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“心是幻法”与“自见其性” 

——黄庭坚对佛教般若思想的吸收及其禅观实践 ∗ 

孙海燕 

提 要  黄庭坚虔信佛教，喜好禅宗。他受到佛禅思想影响最大的内容是般若思想

与禅宗的心性论。黄庭坚以禅宗黄龙派的参禅手段为禅修方法，打破疑情，体悟到心

是幻法，勘破心念的虚幻，体会到心性本体（真如）清净、寂静的特质。他以般若思

想为指导进行禅观实践，通过对自我身心的观照体会到“无我”的境界，对外境作梦

幻观，企图达到般若思想毕竟空的境界。这些思想不但使黄庭坚铸就超脱的人生态度，

对他在诗歌创作中形成“格韵高绝”的风格也有不可忽视的影响。 

关键词  般若思想  禅宗  参禅  无我  梦幻观 

 

宋代代表性诗人、佛教大居士黄庭坚（1045-1105）自幼即博览儒释道典籍，好学

深思。经过长时期的思想抉择，他于元丰七年（1084）在泗州僧伽塔写下《发愿文》，

忏悔发愿，持守戒律，正式把佛教作为自己的心灵归依。
①
  

黄庭坚曾广阅藏经，还阅读了大量的禅宗语录，并为翠岩可真、云居元佑、大沩慕

喆、翠岩文悦、福州西禅暹老诸禅师作序。广泛、深入地学习经典为黄庭坚打下了深厚

的佛学理论基础，也为他建构自己的佛学思想提供了丰富的资源。同时，他与当时一些

著名的禅师来往密切，不但向他们叩问佛禅义理，还与他们进行诗、画、书法等方面的

艺术交流。如云门宗的法秀、觉海、佛印禅师，临济宗道臻、仲仁禅师，黄龙派禅师祖

心、悟新、惟清禅师，杨岐派在纯禅师等。黄庭坚与临济宗黄龙派僧人的交往最为广泛

深入，他被祖心印可而成为其法嗣。在众多宗派的禅师中，他对黄龙派慧南、祖心、悟

新、惟清等推许最高，认为他们具备正法眼，是“真实皈依处”。尤其是被他称为“方

外之师”的祖心，将自己的后事托付给山谷，黄庭坚主持了他的荼毗仪式，还亲自为他

撰写烧香偈、碑铭，称赞他“双塔老师诸佛机”
②
，认为他的修证水平达到了很高的境

                                                        
* 本文是北京语言大学校级科研项目“黄庭坚的佛教信仰与佛禅思想”（项目编号:08YB08）阶

段性成果之一。 
① 参见拙文《黄庭坚的〈发愿文〉与〈华严经〉》，《文学遗产》，2007 年第 3 期。 
② 诗句来自《自巴陵略平江临湘入通城无日不雨至黄龙奉谒清禅师继而晚晴邂逅禅客戴道钝欸

语作长句呈道纯》，这里“双塔老师”指黄龙慧南与晦堂祖心。《山谷诗集注》卷 16，黄庭坚著，刘

尚荣校点:《黄庭坚诗集注》， 北京:中华书局 2003 年版。 
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界。南宋释普济所编的《五灯会元》卷十七将黄庭坚列入临济宗黄龙派中的“居士”，

