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　　　【歴史研究】

獨空禪師與明代伏牛山的鍊磨場＊

吳　　孟　謙＊＊

（臺灣 國立中山大學）

　　摘要

　河南嵩縣的伏牛山，在明代與五臺、少室諸山齊名，是僧人參學必至的聖

地，「鍊磨場」的稱號遠近馳名。伏牛山的鍊磨場，始創於明初臨濟宗的禪

僧──獨空智通，他採取參究念佛的修行方法，並藉由集眾苦修、剋期取

證，幫助學人祛除昏散、精勤辦道，從而達到入定、開悟的目標。這應是明

清以來禪林中所盛行的「打七」之較早型態。此種鍊磨法門流傳甚廣，例如

晚明蘇州的護法居士管東溟，就曾經參考伏牛規制，於天池山另闢鍊磨場，

一時頗負盛名。然而學界關於伏牛山佛教的探討，至今依然寥若晨星，與它

在歷史上所曾發生的深廣影響不成正比。本文匯集相關史料，針對鍊磨場的

來龍去脈加以考察，分析其起源、內涵、特色與影響，希望能填補明代佛教

史研究的空白。

關鍵詞：伏牛山、鍊磨、打七、參究念佛、獨空智通、管東溟

　＊本文曾以〈明代伏牛山鍊磨法門考論〉為題，發表於臺灣學術期刊《漢學研究》
第 35卷第 1期（2017年 3月），頁 165-190。茲略加改寫，譯為日文，以就教
於日本學界。

＊＊臺灣中山大學中國文學系助理教授
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　　一、前言

　伏牛山位於河南嵩縣，唐憲宗元和十五年（820），洪州禪開創者馬祖道一

（709-788）的弟子自在禪師（741-821）在此創闢道場，名之為雲巖寺，然

二三十年後，因武宗滅佛而毀棄。此後直至元末，幾乎沒有關於伏牛山興建

道場的明確記載。1 根據僧傳所錄，元代高僧麗水盤谷（1233-1336），性耽

山水之樂，曾遍遊「五臺、峨眉、伏牛、少室名山勝地。」2 但似僅是遊歷

而已，未有求法、傳法的具體事蹟。

　降至明代，伏牛山佛教發展迅速，不僅與五臺、少室諸山齊名，且在明代

中葉以後，已成為僧人參學、修行必至的聖地，「鍊磨場」的稱號遠近馳

名。3 中晚明時期的高僧，諸如：無極明信（1512-1574）、笑巖德寶（1512-

1581）、雲棲祩宏（1535-1615）、憨山德清（1546-1623）、紫柏真可（1544-

1604）、麓亭祖住（1522-1587）、大智真融（1524-1592）……等，都曾參訪

伏牛山，並多半具有在「鍊磨場」實修的經驗。除此之外，文人士大夫談論

伏牛山者亦所在多有，例如：「後七子」的領袖李攀龍（1514-1570），曾留

下「那得更逄寒食下，高齋獨供伏牛僧」4 的詩句；王世貞（1526-1590）的

次子王士驌（1566-1601）撰有〈伏牛山飯萬僧緣疏〉；5 由儒入佛的李贄

（1527-1602）在談及自己真正嚮往的歸隱之地時，亦明白表示「非五臺、則

伏牛之山矣」；6 而一生廣遊名山、博考風物的王士性（1547-1598），更對伏

牛佛教的盛況描述如下：

 伏牛山在嵩縣，深谷大壑之中數百里，中原戰爭兵燹所不及，故緇流衲子多

居之，加以雲水游僧，動輒千萬為群。至其山者，如入佛國，唄聲梵響，別

自一乾坤也。然其中戒律齊整，佛土莊嚴，打七降魔，開單展缽，手持貝葉，

口誦彌陀，六時工課，行坐不輟。良足以引游方之目，感檀越之心，非他方

剎宇可比。7

　王氏的這段記載，寫於明神宗萬曆年間（1573-1620），彼時正是伏牛山佛

教的鼎盛時期，道風所感，篤信佛法的慈聖皇太后（？ -1614），亦命人在
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山中建立慈光寺，供十方僧眾修行。8

