士大夫的修证之途

——大慧宗杲书信研究
西北大学文学院     康 庄  普 慧
《大慧普觉禅师语录》第二十五卷到三十卷，总计收录了四十四人次共六十二则书信。除去答圣泉珪和尚与鼓山逮长老的两封信函属于宗门内的互动之外，其余六十则书信皆是宗杲与儒士文人之间的禅法交涉。宗杲幼习儒学，与儒教渊源颇深。后于克勤门下择木堂任“不厘务侍者”，专事应对士大夫。成名后又竭力宣扬三教合一，佛法不离世间。两宋之际，宗杲声震丛林，且在士大夫阶层也有颇大影响。据《大慧年谱》记载，曾“恪诚扣道，亲有契证”的参禅者与“抠衣与列，佩服法言”的问道者，总计就达到39人，而“空而往、实而归”的人更是无数。
 宗杲在回覆儒士文人的这六十封信函里，不仅宣扬了本门的看话禅，而且针对士大夫修证佛法时的认知障碍与方法误区，一一予以解答和劝导，这也正是宗杲禅法思想能被士大夫阶层广爲接受并在社会上产生巨大影响的原因所在。
一、大慧宗杲书信的基本构成
《大慧普觉禅师语录》收录的书信，几乎全是宗杲与当朝士大夫之间的互动交流。就与宗杲书信交流的士大夫群体来看，其特点表现爲：全爲儒士文人、地位高、多在中央核心机构任职。按照《大慧普觉禅师年谱》的分类来看，与宗杲交往的儒士文人可分爲三类：“恪诚扣道，亲有契证”，是在宗杲门下得到印可，并虔诚修行看话禅的儒士文人；“抠衣与列，佩服法言”，是热心向宗杲问道，学习佛法知识的儒士文人；“空而往、实而归”，是那些虽然不修宗杲禅法，但却受其教导，多多少少被潜移默化的儒士文人。详情见下表：

