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111 年第 53 屆華嚴蓮社⼤專學⽣佛學慈孝獎學⾦ 

 

拙公禪師禪學思想之簡論以《拙公語錄》為主 

姓名：釋同順 

學校：政治⼤學-宗教所 

 

摘要 
 拙公和尚（1590-1644）俗姓李，法名圓炊，法號拙拙，慣稱為拙公。他是福建漳州

海澄縣人,他來越南弘揚佛法長達二十多年，至圓寂於越南北部。十七到十八世紀越南佛教

的復興做出了很大之貢獻，也就是中越佛教交流的這段時間。成為一位著名的華僑高僧，對

於北部臨濟宗後來的發展相當大。拙公禪師來越南之前，於十五、十六世紀是越南佛教衰弱

之間，當代社會流行的是宋代的儒教，但是經過一世紀之間經過長久變亂的社會，到處都有

暴動，因此許多政治家對宋儒開始動搖的崇奉。對於這樣的社會背景之下拙拙禪師的禪學思

想包括：心即是佛、禪淨雙修、三教融合。本論文主要透過《拙公語錄》來分析與探討其三

思想。關於其思想對於當時社會來說，它是很快與越南當代社會文化溝通及發展成為他在越

南弘法成功的一大動因。很順利受到當代社會很大的接受，成為十七、十九世紀復興北部佛

教的貢獻者之一。 

 

一、拙公禪師之生平 

 關於拙公和尚的生平以及弘法活動，今日主要見於一些所引越南載籍和碑銘，其中尤

其是乾刻於 1734年的《拙公語錄》1記載比較詳細。據《拙公語錄-出世》所記載，「祖師諱

圓炆號拙拙閩甸清漳海澄漸山人」。《獻瑞庵報嚴塔碑銘》載：「拙公清漳海郡李氏釋圓

墳，號拙拙」2；《獻瑞庵香火田碑記》載:「祖師俗姓李，釋圓墳，號拙拙，閩漳海澄人

 
1 譚志詞 《越南閩籍僑僧拙公和尚與十七、十八世紀中越佛教交流=On the Min Overseas Chinese Monk Chuyet 
Cong and Buddhism Exchange between China and Vietnam in the 17～(th), 18～(th) Century 》. (2006.04.10) , 30 – 
31。 
2 《獻瑞庵報嚴塔碑銘》立於福泰五年 ( , 越南漢喃研宄院拓片號:2893 
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氏。 」 3；《大南禪苑傳燈集錄》 卷下曰: 「 繼燈第十七二租拙 公 圓 墳和 尚 ， 大 明 國 福 

建 省 漳 洲 府 海澄 縣 漸 山 人 ， 父 李 若 林 ， 母 蔡 氏 」4 ； 越 南 當 代 學 者 院朗的佛教

史論著則稱: 「 拙拙禪師姓李， 名天祚， 法名海澄， 法號圓墳， 慣稱拙公， 1590年生於

福建省 清漳郡 」 5。由上可見， 關於拙公禪師的姓氏名號， 家鄉各種材料記載基本一致。 

其中《大南禪苑傳燈集錄》記載比其他比較清楚。綜合來說拙公和尚法名圓炊，號拙拙，家

鄉於閩甸清漳海澄漸山人。今日是福建省龍海縣東泗鎮漸山村。對於「拙公」名稱第一次出

現《獻瑞庵報嚴塔碑銘》：「語贈封明越普覺廣濟大德禪師拙公和尚肉 身菩薩塔銘」；加

上院朗的《越南佛教史論》所記載他曾經被鄭主賜名為師祖6，因此可以看「拙公」這名稱

是由僧眾對於拙拙的親切尊敬的稱呼而已。 

 

