
第八章 临济法门（三）——杨歧宗的建立 
一、杨歧宗的创立  
 
  杨歧方会（９９２－１０４９），袁州宜春（江西宜春）人，俗姓冷。二十岁在筠州（江

西高安）九峰山出家，曾到潭州（湖南长沙）随石霜楚圆习禅，后到袁州杨歧山和潭州云盖

山开辟道场，禅林称为杨歧方会禅师。古德评之曰：“杨歧天纵神悟，善入游戏三昧，喜勘

验衲子，有古尊宿之风。”方会本人也以担荷如来大法，赓续临济正脉自任。楚圆迁化，方

会将先师遗像挂在禅堂，集众举哀。方会指着遗像谓众曰：“我昔日行脚时，被这老和尚将

一百二十斤担子放在我身上，如今且得天下太平。”是说临济宗风到他这里，纔传扬开来，

取得一统天下的态势，从禅宗整个发展史看，正是从杨歧方会开始，临济宗的影响和地位超

过云门、曹洞，成为禅宗主流。 
  （一）心法双忘性即真 
  方会上堂法语有云：“百千诸佛，天下老和尚出世，皆以直指人心，见性成佛。若向这

里明得去，尽与百千诸佛同参；若向这里未能明得，杨歧未免惹带口业。”是说方会也别无

伎俩，只是如历代祖师一般让人明心见性。真正的大禅师必然是对“心”、“性”深有体悟，纔

会以种种方便指导学人有个入处，从而形成独具特色的禅风。其或棒或喝，皆是其禅风的表

相，其底流是心性观。 
  有僧问：“如何是佛？”方会答：“贼是人做。”又云：“万法是心光，诸缘惟性晓。本无

迷悟人，只要今日了。山河大地，有什么过？山河大地，目前诸法，总在诸人脚跟下，自是

诸人不信，可谓古释迦不前，今弥勒不后，杨歧与么，可谓买帽相头。” 
  “贼是人做”实际是说佛是人做，凡人悟则是佛，不悟即为凡人。“万法是心光”之“心”非
肉团心，也非灵知之心，而是指人与山河大地的同根处，是生命的本源、万物的本质。此心

