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《東坡樂府》的塔寺書寫與生命經驗探賾 

 

洪錦淳 

國立臺中科技大學應用中文系助理教授 

 

摘要 

東坡在文學上的成就、地位，已是千古定論，相關的研究不知凡幾，似難以推陳出

新；然而東坡究竟是個精彩非凡的人物，其文學作品的豐富多姿，在在都有令人驚奇之

筆，隨取一端，細細品究，皆足以敷衍成文。本論文擬就《東坡樂府》中提出有關「塔

寺」的書寫，探究其「塔寺」在詞作中的開展，以辨析其所書之「塔寺」景色，與佛教

的關連，進而探析東坡試圖以此佛教的象徵建築，所欲彰顯生命的體悟，與佛菩薩境界

在其生命的開展。 

本論文凡分六小節，第一，探究東坡生命與佛教的淵源與轉折，並說明選材原則，

論述立意。次段，論述東坡在杭州贈別陳述古之詞，塔寺所顯現的時空意義。第三，專

就東坡詞中，密州寺院與時事民生關連的歷史文化、社會背景，深入剖析其悲天憫人之

懷。第四，探究東坡烏臺詩案後，任黃州團副練使任上，惴慄不安之餘，詞中暫得禪趣

的生命情調。第五，闡述泗州塔寺下的沐浴，詞中所體悟的諸佛菩薩境界。第六段，總

結《東坡樂府》塔寺所顯超凡境界及其文學創作的意義。 

 

關鍵詞：蘇軾、東坡樂府、塔寺、佛教文化、生命經驗 
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The Scenes of Buddhist Pagoda in “Ci-poem of Dong Po” 

 

Chin-Chun Hong 

National Taichung University of Science and Technology  

 

Abstract 

This article investigates the writings of Buddhist Pagoda in “Ci-poem of Dong Po” to 

analyze the relationship between the scenes of Pagoda and Buddhism. Furthermore, it inquires 

into how Su Dong Po used the scene of Pagoda, the symbolic building of Buddhim, to 

manifest his realization and development of Bodhisattava stages in life. 

The article consists of six parts. First, to investigate the relationship between Dong Po’s life 

and the origin, transition of Buddhism. Second, to discuss the meaning of Pagoda scene in 

Dong Po’s Farewell Ci-poem written in HangZhou for Chen, Shugu.  Third, to deeply 

inquire into Dong Po’s compassion by investigating the historic culture and social context of 

MiZhou temple and people’s livelihood in his poems.  Fourth, to explore Dong Po’s life 

sentiment of temporally enjoying Zen gusto in poems while feeling anxious and fearful after 

“Wutai Poem Case” during his post in HuanZhou. Fifth, to elaborate the experienced 

Bodhisattava realm presented in Dong Po’s poem about taking shower under SiZhou Tower. 

Sixth, to conclude with the extraordinary realm and literary vitality of scenes of Pagoda in 

“Ci-Poem of Dong Po”. 

 

Keywords: Su Shih, Ci-poem of Dong Po, Pagoda Temple, Buddhist Culture , Life experience 
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壹、前言 

舉凡創作者，其作品無不受其所處時代影響，而於其作品中反應當代風潮。東坡

（1037～1101）身處一個儒家理學興起，佛教禪宗思維大盛的時代，詩文創作當然浸染

時風；又其天性灑脫自任，因此其行事作文亦饒富道家色彩。綜論其文學創作內涵，幾

乎賅括三家思維；換言之，三家思想的融合變化，造就東坡綺麗多姿的文學相狀。然而

研究者泰半就其個人所好，而說東坡是重道、是偏儒，或是好佛；1實則三家思維在東

坡生命的體驗，三家色彩的濃淡，是隨著東坡所學、所處而有幾番更迭的。三家思維各

自安頓東坡生命的各個片段，有時頗難切割、分置，三者時而渾為一體，時而層層開展，

各自顯發三家思想的精髓；細閱東坡時文，皆可窺見三家思維的感悟與體証。 

細究佛教成為東坡生命信仰的一部分，並非始終篤誠不變的。儘管東坡母親程氏虔

信佛教，對東坡幼年的生命教育產生莫大的影響，佛教思想文化的身影也若隱若現地徘

徊在東坡的生命之中，但是在一個以儒家為正統的政治氛圍之中，東坡亦曾歷經批判佛

教的時期，其作〈韓愈論〉，文中盛讚韓愈標舉儒家為道統而攘斥「墨、佛、老甚嚴」；
2當然部分研究者以為該文所論佛教，是一種理性的批判，東坡作為一個時代的知識份

子，以理性的態度批判一己信仰在當代社會場域中的弊病，以拯濟其匱缺，而非攻擊性

的批判。3如此，則可以理解東坡雖然對佛教有所評論，卻於其仕途往復迍邅之際，屢

屢趨向道家，或者面向佛家的內在原因；佛、道兩家的思維，確實是東坡坎坷波折歲月

的慰藉，與安頓騷動靈魂的上藥。 

東坡雖然因文字而賈禍，但他到底是一位天生的文章作手，書寫，是他困頓生命轉

發生機的窗口，因此有關佛、道安頓他的生命的詩、文時有所見，且是宋代以降「以禪

喻詩」之發端，4然而相關的詞作則比率懸殊。究竟是不同文學形式的特質使然，抑或

是東坡個人書寫慣性所致，在此不作論述。根據歸安朱祖謀（1857～1931）《東坡樂府》

編年所言，東坡是至杭州之後，始有詞作。5如此，就東坡個人寫作經歷言，或許是這

個後開發的文學創作形式，遠遠不如詩、文能夠暢快且自在地表達玄妙的體悟，崇高的

境界；因此東坡有關佛、道思維與境界的體悟，是詩、文創作量多，而詞作相對較少。

其量雖少，卻有質地精純足以突顯其生命境界之作。 

本論文擬從《東坡樂府》中選取宗教符號顯著的建築體——浮圖塔寺——作為論文

的取材原則，試圖透過東坡詞作中，塔寺的宗教符碼象徵作為研究的聚焦點，佐以東坡

的詩、文，以釐清其詞作在社會文化脈絡中的意涵，進而勾勒佛教思想文化在東坡生命

                                                 
1明‧徐長儒輯，《東坡禪喜集》（臺北：新文豐出版公司，1993.05 台一版），頁 2。陳繼儒於《東坡禪喜

集‧序》中提到：「長公為五祖戒後身，其母與子由弟皆親夢見之。五祖戒陝右人，而長公七八歲亦時

時夢游關中，宋二百年僅得此人，乃前生又為高僧所羅，五祖逸出之而始得為東坡，（不）者，宋幾無

才子矣。」 

2宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》（北京：中華書局，1986.11），卷 4，頁 114。 

