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元朝历届皇帝都非常重视藏传佛教的传播

[1](1” -1“ 页).但他们出于政治的需要,也不排

斥汉地佛教的活动。在汉地佛教的各宗派之中,

比较发达的仍然是禅宗。
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在北方,在金元之际,禅宗有过相当的发展 ,

存在着万松行秀(1166-12弱 )①一系曹洞宗后裔

以及海云印简(1⒛2— 1259)°一系临济宗弟子的

弘法活动 ;虽说海云印简
“
能系祖传以正道统,佛

实参实悟与元代禅宗美学思潮

皮 朝 纲
(四川师范大学 文学院,四川 成都 610O猢 )

[摘要]元代禅宗普遍倡导实参实悟,视实参重于顿悟,将顿悟禅法导向平实修习,这一倾向表
明元代禅宗的禅学及其美学思想出现了向早期禅宗的回归。其倡导实参实悟的根本目的是要了
脱生死,追求人生的诗意栖居,他们的人生态度,表现出浓郁的美学意味。他们在对心性论的探讨
中,对本体论范畴

“
禅
”
的内涵作出了明确的理论概括,对禅宗哲学与美学作了重要贡献。
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研究。

①万松行秀,河内之解(今河南洛阳南部)人,俗姓蔡。15岁在邢州 (今河北邢台)净土寺出家,受具足戒,曾去各处

参禅,得法于磁州(今河北硅县 )大明寺雪岩如满禅师,成为雪岩如满法嗣。得法后不久又返邢州净土寺,于寺旁建
“
万松

轩
”
自居,由此有了

“
万松老 '`”之号:后应请住中都(燕京)万寿寺。金章帝明昌四年(l⊥ 93)应诏入宫内说法,受礼遇,受

赐袈裟。承安二年(1197)又 宜诏住大都(燕京)仰 山栖隐寺,不久迁报恩寺。太宗二年(1zfl3)奉 敕再住中都万寿寺。晚

年退居报恩寺从容庵,曾应元臣耶律楚材(l190— 12狃 )之请而著《从容录》。行秀先后住持过数处名寺大刹,举唱曹洞宗

风,门下得法者多达 120人。生平事迹见(续指月录》卷七
“
中都顺天报恩万松行秀禅师

`《

五灯全书》卷六十一
“
燕京报

恩寺万松行秀禅师
”
。

②印简,字海云,山西岚谷宁远(今山西岚县)人、俗姓宗。自幼
“
神悟
”
,拜中观沼为师,“八岁受三归五十八善戒法′

十一岁受具足戒。中观
“
受教习定

”
,令
“
身心若枯木死灰

”
,应
“
功用纯熟,悟解真实,大死一场,休有余气

”
。十八岁时,见

到清乐元帅史天泽和义州元帅李七哥,很受常识,后得成吉思汗传旨嘉奖,中观得赐
“
慈云正觉大师

”
,印 简得赐

“
寂然英

悟大师
”
。不久,中观逝世,印简人燕京,谒大庆寿寺中和璋禅师,受印可。中观教以

“
参须实参,悟须实悟

”
。印简在兴州

(今河北承德市西南)仁智寺开堂说法,并应王臣之请,先后住持涞阳兴国寺、兴安永庆寺和燕京庆寿寺。他深受元世祖

忽必烈的尊信,曾应诏谒见世祖并为之说法。印简死后,忽必烈命建塔于大庆寿寺之侧,谥
“
佛日圆明大师

”
Ⅱ其生平事

迹见《佛祖历代通载》卷二十一
“
庆寿海云印简大师

`



四川师范大学学报(社会科学版) 总第 119期

法盖此而中兴
”
[2],但临济宗始终不能与曹洞宗

匹敌,而实际上,早在临济宗兴隆之前,曹洞宗就

在金元之交昌盛起来。

在元王朝崇奉藏传佛教的历史背景下,北方

禅宗在万松行秀及其门人之后,就逐渐衰落下去 ,

而南方禅宗却恢复了它的活力。南方禅宗均属临

济宗,分别出自大慧宗杲(10s9-1163)和 虎丘绍

隆 (1078-1136)两 系。宗 杲 弟 子佛 照德 光
(11”—120s)之后,出现了妙峰之善和北d:l居简

两支 ;绍隆的再传弟子密庵咸杰(?-11“ )之后 ,

出现了松源崇岳和破庵祖先两支,他们构成了南

方临济宗的主流。

祖先系是元代禅宗中影响最大的一个支派 ,

他们拒绝应征,与朝廷官府疏远,有的山居不出达

数十年,有 的草栖浪宿,结庵而居。如无见先睹

(⒓65-1331)所居天台华顶,“其地高寒幽僻,人

莫能久处,惟禅师一坐四十年,足未尝辄阅户限
”