非实体性存在，而是一种绝对的、统一的，光明的如如状态，一切万法皆是这种如如状态的

不同表现形式，故曰“万法是心光。”此心超越时空，无时不在，无处不有，故山河大地总在

诸人脚跟下，古释迦不前，今弥勒不后。 
  这种意义上的“心”又称本心、佛心，以其真实不虚又称真如，以其为成佛的根据称为佛

性，众生修行修此，禅师证悟证此，佛祖相传传此，悟得此心，即说明学人破除了我执与法

执，达到万物一体、物我一如的光明境界，即能理解“无边刹境”无边杀境，自他不隔于毫端；

十世古今，始终不离于当念，”因为此“心”是万法统一的基础，证得此心，即一通百通，一

了百了。 
  此“心”不同于人的思维感知，后一种意义上的“心”与外境相对，是缘生的、暂住的、方

生方灭的。这种思维意识不仅不能引对人们去体证本体之心，相反会成为人们修行的障碍，

所以禅宗开始即标榜以无念为宗，对本心的体证是一种直观性的（非无理性）、带有强烈个

人色彩的活动。在这一带有神秘色彩的体验中，理性思维是被暂时悬置的，正像在人的审美

活动中，形象思维占主导，而抽象思维隐而不显一样。方会上堂法语云：“心是根，法是尘，

两种犹如镜上痕。痕垢尽时光始现，心法双忘性即真。” 
  “心法双忘”之“忘”，非心理学意义上的遗忘，而是指心无分别、心无对待、心无执著，

亦即《金刚经》所云“以无所住而生其心，”心无所住是一种状态，更是一种境界，这种境界

不只体现在禅者顿然省悟的一刹那，更体现在日常的生活现实中。不住心，非对一切不动心，

如死灰枯木般了无生气，而是以一种超功利的、近乎审美的心态和眼光去观照世界和人生。

只有这样，纔能开阔其胸襟，澡雪其情操，从一已之悲欢苦乐中超脱出来，获得自在三昧，

其上堂法语引古德之言曰：“心随万境转，转处实能幽。随流认得性，无喜复无忧。”禅悟的

最高境界不在耽空落寂、只求无忧，而是于十字街头知转身处，在荆棘丛中进退自如。 
  （二）繁兴大用，举步全真 



  有僧问：“如何是杨歧境？”方会云：“独松岩畔秀，猿向下山啼。”又问：“如何是境中

人？”方会答：“贫家女子携篮去，牧童横笛望源归。”又曰：“雾锁长空，风生大野，百草树

木作大狮子吼，演说摩诃大般若，三世诸佛在你诸人脚跟下转大法轮。若也会得，功不浪施；

若也不会，莫道杨歧山势险，前头更有最高峰。” 
  在丛林，学人问禅师的境界如何，实际是探问禅师对外境的看法，下面往往接着问禅师

对修行主体即对境之人的看法，方会的回答，前一句“独松岩畔秀，猿向山下啼”，以诗情画

意的语言，展示出悟道后所见之光明境界；后一句“贫家女子携篮去，牧童横笛望源归，”
则喻示悟道者洒脱自在、安然自适的存在方式和生活样态。 
   这种生活样态的核心还是“心”的觉悟。用方会上堂法语说则是：“举步也千身弥勒，

动用也随处释迦。”“繁兴大用，举步全真。即立名真，非离名而立，立处即真。这里须会，

当处发生，随处解脱，此唤作闹市里上下班竿子，是人总见，”但是，“是人总见”的道理，

并不是人人能够理解并得受用的。有一位名叫杨畈的提刑入院烧香，见方会禅师。禅师献茶

招待，杨畈云：“这个却不消得，有什乾嚗嚗底禅，希见示些子，”师指茶信云：“这个尚自

不要，岂况乾嚗嚗的禅？”禅不是某种具体的物品，但也不是如虚空影响般不可把捉的一类

东西。禅就在钦茶吃饭、接人待物等伦常日用中，当杨提刑问禅师从慈明处有何所得时，禅

师曰：“共钵盂吃饭。”这与赵州禅师见学人即请其“吃茶去”，是同一旨趣。 
  （三）“四一”法门 
  有僧见方会，问：“先圣有八万四千法门，门门见谛，学人为什么触途成滞？”古德云：

“成佛惟一路，方便有多门，”佛祖观根逗机，应病与药，以种种方便善巧度化众生，或空或

有，或实或幻，或教或宗，法门无量，一切法皆是佛法。然种种法门皆是度人边事，本身并

不具有终极意义。有外道问佛：“不问有言，不问无言。”世尊良久，外道赞叹：“世尊大慈

大悲，开我迷云，令我得入。”外道去后，阿难问世尊云：“外道见个什么，便道令我得入？”
世尊云：“如世良马，见鞭影而行。”大根器的学人，本于有言无言处索解，而于未有言、未

