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1 语言学论丛（二） 

耶鲁教授质疑所谓的人有人言，兽有兽语

动物拥有完整而又与人类截然不同的情绪、交流能

力和精神生活这一论断在承受了数世纪的嘲讽后，突然

间从 20 世纪 70 年代起受到了追捧，人气剧增。

动物行为学家训练猿猴结合肢体语言和表意符号来

提问，而声学家则发现鲸鱼和大象都能发出次声波与同

伴交流，由此人们开始怀疑动物的话语远比比人类了解

得多。

最近，德国的研究人员在《科学》杂志上发表的报

告称：‘里科'，一只牧羊犬，不仅能够根据名称分辨两

百个物品，甚至还能从一堆熟悉物品中发现新事物，并

记住它的名字。

但耶鲁大学的语言学家安德森教授则声称任何这样

的行为都不能算作语言。他对所谓的人有人言，兽有兽

语持坚决的否定态度。

■鸽子也可被教会，但那不是语言！

安德森承认里科是一只聪明的狗，但它所做的并没

有超出我们已知的动物行为。特别的狗能够从人类那里

得到暗示。比如说，用手指着一个物体，对猿，鹦鹉，

即使是狼来说都毫无意义，但狗能够意识到手指着的远

处某物正是人所指示的。安德森教授认为在人的刺激下，

动物能够学会记住符号和声音，并且进行抽象的思考。

比如把香蕉联系到一个和弯曲、黄色都无关系的按钮上。

但这些能力和复杂的声音语言或肢体语言并不符合，只

不过是些有限的词汇，就像交通灯或棒球教练的号令一
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样。

黑猩猩在大量训练后能够学会 200 个左右的的符

号，安德森教授在采访中认为，但他们几年后就忘得一

干二净，而孩子们的词汇量是不断扩大的。他还表示孩

子们还可以意识到声音可以用于组词成句，但目前还看

不出动物也能如此。

你可以教会一只鸽子按下 6 至 7 个小按钮来获得谷

子，但那不是语言！

对于语言学家来说，语言不是单词的罗列，它还要

通过语法架构——这是一种艺术，它给予几个单词的组

合以完全不同的意思，比如凶手认定玛丽是约翰的母亲，

玛丽认定约翰的母亲是凶手和凶手玛丽被认定是约翰的

母亲。

安德森教授承认动物们之间的交流非常微妙。蜜蜂

翩翩起舞指示蜜源的方向、距离，猴子和松鼠对天敌都

有独特预警叫声。动物们甚至会通过声音戏弄彼此。但

鸟儿们不能解释这个把戏，蜜蜂记不住去年的蜜源，猩

猩不会问它们的人类语言老师为何它们会被人类抓起

来。

■对安德森的反击

和猿类工作、生活了 25 年的埃米莉·休·萨维奇教

授对安德森教授的观点极力反对。她在佐治亚大学研究

的一些黑猩猩从出生时就被灌输语言，并且观摩他们的

父母如何学习各种符号。其中，在指认事物方面最具天

赋的猩猩 kanzi，可以听懂去拿微波炉里的西红柿，从

而只取所指的西红柿而忽视其它的。她还说猿猴甚至能

表达出他们是快乐、痛苦还是疼痛，偶尔还会调皮地提

醒饲养员几天前许诺的奖励。
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和大猩猩可可一起工作生活了近 30 年的弗朗·帕特

