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“中国佛教的特质在于禅”, 这是太虚大师的论

断 ,现在也可以说是一种共许共识。但是 ,什么才是禅

的特质? 就云里雾里 ,众说纷纭 ,莫衷一是了。流弊所

及 , 当代中国纷纭出现的各种“禅”, 呈现出一种泛化

而又神秘化的趋势。一方面 ,似乎什么都是禅 ,禅泛化

到了生活的方方面面 , 另一方面 , 禅又似乎什么都不

是 , 禅神秘到了无人能“会”的境地。如此泛化而又神

秘化 , 不仅禅将不禅 , 而且会危及整个中国佛教的慧

命赓续。

现在 , 对于禅 , 是到了歧路问津、抉择源流、追本

还原的时候了。

一、关于禅的渊源

释迦拈花 , 迦叶微笑 , 这是通常所谓禅传承之始 ,

但这只是后来禅宗的一种演绎。关于禅的明白无疑的

史实应该是从达摩开始的。达摩之后 , 禅宗于中国初

传时期曾以《楞伽经》作为传承印可的经典依据 , 那

么 ,禅在源头上与《楞伽经》就有着深层的关联。

对从达摩至惠能的中国禅宗初传历史 , 吕澂先生

与印顺法师都有过精到的论述。吕澂先生在《禅学述

原》中 , 将惠能之前的禅宗传衍 , 分为三系三期 :“可、

璨为一系 , 予名之为楞伽禅 , 依据则为《胜鬘》、《楞伽》

也⋯⋯其思想实受之于刘宋求那跋陀罗 (译《胜鬘》、

《楞伽》者)。信、忍为一系 ,予名之为起信禅 ,依据乃为

《起信论》, 其思想实受之于北魏菩提留支。惠能又为

一系 , 予名之为般若禅 , 其据为《金刚经七句义释》(无

著《金刚经论》) ,其思想实受之于隋达摩笈多。”[1]在吕

澂先生看来 , 初期禅宗 , 无论是依据《楞伽经》, 还是依

据《起信论》、《金刚经论》, 其真正经论理据都在大乘

瑜伽行唯识学一系 ,但又都有他们各自的解读发挥。

与吕澂先生有所不同 , 印顺法师认为 ,“达摩禅的

传承 ,是被看作楞伽禅之传承的。所以早期的灯史 ,如

《传法宝纪》、《楞伽师资记》, 在序言中 , 都引证了《楞

伽经》文。弘忍弟子曹溪惠能的法门 , 实际上也还是

《楞伽》的如来禅。”“以‘楞伽印心’,达摩所传的禅法 ,

本质是‘如来藏’法门 ;‘如来禅’就是‘如来藏禅。’”[2]

在印顺法师看来 , 初期禅宗之以《楞伽经》印心 , 体现

的却是如来藏一系思想 , 因为《楞伽经》说 :“此如来藏

藏识 , 一切声闻缘觉心想所见 , 虽自性净 , 客尘覆故 ,

犹见不净 , 非诸如来”, 所以 ,“达摩开示道育、慧可说 :

‘深信一切含生同一真性 , 但由客尘妄覆 , 不能显了’,

确为如来藏的教授。”[3]

禅学反思
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然而 , 大乘瑜伽行唯识学一系思想与如来藏思想

是有很大区别的。其实 , 初期禅宗由《楞伽经》而关涉

瑜伽行与如来藏二者的焦点 , 应该说并不在瑜伽行与

如来藏的任何一方面 , 而是别有发明 , 这便是二祖慧

可承初祖达摩开示而悟入的“安心”法门。当然 , 这别

有发明之“心”, 在《楞伽经》中也确实是有其路径依据

的 , 这正如印顺法师所说 :“如来藏法门 , 弘通于 (由 )

东 (而 )南印度 ;阿赖耶缘起说 , 弘通于 (由 )西 (而 )北

印度。各别的发展 , 而又结合起来的 , 是 (《胜鬘经》开

端)《楞伽经》的‘如来藏藏识心。’”[4]

《楞伽经》既讲“识藏”、“藏识”,又讲“如来藏”, 并

且在“识藏”、“藏识”、“如来藏”之外 , 还讲了“心”。关

于“心”,《楞伽经》既讲了作为“如来藏”的“心”:“云何

成自性? 谓离名相事相妄想 , 圣智所得及自觉圣智趣

所行境界 , 是名成自性如来藏心。”[5]又讲了作为“识

藏”的“心”:“色等及心无 , 色等长养心。身受用安立 ,

识藏现众生。心意及与识 , 自性法有五。”[6]此处所谓

“心意及与识”之“心”, 就是“现众生”的“识藏”, 也即

藏识、阿赖耶识。同时 ,《楞伽经》还单独说“心”:“显示

一切说 , 成真实相 , 一切佛语心。”[7]“大乘诸度门 , 诸

佛心第一。”[8]这些“心”就既非如来藏心 ,又非识藏心。

这些“心”, 既有“中心”、“精髓”之义 , 又有后来所谓

“心性”的意味。应该说 ,初期禅宗之重视“心”,其“心”

