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經典轉向：
《圓覺經》在宋代禪林之盛行 *

孔雁
上海社會科學院

摘  要 ： 唐、宋 ( 尤其是宋代 ) 是《圓覺經》流行的黃金時期。宋代

天台宗、華嚴宗都表現出了對《圓覺經》的濃厚興趣，意圖將《圓覺經》

納入本宗的理論體系。禪林也不例外，其 “ 藉教悟宗 ” 的經典到了宋代

發生了新的轉向。至少自十二世紀開始，《圓覺經》在宋代禪林便已十分

盛行。不論是雲門、臨濟、曹洞的禪門龍象，位列朝野高官的著名檀越，

抑或是與禪門關係密切的教門中人都表現出了對於《圓覺經》的普遍關注

和重視。該經常被用來註解更早流行的佛經、詩文，被當作僧眾和在家

眾表達自己觀點的經證，得到諸多禪宗門徒為之作頌，甚至進入佛道交

涉的視野，被 “外道 ” 視為佛教核心要義的代表。可以說《圓覺經》在

兩宋之際廣泛而深入地進入了禪宗 “ 藉教悟宗 ” 的聖典系列，一度與《金

剛經》並舉。而宋孝宗為《圓覺經》作御註更是《圓覺經》聖典化達到

高潮的表達。
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《圓覺經》，全名為《大方廣圓覺修多羅了義經》，傳為唐代佛陀

多羅 ( 生卒年不詳 ) 所譯。具體譯出的時間仍無確切的記載。最早

記載這部經的存世文獻是《開元釋教錄》。其中有言： “ 沙門佛陀多羅，

唐云覺救，北印度罽賓人也。於東都白馬寺譯《圓覺了義經》一部。

此經近出，不委何年。且弘道為懷，務甄詐妄。但真詮不謬，豈假

具知年月耶！”1 宋代類書《事物紀原》提及說翻譯該經時的筆受官

為房融 ( 活躍於公元 679-704 年 )2。儘管此經不知何時所出，《開元

釋教錄》仍然充分肯定此經在佛教義理方面的真實性，而不詳究該

經在歷史文獻方面的真偽。根據宗密 (780-841) 的記載，當時此經

的註疏已有四家 3。這四家在宗密的多部《圓覺經》註疏面世後相

繼佚失。宗密對待此經的真偽問題，仍然保持了《開元釋教錄》的

立場 4。到了宋代，至少有十幾位禪師為《圓覺經》作註疏，乃至宋

孝宗本人都有御註。

可見，唐、宋 ( 尤其是宋代 ) 是《圓覺經》流行的黃金時期。宋

代天台宗、華嚴宗都表現出了對《圓覺經》的濃厚興趣，意圖將《圓

覺經》納入本宗的理論體系 5。以往學界對於《圓覺經》的研究成果

* 本文為國家社科基金青年項目 “ 宋代曹洞宗復興運動研究 ” 的階段性成果

(21CZJ007)。
1   智昇《開元釋教錄》，《大正藏》編號 2154，第 55 冊，第 565 頁上欄第1-4 行。
2  高承《事物紀原集類》卷七《筆受》，國家圖書館藏明正統十二年 (1447) 刻本，

第 26 頁。房融為房玄齡之孫，生卒年不詳，活躍於公元 679-704 年 ；河南洛陽人，

曾任懷州刺史 (697)、正諫大夫 (704)、同鳳閣鸞臺平章事 (704)，後被貶至高州，並

終於該地。
3  宗密《圓覺經大疏》卷一，《卍新續藏》編號 243，第 9 冊，第335 頁上欄第12-13 行。
4  同上。“ 然入藏諸經或失譯主、或無年代者亦多，古來諸德皆但以所詮義宗定其真

偽矣 ”。
5  龔雋《唐宋〈圓覺經〉疏之研究 ：以華嚴、天台為中心》，《中國哲學史》2011 年第

2 期，第 71-83頁，第109 頁。龔雋《從〈華嚴經〉到〈圓覺經〉：唐代華嚴教學中的經

典轉移》，《世界宗教研究》2018 年第1 期，第 87-95 頁。
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多集中在經典考辯 6、註疏研究 7、圓覺經變 8、懺法思想研究 9，以

及天台和華嚴兩家對《圓覺經》的借鑒和吸收 10 幾個方面，很少關注

該經對禪宗的影響 11，本文嘗試進一步補充這個角度。

從禪宗自身的 “ 藉教悟宗 ” 來看，達摩以四卷《楞伽經》印心，

6  例如曺潤鎬《〈円覚経〉解明の視点——経典成立史的觀点から》，《哲学仏教学

研究》(4)，1996 年 12 月，第 54-66 頁。曺潤鎬《〈円覚経〉の成立と受容 ( 思想的立

場と関連して )》，《印度學佛教學研究》第 45 卷第 1 号，1996 年 12 月，第 59-62 頁。
7  例如鎌田茂雄《宗密教學の思想史的研究》第二章附節，東京：東京大學出版会，

1975 年，第 102-112 頁；柳田聖山《中国撰述経典 ( 仏教経典選 13) 円覚経》，東京：

筑摩書房，1987 年 ；湯次了榮《圓覺經之研究》，張曼濤主編《現代佛教學術叢刊》第

91 冊《經典研究論集》，臺北 ：大乘文化出版社，1981 年，第 251-332 頁；龔雋《唐宋

〈圓覺經〉疏之研究 ：以華嚴、天台為中心》，第 109 頁；王凱《宋代華嚴系〈圓覺經〉

注疏特點叢考》，《宗教學研究》2023 年第 3 期，第 71-77 頁；阿依達爾·米爾卡馬力、

張戈《中國國家圖書館藏兩件回鶻文〈圓覺經〉注疏殘葉研究》，《宗教學研究》2022
年第 1 期，第 183-189 頁；崔紅芬、文志勇《西夏遺存〈圓覺經〉科判、略疏及其相

關問題考》，《西夏學》2021 年第 2 期，第 169-184 頁；張鐵山、皮特·茨默《敦煌研

究院藏回鶻文〈圓覺經〉注釋本殘片研究》，《敦煌研究》2015 年第 2 期，第 97-101頁；

崔奧飛《宗密〈圓覺經大疏〉解釋思想的研究》，博士論文，中央民族大學，2013 年 ；

Kai Wang, “A Study of Chinese Commentaries on the Sutra of Perfect Enlightenment”, 
Religions 13, no. 11: 1099. https://doi.org/10.3390/rel13111099.

