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佛教美学观新探＊
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（上海政法学院 新闻传播与中文系，上海 ２０１７０１）

［摘 　 要 ］佛教所追求的美，是不同于形式美的道德美、不同于感
性美的心灵美、不同于虚幻美的真实美、不同于当下美的永恒美。
佛教谓之佛教“涅槃安乐”、“净土极乐”、“法喜禅悦”。对这种本体
美的美感反应不是世俗的“受乐”、“欲乐”，而是超越情欲享受、“不
苦不乐”的“法乐”、“寂灭乐”。佛教否定世俗的美和美感，同时又
以“毕竟空”的世界观和“中观”的方法论对世俗美采取了变相肯定
的态度。于是，“莲花”、“圆”、“十”、“光明”、“七宝”、“香”、音乐、言
像等等具备了审美价值。它们构成了佛教的世俗美形态，最终为
吸引众生皈依佛教服务。
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系主任、教授，博士生导师，主要从事中国美学与文艺研究。
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一

滚滚红尘，哪里是生命的至爱？茫茫人海，何处

为心灵的皈依？美，作为精神的大快乐，人自出生的那

一天起，便开始了漫漫追求。
世俗人认为灯红酒绿、纸醉金迷、声色犬马、功名

利禄及其带来的感官享乐是最高的美，佛家则认为这

些都是稍纵即逝的泡影，感官享乐则是引导人们追求

这些虚幻泡影、陷入无尽苦恼的祸根，从而提出了独特
的美本质观。
缘起论是佛家基本的世界观。佛家认为，世界上

的一切事物都是各种因缘条件的暂时聚合，没有永恒

不变的真实本体。作为审美对象的现实美即是如此。
《杂阿含经》卷１０谓：“观色如聚沫，受如水上泡，想如

春时焰，诸行如芭蕉，诸识法如幻……”①作为审美主
体的人自身也是如此。佛教认为人由色、受、想、行、识
“五蕴”构成，“色”又由地、水、火、风“四大”构成，四大
皆空，五蕴无常，人没有永恒自体。然而，人活着，由于
贪求享乐的无明情感的作用，却展开了对虚幻的外在

物色之美的无尽索取，产生了种种痛苦。因此，追求感
性欢乐的美是人类痛苦的根源，身外物色的美是导致

人类痛苦的外在诱因。佛家从内、外两端加以否定。

＊　所谓“新探”，是相对于笔者此前所发的两篇文章而言：《佛教美学：

在反美学中建构美学》，载《复旦学报》，１９９８（３）；《寂灭为乐：佛教美

本质观》，载《东方丛刊》，２００４（６）。

①　《大正新修大藏经》卷２，第６９页，上，简称《大正藏》。印赠者：台北，

佛陀教育基金会。
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　　关于对物色美的否定，《六度集经》第三十九则故
事《弥兰经》中指出：“世人习邪乐欲，自始至终，无厌五
乐者。何谓五乐？眼色、耳声、鼻香、口味、身细滑。夫
斯五欲，至其命终，岂有厌者乎？”①《杂阿含经》卷３谓：
“愚痴凡夫……不如实知，故乐色、叹色、著色、住色。
乐色、叹色、著色、住色，故爱乐取…… 如是纯大苦聚
生。”②德清说：“我今现住世界，名为娑婆，乃极苦之处，
谓生苦、老苦、病苦、死苦，乃至求不得苦，冤家会聚种
种诸苦，说不能尽。虽是王侯将相、富贵受用，种种乐
事，都是苦因。”“即今贪著世间、种种受用及美色淫声、
滋味口体，一切皆是苦本。”③玄觉将人们平时穿的美
服、吃的美食视为“痈疮”、苦药：“身著衣服，如裹痈疮；
口飧滋味，如病服药。”④

佛教对物色美的否定，突出显示在对女色美的否

定上。人身本空，但女色之美，常常会挑逗起人们的痴
迷追求，从而背离空寂大道的修行。所以佛祖早就告
诫弟子，不要接近女色。《法华经文句》载：“阿难问佛：
‘如来灭后，见女人云何？’佛言：‘勿与相见；设见，勿共
语；设共语，当专心念佛。’”《涅槃经》于是说：“一切女
人皆是众恶所住处。”《大智度论》发挥说：“大火烧人，
是尤可近；清风无形，是尤可捉；蚖蛇含毒，犹亦可触；

女人之心，不可得实。”佛教传入中国后，这一思想随之
进入中土。据《后汉书》卷６０记载：“天神遗以好女，浮
屠（后译为佛陀）曰：‘此但革囊盛血！’遂不盼之。”玄觉
则将美女丑化成“盛粪”的“革囊”：“于诸女色……凡
夫颠倒，为欲所醉，耽荒迷乱，不知其过，如捉花茎，不

悟毒蛇。智人观之（女色），毒蛇之口、熊豹之手，猛火
热铁，不（足）以为喻；铜柱铁床，焦背烂肠，血肉糜烂、
痛彻心髓。作如是观，唯苦无乐。革囊盛粪，脓血之
聚，外假香途，内唯臭秽，不净流溢，虫蛆住处，鲍肆厕