森说大猩猩可可能像一个 5 岁儿童那样说出你注视的一

些东西。它可以通过挑眉毛来表示疑问，用画符号表示

赞同以及使用其它如安德森教授所说的合乎文法的肢体

语言来表达自己的想法。

对动物们的语言天分加以质疑的语言学家们被指责

为肆意提高语言定义的门槛以使动物们永远也无法企

及。他们将一直否认动物会说话，萨维奇教授说，因为

这在他们的世界观里是无法接受的。

对此，安德森教授回应到：甚至蟑螂，如果它真的

具备语言潜能，我也不想去否定，但我确实不认为除了

人类之外还有什幺动物具有语言的潜力。

无着道忠的学术贡献

一、引言

无着（1653—1745）的特色在于他是一个纯粹的学

问家。他不屑于做学问以外的事情，而是全心全意地为

学问耗尽了九十二年的一生。作为日本人，可以说是空

前绝后的。他不仅仅是研究禅宗或江户时代临济宗妙心

寺派教义的学者，甚而可以说是在整个佛教史乃至东方

人文史上留下最大功绩的学者之一。他留下来的二百五

十五部、八百七十三卷巨著的数量与质量就雄辩地证明

了这一点。并且，他的学术成果，即使以当今世界性的

东方学水准来衡量亦毫不逊色，其中甚至还含有今天的

科学研究尚未涉足的领域。可惜的是知道这一事实的人

极少。究其原因，大概是无着圆寂以后，没有继承他的
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学问的人吧。到了近年，虽也有人暗中利用他的遗着，

但充其量也不过是利用少数常见的本子，还未曾出现与

无着的立场、观点持有深切共鸣，并能占有、发展他的

全部学术成果的学者。这是因为：无着的众多著作大部

分是手稿，祇有少数几部经抄写而流传，很少有对一般

学者公开的机会；另外，长期以来，他的学术成果被一

些人从宗门禁止外学的立场出发而加以特殊对待。历来，

学问被当作禅门之贼，文献学者被认为是禅门不入流的

弟子。因而和尚的伟大的学术成果，始终未得到公正的

评价与重视。低下到连学问都害怕、科学性的研究都排

斥的宗门，故意无视称得上空前绝后的无着和尚的功绩，

使应当珍惜的宝藏白白地腐烂，这难道不令人十分遗憾

吗？

从远处看，无着学术成就的基础中有着和卢山、净

影两慧远及圭峰宗密、永明延寿等著作共通的体系性的

视野。蕴藏着和龙树、觉印（佛印）相通的论师（佛教

理论家）精神，具有完全不同于日本人的规模。无着这

一道号，也恐怕是因为衷心景仰印度的无着，即 Asanga

论师而取的吧。实际上，无着不过是锁国时代妙心寺内

的一个分寺----龙华院的二世，但他的学术领域却涉及

整个佛教史，进而与中国文献研究相关。所谓藏外的经、

史、子、集四部自不待言，即使是稗史小说，也无不流

览。特别在中国古籍的校勘、近代汉语口语的研究方面，

甚至取得了当时中国本土还尚未出现的成果。并且，在

学术研究的立场、方法上，也完全是出于与近代西方人

文科学相同的纯学术性的自觉，仅从这一点来看，也应

该说他是科学研究的先驱。和无着生活、活跃于同一时

代的伊藤仁斋（1627—1705）、荻生徂徕（1666—1728）、
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富永仲基（1715—1746）、本居宣长（1730—1801）、慈

