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摘 要 

圓悟克勤是兩宋之際的著名禪師，出家之前，乃是以儒家為宗的駱氏之子；

出家後，入成都學習經論講習，期間，從僧人圓明敏行學習《楞嚴經》；據其後來

之語錄，從其開示說法等活動中，可以看出，他還對於《華嚴經》《般若經》《圓

覺經》以及《大乘起信論》等大乘經典深有所悟，常常在其說法中信手拈來，這

也足見其早年經論學習之廣泛、深入。在成都學習經論期間，因一次瀕於死亡的

病患，使其開使對生死問題有了切身的體會，深覺解脫正道之趨向並非在於語言

文字之中，於此若有真解脫、真體悟，則要放棄易落於言詮之經論研習，遠遊參

訪叢林尊宿，以獲取生死之解脫、心性之明瞭。鑒於此，克勤離蜀而遊於吳楚之

間，遍參禪門大德，據他自己後來的介紹，在其依止五祖法演之前，已經參訪了

三十多位禪林大德。雖然遍參如此多的善知識，但在關鍵時刻，依然不能使其收

益，這裏的關鍵即是他第一次離開五祖法演去金山寺，又因瀕死之病使其明瞭往

昔所參訪的收穫微乎其微，不能使其在生死之關鍵時刻有所受益，於是待其病稍

好轉，即刻前去禮拜五祖法演。後因聞雞鳴而開悟，從此名震禪林。圓悟克勤嗣

法於五祖法演，由此開始了禪林四方弘化的時期。其禪思想也是在這一漫長時期

逐漸完善、成熟的。 

在其獨特生命歷程之中，克勤對於教下、宗門之說頗能融會貫通並予以發揮。

於中最為重要的即是與華嚴思想的交涉，一方面他汲取《華嚴經》本身之思想，

如以華藏世界來描述禪者之悟境，並以華嚴一多相即相入之思維模式來說明所悟

之境不離日常生活之世間；另一方面收攝華嚴宗即華嚴教學之說，並做了禪化的、

具有其個人特色的創造性的解釋，以此來表達自己的禪思想。如對於華嚴教學之
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四法界的評說，顯示了禪者特有之立場；於四法界中尤為重視事事無礙法界，以

其圓融無礙之思想來闡釋禪宗觸處皆真、一切現成之宗風特質。但，不管是《華

嚴經》亦是華嚴教學，他依然保持著一種警惕或超越，認為，兩者有將理與事打

作兩截的可能，並且依然是停留於概念世界的思辨形態，與究極之生死解脫、自

由自在之生命境界不相干，因為禪者所追求的是於現實之日常生活世界中實現的

精神解脫境界。所以究竟言之，雖然他有濃厚的華嚴思想色彩，但其本質依然是

禪思想。 

關鍵字：圓悟克勤、禪、華嚴思想 
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一、圓悟克勤生平事略 

禪師名克勤（1063—1135），字無著。北宋彭州崇寧（今四川省成都市郫縣）

人，俗姓駱氏，家族世代以儒學為宗。師年幼時「犀顱月面，骨象不凡」，1天縱聰

穎，日能誦記千言。 

師嘗遊妙寂院（今四川省彭州市麗春鎮塔子山山頂），偶然獲得佛書，如同自

己舊時之物，不禁反復悵然。自語曰：「或許我的前世就是一位出家人」遂依妙寂

院僧人自省落發出家。之後，遊成都，從僧人文照學習講說；從僧人圓明敏行學

習《楞嚴經》。多年的學習，克勤於經論頗能深入其堂奧。後來，師得病瀕於死亡，

慨然歎曰：「諸佛涅槃正路，不在文句中。吾欲以聲求色見，宜其無以死也」2一番

病痛之後，師才有所省悟，認為諸佛之涅槃之道不在於文字言語之中；如果沉溺

於名相言詮，則不免緣木求魚、南轅北轍之譏，與了生脫死殊不相涉。鑒於此，

克勤決定放棄經論之學，參訪禪林諸宿。 

初拜謁真覺勝禪師3，求問心法。當時，勝禪師恰好手臂因創傷而流血，便指

給克勤看：「此曹溪一滴也」4克勤驚詫不已。後來，禪師說：「道固如是乎？」5遂

離蜀出峽，繼續遊於禪林訪道。關於克勤離開四川參訪的經歷，禪宗燈錄、僧史

中記載頗有不同，大致有三種不同說法。第一種，宋僧悟明所集《聯燈會要》卷

第十六記載克勤參訪歷程，初參北烏牙方禪師；再參東林照覺，得其平實之旨；

後參大溈喆公；最後訪五祖法演禪師。第二種，宋僧祖琇所撰《僧寶正續傳》卷

第四、元僧念常所集《佛祖歷代通載》卷第二十記載克勤參訪歷程，初參昭覺勝

禪師；後訪真如喆公6，頗有所省；再從慶藏主，深窮曹洞之宗旨；又謁東林照覺，

認為其風「平實而已」；後見太平演道7。第三種，宋僧正受編《嘉泰普燈錄》卷第

十一、宋僧普濟所集《五燈會元》卷第十九、明僧通容所集《五燈嚴統》卷第十

九、明僧明河所撰《補續高僧傳》卷第九、清僧超永編輯《五燈全書》卷第四十

二、清僧通醉所輯《錦江禪燈》卷第五、清僧弘儲所著《南嶽單傳記》及《續傳

燈錄》卷第二十九所載克勤參訪歷程，首謁玉泉皓；次依金鑾信；再為大溈喆；

再為黃龍心，一稱晦堂心；再為東林總8；最後參訪五祖法演。從首參玉泉及到東

                                                 
1 （宋）正受編：《嘉泰普燈錄》卷第十一，《卍新續藏》冊 79。  
2 （宋）普濟集：《五燈會元》卷第十九，《卍新續藏》冊 80。  
3 （宋）祖琇撰《僧寶正續傳》卷第四、（元）念常集《佛祖歷代通載》卷第二十作「昭覺勝禪師」。 
4 （宋）正受編：《嘉泰普燈錄》卷第十一，《卍新續藏》冊 79。  
5 同上書。 
6 按：《佛祖歷代通載》「喆」作「哲」，兩字通用。 
7 按：「太平演道」即「五祖法演禪師」。 
8 按：宋《嘉泰普燈錄》和明《補續高僧傳》均作「東林總」；而宋《五燈會元》、明《五燈嚴統》、

