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常建〈題破山寺後禪院〉詩的禪理與禪趣 

 

 

摘 要 

「禪詩」是佛教文學中重要的一環，唐代常建的〈題破山寺後禪院〉

詩可說是禪詩中的上選。第一聯「清晨入古寺，初日照高林」，使用了華

嚴經「日照高峰」的譬喻，稱頌這座寺廟不只歷史悠久，而且宏揚了佛教

中最高深的華嚴妙義。第二聯「曲徑通幽處，禪房花木深」，象徵佛法修

行過程之曲折繁複，並讚頌僧眾的禪定功夫高深。第三聯「山光悅鳥性，

潭影空人弖」，上句說「有」，下句說「空」，宣揚佛教「空有相即」的

道理。第四聯「萬籟此俱寂，惟聞鐘磬音」，上句說「寂」，下句說「照」，

闡述佛教「寂照雙融」的道理。此外，每一聯中的上下句，更形成了「事

理、行止、有空、靜動」，兩端相對卻又統合的中道之美。由此可見，此

詩確為禪詩中的上乘之作。 

 

 

 

 

 

 

 

【關鍵詞】中道、破山寺、常建、禪詩 

 



 

 

 

儒佛文藝論集 

 

 154 

一、 前言 

    佛教傳入中國以後，與中土文化產生了互動，其中對於中國文學方面

的影響可說是既深且遠。而歷來從事「佛學與文學」的研究方面，有關詩

與禪的交涉問題，更是廣受注目。關於「詩禪交涉」的課題，大底不外「以

禪入詩」及「以禪喻詩」兩大項，前者為創作方面，後者為批評方面﹔「以

禪喻詩」的批評論大盛於宋代以後，而「以禪入詩」的創作方法卻是在唐

代便已流傳，這類詩作便被稱為「禪詩」。本文所要探討的是常建的〈題

破山寺後禪院〉一詩，歷來雖也被歸於「禪詩」之類，然大多是簡略的分

析其「禪趣」，未能深入的探究此詩，其實，此詩尚有更多的「禪境」、「禪

喻」與「禪理」，有待吾人進一步去探究，筆者乃不揣淺陋，試作一番分

析。 

二、 常建詩風略介 

  常建生卒年不詳，而其籍貫亦未見於唐宋相關典籍，直到元代辛文房

《唐才子傳》始指出其為長安人。大陸學者程亦軍依據常建〈江行〉詩判

定其為湖南醴陵人，而張學中則依據常建傳世的相關詩作推考，得出結論

為「常建的籍貫應是秦中位於太白山北麓的眉縣、周至、武功一帶。」1
 

《全唐詩》卷一百四十四云： 

常建，開元中進士第，大曆中，為盱眙尉。詩似初發通莊，卻尋野

徑，百里之外，方歸大道。其旨遠，其興僻。佳句輒來，唯論意表。

淪於一尉，士論悲之。詩一卷。2
 

《四庫全書總目提要》據陳振孫《書錄解題》「知為開元十五年進士，終

於盱眙尉而已。」3《四庫總目》又云： 

                                                 
1
 見張學忠：〈從唐詩考常建籍貫〉，西安：《陜西師範大學學報》，第 26 卷第 2 期（1997

年 6 月），頁 110-112。 
2
 見《全唐詩》第四冊，（北京：中華書局，1990 年 2 月），頁 1453。 

3
 清永瑢、紀昀等撰：《四庫全書總目提要》第四冊，（台北：商務印書館，1983 年 10
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殷璠作《河嶽英靈集》去取至為精核，肅代之間所錄僅二十四人，

