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「華嚴藏海圖」與「七處八會圖」的獨立發展至結合探究 

The research of independent development to conjunction of 

“the painting of SevenLocations and Nine Assemblies”and 

“the painting of Lotus Repository Sea” 

 

陳俊吉 

Chen Chun-Chi 

 

台灣首府大學文化創意產業學位學程助理教授兼主任 

國立臺灣藝術大學書畫藝術學系博士 

 

摘要 

  華嚴經變的造像藝術發展，屬於目前佛教藝術探討的顯學之一，但多著重於

盛唐以降的華嚴經變發展面貌，此時華嚴經變主要依止《八十華嚴》，其經變的

組成必包含「七處九會圖｣與「華嚴藏海圖」的結合。 

 

  但唐代《八十華嚴》尚未譯出前的華嚴造像，主要所依止的為晉譯《六十華

嚴》，此時的經變以「七處八會圖｣與「華嚴藏海圖」為主要，但二者如何發展？

其樣貌為何？是學界鮮少關注的議題，《六十華嚴》衍生的造像藝術，實為盛唐

以降所依據《八十華嚴》所產生成熟華嚴經變的前身，值得學界釐清與探討。 

 

  本文將透過文獻史料與相關作品遺例相互比對，期望還原其歷史面貌，經過

本文探討後發現，「七處八會圖｣與「華嚴藏海圖」在北齊時已經產生有初步的雛

型，但二者並未結合一起。到了隋代時「七處八會圖｣的發展，才有更成熟的趨
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勢，但也未與「華嚴藏海圖」結合。直到了初唐時依據《六十華嚴》才產生較為

完善的華嚴經變，此時「七處八會圖｣與「華嚴藏海圖」才有完美的結合。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

【關鍵詞】華嚴經變、蓮華藏世界海觀、蓮華藏世界圖、華嚴教主  
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一、前言 

  《華嚴經》的全名為《大方廣佛華嚴經》，在中國漢譯的版本上主要有三：

晉譯的《華嚴經》為六十卷，稱為《六十華嚴》；初唐末所譯《華嚴經》為八十

卷，稱為《八十華嚴》；中唐時所譯《華嚴經》為四十卷，稱為《四十華嚴》。先

後譯出的《六十華嚴》、《八十華嚴》、《四十華嚴》經典，皆可稱其為「大本華嚴」。

《六十華嚴》的經文結構，由華嚴教主盧舍那佛一共於七處中展開八場的佛會，

故稱為「七處八會」。當唐代《八十華嚴》譯出後，其經文結構為華嚴教主毘盧

遮那佛（《六十華嚴》稱盧舍那佛）一共於七處展開九場的佛會，故稱為「七處

九會」。至於唐譯本《四十華嚴》為「七處八會」或「七處九會」中的最後一會

全譯本。關於「七處八會」與「七處九會」二者之間的差異比較，擬參「《六十

華嚴》與《八十華嚴》目次、卷數、會所比較表」（附表 1）。 

 

  從魏晉南北朝至五代，《華嚴經》發展出的造像藝術主要有：盧舍那佛、華

嚴三聖、華嚴藏海圖（又稱華藏世界海、華藏海剎、華嚴藏海）、七處九會圖（《六

十華嚴》系統為「七處八會」，《八十華嚴》系統為「七處九會」）、入法界品圖、

華嚴經變、十地品圖、經卷與經書的扉頁圖像等。1然則華嚴經造像類型繁多，

本文此處僅探討《八十華嚴》未譯出前，華嚴藏海與七處八會的造像關係為何，

乃筆者所關注的重點。 

 

  北周是中國佛教造像藝術史上的一段黑暗時期，此時國家推動毀佛運動，使

得北方佛教文化產生斷層的危機，造像藝術也因此中斷，故《六十華嚴》相關的

造像藝術也產生停頓。直到隋代的成立後，才恢復佛教發展的自由化，因此各類

的佛教造像藝術，才得以賡續發展，《六十華嚴》相關的造像藝術也不例外，除

了「七處八會」延續北齊的香火外，又發展出了「華嚴藏海」的造像藝術。2故

                                                      
1
  關於《華嚴經》的創作題材，陳清香指出有四大類：毘盧遮那佛、華嚴世界海圖、華嚴經七

處九會圖、善財童子五十三參圖。陳清香，《佛經變相美術創作之研究》（臺北：中華叢書

編審委員會，1977 年），頁 84。但實際上華嚴經的創作題材，除了此四類外，還有其他的發

展，關於華嚴造像類型探討詳參拙著，陳俊吉，〈淺析中國華嚴造像體系：兼論善財童子造

像系譜〉，《造形藝術學刊》2013（臺北：國立臺灣藝術大學書畫藝術學系，2013 年 12 月），

頁 1-40。 
2
  關於北齊華嚴造像的七處八會圖開展，請參拙著陳俊吉，〈北齊華嚴造像的開展：以華嚴三

聖與七處八會為例〉，《華梵大學人文學報》第 23 期，（臺北：華梵大學，2015 年 1 月），
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本文此處將探討隋代至初唐時期「華嚴藏海」與「七處八會」造像藝術的特色，

而何謂「華嚴藏海」本文也將探討說明之。 

 

附表 1 《六十華嚴》與《八十華嚴》目次、卷數、會所比較表 

《六十華嚴》 《八十華嚴》 

會

所 

聚

會 

經典 

卷數 
經卷品名 經卷品名 經卷數 

聚

會 

會

所 

寂

靜

菩

提

道

場

會 

 

第

一

處 

第

一

會 

卷一 

卷二 

〈世間淨眼品〉 

 

〈世主妙嚴品〉 

 

卷一 

卷二 

卷三 

卷四 

卷五 
第

一

會 

菩

提

道

場

會 

 

第

一

處 

卷二 

卷三 

卷四 

〈盧舍那品〉 

〈如來現相品〉 卷六 

〈普賢三昧品〉 卷七 

〈世界成就品〉 卷七 

〈華嚴世界品〉 

卷八 

卷九 

卷十 

〈毘盧遮那品〉 卷十一 

普

光

法

堂

會 

 

第

二

處 

第

二

會 

卷四 
〈如來名號品〉 〈如來名號品〉 卷十二 

第

二

會 

普

光

明

殿

會 

 

第

二

處 

〈四諦品〉 〈四聖諦品〉 卷十二 

卷五 

〈四諦品〉 〈四聖諦品〉 卷十二 

〈如來光明覺品〉 〈光明覺品〉 卷十三 

〈菩薩明難品〉 〈菩薩問明品〉 卷十三 

卷六 
〈淨行品〉 〈淨行品〉 卷十四 

〈賢首菩薩品〉 〈賢首品〉 卷十四 

卷七 〈賢首菩薩品〉 〈賢首品〉 卷十五 

忉

利

天

宮

會 

 

第

第

三

會 

卷七 〈佛升須彌頂品〉 〈升須彌山頂品〉 卷十六 

第

三

會 

忉

利

天

宮

會 

 

第

卷七 

卷八 

〈菩薩雲集妙勝殿上說

偈品〉 
〈須彌頂上偈讚品〉 卷十六 

卷八 〈菩薩十住品〉 〈十住品〉 卷十六 

卷八 〈梵行品〉 〈梵行品〉 卷十七 

卷九 〈初發心菩提功德品〉 〈初發心功德品〉 卷十七 

卷十 〈明法品〉 〈明法品〉 卷十八 

                                                                                                                                                        
待刊稿。 
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三

處 

三

處 

夜

摩

天

宮

會 

 

第

四

處 

第

四

會 

卷十 〈佛昇夜摩天宮自在品〉 〈昇夜摩天宮品〉 卷十九 

第

四

會 

夜

摩

天

宮

會 

 

第

四

處 

卷十 〈夜摩天宮菩薩說偈品〉 〈夜摩宮中偈讚品〉 卷十九 

卷十一 

卷十二 
〈功德華聚菩薩十行品〉 〈十行品〉 

卷十九 

卷二十 

卷十二 〈菩薩十無盡藏品〉 〈十無盡藏品〉 卷二十一 

兜

率

天

宮

會 

 

第

五

處 

第

五

會 

卷十三 
〈如來升兜率天宮一切

寶殿品〉 
〈升兜率天宮品〉 卷二十二 

第

五

會 

兜

率

天

宮

會 

 

第

五

處 

卷十四 
〈兜率天宮菩薩雲集讚

佛品〉 
〈兜率宮中偈讚品〉 卷二十三 

卷十四 

卷十五 

卷十六 

卷十七 

卷十八 

卷十九 

卷二十 

卷二十一 

卷二十二 

〈金剛幢菩薩十回向品〉 

〈十回向品〉 卷二十三 

〈十回向品〉 

卷二十四 

卷二十五 

卷二十六 

卷二十七 

卷二十八 

卷二十九 

卷三十 

卷三十一 

卷三十二 

卷三十三 

他

化

天

宮

會 

 

第

六

處 

第

六

會 

卷二十三 

卷二十四 

卷二十五 

卷二十六 

卷二十七 

〈十地品〉 〈十地品〉 

卷三十四 

卷三十五 

卷三十六 

卷三十七 

卷三十八 

卷三十九 

第

六

會 

他

化

自

在

天

宮

會 

 

第

六

處 
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 〈十定品〉 

卷四十 

卷四十一 

卷四十二 

卷四十三 

第

七

會 

重

會

普

光

明

殿

會 

 

返

回

第

二

處 

卷二十八 〈十明品〉 〈十通品〉 卷四十四 

卷二十八 〈十忍品〉 〈十忍品〉 卷四十四 

卷二十九 〈心王菩薩問阿僧祇品〉 〈阿僧祇品〉 卷四十五 

卷二十九 〈壽命品〉 〈壽量品〉 卷四十五 

卷二十九 〈菩薩住處品〉 〈諸菩薩住處品〉 卷四十五 

卷三十 

卷三十一 
〈佛不思議法品〉 〈佛不思議法品〉 

卷四十六 

卷四十七 

卷三十二 〈如來相海品〉 〈如來十身相海品〉 卷四十八 

卷三十二 〈佛小相光明功德品〉 〈如來隨好光明功

德品〉 

卷四十九 

卷三十三 〈普賢菩薩行品〉 〈普賢行品〉 卷五十 

卷三十三 

卷三十四 

卷三十五 

卷三十六 

〈寶王如來性起品〉 〈如來出現品〉 

卷五十 

卷五十一 

卷五十二 

重

會

普

光

明

殿

會 

 

返

回

第

二

處 

第

七

會 

卷三十六 

卷三十七 

卷三十八 

卷三十九 

卷四十 

卷四十一 

卷四十二 

卷四十三 

〈離世間品〉 〈離世間品〉 

卷五十三 

卷五十四 

卷五十五 

卷五十六 

卷五十七 

卷五十八 

卷五十九 

第

八

會 

重

會

普

光

明

殿

會 

 

返

回

第

二

處 
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逝

多

林

園

會 

 

第

七

處 

第

八

會 

卷四十四 

卷四十五 

卷四十五 

卷四十六 

卷四十七 

卷四十八 

卷四十九 

卷五十 

卷五十一 

卷五十二 

卷五十三

卷五十四 

卷五十五 

卷五十六 

卷五十七 

卷五十八 

卷五十九 

卷六十 

〈入法界品〉 〈入法界品〉 

卷六十 

卷六十一 

卷六十二 

卷六十三 

卷六十四 

卷六十五 

卷六十六 

卷六十七 

卷六十八 

卷六十九 

卷七十 

卷七十一 

卷七十二 

卷七十三 

卷七十四 

卷七十五 

卷七十六 

卷七十七 

卷七十八 

卷七十九 

卷八十 

第

九

會 

逝

多

林

園

會 

 

第

七

處 

2012.05.28，陳俊吉製表。 

 

 

二、佛教的華嚴藏海宇宙觀 

  在大乘佛教的蓮華不乏包藏萬物的思維，如許多佛菩薩的化生意象皆從清淨

連華中誕生而來，另在大乘著名的《妙法蓮華經》（簡稱《法華經》），以白連華

來譬喻眾生本來自性清淨之真如佛性。此外不乏連華包藏宇宙觀思維世界中，最

著名的為蓮華藏世界（梵語：kusuma-talagarbha-vyūhālajkāraloka-dhātu-samudra 或 

padma-garbha-loka-dhātu）簡稱為「華藏世界」，指蓮華生出世界，即含藏於蓮華

中無量功德、廣大莊嚴之世界。3而此蓮華藏世界思想從何而來？大乘經典中蓮

華藏世界記載為何？《華嚴經》中蓮華藏世界為何？等議題，本文後將逐一探討

說明之。 

                                                      
3
  佛光大辭典編修委員會，《佛光大辭典》第 7 冊（高雄：佛光文化事業有限公司，1988 年），

頁 6152。 
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（一）印度傳統蓮華誕生的神話 

  今日印度教雖有數萬尊神，但其重要的為三尊，即梵天（梵語：Brahmā）、

毘濕奴（梵語：Visnu，或譯毘濕笯）、濕婆（梵語：Śiva）三位，象徵著三位一

體。4此三神乃印度信仰中為對宇宙的崇拜所化之神，梵天為宇宙創造神，毘濕

奴為宇宙的守護神，濕婆為宇宙的破壞神。5印度教的發展歷程主要可以分為：

吠陀教、婆羅門教、印度教（新婆羅門教）三階段。6其中蓮華藏世界之說，導

源於新婆羅門教時期的印度史詩《摩訶婆羅多》（梵語：Mahābhārata），此書的

成書時間約為西元三至四世紀間，此書記載毘濕奴每週期開創世界的故事，毘濕

奴睡於水上，肚臍長出蓮華，梵天坐於蓮華上，由梵天的心創造出世界。7此傳

說故事亦在大乘佛教的《大智度論》、《大悲經》等均有記載。8 

 
 

圖 1 《毘濕奴廟》，佚名雕，石材雕刻，笈多

王朝（建於六世紀前半），〔印度〕印度北方邦

Betwā 河右岸。 

 
 

圖 2 〈毘濕奴創造世界〉，出自《毘濕奴廟》

的外牆南面，佚名雕，石材雕刻，笈多王朝（建

於六世紀前半），〔印度〕印度北方邦 Betwā 河

右岸。 

                                                      
4
  林立樹，《世界文明史（上）》（臺北：五南出版社，2006 年），頁 54。 

5
  洪莫愁，〈探索印度教的藝術表現〉，《印度宗教、藝術與文化學術研討會論文集》（臺北：

國立歷史博物館，2003 年），頁 195。 
6
  吠陀教，約西元前一千三百年至西元前八百年，為多神信仰的祭祀宗教；婆羅門教，約為西

元前八百至西元前一百八十年，為祭祀神學與一神論思想；印度教，約為西元前一百八十年

迄今，為複合信仰的多元宗教，特殊的一神論調和六派哲學，形成一元、二元、多元思想。

林煌洲，〈早期印度教宗教哲學思想的文化史因素與意義〉，《印度宗教、藝術與文化學術

研討會論文集》，頁 10。 
7
  〔日〕石井教道，《華厳教學成立史》（東京：石井教道博士遺稿刊行會，1964 年），頁 198。 

8
  參〔印度〕龍樹造；〔姚秦〕，鳩摩羅什譯，《大智度論》卷八，收錄《大正新脩大藏經》

第 25 冊（東京：大藏經刊行會，1924-1935 年），頁 116 下。〔北齊〕那連提耶舍譯（梵語：

Narendrayaśas，約 489-589 年，北印度僧），《大悲經》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第

25 冊，頁 958 上。 
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  古印度人依此神話題材，創造出許多的雕刻藝術品，例如印度北方邦（Uttar 

Pradesh）的毗濕奴神廟（梵語：Viṣṇutemple）在 Betwā川（ベートワー河）的

右岸有一座，笈多王朝（梵語：Sāmrājya，或譯為古普塔王朝，約 320-550 年）

所建的毘濕奴廟（圖 1），廟宇的外牆三面，分別雕刻著印度宇宙週期的神話，

分別是宇宙的創造、維持、破壞，其中在南面便刻出毗濕奴躺於混沌大海之上，

冥想著宇宙創造的願力，於肚臍長出蓮華，蓮華中有梵天坐於上方（圖 2）。9此

外毘濕奴化身的「十大權化」也是常見的宗教藝術品。10反映出印度婆羅門教藉

由神話故事來體認並解釋宇宙觀，此觀點影響佛教文化，大乘顯教中的蓮華藏世

界便受其影響加以融攝、改造。11毘濕奴的肚臍生蓮華，蓮華中又生梵天的思惟，

被佛教《大方廣普賢所說經》、《大神通經》等所採用，以佛肚臍生蓮華，蓮華中

又出現化佛，故可比擬毘濕奴為佛，梵天為化佛，另在《義足經》、《大方等大集

經》中也有相似的記載，《華嚴經》體系中光明神格化的毘盧遮那佛教主，彼光

明由憂陀延（梵語：Udayana）日出之義而來，承受毘濕奴的天地開闢說，建構

出泛神論主尊毘盧遮那佛的淨土處。12 

 

  印度文化中喜用蓮華之圖騰，佛教於印度誕生，本身必受印度文化影響，早

期的佛教藝術雕刻便見蓮華圖騰，例如約在西元前一世紀所建，山奇（Sanchi）

佛塔的四個塔門，可見到使用此圖騰，又如「三寶標」13、「蓮華賢瓶圖」14、「生

命之樹（華）」15…等。蓮華是作為佛教極重要的裝飾，也具有多重意義的象徵意

                                                      
9
  〔日〕肥塚隆、宮治昭責任編輯，《世界美術大全集東洋編：第 13 卷 ィンド（1）》（東

京：小学館，2000 年），頁 427。 
10
 「十大權化」分別為：魚、烏龜、野豬、人獅、侏儒、持斧羅摩、羅摩、黑天神、喇嘛（或佛

陀）、卡爾基（乃尚未現身的權化，此名具有永恆與時間的希望意涵）。關於毘濕奴誕生世

界，以及「十大權化」論述、相關圖片參，洪莫愁，〈探索印度教的藝術表現〉，《印度宗

教、藝術與文化學術研討會論文集》，頁 197-201、345-348。毘濕奴誕生世界圖片詳參，〔日〕

会田雄次等監修，《インド文化圈》（東京：世界文化社，1968 年），頁 123、149。 
11
 洪啟嵩，《佛教的宇宙觀》（臺北：全佛文化事業有限公司，2011 年），頁 87。 