无言处体悟。亦即于师家本心处会取。此心以其空明澄彻，可谓无言；以其昭昭灵灵，可谓

有言。超越言与无言，直追师家之本心，即以心会心，心心相印。故此，方会对僧人所问，

未做正面回答，而答以“何得自家退屈？”警策学人莫于师家方便处著力，而于自家本份处用

心。 
  但“学者劳形，如猿捉影，”学人多于纸墨文字、机锋转语处枉费心思，辜负从上祖师一

片婆心，方会上堂语云：“山僧一语，凡圣同举。罢钓收纶，不如归去。”这是方会的落寞之

谈，说教说禅，难见一真正学人，不如缄口不言，又云：“云盖是事不如，说禅似吞栗蒲，

若向此处会得，佛法天地悬殊。”即便说禅头头是道，祖师真意未梦见在。故云：“只个心心

心是佛，十方世界最灵物。释迦老子说梦，三世诸佛说梦，天下老和尚说梦，且问诸人还曾

作梦么？若也作梦，向半夜里道将一句来。”佛祖说禅是醒人说梦，而学人若鹦鹉学舌，则

落入痴人说梦、梦人说梦。 
  方会对自己接引学人之法门，概括为“一要”、“一言”、“一语”、“一句”，此即“四一”法
门： 
  上堂：“杨歧一要，千圣同妙。布施大众，果然失照。” 
  上堂：“杨歧一言，随方就圆。若也拟设，十万八千。” 
  上堂：“杨歧一语，呵佛叱祖。明眼人前，不得错举。” 
  上堂：“杨歧一句，急著眼觑。长连床上，拈匙把筯。” 
  “四一”其实是从不同方面，对言词语句在习禅参禅过程中的功用所做的说明。“杨歧一

要”切不可作实解，以为杨歧真有玄妙的禅法传授学人。其上堂语云：“杨歧无旨的，栽田博

饭吃。说梦老瞿昙，何处觅踪迹？”就连祖师说法亦是梦语，更何况我方会？我不过是靠种

田讨口饭吃的一种僧而已，在这看似自谦的话语中蕴含着大禅师深切的体悟，也蕴含着禅师



对后来学人的慈悲情怀。佛教讲诸供养中，法供养最胜，诸布施中，法布施第一。故古来大

德不畏眉头堕地，横说竖说，为学人解粘去缚。但禅师禅语，只对有上上根器之灵利汉子说，

若是凡俗之辈，不仅不能会其妙处，而且会更增障碍，重添枷锁。这就是：“路逢剑客须呈

剑，不是诗人不献诗。”若对小根器者说大法，反倒易使其退失信心。 
  故此，禅师说法无有定则，往往是拈来即是，随口对答，兴之所至，山河大地，草木鱼

虫，人情物事，历史掌故皆为道具；直语、韵语、譃语、诞语，皆成禅语，问：“如何是佛？”
答：“三脚驴子弄蹄行。”问：“如何是祖师西来意？”答：“担头不负书。”问：“雪路漫漫，

如何化导？”答：“雾锁千山秀，迤逦问行人。”其它如“衲僧得一钵盂口向天”、“太平本是将

军致，不许将军见太平”等等。这些机缘语句，有些与所问有关，有些则风马牛不相及，但

无论如何，不可依据常人的思维习惯去猜底禅师的语口之意。因为禅师们经常把佛教的经典

文字或象徵标志仅仅当做一种物化形式，根本不考虑人们按照佛教的观念约定俗成地赋予它

们的意义。如方会上堂引契此和尚临终偈：“弥勒真弥勒，分身千百亿。时时示时人，时人

皆不识。”遂拈起拄杖云：“拄杖子岂不是弥勒？诸人还见么？拄杖子横也，是弥勒放光动地；

拄杖子竖也，是弥勒放光照耀三十三天，拄杖子不横不竖，弥勒向诸人脚跟下，助你诸人说

般若。若也知得，去拈鼻孔，向钵盂里，道将一句来。如无，山僧失利。”常人一定会反问“拄
杖子如何是弥勒？”拄杖子不过是一截木头而已，而弥勒则是尊贵的菩萨和未来佛，按常规

逻辑，这是一虚假陈述，当然如果我们强以为解，认为法身偏在，佛性同具也未尝不可，但

这已落第二机、第三机，而非常一机的禅悟本身了。故语言之于禅师禅客，具有不同寻常的

意义和功用。实际上，禅师们正是借助种种不规范的“语言”（如自相矛盾、同义反复、答非

所问、随意乱说等），来表达自己所达到的那种随心回转、圆融无碍的精神境界，从心理学

层面上讲，这样的精神境界实际上不过是一种无意识兴奋的心理状态，禅师们种种不规范的

语言也可以说是他们无意识活动的一种表现形式。人们在无意识兴奋状态下的行为（包括语

言活动）往往显得紊乱无序、不合常规乃至似疯似颠。此时任何规则都不能限制心灵的自由，

语言的逻辑规则也被置之度外。而如果一种语言的使用规则发生了变化，那么这种语言就会

失去其原有的意义。因此，禅师的语言究竟表示什么，往往使人费尽心思而不得其解。 
  不过，禅师所运用的“语言”，与其说是语言，不如说是一种声音和活动。因为禅师使用

