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摘 要 

    「以文學研究佛學」的思維模式，啟蒙於《以佛法研究佛法》的思辯；原是

以佛教的法印，來研究佛教的種種法義。而本論則是以楊義所撰的《中國敘事學》

作為方法論，企圖從「文學視野」來重新閱讀〈入法界品〉。理論基礎分別由「體

相用」的三角關係、「相」與「體」的差異與「以文學研究佛學」之「用」等三層

次建構之。 

    另將以「中國化」的「敘事」文學作為應用準繩，擬定研究文本的應用策略。

就楊義在《中國敘事學》中的四個主題「結構」、「時間」、「視角」與「意象」，進

行「文學」和「佛學」的跨域對話。由「結構」觀文本之敘事次第與場域：〈入法

界品〉為何以「五十三參」的結構來呈現？由「時間」觀文本之敘述始末與流動：

《華嚴經》的「時間觀」與《中國敘事學》的「時間意識」能否會通？由「視角」

觀文本之敘說者與所說者：「敘說者」釋迦牟尼佛與「所說者」毘盧遮那佛，是一

或異？由「意象」觀文本之文學性與宗教性：善財童子參訪的善知識之國名與其

名號有何奧意？ 

    若問「以文學研究佛學」是否合乎學術規範？本研究並非創舉，將引經據典

於本論中一一印證。 

關鍵字：體相用、結構、時間、視角、意象 



O-2  2014 國際青年華嚴學者論壇論文集 

 

 

一、前言 

就讀中國文學與應用學系博士班，所學的是中國文學領域；而身為學僧，自

當以深入佛學經藏為職志。緣於此雙重因緣，便啟發了「以文學研究佛學」的論

文撰寫方向。且選擇以《華嚴經》為研究文本，可謂碩士論文的延伸，一門深入，

但願能更上層樓。本研究計畫以「《華嚴經‧入法界品》敘事研究」這個跨領域的

文學命題，作為研究主題。希冀能釐清中國大乘佛教所注重的這部經典，在文學

的「敘事」藝術上，是否呈現出如同在佛教裡號稱「經中之王」的舉足輕重之地

位。一窺文學對於佛教經典的著墨濃淡與脈絡分別，更可彰顯「敘事」對於佛典

的應用價值。 

  首先，在中國佛教史觀，華嚴經是佛最初開示的第一部經典，而〈入法界品〉

可謂本經的菁華所在；就說法的次第，於「七處九會」屬於末會；就經文的結構，

在所謂「序分、正宗分、流通分」應屬為何？且在說法的內容層次上，有「由上

而下」的敘述模式，與一般佛經的開演次序，迥然不同，有何寓意？其次、在「七

處九會」的各處說法，是一時頓現的奇觀，有別於吾人習以為常的時間概念，如

何說服世人接受？又「善財五十三參」的參學歷程，在時間的流動與參訪善知識

的對象有何關連，從首途至終點，究竟歷經多久歲月？其三、眾所周知說法者為

釋迦牟尼佛，而華嚴經中的教主是毘盧遮那佛，一是說者，一是所說者；二者有

何關連，如何詮釋？其四，華嚴經中所出現的國名、善知識名稱以及種種空間場

域，所呈現出的意象，是否意有所指，又有何寓意？以上所列，可謂本研究的問

題意識，乃是依楊義所著《中國敘事學》分別從結構、時間、視角與意象等面向，

重新思考《華嚴經‧入法界品》透過文學這面明鏡，能反映出何等不同的景色。 

托爾斯泰所撰的《伊凡．依里奇之死》1，小說中的主人翁，因不慎撞及腰部

引發腎、腸等不治之症而臥病在床。從此之後，他所看到的視野，跟以前完全不

同；所見的種種都變成了「桌腳」的高度；並且重新檢視自己「不對頭」的一生。

「伊凡．依里奇之所見」是一個嶄新的視野，透露出從不同角度，可以重新看見

這個世界，這故事啟發了本研究的方法論。只看見太陽，就以為月亮不存在；或

欣賞星月，就以為遠離了太陽；是一種無知，無知於不知道地球會自轉的切身處

境。而「有日無月」或「有月無日」的謬誤，肇始於只看見自身立足點的本位主

義。同理，當我們站在地球上，是看不到自身星球的全貌；唯有置身太空之中，

例如阿姆斯壯登月才能見到地球是圓的。這開啟了一扇窗可以看見完全不同的風

景－「以文學研究佛學」。而此思維模式，啟蒙於《以佛法研究佛法》的思辯；只

                                                 
1 托爾斯泰著，許海燕譯：《伊凡．依里奇之死》（臺北：志文，1997 年）。傅偉勳教授曾在巨著

《死亡的尊嚴與生命的尊嚴》書中，稱譽《伊凡．依里奇之死》為刻畫死亡文學中的顛峰之作。 
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不過印順導師是以佛教的法印，來研究佛教的種種法義。而本論則是以楊義所撰

的《中國敘事學》作為方法論，企圖從「文學視野」來重新閱讀〈入法界品〉，

希望能如阿姆斯壯登月一樣，看見前所未見的法界。 

二、文獻回顧與批判 

    相關文獻可分為專書、學位論文、研討會論文等三類，分述如下：  

（一）、本國學者專書 

    中文相關專書共有如下九部： 

1.方東美，《華嚴宗哲學》 

    方東美先生在當代華嚴學領域具有相當的地位，他在本巨著中對於善財童子

的詮釋卻透露出令人會心一笑的赤子之心： 

 

在這一品中，它拿佛的化身，變成一個純樸而天真的小孩，一位極具天才

的孩童叫做善財童子。……所以為了要給這個天才的孩童充分的考驗，祇

好請他（善財童子）南行求法，去接觸五十三種不同的生命種類（善知識），

體會這些善知識的生活方式。2 

 