为黄龙心禅师之法嗣。黄庭坚还特别注重禅修体验，蒙受了觉海、祖心、悟新多位禅师

的敲打点拨，参悟有得，自言勘破“心是幻法”，最终形成了系统的佛禅思想。当然，

受到当时三教合一思潮的影响以及自身的儒家思想传承，他终身都非常重视儒家伦理道

德的恪守，对庄子“齐物”等思想也颇为倾心。本文着重论述他的对佛教般若思想的吸

收与禅观实践。 

一 

黄庭坚受到佛禅思想影响最大的内容是般若思想与禅宗的心性论，后者正是在前者

的基础上形成的。般若思想是佛教文化的精髓，是佛教大乘思想的基础。姚卫群教授指

出:“在中国，最初传入的佛教既有小乘，也有大乘。但首先真正影响了中国思想界（引

起中国思想界较大关注）的则是大乘佛教。具体来讲就是佛教的般若思想。”
①
般若，不

是指一般意义上的智慧，而是佛教一种特殊的智能。通过分析多部佛经中关于般若的定

义，姚先生得出结论:“它是引导人们（特别是各种修行等级上的虔诚佛教徒）超脱各

种痛苦（烦恼、邪见、无明等），达到佛教最高境界的至上智慧……大乘经典中还特别

强调彻底认识诸法实相的智慧为般若。而所谓‘诸法实相’……主要是指诸法空的理论

（一切法空）、不二观念、离二边（中道）理论、无所得理论（否定形态的思维方法）、

第一义（谛）及与其相对者（二谛观念）等”
②
。其中，般若类经典把“空”的观念作

为般若理论的基本标志。 

    在大乘般若思想看来，一切现象都是本性空寂的。故而，修行者要把握众生和宇宙

的真实，就要直观人生和宇宙的本性——空，即观诸法皆空之理。般若的最高境界是证

悟到毕竟空。佛教的大乘经论《华严经》、《妙法莲华经》、《大智度论》等都宣说了毕竟

空的义理，认为它是成佛的必由之径。龙树在《大智度论》中说:“观一切法从因缘生，

从因缘生即无自性，毕竟空。毕竟空者是名般若波罗密。
③
”般若思想发展到唐宋，与

禅宗思想紧密结合，成为禅宗所受影响较大的印度佛教思想。《坛经》（据曹溪原本）共

十品，其中第二品就是专门讲般若的。该经中这样解释“般若”的意思:“善知识，何

名般若？般若者，唐言智慧也。一切处所，一切时中，念念不愚，常行智慧，即是般若

行。一念愚即般若绝，一念智即般若生。世人愚迷，不见般若。口說般若，心中常愚。

常自言:‘我修般若’，念念说空，不识真空。般若无形相，智慧心即是。若作如是解，

即名般若智。
④
”姚卫群指出，这就“突出了般若与“心”（念）的关系”，“是禅宗较为

注重的”。他还认为，“禅宗所谓的‘无相’、‘无念’、‘无住’的思想基础就是般若理论

的‘空’观……禅宗的‘空’观要‘空’的事物是事物表现出来的‘相状’和与之相关

的‘妄念’”
⑤
。 

由于阅读的大都是佛教大乘经典，又与多位禅师有深入的交往，黄庭坚在学佛

参禅方面，相当重视对般若思想里空观的理解与实践。黄庭坚在给朋友欧阳元老的

                                                        
① 姚卫群:《佛教般若思想发展源流·前言》，北京:北京大学出版社 1996 年版，第 1 页。 
② 姚卫群:《佛教般若思想发展源流·前言》，第 3 页。 
③（唐)法藏:《华严一乘教义分齐章》卷 4，《大正藏》第 45 册，第 499 页。 

④ (唐)慧能:《六祖大师法宝坛经》，《大正藏》第 48 册，第 350 页。 
⑤ 姚卫群:《佛教般若思想发展源流·前言》，第 341—342 页。 
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信中写道
①
:  

观梦幻，不可令般若顷刻不见前。秋毫不尽，天地悬隔。 

宋代对佛教有好感的文人颇多，他们会在特定的情况下为佛寺或者佛教艺术作品

（绘画、塑像等）撰写一些赞文。尽管题材基本相同，但由于文人对佛教观念接受的内

容不太相同，所以这些作品中所表现的佛教义理各有侧重（比如苏轼就很擅长阐述中道

思想）。黄庭坚就经常用般若空观来阐述他对佛教义理与佛菩萨境界的理解，他认为毕

竟空是佛教义理的核心。他在《南山罗汉赞》中言: 