清《南嶽單傳記》、清《錦江禪燈》、清《五燈全書》、《續傳燈錄》均作「東林度」。結合前兩種不

同參訪歷程的記載來看，「東林總」應是正確的，系指東林常總照覺禪師；其他僧傳之所以作「東
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林，這些禪師都一致認為克勤是禪門「法器」，晦堂心禪師甚至認為，克勤將是臨

濟宗的中流砥柱，「他日臨濟一派屬子矣」。從以上三種詳略不同、人物記載不一

的史料中可以看出，克勤大致參訪了真覺勝禪師即黃檗真覺惟勝禪師，該禪師系

黃龍慧南禪師法嗣，為臨濟宗黃龍派；蘄州北烏牙方禪師，該禪師資料不詳；荊

州玉泉寺承皓禪師（1012—1092），系北塔思廣禪師法嗣，雲門宗五祖戒禪師下二

世；金鑾寺信禪師，該禪師資料不詳；潭州大溈山真如寺慕喆禪師（？—1095），

系可真禪師法嗣，臨濟宗石霜楚圓下二世；洪州黃龍山晦堂祖心禪師

（1025—1100），系臨濟宗黃龍慧南禪師法嗣，為慧南三大弟子之一，臨濟宗黃龍

派；廬山東林寺常總禪師（1025—1091），系臨濟宗黃龍慧南禪師法嗣，臨濟宗黃

龍派；慶藏主，資料不詳，史傳載其「尤善洞下宗旨」，蓋系曹洞宗的某位禪師；

舒州白雲山寺五祖法演禪師（？—1104），系白雲守端禪師法嗣，楊岐方會下二世，

為臨濟宗楊岐派。從克勤參訪的這些禪師的情況來看9，主要為臨濟宗（楊岐派和

黃龍派）、曹洞宗和雲門宗。由此可見，克勤禪師在其早期禪林參訪問道期間，於

禪門各宗派多有深入瞭解，其對各宗之禪風必有所獲，這為其以後禪法思想之開

展可謂是奠定了重要基礎。10當然，禪僧的行腳參訪，其目的在於尋名師大匠以獲

得開悟，亦即通過師父之引導而明心見性、了生脫死。圓悟克勤因瀕死之病的激

發，盡棄經論之研習而出蜀參訪，雖拜謁多師，但真正的開悟、自明本心的機緣

卻是在見了五祖法演之後才發生的。這亦說明，禪門的修行以達到明心見性並非

是一蹴而就的，而是需要經歷一個量的積累過程，所謂的頓悟之前必有一番長期

困惑、苦痛掙紮。這依然適用於圓悟克勤禪師。 

五祖法演住於舒州（今安徽省安慶市潛山縣）白雲山寺，系臨濟宗楊岐方會

下二世。克勤初參五祖時，騁其機用、侍其豪辯，與五祖爭鋒。面對克勤的如此

舉動，五祖皆不允諾，且呵斥他說：「汝欲了生死大事，何以意氣得耶？」11「是

可以敵生死乎？他日涅槃堂孤燈獨照時，自驗看！」12因師徒機緣不相合，故克勤

忿然離去。行前，五祖對他說：「待你著一頓熱病打時，方思量我在。」13克勤不顧

五祖之言，遂到了鎮江（今江蘇省鎮江市）金山寺14，又逢傷寒疾病幾死。大病之

                                                                                                                                               
林慶」，應系「慶藏主」之誤。 
9 按：事實上，克勤不止參訪了八九為禪師，在《圓悟佛果禪師語錄》卷一的昭覺寺開堂說法中，

克勤道：「在南中見三十餘員尊宿，末後撞著箇老作家，被他一槌擊碎。今日對眾說破，奉為見住

蘄州五祖演和尚，以酬法乳。」由此可見，在其參訪五祖法演以前，已經拜謁過三十多位禪林尊宿

了。 
10 按：《圓悟佛果禪師語錄》卷五、卷十有克勤回答「如何是五家宗派」之問的記載，足見其於

禪門五宗之深解。 
11 （宋）正受編：《嘉泰普燈錄》卷第十一，《卍新續藏》冊 79。  
12 （宋）祖琇撰：《僧寶正續傳》卷第四，《卍新續藏》冊 79。 
13 （清）弘儲編：《南嶽單傳記》，《卍新續藏》冊 86。 
14 （宋）《僧寶正續傳》、元《佛祖歷代通載》作「蘇州定慧」「蘇州定惠」；宋《聯燈會要》、宋

《嘉泰普燈錄》、宋《五燈會元》、明《五燈嚴統》、明《補續高僧傳》、清《五燈全書》、清《錦江



圓悟克勤及其禪與華嚴思想的交涉  J-5 

 

 

中的克勤「因念疇昔所參，俱無驗，獨老演不吾欺。」15「以平日見處試之，無得

力者。」16在病中的這一番對自己過往參訪成果的勘驗，皆是不得力、俱無驗的，

於生死關頭如何自處聊不相關；唯獨五祖法演真實不欺。克勤病稍微好轉，即刻

返回五祖法演處。法演喜其複歸，就讓他做了自己的侍者。 

從上面的生平略述中可知，兩次瀕於死亡之際的特殊經歷對於克勤來說都是

其一生中的重要轉捩點。第一次的大病經歷，使其放棄了自己的經論研習之路，

開始尋找真正能夠了生脫死的諸佛涅槃正道。它使克勤開始考慮一生真正的修行

目的是什麼？瀕於死亡的生命體驗使他覺得生死問題是多麼切要而緊迫的問題，

自由活潑的生命狀態又是多麼的重要，而一切問題的解決歸結到一點就是自我該

以什麼樣的方式去做解決問題的努力，自我的突破口究竟在哪里？經論的研習，

在克勤看來，是於生死等關聯生命的大問題絲毫無關的、是背道而馳的，可以說

他之前犯了一個根本方向上的錯誤，他要轉變方向，重新確立新的關乎生命狀態

的根本方向。於是，開始了他的叢林參訪歷程。克勤遍遊各方，領略了臨濟、曹

洞和雲門諸宗的宗風家法，甚至頗有所省。但至五祖法演處，依然騁其豪辯之氣，

意氣用事頗不為法演所許，五祖法演呵斥其意氣可以「敵生死乎？他日涅槃堂孤

燈獨照時，自驗看！」本以為能夠契理契機使其反觀內省、明見此心。無奈時機不

到，白費五祖一番慈悲之心。真正的機緣是第二次大病。克勤到金山寺，又遭一

場傷寒大病，死亡又一次和他擦肩而過。第二次獨特的面臨死亡的生命歷程，使

他重新反省了參訪以來的收穫，所有的收穫於他生死關鍵之時刻絲毫無用，那麼

他的收穫不就是無果的嗎？此時才使他想起在法演處的種種，「孤燈獨照時自驗

看」。 

真正機緣的到來是有一解職返蜀的陳姓漕使官員進山拜訪五祖法演，因問佛

法大意，五祖舉小豔詩「頻呼小玉原無事，只要檀郎認得聲」。克勤在旁仔細聽了，

待客人走後，他以剛才主客問答之事問五祖法演，於是就有了如下的對機之談。

清弘儲《南嶽單傳記》載： 

 