云饮光（1718—1804）等人的学术成果如今都有一些继

承者，与他们相比，历来人们对无着的学术成果不是注

意得太少了吗？

一般说来，现在人们评论日本文化、或带有日本特

色的东西时，往往把禅当作这些东西的精神性背景。但

构成所谓带有日本特色的东西的实际内容的诸艺，却完

全是江户时代中期，也就是从元禄（1688—1706）到享

保（1716—1734）时期创立起来的。俳句、能乐、茶道、

歌舞伎、水墨画、心学，以及剑道、武士道等诸艺流派

的形成，也都大致是这个时候。当然，这些诸艺是室町、

桃山时代（十四—十六世纪）即萌芽，在前代就发展了

的，不过，实现社会性的渗透及精神性的升华，却是十

八世纪以后的事情。特别应该注意的是：这正值无着的

晚年，白隐的壮年。镰仓、室町时代（十二—十四世纪），

从中国大陆传来的禅，不单纯是被作为宗教、而是被作

为产生出社会文化性的诸艺的母体来对待的，这确是应

当正视的事实。那么，这些富有禅性质的各种文化，真

正在大众社会固定下来，成为带有日本特色的文化，为

什么一定要等到十八世纪呢？据说，在日本被称为第二

国家出现的江户幕府的幕藩体制的巩固及工商业经济的

急速发展，是一个重要原因。不过，今天我们没有必要

急于去寻找那种历史的社会的原因。

与被看作近代日本代表的白隐的禅相比，无着的学

问同样属于禅学，但具有完全不同的性质，我们如能注

意到这一点就好了。可以说，无着的学问已不属于近世

（江户封建时代）的所谓日本文化的诸系列。进一步说，

他的学问是与前面所举的仁斋、徂徕、仲基、宣长、慈
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云等人的学术成果相通的，已具有近代科学的意味，并

且有极强的国际性。在当今世界上对白隐所代表的带有

日本性质的禅文化评价甚高，但我认为：要给白隐的禅

作出确当的评价，首先得对无着的学问的真正价值有充

分的认识。

二、博学的意义

无着的学问的特色，首先在于博学。不过，这一倾

向是与仁斋、徂徕共通的。仁斋曾说：

小说稗史中也有至理。徂徕甚至说：学问之道，苟

立其大者，贵乎博。学宁为诸子百家曲艺之士，而不愿

为道学先生。（《学则》）

并说：

从诗文入门而成于历史。扩大见闻，无处不到，谓

之学问。故学问者极于历史也。（《徂徕先生答问书》）

这种时代精神对无着的影响是无可置疑的。他在为

《葛藤语笺》作序时，引了《华严经·普贤行愿品》说：

辩具足优婆夷净语业，于法自在，随俗训释，宣布

法化。

在《禅林象器笺》的序中写道：

大凡佛教儒典、诸子历史、诗文小说，目之所及，

意之所诣，远搜近罗云云。

根据该书引书目录中列举了以经、律、论、疏为首，

日本、中国、佛学、外学的撰述凡七百六十部这一点，

我们可以相信他的话是真实的。

无着的时代，五山学艺之风已经过时，在禅门，已

是以禁止学问为惯例了。他晚年在《金鞭指街》卷十八

中说：

道忠曰，今时一般宗师教诫学徒曰：汝等须放舍学
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问，学问是修道之障也。而是师不别会示入道方便，只

笼罩学徒令兀然趺坐。学徒闻是说喜者有二等：一者本

懒惰不欲读诵研覃，及闻师言，如脱枷锁。二者本有道

心而求之经录，情识搜索，经年不见效验，欲舍而未果，

适闻是说暗合己意，幡然弃之。虽其师欠诱导，渠曾于

佛祖言教中，久辨析禅病，故不谬其去就矣。初之弃不

是也，后之弃是也。

又：师家令学徒弃学复不别做方便。学徒闻其说不

喜亦有二等：一者初发心笃实人，为师家不教入做方便，

自看佛祖言教，依此稍辨向道之方。然今禁学，只管默

坐，隧失所凭，故不喜。二者本为规名利励学艺，然今

禁学，大违本志，况复困于打坐禅定，故不喜。初之不

喜是也，后之不喜不是也。

其师禁徒属学业亦有二种：一者自己不学无智，恐

暗于来问而损位貌，故总禁之。外匹似高尚，内心欺诳。

二者此师但见古人有禁学者，以谓学解长无明，虽不能

施方便，没意智禁之。初之禁绝謟诳也，后之禁绝愚痴

也。

昔在，大惠在洋屿，榜门云：参学兄弟，未有正见

而务外学，故先德有杂毒人心之诫。老妙喜，榜之于门，

罚及邻案，仍举竹篦话，自三月五日至二十一日，连打

发十三人。

又：日本三光国师，告众放下言句，但许看《临济

录》。驱牛夺食沾益最伙。此般是代佛祖提携，直截令入

道。末世岂有此作耶。苟师家无接引之眼，依样禁学，

学徒亦不辨向方，騃默峭坐，空过岁月，不陷邪径者几

希矣。故大惠道：一种杜撰，自己脚跟下不实，只管教

人摄心静坐，教绝气息（止此）。余观今时，非凡夫则多
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是外道，不见正修行人。何因如此？盖世无正眼宗师之