以建為冠，載詩僅二百二十四首，而建詩居十五首。其序稱劉楨死

於文學，左思終於記室，鮑照卒於參軍，常建亦淪於一尉，深用悲

惋。又稱其「松際露微月，清光猶為君。」「山光悅鳥性，潭影空

人弖。」諸句，而尤推弔王將軍墓一篇，以為善敘悲怨，勝於潘岳。

今觀其詩凡五十七首，所與贈達者，率莫考其姓字，其中最知名者

為王昌齡一人，而僅有宿其隱居一篇為招與張賁共隱，則非惟宦途

寂寞守道無營，即倡和交遊，亦泊然於名場聲氣之外……其人品如

是，則詩品之高固其所矣！其詩自殷璠所稱外，歐陽修〈題青州山

齋〉又極賞其「曲徑通幽處，禪房花木深」之句，稱「欲效其語久

不可得」。然全集之中卓然與王孟抗行者，殆十之六七，不但二人

所稱也。4 

從上述文字中可得知，常建的詩風是「善敘悲怨，勝於潘岳」，而其為人

則是「守道無營」，交遊亦是「泊然於名場聲氣之外」，尤其更可貴的是其

「卓然與王孟抗行者，殆十之六七」，由此可見其評價之高。此外，文中

舉出殷璠稱其「山光悅鳥性，潭影空人心」句，及歐陽修 

極賞其「曲徑通幽處，禪房花木深」之句，二人所稱賞的詩句都是出自〈題

破山寺後禪院〉一詩，而歷來也以此詩廣為人知並膾炙人口。 

    常建傳世的詩作有五十七首，5和佛教相關的作品，除〈題破山寺後

禪院〉外，尚有〈白湖寺後溪宿雲門〉、〈白龍窟泛舟寄天台學道者〉、〈題

法院〉等三首，這些詩作中都透露了些許「無常」、「無我」、「空」等思想。

如〈白湖寺後溪宿雲門〉詩云： 

四郊一清影，千里歸寸弖。前瞻王（一作去）程促，卻戀雲門深。

                                                                                                                                
月），頁 37。 
4
 同注 3，頁 38。 

5
 《全唐詩》卷一四四計收常建詩五十八首，多〈吳故宮〉一首，四庫本以為洪邁《唐

人萬首絕句》誤編，故不錄。見《四庫全書總目提要》第四冊，頁 38。 
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6
 

詩句中顯示出四郊蕭索，一身清寂，千里方圓盡攝於寸心，這種無限遼闊、

物我合一的「無我」觀，並透露其內心對「雲門」宗風之嚮往。次如〈白

龍窟泛舟寄天台學道者〉詩云： 

碧海瑩子神，玉膏澤人骨，忽然為枯木，微興遂如兀。應寂中有天，

明弖外無物。環迴從所泛，夜靜猶不歇。澹然意無限，身與波上月。
7
 

前四句描述常人由神采奕奕、身骨豐澤的形貌，卻頓時變為枯木一般，一

念及此，塵念亦頓時消失於無蹤，這是「無常」觀。而「應寂中有天，明

心外無物」二句，更明顯的闡示了寂然之中別有天地，明心之外空無一物

的「空有不二」之妙諦。最後「澹然意無限，身與波上月」二句，乃總結

此「假身」與波上「幻月」相映成趣的無限澹意。又「題法院」詩云： 

勝景門閒對遠山，竹深松老半含煙。皓月殿中三度磬，水晶宮裏一

僧禪。8
 

此詩純然描寫該寺院所處四周幽謐清靜的遠山勝景，深邃的竹林與蒼松的

龍鱗，在煙嵐中隱隱若現。一輪皓月當空映照下，大殿傳來三聲磬音，隱

約只見一僧寂然入定。此情此景，只能用「禪趣無限」來形容。 

  以上幾首是常建詩作中和佛教有關的部分，此外尚有關於道教思想部

分的作品，如〈張山人彈琴〉、〈仙谷遇毛女意知是秦宮人〉、〈古意〉、〈宿

五度溪仙人得道處〉、〈張天師草堂〉等。其中〈古意〉詩句中有「富貴安

可常，歸來保貞素」的出塵思想﹔而〈張山人彈琴〉詩亦云： 

                                                 
6
 同注 5，頁 1455。 

7
 同注 5，頁 1459。 

8
 同注 5，頁 1463。 
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稍覺此身妄，漸知以事深，其將練金鼎，永矣投吾簪。9
 

明顯透露其對於「妄身」之覺悟，以及對「仙事」的嚮往。又〈張天師草

堂〉詩云： 

靈溪宴清宇，傍倚枯松根。花藥繞方丈，瀑泉飛至門，四氣閉炎熱，

兩崖改明昏。夜深月暫皎，亭午朝始暾。信是天人居，悠悠寂無喧，

萬壑應鳴磬，諸峰接一魂。遂登以子谷，因醉田生（一作中）樽。

時節開玉書，窅映飛天言。弖化便無影，目精焉累煩。忽而興霄漢，

寥落空南軒。10
 

此詩所描繪者盡是遠離塵囂的草堂幽景，有清溪枯松、花藥飛瀑等伴以修

道﹔暑氣不至，朝昏失常，應是天人所居，始能如是幽寂。鳴磬一聲，萬

壑回應，遐思一起，諸峰翱翔。乃作羽化登天之想，頓時亦窅然若仙，物

我皆泯，寂然與霄漢合一。從以上若干詩作中，可明顯看出他對道教思想

的嚮往。 

  總之，常建的思想受了佛道兩家的影響是不爭的事實，而有唐一代又

是三教合一思想盛行的時期，常建的詩作中反映了此一現象，呈現具有佛

道特色的詩風，其原因應是不難理解的。 

三、 〈題破山寺後禪院〉詩的禪理禪趣 

〈題破山寺後禪院〉： 

清晨入古寺，初日照高林。曲徑通幽處，禪房花木深。山光悅鳥性，

潭影空人弖。萬籟此俱寂，惟聞鐘磬音。11 

此詩屬五律首句不入韻式，押侵韻。為題壁詩之屬，詩題中的破山在今江

蘇常熟，寺廟原名興福寺，又名破山寺。據宋朱長文《吳郡網經續記．寺

                                                 
9
 同注 5，頁 1454。 

10
 同注 2，頁 1459。 

11
 《全唐詩》作「萬籟此都寂，但餘鐘磬音。」頁 1461。 
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院》所載，此寺為南齊時郴州刺史倪德光施捨宅園改建的。12自南齊至中