3朴永煥，《蘇軾禪詩研究》（北京：中國社會科學出版社，1995），頁 58-59。 

4蕭麗華，〈東坡詩論中的禪喻〉（《佛學研究中心學報》，第六期，2001.07），頁 269-270。 

5宋‧蘇軾撰，朱祖謀注，龍沐勳箋疏，《東坡樂府箋講疏》（臺北：廣文書局，1972），頁 2。 



《東坡樂府》的塔寺書寫與生命經驗探賾 

 84 

中的價值與意義。東坡有關佛教浮圖塔寺的書寫，始見於東坡的杭州任上，時東坡 37

～39 歲；在宋神宗熙寧 5～7 年（1072～1074）。 

貳、塔寺於「贈友詞」的時空意象 

熙寧 4 年（1071），東坡年 36，離開京師，前往杭州第一任通判任職，於 11 月 28

日到任，展開為期三年的杭州通判職務。6
 

宋代通判有負責問囚決獄、巡視所轄各縣的職務；這兩種職務都帶給東坡精神上的

折磨，作為師長的歐陽脩，為了安撫東坡，已為他找好當地可以分憂的人。在〈錢塘勤

上人詩集敘〉提到歐陽脩曾說：「西湖有僧惠勤，7人很文雅，長於作詩，我曾作山中樂

三章贈他，你公暇若欲求友於湖山間不可得者，則不妨往尋惠勤。」8因此東坡初抵杭

州，即前往西湖孤山寺，9訪惠勤、惠思二僧。10往後亦與其他僧人往來，或漫遊山寺，

或閱讀佛經，以排憂遣勞。此中有許多詩作皆與佛教相關，或遊觀所思，或與僧人贈答，

不一而足。其中最神奇的是東坡次子蘇迨，生來體弱多病，年已三歲，還是無法行走，

東坡夫妻恐怕養不大孩子，因此特請天竺靈山寺辯才法師在觀音菩薩前為他落髮，剃度

為沙彌，取名「竺僧」；辯才和尚為之祝髮摩頂後幾天，蘇迨就可以如三歲孩兒一樣行

走了。11東坡〈贈天竺辯才師〉詩中即說此特殊感應事蹟：「我有長頭兒，角頰峙犀玉。

四歲不知行，抱負煩背腹。師來為摩頂，起走趁奔鹿。」12東坡請出家僧眾剃度治療病

兒此舉果然有成效，究竟是巧合，或是父母之愛感動佛菩薩，或是辯才師法力不可思議

實在無從推論；但是推測東坡一方面深愛此兒，一方面則已深信佛教才會有此懇請落髮

的具體行動。13如此，在杭州第一任上，佛教已在東坡的日常生活中起作用，這是確實

有跡可徵的。 

東坡第一次任職杭州時，沈立（1009～1078）為杭州太守。14沈立勤政愛民，東坡

                                                 
6《詩案．與子由詩》謂 11 月到任。《總案》以為到任為 11 月 28 日。又，杭州轄縣：錢塘、仁和、餘杭、

臨安、富陽、於潛、新城、鹽官、昌化。治錢塘、仁和。 

7宋‧志磐著，《佛祖統紀》，卷 21：「錢唐惠勤法師」(CBETA，T49，no. 2035)，頁 241a。 

8宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》，卷 10，頁 321。 

9蘇軾著，曹樹銘校編，《蘇東坡詞》，頁 105。「《一統志》：『孤山在錢塘縣西二里，裡外二湖之間，一嶼

聳立，旁無聯附，為湖山絕勝處，亦曰孤嶼。』」又，元．念常《佛祖歷代通載》(CBETA，T49，no.2036)，

頁 628。「永福寺一名孤山寺，在杭州錢塘湖心孤山上，石壁法華經在寺之中。始以元和十二年，嚴休

復為刺史時，惠皎萌厥心；卒以長慶四年白居易為刺史時，成厥事。」 

10宋‧雪竇撰，惟蓋竺等編，《明覺禪師語錄》 (CBETA，T47，no. 1996) ，卷 6，頁 713 a。「餘杭僧惠思。」 

11宋‧志磐著，《佛祖統紀》 (CBETA，T49，no. 2035)，卷 46，頁 417 c。「及來杭請辯才法師為落𩬊」 

12宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》（北京：中華書局，1982.02），卷 9，頁 465。 

13宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 9，頁 464-646。 

14元‧脫脫等撰，楊家駱主編，《新校本宋史．列傳》，（臺北：鼎文書局，1980），卷 333，頁 10698-10699。

沈立字立之，歷陽人，天聖進士。僉書益州判官，提舉商胡埽，採摭大河事古今利病，為書曰河者皆宗

之。 
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每每以「湖上棠陰」贊頌他的施政惠民良多，15兩人情誼深厚。不久，沈立他調，由陳

襄（1017～1085）接任。陳襄於慶曆 2 年（1042）考中進士，神宗時為御史，王安石（1021

～1086）大力推行青苗法，陳襄以為青苗法不便民，因此上書請貶斥王安石、呂惠卿（1032

～1111）以謝天下。王安石大權在攬，忌之；所以陳襄出知陳州，而後徙至杭州。陳襄

在杭州與東坡為長官部屬關係，二人皆因反對新政外放，彼此總有惺惺相惜之情；若追

溯二人交情，則往昔陳襄在經筵時，神宗極為看重，曾令他提舉人才，陳襄前後舉薦司

馬光（1019～1086）、韓維（1017～1098）、蘇軾等 33 人，學者尊之為古靈先生。陳襄

的言行皆以古人為法，凡所至之處則窮盡其力興辦學校，以教育當地百姓；他以為替百

姓革蔽興利是出仕國家官員的第一要務。16
 

就史實察知，陳襄出知杭州與東坡算是同氣相求，因此二人公餘之暇酬作詩文頗

多。年餘，朝廷詔陳襄與知應天府的楊繪（1027～1088）對調，17東坡一路相送，贈答

詩詞更見諸詩集、詞集。而東坡詞有關浮圖的書寫，最早即見諸贈陳襄的作品中，都是

寫於熙寧 7 年（1074）。如： 

 

      〈行香子〉丹陽寄述古 

 攜手江村。梅雪飄裙。情何限、處處消魂。故人不見，舊曲重聞。向望湖樓，18

孤山寺，湧金門。19
     尋常行處，題詩千首，繡羅衫、與拂紅塵。別來相憶，

知是何人。有湖中月，江邊柳，隴頭雲。20
 

 

熙寧 6 年（1073）11 月，東坡以杭州通判身份赴潤州（今江蘇鎮江）等地賑飢，元日過

丹陽，此首詞所說「梅雪」，應該是在熙寧 7 年正月所作；正月 1 日東坡過丹陽（今屬

江蘇），次日，寄詩魯有開（元翰），21又賦〈行香子〉題序：丹陽寄述古。22
 

                                                 
15宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 8，頁 363。〈沈諫議召遊湖，不赴，明日得雙蓮於北山下，

作一絕持獻沈，既見和，又作一首，因用其韻（二首）其一：「湖上棠陰手自栽，問公更得幾回來？水

仙亦恐公歸去，故遣雙蓮一夜開。」 

16元‧脫脫等撰，楊家駱主編，《新校本宋史．列傳》，卷 321，頁 10419-10428。 

17元‧脫脫等撰，楊家駱主編，《新校本宋史．列傳》，卷 322，頁 10444-10448。楊繪，字元素綿竹（屬

今四川）人。歷任通判、集賢校理、開封府推官。神宗立，召修起居注、知制誥、知諫院，擢翰林學士，

為御史中丞。王安石，免役法行，陳十害，出知亳州、應天府、杭州，在為翰林學士。元佑初，復天章

閣待制，卒年六十二。 

18宋‧蘇軾著，曹樹銘校編，《蘇東坡詞》，（臺北：臺灣商務印書館，1983），頁 105。「《圖經》『望湖樓，

一名看經樓，乾德七年，忠懿王錢氏建，去錢塘一里。』」 

19宋‧蘇軾著，曹樹銘校編，《蘇東坡詞》，頁 105。「《一統志》：『杭州府周三十五里有奇，門十。正西曰

湧金、西南曰清波、西北曰錢唐、皆近湖。』」 

20宋‧蘇軾著，龍榆生校箋，《東坡樂府箋》，（臺北：華正書局，1985.08 初版），卷 1，頁 9-11。 

21元‧脫脫等撰，楊家駱主編，《新校本宋史．列傳》，卷 426，頁 10698-10699。魯有開字元翰，參知政

事宗道從子。好禮學，通左氏春秋。 

22宋‧傅藻，《東坡紀年錄》，以為是東坡「自京口還，寄述古作」，那麼應作於 2 月由京口至宜興途中，
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詞以「攜手江村」此一難忘之景開始，引發對友人的無限情思。東坡追述去年，與

