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探 微

一、前言：
     中國文化源遠流長，儒、佛、道各家思想在歷史長流中，彼此融合又交互影響，不斷創新發展、孕育出不朽且豐富之文化特質，在中國這東方文明古國，孔子教人做仁者，老子教人做真人，禪宗教人做覺者；古聖先賢思想精髓中卻有一共通的宗旨，就是教人返回自然本性，回到永恒的自然--「道」之中，方可得到永恆的真諦。

在達摩禪師來到中國前，老莊思想萌芽於春秋戰國時代，較佛學的傳入早千餘年。當時老莊思想對中國哲學思想的影響深鉅，在佛教傳入的過程中，與中國哲思主軸之一的道學，兩者必定擦出強烈的智慧光芒，莊子之道家思想受到極大的震撼，而佛教思想中國化的歷程裡，莊子之道家思想也發揮巨大的影響，進而發展出屬於中國特有之禪宗思想---慧能創立識心見性之頓教，將佛學『本土化』推到至高點，並將莊子思想巧妙融會結合，運用於佛禪之血脈之中。

中國禪宗裡慧能禪將禪學發揮得淋漓盡致，固然與繼承大乘楞伽系思想有密切關係，但不無得益於莊子思想之可能。莊子所謂「得魚忘筌，得兔忘蹄，得意忘言」，這些可說是「不立文字」「不著文字」「不執文字」慧能禪的先聲。兩者之間是莊子思想進入佛理之中，才使得佛教『本土化』？抑或老莊思想於隋唐之後，以新的型態存於佛禪之中？兩者之異同、交互為用、相得益彰與否，都令人深感好奇與疑惑。故而藉由本報告探索莊子之道學（以逍遙遊為主）與慧能之佛性論，試著穿越時空分析比較兩者之關係。

二、莊子與慧能之時代背景：
（一）莊子之時代背景 ( 約公元前369 ～ 前286年 )：戰國時期[image: image2.wmf] 

道家著名代表人物，據 《 史記 》所說：名周，字子休，宋國蒙 ( 今河南商丘 ) 人，與梁惠王、齊宣王同時 。早年曾做過漆園吏，後一直隱居。他生活貧困，但淡泊名利，以清靜修道為務，楚王聞其賢德，曾派使者贈以千金並請他作宰相，被他拒絕，莊周笑謂楚使者曰：「千金，重利；卿相，尊位也。子獨不見郊祭之犧牛乎？養食之數歲，衣以文繡，以入大廟。當是之時，雖欲為孤豚，豈可得乎？子亟去，無污我。我寧游戲污瀆之中自快，無為有國者所羈，終身不仕，以快吾志焉。」 　　 

莊子學識淵博，交遊很廣，著有《莊子》一書，大旨本於 《老子》，然其要本歸於老子之言，也有自己獨到見解，故其著書十餘萬言，大抵率寓言也。作漁父、盜跖、胠篋，以詆訿孔子之徒，以明老子之術。畏累虛、亢桑子之屬，皆空語無事實。然善屬書離辭，指事類情，用剽剝儒、墨，雖當世宿學不能自解免也。 其言洸洋自恣以適己，故自王公大人不能器之。故莊子之學對後世哲學、文學產生了深遠的影響 。

　　 莊子生於戰國期間，活在烽火連天，動洫不安的時代，感到絕望窒息。方此紛亂之世，孔孟以仁義禮樂救世，墨子以兼愛奔走於諸國間，但在莊子看來，皆徒勞無功，更有「愚知相欺，善否相非」之感慨；而一些「巧言偏辯」者，更為莊子所鄙惡。於是他否定爭辯的價值，而主張「棄知」以達天下大治。莊子陶醉於性靜的生活，「清靜無為，無是無非，無善無惡，無生無死」。他的人生哲學是「依乎天理，因其因然。」他認為習俗制度有傷於生命的本質，故他強調反樸歸真。