这种语言本来就不是要表达某种思想或指称某个对象，而又是以这种无拘无碍的言说活动本

身，本传达一种无所执著、无所凿缚的精神境界。方会的弟子五祖法演以两句艳诗，将方会

“杨歧一言”的妙旨传达了出来：“有两句颇相近，‘类呼小玉元无事，只要檀郎认得声。’”禅
师的语言本身并不不指示某种意义，而只是传达其内心体验的活动方式，故习禅者也不能按

照逻辑规则去理解和解释这些语言，这就是“若也拟议，十万八千”之的旨。 
  至于“呵佛叱祖”之语，我们在方会的语录中未见到、倒是在《临济录》中时时出现，如

“佛是幻化身，祖是老比丘”。“罗汉、辟古犹如厕秽，菩萨、涅盘如凿驴橛”等等。佛祖就世

间法论，如宗祖父母，岂可任意诃骂？就出世间法论，佛无处不在，而又不可拟议把捉，如

此则能诃者谁？所诃者谁？其实，禅师用诃佛骂祖或毁佛毁的激烈方式说禅，不过是一种方

便施设，目的在于破除学人对凡圣的分别执着，确立“自性是佛”、“即心即佛”的信念。可以

说。“呵佛叱祖”之语皆为师法而非禅法，临济说得很清楚，“夫大善知识，始敢毁佛毁祖，

是非天下，排斥三藏教，辱骂诸小儿，向逆顺中觅人。”只有真正证得空有一如，适机透教，

总可“逢佛杀佛，逢祖杀祖，”不与物拘，透脱自在。不然，未达究竟，即胡呵乱骂，只会招

致口业，难逃恶报。而且“呵佛叱祖”只是勘验接引初机的手段，以这种迥异常情的言词产生

发人深省的效果，警策学人体认本心，莫向外求。而对那些已有悟境，凡圣情见已除者，则

无须以此标榜，因为“呵佛叱祖”不是究竟，成佛作祖，总是修行的最终目标，宗门中人亦不

例外。 
  总之，对接引学人的禅师而言，禅语无定则，只要达到实际理地，不怕你不会说法，而



只恐言语情思忘不掉。而对从师习禅之学人而言，则不可泥著文字语言，要将禅师之言视作

“无意味语，”去会取其“言外之意”，“言前之旨”。如其不然，为禅师之言所在，而去“急着

眼觑”，起心动念，识浪翻腾，则会离题愈来愈远，忘却明心见性之宗旨，此即“在句下”。
用方会之言则是，“长连床上，拈匙把筯，”在长连床上本应安心打座习定，却去拿身旁什物

寻开心，这是信心不足的表现。那些玩弄玄妙、言句的禅师及为这些玄言玄杀的学人，则是

学力未充、见地未到的结果。 
  方会的“四一法门”，其实是无有法门，因为他并不像同出慈明的黄龙慧南那样，用“三
关”这类固定问话格式来勘验接引学人，便这种无有法门本身也可称为法门。方会不拘成规，

挥洒自如，杀活自在的风格，在当时即得到很高评价，在《禅林僧宝传》中，惠洪说：“杨
歧天纵神悟，善入游戏三昧，喜勘验衲子，有古尊宿之风。”文政于《杨歧方会和尚语录序》