12
 〔日〕望月信亨著；釋印海譯，《淨土教起源及其開展》（Rosemead, CA：法印寺，1994 年），

頁 588-591。 
13
 二號塔刻有蓮華與三寶標誌（三叉戟）結合的「三寶標」。郭乃彰，《印度佛教蓮花紋飾之探

討》（高雄：佛光出版社，1990 年），頁 38-39。 
14

 一號塔，便刻有「蓮華賢瓶圖」象徵「賢」、「善」吉祥之意。林保堯，《印度聖蹟山奇大塔

門道篇》（新竹：覺風佛教藝術，2009 年），頁 80-83。 
15

 此外一號塔亦刻有「生命之樹（華）」，有無數延綿連續的生命之花，構成柱狀樹形，樹頂開

出圓型蓮華，蓮華上有三叉戟（象徵三寶），蓮華具有孕育生命，生生不息的意涵。林保堯

對「生命之樹（花）」文中並無解釋，上文為筆者的看法，其圖詳參，林保堯，《印度聖蹟

山奇大塔門道篇》，頁 202-203。 
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涵，其在包藏一切孕育生命，與自性清淨的象徵手法上，更受佛教文化所倚重，

無論大小層面，小至個人信仰解脫的淨土「蓮華化生」，中至佛教諸佛菩薩乘坐

蓮臺具有神力、清淨、嚴妙的象徵，大至蓮華孕育出佛國淨土的莊嚴世界，都可

見到蓮華的身影。 

 

（二）大乘經典中的兩種蓮華藏世界 

  漢譯大乘經典中記載的蓮華藏世界，主要可以分為兩個系統，分別是：第一，

《六十華嚴》與《八十華嚴》的系統；第二，《梵網經》的系統。 

 

 1.《華嚴經》系統 

  首先談論華嚴系統的「蓮華藏世界」，其主要來自《六十華嚴》與《八十華

嚴》中，亦稱其為：蓮華藏莊嚴世界海，亦作華藏莊嚴世界海、妙華布地胎藏莊

嚴世界、十蓮華藏莊嚴世界海、十蓮華藏世界、華藏莊嚴嚴具世界海、華藏世界

海、華藏世界、華藏界、十華藏等名稱。16 

 

  蓮華藏世界為盧舍那佛（《六十華嚴》以此稱號，《八十華嚴》稱為毘盧遮那

佛）過去發願修菩薩行，而成就的莊嚴世界。《六十華嚴》與《八十華嚴》在佛

會中解說蓮華藏世界的構成模式部分，其內容相似，但《八十華嚴》的內容較《六

十華嚴》更加充實、完整、細膩與全面。17蓮華藏世界的結構，由「須彌山」18微

塵數之「風輪」所持，風輪亦有好幾層，最上層的風輪，能持「香水海」19，中

                                                      
16
 佛光大辭典編修委員會，《佛光大辭典》第 7 冊，頁 6152。 

17
 《六十華嚴》與《八十華嚴》皆記載，蓮華藏世界的構成模式，屬於第一會的寂靜菩提道場會，

此會在《六十華嚴》第一卷〈世間淨眼品〉，蓮華藏世界主要的闡述，位於第二卷至第四卷

的〈盧舍那品〉；在《八十華嚴》為第一卷至第五卷的〈世主妙嚴品〉（此品與《六十華嚴》

的〈世間淨眼品〉相契），《八十華嚴》第六卷至第十一卷，為蓮華藏世界的主要闡述，其

分為〈如來現相品〉、〈普賢三昧品〉、〈世界成就品〉、〈華嚴世界品〉、〈毘盧遮那品〉

（此五品可以與《六十嚴》的〈盧舍那品〉產生對應）。 
18
 「須彌山」，在《佛光大辭典》指出：「原為印度神話中之山名，佛教之宇宙觀沿用之，謂其

為聳立於一小世界中央之高山。以此山為中心，周圍有八山、八海環繞，而形成一世界（須

彌世界）。佛教宇宙觀主張宇宙係由無數個世界所構成，一千個一世界稱為一小千世界，一

千個小千世界稱為一中千世界，一千個中千世界為一大千世界，合小千、中千、大千總稱為

三千大千世界，此即一佛之化境。每一世界最下層係一層氣，稱為風輪；風輪之上為一層水，

稱為水輪；水輪之上為一層金，或謂硬石，稱為金輪；金輪之上即為山、海洋、大洲等所構

成之大地；而須彌山即位於此世界之中央。」參佛光大辭典編修委員會，《佛光大辭典》第

4 冊，頁 5364。 
19
 「香水海」在佛教的看法為，世界有九山八海，中央是須彌山，圍繞須彌山的內海，除了第八
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間開出一朵大蓮華，蓮華藏世界即在其中，周圍有金剛輪山圍繞，內有無量數香

水海，各香水海之周圍有四天下，以及微塵數之「香水河」20，每個香水海有無

數的世界種，每個世界種有不可說微塵數之世界，蓮華藏世界中央，又出大蓮華，

其上有二十層的諸佛世界，以及不可說微塵數之世界，此世界中心有許多個「世

界種」21，羅列如網構成世界網，各皆以眾寶莊嚴。可見蓮華藏世界廣大無邊，

以及無上莊嚴的「世界海」宇宙觀。22此種造像系統，可在古代中國發展出的華

嚴變相圖觀察之，爾後本文將會針對此議題進行討論，此處暫略。 

 

  雖然《摩訶婆羅多》中毘濕奴開創天地之說，與蓮華藏世界有著密切關係。

23但毘濕奴開創天地的故事與佛教的蓮華藏世界二者比較，卻有所差異，毘濕奴

為創造出神與人的世界，並為三界的守護神，且有諸化身戰勝邪惡與教導人類的

神。24毘濕奴創造的世界為毘濕奴一神所造，而佛教原則上不論及第一因（哲學

用語，又稱終極因，乃整個因果鏈的最初成因），並且反對第一因，認為蓮華藏

世界本非任何人所創，乃毘盧遮那佛無量劫發願修行菩薩，所成就之清淨莊嚴的

殊勝世界。此外，毘濕奴所開創的世界，與毘盧遮那佛的蓮華藏世界其規模大小

有所區別，毘濕奴創造的宇宙觀境界較小為三界（欲界、色界、無色界），蓮華

藏世界宇宙觀境界較大，包含的無數的三千大千世界。再者，毘濕奴所開創的世

界所生的梵天再創造人類，眾生（屬於小梵天，The great self）得透過梵行達到

                                                                                                                                                        
海為鹹水外，其餘海皆為有清香之德的八功德水，故稱香水海。參佛光大辭典編修委員會，

《佛光大辭典》第 4 冊，頁 4009。 
20
 「香水河」此處為《華嚴經》特定用法，《六十華嚴》云：「一一香水海，有四天下微塵數香

水河圍遶，種種寶華彌覆其上；彼諸香水河從佛眉間白毫相出，摩尼寶王汎上隨流。」而《八

十華嚴》又說香水海右旋圍遶，以金剛為岸，淨光摩尼以為嚴飾，常現諸佛寶色光雲，及諸

眾生所有言音…等。說明香水河為十方諸佛願力，所化出的莊嚴世界。〔東晉〕佛馱跋陀羅

譯，《大方廣佛華嚴經》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，頁 413 下。〔唐〕實叉難

陀譯，《大方廣佛華嚴經》卷八，收錄《大正新脩大藏經》第 10 冊，頁 40 下。 
21
 「世界種」屬於《華嚴經》中的特有名詞，指的是「形形色色的種種世界」。曹郁美，《《華

嚴經》「毘盧遮那佛」之研究》（臺北：華梵大學東方人文思想研究所博士論文，2001 年），

頁 95。 
22
 「世界海」，據唐代釋法藏（643-712 年）《華嚴一乘教義分齊章》指出，有三類：第一，蓮

華藏莊嚴世界海，相當於十佛之境界；第二，三千界外，有十重世界海，為地上菩薩之境界；

第三，無量雜類世界海，遍滿一切虛空法界，有各種的形貌呈現，為見聞生之位，以上三類

皆為盧舍那所攝化。〔唐〕釋法藏，《華嚴一乘教義分齊章》卷三，收錄《大正新脩大藏經》

第 45 冊，頁 498 中。 
23
 佛光大辭典編修委員會，《佛光大辭典》第 7 冊，頁 6153。 

24
 〔英〕戴維‧方坦納（David Fontana）原著；何盼盼譯，《象徵的名詞》（臺北：米娜貝爾出

版，2003 年），頁 33。 
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「梵我合一」，回歸梵天（大梵天，The little self）的體內永遠跳脫輪迴束縛，因

此有「出於梵」、「住於梵」、「歸於梵」的說法。25修行者透過冥想或知識瑜伽，

而達「梵我合一」之境。26毘盧遮那佛的蓮華藏世界，乃諸佛菩薩行願力眾緣和

合而生，而眾生慧命不足不得見蓮華藏世界，故需盧舍那佛放光加持才得以顯現

之，或行大乘普賢行願證入法界才得以見之，此華藏世界亦包含娑婆世界，但卻

因娑婆眾生無明與業力迷惘，渾然不知生在其中。 

 

 2.《梵網經》系統 

  接著談論《梵網經》的蓮華藏世界，此經傳為鳩摩羅什（梵語：Kumārajīva，

344-413 年，龜茲僧人）所譯，全名為《梵網經盧舍那佛說菩薩心地戒品》，共二

卷，目前日本學界普遍認為此經是劉宋末約五世紀中，中國人所製造出的偽經，

其內容吸收許多《華嚴經》的思想而後加以改造而成，例如把《華嚴經》蓮華藏

世界中的盧舍那佛，改為摩醯首羅天宮中的盧舍那佛，坐於千葉蓮臺釋迦之上。

27故《梵網經》與《華嚴經》的蓮華藏世界，大體上屬於同一個體系之分流。28但

不管《梵網經》是如何形成，此經卻是中國大乘佛教，構成律學極重要的一部經

書，其契合中國佛教的信仰，展現菩薩道的精神，故其價值遠超過是否為真偽的

議題。 

 

  《梵網經》的蓮華藏世界，又稱蓮華臺藏世界海、蓮華臺藏世界。29其指出

盧舍那佛在摩醯首羅天成就莊嚴淨土，盧舍那佛坐於千葉蓮華臺座上，每一片蓮

華瓣為一世界，此世界乃由百億須彌山構成百億世界，千葉蓮華瓣各有釋迦如來，

一一變化為百億之菩薩釋迦，各坐於南閻浮提菩提樹下成佛，宣說菩薩之心地法

門。30一個須彌山的四天下之世界，為一尊菩薩釋迦之所教化：一個大千世界，

                                                      
25
 楊紹南，《宗教哲學概論》（臺北：臺灣商務印書館股份有限公司，1996 年），頁 98-99。 

26
 邱永輝，《印度教概論》（北京：社會科學文獻出版社，2012 年），頁 310。 

27
 〔日〕木村清孝，《初期中国華厳思想の研究》（東京：春秋社，1977 年），頁 149-152。 

28
 〔日〕望月信亨著；釋印海譯，《淨土教起源及其開展》，頁 306。 

29
 佛光大辭典編修委員會，《佛光大辭典》第 7 冊，頁 6153。 

30
 其經云：「其臺周遍有千葉，一葉一世界為千世界，我化為千釋迦據千世界，後就一葉世界，

復有百億須彌山、百億日月、百億四天下、百億南閻浮提，百億菩薩釋迦坐百億菩提樹下，

各說汝所問菩提薩埵心地，其餘九百九十九釋迦，各各現千百億釋迦亦復如是。」又云：「我

今盧舍那，方坐蓮花臺，周匝千花上，復現千釋迦，一花百億國，一國一釋迦，各坐菩提樹，

一時成佛道。如是千百億，盧舍那本身，千百億釋迦，各接微塵眾，俱來至我所，聽我誦佛

戒。」〔姚秦〕，（傳）鳩摩羅什譯，《梵網經》卷一、卷二，收錄《大正新脩大藏經》第
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為大釋迦之所化；一千大千世界係由盧舍那佛所主領，構成蓮華臺藏世界。31而

釋迦如來向盧舍那佛求法，以及種種盧舍那佛化身千百億釋迦佛的無盡世界觀的

思想，頗具大乘思惟特色。32而《梵網經》的蓮華臺藏世界也是受印度神話影響

的佛教宇宙觀，與《摩訶婆羅多》中毘濕奴生出千葉金色蓮華中誕生梵天有關，

此時梵天趺坐於蓮華上，二說有相似之處。33 

 
圖 3 〈東大寺大佛側面〉，出自東大寺大佛，

佚名製，銅鑄，原鑄於 757 年在 1569 與 1691

分別修復之，日本奈良東大寺。 

 
圖 4 〈東大寺大佛正面〉，出自東大寺大佛，

佚名製，銅鑄，原鑄於 757 年在 1569 與 1691

分別修復之，日本奈良東大寺。 

 

 

  此種造像系統，有一派學界主張，日本東大寺大佛即是此例（八世紀中期鑄

造，後代修補），其認為蓮瓣上大佛為盧舍那佛，印相為左手與願印，右手無畏

印（圖 3、圖 4），象徵此佛為報身佛住在千葉蓮臺之上，蓮臺蓮瓣刻劃線畫，畫

面中盧舍那佛的化身大釋迦如來，為十地諸大菩薩說法，因此釋迦如來呈現海印

三眛坐，左右有三十二尊菩薩圍繞，如來眉間放光化佛，光中湧現三十六尊，象

徵化身百億釋迦如來（圖 5）。34而後日本各地建造許多國分寺，供奉釋迦佛，如

                                                                                                                                                        
24 冊，頁 997 下、1003 下。 

31
 佛光大辭典編修委員會，《佛光大辭典》第 7 冊，頁 6153-6154。 

32
 當今受到《阿含經》影響甚深，鼓勵「人間佛教」的釋印順（1906-2005 年），對釋迦如來向

盧舍那佛求法頗不以為然。但筆者認為此經卻是中國大乘佛教，佛三身觀點重要的構成之一，

而大乘佛教的經論，許多本具有超越時空性，屬於宗教思惟的範疇，不可全然以唯物論觀點

視之，忽略其精神內涵。釋印順，《佛在人間》（新竹：正聞出版社，2003 年二刷），頁

14-15。 
33
 佛光大辭典編修委員會，《佛光大辭典》第 7 冊，頁 6153-6154。 

34
 上述引自新井和臣的說法，但他指出東大寺大佛依據《華嚴經》安排產生上述情況，筆者按《華
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此的安排具有護國的思想，即東大寺盧舍那大佛，象徵現實面的天皇；蓮瓣上的

大釋迦佛與國分寺釋迦佛，象徵現實面的諸國國司；百億小釋迦象徵國民，具有

強烈的佛教政治思惟。35而此時東大寺大佛表現，為傳入日本華嚴宗教義中「一

即一切」的宏大宇宙觀思想，轉換為聖武天王的佛王統治思惟，具有護國思想的

統治思惟。36 

 

  

 
圖 5 〈蓮華藏世界線描圖〉，出自日本奈良東大寺大佛蓮瓣線刻。 

 

 3.兩者蓮華藏世界的異同 

  從上述可知《華嚴經》與《梵網經》的蓮華藏世界有所異同。在相異部分：

首先，《華嚴經》與《梵網經》的蓮華藏世界，結構與境界上有所差異，《華嚴經》

的蓮華藏世界較《梵網經》的蓮華藏世界來得大且廣。其次，在顯教系統而言，

通常法身佛不說法，密教系統的法身佛會說法。而顯教體系《華嚴經》的毘盧遮

那佛原則上不說法，但《梵網經》盧舍那佛卻會說法。在《六十華嚴》經文中毘

盧遮那佛並未親自說法，大多是以放光，或者菩薩宣說來呈現，至於《八十華嚴》

原則上也幾乎如此表現，但有少數的例外，例如此經〈十定品〉（在《六十華嚴》

                                                                                                                                                        
嚴經》之說有誤，應改為《梵網經》。〔日〕新井和臣，《大和路（東大寺）》（大阪：近

畿觀光會，1941 年），頁 48-49。 
35
 〔日〕新井和臣，《大和路（東大寺）》，頁 50-51。 

36
 〔日〕末木文美士著；涂玉盞譯，《日本佛教史》（臺北：商周出版，2002 年），頁 56。 
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無此品）普眼菩薩請益毘盧遮那佛，佛有作概略的回答，之後令普賢為大眾詳盡

解說。37 

 

  在相似部分：第一，《華嚴經》與《梵網經》的蓮華藏世界，為由蓮華所孕

藏的世界，可追溯至印度毘濕奴的傳說，梵天王趺坐於千葉金色之蓮華上創造出

世界，故有其淵源關係。38第二，《華嚴經》的蓮華藏世界，與《梵網經》的蓮華

藏世界，皆是屬於「唯心淨土」的展現，須透過修行實證了知唯心所造，一定菩

薩位階修持，才能得見此蓮華藏世界。39例如在《六十華嚴》云：「心如工畫師，

畫種種五陰，一切世界中，無法而不造。」40；「三界虛妄但是心作，十二緣分是

皆依心。」41；《八十華嚴》云：「若人欲了知，三世一切佛，應觀法界性，一切

唯心造。」42上述皆是闡述十方三世一切諸佛國土，蓮華藏海世界，三世一切諸

佛，莫不由唯心所造。第三，蓮華藏世界在《六十華嚴》以盧舍那佛為教主，《八

十華嚴》以毘盧遮佛為教主，二者屬同體異名的法身佛。而《梵網經》是承襲《六

十華嚴》的盧舍那佛思想而來，運用大乘經典慣有思惟，把盧舍那佛成為會說法

的佛。43如果按華嚴教義來看，教主盧舍那十身俱足，融和三身，《華嚴經》與《梵

網經》的教主皆可視為法身佛。第四，《華嚴經》把釋迦佛與毘盧遮那佛（或盧

舍那佛）同時並存，而《梵網經》一把釋迦佛與盧舍那佛同時並存，打破以往小

乘派佛教的觀點，其認為空間上同時有無量的十方佛國淨土同時並存，使得大眾

皆成佛也皆可相容，闡述大乘佛教修行成佛的積極面。44 

 

