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論華嚴宗對唐人詩歌創作的影響 

                          南開大學漢語言文化學院 副教授 

桑寶靖 

摘 要 

華嚴宗是在唐代興起並盛行的具有鮮明個性的中國佛教宗派，與唐代其他佛

教諸派相比，華嚴宗為帝王所扶持，且更多地吸收中土傳統思想和學術內容，從

而也更充分地體現了中土傳統思維的性格，更容易為文人所接受，如王維、岑參、

白居易、劉禹錫、孟郊等詩人，研習華嚴義理並和華嚴名僧多有交誼，華嚴宗「法

界緣起」、「圓融無礙」等觀念及其所用來表達宗義的形象、事典、情境等都對

唐人的詩歌內容、意境、表現方法等方面產生了深遠的影響。 

關鍵詞：華嚴宗、唐代、文人、詩歌 
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一 

華嚴宗是唐代高僧法藏創立的中國佛教宗派，根據所依典籍《華嚴經》立名，

也因法藏號賢首國師，又稱賢首宗。其法系勘定為杜順、智儼、法藏、澄觀、宗

密五祖傳承。 

錢穆曾指出： 

兩晉、南北朝時代的高僧，若論其內心精神，我們不妨徑叫他們是一種「變

相的新儒家」。他們研尋佛法，無非是想把他來代替儒家，做人生最高真理

之指導。他們還是宗教的意味淺，而教育的意味深。個人出世的要求淡，而

為大眾救濟的要求濃……此後印度佛教便在中國文化園地上生根結果，完全

成為一種中國化的佛教，在中國開創了許多印度原來沒有的新宗派。……又

如隋、唐之際的華嚴宗，此亦中國自創。……華嚴所謂「理事無礙，事事無

礙」，「一即一切，一切即一」等，這些理論都已把中國人傳統觀念所看重

的現實人生，融入了佛教教義，這些全都是中國化的佛教了。1 

這裏指出，華嚴宗是具有豐富理論內涵、且又有機融合了外來教理和本土思

想而自成宗義體系的宗派，是外來佛教在中土環境中被改造、發展並作出獨特發

揮的產物，因而具有鮮明的思想、學術的特色。正因為其根植於外來思想，並根

據本土環境加以改造而生長完善，能夠在本土環境中發展出新的宗義體系，並把

它融入到中土思想、文化的主流之中，成為其有機構成部分，因此在諸多佛教宗

派中具有豐富的價值和意義。 

華嚴宗有獨立、複雜的判教體系。判教是中土學人根據自身理解重新組織教

理體系的方法，乃是自宗宗義的一種具體體現形式，華嚴宗把這種終極的教法稱

為「圓教」。牟宗三就華嚴「圓教」評論說： 

而佛教所以提出圓教的觀念，就是針對前面大小乘各種不同的系統所說的，其

目的，其目的在於說明大小乘各個系統何以不是圓教，並由此透出圓教的意

義。……但是圓有兩個意義，一方面是指般若的圓通無礙，另一面則是指華嚴

宗所說的圓滿無盡，主伴俱足。照華嚴宗所說的圓，不但是圓通(或圓融)無礙，

而且也是圓滿無盡。所以它的圓具有圓通和圓滿兩層意思。2 

                                                             
1 錢穆，《中國文化史導論》（修訂本），北京：商務印書館，2001 年，頁 149。 
2 牟宗三，《中國哲學十九講》，《牟宗三文集》，長春：吉林出版集團有限公司，2010 年，
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華嚴宗提出圓教的觀念，實際上表明自身是超越大、小乘所有其他教派的至

高無上的教法，即是從根本上超越了外來佛教教理的，最為圓滿具足、沒有任何

內在矛盾的自創的思想體系。 

在內容上，華嚴宗具有濃厚的人世性格。它不注重教理的探討，也不局限於

義學沙門研討的經院學問，因此更受到朝廷的重視和尊崇，也能與世俗生活聯繫

緊密，更容易為知識階層所接受。如華嚴宗的創始人法藏，他活躍在長安各大寺

廟，積極配合了武曌利用佛教篡權的活動，武後稱帝後，法藏更直接參與了許多

朝廷政治事務。他也是中、睿二宗的菩薩戒師，朝官和後宮之中也多有其俗弟子。

法藏支派弟子澄觀為德宗和太子禮遇甚重，而澄觀的弟子宗密，一身兼承華嚴與

禪，在禪宗大盛的形勢下開禪、教合流的先河，在中國佛教史上佔有重要地位。 

華嚴宗義理論最有價值的部分，是它的「法界緣起」、「理事圓融」的觀念。

這些觀念不僅在宇宙觀和方法論方面作出了重要貢獻，也成為後來形成新儒學的

主要理論淵源之一。 

世親曾解釋「法界緣起」義說： 

由聖法因義，說為法界，以一切聖法緣此生故。此中界者，即是因義、無

我等義，如理應知。3 

後來，法藏在此基礎上加以發揮： 

界亦有三義：一是因義，依生聖道故，《攝論》雲：「法界者，謂是一切

淨法因故。」又《中邊論》雲：「聖法因為義故，是故說法界。」聖法依

此境生，此中因義是界義；二是性義，謂是諸法所依性故，此經上文雲「法

界法性，辯亦然故」也；三是分齊義，謂諸緣起相不雜故。4 

這裏指出「法界」為宇宙萬法，有為無為，千差萬別，均依法性而存在。法藏又

以極其細密的方法說明「法界」的「緣起」關係：  

一多緣起理妙成，壞住自法常不作，唯智境界非事識，以此方便會一乘。5 

                                                                                                                                                                                   
頁 275-276。 
3 《辯中邊論》卷一，《大正藏》冊 31，頁 465。 
4 《華嚴經探玄記》卷一八，《大正藏》冊 35，頁 440。 
5 《華嚴一乘教義分齊章》卷四，《大正藏》冊 45 ，頁 509。 
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這裏指出諸法都是生聖法之因，相互依恃，相即相入，圓融無礙，這樣就構成了

