
臺大中文學報 第六期

1994年 6 月頁231-256

臺灣大學中國文學系

試諭王維之宜隱與大乘

般若空性的關係

一一系諭五維詩中「空」的境界美一一

蕭 麗 華

一、前 J=t

本文之主旨在解析主維亦官亦隱的作風與佛家「空」性思想的關係，

並揭開王維高度詩質與詩藝的神祕面紗。王維的人格與詩格其實是一貫承

接，並非矛盾兩立的，許多世間現為矛盾兩立的現象，在佛家空性的世界

中其實是圓融一昧，中道和諧的，這是本文立論的中心。

主維 (701--..761 A.D) 生活在唐代鼎盛時期，也是中國佛教發展最

興盛、最輝煌的時期，堪稱我國佛教的「黃金時代」。他工詩善畫，精通

音律，是我國歷史上傑出的自然詩人、丈人畫始祖，同時還是一位虔誠的

佛教徒。他自幼隨母吃齋奉佛，坐禪誦經;走上仕途生活後，仍舊精進奉

佛， r退朝之後，焚香獨坐，以禪誦為事 J (見《舊唐書》本傳) ，後人

尊稱他為「詩佛」。他的山水田園諸作，細緻入傲地描繪大自然之美，意

境和諧，蘊含豐富，在藝術及內涵上都有獨到之處，故宋朝蘇軾曾稱讚

他: r詩中有畫」、「畫中有詩」。

以詩佛的人格及藝術，應該是白璧無喂，古今少有的，然而後人每每
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對他的人格略有徵詞， r鬱輸袍」案及安史亂被迫偽署等事，一直是後人

指為白圭之站的地方，因而近人多以王維人格怯懦矛盾立論 'CD 多年來我

讀王維詩及傳記，常為此感到疑悶，以王維晶瑩剔透的詩境，所泛顯出的

空軍思致，人格應該是高潔無瑕的，然於事跡始終叉找不出合理的解釋，

可以證明王維非怯懦之輩，而且惱則不涅，涅則不惱，何以王維能仕隱兼

得而不相礙地成就其超卓的藝境?這是我一直不解的地方。近年來我的生

活稍涉佛理，對主導中國文學藝術相當深遠的禪宗略有所知，因而對「詩

佛」的內涵有進→步的領悟，回頭再看許多論王維得失的分歧之見，便整

然曉悟。迷與悟之間雖一線之隔，然相臣不官千里，王維的人格與思想確

有一番努力的進程，惟有從修持佛法及佛學思想的內涵，才能略費禪心，

確切地解析出詩佛的人格與境界。本文嘗試以王維學佛的路徑及王維詩中

的道心來解釋王維「直隱 J (亦仕亦隱〉與大乘般若之間的關係，期盼能

為王維的「怯懦矛盾」找出合理的答案。

二、關於王維的宜隱及前人的非議

「直隱」→詞創見於劉維崇《王維評傳» ，劉氏說:

他臨如此好佛，但為什麼不出家呢?那是因他早年尊崇儒家，深受

孔孟的影響。因而他的思想，走向「直隱」的路子，什麼是「宜

隱」呢? r直隱」就是他在讚佛文中所稱: r身在百官之中，心超

@關於王維之人格論者極多，其中 m!起炯先生《中國文學史》、和 H起明先生〈試論主

維詩中的世界〉及楊文雄《詩佛主維研究》等文都以「怯懦矛盾」論之。其中柯先

生〈試論王維詩中的世界〉一丈純以詩文內在心理意識為軸，勾勒出王維「連續在

人世之追求與自然之嚮往兩極間的一條長長的橫線」及其「各種程度不同的掙扎」

「不同的矛盾 J (見《文學美綜論》頁三四七，長安七五年版) ，此文分析敏銳細

密，有精到入微之見，但如就禪理分析，其間的矛盾反而是證道的助力。其他尚有

相關非議見第一節中詳論。

2



試論王維之直隱與大乘般若空性的關係 233

十地之上。 J (十地是佛家語，華嚴經載稱大乘菩薩之十地) ®

劉氏指出王維「不主張棄絕人畫而隱居在山林，對國家對社會不聞不問」

的特性，但是他認為這是王維早年崇儒的影響，這點倒不能切合王維的精

神，我們在論直隱與大乘般若空性時會詳細說明。

與劉維崇看法相似，能指出王維亦官亦隱的現象者不乏其人，但多半

不能了解個中滋味，反而一味指責王維「世故」 、 「怯懦」 、 「雙重性

格」等，即有少數能以禪道解，也認為王維偏向小乘禪，即使對佛教有相

當認識，以研究佛教與文學之關係為務者如孫昌武、陳允古等，也不免對

王維產生誤解。常人對王維之誤解或許緣於對佛義的不了解，孫、陳等人

的誤解卻關係到禪宗「性空」的理解，把「空」義解為離相色空的偏空概

念，並非佛家圓融中道的「空J '這對王維之直隱典詩文都不能合理解

釋，以下將前人的非議條舉驢列:

1. (王維〉夙慧、穎悟、溫和而沉默(似乎稍帶「世故 J) ，雖「晚

知清淨理，日與人臺疏 J '卻為官終生。(見吳可道《空靈的腳

步》頁六0' 楓城出版社七一年版〉

2.他(王維〉不願巧諂以自進，文不乾脆離去，他不甘同流合污，但

又極力避免政治上的實際衝突，把自己裝點成不官不隱，亦官亦隱

的「高人 J '保持與統治者不即不離的關係，始終為統治者所不忍

棄。這些，我們不應只看作為佛學對他的壞影響，相反，他的學

佛，也應看作為他思想意識中妥協一面發展的必然結果。(見陳胎

掀〈王維的政治生活和他的思想〉一文〉

3.王維國沒有堅決徹底地辭官歸隱，也沒有心安理得地盡心任職，而

是選擇了一條自認為兩全的中間道路一一亦官亦隱，半官半隱，開

@見劉書頁一四六，正中書局六一年版。
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始過著名為「身心相離」而「理事」卻不能「自如」的生活。王維

