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摘要 

孔子對周代禮樂制度，以「郁郁乎文哉」形容其文采的燦爛，古代為了天

子所蹈的八佾舞，即是美哉大禮的具體展現。宗教儀式亦如中國傳統的禮樂文

化，於莊嚴儀式中，蘊育了善美，並於儀式中默化心靈。《華嚴經》最凸顯的

行儀，當屬禮佛行儀，除了在〈入法界品〉善財每至一參必禮敬善知識之外，

普賢菩薩十大願王中的第一願，即是禮敬諸佛，而普賢的禮敬諸佛，是能禮者

與所禮者皆為遍虛空、遍法界，能所雙融，契入帝網珠不可思議的超美境界。  
佛教的各類藝術表現，包括行儀之美，都有其深刻的法意，佛教在形式之

美的表現上，不只是為了表現而表現，而是有其目的，因此，本文對於佛教在

形式美的表現，不以「藝術表現」稱之，而是稱為「藝術表法」。「藝術表法」

既非美學上的專門用語，也非佛學名相，而是本文針對華嚴（乃至佛教）在美

學的開發上，就藝術之美的載道表現所賦予之名。禮佛此一美妙的行儀，可以

達到淨化身心、甚至體悟佛的境界，所以本文將以「藝術表法」來探討其蘊含

的深意。 
 

 

關鍵字：華嚴經、禮佛、表法 
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一、前言 

禮敬諸佛是佛門行儀之一，此一儀式若僅止於形體上的動作，或是流於重

複性的僵化形式，不僅不能契入佛教精神，也使個人失去活潑的生命力。佛教

的各種儀式，都是契入佛法大海的表法，禮佛行儀是藉由禮佛的動作，趨入佛

道，乃至契入甚深境界。而《華嚴經》中談到的禮佛行儀，將禮佛的境界遍及

無限，當禮佛不再只是形體上的動作，而能「一身復現剎塵身，一一遍禮剎塵

佛」，即能契入不可思議的華嚴境界，此一甚深美妙的儀式，是宗教、是藝

術、也是不可思議的華嚴大美境界，本文為了方便詮釋禮佛行儀所具有的甚深

內涵，將以「藝術表法」做為切入角度。 
探討佛教行儀與美學藝術的關係，就筆者蒐羅的資料來看，學界目前僅見

文化藝研所的《淨土行儀之藝術論》1，然而行儀是需要美感的滋潤，才能成就

其真、善、美、聖的境界，所以此一領域仍有待開發和投入研究。 

二、藝術表法的內涵 

將「藝術」與「表法」結合，造「藝術表法」此一新詞，而不以其他詞彙

替代，是因於「藝術」與「表法」二詞的內涵。下即先就此二詞彙略作釋義，

進而說明二者形成的詞彙──藝術表法： 

（一）「藝術」釋義  

「藝」字或「藝術」一詞，在中國古代的使用上，意思甚廣，泛指所有實

務方面的藝能、技術2。而西方對「藝術」的界說，顏崑陽先生將西方各家對藝

術的論見，從原則上立說，歸納出四點： 

1.藝術創作不離技術。 
2.藝術創作常以美、善為目的。 
3.藝術創作須有特定對象，並體現為成品。 
4.藝術作品必有一定的形式與內容。3 

但這四點，若非就藝術「創作」立說，即是從藝術「作品」定義，沒有從「藝

                                            
1 王哲雄， 1972，《淨土行儀之藝術論》，文化大學藝術研究所碩士論

文。  
2 顏崑陽，1985，《莊子藝術精神析論》p55-70，台北：華正 
3 同註一  
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術」本身的特性界義；然而，藝術本身的特性是「超越時空的原理」4，難以說

明，所以，日本學者渡邊昈認為，不當替藝術下定義，不過他提出不當替藝術

下定義的理由，卻恰恰道出了藝術的特性： 

第一，藝術要根據其本性進行直觀把握，需要人類精神的整體性體驗。

就是說者是根據感覺和精神的協動而進行的生命性東西的體驗，將其用

語言加以把握只會做得不全面。.... 
第二，....就其本來的性格而言，不是像自然科學那樣可以認作絕對客
觀性的。.... 
第三，我們不給出定義，也是為了尊重藝術的開放性格 ....是完全自由
的，樣態繁多且不斷翻新。在這一點上，藝術是未知、是神秘、是給人

帶來驚喜的東西。5 

藝術本身是開放的性格，人類以其整體的生命精神，才能直觀把捉的住，也因

此，隨人、時、地的不同，可開發出不同的精采，不像自然科學的客觀準確。

所以，對於藝術，我們不妨說，藝術接近生命，藝術可觸碰人類生命的內在

美。 

（二）「表法」釋義  

「表法」一詞，並非佛教名相，而是一般使用的術語，所以在經典或論疏

中，並沒有作過正式的定義，只是一種慣用語。比如澄觀於註疏《華嚴經》中，

也曾用過「表法」一詞，但只是當作術語使用，並未專門解釋。首先節引澄觀

疏中，提到「表法」一詞的經文： 

壯年美貌，端正可喜，其髮紺青，右旋不亂，頂有肉髻，皮膚金色，頸

文三道，額廣平正。眼目修廣如青蓮華，唇口丹潔如頻婆果，……智慧

廣博，猶如大海。於諸境界，心無所動……無量天龍、夜叉、乾闥婆、

阿修羅、迦樓羅、緊那羅、摩喉羅迦、釋梵護世、人與非人，前後圍

繞……6 

此段經文是善財參見善見比丘時，見比丘身、心二相之莊嚴，及攝受眷屬之眾

多，澄觀就此段經文疏云： 

                                            
4 〔日〕渡邊昈 1991，《藝術學》p26-27，台北：駱駝 
5 同註三  
6 《大方廣佛華嚴經》卷 65〈 39  入法界品〉(CBETA, T10, no. 279, p. 349, c3) 
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先見身勝相 ....於中七處平滿者，即師子上身相矣 ....二智慧下，明其心
相，即止觀雙運....三無量下，明諸侍從，不無表法，恐煩不說。7 