孔，亦所不及。智者观之，但见发毛爪齿，薄皮厚皮，肉
血汗泪，涕唾脓脂，筋脉脑膜，黄痰白痰，肝胆骨髓，肺

脾肾胃，心膏膀胱、大肠小肠，生藏熟藏、屎尿臭处。如
是等物，一一非人。”他甚至提出了“宁近毒蛇，不亲女
色”的极端命题。⑤祩宏《答净土四十八问》谓：“无女人
之为净也。女人之为不乐，无女人之为极乐也。”将女
色之美否定到了极端。
身外的声色犬马说到底是痛苦的诱因，关键取决

于主体怎么对待。主体如果顺着自己的感性欲望，痴
迷它、贪求它，为得不到它而发怒，就会陷入苦恼。所
以，佛家将人对快乐欲望感受的追求称为“无明”，将主
体的“贪”、“瞋”、“痴”称为“三毒”。如果去除掉这些情

感，心如止水，就能对外在物象的美无动于衷，从而产

生摆脱世俗痛苦的大快乐。《杂阿含经》卷３谓：“愚痴
凡夫……不如实知，故乐色、叹色、著色、住色。乐色、

叹色、著色、住色，故爱乐取……如是纯大苦聚生。”“不
乐于色，不赞叹色，不取于色，不著于色……则于色不
乐，心得解脱。”⑥德清指出：“物无可欲。人欲之，故可
欲。”“古之善生者，不事物，故无欲，虽万状陈前，犹西
子售色于麋鹿也。”⑦真可《长松茹退》有一段正面涉及
美、丑本质的话：“天下以美妇人譬好花，以好花譬美妇
人。殊不知以人譬花，以花譬人，而能譬譬者，非花非
人也。故曰：境缘无好丑，好丑起于心。”⑧《法语》指出：
“以未悟本心，故物能障我；如悟本心，我能转物也。”⑨

“夫饮食男女，声色货利，未始为障道，而所以障道者，

特自身自心耳。”“饮食男女，众人皆欲，欲而能反者，终
至于无欲。”瑏瑠对美色的“六欲”的破除，关键在于主体
的“九想”。“六欲”据《大智度论》卷２１，指“一、色欲。

见青黄赤白及男女等色，而生贪着也。二、形貌欲。见
端容美貌而生贪着也。三、威仪姿态欲。见步行进止、

含笑娇态等而生爱染者。四、语言音声欲。于巧言美
语、适意之音声、清雅之歌咏等，而生爱着者。五、细滑
欲。于男女皮肤之细软滑泽等而耽染者。六、人相欲。

见男女可爱之人相而贪着者。”如何破除对这六种美色
的欲望贪爱？根本途径在于透过现象看本质，透过眼

前看未来式的“九想”。“九想”又称“九相”，即将人的
尸体想象成六种丑陋形象的“不净观”。据《大智度论》

卷２１，指（一）“胀想”———死尸之膨胀也；（二）“坏
想”———死尸之破坏也；（三）“血塗想”———破坏已而
血塗地也。（四）“脓烂想”———脓烂腐败也；（五）“青
想”———风吹日曝而死尸之色变也。（六）“噉想”———

鸟兽来噉死尸也；（七）“散想”———鸟兽噉后而筋骨头
手分裂破散也；（八）“骨想”———血肉既尽，只有白骨狼
藉也；（九）“烧想”———白骨又火烧，归于灰土也。

因此，不为外在虚幻美色所牵引的虚静之心，也

就是佛典所说的“涅槃”、“佛性”、“菩提心”、“净心”、“如
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③

④

⑦

⑧

瑏瑠

《六度集经》，三国康僧会译，《大正藏》卷３。

⑥　《大正藏》卷２，第１８页，中。
《答德王问》，见《憨山老人梦游全集》卷１０。

⑤　《中国佛教思想资料选编》，第２卷，第４册，第１２４、１２３－１２４页，

北京，中华书局，１９８３。
《憨山绪言》，见《憨山老人梦游全集》卷４５。

⑨　《紫柏尊者全集》卷９、１０。
《长松茹退》，见《紫柏尊者全集》卷９。



来藏识”，是摆脱世间种种苦痛、达到极乐境界的根本
和本体。

二

于是，佛教在否定世俗之美的同时，提出了其独

特的美本体观。这就是《大般涅槃经》反复阐述的：“以
大乐故名大涅槃。”“涅槃名为大乐。”①“彼涅槃者，名为
甘露，第一最乐。”②“譬如甜酥，八味具足，大般涅槃亦
复如是，八味具足。云何为八？一者常，二者恒，三者
安，四者清凉，五者不老，六者不死，七者无垢，八者快

乐。是为八味具足。具是八味，是故名为大般涅
槃。”③东晋时期，会通玄、佛的道安在《阴持入经序》中
指出：“大圣……以大寂为至乐，五音不聋其耳矣；以无
为为滋味，五味不能爽其口矣。”④其《比丘大戒序》说：
“淡乎无味，乃直道味也。”⑤

佛典在论述“涅槃”的“大乐”、“最乐”美学属性时，
特别指出它与世俗之美给人的审美感受的区别：世俗

之美可给人带来明显的快乐感受（“受乐”），这不是真
正、永恒的快乐；真正、永恒的快乐，也是最高的快乐，
是“无苦无乐”的“寂灭乐”：“无苦无乐乃名大乐。涅槃
之性，无苦无乐，是故涅槃名为大乐。”关于“涅槃”“无
乐”而“大乐”的矛盾现象，《大般涅槃经》卷２３“光明遍
照高贵德王菩萨品第十之三”解释说：“乐有二种，一者
凡夫，二者诸佛。凡夫之乐无常、败坏，是故无乐。诸
佛常乐，无有变异，故名大乐。”卷２５“光明遍照高贵德
王菩萨品第十之五”进一步分析说：“涅槃虽乐，非是受
乐，乃是上妙寂灭之乐。”⑥在此意义上，《大般涅槃经》
屡言：“寂灭为乐。”⑦凡夫之美有“受乐”、“觉知乐”而实
际“无乐”；涅槃之美无“受乐”、“觉知乐”而实为“大
乐”、“极乐”。