並沒有真正「遺世」和「寂識J '他的思想常處於矛盾的邂渦中。

(見盧輪著《王維傳》頁七一，山西人民出版社七八年版〉

4.他從未掛冠而去，始終在朝廷作官，只是經常住在山莊、別墅，對

政治採取不聞不問，敷衍應付的消極態度而已。......面對黑暗現

實，王維是不滿的，他不願與邪惡勢力同流合污，又不敢與他們決

裂，因此採取了亦官亦隱，全身避禍的生活方式。......形成一種得

過且過，但求安逸的人生哲學。(王從仁《王維和孟浩然、》頁四

0' 國文天地八一年版〉

5.不管王維在他的山水詩中把自己的靈魂說的如何高潔超俗，把自己

的性格說的如何掙潔完美，人們仍然能夠在其表現的禪宗的神學思

想中，在其極度美化實則是消極軟弱的處世態度中，以及最終從

作者經濟地位上來揭示出它的真正實質。(陳允吉《唐音佛教辨思

錄》頁三七，上海古籍七七年版〉

6.王維用「識心見性」的頓悟說否認了一切現實矛盾和社會弊端。禪

宗的宗教思想表現在王維詩中形成一種消極避世、追求空寂的思想

傾向。王維被這種宗教毒素所麻醉了，它又用詩去散布這種毒素。

(孫昌武《唐代文學與佛教》頁八九，谷風出版社〉

以上諸說只是隨意撮舉，已見論者對王維誤解之深，有的用詞嚴酷苛刻，

對「詩佛」王維來說，完全淇減其求道的精神意義，這是相當不公允的。

從以上的撮例中，我們可以看出幾個事實:卅一般都誤以為王維矛盾、怯

懦、消極、逃避現實。科一般認為「高人」應該是隔絕現實，離軍索居，

辭官歸隱，不涉政治。這兩點正與常人對佛理的誤解，認為佛教是消極

的、避世的觀點相結合，可見一般人對王維的非議都是緣於對佛教的不了

解所致，想要解答王維「宜隱」的意蘊，只有從佛學內涵入手。
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三、從王維學佛的路徑看王維之禪

禪家有大小二乘之說，前引葉嘉瑩先生以為王維所證為辟友小果'®

如以小乘辟支果解王維，對「直隱」的意義也很難交代，以王維學佛的路

徑來看，王維所參之禪當非小乘禪義O

王維學佛有名，當世及後世人都表肯定，唐苑威說他「當代詩匠，

又精禪理J (苑威〈酬王維序» ，明胡應麟說他「卻入禪宗J ((詩

鞍~.) ，清徐增說「摩詰精大雄氏之學J ((而唐詩話~) ，這些都指出

王維與佛教有關，但王維之禪理究竟如何，卻少有人論證。我們可從三方

面來看王維學禪的路徑及大乘精神的清染O

(一〉王維學禪的源脈

佛教在漢初傳入中國，初與道佛神仙方士結合，其後經魏晉南北朝的

吸收與融合，至惰唐之際已發展到顛宰狀態，不僅經譯繁富，大德輩出，

新宗派與新教義亦由之紛立，到唐聞元天寶間，發展出十大宗派，十宗之

中，成實與俱舍屬小乘，餘皆為大乘系統，其中以法相宗、天臺宗、華嚴

宗，以及不立文字教外別傳的禪宗為最盛。@嚴耕望論其勢力消長及地理

@葉嘉瑩《迦陵談詩》一書中， <從義山鳩娥詩談起〉一文，列出王維〈竹里館〉與

王靜安〈潰溪沙〉詞之比較，認為:摩詰居士昕證之果，似亦只是辟支小果，去智

度論所云「大惑與一切來生樂，大悲故一切眾生苦」及法華經所云「利益天人，度

脫一切」的大乘佛法似遣大有一段距離在，然而也惟其如此，所以王氏頗有「白

了 J I 自救」的「自得」之樂。玉民是有心出世的，因此我說王氏按寞心之因是

「求仁得仁J '故其於寂寞中所感者亦少苦多樂。自前昕舉竹里館詩之「獨坐幽室

里」及「深林人不知」觀之，豈不是極按寞的境界，而王氏偏有「彈琴復長嘯」的

快樂，和「明月來相照」的欣喜。因此我說摩詰居士由寂寞心所產生之果為修道者

的自得(頁一六四，三民書局版)。葉先生頗能直指禪心，點也王維「詩佛」的精

髓，但王維所證是否即為辟支小果，仍難定論。

@參考《中國佛教總論》頁六四，呂激〈唐代佛教〉一丈，木鐸出版社七二年版及海

用彤《階唐及五代佛教史~ ，慧桓七五年版。
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分布情形為:

!有及唐初佛教極盛於北方，而國都長安尤為中心。唐初法相宗之宗

師玄裝，華嚴宗之宗師法藏同時得勢於京都，惟天畫一宗獨秀於東

南，但不能與法相、華嚴抗衡也。自武后至玄宗，法相、華嚴漸

衰，而神秀之北派禪宗大盛於京洛及北方。安史亂後，北禪衰徵，

而慧能之南派禪宗大盛於江南，融和華嚴，侵逼天畫，為佛學之正

宗。有唐一代，南北佛學之盛衰，於此可見。@

由此可知玄宗時代唐代佛教仍以北派禪宗為盛，安史亂後，北禪衰傲，南

禪大盛於江南，王維正逢此南北禪典替的時期，其佛學應以禪宗一派為

主。

細考王維學禪的路徑可以發現，王維先北禪後甫禪。王維的母親崔民

曾師北宗領袖普寂三十年，王維〈請施莊為寺表〉云:

臣亡母，故博睦縣君崔氏，師事大照禪師三十餘歲，褐衣素食，持

戒安禪，樂住山林，志求寂靜。( «王摩詰全集筆注》卷十七〉

大照禪師@P禪宗北派神秀的弟子普寂'®神秀死後， [""天下好釋者戚師事

之J '唐中宗還特地下制， [""令普寂代神秀統其法眾J '儼然、為當時的佛

教首韻，王維全家都與這位佛教首領關係密切。王緒在〈東京大敬愛寺大

證禪師碑〉中云: [""精嘗官登封，因學於大照J (<<丈苑英華》卷八六

二) ，王維也有〈為舜闊黎謝御題大通大照和尚塔額表〉一文(«王摩詰

全集筆注》卷十七) ，可見王維與北禪的淵源。

然而王維真正皈依卻是在開元十八年喪妻之後， <大薦福寺大德道光

禪師塔銘〉提到「維十年座下，俯伏受教」、「遂密授頓敬，得解脫知

@嚴耕望〈唐代佛教之地理分佈) ，收於張壘禱主蝙現代佛教學術叢刊《中國佛教史

論集》中，大乘文化出版社六八年妝。

(砂見《唐書》方位傳及《舊唐書》在一九一〈神秀傳〉附〈普寂傳〉。
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見J ( «王摩詰全集簧注》卷二十五) ，近人莊申據此銘推考王維受教的十