可归，又不向经录中殷勤索佛祖指南之处，空安于已见，

不知佛祖所呵斥，经久而至邪见不可翻复，可怜悯哉。

古云：偏修定增长无明，偏修惠增长邪见。独庵光

公论之曰：烧却文字是德山之高踪，时有人师则可也，

时无人师则不可也。（止此）。可谓确论矣。

在这里，他把轻视学问的弊风归结于没有正眼的宗

师，不过，他的本意大概是说，正是在没有宗师的当代，

倒更需要学问吧，这一意见，通过引用一丝和尚的信，

得到进一步强调：

一丝和尚答光頔禅人书云：大约为学为道一也，自

是当人趣向不同，损益于是岐也。

道忠曰：此确论也。如今懒僧言害道而废学，其实

非学害道，假害道之名而解懒堕之嘲也。遂舍经录之标

指，而依止瞎眼宗师。佛法玄妙而祖道深广，未有不凭

其指示而误平生者。夫佛菩萨说经论，诸师结集玄言，

非为充栋堆车夸于后生，正是要末世远境无真善知识之

时，为洲为依而已。何其谬耶！

于是，我们可以推测到无着主张博学的意图之所在。

同时，他又进一步认为：理论上能达到的，不一定自身

都能做到。正如他在《盌云灵雨》卷七中所说：

葆雨曰：凡着书垂世者，须尽己之所极之道。不可

以己不得践所言而不尽其言。譬如画师虽自丑，不妨画

美人也。又如医师教人摄养法，以自不能摄养，不可不

教人尽摄养法也。若复教道于人，而己亦能践之，是圣

贤之业也。故孙子着兵法，不能自践履之，未到圣贤地

位也，不可以此责孙子矣。儒圣曰：古者言之不出，耻

躬之不逮也。释氏曰：行解相应名曰祖。（止此）故言行
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之备也难矣。

他相述在《史学珠囊》中见到的孙子的三条过失，

有力地证明了这一点。这完全是科学的态度。他认为：

尽己所极是学问的世界，行己所言是圣贤的事情、祖师

的事业。混同这两者，把从事学问误为圣贤、祖师的事

业，是增上慢；自己以为不及圣贤、祖师而不求学问，

则是懒惰堕落。这就是说：人各有其所长，在这方面能

有所成，并不说明在另一方面亦必有所成；在这方面不

能有所成，也并不说明在另一方面并无所成。他还认为：

即使自己已经开悟，也不要懈怠学习古圣的学说。

在《金鞭指街》卷十八中，他引了虚堂的《普说》

云：

己事未明者，慎勿多出新语，新语乃是自得之妙，

而不能会通先圣所得所传之妙。深恐古道沦没，山僧凡

与江湖抱道之士往来议论，多此前辈遗言往行递相激励，

庶昭然得见古人情状。

这些完全如同无着个人的意见。接着他进一步发挥

道：

道忠曰：息耕意，警自信所悟，为人说不述古圣之

说。盖虽己有所得，恐其道不圆备，不深广，渐渐浇漓，

丧失古佛大道。岂可不惧哉。今时禁学经录，一向说自

己所得误人者，皆陷斯罪矣。《宗镜录》曰：且如西天上

代二十八祖、此土六祖、乃至洪州马祖大师及南阳忠国

师、鹅湖大义禅师、思空山本净禅师等，并博通经论，

悟自心所宥，示徒皆引诚证，终不出自胸臆妄有指陈，

是以绵历岁华直风不坠。以圣言为定量，邪伪难移；用

至教为指南，依凭有据。（至此）或难云：吾宗教外，若

偏依古圣言句，则与教家何别？忠曰：吁！吾告汝，自

此为试读,需要完整PDF请访问: www.ertongbook.com
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悟虽未圆，苟说古圣语而不谬人，刻鹄不成尚类鹜者也，