唐，相距已有兩百餘年之久，常建題詩於此古寺，此詩又廣受後人肯定與

讚揚，諒必非是一般應酬題壁，當有其殊勝之處，尤其是與佛學相關部分；

然觀歷來各本說解，對此著墨並不多，本文特逐聯分析以探其賾，分述於

後。 

（一）「初日、高林」之喻 

  首聯「清晨入古寺，初日照高林」，描寫作者於清晨時刻來到這座兩

百餘年的古寺，此時正是旭日東昇之際，旭光照耀在高林之上﹔此乃字面

之意，至於所託寓的佛學義涵，根據雪廬老人李炳南先生（1890--1986）

《詩階述唐‧詩惑研討隨筆》云： 

首句為賦體，言時言地，以入字為詩眼，初進寺內自是前廷。次句

求簡改用比體，因下三聯皆詠寺後院故，語采梵典，人多忽之而已。

按華嚴旨奧卷繁，有經王之稱，非大器不能解，寓旭日先照峰巔，

其下仍在暗中，句取此喻而兼頌也。比擬前廷諸端，殿閣像設，課

誦傳經，盡以莊嚴教義代之，然亦有數字明點。高林非為廷前柯木，

凡寺皆有禪林叢林等名，古寺與高林，實為一事，不過實寫與稱頌

有別耳。13 

炳南先生認為「初日照高林」一句，乃取《華嚴經》「三照」之喻，而兼

讚頌此古寺為「高林」。按佛教天台宗有「五時」之說，將釋迦牟尼佛所

演述的教法分為五個時期，即華嚴時、阿含時、方等時、般若時、及法華

涅盤時，各個不同的時期演述不同的經典與教法。華嚴經乃釋迦牟尼初成

道時首先開演的至高無上妙法，故華嚴向有經中之王的美稱。據舊譯《華

嚴經》卷三十四〈寶王如來性起品〉所載： 

                                                 
12

 參高文、曾廣開主編：《禪詩鑑賞辭典》，（河南人民出版社，1995 年 7 月）頁 387。 
13

 參李炳南：《李炳南老居士全集》詩文類之一，《詩階述唐‧詩惑研討隨筆》，（台中：

青蓮出版社，1995 年 4 月），頁 525。 
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譬如日出，先照一切諸大山王，次照一切大山，次照金剛寶山，然

後普照一切大地……但彼山地有高下故照有先後。如來應供等正

覺，亦復如是，成就無量無邊法界智慧日輪，常放無量無礙智慧光

明，先照菩薩摩訶薩等諸大山王，次照緣覺，次照聲聞，次照決定

善根眾生，隨應受化，然後悉照一切眾生乃至邪定，為作未來饒益

因緣。14 

此處以旭日東昇順序照耀高山、幽谷和平地，來比喻佛陀教化眾生之順序

次第，依次為菩薩摩訶薩、緣覺、聲聞、決定善根之眾生、一切眾生乃至

邪定之眾生。隋代智者大師在《妙法蓮華經玄義》卷一中並將之配合「五

時」之說加以闡述，此即「三照」之說，謂照高山為華嚴時，照幽谷為阿

含時，照平地則分為三時，依序為：方等時、般若時、法華涅槃時等。15

因此，「初日照高林」在此乃寓有佛陀說法之意，且說的是至為高深的華

嚴妙法，意即稱揚寺中有高僧駐錫，宏揚莊嚴教義。其次，佛教寺廟古來

又有「叢林」「禪林」等異稱，《大智度論》卷三云： 

云何名僧伽？僧伽秦言眾，多比丘一處和合，是名僧伽。譬如大樹

叢聚，是名為林。16
 

此乃取寺院中僧眾和合居住於一處，猶如樹木聚集之叢林，故以之為喻。

因此，此處的「高林」實有稱頌之意，與上句的「古寺」相呼應。總之，

「初日照高林」一句意謂，此寺不只具有歷史悠久足以稱為「古寺」的「硬

體」建築而已，更重要的是它還具有闡揚深妙華嚴教義－「軟體」的功能，

不似某些「古寺」徒留遺跡而無高僧闡教弘道者可比也，是其難能可貴之

處。 

（二）「幽、深」之象徵 

                                                 
14

 參《大正藏》第 9 冊，（台北：新文豐出版社），頁 616 中。 
15

 參《大正藏》第 33 冊，頁 683 中。 
16

 參《大正藏》第 25 冊，頁 80 上。 
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  頷聯（或稱頸聯）「曲徑通幽處，禪房花木深」，此二句頗得歐陽修讚