之以《楞伽经》印可 , 确实带上了《楞伽经》的特质 , 即

此“心”既是“如来藏心”之“心”, 又是作为“识藏”的

“心意识”之“心”, 并且 , 此“心”还有了既不同于“如来

藏”,又不同于“识藏”(阿赖耶识)的自己的特质。

一方面 , 作为初期禅宗印心的宋译四卷本《楞伽

经》,将“心”作为“识藏”,成为了“识”的“底层”:“外境

界风 , 飘荡心海 , 识浪不断。”[9]另一方面 ,《楞伽经》又

将“心”作为了“如来藏”的“表层”:“离名相事相妄想 ,

圣智所得及自觉圣智趣所行境界 , 是名成自性如来藏

心。”[10]也就是说 ,“心”在这里成了介于妄 (“识藏”、

“识”)真(“如来藏”、“佛性”)之间的一个层面 , 它成了

由妄入真的桥梁。比起“八识”之纷繁分别事相与“如

来藏”之深隐无分别实相 ,“心”之简易直接 , 对于中国

文化传统中的人来说 , 当然是更熟习而更容易直觉把

握的 , 这也许正是后来传言达摩所谓“吾观汉地化道

者 ,唯与此经相应”[11]的言下之意了。

作为修禅法门 , 达摩之所传 , 本来应该是专注于

禅定的修持上 , 也就是在“心”的粗显表层第六意识上

做深入“心”的深隐底层如来藏的功夫。禅定通途 , 即

所谓“静虑”、“思惟修”(禅)和“等持”、“境一性”(定 ) ,

其实就是在第六意识思维上做定的功夫的。这本是原

始佛教之后小乘佛教所特别重视的 , 但是 , 小乘禅定

“住影像 , 影像遂为其弊 ; 大乘善用影像 , 乃能去影像

而住实相。”[12]小乘禅定“住影像”而定 ,大乘禅“去影像

而住实相”。小乘重“定”而大乘重“散”, 后来以“定

心”、“散心”分别之 , 其实究实而论 , 小乘禅定旨在第

六意识思维上做定的功夫 , 而大乘之禅则在所谓散心

即眼、耳、鼻、舌、身、意六识上做摄持的功夫。

大乘禅如何在散心上做摄持功夫呢?《楞伽经》重

点诠释了“离影像、住实相”这个法门 , 它“以小乘之

戒、定、慧为本 , 而建立离影像、住实相于如来藏 , 故名

真如禅、如来禅也。”[13]所谓“离影像、住实相”, 实际就

是在散心状态中以不住、无所住而为摄持之法 , 使心

住于不一不二的无分别之境。

大乘禅的特色更显著地体现在曾经非常盛行的

大乘论师无著菩萨的《金刚经七句义释论》上 :“《七句

义》谈禅 , 殊于通常者有四 : ( 一 ) 摄持散心 ( 不重打

坐 ) , 特提法门名不失道 , 意谓心从定出 , 须摄持一如

在定 ,故于散心多作工夫。此即《金刚》须菩提三问(云

何住?云何修行?云何降伏其心? )之云何降伏其心(散

心)之义也。《金刚》谈禅 , 不在定而在散心 , 是为中土

一向所未闻者。(二)以不住为方便。欲使散心恒定 ,须

令心有所住 ,此即三问之应云何住义。既言不住 ,胡谓

令心有住耶? 瑜伽本宗言不住者 ,以安住第一义故 ,自

不住于色、声等也。 (三 )修行分十八住 , 每住皆通三

义 ,均住第一义。故不住为唯一法门。(四)约十八住为

三地 ,谓信行、净行、如来。初十六住为信行地 ,十七为

净行 ,十八为如来地。而以净行为证道 ,证道即入如来

地更无次第 , 故以金刚为譬 , 初、后阔 , 中间狭 ( ) , 初
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犹信行 ,后犹如来 ,中如净行。意谓初、后为时悠久 ,净

行最狭 , 只证道一念也。故有顿悟成佛之义。由此四

义 ,可见《七句义释》谈禅之特色也。”[14]

