『一切萬法，皆從心生，心無所生，法無能住。』」117

此乃「心」能生萬法的思想。 

其二十二，〈徐無鬼〉：「遭時有所用，不能無為也。此皆順比於歲，不物

於易者也。馳其形性，潛之萬物，終身不反，悲夫！」此言「身心外馳」，不知

返歸。林氏註云：「馳其形性，言役其身心也。潛之萬物，潛，沒也，汩沒於萬

物之中。終其身而不知反，反者，猶釋氏言回光自照也。」118「回光自照」，指

驀然自反，直下照見自心。「釋氏言回光自照」，出於宋．賾藏主編《古尊宿語

錄》卷四〈鎮州臨濟慧照禪師語錄〉，其文云：「你言下便自迴光返照，更不別

求，知身心與祖佛不別，當下無事，方名得法。」
119兩者皆言不馳騖於外，而

返歸自心。 

其二十三，〈徐無鬼〉云： 

其問之也，不可以有崖，而不可以無崖。頡滑有實，古今不代，而不可以

虧，則可不謂有大揚搉乎！闔不亦問是已！奚惑然為！以惑解惑，復於不惑，

是尚大不惑。 

林氏註云： 

何不問此造物之理，又奚疑乎！故曰奚惑然為！以此不疑之理而解天下

之疑，而又復歸於不疑之地，則庶幾乎至於大不疑矣。趙州問南泉不疑

之道，便是此數語之意。
120 

此「趙州問南泉」出自《景德傳燈錄》卷十，其文云： 

異日（趙州從諗）問南泉：「如何是道。」南泉曰：「平常心是道。」師

曰：「還可趣向否？」南泉曰：「擬向即乖。」師曰：「不擬時如何知是道？」

南泉曰：「道不屬知、不知，知是妄覺，不知是無記。若是真達不疑之道。

猶如太虛，廓然虛豁，豈可強是非邪！」師言下悟理。121 
這裏，林氏用其事而不用其義。 

                                                 
117 宋．賾藏主編：《古尊宿語錄》卷一，頁 3下。 
118 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷八，頁 381。 
119 宋．賾藏主編：《古尊宿語錄》卷四，頁 53上。 
120 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷八，頁 396。 
121 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷十，頁 276下。 
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其二十四，〈寓言〉中顏成子游謂東郭子綦曰：「自吾聞子之言，一年而野，

二年而從，三年而通，四年而物，五年而來，六年而鬼人，七年而天成，八年

而不知死，不知生，九年而大妙。」此乃顏成子游梳理修道之過程。林氏註云：

「四年而物，猶如槁木死灰也。五年而來，寂滅之中又有不寂滅者也，禪家所

謂大死人卻活是也。」
122「禪家所謂大死人卻活」一語，出自宋．圜悟克勤《碧

巖錄》第四十一則〈趙州問死〉，其文云：「趙州問投子：『大死底人卻活時，如

何？』」123這裏，林氏以禪家之「槁木死灰」與「大死人卻活」，對比〈寓言〉

之「四年而物，五年而來」。 

其二十五，〈列禦寇〉：「賊莫大乎德有心而心有睫，及其有睫也而內視，

內視而敗矣！」以為有心為德非真德也，而役心於眉睫之間，則偽更甚，而危

敗甚矣！林氏註云：「此數語於學道人分上最為親切，禪家所謂滲漏心，又曰第

二念，便是此意。」
124文中「禪家所謂滲漏心，又曰第二念」，出於宋．普濟《五

燈會元》卷十三所載洞山良价之「三滲漏」，其文云： 

末法時代，人多乾慧。若要辨驗真偽，有三種滲漏。一曰見滲漏，機不

離位，墮在毒海。二曰情滲漏，滯在向背，見處偏枯。三曰語滲漏，究

妙失宗，機昧始終，濁智流轉。於此三種，子宜知之。
125 

「見滲漏」，是指見解上的不徹底；「情滲漏」，是指情感上染著；「語滲漏」，指

滯迷於文字言句之見解。禪家以為「第二念」常是經過思維、算計，故不真。

可以說，莊文強調「無心」，認為「有心」則不真，而僅表現於眉睫之間，則其

偽更甚。此在修行上，莊文強調「無心」，禪家傾重「直心」，不受第二念。 

    由上可知，林希逸《莊子口義》大量運用《景德傳燈錄》與《五燈會元》

中禪師與其弟子，或其他禪師相互激盪的「機鋒」或「機境」，作為註解《莊子》

之依據，不僅為莊禪之匯流作一充分的注腳，並由此建立該書的特殊地位，即

擅長援引「禪宗語錄」之精萃，發明莊子超越生死的智慧，以及走出塵網的精

神自由。 

                                                 
122 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷九，頁 435。 
123 宋．圜悟克勤：《碧巖錄》第四十一則〈趙州問死〉（藍吉富主編：《禪宗全書》第 89冊，台
北：文殊，民國 79 年 4月初版），頁 210。 