    上面引文所塑造出來的善財童子的形象，就像鄰家小孩，也像你、我；我們

長大了，成為什麼樣的人，細細回想，難道跟生命歷程中遭遇的善知識無關？所

以作者強調的就是能夠實踐、體會的人間佛教。透過善財一生的信解行證，「最

後證明他所得到的境界，就是華嚴經第一品『世主妙嚴品』、及『如來現相品』所

講的宇宙裏面最高的精神極樂幸福的境界。」3最後方東美強調：「華嚴經絕不是

一個憑空的理論著作，或者是宗教的教條宣傳。」4 

2.吳海勇，《中國佛教學術論典．中古漢譯佛經敘事文學研究》 

 

回顧近現代學術史，大致可將已有的佛學與文學的研究模式分為以下幾

種：一為佛典翻譯文學研究，二是佛經故事題材影響研究，其三為佛教俗

文學（以敦煌俗文學為主）研究，晚近的研究漸轉向文人與佛教、佛教與

                                                 
2 方東美，《華嚴宗哲學上冊》，頁 47、48。 
3 同上注，頁 48。 
4 同上注，頁 48。。 
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文學理論等問題的探討……與前輩學者多有較深的閱藏功夫相比，當代學

者這方面的涵養顯然要稍遜一籌，這也是佛經故事題材影響研究在當代鮮

有創獲的根源所在。5 

     

綜覽之後在台灣發表的相關論文，多偏重在敘事、故事研究，而且只專研一部經

典，缺少各版本之間橫向的統整。吳海勇十二年前的博士論文之評判，似乎所言

不虛，但也賦予本研究計畫頗為沉重的時代使命。 

3.陳琪瑛，《《華嚴經．入法界品》空間美感的當代詮釋》 

    此書應為博士論文付梓，可見其研究價值。陳琪瑛分四個面向論述： 

 

    （1）、佛教思想中空間形態的發展及其美學意義。 

    （2）、〈入法界品〉空間美感的形式原理。 

    （3）、〈入法界品〉參訪儀式的空間之美。 

    （4）、五十三參的場所精神。6 

 

    在第一面向作者對於「空間」與「空」義頗費周章的從原始佛教、部派佛教

開始溯源、釐清二者的差異；歷經性空唯名、虛妄唯識、真常唯心等印順導師所

判的大乘三系；最後，凸顯出華嚴空間形態的特殊性。 

    第二面向則以空間變動的虛實觀、空間層次的無盡觀、一體呈現的美學觀，

由虛實而無盡直至全體美的展現，頗有「十玄門」相即相入，圓融無礙的法界觀

況味。 

    第三面向分別探討，存在空間的理論背景，宗教參學的主體空間與修行儀式，

朝聖空間的美感體驗。由此可見，已由外部的空間層次進入人文主義的朝聖者的

內在心靈層次。 

    第四面向終於契入主題，進入五十三參的法界之中，分類陳述清遠超俗的自

然之場，崇高莊嚴的建築之場，幻現奇妙的神變之場。如此刻意的將五十三參分

門別類，失去了原有的參學次第；未能依菩薩道修行階位依次論述每一參的善知

識，恐將與《華嚴經．入法界品》的旨趣脫節。     

                                                 
5 吳海勇，《中國佛教學術論典．中古漢譯佛經敘事文學研究》，頁 1、2。 
6 陳琪瑛，《《華嚴經．入法界品》空間美感的當代詮釋》，頁 18—20。 
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4.楊政河，《華嚴哲學研究》 

    關於〈入法界品〉的論述，見於第二章華嚴經宗教實踐的理論根據與行證法

門，第五節依人證入成德分——證入因果周；分別論述：入法界品在華嚴經的重

要性，善財童子代表華嚴宗宗教極致的最高境界，五十三參的殊勝。楊政河說明： 

 

「入法界品」是要依人證入佛果妙境。品名「入法界」：入，是指能入的

智行。法界是指所入的境界。依人證入，也就是依據文殊菩薩的根本大智，

普賢菩薩的諸種妙行，及諸菩薩妙行，及諸菩薩善友知識，跟已經能證入

的人，起淨信、正解、正修行—這三門為能入的工具。7 

 

     考察全書，論及〈入法界品〉的篇幅雖然只佔全書五分之一，但卻是唯一單

獨申論的一品。值得關切的是楊政河將「入法界品」、「善財童子」、「五十三

參」分別討論，是否意味著存在「法界」、「本體」、「他者」的三角關係，頗

耐人尋味。 

5.楊義，《中國敘事學》 

    有鑑於世界各民族不同的文明與文化，自然產生上至天文地理、下至個人生

命種種現象的差異體認；這也涵蓋對於文學敘事形式的表達，各自採取了獨具風

格的觀察視角與思維脈絡。也因此孕育了多元的、以人為本的，對宇宙人生、文

化文學的認識與詮釋；針對其本質、意義與法則的不同認識方式與層次。在「敘

事理論與文化戰略」中，楊義對於文學中西文化的對讀，提出了與本研究極為有力

的中和之道：「我覺得期間存在著一種『對行原理』。8……倘若不加消化和變通

地把另一個圓所引導出來的理論體系，硬套在這一個圓上，就有可能失去這個圓

心附近屬於精華、或屬於自身特色的一些東西。9」此「對行原理」並不是如影印

一般，產生複製的山寨版文化；而是，融會貫通的運用，擴充對宇宙人生、文學

文化，乃至宗教哲學的新視野。 

6.楊維中注譯，《新譯華嚴經．入法界品》 

    本書之精華，在其導讀。楊維中在導讀中明確定調：「〈入法界品〉無疑可

以說是《華嚴經》的精髓所在，在一定程度上完全可以將其當作濃縮了的《華嚴

經》來看。」10 

                                                 
7 楊政河，《華嚴哲學研究》，頁 157。 
8 楊義，《中國敘事學》，頁 8。 
9 同上注，頁 10、11。此處指以「行」借鑑西方敘事成果，應考慮相對待的中國敘事文化本身。 
10 楊維中注譯，《新譯華嚴經．入法界品》，頁 1。 
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    與本研究命題相關的〈入法界品〉，則分三點論述其佛學思想及其修行意義，

