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     提要

          明本禪師終生持戒嚴謹，常年奔波於江南各地傳禪，是元

      代一位名聞遐邇，頗有影響的禪宗大師。他批駁了元初禪宗界

      流行的各種錯誤思潮，大力倡導看話禪。他認為參究話頭是真

      參實悟的表現，是證悟心體的唯一途徑，是與信守佛教戒律相

      一致的。他論述了參究「無義味」話頭，參究話頭時「不起第

      二念」以及「非禪不坐，非坐不禪」等觀點。明本禪師還論證

      了禪與淨土「證一而名二」的關係，論證了對「頌古」和「評

      唱」等禪宗典籍應持有的態度。他對元代禪僧普遍關注的許多

      問題有獨到見解，為元代禪學的發展做出了突出貢獻。

      一、明本的生平及其著作

          明本是元代頗有影響的禪宗大師，其禪學思想內容十分豐

      富，並具有鮮明的時代特徵。

          明本號中峰，杭州錢塘人，俗姓孫，生於南宋景定四年 (

      1263)，卒於元至治三年 (1323)。明本一生的活動大致可以分

      為五個階段。

          第一階段是出家之前的生活，從 1263年到 1285年。明

      本九歲喪母。少年時代，他曾學習《論語》、《孟子》，由於

      對這些重要的儒家經典缺乏興趣，尚未終卷便輟學。處在宋元

      之交的社會動蕩時期，明本很早就傾心於佛教。十五歲時，他

      信守五戒，立志出家。此後，他認真學習《法華》、《圓覺》

      、《金剛》等佛教經典，並且喜好禪定，經常獨自到山上坐禪

      習定。因此，明本在出家之前就具備了良好的佛學修養。



          第二階段是跟隨高峰原妙(1238-1295)習禪，從1286年到

      1295年。明本二十四歲時，因閱讀《景德傳燈錄》遇到疑難問

      題，經一位名叫明山的僧人介紹，前往杭州天目山，求教於當

      時著名的臨濟派禪師高峰原妙。在原妙禪師的指導下，他認真

      鑽研佛教經典，獲益良多。「未幾，誦《金剛般若經》，至荷

      擔如

      274頁

      來處，恍然開悟，由是內外典籍皆達其義趣。」（註1）第二年

      ，他隨原妙正式出家，第三年受具足戒。

          在跟隨原妙的十年之間，明本白天參加勞動，夜晚修習禪

      定，嚴守佛教戒律，刻苦鑽研禪學，深得原妙賞識。原妙曾說

      ，在他的眾多弟子中「惟本維那（指明本）卻是竿上林新篁，

      他日成材未易量也。」  （註2）

          作為原妙的得意弟子，明本並不希求主持大寺院，並不以

      本派傳法宗師自居。原妙逝世前，曾讓他主持大覺正等禪寺。

      這座寺院是與原妙關係密切的官僚霍廷發捐資興建，是原妙一

      派的主要傳法基地。明本沒有應命任職，而是推薦了當時的第

      一座祖雍。明本在六十歲時曾說：「余初心出家，志在草衣垢

      面，習頭陀行，……平昔惟慕退休，非矯世絕俗，使坐膺信施

      ，乃岌岌不自安也。」（註3）奉行居無定處，衣食隨處而乞的

      嚴格的頭陀行，是明本早年的志向。他不願意去做大寺院的住

      持，並不是為了抬高身價，而是不安於過那種不勞而食的生活

      。在他離開原妙後的幾十年中，他多次謝絕地方官吏讓他主持

      名山巨剎之請，長期往來於江南各地，在民間傳禪授徒。

          第三階段是早期的遊歷生活，從1296年到1304年。原妙逝

      世後，明本於大德元年 (1297)離開天目山，遊歷皖山，廬阜和

      金陵等地。大德二年(1298)，他結庵於廬州弁山。大德四年(1

      300)，他結庵於平江雁蕩山。在這一階段，明本主要往來於江

      南各地，隨處結庵而居。由於他曾常年追隨原妙，在江南一帶

      已有名望，向他請教禪學的人很多。他曾為趙孟頫講「防情復

      性之旨」。

          第四階段是主持師子院，從1305年到1308年。大德八年(1

      304)，明本為給原妙守塔因此返回天目山。從大德九年(1305)

      冬天開始，他主持原妙一系的重要寺院──師子院。（註4）在

      這一階段，明本不僅成為江南最著名的臨濟禪師，而且受到朝

      廷重視。至大元年(1308)，當時為太子的仁宗賜明本「法慧」

      禪師號。

          第五階段乃後期傳教生活，從1309年到逝世。在這一階段

      ，明本的活動範圍更廣了。至大二年(1309)，他離開杭州到儀

      真，就居於船上。第二年，他在僧眾的懇請下回到天目山居住



      一年。至大三年(1311)，他乘船至吳江，陳子聰請他棄舟登陸

      ，並為他建「順心庵」。不久，明本渡江北上，遊歷少林。儘

      管明本在北方「隱其名，僦城隅土屋以居」，但聽到他到來的

      僧俗還是「爭相瞻禮，皆手額曰：江南古佛也。」 （註5）皇

      慶元年(1312)，他建庵於廬州六安山，不久又去東海州。第二

      年，霍廷發之子請他主持大覺寺，他薦舉首座永泰禪師
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      以代。延祐元年(1314)，明本再度主持師子院，但不久又離開