8   例如童登金、胡良學《大足寶頂山大佛灣 “ 圓覺經變 ” 窟的調查研究》，《四川文物》

2000 年，第 33-41頁；向世山《從 “ 圓覺經變 ” 石刻造像論宋代四川民間佛教的信仰

特徵》，《中華文化論壇》1995 年第1 期，第 87-92 頁。
9  例如聖凱《〈圓覺經道場修證儀〉 與天台思想》，《佛學研究》2002 年，第 82-91頁；

鎌田茂雄《宗密教學の思想史的研究》 第七章，第 499-608 頁。
10   例如龔雋《從〈華嚴經〉 到〈圓覺經〉：唐代華嚴教學中的經典轉移》，第 87-95 頁；

龔雋《唐宋〈圓覺經〉疏之研究 ：以華嚴、天台為中心》，第 71-83頁，第109 頁。
11  格瑞高睿 (Peter N．Gregory) 推斷《圓覺經》 不僅流行於唐代禪宗的南宗門下，

也流行於北宗門裏。冉雲華和鄭榮植則注意到宋代真凈克文和大慧宗杲兩位禪師對

於宗密在《圓覺經》註疏中改寫經文感到不滿。見 Peter N. Gregory, Tsung-Mi and 
the Sinification of Buddhism (Princeton: Princeton University press, 1991), pp. 56-57; 
冉雲華《宗密》，臺北：東大圖書股份有限公司，2015 年，第 226-228 頁；鄭榮植《〈大

慧書〉における大慧宗杲の宗密理解—〈圓覺經〉の解釋を巡って》，《印度學佛教學

研究》第 51 卷第 2 号，2003 年 3月，第 765-763頁。
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所傳 “ 二入四行 ” 含有《維摩》與《般若經》義 12。後來道信向南

方弘法，將 “ 諸佛心第一 ” 與《文殊般若經》的一行三昧融合起來，

制為《入道安心要方便門》，更適應於南方人心，實現了《楞伽》與《般

若》在禪門的統一 13。在東山法門的弘傳中，《楞伽經》、《摩訶般若

經》又逐漸為《大乘起信論》、《金剛般若波羅蜜經》所代，這是神

秀與慧能時代的共同趨勢 14。可知，禪宗在不同時期所弘傳的經典

會根據所處時代流行的佛經趨勢而有所變更。那麼禪師們 “ 藉教悟

宗 ” 的經典到了宋代發生了新變化，那就是對《圓覺經》的高度重視。

本文將通過梳理宋代禪宗燈錄所見《圓覺經》之流行情況、其他

禪籍所見《圓覺經》之聖典化趨勢、禪門各宗龍象與著名檀越對《圓

覺經》之信奉，來幫助瞭解《圓覺經》在宋代禪林的盛行狀況，同時

也揭示宋代禪宗 “ 藉教悟宗 ” 的新趨勢。

一、宋代禪宗燈錄所見《圓覺經》 之盛行概況

以下將按照宋代禪宗燈錄編纂流傳的時間順序，來梳理燈錄中對

《圓覺經》有明確記載的部分，雖難以窮盡所有化用《圓覺經》經文

的語句，但大抵可窺其面貌。

《景德傳燈錄》(1004) 中對於《圓覺經》的記載不多。一是在 “ 宗

密 ” 條提到他在出家之後不久，曾得《圓覺經》十二章， “ 覽未終軸，

感悟流涕 ”15。這部經給他帶來了很大的衝擊，宗密感歎道 ： “ 吾禪

12  印順《中國禪宗史》，北京：中華書局，2012 年，第155 頁。
13  同上書，第 52-60 頁。
14  同上書，第150-155 頁。呂澂《中國佛學源流略講》，北京：中華書局，2011 年，第

211-219 頁。
15  《景德傳燈錄》卷十三，《大正藏》編號 2076，第 51 冊，第 305 頁下欄第 16 行。
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遇南宗，教逢《圓覺》。一言之下，心地開通。一軸之中，義天朗耀。”16

他由此與《圓覺經》結下“ 緣法 ”，並陸陸續續撰述了《圓覺經大疏》、《圓

覺經大疏鈔》、《圓覺經大疏科文》、《圓覺經小疏》、《圓覺經小疏鈔》、

《圓覺經小疏鈔科文》、《圓覺經禮懺文》、《圓覺經道場修證儀》等

作品。17 二是 “ 裴休 ” 條提到他曾為宗密的《圓覺經疏》作序 18，盛

贊道 ： “ 世尊為闡教之主，吾師為會教之人”19。三是 “ 金陵報恩院

法安慧濟禪師 ” 在開示中曾引《圓覺經》：

上堂。謂眾曰 ：“ 知幻即離，不作方便 ；離幻即覺，亦

無漸次。” 諸上座且作麼生會？不作方便，又無漸次。古人

意在什麼處？若會得，諸佛常見前。若未會，莫向《圓覺經》

裏討。20 

“ 知幻即離，不作方便 ；離幻即覺，亦無漸次 ” 出自《圓覺經》21。

若要領會其中的道理，不能拘泥於經文。這裡與莫向 “ 舌頭尋 ”、莫

向 “ 意識裏卜度 ” 的意思差不多。這是首次禪師在上堂語錄中討論

《圓覺經》經文的記載。

另見釋道原撰、馮國棟點校《景德傳燈錄》卷十三，鄭州：中州古籍出版社，第 341頁。
16  同上書，第 305 頁下欄第 24-26 行。另見釋道原撰、馮國棟點校《景德傳燈錄》

卷十三，第 341頁。
17  冉雲華《宗密》，第 40-50 頁。
18   《景德傳燈錄》卷十二，第 293 頁中欄第 26-27 行。另見釋道原撰、馮國棟點校

《景德傳燈錄》卷十二，第 230 頁。
19  同上書，卷十三，第 307 頁上欄第1 行。另見釋道原撰、馮國棟點校《景德傳燈錄》

卷十二，第 300 頁。
20  同上書，卷二十五，第 415 頁下欄第 14-17 行。另見釋道原撰、馮國棟點校《景

德傳燈錄》卷二十五，第 745 頁。
21  佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，《大正藏》編號 842，第 17 冊，第 914

頁上欄第 20-21 行。
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22   《景德傳燈錄》卷二十五，第 410 頁上欄第 25-26 行。另見釋道原撰、馮國棟點

校《景德傳燈錄》卷二十五，第 727 頁。
23  同上書，卷三十，第 460 頁上欄第 25-26 行。釋道原撰、馮國棟點校《景德傳燈

錄》卷三十，第 899 頁。
24  李遵勗《天聖廣燈錄》卷三十，《卍新續藏》編號 1553，第 78 冊，第 571頁中欄

第 21 行至下欄第 8 行。

此外，在 “ 天台山德韶國師 ” 條的僧問中有 “ 六月降雪落紛紛，

此是如來大圓覺 ”22 之語，在《 永嘉真覺大師證道歌》中有 “ 諸行無

常一切空，即是如來大圓覺 ”23 之言。“ 如來大圓覺 ” 似在燈錄中首次

被賦予了無分別、空性的意味，成為修行境界的指代意象。

《天聖廣燈錄》(1036) 中有一條記載。在 “ 真州定山惟素山主 ” 條，

有僧引《圓覺經》發問，惟素山主 ( 生卒年不詳 ) 引《圓覺經》作答。

問 ：“ 承教有言 ‘ 無上法王有大陀羅尼門，名為圓覺。

流出一切清淨真如，菩提涅槃。’ 未審圓覺從什麼處流出？ ”
師云 ：“ 山僧頂戴有分。” 進云 ：“ 恁麼則信受奉行。” 師

云：“ 依稀似曲纔堪聽。” 師又云：“ 將知佛法須是徹底悟得，

方能始終一貫，作用施為，得其自在。若是學成者，終有

劑限……所以教中云 ：何況能以有思惟心測度如來圓覺境

界？如取螢火燒須彌山，終不能著。”24 

僧人問道 ：既然圓覺能流出一切清淨佛性、涅槃寂滅的智慧，

那圓覺又從何處流出呢？惟素山主說自己也有分，其實就是提示僧人

要向內尋求。該僧未能理解，便稱要信受奉行。於是惟素山主祗好

再引《圓覺經》經文來說明，圓覺境界是不能以思維心來測度的，就

像以螢蟲之火燒卻須彌山一樣不可能做到。圓覺境界雖沒有用心之

處，但也並非懈怠所能獲得，需是 “ 各自迴光返照，與道稍有相應 ”
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25  惟白《建中靖國續燈錄》卷十，《卍新續藏》編號 1556，第 78 冊，第 699 頁下欄

