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Abstract. Kavyuha-samadhi was an important meditation practiced in master Xuyun’s life, no 

matter when and where he has been in a state of Kavyuha-samadhi meditation. This paper takes 

Kavyuha-samadhi as the angle of view, makes a study on Xunyun’s concepts of “prajna 

contemplation,” “mindfulness,” “seeing self-nature,” “examining the key word,” etc. The author 

believes that Xuyun’s path of Kavyuha-samadhi takes chanting Buddha as its examining the key 

word subject, takes suchness as its ontology, takes prajna contemplation as its method. The paper 

stresses that, according to Xunyun, in the process of meditation, practitioner cannot pursue quiet 

consciousness level; if one who produces clean thoughts in one’s mind, this is a delusion in itself; 

however, if one does not think about anything and pursue the realm of no ideas, it is bounded by the 

Dharma. Finally, the paper points out that the fundamental of Xuyun’s Kavyuha-samadhi is to see 

self-nature in Sentient beings’ own mind, Sentient beings must see within themself the true nature, 

this is only the way to achieve sudden-enlightenment. 

 

虚云禅师的“一行三昧”禅法 

明清 云南师范大学，昆明，云南，中国 关键词关键词关键词关键词：：：：虚云；一行三昧；见性；空性；话头；疑情  摘要摘要摘要摘要：：：：虚云禅师无论何时何地无不在“一行三昧”禅观中，“一行三昧”无疑是他一生所奉行的重要禅法。本文以“一行三昧”为视角，探讨虚云禅师对“般若观照”、“疑情”、“见性”和“看话头”等禅学核心概念的诠释。认为其一行三昧禅法以“念佛是谁”作参究话头之题目，以真如为法性，以般若观照为下手处；强调在参究话头的过程中不能人为追求意识层面之清静自在，若“起心看净”就会“生净妄”，“若百物不思，当令念绝，即是法缚”。揭示出修习一行三昧禅法的根本是“见性”，必须内见真如自性不动，“坐见本性”，方可直用此本来不染的本心，“使六识出六门，于六尘中无染无杂，来去自由，通用无滞，即般若三昧，自在解脱”。 

1．．．．引言引言引言引言 虚云禅师（1840-1959）在《参禅要旨》中论及参禅先决条件时开示道：“行人都摄六根，从一念始生之处看去，照顾此一话头，看到离念的清净自心，再绵绵密密，恬恬淡淡，寂而照之，直下五蕴皆空，身心俱寂，了无一事。从此昼夜六时，行住坐卧，如如不动，日久功深，见性成佛，苦厄度尽。”[1]文中虽无“一行三昧”一词，但实则在教授“一行三昧”禅法，其中包括对作为此禅法之核心概念“话头”、“回光返照”、“离念”和“见性”之诠释。“一行三昧”本系诸佛之师文殊菩萨的禅学理念，最早出自《文殊师利所说摩诃般若波罗蜜经》卷下，[2]又名常坐三昧、真如三昧，是探讨如何在“昼夜六时”中起般若观照，开发众生真如自性潜能的般若法门。在“一行三昧”视野下考察“虚云禅”的意义在于：（1）
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考察虚云大师如何在行住坐卧中系缘法界真如一相，昼夜六时将点滴功夫连成一片之“一行”禅法；（2）考察他如何起般若观照，使六识出六门，于六尘中无染著，让真如自性自修、自性自度、自成佛道的禅法；（3）考察他在继承传统禅学基础上，如何提出创见性的新观点和新理论，对现代中国禅学的发展作新的补充和进一步的完善。 

2．．．．一行三昧一行三昧一行三昧一行三昧 

2.1  三昧三昧三昧三昧 三昧，巴利文和梵文均为 samādhi，[3] 由 sam, ā和 dhā组成；其中 sam （sama）是“静、寂、平静、安稳、同一、平等”的意思， ā是“至”，即英文“up to, towards, from”的意思，dhā是“放置、放下”之意， 所以 samādhi为放下分别、执着与妄想，到达寂静境界之意。在汉传佛经中通常将 samādhi 音译为三昧、三摩地、三摩提以及三摩帝等，意译为等持、定、正定、定意、调直定、正心行处等，是将心专注于一处的一种禅定状态。在汉译佛教经典中，旧译往往将 samādhi（三摩地、三昧、等持）、samapatti（三摩钵底，等至、正受、正定、现前）及 samahita（三摩呬多，等引、胜定）混为一谈而一概译为三昧。考其巴利文和梵文文献原意，三昧应指 samādhi（三摩地）。[4]当 samādhi 译为中文“等持”时，是指将心止于一境而不散乱之状态，汉译佛教文献多称之为“心一境性”。[5] 三昧（samādhi）放在巴利语系佛教的 “samatha” [6] 止禅和 “vipassana”[7]观禅体系中解释或许更为清楚。“禅”是汉传佛教术语“禅那”的简称，“禅那”的巴利文为 bhavana，梵文为 dhyāna，汉译“静虑”，即于“一所缘境”“系念寂静”、“正审思虑”的意思。据巴利文文献，“samatha” 和 “vipassana”是禅（bhavana或 dhyāna）的两个基本方面。巴利语 samatha，音译作奢摩他，义为平静，是禅定中专门修心专一、清净、安定，从而达到止心一处，不令散乱的法门。巴利语 vipassanà，音译作毗婆舍那，是在禅定中直观、觉照身心现象和外在物质无常、无我、空，从而产生般若智慧的修行法门。 巴利文经典认为，单独修习 samatha或 vipassana都能达到将心专注于一处的 samādhi状态。巴利语系 Samādhi Sutta: Concentration（《三昧经：止》）云：“These are the four developments 