　伏牛山佛教在明代具有如此重要的地位，今日學界的相關研究卻寥若晨

星，與它所曾發生的深廣影響不成正比。2007年 4月 28-29日，河南嵩縣

旅遊發展公司和河南嵩縣佛教協會，在嵩縣共同舉辦過一場「伏牛山雲巖寺

佛教文化研討會」，探究雲巖寺的歷史與未來展望，但至今未見有相關研究

成果的持續累積。9 對此一課題著意較深者，厥為黃夏年教授。黃氏親自考

察伏牛山雲巖寺遺址，首先發表〈伏牛山雲巖寺初探〉一文，錄出雲巖寺現

存的兩篇碑文，針對其內容略做分析；10 其次發表〈伏牛山佛教研究兩則〉，

談及僧兵問題，並略述入清以後伏牛山佛教衰落之因；11 復有〈明代伏牛山

佛教派系考〉，論證伏牛山佛教的傳承與斷橋妙輪（1201-1261）一系的無際

明悟（1381-1446）有關，早期來山的僧人，多出其門下；12 黃氏另撰〈憨

山德清記錄的明代伏牛山佛教研究〉，整理晚明高僧憨山德清筆下的伏牛山

相關文獻，同時也補充各僧傳中所記載的伏牛山僧人生平與事蹟，說明伏牛

山在明代具有全國性的影響力。13 姑不論其具體論點如何，黃氏這一系列的

研究，就文獻的整理與議題的提出而言，皆具開創之功。

　然上述論文，對伏牛山的「鍊磨」法門，均未見深入分析。究竟此種修鍊

方式的具體內涵與特色為何？淵源與影響為何？都還值得進一步探討。本文

將廣泛運用僧傳、方志與明人文集中的相關史料，嘗試加以回答。首先針對

伏牛山聞名於世的「鍊磨」、「打七」之稱，做基本的名義考釋；其次探究法

門開創者的生平、法脈，並進一步分析此法門的性質與特色；再次則舉蘇州

天池山為例，說明此法門的傳播與影響；最末總結全文，指出伏牛山鍊磨法

門在佛教史上的意義。

　　二、鍊磨與打七

　明代中葉以後，伏牛山最為人所知的特色有「僧兵」、「水齋」與「鍊磨」。

伏牛僧兵在當時與少林齊名，乃是為了抵禦礦盜而起，胡宗憲（1512-1565）

曾謂：「今之武藝，天下胥推少林，其次為伏牛。要之，伏牛諸僧，亦因欲
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禦鑛盜，而學於少林者耳。」14 而所謂水齋，紫柏真可曾說：「水齋緣起，考