第11 行。
26  同上書，卷十二，第 715 頁中欄第 23 行。
27  同上書，卷二十一，第 755 頁下欄第1-2 行。
28  經中有 “ 修多羅教如月標指，若復見月，了知所標畢竟非月，一切如來種種言說

開示菩薩亦復如是 ” 之語。佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 913 頁上欄第

19-21 行。 
29  經中有 “ 無上法王有大陀羅尼門，名為圓覺，流出一切清淨真如、菩提涅槃及

波羅蜜教授菩薩 ” 之語。同上書，第 917 頁上欄 27-29 行。

纔行。這一問答被選擇記錄在燈錄中，應該是具有一定的代表性。

可知，《圓覺經》在禪林僧眾中已經開始流行，故有僧眾引該經來

問道。

根據《建中靖國續燈錄》(1101)，東京法雲寺圓通 25(1027-1090)、

袁州仰山行偉 26(1019-1081) 早年都曾學習《圓覺經》。此外，“ 台州天

台山寶相元禪師 ” 條有如下記載 ：

僧曰 ：“《圓覺》意旨又且如何？ ” 師云 ：“ 桂輪孤朗

於碧天。” 僧曰 ：“ 衹如三世諸佛皆從此經中出。如何是此

經？ ” 師云 ：“ 長時誦不停，非義亦非聲。” 僧曰 ：“ 如何

受持？ ” 師云 ：“ 若欲受持者，應順用眼聽。”27 

這似乎是燈錄中第一次討論《圓覺經》的總體意旨和受持方式。

寶相元回答說 “ 桂輪孤朗於碧天 ”，這是以 “ 月 ” ( 桂輪 ) 代指圓覺 28。

而圓覺能流出一切清淨佛性、涅槃寂滅的智慧，何況 “ 三世諸佛 ”29 ！

“ 長時誦不停，非義亦非聲 ” 意為經中千言萬語祗教人悟道見性，

不可執著於名相音聲。日常來說，經文應是用眼看 ( 文字 ) 耳聽 ( 音

聲 )，所謂受持此經 “ 應順用眼聽 ”，則是以這一不對稱的表達來說
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明受持此經不可拘泥於文字音聲，此是 “ 指 ” 而非 “ 月 ”，與禪宗 “不

立文字，教外別傳 ” 的精神相契。可知在這一時期，《圓覺經》也

開始與《金剛經》、《華嚴經》等佛經一起成為禪門早年修習的經目，

進入了僧眾普遍修習的權威聖典體系。

《聯燈會要》(1183) 關於 “ 如來大圓覺 ” 的兩條記錄與上述《景德

傳燈錄》中的相同。此外，大慧宗杲 (1089-1163) 在回答張九成 (1092-

1159) 的問題時曾引《圓覺經》。

妙喜一日訪公，公云：“ 九成每於夢中必誦《論》、《孟》，

師以謂如何？ ” 妙喜云：“ 豈不見《圓覺經》云：‘ 由寂靜故，

十方世界諸如來心於中顯現，如鏡中像。’” 公拊几云 ：“ 奇

哉！非老師，莫聞此論！ ”30 

大慧宗杲是宋代臨濟宗楊岐派的中興祖師，是著名的看話禪的

創始者。張九成是紹興二年 (1132) 殿試狀元，官至禮部侍郎，是大

慧宗杲的在家弟子。二人相交甚好，後因 “ 神臂弓 ” 事件得罪秦檜，

雙雙被貶。當張九成向宗杲詢問自己為何經常在夢中背誦《論語》和

《孟子》，宗杲用《圓覺經》關於 “ 奢摩他 ” 的經文來稱讚張九成自

心寂靜，因此十方世界的如來覺心都能在其中顯現，就如同鏡中的

影像。結合經文前文，取寂靜觀行，澄清一切妄念和覺識煩動，就

能引發靜慧，得寂靜輕安。當此之時，心就像蒙塵的鏡子，在被擦

乾淨後能如實地照見世間萬物。類似於《大學》“ 知止而後能定，定

30  悟明《聯燈會要》卷十八，《卍新續藏》編號 1557，第 79 冊，第 158 頁中欄第

21-23 行。
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而後能靜 ” 之意 31。

到了《嘉泰普燈錄》(1202)，關於《圓覺經》的記載明顯增多。一

是早年修習或精通《圓覺經》的禪師增多。如蘄州開元子琦 ( ？-1115)

早年精通《楞嚴經》、《圓覺經》32，慶元府東山全庵齊己 ( ？-1186) 早

年久習《圓覺經》33，遂寧府西禪文璉 (1073-1144) 在成都聽《圓覺經》

深得其旨 34。二是首次在燈錄中出現了讀《圓覺經》而開悟的記載。

如福州雪峰妙湛思慧 (1071-1145) 曾讀《圓覺經》至 “ 知幻即離，不作

方便。離幻即覺，亦無漸次 ”，豁然自契 35。三是陸續出有《圓覺經》

相關著述 ( 尤其是帝王御註 ) 問世，比如筠州清凉寂音慧洪 (1071-1128)

著有《圓覺證義》二卷 ( 佚 )36。宋孝宗 (1162-1189 在位 ) 更是 “ 游戲

於圓覺大光明藏中 ”，親自為之做註 37，進一步擴大了《圓覺經》在

朝野和叢林的影響。淳熙十年 (1183) 二月己未，徑山興聖萬夀禪寺西

閣落成，宋孝宗賜住持僧寳印 (1110-1191)《御註〈圓覺經〉》，“ 兩朝皆

臨幸 ”。因賜書與建閣同時，故名 “ 圓覺閣 ”，並命僧人寳印為該書作

序 38。在眾人推舉下，寶印又請陸遊 (1125-1210) 為圓覺閣作記文 39。

四是《圓覺經》不斷出現在著名禪師與知名士大夫的問答中。比如王

31  關於佛教與儒家修身觀的比較，參見印順《我之宗教觀》，北京：中華書局，2011 年，

第 37-97 頁。
32  正受《嘉泰普燈錄》卷四，《卍新續藏》編號 1559，第79 冊，第 313頁上欄第 8 行。
33  同上書，卷二十，第 412 頁中欄第13 行。
34  同上書，卷十六，第 390 頁下欄第 4-5 行。
35  同上書，卷八，第 340 頁中欄第 7-8 行。
36  同上書，卷七，第 333頁下欄第 8 行。
37  同上書，卷二十二，第 422 頁上欄第15 行至第 423頁上欄第14 行。
38  同上書，卷十九，第 410 頁上欄第 6-7 行。宋孝宗《御註圓覺經》，《卍新續藏》

編號 251，第10 冊，第151頁下欄第 4 行至第152 頁上欄第17 行。
39  陸遊《圓覺閣記》，載宋奎光《徑山志》卷七，明天啟四年 (1624) 原刊本，杜潔