一是深入法界與隨順法界，二是「普賢行」與解脫不離世間，三是探討〈入法界

品〉的修行論意義。最後，關於《華嚴經》及其〈入法界品〉對於中國佛教的發

展，楊維中認為有三點影響，分別是華嚴經學之弘揚與華嚴宗的宗派源流，以及

善財童子崇拜以及中國佛教參學風氣的形成，最後則是〈入法界品〉與淨土信仰

的合流。 

   7.劉貴傑，《華嚴宗入門》 

    顯然劉貴傑是以華嚴宗之發展與教義作為主要內容。關於「入法界即入世

間」，作者從善知識除了大菩薩之外，其他都是處於生死輪迴的凡夫；劉貴傑認

為：「善財童子進入法界，其實正是走向人間，步入世俗。……要修行必不能捨

離世間，要成佛也不能捨離世間。」11對〈入法界品〉的人間性作了重要的提示。 

8.魏道儒，《中國華嚴宗通史》 

    本書對於〈入法界品〉的著墨不多，卻有畫龍點睛之效。見第一章華嚴典籍

與華嚴經學，第二節華嚴經學的成熟形態之五—法界與世間。他提到「在《華嚴

經》中，『法界』是出現頻率最高的名詞之一。」12並提出其核心內容與主要特色

為： 

    其一，入法界不僅是全部菩薩修行的集中體現，而且是它的歸宿。其二，入

法界即是入世間。其三，隨順法界，就是隨順善知識的所有教誨。並針對「逆行」

的三位善知識13詮釋為：「這種化腐朽為神奇式的思路，遠遠超出了學習知識的範

圍，既帶有用佛法淨化一切的意圖，又帶有肯定一切、調和一切的傾向，從而為

以後的自由解釋和任意發揮提供了廣闊的思惟空間。」14對於〈入法界品〉的整體

評價，魏道儒肯定說道：  

 

〈入法界品〉所宣揚的主要思想，完全蘊涵在此前的眾多品經中，並不是

脫離踡經的新創造。它的特點在於：把平等看待一切的抽象教條發揮到極

端，把融合、調和的見解貫徹到社會的各個領域。這既是全經的高潮，同

時又讓人覺得某些論述與全經不協調。由於它不是專以神通境界說明教

義，而是以人間的具體事例說明教義，所以具有更強的感染力。15 

 

                                                 
11 劉貴傑，《華嚴宗入門》，頁 94。 
12 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 36。 
13 指甘露火王、勝熱婆羅門與婆須蜜多女。 
14 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 38。 
15 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 38。。 
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（二）、外國學者專書 

    日文相關專書三部： 

1.木村清孝著，李惠英譯，《中國華嚴思想史》（台北：東大，1996 年） 

    本書並無獨立章節論及〈入法界品〉，但是卻提供了一些有趣的見解。在第

一章、華嚴經典的成立與流傳，四、《華嚴經》的諸特徵，記載如下： 

 

《華嚴經．入法界品》是以南印度為背景而成立之事；及其作者（或是作

者們）曾知道在西元前 261 年左右被阿育王所滅亡的卡令伽國。〈入法界

品〉的主人公善財童子被稱為「長者子」之事，似乎也正好與「在南印度

西海岸，自西紀後數世紀之間，建設了很多由商人所捐出的窟院，還有在

南印度海岸全部，時常發現羅馬的貨幣」之事相應。另一方面，在《六十

華嚴．菩薩住處品》裏，舉出了真旦（中國）、邊夷、罽賓、揵陀羅等國

名。這事即顯示了：本品是由不僅是印度諸地域，中國或中央亞細亞也進

入其視野中的人（或人們）所作成的。16 

 

    根據其說，或許可為《華嚴經．入法界品》眾說紛紜的成書與流傳之說增添

文獻考察的說服力。此外，由五十三位善知識的身分，木村清孝認為「若大膽地

加以推測的話，前所言〔大乘〕運動的直接支持基層，應是在這些長者，乃至資

產家和女性身上吧！」17對於漁師身份的善知識，則誇張地說：「曾經有過打破階

級社會意識的壁壘，將奴隸階層由宗教上、精神上來解放的意圖吧！」18從佛陀打

破種姓制度的宗教本懷來說，無論是資產家、女性、漁師或奴隸都符合《華嚴經》

「心佛眾生三無差別」的核心價值。 

    2.鎌田茂雄著，釋慈怡譯，《華嚴經講話》 

    關於〈入法界品〉僅以少數篇幅簡略解說。作者提及：「每一善知識均以自

身所體悟之法，加上名稱，然後傳授給善財童子。善財童子將善知識盡其生涯所

習得之法門，作為自己之法修持。」19強調了善財童子精進修持每一位善知識畢生

體悟之法的實踐精神。 

     

                                                 
16 木村清孝著，李惠英譯，《中國華嚴思想史》，頁 15、16。 
17 木村清孝著，李惠英譯，《中國華嚴思想史》，頁 19。 
18 同上注，頁 20。 
19 鎌田茂雄著，釋慈怡譯，《華嚴經講話》，頁 326。 
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3.龜川教信著，印海譯，《華嚴學》 