諸大藏未見所據。即其方法相傳，一晝夜芝蔴三抄，棗三七二十一枚，分三

飱服之。終南、伏牛皆以此為定式。」15 其為一種藉減食而精進修行的方式，

即此可以概見。晚明伏牛僧人歸空明陽（1559-1634），即因苦行此法而號稱

水齋禪師，慈聖太后甚至為之在京師建寺而請居。16 然而影響力更廣的，乃

是「鍊磨」。

　鍊磨，或做煉磨、練磨，此一詞語的使用並非始於明代，若作廣義解，蓋

指鍛鍊性體、刮磨習氣。例如《成唯識論》中有「三事練磨」之說，強調的

是精勤修行，練磨自心，勇猛不退。17 唐窺基大師（632-682）於〈出家箴〉

中亦云：「去貪瞋，除鄙吝，十二時中須謹慎。煉磨真性若虛空，自然戰退

魔軍陣。」18 其意義略同於前。而自明代以降，此語除一般性的理解外，又

多了一個特定的意義，即指在「鍊磨場」（或作「煉魔場」）中修鍊。這與興

起於伏牛山的特殊修行方法有關。王世貞（1526-1590）「伏牛山下結精廬，

煉盡羣魔剩一如」19 的詩句，正可視為該時代之宗教文化現象的註腳。

　明代伏牛山的「鍊磨場」，乃是將道場喻為一座冶煉精金的大火爐，入其

場中者，能將凡情鎔鑄成聖智，因此時人又稱之為「火堂」或「火場」。鍊

磨場的修行並非僻居獨處、各自參悟，而是透過嚴格刻苦的共修規制，幫助

修行者入定發慧，成辦道業。晚明人趙台鼎（生卒年不詳）云：

 禪家建火場煉魔卻睡，其法專用力於眼視。或三日、或七日，不睡不坐，暫

立輒行，夏檚在御，互相規察，使眼視常平，睜睛不瞥。蓋存乎人者，莫良

於眸子。人之有心，不昏昧則放肆，曾無中立之時。放肆則視流，昏昧則視

懵；惟不昏不散、寂寂惺惺，乃為合道。故必嚴峻規條，雖撻之流血，不敢

怨怒。至於真積力久，則昏散二病，湛然自除，兹則了然頓悟、豁然貫通之

時矣。20

　夏、檚均為古代學校中施行體罰的器具，此處用以代稱鍊磨場中警策禪人

的法器。鍊磨場中之所以要「嚴峻規條」、「互相規察」，為的即是提振精神，

祛除昏沈、散亂之病，為明心見性奠定堅實的基礎。在金元之際的全真教修



− 121 −

鍊法門中，亦有專門對治睡眠的修鍊方式，稱為「戰睡魔」或「煉陰魔」，

修行者透過堅忍心志、克制睡眠欲望的苦行，以達到清靜的境界，甚至有數

十年「脅不沾席」者。明代伏牛山以「鍊磨場」（煉魔場）為名，或許多少

受到全真教的啟發。21

　此外，在鍊磨場中，常立定期限，從朝至暮不間斷地修行，力求剋期取

證，短則三日，更常見者為七日，一般稱為「打七」，若能持續數期，則曰

「打長七」。前引王士性所述「戒律齊整，佛土莊嚴，打七降魔，開單展缽」

的景象，正體現了伏牛鍊磨場中大眾修行的特色。晚明高僧雲棲祩宏年輕

時，即單瓢隻杖，遍參知識，亦在伏牛山「隨眾煉魔」，頗有所得。22 他對

火場鍊磨的情形有所描述：

 一冬之期，先致米一石於常住，而晝夜鞭逼念佛，無斯須停息。仍每日必負

薪，或遠在十餘里之外，打七然後暫免。23

　祩宏提到的「晝夜鞭逼念佛」，並非淨土行者的持名念佛，而是臨濟禪者

的參究念佛，此點留待下節詳述。由這段文字可以看出，伏牛山提供十方行

者一個精勤辦道的環境，但修行人也須自備米糧，並擔負部分的勞務。打七

之時則可一心修鍊。

　正因伏牛山的修行生活如此嚴謹，所以成就者亦多。如南京大報恩寺無極

悟勤（1500-1584）的高弟徹天性月（1544-1604），甫出家時，「因友人激發，

往伏牛山練魔場，備極攻苦。有省，得輕安小慧，自此一切經書佛法，無不

通解。」24 又如河北禪僧寶藏能蠲，曾向來自伏牛山的和尚請教鍊磨之事，

躍然而往，後在鍊磨場中，「九旬行坐。間得定相宛然。」25 此外，憨山德清

曾提及一位名叫仁敬的僧人，謂其「之伏牛煉魔場，大爐鞲中放捨身心，打

長七者三年，有所悟入。隨遍參知識，以求印證。」26 德清又述及一位真月

禪師，謂其「面壁九年，未有所悟入，尋出山行腳，徧歷諸方，參請知識者

二十二年。復之伏牛煉魔場，打長七三月，至是心有發明，乃乞印證諸

方。」27 當時禪者似這般得力於伏牛火場者，可謂不勝枚舉。因此，德清曾

勉勵即將入伏牛山修行的禪者曰：



− 122 −

 方今海內禪林，第一賴有牛山苦行，非諸方可及。學道之士，苟能拚捨身命，

一生定不空過。28

　伏牛山鍊磨場，在當時正是以卓絕的苦行生活，吸引著全國一批又一批的

求道者。

　明末清初重視禪林鍛鍊方法的晦山戒顯（1610-1672），在其名著《禪門鍛

鍊說》中，對於打七的意義與價值有如下說明：

 既示話頭，即當指令參究。然參法有二：一曰和平，二曰猛利。……猛利雖

勝，恐力難長。欲期尅日成功，則非立限打七不可。立限起七，不獨健武英

靈，奮迅百倍；即懦夫弱人，一求入保社而心必死，亦肯捐身而捨命矣。故

七不可以不限也。29

　所謂「話頭」，是從古德公案中擇取一語作為題目，以此為入手方便，參

究其源頭 ─ 即不生不滅的本心。此法大倡於南宋大慧宗杲（1089-1163），

後成為臨濟宗禪人的主要行門。戒顯此處認為，參究的手段有和平、有猛

利，後者較容易令人從情見中警醒，但難以持久。打七的好處，是設定期限

與規繩，強迫自己加緊用功，因此不論資質如何，在打七期間，都能較平日

勇猛精進。

　由於伏牛山鍊磨場採取提振心力、祛除昏散、剋期取證的修行方式，時人

頗有將鍊磨二字狹義地理解為「煉去睡魔」者。雲棲祩宏云：

 邇來鍊磨場法久弊生，專以躑躅喊叫、煉去睡魔為事，此訛也。鍊者，鎔麤

雜而作精純；磨者，去瑕垢而成瑩潔。古謂「煉磨真性若虛空，自然戰退魔

軍陣」者是也，非煉去睡魔便為了當。鍊磨場中不可不知此意。30

　祩宏此處引用窺基之語，將鍊磨的意義消歸真性，而不停留在形式之粗

跡。雲棲的弟子廣伸也說：

 修諸福智，自他二利，固名勝行。能於種種退屈中，種種練磨，俾之不退，

乃所以為勝行也。故行人不患有退屈，特患無練磨耳。今有以惟攻睡眠曰打
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七、名練磨者，果得謂練磨也乎哉？ 31