   在莊子三十三篇著作中，包括了所謂的「內篇」、「外篇」、「雜篇」。有些是莊子門人的思想，有些是莊學的旁支，當然，也有一部份是純正的莊子思想。在這些篇章中，內七篇是很重要的著作，因為它代表了莊子個人純粹的中心思想，雖然絕大多數都是由寓言所連綴而成一個主題的思想，但這卻不妨他思想的連貫性。莊子之學，可謂容易，亦可謂艱澀，但或許以「逍遙」之法觀之，可得其意或未易量;而讀莊子書，開宗明義第一篇，便是「逍遙遊」。「逍遙遊」首開了與當時完全不相同的表現形式與觀點，既非論語孟子的記言，亦非左傳國語的記事，他用的是「寓言」，這便可看出莊子思想的跳脫飛揚，而最令人訝異的是，點出純然「精神脫離軀殼」的觀點。人類接受人世的苦難，反求自身，透過個人精神的修為，其實很容易體察到一個有別於肉體形軀的存在，那便是精神。但是，在莊子之前，並沒有什麼人能夠點出人類精神的超脫與自由。老子言：「五色令人目盲，五音令人耳聾，五味令人口爽」，也只能勘破「形軀我」的限制，卻沒提到一個真實跳脫形軀我而「獨與天地往來」的精神存在，唯有莊子，真實而具體的刻劃出全然不受限制，「逍遙無待」超脫的精神境界。因此，肯定「精神」的獨立，便是莊子一大超越。

    莊子重要的思想著作還有很多，如其宇宙觀、知識論、人生觀、齊物論…..等等，都有重要之影響性而發人深省。例如在＜莊子＞首篇＜逍遙遊＞中便以想像恢宏的寓言「北冥有魚，其名為鯤。鯤之大，不知其千里也。化而為鳥，其名為鵬。鵬之背，不知其幾千里也；怒而飛，其翼若垂天之雲。」震撼著讀者的心靈，此外，在其他篇章中也有許多蘊義深遠的寓言，如「庖丁解牛」、醜人「哀駘它」等。莊子思想追求與宇宙萬物合而為一、天人合一的體驗，從而達到心靈的廣漠脫俗，此刻，人就可以忘記或忽視現實，對中國幾千年思想史有著深遠的影響並扮演重量級之地位。
（二）六祖慧能之時代背景：隋唐佛教宗派成立，其中禪宗雖然奉北魏時到中國的菩提達摩為始祖，但實際的創始人是四祖道信和五祖弘忍。五祖弘忍之後，禪宗分為南北二宗，直到唐末五代，六祖慧能的南宗逐漸發展為主流。

慧能俗姓盧，祖籍范陽（今河北省涿縣）。六祖惠能（六三八～七一三），降生於唐太宗貞觀十二年約公元672年，圓寂於唐玄宗開元元年，此間正逢大唐盛世，歷史上謂貞觀開元之治的好時光。記載慧能曾到湖北黃梅參拜弘忍大師學法。初見弘忍，弘忍便問慧能﹕「你是那裡人? 來這裡求取什麼 ?」慧能回答﹕「弟子是嶺南人，來到這裡不求其他，只求『作佛』。」弘忍聽了仍隨口說﹕「你是嶺南人，哪裡能「作佛」! 」慧能回答﹕「人有南北之分，「佛性」也有南北之分嗎？」這才使弘忍微微吃驚。慧能的回答使弘忍不便回絕，就安排他隨眾勞動，在碓房舂米。入寺八個月之後，弘忍命各人呈上一首偈語，這實際上是一場考試，他要選擇繼承人。但慧能沒資格參加，因為他只是做雜事的。神秀是眾僧中的的上座和尚，他在半夜三更時分，獨自掌燈，在佛堂的南廊寫下一偈﹕「身是菩提樹，心如明鏡台，時時勤拂拭，莫使惹塵埃。」清晨時，弘忍見到此偈後漠然不語，慧能聞聲來到廊下，他要求也做一偈，得到許可，於是他高聲念道﹕「菩提本無樹，明鏡亦非臺，本來無一物，何處惹塵埃。」弘忍看到是慧能，就叫他退下，第二天弘忍把慧能給叫去，為慧能講經又把世代相傳的袈裟交給他，正式傳他為禪宗六祖，並為他的安全著想，親自送他到江州的渡口，吩咐他非到必要的時機，[image: image3.wmf] 

