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4《慈容五十三現》作為 

清初觀音信仰的一部份 

在第二章介紹版本時，可以看到《慈容五十三現》最初出版時，書名應該

就是訂為《慈容五十三現》。此書名乍看沒有問題，但配合其中的圖像來看，則

有許多與佛教經典矛盾之處。這是本章主要要探討的問題。 

隨著佛教世俗化腳步，觀音信仰內涵已不復原本佛經的記載。這種現象從

宋代以降，至明清最為顯著，例如明代著名宗教神話小說《西遊記》，便記載觀

音菩薩多次插手相助，儼然成為三藏一行人取經成功的重要關鍵者，這是俗文

學搬演附會觀音菩薩事蹟的一例。另外明清民間盛行的寶卷，更將道教思想摻

入，憑空塑造出觀音菩薩的種種形象，這些寶卷故事深入民間社會，許多至今

仍為人耳熟能詳，這是明清時期的觀音圖像或稱謂常於佛典無據的原因之一。 

下面便將分別從正統佛經、寶卷故事，以及與禪宗語錄三方面，來探討《慈

容五十三現》所摻雜的信仰內容。 

4.1與觀音經典的連結 

觀音菩薩是佛教信仰中的一位神祇，其梵文原文為 Bodhisattva 
Avalokiteshvara。有關佛教傳入中國後的發展史，學術界已經有非常多深入的研
究論文，其內容涵蓋的範圍也相當廣，然歸根究底來說，佛教真正的主體應該

是釋加摩尼佛，論到觀音信仰，則台灣學者陳清香指出： 

在隋以前，佛教徒景仰觀音菩薩，並不太普遍，在繪畫或雕塑的

作品中之觀音題材，亦不多見。一方面是魏晉南北朝時代的佛教思

想，只是在吸收蘊釀的時期，還未到完全融和而發揚光大的時期，另

一方面與當時流行的經典有關，有關觀音菩薩之形像儀軌之經典，還

未大量傳來。1 

由此可知，觀音信仰原本只是佛教信仰的一環，且在佛教初傳入中國時並

                                                 
1 陳清香，〈觀音菩薩的形像研究〉，《華岡佛學學報》第三期（1973.05），頁 58。 
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不受矚目，直到唐以後，相關的經典及造像儀軌大量傳入、翻譯，觀音信仰才

逐漸在中國社會流傳開來，並且逐漸成為中國民間最普及的信仰，成就所謂「家

家彌勒佛，戶戶觀世音」的盛況。 

觀音菩薩是中國佛教中四大菩薩之一，2菩薩本為菩提薩埵（Bodhisattva）
的省稱。觀音菩薩舊稱光世音、觀世音，新譯有稱觀世自在、觀自在，又譯為

開士、高士、大士等，為未成佛而求佛果的大乘眾，其果位僅次於佛乘，而且

有助佛渡眾生之目的。3觀世音菩薩這個名稱的由來，在《妙法蓮華經》中說道：

「⋯眾生，受諸苦惱，聞是觀世音菩薩，一心稱名，觀世音菩薩即時觀其音聲，

皆得解脫⋯以是因緣，名觀世音。」4由此可知觀音菩薩的特色是具有大慈大悲

之心，能回應眾生之音聲，前往拯救、度脫眾生苦難。除了解救苦難外，觀音

菩薩還可以依對象身份之不同，而變為三十二或三十三種化身，為他們講說佛

法，度化眾生。這些是觀音菩薩最基本的特性。 

而記載這些特徵與事蹟的文獻，就是所謂的觀音經典，也是屬於佛教經典

的一種。觀音經典有顯、密之分，一般說來，密教經典多述畫塑軌制、曼荼羅

壇場等，
5而這類型的觀音也都有一定的儀軌。從《慈容五十三現》的圖像表現

看來，其觀音像應與密教觀音關係不大，故探討的方向將從顯教經典著手。在

顯教經典中，影響觀音信仰最著者，首推《法華經》和《楞嚴經》，其所描寫觀

音救苦難與諸化身的內容，已經成為觀音信仰的基礎。6再者，雖然《華嚴經》

只是將觀音作為五十三位善知識的其中一位來描述，且此經對佛教發展的影

響，主要也不是在觀音於此經中的言論，然而必須介紹此經的原因，在於《慈

容五十三現》主題上與此經的相近關係。下面便分述此三經典與觀音菩薩信仰

的關係。 

一、《楞嚴經》：全名為《大佛頂首楞嚴經》。此經乃中唐譯出並開始流行，

儘管歷代一直對此經有真偽之爭論，但在宋元時代，注疏此經的風氣已開，明

朝承襲此風，使此經在中國佛教中的影響進一步擴大，又特別在萬曆以後四大

名僧憨山德清、紫柏真可、蓮池祩宏、蕅益智旭的提倡下，《楞嚴經》在佛門中

的地位突然增高。因此，研究明末觀音信仰發展，必不能忽略《楞嚴經》的重

要性。作為大乘佛教的重要典籍，仍不可忽視其影響觀音信仰的力量。 

此經共有十卷，與觀音菩薩最相關的經文，主要是卷五、六記載的部分。

                                                 
2 其餘三者為文殊、普賢、地藏菩薩。 
3 陳清香，〈觀音菩薩的形像研究〉，《華岡佛學學報》第三期，頁 57。 
4 《妙法蓮華經》第二十五品，引自（姚秦）鳩摩羅什譯本，張松輝注譯，《新譯妙法蓮華經》，
（台北市：三民，2005），頁 501-502。 
5 張總，《說不盡的觀世音》，（上海市：上海辭書出版社，2002），頁 15。 
6 張總，《說不盡的觀世音》，（上海市：上海辭書出版社，2002），頁 17。 
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在法會中，佛陀問大眾：「⋯誰為圓通；從何方便，入三摩地？」7引出了法會