三、隋代華嚴藏海圖像的誕生 

  《華嚴經》中的蓮華藏世界何時才轉換為圖案，目前最早的記載，為隋代釋

                                                      
37
 參〔唐〕實叉難陀譯，《大方廣佛華嚴經》卷四十，收錄《大正新脩大藏經》第 10 冊，頁 211

中-213 上。 
38
 佛光大辭典編修委員會，《佛光大辭典》第 7 冊，頁 6154。 

39
 陳揚炯，《中國淨土宗通史》（南京：鳳凰出版社，2008 年），頁 44-47。 

40
 〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛華嚴經》卷十，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，頁 465

下。 
41
 〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛華嚴經》卷二十五，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，頁

558 下。 
42
 〔唐〕實叉難陀譯，《大方廣佛華嚴經》卷十九，收錄《大正新脩大藏經》第 10 冊，頁 102

上-中。 
43
 〔日〕亀川教信，《華嚴學》（京都：百華苑，1935 年），頁 308-309。 

44
 高振農釋義，《華嚴經》（大樹鄉：佛光出版社，1996 年），頁 11-12。 
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靈幹（535-612 年）製作的「蓮華藏世界海觀」，其次為唐代釋智儼（602-668 年）

的「蓮華藏世界圖」。值得注意的是，釋靈幹與釋智儼所依止的經書為《六十華

嚴》，並非《八十華嚴》，因為《八十華嚴》直到 699 年才譯出。 

 

  日本學界有些學者認為東大寺的大佛本身為盧舍那佛（圖 3、圖 4），與其蓮

臺一體性建造的思想來源有《八十華嚴》第一會盧舍那佛的蓮華藏世界，以及與

《梵網經》的盧舍那佛坐千葉蓮臺上有關，至於蓮臺上的線刻圖案，即〈蓮華藏

世界線描圖〉（圖 5），其究竟是來自《華嚴經》的華藏世界，還是來自《梵網經》

須彌山三千大千世界，目前學界仍有爭論，及大佛蓮瓣線刻畫刻於何時，目前兩

者皆無法準確的斷疑，但應於天平勝寶元年（749 年）至天平勝寶字元年間（757

年）。45至於臺座蓮瓣刻有佛會線刻圖，即〈蓮華藏世界線描圖〉，其可能和釋靈

幹的「蓮華藏世界海觀」，以及唐代釋智儼的「蓮華藏世界圖」有所關聯，故把

「蓮華藏世界海觀」視為一種佛教宇宙世界觀的展現。46而「蓮華藏世界海觀」

的原型為何？學界本無人探討此議題，直至近來李靜傑在台、中、日的期刊中發

表，認為北齊至隋有些盧舍那法界人中像（圖 6、圖 7、圖 8），是依據《六十華

嚴》所製作，其體現出釋靈幹的「蓮華藏世界海觀」，且認為法界人中像是一種

「蓮華藏世界海」的「禪觀」表現，包含菩薩行圖案（佛胸前刻有蓮華，其餘部

分刻有菩薩行），此圖像是一種融合《法華經》、《維摩詰經》、《華嚴經》…等的

表現。47但學界亦有其他觀點，如賴鵬舉認為〈高寒寺法界人中像拓本〉（圖 6）、

〈隋代法界人中像〉（圖 7）的法界人中像乃與華嚴相關支流經的《十住經》有

關，表現「法雲地」變相。48林保堯認為〈隋代法界人中像〉（圖 8），乃《法華 

經》的「宇宙主的釋迦佛」思想。 上述學者大多認為，這些盧舍那法界人中像 

應與《華嚴經》的盧舍那佛的法界身有關，或者此像為《法華經》的宇宙主的釋

                                                      
45
 〔日〕奈良六大寺大観刊行会編，《奈良六大寺大観補訂版第十卷：東大寺二》（東京：岩波

書店，2001 年補訂版），解說頁 55-56。 
46
 〔日〕小林剛，《日本の美術：東大寺の大仏》第 5 冊（東京：平凡社，1964 年），頁 134-135。 

47
 李靜杰，〈盧舍那法界圖像研究簡論（一）〉，《故宮博物院院刊》總第 88 期（北京：紫禁

城出版社，2000 年 3 月），57-69。李靜杰，〈盧舍那法界圖像研究簡論（二）〉，《故宮博

物院院刊》總 89 期（北京：紫禁城出版社，2000 年 5 月），53-63。李靜杰，〈北齊至隋代

三尊盧舍那法界佛像的圖像解釋〉，《藝術學》第 22 期（新竹：財團法人覺風佛教藝術文化

基金會，2006 年 1 月），頁 81-129。李靜杰，〈北朝晩期と隋の盧舎那仏像について〉，《美

学美術史研究論集》第 19 号（名古屋：名古屋大学大学院文学研究科美学美術史研究室，2001

年 3 月），頁 1-25。 
48
 賴鵬舉，《敦煌石窟造像思想研究》（北京：文物出版社，2009 年），頁 32-43。 
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迦佛造像，二者學說以前者為主力。至於東大寺的大佛蓮華瓣線刻圖，與盧舍那

法界人中像在造型上差異甚大，使人產生困惑，此外在觀念上學者們亦有認知差

異，日本學者認為東大寺的大佛蓮華瓣線刻圖為宇宙世界觀，而李靜傑認為法界

人中像是融合大乘經典的禪修表現。 

 

   

圖 6 〈高寒寺法界人中像拓

本〉，佚名刻，佚名雕，墨拓

宣紙，高約 200cm 以上，北齊，

河南省高寒寺舊藏。 

圖 7 〈隋代法界人中像〉，佚

名刻，佚名拓，墨拓宣紙，出

自〈交腳菩薩七尊造像〉的背

屏，92×46.5cm，隋，（美國）

弗利爾美術館藏。 

圖 8 〈隋代法界人中像〉（正

面），佚名刻，佚名拓，墨拓宣

紙，高 175cm，隋，（美國）弗

利爾美術館藏。 

 

  此外，釋靈幹與釋智儼的「蓮華藏世界海」為何？因無傳世之作，也無出土

資料或明確榜題的相應實物，故究竟為何種面貌，無法確實得知全貌，所以今日

之學說皆屬臆測詮釋之說，故學界至今還未有定說。因此釋靈幹的「蓮華藏世界

海觀」究竟為何？使人疑竇，而筆者對於「蓮華藏世界海觀」的看法，認為是由

一朵大蓮華（香幢光明莊嚴）與許多小蓮華（世界海）所構成的「蓮華藏世界海

觀」，故筆者重新審視文獻史料，以及文化背景等方面，釐清並建構出一套較為

合理的藝術史脈絡，以推論並詮釋其可能的情況，建構出合理觀點，並作「假設

性」的探述。 

 

（一）釋靈幹少年時創作蓮華藏世界海觀 
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  重新審視歷史文獻中有關釋靈幹的記載，發現在正史中並無相關記載，其資

料主要記載於唐代佛教史料之中，如釋道宣（596-667 年）的《續高僧傳》；釋道

世（？-約 648 年）的《法苑珠林》；釋法藏的《華嚴經傳記》；釋神清（721-820

年）的《北山錄》；唐代釋澄觀（738-839 年）的《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》、

《大方廣佛華嚴經普賢行願品別行疏鈔》、《大方廣佛華嚴經疏演義鈔》。49上述著

作所記載釋靈幹的資料，多大同小異，並無太大的區別，其中以釋道世的《法苑

珠林》與釋道宣的《續高僧傳》記載的資料年代最早，釋靈幹與釋道世、釋道宣

三者年代相差不遠，有其重要參考研究價值，在此二書記載，釋靈幹，俗姓李，

上黨人，十四歲（548 年）於鄴京大莊嚴寺依止釋曇衍（503-581 年）出家。出家

後學何種法門，在《法苑珠林》云：「依《華嚴經》作〈蓮華藏世界海觀〉，及作

〈彌勒天宮觀〉。」50；但在《續高僧傳》卻云：「常依經本作〈蓮華藏世界海觀〉，

及〈彌勒天宮觀〉。」51可知「蓮華藏世界海觀」依據《華嚴經》而來，至於「彌

勒天宮」並非出自《華嚴經》中，而是另有他經。在《續高僧傳》又云：「每入

講堂，想處天宮無異也。十八，覆講《華嚴》、《十地》。」52從上段文字可以得知

三項重點： 

 

  其一，釋靈幹初學彌勒禪觀，觀想兜率天彌勒内院的天宮（應與其師釋曇衍，

信奉彌勒信仰有關），而此時期也是彌勒信仰相當蓬勃的時候。何謂彌勒信仰？

彌勒信仰有那些經典依據？據松本文三郎指出歷史上記載漢譯彌勒有關經典達

三十七部之多，其中約三分之一已失傳，其經典的內容可分為五類（說不退轉法、

緣起法、密教法、十法、六部經），其中與彌勒淨土信仰有關的屬於最後一類， 

 

                                                      
49
 參〔唐〕釋道世撰，《法苑珠林》卷十六，收錄《大正新脩大藏經》第 53 冊，頁 408 上-中。

〔唐〕釋道宣撰，《續高僧傳》卷十二，收錄《大正新脩大藏經》第 50 冊，頁 518 上-下。

〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷二，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 161 中。〔唐〕

釋神清，《北山錄》卷七，收錄《大正新脩大藏經》第 52 冊，頁 617 中。〔唐〕釋澄觀述，

《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷十五，收錄《大正新脩大藏經》第 36 冊，頁 115 下。〔唐〕

釋澄觀別行疏、釋宗密隋疏鈔，《大方廣佛華嚴經普賢行願品別行疏鈔》卷五，收錄《卍新

纂大日本續藏經》第 5 冊（東京：國書刊行會，1975-1989 年），頁 302 下。〔唐〕釋澄觀，

《大方廣佛華嚴經疏演義鈔》卷八，收錄《卍新纂大日本續藏經》第 5 冊，頁 835 上。 
50
 〔唐〕釋道世撰，《法苑珠林》卷十六，收錄《大正新脩大藏經》第 53 冊，頁 408 上。 

51
 〔唐〕釋道宣撰，《續高僧傳》卷十二，收錄《大正新脩大藏經》第 50 冊，頁 518 下。 

52
 同上註，頁 518 中。 
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此類分為「下生成佛」，以及「上生兜率天宮」兩種。53晉朝的時候隨著「下生成

佛」的經典譯出，帶動彌勒下生的信仰，彌勒菩薩以未來佛的身分自居，居兜率

天宮中，未來將誕生人間成佛，並舉行「龍華三會」，度無量眾生，凡參加「龍

華三會」的眾生皆可不退轉，未來必成佛，這是屬於「下生成佛」的信仰。可是

人的生命有限，要等到「龍華三會」是需要非常久遠的時間，因此與兜率天連繫

起來，修善造福得以往生此處的眾生，未來皆可隨同彌勒菩薩下生人間，參與「龍

華三會」，因此產生上生兜率天的思想，而有關介紹「上生信仰」完整的經典，

為劉宋時沮渠京聲所譯的《佛說觀彌勒菩薩上生兜率天經》。 

 

  宮治昭指出犍陀羅佛教藝術的半跏思惟像的產生，為悉達多太子思惟的一種

特別的圖像，而後此種造像與大神變的佛陀結合在一起成為脅侍，佛陀為覺者，

半跏思惟像具有菩薩的特質（此處的半跏思惟像往往與觀音或彌勒菩薩有關），

亦有出現單尊的半跏思惟像，整體而言此時半跏思惟像反映出處於俗世焦慮、煩

惱、困惑的世界，能透過冥想進入聖境世界。54林玉珉指出半跏思惟像的彌勒菩

薩像源自於古印度西元二世紀時，貴霜王朝的犍陀羅佛教藝術，而後於南北朝時

已經傳入中國，此種造像以圖像學而言，有兩種形式：一為與彌勒有關的半跏思

                                                      
53
 〔日〕松本文三郎指出，此五類與彌勒有關的經典分別是：第一類，屬佛對彌勒說法，闡述修

持而達不退轉法，此類經書有：東漢安世高（生卒年不詳，漢桓帝至靈帝間在洛陽譯經）於

148-170 年間所譯《佛說大乘方等要慧經》，屬節譯本經。後魏菩提流支譯於 509-537 年間所

譯《彌勒菩薩所問經》，此屬於全本譯經；唐代菩提流志（梵語：Bodhiruci，南天竺僧人，

572-727 年）於 693-713 年間所譯的《大寶積經》卷一百一十一中的〈彌勒菩薩問八法會第四

十一〉，與《彌勒菩薩所問經》皆屬同本同譯。第二類，彌勒菩薩為舍利弗說緣起法，此類

經典有：吳國支謙（生卒年不詳）於 223 至 235 年間所譯《了本生死經》；東晉失譯者的《佛

說稻秆經》；唐代不空（梵語：Amoghavajra，天竺僧人，705-774 年）於 746-771 年間所譯《慈

氏菩薩所說大乘緣生稻秆喻經》；宋代施護（梵語：Dānapāla，北天竺僧人，？-1017 年）於

980 年後所譯《大乘舍黎娑擔摩經》，此類上述四本經書皆為同本異譯。第三類，屬於密教

類的彌勒經典：宋代法賢（中印度僧人，？-1000 年）於 982-1000 年間所譯《佛說慈氏菩薩誓

願陀羅尼經》與別本《佛說慈氏菩薩羅尼經》，皆屬於抄錄的節譯經。第四類，佛對彌勒的

提問，佛回答一法至十法，可永離惡道，此類經書有：西晉竺法護（梵語：Dharmarakṣa，生

卒年不詳，月支僧人）於 303 年所譯《彌勒菩薩所問本願經》；唐代菩提流志所譯的《大寶

積經》中的〈彌勒菩薩問八法會第四十二〉。第五類所謂的彌勒六部經，可分為「下生成佛」，

以及「上生兜率天宮」兩類經典，在「下生成佛」有：西晉竺法護譯《佛說彌勒下生經》；

東晉失譯名《佛說彌勒來時經》，與《佛說彌勒下生經》皆屬同本異譯；姚秦鳩摩羅什於 401

年所譯《彌勒成佛經》、《彌勒下生經》；唐代義淨（635-713 年）於 703 年所譯《佛說彌勒

下生成佛經》，此經與《佛說彌勒下生經》皆屬同本異譯。「上生兜率天宮」為劉宋時沮渠

京聲（？-約 464 年，世稱安陽侯）所譯《佛說彌勒菩薩上生兜率天經》。〔日〕松本文三郎

著；張元林譯，《彌勒淨土論》（北京：宗教文化出版社，2004 年二刷），頁 14-71。 
54
 〔日〕宮治昭著；李萍、張清濤譯，《涅槃和彌勒的圖像學：從印度到中亞》（北京：文物出

版社，2009 年），頁 268-291。 
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惟像，另一類為與悉達多太子有關半跏思惟像，其中以前著居多。55而半跏思惟

像單尊造像於北齊、北周時仍然盛行，隋唐後逐漸沒落消失，而此種造像也從中

國傳入日本、朝鮮等地。56南北朝時期，彌勒菩薩除了出現半跏思惟像外，交腳

的彌勒菩薩像也是另一項重要的造像體系。57而交腳倚坐彌勒菩薩像，也是源自

於犍陀羅佛教藝術，常以轉法輪印來表示菩薩於兜率天宮宣說佛法的場景，但南

北朝時中國交腳彌勒菩薩像鮮少有轉法輪印，多以無畏印、合掌等型態展現，並

且常在頭上戴高冠。58此外，南北朝時在三世諸佛表現上，作為未來佛的彌勒菩

薩，亦有以佛像來呈現之，例如麥積山早期彌勒造像有些便以坐佛方式來呈現佛

的樣貌。59到了隋唐之際，佛裝的彌勒佛轉為倚椅坐姿，乃指下生的成佛因緣像，

改變以往交腳坐姿，而為雙足平行自然坐姿，至武則天時此種下生思想的佛像，

與統治者佛王思想結合，故大盛其道。60 

 

  在西元三世紀末至四世紀初，新疆克孜爾石窟已經出現，彌勒菩薩在兜率天

宮為眾生說法的情況展現，爾後傳入西域、中原，此造像作為信徒禪修思惟彌勒

淨土或彌勒菩薩的對象，此屬於「上生信仰」，而北涼時五世紀初，也對彌勒信

仰相當的推崇，出現許多佛裝彌勒，此屬於「下生信仰」。61可知參與「上生信仰」

的信徒，未來會與彌勒菩薩下生人間，獲得「龍華三會」，而「龍華三會」卻與 

「下生信仰」有關，可見「上生信仰」與「下生信仰」有著密切關係。李玉珉指

出在北魏雲崗石窟中，第七窟與第八窟已經發現「上生信仰」與「下生信仰」並

列的造像圖案，北齊延續此傳統，並且影響至唐代。62李玉珉指出南北朝，除 

                                                      
55
 李玉珉，〈半跏思惟像再探〉，《故宮學術季刊》第三卷、第三期（臺北：國立故宮博物院，

1986 年春季），頁 41-54。 
56
 金申，《佛教美術叢考》（北京：科學出版社，2004 年），頁 51-55。金申，〈談半跏思惟菩

薩像〉，《中國歷史文物》總第 37 期（北京：中國歷史文物編輯部，2002 年第 2 期），頁

78-82。 
57
 金申，《佛教美術叢考》，頁 36-41。金申，《佛教美術叢考續編》（北京：華齡出版社，2010

年），頁 14-20。 
58
 李玉珉，《佛陀形影》（臺北：故宮博物院，2011 年），頁 67-68。 

59
 王裕昌，〈麥積山早期洞窟的彌勒造像與信仰〉，《敦煌研究》總第 121 期（蘭州：敦煌研究

院，2010 年第 3 期），頁 34-35。 
60
 周祝英，〈彌勒造像及其傳播〉，《佛教文化》總第 101 期（北京：佛教文化期刊社，2009

第 3 期），頁 106。 
61
 張文良，〈彌勒信仰述評〉，收錄佛光山文教基經會總編輯，《中國佛教學術論典 22 冊 晉

唐彌陀淨土信仰研究、彌勒信仰研究》（高雄：佛光山宗務委員會發行，2001 年），頁

540-541。 
62
 李玉珉，《佛陀形影》，頁 72-73。 
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北方出現「上生信仰」與「下生信仰」