      天目山。延祐四年(1317)，丹陽蔣均建「大同庵」，請他居住

      。延祐五年(1318)，明本在僧人的請求下返回天目山。當年九

      月，仁宗賜「佛慈圓照廣慧禪師」號，命將師子院改名為「師

      子正宗禪寺」，並令趙孟頫撰寫碑文。至治二年(1322)，行宣

      政院讓明本主持杭州徑山寺院，他沒有應命，結庵於中佳山。

      當年十月，英宗特旨降香，並賜金襴僧伽梨。

          明本常年草棲浪宿，奔波於江南各地。他每到一處，都受

      到僧俗信徒的虔誠供養，由此建立起一個個傳法基地，在江南

      一帶形成了很大影響。宋本根據自己的見聞，描述了當時的情

      況：「余嘗使江南，聞師（指明本）所至，四眾傾慕，香茗金

      幣，拜立供養，悉成寶坊。」（註6）明本不僅有眾多的漢族信

      徒，而且也指導異族僧人習禪。據說「三藏法師沙律愛護持必

      剌牙室利遊方時，亦嘗從師參詰。」（註7）明本不僅與許多漢

      族士大夫保持著密切關係，而且與不少蒙古族官僚交往。霍廷

      發、趙孟頫、馮子振、鄭雲翼、王璋、敬儼、答剌罕脫歡等人

      ，都曾向明本請教禪學。明本以自己崇高的道德榜樣和精湛的

      禪學修養而名聞江南各地，並且吸引了邊遠地區和周邊國家的

      僧侶。所謂：「遠至西域北庭，東夷南詔，接踵來見。」（註

      8）明本曾為來自日本和高麗的僧人講授禪學。雲南沙門玄鑒曾

      慕名求教於明本，後來玄鑒在歸途中病逝，其弟子普福等人畫

      明本圖像南歸，在雲南建立禪宗，奉明本為「南詔第一祖」。

      （註9）明本為推動元代禪學向邊遠地區和周邊國家的傳播做出

      了貢獻。

          明本不僅精於禪學，而且擅長詩文，一生著述頗多。為闡

      述自己的禪學思想並使其廣為流傳，他撰寫了《山房夜話》和

      《擬寒山詩》；為解答注重經典的僧人的問難，他寫作了《楞

      嚴徵心辯見或問》；為糾正某些禪僧「不求心悟，惟尚言通」

      （註10）的錯誤傾向，他寫作了《信心銘闢義解》；由於他在

      各處建立的茅庵都名曰「幻住」，他應相從的僧人之請，講述

      參禪的正確方法和途徑，撰寫了《幻住家訓》。以上五篇都是

      明本撰成後親自編集整理的，自題書名為《一華五葉》，可以

      說是明本的代表作。

          明本是元代頗負盛名的詩僧，留下的詩文很多。除《一華

      五葉》中收的《擬寒山詩》百首外，還有《船居》、《山居》



      、《水居》和《瀍居》詩各十首，都是比較有名的。為了闡述

      自己的淨土思想，明本作《懷淨土詩》一百零八首。另外，還

      有《中峰和尚和馮海粟（子振）梅花詩百詠》。其餘如歌偈、

      送別酬對詩數量就更多了。明本的著述、詩文及法語等，分別

      收錄於慈寂編的

      276頁

      《天目中峰和尚廣錄》和編著不詳的《天目明本禪師雜錄》中

      。元統二年(1334)，惠宗追謚明本「普應國師」號，《天目中

      峰和尚廣錄》三十卷也被允許編入大藏經流傳。至元元年(133

      5)，《天目中峰和尚廣錄》刊行，產生了很大影響：「《廣錄

      》之書完，和尚雖已化去，四眾持誦，常如住世之日。」（註

      11）

      二、明本的「看話禪」思想

          南宋初年，大慧宗杲(1089-1163)首次系統論述了「看話禪

      」。（註12）此後，看話禪風靡於禪宗界。明本在許多方面繼

      承和發展了宗杲的禪學思想。他駁斥了某些僧人對看話禪的種

      種責難，深入論述了如何選擇話頭和參究話頭，參究話頭時的

      心理體驗，參究話頭與坐禪的關係等問題。

          所謂「看話禪」，是通過直觀參究公案中禪師的話頭而獲

      得證悟的禪法。在論述看話禪的過程中，明本或曰「看話頭」

      ，或曰「參話頭」，或曰「提起話頭」，或曰「體究話頭」，

      所謂「看」、「參」、「提起」和「體究」，用語雖然不同，

      其含義並沒有多大區別，都是指對話頭的直觀參究或探索。所

      謂「話頭」，一般指公案中記錄的禪師啟悟參禪者的答語，有

      時也指公案中記錄的參禪僧人的問話。

          1.看話頭與真參實悟

          為了樹立看話禪的權威，明本在倡導看話禪時，駁斥了當

      時流行的各種禪學形式，他指出，許多禪僧：

            ……彼此是非，立箇名字，喚作如來禪、祖師禪、平實

            禪、杜撰禪、文字禪、海蠡禪、外道禪、聲聞禪、凡夫

            禪、五味禪、棒喝禪、拍盲禪、道者禪、葛藤禪，更有

            脫略機境，不受差排者，喚作向上禪。古今已來，諸方

            三百五百眾，浩浩商量，立出許多閑名雜字。由是而吹

            起知見風，鼓動雜毒海；掀翻情濤，飛騰識浪；遞相汩

            沒，聚成惡業；流入無間，卒未有休。 （註13）

      明本一口氣列舉了十五種禪學名目，比較全面地概括了他所反

      對的各種禪法形式。在明本看來，通過參禪而獲得明心見性的



      證悟，必須排除「知見」，掃蕩「情」、「識」，即強調不能

      通過邏輯思維來達到明心見性的目的，這也是禪
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      宗的一貫主張。但是，建立諸如此類的禪學名目，傳授諸如此

