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華嚴宗密與蕅益智旭於「儒佛教判」之對觀詮釋 

 

輔仁大學哲學系 助理教授 

施凱華 

 

提要 

華嚴宗密由「教禪一致」之理，而擴延出三教合一之理，而開展出會權歸

實、破相顯性、直顯心源之終極義理；而蕅益智旭亦由「性相一如」之理，而

開展出萬法歸心、三教一致之主張，而進至會漸歸圓，彰顯唯一佛乘之圓教妙

理。此二者皆以圓融會通儒佛道之辯證進路，進一步來開展之儒佛道圓融會攝

之要義，然於是中，蘊具了宗密與智旭於「儒佛教判」之詮釋特質與主張。  

宗密承繼了華嚴之五教教判為其論證基底，透過以佛攝儒、援儒入佛的論

證趨向，進而以會權歸實之辯證趨向，判攝了以儒入佛之會通之理；而智旭則

立基於天台之化法四教教判之理趣，而開出以相待絕待不二與權實相即的教判

主張，並會歸統整了性相一如的如來藏思想，融攝於一佛乘之要義中而統貫無

餘，以會漸歸圓之辯證路徑，展現了援佛入儒之究極諦理。二者於「儒佛」教

判之判攝義涵，實呈顯出迴異之辯證歷程與論證向度，然又皆歸本於超越主客

之本心本體，實值得深究之。 

以是之故，本論文將從三重義理向度，進一步的來開展宗密與智旭於「儒

佛教判」詮釋之真實義理與論證內涵，以之彰顯出二者之教判要旨與終極義

趣。 

首先，呈顯宗密與智旭於於儒佛道三教之判攝模式 

其次，探究宗密與智旭於「心」之形上本體之辯證義涵，分別從二重面向

來開展宗密之直顯真心義，與智旭之萬法歸心於心體理之真實義趣，分別為：

（一） 宗密「相即相入」式之超越主客真心論，（二） 智旭「相即不二」式

之超越主客唯心論。 

最後，開展出宗密與智旭於「儒佛教判」之論證進路，以之開顯出宗密立

基於華嚴五教教判，與智旭立基於天台化法四教教判，分別對於「儒佛教判」

之論證歷程之核心諦理與究竟義。 

 

 

關鍵詞：萬法歸心、萬法一心、會漸歸圓、會權歸實、華嚴五教、化法四教 
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壹、前言 

華嚴宗密由「教禪一致」之理1，而擴延出三教合一之理，而開展出會權歸

實、破相顯性、直顯心源之終極義理；而蕅益智旭亦由「性相一如」之理2，而

開展出萬法歸心、三教一致之主張，而進至會漸歸圓，彰顯唯一佛乘之圓教妙

理。此二者皆以圓融會通儒佛道之辯證進路，進一步來開展之儒佛道圓融會攝

之要義，然於是中，蘊具了宗密與智旭於「儒佛教判」之詮釋特質與判攝主張。  

綜觀儒佛間之義理論衡歷程發展中，從東漢以降集中於儒家綱常名教與佛

教出世解脫之，乃至儒家孝道與佛教辭親斷愛之論諍開始，經歷了魏晉南北朝

之「神滅」與「神不滅」論之論辯。至隋唐之際，儒佛之論諍，進入了融合融

滲之階段，夾雜於儒佛之間的「爭」之內涵，往往呈現出於衝突之中又有融合，

對立之中又有調和，論諍之中又有比附的情境特質。佛教依於諸法無自性性、

緣生無自性之根本義理基底，以之判攝儒佛之權實、偏圓、了義不了義之教相

判釋主張，然則於融合調和之間，自始至終，即皆以五乘義理次第之論證架

構，以之作為儒佛判攝之規式3。 

從天台智者於其所著之《法華玄義》中，依於化法四教之義理架構，以「中

道實相」為論證底蘊，循五重義理之觀達，即透過對於世典稱實，外道稱實，

二乘稱實，鈍根菩薩稱實，乃至利根菩薩稱實等五重法義之推演，以之開展出

                                            
1 宗密「教禪一致」之理，出於其所著之《禪源諸詮集都序》之中，宗

密同屬禪宗（荷澤禪）與華嚴宗，故主張教禪一致，本書即為提倡此

一 主 張 之 代 表 作 ， 為 佛 教 思 想 史 上 之 要 典 。 其 將 一 切 眾 生 之 根 源 稱

為 本 覺 真 性 、 佛 性 、 心 地 ， 以 此 為 主 題 而 展 開 之 理 論 ， 即 是 教 義 ；

依 之 修 證 開 悟 ， 便 是 禪 ； 此 即 禪 之 本 源 ， 故 稱 禪 源 。 著 者 又 多 處 徵

引《大乘起信論》之心真如、心生滅等，而將禪之實踐分成五種，即

外 道 禪 、 凡 夫 禪 、 小 乘 禪 、 大 乘 禪 、 最 上 乘 禪 。 於 教 禪 一 致 之 主 張

中 ， 作 者 將 教 、 禪 各 分 為 三 種 ， 互 相 發 明 融 合 ， 示 其 一 致 。 教 三 種

為：（一）  密意依性說相教，（二）  密意破相顯性教，（三）  顯

示真心即性教；禪三宗為：（一）息妄修心宗，（二）泯絕無寄宗，

（三）直顯心性宗。  
2 性相者，指體性與相狀。不變而絕對之真實本體，或事物之自體，

稱為性；差別變化之現象的相狀，稱為相。性相之理皆為真如之全

然體現，乃不二不異、平等無差別，故稱一如。謂真如界內，生佛

之假名泯絕，平等性之中，無自他之形相。  
3 五乘之次第如宗密之《佛說盂蘭盆經疏》卷上所載，即表 徵出為教化

眾生而將之運載至理想世界之五種法門：（一）人乘，人以三歸五戒

為乘，運出三塗四趣而生於人道。（二）天乘，以上品十善及四禪八

定為乘，運載眾生越於四洲而達天界。（三）聲聞乘，即以四諦法門

為乘，運載眾生越於三界，至有餘涅槃而成阿羅漢。（四）緣覺乘，

即以十二因緣法門為乘，運載眾生越於三界，至無餘涅槃而成辟支

佛。（五）菩薩乘，即以悲智六度法門為乘，運載眾生總超三界三乘

之境，至無上菩提大般涅槃之彼岸。  

回目錄頁



 

 華嚴宗密與蕅益智旭於「儒佛教判」之對觀詮釋 223 

 

一實相印所圓顯之圓妙教義之展現。其中，判攝儒家於「世典稱實」中之愛民

治國稱為實；而判攝道家為「外道稱實」中之無為無欲稱為實者，觀智者對儒

道所判之二實者，皆的屬於人天之乘法，以此法為有漏善法之故，以是，智者

判攝其內涵為「但有實名，而無其義」4。 

而嘉祥吉藏之《三論玄義》所建構之「摧邪顯正」觀，所彰顯之摧邪即顯

正的「無得正觀」之「畢竟空」義中，其於摧邪之四重範疇辯證中，即於摧外

道、折毘曇、排成實、呵大執中，皆總攝判攝儒道二教為世間外道，於摧外道

之論證中，即亦歸結判攝出儒家與道家乃歸於人天乘法之中5。以是之故，宗

密與智旭，亦傳承了此一判攝之框架，以之開展儒佛判攝之義理進路與辯證之

模式，更進一步的，於儒佛融和會通之中，又彰顯出以佛攝儒、援儒入佛、與

誘佛知儒之辯證主張。 

宗密承繼了華嚴之五教教判為其論證基底，而以佛攝儒、援儒入佛的論證

趨向，進而以會權歸實之辯證趨向，判攝了以儒入佛之會通之理；而智旭則立

基於天台之化法四教教判之理趣，而開出以相待絕待不二與權實相即的教判主

張，並會歸統整了性相一如的如來藏思想，融攝於一佛乘之要義中而統貫無

餘，以會漸歸圓之辯證路徑，展現了援佛入儒之究極諦理。二者於「儒佛」教

判之判攝義涵，實呈顯出迴異之辯證歷程與論證向度，然又皆歸本於超越主客

之本心本體，實值得深究之。 

以是之故，本論文將從三重義理向度，進一步的來開展宗密與智旭於「儒

佛教判」詮釋之真實義理與論證內涵，以之彰顯出二者之教判要旨與終極義

趣。 

首先，呈顯宗密與智旭於於儒佛道三教之判攝模式 

其次，探究宗密與智旭於「心」之形上本體之辯證義涵，分別從二重面向

來開展宗密之直顯真心義，與智旭之萬法歸心於心體理之真實義趣，分別為：

（一） 宗密「相即相入」式之超越主客真心論，（二） 智旭「相即不二」式

之超越主客唯心論。 

最後，開展出宗密與智旭於「儒佛教判」之論證進路，以之開顯出宗密立

基於華嚴五教教判，與智旭立基於天台化法四教教判，分別對於「儒佛教判」

之論證歷程之核心諦理與究竟義。 

                                            
4 隋．智者，《法華玄義》卷八上，大正藏第三十三冊，頁780上--781下。  
5 隋．吉藏，《三論玄義》，大正藏第四十五冊，頁 1下 ~2中  
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貳、宗密與智旭於於儒佛道之判攝模式 

（一）  宗密「以佛攝儒」的判攝模式  

華嚴宗密對於儒佛道之判攝，採取了圓融會通、同歸殊途之辯證手法，作

為其融通儒佛道的總體論證規式。然則於是中蘊涵了深層的義理鋪陳，意即建

立了會權歸實的終極旨趣，作為其對於以佛攝儒之總體判攝的論證基底，與真

實的旨趣。起始則以孔子老子釋迦等儒道佛三教，皆為至聖，為其同一大道，

一致一理之義理端緒，至終則以會儒道之權，歸佛本之實，作為其終極義理之

會歸論說，全然展現出以佛攝儒之核心諦理之真實義趣。如其所言：  

然孔老釋迦皆是至聖，隨時應物設教殊塗，內外相資共利群庶，策勤萬

行，明因果始終，推究萬法，彰生起本末，雖皆聖意而有實有權，二教

唯權，佛兼權實。策萬行懲惡勸善同歸於治，則三教皆可遵行，推萬法

窮理盡性至於本源，則佛教方為決了。6 

宗密先以肯認之方式，納儒佛於一理，然則有權實之劃分，實乃納儒教入

佛教之五教教判體系之下的「人天教」之初方便道上，予之以一體同觀、法味

一如之義涵詮釋。另一方面，宗密將佛教之染淨緣起之理論框架，構築於儒道

所宣說之天道生成化育，與元氣生化天地之天地萬物生成流演歷程義涵之上，

一方面予以辯證論理性的論難與解構；另一方面，重構之以生滅染淨因緣之緣

起論說。如其所言： 

儒道二教說，人畜等類，皆是虛無大道生成養育，謂道法自然生於元

氣，元氣生天地，天地生萬物，故愚智貴賤貧富苦樂，皆稟於天，由於

時命，故死後卻歸天地，復其虛無。然外教宗旨，但在乎依身立行，不

在究竟身之元由，所說萬物不論象外，雖指大道為本，而不備明順逆起

滅染淨因緣，故習者不知是權，執之為了。7 

宗密於修道歷程中，充份開展出援儒入佛、儒佛兼治之路向，其對觀儒佛

之道與判攝二教之判準中介，乃是以「易道」之形上本體論證為其論證基底，

以之為核心進路來加以融鎔會攝的。而「易道」之生生之德的要義展現，具體

呈顯於乾卦之四德－元亨利貞之中，以「非本體之本體」的形上本體論證之預

設，重新架構了「易道」德性流演化育的歷程演進，予之以涅槃佛果四德之究

                                            
6 宗密，《原人論》序，大正藏第四十五冊，頁 708上  
7 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 708上中  
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竟詮釋，以涅槃之三德密藏之終極義涵，代之以乾卦四德之創造性的詮釋，一

轉「易道」之創化流演生成之路向，翻轉為如來藏恆沙妙德之周遍圓融、德性

滿全之真實要義。於是中，全然的內在化、心性化，與相即相入化，進而會歸

於絕對超越之真心本體之上。如其所言： 

謂乾卦之四德，究其所從始，從一氣而有，類佛果常樂我淨之四德，根

本在乎一心。又彼以始於一氣，故修鍊者專於一氣，佛德既本乎一心，

則理宜修一心，方成佛果也。8 

宗密對於佛道的總體判攝，由評破與融攝兩重面向，作一全然的援儒會佛

之辯證。首先，在評破面向部份，其提出了四重命題，分別對於儒道二教提出

問難與辯證，間之以緣生無自性的核心義理架構，來翻轉與解構儒道之學說思

想，此即「萬物皆從虛無大道而生」、「萬物皆是自然生化非因緣」、「萬物

皆從元氣而生成」、「貧富貴賤賢愚善惡吉凶禍福皆由天命」等四重命題，透

過論析辯證而回歸到緣起性空的核心諦理上面，來彰顯且開展出其對於儒道之

判攝義趣。 

首先、在「萬物皆從虛無大道而生」之命題部份，宗密提出「大道即是生

死賢愚之本」的觀點，進而推論出「則禍亂凶愚不可除也。福慶賢善不可益也」

的反證與論難，來評破大道為生死賢愚之本的背後，所呈顯的恆常不變的本質

而生出變動無常之生滅現象的困頓論點。如其所言： 

所言萬物皆從虛無大道而生者，大道即是生死賢愚之本，吉凶禍福之

基，基本既其常存，則禍亂凶愚不可除也，福慶賢善不可益也，何用老

莊之教耶？又道育虎狼胎桀紂，夭顏冉禍夷齊，何名尊乎？9 

其次，萬物皆是自然生化非因緣者－宗密仍以諸法因緣生因緣滅之論點來

評破儒道之觀點並將其聯結至世俗之賢良愚劣神仙不藉丹藥仁義不藉教習之心

性觀修之觀點來論難自然生化之論點緣於儒道之形上本體架構是構築在天人合

一之架構之上。以是之故，儒道之下學上達與達本還源之道，本是建立在天人

相待而合一之修學進路上。 

宗密欲將萬物自然化生，道家之修鍊，與儒家之教習相互聯結作總體評破

之論說，即欲將佛教因緣果報論與業力輪轉論架構於其上，儒道雖不以緣起空

性來開展其天人合一之理論，但是儒道仍有其超然物外、下學上達之功夫境界

論述，與內在生命超越之涵養修持觀點。透觀宗密之刻意將此二者加以聯結，

                                            
8 宗密，《圓覺經大疏釋義鈔》卷第一，卍續藏第九冊，頁 46 0下  
9 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁  
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欲以評破自然化生之悖於因緣生滅之理，即是顯而易見的。如其所言：  

又言，萬物皆是自然生化非因緣者，則一切無因緣處，悉應生化，謂石

應生草，草或生人，人生畜等。又應生無前後，起無早晚，神仙不藉丹

藥，太平不藉賢良，仁義不藉教習，老莊周孔何用立教為軌則乎？10 

其三，萬物皆從元氣而生成者－而元氣之生成者，亦是同樣的評破原

理，宗密保握了因緣果報之辯證歷程，強調元氣之有無，既左右了萬物之生

成變化，則置精神層面之神識面向將失去作用，取而代之的是不假因緣的元

氣生成原理，則萬物之因緣果報之因果關係，將不假薰習便自然且直接的呈

現，體現出唯物之傾向。以是之故，宗密提出因緣論與神識說予以評破之。

如其所言11： 

又言，皆從元氣而生成者，則欻生之神未曾習慮，豈得嬰孩便能愛惡驕

恣焉？若言欻有自然，便能隨念愛惡等者，則五德六藝悉能隨念而解，

何待因緣學習而成。又若生是稟氣而欻有，死是氣散而欻無，則誰為鬼

神乎？且世有鑒達前生追憶往事，則知生前相續，非稟氣而欻有，又驗

鬼神靈知不斷，則知死後非氣散而欻無，故祭祀求禱，典藉有文，況死

而蘇者說幽途事，或死後感動妻子讎報怨恩，今古皆有耶。外難曰：若

人死為鬼，則古來之鬼填塞巷路，合有見者，如何不爾？答曰：人死六

道，不必皆為鬼，鬼死復為人等，豈古來積鬼常存耶？且天地之氣本無

知也，人稟無知之氣，安得欻起而有知乎？草木亦皆稟氣，何不知乎？ 

其四、貧富貴賤賢愚善惡吉凶禍福皆由天命者－宗密判攝儒道於人天乘之

位階的背後之論證基底，基本上是建立在解構一切萬法有根源處與本體處之義

理論述與思想推演。依於此，儒家的天命觀，自是循著其對於天道福善禍淫所

體現之主宰義與意志義來立論的。故爾，宗密對於「貧富貴賤賢愚善惡吉凶禍

福皆由天命」的命題加以評破與解構，透過人世現象之觀察與聖人設教之理，

來詰難此一命題之矛頓點與困頓處，進而論之以天命之主宰與意志雙義之不究

竟處加以翻轉，蓋儒家將今生今世之生命單維向度之種種禍福窮通之境遇，皆

歸之於天命使然之詮釋，實有落於諸法自生之虞。是故，難以全然的透觀過去

現在未來等三世因緣果報，所體現於貧富貴賤賢愚善惡吉凶禍等順逆違合之境

的真實呈現，予以周延性與整全性之言詮。因此，其於天命之主宰與意志二

義，加以評破與昇轉。如所言12： 

                                            
10 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 708中  
11 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 708中  
12 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 708中下  
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又言，貧富貴賤賢愚善惡吉凶禍福皆由天命者，則天之賦命奚有貧多富

少賤多貴少，乃至禍多福少，苟多少之分在天，天何不平乎？況有無行

而貴守行而賤，無德而富有德而貧，逆吉義凶仁夭暴壽，乃至有道者

喪，無道者興，既皆由天，天乃興不道而喪道，何有福善益謙之賞，禍

淫害盈之罰焉？又既禍亂反逆皆由天命，則聖人設教，責人不責天，罪

物不罪命，是不當也。然則詩刺亂政，書讚王道，禮稱安上，樂號移

風，豈是奉上天之意，順造化之心乎？是知專此教者，未能原人。 

綜上而論，宗密對於儒道之融合會通的基調，並不全然破而不立而遍破到

底的，其乃採取「有破有存」之論證手法，即採取立破並存之進路來詮釋對儒

道之判攝的。在「大道成論」、「元氣生成論」、「自然生化論」、與「天命

主宰論」等論義上，其固然採取了「破執」、「破解」的詮釋路向，即是「但

破其病，不破其法」之路數，然則對於儒家之治國養親忠孝，與修身慎禍仁讓

之教行，與道家之修持有助於禪那靜慮之功程，宗密皆予以正向之肯定，建立

了爾後漢傳佛教諸宗，對於儒佛道判攝的根本論調，也深遠的影響了智旭對於

儒道之判攝手法與論證進路，宗密對於儒佛道之判攝基調，實是開啟了儒佛道

融鎔會攝之端緒。如其言： 

破執不破教，破解不破行，以教行是治國養親忠孝之至道，修身慎禍仁

讓之宗源，但破其病，不除其法，況儒資戒律，道助禪那。唯於慧解證

入，有累而無益，故有破有存也，亦大同會二乘入一乘之意矣。13 

（二）  智旭「援儒入佛」的判攝規式  

智旭對於融通三教與判攝儒佛道的立場，乃是建立在無一法不是佛法的立

場來立論的，包涵了世間法與出世安法。其中心思想仍是以「誘儒知佛」、「禪

易互證」之義理進路，而開展出儒佛「殊途同歸」的思想，進而會儒道歸於圓

教一佛乘的進路，來建構其儒佛會通、互攝之義理思想體系。其真諦乃在於對

於內在心性的確然的保握，即是以道德心性思想作為主體根底來加以肯認與契

入，其透過「萬法唯心」、「萬法歸心」的中心命題來融通三教之教理，然則

其中有顯隱、本跡、權實之分。如其於《儒釋宗傳竊議》序言中，即言明三教

之理之不可分別，實是開啟其儒佛道三教一致之理，與禪教律一體之端緒。如

其所言14： 

                                            
13 宗密，《圓覺經大疏釋義鈔》，卍續藏第九冊，頁 608中  
14 智旭，〈儒釋宗傳竊議〉，藕益大師全集十七冊，佛教出版社， 1975

年 8月，頁 1102 7  
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道無一，妄得執一以為道，道無三，安得分三教以求道，特以俗之跡姑

妄擬之焉，則儒與老，皆承真以御俗，令俗不逆真者也；釋乃宜俗以明

真，真不混俗者也。故儒與老主志治世而密為出世階；釋主出世而明為

世間祐，（中略），然則言儒而老與孔皆在其中矣；言釋而禪與教皆在

其中矣。 

另外，智旭於〈聖賢說〉之中，將儒家之存心養性與佛家之明心見性之義

涵，相互融合歸結出此惻隱、辭讓、羞惡、是非之心，即具「萬法唯心」之理，

而開展出其心外無法，萬法唯心，心具萬法之理，並擴大至天地之心，使此心

具之理昇提至形上本體之位階，將三教融通之理建構於其上，透過對於心性的

觀照與體證，來開展出其融通三教心法之義理思想。如其言15 

佛祖聖賢之學無他，求盡其心而已，盡其心者，不於心外別立一法，不

於心內欠缺一法。是故為子臣弟友，止孝忠順信，充惻隱辭讓羞惡是非

之心，而仁義禮智不可勝用，造此次顛沛必於是，可以久處約長處樂，

皆由了達心外無法故也。（中略），夫不知萬法唯心，泛求諸事事物物，

安得不罔，不知心具萬法，獨取一昭昭靈靈安得不殆，嗟嗟著昭昭靈靈

尚不可取，況昏昏墨墨哉。真志佛組祖聖賢者，素位而行不願乎外，凡

富貴貧賤種種境緣皆大爐鞴，一切時中，動心忍性，憎益不能，然後富

貴不淫貧賤不移威武不屈，如松栢亭亭獨秀於霜雪賢閒，而天地之心賴

此見矣。 

智旭對於儒佛會通上的論證義理建構，表現其對於「易道」之詮釋上，另

外，智旭亦有註釋四書之著作，從其二種著作透觀出，其以真如貫通《中庸》

之三綱領之詮釋，同時亦以「萬法唯心」之理來融通易道與易理。可以觀見的

是，其於「天命」的解釋上，智旭同樣的以「真如」之理，「佛性」之義，來

表詮「天命」所蘊具之內在光明德性之形上本體義涵，意即以一種圓滿道德之

主體性，以及道德形上本體義理之內涵而加以呈現。  

此對於智旭欲建立儒佛會通之義理，有著關鍵性與普遍性的應用。因為

「四悉檀」涵蓋了從可言說，可表詮之層次，言詮抽象的形而上的不可言說的

境界論述，也涵蓋了世間善法一般性知識的論述，以及針對各別差異根器所作

的不同詮釋論述，乃至導人以善之道德面向之論述等16。是故，「四悉檀」乃

                                            
15 智旭，〈聖學說〉，藕益大師全集十七冊，佛教出版社， 19 75年 8月  
16 四 悉檀 ， 意即 佛 化 導眾 生之 教 法可 分 四個 範疇 ， 即： 世 界、 各各 為

人 、 對 治、 第 一 義 等 四 悉 檀。 法 華 經 玄 義 卷 一下 ， 以 悉 檀 為 梵 漢兼

稱 之 語 。悉 ， 即 遍 之 義 ； 檀， 為 檀 那 即 布 施 之略 稱 ， 即 佛 以 此 四法

遍施一切眾生，故稱四悉檀。據《大智度論》卷一所載，佛之教法有
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是一種圓融式的說法形式，也是佛家應用廣泛的普遍說法形式，對於儒佛的會

通詮釋，自然能應用充份如理論說，而為智旭所援引，作為儒佛融會的重要詮

釋方法。如其於《周易禪解》序中，回答有關以佛解《周易》之問題時，所作

之多重面向之言詮，如其言17： 

汝不聞四句皆不可說，有因緣故四句皆可說乎。因緣者，四悉檀也。人

謂我釋子也，而亦通儒能解易，則生歡喜焉，故謂是易者，吾然之，世

界悉檀也；或謂我釋子也，奈何解易，以同俗儒，知所解之非易，則善

心生焉，故為非易者，吾然之，為人悉檀也；或儒釋殆無分別也，若知

易與非易，必有差別，雖異而同，雖同而異，則儱侗之病，不得作焉，

故謂亦易亦非易，吾然之，對治悉檀也；或謂儒釋必有實法也，若知非

易，則儒非定儒，知非非易，則非定釋，但有名字而無實性，頓見不思

議理焉，故謂非易非非易者，吾然之，第一義悉檀也。  

蕅益智旭對於儒佛義理思想之會通，有其獨到之處，其於〈性學開蒙荅問〉

中，認為朱子之將「尊德性」與「道問學」之一分為二而導致諍論不以為然。

智旭認為「尊德性」與「道問學」本是一體同觀、無二無別之義，意即「尊德

性」即「道問學」，「道問學」即是「尊德性」，二者無二無別，頗有如中國

佛教大乘佛法在表徵「諸法實相」義所呈顯之法法之間為「相即不二」之理的

義涵，運用於其中。顯而易見的，智旭是透過以佛解儒之理念，融入於「尊德

性而道問學」的命題之中，而有以致之的。 

以是之故，而有「德性」與「如來藏」的相融會攝式的對觀詮釋。意即儒

家的《中庸》所言之「德性」義涵，即是佛家之「如來藏」思想18，而且將「德

                                                                                                                                
種 種 差 別， 若 總 其 教 說 ， 則有 四 悉 檀 之 別 ， 皆為 實 義 而 不 相 違 背：

（一）世界悉檀，即隨順世間之法，而說因緣和合之義；亦即以世間

一 般 之 思想 、 語 言 、 觀 念 等事 物 ， 說 明 緣 起 之真 理 。 例 如 ， 人 類係

由 因 緣 和合 而 存 在 ， 故 非 為實 體 。 以 人 存 在 本是 一 般 世 俗 之 見 ，乃

說 適 合 世俗 之 法 以 隨 順 眾 人， 令 凡 夫 喜 悅 而 得世 間 之 正 智 ， 故 此悉

檀又稱樂欲悉檀。（二）各各為人悉檀，略作為人悉檀。即應眾生各

別 之 根 機與 能 力 ， 而 說 各 種出 世 實 踐 法 ， 令 眾生 生 起 善 根 ， 故 又稱

生善悉檀。（三）對治悉檀，即針對眾生之貪、瞋、癡等煩惱，應病

而 予 法 藥。 此 係 為 滅 除 眾 生煩 惱 與 惡 業 之 教 ；以 其 能 斷 眾 生 諸 惡，

故又稱斷惡悉檀。（四）第一義悉檀，即破除一切論議語言，直接以

第 一 義 詮 明 諸 法 實 相 之 理 ， 令 眾 生 真 正 契 入 教 法 ， 故 又 稱 入 理 悉

檀。  
17 智旭，《周易禪解》，藕益大師全集二十冊，佛教出版社， 1975年 8

月，頁 12569-12 570  
18 如 來藏 ， 指於 一 切 眾生 之煩 惱 身中 ， 所隱 藏之 本 來清 淨 （即 自性 清

淨）的如來法身。蓋如來藏雖覆藏於煩惱中，卻不為煩惱所污，具足

本來絕對清淨而永遠不變之本性。  
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性」之義涵，作擴延性與含融性的詮釋，意即「尊德性」的同時，則「道問學」

即在其中；反之，在論及「道問學」時，則「尊德性」即在其中，「尊德性」

與「道問學」是二而一、一而二的，並且蘊具融會了佛家「性修不二」的要義

於其中。如其所言19： 

初就儒典消釋者，朱註以尊德性為存心，道問學為致知；以致廣大、極

高明、溫故、敦厚屬存心，以盡精微、道中庸、知新、崇禮屬致知，如

兩物相需，未是一貫宗旨，所以偏重偏輕，致成大諍，（中略），然此

大道全率於性，全擬於德，故名德性，猶釋稱如來藏性，以藏性雖十界

所同，惟如來能合之故，以如來藏稱不稱地獄藏性，人、天藏性等也。

然則德性二字，已含性修因果旨趣，而廣大精微等，皆德性所具之義

趣；致之盡之乃至崇之，皆道問學者之妙修耳。尊此德性，方道其問

學；道此問學，方尊其德性。 

智旭承繼了天台智者所擅用詮解「諸法實相」不可說之境的言詮形式，應

用了「諸法不可示，言辭相寂滅，有因緣亦可說」之「四悉檀」理，並掌握了

智者以「中道實相」圓遍一切法，所開展之開跡顯本，開權顯實，乃至本跡一

如，權實一如之理，同時兼之以華嚴理事無礙，事事無礙，重重無盡圓融圓遍

之義，融合的開展出「一即一切」，「一切即一」，「一入一切」，「一切入

一」的詮釋方法與詮釋原理，來涵蓋一切世間法、出世間法、內學、外學之義

理思想於一爐，終則以「萬法唯心」之觀修要義，透過一念心來把握與契證一

切法一切理，而達致真如佛性全然開顯之圓滿境界，作為其終極理趣境地，以

此中心諦理，來融會儒家之義理思想。 

參、宗密與智旭於「心」之形上本體之辯證 

（一）  宗密「相即相入」式之超越主客真心論  

宗密之論證直顯心源之絕對真心形上本體的辯證詮釋義涵，乃是循著華嚴

一真法界之重重無盡緣起，所展現之如來藏自性清淨心，為其辯證之本懷。於

是中，呈顯出一種相即相入式之超越主客真心論證形式。其於《禪源諸詮集都

序》卷上之一文中，具體闡述了其對於周遍圓融於法界之絕對真心，展現出萬

法同源，一體異義之義理詮釋，而無差別的會歸統整一切法於眾生之本覺真性

                                            
19 智旭，〈性學開蒙答問〉，藕益大師全集十六冊，佛教出版社 1975

年 8月，頁 1069 2 -106 94  
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之中，開展出萬法皆是絕對真心之全然的體現之論述，如其所言20： 

源者是一切眾生本覺真性，亦名佛性，亦名心地，悟之名慧，修之名

定，定慧通稱為禪那，此性是禪之本源，故云禪源，亦名禪那理行者。

此之本源是禪理，忘情契之是禪行，故云理行，（中略），況此真性，

非唯是禪門之源，亦是萬法之源，故名法性，亦是眾生迷悟之源，故名

如來藏藏識（出楞伽經），亦是諸佛萬德之源，故名佛性（涅槃等經），

亦是菩薩萬行之源，故名心地。 

宗密的儒佛融攝互滲之原理，實充份的展現在其對於儒家的易道之詮釋路

向之上，其於《圓覺經大疏釋義鈔》中，即援引了易道中的乾元亨利貞四德之

始於一氣要義，以之對觀對比於表徵絕對一心之根本四德常樂我淨之諦理，並

進而圓詮一心所呈顯之無去無來、非中非外、不生不滅之真實體性與相狀，而

予之以靈明妙有，與無生真空之真實要義開展。如其所言21： 

元亨利貞乾之德也，始於一氣，常樂我淨佛之德也，本乎一心，專一氣

而致柔，修一心而成道。心也者，沖虛妙粹，炳煥靈明，無去無來，冥

通三際，非中非外，洞徹十方，不滅不生，豈四山之可害，離性離相。

奚五色之能盲，處生死流，驪珠獨耀於滄海，踞涅槃岸，桂輪孤朗於碧

天，大矣哉。 

宗密並開展一切的萬法由緣會而生，由生滅因緣中開出本不生滅之要義，

然後透過空即不空、真空妙有、即寂即知的一心之相即一如的體用觀點，而開

展出無有分齊，且同一真性的境界論述，於「無起而起」之妙境中，開展出華

嚴「性起」之論義，且於「起而無起」之中，同時透顯出境智歷然，相得性融

之圓融無礙的境界，於當體之一心，又身心一如的展現出，識浪不生，湛然澄

清，至明至靜，森羅萬象，一時印現，三世一切之法，皆悉炳然無不現的不思

議「海印三昧」之境界。如其所言22： 

萬法資始也，萬法虛偽，緣會而生，生法本無，一切唯識，識如幻夢，

但是一心，心寂而知，目之圓覺，彌滿清淨，中不容他。故德用無邊，

皆同一性，性起為相，境智歷然，相得性融，身心廓爾，方之海印，越

彼太虛，恢恢焉，晃晃焉，迥出思議之表也。 

                                            
20 宗密，《禪源諸詮集都序》卷上之一，大正藏第四十八冊，頁 399上

中  
21 宗密，《大方廣圓覺修多羅了義經略疏》序，大正藏第三十九冊，頁

524上  
22 宗密，《禪源諸詮集都序》卷上之一，大正藏第四十八冊，頁 399中  
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宗密之「相即相入」式的超越主客真心論，乃是承繼了法藏賢首之華嚴五

教判之順逆次第，為其立論之義理架構，並將表徵華嚴法界一心之既超越染

淨，且非染非淨之超越義、絕對義，與不思議絕待義的開展下，統攝了小始終

頓圓五教之義涵於「一心」之中，而統貫無餘。 

易言之，即其是以斷證之順逆次第，與迷悟之深淺，來充分的論證其統攝

一切法於「法界一心」之中，意即是華嚴五教之每一教之觀修歷程中，皆為展

現「法界一心」之無分別義與無等差義，而此二義正是宗密建構其相即相入式

之超越主客真心論之辯證規式的原初模型，依於此而開出於無分別義與無差別

義中所彰顯出之相即相入、事事無礙之絕對真心的究極諦理。  

依於此，而於無分別義中，進而展現出五教之次第義與分別義。故爾，其

於愚法聲聞中，呈顯出業力所感而實有外境之執的假說一心；於大乘權教中，

以異熟賴耶，名為一心；於大乘實教，則體顯如來藏理，無有二致之一心；於

一乘頓教中，則呈顯出泯絕染淨之一心；而最終，則於一乘圓教裡，全然的體

顯出理事本末無別異之「法界一心」，並以「法界一心」相即相入於五種教門

之中，而彰顯出五重層次面向之「一心」的詮釋義涵，同時亦皆能體顯出絕對

真心之相融相即相入於一真法界，所展現之無有等差，不可思議境界之奧義，

而於其中無礙無盡的開展開來。如其所言的23： 

然諸經論，俱說萬法一心，三界唯識，宗途有異，學者罕知。今約五教

略彰其別：一、愚法聲聞教，假說一心，謂實有外境，但由心造業之所

感故。二、大乘權教，明異熟賴耶，名為一心，遮無境故。三、大乘實

教，說如來藏，以為一心，理無二故。四、一乘頓教，泯絕染淨，但是

一心，破諸數故。五、一乘圓教，總該萬有，即是一心，理事本末，無

別異故。 

總而論之，宗密於此「萬法一心」之超絕詮釋，統貫於愚法聲聞教、大乘

權教、大乘實教、一乘頓教，與一乘圓教等五重義理向度之中，實蘊具著圓遍

圓融圓即圓入總體法界之本末、體用、權實、頓漸、染淨，乃至性修等，圓顯

出即待絕辯證即內在遍攝即滿全超越之圓頓論證歷程而無盡無礙的圓滿體現。  

宗密以華嚴別教一乘圓教特有之「法界一心」，總攝一切萬有諸法，並由

此開出三重義理向度，來圓詮其所建構之「相即相入」式之超越主客真心論。

首先，其提出了「融事相入義」之面向，來開展一切事法既全是真心所現，所

以於是中，隨舉一事即隨心而遍於一切法之中，而圓全的於一心遍一切中，皆

                                            
23 宗密，《大方廣圓覺修多羅了義經略疏》，大正藏第三十九冊，頁 537

中下  
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隨心入於一事，此一圓融周遍之整全滿全之模式，彰顯了絕對一心之「一入一

切，一切入一」的「相入」之不思議境界的辯證義理形式。  

其次，宗密提出「融事相即」義，此一論題，即是彰顯出其所舉揚之法界

一心「相即」義之不思議境界之辯證義理形式，由一事即真心故，此絕對真心

圓融相即一切，此事亦圓融相即一切；同理即一切法即真心故所以一切法皆圓

融相即於任一事法之中此即此絕對真心所開展之「一即一切、一切即一」之真

實要義。 

其三，其開出「重重無盡」義，以之體現出「法界一心」之圓融周遍義與

事事無礙義，此一論題即含融攝盡了「融事相入」義與「融事相即義」，由其

「相即相入」式之超越主客絕對真心之超絕論證之趨向與辯證之路徑，遍攝一

切萬法，而體現出無量向度、無限維度、與無盡之圓融度的開展出，於一切入

一切、於一切即一切、於一切全一心、於一心全一切之重重無盡、重重無礙之

滿全整全究竟義，彰顯出法界絕對真心的真實義與圓滿義之不思議具現。如其

所言24： 

一乘圓教總該萬有，即是一心，謂未知心絕諸相，令悟相盡唯心，然見

觸事皆心，方了究竟心性，如華嚴說，良由皆即真心，故成三義：一、

融事相入義，謂一切事法，既全是真心而現，故全心之一事，隨心徧一

切中，全心之一切，隨心入一事中，隨心迴轉，相入無礙。二、融事相

即義，謂以一事即真心，故心即一切時，此一事隨心，亦一即一切，一

切即一亦然。三、重重無盡義，謂一切全是心，故能含一切，所含一切

亦唯心，故復含一切，無盡無盡也，皆由一一，全具真心，隨心無礙

故。 

（二）  智旭「相即不二」式之超越主客唯心論  

蕅益智旭之一切萬法唯心之辯證進路，是建立在一切法皆「相即不二」之

論證基底之下，圓妙的開展出「萬法歸心」、「萬法唯心」之辯證路向，統合

了表徵「中道實相即一切法，一切法即中道實相」之緣起即實相、本體即現象、

本性即相用、觀修即教相、真空即妙有、乃至體現了即事即理、即體即用、性

相一如之原理。透觀之，其所應用之辯證之規式，乃是承繼了天台智者所圓建

開展之「中道實相」與一切法皆「相即不二」的論證模式而有以致之。 

易言之，智旭對於易道之形而上形而下體用雙融兼備義之應用，即是建立

在「相即不二」的立場上來立論的。此乃是漢傳佛教於天台、華嚴、禪宗等「圓

教」教理根本之詮釋手法與論證模式。以是「相即不二」之故，所以形而上即

                                            
24 宗密，《圓覺經大疏》，卍續藏第九冊，頁 353中  
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形而下，形而下即形而上，即體即用，即用即體，依於此之論證方式而開展出

「道器一體」之理，此仍是性相一如，悟修一如，依正一如之義理思想之擴展

與延伸之必然結論。 

是以，權實本跡乃皆一如，此之理無二致的核心思想，是智旭詮釋儒典四

書及周易之中心思想，也是其主張三教一致一理之核心論證基底。因此，其援

引周敦頤所透觀之《周易》「太極」之形上本體－「無極」，即是真如自性三德

密藏，相互聯結一致25。以是，智旭之形上本體論證，即是即用之體，即體之

用，乃建構出「無體之體」之形上本體觀。如其所言26： 

吾是以知形而上者，謂器即不器，器即不器，乃可稱法器，子以四教文

行忠信，文行忠信古之學者以之為道，今之學者以之為器，研顏子博文

約禮而欲從末由，則何器非道，由求赤各得其篇而富強禮樂何道非器，

惟吾佛門亦然，三藏十二部，佛之以文教也；四等六度，佛之以行教

也；至誠心深心回向發願心，佛之以信教也。文為般若德，行為解脫

德，忠信為法身德，（中略），三三不為多，一三不為少，不縱不橫不

竝不別，隨拈一法，頓彰何器而非道，何道而不具足一切器，先儒謂物

物一太極，太極本無極，庻幾近之。蓋以太極，則太極亦一器矣，知太

極之本無極，而物物無非太極，則物物無非道矣。 

由此即可透觀出，智旭對於《周易》太極之形上本體－無極，實是以「即

用之體」之理來詮釋無極之理，其二，也將無極與真如三德密藏之妙德相互融

攝結合，使得《周易》「生生之德」之形而上之道德本體義，與形而下之進德修

業明德義，與心性觀修之修持體證義，三者融合為一，而開展出道器一體，形

上形下一如，與體用一致之辯證理路的具體展現，以此來融會禪易與融通佛儒

                                            
25 「三德」之義涵，即指涅槃所具之三種德相，即：法身、般若、解脫

三者。又據《大乘義章》卷十八載：（一）  法身係指一切存在本來

具足之真如，或指以功德法完成之身。（二）解脫即脫離煩惱束縛之

謂。（三）  般若則指悟之智慧。此三者，三即一，一即三；而在因

位 時 ， 稱為 三 佛 性 ； 在 果 位時 ， 稱 為 三 德 。 又於 大 般 涅 槃 經 玄 義卷

上，將「摩訶般涅槃那」譯為「大滅度」，此係以「大」為「法身」，

以「滅」為「解脫」，以「度」為「般若」。此外，由於因、果之相

對 ， 故 三德 亦 有 順 逆 兩 種 之別 ， 所 謂 順 三 德 ，即 ： 正 因 佛 性 之 果成

就 法 身 之德 ， 了 因 佛 性 之 果成 就 般 若 之 德 ， 緣因 佛 性 之 果 成 就 解脫

之德。反之，若由轉「苦」成就法身德，由轉「惑」成就般若德，由

轉「業」完成解脫德，則稱為逆三德。  依天台圓教之理，三德之說

曾 出 現 在法 華 經 以 前 之 諸 經， 但 法 華 圓 教 之 三德 係 非 縱 非 橫 、 非三

非 一 ， 可說 大 異 於 前 說 。 同時 此 三 德 亦 可 配 於三 菩 提 、 三 佛 性 、三

寶、三道、三識、三般若、三大乘、三身、三涅槃等。  
26 智旭，〈法器說〉，藕益大師全集十七冊，佛教出版社， 1975年 8月，

頁 10843-10 845  
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之義理思想，其間並應用了天台圓妙三法之辯證形式，而予一不縱、不橫、不

竝、不別之圓妙手法的論證詮釋使之體現「中道實相即一切法，一切法即中道

實相」之本質義理內涵之根本之展現。 

其三，其在儒佛二家之義理思想上，也透過「道器一體」，即體即用之觀

點，予以充份的聯結與融合。將佛教之「教理行果」，分別與儒家的「文行忠

信」相互的對觀配置與融會。 

由此可透觀出，智旭在融會儒佛二家思想可謂首尾一貫的融通到底，將形

而上之道與形而下之器，透過佛家「性相一如」，「心境一如」之辯證理路，

轉變為道器一體，道即器，器即道相即不二，同時也將儒家之「天人合一」之

思想內化內構於「萬法唯心」，「心具萬法」的中心諦理之中。 

蕅益智旭對於儒佛義理思想之會通，有其獨到之處，其於〈性學開蒙荅問〉

中，認為朱子之將「尊德性」與「道問學」之一分為二而導致諍論不以為然。

智旭認為「尊德性」與「道問學」本是一體同觀、無二無別之義，意即「尊德

性」即「道問學」，「道問學」即是「尊德性」，二者無二無別，頗有如中國

佛教大乘佛法在表徵「諸法實相」義所呈顯之法法之間為「相即不二」之理的

義涵，運用於其中。顯而易見的，智旭是透過以佛解儒之理念，融入於「尊德

性而道問學」的命題之中，而有以致之的。 

以是之故，而有「德性」與「如來藏」的相融會攝式的對觀詮釋。意即儒

家的《中庸》所言之「德性」義涵，即是佛家之「如來藏」思想27，而且將「德

性」之義涵，作擴延性與含融性的詮釋，意即「尊德性」的同時，則「道問學」

即在其中；反之，在論及「道問學」時，則「尊德性」即在其中，「尊德性」

與「道問學」是二而一、一而二的，並且蘊具融會了佛家「性修不二」的要義

於其中。如其所言28： 

初就儒典消釋者，朱註以尊德性為存心，道問學為致知；以致廣大、極

高明、溫故、敦厚屬存心，以盡精微、道中庸、知新、崇禮屬致知，如

兩物相需，未是一貫宗旨，所以偏重偏輕，致成大諍，（中略），然此

大道全率於性，全擬於德，故名德性，猶釋稱如來藏性，以藏性雖十界

所同，惟如來能合之故，以如來藏稱不稱地獄藏性，人、天藏性等也。

然則德性二字，已含性修因果旨趣，而廣大精微等，皆德性所具之義

                                            
27 如 來藏 ， 指於 一 切 眾生 之煩 惱 身中 ， 所隱 藏之 本 來清 淨 （即 自性 清

淨）的如來法身。蓋如來藏雖覆藏於煩惱中，卻不為煩惱所污，具足

本來絕對清淨而永遠不變之本性。  
28 智 旭 ，〈 性 學開 蒙 答問 〉 ，藕 益 大師 全集 十 六冊 ， 佛教 出版 社 1975

年 8月，頁 1069 2 -106 94  

回目錄頁



 
236 2012 華嚴一甲子回顧學術研討會論文集 

趣；致之盡之乃至崇之，皆道問學者之妙修耳。尊此德性，方道其問

學；道此問學，方尊其德性。 

從其「萬法歸心」與「萬法唯心」之辯證趨向，應用在判攝儒佛之論證框

架中，予以超絕性的超越主體客體之相待隔歷不融之境，具體的應用了智者所

圓詮法華一佛乘之不可思議妙，所整全運用的相待妙理與絕待妙理之相即不二

的辯證路向，而具體的繼承與開展。除了以法華一乘會漸歸圓且普收蘊數的斷

證進路的充份運用之外，也灼然確當的融攝了般若中觀、虛妄唯識、與如來藏

不變隨緣、隨緣不變之遍攝染淨，且超越染淨的超然絕待之表詮模式。 

觀穿之，即是充份的應用了智者「非本體之本體」詮釋中，所圓詮的相待

即絕待、對立即統一、差別即平等、性體即相用、乃至隔歷即圓融之相即不二

的辯證手法，整全的體現出智旭「萬法歸心」之當體，所全然體現彰顯之「相

即不二」式之超越主客唯心論之論證原理與終極義趣。 

故爾，其融攝了般若空性、虛妄唯識、與如來藏不變隨緣、隨緣不變，皆

相即不二的整全的融攝於「萬法歸心、萬法唯心」之超越主客之絕對唯心之辯

證原理，其論證之基底，自是體現了智者「中觀、唯識、如來藏，三者無等差」

之原始論證之精神，而圓融的體現於其對於儒佛的判攝的辯證進路的會漸歸圓

路向之中。而於會歸於法華一乘圓教妙理之同時，也圓融的展現了中道實相、

般若、與如來藏佛性，皆相即不二的融攝於一味，而具體的體現在其援儒入

佛、誘儒知佛、與禪易互證的辯證之中，而全然的體現與整全的展現。  

肆、宗密與智旭於「儒佛教判」之論證進路 

宗密與智旭於佛教心性論的主張，實趨於一致一理之特質，源於智旭對於

禪易互證之路徑中，特將易道之本體融攝於如來藏隨緣不變、不變隨緣之義理

中而統體貫串，使得易道之本體本源，乃由形上本體面向心體化、內在化為本

心本性之面向。 

是故，形而上者謂之道，與形而下者謂之器，不再是呈顯出一種相待合一

的天人合其道之雙軌平行之上下統貫的縱向關係，代之而起的，是一種天人不

二，雙遮雙遣之辯證路向，而會歸於本心本性之中，而統整無餘，彰顯出其

「萬法唯心」與「萬法歸心」之辯證特質與究竟之義趣。於此觀之，智旭之對

於儒佛教判之判攝模式與辯證之架構，實承繼自宗密儒佛會通、援儒入佛的基

本義理進路，與會儒入佛之辯證趨向。所不同的是，宗密與智旭於儒佛判攝的

終極辯證趨向，則各自有所開展。 

宗密依循著華嚴五教分齊之「相即相入」式的會歸於「法界一心」，作為
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其判攝儒佛之終極諦理；而智旭則在天台智者所建構之化法四教，法華一乘中

道實相圓頓教觀體系下，所全然彰顯之「相即不二」的辯證規式，作為其判攝

儒佛之究竟論證基底。然則，就宗密與智旭，皆以易道之「道器一體」的天人

合道之義趣，作為判攝儒佛之判準中介，實是首尾一貫，可謂是「宗密規而智

旭隨」。 

（一）  宗密「會權歸實」的儒佛教判進路  

宗密的對於儒佛教判之論證進路，其基本的框架，乃承繼自東漢以降，儒

佛相爭之原初判攝的模式，即是呈顯出以佛攝儒、引儒入佛的基本論證模式。

此一模式，延續且繼承著從印度佛教對於佛梵論衡之根本判攝之擴延性的論證

詮釋模式。 

從佛教原始《阿含經》對於印度教的創生主－大梵，予以印度教解脫輪迴

的最終原理「梵我合一」思想，加以解構銷融，詮之以我執之義理內涵，而判

攝為色界天中的大梵天的乘階配置，即可透觀出，漢傳佛教自東漢以降，實仍

舊是以此一基本的教理判釋規式，來簡別儒佛道間之判攝進路。故爾，儒家之

盡心知性知天的「天命之天」，與道家道法自然的「自然之天」，在佛教三法

印所建構之終極第一義－「諸法實相」，其對觀於儒道所體現的人天乘之道，

自是被判攝於宗密之「人天教」之中，而作為「會權歸實」的斷證諸乘次第進

路，昇進至一佛乘之權乘的義理框架之下。 

因是之故，宗密對於崇行綱常名教與敦倫盡份之儒教，與崇尚自然之道與

久視長生之道教，自是從「人天教」之立論出發，分別判之以「人乘」與「天

乘」之規模。這亦是漢傳佛教自始至終，於佛教的五乘共法中，對於儒家之配

置於「人乘」；道家之配置於「天乘」之定見。 

宗密的「會權歸實」的儒佛教判進路之辯證基礎與義理框架，於實踐觀修

的觀法背後所彰顯之「法界一心」的絕待圓融無礙義，而體顯出絕對真心之諦

理，此乃承繼於初祖杜順依於「一心」之超越與絕待之要義，而當體開展出「法

界三觀」的一真法界之究極理趣上；而於攝儒歸佛之判教趨向上，則承繼了三

祖法藏賢首之「五教」教判之規模的辯證原理與論證規式而予以鎔融會攝融入

其所建構之儒佛教判之義理進路之上。 

同時，並顯揚了華嚴四祖清涼澄觀「一念之中萬行備足。心不起止也。知

不起觀也」所呈顯之「所說萬行不離一心」之要旨29，而開展其以絕對真心遍

攝無餘的「五教教判」之辯證模式，予以「一心」所體顯之既遍攝染淨，且超

越染淨，而終極呈顯出，染淨一如、本末一體、體用一理之超然絕待不思議境

                                            
29 宗密，《圓覺經大疏釋義鈔》，卍續藏第九冊，頁 464中  
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義之圓融性、周遍性、與滿全性之詮釋；至於在彰顯諸教相所詮釋之分齊深淺

上而言，則取法《大乘起信論》之「一心開二門」之義理架構，以簡擇諸染法

本末五重之論義來加以開展。 

圭峰宗密所立之「五教」教判之義涵，其透過此教判之判攝，藉以統收世

間出世間之二教，所呈顯之特質，在其承繼華嚴賢首五教判之辯證要旨之基礎

之上30，並援引之進行對於儒家與道家之教判判攝，其五教教判之五重義理向

度如下31： 

（一）人天教，乃開演世業報善惡因果之理，修四禪八定者，並將儒家之天命

觀與道家之自然之道生成觀與元氣生化觀等，皆判入於人天教中。 

（二）小乘教，說我空之理，修無我之觀智，以斷貪等諸業，證得我空真如。  

（三）大乘法相教，此相當於賢首始教中之「相始教」。即說萬法唯識所現所

變之理，並修唯識觀及六度四攝，且伏斷煩惱、所知二障，證二空真

如。 

（四）大乘破相教，此相當於賢首始教之「空始教」，說一切皆空之理，觀無

業、無報、無修、無證，以破諸法定相之執。 

（五） 一乘顯性教，此稱性極談之教涵概了賢首之終教頓教與圓教之教相義理

內涵由自性清淨心乃藉方便隱密，直指自心即是本覺之真性，離諸妄想

執著，得於自身中，見如來廣大之智慧。 

                                            
30 華嚴賢首五教教判之義涵為：（一）  小乘教，乃對小乘根機者所說

之四諦、十二因緣等阿含經之教。（二）  大乘始教，乃是對小乘開

始 入 大 乘 ， 然 根 機 未 熟 者 所 說 之 教 法 。 此 教 為 大 乘 之 初 門 ， 於 中 又

分空始教、相始教二種：（ 1）  空始教，即般若等經所說，謂一切物

質 皆 無 一 定 實 體 ， 主 張 一 切 本 空 。 此 教 但 明 破 相 遣 執 之 空 義 ， 未 盡

大乘法理，故稱為空始教。（ 2）  相始教，指解深密等經所說，謂諸

法 均 由 因 緣 生 ， 且 萬 有 皆 有 主 體 與 現 象 之 區 別 ， 主 張 五 性 各 別 ， 以

其 廣 談 法 相 ， 少 述 法 性 ， 只 在 生 滅 之 事 法 上 說 阿 賴 耶 緣 起 ， 故 稱 為

相始教。（三）  大乘終教，即說真如隨緣而生染淨諸法，其體本自

清 淨 ， 故 謂 二 乘 及 一 切 有 情 悉 當 成 佛 。 如 楞 伽 、 勝 鬘 等 經 及 大 乘 起

信 論 所 說 均 屬 之 。 又 此 教 多 談 法 性 ， 少 談 法 相 ， 所 說 法 相 亦 皆 會 歸

法 性 。 所 說 八 識 ， 通 於 如 來 藏 ， 隨 緣 成 立 ， 具 生 滅 與 不 生 滅 二 義 。

以其已盡大乘至極之說，故稱大乘終教。（四） 頓教，乃不立言句，

只 辨 真 性 ， 不 設 斷 惑 證 理 之 階 位 ， 為 頓 修 頓 悟 之 教 ， 如 維 摩 經 所

說 。 此 教 異 於 始 、 終 二 教 之 漸 次 修 成 ， 亦 不 同 於 圓 教 之 圓 明 具 德 ，

故另立為一教。（五）  圓教，即說一乘而完全之教法。此教說性海

圓 融 ， 隨 緣 起 成 無 盡 法 界 ， 彼 此 無 礙 ， 相 即 相 入 ， 一 位 即 一 切 位 ，

一切位即一位，十信滿心即成正覺，故稱為「圓」，如華嚴經、法華

經等所說。此教又分為別教一乘、同教一乘二種，即：（ 1）超越諸

教 而 說 圓 融 不 思 議 法 門 之 華 嚴 經 ， 大 異 於 三 乘 教 ， 故 稱 別 教 一 乘 。

此即賢首所立之圓教。（ 2）法華經為開會二乘，其說與三乘教相同，

故稱同教一乘。此即天台宗之圓教。  
31 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 708上 -710下  

回目錄頁



 

 華嚴宗密與蕅益智旭於「儒佛教判」之對觀詮釋 239 

 

宗密將儒家之天命之天，與道家之自然之天，判入人天教中，作為其五教

教判辯證與斷證次第進路之義理基底。顯見出，其欲統攝世間教與出世間教之

教相判釋於五教教判之中，並進行了其會儒道之權，以入華嚴法界一心所彰顯

之一乘顯性教之實中，並於是中，進行儒佛道之究竟簡擇與終極之判攝。  

其中，更為特別的是，宗密繼承了魏晉南北朝以來，在儒佛會通融合的發

展歷程中，所開展出之以佛教之五戒比附對觀於儒家之五常義理之融合論述建

構32。宗密亦在此一基礎之上，進行了佛家之五戒與儒家之五常的對觀詮釋，

而予以細緻化與義理化，並進而超出儒佛融合論之基調，而予以儒入佛之實質

的詮釋，其間的儒佛判攝論證之機轉，仍是建立在合會儒道之權教，以融入佛

之實教的「會權歸實」的辯證原理，而加以論述。 

除了原有的以儒家之仁義禮智信，分別配之以佛家五戒之不殺生、不偷

盜、不邪淫、不妄語、不飲酒之義理，加以相互融觀之外，此之部份，可謂體

現了儒佛融合理趣之合會論觀，而尤有進之的將佛教之三界觀修之論點予以納

入，以進行儒佛判攝之論證理趣與要旨，而以六欲界天之上品五戒十善，以及

色界、無色界之觀修四禪八定之因緣果報觀，予以統整統貫與相互聯結，進而

開出儒家之五常之教乃的屬於人天乘之理，此不但是呈顯出儒家五常之為「人

天教」之因緣果報之原理，亦為宗密判攝儒家乃「人天教」之諦理所由。如其

所言33： 

佛為初心人，且說三世業報善惡因果，謂造上品十惡死墮地獄，中品餓

鬼，下品畜生。故佛且類世五常之教（天竺世教儀式雖殊，懲惡勸善無

別，亦不離仁義等五常，而有德行可修例，如此國歛手而舉，吐番散手

而垂，皆為禮也），令持五戒（不殺是仁，不盜是義，不邪淫是禮，不

妄語是信，不飲噉酒肉，神氣清潔益於智也），得免三途生人道中；修

上品十善及施戒等生六欲天；修四禪八定生色界無色界天（題中不標天

鬼地獄者，界地不同，見聞不及，凡俗尚不知末，況肯窮本，故對俗教

且標原人，今敘佛經理，宜具列），故名人天教也。 

                                            
32 董群，《宗密的融合論思想研究》，中國佛教學術論典十七，佛光山

文教基金會， 200 1年 3月頁 95。文中提及北齊顏之推主張佛家五戒與

儒家五常有伏同之處如其《顏氏家訓．歸心篇》所言：「內典之門，

設五種之禁，與外書仁義五常符同。」。另外，智者對此觀點有進一

步的論述，其於《摩訶止觀》卷六上，大正臟第四十六卷，頁 77中論

及：「深知五常、五行義，亦似五戒，仁慈矜養，不害於他，即不殺

戒 ； 義 讓推 廉 ， 抽 己 患 彼 ，是 不 盜 戒 ； 禮 制 規矩 ， 結 髮 成 親 ， 即不

邪 淫 戒 ； 智 鑒 明 利 ， 所 為 秉 貞 ， 中 當 道 理 ， 即 不 飲 酒 戒 ； 信 切 實

錄，誠節不欺是不妄語戒。」  
33 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 708下  
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復次，在宗密五教教判之小乘教的論證部份，其並開出對於道家自然之道