問曰：「聞和尚舉小豔詩，提刑會否？」祖曰：「他祇認得聲。」師曰：「只

要檀郎認得聲。他既認得聲，為什麼卻不是？」祖曰：「如何是西來祖師意？

庭前栢樹子聻。」師忽有省，遽出。見雞飛上欄杆鼓趐而鳴，複自謂曰：「此

豈不是聲？」遂袖香入室，通所得，呈偈曰：「金鴨香銷錦繡幃，笙歌叢裏

醉扶歸。少年一段風流事，只許佳人獨自知。」祖曰：「佛祖大事，非小根

劣器所能造詣，吾助汝喜。」 

                                                                                                                                               
禪燈》、清《南嶽單傳記》及《續傳燈錄》均作「金山」。 
15 （宋）祖琇撰：《僧寶正續傳》卷第四，《卍新續藏》冊 79。 
16 （清）弘儲編：《南嶽單傳記》，《卍新續藏》冊 86。 
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克勤禪師因聞聲而有所悟，向五祖面呈參禪心得之偈頌，後得五祖法演印證，成

為其嗣法弟子。五祖認為克勤已能造詣「佛祖大事」了，那麼，五祖所說、克勤

能造詣的「佛祖大事」是什麼呢？正是克勤在大病幾死之後所尋找的「諸佛涅槃

正道」，即「孤燈獨照」的本心本性。由此，眾人推舉其為上首。 

宋徽宗崇寧（1102—1107）初年，克勤歸四川省親，成都官員郭知章禮請其開

法六祖寺，後主持昭覺寺，凡八年。宋徽宗政和（1111—1118）年間，辭去昭覺後

離蜀，於荊州（今湖北省荊州市）會見居士張商英（1044—1122），克勤禪師兩次

「談華嚴要妙，逞辭婉雅，玄旨通貫。」17張商英聽後大喜曰：「美哉之論！豈易得

聞乎？」18「每懼祖道䆮微，今所謂見方袍管夷吾也。」19張商英以師禮居克勤於碧

岩。於此可見，克勤對於華嚴教旨應有甚深的瞭解。後澧州（今湖南省常德市澧

縣）刺史周公請克勤住持夾山（今湖南省常德市石門縣）。不久，遷往湘西道林寺

（今湖南省長沙市嶽麓區），住山三年。太保、樞密使鄧子常（鄧洵武 1057—1121）

以克勤之德行上奏皇帝，請賜紫衣、師號「佛果」。 

宋徽宗政和（1111—1118）末年20，有旨移住金陵蔣山，其時法道大振，學者

無地以容，名震京師。 

宋徽宗宣和（1119—1126）中，有詔住東都（今河南省開封市）天寧萬壽寺，

皇帝召見，褒崇甚厚。 

宋高宗建炎（1127—1131）初，克勤在高郵（江蘇省揚州市高郵市）乾明寺，

丞相李伯紀（李綱 1083—1141）奏請移住金山寺。宋高宗建炎元年農曆十一月初

六（1127 年 12 月 18 日），高宗駕幸維揚，時克勤在鎮江浮玉山，有詔入對。至十

七日朝見高宗，皇帝問西竺要道，克勤禪師對曰：「陛下以孝心理天下；西竺法以

一心統萬殊。真俗雖異，一心初無間然。」皇帝大悅，賜號「圓悟禪師」。克勤請

求住雲居山養老，朝廷賞賜甚厚。住雲居山的第二年，禪師又回到了四川。太師

王伯紹迎請其居於昭覺寺。 

宋高宗紹興五年農曆八月五日（1135 年 9 月 21 日），圓悟克勤禪師示現微恙，

趺坐寫偈以遺大眾，書曰：「已徹無功，不必留頌。聊示應緣，珍重珍重。」投筆

而化。樹塔於昭覺寺之側。禪師春秋七十有三，坐夏五十有五21。高宗紹興六年

（1136）三月，贈諡號「真覺」，塔曰「寂照」。 

二、圓悟克勤禪與華嚴思想的交涉 

                                                 
17 （宋）祖琇撰：《僧寶正續傳》卷第四，《卍新續藏》冊 79。 
18 （清）弘儲編：《南嶽單傳記》，《卍新續藏》冊 86。 
19 （宋）祖琇撰：《僧寶正續傳》卷第四，《卍新續藏》冊 79。 
20 按：宋《嘉泰普燈錄》作「政和中」。 
21 按：宋《嘉泰普燈錄》作僧「臘五十有四」。 
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圓悟克勤是教宗兼通的一位大禪師。由上面所述的克勤參訪之經歷來看，他