of concentration. Which four? There is the development of concentration that, when developed & 

pursued, leads to a pleasant abiding in the here & now. There is the development of concentration 

that, when developed & pursued, leads to the attainment of knowledge & vision. There is the 

development of concentration that, when developed & pursued, leads to mindfulness & alertness. 

There is the development of concentration that, when developed & pursued, leads to the ending of 

the effluents.”[8]文中 “concentration”指的是修习 samatha止禅达到思想专一的三昧境界。但对大多数人而言，由于平时心太散乱，单独修 samatha止禅或 vipassana观禅都不容易生起三昧境界，所以更多时候要先修对治散乱心的 samatha 将心平静下来，再在相对平静的状态中修习 vipassana的观照法门；这样通过修观照法门而达到心专注某一境界的状态即是三昧。这一观点在以下巴利文文献中亦大量论及：Samadhi Sutta,[9] Vijja-bhagiya Sutta,[10] Akankha Sutta 

[11] Yuganaddha Sutta, [9] Samadhi Sutta: (Immeasurable),[12] Samadhanga Sutta[12] Jhana 

Sutta[8] Pancala Sutta: Pañcala's Verse,[8] Jhana Sutta: Mental Absorption (1), [9]Jhana Sutta: 

Mental Absorption (2),[9] Maha-satipatthana Sutta,[13] Ubhatobhaga Sutta,[8]Pannavimutti 

Sutta,[8] Bhaddekaratta Sutta,[14] Susima Sutta,[9] Kayasakkhi Sutta,[8] Abhidharmakosabhā, 
[15]Dhana Sutta,[8] Patisambhidamagga,[16] Visuddhimagga, [17] 简而言之， samatha 和 

vipassana均等而直观圆熟就是三昧。 这种观点也大量见于大乘佛教文献中。《大智度论》卷五曰：“善心一处住不动，是名三昧”。[18]同经卷二十三曰：“一切禅定摄心，皆名为三摩提，秦言正心行处。是心从无始世界来常曲不端，得此正心行处，心则端直，譬如蛇行常曲，入竹筒中则直”。[19]卷二十八云：“一切禅定，亦名定，亦名三昧。”[20]《大乘义章》卷十三曰：“定者当体为名，心住一缘，离于散动，故名为定。言三昧者，是外国语，此名正定。”[21] 与巴利文文献一
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样，这些经大乘经典从不同角度所探讨的一个共同的问题也是，不管是通过止还是观的手段对治妄想与散乱，只要能到达心专注于一境，安静不动的状态就是三昧。三昧可依人、依境、依教、依法、依体、依相、依用等等而命名。例如从三昧所观之境命名有空三昧、无愿三昧、无相三昧等，[22]日本学者 Hayashima Kyosho （早島鏡正）和 Takasaki Jikido （高崎直道）认为，从三昧之相命名有金刚三昧、狮子奋讯三昧等，从三昧之法命名有首楞严三昧、法华三昧等。[5] 英国学者William Stede 认为，在巴利论典中，凡是一切心共同之精神作用（即大地法），共通于定、散及善、恶、无记之三性，而仅限于一切有心位（不通于无心定）不乱心，且对一境地有集中之作用者，即称 samādhi（三昧，三摩地）。据此，samapatti（三摩钵底）与 samahita（三摩呬多）则通于有心、无心，而仅局限于定（包含有心定、无心定而不通于散定）。[23]《俱舍论》卷二十八认为，就所依止之定（等至）有四静虑（四禅）、四无色定、八等至、三等持之别。四静虑及四无色定乃以善等持（三摩地、三昧）为体；又四静虑及四无色定之根本等至（三摩钵底）有八种，故称八等至；三等持（三三昧）即：有寻有伺、无寻唯伺、无寻无伺等三种。此外亦指空、无相、无愿，或空空、无相无相、无愿无愿之三重等持（三种三昧）。二种三昧之中，第一种系以寻（寻求推度之粗杂的精神作用）与伺（伺察思惟之深细的精神作用）之有无，而分为：(一)初静虑（初禅）与未至定，属于有寻有伺三摩地，又作有觉有观三昧。(二)中间静虑（中间定），属无寻唯伺三摩地，又作无觉有观三昧。(三)第二静虑（第二禅）之近分以上属无寻无伺三摩地，又作无觉无观三昧。第二种则指观人法皆空之三昧，称为空三昧。舍离差别相之三昧，称为无相三昧；舍离愿求之思之三昧，则称为无愿三昧。其次在三重三昧中，又有空空三昧、无相无相三昧、无愿无愿三昧等。 [24] 据《十住毗婆沙论》卷十一载，三昧乃四禅（四静虑）八解脱以外之一切定。又谓唯三解脱门（无漏之空、无相、无愿三昧）和有寻有伺等之三三昧称为三昧。同论又揭示定之范围较狭，三昧之范围则较广。据此，诸佛菩萨所得之定可视为三昧。[25]《大乘义章》卷十三举出《杂阿毗昙心论》卷六、《成实论》卷十二、《十地经论》卷五等之说来论述禅、定、三昧、正受（梵巴 samapatti，等至）、解脱、奢摩他（梵 samatha，巴 samatha，止）等之差异。依其说法，则狭义之三昧指空、无相、无愿三三昧，广义则指四无量心及其他诸定。[21] 

