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关于禅宗美学的逻辑起点、研究

对象与理论范式的思考

皮 朝 纲

内容摘要 禅宗在其初创时,就在终极信仰中先验设定本体(“禅”)作为安身立命
的源点,它使

“
禅
”
的内涵发生了根本性的变化,成为一个代表

“
本性
”(自 性)和字宙人

生的本体属性的概念。禅宗哲学与美学以
“
禅
”
作为本体范畴,以

“
立心
”
在
“
禅
”
的本体

上建构了心性本体论,并以此为逻辑起点建构理论体系。禅宗美学以禅宗门人独特的

审美活动作为研究对象。它提出的关于从
“
味
”(体味)到

“
味
”(禅味)的命题,成为概括

审美活动的过程、特征与主要范畴的逻辑结构的理论范式。

关键词 禅宗美学 逻辑起点 心性本体论 审美活动 理论范式

在禅宗美学的研究中,面临一个无法回避而必须回答的问题,就是禅宗美学的逻辑起点是什

么?而本体范畴却是一个自我融洽的理论体系的逻辑起点,因 为任何一种自我融洽的理论体系

都只能在本体论上建构完成。那么,禅宗美学的本体范畴是什么呢?

何谓
“
本体
”
?“本体
”
是指终极存在,是指存在的根据和根源。何谓

“
本体论
”?就是对本体

加以描述的理论体系,亦即构造终极存在的理论体系。冯友兰说 :“研究
‘
存在
9之
本体及
‘
真实
’

之要素者,此是所谓
‘
本体论
’
。
”[1]无论在西方还是在东方的任何一个民族文化中,本体范畴总

是有估仰的生命主体安身立命的源点。无论是西方还是东方的任何一个民族在文化初创时期 ,

思想家们都无法回避要在终极信仰中先验设定本体,以作为安身立命的终极。而思想家们也只

有根据这个形而上的
“
本体
”
,才有可能建构一个自我融洽而又独具特色的哲学体系和美学体系。

黑格尔在评价古希腊哲学家柏拉图的伟大贡献时说 :“柏拉图是第一个对哲学研究提出更深刻的

要求的人,他要求哲学对于对象(事物)应该认识的不是它们的特殊性而是它们的普遍性
”
,“它们

的自在自为的本体
”[21。 正是这样,他为后来哲学的发展

“
取得了一个坚实的立足点

”[3]。

禅宗,作为中国化的佛教宗派,作为中国传统文化的重要纽成部分,在它的初创时期,它的思

者和哲人就在终极信仰中先验设定本体,作为安身立命的源点ˇ这个本体就是
“
禅
”
。诚然,“禅

”

不是禅宗的专有物,然而以
“
禅
”
命宗,使
“
禅
”
的概念有了根本性的变化,从雨使禅宗成 F有别+
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佛教整体的独特派别。
“
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。禅,原 文为梵文

Dhyanα ,音译为
“
禅那
”
,略称
“
禅
”
,旧译作
“
弃恶
”
、
“
思维修
”
、
“
功德丛林

”
等。《慧苑音义》卷上

云 :“禅那,此云静虑,谓静心思虑也。
”
静虑有两层意思 :一是使心绪意念宁静下来,即静除各种胡

思乱想,此与
“
止
”
或
“
定
”
相近;二是如实虑知所对之境,即静中思虑,于静中专注一境,此与

“
观
”

或
“
慧
”
相近。在佛教里,一般称做

“
禅定
”
或者
“
禅观
”
,乃是音意兼用的一种指称。它在大小乘共

修的戒、定、慧
“
三学
”
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
“
静心思虑

”
之意,已不是禅宗出现之前僧人所修习的

“
四禅入定

”
。禅宗大师曾指出 :

“
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,实天渊之间也。

”[4]禅宗

把
“
禅
”
视为众生人人本来具有之本性,是众生成佛的因性,禅宗又把它称之为本来面目。禅门宗

师指出 :“禅是诸人本来面目,除此之外别无禅可参,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。
”[5]