 據《拙公語錄-出世》所描述，「萬曆十七年歲次庚寅」1950年拙公出生。五歲時失

母親，七歲喪父親，因此祖父帶他到嬸母請她撫養。幼年聰明穎悟，博通經史，經常找到漸

山寺內作為靜習之處。有一次拙公得漸山長老傳開心法，轉向佛教皈依佛門。一段時間後就

到南山寺菩提庵謁見與拜陀陀禪師為師，十五歲落髮出家。萬曆三十五年 （1607）師十七

歲受比具足受持二百五十無相戒， 持八萬四千秘密門，雲遊十方。范文俊學者所著作《十

七世紀閩南與越南佛教交流之研究》於拙公生平部分，認為這樣的取法名符合傳統的傳承

偈 ：「如臨濟下第二十五世（徑山大慧宗杲系）—— 碧峰下第七世突空智板禪師演派十六

字：「智慧清淨，道德圓明，真如性海，寂照普通」7 。因此對於陀陀禪師釋臨濟正宗三十

三代法名德冠號陀陀 傳下三十四代法名即「圓」為頭所以可以看拙拙受具足戒之後才有法

名圓炊，法號拙拙。據院朗的《越南佛教史論》陀陀和尚是中國明朝明世宗皇帝尊重的匡國

大師。拙公禪師從陀陀和尚 學佛之後，雲遊中國各地弘法 8。 筆者認為拙公一定不是陀陀和

尚的上手的弟子因為 如果是長子，傳燈續焰，陀陀就不同許拙公隨化度人而出國到各國家

弘法，沒有留下來中國。據《拙公語錄-出世》受具足戒之後到了古眠 9弘揚佛法十六年（約

1607-1623），受到國王與諸大臣人民之恭敬以及皈依。到 1623年回來家鄉一年之後再次雲

遊度化，1624到了越南廣南順化說法七，八年。在這裡遇到明行禪師，傳授法寶，即「不

 
3 《 献瑞庵香火田 碑记》 越南汉喃研宄院拓片号:2892 
4 福田和尚编辑:《 大南禅苑传灯集录》卷下 
5 阮朗: 《 越南佛教史論》 第二集, 越南河內 : 文學出版社, 2000年, 115頁 
6 阮朗: 《 越南佛教史論》 第二集, 越南河內 : 文學出版社, 2000年, 115頁 
7 讀印光大師文鈔記會性法師敬記 - 七葉佛教書捨 
http://www.book853.com/wap.aspx?nid=429&p=3&cp=28&cid=156-2021/01/03 
http://www.hannom.org.vn/detail.asp?param=2136&Catid=496 
8 阮朗(釋一行禪師)《越南佛教史論》出版社：西貢，LaBoi, 1973年頁 402 – 403。 Nguyễn Lang《Việt Nam Phậ
t Giáo Sử Luận》, Nxb. Lá Bối, Sài Gòn, 1973 trang 402-403. 
9 指柬埔寨 
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二心法」。然後師與明行師開始往北部回京10弘法至到圓寂。在越南北部弘法之間收到老宮

繽德婆  是富裕長者支持，以及當時的朝廷大信仰佛教，對於拙公和尚很恭敬賜名為師祖。

於癸未歲 (1643 )為皇太后演說金 剛密義 。春甲申歲（1644）在隆恩寺11連續幾個月講涅槃

儀。同年七月八 日回寧福筆塔寺， 十 一 日 師 索 香 湯 沐 浴 ， 親 筆 授 記以鈉孟遺上首弟

子明行秉持大教 ， 傳燈續焰. 夜半 1645年 3 月 15日師端坐示寂。 他圓寂後，黎真宗賜封為

「明月普覺廣濟大德禪師」12 。 

 

二、拙公禪學思想 

 

拙公和尚的禪學思想現主要保存於拙公的兩個作品，根據范文俊學者所研究13關於拙

公的作品現存只有兩個作品而已：第一作品《拙拙語錄》，其實此語錄不是拙公親身編撰，

而由拙公的弟子明行禪師編輯，刊刻於拙公圓寂後幾年，本書收藏於北寧省仙游縣佛跡社萬

福禪寺。第二本書是《五種菩提要義》，現藏於漢喃研究院圖書館。 

 

對於拙公的禪學思想，根據譚志詞學者研究《拙公語錄》所把拙公禪學思想分成三個

部分即「心即是佛」、「禪淨雙運」和「三教融合」，其「三教融合」思想主要又體現為三

教互釋、三教同源和抬釋14。總體來看，拙公和尚的禪學思想主要是於中國禪宗思想去做闡

釋和繼承。他的這種闡釋和繼承就符合當時越南社會背景所需要，因此才成為他在越南弘法

成功的一大動因，順利帶臨濟宗的禪修於越南發展，成為第一代臨濟宗於北部越南，另外他

是十七-十九世紀復興北部佛教者之一15。 

 

1，心即是佛。 

 

 「心即是佛」顯然拙公繼承了慧能的思想，認為佛即是心，萬法皆由心造，修佛必須

明心見性。上面「抬教」的部分他曾經理論說：「由心故生身，由身故生欲，心且無心，況

 
10 越南北部升龍京城 
11 又名弘恩寺, 俗稱廣播寺 chua Quang Ba 
12 阮朗(釋一行禪師)《越南佛教史論》出版社：西貢，LaBoi, 1973年頁 402 - 403。 Nguyễn Lang《Việt Nam 
Phật Giáo Sử Luận》, Nxb. Lá Bối, Sài Gòn, 1973 trang 402-403. 
13 范文俊   《十七世紀閩南與越南佛教交流之研究》 國立成功大學 中國文學研究所 博士論文。 2015年 頁 93. 
14 谭志词. 越南闽籍侨僧拙公和尚的佛学思想—— 以新发现的珍贵史料 《 拙公语录》 为依据 [J]. 八桂侨刊， 
2006，( 4). 
15 阮朗(釋一行禪師)《越南佛教史論》出版社：西貢，LaBoi, 1973年頁 402 - 403。 Nguyễn Lang《Việt Nam 
Phật Giáo Sử Luận》, Nxb. Lá Bối, Sài Gòn, 1973 trang 402-403. 