祥主編《中國佛寺史志彙刊》第 32 冊，揚州：廣陵書社，2006 年，第 644-647 頁。



206 孔雁

40  正受《嘉泰普燈錄》卷二十三《荊公王安石居士》，第 428 頁上欄第12-19 行。
41  同上書，卷二十三《侍郎張九成居士》，第 431頁下欄第 22-23 行。
42  同上書，卷二十五《西蜀仁王欽禪師》，第 440 頁下欄第12-15 行。
43  佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 941頁上欄第10-11 行。
44  同上書，第 914 頁上欄第 26-29 行。
45  同上書，第 917 頁中欄第 7-8 行。
46  同上書，第 915 頁上欄第15-16 行。
47  同上書，第 914 頁下欄第 6-7 行。
48  同上書，第 915 頁上欄第10-11 行。
49  同上書，第 913 頁上欄第 19-21 行。正受《嘉泰普燈錄》卷三十，第 485 頁下欄

第 2-3 行。

安石 (1021-1086) 曾問真凈克文 (1025-1102)《圓覺經》何以不首標說法

時處一事 40。大慧宗杲引《圓覺經》回答張九成的提問與《聯燈會要》

的記載一致 41。五是在燈錄中出現不少化用《圓覺經》經文的表述，

說明禪林對《圓覺經》的研習已日漸熟稔深入。例如在 “ 西蜀仁王欽

禪師 ” 條，雖未提及《圓覺經》之名，然而 “ 所謂一切眾生妙圓覺心，

本無生滅，圓同大虗。如淨瑠璃，內含寶月。如大明鏡，照了萬殊，

光體無二。如大摩尼寶珠，映於五色，隨方各現。如百千燈，光照一

室，其光圓滿，無壞無雜 ”42 中分别化用了《圓覺經》“ 一切眾生種種

幻化，皆生如來圓覺妙心 ”43、“ 猶如虛空花，依空而有相。空花若

復滅，虛空本不動。幻從諸覺生，幻滅覺圓滿，覺心不動故 ”44、“ 法

界海慧，照了諸相，猶如虛空 ”45、“ 何以故？光體無二、無憎愛故 ”46、

“ 譬如清淨摩尼寶珠，映於五色，隨方各現 ”47、“ 如百千燈光照一室，

其光遍滿，無壞無雜 ”48 等經文。此外，冶父川 ( 生卒年不詳 )《參

玄歌》中 “ 阿呵呵，大圓覺，流出菩提遍寥廓 ” 一句化用了《圓覺

經》“ 無上法王有大陀羅尼門，名為圓覺，流出一切清淨真如、菩提

涅槃及波羅蜜教授菩薩 ” 的經文 49。

《五燈會元》(1252) 提到宗密曾得《圓覺經》十二章，“ 覽未終軸
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感悟流涕 ”50，以及裴休曾為宗密的《圓覺經疏》作序 51，與《景德

傳燈錄》的記載一致。又提到蘄州開元子琦早年精通《圓覺經》52，

與《嘉泰普燈錄》的記載一致。此外，雲峰文悅 (997-1062) 曾引用

《圓覺經》“ 未出輪迴而辨圓覺，彼圓覺性即同流轉 ；若免輪迴，無

有是處 ”53 的經文 54。大陽警玄 (943-1027) 早年曾對《圓覺經》很有

研究，講習 “ 無能及者 ”55。法雲法秀 (1027-1090) 早年亦曾修習《圓

覺經》56。嘉州能仁默堂紹悟 ( 生卒年不詳 ) 上堂時曾引《圓覺經》

“ 以大圓覺為我伽藍身 ”57 一句為僧眾開示 58。

綜上可知，《景德傳燈錄》(1004) 中僅有五條《圓覺經》的相關記

錄。《天聖廣燈錄》(1036) 開始有僧眾引用《圓覺經》來向禪師問道的

記載。自《建中靖國續燈錄》(1101)，《圓覺經》逐漸與《金剛經》、《華

嚴經》等佛經一起成為僧眾早年修習的經目，進入了普遍禪門修習的

權威聖典體系，並首次討論起《圓覺經》的總體意旨和受持方式。《聯

燈會要》(1183) 出現了著名禪師引用《圓覺經》回應檀越的故事。到了

《嘉泰普燈錄》(1202)，不僅早年修習或精通《圓覺經》的禪師、著名

禪師與知名士大夫有關該經的問答增多，相關著述 ( 尤其是帝王御註 )

相繼問世，而且首次在燈錄中出現了讀《圓覺經》開悟的記載，以及

出現不少化用《圓覺經》經文的表述，這些都說明禪林對《圓覺經》

50  普濟著、蘇淵雷點校《五燈會元》卷二，北京：中華書局，2015 年，第105 頁。
51  同上書，卷四，第 237 頁。
52  同上書，卷十七，第1117 頁。
53  佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 915 頁下欄第 3-4 行。
54  普濟著、蘇淵雷點校《五燈會元》卷十二，第 745 頁。
55  同上書，卷十四《大陽警玄禪師》，第 870 頁。
56  同上書，卷十六，第1038 頁。
57  佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 921頁上欄第 23 行。
58  普濟著、蘇淵雷點校《五燈會元》卷二十，第1236 頁。
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的研習已日漸廣泛深入。《五燈會元》(1252) 綜合上述記載，補充了幾

個禪師的案例。根據《圓覺經》在禪宗燈錄中的記載情況，《圓覺經》

自十一世紀開始在禪林流行，到了十二世紀已然大興於世，宋孝宗為

《圓覺經》作御註正是該經聖典化達到高潮的表達。

二、其他宋代禪籍所見《圓覺經》 之聖典化趨勢

上文僅整理了《圓覺經》在禪宗燈錄中的情況，更多的記載存在

於其他禪宗典籍，尤其是禪師們的語錄中。這些可以補充我們對於該

經在禪林流傳情況的認識。

一是用《圓覺經》註解經典詩文者。例如《智證傳》在註解《維

摩詰經》“ 直心是道場，無虛假故 ” 時，引《圓覺經》“ 眾生妄見流轉，

厭流轉者妄見涅槃，由此不能入清淨覺。非覺違拒諸能入者，有諸能

入非覺入故 ” 來說明認攀援心為自性乃是妄見，直心則非垢非凈，不

生不滅 59。這一觀點也出現於《叢林公論》中 60。《證道歌註》引《圓

覺經》“ 一時，婆伽婆入於神通大光明藏，三昧正受，一切如來光嚴

住持。是諸眾生清淨覺知，身心寂滅，平等本際，圓滿十方，不二隨

順，乃至於不二境現諸淨土 ” 一段經文來註解《永嘉證道歌》“ 默時

說，說時默 ” 一句，旨在說明佛陀說法時證入的境界並非語言文字所

能表達 61。

59  慧洪撰、覺慈編《智證傳》，萬曆十三年 (1585) 重刻本，《卍新續藏》編號 1235，

第 63 冊，第173頁中欄第 5-8 行。
60  惠彬《叢林公論》，《卍新續藏》編號 1268，第 64 冊，第 771頁下欄第 3-7 行。

篇首序署為淳熙十六年 (1189)。
61  彥琪《證道歌註》，《卍新續藏》編號 1241，第 63 冊，第 273 頁上欄第 7-10 行。

卷首有知訥於紹興十六年 (1146) 所作《蘇州靈岩妙空佛海和尚註證道歌序》，以及紹
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二是僧眾與在家眾引用《圓覺經》的神聖性來闡釋或證明自己的

