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引言

在佛学里，当“第一义不可说”，但又不可不说时，辄

用“遮诠”法说第一义。“遮诠”指的是禅宗对经典教义的

一种诠释方式：是从事物的反面或侧面对事物本身作否定的

注解的说禅方法，与正面阐说的表诠法不同，解决“不立文

字”与“不离文字”之间的矛盾。《宗镜录》卷三十四称：

“遮，谓遣其所非；表，谓显其所是。又，遮者，拣却诸

余；表者，直示当体。”推而广之，禅宗标榜“不立文

字”，无论任真纯素的随意作答，或暗设机巧的指东道西，

或故弄玄虚的羚羊挂角，只要不是开门见山，单刀直入，不

从问题的正面作出直接肯定的解释，都可以算是遮诠的范

畴。[1]遮诠之法，或遣非以显是，或偏言以显正，犹道家所

谓“大道不言，不言又不足以明道”。遮诠之诠释方式，犹

兵法之迂回包抄，绘画之渲染烘托，诗歌之翻案生新、侧笔

见态，多暗合“不犯正位”、“语忌十成”之创意思维。宋

初永明延寿禅师解释道：“遮谓遣其所非，表谓显其所是；

又遮者拣却诸余，表者直示当体。”（《宗镜录》卷三四）

“如说盐，云不谈是遮，云咸是表；说水，云不干是遮，云

湿是表。”（《禅源诸诠集都序》卷下之一） “绕路说禅”

和“意正语偏”一样，它也是从“遮诠”方式引申而来。这

种方法到了入禅诗人的手中，则往往演化成了“正面的意思

从反面侧面来说，理性的说教以非理性非逻辑的言语来表

现，语义的空间让读者用联想去填充，言外之意让读者去活

参顿悟。”道如皓月当空，千江映影，虽万象森罗，而本明

不动。月虽非影，亦不异于影。影虽非月，亦不离于月。波

平浪静，则月痕圆明。水流急湍，则流光散乱，此道之无穷

也。笔者认为“遮诠”的最终目的就是要借由无穷的表象来

表现真如本体。

一

王维在其“主客合一”的山水禅悟诗中，常借用“绕路

说禅”的“遮诠”方式来表达禅机。王维“诗多禅意”的艺

术旨趣的生成常和这种“遮诠”的表达方式密不可分。他在

“真谛”与“俗谛”间，权借语言的表述，转达出了语言之

外的真如本体，让人感到意象欲出、造化已奇的禅性。王维

王维和黄庭坚诗歌中的“绕路说禅”

○陈婷婷

摘  要：拥有“诗佛”之称的王维和“江西诗派”之宗的黄庭坚和佛法都有着深厚的渊源，可以说他们笔下的禅

诗也分别代表了唐宋诗坛的特点和最高成就。笔者从中撷取一个角度，探讨他们禅诗中“绕路说禅”（“遮诠”）

手法的运用，一叶知秋，以此窥见两位大诗人禅诗背后的禅悦思想。

关键词：王维  黄庭坚  禅诗  遮诠

严肃的态度。宋祁修史，却在宴罢尽兴之后，红袖添香，巨

烛增辉，在富贵香艳的场景之中进行深沉的历史思考，追求

的是物欲充分满足之下绝尘脱俗的精神漫游。内心不断追求

完美、超越，外在却刻意追寻美酒、美食、美人，俗与雅的

对立就这样被调和了。

宋代扬州词中内涵相互对立的三组意象符号既是扬州城

市的文化象征，又是解读宋代扬州城市文化和时代精神的文

化密码。它们被选择和铭记，以词这种特殊的文学形式展现

出有宋一代传统精英文化大众化、平民化的走势和趋向，宋

代文人穿行雅俗之间，实现物欲与精神的双重满足，构建新

文化伦理的努力和追求。

（本文为五邑大学青年基金项目“宋代都市词”研究成

果，项目编号：30322003。）

注释：
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文出版社，1980年版，第1 8页。

[ 2 ]陈平原：《文学的都市与都市的文学——中国文学史有待

彰显的另一面相》，社会科学论坛（学术评论卷），2009年，

第3期  ，第3 2页。

[ 3 ]唐圭璋：《全宋词》，北京：中华书局，1999年版。以下

宋词均同。

[ 4 ]张京媛主编：《新历史主义一与文学批评》，北京大学出

版社，1993年版，第100页。

[ 5 ]转引至李剑亮：《唐宋词与唐宋歌妓制度》，杭州：浙江

大学出版社，1999年版，第3 6页。
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了解语言的局限性，故而着意以审美意象那特有的联结审美