參訪過三十多位禪林尊宿，且對臨濟、曹洞、雲門、溈仰和法眼等禪門五宗之宗

風有頗為深刻的理解。由此可見，克勤對宗門之領會之深，以致使他能夠在融會

宗門之基礎上形成自己的禪法特色。宋僧祖琇撰有《僧寶正續傳》，其中載圓悟克

勤「凡應接，雖至深夜，客退必秉炬開卷，於宗教之書，無所不讀。」22從這一則

記載中可以看出，克勤日常於教下之典籍亦用力頗深。在弟子所集的語錄中，克

勤經常開示學人所涉及到的經典有許多，比如《華嚴經》、《般若經》、《圓覺經》、

《楞嚴經》等大乘經籍，亦涉及唯識思想。其中尤為其所樂道的是華嚴思想，亦

可以看出其禪思想是與華嚴思想有很多交涉的。 

克勤宗門、教下兩邊兼通的特色決定了其思想的圓融性，而華嚴思想自身所

具有的圓融性使圓悟克勤更傾向於選擇華嚴思想來作為表達其自身禪思想的工

具。在語錄之中，亦能看出其隨處闡述的與華嚴思想「一即一切，一切即一」相

同或相似的表達模式。由此，從其與華嚴思想的交涉為切入口來瞭解圓悟克勤之

思想，亦不失為一條正確的路徑。 

首先要予以說明的是，華嚴思想包括兩個相對有所區別的部分，一者，《華嚴

經》本身的思想；二者，華嚴教學的思想，亦即以《華嚴經》為經典基礎所形成

的華嚴宗的思想。這兩者都對克勤有影響，而以後者的影響為大。我們即從這兩

個方面看圓悟克勤和華嚴思想的交涉。 

（一）、與《華嚴經》的交涉 

《華嚴經》在漢地的傳譯大致有三種譯本，一為東晉佛馱跋陀羅所譯的《大

方廣佛華嚴經》三十四品、六十卷，習稱「晉譯華嚴」「六十華嚴」；二為唐實叉

難陀所譯的《大方廣佛華嚴經》三十九品、八十卷，習稱「八十華嚴」；三為唐般

若所譯的《大方廣佛華嚴經》一品、四十卷，習稱「四十華嚴」。其中四十華嚴只

相當於前兩者的《入法界品》部分。一般認為，「六十華嚴」是華嚴經學的成熟形

態。《華嚴經》所包含的內容大致主要的有這幾個方面：（1）盧舍那佛。本經中將

盧舍那佛作為人格化的法身，「是一種永恆而普遍的抽象存在，無形無象，不可名

狀，不可思議。」23他集法身、報身、化身於一體，十方微塵數世界的諸佛都是其

化身；（2）華藏世界。亦稱「華藏莊嚴世界海」、「蓮花藏世界」。是盧舍那佛所教

化之處。正如魏道儒所說「華藏世界即盧舍那佛的法界身，它在具有無限差別中

又蘊含著統一性。」24（3）一多關係。表現為兩點，一為一多相即或相是；一為一

多相入或相攝；（4）法界與世間。法界是指「盧舍那佛所教化的整個世界，是對

                                                 
22 （宋）祖琇撰：《僧寶正續傳》卷第四，《卍新續藏》冊 79。 
23 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 26。 
24 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 31。 
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全部世間和出世間、全部凡聖境界總概況。它既指輪回世界，也指解脫世界；既

是本體界，也是現象界；既是可見世界，也是不可見世界。」25（5）心佛眾生三者

的關係。「心佛及眾生，是三無差別」可以說是最為簡明的對此三者關係的回答。

佛與眾生代表著出時間與世間，而心則是世間的本源，所謂「心如工畫師，畫種

種五陰，一切世界中，無法而不造。」亦具有溝通出世間與世間的功能，所謂「諸

佛悉了知，一切從心轉，若能如是解，彼人見真佛。」亦具有成為出世間本源的趨

向。26 

以上簡略介紹了《華嚴經》本身所包含的五個方面的主要思想內容，從《圓

悟佛果禪師語錄》中可以隨處見到其對於這些方面的詮釋，並借此來開示學人。

那麼，他是如何論及《華嚴經》思想的呢？在圓悟克勤所著《碧岩錄》第二十三

則的評唱中記載： 

 

教中說妙峯孤頂，德雲比丘從來不下山。善財去參，七日不逢。一日卻在

別峯相見，及乎見了，卻與他說「一念三世一切諸佛智慧光明普見法門」。

德雲既不下山，因什麼卻在別峯相見？若道他下山，教中道：「德雲比丘從

來不曾下山，常在妙峯孤頂。」到這裏，德雲與善財，的的在那裏。自後李

長者打葛藤，打得好，道：「妙峯孤頂是一味平等法門，一一皆真，一一皆

全，向無得無失、無是無非處獨露，所以善財不見。」27 

 

從以上引文中可以看出，克勤引用了《華嚴經．入法界品》的一節及唐代李通玄

的解釋。若從《華嚴經》文本來說，並沒有「德雲比丘不下山」之句，而德雲比

丘所說之「一念三世一切諸佛智慧光明普見法門」在三種漢譯《華嚴經》文本中

都沒有此種說法，該法門的正確說法，在「六十華嚴」中為「普門光明觀察正念

諸佛三昧」；在「八十華嚴」中為「憶念一切諸佛智慧光明普見法門」；在「四十

華嚴」中為「憶念一切諸佛平等境界無礙智慧普見法門」。還有，李通玄對此的解

釋是注重於對於空性智慧的開顯，然而，克勤對其的引用闡釋在李的著作中是沒

有的。 

再從克勤評唱的文本自身來看，「妙峰孤頂」指的是人人本具的本妙覺心，即

「本地風光」「本來面目」，用克勤自己的話來說就是「胸中不曾留毫髮許，蕩然

如太虛空，悠久長養純熟，此即是本地風光本來面目也，到此亙古亙今之地。」28既

然德雲比丘安住於自心自性之中、安住在空性之中，哪里還有什麼上山和下山之

分別呢？因為「妙峰孤頂是一味平等法門」，不立一絲毫、不著一絲毫。因這本妙

                                                 
25 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 35。 
26 以上五點的分類，參考了魏道儒《中國華嚴宗通史》。 
27（宋）圓悟克勤著：《佛果圓悟禪師碧岩錄》卷第三，《大正藏》冊 48。 
28（宋）虎丘紹隆編：《圓悟佛果禪師語錄》卷第十五，《大正藏》冊 47。 
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覺心恒常發露、處處顯用、光明恒照，所以德雲比丘不下山卻與善財說法門、善