年應在開元十八年到開元二十七年 'C'D 正是亡妻的那一年開始。王維〈終

甫別業〉詩云: r中歲頗好道J '也與此助合。道光禪師屬南宗禪(見前

引王維塔銘「頓教」二字) ，王維師事道光禪師十年，受得佛法，食斷章

血，妻亡不娶，不復嬰世網。可見王維向南禪導師學解脫頓敬的情形。

攘近人林桂番的考定，王維在誦居濟州之前，不見與佛門釋于交往的

詩篇留傳。@去濟州途中始見〈寄崇梵僧〉之作，詩中也正於描寫崇梵僧

寺的幽棲生活，直到開元十五年(王維二十七歲) ，隱於嵩山，始有〈過

乘如禪師〉之作，詩中多舉佛典故賞，可見王維對佛教的溝染淵源早在皈

依之前，這應是母親崔氏的影響，早年佛學也應是北禪系下，後皈依道光

禪師才轉習南禪。

達摩禪法入唐以後有北漸南頓之分，北宗神秀主漸悟，南宗慧能主頓

悟，六祖壇經有「時時勤拂拭」與「本來無一物」二侮的對照，一言次第

而修，一言明心見性，王維臨然兼涉南北，必然可以看到兩派思想痕跡，

這點我們將在下節王維詩中被誼。

從王維學佛的源脈看來，王維先北京而南京是可以肯定的，如以王維

往來的禪師來君，也可見一斑。

(二)主維來往的禪師

王維全集中有詩丈記載的禪師有北宗之普寂、義福、淨覺、慧澄、道

培、元崇;南宗之神會、道光、接上人、燕子龜禪師@等。王維與普坡的

淵源受母親的影響已如前述，和義福禪師的來往則見於〈過福禪師蘭若〉

一詩，義福曾於藍田化感寺依吐二十餘年，未嘗出宇外，王維詩云: r欲

@見莊申《王維研究》上集，頁九五，;省有圖書公司六0年版。

@見林桂香《詩佛王維之研究> '政大七二年碩論。

®詳見楊文雄《詩佛王維研究》頁二一三~二二三，丈史哲出版社七七年版。
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知禪坐久，行路長春芳。」可知其過住，王維另有〈遊化感寺〉一詩也足

資證明。@淨覺為神秀再傳弟子，印順導師《中國禪宗史》提到掙覺「掙

心」成佛的法要，以「君淨」觀一切物不可得為方便來攝心發慧。@王維

也有攝心君淨的禪坐工夫， <淨覺禪師碑銘〉云: r雪山童子，不顧芭蕉之

身J '雪山童子用佛入雪山修行典，不顧芭蕉之身指拾「空虛之身J '@

可見王維與北禪之關係。慧澄師與王維相識較晚，於開元二十八年，王

維知南選時，這是一次在臨端驛中，南禪神會和北禪慧、澄禪師論戒定慧、三

學，澄禪師主先修定後發慧，會禪師則認為定慧等，王維見其辯解，更認

為「有佛法甚不可思議J '思想上南宗的痕跡漸固。@道璿為普寂弟子，

和王稚的關係見〈誦璿上人〉一詩，王維以「色空無得，不物物也」說道

璿，顯見此時王維完全是南禪不著相，不物於物的般若空觀，近人楊文雄

認為: I王維出入南北兩宗，似有組合兩宗的企闆J '@至於元崇為道璿

弟子，其與王維神交，見載於《續高僧傳»'@則是北禪一脈。

王維與南禪的關係雖始於依道光禪師受教時，然、其南禪思想上的大省

豁顯然得自神會， <能禪師碑銘〉稱讚神會「利智逾於宿學J '顯見對神

會南宗之「荷澤宗J @頗為心儀。王維曾在開元二十八年時初遇神會問

@據林桂香《詩佛王維之研究》認為「福禪師」非義蝠，而是空竄寺大幅禪師，亦神

秀弟子，此別為一誼。

。見印順法師《中國禪宗史》頁一四三，正聞出版社七九年版。

@見陳允吉〈雪中芭蕉寓意fE測> '但旦學報二期。

@詳見楊文雄氏的考定，該書頁二→五~二一六。

@間前注，頁二一七。

@ «續高僧傳》論及王維與道晴、元崇往來的情形云: I元崇以開元末年，因從璿禪

師諾曼，心耍，日夜匪憾。垮公乃因受深法，與崇歷上京，遂入終南。至白鹿下藍

田，於桐川得右丞公維之別業，松生石上，水流松下，王公焚香靜坐，與崇相遇神

交。」

@參考印順導師《中國禪宗史> '正 lIB七九年七版。
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「淨」外的解脫之道，大為驚愕，嘆為: r有佛法甚不可思議 o J (見

〈神會語錄〉殘卷第一〉神會發揚六祖無念、無相、無住之學，于「住心

君淨」的北禪工夫以新的境界，因而王維有〈能禪師碑銘〉之作，對六祖

慧能「根塵不減，非色減空」的無相無住的禪義頗能契入。頭上人與王

維的來往見於〈送衡嶽環公南歸詩序〉及〈同崔興宗送暖公〉二詩文云:

「嗔陽有曹溪學者J r一施傳心法J '楊文雄及莊申分別據以指陳暖公為

甫禪一系 o @燕子高禪師不知何許人，僅由王維詩〈燕子高禪師〉云:

「救世多慈悲 ， ~n心無行作J '見其為南宗禪，與神會「不作意，心無有

起，是真無念」相通，是「帥，心」成佛的南禪宗系。

(主〉主維潛染的經典

王維習禪兼涉南北，熟詰佛典，晚年長齋奉佛，以誦禪為事， r好讀

高僧傅，時君辟穀方J «春日上方即事» r山中多法侶，禪誦自為

畫J ( <山中寄諸弟妹» r藉草飯松屑，焚香看道書J «飯覆益山

僧> )可見他深入經藏的事實。舊唐書本傳亦記載云: r維弟兄俱奉佛，

居常蔬食，不茹葷血，晚年長齋，不衣文穌，在京日飯十數名僧，以玄談

為樂。齋中無所有，惟茶錯藥臼，經案繩床而已。退朝之後，焚香獨坐，

以禪誦為事 o J 可見王維修行中勤讀經典，精於佛理，雖無直接的文字可

證明王維涉獵那些佛典，但如從詩文典故中歸納，可以看出王維謂染的典

籍為何，也足以證明王維學禪的理路。

最受王維肯定的經典應屬《維摩詰經» ，從王維字「摩詰」可知。

《維摩詰經》載維摩詰居士輔助佛陀施行教化的故事 o r維摩」姑語為

「無垢j 叉可譯為「淨名J '意為清淨無垢，維摩以在家居士之身得清淨

@見楊文雄書頁二二二，莊申書，頁九五。
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空體，是王維所極企慕的。@ «維摩詰經》偈云: r清淨金華眼朋好，掙