      類的禪法，都是以知見為禪（所謂「吹起知見風」），以情識

      用事（所謂「掀翻情濤，飛騰識浪」），不僅不能使人超脫生

      死輪迴而解脫成佛，反而使人造作惡業，有墜入地獄無力自拔

      之患。明本通過痛斥這些禪學名目，為倡導看話禪提供了依據

      。

          看話禪是產生較遲的禪法。據說首倡參究話頭的是晚唐僧

      人希運，《黃檗斷際禪師宛陵錄》中有關於看話禪的最早記載

      。但是，在晚唐五代時期，被稱之為「遊戲三昧」的機鋒棒喝

      盛行於叢林，禪僧們追求棒下領旨和喝下明宗，追求在相互之

      間的機語酬對中頓悟，並沒有人重新提起看話禪。在北宋時期

      ，詮釋公案之風盛行於禪宗界，禪師們埋頭於鑽研「公案代別

      」、「頌古」以及「評唱」等，參究話頭禪法也沒有引起廣泛

      重視。直到南宋初年，經過宗杲的努力，看話禪才成為禪學發

      展的主流。成書於北宋初年的《景德傳燈錄》是禪僧們必讀之

      書，但此書中並沒有關於著名禪師參究話頭的紀錄。某些僧人

      便以此為口實，指責修習看話禪者。明本也注意到這種情況：

            或謂《傳燈錄》一千七百單一人，皆是言外知歸，迎刃

            而解，初不聞有做工夫看話頭之說。在此自年朝至歲暮

            ，其忉忉不絕口，惟是說看話頭做工夫，不但遠背先宗

            ，無乃以實法綴繫於人乎？  （註14）

      《傳燈錄》中記錄的一千七百多位禪師，都是在一言一句、一

      棒一喝之下頓悟本心，並沒有人通過長期的參究話頭實踐而悟

      道。明本禪師窮年累月弘揚看話禪，不僅有違於前代宗師的意

      願，而且有礙於僧人們參禪明心。禪宗歷來主張直指人心，見

      性成佛，強調參禪悟道並沒有固定的方式或方法，主張修習看

      話禪者豈不是違背了禪宗的根本思想？顯而易見，這種指責並

      非全無道理。但明本認為：

            爾說得也是，一則老僧不具此驅耕奪食、換斗移星之辣

            手，其奈諸方不觀人之根性，速於求人，多是鑽腋插羽

            ，急欲其高飛遠舉，奈何畫虎不成反類狗也。此事大難

            其人。謂看話頭做工夫，固是不契直指單傳之旨，然亦

            不曾賺人落草，最是立腳穩當，悟處親切。縱使此心不

            悟，但信心不退不轉，一生兩生，更無不獲開悟者。如

            《傳燈錄》中許多言外知歸之士，焉知其不自夙生腳踏

            實地做來？  （註15）

      在明本看來，那些前代禪師之所以能夠言下頓悟，有兩方面的



      原因：一是本人素質高，屬於上根；二是其師善於啟悟，能使

      用像驅耕夫手中牛、奪飢者口中

      278頁

      食那樣的手段來消除參禪者的錯誤觀念。如果不問師徒根性，

      強求每個人都能於言下頓悟，便欲速則不達。根據當時禪宗界

      的狀況，修習看話禪是不得已而採取的方式。另外，修習看話

      禪雖然不能與直指人心相提並論，卻也不會引起不良後果。如

      果人們持之以恒參究話頭，那他就一定能獲得證悟。《傳燈錄

      》中記載的那些「言外知歸」的禪師，也可能以前經過了長期

      的參究話頭實踐。因此，明本沒有把看話禪與直指人心相等同

      ，而是把必須修習看話禪與當時禪宗界的現實情況聯繫起來考

      慮，把修習看話禪視為明心見性最有效的手段。

          為了論證看話禪的重要性，明本不僅駁斥了對看話禪的責

      難，而且貶抑禪宗各派的所謂「門庭施設」：

            達摩西來，謂之單傳直指，初無委曲。後來法久成弊，

            生出異端，或五位君臣，四種料揀，三關九帶，十智同

            真，各立門庭，互相提唱。雖則一期建立，卻不思賺他

            後代兒孫。……間有真參實悟底尊宿出興于世，欲拯救

            此弊，無處發藥，不得已於第二門頭別開一路，將箇無

            義味話頭，放在伊八識田中，…… （註16）

      曹洞宗的五位君臣，臨濟宗的四料揀，五代和北宋僧人提出的

      三關九帶、十智同真之類，都是不同的教禪和學禪理論，代表

      著不同派別的禪學特點。明本認為，雖然這些禪學理論是為明

      心見性而提出來的，但引起許多不良後果，有礙於後代僧人參

      禪悟道。因此，那些「真參實悟」的禪師提出了參究話頭的禪

      法，以糾正那些「門庭施設」所引起的弊端。既然參究話頭禪

      法是「真參實悟」的禪師所倡導的，那麼參究話頭本身也就是

      真參實悟的體現，其它的各種禪學理論或禪法形式就都應在排

      除之列。

          明本認為，若要體驗佛的境界，只有修習看話禪：「若人

      欲識佛境界，提起話頭休捏怪。忽然兩手俱托空，佛祖直教齊

      納敗。」（註17）一旦參透話頭，就當下與諸佛諸祖無別。

          明本認為，參究話頭是證悟心體的唯一方法。他對此作了

      詳細論證。他指出：「心之至體無可見、無可聞、無可知、無

      可覺，乃至無可取捨。既有可為，皆是虛妄顛倒。」心體不能

      通過見聞覺知來認識，不能通過主觀分別來理解。也就是說，

      本心佛性不能通過人的感覺器官來認識，不能通過邏輯思維來

      把握，只有摒棄見聞覺知，才能使自我的靈知心體自然顯現。

      然而，抱有摒棄見聞覺知的主觀信念，其本身就屬於見聞覺知



      的範疇，所謂「只個欲離之念，早是增加其病耳。」此外，心

      體的顯現又離不開見聞覺知，所謂「但遠離一切見聞覺
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      知，乃至能離所離一齊空寂，則靈知心體宛然顯露於見聞覺知