澄觀認為，無量天龍、夜叉以下的經文，雖無如前二段經文的直示身相莊嚴、

行持雙契中道的蘊含；但並不表示無量天龍、夜叉等侍眾的圍繞，沒有表徵的

佛法意涵，只是若一一說明，恐將煩瑣不堪，故略而不說。而澄觀疏云「不無

表法」，可見他認為，前二段經文的描述皆有表法，而其中「表法」一詞，則

是澄觀在行文當中，意指「表徵法意」的簡潔用法。也就是說，「表法」是古

德在詮釋佛經，或事、或物、或句法當中，具有特殊意涵時所用的精簡詞彙。

「表法」一詞除了意指表徵法意之外，並擴大意義為「表徵法意的法」：  

從前中國，做官的人戴的帽子叫進賢冠，這個官帽是表法....它兩層像
樓梯一樣，前面一層低，後面一層高，低的代表自己，高的代表後人，

作臣子的念念當中都希望後人能高過自己。8 

官帽是表法，是具有表徵意義的物件，至此，表法的意涵已由抽象變為具體的

指涉。但是，亦如上文，淨空法師也是將表法當作一般詞彙使用，並未加以詮

說。是以，對於「表法」一詞，若欲作嚴格的釋義，唯從「表」與「法」，兩

個單詞中探索，進而結合二者，以定其義。 
《佛學大辭典》對「表」的解釋是「表顯法事之旨趣」9，將一切法事的意

旨、趣向，表顯出來，即為「表」之意。《禪源諸詮》言：  

表謂顯其所是。又表者直示當體。10 

將所當顯者，表顯、直示出來，即為「表」之義，總而言之，「表」字的用法

即是彰顯、表示、象徵等義。而何謂「法」？ 

梵云達磨，此云法也，謂教理行果。唯識論云：法謂軌持，軌謂軌範，

可生物解。持謂任持，任持自體。11 

凡是眼、耳、鼻、舌、身、意，一切可見、可聽、可嗅、可食、可觸、可思，

或不可思的，皆為「法」字的指涉範圍，小的、大的，有形者、無形者，真實

                                            
7 《大方廣佛華嚴經疏》卷 57〈 39  入法界品〉(CBE T A,  T 35 ,  no .  1 735 ,  p .  

933 ,  c4 )  
8 淨空法師，《認識佛教 ──幸福美滿的教育》， p157  
9 《佛學大辭典》 p12 43  
10《禪源諸詮》， CBE TA,  T4 8 ,  no .  201 5 ,  p .  406 ,  b1 8  
11 《法華經玄贊要集》卷 5(CBE TA ,  X34 ,  no .  638 ,  p .  2 76 ,  a17 -1 9  / /  Z  1 :53 ,  

p .  27 7 ,  d11 -1 3  / /  R53 ,  p .  554 ,  b 11 -13)  
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者、虛妄者，事物其物者，道理其物者，都是法，所以，盡虛空界遍法界的一

切事物，或非事物，皆悉為法。 
「表」與「法」的意義都略作說明之後，可知，只要具有表示、象徵意義

的事物、名稱、概念等等的法，即為「表法」。而佛學運用「表法」來傳達某

種道理，即是藉著事物、或非事物，來表示、象徵某種意義。譬如：進官帽傳

達你高我下之意，而手印、姿勢，乃至於一切的儀軌、文字，也都是傳達、象

徵佛法大義的表法。 

（三）「藝術表法」釋義  

結合「藝術」與「表法」二詞所形成的詞彙──藝術表法，自然兼具二者

的意涵。而為何須兼具二者之意，以詮說本經美學在「達用」上的藝術表現？  
從表法之意可知，佛教運用各種事物、名稱……等等的表現手法，並不只

是為表現而表現，而是有其象徵意義。而藝術表法就是以具有藝術性質的法，

來象徵各種道理。所以，佛教的表法，展現的不只是單純的形式之美，而是蘊

有意涵於其中。譬如佛經表「清淨」之意，常以「蓮華」為藝術表法：  

普賢菩薩功德智慧具足莊嚴，猶如蓮華，不著三界一切塵垢。12 

比喻廣大無量，則以「須彌山」為藝術表法： 

悉以上妙諸供養具而為供養，所謂：華雲、鬘雲、天音樂雲、天傘蓋

雲、天衣服雲、天種種香、塗香、燒香、末香、如是等雲，一一量如須

彌山王。13 

「光明」則表徵「智慧」，「黑暗」表徵「愚癡」：  

譬如日出閻浮提，光明破暗悉無餘。14 

佛經中的許多藝術表法具有意義，已為大眾的共識，其他較不熟稔的藝術表

法，則常因於表相的美麗而忽略了其中的蘊意。例如各種的香、蕊、華、鬘…
等等美好事物，也都是蘊有深意： 

                                            
12 《大方廣佛華嚴經》卷 80〈 39  入法界品〉(CB ET A,  T10 ,  no .  27 9 ,  p .  442 ,  

c12)  
13 《大方廣佛華嚴經》卷 40〈入不思議解脫境界普賢行願品〉 (CB ET A,  

T10 ,  no .  29 3 ,  p .  845 ,  a2 )  
14 《大方廣佛華嚴經》卷 50〈 37  如來出現品〉(CB ET A,  T10 ,  no .  2 79 ,  p .  