	通信者
	通信次数
	时任职务
	与宗杲关繋

	曾  开，字天游
	6
	礼部侍郎
	亲有契证者

	李  邴，字汉老
	3
	参政知事
	亲有契证者

	江安常，字少明
	1
	给事中
	亲有契证者

	富直柔，字季申
	3
	枢密院事
	热心问道者

	陈  桷，字季任
	2
	太常少卿
	空往实归者

	赵道夫
	1
	待制
	空往实归者

	许寿源
	2
	司理
	空往实归者

	刘子羽，字彦脩
	1
	宝文阁学士
	亲有契证者

	刘子翚，字彦冲
	2
	兴化军通判
	空往实归者

	秦国太夫人计氏法真
	1
	
	亲有契证者

	张  浚，字德远
	1
	丞相
	空往实归者

	张暘叔
	1
	提刑
	空往实归者

	汪  藻，字彦章
	3
	内翰
	热心问道者

	夏运使
	1
	运使
	空往实归者

	吕本中，字居仁
	3
	中书舍人
	亲有契证者

	吕隆礼
	1
	郎中
	空往实归者

	汪应辰，字圣锡
	2
	吏部尚书
	热心问道者

	宗直阁
	1
	直阁
	空往实归者

	李  光，字泰发
	1
	参政知事
	热心问道者

	曾  恬，字天隐
	1
	宗丞
	空往实归者

	王大受
	1
	教授
	空往实归者

	刘  岑，字季高
	2
	侍郎
	热心问道者

	李似表
	1
	郎中
	空往实归者

	李  谟，字茂嘉
	1
	宝文阁学士
	空往实归者

	向子諲，字伯恭
	1
	侍郎
	空往实归者

	陈阜卿
	1
	教授
	空往实归者

	林  仰，字少瞻
	1
	判院
	空往实归者

	黄子余
	1
	知县
	空往实归者

	严公弟，字子卿
	1
	教授
	空往实归者

	张九成，字子韶
	1
	侍郎
	亲有契证者

	徐  林，字稚山
	1
	显谟
	热心问道者

	杨汝南，字彦侯
	1
	教授
	空往实归者

	楼  炤，字仲晖
	2
	枢密
	热心问道者

	曹  勛，字功显
	1
	太尉
	热心问道者

	荣  疑，字茂实
	2
	侍郎
	热心问道者

	黄彦节，字节夫
	1
	御带
	亲有契证者

	孙知县
	1
	知县
	空往实归者

	张孝祥，字安国
	1
	中书舍人
	热心问道者

	汤思退，字进之
	1
	丞相
	热心问道者

	樊光远，字茂实
	1
	提刑
	空往实归者

	圣泉珪和尚
	1
	
	同修

	鼓山逮长老
	1
	
	同修


二、大慧宗杲书信的主要内容：士大夫的修证之途

宗杲在答覆士大夫的六十则信函中，针对士大夫不可能舍弃世间生活的现实，提出了世间法即佛法，在日用中即可修证的观点，并对世俗的情感和福禄，不一概否定；同时，宗杲积极宣讲本门禅法，在重点强调佛法不必着心求之的观点之后，提出参究话头来超言绝相，修证佛法；在书信交涉中，宗杲对士大夫修证过程中的几种错误倾向给予了批评，特别是强烈地反对士大夫修习默照禅。

㈠世间法即佛法，日用间即可修证
自从佛教传入中国后，历代儒、释之间的思想斗争就没停止过。历史上三次毁佛事件起因虽则各异，但都有相当深厚的儒家思想背景，其中尤以周武帝毁佛爲首。建德六年，深受儒家思想影响的周武帝以佛教费财伤民、忤逆不孝爲名，宣布毁法。就教理而言，儒教最不认同佛教的“虚空”观，认爲其宣扬万法皆空、劝导人出家修行，破坏了自然的人伦关繋，这与儒家建立在社会人伦基础之上的存在价值观在本质上格格不入。同时，佛教要求修行者放弃世俗感情与福禄，克制自我做到“无欲“以求”无心“，这对士大夫阶层而言也是很难接受的。但是佛教的超脱生死、清静无碍的宗教理想，对士大夫始终有着巨大的吸引力。历代文人士大夫都力求在佛法修证与世俗生活之间找到最合理的平衡点。在家居士的模式虽然能满足这一愿望，但居士要遵持的戒律也相当严格。即便洒脱如禅宗，《百丈清规》中对在家居士也有持“五戒”的具体要求。
这对于难脱世情又渴望修证佛法的士大夫，是相当大的心理障碍。因此，他们在与宗杲的书信往来中，就如何在日常生活中修证佛法提出了疑问：
望委曲提警，日用当如何做工夫？庶几不涉他途，径与本地相契也。

曾开在信中向宗杲询问，自己该如何在不改变日常生活的前提下，做佛法修证的功夫？士大夫留恋的日常生活到底如何，李邴的陈述有一定的代表性：
自到城中，着衣喫饭，抱子弄孙，色色仍旧。既亡拘滞之情，亦不作奇特之想。其余夙习旧障，亦稍轻微。临别叮咛之语，不敢忘也。重念，始得入门。而大法未明，应机接物，触事未能无碍，更望有以提诲，使卒有所至，庶无玷于法席矣。

李邴享受的安逸生活与温馨的人伦之情，他不希望放弃的，但他也不愿意放弃佛法修证。按照传统佛教的观点，李邴所执迷的世俗生活会带来业识，从而造成自性蒙蔽，难以实现对现实的超越。对这一问题，宗杲作出了自己的解释，他说：

入得世间，出世无余。世间法则佛法，佛法则世间法也。

宗杲认爲，修行不必远离生活日用，修证就在当下，直接在世俗生活与佛法修证之间爲士大夫找到了一个平衡点。宗杲禅师甚至认爲，这样的一种世间修证，由于俗人遇到的阻力比出家僧人更大，因此更能见出修行者的毅力和勇气：