結合的造像，在南方也出現此種造像，

如〈彌勒經變浮雕〉（圖 9），當時無

論「上生信仰」與「下生信仰」在當時

彌勒信徒心中，頗具有蒙佛救度思想。

63彌勒信仰在南北朝時相當盛行，釋道 

安（312-385 年）開啟中國彌勒信仰的

風氣，此時出現甚多彌勒相關偽經、大

量讚嘆彌勒的文學作品、以及大量的造

像。64在南北朝時《法華經》、《彌勒

經》為當時重要的信仰經典，二部經典

於中原地區產生會通，並且影響造像表 

 

圖 9 〈彌勒經變浮雕〉（〈須彌山圖雕〉背

面），佚名刻，石材雕刻，65×59cm，1954 年

四川省成都萬佛寺遺址出土，南朝梁（502-557

年），四川省博物館藏。 

現，此時出現許多未來彌勒佛與釋迦像並置的造像，反映出「二聖一系」的「互

為一體」的思想，即法華圓教，一乘真實，權以三乘方便的「一乘」、「授記」思

想，與彌勒經典的「上生」、「下生」思想會通為一體。65 

 

  而釋靈幹生於彌勒信仰興盛的年代，製作「彌勒天宮觀」，並不令人感到意

外。那釋靈幹所作的「彌勒天宮觀」究竟是什麼形式？是文字記錄還是圖案描繪？

在日本東大寺僧人圓超（？-925 年，約活動於八至九世紀）於 914 年，所抄錄的

《華嚴宗章疏并因明錄》中記載：「《蓮華藏世界海觀及彌勒天宮觀》一卷，靈幹 

                                                      
63
 李玉珉，〈南北朝彌勒圖像與信仰〉，《故宮學術季刊》第 30 卷，第 2 期（臺北：國立故宮

博物院，1012 年），頁 69。 
64
 參陳揚炯，《中國淨土宗通史》，頁 164-178。 

65
 林保堯曾對於東魏武定元年（543 年）的〈釋迦五尊立像〉進行考察，認為當時此類造像系譜

具有此特色。林保堯，〈東魏武定元年銘石造釋迦五尊立像略考：釋迦五尊與左右二葙的圖

像構成及其成立基礎之一〉，《藝術學》第 1 期（臺北：藝術家出版社，1987 年 3 月），頁

119-163。林保堯，〈東魏武定元年銘石造釋迦五尊立像略考：釋迦五尊與左右二相的圖像構

成及其成立基礎之二（兼論左右二相菩薩的七尊造像性格〉，《藝術學》第 2 期（臺北：藝

術家出版社，1988 年 3 月），頁 5-50。林保堯，〈東魏武定元年銘石造釋迦五尊立像略考：

三世諸佛與二佛並坐的圖像構成及其成立基礎之一〉，《藝術學》第 3 期（臺北：藝術家出

版社，1989 年 3 月），頁 7-38。林保堯，〈東魏武定元年銘石造釋迦五尊立像略考：三世諸

佛與二佛並坐的圖像構成及其成立基礎之二〉，《藝術學》第 5 期（臺北：藝術家出版社，

1991 年 3 月），頁 7-79。林保堯，〈東魏武定元年銘石造釋迦五尊立像略考：三世諸佛與二

佛並坐的圖像及其成立基礎之三〉，第 7 期（臺北：藝術家出版社，1992 年 3 月），頁 43-125。 
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述。」66但甚為可惜的是，《蓮華藏世界海觀及彌勒天宮觀》今已不存，無法得知

內容記載，但可以確定釋靈幹的「蓮華藏世界海觀」與「彌勒天宮觀」，都是屬

於文字描述的方式呈現出「蓮華藏世界海」與「彌勒天宮」的世界圖像，以協助

修行者觀想法門。而釋靈幹此種「彌勒天宮觀」，乃為禪觀思想與彌勒淨土思想

的結合，在當時南北朝時已發現不少彌勒菩薩坐於天宮的塑像，反映當時彌勒天

宮的思想盛行，釋靈幹在此基礎上加以彙整貫通，創造一套禪修觀想彌勒兜率淨

土的體系。67 

 

  其二，釋靈幹是北周至隋朝時重要僧人之一，約在西元 552 年時（約十八歲

時），便依據《彌勒上升經》撰寫〈彌勒天宮觀〉，反映早期彌勒天宮禪觀的修持。

以及依據《六十華嚴》創造出「蓮華藏世界海觀」，反映出早期蓮華藏世界海的

禪觀修持。彌勒信仰與蓮華藏世界海信仰，對釋靈幹年少時有相當大的影響力，

但他所著的《彌勒天宮觀圖及蓮華藏世界海觀》一卷今已佚失，無法得知其內容。

至於釋靈幹的「彌勒天宮觀圖」，從其名稱來看其所依據的經典應該與《佛說觀

彌勒菩薩上生兜率天經》（簡稱為《彌勒上生經》）有關，此經為劉宋居士沮渠京

聲漢譯，為《彌勒三經》之一。釋迦佛滅度後，當犍陀羅與迦畢試（梵語：Kāpiśa，

今阿富汗境內）交腳坐姿的彌勒佛，即兜率天宮的彌勒菩薩像，在中亞成為人們

寄託彼岸的希望時，天上的彌勒佛思想日漸蓬勃，成為人們理想的救世主，爾後

此種思惟便傳入新疆乃至中國，在新疆的克孜爾石窟中第一期（西元六世紀後），

及第二期（西元七世紀後）中可看出。第一期石窟可以看到禪法思惟與彌勒天上

淨土思想的結合，並藉由禪觀死後往生彌勒天宮，第二期為展現彌勒天上說法的

神聖性，與《佛說觀彌勒菩薩上生兜率天經》有著密切關係。68 

 

                                                      
66
 〔日〕圓超，《華嚴宗章疏并因明錄》，收錄《大正新脩大藏經》第 55 冊，頁 1134 上。 

67
 中國早期的彌勒菩薩造像，於彌勒經變最頂端，通常會開有宮闕形龕，塑有高冠彌勒像，呈

現出兜率天內院，彌勒菩薩在天宮說法，與等待下生人間的因緣。東、西魏以前的造像主要

以交腳像來呈現，東、西魏時此種造像已經逐漸退流行，而半跏思惟像卻逐漸展開，到了北

齊、北周時半跏思惟像顯得相當流行。例如，在兜率天宮彌勒交腳像有：莫高窟 275 窟北涼

時期、莫高窟 254 窟北魏時期；兜率天宮彌勒半跏思惟像有：莫高窟 275 窟北涼時期、莫高

窟 257 窟北魏時期。圖與文字介紹詳參，林保堯編輯，《敦煌藝術圖典》（臺北：藝術家出

版社，2005 年二刷），頁 16、22、39、40、56。 
68
 〔日〕宮治昭著；李靜杰譯，〈彌勒信仰與美術：從印度到中國〉，《藝術史研究》第 8 輯（廣

州：中山大學出版社，2006 年），頁 229-241。 
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  在南北朝所奉行的彌勒經典，輾轉流傳的版本甚多，早期漢譯至初唐的經典

主要與阿含部有關，據松本文三郎考證（含偽經），一共有三十七部經典與其相

關。69若從現存收錄於《大藏經》存目來看主要有七部，其中主要以後秦鳩摩羅

什所譯《佛說彌勒大成佛經》內容最長，文辭最為華美。70而往生彌勒淨土的上

生信仰，其早期傳入的漢譯經典主要依附在禪法中，即藉由禪修觀想而獲未來得

生兜率天宮，如劉宋時佛陀跋陀羅（梵語：Buddhabhadra，359-429 年，北印度

人僧人）譯出《佛說觀佛三昧海經》中便描述「觀如來頸相」，即得「作此觀者，

不生人中生兜率天，值遇一生補處菩薩為說妙法。」71或藉由觀佛將來必得上生

天宮的修持，在後秦弘始年間（399-416 年）鳩摩羅什等譯《禪祕要法經》中云：

「若復有人，繫念諦觀，見舉身白骨，此人命終，生兜率陀天，值遇一生補處菩

薩，號曰彌勒。見彼天已，隨從受樂，彌勒成佛，最初聞法，得阿羅漢果，三明

六通，具八解脫。」72由此可看出禪觀思想與上生兜率天宮，未來將隨菩薩下生

人間的思想結合在一起。而觀上生思想中以劉宋時沮渠京聲，於孝建二年（455

年）所譯出《佛說觀彌勒菩薩上生兜率天經》為影響較大的經典之一，其闡述彌

勒菩薩現在於兜率天宮演說妙法，時天上有五百萬億天子，為供養一生補處菩薩

故，寶冠化作天宮、七重垣、七寶行樹…等，使其佛土無比莊嚴，又有五大神，

化種種莊嚴妙具與微妙正法之音，彌勒菩薩於七寶臺內摩尼殿上獅子床座忽然化

生（釋迦佛在世時彌勒為佛之弟子，於人間往生後生於兜率天上等待降生），身

如閻浮檀金色長十六由旬，三十二相八十種好皆悉具足，其天寶冠有百萬億色，

一一色中有無量百千化佛，晝夜六時常說不退轉地法輪之行，度諸天子令不退轉

於阿耨多羅三藐三菩提，等到閻浮提歲數五十六億萬歲乃下生人間。73至於如何

往生其淨土，此經云： 

 

欲為彌勒作弟子者，當作是觀，作是觀者應持五戒、八齋具足戒，身心精

進不求斷結修十善法，一一思惟兜率陀天上，上妙快樂，作是觀者名為正

                                                      
69
 〔日〕松本文三郎著；張元林譯，《彌勒淨土論》，頁 15-31。 

70
 林保堯，〈弗利爾美術館藏北周石造交腳彌勒菩薩七尊像略考：光背僧伽梨線刻素畫圖相試析

之一〉，《藝術學》第 17 期，頁 108-109。 
71
 〔劉宋〕佛陀跋陀羅譯，《佛說觀佛三昧海經》卷四，收錄《大正新脩大藏經》第 15 冊，頁

664 中。 
72
 〔後秦〕鳩摩羅什等譯，《禪祕要法經》卷中，收錄《大正新脩大藏經》第 15 冊，頁 254 下。 

73
 〔劉宋〕沮渠京聲譯，《佛說觀彌勒菩薩上生兜率天經》，收錄《大正新脩大藏經》第 14 冊，

頁 418 下-419 下。 
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觀，若他觀者名為邪觀。74 

 

再云： 

 

汝當歸依，應聲即禮禮已，諦觀眉間白毫相光，即得超越九十億劫生死之

罪，是時菩薩隨其宿緣為說妙法，令其堅固不退轉於無上道心。75 

 

又云： 

 

佛告優波離，佛滅度後四部弟子天龍鬼神，若有欲生兜率陀天者，當作是

觀繫念思惟，念兜率陀天，持佛禁戒，一日至七日，思念十善行十善道，

以此功德回向願生彌勒前者，當作是觀。作是觀者，若見一天人見一蓮花，

若一念頃稱彌勒名，此人除卻千二百劫生死之罪。但聞彌勒名合掌恭敬，

此人除卻五十劫生死之罪，若有敬禮彌勒者，除卻百億劫生死之罪。設不

生天，未來世中龍花菩提樹下亦得值遇，發無上心。76 

 

描述眾生欲生兜率天宮彌勒前者，必須持五戒十善，觀想思惟兜率天宮的場景，

把所有的功德迴向兜率天宮，聞其佛名可滅無量劫生死之罪。至於彌勒天宮為五

百萬億天子化作，寶閣中有彌勒菩薩說法的場景，要如何透過經文的描述觀想此

場景，在經文中並未像《佛說觀無量壽經》中有明確「十六觀」的次第修持，將

來必往生阿彌陀佛的極樂世界。故釋靈幹的〈彌勒天宮觀〉，是闡述《佛說觀彌

勒菩薩上生兜率天經》的觀想內容，主要教導禪觀如何觀想出兜率天宮，彌勒說

法的殊勝之景，以及彌勒菩薩於天宮中種種相好莊嚴。至於釋靈幹〈彌勒天宮觀〉

的兜率天宮樣貌究竟為何？因並無釋靈幹相關文獻與實作傳世，實在無法確切的

理解，但從當時南朝梁所遺存彌勒淨土圖石刻來看，或許可窺知一二。在 1954

年成都萬佛寺出土的大量石刻窖藏，其中有兩通造石碑，於碑陰部分刻有淨土圖，

                                                      
74
 〔劉宋〕沮渠京聲譯，《佛說觀彌勒菩薩上生兜率天經》，收錄《大正新脩大藏經》第 14 冊，

頁 419 下。 
75
 同上註，頁 420 上。 

76
 〔劉宋〕沮渠京聲譯，《佛說觀彌勒菩薩上生兜率天經》，收錄《大正新脩大藏經》第 14 冊，

頁 420 中-下。 
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第一通正面為〈須彌山圖雕〉（圖 17），其背面為淺浮雕的〈彌勒經變浮雕〉（圖

9），為了方便說明浮雕的內容，筆者編排〈彌勒經變浮雕說明圖〉（圖 10），此

浮雕一共可以分為三段，上段中央為彌勒菩薩天宮寶閣說法的場景，呈現頭戴高

冠，腳為交腳坐姿，並且等待因緣成熟而將降生人間成佛。77中段描述彌勒菩薩

降生人間翅頭城中，成年後出家修道成佛正覺，在龍華樹下舉行三場佛會度眾無

數，稱為「龍華三會」。78下段右側描述婆羅門拆毀轉輪聖王象徵的七寶臺，下段

左側為蠰佉（餉佉）轉輪聖王，協同妻妾，群臣出家的場面。79此碑並不是僅有

單純的彌勒天宮上生思想，而是結合其下生思想的產物。另一個石碑正面為〈二

菩薩立像〉（圖 11），造像主尊為二菩薩，目前無法明確斷定其身分，但可能是

觀世音與大勢至菩薩，這與石碑背面的「極樂淨土圖」有關。80此碑正面的人物，

薄衣貼體，人物具有肉感，為結合本土與外來風格的造像產物，外來受到印度當

時笈多王朝造像影響（圖 2、圖 12、圖 13）。印度早期秣菟羅（Mathura Luo）造

像藝術，於漢代時已經傳入四川，南北朝時笈多美術也有傳入四川與南方的長江

流域。81而傳入中國南方的中印度佛教造像藝術，主要有陸路與海路兩種管道，

四川地區以陸路為主要影響，由印度恆河流域經緬甸至中國四川。82〈二菩薩立

像〉造像碑的兩側各為八格，內刻經變與佛教故事的相關題材，但目前還無法準

確判讀其故事內容。83碑的背面為淺浮雕的〈經變故事浮雕〉（圖 14），可以分為 

                                                      
77
 〔日〕東京国立博物館、朝日新聞社編，《中国国宝展 2000 年》（東京：朝日新聞社，2000

年），頁 180。 
78
 《佛說彌勒下生經》相關經文，在南北朝已有多譯，但許多版本今已不存，其中現存傳西晉藏

竺法護譯《佛說彌勒下生經》，據松本文三郎考據指出應為〔前秦〕僧伽提婆（梵語：Saṃghadeva，

生卒年不詳，北天竺罽賓國僧人）譯，此經云：「此名為最初之會。九十六億人皆得阿羅漢，

斯等之人皆是我弟子。…（中略）…彌勒佛第二會時，有九十四億人，皆是阿羅漢，亦復是

我遺教弟子，行四事供養之所致也。又彌勒第三之會，十二億人，皆是阿羅漢，亦復是我遺

教弟子。」另在唐釋義淨的譯本《佛說彌勒下生成佛經》也有相似的說法，經云：「初會為

說法，廣度諸聲聞，九十六億人，令出煩惱障。第二會說法，廣度諸聲聞，九十四億人，令

渡無明海。第三會說法，廣度諸聲聞，九十二億人，令心善調伏，三轉法輪已，人天普純淨。」

〔日〕松本文三郎著；張元林譯，《彌勒淨土論》，頁 17-18。〔西晉〕（傳）竺法護譯，《佛

說彌勒下生經》，收錄《大正新脩大藏經》第 14 冊，頁 422 下。〔唐〕釋義淨譯，《佛說彌

勒下生成佛經》，收錄《大正新脩大藏經》第 14 冊，頁 427 下 
79
 〔美〕王靜芬著；毛秋瑾譯，《中國石碑：一種象徵形式在佛教傳入之前與之後的運用》（北

京：商務印書館，2011 年），頁 243。 
80
 〔美〕Watt；James C.Y. (EDT)；Harper；Prudence Oliver (EDT),China: Dawn of a Golden Age, 

200-750 Ad (New York : Metropolitan Museum of Art,2004),p.220. 
81
 趙玲，《印度秣菟羅早期佛教造像研究》（上海：上海三聯書店，2012 年），頁 9。 

82
 阮榮春，〈早期佛教造像的南傳系統〉，《藝術學》第 4 期（臺北：藝術家出版社，1990 年 3

月），頁 89-98。 
83
 〔日〕東京国立博物館、朝日新聞社編，《中国国宝展：2000 年》，頁 293。中國美術全集編
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兩部分，上半部為極樂世界淨土圖，下

半部為《法華經》中〈普門品〉經變的

變相圖（圖 15）。84在〈經變故事浮雕〉

（圖 16）上半部為西方淨土世界表現

方式，與〈彌勒經變浮雕〉（圖 9）的

彌勒淨土圖相似，都是正上方寶閣內有

主尊說法，中間廣場為三角形，兩側有

對稱的構圖，但西方淨土世界多出七功

德水、八寶池的展現。故南北朝末期

時，所發展出的彌勒淨土圖的表現，應

與西方淨土圖有些相似之處。 

 

圖 10 〈彌勒經變浮雕說明圖〉，2013.01.14，

陳俊吉電腦繪製標示。 

 

 

圖 11 〈二菩薩立像〉（正

面），佚名刻，石材雕刻，120

×64cm，1954 年四川省成都萬

佛寺遺址出土，南朝梁

（502-557 年），四川省博物館

藏。 

 