“涅槃”就是佛教所言的无上妙道，又称“法身”。
宣扬佛道的经教文字称“佛法”。佛教弟子听高僧讲解
佛法、自己参究佛经而皈依佛道所产生的大快乐，佛典
称“法喜”、“法乐”。《般舟三昧经》说：“闻是经已，无不
欢乐。”⑧“见佛所说，皆大欢喜。”⑨《道行般若经》说：
“当为说法，皆令欢喜学佛道。”瑏瑠佛道的特点是空，故
“法喜”又表现为“乐空”。《道行般若经》说：“若求深般
若波罗蜜，乐于空，乐无所有，乐尽，乐无常，念是为不

离般若波罗蜜。”瑏瑡《维摩诘经·菩萨品第四》瑏瑢详细论
述了不同于“欲乐”的“法乐”的内涵和表现形态：“法乐
之乐，我等甚乐，非复乐欲乐也。”瑏瑣“当何以自娱乐？
答言：‘汝等便发无上真正道意，有乐法之乐可以自娱。

汝等得之不复乐欲乐也。’即问何谓‘法乐’。维摩诘
言：‘乐于喜不离佛，乐于谛闻法，乐常供养众，乐不倚
三界，乐于三界不嫉，乐知欲无常，乐观种为毒蛇，乐随

护道意，乐安诸人物，乐以礼敬人，乐施诸所有，乐奉真

人戒，乐忍调不忍，乐精进力智行德本，乐禅善行，乐智

慧渊，乐广宣佛，乐抑制魔，乐化尘劳，乐佛国净，乐以

相好合会教化，乐严道场，乐三脱门，乐泥洹道……是
为菩萨乐法之乐而以自娱。’”瑏瑤“欲乐”与“法乐”的划
分，恰好对应于“受乐”与“寂灭乐”的分别。
佛典中又有“禅悦”一语。如《华严经》云：“若饭食

时，当愿众生禅悦为食，法喜充满。”《维摩经·方便
品》：“虽复饮食，而以禅悦为味。”《净影疏》：“禅定释
神，名之为悦。”可知“禅悦”指通过修行，“入于禅定，快
乐心神”的境界，瑏瑥与“法喜”、“寂灭乐”相通。这也是对
于佛道美的一种美感状态。
通过长期刻苦的修习领悟了佛道，就可往生西方

极乐世界。这是个美丽无比的地方，所谓“无量寿佛国
快乐无极”瑏瑦。由于“无量寿佛光明威神巍巍殊妙”，遍
照一切，以至“众生遇斯光者，三垢消灭，身意柔软，欢
喜踊跃，善心生焉。若在三途勤苦之处，见此光明，皆
得休息，无复苦恼，寿终之后，皆蒙解脱”。瑏瑧

综上所述，不难看出，佛教所追求的美，是不同于

形式美的道德美、不同于感性美的心灵美、不同于虚幻
美的真实美、不同于当下美的永恒美。佛教本体美的
美感反应不是世俗的“受乐”、“欲乐”，而是“不苦不乐”
的平淡、宁静的感受。前者似乐而实苦，后者才是“大
乐”、“最乐”、“极乐”，如“醍醐”灌顶，具有无上妙味。

三

佛教从“色即是空”的世界观出发，否定世俗的形

·４９·
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式美、感性美、现象美、当下美，肯定出世的“涅槃”美、
“法喜”美、“禅悦”美、“净土”美；与此同时，又从“色复
异空”的中观世界观及方法论角度，变相地肯定世俗的
形式美、感性美、现象美、当下美，运用它们为形容“涅
槃”美、“净土”美，从而吸引众生皈依佛教服务。这些
为佛教变相肯定的世俗美形态是：

（一）以“莲花”为美
在世间生活中，植物的花朵以其色彩、造型、芳香

悦目怡鼻，令人称道，但在佛家看来，短暂的花期使花

的美丽稍纵即逝，愈加显示了花的无常空幻的本体，因

而佛教对自然界花卉的美并不认可。《圆觉经》谓：“犹
如空花，从空而有；幻花虽灭，空性不坏。”“亦如空花，
灭于空时，不可言说，虚空时更起空花。何以故？空本
无花，非起灭故。”①然而对于莲花，佛教的态度则不
然。佛教认为：“诸华之中，莲华最胜”②，并把它奉为
佛花。为什么呢？因为莲花具有出淤泥而不染的物
理属性，这与佛教倡导的在世间求涅槃、在俗中悟真颇
为相类。佛教因而以莲喻佛，象征佛、菩萨在生死烦恼
中出生，而不为生死烦恼所干扰，莲花因而被视为圣洁

