临济宗黄龙派慧南禅法思想
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内容提要：佛教诸宗经过唐末五代之战乱，趋于衰运。进入宋代后，相继的禅门派别是法眼宗、云门宗、临济宗，最后是曹洞宗。临济宗继云门宗有后来居上势，特别是石霜楚圆之后，在南方传播非常的迅速。楚圆的座下出了不少高僧，在佛教中影响很大。其中慧南与方会创立临济宗的黄龙派、杨歧派，将临济宗推向一个新的发展时期。从此，禅宗有了“五家七宗”之称。本文主要对黄龙慧南生平及其禅法思想进行论述。
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北宋王朝（960—1127）的建立，结束了唐末以来长期的社会动乱和地区分治局面，再次出现的全国的统一。吸取唐代藩镇割据造成国家衰落并分裂的教训，加强以皇帝为首的专制主义的中央集权制度。致力恢复和发展农业生产，使南方的农业生产和工商业的繁荣，百姓的生活有的一定保障。振兴文教事业，使中国出现继唐朝之后的又一个经济繁荣、文化发达的王朝。

佛教诸宗经过唐末五代之战乱，趋于衰运。虽到宋代诸多宗派有如枯木逢春之势，除的天台和净土之外，很难恢复到如唐时那么活跃。北宋初年，佛教诸宗中，最有影响的是华严宗、法相宗和律宗，禅宗尚未盛行。禅宗发展的契机，是太监李允将自己在京城的第宅奏请改建为禅寺。仁宗有意扶助禅宗在京城的传播，敕此寺名“十方净因禅寺”，请云门宗的僧人圆通居讷（1010—1071）入京任住持。居讷以身体有病为由而推脱，改请大觉怀琏（1009－1090）为住持，从此禅宗在皇室和儒者士大夫的理解和支持下，由此因缘禅宗在京城和北方开始兴盛起来。禅宗的越加兴盛，并且逐渐发展成为中国佛教的主流派。

在禅门五宗沩仰宗在宋代以前已经衰微不传了。进入宋代后，相继的禅门派别是法眼宗、云门宗、临济宗，最后是曹洞宗。临济宗继云门宗有后来居上势，特别是石霜楚圆（986—1039）之后，在南方传播非常的迅速。楚圆的座下出了不少高僧，在佛教中影响很大。其中慧南(1002 －1069)与方会（992—1049）创立临济宗的黄龙派、杨歧派，将临济宗推向一个新的发展时期。从此，禅宗有了“五家七宗”之称。“五家”就是禅门五宗：临济宗、沩仰宗、曹洞宗、云门宗、法眼宗，外加上临济宗的黄龙派和杨歧派成为的“七宗”。然而，这一称法只是表示在历史上曾经出现过禅门五家、七宗，并非表示他们一直并行同时存在。

一、临济禅法的基本特征

临济宗的创始人是义玄（？－866），长期在镇州（治今河北正定）临济院传播禅法，得到镇守成德镇的节度使王氏政权的大力支持。根据《景德传灯录》的记载来看，义玄的嗣法弟子22人，著名并且有语录传世的有16人。但基本上都是以长江以北地区传法的人居多。但今天临济宗的法系传播下来的，是兴化存奖（830—888）这一支脉。存奖以魏府兴化寺为传法中心，有弟子慧颙等人。慧颙生活在唐末五代，在汝州（治今河南汝州）宝应寺（南院）传法，著名的弟子有延沼等人。延沼生活在五代末和北宋之初，在汝州风穴寺传法，著名的弟子有省念。在北宋之初，省念长期在汝州首山传法，培养弟子。从此临济宗开始真正的发展起来。省念的弟子善昭，在汾阳（今山西）太平寺太子院传法，门下出了不少优秀的弟子，逐渐使临济宗兴隆于天下。北宋的临济宗分为黄龙派和杨歧派，是中国禅宗史上重要的事件。这两个派别就是从善昭的弟子楚圆的门下产生的。此后，中国佛教史书上，把禅宗的派别统称为“五家七宗”，然而实际上临济宗已经不在单独存在，不是属于黄龙派就是杨歧派了。本文主要是介绍黄龙派的始祖慧南禅师的禅法。为了更好的清晰全面的认识黄龙派慧南的禅法思想，及历史地位，因此对临济禅法的基本特征进行总结概述。

义玄（787—866）是在上承南宗慧能——南岳怀让——马祖道一——黄檗希运的禅法基础上创立的临济宗。马祖道一至黄檗希运的洪州禅法基本有两个特征，基本是一脉相传的。
一、强调人人皆有佛性“即心即佛”。一般人认为成佛，或者清净的佛性、清净的本性离凡夫众生非常的遥远，让一帮人感到可望不可及。为了消除这层距离，让大家有信心相信自己的心就是佛，讲佛性（心）存在于现实世界的一切地方，一切现象之中，所谓的“立处皆真”。
二、主张通过取得对世俗世界“空寂”的认识，“离一切相”，在心识中断除所有是非、善恶、有无等差别的绝对世界，以达到与清净无为的真如佛性相契合的精神世界。义玄将此两点继承下来，不仅在阐述中有新的发展，而且在传授禅法和接引学人方面提出自己的一套做法，形成了具有强烈个性的临济禅法和临济门风。

临济禅法的特点，历史上有很多的评价。最早是五代时的清凉文益禅师（885—958）在他的《宗门十规论》对四宗的家风作了点评。如说：

曹洞则敲唱为用，临济则互换为机，韶阳（云门）则涵盖截留，沩仰则方圆默契。

文益认为四宗的宗眼曹洞是敲唱、临济是互换、云门是涵盖、沩仰是默契，虽然说四宗所用的名词有点不同，再深一步的思考还是相同的。如在《宗门十规论》又提到说：

且如曹洞家风，则有偏有正、有明有暗；临济有主有宾、有体有用。然建化之不类，且血脉而相通。

文益认为，曹洞和临济的家风虽然有所不同，但其内在（血脉）而是相通的。不过义玄的禅法既然能独树一帜，肯定尤其原因的。

北宋的契嵩禅师认为一个宗派的建立，要具有以下的几个条件：如传法广、传承人多、学者务自家说、后世传承得人而各自家师没有根本区别。如宋契嵩《传法正宗记》中说：

宗至大鉴传既广，而学者遂各务其师之说，天下于是异焉。竞自为家，故有沩仰云者、有曹洞云者、有临济云者、有云门云者、有法眼云者、若此不可悉数。而云门、临济、法眼三家之徒，于今尤盛，沩仰已熄，而曹洞者仅存，绵绵然犹大旱之引孤泉。然其盛衰者，岂法有强弱也？盖后世相承得人，与不得人耳。《书》不云乎？苟非其人，道不虚行。