中二十五位聖者共二十五種的回答，而其中由觀音菩薩所提出的耳根圓通之

法，被文殊菩薩評為第一，曰：「此方真教體，清靜在音聞⋯離苦得解脫，良哉

觀世音⋯成就涅槃心，觀世音為最。」8並且在觀音回答的這段文字中，還記載

道：「令我身成三十二應，入諸國土。」9意思是指觀音菩薩能以三十二種應身

來普渡眾生，諸如化為君王身，為那些作君主之人說佛法，助其成就善果；或

化為居士身，為那些以清淨自居且好談分明事理之言者說佛法，使他們如願。

除了能以三十二應身度化凡人，觀音菩薩還有十四種無畏功德，所謂的十四無

畏功德，即當有人一心稱念觀音名號，祂便能尋聲而來，使人脫離火燒、水溺、

鬼害、刀劍、禁錮、淫蕩、愚鈍等災難，以及賜各種福氣給信徒，總共有十四

種。10上述對觀音畫諸相、就諸難的能力，在稍後將介紹到的《法華經‧普門

品》也有。不過，特別要注意區分《楞嚴經》與《法華經‧普門品》記載觀音

化身數目的差異，前者乃記載有三十二身，後者則三十三身。目前常見許多描

繪觀音三十二相的畫冊，包括明清時期的泥金畫、刻本、拓本等，其在佛經上

的根據應是從《楞嚴經》而來。11 

另外關於觀音菩薩三十二應身，要注意與《楞嚴經》中提到的另一種三十

二相區別。當佛陀問阿難當初為何出家，阿難回答道：「我見如來三十二相，勝

妙殊絕。」此處的三十二相又稱三十二大人相，指的是佛陀具有之不同凡俗的

三十二種容貌特徵。12故此處的如來三十二相非同觀音菩薩的三十二化身，這

點需加以留意區分。 

二、《法華經》：全名是《妙法蓮華經》，其形成於約一世紀前後，是大乘

佛教早期的重要經典之一。主要功用在協調當時大、小乘佛教之間的教義矛盾，

將小乘思想融合入大乘思想中。13《法華經》先後經過多次部分及全經的漢譯，

目前可見的譯本有三，按順序排列分別是：西晉武帝太康七年（286）竺法護翻
譯，經名為《正法華經》，共十卷；姚秦鳩摩羅什於弘始八年（406）翻譯，經
名為《妙法蓮華經》，共七卷；隋代闍那崛多和達摩笈多於仁壽元年（601）翻
譯，經名為《添品妙法蓮華經》，共七卷。14這三者中最為人推崇，也流傳最廣

                                                 
7 《楞嚴經》卷五，據李富華釋譯，《楞嚴經》（高雄縣大樹鄉：佛光，1996），頁 335。譯文據
釋圓香語譯，《大佛頂首楞嚴經》（台北市：佛光，1997），頁 178-179。 
8 賴永海、楊維中註釋，《新譯楞嚴經》（台北市：三民，2003），頁 231-232。 
9 同上，頁 216。 
10 同上，頁 222-224。 
11 關於這些明清時期的泥金畫、刻本、拓本，將在第四章「丁雲鵬的影響」一節詳述。 
12 《楞嚴經》卷一，原文與譯文見李富華釋譯，《楞嚴經》（高雄縣大樹鄉：佛光，1996），頁
29、31。 
13 （姚秦）鳩摩羅什譯本，張松輝注譯，《新譯妙法蓮華經》，（台北市：三民，2005），頁 3-4。 
14 釋永本。〈法華經注釋書文獻概介〉，《佛教圖書館館訊》39（2004.09）。香光尼眾佛學
院圖書館。2006年 6月 1日<http://www.gaya.org.tw/journal/m39/39-main3.htm>。 



4 《慈容五十三現》作為清初觀音信仰的一部份 

 34

的是鳩摩羅什的譯本，本論文也採此譯本，關於此譯本的其他細節問題，可參

考方廣錩的研究，在此不多贅。15 

《法華經》影響觀音信仰最主要是其〈普門品〉的內容。在許多大乘佛經

中，如《維摩詰經》、《放光般若經》、《光讚般若經》、《大寶積經》、《華嚴經》

等，皆有提到觀音菩薩的名字，極其愛護眾生等特徵，但直到《法華經》始專

設一品描寫觀音菩薩。16自南北朝起，此品就常被單獨摘出刊行，題稱為《觀

音經》而盛行不衰，對推動觀音信仰的發展起了重大作用。17其中對觀音菩薩

特徵的記載與《楞嚴經》大同小異，在相異的部分，是觀音菩薩應身相數目不

同。《楞嚴經》有明文記載為三十二身，並一一條列出來，但《法華經》雖也有

條列出各個化身，但並沒有如《楞嚴經》寫出「令我身成三十二應」這種句子，

使得由於斷句及歸類的不同，算出來的化身數便會有所出入，目前一般認為《法

華經》記載觀音有三十三身。18另一項差異是在救難施福的無畏功德上，《楞嚴

經》條列出十四項，〈普門品〉則只有十二項，分別是七難、三毒、二求。19然

儘管有一些細節上的差異，歸納《法華》、《楞嚴》二經對觀音菩薩的描述，皆

著重兩大重點：一是觀音能以諸多應化身為眾生說法，二是觀音能救難賜福。

這兩大重點便是後世常見的觀音化現圖與觀音救難圖之文獻基礎。 

另外，關於觀音圖像中常見侍立左右的龍女之由來，《法華經‧提婆達多

品》可作為一個相關的記載，其描述一個八歲龍女因信奉《法華經》，而得以迅

速成佛的故事。20不過這也只是對龍女的描述，至於後世為何普遍將龍女視為

觀音菩薩脅侍，其實與正統佛經記載關係較不大，下一節將介紹的寶卷故事才

是最主要的因素。 

三、《華嚴經》：全名為《大方廣佛華嚴經》，此經完整的譯本有三，一為

                                                 
15 方廣錩，〈敦煌遺書中的《妙法蓮華經》及有關文獻〉，《中華佛學學報》，第十期（1997/07），
頁 214-216。 
16 釋東初，《東初老人全集》之 4，（台北市：東初，1985），頁 617。 
17 張總，《說不盡的觀世音》，（上海市：上海辭書出版社，2002），頁 17。 
18 提出三十二身說法的，是台灣學者陳清香，參見〈觀音菩薩的形像研究〉，《華岡佛學學報》
第三期（1973.05），頁 77。然而按《法華經》這段經文整體來看，乃是從佛身、辟支佛身、聲
聞身⋯居士身、宰官身⋯天、龍、夜叉⋯摩睺羅伽等各身依序記載，綜觀這些化身，有的是人，