   百和香中本无我，光透尘劳一一法。佛法本从空处起，炳然字义照太空。 

“百和香”由多种香料配制而成，因缘和合而生，山谷以其设喻，表示任何事物都

像百和香一样没有固定不变的自性（我）。他认为如果认识到诸法无我就是通达了空性，

用这种空性的智慧来观察世间法的话，就可以透过现象见到本质。他认为，佛法的一切

理论都是从空性的基础上生发出来的，所以了解、掌握空性的思想是非常重要的。 

观世音菩萨在佛教的形象谱系中本以“慈悲”、“救度”以特征。不过《般若波罗蜜

多心经》却重点描述了菩萨“照见五蕴皆空”的境界。黄庭坚受到般若思想的影响，在

他所作的六首《观世音赞》中侧重以“空性”的特征来刻画菩萨的形象，认为菩萨的“慈

悲”与“救度”都是从空见中生发出来的。“空觉极圆”是菩萨达到的境界，凡夫如果

想要理解菩萨的精神，必须从空性入手:“心华照了十方空，即见观世音慈眼”
 ②
，另外，

即使度化了再多的众生，观世音菩萨也是把所有的功德观想为“如幻”的。黄庭坚在给

多位法师作赞偈时，也多用体悟到空性来显示他们的最高证量。如《宝梵大师真赞》中

的“钵囊如空，不受实也。室中生光，无长物也。”，《大通禅师真赞》中的“前波法涌，

后波大通。大通法涌，彻底澄空。”
 ③
 

二 

 从其诗文我们可以看出，黄庭坚非常擅长用佛教思想来观照世间，这是一种禅观方

式，在禅观中他又主要使用了观空的方法。禅观的理念让他的诗文充盈着冷静审视的意

识，形成了“观化”与“阅世”这样比较超脱的独特视角，这是建构其诗歌 “格韵高

绝” （苏轼语）风格的重要因素之一。“观”是佛教的重要修行方法，即以“正智”，

照见诸法。方立天先生在《中国佛教哲学要义》中总结了“观”的特点:“佛教的观与通

常认识上的感性、理性活动不同，与知识上的判断、理解也不同。众生以佛的智慧观察

世界，观照真理，主体心灵直接切入所观的对象，并与之冥合为一，而无主客能所之别

谓之观；或主体观照本心，反省本心，体认本心，也称为观。观是佛教智慧的观照作用，

是一种冥想，也即直观，直觉”。方先生还认为，观的对象有心、法、佛等多类的对象。

他指出:“佛教般若学一系非常强调当下观照对象的普遍、绝对的真实本性，也就是空性。

在各种观法中，中国佛教比较重视内观，即是以内省来观照。……再者，中国佛教也重

视观空……观空是中国直观修持的首要的、基本的方法，也是中国佛教修持所要求达到

                                                        
①《与欧阳元老》，[宋]黄庭坚著, 刘琳、李勇先、王蓉贵校点:《宋黄文节公全集·续集》卷

8。（《全集》内容包括《正集》、《外集》、《别集》、《续集》、《补遗》，以下简称《正集》、《外集》、《别

集》、《续集》、《补遗》），《黄庭坚全集》，成都:四川大学出版社 2001 年版。 

 ② 见其《观世音赞》第 4首:“敬礼补陀，岩下水边。十方三世，无不现前。愿我亦证，空觉

极圆。处处悲救，火中生莲。” 《正集》卷 22。 

 ③《正集》卷 22。 
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的根本性、终极性的境界”。
①  

禅宗则更多使用“观照”的说法，如六祖《坛经》中所说:“用智慧观照，于一切

法不取不舍，即见性成佛道。”“故知本性自有般若之智，自用智慧观照，不假文字。”“汝

若不得自悟，当起般若观照，刹那间，妄念俱灭，即是自真正善知识，一悟即知佛也。”
②
六祖慧能所云“观照”，是“顿悟见性”的主要方法，其性质一是“不假文字”，即非

通过名言概念来认识而是藉由直观；二是观照主体应具“般若智慧”。 

黄庭坚在《次韵杨明叔见饯十首》诗中所描述的“虚心观万物，险易极变态。皮毛

剥落尽，惟有真实在……
③
”即是在表达其观照的视角，他认为善于观的人，能够穿越

纷繁复杂的表象，看到事物的本性。这种本性就是如幻的空性。他在《庞道者绣观音赞》

里写道:“清净观时无本根，幻影重重蒙古佛。有能出世自观音，即受老翁无畏施”，“清

净观”是观察众生的烦恼恶业其实是没有自性亦即本根的，是空的，每个人都具有清净

本性，都有佛性（古佛在禅宗里比喻自我的佛性），但是却被尘障幻影所蒙。他认为人

们如果能够向内自观，返归清净本性，就能见性成佛。 

从其诗文中来看，在禅观实践中，黄庭坚主要运用了内观观心和观空的方法。 

老子云:“吾有大患，为吾有身。及吾无身，吾有何患！”认为人的各种忧患都来自

身体的存在。但是，身体是客观存在的，谁也不可能做到“无身”。佛教则让人从种种

方面观察身体的缘起法，了解它的自性本空，“四大皆空”，放下对身体的执着，接受由

此而来的病老死等无常现象。黄庭坚以维摩十喻来观想身体的空性，其《次韵师厚病间

十首》云:“引镜照清骨，惊非曩时人。天地入喻指，芭蕉自观身。……” 以芭蕉来比

喻“空”，这是佛经中经常用的比喻，芭蕉外面看起来是实在的，但当叶片层层剥落后，

中间并没有一个实在的内核。他多次在诗句中表达了对身体的虚幻感，如“迷情淡荡不

知津，老却平生梦幻身”
④
，“百体观来身是幻，万夫争处首先回”