267 ,  c14)  
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智慧為眾橤，戒品為香潔……。菩薩德如華，常發菩提分；菩薩願如

鬘，恆繫眾生首。15 

面對佛經中的藝術表法，人類要以整體的生命精神，直觀把握，才能契入藝術

境界，也才能深體表法所象徵的意涵。以其具有表徵意涵，而需直觀契悟的雙

重性格，是以，本文對華嚴美學的藝術媒材，即取具有扣動生命的特性的「藝

術」，和佛學上用以表徵意義的事物的「表法」，而立「藝術表法」一詞。又

一切法中，只要具有藝術性質，而能表示、象徵某一內涵意義的法，即為「藝

術表法」。諸如：香雲花雨、法器供品等「物」，梵唄禮讚、法會祭典等「事」，

乃至於一切將隱而未說者表現出來的「語言文字」，皆為「藝術表法」一詞的

指涉範圍。 

（四）藝術表法的特性  

界明藝術表法的指涉範圍之後，進而探討藝術表法本身的特性，以明表法本身

的限制、作用、功能。以下將藝術表法分為「相對」、「融通」與「絕對」三

層次，循序漸進，層層深入，展現出佛法諸層面對藝術表法的不同認知：  
1.相對的說：藝術表法是權巧方便，並非真實義  

若將藝術表法與真實義相對待而言，藝術表法可說是權巧方便，非真實

義。 
形上存有的彰顯，必須藉助表法；但表法並非存有本身，只是藉以觸碰存

有的工具。就如船筏，可借之渡至彼岸，但非彼岸；然不借船筏，無以渡至彼

岸。又如白雪雖非棉花，但對未見過雪花之人，棉花等的表法，卻是借以進入

白雪的世界、明白雪之形色的資助。所以，表法雖非真實意，然是寓有深層意

味的權巧方便。楊英風先生言： 

由於佛教藝術有其宗教內涵及圖象學上的意義，所以在造型要領之上，

有更深層的精神建構。在佛教發展之始，是不以有形之素材來塑鑄佛的

形象，法句譬喻經句中就曾以「所行非常，謂興衰法。夫生輒死，此滅

為樂」來揭示娑婆世界的有限性及無常性，所以早期人們僅以各種相關

形相如法輪、蓮座、手印等來象徵佛。16 

佛教深厚的理境精神，在藝術的展相上，常於一舉手、一投足中蘊含無窮。楊

先生以《法句譬喻經》中的「所行非常，謂興衰法。夫生輒死，此滅為樂」為

                                            
15 《大方廣佛華嚴經》卷 59〈 38  離世間品〉(CB ET A,  T10 ,  no .  27 9 ,  p .  314 ,  

a18)  
16  楊英風，〈華嚴境界──談佛教藝術與中國造型美學〉，《海潮音》四期七十卷，p5-6 
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理論根據，說明早期佛教藝術因基於娑婆世界的有限，無法一體呈現佛的無

限，故而以法輪、蓮座、手印等表法來象徵佛。 
以表法象徵法意，於是形成佛教在造型藝術上有種種的表現；但佛教在造

型藝術上的種種表現，並不是為了表現而表現，而是為了表意而表現，乃至緣

此一善巧而悟入實相。但近代發展的美學觀，不僅是為表現而表現，且將表法

的工具性價值提昇為終極目的： 

在詩的語言中，突出達到了極限強度：它的使用本身就是目的，而把本

來是文字表達的目標的交流擠到了背景上去，它不是用來為交流服務

的，而是用來突出表達行為、語言行為本身。17 

俄國形式主義對本世紀西方美學觀提出新的看法，他們將本是作為傳達工具的

媒介，從交流作用中獨立出來，突出藝術表法本身的價值，使表法與表意的關

係截斷，表法自身就是終點。西方美學認為，這是深化藝術表法的美學觀，因

為此種美學觀，使藝術表法從次要地位躍身而出，開闢出表法自身，廣泛而獨

立的審美特性。 
但就佛教來說，藝術表法的價值，並不在於開出表法自身的審美特性，而

是重在眾生能否由藝術表法而透進真實義中，否則都是顛倒見： 

如來已離三種顛倒，所謂想倒、心倒、見倒。18 

佛教認為，對色、聲、香、味、觸、法等六塵的想法不合理，即是想顛倒；對

於事相上的理，計量、揣度、推測，此為見顛倒；對於萬事萬物，以虛妄非正

見的心去認識，此為心顛倒。因此，眾生對萬法如果不能正思維，而在法上妄

取執著，乃至於法上更造諸法，佛教認為都是顛倒。藝術表法既也為諸法之

一，就佛教而言，自不應妄取執著，乃至於法上更造諸法，所謂「法尚應捨，

何況非法！」（《金剛經》） 
所以，在具體的藝術形相等表現手法上來說，俄國形式主義與佛教（亦即

華嚴）的美學觀，恰巧背反。對佛教來說，形式主義的美學觀是本末倒置，並

且走向隱沒實相、知解不斷的識見。眾生無法透入藝術表法隱含的真實義，這

是無可奈何的無明執著所致；但將作為表義工具的表法，由工具性價值提昇為

終極目的時、由次要地位提昇出來時，超越的形上意義也在同時被拉下，乃至

就此隱蔽，而本是借以令眾生開示悟入諸佛知見的表法，至此則離本來面目愈

行愈遠。所以，對於佛教（亦即華嚴）在具體的藝術形相等相用之層面上所開

                                            
17 王志敏、方珊， 198 9，《佛教與美學》， p223，遼寧人民出版社  
18 《大般涅槃經》卷 3 3〈 24  迦葉菩薩品〉 (CBETA, T12, no. 375, p. 829, c8)  