之花。《密严经》卷下：“如莲出淤泥，见之生爱敬。如
是佛菩萨，出于生死泥，成佛体清净，诸天所欣仰。”《大
宝积经论》卷３：“卑湿淤泥，乃生莲花。菩萨亦尔，于
生死泥邪定众生中，乃生佛法。”《维摩诘经佛道品》称
赞维摩诘：“火中生莲花，是可谓希有；在欲而行禅，希
有亦如是。”《诸经要集》卷１：“十方诸佛同出于淤泥之
浊，三身正觉俱坐于莲台之上。”在佛教所赞美的各色
莲花中，白莲花以其洁白无瑕，更能象征清净法身而受

到特别钟爱。唐善无畏《大日经疏》卷１５：“若是佛，谓
当作八叶芬陀利白莲花也。”芬陀利，梵文音译，指白莲
花。东晋慧远在庐山东林寺结社，叫“白莲社”；西方净
土，则被他描述为如白莲一般。天台宗经典《妙法莲华
经》之“莲华”，即指白莲，比喻大乘说法如白莲花一样
清净美妙无比。
由于莲花的圣洁美好意义，佛教杜撰了佛陀与莲

花的种种联系。相传释迦牟尼降生时，即有莲花伴随。
释迦摩尼“转法轮”时，坐于莲花座，莲花座便成为佛陀
的专座。佛陀所坐莲花，是千叶宝莲，花瓣大，层次多，
色彩艳丽。佛教有宝伞、双鱼、宝瓶、莲花、白螺、如意、
宝幢、金轮八种吉祥宝物，据说释迦牟尼把莲花放在最
崇高的位置。释迦牟尼成道后，起坐向北绕树而行，一
步一莲花，共有十八朵，象征佛的“十八不共法”。佛祖
释迦牟尼因而被称为“莲花王子”。

在净土宗经典中，阿弥陀佛所居之西方净土也被

形容为到处莲花绽放。《无量寿经》说：“众宝莲华，周满
世界。一一宝华，百千亿叶。其华光明，无量种色。青
色青光，白色白光，玄黄朱紫，光色赫然。炜烨焕烂，明
曜日月。一一华中，出三十六百千亿光。一一光中，出
三十六百千亿佛，身色紫金，相好殊特。”《阿弥陀经》描绘
说：西方净土世界七宝池中，“莲花大如车轮，青色青光，
黄色黄光，赤色赤光，白色白光，微妙香洁。”于是莲花成
为西方净土之象征物，净土宗因称“莲宗”，西方净土因
称“莲邦”，一同修行净土的僧伽因称“莲社”。华严经所
宣扬的理想世界“莲华藏世界”也是莲花遍布的世界。
因此，莲花与佛教结下不解之缘。佛珠称“莲子”。

袈裟称“莲花服”。和尚行法手印称为“莲蕖华合掌”。
僧舍称“莲房”。佛眼称“莲眼”。佛座称“莲座”。佛国称
“莲界”。观世音菩萨的形象多以莲花为伴。如左手持
莲花、右手作与愿印的卧莲观音；坐在莲叶上、双手持莲
花的持莲观音。佛教还将胎生视为污秽之事，取而代之
以“莲胎”。莲胎即极乐世界七宝池中化生成佛的莲花。
在佛家看来，觉悟成佛之人远离污秽的胎生，而为圣洁

的莲花所生。通常所见寺院释迦牟尼佛像的底座大多
由３６５朵莲花构成。寺院的灯具也常做成莲花状。在
佛教的遗址、建筑、造像中，到处可见莲花。

（二）以“圆”为美
在佛教变相肯定的现实美中，圆相之美是突出的

表现之一。“圆”本指现实中常见的圆满无缺的形状。
天台宗经典《辅行》谓：“圆者全也……即圆全无缺也。”
又《四教仪》谓：“圆以不偏为义。”既然“圆全无缺”、“不
偏”无憾，所以佛教在推行“像教”时往往以“圆相”描绘
佛陀。如佛典描绘佛陀的“三十二”种美好之相中，与
“圆”有关的有“足跟满足”，“踵圆满无凹处”；“足背高
起而圆满”；“股肉纤圆”；“肩圆满相，两肩圆满而丰
腴”；“两足下、两掌、两肩并顶中，此七处皆丰满无缺
陷”。中国佛教经典《大乘义章》、《法界次第》描写的佛
陀“八十种随行好”中，以“圆”或“圆满”形容佛祖之美
的达十多处，如“首相妙好，周圆平等”，“面轮修广，净
如满月”，“面门圆满”，“额广圆满”，“手足指圆”，“手足
圆满”、“膝轮圆满”，“膝骨坚而圆好”，“脐深圆好”，“脐
深右旋，圆妙光泽”，“隐处妙好，圆满清净”，“身有圆
光”。此外，佛教多取相于圆形之物，如“圆轮”、“圆
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②