不要把自己是禪宗六祖的身分講出來，免得有禪宗的僧人來爭奪。後來慧能到達嶺南，渡過了15年的隱居生活。在唐高宗年間（西元676年），在廣州遇到印宗法師，印宗法師為他正式剃髮、授戒；而慧能大師之後，便是「一花開五葉」，演變成五宗，這五宗就是臨濟宗、曹洞宗、法眼宗、溈仰宗、雲門宗，及二派﹕楊岐、黃龍，共稱七宗之多。各家各派教育方法，方便善巧，各顯神通。
人人都有妄念、煩惱，清淨佛性為煩惱所覆蔽，慧能提出「心即是佛」認為心性本淨，本來是佛，不必經過繁複形式的修習便可進入佛的境界。慧能悟金剛經的「應無所住而生其心」，有偈曰﹕「菩提本無樹，明鏡亦無臺﹐本來無一物，何處惹塵埃」，傳為千古佳話。禪宗自六祖以後,其說法不用高深學理,只用平常說話,求表達佛學之深意，無系統之系統，無秩序之秩序，諸如呵佛罵祖，大死一番，不立文字，而後即心是佛，無心是道，死裏回生，簡要言之即是無分別心，即分別而不起分別心，故能容一切法。從見山是山，到見山不是山，終於見山仍是山。此外，無論問對說法,常引用村言俗語,妙語如珠,這使佛教由莊嚴肅穆變成輕鬆詼諧，這是佛學的中國化,也是佛學的平民化。禪宗南派把「佛性」從西方極樂世界,移植到人們之內心,把佛性人性化。慧能更以「無念」「無住」「識心見性」為核心的心性說的中心思想，對中國文化思想產生相當震撼的作用。
三、莊子道學中「逍遙遊」之見解：

   莊子之道學最有名的是「逍遙遊」，『逍』是在時間中徙遠，經歷每一件事，過了就忘，『風來疏竹，風過而竹不留聲；雁渡寒潭，雁去而潭不留影』事去了，心隨空。『遙』是在空間旅行，輕徙於滄海桑田的環境變化中。『遊』是魚類在水中怡然自得的嬉戲。三字合起來即表示不受時空限制，無礙自適的境地。莊子認為，要達到此種境界的功夫就是『無待』。在逍遙遊中，莊子具體刻劃了這樣的一個「天地與我並生，而萬物與我為一」的精神領域，肯定了人的精神是可以獨立存在肉體之外，而並不僅僅是隱藏在肉體的內在。如果說，因為外在的苦難體察到內在獨特的存在是一種可能，那如何能夠將這樣的內在移出身體、從而全然否定他依附身體存活的可能呢？
莊子的消遙哲學中心是歸於自然、任行，《逍遙遊》一文中，正可表達這種達觀的情懷。人既能齊物，則能逍遙，謂逍遙，就是追求一個內心自由自在的至人境界，無拘無束，一切皆無，順性而行，「得而不喜，失而不憂」，這種安時而處順的心態，就是逍遙的表現。能逍遙而遊，能達此逍遙之境，與齊物有關。基於齊物論，萬物無善惡、美醜之分，存在亦無生死之別，於是人亦不為外物所累，不為得失所縈繞，更不會為生死所掀動，這動「生而不說，死而不禍」的態度就是「外生死」的表現。可以「外生死」「逍遙遊」的人，當然懂得「養生」，莊子嘗試以「庖丁解牛」為喻，闡述養生之道，這亦是莊子人生觀的重要環節。莊子以為養生之道，在於能「依乎天理，因其因然」，如此則能不傷己身，靜觀萬物的變遷，以心靈支配萬物，而不求以人力完成之。
『逍遙』是莊子哲學思想之最高境界；而此境界建立在「無」的基石上，「無」是莊子之道的核心，所謂「無己」「無名」「無功」「無用」「無待」等，皆是莊子將「無」發揮到一種絕對，道即是「無」。「無」顯示絕對本體的超然性、總體性，宗旨在強化絕對本體和境界的虛無。