俗人学道。与出家儿。逈然不同。出家儿自小远离尘劳。父母不供甘旨。六亲固以弃离。身居清净伽蓝。目覩绀容圣相。念念在道。心心无间。所观底书。无非佛书。所行底事。无非佛事。不见可欲。受佛禁戒。佛所赞者。方敢依而行之。佛所诃者。不敢违犯。有明眼宗师。可以寻访。有良朋善友。可以咨决。纵有习漏未除者。暂时破佛律仪。已为众所摈斥。以俗人较之。万不及一。俗人在火宅中。四威仪内与贪欲瞋恚痴爲伴侣。所作所爲。所闻所见。无非恶业。然若能于此中。打得彻。其力却胜我出家儿。百千万亿倍。

对于在世间修证佛法，宗杲给予了非常高的评价，这也决定了他一反传统佛教，并不完全否定世俗情感与富贵利禄。
1．不否定世俗的人伦情感

对于之前李邴不舍世间生活该如何修证佛法的问题，宗杲回答到：
自到城中。着衣喫饭。抱子弄孙。色色仍旧。既亡拘滞之情。亦不作奇特之想。宿习旧障亦稍轻微。三复斯语。欢喜跃跃。此乃学佛之验也。

宗杲认爲，人在享受世俗人伦情感的欢乐时却不执着于这种情感，正是学佛的成效。很明显，宗杲并未按照传统佛教对修行者“无欲”的要求来规劝士大夫杜绝世俗的情感，这种立场也体现在他安慰汪藻丧子之痛的信函中：

父子天性一而已。若子丧而父不烦恼不思量。如父丧而子不烦恼不思量。还得也无。若硬止遏哭时又不敢哭。思量时又不敢思量。是特欲逆天理灭天性扬声止响泼油救火耳。

按照传统佛教观念，世间一切都是“空”架构出来的幻相，人伦感情也不出其外。这种不实是人烦恼痛苦的根源，是必须要杜绝的。但宗杲却不主张绝对克制情感，反而鼓励顺应“天性”也就是人欲，做到自然宣泄，不要让感情克制成爲佛法修证的障碍。这里，宗杲将佛性等同于“人性”，表现出儒、释合一思想。

2．不否定世俗的富贵利禄

宗杲也在一定程度上也不否定世俗的利禄。他认爲，“治生产业，皆顺正理。与实相不相违背，但祇依本分。随其所证，化其同类，同入此门，便是报佛深恩也。”
 所以，当曾开表示自己沉溺于世间富贵，罪孽深重时，宗杲安慰道：

然既爲士人仰禄爲生，科举婚宦，世间所不能免者，亦非公之罪也。

既然在世间生活中无法回避的，就安然地去经历。所以，宗杲对世俗的利禄也不全然否定：
人生一世，百年光阴，能有几许。公白屋起家，历尽清要。此是世间第一等受福底人。

书生做到宰相。是世间法中最尊最贵者。

正是由于对世间利禄一定程度上的赞同，宗杲纔会将佛法得证后的喜悦形象地比喻成“腰缠十万贯，骑鹤上扬州”的世俗欢乐，真正将“佛法世法，打作一片。”
宗杲宣扬的禅法并不需要士大夫对世俗生活刻意改变，他说：

何曾须要去妻孥，休官罢职，咬菜根，苦形劣志，避喧求静，然后入枯禅鬼窟里作妄想，方得悟道来！

所以，宗杲的禅法在当时得到了众多士大夫的认同并有较大社会影响，与其禅法能满足士大夫不离世间又能修证佛法的需求，有较大的关繋。究其根底，这种“世间法即佛法”的思想背后，仍旧是大乘佛教“中观不二”，凡圣无别。不过，宗杲越过了宗教生活的门墙，将之泛化爲世间的世俗人情，这也是禅宗在宋代世俗化的一个重要表现。
㈡宣讲宗门禅法