《圆觉经》，唐佛陀多罗译，《大正藏》卷１７。

僧叡：《妙法莲华经后序》，《大正藏》卷９，第６２页，中。华：通花。



月”、“圆镜”、“圆珠”、“弹丸”等。圆相或借用为法身的
象征，如“法轮”、“圆塔”；或用作佛、菩萨像顶后的装
饰，如“圆光”；或用作修行的器物，如佛珠；或借作美好
的比喻，如称般若智为“圆镜智”，喻无住的活法为“弹
丸”，称佛之说法为“圆音”；或取作供奉佛、菩萨的道
场，如“圆坛”，乃至常见寺庙里释迦佛“说法印”也是右
手向上屈指成圆环形。在佛家看来，佛教真理恰恰也
是圆满、周遍、无缺的，因此，“圆”成为佛教真理最好的
象征之具。在这个意义上，“圆”即“完美”。由于它“圆
满无缺”，所以称“理圆”、“性圆”、“果圆”、“圆寂”；由于
它圆转流动、圆活生动、圆融无碍、圆通无执，所以称
“智圆”、“照圆”、“法圆”、“行圆”。等等。在佛教著作
中，“净”、“正”、“圆”是使用频率极高的几个词。如果
说“净”、“正”偏指道德用语，即“善”，那么“圆”偏指审
美用语，即“美”。由于“圆”具有“美好”涵义，所以不少
菩萨以“圆”取名，如“圆光观音”、“圆通大士”；不少佛
教高僧以“圆”为名，如唐代的圆测、圆晖、宋代的智圆，
明代的圆悟等；佛教宗派纷纷称自己的教义为“圆教”，
如华严宗、天台宗。华严宗在判教中将自己说成当时
各宗各派中最好的宗派，自称“圆宗”、“圆明具德宗”、
“一乘圆教”。它特别提倡“圆行”、“圆证”、“圆解”、“圆
信”的方法，特别推崇由此获得的“圆融无碍”的世界
观，这种世界观集中表现为“六相圆融”和“三种圆融”。
华严宗创始人之一法藏在《华严经旨归·示经圆第十》
中概括出“处圆”、“时圆”、“佛圆”、“众圆”等十大圆通，
阐明圆满佛理无时无处不在。天台宗在判教中亦自
视甚高，自称“圆教”，“圆顿宗”，倡导“圆教四门”，即有
门、空门、亦有亦空门、非有非空门，主张“三谛圆融”，
即一心同时看到事物的空、假、中三谛。禅宗六祖惠能
主张渐修顿悟的禅法，后人称为“圆顿”。惠能南禅宗
尤尚圆活无住的认识方法，“法圆”、“理圆”的思想得到
前所未有的发挥。惠能之后，南禅宗分化出南岳怀让
和青原行思两系，南岳怀让又分化沩仰、临济二宗，青
原行思分解出曹洞、云门、法眼三宗。其中，沩仰宗列
出９７种圆相，对圆的形相作了最全面、最丰富的总结
与发展。中国佛教史上，天台宗人智顗、灌顶、知礼，禅
宗大师延寿、祩宏以及唯识经典对“圆”都表现过莫大
的钟情，“圆”在他们的著述中频繁出现，基本都可以作
形容词“美”去理解。

（三）以“十”为美
中国古代有追求“十全十美”的思想传统，这与佛

教大有关系。华严宗经典阐说教义，喜欢分为十类。

如智俨《华严孔目章》中论及“十”的名目有“十行”、“十
因”、“十智”、“十世界”、“十种事”、“十号”、“十种净土”、
“十门”、“十力”、“十住”、“十缠”、“十欲”、“十波罗蜜”、
“十藏”、“十愿”、“十恶业”、“十善业”、“十谛”、“十自
在”、“十怖畏”等。十类之下再分为十类，以此类推。
有时十类分得很勉强，明显有凑数之嫌。在具体论述
中，常有一口气连续说十个词的现象。如《华严孔目
章》卷４云：

　　随机论别，别别别别别别别别别别。所以说
十者，欲显无量故。①

若见于佛，顿见顿见顿见顿见顿见顿见顿见
顿见顿见顿见，称名亦尔。②

一乘法义，成佛共一切众生，同时同时同时
同时同时同时同时同时同时同时；成佛后后后后
后后后后后后，皆新新断惑，亦不住学地。③

为什么这样呢？法藏揭示：“依《华严经》，立十数
为则，以显无尽义。”④“如数十钱法，所以说十者，欲应
圆数，显无尽故。”⑤“十”是可显“无尽”空义的“圆数”。
澄观《大华严经略策》第十六解释“说十之由”：“真理圆
融，非相不显，欲彰圆妙，故寄十以明之。十是一周数
之圆故，多则难尽，少不显圆。又，尽理而言，十方备
足。”“欲令触目圆融，一一皆入法界，故多说十。”于是，
“十”成了令人“触目圆融”的数字。

（四）以“光明”为美
在佛教中，佛、菩萨始终与“光明”相伴，统称“佛

光”。《探玄记》曰：“光明亦二义：一是照暗义，二是现
法义。”佛、菩萨之光明，分“智光”与“身光”。“智光”又
叫“心光”，“身光”又叫“色光”。通常听见佛、菩萨身体
鎏金，使其金光闪耀；顶上有一轮圆光，此即“身光”。
“心光”即佛教所指的认证佛教真理的特殊智慧———
主要指般若智所具有的无幽不照的光明功能。《大乘
起信论》：“自体有大智慧光明。”佛教向往光明、追求光
明、赞美光明，可以说达到了“光明崇拜”的程度。如西
方佛土叫“光明土”；观音所住处，叫“光明山”；大日如
来所住处，叫“光明心殿”；金刚杵作为“大日智慧”之标
识，叫“光明峰杵”；念佛口诀，叫“光明真言”；发愿往生
净土，叫“光明无量愿”；佛寺有叫“光明寺”的；佛教高
僧有称“光明大师”的；佛有叫“光明王佛”的；观世音，
又叫“光世音”；毗卢遮那佛，意译即“光明普照”，故又
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④