財不見卻見了德雲比丘，不說而說、不見而見，說而不說、見而不見，這不正是

禪門之風嗎？如語錄中所載：「處處真無回互，塵塵爾有鑒覺。萬象以不見而見，

萬法以不聞而聞。不見見，其見逼塞虛空；不聞聞，其聞包含萬有。離卻見不見、

聞不聞，別有一段奇特事，要須是箇大解脫機、大解脫用，然後方能曆落起處全

真。」29處處、塵塵皆是本妙覺心之發用，此種發用遍十方法界。當然，最後依然

要強調的是不可執於見不見、聞不聞，時刻提撕檢點自家寶藏，不可有一絲執著。

這樣的解釋恐怕早已離卻了《華嚴經》本身而打上瞭解說者自身的烙印。 

由此可以看出，克勤對於《華嚴經》之引用詮釋已經相當的主觀化，是以《華

嚴經》之思想創發性地表達、闡釋自己的禪思想。他所闡述的華嚴經學早已是經

過了禪化了的，而並非單純地疏注、講說華嚴。這亦和其早期的經歷有關，他出

家早期已經在成都隨僧人文照、敏行學習過大乘經論，因大病機緣而了悟到經論

研讀與生死解脫了無相涉，故而入禪門做參禪的實踐修行。後於五祖處開悟，亦

不放棄經論講說，只不過其有了講說之靈魂、主旨，即禪門明心見性、見性成佛、

觸處現成、體用不二、圓融無礙的自由自在活潑生動的禪風特色。也正因為此，

才使得其對《華嚴經》的相關解說、引用具有了禪化特徵，這是與其個人特殊生

命經歷分不開的。 

關於《華嚴經》，他亦常常引用「香水海」、「無邊香水海」、「浮幢王香水海」、

「不可說不可說香水海」、「浮幢王寶刹」、「浮幢王華藏世界」等等，他對這些《華

嚴經》中的世界又是怎麼看的呢？對於華嚴世界的論說在其語錄中分布十分廣泛，

《圓悟佛果禪師語錄》卷二載： 

 

又如華嚴法界無邊香水海、不可說浮幢王剎，盡向這裏一時開現，即此現

成，即此受用。不以眼見、不以耳聞、不以口談、不以心知。還證得麼？

若也證得，不必覺城東際初見文殊，樓閣門開方參慈氏。敢問大眾，且道：

「即今是什麼人境界？」舉拂子雲：「盧舍本身全體現，當機直下沒纖毫。」 

 

又載： 

 

到洛浦上堂云：「萬木縈紆一逕遙，耽耽古屋枕山腰。今朝喜到深深處，幾

度飛書辱見招。爍爍山桃似火，絲絲溪柳拕金。日暖風和，鶯吟燕語。所

以不離普光殿、不出菩提場，遍遊華藏海無邊剎境，左穿右穴、重重無盡、

一一交羅。且作麼生是洛浦深深處？覿面若無宗正眼，回頭只見翠山巖。」 

 

                                                 
29 （宋）虎丘紹隆編：《圓悟佛果禪師語錄》卷第五，《大正藏》冊 47。 
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從材料中可以看到，「華嚴法界無邊香水海」即是指《華嚴經》中所描繪的毗盧遮

那如來所居住、教化的「華藏世界」或「華藏莊嚴世界海」。而「盧舍本身」即《華

嚴經》中諸佛菩薩之本體、合法身報身化身為一的「毗盧遮那佛」。這兩處的解釋

基本上是合於《華嚴經》本義的。但這不是他的歸結處，其真正的目的在於借此

而闡發自己的思想。在這則引文中，「這裏」、「即此」、「即今」等並不是簡單的表

達時間、空間的狀語，而是指向「心佛及眾生，是三無差別」的「本妙覺心」，是

禪者明心見性後的那個本體，也就是克勤所說的「本來面目」「本地風光」。「廬舍

本身全體現，當機直下沒纖毫」即是虛妄情識頓斷、當下頓悟其本來具有之本心。

而明體與發用又是一體的，並非兩截，體用一如，所以才有「即此現成，即此受

用」，一切都是本心的妙用，「盡大地是般若光」。在這裏，克勤將「華嚴法界無邊

香水海」、「毗盧遮那大法性海」看作是禪者當下的悟境，所謂的「毗盧遮那」即

本妙覺心、禪者自身，毗盧遮那所居之華藏世界即是禪悟之境。另一種對於悟境

的描述，更具有克勤自身的禪法特色，即將日常生活世界描繪於禪者悟境之中，

使兩者有機地結合起來。如他在上則材料中所描繪的：古樹參天而茂密，古屋依

山腰而枕，行人於此中愜意無比，以致忘記世俗之事；山桃似火、絲柳如金，日

暖風和、鶯吟燕語，一派祥和氣象。這就是日常生活世界，在這樣的世界中，所

有的一切都是本來如此、自然而然、生機勃勃。另一方面，在描述了自然的日常

生活世界之後，克勤接著說這所有的一切「不離普光殿、不出菩提場，遍遊華藏

海無邊剎境，左穿右穴、重重無盡、一一交羅。」生活的世界不離華藏世界的悟境，

華藏世界的悟境也不離日常生活世界，華藏海中重重無盡交融、生活世界中亦是

處處透漏真機。這樣的生活不離悟境、悟境不離生活，本是一體無二的境界就是

圓悟克勤的禪思想特徵。他借用了《華嚴經》的華藏世界觀，又將這種圓融的世

界觀收攝到人人本具之覺心上，並將它由彼岸世界拉回到現實的日常生活世界，

使解脫不離世間，日常生活世界不再是禪者所拋棄的對象，而是處處皆真的悟境、

禪悟的世界。 

從以上的考察來看，圓悟克勤對於《華嚴經》的詮釋充滿了禪化特色，可以

說是對《華嚴經》進行了標明其顯著個性特徵的創造性的發揮，當然這種發揮是

完全站在禪者的立場進行的，這又是和他早期生命歷程的特殊性分不開的。另一

方面，《華嚴經》自身所具有的圓融性特徵使得其能夠成為圓悟克勤發揮自己禪思

想的經典依據，從本部分開始時對於《華嚴經》主要內容的簡單介紹中可以看出，

「華藏世界」、「一多關係」、「法界與世間」等，這些具有圓融性的理論觀點，使

其自身成為了克勤創發自己思想的重要資源。那麼，《華嚴經》與圓悟克勤禪法的

交涉也就集中於圓融性這一點上了。 

（二）、與華嚴教學的交涉 
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上面的部分主要討論了克勤禪與《華嚴經》之間的交涉；不可否認的是，在