宗杲虽然不一概否定世俗的情感和富贵，但他也一直强调，士大夫在世间修证佛法的基础上必须要向“此事上了却”，纔能达到顿悟。否则难免“打一遭收因结果时。带得一身恶业去”
。因此，他在与士大夫的信函交流中一再重复佛法修证中的态度与方法，这首先表现爲要求士大夫做到无心无念，不着心求之；其次是要求士大夫参究话头。
1．不着心求之
宗杲宣扬“世间法即佛法”，修证不离日常应用处。但他也提到，在世间修证佛法最关键的地方在于不能以心求之。在答覆陈桷的信函中他说到：

昔魏府老华严云：佛法在日用处，行住坐卧处，喫茶喫饭处，语言相问处，所作所爲处。举心动念，又却不是也。正当嚲避不得处，切忌起心动念，作点检想。

所谓“即心即佛，佛不远人；无心是道，道非物外。”
 祇有坚持自心即佛，不起心外求，纔能达到妙悟而不被外物侵扰。所以，宗杲极力批评那些教人用力的修证方法：

日用四威仪中，涉差别境界。觉得省力时，便是得力处也。得力处极省力，若用一毫毛气力支撑，定是邪法，非佛法也。

用心还是不用心，这涉及到禅宗悟入方法的问题。自六祖惠能开示心法，禅宗各派对自性的坚持就未曾偏离过。藉助言语、文字或者任何的外物，去体悟真如法性，都是对自性的背离。修行者一旦产生了识见，就会名相蒙蔽本心，无法领悟。宗杲对这样的观点也坚信不疑，他认爲思攷无助于佛法的修证：

学道人。若驰求心不歇。纵与之眉毛厮结理会。何益之有。正是痴狂外边走耳。

而真正的佛法体验，正是那种难以名状、不可描绘的心理体验。宗杲形象地将之比喻爲：

若要直下休歇，应是从前得滋味处，都莫管他，却去没捞摸处，没滋味处。试着意看，若着意不得，捞摸不得，转觉得没杷柄捉把，理路义路，心意识都不行。如土木瓦石相似时，莫怕落空。此是当人放身命处，不可忽不可忽。

这份不求驰之心，消除了一切主观的成见和常识，祇剩下对自性的体悟。修证者纔能不被日常生活中的“境”蒙蔽，而是逢物即解、妄念不起，万般因缘皆是悟入之处，达到“不变不动，物来则与之酬酢，自然物我一如矣”
的妙悟境界。宗杲在书信中鼓励士大夫修证过程中要克服急躁情绪，“但向日用应缘处，时时觑捕”，做到事事悟、时时悟，将佛法的修证看作一个细水长流的过程。
2．参究话头
宗杲认爲，修行者不着心容易造成心神不定，因此他提倡参究话头。所谓参话头也就是“看话禅”，“简单地说，就是聚精会神地参究一段语句，乃至语录中的一个字，在参究中又必须超越语句或字的任何含义，将参究的语句或字仅仅当作克服妄念和杂念，通向无念或无心的解脱境界的一种手段或桥梁。”
 宗杲在与曾开的信函中提出了最经常参究的几个话头：
何虑不舍方便门而入道耶。但祇如此做工夫，看经教并古人语录，种种差别言句，亦祇如此做工夫。如须弥山，放下着，狗子无佛性话，竹篦子话，一口吸尽西江水话，庭前柏树子话，亦祇如此做工夫，更不得别生异解，别求道理，别作伎俩也。

这里提到的可参究话头分别是马祖的“一口吸尽西江水”、赵州的“狗子无佛性”与“庭前柏树子”、首山的“竹篦子话”，再加上宗杲平时常举的云门文偃的“干屎橛”，构成了宗杲话头禅参究的主要内容。这些话头在禅话问答的过程之中，不能追究其字面意思，而是仅仅作爲修证佛法的无意义媒介。宗杲对此强调说：
请公祇恁幺用心，日用二六时中，不得执生死佛道是有，不得拨生死佛道归无。但祇看狗子还有佛性也无。赵州云无，切不可向意根下卜度，不可向言语上作活计。又不得向开口处承当，又不得向击石火闪电光处会。狗子还有佛性也无？无。但祇如此参，亦不得将心待悟待休歇。若将心待悟待休歇，则转没交涉矣。