教誠意度無極。」叉云: r願聞得佛國土清掙，佛惟解說如來佛國清掙之

行。 J r以意清故得佛國淨 J r遠塵離垢諸法法眼生」等，是經對「芭蕉

無有堅」的「身」之幻轉'l1::於無所住之空的闡釋均極為優美精妙'@王

維對《維摩詰經》的喜愛可以想見一斑。王維詩文中也經常引用維摩詰經

典故，除有名的「雪中芭蕉圖」及〈淨覺禪師碑銘> r雪山童子，不顧芭

蕉之身」語源於此外，如〈燕子告禪師〉云: r救世多慈悲，即心無行

作。」趟殿成引《維摩經》注云: r無取無捨，無作無行，是為入不二法

門。」維摩詰經有入不二法門品，言「不起不生 J r無意同相 J r不捨不

念」等不二法門，是大乘般若精髓，而其中菩薩行品更是佛陀正法眼藏，

王維應是有心取法「維摩詰」這位在家居士「不厭世間苦，不欣洹槃樂」

的精神，以修成正果。在其〈偶然作六首之六〉亦云: r不能捨餘習，偶

被世人知，名字本皆是，此心還不知。」詩中便是用〈維摩經> r斷諸邪

見有無二邊，無復餘習」的典，並指出自己名字的本意在此。由此契入王

維精神，其切合大乘真俗不二的意義是可以肯定的，也由此可以君到「宜

隱」精神帥不二精神的展現。

除此之外《六祖壇經》、《大般若經》、《法華經》、《涅槃經》、

《華嚴經》、《楞伽經》等佛教聖典也是王維詩文中屢屢涉及的， <胡居

士臥病遺米因贈〉一詩就用到許多佛經典故，詩云:

了觀四大因，根性何所有，妄計茍不生，是身孰休咎。

色聾何謂客，陰界復誰守，徒言蓮花目，豈惡楊控肘。

@按陳寅悟先生以為「維」為「降伏」意， I摩詰」為「惡魔 J ·故主維取名「王降

伏」字「惡魔 J (曇考陳哲三〈陳寅佫先生秩事及其著作» .此說固合佛理，但

與《維摩詰》輕中大意不切，故不取。

@套大正藏卷十四，頁五一八《維摩詰經》。
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國飽吞積飯，不醉聲聞酒，有無斷常見，生誡幻夢受。

即病~P實相，趨空定狂走，無有一法具，無有一法垢。

居士素通達，隨宜善抖擻，床上無藍臥，鋪中有粥否。

齋時不乞食，定應空漱口，聊持數斗米，且投浮生取。(卷三〉

首句「四大」即《維摩詰經)) : I四大合，故假名為身。 J I根性」見

《華嚴經》去: I普現一切眾生心念，根性樂欲而無所現。 J I陰界」

見《維摩詰經》言: I是身是陰界諸八所共合成。 J I蓮花目 J 見《法華

經)) : I是菩薩目如廣大青蓮花棄。 J I吞積飯J 見《維摩詰經》、「聲

聞J 見《法華經》、「斷常見J 見《捏槃經》、《楞伽經》、「幻夢J 見

《金剛經》偈及《維摩詰經)) : I是身如幻J I是身如夢J ' I實相」見

《法華經》等等。

主維詩中最常用的禪語是「無生」 、 「空J ' <秋夜獨坐〉詩去:

「欲知除老病，惟有學無生。 J <遊感化寺〉詩云: I誓陪清凳末，端

坐學無生。 J <登辨覺寺〉云: I空居法雲外，觀世得無生。 J <藹璿上

人〉去: I一心在法耍，願以無生獎J ' <哭殷遙〉、〈與蘇盧二員外期

方丈寺〉、〈西方變畫贊〉等等，都可君出主維「究竟達於無生」的禪修

目標。無生是「涅槃之真理，無生棋，故云無生J '@換言之~P I究竟洹

槃J '國無生戚， ~P了脫生死，煩惱斷盡，大自在大解脫，見性明心的捏

槃經宗旨。「究竟達無生」、「究竟J 語出《華巖經)) : r名為究竟地J '

〈過盧四員外宅君飯僧共題〉云: I身逐因緣法，心過次第禪J '亦見

《華巖經» : I一切世間從緣生，不離因緣見諸法J I隨其次第，入諸禪

定」等。

「空J 之語也是主維詩中屢見的，如上引〈胡居士臥病遺米因贈〉

®T福保《佛學大辭典» ' r無生」辭注。
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云: r@p病@p實相，趨空定狂走J , <誦璿上人〉云: r空性無羈缺J '

〈與胡居士皆病寄〉云: r浮空徒漫漫，汎有定悠悠。 J <夏日過青龍寺

謂換禪師〉云: r遙知空病空J ' <山中示弟> : r性空無所親」等等此

不贊舉。空是禪學三昧，神會和尚遺著云: r但知本體寂靜，空無所有，

亦無住著，等同虛空，無處不通， @p;是諸佛真如心。 J ® «維摩詰經》

云: r得是平等，無有餘空，惟有空病空，病亦空。」主維深得萬法本

「空J '然一味執空則落入「病空J '仍是障道。《六祖壇經般若品》

云: r心量廣大，猶如虛空。......世人妙性本空，無有一法可得，自性真

空，亦復如是。 J r第一莫著空，若空心靜坐，即著無記空。善知識，世

界虛空，能含萬物色像，日月星宿，山河大地，泉源溪潤，草木叢林......