有的不是人（如佛、天龍、夜叉等），因此在這段清單末尾以「人、非人等身」作為總結前述

一長串名稱的單位。而陳清香卻將「人」與「非人」也視為兩身，也許她是參考了《楞嚴經》

卷六記載的「若諸眾生，樂人修人，我現人身⋯若諸非人，有形無形⋯我於彼前，皆現其身，

而為說法。」故將「人」與「非人」也算作兩身。不過，就《法華經》這段文字的整體文意及

敘述方式來看，筆者認為應不能將「人、非人」算作兩身。釐清了〈普門品〉這段文字的句義

後，則另外需順帶一提，在張松輝注譯的《新譯妙法蓮華經》（台北市：三民，2005）頁 507
處，對這段經文的斷句需要校正，因其將「摩睺羅伽人非人等身得度者」斷句為「摩睺羅伽、

人非人等身得度者」，乃將「人非人」視為一身，然若按方才指出「人非人等身」乃意指前述

所有化身之總稱的說法，則應斷句為「摩睺羅伽，人、非人等身得度者」才是。 
19 （姚秦）鳩摩羅什譯本，張松輝注譯，《新譯妙法蓮華經》，（台北市：三民，2005），頁 501-503。 
20 （姚秦）鳩摩羅什譯本，張松輝注譯，《新譯妙法蓮華經》，（台北市：三民，2005），頁 303-305。 
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東晉佛陀跋陀羅（359-429）所譯的六十卷本，二為唐實叉難陀（652-710）所
譯的八十卷本，三為唐般若（734-？）所譯的四十卷本。21本論文採用實叉難陀

本。隋至唐初，隨著《華嚴經》得到廣泛的研習與信仰，逐漸形成了專門弘揚

此經的華嚴宗，不過此經的影響不僅限於華嚴宗，它在更廣闊的背景下影響了

中國佛教的發展路向。22 

此經與觀音信仰最相關者為〈入法界品〉。雖然此品只是《華嚴經》的一

部份，但無論從所佔全經之份量來看，或從其對中國佛教的影響來看，此品皆

可說是《華嚴經》的精髓所在。23其內容主要是描述善財童子受文殊菩薩指點，

奔赴各地參訪五十三位善知識求法問道的歷程，觀音菩薩是他所參訪的第二十

八位善知識，也是〈入法界品〉中將被參訪的三位菩薩之第一位。大約從唐代

開始，善財童子就逐漸被當作觀音菩薩的侍從，在宋代，還出現了許多關於善

財童子求道歷程的圖繪，如南宋嘉定年間（約 1210年）臨安府眾安橋南街東開
經書舖賈官人刊本《佛國禪師文殊指南圖贊》便詳盡表現善財參訪五十三善知

識的歷程，此圖贊在當時就有一定的影響力。另外，從當時流傳下來的許多關

於善財童子五十三參的贊詞中，也可得知當時〈入法界品〉受重視的程度。24根

據鑽研《華嚴經》多年的學者楊維中的看法，認為〈入法界品〉受到重視所帶

來的影響，體現在中國佛教參學風氣的興起、對於善財童子的崇拜，以及對菩

薩信仰等的影響。25而《慈容五十三現》便是後面兩者的顯著例證。 

究竟〈入法界品〉對中國佛教傳統的形塑扮演著多麼重要的角色呢？先從

善財童子談起，他作為觀音菩薩的脅侍，在民間穿鑿附會的故事流傳下，漸漸

變成也與觀音一起擁有救助眾生的能力，同時，由於「童子」為男娃，婦女們

便常向其求胎得子，再者，由於善財童子之名字來源與財富有關，民間人士便

常以期望招財進寶的心理來崇拜他，且往往這是善財童子在民間影響最大之所

在。26另一方面，〈入法界品〉對菩薩信仰的影響，則是對中國菩薩道場的形塑。

楊維中指出： 

從唐宋以後，中國佛教逐漸形成了『四大名山』聖跡，至明代更

是有『金五臺、銀普陀、銅峨眉、鐵九華』的說法。（⋯⋯）普陀山

                                                 
21 （唐）實叉難陀，楊維中注譯，《新譯華嚴經入法界品》，（台北市：三民，2004），頁 1-5。 
22 （唐）實叉難陀，楊維中注譯，《新譯華嚴經入法界品》，（台北市：三民，2004），頁 108、
110。 
23 （唐）實叉難陀，楊維中注譯，《新譯華嚴經入法界品》，（台北市：三民，2004），頁 1。 
24 （唐）實叉難陀，楊維中注譯，《新譯華嚴經入法界品》，（台北市：三民，2004），頁 117-119。 
25 楊維中，〈論善財童子五十三參的內涵及其對中國佛教的影響〉，《哲學門》，2003年第二冊，
頁 12；（唐）實叉難陀，楊維中注譯，《新譯華嚴經入法界品》，（台北市：三民，2004），頁 109、
123。 
26 （唐）實叉難陀，楊維中注譯，《新譯華嚴經入法界品》，（台北市：三民，2004），頁 120-121。 
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為觀音菩薩的道場，（⋯⋯）而五臺山、峨嵋山、普陀山都是由於《華