⑤
，皆是以如梦如幻

来观想自己的身体。 

正是由于放下了对身体过分的执着，他才不赞同道家的炼丹术。在流迁时期面对贫

困、恶劣的环境，也能做到“万事随缘”。而且正因为省悟到身体的无常，才推动他追

求不能被无常所夺走的东西。在给云门宗著名禅师慧林若冲（为天衣义怀禅师法嗣，《续

传灯录》卷第八有传）的信中，他说: 

伏想觉海澄圆，惺惺圆寂，无去来相，而幻质火风之法必坏，又须安排得着

所在。
⑥
 

“觉海”一语双关，既是觉海禅师的法号，亦有佛法中特定涵义。《楞严经》卷六云:“觉

海性澄圆，圆澄觉元妙。”
⑦
“觉海”指人的觉性甚深湛然，譬如大海。这种正觉性海澄

净而圆满，常处寂静之中，不生不灭。而身体是“幻质火风之法”，迟早要坏灭的，所

以必须要及早证悟，从佛性的圆满中获得永恒。 

观心即观照主体自身的精神。心有本质与现象之别，故通常观心又分为观现象的心

                                                        
 ① 方立天:《中国佛教哲学要义》，北京:中国人民大学出版社 2002 年版，第 1032－1033 页。 

 ②《大正藏》第 48 册，第 350 页。 

 ③《山谷诗集注》卷 14。 

 ④《杂诗》，《山谷外集诗注》卷 7. 

 ⑤《喜太守毕朝散致政》，《山谷外集诗注》卷 11。 

 ⑥《与觉海和尚》，《别集》卷 12。 

 ⑦《大正藏》第 19 册，第 130 页。 
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和观本质的心两种。黄庭坚两种观法都用。而黄庭坚的参禅突破之处，正在于“照破心

是幻法”，观察到了心念的不真实性，念念相续而无自性，是空性的，这才不会认为某

种情绪或心念是实有的，执着于它。山谷在待罪陈留期间写了一封信给觉海和尚，信中

云: 

某数年在山中究寻疑处，忽然照破心是幻法，万事休歇。方悟十余年间，时蒙

敲点提撕，慈悲无量。当以此实相义，于无尽众生界中示本来法，以报恩德。
①
 

这是指他通过自身的实践，体悟到了现象心的变幻无常、不真实性，这就是心的实

相。 

黄庭坚在临济宗黄龙派禅师祖心、悟新、惟清的指导下，经历了一个由初悟到彻悟

的过程，实修亲证，承接了 黄龙派“自见自肯”的禅风。他虽然在晦堂处闻桂花而悟

道，但是晦堂的大弟子悟新认为他并没有悟得彻底，为此他又逼问黄庭坚:“新长老死，

学士死，烧作两堆灰，向甚么处相见？”
②
山谷无言以对。为此，“（死）心约出曰:‘晦

堂处参得底，使未着在’。后左官黔南道力愈胜，于无思念中顿明死心所问。”
③
他后来

充满感激地给悟新长老写信，叙述了自己打破疑团的过程: 