法脉能延续下来的先决条件在于得人和不得人。因为有后人对先师之学说，进行发扬和传播，不离自己先师的思想特色，那么这个宗派就能建立了。义玄的禅法，到底和马祖黄檗的差异在那里呢？其实基本上是相同的，但也不失自己的禅法特色。宋代以三玄、三要、四料简为临济宗禅法的特点，都不是太贴切。清代的性统归纳出临济的禅法：“以无位真人为宗，或喝或棒，或树拂明之。”如其在《五家宗旨纂要》中说：

临济家风，全机大用，棒喝齐施，虎骤龙奔，星驰电掣。负冲天意气，用格外提持；卷舒纵擒，杀活自在；埽除情见，迥脱廉纤。以无位真人为宗，或喝或棒，或竖拂明之。
 

这里指出临济宗是“以无位真人为宗”，“或喝或棒，或竖拂明之”。同时也指出，临济的“家风”是：“全机大用，棒喝齐施，虎骤龙奔，星驰电掣。”这些的描述，都是说明临济宗在传播佛法时的那种气势。在《临济录》中，义玄用“无依真人”或者是“无位真人”来说和佛性没有区别。这“无位真人”和“无依真人”其实就是大乘佛教两大重要的思想体系般若思想和佛性论的活用体现，有机的结合。目的就是启发弟子，直下承担，一切宗教的施设都是为“人”而服务。

柳田圣山评价说：“临济义玄的历史地位在于他具有人间性。这一点远远超过他作为临济禅祖师的地位。这就是因为没有人像他那样，从人的立场出发，深入窥视展现人的本性。高扬人的价值，而这正是临济义玄禅的本质特征和归宿。”
杨曾文教授所说的“临济独特佛性自身论。”

义玄的禅法以临机指点闻名，尤其他的棒喝，在历史上影响深远。以直接体悟心性为入路特点，所以注重由“心”（意识）导入“般若观照”。最为直截了当，最易达到圆具、透彻的大悟。第一，在佛教大乘思想中，万法唯心生，因万法唯心之故，一心可以统摄万法。这自然对‘执着’提起较为清楚的认识，可以做到当下放下，摆脱某些没有必要的认识，可以直接的认识实相。其实一切事物都是离不开缘起因果法则，只要我们相信因果缘起，我们就没有必要再起颠倒和恐惧，当下就可以承担。第二，强调心性是一切动力之源，所以临济家风就是做到“全机大用、棒喝齐施、虎骤龙奔、星奔驰电挚”，并能“卷舒纵擒，杀活自在”。正是本着这种特点，佛教的“应机说法”之点发挥到及至，使临济禅具有更多的灵活性，因此能在北宋以后成为中国佛教的主流。

二、黄龙慧南禅师的生平

“南岳马祖百丈运，临兴南穴首山汾。慈明南会开一续，心出新清端演勤。”
这首偈语就是说得的临济宗的传承，由南岳怀让禅师－马祖道一－百丈怀海－黄檗希运－临济义玄－兴化存奖－南院慧颙—风穴延昭－首山省念－汾阳善昭－石霜慈明－分出的杨歧方会和黄龙慧南禅师，最后一句是介绍杨歧派的代表人物。为了说明黄龙派的禅法思想，本节对黄龙慧南禅师的生平略作介绍。

有关黄龙慧南的传记、语录，载于宋慧洪的《禅林僧宝传》卷二十二、慧泉的《黄龙慧南禅师语录》载《大正藏》四十七册，维白的《建中靖国续灯录》卷七、悟明的《联灯会要》卷十三、正受的《嘉泰普灯录》卷三、普济的《五灯会元》卷十七、张商英的《黄龙崇恩禅院记》等。

黄龙慧南（1002—1069），也做慧惠南。因在黄龙崇恩禅院传法的时间比较长，古人一般称自己比较尊敬的人，前面加上地名，以表示尊敬，故称黄龙慧南。俗姓章，祖籍信州玉山（治今江西上饶县），幼时就显得比较老成，和成年人一样。不食荤，不和一般小孩嘻笑游玩。十一岁离家，依怀玉定水院师事智銮，十九岁薙发受具足戒，此后游方。先参谒庐山归宗自宝老和尚，集众的时候，慧南必结跏趺坐，眼睛直视不东张西望。后参栖贤寺澄諟禅师, 随众：“众进止有律度。公规摸之三季，辞渡淮。”
渡过淮河，依三角怀澄法师学习。

怀澄是云门宗五祖师戒的弟子，属云门下三世，在但是“澄有时名，一见器许之”
。后来怀澄受请到泐潭宝峰寺传法，受怀澄器重的慧南也随往，在其座下担任首座和尚，又追随怀澄学法。大愚首芝的弟子文悦当时在南昌弘法，每次见到怀澄就说：“南有道之器也。惜未受本色钳锤耳。”
意思就是说，慧南是真正的禅宗法器，非常遗憾没有受过明眼宗师的钳锤，埋没的人才。有一次和慧南相约，一起同游西山，夜里谈论云门的禅法。文悦为了说破慧南投错师门，认为怀澄并没有得到云门禅法的要领。如说：“云门如九转丹砂，点铁作金；澄公药汞银，徒可玩，入锻即流去。”
公慧南生气用枕头打文悦枕。第二天，文悦向慧南谢罪，但看慧南仍然没有觉悟，而进一步的说：“云门气宇如王，甘死语下乎！澄公有法，受人死语也。死语其能活人哉？”
说完就背着身子离开慧南。慧南看到老同参道友玩真，马上挽着文悦问道：“即如是，谁可汝意者？悦曰：石霜楚圆手段，出诸方。子欲见之，不宜后也。” 
慧南问道，既然这样，你认为谁你比较满意呢？文悦说，石霜楚圆的手段，杰出诸方的。你应该赶紧去亲近依止他，不能耽误的。慧南听从文悦的规劝，前往去依止楚圆学习禅法。认为参学的大事，也就是出家的目的非常重要。（对一位出家而言，有好的同参道友相伴是多么重要的事情。同时也要依止明眼的善知识，不然一生的道业也是很难成就的。）然而听说“慈明（楚圆）不事事，慢侮少丛林。乃悔欲无行。”
行脚到南岳衡山福岩寺，依止嗣法曹洞宗大阳明安（警延）绰号叫“老宿贤叉手”
的禅师，在他门下担任书记。