嚴經》及其〈入法界品〉的描述而形成的。27 

由此可知〈入法界品〉對中國佛教影響之鉅，而對本論文研究的主體《慈

容五十三現》一書也不例外，此書中五十三幅觀音像，有善財童子為伴的就佔

了十九幅，而「五十三」這個數字，也同樣與〈入法界品〉的五十三參有直接

淵源。再更具體地看〈入法界品〉對此畫譜中的觀音形象之影響性，則從其往

往將觀音畫於竹林、泉石等背景旁的作法，可見一班，因為根據陳清香的研究

指出，〈入法界品〉中描寫觀音居所環境的經文，影響了後世觀音像常有竹林、

樹木、花草、泉石為背景的情形有關，該經文寫道：「巖谷之中，泉流縈映，

樹木蓊鬱，香草柔軟，右旋布地，觀自在菩薩於金剛寶石上結加趺坐，無量菩

薩皆坐寶石恭敬圍繞，而為宣說大慈悲法，令其攝受一切眾生。」從盛唐以後

的「竹林觀音」及中唐以後「水月觀音」等圖像中皆可找到例證。28 

以上介紹的三種佛教經典，是構成觀音菩薩形象最基本的教義根據。對觀

音形象的描繪，早期如隋唐的觀音圖像，大多是按著這些經文描繪，相較於早

期，則明清時期的觀音形象則大大超越上述三種經典的規範。不過，在早期遵

循經典的觀音圖像中，已可發現這種偏離的跡象。繪於初唐莫高 331窟東壁的
法華經變，在中心的七寶塔左右分別畫了騎獅文殊及乘象普賢二菩薩像。文殊

騎獅像最早是源自初唐譯的《陀羅尼集經》，而根據目前三種《法華經》漢譯本，

均未提及文殊菩薩騎獅的形象，可見畫師作此法華經變時，並非全然遵照法華

經內容，應還夾雜了其他種經文的內容。29由這個例子顯示，在文獻經典轉化

為圖像的過程中，多少由於藝術性的需要，或其他種種因素，使觀音形象漸漸

與經文產生差異，或根本憑空而來。尤其自宋代以降，隨著觀音靈應故事、「偽

經」、小說和寶卷的發達，觀音形象更為迅速的增加，現今仍存留在寺觀中的

觀音雕塑、壁畫皆可為證，如創建於明代正德八年（1513）的大慧寺，現僅存
大悲殿，乃專供奉觀音菩薩，其中的觀音像不論繪塑，皆已帶有大量民間傳說

與道教色彩。30 

表現觀音菩薩的版畫中，最常見且正式的畫法是以連環畫形式，依經文順

序將觀音事蹟畫出，描繪《楞嚴經》或《法華經》者，乃依序畫出觀音救諸難、

觀音化諸身此兩大主題，例如明洪武二十八年（1395）應天府沙福智刊本《妙
法蓮華經觀世音菩薩普門品》就是一種典型的畫法（圖 4-1）；31若是表現《華

                                                 
27 （唐）實叉難陀，楊維中注譯，《新譯華嚴經入法界品》，（台北市：三民，2004），頁 131。 
28 陳清香，〈觀音菩薩的形像研究〉，《華岡佛學學報》第三期（1973.05），頁 59。 
29 賀世哲，《法華經畫卷》，（香港：商務印書館，1999），頁 44，45，49。 
30 大悲殿圖版見王光鎬，《明代觀音殿彩塑》（台北市：藝術圖書公司，1994）。 
31 圖見周心慧，《中國古代佛教版畫集（二）》（北京市：學苑，1998），頁 2-8。 
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嚴經‧入法界品》，則以前面所提的南宋《佛國禪師文殊指南圖贊》為典型。

類似的例子極多，在此不逐一列舉。綜觀這些宋代至明代初期的佛教插圖本，

其對於經文的把握都還不至於離譜，而相反的，晚明以降大量有關宗教的版畫

插圖，則多混合了佛教、道教、儒家等思想，無法用單一經典來解釋這些刊物

的內容。在此並非指責出版者的編輯態度含糊，乃是指出明清時期佛教信仰的

一種現象。 

以《慈容五十三現》為例，在「劉潔敖本」中除了有五十三張觀音圖以外，

還附有一篇〈大慈大悲觀世音普門品經〉，共四紙，所寫內容即《法華經‧普

門品》。由於此書附有這篇經文，使人乍看或以為此書旨在描繪〈普門品〉，

但問題是它的圖像內容卻是在表現《華嚴經‧入法界品》。由於又要表現〈入

法界品〉，又要表現〈普門品〉，編輯者採取的折衷作法便是將〈入法界品〉

中五十三位不同的善知識，全部畫成觀音菩薩。這種混雜不同佛經的出版現象，

在明初也曾出現過，如明宣德七年（1432）鳩摩羅什譯本，釋智凱捐資施刊，
北京刊本《觀世音菩薩普門品經》（圖 4-2）。32此本一如大部分觀音版畫，將觀

音化現諸身及救難場景都一一畫出，但有一個非常特別的現象出現在這裡，即

每一圖的右下角，皆有一個文字框，裡面寫的是善財童子第幾參。明明此書題

名是「觀音菩薩普門品」，內容也以之為文本，卻又將《華嚴經‧入法界品》的

善財童子事跡寫在裡面，且圖像也都是描繪童子們圍拜觀音的情節，這是十分

奇特的。或許，該刻本可被視為《慈容五十三現》作法之濫觴。 

〈入法界品〉記載的是善財童子參訪「五十三位善知識」，觀音菩薩只是

五十三位善知識中的一位，且其他善知識們並非都是菩薩身份，有的是比丘、

長者、優婆夷、仙人、居士以及菩薩等各種身份。而《慈容五十三現》中描繪

的形象，單僅計算有淨瓶、柳枝以及有頭上坐佛像這幾種專屬觀音菩薩特徵的

圖片，便有三十五幅之多33，這還不包括其他雖沒有這些較明顯標記，但呈現

約定俗成的觀音菩薩形象者，如魚藍觀音、南海觀音、水月觀音等在內。很明

顯地，《慈容五十三現》所指的五十三幅「慈容」，應該都是指觀音菩薩的慈

容。如此，既借用了〈普門品〉記載觀音可變為各種形象普渡世人的特性，又

套用〈入法界品〉善財童子五十三參之典故，而造就了一套前所未見的「觀音

五十三化身」像。而這套五十三觀音像的內容，又與〈普門品〉或《楞嚴經》

所描述的三十二或三十三種化身不太相關，因為經文中所提到的許多非人形化

身，如龍、夜叉等相，皆沒有被畫出，《慈容五十三現》所描繪的觀音，主要

                                                 
32 周心慧，《中國古代佛教版畫集（二）》（北京市：學苑，1998），頁 43-46。 
33 具有淨瓶、柳枝以及頭上坐佛裝飾者，分別為第 4∼6、8、9、12、17、18、20∼27、29∼
36、38∼42、44、45、47、51∼53現，總共 35尊。 
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以「人形」樣貌示人，且人形中又以女身相數量最多，佔四十六幅。34 