觀點。永明延壽在《心賦注》中引《圓覺經》來說明 “ 心即是境，境

即是心。能所雖分，一體常現 ”62。《林間錄》中記載了雲菴和尚 ( 即

真凈克文 ) 引用《大乘起信論》、《圓覺經》和《法華經》的經文對於

眾生如何修行作出開示，其中就引用了《圓覺經》“ 末世眾生欲修行者，

應當盡命供養善友，事善知識。彼善知識欲來親近，應斷瞋恨，現

逆順境，猶如虗空 ” 一句經文，強調修行者應該精進，而教授者不應

太過嚴厲 63。此外，王安石曾引《圓覺經》中 “ 三昧正受 ” 來闡釋正

定中所領受的境界是正受，區別於無明中所見的妄境 64。慧洪是宋代

著述頗豐、以文學聞名於世的禪僧，他在《林間錄》中曾多次引用《圓

覺經》。一次是記載曹山躭章 65(840-901) 從洞山良价 (807-869) 受《寶

鏡三昧》，引《圓覺經》“ 眾生為解礙，菩薩未離覺 ” 一句來說明 “ 脫

生死於言下 ”66。一次是慧洪鐘愛靈源 ( ？-1117) “ 生死是大病，佛祖

言教是良藥，染污心是雜毒。不能忌之，生死之病無時而損也 ”

之說，於是追念《圓覺經》曰 ： “ 末世諸眾生，心不生虗妄。佛說

如是人，現世即菩薩。” 以此說明修禪者若要見道，須是莫生妄想，

而非求玄求妙 67。此外，他還為《圓覺經》的神聖性進行辯護。在議

聖四年 (1097) 所作序《舒州梵天琪和尚註證道謌 ( 并 ) 序》。
62  延壽《心賦注》卷一，《卍新續藏》編號 1231，第 63 冊，第 92 頁中欄第 4-5 行。
63  慧洪集《林間錄》卷上，《卍新續藏》編號 1624，第 87 冊，第 249 頁中欄第

14-24 行。
64  同上書，第 250 頁上欄第 4-19 行。
65  同上書，第 252 頁中欄第13 行。據《五家正宗贊》和《禪林僧寶傳》記載，曹山

躭章即曹山本寂。見紹曇《五家正宗贊》，《卍新續藏》編號 1554，第 78 冊，第 600
頁下欄第 23 行。惠洪《禪林僧寶傳》，《卍新續藏》編號 1560，第 79 冊，第 492 頁中

欄第 9-10 行。
66   慧洪集《林間錄》卷上，第 252 頁中欄第1-2 行。
67   慧洪集《林間錄》卷下，第 264 頁下欄第 9-18 行。
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論元曉 (617-686) 所造《圓覺經疏》時，慧洪認為《圓覺經》以 “ 皆

證圓覺無時無性為宗 ”，所以經文篇首序文不標佛陀說法的時間和地

點，考察史書亦無相關記載。不過他堅持認為《圓覺經》冥合佛陀本

懷 68。

三是越來越多的禪宗門徒為《圓覺經》作頌。《禪宗頌古聯珠

通集》中有 23 首偈，分別頌《圓覺經》中 10 句經文 69。《禪林類聚》

記載了黃龍心 (1025-1100)、鼓山珪、天童覺 (1091-1157)、徑山杲、

正堂辯 (1085-1157) 五位宋代禪門龍象對《圓覺經》“ 居一切時不起

妄念，於諸妄心亦不息滅，住妄想境不加了知，於無了知不辨真實 ”

一句的頌 70。提倡默照禪的曹洞祖師真歇清了撰有《真歇了禪師頌〈圓

覺經〉十四首》71，其師弟宏智正覺同樣以十四首偈頌相和 72。這些

禪門龍象對該經的關注具有一定的代表性。

四是《圓覺經》開始進入了佛道交涉的視野。《人天寶鑑》收錄

了《仙人遺事》所載的一個故事 ：道士吳契初一開始跟從石泰先生

( ？-1158) 修煉內丹之術。後在西嶽邂逅紫陽先生 (1076-1155)，說

他 “ 不明性道，徒勞無益 ”，然後拿出《圓覺經》說道 ： “ 此是釋氏

68   同上書，第 255 頁上欄第 24 行。
69  法應集、普會續集《禪宗頌古聯珠通集》卷五《大乘經偈之餘》，《卍新續藏》

編號 1295，第 65 冊，第 498 頁下欄第 4 行至第 499 頁下欄第 3 行。卷首有五篇序言，

第一篇沒有署日期，其餘四篇分別寫作於元仁宗延祐五年 (1318)，明太祖洪武二十五

年 (1392)、淳熙歲 (1174-1189) 和淳熙二年 (1175)。應是洪武二十五年 (1392) 重刻本。
70  道泰集《禪林類聚》卷八，《卍新續藏》編號 1299，第 67 冊，第 48 頁上欄第

18 行到中欄第 6 行。
71  《真歇了禪師頌〈圓覺經〉十四首》，國家圖書館善本古籍庫藏明代嘉靖十一年

(1532) 刊本，無頁碼。《真歇了禪師頌〈圓覺經〉十四首》，國家圖書館善本古籍庫藏

明代明隆慶五年 (1571) 刊本，無頁碼。
72  正覺《次韻〈真歇和尚圓覺經頌一十四首〉》，載石井修道編《宏智錄 ( 下 )》，東

京：名著普及會，1984 年 5月初版，第 414-416 頁。
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心宗，宜熟味之，他日知所趨嚮，信吾不食言也。” 吳道士聽從他的

建議，熟讀此經。一日誦至 “ 由寂靜故，十方世界諸如來心於中顯現，

如鏡中像 ”，感歎說： “ 從前閉門作活，今日掉臂行大道。”“ 紫陽先生 ”

即北宋著名高道張伯端，石泰得其真傳，二人被後世尊為道教金丹

派 “ 南宗 ” 的初祖與二祖。他們活躍的時期剛好就是《圓覺經》流

行的兩宋之際。這個故事不論真偽，都至少說明了那時《圓覺經》在

佛教界十分流行，廣受讚譽，以至於在當時的 “ 外道 ” 眼中被視為是

佛教的 “ 心宗 ”，能代表佛教的核心要義。

此外，《宋高僧傳》還指出了該經翻譯和流行的區域。佛陀多羅

傳記載他在洛陽白馬寺譯出《大方廣圓覺了義經》73。宗密傳記載他

在四川 “ 因齋次受經 ”，得到《圓覺經》十二章，深入研究其義理

旨趣，發誓弘傳此經，並且著有該經疏鈔。此外，還提到說該經在

東京 74、太原、三蜀 75 比較流行 76。

在其他宋代禪籍中，禪師們常用《圓覺經》來註解更早流行的佛

經、詩文 ( 如《維摩詰經》、《永嘉證道歌》等 ) ；知名僧眾和在家眾

常引用《圓覺經》的神聖性來闡釋或證明自己的觀點，乃至為《圓覺

經》未標佛陀說法時空而產生的質疑進行辯護 ；越來越多的禪宗門

徒為《圓覺經》作頌，反映出禪林對《圓覺經》的廣泛關注 ；該經不

僅廣泛而深入地進入了禪宗 “ 藉教悟宗 ” 的聖典系列，甚至被 “ 外

道 ” 視為佛教核心要義的代表。

73  贊寧撰、范祥雍點校《宋高僧傳》( 上 )，北京：中華書局，2015 年，第 27 頁。
74  唐代天寶元年 (742) 到上元二年 (761)，洛陽稱“東京”。
75  漢初分蜀郡置廣漢郡，武帝又分置犍為郡，合稱三蜀。
76  贊寧撰、范祥雍點校《宋高僧傳》( 上 )，第124-125 頁。
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三、禪門各宗龍象與著名檀越對《圓覺經》 之信奉