所呈顯之天乘思想，加以決定性的抉擇與判攝，彰顯出道教所云虛無之道，乃

佛教成住壞空等生滅無常周而復始的輪轉原理，表徵之道家將循環不已的空

劫，截之以本根性原理之論說，而演化為道家之大道之生化生成理的本根之

道，並詮之以空劫混沌之論述，並進而詮釋《道德經》中道生成化育萬物原理

之「道生一」義，予之以空界中大風之詮解，而於「一生二」義理之部份，則

詮解為梵王界，乃至須彌頂之諸天應化；進而於「二生三」之義，兼採取佛教

對於婆羅門教之大梵，乃於色界二禪，因福盡下生為空劫之始的第一人之論

述34，可謂將道家的「道生一，一生二，二生三」的化育萬物之生成原理，與

佛教對於婆羅門教大梵創生主創生天地萬物之理趣，加以對觀推演式的詮釋，

進而判攝道家，予之以佛教三界觀之色界大梵天之乘階的配置論述。  

此乃是圭峰宗密於「會權歸實」的儒佛教判進路中的創設性之判攝詮釋模

式。而此一論述，更是表現出，其對儒家道家之判釋，自始至終，咸是以儒家

天命之天與道家自然之天，予以「人天乘觀」之理路出發，而加以辯證開演的。

如其《原人論》所言及的35： 

空界劫中。是道教指云虛無之道。然道體寂照靈通。不是虛無。老氏或

迷之或權設。務絕人欲。故指空界為道。空界中大風。即彼混沌一氣。

故彼云道生一也。金藏雲者。氣形之始。即太極也。雨下不流。陰氣凝

也。陰陽相合方能生成矣。梵王界乃至須彌者。彼之天也。滓濁者地。

即一生二矣。二禪福盡下生。即人也。即二生三。三才備矣。地餅已下

乃至種種。即三生萬物。 

宗密於判攝儒佛之會歸於超越主客真心論之超絕詮釋所立基的「絕對真心」

本體論證，實統貫遍攝於其所建構之五教教判之中，而成為人天教、小乘教、

大乘法相教、大乘破相教、一乘顯性教之終極的會歸，而於一乘顯性教中，全

然的、滿全的、周遍的體現此絕對真心之全體奧義，並展現其既遍攝染淨，又

超越染淨而，泯除了染淨對立不融之境，而予之以超絕性的統一，而達致染淨

一如、一致、一理之絕待性、不思議性，與圓融周遍性之圓滿詮釋。  

宗密之會權歸實的判攝儒佛之五教教判，所呈顯之次第昇轉的圓頓超越詮

釋，不只是展現出，其於「法界一心」所體現之超絕形而上的非本體之本體詮

釋，全然的彰顯出，此一絕對真心的本體，於世間出世間、有為無為、乃至染

淨之對立相中，所展現出之「對立即統一」之本體辯證模式。也於是中，由染

                                            
34 後秦．竺佛念共佛陀耶舍譯，《佛說長阿含經》卷十四，大正藏第一

冊，頁 90中下  
35 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 709上中  
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淨對立的統一中，進而開出本末體用順逆義中，所開展之相對的絕對、隔歷的

圓融，與差別的平等，乃至行布的圓融等，圓融周遍無盡無礙的圓頓詮釋義

涵。於其中，並透過「同名異義」的應用詮釋模式，於既遍攝染淨且超越染淨，

而達至染淨一如一味的融合的辯證，與絕待的超越中無礙的轉進與融轉。因是

之故，在順逆、違合、染淨、本末、體用、事理、教行之中，皆能開展出其超

絕性、圓融性、與不思議性的圓頓圓融圓即圓入之辯證詮釋，而無重無盡無礙

的，於同名異義、一體異門中，開展出其超越融轉之論證模式與辯證進路。  

是故，其以「降本流末門」之論證進路方式，由絕對真心出發，以逆向轉

進的方式，來開展出絕對真心遍攝染淨且超越染淨，同時相即相入的展現出染

淨一如的超絕詮釋，於「法界一心」之當體而論，以絕對真性之唯一真靈性而

言，其開出不生不滅、不增不減、不變不易之本體論述，開展出大乘破相教之

真實諦理。 

其次，宗密開演於迷昧隱覆之際，呈顯出本覺始覺之對演關係，並如實

的蘊具於眾生之中，體現了本具之如來藏義，並進而援引《起信論》一心開

二門中，所謂真如門與生滅門之義理呈現，進而說明依持如來藏，而有生滅

真心與生滅妄想和合之阿賴耶識的義理體現，而開展出大乘法相教之本質義

涵；乃至依於阿賴耶識之覺與不覺二義，而有我法二執之產生而起惑造業，

進而開出小乘教之惑業苦流轉生滅相之教相義理，乃至演化出輪迴生死之世

間法與人天教之教理論說。故爾，此乃是由絕對真心本體起始，直貫統攝的

展現出統貫本末五教，且進行了順逆遍攝染淨之詮釋義理論證與辯證進路之

開展。如其所說36： 

謂初唯一真靈性，不生不滅，不增不減，不變不易，眾生無始迷睡不自

覺知，由隱覆故名如來藏，依如來藏故有生滅心相（自此方是第四教，

亦同破此已生滅諸相）。所謂不生滅真心與生滅妄想和合，非一非異，

名為阿賴耶識。此識有覺不覺二義（此下方是第三法相教中，亦同所

說），依不覺故，最初動念，名為業相，又不覺此念本無故，轉成能見

之識及所見境界相現，又不覺此境從自心妄現，執為定有，名為法執

（此下方是第二小乘教中，亦同所說），執此等故，遂見自他之殊，便

成我執，執我相故，貪愛順情諸境，欲以潤我，瞋嫌違情諸境，恐相損

惱，愚癡之情展轉增長（此下方是第一人天教中，亦同所說）。 

此外，宗密於「攝末歸本門」之中，乃至「本末兼賅融攝門」中，圓融的

遍攝各種根性眾生，皆得納入此一五教教判之相即相入之圓融觀修體系之中而

                                            
36 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 710中  
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遍攝無餘。是故於漸次觀修之轉染成淨之位次上由人天之教說起始使之離惡住

善其；次於小乘教與大乘法相教之位次中令觀修者離染住淨；而後於大乘破相

教與一乘顯性教中則開顯出破相顯性會權歸於絕對真心之終極義趣與究極諦理

之實現。 

而於「本末兼賅融攝門」中，乃應契於上根利器者而論，則直契頓入一真

心體，而當體全現絕對真心之本體真智，進而妄盡真圓、法身朗現圓顯，是乃

絕對真心之究竟之圓滿體現。如其所言37： 

先說初教，令離惡住善，次說二三，令離染住淨，後說四五。破相顯

性，會權歸實，依實教修乃至成佛。若上上根智，則從本至末，謂初便

依第五頓指一真心體，心體既顯，自覺一切皆是虛妄，令來空寂，但以

迷故，託真而起，須以悟真之智，斷惡修善，修善息妄歸真，妄盡真

圓，是名法身佛。 

（二）  智旭「會漸歸圓」的儒佛教判進路  

智旭於儒佛教判之辯證方法與判攝進路，乃以三教一致、儒佛會通之中心

理念，而歸本於「萬法唯心」，「心法一如」，以達真如實相之境。掌握了智

旭的中心思路之後，即可透觀出其儒佛會通、禪易互證之哲學詮釋方法進路。

智旭在〈性學開蒙答問〉中，提出了其對於易傳天道之哲學詮釋模式，同時，

也對於儒佛道三家對於「易道」義理思想與「德性」之義函之個別詮釋觀點作

出判攝，針對此判攝，智旭其提出五種詮釋論點，分別為：一名同異義，二、

名義俱同而歸宗異，三、對待絕二種妙義，四、約跡約權以檢收之，五、約實

約本以融會之38。 

首先，在「名同異義」的面向上，智旭透過儒佛道三家對於德性義理之詮

釋內涵，來表徵其對於三家論義證理之看法。當然其判攝的標準，是以儒家為

「人乘」，道家為「天乘」，佛家為「佛乘」之觀點作為基調。其中，又將佛

教分為四教，此乃是衍用天台化法四教之判教標準來劃分的，因為一佛乘圓教

乃為漢傳佛教極致之判攝準據，故爾，具體的呈顯出在其「援儒道入佛」的義

理辯證進路中，所承繼於天台智者之化法四教藏通別圓之四種判攝義理面向，

而統貫於一氣，實皆稟持著此一基調。 

其中，智旭揭示了儒家之修性上合於天者為德，與道家之復歸無名無物者

為德，皆體現出儒道之天人合一與天人合其道之相待合一之詮釋模式，具體的

                                            
37 宗密，《原人論》，大正藏第四十五冊，頁 710中  
38 智旭，〈性學開蒙答問〉，藕益大師全集十六冊，佛教出版社 1975

年 8月，頁 1070 1 -107 10  
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展現出以表徵天人之教之人天乘作為起始，而一路向上的會歸於天台的化法四

教中，並將藏教的擇滅無為的真諦義，與通教的體空智果之諸法無生義，與別

教所證之法身、般若與解脫之三德，所體現之中道義，乃至融合一心三智與如

來藏理於一身的三德秘藏之圓教妙理，皆賦予了「德性」之表徵義涵，而與儒

家道家之德性相互接軌。 

更為特殊者，乃是智旭立基於儒家之以天命為性，修性上合於天者為德，

與道家以自然而強名曰道者為性，以復歸無名無物者為德，而判攝儒家的天命

之天，與道家的自然之天，皆為天乘，並皆配置於六欲天之下。此一論點，乃

是論衡了六欲諸天之以自然為性，以欲界諸未到地定及上品十善為德的義涵，

而與儒家、道家之德性觀，相互對觀比較，而判攝儒家、道家之天乘層次，乃

位於六欲天之下，此一觀點，實與圭鋒宗密於判攝儒佛道之位階的論點相異其

趣。 

於是中，在智旭接引儒道入佛的趨向進路中，實體現了天台法華一乘圓教

之普被羣根遍收蘊數之「三被接」的精神39，進而具體的運用於「圓接儒」與

「圓接道」之中，將天台「無二三乘，唯一佛乘」之究極要義下，所體現之藏

教、通教、別教皆「果地無人」的被接至超八醍醐的圓教之中，進而推而廣之、

擴而延之的鎔融會攝儒家道家為人天乘之權，會歸於佛家圓教之實的終極進

路，而於「會漸歸圓」的辯證路徑中，全然的體現佛儒道相融一味之妙義於其

中。如下表所示： 

                                            
39 「三被接」即指天台化法四教藏通別圓之斷證次第中之「別接通」、

「圓接通」，與「圓接別」等三種被接之理。通教之修行者至見道悟

空 後 ， 覺 知 通 教 所 說 之 空 非 僅 是 但 空 ， 而 是 兼 含 不 空 之 不 但 空 ， 於

超 越 空 而 現 出 中 道 之 理 時 ， 其 理 從 空 、 假 獨 立 ， 而 理 解 但 中 者 ， 即

進入別教（別接通）；若理解空假相即圓融之不但中者，即進入圓教

（圓接通）。同時，別教修行者中之初地以上者，由於斷滅無明、了

悟 中 道 之 理 ， 與 圓 教 之 悟 境 全 然 一 致 ， 故 無 被 接 之 必 要 ； 地 前 之 菩

薩，若於「中道」之理中，從理解「但中」之理，進而理解「不但中」

之理，即進入圓教（圓接別）。於被接之後，在別教之十回向、圓教

之 十 信 階 位 者 ， 以 其 只 知 中 道 之 理 ， 尚 未 斷 無 明 ， 故 稱 似 位 被 接 或

按位接。別教之初地、圓教之初住階位者，以其已悟「中道」之理，

真斷無明，故稱為真位被接或勝進接。  
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〈藕益智旭詮釋儒佛道三家「德性」義涵表〉40 

儒佛道三家 德 性 

人乘 儒家 修性上合於天者為德 以天命為性 

天乘 

道家 復歸無名無物者為德 以自然而強名曰道者為性 

欲界六天 欲界未到定、上品十善為德 以自然為性 

色界 

初  禪 離生喜樂為德 以出欲為性 

二  禪 定生喜樂為德 以超出覺觀為性 

三  禪 離喜妙樂為德 以永無喜水為性 

四  禪 捨念清淨為德 以不動為性 

無想天 滅心心所為德 以一念不生為性 

無色 四空天 微細定心為德 以超出色籠為性 

佛乘 佛家 

藏教 擇滅無為為德 以真諦為性 

通教 體空智果為德 以諸法無生為性 

別教 所證法身般若解脫為德 以離過絕非中道為性 

圓教 一心三智合如來藏理為德 
以不生不滅常住真心不縱

不橫三德秘藏為性 

其二、「名義俱同而歸宗異」者，於名義俱同之部份，智旭的基本底蘊是

一致的，其強調了儒佛道三家，皆須尊德性而道問學，即須以性修不二，聿修

厥德之理，以達盡性合天之理，意即不論是體達儒家的天命之天、道家的自然

之天，乃至佛家之如來藏性之第一義天，此一盡性合天之道，皆須以尊德性即

道問學，道問學即尊德性之不二雙融之理為本。是故，名義俱同者，即是儒佛

道三家，皆以尊德性融攝道問學為本。 

而歸宗異者，即是儒家「成人道之聖，與天地參」，道家「成天道之聖，

為萬化之母」，而佛家藏教通教「成三乘之聖，永超生死」，別教「成圓滿報

身之聖，永超方面」，圓教則「成清淨法身之聖」，方為真能盡其儒佛道三家

德性之極致，然則其歸宗則各有所異41。 

其三、於待絕二種妙義面向上，智旭引用了天台智者之相待妙與絕待妙之

理路，用來判攝三家義理，從相待妙的義理而論，則三家明顯有偏圓麤妙之

別，因為智旭會通儒佛的核心要義，是德性蘊涵且展現出如來藏理之妙德；另

外，從絕待妙的觀點來看，則呈顯出《法華經》「無二三乘，唯一佛乘」之平等

                                            
40 智 旭 ，〈 性 學開 蒙 答問 〉 ，藕 益 大師 全集 十 六冊 ， 佛教 出版 社 1975

年 8月，頁 1070 1 -107 03。  
41 智旭，〈性學開蒙答問〉，藕益大師全集十六冊，佛教出版社 1975

年 8月，頁 1070 7 -107 08  
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圓滿教理。意即，站在「為實施權」，「開權顯實」之觀點上論之，則儒佛道

三家皆究竟同歸一乘圓人，無法不圓，法法皆妙，自此即已然的呈顯出，智旭

欲融會三家義理思想之旨趣，於待絕二妙之中而表露無遺。  

其四，而在「約跡約權以檢收之」之理念展現上，約跡權之面向而論，智

旭以佛教五乘佛法之架構，來構築其判攝之義理框架，言明儒家強調仁義理禮

智信五常之德合於五戒，其餘諸法則半合於十善，是故判屬於「人乘」；而道

家道法自然，是故判屬於「天乘」。 

其五，若約實約本以融會而言，則孔老皆是菩薩化現，如來所使，終則歸

本於佛家圓教之義理。 

觀乎智旭從名同異義，名義俱同而歸宗異，對待絕二種妙義，約跡約權以

檢收之，及約實約本以融會之等五個面向，所開展之判攝儒佛道之義理思想，

乃是完全承襲自天台智者之教判思想，其中心義趣，乃是「會儒道以歸於佛家

圓教」之理，而終歸於真如實相之妙諦。 

智旭的「天命之謂性」的內在化、主體化、道德化、佛性化的詮釋模釋式，

以「第一義天」，即「涅槃義」來詮釋《中庸》「天命」之內涵。此外，也以「阿

賴耶識」42來說明此天命之性落於世間後天，而成執持相續不斷之妄情；並以

全真起妄，全妄是真的「如來藏緣起」說，來詮釋「天」與「命」之關係43。

以如來藏性之隨緣染淨之故，若染惡習氣而起現行，即是「小人之道」；若率

淨善習氣而行，即是「君子之道」。如其所說44： 

                                            
42 「阿賴耶識」，舊譯作無沒識，新譯作藏識。或作第八識、本識。無

沒 識 意 謂 執 持 諸 法 而 不 迷 失 心 性 ； 以 其 為 諸 法 之 根 本 ， 故 亦 稱 本

識 ； 以 其 為 諸 識 作 用 之 最 強 者 ， 故 亦 稱 識 主 。 此 識 為 宇 宙 萬 有 之

本 ， 含 藏萬 有 ， 使 之 存 而 不失 ， 故 稱 藏 識 。 又因 其 能 含 藏 生 長 萬有

之 種 子 ，故 亦 稱 種 子 識 。 此外 ， 阿 賴 耶 識 亦 稱初 剎 那 識 、 初 能 變、

第 一 識 。因 宇 宙 萬 物 生 成 之最 初 一 剎 那 ， 唯 有此 第 八 識 而 已 ， 故稱

初 剎 那 識。 而 此 識 亦 為 能 變現 諸 境 之 心 識 ， 故亦 稱 初 能 變 。 由 於有

阿 賴 耶 識 才 能 變 現 萬 有 ， 故 唯 識 學 主 張 一 切 萬 有 皆 緣 起 於 阿 賴 耶

識。  
43 如 來藏 緣 起， 又 作 真如 緣起 ， 即指 由 如來 藏之 自 性清 淨 心生 起一 切

萬 有 之 緣起 論 ， 乃 楞 伽 經 、密 嚴 經 等 所 詮 顯 之思 想 。 謂 如 來 藏 有常

住 不 變 之一 面 ， 同 時 亦 有 隨緣 起 動 而 變 現 萬 有之 一 面 。 如 來 藏 隨緣

起 動 之 次第 ， 先 是 如 來 藏 之一 心 被 無 始 以 來 之無 明 惡 習 所 薰 習 ，而

成為第八阿賴耶識（藏識），再由藏識現起萬有，然如來藏之本性並

不毀損，而成為「如來藏為體，藏識為相」之關係。又如來藏之實體

有 真 如 門與 生 滅 門 二 義 ， 就真 如 門 而 論 ， 如 來藏 為 一 味 平 等 、 性無

差 別 之 體； 就 生 滅 門 而 論 ，如 來 藏 隨 染 淨 之 緣而 生 起 諸 法 ， 如 由染

緣而變現六道，由淨緣而變現四聖等。  
44 智 旭 ，〈 性 學開 蒙 答問 〉 ，藕 益 大師 全集 十 六冊 ， 佛教 出版 社 1975

年 8月，頁 1071 4 -107 15。  
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天命之謂性者，天非望蒼蒼之天，亦非忉利業夜摩等天，即涅槃經第一

義天也。命非命令之解，即第八識執持色身相續不斷之妄情也，謂生滅

與不生滅和合而成，阿賴耶識此識即有生之性，以全真起妄，天復稱

命；以全妄是真，命復稱天，詮真起妄，即不變而隨緣；全妄是真，即

隨緣而不變也。率性之謂道者，此藏性中具染應淨善惡一切種子，若率

染惡種子而起現行，即小人之道，亦名逆修；若率淨善種子而起現行，

即君子之道，亦明順修。道仁與不仁而已矣，（中略）。修道之謂教者，

小人之道修除令盡，君子之道修習令滿，此則聖賢教法，惟欲人返逆修

而歸順修，即隨緣而悟不變也。 

智旭判攝三教之義涵，乃承繼了自唐宋佛教以來三教融合的義理思想之主

張，除了判攝儒家為「人乘」，道家為「天乘」，佛家為「佛乘」之外45，智

旭更強調三家見性之等而齊觀，將道家的「道」，儒家的「德性」、「天命」，

與佛家「真如」之義理相互融攝。然則在方法及聞思修之次第上，則以「本跡

權實」來融攝三家之教理；在辯證論理上，以「四句分別論證」的方式來融會

三教之義理，即以「同異四句」分別「同」，「異」，「亦同亦異」，「非同

非異」之四種範疇，來消解三家隔別不融之論諍，當然在可言說及可說示之論

理內涵上，智旭仍是繼承了天台教觀所擅用之在「有因緣亦可說」之四種論理

說法形式，加以充份應用，意即是以「四悉壇」及「本跡權實」的說法論證形

式，來加以融會與統整三家思想。 

伍、結論 

宗密與智旭於「儒佛教判」詮釋之真實義理與論證內涵，於究竟抉擇上，

採取了不同的辯證進路，來建構此二者對於儒佛教判之判攝，以之彰顯出二者

之教判要旨與終極義趣。 

首先、於宗密與智旭於於儒佛道三教之判攝模式上，華嚴宗密對於儒佛道

之判攝，採取了圓融會通、同歸殊途之辯證手法，作為其融通儒佛道的總體論

證規式。先以肯認之方式，納儒佛於一理，然則有權實之劃分，實乃納儒教入

                                            
45 唐大潮，《明清之際道教三教合一思想論》，宗教文化出版社， 2000

年 6月 ， 頁 66-68在 佛 教 方 面 ， 以 化 約 大 同 的 義 理 闡 述 方 式 表 現 的 牟

子之《理惑論》，首發其三教融合思想之端緒，於後者接續此一思想

者 ， 如 華 嚴 宗 的 圭 峯 宗 密 、 天 台 山 外 派 的 孤 山 智 圓 、 禪 宗 的 看 話 禪

宗 匠 大 慧 宗 杲 、 臨 濟 宗 的 契 嵩 、 萬 松 行 秀 ， 乃 至 於 明 末 佛 教 之 四 大

士 － 藕 益 智 旭 、 憨 山 德 清 、 紫 柏 真 可 、 及 雲 棲 株 宏 等 ， 亦 皆 主 三 教

合一思想。  
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佛教之五教教判體系之下的「人天教」之上，予之以一體同觀、法味一如之義

涵詮釋。另一方面，宗密將佛教之染淨緣起之理論框架，構築於儒道所宣說之

天道生成化育，與元氣生化天地之天地萬物生成流演歷程義涵之上，一方面予

以辯證論理性的論難與解構；另一方面，重構之以生滅染淨因緣之緣起論說，

進而會儒道之權以歸華嚴一佛乘圓教之實。 

智旭對於融通三教與判攝儒佛道的立場，乃是建立在無一法不是佛法的立

場來立論的，包涵了世間法與出世安法。其中心思想仍是以「誘儒知佛」、「禪

易互證」之義理進路，而開展出儒佛「殊途同歸」的思想，進而會儒道歸於圓

教一佛乘的進路，來建構其儒佛會通、互攝之義理思想體系。智旭在融合儒佛

於心性義理之觀修上，統整地認為「尊德性」與「道問學」本是一體同觀、無

二無別之義，意即「尊德性」即「道問學」，「道問學」即是「尊德性」，二

者無二無別，其透過以佛解儒之理念，融入於「尊德性而道問學」的命題之中，

而有以致之的，而以會儒道之德性觀，歸於天台一佛乘圓教之實。 

其次、宗密與智旭於「心」之形上本體之辯證義涵比較上，宗密是以「相

即相入」式之超越主客真心論宗密之直顯真心義。宗密之論證直顯心源之絕對

真心形上本體的辯證詮釋義涵，乃是循著華嚴一真法界之重重無盡緣起，所展

現之如來藏自性清淨心，為其辯證之本懷。於是中，呈顯出一種相即相入式之

超越主客真心論證形式。透過「融事相入義」、「融事相即」義與「重重無盡」

義，開展出，於一切入一切、於一切即一切、於一切全一心、於一心全一切之

重重無盡、重重無礙之滿全整全究竟義，彰顯出法界絕對真心的真實義與圓滿

義之不思議具現。 

而智旭則是以「相即不二」式之超越主客唯心論，圓妙的開展出「萬法歸

心」、「萬法唯心」之辯證路向，統合了表徵「中道實相即一切法，一切法即

中道實相」之論證模式而有以致之。其援引周敦頤所透觀之《周易》「太極」之

形上本體－「無極」，即是真如自性三德密藏，相互聯結一致。以是，智旭之

形上本體論證，即是即用之體，即體之用，乃建構出「無體之體」之形上本體

觀。也透過「道器一體」，即體即用之觀點，予以充份的聯結與融合。將佛教

之「教理行果」，分別與儒家的「文行忠信」相互的對觀配置與融會。 

最後，宗密與智旭於「儒佛教判」之論證進路之對觀上，宗密依循著華嚴

五教分齊之「相即相入」式的會歸於「法界一心」，作為其判攝儒佛之終極諦

理；而智旭則在天台智者所建構之化法四教，法華一乘中道實相圓頓教觀體系

下，所全然彰顯之「相即不二」的辯證規式，作為其判攝儒佛之究竟論證基底。

然則，就宗密與智旭，皆以易道之「道器一體」的天人合道之義趣，作為判攝

儒佛之判準中介，實是首尾一貫，可謂是「宗密規而智旭隨」。 

然則總體而言，宗密對於「易道」與「如來藏」，乃至「絕對真心」之融
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合性論述，並不及於智旭來的湛深與細緻。對於宗密而言，易道之德，只是作

為開展法界絕對真心之對觀與過渡而已；而智旭則進一步的融攝「易道」之德，

融入於「如來藏」與「萬法唯心」之辯證論述之上。 

宗密將儒家之天命之天，與道家之自然之天，判入人天教中，作為其五教

教判辯證與斷證次第進路之義理基底。顯見出，其欲統攝世間教與出世間教之

教相判釋於五教教判之中，並進行了其會儒道之權，以入華嚴法界一心所彰顯

之一乘顯性教之實中，並於是中，進行儒佛道之究竟簡擇與終極之判攝。  

宗密於判攝儒佛之會歸於超越主客真心論之超絕詮釋所立基的「絕對真心」

本體論證，實統貫遍攝於其所建構之五教教判之中，而成為人天教、小乘教、

大乘法相教、大乘破相教、一乘顯性教之終極的會歸，而於一乘顯性教中，全

然的、滿全的、周遍的體現此絕對真心之全體奧義，並展現其既遍攝染淨，又

超越染淨而，泯除了染淨對立不融之境，而予之以超絕性的統一，而達致染淨

一如、一致、一理之絕待性、不思議性，與圓融周遍性之圓滿詮釋。  

在智旭接引儒道入佛的趨向進路中，實體現了天台法華一乘圓教之普被羣

根遍收蘊數之「三被接」的精神，具體的運用在「圓接儒」與「圓接道」之中，

將天台「無二三乘，唯一佛乘」之究極要義下，所體現之藏教、通教、別教皆

「果地無人」的被接至超八醍醐的圓教之中，進而推而廣之、擴而延之的鎔融

會攝儒家道家人天乘之權，會歸佛家圓教之實的終極進路，而於「會漸歸圓」

的辯證路徑中，全然的體現儒佛相融一味之妙義於其中。 

智旭以五重義理向度在天台化法四教之會漸歸圓的斷證次第進路，對於儒

佛教判，作了總體終極的判攝。首先，在「名同異義」的面向上，智旭透過儒

佛道三家對於德性義理之詮釋內涵，來表徵其對於三家論義證理之看法。當然

其判攝的標準，是以儒家為「人乘」，道家為「天乘」，佛家為「佛乘」之觀

點作為基調。 

其二、「名義俱同而歸宗異」者，於名義俱同之部份，智旭的基本底蘊是

一致的，其強調了儒佛道三家，皆須尊德性而道問學，即須以性修不二，聿修

厥德之理；而歸宗異者，則儒家之人乘與道家之天乘皆會漸歸圓的依循著藏通

別圓四教之理而達至一佛乘圓教之境地。以是，儒道與四教之斷證皆異，而同

歸一佛乘。 

其三，智旭引用了天台智者之相待妙與絕待妙之理路，用來判攝三家義

理，從相待妙的義理而論，則三家明顯有偏圓麤妙之別；另外，從絕待妙的觀

點來看，則呈顯出《法華經》「無二三乘，唯一佛乘」之平等圓滿教理。意即，

站在「為實施權」，「開權顯實」之觀點上論之，則儒佛道三家皆究竟同歸一

乘圓人，無法不圓，法法皆妙，自此即已然的呈顯出，智旭欲融會三家義理思

想之旨趣，於待絕二妙之中而表露無遺。 
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其四，而在「約跡約權以檢收之」之理念展現上，約跡權之面向而論，智

旭以佛教五乘佛法之架構，來構築其判攝之義理框架，言明儒家強調仁義理禮

智信五常之德合於五戒，其餘諸法則半合於十善，是故判屬於「人乘」；而道

家道法自然，是故判屬於「天乘」。 

其五，若約實約本以融會而言，則孔老皆是菩薩化現，如來所使，終則歸

本於佛家圓教之義理。 

觀乎智旭從名同異義，名義俱同而歸宗異，對待絕二種妙義，約跡約權以

檢收之，及約實約本以融會之等五個面向，所開展之判攝儒佛道之義理思想，

乃是完全承襲自天台智者之教判思想，其中心義趣，乃是「會儒道以歸於佛家

圓教」之理，而終歸於真如實相之妙諦。 
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“對機說法”與“一門深入” 

――天臺“五重玄義”與華嚴“十玄門”所開出的不同解經路 

 

山東大學佛教研究中心 主任 

陳 堅 

 

我曾在拙作《“心悟轉法華”――智顗的“法華詮釋學研究”》（宗教文化

出版社 2007 年 12 月版）中對天臺“五重玄義”與華嚴“十玄門”作過一些粗

淺的文本學的比較，現在回過頭來看似乎非常不成熟，至少對於它們的實踐意

義和相異性格沒有作很好的交代，從而不能給人以清晰的輪廓，因此我想借這

個機會，再從佛教實踐的角度對作為解經方法的天臺“五重玄義”與華嚴“十

玄門”作一比較，以期有新的突破，並求教於諸位大德學者。 

佛教于兩漢之際初傳中國時，還沒有我們今天耳熟但卻不一定能詳的“佛

學”這個概念，人們當時將翻譯過來的佛教經典中的內容或者說佛教知識體

系——以“知識”來言說佛教不是很恰當，不過“格義”一下也無妨——稱為

“禪數學”，“所謂‘禪數’的‘禪’，即是禪定；所謂‘數’，指用四諦、

五陰、十二因緣等解釋佛教基本教義的‘事數’”。1按照這個界定，佛教的

知識，不外乎就是“禪學”和“數學”，其中“禪學”是談論佛教實踐的，而

“數學”則是談論佛教理論的，因構成這些理論的相關佛教“名相”概念往往

以一、二、三、四……等數字來標示2，故名“數學”（不是現代講幾何、代數

的那個“數學”）。“禪學”和“數學”雖然在佛教中不能截然分開，經常你

中有我，我中有你，但大致有這兩大範疇的區分。 

雖然早期中國佛教所說的“禪數學”主要是指小乘佛教的知識體系，尤其

是東漢時來華的安世高（約 2 世紀）所翻譯的小乘佛典中的那些內容3，但“禪

數學”兩分佛教知識的格局在後來中國大乘佛教發展和壯大並最終一派獨大的

過程中依然或清晰或依稀地保存著，只是內涵有了變化，其中的“禪學”，不

                                            
1 杜繼文《佛教史》，江蘇人民出版社 20 07年 10月版，第 91頁。  
2 除了剛才提到到“四諦、五陰、十二因緣”，還比如“一心”、

“二邊”、“三智”、“四攝”、“五明”、“六塵”、“七

寶”、“八正道”、“九次第定”、“十力”、“十二處”、“十

八界”、“三十七道品”、“六十二見”、“八十種好”、“百界

千如”等等，不一而足。  
3 東晉釋道安（ 312—385）曾評價安世高曰：“博學稽古，特專阿毘曇

學，其所出經，禪數最悉。”（參見《出三藏記集》卷六《〈陰持入

經〉序》）在釋道安看來，安世高所翻譯的佛經——據《開元釋教錄》

有 95部 115卷之多——中有著當時最為全面的“禪數學”體系。  
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僅僅只是打坐參禪，而是泛指一切有關佛教修行實踐的知識，也就是通常所說

的“八萬四千法門”；而“數學”也不僅僅只是指小乘佛佛學，而是泛指涉及

大小乘佛學的一切有關佛教思想理論的知識。南北朝的“南義北禪”其實就是  

“禪數學”在中國社會化的結果，而天臺宗的“止觀雙修”中亦有“禪數學”

的影子，因為，“‘禪數’也就是後來中國佛教常說的‘止觀’、‘定慧’”4，

至於本文所要探討的天臺“五重玄義”與華嚴“十玄門”，則分別是天臺宗和

華嚴宗中非常重要甚至具有基礎重要性的“數學”，如果我們回到中國佛教史

獨特的語境中來審視它們的話。 

一 

我之所以要從佛教“數學”的角度切入“五重玄義”和“十玄門”而開始

其論，不但因為它們兩者確實屬於佛教“數學”的範疇，更是因為明代一如法

師（1352－1425）奉敕編纂的佛教“數學”大全《三藏法數》就收有這兩個詞

條並對它們作了詳細的解釋。我們都知道，“三藏”是涉及經、律、論的佛教

經典之總稱，而“法數”則是佛教“數學”之別稱，“夫《三藏法數》者，所

以通三界、五蘊、四諦、六度、十二因緣等之指歸，八萬四千法門，無不一以

貫之者也，且解釋明顯，博據經論，誠為初學之導師，燭幽之火聚也” 5，

“其解釋根柢經論，折中融貫，開帙犁然，若絲連而璣組。凡艱深之理，尤能

以淺顯之筆達之；其出於某經某論或某某撰述者，皆詳注於各條之下，如李燾

《續通鑒長編》，凡所引證，必箸書名，與明人輯書而不箸其出典以致無征不

信者迥不侔矣。惟經典大中小乘之說往往各異，即同屬一乘而宗派不同，其說

亦異。此書遇各家或各宗派之異說，皆徵引諸家，頗為詳備，原原本本，如數

家珍，洵覺海之津梁，昏途之束炬也。”6從這個意義上來說，《三藏法數》對

所輯錄的包括“五重玄義”和“十玄門”在內的一切“法數”的解釋乃是超越

宗派的客觀的學術研究而非帶有宗派偏見的宗教演繹。  

《三藏法數》對“五重玄義”的界定是： 

【法華五重玄義】（出《法華玄義》）天臺智者大師，凡釋諸經，皆立五重

玄義，所謂以釋名，二辨體，三明宗，四論用，五判教相，故此法華一經，亦

有五重玄妙之義也。6 

                                            
4 杜繼文《佛教史》，江蘇人民出版社 20 07年 10月版，第 91頁。  
5 黃中理《〈三藏法數〉通檢序》，載《三藏法數》（丁福保校印本），

臺灣三慧學處 2000年 1月印行，第 3頁。  
6 《三藏法數》（丁福保校印本），臺灣三慧學處 2000年 1月印行，第

198頁。  
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對“十玄門”的界定是： 

【十玄門】（出《〈華嚴經〉隨疏演義鈔》）玄者妙也，門即能通之義，謂玄

妙之門，能通蓮華藏海故也。蓋此十門，乃晉雲華尊者，依華嚴大經一乘圓頓

妙義而立也。7 

《三藏法數》明確指出“五重玄義”是一種解釋佛經的方法，卻沒有明說

“十玄門”是一種解釋佛經的方法，至少不能讓人一目了然。實際上，不但

《三藏法數》如此，象現在我放在案頭並且經常隨手翻翻的丁福保主編的《佛

學大辭典》和星雲主編的《佛光大辭典》，也都明確地說“五重玄義”是一種

解經方法而沒有明說“十玄門”是一種解經方法，究其原因，根源還在於天臺

智者大師（538—597）在創立“五重玄義”的時候就明確地說“五重玄義”是

一種解經方法，而華嚴二祖智儼大師在提出“十玄門”的時候並沒有明說“十

玄門”是一種解經方法。 

二 

縱觀天臺宗思想史，智者大師不但用“五重玄義”來解釋《法華經》而成

《〈妙法蓮華經〉玄義》（簡稱《法華玄義》），而且還用它來解釋《金光明經》

而成《〈金光明經〉玄義》（簡稱《光明玄義》）。智者大師所創立的這種解經傳

統一直在天臺宗內部代代相傳，綿綿不絕，直至於今，而且其應用範圍還不斷

擴大，以至於超出了智者大師原來的規定。智者大師原本主張以“五重玄義”

來解釋佛所說的“經”，也就是經、律、論“三藏”中的經，但是後來天臺宗

人卻用它來解釋“經”以外的佛教經典，甚至於只要他們願意，就可以用“五

重玄義”來解釋一切佛教文本，比如近人靜修法師就以“五重玄義”來解釋明

代高僧藕益智旭（1599—1655）撰寫的介紹天臺宗思想大要的《教觀綱宗》，

曰： 

今家釋經，先以五玄釋題，次以十義通文。此書義屬論藏，以經例論，

寧得遠乎？就五玄中，釋名第一，辨體第二，明宗第三，論用第四，判

教第五。8 

                                            
7 同上，第 402頁。引文中的“晉雲華尊者”，應是“至相雲華”之

誤。華嚴二祖智儼大師（ 602—66 8），“因曾居至相寺，故被稱為至

相大師；晚年住雲華寺，又被稱為雲華尊者”（參見《歷代名僧——

智儼大師》， h t tp : / /w ww .pus hous i . ne t /ne w s in fo .a sp x? id=1 680 & t=pswy ,  

2009-1-2 1），並常被合稱為“至相雲華尊者”。古書豎排，“至相”

兩字若豎排，與“晉”（晉）近似，故有此誤。  
8 靜修法師《〈教觀綱宗〉科釋》，福建莆田廣化寺 1992年印行，第 2
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這裡的“今家”就是天臺宗（靜修法師屬於天臺宗的法脈傳承），“五玄”

就是“五重玄義”。靜修法師清楚地知道，《教觀綱宗》“義屬論藏”，屬於

“論”而不屬於“經”，若按智者大師的意思亦即天臺宗的古則，那是不應該

用“五重玄義”來解釋的，但是他卻沒有拘泥古則，而是活學活用，“以經例

論”，參照“五重玄義”的解“經”方法來解釋屬於“論”的《教觀綱宗》，

遂成非常著名因而現在被許多佛學院當作天臺宗教科書的《〈教觀綱宗〉科釋》。  

作為一種解經方法，“五重玄義”自智者大師創立後便得到了天臺宗人的

廣泛回應並被他們泛化成可以用來解釋一切佛教文本的“解釋方法”，為天臺

宗思想的建構和闡述立下了汗馬功勞，至少智者大師自己主要就是靠“五重玄

義”來闡發後來成為天臺宗教義基礎的那些佛學思想的。當然，更有甚至，不

但天臺宗人自己使用“五重玄義”，而且其他宗派的人也往往會湊身前來，借

“五重玄義”來解經，這在近幾年大陸佛教界方興未艾的漢傳佛教“法師講經

比賽”9中就可見一斑。 

所謂“講經”，實際上就是口頭解釋佛經。我自己曾擔任山東省佛教協會

舉辦的首屆“法師講經比賽”評委，座間聽許多參加比賽的法師皆用“五重玄

義”來發揮其所講的經，而且其中一些法師實際上並不是屬於天臺宗一派的。

最近，我還在《江蘇佛教》上讀到一篇此類講經比賽的文字稿，講的是《佛說

阿彌陀經》，作者是蘇州寒山寺學僧、2011 年全國性“漢傳佛教講經交流會”

金蓮花獎三等獎、江蘇省“漢傳佛教講經交流會”一等獎獲得者釋正信法師。

正信法師乃是淨土宗法子，其所講的也是淨土宗的根本經典《佛說阿彌陀經》，

但他卻以天臺宗的“五重玄義”為框架來演繹經義，他說：“從天臺宗釋經的

五重玄義來看，此經以單人立題，以諸法實相為正體，以信願持名為修行之宗

要，以往生極樂國土證得三不退為力用，以大乘菩薩藏為所攝教相，又是無問

自說。”10接著便如此這般地講下去。 

總之，從歷史到現實，從天臺宗到非天臺宗，從解經到釋論，“五重玄

                                                                                                                                
頁。  

9 大陸漢傳佛教界的講經比賽，其來有自。由於受到成為主流的禪宗

和淨土宗的影響，中國漢傳佛教的傳統一直強調“修”和“念”而

不注重“講”，儘管天臺宗和華嚴宗乃是以“講”立宗，但還是勢

力有限，胳膊扭不過大腿。時至今日，鑒於基督教的牧師和天主教

的神父巧舌如簧，言之滔滔；伊斯蘭教的阿訇亦不遜于言，甚至藏

傳佛教的活佛堪布也都十分擅長辯論和講說，漢傳佛教界自知自己

“嘴”上功夫不行。為了在當代更好地弘揚佛法並在某種意義上也

有出於與其他宗教爭奪信眾的考慮，大陸漢傳佛教界便主動舉辦或

全國性或以省為單位的法師講經比賽，以期借此激勵法師們重視講

經並不斷提高講經水準。  
10 釋正信《〈佛說阿彌陀經〉講解》，載《江蘇佛教》 2011年第 4期，

第 61頁。  
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義”作為一種解經方法，在中國佛教界已是路人皆知，晃如日月，大家只要一

講經、解經，幾乎就會下意識地想起“五重玄義”，最不濟，也會想起用“釋

名”一項中的“七種立題”來解釋一下經的題目或論的題目，亦即“在講每一

部經之前，先講七種立題和五重玄義，這是天臺宗講經的規則。這七種立題

是：單三、複三、具足一。單三是單獨的三種。複三就是重複的三種。具足一

是單獨、重複合起來的立題。”11可以說，“五重玄義”幾乎已在中國佛教的

解釋學領域中取得了一種“壓迫式”優勢，誰要是在解經的時候不懂這種套

路，或不按這種套路出牌，就極有可能被認為是佛教的外行，以至於許多法師

即使不願按“五重玄義”來解經或有更好的解經方法，他們也會首先申明一下

“五重玄義”以表示自己不是對之完全無知而只是不採用而已。 

三 

在中國佛教的解釋學領域，相比於天臺“五重玄義”的如日中天，華嚴

“十玄門”則是雲翳日光，要暗淡得多，儘管人們有時也會將它看作是一種解

經或講經的方法，如釋文定法師說：“作為講經的方法、程式，一般來說，我

們都是採用天臺宗的五重玄義，或者也有採取華嚴十玄門的，常用的是天臺宗

的。第一，釋名，講經題釋名，經題包含了一部經的大致內容；第二，辨體，

辨體是一經的旨歸；第三，明宗，這部經的宗旨是什麼；第四，論用，這部經

有什麼功能和作用，對我們的修行有什麼指導意義；第五，判教，就是一部經

它歸於佛陀五時八教的漸頓偏圓，是屬於哪一類的，這叫名體宗用教。講經從

序分開始，序分裡就是講六種成就：信、聞、時、主、處、眾，然後進入正宗

分，把命題一層一層分析出來，這基本上就是講經的方法了。”12釋文定法師

能夠從講經方法亦即解經方法的角度來界定“十玄門”，這幾屬慧眼獨具鳳毛

麟角，因為自古至今，人們——包括華嚴宗的歷代祖師在內——主要是將“十

玄門”看作是哲學範疇的理解世界的佛學方式，而不是看作是解釋學範疇的解

釋佛經的佛學方法，以至於習慣成自然，因襲變惰性，造成我們後人不太像以

“五重玄義”來解經那樣地有意識地以“十玄門”來解經，一如釋文定法師所

說的對華嚴宗來說無疑十分尷尬的話：“作為講經的方法、程式，一般來說，

                                            
11  宣 化上 人《 〈 妙法 蓮華 經（ 序品 第一 ）〉 淺釋 •第 一講 》， 參見

h t tp : / /ww w.doub an .c om/gro up / top ic / 1829 6893 /， 2011-03- 15。當然講

經者或解經者一般還會在運用“五重玄義”解釋佛經之前，先按照

東晉道安法師（ 312— 385）的佛經分章法，將佛經分為序分、正宗

分、流通分。  
12 釋文定《講經說法的方法與技巧（下）》，載《江蘇佛教》 2011年第

4期，第 40頁。  
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我們都是採用天臺宗的五重玄義，或者也有採取華嚴十玄門的，常用的是天臺

宗的。”為什麼常用的是天臺宗的“五重玄義”而不是華嚴宗的“十玄門”？

這是個遺憾，這是當代華嚴宗人應該反思和檢討的。在我看來，現在到了有必

要將“十玄門”樹立為一種與“五重玄義”並駕齊驅的解經方法的時候了！至

少本文想嘗試地去落實這一點，以求教于方家。為了實現這個目的，我不想就

“十玄門”的來龍去脈、名相概念、外延內涵及其哲學意蘊說太多的話，因為

這方面的研究相當多，而且下面這段話基本上就可以將之概括殆盡：  

所謂“十玄門”，也是對《華嚴經》無盡緣起、圓融無礙理論的發揮，

它主要內容是說，一切法無論在時間上，還是在空間上都是互相包攝

的。一法中包含一切法，一一法中有無量法，乃至一即一切，一切即

一，以此反復說明緣起無盡和圓融無礙的道理。“十玄”的名目是智儼

創造的，但他講的十玄名目（詳細名目可看他的《華嚴一乘十玄門》）

與以後法藏所講的十玄名目略有不同，因此以後華嚴宗傳人稱智儼講的

“十玄門”為“古十玄”，而稱法藏在《華嚴探玄記》中所立的“十玄

門”為“新十玄”。13 

若要再有點這段話之外且較為新鮮的說辭，那就是方東美先生（1899—

1977）煞有其事地從作為真正數學（亦即科學的數學而不是佛教的“數學”）

的代數學的角度來詮釋“十玄門”。他首先認為“十玄門”思想乃根源于華嚴

宗“一即一切，一切即一”或“一中具眾多，眾多中具一”的思想，然後對之

作數學的解釋，曰： 

假使我們用數學方面的說法，就是西洋的康得同 Poincare這一類數學家

的說法，所謂“數”是從 counting（計算）裡面得來的，譬如說“一”，

當我們說有“一”，可以構成“二”，可以構成“三”，可以構成

“四”，順著這個秩序可以構成“十”。然後華嚴宗就可以把“十”當

作一個 symbol（符號），可不是當作有限數的一個符號，而是當作無限

                                            
13 石峻等編《中國佛教思想資料選編》，中華書局 1983年 1月版，第二

巻第二冊，第 18—19頁。相關方面進一步的詳細解釋，不妨參見賢

度法師《華嚴學講義》，臺北華嚴蓮社 2010年 1月版，第 177—185頁；

方東美《華嚴宗哲學》，臺灣黎明文化事業公司民國 72年 5月版，下

冊，第 441—499頁；《方立天文集（第 2卷）•隋唐佛教》，中國人

民大學出版社 2006年 10月版，第 108—125頁；魏道儒《中國華嚴宗通

史》，鳳凰出版社 20 08年 7月版，第 114—119頁和 138—14 1頁；湯一

介《華嚴“十玄門”的哲學意義》，參見

h t tp : / /ww w.f j dh .c om/ wu min /20 1 0 /04 /2 139 23106 662 .h tml， 20 1 0—

04— 24。  
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數的符號去看待。那麼我們平常對於“一”是很容易體驗到，例如當我

們伸出一隻手指頭來世一個“一”，伸出一隻腳來也是一個“一”，這

種“一”只是一個 given fact（現有的事實），我們不必一定要具有很高

的智慧，就可以很容易的把握得到。但是有了這個“一”，而以“一”

為緣起的話，那麼馬上就可以得著“二”，“二”是什麼呢？“二”是

由一加一而成的。從這一個觀點上看起來，以“一”為緣起，就可以構

成“二”，但是對於“二”構成的時候，從 cardinal number（基數）上

看起來，它同“一”當然是不同了，但是從另一個 ordinal number（序

數）上看起來，那麼“二”是什麼呢？它只是第二個“一”，所以如果

以“一”為能緣起，“二”為所緣起，就可以構成“二”。“二”一構

成之後，“三”也自然順敘就構成了，而這個“三”的裡面等於什麼

呢？也就是等於“二”加“一”，而這個“二”就是由“一”加“一”

而來，這樣子由 1+1、2+1、3+ 1、4+ 1……一直向上加，我們就可以說

“十”等於什麼呢？就等於“九”加“一”。假使從這麼一個方面看起

來，雖然“二”與“一”不同，“三”與“二”與“一”又不同，但是

在這個數的裡面，從 cardinal number 看起來，它是不同，但是從

ordinal number 看起來，“二”是第二個“一”，“三”是第三個

“一”，“四”是第四個“一”，那麼“十”是第十個“一”，那麼就

這樣的一直向上數，我們可以說 x+1，而可以一直向上面數可以數至於

無窮。……華嚴家用“十”代表圓滿數可以攝盡一切數，那麼由一到十

的數目，如果以“一”為基本數來考察，沒有“一”就沒有“二”，沒

有“二”就沒有“三”，其餘的四乃至十皆依一而存在，所以在“一”

裡面便已經收盡二到十的數目。另外，倘若以“二”為基本數時，那麼

“一”系存在於“二”裡面，三乃至於十的數目，也都被攝入到“二”

裡面去。然後依次以“三”為基本數，乃至於以“十”為基本數，也都

是具有同樣的道理。所以，如果以由“一”向“十”漸次為基本數，說

明相關的十門，這就稱為“向上數”或“順數法”。相反的，如果以

“十”為基本數，然後依十而有九，有八，有七，乃至於有一，那麼從

九到一的數目都存在於“十”裡面。然後依次以“九”為基本數，十及

八、七乃至於一的諸數皆涵攝於“九”中，像這樣由十向一漸次為基本

數來說明其間相關的十門，就可以稱之為“向下數”或“逆數法”，所

以如果從這一個觀點上面看起來，智儼大師在華嚴宗解說事事無礙法界

的“十玄門”的思想裡面，就是要拿這個“數”的構成法，把有限的

“有”當作為可以屢次數至於無窮。因此在華嚴宗的思想裡面，所謂的

“十”，並不是有限的數到“十”就停止了，而是要把當作一個 ordinal 
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number，把“十”當作第十個“一”，到了“一百”的時候，就當成

第十個“十”，到了“一千”的時候，便是第一百個“十”，這樣子一

來，可以屢次數而達到無窮數。14 

當然對“十玄門”的代數學解釋只是方東美先生的主觀發揮，見仁見智，

不必細究。不過，他對“十玄門”所作的思想史考察倒是值得我們關注。按照

方東美先生的看法，雖然華嚴二祖智儼在《華嚴一乘十玄門》中第一次完整地

提出了“十玄門”的思想，但是“在這個‘十玄門’裡面，至少有七門，已經

在杜順的《華嚴法界觀（門）》裡面發揮出來了，所以我們說智儼的這個‘十玄

門’，還是根據杜順的思想而成立的，而且在《華嚴一乘十玄門》裡面，已經

大部分從《華嚴法界觀（門）》裡面展開。如果我們仔細一點去分析，便可以發

現在“十玄門”裡面只有兩項是杜順大師所沒有說的。事實上我們可以說，智

儼對於華嚴宗理論建構上的貢獻比較少，不過雖然是少，可是如果從他的“德

相十玄”轉變成“應用十玄”的立場上來說，在這個中間，他成為一個很重要

的過度關鍵。”15所謂“德玄十相”，是指“十玄門”所體現的佛教世界觀或

哲學意涵。在方東美先生看來，“十玄門”的哲學意涵，在華嚴初祖杜順

（557—640）那裡已經大致形成，智儼只是在其中作了些許增補，並沒有對之

作“哲學深加工”，是華嚴三祖法藏（643—712）在《華嚴探玄記》中完成了

對“十玄門”的“哲學深加工”並最終使之成為華嚴宗“體大思精”之思想。

方東美先生是如是評價法藏所做的這一無論對“十玄門”還是對華嚴宗來說都

是至關重要的工作的，他說，當法藏“寫下《華嚴探玄記》的時候，他的理解

功力就不同了，這就已經不是智儼大師所能夠比的了。因此，他為了解說‘華

嚴十玄緣起’思想時便講述緣起的根本，並且要讓這個根本法能彰顯出來，讓

它在哲學上面形成一個完整的原理，而且我們可以發現他所要發揮的這些有系

統的原理，都是為了要進一步來解釋‘十玄門’，只要我們瞭解這些原理，那

麼‘十玄門’就瞭若指掌  了。” 16經法藏精心拾掇後的“十玄門”思想或

“十玄門”原理在華嚴宗中的重要地位，用方立天先生的話來說就是，“中國

華嚴宗人的真正理論創造和著力闡發的是十玄說，此說為華嚴宗最重要的教

義，其重要性在六相說之上”。17 

儘管智儼大師對“徳相十玄”也就是哲學層面的“十玄門”貢獻有限，但

                                            
14 方東美《華嚴宗哲學》，臺灣黎明文化事業公司民國 72年 5月版，下

冊，第 455— 457頁。  
15 同上，第 442頁。  
16 同上，第 471— 472頁。  
17 《方立天文集（第 2卷）•隋唐佛教》，中國人民大學出版社 2006年

10月版，第 109頁。  

回目錄頁



 

“對機說法”與“一門深入”―天臺“五重玄義”與華嚴“十玄門”所開出的不同解經路 259 

 

是卻在將“德相十玄”轉變成“應用十玄”上“成為一個很重要的過度關

鍵”，具言之即，智儼將杜順在《華嚴法界觀門》中所闡述的“事事無礙”亦

即法界無盡緣起的道理稍加發揮，並按照華嚴宗所崇尚的圓滿數“十”——

“所以說十者，欲應圓數，顯無盡故”18——而首次提出了後來被華嚴宗人不

斷深化闡釋且奉為佛教緣起論極談的“十玄門”思想，然後就在這一思想的指

導下來解釋《華嚴經》，這就有了他的《華嚴一乘十玄門》。《華嚴一乘十玄

門》開宗明義便曰： 

明一乘緣起自體法界義者，不同大乘二乘緣起，但能離執常斷諸過等。

此宗不爾，一即一切，無過不離，無法不同也。今且就此華嚴一部經

宗，通明法界緣起，不過自體因只與果。19 

就這樣，智儼在《華嚴一乘十玄門》中用他自己所發明的“十玄門”來解

釋《華嚴經》（經中並無“十玄”之明文），這就是所謂的“應用十玄”。“應

用十玄”就其本質而言就是將“十玄門”當作一種解經方法，這種解經方法在

魏道儒先生看來乃是“在探索‘玄’理的原則指導下詮釋經典，構造概念體

系，提出新學說，這個理論創新過程所經歷的從‘喻’到‘法’，從‘法’

到‘理’的兩個階段，體現了中國文化中固有的不迷經、崇理性的人文精

神”。20正如智者大師之用“五重玄義”來解釋《法華經》而成《法華玄義》，

智儼大師用“十玄門”來解釋《華嚴經》而成《華嚴一乘十玄門》。不過，相

對於“五重玄義”簡潔明瞭的“釋名第一，辨體第二，明宗第三，論用第四，

判教第五”這五個釋項，“應用十玄”相對來說要“名目繁多”些。智儼大師

在《華嚴一乘十玄門》中從“約法以會理”的角度開列“應用十玄”的釋項，

曰： 

明約法以會理者，凡十門： 

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（此約譬喻說） 

三者秘密隱顯俱成門（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） 

                                            
18 法藏《華嚴一乘教義分齊章》，載《大正藏》第 45冊，第 50 3頁中。  
19 智儼《華嚴一乘十玄門》，載石峻等編《中國佛教思想資料選編》，

中華書局 1983年 1月版，第二巻第二冊，第 19頁。  
20 魏道儒《從〈華嚴十玄門〉解析佛學中國化》，參見

h t tp : / /ww w.f j dh .c om/ wu min /20 09 /04 /1 558 02583 76 .h t ml， 200 9— 04—

12。  
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六者諸藏純雜具德門（此約行說） 

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） 

九者唯心迥轉善成門（此約心說） 

十者讬事顯法生解門（此約智說） 

就此十門，亦一一之門，皆複具十，會成一百。所言十者：一教義，二

理事，三解行，四因果，五人法，六分齊境位，七法智師弟，八主伴依

正，九逆順體用，十隨生根欲性。21 

與“德相十玄”不同，“應用十玄”乃是屬於解釋學而不屬於哲學，儘管

現在西方哲學中有所謂的“解釋學”（Hermeneutics）；屬於佛教方法論而不

屬於佛教世界觀，儘管我們都知道任何方法論都是建立在一定的世界觀之上

的。不過，就華嚴宗的理想而言，“德相十玄”與“應用十玄”本該是“十玄

門”之兩翼，相輔相成，不可偏廢，也就是說，“十玄門”既展示了“德相”