初期禅宗 , 与《楞伽经》、《金刚经论》所体现的大

乘禅思想有着深层的关联。达摩从南印度来华于嵩山

少林寺面壁九年所修壁观 , 很有可能就是流行于南印

度的地遍处观 , 是一种带有小乘色彩的禅观 , 但又用

出自于南印度 , 流行于南印度 , 而又已经移译来中国

的刘宋译四卷本《楞伽经》来作为师承传授印证的经

典依据 ,也是很自然的事。宋译四卷本《楞伽经》中“如

来藏”、“藏识”、“识藏”、“心”既相区别又相联系的翻

译解说 , 又将达摩的地遍处壁观禅定 , 印可成了中国

禅宗二祖慧可的“安心”法门。六祖惠能闻《金刚经》

“应无所住而生其心”而悟入 , 而登坛说法 , 而开演“心

地法门”, 说“但净本心 , 使六识出六门 , 于六尘中 , 无

染无杂 , 来去自由 , 通用无滞 , 即是般若三昧 , 自在解

脱”[15], 小乘禅、大乘禅之“佛法大意”从此演变成了一

种中国禅的讲求顿悟的“心地法门”, 成了一种不住影

像而“定”而无住生心的“禅”, 佛法戒定慧三学的禅定

之学一变而为中国禅宗独树一帜的禅。

二、关于禅的流变

初期禅宗发展至中后期 , 更明确地以“教外别传 ,

不立文字 , 直指人心 , 见性成佛”为宗旨 ,“心”似乎成

了一个独立自在 , 无复依傍的东西 , 一切经教文字、各

别法门似乎都成了多余 , 剩下的似乎只有无修而修、

任运而为。但从大量的禅文献所记述的禅门公案机缘

来看 , 所谓禅门直指 , 更主要地还是首先集中在了对

日常分别事识的参究摄持上 , 即主要通过对分别事识

的参究贯通而穿越分别执着之羁绊 , 入于无分别心 ,

进而悟道。

以初期禅门的具体参修方法而言 , 已经可以见出

这一端倪 :“正授法时 , 先说法门道理修行意趣。然后

令一字念佛 :初引声由 ( ? )念 , 后渐渐没 (低? )声 , 微

声 , 乃至无声 , 送佛至意 ;意念犹粗 , 又送至心 ;念念存

想 ,有佛恒在心中 ,乃至无想盍(尽? )得道。”[16]印顺法

师对此修法解释道 :“传授时 , 先开示法门道理 , 然后

教授禅法。以念佛为方便 :先念‘一字’佛 ,就是只念一

个‘佛’字。先引(长)声念 ,渐渐的低声念 ,再渐渐微声

念 ,声音轻到只有自己听到。再不用出声音念 ,而是意

想在念佛。意想 ,还是粗的 ,更微细的是心念。心 ,应指

肉团心中 (通俗是以此为心理作用根源的 ) , 意识源

头 ,存想有佛在心中。这还是有想的 ,更微细到想念不

起 ,心佛不二 ,即心即佛 ,那就是得道开悟了。这是‘念

佛’、‘净心’的又一方便。”[17]从这种可称之为“念佛禅”

的法门中 , 我们可以明显地看出初期禅宗修持过程是

由识而心的。先念“佛”字而渐渐轻到只有自己听到 ,

这里显然是以耳识为修法摄持入处。低声、无声 ,转为

意想念佛 ,这是由耳识引入意识。再细细地送至心 ,念

念存想 ,有佛恒在心中 ,最后乃至无想得道。这里是在

通过不断的调节 , 从识粗分别引至心地之细想乃至细

细泯入无想而为得道方便 , 使粗分别之事识逐渐变

细 ,由“心”而契入无分别境界。

比起“心”来 , 分别事识总是更多地呈现出一种僵

硬质碍的状态。在事识分别中 , 分别与无分别总是决

然分立为二 , 无法贯通 , 这样 , 我们就拘执在一个二分

对立隔阂质碍的世界中 , 而生死永隔就成了人生最大

的苦恼。为解决这个人生的最大苦恼 , 佛教建立了种

种修行法门以求解脱。禅定就是通过静虑、等持这种

特定的“思惟修”方式 , 将生之分别事识引入对死亡不

可知之门的开解 ,以求生死贯通进而了生脱死。当然 ,

禅定主要是从意识上下功夫来试图贯通生死的 , 但实

际分别事识并不仅仅就是意识作用 , 意识其实又是以

眼、耳、鼻、舌、身之前五识为感性物质基础的。当我们

专意思维时 , 禅定法门可以引领体证生死贯通境界 ,

但当我们举手投足业用流转时 , 又如何能感知体证保

任这生死贯通境界呢? 这就是一个远非禅之第六意识

思维修定境所能解决的 , 还涉及眼、耳、鼻、舌、身等识

的日常修道的散“心”问题。这样 , 无论是《金刚经》之

“应无所住而生其心”, 还是《金刚经论》之“于散心多

作工夫”, 都将重点转移至作为“无所住”的“散心”的

分别事识的修持摄受上了。中观一系力求“无所住而
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生其心”, 直接破除散心之执着而入于般若智慧性海 ,