②③　《大正藏》卷４５，第５８６页中、下、下。

⑤　《华严五教章》卷４，见《大正藏》卷４５，第５０５、５０３页。



叫“大日如来”。佛经有以“光”或“光明”为名的，如《光
明童子因缘经》、《金光明经》、《金光明玄义》、《金光明
经文句》、《成具光明定意经》、《放光般若经》，等等。尤
值得一提的是净土宗，它对“光明”的崇拜几乎可以说
达到了无以复加的地步。该宗所说的“西方极乐世界”
的教主阿弥陀佛名号有十三个，其中十二个与“光明”
有关：即“无量光佛、无边光佛、无碍光佛、无对光佛、炎
王光佛、清净光佛、欢喜光佛、智慧光佛、不断光佛、难
思光佛、无称光佛、超日月光佛”。① 由阿弥陀佛所照
耀的西方佛土之光明亦为“光中极尊”，大大超过了现
实中所见之光的明亮程度。佛教在佛菩萨的“心光
明”、“身光明”之外，又提出“外光明”一说。所谓“外光
明”，即外界存在的种种光明之相，如日、月、灯、火、金、
镜、珠等。由于外光明可驱除黑暗，象征佛光可驱除心
灵的黑暗，因而佛教对这些光明之相表现出极大的崇

拜。而“无明”，则被佛教说成人的一切痛苦的总根源。
（五）以“七宝”为美
在佛典描绘的极乐世界、佛国净土中，一切美好

的事物都是由众宝构成的，佛典谓之“七宝和合”。这
些宝物以其光明通透、稀有贵重，被世间普遍视为珍
宝。佛教用这些珠宝构造了一个美妙无比的佛国净
界，吸引众生皈依佛门，修行往生极乐净土。
佛教所说的“七宝”，不同的佛经所译有所差异。

《阿弥陀经》所说的“七宝”是金、银、琉璃、玻璃、砗磲、
赤珠、玛瑙；《般若经》所说的“七宝”是金、银、琉璃、珊
瑚、琥珀、砗磲、玛瑙。佛教认为，法界有佛、法、僧三
宝，佛国有金、银、琉璃、琥珀、珊瑚、砗磲、玛瑙等七宝，
得三宝而国泰，得七宝而民安。佛教所津津乐道的“七
宝”，不仅顺应了世俗的审美趣味，而且以其特定的物
理属性蕴纳了净土的光明、涅槃的恒常、般若的智慧、
佛道的内涵，使之成为建构佛国的材料。于是我们看
到，佛国国土是由七宝构成的，佛土中的水池也是由七

宝构成的，佛土中长的树、开的花也是由七宝构成的
（所以有“七宝树”、“七宝花”），佛国的楼阁、宫殿、讲
堂、精舍，乃至佛塔、幡盖都是七宝构成的，甚至往生佛
国之人所持钵器也是七宝做成的。

（六）以“香”为美
“香”是一种怡人的气味。在佛教看来，它是外界

“六尘”之一，对应于主体“六根”之一的“鼻”，使人嗅起
来会产生快适，从而产生贪著迷执之情，因而佛教斥之

为之“香尘”，主张破除对它的迷恋。客体方面破除“香
尘”，相应地在主体方面就要破除“香欲”。同时，由于

香是大众普遍认可的美，佛教又舍经从权，通过双非，

走向了对它的变相肯定。这就叫“香为佛使”、“香为信
心之使”。意指香气能通达人之信心，为佛所使。《行
事钞·讣请篇》曰：“《增一》云：有设供者，手执香炉，而
白时至。佛言：香为佛使，故须之也。”《僧史略》卷中
曰：“经中长者请佛，宿夜登楼，手秉香炉，以达信心；明
日食时，佛即来至。故知香为信心之使也。”
佛教的日常践履处处与“香”结缘。如佛寺称为

“香刹”、“香界”。佛殿称为“香殿”、“香室”。僧众所穿
黄色袈裟，是香染之衣，名“香衣”。所沐浴灌洗之净
水，是混和诸种香而成的“香水”、“香汤”。供佛礼佛用
的是“香烛”、“香炷”、“香火”、“香烟”。香烟为云形者，
称“香云”。供奉香火、香烟的则是“香炉”、“香案”。一
些佛、菩萨、佛寺则以香命名，如“香积如来”、“香王菩
萨”、“师子香菩萨”、“香手菩萨”、“金刚香菩萨”、“香山
寺”等。佛教为了吸引众生进入佛国，将佛国叫做“香
国”，形容佛国世界香气缭绕，而且其香气的怡人程度
为天下第一。据《维摩诘经·香积佛品》描述：“有国名
众香，佛号香积。其国香气，比于十方诸佛世界人天之
香，最为第一。”这里，佛国叫“众香国”，佛叫“香积佛”、
“香积如来”，天子叫“香严”，住的是“香阁”，行的是“香
地”，吃的是“香饭”，连盛饭用的碗也是“香钵”：“时毗
耶离婆罗门居士等，闻是香气，身意快然，叹未曾有。”

（七）以“法音”为美
“法音”，本义是说法之音声，也指佛教音乐。音乐

作为六尘之一的音声，佛教对喧闹撩人的、使人意乱情
迷的世俗音乐持否定态度，所以佛教戒律中有一条规定

“不视听歌舞”；但佛教又主张借用音乐做佛事，对众生
施行“音教”。《大方广佛华严经》卷４１：“以音声作佛事，
为成熟众生故。”《法华经·方便品》云：“若使人作乐，击
鼓吹角贝，箫笛琴箜篌，琵琶铙铜钹，如是众妙音，尽持