真正的無盡的佛的境界。後來澄觀在此基礎上又發揮為「四法界」的緣起說，即

事法界（現象世界，五蘊、十八界所體現的世界）、理法界（相對於事法界，指

恒常如如的本體制理）、理事無礙法界（事法界和理法界相即相入，相互融攝）、

事事無礙法界（萬法分殊，大小互融），實際上就把宇宙萬有理解為圓融互攝的

統一相，也就是佛法境界的體現。 

唐君毅指出： 

華嚴法界觀，亦即華嚴之宇宙觀也。然此宇宙觀即宇宙唯心觀， 此宇宙唯

心觀，非如天臺之重觀心而可說其重在觀宇宙或觀境。然華嚴之觀境，又

非如唯識宗之觀境之非外，以破外境之執，而是觀外境是一真法界之顯現，

一心之顯現。心之所以異於境，在心之能攝。6 

這裏指出華嚴宗法界觀的本質所在，破外境之執，一心之顯現，是極為微妙的華

嚴境界。 

在法藏的華嚴宗教義體系中，由「法界緣起」進一步闡發出「圓融無礙」的

觀念，如他所說： 

法界者，是總相也，包事包理，及無障礙，皆可軌持，具於性分。緣起者，

稱體之大用也。7 

萬法皆為緣起所生，法界與因果緣起諸法是相即不二、圓融無礙，諸法緣起歸於

法界，理事無礙，事事無礙。因此，華嚴宗義以「法界緣起」為理論核心，以「圓

融無礙」為其最高理想和境界。 

澄觀在《華嚴經行願品疏》中說： 

唯歸一無障礙法界，而舉一全收，隨門說異耳。故總即法界，別即事等；

同即法界無違，異(即)事理相反；成則同辦(按，一原作「辯」)法界，壞

則各住事等。故無礙重重，無盡無盡。8 

                                                             
6 唐君毅，《略說中國佛教教理之發展》，《現代佛教學術叢刊》冊 31，臺北：大乘文化出版社，

1978 年，頁 18-19。 
7 《大華嚴經略策》，《大正藏》冊 36，頁 702。 
8 《華嚴經行願品疏》卷一，《卍新纂續藏經》冊 5，頁 63。 
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澄觀認為統攝宇宙萬有的法界雖有不同的「隨門說異」（法藏、杜順、澄觀等的

法界觀念不盡相同），但表現為總、別、同、異、成、壞六個方面，以此界為本

體的緣起世界是重重無盡和圓融無礙的。所以，無限的宇宙、雖存在千差萬別的

事物和現象，然而它們之間同時又存在著彼此和諧會通、圓融無礙的關係。 

實際上，《華嚴經》在闡發教理時，還常用教義、理事、境智、行位、因果、

依正、體用、人法、逆順、感應「十對」名目，來說明種類繁多、形態各異的宇

宙萬物之間的圓融無礙關係。智儼受此啟發，撰《華嚴一乘十玄門》，創立十玄

說，是為「古十玄」；法藏在《華嚴經探玄記》中重新加以修訂，成為「新十玄」。

法藏的「新十玄」，描寫述了毗盧遮那佛悟境中映現的圓融無礙的世界：宇宙萬

物，不論時日前後、空間距離、形態分別、均相即相入，互為因緣，重重無礙，

是有著千絲萬縷聯繫的統一體。這種「圓融無礙」的觀念落實到修持上，便是眾

生修習悟得無盡緣起的真義，感得佛果，使一切眾生自性無礙而皆與佛陀融通。

到了五祖宗密，則站在更高的立場上提出了「真心緣起」的主張： 

此雲堅實心，亦雲貞實心，此是真心也。然第八識無別自體，但是真心。

以不覺故，以不覺故，與諸妄想有和合、不和合義。和合義者，能含染淨，

目為藏識。不和合者，體常不變，目為真如。都是如來藏。9 

宗密的時代，「儒學復古」思潮正在興起，禪宗多派並興，因此不論是內部還是

外部，佛教都面臨巨大的挑戰。宗密注意到佛教發展的新動向，站在更高的立場

上，在華嚴圓教觀「法界緣起」的基礎上統合禪宗「明心見性」的觀念，主張內

心的覺醒。在學術視野上，宗密更是表現出巨大的魄力，把儒、道二教納入到體

系之中： 

然孔、老、釋迦，皆是至聖，隨時應物，設教殊塗，內、外相資，共利群

庶。策勤萬行，明因果始終；推究萬法，彰生起本末，雖皆聖意，而有實

有權。二教唯權，佛兼權、實。策萬行懲惡勸善，同歸於治，則三教皆可

遵行；推萬法窮理盡性，至於本源，則佛教方為決了。10 

這裏主張儒、釋、道三教合一，以懲惡揚善，且要以佛教為尊，在更高的層次上

促進了佛教與儒、道的交流。宗密吸納更多的儒、道理論觀點到體系內部來，為

華嚴宗的發展輸入了新的活力，特別是他在思想上主張的「真心」觀念，形成了

統攝真、俗的理論體系，更易於為信眾所接受。 

                                                             
9 《禪源諸詮集都序》卷下，《大正藏》冊 48，頁 401。 
10 《原人論序》，《大正藏》冊 45，頁 708。 
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華嚴宗作為較後出的宗派，又是在佛教已經實現「中國化」的環境下形成的，

兼之智儼、法藏、宗密等都是精兼內、外學的通人，他們發揮的宗義一方面有可

能吸收其他宗派的思想成果，另一方面也能夠更多地吸收中土傳統思想和學術內

容，從而也更充分地體現了中土傳統思維的性格。特別是作為華嚴宗義核心觀念

的「法界緣起」、「理事圓融」的思想，不僅促進了佛教思想中的佛性理論的發

展，更是中國人在中國傳統思想土壤上接受外來宗教後在思想理論上的重大發

揮，同時也在文學、藝術等領域產生了不可低估的作用與影響。 

二 

唐代是中國佛教大發展的時期，也是中國文學受佛教影響較為顯著的時期。

在唐代，佛教得到統治者的大力提倡，佛寺林立，名僧輩出，宗派大興，勢力迅

速擴張。華嚴宗作為中國佛教諸派最後的一個體系龐大而又縝密的理論性宗派，

博諸家之所長，其理論水準達到了中國佛教各派的最高峰11；且華嚴宗形成於統一

王朝的興盛階段，又值武則天專權的特殊時期，與現實政治結合得更加緊密，理

論內容也更富現實色彩。特別是其「法界緣起」、「理事圓融」的觀念逐漸成為

有唐一代流行的佛教思潮，不僅許多具有影響力的華嚴高僧都活躍在唐代，而且

華嚴觀念、理論得到了佛教信眾的廣泛信奉和支持。 

法藏為創華嚴一派，努力勘補《華嚴經》，弘揚教法，為宗門的開創、弘傳

做出了卓越的貢獻： 

昔者敦煌杜順傳《華嚴》法界觀，與弟子智儼講授此晉譯之本。智儼付藏，

藏為則天講新《華嚴經》，至《天帝綱義十重玄門》、《海印三昧門》、

《六相和合義門》、《普眼境界門》，此諸義章皆是《華嚴》總別義綱，

帝於此茫然未決。藏乃指鎮殿金師子為喻，因撰義門徑捷易解，號金師子

章，列十門總別之相，帝遂開悟其旨。12 

實際上杜順、智儼始，均已開始致力於自宗的理論創造，而智儼曾撰成《華

嚴經搜玄記》，成就「立教分宗」之功。唐代政治昌明、經濟繁榮，帝王又亟於

利用宗教以維護政權，給予佛教發展以支持與護佑，而有唐一代，宗門林立，華

嚴一系亦需判據勢力，自立門庭。法藏積極結交社會權貴，攀附武後，順利完成

了創教活動。《宋高僧傳》記曰： 

                                                             
11 參見方東美，《華嚴宗哲學》(上冊)，臺北：臺灣黎明文化事業股份有限公司,1989 年,頁 181。 
12 ［宋］贊寧，《宋高僧傳》卷五《法藏傳》，北京：中華書局，1987 年，頁 89。 
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昨請敷演微言，闡揚秘賾。初譯之曰，夢甘露以呈祥，開講之辰，感地動以標