　廣伸精於《成唯識論》，故據《論》之本旨以闡發鍊磨的意義。他與老師

相同，皆指出時人將打七、鍊磨理解為「惟攻睡眠」（專門對治睡眠之病），

是失去鍊磨的本意。

　此外，陽明學者耿定向（1524-1597）在與弟子討論儒釋異同之時提到：

 釋氏之教，淺之持律守戒、偈呪讚詛；粗之茹苦作務、打七練魔；進之止觀

入定、顯密明宗。或歆之福利神通，或怵之輪廻果報。其教與吾儒不倫也。32

　耿氏將佛教中的法門分為數類，其中「打七練魔」被歸為與「茹苦作務」

同一層次，較「止觀入定」等心性工夫來得粗顯。這一印象的形成，很顯然

也是因為伏牛火場重視苦修，而實行此法之人僅得其粗、未得其精之故。關

於此點，袁宏道（1568-1610）與他人有如下問答：

 問：「牛山打七何意？」（宏道）答：「初意為欲求諸三昧，如智者法華懺之類。

今人徒以身受箠楚，疲勞之極，六根雖乍得輕安，然過此與常人一樣，竟無

絲毫得力，其失本意甚矣。」33

　問者請教袁宏道伏牛打七的立意，袁氏認為打七的目的是修得禪定，在鍊

磨場中苦行的意義亦在於此，若只為獲取身心的暫時輕安，則非真正得力。

　大抵而言，鍊磨、打七之法，雖因行者之識見有淺深之異，所得亦有精粗

之別，但其苦行精神，確實能夠提振禪者向道之心。清初名僧祥符紀蔭曰：

 神廟之際，宗旨式微，如九鼎系單絲。其時諸方多以苦行持之，如火場、水

齋、煉魔等，雖皆不無偏枯，然精神力用，實足以祛救衰靡之病。34

　「神廟之際」，即明神宗萬曆年間，當時正是伏牛山鍊磨場的鼎盛時期，鍊

磨之法，亦早已傳布天下，為諸方叢林所取法。紀蔭認為此等苦行雖有偏枯

之病（如上文所言僅煉「睡魔」者），但確能使衰靡的禪風為之一振。不特

如此，中晚明時期儒佛交涉密切，禪門鍊磨對儒者也有正向的刺激，如嘉靖
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十八年（1539），羅洪先（1504-1564）與王畿（1498-1583）遊覽南京牛首

山，「同入禪堂觀諸僧煉魔，皆數日夜始一休，因感悟自己悠悠處。」35 即可

為證。

　伏牛山鍊磨、打七之法，在明代中葉以後既如此流行，其最初的規制始自

何人？其人生平、法脈是否可考？鍊磨場中的具體操作方法又是如何？下文

將進一步加以梳理。

　　三、獨空智通及其鍊磨法門

　伏牛山佛教自唐武宗滅佛以後，歷經五代、宋、元的沈寂，至明初而得以

重興，獨空智通（1334-1406）禪師實為一關鍵性的人物。明初士人喬縉

（1439-？）在〈伏牛山雲巖寺記〉中提及該寺為唐自在禪師所創，「皇明

二十四年（1391）獨空居此，復加葺理；後有亮公、廣公接續此者；覺公照

堂，禪棲歲久……」，36 其所謂亮公、廣公、覺公等人，生平俱不詳，而關

於獨空的生平事蹟，學界亦未有相關研究。黃夏年在〈伏牛山雲巖寺初探〉、

〈明代伏牛山佛教派系考〉二文中，雖注意到獨空其人，但未曾詳考其生卒

年與法脈傳承，僅推論其屬於斷橋妙輪一系，與蜀僧無際明悟同門。黃氏又

認為，無際明悟在四川宏法，影響力極大，其傳人楚山紹琦（1404-1473）

曾至伏牛山興復紅椿寺，加之明悟的嫡傳弟子無礙鑒、物外圓信，以及再傳

弟子月天等，均曾開法伏牛，故推論伏牛山佛教主要受到無際明悟一派的影

響。

　筆者贊同明悟的傳人對伏牛山佛教的興起有所貢獻，然而檢閱藏外文獻時

進一步發現，伏牛山的鍊磨打七之法實創始於獨空智通，且其年代較明悟等

人更早，在伏牛山佛教發展史、乃至明代佛教史上的重要性絕不應被輕忽。

茲依據這些未曾被發掘的史料，重新勾勒獨空其人其學，對既有研究做出補

充與修正。以下分為「生平行跡」、「鍊磨規制」二段論之。
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　　（一）生平行跡

　獨空，名智通，《釋鑑稽古略續集》中收錄明初名僧 21人，獨空即列名其

中，然未有傳。37 《禪燈世譜》一書，則將獨空歸為臨濟宗虎丘派，茲依該

書世系圖節略如下：38

　　