 4 

身與欲乎」，從這點我們可以看到他重於「心」，或是在「三教同源」他曾經認為三教所追

求的同一目標就是「了一」字。「一者，真如心、本來性也。了即明心見性而成佛矣」。或

者眾生皆有佛性「佛性人人本具，不待外求，謂之自性無為法」16。另外據《拙公語錄》他

說： 

法界雖多，不出⼀⼼。……夫學道⼈，要識⼼達本，解無為法。⼼本若

昧，無道可學，故⽈學道不識道，反成輪回道，學佛不識佛，反成冤家

佛。道者，路也，識路⽅可⾏路，不識路，雖勇猛精進，終是錯路，何道

之可得佛者，⼼也，識⼼⽅可發⼼，不識⼼⽽發⼼，雖齋戒作福，亦是妄

⼼，何佛之可成…“⼼是法界之本源。……學道，明⼼⾒性成佛，雖學

道，不明⼼⾒性，則成佛不得。欲成佛，不⾒性明⼼，則學道無益。然⾮

徒無益，⽽且有害，何也痴⼈但以齋戒作福為佛，殊不知齋戒作福是助道

緣，⾮正道因也。道有正有助，有因有緣正因在⼼，助緣在事，因⼼成

事，舉事合⼼，⼼若不明，事必不⿑，且事有成敗，如春有冬。若但齋戒

作福，不發菩提⼼，譬如耕⽥不下種⼦，既無其芽，何處求實。作福得

福，福盡苦歸，有福還有罪，及後受罪苦，乃悔恨先時作福，哀哉，哀

哉。17 

拙公認為凡是學道必須了解心，了解無為法。如果心迷霧就沒有什麼樣的道可學。所

以，學道而不了解其道是麽就成為輪迴道；學佛不了解佛就成為佛陀的冤家。拙公在這裡結

論心就是佛，了解心才能夠發心，如果未了解心而發心，雖然有受持戒律，有作了福，但是

這個心只是妄心而已。一開始拙公就把心的重要心強調起來了。 

 
16 《拙公語錄·卷一》頁四 
17 《拙公語錄·卷一》,頁一  
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學道明⼼，⾒性成佛。⼼不明，性不⾒，佛則不成。佛者覺性者。⼼不明

則覺性不了。性有三性。⼀圓成⾏、正真如⼼、本來覺性，謂之圓陀陀。

⼈⼈本具。不久不餘。故⽈：箇箇圓成謂之圓成性。18 

 這裡拙公認為「心」正是「性」也就是「佛心」，所以學佛者要明心見性成佛，如果

不明行見性必定不會成佛。當明心即見性而見性就是見佛。求佛是往內而求，不是往外而

求，所以如果心不明則不見性無法見到佛真相。 

 

故功德在⾃性中⽴，⾮供養布施所可求也，故發⼼是第⼀功德。布施在

外，發⼼在內。發⼼直出輪回外，佈施復在輪回內。今⼈但知作福，⽽不

肯發⼼，有外無內，故如耕⽥不下種。知者知發⾃然作福，內外從修，即

是隨⽔⾏船遇順⾵。19 

 

 這裡拙公認為萬法都由心所造，所以學道者重要去認識了解心才能達到無為法。心本

來是清淨的，如果心是不清淨心，染心則任何道也不能學會，無法接受。所以學道等於去學

心就是去了解心，了解心即識佛。若學道而不是於心下手去識心，同樣學道者在路上而不識

路圖就無法行正確路。雖然道者有任何勇猛精進，永都是走在錯路。由此導致永久不會脫離

六道輪回之間。心是法界萬事萬物的本源，學道者若明心見性即成佛。若果說要成佛而不明

心見性成佛就是無益的，無法出現的事情。另外道有「正因」的道即「修心」與「助緣」的

道即「齋戒作福」。故拙公主張修佛要先「修心」內修，同時也要廣編佈施作福德「外

修」，需要內外雙修。「內修」即自覺是屬於修「慧」，「外修」即覺他是屬於修「福」，

福慧雙修。另外拙公認為當供養佈施要發自於心。發心是可以直接出離輪迴，但佈施還是在

輪迴內。所以「佈施滿四天下，不如一時發菩提心。故功德在自行中立，非供養佈施搜所可

求也。故發心是第一功德」。20 

 