究竟《慈容五十三現》是根據哪部經典而作，透過上面的探討，可以瞭解

《慈容五十三現》其實並不是一個正統的佛教刊物，乃是多種宗教影響下的混

合物。要瞭解此書中的觀音形象由來，不能單參考佛經記載，還需旁徵其他觀

音相關文獻。所謂觀音相關文獻，大致上是一些自佛教世俗化以後，民間自行

產生的各種經卷。關於佛教世俗化的這種現象，其實從佛教傳入中國之始便已

經萌芽。35自宋代以來到明清時期，此現象更為明顯，原因有許多，其中很重

要的一項是民間大量的新興宗教，其影響力一直到清康熙年間政府嚴格取締後

才稍緩。這些新興宗教多外佛內道，依托佛教之名而傳自家教義，在其發展過

程中，為了弘揚教義所撰寫的經卷，一般被稱為寶卷，其中常對佛教內容多所

更改、甚至編造，包括觀音事蹟在內，因此使明清以後觀音傳說故事及形象大

為增加。下面便是針對寶卷對觀音形象的影響作討論。 

4.2寶卷故事的影響 

根據大陸專門研究寶卷的學者車錫倫（1937-）研究指出，中國寶卷是一種
結合宗教或民間信仰的講唱文學形式，講唱寶卷稱為「宣卷」，歷來是照本宣科

的，因此中國寶卷不僅以口頭形式流傳，也同時留下大量卷本，其淵源可追溯

到唐代佛教的俗講。36寶卷之名出現於元末明初，現存最早寶卷是北元宣光三

年（即洪武五年，1372）蒙古脫脫氏抄寫施捨的《目連救母出離地獄生天寶卷》。
37 

寶卷的分類方式可以有許多種，車錫倫認為若根據寶卷的發展過程，可分

為前後兩期，以清康熙年間為界，在此之前主要發展宗教寶卷，又可分為兩個

發展階段：明中葉正德以前是佛教世俗化寶卷發展時期，正德以後是民間新興

教團的寶卷發展時期，這些教團宗旨多倚稱佛教，自創經典（亦即寶卷），作為

佈道書籍，其寶卷內容格式模仿佛經，印刷裝幀形式也仿佛經，明代有些教團

得到后妃太監、大臣的支持，甚至可由皇家內經廠刻製寶卷。宗教寶卷蓬勃發

展的景況到清康熙以後，由於政府的取締、鎮壓民間宗教而受到遏制，較少創

新的作品，並且由於此時宣讀寶卷的活動已普及成為一般民眾信仰、教化與娛

                                                 
34 特此說明，儘管畫成女相觀音，但因觀音本無男女之分，因此，所謂的女相觀音是指服裝綴
飾、姿態氣質上給觀者的感受，無關女性特徵之有無，因此筆者所計算為女相的圖，其觀音前

胸是平坦的。分別為慈容第 2、4~19、21~26、28~32、34~49、52、53，共 46幅。 
35 李林，《梵國俗世原一家—漢傳佛教與民俗》，（北京：學苑出版社，2003），頁 1。 
36 車錫倫，《中國寶卷研究論集》，（台北市：學海，1997），頁 5、6。 
37 車錫倫，《中國寶卷研究論集》，（台北市：學海，1997），頁 6。 
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樂的活動，因此較沒有明確的宗教歸屬，故清康熙以後的寶卷被分類為民間寶