賞，並稱「欲效其語久不可得17」，一般之所以欣賞此二句者，或是在於

詩句所呈現的是一幅曲折小徑通向幽隱之處，陪襯著兩旁濃蔭花木，而禪

房就座落在花木幽深之處，顯示出無限的清幽雅趣。然而吾人何嘗不可將

之解讀為對佛法修持的一種「象徵」意義，試析如下。 

  首先，就「曲徑通幽處」句析之，可將「曲徑」解讀為象徵佛法修行

過程之曲折繁複，而「幽處」則象徵佛法幽妙高深之境界。按佛教出世法

之修行，概分為小乘、中乘、大乘，即聲聞、緣覺、菩薩等三乘，各修四

諦（苦集滅道）、十二因緣18、六度萬行19等法﹔又須斷除見思惑、塵沙惑、

根本無名惑等，其歷程總共需經歷三大阿僧祇劫，20方能成就無上菩提，

故以「曲徑」作為象徵也。至於「幽處」，在佛教的修行成就上，若親近

善人，得聞正法，則具四功德處。《成實論》卷二〈四法品〉云： 

又聞此論則具四德處：慧德處，實德處，捨德處，寂滅德處。聞法

生慧是慧德處，以是智慧見真諦空名實德處，見真空故得離煩惱名

捨德處，煩惱盡故弖得寂滅是寂滅德處。21
 

因聞正法而生大智慧，名慧德處﹔由大智慧而見諸法之實理，名實德處﹔

見真空之理而捨除煩惱，名捨德處﹔由離盡煩惱而心得寂滅，名寂滅德處。 

  其次，就「禪房花木深」句析之，依詩題「後禪院」所示，此「禪房」

應即是詩題所指者。按禪房即禪堂或僧堂，指禪林中僧眾日常修禪起臥之

堂舍。一所寺院之完成，須具備七種建築物，包括有塔、金堂（佛殿）、

                                                 
17

 《四庫全書總目提要》云：「按修集本作『竹徑通幽處』，蓋一時誤記，姚寬西溪叢話

已辨之，今據集改正。」第四冊，頁 38。 
18

 即無明、行、識、名色、六入、觸、受、愛、取、有、生、老死等十二支，曰十二因

緣。 
19

 六度即布施、持戒、忍辱、精進、禪定、般若﹔萬行則以「眾生無邊誓願度，煩惱無

盡誓願斷，法門無量誓願學，佛道無上誓願成。」此四弘誓願為代表。， 
20

 阿僧祇劫為菩薩修行成滿至於佛果所須經歷之時間。阿僧祇，意為無量數﹔劫，為極

長遠之時間名稱。 
21

 參《大正藏》第 32 冊，頁 250 下。 
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講堂、鐘樓、藏經樓、僧房（即禪房，僧眾起居之所在）和食堂（齋堂）

等，而禪房也是其中重要的部分。常建此詩雖名為「題後禪院」，然重點

應不在於讚詠禪房所處周圍花木之繁美，正如首聯除讚其為古寺高林之

餘，所宏教義之高妙更是其所讚重點。故此句似應以禪房內之僧眾為其詠

讚之主旨，關鍵詞為「花、深」二字。蓋「花」（華）在佛教中乃具有多

重的象徵意義，如《華嚴經疏》卷三云： 

釋華十義者，一含實義，表於法界含性德故。二光淨義，本智明顯

故。三微妙義，一一諸行同法界故。四適悅義，順物機故。五引果

義，行為生因起正覺故。六端正義，行與願俱無所缺故。七無染義，

一一行門三昧俱故。八巧成義，所修德業善巧成故。九芬馥義，故。

十開敷義，故。22 

故此句「花木」之象徵意義，當有「所修德業善巧成」的巧成義，與「眾

德住持流馨彌遠」的芬馥義，及「眾行敷榮令心開覺」的開敷義等諸多義

涵，以此眾義讚頌僧眾之德行。 

至於「深」字，似有象徵其禪定功行之意味，即所謂「深禪定」者。

所謂「深禪定」原有二意，一指四禪中之第三禪為離喜妙樂，即離初禪、

二禪之喜樂，為正念正知，住於自地之妙樂；因其身心共為純一妙樂，乃

屬禪定樂之最，故謂此禪定之樂受為「深禪定樂」。其二，係指諸種淺深

不同之禪定中，上地之禪勝於下地之禪，故上地對於下地之禪定，稱為深

禪定。綜此二意，亦可顯示「深」字在此詩句中當亦別有一番象徵意義乎！ 

（三）空有相即、鏡像圓融 

脛聯（或稱腹聯）「山光悅鳥性，潭影空人心」，大意略謂週遭環境有

秀麗山光，禽鳥棲息，更有潭影清澈，蕩滌人心。然而此聯之佛學意象更

為豐富，幾可謂處處禪機、字字禪趣，上句說「有」，下句闡「空」，分述

如下。 

                                                 
22

 參《大正藏》第 35 冊，頁 525 上。 
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1. 世間諸有 