2.2  “一行三昧一行三昧一行三昧一行三昧” 一行三昧，梵文 ekavyuha-samadhi，在汉译佛经中通常也译为一三昧、真如三昧、一相三昧、一相庄严三摩地，指心专于一行而修习之正定。就理体层面而言，一行三昧指的是定心观法界平等一相之三昧。入此三昧能知一切诸佛法身与众生身为平等无二、无差别相，故于行住坐卧等一切处，能纯一直心，不动道场直成净土。龙树《大智度论》云：“一庄严三昧者，得是三昧，观诸法皆一，或一切法有相故一，或一切法无故一，或一切法空故一，如是等无量皆一……。一行三昧者，是三昧常一行，毕竟空相应三昧中，更无余行次第。”[26]文中所强调“观诸法皆一”之“一”是“一切法空”相，换言之，龙树以诸法之空性为“一”，“空性”梵文 sunyata，巴利文 sunnata，汉译佛经音译作“舜若多”，指空之自性、空之真理，乃真如之异名。依唯识学之说，真如是远离我法二执之实体，所以如果修空观达到离我法二执之境界，真如实体就会显现，亦即依空而显明实性，并非真如之体为空。在一行三昧中常观照一切法依空而显的真如实性就是“一行三昧”。据大乘佛教经典描述，在“一行三昧”中，生死和涅槃，烦恼和菩提，世间出世间皆是不二法，正如《维摩诘经》中所云：“世间出世间为二，世间性空即是出世间，于其中不入不出，不溢，不散，是为入不二法门。”[27] “生死涅槃为二，若见生死性则无生死，无缚无解，不然不灭，如是解者，是为入不二法门。”[27] “乐涅槃不乐世间为二，若不乐涅槃不厌世间，则无有二。所以者何？若有缚，则有解，若本无缚，其谁求解，无缚无解，则无乐厌，是为入不二法门”。[27] 文殊菩萨的“一行三昧”般若法门最充分地强调和发扬了大乘佛教的这种“不二”法门的精神，积极地沟通世间和出世间，强调以出世心做入世事，实践大乘佛教以慈悲智慧为根本的精神。《文殊师利所说摩诃般若波罗蜜经》云：“文殊师利言： 世尊!云何名一行三昧？
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佛言：法界一相，系缘法界是名一行三昧。若善男子善女人，欲入一行三昧，当先闻般若波罗密[28]如说修学，然后能入一行三昧，如法界缘不退不坏，不思议无碍无相。”[2]出离生死超脱轮回到达涅槃寂静的彼岸是佛教所追求的最终目标。然而，如何才能出离生死超脱轮回，如何才是涅槃境界，出世间与世间又是一种什么样的关系等等，在佛教发展的不同阶段，是有着不同的理论阐释和修证实践的。在原始佛教和部派佛教那里，是把生死和涅槃，世间和出世间等分别对待的，甚至是对立起来的。他们厌弃生死、厌弃世间，欣乐涅槃、欣乐出世间。然这按大乘佛教诸法皆空的般若波罗密理论看来，仍然是一种分别和执着。大乘佛教强调一切法皆空，是说不仅我空，而且法也空；不仅有为法空，而且无为法也空。既然一切法皆空，那么一切法皆平等无分别。即以生死涅槃二法来讲，那也是：“生死涅槃，悉皆平等，以无分别。”[29]故佛陀答复文殊菩萨云“法界一相，系缘法界是名一行三昧。若善男子善女人，欲入一行三昧，当先闻般若波罗密如说修学，然后能入一行三昧，如法界缘不退不坏，不思议无碍无相”。 因此，在一行三昧视野下，声闻缘觉二乘的厌离生死，欣乐涅槃即是一种不明我法二性空的分别执著，是欲有所得。然而，如果了悟我法二性空的道理，那也就无相可执无法可得了。如《大般若波罗蜜多经》云：“善现当知，此大乘中等不等相俱不可得。贪不贪相，嗔不嗔相，痴不痴相，慢不慢相，亦不可得。如是，乃至善非善相，有记无记相，有漏无漏相，有罪无罪相，杂染清净相，世间出世间相，有染离染相，生死涅槃相，亦不可得。常无常相，苦非苦相，我无我相，净非净相，寂静不寂静相，远离不远离相，亦不可得。欲界超欲界相，色界超色界相，无色界超无色界相，如是等相，亦不可得。所以者何？此大乘中，诸法自性不可得故。”[28]基于此，“一行三昧”般若法门在不二中道之中强调“不入生死，不出生死；不入涅槃，不出涅槃。”[30] “不舍道法而现凡夫事”，“不断烦恼而入涅槃”（《维摩诘经弟子品》），“在于生死，不为污行，住于涅槃，不永灭度”（同前《文殊师利问疾品》），“示行诸烦恼，而心常清净”（同前《佛道品》）。 