    關於〈入法界品〉並未單獨論述。但提及「以善財遍歷善知識之姓名，性質

以及其住處等，可看出為著重於現實的和實際的。以這些作者背景帶有及濃厚的

菩薩階位之色彩，更上一轉成為大部華嚴經。」20可見五十三參善知識，具有反映

現實的意義，也富有濃厚的菩薩色彩。 

（三）、學位論文 

1.陳建郎，《《文心雕龍》佛論辭源研究》，佛光大學文學系碩士論文，2009 年。 

本篇論文著重於文獻的比對與統計。陳建郎所論文學文本的辭源佛論化，與

本論文以文學研究佛學的方向似乎相反；但二者相同的是，都試圖建構起文學與

佛教的橋樑。 

2.溫美惠，《華嚴經．入法界品之文學特質研究》，政治大學中文研究所碩士

論文，2001 年。 

溫美惠在論文中羅列了相當豐富的資料，可惜論文主題訂得太籠統，未能有

一明確問題意識來聚焦，以致結構稍嫌鬆散。 

（四）、研討會論文 

1.古正美，〈《入法界品》的信仰性質及造像〉，第四屆華嚴國際學術研討會，

2013 年。 

    本篇論文乃是以「轉輪王行法」、「菩薩的佛王行法」以及「佛的佛王行法」

來探討「轉輪王」與「佛王」之異同；並說明轉輪王應如何具有治世及建國的方

法。考據經文之脈絡，相當縝密。但是，古正美在結論所斷言：「《入法界品》很

顯然的是一部具有政治意涵的佛教經典。」21則有待商榷。 

2.李治華，〈華嚴思維與現代思潮〉，臺北：第三屆華嚴國際學術研討會，2012

年。 

    這是一篇嘗試以現代語言詮釋華嚴古籍的學術論文。作者以「機體哲學」、「一

般系統論」與「宇宙全息統一論」，等現代思潮呼應華嚴思維「圓融」之特色。尤

其以愛因斯坦的相對論，對比「法界時間感受之差異」明白解釋了：「同時段，時

                                                 
20 龜川教信著，印海譯，《華嚴學》，頁 305。 
21 古正美，〈《入法界品》的信仰性質及造像〉。 
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間感受長短不同，產生短時能攝長時的現象。」22這對本研究關於「一時頓現」之

詮釋，提供了有力的佐證。 

三、「以文學研究佛學」之理論建構 

以下將以「體相用」之佛學觀念，建構「以文學研究佛學」的理論基礎。 

   （一）、「體相用」的三角關係 

    就研究的目的、文本與方法而論，存在著「體、相、用」相互依存，又相即

相入的微妙關係。「體」就是本體，廣乎浩瀚宇宙，狹乎個人一心；本研究的目的

即是要探討這廣狹無礙、攸關宇宙與個人的法界。「相」就是《入法界品》中藉由

「善財五十三參」所呈現出的文字相。《華嚴經》云：「文隨於義義隨文」23，文即

是相，義即是體；文字就是義理的權巧呈現，義理賦予文字躍然紙上的永恆生命。

「用」就是作為方法論之用，即是用《中國敘事學》的「結構、時間、視角、意

象」等四篇文學觀點來研究《入法界品》的佛學奧義。 

    早在魏晉南北朝，廣為流通的《大乘起信論》即有「體、相、用」之記載： 

 

摩訶衍者，總說有二種。云何為二？一者、法，二者、義。所言法者，謂

眾生心，是心則攝一切世間法、出世間法。……所言義者，則有三種。云

何為三？一者、體大，謂一切法真如平等不增減故。二者、相大，謂如來

藏具足無量性功德故。三者、用大，能生一切世間、出世間善因果故。24 

 

「摩訶衍」即是大乘之義。此處所論，強調的是大乘佛教之「用大」能生出我們

這世界所有屬於「世間」、超出「世間」的種種善因與善果。創立華嚴宗的法藏

大師在《探玄記》對於「體相用」之「用」，更進一步的闡明： 

 

問不善等法既非真用應離如體。答由違真故不離真。由違真故非如用。此

論意以諸善法順真故竝是真用。……又別隨緣通一切法。總是真用。具帝

綱微細重重無盡。自在圓融即相不待會。即性不待隨。如此百門所辨約圓

教顯耳。25 

 

    「以諸善法順真故，並是真用。」與「又別隨緣通一切法，總是真用。」所

                                                 
22 李治華，〈華嚴思維與現代思潮〉。 
23 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 85 上 14。 
24 《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，第 1666 號，頁 575 下 20。 
25 《華嚴經探玄記》，《大正藏》冊 35，第 1733 號，頁 269 下 23。 

../../Downloads/Local%20Settings/Temp/cbrtmp_sutra_&T=1732&B=T&V=32&S=1666&J=1&P=&343292.htm#0_0
../../Downloads/Local%20Settings/Temp/cbrtmp_sutra_&T=1732&B=T&V=32&S=1666&J=1&P=&343292.htm#0_0
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強調的「用」，具有善法順從真如，以及隨順因緣通於一切法的性質。更舉十玄門

之「因陀羅網法界門」－以因陀羅網比喻緣起諸法，相即相入之奧妙。想像身處珠

網之中，一珠之中現多珠之影，其它的珠子也如是映現，將產生珠珠輝映，影影

交織的無窮無盡景象。強調此「用」具有「重重無盡，自在圓融」的特質。行文

至此，恍如置身「十世隔法異成門」之境界「十世各有區分，即是「隔法」。而這

十世，能相即相入，且不失去原有先後長短之差別相，即是「異成」。考察本研究

的方法論之「用」，既屬於「世間」；且是「善法」；更是「一切法」之一。跨越

時空，可想見此「用」之珠，與法藏大師的真珠，正遙相輝映。 

（二）、「相」與「體」的差異 

    例如《入法界品》中彌勒菩薩以一百一十八種比喻稱讚菩提心。澄觀大師在

《華嚴經疏》據北齊地論師慧光法師的解釋將其與「十二住」配釋，說明這些比

喻都通於三種發心，且用來說明「信成就及解行發心」與「菩提心的殊勝功德」。

僅以其中二十三種比喻，試分別陳述： 

       