宗杲不赞成从思维、言语以及任何外在事物上去参究佛法，“无”字仅仅是通向般若妙智的手段。它可以作爲吸引心神，凝定神智的无意义的符号，帮助修行人超言绝相，中断思维的分别，达到“无心”、“无念”的大解脱境界。修行者在这一过程中并不是什麽都不做，而是必须“妙悟”：
日用合做底事。随分拨遣。触境逢缘。时时以话头提撕。莫求速效。研穷至理。以悟爲则。

宗杲之所以强烈地批评默照禅，提倡看话禅，正是因爲他认爲默照禅提倡一味静坐，把默然不动当做极则，却忽略了对自性顿悟的追求。宗杲在书信中赞扬了那些参究话头、一心妙悟的士大夫们，认爲他们“唯朝夕以某向所举话头提撕。甚善甚善。”
 禅宗自六祖惠能以下，都立足于“即身即佛”，以求参悟。倘若修证不能实现这个目标，就违背了宗门的传统旨趣。显然，宗杲认爲祇有参究话头纔能达到这个目的。
㈢批评错误方法与认识
宗杲通过书信，爲士大夫修证佛法排除了心里障碍，并积极宣扬了本门禅法。但同时，他也对士大夫修证过程中的一些错误方法和认识进行了严厉的批评。主要集中在批评士大夫修行默照禅、批评士大夫的主观成见和错误解读佛法。
1.批评默照禅

在宗杲与士大夫往来的书信中，批评“默照禅”占据了很大的比重。宗杲将默照禅斥爲“邪法”，将传授默照禅的禅师称爲“邪师”，认爲士大夫修行默照禅是被“引入鬼窟”。宗杲认爲，宣扬默照禅的禅师是利用了士大夫意图回避世俗喧嚣、一心求静的心态，从而唆使其修行了默照禅：

近年以来有一种邪师，说默照禅，教人十二时中是事莫管，休去歇云，不得做声。恐落今时，往往士大夫，为聪明利根所使者，多是厌恶闹处。乍被邪师辈指令静坐，却见省力，便以爲是。更不求妙悟，祇以默然爲极则。

现实生活中，士大夫不得不忍受世俗的争斗和喧嚣，因此对宁静有一种发自内心的向往。“默照禅”提倡通过坐禅，休歇身心，抑制思维活动，杜绝分别观念，从而体悟本性的清净空寂。其独特的修证方法正好契合了士大夫对宁静的追求，从而得到了士大夫阶层的认可。但宗杲认爲：

邪师辈，教士大夫摄心静坐，事事莫管，休去歇去，岂不是将心休心将心歇心将心用心。若如此修行，如何不落外道，二乘禅寂，断见境界？如何显得自心明妙，受用究竟安乐，如实清净解脱变化之妙。

宗杲认爲，修证在日用因缘之中，不必着心求之。而默照禅刻意于禅坐，甚至将禅坐当做最高的追求，将妙悟视爲第二头，这已经是一种执着分别，不是正确的解脱之道。在宗杲看来，既然是中观不二，闹与静无所谓分别，所谓“那时方信静时便是闹时底，闹时便是静时底，语时便是默时底，默时便是语时底”
，准确表达了他的观点。修证的重点应该是对自心的妙悟，纔可以事事时时修证。

宗杲在书信中对修行默照禅的士大夫进行了严厉的批评。他认爲引导士大夫修行默照禅的禅师，“谩人自谩，误人自误”。而修行默照禅的士大夫，更是“谤大般若，断佛慧命”。在他回复刘子羽的信函中，宗杲提到：