3．．．．虚云禅师的虚云禅师的虚云禅师的虚云禅师的“一行三昧一行三昧一行三昧一行三昧” 虚云大师一生行头陀行，心系法界真如一相，春夏秋冬，昼夜六时无不在般若观照中，所奉行的当然是“一行三昧”禅法。以现代西方诠释学最前沿研究成果，“the life itself is 

hermeneutics”（生命本身即是诠释学）[31]和“Chan Buddhism itself is hermeneutics”（禅学本身即是诠释学）[32]的理念考量，他实际上是在用他的人生谱写一首“一行三昧”的生命之歌。他的“一行三昧”禅法可从般若观照、真如自性、见性、看话头和疑情等方面来考察。  

3.1  从从从从““““般若观照般若观照般若观照般若观照””””起修起修起修起修 与《文殊师利所说摩诃般若波罗蜜经》所提倡“欲入一行三昧，当先闻般若波罗密如说修学，然后能入一行三昧”[2]之禅法极其相似，虚云禅师一行三昧禅法也是“先闻般若波罗密如说修学”—— 从“般若观照”起修。他所谓的“般若观照”就是都摄六根回光观照自己清净的真如自性，目的是通过自性清净心的熏习，达到去除妄想返本归真之功效：“这一念未生之际，叫作不生，不掉举，不昏沉，不着静，不落空，叫做不灭。时时刻刻，单单的的，一念回光返照这“不生不灭”就叫做看话头，或照顾话头。”[1]参话头是禅宗最具代表性的禅法，自北宋末年的大慧宗皋禅师（1089-1163）大力提倡以来，几乎成为禅宗的代名词，千年来在话头下参悟的祖师不计其数。虚云禅师所谓不生不灭、不掉举、不昏沉、不着静、不落空的一念未生之际，就是般若空性。都摄六根，时时刻刻回光返照这“不生不灭” 的空性就是“般若观照”。如此从念头开始产生的地方绵绵密密，恬恬淡淡去观照，昼夜六时行住坐卧，如如不动，日久功深，就能照破五蕴皆空，看到“离念”的自性清净心。他的这一禅法是对《楞严经》观音圆通法门的“反闻闻自性”和《圆觉经》所谓的“圆照清净觉相”法门的综合运用：“性即是心，“反闻闻自性”，即是反观观自心，“圆照清净觉相”，清净觉相即是心。照
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即观也，心即是佛，念佛即是观佛，观佛即是观心。所以说“看话头”，或者是说“看念佛是谁”，就是观心，即是观照自心清净觉体，即是观照自性佛。心即性，即觉，即佛，无有形相方所，了不可得，清净本然，周遍法界，不出不入，无往无来，就是本来现成的清净法身佛。”[1]在《圆觉经》中，文殊菩萨为使与会诸圣众和末世一切修习大乘佛法的众生“得正住持，不堕邪见”，向佛陀请教修习大乘佛法最初应该如何发清净心以及如何用功的方法，释迦佛开示说一切众生从无始以来，“种种颠倒，犹如迷人，四方易处，妄认四大为自身相，六尘缘影为自心相，譬彼病目，见空中华及第二月”，其实空中并没有花，只是病人妄执为有，由妄执的原因，不仅迷惑了真如自性，而且还不知道一切有为现象并没有一个实实在在的赖以产生的地方。众生的这种颠倒妄想就是无明。实际上，无明非实有体，不过是犹如梦中人，“梦时非无，及至于醒，了无所得”；又像“众空华，灭于虚空，不可说言有定灭处”。一切众生于无生中，妄见生灭，这就是轮转生死。佛陀说他有一个能够“流出一切清净真如，菩提涅槃及波罗密”的，是“一切如来本起因地”修行的陀罗尼叫做“圆觉”法门。依照此法门初发心修大乘佛法的善男子善女人起修的禅法是，回光“圆照清净觉相，永断无明，方成佛道”。这就是 《圆觉经》的“圆照清净觉相”法门。 另外，在《楞严经》中，佛陀让弟子们说各自的修行圆通法门，观音菩萨说她在无数恒河沙劫前，在观世音佛前发菩提心，观世音佛教她耳根圆通法门，具体的方法是，入三摩地，在定中听声音时，回光返照能听闻的自性，如此，功夫纯熟，慢慢就会忘记所听的声音；所听的声音寂灭，潜意识里动静二相就会了然不生；功夫渐增，所听的和能听的将消除，思维心所感觉到和能感觉到的都将化为空境。当这种空的感觉圆满到极点，所空和能空的不在存在，生灭亦随之消除，寂灭涅槃境界顿时现前。这就是《楞严经》观音的“反闻闻自性” 圆通法门。 虚云禅师认为他般若观照的禅法来源于《楞严经》和《圆觉经》，他强调在回光返照的般若观照中，不能空心静坐，不压制妄念，也无需有意思追求清静自在的境界：“……问：‘你既然念佛如何修禅呢？’我说：‘我念佛时，意中含有是谁念佛的疑情，虽在念佛亦即是参禅也。’问：‘有妄想也无？’答：‘正念提起时，妄念亦常常在后面跟着发生；正念放下时，妄念也无，清净自在。’师公说：‘此清净自在，是懒惰懈怠，冷水泡石头，修上一千年都是空过。必定要提起正念，勇猛参究，看出念佛的究竟是谁？才能参破，你需精进的用功才是！’”[1]这段引文是他与他的弟子灵源的对话，包含三重意思： （一）、不令心念断绝。灵源禅净双修，经常处在一种妄念顿空，清净自在的境界里，自以为这就是解脱之道。虚云禅师认为这种清净自在是懒惰懈怠，并非禅门了生脱死之道。若沉浸在这样的境界中，就像以冷水泡石头一样，修上一千年也不过是枉费心机，盲修瞎练。必需提起疑情正念，勇猛参究，看念佛的究竟是谁，才有望参破话头，彻见心性的本来面目。虚云禅师的这种见地正是六祖慧能《坛经·坐禅品》中提到的“若言看心，心原是妄，知心如幻故……” 的境界。亦即，人的意识心就像流水般生生灭灭不可停止，如果要这颗心静止下来，是与人的心理现象的客观规律相违背的。这样有意识的强制性的人为制造的清净自在的静止相，分明是在与巨大的生命之流对抗，自找烦恼。正如《坛经·般若品》云：“若百物不思，当令念绝，即是法缚”。想让如梦泡幻影的心念断绝，百物不思，是不可能的。这样参禅就是“法缚”。 （二）、不起心看净。《坛经·般若品》说：“若言看净，人性本净。” “起心看净，却生净妄，妄无处所，看者是妄。”如此，只会“障自本性，却被净缚”。意思是说，自性本净，但自显现或直用即可，不要起心去寻找、执着、看守住一个“净”相，“净无形相”，如果离色法外又去寻找一个单独存在的空相，实则又生起了“净”的妄想，又多了一重障碍了，就反而是不净不空了。所以虚云禅师对师徒灵源说，这种清净自在实质上是懒惰懈怠，并非禅门解脱之道，若如此参禅，就会像以冷水泡石头一样，修上一千年也不会登堂入室。“若无妄想，亦无话头，空心静坐，冷水泡石头，坐到无量劫亦无益处。”[1]  （三）、心无染著。正确的般若观照方法必须“内外明彻”，做到“心无染著”，“用即
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遍一切处（显现在一切活动中）”，“亦不著一切处（不被一切处在所遇影响，污染，束缚了）”，“但净本心”的境界。如此直用此本来不染的本心，就会“使六识出六门，于六尘中无染无杂，来去自由，通用无滞，即般若三昧，自在解脱”。这正是活泼泼的当下无处不在的自修，修在一切中的不修而修，以用为修的修用一体。此时眼耳鼻舌身意六识，随时都在使用中，用在一切中，不必静缚堵死成木石，随时随地接触外界（六尘），人事物我，应酬交往地往来着，却内不受自我的染积潜意识原型业力的支配，外不为外在世间存在的一切影响污染浸蚀。赤祼祼的灵性运用存在一切中。这就是自性灵体的自在真定（般若三昧）。不是身体不动，心意识不拘束压抑的静坐。是六祖惠能说的“自性不动”，“动中真不动”。 这种境界在梵文经典中描述为：“Artha-sattvātma-vijnapti-pratibhāsan prajāyate| vijnānan nāsti 