卷。38 

不論是宗教寶卷或民間寶卷，它們皆對觀音信仰世俗化產生重要影響。以

宗教寶卷為例，明代黃天道這一教派的寶卷《銷釋白衣觀音菩薩送嬰兒下生寶

卷》便憑空杜撰了白衣觀音送子的故事，其主要目的在借觀音之口，宣揚黃天

道教義，如「菩薩來苦苦勸，你如何不參黃天道」這一類對白。39雖然原意在

強調自家宗派，但無形中卻為觀音信仰增添其他色彩；像明萬曆年間

（1573-1619）書林煥文堂刊本《全像觀音出身南遊記傳》便是受寶卷故事影響
所產生的觀音刊物（圖 4-3）。40其採取上圖下文方式，雖然圖像品質平平，並

非精品，但此刊物的主題確實反映出當時將觀音菩薩、善財童子及多種觀音本

生故事文本雜揉的民間信仰狀況；後期的民間寶卷雖主要發揮的是教化與娛樂

功能，沒有明顯的宗教歸屬，但基本上，由於宣讀寶卷本身仍是結合民間信仰

活動進行的，因此內容也少不了信仰文化的特徵，其通常以「善有善報」為主

旨，而報應賞罰的主宰，便是居於天庭、人間、地獄的眾鬼神，所以，幾乎在

所有的民間寶卷中，凡賢人遭受厄難，便會有神佛前來相救或指點，在這些救

助者中，最常出現的就是太白金星與觀音菩薩。41 

由此看來，觀音菩薩許多在正統佛經中沒有根據的形象、角色及功能，便

是在這些寶卷附會演繹之下一點一滴被建構出來的。《慈容五十三現》作為一部

清初觀音版畫，其觀音形象也體現了這種揉雜了民間傳統信仰的思想，因此，

要認識其中觀音諸像的典故由來，需從寶卷中一窺究竟。 

《慈容五十三現》中描繪的觀音諸形象，嚴格判斷的話，可能只有慈容一

現符合三十二或三十三化身中的「佛身」而已，其他的或多或少都被更改過一

些特徵，而使人難以肯定其特定身份。以下討論幾種明顯受寶卷故事影響而來

的觀音形象： 

魚籃觀音：寶卷中述及魚籃觀音的有《提籃寶卷》與《魚籃寶卷》兩本。

關於魚籃觀音的傳說主要可分為三種類型：一是馬郎婦傳說；二是龐蘊居士之

女—靈照，為魚籃觀音化身的傳說；三為觀音手持魚籃收服魚精的故事。儘管
有三種傳說，但其共同特點皆是將觀音描述成一美貌女子形象。42在《慈容五

                                                 
38 車錫倫，《中國寶卷研究論集》，（台北市：學海，1997），頁 6-9。 
39 車錫倫，《中國寶卷研究論集》，（台北市：學海，1997），頁 88-95。 
40 圖版見周心慧，《中國古代佛教版畫集（二）》（北京市：學苑，1998），頁 97-98。 
41 車錫倫，《中國寶卷研究論集》，（台北市：學海，1997），頁 18、19、23。 
42 詳可參見方鄒怡，《明清寶卷中的觀音故事研究》（花蓮師範學院碩士論文，2002），頁 125、
126。 
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十三現》中共有五圖描繪魚籃觀音。43 

白衣觀音：此觀音形象最初是透過密教經典流傳至中國，後經由民間創造

出中國本土之白衣觀音。寶卷中提及白衣觀音的共有兩本，一是《妙英寶卷》，

又稱為《白衣寶卷》，二是前面提過的《銷釋白衣觀音菩薩送嬰兒下生寶卷》，44

後者又將白衣觀音與送子觀音的形象疊合。原本在《法華經‧普門品》記載中，

送子是觀音的諸多功能之一，但並沒有強調觀音送子時一定穿著白衣；而早期

有關白衣觀音的事蹟，有救母、救旅、救疾、救火等，但一直要到明清時期，

包括寶卷在內的俗文學中，白衣觀音送子的形象也才逐漸確立，關於祂的靈異

事蹟便多了送子、救助產難這些方面。45由於《慈容五十三現》是單色木版畫，

因此無法判斷是否為白衣觀音，但若從送子觀音的形象來看，則其中有幾圖似

乎是描繪送子（白衣）觀音，如第十八、三十九現，將觀音與善財童子的姿態，

描寫的有如慈母與孩子般的親暱。 

另外關於送子觀音的形象，歷來一直有是否受西洋天主教聖母抱聖嬰像影

響的爭論。持反對意見者認為，中國傳統圖像內的觀音身邊總有善財童子跟隨，

這些都是演變成送子觀音的基礎形象。不過，也有學者指出，抱嬰形象的觀音

至宋代尚無，明清出現最多；46車錫倫也指出，清代以來民間製作的送子觀音

大部分為懷抱嬰孩的立像；47再與早期觀音送子圖作對照，隋代敦煌 303 窟人
字坡東坡下排左側描繪的觀音送子情節，乃是畫一男身相的觀音端坐蓮台上，

俯視著牽著兒女前來謝恩者的莊嚴形象，這與後來出現的女性觀音手抱嬰孩的

形象很不相同；還有在日本江戶時代，天主教傳入日本且推廣，被幕府視為危

險的邪教而禁止，當時信徒為了避害，而將聖母馬利亞的形象塑成了觀音菩薩

像尊奉，稱為「馬利亞觀音」，至今仍有供奉，並被佛教徒視為觀音，基督徒視

為聖母。48由以上種種現象看來，似乎仍有西洋影響的可能存在，不過恐怕還

需要靠更多實際資料佐證才能下個結論，本文並非專研究此議題，在此僅略提

此事。 

寶卷故事影響的不止觀音本身的形象，還包括身邊常見的陪伴者：善財童

子、龍女及鸚鵡。在早期佛教初傳入中國時的觀音圖像中，並沒有這些脅侍者

常相左右。雖然在〈入法界品〉有記載善財童子的事蹟，不過，其中並沒有說

善財是觀音菩薩的脅侍，且基本上，〈入法界品〉整件事的主導者是文殊菩薩，

而非觀音；關於龍女的部分，雖在《法華經》中的確有提到有一八歲龍女因信

                                                 
43 分別是慈容 13、14、15、29、37現。。 
44 方鄒怡，《明清寶卷中的觀音故事研究》（花蓮師範學院碩士論文，2002），頁 121。 
45 方鄒怡，《明清寶卷中的觀音故事研究》（花蓮師範學院碩士論文，2002），頁 125、150。 
46 張總，《說不盡的觀世音》，（上海市：上海辭書出版社，2002），頁 47。 
47 車錫倫，《中國寶卷研究論集》，（台北市：學海，1997），頁 92。 
48 張總，《說不盡的觀世音》，（上海市：上海辭書出版社，2002），頁 13。 
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奉《法華經》而迅速成佛，但該經文是記載文殊菩薩在一法會上，提到他曾在