層面的哲學理念，也蘊含著“應用”層面的解經方法，而且完全看得出來智儼

大師在《華嚴一乘十玄門》中也確實平衡了這兩個層面，然而現實的情況卻是，

自從智儼大師提出“十玄門”後一直到今天，人們主要還是從“德相十玄”的

角度來探討和言說“十玄門”，對於“應用十玄”不是完全無知，就是不太關

注，造成這種局面的根本原因，主要是“十玄門”的始作俑者智儼大師本人雖

然用“十玄門”來解釋《華嚴經》而成《華嚴一乘十玄門》，但卻“猶抱琵琶

半遮面”，吞吞吐吐，含含糊糊，並沒有明確指出“十玄門”是一種解經方

法，尤其是被稱為華嚴宗實際創始人從而在華嚴宗史上最具影響力的法藏大師

完全從“德相十玄”的角度來闡發並深度挖掘“十玄門”的哲學內涵，這嚴重

地打破了智儼大師在“德相十玄”和“應用十玄”之間所建立的平衡，使得後

世的華嚴宗人和華嚴宗研究者唯法藏馬首是瞻，一般皆從“德相十玄”的角度

來言說“十玄門”，儘管期間也曾有華嚴四祖澄觀大師（738—839）在《〈華嚴

經〉隨疏演義鈔》中大張旗鼓地用“十玄門”來解釋《華嚴經》，但卻“螳臂

當車”，根本無法改變以“德相十玄”為主導的“十玄門”歷史大局。  

四 

就其初衷而言，華嚴“十玄門”既有作為哲學義理的“德相十玄”之面

向，也有作為解經方法的“應用十玄”之面向，這一點其實在天臺“五重玄

                                            
21 智儼《華嚴一乘十玄門》，載石峻等編《中國佛教思想資料選編》，

中華書局 1983年 1月版，第二巻第二冊，第 22頁。  

回目錄頁



 

“對機說法”與“一門深入”―天臺“五重玄義”與華嚴“十玄門”所開出的不同解經路 261 

 

義”中也是如此的，即天臺“五重玄義”本來也是既有作為哲學義理的“德相

五玄”之面向，也有作為解經方法的“應用五玄”之面向，只不過後來兩者在

各自宗派中發生了不同的演變，其中，華嚴“十玄門”側偏於“德相十玄”的

面向，而天臺“五重玄義”則側偏于“應用五玄”的面向。通俗地說就是，人

們一般皆從哲學義理的角度來看待華嚴“十玄門”，而從解經方法的角度來看

待天臺“五重玄義”，然而，正像華嚴“十玄門”何嘗不是一種解經方法，天

臺“五重玄義”又何嘗不是一種哲學義理？而且更為有意思的是，就各自的名

稱而言，顧名思義，“十玄門”更像是一種解經方法，因為“門”本身就具有

方法的含義22，而“五重玄義”則更像是一種哲學義理，因為其本身就明晃晃

地有個“義”字，然而，事有蹊蹺，陰差陽錯，“十玄門”與“五重玄義”之

間著著實實“擰了一把麻花”，有解經方法之名的“十玄門”結果卻成了哲學

義理之表達，而有哲學義理之名的“五重玄義”結果卻成瞭解經方法之訴求，

這一對比很是有趣。不過，無論這根佛教“麻花”怎麼擰，我們現在只作單邊

考慮，只關心作為解經方法的“十玄門”和“五重玄義”。我們先來考察“五

重玄義”究竟是一種什麼樣的解經方法。智者大師在《法華玄義》中在用“五

重玄義”來解釋《法華經》之前，對“五重玄義”這種解經方法本身作了解釋

性的說明，曰： 

釋名第一，辨體第二，明宗第三，論用第四，判教第五，釋此五章有通

有別，通是同義，別是異義。如此五章遍解眾經，故言同也；釋名名

異，乃至判教教異，故言別也。例眾經之初皆安五事，則同義也；“如

                                            
22

 比 如 大 陸 道 教 界 就 將 其 所 舉 辦 的 道 教 講 經 活 動 命 名 為 “ 玄 門 講

經”，“玄門講經是道教界近年來大力提倡並在全國範圍內廣泛開

展 的 一 項 重 要 活 動 ， 自 2008年 中 國 道 教 協 會 提 出 玄 門 這 一 號 召 以

來，在全國的道教界產生了深遠的影響。……玄門講經這一名稱，

體 現 了 道 教 文 化 特 色 和 核 心 要 義 ， 既 富 含 深 意 ， 又 簡 明 扼 要 。 ”  

（參見李雲華《崇尚清淨，力行和諧——記第三屆玄門講經暨中嶽論

道活動》，載《中國宗教》2011年第 12期，第 17頁。相比之下，大陸

漢傳佛教界的講經活動還沒有一個統一固定的名稱）在道教，“玄

門”一詞是對老子所說的“玄之又玄，眾妙之門”②的概括。道教

不但將自己這一派稱為“玄門”（一如佛教稱自己為佛門、禪門），

而且也常常將道經稱為“玄門”，甚至有時道經的經題中就有“玄

門 ” 兩 字 ， 如 《 太 上 玄 門 功 德 經 》 ， 在 這 裡 ， “ 玄 門 ” 之 為 意 ，

“ 玄 ” 是 指 道 經 中 “ 玄 之 又 玄 ” 的 內 容 ， 不 過 ， 道 經 的 內 容 雖 然

“玄之又玄”，但卻蘊含著“眾妙之門”，因而只要你通過解經懂

得了經意，就能在其中找到通向妙境彼岸的“門”。總之，在道教

看來，道經雖然很“玄”，但卻內中有“門”隱藏著，就看你能否

通過解經來打開這道“門”，正是在這個意義上，道經被道教稱為

“玄門”。  
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是”詮異，“我聞”人異，“一時”感應異，“佛住”處所異，“若干

人”聽眾異，則別義也。又通者共義，別者各義，如此通別，專在一

部。23 

按照智者大師的意思，當我們用“五重玄義”（“應用五玄”）來解釋佛經

的時候，實際上就是預設了並且當然也相信佛經中肯定包含有“五重玄義”

（“德相五玄”）而需要我們用“五重玄義”（“應用五玄”）來將其解釋和顯

明出來，而佛經中所包含的“五重玄義”（“德相五玄”）在智者大師看來乃有

“通”和“別”兩種意涵，這就像任何佛經都以“如是我聞”——如《金剛經》

中的“如是我聞，一時佛在舍衛國祗樹給孤獨園，與大比丘眾千二百五十人

俱”——開頭，這是“通”，而不同的佛經，其“如是我聞”的內涵是不一樣

的，這是“別”。既然“五重玄義”（“德相五玄”）有“通”有“別”，且“通

別”同處一經，那麼，相應地，倒推回去，作為一種解經方法，五重玄義”顯然

也有“通別”兩法，“通則七番共解，別則五重各說”，其中“通作七番共解，

一標章，二引證，三生起，四開合，五料簡，六觀心，七會異”24，“別”則各

闡千秋。 

對於天臺“五重玄義”這種“通別兼具”的解經方法，拙作《“心悟轉法

華”——智顗的“法華詮釋學研究”》已作過詳細的疏解和討論，這裡不再贅

述，需者往檢。若長話短說，繁論簡述，那麼天臺“五重玄義”這種解經方法

乃是以“通釋”為形式而以“別釋”為內容，因而其本質是“別釋”而不是

“通釋”，比如，智者大師在《法華玄義》中就主要是透過《法華經》的五字

經題“妙法蓮華經”以“五重玄義”來“別釋”《法華經》的微言大義，而且

其中大約三分之二的篇幅還是在解釋“妙”之一字，那麼“五重玄義”的“別

釋”究竟是一種什麼樣的解釋呢？其解經的基本精神是什麼呢？實際上，

“五重玄義”的“別釋”，其基本精神就是天臺宗“五時八教”的判教原

則，這個原則可簡單地歸結為“因機施教，對機說法”，意指佛陀所說的任

何一部經都不是“放之四海而皆準”普適一切眾生的“萬金油”，而是分別

有其針對性的，亦即都是對特定根機的眾生所說的特定教法，誠如《壇經》

所言，“一切修多羅及諸文字、大小二乘、十二部經，皆因人置……若無世

人，一切萬法本自不有，故知萬法本自人興。一切經書，因人說有，緣其人

中，有愚有智”25，是故佛陀說不同的法以教化之，比如《金剛經》就說《金

                                            
23 智者大師《法華玄義》，載李利安主編《天臺八部》，西北大學出版

社 2007年 10月版，第二冊，第 1頁。  
24 同上。  
25 宗寶本《壇經•般若品》。  
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剛經》乃是“如來為發大乘者說，為發最上乘者說”26而不是對其他人而說，

但是絕大部分佛經都沒有這樣明說，所以天臺“五重玄義”要求我們在解釋佛

經的時候，遵循“釋名第一，辨體第二，明宗第三，論用第四，判教第五”這

樣的程式，將佛經的針對性內容——也就是針對何種根機而說的何種內容——

交代清楚，尤其是最終一定要在“判教第五”上毫不含糊地指明被解釋的這部

經究竟是適合於什麼樣根機的人，在天臺宗來說就是屬於“五時八教”中的哪

一時哪一教，這就是所謂的“別釋”，“別”者，簡別也，說清楚某部佛經與

其所對應的根機之間的關係，或者說在“五時八教”中的歸屬，比如智者大師

在《法華玄義》中就明確指出《法華經》屬於“法華涅槃時”之“圓教”，再

比如，近現代天臺宗高僧倓虛大師（1875—1963）在《〈心經〉講錄》中以“五

重玄義”來解釋《心經》，說“此經之五重玄義，以法喻為名，以諸法空相為

體，以無所得為宗，以破除三障為用，以熟酥為教相，茲分別詳釋之”，如此

這般地“詳釋”一番後，最終指出，“綜上所述，此經判為第四時所說，以熟

酥為教相，屬二權一實”。27這裡的“熟酥”乃是指“五時”中的第四“般若

時”。28 

嚴格地說，“五重玄義”解經法亦即“五重玄義”之“別釋”是要求我們

在解釋某佛經時必須將其定點地對應于“五時八教”中的哪一時哪一教，然後

依據這種對應我們就能清楚地知道它是適應於哪一類根機的眾生，因為“五時

                                            
26 《金剛經•持經功德分》。《壇經》對《金剛經》的這一思想作了如

下發揮，曰：“（《金剛經》）法門是最上乘，為大智人說，為上根

人說；小智小根人聞，心生不信。何以故？譬如天龍下雨于閻浮

提，城邑聚落，悉皆漂流，如漂草葉；若雨大海，不增不減。若大

乘人，若最上乘人，聞說《金剛經》，心開悟解故，知本性自有般若

之智，自用智慧，常觀照故，不假文字。小根之人，聞此頓教，猶

如草木，根性小者，若被大雨，悉皆自倒，不能增長。”參見  宗寶

本《壇經•般若品》。  
27 倓虛大師《〈心經〉講錄》，山東陽谷阿城海會寺 2007年印行，第 5

轉 14頁。  
28 《涅槃經》謂：“聲聞如乳，緣覺如酪，菩薩如生、熟酥，諸佛世尊

猶如醍醐”；又謂：“譬如從牛出乳，從乳出酪，從酪出生酥，從

生酥出熟酥，從熟酥出醍醐。醍醐最上，若有服者，眾病皆除，所

有諸藥悉入其中。善男子，佛亦如是，從佛出生十二部經，從十二

部經出修多羅，從修多羅出方等經，從方等經出般若波羅密，從般

若波羅密出大涅槃，猶如醍醐。言醍醐，喻於佛性，佛性即是如

來。”智者大師用《涅槃經》中所說的之牛奶“五味”來比喻華嚴

時、阿含時、方等時、般若時、法華涅槃時之佛法“五時”。印度

佛教根據印度人以牛為圖騰並崇拜牛的民族文化，常以牛來喻佛，

從而佛說法就如牛出奶。牛奶依其加工程度的深淺而有乳、酪、生

酥、熟酥、醍醐之不同狀態，而佛法依眾生根機的利鈍亦有華嚴

時、阿含時、方等時、般若時、法華涅槃時之不同表現，兩者異曲

同工，堪為比類。  
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八教”本身就是根據佛經所適應的眾生根機來劃分佛經的。當然，如果我們只

注重“五重玄義”的解經原則或基本精神而不過分苛求其規範和細節，那麼只

要在解經過程中明確地指出這部佛經是有什麼樣根機的人而說的，或者在講經

說法的過程中指明所講所說乃是針對特定的人的，是在“對機說法，因材施

教”，就可歸入“五重玄義”的解經範疇，比如淨慧老和尚的下面這則答居士

問： 

提問：有一位佛友請問淨慧長老，他說近來在網上看到您老的開示說打

坐念佛，念六個字“南無阿彌陀佛”，而今天說念“阿彌陀佛”更能攝

心，請您老開示。 

老和尚：網上的一些文字乃至我今天在此說的一些話，應該都是有針對

性的。有時候我教人念六字洪名（南無阿彌陀佛），有時候教人念四字

洪名（阿彌陀佛），針對不同的情況、針對不同的修行人，而有不同的

說法。這是在弘法過程中經常會有的事情，不可能前後都是一個說法。

比如說佛經中也有各種各樣的法門，作為本人有些記錄只是當時當事。

法無定法，希望大家能夠從這個角度去理解整個佛法，理解每一位法師

的言論。29 

淨慧老和尚所說的“法無定法”，“針對不同的情況、針對不同的修行

人，而有不同的說法”，雖然表面上談的是有關念六字“南無阿彌陀佛”還是

念四字“阿彌陀佛”的問題而與解釋佛經無關，但卻無疑是對天臺“五重玄

義”的解經原則通俗表達。 

五 

既知天臺“五重玄義”解經法，再看華嚴“十玄門”解經法。前文已經明

確交代，在華嚴宗史上，“十玄門”主要是被當作一種觀察世界的哲學而不是

一種解釋佛經的方法。作為一個哲學體系，華嚴“十玄門”的理論基礎是《華

嚴經》中的“一即一切，一切即一”或“一即多，多即一”這種獨特的佛學理

念，而其所展示的則是“事事無礙法界”或者說事事圓融無礙的世界圖景。如

果以“十玄門”所開出的“事事無礙法界”之圓融觀來審視佛經，那麼佛經與

佛經之間就是“經經無礙”的圓融關係（一經即是一法界），具體地說就是，

雖然不同的佛經所說的具體內容不一樣，但任何一部佛經都與其他佛經在義理

                                            
29 淨慧《在煩惱中修習佛法——在加拿大湛山精舍的開示》，載《禪》

2011年第 6期，第 9— 10頁。  
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上不相妨礙，不唯不相妨礙，而且還“曲徑通幽”地包含並具足了其他佛經所

要表達的思想觀念和修行理念，概言之即，“一經即一切經，一切經即一

經”，經與經之間或者說“佛教的各種法門……之間互相映現，重重無盡，處

於你中有我，我中有你的渾然一體狀態”。30這“一經即一切經，一切經即一

經”就是華嚴“十玄門”的解經原則，按照這個解經原則，儘管佛經很多，有

所謂的“三藏十二部”；佛經中所開示的法門更多，有所謂的“八萬四千法

門”，但實際上，你根本沒必要經經看，門門走，你只要通一部經就能“一通

百通”，瞭解一切教理；你只要專一個法門，就能門門具足，涵蓋一切修行，

比如“十玄門”中的“諸藏純雜具德門”，“‘此約行說’，即從修行規定方

面講，‘如似就一施門說者，一切萬法皆悉名施，所以名純；而此施門即具諸

度善行，故名為雜。如是純之與雜，不相妨礙，故名具德。’如果踐行‘施

捨’這一門（施度），那麼他的一切活動都可以稱為‘施’，此為‘純’；而

他在踐行‘施捨’這一門時，又完全具備了修行其它一切法門（諸度）的善行

功德，此為‘雜’。‘純’與‘雜’不相妨礙，叫做‘具德’，這是說明，佛

教各法門相互容攝，修行一門，等於修行了一切法門，這是‘一即一切’觀點

在修行上的貫徹。”31比如剛才提到的淨慧老和尚在談到禪以及他所提倡的

“生活禪”時說： 

當然我所說的禪，不僅僅是禪宗的明心見性、參話頭的禪，實際上佛教

的一切修行法門都可以概括在禪的大範圍之內。念佛是禪、誦經是禪、

禮拜也是禪，這是一個大概念。因為佛教修的是六度：佈施、持戒、忍

辱、精進、禪定、智慧。禪定作為六度之一，它統帥了所有的修行法門

在內。所以生活禪的提出，是把所有的修行都融攝在生活當中加以落

實。如果不在生活中落實，修行就是空洞的，修行就沒有基礎，可能就

只是一句空洞的口號。因此我的主張是要將信仰落實於生活，將修行落

實於當下，將佛法融化於世間，將個人融化於大眾，這四句話既是修生

活禪的四句口訣，也是我們修一切法門的一個根本要領。32 

在淨慧老和尚看來，禪甚至於“生活禪”乃融攝了佛教的所有一切法門，

所以只要在禪上“一門深入”，便能修行有成。實際上，不但禪門的人這樣

說，淨土宗的人更是這樣說。在淨土宗人看來，淨土念佛法門“三根普被”，

                                            
30 魏道儒《中國華嚴宗通史》，鳳凰出版社， 2008年 7月版，第 116— 117

頁。  
31 同上，第 118頁。  
32 淨慧《在煩惱中修習佛法——在加拿大湛山精舍的開示》，載《禪》

2011年第 6期，第 5頁。  
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所以不管是誰，只要“一門深入”地念佛就行，念佛就是修行，修行就是念

佛，“老實念佛，莫換題目”，“《無量壽經》說‘一向專念’，……只要老

實念佛，一定成就。……修行念佛，不可夾雜其他的法門，要一門深入，……

一定要一門深入，不可夾雜其他別的法門，……念佛若還夾雜別的法門，就好

像出了軌的火車和偏離了航線的飛機一樣，永遠也達不到目的地，修行豈不白

費功夫？……一句佛號念到底，自自然然的便能得大智慧，心開意解，見性成

佛！……念佛人若是能夠做到不夾雜而一門深入，自有不可思議之成就。在近

代淨土法門中，要數功夫不夾雜和一門深入者，即印光大師，老人家一生，一

句阿彌陀佛念到底，從來沒有轉換過題目，……凡看過《印光大師文鈔》的人

都知道，大師不但所學精純，而且智慧無礙，故被世人共尊為淨宗之第十三代

祖，可謂實至名歸，這不僅僅是不夾雜和一門深入的好典範，同時亦啟示世

人：修行若要有好成績，除了一門深入，別無他途。”33誠如《楞嚴經》中所

說的“令汝但於一門深入，入一無妄，彼六知根，一時清淨。”34 

雖然禪宗和淨土宗所宣導的“一門深入”有源自各自宗派的內涵，在內容

上無關乎華嚴宗，但是它們所說的“一門深入”實在就是拿華嚴“十玄門”圓

融無礙的解經方法來觀照和解讀參禪法門和念佛法門，因為華嚴“十玄門”的

解經方法就是“一門深入”的圓融解經法，即從一經中解釋出“三藏十二部

經”，從一法門中解釋出“八萬四千法門”。如若不以華嚴“十玄門”的圓融

解經法為導向，那麼禪宗和淨土宗之提倡“一門深入”就無異於基督教“以自

為高”的“排他主義”而遠離了佛教。唯有以華嚴“十玄門”為指導，禪淨之

提倡“一門深入”才沒有逸出佛教“圓融主義”的範疇，才還是佛教——因為

只有談圓融的才是佛教，凡是排他的都不是佛教。佛教的本質就是圓融，而這

圓融也正是華嚴“十玄門”的核心價值觀和根本方法論。無論禪宗和淨土宗承

認不承認，當它們在談論“一門深入”這個話題的時候，它們就是在華嚴宗的

方法論語境中來說話，因為基於“十玄門”圓融理念的“一門深入”乃是華嚴

宗刻意經營和著力深耕的“一畝三分地”，禪淨兩宗並無相關的理論資源。當

然，我在這裡這樣說，完全不是貶低禪淨而讓人覺得有可能會挑起禪淨和華嚴

之間對立（可能會被人認為有這種危險），而是本著中國佛教的獨特性格而立

論，因為熟悉中國佛教史的人都知道，中國佛教各宗派之間，從來都是“互相

串門”的，從來沒有發生過“老死不相往來”的現象，比如，華嚴五祖宗密大

師（780—841）不也通於禪宗嗎？華嚴宗在唐末以後不也吸收了禪宗的一些佛

教元素和佛教營養嗎？  

                                            
33 鄧來送《談談念佛的“三不”（下）》，載《寒山寺》2011年第 6期，

第 98— 99頁。  
34 《楞嚴經》卷四。  
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六 

以上分別分析介紹並舉例說明了作為解經方法的天臺“五重玄義”和華嚴

“十玄門”，從中我們可以一目了然地看出兩者的差別，即前者要求在解經的

時候闡明這部經是佛針對什麼根機的眾生而說的，適合於什麼根機的眾生來修

習，從而表明它的內容具有“對機說法”的性質，不能將之泛化而用之于所有

眾生；而後者則要求在解經的時候闡明這部經雖然就其文字表面來看是意義有

限的，但其實質則“涵蓋乾坤”，具足了佛教的所有一切意義，融攝了佛教的

所有一切法門，所以只要從此經“一門深入”下去，便能得其所需，從而展示

其“一即一切”圓融性質。實際上，我們對一部經或經中所說的一種法門（佛

經所言皆是法門），說到底就是“五重玄義”和“十玄門”這兩種解釋方法或

應用方法，非此即彼，不是“對機說法”，就是“一門深入”，比如學誠法師

就在《一門深入與廣學多聞》一文明確地闡述了這兩種方法及其辯證關係，其

中“一門深入”說的“法法相融無有障礙，門門相通入佛殿堂”的“十玄門”

方法，而“廣學多聞”說的則是“法門廣開皆由方便，良藥對症各有千秋”的

“五重玄義”方法，他說：“我們常常說佛法有‘八萬四千法門’，也常常說

‘一門深入，廣學多聞’。廣學多聞就是學習眾多法門，那麼一門與多門有什

麼關係、又有什麼區別呢？……這個道理看似簡單，其實裡面有很深的學

問。……法門是修行成佛的方便，每個法門針對不同的煩惱，有其不同的功能

和作用。……佛為什麼要開八萬四千法門？普賢菩薩為什麼要發十大願？阿彌

陀佛為什麼要發四十八願？是否發一個願就可以了？其實不然。不同的願代表

個的法門，都源自佛菩薩對眾生的大悲心。正是為了照顧不同根基眾生的需

要，佛菩薩才開出眾多法門。……當我們與一個法門非常相應並產生好樂心理

時，很容易心生驕慢而輕視其他人所學的法門，這其實是一種錯誤的心態，我

們不可把八萬四千法門對立起來，因為法法皆相通相融、相得益彰，比如一座

大樓，每個門都是相通的” 35，比如有一位佛教徒如是描述她所修習的“念

經”法門與禪（她以“靜慮”來定義“禪”）的相通相應，曰： 

在念經的時候，只要不回憶過去，不設想未來，當下專注在經文裡面，

心念自然是不雜亂的，自然是“靜”。同時，經文的文字當中有內容和

道理需要觀察，只要足夠專注，其內容和道理大致可以明瞭。這時，自

然就是“慮”。所以，專注的念經其實已經具備了“靜慮”，其實就是

                                            
35 學誠《一門深入與廣學多聞》，載《中國佛學》中華書局 20 11年 12

月版，第  6— 9頁。  
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一種禪修了。正因為如此，念經聞思修才被公認為佛教當中最基本的修

行方法之一。歷代高僧大德，除了不識字的，幾乎都實踐著這樣的修

行。也正因為念經與禪修相通，所以才會有不少念經入定，以及念經悟

道之類的事蹟流傳下來。智者大師念《法華經》寂然入定，悟入法華三

昧前方便，得到了辯才無礙的初旋陀羅尼，是其中的典型代表之一。即

使在禪宗語錄當中，我們也經常可以看到，某某禪師因為閱讀某部佛

經，或者閱讀某段語錄而豁然開悟，豁然有省的記載。殊不知，他們其

實已經在修行解脫的大道上面了，他們需要的只是堅持，堅持一門深入

地修行下去。只要不懈地堅持，終有柳暗花明的時節。­遺憾的是，多

數人選擇了徘徊和退縮。­隨著念經修行的不斷深入，它和禪修的共同

特質愈加明顯。法喜已經不再需要產生，因為我們的心已經大體與佛法

相應了，這種相應，使我們初步安住在了法的自在當中。­這裡的安

住，就是“靜”。在安住的同時，我們的心對於法義會格外明瞭，這就

是“慮”。所以這樣的念經就是一種禪修。而這時所體會到的自在就是

所謂的“禪悅”，它與法喜並沒有什麼本質的不同，也屬於悟道之前的

一種“覺受”。在這個階段修行了一段時間以後，我們應當學會放棄自

己所得到的那些禪悅和法喜。所謂放棄，其實就是不要在意它們，不要

希望它們出現，讓一切都順其自然。我們只需要順其自然地繼續念經，

或者，繼續我們平常的生活。36 

因為法門和法門之間是相通的，所以無論你從哪一個法門下手，只要你循

著這個法門一直走下去，越是“一門深入”，你就越是視界開闊，越會覺得

“一門含多門，門門相通”，從而根本不會生起排斥其他法門的念頭，這就是

華嚴“十玄門”所宣導的圓融理念，其所謂的“玄”，意思就是，表面上看起

來是“一門”，但實際上卻是“多門”或“一切門”，“一即多，多即一”、

“一即一切，一切即一”，你說這還不“玄”嗎？而且在這裡我們還可以發

現，華嚴“十玄門”的“一門深入”最後又連接上了強調“對機說法”的天臺

“五重玄義”的“多門並舉”（“對機說法”必然導致“多門並舉”），因為

“一門深入”的結果是“門門相通”，既然“門門相通”，那麼又何妨“多門

並舉”？“一門深入”，所“入”乃是“多門”；“多門並舉”，所舉只是

“一門”，依次看來，華嚴又何必去反對天臺，天臺又何必去抵牾華嚴。華嚴

“一門”其內，天臺“多門”其外，內外一如，何其融洽？我們都知道，五臺

山的夢參老和尚是精通華嚴和天臺“雙料和尚”，我見他老人家就經常說些

                                            
36 魏麗紅《念經也是一種禪修》，載《正覺》 2011年第 6期，第 36— 37

轉 41頁。  
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“一門”和“多門”圓融無礙的開示，比如：“佛法有八萬四千法門，你選擇

一個門入就行。入一門，八萬四千門就都通了，這叫一門深入”37，這個開示

若從教理上來分析就是重“一門”的華嚴“十玄門”和重“多門”的天臺“五

重玄義”的交相輝映。 

結語 

關於天臺“五重玄義”和華嚴“十玄門”，我想至少有三點是非常值得我

們重視和總結的，這就是： 

（一）“五重玄義”和“十玄門”，儘管具體內容不一樣，但卻具有同樣

的性質，即兩者都是世界觀和方法論的統一，也就是說，它們既是一種哲學體

系又是一種解經方法；既是哲學又是解釋學；既是佛學理論又是為佛教實踐服

務的，並且最終是為佛教實踐服務的，這正如方立天先生在評論“十玄門”時

所說的，“十玄無礙說……是為宗教實踐提供法門的，是為宗教實踐服務的。

法藏在論述十玄門時，首先立十義以顯無盡，這十義幾乎概括了全部宗教義

理，十玄門實際上就是從多種角度闡述宗教義理，以指導人們的宗教修持。十

玄無礙說的宗教意義有其特色，這就是強調眾多的教派、法門都是相即相容

的，眾生要調動主觀的能動作用，運用直覺思維，通過個別法門，知一即能知

多，得一即能得一切，於一念中圓滿悟解宇宙萬物的究極實相，也就是在修持

中斷滅惑障是一斷一切斷，成就功德是一成一切成，做到初發心時，便成正

覺。”38 

（二）作為一種解經方法，“五重玄義”以“對機說法”來解釋佛經，

“十玄門”以“一門深入”解釋佛經，但無論是“五重玄義”還是“十玄門”

都強調了佛經多樣化對於眾生修行解脫的重要性。在它們兩者看來，佛經雖然

很多，但經與經之間以及經中所體現的法門與法門之間卻都是圓融無礙的，不

存在排他的現象，其中，“五重玄義”說的是不同的佛經和法門因適合於不同

的眾生而圓融無礙，“十玄門”說的是一部佛經或一種法門蘊含著其他的佛經

或法門，只要我們能夠“一門深入”下去，這顯然與基督教在經典問題上的排

他性形成了鮮明的對照。竊以為，我們有必要對以華嚴“十玄門”之圓融義為

基礎的佛教“一門深入”與以獨一無二的上帝的排他性為基礎的基督教“一神

信仰”作一深入的比較，因為這是一個既有趣又富有比較宗教學理論意義的課

題，只要我們認清了“一門深入”與“一神信仰”的不同，也就知道了佛教與

                                            
37 《五臺山夢參老法師訪談錄》，載《江蘇佛教》2011年第 4期第 7頁。  
38 《方立天文集（第 2卷）•隋唐佛教》，中國人民大學出版社 2006年

10月版，第 125頁。  
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基督教的根本區別。 

（三）作為“數學”，華嚴“十玄門”標以“十”，那是因為華嚴宗以

“十”為圓滿之數，凡事凡理皆釋之以“十”，這是大家都知道的；那麼天臺

“五重玄義”標以“五”，此又何故？智者大師在《法華玄義》中對此作了如

下“料簡”： 

問：“何故五章，不四不六？” 

答：“設作四六，亦複生疑，墮無窮問，非也。”  

問：“經經各有異同，那得五義共釋眾經耶？” 

答：“若經經別釋，但得別不得同；今共論五義，得同不失別。”39 

智者大師在這裡表達了兩層意思，一是設“五重玄義”而不設“四重”、

“六重”，這只是天臺宗所常說的“方便”，因為你即使設“四重”或“六

重”，人家還會問為什麼“不七不八”，“不九不十”，不設七、八、九、十

重，那就沒完沒了了。二是用“五重玄義”來解不同的“眾經”，既可以“得

同”即闡明佛法之根本精神，同時亦“不失別”即展示眾經各自不同的具體思

想，從這個意義上來說，“五”也是個圓滿之數，只是與華嚴宗的“十”是

“究竟圓滿”不同，天臺宗的“五”乃是“方便圓滿”——實際上天臺宗和華

嚴宗作為圓教的不同性格也正是體現在這裡。天臺宗說自己是圓教，華嚴宗也

說自己是圓教，但這兩種圓教是在不同的意義上來指陳的，兩者並沒有矛盾，

更沒有什麼高低之分，其中天臺宗的圓教是基於教化的“方便圓教”，而華嚴

宗的“圓教”是基於境界的“究竟圓教”。阿彌陀佛！ 

                                            
39 智者大師《法華玄義》，載李利安主編《天臺八部》，西北大學出版

社 2007年 10月版，第二冊，第 12頁。  

回目錄頁



 

  

    簡別天台「一念心」與華嚴「如來藏心」所開展之「兩層存有論」及其義涵——試由牟宗三先生之觀點論述之 271 

 

簡別天台「一念心」與華嚴「如來藏心」所開展之 

「兩層存有論」及其義涵——試由牟宗三先生之觀點論述之 

 

南華大學哲學與生命教育學系 兼任助理教授 

林妙貞 

 

一、前言 

華嚴依「如來藏自性清淨心」而開展出「一心開二門」之思想，牟宗三先生

（以下簡稱牟先生）認為，此一思想架構提點出一個由清淨真常心涵攝生滅與真

如——即一切「世間法」（染法）與「出世間法」（淨法）——所形構而成之「兩

層存有論」：「一心開二門，二門各總攝一切法即是存有論的具足也。依心生滅

門，言執的存有論；依心真如門，言無執的存有論。」1並認為此一格局可視為一

個公共模型，而有普遍的適用性2。 

因此，本文擬從牟先生之「兩層存有論」觀點，嘗試探析華嚴依「如來藏心」

所開展而出之「一心開二門」架構，相應于天台「一念無明法性心」雖一念心而

實蘊含兩重存有之特殊義涵作一比較與論述，期能於「一心開二門」之特殊義涵

有以啟發。 

二、華嚴之「唯一真心」與「一心開二門」思想 

華嚴所謂之「真心」，亦即「如來藏自性清淨心」，如《大方廣佛華

嚴經疏》云：「一佛真心外無別眾生，以眾生真心即佛真心故。…眾生心外更

無別佛，以佛真心即眾生真心故。」3又云：「即如來藏中恒沙佛法，真心為

體，真心為體即是理性。」4又或言為「真如心」，如《華嚴經》云：「譬如真

如，體性堅固。…譬如真如，不可破壞。…譬如真如，性常清淨…。譬如真

如，體性寂靜。…」5且此「自性清淨心」非但是「唯一真心」，且為一清

淨「真常心」，言其「真常」者，為「常恆不變」，「不生不滅」也，

                                            
1
 見牟著：《佛性與般若》上冊，台北：學生書局， 1993，頁 456。  

2
 見牟著：《中國哲學十九講——第十四講：〈大乘起信論之「一心開二

門」〉》，台北：學生書局， 1993，頁 291。  
3
 見《 大方 廣 佛華 嚴 經疏》， CBE T A（中華電子佛典 2002光碟版） ,  T35 ,  

no .1735 ,  p .519 ,  c22。  
4
 見 《大 方廣 佛華 嚴 經疏 》， CB ET A,  T35 ,  no .1735 ,  p . 769 ,  b15 -16。  

5
 見 《華 嚴經 》， CB ET A,  T 10 ,  no .279 ,  p . 162 ,  b27 -c 18  
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如《華嚴經隨疏演義鈔》云：「不生滅者，是如來藏自性清淨心。」6又，《大

乘起信論》云：  

是心從本已來，自性清淨，而有無明，為無明所染，有其染心。雖有染

心，而常恆不變。是故此義唯佛能知。所謂心性常無念故，名為不變。7 

「清淨真常心」雖會為「無明」所染，但此染乃「附著」的染，並無礙於真心之

「清淨」、「恆常」、與「不變」。 

對於華嚴所謂之「真心」有所了解，吾人可進一步說明依此「自性清淨心」

開展之「一心開二門」思想。關於「一心開二門」思想，或源自梁朝真諦所譯之

《大乘起信論》。這部論典向來傳為印度馬鳴尊者所造，然而這種說法或為假託

菩薩之名以增其權威性的訛傳8。其思想內涵主要屬於大乘真常唯心論系的一支，

因此，這部論典亦一向被視為乃大乘佛教宣揚「如來藏佛性思想」的代表作品之

一。其義理內涵以「一心開二門」之思想為一切法的存在提出一根本的說明。此

                                            
6
 見 《華 嚴經 隨疏 演 義鈔 》， CBATA， T36，No.17 36， p235 b。  

7
 見《大乘起信論》，CBATA， T32，No.16 66， p576a。  

8
 關於《大乘起信論》之真偽問題，無論是譯論者或造論者部分，歷代以來

一直有所爭議。例如，隋代均正禪師即認為《起信論》非但不是真諦所譯，

並且此論之造亦是假託菩薩之名，實際上乃是地論師所造。（參見均正著

《四論玄義》）而後法經奉詔編撰經錄，亦將本論編入疑偽類，同樣不以

為此論乃是真諦所譯。民國以來，梁啟超著《大乘起信論考證》一書，重

新考證《起信論》非但不是馬鳴尊者所造，而是中國人造的，並認為此論

亦非真諦所譯，且其論前智愷所序亦假，甚至唐朝實叉難陀所重譯者亦為

可疑。此外，支那內學院歐陽竟無等則從義理方面認為起信論與唯識學不

相合，故非馬鳴所造；而至王恩洋、呂澂等人更直斥此論為偽造了！然關

於此一問題，牟先生則認為：「有人說大乘起信論是中國人偽造的；也有

人說此論出現在中國，是在中國造的，其實這些說法均很籠統。因為若說

中國人偽造的，那究竟是那個人所造的呢？至於說是在中國造的，則不必

然是中國人偽造的，亦即『在中國造的』與『中國人偽造的』是不相同的，

因為在中國的不一定都是中國人。依我個人的推斷，其實就是真諦三藏所

造的。真諦三藏是梁大同年間，從印度來的僧人，在中國弘揚唯識思想。

大乘起信論被標為是馬鳴菩薩所造，其實這是假託菩薩之名，以增加論典

之權威性。至於被標為是真諦譯，其實據我看就是真諦所造；當然不一定

只是真諦一個人所造，也許有許多中國和尚幫他的忙。何以能推測大乘起

信論是真諦三藏所造？因為真諦三藏的思想就是想融攝阿賴耶于如來藏

的，而大乘起信論正是這種融攝之充分的完整 的展 示。」（見 牟著 ：《中

國哲 學十 九講 》，頁 289-29 0。 ）無 論其 說究 竟為 何， 本文 僅 止於 探涉

有關 此論 中所 提 出之 「一 心開 二門 」 的 思 想格 局， 及其 於 哲學 思想 上

所透 顯出 之特 殊 義涵 ，因 此， 關於 其 真偽 問題 之辨 ，即 非 本文 所亟 欲

探論 之範 圍， 是 故不 擬於 此深 明。 倘 讀者 有興 趣研 究， 亦 可另 行參 看

〈大 乘起 信論 真 偽辯 〉（ 此文 現已 收 入《 大乘 起信 論與 楞 嚴經 考辨 》

一書 中， 台北 ： 大乘 文化 出版 社， 《 現代 佛教 學術 叢刊 》 第 35集） ，

以及 張心 澂所 著《 偽 書通 考》 等書 。  
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所謂「一心」，即「如來藏自性清淨心」，也就是指超越的「真常心」；「二門」，

即「心真如門」與「心生滅門」。《大乘起信論》「顯示正義」總說此「一心開

二門」云： 

依一心法有二種門。云何為二？一者心真如門，二者心生滅門；是二種

門，皆各總攝一切法。此義云何？以是二門不相離故。9 

依上可知，《大乘起信論》認為，一切法皆依止於一超越的真常心，而所謂

「一切法」，即泛指生死流轉的一切染污法，以及清淨無漏的一切功德法，這一

切法的兩面，即無論清淨或染污都依止於這個「如來藏自性清淨心」。這亦意謂，

從此「如來藏自性清淨心」即可開出二門，——若一切法生滅流轉，則即「心生

滅門」；若一切法寂靜涅槃，則即「心真如門」。然而，此二門雖是分門別論，

實際上卻非一心同時即開二門，因為，此二門「不相離故」，因此各能總攝一切

法，這「各能總攝一切法」之義涵，牟先生曾釋之云： 

一心雖開二門，然任一門皆可『各總攝一切法』。生滅門是流轉地總攝一

切法。真如門是還滅地總攝一切法。但『還滅』是就生滅門所流轉地起現

的一切法而還滅之，因而總攝之，並不是有另一套法為其所總攝。『心真

如』是就『心生滅』而如之，因而成為心真如。心真如即是心生滅法底實

相，並不是離開生滅法底空如性而別有一心真如也。分別說，有二門。就

二門不相離而說其各總攝一切法，則是圓融地說。10 

亦即，「各得總攝一切法」的意思，即因「生滅門」是就心所起現之一切染執法

而言，故若能「蕩相遣執」，即就生滅門中之一切生滅流轉法而「還滅」之，則

「心真如」將因「心生滅」如之而成，「生滅門是流轉地總攝一切法，真如門中

則是還滅地總攝一切法。還滅地總攝一切法，則一切染執有相法皆轉成一相無相

之無漏功德法。法只是這一套法，所爭只在執與不執而已。」11這亦較唯識宗以真

如門僅涵攝清淨真如法性，而生滅門也只收攝生滅流轉法事更為開闊。 

 至於「真如心」之義涵，《大乘起信論》續云： 

心真如者，即是一法界大總相法門體。所謂心性不生不滅，一切諸法，

唯依妄念而有差別，若離妄念，則無一切境界之相。是故一切法從本已

來，離言說相，離名字相，離心緣相，畢竟平等，無有變異，不可破

壞，唯是一心，故名真如。以一切言說，假名無實，但隨妄念，不可得

                                            
9
  見《大乘起信論》， CBATA， T32， No .1666， p5 76a。  

10
 見牟著《佛性與般若》上冊，頁 455。  

11
 同上揭書，見頁 467。  
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故。言真如者，亦無有相，謂言說之極，因言遣言，此真如體，無有可

遣，以一切法悉皆真故，亦無可立，以一切法皆同如故，當知一切法不

可說不可念故，名為真如。…此真如者，依言說分別，有二種義。

云何為二？一者如實空，以能究竟顯實故；二者如實不空，以有

自體具足無漏性功德故。 12 

簡言之，此所謂「心真如」者，即是「心性」之「不生不滅」。「心性」即「心

真如性」。心之真如性即法之真如性，以其總攝一切法，故亦是「一法界大總相

法門體」。牟先生釋此云道： 

「一法界」者，統一切諸法而為一整一法類，就此整一法類而言「一整一

法界」也。……「大總相」亦就是平等性（絕對的普遍性）。「大」者，

相應總法界之總（整一）而言也。是故心真如者即是一法界底大總相而且

同時亦即是一切法門之體也。每一法是一門，故云「法門」。心真如是一

切法門之體，此「體」是剋就空如性說，亦如言以空為性。心真如之真心

就是一切法門之如性、真性、實相，而實相一相，所謂無相，故就如性、

真性、實相，而說「體」，此體字是虛意的體，非有一實物曰體也。13 

亦即，「真如心」是一切法離一切相之平等心、普遍性，亦是無可變異，無所動

搖，不可言說，不可意念，如實「空而不空」14，自體具足無量無漏性功德法之清

淨心。故而此「心真如門」亦即是由「如來藏自性清淨心」所直接流露而開出之

者。 

然則，既然從「清淨真常心」所流露之一切法都是清淨無漏的性功德法，何

來生滅流轉的染污法？《起信論》續云： 

                                            
12
 見《大乘起信論》， CBATA， T32， No .1666， p5 76a。  

13
 見牟著《佛性與般若》上冊，頁 457。  

14
 所謂「空而不空」，如牟先生所云：「空不空皆就心真如之真心說。空

是遠 離妄 念 所起 的 一 切計 執 ——差 別 相 。 不空 是真 心 這個 法 體 恆常不

變， 而且 具 足無 量 無 漏性 功德 。 ……此 真 心一 方既 是 空， 一 方 又是不

空，空與不空融而為一，此即是中道。」（見牟著《佛性與般若》上冊，

頁 459。）而言其「自體」者，以緣起法雖無自性，但以此空而不空，

實 相 無 相 之 真 心 為 體 ， 是 則 此 真 心 亦 即 是 有 自 性 、 自 體 的 。 牟 先 生

云：「此真心本身就是性就是體，因而這就是它的自性，它的自體。它

雖然可以是作用的無心之心，亦無有相，亦無可立，然而它畢竟是一

個實體性的心。只有這樣的心始可說『有自體』。緣生無性，以空為

性。但我們不能說有實體性的空，此所以又說『空空』，以空為抒義

字，非實體字故。」（同上）  
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 心生滅者，依如來藏故有生滅心，所謂不生不滅與生滅和合，非一非

異，名為阿賴耶識。此識有二種義，能攝一切法，生一切法，云何為二？

一者覺義，二者不覺義。15 

關於「心生滅門」，這裡提出一個名相，叫作「阿賴耶識」。依如來藏心所

開二門之「生滅門」中，心生心滅乃以此「阿賴耶識」為根本。那麼，「阿賴耶

識」又是什麼呢？依傳統唯識宗（虛妄唯識）的說法，「阿賴耶識」乃一切法的

根源，即一切法皆依止於此「阿賴耶識」，《阿毘達摩大乘經》有頌云：「無始

時來界，一切法等依，由此有諸趣，及涅槃證得。」16復於此中又頌曰：「由攝藏

諸法，一切種子識，故名阿賴耶，勝者我開示。」17此「無始時來」之「界」即「阿

賴耶識」，同時它也是一切染淨法之依止18。然而實際上，「阿賴耶識」只是一個

虛妄的生滅識，依《解深密經》所云：「阿陀那識甚深密，一切種子如瀑流，我

於凡愚不開演，恐彼分別執為我。」19此種子識既如瀑流一般，雖無覆無記地任運

現行，卻無日可止，無時可停。是則阿賴耶識根本只是剎那生滅的虛妄識心，其

體性亦不過只是染污心識，並非常住不變的清淨智心。及於《大乘起信論》中，

則將「阿賴耶識」說是「不生不滅與生滅和合，非一非異」，「能攝一切法，生

一切法」者，所謂「不生不滅」，指的即是「如來藏自性清淨心」，而所謂「生

滅」則指的是「生死流轉法」，不生不滅與生滅和合起來，不一不異，就叫作「阿

賴耶識」。故而說「阿賴耶識」是由生滅與不生不滅和合而成，即是說它具有超

越與現實之「雙重性」，成為擺盪於理想世界與現實世界之間的連結線。牟先生

於此即曾說道： 

所謂阿賴耶兩頭通，乃是指阿賴耶有其超越性格，亦有其內在的性格，此

即表示阿賴耶具有雙重性。……依唯識宗阿賴耶系統，阿賴耶識只有一

性，即虛妄的染污性，而沒有超越的清淨性。但是在大乘起信論中，阿賴

耶套進來，被說成是「不生不滅與生滅和合，非一非異」，則其具有雙重

性甚顯。就阿賴耶和合識如實觀之，它現實的本性（即內在性格）是生滅

                                            
15 見《大乘起信論》， CBATA， T32， No .1666， p5 76b。  
16

 《阿毘達摩大乘經》又作《阿毘達摩經》、《大乘阿毘達摩》。此經之

梵本、藏譯本、及漢譯本俱已不存，現僅存於瑜珈派之論書中。本文

引自《宗 鏡 錄》， CBETA， T4 8， No.  201 6， p692b。  
17 同上註。  
18 在唯識系統，此「無始時來」之「界」指的是「阿賴耶識」，以其為一

切染淨法之依止；而同樣的，於如來藏系統，此「界」則亦能意謂其一

切法所依止之「如來藏自性清淨心」。  
19 見《解深 密 經》， CBETA， T16， No .  6 7 6， p692c。  
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染污的，但它同時也具有不生不滅的超越性格，雖然在現實中尚未顯現出

來，卻是一直在隱伏著，所以我們說阿賴耶識是兩頭通的。20 

「阿賴耶識」既具有雙重性，則其與真常心之間即是不一亦不異的關係。就

其內在之性格而言，它乃是會隨染污法起現生滅流轉的妄識心，故而與清淨心乃

不一；然就其超越的性格而言，它又可通向自性的真常心，依止於清淨的如來藏

心，是以又與其不異。故而「生滅染污法只是憑依如來藏起現，並非從清淨的如

來藏直接生起」21，生死流轉法之依止於如來藏自性清淨心乃只是「間接地」依止，

而非直接地依止。我們只能說由「自性清淨心」可以直接生出一切清淨無漏的性

功德法，而不能說由此真常心亦能直接生出一切生滅流轉的染污法。 

了解原來生滅流轉法只是透過阿賴耶識「間接地」依止於如來藏心之後，那

麼，我們便要再進一步去追問，生死流轉因何而起呢？原來，這全都是因為「無

明風動」所致。《起信論》云： 

一切心識之相皆是無明，無明之相，不離覺性，非可壞，非不可壞。如大

海水，因風波動，水相風相不相捨離，而水非動性。若風止滅，動相滅，

濕性不壞故。如是眾生自性清淨心，因無明風動，心與無明俱無形相，不

相捨離。而心非動性，若無明滅，相續則滅，智性不壞故。22 

眾生的自性原本都是清淨無染的，然而只要一念不覺，隨即昏沈，隨即墮入無

明。而《起信論》將此一念無明喚作「風動」，倘若無明風一吹，原本平靜的心

湖隨即起現波動，此漣漪波痕原非水的本性，只因風吹所動，產生無端的波紋，

故而只要無明風一停止吹動，波紋即刻消滅，回復原本清澈寧靜的心湖。因此，

「唯一真心」不但是眾生從本以來之超越根據，並且具有轉染成淨之熏

習力，如《起信論》續云： 

真如熏習義有二種。云何為二？一者自體相熏習；二者用熏習 。自體相

熏習者，從無始世來，具足無漏法，備有不思議業，作境界之性。依此二

義，恆常熏習。以有力故，能令眾生，厭生死苦，樂求涅槃。自信己身有

真如法，發心修行。23 

《大乘起信論》既肯定此唯一清淨真如心為一切染淨法之所依止，並由之以說明

熏習「轉染成淨」之可能。即染法得以真如法熏習，則妄心斷而後方顯真如，如

《起信論》復云： 

                                            
20
 語見牟著：《中國哲學十九講》，頁 294。  

21
 見牟著：《中國哲學十九講》，頁 297。  

22
 語見《大乘起信論》， CBATA， T32， No.1666， p576c。  

23
 見《大乘起信論》， CBATA， T32， No .1666， p  578b。  
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復次染法，從無始以來，熏習不斷，乃至得佛，後則有斷。淨法熏習，則

無有斷，盡於未來。此義云何？以真如法常熏習故，故妄心則滅，法身顯

現，起用熏習，故無有斷。24 

是則依此而言，唯一清淨之真如心即與無明染污為二，亦即必斷除一切生滅流轉

之染污法，而後方顯唯一清淨真如。 

三、「一心開二門」思想架構之義涵與「兩層存有論」之開顯 

依上可知，由《大乘起信論》所肯定一超越的「真常心」作為其成佛的先

天根據，就將唯識宗所說的虛妄阿賴耶識融攝於如來藏自性清淨心之中，並因

而使唯識宗憑藉一個需靠「後天薰染」的「無漏種」，作為其成佛根據的理論

再更往前推進了一步25。除此之外，由《大乘起信論》所提出「一心開二門」

之思想格局亦為哲學思考提供了一個重要的貢獻，意即由「一心開二門」之思

想架構所開顯出之重要義涵，如牟先生所道： 

《大乘起信論》所提出之「心」乃是超越的真常心，此真常心是一切法的

依止；所謂一切法，乃是包括生死流轉的一切法，以及清淨無漏的一切

法。這一切法的兩面，都依止於如來藏自性清淨心，「依」是依靠的依，

「止」就好像說「止於至善」的那個止。一切法都依止於如來藏自性清淨

心，就表示由如來藏自性清淨心可以開出二門，一是生滅門，指的是生死

流轉的現象，有生有滅，剎那變化，所謂「諸行無常，諸法無我」；另一

則是真如門，即開出清淨法界門。「真如」是針對無漏清淨法而講的。如

此一來，「一心開二門」的架構也就撐開來了，這是哲學思想上一個很重

要的格局。這個格局非常有貢獻，不能只看作是佛教內的一套說法。我們

                                            
24 見《大乘起信論》， CBATA， T32， No .1666， p  579a。  
25 就唯識系統而言，「阿賴耶識」只是一個虛妄的生滅識，順「阿賴耶識」

而下，只能說明一切法的生滅流轉，卻無法說明清淨無染的功德法。

《成唯識論》云：「然本有種，亦由熏習，令其增盛，方能得果。故說

內 種 定 有 熏 習 。 其 聞 熏 習 ， 非 唯 有 漏 ， 聞 正 法 時 ， 亦 熏 本 有 無 漏 種

子，令漸增盛，展轉乃至生出世心，故亦說此名聞熏習。」（見《成唯

識論》卷二， CBETA， T31， No.  1585， p 9a。 ）既然其清淨功德法乃

根源於「無漏種」而來，而「無漏種」卻需靠後天的正聞熏習成就，則

其清淨功德法之無漏並無先天之必然性，故其成佛之根據亦無必然之

保障。是以如來藏系之肯定一先天超越的「如來藏自性清淨心」以作為

成佛之根據和保障，乃是較唯識阿賴耶系統更往前推進了一步。  
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可以把它視為一個公共的模型，有普遍的適用性，可以拿它來對治一個很

重要的哲學問題。26 

順著《大乘起信論》「一心開二門」之提出，我們今天主要說明的，是這

個「一心開二門」的架構在哲學思想上的重要性。因為就哲學發展的究極

領域而言，這個架構有其獨特的意義。我們可以把它看成是一個有普遍性

的共同模型，可以適用於儒釋道三教，甚至亦可籠罩及康德的系統。若將

其當作形上學的問題看，則此種問題即是屬於「實踐的形上學」，而不屬

於平常的「理論的（知解的）形上學」。27 

依牟先生之意，《大乘起信論》之「一心開二門」思想不僅解決了關於一切法的

存在之根源性的問題，更具意義的，是這個思想的架構提供了哲學思想上一個普

遍適用的公共模型；這個公共模型，不僅適用於闡發儒釋道三教的精義，同時也

能夠籠罩康德的哲學思想體系；而這個普遍性的公共模型之所以甚具意義，就在

於其乃是就「哲學發展的究極領域」而言，意即，乃是就其具有「實踐的形上學」

之義涵而言。 

什麼是「哲學發展的究極領域」呢？就牟先生的意思，這個「究極領域」所

指的「應是關聯著道德的實踐、自我生命的實踐或人生的究竟解脫而言」28，牟先

生曾於《現象與物自身》中談論「德行底優先性」時道：「知識不及，技藝不及，

是能力問題。德行不及是道德問題。前者固亦可恥，但不必是罪惡；而德行不及

之愧恥於心則是罪惡之感。故人首先所意識及的是德行；對於德行加以反省以求

如何成德而使心安，這亦是首要的問題，而且那亦是最易為人所首先意識及者。

故即使求知，亦是首先求這種知，此即宋明儒所謂『德性之知』。」29可見，一切

思想學問唯有關聯著自我的道德實踐，生命的實現與究竟解脫之問題，切實透過

「下學而上達」以實踐這個「生命的學問」，才能將人的有限生命從桎棝中劃破

開來，上達而證求其無限。這一點，才是哲學思考真正的究極目的。 

故而，就如來藏自性清淨心所開出之二門而言，它一方面說明了現象世間一

切生滅流轉的變化——心生滅門；同時另一方面，它也指出了一條通往清淨解脫

的依據與道路——心真如門。因而，「一心開二門」之思想實已觸及了一切法存

在之「形上」依據，它除了說明現實人生的一切生死流轉與理想世界之清淨無染

外，並嘗試說明如何由煩惱雜染的「現實世間」（生滅門）轉化而為清淨無染之

「理想世間」（真如門）的具體實踐方法。「依大乘佛教思想之發展而言，此亦

                                            
26
 見牟著：《中國哲學十九講》，頁 291。  

27
 見牟著：《中國哲學十九講》，頁 298。  

28
 援引自尤惠貞：〈「依一心開二門」之思想架構看天台宗「一念無明法

性心」之特殊涵義〉，《國立中正大學學報》， 6卷 1期， 1995，頁 99。  
29
 參見牟宗三：《現象與物自身》，頁 21。  
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是屬於『轉識成智』的問題，亦即在『一切眾生皆有佛性』的肯定下，依止於自

性清淨心以說明眾生如何由現實生活的雜染，而可修證成清淨佛果，並明白顯示

了『轉識成智』所以可能的實踐方法」。30「轉識成智」即是具體的道德實踐。而

這種如何由有限的生命存在轉化而為究極無限之生命境界的實踐思想，亦即關聯

著「覺悟成佛如何可能」的自我實現問題，就是牟先生之所以特別重視此一思想

架構之義涵，且肯定其乃屬於「實踐的（道德的）形上學」，而非「理論的（知

解的）形上學」的緣故了。 

換言之，由「一心開二門」所開顯之特殊義涵，除了說明一切法之存在根源

與情形31外，之所以可視之為哲學上之普遍性的公共模型，更在於其確實觸及了

超越與現實，亦即理想世界與現實世界之間的問題與關聯。此一思想的架構提點

出一個由清淨真常心涵攝生滅與真如——即一切「世間法」（染法）與「出世間

法」（淨法）——所形構而成之「兩層存有論」：「一心開二門，二門各總攝一

切法即是存有論的具足也。依心生滅門，言執的存有論；依心真如門，言無執的

存有論。」32而此架構模式，於哲學思想上具有一公共普遍性，即蘊涵康德所說之

由「現象」與「物自身」而形構成之「感觸界」與「智思界」兩層存有論。即牟

先生於《現象與物自身》中所言： 

對無限心（智心）而言，為物自身；對認知心（識心，有限心）而言，為

現象。由前者，成無執的（本體界的）存有論。由後者，成執的（現象界

的）存有論。此兩層存有論是在成聖，成佛，成真人底實踐中帶出來的。

就宗極言，是成聖，成佛，成真人：人雖有限而可無限。就哲學言，是兩

層存有論，亦曰實踐形上學。此是哲學之基型（或原型）。33 

亦即，由真如門中所涵攝之一切清淨功德法，可視之為由如來藏心（無限智心）

所成就之「物自身」——「無執的（本體界的）存有論」；而從生滅門中所流轉

之一切生死染污法，則可視為由虛妄識心（有限心）所拖帶而出之種種「現象」——

                                            
30 見尤惠貞：〈「依一心開二門」之思想架構看天台宗「一念無明法性心」

之特殊涵義〉，頁 99。  
31 《大乘起信論》說明真如與生滅之一切法存在的情形道：「摩訶衍者，

總說有二種，云何為二？一者法，二者義。所言法者，謂『眾生心』，

是心則攝一切世間、出世間法。依於此心，顯示摩訶衍義。何以故？

是心『真如相』，即示摩訶衍體故。是心『生滅因緣相』，能示摩訶衍

自體相用故。所言義者，則有三種。云何為三？一者體大，謂一切法

真如平等不增減故；二者相大，謂如來藏具足無量性功德故；三者用

大，能生一切世間、出世間善因果故，一切諸佛本所乘，一切菩薩皆

乘此法到如來地故。」（參見《大乘起信論》， CBATA， T32， No .1666，

p575c-576a。）  
32 見牟著《佛性與般若》上冊，頁 456。  
33 見牟宗三《現象與物自身》，頁 15。  
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「執的（現象界的）存有論」，以此而開顯出「兩層存有論」。 