往日常蒙苦口提撕，常如醉梦，依稀在光影中，今日昭然，明日昧然，盖疑情不

尽，命根不断，故望涯而退耳。谪官在黔州，道中昼卧，觉来忽然廓尔。寻思平生

被天下老和尚谩了多少，惟有死心道人不相背，乃是第一慈悲。
④
 

  从文中推测，黄庭坚所用的主要禅修方法是参禅、起疑情。禅门所讲的起疑情，是

利用一个话头或一则公案，对之进行不断的追问，这又称“参话头”或“参公案”，又

名为“参禅”。南宗禅在数传之后，愈益强调参究之重要性。禅师教导参禅的方式日益

灵活多变，为避免学徒趋向理性思惟，往往不准其自佛教经典中探求答案，而令他们在

内心自省。或辅以棒喝、拳打脚踢、瞪眼横眉、断指斩猫等手段，以激发学徒心中之疑

问，逼其截断意识，达到开悟之境地。黄龙派开创者慧南禅师转益多师，吸取了诸家之

长，在传法时不拘一格，采用灵活的手段，应机施教，启迪对方自悟，形成了独特的禅

风。他曾用牢狱里判官层层逼问犯人、最终使其露出破绽的方法比喻如何指导学人，所

以他最擅长挑起学人的疑情，将其导入思虑困境，使之困极而通，顿生飞跃，触机开悟。

他的继承者晦堂祖心、悟新死心在指导参禅时也经常是提出一个话头或公案，挑起疑情，

让学人参究，对僧人的回答他们认为不究竟时，还会不断地进行追问。《黄龙死心新禅

师语录》中记载了悟新对参禅方法的提示: 

你诸人要参禅么，须是放下着。放下个什么？放下个四大五蕴，放下无量劫来

许多业识，向自己脚根下推穷看，是什么道理？推来推去，忽然心华发明，照十方

刹。可谓得之于心，应之于手。 

所谓“推穷看”就是起疑情、不断追问。悟新还以月由缺到满、由满而缺的现象比喻

参禅中从迷到悟，悟中有迷、迷中有悟直至“迷悟又忘”、“无悟”而大悟的过程: 

    我这里亦无禅道与你，只要你自家直下悟去。……如你诸人有个迷，须得个悟，

既得悟了，须识悟中迷、迷中悟。迷悟双忘，却从无悟处，建立一切法，明辨一切

法。……方能入世间法，出世间法，世出世间，便能混同众生。众生与佛，本来是

                                                        
 ①《与觉海和尚》，《续集》卷 2。 

 ②《五灯会元》卷 17，《卍新纂续藏经》第 80 册。 

 ③《大正藏》第 51 册，第 615 页。 

 ④《与死心道人》，《别集》卷 17。 
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一。
①
 

虽然我们无法推测黄庭坚参禅的内容是什么，但是他显然继承了黄龙派的禅风，

也确实经过了一个在禅师指点下长期苦参的过程，“依稀在光影中”、“昧然”、“昭然”

正是悟新所描述的参禅中时迷时悟的真实感受。参禅的目的是为了明心见性，了生死，

冲破人的常规思维，黄庭坚认为，如果不能破除所有的疑情，获得究竟的答案，对参

禅者来说，那就不能断除生死的根本（命根不断），还会在生死中流落、轮回，不能

解脱。经过这样一个苦苦参求的过程，黄庭坚终于在黔州道中忽然开悟，心中豁然开

朗，勘破了从前所有的疑情，达到了一种大悟的境界。由于省悟到“心是幻法”，他

终于“万事休歇”。《楞严经》形容人明心见性之后的境地是“狂性自歇，歇即菩提。

胜净明心，本周法界，不从人得”，
②
意思是妄心息灭，真心显露，这就是觉悟。禅宗

后以“休歇”比喻人打破一切疑情，大彻大悟，与真如本心相契合，不再为外界所动，

也不再向外攀缘的境界，甚至后来有的禅师认为“如来地即大休歇大解脱境界是也”
③
。  

黄庭坚还利用自己实践的经验为同好此道的朋友提供参考意见，他在给周敦颐儿

子周元翁信中谆谆告之:“不可不着些精神，打令彻底不疑，念念但观，不舍昼夜”，

一定要“拨尘见己”，“若不见法身本体所以，万行皆属人天果报有漏之因
④
”，就不能

超脱生死轮回。 

勘破心念的虚幻，体会到心性本体（真如）清净、寂静的特质，人就不会再被烦

恼所困，被外境所干扰，获得了心灵上的自由与精神上的超越。黄庭坚在给尚书胡少

汲的书信里就指出“照破生死之根，则忧思淫怒，无处安脚”。佛教认为，人之所以

轮回生死，是因为“我执”，去除了我执，一切的烦恼便无处安脚。他在《与廖宣叔

帖》中指出: 

夫利衰毁誉称讥苦乐，此八物无明种子也。人从无明种子中生，连皮带骨，岂

有可逃之地？但以百年观之，则人与我及彼八物皆成一空。古人云:众生身同太虚，

烦恼何处安脚？
⑤
 

梦幻观也是黄庭坚最常用的用来观空的方法。他大量以梦作比来表达功名利禄的

虚幻，常用的比喻是黄粱梦与槐安国。 如: 

