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人間佛教的空間展開
―以佛光山建設為探討

段玉明

四川大學佛教與社會研究所教授

宗教道場建設不是一組建築的隨意組合，而有很深的宗教寓意，

藉以將其空間賦予宗教人需要的神聖特質。因而，研究宗教道場建

設，站在建築的立場固然重要，站在宗教的立場同樣重要。前者讓

我們關注特定時期建築技術與藝術為此空間構型提供的可能，後者

讓我們關注殿堂的空間配置怎樣構成特定的宗教寓意。由此，我們

才能客觀地認識宗教道場建設的裡裡外外。

本文從佛教道場（主要表現為寺院）切入，藉由對佛光山道場

建設的考察，以見人間佛教道場建設未來可能的走向。

一、近代以前中國寺院的空間展開

依據佛經記載，佛教寺院興起於釋迦牟尼住世之時，竹林精舍、

祇園精舍即是佛世時興建的兩處著名寺院。此二處寺院均由貴族園

林改建，規模龐大，環境講究，成為佛教傳入中國後捨宅為寺的模

本。這類寺院大抵會保持舊有的園林格局，「以前廳為佛殿，後堂

為講室」、「金花寶蓋，遍滿其中」、「朱門黃閣，所謂仙居」。1

釋迦牟尼在世時沒有佛殿與講室之分―其說法之處即是講壇、即

是神聖，佛殿與講室之分是釋迦牟尼離世之後的發展，尤其是佛教

1. 楊衒之著，范祥雍校注：《洛陽伽藍記校注》，上海：上海古籍出版社，1978 年，
頁 39。
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從非偶像崇拜轉向偶像崇拜以後的演變。及至唐代道宣，在隋朝靈

裕《寺誥》的基礎上，遍閱佛經、折衷調和各種紀錄，撰成《中天

竺舍衛國祇洹寺圖經》與《關中創立戒壇圖經》，遂將本身或很實

在的寺院典範變成了一種來自印度的神聖資源。

根據玄奘《大唐西域記》的記載，釋迦牟尼佛成道處的菩提樹

伽藍、初轉法輪處的鹿野苑伽藍，概以佛塔為中心，「連垣周堵，

層軒重閣」。2 這是釋迦牟尼佛離世後發展出來的磚木結構寺院形

式，即使竹林精舍，也在阿育王時代於中建塔供養阿闍世王所分舍

利，而演變成磚木結構的塔院形式。除此形式外，印度佛教早期還

有一種稱為石窟寺的寺院形式。這些由比丘個人修行的山洞發展而

來的寺院形式，通常是以一個正方形或長方形的正殿為中心，前面

是有柱子的門堂，後面和兩邊才是許多小方洞屋。但這應當是初創

時期的情況，當石窟寺普遍流行以後，其完備的形式應該具有精舍

窟（主要用於僧人生活）、支提窟（主要用於宗教活動）和其他附

屬生活設施（如蓄水池、儲藏室）等等。3 支提窟以窣堵坡（塔）為

中心，本是一種塔窟形式。根據學者的意見，磚木結構的寺院形式

多盛行於北印度，而石窟寺的寺院形式則多盛行於西印度。4 但無論

是哪種形式，佛塔都已發展成為寺院的核心。

受到印度古寺的影響，中國早期寺院多是以佛塔為其中心的格

局。傳為漢地最早建立的寺院―洛陽白馬寺，《魏書》卷 114《釋

老志》稱其「盛飾佛圖，畫跡甚妙，為四方式」。「佛圖」即佛塔

2. 玄奘、辯機著，季羨林等校注：《大唐西域記校注》，北京：中華書局，2000 年，
頁 561-562。

3. 李崇峰：《中印佛教石窟寺比較研究》，北京：北京大學出版社，2003年，頁4-8。

4. 參見智華譯：〈古代印度的佛教寺院〉，收入張曼濤主編：《印度佛教史論》，
《現代佛教學術叢刊》第 93 冊，台北：大乘文化，1978 年，頁 69-79。
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之別譯，「為四方式」；「盛飾佛圖，畫跡甚妙」，即於佛塔四壁