南禅创始人慧能曾在理论上把
“
禅
”
从传统禅学所指称的作为宗教修习方法的

“
禅定
”
概念中

提升到本体论上来加以解释,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。本性自性自净自定,只缘境触,触即乱,离相不乱即定。
”[6]慧
能法嗣神会和

尚也说 :“坐念不起为坐,见本性为禅。
”[7]可见,从慧能开始,已把

“
禅
”
作为代表

“
本性
”
(自 性、佛

性、法性)的本体属性的概念,代表宇宙人生的本体属性的概念。

宗密在《禅源诸诠集都序》卷一中,对
“
禅
”
与
“
真性
”(佛性、法性、自性)的关系作了分析与说

明,指出了
“
禅
”
之
“
源
”
是
“
真性
”
。他说 :“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。
”
又指出 :“况此真性,非唯是禅闸之源 ,

亦是万法之源,故名法性 ;亦是众生迷悟之源,故名如来藏藏识 ;亦是诸佛万德之源,故名佛性 ;亦

是菩萨万行之源,故名心地。
”
他还引《梵网经·心地法门品》

“
是诸佛之本源,是菩萨之根本,是大

众诸佛子之根本
”
以佐证他的论点。宗密的分析与论证,说明了

“
真性
”(佛性,心地)是

“
禅
”
之
“
本

源
”(根本),也可换一个说法 ,“禅

”
的深层内涵就是

“
真性
”(佛性,心地);也 说明了

“
禅
”
是
“
万法之

源
”(法性),是

“
众生迷悟之源

”(如来藏藏识,自 性),也就是宇宙人生的奥秘 (“ 本源
”
,“根本
”
)。

可见,宗密实际上指出了
“
禅
”
是一个代表

“
本性
”(真性、佛性、法性、自性)的本体属性的概念,代

表宇宙人生的本体属性的概念,或者说它就是
“
存在
”
,它是禅宗哲人和思者在终极信仰中昕设定

的、作为安身立命的本体范畴。

元代禅门高僧中峰明本则明确界定了
“
禅
”
的内涵。他说 :“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,非偶然而会也,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,则知自心不待显而显矣。是知禅不离心,心不离禅,惟禅与心,异

名同体。
”[s]“此禅即一`b之异名,非人天二乘所习八定四禅之禅。

”[9]“
禅是诸人本来面目

”[m]c

中峰明本明确指出了
“
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),是
“
诸人的本来面目

”
。在禅宗那里,“禅

”
作为本体范畴,是以

“
立心
”(佛性论是禅
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宗哲学的基本理论,而佛性论的实质是`b性论)来建构其心性本体论的。因为禅宗是把心性论作
为自己的理论基础,而