圖 12 〈佛陀像〉，佚名

刻，石材雕刻，78.1×34×

20.6cm，印度北邦州出

土，笈多王朝時代刻（此

尊刻於六世紀），〔英國〕

大英博物藏。 

 

圖 13 〈毘濕奴像〉，佚名刻，石材

雕刻，高 105cm，印度北邦州出土，

笈多王朝時代刻（此尊刻於五世

紀），〔印度〕印度馬朱拉博物館

（Mathura Museum）藏。 

                                                                                                                                                        
輯委員會編，《中國美術全集：雕塑編 3 魏晉南北朝雕塑》（臺北：錦繡出版社，1994 年），

圖版說明頁 24。 
84
 〔美〕Watt；James C.Y. (EDT)；Harper；Prudence Oliver (EDT),China: Dawn of a Golden Age, 

200-750 Ad,p.220-221. 
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圖 14 〈經變故事浮雕〉（〈二菩薩立像〉背

面），佚名刻，石材雕刻，120×64cm，1954

年四川省成都萬佛寺遺址出土，南朝梁

（502-557 年），四川省博物館藏。 

 

圖 15 〈經變故事浮雕說明圖〉，2013.01.14，陳

俊吉電腦繪製標示。 

 

其三，爾後釋靈幹又學習《六十

華嚴》，尤其器重此經的〈十地品〉

（第二十三至二十七卷）。於魏晉南

北朝時，《六十華嚴》中〈十地品〉

的盛行與被重視，需等到北魏永平元

年至四年（508-511 年），菩提流支在

洛陽譯出印度世親所作的《十地經

論》才開始，並產生「地論派」的研

究風氣。85《十地經論》此論分為《十

地經》原文與闡釋經文論述兩部分， 

 
圖 16 「西方極樂世界淨土圖」，出自〈經變故事

浮雕〉（〈二菩薩立像〉背面），佚名刻，石材雕刻，

120×64cm，1954 年四川省成都萬佛寺遺址出土，

南朝梁（502-557 年），四川省博物館藏。 

《十地經》內容與《六十華嚴》中的〈十地品〉相契，宣達大乘菩薩修行的十種

位階。86釋靈幹十八歲（552 年）時在此環境下，研究《十地經》是可以被理解

的。 

 

（二）釋靈幹中年以後對蓮華藏世界海觀的依止 

                                                      
85
 魏道儒，《中國華嚴宗通史》（臺北：空廷書苑，2007 年），頁 47-73。 

86
 《六十華嚴》指出「十地」為：「一曰歡喜，二曰離垢，三曰明，四曰焰，五曰難勝，六曰現

前，七曰遠行，八曰不動，九曰善慧，十曰法雲。」〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛華

嚴經》卷二十三，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，頁 542 下。 
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  釋靈幹從十八歲開始弘揚「彌勒天宮觀」與「蓮華藏世界海觀」不遺餘力，

從教義與修行層面而言，「彌勒天宮觀」是藉由禪修觀想彌勒菩薩兜率淨土，菩

薩於天宮說法的盛況，於未來歲終後上生兜率淨土中。「蓮華藏世界海觀」具有

體證蓮華藏世界，即證入法界便可隨心而遊憩，且能於歲終時往生蓮華藏海之中，

換而言之兩者對於往生的彼岸世界有所不同，彌勒天宮淨土乃欲界中之實有的展

現，但蓮華藏世界為證入法界的體悟，包含十方三世一切諸佛國土，穢土（指我

們居住的娑婆世界）亦在蓮華藏世界中，證悟法界則入蓮華藏世界，當下所見即

蓮華藏世界淨土無所束縛，而不執著於某淨土的思惟。 

 

  釋靈幹年少時受其師的彌勒信仰影響甚深，其對彌勒淨土的嚮往，顯然比蓮

華藏海淨土來得高，從他「每入講堂，想處天宮無異也」就反映此情況。然而世

間總無常，國土危脆，觀念思惟有時候會受到外在環境重大巨變而改變，北周武

帝（543-578 年）於建德三年（574 年）開始毀佛，隔年伐北齊，於西元 577 年攻

陷北齊，也在此處宣達廢佛令，全國超過四萬間寺院被沒收，三百萬的僧侶被迫

還俗加入軍隊，佛像全毀，經卷焚燒，直到北周亡後隋文帝（541-604 年，581-604

年在位）才又開始興佛。87釋靈幹自身也是滅佛運動的受害者，對其身心產生重

大衝擊以及影響。 

 

  北周武帝毀佛，釋靈幹被迫離開寺院，居家奉戒續髮成為所謂的「菩薩僧」，

隋代開皇三年（583 年）又到洛陽淨土寺再度出家。依據《續高僧傳》的記載，

其出家以後，於洛陽、長安一帶以宣說《六十華嚴》為主。88當時洛陽、長安一

帶僧俗結社聚會，探討《六十華嚴》是一種很流行的活動。89釋靈幹對眾講述《六

十華嚴》數年，筆者認為其對此經義理可能有更深層的體悟，也可能對其信仰觀

念產生改變，認為《六十華嚴》的華嚴藏海淨土思想，比上升彌勒淨土的信仰來

得重要。從《法苑珠林》與《續高僧傳》中記載的同樣一件事得以說明上述論點，

在開皇十七年（597 年），釋靈幹生病呈現昏迷之態，醒後講述夢見有二人帶他

至兜率天，此處七寶園莊嚴如畫，又見到釋慧遠（523-592 年）、釋僧休（生卒年

                                                      
87
 〔日〕中村元等著；余萬居譯，《中國佛教發展史（上）》（臺北；天華出版社，2005 二版

二刷），頁 182-195。 
88
 〔唐〕釋道宣撰，《續高僧傳》卷十二，收錄《大正新脩大藏經》第 50 冊，頁 518 中。 

89
 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 86。 
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不詳，隋代僧人）「頂戴天冠，衣以朱紫，光煒絕世」。釋慧遠對他說：「你與我

諸弟子以後皆往生此處。」此事件後釋靈幹謝絕旁人，更加精進修持。90筆者閱

讀至此，心中產生一些疑問？就當時的彌勒信仰而言，入兜率天宮，即到彌勒菩

薩的淨土教化之地。91何為到兜率天沒見到彌勒菩薩，只見到昔日道友？釋靈幹

年少時提倡的「彌勒天宮觀」，為何不見此種觀想的彌勒天宮場景？因文中並無

說明，故使人相當地困惑。但在《法苑珠林》與《續高僧傳》文後又說，隋大業

八年（612 年），釋靈幹將往生時，告訴侍者釋童真（543-613 年），他見到青衣童

子二人來帶領他去兜率天，但卻產生不得其門而入的情況，即「兜率天城外，未

得入宮。」釋童真聽之即回答說：「若即住彼大遂本願。」釋靈幹卻說：「天樂非

久，終墜輪迴，華嚴藏海是所圖也。」嚴厲拒絕往生天界，表明所追求的是華嚴

藏海淨土。92從上述可知，其中年生病暈眩所見兜率天，以及晚年往生時無法入

兜率天，都未見彌勒菩薩慈容。其把彌勒菩薩教化的兜率淨土，視為天人享福之

處，會產生輪迴的地方，此種理解相當地不尋常，為何會如此使人不解。 

 

  釋靈幹何時由「彌勒天宮觀」的淨土思想，轉換成為「蓮華藏世界海觀」的

淨土思想，並認為「蓮華藏世界海觀」的淨土勝於「彌勒天宮觀」的淨土思想，

而且是可確保免墜輪迴之地，頗令人疑竇？木村清孝指出，釋靈幹對蓮華藏世界

的信仰，在他晚年的時候已有之，但如何產生，木村清孝並未說明。93而魏道儒

指出，北周武帝毀佛，周末隋初的社會動盪，產生信仰危機，有輕「天」或疑「天」

的情緒，因此對於兜率天的天人頂戴天冠，衣以朱紫產生輕視，但此實則為對現

實帝王、貴族門閥的輕蔑，而依華嚴體系修行的信仰者，把彌勒天宮信仰不斷下

                                                      
90
 〔唐〕釋道世撰，《法苑珠林》卷十六，收錄《大正新脩大藏經》第 53 冊，頁 408 上。〔唐〕

釋道宣撰，《續高僧傳》卷十二，收錄《大正新脩大藏經》第 50 冊，頁 518 中。 
91
 釋道昱認為，把兜率天彌勒淨土，分為彌勒内院與外院，屬於唐代以後中國僧人所開創的思

惟，認為内院才是彌勒菩薩所居之處，為教化的場所，外院為一般天人享福之處。明確把兜

率天彌勒淨土分為內外兩院的記錄，為《大唐西域記》的記載，師子覺，發願求生兜率內院，

結果生在外院，墮落享天福。但釋印順對此則說：「不知師子覺生在外院的故事，凡宏傳彌

勒法門的，真諦，玄奘三藏，以及無著，世親的傳記中，都沒有此種記載，這只是別有用心

者的故意傳說而已。」認為不足信之。詳參，〔唐〕釋玄奘口述；釋辯機抄錄，《大唐西域

記》卷五，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 896 中-下。釋道昱，〈兜率內院疑點之探

討〉，《普門學報》總第 11 期（臺北：佛光山文教基金會，2002 年 9 月），頁 199-212。釋

印順，《成佛之道：增注本》（新竹：正聞出版社，2005 年三刷），頁 130。 
92
 〔唐〕釋道世撰，《法苑珠林》卷十六，收錄《大正新脩大藏經》第 53 冊，頁 408 上。〔唐〕

釋道宣撰，《續高僧傳》卷十二，收錄《大正新脩大藏經》第 50 冊，頁 518 下。 
93
 〔日〕木村清孝，《初期中国華厳思想の研究》，頁 59。 
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降，認為應有其他可往生之處。94而當時的佛教主要依帝王而興，卻也因帝王毀

之，把百歲寄託於彌勒淨土中，但如果福德因緣不具足，產生不得入天宮，那可

說是一大憾事。而《華嚴經》的「蓮華藏世界海觀」屬於「唯心淨土」，須透過

修行實證了知唯心所造，了知三世十方無所障礙，即能自我控制，優遊淨土，乃

至往生其淨土。故釋靈幹 40 歲時（574 年）遇到毀佛，49 歲時（583 年）曾看見

兜率天，但無見到彌勒於天宮中的說法盛會，加上當時社會瀰漫輕天思想，使他

對往生兜率淨土產生動搖。而依彌勒信仰而言，「上生兜率天」的眾生，將來還

要「下生人間」，參與「龍華三會」，須透過許多世的修行才可圓滿成佛，但經歷

毀佛的他，對於世間無常感到無力與震驚，而「上生兜率天」後將來還需「終墜

輪迴」，但他不想再來人間，有著濃厚的厭世思想，故他對此「上生兜率天」心

生否定。故其必須尋找一處免於「終墜輪迴」之地，而「蓮華藏世界海觀」的「唯

心淨土」成為嚮往之淨土。 

 

（三）隋代蓮華藏世界海觀的淨土圖推測 

  釋靈幹的《蓮華藏世界海觀及彌勒天宮觀》一卷中，關於〈蓮華藏世界海觀〉

的樣貌如何描述，已經無法蠡測。但或許可由《法苑珠林》與《續高僧傳》中，

記載其往生前所見的蓮華藏世界海的場景，窺知一二。 

 
  《法苑珠林》與《續高僧傳》記載，釋靈幹 78 歲（612 年）往生前曾見到兜

率天宮，卻無法其門而入，而他本人也不願前往此處，並表示蓮華藏海才是他想

要往生之處，不久又斷氣，須臾間又醒，釋童真問其見到什麼？釋靈幹說：「見

大水遍滿華如車輪，幹坐其上所願足矣。」便往生而去。95此時釋靈幹所觀到的

場景，為在廣大的香水海上，開著無窮無盡的蓮華，而蓮華表示無量的諸佛剎土

世界，此描述切合《華嚴經》的蓮華藏世界海。而釋靈幹對於《華嚴經》的蓮華

藏世界，描述如此平靜、單純、樸實，說明佛境界的神祕、奇妙、華麗…等，乘

坐蓮華，跳脫輪迴束縛，永遠離開污濁的凡塵。96 

 

                                                      
94
 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 86。 

95
 〔唐〕釋道世撰，《法苑珠林》卷十六，收錄《大正新脩大藏經》第 53 冊，頁 408 上。〔唐〕

釋道宣撰，《續高僧傳》卷十二，收錄《大正新脩大藏經》第 50 冊，頁 518 下。 
96
 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 86-87。 
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  而釋靈幹往生時所觀看到「大水遍滿華如車輪」的場景，應與中年以後精進

修持「蓮華藏世界海觀」有關，乃「唯心淨土」顯現，依其願往生其中。他所見

到的華藏世界場景，可能與 18 歲（552 年）時所著的《彌勒天宮觀圖及蓮華藏世

界海觀》中的〈蓮華藏世界海觀〉並無太大差異，因為從 552 年至往生 612 年間，

都沒有任何的記載表示釋靈幹曾經修改或改寫《彌勒天宮觀圖及蓮華藏世界海觀》

的內容。雖然今日《彌勒天宮觀圖及蓮華藏世界海觀》一卷已佚失，但依其名「蓮

華藏世界海觀」，顯然是教導修行者，如何觀想入此淨土世界，從名稱也可窺知

是由「蓮華」為基本元素所建構，並建構出蓮華藏世界海。依據《六十華嚴》記

載有朵名為：香幢光明莊嚴的大蓮華，生於香水海中，此大蓮華中有香水海，又

生出無量無邊的蓮華世界。97所以釋靈幹的禪觀，應是在一朵大蓮華中有無量的

香水海，其香水海又有無量的蓮華世界，即「大水遍滿華如車輪」的景象，此種

觀想圖像的描述，反映出釋靈幹的想法，藉此體悟諸無盡的蓮華藏世界觀。 

 

  那麼釋靈幹的〈蓮華藏世界海觀〉是否可以找到相關的圖片資料作印證？但

甚為可惜，目前尚未發現有關北朝時期的華嚴藏海世界觀圖像出土。但 1945 年

四川省成都市所出土的〈須彌山浮雕〉（圖 17），卻發現有佛教世界觀的須彌山

浮雕作品。〈須彌山浮雕〉在 2000 年於日本展出時，其圖冊介紹此作品時指出，

該藝術品上半部雕出群山為「須彌山」，而下半部圓筒狀為「天蓋」。98此種說法

令人相當不解？須彌山與天蓋有何關聯，為何刻在一起，因此筆者認為下面的圓

筒狀物品並非天蓋，應為構成須彌山世界的基本四輪（圖 18）。99四輪上方的金

輪開出一朵大蓮華，蓮華中心有聳立的須彌山浮雕，表示當時候已經具備表現出

佛教宇宙觀「須彌山世界」的造像能力。〈須彌山浮雕〉發現大蓮華上方大海中

有須彌山，其代表著一個世界，而華嚴藏海的世界也是在一朵大蓮華上方，產生

                                                      
97
 參〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛華嚴經》卷二十三，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，

頁 412 中-418 上。 
98
 〔日〕東京国立博物館、朝日新聞社編，《中国国宝展：2000 年》，頁 180。 

99
 圓筒狀由空輪、風輪、水輪、金輪所構成，表示佛教世界的宇宙觀，圓筒狀上面刻滿裝飾圖

案，最下方的地方殘缺，代表空輪；在空輪上方有一條連珠紋帶，紋帶上方有數尊飛天在飛，

此段代表風輪；風輪上方出現連珠紋帶飾，紋帶上方有許多圓形的裝飾，此段代表水輪；水

輪上方有一條帶狀裝飾，並且搭配流蘇紋飾，紋飾上方代表金輪，金輪周圍刻仰瓣蓮華裝飾

帶；圓筒狀上方的平台，代表須彌山下的鹹海，鹹海中心上方雕刻出須彌山。參〔印度〕世

親造；〔唐〕釋玄奘譯，《阿毘達磨俱舍論》卷十一，收錄《大正新脩大藏經》第 29 冊，頁

57 上-61 中。 
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無數的佛國剎土，總而言之《華嚴經》的華藏世界，是在須彌山世界的基礎上，

建構出更大的宇宙世界觀。在當時的佛教人士已對須彌山世界有一定的認知，釋

靈幹在此先備條件上，依據《六十華嚴》所建構出的華藏世界，的確有其可行之

處。 

 

  

圖 17 〈須彌山浮雕圖〉（正面），佚名雕，石

材雕刻，65×59cm，1954 年四川省成都萬佛寺遺

址出土，南朝梁（502-557 年），四川省博物館藏。 

圖 18 〈須彌山浮雕線描說明圖〉，

2012.08.08，陳俊吉繪製。 

 

  目前發現最早的「蓮華藏

世界」（即「華嚴藏海」）造

像，以盛唐敦煌莫高窟第 44

窟為代表，也是目前中國境內

發現最早的華嚴經變實例，此

華嚴經變中有一部分為「華嚴

藏海」所構成。於龕面前方有

一朵大蓮華雕塑，與《華嚴經》

中蓮華藏世界由一朵大蓮華 

 

圖 19 〈莫高窟第 44 窟中心塔柱〉，佚名製作，石窟製作，

盛唐，敦煌莫高窟第 44 窟。 

所生的記載相契（圖 19）；龕內垂直三面牆上，繪有許多的各色小蓮華，此與

《華嚴經》中蓮華藏世界由無數蓮華佛國，構成無盡的華嚴世界海的觀點，兩者 
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不謀而合（圖 20）。在釋靈幹的

〈蓮華藏世界海觀〉也可能是一朵

大蓮華與無數的小蓮華所構成的

蓮華藏界，而莫高窟第 44 窟中央

塔柱蓮華藏世界此種造像表現思

惟，不排除受到釋靈幹的〈蓮華藏

世界海觀〉影響。此外，盛唐以後

至宋代於敦煌的華嚴經變，無論是

出土的絹畫，還是石窟的壁畫，都

會呈現出一朵大蓮華（香幢光明莊 

 
圖 20 〈莫高窟第 44 窟中心塔柱〉，佚名製作，石

窟製作，盛唐，敦煌莫高窟第 44 窟。說明：畫面中的

蓮華藏世界海部分，以橢圓形黑線框出。 

嚴），與無數的小蓮華（世界海）所構成的蓮華藏世界，可見其影響深遠。 

 