陳襄到杭州郊外尋春；東坡當時作〈正月二十一日病後述古邀往城外尋春〉詩，陳襄和

詩有「暗驚梅萼萬枝新」23之句。「梅雪飄裙」點出兩人尋春時正值梅花似雪，紛紛飄沾

衣裙。詩情與友情，令人歡樂無比，銷魂陶醉。「故人不見」則詞意轉折，說明江村尋

春已成過往，今年不見去年同遊之人，每每吟誦尋春舊曲，則更加思念故人。由是也念

起從前二人到西湖詩酒遊樂的地方，那正是——望湖樓、孤山寺、湧金門這些風景勝地。 

下片緊接著回味二人遊賞時吟詠惆悵的情景，此處用杜甫〈曲江二首〉：「酒債尋常

行處有」字面，而說「尋常行處」，題詩動輒千首。從所遊之處，往往有題詩，因而生

發下文的「繡羅衫、與拂紅塵」；東坡此句回應去年陳襄詩的「尋僧每拂題詩壁」的詩

句，同用魏野（960～1020）24與寇準（961～1023）25同遊陝府的典故：二人於僧舍各

有題詩，後再同遊，見寇準詩有碧紗籠護，魏野詩則無，所以沾滿灰塵，有一從行官妓

慧黠地以袖拂塵。魏野因說：「若得常將紅袖拂，也應勝似碧紗籠」，寇準大笑。26東坡

於此自比處士魏野，又以陳襄比附寇準，以表示尊崇。而後詞意再次轉折，東坡不寫自

別後自己對友人的懷念，亦不寫友人對己的想念，卻從景物說起，說是「湖中月，江邊

柳，隴頭雲」27在對著自己頻頻召喚；原來是西湖的美景在促使東坡快快歸去欣賞，而

陳襄既為杭州太守，可說是西湖的主人，西湖美景的呼喚意味著主人的思念，而落實「別

來相憶，知是何人」的「何人」，於曲折有致中表達蘊藉深情。 

表面上，佛教的塔寺於東坡此詞不過是風景之一。詞中孤山寺與望湖樓、湧金門並

置，三者是東坡與陳襄昔日踏青的尋常行處，即便他們到得寺中或有感悟，且處處留下

題詩，但在此處只作為追念往昔二人同遊的憑藉。東坡特意呈現三個不同方位的景點，

書寫昔日尋春到處嬉遊的景象，或向望湖樓，或去孤山寺，或到湧金門，似乎要踏遍西

湖的每個角落，才不辜負春天的美好與朋友的盛情。 

至於佛教寺院成為西湖景點之一，應是宋代特殊的遊園文化。倪文節在為淨相院寫

的〈重建佛殿記〉中說：「始予在學館，遇勝日或休沐，時時遊焉。蓋院占湖山之勝而

處地最僻，又距城闉不遠，此予所以樂數往也。」28西湖寺院多占湖山之勝，且東坡在

〈懷西湖寄晁美叔〉中說：「三百六十寺，幽尋遂窮年」，在寺院他可以「所至得其妙」，

縱然「心知口難傳心」，還是能夠「讀我壁間詩，清涼洗煩煎」；29從《詩集》中所呈現

                                                                                                                                                         

返丹陽之時。 

23宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 9，頁 428。 

24元‧脫脫等撰，楊家駱主編，《新校本宋史．列傳》，卷 287，頁 9646。 

25元‧脫脫等撰，楊家駱主編，《新校本宋史．列傳》，卷 321，頁 10419-10428。 

26宋‧吳處厚著，李裕民點校，《青箱雜記》（北京：中華書局，1997.12），卷 6，頁 60-61。 

27宋‧潛說友著，《咸淳臨安志．紀遺》（臺北：商務印書館，1983），卷 97，頁 141-142。錄有王洧〈湖

山十景〉詩，即：蘇堤春曉、斷橋殘雪、雷風落照、曲院風荷、平湖秋月、柳浪聞鶯、花港觀魚、南屏

晚鐘、三潭印月、兩峰插雲。東坡所言：「湖中月，江邊柳，隴頭雲」正是西湖盛景，為後世十景之先

聲。 

28宋‧潛說友著，《咸淳臨安志‧寺觀四》，卷 78，頁 141-142。 

29宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 14，頁 645。 
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的蘊意，了知寺院成為東坡洗滌塵勞的去處。相較於他後日寫〈懷西湖寄晁美叔〉，將

三百六十寺作為思念的重心，並書寫寺院中的體悟；似乎，孤山寺於此只是遊賞、回憶

憑藉的重點之一，無法呈顯佛教的宗教意味。這三個不同方位的視野拓展，與下片的「湖

中月，江邊柳，隴頭雲」，視線由下看而平視而仰觀，相互對照，描繪出西湖處處宜人，

上下皆美的景致。 

但是，如果我們從選景的心理投射來研究孤山寺與望湖樓（讀經樓）的出現，並與

〈懷西湖寄晁美叔〉一詩同看，理解東坡何以在景點眾多的西湖，選擇兩處與佛教相關

的入詞，那麼東坡個人在杭州生活，時常與僧人相互往來酬唱的歷史背景逐漸浮現。異

地懷念摯友，昔日二人最常遊歷之處，隨手拈來，一一入詞；這不假思索的選擇，心理

的反射動作，事實上是人心底最親切事物的反映。東坡在〈次韻周邠寄雁蕩山圖〉中有：
30「西湖三載與君同，馬入塵埃鶴入籠」，31深刻描摩在杭州三年作官的感受；東坡唯有

在寺院與方外人論道談藝，在湖山勝處與友人同賞美景，才能暫且忘懷因為政策錯誤所

造成職務上的無奈與虧欠。 

上首〈行香子〉作於陳襄還在杭州太守任上，東坡巡視他處所寄，自此可見二人情

感深厚。同年 7 月陳襄他調，將赴南都（宋之南京，今河南商丘），東坡作〈江城子〉（孤

山竹閣送述古）、〈菩薩蠻〉（西湖送述古）、〈清平樂〉（送述古赴南都）贈別；後追送至

臨平（今杭州東北面，即今餘杭），舟中相別，又賦〈南鄉子〉，情真意切。 

 

      〈南鄉子〉送述古 

回首亂山橫。不見居人只見城。誰似臨平山上塔，亭亭。迎客西來送客行。    歸

路晚風清。一枕初寒夢不成。今夜殘燈斜照處，熒熒。秋雨晴時淚不晴。32
 

 