[3]。 石屋清珙(1272-13犯 ):“四十余年独隐居,

不知尘世几荣枯。
”
[4](《山居诗》)他们倡导的仍然

是大慧宗果的
“
看话禅
”
,在他们的推动之下,看话

禅拥有众多的禅徒,是南方禅学的主流。他们反

对北方曹洞宗门人承继圆悟克勤《碧岩录》的传

统,反对致力于诠释公案和颂古的评唱,指出万松

行秀的《从容录》的评唱,在文字考证、引用典籍、

附会公案等方面都比《碧岩录》走得更远,进一步

把禅学引向了考据学和诠释学。他们给看话禅注

入了新的内容,从而影响着整个元代禅宗的基调

[5](4gO-492页 )。

本文试图通过对祖先系禅学及其美学思想的

考察,剖析元代禅宗美学思潮的风貌。

中国禅宗在宋代以后,其大机大用已逐渐趋

于丧失,其峻峭潇洒的机锋、杀活自如的棒喝已演

变为日常游戏,文字禅、棒喝禅大肆泛滥。特别是

圆悟克勤的《碧岩录》作为诠释公案的典范被禅门

中人赞赏提倡,虽曾受到大慧宗杲的猛烈抨击,但

在金元之际的北方曹洞宗,又大力倡导从文字诠

释和考据学的角度钻研公案,万松行秀《从容录》

等评唱著作流行,也影响了南方禅门,使公案诠释

之风在南方也相当行时。对此由北而南的禅风,

禅门中有识之士提出了尖锐的批评。高峰原妙指

出 :“往往学道之士,忘却出家本志,一 向随邪逐

恶,不求正悟,妄将佛祖机缘,古 人公案,从头穿

凿,递相传授,密密珍藏,以 为极则,便 乃不守毗

尼,拨无因果,人我愈见峥嵘,三毒倍加炽盛。如

斯之辈,不免堕于魔外,永作他家眷属。
”
[6]中 峰

明本也指出:“如今之禅学者流,多是商量个语话 ,

皆不肯回头扣己而参,所以古人目禅语为野狐涎

唾,良有旨也。
”
[7](卷 四上)他还具体分析批判了

南方禅师诠释公案的种种弊端 :“ 今之丛林商量 ,

大不如此。乃以问佛问西来意之一问一答,如麻

三升、乾屎橛、须弥山、莫妄想之类,唤作单提浅近

者 ;以勘婆、话堕、托钵、上树等为向上全提者;或

以众机缘列归三玄,或以语言判人四句。中问曲

谈巧辩,网罗千七百则公案,各立异名,互存高下,

不识古人之意界尔否?” [7](卷 十一上)他明确指

出,这类对公案的诠释,“惟以聪明之资,向古今文

字上,将相似语言较量 卜度,会尽古今公案。殊不

知,既不了生死,还不如不会底最真。
”
[7](卷十一

中)因修禅是为了脱生死,得 自由,而公案诠释则

背离了这个目标。

为了针砭时弊,拯救禅门,重振宗风,元代禅

宗祖先系一支中的高峰原妙、中峰明本、天如惟

则、千岩元长等大力提倡
“
实参实悟

”
的禅学思想 ,

在参禅方法上作了重要调整,强调实修渐修,把修

行看得比顿悟更为重要,标志着元代禅学及其美

学思想出现了向早期禅宗禅法回归的倾向。

原妙(1238-1295),号高峰,吴江(今江苏苏

少H)人 ,俗姓徐。十五岁出家,拜嘉禾密印寺法住

为师,十七岁受具足戒,十八岁习天台教观,二十

岁弃教参禅。二十二岁就学于断桥妙伦,妙伦让

他参
“
生从何来,死从何去

”
的话头,竟然

“
胁不至

席,口体俱忘
”
,时近一年,仍不开悟。乃转求法于

雪岩祖钦,得受法印。至元十六年(1歹9),上杭州

天目山西峰狮子岩营建小室,题名
“
死关
”
,居其屮

达十五年之久,直至示寂。四方参学者云集,僧俗

随其受戒者达数万人,得法弟子上百人,形成了巨

大的丛林规模[8]((杭州天目山高峰原妙禅师》)。 他

明确提出了
“
参须实参,悟须实悟,动转施为,辉今

跃古。若是操心不正,悟处不真,妆妆点点,斗 斗
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饣丁饣丁,被人经
^经
拶著,求免唤灯笼作露柱

”
[6]。

他强调实修实悟,要求禅僧应数十年甚至终生不

惮劳苦修习 :“若是有志丈夫,正好向者里晦迹韬

光,潜行密用,或三十年二十年,以至一生,终无他

会。踏得实实落落,稳稳当当,直教纤尘不立,寸

草不生,往来无碍,去往自由。
”
[6]他举出

“
世尊雪

山六年,达摩少林九载,长庆坐破七个蒲团,香林

四十年方成一片,赵州三十年不杂用心
”
[6]等典

范,说明实修是实悟的基础,渐修是顿悟的条件。

明本(1冗3-1323),号中峰,杭州钱塘人,俗

姓孙。十五岁有志出家,誓持五戒。二十四岁因

读《景德传灯录》遇疑难问题,往参高峰原妙,次年

落发,第三年受具足戒,一直跟着原妙十年,被原

妙称为
“
竿上林新篁

”
。原妙死后,他四处游方,居

无定所,或结庵而住,或以船为居,均以
“
幻住
”
为

名。他在当时的声誉很高,道俗归仰,学者辐凑 ,

有
“
江南古佛

”
之称。明本死后,文宗谥号

“
智觉
”
,

塔名
“
法云
”
,命奎章阁学士虞集撰《中峰塔铭》[8]