海中宣說《法華經》，而使一八歲龍女因信奉而迅速成佛之事。49這段文字當中

連觀音菩薩的名字都沒有提到。真正使善財、龍女以及鸚鵡成為觀音脅侍的，

應是明清寶卷如《善財龍女寶卷》、《鶯哥寶卷》及明成化年間《新刻全相鶯哥

孝義傳》等的影響結果。50這些不同的寶卷對脅侍由來的說法各有不同，但不

論如何，這些故事都是使善財、龍女及鸚鵡後來逐漸成為觀音公認的脅侍之原

因。 

另外，從《慈容五十三現》的文字中也可看到民間宗教的影響。在「劉潔

敖本」中所附的一篇〈大慈大悲觀世音普門品經〉中，其內容完全與鳩摩羅什

譯本的〈普門品〉內容相同，但在末尾處多加了一行「唵哆唎哆唎咄哆唎咄咄

哆唎莎訶」，限於筆者對中國傳統宗教知識的淺薄，無法進一步詮釋此句，不

過，初步判斷這應是梵文直接音譯的，可能是某種咒語或祈頌文。在佛教密宗

的傳統裡本來就有一些咒語、法式等儀軌，明清時期民間盛行的秘密教派也多

行此例，因此可以看出這位自稱「大雄弟子」的出資刊刻者所信仰的佛教可能

摻有佛教密宗或民間宗教思想在內。 

4.3禪宗語錄的影響 

除了明清寶卷的影響，《慈容五十三現》也摻雜了禪宗思想，從配圖的詩

文出處可以看出。由於「劉潔敖本」沒有詩句，故此節討論主體乃是指「戴王

瀛刻本」，也是目前所知有詩句版本中之年代最早者。這些詩文絕大多數是根據

各種禪宗語錄而來，僅有少數找不到出處。詩文與原出處經文兩者之間，基本

上大致相同，但仍有些微相異之處。仔細檢視這些相異處，可以發現一些有趣

的現象。 

有許多相異處是異體字的緣故，如「花」與「華」這種意義相同，但寫法

相異的情況。但除了這些以外，在一些《慈容五十三現》所引的句子，有並非

異體字因素，但字辭整個被換掉的情況，如原文是「飄飄一鴈（同雁）落寒空，

步步追空覓鴈蹤」，51在慈容七現中卻被改為「飄飄鸚鵡落寒空，步步追空覓鸚

蹤」；或者像原文是「無限船師逐海潮，祇見江鷗飛白浪」，52在慈容十現被改

                                                 
49 （姚秦）鳩摩羅什譯本，張松輝注譯，《新譯妙法蓮華經》，（台北市：三民，2005），頁 303-305。 
50 方鄒怡，《明清寶卷中的觀音故事研究》（花蓮師範學院碩士論文，2002），頁 78、140、141。 
51 《嘉泰普燈錄》卷二十八，收於《卍新纂續藏經》第七十九冊，No. 1559；《宗鑑法林》卷
三，收於《卍新纂續藏經》第六十六冊，No. 1297。 
52 《宗鑑法林》卷三，收於《卍新纂續藏經》第六十六冊，No. 1297；《禪宗頌古聯珠通集》，
收於《卍新纂續藏經》第六十五冊，No. 1295。 
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為「蓮瓣一葉逐海潮，只見鸚鵡浴白浪」。這類的更動情況都不屬異體字造成的

出入，並且更改過後的詩文，都十分巧合的去掉了與圖像不符合處，取代以切

合圖像的文字。以剛才兩例來說，慈容七現圖中畫的是鸚鵡，因此原語錄中的

「雁」通通被換成鸚鵡；慈容十現就更明顯了，其圖中畫的是觀音坐於海上一

葉，並有一隻鸚鵡浴海游向觀音，因此原禪宗語錄中的「無限船師」及「江鷗

飛」便被改為「蓮瓣一葉」及「鸚鵡浴」，俾使詩文與圖像有更貼切的配合。從

這些跡象顯示，《慈容五十三現》出版者先從大量的禪宗語錄中挑選與圖像意涵

最接近者，再針對少數詞句作修正，如此便使整首詩的意境更符合所配合的觀

音圖像，可說是著實用心良苦了一番。 

在【附錄二】中，有將《慈容五十三現》詩句、所根據的禪宗語錄，以及

兩者差異，表列清楚，以供印證上述論點。 

4.4突破傳統宗教刊物的形式 

從前面已經討論過的種種可知，自佛教初傳入中國起，觀音形象便在中國

化的歷程中一步步發生轉變，雖然轉變並非始自晚明，但明、清確實是中國佛

教世俗化的高峰時期，此時的佛教與儒、道教及民間新興宗教相互摻雜，使其

面貌顯得更為多元而複雜。雖然正統佛經仍繼續被人供奉傳誦著，但對民間大

多數老百姓來說，佛教最原始的教義是什麼已經不太重要，只要所拜的神明能

為人祈福避禍、引人向善就好，這是《慈容五十三現》被出版時的宗教氛圍。 

在這種不甚嚴謹的宗教環境下，對觀音菩薩呈現的形象當然會帶來很大的

影響，因為就全書內容而言，《慈容五十三現》的圖像價值早已超越其宗教意義，

其中的原因，除了剛才討論的佛教世俗化現象以外，還可從晚明的出版文化來

看《慈容五十三現》呈現如此面貌的原因。 

晚明的出版文化越來越注重書本視覺效果，台灣學者馬孟晶說道： 

（馬孟晶前面引述謝肇淛之言，在此省略）這段文字主要是指

出，部分書坊對文本之內容是否正確無誤並不掛意，（⋯⋯）當時書

坊將圖像、或版刻印刷之視覺效果當成表現的重點，卻無暇顧及文字

內容之正確度與嚴肅意義，（⋯⋯）在傳統文人的價值觀中，文字內

容的重要性固然遠勝於視覺形式，但大眾通俗文化卻仍然依其自身的
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邏輯而運作。53 