      之間。」因此，證悟本心佛性既不能依賴見聞覺知，又不能完

      全拋開見聞覺知，這是一個矛盾。在明本看來，解決這個矛盾

      的唯一方法就是參究話頭：「於是古人別資一種善巧方便，將

      箇無義話頭，拋向學人面前，令其究竟。但知體究話頭，則與

      見聞知覺等不期離而自離矣。」（註18）「與見聞知覺等不期

      離而自離」正是參究話頭所要達到的心理狀態，同時也就是心

      體的顯現。

          明本以其師原妙為榜樣，終生嚴守戒規，強調戒律在維護

      叢林禮法方面的重要性。特別值得注意的是，他還以參究話頭

      來溝通禪與戒的關係：

            須知一箇所參話終日橫於方寸，不思善，不思惡，善惡

            二途自然忘念，而言修斷，何其贅耶？且參此話時，不

            見有一眾生而可度脫，乃非饒益而饒益也。此所參話雖

            不稱三聚，而具存三聚無少間也。朝參之，夕究之，久

            遠而守之，一旦開悟，……不知戒之在我，我之在戒也

            。 （註19）

      傳統佛教的戒律倡導「諸惡莫作，諸善奉行」，禪宗則主張善

      惡都不思量。歷代不少僧人曾對這個問題作過解釋。明本則把

      參究話頭與信守三聚淨戒相等同，從而溝通了禪與戒的關係。

      這裡講的「三聚」指「三聚淨戒」，包括「攝善法戒」講的是

      「無善不修」；「攝律儀戒」講的是「無惡不斷」；「饒益有

      情戒」講的是「無眾生不度」。明本認為，在參究話頭時，善

      惡兩端皆忘，自然也就無所謂修善斷惡之說。同時，參究話頭

      時要體驗凡聖無別的境界，「不見有一眾生而可度脫」，自然

      也就無所謂「無眾生不度」了。因此，參究話頭不僅不是破壞

      「三聚淨戒」，而且其本身就包含著「三聚淨戒」的一切要旨

      。通過長期參究話頭而獲得證悟，就達到了禪戒一體，禪戒無

      別的境界。

          總之，明本分析了當時流行的各種禪學形式所引起的弊端

      ，批駁了對看話禪的種種責難，比任何前代禪師都更全面地論

      述了參究話頭的必要性和重要性。

      2.選擇話頭



          看話禪盛行之後，禪師們對參究什麼樣的話頭還有不同的

      認識。首次明確論證這個問題的是大慧宗杲。他認為，應該以

      公案中禪師的活句答語為參究對象。所謂活句，指不是正面回

      答問話，不能從字面來分析其含義的句子，往往是反語或隱語

      。在論述看話禪的過程中，宗杲使用頻率最高的是「趙州狗子

      」這則公案中的「無」字話頭。這則公案很簡單，說的是有位

      僧人問趙州從諗禪
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      師：「狗子還有佛性也無？」從諗回答：「無。」按照禪宗的

      基本理論，一切眾生皆有佛性，狗當然也不例外。從諗禪師回

      答的「無」，是反語，屬於活句範疇。只有活句才有啟悟的功

      能，這是宋代大多數禪師的共同意見，宗杲正是在這個原則下

      選擇所參究的話頭的。在宗杲之後，參究「無」字話頭已為禪

      僧們普遍接受，「趙州狗子」這則公案也就格外受到重視。

          原妙則公開否定參究「無」字話頭可以使人證悟，提出參

      究「萬法歸一，一歸何處？」這句問話來取代參究「無」字話

      頭。「萬法歸一，一歸何處？」這句問話也出自趙州從諗禪師

      的一則公案。有位僧人問從諗禪師：「萬法歸一，一歸何處？

      」從諗禪師回答：「我在青州作了一領布衫，重七斤。」如果

      按照宗杲選擇話頭的原則，就應該參究「我在青州作了一領布

      衫，重七斤。」這句答語，因為它不是對問話的正面回答，不

      能從其字面來分析其含義，屬於活句。原妙則以參究公案中參

      禪僧人的問話來取代參究禪師的活句答語。

          在選擇話頭方面，明本兼容並蓄地吸收了宗杲和原妙的主

      張，並有進一步的發揮。在指導僧人和士大夫參究話頭時，他

      既提倡參究「無」字話頭，又不否定參究「萬法歸一，一歸何

      處？」這句問話。他以為參禪僧人的問話與禪師的活句答語具

      有同樣的啟悟功能，都能令人證悟，這就是明本既不同於宗杲

      又不同於原妙的新思想。

          明本對「無」字話頭很重視，他指出：

            昔僧問趙州：狗子還有佛性也無？州云：無。只這一箇

            「無」字，如倚天長劍，塗毒鼓聲，觸之則尸橫，嬰之

            則魂喪，雖佛祖亦不敢正眼覷著。 （註20）

      明本以前的禪師，包括宗杲在內，至多只是強調不能對「無」

      字作解釋，不能分析其含義，不能把它作為有「無」之「無」

      看待。明本則把「無」字喻為「倚天長劍」、「塗毒鼓聲」，

      把它視為超佛越祖的關鍵，這就突出強調了「無」字話頭本身

      所包含的神祕力量。

      明本還主張用「無」字話頭取代那些不易使人證悟的話頭。他

      曾告誡麟上人：



            麟上人從前參「釋迦彌勒是它奴，且道它是阿誰？」今

            時人參此語，多要墮落知解，妄認識情，顛倒分別，引

            起邪見，失佛知見。此去但只去參個趙州因甚道個「無

            」字。十二時中猛提起，一切處只如參。久之，自然正

            悟，斷不相賺。記取記取。 （註21）
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      由此可見，在選擇話頭方面，明本既吸收了宗杲和原妙的思想