近年已来，禅道佛法，衰弊之甚。有般杜撰长老，根本自无所悟，业识茫茫，无本可据，无实头伎俩。收摄学者，教一切人，如渠相似，黑漆漆地紧闭却眼，唤作默而常照。彦冲被此辈教坏了，苦哉！苦哉！

刘子羽是宗杲的信徒，追随其修行看话禅。而信中的彦冲，正是刘子羽的弟弟刘子翬。因爲刘子翬修行默照禅，宗杲认爲他已经误入歧途，因此决定看在刘子羽追随自己修证佛法的情分上，拯救刘子翬：

若不是左右悟得，狗子无佛性，径山亦无说处，千万捋下面皮，痛与手段，救取这箇人。至祷，至祷。然有一事，亦不可不知。此公清净自居，世味澹薄，积有年矣。定执此爲奇特，若欲救之，当与之同事，令其欢喜，心不生疑。庶几信得及，肯转头来，净名所谓先以欲钩牵，后令入佛智，是也。

宗杲认爲刘子翬修行默照禅已久，积习已深。而且刘子翚对非默照禅的禅法特别排斥，因此最好的办法莫过于先与之同修禅坐，随后再合理引导，助其摆脱邪禅。宗杲还在给刘子羽的信中批评刘子翬因修行默照禅，一心禅坐，不仅不知佛法的修证，而且还以默照禅的寂然不动，来解读孔子关于“道”的易迁，因此在儒、释两边都犯下大错。宗杲还亲自写了两封信，去劝导刘子翬。他在信中强调了几点。一是宣扬了看话禅，“但莫起心管带，将心忘怀。十二时中，放教荡荡地。忽尔旧习瞥起，亦不着用心按捺，祇就瞥起处，看箇话头。狗子还有佛性也无？无。正恁幺时。如红鑪上一点雪”，要求刘子翬不要着心，“恰恰用心时，恰恰无心用” 
；二是借用闍夜多否定婆修盘盘头静坐能成佛的佛经典故，否定了默照禅宣扬的静坐能参悟佛法的观点，“所谓先以定动，后以智拔也。杜撰长老辈，教左右静坐等作佛，岂非虚妄之本乎”
；三是否定了静闹有别，从而否定了默照禅宣扬静坐的必然前提。“莫道闹处失者多，静处失者少。不如少与多、得与失、静与闹，缚作一束，送放他方世界，却好就日用，非多非少，非静非闹，非得非失处，略提撕看。”
 如此用心，可见宗杲对待迷途者的大慈悲所在。

其实，宗杲并不反对禅坐作爲修行方法之一：

若信得此说，及永嘉所谓：行亦禅，坐亦禅，语默动静体安然，不是虚语。

当然，宗杲并不是从默照禅的立场出发肯定禅坐，而是从万事不着心，事事时时皆可修证佛法的立场出发得出的结论。同时，宗杲激烈地批评默照禅也不非出于门户偏见。他是一个非常有包容性的人，在编订《正法眼藏》时，并不不囿于临济，而是“集《正法眼藏》不分门类，不问云门、临济、曹洞、沩仰、法眼宗，但有正知、正见，可以令人悟入者，皆收之”
，表现出了巨大的智慧和包容性。因此，宗杲反对默照禅，实在是因爲彼此的禅法思想出现了不可调和的差异。
2．批评士大夫成见

宗杲在与士大夫的接触中，敏锐地认识到士大夫佛法修证最大的障碍，其实来自于儒士文人的固有成见与先入爲主的观念：

士大夫学道，多不肯虚却心，听善知识指示。善知识纔开口，渠已在言前，一时领会了也。及至教渠吐露尽，一时错会，正好在言前领略底，又却滞在言语上。又有一种，一向作聪明说道理，世间种种事艺，我无不会者，祇有禅一般我未会。在当官处，呼几枚杜撰长老来，与一顿饭喫却了，教渠恣意乱说，便将心意识，记取这杜撰说底，却去勘人，一句来，一句去，谓之厮禅。末后我多一句，尔无语时，便是我得便宜了也。及至撞着箇真实明眼汉，又却不识。纵然识得，又无决定信，不肯四楞塌地放下。就师家理会，依旧要求印可。及至师家于逆顺境中，示以本分钳鎚，又却怕惧，不敢亲近。此等名爲可怜愍者。