四、天台「一念無明法性心」所蘊涵之「兩層存有論」 

（一）天台「一念心」之義涵  

關此「一念心」，智者《摩訶止觀》（以下簡稱《止觀》）云： 

界內外一切陰入皆由心起，佛告比丘，一法攝一切法，所謂心是。論

云，一切世間中，但有名與色，若欲如實觀，但當觀名色。心是惑本，

其義如是。若欲觀察，須伐其根，如炙病得穴，今當去丈就尺，去尺就

寸，置色等四陰，但觀識陰。識陰者，心是也。34 

又知禮《十不二門指要鈔》（以下略言《指要鈔》）云： 

今為易成妙解妙觀故，的指一念，即三法妙中特取心法也，應知心法就

迷就事而辨。…四念處節節皆云觀一念無明心，止觀初，觀陰入心九

境，亦約事中明心，故云煩惱心病心乃至禪見心等，及隨自意中四運心

等，豈非就迷就事辨所觀心。35 

由《止觀》，所言「觀心」者，「識陰」也，又云：「觀陰入心九境」36，且《四

念處》亦云：「觀一念無明心」37，此處知禮則更明言，「一念心」乃「就迷就

事而辨」。可知，天台圓教所謂之「一念心」，乃陰識心、煩惱心、剎那心，

而非凝然真如心38。然天台圓教所言之「一念心」雖是陰識心，卻與於五陰中所

                                            
34 見 《摩 訶止 觀》 (卷 9)（ CBE TA ,  T46 ,  no .1911 ,  p . 52 ,  a25-b 1）  
35 見《 十不 二門 指 要 鈔》(卷 1)，（ CB ET A ,  T46 ,  no .19 28 ,  p .70 6 ,  b18 -2 7） 
36

  《 摩 訶 止 觀 》 (卷 9)云 ： 「 此 十 種 境 始 自 凡 夫 正 報 終 至 聖 人 方 便 ， 陰

入 一 境 常 自 現 前 ， 若 發 不 發 恒 得 為 觀 ， 餘 九 境 發 可 為 觀 ， 不 發 何 所

觀 。 又 八 境 去 正 道 遠 ， 深 加 防 護 ， 得 歸 正 轍 ， 二 境 去 正 道 近 ， 至 此

位時 ，不 慮無 觀， 薄 修即 正。」（見 CB ET A,  T46 ,  no .191 1 ,  p .49 ,  c4 -8）

可見 此十 境皆 就迷 就 事說 心。  
37 智 者《 四 念處 》云 ：「 此之 觀慧 ，只 觀 眾生 一念 無明 心， 此 心即 是法

性 ， 為 因 緣 所 生 ， 即 空 即 假 即 中 ， 一 心 三 心 ， 三 心 一 心 。 」 （ 見

CB ET A,  T46 ,  n o .19 1 8 ,  p .578 ,  a2 9 -b2）  
38 華 嚴 所 解 之 「 心 」 ， 乃 凝 然 真 如 心 ， 即 如 來 藏 自 性 清 淨 心 ， 或 云 真

性、 真常 心。 如《華 嚴經 隨疏 演義 鈔》云 ：「不 生滅 者， 是如 來藏 自

性清 淨心 。」 （ CBE TA,  T3 6 ,  no .1736 ,  p . 235 ,  b14 - 15） 凡此 皆 非天 台

所云 之「心」，故 知 禮斥 山外 諸師 云：「 有人 解今 一念 ，云 是 真性 ，

恐 未 稱 文 旨 。 何 者 ， 若 論 真 性 ， 諸 法 皆 是 ， 何 獨 一 念 。 又 諸 文 多 云

觀 於 己 心 ， 豈 可 真 理 有 於 己 他 。 」 （ 見 《 十 不 二 門 指 要 鈔 》 (卷 1) ,  

CB ET A,  T46 ,  n o .19 2 8 ,  p .706 ,  b 28 -c1）  

回目錄頁



 

  

    簡別天台「一念心」與華嚴「如來藏心」所開展之「兩層存有論」及其義涵——試由牟宗三先生之觀點論述之 281 

 

說之識陰為「識心」不同，亦與唯識中分說八識之「妄識」不同，因為，上述

兩種「識心」（陰心、妄心）皆為「思議」之心，由此「思議心」所生之法，皆

為思境法，即思議之境，非今天台所觀心。見智者《止觀》云： 

觀心是不可思議境者，此境難說，先明思議境，令不思議境易顯。思

議法者，小乘亦說心生一切法，…乃是有作四諦，蓋思議法也，大乘

亦明心生一切法，謂十法界也，若觀心是有有善有惡，…此之十法邐

迆淺深皆從心出，雖是大乘無量四諦所攝，猶是思議之境，非今止觀

所觀也。39 

荊溪《止觀輔行傳弘決》（以下略言《輔行》）釋此云：「由大小乘皆云心生，

以教權故不云心具。」40是而可知，就天台而言，無論大小乘，皆以「心」能

「生」一切法，一切法為「心」所「生」，心法互別而為能所，是故心是「思

議心」，而法則為「思議法」，故《止觀》闡云：「若從一心生一切法者，此

則是縱；若心一時含一切法者，此即是橫。」41
則天台圓教所謂之「一念心」，

即非能「生」一切法者，亦非一切法為心所「含」，而為「不可思議心」具「不

可思議境」。如《止觀》所云： 

縱亦不可橫亦不可，秖心是一切法，一切法是心故，非縱非橫非一非異

玄妙深絕，非識所識，非言所言，所以稱為不可思議境意在於此。42 

又云： 

若法性生一切法者，法性非心非緣，非心故而心生一切法者，非緣故亦

應緣生一切法，何得獨言法性是真妄依持耶。若言法性非依持，黎耶是

依持，離法性外別有黎耶依持，則不關法性。若法性不離黎耶，黎耶依

持即是法性依持，何得獨言黎耶是依持。又違經，經言：「非內非外亦

非中間，亦不常自有。」又違龍樹，龍樹云：「諸法不自生，亦不從他

生，不共不無因。」…當知四句求心不可得，求三千法亦不可得。既橫從

四句生三千法不可得者，應從一念心滅生三千法耶，心滅尚不能生一法，

云何能生三千法耶。若從心亦滅亦不滅生三千法者，亦滅亦不滅，其性相

違，猶如水火二俱不立，云何能生三千法耶。若謂心非滅非不滅生三千法

者，非滅非不滅，非能非所，云何能所生三千法耶。亦縱亦橫求三千法不

                                            
39 見 《摩 訶止 觀》 (卷 9)（ CBE TA ,  T46 ,  no .1911 ,  p . 52 ,  b19 -c 6）  
40 見 《止 觀輔 行傳 弘 決》 （ CBE TA ,  T 46 ,  no .19 12 ,  p29 2 ,  c16）  
41 《 摩訶 止觀 》 (卷 9)（ CBE TA ,  T 46 ,  no .1 911 ,  p .5 2 ,  a 14-15）  
42 《 摩訶 止觀 》 (卷 9)（ CBE TA ,  T 46 ,  no .1 911 ,  p .5 2 ,  a 15-18）  
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可得，非縱非橫求三千法亦不可得，言語道斷心行處滅，故名不可思議

境。43 

依上所闡，一切法（三千法）非緣生、非真妄心生，更非依法性所生、黎

（賴）耶而生，換言之，「一念心」之「不可思議」者，乃非心「生」一切法，

亦非心一時「含」一切法，亦縱亦橫求三千法不可得，非縱非橫求三千法不可

得，而秖「心是一切法」，「一切法是心」，即「心具一切法」之「不可思議

境」。故《止觀》云： 

夫一心具十法界，一法界又具十法界百法界，一界具三十種世間，百法

界即具三千種世間，此三千在一念心，若無心而已，介爾有心即具三

千。44 

可知，「一念心」即具「十界百界千如三千世間」45，亦即「一念心」即具「三千

法」。簡言之，圓教「一念心」之特質，即其「不思議」而為「不思議境」者，

乃以「一心具一切法」，「一念心具三千」。 

是故即此而言，「一念心」雖是陰識心、煩惱心、剎那心，實際卻是即具一

切法，一念具十法界三千世間法之「一念三千」，故言其是「非縱非橫，非一非

異，玄妙深絕，非識所識，非言所言」之不可思議境心。所以「不可思議」，是

由於它「祗心是一切法，一切法是心」，非縱亦非橫，十法界三千世間法，並非

由一心所生，亦非一時具於一心之中，不可以言說，非可以識識。故智者《四念

處》又云： 

若約識為唯識，論者破外向內，今觀明白十法界皆是一識。識空，十法

界空；識假，十法界假；識中，十法界中，專以內心破一切法，若外觀十

法界，即見內心。當知若色若識，皆是唯識；若色若識，皆是唯色。今雖

說色心兩名，其實只「一念無明法性」十法界，即是不可思議一心具一切

「因緣所生法」。一句，名為「一念無明法性心」；若廣說四句，成一偈，

即因緣所生心，即空、即假、即中。46 

                                            
43 《 摩訶 止觀 》 (卷 9)（ CBE TA ,  T 46 ,  no .1 911 ,  p . 5 4 ,  a 29 -b2 8）  
44 《 摩訶 止觀 》（ CB ET A,  T46 ,  no .19 11 ,  p .53 ,  a9 -  p .54 ,  a 9） 。  
45 所謂「十法界三千世間」者，即十法界詳展之而為三千世間也。蓋一一法

界皆具十法界，即成百法界。而百法界之每一法界皆具有十種眾生世

間、十種五陰世間、十種國土世間，共三十種世間。故此三十種世間於

百法界中即成三千世間也。（參見《摩訶止觀》卷第五上。CBET A,  T 46 ,  

no .19 11 ,  p . 54 a。）  
46 見智者大師《四念處》「圓教四念處」語。（ CBET A,  T46 ,  no .19 18 ,  p . 578,  

c18-26）  
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《輔行》釋云： 

若色心相對，則有色有心，論其體性，則離色無心，離心無色。若色心

相即，二則俱二，一則俱一。故圓說者，亦應得云唯色、唯聲、唯香、

唯味、唯觸，何但獨得云唯識耶？若合論者，無不皆悉具足法界。…若

約識為唯識，攬外向內，令觀內識皆是一識。識既空已，十界皆空；識

若假者，十界皆假；識若中者，十界皆中。專於內心觀一切法，觀外十

界即見內心。是故當知若識、若色皆是唯色；若識、若色皆是唯識。雖

說色心，但有二名，論其法體，秖是法性。47 

意即，若觀心十法界，則十界法無非一識，此是破外（法）向內（心），攬外向

內，亦即，就十法界法而觀，識空，一切法皆空，識假，一切法皆假，識中，一

切法皆中，故識色色識，識色不二，是則可言「若色若識，皆是唯識；若色若

識，皆是唯色」48，即一切法趣識、趣色，亦趣不過，即一切法，即空、即假、即

中。是故智者即云，若就此圓說色心兩名，則色心不二，只是法性。故「不可思

議一心」具「一切因緣所生法」，而十法界三千法，亦得具於「一念無明法性心」

而圓說「唯色、唯聲、唯香、唯味、唯觸、唯識」49。故智者《止觀》又云：  

一念心起即空即假即中者，若根若塵並是法界，並是畢竟空，並是如來

藏，並是中道。…。當知一念即空即假即中，並畢竟空，並如來藏，並

實相，非三而三三而不三，非合非散而合而散，非非合非非散，不可一

異而一異。…此一念心不縱不橫不可思議。50 

既因緣所生（陰入）心，即空、即假、即中，則若根若塵並是法界，則「無明法

性十法界即是不可思議一心」，而更可言，「一念無明法性心」即具十法界，

「一念無明法性心」即具三千，「一念無明法性心」即具一切法。由此可知，

依天台圓教所說之「一念心」，實即是將唯識宗所說之識心更進一層開發決了51，

而為圓說下「具一切法」之「一念無明法性心」。 

（二）「一念無明法性心」所蘊涵之「兩層存有論」  

                                            
47 見 荊溪 ：《 止觀 輔 行傳 弘決 》。（ CB ET A,  T46 ,  no .191 2 ,  p .38 8 ,  a21 - b3） 
48 見 同上 註。  
49 語 見《 四念 處》 。 （ CBE TA ,  T 46 ,  no .1 918 ,  p . 578, c8 - 9）  
50 見 《摩 訶止 觀》 。 （ CBE TA ,  T 46 ,  no .1 911 ,  p .8 ,  c2 4 -  p .9 ,  a5）  
51 「開發決了」，「開」，亦即「開權顯實」；「發」，亦即「發跡顯本」；

「決了」，即就囿於權而不了實者，暢通而了之。此意可詳見牟著《佛

性 與 般 若 》 下 冊 ， 釋 「 開 權 顯 實 ， 發 跡 顯 本 」 處 。 見 上 引 書 ， 頁

589-591。  
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由上所述可知，天台之「一念心」既為圓具一切法之不可思議「一念無明法

性心」，則「一念無明法性心」即具一切法，亦可言「從一念無明法性心立一切

法」，亦即，一切法乃「無明」與「法性」同體依即而具，如《輔行》云：「無

明即法性，法性即無明，體同名異，相對立稱。」52又，《維摩經玄疏記》云： 

是煩惱說法性體別，則是煩惱法性自住，俱名為自，亦可云離煩惱外別

有法性法性為他，亦可法性為自離法性外別有煩惱煩惱為他，故二自他

並非圓義，以其惑性定為能障，破障方乃定能顯理，依他即圓者，更互

相依更互相即，以體同故依而復即。53 

同體者，即指無明與法性當體即是，意即，「無明無住」，無明「當體」即

是法性，非離無明外，別有法性；反之，「法性無住」，法性「當體」即是無明，

非離法性外，別有無明，故無明與法性，同體「依而復即」。對此牟先生即云：

「此種來回地『相即』明法性與無明非異體，乃即在『不斷斷』54
中而為同體之不

思議境也。…此『一念心』（無住本）從無明處一骨碌即是法性，從法性處一骨

碌即是無明：未動無明而言法性，未動法性而言無明。法性與無明在『不斷斷』

中相即為一，即成『一念無明法性心』55」。 

就上所言，無明與法性，同體相即，故「從一念無明法性心立一切法」，意

即從無明立一切法，亦可言從法性立一切法，如智者《金光明經玄義》云： 

初從無住本立一切法，夫三德者名秘密藏，秘密藏顯，由于三寶，三寶由

三涅槃，三涅槃由三身，三身由三大乘，三大乘由三菩提，三菩提由三般

若，三般若由三佛性，三佛性由三識，三識由三道，此「從法性立一切法」

也。若「從無明立一切法」者，一切眾生無不具于十二因緣，三道迷惑由

十二因緣分說，翻惑由解，即成三識，從識立因，即成三佛性，從因起

智，即成三般若，從智起行，即成三菩提，從行進趣，即成三大乘，乘辦

智德，即成三身，身辦斷德，即成三涅槃，涅槃辦恩德利物，即成三寶，

究竟寂滅，入于三德，即成秘密藏也。是為逆順次第甚深無量義。56 

由三道即三德，輾轉即為「從法性立一切法」之「法性無住，法性即無明」；且

由三德即三道，輾轉即為「從無明立一切法」之「無明無住，無明即法性」。上

                                            
52 《 止觀 輔行 傳弘 決 》。 （ CBE TA ,  T 46 ,  no .19 11 ,  p . 217 ,  c24 - 25）  
53 引 見於《維 摩經 略 疏垂 裕記》。（ CB ET A,  T38 ,  no .177 9 ,  p .83 0 ,  b1 6 -21） 
54 「 不斷 斷」 ，意 即 「不思議斷」、「圓斷」。也就是不客觀地斷除一

切惡法而主觀地即得成就佛道之「解心無染」。故在此「不斷斷」中，

即顯出主觀的解心無染與客觀的存在之法兩不相礙。  
55 見《佛性與般若》（下冊），頁 611。  
56 見《金光明經玄義》。（ CB ET A,  T3 9 ,  no .17 83 ,  P.2 ,  c4-16）  
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述即顯「無明」與「法性」雖皆無住，而皆為一切法作本，是則從「法性無住本」

可以立一切法，而從「無明無住本」亦可以立一切法。故智者《法華玄義》即云： 

從無住本立一切法，無住之理，即是本時實相真諦也。一切法，即是本

時森羅俗諦也。由實相真本垂於俗跡，尋於俗跡即顯真本，本跡雖殊不

思議一也。57 

荊溪《法華玄義釋籤》（以下略言《釋籤》）云： 

無住之本既通，是故真諦指理也，一切諸法事也，即指三千為其森羅。

言從本垂跡者，此理性之本跡，由此方有外用本跡。58 

又云： 

「從無住本立一切法」者，無明為一切法作本。無明即法性，無明復以法

性為本，當知諸法亦以法性為本。法性即無明，法性復以無明為本。法性

即無明，法性無住處；無明即法性，無明無住處。無明法性雖皆無住，而

與一切法為本，故云「從無住本立一切法」。59 

亦即，「並由理具，方有事用」60，故荊溪《十不二門》解此無明與法性關係

復進一步釋云： 

若識無始即法性為無明，故可了今即無明為法性。法性之與無明，遍造諸

法，名之為染。無明之與法性，遍應眾緣，號之為淨。濁水清水，波濕無

殊。清濁雖即由緣，而濁成本有。濁雖本有，而全體是清。以二波理通，

舉體是用。故三千因果俱名緣起，迷悟緣起不離剎那。剎那性常，緣起理

一。61 

「法性之與無明」（亦即「無明法法性」），遍造諸法，此造即具，即三千

為「染」法；「無明之與法性」（亦即「法性性無明」），遍應眾緣，即三千為

「淨」法。亦即，三千法既非由一念心所生，實乃「無明」「法性」同體依即而

具，故同一三千法，「法性即無明」時為為「迷」，為「染」，此時之三千，

即念具三千，識具三千；「無明即法性」時為「悟」，為「淨」，此時之三千，

即智具三千。此染淨不二，故智識不二，而三千不改，故得云「一念無明法性

                                            
57

 《妙 法蓮 華經 玄義 》。 （ CBE TA ,  T 33 ,  no .17 16 ,  p . 920 ,  b2 0 -23）  
58

 《法 華玄 義釋 籤》 。（ CB ET A,  T33 ,  n o .1717 ,  p .92 0 ,  b 2 -4）  
59 見《法華玄義釋籤》。（ CB ET A,  T3 3 ,  no .17 17 ,  P.920, a25-b2）  
60 見荊溪《止觀 輔行 傳弘 決》。（ CBE TA ,  T4 6 ,  no .1911 ,  p .293 ,  a17）  
61 見荊溪《十不二門》〈染淨不二門〉。（ CBE TA ,  T 46 ,  no .1 927 ,  

P.703c10-16）  
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心即具一切法」，「一念無明法性心即具十法界三千世間法」，亦即，「一念無

明法性心即具一切染淨諸法」。是以牟先生即此更進一步闡釋： 

就「性色」而說分別色與無分別色，乃至說分別智與無分別智，與就識而

說分別識與無分別識不同。智者亦只說以唯識為例耳。前者是就智具三千

而明智如不二，色心不二。後者是就識具三千（即「一念無明法性心」之

具三千）而明識色不二。前者是本體界的存有論，無執的存有論，三千法

皆是「在其自己」之實相法。後者則是現象界的存有論，執的存有論，三

千法皆是念念在執中的現象法，計執法，亦即有執相定相的法。62 

同一三千法，就智具三千而明智如不二，色心不二；就識具三千而明識色不

二。亦即，當念具念現時，即由「無明無住本」立一切法，三千皆染，而為「執

的（現象界的）存有論」；當智具智現時，即從「法性無住本」立一切法，三千

皆淨，即顯「無執的（本體界的）存有論」。 

換言之，天台圓教由此「一念無明法性心具三千法」句，即蘊涵「兩層存有

論」，亦即，當「無明無住，無明即法性」時，即從法性無住本立一切法，而顯

為一「無執的存有論」；而當「法性無住，法性即無明」時，即從無明無住本立

一切法，即顯為一「執的存有論」。對此「佛教式的存有論」，牟先生認為： 

本來佛教講無自性，要去掉「存有」，根本不能講存有論；但是就著佛性

把法的存在保住，法的存在有必然性而言，那麼就成功了佛教式的存有

論。63 

對於一切法作存有論的說明必備兩義：一是其存在之根源，二是其存在之

必然。這兩義，就佛家而言，皆有獨特的姿態。其存在之根源不由於上帝

之創造，亦不由於良知明覺之感應（自由無限心之道德的創造），而乃由

於「一念無明法性心」，「法性即無明」時之念具念現，「無明即法性」

時之智具智現。這就有一獨特的姿態。當智具智現時，即有一「無執的存

有論」，此時就是智心與物自身之關係。當念具念現時，即有一「執的存

有論」，此時即是識心與現象之關係。至於一切法底存在之必然性問題，

則由於成佛必備一切法而為佛，此即保住了法底存在之必然性。天臺宗於

這「存有論的圓具」…獨能顯出佛教式的存有論之特色。64 

牟先生認為，天台圓教「一念心」之圓具三千，不但說明了一切法存在之根

                                            
62 語見牟宗三著：《現象與物自身》，台北市：臺灣學生書局， 1996，頁

413。  
63 語見牟宗三著：《中國哲學十九講》，頁 362。  
64 援 見牟 著： 《現 象 與物 自身 》， 頁 407-408。  
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源，同時也保障了一切法存在之必然性。亦即，當「念具念現」時，即法性無住，

法性即無明之「迷中三千」，它說明的是識心與現象之間的關係，因而呈顯為一

「執的存有論」；當「智具智現」時，即無明無住，無明即法性之「智中三千」，

此時即智心與物自身之關係，而呈顯為一「無執的存有論」。亦即，「當說『無

明即法性』時，法性即具帶著十法界而為法性，此即所謂性具或理具，此是悟中

的性具或理具；同時，當說『法性即無明』時，無明亦具帶著十法界而為無明，

此是迷中的性具或理具。」65而無論在迷在悟，三千如故，三千不改。是故智者

《玄義》「明一諦」即云： 

明一諦者，大經云：「所言二諦，其實是一，方便說二。…轉二為粗，不

轉為妙。三藏全是轉二，同彼醉人。諸大乘經帶轉二說不轉一。今經「正

直捨方便，但說無上道」。不轉一實，是故為妙。……諸諦不可說者，「諸

法從本來，常自寂滅相」，那得諸諦紛紜相礙？一諦尚無，諸諦安有？一

一皆不可說。可說為粗，不可說為妙。「不可說」亦不可說，是妙。是妙

亦妙，言語道斷故。66 

又云： 

約理事明本跡者，從無住本立一切法。無住之理，即是本時實相真諦

也；一切法，即是本時森羅俗諦也。由實相真本垂於俗跡，尋於俗跡即

顯真本，本跡雖殊不思議一也。67 

又，《維摩經玄疏》亦云： 

約理事明本跡者，此經云：「從無住本立一切法」。今明不思議理事為

本跡者，理即不思議真諦之理為本，事即不思議俗諦之事為跡。由不思

議真諦之理本，故有不思議俗諦之事跡。尋不思議俗諦之事跡，得不思

議真諦之理本。是則本跡雖殊，不思議一也。68 

「所言二諦，其實是一，方便說二」，二諦即真諦與俗諦也，方便說二，亦

即真俗不二。故而不思議真諦理即實相真本之理，亦即「一念無明法性心」之「無

明無住，無明即法性」，由法性為本立一切法；而不思議俗諦事即是「法性無住，

                                            
65 引自牟宗三著《智的直覺與中國哲學》，台北市：臺灣商務書局，

1993，頁 231。  
66 見《法華玄義》。（ CBE TA ,  T 33 ,  no .1 716 ,  P.705,  a14-b1）  
67 見《法華玄義》。（ CBE TA ,  T 33 ,  no .1 716 ,  p .7 64 ,  b19 - 23）  
68 見《維摩經玄疏》（卷 4）「明不思議本跡義」處。（ CB ET A,  T3 8 ,  no .177 7 ,  

P.545,  b23-27）  
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法性即無明」之森羅俗諦，即以無明為本立一切法。此二諦既為「一念無明法性

心」，「無明與法性」之詭譎相即而成，故而其實即是一心，方便故說為二。此

即不思議「圓融二諦」，亦即圓教之所以為圓處。 

由此可知，由於無明與法性這種同體依即，詭譎無住之關係，圓教由「一念

無明法性心」為說明一切染（無明法法性）、淨（法性性無明）二法之存在而透

顯出之兩層存有論，實則「即于一切無明虛妄而顯現清明法性，則一切法作為心

性之迷悟對象時，實有不同的『表象』，如此即成就所謂的淨善穢惡法門」69。故

而： 

就「如是相，性，體，力等等」的差別而究之，既可是實相無相地（緣起

無性地）究之，亦可以有相地（執有實性自性地）究之。如果是有相地究

之，則如是這般的相，性，體，力，等等，便成「法定象」義的相，性，

體，力等等，此皆是執也。此計執義的相，性，體，力等等便是「軌持

義」的法。軌者軌解，可生物議，持者任持，不捨自性。任何法皆有其自

性，此「自性」顯是計執義、法定象義的自性，因為因緣生法皆空無性

故，此計執的性，相，體，力等等，即是康德所說由概念決定成的。依

是，吾人依超越地形而上的體性，實性，而言「無執的存有論」，即「本

體界的存有論」；依計執的，法定象義的（亦內在的）性，相，體，力，

等等，而言「執的存有論」，即「法定象界的存有論」。前者成真諦，後

者成俗諦。70 

亦即，由《法華經》所謂之「十如是」可知，就法本身而言，即就法之「實相無

相」地究之，其本身實無所謂差別，無所謂穢惡淨善，而所成的即是一「無執的

存有論」；然就十如之有相，亦即就法之差別相而言，則一切法即有所執定，此

即成就所謂「執的存有論」。依此可知，圓教由「無明與法性」詭譎無住，同體

依即，於「三道即三德」之辯證方式下透顯出「一念無明法性心」所蘊涵之「兩

層存有論」，而此兩層存有論「實已化除了兩層存有論之間的隔別相，亦可說是

具有存有論系統而無系統之定限相。」71其雖二而實不二，亦雖不二而實為二，有

無融通，染淨無礙，是為即于同一三千法而無可改也。如此，即保障了一切法之

存在，同時也顯示出了一種「佛教式的存有論」之圓具。 

                                            
69 援引自尤惠貞：〈「依一心開二門」之思想架構看天台宗「一念無明法

性心」之特殊涵義〉，《中正大學學報》， 1期 6卷， 1995，頁 113。  
70 見 牟著《現象與物自身》，頁 46。  
71 見牟著：《中國哲學十九講》，台北市：學生書局， 1996，頁 115。  
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五、天台與華嚴於「兩層存有論」之簡別及其特殊義涵 

由上所言可知，華嚴與天台雖皆可開顯出「兩層存有論」之模式，然則，相

較華嚴於「唯一真心」思想下，由清淨真常心涵攝生滅（染法）與真如（淨法）

所形構而成之「世間法」（執的存有論）與「出世間法」（無執的存有論）之「兩

層存有論」，其強調就心所起現之一切染執法（生滅門）而言，若能「蕩相遣執」，

即就生滅門中之一切生滅流轉法而「還滅」之，則「心真如」將因「心生滅」如

之而成，換言之，一切生滅流轉之染污法皆必斷除而後方顯清淨真如，此則透顯

於華嚴而言，「兩層存有論」之關係實即二而不一。故荊溪《法華文句記》云： 

真如在迷能生九界，即指果佛為佛法界，故總云十，是故別人覆理無明

為九界因，故下文中，自行化他皆須斷九，九盡方名緣了具足，足故正

因方乃究顯。72 

又云： 

但理為九界覆，而為所依，法界秖是法性，復是迷悟所依，於中亦應

云，從無住本立一切法，無明覆理，能覆所覆，俱名無住，但即不即

異，而分教殊，今背迷成悟，專緣理性，而破九界。73 

真如在迷，能生九界，此即隨緣起現染淨諸法，而其自心之清淨則不變，是則其

隨緣而生之九界法（執的存有論），全是無明的作用，故在還滅時，仍須破無明，

破九界法（執的存有論），而後始能還歸朗現原本之清淨真如心與清淨法（無執

的存有論）。是故真心與無明煩惱體別，而有能覆被覆，能障所障之別74，則其由

真心與無明煩惱所形構之「兩層存有論」即分而為二，二而不一。 

而天台依智者大師所倡言之性具圓教，於面對「轉識成智」，「轉染成淨」

之問題時，卻並不強調必須斷除一切煩惱虛妄之染污法，而唯肯定眾生當下之

「一念心」：「即于此『一念無明法性心』而言其是染是淨：一念迷則三

千法皆虛妄分別，一念覺則三千法皆真實如理」 75。如前所述，三千法既

非由一念心所生，實乃「無明與法性」詭譎無住，同體依即而具，故同一三千

法，「法性即無明」時為為「迷」，為「染」，此時之三千，即念具三千，識

具三千；「無明即法性」時為「悟」，為「淨」，此時之三千，即智具三千。

                                            
72 見 《法 華文 句記 》 ， CBE TA ,  T 34 ,  no .1 7 19 ,  P.1 71a。  
73 見 《法 華文 句記 》 ， CBETA,  T 34 ,  no .17 19 ,  P.171a -  171b  
74 參 考牟 著： 《現 象 與物 自身 》， 頁 420。  
75 同註2所引文。見頁107。  
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此染淨不二，故智識不二，而三千不改，故總云「一念無明法性心即具一切

法」，「一念無明法性心即具十法界三千世間法」，亦即，「一念無明法性心即

具一切染淨諸法」。意即，同一三千法，當「無明無住，無明即法性」時，即法

性為本立一切法，而有一「無執的存有論」；當「法性無住，法性即無明」時，

即無明為本立一切法，而有一「執的存有論」。是則圓教由「一念無明法性心」

為說明一切染（無明法法性）、淨（法性性無明）二法之存在而透顯出之「兩層

存有論」，實已化除了「兩層存有論」之間的隔別相，故雖二而實不二，亦雖不

二而實為二，有無融通，染淨無礙，是為即于同一三千法而無可改也。故荊溪

云： 

從無住本立一切法者，無明為一切法作本，無明即法性，無明復以法性

為本，當知諸法亦以法性為本，法性即無明，法性復以無明為本，法性

即無明，法性無住處，無明即法性，無明無住處，無明法性雖皆無住而

與一切諸法為本，故云從無住本立一切法，無住之本既通，是故真諦指

理也，一切諸法事也，即指三千為其森羅。76 

就圓教而言，「無執的存有論」即一切法為「實相真本之理」，「執的存有

論」即一切法為「森羅俗諦之跡」，然，「本跡雖殊，不思議一也」
77
，二諦雖二，

二而不二，即中道第一義諦。是知森羅「俗諦之迹」（世間諸法），無非實相真

本之垂形，然無森羅俗諦之迹，又豈能顯真本實相？真諦即理，即常寂光（淨

土）；一切諸法即事，即三千世間相（穢土）。無明與法性與一切諸法為本，

是故迷三德性為三惑染，曰垢心（無明），即「法性無住，法性即無明」，三

千法皆是無明，即感「穢土」；了三德性離三惑染，曰淨心（法性），即「無

明無住，無明即法性」，三千法皆是法性，即感「淨土」。故知禮《觀音玄義

記》又云： 

應知生佛依正，及己色心，皆是法界，無不具足三千三諦，故內外自

地，皆是妙境，但為觀境，近而復要，莫若內心。故諸經論，多明心法

遍攝一切，須知遍攝，由乎不二，故四念處云：唯是一識，唯是一色。

萬象之色，既許心具，千差之心，何妨色具。眾生成佛是依報成，國土

廢興，豈是他事，…以心例色，乃顯諸法一一圓具，故云唯色、唯聲、

唯香、唯味、唯觸，況唯心之說，有實有權，唯色之言，非權唯實。78 

意即，眾生及佛之依正果報，並是法界，既是色亦是心，即具三千世間

                                            
76 《法 華 玄義 釋籤》（卷 15）。（ C BET A ,  T33 ,  no .17 17 ,  p .92 0 ,  a26-b 3） 
77

  語 見《法華玄義》 (卷 7)。（ CBE TA ,  T 3 3 ,  no .17 16 ,  p .7 64 ,  b2 3）  
78 《 觀音 玄義 記》 （ 卷 2） 。（ CB ET A,  T 34 ,  n o .1 727 ,  P .907 ,  b 26-c9）  
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法，亦即，心具三千且色具三千，而色心不二。因此，心不離色，色不異心，

以心例色，方顯一一諸法，而諸法皆是實相，故可云唯色、唯聲、唯香、唯

味、唯觸。此即知禮《十不二門指要鈔》中所言：「今家明三千之體，隨緣起

三千之用。不隨緣時，三千宛爾。故差別法與體不二，以除無明有差別故。」79

故而，「眾生成佛是依報成」（唯心）為權但是實，則「國土廢興」（唯色）又

豈非權唯實。由此色心不二，寂光之有相，亦即常寂光乃「是法住法位，世間

相常住」80之中道實相，得以成立。是則就此進一步為言，實相真本之理（淨土）

即權而實，森羅俗諦之跡（穢土）即實而權，而權實不二。 

是故天台圓教在其存有論的圓具（一念無明法性心具一切法）下，一切法，

無論淨穢，得以必然而客觀的存在（世間相常住），同一三千法，以「一念心」

或執識識現而成為所謂的「娑婆穢土」（執的存有論），或智如智現而無非「佛

國淨土」（無執的存有論）。則「土」之「淨」、「穢」關係，於圓教下，並

非截然二分，全然背反，而乃是主觀之執（迷、染）與無執（悟、淨）。故知

禮《指要鈔》即云：「圓家斷證迷悟，但約染淨論之，不約善惡淨穢說也。」81

就圓教而言，「善、惡、淨、穢」法門，乃客觀本有，故「除無明有差別」，

無明可斷而「三千差別法」不可改；而「斷、證、迷、悟」，則全為個人之主

觀，是故而有同一三千法之「執」（迷、染）與「無執」（悟、淨），故「娑

婆人間」與「佛國淨土」，亦無非主觀之「迷」與「悟」。故《法華玄義》即

云：「淨穢差別，悉由眾生高下苦樂，不關佛也。」82又云：「寂光理通，如

鏡如器，諸土別異，如像如假，業力所隔，感見不同。淨名云：我佛土淨而汝

不見，此乃眾生感見差別，不關佛土也。」83如《維摩詰經》亦云﹕ 

爾時舍利弗，承佛威神作是念﹕若菩薩心淨則佛土淨者，我世尊本為菩

薩時，意豈不淨，而是佛土不淨若此﹗佛知其念，即告之言﹕「於意云

何﹖日月豈不淨耶﹖而盲者不見」。對曰﹕「不也。世尊﹗是盲者過，

非日月咎」。「舍利佛﹗我此土淨，而汝不見」。爾時螺髻梵王語舍利

弗﹕「勿作是念﹕謂此佛土以為不淨。所以者何﹖我見釋迦牟尼佛土清

淨﹔譬如自在天宮」。舍利弗言﹕「我見此土丘陵坑坎，荊棘沙礫，土

石諸山，穢惡充滿」。螺髻梵王言﹕「仁者心有高下，不依佛慧，故見

此土為不淨耳﹗舍利弗﹗菩薩於一切眾生悉皆平等，深心清淨。依佛智

                                            
79 《 十不 二門 指要 鈔 》 (卷 2)。（ CB ET A,  T46 ,  no .192 8 ,  P .7 15 ,  b19-20） 
80 《 妙法 蓮華 經》 （ 卷一 ）。（ C BET A,  T9 ,  no . 262 ,  P .9 ,  b10）  
81 語 見《 十不 二門 指 要鈔 》 （ 卷上 ）。（ CB ET A,  T46 ,  n o .19 2 8 ,  P .70 7 ,  

b20-21）  
82 見《妙 法蓮 華經 玄 義》（卷 6）。（ CB ET A,  T33 ,  no .171 6 ,  p .75 1 ,  b1 6-17） 
83 見《妙 法蓮 華經 玄 義》（卷 7）。（ CB ET A,  T33 ,  no .171 6 ,  p .76 7 ,  a21- 23） 

回目錄頁



 
292 2012 華嚴一甲子回顧學術研討會論文集 

慧則能見此佛土清淨」。於是佛以足指按地，即時三千大千世界，若干

百千珍寶嚴飾，譬如寶莊嚴佛，無量功德寶莊嚴土。一切大眾，歎未曾

有﹗而皆自見坐寶蓮華。……佛告舍利弗﹕「我佛國土，常淨若

此，……如是舍利弗，若人心淨，便見此土功德莊嚴。84 

換言之，主觀之「心」之感見，並無礙於客觀之「土」的淨穢與否，更無

礙於客觀之「土」的存在與否，究實而言，更無所謂土之淨穢，而淨穢之別，

皆因眾生的無明感見使然。是故所謂「仁者心有高下，不依佛慧，故見此土為

不淨耳﹗」，即主觀之迷染，則「深心清淨，依佛智慧則能見此佛土清淨」者，

即主觀之悟淨。是故「我此土淨，而汝不見」，「我佛國土，常淨若此，……，

若人心淨，便見此土功德莊嚴」，即示「穢土即淨土」而「淨穢不二」。故荊

溪《法華文句記》即云：「豈離伽耶，別求常寂；非寂光外，別有娑婆。」85「非

寂光外，別有娑婆」，意即常寂光土（淨土）即是娑婆（穢土）。正如前所云，

「所言二諦，其實是一，方便說二」，二諦即真諦與俗諦也，方便說二，亦即真

俗不二。 

藉由上述，就天台圓教而言，由「一念無明法性心」所蘊涵之「兩層存有

論」義涵，除說明了「兩層存有」——現象（感觸）界與物自身（智思）界之

二而實一，以及吾人之可由有限進而無限之實踐可能外；吾人可得而進一步推

明實相淨土（無執的存有論）與娑婆穢土（執的存有論）之可能關係，即此「兩

層存有」——淨土與穢土，別名為二，其實是一。此意即，於天台圓教義下，

佛國與人間，相即不二，是則「娑婆即蓮邦」，「人間即淨土」86。 

                                            
84 見 《維 摩詰 所說 經 》 (卷 1)。（ CB ET A,  T14 ,  no .475 ,  p .538 ,  c 6 -29）  
85

 《法 華文 句記 》 (卷 9)。（ CB ET A,  T34 ,  no .17 19 ,  p . 333 ,  c4）  
86 本 文之 結論 乃藉 天 台圓 教「一 念心 」之「 無明 與法 性 」詭 譎 相即 所開

顯出 之「 兩層 存有 論 」以 說明 土之「 淨 」、「 穢 」關 係， 並就 此提 出

依天 台圓 教之 圓理 ，「兩 層 存有 論 」二 而 不二 ，故「 人間 即淨 土」。

然 則 ， 理 即 不 等 同 修 證 ， 更 不 等 同 究 竟 圓 滿 ， 故 有 六 即 ， 但 云 「 觀

心」， 如荊 溪《十 不 二門 》云：「 剎那 染 體悉 淨， 三千 未顯 ， 驗體仍

迷 。 故 相 似 位 成 ， 六 根 遍 照 。 照 分 十 界 ， 各 俱 灼 然 ， 豈 六 根 淨 人 謂

十 定 十 ？ 分 真 垂 跡 ， 十 界 亦 然 ， 乃 至 果 成 ， 等 彼 百 界 。 故 須 初 心 ，

而 遮 而 照 ， 照 故 三 千 恒 具 ， 遮 故 法 爾 空 中 ， 終 日 雙 亡 ， 終 日 雙 照 ，

不 動 此 念 ， 遍 應 無 方 ， 隨 感 而 施 ， 淨 穢 斯 泯 。 亡 淨 穢 故 ， 以 空 以

中 ， 仍 由 空 中 ， 轉 染 為 淨 。 」 （ 見 CB ET A,  T 46 ,  no . 1927 ,  p .70 3 ,  

c18-24）是 故重 點仍 在於 吾人 之觀 心修 證 ， 而 能於 此所 謂娑 婆 穢土 ，

不 厭 不 棄 ， 不 捨 此 就 彼 ， 妄 分 二 土 ， 真 真 切 切 當 下 修 觀 ， 觀 心 實

踐、 實現 出人 間之 美 好 - - -淨土 。  
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華嚴佛學的哲學詮釋 

――參照懷德海的形上範疇論＊ 

 

東海大學哲學系 教授 

俞懿嫻 

 

摘要 

在《歷程與真際》（Process and Reality）一書，當代英國哲學家懷德海（A. 

N. Whitehead）提出了一個形上思辨的方案，他宣稱這項方案是個「邏輯一致

地、必然的普遍觀念的體系，在其中我們經驗的每個成分都能得到詮釋」。  麥

克亨利（L. B. McHenry）認為懷德海的體系的基本邏輯結構與他早期的數學著

作關係密切，其中含有一套既定的公式或者程式，一套固定的實存，基本觀念

的解釋，以及規範實存之間關係的公設。大致說來，懷氏的目的在發展出一形

而上方案，用以描寫我們所生活的宇宙，其機體圓融的特徵與創化演進的歷程。

懷氏將具體立即經驗視為他形而上體系的基石，但根據麥克亨利的說法，這體

系深深涉及數學的抽象性。一千五百年以前，中國的第一位華嚴宗師，唐朝的

帝心尊者杜順和尚在留下一連串的學說中，也曾提出一套形而上的方案。這套

形而上的方案可說是最早企圖揭露宇宙是機體相關系統的思辨哲學。杜順的華

嚴哲學衍自《華嚴經》，日後發展成為華嚴宗的重要學說，其中毫無科學邏輯的

抽象考量。華嚴宗哲學和懷德海的形而上方案這兩個獨特的形上系統，何以擁

有十分相近的哲學觀點，值得重視。 

 

 

關鍵詞：華嚴佛學、杜順、懷德海、形上學 
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…這可以說在華嚴宗的這一種宗教，當我們把它變成為哲學智慧來說，

它  是具有一套完整的理論體系，可以用來說明宇宙人生是怎麼樣形成

的，…對於這樣圓滿的一套哲學思想，華嚴宗的大宗師們，竟然能跳出

宗教範圍的限制，而變成第一流的哲學家，並且各個都表現出高度的哲

學智慧。... 先是能與華嚴宗大宗師們的思想最相似的，就是近代英國

的哲學家 Whitehead（懷德海），他可以在許多的著作中與華嚴哲學相

契合。 

方東美，《華嚴宗哲學上冊》，頁 339。 

中西形上學家常致力於提出各種不同的思辨系統，企圖藉著普遍概念和原

理提供每個經驗元素合理的解釋。對於古典懷疑論者和現代實證分析學派的人

而言，這樣的企圖似乎太過了，他們不相信人的思辨能力能辦得到。然而中西

哲學傳統顯示這形而上的努力不曾稍歇，因為總有精神的元素、永恆的價值和

普遍的原理涉及人對自我、自然和社會人群真相的理解，那不是科學分析所能

及的。更且形而上的探究對於解答「人在宇宙中的地位」，也就是人存在的獨

特性，是不可或缺的。什麼是人？此生此世當如何過？人死之後又有何歸宿？

只有在形而上的脈絡裡，有關真我、生命、觀念、理想、價值、意義的討論才

能得到整全的處理，而崇高的人類精神才能得以彰顯。 

一、大乘佛學華嚴宗 

傳統中國哲學無論是儒家、道家，還是墨家，基本上都是形上學家，各自

主張不同的普遍原理。但他們熱衷於倫理的、教育的和政治的課題，以內修其

身，外濟其世，頗有過於建立符合邏輯的、綿密複雜的理論體系。直到大乘佛

學傳入中國之前，中國知識份子幾乎不知道由理論概念和邏輯論證構成的嚴密

思辨體系，會比道德教條更具說服力。一般以為佛教自東漢時（西元六十七年）

始由印度傳中國；明帝夜夢金人，於是遣蔡愔迎回《四十二章經》。但學者研

究多以傳入時間要更早於此，至少在漢哀帝元壽元年（西元前 2 年）便已傳

入。1 佛教初傳中國，僅流行於民間，滿足信眾崇拜禮敬、祈求平安的心理。

其後佛經不斷傳入，其嚴密的理論體系與深邃的抽象思考漸次引起學者的興

趣。然而開剛始時，學者深受中國傳統以人為本哲學思想的浸潤，難以接受佛

                                            
＊本文改寫自 拙作 :  “ The  Ca tegor ea l  S che me  in  H ua -yan  B uddh i sm a nd  

Whi teh ead ’ s  M etaphy s ics , ”  Process  S tud ie s  36 .2  （ 200 7） :  30 6 -29 .  
1 呂澂，《 中國佛學思想概論 》（台北：天華出版事業公司， 1982年），

頁 23。  
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教「法空」、「無我」的學說，有賴道家思想的轉介，佛學始初立根基。2 此

後他們對佛經中複雜精密的形上學說與心理分析，深感興趣。自東漢以後的一

千多年間，無數的中國知識份子，包括中土與西域的，不斷去印度取經，進而

譯經、解經，將成千上萬卷的佛經傳到中國，譯為典雅的中文，以應付這項文

化挑戰。據此可知保羅威廉斯（Paul Williams）所謂：「中國人有很強烈的排

外心態，對於一個異國宗教和披著奇怪的袈裟的野蠻人，頂多只是感到好奇而

已」，是毫無根據的。3 歷史證明中國學者對於具有智識和道德價值的學問，

向來樂於追求，無論其是否來自異邦。 

佛經傳入中土，百家競進；俱舍、成實、三論、法性、法相、律宗、密

宗…紛紛傳入。至隋唐時期躋於頂峰，發展出四個最著名的中國大乘佛教：依

《妙法蓮華經》而立的天台宗、依《華嚴經》4 而立的華嚴宗、依《金剛經》

與《楞伽經》而立的禪宗，以及依《淨土五經》而立的淨土宗。威廉斯（Paul 

Williams）認為中國佛教依經典而立的這項特色，頗不同於印度佛教和藏傳佛

教。後者認為經典深奧難解，如詩一般充滿象徵性的模糊含意，自相矛盾之詞

到處可見，不如修行重要。這或是因為中國知識份子受到重視典籍文獻傳統的

影響，祖師大德無不以自己奉持的經典是佛陀最高的教言，因而特別重視經典

的詮釋解讀。5 這四大宗派裡，天台和華嚴重「解」，禪宗和淨土宗重「行」。

天台宗倡「三界唯心」之旨，華嚴則傳「事理圓融」之義。華嚴「圓融」的思

維模式與中國傳統儒道兩家尤為侔合；當代中國哲學家方東美因而特予推崇，

於民國 64 年 9 月至 65 年 6 月間在輔仁大學講授「華嚴宗哲學」，6 闡發華嚴

要義。先生逝世後授課錄音由其弟子轉記成書，迄今釋解華嚴哲學，除了已故

美國賓州州立大學宗教研究的榮譽教授張澄基（Garma C. C. Chang） 《佛教總

相論---華嚴佛學的哲學》（The Buddhist Teaching of Totality The Philosophy of 

Hwa Yen Buddhism）一書之外，尚未見出其右者。7 

                                            
2 此指魏晉南北朝的六家七宗（即 本無、本無異、即色、心無、識含、

幻化、緣會宗，不計 本無異即六家）。  
3 參見 Pau l  Wi l l i ams ,  Mah ayana  B uddh i s m  The  Doc t r in a l  F ound a t ions  

（ London  and  Ne w Y ork :  R ou t l edge ,  1 989） ,  p .  1 18 .  
4 《華嚴經》（全名《大方廣佛華嚴經》）譯本有三： 一是東晉佛馱拔

陀羅譯《大方廣佛華嚴經（六十卷）》，二是 唐武則天時實叉 難陀譯

《大方廣佛華嚴經（八十卷）》，三是唐德宗時般若三藏譯《大方廣

佛華嚴經（四十卷）》。現有英文譯本，請參看 Thoma s  Cl ea r y ,  T he  

F lower  Or na ment  Sc r ip ture  A  Tra ns la t ion  o f  The  Av a tams aka  S u t ra  

（ Bos ton :  Sha mbha la  Pub l i ca t i ons ,  Inc . ,  1 984）。  
5 參見  Wi l l i a ms ,  Pau l . ,  Mah ayana  B uddh i s m ,  pp .1 16 -11 7。  
6 方東美，《華嚴宗 哲學》上下冊（台北：黎明文化事業公司， 1981）。  
7 參見 Garma  C .C.  C h ang ,  The  Bud dh i s t  Te ach ing  o f  T o ta l i t y  T h e  

Ph i losop hy  o f  H wa Y en  Bu ddh i s m  （ P enn sy lvan ia :  The  Pen nsy lvan ia  
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方東美在《華嚴宗哲學》一書中不僅詳細介紹《華嚴經》的傳譯歷史、

剖析《華嚴經》的內涵（本經、疏論、教義與宗教精神）、分科（信解行證

四分）、8 義理（五周因果周），並且對華嚴佛學的哲學含義，提出了許多精

闢獨到的見解。如他認為《華嚴經》是追求最高精神境界（一真法界）的正

覺智慧，不同於小乘十二因緣論的「業感緣起說」、法相唯識的「阿賴耶緣

起說」、如來藏系的「如來藏緣起說」，華嚴提出「無盡法界緣起說」，可

謂「經王」。9 在佛教宗派的發展上，華嚴由小乘轉為大乘的一乘別圓，10 也

是中國大乘佛學發展的最高峰。 11  而華嚴宗歷經杜順（557-640）、智儼

（602-668）、法藏（643-712）、澄觀（737-838）、宗密（784-841）等大和尚

浩卷繁帙，疏論不輟，使華嚴除了深究宗教經驗和踐行之外，也展現了高度智

慧理性的思維。12 隨著佛經傳譯日增，各家各派於是企圖將眾多經典組織起

來，予以評價，這便是所謂的「判教」：對佛教的不同派別、所奉持的經典作

一判斷，給予不同等級的評價（如大小、一二三乘、頓漸不定、藏通圓別、半

滿、五時等等）。13 這「判教」便是天台與華嚴宗的主要工作。根據杜順和尚

《華嚴五教止觀》，華嚴實為一「由小入大」、綜合「天台唯心」與「般若空

宗」的「一乘圓教」。張澄基也曾指出華嚴宗佛學綜合三大大乘佛學概念：一

是「法界」（總相 totality），二是「唯心」（mind-only），三是「空」（emptiness），

此說雖不中亦不遠矣。14  

                                                                                                                                
Univer s i ty  P res s ,  197 1）。另有李世 傑所著《華嚴 哲學要義 》一書，

其中教理鋪陳述的成分要過於哲學詮釋：參見 李世傑，《華嚴 哲學要

義》（台北：佛教出版社， 1978）。  
8 即舉果勸樂生信分、修因契果生解分、托法進修成行分、 依 人證入

成德分。  
9 方東美認為《大般若經》、《法華經》等經典也是「經王」。方東美，

《華嚴宗 哲學》上冊，頁 117， 134。方且 引《高僧傳》之說，隱士孫

思邈答唐太宗問：「佛經以何經為大？」時說：「《華嚴經》為諸佛

所尊大。」太宗反問：「近玄奘三藏譯《大般若經》六百卷，何不為

大？而六十卷《華嚴經》獨得大乎？」孫 回答道：「華嚴法界，具一

切門，於一門中，可演出大千經卷，《般若經》乃《華嚴》中一門耳。」

見方東美，《華嚴宗 哲學》上冊，頁 144。  
10 方東美，《華嚴宗 哲學》上冊，頁 167-178。  
11 同上註 ，頁 181。  
12 除 上 述 華 嚴 諸 祖 之 外 ， 方 東 美 尤 為 重 視 唐 朝 李 通 玄 的 華 嚴 詮 釋 ， 即

《華嚴經合論》一書。他們的著作目錄， 可參見李世傑，《華嚴哲學

要義》，頁 12-25。  
13 天 台 宗 提 出 「 五 時 判 教 」 之 說 ：一是華嚴時，二是阿含時，三方等

時，四是般若時，五是法華涅槃時。此說以《華嚴》為佛陀初轉法輪

時所說，《法華》為佛陀涅槃時所說，顯然有以《法華》勝於《華嚴》

之意。  
14 同注 7。  
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總之，對前述學者而言，華嚴宗在大乘佛學的發展上，可說居於最高頂

峰、集大成的位置。15 對方東美而言，華嚴不僅是以「行布」和「圓融」為核

心的宗教，16 也是廣大和諧的哲學。而其中所含一種「互攝性原理」，是其最

重要的原理。17 這原理和當代西方哲家 A. N. Whitehead 提出的「機體哲學」

（philosophy of organism） ，頗有相通之處。他說：「…近代西方 Whitehead

（懷德海）所講的 organicism（有機體論），把它拿來同中國的華嚴宗哲學，

做一個本體論上的比較，方法學上的比較，概念的比較，思想範疇的比較，整

個理論系統地比較。假如你真的能得著這個結果，那麼 You will cut yourself a 

great figure in philosophy（你將會在哲學上卓然成家）。」18 稍早於此，張澄

基也有類似的說法；他認為唯有華嚴佛學是一全體有機（以華嚴術語而言即「總

相」）哲學（a philosophy of totalistic organism），近乎懷德海的「機體實在論」

（organic realism）。19 方張二人彼此互無影響，各自獨立肯定華嚴和懷德海之

間的關聯，可說是「英雄所見略同」。 

二、懷德海與華嚴佛學之比較 

懷德海發展他的機體哲學，其背景與動機當然不同於華嚴佛學。雖然懷氏

也曾給予各種西方哲學思想不同的評價，曾對實體論（substantialism）、實證

論（positivism）、感覺論（sensationalism）、科學唯物論（scientific materialism）、

因果機械論（causal mechanism）、康德先驗論（Kantian transcendentalism）、

亞里士多德和笛卡兒的二元論（Aristotelian/Cartesian dualism） 等等提出嚴厲

的批判。此外，他的機體哲學背後也有一個強烈的宗教動機 ---就如同華嚴宗

的祖師大德一般，機體哲學總脫不了「超卓存有」（supreme Being）的概念。

懷氏身為數學家與邏輯學家，生活在愛因斯坦（A. Einstein）的相對論（theory 

of relativity）和量子物理學（quantum mechanics）造成科學革命的時代。這些

                                            
15 方東美，《華嚴宗 哲學》上冊，頁 206-207。  
16 同上注， 246頁 。所謂「行布」是指行列布置，在華嚴宗而言，即指

菩薩依序列進修果位的法門，由淺而深，次第不同 。而所謂 「圓融」

則是指與「行布 」相對，初發心即成正等正覺的 頓悟法門。 華嚴有「六

相十玄」之說，六相 之中，總相、同相與成相即屬於「圓融門」，而

別 相 、 異 相 與 壞 相 則 屬 於 「 行 布 門 」 。 參 見 李 世 傑 ， 《 華 嚴 哲 學 要

義 》， 頁 93-9 5。 「 六 相」 之 說 見 於《華嚴經十地品》，其後至相大

師、賢首大師皆給予闡釋，原是極為重要的形上範疇。但本文因以

杜順大師所提華嚴學說為主要討論範圍，因而未及此說。  
17 方東美，《華嚴宗 哲學》上冊，頁 236。  
18 同上注，頁 412-41 3。  
19 Ch ang ,  G arma  C .C . ,  The  Bud dh i s t  Teach i ng  o f  To ta l i t y  The  Ph i losophy  

o f  H wa Ten  Bud dh i s m ,  P re fac e .  
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學說動搖了古典物理學所提供的固執的物質、絕對時空和赤裸裸的事實等觀

念，懷氏因而感到有必要引介一嶄新的哲學觀。於是他成為和柏格森（Henri 

Bergson）、亞歷山大（Samuel Alexander）、珀思（Charles Sanders Peirce）、

詹姆士（William James）、杜威（John Dewey）等站在一起的哲學家，將自然

視為一創進的歷程（creative advance），且所有的事物均有機的交鎖關聯在一

起。他們認為自發性（spontaneity）、時間性（temporality）、更新性（novelty）、

綿長性（durability）和自我創造（self-creation）是真實存在的特質。顯然當代

的歷程哲學家是從科學裡，尤其是從物理學和生物學裡，汲取孕育他們哲學的

滋養，而唐代的華嚴祖師們則對這些科學一無所知。  

不過熟諳華嚴佛學和懷德海哲學的人也會發現兩者之間有著令人訝異的相

似之處。兩者都強調宇宙真際的機體性和萬物之間的交相關聯；兩者都相信人

的直觀和思辨的反省能力，足以把握最終真際的本質；兩者都同意一種辯證的

邏輯，其中「互補原理」（the principle of complementarity）取代了「矛盾律」

在傳統邏輯的地位；最後兩者都提出高度複雜的思辨系統，以描繪他們所理解

的真際。兩者之中都有精神勝利（spiritual triumph）、宗教清明（ religious 

soberness）和思辨智慧（speculative wisdom）的成分。受到方東美及其弟子程

石泉先生的啟發，20 作者在此擬就華嚴佛學和懷氏的機體哲學中的形上範疇

和思辨系統，進行一初步的比較研究。華嚴的部分乃根據華嚴初祖杜順和尚的

思想，尤其是「十玄門」之說，懷氏的部分則根據他的哲學灌頂之作《歷程與

真際》（Process and Reality）一書中的「範疇架構」（the categoreal scheme）之

說。識者將可發現兩者間有明顯相似之處，當然也有許多基本概念和設定是絕

然不同的。而二者的不同，正足以彰顯中西思維模式各自的特色。其中有關華

嚴的部份，不僅方東美曾作許多相關論述，張澄基、李世傑、楊政河諸先生亦

有專書出版，21另南亭法師開在台華嚴專宗，為宣說華嚴也有不少論述。22但

                                            
20 方東美有關 華嚴佛學著作，除了《華嚴宗哲學》上下冊之外，尚有《中

國大乘佛學》、《中國精神及其發展》上冊等書。而程石泉相關著作

則主要見於收錄於《中國哲學綜論 - - -石泉先生論文集（上）》的「佛

學評論」和收錄於《中西哲學合論 - - -石泉先生論文集（下）》的「思

想點滴」（原出版於 1986年）部分 。參見 方東美， 《中國大乘佛學 》

（台北： 黎明文化事業公司， 1981）；方東美 著，孫智燊譯《中國哲

學精神及其發展》上冊（台北： 黎明文化事業公司， 2005）；程石泉

著，俞懿嫻編，《中國哲學綜論 - - -石泉先生論文集（上）》（台北：

文景書局出版 ， 2007年）；程石泉著，俞懿嫻 編，《中西哲學合論 - - -

石泉先生論文集（下）》 （台北：文景書局出版， 2007年） 。  
21 楊政河曾受教於方東美，撰 有《華嚴哲學研究》一書，逾四十餘萬

字，在經教和 教理研究方面皆有很大的貢獻。參見 楊政河，《 華嚴哲

學研究》（台北： 慧炬出版社， 1987年）。  
22 主要見於南 亭，〈華嚴宗史〉，張曼濤主編《華嚴宗之判教及其 發展》
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囿於篇幅，本文僅就個人理解，純就哲學立場，探討杜順和尚所提「五教」、