以供养，皆已成佛道。”用于佛事的梵乐区别于尘世音乐
的根本特点是清净。《长阿含经》卷５《阇尼沙经》剖析梵
音有“五种清净”。梵乐虽然清净和雅，却微妙动听。
《法华经·序品》曰：“梵音微妙，令人乐闻。”正因为它具
有这种“令人乐闻”的美，所以佛国净土中到处回荡着这
种动人的音乐。魏译《无量寿经》描述道：“无量寿佛，为
诸声闻、菩萨、天人颁宣法时，都悉集会七宝讲堂，广宣
道教，演畅妙法，莫不欢喜，心解得道……当斯之时，熙
怡快乐，不可胜言。”“又其乐声，无非法音。清畅哀亮，微
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① 《大正藏》卷１２，第２７０页，中。



妙和雅，十方世界音声之中，最为第一。”
（八）以“像教”为美
“像教”之“像”，指目之可见的形象，佛典常以“相”

称之。外物之相产生于虚幻的视觉表象活动，其实是
因缘所生、空幻不实的。因而，佛教主张“于相破相”后
达到“无相”。《金刚般若波罗蜜经》云：“凡所有相，皆
是虚妄。若见诸相非相，即见如来。”《坛经·疑问品》：
“无相者，于相而离相。”法身无相，但为众生说法，又必
须假象传真。慧皎《义解论》：“圣人……托形象以传
真。”《大般涅槃经》卷９《菩萨品》：“诸佛如来……为令
（众生）安住正法故，随所应见而为示种种形象。”这种
权作变通、应众生之机缘而化现说法之佛身，称“应
身”。“应身”又称“应化身”、“变化身”、“化身”。《佛地
经论》卷７：“变化身者，为欲利益安乐众生，示现种种
变化事故。”于是，佛教就从“法身”无相，走到了“应
身”、“化身”有相。通过形象丰富的“应身”、“化身”，对
众生施行教化，佛家称之为“像教”、“像化”。《成唯识
论述记》：“像教宣而遐被。”而用作教化的形象之美，即
在于它是佛道的象征，也在于它符合世俗的形美趣味。
道高《重答李交州书》：“闻法音而称善，刍狗非谓空陈；
睹形像而曲躬，灵仪岂为虚设？”《弘明集》卷１《正巫
论》：“诸奉佛者，仰慕遗迹，思存仿佛，故铭列图像，致
其虔肃，割捐珍玩，以增崇灵庙。故上士游之，则忘其
蹄筌，取诸远味，下士游之，则美其华藻，玩其炳蔚。先
悦其耳目，渐率以义方。”佛教造像作为津道传真之具，
不可避免地打着佛教烙印，同时又兼顾当地俗众的形

美趣味，从而显得比例合度，金碧辉煌。这从丰富多彩
的佛教绘画、雕塑中可以看出。

（九）以“言教”为美
佛教所说的“道”，不仅超越形音嗅味，而且超越

名言概念，佛家谓之“无名”、“无言”。龙树《大智度论》
卷１００：“一切法实性……出名字语言道。”支遁《大小品
对比要抄序》：“至理冥壑，归乎无名。无名无始，道之
体也。”僧肇《涅槃无名论》：“夫涅槃之为道也，寂寥虚
旷，不可以形名得……故口以之而默。岂曰无辩？辩
所不能言也。”这就叫做“言语道断”，一说话，道就灭。
竺道生说：“言以诠理，入理则言息……忘筌取鱼，始可
与言道矣。”①

从道不可言出发，佛家“布不言之教，陈无辙之
轨”②，主张“以心传心”③。在支谦所译《维摩诘经·弟
子品》中，维摩诘教导须菩提：“至于智者，不以明著
（按：罗什译本为‘不著文字’），故无所惧，悉舍文字，于

字为解脱。”禅宗继承、发展了佛教的这一“无言”宗旨，
以“不立文字，直指人心，见性成佛”为禅宗的宗义，教
导众生“迷人口说，智者心行”④。后期禅宗秉承惠能⑤

“以心传心”的授受方式，主张“教外别传”，把对文字的
否定推向极致。如明代禅宗高僧慧经《无明慧经禅师
语录》说：“最是省力，不须念经，不须念佛，不须坐禅，
不须行脚，不须学文字，不须求讲解，不须评公案，不须

受归戒，不须苦行，不须安闲……所谓打破大散关，直
入解脱门。到恁么时节，方是得力处。故云得力处便
是省力处也。”佛教认为，涅槃佛道是最真实的美本体，
“无言”作为涅槃佛道的一种存在方式，便具有了美的
色彩，所以佛祖“拈花微笑”在后世传为美谈。在支谦
《维摩诘经》译本《不二入品》中，文殊师利将“无有文字
语言”视为领悟佛道的“不二法门”。
涅槃佛道虽不可言，“然非言无以畅一诣之感”⑥，