異。斯乃如來降跡，用符九會之文；豈聯庸虛，敢當六種之震。披覽來狀，欣

懾於杯雲.其為帝王所重，實稱非虛。所以華嚴一宗付授澄觀，推藏為第三祖

也。著般若心經疏，為時所貴，天下流行。復號康藏國師是歟。13 

武則天「以釋氏開革命之階」，法藏為其所推尊，華嚴學也是武後所熱衷的，並

獲得了朝廷的有力支持。後法藏被授予賢首國師稱號，亦積極應對，以輔武後政

權，在朝野獲得崇高威望。武周覆滅後，法藏仍受尊崇，晚年曾參與朝廷權爭，

以功為授三品爵位，因堅辭不授而轉其弟子寶藏。除奉旨講經外，法藏還為朝廷

承法事，如垂拱三年（687）於西明寺立壇祈雨；神功元年（697）為討伐契丹建

道場行道；長安四年（704）奉詔到鳳翔法門寺迎佛舍利等等。法藏於先天元年（712）

圓寂，閻朝隱奉朝廷之命為其撰寫碑銘。法藏作為一代宗主，保持對朝廷恭順的

姿態，也體現了華嚴宗派的性格。法藏支派弟子澄觀，在德、順、憲、穆、敬宗

各朝亦授禮重，曾被授予「清涼國師」尊號，到唐穆宗、唐敬宗時，再被封大照

國師，唐文宗時又加封大統國師。澄觀的弟子宗密，曾屢次被詔入內殿問法，賜

紫方袍，敕號大德，朝臣仕庶歸信者甚眾，寂滅後追諡為「定慧禪師」。因此，

華嚴宗的創立與弘揚是以朝廷支持為基礎的。 

從武后到睿宗，統治階級這樣提倡、支持華嚴一派，是華嚴宗理論發展、勢

力擴張的結果，也是朝廷出於思想統治的需要。特別是在「安史之亂」以後，唐

王朝已急劇地走下坡路，矛盾重重，危機四伏，統治階級乞靈於佛教以得到精神

安慰與支持，而華嚴宗義中的「法界緣起」、「理事圓融」的觀念更成為融貫佛

境與世俗社會的方便法門，倚為鞏固統治、麻痹群眾的助力；而以法藏為首的華

嚴宗人也著意為統治者粉飾太平，不僅廣泛參與王朝重大的社會政治活動，並不

斷完善理論創造，最終形成了體系龐大而又縝密的理論體系。在這種情勢下，可

以說是實現了華嚴一派借助人王之力以弘揚宗義的理想。華嚴宗得到以帝王為代

表的整個統治階級的保護和支持，在政治、經濟、思想、文化等各個領域迅速擴

展了勢力。 

在唐代，思想、文化迎來了發展的高潮，佛教的興盛也是這個高潮的一部分。

唐代形成的佛教各宗派，都有自己的立宗典據、傳承系統和理論體系，各派間相

互鬥爭，以及佛學與其它學說、宗教的相互鬥爭，又進一步促進了佛學理論的發

展。而當時統治思想領域的儒家經學章句已經僵化，正在尋求出路。這樣，佛典

的精妙的義理，龐大的理論體系，就更吸引了苦於儒經章句束縛的文化人。華嚴

宗融諸家之長，建立起嚴密系統的學說體系，並不斷吸收中土傳統思想和學術內

                                                             
13 ［宋］贊寧，《宋髙僧傳》卷五《法藏傳》，頁 90。 
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容，在教理上有很大的發揮，不斷取得重大發展。華嚴宗的「法界」觀念，既指

「佛法界」，又指「事物界」；「法界」可以被人格化，是獨立於意識的客觀實

體，那就是「法身」，它遍在於一切事物之中，成為事物最普遍的共性，所以，

「法界」既是現象界，又是本體界，既是輪回世界，又是解脫世界，也是無礙的

圓融世界，而這一世界既是現實世界，又是理想世界。文人創作講求現實與想像

的結合，要把現實世界中的領悟融入到文學創作中去，這就使得華嚴宗宣揚的「法

界緣起」與「理事圓融」的觀念深入到文人的意識之中。他們接受華嚴宗義的影

響，已不是表面地掇拾故事，玩賞概念，而能在宇宙觀、人生觀、認識論等根本

方面理解與體味。如裴休曾為宗密作碑銘說： 

皆本一心而貫諸法，顯真體而融事理，超群有於對待，冥物我而獨運矣。14 

宗密是華嚴宗的重要傳人，他本人兼祧華嚴與禪，活躍於叢林內外，他與韓愈、

裴休、白居易、劉禹錫等朝臣文士交誼深厚，故而其理論主張在文士中廣有影響。

裴休這裏贊其「一心而貫諸法」，乃是對宗密能夠站在更高的立場上，對全部佛

教義理重新進行批判和審視的肯定，而「顯真體而融事理」則是他對華嚴義理「圓

融無礙」觀念的讚歎與領悟了。裴休還曾作《注華嚴法界觀門序》，其中有對「法

界」的討論： 

法界者，一切眾生身心之本體也。從本已來，靈明廓徹，廣大虛寂，唯一

真之境而已。無有形貌而森羅大千，無有邊際而含容萬有。昭昭於心目之

間，而相不可睹；晃晃與色塵之內，而理不可分。……15 

裴休以文人的筆觸描繪佛國富貴圓融的氣象，構造出以盧舍那佛為教主的佛國，

即「華藏世界」，是一個廣袤無際的世界群，而這一佛國又融通萬法，把現實的

眾生和超越的彼岸世界融攝而一。如此形容佛國之大，是其他宗派不曾有的。華

嚴宗派理論通過文人體驗與理解，用富於個性的文字表現出來，展現了華嚴宗的

獨特魅力，而這些文字表述頁已經具有文學創作的意味了。 

另外，文人喜讀華嚴經典，又多與僧侶交遊，切磋義理，這也同樣影響了詩

歌創作。王維晟名於唐代詩壇而又以奉佛著稱，早年受華嚴宗影響頗多，他曾與

華嚴宗詩僧道光交遊唱和16，往來密切，並為其作塔銘，曰： 

                                                             
14 〈圭峰禪師碑銘〉，周紹良主編《全唐文新編》卷七四三，長春：吉林文史出版社，2000 年，

頁 8665。 
15 《注華嚴法界觀門序》，《大正藏》4 冊 5，頁 683。 
16 參閱陳允吉《王維與華嚴宗詩僧道光》，復旦學報，1981 年第 3 期，52-57 頁。 
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指盡謂窮性海而矣，焉足知恒沙德用，法界真有哉！17 