 
18 《拙公語錄·卷一》,頁一 
19 《拙公語錄·卷一》,頁二 
20 明行編集，《拙公語錄》，北寧省仙遊縣佛跡社萬福禪寺藏本。引用於范文俊   《十七世紀閩南與越南佛教
交流之研究》 國立成功大學 中國文學研究所 博士論文。 2015年 頁 99 
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佛⼼者，本來無⽗無母，亦無字。⾝有⽗母⼦，⼼何有⽗母⼦。本來者⼼

也。學道不識⼼。故⽈：癡⼈，若明⼼則⾒性，即是真如性。真如是本來

⼼。本來⼼即是佛。佛則⾮男⾮⼥、⾮善⾮惡、無⽗無母、不⽣不滅…故

⽈：佛在⼼，識⼼便⾒佛。21 

 拙公理論佛心本來是無父無母，也是超越語言文字。有身體由父母生出來，心怎麼會

有父母呢？心本來是真如性，真如心就是佛。因此佛則是不生不滅、不是男也不是女、不是

善也不是惡、更不是有父母。故佛在眾生心中，若識心即見佛。另外他有說： 

 

 雖然「明心見性成佛」但修佛仍要有「師」引導才能否「明心見性」。拙公講：「故

佛性如⽊中⽕，不可為有，不可為無。若以為有、有何不⾒若以為無，鑽便⽕出。佛性在⼼

中，⾄死不⾒性，何也？⼼無明也。故⽈：譬如暗中寶，無燈不能⾒。佛法無⼈說，雖慧不

能了。」22 

佛性像木中有火的譬喻一樣，一條木頭本來有隱藏火力但是若果沒有任何助緣就很難

說有火還是沒有火。如果說有火的，明明一個木頭顯現在眼裡沒有看到任何的火在燒。若果

說沒有火的，為什麼我們用另外的堅硬東西鑽起來就有火出現。由這樣的理論雖然佛在心

中，但沒有「師」指點，開悟至死也沒有看察覺佛性。因為心被無明遮蓋，到處都是黑暗，

雖然在你手中有火把但沒有火，自己也不能生出火而必須需要有人有火幫你點點起來。然後

自己把這火把發大光，必然自能看見珍寶的佛。另外於「拙公語錄」他有說：「開⽰由師，

悟⼊由⼰，半在師半在⼰，其事⾮⼀，故⽈僧」23。雖然「師」對於學道者非常重要，是幫

你開示，幫你點燈。但是不是完全依靠師能看見佛的解脫，而且還要靠自己為主。在「明心

見性」之路程上「僧人」代表為「師」只幫助你一半而已，剩一半是屬於自己的加工精進修

行。 

 

2，禪淨雙運 

 
21 明行編集，《拙公語錄》，第九卷，頁 34a, 河內，時雨院藏本。 引用於范文俊   《十七世紀閩南與越南佛教
交流之研究》 國立成功大學 中國文學研究所 博士論文。 2015年 頁 99 
22 《拙公語錄· 卷三》, 頁七 
23《拙公語錄· 卷二》, 頁十五 
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 除了三教的融合，拙公除了以佛教與外部的思想融合起來，這個可以稱為拙公對於教

法的思想。此外，拙公還有以佛教內部的修行法門上融合起來，尤其是禪宗與淨土宗的修法

融合，因為他出身於禪門，所以在《拙公語錄》中當然他不斷宣揚臨濟宗的產法之外，還可

以看到他所強調「禪法」「念佛」法門以及提到淨土國阿彌陀佛，等於他所同意及提倡一些

淨土宗的思想如往生西方，念佛滅除罪報執法等： 

持齋念佛與守戒，三事名為觀⾃在……無明若能勤殺絕，天下⼀統⾒太平

平來無事喜豐寧，仙歌佛曲唱得成處處盡為安樂國，阿彌陀佛遍界聲聲聲

喚出主⼈翁，淨持齋戒莫放空稱凡作聖法不赦，將魔作福罪難逃；難逃罪

報怎能開，滅罪真⾔聽我來不⽤他⽅求懺悔，守成念佛淨持齋。24 

 另外在《五種菩提要義》中也有記載他的禪淨雙運。《五種菩提要義》的內容包括：

一，歸依三寶、二，受持戒、三，懺悔業障、四發大誓願、五，念難無阿彌陀佛。是五種妙

菩提路，讓學人可以快彼岸，成就菩提25。其中五個妙菩提路最後的菩提路是念難無阿彌陀

佛，至少可以看到拙公對於淨土有多麼重要性。拙公又說：「念彌陀者，念我自性阿彌陀佛

也。無量壽佛，無量壽光也。自性萬劫不壞，為無量壽普照十方世界」。26拙公認為念佛就

是念自己的佛性。自性就是無量壽無量光，永久不壞，普照十方世界。 

 