主客体的枢纽特征，来打破语言的凝固性、指称性和浅表

性，以禅入诗，使诗本身有了象外之象和韵外之致。这种驱

除了一切尘垢妄念和机心邪欲的禅语，达到了空诸所有、万

虑全消的境界，它把人带进了一方安静闲逸、清净圣洁的天

地。遮诠的方法论来自于《维摩诘经》“不二法门”的思

想。“不二法门”是指领悟到一切实相本性平等，无分别的法

门。王维一生的禅学思想深受《维摩诘经》的影响，他诗中的

绕路说禅深得“色空不二”的妙悟，大致可以分为三种：

1.单遣法

单遣法，是针对其执取为说相应的法义，将定执于一边

的偏见扫荡，无论是执于“X”或“非X”，使其对法有正确

的认识，便可去执入于法理。在《维摩诘经·文殊师利问疾

品》中，维摩诘居士生病时，借文殊前去探望的时机为其开

解，讲述大乘佛法。王维的三首禅诗就是仿之所作。在《胡

居士卧病遗米因赠人》一诗中“了观四大因，根性何所有。

妄计苟不生，是身孰休咎。”一句，使用了单遣法扫除世人

的执著的偏见，一针见血地指出生病的缘由在于我执（执着

于身体），若能看破诸法皆妄的本质，则“是身孰休咎”。

2.双遣法

单遣法是对“X”或“非X”，作单方面的遣相，达到对

不二法的认识。但众生的根器不同，光是用单遣法，还是对

法不能产生正确的认知，因此必需使用双遣法。双遣法既是

否定“X”又否定“非X”，藉此了解法的特性是不可定执。

王维在《胡居士卧病遗米赠》诗中说：”无有一法真，无有

一法垢。”用双非的方法说明诸法实相的意义——外物虽能

垢法，但若能了悟外物的虚幻不实，就不使外物垢法，故法

不真亦不垢。

3.不取不舍法

上述的单遣法和双遣法，二者皆具有荡相遣执的作用。

但两者皆从否定的角度来进行消解执着，使其能够达到不着

诸法。不取不舍法，是从正面积极的角度，不但能去除执

着，而且能运用诸法而无碍，达到入世既出世的境界。不取

不舍法从其意可推出“但除其病，而不除法”之语。从“不

取”的态度，远离对法的执着，即是除其病；从“不舍”的

方式，来实践慈悲度众的愿行，是不舍法。奉佛习道者通常

认为正见就是出世的思想，邪见就是人世间的思想。但慧能

不同意这种认识，这是“不取”，入世修行慈悲度众，是

“不舍”。菩提是存在于现实中，世间俗务有其胜谛，不可

忽视，这也是王维亦官亦隐的原因。王维在《与胡居士皆病

寄此诗兼示二人学》中说“碍有固为主，趣空宁舍宾”。正

是使用了不取不舍法，诗中以“宾、主”喻“空、有”，意

指必须了悟“空”理，达非空非有之境，方能成就佛道，得

以解脱。“空、有”的关系是不二的，现象界和本体界，具

象和抽象息息相关。 “空”和“有”是一体两面，相需相

求，相生相摄——从“有”之中可以体悟到“空” 的妙谛，

从“空中”又可以认识“有” 的意蕴。止于有（否认四大皆

空）和止于无，离于有和离于无都不符合事物的真实情况，

故不取；而修禅的最高境界是至人不舍弃止于有无，而又超

越有无，故“不舍”。释迦摩尼现世，犹现八相成道，知相