「法界三觀」、「四法界」和「十玄門」等說。 

三、懷德海的範疇架構 

懷德海在《歷程與真際》一書中提出了一套「思辨架構」，他宣稱是「以

普遍觀念構成一個融貫的、邏輯的、必然的系統，那系統能詮釋我們經驗中的

每個成分。」23 懷氏提出這樣的範疇架構，目的在描寫我們所生活和經驗的宇

宙，那整體有機和創化不已的特質。懷氏的範疇架構有四個預設的理念

（notions）：即「現行實存」（Actual Entity）、「攝持」（Prehension）、「聚

結」（Nexus）和「本體原理」（Ontological Principle）。24 

又該範疇架構有四個部分：（一）終極範疇（The Category of the 

Ultimate）：由「創化」（creativity）、「一」（one） 與「多」（many）所構成。其

中「創化」是更新原理（the principle of novelty），其作用在結合「多」以形成

一嶄新的「一」。25 （二）存在範疇（Categories of Existence）：由「現行實

存」（Actual Entities）、「攝持」（Prehensions）、「聚結」（Nexus）、「主

觀形式」（Subjective Forms）、 26  「永相」（Eternal Objects）、「命題」

（Proposition）、「雜多」（Multiplicities）和「對比」（Contrast）等八個所構

成。27 （三）解釋範疇（Categories of Explanation）：由二十七條描寫現行世

界變化生成現象的解釋所構成。本於「創化」作為終極原理的信念，懷氏認為

現行世界是由不可再化約的最終事實「現行實存」所構成的生成歷程。在這項

                                                                                                                                
（台北： 大乘文化 出版社， 1987年）， 24 7-286。  
23 A .  N .  W hi tehead ,  ed i t ed  by  D.  R .  Gr i f f in  and  D.  W .  S herbur ne ,  

co r rec ted  e d i t ion ,  Pr ocess  a nd  Rea l i t y  （ New  Y ork :  The  Free  Press ,  

1978） ,  p .  3 .  
24 根 據 懷 德 海 的 說 法 ， 現 行 實 存 、 攝 持 、 聚 結 和 本 體 原 理 是 我 們 經 驗

中最具體的經驗。現行實存是構成宇宙世界最終的真實存在，而「攝

持」是現行實存的「向量特質」（ vec to r  cha rac te r），也就是現行元

之 所 以 與 外 在 世 界 發 生 關 係 的 感 知 能 力 。 現 行 實 存 是 複 合 在 一 起 且

彼 此 相 關 的 ， 懷 氏 稱 現 行 實 存 聚 合 在 一 起 是 一 「 公 共 的 事 實 」 （ a  

pub l i c  ma t t e r  o f  f ac t），他稱之為「聚結」。至於所謂的「本體原理」，

是說「沒有現行性，就沒有理由」。換言之，懷氏認為凡存在的，必

有一理由。參 Whi te h ead ,  A .  N . ,  Proces s  a nd  Re a l i t y ,  pp .1 8-19 .  
25 I b id . ,  p .  2 1 .  
26 「主觀形式」有多種如 情緒、評價、意圖、敵對、厭惡、意識等等。  
27 I b id . ,  p .  22 .  這八個存在範疇中，「現行實存」、「攝持」、「聚結」、

「主觀形式」、「雜多」和「對比」都是實際的存在，只有「永相」

和「命題」是潛存的。這些概念的意義，詳見拙作，〈懷海德形上學

研究〉，《東海大學文學院學報》，第四十五卷，頁 375-425。  
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歷程中，歧多的現行實存聚合成為一個嶄新的實存，潛存的實存也實現成為一

全新的存在。懷氏稱此歷程為「共生」（concrescence），是一結合純粹潛存（永

相）、最終實存（現行實存）和其他相關存在以創造一新事物的過程。一方面，

每個現行實存都是一個有不同主觀形式的、攝持（有感受的）主體（a prehending 

subject），透過主觀形式以攝持到「客觀與材」（objective datum）。而有關現

行實存的攝持有兩種：如果被攝持的與材是其他的現行實存，那攝持被稱之為

「物理攝持」（physical prehension），而其他現行實存便是攝持主體生成變化

的動力因（the efficient causes），作為其改變的條件。如果被攝持的與材是「永

相」，那攝持被稱之為「概念攝持」（conceptual prehension）。而有些永相提

供攝持主體以意圖、目的評價、可能性和潛存性等等，可作為攝持主體變化生

成的目的因（the final causes）。於是懷氏稱先前的現行實存在隨後現行實存身

上發揮的作用，是所謂的「客體化作用」（objectification），而「永相」在「現

行實存」生成變化時被攝持，是所謂的「契入」（ingression）。於是在現行實

存生成變化的過程中，各個現行實存會以攝持與其他現行實存交相關連，沒有

孤立獨存的現行實存，只有在「聚結」中的、真實的、個別的現行實存。簡而

言之，根據懷氏的「解釋範疇」，現行實存生成變化的歷程。是一有目的的、

自我創造的、有機的和攝持相關（prehensive）的過程。28  

（四）範疇義務（Categoreal Obligations）：由以下九項原理所構成：29 

1.「主觀一體範疇」（The Category of Subjective Unity）以許多感受在最終

的滿足階段，將整合成一個統一的主體。 

2.「客觀同一性範疇」（The Category of Objective Identity）以每個使現行實

存滿足的客觀與材的元素中，有個一致完整（self-consistent）的功能，而該元

素不能被複製。 

3.「客觀歧異性範疇」（The Category of Objective Diversity）強調在現行實

存的客觀與材的歧多元素中，有「對比」內含其中，那是歧多元素發揮抗拒絕

對同一性（absolute identity）的作用。 

4.「概念評價範疇」（The Category of Conceptual Valuation）主張從每個「物

理感」（physical feeling）裏，都可以衍生出一純粹的「概念感」（conceptual 

feeling），那「概念感」的與材是決定相關「現行實存」或者「聚結」生成變

化的「永相」。 

5.「概念對反範疇」（The Category of Conceptual Reversion）主張概念感有

一次級起源，其內容與構成現行實存「心極」（mental pole）原初階段中與材的

                                            
28 同注 21，頁 22-26 .  
29 同注 21，頁 26-27 .  
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永相，部分相同，部分不同。 

6.「改變範疇」（The Category of Transmutation）顯示同一個概念感是由一

個攝持主體從類似的簡單物理感衍生而出，而這簡單物理感會和衍生的概念感

結合。這時概念感的與材會被轉變成為攝持主體所在聚結的一個特質。在此懷

氏特別提到萊布尼茲（G. W. Leibniz）的「單子論」（monadology），30 並且認

為他的這項「改變感受」的理論，能解決所有單子宇宙論的困難，因為它提供

了「含混知覺」（confused perception）產生的說明。 

7.「主觀和諧範疇」（The Category of Subjective Harmony）以概念感受到評

價，是根據它們和現行實存的主觀目標配合的程度。這個範疇和「主觀一體範

疇」合起來表達任何主體共生過程中的預立和諧，其重點在於任何「攝持」不

能自其主體抽離出來考量，雖然它來自於主體的創造歷程。  

8.「主觀強度範疇」（The Category of Subjective Intensity）表達現前立即感

和未來預期感之間的密切關係。其說主張一攝持主體的主觀目標，根據其立即

現前和未來相關有其感受強度。這對未來的決定和預期感的強度出自現前，且

是影響立即感受複合體的因素。而有關道德的問題，絕大多數有賴於這未來相

關性。 

9.「自由與決定範疇」（The Category of Freedom and Determination）是說「每

個個別現行實存的共生是內在被決定的，但是外在自由的。」這項學說非常接

近萊布尼茲所主張：單子的發展是內在決定的，但不受外在影響的。31 

就前述簡介可知，懷德海的範疇架構涉及極為抽象複雜的概念和理論；不

過其要總在說明宇宙自然為一創化演化的歷程，其中現行實有，由多入於一，

由潛存而實現，且彼此交鎖相關，形成一既有強烈對比又能彼此和諧的整體。

這一構想基本上符合佛教「因緣和合」之說，而與華嚴所謂「事理圓融」之說

更為切近。 

四、約翰生（A. H. JOHNSON）和麥克亨利（L. B. MCHENRY） 的評論 

對於懷氏《歷程與真際》一書中範疇架構的評價，在學者間引起不少爭議。

                                            
30 萊布尼茲認為宇宙萬有都是由最簡單、最真實的「單子」 （ mona ds）

所構成。這「單子」不同於那在運動（ i n  mot ion）之中、具有延展性

的物質，而是總在活動 （ i n  ac t iv i ty） 的心靈之中。「單子」是自足

的主體，依自身內在的目的而活動。「單子」沒有窗戶

（ windo wless） ，不受任何外在事物的影響。參見 H.  W .  Car r ,  The  

Mon adolo gy  o f  Le ibn i z  （ Lond on:  T he  Fa v i l  P ress ,  1930）,  pp .  4 8 -49；

H.  W .  Car r ,  Le ibn i z  （ Bos ton :  L i t t l e ,  Bro wn,  and  Co . ,  192 9） ,  p .  47 .  
31 I b id . ,  p p .  26 -27 .  
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在此僅引兩位較具代表性者，做一說明。比如約翰生（A. H. Johnson 1980）認

為此一架構只有次級地位，可以被懷氏其他著作中的範疇概念所取代。32 他

指出懷氏的範疇忽略了我們在立即經驗中實際發現的東西，雖然他曾宣稱他的

機體哲學是植基於立即經驗之上的。當懷德海將人看做是現行實存的社群

（society）時，他就忽略了一個經驗者的存在（換言之，他將一個有具體經驗

的人分化成許多現行實存的聚合，這與我們的實際經驗並不相符）。在這種情

況下，懷氏的範疇架構「在於提出一些不是我們立即經驗所能證實的東西這方

面，是有缺陷的。」在懷氏的範疇架構中還有其他困難：如在存在範疇中的「上

帝」作為一「非時間性的」現行實存，與懷氏整個系統不一致（inconsistent），

而「客體化作用」（objectification）一詞有時用以指稱與材的作用，有時又指與

材的實際吸收（融入）。而「契入」一詞的使用，更搖擺於「可取用」（being 

available）和「被實現於」（to be realized in）之間，等等問題，不一而足。如

此問題層出不窮的範疇架構，應可被懷氏其他著作（《科學與現代世界》

（Science and the Modern World）、《思想的形態》（Modes of Thought）、和《觀

念的歷險》（Adventure of Ideas））中的範疇概念所取代。33 

另一方面，麥克亨利（Leemon B. McHenry 1986） 認為《歷程與真際》中

的範疇架構是該書的「公設母體」（an axiomatic matrix），是懷氏根據數學和

邏輯系統的範型所做的。這不是說懷氏認為他的形上原理是不證自明的公設，

從中我們所有的經驗必然導出。事實上，他只是將他們看做是嘗試性的原理，

其完美性只是最終的目標。麥克亨利於是提出這「公設矩陣」的四個基本邏輯

結構的特質：（一）一既予的公式或方程式；（二）一套實存（entities）；（三）

原始觀念的解釋；（四）作為管理實存間關係規則的公設。麥克亨利並且認為，

在整個《歷程與真際》一書裡，懷氏使用了「公設母體」，而四個主要的範疇

都是根據「創化」這一終極概念而運作的。麥克亨利因而讚美懷德海的形上系

統可以和柏拉圖的《提米斯語錄》（Plato’s Timaeus）並駕齊驅，那提供一個邏

輯的、融貫的解釋，適用於所有人類的經驗。且與懷氏和羅素（Bertrand 

Russell）合作的《數理大全》（Principia Mathematica）一書相比，《數理大全》

的「母體」較具邏輯清晰性，但缺乏哲學深度，而《歷程與真際》一書的「母

                                            
32 A .  H .  J ohns on ,  “Th e  S ta tus  o f  Whi te head ’ s  P roce ss  an d  Rea l i ty  

Ca tegor i e s , ”  Phi loso phy  a nd  Phen ome nolo g ica l  Re search ,  Vo l .  40 ,  

I s sue  3  （ Mar ch ,  19 80） ,  pp .  3 13 -32 3 .  
33 例如《科學與現代世界》中提到的六個理念：變化（ chan ge）、價值

（ va lue ） 、 永 相 （ e te rna l  ob jec t s ） 、 綿 長 （ endurance ） 、 機 體

（ organ i sm）、交融（ i n t e r fus ion）。參見 A.  N.  Whi te head ,  Sc ie nce  and  

the  Mo dern  Wo r ld  （ New  Yor k :  Th e  Mac m i l l an  Co mpan y ,  1925）,  p .  88 .  
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體」較能碰觸到哲學的靈魂，以及宇宙審美的和價值的層面。34 

因此麥克亨利認為懷德海在《歷程與真際》中的範疇架構完成了他形上學

發展的最後階段，應當被視為是他的首要學說。該說符合懷氏曾在《科學與現

代世界》中提出的哲學目標： 

哲學的其中一個功能是對宇宙論的批判（the critic of cosmologies），其

功能是去協調、重塑且證明各種不同的直覺，以把握事物的性質。哲學

在堅持深究終極觀念、保存塑造我們宇宙架構觀的全部證據。35 

在此本文的目的不是去檢視懷氏範疇架構的種種困難，那或許出於其理論不必

要的複雜性，或者概念繞擾不清，抑或者出於懷氏喜好自創新詞（如「攝持」、

「契入」等），令人難以解索，又或者出於「上帝」所擔任不當的角色。在此

本文所採取的是一比較哲學的角度，旨在引介另一高度發展的思辨系統——唐

朝華嚴初祖杜順的學說，與懷氏的哲學進行比較。杜順和尚在一千五百餘年前

的中國便已發展出一套和懷氏相同理念的形上架構，以試圖詮釋各種不同的人

類經驗，同時證明人類直觀的最精緻形式。這樣的比較研究，將有益於我們理

解機體思想在中西思想模式中所發揮的不同作用。 

五、杜順和尚說「五教」 

華嚴初祖帝心尊者曾提出一系列具有形而上含義的學說：「五教」、「法

界三觀」、「四法界」和「十玄門」等，作為華嚴佛學的基礎。36所有這些學

說均以發展一通體相關的真際觀，以及其與修行法門之間的關係為目的。首先

所謂的「五教」見於杜順和尚所說、華嚴二祖智儼所記的〈華嚴五教止觀〉一

文中。37該文雖短小，卻精簡扼要、字字珠璣。〈五教止觀〉之目的在判教，

將佛教區分為由低而高的五種等第：最低的是小乘終教，其基本教義是「法有

我無」；亦即肯定「諸法」的存在，但否定「我執」。此說意在勸修行者遠離

六根、六塵、六識等十八界的染著，以淨行「去我執」，但不必「去法執」，

                                            
34 Lee mo n  B .  Mc He nr y ,  “ The  Axio mat i c  M at r ix  o f  Whi te head ’ s  P rocess  

and  Rea l i ty , ”  Pro cess  S tud ies ,  V15 ,  N 3  （ Fa l l ,  1 986） ,  pp .  172 -180 .  
35 A .  N .  W hi tehead ,  Sc ience  an d  the  Moder n  Wor l d ,  P re face .  
36 方東 美曾 指 出華嚴 思想 具 足五套 哲學理 論： 三 觀、四 法界、 法界 /真

如 /法 性 /十 玄 緣 起 論 、 無 礙 、 六 相 圓 融 ， 本 文 則 依 智 儼 傳 記 帝 心 尊

者 所 提 四 項 ， 予 以 討 論 。 參 見 方 東 美 ， 《 華 嚴 宗 哲 學 》 上 冊 ， 頁

338-33 9。  
37 見於《大藏經》冊 45，諸宗部二，頁 509 -518。另請參閱拙作，〈華

嚴五教止觀形上哲理探 〉，《東海哲學研究集刊》，第十四輯， 2009

年 7月，頁 171-1 92。  
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因此可說是一種「捨離實在論」（detached realism）。接著是四種大乘教，其目

的在協調積極的、樂觀的、進取的中國傳統人生態度，和消極的、悲觀的、捨

離的佛教人生觀。首先是以「生即無生」為基本教義的「大乘始教」，將「緣

起之生」等同於「無生」，採取一近乎「反實在論」（anti-realism）的立場，否

定諸法的存在。因此這是個主張「法我兩空」的法門。但其目的並非在追求「虛

無主義」（nihilism），而是想要克服小乘的「無我」之說（因為「無我」本身

也是一法），達到「法無我智」的境地。 

第三等是以「事理圓融」為教義的「大乘終教」，其旨在建立個別之「事」

和普遍之「理」間，一圓融無礙的關係。此說暗含一種「一元唯心論」（monistic 

idealism）。根據杜順的說法，唯有一心能領悟真實不虛的、永恆普遍的真如；

也唯有一心能認識這生滅無常、念念遷流的世界。因為普遍原理和個別事件都

是由一心所知，甚而可說一心同時含攝「真如門」與「生滅門」。這時生滅界

和真如界便在一心之中，合而為一，成為一彼此相關的整體，其中沒有任何扞

格，便是所謂的「事理圓融」。 

第四等是以「語觀雙絕」為教義的大乘頓教，該教籠罩著一「精神神秘主

義」（spiritual mysticism）的外袍，以其引介「聖默然」之說，達「言語道斷、

心行處滅」之境。這項學說事實上是大乘佛教的基本教義之一，而其後禪宗正

衍生自此說。38 「語觀雙絕」之說對於思想和言說概念是否能把握真我與真

際，表示存疑，因為「諸法寂滅相，不可以言宣。」  

最後是以「華嚴三昧」為教義的一乘圓教，其旨在顯示佛教修行法門的最

高境界，最高的精神成就，即入「華嚴三昧」。所謂「華嚴三昧」是指當修行

者進入最高的禪定境界時，將可直觀到「理事無礙」、「真空即妙有」、「一

即多、多即一」、「色即是空、空即是色」、「空有不二、自在圓融」的道理。

杜順以帝釋「因陀羅網」中的「摩尼寶珠」為喻，說明行者進入「華嚴三昧」

時，可得之境界。據說帝網天珠，重重無盡，由「摩尼寶珠」綴飾而成。其中

每一珠均玲瓏剔透、光可鑑人。這時每一顆寶珠反映出所有其他寶珠，而入於

其他寶珠之中。如此珠影遞傳，重重無盡。於是一珠中含一切珠，一切珠入於

一珠。而這「入」是珠影映照，就如鏡中顯影，隨來隨顯，不著痕跡。杜順以

此譬喻宇宙萬有之間既有相即相入、旁通互攝的關係，也可說是一種「有機的

關係」（organic relation）；也有各自獨立、互不影響的性質，則可說猶如萊布

尼茲的單子「無窗戶」（windowless）一般。 

如此杜順大師所說的「帝網陀珠，一入一切，交徹互攝，重重無盡」，和

                                            
38 「聖默然」境界 可見於禪宗所奉持的《維摩詰經》〈入不二法門 品〉，

維摩詰對文殊師利所問默然不語 。  
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萊布尼茲的「單子說」極為接近。萊布尼茲形容「單子」是宇宙的活鏡（living 

mirrors of the universe），沒有窗戶（即任何外物無由進入其中），它「活在」

自身的知覺與經驗之中，以這知覺反映所有其他的「單子」。39因此「單子」

既是獨立的，又與其他「單子」整體關聯在一起。由「單子」構成的宇宙，

不是由同時並存的靜態物質所構成的機械宇宙，而是具有睿智的真實世界

（a universe of noumenal reality）。40其中每個「單子」都反映所有其他「單

子」，所有其他「單子」也在每個「單子」之中，因此可說「一即一切，一

切即一」。41如此這一乘圓教的最高境界既本於禪定，可說是一項與懷氏「機

體實在論」極為接近的「機體唯心論」（organic idealism）。 

顯然杜順和尚創「五教止觀」不是出於哲學的興趣，而是出於宗教的興趣。

就哲學的觀點而言，小乘教的「無我」之說預設了一「因果業惑」的理論和經

驗心理學，那與中國傳統思想並不相侔。這樣的學說必須被轉化為一「超越精

神導向的」，而不是「因果心理導向」的學說，才能滿足中國人的心靈要求。

於是大乘佛教預設了一「非因果的」（acausal）的，或者「較高層次因果的」（a 

higher level causal theory）、追求精神自由和生死解脫的理論。就宗教的觀點而

言，站在華嚴宗的立場，杜順和尚想要將所有主要的佛教理論納入華嚴宗，如

般若空宗、唯識有宗和天台的「唯心」之說，俱為華嚴一乘圓教所吸納。顯然

他認為無論是與「空」有關的學說，還是與「有」有關的學說，一旦墜入邊見，

「空」成為「頑空」和「斷滅空」，「有」成為「俗有」和「唯心有」，致使

「空有相礙、互奪雙亡」，便無以見「一真法界」、「真空不礙妙有」的究竟

實相。因此無論是「空宗」還是「有宗」，均有賴於「華嚴」，以章「空有不

二、畢竟圓融」之理。 

六、「三重觀門」與「四法界」 

又據華嚴四祖澄觀大師（738-839）所撰〈華嚴法界玄鏡〉一文，杜順和尚

曾提出「華嚴法界三重觀門」之說。42所謂「法界三觀」是指「真空觀」、「理

                                            
39 萊布尼茲所謂的「知覺」可解為：「知覺是活動的普遍形式（ P ercep t ion  

i s  t he  un ive r sa l  fo r m  of  a c t iv i ty），是活力的自身，而且沒有任何意

識 的 含 意 。 知 覺 有 程 度 ， 意 識 顯 示 知 覺 清 晰 明 確 的 程 度 ， 且 有 賴 於

心靈活動自我反省的力量。」知覺是「單子」的活動，這活動是出於

內 在 本 有 的 力 ， 而 不 是 機 械 的 運 動 。 參 見 H.  W.  C ar r ,  The  

Mon adolo gy  o f  Le ib n i z ,  pp .  4 8 -49； H .  W.  Car r ,  Le ibn i z ,  p .  47 .  
40 H .  W.  Car r ,  T he  Mo nadolog y  o f  Le ibn i z ,  p .  35 .  
41 I b id . ,  p .  1 05 .  
42 見《大藏經》册 45，頁 672-68 3。有關英文著作參見  G arm a  C.C.  

Chang ,  The  Bud d h i s t  Teach in g  o f  To ta l i t y ,  pp .15 3 -171 ;  318 - 320 ;  
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事無礙觀」和「周遍含容觀」。其要俱在說明「一真法界」中，無盡事法同一

性，彼此無礙。在此要先說明的是「空」和「因果」這兩個佛教思想的兩大支

柱。「一切法，因緣生，無自性，空」是佛學的基本理論。換言之，宇宙萬有

之生成變化均出因緣和合，沒有其自身的、獨立的性質。這無自性、依賴的、

無常的法性，即所謂「空」。又一切法既賴因緣而起，那必預設一「因果」概

念，主因助緣，多因多果，是萬法產生的基本原理。然而「空」和「因果」的

概念容易使人誤解。不辨究竟的人或以「空」便是「無」，進而發展出類似「虛

無主義」的論點；又或以「因緣成」是一因果決定論（低層級的因果論），以

「三世因果」之說解釋人生的境遇。無論是虛無主義還是低層級的因果決定

論，都無法為傳統儒道兩家學者所接受，因此必須設想新的觀點以詮釋之。對

杜順和尚而言，「真空觀」便是對治「頑空」的良方，澄觀大師曾對這點評論

道： 

言真空者，非斷滅空，非離色空。即有名空，亦無空相，故名真空。43 

如此任何把握到「空」之真諦者，便可得「真空觀」。以此觀之，便可見「真

空即妙有，空有不二」之義，「空」「有」並非矛盾的敵體，而是一有機的整體。

至於談到「三重觀門」的第二觀「理事無礙觀」，這含攝了「五教止觀」中的

第三觀「事理圓融觀」，也涉及了「四法界」的學說，因此在此先需說明一下。

根據杜順和澄觀的說法，「法界」（Dharmadhatu）有「四相」，即「理法界」、

「事法界」、「理事無礙法界」和「事事無礙法界」。杜順和尚似乎觀察到「真

際」（即法界）有一二元性：他以「理」表彰「真際」之中永恆不變、普遍抽象、

理智理想、真如本體的一面，又以「事」說明「現行界」變遷不已、具體殊別、

表面可感、現實無常的一面。由於「理」、「事」性質殊異，在常人經驗中二

者相互扞格是常有的是。此外，殊別之事彼此之間也經常相互質礙。最明顯可

見的，兩個個別存在的事物不能佔據相同的時空。表面上看來，在同時空中，

一物的存在必排除另一物的存在。但這一切的妨礙干擾，在「一真法界」之中，

頓然消失無蹤。無論是「理」與「事」，抑或「事」與「事」，均融入一無分

別的真如本體。這如何可能呢？根據華嚴宗師們的說法，只要我們一旦瞭解

「理事」或者「事事」之間的質礙是出於我們的計量心、分別心和執著心，致

使我們忽略了「理事」和「事事」之間的交鎖相關、相成互補、不可或分的關

係。唯有透過修行法門，滌去煩惱，顯心清淨，便可發現在真如本體之中，

「理事」和「事事」之間，有著「相即」、「相入」、「相望」、「相在」, 的

                                                                                                                                
Tho mas  Clea ry ,  En t ry  in to  the  Inc once iv ab l e  （ H onolu l u :  Uni ve r s i ty  o f  

Haw ai i  P res s ,  1983） ,  pp .  24 - 42 ,  pp .  69 - 1 24 .  
43《大藏經》册 45，頁 672。  
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關係，因而互攝圓融。 

法界的第三觀是「周遍含容觀」，所指的便是「四法界」中的「事事無礙

法界」。所謂「事事無礙」講的便是「一入於一切」、「一切入於一」之理，

具體殊別之事彼此相關互攝，圓融無礙。澄觀以「十鏡」為喻，一鏡是一，其

餘九鏡是多。若一鏡照九鏡時，九鏡便入於一鏡之中，即是「一切入於一」。

此時一鏡亦必在九鏡之中，即是「一入於一切」。如此一多相容互攝，卻又彼

此不相礙，正是萬事萬物在「一真法界」的實相。 

七、「法界緣起」和「業感緣起」 

華嚴的「法界」之說引介了另一種「緣起之說」，同時也提供了一種不同

的「因果概念」。根據佛教原始教義，即所謂的「十二因緣」，以眾生之所以

墮入生死輪轉是出於無明業惑。這項因果的「業感緣起」的理論，主張世界人

生是來自於一黑暗潛意識，無明業惑是人生一切罪惡的淵藪。受到無明業惑的

羈絆，眾生無法從生死輪轉中獲得解脫。而所有佛教的教義，根本上便在教人

如何從生死輪轉中解脫，以證得究竟涅槃。44 如此就大乘佛學的立場看來，

「十二因緣」是一項低層次的因果論，這樣的理論無法滿足華嚴祖師，因為「業

感緣起」既從負面的心理因果出發，又否定了這娑婆世界。於是杜順和尚乃提

出一較高層次的因果論，即所謂的「法界緣起」。根據杜順和尚的說法，《華

嚴經》所昭示一乘圓教的緣起之說，是「法界緣起」。而「法界緣起」即「自

體因果」；「所言因者，為方便緣修，體窮位滿，即普賢是也。所言果者，為

自體究竟，寂滅圓果。」45換言之，在杜順和尚看來，宇宙人生緣起之因，不

是「業惑」，而是真實普遍的「法界」。「法界」即「真際」，在此中萬有融

為一體。行者若能依法修行，以文殊師利菩薩的智慧和普賢菩薩的行願為因，

便能證得究竟涅槃的果德。如此「法界緣起」之說，實為一高層次的「因果論」；

肯定人透過反省實踐、慈悲智慧，可以得到最終的解脫。 

八、華嚴一乘十玄門 

又根據杜順和尚所說、智儼所記〈華嚴一乘十玄門〉一文，杜順提出了一

                                            
44 「十二因緣」是佛教的基本教義，人之所以墮入生死輪轉，即因「無

明」業惑，引發一連串的後果所致。「無明」是貪嗔痴的煩惱，引發

了「行」（造作種種身口意三業）、「 識」（染著之心）、「名色」

（對於可見和不見事物的攀緣）、「六入」（五官和意識）、「觸」

（染著）、「受」、「愛」、「取」、「有」、「生」、「老死」等。  
45

 《大藏經》册 45，頁 514。  
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形而上的範疇大綱，即所謂「十玄門」。46根據杜順的說法，這「十」不只是

個數字，且包含了「無盡」之意。因此「十玄門」實暗含了無盡法門、無窮的

形而上原理和範疇之意。在此簡說如下： 

第一同時具足相應門，此約相應，無先後說：這是形容在「一真法界」之

中，無窮無盡之法同時具足，一時炳現，如入「海印三昧」者所見。這時心如

一平靜大海，波瀾不興。天上雲彩，山河大地均倒影其上。如此此心清淨，澈

如明鏡，反映世間一切，遠離邊見，含容周遍，無所不納。如此在「一真法界」

中，所有的對立：普遍與殊別、永恆與變遷、真如與生滅、理想與現實、潛存

與實現、抽象與具體、主觀與客觀、現象與物自身、理與事、空與有，無不俱

亡銷融，結合為一有機的整體。此時因果同時，整體與部分不能分。小乘教主

張「轉因以成果，因滅始果成」，難免陷於因果機械決定論（mechanistic 

determinism）。杜順和尚則認為若不能入「海印三昧」，自然不能理解「因果

同時」之理。他舉建築為例，如果房子需要磚瓦、樑柱共同搭蓋而成，那建築

要完成必須所有的材料同時到位，才能算完成。只要有任何一部份不到位，便

不能算完成。因此缺少任何一部份，都會造成整個建築的缺陷。同理，原因要

發揮影響結果的作用，必須和結果結合。在原因促成結果的那一剎那，正是因

果同時存在的時候。既然因果合一，不可或分，也就沒有因果鎖鍊和因先果後

可言。因此，根據這個範疇，在這無盡真際中，並沒有因果時間先後。  

第二因陀羅網境界門，此約譬說：這也是「五教止觀」中的第五教「華嚴

三昧門」所說。其旨在表達真際之中「一入於一切、一切入於一」的實相。  

第三秘密隱顯自成門，此約緣說：這是在說一物之或顯或隱，端看其所處

的相對環境。就其自體本性而言，卻毫無增減。杜順舉例說明，月亮在人看來

有虧有盈，但月亮自身卻無盈虧。又如對「十」這個數字而言，「十」雖本身

是「顯」，且其中所含「二」、「三」、「四」等是「隱」，但「十」之「顯」

和「二」、「三」、「四」之「隱」必是同時具足的。  

第四微細相容安立門，此約相說：這在形容在「一真法界」中沒有空間的

分別，所謂「芥子納須彌」亦非難事。 

第五十世隔法異成門，此約三世說：這在形容在「一真法界」中沒有過現

未三世、時間的分別。所謂「十世」，根據杜順和尚的說法，是指過現未三世

有著不可或分的關連： 

                                            
46 見《大藏經》册 45，頁 515 ;  杜順的「華嚴一乘十玄 門」，人稱「古

十玄」。據傳是智儼所記 ，其後法藏也提出與 之稍有不同「新十玄」。

有關「一乘十玄 門」的由來與發展，參見 方東美，《華嚴宗哲學》下

冊，頁 430432； 441- 479。  
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如〈離世間品〉說，十世者過去說過去，過去說未來，過去說現在，現

在說現在，現在說未來，現在說過去，未來說未來，未來說過去，未

來說現在。三世為一念，合前九為十世也。如是十世，以緣起力故。

相即復相入，而不失三世。如此五指為拳不失指，十世雖同時，而不

失十世。故經云：「過去劫入未來，現在劫入過去；現在劫入過去，未

來劫入現在。」又云：「長劫入短劫，短劫入長劫，有劫入無劫，無劫

入有劫。」又云：「過去是未來，未來是過去。現在是過去。菩薩悉了

知。」47 

這是杜順從整體圓融的觀點說明過現未三世彼此相關，不可或分。 

第六諸藏純雜具德門，此約行說：這是形容在真際之中，理想和現實同時

具存，彼此無礙。如杜順和尚說：「一切萬法皆悉名施，所以名純。而此施門

即具諸度等行，故名為雜。如是純之與雜不相妨礙，故名具德。」 

第七一多相容不同門，此約理說。此門重複第二門因陀羅網境界門所說，

再次強調「一入於多、多入於一」之理。杜順說「以一入多、多入一，故名一

多相容。即體無先後，而不失一多之相，故曰不同。」換言之，在「一真法界」

中，一與多具融於一無分別的整體，但不至因此而喪失一多各自之不同。猶如

詩人說「一粒沙中見世界，一朵花中見天堂。」杜順則引經云：「一切諸世界，

令入一塵中。世界不積聚，亦復不雜亂。須彌入芥子，即此不說也。」  

第八諸法相即自在門，此約用說。此說再次重複「一即一切、一切即一」

的教義，且強調「器世間」、「有情世間」和「智正覺世間」之間的圓融、無

礙、自在。此門強調圓融無礙之理，其用在「自在」。如杜順和尚說：「如譬

說同體門中說者，若就隱映相應、互相顯發，重重復重重，成其無盡者，即是

因陀羅網門攝。若諸門一時具顯，不相妨礙者，是相容門攝。若就三世圓融，

無礙自在，相即復相入，成其無盡復無盡者，即是此門攝。」48
 

第九惟心迴轉善成門，此約心說：這是說心外別無境界，或善或惡，唯心

所轉。根據這項原理，人是道德的、精神的存有，唯有「心王」是他的主人。

只是俗人心隨物轉，時時受制於物。唯有如來藏性，真實淨心，才能迴向善

成。 

第十託事顯法生解門，此約智說：這是為傳法方便，要傳教法者舉具體之

事以彰顯抽象之法，以利學者理解。如杜順和尚說：  

                                            
47 見《大藏經》四十五卷，頁 517。  
48 同上注。  
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言託事者，如經舉金色世界之事，即顯始起於實際之法。一切幢、一切

蓋等事，是行體也。又如〈法界品〉云：「開樓觀門相，見彌勒菩薩所

行因是。至菩提道場，以樓觀則菩提相。」所以言顯法主解也。若大乘

宗中所名，亦託事以顯法，即以異事顯於異理法。此中以事即法，故隨

舉一事攝法無盡，故前舉幡幢等，皆言一切所以不同大乘說也。49 

總此十玄門所說，除第十門較關乎佛教宣教之事，其餘九門可說均在說明

真際是一一彼此相關、圓融不二的整體。在這「一真法界」中，所有時間的、

空間的、因果的、模態的等等差別，均被含攝於其中，圓融無礙。杜順和尚認

為這樣的境界唯有入「華嚴三昧」或者「海印三昧」者才能洞鑒，因此我們可

說這是一「唯心機體論」，容許心靈有連結、組織和綜合宇宙各層面的功能。

但須注意的是對華嚴佛學而言，這「唯心」不同於西方哲學中的「唯心論」或

「觀念論」。華嚴佛學預設了「因緣生法」的前提，因此外在世界（諸法）或

多或少有其「自存性」。至於西方的唯心論者，則主張外在世界完全依附於上

帝的心或者人心之上。 

九、西方學者對於華嚴佛學的誤解 

相較於杜順和尚的學說，懷德海的範疇架構著重於描寫自然創進的歷程，

以及現行存在的主體感受。而杜順和尚的華嚴佛學旨在描寫一項透過深度反省

和高度直觀才能取得的、偉大的精神成就---如來藏性清淨心。也許對懷氏而

言，只有「上帝」而非「人」可以迄及此。不過根據佛教基本教義，一切眾生

皆可成佛。如果忽略了華嚴佛學和懷氏形上學的這項基本不同，就可能會誤將

兩個不能相比的學說概念拿來比較。例如奧丁（Steve Odin）曾以為華嚴的學說

主張主體與客體、一與多之間的辯證交涉（the dialectical interpermeation），從

懷氏歷程形上學的觀點看，這較不符邏輯一致性和經驗有效性。華嚴佛學主張

一在時空上對稱的（symmetrical）、無礙的、彼此穿透的事物關係。懷氏則主

張一不對稱的（asymmetrical）、累積的（cumulative）、客體到主體或者多到

一的融合；而這是本諸經驗立即性和意識流明顯可見的時間結構而來。50在此

之前哈茲洵（Charles Hartshorne）也曾指責佛學---雖非專指華嚴：「佛教徒想

                                            
49 同上注，頁 518。  
50 參見 Steve  O din ,  Pr ocess  Metaph ys ics  an d  Ha u -yen  Budd h i sm  （ Albany :  

S ta t e  U nive r s i ty  o f  N ew York  Press ,  198 2） ,  p .  1 5 .  值得注意的是，奧

丁將「無礙」翻譯為 “ in te rpene t ra t ion ”並 不妥當，無論是 “pene t ra t ion ”  

或者  “ in t e rpe ne t ra t i on ”都強烈地表達了兩個東西佔據相同時空觀

念，這與中文「無礙」的本意並不相符。   
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要做變化生成的哲學家（philosophers of becoming），但他們除了以對稱地否定

過去和未來的事件，只肯定現前的事件以外，別無他法。」51 稍後在區別懷氏

哲學和佛學的不同時，哈茲洵特別指出懷氏更明確地肯定前繼後續事件之間的

不對稱關係。對懷氏而言，事件的不對稱包括前者是被攝持或者客體化的與

材，這是構成後者的、而非前者的事件。至於佛教徒經常暗示對稱的關係，好

像向在包含過去就像包含了未來一樣。如他所說： 

佛教用語「因緣生」似乎有些曖昧不明。至少它含了緣生之物彼此依賴

之意。對懷德海和相對物理學而言，同時的事件是彼此獨立的。只有當

它們共同享有部分從過去來的、一起流向未來時，才有關聯。在懷德海

而言，「承襲」和「被承襲」的關係是不能互換的，那對主體一樣是內

在的。反之，一個現前的事件或者經驗是完全獨立於在它之後發生的、

且攝持到它的事件。但我不能在佛學裡發現一個對於這不對稱的陳述，

雖然「因緣生」之說似乎暗含此意。52 

哈茲洵和奧丁和任何持此主張者，也就是以為華嚴或者佛學和懷氏形上學

之所以不同，是因為佛學包含了一個事件在時空中可以彼此穿透的、一個不合

邏輯的假定。這混淆了華嚴所形容的由覺悟之心所觀照到的終極真際---「一真

法界」，和懷氏所描寫的基於我們立即具體經驗的現行世界。  

事實上，懷氏的形而上系統或許和華嚴佛學未必那麼不同，如果我們把懷

氏的「上帝」概念也一起納入考量。就懷德海而言，上帝是一個「非時間性的

現行實存」，有著兩極性質：他的「原初性」（primordial nature）是永相的庫

藏，也就是那超越時空限制的理想性、可能性和潛存性的基地。而他的「後效

性」（consequent nature）是現行世界的實現，從他無所不包的原初評價中衍生

而出。於是懷氏稱上帝的原初性是自由、完整、永恆、實際不足（ actually 

deficient）和無意識的；而上帝的後效性是被決定的、不完整的、效應的、長

久的、完全實現的、和有意識的。他並以下面的句子說明上帝這二極性：53  

「上帝」是恆常的，「世界」是變遷的；但說「世界」是恆常的，「上

帝」是變遷的也行。「上帝」是一，「世界」是多；但說「世界」是一，

「上帝」是多也行。「上帝」與「世界」相比，是真實卓越；但說「世

界」與「上帝」相比，是真實卓越的也行。「世界」內在於「上帝」；

                                            
51 Ch ar l e s  Har t shor ne ,  The  Log ic  o f  Per f ec t ion  （ La  Sa l l e ,  I l l i n o i s ,  T he  

Open  Co ur t  P ub l i sh in g  Co . ,  196 2） ,  p .  17 .  
52 Ch ar l e s  Har t shor ne ,  “W hi tehead ’ s  d i f f e re nces  f ro m Bud dhi s m, ”  

Ph i losop hy  Eas t  a nd  Wes t ,  197 5 ,  Vol .  25 ,  407 .  
53 A .  N .  W hi tehead ,  P r ocess  a nd  Rea l i t y ,  p .  347 -34 8 .  
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但說「上帝」內在於「世界」也行。「上帝」超越「世界」；但說「世

界」超越「上帝」也行。「上帝」創造「世界」；但說「世界」創造「上

帝」也行。 

讀到這樣的句子，不禁令人訝異這和華嚴以「理事」、「一多」、「生佛」之

間相容互在的學說，實在太為相像。又正如奧丁不經意的觀察到，佛學中「因

緣生」的學說本就暗含了一個不對稱的、或者是因先果後的概念，那正是小乘

教的根基。而華嚴佛學以小乘終教為起點，並沒有否認世界與人生的因果層

面。但這是個低層次的因果理論，應當以一高層次的因果論補充之。也就是把

萬事萬物視為緣起於無分別的整體---「一真法界」。這時所有過現未三世的存

在一時炳現，毫無差別。這就好比在一全知上帝的心中，所有過現未三世同時

存在，因果先後，對全知的上帝而言，並無甚差別。這就是杜順和尚在「海印

三昧」和十玄門中的「同時具足相應門中」所說的境界，雖然他並沒有預設一

個全知者。 

十、小結 

囿於篇幅，本文的討論在此僅作一總結：觀照宇宙實相、追求精神自由解

脫、超越現世現實是中西形上學家一致推崇的人生理想。其途萬殊，終歸於

一。一千五百年前中國的華嚴佛學與當代西方懷德海形上學均認為建構一有機

整體的宇宙觀，是佛學或者哲學的主要工作。以這項為基礎的人生觀、世界

觀，當能夠有效地整合人類經驗的各個層面。對華嚴佛學而言，「圓融無礙」

之說可以化解「空」「有」的對立，提升佛教的層次，由小入大。對懷德海而言，

他的機體哲學足以化解西方傳統哲學種種的兩元論（dualism）與二元對立

（opposites），如：實體與屬性、實現與潛存、因與果、心與物、主與客、不

定與決定、消亡與不朽、真際與表相、個人與社群、整體與部份、內在與超

越、連續與斷續等等。儘管這兩項學說未盡十全十美（也不可能有這樣的學

說），但處於二十一世紀因為各種形式的極端主義（radicalism）---即「邊見」，

缺乏宇宙萬有實一有機整體的智慧觀照，導致全球高度資本化、科技化、後現

代主義化，產生種種型態的虛無主義，令現代人陷於心靈生態和自然生態瀕臨

崩潰的危機，這中西兩大智慧豈不令人深思？ 
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從四法界看西谷啟治空哲學的內涵與發展 

 

佛光大學佛教學系 副教授 

華嚴專宗學院研究所 副所長 

陳一標 

 

摘要 

西谷啟治的哲學融合了佛教空的哲學與西方哲學的思惟，以其獨特的方

式，企圖以虛無主義超克虛無主義。一般說到其空的哲學時，都說在《宗教是

什麼》中，空乃是一種回互相入的關係，但是到晚年的〈空與即〉，回互相入

的關係變成是理事無礙的定式，不是事事無礙的立場所能及，在此看到西谷空

哲學的發展與深化。 

本文即是從華嚴四法界的概念，來疏理西谷哲學的整體脈絡，從中來看出

其思想中有關空思索的深化所呈現的內涵，並藉由此研究，期待未來對華嚴四

法界的研究能有一個參考的作用。 

 

 

關鍵詞：西谷啟治、情意中的空、理事無礙、事事無礙、回互相入、構想力 
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事、理、理事無礙、事事無礙四種法界，為華嚴宗的重要概念，說其乃華

嚴教理與觀法的核心亦不為過。四法界可說是隨應著心的觀照的不同，所呈現

出來世界的不同相貌，這也分別代表著佛法在不同發展階段的不同教理。  

簡單來說，小乘佛教依蘊、處、界三科，觀苦、集、滅、道四諦，以證五

蘊、十二處、十八界的「人無我」，其中所觀照的諸法亦即「事」一一具有其

自性，去除了人我執，但並不否定具體的「事」的存在性，小乘所見即對應於

「事法界」，所依的觀法為四諦觀。大乘佛教認為不只「人我」是空，五蘊、

十二處、十八界等「事」，皆由因緣和合而成，其中並無常一、自在、不變的

自性，從緣起無自性提出「一切法空」，擺脫了現象事物的差別相，觀照到一

切法平等無差別的「理」，此即對應到「理法界」，所依的觀法即華嚴法界三

觀中的「真空觀」。然而大乘佛教進一步發展，分一切法為真如門與生滅門，

談「空有無二，自在圓融，隱顯俱同，竟無障礙」，所謂「色即是空，空即是

色」、「真該妄末，妄徹真源」，開顯此「理事無礙法界」的是《涅槃經》、

《勝鬘夫人經》、《大乘起信論》、《法界無差別論》等，對應於華嚴法界三

觀中的「理事無礙觀」。最後乃是《華嚴經》中所闡述的「一一微塵中，見一

切法界」，在一一具體的事當中觀照到「主伴絞絡，逆順無羈」，對應的是華

嚴法界三觀的「周遍含容觀」。1 

華嚴的四法界不只是華嚴宗教觀的核心，更是中國佛教傳統在論及教判與

觀法的重要概念，而如何對其有適當理解、詮釋與應用，也常是現代學者努力

的焦點，其中日本京都學派的西谷啟治在其哲學中所展現的四法界的內含，是

值得重視的。 

西谷啟治（1900-1990）師承京都學派創始者西田幾多郎（1870-1945），

以及當代西洋哲學巨擘海德格（Martin Heidegger，1889-1976），1961 年所出

版的《宗教是什麼》（宗教とは何か）被譽為京都學派戰後最重要的代表作；畢

生立足於東方的空與禪的立場，與西方的哲學與宗教對話，企圖為現代人在科

學、宗教、哲學等方面所遭遇的困境，提供具體可行的解決之道，以虛無主義

超克虛無主義。2 

西谷在《宗教是什麼》一書中，除廣泛運用空的立場，以超越意識與虛無

的立場外，還使用了華嚴的「性起」、「一切即一」等概念，並依《華嚴經》

談時間、處所皆可一入於一切、一切入於一的經文，來做他「回互相入」一概

                                            
1 有關四法界的敘述，參考法藏《華嚴遊心法界記》、澄觀《華嚴法界

玄鏡》（《大正藏》冊 45）。  
2 有關西谷啟治的生平與思想梗概，請參見陳一標、吳翠華，〈從絕對

無到空的哲學──從京都學派內部思想談《宗教是什麼》的成立脈絡

與立場〉。  
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念的注腳。3其次，如小野真的研究所指出的，西谷掌握空的觀點，中期與晚

期稍有不同，中期以《宗教是什麼》尤其是第三章〈空的立場〉為代表，此時

認為「回互性的關係」是根源性的，而且對「空」是否可以被映現到人的感性

或理性中，採取否定的態度，而晚年作品〈空與即〉（〈空と即〉）一文，則認為

表現理事無礙世界的定式是「一即多、多即一」，亦即「回互相入」，但是當

要表現此理事無礙世界的極限時，則可嘗試使用轉入到不回互的事事無礙性的

沈默的「一即零、零即多」的這種「零」的表現；而且也發現到「空」被映現

到構想力乃至 image 中，所具有的積極意義。4 

又如花岡永子在歸納論述西田的「絕對無」與西谷的「空」之差異時，說

「絕對無」乃是理事無礙世界的關鍵，而西谷的「空」則是在事事無礙世界中

一一萬物作為真如的存在方式，它已脫自地自覺到理事無礙的世界。5 

由此可見理事無礙和事事無礙兩個概念在西谷啟治空的哲學的發展過程

中，扮演了重要的角色，對此二概念的內涵若能有清楚的分判，絕對有助於釐

清西谷哲學的具體內容。但是當我們應用佛教的這些名相來為京都學派的不同

思想做定位時，應該注意的是這些概念某些已經脫離了佛教原來使用的脈絡，

被放在現代哲學思想來借用而已。6不過雖然是借用，其中有些理路，還是有

非常明顯的相近性，所以對這些借用內涵的釐清，也將有助於我們認識傳統的

佛教哲學，並進一步探索它們在現代哲學思潮中所可能具有的現代意義。  

以下試將本文問題的出發點闡述如下： 

（一）、西谷啟治《宗教是什麼》中談西方哲學的發展乃是以「有」為核

心，只有虛無主義與存在主義處理「無」的問題，與東方「無」或「空」的傳

統顯然有別。他對所有哲學思想的論述，可用「意識的立場」、「虛無的立場」

和「空的立場」來說明。7此時空的立場乃是西谷空哲學的極點，其中一個重要

                                            
3 西谷啟治著／陳一標、吳翠華譯，《宗教是什麼》，頁 190-192。  
4 小野真，〈西谷啓治における「空」の思索の深化〉頁 1。  
5 花岡永子，〈空の哲學における「空と即」〉， pp .9 8 -100。  
6 西谷啟治在《宗教是什麼》的〈序言〉中明白表示：「本書以「空」

與「業」等佛教基本概念為問題，同時也使用一些與佛教某些宗派密

切相關的用語，如「現成」及「回互」，或用「性起」取代生起。但

是，如前所述，這並不表示我的立場從一開始便傾向佛教或其某一

宗派的教義。毋寧只是借助這些用語，來照亮「實在」以及人的本質

和現實 (* the  e s sence  and  ac tua l i t y  o f  man)而已。因此，這些用語乃是

脫離傳統概念既定的框架，非常自由地被運用，有時在使用時也暗

指 (不一一說明 )與現代哲學概念的對應。因此，如從傳統既定的概念

來看，或許會覺得本書的用法稍顯粗放，有時還不免歧義。這樣的

麻煩本來應該避免，但因本書同時立足在傳統內外的立場，在某種

程度上總是難以避免，有關這點，敬請讀者諒解。」頁 5。  
7 有關此三種立場歸納性的論述，請參見陳一標、吳翠華，〈從絕對無
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的關鍵是「回互相入」，以此來超克虛無主義。但是到了晚年寫作〈空與即〉

時，卻認為「回互相入」乃是理事無礙的特徵，其定式為「一即多、多即一」，

要貫徹空的哲學，一定要進一步推進到事事無礙的境界才算完成。在這裡，我

們看到西谷對空思想思索的深化。但是為什麼同樣談空，用「回互相入」來詮

釋有何不足呢？進入到事事無礙境界所觀照到的空，又是什麼樣的風景呢？  

（二）、西谷所用的意識、虛無、空的三種立場，和四種法界要如何對

應，也是一個值得思考的問題。簡單來說，站在意識的立場，也就是站在以人

或自我為中心的立場，看待一切事物時，事物只不過顯露出對我們所展現的相

貌而已，我們所看到的理則也只是在對象化論理形式下所呈現的理則，這勉強

要說，可以說站在意識的立場看到的是事法界與理法界。唯有進入到一與多彼

此可以回互相入的空之場所，才可能看到理事無礙的法界。但是西谷從西方哲

學發展的歷程中，看到還有一種虛無的立場，如果就四法界來說，站在虛無的

立場，所有的主觀與客觀，所有的事與理，都在虛無當中被無化，被化為一個

大問號，此時所見到底是屬於理法界還是理事無礙法界，還是有一個中間過渡

的階段。這放在佛教思想的發展上來看，般若與中觀等提倡一切法空的大乘佛

教，以華嚴宗的判教來說，只屬於闡揚理法界的教說，這是不是可以說類似西

谷哲學對虛無的立場的判定。如果可以，則我們可以說雖然在般若與中觀也一

直提倡「色即是空、空即是色」這種類似理事無礙的立場，但是華嚴宗在看待

這些思想時，或許只是重視其重空的一面，而說其尚未進入空有不二的境界，

將其與西谷眼中的虛無主義對應，或許有助於我們理解華嚴宗的想法。  

（三）、華嚴法藏將一切教法判為小、始、終、頓、圓五教，以其觀法所

見來配屬對應，則前三分別對應事、理、理事無礙三法界，後一圓教則為事事

無礙法界，但是《楞伽經》、《維摩詰經》、《思益梵天所問經》與禪宗所屬

的頓教，強調所證乃「言語道斷、心行處滅」，到底應該對應到理事無礙或事

事無礙。華嚴宗認為終教與頓教的差別在於言說與默然，8在此談到了語言與

理法界或理事無礙的關連，西谷也說語言是屬於理事無礙法界。但是靜默所顯

所照，是不是就是事事無礙法界，若是如此，則頓教與圓教的分際為何，也是

                                                                                                                                
到空的哲學──從京都學派內部思想談《宗教是什麼》的成立脈絡與

立場〉，頁 x l i i i - lv i。  
8 如法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷 1：「所謂漸頓，以始、終二教所

有解行，並在言說，階位次第因果相承，從微至著，通名為漸。故

《楞伽》云：『漸者如菴摩勒果，漸熟非頓』，此之謂也。頓者，言

說頓絕，理性頓顯，解行頓成，一念不生，即是佛等，故 《楞伽》

云：『頓者如鏡中像，頓現非漸』，此之謂也。以一切法本來自正，

不待言說，不待觀智，如《淨名》以默顯不二等，又《寶積經》中，

亦有說頓教修多羅。」 (C BET A,  T 45 ,  no .  1866 ,  p .  48 1 ,  b 13 -21)  
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一個值得探究的問題。 

（四）、從結果來說，不管是華嚴法界三觀最後的周遍含容觀，或者是西

谷最後用的「在情意當中的空」，其所照見的都是事事無礙的世界，在任何一

個最微小的事物上面，我們都可以無礙地看到三千大千世界所有一切法，可以

在一微塵中，開啟三千經卷。也就是說當我們的心有了轉換，在同一個現象世

界的「事」上面，就可以看到普遍的「理」乃至其他原本與它有礙的「事」，

而這些都是在任何一個現象事物中本自具足的，不需要依待言說，依待般若智

慧、無分別智等。所以從究極實相的角度來說，「事」內在就應有如此的本來

之相，只是我們無法證得、體會而已。如此，事事無礙才成為可能。因此，對

於「事」的解析，絕不能僅以小乘佛教所說具一一自性的五蘊、十二處、十八

界來說明。 

順著以上的提問，以下將依四法界的順序，來闡明西谷啟治空哲學的內涵

與進展，試著回答以上的問題。 

一、「事法界」與「事物的自體性存在方式」 

華嚴宗認為小乘佛教觀一切現象事物中無有一個「我」，以從三界六趣的

輪迴世界中解脫，但是在這樣的觀察中，並不妨礙五蘊、十二處、十八界等現

象世界的一切「法」皆保有其固有的自性，如色以質礙為自性，乃至識以分別

為自性，甚至於說能如實觀照此一一諸法的自性，才是如實的觀法，只要不執

著在這些現象事物中有一個不變的靈魂亦即「我」。也就是說在證得沒有「人

我」的同時，卻同時肯定了「法」的「有」，也就是現象事物的「有」。當然

小乘佛教不會單純地認為眼前的花瓶為「法」的本質，而是肯定構成現象事物

的要素的色、受、想、行、識這樣的「法」為「有」。所以當我們看華嚴宗所

說的事法界時，即是指這種一一具有其不變的自性的「法」，其極致非小乘說

一切有部所說的五位七十五法莫屬。 

但是西谷啟治在談「事」時，比較是在一個更廣的哲學問題脈胳下來進行

論述的，不可執於華嚴宗所說的事法界。西谷曾說，「事」乃是有某個東西在

現實中存在，強調存在的樣態一面，指的是「東西」於此成立、現起這樣的一

件「事情」；「理」則是在「東西」現起的方式中所內含的「東西」的構造一

面，說明「東西」存在時的構造為何。9簡單來說「事」即是現象事物，「理」

即是事物中所內含的構造、理則。 

西谷談論「事」的真實樣態時，與他根源的主體性哲學相關，強調在所有

                                            
9 西谷啟治，〈理と事―自覚―永遠の現在〉，頁 289-290。  
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的論理、言說、對象化之前，事物所具有的內涵或契機。譬如某人年青時是學