(《杭州天目中峰明本禅师》)。 他对
“
实参
”“
实悟
”
作

了明确的解释,他说 :“古人云:参须实参,悟须实

悟。谓实参者,决欲要超越生死无常,不求一点佛

法知解 ;谓实悟者,乃当念顿空生死无常,不存一

点佛法知解.” [7](卷五)在他看来,既然是实参实

悟,就一定要抛弃
“
只尚言通

”
、
“
寻文解义

”
或
“
瞠

眉竖目,起模作样,及避喧求寂
”
[7](卷五)的 风

习。为求实悟,他主张应经过数十年的刻苦修习,

以求得般若体验,而获得开悟 :“苟不奋废寝忘餐

之志力,又不肯操三二十年冲寒冒暑,不敢怠惰之

勤劳,安有自然超越之理?徒见古人悟入之易,而
不知其未悟之难:或 不难于今,则安有易于后日

也!” [7](卷五)他本人的行履就是坚持实参实悟 ,
“
励精勤苦,咨 决无怠

”
,在特定的宗教环境中,进

行宗教修习,以获得宗教体悟的典范。据记载,他
“
初,侍高峰于死关,日 作夜坐,胁不沾席,励精勤

苦,咨决无怠。逾十年,亲承记莉,退而藏晦。以

住山交聘避,走南北,所过辄成宝坊,俗率 自化。

海内学者,望风信慕
”
[7](卷三○(中峰和尚行录》)。

惟则(1276-?)① ,号天如,俗姓谭,庐 陵(江

西吉安)人,追随明本习禅多年[8](卷八(苏州狮子

林天如惟则禅师》)[9](卷五十八天如惟则本传)。 他也

主张实参实悟,要求禅僧做一个本色道人 :“佛法

本无玄妙,只要汝诸人各各知道眼横鼻直便休
”

[10](卷一);“教外之传,要在忘知解,绝思维,超

情见,离能所,独弄单提,真参实悟,断不许其粘枝

带叶,障 自悟门
”
[10](卷八)。 他指出,在顿悟之

前,必须有一个数十年的渐修阶段 ;在顿悟之后 ,

仍须要精进修行 :禅人在经历了长期参究之后,会

有朝一日
“
团地一声,豁然开悟

”
,此后,仍须要巩

固和完善,“ 发明之后,更须就作家炉鞴,本分钳

锤,煅炼一回,无丝毫渗漏,方许得解粘去缚
”
[10]

(卷二)。 因而,他把宗教实践修行看得比开悟更

为重要,他说 :“ 人徒畏其久参久修之难,而不知其

总是刮磨心垢,功不浪施之时也。⋯⋯莫问 '心垢

染污之厚薄,莫计悟证时节之迟速,但就所参处加

工进行。颠沛造次必于是,先办一种耐勤苦之冫心,

甘守其难,不图速效,则其顿悟之易,不期至而蓦

然至矣。
”
[10](卷八)据元欧阳玄《狮子林菩提正

宗寺记》称,他的禅法体现出一种平实的风格 :“余

闻师(惟则)所说法,不设奎险,不轻揄扬,不 自陈

炫,悟解缘由,以启学人,捷出蹊径。其为学平实

缜密,鞭辟近里,一时诸方之乍闻而张磔旁午,未

证未得而棒喝生风者,闻师所言皆噤。
”

从上可知,元代禅宗普遍倡导实参实悟,视实

参重于顿悟,将明心见性的顿悟禅法导向平实修

习的轨道,这一倾向与唐末五代禅宗所强调的禅

学有着明显差异,这种在禅法上的重要调整,表明

元代禅宗的禅学及其美学思想出现了向早期禅宗

禅法的回归。

禅宗内部各派的不同禅法,反映了各派哲学

及其美学的方法论的不同特点。

所谓方法,乃是从实践上、理论上把握现实 ,

从而达到某种目的的途径、手段和方式的总和,它

既是主体与客体的中介,是客体的对应物 ;同时它

本身又是可以独立存在的研究对象,即能够超越

中介而达到对本体的把握。方法论与本体论具有

同一性。本体乃是方法的本原。一定的本体沦,

在认识实践过程中的运用就表现为方法。审美方

法,则是一定的本体论在审美活动过程中的实际

① 从《天如惟则禅师语录》卷四《水西原十首并引》中的
“
至正 r灯戌(1346),余年六十又一

”--句看,推知他生于 12%午。卒年不祥r
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运用。元代禅宗大师在追寻、领悟、把握那一颗自