回目錄頁



 
122 2013 華嚴專宗國際學術研討會論文集 

出的美學，首須把握藝術表法是作為工具性價值的善巧方便，而不是只是為表

現而表現的藝術形相；若不如此，所開出的美學，則非佛教的美學觀，而是有

執存有論的美學觀。 
2.融通的說：藝術表法是有相亦無相的方便般若  

若將藝術表法與真實義的對待性融通，藝術表法是有相亦無相的方便般

若。 
藝術表法非真實義，只作為工具性價值的善巧方便，所以不應有所執取。

雖不應有所取執，但亦不能棄之如蔽蓆，因為它們都是入道的途逕，故而不可

廢置，而佛菩薩亦以此度眾。所以，佛教中的藝術表法，應稱之為「方便般

若」： 

方便般若：方便智與般若慧也，致實理曰般若慧，通權謀之智曰方便

智。19 

方便般若是基於般若空慧，隨緣依方便智，權巧安立的種種善巧，眾生緣之以

入實理，然種種善巧之安立，實無安立： 

一切佛法依慈悲，慈悲復依方便立，方便依智智依慧，無礙慧身無所

依。20 

一切佛法皆因慈悲眾生而立的，所以，佛教當中的一切藝術表法，也是因於智

者悲心深切而立的。而悲願的深切，也要隨緣依方便智安立；方便智要依般若

空慧，才能運行無礙。而般若空慧所依者何？無所依者，不再需要依靠任何一

法，其本身就已圓滿究竟、自滿自足。智者以般若空慧，權巧施設方便法，知

萬法無來亦無去，「了知諸法性寂滅，如鳥飛空無有跡。」（〈如來出現品〉）所

以，善巧施設的藝術表法，雖說有相，實則無相： 

一切世間中，處處轉法輪；無性無所轉，導師方便說。21 
世間所有經書技術，如五地中說，皆自然而行，不假功用。22 
巧以言辭說諸法，不取文字音聲相。23 

                                            
19《佛學大辭典》p622 
20《大方廣佛華嚴經》卷 50〈 37  如來出現品〉 (CBE TA ,  T1 0 ,  n o .  27 9 ,  p .  

265 ,  c26)  
21《大方廣佛華嚴經》卷 13〈 9  光明覺品〉 (CB ET A,  T10 ,  no .  27 9 ,  p .  65 ,  

a5 )  
22《大方廣佛華嚴經》卷 37〈 26  十地品〉 (CB ET A,  T10 ,  no .  279 ,  p .  1 97 ,  

a21)  
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但「諸取著凡夫」（〈須彌頂上偈讚品〉），對種種的善巧方便，認為是有相，有

來也有去，故起取著心，所以，雖然藝術表法是方便般若，但眾生執持為有

相，則透不進表徵的意含。「若見諸相非相，即見如來。」（《金剛經》）若能由

有世間相的萬法，直觀照見其無世間相狀，即能契入表法所蘊含的真實義中：  

欲以譬喻而顯示，終無有喻能喻此；然諸智慧聰達人，因於譬故解其

義。24 
諸佛所行無上道，一切眾生莫能測；示以種種方便法，淨眼諦觀能悉

了。25 

乃至得諸佛神力加被： 

勝法微妙音，譬喻字相應；無量佛神力，咸來入我身。26 

總之，智慧聰達人明表法為「無所從來無所去」（〈如來出現品〉）的方便般

若，故能由之入道；而取著凡夫則執為實有，故為表法所轉。  
3.絕對的說：藝術表法攝受性靈，一即一切  

站在華嚴絕對的立場來說，則可說，藝術表法攝受性靈，一即一切。  
藝術表法既為方便般若，是入道的資糧，所以，進一步我們要討論，藝術

表法在入道上，有何特出之處？ 
佛教攝受眾生的方法當中，教理經論開啟眾生智慧，得慧解脫；機境表法

攝受眾生性靈，心離貪愛，得心解脫27。理論與藝術表法，契領眾生入道的進

路並不相同：教理經論建立眾生的正知見，但彈性小，聞法者順著理論思考，

客觀性強，啟發性少；而藝術表法隨人、時、地的不同，開示出不同的意義和

境界，主觀性強，啟發性大。下即從藝術表法本身的開放性，與眾生相應於表

法的心理現象，略述表法在入道上的特性： 
(1)華嚴美學的藝術表法，一即一切 

含意於事相之中的藝術表法，不以直說意義的論理性方式表意，而以象立

言。以直說意義的論理性方式表意，則只此一意義，別無他義，無窮的意義至

此有了限指性；以不明言意義的象立言，反而可以含意無窮，有無限的可能，

譬如蓮華，一般人見其顏色、紋理、姿態之美，周敦頤則見其為出污泥而不染

                                                                                                                                
23《大方廣佛華嚴經》卷 37〈 26  十地品〉 (CBETA, T10, no. 279, p. 196, a7) 
24 《大方廣佛華嚴經》卷 15〈 12  賢首品〉 (CBETA, T10, no. 279, p. 78, b27) 
25《大方廣佛華嚴經》卷 2〈 1  世主妙嚴品〉 (CBETA, T10, no. 279, p. 6, c16) 
26《大方廣佛華嚴經》卷 34〈 26  十地品〉 (CBETA, T10, no. 279, p. 181, a8) 
27《大乘義章》卷 20：「一心解脫。斷除四住。功德心淨。二慧解脫。

除滅無明。」 (CB ET A,  T44 ,  n o .  1851 ,  p .  851 ,  b2 -3 )  
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的出染之美，海雲比丘則因見蓮華而開敷心華，現主客一如的清淨光明大美，