“实非名不悟”⑦，所以佛家为众生弘扬佛道又离不开
言说。因此，龙树一方面指责“语言文字皆是有为虚诳
法”⑧，另一方面又指出：“若失语言，则义不可得。”⑨而
佛家所以不废言说，为的是“借微言以津道”瑏瑠。《楞严
经》卷２：“如人以手指月示人，彼人因指当应看月。若
复观指以为月体，此人岂唯亡失月轮，亦亡其指。”于是
在印度佛教中，就留下了释迦牟尼“以文设教”的佛经
和各种派别宣传佛道的佛典文字。
中国佛教学者在译介佛教经典的基础上，对“道

不离言”作了进一步发挥。僧肇《般若无知论》指出：
“无名之法，故非言所能言也。言虽不能言，然非言无
以传。是以圣人终日言而未尝言也。”僧祐《胡汉译经
音义同异记》云：“夫神理无声，因言辞以写意；言辞无
迹，缘文字以图音。故字为言蹄，言为理筌，音义合符，
不可偏失。是以文字应用，弥纶宇宙，虽迹系翰墨，而
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①

②

③

④

⑤

⑥

⑦

⑧

瑏瑠

〔梁〕慧皎：《高僧传》卷７《竺道生传》，北京，中华书局，１９９２。

道安：《道地经序》，见《大正藏》卷５５。
《坛经·行由品》，见《中国佛教思想资料选编》，第２卷，第４册。
《坛经·般若品》，《中国佛教思想资料选编》，第２卷，第４册。

笔者按：六祖的法号，历来写作惠能、慧能的都有，但据六祖门人曾
记载：“何名惠能？僧曰：惠者。以法惠施众生；能者，能作佛事。”此
处，六祖法体真身的安放地南华禅寺亦以“惠能”为准，可知“慧能”

当是论误。

慧远：《与隐士刘遗民等书》，见《中国佛教思想资料选编》，第１卷，

中华书局，１９８３。

僧叡：《中论序》，见《中国佛教思想资料选编》，第１卷。

⑨　龙树：《大智度论》卷３１、７９，《大正藏》卷２５。

慧皎：《答范光禄书》，见严可均辑：《全上古三代秦汉三国六朝文·

全宋文》卷３２，北京，商务印书馆，１９９９。



理契乎神。”禅宗一方面讲“不立文字，悟心成佛”，另一
方面又主张“不离文字”，“因文求道”。明代禅师真可
说：“文字，波也；禅，水也。如必欲离文字而求禅，渴不
饮波，必欲拨波而觅水，即至昏昧宁至此乎？”①“今天
下学佛者必欲排去文字，一超直入如来地，志则高矣，

吾恐画饼不能充饥也……若然者，即语言文字如春之
花，或者必欲弃花觅春，非愚即狂也。有志于入流亡所
者，当深思我释迦文以文设教所以然之意。”②玄极在
《续传灯录序》中，对从默证禅到文字禅的演变机制及
“言”与“道”的不即不离关系作了精辟揭示：“盖无上妙
道，虽不可以语言传，而可以语言见。语言者，指心之
准的也。故学者每以语言为证悟浅深之候。”“是故佛
祖虽曰传无可传，至于授受之际，针芥相投，必有机缘

语句与夫印证偈颂。苟取之以垂后世，皆足为启悟之
资，其可废而不传乎？”于是，宋明时期，禅宗从“不立文
字”、心心相印的“内证禅”、“默照禅”逐渐演变成“以文
设教”、连篇累牍的“文字禅”。
佛教经典作为“无上妙道”的“启悟之资”、象征

之具，本身具有一种特殊的内蕴美。此外，佛教为了
让经教文字更好地吸引僧众，还随顺世俗对文字声

韵、辞采、故事的喜好，将经教文字铺衍成句式整齐、
音韵动听的偈颂和形象鲜明、故事生动的譬喻、变
文。这些偈颂和譬喻、故事几乎在所有的佛经中都
可见到。至如《百喻经》、《杂譬喻经》、《众经杂撰譬

喻》、《天尊说阿育王譬喻经》，则通篇都由隐喻佛理
的故事构成。源于唐代各寺院的俗讲，唐、五代流行
的“变文”，则是佛教用来布教的讲唱文学作品样式。
“变”有“变更”之义，即变更佛经本文而成通俗之文，
故称“变文”。它们多出自《本生经》、《佛本行集经》、
《譬喻经》、《贤愚经》、《维摩诘经》、《法华经》、《阿弥陀
经》、《盂兰盆经》、《父母恩重经》等佛经，如《佛本行集
经变文》、《地狱变文》、《降魔变文》、《维摩诘经变文》
等即是。其表现形式是韵散结合、讲唱结合。关于
这类言教文字的世俗之美，正如印度僧人僧伽斯那

《百喻经》末尾一偈所言：“如阿伽陀药，树叶而裹之。
取药涂毒竟，树叶还弃之。戏笑如叶裹，实义在其
中。智者取正义，戏笑便应弃。”③动听的音韵、吸引
人的故事可产生令人“戏笑”的美，但那不是目的。
领悟到其中包裹的佛道“实义”这一真正的美本体
后，就不能再停留在“戏笑”的世俗之美中，而应把它
抛弃，以便沉潜于佛道本体美的审美之中。

（责任编辑：任　天）

①　真可：《紫柏尊者全集》卷１４《礼石门圆明禅师文》，见蓝吉富编：

《禅宗全书》，第５０册，北京图书馆出版社，２００４。

②　真可：《紫柏尊者全集》卷１《法语》。

③　僧伽斯那：《百喻经》，见《大正藏》卷４。
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