一首贈別之作以「回首」起筆，隱含無限美好回憶與依依不捨之情。回首處正是昔日行

樂處，卻是城池依舊，居人不見，點出題旨「送」意。又以「居人」，含蓄反映陳襄在

杭州任上的愛民。據東坡〈錢塘六井記〉記載：陳襄來杭州任職之初，問民間疾苦，地

方父老說：「六井不治，民不給於水。南井溝庳而井高，水行地中，率常不應。」陳襄

立即命僧人共同修井，不久，事成，淡水湧至，足供百姓飲水。次年，江淮旱災，唯杭

州井不斷水。33又據《宋史》所書，陳襄凡所至「務興學校，講求民間利病」，34陳襄是

個有良知的知識份子。那麼陳襄之離杭，所痛惜的不只是東坡而已，想杭州民一樣不忍

陳襄離去；此處偏從陳襄角度擬想陳襄對「居人」的眷顧、關注之情。緊接著寫臨平山

上塔，是以客觀的無知之物，襯托主觀的有情之人。「誰似」二字，既隱含東坡不像塔

之亭亭聳立，能目送友人的遠去，因而深感遺憾；又寫出東坡不像塔之無有情感，可以

                                                 
30元‧脫脫等撰，楊家駱主編，《新校本宋史．列傳》，卷 329，頁 10603。周邠，字開祖，錢塘人。嘉祐

八年進士，元豐中為溧水令，仕至朝請大夫清車都尉，蘇士倅杭，多與酬唱。 

31宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 14，頁 699。 

32宋‧蘇軾著，龍榆生校箋，《東坡樂府箋》，卷 1，頁 29-30。 

33宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》，卷 11，頁 321。 

34元‧脫脫等撰，楊家駱主編，《新校本宋史．列傳》，卷 321，頁 10419-10428。 
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迎客西來，復送客西去，對所有人的來來往往無動於衷，東坡個人為友人的離去而陷入

深沈地惆悵與哀傷中。同時，塔的標誌，又道出東坡迎陳襄來杭又送陳襄離杭的事實。 

下片則從友人已然離去，自己踏上歸途寫來。「夢不成」、「淚不晴」都是實寫東坡

對陳襄的思念；和著初秋的寒意，離別的淒清令人輾轉不寐，在熒熒殘燈斜照之下，思

念友人的淚水尤勝秋雨綿綿不絕。下片極力刻畫東坡內心的孤寂及思念友人的深情。 

就整首詞看來，此處的臨平山上塔，不過是眼前景罷了，並不具有佛教的特殊意涵；

但是如果細究一個舟中送客的遊子，何以將眼光凝聚在山上的高塔，以塔的無知、客觀，

反顯自己對朋友的依戀以及不捨，或許塔在漢人心目中特意義便會逐漸顯露——塔是佛

教的宗教象徵物，興起於印度，目的是要安葬佛陀的靈骨舍利——如此一來，塔所昭示

的意義是象徵著涅槃寂靜，是人生最高目標、最高境界。35一個人如果通達涅槃之路，

那麼人世間的悲歡離合不過是因緣聚散，實不足以令人心傷神搖；倘若多情的東坡能體

悟佛陀一代的時教，那麼客來客去，不至於令他夢不成、淚不晴。 

上片高高聳立的塔，與下片不寐的淚人，形成強烈的對照；東坡不是涅槃圓悟的覺

者，他只能仰觀著高聳的佛塔，期望自己能像高塔一樣目送友人遠去，直至天際。通篇

讀來，他不曾盼望自己成為一個不著情的覺者，塔的涅槃象徵，對東坡不起作用。於此，

高顯的佛塔建築，適於遊賞周遭的景致，尤其適合遠眺。深情之人，不得已相別，一路

相送，直至不能再送，則要找一個高點，目送友人遠去，方才返回；同時，遠去的友人

在順流而下時，依舊可以看到高聳的塔身，塔上則有依依相送的友人。臨平塔，作為一

個送別的分手行處，讓相離的二人表達最深摯的離情與眷戀。於東坡詞中，高高聳立的

浮圖塔，不再僅僅單純是涅槃寂靜的象徵，塔寺於此是漢人文化的投射：高聳的浮圖塔，

具有「觀看」與「被觀看」的功能。就觀看功能而言，作為主觀情感的人，期望登高臨

塔，以觀覽所思所慕，從而寄寓深情；就被觀看的功能而言，浮圖塔的高高聳立，既是

超俗精神的象徵，也是遠端投向歸處的標的，具有指引方向的意義。36東坡以妙筆彰顯

浮圖塔的漢文化色彩。  

參、塔寺於「感時詞」的民生指涉 

    東坡於神宗熙寧 7 年（1074）9 月，移知密州，12 月到任。密州位於山東半島西南，

即今山東省諸城縣。次年寫下〈雨中花慢〉，其題序：「初至密州，以累年旱蝗，齋素累

月，方春牡丹盛開，遂不獲一賞，至 9 月，忽開千葉一顓，雨中特為置酒，遂作。」37從

題序可以瞭解東坡到密州遇上的災難。密州較杭州更為偏僻，理論上應該相對輕鬆無

事；奈何碰上蝗災，東坡一入密州境內，沿途但見農民為捕殺蝗蟲而悽悽惶惶，心中著

實不忍。下車立即查問蝗災，那知地方官吏睜眼說瞎話，竟道：「蝗蟲來，為田地除草。」

東坡憤然說到：「將誰欺乎！」於是上書：〈論京東河北盜賊狀〉，狀中描述當時的蝗災、

旱災，及因天災而引起的人禍：「蝗旱相仍，盜賊漸熾」、「自今歲秋旱，種賣不得……

                                                 
35張法，《詢問佛境．佛境之一  塔》，（北京：宗教文化出版社，2000.02），頁 45-46。 

36張法，《詢問佛境．佛境之一  塔》，頁 89。 

37宋‧蘇軾著，龍榆生校箋，《東坡樂府箋》，卷 1，頁 65。 
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比常年十分中只種得二三」，因此懇請朝廷，效法先人：「是時東方饑饉，齊乞放行鹽禁，

先帝從之，一方之人，不覺饑旱。」38東坡積極以表狀上奏朝廷，報告京東蝗災嚴重，

請求朝廷豁免秋稅，或與倚閣青苗錢，以資救濟。39另有〈上韓丞相論災傷手實書〉，也

是報告京東蝗旱之災，並論當時在推論的「手實法」的弊病。40在〈雩泉記〉中，更有

東坡禱于常山祈雨的記載：「東武濱海多風，而溝瀆不留，故率常苦旱。禱於茲山，未

嘗不應。民以其可信而恃，蓋有常德者，故謂之常山。熙寧 8 年（1705）春夏旱，軾再

禱焉，皆應如響。乃新其廟。」41東坡願意順從民俗而向常山祈禱，必然不忍心見百姓

因蝗旱而失去倚靠；而其能再禱皆有感應，誠如他在文中所言「蓋有常德者」，此一德

絕非單指常山而言，應是祈禱者也是有德者；真心為民辦事，方能有感斯應。接二連三

的舉措，無非是為撫慰京東百姓，安定地方、國家。一個汲汲於救災除弊的地方官，如

何有心賞花，因此錯過麗春。待到秋日，百事暫且停當，忽見一朵錯亂時令的牡丹，不

禁有感而發： 

 

      〈雨中花慢〉 

今歲花時深院，盡日東風，輕颺茶煙。但有綠苔芳草，柳絮榆錢。聞道城西，長

廊古寺，甲第名園。有國豔帶酒，天香染袂，為我留連。   清明過了，殘紅無

處，對此淚灑尊前。秋向晚，一枝何事，向我依然。高會聊追短景，清商不暇餘

妍。不如留取，十分春態，付與明年。42
 

 