“
心
”
这个概念又是整个禅宗哲学与美学的理论基石,可以说禅宗的整个理

论体系就是从把握本源——
“
心
”
这一点出发而建立起来的。

禅宗把
“
心
”(禅 )作为本体范畴,作为自己在终极信仰中安身立命的源点,并以此为逻辑起点

建构自己的理论体系。故尔,人们称禅宗为
“
心宗
”
。宋人刘荣在《景德传灯录后序》中说 :“《传

灯录》镂行旧矣,兵兴以来,其版灰飞,慕心宗者患其无书,僧思鉴婺人也,芒跷访道三十年矣,亦

欲人同悟涅桀妙心,而思有以资发之也,广募净信,复镂其版,缁素赞叹而助成焉。
”[1⊥ ]在“世尊拈

花、迦叶微笑
”
这个传说故事中,世尊所说的

“
正眼法藏,涅桀妙心,实相无相,微妙法门,不立文

字,教外别传
”
,加上后来禅宗门人补上的

“
直指人`心 ,见性成佛

”
等八句话,成了禅宗之印心,禅宗

之根本眼目。而这八句话都是围绕着
“
心
”
展开的 :“正眼法藏

”-——此正眼乃是指心,“涅梁妙

`心

”——妙心更是指心,“ 实相无相
”—— 此̄即是心相,“ 微妙法门

”—— 这是指心法,“ 不立文

字
”——这正是立心,“教外别传

”
一工这正是传`b,“ 直指人心

”——此更是指心,“见性成佛
”——

此即是见心。而
“
心
”(禅 )乃是禅宗哲学与美学之本体。北宗禅代表人物神秀说 :“心者,万法之

根本也。
”[12]南宗禅创始人慧能说 :“心量广大,犹如虚空⋯⋯虚空能含日月星辰、山河大地、一切

草木、恶人善人、恶法善法、天堂地狱,尽在空中,世人性空,亦复如是。
”[13卜外无一法而得建立 ,

皆是本心生万种法。
”[141洪州宗创建者马祖道∵说 :“万法皆从心生,心 为万法之根本。

”[15]可 见,

禅门大师视
“
禅
”(心、性)为宇宙万物之本体(根本),具有巨大的统摄性,从而能在本体论上建构

完成一种自我融洽的理论体系。

禅宗哲学是生命哲学,禅宗美学是生命美学,突出地体现在
“
禅
”
的内涵上。

“
禅
”
作为禅宗美

学的本体范畴,它的内涵涉及两个层面。第一,它指禅境。禅宗把禅视为众生所具有的本性,是

人性的灵光,是生命之美的最集中的体现,是宇宙万有的法性,是万物生机勃勃的根源,是天地之

美的最高体现。而视这种人之自性与宇宙法性的冥然合一、生命本体与宇宙本体的圆融一体的

境界——禅境,乃是一种随缘任运、自然适意、一切皆真、宁静淡远而又生机勃勃的自由境界,—

种最高的人生境界。第二,它指理想人格。禅宗视禅为众生的
“
本来面目

”(生命本色),而彐̂总是

借助艺术的观点来美化人生,力图塑造完美的心灵,把肯定人生、把握人生、塑造一种理想人格作
为自己的终极目标,把构建健全的人生(力 图在禅境中完成真善美相统一的人格 )、光明的人生
(自 由任运的理想人格)作为自己的最高宗旨。禅宗大师提出的

“
道由心悟

”[16〕
或
“
由心悟道

”
[⊥ 7]

的命题,是禅宗哲学与美学思想的纲骨。所谓
“
道由心悟

”
或
“
由心悟道

”
,也就是
“
识'b见性

”
,是

自心自性的自我观照、自我体悟、自我显现。它是禅宗哲学与美学的本体论命题,它是
“
研究
‘
存

在
’
之本体及

‘
真实
’
之要素
”(冯友兰语)的理论命题。因为对

“
禅
”
的把握是由

“
心
”
而
“
悟
”
的,只

有通过自心自性的
“
悟
”
才能获得生命之美,并达于禅境 (审美境界),而

“
悟
”
乃是
“
识 `心见性

”
以

“
自成佛道

”[1:]。 这一命题也展示了禅宗美学关于审美活动的过程、特征与主要范畴的逻辑结构

的思想[191。

这里要顺便提及的一个问题,就是学界把
“
道
”
作为中国传统美学的本体范畴(或元范畴),并

为此发表了许多精采而精辟的看法。但需要注意的是,“道
”
在儒家、道家、释家(禅宗)的哲学与

美学中,其内涵是各不相同的,是三个不同本质的范畴。在儒家哲学与美学中,“道
”
是指
“
人道
”