「性海」是《華嚴經》用得極多的一個哲學概念，其要義是強調如來法身之境，體

現真如之理性深廣如海18，這裏用華嚴宗義評說道光修正佛道的行境與旨歸，達如

來法身之境，從而成就佛果。實際上王維與禪僧交往頗多，但這並影響他對華嚴宗

派理論的熱忱，而且唐代禪宗與華嚴及其它多種佛教宗派並興，再加之中唐「儒學

復古」思潮的興起，彼此借鑒融合，也是發展的趨勢。華嚴宗迎合了社會思想的發

展趨勢，宣導「緣起」、「圓融」的觀念，並且可以把理想與現實緊密結合，使得

其觀念與文學乃至詩歌創作相通相融，這也是為文人所熱愛主要的原因。 

宗密明確地表明禪、教一致的立場，他統合華嚴「理事圓融」的意旨與禪宗

「明心見性」說，成為簡便的修行法門，也使文人得以更自由地接受、理解。且

宗密廣交權貴，積極參與社會生活，在文人中影響極大。白居易傾心釋教，他與

宗密交誼深厚，如其〈贈草堂宗密上人〉： 

吾師道與佛相應，念念無為法法能。口藏宣傳十二部，心臺照耀百千燈。盡離

文字非中道，長住虛空是小乘。 少有人知菩薩行，世間只是重高僧。19 

在這首詩裏，白居易表達了對宗密的敬仰讚歎之情。宗密兼祧華嚴與禪，能

夠站在更高的立場上，更為包容地發展了華嚴理念，並積極援儒、道於佛說之中。

詩中說「吾師道與佛相應，念念無為法法能」，便是對宗密以華嚴教理統攝中國

傳統學術做出了肯定，更表明了宗密積極統合學術的性格和二人間的文字因緣。 

韓愈本以辟佛著稱，但在唐代社會風氣之下，他也經常出入寺院，結交僧侶，

這也應與他在朝權爭鬥中的失落及其在心性上肯定儒釋的統合有關。韓愈與華嚴

四祖澄觀往來密切，有〈送僧澄觀〉詩： 

浮屠西來何施為，擾擾四海爭賓士。構樓架閣切星漢，誇雄鬥麗止者誰。

僧伽後出淮泗上，勢到眾佛尤恢奇。越商胡賈脫身罪，珪璧滿船寧計資。

清淮無波平如席，欄柱傾扶半天赤。火燒水轉掃地空，突兀便高三百尺……20 

                                                             
17 〈大薦福寺大德道光禪師塔銘〉，［唐］王維著，［清］趙殿成箋注，《王右丞集箋注》卷二

十五，上海：上海古籍出版社，1984 年，頁 459-460，。 
18 參閱張海沙著，《初盛唐佛教禪學與詩歌研究》，北京：中國社會科學出版社，2000 年，頁 211。 
19［唐］白居易著，丁如明，聶世美校點，《白居易全集》卷三一，上海：上海古籍出版社，1999

年，頁 473。 
20［唐］韓愈著，楊義、蔣業偉譯，《韓昌黎全集》卷七，北京：北京燕山出版社，1996 年，

頁 231。 
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詩人讚歎澄觀佛法高妙，欽羨之情溢於言表，展現了他與澄觀不同尋常的交誼。