足圆满清净之'b(“禅者宜以明心为要
”
,“ 达摩门

下只贵悟明自心
”
[7](卷十一之上《山房夜话》)。 此

心是
“
将平 日胸中所受之一切善恶之物,尽底屏

去,毫末不存
”
[6],经
“
刮磨 '心垢

”
[10](卷一)后的

清净之心———切美之本源时,采用的是次第渐

修禅法。它已不同于马祖禅的不假修证、潇洒自

如,以 及直下顿悟、明心见性,从而获得般若体验

的宗风。马祖禅强调对自心(自性)的 领悟和把握

是不需要修证的 :“道不用修,但莫污染。何为污

染?但有生死心,造作趋向,皆是污染。
”
[11](卷

二十
'k Fk汪

西大寂道一禅师语录》)因 为佛是
“
自家本

心
”
,所以
“
本有今有,不假修证坐禅

”
[11](卷二十

八《江西大寂道一禅师语录》),而应该让
“
平常心
”(现

实的具体的人的当下之心 )“ 自然逍遥
”
[12]地无

取无舍、无所执著地自在任运,就能
“
体会大道

”

[11](卷二十八《江西大寂道一禅师语录》)。 因此,不

必渐修苦行,只需返观内照,就可明珠在握,深契

本来面目,呈显人性美之光[13]。

元代禅宗大师的修习方法,却与早期禅宗的

方便法门(如
“
东山法门

”
的念佛与守心相结合的

方便法门)十分相似。
“
东山法门

”
的念佛与守心

方便,乃是一种需要经过一个漫长而艰难的过程

的禅法,“或可一年,心便明净,或可三五年,心更

明净
”
[14],观心守心要

“
念念磨炼

”
,“譬如磨镜 ,

尘尽自然观
”
,这显然是《楞伽经》自

J眭
清净心的次

第渐修的法门。弘忍的弟子神秀,也正是承继
“
东

山法门
”
的禅法思想,提倡

“
身是菩提树,心如明镜

台,时时勤拂拭,莫使有尘埃
”
[16](第七节)的次第

渐修禅法[17]。

元代禅僧倡导实修实悟,强调长期的渐修法

门,以明心见性,深契本来面目。他们所明之 '心 ,

所见之性,已不是马祖禅所强凋的
“
平常心
”
[Ⅱ ]

(卷二十/k《江西大寂道一禅师语录》)——现实的具体

的人的当下之'心 ,而是在长期的修行实践中,“刮

磨心垢
”
后的如来藏清净自性心。元代禅僧在对

Jb性论的讨论中,特别是在对禅宗哲学与美学的

本体论范畴
“
禅
”
的探讨中,对

“
禅
”
的内涵作了十

分明确的理论概括与说明,对禅宗哲学与美学作

了十分重要的理论贡献。
“
本体
”
是指终极存在,是一个民族文化传统

在信仰与意志上安身立命的终极,在任何一种民

族文化中,本体范畴总是有信仰、有意志的生命主

体安身立命的源点,也是一个理论体系能够自我

融洽的逻辑起点。如果说儒家哲学与美学以
“
经
”

为本体范畴,以
“
立言
”
在
“
经
”
的本体上建构了经

学本体论(道德本体论),道家哲学与美学以
“
道
”

为本体范畴,以
“
立意
”
在
“
道
”
的本体上建构了宇

宙本体论[18],那 么,禅宗哲学与美学是以
“
禅
”
作

为本体范畴,以
“
立心
”
在
“
禅
”
的本体上建构了心

性本体论。
“
禅
”
在原初意义上是指佛教僧侣主义的一种

基本功,一种修行方法。在佛教里,一般称做
“
禅

定
”
或者
“
禅观∵。它在大小乘共修的戒、定、慧

“
二

学
”
里,在大乘独修的布施、持戒、忍辱、精进、禅

定、智慧的
“
六度
”
里都占了重要地位。但是,中国

禅宗以
“
禅
”
命宗,其
“
禅
”
的内涵已不是

“
禅
”
的原

初意义,已不是传统禅学所说的只是
“
静'b思虑

”

之意,已不是禅宗出现之前僧人所修习的
“
四禅八

定
”
,禅宗把
“
禅
”
视为众生人人本来具有的本性 ,

是众生成佛的因性,禅宗又把它称之为本来面目。

从慧能开始,在理论上把
“
禅
”
从传统禅学昕指称

的作为宗教修习方法的
“
禅定
”
概念中提到本体沦

上来加以解释,指 出 :“此法门中何名坐禅?此法
门中一切无碍,外于一切境界上,念不起为坐,见

本性不乱为禅。何名为禅定?外离相曰禅,内 不
乱为定。外若著相,内 心即乱 ;夕卜若离相,内性不

乱。本性自净自定,只缘境触,触即乱,离相不乱

即定。外离相即禅,内不乱即定。外禅内定,故名

禅定。
”
[I9]总 之,从慧能始,即把

“
禅
”
作为代表

“
本性
”(自性、佛性 )的本体属性的概念。在慧能

禅那里,“禅
”
是本体范畴,而以

“
立心
”(佛性论是

慧能禅学的基本理论,而佛性论的实质是`心
J性论 )