通過梳理禪宗燈錄和其他禪籍中《圓覺經》的記載情況，我們

發現《圓覺經》在禪林的廣泛盛行和聖典化傾向是在十二世紀的北宋

末南宋初。而繼續爬梳禪師們的個人語錄，也能夠進一步證明這一

點。禪宗五家宗派至兩宋之際仍然盛行的是臨濟宗、曹洞宗、雲門宗，

而諸宗禪師對《圓覺經》都非常重視。

( 一 ) 禪門各宗龍象對《圓覺經》 之推崇

1. 雲門宗

雲門宗初祖雲門文偃 (864-949) 曾為《圓覺經》“ 居一切時不起妄

念，於諸妄心亦不息滅。住妄想境不加了知，於無了知不辨真實 ” 作

頌曰 ： “ 荷葉團團團似鏡，菱角尖尖尖似錐。風吹柳絮毛毬走，雨打

梨花蛺蝶飛 ”77。本覺守一 ( 生卒年不詳 ) 乃北宋著名雲門宗禪師天

衣義懷的法孫，他曾為《圓覺經》“ 我今此身四大和合， 毛爪齒等

皆歸地，唾涕膿血等皆歸水，煖氣歸火，動轉歸風。四大各離，今

者妄身當在何處 ” 而作頌曰 ： “ 今者妄身當在何，不應 水更尋波。

狂心誤認鑑中影，豈異迷頭演若多 ”78。此外，上文提到早年修習

《圓覺經》的法雲法秀 (1027-1090)、讀《圓覺經》而開悟的妙湛思慧

(1071-1145) 都是雲門宗的禪師。

77  賾藏主編集，蕭萐父、呂有祥、蔡兆華點校《古尊宿語錄》卷四十四《寶峰雲庵

真淨禪師住金陵報寧語錄》，北京：中華書局，2014 年，第 838 頁。
78  法應集、普會續集《禪宗頌古聯珠通集》卷五，第 499 頁上欄第 23 行至下欄

第 3 行。
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2. 臨濟宗

臨濟宗黃龍派初祖黃龍慧南 (1002-1069) 的高徒首開臨濟宗修習

《圓覺經》之先河。東林常總 (1025-1091) 曾為《圓覺經》“ 居一切時不

起妄念，於諸妄心亦不息滅。住妄想境不加了知，於無了知不辨真實 ” 

作頌曰 ： “ 舉手攀南斗，翻身倚北辰。出頭天外看，誰是我般人”79。

晦堂祖心 (1025-1100) 曾為這句經文作頌曰 ： “ 黃花爛爛，翠竹珊珊。

江南地暖，塞此天寒。遊人去後無消息，留得溪山到老看 80。” 真凈

克文 (1025-1102) 在結夏時引 “ 以大圓覺為我伽藍，身心安居，平等

性智 ” 來說明當與十方如來及大菩薩三月安居 81。前文提到多次在作

品中引用《圓覺經》 的慧洪和王安石都是真凈克文的弟子。可知真凈

克文重視該經並影響到他的弟子們。

臨濟宗楊岐派著名禪師圓悟克勤 (1063-1135) 曾多次引《圓覺經》

來說明自己的觀點。比如引 “ 我今此身四大和合，所謂髮毛、爪齒、皮肉、

筋骨、髓腦、垢色皆歸於地，唾涕、膿血、津液、涎沫、痰淚、精氣、

大小便利皆歸於水，暖氣歸火，動轉歸風。四大各離，今者妄身當在

何處？” 來說明妄身不真，乃四大和合 82 ；引 “ 以輪迴心生輪迴見入

於如來大寂滅海，終不能至 ”83 一句來解釋為何過去金粟如來維摩詰

79  賾藏主編集，蕭萐父、呂有祥、蔡兆華點校《古尊宿語錄》卷四十七《東林和尚

雲門庵主頌古》，第 968 頁。
80  法應集、普會續集《禪宗頌古聯珠通集》卷五，第 499 頁上欄第14 行。
81  賾藏主編集，蕭萐父、呂有祥、蔡兆華點校《古尊宿語錄》卷四十四《寶峰雲庵

真淨禪師住金陵報寧語錄》，第 838 頁。
82  重顯頌古、克勤評唱《佛果圜悟禪師碧巖錄》卷四，《大正藏》編號 2003，

第 48 冊，第 170 頁下欄第 14-20 行。《佛果圜悟禪師碧巖錄》收集了著名的禪宗公案，

簡介其內容，並加上圓悟克勤的唱評，是禪宗公案定型的重要語錄集，付印後風行

禪林。但他的弟子大慧宗杲痛斥當時禪修風氣浮華，曾焚毀其版。
83  佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 915 頁下欄第 25-26 行。
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要在釋迦如來會中聽法 84，引 “ 以有思惟心測度如來圓覺境界，如取

螢火燒須彌山，終不能著 ” 一句來說明佛法不是通過思量分別所能夠

了解的 85。另外值得一提的是，在結夏和解夏日的上堂、小參中，克

勤常舉《圓覺經》“ 以大圓覺為我伽藍，身心安居，平等性智 ”86 的

經文 87，拈古 88 中也提及過。《圓覺經》的這句經文常為宋代禪師們

在結制日的說法中所引用 89。

聲名卓著的臨濟宗禪師大慧宗杲 (1089-1163) 是圓悟克勤的弟子，

他曾說 “《圓覺修多羅了義》，大千沙界一毫收。一毫收，不風流處也

風流 ”90，對《圓覺經》的奧妙讚歎不已 91。

宗杲的弟子佛照德光 (1121-1203) 聽聞宋孝宗每日誦讀《楞嚴經》、

《圓覺經》，回答說 ： “ 欲得徑捷，須離却語言文字，真實參究。所以

84  重顯頌古、克勤評唱《佛果圜悟禪師碧巖錄》卷九，第 210 頁上欄第17-18 行。
85  紹隆等編《圓悟佛果禪師語錄》卷八《上堂八》，《大正藏》編號 1997，第 47 冊，

第 751頁中欄第 22-23 行。
86  佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 921頁上欄第 23-24 行。
87  紹隆等編《圓悟佛果禪師語錄》卷二《上堂二》，第 722 頁中欄第14 行。卷九《小

參二》，第 752 頁上欄第 20-21 行，第 752 頁中欄第 15-16 行。卷十《小參三》，第 759
頁中欄第 7-8 行。卷十一《小參四》，第 762頁中欄第18-19 行，第 28-29 行。卷十二《小

參五》，第 766 頁中欄第13-14 行。
88   紹隆等編《圓悟佛果禪師語錄》卷十八《拈古下》，第 799 頁上欄第 9-10 頁。
89  以《續古尊宿語要》為例，見師明《續古尊宿語要》卷四《小參》，《卍新續藏》