   道成為莊子思想中一切事物追求和復歸的對象，一種超越於有限萬物之上的無物，倘若受到有形有分外物的干擾或束縛，便會喪失其本性；因此必須消除擺脫之，稱之「復歸於無物」。莊子[image: image4.wmf] 

透過『忘物』的形式否定外物，進而歸於「無物」之本體思想；『忘物』則指忘卻世俗的物役和有形的物體。＜莊子‧繕性＞：「喪己於物，失性於俗者，謂之倒置之民，忘物在於不忘其所忘，忘其所不忘，方為誠忘」由此可知莊子的『忘物』非絕對的否定，而是將絕對的本體當成對象而忘情的追求。莊子的無情、忘己、無待之論皆一以貫之此思想精髓，而此說法與慧能的無所滯思想是有所出入的。
   此外莊子主張消融一切情壘，在無知無欲無私的狀態下復歸於樸實，通過忘之無心無識，使得「天地與我並生，萬物與我唯一」之境界，悠遊於逍遙之境。＜莊子‧天地＞云：「忘乎物，忘乎天，其名為忘己，忘己之人，是之謂入於天」意味徹底離去有限之形體、外界塵世以及人我之分，方可在絕對之域一任逍遙；而此『絕對之域』就是莊子所說的『獨』『一』，此為莊子滯於一境之呈現。

在莊子思想中，他用了「化」這個概念。逍遙遊：「北冥有魚，其名為鯤，鯤之大，不知其幾千里也？化而為鳥，其名為鵬，鵬之背，不知其幾千里也。」在這段文字之中，我們清楚的看出莊子一開始便用了「化」的概念來點出人類精神獨與天地往來的可能。要拋棄原有的成見，才能在思想上有所超越；同樣的，要拋棄原有的限制，才能真正看到那份廣闊。「化」說的並不是身體上的變化，而是精神上無限的超越。

至道為一、為獨，即為超越時間與空間無限整體的存在，若將之區別或斷分，將束縛道之真性，莊子之逍遙理想則無法實現。因而莊子要解脫有待之縛，入於無待的境界，此境界中的是非、生死、美醜、成敗，全都失去其價值與意義，如同莊子云：「若夫乘天地之正，而御六氣之辨，以游無窮者，彼且惡乎待哉！」

有所待而逍遙，故此為有限制之逍遙；若要得絕對的逍遙，則要至其逍遙無所待、無限制。莊子之「無待」、「無物」、「忘物」、「無情」、「忘己」的理論是一樣的，都是要否定有違道性之物，肯定超越一切有限的絕對之境。其物我兩忘的思想，在慧能禪學思想中得到茁壯的養分、進而開花結果，去其絕對道境之滯，開發出南宗頓教，一新佛禪之耳目。
四、慧能禪學之大要：
    關於慧能禪師之研究，當（現）代中日台港大陸的學者，都是以《敦煌本壇經》作為基本研究資料，日本鈴木大拙、錢穆、印順等人都可以代表這個主流。六祖慧能大師一生弘法的記錄，由他的弟子所集成的《壇經》，經文凡十章，不只是禪宗繼往開來的經典，亦是中華文化精華的一環。它闡述道在平常、見性成佛；提倡入世佛教。唐宋以來，禪者與文人雅士，闡揚《壇經》的思想，將其中膾炙人口的公案，作為畫題，畫了不少畫，也就是一般所謂六祖禪畫，目的在隨機化導，如響應聲，如（附圖一）（附圖二）。