總在空中，世人性空，亦復如是。 J «金剛經》云: r一切有為法，如夢

幻泡影， it;.日露亦如電，應作如是觀。 J «大品般若經》云: r若法無所

有，不可得，是般若搜羅密。......內空故，外空、內外空、空空、大空、

第一義空...... J '這都是空的真諦，主維「性空」的體認實深契禪宗精

髓。

此外，主維〈與胡居士皆病因寄此詩兼示學人二首〉云: r空虛花聚

散，煩惱樹稀調。」乃引《楞伽經》一切有為事物如空虛花示現的妄相因

緣法; <過香積寺〉云: r薄暮空潭曲，安禪制毒龍J <戲贈張五弟語〉

云: r白法調狂象，元言問老龍」等，乃《涅與經》醉象狂軍委與住處毒龍

之喻，凡此都可君出王維經常誦讀的經典皆大乘典籍，尤以禪宗之《壇

經》、《金剛經》、《楞伽經》為主的般若空性，更是王維詩中大宗。@

@胡通校神會和尚追著兩種。

@參考呂激〈唐代禪宗學說略述〉一丈，述唐代禪宗主要典籍，見《禪學論文集》頁

二九一，大乘丈化版。又高觀如《佛學講義》指出大乘小乘的區分，其經論部分，

《法華» «般若» «華嚴» «捏槃》等皆為大乘典籍，頁二七九，圓明出版社八一

年版。
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綜上所述，王維禪學思想重心乃南北禪之「心」法，以悟般若空性，

達無生涅槃為主，佛教徒以三皈依為始，皈依佛、皈依法、皈依僧，王維

奉佛典，依南北禪師之敬，修空觀自性，誦《維摩» «般若» «涅槃》諸

經，都是大乘禪宗的理路，王維之禪應屬大乘不即不離，二諦中道的觀

點。

四、王維官隱與大乘般若空性的關係

王維之道已由日前述，是大乘般若空性中所泛顯的中道思想，問題是何

謂「空J ? I直隱」之亦官亦隱與空性之非空非有，亦空亦有的意蘊有何

關係?這正是本節所要析論的。

王維由神秀系「拂塵君掙J (<<圓覺經大疏皇島、» )的漸修禪法，進入

慧能系「自心自性，皆成佛道J (<<壇經》頓漸品〉的頓悟禪法，對於般

若空性有更深一層的體會。般若空觀是中國禪宗的本體思想，南禪使空觀

進於勝義。 I般若」即「智慧J ' I空」即「真如」。大晶般若經去:

「若法無所有，不可得，是般若搜羅密。」由小乘到大乘，由大乘有宗到

大乘空宗，都是先分析諸法，後說畢竟空。因此龍樹菩薩說: I眾因緣生

法，我說即是空，亦為是假名，亦是中道義，未曾有一法，不從因緣生，

是故一切法，無不是空者。 J (<<大正藏》卷三十二〉空緣萬法生，空間

中道義，有無皆為因緣所生，執有、執無都是假的，椎其「中道J '方是

真空妙有，所謂「虛空與法身無異相，佛與眾生無異相，生死涅槃無異

相，煩惱菩提無異相J (希運〈傳心法要> )就是這種色空不二的中道思

想。在世諦之生死苦空與真諦之真空常樂之中，二諦相因以顯中道，才是

空的妙義。大乘精神從龍樹菩薩之中論傳入始顯，唐代禪宗也是承此而

來。龍樹菩薩所作之中論、十二門論及其弟子婆論師所述之百論合為三

論，由僧肇傳入後，大闡中道二諦之空觀，為禪宗心旨。《申論觀四諦
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品》偈云: r諸佛依二諦，為眾生說法，一以世俗諦，二第一義諦，若人

不能知，分別於二諦，則於深佛法，不知真實義。」叉偈云: r若不依俗

諦，不得第一義，不得第一義，則不得涅槃。J (<<大正藏》卷三十二)

由此可見第一義的「空J '不能離俗諦而獨得究竟，而是真俗相依，中道

而得。《大涅槃經》亦云: r佛性者，名第一義空，第一義空名為智慧，

所言空者，不見空與不空。J (師于吼菩薩品)近人朱世龍論〈中道精

神〉一文表解如下:

世諦空生死 無常 無樂 無我 無淨

典詩無空生死無無常無無樂無無我無無淨

朱民認為第一義空賓由此二諦相因以彰顯，惟有二諦合明，雙遮雙照，層

層觀照，心中不著一念，才是第一義空。@這種大乘空觀在唐代盛行的經

典中也隨處可見，如《壇經》機緣晶云: r於相離相，於空離空J ' «搜

羅密多心經》云: r色不異空，空不異色，色即是空，空即是色J '都是

這種色空一性的中道精神，這才是空的勝義。《維摩經》更是以入不二法

門一品，鋪敷空的內涵，其中眾聖各說不二義旨時，德頂菩薩曰: r垢掙

為二，見垢實性，則無掙相J '把垢淨融為一味;那羅延菩薩曰: r世間

出世間為二，世間性空即是出世間。」這都是把人類意識中原本矛盾兩立

的狀況給混合為一，因此鈴木大拙談禪時才說: r空觀師不是一種內在主

義，也不是一種超越主義，它是兩者的綜合。 J@ 在南禪的重要典籍《壇

經》中已明白揭示: r 日月星宿，山河大地，泉源溪潤，草木叢林，惡人

善人，惡法善法，天堂地獄，一切大海，積彌諸山，總在空中。 J (般若

品二)由此可見「空」的萬有與圓融。@

@朱民此丈收於《佛教根本問題研究》頁三四一，大乘文化出版社六五年版。

@鈴木大拙〈存在主義，實用主義與禪〉一丈、收於《禪學論文集》頁二四七，大乘

丈化出版社六五年版。

@有關般若空性的妙義，印順導師《空之探究》一書有極精微的闡釋，正聞出版社七

九年版。
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據各家年譜可知王維一生在佐與隱之間徘徊，早年熱中功名，二十二

歲貶濟州，二十六歲隱於嵩山，三十一歲亡妻皈依道光禪師，三十四歲權

為右拾遺，四十四歲再隱於淇上，四十七歲復出住，從此亦佐亦隱，安度

晚年。@王維詩云: r晚年惟好靜，萬事不關心 J '可見晚年亦佐亦隱的

這段時間正是他得道有閒的階段。

從其亦佐亦隱的作風來看，隱代表企求真諦，萬境皆空，而佐代表不

離俗諦，依俗得里，這正是「不見空與不空 J r不分別二諦J r不垢不

淨」的不二精神，在世間的塵勞俗務與煩惱萬象中得無上菩提智慧之真空

妙有。王維以其佛學修持， r身在百官之中，心超十地之上 J '其人格並

無矛盾可言，其行為也正是思想的實現。他自己在〈酬賀四贈葛巾之作〉

中也說: r嘉此幽棲物，能齊隱吏心。」甚至，我們可說王維「宜隱」正

是禪宗入唐以後與士大夫結合後的早期典型。葛兆光《禪宗與中國文化》

一書中指出: r經過唐五代禪宗與士大夫的互相滲透，到宋代，禪僧已完

全士大夫化了，亦僧亦俗，亦俗亦僧，如蘇軾、程頤、黃庭堅。 J@ 黃庭

堅自云: r是僧有髮，似俗無空，作夢中夢，見身外身 J c«能改齋漫

錄》卷八) ，正是這種思維的表徵，王維於北宋諸子，早已具啟導功能與

意義，他自己在〈與魏居士書〉中藉孔宜艾曰: r我則異於是，無可無不

可。」來表連他的人生理想，王維認為活國濟仁為適意，縱其道不行亦無

可無不可，只要「身心相離，理事俱如，則何往而不適 J c«王摩詰全集

婆注》卷十八)。這封信正顯出他的中道觀念，古來中國讀書人所認為的

住與隱的兩難困境，在王維看來並無矛盾。〈能禪師碑〉中提到「非色誡

空J r郎凡成聖J c«王摩詰全集筆注》卷二十五)也正是這種思想的一

貫。

@參考楊文雄〈主維年謂新編> '見《詩佛主維研究》頁一0一。

@見葛兆光《禪宗與中國文化》頁四四，天字七七年版。
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五、王維詩中的般若空性與「空」的境界美