而瑜伽行一系则是“于散心多作工夫”, 试图逐步转识

成智。

但是 , 无论是中观一系“不生亦不灭 , 不常亦不

断”之“我说即是空”; 还是瑜伽一系“八识二无我 , 五

法三自性”之转识成智 , 在中国传统文化心理结构视

阈中 , 都还是有不能契机的地方 ,“空”固然很难被直

接领悟 , 就是八识之“有”, 也是难以简明把捉的 , 而最

为亲切可感的 ,还是心。所以 ,大乘禅到了“念佛禅”之

念佛这里 , 最终还是将佛从耳识、意识引领安隐于“通

俗是以此为心理作用根源的‘肉团心中’了”。

虽然说中后期禅宗的“直指人心、见性成佛”之

“人心”, 似乎并不能说就是直指人的“肉团心”的 , 但

“肉团心”确实理所当然地成为中国文化心理结构中

的“心”的感性物质基础 ,这是显而易见的。当然 ,在这

里 , 这种以肉团心为感性物质基础的“心”, 也并不就

完全局限在了感性物质层面 , 而是具有了很宽泛的精

神性外延 , 并且就是在感性物质层面 , 这个“心”, 也已

不仅指肉团心 , 而兼及到了大小乘佛法通常所谓眼、

耳、鼻、舌、身识的范围 , 最终统指一切感性理性感知

觉悟。

如此宽泛直感的“心”, 无论是比起“识”来 , 还是

比起“空”, 都似乎更加显得玲珑剔透、不可凑泊 , 于

是 , 在它的面前 , 就似乎不易触处成碍 , 而倒是易于灵

活破执了。后期禅宗棒喝交驰 ,种种峻激机锋 ,其运用

之妙 , 全在一心灵活破执而已。这是中国文化心理结

构造就的一种特殊的机缘 , 禅之高倡“直指人心 , 见性

成佛”, 无疑是佛教契应中国文化机缘而进行了中国

化转换的表现。但是 ,就佛法实际践行体证而言 ,毕竟

还是要从更切实处着手 , 要一下子直趋不可凑泊的玲

珑剔透之“心”, 并不可能 , 这也是所谓“法不孤起”, 而

禅之开悟则必须一定要藉特定的时节因缘才有可能

的枢要所在。

对于“心”来说 , 各别具体的日常“分别事识”正是

其藉由入道所不可少的现实时节因缘 , 事实上 , 离开

了“分别事识”六识、六根、六尘这种现实时节因缘 , 独

立自在的心也是不存在的 , 所以 , 那些汗牛充栋的禅

文献中所记述的禅宗悟道公案 , 都不能没有其悟道机

缘 , 或者见色悟道 , 或者闻声悟道 , 如此等等 , 都是有

所感触而悟道 :

(德山宣鉴禅师 )一夕侍立次 , 潭 (龙潭崇信禅

师 )曰 :“更深何不下去? ”师 (宣鉴 )珍重便出 , 却回

曰:“外面黑。”潭点纸烛度与师。师拟接 ,潭复吹灭。

师于此大悟 ,便礼拜。[18]

有定上座到参 , 问 :“如何是佛法大意? ”师 (临

济义玄禅师)下绳床 ,擒住与一掌 ,便托开。定伫立。

傍僧云 : “定上座何不礼拜?”定方礼拜 , 忽然大

悟。[19]

邓州香严智闲禅师 ,青州人也。厌俗辞亲 ,观方

慕道。在百丈时性识聪敏 ,参禅不得。洎丈迁化 ,遂

参沩山。山问 :“我闻汝在百丈先师处 ,问一答十 ,问

十答百。此是汝聪明灵利 ,意解识想 ,生死根本。父

母未生时 ,试道一句看。”师被一问 ,直得茫然。归寮

将平日看过底文字从头要寻一句酬对 , 竟不能得 ,

乃自叹曰 :“画饼不可充饥。”屡乞沩山说破 , 山曰 :

“我若说似汝 , 汝已后骂我去。我说底是我底 , 终不

干汝事。”师遂将平昔所看文字烧却。曰 :“此生不学

佛法也 , 且作个长行粥饭僧 , 免役心神。”乃泣辞沩

山 ,直过南阳睹忠国师遗迹 ,遂憩止焉。一日芟除草

木 ,偶抛瓦砾 ,击竹作声 ,忽然省悟。[20]

“潭复吹灭 , 师于此大悟”,“定方礼拜 , 忽然大

悟”,“击竹作声 , 忽然省悟”, 这些都无一不是昭示了

悟道因缘之奇妙。若不是一番反复勤苦磨砺 , 点纸烛

度与而复吹灭而生灭同时 , 伫立而复礼拜而俯仰无

间 , 直得茫然而击竹有声而有无等现 , 而眼识、身识、

耳识于此生灭同时、立拜无间、有无等现不隔纤尘之

际由分别而顿即泯入无分别 , 如何能有“于此大悟”、

“忽然大悟”、“忽然省悟”?