cāsyārthas- tad-abhāvāt-tadapy-asat|| ”[33] Thomas E. Wood 解释道：Consciousness (vijnānā) 
arises in the appearance of things, sentient beings, self (ātman) and ideas (vijnapti); its external 

object (artha) does not exist, and because of the non-existence of the external object, mind itself is 

false (asat).[34] 

3.2  以真如为法性以真如为法性以真如为法性以真如为法性 既然“般若观照”是回光观照真如自性，那么虚云禅师的一行三昧禅法之法性应为真如，一行三昧的“一”是法界一相真如本体。他一生放下万缘，精进修行，昼夜六时所观照的是真如自性。修习一行三昧是身心处在一种“自性自修”“自性自度”的状态。在他看来，“所谓话头就是一念未生之际；一念才生，已成话尾。这一念未生之际，叫作不生，不掉举，不昏沉，不着静，不落空，叫做不灭。时时刻刻，单单的的，一念回光返照这“不生不灭”就叫做看话头，或照顾话头。”[1]在此，“不生不灭”的“一念未生”之际就是《心经》所论述的法性。虚云禅师早年研究过《心经》，著有《心经解》，故以真如自性所显现的离念空相作一行三昧的法性。所谓诸法空相不是空空洞洞中的相，是离开“空”“有”二元的空相，所以他又强调“这一念未生之际，叫作不生，不掉举，不昏沉，不着静，不落空”。这些观点在 Tti-svabhava-nirdesa (The Treatise of the Three Natures)也有论述，其梵文原句为：“Tatra kim 

khyaty asatkalpah katham khyati dvayatmana/ Tasya ka nastita tena ya tatradvaya-dharmata// ”[35] 