中称：“当时谓海得其大机，运得其大用。兼而得者，独会师欤！”其灵活多变的宗风也是杨

歧法系能够流传久远的重要原因。后世临济宗的正脉，实际上主要由杨歧系来传承延续。 
一、杨歧宗的创立  
 
  杨歧方会（９９２－１０４９），袁州宜春（江西宜春）人，俗姓冷。二十岁在筠州（江

西高安）九峰山出家，曾到潭州（湖南长沙）随石霜楚圆习禅，后到袁州杨歧山和潭州云盖

山开辟道场，禅林称为杨歧方会禅师。古德评之曰：“杨歧天纵神悟，善入游戏三昧，喜勘

验衲子，有古尊宿之风。”方会本人也以担荷如来大法，赓续临济正脉自任。楚圆迁化，方

会将先师遗像挂在禅堂，集众举哀。方会指着遗像谓众曰：“我昔日行脚时，被这老和尚将

一百二十斤担子放在我身上，如今且得天下太平。”是说临济宗风到他这里，纔传扬开来，

取得一统天下的态势，从禅宗整个发展史看，正是从杨歧方会开始，临济宗的影响和地位超

过云门、曹洞，成为禅宗主流。 
  （一）心法双忘性即真 
  方会上堂法语有云：“百千诸佛，天下老和尚出世，皆以直指人心，见性成佛。若向这

里明得去，尽与百千诸佛同参；若向这里未能明得，杨歧未免惹带口业。”是说方会也别无

伎俩，只是如历代祖师一般让人明心见性。真正的大禅师必然是对“心”、“性”深有体悟，纔

会以种种方便指导学人有个入处，从而形成独具特色的禅风。其或棒或喝，皆是其禅风的表

相，其底流是心性观。 
  有僧问：“如何是佛？”方会答：“贼是人做。”又云：“万法是心光，诸缘惟性晓。本无

迷悟人，只要今日了。山河大地，有什么过？山河大地，目前诸法，总在诸人脚跟下，自是

诸人不信，可谓古释迦不前，今弥勒不后，杨歧与么，可谓买帽相头。” 
  “贼是人做”实际是说佛是人做，凡人悟则是佛，不悟即为凡人。“万法是心光”之“心”非
肉团心，也非灵知之心，而是指人与山河大地的同根处，是生命的本源、万物的本质。此心

非实体性存在，而是一种绝对的、统一的，光明的如如状态，一切万法皆是这种如如状态的

不同表现形式，故曰“万法是心光。”此心超越时空，无时不在，无处不有，故山河大地总在

诸人脚跟下，古释迦不前，今弥勒不后。 
  这种意义上的“心”又称本心、佛心，以其真实不虚又称真如，以其为成佛的根据称为佛

性，众生修行修此，禅师证悟证此，佛祖相传传此，悟得此心，即说明学人破除了我执与法

执，达到万物一体、物我一如的光明境界，即能理解“无边刹境”无边杀境，自他不隔于毫端；

十世古今，始终不离于当念，”因为此“心”是万法统一的基础，证得此心，即一通百通，一

了百了。 
  此“心”不同于人的思维感知，后一种意义上的“心”与外境相对，是缘生的、暂住的、方

生方灭的。这种思维意识不仅不能引对人们去体证本体之心，相反会成为人们修行的障碍，

所以禅宗开始即标榜以无念为宗，对本心的体证是一种直观性的（非无理性）、带有强烈个



人色彩的活动。在这一带有神秘色彩的体验中，理性思维是被暂时悬置的，正像在人的审美

活动中，形象思维占主导，而抽象思维隐而不显一样。方会上堂法语云：“心是根，法是尘，

两种犹如镜上痕。痕垢尽时光始现，心法双忘性即真。” 
  “心法双忘”之“忘”，非心理学意义上的遗忘，而是指心无分别、心无对待、心无执著，

亦即《金刚经》所云“以无所住而生其心，”心无所住是一种状态，更是一种境界，这种境界

不只体现在禅者顿然省悟的一刹那，更体现在日常的生活现实中。不住心，非对一切不动心，

如死灰枯木般了无生气，而是以一种超功利的、近乎审美的心态和眼光去观照世界和人生。

只有这样，纔能开阔其胸襟，澡雪其情操，从一已之悲欢苦乐中超脱出来，获得自在三昧，

其上堂法语引古德之言曰：“心随万境转，转处实能幽。随流认得性，无喜复无忧。”禅悟的

最高境界不在耽空落寂、只求无忧，而是于十字街头知转身处，在荆棘丛中进退自如。 
  （二）繁兴大用，举步全真 
  有僧问：“如何是杨歧境？”方会云：“独松岩畔秀，猿向下山啼。”又问：“如何是境中