所以，禪門祖師揚棄理論教法，藉一機一境啟發眾生開悟，因為表法的開放性

大，有彈性，可能性多，聞法者不會因之而受限於某種意義下，反而能作無窮

的開發，所以古人言：「言不盡意，故以立象。」 
表法不僅開放性大，而且，一即一切，雖然各個表法有其各自相應的意

含，譬如唱「阿」字，名「以菩薩威力，入無差別境界」；唱「多」字，名「無

邊差別門」；唱「波」字，名「普照法界」…（〈入法界品〉），雖有不同的差

別名稱，但是皆得入般若波羅蜜門，所以，表法雖有多樣，各個不同，然各自

具有無窮性，一一皆可通向全體，一即一切，是以讚《華嚴經》偈言：  

四十二字妙陀羅，字字包含義理多，阿耨梵韻滿娑婆，功德大，法界沐

恩波。28 

(2)藝術表法攝受性靈，直觀契悟藝術三昧 
人面對不同的境界，相應的心識會因之而異：面對教理論說，所興發的是

理性的思辨；面對藝術表法，升起的是感性的直覺，感受代替了思辨。而感受

是存在的「當下」，思辨是理論的「推演」，所以，即將開悟者，又臨適恰的

機境表法現前，於剎那間即開悟，因為它觸碰的是整個身心的脹滿感受，而不

是流轉分明的意識，是以曉雲法師即言，藝術可契入三昧定境之中，而提出

「藝術三昧」一詞： 

……藝術三昧，我（曉雲法師）只能用「正定正受」四個字，讓有興趣

的人容易了解。「正定正受」，就是三昧，又叫做「等持」，平等的受

持……29 

藝術表法攝受性靈，掃蕩思辨，體會淺者，於欣賞中與善心所相應；體會深

者，緣入「藝術三昧」之樂。曉雲法師並以「無念無想，納法在心」的正受，

闡發藝術三昧之義： 

……「正受」，心無動亂、心無浮動、心不升沉，在那種所謂正住中，

一念不旁生，沒有從旁生之種種雜念，…是怎樣的「受」？我要用「三

昧」的另一名稱來解釋，叫做「得法樂受持」。得到法樂，當時心之平

靜和諧，語言道斷，自然生起一種悠然自得，這種叫做法樂。更深一

層、也更普遍的解釋，在我們這種寧靜的心境，充滿和諧，什麼問題都

                                            
28《諸經日誦集要》卷 3(CB ET A,  J19 ,  no .  B 044 ,  p .  182 ,  b5)  
29 曉雲法師，《佛教藝術論集》p28-30，原泉出版社 
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沒有。…問題是什麼？就是有長有短，…不得寧靜，就是由於這個分別

相。30 

分別心使問題都來了，不得寧靜，更無法契入平等理體，「眾生妄分別，是佛

是世界；了達法性者，無佛無世界。」（〈兜率宮中偈讚品〉）但進入藝術三昧，

無有分別對立，心無動亂、心無浮動、心不升沉，平靜和諧，心與境界交融合

一，恬美安詳，一切是如此的美好平等，不可言說，曉雲法師稱此為法樂，並

認為，「對於藝術有一種深深的感受，可以影響我們福慧雙修」31： 

....依佛法來講「安靜」一個妄念都不生，就叫做有智慧；善念增長，就
會有福德。原則上以這樣來解釋「藝術三昧」這個名稱，就可以叫做福

慧雙修。32 

凡夫大眾的性向各別，佛教八萬四千法門，即是應眾生根機而施設的，欲令眾

生開示悟入諸佛知見。而藝術表法此一方便法，其普攝性大，眾生可在與藝術

表法的能所雙泯、無有分別的對待之中，契入一體圓融的真義；而因妄念不

生，善念增長，是以福慧雙修。 
藝術表法此一方便，雖異於其它方便法的入路，然而，殊途同歸。下由

《華嚴經》的禮佛行儀之美，具體呈展藝術表法由美而攝受眾生入道的進程。  

三、禮佛行儀之美 

許多儀式深富美感境界，宗教的儀式中又蘊含了甚深法意，下先概介十種

禮佛行儀，進而說明禮佛行儀的藝術性質，及其默化心靈，乃至入宗教藝術超

美境界的功用： 

（一）十種禮佛行儀  

澄觀大師據勒那三藏的七種禮佛行儀，依程度深淺，增為十種33： 

（一）我慢禮：如碓上下，身雖禮拜而心馳蕩，為色身所障，自恃高貴

無恭敬心。 
（二）唱和禮：高聲喧雜，辭句渾亂，人禮我禮，缺乏至誠懇切的意

念，為意業不敬。以上二者，皆不合禮敬行儀。 

                                            
30 同註 27  
31 曉雲法師，《佛教藝術論集》 p30，原泉出版社  
32 同註 29  
33《華嚴經行願品疏》卷 10(CB ET A,  X05 ,  n o .  227 ,  p .  193 ,  a15  / /  Z  1 :7 ,  p .  

380 ,  c12  / /  R 7 ,  p .  7 6 0 ,  a1 2)  
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（三）恭敬禮：五體投地，運心觀想，捧足殷重，三業相應，虔誠恭

敬，為禮敬的標準行儀。 
（四）無相禮：深入法性，離能所相，觀自本性，令心佛相互為用，則

能所相薰，了知心佛一體，當體即空，遠離能禮所禮之相。  
（五）起用禮：無能所相，並普運身心，發廣大心，遍入法界體，如影

普遍，稱體起用，理事無礙，此禮不可以有形的禮限度。  
（六）內觀禮：心外無佛，佛外無心，禮自性法身中佛，不向外求。  
（七）實相禮：內觀自佛，外觀他佛，性皆空寂，體用不二，即能所無

能所，自他雙泯，證入法性，實相無相，皆是同一實相的法身體性。  
（八）大悲禮：觀大地一切苦惱眾生，皆在我心中，故隨一一禮，皆普

代眾生懺悔，受無量苦，悲心禮敬而激發砥礪。 
（九）總攝禮：總攝三至八門，為觀照禮。 
（十）無盡禮：此禮入帝網境界，若佛若禮，相互攝入，重重無盡，為

普賢大禮。以稱性智，禮稱性佛，依報正報轉成光明法藏，俱無窮盡。  

（二）禮佛行儀的藝術性質  

將禮佛行儀視為藝術活動，可以從藝術的起源說起。有一種說法認為，今

日能見到的藝術行為，如舞蹈、音樂、雕刻、繪畫、詩歌、戲劇等，多數都能

追溯到原始的宗教儀式──巫術： 

藝術的原始狀態與巫術具有密切的關係。34 

持這種觀點的人認為：巫術的舞蹈、戲劇、音樂，具有藝術的原始性形體；咒

文具有詩的韻律，且進行具象性描寫，所以，宗教儀式具足了藝術性質35。而

禮佛儀式在方便攝受眾生的入道階段，也借助有相的藝術媒材，諸如：深具音

樂性的梵唄、如詩般成韻的懺文、造型豐富的圖像、莊嚴典麗的佛堂陳設…等

等，而這些具有宗教氣質的儀軌，在進入無相禮的深層禮佛之後，宗教性格則

從他力轉入自力，而藝術性質也由一般的藝術情意，化入藝術的超越境界。  
下由禮佛儀式本身的藝術性質，和禮佛儀式中的直接媒材──佛像的造型

莊嚴，具體解析將禮佛行儀視為藝術活動的理由： 
1.禮拜對象造型莊嚴  

在禮佛行儀中，藉之為助緣的藝術表法是佛像造型。佛像的莊嚴美好，

                                            
34 關於巫術與藝術的相關性，詳可參見〔日〕渡邊昈 1991，《藝術學》

p237-2 52，台北：駱駝  
35 同上  

回目錄頁



 