Thomas E. Wood 解释：What then appears? A false idea (asatkalpa). How does it appears? As a 

duality. What is the non-existence of this duality？It is that in state of which there is the nature of 

being devoid of duality.[36]这是一本还没有翻译为中文未被收编入《大正藏》及《续藏经》的梵文论典。“devoid of”是“无……的”，“缺……的”的意思，“duality”是能所二元的意思，
“devoid of duality”是无生灭二元的“一念未生之际”。我们可以肯定虚云禅师并未研读过这本论典，但文中所论述的“一念未生之际”的空相与虚云禅师的观点完全一致。他在开示中讲到：“话从心起，心是话之头；念从心起，心是念之头；万法皆从心生，心是万法之头。其实话头，即是念头，念之前头就是心。直言之，一念未生以前就是话头。由此你我知道，看话头就是观心，父母未生以前的本来面目就是心，看父母未生以前的本来面目，就是观心。”[1] 在此，他从真如自性心层面来诠释话头，此真如自性心，从言说分别方面而言，有“空”和“不空”两方面，所谓空指的是，从无始已来，与一切妄想分别等染法不相应，离一切法差别之相。所以这一真如自性心，非有相，非无相，非非有相，非非无相，非有无俱相，非一相，非异相，非非一相，非非异相，非一异俱相。由于与众生的妄想分别心完全不相应，因此称之为“空”。实际上如果离开虚妄心，实际上是无任何东西可空的。所谓“不空”，指的是当证悟了般若空性，虚妄分别消除，真如自性心就显现出来；由于这一自性心，常恒不变，净法满足，具足无量功德，所以叫做“不空”。 虚云禅师从“空”和“不空”两方面来表述话头，无非是要引导众生离开虚妄分别，证悟常恒不变、清净自在的真如自性心：“一念未生之前就是话头……，看话头就是观心，父母未生之前的本来面目就是心，看父母未生以前的本来面目，就是观心。性即是心，‘反闻闻自性’即是反观观自心。‘圆照清净觉相’，清净觉相即是心，照即观也。心即是佛，念
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佛即是观佛，观佛即是观心。所以说，‘看话头’或者是说‘看念佛是谁’就是观心，即是观照自心清净觉体，即是观照自性佛。”[1] 在此问题上，他显然深受《大乘起信论》的影响。《大乘起信论》开宗明义点出整个大乘法体所在为“众生心”。由其真如层面而言，是有统摄一切世间出世间法的功能的超越的真常心，由于心的体相无碍染净同依，如果它随波逐流则尽摄杂染的世间法。但如果返本还源就可显现清净的出世间法。不过这种说法还是站在众生生灭心的立场而言，如就真如心而言，则此心圆融含摄一切法，无所谓染净二元之分。从“一心”开出的“心真如门”，《大乘起信论》解释云：“心真如者，即是一法界大总相法门体。所谓心性不生不灭，一切诸法，唯依妄念而有差别：若离妄念，则无一切境界之相，是故一切法从本已来，离言说相，离名字相，离心缘相，毕竟平等，无有变易，不可破坏，唯是一心，故名真如。”[37] 引文中将众生心对等真如和法界。以诸法理性说，一切法平等，超越言说，文字，心缘的境界。这种说法与唯识和中观学并无二致。但是《起信论》把法界说为即是心性不生不灭。以不生不灭的真如法性说为众生的心性，这是有异于中观和唯识的地方。换言之，真如不再仅是一切法的法性理体，而是蕴含无边潜能的心性动力。这就是为什么紧接着《大乘起信论》说真如有二义：“一者如实空，以能究竟显实故；二者如实不空，以有自体具足无漏性功德故。”[37] 将真如说为空与不空，其实是从《胜鬘经》的“空如来藏”与“不空如来藏”而来。所谓的空是指从本以来(心真如)与一切染法不相应。也就是《胜鬘经》说的如来藏与杂染法，从来即相异、相离、相脱，所以空的是指本来就与清净如来藏不相干的杂染烦恼法。但因众生有妄念，与真如不能相应。若能离妄心，则实无可空者。[38]所谓不空是指众生真如心中本具真常无漏功德的清净法。由于此本然存在的清净无漏法带有一种实存的唤醒作用，驱策众生迈向还元的道路。[39]这种积极动态的(dynamic)的心性论，正是真常唯心系的殊胜处。 总之，《大乘起信论》在法相层面将心分为真如心与生灭心二门。真如心就是真如、心体、心性、诸法法性的合一，是不生不灭的无为法，其特点是无相、离念（无分别）、离言，通常称之为真心。这就是虚云禅师所指的“自心清净觉体”， 亦即他一行三昧禅法之真如法性。 