来建构其心性本体论。

宗密的《禅源诸诠集都序》是对禅宗思想和传

承史的研究,虽然他对从慧能到神会南宗一派竭

力推崇,对禅宗各派思想均有所批判,但他从禅宗

思想和传承史的研究中,得出
“
禅
”(其深层内涵是

“
真性
”
)是宇宙人生之

“
本源
”(根本 ),“禅

”
X寸禅宗
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来说,是一个安身立命的本体范畴,则无疑是有重

要理论意义的。宗密明确指出
“
禅
”
之
“
源
”
是
“
真

性
”
:“源者,是一切众生本觉真性,亦名佛性,亦名

心地。⋯⋯然亦非离真性别有禅体。⋯⋯况此性

是禅之本源,故云禅源。
”

但禅门宗师是反对对
“
禅
”
加以诠释和言说

的,认为
“
禅绝名理

”
[⒛ ],因 为禅是无名相无言

说,超越一切思维、概念、理论而后才可出现的,然

而又必须假名以称之,但假名乃是言语施设的方

便,而不是禅本身。因此,历代禅师对
“
禅
”
这一概

念、范畴作理论诠释和言说的,并不多见。对于禅

学研究来说,对于禅宗哲学与美学来说,对
“
禅
”
这

一概念和范畴的内涵作出分析与界定,是十分必

要和重要的。而元代禅僧对
“
禅
”
的内涵作出了十

分明确的理论概括与说明,这对禅宗哲学与美学

思想的发展来说,是作了重要贡献的。

中峰明本指出:“禅何物也,乃吾心之名也;心

何物也,即吾禅之体也。⋯⋯然禅非学问而能也,

非偶尔而会也,乃于自心悟处,凡语默动静不期禅

而禅矣◇其不期禅而禅,正当禅时,则知自'b不待

显而显矣。是知禅不离心,心不离禅,惟禅与心,

异名同体。
”
[7](《示彝庵居士》)“此禅即一'b之异

名,非人天二乘所习八定四禅之禅。
”
[7](卷 十九

《东语西话续集》)“达摩远继西天二十七祖,以 如来

圆极心宗之谓禅也。此禅含义多名,又名最上乘

禅,亦名第一义禅,与二乘外道,四禅八定禅,实天

渊之间也。
”
[7](卷十一~L《山房夜话》)“禅是诸人本

来面目,除此外别无禅可参,亦无可见,亦无可闻,

即此见闻全体是禅,离禅外亦别无见闻可得。
”

[21](卷上《结夏示顺心庵众》)

中峰明本对
“
禅
”
这一概念、范畴的界定和说

明,有着重要的启示。第一,他明确指出了禅宗之
“
禅
”
不是禅宗建立以前的传统禅法昕讲的

“
四禅

八定
”
,它与
“
四禅八定

”
所指的
“
禅
”
有着显著的差

异 (“实天渊之间
”
),为我们了解禅宗之

“
禅
”
这个

范畴的内涵划了线,定 了位。第二,他明确界定了
“
禅
”
的内涵,“禅

”
与
“
心
”
是
“
异名同体

”
的,“禅
”
就

是
“
吾心之名

”
,是众生具有的

“
自心
”(自 性、本

性 )。 这为我们了解
“
禅
”
是禅宗哲学与美学的本

体范畴,提供了重要的理论依据。第三,基于以上

两点,可使我们对禅宗哲学是生命哲学,禅宗美学

是生命美学有更进一步的理解,因 为禅宗美学的

性质,突 出地体现在
“
禅
”
的内涵上,“禅

”
即是

“
心
”
,那么,作为本体范畴,“禅

”
的内涵则涉及禅

境(一种最高的人生境界——审美境界)与理想人

格(审美人格)这样两个层面[22][23](导 言)。

必须指出,元代禅僧所重视的
“
心
”
乃是侧重

于如来藏自性清净心,是经过长期渐修。
“
刮磨心

垢
”
后的
“
心
”
。天如惟则指出,凡 圣

“
本来同一

体
”
,“同体者,同此心也

”
,“ 只囚迷与悟

”
才出现

“
凡圣有差殊

”
,所以
“
迷而为凡者,迷此心也。悟

而为圣者,悟此心也。迷之则生死始,悟之则轮回

息
”
[10](卷二)。 他大声疾呼,参禅者要摒弃妄识

情执,以获得那一颗清净心 :“所以参禅者,先将平

生所学所记,所见所闻,所知所解,尽情扬在一壁 ;

又将平生名闻利养之事,恩爱贪欲之'b,尽情拈向

一边。坐断千差,扫 空万虑,单提正念,勇 往直

前。
”
[10](卷二)