韓愈詩歌好用奇字險語，詩中以險拗的詞句塑造了澄觀與信眾往來，佈施說法的

恢弘場面，流露出對華嚴高僧的恭信與讚賞，同時也說明了他對佛教的排斥並非

堅持一貫的。 

實際上從文學領域看，唐代有不少文人如王維、裴休、崔致遠、韓愈、白居

易、劉禹錫、孟郊、許渾、溫庭筠、等熟悉華嚴典籍，廣結華嚴僧徒，研習華嚴

學說。許多文人在思想上出入儒釋，甚至在行動上也周流儒釋，而且唐代佛教派

別雖多，但隨著儒釋道三教合流，文士對待佛教眾多派別的態度是廣結善緣，轉

益多師，為己所用。另外，唐代的一些僧人，實際是披著袈裟的文人，這些僧人

中也有很多出於華嚴一派。例如澄觀，雅好篇章，與李吉甫、韓愈等朝臣往來緊

密；宗密，學養兼修內外，與裴休、白居易、劉禹錫、蕭俛、溫造等文壇名流頗

多交誼。這些現象表明華嚴勢力侵入文學領域的普遍。而華嚴宗義中「法界緣起」、

「理事圓融」的觀念，更是在現實生活和思想層面上為文人提供了精神上的支持，

因此華嚴宗義不僅侵染了文人的思想，更影響了文人的文學創作，在文人的作品

中有著多姿多彩的展現。 

三 

華嚴宗「法界緣起」的觀念帶有強烈的思辨性，稱性而起萬法，而「圓融無

礙」又表現為「理事無礙」、「事事無礙」，因而佛與眾生融通；特別是華嚴宗

在中唐後更多表現出一種統合儒道的觀念，又多受禪宗啟發，宗密更是提出了「真

心緣起」的觀念，強調本性的自我覺悟，這種更為簡便易行的理論也就更為文士

所樂於研習。隨著佛教宗派的爭鬥以及唐代儒、釋、道三教合一的趨勢，宗教信

仰也普遍地淡化，很多文人對華嚴宗義的接受很難說是出於虔誠的宗教心態，這

種「緣起」、「圓融」的觀念在文士之中不僅僅是作為一種宗教思想，而成為一

種心靈的安慰和寄託，成為一種意識和思維方式。詩本是主觀情志對客觀世界感

應的產物，而現實與理想之間又是不可調和的，所以很多詩人便在詩歌之中表達

對相互依恃、相互融攝，事事無礙華嚴義理的理解與體悟來獲得精神上的依託於

慰藉了。 

王維有「詩佛」之稱，早期與華嚴僧人接觸頗多，他不僅與華嚴高僧道光交

誼深厚，而且常與華嚴宗大居士釋元崇討論佛理，時常「抗論彌日，鉤深索隱」21，

可知其對《華嚴經》精辯的理論頗有心得。他在為道光寫作的詩序中闡發自己對

                                                             
21 〈唐金陵中山元崇傳〉，［宋］贊寧撰，范祥雍點校，《宋高僧傳》卷一七，北京：中華書局，

1987 年，頁 418。 
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華嚴理論的理解： 

心舍於有無，眼界於色空，皆幻也。離亦幻也。至人者，不舍幻而過於色

空有無之際。故目可塵也，而心未始同；心不世也，而身未嘗物。物方酌

我於無垠之域，亦已殆矣。……道無不在，物何足忘？故歌之詠之者，吾

愈見其嘿也。22 

王維認為，依照華嚴所講「法界緣起」的觀念看待一切自然現象，雖然本質

上屬虛空，但萬法分殊，一多即相，大小互容，人與這些自然現象接觸，能夠翻

然發悟，領會到攝他同己之道。這裏王維借品評道光因花發詠之詩，表達出通過

自然界千變萬化的各種形象，體味其間蘊含的「一切聖法緣此生故」的華嚴理念。

這種理趣也融入了王維的詩歌創作之中，如這首〈與胡居士皆病寄此詩兼示學人

二首〉： 

一興微塵念，橫有朝露身。如是睹陰界，何方置我人。礙有固為主，趣空

寧舍賓。洗心拒懸解，悟道正速津。因愛果病生，從貪始覺貧。色聲非彼

妄，浮幻即悟真。四達竟何遣，萬殊安可塵……23 

王維晚年抱恙寫下這首詩，感歎人因貪妄不能辨法界法性，一直貪迷誤執、浮幻

當真，不能達到相圓相融的佛境。《華嚴經》 還常用 「一」 表示個體、部分，

也用「微塵」表示微小的個體，更有「於一微塵中，見無量佛國，須彌金剛圍，

世間不迫迮。於一微塵中，見有三惡道，天人阿脩羅，各各受業報」之論斷。24在

裴休解釋華嚴法界時說「昭昭於心目之間，而相不可睹；晃晃於色塵之內，而理

不可分」25，詩中由病聯想到因，闡發了體悟到的華嚴理念。再如這首〈胡居士臥

病遺米因贈〉： 

了觀四大因，根性何所有？妄計苟不生，是生熟休咎。……26 

《華嚴經》云「一切十方國土中，地水火風四大界」，「知其根性不可說，知其

解欲不可說」。「四大」指地水火風合和而成的世界，「根性」指佛性，實際上

                                                             
22 〈薦福寺光師房花藥詩序〉，［唐］王維著，［清］趙殿成箋注，《王右丞集箋注》卷一九，

頁 358。 
23 ［唐］王維著，［清］趙殿成箋注，《王右丞集箋注》卷三，頁 31-32。 
24 《大方廣佛華嚴經》卷二六，《大正藏》冊 9，頁 564。 
25 《注華嚴法界觀門序》，《大正藏》冊 45，頁 683。 
26 ［唐］王維著，［清］趙殿成箋注，《王右丞集箋注》卷三，頁 30。 
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就是指總相的世界，一切皆有佛性。詩人贈胡居士米食，並借此機緣與之探討佛

家義理、互勉勸誡。王維巧妙地在詩歌之中將對華嚴義理的理解融入生活場景，

表達自己的虔敬心態，既是勸人又為自勸，成為以佛理入詩歌的代表。 

孟郊過從往來的僧人眾多，也與華嚴僧人頗有交誼，他在貞元間曾赴終南山

拜謁華嚴寺，留有〈登華嚴寺樓望終南山贈林校書兄弟〉等詩作，表達了他對華

嚴宗派的恭信。在〈題林校書華嚴寺書窗〉一詩中，孟郊表達了自身的感悟： 

隱詠不誇俗，問禪徒淨居。翻將白雲字，寄向青蓮書。擬古投松坐，就明

開紙疏。昭昭南山景，獨與心相如。27 

唐人有習業山林的風尚，詩中述說詩人靜居山寺，談佛論道，對佛理頗有體會。

詩的尾聯說「昭昭南山景，獨與心相如」，「如」就是實相，指宇宙萬有的本體，

澄觀 《華嚴法界玄鏡》中把這種特殊認識論概括為「事如理融，遍攝無礙，交參

自在」28，也就是華嚴宗宣導的事物的本體是交滲互徹，無礙圓融的觀念。孟郊在

詩歌之中把終南山景與華嚴「事理無礙」的觀念巧妙融合，化為「昭昭南山景，

獨與心相如」的意象，表達出詩人對華嚴宗思辨哲學的體悟。這裏將情感體驗與

客觀事物情狀相契合，也是華嚴「圓融精神」的體現。 

白居易作為詩人的同時，也是虔誠的佛教居士，他禮佛、敬僧、讀經、參禪，

無所不為。唐代華嚴宗大興，他本人的佛教立場也是「不立門限，通學禪教各家」
29，又喜讀《華嚴經》，與當時的華嚴高僧宗密往來頻繁，華嚴宗派思想對他的詩

歌創作也產生了重要的影響，在詩歌之中也多有展現，如這首〈雲居寺孤桐〉： 

一株青玉立，千葉綠雲委。亭亭五丈徐，高意猶未已。山僧年九十，清淨

老不死。自雲手種時，一顆青桐子。直從萌芽拔，高自毫末始。四面無附

枝，中心有通理。寄言立身者，孤直當如此。30 

《大方廣佛華嚴經》曰：「見其園中有一大樹，名為：滿月，形如樓閣，放

大光明照一由旬；見一葉樹，名為：普覆，其形如蓋，放毘瑠璃紺青光明；見一

華樹，名曰：華藏……」31在無所障礙、諸法圓融的佛鏡中，寶樹璀璨。詩中通過

描寫寺院中一株亭亭玉立的梧桐樹，關聯華嚴宗「能長一切眾善根芽」的無礙佛

                                                             
27 ［唐］孟郊撰，《孟東野詩集》卷五，北京：人民文學出版社，1959 年，85 頁。 
28 《華嚴法界玄鏡》卷二，《大正藏》冊 45，頁 680。 
29 謝思煒，《白居易集綜論》，北京：中國社會科學出版社，1997 年版，頁 289 。 
30 ［唐］白居易著，丁如明、聶世美校點，《白居易全集》卷一，頁 4。 
31 《大方廣佛華嚴經》卷 67，《大正藏》冊 10，頁 363。 
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鏡，體悟華嚴宗義「皆本一心而貫諸法」、「一切凡聖皆從佛性而得生長」的理