三、关于禅的通贯的认识

所以 , 玲珑剔透而又混茫笼统的中国禅宗所传、

所指之心 , 其实不过佛法通常所谓“色受想行识”之眼
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耳鼻舌身意乃至末那、阿赖耶识的中国化转换。其实 ,

即使在“佛教以独特的禅定方式经历了死亡过程”[21]而

体证空性的禅定修持中 , 本来也是不离分别事识生灭

机缘的触发的。关于这一点 , 太虚大师的禅定经验很

能说明问题。

是冬 , 每夜坐禅 , 专提昔在西方寺阅藏时悟境

作体空观 ,渐能成片。一夜 ,在闻前寺开大静的一声

钟下 , 忽然心断。心再觉 , 则音光明圆无际 , 从泯无

内外能所中 , 渐现能所、内外、远近、久暂 , 回复根身

座舍的原状 , 则心断后已坐过一长夜 , 心再觉系再

闻前寺之晨钟矣。[22]

太虚大师坐禅而能“心空际断”一昼夜不倒单 , 其

不可或缺之机缘就是“在闻前寺开大静的一声钟下 ,

忽然心断”, 也就是说 , 若不是耳识于静极而闻钟声 ,

也即于静动相生之际泯入无间 , 当然就不会“忽然心

断”、“泯无内外能所”; 若不是“再闻前寺之晨钟”, 也

就不会“从泯无内外能所中 , 渐现能所、内外、远近、久

暂 ,回复根身座舍的原状”了。所以 ,即使是禅定证空 ,

似乎专在“通俗是以此为心理作用根源的”“意识源

头”的“肉团心”上做工夫 , 其实 , 要能当此际而悟入空

性 , 还必须以耳识等分别事识之于分别二元同时相生

无间之时为悟入的机缘 ,否则还是悟入无门。

事实上 , 禅宗之禅比起禅定之学来 , 在这方面还

是有其更大的自觉性的。中峰明本禅师说 :“心不迷不

坠生死 , 业不系不受形质 , 爱不重不入娑婆 , 念不起不

生业累。盖因迷起妄、由妄生执。顺其所执 ,则爱之之

念纷然而生 ;逆其所执 ,则憎之之习勃然而起。爱憎之

情作 , 则死生之迹动转迁流。心心不住、念念相续 , 以

至一刹那间具八百生灭———岂待百年气泯然后为生

死者哉?”[23]确实 ,正如中峰禅师所说 ,刹那生灭又何尝

不是一种生死? 并且就现实的人心而言 , 生死是很难

感知触觉的 , 而在心心不住中 , 刹那生灭却是被心所

包含感知的。

当然 , 事实上 , 能被心心不住之心所包含感知的

心之生灭 , 其实就是识之分别 , 因为“心”的自性为积

集 , 所谓“积集名心”,“采集业说心”[24], 都是说心主要

是一种集合的功用。正是由于心之积集、集合的业用 ,

刹那刹那生灭才能迁流延衍为生死 , 而生灭之分别对

待又只不过是识的功用而已 , 所以 , 要在心地上真正

勘破生死 , 还必须首先在“心海”之“识浪”上经历研

磨。只有在识浪动转迁流中不断研磨参究 , 直研磨参

究得一切僵硬分别我执无非生灭刹那、刹那生灭而细

密更趋细密 , 乃至生灭以及内外、远近、能所、久暂种

种分别细细泯入无间 , 这样才能转识成智、心开悟解、

超凡入圣了。

所以 , 于日常眼耳鼻舌身意六识门头、身口意业

用流转中处处用功 , 戒定慧等持 , 闻思修共用 , 回光返

照 , 转识成智 , 本来就应该是 , 事实上也始终就是禅所

谓别传法门的题中应有之义。印顺法师说 :“达摩禅的

传承 ,是被看作楞伽禅之传承的。所以早期的灯史 ,如

《传法宝纪》、《楞伽师资记》, 在序言中 , 都引证了《楞

伽经》文。弘忍弟子曹溪惠能的法门 , 实际上也还是

《楞伽》的如来禅。惠能的再传弟子道一 , 更明白的

(《大正藏》卷 51 页 246 上 )说 :‘达摩大师从南天竺国

来 ,躬至中华 ,传上乘一心之法 ,令汝等开悟。又引《楞

伽经》文 , 以印众生心地。恐汝颠倒 , 不自信此心之法

各各有之。故《楞伽经》云 :佛语心为宗 ,无门为法门。’