3.3  以见性为根本以见性为根本以见性为根本以见性为根本 虚云禅师一行三昧禅法的关键是要见到真如自性（简言之即是见性）。不仅看话头的终极目的是为了“见性”，看话头的过程也要“内见自性不动”，“坐见本性”，[40]“见性”是修习一行三昧的根本。有关于此，“参禅的先决条件”云：“参禅的目的，在明心见性；就是要去掉自心的污染，实见自性的面目。污染就是妄想执着，自性就是如来智慧德相。如来智慧德相，为诸佛众生所同具，无二无别，若离了妄想执着，就证得自己的如来智慧德相，就是佛，否则就是众生。只为你我从无量劫来，迷沦生死，染污久了，不能当下顿脱妄想，实见本性，所以要参禅。”[1]又“修与不修”开示道：“历代祖师，一脉相承，皆认定‘心佛众生，三无差别。’‘直指人心，见性成佛’ 。横说竖说，或棒或喝，都是断除学者的妄想分别(身心世界、皆是幻觉)，要直下“识自本心，见自本性。”不假一点方便葛藤，说修说证。佛祖的意旨，我们也就皎然明白了。”[1]这两段引文可从四方面来理解：（一）、真如自性“本自清净”。就法性而言，“本心”是性自清净的，不管禅修者求与不求，修与不修，真如自性都是“本自清净”，“自净自定”的。只是末法众生业障深重，执迷不悟，用妄想盖覆了真如不能见性。 （二）、在般若观照中见性。只要能在真如自性上起般若观照，发起疑情正念 就能悟见本性，自觉自修，自性自用，自然而然“用大智慧，打破五蕴尘劳”， “照见五蕴皆空”，“远离颠倒梦想”，“无挂碍，无恐怖”，“度一切苦厄”，“能除一切苦，真实不虚”，能“自修自度，自成佛道”。此时，有无杂念妄想，皆与己无关，一切思想都如云聚云散，流水浪花，自生自灭，流逝不止，而“我”只是那无形的永恒的在“坐看”着；任何生灭来去，皆不动“我”一丝一毫，“我”无来去生灭。 （三）、不求清净自在相。所谓“断除妄想分别”，显然也不是用压住意识的修法去求
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清净自在相，如果求取清净自在相，就又“生净妄”，多一重妄想，自性被覆盖更深了。 （四）、非思想停顿。所谓“断除妄想分别” 也不是没有妄想的思想停顿状态。人们总是把“断除妄想分别”理解为只要心静下来，没有妄想了，就能见性成佛了。这是由于对法性、法相和法数的不了解所导致的在理论层面对名相的误读。因为，除非死亡心意识是不能停顿的，有关于此境界，六慧能能作了最好的诠释：“若只百物不思，念尽除却，一念绝死，别处受生。” 这种压住妄念求静相的修法，“是为大错”。所以《坛经》说这样的“教坐，看心，观静”修法，“坐到无量劫亦无益处”；“如是相教，故知大错”；因为这样使人会“执成颠”，“入魔疯狂”。 虚云禅师主张通过参“念佛是谁”话头来见性：“……参禅看话头，就看‘念佛是谁’，你自己默念几声‘阿弥陀佛’，看这念佛的是谁？这一念从何处起的？当知这一念不是从我口中起的，也不是从我肉身起的。若是从我身或口起的，我若死了，我的身口犹在，何以不能念了呢？[2]……其实都是一样，都很平常，并无奇特。如果你要说看念经的是谁，看持咒的是谁，看拜佛的是谁，看吃饭的是谁，看穿衣的是谁，看走路的是谁，看睡觉的是谁，都是一个样子，谁字下的答案，就是心。”[1]在看话头过程中要回光返照，体验在念佛、念经、持咒、拜佛、吃饭、穿衣、走路、睡觉等等日常生活中，的那个知道自己在念佛、念经、持咒、拜佛、吃饭、穿衣、走路、睡觉的心，见到这颗心这就是“见性”。这种禅法最早出自巴利语系原始佛教，Maha-satipatthana Sutta: The Great Frames of Reference云：“Bhikkhus, the 

bhikkhu following the practice of my Teaching, having gone to the forest, or to the foot of a tree or 

to an empty, solitary place, sits down cross-legged, keeping his body erect, and sets up mindfulness, 

orienting it.Then with entire mindfulness he breathes in and with entire mindfulness he breathes out. 