和无相是不二，才是真正的不着相。

二

绕路说禅的方法从本质上揭示了语言的局限、真如和语

言之间的隔阂。这种方法到了宋诗那里，和以文字为诗、以

理趣为诗的兴味结合在一起，从“不立文字”的本意走向了

“不离文字”、“以文字为诗”。宋人俯首于文字世界中，

苦心孤诣觅求代替和指涉“第一义”的语言，渐渐走向了对

于语言文字之于道本体的同一性的认可。当这种风尚发展到

黄庭坚那里，开辟了重文字选择的诗风，把对语言的极致妙

用的艺术推向了极致。在北宋禅悦成风的氛围下，禅宗独特

的思维方式，自然挹注于诗歌创作。所谓“诗到江西别是

禅”，于是禅思影响了诗思，遂成为宋代诗学之重要课题。

黄庭坚诗风，妙脱蹊径，言谋鬼神，生面别开，摆出翰墨畦

径处，要皆有得于曹洞禅“不犯正位”的启示：为避免正面

回答，多使用迂回包抄、侧面烘托之方式，所谓“绕路说

禅”之法、“不说破”之道。[2]若此之类，对宋人之破除我

执，随机应变，超越常规，以指见月诸创作观，自有启示。禅

悦在宋代既然蔚然成风，禅宗公案所示诸应机艺术，对于宋人

致力变通、独创，发挥求异、创造思维，亦自有启发效应。

1.言用不言名

即不述本意、不称本名而用他辞暗示。使用代称修辞技

巧的习气古代文人早已有之，如“黄发垂髫，并怡然自

乐。”（陶潜《桃花源记》）但在宋人那里不仅变化更多，

更有理论上的自觉，而且可明显见出禅宗观念的影响。佛法

世法，一一皆有名体。以水为例：水为名，湿为体，“澄之

即清，混之即浊，堰之即止，决之即流，而能灌溉万物，洗

涤群秽”，即是水的功能义用。名为名称，体为本质，用为

功能。[3]《诗人玉屑》卷十，立“体用”一节。大抵宋人作

诗多“言用”，则具体生动，迂曲深婉；“言体”、“言

名”，则正面表述，直接说明，往往流于直率浅滑、浮泛空

洞。作诗“言其用”，犹《文心雕龙·谐隐》所谓“隐

语”，不述本意，不称本名，但用他词暗示，代语曲达，如

魏庆之《诗人玉屑》等诗话多有论述。在黄庭坚诗中也可找

出很多关于这种诗法运用的例子，如：

九庙（国家）不守乘舆（皇帝）西（《书磨崖

碑后》）

故人昔有凌云赋，何意陆沉黄绶（县令）间

（《次韵柳通叟寄王文通》）

管城子（毛笔）无食肉（权贵）相，孔方兄

（钱）有绝交书。（《戏呈孔毅父》）

青州（清酒）从事难再得，墙底数樽犹未眠。

商略督邮（浊酒）风味恶，不堪持到蛤蜊前（《醇

道得蛤蜊复索舜泉舜泉已酌尽官酝不堪不敢》）

在《题竹石牧牛》一诗中，言用不言名，以“峥嵘”代

石，言其嶙峋奇特，以“觳觫”代牛，状其疲老堪怜，又化

静为动，让人如见其牛，一举两得。但此诗中的绕路说禅的

方法不只用了一层，黄庭坚借画发挥，希望调停党争，安定

时局，同时以“石吾甚爱之”、“斗牛残我竹”委婉地表达
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对党争中受贬谪的文人的赞美同情。但这种“庄”的内容却