不‘自信此心之法各各有之’, 就是《达摩论》所说 :‘深

信含生同一真性’。而‘佛语心为宗’,也是继承道信的

‘诸佛心第一’。所以达摩禅的师资相承 , 要确认这一

《楞伽》禅的传统。然后对时地推移、不同适应而展开

的新姿态 ,才能有一完整的、通贯的认识。”[25]所以 , 后

来禅宗虽然高倡教外别传 , 但其真精神其实是不可须

臾不以经教义理为其依据的。

面对人生生死苦恨 , 佛教以其特定的禅定方式透

入死亡铁幕 , 获证受而了生死、获解脱 , 但小乘禅定却

因住影像而并不能真正透彻生死。继起之大乘空宗 ,

以破影像之执而直趋空性来对治 , 但恶趣空者因空生

执 ,也并不能真正透彻生源。继起之大乘有宗 ,又以摄

持不失中道来对治 , 便有转识成智之细密功夫。中国

禅宗藉由《楞伽经》主要承接大乘有宗所集大成之大

乘禅义 , 但秉承了大乘有宗细密精神的中国禅宗却并
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没有承接其细密之迹 , 因为中国文化心理结构中大化

流行之气质并不能与之契合 , 这样 , 就只能以中国之

瓶———“心”来装印度之水———“识”, 后来禅宗以对中

国佛教传弘乃至中国文化思想的深刻影响 , 说明了禅

宗的成功。禅不仅使佛教的弘传获得了一种有别于印

度佛教本原所秉具的繁复而“至简、至圆、至顿”的方

式 , 而且已然成为了中国文化心理结构中不可或缺的

中国智慧 , 但其之所以能成为智慧 , 就在于它能不落

痕迹地用中国化方式来方便善巧显现佛教的真精神。

当然 , 在禅这里 , 转识成智成了“直指人心 , 见性成

佛”, 但这种心性内涵只能是转识成智 , 这也许就是禅

之作为佛教中国化而又不失佛教特质之慧命所在。

四、对当代泛禅现象的反思

成功地对“佛法西来意”进行了中国化的转换 , 中

国禅宗很好地契应了中国文化、中华民族心理机缘 ,

在中国佛教各个宗派中一门突出 , 获得了突出的发

展。但是 ,在中国禅宗一花开五叶、枝叶茂盛的历史发

展过程中 , 其末流也显现出很多流弊 , 为佛门内外所

诟病。特别是各种狂禅 , 不仅以“教外别传”自矜 , 以

“不立文字”相尚 , 不习经教 , 甚至呵佛骂祖 , 以经籍为

“拭疮疣纸”,拿佛像烧火取暖。

对于禅宗末流的种种流弊 , 古来大德早已进行了

针砭痛斥 :“近世禅学者之弊 , 如碔砄之乱玉 , 枝辞蔓

说似辩博 , 钩章棘句似迅机 , 苟认意识似至要 , 懒惰自

放似了达。”[26]“直指之要 ,往往流成戏论。踞曲录床称

宗匠者 , 要笼罩新学 , 以古人彻骨彻髓、为人直指句

子 , 尽拈将来 , 如乡村中老教授 , 教年少子弟读上大人

一般 , 者一句是对机语 , 者一句是肯他不肯他语 , 者一

句是相应带语 ,者一句是不落玄妙语。密地商量 ,以为

宗旨。一个传一个 ,谓之传法度生。如斯鄙劣 ,不足枚

举。”[27]“灭如来种族 ,必此辈也。呜呼危哉! ”[28]

正是禅学末流流弊所致 , 明清以来 , 一门独盛的

禅宗盛极而衰 ,“禅离禅者之手 , 而为学士之药笼中

物”,“禅学思想 ,殆扫地尽矣。”[29]一门独盛的禅宗的扫

地殆尽 , 直接导致整个中国佛教的总体衰落。时至晚

清 , 佛法慧命在中国已奄奄一息 ,“独 (杨仁山 )居士奋

起于末法苍茫 , 宗风歇绝之会 , 以身任道 , 论师、法将、

藏主、经坊 ,四事勇兼 ,毕生不倦 ,精诚旁薄。”[30]杨老居

士四事勇兼 , 八宗并弘 , 近代中国佛教从此开始了波

澜壮阔的复兴。踵事增华 ,当代中国佛教进一步发展。

当代中国佛教发展方兴未艾 , 但是 , 禅在当代中

国却又面临着“禅离禅者之手”, 收拾不住的危机。各

种各样所谓的禅纷纷出现 , 禅呈现出一种极度泛化的

趋势。做过汉奸的胡兰成写出了《禅是一枝花》;“用身

体写作”的“美女作家”也写出了《我的禅》。种种泛禅

化的“禅文化”, 不一而足 , 其泛泛之滥 , 已经是每况愈

下。

禅在当代中国的泛化 , 正在走向禅本身的反面 ,

其结果必将是对禅之为禅的特质的否定。那么 , 禅的

特质是什么? 保持怎样的特质 , 才能使禅法的弘扬如

理如法 ,不失其本?