自杜松柏先生《禪學與唐宋詩學》開始，一般人論王維詩中之禪總是

分「禪趣詩」、「禪理詩」、「禪典詩」、「禪跡詩」等等，本文主要以

君出主維佛教思想中空性智慧為主，以證明主維宜隱的思想成分，故不作

詩歌分類，及美學分析，然其詩中因修禪而具第一義空的特質與「空」的

境界美卻不能不論。

王維習禪雖以禪宗為主，但亦有論其兼學三法印與淨土者'@這種說

法僅屬丹面，因為大乘佛教是一乘教，十宗分立不過因其重點各異，敷隨

不同根機而有不同說法而已 O 主維詩中難免出現「因緣觀J I苦觀J I無

常觀J r八識」等佛教思想本質，但並不代表王稚的修持以法相、三論、

淨土為主，從主維詩中我們仍可君出大量「空觀」的禪宗心法。攘近人柳

聶俊統計，主維詩中「清」字約用六十次， I淨」字約用十二次， I靜」

字約用二十六次，而「空」字則多達九十四次。@ I空」的思想正是禪的

形而上學最顯著的特色，此「空」並非思辨空想的產品而是實相因緣說之

「空J '攘李世傑解「空」的內容包括六個性質:無一物性、虛空性、~P

心性、自己性、自在性、創造性。@

《六祖壇經》去: I心量廣大，猶如虛空，無有邊畔。」叉云: I汝

之本性，猶如虛空，了無→物可見。」而且六祖肯定此「空」實乃萬有，

空間為自性， I 自性展萬法J '®禪者「不思量性~P空寂，思量師是變

化J '故而神會強調「自性空寂心J I 自本清淨心......不作意取t.t...如是

@見楊文雄《詩佛主維研究》頁二二三、二二四。

@柳晨俊《主維研究》頁一五九，黎明文化七六年版。

@審考李世傑〈禪的哲學〉一丈頁四，收於《禪宗思想與壓史》一書，大乘立化版。

@參考印順導師《中國禪宗史》頁三六四，大乘文化版。
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用心，即寂靜涅槃」。北禪以「住心君淨」入空，南禪以「無相無住」入

空，禪學三昧即「空」的究竟，證得空性 @D入寂靜涅槃，王維詩在這種般

若空性的精神上是很獨到的，譬如他的許多佳句中都有「空」義:

欲間義心義，遙知空病空，山河天眼裹，世界法身中。(卷七〈夏

日過青龍寺誦操禪師> )

眼界今無染，心空安可迷。(卷十一〈青龍寺曇壁上人中院集> )

此三詩正可君出王維兼習南北禪的痕跡。前詩王維深詰「無記空」之病，

明白空性中有萬法，故去「空病空J '云「世界法身中J '完全切合壇經

中心思想，是南禪的特色;後詩以「無染」自覺，正合北禪住心君淨的特

點。文如:

荒城自蕭索，萬里山河空。(卷二〈奉寄韋太守陽> )

秋天萬里淨，日暮澄江空。(卷三〈送荼毋潛投書棄官還江東> )

人閒桂花落，夜靜春山空。(卷十三〈鳥鳴潤> )

浮名寄櫻珮，空性無羈映。(卷三〈謂璃上人> )

人外遺世慮，空端桔遐心。(卷四〈送韋大夫東京留守> )

緣合妄相有，性空無所親。(卷十一〈山中示弟> )

礙有固為主，趣空寧捨賓。(卷三〈與胡居士皆病寄此詩兼示學人

二首> )

這些句子中或顯空淨中的幽趣，或顯出塵遺世之空，或明示「有」乃因緣

會合的妄相，空性實無所住，都代表王維對「空」的多層次體認。王維

〈偶然作〉云: r愛染日己薄，禪寂日己固。」可見他對「空」的體認非

浮相文字般若，而是禪修入定，日愈堅固的心得。〈飯覆益山僧〉云:

「已悟寂為樂，此生閒有餘，思歸何必深，身世猶空虛。」在清淨禪寂的

境界，王維已顯得餘裕自得，思歸不必深入山林的這等體悟，恐非無禪坐

者所能了解。
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單是從著空的字句來看王維詩中的般若空性是不夠的，惟有從王維詩

中「空」的境界美才能凸顯王維對般若空性的領悟之豐富與活潑，這也正

是前述「空」的自在性、創造性等各種質性。揖界一詞本自佛家而來，

《除蓋障菩薩所間經》卷十云: I惟內所證，非文字語言所能表示，超越

一切語言境界J '孫昌武《佛教與中國文學》中指出中國詩論中最早論境

界問題便是唐代詩僧較然，可見詩與禪的交融。而禪對王維詩的境界美明

顯的影響有:卅有無之間、動靜之際、剎那郎永恆等兩立間的圓融;已空

而萬有的活潑生機;的取境自然，形意相融的有機表現 O@ 以下我們從幾

首詩便可一窩王維這種由敵若空觀所流露的藝術境界。

釋蔥洪在《冷齋夜話》中盛讚王維〈山中〉詩得天趣，只能會意，不

能言傳，詩云:

荊溪白石出，天寒紅葉稀，山路元無雨，空翠濕人衣。

社松柏以禪趣解前二句乃「謂象窮追現，體由用顯J '後二句乃「道無形

質J '@在溪水清處白石自現，在天寒時窮紅葉獨生，正合社氏所謂「象

窮道現 J '而無雨濕衣，更依遠有無之間產生耐人尋味的禪家辯證。〈鹿

柴〉與〈竹里館〉二詩「空山J I人語」一靜一動， I幽籃J I長嘯」一

靜→喧，都是在室有之間攝心入禪的境界:

空山不見人，但聞人語響，

返景入深林，復照青苔上。( <鹿柴> )