 白蚁战酣千里血，黄粱炊熟百年休。（《山谷外集诗注》卷 9。《题槐安阁》） 

 功名富贵两蜗角，险阻艰难一酒杯。（《山保外集诗注》卷 11。《喜太守毕朝散致

政》） 

 千里追奔两蜗角，百年得意大槐宫。（《山谷诗外集补》卷 3。《观化》） 

 蜜房各自开牖户，蚁穴或梦封侯王。《山谷诗外集补》卷 8。（《题落星寺》） 

 麒麟图画偶然耳，半枕百年梦邯郸。《山谷诗外集补》卷 16。（《送刘道纯》） 

 生涯谷口耕，世事邯郸梦。《山谷诗外集补》卷 2。（《薛乐道自南阳来入都留宿会

饮作诗饯行》） 

两个喻体虽都是梦，然而具有不同的特点，槐安国梦中，国土辽阔，而实是蚁穴，

                                                        
 ①《卍新纂续藏经》第 69 册。 

 ②《大佛顶如来密因修证了义诸菩萨万行首楞严经》卷 4，《大正藏》第 19 册，第 121 册。 

 ③ (宋)宗杲《大慧普觉禅师法语》卷 22，《大正藏》第 47 册，第 904 页。 

 ④《与周元翁别纸》，《别集》卷 18。 

 ⑤《别集》卷 19。 
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空间极其狭小；黄梁梦里，时间涵纳一生，而实际不过短短一瞬。黄庭坚利用这两个

比喻从时空的长短大小对比中来显示人在其间所追求的名利之渺小与人的执着之可

笑，从梦后醒觉无所得来比喻诸法毕竟空，“当时有忧乐，回首亦成无。”
①
而作梦观

的好处是:知境不实，不动妄执；知梦即离，当下解脱。他在《和斌老悟道颂》中说

明了这个道理: 

   昔人梦中见捕逐，两手无绳元自缚。黄鹂临梦啼一声，白日当窗始知错。
②
 

黄庭坚认为，不仅对世间法作如是观，就是对弘扬佛法也要作梦幻观，以去除最

后的执着，达到毕竟空的境界。山谷《观世音赞》中道: 

——浮沤镜本空，八万四千垂手处。梦时捉得水中月，亲与猕猴观古镜。 

周裕锴先生在《梦幻与真如——苏、黄的禅悦倾向与其诗歌意象之关系》
③
指出:

“在苏轼的很多文学作品（包括诗、文、词）中，始终贯穿着一个鲜明的禅学主题，

即人生如梦，虚幻不实。……在苏轼诗中多得不可胜数的忧生叹老、感慨人生虚幻的

内容，在黄庭坚诗中极为少见。从思想渊源来看，黄庭坚接收得更多的是禅宗的心性

哲学，以本心为真如，追求主体道德人格的完善，以心性的觉悟获得生死解脱，使忧

患悲戚无处安身。”如周先生所说，黄庭坚参禅目的确实是为了回归“真如自性”，但

通过以上分析我们可以看出，“梦幻观”也是黄庭坚最常用的观物方式之一，他正是

用现实的虚幻来对照、显现出心性本寂的真实，从而实现对本心的回归。由于以梦幻

观空，黄庭坚能够多次从生活的磨难中获得心灵的平静。他频频以“做梦”去对待生

活的转折:“又持三十口，去作江南梦”
④
，“又将十六口，去作宜州梦”