加以繪畫裝飾。證以《牟子理惑論》之「時於洛陽城西雍門外起佛

寺，於其壁畫千乘萬騎，繞塔三匝」5 的說法，至少在牟子時代，洛

陽白馬寺應是一座塔院，而且，繞塔繪畫「三匝」告訴我們其四方

形塔應為三層。

上世紀中葉，考古工作者曾在新疆庫車的蘇巴什西發現兩處古

寺遺址，佛塔居中，僧舍以外，時間分別在西元 200-230 年之間與

西元 410-475 年之間。此外，考古工作者在若羌東北的米蘭也發現

了數座古寺，時間約在西元三～四世紀之間。其中的一座佛塔，方

形基座，柱形塔身，壁龕中尤有大同人身的雕像殘跡，柱龕坐佛高

約 2.5 米。《晉書》卷 97《龜茲國傳》稱龜茲國「有佛塔廟千所」，

考古工作者在高昌發現的西克普古塔寺遺址，以及《魏書》卷 114

《釋老志》所稱敦煌「村塢相屬，多有塔寺」，無不證實塔院在西

北一帶曾經非常流行。

東漢末年，笮融在徐州一帶聚眾數百，「大起浮屠寺，上累金

盤，下為重樓，又堂閣周回可容三千餘人」。6 笮融所起之寺也是以

佛塔為主的形制，其「堂閣周回可容三千餘人」，說明佛塔之外的

堂閣附室已經獲得了很大的擴展。所不同的，則是作為統帥的佛塔

似乎不再是印度舊有的形式，代之而起的是具有中國建築特色的樓

塔―這裡的「重樓」應即是「中國樓閣式木塔的萌芽」。7

5. 僧祐：《弘明集》卷 1，《大正藏》第 52 冊，頁 4 下―5 上。按，「繞塔三匝」
一般理解為繞塔禮佛的畫跡內容，但在塔壁怎樣表現繞塔三匝的場景、所繞之
「塔」應在塔壁何處較為合適，以及所繞之「塔」是虛是實都是問題，故筆者
以為，將其理解為三層塔壁皆有壁畫或更準確。

6. 《後漢書》卷 103《陶謙傳》。

7. 劉敦楨主編：《中國古代建築史》，北京：中國建築工業出版社，1984 年，頁
87。
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因為這樣的改變，佛塔的層數

突破了早期的限制，從一級至於九

級日漸增高，乃至有以塔的層數呼

作寺名者―如長安的五重寺、荊

州的五層寺、平城的五級寺等。8 同

時，塔外周匝的佛龕隨之消失，塔

內設立佛堂成為定制，堂內誦經取

代了早期繞塔瞻禮的形式。故《魏

書》卷 114《釋老志》稱：「凡宮

塔制度，猶依天竺舊狀而重構之，

從一級至三、五、七、九。世人相

承，謂之『浮圖』，或云『佛圖』。」

雖然還是「天竺舊狀」，但卻已有

本土「重構」，發展出了具有中國特色的塔院形制（如圖 1）。

佛塔在印度是供奉佛舍利的建築，象徵著佛的存在，故在佛教

尚未偶像化的早期，佛塔就是佛的象徵，甚至最初結跏趺坐的佛像

都是模仿窣堵坡的輪廓。9 在早期佛教行儀中，繞塔之所以十分重

要，原因即在它是一種主要的禮佛行儀。以佛塔為中心建立的寺院，

佛塔是整個寺院的核心，附屬建築相對低矮並圍繞佛塔。這種寺院

形制與小乘佛教一佛獨尊的觀念吻合。傳入中國以後，早期寺院保

持了這種一塔獨尊的形制，以求與印度寺院建立一種神聖的連繫，

雖然盛行的佛教已不僅僅是小乘，更有大乘。

8. 周紹良主編：《梵宮――中國佛教建築藝術》，上海：上海辭書出版社，2006 年，
頁 5。

9. 【德】吳黎熙著，李雪濤譯：《佛像解說》第二版，北京：社會科學文獻出版社，
2010 年，頁 33。

圖 1：洛陽永寧寺遺址平面圖（引自
周紹良主編《梵宮―中國佛教建
築藝術》，圖中的方形為佛塔遺址）

人間佛教的空間展開―以佛光山建設為探討
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南北朝時，塔院形制已經生出了許多樓閣式寺院形制的因素，