用“谐”的形式来表达，便使读者“得言忘意”，消解了诗

中的能指。这种方法用禅宗诗论方法概括可称为“言用勿言

体”。

2.言用勿言体

宋诗“言用勿言体”的技法也从禅宗的言说方式脱胎而

来。陈本明论诗云：“前辈谓作诗，当言用勿言体，则意深

矣。若言冷则云’可咽不可漱’，言静则云”‘不闻人声闻

履声’之类。（《苕溪渔隐丛话前集》卷三七引《漫叟诗

话》）所谓“体”，指抽象的本体或性质；所谓“用”，指

具体的作用或表现。“体”和“用”是禅宗颇爱使用的一对

概念，如《坛经·定慧品》云：“真如即是念之体，念即是

真如之用。”而中国禅从楞伽师时代起便十分重视体用相即

之说，到了马祖道一的洪州禅，更由强调向“体”的回归转

入对“用”的自觉[4]。

黄庭坚的代表诗作《寄黄几复》的颔联“持家但有四立

壁，治病不蕲三折肱”言黄几复善于治病，不从正面说，而

从反面说“不蕲三折肱”（古言三折肱为良医），这就是遮

诠。言黄几复为官清廉，有经世之才，《资治通鉴》“上谓

侍臣曰‘治国如治病’”，《国语·晋语》“上医医国，其

次救人”，熟悉这些典故的读者自然会从“治病”的语表意

义上，体会到“治国”的深层含义与自我期许的感情色彩。

宋人作诗之所以“十度欲言九度休”，就在于寻求“万人丛

中一人晓”（黄庭坚《赠陈师道》），这“一人”就是与诗

人文化层次相对应的读者，他熟悉典故，精通禅法，领悟诗

人的写作技巧。在这样的读者眼里，“绕路说禅”的运用使

诗歌具有极大的“张力”，于是，生硬变成了耐嚼，深藏变

成了含蓄，中断的视境得到了连续的延伸。黄诗中这种迂回

曲折，含蓄隐晦的现象是由特殊的时代及其文化背景铸成，

统治集团内部相互倾轧让诗人无以规避的牵累其间，让其情

感的倾诉，只能敛藏于弦外之音。再者，宋代理学兴盛，很

大程度上缘自于“格物致知”认识论的影响，穷理探幽思辨

风尚的盛行，导致宋人不重外物观照而重内心体验，使他们

的思维与唐人的开放豪迈不同，而是更加精微内敛。

所谓禅悦，是指在参禅学佛的活动中得到心灵的愉悦。

宋代文人用儒家思想来解决将个人价值寄托于社会责任的政

治道德问题，也就是“世间法”，而禅宗思想则是用来的解

决个人存在的自然本性和社会性的矛盾问题，也就是“出世

法”。两者相互结合，或进或退，总能坚守住一片心灵最后

的净土。禅悦思想为古代文人提供了一个保持心理平衡和人

格完整的退避之地。在王维和黄庭坚的绕路说禅的背后是不

同的禅悦思想的折射：般若与如来藏。“四大合，故假名为

身。四大无主，身亦无我。又此病起，皆由着我。是故于我

不应生着。”（《维摩诘经·文殊师利问疾品》）王维从

《维摩诘经》中得到启发，了解到生病的起因就是执着于

我。王维在《与胡居士皆病寄此诗兼示学人二首》中说“色

圣非彼妄，浮幻即吾真。”旨在告诫人们并非声色等认识对

象使人迷惘，因为虚而不实就是事物本身的真实性状，宇宙

万物都是地、火、风、水依因缘聚合而生灭的幻象所谓“缘

起性空，自在枯荣”，“无生无灭，缘合谓生，缘离谓

灭”。这个世界实际上是无生无灭的，幻化的只是人心而

已。所谓“四大皆空”的道理也就在此。面对个人存在于伦

理政治的分裂、抱负理想和无情现实的冲突，王维选择用禅

宗的般若观去淡化和抚平。但事实上，王维并没有在禅宗那

里找到最后的归宿，在辋川的岁月里王维一直是亦官亦隐

的，禅宗对他来说，不过是一剂用来治愈心灵创伤、弥合人

格分裂的良药：寄愁绪于禅心，托壮志向空门。王维的禅悦

思想和其性格特点结合在一起，形成一种独特的人生艺术风

格：得时灿烂如烟霞，煌煌其时；失时沉潜为静流，淡泊红

尘。被褐抱玉，光而不耀。拣尽寒枝，处身丘井。刚中而

立，生天地之心，行险而顺，究穷通之理。

结语

如果说在王维禅诗中遮诠的方法论中折射的是禅宗的般

若空观的话，那么黄庭坚诗中的绕路说禅（包括其诗歌的主

要禅学）是建立在如来藏的思想上的。

在前文所举的“持家但有四立壁，治病不蕲三折肱”，

这两句诗中包含着一种内在的因果联系，“持家但有四立

壁”为因，“治病不蕲三折肱”为果。在黄庭坚看来，士大

夫只有拥有了安身立命之本——内在有不受污染的清净心，

才能摒除利欲之心，忧患之念，在他看来，只有保持不受缁

磷的清净之心，才能真正实现儒家的政治伦理主张，治世必

须首先治心。黄庭坚所说的“心”，从宇宙观上说，等于真

如本体；从解脱论上说，又是纯粹的主观心性。这样，他就

像一个超脫世俗、冷眼旁观世间灵魂沉浮的修行者，而不时

生出慈悲拯救之心。由于保持着对真如之心自我完善的追

求，黄庭坚达到一种挺立道德实体的心性诚明的儒者气象与

超然物外的清静胸襟的佛道妙悟相结合的境界。使他在面对

官场的拘牵、政敌的迫害，仍能以一种宠辱不惊的态度泰然

置之。再者，在意象的选择上，黄诗多以不随世事虚幻变化

的事物为主，如经冬不凋的松、竹，屹然独立不随波迁流的

石、砥柱等。如《题竹石牧牛》中的竹和石，《颐轩诗》中

的“金石不随波，松竹知岁寒。冥此芸芸境，回向自观

心。”读黄庭坚的诗，我们仿佛是在聆听一种独白，但同时

也像是一种对话。它可以说是一种开放性的独白，在这种舌

绽莲花的独白过程中，倾听的第二者在四维空间出场了——

相隔千年，岁月的回音壁上泛起的跫音已然灌入我们的耳

轮，这种来自彼岸的诗意传达，让我们得知，岁月幽明，佛

灯常照。
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