趣，表達對其「一多緣起理妙成」的感悟與體驗。這是詩人在遊覽寺院的閒適之

中借客觀景物闡發自身對華嚴觀念理解，並結合「包事包理，及無障礙」的理念，

製造情境，並巧妙化為詩思，以小見大、由淺入深地探究人生哲理，表達了詩人

不忮不求、傲岸孤直的人生追求，真正實踐了「一切凡聖皆從佛性而得生長」的

華嚴綜觀。再如這首〈中隱〉詩： 

大隱住朝市，小隱入丘樊。丘樊太冷落，朝市太囂喧。不如作中隱，隱在

留司官。……32 

嚴宗曾用「須彌入芥子」指稱法界的廣大而不可思議，無所不包而又大小無礙，

表達出事事無礙之理。如果人能超越事物之間的大小、優劣，即能處處圓融，事

事無礙，交融互涉，各適其性。白居易謫遷洛陽，實際上是與白居易「兼濟之志」

相違的，但借助「圓融無礙」的華嚴觀念，他把自己比喻為「中隱」，並評論「大

隱」雖享名祿之實，但卻有枉道徇物之憂；「小隱」雖能潔身自好而又太困窘落

寞，顯然，在小隱與大隱間找到一條折衷之路即為「中隱」，就可以超越優劣之

分，達到理事圓融的境界了。這裏，借助華嚴理念表達詩人跨越坎坷，獨善其身

的人生追求，表達了詩人對華嚴「包事包理，及無障礙」的觀念的贊同。 

晚唐溫庭筠遍訪名山古刹，寄住山門，他受親受宗密教誨33，華嚴義理在他的

思想與創作上留下了深刻印記。如這首〈宿輝公精舍〉： 

禪房無外物，清話此宵同。林彩水煙裏，澗聲山月中。橡霜諸壑霧，杉火

一爐空。擁揭寒更澈，心知覺路通。34 

詩中借杉火灰飛煙滅，寄寓諸法虛妄、一切皆空的佛家理念，承繼宗密「故妄念

本寂，塵境本空」的觀點。35詩的結尾說「心知覺路通」，這裏的「心知」實際上

就是強調心為萬法之緣，是自性清淨、隨緣不變、離性離相的絕對，「心知覺路

通」表達了在體證了萬象虛妄，如杉火爐灰的般若智後，一切歸之於寂滅的理念，

也就是宗密所說的「即此空寂之知，是汝真性，任迷任悟，心本自知」36。所以，

這裏表現了溫庭筠對宗密融合了禪宗「明心見性」說的華嚴圓教理念的認同。 

                                                             
32 ［唐］白居易著，丁如明、聶世美校點，《白居易全集》卷二二，頁 331。 
33 參閱〈重遊圭峰宗密禪師精廬〉，陳貽焮，《增訂注釋全唐詩》卷五七一，冊 4，北京：文化藝

術出版社，2001 年，頁 190。 
34 陳貽焮，《增訂注釋全唐詩》卷五七五，冊 4，頁 216。 
35 《禪源諸詮集都序》卷上，《大正藏》冊 48，頁 402。 
36 《禪源諸詮集都序》卷上，《大正藏》冊 48，頁 402。 
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馬克思曾說：「『宗教感情』本是社會的產物」。37華嚴宗宣導的「法界緣起」、

「圓融無礙」的觀念，主張宇宙萬法為圓融互攝的統一總相，是重重無盡佛的境

界。這些觀念在唐代文士間的流行，歸根結底，是因為更多地吸收了中土傳統的

思想和學術內容，體現了當時的思想潮流，因此，思想敏銳的詩人們也就自然與

之契合了。唐詩中出現了許多表現華嚴宗思想、觀念的詩歌，也是順理成章的。 

四 

唐人創作講求詩歌中的旨趣與情境，如嚴羽所說： 

盛唐諸人，唯在興趣。羚羊掛角，無跡可求。故其妙處，透徹玲瓏，不可

湊泊。如空中之音、相中之色、水中之月、鏡中之象，言有盡而意無窮。38 

寫景、狀物、述情、敘理，要達到意、境的交融，才能使文學作品在情感和形象

兩個方面創造出美學價值，並使得客觀世界和主觀情感相交融，從而創造出完整

統一、獨立生動的文學作品，這實際上也就是文學作品要達到言有盡而意無窮的

藝術創作境界。 

華嚴宗「法界緣起」主張事法界與現象世界的互相依恃、相互融攝，與文學

創作中的情感與形象、客觀與主觀、真實與想像的交融也就有了相通之處。法藏

說： 

心境融通門者，即彼絕理事之無礙境，與彼泯止觀之無礙心。二而不二，

故不礙心境， 而冥然一味。不二而二，故不壞一味， 而心、境兩分也。39 

這裏講「法界緣起」所達到的佛的境界，通過重重無盡「理事圓融」的精神

融入到心境論領域，這樣華嚴宗義的內容、認識的方法，就與文學創作有了更多

的融通之處。因為文學就是客觀現實在人的心靈主體上反應的產物，華嚴宗對這

種「心境融通」、「無礙境」、「無礙心」關係的思考更具美學價值，正如黑格

爾所說「最接近藝術而比藝術高一級的領域就是宗教」40，所以「圓融無礙」、「心

境融通」的華嚴義理與詩歌的創作相契合，影響了詩人如何認識客觀、反映現實

的根本原則和方法，促進了詩歌以新的角度去審美、構思。 

王維從二十九歲左右開始師事道光禪師直至其圓寂，時年十載，對華嚴義理

                                                             
37 《關於費爾巴哈的提綱》，《馬克思恩格斯全集》卷三，北京：人民出版社，1960，頁 5。 
38 ［宋］嚴羽《滄浪詩話》，北京：中華書局，1985 年，頁 6-7。 
39 ［唐］法藏，《華嚴發菩提心章》《大正藏》，冊 45，頁 654。 
40 黑格爾著，朱光潛譯，《美學》，卷一，北京：人民文學出版社，1962 年，頁 128。 
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有著深刻獨到的體會。他把華嚴「一心而貫諸法」的佛理融入到詩歌創作中去，