  而釋靈幹的〈蓮華藏世界海觀〉何時從文字描述的觀想修行，轉換成圖像式

的實體造像藝術，因無相關物件傳世不得而知，但筆者推論可能約在七世紀左右，

釋靈幹於 597 年見兜率外院以後，就堅信往生蓮華藏世界海的信念，612 年往生

時依其願悠然自得於其中，成為往生華嚴藏海的最加例證，此為華嚴學僧所推崇，

華嚴學僧便依據〈蓮華藏世界海觀〉與釋靈幹的描述創造出圖像，筆者認為可能

有此種發展的可能性。100七世紀時華嚴宗成立，華嚴相關教義備受推崇，相關造

像也就相應而生，受人尊崇，而盛唐八世紀初時，已出現「蓮華藏世界」的實例，

可推測在此之前已經有此種圖像出現，故筆者認為七世紀時已經出現，以使修持

者或觀看者，更容易體會與理解蓮華藏世界海的面貌。 

 

  日本學者對於奈良時期東大寺大佛線刻圖案，是來自與《華嚴經》有關的「蓮

華藏世界海觀」、「蓮華藏世界圖」，還是來自《梵網經》中的釋迦如來坐千葉蓮

臺所呈現的世界觀，此二種學說至今仍無法有定論。101或如松本榮一所說，是來

                                                      
100

 隋至初唐弘揚華嚴學的僧侶眾多，使華嚴學成為一宗派，在中國發展。隋至初唐主要弘揚華

嚴學的僧人有：釋靈辨（586-663 年，為釋靈幹的姪兒）、釋吉藏（549-523 年）、法順（557-640

年）…等。 
101

 〔日〕小野玄妙，《小野玄妙佛敎藝術著作集》第九卷（東京：開明書院，1977 年），頁 887-889。

〔日〕小林剛，《日本の美術：東大寺の大仏》第 5 冊，頁 47、134-135。〔日〕西村公朝，

《仏の世界観：仏像造形の條件》（東京：吉川弘文館，1980 年二刷），頁 8-26。 
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自唐代一種華嚴經變的模擬，而大佛蓮瓣上刻有線刻圖案，極可能來自唐代的「華

嚴藏海世界」圖像。102大佛線刻圖案，無論來自於《華嚴經》還是《梵網經》，

皆與華嚴思想有關，且《梵網經》屬華嚴經系的典籍。103而東大寺的大佛本身為

華嚴系統的盧舍那佛，並無較大爭論，在天平勝寶八年（756 年）聖武天皇死後，

光明皇后（701-760 年，聖武天皇妻）將聖武天皇之寶物約六百餘件供奉給東大

寺供養盧舍那大佛，在〈國家珍寶帳〉中明確記載：「盧舍那佛伏願用此善，日

奉資宜助早遊十聖普濟三塗，然後鳴鑾花（華）藏之宮，住畢涅槃之岸。」104此

外松本榮一認為來自於唐本「華嚴藏海世界」圖像，也是屬於華嚴系統圖像無疑，

故東大寺大佛的線刻圖案，應屬源於初唐時中國所創造的華嚴藏海宇宙觀的圖像。

只是在北周至隋時，仍在發展中尚未成熟，故此時出現的「華嚴藏海世界」應較

東大寺大佛線刻來的稚趣些。 

 

  筆者上述的論述觀念，是以華嚴經世界的淨土信仰來論述〈蓮華藏世界海觀〉，

認為此種圖像與禪修觀想蓮華藏海世界有關，不排除當時已經有實際造像藝術誕

生的可能性。但學界亦有其他說法，在缺乏明確及有題記的實物證明下，所有的

論述皆是一種推論的假說，其中李靜傑的異說則認為釋靈幹的〈蓮華藏世界海觀〉，

可以反映出當時數尊的法界人中像的圖案解釋，而《六十華嚴》本身就是相當大

部頭的經典，集結許多顯教大乘經典的思惟，內容主要闡述菩薩行，李靜傑在《六

十華嚴》各卷找尋與法界人中像相關的依據。《六十華嚴》的「蓮華藏世界海」

之觀念，主要出自第二卷至第四卷的〈盧舍那品〉，但李靜傑所舉例的法界人中

像，卻與主要闡述蓮華藏世界的〈盧舍那品〉，其相契之處顯得有些微不足道，

而主要相契之處卻是在此品之外。 

 

  此外，北朝法界人中像於佛衣上展現各類圖像，主要學說有二：華嚴盧舍那

佛的法界展現，還是法華宇宙教主的釋迦如來，都離不開以尊像崇拜的法界思想，

佛身及法界並非某尊佛的專利，在大乘經典中常涉及佛身的法界觀，如《法華經》、

《華嚴經》、《維摩詰經》…等。北朝時主要應該是禮拜造像，是否具觀想作用，

                                                      
102

 〔日〕松本榮一，《燉煌畫の硏究》圖像篇（東京：東方文化學院東京硏究所，1937 年），

頁 189-190。 
103

 〔日〕末木文美士著；涂玉盞譯，《日本佛教史》，頁 56。 
104

 〔日〕正倉院事物所編集，《正倉院宝物：北倉》（東京：朝日新聞社，1987 年），彩圖 149。 
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因缺乏相關實證，並無法準確的斷疑。而此類型造像早在釋靈幹之前已經出之，  

在西元四至五世紀新疆一帶石窟，已發

現繪製不少關於法界人中像的壁畫。105

如果釋靈幹所創作〈蓮華藏世界海

觀〉，為此種佛像藉由觀想佛身的觀法

界，顯然有些不合理，其名稱使用「蓮

華藏世界海觀」，顯然與「蓮華」有關，

並非與「盧舍那佛」的「佛像」有關。

且如果說釋靈幹的法界人中像為〈蓮華

藏世界海觀〉，那麼在釋靈幹之前出現

於新疆壁畫的法界人中像，豈不也成為

〈蓮華藏世界海觀〉，這些問題顯然無

法自圓其說。況且關於華嚴體系的法界

觀，於北朝時還處於發展階段，隋至初 

 

圖 21 〈盧舍那佛〉（部分），佚名雕，石材

雕刻，北齊，河南省安陽小南海石窟中窟北壁。 

唐華嚴判教成宗的體系才完成，才有較

完整複雜的法界觀念，即由菩薩行證入

法界，因此釋靈幹當時禪法出現如此繁

複的法界觀體系使人疑惑？與釋靈幹

同時代的釋僧稠，為北齊皇室主持安陽

小南海石窟的中窟工程，其窟門處刻有

《六十華嚴》的經句，以及《大般若涅

槃經》的〈聖行品〉，窟內主壁為盧舍

那佛，東壁為彌勒佛，西壁為阿彌陀

佛，其融合華嚴十方三世諸佛的思想，

顏娟英指出石窟展現出《大般若涅槃

經》的「四念處」與《六十華嚴》的法 

 

圖 22 〈盧舍那佛〉（部分），佚名雕，石材

雕刻，北齊，河南省安陽靈泉寺石窟大留聖窟

東壁。 

界觀思想，使大乘禪修邁入成熟期的先聲。106從小南海石窟來看，此種禪法與華

                                                      
105

 陳清香，《北朝佛教造像源流史：法相紋在埃及、印度、中亞、中土的傳承演變》（臺北：

空庭書院，2012 年），頁 307-322。 
106

 顏娟英，〈北齊小南海石窟與僧稠〉，收錄於釋恆清主編，《佛教思想的傳承與發展：印順
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嚴融合的法界觀，及在佛衣身上也未出現人中像的情況（圖 21），另在河南安陽

市靈泉寺中的大留聖石窟，俗稱「道憑石室」，為釋道憑（488-559 年）所修，始

鑿於東魏武定四年（546 年），於大留聖石窟東壁出現佛裝坐姿的佛像，可能為

〈盧舍那佛〉（圖 22）。107故中原北朝出現的法界人中像，是否為釋靈幹的「蓮華

藏世界海觀」，的確有商榷空間。 

 

四、隋代七處八會的延續開展 

  早在北齊六世紀中期時，已出現「七處八會」的造像與碑刻記錄資料，於七

世紀前期時，華嚴系統的「七處八會」在華嚴學僧的推廣下，已經有所流傳，並

有其一定的影響力。108 

 

  對於《六十華嚴》中「七處八會」的處會判定，在隋代時引起討論，隋代時

三論宗的釋吉藏（549-623 年）把「七處八會」以「八不中道」（即遮止生滅、常

斷、一異、來出等四雙八計，所引發的無所得中道之理）來闡述，並且將「八會」

依據《六十華嚴》的信、住、行、迴向、地等展開；天台宗釋智顗（538-597 年）

指出「七處八會是為多處」，其以地方場所來解釋「處」。109而華嚴宗的「七處八

會」意涵之說，要等到初唐時釋智儼才有較完整之說。 

 

  目前並未發現有關隋代「七處八會」的圖像存世，但在文獻資料中卻有記錄，

在唐代的《華嚴經傳記》中就記載，釋法誠（563-640 年）於隋代開皇年間（581-604

年）創立悟真寺，此寺位於今日陜西省西安附近的藍田縣東南二十里的王順山中。

110釋法誠創立悟真寺，專修持法華三昧，不久又於寺南嶺建立華嚴堂，他親自監

工參與興建，完畢後便「乃潔淨圖畫七處八會之像」，並請善書之人抄寫《六十

                                                                                                                                                        
導師九秩華誕祝壽論文》（臺北：東大圖書，1995 年），頁 565-589。 

107
 中國石窟雕塑全集編輯委員會編，《中國石窟雕塑全集第六卷：北方六省》（重慶：重慶出

版社，2001 年），圖版說明頁 19、20。 
108

 關於北齊華嚴造像的七處八會圖開展，請參拙著陳俊吉，〈北齊華嚴造像的開展：以華嚴三

聖與七處八會為例〉，《華梵大學人文學報》第 23 期，待刊稿。 
109

 郭祐孟，〈敦煌莫高窟華嚴經變初探〉，《華嚴學報》創號刊（臺北：空庭書苑，2011 年），

頁 228-231。 
110

 李芳民，《唐五代佛寺輯考》（北京：商務印書館，2006 年），頁 33。 
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華嚴》。111釋法誠除修持《法華經》之外，對於《六十華嚴》也相當重視，闡述

華嚴在隋唐時成為一門顯學，無法輕視之。而今悟真寺已經過歷朝歷代的不斷修

葺，早已不見隋代「七處八會」的圖像身影。 

 

  七處八會除了在造像藝術上有發揮的空間之外，也對寺院的佈局產生影響。

初唐乾封二年（667 年）釋道宣撰寫完成的《律相感通傳》云：「衡山南大明師

置寺處，亦有石塔云云，其寺南北十餘里，七處八會，流渠靜院，處處皆立。」

112大明師（生卒年不詳，隋末初唐人），據《續高僧傳》載他是傳承釋慧可的（487-593

年）系統，可見大明師為禪宗門人，屬於初唐人。從這則事蹟，可見禪宗也受到

華嚴「七處八會」的思惟影響，利用《華嚴經》如來八會說法的思惟，將寺院仿

照佛會在多處佈局，並於寺院建構出八處院落。 

 

  總而言之華嚴造像系統「七處八會」的圖像，在北齊已經出現早期造像發展

階段，但多只在北方華嚴學教法地區流傳，故應該還未有十分完善的造像體系，

此時「七處八會」的佛會表現究竟造像出幾會？依據北齊武平三年（572 年）《興

聖寺主諸葛始興碑》中的碑文紀載： 

 

石乃名山，匠手斑妙，三十二相常住，八十種好不絕，乃使在家菩薩□□

藥樹仙人□稱歌詠，正觀者□□而皈□矚者滅惡而去，定知三途芒然無蹤，

七處八會，斑斑有跡，彩素精□□□鮮好，異禽異獸，難名者多，雜花飛

童，槃龍郊吐，但福不獨積，以備有形，運此勝因。仰願國祚延隆，昂藏

不絕，七世存亡，恒為勝樂。法界眾生，高栖十地，一時作佛。113 

 

今日雖然已見不到該四面石碑像的原本樣式，但從上述的文字描述「七處八會，

斑斑有跡」的記載，至少是多會表現，那是否有完整的八會，在目前缺乏實物情

況下，並無法下斷言。但至少到了隋代時此種圖像應該已經有八場佛會的表現，

以象徵「七處八會」，且相關記載漸多，其造像樣貌應較北齊時更加成熟、穩健。 

                                                      
111

 〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷五，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 171 上-中。 
112

 〔唐〕釋道宣撰，《律相感通傳》，收錄《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 879 上。 
113

 嚴娟英主編，《北朝佛教石刻拓片百品》（臺北：中研院歷史語言研究所，2008 年），頁 251。 
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五、初唐華嚴經變的「七處八會」與「華嚴藏海」結合 

  隋代華嚴造像中的「七處八會」與「華嚴藏海」，從上述的探討可推論其二

者造像，可能是獨自的造像系統，即分別依據《六十華嚴》而產生不同的造像類

型。而獨自的兩個造像系統，何時合而為一成為「華嚴經變」的圖案，筆者認為

應該在初唐，且與釋智儼的「蓮華藏世界圖」有著密切關係，此將是本節要談論

的議題。 

 

（一）釋智儼生平與「蓮華藏世界圖」 

  被尊稱為華嚴二祖的釋智儼其最早傳記資料，著錄於其弟子釋法藏所撰的

《華嚴經傳記》中，此書記載法師俗姓趙氏，天水人，生於隋仁壽二年（602 年），

隋大業九年（613 年）釋法順（又稱釋杜順，558-641 年）向趙景（生卒年不詳，

為釋智儼之生父）夫婦，乞十二歲的釋智儼出家，學梵文，二十歲（621 年）受

具足戒，廣博遍覽藏經，直到遇到異僧告訴他若欲知華嚴一乘義者，須知華嚴《十

地經》中的「六相」之義。114而後釋智儼專心研究「六相」115之意涵（此整體理

論受到釋慧遠（523-592 年）的影響，因釋慧遠專研大小乘經論，尤其是華嚴十

地，以及律典建樹上更為顯著），於二十七歲（628 年）時撰寫完《大方廣佛華

嚴經搜玄分齊通智方軌》（簡稱《搜玄記》），基本上完成他的華嚴體系學說。
116

 

 

  《搜玄記》此書屬於釋智儼早期的判教思想，對《六十華嚴》進行提綱挈領

的說明，解釋其文義，並就《六十華嚴》三十四品，分別進行品名、來意、宗趣、

釋文等四科談其玄旨。《搜玄記》把《六十華嚴經》判屬頓教和圓教，認為在一

乘教法下的佛身觀，為具足「十佛」和「十身」的體、相、用。117依據華嚴教義

「十佛」為「解境十佛」，「十身」為「行境十佛」。118「十佛」乃自證之境，「十

                                                      
114

 〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 163 中-下。 
115

 在《華嚴經》與《十地經》闡述萬物具有六種相，稱為「六相」，即：第一「總相」，一緣

起之法具足多德；第二「別相」，多德之中，個別彼此相依而合成一法；第三「同相」，多

德相互和合成一法，而互不相違背；第四「異相」，構成一法之多德互異；第五「成相」，

多德相依而合成一法；第六「壞相」，諸根各自住而不移動，則總相不成。 
116

 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 103。 
117

 參廖明活，〈智儼判教思想的形成：《搜玄記》和《五十要問答》的判教學說〉，收錄釋恆

清主編，《佛教思想的傳承與發展：印順導師九秩華誕祝壽文集》（臺北：東大圖書，1995

年），頁 343-344。 
118

 十身為：眾生身、國土身、業報身、聲聞身、辟支佛身、菩薩身、如來身、智身、法身、虛
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身」乃修因感果之義。119釋智儼指出佛現華藏世界海又寄道樹（如來成道時所坐

菩提樹下）等，在一乘教法看來，乃十佛皆有之。120 

 

  在《華嚴經傳記》中又記載：「時年二十七…（中略）…藻思多能，造〈蓮

華藏世界圖〉一鋪，蓋葱河之左，古今未聞者也。」121此段說明〈蓮華藏世界圖〉，

為釋智儼博覽群書，思辨教義所創造出來，其圖像具有豐厚的義理內涵，想必此

圖有一定繁複性的構成，葱河（即蔥嶺河，今新疆境內，南名葉爾羌河，北名喀

什噶爾河）之左即為震旦土地，創造出一種前所未見的造像風貌，受到讚美稱譽。

122但今日已不得見原作風采，也沒有明確的相關粉本傳世，故其樣貌究竟為何？

文獻也無對此詳述，故成為歷史懸案，有待釐清探討之。 

 

  釋智儼承襲其師釋法順的「華嚴一乘十玄門」之說，解說事事無礙、圓融無

盡之法界妙境，以此玄妙之門能達華嚴經的玄妙之門。123此作為「法界緣起」的

《華嚴經》宗旨，其判教思想，對後代華嚴宗影響甚大，直到今日。但太陽總有

日落西山的時候，一代宗師於總章元年（668 年）往生，《華嚴經傳記》記載釋

智儼於 668 年往生，於往生時告門人曰：「吾此幻軀從緣無性，今當暫往淨方，

後遊蓮華藏世界，汝等隨我。」124說明他將暫時寄居西方淨土，但把終極目標歸

於蓮華藏世界。魏道儒指出，把淨土視為通往蓮華藏世界的過渡橋梁，此種折衷

                                                                                                                                                        
空身，指以上諸身之所依皆為空。十種佛，分別為無著佛、願佛、業報佛、持佛、涅槃佛、

法界佛、心佛、三昧佛、性佛、如意佛。十身部分參，〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛

華嚴經》卷二十六，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，頁 565 中。〔印度〕天親菩薩造；〔後