元代禅僧重视如来藏自性清净心是与他们倡

导实参实悟,重视长期渐修的方便法门分不开的 ,

其方法论(次第渐修禅法)与本体论('心性论)是密

不可分的。

元代禅师倡导实参实悟,其根本目的是要了

脱生死,获自由外,于生死反思中追求人生的诗性

栖居。

中峰明本说 :“古人云:参须实参,悟须实悟。

谓实参者,决欲要超越生死无常,不求一点佛法知

解;谓实悟者,乃 当念顿空生死无常,不存一点佛

法知解。凡圣情尽,迷悟见消,生佛两忘,能 所俱

泯。
”
[7](卷五之上《示海印居士渖王王璋》)可见,他已

把
“
超越生死无常

”
与
“
顿空生死无常

”
作为实参实

悟的主要内容,通过实参实悟,达到
“
凡圣情尽

”
,

从而
“
破妄人真

”
,契人
“
如来境界

”
[7](卷 五之上

《示海印居士渖王王璋》)。

不仅如此,元代禅僧还把了悟生死问题作为

参禅的最终目的。高峰原妙指出了悟生死是
“
参

禅学道之喉襟,成佛作祖之管辖
”
:“生死事大,无

常迅速,生不知来处,谓之生大,死不知去处,谓之

死大。只这生死一大事,乃是参禅学道之喉襟,成
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佛作祖之管辖。三世如来,恒沙诸佛,千变万化 ,

出现世间,盖为此生死一大事。⋯⋯吾佛世尊,舍

金轮王位,雪山六年苦行,夜半见明显悟道,亦是

者一大事之本源。达摩大师入此土来,少林面壁

九载,神光断臂,于觅心不可得处,打失鼻孔,亦是

悟者一大事之本源。
”
[6](《 除夜小考》)中峰明本也

说了脱生死是
“
学道之大本

”
:“古人有参禅无秘

诀,只要生死切。斯言诚贯通三际,学道之大本。

苟不以生死无常为己重任,而孜孜欲会禅会道而

参究之,是犹使辟谷五事黑其阱获,而知非所务

也。
”
[21](卷中《示正闻禅人》)天如惟则也指出 :“夫

参禅学道无他术,只 消痛念生死事
”
[10](卷二《普

瀚 ),必须
“
了脱生死

”
[10](卷二《普说》),“ 何谓参

禅是向上要紧大事?盖为要明心见性,了生脱死。

生死未明,谓之大事。祖师道,参禅只为了生死 ,

生死不了成徒劳。王右军亦曰:死生亦大矣,岂不

痛哉!只为生死事大,故 以参禅为向上大事也。
”

[10](卷二《普说》)元代禅师普遍认为
“
今之参禅不

灵验者
”
,其重要原因是

“
不把生死无常当做一大

事
”
,“不识生死根本故也

”
[7](卷三十)。

了悟生死大事,乃是禅宗主张的内容之一。

在佛教那里,“生死大事
”
乃指佛法的根本,或宇宙

的究竟,或生命的本质,或生死的态度。禅宗五祖

弘忍要他的弟子呈得法偈时,就声称 :“世人生死

事大。
”
[⊥6](第 4节 )其意指明,对于众生来说,超

脱生死轮回,是人生的头等大事,而超脱生死轮回

的境界,就是涅檗之境。必须指出,了 脱生死虽

然是参禅的内容之一,但直到唐末五代,禅宗各家

并未把它当做根本原则看待。到宋代宗杲提倡
“
看话禅
”
,开始有意识地把它放到重要的位置之

上。宗杲旨在强调探求、体究和觉悟宇宙人生的

奥秘和本质。到了元代禅僧这里,他们承继宗呆

的
“
看话禅
”
,把参透
“
生死
`了
脱
“
生死
”
作为参禅

的最终目的。

中国传统美学作为一种人生美学,最 为关注

的乃是人的生存意义、价值及其理想境界的追寻

等问题。而人生诸重要问题之中,最为首要,于人

最为关切、最有切肤之痛的,乃在于人的生死问

题。旷代书圣王羲之面对兰亭的春日丽景,曾 发

出过摧人肝胆的悲鸣 :“死生亦大矣,岂不痛哉 !”

[24](《王羲之传》)(前引天如惟则禅师在论述
“
了

脱生死
”
为参禅的

“
向上大事

”
日寸,他也引用了工羲

之的这种悲叹。)这传达出了人类古今的共同心

声。这决非偶然,因为对每一个感性生存的个体 ,

死的面临从来就是一个不可避免的大问题,因 为
“
死亡是此在的最本己的可能性

”
[25](315页 )。

正因为如此,中国传统美学也便于生死反思之中,

展示出美学智慧之光,并突出体现出重
“
生
”
的生

命美学特征。禅宗的人生态度的美学意味,就体

现在对生死大事的态度之上,这在元代禅宗大师

那里表现得尤为突出,他们总将
“
无常迅速,生死

事大
”
挂在嘴边 :“会须真个把生死大事横于胸中,

塞于意下,情方欲生而遭其障,想将拟变而遭其夺

矣。你若不以生死大事切胸中,看个话头,必于悟

证,但一向遏捺它情想之不生不变,是犹元气既

丧,而事吐故纳新奚为哉 !” [21](卷二五)而禅宗对

于死亡的解脱,首先体现于它的解脱时间,于瞬刻

中把握永恒的解脱方式。禅门中人在禅悟的瞬闷

具有了某种神秘的领悟 :“突然感觉到在这一瞬间

似乎超越了时空、因果,过去、未来、现在似乎溶在

一起,不可分辨,也不去分辨⋯⋯这当然也就超越

了一切物我人己界限,与对象世界(例如自然界 )