人？”方会答：“贫家女子携篮去，牧童横笛望源归。”又曰：“雾锁长空，风生大野，百草树

木作大狮子吼，演说摩诃大般若，三世诸佛在你诸人脚跟下转大法轮。若也会得，功不浪施；

若也不会，莫道杨歧山势险，前头更有最高峰。” 
  在丛林，学人问禅师的境界如何，实际是探问禅师对外境的看法，下面往往接着问禅师

对修行主体即对境之人的看法，方会的回答，前一句“独松岩畔秀，猿向山下啼”，以诗情画

意的语言，展示出悟道后所见之光明境界；后一句“贫家女子携篮去，牧童横笛望源归，”
则喻示悟道者洒脱自在、安然自适的存在方式和生活样态。 
   这种生活样态的核心还是“心”的觉悟。用方会上堂法语说则是：“举步也千身弥勒，

动用也随处释迦。”“繁兴大用，举步全真。即立名真，非离名而立，立处即真。这里须会，

当处发生，随处解脱，此唤作闹市里上下班竿子，是人总见，”但是，“是人总见”的道理，

并不是人人能够理解并得受用的。有一位名叫杨畈的提刑入院烧香，见方会禅师。禅师献茶

招待，杨畈云：“这个却不消得，有什乾嚗嚗底禅，希见示些子，”师指茶信云：“这个尚自

不要，岂况乾嚗嚗的禅？”禅不是某种具体的物品，但也不是如虚空影响般不可把捉的一类

东西。禅就在钦茶吃饭、接人待物等伦常日用中，当杨提刑问禅师从慈明处有何所得时，禅

师曰：“共钵盂吃饭。”这与赵州禅师见学人即请其“吃茶去”，是同一旨趣。 
  （三）“四一”法门 
  有僧见方会，问：“先圣有八万四千法门，门门见谛，学人为什么触途成滞？”古德云：

“成佛惟一路，方便有多门，”佛祖观根逗机，应病与药，以种种方便善巧度化众生，或空或

有，或实或幻，或教或宗，法门无量，一切法皆是佛法。然种种法门皆是度人边事，本身并

不具有终极意义。有外道问佛：“不问有言，不问无言。”世尊良久，外道赞叹：“世尊大慈

大悲，开我迷云，令我得入。”外道去后，阿难问世尊云：“外道见个什么，便道令我得入？”
世尊云：“如世良马，见鞭影而行。”大根器的学人，本于有言无言处索解，而于未有言、未