獨坐幽靈裹，彈琴復長嘯，

深林人不知，明月來相照。( <竹里館> )

前詩空山明明無人，卻聞人語;後詩之「幽J I嘯」靜喧，都是有無之間

@這是筆者據王維詩的體會，綜合孫昌武《佛教與中國文學》一書的看法所得，孫民

認為禪宗講頓悟境界對詩的影響有三種:叫渾然一體的;借生動活潑的;甘情景交

融的，見該書頁一0七，上海人民出版社七七年版。

@見杜松柏《禪學與唐宋詩學》頁三三六。
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動靜之際的尋思，這正是把「理趣」融入自然，反而出以「象」以「境」

的美感 o 空山因有人語而愈顯其空，深林因有返影而愈顯其深，幽靈因長

嘯而復見其幽，深林因有明月而更覺其深，這種境界不僅是有無的圓融，

更是取境自然，融情理入景物，物我兩諧的表現。

〈青溪〉詩云:

言入黃花川，每逐青溪水，隨山將萬轉，趣途無百里。

聲喧亂石中，色靜深松里，樣漾汎菱存，澄澄映葭葦，

我心素已閒，清川擔如此，請留盤石上，垂釣將已矣。(卷三)

此詩中最高的旨趣在心之「閒」而外境亦隨之而「擔J '但在此閒嘴中萬

物仍機趣勃勃，水逐山轉中有「喧」有「靜J '顯出動靜之間，空而萬有

的趣味。王維許多作品多能顯出「空J r按」之後的趣味，如〈山居秋

瞋〉、〈山居即事〉等，都是在蒼茫按寞之後映顯活潑的生機之作。〈鳥

鳴潤〉、〈辛夷塢〉等詩更是典型之作。

〈鳥鳴潤〉詩云:

人閒桂花落，夜靜春山空，月出驚山鳥，時鳴春洞中。

此詩在靜坡之境忽生萬有，月出鳥鳴，機趣洋溢。

〈辛夷塢〉詩云:

木末芙蓉花，山中發缸莓，潤戶寂無人，紛紛開且落。

此詩更是顯出自性妙體的絕對境界，在非空非有，亦空亦有的無人之境，

萬物兀自生、住、異、滅，此真應了六祖所謂「何其自性本自萬有J r何

其自性本無生減」。繽紛的芙蓉花之開落，正代表萬物在空寂之中自展生

機，每一朵花的剎那生滅，也正是禪者心念的生滅，惟靜寂的境界才能洞

徹這股紛藉的生機，也惟有靜寂的境界才能不著生滅，自然流動。禪宗認

為生機勃勃的自然界都是法身的變現，法身遍一切境，而王維以其禪修的

真悟，才能入境出境，完成形意相融，了無滯碟的作品。
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再如主維〈終南別業〉一詩，在表現禪宗理趣方面，也很值得我們注

意:

中歲頗好道，晚家南山睡，興來每獨往，勝事空自知。

行到水窮處，坐君雲起時，偶然值林里，談笑無還期。

禪者是內自證的修行，其滋味如人飲水，冷暖自知，他人無法同辜，所以

主維說「勝事空自知J '而此詩將「空」意化於無形的境界，正在「行到

水窮處，坐君雲起時」一旬，清徐增云: I行到是大死，坐君是得活，偶

然是任運，此真好道人行履。 J (<<唐詩解讀》卷五〉這種手法與禪宗公

案貴參活句如出一轍，而其中由「窮」而「起」的生機盡在不言中。〈木

蘭柴〉一詩也展現禪飲之餘的紛藉:

秋山飲餘照，飛鳥逐前侶，彩翠時分明，夕嵐無處所。

此詩中秋山間己飲起夕照，卻叉滿山彩翠，斑爛的色彩與夕嵐融合無邊，

這不正是《楞伽經》偈所揭示的: I彩色本無丈，非筆亦非素，為悅眾生

故，綺錯繪眾象。 J (卷一，→切佛語心品)主維之所以為後代文人畫始

祖，正是以其「空J 的禪境與筆素之間的多元色澤對中國繪畫的啟發，而

詩中有畫的主維也以同樣的境界與美感在詩襄傳達其空寂與繽紛的融合。

禪宗這種色空不二的境界，在主維許多作品中蓬勃展露，如「古木無

人徑，深山何處鐘J «過香積寺) )、「野花叢發好，谷鳥一聲幽」

( <過感化寺縣興上人山院> )、「所居人不見，枕席生雲煙J «千塔

主人> )這種融合性也正是含蓄的「空J 境。王國維《人間詞話》說詞

「有造境，有寫境J ，王維能將二者有機結合，在冷寞寂掌中有活潑生

機，在自然實景中有禪意映現，王維白云: r山河天眼里，世界法身中。」

一山一水，一草一木，都在王維空寂的天眼中繽紛顯現，清趙毆成在〈主

右丞集筆注序〉中云: I右丞通於禪理，故語無背觸，甜徹中邊，空外之

音也。......蓋空諸所有，而獨契其宗。」所指的正是主維這種詩境。
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近人釋道元認為: r在這些詩裹，自然景物都變成演說佛法的依攘，

閃耀出禪光佛影，使人領悟到『真如佛性』存在於宇宙萬物之中。 J® 王

維詩中實已皇露出無上妙諦，在「空」與「色」的對照， r動」與「靜」

的相生，寂減與萬有的圓融中托顯出大乘般若「空性」的美妙滋味來。僧

肇《物不遷論》云: I必求靜於諸動，故雖動而常靜，不釋動以求靜，故

雖靜而不離動。」佛法大菩提心在此，王維詩中「空」的境界美也在此。

六、結論

近人盧桂霞〈王維詩中的佛家思想〉一文，指王維: r並未確切了解

佛教的精義，充其量只了解到小乘教。 J@ 叉前注@中也引到葉嘉瑩先生

從詩的境界指王維似只證辟支小果，這些說法顯然對王維尚存誤解。第

一節中許多不識佛趣者對王維的非議，透過我們對王維「學佛的理路」、

「皈依的師法」、「禪誦的典籍」等分析，已可以不辨自明，然小乘大乘

之辨，尚2頁經由中國禪宗的特質分析才能明白。近人楊憲南〈般若與佛

性〉一文有極佳的解釋，他考證中國禪並沒有吸收《般若經》積極度眾的

菩薩精神，仍然走山林生活之路，只是吸收到善待世間，尊重世間的精

神，也就是《壇經》所謂: r佛法在世間，不離世間覺，離世覓菩提，恰

如求兔角。 J® 菩提是存在現實生活中的，世間俗務有其勝諦，不能忽

視，這也正是王維所以亦官亦隱的道理。小乘的自了漠，是厭離世間，大

乘般若是「不厭世間苦 J '二者畢竟不同，王維詩中雖只具禪思，不見其

菩薩道自利自他的記錄，但仍是大乘禪義，葛兆光《禪宗與中國文化》指

出禪使佛教苦修精神轉為悅樂適性的人生情趣'®柳田里山《禪與中國》

@道元〈談「詩佛」一一-王維> '內明一九六期。

@盧民文載於《古今談 }-OO期，民國六二年八月。

@見楊惠南《串串史與禪恩» '鵝湖月刊七四年三月號。

@見葛氏書頁三九，東華七八年版。
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指出《維摩經》宴坐、宴寂(即坐禪〉的墳界'@這兩者應該都能輔助說