雪巖祖欽—鐵牛持定—絕學世誠—古梅正友—一峰寧—獨空智通
無準師範

斷橋妙輪—方山文寶—無見先覩—白雲智度—古拙俊—無際明悟

　由此圖可以看出，獨空乃是南宋高僧徑山無準師範（1178-1249）的法嗣，

與無際明悟同為徑山以下第六世，然而其師承源自雪巖祖欽（？ -1287）一

系，與無際明悟所屬的斷橋妙輪一系有別。

　關於獨空生平的文獻頗不易尋，筆者由方志中見到一篇由明僧真成為之撰

寫的碑文，該文雖有部分字跡漫漶，然已清楚勾勒出獨空的一生。碑文云：

 師諱智通，獨空其號也。族姓李氏，家於燕山，有世德。自幼神清貌秀，性

穎悟能記憶，讀書過目即成誦。年甫弱冠，自總弗髻謁全眞，訪修煉之術於

道者山，為其不能了脫生死，遂毀服為沙門。禮璧峰金（按：即碧峰寶金）

公於萬壽禪寺，一聞奧旨，夙契脗合，公即為薙落，服勤巾匜幾杖凡一年，

辭歸嵩之伏牛山。掛衲窮林無人跡之境，即其地剪荊棘、開畎畝，結縳精舍，

力耕火種以自給。三二年間，晝夜不眠，飢忘食、渴忘飲，惟舉不了話頭，

尋繹凝情，無時少怠。忽然有得，則肯首一笑，然猶以佛法之大，不敢自足，

又去謁月塘湛公於濬州，相與契勘。既了龜毛兔角之旨，不覺胸襟洞徹，大

地山河，湛然清凈，從此漸於定中，物我相忘，前後際斷，則念不生。間抵

豐城，叩一峰寧公，洞悉元秘，自是百億冥會，中一外□，渙焉而不泥，同

焉而皆得。既而辭歸伏牛……後至裕州大乘山……遂狥緇素之請留住。普巖

蒞事之日，祥雲五色煥爛，山頂人皆以是嘉之。自而秉法以來，百廢俱興，

僧眾雲集，定慧所感，則有山下出泉之異；證果斯得，則有髮生舍利之祥。

居禪林三十年，軌行峻持，徽音弗替，來參衲子，凡經承師印可者，皆有所

成就。……乙酉（1405）冬，師以事至京師，遠近佈施，持香花供養給餉者

數百人。明年（1406）十月，化於天界佛刹，春秋已七十有三。發引之日，



− 126 −

攀送僧俗以萬數，塡隘康衢，商賈為之罷市，茶毘得堅固一顆，狀如瑪瑙，

明潔光瑩，夫豈偶然也哉！ 39

　依此文所述，不僅可以得知獨空的確切生卒年，又可歸納出以下幾個要

點：

 1.師承：獨空出家前曾依全真教修道，因感不能了生脫死，遂轉而皈依佛門。

其先後參學於碧峰寶金（1306-1370）、月塘湛與一峰寧。除月塘湛之行實

不詳外，碧峰寶金為臨濟宗楊岐派，一峰寧為臨濟宗虎丘派，獨空蓋兼承

之。

 2.行跡：獨空早年在伏牛山隱居獨修，出外參叩知識有得之後，仍返歸伏牛。

其後赴裕州（今河南省南陽市）大乘山，主持普巖寺道場。晚年曾至京師，

並示寂於天界寺。

 3.影響力：獨空修行嚴密，在禪林中地位崇隆，求其印可者極夥。40 在京師
時大眾爭相供養，出殯時更有僧俗萬數相送。其為明初名僧，確無可疑。

　除這篇碑文以外，尚有一篇重要史料，出於晚明三教論者管東溟（1536-

1608）。41 管志道，字登之，號東溟，與晚明佛教界互動頻密，甚至在蘇州

天池建立了仿照伏牛山規制的鍊磨道場。他在一封書信中寫道：

　入國朝，而牛峰之斷岸和尚，今所稱為板獨空者，乃出其出也（筆者按：

第二「出」字疑有誤）。……蓋有古佛二尊，先以應身待之，則碧峰與無壞

二師是已。碧峰但授以單傳正宗，而無壞兼策以金剛大定。獨空得法與碧

峰，先有《斷岸》一集流於世，蓋亦宗說兼通之豪也。既從無壞師鍛成

四十九日禪定後，悉掃平日印心文句，而起七晝夜鍊磨之場，竝藏德山之

棒、臨濟之喝於寸香板中，而提四字作話頭，亦藏淨土之修於修禪中，務在

絕人情塵理路，以入壁觀法門，真所謂善繼達磨之志者。42

　依管東溟所言，獨空別號斷岸和尚，當時有語錄《斷岸集》流傳於世。其

師承除前文所述及的三人外，尚有無壞禪師。如果說碧峰開發了獨空的見

地，無壞則是鍛鍊其禪定的恩師。在獨空修得四十九日禪定後，遂創設鍊磨

打七的規制，以「香板」代替棒喝，藉以警策禪人，或許因為這一特點，世
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人亦以「板獨空」（或作版獨空）稱之。43 獨空又以阿彌陀佛四字佛號作話