无言处体悟。亦即于师家本心处会取。此心以其空明澄彻，可谓无言；以其昭昭灵灵，可谓

有言。超越言与无言，直追师家之本心，即以心会心，心心相印。故此，方会对僧人所问，

未做正面回答，而答以“何得自家退屈？”警策学人莫于师家方便处著力，而于自家本份处用

心。 
  但“学者劳形，如猿捉影，”学人多于纸墨文字、机锋转语处枉费心思，辜负从上祖师一

片婆心，方会上堂语云：“山僧一语，凡圣同举。罢钓收纶，不如归去。”这是方会的落寞之

谈，说教说禅，难见一真正学人，不如缄口不言，又云：“云盖是事不如，说禅似吞栗蒲，

若向此处会得，佛法天地悬殊。”即便说禅头头是道，祖师真意未梦见在。故云：“只个心心

心是佛，十方世界最灵物。释迦老子说梦，三世诸佛说梦，天下老和尚说梦，且问诸人还曾

作梦么？若也作梦，向半夜里道将一句来。”佛祖说禅是醒人说梦，而学人若鹦鹉学舌，则



落入痴人说梦、梦人说梦。 
  方会对自己接引学人之法门，概括为“一要”、“一言”、“一语”、“一句”，此即“四一”法
门： 
  上堂：“杨歧一要，千圣同妙。布施大众，果然失照。” 
  上堂：“杨歧一言，随方就圆。若也拟设，十万八千。” 
  上堂：“杨歧一语，呵佛叱祖。明眼人前，不得错举。” 
  上堂：“杨歧一句，急著眼觑。长连床上，拈匙把筯。” 
  “四一”其实是从不同方面，对言词语句在习禅参禅过程中的功用所做的说明。“杨歧一

要”切不可作实解，以为杨歧真有玄妙的禅法传授学人。其上堂语云：“杨歧无旨的，栽田博

饭吃。说梦老瞿昙，何处觅踪迹？”就连祖师说法亦是梦语，更何况我方会？我不过是靠种

田讨口饭吃的一种僧而已，在这看似自谦的话语中蕴含着大禅师深切的体悟，也蕴含着禅师

对后来学人的慈悲情怀。佛教讲诸供养中，法供养最胜，诸布施中，法布施第一。故古来大

德不畏眉头堕地，横说竖说，为学人解粘去缚。但禅师禅语，只对有上上根器之灵利汉子说，

若是凡俗之辈，不仅不能会其妙处，而且会更增障碍，重添枷锁。这就是：“路逢剑客须呈

剑，不是诗人不献诗。”若对小根器者说大法，反倒易使其退失信心。 
  故此，禅师说法无有定则，往往是拈来即是，随口对答，兴之所至，山河大地，草木鱼

虫，人情物事，历史掌故皆为道具；直语、韵语、譃语、诞语，皆成禅语，问：“如何是佛？”
答：“三脚驴子弄蹄行。”问：“如何是祖师西来意？”答：“担头不负书。”问：“雪路漫漫，

如何化导？”答：“雾锁千山秀，迤逦问行人。”其它如“衲僧得一钵盂口向天”、“太平本是将

军致，不许将军见太平”等等。这些机缘语句，有些与所问有关，有些则风马牛不相及，但

无论如何，不可依据常人的思维习惯去猜底禅师的语口之意。因为禅师们经常把佛教的经典

文字或象徵标志仅仅当做一种物化形式，根本不考虑人们按照佛教的观念约定俗成地赋予它

们的意义。如方会上堂引契此和尚临终偈：“弥勒真弥勒，分身千百亿。时时示时人，时人

皆不识。”遂拈起拄杖云：“拄杖子岂不是弥勒？诸人还见么？拄杖子横也，是弥勒放光动地；

拄杖子竖也，是弥勒放光照耀三十三天，拄杖子不横不竖，弥勒向诸人脚跟下，助你诸人说

般若。若也知得，去拈鼻孔，向钵盂里，道将一句来。如无，山僧失利。”常人一定会反问“拄
杖子如何是弥勒？”拄杖子不过是一截木头而已，而弥勒则是尊贵的菩萨和未来佛，按常规

逻辑，这是一虚假陈述，当然如果我们强以为解，认为法身偏在，佛性同具也未尝不可，但

这已落第二机、第三机，而非常一机的禅悟本身了。故语言之于禅师禅客，具有不同寻常的

意义和功用。实际上，禅师们正是借助种种不规范的“语言”（如自相矛盾、同义反复、答非

所问、随意乱说等），来表达自己所达到的那种随心回转、圆融无碍的精神境界，从心理学

层面上讲，这样的精神境界实际上不过是一种无意识兴奋的心理状态，禅师们种种不规范的

语言也可以说是他们无意识活动的一种表现形式。人们在无意识兴奋状态下的行为（包括语

言活动）往往显得紊乱无序、不合常规乃至似疯似颠。此时任何规则都不能限制心灵的自由，

语言的逻辑规则也被置之度外。而如果一种语言的使用规则发生了变化，那么这种语言就会

失去其原有的意义。因此，禅师的语言究竟表示什么，往往使人费尽心思而不得其解。 
  不过，禅师所运用的“语言”，与其说是语言，不如说是一种声音和活动。因为禅师使用