明王維詩所泛顯的大乘禪境。何況王維晚年布施、濟貧、飯僧、捨宅等

行，也見離愛度他的菩薩乘義，王維之「直隱 J '或王維詩中的佛理禪

機，都應以大乘股若空性的精神來君，才能貼切闡釋。

本文總結可歸納以下幾點意見:

1.王維之「直隱」是大乘空性的實踐，是仕隱的融合，非住隱的矛

盾，前人釋為雙重性格或怯懦矛盾者，都因不解佛理故。

2.王維學佛兼涉南北禪，北禪之住空君淨固然影響到王維某些詩作，

但其思想仍深契南禪，以離空本淨，色空不二為主。前舉陳允吉、

孫昌武等認為王維詩壇趨於空虛寂誠，否定現實者，或則是不解王

維學禪的理路，或則是不解大乘「空」意的究竟所致。

3.王維詩中「空」的境界美具「空中萬有」的豐富性與生機，是寂飲

中的紛藉，是靜中之動，無中之有，是一剎那中的永恆在自然界中

展現，形成中國詩歌中特殊的手法與美感。

4. 王維的人格是唐代禪宗進入士大夫階層所產生的風氣之一典型，這

種以山林自適，亦官亦隱，亦僧亦俗的居士風，入宋以後更盛，蘇

黃便是王維「宜隱」風格的後顯。

以上種種或有偏執，期能就教海內外佛學人士及王維學者，碑使更臻中

道。

附記:此文是筆者迫幾年來禪學典詩學相關研究的初步是露，其中佛學內

渦多蒙元智工學院玉立夫先生的引導，唐人學術部分則受益於羅聯

添師的啟發。初稿完成彼曾蒙臺大企清美先生、方輸先生、柯慶明

先生諸多投示，謹此向諸先生致謝。暮春三月，臺大文院人文管

萃，花鳥措鳴，成此師友潤 i幸，不勝鼠激欣幸之情，特此附幸。

@見柳書頁四六，桂冠八一年版。
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附錄:王維禪語禪趣詩丈集錄

一、詩:古詩:酬黎居士漸川作(卷二〉

奉寄韋太守且每(卷二〉

贈房盧民F官(卷二〉

戲贈張五弟誼三首(卷二〉

贈裴十迪(卷三〉

胡居士臥病遺米因贈(卷三〉

與胡居士皆病寄此詩兼示學人二首(卷三〉

藍田山石門精舍(卷三〉

青溪(卷三〉

終南別業(卷三〉

飯覆益山僧(卷三〉

過李揖宅(卷三〉

謂璿上人(卷三〉

送韋大夫東京留守(卷四〉

資聖寺送二十二(卷四〉

留別山中溫古上人兄並示舍弟精(卷四〉

苦熱(卷四〉

納涼(卷四〉

偶然、作六首(卷五〉

燕子告禪師(卷五〉
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寄崇梵僧(卷六〉

同比部楊員外十五夜遊有懷靜者季(卷六〉

贈吳官(卷六〉

律詩:酬張少府(卷七〉

冬晚對雪憶胡居士家(卷七〉

山居秋瞋(卷七〉

歸嵩山作(卷七〉

山居~O事(卷七〉

淇上師事田園(卷七〉

過福禪師蘭若(卷七〉

黎拾遺昕裴迪見過秋夜對雨之作(卷七〉

過感化寺曇興上人山院(卷七〉

夏日過青龍寺誦操禪師(卷七〉

過書積寺(卷七〉

同崔興宗送暖公(卷八〉

登辨覺寺(卷八〉

春日上方師事(卷九〉

登河北城樓作(卷九〉

登裴迪秀才小臺作(卷九〉

秋夜獨坐(卷九〉

愚公谷三首(卷九〉

苑舍人能書梵字兼達梵音皆曲盡其妙戲為之贈(卷十〉

重酬苑郎中(卷十〉

積雨輔川莊作(卷十〉

過乘如禪師蕭居士嵩邱蘭若(卷十〉
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和宋中丞夏日遊福賢觀天長寺之作(卷十一〉

投道一師蘭若宿(卷十一〉

山中示弟等(卷十一〉

過盧員外宅君飯僧共題(卷十一〉

青龍寺曇壁上人兄臨集(卷十一〉

遊感化寺(卷十二)

遊悟真寺(卷十二)

與蘇盧二員外期遊方丈寺而蘇不至因有是作(卷十二)

過沈居士山居哭之(卷十二〉

絕旬:山中寄諸弟妹(卷十三)

鳥鳴閥(卷十三)

鹿柴(卷十三)

木蘭柴(卷十三)

辛夷塢(卷十三)

嘆白髮(卷十五)

山中(卷十五〉

二、文:賦衰:謝除太子中允表(卷十六〉

為幹和尚進注仁王經表(卷十七〉

為舜閹黎謝御題大通大照和尚塔額表(卷十七〉

為僧等請上佛毆梁表(卷十七〉

請施莊為寺表(卷十七)

狀文:請迴前任司職田栗施貧人粥狀(卷十八〉

書記:與魏居士書(卷十八〉

序:送衡嶽暖公甫歸詩序(卷十九〉

薦福寺光師房花藥詩序(卷十九〉
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文讀:讚佛文(卷二十〉

西方變畫讚(卷二十〉

繡如意輸像讚(卷二十〉

給事中竇紹為亡弟故尉馬都尉於幸義寺

浮圖畫西方阿彌陀變讚(卷二十〉

碑銘:大唐大安國寺故大德淨覺師碑銘(卷二十四〉

能禪師碑(卷二十五〉

大薦福寺大德道光禪師塔銘(卷二十五〉

話銘:工部楊尚書夫人贈太原郡夫人京兆王氏墓誌銘(卷二十六〉

哀辭:宋進馬東辭(卷二十七〉
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