他的華嚴思想中，亦有華嚴教學的影響。所謂的華嚴教學就是華嚴宗的學說，它

以《華嚴經》為主要思想依據，並「吸收了《楞伽經》、《維摩詰經》、《大乘起信

論》等經論的思想，甚至在一定程度上還受到中國傳統思想的影響。」30華嚴宗將

《華嚴經》作為最為究竟的經典，它本宗的宗旨即奠基於此經典之上，「華嚴宗的

宗旨根基於以法界緣起來詮釋《華嚴經》，並用『四法界』、『十玄緣起』、『六相圓

融』等法門，來闡明圓融法界無盡緣起的內容。」31而對於華嚴宗「四法界」的闡

述，最為完備的應該是華嚴宗五祖圭峰宗密，他在《注華嚴法界觀門》中明確闡

述了「四法界」理論：「四法界統唯一真法界，謂總該萬有，即是一心；然心融萬

有，便成四種法界。事法界，界是分義，一一差別，有分歧故。理法界，界是性

義，同一性故。理事無礙法界，具性、分義，性、分無礙故。事事無礙法界，一

切分齊事法，一一如性融通、重重無盡故。」「四法界」中的第一個就是「事法界」，

指世間有不同形質、種類的事物。第二個是「理法界」，理是一切的本體，宗密解

釋為「原其實體，但是本心。今以簡非虛妄念慮，故雲『真』。簡非形礙色相，故

雲『空』。」理是真空，既非虛妄之念慮，又是緣起性空、無有自性的。第三是「理

事無礙法界」，宗密的解釋是「以理镕事，事與理而融合也。」理遍在於一切事中，

相容無礙；事中函理，事雖有「分義」之區別，但種種事所函之理卻是同一的、

完全的。第四是「事事無礙法界」，宗密的解釋是「由上一事含於理故，餘一切事

與所含理體不異故，隨所含理皆於一事中現也。」有分之事之所以重重無盡，是因

為同攝一理的原因。一事所含之理，與其他一切事所含之理本是同一的，所以，

它們都隨此一理而顯現在此一事中，這就是「一一如性融通」。由宗密之引文材料

中可以看出，四法界是本於「一真法界」或一「心」的，因「心融萬有」才有四

法界，所以此本心理體是絕對、遍在的；有了它才使法界無盡緣起成為可能。 

「四法界」說是華嚴教學的重要一環，也是華嚴宗的特色所在。圓悟克勤亦

在不同的時間和地方談論過華嚴四法界說，那麼，他的基本見解是怎樣的呢？在

《碧岩錄》第八十九則「君不見，網珠垂範影重重」的評唱中，克勤詳細介紹了

華嚴教學的四法界說： 

 

君不見，網珠垂範影重重。雪竇引帝網明珠，以用垂範，手眼且道落在什

麼處？華嚴宗中，立四法界：一、理法界，明一味平等故；二、事法界，

明全理成事故；三、理事無礙法界，明理事相融、大小無礙故；四、事事

無礙法界，明一事遍入一切事、一切事遍攝一切事，同時交參無礙故。所

以道：一塵纔舉，大地全收。一一塵含無邊法界，一塵既爾諸塵亦然。網

                                                 
30 楊維中，《中國佛學》，頁 225。 
31 楊維中，《中國佛學》，頁 225。 



J-12  2014 國際青年華嚴學者論壇論文集 

 

 

珠者，乃天帝釋善法堂前，以摩尼珠為網。凡一珠中映現百千珠，而百千

珠俱現一珠中。交映重重，主伴無盡。此用明事事無礙法界也。昔賢首國

師，立為鏡燈諭。圓列十鏡，中設一燈。若看東鏡，則九鏡鏡燈曆然齊現；

若看南鏡，則鏡鏡如然。所以世尊初成正覺，不離菩提道場，而遍升忉利

諸天，乃至於一切處，七處九會說華嚴經。雪竇以帝網珠，垂示事事無礙

法界。然六相義甚明白，即總即別、即同即異、即成即壞，舉一相則六相

俱該。但為眾生日用而不知，雪竇拈帝網明珠垂範，況此大悲話，直是如

此。爾若善能向此珠網中，明得拄杖子，神通妙用，出入無礙，方可見得

手眼。32 

 

從這則材料中可知，克勤於華嚴教學中來源自法藏、宗密的四法界說、六相說以

及帝網珠、鏡燈譬喻有甚深得了解，33所以才能運用自如。如前面所論，克勤對《華

嚴經》之詮釋頗多自己禪化性、主觀性的特色，那麼，他對於華嚴教學的理解是

否也有其基於禪者立場所進行的創解呢？ 

以此處所論的四法界說來看，排在第一的是「理法界」，而宗密是將四法界中

的「事法界」作為第一的，克勤解「理法界」為「一味平等」；宗密解為「同一性

故」。第二是「事法界」，而宗密將「理法界」排第二，克勤解「事法界」為「全

理成事」；宗密解為「一一差別，有分歧故」。第三是「理事無礙法界」，與宗密的

第三相同，克勤解「理事無礙法界」為「事理圓融，大小無礙」；宗密則解為「具

性、分義，性、分無礙故」。第四是「事事無礙法界」，與宗密的第四相同，克勤

解「事事無礙法界」為「明一事遍入一切事、一切事遍攝一切事，同時交參無礙

故」；宗密則解為「一切分齊事法，一一如性融通、重重無盡故」。由比較中可以

看出，克勤將位於第一和第二的「事法界」「理法界」進行了位置上的調整，以原

來的第二「理法界」作為第一，原來的第一的「事法界」作為第二；第三和第四

則是相同的。從兩者對四法界的解釋上來看，對於「理法界」和「理事無礙法界」

的解釋基本上是相同的；而對於「事法界」，克勤以為事以理成，理是事的根據，

著重於從普遍性上說；而宗密則注重事的特殊和差別義。對於「事事無礙法界」，

克勤突出事與事之間的無礙圓融，一即一切，一切即一；而宗密更為注重殊別之

事得以圓融之理，他看重的是理或一真法界。由此可以看出，他們兩者的主要不

同即在於對「事法界」和「事事無礙法界」的不同詮釋上，圓悟克勤更傾向於從

一事一物上悟入全體之「理」，而在事事圓融上消解「理」的存在，以圖事事更圓

融無礙；宗密於一事一物上更注重於殊別、類別義，而在事事圓融上，則突出事

                                                 
32 （宋）圓悟克勤著：《佛果圓悟禪師碧岩錄》卷第九，《大正藏》冊 48。 
33 華嚴宗歷史上，法藏最先論及六相說、帝珠網和鏡燈譬喻；宗密則明確地論述了四法界說和十

鏡一燈的譬喻。 
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事何以圓融之「理」。這樣的不同理解，更說明瞭圓悟克勤在與華嚴教學進行交涉