菩提心者，猶如慈父，訓導一切諸菩薩故；菩提心者，猶如慈母，生長一

切諸菩薩故；菩提心者，猶如乳母，養育一切諸菩薩故；菩提心者，猶如

善友，成益一切諸菩薩故；菩提心者，猶如君主，勝出一切二乘人故；菩

提心者，猶如帝王，一切願中得自在故；菩提心者，猶如大海，一切功德

悉入中故；菩提心者，如須彌山，於諸眾生心平等故；菩提心者，如鐵圍

山，攝持一切諸世間故；菩提心者，猶如雪山，長養一切智慧藥故；菩提

心者，猶如香山，出生一切功德香故；菩提心者，猶如虛空，諸妙功德廣

無邊故；菩提心者，猶如蓮華，不染一切世間法故；菩提心者，如調慧象，

其心善順不獷戾故；菩提心者，如良善馬，遠離一切諸惡性故；菩提心者，

如調御師，守護大乘一切法故；菩提心者，猶如良藥，能治一切煩惱病故；

菩提心者，猶如坑穽，陷沒一切諸惡法故；菩提心者，猶如金剛，悉能穿

徹一切法故；菩提心者，猶如香篋，能貯一切功德香故；菩提心者，猶如

妙華，一切世間所樂見故；菩提心者，如白栴檀，除眾欲熱使清涼故；菩

提心者，如黑沈香，能熏法界悉周遍故……26     

 

    「菩提心者，猶如慈父」至「菩提心者，猶如帝王」寄寓「極喜增上住」；此

「住」屬「十地」之「初地」。「菩提心者，猶如大海」至「菩提心者，猶如蓮華」

寄寓「戒增上住」。「菩提心者，如調慧象」至「菩提心者，如黑沈香」寄寓「增

上心住」。以上「極喜增上住」、「戒增上住」、「增上心住」即是本研究所要探討的

                                                 
26 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 429 中 25。 
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「體」，也就是「隱」於〈入法界品〉的佛學教義。 

    至於以上二十三種譬喻的優美善巧，排比對仗，以及意象呈現，則是「顯」

於〈入法界品〉的文字相，屬於敘事文學。本研究將以「體」為主要的申論方向，

而不侷限於「相」上的著墨、推敲。又如參訪法寶髻長者十層八門的豪宅，十層

依次象徵菩薩十地不同的風光；八門則表「八正道」，如表一所示。 

 

表一：十層八門與菩薩十地對照表 

樓層 十地地位 十地成就 

最下層 歡喜地、乾慧地 

乾慧意指單有觀真理之

智慧，而尚未為禪定水所

滋潤。施波羅蜜，有財

施、法施、無畏施三種。 

第二層 離垢地 戒波羅蜜，持戒而常自省 

第三層 發光地 忍波羅蜜 

第四層 焰慧地 精進波羅蜜 

第五層 難勝地 
禪波羅蜜，攝持內意，使

心安定。 

第六層 現前地 般若波羅蜜 

第七層 遠行地 
方便波羅蜜，以種種間接

方法，啟發其智慧。 

第八層 不動地、善慧地 
願波羅蜜，常持願心，並

付諸實現。 

第九層 法雲地與等覺 
力波羅蜜，培養實踐善

行，判別真偽之能力。 

第十層 如來地，佛之位格 
智波羅蜜，能了知一切法

之智慧。 

27 

    如表所示的十地地位、十地成就，即是「體」的詮釋。至於經文： 

 

爾時，善財見其舍宅，清淨光明，真金所成，白銀為牆，玻瓈為殿，紺瑠

璃寶以為樓閣，硨磲妙寶而作其柱，……其宅廣博，十層八門。 善財入已，

次第觀察。見最下層，施諸飲食。見第二層，施諸寶衣。見第三層，布施

一切寶莊嚴具。見第四層，施諸采女并及一切上妙珍寶。見第五層，乃至

                                                 
27 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 353 下 22。 
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五地菩薩雲集，演說諸法利益世間，……見第六層，有諸菩薩皆已成就甚

深智慧，於諸法性明了通達，成就廣大總持三昧無障礙門，……見第七層，

有諸菩薩得如響忍，以方便智分別觀察而得出離，悉能聞持諸佛正法。見

第八層，無量菩薩共集其中，皆得神通無有退墮，能以一音遍十方剎，其

身普現一切道場，盡于法界靡不周遍，……見第九層，一生所繫諸菩薩眾

於中集會。見第十層，一切如來充滿其中，從初發心，修菩薩行，超出生

死，成滿大願及神通力，……如是一切，悉使明見。28 

 