慧能禪師作為中國禪宗的一代宗師，可說在中土佛教中獨樹一幟。著重於以「心」為中心理論，以此統攝真如實相，重說此「心」即佛，「其法無二，其心亦然。無二之性，即是佛性。」這樣的特色並被認為是對達摩楞伽禪法的繼承，從敦煌本《壇經》的內容來看，
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（附圖一）五代石恪所畫的「二祖調心圖」(現藏於日本東京國立博物館)

圖中一老者，右手斜伏在一睡虎上，老人慈祥入眠。衣紋粗曠幾筆，彈動自如。臉部細加勾勒，顯出二祖慧可修行調心的公案。

全書的重點是「自性」，而「自性」是以空宗之「摩訶般若波羅密」為其意涵的，《壇經》的中心思想，是「般若自性」，而非「心」，這是很明顯的事實。慧能雖重說「自性」，但他的基本立場仍說法性法體內存於眾生身心之中的是一貫的如來禪藏。慧能說：

摩訶是大，心量廣大，猶如虛空」「世界虛空，能含日月星辰，大地山河，一切草木，惡人善人，惡法善法，天堂地獄，盡在空中。世人性空，亦復如是。性含萬法是大，萬法盡是自性」「著境生滅起，如水有波浪，即是為此岸；離境無生滅，如水承長流，故即名彼岸，故名波羅密。

達心、物之自性，是否也可算是一種宇宙論或本體論的學說？部分學者持保留之態度，僅將之視為用以「打破五陰煩惱塵勞」的修行解脫理論。「摩訶般若波羅密」不妨可看成是解決宇宙本體論問題之智慧；但它並非是一般意義中的宇宙論或本體論，它只是一種透視心物自性不二的般若的智慧。不二即謂即空即佛，圓融不二之旨，慧能將佛說之解脫歸於心而走向心性之學，完成佛教中國化的變革。
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（附圖二）梁楷以其所畫之“六祖截竹圖”
表現的就是慧能在劈竹過程中「修道」的工 

 夫，“無物於物，故能齊於物；無智於智，

故能運於智”此為南禪之說，強調佛祖在人

心，喝水擔柴，都能悟道。所有的宗教儀式毫

無價值，人們不需要誦經，便可以一種超知識

的狀態與“絕對精神”或“真理”溝通，這是

一種自然深奧的抽象體驗，以自然造化，道在

平常，主頓悟，開示迷途﹐不立文字直指人心。

五、莊子＜逍遙遊＞與慧能思想之比較：
1.莊子所言通達道之途徑是「忘」，以無心之態度來對待而逍遙—這與禪宗思想有極相似之處；但是莊子的「忘」「無所滯」中就要歸於一、歸於獨、歸於天，尚未達到一無所滯之境界--這點是與禪宗思想相異之處。

2.楞伽師融合大乘有宗以及空宗之思想，慧能突破空宗一切皆空的思想，承認人和萬物皆有自性，所謂「即心即佛」、「悟心成佛」，並沒有將「真性」一起空掉，此為慧能與不以外境為虛幻不真為旨趣之莊子思想有相通之處。
   3.自老子至莊子之道學一大特點是道化萬物，這使得道無處不在，無處不存，因而在此中得以逍遙遊，此之遊則遊心與物而已；而慧能禪透過不二之旨，契承老莊之道即一切的思想，來闡述其即心即佛、即性即佛之禪宗旨趣。

   4.慧能禪論中真如本性的實性思想，實是從楞伽系禪的「諸佛心第一」的思想，改造了莊子思想而成。慧能將「實性」範圍由只偏重眾生的本有拓展到整個宇宙，以眾生之本心本性，到萬境萬法之自性本性，都落實到「真如本性」的基礎上。以明心見性之法溝通內境與外境，「即心即佛」的前提下，實現「一切即一，一即一切」的最高境界。