首先，上句「山光悅鳥性」，說的是在此美麗的大自然世界裡，一切

蠢動含靈均得徜徉其中，各適其性，各得其所，任運自在，生生不息。佛

教將此世間分為「器世間」與「有情世間」二者： 

（1） 器世間 

謂四大（地水火風）積聚而為山、河、大地、國土、家屋等，以容受

有情眾生者，可分為欲界、色界、無色界等三界，或名「三有」。此器世

間為有情眾生賴以維生之環境，又稱依報。詩句中的「山光」即為器世間

之代表，在此山光水色「有」境之中，一切有情眾生得以生生不已，各得

適悅其性。 

（2） 有情世間 

謂以五蘊（色受想行識）假合而有情識之一切眾生，又分地獄、餓鬼、

畜生、人、天、修羅等六道，為有情眾生之身心果報或稱正報。「鳥」則

為有情世間之代表，佛教主張一切眾生皆有佛性，在聖不增，在凡不減，

悉皆平等，乃以「鳥性」代表一切眾生皆平等之佛性，亦即代表一切有情

眾生均得徜徉於山光之中，故曰「山光悅鳥性」。又佛教中亦常以鳥作為

佛說法之代表，如《阿彌陀經》云： 

復次舍利弗，彼國常有種種奇妙雜色之鳥，白鶴、孔雀、鸚鵡、舍

利、迦陵頻伽共命之鳥。是諸眾鳥，晝夜六時出和雅音，其音演暢

五根、五力、七菩提分、八聖道分如是等法。其土眾生聞是音已，

皆悉念佛、念法、念僧。舍利弗，汝勿謂此鳥實是罪報所生，所以

者何，彼佛國土無三惡道。舍利弗，其佛國土尚無三惡道之名，何

況有實。是諸眾鳥，皆是阿彌陀佛欲令法音宣流，變化所作。23
 

由此可見，「山光悅鳥性」一句乃從「有」的角度出發，說此世間三有之

中，一切有情眾生各得其所，各悅其性。然而即使是一般尋常山光鳥語，

                                                 
23

 見《大正藏》第 12 冊，頁 347 上。 
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看在智者眼裡，亦可作一番悟性，猶如諸佛菩薩正在演說妙諦一般。例如

蘇東坡〈贈東林總長老〉詩云：「溪聲便是廣長舌，山色豈非清淨身。」

即是相同體會。 

2. 諸有性空 

  下句「潭影空人心」，乃從「有」的相對一端「空」來著墨。仔細分

析尚有數端： 

（1） 「水中月」喻： 

首先「潭影」一語即承上句「山光」而與之相對，謂山光倒映潭中所

現之影像。然又先須潭水之清澈潔淨，乃能顯映出山光之清晰影像。而清

淨之水亦喻如吾人之真心，《宗鏡錄》卷七載： 

眾生真如之弖本自清淨，無有垢染，湛然不動，不生亦不滅；猶如

水之淨性，本體清淨，澄湛凝寂，故取之為譬喻。
24
  

眾生之心既喻如水，然則水中所現影像夫復如何？《大智度論》卷六「十

喻」中有所謂「水中月」之喻： 

如水中月者，月在虛空中，影現於水。實法相月，在如法性、實際

虛空中，凡人弖水中有我、我所相現，以是故名如水中月。25 

意謂月輪本在天空中，其所現於水中者，只是一虛幻之影像而已﹔凡夫因

執著於有「我」及「我所」等假相，不知其實皆如同水中之月，皆是虛幻

之假相罷。而「潭影」亦如同水中月一般，只是一虛幻之影像罷了。 

（2） 「鏡中像」喻 

清淨之潭水亦如一面明鏡，佛經常稱眾生之心猶如明鏡，以其能映照

萬象，故稱為心鏡。《大乘起信論》云： 

                                                 
24

 見《大正藏》第 48 冊，頁 451 
25

 見《大正藏》第 25 冊，頁 102 中。 
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眾生弖者，猶如於鏡。鏡若有垢，色像不現。如是眾生，弖若有垢，