上片從今春即景寫起，然這已是過往。還記東風時節，茶煙輕颺，但見自家院子有綠苔、

鮮草，也有柳絮飛揚、榆錢飄落；寫來綠意盎然，春景和暖，卻是缺少其他鮮豔色澤。

至於牡丹盛開的情狀，以「聞道」一詞帶出，而說長廊古寺、甲第名園，到處皆有牡丹

的蹤影，更以「國豔」、「天香」盛讚牡丹的嬌貴、受人喜愛；「為我留連」是說花期不

短，更點出我不能賞花的憾事。東坡非不愛牡丹，怎奈心緒不佳，事務繁忙不能細細品

賞，只能任憑花開、花謝。 

下片則從花期已過，殘紅無處尋覓，僅能淚灑尊前說起。忽轉到晚秋，錯亂時序的

一枝牡丹；「何事」，是疑問，也似責備，但「向我依然」，卻是安慰；牡丹似乎在撫慰

一個感時憂民的地方官：「此刻你已清閒，我來補償你錯失的春天。」勸慰他不必傷感。

東坡與一枝牡丹在秋天相會，聊且補償錯失的麗春，但此刻無論長歌詠讚、短歌微吟，

都無法道盡牡丹在今春所展現的嬌妍。因此東坡反過來祈求牡丹花神，不如將此美麗的

容顏保留至明年，待到明年春天時，我們再相見。 

整首詞是東坡與牡丹的對話：一個多情的文人，以酒與嬌豔的牡丹相會、對話。但

將詞序、其他文字並看，詞文背景浮現，那麼東坡不是一個多情的文人而已，而是一個

                                                 
38宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》，卷 26，頁 757。 

39宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》，卷 26，頁 753-757。 

40宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》，卷 48，頁 1395-1398。 

41宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》，卷 11，頁 378。 

42宋‧蘇軾著，龍榆生校箋，《東坡樂府箋》，卷 1，頁 65-67。 
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滿懷悲憫、負責盡職的地方官在對著牡丹傾訴：官場上的無奈、職務上的無能，不能對

人言說的苦處，似乎只有秋天的一枝牡丹，方能體會；東坡慎重其事地在雨中置酒，如

對老友般的傾訴。最後祈願牡丹明春再開，似是為牡丹、為己，實是為百姓；期待來年

的春天，春雨潤澤、蝗災不再、事事平安，如此，不必地方官勞神，那麼我定能好好欣

賞春景。 

寺院在此首詞中是牡丹盛開處。若與地方習俗相參，東坡用心深刻處更能彰顯。在

〈玉盤盂小序〉中提到： 

 

東武舊俗，每歲四月，大會於南禪、資福兩寺。以芍藥供佛，而今歲最勝。凡七

千餘朵，皆重跗累萼，繁麗豐碩。中有白花，正圓如覆盂。其下十餘葉，稍大，

成之如盤，姿格絕異，獨出於七千朵之上。云：「得之於城北蘇氏園中，周宰相

莒公之別業也。」而其名甚俚，乃為易之。43
 

 

既然以鮮花芍藥供佛是東武的習俗，那麼〈雨中花慢〉所指的古寺，南禪、資福應居其

一。今歲，熙寧 8 年（1075），一仍舊慣，民眾還是以花供佛，但寺外災情蔓延，供佛

者只是祈求諸佛菩薩賜予平安，幾人能有餘暇賞花？因此，古寺所見不是熙往攘來的賞

花人群，而是空蕩蕩的長廊，迴響在長廊的是寂寞、淒涼，牡丹花因無人賞而寂寞；究

其原因是「蝗旱相仍」，東坡於此為生民而哀傷感嘆。 

東坡對著秋天的牡丹，祈願花神「留取春態，付與明年」，好似花神會得東坡意，

次年，熙寧 9 年（1076）東坡寫下〈玉盤盂〉詩兩首：「雜花狼藉占春餘，芍藥開時掃

地無。兩寺粧成寶瓔珞，一枝爭看玉盤盂，佳名會作新翻曲，絕品難逢舊畫圖。從此定

知年穀熟，姑山親見雪肌膚。」44「花不能言意可知，令君痛飲更無疑。但持白酒勸嘉

客，直待瓊舟覆玉彝。負郭相君初擇地，看羊屬國首吟詩。吾家豈與花相厚？更問殘芳

有幾枝。」45「從此定知年穀熟」正是東坡衷心的期望，唯有年穀熟、百姓足，才有餘

暇賞花，才能將「兩寺粧成寶瓔珞」；於是「瓔珞兩寺」與去年的「長廊古寺」形成強

烈的榮枯對照。而「花不能言意可知」，似乎又指出去年東坡與牡丹的對話：牡丹竟然

感其情意，所以今春競相爭妍。多情的東坡深知花不雖能言，但其情意可知，所以東坡

來此珍重賞花，以表其惜花之情；牡丹花好，是值得與好友共斟好酒相對的，東坡不免

對人說：「吾家豈與花相厚」，然而，若公事繁忙，或者百姓不得安寧，作為父母官，是

不能如期賞花的，因此才以「更問殘芳有幾枝」，回應前一年錯過花期的遺憾，表達更

深沈內在的期盼。 

原來，東武的春天，「長廊古寺」不是方便參禪之處，竟是民生凋弊的景象；東坡

此處的「寺」，不僅僅是花開之處，也是生民利樂的指標點。作為一個有良知的知識份

子、地方官，東坡處處留意民生、體貼民情，細膩觀察寺景榮枯竟也是民生利樂的指標，

並以詞敘說時事感嘆。 

                                                 
43宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 14，頁 680。 

44宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 14，頁 680。 

45宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 14，頁 680-681。 
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肆、塔寺於「遊觀詞」的禪趣歸趨 

    烏臺詩案，東坡歷劫歸來，而後派任黃州團練副使，一住五年，從元豐 3 年至元豐

8 年（1080～1085）。團練副使名為佐理該州兵役事務的小官，但以其為貶官身份，因為

「不得簽書公事」，官職反成了一個空銜。東坡〈初到黃州〉即自諷說：「逐客不妨員外

置，詩人例作水曹郎；只慚無補絲毫事，尚費官家壓酒囊。」46因此有較多空閒親近山

水，參訪寺院，並以文字、書畫抒發所感；既然立功無望，或許立言足以傳世。當然，

灑脫自任的東坡或許是不具企圖心的書寫，但一個不世出的才子，既然在政治上無從發

揮，甚至動輒得咎，退避到參禪、山水的文學場域中，或許是個較為安全，又不讓生命

萎縮的途徑。在此一階段，東坡遠離政治權力中心，卻以文字建構了自己文學領域的權

力中心。有宋一代的文壇，幾乎無人能與東坡多方面的文學成就相匹敵；文字是東坡建

立權力的機制，他在作品中奠定他的權位，並從中獲得精神上安慰與救贖。他在文學上

的前瞻性以及對後世影響之深遠，概為有宋第一。 

東坡初到黃州的惴慄不安，寄居寺院寫下〈定惠寺院寓居月夜偶出〉的：「飲中真

味老更濃，醉裡狂言醒可怕」，47的詩句。生活漸漸安定，長官善待，朋友幫忙開墾「東

坡」，作個自耕農，逐漸領會山川風光。宋神宗元豐 5 年（1082），東坡到得黃州第三年，

《文集‧書清泉寺詞》記載：東坡與一個治癒他疾病的醫生龐安同遊蘄水清泉寺，文有：

「寺在蘄水郭門外二里許，有王逸少洗筆泉，水極甘，下臨藍溪，溪水西流。余作歌云：

『……』是日，極飲而歸。」48此處所指的歌，即是此首〈浣溪沙〉；除第五句「門前」

作「君看」外，其餘文字皆同。 

 