5.慧能禪學思想與莊子哲學思想其實是同中見異的。相異之處為慧能禪師克服莊子思想中的實體化、形上化以及其宇宙生成論之傾向。「即心即佛」論涉及到慧能禪論實質性問題，雖然慧能將本體的心性佛說成是「實性」，且為眾生、萬境所自有本存，但他堅守「不二」的原則，未將此「實性」視為脫離萬物而獨有的「別有一物」，而反覆強調其自有本有。反觀莊子之道即一切思想，最高本體的「道」是先於宇宙萬物而生，萬物皆無自性才能與道同體；而慧能主張「何不從於自心，頓見真如本性」，「真如本性」不靠任何「別有一物」的賦予而得，它本性即然，只要一念了悟，「若識本心，即是解脫」「識心見性，自成佛道」，即與世界之本性相互通融。

6.莊子云：

彼是莫得其偶，謂之道樞。樞始得其環中，以應無窮。是亦一

無窮，非亦一無窮也。故曰莫若以明。

以「道樞」來形容最高的「無我」、「無己」境界，是說透過「莫若以明」的功夫而達到「莫得其偶」的「道樞」境界。「道樞」乃道的樞紐，樞即門軸，而「樞始得其環中，以應無窮」。即言作為絕對精神的道，能夠包容且應付一切相對性認識或概念的無窮變化，如同環中的樞紐。「道樞」境界即超越彼此對立，對一切屬人知之相對認識和判斷都能完全包容且統一的最高的精神境界，亦即最根源性的絕對精神。「以明」的工夫，乃是透過虛靜的工夫，去除成心，擴展開放的心靈，使心靈達到空明的境地，一如明鏡，可以如實地呈現外物的實況。禪宗所謂明心見性的「明心」工夫，亦與莊子所言「以明」工夫非常類似。明心工夫乃是用般若不取不捨之智來破除一切分別心，以顯見與佛無二的佛性。慧能《壇經》云：「若識自本心，見自本性」「識自本心」或「識本心」的具體工夫，即是去除一切相對性分別，無具任何對待性的差別。因此無善無惡、無是無非、無上無下、無大無小。即如《壇經》所云：

心量廣大，猶如虛空，無有邊畔，亦無方圓大小，亦非青黃赤白，亦無上下長短，亦無瞋無喜，無是無非，無善無惡，無有頭尾。

7.莊子也是極力強調要打破一切相對價值判斷、分別。莊子云：彼出於是，是亦因彼。彼是方生之說也，雖然，方生方死，方死方生；方可方不可，方不可方可，因是因非，因非因是。是以聖人不由，而照之於天。
莊子所謂聖人不取任何相對分別，因為對待性分別隨著各自立場無窮變化。故聖人惟求「照之於天」，即「以明」而已。二者雖如此相似，莊子之「以明」與禪宗佛學之「明心見性」又有根本上的不同。即是莊子所言無是非、無真偽、無生死，乃是為了證明人心、人知、人道所見的一切價值判斷，皆屬於相對性認識和判斷，並沒有一定準則，毫無可靠性，因而必須去除人知而完全依靠作為絕對價值、絕對精神的天道天知。一言之，莊子「以明」即完全否定相對價值而徹底追求絕對價值。至於慧能禪，也否定相對價值或分別。但不僅如此，慧能又從根本上否認絕對價值的存在。此即慧能與莊子之間最大不同所在。

8. 莊子所追求的無為工夫之最高境界，為「無竟」。莊子：

忘年忘義，振於無竟，故寓諾無竟。

陳鼓應《莊子今註今譯》言之為「無窮的境地」；「無」是莊子哲學之重要概念，莊子之「寓諸無竟」與「寓諸庸」二者皆為同一系列之境界或工夫。所謂「無竟」即相同於「坐忘」或「逍遙遊」的最高境界。莊子所謂「無竟」之最高理想境界，即是一種不被任何人為的偏見、執著、欲望、智慧所拘，完全自由自在而一無所限的境界。此與南宗慧能禪所謂「無相」之境界極為類似。「無竟」即透過無欲、無知、無我、無用等一系列「無為」修養工夫而達到的最高境界。而慧能禪學中：