除了在《拙公語錄》及《五種菩提要義》能看到他的禪淨雙運之外，我們可以在他當時所傳

播經典的部分來看他的禪淨雙修。幾年來越南考古院發現有許多當時拙公時代所流行的刻印

經典版本保留佛跡萬福寺，筆塔寧福禪寺。塔中發現在發現有兩本書籍，是青銅刻印的內

容。內容主要是《諸經日誦》分成兩部分。第一部分：《南無大方廣佛華嚴海會佛菩薩》、

《十小咒》、善天女咒〉、大方頂首楞嚴神咒》、《往生淨土神咒》、《般若波羅蜜心

經》、《大佛頂如來密因修證了義諸菩薩萬行首楞嚴經》、《千手千眼無礙大悲心陀羅

尼》；第二部分：《金剛剝般若波羅蜜經》。27另外在范文俊學者所著《十七世紀閩南與越

南佛教交流之研究》關於拙公禪師部分他還有列出一些拙公與眾弟子所刻印的佛典，這些大

 
24 《拙公語錄· 卷二》, 頁十九-二十 
25 范文俊   《十七世紀閩南與越南佛教交流之研究》 國立成功大學 中國文學研究所 博士論文。 2015年 頁 100 
26 真源和尚重刊：《五種菩提要義》漢喃研究院編號：AC.433 引用於范文俊   《十七世紀閩南與越南佛教交流
之研究》 國立成功大學 中國文學研究所 博士論文。 2015年 頁 101 
27范文俊 〈 筆塔銅書從版本到宗教〉《考古學通報》，考古研究院，河內，2009年。或者參考：
https://thienphongvien.blogspot.com/2012/04/sach-ong-chua-but-thap-tu-van-ban-en.html 
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部分都是禪淨經典如：《金剛經》、《心經》、《楞伽經》、《阿彌陀佛》、《無量壽經》

等。從兩本書的內容以及一些拙公與眾弟子所刻印的佛典，至少看到當時拙公與弟子所傳教

除了受到禪宗為主還有受到淨土宗與密宗影響深切。 

 

3，三教融合 

 

 其思想透過他的生平所記載下來就很容易看得到，當拙公和尚歸向佛教之前早年就很

刻苦用功讀儒家詩書，受到儒家思想的影響，後來得漸山長老指點開悟，他才捨儒歸佛。當

他出家之前，他就經痛儒家思想了，所以他的禪學思想是以三教融合起來的思想是理所當

然，《語錄》曰:  

幼年聰明穎悟，弱冠博通經史，務學傷神，乃靜習於漸⼭寺內。⾏者⾒師

咯⾎，即進⽩⾧⽼。⾧⽼聞報，發慈，即往視之。問⽈「書⽣何為⽽有斯

疾也」師⽇「攻書」。僧⽇「攻書竟作何事業也」師⽈「致君澤民⽿」。

僧⽈「善哉，善哉，此誠沖天之志。不過，貪著名利，寧不顧⽣死，本來

⾯⽬也」。師有未悟。僧使⾏者將⼩⿎視師，⽈「此⿎⾯是⽜⽪，⾝是枯

⽊，於⾝之外，全無⼀物，⽽⼼之內體本空，未舉之前，何有於名，既舉

之後，名因業⽣。名不過⼀時⽽壞，業隨萬古不亡。這個名字從何處出

來」書⽣只會得，不⾔下⼤悟，覺得本⾮真性，名⽽無實，便雲功名蓋世

是虛誕，勢望等天增業習，⽂章冠世將狼虎，名譽⼊⽿似⾶蠅。即捨儒歸

僧，究無⽣之旨，最上乘之談。28  

《繼燈錄》亦雲，拙公「弱冠穎悟，深究詩書，博覽五經，明解汽藏」29 

 於兩個資料所記載都描述拙公很早他就接受了儒家、道家的思想，後來遇到一位長老

為了讓他開悟就利用小鼓來譬喻說緣起法，透過其譬喻拙公聽之後就“下大覺悟”轉向歸依

佛教即“捨儒歸僧”。由於很早就吸收了儒道思想，加上當時佛教也受到很大儒道思想的影

 
28 《拙公語錄· 卷一》, 頁一 
29 越洪福寺沙門如山撰 《繼燈錄 · 卷左》, 第七十二世。  
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響，所以拙公的禪學有了「三教融合」的思想之因緣就是理所當然的事。他的「三教融合」

思想的特色，主要是表現為三教互釋、三教同源、抬釋。 

 

a，三教互釋 

 