      ，又有創新。

          3.「不起第二念」

          參究話頭的目的是要體驗佛的境界，證悟自我的本心。明

      本認為，要達到這個目的，關鍵在於參究話頭時「不起第二念

      」：

            但除卻一個所參底話頭外，更有心念不問是佛念、法念

      ，乃至善惡諸緣，皆是第二念。此第二念久久不起，惟於所參

      話上一坐坐斷，和個所參話同時超越，便見十方世界皆是解脫

      遊戲之場也。  （註 ）

      所謂「第二念」，概指與參究話頭無關的一切思維活動，乃至

      一切或善或惡的事物，都不能去思考和分別。在這個時候，頭

      腦中只存在一個毫無意義、不可解釋的話頭。這是強調自心排

      除一切外在的干擾，專注於所參究的話頭。經過這種長期的心

      理體驗過程，達到「和個所參話同時超越」。明本有時也講「

      和個話頭一時忘記」（註23） ，用語雖不同，其含義一樣，都

      是指達到從主觀上泯滅參話頭者與所參話頭之間的差別。在這

      種對一切現象和事物都沒有追求和捨棄的心理狀態下，人的一

      言一行、一舉一動便體現佛的教化，便是本心佛性的表現。對

      於達到這種境界的禪者來說，解脫並不受時間和地點的限制，

      所謂「便見十方世界皆是解脫遊戲之場也。」

          明本在這裡講的「不起第二念」，重點強調參究話頭時心

      不外求。在《示高麗收、樞、空、昭、聰五長老》中，他對「

      不起第二念」作了更詳細的說明：

            所言不起第二念者，於政扣巳而參處，卒急不相應時，

            驀忽瞥生一念，謂「我莫是根器劣麼？」是第二念；謂

            「我莫是罪障深麼？」是第二念；「莫別有方便麼？」

            是第二念；謂「此工夫實是難做」，也是第二念；謂「

            是易做」，也是第二念；於甚易做處生歡喜心，也是第

            二念；於艱難境中做不上處起怕懼心，也是第二念；更

            有一般伶俐漢，見恁麼說了便云「我但一切坐斷，都不

            起心」，正落第二念了也。 （註24）



      明本總共講了八個「第二念」，有四層意思。首先，前兩個「

      第二念」要求不能對自己修習看話禪持有任何懷疑態度，不要

      認為自己素質差或沾染的塵俗習氣太重而不適宜參究話頭 。這

      表明，明本認為看話禪具有廣泛的適應性。第二、第三至第五

      個「第二念」，要求不要對看話禪本身持任何懷疑態度，不要

      認為除看話禪之外還有別的證悟捷徑。參究話頭是證悟的必由

      之路，其本身並沒有
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      什麼易難之別。第三、第六和第七個「第二念」，講參究話頭