Breathing in a long inhalation, he is conscious of breathing in a long inhalation, or breathing out a 

long exhalation, he is conscious of breathing out a long exhalation. Breathing in a short inhalation, 

he is conscious of breathing in a short inhalation, or breathing out a short exhalation, he is 

conscious of breathing out a short exhalation.”[41]佛陀在此经中教导比丘弟子们呼吸时要知道自己在呼吸，能知道自己在呼吸的那个“知道”就是自性，能在日常生活中悟见那个本自清净的“知道”就是见性。足见，在巴利文佛典中也有同样的说法，只不过是虚云禅师将其发挥到极致而已。类似观点还可见于这些巴利文文献：Ubhatobhaga Sutta,[8]Yuganaddha Sutta, [9] 

Bhaddekaratta Sutta, [42] Paññavimutti Sutta,[8]Samadhanga Sutta [12] Jhana Sutta: Mental 

Absorption (2), [9] Susima Sutta, [9] Kayasakkhi Sutta.[8] 正如巴利文文献所论述，在虚云禅师看来，参话头必须从自心中顿见真如本性，如果不见性，学法无益。见性之后就能像慧能所说的那样“自性自修”，“自性自度”，不用人为的排除妄想：“大家怕妄想，以降伏妄想为极难。我告诉诸位，不要怕妄想，亦不要费力去降伏它，你只要认得妄想，不执着它，不随逐它，也不要排遣它，只不相续，则妄想自离。所谓‘妄起即觉，觉即离妄’，若能利用妄想做功夫，看此妄想从何处起，妄想无性，当体立空，即复我本无的心性，自性清净法身佛，即此现前。究实言之，真妄一体，生佛不二，生死涅槃，菩提烦恼，都是本心本性，不必分别，不必欣厌，不必取舍，此心清净，本来是佛，不需一法……。”[1] “道不用修，但莫污染”，参话头的关键要在日常生活起心动念中升起般若观照以致“见性”。“见性”之际即菩提自性那个本性、自觉性，而非人我，小我的思想意识有意追求作为；是自动无形的无照自照。照见自己的六根七识，八藏潜意识，一切人我自我，皆如“他”或他在，非人非我的照见和意识到。此时此刻就“不要费力去降伏”妄想，“只要认得妄想，不执着它，不随逐它，也不要排遣它，只要不相续，则妄想自离。所谓‘妄起即觉，觉即离妄’”。正如《坛经》所云：“世人自有般若之智，自用智慧常观照”（《般若品》）。“各自观心，自见本性”。 起“疑情”是虚云禅师一行三昧禅法升起般若观照看话头，以致见性的关键环节：“看话头先要发疑情，疑情是看话头的拐杖。何谓疑情？如问念佛的是谁？……在‘谁’上发起轻微的疑念；但不要粗，愈细愈好，随时随地，单单照顾定这个疑念，像流水般不断地看去，不生二念，若疑念在，不要动着他；疑念不在，再轻微提起。初用心时必定静中比动中较得
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力些，但切不可生分别心，不要管他得力不得力，不要管他动中或静中，你一心一意的用你的功好了。”[1] “疑情”不是我们平常所说的疑问或思想意识，而是代替妄想，“于诸境上心不染”的正念，在现代西方佛教心理学中称之为“mindfulness,” 西方佛教心理学文献中是这样描述这种境界的：“mindfulness is a state of active, open attention on the present. When you're 

mindful, you observe your thoughts and feelings from a distance, without judging them good or bad. 

Instead of letting your life passes you by, mindfulness means living in the moment and awakening 

to experience.”[43] 正念乃真如自性之用，是少分的见性。虚云禅师开示云：“在妄想未起处，观照着，看如何是本来面目，名看话头；妄想起时提起正念，则邪念自灭……。若提起正念，正念不恳切，话头无力，妄念必起。” [1]他直接将“疑情”诠释为“正念”。禅宗认为“无念之念为正念”，故正念即无念，亦即无染的本心自性直接起用。疑情升起时，妄念自然消失，长期被妄念覆盖的自性心随分显现，一旦瓜熟蒂落，万念顿绝，豁然开悟，打破疑情，就能见到自己本来面目真心自性。疑情是见性的工具，所以，在看话头中先要发疑情，以疑情为看话头的拐杖。如此，才能断尽一切烦恼之源，活在超越了生死烦恼的大自在中。正如六祖慧能所言“不执外修，但于自心常起正见，烦恼尘劳，常不能染，即是见性”。[44] 

4．．．．结语结语结语结语 虚云禅师的“一行三昧”是在他长期禅学修持和弘法生涯中形成的上契诸佛之理下契时代机缘之禅法。其所谓之“一”是指法界一相真如法性，“三昧”指心专注于一境之状态；在日常生活中常起般若观照，系心真如法性的禅定就是他所倡导的也是终生所实践的一行三昧。 他以念“阿弥陀佛”作参究话头之题目，以真如法性诠释话头，以般若观照为参禅下手处，以见性为修行根本。提出修习一行三昧不能空心静坐、不压制妄念、非百物不思心念停顿；必须内见本自不动摇的真如自性，如此方可直用此本来不污染的清净心，超越妄想尘劳，于行住坐卧中让真如法性自己发挥其作用，“自性自修”“自性自度”“自成佛道”。  他的“一行三昧”禅在继承传统禅学基础上有所创新，提出了有创见性的新观点和新理论，对现代中国禅学的发展作了新的补充和进一步完善。在面临世界经济、科技高度发展，出现经济全球化、政治多极化和文化保持多元化的形势下，以新奇的方法，充沛旺盛的生命力和无限的自信心，给禅门重新谱写出一首具有划时代意义的进行曲，使当代中国佛教焕发新的活力，适应不断发展的世界形势，在弘法利生造福社会中作出杰出贡献。 
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