〈浣溪沙〉 

題序：遊蘄水清泉寺，寺臨蘭溪，溪水西流。 

山下蘭芽短浸溪，松間沙路淨無泥，蕭蕭暮雨子規啼。    誰道人生無再少，門

前流水尚能西，休將白髮唱黃雞。49
 

 

上片三句，寫清泉寺風光的幽雅、環境的宜人。山寺下溪岸的蘭草剛剛冒出嬌嫩的短芽，

清澈的溪水，潺潺流過，潤澤蘭芽；春的生機在此點染。松林間的沙路，彷如清泉沖刷

過後，潔淨無塵；春的無染在松林間展現。寺外瀟瀟暮雨，與杜鵑的啼聲相互應和；春

的音聲在暮色中蔓延。上片描述的寺外春天既無塵囂凡擾，又充滿生命力；潔淨、優美，

足以悅人耳目、蕩滌心神。 

下片則即此眼前景所迸發的人生感懷：「誰道」句，以反詰喚起，再以「流水」借

喻作答，後以「休將」句奮勉作結。青春只能一回，孔子尚且感嘆：「逝者如斯夫，不

                                                 
46宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 20，頁 1032。 

47宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 20，頁 1032-1033。 

48宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》，卷 68，頁 2164。 

49宋‧蘇軾著，龍榆生校箋，《東坡樂府箋》，卷 2，頁 140-141。 
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舍晝夜！」50歲月猶如流水匆匆東逝，一去不復返。花會重開，人不再少；是自然界不

可抗拒的規律。 

然而，在生命的某些片刻，突然展現的生命光彩，恍如青春再現；誰說青春不可再

回？且看門前流水竟也是向西奔流！因此東坡自我勸勉、寬慰，而說：「休將白髮唱黃

雞」，51似乎以為黃雞不唱則白髮不生，青春將為之駐足；如此倔強面對衰老的催折，是

貶謫生涯的另一番精神面貌。那是由於眼前春景所展現的欣欣生意，喚醒內在的追求與

嚮往。這首詞一反逐臣的感傷遲暮，爽朗健康地歌唱春日的美好，並自我策勵。如果參

閱《文集‧書清泉寺詞》所書，則知東坡當時得遇良醫，剛巧脫離疾病的折磨，與醫生

同遊，生命自在喜悅，由春景的召喚而受到大自然生趣盎然的啟發，因此才會寫下這即

景取喻，饒富人生哲理的詩歌。 

東坡這首寺院即景之作，寺院本身的影像並沒在詞中出現，但是從寺院延伸而來的

出塵無染又生意盎然的禪趣，卻在前片的三句中展現。由自然景物流暢的生意，呈顯出

詩人活潑潑的心靈。誠如李澤厚所說： 

 

禪之所以多半在大自然的觀賞中來獲得對所謂宇宙目的性從而似乎是對神的了

悟，也正在於自然界事物本身是無目的性的。花開水流，鳥飛葉落，它們本身都

是無意識、無目的、無思慮、無計劃的。也就說，是「無心」的。在這無目的性

中，卻似乎可以窺見那個使這一切所以然的「大心」、大目的性——而這就是

「神」。52
 

 

自然景物的「無心」，是詩人的寫照；自然景物的生趣盎然，也是詩人心靈的呈現。歷

經災難與病痛的折磨，這是東坡新的生命體會，禪趣十足。李澤厚以為：「禪在作為宗

教經驗的同時，又仍然保持了一種對生活、生命、生意總之感性世界的肯定興趣。」53因

此，這首詞儘管不是描繪寺院的幽深宏偉，不是談論佛理的精深奧妙，倒是清晰地透顯

著詩人與宗教本質最貼近的時刻。 

伍、塔寺於「說理詞」的佛教密意 

    東坡在黃州，幸得長官寬厚相對，職務輕鬆，常常到寺院沐浴。如〈與王定國書〉：

「某寓一僧舍，隨僧疏食，甚自幸也。感恩念咎之外，灰心杜口，不曾看謁人。所云出

                                                 
50《論語》，《十三經》（臺北：新文豐出版公司，清．阮元用文選樓藏本校勘，嘉慶二十年重刊宋本 1955

初版），卷 9，頁 80。 

51白居易，《白居易詩集‧醉歌 示妓人商玲瓏》（北京：中華書局，2006），卷 435，頁 23。「罷胡琴，掩

秦瑟，玲瓏再拜歌初畢。誰道使君不解歌，聽唱黃雞與白日。黃雞催曉丑時鳴，白日催年酉前沒。腰間

紅綬系未穩，鏡裡朱顏看已失。玲瓏玲瓏奈老何，使君歌了汝更歌。」東坡反用白詩「黃雞催曉」、「白

日催年」意，以表達不同意境。 

52李澤厚，《中國古代思想史論》（臺北：三民書局，1996 年），頁 222。 

53李澤厚，《中國古代思想史論》，頁 223。 
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入，蓋往村寺沐浴，及尋谿旁谷釣魚採藥，聊以自娛耳。」54沐浴成為東坡是日常生活

的愛好之一。他在〈安國寺浴〉中別有感觸：「塵垢能幾何？翛然脫羈梏。披衣坐小閣，

散髮臨修竹，心困萬緣空，身安一床足。豈惟忘淨穢，兼以洗榮辱。默歸毋多談，此理

觀要熟。」55東坡仍在政治的禁制之中，還是惴惴不安。在元豐 7 年（1084）東坡的沐

浴詩詞則別有一番景致，〈如夢令〉的題序上道： 

 

元豐七年十二月十八日浴泗州雍熙塔下，戲作如夢令兩闋。此曲本唐莊宗製，名

憶仙姿，嫌其名不雅，故改為如夢令。莊宗作此詞，卒章云：「如夢。如夢。和

淚出門相送。」因取以為名云。56
 

已說明，詞牌改自唐莊宗的〈憶仙姿〉，因為不夠雅馴，所以擇其中有「如夢」一詞，

改詞牌名為〈如夢令〉。 

泗州雍熙塔，《中山詩話》：「泗州塔，人傳下藏真身。後閣上碑道興國中塑僧伽事

甚詳。塔本喻都料造，極工巧，俗謂塔頂為天門。」所謂真身是指佛陀的舍利，但文中

具明僅僅只是傳言。雖是傳言，東坡在此塔下沐浴，彷彿感受佛陀的教化，而寫下兩首

與佛教沐浴相關的〈如夢令〉。 

 

〈如夢令〉 

水垢何曾相受。細看兩俱無有。寄語揩背人，盡日勞君揮肘。輕手。輕手。居士

本來無垢。57
 

 