43



四川师范大学学报(社会科学版 ) 总第 Ⅱ6期

(仁道),并在此本体上建构了道德本体论。荀子对儒家之
“
道
”
作了明确的规定 :“ 先王之道,仁之

隆也9比中而行之。曷为中?曰 :礼义是也。道者,非天之道。非地之道。人之所以道也,君子之

所道也。
”[⒛ l在道家哲学与美学中,“道

”
是指
“
天道
”
,并在叱本体上建构了宇宙本体论。在禅宗

哲学与美学中,“道
”
是指
“
心道
”
,并在此本体上建构了心性本体论。禅家使用

“
心道
”
一词见于道

宣《续高僧传·习禅篇论》。道宣批评当时丛林的流弊时指出:有
“
肩颈挂珠,乱掐而称禅数 ;纳衣

乞食,综计以为心道
”[2I]。 “禅数

”
,系指安世高所传小乘禅数之学。道安在《十二门经序》中称安

世高所传禅法之特点为
“
善开禅数

”
。
“
禅
”
,即禅定、禅观 ;“数

”
,即数法,指 阿毗昙 (也 可r译为

“
论
”
,是对小乘佛教基本经典《阿含经》的论述),曲于解释佛经时,X寸佛之教法常以数分类,故又

译为
“
数法
”
。在这里,道宣把

“
禅数
”
与
“
心道
”
相提并论,从一个侧面表明

“
心道
”
的内蕴与禅(`心 )

的修习密切相关。其
“
心道
”
与
“
心路
”
含义相近。《无门关》第一则云 :“参禅须透祖师关,妙悟要

穷心路绝 ;祖关不透,心路不绝,尽是依草附木精灵。
”
释家
“
一般称心思之历程为心路,佛典中

‘
心

路
9一
词则多指心。盖以吾人之心乃修往佛地之道路,故称心路

”[221。 道宣尖锐指贲以
Ⅱ
纳衣乞

食
”
等等举措作为参禅悟道以

“
明心见性

”
的途径、手段,作为修往佛地之

“
心逍
”
。我们所讲的

“
心

道
”
不只是指心理活动的历程,而是指心性本体。在禅宗典籍中,“道

”
即是
“
禅
”
,即是
“
心
”
:“性即

是心,心即是佛,佛即是道,道即是禅,禅之一字,非凡圣所测
”[23]j

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(逍

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[24),那么,禅宗哲学与美学则是以
“
禅
”
作为本体范畴,以

“
立心
”
在
“
禅
”
的本体上建构了心性本

体论。总之,如果以
“
道
”
作为中国传统美学的本体范畴,就必须明确

“
道
”
在儒、道、释(禅宗)各家

的哲学与美学中,是 =个
不同本质的范畴,才能进一步探讨它们对中国美学、对审美活动

(包括人

生美的创造活动与艺术美的创造活动)在何种层面上、何种深度与广度⒈产牛了何种影响。

以上我们探刊'了禅宗美学的本体范畴,探讨了它的逻辑起点。禅宗关学的逻辑起点涉及哲

学本体论问题,勿宁说
“
逻辑起点

”
就是一个哲学本体论的概念。然而它还不是禅宗美学的研究

对象一一一个学科的研究对象直接关涉该学科的性质和任务。诚然,禅宗美学的本体范畴与禅

宗美学的研究对象有着十分密切的内在联系。

在我们看来,中国传统美学的研究对象是中国古代人的审美活动
(包括人生美的创造与鉴赏

活动、艺术美的创造与鉴赏活动,而这两者又苴接与中国传统美学的人生美论
一一人生审美化与

艺术美论
——艺术生命化的向度相关联 )「

25)。
禅宗美学的研究对象则是研究禅师门(以 及受其

深刻影响的十大夫、文人学十)的审美活动Ⅱ诚然,禅宗美学有着它十分独特的性质,因而其日
f美

活动也有它鲜明的特点。禅宗所要解决的根本问题,、传统佛教
·样,仍然是个人如何在现实的

苦海屮得以解脱,如何
“
明'b呃性

”
以
“
自成佛道

”
这一人生的根本问题刂弹宗思想的鲜明特色足

对人的钆命的关注,对人的生命忘义、价值的迪问以及对rL命存在本身的反思,其以
“
立心
”
建立

在
“
禅
”
本体 L的心性本体沦正是 种̈生命本体论。禅宗龈为关心的问题是人的生死问题,所以
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禅师们才总是把
“
无常迅速、生死事大