生 a1，中年時是藝術家 a2，老年時則成為出家人 a3，我們用 a1、a2、a3 來代表

某個個人的特定相貌，而用 a 來代表此存在的個別者自身。當我們說 a 此一個

別者和其他的個人都是「人」時，「人」A 就成為 a 的形相。西谷依亞里斯多

德的哲學，說對在現實中存在的個別者 a1(a)、a2(a)、a3(a)來說，a 是其本質，

但是此 a 不是從 a1(a)、a2(a)、a3(a)這些不同相貌的個別者被抽象出來以作為外

延地包攝它們的普遍者，而是作為 a1(a)、a2(a)、a3(a)之自體的個別者自身，內

含地統一著它們。所以每一個人都是不斷地作為在不同的相貌中的自己而有，

同時也恆時作為他自身而有，亦即作為 a1(a)、a2(a)、a3(a)，而同時是 a。他借

用康德的話說，此「有」乃是在「現象即自體、自體即現象」中成立的。10 

同樣地，若說 a 的形相「人」以 A 來表示，則此形相 A 並非如柏拉圖所言

可離開現象世界獨立自存的「理型」（idos, eidos），而是與個別者自身不可分

離的，形相現實化為個別者，乃是個別者的本質，它不是抽象的普遍，而是具

體的普遍。就如 a1(a)和 a 不是相互分離的存在一樣，a 和 A 作為現實的存在，

永遠都是一個 a(A)。因此三層合起來即是一，也就是 a1｛a(A)｝，「即是活生

生的一使得這三層一貫而成，三者由同一的『生命』所貫穿，是一個活生生的

『東西』。此三者不外是在這具體的一個『東西』當中被以 logos 方式區別的

契機。」西谷以現實個別者的樣態 a1、個別者自身 a、作為具體的普遍性的形

相A三者的相互不離來說明所謂的萬事萬物的根源性的存在方式，可以說是他

的哲學的重要觀點。從生命的角度來說，三者是不二的。但是若從牽涉到理性

思惟、語言的 logos 角度，三者又是不一的，後來許多哲學思惟的分歧，也就

是以 logos 的方式區別才導致如此的。 

西谷進一步說明兩種可能性的區別。也就是，若從 a 的側面（亦即從內在）

來看 a1 和 a 為一的 a1(a)，a 是 a1(a)的本質；若從 a1 的側面（亦即從外在或現在

於此以某種相現起的這個面乃至表面）來看，a 是未現起者，也就是 a1(a)的潛

勢。然而三者當中作為中間的契機者乃是被稱為個別者自體或個別者自身的

a，它一方面作為一一特定場合的現實存在之本質與其為一，一方面反過來藉

由以作為一般性之契機的形相「人」為其本質與其為一。因此，我們可以說個

別者自體 a 在三個契機中，作為兩端的契機之媒介，支撐著三者的「一」或存

在者的自己同一性，形成存在者的存在性之中心。11 

由一一事物構成的世界聯關，到處都有間隔、區劃、界限。當我們說這是

年青的學生 a1時，他就不是藝術家 a2或出家人 a3，是某人 a就不會是另外的人

                                            
10 西谷啟治，〈生における個別と一般〉，頁 270-27 4。  
11 西谷啟治，〈生における個別と一般〉，頁 274-27 8。  
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b 或 c，是「人」A 就不是「狗」B 或「樹」C，「『有』在不同的次元，恆時都

意含著是其自身而和任何的他者都不同一的自己同一性」。「有」或「存在」

一般，被限定在「人」A 這樣的特殊的存在，「人」被個別地限定在某個人 a，

乃至 a 從樣態的角度被限定在 a1 時，這當中即有無限的界限劃定。透過界限的

劃定，每一個存在者個體保有其同一性，被局限在世界的一個局部，形成一種

「自己─內─閉合性」，相對地所有其它的他者也就成為自己的障壁。然而這

種「自己─內─閉合性」就一一的個別者作為「非─他者」的獨自性、獨立性

的意義下，也是「自己─內─充足性」，西谷說這即是「萬物皆自得」、「萬

物各得其所」。12 

西谷分析的重點在於個別的存在者自體，也就是存在者的存在性，萬物、

萬象、萬法在現實中存在，其中就內含了存在者的樣相、存在者自體和存在者

的形相，三者合而為一，從根源的主體性哲學立場來說，要能觀照到這個部

分，才能夠如實地觀照到事物的真實相。所以，我們可以說，西谷在分析具體

的「事」，已經是站在自身的哲學立場來闡述的。當然我們已可以說「事」當

中本身就內含了這樣的契機，所以在華嚴四法界的最後，我們才能就著「事」

直接說事事無礙。 

二、「理法界」與意識之場、虛無之場 

在萬事萬物中，西谷特別提到在擁有意識的生命或在精神性的生命中，其

生命的結構有根本的不同，他們會有所謂的「表象」成為其生命的基本要素，

所有的東西都變成是被想出來的、被放在眼前看的或者內在被映現出來的一種

存在方式。這時候，生命成為含有「離一切事物且能使其映現出來的一個面」，

但是為了要使「離一切事物且能使其映現出來的一個面」這樣的東西能夠成立，

這個面就非得是「能映現其自身，能往自身之內返照者」不可。後者即是所謂

的自我意識，即是作為自我而存在的東西，它擁有所謂的「對自性」，而此「自

我意識映現出一切事物」一事，即是所謂的「意識」，以意識要以自我意識為

基礎，有自我意識，才有意識。自我意識作為能映現其自身者，使一切事物映

現出來，但它卻不被任何其它的事物所映現，還是自我意識所擁有不可思議的

特質，為全宇宙一切事物中所僅見。13 

西谷的說明頗為費解，以燈為例來說明的話，燈照燈自身，此即為自我意

識，燈照萬物即為意識，而燈唯其能照自身，才能照萬物；若以唯識哲學來

                                            
12 西谷啟治，〈空と即〉，頁 135-13 7。  
13 西谷啟治，〈生における個別と一般〉，頁 282-28 3。  
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說，自我意識即第七末那識，意識則是依於末那識而有的第六意識，當我們

說，意識由於依恆與我痴、我見、我慢、我愛相應的末那識生起，因而變得雜

染時，如果從存在論的角度來看，可以說即是自我意識有永遠往其自身內在返

照的「對自性」、「自我心中性」，依於其成立的意識也永遠具有自我中心性，

讓所有於其中映現的事物，都只是圍繞著意識，只是作為被映現的東西而已。  

對西谷來說，這種自我意識和意識生起，即意謂著人開始以自我為中心，

來看待所有的萬事萬物的「有」，甚至於在其中所建立起來的「自己」也只是

一種對自我的執著。在意識中，我們作為我們「自己」而和「萬物」有所關連，

此時意識此一場所有一種欺瞞、虛偽的本質，讓我們誤認在真實存在的主觀與

客觀，西谷對意識之場定義如下： 

意識之場即是自己的存在與事物的存在產生關聯之場(自己という存在

と事物という存在との係わりの場，*the field of relationships between 

those entities characterized as self and things)14，要言之，意識之場即是

唯存在之場(存在だけの場，*the field of beings)，亦即是在存在之根柢

(存在の根柢，*the ground of being)的虛無被遮隱蔽之場。在此，自己

雖然是主體但卻被以自己意識的方式表象為自己，也就是受到一種客觀

化，被當作是一種「存在」(存在，*being)來看待。15 

若用佛教的用語來說，只要我們還有自我意識即末那識，則我們所有的認識即

意識都是有分別，都是一種以自我為中心的認識方式，不能認識到事物的真實

相，唯有擺脫虛妄分別，進入到無分別智即般若智，才能夠看到事物如其所如

的相貌。西方整個傳統哲學不管是從感性或理性的立場來掌握世界，說一切只

都是感覺或說一切都不外是理型，這樣所掌握到的事物之「理」，都只是站在

意識的立場看到一個局部而已。西谷說： 

不管是「事物」在感性之場所顯示的「形」(かたち，*shapes)(限定於感

性的諸樣態)，或者是它在理性之場所顯示的各種「形」(它可被當作是

事物的形相，或者是悟性的「形式」)，都是限定在向著我們顯現的「事

物」之相，是在此限制之下的「事物」的樣態，是它的「表面」。不外

是在與我們的關係中所映現的「事物」的形貌。顯示出的已經是從其自

身偏移的「事物」之相，不能顯示在其自身當中的「事物」的存在方式。

                                            
14 本文專門術語附英文者，乃為幫助讀者理解，參考《宗教是什麼》的

英譯而做，在其前以「 *」標示。由於英譯本由西谷本人修訂，有極

高的參考價值。英譯由 Jan  Van  Bra g t所譯，改名為 Rel ig ion  an d  

Noth ing ness , Be rke le y :  Unive r s i ty  o f  Ca l i fo rn ia  P ress ,  1 982。  
15 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 29。  
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「事物」從其自身偏移而映現在我們的「意識」，即映現在我們的感性

與知性中。這些形貌就有如是從光源發射出來的光線，是來自「事物」

自體的放射。16 

因此，我們似乎可以說只要不能超越意識之場，只是以理性論理的思惟方式，

將一切事物對象化、表象化，如此所掌握到的事物之「理」，都只是在「有」

的範圍中打轉，如柏拉圖的「理型」、笛卡兒的「我思」，康德的「悟性的形

式」等，都屬於「理法界」。用這樣的方式所認識到的「理」，所有的「物質

性」、「觀念性」、「實體性」都只是事物的「表面」，不能真正掌握到事物

的自體性存在方式。當我們進入到虛無的立場，從根本上懷疑對我們展現其相

貌的事物，乃至此能懷疑的我自身時，所有的一切都化作一個大大疑問號時，

對隱藏在現象事物背後的虛無有所自覺，打破意識之場的契機才從此開啟。  

西谷認為在意識之場中所被表象化的主體與客體，在虛無之場中都被無

化，事物反而能夠以一種更接近於實在的方式現起，如此就能夠「使主體變成

比原來更為主體性，事物更如實地現起。」17用佛教的術語來說，西谷所談的

虛無或許已經帶有某種空的內涵，可以對治佛教所說的我執和法執。但是西方

的虛無主義所談的虛無，「還是殘留有『無』被表象為無的『東西』的痕跡」，

或者認為「『無』只是與存在相對的否定概念，而與存在形成了對立」18，「虛

無」雖然已經不是意識的對象，但還是不免被以表象化的方式對待。西谷說進

入到真正的「空」，才有辦法擺脫表象化： 

所謂的「空」，唯有將把空表象為空的「東西」這樣的立場也一起空掉

之時，才是真正的空。這意味著「空」不是在「有」之外，作為與有不

同的東西而被安立的，毋寧是作為與有為一、與有自我同一者而被自覺

到的。虛無是對一切存在的絕對否定，因此與存在是相對的。19 

西谷認為真正的空乃是所謂的「空亦復空」，不能做任何的表象化，不能有任

何的限定，這樣的空不是在萬事萬物之外，毋寧是與其同一的，也就是說「色

即是空」、「空即是色」。所以相對於真正的空，虛無之場帶有過渡的性質，

是必須要「急走過」的地方： 

虛無的本質在於單純否定的(消極的)否定性(単に否定的な[消極的な]否

定性，*purely negative [antipodal] negativity)。此立場乃是含有既不停

                                            
16 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 156-15 7。  
17 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 132。  
18 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 118-11 9。  
19 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 119。  
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留於存在也不能離開存在的自己矛盾，被其自身撕裂的立場，在這當

中，也有其過渡的本質。雖然說是虛無的立場，實際上並不是可以在真

正的意義下成立的場所。只不過是應該「急走過」20的地方。就這種本

質性的過渡性、否定的否定性來說，它始終都是實在的，都是現實的，

但其立場本身本質上是無實性的。虛無的立場本身本質上是虛無的。此

立場唯有作為這樣的事物，才是虛無的立場。21 

虛無的立場本身即是單純的否定，其中沒有任何的肯定，在虛無之場中，所有

事物都不再具有「物質性」、「觀念性」、「實體性」，呈現出來的是徹底的

解體與散亂之相，在這當中沒有一般所謂的認識與意義。我們可以說虛無之

場，扮演的是解構、去執的角色，真正要認識事物自體性的存在方式，必須進

入到空之場所。 

如果我們將西谷對虛無之場的論述，放到被華嚴宗配屬到理法界的般若與

中觀思想，如果我們只看待其中解構、去執的面向，似乎可以說如果空只是一

種單純的否定，否定對現象事物中所附加的表象性的描述，這就有如西方虛無

主義的立場。如此一來，以西谷哲學來詮釋「理法界」時，除了包括立基於意

識的立場，以表象化的方式所建構出來的「物質性」、「觀念性」和「實體性」

等之外，也應包括雖然站在虛無的立場，但仍無法脫離表象化所呈現的「虛無」

亦即「被表象化的空」。 

三、「理事無礙法界」和「回互相入」 

在《宗教是什麼》裡，西谷認為由虛無的立場，進入到空的立場，就可以

如實見到事物的自體性存在方式，重新恢復到「有」的意義。在空之場當中，

一即一切、一切即一，所有的事物彼此處於「回互相入」的關係，即是整個空

的哲學的極致。但是到了晚年寫作〈空與即〉時，則認為這種回互相入只是達

到了「理事無礙法界」，還未能進入到「事事無礙法界」。由此可見，縱使同

樣立足於空的立場，其中還是有差異性、階段性的，其中的微妙，值得探索。  

首先依《宗教是什麼》，來說明何謂空的立場： 

意識和虛無之場所都不能離開空之場所而成立。在一切事物被對象化為

外在的實在的相之前，而且在它被無化的更本來的相之前，它已經在空

當中，在真正地本來性且根源性的相之中。在空當中，事物真正地在事

                                            
20 《景德傳燈錄》第 27卷：「僧辭趙州和尚，趙州謂曰：「有佛處不得

住，無佛處急過。」 (《大正藏》， 51 .4 3 7a )  
21 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 165。  
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物自身當中。而且，同時在以表象為基礎的對象意識之前，以及在虛無

之上的存在性的覺知之前，在作為絕對的此岸的空當中，有真正本來性

且根源性的智成立。這就是在可以稱為萬物來證自己、山河大地草木瓦

石皆自己本分的場所當中所成立的知，勉強說它是「無知之知」。在這

當中，自己是真正在自己自身當中。草木徹於其自身之底是草木自身，

瓦石徹頭徹尾是瓦石之時，與此自己同一地，自己徹其底是自己自身。

這是無知之知，不外是空之場所。22  

在意識之場中被以主客對立的方式表象為對象前，或者在虛無之場中被無化

前，萬事萬物早就已經存在於空之場中，以一種不受意識立場所限定，甚至於

不受虛無立場無化的根源性存在方式存在著，用中觀的話來說，即是「以有空

義故，一切法得成」。在它們如此現成的當下，即有我們如實的會得，這是大

乘佛教所謂的空性、真如。空性、真如不是在我們親證之後才如此存在的，它

們本來就是一切法的本性。在空之場中，原來在虛無之場中事物所呈現的散亂

與解體之相，在此又收攝為一，以一種作為事物自體存在的方式，重新為我們

所知，然而此時所謂的知已經不是在意識之場中的理性認知，所以說它是一種

無知之知，用大乘唯識學派的話來說，即是一種無分別智，西谷也說它是「無

分別的分別」。 

每一個現象事物，在空之場中再度受到肯定，肯定其作為「有」的性格，

但是這種「有」已經不再是於事法界當中，擁有其自身的充足性、閉合性、自

我同一性的「有」，是與「空」合一的「有」。西谷特別強調「有唯有與空為

一才是有」23，也可以說在某個現象事物現起時，它是唯一的，有其不可取代

的現實性、真實性，但所有的事物如果都是實，則世界就不會是一個整體，現

象事物之間應該沒有任何的關係、任何的連結。但是我們看到現象事物之間有

緊密的連結，如此形成一個世界，可見一一事物在其自體性的存在方式中，除

了保有其自身的充足性、閉合性、自我同一性，立基於「主」的地位外，同時

在其根柢也延伸到其它事物之「本」，成為支撐其它事物存在的一個力量，扮

演著「從」的角色。因此，一切事物是「有」的同時也是「無」，是「實」的

同時也是「虛」，是「主」的同時也是「從」，在其作為「有」而現起的同時，

即帶有「假」的色彩。當一切事物互為主從，收攝為一，即為「世界」，而此

使一切收攝為一的力量，即是空之場，西谷有時也稱之為「自然」。這種唯有

在空之場所中才能成立的一切事物互為主從的關係，西谷稱之為「回互相入」

（*circumin-sessional interpenetration）。有關回互相入的結構，西谷說明如

                                            
22 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 133。  
23 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 152． 1 56。  
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下： 

自己作為與空為一的有，是一個絕對的中心，在此情況下，一切事物是

在自己之本中。在自己在一切事物之本中的這種情況下，亦即在空之場

中，一切事物也在自己之本中。如前所述，這種回互相入，唯有在也包

含了自己在內的一切事物的非對象性的、「中」的存在方式中，才能成

立。由於此回互相入，一切事物被收攝，如此而使得「有」的秩序亦即

「世界」成為可能，因而也使得「事物」的存在成為可能。24 

由於一切事物這種互為主從的回互相入關係，使得「世界」亦即整個「有」的

秩序成為可能，而這都要在空之場才有可能。因此，空之場就是回互關係之

場、一切事物自體收攝它們自身於一的「力」之場、世界可能之場。25西谷在

〈空與即〉當中，進一步說，這種回互相入的關係，即是可以用「一即多、多

即一」的定式表示的「理事無礙法界」。26 

在此「多」指得是一切事物各自保有其自我同一性的充足性、閉合性，「一」

則是由此一一的「多」回互相入而成為「世界」的「一」，前者是絕對的閉合

性，後者是絕對的開放性，兩者的相即也就是「絕對的差別與絕對的無差別的

相即，絕對的對向性、分立與絕對的平常性、平等的相即」。27西谷又說： 

一即多相當於從世界來看萬物，此時的「一」相當於作為萬象當下現成

之場之開顯的世界，是作為萬象自身窮極之「所」的世界；「多」則是

此世界成為世界一事（亦即世界這樣的開顯被開顯一事）中所內含的局

部之多。在一即多中，「所」即是「有」。 

多即一相當於從萬物來看世界，此時的「多」用以表示可稱為當下現成

之一切物的窮極的一一自性或個別性，「一」則相當於這許多事物被看

作各得其所，被透明化成擁有各自自性的「有」擁有其局部性之「所」。

在多即一中，「有」即是「所」。28 

四、「事事無礙法界」與「情意中的空」 

西谷認為用回互相入的關係所表現的理事無礙法界，其中所透顯出來的

空，還是不究竟的。在〈空與即〉一文中，他從詩作的思索理解到語言或理事

                                            
24 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 188-18 9。  
25 西谷啟治，《宗教是什麼》，頁 179。  
26 西谷啟治，〈空と即〉，頁 139。  
27 西谷啟治，〈空と即〉，頁 138。  
28 西谷啟治，〈空と即〉，頁 138。  
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無礙的窮極處： 

所有在如此文脈下所出現的語言的 logos不是論理意義下的「理」，而

是在事實被給出的本原之處，與「事」為一而現成之「理」，在事實體

驗的場所中當下所被會得之「理」，也可說是所謂理事無礙的原初型。

在此意義下的語言的 logos中，也含有在情意世界中扮演重要任務的「沈

默」或「無言」的契機。難以用語言表達，縱使表達出來也不會是真實，

這樣的東西在此和語言有同等的重要性。在語言的本原之處，語言和沈

默是相互滲透的，也就因此之故，語言也可成為有影響者。29 

語言的 logos 本身即是一種理，深刻的詩作可以透過語言，表現事物被給出的

本原之處的風貌，達到理事無礙的境界。但是在語言的理當中，與沈默本來就

是相互滲透的，上乘的詩作裡，我們可以看到「難以言表者逐漸從事實之底現

起，『默』佔盡了優勢，在此遭逢了語言的窮極處、語言成為無力之處」30，

這時候剩下的就只有「默觀」或「默照」了。西谷依這種詩人的體驗說：  

對詩人而言，原本與語言的 logos 結合在「理事無礙」中成立的體驗，

在事理究明的窮極處，遭逢了「理」的消失，不是嗎？在此，「理」與

徹其自身之底，都被吸收到「事」當中去了。31 

筆者認為或許從這種角度切入，我們比較有辦法理解為什麼要在理事無礙

之後，再進入到事事無礙。但是若再回到原來所談理事無礙的「回互相入」、

「一即多、多即一」的結構，內在到底有什麼問題，換句話說，即是在理事無

礙的境界中所透顯的空到底還有什麼不足，西谷的說明就不是那麼容易理解

了。 

首先，他在這種回入相入中，看到了絕對不回互的兩極：作為一的世界之

開顯以及作為多的一一的有。他說： 

世界的開顯自身作為絕對的「一」，不含有任何的相對性，也完全不含

有作為事物與事物間之關係的場所之開顯的意味。它也斷絕了如在回互

或相即所包含的，帶有相互否定性的「辯證法性」的相對性，它作為絕

對的一，是不回互的。在此，世界成為世界一事也是純一無雜的唯一

                                            
29 西谷啟治，〈空と即〉，頁 130。  
30 西谷啟治，〈空と即〉，頁 132。  
31 西谷啟治，〈空と即〉，頁 131。  
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事，超越任何的局部性。世界的開顯等同虛空，是「無一物」的。在此

意義下，它是全然的「無礙」。無礙見於此世界的開顯。32 

一一的「有」在其是所與的最初的本原中，顯示出絕對是其自身的「頑

固」自我同一性，而只要是如此，其「有」就是徹底被限定的有，被全

面設定了界限，在其自身之內是閉合性的。個別的「有」作為絕對的

一，斷絕了一切的相對性，也斷絕了如和他者相互滲透、相即這樣的

「回互性」，與先前所舉絕對是一的世界的開顯，同樣都是完全「不回

互」的。33 

兩極的其中一端，作為「世界」的一個整體的開顯，其本身無有任何一物，有

如虛空一般，而另一端則是具有自我同一性的閉合的具體存在，前者是無限定

的無礙的開顯，後者則是被限定的有礙的障壁。在這一虛一實的中間，則是

「被規定為『一即多、多即一』的回互性、具體性的世界聯關的整體」，在這

個領域中，有倫理與藝術的成立。「和只屬於純粹理性思惟的『論理』有所不

同，在人當中支配著實踐和行為的『道理』、『義理』，以及支配的藝術的 logos

（如在詩中語言的 logos），這種屬於『意志』、『感情』的理法，和理性都可

以是稱為『情念的論理』這樣的理法」。34也就是說倫理、藝術的極緻即是在

理事無礙法界，進入到事事無礙法界已經是屬於宗教的領域了。 

對西谷來說，事事無礙法界的開顯，必須要正視作為絕對的多與絕對的一

這兩個極端所具有的不回互性，往下挖掘其中的結構才可能將空的哲學往前推

進。西谷接著說： 

萬事萬物在世界中現成，乃因世界是開顯的。反過來，世界是開顯的，

乃因萬事萬物於此現成。無一物的「開顯」若無現成的萬物，則非現實

性的開顯，若是非現實性的開顯，就不是作為現實性世界的開顯。反過

來，萬物現成，乃因世界的開顯現在正在開顯。 

結果，這兩個極端不外是同一件事情的兩面，而這兩面是相互矛盾的。這兩個

相互盾的東西的同一性，已經不是回互的關係，不是理事無礙的理法了。西谷

說： 

絕對的一與絕對的多的同一性，既不是一即多，也不是多即一，也不是

這兩個相即的相即。若勉強要說，可說是一即零、零即多，乃至這兩個

即的相即。這不是任何意義的理法、logos，是絕對無理的，是非「理」

                                            
32 西谷啟治，〈空と即〉，頁 139-14 0。  
33 西谷啟治，〈空と即〉，頁 141。  
34 西谷啟治，〈空と即〉，頁 143。  
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的。……作為世界的聯關的具體的現實「世界」，是唯有透過作為絕對

的不回互相互矛盾的兩極是同一這樣的方式，才成為可能的。……這不

外就是「事事無礙」法界。35 

在此用「一即零、零即多」此一不對稱、令人費解的定式，來表現事事無礙此

一「非理」的世界。小野真曾仔細從西谷同時期的另一篇論文〈禪當中的法與

人〉（〈禅における「法｣と「人」〉），找到解讀此「零」之線索。在此論文中，

「零」此一場所的成立，「一即多、多即一」才能成立，而且「『一』從與『多』

的相即，亦即從作為多樣事物的統一的一，歸入到作為一即一的其自身，只有

在一即零、零即一這樣的形態下才有可能」 36。小野真用了相當的篇幅來論

證，在此無法詳細說明。但是如果簡單來說，他認為「一即零、零即多」，乃

是「〔一即零、零即一〕、〈一即多、多即一〉、〔多即零、零即多〕」這樣的

對稱形式的一個濃縮。〈一即多、多即一〉乃是水平的、回互相入的理事無礙

世界的定式，〔一即零、零即一〕、〔多即零、零即多〕，則是在回互相入世

界中所出現的兩個極點，這兩個極點唯有在事事無礙的「非理」之場、在此用

「零」來表現之場，才可表現出其同一性。 

筆者雖然借由小野真的推理，稍微可一窺西谷的用意，但對於其中深意，

還是覺得有其難解之處。對筆者來說，理解的一個重要線索，可以說是前面所

提過西谷依於詩作的解析，說在事理究明的窮極處，所遇到的「理」的消失。

如果說在「一即多、多即一」的定式中，「一」表示的是「理」，那麼在宗教

所表現的事事無礙境界中，必然遭遇到「理」或「一」的消失，這或許就是〔一

即零、零即一〕的部分所要表現的。放在修行實踐上來說，最終花紅柳綠還是

還它花紅柳緣。而就每一個修行主體而言，主體作為主體是一個個別事物，在

〔多即零、零即多〕的定式中，或許即是表現往無盡法界消失的主體。  

西谷還說事事無礙的境界乃是斷絕了所有的理智與條理，是絕對無條理

的，也是荒謬、愚蠢的，就有如華嚴初祖杜順曾說張三喝酒而李四醉了，或者

有人生病叫醫生來，醫生卻來幫狼狗打針。37西谷更說，就因為無條理之故，

                                            
35 西谷啟治，〈空と即〉，頁 144。  
36 西谷啟治，〈禪における法と人〉，頁 141。小野真，〈西谷啓治に

おける「空」の思索の深化〉，頁 9。  
37 西谷啟治，〈空と即〉，頁 145。西谷此處所說一部分應指禪籍中所

流傳的杜順和尚「法身偈」，如《佛果圜悟禪師碧巖錄》卷 10：「又

杜 順 和 尚 道 ： 懷 州 牛 喫 禾 ， 益 州 馬 腹 脹 ； 天 下 覓 醫 人 ， 灸 猪 左 膊

上。」 (CBE TA ,  T 48 ,  no .  2 003 ,  p .  219 ,  b19 -20)即是一例。另外一個例

子即所謂「張公喫酒李公醉」，也常見於禪籍，但未見與杜順有關，

如《圓悟佛果禪師語錄》卷 19：「教云：張公喫酒李公醉。僧云：老

老大大，龍頭蛇尾。」 (C BET A,  T 47 ,  no .  1997 ,  p .  80 1 ,  b 11 -12)  
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才能有真正宗教的信，才是與絕對不可思議、不可得者相遇的唯一可能的立

場。38 

最後值得一提的是，西谷在〈空與即〉一文中，提出了「情意中的空」。

也就是說在《宗教是什麼》當中對空是否能表映現在人的感性或理性中，或許

是採否定的態度的，但是晚年卻認為在人的構想力或心象（image）中，可以映

現出空來，而且這是在事事無礙的境界中，直接就著在我們的最原初的經驗中

出現的。有關於此，無法詳細解說，只就著西谷所言對這種直接經驗做些許說

明。 

西谷說「被經驗的現實的事實，原本對我們來說，一直都是『被直接給與

者』」，這是在論理的分析、語言的使用之前的。以我們聽聞蟬聲為例，原本的

所與並不是經過了知性分析、抽象化後普遍的「聲」和普遍的「蟬」這種「表

象」和「表象」之間的關係，而是在現實世界中直接被給與我們聽覺的這隻蟬

的叫聲，即是蟬的「心象」（image），此即被稱為「原初性的『事』現成之場

所」，即聲亦即聽此一「感覺」現成之場。在此之際，在此聲音中，蟬被聽到，

所以在此感覺中，同時就含有蟬的心像。西谷特別說，在如此的直接經驗中，

並沒有一個「我」去聽聞到蟬聲，沒有我們反省的認知所形成的主客對立；此

時乃是「忘我」的。39西谷特別對這種心像的特徵做了說明： 

不只是聽覺，所有的感覺都是在某時作為具體的經驗，以如此的方式成

立的。在此意義下，聽覺原本是聽聞「某個聲音」。不是聽聞抽象的普

遍的聲音，而是聽聞被限定為「某個」的聲音。在聲音的這種限定中，

含有發出此聲音者的原初的亦即萌芽的心象（image）。這不是依構想力

（imagination）此一能力自身獨自的活動所被構想（imagine）的心象，

而是作為心象形成力──在「被動的」感覺者之力（被動之能力）中，

好像與其一體性地被包含於其中──之所產的心象。而此心象的形成力

乃是被包含於感覺中的構想力，有如種子被包覆胚中並於其中萌芽。40 

五、結論 

綜合以上的討論，可以對西谷啟治如何利用華嚴的四法界，來處理他所關

心的哲學問題，有一個大體的了解。如果再回到一開始扣緊著華嚴四法界所提

出的一些問題，或許可以提供一個思考的參考，讓華嚴的四法界思想有更深厚

                                            
38 西谷啟治，〈空と即〉，頁 145-15 6。  
39 西谷啟治，〈空と即〉，頁 127。  
40 西谷啟治，〈空と即〉，頁 127-12 8。  
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的內涵。 

（一）西谷認為在相互回入、「一即多、多即一」的理事無礙中，作為兩

個極點的作為「世界」的絕對的「一」與作為具有閉合性的雜多事物的「多」，

這兩者基本上是「不回互」的。而要談這兩者的同一性，非得進到事事無礙不

可。在這當中，乃是乃是「〔一即零、零即一〕、〈一即多、多即一〉、〔多即

零、零即多〕」，也就是「一即零、零即多」的。到了事事無礙的境界，理就被

吸收到事當中，如此才是空的究竟。 

（二）依西谷的立場，如果我們在意識之場所中，來看待事物，所有的事

物皆有其自我同一性，也就是華嚴事法界所呈現的，它們是「自己─內─閉合

性」、「自己─內─充足性」，而其它的東西對它而言，都是障壁。同樣地，

如果我們未脫離意識之場，則其所見的理法界，如在西方唯論物或觀念論所

見，都只是表象化、對象化的結果，其內在未脫離人的自我中心性。換句話

說，此時所見的理都只是「以人為中心，其它的事物都是對人所呈現出來的

相」，不管是對人的感性所呈現出來的質料，或者是對人的理性所呈現出來的

形相、表象。 

而虛無主義乃是由理法界邁向理事無礙的過渡，從虛無主義還不免殘留表

象、對象化，可以說虛無主義所說的虛無還是屬於理法界，但是從其否定一切

觀念論、經驗論的表象化來說，已經有往空的方向，但是從其對現實世界無所

肯定來說，還不能說是理事無礙法界。這相當類似華嚴理法界中所提的般若、

中觀的空，退一步來說，應該說是被誤解、錯用的空，其中還未能達到空有不

二、理事互融。 

（三）西谷在談到當我們對理事無礙的境界中做事理究明，在其窮極處，

看到了「理」的消失，看到了語言的 logos 的極限，此時就只能默照。這剛好

對應於在終教的理事無礙後，在圓教之前，有《楞伽》與禪宗的頓教的成立。

但是，對西谷來說，似乎默照、靜觀已經進入了事事無礙的境界，尤其他在解

釋禪的立場時，應該將禪看作其哲學所要表現的最高點。但是站在華嚴的立

場，頓教是介於終教與圓教之間，是不是代表著華嚴所指涉的最高境界還是西

谷哲學所未到處，這或許也是一個值得再深入探討的問題。  

（四）如果純就華嚴的事法界而言，這是小乘佛教所說一一帶有其自性的

現象界的諸法，要到事事法礙法界，有關「事」如何突破「理」在法界的層次

站有絕對的地位，才有進一步的解釋。在西谷哲學當中，在談一一現象事物

時，即不斷地強調其「根源的自體性的存在方式」，也就是在理性的論理之中、

意識的表象化之前，物本身所具足的各種的契機。在一個事物的呈現當中，本

身即有人的感性、理性不分主客的現起，進到這樣的觀察，突破意識的立場，

從虛無的立場急走過，進入到空之場，我們就可以看到事物的自體性存在方
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式。進而在理的消失處，純就「事」而完全無礙。 
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《華嚴經》的「分形」與「全息」理論哲學觀 

 

德霖技術學院通識中心 助理教授 

陳士濱 

 

摘要 

「分形」（ fractal）的概念是由美籍數學家伯奴瓦·曼德布羅特（Benoit 

Mandelbrot 1924-2010）於 1967 年首先提出，他認為一切事物的「局部」形態

與「整體」形態總是「相似」的，這種「自我相似性」（self-similarity）形態廣

泛存在於自然界中，如：海岸線、飄浮的雲花、岩石的斷裂口、綿延的山川、

大腦皮層構造、花耶菜形、天際星系、蛋白質高分子結構……等都有這種「分

形」的特徵。如果能了解「單一」的個體，就可掌握到「全體」，此即《華嚴

經‧卷六》「一塵中現無量剎」的哲學觀。「全息」（Holography）理論又稱「全

像」理論，與「分形」是相似的學說，「全息」理論由美國物理學家大衛.玻姆

（David Bohm 1917-1992）所提出，在不探討物件的複雜性問題下，他認為宇

宙在「高維」（Higher Dimensions）系統中是一個不可分割的「整體」，但在「三

維空間」時卻變成了獨立的個體。他的「全息理論」即是《華嚴經‧卷五》「一

能為無量，無量能為一」的哲學觀。本論將探討與《華嚴經》相呼應的「分形」

與「全息」理論哲學觀，進而了解宇宙萬物都是微妙地相連著，宇宙與我乃「無

二無別」之理。 

 

 

關鍵詞：分形（Fractal）、全息（Holography）、《華嚴經》、一即一切、自我相

似性 
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Abstract 

“Fractal,” an idea first coined by the American mathematician Benoit 

Mandelbrot in 1967, refers to the “similarity” existing between the “fragmented 

shape” and the “holistic shape” of everything. While “fractal” is a mathematical 

construct, its manifestation, “self-similarity,” can be found widely in nature, e.g. 

coastlines, floating cloud-flakes, cross sections of rocks, mountain ranges, cerebral 

cortex, shape of cauliflower and broccoli, galaxies, and the molecule structure of 

protein. If a person can grasp the essence of the “oneness” of an entity, the person 

can intuitively understand the “wholeness” of that entity. This is the key 

philosophical outlook espoused by the 6th scroll of the Avatamsaka Sutra, “in a dust 

mote there is infinite Buddha lands.”  

The theory of “holograph,” also called the theory of the “whole-picture,” is 

offered by the physicist David Bohm and is similar to that of “fractal.” This theory 

doesn’t aim at the discussion of complexity. Bohm opines that the universe 

observed under the system of “higher dimensions” is a “holistic unity” which 

cannot be divided. The universe, however, when observed in the “three 

dimensions,” becomes an independent entity. This “holographic theory” echoes the 

philosophical outlook of the 5th scroll of the Avatamsaka Sutra, that is, “ the one is 

all and the all is one.” 

This paper aims to explore the philosophical theories of “fractal” and 

“holograph,” with the teachings of the Avatamsaka Sutra as the base. Everything in 

this universe is subtly connected in a way of “non-duality.” 
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一、前言 

《華嚴經‧卷二十六》中曾說「八地菩薩」修學佛道的過程，必須要能觀

照十方世界的「成住壞空」，知道四大假合的「一與異」相、了悟「小、中、

無量」種種的差別相，也要通達三千大千世界種種「微塵」之理，若能如此的

話，其餘的真理皆可觸類旁通，舉一而反三。如《華嚴經》云： 

觀十方世界，成壞及與住。 

能知四大一，亦知諸別異，小中及無量，種種差別相。  

能數知三千，大千世界塵，亦知眾生身，四大微塵數。  

諸天身眾寶，微塵數差別，皆悉遍明了，餘亦如是知。1  

既如此，吾人應該深入研究「四大緣合」的「小、中、無量」差別相及三

千世界「微塵」理，而近代物理學、數學、量子學……等日新月異的豐富學說，

正可以作為理解《華嚴經》哲學的重要輔助教材。中國近代諾貝爾得獎楊振寧

（1922- ）於 2001 年 4 月香港「世紀論壇」上作了一次「美與物理學」的學術

演講，他最後的結語說：「科學的極限是數學，數學的極限是哲學，哲學的極

限是宗教」，又說「科學的盡頭是哲學，哲學的盡頭是佛學」，又說「物理研

究到盡頭是哲學，哲學研究到盡頭是宗教」、「佛教是世界上偉大的宗教之一，

兩千年傳入中國後，對中國文化產生了深遠的影響」。2若套用楊振寧的名言，

那麼研究近代科學數學物理學上的「分形」與「全息」理論；其盡頭就是《華

嚴經》「一即一切」的最高哲學。美國物理學家約翰·阿奇博爾德·惠勒（John 

Archibald Wheeler 1911-2008）曾就「分形」理論說： 

                                            
1 詳《大方廣佛華嚴經》卷26〈22十地品〉。CBETA,T09, no.278, p.567, a。另外

在 《佛說十 地經》卷 6〈 8菩 薩 不動地〉 也有 同樣的經 文，原文如 下：

「 唯諸佛 子！菩薩 已至 於第八 地……觀 世界 成觀世 界壞，如 世間 成皆

能 了知… …又知地 界小 大無量 及差別相 ；了 知水界 小大無量 及差 別相

… …又知 微塵細相 、麁 相、無 量相及差 別相 ；於何 世界所有 若干 微塵

積 聚，微 塵差別皆 能了 知；於 何世界所 有若 干地界 微塵皆能 了知 ……

又 此菩薩 ，知有情 身麁 相、細 相、身差 別相 ；知依 那洛迦身 有若 干微

塵」。詳 CBE TA， T 10， no。 287， p .5 60， a。  
2 詳 馬毅 「哲 學與 人 」。 大連 大學 學 報 第 一期 第 26卷。 2005年 2月，

p .57。 或 觀線 上影 片 2001年 4月 香港「 世 紀論 壇」之楊 振寧 演 講：「美

與物 理學 」。  

h t tp : / /ww w.56 .c om/ u 47 /v_ Nj I1N zM xN D A.h tml  。  

或 h t tp : / /ww w.yo u tub e .co m/watc h?v=2 Tiq Cr9 jo7o  。  
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一個人如果不懂得「熵」（音商，Entropy）是怎麼回事，就不能說是科

學上「有教養的人」；在將來，一個人如果不能同樣熟悉「分形」，他

就不能被認為是「科學上的文化人」。3 

誰不熟悉「分形」，誰就不算是科學家。4 

從 Wheeler 的言論中可見「分形」理論已成為是不是「科學上的文化人」

及「有知識」的判定標準，既然吾人生活在科學、數學、物理學、量子力學已

有輝煌大躍進的二十一世紀；若不認識「分形」與「全息」兩套學說，則缺乏

追求知識的精神，亦少了利益眾生的「方便法門」，5如《華嚴經》云： 

佛子！此菩薩摩訶薩為利益眾生故，世間技藝靡不該習。所謂：文字、

算數……地、水、火、風，種種諸論，咸所通達……日月星宿、鳥鳴地

震……咸善觀察，一無錯謬……但於眾生不為損惱，為利益故咸悉開

示，漸令安住無上佛法。6 

故本論將以「分形」與「全息」學說作為理解《華嚴經》哲學的研究工具。 

二、「分形」理論的哲學觀 

（一）「分形」理論介紹  

「分形」（fractal）或譯為「碎形」，原譯是指「不規則的、支離破碎的」，

從看似不規則的事物中找出整體及局部所遵守的「共同規則」。這種「分形」

的概念是由美籍數學家伯奴瓦·曼德布羅特（Benoit Mandelbrot 1924-2010）於

1967 年首先提出，並於 1975 年創立了「分形幾何學」（fractal geometry），形

成了研究「分形」性質及科學領域的應用，也稱之為「分形理論」（ fractal 

theory）。Mandelbrot 在他的《大自然的分形幾何學》中說： 

                                            
3 詳 潘金 貴《 分形 藝 術程 序設 計》 ，南 京 大學 出版 社， 1998年 3月， 頁

2。此 句或 譯作 ：誰 不知 道「 熵」 概念 就 不能 被認 為是 科學 上 的文 化

人， 將來 誰不 知道 「 分形 」概 念， 也不 能 稱為 有知 識。  
4 詳 潘金 貴《 分形 藝 術程 序設 計》 ，南 京 大學 出版 社， 1998年 3月， 頁

5。此 句或 譯作 ：明 天誰 不熟 悉「 分形 」 ，誰 就不 能被 認為 是 科學 上

的文 化人 。  
5 在《 華 嚴經》中常 提出 菩薩 應修 學種 種 利益 眾生 的「 方便 法 」，如《大

方廣 佛華 嚴經 》卷 36〈 33  離 世間 品〉 云 ：「 一切 菩薩 無量 智 慧… …

具足 成就 一切 菩薩 『 方便 』智 慧， 善巧 方 便， 調伏 眾生 …… 善 攝眾

生， 深入 無量 『巧 方 便法 』」 。詳 CB ET A,  T09 ,  n o .  278 ,  p .  6 31 ,  b。  
6 詳 《大 方廣 佛華 嚴 經》 卷 36〈 26  十 地 品〉 。 CBE TA ,  T10 ,  no .  279 ,  p .  

192 ,  b。  
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拉丁語形容詞 fractus 創造了詞「分形」（fractal）。相應的拉丁語動詞

frangere 意味著「打破」和產生「不規則的碎塊」。從而可見（對我們

的需要是何等地適合！）除了「破碎的」（如像碎片或屈折），fractus

也應當具有「不規則」的含義，這兩個含義都被保存在碎片（fragment）

中。7 

他的理論是：一切事物的「局部」與「整體」形態總是「相似」的，名為

「自我相似性」（self-similarity）。Mandelbrot 的「分形」靈感來自於一篇著名

的論文「英國的海岸線有多長？」（How Long Is the Coast of Britain? Statistical 

Self-Similarity and Fractional Dimension），8論文以海岸線作為曲線，如何才能

精準的測量出海岸線的長度呢？他發現測量的工具愈精細，海岸線就會愈長。

而且在空中拍攝的一百公里長的海岸線與局部放大十公里長的海岸線，兩組照

片中看上去竟然十分相似，也就是「局部」與「整體」形態竟是相似的。

Mandelbrot 最有名的圖片，僅舉如下四張代表作：9 

  

                                            
7 詳 Man de lb ro t撰 《 大自 然的 分形 幾何 學 》（ 最新 修訂 本） 。 上海 遠東

出版 ， 1998年 ，頁 6。  
8 曼 德布 羅特 的《 英 國的 海岸 線有 多長 ？ 》論文 曾 刊載 於 1967年美 國權

威的 《科 學》 雜誌 15 6期 pp .636 - 638。 或 參閱 Man de lb ro t撰 《 大自 然的

分形 幾何 學》（ 最新 修訂 本）之「第 二篇  三 種已 馴服 的經 典 分形  第

五章  英 國的 海岸 線 有多 長」 ？ 上 海遠 東 出版 ， 1998年 ，頁 32 -43。  
9 底 下圖 片取 自「 維 基百 科， 自由 的百 科 全書 」， 詳網 址

h t tp : / / en .wik iped ia . o r g /wik i / Mand e lb ro t_se t  。 或請 參閱 潘金 貴《分 形

藝術 程序 設計 》一 書 內有 大量 彩色 圖片 解 說。 南京 大學 出版 社 ， 1998

年 3月 。  
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這種藝術般的「分形」美麗圖案，非常精緻壯觀，如近代中國語言學專家

周海中（1955-）所說：「『分形幾何』不僅展示了數學之美，也揭示了世界的

本質，從而改變了人們理解自然奧秘的方式；可以說『分形幾何』是真正描述

大自然的幾何學，對它的研究也極大地拓展了人類的認知疆域」。10 

茲再以飄浮的「雪花」為例，在顯微鏡下，無論是 1 毫米、1/10 毫米，還

是 1/1000 毫米的尺度，「雪花」邊緣上的圖案和形狀幾乎都是相似的。這種「自

我相似性」特徵廣泛存在於自然界中，如：樹上一片葉子、岩石的斷裂口、綿

延的山川、大腦神經構造、花耶菜形、銀河星系分布、呼吸和心跳的節奏……

等都有這種「分形」的特徵，我們從英國兒歌改編的一首小詩中就可發現「分

形」理論普遍於世界一切萬物的情形，如詩云： 

一個分形的人， 

穿過分形的森林， 

走過分形的一英里， 

分形地撿到了一枚分形的六便士。 

買了一隻分形的貓， 

抓了一隻分形的老鼠。 

分形的人， 

分形的貓， 

分形的老鼠， 

都擠在分形的小屋裡。 

分形人分形的大腦皮層裡， 

構思著分形貓分形地吞下分形老鼠， 

                                            
10 引自網路「百度百科」資料，詳 http://baike.baidu.com/view/83243.htm。  
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分形老鼠被分形貓分形的小腸壁分形地吸收著……11 

近來將「分形幾何」運用到疾病上已有相當成就，如 2011 年有一篇「分形

幾何學精確識別癌細胞」的研究報導，就是利用「癌細胞」在外觀上具有更顯

著的「分形」特徵，因此可以提早發現「癌細胞」而予以治療。 12 Benoit 

Mandelbrot 的「分形」理論也成為《華嚴經》哲學的最佳註解，如「部份與整

體的哲學」，及「自相似性」與「非自生、非他生」的哲學。以下分述之。  

（二）部份與整體的哲學  

「分形」理論指出吾人可以透過事物的「部份」而認識「整體」，再從「整

體」還原為「部分」。可以從「有限」中體會「無限」；再從「無限」中還原

為「有限」。其餘「單一」與「整體」、「小」與「大」……兩者之間皆可互

轉、互換，打破了部份與整體的界限。試舉網路上一個相當有名的例子，如在

10-11merers 下觀察 DNA 分子中的「原子核」（左圖），與從 100 光年 1018merers

外觀察我們的宇宙（右圖）。13 

  

                                            
11 詳 潘金 貴《 分形 藝 術程 序設 計 》 ，南 京 大學 出版 社， 1998年 3月， 頁

1-2。  
12 該 篇相 關論 文發 表 在《 物理 評論 快報 》上。 內容 是說 ：美 國 克拉 克森

大學（ Clarkso n  U niv e r s i ty）的伊 戈爾 .索 科洛 夫（ Igor  Soko l o v  1958-）

和同 事利 用「原 子力 顯微 鏡」， 在一 奈米 的精 度上 ；對 取自 人 類子 宮

頸的「健 康 細胞 」和「癌 細胞 」的外 形進 行了 對比 。測 量結 果 顯示 ，

「癌 細胞 」在外 形上 具有 顯著 的「分 形 」特徵 ；而 健康 的細 胞 卻並 不

明顯 。詳 【科 技網 】 科技 日報 ， 2011年 07月 08日。

h t tp : / /ww w.s tda i ly .c o m/b ig5 / k j rb /con te n t /2 011 -07 /0 8 /con te n t_32 3332 .

h tm  。  
13 引 用網 頁 h t tp : / /ww w.wensh .ne t / a rc h ive .php / top ic /7 80 .h tml  的資 料圖

文。  
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上面這兩張圖的構造竟然是驚人的「相似」，完全符合「分形」理論。如

同《華嚴經》所云：「能現一世界，而作無量剎。示現無量剎，而為一世界」14

及「於『一法』中，解『眾多法』。『眾多法』中，解了『一法』」。15除了微

小的「一法」與「眾多法」有「分形」特徵外，《華嚴經》在「入法界品」中

提到善財童子觀察慈行童女的「宮殿莊嚴」情形，竟可從任何微小的「壁、柱、

鏡、鈴……」等；皆可見到「整體」的「法界一切如來」景象，如經云： 

時，慈行童女告善財言：善男子！汝應觀我宮殿莊嚴。  

善財頂禮，周遍觀察，見一一壁中、一一柱中、一一鏡中、一一相中、

一一形中、一一摩尼寶中、一一莊嚴具中、一一金鈴中、一一寶樹中、

一一寶形像中、一一寶瓔珞中，悉見「法界一切如來」，從初發心，修

菩薩行，成滿大願，具足功德，成等正覺，轉妙法輪。16 

英 國 一 位 浪 漫 主 義 詩 人 兼 藝 術 家 威 廉 ． 布 萊 克 （ William Blake 

1757-1827），他的一首美麗詩歌這樣寫著： 

To see a world in a grain of sand.[從一粒沙看見世界（一沙一世界）] 

And a heaven in a wildflower.[從一朵花知道天堂（一花一天堂）] 

Hold infinity in the palm of your hand.[用一隻手把握無限（手心掌握無

限）] 

And eternity in an hour.[用一刹那留住永恆（剎那即是永恆）]17  

這首詩歌與《華嚴經》哲學的確有異曲同工之妙，《華嚴經》有大量的經文

都說明從微小的「一塵」中可現「無量剎」的道理，如「一塵中現無量剎，而彼

微塵亦不增」。18「一一塵中見三世一切剎，亦見彼諸佛，此是普門力」。19「無

量諸佛剎，悉末為微塵，一塵置一剎，悉能分別知」。20「於一塵中有不可說

                                            
14 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 60〈 34  入 法 界品 〉。 CB ET A,  T0 9 ,  no .  27 8 ,  

p .  78 7 ,  a。  
15 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 28〈 24  十 忍 品〉。 CB ET A,  T09 ,  no .  2 78 ,  p .  

580 ,  c。  
16 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 65〈 39  入 法 界品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  34 8 ,  b。  
17 詳 “Class i c  Poe t ry  S er i e s  :  Wi l l ia m Blake  -  poe ms” ,（ Po em Hu nte r .Co m  

-  The  W or ld ' s  Poe t ry  Arch ive  20 0 4-09）  p .18。  
18 出 自《 大方 廣佛 華 嚴經》卷 6〈 8  賢首 菩 薩品〉。 CBE T A,  T 09 ,  no .  278 ,  

p .  43 4 ,  c。  
19 出 自《 大方 廣佛 華 嚴經》卷 68〈 39  入 法 界品〉。 CBE T A,  T 10 ,  no .  279 ,  

p .  37 0 ,  c。  
20 出 自《大 方廣 佛華 嚴經 》卷 9〈 13  初 發 心菩 薩功 德品 〉。 CB ET A,  T 09 ,  

no .  2 78 ,  p .  455 ,  b。  
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不可說世界塵數大會」21……等。  

雖然《華嚴經》中也曾出現「分形」這個字詞名相，但它指的是佛的「法

身」可以呈現各種「形態、形象」而周遍法界的度化眾生，如《華嚴經‧卷二》

云：「如來法身不思議，如影『分形』等法界。」22此與「分形」理論是類似

的；不同之處在於──佛的「法身」可以隨眾生根器而變化各種「形態」，甚

至與佛的「原貌」可以完全不同，如《華嚴經‧卷六十四》云：「菩薩摩訶薩

成就一切殊勝三昧……一念普入三世境界，『分形』遍往十方國土，智身普入

一切法界，『隨眾生心』普現其前觀其根行而為利益」，23及「菩薩能知一切

身，為化眾生同彼形，國土無量種種別，悉為現形無不遍」。24也就是《華嚴

經》的「分形」可以與原貌相似，或相同平等，或完全不同。又如《華嚴經‧

卷四十七》云：「一切諸佛同一法身、境界無量身、功德無邊身、世間無盡身、

三界不染身、隨念示現身……遍住一切清淨法界身、『分形』普遍一切世間

身。」25但 Benoit Mandelbrot 的「分形」理論只限於局部與整體是相似的「自

我相似性」，並不包括「完全不同」的形態。 

《華嚴經》的「分形」哲學可以是一身變多身，也可以是多身合為一身，

如經云：「或以一身分為多身，或以多身合為一身」。26「一身」與「多身」

兩者可以是「相似」，也可以是「完全不同」。可以「相容相即」27而達到「一

多、大小無礙。一多即入」28的境界，如經云： 

                                            
21 出 自《 大方 廣佛 華 嚴經 》卷 26〈 22  十 地品 〉。 CB ET A,  T0 9 ,  no .  27 8 ,  

p .  56 9 ,  b。  
22 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 2〈 1  世 主 妙 嚴品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  8 ,  c。  
23 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 64〈 39 入法 界品〉。 CBETA,  T10 ,  no .  279 ,  p .  

346 ,  a。與 此段 文經 相似 的還 有《大 方廣 佛華 嚴經》卷 8〈入 不思 議解

脫境 界普 賢行 願品〉云：「 諸菩 薩摩 訶薩 成就 一切 殊勝 三昧 ， 於一 切

時 而 得 自 在 … … 一 念 普 入 三 世 境 界 ， 分 形 遍 往 十 方 剎 海 ， 智 身 普 入

一 切 法 界 ， 隨 眾 生 心 普 現 其 前 ， 放 淨 光 明 令 其 愛 樂 ， 觀 其 根 行 而 為

利益 」。 詳 CBETA,  T10 ,  no .  293 ,  p .  698 ,  b。  
24 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 38〈 26十 地品 〉： CB ET A， T10， n o。 279，

p .201， b。  
25 詳《大 方廣 佛 華嚴 經》卷 47〈 33  佛 不 思議 法品 〉。 C BET A,  T10 ,  no .  

279 ,  p .  250 ,  a。  
26 詳《大 方 廣佛 華嚴 經》卷 5〈入 不 思議 解 脫境 界普 賢行 願品 〉。 CBE TA ,  

T10 ,  no .  29 3 ,  p .  683 ,  b。  
27 此 語引 用《 華嚴 一 乘教 義分 齊章 》卷 4云：「因 果俱 時， 相 容相 即」。

詳 CBETA,  T45 ,  no .  1866 ,  p .  505 ,  。  
28 語 出唐 ‧澄 觀撰《 大方 廣佛 華嚴 經疏 》卷 4〈 1  世主 妙嚴 品 〉。 CBE TA ,  

T35 ,  no .  173 5 ,  p .  53 3 ,  b。及 同卷 27〈 25  十 迴向 品〉。 CBE TA ,  T 35 ,  n o .  

1735 ,  p .  70 9 ,  a。  
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一切諸佛皆悉能於一毛孔中出現諸佛，與一切世界微塵數等，無有斷絕； 

一切諸佛皆悉能於一微塵中示現眾剎，與一切世界微塵數等，具足種種

上妙莊嚴，恒於其中轉妙法輪教化眾生，而微塵不大、世界不小。29 

經文中說「微塵不大」是指十方一切佛剎、眾生剎皆能入一微塵；而微塵

不會因此變大。「世界不小」是指一沙、一微塵皆能含容十方一切世界；而世

界不會因此變小，此與《楞嚴經》「一為無量、無量為一，小中現大、大中現小」

有相同的哲學， 30而近代英國研究佛教權威學者查爾斯·埃利奥特爵士（Sir 

Charles Eliot 1864~1931）也說： 

In the Heaven of Indra, there is said to be a network of pearls, so arranged 

that if you look at one you see all the others reflected in it. In the same way 

each object in the world is not merely itself but involves every other object 

and in fact IS everything else. "In every particle of dust, there are present 

Buddhas without number."[在「因陀羅」的天堂裡，據說有一張寶石的

網，在這樣安排下，你可以從其中的一個看到反映出來的其他所有寶

石。世界上任何一個物體也是一樣的，它不僅是「自身」，而且包含著

其他所有的物體對象，實際也就是「等同於」其他物體。在每一粒微塵

中都有無數的佛存在著（在每一粒灰塵中都顯現出無數的佛）]。31 

「在每一粒微塵中都有無數的佛存在著」本來就是《華嚴經》的哲學思想，

所以「一」與「無量」之間的確有著微妙的「分形」關係。  

（三）「自相似性」與「非自生、非他生」哲學  

根據分形的「自相似性」（self-similarity）程度，又分為「有規分形」和「無

規分形」兩種。整體而言，屬於「有規分形」只是少數，絕大部分都是屬於統

計意義上的「無規分形」。「有規分形」是指具體有嚴格的「自相似性」，即

可以通過簡單的「數學模型」來描述其「自相似性」的一種分形，比如德國數

學家喬治·康托（Georg Cantor 1845-1918）的「康托三分集」32、瑞典數學家海

                                            
29 詳《大 方廣 佛 華嚴 經》卷 46〈 33  佛 不 思議 法品 〉。 C BET A,  T10 ,  no .  