過程中所進行的取捨，而取捨的標準依然是禪者的獨特立場。克勤主張如果要想

明心見性，找到自己的本來面目，就應該從一事一物中當下悟入心性本源，正如

他所說「若是靈利底人，聊聞舉著，便知落處，更不紛紜。」34在一言一行一舉一

動之中，直下悟入；悟入之後即可於世出世間圓融無礙、任性自由，所謂「盡十

方世界，若長若短、若縱若橫，以至香水海不可說不可說無邊剎海，盡在個一秋

毫。有時現無邊身，東湧西沒、南湧北沒、中湧邊沒，作無量無邊神通變化，也

只不出此一秋毫。」35這也就是克勤「事事無礙法界」所最終指向的，在這樣的禪

悟境界中，理事俱忘，不執著於一絲毫。值得一提的是，這也和圓悟克勤自身生

命體驗的特殊歷程有關。他因聞雞鳴之聲而於五祖法演處開悟，自覺生死已無掛

礙、牽絆，這樣的獨特歷程使其對於華嚴教學「事法界」「事事無礙法界」的理解

完全加入了自己這種參禪悟道的心理歷程，使得這種圓融學說成為其表達禪者思

想境界和藉以開悟的工具。如木村清孝所言：「克勤承接當時的一般傾向，以四法

界為基本來把握華嚴教學，並主張其通於禪之世界。此事可看作是他將華嚴教學

當作禪之實踐，邁向禪之悟境的工具，而加以重視。」36而華嚴教學中的四法界說，

雖也講事事圓融，但更突出的是何以圓融之「理」或一真法界，強調的是「理」

或心的遍在性、絕對性，而這恰恰是作為一個尋求個體自由和解脫的禪師所不應

允的，因普遍的遍在，往往有無視生命主體的可能性。 

關於克勤與華嚴「四法界」說的材料還有兩則，亦可看出他與華嚴教學之間

的界限與取捨中的不同。第一則為克勤禪師於宋徽宗政和年間（1111—1118）出峽，

南遊至荊州張商英處，同其談華嚴旨要。宋僧普濟所集《五燈會元》卷第十九： 

 

複出峽南遊，時張無盡寓荊南，以道學自居，少見推許。師艤舟謁之，劇

談華嚴旨要。曰：「華嚴現量境界，理事全真，初無假法。所以即一而萬，

了萬為一；一複一，萬複萬，浩然莫窮。心佛眾生，三無差別。卷舒自在，

無礙圓融。」「此雖極則，終是無風帀帀之波。」公於是不覺促榻，師遂問曰：

「到此與祖師西來意，為同為別？」公曰：「同矣。」師曰：「且得沒交涉。」

公色為之慍。師曰：「不見雲門道：『山河大地無絲毫過患，猶是轉句；直

得不見一色，始是半提；更須知有向上全提時節。』彼德山、臨濟，豈非全

提乎？」公乃首肯。翌日複舉事法界、理法界，至理事無礙法界。師又問：

「此可說禪乎？」公曰：「正好說禪也。」師笑曰：「不然，正是法界量裏在，

蓋法界量未滅；若到事事無礙法界，法界量滅，始好說禪。如何是佛？幹

                                                 
34 （宋）虎丘紹隆編：《圓悟佛果禪師語錄》卷第十一，《大正藏》冊 47。 
35 同上書，卷第十。 
36 木村清孝，《中國華嚴思想史》，頁 240。 



J-14  2014 國際青年華嚴學者論壇論文集 

 

 

屎橛；如何是佛？麻三斤。是故真淨偈曰：『事事無礙，如意自在。手把豬

頭，口誦淨戒。趂出婬坊，未還酒債。十字街頭，解開布袋』。」公曰：「美

哉之論！豈易得聞乎？」37 

 

此則材料所記的是克勤與張商英討論華嚴旨要之事。他們有兩次討論，第一次論

及華嚴理事全真的無礙圓融境界。先是張商英闡述了華嚴現量境界的無礙圓融，

克勤則認為此境界雖為「極則」，但終究是「無風帀帀之波」。也就是說，華嚴現

量境界雖極盡圓融，但有將「理」與「事」打作兩截之嫌，故難免「無風帀帀之

波」的譏諷；風與波，本是相待而不相離的，無風即無波，無波即無風，譬喻「理

事相融，小大無礙」的緣起世間。而華嚴宗「四法界統唯一真法界，謂總該萬有，

即是一心；然心融萬有，便成四種法界」的主張，卻明顯帶有一種唯此一真心的

本體論色彩。在遭到克勤批判之後，克勤接著問此種華嚴境界與祖師西來意是同

還是異？當張商英答以「同」時，被圓悟克勤斷然否定，認為兩者毫無關聯，「且

得沒交涉。」其實，若張商英明白剛才圓悟克勤的批判之後，就會明白此一問題的

正確答案了。圓悟克勤接著提出的這個問題，是將他對華嚴現量境界的批判進一

步的深入了。所謂「祖師西來意」是禪宗一直標榜的「教外別傳」之意，可以說

是禪宗之根本宗旨；華嚴教學亦強調無盡圓融，並將其作為核心思想而代有解說，

但這種思想與禪宗根本宗旨相比是聊不相關的、殊別大於相同。於此也體現出克

勤的思想中華嚴與禪還是有很深的分界存在的，雖然其對華嚴教學的理解頗為深

刻，並信手拈來靈活運用。克勤的理由何在呢？他在接著這個「且得沒交涉」，引

用雲門禪師之言提出了自己的觀點：「轉句」和「半提」均不成，應須知還有「向

上全提時節」。從引文材料中來看，所謂的「轉句」應是「事法界」，山河大地等

種種殊別之事物；「半提」即是一切事物之空性之理，可相當於華嚴教學之「理法

界」。這兩者雖沒什麼不對，但終究不是禪宗向上全提、當下契入之宗風，如上面

所說，有落入兩截之嫌。他提出了禪宗的「向上全提」，是究竟圓融的、無絲毫蹤

跡的。德山棒、臨濟喝即是全提時節，一棒一喝，由此自明本心、自見本性，全

體現成、觸處皆是。 

第二次論及了華嚴教學的「四法界」說。克勤以為，事法界、理法界和理事

無礙法界不能夠用來「說禪」；只有到了「事事無礙法界」，才可以「說禪」。原因

何在呢？他認為，前三者」正是法界量裏在，蓋法界量未滅」，前三者依然存在一

個真理的世界，而事事無礙法界則沒有一個超越的真理世界存在。這裏，他將前

三種法界和事事無礙法界畫了明確的界限，事事無礙法界雖被應允，但依然不是

                                                 
37 明《續傳燈錄》卷第二十五、明《五燈嚴統》卷第十九、明《居士分燈錄》卷下、清《五燈全

書》卷第四十二、清《錦江禪燈》卷第五、清《南嶽單傳記》卷下均記載了圓悟克勤與居士張商

英談論華嚴要旨之事。 
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禪者所真正證悟的禪境，而只能是用來「說」明禪者之悟境的工具和手段。在這