慧南没有去亲近楚圆，文悦心里非常的着急，并放弃对慧南亲近楚圆的劝告，送信来催促慧南。因缘之巧合，不久老宿“贤叉手”圆寂了，担任福岩寺的地方官聘请楚圆来担任福岩寺住持。慧南心里非常欢喜，看到楚圆担任住持之后，仪态威仪，但是经常对丛林的一些“邪解”进行评判，尤其有针对性的对怀澄的批评。于是慧南决定入室问向楚圆问禅法，这是问法可能有点问难的形式，慧南不见得对楚圆信服，因此楚圆并没有收列慧南为门下，这也是楚圆摄众的智慧。楚圆认为慧南：“已经领徒游方，名闻丛林。借有疑，不以衰陋鄙弃，坐而商略，顾不可哉。”
经慧南一再的恳请，也看到慧南的求解深切，非常有针对性的慧南讲参禅之要旨。如云：

慈明（楚圆）曰：“书记（按：慧南当时在寺担任书记）学云门禅，必善其旨。如曰：放洞山三顿棒，洞山于时应打、不应打？

公（慧南）曰：“应打。”

慈明色庄而言：“闻三顿棒声，便是吃棒。则汝自旦及暮，闻鸦鸣、鹊噪，钟鱼、皷板之声，亦应吃棒。吃棒何时当已哉？”

公(慧南)瞠而却。

慈明云：“吾始疑不堪汝师，今可矣。”

（慧南）即使拜，公拜起。

慈明理前语曰：“脱如汝会云门意旨，则赵州甞言：‘台山婆子。被我勘破。’试指其可勘处?”

公面热汗下,不知答。趋出。明日诣之,又遭诟骂。

公惭见左右即曰:“政以未解，求决耳。骂岂慈悲法施之式？”

慈明笑曰：“是骂耶？”

公于是默悟其旨。失声曰：“泐潭果是死语。”

献偈曰：“杰出丛林是赵州，老婆勘破没来由。而今四海清如镜，行人莫以路为雠。”

慈明以手点“没”字顾公。公即易之。而心服其妙密，留月余，辞去。时季三十五。

从上引文我们可以看出，慧南虽说对禅法有一定的认识，但是没有真正了悟道禅的精髓和秘旨。刚开始，楚圆对慧南有点高估，不敢担任慧南的老师，经过和慧南一番谈话之后，看出慧南还没有真正的悟到禅法的实质。对楚圆的喝骂放在心上，经过楚圆一再的棒喝提醒之后，才认识到楚圆不是在漫骂，而是在启发慧南悟入禅法的实质。经过多番的较量之后，终于对禅法要旨有所领悟。而作偈语：“杰出丛林是赵州，老婆勘破没来由。而今四海清如镜，行人莫以路为雠。”呈现楚圆，经过楚圆把“老婆勘破没来由”改为“老婆勘破有来由”后，才真正的大彻大悟。这一年，慧南三十五岁，是宋仁宗景佑三年（1036）。

慧南在楚圆那里悟出佛法的精髓之后，到师兄芭蕉谷泉（泉大道）与劝他到楚圆那里参学的文悦那里拜访，后一度回到泐潭去，但此时和旧师怀澄的关系已经疏远了。

开悟后的慧南，一开始并没有住持道场。而是参访建昌县的云居山（今江西永修县西）之后，到了同安崇胜禅院。那里的老住持年事已高，赏识慧南的才德，退位给慧南。经请示州府德同意，聘请慧南担任同安崇胜寺的住持。在此寺住持不久，慧南又被请到归宗寺担任住持。但由于寺院遭受火灾，作为住持的慧南也要负起责任，一度入狱。出狱后，慧南被聘到高安县黄檗山（在今江西宜丰县西）任住持。后在溪边的积翠庵为养老和传法。在此弘法大致有二十多年，得法弟子很多，时间大致（宋仁宗庆历六年（1046）大约到治平二年（1065））。有名的弟子如真净克文和黄龙祖心等，后才迁往分宁县（今江西修水县）城西的黄龙山寺担任住持。由于慧南在三座寺院传法，名声远播，而来参访的人络绎不绝，在禅法上有具有自己的特色，如慧洪评价说：“住黄龙法席之盛，追媲泐潭马祖、百丈大智。”
 在禅宗的五家七宗中，黄龙一系的禅法就由慧南及其弟子等而诞生，成为临济宗的黄龙派。

黄龙圆寂的时间是宋神宗熙宁二年（1069）三月十六日，这样是享年六十八岁
；宋徽宗大观四年（1110年）
追谥黄龙普觉禅师之后。而慧南的僧腊也有两种说法，一说坐五十夏，一说坐三十又七夏。
后一种说法比较可靠，慧南十九岁出家，六十八岁圆寂，僧腊应当有三十年七。慧南在辞世偈语中说：

得不得，传不传，归根得旨复何言。

忆得首山曾漏泄，新妇骑驴阿家牵。

在宋代的禅师中，辞世都要作一首偈语，以来表明自己的境界，已经成为一种惯例了。慧南这首偈语所表示是说，佛法是得为不得的无所得般若思想，以传为不传的佛语无心的妙法。体现出南宗般若思想与自性论结合的一贯思想，是无法用语言来论述的佛教最高的第一义谛。