魏〕菩提流支譯，《十地經論》八卷，收錄《大正新脩大藏經》第 26 冊，頁 182 下。十佛部

分參，〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛華嚴經》卷四十二，收錄《大正新脩大藏經》第

9 冊，頁 663 中。 
119

 參釋天慈，《華嚴佛身觀之研究》（臺北：華嚴專宗學院研究所第八屆畢業論文，2003 年），

頁 27-28。 
120

 〔唐〕釋智儼述，《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷一，收錄《大正新脩大藏經》第

35 冊，頁 16 上-中。 
121

 〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 163 下。 
122

 唐釋法琳（571-639 年）撰《破邪論》云：「葱嶺已東，漢域胡國計去長安不過萬里。」〔唐〕

釋法琳，《破邪論》卷下，收錄《大正新脩大藏經》第 52 冊，頁 484 中。 
123

 「華嚴一乘十玄門」即：一者同時具足相應門(此約相應無先後說)、二者因陀羅網境界門(此

約譬說)、三者祕密隱顯俱成門(此約緣說)、四者微細相容安立門(此約相說)、五者十世隔法

異成門(此約世說)、六者諸藏純雜具德門(此約行行)、七者一多相容不同門(此約理說)、八者

諸法相即自在門(此約用說)、九者唯心迴轉善成門(此約心說)、十者託事顯法生解門(此約智

說)。詳參〔唐〕釋杜順說；釋智儼撰，《華嚴一乘十玄門》，收錄《大正新脩大藏經》第 45

冊，頁 155 中。 
124

 〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 163 下。 
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「暫居西方，後遊華藏」的方式爾後廣為華嚴學宗信徒所接受。125 

 

（二）關於「蓮華藏世界圖」組成模式的推測 

  釋智儼所繪製的蓮華藏世界，究竟為何？並無明確資料可以得知，造成今日

美術史學解讀上的難題，此難題要如何地突破，尋找出蛛絲馬跡，筆者此處運用

釋智儼早年的著作《搜玄記》，及其弟子法藏所撰《華嚴經傳記》為主，配合相

關文獻資料，來推測釋智儼的「蓮華藏世界圖」的構成模式。 

 

  經過筆者初步分析認為，釋智儼的「蓮華藏世界圖」基本上應該包含：華嚴

藏海、七處八會、光中化佛這三個部分，筆者接著將闡述此部分。 

 

 1.華嚴藏海 

  《華嚴經傳記》記載釋智儼於 668 年往生時，闡明他將祈望往生於蓮華藏世

界中，但如何前往並無法得知，因此提出「暫居西方，後遊華藏」。釋智儼往生

時的描述，與前文介紹釋靈幹往生前所見云：「見大水遍滿華如車輪，幹坐其上

所願足矣。」126說明皆是嚮往蓮華藏世界，但釋靈幹有敘述往生於蓮華藏世界所

見之景物，可是釋智儼並未闡明其所見的蓮華藏世界究竟為何，但從釋靈幹與釋

智儼的描述中，可發現蓮華藏世界基本上都是由蓮華所構成。 

 

  既然史書記載釋智儼是一位博覽古今的大學者，那麼釋智儼於 628 年繪製

〈蓮華藏世界圖〉時，是否參考釋靈幹於 552 年所著《蓮華藏世界海觀及彌勒天

宮觀》一卷，以目前的資料來看是有可能的，因為初唐時釋道世於 668 年撰成的

《法苑珠林》，和釋道宣於 645 年撰成的《續高僧傳》均有記載釋靈幹此卷的史

料，可見此書當時在華嚴學中有其一定影響力，身為華嚴學的僧人釋智儼不太可

能忽略之。此外，釋智儼弟子釋法藏的《華嚴經傳記》中，也記載釋靈幹曾撰寫

〈蓮華藏世界海觀〉此事蹟，可見〈蓮華藏世界海觀〉在初唐時於華嚴宗中仍有

流通。 

                                                      
125

 魏道儒，《中國華嚴宗通史》，頁 104。 
126

 〔唐〕釋道世撰，《法苑珠林》卷十六，收錄《大正新脩大藏經》第 53 冊，頁 408 上。〔唐〕

釋道宣撰，《續高僧傳》卷十二，收錄《大正新脩大藏經》第 50 冊，頁 518 下。 
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  〈蓮華藏世界圖〉此圖，為釋智儼二十七歲（628 年）所繪製，此年也是他

《搜玄記》完成的時間，從時間點而論，兩者應有其關聯性，至於兩者的內容有

何種關聯，在〈蓮華藏世界圖〉已佚失的情況下，已無法探究其全貌整體可能性。

在《六十華嚴》中的蓮華藏世界，其描述主要出自於〈盧舍那品〉，《搜玄記》也

對此部分進行一定分量的闡釋。蓮華藏世界，在空輪上有大乳海，乳海中生出蓮

華，蓮華四周有金剛山，中為香水海，海中有無數的世界，他對其經典內容，進

行闡釋說明，以豐富其教理。127《搜玄記》認為在一乘教法下的世界海（佛國淨

土）即：「若依此部一乘，但有二種，謂世界海及國土海。或十種，如下瞿夷說。」

128說明佛國淨土可分為：「國土海」、「世界海」與「十種世界」。129蓮華藏海世界

是《華嚴經》中相當重要的構成之一，釋智儼也詳述其教義。而整個「蓮華藏世

界」可以從二個層面來探討，分別是「實修層面」與「教理層面」兩部分，就實

修層面而言，主要以《華嚴經》中的〈華藏品〉經文為依據，觀想華藏世界，以

漫遊或往生華藏世界中，如釋靈幹的〈蓮華藏世界海觀〉、釋智儼的〈蓮華藏世

界圖〉便是此類；而就教理層面，是對華藏世界的教義進行解說，例如釋智儼的

《搜玄記》。130這兩種層面對藝術創作而言，實修層面所見的「華藏世界觀」，是

經由修行者具體描述論之，較可以創造出實體的圖像表達。而教理層面為高談玄

妙的教義哲理，本著形而上重思辨理解，故較不易產生實體的圖像表現，因此《搜

玄記》哲理要如何轉換為現實圖像顯得有一定的隔閡。故《搜玄記》所描述的「蓮

華藏世界」，如果要從教理層面，轉換為實體的圖像（造像），須借用實修層面產

生的造像思惟，以實物表徵來張顯，以不離《六十華嚴》所闡述的根本華藏世界

蓮華的構成精髓。此精髓在釋智儼〈蓮華藏世界圖〉其名稱已經說明，此與蓮華

脫離不了關係，釋靈幹〈蓮華藏世界海觀〉的大蓮華（香幢光明莊嚴）與無數小

蓮華（世界海）所構成的「蓮華藏世界海」，可能直接被釋智儼所吸收，並且轉

換為〈蓮華藏世界圖〉構成的元素之一。 

                                                      
127

 〔唐〕釋智儼述，《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷一，收錄《大正新脩大藏經》第

35 冊，頁 19 下-25 中。 
128

 同上註，頁 23 中。 
129

 《六十華嚴》中〈入法界品〉記瞿夷善知識所說十種世界，即：世界性、世界海、世界輪、

世界圓滿、世界分別、世界旋、世界轉、世界蓮華、世界須彌、世界相。〔東晉〕佛馱跋陀

羅譯，《大方廣佛華嚴經》卷五十六，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，頁 576 中。 
130

 王頌的「華藏世界觀」分為修行說，以及宗教說兩項，筆者認為分為：實修層面與教理層面，

應該更為適切。參王頌，《宋代華嚴思想研究》（北京：宗教文化出版社，2008 年），頁

11-112。 
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  大蓮華（香幢光明莊嚴大蓮華）與無數小蓮華（世界海）所構成的「蓮華藏

世界海」，在釋智儼的〈蓮華藏世界圖〉為重要構成的元素，除了在造像中運用

外，此種圖像的思惟，也挪用到法會中的壇城佈置安排。在《華嚴經傳記》中記

載釋法藏於永隆元年（680 年）一次生病暈眩時，在兜率天宮中見到彌勒菩薩，

菩薩告誡他專弘華嚴法門，故此之後大力宣揚華嚴教法，釋法藏受朝中文武敬重，

武則天於永昌元年（689 年）舉行大型華嚴法會。131此場法會記載：「法席開方廣，

緇徒滿勝筵聖眾隨雲集，天華照日鮮，座分千葉華，香引六銖煙…（中略）…於

是蓮華世界。注海印之波瀾。微塵剎土。入因陀羅之網。」132可見法會是模仿《六

十華嚴》的華藏世界所舉辦，「天華照日鮮」表示有一朵「香幢光明莊嚴大連華」

總持整個法界；「座分千葉華」表示有無數小蓮華的「世界海」；「香引六銖煙」

象徵蓮華藏世界的「香水河」；「微塵剎土」為無數蓮華藏「佛國刹土」。在法會

中用此種圖像壇城以表示蓮華藏海世界，顯示在設計此種壇城模式之前，已經有

繪製蓮華藏海的圖像模式，即一朵大蓮華，蘊藏無數小蓮華的「蓮華藏海」圖案，

便是依照此意象進行法會的佈置設計。 

 

 2.七處八會 

  「七處八會」的造像早在北齊已經出現，屬於早期萌芽階段，而真正的成熟

運用卻是在隋代，除了在造像、壁畫中展現外，也把此概念運用在寺院的建築佈

局上。初唐「七處八會」除了在造像、寺院佈局、禮懺中賡續發展外，更把此概

念運用在法會佈置中，武則天於永昌元年（689 年）舉行大型華嚴法會，也云：

「玄武北門，建立華嚴高座八會道場，闡揚方廣妙典…（中略）…鐘聲聞有頂，

梵響韻無邊，一音宣妙義，七處重弘宣，唯心明八會。」133此外，初唐時「七處

八會」也延續著南北朝以來的傳統，將其視為大乘懺法的禮懺對象之一。134顯示

出從北齊到初唐時，「七處八會」的影響力越來越大，那麼釋智儼是否使用「七

處八會」，將其繪製在〈蓮華藏世界圖〉中，目前資料並不明朗，但筆者此處推

                                                      
131

 〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 164 上。 
132

 同上註，頁 164 中。 
133

 〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 164 上-中。 
134

 劉宋時期所譯《優婆塞五戒威儀經》中的「七處八會」，為大乘懺法的禮懺對象之一，到了

初唐更加擴大運用此傳統，在唐代《華嚴經傳記》記載，初唐時釋慧眺（？-639 年）為禮懺

罪障，舉行百日的「七處八會方廣齊」。〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷三，收錄《大

正新脩大藏經》第 51 冊，頁 162 上-中。 
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論是抱持著較為肯定的態度，其因有三： 

 

  第一，釋智儼在《搜玄記》的七處八會，完全是依據《六十華嚴》的如來說

法處與集會來判斷，而且對於《六十華嚴》中的三十四品，進行一一解說與詮釋，

可見他對「七處八會」的重視。135而且〈蓮華藏世界圖〉與《搜玄記》皆完成於

628 年，都是釋智儼依據《六十華嚴》所產生的文藝作品，而《搜玄記》內容為

佛教的教理思想，乃抽象的哲學思惟。至於所繪製的〈蓮華藏世界圖〉創作，此

為將華嚴學的經論內容轉換為圖案造像，佛教教理與造像藝術，本身就有其相關

聯繫性，《搜玄記》與〈蓮華藏世界圖〉的內容，至少應於部分表現上有所關聯。

而當時《華嚴經》中「七處八會」此乃重要議題，在《搜玄記》中有談及，故筆

者推論不排除在〈蓮華藏世界圖〉中出現的可能性。 

 

  第二，在釋智儼繪製〈蓮華藏世界圖〉之前，已經出現過成熟的「七處八會」

的圖像，在華嚴學僧推廣下，已經有所流傳，隋末唐初時，已有記錄說明釋法誠

創設的華嚴堂，有請匠師繪製七處八會的壁畫。136而《華嚴經》在隋唐時於京畿

一帶乃一門顯學之一，其相關造像藝術當時已經有所發展，應無法輕視其相關造

像藝術。且《華嚴經傳記》中記載釋智儼：「藻思多能，造〈蓮華藏世界圖〉一

鋪，蓋葱河之左，古今未聞者也。」137可知他是一位博覽群書的僧人，理應也博

覽當時不少相關的華嚴造像，故釋智儼當時在製作〈蓮華藏世界圖〉之前，理當

看到前人的「七處八會」圖，並且成為其創作〈蓮華藏世界圖〉的參考依據來源，

故才能創造出前所未見的新樣式。 

 

  第三，以繪畫表現而言，隋代至初唐時敦煌已發現有大型的經變圖（如彌勒

淨土、彌陀淨土、法華經變相…等），在經變的佛會中，佛配有左右脅侍菩薩，

以及甚多眷屬圍繞，並且配有莊嚴之物（華蓋、背光、蓮座…等），由此可發現

其在運用「佛會」表現上已經相當成熟。而此時華嚴經中的「七處八會」，乃八

處說法所構成，如果轉換為圖案，想當然爾須以八場小型的「佛會」構圖，來展

                                                      
135

 〔唐〕釋智儼述，《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷一，收錄《大正新脩大藏經》第

35 冊，頁 16 上。 
136

 〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷五，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 171 上-中。 
137

 〔唐〕釋法藏集，《華嚴經傳記》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第 51 冊，頁 163 下。 
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現出華嚴的精神，而在此之前中國古代畫師已有製作大型佛會的能力，按理顯然

此時安排八場小型的「佛會」構圖，理應並非難事。 

 

  在《華嚴經》中普賢菩薩示現如來果海，文殊菩薩啟迪眾生的發心，可見此

二尊菩薩的重要性，全經由此二尊菩薩統攝，其中又以普賢菩薩統攝本經的實質

主體。138而《六十華嚴》的「七處八會」，從北齊開始，每場佛會在造像上，最

基本需由「華嚴三聖」像所構成，此傳統後代不斷地沿用，初唐的七處八會圖像

中的每一會也是如此。 

 

 3.光中化佛 

  《六十華嚴》中如來所證的佛果，實在非言語所能傳達，故在佛會中的盧舍

那佛以放光方式，或者菩薩仗佛威力而宣說此經，因此在佛會中，盧舍那佛放光

可說是相當重要的組成。釋智儼於《搜玄記》對於盧舍那佛放光顯現華嚴世界，

進行闡釋：「佛眉間出一大菩薩。約人顯教。三說偈讚歎明教分齊…（中略）…

總歎盧舍那及普賢能同諸佛，及辨轉法輪相也，即顯教威耳。初頌分三，初二明

化身充滿法界現生前意，次二現用說法亦教分齊，次二威德難思。」139表明盧舍

那佛眉間光明化出菩薩，菩薩讚嘆盧舍那佛轉法輪，盧舍那佛放光明化身遍滿十

方皆有其重要華嚴教理意涵。而蓮華藏世界要如何彰顯示現，在《搜玄記》說：

「蓮華藏海因人非及故，須光加方可見也。」140闡明蓮華藏世界以佛觀看世界，

須以佛力放光加持眾生才得以見之，顯然《搜玄記》認為《六十華嚴》對於盧舍

那佛「放光」表現有獨特意涵。而且光中化佛的表現，自北朝開始時有些佛教造

像已經普遍使用此裝飾，後代不斷的沿用之。141。隋至初唐的敦煌佛會圖中，有

些畫面也呈現出如來化佛的場景，除表現出畫面的莊嚴外，也呈現出佛的威德之

力。142故在〈蓮華藏世界圖〉加入化佛的圖騰，並非難事，而盧舍那佛放光顯十

                                                      
138

 〔日〕高峯了州，《華嚴思想史》（京都：興教書院，1942 年），頁 21。 
139

 〔唐〕釋智儼述，《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷一，收錄《大正新脩大藏經》第

35 冊，頁 21 中。 
140

 同上註，頁 20 下。 
141

 例如在北魏皇興五年（471 年）的一尊〈仇寄奴造銅佛立像〉、北魏太和六年（482 年）的一

尊〈劉道隆造佛坐像〉、北魏太和十三年（489 年）的〈銅佛坐像〉等，皆是在佛背光的火

焰紋上面刻有化佛。圖片參見，金申，《中國歷代紀年佛像圖典》（北京：文物出版社，1995

年二刷），頁 25、53、80。 
142

 例如在敦煌莫高窟 220 窟南壁，初唐所繪〈阿彌陀淨土變相〉，畫面主尊的佛上方，便繪製
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方法界，乃至無量化佛，教化眾生在經文皆有闡述。例如經云：「十方無量，無

有邊際，微塵數等，諸化佛身，教導無量，眾生等類。」143又云：「一一塵中，

眾生數等，諸化佛雲，神力自在。」144再云：「一一毛端處，於念念中，化不可

說不可說佛剎微塵等身，乃至盡未來際劫，一一化佛身，有不可說不可說佛剎微

塵等頭。」145故化佛也是《六十華嚴》的重要特徵之一，故不排除釋智儼的〈蓮

華藏世界圖〉加入此部分的可能性。 

 

（三）關於〈蓮華藏世界圖〉的假想模式 

  整部《六十華嚴》共有七處八場的佛會，佛會中的盧舍那佛放光示現華嚴藏

海世界，此華嚴藏海世界為香水海所生的蓮華，且有無數佛國世界在其中。釋智

儼的〈蓮華藏世界圖〉，如果由「華嚴藏海」、「七處八會」與「光中化佛」所組

合而成，那無庸置疑此種圖像便是「華嚴經變」。其中「華嚴藏海」與「七處八

會」為華嚴經變的核心部分，至於「光中化佛」屬於華嚴經變佛會中盧舍那佛放

光的一種圖樣，必須依附在「七處八會」才可能成立。故此處將探討〈蓮華藏世

界圖〉，如何將上述物件安排成為華嚴經變。 

 

 1.「七處八會」與「華嚴藏海」的位置關係 

  在探討〈蓮華藏世界圖〉的「華嚴藏海」與「七處八會」如何組合此議題之

前，必須先對中國佛教造像藝術有所認知，中國佛教造像本為宣揚宗教的功能，

但人類具有美感的品味與追求，故會產生信仰思想與藝術美感感受的結合。佛教

審美的歷程，是藉由瞻仰聖容、佛國境界、德行之美而展開。146而隋唐文化的開

放及盛大，造就中國佛教本土的獨特造像品味，造像藝術作為崇拜或瞻仰的聖物，

造像必須有其威儀、莊嚴、肅穆…等效果，尊像一般配置在主要明顯的位置，其

四週會配置其他的裝飾物件（例如上方的華蓋、飛天；下方的供養菩薩…等），

                                                                                                                                                        
有化佛。圖片詳參，林保堯編輯，《敦煌藝術圖典》，頁 277。 

143
 〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛華嚴經》卷二，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，頁 404