    就文字相可從對於法寶髻長者舍宅的描寫觀察到結構之嚴謹，詞句之華嚴，

譬喻之傳神與寄寓之深遠。 

（三）、「以文學研究佛學」之「用」 

    論及敘事學，楊義認為「敘事」一詞在我國歷經先秦至唐宋產生了如何的語

義變化，如何成為文類概念，於甲骨文、金文、先秦典籍如何起源與變異，如何

深刻地影響了敘事作品的表現形式等。「諸如此類在敘事結構、時間、視角、意

象、評點家等篇章中包含的基本問題，均須從語義分析、文化密碼的揭破、深層

思維方式的透視、古今敘事文本的細讀、歷史脈絡的清理，直至理論體系的建構

等層面上……」29交互比對，作全面性的檢視與梳理，以期萃取精要，洞徹表裡。

楊義也提到「本體」，他如此強調：「由此形成的敘事學，乃是一種帶有濃郁的

中國文化生命感的敘事學。它雖然與西方從結構主義、現代語言學借用原理的敘

事學，存在着深層的對話，但是絕不以它來替代和泯滅自己的本體。」30這是楊義

在《中國敘事學》序言所開宗明義的宣言，也由此可知：「借用」亦存在於中西

文化的交流對話中，這對本研究以《中國敘事學》為方法論之用，是一大鼓舞。

其次，作者也強調「本體」，雖異於「體相用」之「體」；而是指「敘事」一詞

在我國歷經秦漢至唐宋乃至現代，中國人採取不同於西方的時間順序體制等文化

差異，所形成的敘事學。但殊途同歸，文學與佛學都是吾人看見自我本體和宇宙

本體的不同視窗，風景雖然不同，倒也一飽眼福。 

    試問「以文學研究佛學」是否合乎學術規範？這牽涉到「轉化」的運用，其

實，本論並非創舉。在《中國古代文論的現代意義》第七章〈劉勰文化解讀〉一

文中，赫然發現有跡可循：「劉勰的理論貢獻在於他把兵家的『奇正』觀念轉化為

文學理論的觀念。」31例如孫子《兵法》之「勢」篇所載：「凡戰者以正合，以奇

                                                 
28 同上注。 
29 楊義，《中國敘事學》，頁 4。 
30 同上注。 
31 童慶炳、馬新國合編，《中國古代文論的現代意義》，頁 164。 
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勝。」32又「三軍之眾，可使必受敵而無敗者，奇正是也。」33「戰勢不過奇正，

奇正之變，不可勝窮也。奇正相生，如循環之無端，孰能窮之？」34這原是兵家「正

兵」與「奇兵」靈活運用之戰術。對照《文心雕龍》之〈辨騷〉篇：「酌奇而不失

其正，玩華而不墜其實」35，與〈定勢〉篇：「執正以馭奇」36、「奇正雖反，必兼

解以俱通；剛柔雖殊，必隨時而適用。」37仔細揣摩二者的文意與脈絡，似乎可以

想像劉勰在書寫《文心雕龍》的書案上，應該擺著一本泛黃的、溫潤的《兵法》。 

    而書寫〈辨騷〉篇時可謂第一層運用：「楚辭創作的成功，純正的思想感情與

奇特的誇張、想像（包括神話的運用）相互結合。」38其次〈定勢〉篇則是「奇正

相生」的第二層次運用：「即以『正』節制『奇』，不讓奇詭失去雅正，以『奇』

調整『正』，不讓雅正流於呆板而無生氣。」39由此可證：「文學創作中也有奇正相

通和轉化的問題。劉勰把兵家『奇正』轉化為文論觀念，其旨意是提出藝術節制

原理。」40以上所引古今文獻，其相通的「轉化」可謂關鍵樞紐，當可作為關乎「以

文學研究佛學」的有力佐證。           

四、《中國敘事學》的應用策略 

「敘事」的範疇應如何訂定，足以堪為評判文本的應用準繩？若以西方的理

論，唯恐又落入「橫的移植」的窘境。有鑑於此，本研究將以「中國化」的「敘

事」文學作為應用準繩，並擬定研究文本的應用策略。以下就楊義在《中國敘事

學》中的四個主題「結構」、「時間」、「視角」與「意象」，進行「文學」和「佛學」

的跨域對話。 

（一）由「結構」觀文本之敘事次第與場域 

    文字串連成篇章，而篇章的結構卻超乎文字所表達的意涵之外。楊義認為「結

構」富有「隱義」與「哲學意味」的。 

 

一篇敘事作品的結構，由於它以複雜的形態組合著多種敘事部份或敘事單

元，因而它往往是這篇作品的最大的隱義之所在。他超越了具體的文字，

                                                 
32 曹操等注，郭化若譯，《十一家注孫子》，頁 68。 
33 同上注，頁 66。 
34 同上注，頁 69。 
35 羅立乾注譯，《新譯文心雕龍》，頁 71。 
36 同上注，頁 491。 
37 羅立乾注譯，《新譯文心雕龍》，頁 485、486。 
38 童慶炳、馬新國合編，《中國古代文論的現代意義》，頁 164。 
39 同上注，頁 164。 
40 同上注。 
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而在文字所表述的敘事單元之間、或敘事單元以外，蘊藏著作者對於世界、

人生以及藝術的理解，在這種意義上說，結構是極有哲學意味的構成，甚

至可以說，極有創造性的結構是隱含著深刻的哲學的。41 

 

就文字含意可解：「結」就是結繩，「構」則是架屋。「結構」一詞，在目前的

普遍使用上，雖然已經是名詞了；但回溯中國詞源上，其實是動詞，亦可說具有

動詞性。「結構的動詞性」，是中國人對結構進行認知的獨特性所在，也是中國特

色的敘事學貢獻自己的智慧的一個重要命題。「結構的動詞性」42的精義，就在於

它把結構當成一個過程，當成一種生命的投入，當成人與天地之道的一種框架性

的結合點。秉持這個理念，可以省思：三十九品、八十卷的《唐譯華嚴》，何以分

判為「七處九會」；〈入法界品〉又為何以「五十三參」的結構來呈現；楊義所謂

的「結構的動詞性」，祖師大德的疏鈔是否早已有所發端。此外，「數字」，在結構

的體系裡，似乎也隱藏著「文化密碼」。43在華嚴哲學的論述中，「10」代表重重無

盡；且「善財五十三參」也內含數字，隱藏了甚麼訊息，也值得一探究竟。 

（二）由「時間」觀文本之敘述始末與流動 

關於時間，陸機在《文賦》有此一言：「觀古今於須臾，撫四海於一瞬。」與

華嚴宗十玄門的「十世隔法異成門」有異曲同工之妙。《大方廣佛華嚴經》云：「過

去中未來，未來中現在，三世互相見，一一皆明了。」44何謂「十世」？就時間的

遷流而言有過去、現在、未來等三世，這三世其中又各有三：過去有過去的過去、

過去的現在、過去的未來；現在有現在的過去、現在的現在、現在的未來；未來

有未來的過去、未來的現在、未來的未來；，再加上一念就有十世。十世各有區

分，即是「隔法」。而這十世，能相即相入，且不失去原有先後長短之差別相，即

是「異成」。而楊義對於「時間」強調的是維繫「宇宙」與「人的生命」之間的意

識形態。 

 