      順利時不要喜悅，不順利時不要畏懼。也就是說，參究話頭時

      要排除自我情緒波動的干擾。第四，最後一個「第二念」，要

      求參究話頭時排除預設的主觀目的。參究話頭要求不起第二念

      ，但是，如果在參究話頭時思考預設的主觀目的，反而會干擾

      參究話頭。這八個第二念的中心，在於強調排除一切內在干擾

      ，排除一切雜念。這是獲得證悟的前題。

          從以上兩段論述來看，明本要求達到的「不起第二念」的

      心理狀態，與禪宗一貫主張的人法皆空，心境俱寂，能所兩忘

      ，情識都盡，也就是從主觀上泯滅一切差別，消除一切對立，

      基本上是一致的。然而，他主張只有通過參究話頭才能獲得這

      種心理體驗，強調在參究話頭過程中排除個人的情緒波動和預

      設的主觀目的，認為禪悟出現在「超越」或「忘記」了所參的

      話頭之時，不僅是早期禪學所沒有的內容，而且是前代禪師較

      少涉及或完全沒有涉及的方面。

          4. 參究話頭與坐禪

          明本在論及參究話頭與坐禪的關係時，既繼承了南宋傳統

      的禪學思想，又提出了反映元代禪僧修行特點的新見解。

          第一，他主張無論或行或坐時都可以參究話頭。他指出：

            不妨提起箇古人沒意智話頭，頓在面前，默默體究。…

            …行時行體究，坐時坐體究，忙時忙體究，閑時閑體究

            ，老時老體究，病時病體究，乃至死時死體究。（註25）

      明本把參究話頭作為長期的修行實踐，主張無論行時還是坐時

      、忙時還是閑時，都可以參究話頭，從而把參究話頭的禪境體

      驗貫徹到日常生活當中的每時每刻。這種主張與南宋所倡導的

      時時處處體驗禪境的思想一脈相通。



          第二，他強調坐禪在修行中的地位，把「坐」與「禪」相

          等同。

            夫非禪不坐，非坐不禪；惟禪惟坐，而坐而禪。禪即坐

            之異名，坐乃禪之別稱。蓋一念不動為坐，萬法歸源為

            禪 （註26）  。

      明本把「坐」與「禪」相等同，禪就是坐，坐就是禪，從而把

      對禪境的體驗完全局限於靜坐一途。這並不僅與他「行時行體

      究，坐時坐體究」的參究話頭原則相違背，也不與慧能以來南

      宗對坐禪的基本態度相抵觸。慧能主張時時處處體驗禪境，並

      不局限於或行或坐，這種思想已為禪僧們所普遍接受。慧能以

      後，不少著名禪師為了糾正某些僧人執著於坐禪之弊，進一步

      貶抑坐禪在修行中的

      283頁

      重要性。懷讓曾向道一發出了「坐禪豈能成佛」的詰問。這是

      廣為流傳的一則禪門公案。

          另外，宋代論述看話禪的代表人物宗杲，堅決反對提高坐

      禪在修行中的作用。在宗杲倡導看話禪時，曹洞宗僧人正覺(1

      091-1157)倡導默照禪，主張把靜坐默究作為明心見性的唯一

      手段。宗杲曾集中批駁了這一點。在論述看話禪時，《永嘉證

      道歌》中「行亦禪、坐亦禪，語默動靜體安然」一句，是宗杲

      經常引用的，以說明禪非坐臥又不離坐臥的關係。明本把坐與

      禪直接相等同，形成了他所倡導的看話頭的一個特點。

          明本也意識到自己關於坐與禪的觀點必然受到誤解，因此

      ，他也對相反的意見作出回答：

            或問：達摩西來，門風險絕，言前薦得，已涉途程，安

            有所謂做工夫？況枯坐蒲團，如守屍鬼，且禪豈可坐而

            得耶？無乃辱累先宗者乎？余曰：不辱累也。 （註27）

      由此可見，明本對靜坐十分重視，他並不反對執著於靜坐。這

      也是他把坐與禪相等同的一個重要原因。

          第三，明本把靜坐實踐作為參究話頭的基本工夫。他指出

          ：

            十二時中，雖隨人舉箇話頭，方上蒲團，坐席未溫，其

            昏沉散亂，左右圍繞，又不具久遠不退轉身心，難矣哉

            。「安有天生彌勒？」斯言盡之矣。 （註28）

          有些人僅管時時參究話頭，但剛在蒲團上打坐，便處於意

      識不清晰的狀態（「昏沉」），或處於雜念頗多的狀態（「散

      亂」），同時又沒有堅持下去消除這兩種有礙禪悟的心理狀態

      的毅力和能力，是難於參究話頭的。不具備靜坐實踐的工夫就



      難於悟道，正像沒有天生的彌勒佛一樣。明本倡導的看話禪有

      著注重靜坐的特點。

          明本跟隨原妙步入禪門，並且親聆教誨達十年之久，深受

      其影響。在元初「尊教抑禪」（註29）的社會風氣下，原妙專

      注於個人的隱修，往往獨自一人在山上坐禪習定達旬月之久，

      特別重視坐禪。明本在侍奉原妙期間，也是「晝日作務，夜而

      禪寂」。（註30）對坐禪習定的重視並非原妙明本師徒獨具的

      特點，而是元代南方禪僧的共同傾向。這種注重坐禪習定的風

      氣必然反映到明本的禪法思想中，從而使其看話禪具有了鮮明

      的時代特點。
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      三、明本的禪淨合一思想

          禪與淨土信仰的關係是元代禪僧們討論的重要問題之一 。

      明本批駁了當時僧人們對禪淨關係的錯誤理解，提出了禪與淨

      土「證一而名二」的關係。

          六祖慧能把傳統佛教的一切崇拜對象統統納入人的本心 ，

      並不認為在人心之外還有西方淨土存在。法眼宗僧人延壽(904

      -975)特別重視淨土法門，曾把禪與淨土的關係歸結為四句話

      。延壽的這四句話歷來被以為是修正了慧能的思想，把禪與淨

      土看為兩種並列的法門，闡述了一種禪淨互補的主張。在宋代

      雲門宗和曹洞宗僧人中，不乏提倡禪淨雙修的著名禪師。但他

      們很少從理論上論證禪淨關係。元代禪僧們關於禪淨關係的辯

      論，往往圍繞對延壽四句話的不同理解而展開。明本也非常重

      視淨土信仰，對延壽的四句話作了新解釋：

            永明和尚以禪與淨土揀為四句，謂有禪有淨土，無禪無

            淨土，有禪無淨土，無禪有淨土。特辭而辨之，乃多於

            淨土也。致業單傳者，不能無惑焉。或謂禪即淨土，淨

            土即禪，離禪外安有淨土可歸，離淨土豈有禪門可入？

            審如前說，則似以一法岐而為二矣。不然，教中有於一

            乘道分別說三，永明之意在焉。 （註31）

          延壽禪師把禪與淨土的關係析為四句來談，使一些禪者產

      生了疑問。他們認為延壽禪師把禪與淨土看作兩種並列的法門

      ，即禪之外尚有淨土，淨土之外尚有禪。實際上，延壽禪師所

      採用的論證方式與佛教經典中的「於一乘道分別說三」的方式

      相同，是從兩個方面來談一種事物，並不是把禪與淨土並列。

      明本一貫堅持「禪即淨土，淨土即禪」的主張，所以才這樣理

      解延壽的論述。

          在明本看來，禪僧們之所以誤解延壽的思想，在於他們不

      知道參禪與念佛有著相同的目的：



            昔永明和尚離淨土與禪為四料揀，由是學者不識建立之

            旨，反相矛盾。謂禪自禪，淨土自淨土也。殊不知參禪

            要了生死，而念佛亦要了生死。原夫生死無根，由迷本

            性而生焉，若洞見本性，則生死不待蕩而遣矣。生死既

            遣，則禪云乎哉，淨土云乎哉？ （註32）

      參禪與念佛修淨土法門有著相同的目的，即超脫生死輪迴。那

      些誤解延壽禪師本意，把禪與淨土視為兩種並列法門的人，正

      是由於不懂這個道理。無論參禪還是念佛，如果達到洞見本性

      、超脫生死輪迴的目的，那麼禪與淨土的劃分還有什麼意義呢

      ？
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          不僅禪僧們對禪淨關係有不同認識，禪宗僧人與淨土宗僧