”
挂在嘴边。他们正是在对生命存在本身与

“
生死事大

”
的

反思中,展示其特有的生命智慧与审美智慧。因而,建立在上述思想(由
“
禅
”
这个本体范畴与心

性本体沦作为逻辑起点)之上的禅宗美学也就并非通常意义上的美学,也不是一般的艺术哲学 ,

而是对人的意义生存、审美生存的哲学思考,或者说它是对生命存在、意义、价值的诗性之思,是

对于人生存在的本体论层 l玎的审美之思,囚而它在本质上是一种追求生命自由的生命美学。这

种独特的性质,是基于禅门大师所具有的诗人的性质与诗性的思考。说他们是
“
诗人
”
,并非因为

他们之中的确有不少诗僧,或者他们能写诗填词,并有佳篇传世,而在于他们本性上是
“
真正的诗

人
”
,因为他们不仅能主动为世界提供意义,1盯且还为人生的安身立命提供价值依据,他们是能够

担当起在
“
世界黑夜的贫困时代

”
X寸终极价值的追问的诗人

[26I。 总之,禅宗美学不是一种纯理论

的美学思辨,而是一种要落实到现实的日常生活之中的实践美学,它要人们进人一种
“
境界澄

明
”[271的诗性的栖居之所[2s〕 。

因此,禅门中人的审美活动就有其独特的内容与意蕴。我们从大量的禅宗教史、传记、灯录

与语录等典籍可以得知,禅门中人一生的参禅悟道和承传禅法,就是要
“
识'心见性

”
,获得
“
本来面

目
”
以
“
自成佛道

”
,从而进入

“
境界澄明

”
的禅境——人生境界的极致。因此,参禅悟道与承传禅

法活动则成为他们重要的生存方式、生命活动的重要组成部分。那么,作为禅师们的重要生存方

式、重要生命活动的参禅悟道与承传禅法活动蕴含着何种审美意味呢?