通过对中国禅宗源流通贯抉择 , 我们可以做这样

的认识 , 中国佛教的特质在于禅 , 禅的特质在于中国

佛教。禅是佛教的中国化 ,更是佛教的化中国。离开了

佛教的中国化 , 没有禅 ;离开了佛教的镕铸中国文化 ,

更不会有什么禅。如果说中国化是禅的特质 ,那么 ,佛

教就是禅的特质的特质。离开了佛教根本特质的中国

化 ,只能造成种种法弊禅病 ,形成禅的末流。如果变本

加厉 , 又在中国化之外泛化 , 那么 , 只能是野狐禅 , 成

为完全非佛教的外道 , 其极端就是 , 各种邪知邪见假

借禅的外衣 , 炫惑人心 , 败坏世风 , 危害社会。当今各

种泛禅名目 , 粉饰其表以图名闻利养之私 , 已经危及

佛教整体形象 ,影响鄙劣。

面对其势漫漫的泛化思潮 , 作为“心地法门”的

禅 , 必须“收其放心”、“不杂用心”, 然后才能使禅于

“日常”、“平常”之中所明心性不至于泛化、神秘化、庸

俗化。

古来禅门大德 , 也都没有不是惺惺寂寂、寂寂惺

惺 , 于行住坐卧、语默动静 , 二六时中 , 日夜提撕 , 苦参

穷究“佛法大意”,“不杂用心”, 直参得时节因缘成熟 ,

然后才明心见性 , 开悟顿超的。赵州从谂禅师说 ,“汝
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但究理坐看三二十年 , 若不会 , 截取老僧头去⋯⋯老