既然脫離了圖解的功能，插圖的重要性開始逐漸凌駕於文本之上，出現反

客為主的情形。在馬孟晶對《西廂記》插圖本的發展研究中，舉了 1640年可能
刻印於杭州的天章閣刊之李卓吾評本《北西廂記》為例。54此書以二十幅對頁

連式的插圖集中出現於全書之前，內容是十幅人物圖和十幅花鳥畫穿插出現，

各畫上題有取自戲曲文本的句子，十幅人物畫均為仕女圖，描繪單一女子在庭

院中、居室內行止坐臥的情態。針對此刊本，馬孟晶指出此書與其他《西廂記》

刊本不同之處： 

在整本插圖中以鶯鶯單一形象之多種變貌為主者，卻只見於此

書。書中僅見不同情境中之美人，而無敘說戲曲故事之意，確實可以

純作玩賞的美人圖視之。尤其再加上「書十美圖後」的跋文一篇，文

中亦只盛讚仕女之圖像傳神，完全未涉及鶯鶯故事，更可見設計者對

敘事功能之毫不在意。
55 

由此刊本之《西廂記》將原本應該平均敘述故事的插圖版面，全交給鶯鶯

一人獨秀看來，一方面顯示出版者對插圖敘事功能的不在意，另一方面則顯示

出版者已經注意到美人圖對書本行銷的加分效果。從書籍推銷的角度來看，偏

重對鶯鶯的刻畫顯然有它的好處，因為：「《西廂記》文本的故事內容既已廣為

人知，⋯書坊勢必要更為講究刊刻的形式設計，以求在諸多版本之間別具特

色，⋯視覺性的向度遂成為當時所關注的重心之一。」56從人類普遍視覺心理

的狀況來說，精緻的美人圖當然是吸引讀者的極佳手段，而這應該是鶯鶯能博

得壓倒性多數的插圖版面之主要原因。 

雖然馬孟晶是以具有文學、娛樂性質的《西廂記》為研究對象而得此結論，

然而從《慈容五十三現》中的圖像內容看來，就算它是信徒出於虔誠之心而施

捨錢財刊刻的，也無法簡單的被視為清心的宗教刊物，因為它已經失去作為一

件宗教刊物該有的虔敬與對經文的遵循，反而深深感染了娛樂刊物一樣的編輯

態度與圖像表現。尤其在對女像觀音的描繪上，以宗教的角度來看，似乎顯得

                                                 
53 馬孟晶，〈耳目之玩—從《西廂記》版畫插圖論晚明出版文化對視覺性之關注〉，《美術史研
究集刊》，十三期（2002），頁 202。 
54 馬孟晶，〈耳目之玩—從《西廂記》版畫插圖論晚明出版文化對視覺性之關注〉，《美術史研
究集刊》，十三期（2002），頁 222。 
55 馬孟晶，〈耳目之玩—從《西廂記》版畫插圖論晚明出版文化對視覺性之關注〉，《美術史研
究集刊》，十三期（2002），頁 222。 
56 馬孟晶，〈耳目之玩—從《西廂記》版畫插圖論晚明出版文化對視覺性之關注〉，《美術史研
究集刊》，十三期（2002），頁 213、216、218。 



4 《慈容五十三現》作為清初觀音信仰的一部份 

 44

過於花俏，與娛樂性的書籍相差不遠。在此並非要抹煞《慈容五十三現》的宗

教意義，誠然，它是一件由信徒清心捐資施刊的宗教刊物，內容也的確描繪的

都是觀音菩薩，在此想要強調的，是透過此書可以看到的某種「觀看的方式與

興趣」，這種觀看的方式在晚明許多娛樂刊物中已經十分流行，本不足為奇，然

而當此現象進一步跨足影響到宗教性質的刊物時，就值得我們注意。基本上，

娛樂性的視覺效果與虔誠的宗教內涵，兩者其實是可以沒有矛盾的—只要當時
的社會觀念允許。正如同今日也可聽到將佛教誦經以搖滾或流行曲風呈現是一

樣的道理。 

《慈容五十三現》增強娛樂性的方式有許多，也彼此相輔相成，諸如：將

大多數觀音畫為嬌美的女相、在衣擺裝飾上的別出心裁、特殊的構圖等，這些

在第二章介紹此書圖像特色時，都已經指出。此外再題一點，自「上圖戴王瀛

刻本」以後的版本，透過配圖的詩句，也營造出訪若文人詩譜、畫譜的清雅形

式，並且詩句也不忘強調觀音的容貌。例如慈容六現的詩句：「月裏姮娥不畫眉，

只將雲霧作羅衣。」乃是將觀音比作嫦娥；又如慈容十九現詩句寫道：「美如西

子離金閣，嬌似楊妃臥玉樓。斜倚垂柳回卻面，不令人見轉風流。」乃是以古

代著名美女西施、楊貴妃比喻觀音美好的容貌，同時該圖也不遑多讓，以一斜

倚樹幹、背向觀者姿態的觀音像呈現。基本上，這種姿態很容易讓人聯想到一

些專供男性賞玩的仕女圖所採用的姿態。 

儘管多數是描繪女相，不過並非男相觀音就較沒有可看性。在少數的幾尊

男相觀音圖中，第五十一現洋人觀音像必定也吸引不少人好奇的目光。雖說向

魚籃觀音這種形象，也不在佛教正統經典記載之內，但至少還有寶卷故事作為

來源，那麼，若真要細究這件洋人觀音是否也有佛教相關文獻淵源，則或可從

《楞嚴經》及《法華經》作些聯想，其中記載觀音諸化身的經文，有觀音能現

「人王身」或「小王身」的記載，或許《慈容五十三現》出版者便是受到這段

經文的啟發，而在《慈容五十三現》中描繪一個「人王身」的觀音像。57不過，

話又說回來，中國描繪古代帝王的肖像也多不勝數，為何偏要選洋人肖像？這

恐怕仍是出版者基於視覺性及話題性所做的考量，也展現了《慈容五十三現》

敢於突破傳統佛教刊物形式的特色。 

4.5小結 

以宗教刊物的角度來看《慈容五十三現》，會發現它並不能滿足真正尋道

                                                 
57 感謝台灣藝術大學陳姿妙同學在 2006年 5月 21日在台北藝術大學的「第十二屆全國藝術史
領域研究生論文發表會」中所給予的提醒，筆者衷心感佩。 
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者的要求，然而，此書的訴求對象本來也不是針對這樣的人。作為一件宗教刊

物，《慈容五十三現》紮紮實實的畫了五十三幅觀音菩薩像，然而其所體現的

宗教內涵，卻表現出對觀音正統經典的不求甚解，並混雜了民間信仰與禪宗風

氣。從這個現象，反映出的是明清以來觀音信仰的發展狀況，對一般百姓來說，

觀音菩薩亦佛亦仙，不管祂化為什麼形象，只要有拜就有保佑。 

誠然，以宣揚佛教教義，要求內容嚴謹的宗教刊物而言，它是稱不上的，

然而它在出版之後，卻不斷被再版，最後又被清光緒年間版的《芥子園畫傳》

收入數圖，顯然十分地受到歡迎，則此書必然有突出之處。透過前面的討論，

可知在信仰的層次上，此書是不求甚解的，其所參酌的佛教典籍，不論是〈普

門品〉、〈入法界品〉、寶卷故事還是禪宗思想，任何一方都沒在此書中佔到

絕對優勢，然而，有一件事是凌駕在這一切之上的，那就是對圖像的關切。作

為一件觀音菩薩圖冊集錦，能讓一般百姓輕鬆的賞心悅目，順便激發些許的宗

教情懷，它的表現是十分出色的！這應當也是出版者原先預設的目的。
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