279 ,  p .  243 ,  a。  
30 詳《 大佛 頂如 來密 因修 證了 義諸 菩薩 萬 行首 楞嚴 經》卷 4。 CB ET A，

T19， no。 945， p .  1 21， a。  
31 詳 Si r  C har l e s  E l io t ,“ Japanese  Bud dh i s m” ,（ Lon don :  Ro u t l edge  & 

Kegan  Pa u l  , 1959） .  pp  10 9-110。  
32 188 3年 ， 德 國 數 學 家 Georg  Can to r  提 出 了 「 三 分 康 托 集 」 ， 顯 示 出

許 多 最 典 型 的 分 形 特 徵 。 它 是 從 單 位 區 間 出 發 ， 再 由 這 個 區 間 不 斷

地 去 掉 部 分 子 區 間 的 過 程 。 如 此 不 斷 的 分 割 下 去 ， 最 後 剩 下 的 各 個
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里格·馮·科赫（Niels Fabian Helge von Koch 1870-1924）的「科赫雪花曲線」33、

波蘭數學家瓦西羅·謝爾賓斯基（Waclaw Sierpinski 1882-1969）的「地毯曲

線」34……等。  

「無規分形」是指具有「統計學」意義上的「自相似性」分形，比如屬於

地學上的山谷、河流、海岸線、島嶼、國界……等；屬於生物學上的人肺、神

經、血管、人腦、脈搏跳動……等；屬於植物學上的樹木花草種種結構；屬於

天文宇宙學上宇宙星系位置、月球坑洞直徑、隕石、行星大小、雲塊、雲

層……等。天文學近來的研究也指出宇宙在不同的尺度上的確有著驚人的「重

複性結構」，35如「原子」和「銀河系」的比對，「原子」和「中子星」的比

                                                                                                                                
小區 間段 就構 成了「 三分 康托 集」。「 三 分康 托集 」的 Haus do r f f維 數

是 0 .6309。 以 上 可 參 閱 Mande lb ro t撰 《 大 自 然 的 分 形 幾 何 學 》 （ 最 新

修訂 本）之「 第 四篇  標 度分 形  第十 四 章  樹枝 狀和 分形 點 陣」。 上

海遠 東出 版， 1998年 ，頁 180。 如右 圖所 示：  
33 190 4年 ，瑞 典數 學 家 Nie l s  Fab ia n  He l ge  von  Koch創 造 了「 K och曲 線」

幾 何 圖 形 。 Ko ch曲 線 是 大 於 一 維 ， 它 具 有 無 限 的 長 度 ， 但 是 又 小 於

二維 ，並 且生 成圖 形 的面 積為 零。 它和「 三分 康托 集」一 樣， 屬於 一

個典 型的 分形 。根 據「分 形」的次 數不 同 ，所 生成 的 Koch曲 線也 有很

多 種 。 比 如 三 次 Koc h 曲 線 、 四 次 Koch 曲 線 等 ， 這 樣 無 限 的 進 行 下

去， 最終 即可 構造 出 完整 的 Koch曲 線。 以上 可參 閱 Mande l b r o t撰《大

自 然 的 分 形 幾 何 學 》 （ 最 新 修 訂 本 ） 之 「 第 二 篇  三 種 已 馴 服 的 經 典

分形  第 六章  雪 花 片和 其它 科赫 曲線」？ 上 海遠 東出 版， 19 98年 ，頁

54。  

如右 圖所 示：  
34 波 蘭著 名的 數學 家 Wacla w S ie rp ins k i於 1916年 提 出了 「 Sie rp insk i  

Gaske t圖 形 」。首 先 畫出 實心 的「 正三 角 形」，然 後將 三角 形 每一 邊

的中 點連 線， 會分 割 成四 個小 正三 角形 ， 再把 中央 的正 三角 形 拿

掉， 會剩 下其 餘的 三 個正 三角 形， 再將 每 一個 實心 的小 角形 都 重

複… …重 複地 疊代 下 去。 以上 可參 閱 Man de lb ro t撰 《大 自然 的 分形 幾

何學 》（ 最新 修訂 本 ）之 「第 四篇  標 度 分形  第 十四 章  樹 枝狀 和分

形點 陣」 。上 海遠 東 出版 ， 1998年 ，頁 17 8。如 右圖 所示 ：  
35 參 考曹 天元  C apo撰《上 帝擲 骰子 嗎 ： 量子 物理 史話》， 台 北： 八方

出版 社， 2007年 07月 。頁 53。  
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對，它們在「半徑、週期、振動」……等皆一一展現出十分「相似」的地方。

如果我們把一個原子放大 1 X 1017 倍，它所表現出來的性質就和一個「白矮

星」36（white dwarf）差不多。如果再把原子放大 1 X 1030 倍，那就與一個銀河

系的狀態差不多，如此宇宙在各個層次上展現出「相似」的結構，就被稱為「分

形宇宙」（Fractal Universe）模型，所以僅僅是一個「原子」，也包含了「整個

宇宙」的某些資訊，「原子」就是一個宇宙的「全息胚」。37  

但這種「相似性」並不是說「完全等於」的意思，萬物並非是「自己生出

自己的完全一致」或「由別人生出自己的完全不一致」，此觀點其實是接近《華

嚴經》「世間非自作，亦復非他作」38、「一切諸法不自作、不他作」39的哲學

理論，亦同於中觀「不自生、不他生」理論。40佛典上說宇宙萬物是「眾因緣」

生起，並非是「單一事件」而生，如《華嚴經》云：「譬如世界初安立，非一

因緣而可成，無量方便諸因緣，成此三千大千界」41、「如是等無量因緣，乃

成三千大千世界。」42所以從大如「三千大千世界」及小如「微塵世界」都具

有「眾緣和合」的不可思議境，舉《華嚴經》云： 

無量諸佛剎，悉末（或作「抹」）為微塵，「一塵」置「一剎」，悉能分別

知。43 

於一「微塵」中，普見一切佛…… 

菩薩知眾生，廣大無有邊；彼一眾生身，「無量因緣」起。 

                                            
36 「 白 矮星 」被認 為 是低「 質量 」的恆 星 演化 階段 最終 的產 物 ，在 我們

所屬 的星 系內 97%的 恆星 都屬 於這 一類 。  
37 山 東大 學張 穎清 教 授經 過長 期的 觀察 和 深入 的研 究， 提出 了 「全 息

胚」學 說， 創立 了「 全息 生物 學」。「全 息胚」學說 是指 生物 體的 各

個部 分都 是由「 體細 胞」發 育和 特化 而來 的。 它們 雖然 形態 不 同， 功

能各 異， 但它 們都 含 有「生 物整 體」的 全 部資 訊， 都是 一種 特 化 的 胚

胎。 無論 是植 物的 枝 條還 是 葉 片， 動物 的 節肢 或是 器官 都是 「 全息

胚」 。一 切生 物體 都 是由 「全 息胚 」組 成 的。 參考 百度 百科

h t tp : / /ba ike .b a idu .c o m/v ie w/138 579 .h tm  。  
38 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 19〈 20  夜 摩 宮中 偈讚 品〉：「 世 間非 自作 ，

亦復 非他 作， 而其 得 有成 ，亦 復得 有壞 」 。 CBE TA ,  T 10 ,  no .  2 79 ,  p .  

101 ,  b。  
39 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 12〈 18  菩 薩 十 無盡 藏品 〉。 CB ET A ,  T09 ,  no .  

278 ,  p .  477 ,  c。  
40 詳《 中論》 卷 1〈 1  觀 因緣 品〉云 ：「 諸法 不自 生， 亦不 從 他生 ，不

共不 無因 ，是 故知 無 生」 。 CBE TA ,  T 30 ,  no .  1 564 ,  p .  2 ,  b。  
41 詳《 大 方廣 佛華 嚴 經》卷 50〈 37  如 來 出 現品〉。 CBE T A,  T 10 ,  no .  279 ,  

p .  26 5 ,  b。  
42 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 33〈 32  寶 王 如 來性 起品 〉。 CB ET A ,  T09 ,  no .  

278 ,  p .  612 ,  c。  
43 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 9〈 13  初 發心 菩薩 功德 品〉。 CB E TA,  T0 9 ,  

no .  2 78 ,  p .  455 ,  b。  
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如知「一、無量」，一切悉亦然…… 

「一根、一切根」，展轉「因緣」力，微細各差別，次第無錯亂。44 

這種「眾緣和合」就是「不自生、不他生」及「不共生、不無因生」45的

哲學，但絕非是自己生成自己的「完全相同」；也不是由其它別物來生成自己

的「完全不同」。顯然的，「無規分形」理論的確為《華嚴經》「非自作、非他

作」哲學下了一個很好的註腳。 

三、「全息」理論的哲學觀 

（一）「全息」理論介紹  

「全息」又名「全像」，英文名稱為「holography」，關於 holograph-這個

字根，大陸學者一律採取上述的廣義解釋，將它翻譯成「全息」。其中「全」

是由於希臘字首 holo-代表「完全」或「完整」；而「息」則是「信息」的簡稱。

台灣的翻譯有兩種，即狹義的「全像」與廣義的「全息、全訊」，例如 holography

表示「全像術」，hologram 表示「全像圖、全像照片」，本文則以「全息」名

詞為主。 

早在 1948 年，一位英國物理學家鄧尼斯·伽柏（Dennis Gabor 1900-1979）

為了提高電子顯微鏡的分辨率而提出了一個全新的拍照技術，他構想出利用

「光學底片」記錄照射物體不同部位所反射出波的表面（Wavefronts）46，包括

了光波中的「振幅、位元相」等全部資訊，如果能用特殊的鐳射光照射這一張

「全像片」時，就可以看到一幅立體圖像，這是 Dennis Gabor 最早的「全像片」

創作。後來在 1962 年時經美國科學家利思（E.N.Leith）和蘇俄科學家烏派特尼

克斯（J. Upatnieks）改良攝製技術後才製作出可靠度更高的「全像片」。47Dennis 

                                            
44 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 59〈 38離 世間 品〉。 CB ET A,  T10 ,  no .  2 79 ,  p .  

316 ,  a。  
45 詳唐 ‧ 法 藏 撰 《 華 嚴 經探 玄 記 》 卷 13〈 22  十 地 品 〉： 「一不自生。

二不他生。三不共生。四不無因生」。 C BET A,  T3 5 ,  n o .  1 733 ,  p .  35 1 ,  

a。  
46 Wavef ro n t s指 波的 表面 ，其 上各 點的 相 位在 同一 時間 的值 均 是相 同

的。 詳 AEE A天 文教 育資 訊網 。

h t tp : / / aeea .n mns .edu . tw/200 2 /0210 / ap02 10 15 .h t ml  。  
47 可 參考 E.N.  Le i th ,  a nd  J .Upa t n ieks ,  “R ec ons t r uc ted  Wavef ro n t s  and  

Co mm unica t ion  Th eo ry” ,  Jo urna l  o f  the  O pt i ca l  Soc i e ty  o f  A me r ica ,  

Vol .5 2 ,  No .10 ,  pp .11 23 -113 0 ,（ 1962） .及 E.N .  Le i th ,  and  J .Upa tn ieks ,  

“Recon s t ruc ted  Wave f ron t s  wi t h  Di f fused  I l lumina t ion  and  

Three - Dime ns iona l  O bjec t s” ,  j ou rna l  o f  th e  Opt i ca l  S oc ie ty  o f  A mer ica ,  

Vol .5 4 ,  No .11 ,  pp .12 95 -130 1 ,（ 1964） 。  
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Gabor 於 1971 年亦因發明用兩組雷射光拍照的「全像片（holography）」技術，

而獨自榮獲諾貝爾物理獎。「全像片」的照片相當奇特，即使被撕成幾片，每

片仍會保有完整的圖樣，只是「立體感」減低而已。 

「全像」攝影有很多原理，最基本的就是利用雷射光的「干涉」與「繞射」

現象，首先將雷射光源以「分光鏡」同時產生「物體光」與「參考光」，並設

計不同的「光路徑」，使得「物體光」與「參考光」交會而產生「干涉」。若

於兩光的「交會處」擺放「待攝影物體」及「底片」，當光線打到「待攝影物

體」後再打到「底片」上，經過「顯影、定影」等暗房技巧處理後便可得到「全

像片」，當「底片」洗出後，看起來像是無意義的「光圈」與「條紋」式的組

合，如： 

 

但如果用另一道「雷射光束」去照射這張底片時，則一個三度空間的立體

影像就會出現在「底片」中，原理如下列二張圖片所示48，及 YouTube 影片實

際操作說明：   

  

                                            
48 此 圖參 考 AEE A 天 文教 育資 訊網 ，並 重 新繪 製。 詳

h t tp : / / aeea .n mns .edu . tw/200 2 /0210 / ap02 10 15 .h t ml  。  
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另一種由彰化縣淩雲科技股份有限公司所介紹的「全像」攝影技術，如下

圖說明：49  

  

其實圖中所投射出的「立體影像」並不是「全像攝影」最特殊之處。如果

我們將其中一朵玫瑰的「全像底片」割成兩半，然後再用「雷射」光照射，會

                                            
49 原圖請參該公司的網頁說明，圖片已經筆者修改調整過。詳

http: / /www.fbblife .com/13025089/art icle/content .aspx?ArticleID=1125。  
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發現每一半都有「整個玫瑰」的影像，即使把這一半再分為兩半，然後再細分

下去，每一小塊底片中都仍會包含著一個較小且是完整的「原來影像」。就像

把一張有著三維雷射人頭的照片撕成兩半，則任何一半都一樣可看出原先完整

的人像，就算撕成碎片也是一樣；就如同從鏡子的碎片中仍可照出完整人頭像

一樣的道理。還有一種「穿衣鏡」也可說明這個道理，如果我們把穿衣鏡切成

兩片，仍可看見每片穿衣鏡中有一個完整的自己；也就是說，一個人化身成了

三個人（一個真實的自己，二個穿衣鏡中的自己），假如再將穿衣鏡分裂為三片，

每片依然可看到一個完整的自己；依次類推，若把穿衣鏡粉碎成十萬片、十萬

億片、千萬億片，每一微片皆依舊可看到一個「完整的自己」，如同《華嚴經》

中所說的：「如『影現』眾剎，一切如來所，於彼一切中，悉現神通事」50、

「一念分身遍十方，如船入海因風濟」。51 

有「全息理論之父」尊稱的美國量子物理學家大衛·玻姆（David Bohm 

1917-1992），他同時也是哲學家、思想家，深受愛因斯坦（Albert Einstein 

1879-1955）及印度哲學家基督·克里希那穆提（Jiddu Krishnamurti 1895-1986）的

影響，他在自己撰寫的《全體與涉及次序》（Wholeness and the Implicate Order）

一書中指出：hologram 是希臘詞，指的是「全體」和「克重」（1 克物體的重量），

意為「書寫」，52意思是指「每一個小整體（1 克重）中書寫著大整體」，所有

物體都呈現「整體性、過程性」及連續性，是一個運動而非靜止的、無終結的過

程。53他以這種觀點針對宇宙、時空、運動、意識等哲學議題進行獨特的探討，

David Bohm 在“A new theory of the relationship of mind and matter”一文中指

出： 

I developed the notion of the enfolded or implicate order .The essential feature 

of this idea was that the whole universe is in some way enfolded in everything 

and that each thing is enfolded in the whole.[我發現了「包覆」或「連動次

                                            
50 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 6〈 2  如 來 現 相品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  30 ,  c。  
51 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 38〈 26  十 地 品〉。 CB ET A,  T10 ,  no .  2 79 ,  p .  

201 ,  b。  
52 ‘ ho lo gram’ .Th e  na m e  i s  de r iv ed  f ro m t he  Greek  wor ds  ‘h o lo ’ ,m ean ing  

‘whole ’ ,  an d  ‘g ra m’ ,  mean in g  ‘ to  wr i t e ’ .  T hus ,  t he  h o logra m i s  an  

ins t rume nt  tha t ,  a s  i t  were ,  ‘wr i t e s  the  who le ’ .  詳 Da vid  Boh m ,

“ Wholeness  an d  th e  Impl i ca te  Or der” ,（ Rout l ed ge  Press ,  20 0 2  11） ,  

p .183。  
53 詳 David  B oh m ,“ W holeness  and  the  I mpl i ca te  Or der” ,（ Rout l edge  

Press ,  200 2  11） ,  pp . x i -  x i i。  
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序」的道理。這種思想的基本特徵是整個宇宙都以某種方式被包覆住，

而且每件事物都相互無礙地包含在一個整體內]。54 

David Bohm 的「全息」理論認為宇宙在「高維」系統下是不可分割的一個

整體，但宇宙在人類的三維空間卻變成了獨立的個體。55他在“Wholeness and 

the Implicate Order”書中舉了一個水族箱中的魚來說明這個道理。內容大略是

說：水族箱裡有一條魚在游來游去，但你的眼睛無法直接看到這個水族箱，你

對它的瞭解是來自於兩台「電視攝影機」A 和 B，一台位於水族箱的正前方，

另一台位於水族箱的側面。當你看著兩台電視監視器時，你可能會認為在兩個

螢光幕上的魚是分離的個體。畢竟，由於攝影機是在不同的角度，所得到的影

像也會稍有不同。但是當你繼續注視這兩條魚時，你會發現到這兩條魚有著特

定的關係。當一條魚轉身時，另一條也會做出互相配合的轉身動作；當一條面

對前方時，另一條會總是面對著側方。如果你沒有發現是攝影機的角度造成幻

覺，可能會做出結論：這兩條魚一定互有「心電感應」，兩條魚之間存在著「超

距」的作用，它們之間似乎有某種看不見的「聯繫」。如下圖所示：56  

                                            
54 詳 PHIL O SO PHI CA L P S Y C HO LO G Y,  V OL.  3 ,  N O.  2 ,  19 90  ,  

pp .27 1-286。  
55 本 段已 將原 文略 譯 為中 文， 原文 摘錄 如 下： which  i s  t he  g ro und  o f  

the  ho lo graph ic  ima g e ,  obe ys  th e  l a ws  o f  t he  qua n tu m the ory … … a  

mul t id i mens io na l  r ea l i ty  whic h  ca n  on l y  un der  ce r t a in  cond i t io n s  be  

s impl i f i ed  a s  a  th ree - d imens i ona l  r e a l i ty。 詳 David  Boh m ,“ Wh oleness  

and  the  Im pl i ca te  Or der” ,  （ Ro ut l edge  Press ,  200 2  11） ,  p . 2 40。  
56 上 述內 容已 將原 文 改為 中文「簡 譯」大 綱， 圖示 及原 文請 參 考原 文：

Suppo se  f u r the r  t ha t  t he re  a re  tw o  t e l e v i s io n  ca meras ,  A  and  B ,  d i r ec t ed  

a t  wha t  i s  go ing  on  in  the  wa te r  （ e .g . ,  f i sh  swi mmin g  a rou nd） a s  seen  

th rough  the  t wo  wa l l s  a t  r igh t  ang les  to  ea c h  o the r .  Now  le t  t he  

co r re spon d ing  t e l ev i s ion  im ages  be  made  v i s ib l e  on  sc reens  A  a nd  B  in  

ano the r  r oo m.  Wh a t  we  wi l l  s ee  the re  i s  a  ce r t a in  r e l a t io nsh ip  be tween  

the  ima ges  a ppea r in g  on  the  two  sc reen s .  F or  exa mple ,  on  sc ree n  A  we  

may  see  a n  i mage  o f  a  f i sh ,  and  on  s c reen  B  we  wi l l  s ee  ano th e r  such  

image .  At  any  g ive n  mo ment  each  i mag e  wi l l  gen e ra l ly  lo ok  d i f f e ren t  

f rom th e  o th e r .  Never the les s  the  d i f f e renc e s  wi l l  b e  r e l a t ed ,  i n  t he  

sense  tha t  w hen  one  i mage  i s  see n  to  execu te  ce r t a in  mov eme nt s ,  t he  

o the r  wi l l  be  seen  t o  execu te  c o r respo nd in g  m ove ment s .  Moreo ver ,  

con ten t  t h a t  i s  ma in ly  on  o ne  s c reen  wi l l  p ass  in to  t he  o t he r ,  a n d  v ice  

ve r sa  （ e .g . ,  when  a  f i sh  in i t i a l ly  f ac ing  c amera  A tu rn s  th rou g h  a  r igh t  

ang le ,  t he  i mage  tha t  was  on  A i s  no w to  b e  found  on  B） .Thus  a t  a l l  

t imes  the  i mage  con te n t  on  t he  o t he r  sc ree n  wi l l  co r r e l a t e  wi th  a nd  

r e f l ec t  t ha t  o f  t he  o th e r .  詳 Da vid  Boh m ,“ Whole ness  and  t he  I m pl i ca te  

Order” ,  （ Rout l e dg e  Press ,  2 002  11） ,  p .237。  
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David Bohm 的「水箱魚論」是要告訴我們，如果宇宙萬物從「高維」（四

維空間）以上來觀察時，彼此間確實存在「超距」的連繫關係，但這種關係在

「低維」三維空間以下觀察時，卻又成了沒有連繫的「獨立個體」。另一位近

代的法國物理學家艾倫·愛斯派克特（Alain Aspect 1947-），他在 1982 年的研

究中證實了「微觀粒子」間存在著一種叫作「量子糾纏」（quantum entanglement）

的關係。57也就是任何兩個「微觀粒子」都有某種「糾纏」關係，不管它們兩

者被分開多遠，都一直保持著「糾纏」牽繫，如果對其中一個粒子進行擾動，

則另一個粒子不管它相距多遠也會有干擾糾纏的反應。這種反應是瞬時的，它

超越了我們的三維時空，不需要等到很久就能讓信號傳遞到那邊；只要這邊一

擾動，那邊不管有多遙遠，立即就會起反應。所以只要一個地方發生的某些擾

動， 就 會立 即 、瞬 間的 影 響到 很 遠的 另一 地 方，如 Alain Aspect 的

“Introduction to Quantum Optics: From the Semi-classical Approach to Quantized 

Light”書中說： 

For our part, it seems difficult to understand these two notions as being 

independent. How could one conceive of independent physical realities for 

two spatially separated systems but which were nevertheless able to remain 

in contact via an instantaneous, superluminal interaction? … … This 

represents a negation of the whole local realist view of the world. Twin 

entangled photons are not just two distinct systems carrying identical  copies 

of the same set of parameters. A pair of entangled photons must be 

considered as a single, inseparable system, described by a global quantum 

state, which cannot be decomposed into two states,[對我們來說，似乎很難

                                            
57 詳 見 Ala in  Aspec t  e t  a l  （ 198 2） 論文 ’E xper ime n ta l  T es t s  o f  Be l l ' s  

Inequa l i t i e s  Us i ng  T i me -V ary ing  Ana lyze r s ’  ,  “P hys ics  Rev ie w  Le t t e r s ”  ,  

Vo lu me  49  Nu mber2 5 ,  P .180 4~180 7。  
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理解這兩個概念被獨立分開著。我們要如何將兩個「分離的空間」卻能

透過即時的「超光速」而保持互動的系統；想像成獨立的物理現象？這

代表著否定了整個現實主義的世界觀。兩個相互糾纏下的光子並不只是

兩個具備相同參數組的獨特系統。一對糾纏的光子必須視為「單一」且

「不可分割」的系統，此系統必須架構在整體的量子狀態之下，我們絕

不可能將此狀態分解成兩個不同的狀態]。58 

例如有兩顆以相反方向、同樣速率等速運動的「電子」，即使一顆電子行

至太陽邊，另一顆電子行至冥王星邊，但它們仍保有微妙的關聯性。表面上看

起來這兩個電子是互不相干、且相距遙遠，但卻能在量子力學中存在著微妙

「鬼魅似的遠距作用（spooky action-at-a-distance）」59關係，這種「量子糾纏」

的「全息」理論在《華嚴經》中到處可見，如經云：  

如來神變，能以「一身」普遍「一切諸佛世界」不思議故。 

如來能以神力普令「十方一切諸佛及佛國土」皆入其「身」，不思議故。 

如來能於「一極微塵」中普現「一切差別世界」不思議故。60 

在《華嚴經》中每每將十方無量世界形容成「世界網」，如：  

《華嚴經‧卷六》 

此光……遍照十方一切佛剎，其中國土及以眾生悉令顯現。又普震動諸

「世界網」，一一塵中現無數佛。61 

《華嚴經‧卷三十一》 

普見無量「世界網」。62 

                                            
58 詳 見 Ala in  Aspec t ,  C laude  Fabr e ,  Gi lbe r t  Gryn berg  ,“ In t rodu c t ion  to  

Quant um  Opt i c s :  Fr o m the  Se mi -c las s i ca l  Appro ach  t o  Q uan t i ze d  

L igh t” 5C.5  Conc lu s i on :  f ro m q uan tu m no n loca l i ty  to  qua n tum  

in fo rmat io n ,（  Ca mb r idge  Unive r s i ty  P res s  ,  2 010  10） ,  P  4 32。  
59 「 鬼魅 」（ spook y）一 詞出 自愛 因斯 坦 （ Alber t  E ins t e in  1 8 79 -195 5）

之口 ，他 曾經 發現 這 種「 鬼魅 般的 超距 作 用」 （ spooky  ac t ion  a t  a  

d i s t ance） 在眾 多 實 驗中 一再 地出 現， 彷 佛兩 顆電 子擁 有超 光 速的 秘

密通 信， 就像 是念 動 咒語 一般 。但 愛因 斯 坦直 到過 世前 都沒 有 完全

接受「量 子力 學」的 全部 理論 。詳 A.Eins te in ,  i n  M.Born  （ ed .）,“ The  

Born -Ei ns t e in  Le t t e r s” ,  （ Mac mi l l an ,  L o ndon ,  19 71） ,  p .  1 5。  
60 詳《大 方 廣佛 華嚴 經》卷 1〈入 不 思議 解 脫境 界普 賢行 願品 〉。 CBE TA ,  

T10 ,  no .  29 3 ,  p .  662 ,  c。  
61 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 6〈 2  如 來 現 相品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  29 ,  c。  
62 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 31〈 25  十 迴 向品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  
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《華嚴經‧卷四十八》 

充滿一切諸「世界網」，於中普現諸佛道場。63 

《華嚴經‧卷六十四》 

以無窮盡智，知無邊「世界網」。64 

《華嚴經‧卷十四》 

常聞菩薩普入無邊「世界網門」，未曾捨離。65 

《華嚴經‧卷三十七》 

菩薩摩訶薩住此第七地已，入無量眾生界，入無量諸佛教化眾生業，入

無量「世界網」，入無量諸佛清淨國土。66 

在《梵網經‧卷二》中佛曾為「大梵天王網羅幢因」宣說無量的世界皆猶

如「網孔」的遞相接連，67雖然世界各各不同，但其實是互相連繫的，如唐‧

澄觀撰《大方廣佛華嚴經疏》中云「一一世界，猶如網孔遞相接」。68為何？

《華嚴經》云：「心、佛及眾生，是三無差別」，69自己心、諸佛心、眾生心

這三者皆無差別，形成了「全息」的理論，如美國量子力學專家邁克爾·塔爾博

特（Michael Coleman Talbot 1953-1992）的“The Holographic Universe”一書中

                                                                                                                                
p .  16 9 ,  a。  

63 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 48〈 34  如 來 十 身相 海品 〉。 CB ET A ,  T10 ,  no .  

279 ,  p .  254 ,  b。  
64 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 64〈 39  入 法 界品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  34 6 ,  b。  
65 詳《大 方廣 佛 華嚴 經》卷 14〈 入不 思議 解 脫境 界普 賢行 願品 〉。 CBE TA ,  

T10 ,  no .  29 3 ,  p .  724 ,  a。  
66 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 37〈 26  十 地 品〉。 CB ET A,  T10 ,  no .  2 79 ,  p .  

196 ,  b。  
67 詳 《梵 網經 》卷 2云 ：「 時佛 觀諸 大梵 天 王網 羅幢 因為 說無 量 世界 猶

如『 網孔 』， 一一 世 界， 各各 不同 ，別 異 無量 」。 CB ET A,  T2 4 ,  no .  

1484 ,  p .  10 03 ,  c。  
68 詳 唐‧ 澄觀 撰《大 方廣 佛華 嚴經 疏》卷 12〈 5  華 藏 世界 品 〉。 CBE TA ,  

T35 ,  no .  17 35 ,  p .  584 ,  a。  
69 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 10〈 16  夜 摩 天 宮菩 薩說 偈品 〉。 CB ET A,  T 09 ,  

no .  27 8 ,  p .  46 5 ,  c。 這句 話的 解釋 可參 考 《新 華嚴 經論 ‧卷 十 四》 〈 7 

如來 名號 品〉 云： 「 佛心 、眾 生心 、自 心 ，總 為一 心、 一性 、 一法

界、 一智 慧， 始成 信 故。 」詳 CB ET A,  T3 6 ,  no .  17 39 ,  p .  814 ,  c。或 參

考《略 釋新 華嚴 經修 行次 第決 疑論 (又 名《 華 嚴 經 決 疑 論 》)》云：「經言 ：

佛心 、眾 生心 ，乃 至 於自 心， 三心 無差 別 」。 詳 CBE TA ,  T 36 ,  no .  

1741 ,  p .  10 14 ,  c。  
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說： 

In a universe in which all things are infinitely interconnected, all 

consciousnesses are also interconnected. Despite appearances, we are beings 

without borders. Or as David Bohm puts it, 'Deep down the consciousness of 

mankind is one .[在宇宙中所有事情都是無限相互聯繫的，所有人類的意

識也是相互關聯一體的。外了外觀之外，我們之間是沒有限界的（是一

種無國界的生命體）。就誠如 David Bohm 所說人類的意識深處是一體

的]70  

Michael Talbot 的說法正解釋《華嚴經》「心佛及眾生，是三無差別」的思

想，整體宇宙內所有的萬法萬事都是「全息」的，每一個小部分都包含著整個

宇宙的訊息，整個宇宙法界就猶如一顆「宇宙蛋」（Cosmic Egg）71而不可分割。 

（二）一即一切的全息觀  

中國古代醫學並沒有「全息」這種名詞，但古代的《黃帝內經》及《易經》

都有隱涵「全息」的觀念，如《易經》將「天、地、人」當做是互相依存變化

的一種「全息」系統，經云：「仰觀於天，俯觀於地，遠取諸物，近取諸身」

就是「全息」的觀念，加上《易經》「河圖」的天文方位及「洛書」的空間平衡，

就建構了一個無所不包的「全息」宇宙圖像。《黃帝內經》認為人臉及六根局

部狹小區域內，都具有「五臟六腑」全身的縮影，尤其是人的「頭」為「諸陽

之會，百脈之宗」。所以臉色的光澤代表「五臟六腑」氣血的特徵，五臟所屬

的氣色，都可以在人的面部顯示出來，也就是一張小小的「臉面」就具有「五

臟六腑、四肢關節」好壞的判斷標準。故《黃帝內經‧素問第九卷‧刺熱論三

十二》便云：「腎熱病者，頤先赤。病雖未發，見赤色者刺之，名曰治未病。」

如下圖所示：72 

                                            
70 詳 Mich ae l  Ta l bo t . , “ The  Holog raph ic  U ni verse” ,（ New  Y ork :  Harpe r  

Pe renn ia l  P ress ,  1 992） ,  pp .6 0 -61。  
71 關於「宇宙蛋」的觀點請參閱Joseph  Chi l t on  Pe a rce ,“ The  Crac k  in  the  

Cos mic  E gg”（ N ew  York :  Pock e t  B ooks， 1974） ,  p .  6。  
72 以 上二 張圖 乃參 考「 貴州 頸腰 椎康 復網 」中的「 人體 全息 圖 」而重 新

繪製 。原 圖網 址如 下 ： h t tp : / /ww w.gz j yz .c om/ jyzb wd/ r tq x t .h t m  。  
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採用「全息」理論的診療法在目前醫學上是越來越受到重視，如大陸學者

張穎清（1947-）便是「生物全息之父」，他的著作《生物全息診療法》73記載

豐富的「全息療法」，內容有：耳針療法、面部色診、虹膜診斷術、面針療法、

面針麻醉、骨側的全息穴位法、頭皮針療法、鼻針穴位、足針穴位……等。還

有更多的「體竅全息法、寸口全息診法、皮肝全息診法、唇全息、全息經絡刮

痧、一藥多用、多用一藥」……等的治療方式。而中醫的「耳穴、足穴」系統，

也使用「同病異治、異病同治」技術，並將「經絡」理論與「生物全息理論」

密切聯繫起來，「全息」理論在人體及醫學過程發展中是非常受到重視的。  

另一位西方被稱為「醫藥之父」的古希臘醫師希波克拉提斯（Hippocrates

約公元前 460-377 年）也提出「部分包含整體」類似「全息」的學理，他說：

「如果有人即使在身體很小部分引起損害，全身都感到痛苦，其所以如此，是

因為在身體的最大部分中所存在的，也同樣存在於最小部分中，這個最小部

分……本身具有一切部分，而這些部分是相關聯繫著的，能把一些變化傳播給

所有的部分。」還指出：「有什麼樣的眼睛，就有什麼樣的身體。」Hippocrates

的這些論述已隱約指出了人體的「局部」是「整體」縮影的規律化。74這在《楞

嚴經》中，佛也曾舉例說明此理，經云： 

若此六根決定成六，如我今會與汝宣揚微妙法門，汝之六根誰來領受？  

                                            
73 詳 張穎 清《 生物 全 息診 療法 》。 山東 大 學出 版， 1987年 3月 。  
74 以 上內 容詳 見廣 州 中醫 藥大 學張 壯玲 「 從全 息理 論談 錢乙 的 『面 上

證』 」一 文， 網址

h t tp : / / j ou rna l .9 me d .n e t /h tml /q ika n /zgyx / s z gygy /20 077 187 /xs t t /2 00808

31063 9202 36_3 1540 4 .h tml。  
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阿難言：我用耳聞！ 

佛言：汝「耳」自聞，何關身？口？「口」來問義，「身」起欽承？75 

可見人的「六根」彼此是互相牽制，雖然只用耳朵聽聞佛語，但其餘的身、

口也都有互動的微妙關係，可謂「六根」間彼此有「全息」關係，如《華嚴經》

在「普賢菩薩行品」中舉出菩薩能「一切諸根入於一根，令一根入一切諸根」76

的道理，甚至說諸佛皆能以眼處而作耳處的佛事，亦即僅從「一根」中亦可作

其餘六根之用，如經云：「一切諸佛能以眼處作耳處佛事，能以耳處作鼻處佛

事，能以鼻處作舌處佛事，能以舌處作身處佛事，能以身處作意處佛事，能以

意處於一切世界中住世、出世間種種境界，一一境界中能作無量廣大佛事，是

為諸佛第八自在法」。77「眼耳互用、耳鼻互用」看似不可能，但當今許多神

經科學家們對佛典所說「六根互用」78哲學皆予以高度的認同，六根能「互用、

互轉」可從「全息」理論獲得更清楚的理解。 

一位美國心裡學家肯恩·戴特沃德（Ken Dychtwald 1950-），他曾就「身心」

的問題說：「『全息』的頭腦、心靈與身體彼此是息息相關、環環相叩，如同太

極在宇宙的矛盾中，混亂原理與自然律是共存的。人類的頭腦具有『全息』圖

像的能力，並且能夠影響身體的功能；我們的身體不僅僅是對現實有回應，也

如同現實一般的呈現事實。」79如《楞嚴經》中說「談說酢梅，口中水出；思

蹋懸崖，足心酸澀」，80當我嘴巴只是說著「酢梅」二字時，我的口腔也分泌

出口水；只是想像懸崖時，腳底已產生「酸澀」的顫抖。所以光只是「想像、

意念」，就可在我們身心上產生「全息」的效應，就像中外有名的針灸理論，

提出人體內的五臟六腑所有資訊都包含在一個耳朵之中，我們的耳朵其實就是

身體上的一個「小巨人」，如下圖示：81 

                                            
75 詳 《大 佛頂 如來 密 因修 證了 義諸 菩薩 萬 行首 楞嚴 經》 卷 4。 CB ET A,  

T19 ,  no .  94 5 ,  p .  123 ,  a。  
76 詳《大 方廣 佛 華嚴 經》卷 33〈 31  普 賢 菩薩 行品 〉。 C BET A,  T09 ,  no .  

278 ,  p .  607 ,  c。  
77 詳《大 方廣 佛 華嚴 經》卷 46〈 33  佛 不 思議 法品 〉。 C BET A,  T10 ,  no .  

279 ,  p .  245 ,  b。  
78 「 六根 互 用」一詞 出現 在《 大佛 頂如 來 密因 修證 了義 諸菩 薩 萬行 首楞

嚴經 》卷 10。 詳 CBE TA,  T1 9 ,  no .  945 ,  p .  155。 《楞 嚴經 》卷 四則 例

舉「六 根互 用」的聖 賢， 如「阿難！汝豈不知，今此會中阿那律陀無

目而見；跋難陀龍無耳而聽；殑伽神女非鼻聞香；驕梵鉢提異舌知

味；舜若多神無身有觸」 。詳 CB ET A,  T1 9 ,  no .  9 45 ,  p .  123 ,  b。  
79 詳 Mich ae l  Ta l bo t . ,“ The  Hol ograp h ic  U niverse” ,（ Ne w Y or k :  Harp e r  

Pe renn ia l  P ress ,  1 992） ,  p .57。  
80 詳 《大 佛頂 如來 密 因修 證了 義諸 菩薩 萬 行首 楞嚴 經》 卷 2。 CB ET A,  

T19 ,  no .  94 5 ,  p .  114 ,  b。  
81 此 圖於 Mich ae l  T a lb o t . ,“ The  Hol ograp h i c  Univ erse” ,  （ Ne w York :  
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《華嚴經》上有大量的經文都在闡述「一即一切」的哲學理論，唐‧法藏

所述的《華嚴經探玄記》就云：「法界自在，具足圓滿，一即一切，一切即一，

無礙法門，亦《華嚴》等是也」。82瞬間的「一剎那」卻可以容納「無量劫」，

一個極小的「微塵」中又可現出「無量剎土」，如《華嚴經》云：「一剎那中

納多劫，於一極微現眾剎」83、「一剎那中見多劫」。84在《華嚴經》「離世間

品」及「菩薩十住品」都說明菩薩有種種神力，每一種神力都是「一即一切，

一切即一」的不可思議境，如經云： 

於「一微塵」中顯現「一切法界」等一切佛剎，神力自在。 

                                                                                                                                
Harper  Pe renn ia l  P res s ,  199 2） ,  p .114中 可 見， 但原 文圖 解年 代 久遠 且

不清 ，筆 者已 重新 用 電腦 繪製 成「 全彩 高 清版 」。  
82 詳 CB ET A,  T35 ,  n o .  1733 ,  p .  11 1 ,  a。  
83 詳《 大方 廣佛 華嚴 經不 思議 佛境 界分 》卷 1。 CB ET A,  T10 ,  n o .  30 0 ,  p .  

908 ,  c。  
84 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 7〈 3  普 賢 三 昧品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  34 ,  a。  
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於「一毛孔」皆悉容受「一切大海」…… 

以「一切世界」內「己身」中…… 

以「一毛」繫不可思議金剛圍山…… 

「不可說劫」示現「一劫」，「一劫」示現不可說諸「成敗劫」。85 

無量佛剎難思議，皆悉能置「一掌中」，欲解一切如幻化，菩薩因此初發心。 

無量佛剎諸眾生，皆悉安置「一毛端」，悉欲了達皆寂滅，菩薩因此初發心。 

一切十方大海水，滴以「一毛」盡無餘，悉欲分別知滴數，菩薩因此初發心。 

不可思議諸佛剎，皆碎為末如微塵，悉欲分別知其數，菩薩因此初發心…… 

無量無邊諸世界，能以「一毛」悉稱舉，欲知有無真實相，菩薩因此初發心。 

金剛圍山數無量，盡能安置「一毛端」，欲知至大有小相，菩薩因此初發心。 

十方一切諸世界，能以「一音」遍充滿，悉欲解了淨妙聲，菩薩因此初發

心。86 

除了《華嚴經》的內容外，其餘經典如《楞嚴經》云：「於『一毛端』現

寶王剎，坐『微塵裏』轉大法輪。」87《大乘瑜伽金剛性海曼殊室利千臂千鉢

大教王經》也有「一葉一世界」或「一世界為千世界」88的思想。《大乘本生

心地觀經》更清楚說：「一一葉中一佛土，即是三千大千界」，89從小如「一

葉」可觀察大如「三千世界」，兩者有著微妙「一即一切」的「全息」關係。  

唐宋以後的禪師也多詠誦「一即一切」的偈頌禪理，如唐末五代‧永明延

壽《宗鏡錄》引述菩提達摩弟子波羅提法師的偈頌說：「在胎曰身。處世名人。

在眼曰見。在耳曰聞。在鼻辯氣。在口談論。在手執捉。在脚運奔。遍現俱該

法界，收攝不出微塵。識者知是佛性，不識者喚作精魂。」90所謂「遍現俱該

                                            
85 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 39〈 33  離 世 間品 〉。 CB ET A,  T0 9 ,  no .  27 8 ,  

p .  64 8 ,  c。  
86 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 8〈 11  菩 薩 十 住品〉。 CB ET A,  T0 9 ,  no .  27 8 ,  

p .  44 7 ,  a。  
87 詳 《大 佛頂 如來 密 因修 證了 義諸 菩薩 萬 行首 楞嚴 經》 卷 4。 CB ET A,  

T19 ,  no .  94 5 ,  p .  121 ,  a。  
88 詳《大 乘瑜 伽 金剛 性海 曼殊 室利 千臂 千 缽大 教王 經》卷 6〈 4  演 一切

賢聖 入法 見道 顯教 修 持品 〉云 ：「 一葉 一 世界 為千 世界 」。 C BET A,  

T20 ,  no .  1 177 A,  p .  7 54 ,  c。 另 《梵 網經 ‧ 盧舍 那佛 說菩 薩心 地 戒品 ‧

第十 卷上 》亦 云：「 一葉 一世 界為 千世 界 」。 詳 CBE TA ,  T2 4 ,  n o .  14 84 ,  

p .  99 7 ,  c。  
89 詳《 大乘 本生 心地 觀經》卷 3〈 2  報 恩 品〉。 CB ET A,  T03 ,  no .  1 59 ,  p .  

305 ,  b。  
90 詳 《宗 鏡錄 》卷 97。 CBE TA ,  T4 8 ,  n o .  2 016 ,  p .  93 9 ,  b。 另 宋 ‧道 原編

《 景 德 傳 燈 錄 ‧ 卷 三 》 亦 有 同 文 ： 「 在 胎 為 身 。 處 世 名 人 。 在 眼 曰

見 。 在 耳 曰 聞 。 在 鼻 辨 香 。 在 口 談 論 。 在 手 執 捉 。 在 足 運 奔 。 遍 現

俱 該 沙 界 。 收 攝 在 一 微 塵 。 識 者 知 是 佛 性 。 不 識 喚 作 精 魂 。 」 詳

CB ET A,  T51 ,  n o .  207 6 ,  p .  21 8 ,  b。  
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法界」是指吾人的「佛性」能「周遍法界」91的生起各種作用，包括八識的運

作。「收攝不出微塵」是指「佛性」亦能收攝於一微塵間，如果能通達「周遍

法界、收攝一塵」的道理，那就是已通達或證悟「佛性」的人。又如唐‧玄覺

禪師的《永嘉證道歌》云：「一性圓通一切性，一法遍含一切法。一月普現一

切水，一切水月一月攝。諸佛法身入我性，我性同共如來合。一地具足一切

地。」92宋代禪宗公案中也到處可見「一塵才起，大地全收」93、「一花欲開，

世界便起」94的思想，所以「一」與「一切」看似不同，但卻是不能相離的。  

（三）一相世界的全息觀  

「一相世界」的全息觀是《華嚴經》的重要哲學觀點，經典指出所有的法

皆是「一相」，如云：「一切諸相即一相」95、「一切諸相悉入一相，一相入

於一切諸相。」96這種道理是昔所未見、昔所未聞的深奧大法，在《華嚴經》「入

法界品」云： 

昔所未見而今始見，昔所未聞而今始聞。何以故？  

以能了知「法界相」故，知一切法唯「一相」故，能平等入三世道故，

能說一切無邊法故。97 

關於這種「一相世界觀」的道理在美國物理學家蓋瑞·祖卡夫（Gary Zukav 

1942-）的“The Dancing Wu Li Masters：An Overview of the New Physics”一書

中也提到說： 

Some biologists believe that a single plant cell carries within it the 

capability to reproduce the entire plant. Similarly, the philosophical 

implication of quantum mechanics is that all of the things in our universe 

                                            
91 語 出《 大佛 頂如 來 密因 修證 了義 諸菩 薩 萬行 首楞 嚴經 》卷 3：「清淨

本然，周遍法界；隨眾生心，應所知量」。詳 CB ET A,  T19 ,  no .  945 ,  p .  

117 ,  c。  
92 詳 CB ET A,  T48 ,  n o .  2 014 ,  p .  39 6 ,  b。  
93 語 出《 景德 傳燈 錄 》卷 27。 詳 CBE TA ,  T51 ,  no .  2 076 ,  p .  4 37 ,  a。或 見

《古 尊宿 語錄 》卷 11云： 「一塵纔舉，大地全收」 。詳 CB ET A,  X68 ,  

no .  1 315 ,  p .  67 ,  a  / /  Z  2 :23 ,  p .  1 43 ,  d  / /  R 118 ,  p .  286 ,  b 。  
94 語 出《 佛果 圜悟 禪 師碧 巖錄 》卷 2。詳 CB ET A,  T48 ,  n o .  200 3 ,  p .  15 9 ,  

a。  
95 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 57〈 34  入 法 界品 〉。 CB ET A,  T0 9 ,  no .  27 8 ,  

p .  76 1 ,  c。  
96 詳《大 方廣 佛 華嚴 經》卷 33〈 31  普 賢 菩薩 行品 〉。 C BET A,  T09 ,  no .  

278 ,  p .  607 ,  c。  
97 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 71〈 39  入 法 界品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  38 5 ,  b。  
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（including us） that appear to exist independently are actually parts of one 

all-encompassing organic pattern, and that no parts of that pattern are ever 

really separate from it or from each other.[一些生物學家認為，單一的植

物細胞具有複製整株植物的能力。同理，量子力學的哲學含義是，在我

們的宇宙中似乎是獨立存在的一切，包括我們人類在內，實際上是「一

整個無所不包的有機體（有機模式）」的部份組織。而且這有機體當中

沒有任何一部份是孤立的或是獨立於其他部份之外的]。98 

Gary Zukav 的觀點清楚的表明所有的「有機體」沒有任何一部份是可以「孤

立」或「獨立」於全體的，這種「全體」觀念與《華嚴經》說的「無自性、無

自體」完全一致。99宇宙種種的萬法現象都是「眾因緣」而生起，沒有任何事

物是可以「獨立」生起，如《華嚴經》云：「所有諸法皆從緣起」100、「一切

諸法因緣生」101、「觀一切法，皆從緣起」。102  

據美國布萊恩·格林恩（Brian Greene 1963-）撰《優雅的宇宙》（The Elegant 

Universe）一書的說法，「弦理論」的研究成果將「相對論」與「量子力學」

和諧地合而為一，因而有發展成「萬有理論」（theory of everything）或「最終

理論」（ultimate theory）的潛力。103該書作者 Brian Greene 並指出： 

假如「弦論」是對的，我們宇宙的微觀結構將是一個「緊密糾纏的多維

迷宮」；宇宙中的「弦」在裡面無止盡地扭轉和震動，韻律地演奏著宇

宙定律的節拍。自然界基本建構成份的性質絕對不是偶發的瑣事，而是

原本就和空間與時間的結構深深地「糾結在一起」。104 

                                            
98 詳 Gary  Zuka v ,“ Th e  Dan c ing  Wu  L i  Mas ters： An Ov erv iew  o f  t he  Ne w  

Phys ics” ,  （ Banta m Book s  New  Y ork  P ress  200 1  8） ,  pp .48 - 49。  
99

 如 《大 方廣 佛華 嚴 經》 卷 30〈 28  佛 不 思議 法品 〉云 ：「 一 切諸 法皆

無自 性， 不生 不滅 」 。詳 （ CBETA,  T09 ,  no .  278 ,  p .  594 ,  c。《 大方 廣

佛華 嚴經 》卷 20〈 21  金 剛幢 菩薩 十迴 向 品〉 云： 「解 了一 切 法無 有

自體 」。 詳 CBETA,  T09 ,  no .  278 ,  p .  525 ,  c。 《大 方廣 佛華 嚴 經》 卷 11

〈 17 功德 華聚 菩薩 十行 品〉 云： 「菩 薩 作如 是念 ，一 切眾 生 無性 為

性… …究 竟三 世皆 悉 無性 」。 詳 CBETA,  T09 ,  no .  278 ,  p .  469 ,  a。  
100 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 20〈 21  金 剛幢 菩薩 十迴 向品 〉。 CB ET A,  T 09 ,  

no .  2 78 ,  p .  525 ,  c。  
101 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 25〈 25  十 迴 向品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  13 5 ,  a。  
102 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 25〈 25  十 迴 向品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  13 4 ,  b。  
103 詳 林國 弘等 譯（ Br ian  Gree ne原 著 ），《 優雅 的宇 宙 》， 台北 ：台 灣

商務 ， 2003， 頁 14-19。  
104 詳 林國 弘等 譯（ Br ian  Gree ne原 著 ），《 優雅 的宇 宙 》， 台北 ：台 灣

商務 ， 2003， 頁 19。  
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「弦論」主張宇宙萬物都是「深深地糾結在一起」，宇宙萬物和人類所有

眾生都是息息相關、環環相扣的一個「有機體」。我們的世界觀並不是只有平

面、直線、二維或三維的，而是螺旋式的「多維、多重」世間觀，正如

“Teilhard In The 21st Century: The Emerging Spirit Of Earth”一書中指出宇宙

三個自然原則的其中一條，云：「行星上的一切都是息息相關、環環相扣的共

融關係--地球」。105宇宙是個不可分割的「一整體」，如《華嚴經》云：「分

別一切法悉是『一相、一義』」106、「一性一相無有殊」的境界。107其餘如「生

死」與「涅槃」、「煩惱」與「菩提」的道理也是如此；表面上看這兩者是不

同的，實際上從「空性」及「緣起」的角度來看，兩者是無差別、是一相的。

如《華嚴經》云：「平等觀察生死、涅槃同一相故」108、「雖能了達生死、涅

槃無二無別，而常善巧饒益眾生」，109乃至《大方等大集經》云：「生死、涅

槃無差別，佛、法、僧寶亦無二」。110 

《華嚴經》雖然有著「一相世界觀」的「全息哲學」，但這種哲學只是一

位菩薩修學過程的其中一個法門而已，另外尚有諸多法門仍需修學，底下附上

「離世間品」的二段經文，以作為本小節的結尾。 

佛子！菩薩摩訶薩有十種分別法。何等為十？所謂：  

分別一切法悉從緣起。 

分別一切法皆悉如幻。 

分別一切法皆悉無諍。 

分別一切法無量無邊。 

分別一切法無所依止。 

分別一切法悉如金剛。 

分別一切法悉是如來。 

                                            
105

 以 上只 舉第 一條 內 容， 另外 二條 內容 如 下： 「二 、沒 有任 何 的受 造

物是 重複 的， 各有 其 獨特 的個 別性 ，萬 物 是多 元的 --藝術 。 三 、每

一個 幅度 都是 獨一 的 ，有 其個 別主 觀性 、 內化 的力 量， 有其 奧 秘性

和神 聖性 --聖神 」 。 詳 Ar thur  F abe l  and  Dona ld  S t .  John ,“ Te i l h a rd  In  
The  21s t  C en tu r y :  The  Emerg ing  Sp i r i t  Of  Ear t h” ,  （ M arykno l l ,  New 

York :  Orb i s  Books ,  2003） ,  pp .85 -86。  
106

 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 38〈 33  離 世 間品 〉。 CBETA,  T09 ,  no .  278 ,  p .  

641 ,  a。  
107

 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 20〈 21  十 行品 〉。 CBETA,  T10 ,  no .  279 ,  p .  110 ,  

a。  
108

 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 32〈 入 不思 議解 脫境 界普 賢行 願品〉。 CBETA,  

T10 ,  no .  293 ,  p  807 ,  a。  
109

 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 7〈入 不思 議解 脫境 界普 賢行 願品 〉。 CBETA,  

T10 ,  no .  293 ,  p .  691 ,  a。  
110

 詳 《大 方等 大集 經 》卷 13。 CBETA,  T13 ,  no .  397 ,  p .  90 ,  b。  
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分別一切法皆悉寂靜。 

分別一切法悉是正道。 

分別一切法悉是「一相、一義」。111 

 

佛子！菩薩摩訶薩有十種證知。何等為十？所謂： 

知一切法「一相」。 

知一切法無量相。 

知一切法在一念。 

知一切眾生心行無礙。 

知一切眾生諸根平等。 

知一切眾生煩惱習氣行。 

知一切眾生心使行。 

知一切眾生善、不善行。 

知一切菩薩願行自在住持變化。 

知一切如來具足十力成等正覺。 

是為十。若諸菩薩安住此法，則得一切法善巧方便。112  

四、結論 

本文所討論的「分形」與「全息」哲學意涵，讓人更清楚《華嚴經》的「一

多、大小無礙」113的哲學觀，擁有這種哲學觀可以運用在日常生活上，如：電

影的攝影術、宇宙天文學、經濟股票學、氣象天候學、生態學、神經科學、健

康，以至於社會及經濟生活中的人口、噪聲、物價、股票指數變化……等等。 

「分形」與「全息」理論雖可輔助解說《華嚴經》的高深哲學，但畢竟仍

不出「唯心」所現及「眾生如影，諸法如幻」114的道理，如《大方廣佛華嚴經

不思議佛境界分》云：「此諸佛剎，皆唯『心量』之所變現」，115及《華嚴經》

                                            
111 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 38〈 33  離 世 間品 〉。 CB ET A,  T0 9 ,  no .  27 8 ,  

p .  64 1 ,  a。  
112 詳《大 方廣 佛華 嚴 經》卷 53〈 38  離 世 間品 〉。 CB ET A,  T1 0 ,  no .  27 9 ,  

p .  28 2 ,  c。  
113 語 出唐 ‧澄 觀撰《 大方 廣佛 華嚴 經疏》卷 6〈 1  世 主妙 嚴品 〉云：「一

毛不大，而多剎不小。一多、大小皆無礙也」 。詳 CB ET A,  T3 5 ,  no .  

1735 ,  p .  54 3 ,  c。  
114 經 文出 自《 大方 廣 佛華 嚴經 》卷 28〈 25  十迴 向品 〉。 CB ET A,  T10 ,  no .  

279 ,  p .  155 ,  b。  
115 詳《 大方 廣佛 華嚴 經不 思議 佛境 界分》卷 1。 CB ET A,  T10 ,  n o .  30 0 ,  p .  

906 ,  b。  
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云：「世間所見法，但以『心』為主，隨解取眾相，顛倒不如實。」116而近代

德國物理學家量子力學的創始人馬克斯·普朗克（Max Planck 1858-1947）也曾

描述說：「根本沒有物質存在。所有的物質是由一種力量產生的，是「原子」

的顆粒在太陽系的「波動」造成的，在這一切的背後有一個「意識」和智力的

心靈，而這心靈就是萬物之母（This Mind is the matrix of all matter）。」117Max 

Planck 指出「物質」並不真實存在，若存在的話，只是背後有一個「意識」心

的力量去創造它罷了。另外一位美國專研麻醉和意識的醫師司徒華·漢莫洛夫

（Stuart Hameroff 1947-）則從「量子意識理論」中提出人類的意識是「微管」

（microtubule）中「量子」重力效應的結果；且與整個宇宙是互相連結的密不

可分，他說： 

that a change in the microtubules in one brain cell can affect microbules in 

another. This means the information in the microtubules can connect and 

become entangled with the universe outside the brain. these two neurons 

may be entangled, it's possible that the information of consciousness, of the 

whole brain, is entangled and can exist in the universe at large.[一個腦細胞

裡的「微管」的變化會影響到另一個腦細胞裡的「微管」，這就意味

著「微管」裡的資訊能夠進行溝通，並與大腦外的「宇宙」糾纏在一

起，這兩個「神經元」可以被糾纏在一起，有可能我們人類的「意識」

資訊在整個大腦裡就是「糾纏」在一起的，並能夠逍遙存在於「宇宙」

之間]。118  

所有一切外在的「諸法」現象皆由我們的「心識」變幻生起，而且與整個

宇宙互相連繫糾纏在一起，無論是微小的「一法」或無量的「眾多法」都是「心

識」所造，故《華嚴經》清楚的說：「菩薩深入諸法，皆悉『如幻』……於『一

法』中，解『眾多法』。『眾多法』中，解了『一法』……譬若如幻」。119在

                                            
116 語 出《 大 方廣 佛華 嚴經 》卷 13〈 10  菩 薩問 明品 〉。 C BET A ,  T10 ,  no .  