124 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷十，頁 485。 
125 宋．普濟：《五燈會元》卷十三，頁 785。 



                                                  林希逸《莊子口義》「以禪解莊」析論 

 

 27

二、運用「禪語」 

    林希逸《莊子口義》竭力於採取「禪宗語錄」解莊外，有時也引用簡要之

禪家語以點化、會通莊與禪，舉數例為證如下： 

其一，對於〈齊物論〉：「不知周之夢為蝴蝶與？蝴蝶之夢為周與？周與蝴

蝶則必有分矣！此之謂物化。」林氏註云：「這箇夢覺須有箇分別處，故曰周與

蝴蝶則必有分矣！此一句似結不結，卻不說破，正要人就此參究，便是禪家做

話頭相似。」126「禪家做話頭」，即指宋．大慧宗杲之「看話禪」，乃專就一則

古人的話頭，歷久真實參究以臻於開悟的禪修法。林氏視「夢為蝴蝶」可為一

「看話禪」參究，應是合理的。 

其二，對於〈養生主〉之「主」，林氏註云：「主猶禪家所謂主人公也。」
127基本上，《莊子》之〈養生主〉之「主」，指示一種「精神」，彰顯養生、養神

的方法或秘訣莫過於「順任自然」。〈養生主〉篇中，有「庖丁解牛」寓言，依

論者所析，「解牛」是「解開心裡的千千結」
128，即由自己將「自己蓋的心裡的

監牢」拆除，人就自由了。而「主人公」129乃禪林用語，指人人本具之佛性。

林氏以為《莊子》「養生」之「主」，猶如禪家所稱的「主人公」，兩者確有異曲

同工之妙。 

其三，對於〈人間世〉：「顏回曰：『吾無以進矣！敢問其方。』」林氏註云：

「無以進者，言更無向上著也。」130「向上著」為禪家語。《景德傳燈錄》云：

「向上一路，千聖不傳。學者勞形，如猿捉影。」
131以「無向上著」註解「無

以進」，其義相類。 

其四，對於〈知北遊〉：「夫知者不言，言者不知，故聖人行不言之教。」

林氏註云：「知者不言，此是達摩西來，不立文字，直指人心，見性成佛。不言

之教，即維摩不二法門也。」
132會通莊子「知者不言」與禪家「不言之教」之

                                                 
126 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷一，頁 44–45。 
127 同上，頁 47。 
128 王邦雄：《莊子道》（台北：漢藝色研，民國 82 年 8月初版），頁 101。 
129 宋．宗紹編：《無門關》第十二則云：「瑞巖彥和尚，每日自喚主人公，復自應諾。」（《大正

藏》第 48冊，頁 294中）。 
130 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷二，頁 62。 
131 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷七，頁 253中。 
132 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷七，頁 329。 
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風格。 