法身不現故。26
 

神秀之偈稱「身是菩提樹，心如明鏡台」，亦是此意。然則鏡中之影像亦

如同水中月一般，皆不真實，《金剛經》云：「一切有為法，如夢幻泡影，

如露亦如電，應作如是觀。」27此乃揭示世間一切萬法皆是虛幻不實，空

而非真。《大智度論》卷六亦有「鏡中像」之喻云： 

如鏡中像者，如鏡中像非鏡作，非面作，非執鏡者作，亦非自然作，

亦非無因緣……復次如鏡中像實空，不生不滅，誑惑人眼。一切諸

法亦復如是空無實，不生不滅，誑惑凡夫人眼。28 

此言鏡中的影像非是鏡所生，也不是面（臉）所生﹔不是執鏡者所作，也

不是自然所作，總之皆是賴於眾因緣合和而成，故其影像實際是空而無

實，只是凡人眼睛為之所惑，認以為真罷。綜合上述二喻，可知「潭影空

人心」即是指吾人能藉潭水的清澈，體認我心之清淨，並透悟潭影之虛幻

不實，體證諸法性空的道理。錢鍾書《談藝錄‧隨園論詩中理語》云： 

如弖故無相，弖而五蘊都空，一塵不起，尤名相俱斷矣。而常建則

曰：「潭影空人弖」，以有象者之能淨，見無相者之本空。在潭影，

則當其有，有無之用﹔在人弖，則當其無，有有之相。洵能撮摩虛

空者矣。29
 

錢鍾書極讚許常建此句「潭影空人心」，謂其以有象之潭影，顯示了無相

之空性。在潭影而言，就其有象的當下，仍具備「無」的作用﹔在人心而

言，雖當體即空，卻亦不排斥潭影之有象隨緣顯現，可說是最善於演述空

義了。 

                                                 
26

 見《大正藏》第 32 冊，頁 581 下。 
27

 見《大正藏》第 8 冊，頁 752 中。 
28

 見《大正藏》第 25 冊，頁 104 下。 
29

 見錢鍾書：《談藝錄》，（台北：書林出版公司，1988 年 11 月），頁 228。 
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3. 鏡像圓融 

雖然「山光悅鳥性」說有，「潭影空人心」闡空，然中道之義乃「亦空

亦有，非空非有」， 

任何一邊均不可偏執，故曰「空有相即」。至於「水中月」或「鏡中像」，

雖皆虛妄不實，然從另一角度度觀之，卻亦不失中道圓融之理，《大智度

論》卷六偈云： 

若法因緣生，是法性實空﹔若此法不空，不從因緣有。譬如鏡中像，

非鏡亦非面，亦非持鏡人，非自非無因，非有亦非無，亦復非有無，

此語亦不受，如是名中道。30 

雖然鏡中像只是因緣所生法，但此偈終亦將之復歸於中道之喻，是則圓融

無礙矣。類似此喻，天台宗亦有「鏡像圓融」之說，以顯示其空、假、中

等三諦圓融無礙之義，《摩訶止觀》卷一下云： 

譬如明鏡，明喻『即空』，像喻『即假』，鏡喻『即中』，不合不散，

合散宛然，不一二三，二三無妨。此一念弖，不縱不橫，不可思議，

非但己爾，佛及眾生亦復如是。31
 

綜合以上所述，「山光悅鳥性，潭影空人心。」一聯所欲彰顯者，應即是

藉著「鏡像圓融」之巧喻，以顯示其「空有相即」的妙諦，然卻不著痕跡

的善用純樸無華的景物，巧妙的舖設對比，加上種種譬喻，以彰顯此「空

有不二」的圓融妙諦，實是高明之至！ 

（四）寂照雙融、動靜合一 

    結聯「萬籟此俱寂，惟聞鐘磬音」，謂此時一切聲籟全部歸於寂靜，

                                                 
30

 見《大正藏》第 25 冊，頁 105 上。 
31

 見《大正藏》第 46 冊，頁 9 上。 
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卻在此覷寂之際傳來陣陣鐘磬梵音，靜中有動，動靜合一。上句的「寂」