裏可以看出，克勤處處以禪解華嚴、以華嚴來服務於禪，尤其是對於四法界的解

說。 

第二則材料是克勤對僧人關於什麼是「四法界」問題的回答以及自己就此所

進行的總結。《圓悟佛果禪師語錄》卷第十中記載了僧人分別向圓悟克勤提出了「如

何是理法界」、「如何是事法界」、「如何是理事無礙法界」與「如何是事事無礙法

界」等四個問題，克勤以禪者的方式分別給予了回答。如果說前面對於四法界的

論說還帶有一些華嚴教學的色彩的話，那麼此處的回答卻是十足的禪門特色。且

看他的回答： 

 

問：如何是理法界？ 

答：不動一絲毫。 

問：如何是事法界？ 

答：縱橫十字。 

問：如何是理事無礙法界？ 

答：銅頭鐵額，鐵額銅頭。 

問：如何是事事無礙法界？ 

答：重重無有盡，處處現真身。 

 

對於第一個問題，他認為真理的世界是湛然常寂的；對於第二個問題，他認為充

滿差別的日常世界是活潑自由的；對於第三個問題，他認為是純粹名相的思辨，

以觀念的方式來把握理與事之間的辯證關係。但是，銅頭、鐵額這樣的確定性與

明辨性又怎麼會與生命之活潑自由的旨趣相關涉呢？對於第四個問題，他認為真

實的充滿殊別的現實世界是和主體之本心、生命之本源相聯系的，無盡的緣起世

間觸處皆能透露出主體之本來面目。到這裏，似乎克勤更傾向於、更應允華嚴教

學的事事無礙法界。然而，他接著上面的回答又進行了自己的總結： 

 

若說理法界、事法界、事理無礙法界、事事無礙法界，正是沒交涉。直饒

棒頭取證、喝下承當，向空劫那畔識破根塵，威音已前洞然明白，尚未免

在窠窟裏。只如出窠窟一句作麼生道？千峰勢到嶽邊止，萬派聲歸海上消。
38 

 

可以看出，他在此處將四法界全然否定，換之以禪門獨有的機鋒棒喝之方式。在

以明心見性、自證本來為宗旨的禪宗立場上來看，四法界的論說都是概念性的，

                                                 
38 （宋）虎丘紹隆編：《圓悟佛果禪師語錄》卷第十，《大正藏》冊 47。 
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是以言說的方式表達的觀念的世界，與禪宗所追尋的生機、活潑、自在的真實世

界毫不相關，所以被克勤判為無價值的東西而予以否認。即便是換之以禪宗的那

種獨特方式，也須要警惕主體自身陷入「窠窟」裏，否則就無法達到「處處常光

現前，一一壁立千仞」的觸處現成、圓融自在的禪悟之境了，亦即是說主體對所

處之生活世界的體悟依然是有所缺欠的，亦說明其對自身的內省體悟是不足的。

當然，從這裏可以看出，克勤的思想是禪的思想。 

三、結語 

由以上之論述，我們可以知道圓悟克勤作為兩宋之際的著名禪師，其思想之

特色是和其獨特之生命歷程分不開的。他早年出家，遊成都研習大乘經論，可以

知道的有《華嚴經》《般若經》《圓覺經》《楞嚴經》以及《大乘起信論》等經論；

另外從其語錄著作中可以看到他對佛教其他宗派如華嚴宗、唯識宗等宗派學說亦

有了解。於此可見他對於當時教下之經典、學說頗能領會契入，為其以後融攝教

下與宗門打下基礎。他第一次生病幾近死亡的獨特體驗，使其轉變了自己的為學

之路，放棄經論之研習，開始追尋諸佛涅槃之正道，以解決於人生來說重要而迫

切的生死問題。於是離開四川，遍曆叢林、拜謁耆宿，尋求生命解脫之道。他在

參訪過程中，領略了臨濟、曹洞、溈仰、雲門和法眼等五宗之家風，於此頗能有

所契入。這樣的經歷也為其以後融攝禪門五家七宗奠定了基礎。當其第二次大病

將死之際，反省禪門參訪以來所獲極微，且自己意氣極盛，於生死問題之解決絲

毫沒有任何幫助。於是重返五祖法演處，因聽雞鳴而開悟，明自本心、見自本性。

繼而開始了遊化四方的人生歷程。 

克勤禪思想的展開亦是在四方弘化的過程中進行的，因其有教下經論學習的

經歷，所以在其禪法中亦多有引用、論述，於中最為常引用的是華嚴思想。在某

種意義上說，圓悟克勤之思想是在其禪與華嚴思想相交涉的情況下開展的。所謂

「華嚴思想」，有兩部分，一為《華嚴經》本身的思想；一為以《華嚴經》為主要

學說來源而建立的華嚴宗，即華嚴教學。這兩者都於圓悟克勤的禪思想有所交涉。

首先，對於《華嚴經》，克勤之引用詮釋已經相當的主觀化，是以《華嚴經》之思

想創發性地表達、闡釋自己的禪思想。他所闡述的華嚴經學早已是經過了禪化了

的，而並非單純地疏注、講說華嚴。其次，對於華嚴教學，主要集中於他對「四

法界」說的詮釋上。他以禪者的立場對四法界進行了批判性地吸取，以他獨特的

生命歷程，使其對於華嚴教學「事法界」「事事無礙法界」的理解完全加入了自己

這種參禪悟道的心理歷程，使得這種圓融學說成為其表達禪者思想境界和藉以開

悟的工具。他雖然贊同華嚴事事無礙法界，而認為其他三者有將「理」與「事」

打作兩截的可能，但依然認為這種思想不及禪宗「向上全提」、圓融無礙、無絲毫
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蹤跡的宗風旨趣。以至於他站在以明心見性、自證本來為宗旨的禪宗立場上，認

為四法界的論說都是概念性的，是以言說的方式表達的觀念的世界，與禪宗所追

尋的生機、活潑、自在的真實世界毫不相關，而將四法界判為無價值的東西並予

以否認。因此，圓悟克勤的思想雖然在與華嚴思想的交涉過程中，染上了很濃厚

的華嚴思想色彩，但從其本質上來說，依然是禪者的思想、禪宗的思想。 
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