其五，對於〈則陽〉王果說公閱休之為人：「其於物也，與之為娛矣！其

於人也，樂物之通而保己焉；故或不言而飲人以和，與人並立而使人化。」林

氏註云： 

其於人世，循乎萬物之理，而略無窒礙，以自保其真為樂，故曰樂物之

通而保己。有不言之教，可以悟人，如以至和飲之也，佛書所謂如飲醍

醐是也。133 
「如飲醍醐」語出《景德傳燈錄》卷五，其文載懷讓對道一說法：「一聞示誨，

如飲醍醐。」
134以「如飲醍醐」表示對人教化影響之深。 

    上面這些文詞上的比對，在莊、禪交涉上自然也有其作用。莊子的學說，

幽遠而玄淵，龐雜而宏博，讓人難以掌握。不過，莊子追求精神自由的核心思

想，與尊本心、重妙悟，意在引導人認識世界、超脫世俗束縛的禪宗，確有其

相資相映的共通性。誠如明末憨山德清〈學要〉所言：「不精《老》《莊》，不能

忘世；不參禪，不能出世。」
135莊、禪兩家在理論、思想、修行實踐上實可互

為融攝、調和。故林希逸援引簡易直截之禪語以闡述莊學，方法不成問題，效

益亦可期。 

肆、林希逸「以禪解莊」之檢討 

綜上可見，林希逸《莊子口義》往往引用「禪宗語錄」或「禪語」來詮解

《莊子》。本文列舉該書註文呈顯莊、禪之會通共三十則，其間有的頗為契合，

有的若即若離，有的殊少交集，但仍以相通互映的居多。頗為契合的部分，包

括：以禪家的「我與渠」註解〈齊物論〉的「吾與我」；以禪宗的「六根原於法

性」註解〈德充符〉的「去感官而從心」；以禪師的「坐蟒岩、守虎穴」註解〈德

充符〉的「雄入九軍」；以禪家的「塞飢瘡」註解〈大宗師〉的「其食不甘」；

以禪師的「成一株茅葦」註解〈大宗師〉的「真人忘死生」；以禪宗的「大道無

                                                 
133 同上，頁 398。 
134 宋．道原纂：《景德傳燈錄》卷五，頁 240下。 
135 明．憨山著，福善目錄，通炯編輯：《憨山老人夢遊集》（三）卷三九（台北：新文豐，民國 

84年 10 月初版），頁 2082。 
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難，惟嫌揀擇」註解〈大宗師〉的「兩忘化於道」；以禪家的「保任」工夫註解