 據《拙公語錄》記載，其思想可以透過當他講經說法時曾經為了闡釋佛經而經常引用

一些儒、道思想如： 

孔⾨以三綱五常，釋⽒乃三歸五戒，⽽名雖異，其理則同。歸依佛者，畏

天命也。歸依法者，畏聖⼈之⾔也。歸依僧者，畏⼤⼈也。諸佛度⽣，先

教皈依三寶。是謂何名三寶佛法僧也。三寶有三義，⼀⽈：同體三寶，謂

真如之理，⾃性開覺，名為佛寶。德⽤軌則名為法寶。動無遺靜，⾃性清

淨，名為僧寶，…由僧寶以明法寶，由法寶以明佛寶。三則⼀，⼀則三，

有三無⼆，有⼆無⼀，終不可得。30 

 根據范文俊學者研究《拙公語錄》第一卷是在廣南含龍寺對於瑞公僚及佛教信徒講佛

法的思想31。因此可以知道上面句子是拙公在廣南說的，這時候他還留著於越南中部弘法，

還沒移上北部。他引用儒家的三綱五常來比對佛教的三歸五戒，他認雖然用的名字不同但它

的道理是相同。對他來看佛教的三寶的佛法僧相對儒家的唯天命、聖人之言、大人。佛就是

天命，法就是聖人之言、僧人就是大人之意。他認為透過僧寶可以了解法寶，透過法寶可以

得到佛寶，三個不能缺少一個。三寶其中若有一缺二，若有二缺一都不行。另外為了解釋佛

教的戒律他還有用儒家的倫理思想來：  

有歸依無受戒，如有家無⼈，有國無君。無⼈誰作興家業，無君誰統理國

政，故當受持戒法⼀不殺⽣，⼆不偷盜，三不邪淫，四不妄⾔綺語，五不 

飲酒⾷⾁，亦如世間五常之義。不殺⽣仁也，不偷盜義也，不邪淫禮也，

不妄⾔綺語信也，不飲酒智也32。  

 
30 《拙公語錄· 卷一》, 頁二、三 
31 范文俊   《十七世紀閩南與越南佛教交流之研究》 國立成功大學 中國文學研究所 博士論文。 2015年 頁 95 
32 《拙公語錄· 卷二》, 頁一 
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第四發願，有戒無願，如⾞無御。33 

 

 拙公認為所謂佛弟子同時歸依必要受持戒律。拙公再用儒家思想來強調歸依受戒的重

要，如果歸依無受戒就像有家無人則沒有人興家業；有國無王則沒有人統治國政。因此當佛

弟子受持五戒的意思就像儒家的應該擁有的五種最基本的品格和德行一樣。其中佛教五戒的

的不殺生、不偷盜、不邪淫、不妄言、不飲酒相等儒家五常的仁、義、禮、信、智。為什麼

他常用這樣比對來說法呢？這裡筆者認為他用此意是為了當代越南社會背景，當時十六、十

七世紀儒家思想相當普遍，所以大部分民眾都被儒家思想的影響，所以他用這樣的說法來說

服大家轉向佛法為主，利用儒教的普遍性來把佛教融合於其，讓佛教能夠成為普遍，而不是

所提倡儒家。在佛教經典如《四十二經》、《法句經》、《法華經》等等，我們很容易看得

到經典也用比對的方法來表達法義。另外，這樣的用法讓聽眾很容易接受與說服性也比較

高，它的效果所帶來相當高，所以他才常常引用來講經說法。 

 

b，三教同源 

 

 當拙公移上越南北方河內講法時，他用三教同源論闡明瞭儒、佛在許多方面的統一

性。他說:  

但作⼼照了，外境⾃寂，所以若了⼀萬事畢。⼀者何也，儒⽈“明德、良

知、性善、誠明、中庸”；佛⽈“⼤覺、菩提、般若、涅粱、真如常住”，皆

⼀道也。佛道不知，世道所不知。世道曉透，佛道⾃然曉透。雖然覺之⼀

字，當仔細思量。佛⽈“無智亦無德，⼀切法無我，⼀切法空”。聖⼈⽈

「吾有知乎哉？無知也」。⼦絕四“⽏意、⽏必、⽏固、⽏我”，道⼀⽽已

矣。季路問事⿁神，⼦⽈「未能事⼈，焉能事⿁」。敢問死，⽈“未知

⽣，焉知死”。故吾⼼如神明，⿁神孰知我靈，且⽣寄也，死歸也。⽣寄在

何處，必真知⼝。求學道是，要求本性道理，求本性道理⾮是邪，實事

 
33 《拙公語錄· 卷二》, 頁一 
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相，故⽈“朝聞道，⼣死可矣”。實是知去處，免輪回，亦是若了⼀，萬事