完全合为一体,凝成永恒的存在。
”
[冗 ](⒛7页 )禅

者是在此一瞬间的具体感性时空中把握住永恒。

禅宗的永恒在于无时间性,在 日常生活、山水自然

中参破、忘却时间。高峰原妙指出,参禅达到了生

脱死时,就会
“
情识顿尽,计较都忘

”
,“到这里,蓦

然脚蹉手跌,心华顿发,洞照十方,如杲日丽天,又

如明镜当台,不起一念,顿成正觉
”
[6](《示众》)。

禅师在
“
心华顿发,洞照下方

”
之时,溶宇宙时空于

一瞬之间,了 脱生死,深契如来涅桨之境。禅门

大德勘破生死,往往于死亡考验面前,体现出一种

精神之美。高峰原妙曾独自赴临安龙须山,苦行

隐修,一住九年 ,“缚柴为龛,风穿日炙,冬夏一衲 ,

不扇不炉,日 捣松和糜,延息而已。尝积雪没龛 ,

旬余路梗绝烟火,咸谓死矣,及霁可人,师正宴坐

那伽(坐禅入定 )” [27]。 无论生活环境、条件如何

极端恶劣,面临死亡威胁,仍然异常平静淡然,突

显出一种精神之美。他们对大自然一片深情,常

常自失于眼前的自然对象之中,忘却了自我,忘却

了生死,忘却了时间。高峰原妙《云庵》诗写出了

禅者在大自然中的感受和情趣,诗云 :“或淡或浓
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施雨去,半舒半卷逆风来。为怜路途无栖泊,却把

柴扉永夜开。
”
行云的变化多端,气象万千,表现了

禅的
“
不住
”
,表现了禅者那如无心的白云般舒卷

自如、自在任运的意志、性格和心境,禅者化人白

云,白云为禅者,个体生命与宇宙生命深契无间,

和谐共振。他们在大自然中找到了自己的位置 ,

暂时忘却了人间的得失荣辱、紧张烦恼、焦虑恐

惧。这种类似于审美心境的主体,不是很接近于

叔本华所说的
“
无意志,无痛苦的,无时间的主体

”

[28](2妁一250页 )么 ?

必须指出,在
“
了脱生死

”
的问题上,元代禅师

十分突出地强调
“
超越生死

”
[6](《 示直翁居士洪新

恩》),“ 决欲要超越生死无常
”
[7](卷五之上《示海印

居士渖王王璋》),使他们在对待生死大事的人生态

度上,表现出浓郁的美学意味。在禅宗哲学与美

学思想中,“超越
”
是一个十分重要的概念与范畴。

宋代禅宗大师圆悟克勤指出,禅者顿悟的结果就

是人生的超越,生命的自由和解放 :“若人识佛祖 ,

渠无面目,甚处识渠,当处便超越
”
,“佛法闻见总

现成,当阳直下全超越
”
,从而
“
无事无为得大自

在
”
[29](卷二、卷六、卷八)。 所谓超越,在中国古代

哲人那里,是人格境界最终对物欲、人欲等等的狭

隘性与片面性在精神上的制胜。对生命主体来

说,人的一生是短暂的、有限的,肉体生命是无法

抗拒死亡的c人们面对死亡,必然会产生一种心
理恐惧,而平衡这种恐惧的唯一途径,就是企图超

越内体生命的短暂和有限,使精神生命走向无限

和永恒。人作为万物之灵长,其高贵就在于能思

想,他借助思想来征服宇宙 :“人只不过是根苇草 ,

是自然界最脆弱的东西;但他是一根能思想的苇

草。用不着整个宇宙都拿起武器来才能毁灭他 ;