華嚴宗宣導「圓融無礙」理念的體悟在他的詩歌之中便形成一種廓徹廣遠、杳邃

包容的意趣。王維作為盛唐田園山水詩派的傑出代表，詩歌多描寫幽秘深隱的山

水風光，華嚴「靈明廓徹、廣大虛寂」的法界觀念，在他的筆下不僅形成了超曠

綿密、散緩清雅的詩思，又與湖光山色交融，更塑造了澄澹綿密、杳渺輝映的詩

境，同時也創造出「一多緣起總妙成」的情、境交融的藝術境界。如其〈書事〉： 

輕陰閣小雨，深院晝庸開。坐看蒼苔色，欲上人衣來。41 

雨天獨坐，詩人靜靜觀看雨中的蒼苔，翠色隨雨霧融攝，仿佛人與苔色混融為一，

不禁悠然入神，渾然忘我。蒼苔「欲上人衣」並非實境，而是詩人的主觀意念的

表現，更是華嚴「無盡緣起」的幻覺。詩中融客觀自然之境與主觀幻想之境合二

為一，實際上也就是肯定了千差萬別的宇宙萬法「事事無礙」、「理事無礙」的

觀念。蒼苔、人衣自然融合，沒有物我分別與執著，是真如佛性與詩人心性的融

合與統攝，這也是真正的相圓相融的佛的境界。王維在詩中融華嚴理念與詩思為

一體，體悟華嚴「法界緣起」之意，創造了物我殊融、天衣無縫的詩情與超然物

外，凝斂疏澹的意境。 

再如這首〈北垞〉： 

北垞湖水北，雜樹映朱闌。遙迄南端水，明滅青林端。42 

詩中描寫山中雜樹相映、明滅斑斕的景色。湖水、青林無邊無際，容括萬有，

正是華嚴所說「諸法所依性故」，若隱若現，變幻不定，但都包融在法界之中。

一切眾生自性皆與佛不異，因此垞、水、樹、闌交相輝映，圓融互攝為一，自生

自滅，呈現出「寂滅無相無照現」的華嚴世界。全詩通過對湖水、雜樹等景物的

描寫，在表達華嚴理趣的同時，能夠將華嚴無盡緣起的真義與玲瓏清雅的山景相

融，製造出綿邈恬淡、佛趣悠然的詩情。這裏客觀形象和詩人的主觀想像相結合，

山水風光也在詩人的筆下顯現出一種交融、幽深、空靈的旨趣。 

岑參幼年失怙，從兄受業，唐開元末至天寶初，他往來京洛，尋機出仕，到

長安後又一度隱居終南高冠草堂，與僧人過從甚密。岑參〈題華嚴寺瑕公禪房〉

詩中說「東豁草堂路，往來行自熟」，說明華嚴寺離岑參的草堂別業非常之近，

他受華嚴思想侵染，便表現在詩歌之中，如其〈上嘉州青衣山中峰題惠淨上人幽

居寄兵部楊郎中〉詩曰： 

                                                             
41 ［唐］王維著，楊文生編著《王維詩集箋注》，頁 763。 
42 ［唐］王維著，楊文生編著《王維詩集箋注》卷三，頁 354 頁。 
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青衣誰開鑿， 獨在水中央。浮舟一躋攀， 側徑沿穹蒼。絕頂訪老僧， 豁

然登上方。諸嶺一何小，三江奔茫茫。蘭若向西開，峨眉正相當。猿鳥樂

鐘磬， 松蘿泛天香。江雲入袈裟， 山月吐繩床。早知清淨理， 久乃機心

忘……43 

詩中寫詩人沿山中小路登頂訪僧，山巔佛寺景色幽奇，浮舟、江水、蘭若、猿

鳥皆為萬法，不生不滅，不增不減，詩人因此而悟得執我相故，唯有破除我執，獲

得清淨，才能使得心不再輾轉於妄念煩惱。正如宗密所主張「真心緣起」，以禪宗

「心性」觀念融入華嚴「法界緣起」之中，以心悟法，也就更加簡潔明晰，便於人

們實踐了。岑參歷經滄桑，他感慨自己心為形役，奔走仕途，如今人老事怠，更加

希望在華嚴無礙的世界裏保持自心的無執無求，從而獲得精神的徹底解脫。 

劉禹錫是在中唐詩壇有著突出貢獻的詩人，他自幼就與僧人交往，後因「永貞

革新」失敗而被貶，更是結交了眾多僧侶。他與華嚴宗高僧宗密、嗣肇、圓皎、道

准等關係緊密，對華嚴教理研習頗多，他認為華嚴義理「從昏至覺不依緣，初初極

極性自圓」44，實際上就是肯定華嚴義理中眾生皆有佛性，且具有覺悟性，是不即

不離、圓融無礙的正道觀念。劉禹錫的詩歌多情思濃烈、諷托幽遠，而他對華嚴宗

宣導的眾生本性本自具足、萬法緣起的觀念的領悟，表現在詩歌創作中，就使得他

的詩歌別有一種豁達而杳遠的意境，如這首〈和李相公平泉潭上喜見初月〉： 

家山見初月，林壑悄無塵。幽境此何夕，清光如為人。潭空破鏡入，風動

翠蛾嚬。會向瑣窗望，追思伊洛濱。45 

詩中描寫與友人同遊，四外空寂，林壑靜默，新月脫塵而澄淨，風拂潭波而流翠，

正是「不生不滅、不增不減、不變不易」的超然世界。詩人正是用自己的「真心」

來體味外物的「真性」，使得心與境依互而存，達到空靈通透，互融互攝，無執

無破的境界。詩中結合對「圓融無礙」理念的深刻體悟，融佛理於詩思，展現了

一個清幽而無所執著的超然世界，營造了寧靜澹遠、瀟灑愜適的情境。中唐時期

的詩人開始注重對詩歌意境的探討，劉禹錫就是其中有代表性的一位，他曾提出

「境生於象外」46、「因定而得境」47等觀點，這些都與華嚴宗主張的「轉成能見

之識，及所見境界相現」的觀點有契合之處。因此，劉禹錫詩歌意境中的表現與

                                                             
43 吳相洲選注《高適岑參詩選》，北京：中華書局，2005 年，頁 215。 
44 〈毗盧遮那佛華藏世界圖贊〉，[唐]劉禹錫撰，《劉禹錫集》卷四，上海：上海人民出版社，1975

年，頁 46。 
45 [唐]劉禹錫撰，《劉禹錫集》，卷三七，頁 369。 
46 〈董氏武陵集紀〉，［唐］劉禹錫撰，《劉禹錫集》卷一九，頁 172。 
47 〈秋日過鴻舉法師寺院便送歸江陵〉，［唐］劉禹錫撰，《劉禹錫集》卷二九，頁 271。 
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變化，直接或間接地展現了他對華嚴宗義理的接受與理解。 

白居易被貶江州司馬後，一度頹然消沉，用調和儒釋的方法來確立自己的人

生態度和生活方式，華嚴觀念更給予他人生的啟發，這既是他「獨善其身」的手

段，也成為他筆下營造超然世外，泯滅紛爭詩情的方法。如這首〈負冬日〉： 

負暄閉目坐，和氣生肌膚。……外融百骸暢，中適一念無。曠然忘所在，

心與虛空俱。48 

他本有兼濟之志，但仕途挫折，他的人生理想遭受巨大打擊，便到佛理中尋求安

慰。他既不願放棄世俗生活，同時又想保持心境的曠達、精神的灑脫，「相即相

入，相互融攝」的華嚴理念正好平衡了現實生活中貴與賤、喧囂與冷落的矛盾，

化解了現實與理想的對立衝突。詩中表現出詩人以「圓融」觀念的支持在挫折之

中不為羈絆所困，能夠斷除妄念，達到不懼不餒的境界，同時也營造了進退超然，

悠曠恬適的詩情。 

唐人在創作的實踐上，把對華嚴宗義的體悟融入詩歌，「法界緣起」、「圓

融無礙」等觀念容括了現實與理想的矛盾，催融了佛家理念與詩歌情境的交合，

創造出多姿多彩的藝術風格，對後世的詩歌創作發揮了相當的影響。 

五 

華嚴宗為了宣說宗教義理，往往用一些生動的形象、事蹟、情境、比喻、誇

等手段來達到解說宗義、吸引信眾的目的。而這些獨特的形象、事典、情境甚至

一些隱語、比喻等修辭方法，也就體現出超越而華美的風格，特別是隨著華嚴宗

的流傳，《華嚴經》的等宗派典籍被廣為誦讀，也就對文人詩歌以至一般創作產

生相當大的影響。因此，華嚴宗用來宣揚信仰的事物形象、場景、情境等也轉化

為詩人筆下的創作素材，成為表達情感、營造詩情的手段。 

唐人詩歌之中出現了許多華嚴宗用來解說義理的比喻、事典。如王維的〈韋

侍郎山居〉： 

幸忝君子顧，遂陪塵外蹤。閑花滿岩穀，瀑水映杉松。啼鳥忽臨澗，歸雲

時抱峰。良遊盛簪紱，繼跡多夔龍。詎枉青門道，故聞長樂鐘。清晨去朝

                                                             
48  ［唐］白居易著，丁如明、聶世美校點，《白居易全集》卷十一，頁 146。 
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謁，車馬何從容。49 