自悟不圆而谈胸臆而误人，画虎不成反类狗者也。余观

今时，犹不类狗也，何遑望于虎矣。

这是非常激烈的言论，不过，从这里足以窥见无着

学问的特色，可知他的学问与述而不作的中国训诂传统

一派相承，生动体现着宗密，延寿的教禅一致的精神。

这样，我们就可以理解，扩及到稗史小说的无着的

学问，并不是单纯为了夸耀博学，而是与徂徕、仁斋所

说与其成为道学先生，不如成为曲艺之士之语相同，是

从痛切批判教外暗证的禅者出发的。因而，无限的博学

中亦自有其中心。无着的思想，似乎是归结于教禅一致

的立场。他在《金鞭指街》二十中，叙述自己过去的经

历说：

道忠十七岁阅《法苑珠林》，至弥勒部引发菩提心论

云：愿我以此十大誓愿遍众生界，摄受一切恒沙诸愿。

若众生界有尽，我愿乃尽。然众生界不可尽，故我此大

愿亦不可尽。（止此）掩卷大疑，众生界不可尽，何因不

尽？大愿不可尽，则愿成满何时？遇人质之，无晓答者。

后年，及看诸经论，说有‘情不增灭'之义，遂破旧疑矣。

他列举的经论名称是：《大般若经》四百三十七；《华

严玄谈》五；《宗镜录》八十九等。从而大概能了解他为

什么以毕生精力深广地研究佛学的原因吧？

阙于应当作为自身学问的中心课题，他还举了《盌

云灵雨》六中可敦自业而兼他一条：

葆雨曰：浇末之风，道不纯粹。李卓吾论儒道，往

往用见性成佛之语，岂是禅宗见性成佛哉？如《林子全

书》自谓通达三教学，然见其佛教未熟，则馀教之未熟

可例知。《佛祖统记》‘本如'章，台教法智下一喝，本如
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呈偈做禅宗模样，归源直指专明往生净土义，而每篇之

末用一着语学禅宗。云栖株宏称传禅而又解律乘，如撰

《梵纲发隐》，往往论谬，日本律家揭剥不一。

或问：今若欲变此风而复古道，为之可奈何？忠曰：

儒唯究儒，佛唯究佛，律祇究佛，禅则庶几可纯粹矣。

专敦于自宗，有馀力则可暨于他家，方可称博通也。张

和仲《千百年眼》曰：有专门之书，则有专门之学。有

专门之学，则其学必传，其书亦不失。（止此）此语最得

要也。

他主张：真正的博学，应当具有专业上揭示本质的

深度。他还特意告诫出家人，不要因学习异学而虚抛光

阴：

《智度轮》，佛责欲解十四难比丘言：譬如被毒箭者

欲知医姓族、弓箭出处，而后听拔箭，汝见爱毒入心，

不欲拔此箭，欲求尽世间常、无常，边、无边。求之不

得，即失慧命云云。

又说：

道忠曰：吉田兼好书言：有人劝儿出家令学说经，

其儿自计，我为僧时，可受檀家请，其家无舆辇者，可

将马来，我先须学马乘。学马稍成，又自计，檀主设佛

事之后，风俗无艺能不足悦檀主，乃复学早歌。二艺渐

成时，鬓髪飒然，逐不及学说经。（止此）今时学佛之徒，

傍佛经而专外典；学禅之徒，外见性而究教相，至老不

识家里事，复是求解十四难而学马乘、早歌者之流也。

如此说来，无着的学问决不是所谓百科全书式的知

识，而是决心要学尽无尽法门的学问。其方法，不外乎

采用跟各种邻近学科紧密联系的最现代的科学手段。因

此，是禅的学问，同时也是科学性的知识，而不是象历
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来禅者因循的宗学、宗典的主观提倡。一方面始终切合