頭，通過禪淨合一的「參究念佛」之法接引來學。44 這正是伏牛山鍊磨場的

起源。

　值得注意的是，管東溟與伏牛山無礙明理禪師關係密切，曾請之至蘇州天

池鍊磨場主法，而明理對於獨空的生平事蹟知之甚詳，管東溟曾言：「每欲

叩獨空九返伏牛，往參無壞之行實……鮮有道其詳者。上人（即無礙明理）

能於語次一一分剖。」45 因此前引東溟對獨空事蹟的敘述，當是熟聞自明理，

而非向壁虛造。

　若僅據真成之碑文，則似乎獨空離開伏牛山、抵達裕州後，即長住大乘山

普巖寺達三十年。然而前引喬縉所言，洪武二十四年（1391）時，獨空尚在

伏牛山修復毀壞的雲巖寺；甚至依據學者的實地考察，如今雲巖寺故址所殘

存的物件中，猶有一件永樂二年（1404）「伏牛山雲巖寺比丘智通題」的碑

刻。46 因此較合理的推斷，是獨空智通兼任普巖、雲巖二寺的住持，而常往

來於其間。

　　（二）鍊磨規制

　獨空在伏牛山創設鍊磨法門後，初行於洪武、永樂年間，據說「十人九

定」，成就者極多。47 其具體規制，在管東溟文集中有一段相當詳盡的描述：

 伏牛山大師版獨空者，諦觀風會，曲狥群機，而立鍊磨法門。以三晝夜為小

期，以七晝夜為大期。觀目徵心，辨其或昏或散而警策加焉。嗣後展轉嚴密，

專以四字佛攝其念，而兼以德山之棒、臨濟之喝攻其魔。如以跡，則袒裼裸

裎、摩肩擦褲，默坐與高聲並舉，矩步與距踴交馳。拘士或嗤之以為狂，而

愚智將目之以為戲，其實則俾行者寂寂惺惺，不昏不散，窮其心路，炯無所

棲，當體澄然，露出本來面目，於所謂三細者、六麤者、十二支者、八萬

四千塵勞者，盡鎔於剎那之頃。以此參宗，是謂真參；以此念佛，是謂真念；

以此修止觀，是謂真修。上智之士，由此疾證菩提；中下之根，緣此亦消宿

垢。妙矣哉！一乘之捷徑，百法之要津也。欲調末法眾生，寧有踰於此門者？

大師歿且百年，而牛山規程半天下。48
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　由這段文字可以清楚瞭解，獨空的鍊磨法門是立三日或七日為一期，即後