如佛塔在寺院中的地位削弱、佛殿講堂地位上升以及雙塔的出現（如

長干寺、湘宮寺、明練寺都是雙塔）等等。降及隋唐，樓塔式寺院

形制與宅園式寺院形制逐漸合流，發展融合成為一種南邊建塔、北

邊建殿、周圍繞以門廊等以庭院為單位的建築形制。供奉佛像的佛殿

轉而成為寺院的主體，佛塔儘管還是寺院的重要組成部分，但已從寺

院中心退居次要―部分寺院甚至開始在寺旁建塔，另成塔院。

區別於早期以塔為中心的塔院，學界將之稱為樓閣式寺院。敦

煌莫高窟第 85 窟繪有一座多院類型的樓閣式寺院，前為庭院，中為

佛殿，後為講堂，通過迴廊分為兩進（倘庭院獨立，也可視為三進）；

佛殿兩側有對起的兩層高閣，講堂兩側有對起的兩層亭閣，前院欄

楯水池重重錯置；所有建築通過欄杆迴廊連在一起，形成疏密有致

的整體。敦煌莫高窟第 148 窟所繪寺院，亦為多院類型樓閣式形制，

但較第 85 窟所繪更為複雜：正中兩座縱列殿堂，前為單層，後為雙

層，通過迴廊分為兩進或者三進（如果庭院單計）；佛殿兩側有對

起的兩層高閣，通過迴廊與主殿連為一體；講堂左右並轉角各有對

起的兩組兩層高閣，用虹橋與講堂相接；外有亭閣佛塔一對，位於

前後配閣與迴廊之外；前院欄楯水池周匝相連，並與整個寺院融為

一體（圖 2）。

殿堂樓閣高低呼應、沼池欄廊錯落有致的樓閣式寺院形制，受

到佛經關於極樂世界描寫的影響很大。10 鳩摩羅什所譯《佛說阿彌

10. 按，有學者認為此型寺院僅見於淨土宗（參見袁牧：《中國當代漢地佛教建
築研究》，北京：清華大學博士學位論文，2008 年，頁 191），但參閱此一
時期的其他文獻，它應該是一種普遍運用的寺院形制（參見宿白：〈試論唐
代長安佛教寺院的等級問題〉，《魏晉南北朝唐宋考古文稿輯叢》，北京：
文物出版社，2011 年，頁 255-269）。
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陀經》卷 1 如此描述極樂世界：

極樂國土，七重欄楯，七重羅網，七重行樹，皆是四寶周

匝圍繞，是故彼國名為極樂。……極樂國土，有七寶池，

八功德水，充滿其中。池底純以金沙布地，四邊階道，金銀、

琉璃、玻璃合成。上有樓閣，亦以金銀、琉璃、玻璃、硨磲、

赤珠、瑪瑙而嚴飾之。池中蓮華，大如車輪，青色青光，

黃色黃光，赤色赤光，白色白光，微妙香潔。……彼佛國

土，常作天樂，黃金為地，晝夜六時，雨天曼陀羅華。11

極樂世界空間的「規則化、秩序化」與「莊嚴華美」，以及樓

閣、沼池、欄楯、行樹等各類建築，與樓閣式寺院若合符節。12 不

難看出，樓閣式寺院布局基本上是仿照佛經關於淨土世界的描述建

造出來的，是一個極樂世界的象徵模式。唐代文人學士常以「極樂

淨土」、「人間天國」之類形容寺院，就暗合了樓閣式寺院的象徵

11. 《大正藏》第 12 冊，頁 346 下 -347 上。

12. 參見王貴祥：《東西方的建築空間》，北京：中國建築工業出版社，1998 年，
頁 228。

圖 2：敦煌莫高窟第 148 窟壁畫所示唐代寺院（引自劉敦楨《中國古代建築史》）
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寓意。

漢地後期寺院的構成，一般應該具備七種不同功能的建築，稱

為「七堂伽藍」。因為宗派的不同，「七堂」的具體配置略有不同，

但總體上是大同小異的。就禪院的配置而言，大抵有佛殿（安置尊

像）、法堂（相當於講堂）、僧堂（或稱禪堂、雲堂，為僧眾坐禪

起居之所）、庫房（又稱庫院，為調配食物之所）、山門（又作三

門，為寺院的正門）、淨房（指廁所，又分東淨、西淨）和浴室（又

稱溫室，乃沐浴之室）等。

就非禪院的配置而言，則有佛塔、佛殿、講堂（講經之堂）、

鐘樓、藏經樓（也稱經堂）、僧房（也稱僧坊）、食堂（也稱齋堂）

等。但在禪院的建築配置裡，鐘樓與經堂是常見的一對組合，方丈

作為禪居的遺制更是必不可少；而在非禪院的建築配置裡，則未必

沒有山門、庫院、浴室、淨房等等，佛塔則是可有可無。所以，「七

堂伽藍」演變到後來已經成為堂宇齊備的寺院代稱，而與宗派關係

甚疏。所謂「七堂」也未必僅限於七處殿堂，其他應用之所全都包

括在內，乃至別的一些附屬建築。

「七堂伽藍」為根本發展出來的後期寺院形制，一般是把主要

建築擺在南北中軸線上，附屬設施安在東西兩側。由南往北，山門

殿、天王殿、大雄寶殿、法堂沿中軸線前後排開，規模較大的寺院

最後尚有藏經樓（閣）。山門殿後兩側為鐘樓與鼓樓，大雄寶殿前

兩側為伽藍殿與祖師殿。規模較大的寺院，法堂、藏經樓前兩側則

往往還有配殿，多為四菩薩之類。丈室多在藏經樓（閣）左右轉角，

禪堂位置在寺院裡則較為靈活。其他尚有寢堂（僧房）、齋堂（食

堂）、客堂、茶堂、職事堂（庫房）、香積廚（廚房）等等，按照

東內西外―東邊以為僧侶寢居、西邊以為施主寢居的原則分布左
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右（圖 3）。13 有學者將此形制稱