〈駢拇〉的「任其性命之情」；以禪家的「雖然不語，其聲如雷」註解〈在宥〉

的「無擢其聰明」；以禪師的「修行無力」註解〈庚桑楚〉的「德修淺顯」；以

禪師的「胸中正鬧」註解〈庚桑楚〉的「與人偕來之眾」；以禪家的「大休歇」

註解〈庚桑楚〉的「能止」；以禪家的「鬼窟裏作活計」註解〈庚桑楚〉的「見

鬼」；以禪家的「回光自照」註解〈徐無鬼〉的「悲夫馳其形性，終身不反」；

以禪家的「不受第二念」註解〈列禦寇〉的「賊莫大乎德有心而心有睫」；以禪

宗的「看話禪」觀察〈齊物論〉的「夢為蝴蝶」；以及以禪家的「主人公」註解

〈養生主〉的「主」；以禪家「無向上著」註解〈人間世〉的「無以進」；以禪

家的「不言之教」註解〈知北遊〉的「知者不言」等十八則，佔全部的百分之

六十。 

若即若離的部分，包括：以禪師的「將心來與汝安」註解〈德充符〉的「唯

止能止眾止」；以禪師的「見投子買油」註解〈在宥〉的「雲將東遊」；以禪家

的「世出世間」註解〈在宥〉的「無己」觀；以禪家的「從緣悟入」註解〈天

運〉的「不從心外求」；以禪宗的「本來面目」註解〈秋水〉的「以小求大之不

可得」；以佛教「緣起論」註解〈至樂〉的「氣化說」；以禪師的「恁麼也不得，

不恁麼也不得」註解〈庚桑楚〉的「不仁則害人，人則反愁我身」；以禪家的「不

疑之道」註解〈徐無鬼〉的「奚或然為」；以禪師的「久客還家」註解〈徐無鬼〉

的「武侯嗜好」；以禪家「槁木死灰」註解〈寓言〉的「四年而物」；以及以禪

家的「如飲醍醐」註解〈則陽〉的「立而使人化」等十一則，佔全部的百分三

十七。至於殊少交集的部分，則僅有以禪宗的「一切由心造」註解〈徐無鬼〉

的「無藏逆於得，無以巧勝人」乙則，佔全部的百分之三。 

歸結林氏《莊子口義》「以禪解莊」之內涵，主要在於將莊、禪「修行過程」

與「修行境界」進行「類比」。平心而論，雖然林氏的類比有些地方不免牽強附

會，但多數類比是恰如其分的。而就林氏充分掌握、運用「禪宗語錄」與「禪

語」註解莊義，可見其對於禪宗公案與禪林用語之熟稔，以及禪學造詣之深。 

基本上，自唐牛頭法融以降，「莊禪合流」已是中國禪宗史上不爭的事實，

「以禪解莊」實為這種思想文化演進的一種展現。從本文所列證的三十條資料，

足徵林希逸《莊子口義》確實大量援引、摘取「禪宗語錄」及「禪語」作為註



玄奘佛學研究【第四期】                                                              

 30

疏《莊子》義的根據，該書校注者周啟成所言，林希逸「容納了禪宗」136，應

無庸置疑。周氏甚至說：「（林希逸）運用佛學非常恰當地詮釋了《莊子》理論，

可以說是中國比較哲學的一條好材料。」137池田知久認為，「林希逸的《莊子口

義》即在這種氣氛中被接受，而且在促進『三教一致論』的方向之下，影響了

日本思想界。」
138這些話說明了林希逸《莊子口義》「以禪解莊」的特殊意義與

歷史作用。 

當然，林希逸的作法不可能沒有缺憾。元末宋初，永明延壽（904–975）

《宗鏡錄》云：「後儒皆以言詞小同，不觀前後本所建立，致欲渾和三教。但見

言有小同，豈知義有大異！是知不入正宗，焉知言同意別；未明己眼，寧鑒名

異體同！」139暗喻類似林氏《莊子口義》的「以禪解莊」流於籠統，有失真之

嫌。宋末人翁湯漢〈南華真經義海纂微序〉140云：「近時釋莊者益眾，其說亦有

超於昔人，然未免翼以吾聖人言，挾以禪門關鍵，似則似矣，是則未是。」141批

「近時釋莊者」，「似則似矣，是則未是」，針對林氏「以禪解莊」之輩作出負面

評價。而周啟成雖前有讚揚，但後面亦不忘指責林氏「莊禪類比」之不是，他

說：「用佛學改造《莊子》的理論，把佛莊作不恰當的類比，是《口義》的另一

個缺陷。」
142 

其實，相似的思想雖由背後不同的價值觀所支持，然並不妨礙其思想之相

互發用、類推比附。莊、禪有相近的義理結構，「以禪解莊」便是在這一基礎上

悄悄運作，自然成型。佛教關於宇宙與人生的理解和領悟，確有引人入勝、發

人深省之奇采，尤其禪宗的「機鋒」與習禪而得之「禪悅」，富饒智慧與生趣，

頗能誘使接觸者心嚮往之。可以說，中國士人「以禪解莊」乃是他們貼近禪宗

的途徑與方法。雖然這種宗教思想與宗教信仰者之間的溝通，就好像在黑暗中

摸索大門的鑰匙孔一樣模糊，但向為士人中之有宗教傾向者所追尋不悔。就在

                                                 
136 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》〈前言〉，頁 4–5。 
137 同上，頁 8。 
138 池田知久著，周一良譯：〈林希逸《莊子鬳齋口義》在日本〉（收於宋．林希逸著，周啟成校

注：《莊子鬳齋口義校注》），頁 521。 
139 宋．永明延壽：《宗鏡錄》卷四十六（《大正藏》第 46冊），頁 687下。 
140 此文作於咸淳元年（1265）。 
141 引自宋．褚伯秀：《南華真經義海纂微》（《四庫全書》第 1057冊，台北：商務，民國 72 年），

頁 3。 
142 宋．林希逸著，周啟成校注：《莊子鬳齋口義校注》卷首〈前言〉，頁 14。 
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這種探求的過程中，中國士人逐漸接觸佛教，進而參求乘理，經耳濡目染，潛

移默化，最終選擇了佛教——特別是禪宗，作為他們安身立命、內聖成德的資

糧。禪宗成為與他們的心性最為符應相契的宗教思想模式。 

從另一方面來說，就是禪宗的思想逐漸滲入世俗，成了人們尤其是文人、

士大夫人生理想與生活情趣的支點，將本來只屬於宗教層面的出世間情懷，擴

展到了宗教世界之外的務實生活中，使過去很難被文人、士大夫接受的宗教修

煉形式脫胎換骨地成了人人都容易把握的日常生活經驗143。 

中國傳統士人中有許多好佛者，由於先前已有老莊玄學之雄厚基礎，因此

特別習慣於從老莊玄學的角度來觀察禪宗思想，對於般若空宗尤其能夠從心靈

中去感受、體會。老莊與佛禪在他們這裡本不必分出兩端，「心靈的清淨」與「人

生的自然、自由」往往被他們等同看待，並不去細細分辨其中深層哲理的差異。

誠如白居易〈拜表迴閑遊〉所說：「達摩傳心今息念，玄元留語遣同塵。」
144 

要言之，中國士人向來是把人生的自然適意、心靈的清淨無垢等看成極至

境界的，所以他們對道家的「無」、莊子的「真」與「忘」、般若的「空」、北宗

禪的「清淨心」、南宗禪的「平常心」都有著極大的興趣，並把它們當作值得追

求的理想境界。而當中國士人把禪宗修行逐漸轉化為生活體驗之際，禪宗思想

也就逐漸蛻變為他們的生命意識；在他們的概念裏，終極境界既是宗教的，亦

是藝術境界的、美感經驗的。他們心裡追求無拘無束的自由，這一心境在某種

意義上說，就是禪宗思想嬗變的背景與動力。依此而言，林希逸《莊子口義》

「以禪解莊」就是在這些背景、動力及前述之社會禪風沃土與自學經驗等因緣

上開花結果。 

 

                                                 
143 參見葛兆光：《中國禪思想史——從 6世紀到 9世紀》(北京：北京大學，1998年 2 月初版)，

頁 333-334。 
144 唐．白居易：《白居易集》卷三十一（台北：漢京，民國 73 年 3月初版），頁 711。 
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