宗杲指出，士大夫由于具备较爲渊博的知识并接受过良好的思维训练，因此在参悟时喜欢从常识和逻辑去思攷佛法，主观意识非常强烈：

今时士大夫，多于此事，不能百了，千当直下透脱者，祇为根性太利，知见太多。见宗师纔开口动舌，早一时会了也。以故返不如钝根者。

禅师一开口说话，士大夫就主观臆断，自以爲自己领会了，却不知早已陷入了常识思维的泥潭。除了“除却口议心思，便茫然无所措手足”
，他们对真正的佛法未能领悟，甚至不如那些没有知识，但一心求证的人。这是由于佛法领悟本就是 无可依傍，无可追溯，宗杲将之描述爲“没巴鼻”：

看来看去，觉得没巴鼻，没滋味，心头闷时，正好着力，切忌随他去。祇这闷处，便是成佛作祖。坐断天下人舌头处也，不可忽，不可忽。

宗杲指出，士大夫参究佛法，必须抛弃常识忍住和思维分析，“却须借昏钝而入”，纔能真正参透那言语不到、文字难绘的真如法性。
3．批评士大夫胡乱解读佛典

真如法性不可从语言、文字上悟得的特点，决定了禅宗传承过程中“不立文字，以心传心”的立场。唐代的禅师爲了表达对真如法性，甚至使用一些非言语的手段，比如手势、身体动作或图像，来传达识见。宋代随着文字禅的兴起，禅宗已不再那幺排斥文字作爲悟入的手段之一。但如果执着于文字的解读，却又是一番白费功夫。因此，宗杲纔会焚毁《碧严录》的木版，以求正法。宗杲强调说：

切忌寻文字引证，胡乱抟量注解。纵然注解得分明，说得有下落，尽是鬼家活计。

宗杲将这样的一种祇在文字解读上费功夫，却不知自悟的人比喻成“邪魔眷属”。他在与徐林的书信中，教导徐要超越文字，不要滞于经文或者其他禅师的言教： 

左右频寄声妙喜，想祇是要调伏水牯牛，揑杀这猢狲子耳。此事不在久历丛林，饱参知识。祇贵于一言一句下，直截承当，不打之遶尔。据实而论，间不容发，不得已说箇直截，已是纡曲了也。说箇承当，已是蹉过了也。况复牵枝引蔓，举经举教，说理说事，欲究竟耶。

佛法的领悟也就是电光火石之间，容不得思量、容不得求证。但士大夫特别是宋代的文人，本就喜好卖弄学问，作奇怪言论。因此注释佛经，发奇怪言论也不足爲奇。宗杲在与孙知县的书信中，一方面赞扬其修金刚经有很大的功德，也是其专心佛法的表现。但其根据佛经作出奇特解读，却没能得到宗杲的认可：

左右所谓依句而不依义，长水非无见识，亦非寻行数墨者。不以具足相，故得阿耨菩提。经文大段分明，此文至浅至近。自是左右求奇太过，要立异解求人从己耳。

文人喜欢搬弄文字，这是其知识所有者的权力。不过宗杲认爲，这无益于佛性的参悟，不值得提倡。

综观宗杲的书信，主要内容是向士大夫阶层宣扬本门禅法，在佛法与世俗生活之间爲士大夫们找到了平衡之处，鼓励其修正佛法。并就士大夫修证过程中的误区，一一进行了解答。既有对本门参究者的鼓励，也有对迷恋默照禅的士大夫的劝诫。宗杲用心如斯，所以两宋之际，其禅法在官方和士大夫阶层有着巨大的影响力，就不足爲奇了。
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