為廊院式，但筆者以為稱其為叢

林式或更妥當，14 因其建築並非盡

有中期寺院的迴廊將其連為一體。

從大雄寶殿後簷畫線，可以

把後期叢林式寺院分為截然不同

的前後兩個部分：前一部分可以

叫做「佛院」，而後一部分則可

叫做「僧院」。前一部分以彌勒、

釋 迦 牟 尼 佛 或 其 他 諸 佛 作 為 中

心，東、南、西三方盡為護法諸

神：伽藍殿諸神護院，天王殿諸

神護天，祖師殿諸師護法。此一

部分的建築規格極高，全部稱殿。後一部分則基本上為僧人活動的

場所，以法堂為中心，禪堂、律堂、方丈室、藏經閣（樓）之類建

築皆匯於此。較之於前一部分，此一部分的建築規格明顯較低，均

稱堂室。佛院代表「三寶」之中的佛寶，僧院代表僧寶，把佛院與

僧院合在一起即成法寶。所以，漢地後期寺院的殿堂配置絕不是一

種偶然的組合，而是佛教所謂佛、法、僧「三寶」的具體象徵。在

此象徵模式下，只要走入寺院，觀念上就已經不可避免地皈依「三

13. 參見白化文：《漢化佛教與寺院生活》，天津：天津人民出版社，1989 年，
頁 37。

14. 按，各種佛教辭典解釋「叢林」，或稱其「指僧眾聚居之寺院，尤指禪宗寺
院」，或稱其「通常指禪宗寺院，但後世教、律等各種寺院也仿禪林制度而
稱叢林」，更有直接言其即大寺院者。總而言之，「叢林」應可作為後期寺
院的總稱。又，後期寺院的建築格局是在禪院基礎上融合教寺形成的形制，
故以「叢林式」命名此型寺院亦有理據。

圖 3：後期叢林式寺院平面示意圖（引
自白化文《漢化佛教與寺院生活》）
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寶」了。15

早期塔院的空間展開基本是向上的，以佛塔作為標誌，層數越

來越多、高度越來越高，像洛陽永寧寺塔甚至高近百丈，16 被四圍

附屬建築所景仰、所傾向，昭示著佛的統率一切、俯臨天下。模仿

極樂世界而來的樓閣式寺院，其空間展開也基本是向上的，通過樓

閣高聳對起、錯落有致，營造一種人間天國的圖景。如果前二期寺

院形制意在營造崇高，第三期寺院形制則主要是在營造莊嚴，其空

間展開是平面的，借助殿堂的平面組合形成一個龐大的「三寶」象

徵模式；但無論是營造崇高還是莊嚴，目的都是要讓寺院成為有意

義的組合，增強寺院的異質特性，藉此催生信眾的敬信。

二、近代以來中國寺院的空間展開

近代以來，伴隨清王朝的崩潰與中華民國的建立，李鴻章所謂

「數千年未有之大變局」的時代挑戰，迫使明代以降瀕臨衰微的傳

統佛教全方位的轉變自身。從佛教宗派的復興到佛教現代教育的興

起，再從佛教組織的成立到人間佛教理論的提出，民國佛教呈現出

一種積極高調的轉變態勢。就中，人間佛教理論的提出與實踐至為

關鍵，幾乎影響了其後兩岸四地的佛教走向。

人間佛教思想源自佛陀出生、修行、成道、說法、入滅均在人

間，在無量無邊的眾生中，以人最為重要；故人間佛教注重入世而

15. 參見段玉明：《中國寺廟文化論》，長春：吉林教育出版社，1999 年，頁
171-173。

16. 按，楊衒之《洛陽伽藍記》卷 1 記永寧寺「舉高九十丈，有剎復高十丈，合
去地一千尺，去京師百里已遙見之」。據專家推測：連塔剎在內，其高大體
應在 147 米左右。參見楊鴻勳：〈關於北魏洛陽永寧寺塔復原草圖的說明〉，
載《文物》1992 年第 9 期；鐘曉青：〈北魏洛陽永寧寺塔復原探討〉，載《文
物》1998 年第 5 期。
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非出世，重視利他而非自利，注重度生而非度亡。星雲大師將其定