字不只是描寫現實地境的寂靜而已，更是一語雙關﹔蓋「寂」乃謂真如之

妙體，離過絕非，寂然不動者也﹔與「照」相對，照，謂真如之妙用照十

方；妙用之當相為寂體，稱為照寂；寂體之當處為妙用，稱為寂照，故曰

「寂而常照，照而常寂」。《大乘無生方便門》卷一云： 

體用分明，離念名體，見聞覺知是用。寂而常用，用而常寂。即用

即寂，離相名寂。寂照照寂，寂照者，因性起相﹔照寂者，攝相歸

性。32
 

結聯上句直接以「寂」字雙關，一說禪院之寂，一喻真如本體之寂﹔下句

則以「鐘磬」等佛門法器梵音代表「照」之用，蓋「見聞覺知」皆是真如

本體之用。佛陀濟度眾生，或以光明，或以佛身，或以香飯、衣服、臥具

等，總稱為佛事。而在吾人所處的娑婆世界中，不依他種方法，獨以音聲

為說法，稱為音聲佛事。33而鐘磬乃佛門最具代表性之法器，寺院中朝暮

擊鐘一百零八下，乃象徵破除百八煩惱，故稱百八鐘。據《敕修百丈清規》

卷八法器章載，晨曉鳴鐘以破除長夜而警覺睡眠，晚幕鳴鐘以喚醒世人之

昏闇迷惑。磬則有大磬、圓磬、匾磬、小手磬等，於法會、課誦時由維那

師以木棒擊鳴之法器。34李炳南先生《詩階述唐‧詩惑研討隨筆》云： 

結聯「此俱寂」謂後院幽靜，此字為全體詩眼，堪稱一字千金，此

字指時而言，乃映起句之「初日」，高處雖明，下界尚暗，故萬籟

仍俱寂也。又暗襯託華嚴之高境，「此」若作「處」解，不但神韻

全失，且前後亦無關矣。鐘磬音反映前殿莊嚴，正是全寺早課行色，

節次謹嚴，神韻悠遠，尤為詠寺詩之冠。35
 

全詩以「萬籟此俱寂，惟聞鐘磬音」作結，又呼應起聯華嚴日照之高鏡，

                                                 
32

 見《大正藏》第 85 冊，頁 1274 中。 
33

 見《大正藏》第 38 冊，頁 696 上，《維摩詰經‧香積佛品》卷十。 
34

 見《卍續藏》第 111 冊，（台北：新文豐出版公司，1977 年 1 月），頁 569-570。 
35

 同注 13，頁 526。 
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並以「寂照雙融，動靜一如」和脛聯的「空有相即」同闡妙諦，如此的詠

寺之作，既不流於膚淺俗套，又不落入枯禪說理，於自然質樸的尋常文字

裏，蘊藏豐富的禪機禪趣，真可謂「不著一字，盡得風流」，於題寺詩中，

堪稱冠絕古今！ 

四、 結構美學與中道思想 

    前面各節已對本詩各聯詩句作一番探討，本節更就其章法方面再作分

析。由於近體詩在形式方面已發展出其特有的規範，包括字數、句數、平

仄聲調、對偶及用韻等，均有其特殊要求。此外，「章法」應也是其講究

的要項之一，何謂「章法」？張夢機先生說： 

創作者的感情或意念，利用文字所展示的意象外現於詩時，必然要

通過思維的處理，才能造成一種邏輯性。即使中間有開闔奇正的變

化，也須要綰合照應。造成合於力學原理的架構……這種思維的過

程與邏輯的架構，便是前人所習稱的章法。36
 

無論古體詩或近體詩均有其章法，而絕句僅有四句，律詩有八句，因此最

簡單的章法便是以「起承轉合」為其常態，此外亦有「反常合道」的「變」，

無論如何總是要求其結構合於邏輯，具有形式之美。因此，一般對章法之

探討大率亦以上述「起承轉合」的大架構為主，至於各聯之中上下二句的

「開闔奇正」之變化，若能進一步探討者，諒必對於詩的章法格局架構將

可更為透徹瞭解。尤其律詩的四聯八句之中，除了針對四聯的章法有起承

轉合的常與變諸多不同佈局外，其實在唐人詩作中，對於各聯之內，上下

二句的「開闔奇正」有巧妙安排者，亦所在多有。常建〈題破山寺後禪院〉

詩正是典型的例子，首先就四聯的舖排來看，仍是平穩的「起承轉合」順

序： 

 

                                                 
36

 見張夢機：《古典詩的形式結構》，（台北：駱駝出版社，1997 年 7 月），頁 170。 
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（起）清晨入古寺，初日照高林。 

（承）曲徑通幽處，禪房花木深。 

（轉）山光悅鳥性，潭影空人弖。 

（合）萬籟此俱寂，惟聞鐘磬音。 

此為四聯之間的章法架構，至於各聯之內上下二句關係，經由前面各段所

分析，各詩句中所象徵或代表的佛學意義看來，其所呈現的又是另一種兩

兩相對的關係，如下所示： 

清晨入古寺（事），初日照高林（理）。 

曲徑通幽處（行），禪房花木深（止）。 

山光悅鳥性（有），潭影空人弖（空）。 

萬籟此俱寂（靜），惟聞鐘磬音（動）。 

進一步說明之，首聯上句「清晨入古寺」乃實寫其時間與地物，此屬「事」﹔

下句「初日照高林」就其所喻之華嚴教義言，此為「理」，上下句乃「事

理」相對。頷聯上句「曲徑通幽處」無論就字面義（行進）或象徵義（修

行）看來，均有「行」之意﹔下句「禪房花木深」無論就字面義的禪房深

隱花木，或僧眾的禪定功深而言，均有「止」之意，此乃「行止」相對。

脛聯上句「山光悅鳥性」說「有」，下句「潭影空人心」闡「空」，是為「空

有相即」。結聯「萬籟此俱寂」說「寂」－靜，下句「惟聞鐘磬音」喻「照」

－動，乃「寂照雙融」「動靜一如」。以上各聯都是各具「奇正」之變化以

達其相對又統合之美感，可說是佛家中道美學的具體呈現，亦即佛家所稱

的「離二邊行中道」之義，《大智度論》卷四十三云： 

常是一邊，斷滅是一邊，離是二邊行中道，是為般若波羅蜜。又復

常無常、苦樂、空實、我無我等亦如是。色法是一邊，無色法是一

邊。可見法不可見法，有對無對、有為無為、有漏無漏、世間出世
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間等諸二法亦如是。復次，無明是一邊，無明盡是一邊。乃至老死