慧南的嗣法弟子很多。在北宋惟白《建中靖国续灯录》卷十二、卷十三记载慧南的弟子有76人，其中最为著名并对后世影响比价大的主要有：祖心晦堂、东林常总、真净克文、宝峰洪英、云居云佑等人。他们在相当今天的江西、湖南一代等传法，对临济宗的复兴作出不可磨灭的贡献。慧洪评价慧南对临济派禅法的推行这么说：“其门风壁立，虽佛祖亦将丧气，故能起临济已坠之道。”
当时的很多士大夫也不少向慧南请益，如王安石、程师梦等都来请益，还有名士黄庭坚、苏轼兄弟等和黄龙派的僧人交往非常密切，对黄龙派在北宋的发展也起到一定的作用。

三、慧南之禅法

禅宗在北宋以前，五家的禅法及门庭施设基本上都已经完善了。临济宗到楚圆以后，经慧南、方会的努力，成为五家七宗，自此以后禅法的发展可以说基本上是定型了。慧南原属于云门宗，后来投临济宗楚圆的门下，在禅法上继承的临济义玄以来特别是汾阳善昭、楚圆的禅法。如慧洪在《禅林僧宝传》中，<慧南章>如此说：

山谷论“临济宗旨”曰：‘如汉高之收韩信，附耳语而封王；即卧内而夺印，伪游云梦，而缚以力士。……盖汉高无杀人剑，韩信心亦不死。’宗师接人，病多如此。临济宗旨：止要直下分明，钳锤付在嫡子亲孙。予观黄龙，以三关语，锻尽圣凡，葢所谓嫡子亲孙，本色钳锤者也。”

山谷就是黄庭坚，在论述“临济宗旨”中说，临济传法的特色，非常严厉，如汉高祖刘邦得名将韩信相同。如果弟子没有韩信那样的资质，是很难承担起帅印。慧洪总结说，临济宗的宗旨非常明了，让人之下承当。而真正能得到禅法之精髓的人，是必须要有高资质的人。也就是嫡子亲孙，是要本色钳锤的。黄龙禅师的禅法以三关语为自己的特色，是和临济宗的禅法是相吻合的。

佛法是一味平等的，如《金刚经》中说：“是法平等，无有高下”。如果说佛法有高下，那都是有为的，相对的，就不是佛法了。《法华经》中说：“唯有一佛乘，无二亦无三”，实相是相同的，但是为了启示弟子时，运用的种种方法，无外呼都是归导众生悟入佛法实相。这是所有佛教大德的共同努力。但是任何一位高明的思想家，都脱离不了社会的思潮。慧南作为一位了不起的禅学大师，但是他的思想也没有脱离佛教思想的框架中。如吕澄先生说：“一种学说的产生，都有它的阶级利益。因此，必须说明它的社会根源。……每种学说在它的历史发展中总是对其先行学说有所继承与批判，对其先行学说的体系加以肯定或者否定，这就是它的历史根源。”
慧南的思想，很明显是宋代禅宗思想发展总趋势下的一个代表。他对佛法的精勤执着，表明他对现实社会是起诚恳、信任与协调态度的。但是他也同样不能脱离整个佛法的共同命题，孤立起来。下文对慧南禅法略作总结。

（一）般若思想，“贵在息心”：般若思想主张一切皆无自性，任何事物都是由诸因缘相互和合的，没有一个独立的自我。对般若思想的体认，是所有禅师都必须具备的。般若思想，可以说是佛教徒理想的价值观和认识论，在生活的方方面面中而运用，与之相应。慧南作为一代杰出的禅学大师，也不例外。在他的禅法上，生活侧面上都有具体的体现。

慧能做为南宗的开创人，提出以“无念为宗”的禅法后，历代南宗的大德们，在不同的场合用不同的方式来宣述这种禅法。“无念”，也可以理解为“无心”、“息心”、“息想”，意为虽按常人正常的生活，在现实的社会环境之中，以般若思想为指导，从事各种活动，然而要求对任何事物、任何对象都不产生执着，而其贪取和舍弃的念头，没有执意其的好恶、美丑的观念，也就是般若智慧中的无分别智。这种思想，不是百物不思和木头相识的，而是活泼泼的。我们可以归纳为两点，第一就是“息心”，就是以般若智慧来观照，息除执着妄念；第二就是以般若中观为中心，对万物起平等不二之思想的般若无分别智。其实二者是没有办法分开，是一个有机的组合体，为了更好说明他，勉强把一分为二来叙述。下文看慧南如何来运用这两种思想。

慧南有时称“息心”或者称“一念常寂”。来说明他对般若思想的体认。如他在黄檗山上堂中说：

道不假修，但莫污染；禅不假学，贵在息心。心息，故心心无虑；不修，故步步道场。无虑则无三界可出，不修则无菩提可求。不出、不求。由（按：此应是“犹”）是教乘之说。”

   “道不假修，但莫污染”，取自马祖大师的言句。在佛教中非常重视圣言量，以来说服众生。慧南引马祖的话以后，自己对佛法的进行发挥。慧南认为说，修学佛法和禅无须外求，重要的能做到使我们的心不要起妄想分别，不要受到染污，重点就是断除我们众生的“攀缘心”，也就是“息心”。对于修学佛法的人而言，总是有个菩提可求、三界可出、烦恼可断。其实在第一义面前，是没有烦恼、菩提；生死、涅槃。之所以安立这些名字，是因为众生本自清净的一颗心，被无明烦恼给染污了，故才假安立这些名相。如《唯识三十颂》中说：“有假说我法”。如果真的有涅槃可得，生死可了；菩提可证，烦恼可断的话，那都是相对的法，不是绝对的，有为有造作的，都不是第一义谛。如果在修行的过程中，能息取二边执着，那么本无生死、本无烦恼，那我们还求什么出三界、证菩提呢？最后归结说：“不出不求”是所有的“教乘”所强调的。也就是释迦一代言教，不外乎就是强调的这一点。为了更进一步表明禅宗或者慧南的思想，慧南说：“若是衲僧，合作么生？良久云：‘菩萨无头空合掌，金刚无脚谩张拳。’”
这也是南宗一贯的主张。如神秀“时时勤拂拭，勿使若尘埃”不能得五祖的心法。慧能的一句“本来无一物，何处若尘埃。”慧南也是表达慧能的意思，“菩萨无头空合掌，金刚无脚谩张拳。”来比喻能所双忘，一切都是缘起空的，有何执着呢？这和般若经典常说比喻相同，如石女生儿一样。本来就没有石女，谈何生儿呢？