禅宗美学是生命美学,它始终关注活生生的人的生命活动,探索活生生的人的存在及其价

值。它认为审美活动乃是一种富有具足一切的圆满性、自在任运的自曲性、绝妄显真的纯真性的

生命活动,一种理想的生命存在方式。而禅门大师的参禅悟逍与承传禅法活动,以 及各宗派的独

特家风所表现出的禅学思想,就充分蕴含着并表现出这种审美活动的特质
[291。

在我们看来,审美活动有它的本体论内涵,而△l~它本身就是本体论的,因为
“
伴随着人类生命

活动本身成为哲学本体论的内涵,审美活动本身也无疑会因它集中地折射了人类生命活动的特

征而成为哲学本体论的重要内涵
”[30】 。我们认为审美活动的本体论内涵就是审美体验,因 为审

美活动就是一种体验,而 Ⅱ̂是
“
根本地体现了体验的本质的类型

”[31],“ 审美体验是审美活动的哲

学规定
”[321。 禅宗大师对

“
禅
”
的领悟和把握,是靠般若体验,而般苦体验(禅体验)乃是禅宗借以

与其他佛教宗派相区别的特质。禅体验又称般若直观。股若就是
“
智慧性
”
,即众生之本性,参禅

者如要白在解脱,就必须
“
起般若观照

”
,“ 自性`心地,以智慧观照,内外明彻,识自本心,苕识本'心 ,

即是解脱
”r33]。 所谓般若观照,乃是超越主客二分的一种洞察,是基于本觉白性的一种直观,是

将能所消融于自'心的一种体悟,乃是自'b自 性的自我观照、自我体悟、自我显示。
“
禅
”
的本质就

在于它自身那种非理性的、不可思议的微妙,囚 为
“
禅绝名理

”[34),是无名相无言说,超越一叨思

维、概念、理论—— 一̌叨语言概念与知识形式而后才可出现的。而禅体验的本质特征就在于
“
非

思虽
”(药山惟俨禅师语 )[351,它 以非理性超越理性,以神秘的直觉超越逻辑的思辨,以体悟超越

推理,以审美之思超越理性之思。它极富超越性。而
“
超越
”——词是禅宗大师惯常使用的概念与

范畴。宋代圆悟苋勤禅师指出,禅者进行般若观照获得开悟的结果,就是人生的超越,生命的自

山和解放 :“若人识祖佛,渠无面口,甚处识渠,当处便超越
”
,“佛法闻见总现成,当 阳苴下全超

越
”
,从 i河
“
尤事无为得大自在

”[36]。 正因如此,禅体验才闪现出住命智慧之火,审美智慧之光,而
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成为一种审美体验。

禅宗哲学与美学用
“
悟
”
这个范畴对禅体验的内涵、特征作了理论概括。

“
悟
”
的内涵涉及禅

宗的审美体验论,因为在禅宗那里,禅体验(审美体验)乃是对于人的自身价值以及生命意义的一

种体验活动,是生命意义的瞬问感悟,是超越主客二分的一种洞察、直观与体悟
[37]。 这样,“悟

”