編號 1318，第 68 冊，第 433 頁中欄第 19-20 行 ；《應菴華和尚語》，第 442 頁上欄第

5-6 行 ；《破菴先禪師語》，第 456 頁上欄第 2-3 行。卷五《大慧杲禪師語》，第 461頁

中欄第 18-19 行 ；《此菴淨禪師語》，第 465 頁下欄第 22-23 行 ；《佛照光和尚語》，第

474 頁上欄第 23-24 行 ；《混源密和尚語》，第 486 頁中欄第 7-8 行 ；《空叟印禪師語》，

第 489 頁上欄第 5-6 行 ；《柏堂雅和尚語》，第 492 頁上欄第 9 行。卷六《金山退菴奇

禪師語》，第 506 頁第11-12 行。
90  蘊聞錄《大慧普覺禪師普說》卷三，《卍正藏》編號 1540，第 59 冊，第 904 頁

上欄第 2-3 行。
91  “《大方廣圓覺修多羅了義經》末上云……又曰：居一切時不起妄念，於諸妄心亦

不息滅，住妄想境不加了知，於無了知不辨真實。一部經之要妙無過於此。” 蘊聞錄

《大慧普覺禪師普說》卷三，第 903頁中欄第16-17 行。
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古德道 ： ‘ 念得《楞嚴》《圓覺經》，猶如瀉水響泠泠。有人問著西

來意，恰似蚊䗈咬銕釘。’92” 雖然此處是勸諫離卻語言文字，但從另

一方面也反映出作為文字般若的《圓覺經》 在當時禪林的尊貴地位，

而 “ 古德 ” 更是說明了《圓覺經》的聖典化傾向開始於十二世紀以前。

此 外， 楊 岐 派的冶 父 道川 ( 活跃 於 1127-1163 年 )、 月林师 觀

(1143-1217)、雪堂道行 (1089-1151)、或菴师體 (1108-1179)、圓極彥岑

( 生卒年不詳 )、密菴咸傑 (1118-1186)、㑃堂中仁 ( ？-1179)、無庵法全

(1114-1169)、石庵知玿 ( 生卒年不詳 )、朴翁義銛 ( 生卒年不詳 )、無

準師範 (1178-1249) 等人都為《圓覺經》的經文作過頌 93。

3. 曹洞宗

《圓覺經》對宋代曹洞宗也影響頗深，自其發展初始便烙下了

深深的印記。曹洞宗明確提及《圓覺經》始自青原下九世大陽警玄

(943-1027)。他早年曾對《圓覺經》很有研究，講習 “ 無能及者 ”94。

他的弟子投子義青 (1032-1083) 所言 “ 舉種種幻化，皆生如來圓覺

妙心 ”95 便是引自《圓覺經》“ 善男子！一切眾生種種幻化皆生如來

圓覺妙心 ”96。投子義青的弟子芙蓉道楷 (1043-1118) 在注釋《心經》

中 “ 菩提薩埵依般若波羅蜜多 ” 一句時引《圓覺經》“ 成道亦無得，

92  賾藏主編集，蕭萐父、呂有祥、蔡兆華點校《古尊宿語錄》卷四十八《佛照禪師

奏對錄》，第 974 行。
93  法應集、普會續集《禪宗頌古聯珠通集》卷五，第 498 頁下欄第 5 行至第 499 頁

下欄第 2 行。
94  普濟著、蘇淵雷點校《五燈會元》卷十四《大陽警玄禪師》，第 870 頁。
95  師明《續古尊宿語要》卷二《投子青和尚語》，第 378 頁下欄第 24 行。師明作序

於嘉熙二年 (1238)，宗源作序於嘉熙三年 (1239)。
96  佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 914 頁上欄第10-11 行。
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本性圓滿故 ”97 來解釋說明六凡四聖一切皆空、無可分別的原因 98。

芙蓉道楷的弟子丹霞子淳 (1063-1117) 所言 “ 安居三月，以大圓覺為

我伽藍實相住持 ”99 引用的是《圓覺經》“ 同入清淨實相住持，以大

圓覺為我伽藍 ”100。丹霞子淳的法嗣真歇清了 (1088-1151) 在受戒後

前往成都大慈寺學習《圓覺經》101，後撰有《真歇了禪師頌〈圓覺經〉

十四首》，集中闡釋了他對於《圓覺經》的理解。此外他還撰有鐘銘： 

“ 以大圓覺為我伽藍，十方剎海，真凈本安。眾生自妄，性昏擾擾。

一聞此鍾，亂想俱掃。功流浩劫，圓音廓徹。誰苦誰辛，一時永歇 ”102。

其中 “ 以大圓覺為我伽藍 ” 便是《圓覺經》中之語。可見《圓覺經》

對真歇清了的影響貫穿了他的僧侶生涯。他的師弟宏智正覺 (1091-

1157) 住持泗州普照寺期間曾為《圓覺經》“ 居一切時，不起妄念。於

諸妄心，亦不息滅。住妄想境，不加了知。於無了知，不辨真實 ” 作

頌 103。此外，他還撰有《次韻〈真歇和尚圓覺經頌一十四首〉》的偈

頌 104。

97  同上書，第 913頁下欄第 20 行。
98  慧忠注，道楷、懷深述《般若心經三注》，《卍新續藏》編號 533，第 26 冊，第

800 頁中欄第 9-11 行。
99  慶預校勘《丹霞子淳禪師語錄》，《卍新續藏》編號 1425，第 71 冊，第 757 頁中

欄第 22-23 行。
100   佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 921頁上欄第 23 行。
101  正覺《崇先真歇了禪師塔銘》，校點本見宗舜《真歇清了及其黑水城本〈劫外

錄〉》，附錄二《新校本崇先真歇了禪師塔銘》，載吳言生主編《中國禪學》卷 3，北

京 ：中華書局，2004 年，第 69 頁。
102  張鉉《( 至大 ) 金陵新志》卷十一下《祠寺志二·寺院》“ 移忠報慈禪院 ” 條，中

華書局編輯部編《宋元方志叢刊》第 6 冊，北京：中華書局，1990 年，第 5712 頁下欄。
103  石井修道編《宏智錄 ( 下 )》，第 99 頁。
104  同上書，第 414-416 頁。
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4. 其他

除了以上有明確宗派身份歸屬的禪師，一些沒有明確宗派身份

的僧人也對《圓覺經》推崇備至。譬如慈受子琳 105( 生卒年不詳 ) 曾

在乾道元年 (1166) 被宋孝宗詔入宮廷問道。宋孝宗問他自己想讀佛

經的話應該重點讀哪些。慈受子琳回答道 ： “《金剛》、《圓覺》最為

要道。106” 這為後來宋孝宗親自註解《圓覺經》、每日常誦《圓覺經》，

以及 “ 以《圓覺》悟得法門 107” 埋下了伏筆。可知，到了十二世紀後

半葉，《圓覺經》在佛教經典中的地位一度與《金剛經》比肩！

除了上述修習《圓覺經》的士大夫王安石、張九成之外，著名檀

越張商英 (1043-1121) 也很推崇《圓覺經》。他在《隨州大洪山靈峰

寺十方禪院記》中談到律院與十方叢林的競爭。律院僧侶舉佛陀居

於給孤獨園竹林精舍來說明律院的合理性時，他反駁道 ： “ 汝豈不

聞 ‘ 以大圓覺為我伽藍，身心安居平等性智 ’。此非我說，乃是佛說。”