慧南强调参禅者，要“一念常寂”，这样便可使“三际杳忘”，凡心不动，随处作主。对世俗的一些现象，大家没有觉察了知，如对于日月更替、除旧布新，人们在此日彼此祝贺，各叙往来之礼，进行批评。要求参禅者做到“一念常寂”。如他说：
四象推移，终而复始；二仪交泰，允属兹辰。俗谛纷纭，各叙往来之礼；真如境界，且非新旧之殊。何故？岂不见道：一念普观无量劫，无去无来亦无住。既绝去来，有何新旧。既非新旧，又何须拜贺，特地往来？但能一念常寂，自然三际杳忘，何去来之可拘？何新旧之可问？故云：如是了知三世事，超诸方便成十力。

慧南站在真如实相的角度——毕竟空无所得的高度，对宇宙间的一切现象都是认为正常不过的。没有必要搞那些俗套，因为阴阳之交替，四仪之推动，是没有停止的，是正常不过的。世间人们的送旧迎新、贺岁拜年的礼仪便没有实际的意义了。能把这种认识运用在生活上，取法与真如的空寂，没有新旧之区别，无去无来、不生不灭，则应该要做到“一念空寂”、无念的境界，那么前后三际杳忘，如《金刚经》中说：“过去心不可得、现在心不可得、未来心不可得”的无念而念的境界，认识到世界万物都是真如常寂，于是便会做到万法圆融的道理，达到佛的境界。

为了更进一步说明般若不二之理，慧南在上堂时说：

有情之本，依智海以为源；含识之流，总法身而为体。只为情生智隔，于日用而不知；想变体殊，趣业缘而莫返。茫茫今古，谁了本因；役役爱憎，情源虚妄。故我释迦调御，久证菩提。悯我劳生，自取流转。

这里的“智海”指自心、自性，即般若之智，“智海无风”即本心清净，人性本来具足菩提般若之智，如来藏自性本来清净，但因客尘所染，便有凡心执着妄念，有世间万法种种殊异，故修道别无它法，只需息灭妄念执着，使凡心不动，心常寂寞，便于当下凡心之中体悟自性，见其清净，成佛作祖，很明显，这些思想与慧能以来禅家所说的“菩提只向心觅，何劳向外求玄”，“迷凡悟圣”等等是一致的。
（二）“自家宝藏，一切具足”的自性论：自性在禅宗里与大乘佛教所说的真如、佛性、法性等大体是一个意思，据称是人生所秉有的清净本质、觉悟的基因，在属性上和道家所说的道、自然有极为相似的一面。它是空寂的、清净的，是自然无为的。体悟自性，或“见性”、“识心见性”、“顿见真如本性”、“直了见性”等，到底是什么意识呢？局外人虽然尽知其妙，但从一些文字的描述中可以推测出其中主要的意趣，即思维意识与上述真如、自性的性格相契合，表现在：体认万有皆空幻无实（空观），弃舍一切计较是非、内外、染净等差别观念（无念、无相），没有追求和舍弃的意向（无住），在行为上能够以“无事”为事，自然无为。然而禅宗南宗为防止在弟子中形成程式化的思维模式，特别强调“不二”法门，在不同场合对基本方面经常作出非常灵活的解或暗示。禅门五宗在禅法上虽有很多的说法，但基本的主张还是一致的。

慧南作为宗门下的子弟，也脱离不了南宗固有的命题。经常劝导弟子不要忘记自己的分上事。如说：“不求诸圣，不重己灵，未是衲僧分上事。如何是衲僧分上事？师云：三十年来，罕逢此问。进云：恁么则辜负诸圣去也。”
对于弟子提出衲僧的分上事，慧南认为他弘法三十年来，很少听到这样的问题。其实非常渴望禅僧们能明白衲僧的分上事。有时也用“明珠”“自家宝藏”等来说明衲僧的分上事，也就是体悟自性。慧南在传法的过程中，经常运用种种比喻，来引导学僧来体悟自性。其实体悟自性，是对般若空性慧的具体显现。由于今天的哲学命题，把佛教分为般若论、或者佛性论，其实在古来禅者的心中，没有这些分法。体认般若智慧、或者体悟自性，对禅僧来说是同一个范畴。

慧南关于法身、法性，佛法的体用及理事关系的一些观点，颇见新意，他说：“法身无相，就物现形，般若无知，随缘即照。”
法生无相，般若无知这在僧肇的《肇论》有详细精辟的论述。但是为了引导众生能契入自性，慧南引越州大珠慧海参马祖的公案来进一步的说明自性，以自家宝藏来比喻。如说：

举：越州大珠和尚，昔日参见马祖。祖（马祖）问：尔来作什么？珠云：来求佛法。祖云：尔为什么拋家失业，何不回头认取自家宝藏？珠云：如何是自家宝藏？祖云：祇如今问者是。尔若回头，一切具足，受用不尽，更无欠少。珠，于是求心顿息，坐大道场。师（慧南）云：汝等诸人，各有自家宝藏，为什么不得其用？祇为不回头。

人人都有佛性，这个问题在中国佛教史上早有争论了。在经过几次的争论，佛教界基本上达成共识，一切事物都是佛性，自性的流露。这一思想，可以说成为中国佛教的主流。但是虽说人人有佛性，为什么凡夫众生不能在佛性上起用呢？而向外寻求呢？马祖告诉大珠慧海，那就是大家不肯回头。如果肯回心内照，我们自家的宝藏，也就是自性里，一切具足，受用不尽。慧能开悟的偈语一样：“何其自性本自具足，何其自性能生万法”。慧南引这则公案的目的，也是劝导禅僧要回心返照，那么就能享受自家的财物一样（自家宝藏）。

慧南佛性思想之真正特色，不在体道见性成佛的理论上，而在所见之“性”，所体之“道”，所成之“佛”的具体内容上，亦即在“佛”之性格上。慧南之所谓“道”，有这样几层意义。首先，“道”是一种恒常不变的存在。如《起信论》中说，真如不变随缘。如说：
日从东边出，月向西边没。一出一没，从古至今，汝等诸人，尽知尽见。毘卢遮那，无边无际；日用千差，随缘自在。汝等诸人，为甚不见？盖为情存数量，见在果因。未能逾越圣情，超诸影迹。若明一念缘起无生，等日月之照临，同乾坤而覆载。若也不见，牢度大神恶发，把尔脑一击粉碎。