      人之間也有爭論。在明本看來，這種爭論也是因不以「生死大

      事」為念所致：

            今二宗之學者，何所見而獨悖之耶？予返復求之，遂得

            其悖之源，試略言之：蓋二宗之學者不本乎生死大事耳

            。以不痛心於生死，禪則耕空言以自高，淨土則常作為

            而自足，由是是非倒見，雜然前陳。 （註33）

      禪僧與淨土僧人之所以相互指責，在於他們都沒有把超脫生死

      輪迴作為修行的目的。參禪者得意於空談禪理，修淨土者滿足

      於念佛做功德，在修持上各有其弊而不知，所以才各執一端，

      爭論不息。如果認識到參禪與念佛有著同樣的目的，如果兩宗

      僧人都為超脫生死輪迴而糾正各自修行上的弊端，爭論自然就

      平息了。

          明本認為，禪與淨土都統一於心。「淨土心也，禪亦心也

      ，證一而名二也。」（註34）禪與淨土只是名稱有異，它們都

      統一於心。既然禪與淨土在理論上有統一性，那麼在修行實踐

      上也自然能夠統一起來。明本正是基於這種認識，把參究話頭

      禪法與念佛結合起來。他對既信仰淨土又傾心禪學的吳居士說

      ：

            居士久親淨土之學，復慕少林直指之道，直以「父母未

            生前那箇是我本來面目」話，置之念佛心中，念念不得

            放捨，孜孜不可棄離，工夫純熟，識見愈精明，道力愈

            堅密，一旦於忘能所，絕氣息處，豁然頓悟，始信予言

            之不爾欺矣。 （註35）

          明本主張把話頭放「置於念佛心中」來參究，由此不斷修

      習，從而達到證悟。他既要求參究話頭，又沒有拋棄「念佛之

      心」，把兩者在修行實踐上緊密結合起來。明本的這種思想頗

      有特色。

          禪宗與淨土宗在理論上還有一個重要區別：禪宗主張「自



      成佛道」，（註36）強調自證自悟；淨土宗則主張依靠佛的願

      力冥資而往生西方淨土世界。前者推崇自力解脫，後者信仰他

      力拯救。要融合禪淨關係，必須對此作出解釋，溝通兩者的關

      係。當時明本也遇到這樣的問題。

            或有號西歸子者，過門曰：「某念阿彌陀佛，求生淨土

            ，其透脫生死，似易於參禪，蓋遠承阿彌陀佛願力冥資

            故也。」爾參禪無把捉，無聖力冥資，苟非大根利器，

            一聞千悟者，難於趣入，以故永明壽禪師有「十人九蹉

            路」之譏。 （註37）

      參禪悟道全憑個人努力，念佛求往生有佛力冥資，所以通過念

      佛超越生死輪迴
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      易於參禪，參禪往往令人走入歧途。西歸子比較明確地指出了

      禪與淨土的一個重要差別。然而明本嚴厲斥責了這種觀點：

            咄！是何言歟？審如是，則淨土外別有禪耶？使果有之

            ，則佛法二字自相矛盾，安有會入圓融之理哉？爾不達

            善權方便，局於已見，誣謗先哲。 （註38）

      明本斥責西歸子不懂「會入圓融」的道理，不知靈活變通，曲

      解延壽禪師之意。他完全否定了念佛比參禪易於超脫生死輪迴

      的主張。但是，明本並沒有正面回答西歸子的問題，並沒有解

      決念佛求往生有佛力冥資和參禪無佛力冥資這個矛盾。因此，

      明本關於禪淨關係的理論還不太完備。以後，明本的弟子天如

      惟則對這個問題作出了新解釋。

      四、明本對《碧巖集》的態度

          在宋代，記錄古禪師悟道因緣的公案被作為鑒別學人迷悟

      ，衡量禪悟是非的準則，受到禪僧們的普遍重視，由此興起了

      注釋公案之風。臨濟僧人善昭(947-1024)首創「頌古」，以韻

      文解釋公案，禪風為之一變。以後宋代禪宗各派都出現了不少

      頌古名家，通過鑽研頌古而把握禪理的思潮彌漫於叢林界。到

      北宋末年，臨濟僧人克勤(1063-1135)聯繫頌古詮釋公案，作《

      碧巖集》，創完備的「評唱體」，把詮釋公案之風推向頂峰。

      南宋初年，克勤的弟子宗杲為了糾正禪僧們唯務記誦文字，不

      尚禪修踐行之弊，火燒《碧巖集》，禁止其流行。



          元代禪僧們在繼承宋代禪宗遺產方面有不同的側重。北方

      禪僧，特別是曹洞宗的著名禪師，接受了克勤的禪學傳統，推

      崇「評唱」。元初曹洞宗禪師行秀仿《碧巖集》，評唱正覺禪

      師的頌古，作《從容庵錄》。行秀的弟子從論評唱義青禪師的

      頌古，作《空谷集》。由此可見評唱體在元代北方的流行之勢

      。相對說來，南方禪僧更注重承襲宗杲的禪學傳統，以原妙明

      本師徒為代表的南方臨濟僧人都力主修習看話禪，反對致力於

      鑽研頌古和評唱。明本對《碧巖集》的態度很有特色。

          明本反對憑藉聰明才智注釋公案的作法。他指出，有些僧

      人「惟以聰明之資，向古今文字上，將相似語言較量卜度，會

      盡古今公案。殊不知，既不了生死，反不如個不會底最真。」

      在明本看來，不需要逐一理解每則公案的含義，只要直觀參究

      一個話頭就能解決證悟問題。「但遇著古今因緣，都不要將心

      解
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      會，只消舉起一個，頓在面前，發起決要生死之正志，壁立萬