時間意識的產生，意味著人們對天地萬象生生不息、變動不居的認識和把 

握，開始脫離了混沌迷茫的狀態，逐漸進行秩序性的整理；同時也開始了 

對於人自身的生老病死、長幼延續的生命過程的焦灼的體驗。時間意識一 

                                                 
41 楊義，《中國敘事學》，頁 42。 
42 楊義，《中國敘事學》，頁 38。 
43 對《西遊記》的結構之道有著關鍵作用的數字，見於九九八十一難。這個數字和古中國的原始

信仰和方術思想有著深刻的聯繫。在古人的心目中，天地之數始於一，終於九；九意味著多，意

味著陽，因此《管子．輕重戊》篇有所謂「九九之數，以合天道」的說法。楊義，《中國敘事學》，

頁 48。 
44 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 259 上 20。 
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頭連著宇宙意識，另一頭連著生命意識。時間由此成為一種具有排山倒海 

之勢的，極為動人心弦的東西，成為敘事作品不可迴避的，反而津津樂道 

的東西。45 

 

    由此觀之，《華嚴經》的「時間觀」與《中國敘事學》的「時間意識」似可會

通，且相互輝映。 

（三）由「視角」觀文本之敘說者與所說者 

 由「視角」的敘事理論，可以更清楚的看出《華嚴經》所呈現的「召喚視野」；

也有助於釐清「敘說者」釋迦牟尼佛與「所說者」毘盧遮那佛，是一或異的關係。 

楊義對於「視角」的重要性、複雜性，強調如下： 

 

敘事角度是一個綜合的指數，一個敘事謀略的樞紐，它錯綜複雜地聯結著

誰在看，看到何人何事何物，看者和被看者的態度如何，要給讀者何種「召

喚視野」。46 

 

關於文本的視角，《華嚴經》與《法華經》的起始，皆是「如是我聞」；「我」

者即是多聞第一的阿難尊者。如此可知，二經皆是「第三人稱」的全知視角。《華

嚴經》的〈入法界品〉是較富有情節起伏的內容，有待深入探討視角的動靜變化。 

（四）由「意象」觀文本之文學性與宗教性 

    〈入法界品〉是全經展現豐富「意象」的部分，可藉此彰顯其文學性，詮釋其

宗教性。楊義的將「意象」的體制、作用、功能，精闢入裡的分列三點： 

 

意象作為「文眼」，它具有凝聚意義、凝聚精神的功能。……對作品的意義

滲透進行有散有聚的調節，形成意義的聚散分合的體制。其次，意象作為

「文眼」，它具有疏通行文脈絡、貫穿敘事結構的功能。敘事作品往往是以

情節或非情節的跳躍性思路，作為行文的線索的。在情節與情節的轉換之

間，設置一個意象，可以使轉換不流於生硬簡陋，而在從容轉換中蘊含著

審美意味。其三、意象作為「文眼」，它還具有保存審美意味、強化作品的

耐讀性的功能。47 

     

                                                 
45 楊義，《中國敘事學》，頁 129。 
46 楊義，《中國敘事學》，頁 208。 
47 同上注，頁 343—350。 
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    意象，應是這四個面向中，最豐富的題材。看到流星，總令人想起《華嚴經》

裡－－佛陀夜睹明星而開悟的那一幕，菩提樹下的星空。看到蓮花，自然聯想到

《法華經》的「妙法蓮華」，以及出淤泥而不染的深層意涵。對於將意象比喻為文

眼的「點睛藝術」；以下將以表二，略舉善財童子參訪的十二位善知識之國名與其

名號之奧意試呈現之： 

表二：善財童子參訪的十二位善知識之國名與其名號之奧意 

國名 寓意 善知識 釋名 

名聞48 能持淨戒現世果

故。 

自在主童子 三業無非六根，離

過故得自在，則戒

為主矣!戒淨無染

故云「童子」。49 

海住50 近海而住故，安住

於忍，如海包含

故。 

具足優婆夷 忍器遍容一切德

故，忍辱柔和，故

寄女人。 

師子宮51 禪定無亂如彼深

宮處之，則所說決

定作用無畏，故以

為名。 

法寶髻長者 綰攝諸亂居心頂

故，定含明智加以

「寶」名，以喻顯

法名「法寶髻」。 

藤根52 夫藤根深入於地

上發華苗，表善現

行般若證深能生

後得；後得隨物而

轉。故取類於藤。 

其土有城，名曰：

普門（象徵實相般

若的普遍性）。 

普眼長者 觀照般若無不見

故。 

多羅幢53 多羅，明淨；幢，

建立。 

無厭足王 如幻方便，化無所

著，故無疲厭心。 

妙光54 前位悲增，今得無 大光王 慈定之智無不該

                                                 
48 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 350 中 17。 
49 《大方廣佛華嚴經疏》，《大正藏》冊 35，第 1735 號，頁 931 下 25。 
50 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 351 上 27。 
51 同上注，頁 353 中 14。 
52 同上注，頁 354 中 20。 
53 同上注，頁 355 上 29。 
54 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 356 上 20。 
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住妙慧運眾生。 故，廣大願中皆徹