語畢，“ 律之徒默然而去 ”108。其中 “ 以大圓覺為我伽藍，身心安居

平等性智 ” 就是《圓覺經》的經文。可見，張商英對《圓覺經》為 “ 佛

說 ” 深信不疑，纔舉此經證以駁斥律院僧徒。

由此可知，宋代禪林中雲門宗的禪師率先關注《圓覺經》，然後

是曹洞宗和臨濟宗黃龍派的禪師，後者在十一世紀時已經有多位禪師

105  生卒年不詳，最初依慈覺永堪，深悟諸法圓融妙旨。後參禮佛智裕，精研明達

諸佛心要。他在山居住二十八年跡不入俗，講演諸法微妙大義不斷，一時禪風大振。

大慧宗杲路經此山專程拜訪，相互談禪論道，不覺達旦，稱其為 “ 老師 ”。可知他比

宗杲略年長，且為同時代的人。
106  志磐《佛祖統紀》卷十一《慈覺堪法師法嗣》，《大正藏》編號 2035，第 49 冊，

第 213頁上欄第13-14 行 ；卷四十七，第 427 頁中欄第 25-26 行。
107  同上書，卷十七，第 236 頁上欄第 28-29 行。
108  張商英《隨州大洪山靈峰寺十方禪院記》，載石井修道《宋代禅宗史の研究―中

国曹洞宗と道元禅》附錄資料三，東京：大東出版社，1987 年，第 430 頁。
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為《圓覺經》作頌。臨濟宗楊岐派則是到了十二世紀纔開始普遍關注

該經，尤其是圓悟克勤及其門徒。他們大量引用《圓覺經》經文來闡

釋佛教的基本義理，特別是在結夏和解夏日的上堂、小參中，引用 “ 以

大圓覺為我伽藍，身心安居，平等性智 ” 來因應夏安居期間僧眾安禪

靜慮的情境，為其開示悟入佛法知見。更有不吝讚歎《圓覺經》奧妙，

將其與《楞嚴經》並舉為當時流行佛典的說法。曹洞宗對於《圓覺經》

的引用、闡釋和修習似乎更為系統深入，展現出明顯的真常唯心系知

見和坐禪實踐風格。總之，宋代雲門、臨濟、曹洞的禪門龍象，位

列朝野高官的著名檀越，甚至與禪門關係密切的教門中人都表現出了

對於《圓覺經》的普遍關注和重視。到了十二世紀後半葉，《圓覺經》

在佛教經典中的地位已與《楞嚴經》、《金剛經》比肩。

結語

綜上所述，禪林 “ 藉教悟宗 ” 的經典到了宋代發生了新的轉向，

那就是對《圓覺經》的高度重視。大量相關記載散見於宋代禪宗燈

錄和其他禪籍中。至少自十二世紀開始，《圓覺經》在禪林便已十分

盛行。不論是宋代雲門、臨濟、曹洞的禪門龍象，位列朝野高官的著

名檀越，抑或是與禪門關係密切的教門中人都表現出了對於《圓覺經》

的普遍關注和重視。該經常被用來註解更早流行的佛經、詩文，被當

作僧眾和在家眾表達自己觀點的經證，得到諸多禪宗門徒為之作頌，

甚至進入佛道交涉的視野，被 “ 外道 ” 視為佛教核心要義的代表。可

以說《圓覺經》在兩宋之際廣泛而深入地進入了禪宗 “ 藉教悟宗 ” 的

聖典系列，一度與《金剛經》並舉。宋孝宗為《圓覺經》作御註更

是《圓覺經》聖典化達到高潮的表達。
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禪林對於《圓覺經》的討論更多是圍繞個別文句展開，少有系

統性的回應。除了闡釋佛法基本義理 ( 諸如四大和合、輪迴、佛法

境界不可擬議思維、解脫生死 )，也引該經來闡發禪宗本身重視的

宗要，諸如不著於名相、悟道見性、迴光返照、心即是境、三昧正

受、如月標指、本性圓滿等。如呂澂先生所言： “ 禪家雖也曾取《楞

伽經》作過印證，又曾以《金剛經》、《法華經》、《維摩經》作憑借，

乃至後世還採用到《楞嚴經》、《圓覺經》，似乎仍須遵從言教，但

其實不盡然。他們引據經教大都斷章取義，並且別為之解，絕不能

用文字去拘束它。109”

禪門雖然不拘泥於文字去解經，但在解經的過程中仍然可以看

到《圓覺經》本身的特點所留下的痕跡。《圓覺經》由《起信論》經《楞

嚴經》而發展出來的。其要點在以圓覺附會靈知本覺，進而統一禪

教 110。其會通原理基於《起信論》“ 一心二門 ”，不但會通禪教，還

包括禪宗內部各派系 111。《圓覺經》因應禪教合流的大趨勢而盛行

開來，而且更偏於具體的修行實踐 112，與禪定有著密切的關聯。在

宋代經典的禪修指導手冊——宗賾的《坐禪儀》中就曾引用《圓覺經》

“ 無碍清淨慧，皆依禪定生 ” 一句來說明安禪靜慮的重要性 113。細

讀《圓覺經》經文，其中有不少與禪定有關。《圓覺經》說 ： “ 所謂

奢摩他，三摩提禪那，三法頓漸修，有二十五種 ；十方諸如來，三

109  呂澂《中國佛學源流略講》，北京：中華書局，2011 年，第 380-381頁。
110  同上書，第 203頁。
111  參見潘桂明《宗密論 “ 圓覺 ”》，《佛學研究》，2007 年，第127-134 頁。
112  “ 中國有兩部真常唯心的大乘經，受到中國佛教非常推重的，是《楞嚴經》與《圓

覺經》……這與後出的《六波羅蜜多理趣經》、《大乘本生心地觀經》( 北印的《般若》

譯於七九〇頃 )，同樣為密乘興起以後，真常唯心論者從繁密的教學而轉向精簡持行

的法門。” 見印順《以佛法研究佛法》，第164 頁。
113  宗賾集、蘇軍點校《禪苑清規》卷八，鄭州：中州古籍出版社，第102 頁。
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世修行者，無不因此法，而得成菩提。”114 奢摩他 (śamatha)、三摩

鉢提 (samāpatti)、禪那 (dhyāna) 都是定的異名，與當時印度傳來的 “ 秘

密大乘 ” 重定 ( 三摩地 ) 的傾向非常吻合 115。《圓覺經》重定的傾向

與宋代曹洞宗的默照禪密切相關，直接影響到曹洞禪師對於 “ 悟 ”

的看法，而這正是著名的看話禪與默照禪爭論的焦點所在 116。

114  佛陀多羅譯《大方廣圓覺修多羅了義經》，第 919 頁上欄第 22-25 行。
115  印順《華雨集 ( 三 )》，《印順法師佛學著作全集》第 12 卷，北京 ：中華書局，

2009 年，第 132-133 頁。
116  參見孔雁《宋代曹洞宗真歇清了禪師新材料的發現及其生平行履考》，《法鼓佛

學學報》第 28 期，2021 年 6 月，第 39-82 頁。