      仞，與之久遠參去。」（註39）參究話頭完全可以取代詮解公

      案。

          僅管明本否定詮釋公案的禪學形式，但他並不主張對已有

      的頌古和評唱之作採取像宗杲對待《碧巖集》那樣的極端作法

      。他對此作了大段論述：

            無邊眾生各各腳下有一則現成公案，靈山四十九年詮註

            不出，達摩萬里西來指點不破，至若德山臨濟摸索不著

            ，此又豈雪竇（指重顯禪師）能頌而圓悟（指克勤禪師

            ）能判者哉。縱使《碧巖集》有百千萬卷，於他現成公

            案上一何加損焉？昔妙喜（指宗杲禪師）不窮此理而碎

            其版，大似禁石女之勿生兒也。今復刊此版之士，將有

            意於攛掇石女之生兒乎？蓋可笑也。 （註40）

      眾生本心一切具足，成佛解脫不過是明見本心本性，這是每個

      人自己的事，諸佛諸祖也代替不了。無論是重顯的頌古還是克

      勤的評唱，對於參禪者自證自悟既無幫助也無損害。宗杲由於

      不懂這個道理而火燒《碧巖集》，這種作法如同禁止石女生兒

      一樣，完全是多餘的舉動。現在有些人又重刊《碧巖集》，希

      望有助於禪者明見本心，這種作法如同勸告石女生兒一樣，也

      是荒唐的舉動。由此可見，明本依據禪宗的基本理論進行分析

      ，對禪宗的重要典籍《碧巖集》完全採取了蔑視態度。



      注釋

      (1)｛元〕祖順：《元故天目山佛慈圓照廣慧禪師中 和尚行錄

           》。

      (2)同上引。

      (3)〔元〕明本撰、慈寂編《天目中  和尚廣錄》卷十八〈東

          語西話〉下。

      (4)據《元故天目山佛慈圓照廣慧禪師中 和尚行錄》，明本

           是在 1305年返回天目山為原妙守塔，1306年「領師子院

           事」。此據《天目中 和尚廣錄》卷十八〈東語西話〉下

           。

      (5)《元故天目山佛慈圓照廣慧禪師中  和尚行錄》。

      (6)〔元〕宋本：《有元普應國師道行碑》。

      (7)〔元〕虞集：《有元敕賜智覺禪師法雲塔銘》。

      (8)《元故天目山佛慈圓照廣慧禪師中  和尚行錄》。

      (9)同上引。

      (10)《天目中  和尚廣錄》卷二十四〈一華五葉序〉。

      (11)〔明〕徐一夔：〈重刊中  和尚廣錄序〉。
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      (12)關於宗杲的看話禪思想，見拙作〈宋代禪學的主流〉，載

          於《中國社會科學院研究生院學報》1991年第2期。

      (13)《天目中  和尚廣錄》卷四之下〈示嗣禪上人〉。

      (14)《天目中  和尚廣錄》卷一之下〈除夜示眾〉。

      (15)同上引。

      (16)《天目中 和尚廣錄》卷一之上〈平江路鴈蕩幻住禪菴示眾

            〉。

      (17)《天目中  和尚廣錄》卷四之下〈示明昶上人書華嚴經〉。

      (18)上引均見《天目中 和尚廣錄》卷五之下〈示鄭廉訪（雲

           翼）〉。

      (19)《天目中  和尚廣錄》卷四之下〈示雲南護上人求示三聚

           淨戒〉。

      (20)《天目中  和尚廣錄》卷五之下〈示鄭廉訪（雲翼）〉。

      (21)《天目明本禪師雜錄》卷下〈示足菴麟上人（住京師萬壽

            ）〉。

      (22)同上引。

      (23)《天目中  和尚廣錄》卷一之上〈平江路鴈蕩幻住禪菴示

            眾〉。



      (24)《天目中  和尚廣錄》卷四之上〈示高麗收、樞、空、昭

           、聰五長老〉。

      (25)《天目中  和尚廣錄》卷四之下〈示明昶上人書華嚴經〉

           。

      (26)《天目中  和尚廣錄》卷二十七上〈坐禪箴并序〉。

      (27)《天目中  和尚廣錄》卷十一之中〈山房夜話〉中。

      (28)同上引。

      (29)《有元普應國師道行碑》。

      (30)〔元〕偈傒斯：《天目中  和尚廣錄序》。

      (31)《天目中  和尚廣錄》卷二十八〈次魯菴懷淨土十首并序

            〉。

      (32)《天目中  和尚廣錄》卷五之下〈示吳居士〉。

      (33)《天目中  和尚廣錄》卷五之下〈示吳居士〉。

      (34)《天目中  和尚廣錄》卷十一之上〈山房夜話〉上。

      (35)《天目中  和尚廣錄》卷五之下〈示吳居士〉。

      (36)敦煌本《壇經》第三十節。

      (37)《天目中  和尚廣錄》卷十一之上〈山房夜話〉上。

      (38)同上引。

      (39)同上引。

      (40)《天目中  和尚廣錄》卷十一之中〈山房夜話〉中。