義為「佛說的、人要的、淨化的、善美的」，信條是要「給人信心、

給人歡喜、給人希望、給人方便」。一言以蔽之，「凡是有助於幸

福人生之增進的教法，都是人間佛教」，人間性、生活性、利他性、

喜樂性、時代性、普濟性是其顯著的六大特性。人間佛教的目標既

在人間、在人生、在生活，故要求佛教道場建設與此回應，在空間

展開上體現出人間性、人生性、生活性。藉此體現，信眾在道場中

應有回家的感覺；佛陀不再是高高在上的膜拜對象，而是躋身於信

眾之中的導師；人與佛陀之間的距離應該很近。

二十世紀後半葉以降，與人間佛教在兩岸四地普遍推開同步，

佛教道場建設迎來了一輪新高峰。不啻大陸許多遭到破壞的寺院得

到了恢復重建，香港、台灣許多新型的寺院也先後建立起來。其空

間展開，歸納起來約有以下幾種類型：

（一）傳統型

此類寺院基本沿襲中國晚期的叢林式寺院形制，只是在體量上

更為宏大、建築更為精麗而已。明清古寺的翻修擴建大體屬於此種

類型可以不論，完全屬於新建的實例可以舉出峨眉大佛禪院。17 該

寺位於峨眉市內，占地 400 餘畝（不含正在興建的華藏世界部分），

建築面積 5.6 萬平方米（不含正在興建的康養區建築），號稱亞洲

最大的十方叢林。寺院分別由朝拜區、文教區、康養區、園林區四

大部分組成。朝拜區是寺院的宗教儀式空間，主體建築坐西朝東，

17. 按，該寺舊名大佛寺，始建於明，因大悲殿內供有一尊高 12 米的千手千眼觀
音銅像得名，抗戰時曾將故宮博物院文物寄存於此，1958 年後被挪為他用，
最終被毀。今之大佛禪院只是借用其地其名而已，與舊有寺院沒有絲毫建築
關聯。
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十一進院落坐十一級平台，前後高差 33 米，沿中軸線依次而有山門

照壁、山門殿、孔雀明王殿、彌勒殿、文殊殿、觀音殿、普賢殿、

大雄寶殿、藏經樓、巨型照壁、大光明山等，彌勒殿兩側分別為鐘

樓、鼓樓，文殊殿兩側分別為藥師殿、地藏殿，普賢殿兩側分別為

五觀堂、念佛堂，大雄寶殿兩側分別為客寮、僧寮，藏經樓兩側分

別為東方丈、西方丈，另有禪堂、客房等附於僧寮一側；文教區是

寺院的文化教育部分，主要由四川省佛學院、峨眉講堂、普賢文化

中心、圖書館等構成；康養區是寺院服務於健康養老事業的部分，

主要由妙覺山房與健康養老中心兩大部分構成；園林區是寺院的公

共園林部分，主要由妙覺、等覺、圓覺三大水池與坡林綠道等構成

（圖 4）。

雖然峨眉大佛禪院單體建築具有很多創新，吸納了各種風格的

建築式樣，且能將其統一起來，但總體上大佛禪院的朝拜區部分仍

屬傳統叢林式寺院的形制；其人間性應主要體現在康養區與園林區

兩個部分，尚是就其建築的功能而言，不是就其象徵而言。

圖 4：峨眉大佛禪院平面布局圖（引自大佛禪院）
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（二）仿唐型

此類寺院模擬唐代樓

閣式寺院風格，講究建築

之間的高低錯落、迴廊相

連以及水池園林的有序分

布，給人一種高貴、崇麗、

嚴整的感覺。揚州大明寺、

無錫靈山祥符禪寺、普陀

山佛學院寺、香港志蓮淨

苑等，都屬於這一類寺院

建築風格。

香港志蓮淨苑始建於 1936 年，1989 年整體重建，工程歷時十

年。整座寺院完全按照唐代建築風格，殿堂依據中軸線平均分布，

分為三進，坐北朝南。山門之後為四蓮池，東邊有迴遊式山水園景，

西邊有唐式山水庭園；穿過「只樓加一殿」布局的天王殿，左右分

別為鐘樓、鼓樓，背對大雄寶殿，兩側分別為觀音殿、藥師殿；過

大雄寶殿為藏經樓和法堂，兩側分別為香積廚、念佛堂。東北面為

七層萬佛寶塔，外有普通塔、安老院、幼稚園、技能學校、公共園

林等（圖 5）。

志蓮淨苑模仿第二期寺院建築形制，其人間性和峨眉大佛禪院

一樣，亦主要表現在附屬建築上，諸如安老院、幼稚園、技能學校

以及公共園林等，也是就其功能言之而已。

（三）混合型

此類寺院混合了傳統型與仿唐型兩種形制：平面採用後期叢林

圖 5：香港志蓮淨苑鳥瞰圖（引自百度圖庫）
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式寺院布局，而其具體建築則採用仿唐式風格，給人以大氣、嚴整、