沐浴本是各宗教淨化儀式的一種。佛教《大方廣佛華嚴經入‧不思議解脫境界普賢行願

品》則有：「乃至祠祭。凡有十位，何者為十？一嚼楊枝、二淨沐浴、三御新衣、四塗

妙香、五冠珠鬘、六油塗足、七擐革屣、八持傘蓋、九嚴侍從、十修祠祭。」58特別標

舉從事宗教活動之前的種種準備，沐浴列為其第二項。洗滌塵垢，然後從事於禮拜、念

佛、贊誦等宗教活動，既是尊重諸佛菩薩，同時，也蕩滌自我身心，讓自己易於入道的

方便法門。佛教許多儀式的背後都有其意義、象徵。所以經文後又說沐浴具有十種功能：

「香水沐浴，具十功德：一能除風、二去魑魅、三精氣充實、四增益壽命、五解諸勞乏、

六身體柔軟、七淨除垢穢、八長養氣力、九令人膽勇、十善去煩熱。」59沐浴身體所以

具有如此多的功能，是因為在洗滌外在塵垢的同時，更重要的是蕩滌自心的污染。沐浴

去除外在的污垢，只是表法，以佛陀教化的法門蕩除本性的染濁，才是佛教沐浴的要義。

在《中阿含經》即有一段譬喻說明： 

                                                 
54宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾文集》，卷 52，頁 1513。 

55宋‧蘇軾著，孔凡禮點校，《蘇軾詩集》，卷 20，頁 1034-1035。 

56宋‧蘇軾著，龍榆生校箋，《東坡樂府箋》，卷 1，頁 196。 

57宋‧蘇軾著，龍榆生校箋，《東坡樂府箋》，卷 1，頁 196-197。 
58
唐‧般若譯，《大方廣佛華嚴經》(CBETA，T10，no. 293)，頁 713b。 

59
唐‧般若譯，《大方廣佛華嚴經》，頁 713b。 
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若比丘．比丘尼成就正念為守門將者，便能捨惡，修習於善。舍梨子，猶如王及

大臣有好浴池，清泉平滿。舍梨子，如是，比丘．比丘尼以自心為浴池泉。舍梨

子，若比丘．比丘尼成就自心為浴池泉者，便能捨惡，修習於善。舍梨子，猶如

王及大臣有沐浴人，常使洗浴。舍梨子，如是，比丘．比丘尼以善知識為沐浴人。

舍梨子，若比丘．比丘尼成就善知識為沐浴人者，便能捨惡，修習於善。60
 

 

這段經文說明：修行人必須以自心為沐浴的泉池，灌沐一切習染，就可以捨惡、修善；

而修行人要以有成就的善知識作為沐浴人，學習效法善知識，如此定可捨除惡法，修學

善法。 

東坡於此遮除沐浴的表象意義，而申論佛教「染淨」的問題。「水垢何曾相受」，以

「水」表淨法，以「垢」表染法；染法與淨法何曾相互授受？佛教以為凡夫所謂的染、

淨區別，是未體佛性、未達佛地，分別心所致的問題；至於究竟涅槃的佛陀，根本無所

謂染、淨的問題。因此後接「細看兩俱無有」句，而說究竟本體無有染、淨的分別；佛

菩薩遮除現象界的差別相，所以也讓沐浴揩背人「輕手輕手」，因為「居士本來無垢」。

此處居士似指東坡本身，而實指與佛陀同時代的維摩詰居士。61
 

東坡係用《維摩詰經》典故。《維摩詰經．佛道品》中偈誦說：「八解之浴池，定水

湛然滿；布以七淨華，欲此無垢人。」62《維摩經義記》解釋所謂的無垢人，指稱菩薩

境界至於八解脫背捨下惡，遊心定水：具足七淨行，戒定芬芳智慧鮮淨如花，是為無垢

人。凡羅漢菩薩遊心此理，則是「無垢人」。63「居士本來無垢」，所以天女散花不會沾

著其身；「居士本來無垢」，所以不必文字語言，而能入不二法門。居士既已在八解脫背

                                                 
60東晉‧提婆譯，《中阿含經》(CBETA，T01，no. 26)，頁 519 a。 

61姚秦‧鳩摩羅什譯，《佛說維摩詰所說經》(CBETA，T14，no. 475)，頁 537a-557b。據《維摩詰所說經》

中敘述：維摩詰居士證同佛地，但示現在家居士身協助佛陀教化大眾。在〈觀眾生品〉中天女見諸大菩

薩說法，歡喜散花，花至菩薩則自然落下，至大弟子則沾粘在身，諸弟子以神力去除，天女問目連為何

除花，目連以為出家眾身上著花不如法，天女答以花無所謂如法、不如法，是目連自己分別；而諸菩薩

所以天花自落，因為已斷一切分別想。在〈入不二法門品〉中大菩薩各自表述所謂的不二法門。如弗沙

菩薩說：「善不善為二。若不起善不善，入無相際而通達者，是為入不二法門。」善眼菩薩說：「一相無

相為二。若知一相即是無相，亦不取無相入於平等，是為入不二法門。」最後文殊師利菩薩反問維摩詰

居士，我們都已經說不二法門，仁者當說什麼是不二法門？當時維摩詰居士竟默然無言。文殊師利見狀

讚嘆說：「善哉！善哉！乃至無有文字語言，是真入不二法門。」居士的默然，竟是正在說不二法門，

眾中五千菩薩，因此皆入不二法門得不生法忍。 

62姚秦‧鳩摩羅什譯，《佛說維摩詰所說經》，頁 549。 

63晉‧慧遠《維摩經義記》(CBETA，T85，no.2769），卷 4，頁 341c。「八解之浴池定水湛然滿者，八解

脫背捨下惡，其猶浴池除垢也，夫欲修八解脫觀事須遊心定水。若修定圓備，則八解池滿，故言定水湛

然滿也。布以七淨花浴此無垢人者，此七淨者戒淨心淨見淨度疑淨道非道淨行淨行斷知見淨，謂之七淨

也。華本芬香鮮淨為義，明七淨備戒定芬香智慧鮮淨其猶華也。羅漢法身大士遊心此理，故言浴此無垢

人。」 
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捨下惡，是為無垢淨行人，何勞揩背人揮動手肘，所以勸說「輕手輕手」；若論究竟真

如，則一切造作分別本是多餘，揩背亦然。這「本來無垢」是指究竟的清淨，超越對立

的善惡、染淨二分，還諸眾生的本來面目；換言之，即是親炙佛地，體現眾生的本地風

光、本來面目。64
 

東坡既用維摩詰居士的典故，詞中「居士」是實指維摩詰居士無疑，但又何嘗不是

自我期許、奮勉？蘇軾自來黃州居住，開墾「東坡」，即常自號為東坡居士；想東坡亦

自以維摩詰居士為在家學佛的典範，期望自己能夠遊戲世間而無所掛礙。所以又寫下另

一首〈如夢令〉借用釋迦牟尼佛成道的典故： 

 

自淨方能淨彼，我自汗流呀氣。寄語澡浴人，且共肉身遊戲。但洗、但洗，俯為

人間一切。65
 

 