就与
“
禅
”
这个本体范畴密切联系在一起,成为

“
道由心悟

”
这个本体论命题的重要内容。

禅宗大师侣导在参禅悟道以及弘宣禅法活动屮,应该五视对
“
禅
”(逍 )的观照、洞察与体悟。

在他们看来,参禅悟道的过程就是进行般若观照以去妄显真的过程,就是获得般若体验以
“
识心

见性
”
的过程,也才有可能获得开悟彻见自已的

“
本来而目

”
。明代禅宗大师憨山德清提出了

“
味

无味
”
n勺命题,以概括参禅悟逍活动的过程、特征与日的。他说 :“趣利者急,趣道者缓。利有情 ,

道无味,味无味者,缓斯急也。无味,人孰味之?味之者,谓之真人。
”[3:1“ 味无味

”
的第一
“
味
”
是

动词,是指般若观照与般若体验,是对
“
禅
”(道 )的体味,是对

“
本来面目

”
的迫寻c这在禅宗典籍

巾随处可见。《高峰和尚禅要》称 :“精穷向 L之玄机,研味西来之密旨Ⅱ
”
《续高僧传》卷十七《丿闸湎

阳仙城山普光寺释慧命传》云 :“初(慧 )命与慧思定业是同,赞激衡楚,词采高揿,命实过之,深味

禅心,慧声遐被⋯⋯常欲蝉蜕俗解,贪味J(如。
”
刘禹锡《袁州萍乡杨歧山故广禅师碑》口 :“味真实

者,Ⅱ u清净以观空。
”
独孤及《舒舟山谷寺觉寂塔故镜智禅师稗铭》曰:“ 及尝味禅师之道也久。

”
其

“
研味西来之密旨

”
、
“
深味禅心

`“

贪味贞如
`“

味真实
”
、
“
味禅师之道

”
等等之
“
味
”
J匀∫舀此类。

“
味无昧
”
中的笫二个

“
味
”
(“无味
”
)是名词,是指禅逍、禅境。这在禅宗著作屮也随处可见。神秀

《大乘无生方便闸》云 :“贪著禅咪,堕二乘。
Ⅱ
《五灯会元》卷二十《天童县华禅师》云 :“ 苜依水南遂

法师,染指法味。
”
独孤及《诣开悟禅师问`心法次第寄弼郎屮》云 :“欲识真如理,君尝法味看。

”
元偕

释英I称
“
无咪乃真味

”
,他的《言诗寄衤拈卜.人》云 :“ 参幻习唐芦,雕刻苦神思。竭来入禅闸,忽得

古外意⋯⋯始佶文字妙,妙不在文字。食蜜忘屮边、无味乃其味。
”
其
“
禅味
`“

法味
”
、⒈其味
”
系指

禅逍、佛法之滋味,渭佛所说之法门,其义趣精妙深i錾 ,如美味悦人:因 i而憨山大师提出的
“
味尢

味
”
就是对禅逍(“ 无味

”
)进行股若观照与般苷体验(体味),就是去妄 (“怙

”
、
“
利
”
)返真 (“逍

”
)。

在禅宗美学屮,“味无味
”
的命题也是对审美活动过程、审美活动特征的慨括,那就是通过审关观

照与丬F关体验(“味
”——体味)去领悟、把捱并达于审美境界 (“无味

”
:“逍
”——人Ji境界或艺术

境芥 )。
“
味无昧
”
这一命题的提出,品早见十《老子》六十Ι章 :“为无为,事尢事,味尢咪。

”
它深刻地

彤响了我国古代美学关干审美观照与审关体验、人钊i美与艺术美的本质,以 及l呵者之问的内在联

系的探讨和论述。在老子那哏,“味
”
就是体味和观照,“无味

”
就是一种至味,就是

“
逍
`(《
七LF》

Ⅰ卜 ^审云 :“逆之出冂,淡乎其无味。
”
)“味无味

”
就是体味、观照

“
逍
”
的本质特征和深刻忠蕴,休

味、观照美的鼓高挠界[391。
“
味无味
”
又地十《γ子

j拈 ·索袭传》。晋代敦煜太守阴澹称问时代的隐

逸者萦袭云 :“ Ⅱ土人之所有余者,窝 女也;日 之所好者,仃 色也 ;I|之所玩者,lf肖也Ⅱ而先纯弃众

人之所收,收众人之所弃,味无味于恍惚之际,礻k重玄于众妙之内ˇ
”「羽]冖丁见,明代憨山大师是借
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鉴前人的论述,用
“
味无味
”
这一命题以概括参禅悟道活动对禅道、禅境的观照、体悟和把握的。

还必须注意,“味无味
”
这一命题中的笫一个作为动词的

“
味
”
,与第二个作为名词的

“
味
”
,是处在

同一意义链上,表明了它们之间存在的天然的内在联系,表明了在观道、参禅以及审美活动屮,对

人生美与艺术美的观照
`体
悟,以及达于某种人生境界与艺术境界,是密不可分的。

我们从禅宗典籍和著作得知,“味无味
”
(“味⋯⋯味

”
)这一句式已明显成了一种范式。诸如 :

李充《大唐东都敬爱寺故开法临檀大德法玩禅师塔铭并序》云 :“正法无著,真性不起,苟能睹众

色,听众声,辨众吞,味众味,受众触,演众法,而心恒湛然,道斯得矣。
”
东汉安世高译《安股守意

经》云 :“眼l阝视色,耳不听声,鼻不受香,口不味味,身Π〈贪细滑,意不志念,是外无为;数启、、相随、

止观、还净,是内无为也。
”
其
“
味众味
”
、
“
味味
”
等等,就是

“
味⋯⋯味

”
这一句式的应用。我们在本

文前面所引的
“
深味禅心

”
、
“
贪味真如

”
、
“
味真实
`“

味禅师之逍
”
等等内涵,又何尝不是

“
味⋯⋯

味
”
这一句式的表现哩 !