上。 
144

 〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛華嚴經》卷三，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，頁 411

上。 
145

 〔東晉〕佛馱跋陀羅譯，《大方廣佛華嚴經》卷三十一，收錄《大正新脩大藏經》第 9 冊，

頁 598 下。 
146

 王惕，《佛教藝術概論》（上海：上海辭書出版社，2009 年），頁 53-61。 
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而中國的佛教造像在佈局結構上，主尊左右通常以對稱的方式展現。故「華嚴藏

海」與「七處八會」這兩個部分，其中「七處八會」乃佛菩薩尊像所構成，應為

畫面的核心部分，理當安放在置顯要（主要）位置。至於華嚴藏海屬於造像藝術

中次核心的部分，理應安排在核心部分之外圍。 

 

  就一般佛教尊像造像藝術而論，蓮華在造像藝術中通常有三種形式：第一，

成為佛、菩薩的蓮座。在《大智度論》指出蓮華具有「神力」、「莊嚴」、「清淨」

的三項象徵。147第二，蓮華成為尊像背景的裝飾圖案，運用在空白處或者背光、

傘蓋…等處，從印度至中國佛教，乃至日本佛教，重視蓮華並發展出裝飾圖騰，

為佛教藝術的特徵之一。第三，蓮華成為某尊像的特定持物，以顯示出其特定神

格，而持物通常有其教理意涵。148那「華嚴藏海」究竟在〈蓮華藏世界圖〉中如

何安排，其位置是在畫面的上方、下方，還是左右方？筆者認為可能性較低的安

排，便是於左右方，因為假如安置於任一側，畫面便會產生不對稱的情況，為造

像所忌。如果畫面為了佛會對稱需求，豈不產生兩朵大蓮華的「華嚴藏海」，此

與華嚴教理無法相符。此外「華嚴藏海」是由一朵大蓮華生出無盡的佛剎世界，

十方諸佛安住其中，故「華嚴藏海」安排於「七處八會」的佛會下方，較為合理。

再者，雖然《六十華嚴》的經變表現，今已無存，不可得知其面貌，但從盛唐以

後，《八十華嚴》經變的傳世作品，都是「華嚴藏海」在下方，「七處九會」的九

場佛會在上方的表現。由此推論早期《六十華嚴》的經變表現，應為「華嚴藏海」

在下方，「七處八會」在上方的表現，此種佈置安排影響到後來的《八十華嚴》

經變表現。 

 

  在《六十華嚴》中的「七處八會」，須表現出八場的佛會說法才能契合教義，

但要如何在一幅有限的空間中，安排八場佛會的位置是需要一番構思，今日因無

相關作品傳世，故無法得知〈蓮華藏世界圖〉的配置方式，但在釋智儼的《搜玄

                                                      
147

 《大智度論》云：「又以蓮華軟淨，欲現神力，能坐其上令花不壞故；又以莊嚴妙法座故；

又以諸華皆小，無如此華香淨大者。人中蓮華，大不過尺；漫陀耆尼池，及阿那婆達多池中

蓮華，大如車蓋；天上寶蓮華復大於此，是則可容結加趺坐。佛所坐華，復勝於此百千萬倍。

又如此華華臺，嚴淨香妙可坐。」〔印度〕龍樹造；〔姚秦〕，鳩摩羅什譯，《大智度論》

卷八，收錄《大正新脩大藏經》第 25 冊，頁 115 下-116 上。 
148

 佛教尊像關於蓮華的持物與教理意涵，詳參全佛編輯部主編，《佛教的持物》（臺北：全佛

出版社，2000 年），頁 159-166。 
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記》卻有一記錄留下線索，他指出： 

 

此經一部，凡有七處八會。人中三，天上四，名七處也，重會普光，名八

會也。此為階法，故有七八耳，此七八文相有無不同，略以十門分別。149 

 

從上可以看出，他以修持的次第階位來看「七處八會」的義理，而「七處八會」

的說處，他分為天上四場佛會、人間四場佛會，其中天上四場佛會皆在不同的場

所（忉利天宮會、夜摩天宮會、兜率天宮會、他化天宮會，以上皆屬於欲界諸天），

而人間四場佛會，卻在三處不同的地點，其中一個地點重覆兩次（寂滅道場會與

逝多林園會各一次，普光法堂會兩次）。因此其將說法處分為，天上人間各四場，

如果將其轉換為圖像的話，也應該呈現出四會與四會並列的模式，成為矩形狀，

因此便產生兩種可能的排列，其一為縱向平形排列，其二為橫向平形排列，而縱

向平形排列的方式較不可能誕生，因為當時所見的淨土經變，都類似於橫向短矩

形近斗方尺寸，或者橫幅畫面，乃至豎狀短矩形，例如日本初唐時所請回國的彌

陀極樂淨土圖的〈當麻曼荼羅〉，敦煌初唐時淨土經變如莫高窟第 220、321、331…

窟的〈無量壽經變〉。150所以「七處八會」如使用縱向垂直排列的模式，會變成

畫幅過長難以安排，故「七處八會」的排列方式，應該為橫向平形排列，會較吻

合當時經變圖的一慣性，筆者將繪出此種排列的假想圖（圖 23）。至於此種四會

與四會並列的模式，下方四會應表示在人間，上方四會應表示在天上，在敦煌所

發現中唐至五代的「七處九會圖」，皆是人間的佛會在下方，而天上的佛會在上

方的排列模式。 

 

  「七處八會」與「華嚴藏海」的組合，應為「七處八會」位置在上，「華嚴

藏海」位置在下的模式，那「華嚴藏海」是由一朵大蓮華，以及甚多朵小蓮華所

構成，代表生出整個華藏世界的根源。而在「七處八會」與「華嚴藏海」之間，

甚多朵小蓮華世界海要如何安排，筆者認為主要有兩種的排列方式：其一，大蓮

華的上方，安置甚多的小蓮華，小蓮華的上方又接著「七處八會」，筆者稱此為

                                                      
149

 〔唐〕釋智儼述，《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷一，收錄《大正新脩大藏經》第

35 冊，頁 16 上。 
150

 敦煌圖片參，敦煌研究院主編，《敦煌石窟全集：阿彌陀經畫卷》第 5 冊（香港：香港商務

印書館，2003 年），頁 36-37、40-41、44。 
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「層疊式構圖」，其示意假想圖為（圖 24）；其二，大蓮華的上方，有甚多的小

蓮華圍繞著「七處八會」，筆者稱此為「迴繞式構圖」，其示意假想圖為（圖 25）。

其中「層疊式構圖」可能較「迴繞式構圖」的可能性來得大，因為盛唐至五代所

見的華嚴經變皆是以「層疊式構圖」來呈現，故其早期圖像也極有可能是以此方

式來呈現。 

 

 

  

圖 23 〈七處八會假想圖〉，

2012.04.08，陳俊吉繪製。 

圖 24 〈蓮華藏世界圖假想

圖之一〉，2012.04.08，陳俊

吉繪製。 

圖 25 〈蓮華藏世界圖假想

圖之二〉，2012.04.08，陳俊

吉繪製。 

 

 2.「光中化佛」的莊嚴場景 

  〈蓮華藏世界圖〉的構成主要以「華

嚴藏海」與「七處八會」為主，至於「光

中化佛」雖在教義中有其意涵，但與前

二者相比顯得較為薄弱，而光中化佛也

並非華嚴經變的獨有特色，從北朝至隋

唐，中國華嚴經變以外的造像，都可發

現相當多「光中化佛」的案例，此亦為

造像裝飾表現之一。 

 

  在隋唐的造像藝術中，「光中化佛」

的裝飾表現，主要有兩種的表現方式：

第一，屬於「光化千佛」，即在主佛尊

像上方或外圍，繪製千佛，表示十方世 

 

圖 26 〈千佛〉，佚名繪，壁畫敷彩，初唐，

敦煌莫高窟 217 窟佛龕北壁窟頂。 



                                  「華嚴藏海圖」與「七處八會圖」的獨立發展至結合探究               

93 
 

界有無數諸佛。例如敦煌莫高窟 217 窟，窟頂四披便繪製許多的小尊佛像，表

示光化千佛，在無數三千大千世界之中（圖 26）。第二，屬於「頂上化佛」，

即在尊像頭部的白毫有流動的光束往外延展，產生出祥雲以及小尊的諸佛（化

佛）。例如，日本奈良時期（710-794 年）的許多造像藝術學自中國，如東大寺

大佛便是如此，大佛的銅座蓮臺，朝上蓮瓣計有二十八片，分別雕刻線刻佛會

圖案，各瓣佛會世界中的主尊佛，都有光中化佛的樣貌呈現（圖 27）。  

 

  所以〈蓮華藏世界圖〉也可能在「光

中化佛」與「光化千佛」此二種方式擇

一呈現，但何者可能性較高則有待釐

清。以繪畫材料的觀點來說，筆者認為

釋智儼所製作的〈蓮華藏世界圖〉，應

該是繪於絹本之上，以便完成後可以方

便攜帶、展示、吊掛，並使僧俗可以瞻

仰，畫家得以臨摩藉而推展華嚴教義。

又此圖繪於初唐時期，受當時的材料限

制，絹本的圖像應不至於過大，如何在

有限的空間中表現出「光中化佛」，筆

者認為使用「頂上化佛」將是較恰當的

選擇，例如在東大寺大佛的各蓮瓣線刻

中主尊佛，便是以「頂上化佛」來表現

（圖 27），且在敦煌所發現的絹畫也 

 

圖 27 〈蓮華藏世界〉，出自東大寺大佛蓮瓣

上雕刻，佚名銅雕線刻，約天平勝寶四至八年

（752-756 年）雕，日本東大寺藏。 

說明：畫面化佛部分，筆者以粗白框線框出。 

幾乎都是如此，例如〈報恩經變相圖〉（圖 28、圖 29），畫面中的主尊為一佛

二菩薩，呈現出說法樣貌，於一佛二菩薩的上方展現出光束化為祥雲，雲中有

四佛端坐於蓮臺上。當〈蓮華藏世界圖〉流傳開後，可能產生畫師臨摩繪製的

市場與宗教需求，亦可能將之轉繪製於壁畫中，而壁畫空間較絹本來得大，因

此可以將其畫面上方（多為窟頂）多餘的部分，以「光化千佛」來展現，以填

滿畫面空白空間，產生視覺上的美感莊嚴。 

 

此外，現在發現唐五代時期的敦煌莫高窟華嚴經變壁畫，以及藏經洞發現的
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華嚴經變相，皆依《八十華嚴》所繪製。從中可發現「光中化佛」並非絕對要繪

出的部分，如果畫面構圖安排空間有限，此種裝飾圖案是可以省略的。因為華嚴

經變的臺柱為「七處九會」（《六十華嚴》為「七處八會」）與「華嚴藏海」，「光

中化佛」的省略不影響畫面解讀，故其是一種可有可無的裝飾圖騰。 

 

  
圖 28 〈報恩經變相圖〉（部分），佚名繪，絹

本設色，177.6×121cm，敦煌藏經洞出土，唐（此

幅繪製於約八世紀中至後期），〔英國〕大英博

物館藏。 

說明：化佛地方以黑線框出。 

圖 29 〈報恩經變相圖〉（部分），佚名繪，絹

本設色，160.8×121.6cm，敦煌藏經洞出土，唐

（此幅繪製於約九世紀前半），〔英國〕大英博

物館藏。 

說明：化佛地方以黑線框出。 

 

六、小結 

  從魏晉南北朝至五代，《華嚴經》對中國的造像藝術有著深遠的影響，本文

主要探討北齊至初唐，屬於早期「華嚴經變相」的發展階段，關於「七處八會圖」

與「華嚴藏海圖」配置關係，經過本文探討後可以大體窺知其面貌。 

 

  關於早期「華嚴經變」的造像發展流程模式，知其華嚴經變的雛形輪廓在北

齊時已經出現，是以佛會來表示，但此時也開始有初步「七處八會圖」的思維與

造像。此外依據北齊時文獻史料的判斷，此時可能已經發展出「華嚴藏海圖」的
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模式，其代表作為釋靈幹的〈蓮華藏世界海觀〉（今已闕佚），筆者在文中探討推

測可能是一朵大蓮華與無數朵小蓮華所構成。但值得注意北齊此時發展出「華嚴

藏海圖」與｢華嚴佛會圖」，二者並未結合為一，成為整體形的華嚴經變。 

 

  在隋代時依據《六十華嚴》由華嚴佛會發展產生出較成熟完整的「七處八會

圖」，其主要流行在中國北方與中原該地推動華嚴義學有關，規模宏大的「七處

八會圖」此時成為華嚴經變的主體。而此時「華嚴藏海圖」也持續發展，但「七

處八會圖」與「華嚴藏海圖」是否有結合的造像，並未有相關造像實物與文獻史

料的佐證，推論其結合趨勢不大。 

 

  初唐時華嚴經變產生「七處八會圖」與「華嚴藏海圖」的結合趨勢，成為《六

十華嚴》的「華嚴經變」核心組成部分，這可能與釋智儼推廣「蓮華藏世界圖｣

有密切關係，而盛唐時期成熟且規模宏大的華嚴經變出現，實在是前人所立下的

基石。當盛唐時《八十華嚴》的譯出與推廣，使得原本依據《六十華嚴》的經變

轉換為「七處九會圖」，但「七處九會圖」與「華嚴藏海圖」的結合依然持續著。 
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圖片出處 

圖 1。〈毘濕奴廟〉。〔日〕肥塚隆、宮治昭責任編輯，《世界美術大全集東洋編：

第 13 卷 ィンド（1）》（東京：小学館，2000 年），頁 194。 

圖 2。〈毘濕奴創造世界〉。出處同上，頁 195。 

圖 3。〈東大寺大佛側面〉。〔日〕伊藤延男等編，《日本古寺美術全集 第四巻：

東大寺と新薬師寺‧法華寺》（東京：株式会社集英社，1975 年），彩圖 4。 

圖 4。〈東大寺大佛正面〉。出處同上，彩圖 5。 

圖 5。〈蓮華藏世界線描圖〉。〔日〕西村公朝，《仏の世界觀：仏像造形の條件》

（東京：吉川弘文館，1980 年二刷），頁 8。 

圖 6。〈高寒寺法界人中像拓本〉。李靜杰，〈北齊至隋代三尊盧舍那法界佛像的

圖像解釋〉，《藝術學》第 22 期（新竹：財團法人覺風佛教藝術文化基金

會，2006 年 1 月），頁 115。 

圖 7。〈隋代法界人中像〉。出處同上，頁 120。 

圖 8。〈隋代法界人中像〉。出處同上，頁 122。 

圖 9。〈彌勒經變浮雕〉。〔日〕東京国立博物館、朝日新聞社編，《中国国宝展 2000》

（東京：朝日新聞社，2000 年），頁 181。 

圖 10。〈彌勒經變浮雕說明圖〉。陳俊吉，2013.01.14 繪製。 

圖 11。〈二菩薩立像〉。〔美〕Watt；James C.Y. (EDT)；Harper；Prudence Oliver 

(EDT),China: Dawn of a Golden Age, 200-750 Ad (New York : Metropolitan 

Museum of Art,2004),p.220. 

圖 12。〈佛陀像〉。〔日〕朝日新聞社編，《大英博物館所蔵インドの仏像とヒン

ドゥーの神々》（東京：朝日新聞社，1994 年），頁 66。 

圖 13。〈毘濕奴像〉。〔日〕肥塚隆、宮治昭責任編輯，《世界美術大全集東洋編：

第 13 卷 ィンド（1）》（東京：小学館，2000 年），頁 172。 

圖 14。〈經變故事浮雕〉。〔美〕Watt；James C.Y. (EDT)；Harper；Prudence Oliver 

(EDT),China: Dawn of a Golden Age, 200-750 Ad (New York : Metropolitan 

Museum of Art,2004),p.221. 

圖 15。〈經變故事浮雕說明圖〉。陳俊吉 2013.01.14 繪製。 

圖 16。〈西方極樂世界淨土圖〉。〔美〕Watt；James C.Y. (EDT)；Harper；Prudence 
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Oliver (EDT),China: Dawn of a Golden Age, 200-750 Ad (New York : 

Metropolitan Museum of Art,2004),p.221. 

圖 17。〈須彌山浮雕圖〉。〔日〕東京国立博物館、朝日新聞社編，《中国国宝展

2000》（東京：朝日新聞社，2000 年），頁 180。 

圖 18。〈須彌山浮雕線描說明圖〉。陳俊吉，2012.08.08 繪製。 

圖 19。〈莫高窟 44 窟中心塔柱〉。敦煌研究院主編，《敦煌石窟全集：石窟建築

卷》22 冊（香港：香港商務印書館，2003 年），頁 116。 

圖 20。〈莫高窟 44 窟中心塔柱〉。出處同上。 

圖 21。〈盧舍那佛〉。中國石窟雕塑全集編輯委員會編，《中國石窟雕塑全集第六

卷：北方六省》（重慶：重慶出版社，2001 年），彩圖 64。 

圖 22。〈盧舍那佛〉。出處同上，彩圖 55。 

圖 23。〈七處八會假想圖〉。陳俊吉，2012.04.08 繪製。 

圖 24。〈蓮華藏世界圖假想圖之一〉。出處同上。 

圖 25。〈蓮華藏世界圖假想圖之二〉。出處同上。 

圖 26。〈千佛〉。林保堯，《敦煌藝術圖典》（臺北：藝術家出版社，2005 年二刷），

頁 315。 

圖 27。〈蓮華藏世界〉。〔日〕伊藤延男等編，《日本古寺美術全集 第四巻：東

大寺と新薬師寺‧法華寺》（東京：株式会社集英社，1975 年），彩圖 5。 

圖 28。〈報恩經變相圖〉。〔英〕ロデリック.ウィットフィールド（Dr. Roderick 

Whitfield）編集解說；大英博物館監修；〔日〕上野アキ翻訳，《西域美術

第 1 巻：大英博物館スタイン.コレクション》（東京：講談社，1982 年），

彩図 8-1。 

圖 29。〈報恩經變相圖〉。出處同上，彩圖 11-1。 
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