文献，一方面客观地积累可靠的知识，这种先进的归纳

主义态度，便是无着学问的特色。虽然，他的工作还停

留在综合禅宗历史知识并加以系统化这一步，这难免会

受到缺乏独创性的批评，然而，从历来禅学未有建立在

科学方法论基础上的客观性这一点来看，他果断地确立

了文献学的地位这一功绩，是必须给予极高评价的。

三、批判的精神

以上根据无着自身的言论，勾勒了他的学问的大致

轮廓，那就是从对简单化的护教性的教权主义禅学、对

暗证的、懒惰的主观主义者的尖锐批判中产生，最终归

结于贯穿着谦虚的实事求是精神的无限博学。因而，博

学不一定在于向外部的量的扩大，加强内部专业化的深

度，倒是真正通晓外部的方法。今天的禅，仍然被一些

人当作唯有用宗学性、内观性的修行才能理解的东西而

特殊对待，作为一般人难以接近的东西而被人为地当作

专业，继续拒绝人们客观的科学的研究。而无着却是用

近代意识自由地研究禅学的开创者。他一生研究的中心

课题，主要是从文献学角度来解明唐宋时期的禅宗典籍。

他首先建立了明确的甚有远见的方法，这是与排除道学

的古文辞学的方法相通的全新的方法。本来，大陆的思

想、文化是作为先进国的思想、文化传来日本的，但日

本民族常有把它当作从上到下的教权式的教化或道学来

接受的倾向。特别是与道学性极强的宋学一起传入日本

的禅，对一般的日本人，更是封锁了除内省性修养学习

以外的一切方法。如今北洪川的《禅海一澜》，大概是可

以称为道学性的禅的最后成果吧。打破了从印度传来的

古佛教教义形式，用日常口语来自由讨论的唐宋禅学，
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竟然成了只有宗门专家才能理解的东西，这不过是日本