《華嚴經》講「了知諸法性寂滅，如鳥飛空，無有跡」50，是說空中的飛鳥迅

速消逝容易使人聯想世界萬物的「虛空寂滅」。詩中的「啼鳥」，倏忽而飛，倏

忽而止，隨心率意，無拘無束，無跡可尋，更映襯出閑花滿穀、潭水清澈的清幽

境地，表達了倶寂即念念皆佛，無一念而非佛心的華嚴理念，體現了詩人淵泊無

為，澹然寧澈的心境與精神追求，營造了充滿了佛理佛趣的詩情。 

韓愈與華嚴僧侶往來，並有意無意間接受其理念，也助華嚴事典來營造詩情。

如這首〈雜詩〉： 

古史散左右，詩書置後前。豈殊蠹書蟲，生死文字間。古道自愚蠢，古言

自包纏。當今固殊古，誰與為欣歡。獨攜無言子，共升昆侖顛。長風飄襟

裾，遂起飛高圓。下視禹九州，一塵集豪端。遨嬉未雲幾，下已億萬年……51 

這首詩表達了詩人遭遇仕途坎坷後的落寞和無奈。輔王政之道不可實現，詩

人幻想遨遊於仙界擺脫污濁的世事。詩中說「下視禹九州，一塵集豪端」，「一

塵」用《大方廣佛華嚴經》中「於一塵中普現一切世間境界」典52，比喻塵世的渺

小，用來表明自己對人世的不懈，以緩解忿鬱之情。韓愈詩歌好用奇字險語，這

裏有別於傳統事典而選用佛教典故，迎合了他「尚奇」之好，另外，也表明了當

時在佛家諸派中華嚴思想對文人的巨大影響力。 

華嚴宗一些用來說明義理的典型形象、情境也常被詩人運用到詩歌中。如盧

綸的〈題悟真寺〉： 

萬峰交掩一峰開，曉色常從天上來。似到西方諸佛國，蓮花影裏數樓臺。53 

悟真寺在終南山北麓，終南山是唐代的佛教名山，各派僧侶眾多，更是華嚴

宗的發祥地，講經論法蔚然成風。盧綸連年應試不第，在長安南的終南山暫為居

住，因境遇窘迫，倚佛法以獲解脫，與各宗派僧侶往來，自然熟悉論證詳密的華

嚴經典。詩中巧用譬喻，把連綿起伏的中南山峰比作佛國「蓮花」，想像神妙，

尤顯奇美。在佛教對「蓮花」的審美中，最典型的當屬《華嚴經》「華藏世界品」

                                                             
49［唐］王維著，［清］趙殿成箋注，《王右丞集箋注》卷三，頁 36。 
50 〈如來出現品第三十七〉，《華嚴經合論》卷七八，《卍新纂續藏經》第 4 冊，頁 530。 
51［唐］韓愈著，楊義 蔣業偉譯，《韓昌黎全集》卷五，頁 193。 
52 《大方廣佛華嚴經》卷六〇，《大正藏》冊 10，頁 322。 
53 陳貽焮主編，《增訂注釋全唐詩》卷二六八，冊 2，頁 854。 
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中的「蓮華藏世界」，其中「有大蓮華，名種種光明蕊香幢」，在這莊嚴的蓮花

世界中，「四方均平，清淨堅固」，54一一法中，互影交光，緣起集成，才成就廣

大圓滿、美輪美奐、及無障礙的佛的世界。 

 孟郊一生沉為下僚，多與僧徒相遊，他依照自身對華嚴義理的理解和心靈的

感悟，塑造了和祥豔美的華嚴世界，如其〈憩淮上觀公法堂〉： 

動覺日月短，靜知歲時長。自悲道路人，暫到空閒堂。孤獨讓清晝，紗中

斂輝光。高僧積素行，事外無剛強。我有崖下桂，願為爐中香。不惜青翠

姿，為君揚芬芳。淮水色不汙，沛流徒渾黃。且將琉璃意，淨綴芙蓉章。

明日還獨行，羈愁來舊腸。55 

孟郊詩歌好用險崛之詞，這裏用香麗的詞藻和奇美想像來讚美觀公、及法

堂內外的景象，幻想置身於香淨莊嚴的華藏世界。詩人發揮想像，以虔誠莊嚴

的宗教場景為基礎幻想香煙繚繞的華藏世界，正如《華嚴經》所說：「又善男

子，然此香時，一一香中出無量香，遍至十方一切法界，一切諸佛眾會道場，

或為香宮、或為香殿。」56這裏以法堂燃香的情境契合華嚴世界香芬淨謐、統攝

萬物的特徵，融詩人的玄想、現實場景、華嚴觀念三者為一，營造了超然而圓

融的詩歌情境。 

華嚴宗中用來表達思想、觀念的比喻，也成為唐人詩歌中表理敘事、寄情達

意的手段。如白居易的〈新磨鏡〉： 

衰容常晚櫛，秋鏡偶新磨。一與清光對，方知白髮多。鬢毛從幻化，心地

付頭陀。任意渾成雪，其如似夢何？57 

《大方廣佛華嚴經》云 ：「菩提心者，則為淨鏡，顯現一切諸法門故」58，以鏡

來喻指心性本質光明 ，清淨如鏡，照徹萬像。詩中描寫詩人攬鏡自照，表面寫觀

察鏡中容顏變化，實際上借用華嚴鏡喻來映射詩人心靈的覺悟，應破除我執，認

識到世間一切法皆虛幻的本質，才能獲得解脫。詩中巧妙地把華嚴鏡喻與現實生

活中的「照鏡」結合在一起，表達了對自己曾執著的所謂「鏡中之相」的認識，

同時也把心境提升到更高的境界，在詩情的塑造上更為生動自然。 

                                                             
54 《大方廣佛華嚴經》卷八，《大正藏》冊 10， 頁 39. 
55 陳貽焮主編《增訂注釋全唐詩》卷三六九，冊 2，1833 頁， 
56 〈入法界品〉，《大方廣佛華嚴經》卷六六，《大正藏》冊 10，頁 355。 
57 [唐]白居易著，丁如明、聶世美校點，《白居易全集》卷一四，頁 185。 
58《大方廣佛華嚴經》卷五九，《大正藏》冊 9，頁 776。 
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黑格爾認為「藝術只是宗教意識的一個方面」59，別林斯說「詩人用形象來思

考，他不證明真理，卻顯示真理」60。唐代華嚴宗得到極大地發揚，其宗教理念與

思維方式越來越貼近中土傳統的思想性格，特別是在發展過程中強調對個體主觀

性的肯定，這就與現實的生活更加接近了。而肯定主觀個體，表現現實生活是詩

的職責，這樣華嚴理念就與詩歌契合在一起，使得詩歌的表現更為多姿多彩。 
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