僧四十年不杂用心 ,除二时粥饭是杂用心处。”[31]赵州

从谂禅师不仅四十年“不杂用心”, 精进用功 , 而且年

届八十还行脚参修不辍 ,才有了“天下赵州”的禅风。

不杂用心 , 然后 ,“佛法大意”、“祖师西来意”才是

禅意的平常而不可思议 :“赵州因僧问如何是祖师西

来意 ,师曰:‘庭前柏树子。’曰 :‘和尚莫将境示人。’师

曰 :‘我不将境示人。’曰 :‘如何是西来意? ’师曰:‘庭

前柏树子。’”[32]庭前柏树子与祖师西来意有什么关系 ,

这是不可思议的。但这不可思议的“意”、“境”其实又

正是从“平常心”自性中流出的 :“(赵州从谂 )他日问

南泉:‘如何是道? ’南泉曰 :‘平常心是道。’师曰 :‘还

可趣向否?’南泉曰:‘拟向即乖。’师曰 :‘不拟向时 ,如

何知是道? ’南泉曰 :‘道不属知、不知 ,知是妄觉 ,不知

是无记。若是真达不疑之道 , 犹如太虚 , 廓然荡豁 , 岂

可强是非耶? ’”[33] 赵州从谂言下悟入。赵州之所悟 ,

禅之意趣 , 禅之所明心性 , 就在于穷佛法之理入于“平

常”,而此“平常”中又复自有不思议之佛法在。

人之平常心识总是习惯于六识门头中分别执着 ,

如何于识的平常了了分别之际转识成智 , 入于不思议

之无分别心地? 其不二法门 , 其实正是六祖惠能大师

所殷殷付嘱的“二道相因生中道义”。眼见其色而能于

色中闻声、嗅香、舐味、感觉、思意 , 六根互用 , 互为增

胜 , 也就会在其中看到力量 , 感到色彩 , 一法不作一法

用 , 一法不仅一法用 , 庭前柏树子与祖师西来意不一

不异 , 当下就能在“色即是空 , 空即是色 , 色不异空 , 空

不异色 , 受想行识亦复如是”的二道相因中入于中道

要妙 , 自然悟入佛之知见 , 心花生发 , 欢喜踊跃 , 意乐

无限。

不杂用心而平常入道 , 平常入道而不杂用心 , 这

是禅的中道 ,也是禅意之所在。

如何平常入道? 现代禅门宗匠虚云老和尚说 :“怎

样叫平常心呢? 平常就是长远 , 一年到头 , 一生到死 ,

常常如此 , 就是平常⋯⋯修心人能心无造作、无安排、

无改变、无花言巧语等 , 这就是平常心 , 就是道 , 也就

是直心是道场的意思。”[34]不偏执一边造作安排 , 不一

亦不异 , 不来亦不去 , 常处中道 , 无改变 , 无花言巧语

等 , 一年到头 , 一生到死 , 常常如此 , 这就是平常心之

道。

但怎样才能使此心常处中道呢? 这就要在见色闻

声、举手投足中 , 处处时时回光返照 , 转识成智 , 入于

中道要妙 , 任运自在。所以 , 平常心是道 , 就并非懒惰

自放的庸常碌碌 , 而是行中道不执一端的平常 ; 是转

识成智 , 不妄生分别的心 ; 是不著边见 , 应用无碍 , 能

所俱泯 ,性相如如的道入平常。所以 ,禅门学人 ,“若是

真佛弟子 , 就要立志 , 具铁石心肠 , 先学威仪 , 循规蹈

矩 ,不怕人说你脑筋不醒 ,要死心崇奉佛的教诫。由于

多劫种下善根 , 此生才得入佛门 , 就要努力求道去习

气 , 不入名利场 , 不当国王差 , 把心中的习气 , 一点一

点地除去 , 即是大修行人 , 得入理体 , 坚固心历久不

变 ,平常心动静一如。”[35]这样 , 禅之平常 , 禅之融入生

活 , 就是一种更加细密谨严的修持 , 须原始要终不离

四圣谛、八正道 , 不离四摄六度 , 不离戒定慧三学 , 不

离中观中道 , 不离转识成智 ,“把心中的习气 , 一点一

点地除去”,“得入理体 , 坚固心历久不变 , 平常心动静

一如”。只有这样 ,禅才能始终不离“佛法大意”而正法

弘扬 ,佛种绍隆。

禅“教外别传”, 其实是藉教悟宗 , 以穷理入理为

前行 ;禅“不立文字”, 其实是不离文字 , 以不执文字为

法要 ;禅“直指人心”, 其实是转识成智 , 以历境练心为

平常 ;禅“见性成佛”, 其实是无住生心 , 以事事无碍为

极则。禅意与佛道一样本自平常 , 但绝非滥同庸常泛

化 ; 禅意与佛道一样本自不可思议 , 但绝非故弄神秘

玄虚。《法华经》说 ,佛以“种种因缘 ,种种譬喻 ,广演言

教 , 无数方便 , 引导众生 , 令离诸著”[36], 禅其实也是以

种种契理契机方便善巧 ,随方解缚、灵活破执而已。拘

执 , 则触处生碍 , 庸常而神秘 ;破执 , 便随处自在 , 平常

而不可思议。佛佛道同 ,禅意也同此无他。“行亦禅 ,坐

亦禅 , 语默动静体安然”, 这“体”便是佛法道妙 , 这

“禅”便是佛法道妙在生活中的应用体现 , 用以显体 ,

则禅意盎然 ,佛法智慧如海!

法 音 论 坛
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本刊讯 5 月 6 日 , 温州市江心寺举行智明法

师升座庆典。中国佛教协会副会长、浙江省佛教协

会会长戒忍法师 , 浙江省佛教协会名誉会长木鱼长

老 , 中国佛协副秘书长蘧俊忠 , 浙江省佛教协会副

会长允观、怡藏、可祥法师 , 温州市佛教协会会长达

崇法师 , 浙江省民族宗教事务委员会主任钟小毛、

副主任邢越生 , 浙江省人大民侨委主任蔡舜 , 温州

市统战部部长陈笑华 , 市人大常务委员会副主任项

剑萍 , 市政府副市长徐育斐 , 市政协副主席王成云 ,

市民族宗教事务局局长王宁 , 与来自全国各地的诸

山长老、四众弟子数千人参加了庆典法会。

8 时 30 分 , 智明法师手执如意 , 在两序大众及

诸山长老的簇拥下 , 缓步晋院 , 先后在山门、弥勒

殿、韦驮殿、圆通殿、地藏殿、三圣殿拈香说偈。诚信

法师为其送位 , 可祥法师为其挂珠 , 戒忍法师为其

送座。

智明法师 , 浙江平阳人 , 1985 年于天台山国清

寺从清定法师出家。1998 年毕业于闽南佛学院。他

爱国爱教 , 信仰虔诚 , 道风严谨 , 德才兼备 , 为人谦

和 , 敬老爱幼 , 热心社会慈善和公益事业 , 深得四众

尊崇。现任浙江省佛教协会常务理事、温州市佛教

协会副会长、市政协委员等职。

(温州江心寺)

智明法师荣膺温州江心寺方丈
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