古雅的感覺。廬山東林寺淨土苑位於九江星子縣溫泉鎮，北依廬山主

峰，是一集朝聖、修行、弘法、教育、慈善、安養為一體的淨土道場。

寺院規模極大，以高 48 米的阿彌陀佛接引銅像為其核心，包括淨土

文化區、新東林寺、比丘尼院、隱逸文化區、安養區、海會堂、大

德精舍區幾大部分。其新東林寺始自烏頭門式影壁，終至阿彌陀佛銅

像，天王殿、極樂殿、大雄寶殿、七寶池、青蓮台、拜佛台、紫金台

重重仿唐風格建築沿中軸線

依序展開，軸線全長 1200 米，

相對高差 150 米，空間開合有

致、起伏跌宕，既呈現出第二

期寺院的建築風格，又呈現

出第三期寺院的布局特徵（圖

6）；其人間性展開主要是在

非寺院區部分，寺院區本身沒

有更多的人間佛教語彙。

（四）住宅型

此類寺院大多位於城鎮之中。由於城市用地限制與功能要求，

這類寺院空間難以從容展開，遂以住宅的方式形成一座佛教道場。

上海圓明講堂、重慶慈雲寺、成都普照精舍以及台灣、香港的諸多

寺院，都屬此類佛教道場。由於現代建築技術的支撐，這類寺院往

往是一座體量較大的單體建築，一般是將一層布置為佛堂（偶爾也

有將頂層布置為佛堂），二層以上分別布置其他堂舍（如念佛堂、

禪堂、講堂、齋堂、僧舍、客堂等等）。也有改建商用住宅而來的，

圖 6：廬山東林大佛寺鳥瞰圖（引自搜狐）
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殿堂布置則更民居化。佛光山

南台別院位於台灣台南，其在

住宅型基礎上運用現代主義建

築風格，是揉合住宅式寺院與

現代建築風格較為成功的實例

（圖 7）。住宅型寺院其實更

像早期的精舍，只不過是將早

期「前廳為佛殿、後堂為講室」

的平面展開，變成了由底層向

上層的空間展開，借助現代建

築技術的支援。

（五）現代型

此 類 寺 院 完 全 打 破 傳 統

規則，融合各種宗教與建築元

素，運用現代主義的建築理念

規劃設計，極有突破與創新。

在這類寺院中，中台禪寺應是

當之無愧的一例典型。其寺位

於台灣南投埔里，建築體量相

當龐大，風格融會中西。寺院

設計將藝術、學術、宗教和文

化融為一體，天王殿、大雄寶殿、大莊嚴殿、大光明殿、萬佛樓以

及禪堂、講堂、知客室、大寮、齋堂等朝拜與實用殿堂齊備，由下

向上層層推展，寺頂高聳壯觀，極有視角震撼感（圖 8）。

圖 7：佛光山台南南台別院建築外觀圖
（引自百度圖庫）

圖 8：南投中台禪寺主體建築外觀圖
（引自百度圖庫）
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據相關資料介紹，該寺建築處處充滿象徵：側看建築主體猶

如一位行者禪坐山中，建築頂端的摩尼珠象徵人人本具的「自性珍

寶」，其上 12 道相輪夜晚發出 12 道光芒，象徵佛法所謂的「十二

因緣」；天王殿以灰色為主調象徵娑婆世界，大雄寶殿以紅色為主

調象徵紅塵世界，大莊嚴殿以金色為主調象徵佛陀功德圓滿，大光

明樓以白色為主調象徵法身清淨無染；萬佛樓的南北兩面玻璃幕牆

有如佛菩薩俯瞰眾生的慈眸，稱為「中台之眼」；大光明樓中的佛

像台座從上而下，第一層沒有圖案代表空性，第二層蓮花代表一念

心，第三層 52 尊佛像代表菩薩 52 階位，第四層八葉蓮花與佛像代

表「過去七佛」，寓意「過去七佛」歷劫修證，經 52 階位成佛，在

分斷無明、分證法身的過程中始終不離當下一念之心。

凡此種種，說明中台禪寺不僅僅因其融會中西的外觀震撼，內

在設計亦是富有意義的組合。故有學者以為：「中台禪寺將我國佛

教建築現代化的進程向前推進了一大步，而其設計思想，特別是象

徵手法的運用，對於我國大陸今後的佛教建築設計，具有積極的借

鑒和啟發意義。」18 此外，寺院另有佛學院、博物館、圖書館、鹿

野園、華林園、荷花池等等附屬建築。

綜上幾種類型不難發現，由於人間佛教的影響普遍推開，無論

是恢復重建的寺院，還是完全新建的寺院，體現人間性的附屬建

築（如學校、圖書館、安養院、文化中心、休憩園林等）已經成為

寺院必不可少的部分。就此而言，稱其為「附屬建築」或者不妥，

因其已經成為現代寺院構成的有機部分。但是，無論是向上展開還

是平面展開，寺院的主體部分（即朝拜區部分）建築仍維持著舊有

18. 參見陳之佳：〈淺析中台禪寺的象徵設計手法〉，載《山西建築》2008 年第
29 期，頁 39。
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的象徵範式，或者是「三寶」模式的表達，或者是「極樂世界」的