⑤
 。在《写

真自赞》
⑥
中，他描画自己的形象是“似僧有发，似俗无尘。作梦中梦，见身外身”。 

三 

    般若空观有着双向的意味，一是“色即是空”，另一面则是“空即是色”。般若空

并不是枯木寒灰式的空，灭尽妄念之后，尚须显示真空的妙用。正因为一切事物都是

空性的，所以才有无穷的变化。真空不是死寂一片，而是苏轼所说的“空故纳万境”。

禅宗认为，体会到了空性，人就可以打破先前经验与知识的束缚，心灵变得更加开放，

对世界的认知将是全面的、新鲜的、活泼泼的。在此基础上，深达缘起，善识物机，

就能够把清净心、空性的智慧运用到生活的每一个方面，巧把尘劳做佛事，利用种种

事物来度化众生，用出世的心来做入世的事业，像上文悟新禅师所说的“入世间法，

出世间法，世出世间，便能混同众生”，这就是“繁兴大用”。  

当然，宋代的思潮是“三教合一”，黄庭坚也有很深的儒学渊源，他对庄子思想

亦有特殊的爱好，所以他的佛禅观念又与儒家、道家思想交融契合。处在新儒家以儒

融佛与佛教会通儒学的时代思潮之中，黄庭坚吸收了佛禅心性修行的内容来改造儒

学，强调把道德伦理落实、内化到心性修养上。同时，他着重以佛教的视角去理解庄

子“逍遥”“齐物”之说，使之与佛教的般若思想统一，整合成一种无累于物、心不

                                                        
 ①《次韵几复答予所赠三物三首石博山》，《山谷外集诗注》卷 11。 

 ②《正集》卷 23. 

 ③《文学遗产》，2001 年 3 期。 

 ④《晓放汴舟》，《山谷外集诗注》卷 8。 

 ⑤《代书寄翠岩新禅师》，《山谷诗集注》卷 21。 

 ⑥《正集》卷 22。 
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执着、万物一家、与道合一的心灵自由解脱境界。 

比如，他把儒家的圣人气象归纳为“能披析万物，独见本真，能自胜己”
①
，这

个本性是圣人达到的境界，也是我们每一个人所本有的:“性则圣质，学则圣功。谓

予不能，倒戈自攻。天下求师，四海取友。道立德尊，宗吾性有”。他在《与秦少章

觏书》中言: 

学问之本，以自见其性为难。诚见其性，坐则伏于几，立则垂于绅，饮则列于

尊彝，食则开于笾豆，升车则鸾和与之言，奏乐则钟鼓为之说。故见己者，无适而

不当。
②
 

山谷对“性”的解释是:“道行不加，穷处不病，此之谓性”。
③
这个定义已经具有本

体论的意义，与佛教里“不垢不净、不增不减”
④
的心性的含义是一致的。所以虽然

与，但黄庭坚其“见性”、“见己”与禅宗彻见心性本原之义更为接近。 

黄庭坚吸收了佛禅之心性修行的方法来改造儒学，将其外在伦理内化为“心”之

修养——这是在禅学影响下对儒学的改造，与二程纳佛入儒、讲求“尽心知性”的理

学发展方向相一致，但黄庭坚的心性哲学基本上是采用禅宗理论而建构的，他所提出

的“无心”、“见性”等理念带有明显的禅学印记，所认识的“心性”无善恶性，没有

仁义道德属性，与理学所提出的人的本性清净“至善”、“道心天理”之说有较大的差

别。同时，他也毫不避讳自己对禅学思想的吸收，这与理学家们虽然吸取佛禅思想却

又遮遮掩掩不肯明说的态度是非常不一样的。由于他在仕途方面并不得志，尤其是贬

谪之后，入世建功的理想根本没有实现的机会，他的内心从官场中超脱出来，纵情山

水，游心佛门，以“在家僧”自居，在融合儒佛的思想潮流中，更多地是站在佛家立

场，甚至希望纠正儒家对佛教的偏见与误解。加上他本人认真实践了禅宗参禅的方法，

并且对宗门“见性”的境界有较深的体证，所以他对心性的认识较一般儒士文人更为

深入，在道德实践方面更为强调内心的纯净、空灵。黄庭坚通过自身的道德实践与理

论探求，以 “俗里光尘合，胸中泾渭分” 的独特品格，成为了北宋中后期儒释融合

的一个代表性人物，得到世人的赞许，士人向其求学问教的不在少数，他也乐接学子，

无论远近，皆倾心教之。他通过个人的努力，影响了当时的士风，也推动了二者的进

一步融合，对后世不无启发作用。 

对般若思想的吸收与实际的禅修体验不但使黄庭坚铸就了超脱的人生态度，对他

在诗歌创作中形成“格韵高绝”的诗风也有不可忽视的影响。对此，笔者将另文撰述。 
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(责任编辑  晓  思)

                                                        
 ①《觉民对问》，《正集》卷 24。 

 ②《正集》卷 19。 

 ③《王子舟所性斋铭》，《正集》卷第 21。 

 ④《般若波罗密多心经》。 