《華嚴經》禮佛行儀之美學意蘊 127 

 

《華嚴經》以九十七相展現如來之美，九十七相為：頂三十二相、眉間一相、

眼一相、鼻一相、舌四相、上齶一相、牙四相、齒一相、唇一相、頸一相、肩

五相、胸十一相、手十三相、陰藏一相、坐處二相、髀二相、腨三相、足十三

相。下列舉第一頂相，與第九十七足相： 

如來頂上有三十二寶莊嚴大人相，其中有大人相，名光照一切方普放無

量大光明網，一切妙寶以為莊嚴，寶髮周遍，柔軟密緻，一一咸放摩尼

寶光，充滿一切無邊世界，悉現佛身色相圓滿，是為一。…… 
如來左足指端有大人相，名現一切佛神變雲，不思議佛光明月燄普香摩

尼寶燄輪以為莊嚴，放眾寶色清淨光明，充滿一切諸世界海，於中示現

一切諸佛及諸菩薩，演說一切諸佛法海，是為九十七。36 

讚佛偈云：「相好光明無等倫」，本經標舉的九十七相，只是在如來相海莊嚴

中，略舉陳述。至於菩薩的法相，則因修行次第而漸趨莊嚴圓滿，試觀證入善

法行的不動優婆夷： 

見其形色端正殊妙，十方世界一切女人無有能及，況其過者，唯除如

來，及以一切灌頂菩薩。口出妙香，宮殿莊嚴…。見此女人其身自在不

可思議，色相顏容世無與等，光明洞徹物無能障…。其身毛孔恆出妙

香，眷屬無邊，功德第一。37 

佛菩薩的相好莊嚴，在造型藝術上已成為世界各國珍藏的藝術品，從石雕、木

刻，到書畫、刺繡，各種材質都曾用以塑模佛像，而且在樣式上，坐姿、手

印、珠冠、纓飾、蓮台…等等，有著多樣豐富的變化，使佛像在圖像美學上，

璀燦亮麗。所以，就觀照的對象來講，極具有藝術性質；但客體對象具有藝術

性質，只能說客體有藝術性，並不能含攝整個禮佛行儀的活動也具有藝術性

質，因此，下更進一步地討論，禮佛活動本身的藝術性。  
2.禮佛儀式表現美感  

禮佛活動具有的藝術性，可從觀禮者欣賞的角度，與行禮者感受之美，兩

方面來談： 
（1）觀禮之美：禮佛行儀之美，就旁觀者的角度欣賞，具足了舞蹈性、音

樂性，和節奏性，行禮者於舒緩的叩拜中，柔軟的肢體語言有如舞蹈；起落有

致的動作猶似合拍子的節奏；衣襟於起落間形成的波紋，亦如音樂的流動。而

於肅穆的大殿中，扣響清亮的引磬、破曉的晨鐘、與黃昏的暮鼓，使整個禮佛

                                            
36 《大方廣佛華嚴經》卷 48〈 34  如來十身相海品〉(CBE TA ,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  25 5 ,  c 8 )  
37 《大方廣佛華嚴經》卷 66〈 39  入法界品〉(CBETA, T10, no. 279, p. 358, c1)  
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行儀，從有形的肢體運轉、手勢開合、衣襟流動、梵音悠揚，至無形的韻律、

節奏、風格、旋律，呈現了美感的攝受力。 
此外，大眾共行禮佛、繞佛之行儀，於盛大中呈現和諧、完整、統一的和

合之美。尤其是拜懺儀式，東西邊交疊唱誦的合唱音聲，輪替禮佛的結合變

化，充份表現參差錯落之美。 
（2）行禮之美：欣賞的角度，與親臨禮佛的美感愉悅，在感受上有極大的

差異；而行禮者又依其禮佛的層次的不同，當下證入各自不同的境界。譬如行

我慢、唱和禮者，對於禮佛，只覺身體的操勞、心意的煩亂，但對行無盡禮的

普賢菩薩而言，禮佛即進入華嚴重重無盡的境界，廣大深邃，光明遍照，法味

無窮。所以，禮佛行儀如人飲水，冷暖自知，旁人體會不得。  
禮佛行儀的藝術形式是「單純相同形式（動作）的無限反復」38，在美感

上，異於一般藝術形式的多樣化，蔣勳先生認為，單純相同形式的無限反復，

是宗教藝術催眠人的感官進入超理性的一種技法： 

宗教藝術為了渲染超自然的巨力，常常運用單元重複的技法，使人的感

官進入超理性的狀況，是用近於迷狂的催眠，使人產生精神上從現世的

游離與超升。我們看到雲崗石窟中就常常有在一個佛龕壁面上遍布上千

上萬同樣佛像的單元重複做法，使視覺上產生一種單音連續的合唱，進

入宗教吟誦般的昇華境界。39 

宗教的超理性，一般是隱沒人的覺性，進入情緒性的迷狂；但佛教是覺性的教

育，在禮佛行儀中，心念的覺性不夠，僅在形式上依樣畫葫，在十種禮佛種類

中，是不合禮佛行儀，所以，佛教在藝術形式的單一化，並不是為了催眠人的

精神，而是使人的精神性靈，由點、至線、至面的安定：  

單純相同動作形式的無限反復中，不僅賦有安定思想感情等心理活動之

消極性作用，亦且寓有積極的創造性，前述之由點線面的安定調和到整

體的安定調和，就是所謂「淨化作用」之過程。40 

文飾繁複的儀節，雖見其形式甚美，但往往在繁複儀式中，眼花遼亂，情意不

得安定。而禮佛儀式則在單純的形式中，帶給行者由點、到線、到面的安定調

和，在藝術中，正是淨化的過程，所以，掘發禮佛儀式的深層美感，應就藝術

淨化的美育功能上來談，主體於禮敬諸佛時，能禮所禮相互攝入，於攝入中昇

                                            
38 王哲雄， 1972，《淨土行儀之藝術論》 p45，文化藝研所  
39 蔣勳，《美的沉思》 p68  
40 〔日〕渡邊昈 1991，《藝術學》 p47，台北：駱駝  
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華了心靈，完成高明的藝術淨化作用，而這也才是禮佛行儀之所以具有藝術性