从先秦时代的老子提出
“
味无味
”
这一命题,以表述对

“
道
”
的观照、体悟与把握,到 明代憨山

大师运用这 一命题以概括参禅悟逍活动对禅道的观照、体悟和把握,其
“
味⋯⋯昧

”
这 一句式已逐

渐成为⋯种理论范式。按托马斯·S.库恩的说法,范式是科学的必要条件和成熟标志,只有当一

闸科学形成了共同的范式,它才能从前科学时期进人科学时期[4!l。 所谓范式,是某一科学共同

体的成员所共有的价值佶念和理论模型,也是使科学家组成科学共同体的东西[421。 纵观中国美

学史,我们冖l‘以发现,白老子提出
“
味无味"这一命题后,其

“
味⋯⋯味

”
这一理沦模型具有很大的

统摄力,在中FTJ传统关学中有着广泛而深刻的影响。渚如南北朝刘宋时期的画论家宗炳在老庄

思想的影响下所提出的
“
澄怀味象

”
(《画山水序》)、

“
澄怀观道

”(见《历代名画记》)的 命题,其
“
味

象
”
、
“
观逍
”
的内涵又何尝不是

“
昧⋯⋯味

”
这一范式的表现呢?诚然,其

“
无味
”
在儒、道、释各家

的关学思想中表现为不问的内涵,呈现出逍德本体论、宇宙本体论、心性本体论的不冂特色c

我们曾经指出,屮 lfl传统美学在研究审美滔动的轨迹时,曾呈现出从
“
味
”(体味)e“ 气

”(审

美创造力)e“崽象
”(忠屮之象)-ˉ

“
忠象
”(艺术形象)→

“
气
”(艺术生命力)守

“
味
”(滋味)这 ⋯根

卞轴线,可以从
“
味
”(体味)到

“
味
”(滋味)的轨迹屮,看出审美创造和审美鉴赏活动的过程及心理

活动的轨迹,成为中国古代美学的逻辑结构
「431。
在我们看来,从

“
味
”(体味)到

“
味
”(滋味)的逻

辑结构也只u是
“
味⋯⋯味

”
这一圳论范式的展开,它不仅贳穿在艺术美的创造滔动中,也贯穿在人

Hi关的创造活动巾。诚然,在
“
意象
”(艺术形象 )、

“
气
”(艺术

`|:命

力 )、
“
味
”(滋味)的 :表现形态⒈ ,

人Ft关 与艺术关有所不同。在人生美的创造活动中,其
“
葸象
”
是指
“
意巾之象

”
内化('心灵化)于

审美主体的审美人格之屮,体现为人格美的种种表现;其
“
气
”
是指人格关所充溢的生生不已的忄

命力;其
“
味Ⅱ是指 一种人生坑烨、审美境芥,囚 为

“
无味
”
乃是
“
至味
”
。南朔齐梁问的匚迟《思贤

哳t》云 :“ 目击I盯逍存,至味其如水t”宋魏了翁《题跋》云 :“无味之味至味凼。
”
张实屉(萧亭)曰 :“ /k

味则淡,非果淡,及天下至味,又非饮食之味可比也(” i44]总之,“ 至味
”
作为屮国古代美学范畴,足

J菏赧高的人生烧界——审美境舛或关的本体、终极本原:451。 在艺术美的创造活动中,其
“
总象
”

则是指
“
甘屮之象

”
外化(物态化)为艺术形象;其

“
气
”
是指漉注于艺术作胛:的 Jl命力 ;其

“
味
”(滋

丬t)则 是指一种艺术特征、关感力§l,i仃i口.常泔表现为⋯种艺术境烨。总之,“味⋯⋯味
”
这⋯理论

范式概括了审关活动的过租、审关活动的特征与审关活动范畴的逻41丨结构。
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我们在前面已经提及,禅宗美学在本质上是一种追求生命 自由的生命美学,因此它特别重视

人格美的建构,重视人生美的创造,而
“
味⋯⋯味

”
这个理论范式就概括了人生美的创造活动的过

程、特征以及范畴的逻辑结构 ;它与
“
道由心悟

”
这个命题的内涵密切相关,可以说 ,“ 道由心悟

”
这

一理论命题在审美活动中具体展现为
“
味⋯⋯味

”
这一理论范式,因 为

“
道 由心悟

”
就是
“
识心见

性
”
以
“
自成佛道

”
,通过 自心 自性之

“
悟
”
以获得生命之美并达于禅境 (审美境界 )。 可见 ,这 一命

题所展示的仍然是审美活动(它是参禅悟道与弘宣禅法活动
—— 生命活动与生存方式的理想形

态 )的过程、特征与范畴的逻辑结构。
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