模擬，至多如中台禪寺，將更為複雜的佛教理念加於其上而已。人

間佛教的基本理念是否可以在寺院的主體建築上得到象徵性展示，

而不僅僅只能借助附屬建築的功能予以表達，則尚少見令人滿意的

嘗試。

三、佛光山道場的空間展開試析

佛光山道場位於台灣高雄市大樹鄉東北區，不僅是中外聞名的

佛教勝地，其空間展開亦有許多可圈可點的地方。

就總體言，全部完工後的佛光山高雄總本山道場，包含了佛

陀紀念館、藏經樓與佛光山寺三大部分。佛陀紀念館被定義為「佛

寶」，藏經樓被定義為「法寶」，佛光山寺被定義為「僧寶」，其

平面展開也是一種「三寶」的象徵布局（圖 9）；但較之於傳統的

叢林式寺院，其空間展開不是縱向式的，而是橫向式的。縱向式布

局以「佛院」當頭，「僧院」居後，綜合而成「法院」，其與信眾

的遭遇是一個由佛到僧的次序。但佛光山道場的橫向式布局，讓佛、

法、僧「三寶」同時面對信眾，既可以由「佛」到「法」到「僧」，

也可以由「僧」到「法」到「佛」，還可以由「法」向兩邊擴至

「佛」、「僧」，「三寶」與信眾的遭遇是隨機隨緣的，沒有成式，

直接親近「三寶」中的任何一寶都能進入佛門，這是人間佛教的核

心主張之一。

藏經樓（閣）興起於宋後，本是後期叢林式寺院布局的殿軍建

築，與法堂、禪堂等等共同構成「僧院」。佛光山道場將其獨立出

來作為「法寶」的象徵，強烈地建議了佛經作為佛法表徵在人間佛

教中的核心地位，從而為居士學佛乃至弘法開闢了廣闊的道路，因

人間佛教的空間展開―以佛光山建設為探討



《　　　　　》學報‧藝文│第十七期

50

其可以直面佛法―直接從佛經中領悟佛說的奧義、體察佛陀的本

懷。然在近代以前，佛經是需要高僧講說才能領會其要義的，故藏

經樓（閣）與法堂、禪堂等建築合為一區。

作為「佛寶」象徵的部分，以紀念館的形式展開，是佛光山道

場的又一大膽突破。佛陀既已離世，除其教誨，一切都已成為歷史。

名之曰「佛陀紀念館」，旨在強調佛陀的人間指向，將佛陀從高不

可攀的神壇還回「天人師」的位置。紀念佛陀，是為了跟隨佛陀、

學習佛陀，而不是盲目地崇拜佛陀，將佛陀視為呼風喚雨、無所不

能的邪神。佛陀紀念館以本館為主體建築，前有八塔，後有大佛，

右有靈山，左有祇園，占地面積 100 公頃有餘，是一座融合古今與

中外、傳統與現代的建築傑作。

山門後為禮敬大廳，取意「禮敬諸佛」，諧音「離境大廳」（即

離卻塵境之廳），接待、詢問、郵政、銀行、攝影、展示等多重俗

圖 9：佛光山三寶山總體布局圖
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世服務均在此處；穿過大廳，步入聖道，名曰「成佛大道」，全長

240 米，寬 113 米，兩旁廊道各長 254 米，寓意成佛之路寬闊坦蕩

然卻漫長；成佛大道兩旁各有四塔，合稱「八塔」，取意佛教「八

正道」，分別為一教（不分兩系三傳，佛陀唯有一教）塔、二眾（僧、

信二眾）塔、三好（做好事、說好話、存好心）塔、四給（給人信心、

給人歡喜、給人希望、給人方便）塔、五和（自心和悅、家庭和順、

人我和敬、社會和諧、世界和平）塔、六度（布施、持戒、忍辱、

精進、禪定、智慧）塔、七誡（誡煙毒、誡色情、誡暴力、誡偷盜、

誡賭博、誡酗酒、誡惡口）塔、八道（正見、正思惟、正語、正業、

正命、正精進、正念、正定）塔，並為方形七層樓閣式，高 37 米。

菩提廣場長、寬各 100 米，周遭圓雕十八羅漢（包括佛陀十大

弟子、大愛道、蓮華色、妙賢以及降龍、伏虎等）、八宗祖師，廊

壁浮雕 22 幅佛陀行化圖與星雲大師所書 22 幅讚佛偈，廣場前方萬
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人照相台之 37 階象徵「三十七道品」；本館高 50 米，取覆缽式塔