畢也。聖⼈⽈“道不遠⼈，在乎⽇⽤之間”。佛⽈“⾏住坐臥不離這個”。且

問如何是這個。34 

 拙公認為只要令心清晰，外境自然而案而安靜，所以如果了解「一」，萬事萬物就究

竟。他再認為儒家的「明德、良知、性善、誠明、中庸」與佛家的「大覺、菩提、般若、涅

粱、真如常住」是相同。他又引用佛陀說：「無智亦無德，一切法無我，一切法空」；孔子

說：「未能事人，焉能事鬼」，還有季路問事鬼神的對話來對比，然後歸納為一個。他認為

三教道理都是融合貫通的理論，都是同樣表達一個法，只是使用詞語不一樣。如果儒家以

「修世」，那佛家以「修心」來呈現各的道理，因此拙公認為如不了解佛道，就無法了解世

道。但如了解了世道，自然而然就能體會到佛道。他認為透過世道就很快得體會到佛法。當

學道也就是正在去追求萬事的本質，這裡的實相就是所謂的「一」，所以想要遠離生死輪

迴，必要去了解「一」，想要了解「一」就需要透過日常生活的萬事萬物來了解「一」，因

此這裡他就引用聖人的話「道不遠人，在乎日用之間」相應佛家的話「行住坐臥不離這

個」。 

（勇禮公）問：若了⼀，萬事畢，何有多事、多⾔？ 

師⽇：了即⼀⽽萬事畢，未了即不⼀，⽽萬事焉能畢。⼀者，真如⼼、本

來性也。了即明⼼⾒性⽽成佛矣。然⼼實難明，性實難⾒，如琴瑟琵琶，

雖有妙⾳，若無妙指，妙⾳難得。四⽣六道即有佛性，無師指⽰，終不⾒

性。故佛性如⽊中⽕，不可為有，不可為無。若以為有、有何不⾒若以為

無，鑽便⽕出。佛性在⼼中，⾄死不⾒性，何也？⼼無明也。故⽈：譬如

暗中寶，無燈不能⾒。佛法無⼈說，雖慧不能了。若明⼼則⾒性，⾒性則

成佛。⼝之若了⼀，⽽萬事畢也。35 

 

 

 
34 《拙公語錄· 卷二》, 頁十二。 
35 《拙公語錄· 卷三》, 頁七 
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接著是朝廷大官勇禮公為了回應拙公所說的上面就問他：「若了一，萬事畢，何有多

事、多言？」，拙公認為了梧就是「一」，萬事究竟，未了梧是不「一」，不「一」怎麼萬

事究竟呢？「一」就是真如心，是本性，了梧就是明心見性而成佛，但是心很難明，性也很

難見。然後他用琵琶來譬喻那明心見性，想要有絕美的聲音，必須有絕美的手指，所以在輪

迴中雖然每個人都有一個心，但是還必有善知識指引才能看到性。然後，他在以木中火來譬

喻佛性，他說佛性像木中火一樣，不可以說為有，也不可以說為無，因為如若說有，為什麼

看不到？若說無，為什麼鑽便又出現火，佛性明明在心中，為什麼直到死亡也看不到呢？因

為心無明煩惱遮蓋，簡單來說說佛性如火隱藏於木頭裡，如寶物在暗中，需要有光線才能看

到。同樣思想據「拙公語錄.卷三」載「儒教以經世，使齊家治國平天下；道教以煉身，使

正坎離長生不老。釋教以明心，使圓光普照，寂滅為樂。三教皆同一心所生，而有上下差別

不等，智人自思，各從所好」36，可以看「三教皆同一心所生」因此道儒佛所追求都可以統

攝於「一」字，這個「一」字就是眾生的「真如心，本來性」也就是佛性。因此如果了

「一」即能夠明心見性而能成佛。但是為了了「一」需要有人指引，開點。另外為了「一」

儒家主張「道不遠人，在乎日用之間」，佛家也主張道在「行住坐臥」之生活中來體會而不

是遠離此世間。 

c，抬釋 

 抬教即把「釋教」抬到三教中之最尊位。雖然拙公主張三教融但他仍主張在三教之中

分出主次，層次、尊卑。據「拙公語錄」載，勇禮公曾經向拙公問「儒釋道三教，何教為

尊」他回答說： 

儒教三綱五常，畏天純仁，忠怒⽽已；道教三元五氣，修⼼煉性，運氣通

神⽽已；釋教三阪五戒，明⼼⾒性，福慧兩⾜⽽已。儒家寡欲為正⼈君

⼦，道家運氣為⾧⽣不⽼，釋家無⼼為不⽣不滅，由⼼故⽣⾝，由⾝故⽣

欲，⼼且無⼼，況⾝與欲乎？故儒如星，道如⽉，釋如⽇。星不如⽉，⽉

不如⽇，⽇出尚不⾒⽉，況星乎？故儒教以經世，使⿑家治國平天下。道

教以煉⾝，使正坎離⾧⽣不⽼。釋教以明⼼，使圓光普照，寂滅為樂。三

教皆同⼀⼼所⽣，⽽有上下差別不等，智⼈⾃思，各從所好37。 

 
36 《拙公語錄· 卷三》, 頁三。  
37 《拙公語錄· 卷三》, 頁三。  
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 在此段拙公以儒道釋三教的「修仁」、「修性」、「修心」來進行比較。拙公認為由