來流行的打三、打七。在鍊磨場中，以四字佛號為話頭，收攝心念；並運用

香板來警策大眾，使勿昏沈。此外，透過「默坐」、「矩步」令此心常寂寂，

以對治散亂；透過「高聲」、「距踴」令此心常惺惺，以對治昏沈。這與今日

禪七法會中常見的坐香、行香等十分近似，大抵是透過種種動靜並用的方便

手段，來收攝學人的散亂心念，並摧伏其煩惱塵勞。而最終的目的，則是斷

除凡夫的妄想分別，使之頓見本來面目。管東溟對獨空此一法門至為讚嘆，

認為無論上智與下愚，皆能在鍊磨場中有所進益。49 正因如此，在獨空歿後

百餘年的明代中晚期，鍊磨法門已然盛行於世。

　又根據上述引文，獨空在鍊磨場中，採取的乃是「藏淨土之修於修禪」的

參究念佛法。參究念佛，或名念佛禪或看話念佛。雖看似禪淨合一，但本質

上仍是臨濟宗的看話禪。因此其修法並非持佛名號、求生淨土，而是將「阿

彌陀佛」作為話頭，極力參究「念佛者是誰」，如此反覆參求，當疑情成片

時，乍然打破疑團，即能徹悟見性。晚明提倡參究念佛的憨山德清，對此有

很清楚的解釋，他說：

 提起一聲佛來，即疑審是誰。深深覷究，此佛向何處起？念的畢竟是誰？如

此疑來疑去、參之又參，久久得力，忽然了悟，此為念佛審實公案，與參究

話頭，原無兩樣。50

　依據學者考證，此種參究「念佛者是誰」的方法，很可能源於元代白蓮宗

的優曇普度（1255-1330）。51 降至明代，參究念佛之法十分流行，獨空以後，

無際明悟亦「二十出纏，專坐參究念佛。」52 他之所以欲拜謁獨空，除了因

為獨空負有盛名之外，也應是有聞其倡導參究念佛的道風。而明悟之弟子楚

山紹琦對念佛禪提倡尤力，他說：

 但將平日所蘊一切智見掃蕩乾淨。單單提起一句阿彌陀佛，置之懷抱，默然

體究。常時鞭起疑情，這個念佛的畢竟是誰，返復參究。……直須打拼，教

胸中空蕩蕩無一物。而於行住坐臥之中，乃至靜鬧閒忙之處，都不用分別計



− 129 −

較。但要念念相續，心心無間，久久工夫純一，自然寂靜輕安，便有禪定現

前。53

此外，曾經參學於紹琦的毒峰本善（1419-1482），以及同時而略晚的天奇本

瑞（？ -1508），也都主張參究念佛。54 至晚明，此法尤為風行，力倡淨土念

佛法門的雲棲祩宏，在參學過程中也曾因此法而受益。55

　綜上觀之，獨空的鍊磨道場，可謂明代力行參究念佛之嚆矢。且不僅是個

人的獨參默究而已，復有善巧方便的助道因緣。憨山德清在送別一名即將入

伏牛山鍊磨場修行的禪者時，有以下一段開示：

 禪人此番入山，幸仗規繩、大眾夾持，正好隨場下手著力。但於念念中，看

覷念未起處，由在離念一著。久久忽然念頭迸斷，心境兩忘，如脫索獅子，

自在遊行。56

所謂「規繩、大眾夾持」，正是獨空安排的助道因緣，藉由打七規繩的制約、

大眾共修的力量，使學者得以提振精神、收攝此心，便於得定發悟。因此，

伏牛山的鍊磨法門，乃是剋期式的、團體式的參究念佛法。德清謂：「近代

唯牛山以念佛為行，且以煉魔為名。」57 足見此法門的特殊性所在。

　　四、管東溟與天池火場

　自獨空創立伏牛山鍊磨場以來，其規制逐漸向外傳播，明代中葉以後，鍊

磨打七之法遂見於各方禪林道場。例如：萬曆年間有雲和道人，入雲南雞足

山獅子林修行，「與山中名德結百期打七煉魔」；58 又如天目山和尚洪傿東明

（？ -1544），曾於浙江杭州虎跑寺「樹煉磨長期，凡耆碩士彥，覩師精行，

莫不崇敬」；59 尤負盛名的則是普門惟安（？ -1625），他自出家以來，「遍叩

宗匠，三十年中，往來少林、五臺、大行、伏牛、補陀間，饑不言疲，患至

不怖，晝夜精勤，鍛鍊周密」，60 萬曆三十二年（1604），普門和尚入黃山，

創建法海禪院，又得神宗與慈聖皇太后之賜，創建護國慈光寺，「用棒喝以
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成上上之器，用煉魔以接中下之機」，61 影響力甚大。明末大儒黃道周（1585- 

1646）遂撰有「丹砂峰下煉魔堂，千輩緇衣繞法場」的詩句，62 回憶他在黃

山鍊磨場所見到的佛門盛況。

　此外，前文提及的三教論者管東溟，與伏牛山尤有不解之緣，他在蘇州天

池山建立鍊磨場的事蹟，可用以說明伏牛山佛教的傳播與影響。管東溟自述

於二十八歲時，曾夢見自己的前生為伏牛山真淨禪師。63 一年後，偶遇一位

來自伏牛山的僧人明德，東溟稱其「能及單傳大意，及火場鍊磨消息，大有

助於性體。」64 這是他正式接觸伏牛山佛教的開始。其後，他與佛教界交往

日密，往來接觸的伏牛山僧人亦多，對於鍊磨場的規制與源流等，乃漸漸熟

悉。其後有感於此法在吳越之間尚未流行，遂發願在天池山另闢鍊磨場，

「以唯心淨土法門，樹於吳中」。65 所謂「唯心淨土法門」，即是前文所述的

參究念佛之法。

 天池山，又名華山，位於蘇州城西十五公里，因半山有一天池而得名。

遠望主峰，其狀如盛開的蓮華，故稱蓮華峰。天池山與佛教的淵源由來已

久，劉宋之時已有會稽太守張裕在此捨宅為寺。元末，高僧中峰明本（1263-

1323）的弟子環庵道在，於天池之北創建寂鑑庵。明孝宗弘治年間（1488-

1506），普惠禪師曾修葺之，名之為天池院，並陸續有絕學、無相等禪師在

此得道坐化，一時法席甚盛，然至嘉靖以後日漸衰廢。66 萬曆十一年（1583），

寂鑑庵經華山僧人修復完成，隔年春天，天台宗高僧千松明得（1531-1588）

在庵中開講《法華經》，東溟乃受邀入山護法。他一面護持天池經筵，一面

也欲依據河南伏牛山的規制，在此創建一個供十方僧眾修行的鍊磨火場。當

年十月，眾緣具足，乃先藉寂鑑庵的禪堂舉辦禪七、禪三，後因禪堂狹小不

足以容眾，遂另建一大堂於佛殿之左，並委託紫柏真可辦成此事。67 他回憶

道場創建的因緣云：

 先是余感異夢，此地（按：指天池）當大作佛事，會牛山僧衲十數輩，從普

陀而下，余乃令寺僧介無窮上人，延入山中，議修版獨空之業。天池既名剎，

而二三上首，戒德頗嚴，吼動天龍八部，一時名士高流爭來雲集。迺按牛山
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清規，於十月望起鍊七之期，月朔復起，士有津津然虛往實歸者，益信七日