我此法門，從上已來，頓漸皆立無念為宗，無相為體，無住為本。慧能於此提出無相、無念、無住之說。莊子：

忘是非，心之適也。不內變，不外從，事會之適也。始乎適而未嘗不適者，忘適之適也。

「忘適」，即與佛教「空空」或「無相」境界有極似之處。由此可見，莊子的最高智慧與慧能禪所追求的般若「不取不捨」之知具有極其類似之處。而且慧能禪也是通過般若不取不捨、不執不著之智慧而達到「無念」、「無相」、「無住」的最高精神境界，慧能：

無相者，於相而離相；無念者，於念而不念；無住者，為人本性，念念不住，……若一念斷絕，法身即離色身。

慧能乃以無念為宗，以無相為體，以無住為本，三者皆指修行法門，亦指透過這些修行所能達到之最高境界。無念、無相、無住三者互相牽連，所謂無念，就是「於念而不念」，至於無住，乃言「念念不住」。慧能即說：
念念時中，於一切法上無住，一念若住，念念即住，名繫縛。於一切上，念念不住，即無縛也。

此是以無住為本，慧能說明無相義，即是「離一切相，是無相」，所謂相乃指現象世界中千差萬別之事物、差別法，有善惡、是非、大小、長短等差別，故謂之相。一切萬象、萬境之分辨當中不取不捨，不染不著，此即慧能無相之真實內涵。慧能強調無相乃必離開任何一切相，連法相或境相也要離開，因此慧能南宗禪反對看心看竟之神秀「有相禪」。若就執著境界或境相方面來說，則北宗神秀之有相禪比南宗慧能之無相禪更接近莊子思想。北宗神秀禪和莊子學說二者皆執於境相；而慧能南宗禪則連執境著相也都徹底打破了，此即慧能所謂無相、無念及無住與莊子無為在工夫和境界論上最根本且明顯的不同。雖然莊子經過「不內變，不外從」的無拘無礙的智慧而至「忘適」、「無竟」的最高精神境界，但「無竟」指的是在本體無為的範圍之內的自由境界，它可說是被本體所限的最高自由精神境界。因此莊子所言任何工夫和境界都不能超脫本體無為之界限，皆執乎本體之相或竟，此其異也。

六、結語：
儒、道、佛為中國三大哲學思想。東漢時期印度佛學傳入中國之後，經過與道儒互相吸收、排斥、融和的多層曲折的過程，終於重新創造出中國式佛教。 

    中國佛學和老莊道學的關係特為密切，可以說佛教的中國化乃指老莊化。老子積極追求無為、無欲、無執、無知等，認為通過「無」這一系列之工夫能達到無這個最高境界，乃如老子所說「復歸於嬰兒」之境界（《老子》第 28 章）。老子確實努力執無為而破有為，老子執無在外表上頗似乎佛教之執空，但佛教般若連執空也破除而提出空空境界；而老子則仍止於執無境界。至莊子繼老子之無而進一步提出「無竟」或「忘適」境界，故而打破一切人為境界，而處於自然無為之道所設的無窮無限的境界，其中確是存在著境界。可見莊子之無為境界與南宗無相禪或北宗有相禪，雖然具有極似之處，仍有分歧之處。

  慧能禪宗所謂「自性」即言「自性空」，亦即「空性」。此非言絕對本體，而是說宇宙本來沒有本質，也沒有本體。莊子之無為和慧能禪之三無（無念、無住、無相），就在工夫論和理想境界上，也具有非常類似的關係，但是又有顯然不同之處。莊子無為之境界乃對境有所執著，此處反而更接近乎看心看境之北宗有相禪，而不同乎慧能的無相禪；至於慧能南禪所提出「無相」境界，即連執境著相也都徹底打破了，此即慧能所謂「無相」。

南禪無相和北禪有相即以否定絕對本體存在為大前提，僅在有無執著境界上顯示出差別而已。但莊子則基本上肯定絕對本體之道。而且在無為境界論上對境有所執著，此處則反而更接近看心看境之北宗有相禪。莊子所追求的終極目標，又是最高理想境界，即無為境界，亦即「天地與我共生，而萬物與我為一」的境界。慧能南宗禪和莊子在思想結構及主要概念上具有極其類似和相通之處。但仍未免有分岐之處。