「自淨方能淨彼」，點明自度方能度人。「我自汗流呀氣」則宕開來說，我此刻是不淨，

如何淨人？「寄語澡浴人」之下則是另一個敘述人（旁觀者）出聲說話：原來這一切都

是遊戲而已，何妨為這人間的一切而洗。 

《佛本行經》說釋迦牟尼佛出家修道成佛的過程：佛陀 6 年苦行，日食一粟或一麥，

不能開悟；覺此苦行並非真修，而受村女牛乳糜，後入尼連禪河沐浴，然後坐於菩提樹

下，誓言：「不證阿耨多羅三藐三菩提（無上正等正覺），不起於座。」諸天菩薩共來護

法，終成佛道。成就菩提之後，佛陀在世間說法 49 年，然後入滅。66釋迦牟尼佛從出生

到入滅，不過是菩薩示現人間，遊戲人間。《法華義疏》即說：「神通遊戲三昧者，入是

三昧，能八相成道。」67八相成道，其第六「成道相」，則有沐浴一節。68釋迦牟尼佛修

道成佛，從苦行不能得利，到思維不思議法成就菩提的修行過程，其受美食、沐浴，卻

是生命轉折的重要關鍵。 

東坡於雍熙塔下沐浴，忽憶釋迦牟尼佛破除最後一分無明，以肉身成就無上正等正

覺，雖與世人一樣生老病死，而實無生死變化；其知眾生所見佛陀生死相，是自佛陀的

遊戲神通三昧變化顯現。佛陀始終是「不動寂場，而遊鹿苑」，佛陀 49 年說法教化眾生，

祈願眾生共成佛道。誠如《添品妙法蓮華經》所說： 

 

諸佛世尊惟以一大事因緣故出現於世，諸佛世尊，欲令眾生開佛知見使得清淨

故，出現於世；欲示眾生佛知見故，出現於世；欲令眾生悟佛知見故，出現於世；

                                                 
64宋‧大慧宗杲講、慧日記，《大慧普覺禪師語錄》(CBETA，T47，no.1998A)，頁 884b。本地風光即是本

來面目。「此是一味清淨平等法門，若向這裏明得，各人本地風光本來面目。」 

65宋‧蘇軾著，龍榆生校箋，《東坡樂府箋》，卷 1，頁 197-198。 

66宋‧釋寶雲譯，《佛本行經》(CBETA，T04，no.193)，頁 55a -115b。 

67隋‧胡吉藏，《法華義疏》(CBETA，T34，no.1721)，頁 622b。 

68佛光山宗務委員會編，《佛光大辭典》，（高雄：佛光山，2000），頁 289。八相即：降兜率相、託胎相、

降生相、出家相、降魔相、成道相、說法相、涅槃相。 
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欲令眾生入佛知見道故，出現於世。69
 

 

諸佛為令眾生「開、示、悟、入」佛之知見，而現獅子遊戲三昧神通，而出現於世。佛

陀是為令一切眾生成就佛道而現遊戲神通，這是東坡的體會；同時，這也是東坡對自己

恍若一夢的人生的詮釋。宦海浮沈，幾乎入於死地，歷劫歸來，沐浴於佛寺塔下，東坡

祈願自己能與佛陀一般證得三三昧，遊戲人間，度化眾生。 

東坡將後唐莊宗所製〈憶仙姿〉改名為〈如夢令〉，雖說是因「憶仙姿」一詞太俗，

又取莊宗詞中有「如夢、如夢」句，而改名為「如夢令」，表面看來只與莊宗詞有關；

但細審改詞牌名後所填兩闋詞，內容是直接引用佛教典故：一則是大菩薩的維摩詰居

士，而說其為無垢人；一則是在此世間成就佛道的釋迦牟尼佛，且以佛陀遊戲神通為書

寫中心。那麼「如夢」一詞的隱喻，在兩闋詞的敘事中逐漸浮現——人生如夢。面對夢

一般的人生，作為一個居士的東坡，願意學習維摩詰居士與釋迦牟尼佛的遊戲神通，善

巧自在度化眾生。 

陸、結語 

   對人間世充滿熱情的東坡，擅長書寫生命的境遇，通過書寫歷程的反思，東坡超克

一己境遇的困窘，而將世俗境遇的苦樂，昇華為儒家聖賢、諸佛菩薩悲憫或智慧的境界。

此一通過書寫而呈現的人生高境，誠如高達美（H.Gadamer，1900～2002）所說： 

 

詩既然不是在複製一個當刻存在的世界，就這一點來看，它也不是在將存在的秩

序中對事物的既定觀點反映在詩詞裡，相反地，它是在「詩意地發明」這種想像

力的媒介下，呈顯出一個嶄新的世界和其嶄新的眼光。70
 

 

才華高蹈的東坡，在滿懷悲憫之中，充分發揮詩意的想像力，以嶄新的眼光觀看這令人

憔悴疲憊的污濁世界，而在詩詞中展現出不同於凡人的風光與境界。 

由是觀察《東坡樂府》有關佛教塔寺的書寫，是從不同角度顯發他對有情世間「詩

意地發明」。如〈行香子〉（丹陽寄述古）、〈南鄉子〉（送述古）、〈雨中花慢〉（今歲花時

深院），塔寺雖非書寫的核心，然其所經營的意象，則與佛教塔寺在整個漢文化所轉發

的意義相關連——塔寺在宗教建築的信仰功能之外，是融入大自然，成為風景的一部

分，高塔具有觀看與被觀看的功能；至於塔寺的興衰，事實上也是民生利樂的指標。東

坡從塔寺的漢化佛教意象，觀測到民生，及其背後的人情、人性，並聚焦於其最可貴的

情與義。而其〈浣溪沙〉（山下蘭芽短浸溪）、兩首〈如夢令〉，塔寺建築不在詞作之作，

卻在其題、序之中，因此其詞與塔寺作為建築的佛教內蘊關連甚篤，可以視為以塔寺為

宗教符碼的相關之作。其〈浣溪沙〉（山下蘭芽短浸溪）是冩遊賞寺院，在寺院外直接

領納大自然的生意欣欣，詞雖短短幾語，富有禪趣，風光甚為可愛。至於泗州雍熙塔下

                                                 
69隋‧崛多、笈多譯，《添品妙法蓮華經》(CBETA，T09，no.264)，頁 140a。 

70帕瑪 Richard E.almer 著，嚴平譯，張文慧、林捷逸校閱：《人文學方法論：詮釋的存有學探源》（臺北：

讀冊文化，2003 年），頁 249。 
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兩首〈如夢令〉，在大自然沐浴盥洗之後，望見塔寺亭亭在前，東坡直接扣入佛典，申

明佛理，儼然是禪家偈語的翻版。 

綜觀《東坡樂府》所書寫的浮圖塔寺，不論是眼前現實的經驗，或是記憶中的影像，

乃至純粹源自想像之相，皆是生命的印痕，也無一不是自我生命境界的反顯，即使是純

粹想像的物象，仍是生命本體的反映，相應於生命本體而言，也都是一種境的呈現；71佛

教已然內化為東坡生命的一部分。 

東坡誠是文章作手，翻新的文學體式，依舊可以直描其景、暢述所遇、練達其情、

通透其理，在在處處，以外境之變化多像，透顯其內境之豐富有情、智慧超脫；僅就幾

首浮圖塔寺的詞作，也可略窺東坡詞成為北宋大家的軌跡——東坡是以詩意地發明，於

詞作中，為自己開出一條新生之路。 

                                                 
71宋‧延壽集，《宗鏡錄》(CBETA，T48，no.2016)，頁 798b。法相宗教義分認識對象為「三類境」：性境、

獨影境和帶質境三種。概言之，「性境」指直覺的，不經語言概念思慮的對象；「獨影境」指純主觀變現

構畫的對象；「帶質境」指由客體引發而帶有主觀性的對象。也就是包含有內境和外境二種，內境指種

子根身，外境指器世間，即是山河大地等境界。 
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