中世禅林学问的主观主义偏向罢了。曾经产生了很多独

创性的生活文化——诸艺的日本的禅，决不应停留于道

学修养，今天，当我们讨论具有日本特色的禅的时候，

应当进一步从更广泛的社会、历史角度出发，努力作出

普遍性的人文学的解明。

因为无着原来继承了妙心寺第三百十四代住持职

务，是分寺龙华院的二世，作为一个宗门人，所以还不

能说完全脱离了那种禅宗教团人员的教权主义偏向。但

反过来也可以说，正因为他是宗门人，对仅凭现代意识

从普遍的人类关心出发难以索解的禅的本质，才能够更

深入地做学术式的深求。不管怎样科学的研究，研究的

对象既然是禅、是禅文献，就决不可无视禅所带有的特

殊的历史传统。

无着的学问是采取了客观的文献学的立场的，绝对

防止主观性、观念性的解释和臆断。在可称博学的学问

体系中，谦虚地承认个人能力的局限，所以时刻留心积

极地吸取他人的学说，不过这一定要是客观性的知识。

因而，他在反省自己主观偏向的同时，也必定严厉批判

他人的臆见。就这一点而言，他与徂徕、宣长都可称为

在江户后期发展了的经验科学的先驱。他的学问是从正

确地阅读禅录出发，从对轻视文献的历来学术上的谬误

的全面批判开始的。换言之，他的学问体系，是对多方

面的古人学说批判修正的综合。他在作为毕生事业之一

的巨著《敕修百文清规左觽》的开头作叙道：

余今解此书，累举古解纰谬者而斥破之，举支离者

判决之，觉太繁絮。虽然，若径举正义，不指其谬，则

或有人执他以为异说，故逐一举所斥义，不顾繁杂
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又说：

世所刊布钞本录云章、桃源之讲说，故有题云桃钞

本。但此钞引本据以和字书，又引古语失典证，为可憾

焉。况笔误刀讹，多文不成义乎。虽然，钞中容有中岩

诸老从中华传来口授事迹，故实不忍废之书也。

这确是精彩的祖述和批判的扬弃。这种立场不单体

现在《左觽》一书，而是贯穿于他的整个学问体系。他

彻底批倒古来颇有权威的中国的《祖庭事苑》等类学说，

但一遇到属于正确的理论，如同时代日人家山及中国僧

人斋云的学说，就非常尊重，将它们铭记、保存下来。

另外，他对妄说的批判，同时也促使他对自己的学力作

真诚的反省。在他一生的著作中，常各附一册尚未解决

的疑难问题，列举自己未有结论的课题，留待后贤解决。

这种不妄下结论的态度，不能不说是出于真正科学家的

襟怀。

无着对前辈的臆断的批判常常是很激烈的。这里仅

从《盌云灵雨》卷十二的质正部引两个例子。

睦奄的《祖庭事苑》卷一中，有释迦掩室于摩竭的

训诂，这原是注释《云门录》中见到的摩竭掩室一语的，

原文如下：

梵云摩竭陀，此云文物国。掩室言世尊禅定于普光

法堂也。《西域记》云：昔如来于摩竭陀国初成正觉，梵

王建七宝堂，帝释建七宝座，佛坐其上，于七日中思维

是事，义同掩室也

无着对注释提出责难时，首先列举那些谬误的影响：

道忠按：《云门》语本于《肇论》，其涅盘无名论云：

释迦掩室于摩竭，净名杜口于毗邪。（止此）文才疏曰：

摩竭，国名。《法华》说：如来成佛三七日中而不说法。
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《智论》第七云：佛得道五十七日不说。等，义言掩室

也。

在指出睦庵的谬误牵涉到元代的文才后，他进一步

拿起了批判的解剖刀：

道忠曰：睦庵误援普光堂三七日思惟事，以证摩竭

掩室。又自觉牵强难消室字，乃撮《西域记》梵王建七

宝堂来，欲成掩室，遂言义同掩室也。夫释迦掩室语，

诸录比比在焉。自睦庵此解一出，莫不谬之为三七日思

惟事。文才之博该，犹承其错，而况从才下者乎。肇法

师在寂定中，必横点头矣。

忠按：释迦掩室于摩竭者，本出《诸佛要集经》，经

曰：佛游摩竭国奈丛树间，于其乡土北有山，名因沙旧，

（此言帝树石室）与大比丘众俱。乃至，尔时四部弟子

各往诣佛，虽欲听经，不能专精，厌所讲法，各各忽忽

多所慕求，追逐五浊以为事业。佛心念言：众人患厌所

宣道教，不肯复来咨受法言，不见如来，不闻正法，不

入心耳，心不思维，不能修立。吾欲示现如像宴处不自

现形，到他方佛土与诸佛俱宣讲诸佛之要集。佛复观之，

东方去是八万四千亿诸佛世界，国名普光，佛号天王如

来，现在说法，诸佛会彼佛。佛告阿难，如来当入因沙

旧室宴坐三月，诸天龙神、乃至人与非人，若有来者解

喻其意，勿令入室。乃至，复告阿难，汝诣石室，当布

座席，唯用刍草，过去佛如来，皆用刍草以为座席，不

以柔软服饰重坐。乃至，佛从座起入于石室，无量妓乐

不鼓自鸣，天雨众华，大千世界积至于膝。佛适宴坐，

三昧正受化其石室，皆如水精，三千世界诸有众生德本

纯淑，悉见如来坐于石室广说。

忠依此按：释尊见众生懈怠相，入石室隐形不说法，