是一邊，老死盡是一邊。諸法有是一邊，諸法無是一邊，離是二邊

行中道，是為般若波羅蜜。菩薩是一邊，六波羅蜜是一邊。佛是一

邊，菩提是一邊，離是二邊行中道，是為般若波羅蜜。略說內六情

是一邊，外六塵是一邊，離是二邊行中道，是名般若波羅蜜。此般

若波羅蜜是一邊，此非般若波羅蜜是一邊，離是二邊行中道，是名

般若波羅蜜。37 

上面所謂「離是二邊行中道」，意即宇宙萬法皆有其對立之兩端，諸如常

與斷、苦與樂、色與空、有與無……等等，此即是「二邊」，然此二邊皆

是各有所偏，欲得中道，則須「離是二邊」，然「離」與「不離」亦是二

邊，故中道者，不即不離二邊也。《六祖壇經》對此亦有闡論： 

吾今教汝說法，不失本宗。先須舉三科法門，動用三十六對，出沒

即離兩邊。說一切法，莫離自性。忽有人問汝法，出語盡雙，皆取

對法。來去相因，究竟二法盡除，更無去處……對法，外境無情五

對：天與地對，日與月對，明與暗對，陰與陽對，水與火對，此是

五對也。法相語言十二對：語與法對，有與無對，有色與無色對，

有相與無相對，有漏與無漏對，色與空對，動與靜對，清與濁對，

凡與聖對，僧與俗對，老與少對，大與小對，此是十二對也。自性

起用十九對：長與短對，邪與正對，癡與慧對，愚與智對，亂與定

對，慈與毒對，戒與非對，直與曲對，實與虛對，險與平對，煩惱

與菩提對，常與無常對，悲與害對，喜與瞋對，捨與慳對，進與退

對，生與滅對，法身與色身對，化身與報身對，此是十九對也。師

言：此三十六對法，若解用，即道貫一切經法，出入即離兩邊……

若有人問汝義，問有將無對，問無將有對，問凡以聖對，問聖以凡

對，二道相因，生中道義。38 

                                                 
37

 見《大正藏》第 25 冊，頁 370 上中。 
38

 見《大正藏》第 48 冊，頁 360 上中。 
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《六祖壇經》洋洋灑灑列舉了三十六組對法，雖是六祖為開示弟子說法時

的依據原則，然觀其所舉諸例，實際上並不只限於對佛法中道意義的闡釋

而已，這些例證也都適用於中國傳統文學與藝術的審美原則，換句話說，

這種「中道」精神和傳統文學藝術的美學精神是相吻合的，諸如天地、日

月、明暗、陰陽、水火、動靜、清濁、大小、長短、虛實、進退……等，

無論在文學或繪畫及書法方面的審美觀，都有極大的相同成分，至於彼此

是否有相互影響之關係存在，有待另作篇幅探討之。而單就常建〈題破山

寺後禪院〉一詩所顯示的，各聯上下句之間的「事理、行止、空有、動靜」

等對應關係所呈現的結構美學看來，的確是含有佛家的中道精神，此應是

不可否認的。 

五、 結語 

  隨著禪宗的流傳，「以禪入詩」之風也因之轉盛，自唐宋以降乃至元

明清，此類詩作皆是不絕如縷。唯論者每許其禪趣禪理，而病其禪語禪跡，

又恐理過其詞而淡乎寡味。因此，禪詩雖夥，上乘之作卻未必多，若非強

飾禪語便是落入理障，如何得其所宜，正是詩與禪關係微妙之處，錢鍾書

《談藝錄‧隨園論詩中理語》有云： 

惟一味說理，則於興觀群怨之旨，倍道而馳，乃不泛說理，而狀物

態以明理﹔不空言道，而寫器用之載道。拈形而下者，以明形而上﹔

使寥廓無象者，託物以起興，恍惚無朕者，著述而如見。39
 

觀常建〈題破山寺後禪院〉一詩，固因詩句本即為題禪院而作，故而「古

寺」「禪房」「鐘磬」等語，殊為不可避免者，不須苛責﹔至於「空」「寂」

二字，雖似直陳禪語，然以其巧妙安排卻不覺突兀，只是極其自然。其餘

各句，無論是譬喻、用典或象徵，均是不著痕跡，渾然天成，誠所謂「不

空言道，而寫器用之載道」，使人不知不覺於日常器用中，體其道而不忤﹔

                                                 
39

 同注 29。 
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又能「拈形而下者，以明形而上」，使人對抽象的空寂概念能於具體事物

中，獲得如實體驗，細味中道和諧之美。因此，稱其為「詠寺詩之冠」，

應是實至名歸！ 

(本文刊載於《彰化師大國文學誌》第六期，2002 年 12 月。)  

 

 