形，基座四隅立四聖諦塔，供奉觀音、文殊、普賢、地藏四大菩薩，

主要殿堂有金佛殿、玉佛殿、觀音殿、大覺堂等，內供佛牙舍利及

各種珍貴的佛教文物；本館後方之佛光大佛為佛陀紀念館的地標，

通高 108 米，像高 50 米，內藏百萬《心經》；本館之左為祇園、右

為靈山，並仿佛陀住世說法舊跡。顯然，佛陀紀念館的空間展開充

滿了人間佛教的象徵語彙，星雲大師關於人間佛教理念的重要開示

與總結，大抵皆被賦予在了各式建築之中。

作為「法寶」的藏經樓，除收藏佛經外，與人間佛教有關的研

究、編輯、出版等等機構盡匯於此。

作為「僧寶」象徵的佛光山寺，是綜合教育、文化、慈善、共

修為一體的現代新興道場，占地面積 50 公頃有餘。寺院建築規模

宏偉，包括殿堂、教育、文化、慈善四大部分建築。自觀音放生池

而上，經不二門（東有覺華園、淨土洞窟）、靈山勝境（東有寶藏

館）、朝山會舘而至大雄寶殿（兩側分別為東禪樓、西淨樓）、如

來殿（兩側分別為玉佛樓、金佛樓）為中線，大願殿（即地藏殿）、

大佛城、大智殿（即文殊殿）、七寶塔、傳燈樓、雲居樓為東線（旁

有萬壽園），佛光山叢林學院、大悲殿（即觀音殿）為西一線，三

好樓、福慧家園、大慈育幼園、大行殿（即普賢殿）為西二線。其

中，大雄寶殿後有佛光緣美術館，如來殿內有宗史館，朝山會舘前

西有檀信樓、東有信徒講習會（即麻竹園），傳燈樓對面有藍毗尼

園。

不難看出，佛光山寺看似嚴整的布局之中，其實與傳統寺院布

局已有很大不同。其突出的表現，即是宗教性建築與人間性建築混

融一體。原本應安置在中線的四大菩薩殿，被分別移到了東線和西
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線；原本應安置於中線以外的附屬建築（如覺華園、朝山會舘、佛

光緣美術館等），卻被安置在了中線。東線與西線建築配置也不純

粹，宗教性建築依然與人間性建築混融一體。這種打破傳統殿堂配

置原則的布局，體現了人間佛教關於宗教性與人間性的認知，收窄

了佛教與人間的距離。

大雄寶殿為一重簷廡殿頂建築，占地面積近 6 千平方米，內部

空間極大。殿內供奉釋迦牟尼佛、藥師佛、阿彌陀佛「橫三世佛」，

四壁龕嵌 14800 尊大中小型佛像，沒有傳統大殿造像配置該有的四

大菩薩、十八羅漢等等，目的是要把廣闊的殿堂空間留給信眾，讓

信眾直接與佛交流、與佛同在。不僅僅大雄寶殿，其他殿堂布置也

多如此，除主像外，往往只在牆上裝飾小型的萬佛或菩薩，一改傳

統衙門式殿堂布置的森嚴逼人與擁塞擠逼，讓置身其中的信眾感覺

自在舒適。凡此種種，都是佛光山寺人間性考慮的建築表達。

總之，雖有學者對佛光山道場建設有非議，19 但其在如何將人

間佛教理念化為象徵語彙貫穿寺院建築之中，都為人間佛教的空間

展開提供了富有啟迪的嘗試。若將此一嘗試置於二十世紀後半葉以

降的人間佛教道場建設考慮，像前文所概括的，除了在附屬建築的

功能中體現人間性外，其宗教性或朝拜性建築基本上仍然沿襲傳統

象徵思路，佛光山道場建設的嘗試就更值得關注與借鑑。唯其如此，

與人間佛教時代相匹配的寺院建設，才能逐步建立起自己個性化的

象徵表達體系。

19. 按，袁牧在其《中國當代漢地佛教建築研究》頁 247-248 中，對佛光山寺建築
頗有微詞，主要應是站在建築學立場的偏見，然其一未全面領會佛光山道場
的總體建設思路，二未站在人間佛教的立場深度分析考慮。

人間佛教的空間展開―以佛光山建設為探討