來復之繇不誣也。又恐初機難習，則以鍊三期錯而行焉，道風籍籍震吳越

矣。68

　由此可知，天池鍊磨場的創建與清規的制訂，皆頗賴伏牛山僧眾的助成。

萬曆十三年（1585）夏，管東溟進一步敦請伏牛山耆宿無礙明理，南來為天

池鍊磨場主法。依據管東溟的記載，無礙明理早歲參學於月天、輝天二禪

師，二師皆示以參究念佛之法，並「慫恿入牛峰，陶鍛氣習」，遂至伏牛山

參學於臨濟宗二十六代大方寬禪師，並隨眾打七。「先從七場得三晝夜輕安」、

「續於七場得四晝夜禪定」，其後又至終南苦修得悟，回返伏牛山，終於獲得

大方的印證與囑咐，「接臨濟傳，以行板獨空之法」。69 可說是位深諳伏牛規

制的高僧。天池鍊磨場得其主法，很快就名震一方。正所謂「法行十有二

年，風播十有三省。真修佛子，不召爭趨；掛搭狂徒，不斥自遠」，70 甚至

有「江南第一嚴淨叢林」的美譽。71

　當時先後受邀來到天池道場主法的禪師甚多，可考者，初有無礙明理、後

有三空明律，72 皆出身伏牛山；又有清涼方念（1552-1594），為晚明浙東高

僧湛然圓澄（1561-1627）之師，雖出身少林，但亦「行化入吳，於天池開

火場煉魔」；73 此外，明末法相宗名僧高原明昱（1527-1616），在興復常熟

興福寺以前，也曾「建煉魔場於吳郡天池寺」。74 故當時著名居士屠隆

（1543-1605）曾寄書於管東溟云：

 黃白仲至自吳門，道足下力修淨業，廣作功徳。震旦國中大智慧沙門咸來集

靖廬，日討了義，自度度他，為世津梁。甚盛、甚盛！ 75

　天池道場法化之隆、名僧之眾，即此可見。名盛一時的天池道場，後來雖

因當地權貴與寺僧的爭訟，衰廢於萬曆二十五年（1597），僅維持短短十三

載，然而伏牛山鍊磨法門的傳播與影響，藉由此一個案，亦可以窺豹一斑

矣。
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　　五、結論

　在中國禪宗史上，剋期取證的刻苦修行傳統，並不晚至明代才出現，如宋

末高僧雪巖祖欽即云：

 兄弟家久在蒲團上瞌睡，須下地走一遭。冷水盥嗽，洗開兩眼，再上蒲團。

豎起春梁，壁立萬仞，單提話頭。如是用功，七日決定悟去，此是山僧四十

年前已用之工。76

　然而訂定清規、聚眾「打七」，在明代以前似未見到具體描述。北宋長蘆

宗頤所撰之《禪苑清規》，詳載禪門規制，卻無「打七」的相關線索；而依

據地方志記載，千山香嚴寺（位於今遼寧省鞍山市）留有元僧雪菴的「鍊磨

石」遺跡，在明人為其撰寫的碑文上，提及雪菴在此地「打七煉魔，常坐不

臥」。77 但因撰寫碑文者為明人，極有可能是為了形容雪菴的修行刻苦，而

使用自己所慣熟的話語。換言之，僅據此條資料，尚無法確認明代所盛行的

「鍊磨」、「打七」之法，存在著更早的源頭。

　民初太虛大師（1890-1947）認為禪門「半坐半跑」、「坐跑兼運」的制度，

最早始於明末清初之間，至雍正年間（1723-1734）乃成為定制，遂流行於

今日禪林。78 聖嚴法師則指出，禪宗叢林本只有禪期，即夏期、冬期，而宋

明時期傳至日本的禪宗各派，亦無禪七名目，僅有七日為期的「接心」、「攝

心」精進禪修，他依此推論，「打禪七」的名稱，應不早於明末清初。79 然

而依據本文的考察，河南嵩縣伏牛山的鍊磨場，已具備相當完整的打七規

制，包括以參究念佛為核心的禪修法、用以警策昏散的香板、動靜交錯的坐

香與行香……等。此一鍊磨法門確立於明初禪僧獨空智通，而大行於明代中

葉以後，因此就具體可信的資料而言，禪門打七的風氣，至少可再往前推至

明初。80 清民國以來，禪林打七依舊行之不輟。81 揚州高旻寺來果禪師

（1881-1953）在主七之時，嘗執香板對眾開示曰：「爐開大冶正斯時，萬聖

千賢總盡知；鐵額銅頭齊下練，虛空瓦礫莫宜遲。重添炭，猛加追；太虛破

後莫停椎！直待生前脫落盡，快將自己捉生回。」82 其大冶紅爐的隱喻，正
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與鍊磨火場的精神一脈相承。綜合言之，「禪七」做為近世中國佛教的重要

特色，雖未敢遽言其濫觴於獨空禪師，然而鍊磨道場的建立，對禪七的流行

實具有推波助瀾之功，是禪學史上不可輕易略過的一頁。

　憨山德清云：「百丈弘律制之規，伏牛設練魔之業，無非精修一心，調伏

三業。」83 管東溟云：「少林單傳，牛峰火鍛，一大事因緣莫先焉。」84 伏牛

山鍊磨場，在明人心目中乃是提供獨特修行環境與法門的一大叢林，進入其

中鍛鍊參究而有所成就的高僧大德不計其數，對明代佛教界的影響可謂既深

且廣，可惜始終未為當今學界所重視；至於鍊磨場的開創者獨空智通，在明

代佛教史的現有研究成果中，更是一名長期缺席的要角。本文廣蒐相關史

料，並運用前人所未曾注意的文獻，儘可能地考察獨空的生平背景，對鍊磨

場的起源、內涵、特色與影響加以分析，希望能填補明代佛教史研究的空

白。
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