質的核心因素。 

（三）禮佛行儀的美育功能  

美學對於藝術問題的思考，不僅是藝術的形式和內部的結構，同時也要研

究：藝術與人的關係？藝術對人的價值取向，精神超越有何作用？在人的審美

心理上，有何特出之處？中外歷史上，對藝術的作用都曾提出看法：  

孔子指出藝術的「興、觀、群、怨」作用，席勒看到藝術對人的「人性

復歸」作用，王國維認為藝術可收「情育」之效....人們普遍認為，這種
將藝術本體與人的本體聯係起來，去揭示人的感性的審美生成潛在規律

的是藝術的人格心靈審美化──美育的功能。41 

歷來都認為，藝術對人的心靈有審美化的美育功能，藝術不是只娛樂感官，深

度的審美活動是使存在的生命本質，在審美的過程，或淨化、或純化、或深刻

化。而禮佛行儀是一種深度的藝術活動，在禮佛過程中，心靈的變化不僅是審

美體驗中的「藝術淨化」，且是「藝術超越」。下由美學理論的「模倣說」及

「藝術淨化」，探討禮佛行儀的藝術性質，及其藝術超越： 
1.觀像禮佛的藝術模倣  

精心塑造的佛像，或其它菩薩聖眾的造像，皆是富於傳達力的藝術品，行

禮者緣此一藝術表法，直觀照見表法下的蘊含，喚起本具的佛性，與佛相應，

藉同一動作的單純反復，強化意識經驗，成為行儀者精神生命的一部分，興發

效法之心，此就西方美學理論而言，稱之為「模倣」。  
模倣說最早提出者使柏拉圖，亞里士多德繼而發輝與修正，而他們的模倣

說，是從藝術發生的立場上來談，劉昌元先生將亞氏的模倣說，歸納為三方面

解釋： 

首先由創作過程看，模倣指的是 臨模他人作品； 再現一外物或內心

情感。 
第二，由作品本身看，模倣指的是作品與其所再現對象之間的相似性。  
最後，由觀賞者之反應看，模倣指的是觀賞者對作品所表現的行動與情

感的學習。42 

亞氏所謂的「模倣」，不是僅在外形上複製，而是因欲求與對象相似，而在情

                                            
41 胡經之 1992，《文藝美學》p373-374，北京大學出版社。 
42 劉昌元 1986，《西方美學導論》p293，台北：聯經 
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意上有所相聯，從創作到成品，乃至於觀賞者，都是如此。而禮佛行儀中，藝

術媒材－佛像－的創作，到成品，乃至於觀像者，皆欲與佛相聯，尤其就禮佛

行者而言，佛像蘊含著佛的精神與人格，禮佛的儀式就是藉以激發禮佛者希賢

希聖的行願，模倣禮敬的對象。 
亞氏的模倣說，是就理論上立論，近代美學理論則從審美心理上作內在的

分析，而在「模倣說」上，提出「內模倣」，谷魯司在他的名著《動物的遊戲》

中說： 

一個小孩子在路上看見許多小孩子在戲逐一個同伴，站住旁觀了幾分

鐘，越看越高興，最後也跟著他們追逐。在我看來，這幾分鐘的旁觀就

是對於那運動現象的最初步的美感觀賞，這裏已經有內模倣。43 

模倣是人的下意識的衝動，譬如見人微笑，自己也隨之微笑，看籃球賽，手足

的筋肉也躍躍欲動。不過谷魯司認為，尋常知覺的模倣與美感的模倣不同，尋

常知覺的模倣大半是筋肉的動作，美感的模倣則是隱在內面不發現出來：  

像好讀描寫海上生活的書籍的少年們常想當水手，讀《少年維特的煩惱》

的人們想自殺，都是模倣的好例。44 

在美感的觀賞中，主客交融而起內模倣，心靈性情於無形中不自覺地模倣了客

體對象，所以，賞竹而虛心，觀梅而堅忍，於山水中而清靈洒落，人的精神情

操，即在藝術對象的獨有特性中，默化涵養。而禮佛行儀的美育功能，也正是

在觀佛禮敬中，佛像造形所散放的獨有特質，乃至因知禮敬對象的精神與人

格，為吾人起美感的內模倣。譬如千手觀音的造型特色，予人的感受，陳清香

教授分析為： 

……千手觀音像首先予人以安定感，也意味著教人修「定」，從雙腿盤

膝結跏趺坐，就是定的開始，一雙手上下重疊於足心上或腹前，也就稱

之為「禪定印」；其次在雙肩、在頭部、在鼻樑、眉宇間等，在在表示

「定」。…… 
其次，千手觀音像，在兩眉之中，或額前正中，往往畫上白毫，（也有

畫第三隻眼者）白毫象徵光明，千手中有持物為日輪、月輪、也象徵光

明，在具體手臂身後，由千手組成的圖輪光環，是大悲像的光背，更象

徵光明，…而光明就是智慧的象徵。 

                                            
43 谷魯司《動物的遊戲》轉引自朱光潛 1987，《文藝心理學》 p74，台

北：建宏  
44 劉昌元 1986，《西方美學導論》p75，台北：聯經 
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再者，歷代所遺的觀音像，除了極少數例外，一般的五官均端正圓滿，