照故。 

安住55 智契實法不為緣

壞名為安住。 

不動優婆夷 自發心來，於一切

法無不得定，煩惱

二乘不能動故；亦

令眾生心不動

故，以智修慈故。 

無量都薩羅56 「喜出生」：謂此

城中出生無量歡

喜之事故，以智度

圓滿則能無所不

生。 

遍行外道 友名「遍行」，巧

智隨機無不行，故

名「真實行」；示

外道者，能行非道

故，非道不染故曰

「出家」。 

廣大57 廣大國者，創入迴

向故，迴向眾生故

「廣」；迴向菩提

故「大」；迴向實

際，義通「廣大」。

實際，即真如。 

鬻香長者，名：優

鉢羅華 

「青蓮花」之義。

青蓮華長者，寄救

護眾生離眾生相

迴向。蓮華處淤泥

而不染，猶護眾生

而離相；青蓮華為

水中之最，救護為

入生死之尊。 

樓閣58 樓閣城，由此迴向

令菩提心轉更增

長，悲智相依而勝

出故。 

婆施羅船師 婆施羅者，此云

「自在」，謂於佛

法海已善通達，於

生死海能善運

度，於一切法深信

不壞。 

可樂59 在可樂國者，由等

佛迴向，不見美

惡；皆得清淨，歡

喜悅樂故。因菩薩

無上勝長者 寄等一切佛迴

向，以得勝通無過

上故；等於諸佛，

更無勝故。「等一

                                                 
55 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 358 中 5。 
56 同上注，頁 359 下 20。 
57 同上注，頁 360 下 4。 
58 同上注，頁 361 中 23。 
59 同上注，頁 362 中 2。 
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的迴向之力，眾生

均得清淨快樂。 

切佛迴向」所得之

力，無有超過者。 

輸那60 國名「輸那」者，

此云「勇猛」，勇

猛之力能使善根

無不至故）。其國

有城，名：迦陵迦

林，以義翻，為相

鬪戰時謂因鬪勝

而立城。 

師子頻申比丘尼 善友名「師子嚬

申」者，舒展自在

無不至故；比丘尼

者，純淨之慈合善

遍故。 

    例如「師子宮」，澄觀大師由「象」生「意」，詮釋獅子宮為「禪定無亂如彼

深宮處之，則所說決定作用無畏，故以為名。」61 更傳神地將「法寶髻長者」描

繪成「綰攝諸亂居心頂故，定含明智加以『寶』名，以喻顯法名『法寶髻』。」披

頭散髮，就是三千煩惱絲；結髻成寶，表示降伏煩惱，轉染為淨。 

五、結語 

    本論可謂撰寫博士論文的緒論，亦即是主幹。研究成果當可作為「以文學研

究佛學」方法論之依據；而研究進路即是待完成的博論枝葉。 

（一）目前研究成果 

    「以文學研究佛學」在《中國古代文論的現代意義》第七章〈劉勰文化解讀〉

一文中，赫然發現有跡可循；其相通的「轉化」可謂關鍵樞紐，當可作為關乎「以

文學研究佛學」的有力佐證；可證合乎學術規範。同理可證，通過「體、相、用」

相互依存，又相即相入的微妙關係；將《中國敘事學》的「結構、時間、視角、

意象」等四篇文學觀點，用以「轉化」研究《入法界品》的佛學奧義；這跨領域

的文學命題，方向無誤。 

（二）未來研究進路 

「結構篇」－「七處九會」與「由上而下」的敘述涵義，將探討「流通分」

的定義與影響、入法界品在「五週因果」中的地位與分量、菩薩道「五十二階位」

與「五十三參」的「寄位修行相」以及「五十五會」對入法界品之結構的另一種

分判。「時間篇」－五十三參的時間流動與「十世隔法」，將釐清善財童子的參學

                                                 
60 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 363 上 11。 
61 《大方廣佛華嚴經疏》，《大正藏》冊 35，第 1735 號，頁 931 下 25。 
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歷程在時間的流動與參訪善知識的對象有何關連，又究竟歷經多久歲月；五十三

參諸位善知識的前世今生；「一時頓現」的說法形式與「十世隔法」如何會通。「視

角篇」－說者釋迦牟尼佛與所說者毘盧遮那佛，將探討佛的「三身」與「十身」

等不同說法；此外，大願精進力救護一切眾生夜神的前世是善伏太子，經云：「彼

時五百大臣，欲害我者，豈異人乎？今提婆達多等五百徒黨是也。」62與本生經中，

提婆達多總是處處阻撓悉達多太子的敘事形式雷同，是否傳譯有誤，應審慎處理。

「意象篇」－澄觀大師《華嚴經疏》所呈現的意象與寓意，除了剖析〈入法界品〉

中所出現的國名、善知識名稱以及種種空間場域，所呈現出的意象與寓意；且「彌

勒菩薩會」中，以一百一十八種比喻稱讚菩提心，與一百零三種譬喻彰顯殊勝功

德，更是全經備受矚目的焦點，如何藉由意象的敘事呈現，值得深入探討。 

承蒙國際青年華嚴學者論壇講評人蕭麗華教授評點，未來本研究的方法論，

將以西方文論，進一步涉獵思辨，強化楊義《中國敘事學》所提結構、時間、視

角與意象等四篇的理論基礎。本論為跨領域的命題，一端是佛學，一端是文學。

在後續的博士論文研究過程，也將試圖維持巧妙的平衡，雖以文學為用，亦不捨

棄《華嚴經》中的敘事之美。好比前往華嚴法界的目的地，自不能閉目錯過沿途

的文學風景。 

 

 

 

 

 

 

                                                 
62 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》冊 10，第 279 號，頁 400 上 1。 
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