这种语言本来就不是要表达某种思想或指称某个对象，而又是以这种无拘无碍的言说活动本

身，本传达一种无所执著、无所凿缚的精神境界。方会的弟子五祖法演以两句艳诗，将方会

“杨歧一言”的妙旨传达了出来：“有两句颇相近，‘类呼小玉元无事，只要檀郎认得声。’”禅
师的语言本身并不不指示某种意义，而只是传达其内心体验的活动方式，故习禅者也不能按

照逻辑规则去理解和解释这些语言，这就是“若也拟议，十万八千”之的旨。 
  至于“呵佛叱祖”之语，我们在方会的语录中未见到、倒是在《临济录》中时时出现，如

“佛是幻化身，祖是老比丘”。“罗汉、辟古犹如厕秽，菩萨、涅盘如凿驴橛”等等。佛祖就世



间法论，如宗祖父母，岂可任意诃骂？就出世间法论，佛无处不在，而又不可拟议把捉，如

此则能诃者谁？所诃者谁？其实，禅师用诃佛骂祖或毁佛毁的激烈方式说禅，不过是一种方

便施设，目的在于破除学人对凡圣的分别执着，确立“自性是佛”、“即心即佛”的信念。可以

说。“呵佛叱祖”之语皆为师法而非禅法，临济说得很清楚，“夫大善知识，始敢毁佛毁祖，

是非天下，排斥三藏教，辱骂诸小儿，向逆顺中觅人。”只有真正证得空有一如，适机透教，

总可“逢佛杀佛，逢祖杀祖，”不与物拘，透脱自在。不然，未达究竟，即胡呵乱骂，只会招

致口业，难逃恶报。而且“呵佛叱祖”只是勘验接引初机的手段，以这种迥异常情的言词产生

发人深省的效果，警策学人体认本心，莫向外求。而对那些已有悟境，凡圣情见已除者，则

无须以此标榜，因为“呵佛叱祖”不是究竟，成佛作祖，总是修行的最终目标，宗门中人亦不

例外。 
  总之，对接引学人的禅师而言，禅语无定则，只要达到实际理地，不怕你不会说法，而

只恐言语情思忘不掉。而对从师习禅之学人而言，则不可泥著文字语言，要将禅师之言视作

“无意味语，”去会取其“言外之意”，“言前之旨”。如其不然，为禅师之言所在，而去“急着

眼觑”，起心动念，识浪翻腾，则会离题愈来愈远，忘却明心见性之宗旨，此即“在句下”。
用方会之言则是，“长连床上，拈匙把筯，”在长连床上本应安心打座习定，却去拿身旁什物

寻开心，这是信心不足的表现。那些玩弄玄妙、言句的禅师及为这些玄言玄杀的学人，则是

学力未充、见地未到的结果。 
  方会的“四一法门”，其实是无有法门，因为他并不像同出慈明的黄龙慧南那样，用“三
关”这类固定问话格式来勘验接引学人，便这种无有法门本身也可称为法门。方会不拘成规，

挥洒自如，杀活自在的风格，在当时即得到很高评价，在《禅林僧宝传》中，惠洪说：“杨
歧天纵神悟，善入游戏三昧，喜勘验衲子，有古尊宿之风。”文政于《杨歧方会和尚语录序》

中称：“当时谓海得其大机，运得其大用。兼而得者，独会师欤！”其灵活多变的宗风也是杨

歧法系能够流传久远的重要原因。后世临济宗的正脉，实际上主要由杨歧系来传承延续。 
 