而兩眼恆是垂簾，此種眼簾下垂所表現的正是「慈悲」、「含容」。45 

佛像造型是一種藝術表法，所以，各種造型有其各自的涵意，也予人不同的感

受，如陳教授舉出觀音像予人安定、智慧、慈悲等的感覺。而不同的藝術造型

予人的不同的感受，能使觀賞者於濡染之既久，自然而現其感覺。禮佛者於行

儀中，觀照佛像而興美感之模倣，默化之既久，自然則現安定、智慧、慈悲的

氣質，乃至學習模倣禮敬對象的深弘行願，高邁修養，而這些都是禮佛行儀的

美育功能。 
但有相禮佛是模倣對象的美感活動，有模倣的客體，與主體對立，此所成

就的美育功能，就十種禮佛種類來說，只達標準的禮佛行儀──恭敬禮，須再

深入轉精，才能得禮佛的藝術三昧。 
2.無相禮至無盡禮的藝術三昧  

曉雲法師於《佛教藝術論集》中記述，曾經在佛像的攝受下，忘我地跪拜，

而體會到佛教藝術的三昧攝受： 

我到阿姜塔，描寫一丈四尺高的佛像，不由自主，我的雙膝就跪下去，

地上還是有很多大石頭，一個個洞，一直到我感覺到微微痛了，我才知

道我跪下。從我本人的經驗來講，的的確確藝術有三昧，攝受人。46 

法師面對佛像的當下，不自禁的跪拜，地上石頭、坑洞扎在腿上的疼痛，都未

曾發覺，無有我相的完全投入，佛教藝術的攝受，法師感受到，如入三昧定

境： 

……我們不能分析這個佛像怎麼美，這尊佛像顏色怎麼好，這些語言統

統都是多餘，當體攝住…。超越佛像顏色的構造，尤其是佛像那一種莊

嚴的氣氛，就好像整個人在止靜寂滅之間，得到很大的受用。47 

佛像的攝受，使禮佛者一點念頭都沒有，當體攝住，此中深層的藝術淨化作

用，不只是「過剩的感情滌清或淨化」（一般藝術的淨化作用），且在泯滅對立、

截斷思維當中，與善心所相應，開啟佛種，增長善根，深體法樂，是以，法師

稱為「藝術三眛」，以別於一般所謂的藝術淨化作用：  

                                            
45 陳清香，〈佛教與中國藝術──千手觀音像造形研究〉p12（發表在民國八一年三月二七、

二八日，輔仁大學主辦的「宗教與文化國際學術研討會」）  
46 曉雲法師，《佛教藝術論集》p29，原泉出版社 
47 曉雲法師，《佛教藝術論集》p29，原泉出版社 
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音樂所以應該學習，不是為一種好處，而是為許多好處…。當聽到聖樂

時，就達到神迷的狂迷狀態，清醒後就像受到治療與淨化一樣那些受憐

憫與恐懼以及其他情感影響的人一定有類似經驗。其他易受這些情感影

響的人也可受到（音樂的）淨化，並在心靈中感到輕鬆及愉快，這樣具

有淨化力的音樂就可給人類帶來無邪的快感。48 

亞里斯多德認為，一般的藝術淨化作用，給人類帶來的是無邪的快感，使恐懼

煩悶的情緒滌淨。但西方藝術不能帶給人類凝定的超美境界，因為西方藝術是

以雄偉的、壯麗的、形式上的美，填滿、佔據觀賞者的心靈，讓觀者在飽滿的

美感經驗中，將不好的情緒轉移、渲瀉。而禮佛行儀，乃至於佛教的藝術，皆

以無相為本，不以飽滿的美感充塞觀者心靈，更重在讓觀者契入無相精神的超

美境界，因而，在形式上雖然單一重覆，但在境界上則不斷地超越深化，而禮

佛者以無相禮佛後，才能體會禮佛的藝術三昧，乃至入無盡禮的深層禮佛境

界，正如禮佛偈誦云： 

能禮所禮性空寂 感應道交難思議  
我此道場如帝珠 諸佛菩薩影現中 
我身影現諸佛前 頭面接足皈命禮49 

能禮的人與所禮的佛，所現身相皆緣起如幻，性本空寂，以無相故，心佛相

應，能所相薰，感應道交不可思議；以無身故，影現幻化一切色身禮敬諸佛，

因而如帝網珠，能所交融，相互攝入，展現重重無盡的禮佛行儀，在五體投地

皈命禮中，定慧等持，福慧雙修，因而能離諸纏縛，同登淨域，臻於藝術淨化

的超美境界，但必須如經上所言： 

虛空界盡，我禮乃盡。以虛空界不可盡故，我此禮敬，無有窮盡。如是

乃至眾生界盡，眾生業盡，眾生煩惱盡，我禮乃盡…。念念相續，無有

間斷；身語意業，無有疲厭。50 

如此真切誠懇，悲心深切，無有疲厭，才能深體無盡禮的藝術三昧。三業清淨

的無相禮佛，不僅深化一般行儀的美育功能，而且開廣時空定限的行儀禮制，

在有限的行儀中，卻展現無限時空的禮佛行儀： 

                                            
48 胡經之， 1992，《文藝美學》 p299，北京大學出版社  
49 《在家律要廣集》卷 3(CBE TA ,  X60 ,  no .  1123 ,  p .  541 ,  a23  / /  Z  2 :11 ,  p .  

449 ,  c9  / /  R1 06 ,  p .  8 98 ,  a 9 )  
50 大方廣佛華嚴經》卷 40〈入不思議解脫境界普賢行願品〉(CBET A,  T1 0 ,  

no .  2 93 ,  p .  844 ,  c 21)  
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所有十方世界中，三世一切人師子；我以清淨身語意，一切遍禮盡餘。

普賢行願威神力，普現一切如來前；一身復現剎塵身，一一遍禮剎塵

佛。51 

禮佛行儀統攝身、口、意三業與境界為一體，成為善美合一的宗教藝術，廣攝

種種藝術作用，並由之體悟超越精神，成就佛教藝術的超美境界。 

四、結論 

作為宗教性活動的禮佛行儀，在道場一般是屬於基礎的修行工夫，但是佛

教的任何一種法門，都是用來表徵法義，並由之入道、進而契入甚深境界。因

此，禮敬佛像此一宗教活動，也可以有不同層次的進入，或是形式化的無心禮

拜，或是有相的恭敬禮拜，或是昇華至無相的超越境界，乃至與華嚴帝網境界

相冥合，當禮佛行儀融入於藝術三昧的消融境界之時，禮佛行儀不再只是一般

的活動形式，而是真善美聖合一的藝術表法。 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
51 大方廣佛華嚴經》卷 40〈入不思議解脫境界普賢行願品〉(CBET A,  T1 0 ,  

no .  2 93 ,  p .  847 ,  a 3 )  
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