不管如何，莊子學說、慧能禪學二者在工夫論和境界上具有非常密切的關係，進而可以說莊子思想中之修養工夫論和人生境界論，相當深入地、具體地影響到中國禪宗思想之成立；而慧能禪說之所以獨樹一幟，在中國產生巨大影響之地位，與其吸收並改造莊子哲思，豐富佛禪之說也有重大之關係，進而改造中國思想發展開啟嶄新的一頁。

日本禪學大師鈴木大拙先生說：「禪是中國人的創造。」岡蒼天心先生云：「道家接受現存的宇宙，並試圖在悲哀、憂慮中發現美的存在。禪宗將偉大的哲學觀念，落實在日常生活微小事物上的結果。道家提供了美學的理想，禪宗將它付諸於行。道家是世人生活的藝術。因為他處理現在的自我。在我們身上，禪與自然相遇，昨日遠離，明日未至。現在是流動而不定的，是相對的。相對尋求調和，調和即藝術。生活的藝術基於不斷的重新調和以求適應人們的環境。」鈴木大拙先生則說：「無論我們怎樣『開化』，無論我們怎樣在人為的環境中接受教養，然而，我們似乎都有一種與生俱來的對原始單純性的期望，這種原始單純性近於自然的生活狀態。我們希望暫時回到大自然的懷抱去直接體驗大自然有規律的活動。禪的心理習慣，即是突破一切人為的形式而抓住人為形式背後的東西。禪者不喜歡生活表面層次的錯綜複雜。生活本身相當單純的，但是，當我們用分析的理智去觀察它時，變表現出無比的紛亂。儘管我們有各種科學研究，但是並沒有探出生命的奧秘。可是，如果我們一但自己進入生活中，似乎就能了解它及其一切表面的複雜和糾葛。東方人氣質中最特殊的東西，很可能就是這種由內而不由外把握生命的能力。禪所把握的就是這點。」
近世紀人類的社會熙熙攘攘、動盪不安，人們只重視個人所得增加、追求物質享受而忽略精神生活的重要。在功利主義的摧毀下，道德觀、價值觀莫衷一是，人心變得脆弱不堪，躁鬱症、憂鬱症、自殺人口迅速竄升，有如墜入地獄的末法時期一般。因此生活條件優越之後，還是要講求生活素質的提升，領會自然的恩惠，重返自然的寧靜與安祥。日本禪學大師鈴木大拙先生又說：「牢實雙腳踏緊大地的中國把佛教的根本精神，完全的咀嚼消化，成為自己的時候，重新創造出來的有二：其一是關於絕對無的「華嚴哲學」，另一是日常生活著的「禪」。禪是大乘教典所含的甚深靈性的直觀，和中國人的心理完全同化時，是中國人所創造的。」日本岡蒼天心先生云：「禪的目的是產生一種高度的自覺，以及由此而來內心的平和。」運用禪學的善巧方便，研讀公案、領略禪旨，安定淨化人心，將使我們的生活得到心靈的洗滌與心境的提昇，明心見性，是我們垂手可得之福報，何樂不為呢？
禪的：最後，我要再一次向李蕭教授深深一鞠躬，感謝您帶領我們進入禪學的境界。雖然只有短短一學期，但是獲益良多，給予我個人不管在藝術創作的啟發也好（本次提交給洪昌榖老師的期末報告，我也運用禪研究的主題是：『禪畫與禪書法的邂逅—書法創作實驗』）個人修持、待人處事的態度上皆有很大的助益。因此，我們都將以小種子的精神向外傳播出去，期能學習李蕭教授講述禪學的風範，因材施教推廣禪宗思想，體悟禪學宗旨，共享如沐春風般的一種喜悅。此外，老師的闡述精彩萬分，可惜課程時數太少，讓我們入寶山卻半途折返，期待研二新學期還有機會研修李蕭教授之禪學課程是禱。                                （本文共計10815字）
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