心能生身，有身才能生欲，如果沒有心則能有其身與欲。同樣意思即指儒家的「仁」就是以

「身」為主，道家的「性」就是以「欲」為主，佛家的「心」就是以「心」為主。從此可以

清楚看出來佛家「無生無滅」的目標比道家「長生不老」，儒家「正人君子」高出一層。換

言之說，雖然以三道合一，但是他還是不斷提倡佛教，都是以佛教為最高的教法。另外拙公

還用儒道釋譬喻為星、月、日來主張“三教同源”的同時，又把三教中的釋教排到最高的地

位。 

 

 如果說拙公在幾例中是從日常生活的較低認識層而來「抬釋」話，那麼，在卜例中，

他「抬釋」之舉就卜升到更高的層次了： 

（掌監司禮太保峻郡公）問：“如何是釋迎？” 

師⽇：釋迦者，梵語也，唐⾔“能仁”。孔⼦⽈“仁者，⼈也”。有仁之⼈

當作⼈，⼈⽽不仁，則⾮⼈也。仁者，愛也。故⽈`“博愛之謂仁”。何謂之

能仁親親、愛民及物也。⼈誰不知親親，⽽不能愛民，能愛民⽽不能及

物，不貪求，不殺⽣，故謂之親親、愛民及物，名為能仁。惟釋迦佛，號

⽈“⼤覺能仁”。佛者，覺也。何為⼤⾃覺覺他，覺⾏圓滿也，聲聞⼆乘能

⾃覺，⽽不能覺他，菩薩上乘能⾃覺覺他，覺⾏未能圓滿。最上乘⾃覺覺

他，覺⾏圓滿，故⽈⼤覺。⼤覺故能仁，即釋迎佛也。⼤覺是體，能仁是

⽤，因體起⽤，舉⽤合體。釋迦佛則體⽤圓滿之義38。 

 這裡拙公透過孔子的「仁」佛陀的「釋迦」闡釋定義與比較。以儒家為「仁」等於聲

聞二乘只能自覺而不能覺他，釋迦為「能仁」等於大乘菩薩能自覺覺他，但覺行還沒圓滿。

佛教所稱佛陀為「釋迦佛」，佛就是大覺者，因此最高上乘能夠自覺，覺他，覺行圓滿才能

稱為「大覺能仁」，而且只有釋迦佛才有此號。 

 

 
38 《拙公語錄· 卷二》, 頁十。 
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 當把釋教抬高的同時，拙公在無形中也貶低了儒、道。下面兩例中他貶低儒、道之

意： 

德主（指勇禮公⼀譚志詞注）歡喜，以喝賀師三四⾸。師（指拙公⼀譚志

詞注）不答，以揭辭云：“⼩僧論佛法，不敢逗⽂章。若復逗⽂章，依舊

⼊儒鄉。⽂章令⼈壞，佛法令⼈堅。堅得⾦剛⾝，⾧住萬萬年”39。 

 拙公認為佛法不會停留於文章，是超越語言的真理。他認為如果停留於文章就像儒家

一樣會讓崇儒者變壞，只有佛家才能使崇佛者變金剛身並长寿不朽。這明顯了貶低了儒，道

的地位之意。  

 從上文可以看出來，拙公的主張儒、道、釋三教融合思想其實具有強烈的「入世

性」，這種「入世性」很符合對於當代越南社會背景。後黎朝社會當時普遍儒家思想，並且

佔統治地位。所以拙公的「三教融合」很容易找到了最人的契合點，因此這是拙公在越南弘

法路上獲得朝野上下和廣大民眾大力護持，成為代祖師的一大原因。  

 

結語 

 拙公本身是中國閩南人，受到明末時代的佛教思想以及儒道思想的影響。因此可以說

越南所受到拙公所將佛法在越南弘法是屬於明朝末年佛教思想。總體來看拙公禪師對越南很

有緣，尤其是越南北部能夠吸引他留部於此處弘法。拙公的禪學思想主要是「心即是佛」、

「禪淨雙運」和「三教融合」。其「三教融合」又份「三教互釋」、「三教同源」以及「抬

教」是把佛教排在儒道上最高的尊為。這些思想其實主要是將中國禪宗思想的闡釋和繼承，

沒有出現更多的「新思想」。但是，這種思想很符合當時越南社會的需要，因此很容易與越

南當代社會文化溝通及發展成為他在越南弘法成功的一大動因，成為越南北部的佛教臨濟第

一位祖師。		

	

 

 

 
39 《拙公語錄· 卷二》, 頁六 
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