古人对世界的研究，宇宙的认识没有我们科学这么发达。但是为了说法的方便，经常运用日月升落比喻自性。慧南这里把古人所见的日月和今天我们所见的日月来比喻自性之不变。日月的光亮和毘卢遮那（法身）一样偏照一切，无边无际，虽说日用千差，但亘古不变，随缘自在。众生不见的原因，就是有情执，未能逾越圣情，超诸影迹。如果能做到一念缘起无生的话，就同日月而照射，乾坤而覆载。

其次，“道无疑滞”，无始无终，无前无后，无形无记，虽不假言说，但为使人体悟此“道”，不得已而说之，而无处不在的。如说：
　　
大道无中，复谁前后。长空绝迹，何用量之？空既如是，道岂言哉。

    因为“大道”无内外，无前后，是没有界限的。“空”也是如此，没有踪迹，是没有办法衡量的。只是我们没有体悟到而已，但很难用语言来描述的。

第三，很多人，都认为“大道”离现实很远，其实不然。只是我们没有体会到而已，而道就在我们的当下。如说：

道远乎哉？触事而真；圣远乎哉？体之即神。拈起拄杖云：道之与圣，总在归宗（慧南）拄杖头上。汝等诸人，何不识取。若也识得：十方剎土，不行而至；百千三昧，无作而成。若也未识：有寒暑兮促君寿，有鬼神兮妬君福。
　　　    

慧南所言之道，即佛性，它与天地万物之本体，与老庄之“道可道，非常道”，恍恍惚惚，存在于万物之中的自然本体和本原，十分接近，虽不可言诠，但可以体究。这就是说，慧南思想中佛性是近于道家自然本体，本性的。如果我们能体认到“道”，那么十方世界，就在我们的眼前，不行而具足。无量的三昧，不修而得。如果没有体认到，那么只能在三界六道中轮回了。

慧南又经常运用“道”与“珠”来比喻，本体与现象来说明佛性或者自性。慧南认为，摩尼珠（自性）是掌握在我们自己的手中，只是我们没有认识到而已。但是佛教的很多三藏十二不，都是方便，指导我们认识本体。如说：

摩尼在掌，随众色以分辉；宝月当空，逐千江而现影。诸仁者：一问一答、一棒一喝是光影；一明一暗、一擒一纵是光影，山河大地是光影，日月星辰是光影。三世诸佛一大藏教，乃至诸大祖师，天下老和尚，门庭敲磕，千差万别，俱为光影。且道：何者是珠？何者是月？若也不识珠之与月，念言念句、认光认影，犹如入海算沙、磨砖作镜。希其数而欲其明，万不可得。岂不见道：若也广寻文义，犹如镜里求形。更乃息念观空，大似水中捉月。衲僧到此，须有转身一路。

慧南把自性比喻为“摩尼珠”，现象比喻为“影”。摩尼珠很难说是什么颜色，而是随众色而显现。如天上的“明月”一样，是随的千江而显现。也是说本体与显现，是很难区分的，但是切切他们又有区别，是不一不二的关系。如果修道者不明白“自性”或者“道”，有如不明白什么是“珠”和“月”那样，只是执着佛教的言教，那就如入海算沙，磨砖为境，那是徒劳无用的。认为佛陀和历代祖师他们千言万语，都是为了大家认识“道”“自性”，也就是区分什么是“光”，什么是“影”。千万不要错会意，需要在在经教的背后认识佛法真义。不要被假相所迷惑，要体悟现象背后的“道”，但“道”离开的现象，是难于把握的。要依现象而悟道，依道而明现象。

(三)“不辱宗风”的禅学主题：禅宗做为中国佛教的宗派之一，那么它就有别与其他之宗派。但是他又没有脱离整个佛教之外，因此佛教的很多话题，禅宗必须也要作出自己的解说，如佛性、般若、第一义谛、解脱等。但是禅宗的解读必定会与其他佛教的宗派有差别。慧南是一位典型的禅门高僧，而不是以学问在历史长河上出现，以禅法独特对宗门的复兴作出贡献。那么他在的思想言论中，留下禅宗特有传法模式或者说法内容。如举古代的公案、提出不立文字性格也一一表现无疑。同时在他的语录里，可以看到他对佛祖、迦叶、达摩、慧能、马祖、临济等禅宗大德公案或者语言做出进一步的解读或者发挥。如对迦叶和阿难的故事作出评判。如说：

上堂，云：金襕已传，阿难尚怀犹豫；剎竿未倒，迦叶未免攒眉。诸上座！且道倒那个剎竿，初机晚学罔测。盖是寻常久在丛林，十个有五双莽卤。去圣时遥，人多懈怠。

我们都知道佛陀在灵山会上，付法与大迦叶尊者，是禅宗的开始。这个典故在宋代已经成为佛门公论了。这里我们不去讨论这个公案的真实性，但是作为后来传说中的历史，被古代禅师们引用，这已经成为事实。佛付法给大迦叶以后，那么大迦叶付法给第二祖也有则公案和典故。上则就是慧南引用大迦叶付法给阿难时的一则公案。由于阿难向来多闻，但是在实修上没有什么突破。刹干未倒，就是可能是说阿难在闻思上已经有一定的基础，但是离证悟，还有一段距离，因此要放弃语言文字上的知解，这样才能进入佛法的实质。这则公案，在宗门下常被人引用，来启发学人。作为一个禅僧，如何看待这则公案呢？慧南认为，初学者不知，是情有可言。但是在丛林里十个人中，有五双也不明白，发出感叹：“去圣时遥，人多懈怠。”以来激发大家精进办道。

禅宗虽然提倡“不立文字、教外别传”。但是为了启发学人，他们也运用不少的方便来引导学人进入佛法的堂奥。也有引用古来禅师的对话公案来说明道理。这也是后期禅宗的一大特色。如：