一口气、一滴水就是以致他死命了。然而,纵使宇

宙毁灭了他,人却仍然要比致他于死命的东西更

高贵得多 ;因为他知道自己要死亡,以及宇宙对他

所具有的优势,而宇宙对此却是一无所知。
”
这是

1⒎世纪的哲学天才帕斯卡尔在《思想录》中讲过

的一段十分精采的话。卡尔·萨根也曾指出 :“伴

随着前额进化而产生的预知术的最原始的结论之

一就是意识到死亡。人大概是世界上唯一能清楚

知晓自己必定死亡的生物。
”
[sO](T3页 )人明明

“
清楚知晓自己必定死亡

”
,然而他却为死而活着 ,

能意识和体验自己生命的意义、目的和价值,并努

力寻找超越内体生命的短暂和有限,走 向精神生

命的无限和永恒。

人是一种能不断地超越自身的生物,海德格

尔指出:“ 超越
’
意指人之此在所特有的东西

”
,

“
超越标志着主体的本质,乃是主体性的基本结

构
”
[31](l⒀ 页)。 也就是说,超越是人之所以为

人的本质,人是在不断地追问、寻求自己存在的意

义和价值中超越的。超越,在中国古代哲学家、思

想家那里,更强调一种精神境界的追求,强调在对

物欲、人欲等等的狭隘性和片面性的制胜中,使人

格境界得到升华,以达到一种人生境界的极致(审

美境界 )。 在元代禅门大师那里,“超越
”
是他们经

常使用的概念、范畴,他们强调
“
超越生死

”
[61

(《示直翁居士洪新恩》),“超越三界
”
[6](《示众》),“超

越世间出世间
”
[7](卷五之上《示海印居士渖置王

嘞 ),“超越古今
”
[10](卷三《示性空达禅人》)。 对

“
超越生死

”
问题,在元代禅师看来,首要的是要找

出生死之根,并全力斩除生死之根。高峰原妙指

出一些禅者之所以
“
不明生死者,盖为不究其根。

须知人我即生死之根,生死即人我之叶。要去其

叶,必先除根,根既除已,其叶何存?” [6]((示 j众》)

而
“
人我
”
即是
“
染习
”
,“业识尘劳,名 为染习;如是

染习,乃生死轮回之根本
”
[10](卷二《普说》),人们

乐生厌死、忧生惧死都是一种执著,是
“
无量劫屮

熏染结习底一种不可拔之业根
”
[7](卷五之上(示海

印居士渖王王璋》),而超越生死就必须超越
“
人我
”

等等妄识情执,因 为
“
超越是 自我关注的丧失

”

[” ](97页 ),必须
“
要以不退转身心,直一翻翻转

”

[7](卷五之上《示海印居士渖王王璋》),要
“
发大勇猛

心,将 自己胸中妄想妄念,恶知恶学,尽底掀翻,—

刀两段,直得净躲躲,赤洒洒,孤迥迥,峭巍巍地
”

[10](卷二《普说》),以
“
照破虚妄和合生死,了 知忖

境惑业,如幻如梦,如影如响,亦如变化
”
,如能照

破生死,则会
“
有返妄归真之分

”
[10](卷九《宗乘耍

⑷ ),就 能
“
生如寄,死 如归

”
[10](卷 九《宗乘要

⒆ ),心灵境界得到提升,而
“
高蹈佛祖昕不到之

塄
’
,“ 远离凡圣所未染之尘

”
[10](卷 九《宗乘要

义》),进人
“
无生真空

”
之禅境——人生的最高境

界,获得
“
无生真空之乐

”
[6](《示信翁居士洪 L

舍》)。 因为
“
不生不灭

”(无生真空)是禅宗赞赏讴
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歌的涅檗寂静境界,而
“
不生不灭

”
乃是
“
本自无  种精神束缚,使人重返始源,认识本来面目,获得

生,今亦无灭
”
[11](卷五《第三十三祖慧能大师》),即  生命的大自由、大解放,从而使人获得了超越,有

从根本上否定了有生,自 然也就无死了,无生无  限的生命获得某种永恒。这正是审美活动中的审
死,自 然就可以从六道轮回中得以解脱。而人一  美感悟的内在本质特征。人于审美感悟中获得一
旦在思想上超越了包括生死问题在内的

“
一切善  种审美的超越性,而这种超越性的获得,人才暂时

恶莫思量,自 然得人清静,心体湛然常寂,妙用常  超越了现实人生的种种束缚,而升华为一种精神
沙
”
[11](卷五《第三十三祖慧能大师》)的

“
无生真空

”  自由的理想境界,这种境界正是人所渴望的生存
的涅檗境界,便进人诗意的栖属之所。因为,在  方式,因为“人在美地观照中,是一种满足,一种完
禅宗大师看来,禅者的彻悟,是消解了内外、彼此、  成,一种永恒的存在。这便不仅超越了日常生活
古今等等之间的二元对立,制胜了现实人生的种  中的各种计较、苦恼,同时也超越了生死”[33](gl1

页 )。
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Awakening Through∶Experience and(Chan sect

Aesthetic Trend of Yuan lDynasty

PI Chao-gang
(sichuan N。rΠ1cal Univeˉ ⒒v Chinese Institute, Sichual】 Chengdu6I0068China)

Abstract: The Chan sect of the Yuan】 Dynasty genera11y advocates truly awakening through

experience, sets rnore store by experieIlce than sudden a、 vakening, and leads sudden a、vakening

of the lDhyana into natural cultivati。 n, 、vhich indicates a return to early stage Chan sect。 f the

Dhyana and its aesthetic ide° l°gy of the Yuan Dynasty Chan sect, 'rhe basic。 bjective Of the

adv°cacy is appreciation of and freedorrl frorn anxieties about life and death and pursuit of poetic

realrn of life。  1Γ heir life attitude reveals intense aesthetic王 neani:lg, In their inquiry into the,rnind

and human nature, the Chan sect王 nakes a definite theoretic c° ndensation of the con11otation of

Dhyana in ontological category and a significant contribution to the ph⒒ osophy and aesthetics of

the Chan sect.

Keywords: awakening through experience; aesthetics° f the Chan sect; lDhyana; the Yuan
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