举：临济问监院：“什么处去来？”院云：“州中粜黄米来。”临济以拄杖面前划一划云：“还粜得这个么。”院便“喝”，济便打。典座至，济乃举前话。典座云：“院主不会和尚意。”济云：“尔又作么生？”典座便礼拜。济亦打。师（慧南）云：喝亦打，礼拜亦打，还有亲疎也无？若无亲疎，临济不可，盲枷瞎棒去也。若是归宗即不然。院主下“喝”，不可放过；典座“礼拜”，放过不可。又云：临济行令，归宗放过。三十年后，有人说破。

    文字禅在已经成为宋代的禅宗特色。上则就是典型的文字禅的“举古”。举临济禅师问监院（丛林主要的执事之一，俗称“当家”）从什么地方来，监院回到说：“从县城里粜米来”。禅僧随时随地都在考验学人是否悟到禅法，此时临济也是如此。临济用锡杖在空中画以画，大致所画的内容就是所指的佛法大意，问在州里能粜出这个来吗？监院也学别人用“喝”来代替，临济不满意，便打。这时典座（丛林里负责大众饮食的执事）和尚到了，临济向典座述说先前的经过，问典座你如何回答，典座便“礼拜”。同样临济也便“打”，还是不认可典座的悟境。慧南就这事件来述说自己的见解，监院“喝”和典座“礼拜”二人对禅法的体认有没有远近，如果没有亲殊之间的差别，那就是临济盲伽瞎打。归宗（慧南）自称，我就不是这样。监院“喝”，不可以放过他，问他“喝”什么，逼问他。典座“礼拜”，就放过他不可。最后慧南总结说：“临济发令，归宗放过。三十年后，有人说破。”来总结上则公案。同样这里也不知慧南放过什么，这就是禅宗典型的说法模式。

标榜教外别传，不立文字的禅宗，到晚唐五代之后不自觉地走上崇高文字功用的轨道上来了。汾阳善昭对语言文字的偏爱，开启宋代以后籍语言文字以参禅的新风，而这一风气的正式兴起者，则是黄龙派高僧慧南。在这里，他起到一个承先启后的作用。慧南关于语言文字的观点，概括起来说有这样几方面，例如他说：
　　   

清净无师智，岂思而得？学而能哉？然不有提唱，孰辨宗由；不有问答，孰明邪正。如今长老升堂提唱，众中又无人问。既无人问，亦无答者，宗由邪正若为明辨，若有人辨得邪正。出来推倒禅床。

虽然认为真如、佛性、清净无师智，不是思维所得，或者从学习中而能显发的。这里透露的两个消息，一是佛性本来具足，不是思维或者学习之后才有的，只是众生不觉。另一方面承认通过文字语言以显示、传达、保存佛法的事实。没有这些语言文字，是难于辩明佛法的真相，了解其正与邪。故又要承认语言文字的作用，在不立文字的宗旨下，给文字开一方便之门。所以他在说明道岂言哉之后，话锋一转说：“虽然如是，若是上根辈，不假言诠，中下之流，又争免得？”
所以“晚学初机，须得明明说破。” 没有提示，是很难悟入禅法之堂奥的。不得已，禅宗虽说不立文字，但在后来所留下的文字是诸宗最多的一个学派。这也许是不得而为之把，如禅僧对佛的：“一大藏教”，的理解，都是佛菩萨、祖师大德的悲心方便而为之。

四、“三关”慧南的禅法之特色

慧南在开悟以后，从同安开始传播禅法。自此以后，门下弟子不断的增加。慧南在引导学人除的上堂说法以外，平常还以三句来勘验弟子或者参禅者，这就是有名的“黄龙三关”，凡回答得出便得到他得默认，意为过关；回到不出自然得不到他的印可，就不算过关。如《禅林僧宝传》中说：

以佛手、驴脚、生缘三语问学者，莫能契其旨。天下丛林，目为三关。脱有詶者，公无可否。敛目危坐，人莫涯其意，延之又问其故。公曰：已过关者，掉臂径去，安知有关吏；从吏问可否，此未透关者也。

慧南在传法的过程中，经常用佛手、驴脚、生缘三句话来勘问学人，很少人能契其语，所以天下丛林把这三句话，认为是“三关”。如果能过关的人，可以轻松自在的掉臂的过去，不过有没有看守关门的关吏。如果没有过关的人，在乎关吏的存在，那就没有透过。“黄龙三关”我们可以看作是慧南的门庭施设，也可以视为慧南的禅法特色。

三关所采用的三句格式，为佛教教义所常用，是佛家宗师说法的习惯模式。如诸行无常、诸法无我，涅盘寂静三法印，戒定慧三学，空假中三谛皆可称为“三句”。唐代僧无相联系（６８０－７５６）说法也有“无意、无念、莫妄”三句宗纲。所以，参三句、透三句、悟三句、超三句，在很早以前即是佛家的流行说法。百丈怀海禅师就曾将“不取于法，不取非法，不取非非法”三句作为参禅的要旨，认为“若透得三句过，不被三段管教家举，喻如鹿三跳出纲，唤作缠外佛。”在禅门中，这种方式也不少。因此慧南也运用此三关来勘验弟子，由此三关语成为慧南禅法的一大特色。

慧南在接引弟子时，也不是那么死板。当弟子刚来参见他时，他往往要向禅僧出家的目的，然后问禅僧的家乡情况。先对禅僧有个了解，然后再用三关来勘验禅僧。如：《建中靖国续灯录》<慧南章>中记载：

师室中常问僧出家所以，乡关来历。复扣云：人人尽有生缘处，那个是上座生缘处？又复当机问答，正驰锋辩。却复伸手云：我手何似佛手？又问诸方参请宗师所得，却复垂脚云：我脚何似驴脚？三十余年示此三问，往往学者多不凑机，丛林共目为三关。

所谓生缘是人的姓氏、籍贯等，大凡僧人游访参学，到一寺院，首先必须通报生缘籍贯和参学来历，慧南的第一问，即从此最平常的事情中发出。话分两截，“人人尽有生缘”，意在将答问者的思维加以牵制，使其就擒，不能作主。同时，语中也含有无中生有，故意发问的玄机——既然人人尽有生缘，前已问过乡关来历，何必郑重其事地发问？可以理解慧南从佛教的生死轮回思想角度提出。意识是说，人人都是根据自己的业因而转生来的，那么那个是上座的前世业因呢？按照禅宗的宗旨，对此也是不能正面回答，可以说是慧南先向学人试探对般若空义是否有个认识。经过第一回合的交锋，谈的比较深入的时候，此时慧南伸出手来，问禅僧：“我手和佛的手有没有差别，还是相似的，还是不同呢？”第二问，我们可以认为慧南从佛与众生相即不二的角度来试探禅僧是否有认识。《华严经》有过“心、佛、众生，是三无差别。”这也佛教中非常重要的命题，禅僧是否有个贴切的认识。第二个问题在第一问题的基础上，提出的。因为第一问题，大家都谈般若，既然般若都讲空了，在相谈过程中，大家也许忽视的什么是般若，还是对一个实我没有放下，认为还有一个生死可了，菩提可得。慧南在谈禅僧的家乡、出家的目的以后，此时看看又没有认识到空义。经过第一回合的交锋，再发问第二个问题。既然是空的，我手和佛手又没区别的呢？看看禅僧有没有承担的精神。既然是空的，我手和佛手应该是一样的。如此回答也不行，如果回答不一样的，也不行。其实就是佛教中所讲不二道理。第三个问题，经过以上两个问题的勘验，然后问诸方的大德宗师得法的经过，也是对当时佛教界禅德对禅法认识的了解。此时，慧南发问：“我的脚和驴的脚有和相似和不同。可以理解为对般若空性理解后，是否能众生平等，也可以理解华严的事事无碍境界。第一问可以理解我“理无碍”或者“事无碍”这个层面；第二问可以理解为“理事无碍”，那么第三问可以理解为“事事无碍”。既然人与驴、其他动物都是众生，都是不能离开超越善恶、生死的因果律的制约，那么，如何看待我的脚和驴的脚呢？慧南在三十年的弘法过程中，经常示此三问来勘验禅僧，很少有人能过此三关的说法。其实三个问题，都是一个问题，可以说佛教根本问题。悟了，也是过关了，也就是解决大事，没有过关，那说得再多，也是没有办法令人开悟。

在丛林间，对这类禅问得回答本来没有一个所谓的客观标准，看上是非常随意性，但是经过说出来是不是那回事，慧南自己心里非常的清楚，不会轻意的认可一个人。因此，在慧南弘法三十多年期间，很少有人真正的过此三关。这三关，慧南自己有个颂语来解说。第一关：“生缘有语人皆识，水母何曾离得鰕。但见日头东畔上，谁能更吃赵州茶。”
这也可以理解为理或者事，人人在要在现实中生活，好比水里的小鱼不能离开小虾而活者。好像太阳从东方升起，但谁能从中悟的禅法大意的（赵州茶）。意识是说，如何在现实世界中，或者俗谛中悟得第一义谛呢？第二关：“我手佛手兼举，禅人直下荐取。不动干戈道出，当处超佛越祖。”
我手佛手一起举的意识，可以理解为人我空、法我空，能空、所空的二空之理，也就是理事无碍。既然这样，众生要当下承当。如果敢于承担，那么当下就可以超佛月祖，就不要向外寻求了。这和临济禅法，“无位真人”的意识差不多，只是众生不敢承当而已。第三关“我脚驴脚并行。步步踏着无生。会得云收日卷。方知此道纵横。”
第一关可以看作理悟，证初地的境界，；第二关可以看作证悟，证第八地。第三关可以理解为悟后起修，如《八识规矩颂》中所讲的：“无功用行我恒崔”，此时是“触目菩提、立处皆真、出入自在”的境界。

慧南以“三关”立宗说禅，采用三种格式，慧洪认为源自百丈的三句。在《林间录》中说：

大智禅师曰：“夫教语皆是三句相连，初、中、后善。初直须教渠发善心，中破善，后始明善。”菩萨即非菩萨，是名菩萨；法非法，非非法，总与幺也。若即说一句答，令人入地狱；若三句一时说，渠自入地狱，不干教主事。故知古大宗师说法，皆依佛祖法式，不知者以谓苟然语。如无着所释《金刚般若》是此意也。洞山安立五位，道眼明者视其题目十五字排布，则见悟本老人。如曰：正中偏、偏中正、正中来、偏中至、兼中到是也。汾阳颂曰：五位参寻切要知，纤毫纔动即差违。金刚透匣谁能解，唯有那叱第一机。举目便令三界净，振铃还使九天归。正中妙挟通回互，拟议锋铓失却威。

 慧洪认为，黄龙之三关的出现，并非是突然的，而是非常必然的，是佛教的传统。如百丈大智禅师的“初、中、后”三善，印度的无着菩萨所著的《金刚经》的三句式，洞山悟本禅师的正、中、偏的五位说法，是佛教的说法的一贯传统，黄龙慧南的三关，也是不出佛教的传统。三关的思想，慧洪在记载慧南和弟子庆闲的对话有生动的记载，可以具体的了解慧南如何接引禅僧。如《禅林僧宝传》卷二十五中说：

闲自翠岩来上谒，南公问：什么处来？对曰：百丈来。又问：几时离？对曰：正月十三日。南公曰：脚跟好痛与三十棒。对曰：非但三十棒。南公“喝”曰：许多时行脚，无点气息？对曰：百千诸佛，亦乃如是。曰：汝与么来，何曾有纤毫到诸佛境界？对曰：诸佛未必到庆闲境界。又问：如何是汝生缘处？对曰：早晨吃白粥，至今又觉饥。又问：我手何似佛手？对曰：月下弄琵琶？又问：我脚何似驴脚？对曰：鹭鸶立雪非同色？南公咨嗟，而视曰：汝剃除须发，当为何事耶？对曰。只要无事。

可以看出，庆闲是一个已过关者。毫不被慧南的闻话所唬住，气定神闲的，丝毫不露破绽，也不会被诸佛瞎倒，回答会南，可以看出对佛法有个真实的认识。这一则对答，是我们了解慧南接引的禅僧非常宝贵的资料。上则对话，慧洪在《林间录》也有引用，我们在此就不在举出。在丛林间，这种机峰对答，可以处处的显现。对禅问的回答，好像很随意性，没有固定的模式。恰恰就是这种随意性，能看出一个禅僧的真实悟境，对般若空性的体认。因此，三十年中，很少有人真正的过此三关的说法，也是很少对佛法有个真实的理解，是非常遗憾的。
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