279 ,  p .  66 ,  c。  
117 詳 英國 牧師 與心 理 學家 迪亞 姆德  歐 木 庫 Diarmuid  O ' M urch u ,

“ Quantu m T heo lo gy” ,（ Ne w York :  The  Cross roa d  P ub l i sh in g  

Co mpany .  1 997） ,  pp .102-1 03。  
118 上 述內 容詳「與 摩 根  弗裡 曼一 起探 索 宇宙 的起 源 」第二 季 第一 集：

有死 後之 生嗎 （ Sc ience  C hann e l  Thr ough  The  W orm hole： I s  T here  

L i fe  Af te r  Dea th）影 片 13分 : 26秒 -14分 : 07秒。 或參 閱 Stua r t  Ha merof f ,  

“ Consc ious ness ,  neu rob io logy  and  q uan tu m me chan ics :  The  c as e  for  a  

connec t io n” ,Dep ar tmen t s  o f  Anes th es io l ogy  a nd  Psych o logy ,  Ce n te r  

fo r  Co nsc ious ness  S t ud ies , T he  Unive r s i t y  o f  Ar iz o na ,  Tucs on ,  Ar izona ,  

US A,  2005。  
119 詳《 大方 廣佛 華嚴 經》卷 28〈 24  十 忍 品〉。 CB ET A,  T09 ,  no .  2 78 ,  p .  
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英國被譽為繼愛因斯坦之後最傑出的物理學家史蒂芬．霍金（Stephen Hawking 

1942-），他在自己著作《胡桃裡的宇宙》120（The Universe in a Nutshell）第七

章「膜的新世界」中也說：「Do we live on a brane or are we just holograms？我

們是生活在一張膜上？或者我們只是一張全息的投影圖？」121以佛典來說，眾

生本來就活在「一切諸法如電、夢幻」122之中；以「全息投影」的理論來說也

是如此，如《全像宇宙投影三部曲》云：「這也許暗示著我們所謂的『現實世

界』與『夢境』根本沒什麼差別。『作清明夢的能力』應被稱作『對共同宇宙

的覺知力』，因為共存宇宙空間與其他影像都會在這『全像』中出現。」123底

下舉二部 YouTube 影片解釋： 

  

  這二個現代的 YouTube 影片告訴吾人最後的真理，那就是： 

三世所有一切劫，於「一念」中能悉現， 

猶如「幻化」無所有，是名諸佛無礙法。124  

                                                                                                                                
580 ,  c29 -p .  5 81 ,  a。  

120 該 書或 譯作 「 果 殼 中的 宇宙 」一 名。  
121 詳 Stephe n  Haw king  ,“ The  Univers e  in  a  Nu t she l l” ,  （ Banta m Press  

2001-1 1） ,  p .17 3。「 膜宇 宙學」是一 個物 理學 上「超 弦理 論 」和「 M

理論 」的 分支 ，他 們 認為 宇宙 其實 是鑲 在 一些 更高 維度 的膜 ， 而那

些更 高維 度的 膜一 直 影響 著我 們的 宇宙 。  
122 語 出《 大方 廣佛 華 嚴經》卷 55〈 34  入 法 界品〉。 CB ET A,  T09 ,  no .  278 ,  

p .  75 3 ,  b。  
123 詳 麥可  泰 波 /著 ， 潘定 凱譯《 全像 宇宙 投影 三部 曲〈第 2部 〉心 志 與

肉體 》（ Micha e l  Ta l bo t ,  “ T he  Hologr ap h ic  U niverse” ） 。 臺北 ：

琉璃 光出 版， 1997年 12月 1日， P.1 23。  
124 語 出《 大方 廣佛 華 嚴經》卷 3〈 2  盧舍 那 佛品〉。 CB ET A,  T09 ,  no .  278 ,  

p .  40 7 ,  c。  
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華嚴學與近代物理學的對話 

──以《胡桃裡的宇宙》及《無量之網》為例 

 

圓光佛學院 副院長 

釋惠謙 

 

摘要 

華嚴學（佛學）是一門向內、古老的學問；近代物理學卻是一門向外、不

斷創新的學問。然而科學家的巨擘愛因斯坦，卻早已點出這兩門學科將有精彩

的交集之處。本文透過華嚴學的簡介，及《胡桃裡的宇宙》及《無量之網》兩

本暢銷科普書的主要相關內容，來分析說明「華嚴學」與「近代物理學」這兩

門學科的確有不少異曲同工、相輔相成的微妙之處：（一）時間與空間的不真

實性，（二）一即一切、一切即一，（三）互攝互入、重重無盡。 

 

 

關鍵詞：華嚴學、近代物理學、胡桃裡的宇宙、無量之網 
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一、前言 

愛因斯坦（Albert Einstein）曾說：「若問哪種宗教可以應付現代科學進展

的需求，那麼這個宗教便是佛教。」（If there is any religion that would cope with 

modern scientific needs, it would be Buddhism.）1從此之後，愈來愈多的科學家

與佛教徒，開始認真注意彼此相呼應的地方，也積極地相互學習並展開對話，

而「佛法與科學」似乎也就成為了兩大領域的顯學了。以筆者為例，現於台灣

淨覺僧伽大學擔任「佛法與科學」的學科教授，曾於 2007 年在湖南岳陽紫竹林

禪院演講「佛法與科學」的題目，於 2009 年在湖南長沙「生死哲學與生命科學

學術研討會」中發表〈佛法、科學與生命科學〉之論文。至於與「佛法與科學」

相關的書籍與參考資料，更是多不勝數，例如：《佛法與科學》（王小徐編著）

《僧侶與科學家》（杜默譯）、《意識的歧路》（鄭振煌譯）、Alan Wallace 主

編的 Buddhism & science---Breaking new ground、Thomas McFarlane 所編的

Einstein and Buddha---The parallel sayings，等等，無法一一具列。 

由中華民國佛教華嚴學會 2011 年 3 月所主辦的第二屆華嚴學術研討會---

「佛學與科學」學術研討會中，包含了「華嚴經教與自然科學」（物理、化學、

宇宙天文、地球科學）、「華嚴經教與生命科學」、「華嚴經教與心理學」等

子題2，其中蕭素娥發表了「華嚴經與生命科學」，吳鶴年發表了「華嚴經十地

品與心理科學」，陳德成則發表了「華嚴經入法界品與理智科學」等文章3。鍾

茂森博士於 2008 年於香港理工大學演講「華嚴經的現代科學觀」4，也在同年

的 4 月及 8 月在華嚴講堂講了「華嚴科學宇宙觀淺探」兩次5，亦在 2009 年 2

月在澳洲淨宗學會演講同一題目6，可算是一個研究華嚴與科學相關領域的專

                                            
1 這 句 話 是 否 出 自 愛 因 斯 坦 ， 雖 有 些 爭 議 ， 但 經 常 被 引 用 。 可 參 見

h t tp : / / en .wik iquo te .o rg /wik i /B uddh i s m  
2 參 見

h t tp : / /b log . s in a .co m. t w/m oni23 53 /a r t i c l e .p hp?pbg i d=10 5041 &en t ry id=

60262 7  
3 參 見

h t tp : / /ww w.r s d . f ju .ed u . tw/d ow nloads / f i l e /0 301 %E8 % AD % B0 %E 7% A8

%8 B% E8 % A1 %A8 .pd f  
4 參 見 h t tp : / /v ideo .bu ddh i s tdo or .co m/ movi e /p lay_ movie_ v iew/ 9 35  
5 參 見

h t tp : / /ww w.amtb . tw/ r sd / j i ang tang _ch . asp? web_c ho ice= 72 &we b _re l_ ind

ex=158 0  （ 4月 ） 及

h t tp : / /ww w.amtb . tw/ r sd / j i ang tang _ch . asp? web _c ho ice= 72 &we b _re l_ ind

ex=168 3  （ 8月 ）  
6 參 見

h t tp : / /ww w.you tu be .c om/ watch?v =V CT6 3O qWq 9k &fea tu re=re l a t ed  
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家了。在鍾茂森博士演講稿第三個提綱「與現代宇宙學相吻合的華嚴法界觀」

中，他列出了 10 點：1、對宇宙結構的描述，2、最早的天文數學，3、時間空

間的可變性，4、 物質的非真實性，5、宇宙的生滅，6、宇宙的基本粒子是什

麼，7、超距作用和全息理論，8、黑洞理論，9、反物質與暗物質，10、宇宙

以外的世界，來詳加說明7。 

本論文所選的兩本科普專著《胡桃裡的宇宙》與《無量之網》，皆是英翻

中的作品，不但在科學領域有相當的深度，在華人圈也相當地暢銷，更重要的

是他們內容，的確是有不少地方與華嚴學相互呼應。例如，《胡桃裡的宇宙》

一書的書名，直接是與華嚴所說的「芥子納須彌」相互呼應，可謂有同工異曲

之妙也！而《無量之網》一書，則是讓人直接聯想到華嚴中的「因陀羅網」境

界，好似孿生兄弟，只是一個送到東方，一個送到了西方，但相似的神情還是

一樣的。希望能透過這兩本的科普暢銷書與華嚴學的對話，帶領吾人進入科學

求真與華嚴玄妙的互攝互入的不思議境界。 

二、華嚴學大要 

所謂的「華嚴學」，泛指一切與《華嚴經》、華嚴宗有關的研究範疇及成

果，也就是對於「《華嚴經》的組織、成立、思想、翻譯，華嚴宗的成立、演

變、及其影響」8等領域的相關學術研究。賢度法師所編著的《華嚴學講義》一

書中，共有十三章：一、華嚴經探源，二、華嚴經之傳譯，三、華嚴經之組

織，四、華嚴宗之成立及其傳承，五、教判之討討，六、華嚴哲學思想，七、

俢道論，八、華嚴觀門之圓融，九、三聖圓融法門，十、空觀與有行，十一、

華嚴行者修行樞紐---十大願王，十二、融貫六位因果之「念佛法門」，十三、

華嚴一乘淨土思想。與本文較相關的第六章「華嚴哲學思想」中，又分為九節：

一、華嚴思想的根本原理，二、一真法界緣起論，三、性起論，四、海印三昧

論，五、四法界說，六、三性同異義，七、緣起因門六義法，八、十玄門，

九、六相圓融說。 

賢度法師認為「華嚴思想的根本原理」即是性起說與緣起說，「就『果』

談諸法之現起，是為性起；於『因分』談萬有之現起，是為緣起。即謂性起為

果、緣起為因；性起為遮那法門，緣起為普賢法門」9。「一真法界緣起論」說

明了華嚴法門重重無盡，於一說無量，於無量說一。一真法界，總該萬有，唯

                                            
7 參 見 ww w.a mtb .o rg . tw/pdf /E B12 - 09-01 .d oc  
8 參 見 聖 嚴 法 師 所 著 《 華 嚴 心 詮 ： 原 人 論 考 釋 》 ， 可 獲 取 於

h t tp : / /ww w.book 853 . com/sh ow .aspx ?page =2& &id=1 34 &cid=3 9  
9 釋 賢 度 （ 1997） 《 華 嚴 學 講 義 》 頁 160。  
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是一心。而心融萬有，則成四種法界：事法界、理法界、理事無礙法界、及事

事無礙法界。「性起論」強調萬法是由一心而顯現，而並非待其它諸緣，故稱

性起。法藏大師在《華嚴經探玄記》中則以不改義，來彰顯性起之義：「不改

名性。顯用稱起。即如來之性起。又真理名如名性。顯用名起名來。即如來為

性起」10。所以性起也就是如來，如《金剛經》所云：「若見諸相非相，則見

如來」11，則有見到性起之義。「海印三昧論」所表現出來的法界無盡緣起，

可說是華嚴教理的中心思想。這樣的緣起觀，陳英善闡述為：「緣起不單是指

某事某物的生滅現象，亦不單是指一切事物的生滅現象，而是包括了一切事物

一切理都在內；非但如此，且每一事每一物彼此之間的關係，是無盡的、不可

分割的，形成任舉一法，即是一無盡的法界，是一無盡的關係網」12。這樣對

緣起的親見體證，正是在海印三昧之中所顯示，而「海印」也就是吾人的真如

本覺也。 

「四法界說」乃是對宇宙的現象論與本體論的不同論述層次。事法界是指

差別的現象界，理法界是指平等的本體界，理事無礙法界則是說明本體界與現

象界不二不別的關係，事事無礙法界則是指現象界中法法互融互攝不可思議的

實相境界。「三性同異義」探討了遍計所執性、依他起性、及圓成實性的相同

或相異關係，皆可融攝於華嚴法界緣起圓融無礙的一際理論中。「緣起因門六

義法」探討空與有，有力無力，待緣不待緣的微細緣起觀。「十玄門」從同時

具足相應門、廣狹自在無礙門、一多相容不同門、諸法相即自在門、隱密顯

了俱成門、微細相容安立門、因陀羅網境界門、托事顯法生解門、十世隔法

異成門、主伴圓明具德門，十個不同的角度，來探討深奧微妙的華嚴法界緣

起觀。「六相圓融說」是從總別、同異、成壞，三對共六相的角度，來說明

緣起的相互圓融、不相妨礙。由於都是在說明甚深緣，常與十玄門並稱為

「十玄六相」13。 

三、《胡桃裡的宇宙》簡介 

《胡桃裡的宇宙》（The Universe in a Nutshell）（以下簡稱《胡桃》），是當

代非常著名的物理學家史蒂芬．霍金（Stephen Hawking）（以下簡稱霍金，被

譽為繼愛因斯坦之後最傑出的理論物理學家），在他出版《時間簡史》之後，

                                            
10 大 正 35， 405a， 7  
11 大 正 8， 749a， 23  
12 陳 英 善 （ 1996） 。 《 華 嚴 無 盡 法 界 緣 起 論 》 頁 20， 行 2。  
13 釋 賢 度 （ 1997） 《 華 嚴 學 講 義 》 。  
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另一暢銷全球的科普著作14。《胡桃》一書共分為七章：第一章「相對論簡史」、

第二章「時間的形狀」、第三章「胡桃裡的宇宙」、第四章「預測未來」、第

五章「保衛過去」、第六章「我們的未來科幻嗎？」，及第七章「美麗膜世界」。  

第一章「相對論簡史」主要介紹了愛因斯坦的相對論，推翻了當時的兩大

絕對觀念：以太代表的「絕對靜止」，與放諸四海皆準的「絕對時間」。然而

廣義相對論與量子理論並不相容，愛因斯坦未能全盤接受量子力學，而量子力

學在之後卻為更多的科學家所接受，因為它們能解釋許多之前無法解釋的現

象。第二章「時間的形狀」說明相對論中，時間與空間相互糾纏，一旦空間彎

曲，時間也會有所改變，所以時間是有形狀的，而且可以利用「虛數時間」的

概念來說明。在「過去光錐」的理論中，讓觀測者從此刻逆著時間回到大霹靂

奇異點，時間的形狀看起來像梨子（葉李華，2001，頁 39-41）。第三章「胡

桃裡的宇宙」介紹了宇宙學的「無邊界假設」及費因曼的「宇宙多重歷史」說，

乃至「人本原理」所提出：宇宙是由智慧生命觀察世界的結果。 

第四章「預測未來」說明了「科學型命定性」的概念，為了要包容測不準

原理，粒子的狀態（位置及速度）可用「波函數」來表示，並利用薛丁格方程

式來預測未來時刻的波函數。然而當粒子掉入「黑洞」時，其自旋與波函數便

無法測量，科學家嚐試用「p 維膜模型」來重現粒子掉入黑洞後的資訊。第五

章「保衛過去」說明了量子理論允許微觀尺度的時光旅行，但許多的物理定律

合力阻止了巨觀物體進行時光旅行。第六章「我們的未來科幻嗎？」說明神經

移植使人腦介面與電腦介面相結合而加速無數倍，且由於基因工程提高人類

DNA 結構的複雜度，並產生許多的倫理問題，智慧的價值也更進一步需要去

省思。第七章「美麗膜世界」提出了吾人可能是活在一個膜世界上，是在高維

時空中的一個四維曲面，而膜世界的形成可能類似於燒開水時出現汽泡的現

象。由於「全像性」說明了一個時空區域中的一切資訊，都能蘊含在其邊界上；

所以吾人認為自己活在一個四維世界中，可能其實是膜泡內部發生的事情，投

射在膜泡（邊緣）的影子而已。 

四、《無量之網》簡介 

《無量之網》（The Divine Matrix: Bridging Time, Space, Miracles, and 

Belief）的作者是桂格‧布萊登（Gregg Braden），被視為是連結古老智慧與未

來科學、療癒及和平的領導權威，也是少數能將科學家、先見家與學者身分揉

                                            
14 參 見

h t tp : / / zh .wik iped ia .o r g /wik i / %E5 %8 F %B2 %E8 % 92 %82 %E 8% 8 A% A C%

C2 %B7 % E9 %9 C% 8D %E9 % 87 %91  
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合於一身的人。其知名著作尚有《神之密碼》（The God Code :The Secret of our 

Past, the Promise of our Future）、《解讀末世預言》（The Isaiah Effect : Decoding 

the Lost Science of Prayer and Prophecy）、《碎裂的年代：2012 新紀元解密》

（Fractal Time: The Secret of 2012 and a New World Age）等等。 

《無量之網》共分為三部：（一）發現無量之網---連結一切萬物的奧秘、

（二） 想像與真霣狀態之間的橋樑－無量之網的運作方式、及（三）來自無量

之網的訊息---在量子意識中生活、愛與療癒。第一部中又分成兩章，［第一

章］問：空無之間有何存在？答：無量之網，及［第二章］粉碎現有思維---改

變一切的實驗。第二部中分成三章，［第三章］被動觀察抑或主動創造？［第

四章］一朝相連，永不分離---生活在全像式宇宙中，及［第五章］此地即他方，

此刻即彼時---在無量之網中跳躍時空。第三部中也分為三章，［第六章］宇宙

正在對我們說話---來自無量之網的訊息［第七章］閱讀關係之境---來自自我的

訊息，［第八章］重寫真實狀態密碼---進行意識創造的二十項關鍵。所以全書

正是三部共八章。 

［第一章］說明了無量之網是承載宇宙的「容器」，也是連結萬物的「橋

樑」，更猶如一面「鏡子」能顯現我們種種的創作。普朗克認為無量之網場域

的存在，即暗示了智能是物質世界存在的原因，而這個具意識及智慧的心智

（智能、無量之網場域），即是所有物質的母體15。無量之網是全像性的，此

網中任何部份的場域，皆包含了網中所有的場域 16。［第二章］約翰‧惠勒

（John Wheeler）提出了「參與式宇宙」（Participatory Universe）的看法，認為

建構宇宙的特有材料，正是觀察者的參與運動；他也提出了量子理論的中心思

想：未被觀察或記錄到的基本現象，不能被視為存在現象。這樣的看法，支持

說明了無量之網既是組成萬物的材料，同時也是所有造物的包含者。也就是

說，無量之網即宇宙萬物，宇宙萬物即無量之網17。琶普寧（V. P. Poponin）及

卡里耶夫（P.P. Gariaev）的實驗證明了人體的 DNA 對組成世界的量子物質產生

直接效應（DNA 魅影效應）18；克里夫‧巴克斯特博士（Dr. Cleve Backster）

為美國陸軍設計實驗，證明了人類情緒對已分離的細胞 DNA 仍有影響（即使

分離，不管距離多遠，情緒與 DNA 仍相互連結）19；心數研究所（Institute of 

HeartMath）的實驗也證明了人類情緒能改變已離開人體而在燒杯中的 DNA 形

狀，不同的意圖亦能對 DNA 產生不同的效果，導致其扭轉或鬆開20。諸如此

                                            
15 《 無 量 之 網 》 頁 50。  
16 《 無 量 之 網 》 頁 57。  
17 《 無 量 之 網 》 頁 64- 65。  
18 《 無 量 之 網 》 頁 68- 70。  
19 《 無 量 之 網 》 頁 70- 74。  
20 《 無 量 之 網 》 頁 74- 76。  
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類的科學實驗，證明了世間的確存在一種能量母體使得萬物可連結，DNA 使

人類得以運用連結宇宙能量，而情緒（心念、意識）更是汲取整個能量場域的

關鍵。  

［第三章］說明人類的專注意識，創造了「參與式宇宙」。泰勒（Sir 

Geoffrey Ingram Taylor）於 1909 年所作的「雙狹縫」實驗，顯示出了「量子怪

異性」，觀察者的意識會影響電子的行進方式（以波或粒子的方式）。目前有

哥本哈根詮釋（Copenhagen Interpretation）、多重世界詮釋（Many-Worlds 

Interpretation）、及彭羅斯詮釋（Penrose Interpretation）等理論，說明量子世界

如何在諸多可能性中，而成為一個被觀察到的真實狀態21。其中，人類的情緒

感覺（種種意識條件），正是選擇真實狀態的關鍵，而唯有建立在不自我、不

批判的意識條件，才能與無量之網有效對談並創造出真實狀態的世界。［第四

章］在全像式的宇宙中，任一部分都反映出整體的每一個部分；每一部分的特

質，也都存放在其它所有的部分。這樣的全像式宇宙網路，正是華嚴經的因陀

羅網境界 ---網珠交映，互攝互入，重重無盡。腦神經學家卡爾‧普里布朗

（Karl Pribram）的實驗，說明了大腦的運作模式有如全像圖模式，更暗示著所

謂的世界或宇宙，是個人及集體思想將更深層領域的狀態，投射出成外在物質

狀態的結果。［第五章］愛因斯坦強力斷言，所謂過去、現在、未來的差別，

不過是我們一種頑固不退的幻覺而已。愈來愈多的科學家接受了萬法「非定域

性」物體的實驗證據，也就是說，任何一法都是無時無刻無所不在。物理學家

惠勒將雙狹縫實驗加以變化，成爲所謂的「延遲選擇實驗」（delayed-choice 

experiment），更是透露出吾人今日的選擇，能直接影響過去已發生的事物！  

［第六章］離棄、貶抑自我價值、缺乏信任，是人類共通的三個恐懼。而

粉碎恐懼的關鍵，則在於了解日常生活只是深層世界真實狀態的倒影，也就是

來自無量之網的溝通訊息，而吾人所見的倒影及訊息，並不等同深層的真實狀

態。［第七章］透過種種人際關係，也就是吾人的生命之鏡，可以真正了解自

己傳送給身為無量之網的自己的訊息。在生命的人際關係之鏡中，反映出了

（1）當下、（2）當下的批判、（3）失去、放棄、遭剝奪的事物、（4）靈魂

的暗夜、及（5）最偉大的慈悲行為。［第八章］整個宇宙猶如一部電腦，吾人

的意識猶如作業系統，感覺、情緒、祈禱及信念猶如應用程式，而真實狀態即

是輸出的程式運作結果。全書所提的「二十項關鍵」（關鍵一：無量之網是承載

宇宙的「容器」，是連結萬物的「橋樑」，也是顯現我們的創作的「鏡子」。

關鍵二：世上的一切皆與其它一切萬物相連。……關鍵二十：完全成為自己在

                                            
21 《 無 量 之 網 》 頁 94- 102。  
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世間選擇要經歷的事物）22，正是吾人重新創造真實狀態的導引，也就是無量

之網意識電腦的操作手冊。 

五、華嚴學與近代物理學的對話 

（一）時間與空間的不真實性  

《胡桃裡的宇宙》的第一章「相對論簡史」，充分地說明了愛因斯坦狹

義及廣義相對論的創立過程、立論主張、及面對的種種問題。在相對論提出

以前，時間和空間被視為是各自獨立的絕對的存在。而愛因斯坦提出相對論

認為時間和空間各自都不是絕對的，觀察者可以建立「自己的」參照體系，

可以定義「自己的」時間和空間，而不同的觀察者所定義出的時間和空間是

可以完全不相同的23，這也就充分地說明了時間與空間的不真實性。《無量之

網》也多處引述愛因斯坦所說：「過去、現在與未來的差別，只是一種頑固

不退的幻覺」24。 

量子力學的「非定域性」（non-locality），是一種超空間的無經典對應的量

子性質。早期的量子物理學家認為，那些被量子理論的方程式所描述的物體，

並不是具備外表的實在性的粒子，而只是一種「機率波」, 只有在受到測量時

才搖身一變而成為「實在」，這種說法，可算是對「非定域性」一種很粗淺的

解釋。對「非定域性」更精準的說明，應該是所謂的「量子糾纏」（Quantum 

entanglement）：以兩顆向相反方向移動但速率相同的粒子為例，在非常遙遠的

距離下，它們仍保有關聯性（correlation），彷彿兩顆粒子擁有超光速的秘密通

信一般。這種粒子間的「鬼魅般的超距作用」（spooky action at a distance），可

說是徹底粉碎吾人對時空存在的強烈信念25。劉治對量子力學的非定域性，有

更深廣性的推測： 

「量子世界的非定域性，不僅在可能的量子資訊技術的開發中是一種寶

貴的“主體”資源（就象電磁場的發現對電訊技術開發所起的作用那樣），

                                            
22 《 無 量 之 網 》 頁 232 -234。  
23 維 基 百 科 「 相 對 論 」 條 目 ， 參 見

h t tp : / / zh .wik iped ia .o r g /wik i / %E7 %9 B %B 8 %E5 % B0 %8 D %E8 % A B% 96  
24 《 無 量 之 網 》 頁 37及 150  
25 百 度 百 科 「 非 定 域 性 」 條 目 ， 參 見

h t tp : / /ba ike .b a idu .c o m/v ie w/294 0613 .h t ml ? f romT agl i s t  

維 基 百 科 「 量 子 纏 結 」 條 目 ， 參 見

h t tp : / / zh .wik iped ia .o r g /wik i / %E9 %8 7% 8F %E5 % A D% 90 %E7 % B A% A0

%E7 % BC % A0  

h t tp : / / zh .wik iped ia .o r g /wik i / %E9 %8 7% 8F %E5 % A D% 90 %E7 % B A% A0

%E7 % BC % A0  
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而且在解釋某些神秘的生命現象方面，似乎也提供了一種新的線索。因

為生命存在的基礎物質間的相互作用，是多種多樣而又同時並存的，生

命的真實“神秘”現象必寓於其構成物質的物理本性中，或者說這些現象

是物質的根本屬性被生命體有效利用的表現。諸如母子間超遠距離的

“傳感”，植物被砍伐前會有某種生理反應，及人的某些“特異功能”等等

傳聞，就需要從新的觀點以嚴謹的實驗來重新審視。是否量子世界的非

定域性是這些現象可能的物理基礎呢?這得由研究人員以大量無可辯駁

的資料來下結論了26」。 

這種對量子非定域性的推測，可說是又往華嚴學的法界唯心論又推進了一

層。《大方廣佛華嚴經》卷第十九云：「若人欲了知，三世一切佛，應觀法界

性，一切唯心造」。《佛學大辭典》更直接解釋「法界唯心」之條目：「總該

萬有而名法界，此法界悉為自己一心之變造，謂之法界唯心。華嚴一經之所明

是也」27。總該萬有，就是法界，也就是整個宇宙時空。整個宇宙時空都是自

己的心所變造的，也就是時間與空間並不真實，也就是愛因斯坦所說的「只是

一種頑固不退的幻覺」而已了。 

（二）一即一切、一切即一  

《胡桃裡的宇宙》的第三章「胡桃裡的宇宙」中，霍金教授「利用虛數時

間中的宇宙歷史（一個微小的、有點扁的球面），來瞭解這個浩瀚宇宙的行為。

它很像哈姆雷特所說的胡桃殼，卻蘊藏著實數時間宇宙的一切資訊」28。這樣

微小球面的虛數時間宇宙歷史，看起來有點像整個浩瀚宇宙的黑盒子，也像是

整個人體的 DNA，於一小單位中記載了一切整體的資訊。《無量之網》則利用

「全像圖」理論，來說明在全像式的宇宙中，宇宙（物體）的每一個部位，都

反映著整個宇宙（物體）的全部，這完完全全正是華嚴學中一即一切、一切即

一的寫照。 

霍金指出：「三維世界中所有現象的相關資訊，都可以儲存在它的二維表

面上，好像全像照片一樣。因此就某種意義而言，世界其實是二維的」29。全

像照片或是全像圖（Holograms）是利用所謂雷射全像術（Holography）是將雷

射與高科技結合，使用雷射光將圖像分布在整個膠卷的表面，而使膠卷表面的

                                            
26 參 見 h t t p : / / w w w . l y u n . e d u . c n / w u l i x i / j p k c / l z l x / d o c u m e n t s / w a n g l u o z i y u a n / 1 4 9 . p d f  
27 參 見

h t tp : / / zh .wik i source .o rg /zh -han t / %E 4 %B D %9 B% E5 % AD % B8 % E5% A4

%A 7% E8 % BE %A D % E5% 85 %B 8/% E6 %B 3 %95 % E7 %95 %8 C% E 5%9 4%

AF %E 5% BF %8 3  
28 《 胡 桃 裡 的 宇 宙 》 頁 99。  
29 《 胡 桃 裡 的 宇 宙 》 頁 64。  
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每個部分都具有如眼所見的完整圖像，也就是說膠卷的每個部分都具有全像。

許多的科學家也認為全像攝影視覺魔術的原理，可以類推到對任何一個三維區

域的物理學描述，可以利用在該區域的二維邊界上的物理學理論，去完整地描

述該三維區域的物理學。30 筆者試著更大膽的假設，如果三維的世界訊息，

可以完整的記載於其二維的邊界上，那這二維邊界的訊息，是不是應該也可以

記載於其邊界的一個點（臨界點，或許也就是霍金所說的大霹靂奇異點）上呢？

若再往上推，三維所見的現象，也是四維的縮影；四維所見的現象，是五維的

縮影；五維所見的現象，是六維的縮影……，這也就形成了 p 維膜的「膜世界」

理論。而這樣的膜世界，也就蘊含著華嚴一即一切、一切即一的理路了。  

（三）互攝互入、重重無盡  

在《無量之網》，布萊登直接引用了《華嚴經》來說明全像式宇宙中，萬

物間無盡重複的交互關係，也就華嚴學中的「互攝互入、重重無盡」的微妙境

界： 

「這似乎正是大乘佛教的古典籍《大方廣佛華嚴經》描述的「美好的能

量網」，它連結了宇宙中的萬物。假使宇宙是非定域性與全像式，那麼

這張網不僅將一切串連一起，其中每一點也都反映出其它的點。經書

一開始便提及，在古老的過去，網有段時間「掛」了起來，且如宇宙自

身一般，『朝四面八方無限延展』……。古經文中描述網上數不盡的珠

寶是宇宙的眼睛。因此，一切皆可為萬物所見。這部可能是世上描述

全像圖的最古老經文提及，每個珠寶都具有改變整張網的力量：『宮殿

網珠，如是交映，重重影現，隱映互彰，重重無盡。』根據我參考的經

文翻譯，這張網『象徵了宇宙中的萬物間，具有一種無盡重複的交互關

係』31 

很明顯的，布萊登所謂的「美好的能量網」或「無量之網」，正是華嚴學

的因陀羅網境界。《大方廣佛華嚴經》（卷 23）云：「又一切世界廣狹及中，

無數無量，不可分別、不可壞、不可動、不可說、麁細、正住、倒住、平坦、

方圓，隨入如是世界智，如因陀羅網差別，如是十方世界差別，皆現前

知……」32。在不可思議的法界中，有各式各樣的世界，粗的、細的；正的、

倒的；圓的、方的；……如是等無量無邊的世界，每個世界都如同因陀羅網上

                                            
30 《 無 量 之 網 》， 頁 130-131及 h t tp : / /b lo g .x u i t e .ne t /w e l l s l i / 003 /3 23825 65

及 h t tp : / /ww w.wre tch . cc /b log / i sdp ep /257 40 0  
31 《 無 量 之 網 》 ， 頁 131-132。  
32 大 正 9， 545， c10。  
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的一顆珠子，能照出其它無量無邊珠子的影像。在智儼大師的《華嚴一乘十玄

門》中的「第二因陀羅網境界門」如是解說：「今言因陀羅網者。即以帝釋殿

網為喻。帝釋殿網為喻者。須先識此帝網之相。以何為相。猶如眾鏡相照眾鏡

之影見一鏡中。如是影中復現眾影。一一影中復現眾影。即重重現影成其無盡

復無盡也」33。因陀羅網也就帝釋天天王宮殿內非常莊嚴的莊飾用網，上面有

許多的圓珠，它像什麼樣子呢？智儼大師用鏡子作譬喻，好像有很多鏡子彼此

相照，所有鏡子裏的鏡像，都進入了某一面鏡子中；每一面鏡子，也進入其它

鏡子中而成為鏡像；也就是鏡鏡之間，成為了一種互攝互入、重重無盡的關連

性。在這樣的譬喻中，每一鏡就代表著宇宙中的一法，諸多眾鏡就代表了宇宙

萬法，所以因陀羅網中的互攝互入、重重無盡的關連性，恰恰說明了全像式宇

宙中，萬物間無盡重複的交互關係。根據《佛祖歷代通載》（卷第 12）的記載，

法藏大師「又甞為則天以十圓鏡置八隅上下。皆使相向中安佛像然燭照之。則

鏡鏡現像互相攝入。及觀之者交羅齊現。以表剎海十界普容無盡之旨」34。法

藏大師為了幫助武則天女皇了解華嚴中互攝互入、普容無盡的道理，更實際地

架起了十面鏡子彼此相向（八方各一面，再加上、下兩面，共為十面），中間

放了佛像，並放蠟燭照亮之，再請則天皇帝進去觀看，一下子就能明白華嚴所

明的「剎海十界普容無盡」的道理了。 

六、結論 

華嚴學，這是一門 2500 多年前一位先知（佛陀）以內心親證的一門學問；

近代物理學，則是近 100 多年來許多科學家向外對物質研究並不斷更新理論的

學問。可以這麼說，華嚴學向內，近代物理學向外；華嚴學古老，近代物理學

創新。有趣的是，經過了華嚴學與近代物學的對談，我們似乎發現這向內與向

外之間、古老與創新之間，有著相同類似的交集。為什麼呢？因為這兩門都是

「求真」的學問，只是用的方法跟手段不太一樣而已。然而，真理實相卻是一

個，儘管用的方法跟手段不同，乃至詮釋的方式不一樣，他們的答案應該是相

通的。如果是這樣，吾人應該可以預測，近代物理學再繼續地發展下去，應該

會有更多與佛法、華嚴學相通的地方，這也就是為何愛因斯坦會說佛教是最能

應付現代科學進展的需求的宗教了。 

行文至此，也讓筆者不禁想起了幾米的繪本作品《向左走‧向右走》。 

                                            
33 大 正 45， 516， b8。  
34 大 正 49， 585， c5。  
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「城市的一座公寓裡，其中的一個男住客每次出街，不論他的目的地所

向何方，出了大門，就是習慣性地向右而行。 

同一棟公寓裡，住著另一位女住客，每次出門，卻總是習慣性的左轉而

行。因此兩人從未會面。 

但人生總是有許多巧合，即使兩條反向而行的線，也可能出現交會的一

點。所以在公園的圓形噴水池前，他們相遇了，一見如故……」35 

佛學家就是那個男住客，而科學家就是那個女住客，終於大家相遇見面

了，而且一見如故！ 

參考書目 

陳英善（1996）。華嚴無盡法界緣起論。台北：華嚴蓮社。 

葉李華（譯）（2001）。胡桃裡的宇宙。台北：大塊文化。（Hawking, K. S., 2001） 

劉治（2002）。量子力學的非定域性。黔西南民族師範高等專科學校學報，3，

61-64。參見於

http://www.lyun.edu.cn/wulixi/jpkc/lzlx/documents/wangluoziyuan/149.pdf  

達娃（譯）（2010）。無量之網。台北：橡實文化。（Braden, G., 2007） 

                                            
35 參 見 维 基 百 科 「 向 左 走 ·向 右 走 」 條 目 。

h t tp : / / zh .wik iped ia .o r g /wik i / %E 5 %9 0% 91 %E5 % B7 % A6 %E8 % B 5% B0 %

C2 %B7 % E5 %90 %9 1 %E5 % 8F %B 3% E8 %B 5% B0  
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從華嚴經「世主妙嚴品」的『教主難思』談十二年國民教育 

 

泰國朱拉隆功佛教大學台灣分校（淨覺僧伽大學） 教授 

楊永慶 

 

一、前言 

恩師――上成下一長老，不只重視僧才的教育，更關心世俗的教育，每次

見到來自「教育界」的我，總會特別騰出許多時間跟我「談」教育，並且開示

說，您是學教育的，一定要把當代教育的錯誤「觀念」以及教育界人士一些偏

差的「想法」，予以導正；務必將華嚴宗的理念，經典中的教導，落實在現代

的教育「政策」之中，以及佛在華嚴經中教導我們的「修行」的理論、方法，

融入現代教育的教材，並將「修行」的次第，參照學生的課程學習，予以「評

鑑」，以達到「圓融」之「正等正覺」之教育。老和尚經常如此的教誨，我是

學教育，一定要培育出符合現代社會「健全人格」的國民，建構一個和諧的「人

間樂土」，才對得起台灣，對得起佛教。因此，在紀念這當代高僧――上成下

一長老的學術論文發表會中，筆者特別挑選這推動「十二年國民教育」的關鍵

時刻之前，站在從華嚴經「世主妙嚴品」的『教主難思』這角度，略述對十二

年國教的一些啟示，以就教錙素行家。 

二、十二年國教概說 

談到「國民教育」這個概念，必須回溯到德國的前身――普魯士。當年法

國在拿破崙統治的時代，普魯士屢打敗仗，經常受到屈辱。這時，普魯士出了

一位鐵血宰相――俾斯麥，他力主全民教育，以壯大全民的「文化、經濟水

準」，使得國家的武力、競爭力，大為提昇，終於打敗法國；相對的，法國也

開始重視教育，因而促成了其他國家的效法，而有了為鼓吹愛國思想，提昇國

民素質的國民教育。歐戰結束一直到二次世界大戰期間，世界各國無不將實施

國民教育，當作施政的重點工作；而一個國家是否現代化，也端視其「國民教

育」的興辦，作為衡量的指標。 

而我們台灣的教育，自有荷蘭統治，始有正式的文獻資料，也就是要談台

灣的教育，應該從荷蘭統治開始談起。根據荷蘭治台的「日記」，當年荷蘭人

為了防止「漢人」與清朝政府勾結，是禁止「漢人」接受（教會）的教育。而
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1666 年的鄭氏王朝時期，鄭經採納咨議――參軍陳永華之建議，在今天的台

南市內興建台灣首座孔廟，稱為全台首學，並創辦學院、書院，並建立考試，

這是台灣「漢人」教育的開端。清朝時期，官方設辦了府學、縣學，民間也設

有書院、社學、義學以及私塾等教育機構。此外，在 1872 年三月九日，加拿

大基督長老教會宣教師馬偕‧叡理博士（Rev. Dr. George Leslie Mackay）登陸

淡水，作佈教、教育及醫療工作。擇定淡水砲台埔小山丘上，興建校舍，並親

自規劃監工，1882 年校舍建成後，為感念其家鄉安大略省牛津郡（Oxford 

County）居民的捐助，遂命名為 Oxford College，中文名為：理學堂大書院，後

人稱之為牛津學堂。當時所教授的課程，除了神學之聖經道理，尚有社會學的

歷史、倫理、中國字部、中國歷史，自然科學的天文、地理、地質、植物、動

物、礦物以及醫學理念、解剖學及臨床實習等，是台灣通識課程的先驅，更是

台灣教育史上，由私人創辦之最早的「西式學校」，也是當今台灣歷史最悠久

的一所學校。而在清朝統治台灣的最後十年，才將台灣獨立設省，首任巡撫

――劉銘傳先生，在教育方面，採用歐式的近代教育，培養從事「洋務」的新

進人材。1885 年在台北大稻埕的六館街，也就是現在的永昌街開設「西學

堂」，教育英語、法文、地理、歷史、數學理科、測量繪圖等新學問。  

日治時期，台灣總督府於台灣實施基礎教育，當時的總督府頒布「國語傳

習所規則」，確定在全台各地教導日語的學習場所。在此規則下，共在台灣主

要城市，設置了 14 所國語傳習所，並在其城市周圍各地，增設多間分教場。

而所謂國語傳習所一詞中的國語，其實指的是日語。其學制，基本上仿照西式

教育，教授國語，唱遊，數理。事實上，日治對台灣人實施的「西式初等教

育」，日語教學是其重點，是作為其貫徹殖民政策的工具，這也是「國民教育」

的另一種風貌。雖然在此基礎教育之後，日本也在台灣，發展中等教育與高等

教育。不過，當時的教育，台灣同胞與日本人是採用差別待遇，甚至於也可以

說，是採用隔離的教育政策。台灣人的子女，想要升學的機會是相當有限。到

了日治的晚期，日本為了太平洋戰爭的需要，所以到了 1943 年，日本在台灣

才全面推行「義務教育」。 

1949 年，政府撤退來台以後，就以日本時代已經推動的「義務教育」以及

延續中國的教育體制為基礎，推動台灣的教育。事實上，中國從清末的「欽定

學堂章程」，「奏定學堂章程」，到蔡元培的「大學制」以及北洋政府的的「壬

戊學制」。除了晏陽初、陶行知、梁漱溟等有識之士的推動平民教育、與鄉村

教育，還有一些中國特色之外，在新式的教育體制，北洋政府時期是模仿日本

制度，設立大量的專門學校、以及單科大學；到國民政府北伐後，美國制度反

成為主流。因此在「國民教育」上的推動，清末民初，真的是乏善可陳。而政

府撤退來台，由於蔣中正先生又是留學日本，所以當時在台灣推動的教育，簡
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直可以說是沿用日本的「義務教育」。因此光復之初，賡續日本實施 6 年義務

教育的方式，教育的目標是放在普及國語，以及灌輸三民主義、反攻大陸、還

我河山上。 

我們都知道，國家的諸多建設，諸如文化、教育、經濟社會的永續發展，

一切都以「人才」為先，所以老祖宗諄諄的告誡我們：「中興以人才為本」。

而人才的培育，則是需要長期的、持續的、更要從基礎的教育做起。國共內戰

後，國民政府基於遷台後實施地方自治制度的經驗，以及土地改革的成功，加

上「客廳即工廠」的中小企業之發展，帶動了台灣整體社會、經濟的突飛猛進，

因此當時實施的六年義務教育，已經有感不足。在民國五十六年的國父紀念月

會上，已故總統蔣介石先生就提出加速推行九年義務教育的計畫，並隨即於次

年的五月二十三日，以總統 (68) 台統 (一) 義字第 2523 號令，制定公布九

年國教全文 22 條，奠定了台灣的「國民教育」之根基。所謂：「教育為百年

大計」，透過九年國民教育的推行，不但穩定國民政府遷台以來的政治情勢，

更透過九年義務教育，進一步教育人民的文化水準，以達到國家現代化的目

標，自 1968年起台灣開始全面實施 9年國民義務教育。目前，義務教育在台灣

的普及率，幾乎已經達到了 100%。台灣教育的普及，雖然有些意識型態的爭

論，但也由於國民教育的提升，使得台灣後來的民主化，以及經濟起飛、甚至

於創造經濟奇蹟的關鍵因素之一。 

根據聯合國教科文組織（UNESCO）的統計：目前，全世界實施 10 年以上

國民基本教育的國家，計有 40 餘國，而我國實施九年國民教育迄今，已逾 40

年，實施當時，全世界施行義務教育超過 9 年者不到 10 個國家，我國名列前

茅，可見當年的九年國民教育，確實為台灣培養出「人才」，也為台灣帶來了

「科技、文化、經濟」等各各領域的「競爭力」。而目前我們延至 103 年才要

正式啟動「十二年國民教育」，已經有點「落伍」，不像當年的台灣是全世界

教育領先的國家之一了。所幸教育部已經宣布，從民國 100 年 1 月至 103 年 7

月，為實施「十二年國民教育」的啟動準備階段；而自 103 年 8 月 1 日起至 109

年 7 月，全國將全面實施十二年國民教育，面對這二十一世紀的「身心靈」之

重大教育政策，我們有權利、也有義務表達我們的看法。 

三、台灣實施九年國教的困境 

人的力量不如一頭牛，人的壽命也不如一隻烏龜，卻是「萬物之靈」，是

這個宇宙的主宰者，靠的是「人」屬於互助合作，互通有無的「群居」的生物。

比如說我們不需要為了喝一杯牛奶，去經營牧場；也不須為了穿一件衣服而去

紡紗織布，所以自古以來，人類的社會是「相依相存」，共存共榮的一個「生
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命共同體」。但是自從 1764 年，詹姆士•哈格裡夫斯發明的紡紗機，以機器大

量生產「布匹」；1796 年塞尼菲爾德之平版印刷術，典籍的書寫，不必一個字

一個字的抄寫；1797 年的亨利‧莫茲萊之螺絲切削機床、1781 年舉世震驚的

瓦特發明蒸汽機、到 1812 年特列維雪克—科爾尼之鍋爐，機器的生產，取代

了人工，也開展了人類史上的「工業革命」。人類的文明，從中世紀的黑暗時

代，進入「文藝復興」了，而因應機械生產，人類的生活被集中在資本家的「工

廠」周邊，仰賴在「機器」運作的維持之所謂「現代化」。人類在這波機器生

產以及自動化生產的激盪下，傳統的產業沒落了。而人口的大量集中，蝸居公

寓，活動的空間，相當有限，於是「人」，不再生活在大自然中，日出而做，

日落而息，優游自在的過日子。「人」與大自然的距離，越來越遠，人與人間，

都會的興起，反而造成關係的冷漠。人，每天跟著機器運轉，生活步調機器化

了而益顯單調，人，似乎只屬於「生產線」上的附屬品。這種情形越演越烈，

到了二十世紀，「人」是社會上的「螺絲釘」，這句話，幾乎是耳熟能詳的「口

頭禪」了。而為了刺激生產，「人」如何像機器一樣的「物化」，而有了「生

產力」、「競爭力」，這就成為「國民教育」的主要目的。所以隨著國民教育

的發展，「人」與「人」的互動越來越少，「人」與「機器」的互動成為日常

生活中的「主要」一環。於是教育越發達的地區，雖然在國家的「競爭力」上

表現亮麗；但事實上，「人」與「人」是越來越冷漠，把人「物化」的現象，

越讓人憂心。 

這種追求「生產力」、「競爭力」的「國民教育」，再加上達爾文的「進

化論」之荼毒，使得國民教育的實施，與人類教育的期待，完全走偏了。當時

的達爾文在西班牙王室的支持下，在旅行中，最為關心的是生物的「進化」。

透過走訪世界各地，發現「物種」的進化，是「優勝劣敗」的自然結果，從而

提出人與人之間的演化，也不能離開這自然的「生存法則」。「人」，不再是

相互依賴，而是「生存競爭」。所以十九世紀以及二十世紀以來，我們的教育，

隨著工業的發展，資本集中，自然而然的把「人」也因工業革命而「物化」了。

同時把人類社會，帶上唯利是圖的「功利主義」。人，不再擁有無線寬廣的「自

我」，只成為賺錢的機器中那顆「螺絲釘」。所以在這「國民教育」的推動期

間，人類的教育不再是「互相扶持」，「相依相成」的愛、關懷、以及互相協

助，以人為本的「人本」思想了，反而是教導人類在為了「適者生存」，而相

互競爭，互相殘害，來「出人頭地」的這種無止境之「競爭」，這種偏差的「價

值觀」，目前還存留在現代的教育之中。 

到了接受完整的「國民教育」後，我們當下的這一代，電子計算機已經進

入我們的生活，從家務的處理到整個商務運作，早已離不開「數位」、「雲端」

等概念，人類的社會又進入了另一個『後現代化』之「資訊時代」。在這所謂
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『後現代化』的社會，人類的生活是從工商業社會，進步到資訊社會。從強迫

式技術（生產線），到高度技術、與高度情感。領導的型態，已從從階級組織

「科層體制」到「網狀組織」。價值觀也從非此即彼，到多重選擇（多元）。

以及資訊所促成的「地球村」的形成…。人與人之間，還延續著工商社會的疏

離感、但卻盼望整合與妥協。可見，在這資訊時代，也就是『後現代化』的社

會，隨著電腦、智慧型手機諸如 iPhone 等的使用，我們年輕一輩的思維，展

現出不同以往的特色： 

（一）斷裂――人是短命的歷史化身，脆弱得轉瞬即逝；但人類卻是追求

長壽，長生不老。 

（二）「反文化運動」――反宗教、反理性。追求衝動自由、本能釋放、個

性解放。 

（三）視覺文化――重視聲光影像，強化感性，將觀者拉入行動。 

（四）藝術解體――藝術是一個行為，一個事件。標示著藝術家感情的淡

化，表現力的匱乏，只能退化為直接振動感官的動作。 

（五）非理性――沈溺於色情文學，反常的性生活。例如這次的租火車性

趴事件，一女戰多男，引起社會嘩然。 

（六）複製――好逸惡勞，例如整型手術，在街頭上已經找不到「醜」女

孩了。 

（七）迷失――人類的「真正」出路，「究」竟在那裡？ 

想想看，年輕人拿著一支「智慧型手機」，背著書包，塞著耳機，走在路

上喃喃自語；坐在捷運車上，正對著「智慧型手機」打來打去，…人格是斷裂

的，沒有宗教，也沒有理性，更不知他自己的明天在哪裡？全世界都一樣，治

安敗壞，百業蕭條，學生集體凌虐同學致死、學生、家長打老師…就如同今日

的台灣。很多父母不曉得如何面對自己的子女，身為教育工作的老師，以及我

們身為「續佛慧命」的佛教四眾弟子，要如何教導這新的一代呢？如何透過十

二年的國民教育之實施，真正走出一條「為天地立心，為生民立命，為往聖繼

絕學，為萬世開太平」的教育理想；最少也要能完成當時為實施「九年國教」

所頒佈的教育目標：「國民教育依中華民國憲法第一百五十八條之規定，以養

成德、智、體、群、美五育均衡發展之健全國民為宗旨。」之有德、有智、有

健全身體、懂得相親、相愛，互相幫助、提攜之合群美德以及日常生活中有品

味、有美感等五育均衡發展之現代國民。 

四、十二年國教的規劃與目標 

「十二年國教」的實施，能否達成上述的目標？我們先從十二年國教的規

回目錄頁



 
384 2012 華嚴一甲子回顧學術研討會論文集 

劃背景來看，實在讓人憂心。自從 1968 年實施九年國民義務教育以後，實施

「十二年國民教育」，一直是朝野人士努力的目標。大家總在思考如何進一步

的延長國民教育的的課題，其政策的目標以及具體的作法，又該如何？提出正

式構想與措施的，始自 1983 年的朱匯森部長。接著的繼承者，做法雖不一

致，但目標都是為了提升國中畢業生繼續升學的比率，使國民接受教育的年

限，能夠進一步延長。這二十年來，一直在進行有關十二年國教的規劃與試

辦，我們就從他們對延長國民教育之相關措施，來探討一下：  

首先，我們看民國 67 年到 73 年，時任教育部長的朱匯森，就開始推動延

長國教政策之研擬，依照他的規劃，是以實施「延長以職業教育」為主的國民

教育。民國 73 年到 76 年，李煥部長是依循朱部長的規劃，進行「實施延長以

職業教育為主的國民教育」之第二階段計畫，其中調整延教班辦理方式，為自

願不升學國中畢業生，開辦年段式課程，同時揭櫫為十二年國民教育做準備。

到了毛高文部長（76~82）仍然規劃「延長以職業教育為主的國民教育」第三

階段計畫，積極研議延長國民教育為十二年之可行性。到了郭為藩部長

（82~85）則是改變「以職業教育」之規劃，轉而成以「發展與改進國中技藝

教育方案——邁向十年國教目標」，所以規劃試辦完全中學，綜合高中，並開

辦國中技藝教育班以銜接實用技能班，同時修訂職業學校法，將實用技能班納

入正式學制。接著吳京部長（85~87）則又是以擴大推動第十年技藝教育，成

為「十年國教」，他修正「國民教育法」及「強迫入學條例」部分條文修正；

並規劃高職免試多元入學方案、高級中學多元入學方案。到了林清江部長

（87~88）則是繼續推動高職免試多元入學方案、高級中學多元入學方案。楊

朝祥部長（88~89）則公布教育基本法，開始規劃高中職社區化方案，並組成

「延長國民基本教育年限政策諮詢小組」、「延長國民基本教育年限規劃委員

會」、「工作小組」及「研究小組」，積極規劃研擬推動十二年國教。政黨輪

替，曾志朗部長（89-91）繼任，他對「十二年國教」並未著墨太深，但仍委託

進行「延伸國民基本受教年限規劃研究」，但在升學管道上，他以申請入學、

甄選入學、及登記分發入學方式，配合國民中學學生基本學力測驗及參採國中

在校表現，全面取代傳統聯考，則是抒解了傳統「國民教育」所面對的「考試」

升學，有了突破。黃榮村部長（91-93）除了委託完成實施十二年國民教育理論

基礎比較研究、推動十二年國民教育辦理模式之研究、十二年國民教育之教學

資源及課程研究，及十二年國民教育經費需求等推估之四項研究計畫，並召開

「全國教育發展會議」，將「十二年國民教育」正式列為重要討論議題，會中

達成八項結論、與建議事項，開始籌組「推動十二年國民教育工作圈」，包括

「推動十二年國民教育指導委員會」、「推動十二年國民教育先期工作小組」、

「推動十二年國民教育行政工作小組」，積極進行各項規劃，以落實全國教育
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發展會議決議，才有了今天的「十二年國教」。1 

我們回顧這「十二年國教」的政策之發展，自 1968 年推動九年國民義務教

育之後，首先有朱匯森部長，在 1983 年提出了「延長以職業教育為主的國民教

育」到楊朝祥部長、曾志朗部長、黃榮村部長一方面對教育基本法中延長國民

基本教育年限的議題，成立政策諮詢研究小組加以研議，一方面推展「高中職

社區化方案」與「高中及高職多元入學方案」，以建立推動十二年國教的相關

預備措施這過程，其政策的目的與理念，不外全面提升國民素質，均衡各地的

後期中等教育品質國內的教育品質落差，大致出現在公立與私立、高中與高

職、城市與鄉鎮等以及紓緩升學競爭，達成學生就近入學之目標。至於如何透

過「十二年國教」，培育出有德、有智、有健全身體、懂得相親、相愛，互相

幫助、提攜之合群美德以及日常生活中有品味、有美感等五育均衡發展之現代

國民。甚或如何恢復和諧的「人倫」關係，讓『人』是「互相扶持」，「相依

相成」的愛、關懷、以及互相協助，以人為本的品德教育，了無相關。當然，

也無法期望這樣規劃下的「十二年國教」，教育真的能「為天地立心，為生民

立命，為往聖繼絕學，為萬世開太平」的教育理想的「人本」情操了。  

五、華嚴經『教主』難思2的教育啟示 

華嚴經經文的首句：「其地堅固，金剛所成……」3這句，說明了佛陀教育

中教學的首要目標。所謂「其地堅固，金剛所成」，簡單的說，接受佛陀教育

的我們之心地，必須達到一如大地般的堅固，可以為眾生做各種承擔，長養一

切，利益一切有情。而這種大慈大悲的願力，是透過我們心地不斷的鍛鍊而來

的，如何鍛鍊呢？必以「金剛」般若智慧，方能讓眾生成就「離苦得樂，轉迷

成悟」的教育目的，使一切情與無情，同圓種智。因而，教育一如世俗的教

育，要讓我們「認識自我」，「認識環境」做起；而佛陀在本經上要我們認識

我們這成佛的心地，它一如：「上妙寶輪及眾寶華、清淨摩尼以為嚴飾，諸色

相海無邊顯現。」4也就是說，我們的心地是「如如不動」的「一心」，如同眾

「妙寶」般的一「轉念」，立刻成就萬法。所以我們常說宇宙人生是「唯心所

                                            
1

（ h t tp : / / i r . l i b .n tnu .e d u . tw/ i r / r e t r i eve /5 345 5 /n tnu l ib_ ja _A0 101 _ 5202_ 001

.pdf）教育研究集刊  第五十二輯第二期  200 6年 6月推動十二年國民教

育政策之研究   楊思偉  
2  澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第頁 152-236。  
3 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 1b2 7，澄觀法師著：《新修華嚴經疏

鈔三》卷第九，頁 13 2-3。  
4 《大正藏》冊 10，第 279號。頁 1b27-29  

澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 133-134。  
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現，唯識所變」。善用宇宙「因果法則」，找出一切法的「因地」，以離垢清

淨的心，懂得以「四聖諦」、「八正道」為基礎，了知一切法，雖是千差萬別，

卻是不離一心。只要秉持「四聖諦」、「八正道」的原理原則，就能讓「離苦

得樂，轉迷成悟」。我們參考佛陀在華嚴經的教導，面對 103 年開始實施十二

年國教，期待接受教育的國民，在教育目標的釐定，課程的設計以及教材教法

的選擇與運用，能教導出下一代的國民，面對「一切人、事、物」諸多困境，

或落入情緒的困擾時，了知：「凡所有相，皆是虛妄」，自然能解開「情緒的」、

「意識型態」等所有的「結」，而得「解脫」自在。  

要如何達到呢？佛陀以身作則，為我們立下了教育的「標竿」，也就是佛

陀示現「十身」5，給我們做了『榜樣』。用現代的話來說，他在教學時的「人

格」，具有十種特質。在說明這十種特質前，他老人家：「於一切法，成最正

覺」6。所謂一切法，指世出、世間的一切法；成，是成就；正覺，是正知正

見，煩惱斷盡，一切錯誤的思想、見解都不固執己見，也就是我們常說的「放

下」。這是基於佛陀對於宇宙、人生的體性、現象、因果變化的軌則，都能正

確的清楚明白，沒有絲毫差錯，這才是正知正見，也稱為正覺，這是真實智

慧。「最」是達到頂點，沒有再比這個高，這是圓教的成果。什麼叫正？斷絕

邪知邪見，遠離顛倒、妄想，叫「正」。什麼叫「覺」？大徹大悟，明心見性，

見到一切法的真如本性。認清十法界依正莊嚴，森羅萬象，「唯心所現，唯識

所變」。所以心在哪裡？盡虛空、遍法界就是。所謂：「全妄即真，全真即

妄。」心性是真，妄指現相。證得整體的現相就是自己的真心本性，這叫開

悟，這叫大覺，也因此佛教我們常說是最「究竟」的一種教育，道理在此。因

此，未來的「十二年國教」不應該停留在「認知」的「智育」，也不要只追求

「技職教育」上「競爭力」之提升為滿足，更不能不在「情意」上，給予服務

的人生觀之薰習。底下，我們根據華嚴經的「世主妙嚴品」之「教主難思」的

內容，提出在推動十二年國教，應該給予的省思： 

（一）教育的目的  ―身心柔軟、服務的人生觀  

人與人之間的溝通，是透過身、語、意之造作，教育學生的意念，以「般

若智慧」起利人利己之心，對「名、利」等「自我實現」的追求，隨緣盡力，

「得意事來，處之以淡；失意事來，也能放下」，如此「不貪、不嗔、不癡」，

知足常樂。而一心一意都是服務人群、社會，達到「我為人人，人人為我」的

襟懷，建立共存共榮的「生命共同體」。說的話，「不惡口、不妄語、不兩舌、

                                            
5 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 160。  
6 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 152-3。  
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不綺語」，還能進一步的「普順十方國土」7。而在平常的生活中，「不殺生、

不偷盜、不邪淫」也不吸食有損心性的「酒類等迷幻毒品」，成為我們周遭一

切眾生的榜樣，所以『其身充滿一切世間』8，如此身、口、意三業，是造福人

群，服務社會，這在佛經上稱為「三業普周」9。在「十二年國」中，這是「公

民」的基本素養，所以在課程的設計上，「多元」中，不能忽略教學的「教育」

的基本「本質」。 

華嚴經在這裡，「教主難思」是以「智入三世，悉皆平等。其身充滿一切

世間。其音普順十方國土。」10說明佛陀的「三業普周」所謂「智入三世」11，

就是「認知」的「智育」，要在教育中，從「知識」的認知「內化」為生活的

體驗，這就是「理解」，進一步的去「實踐」，這是「應用」；更能在日常生

活中，將這些知識理解與應用，分析成很多的概念，這就叫「分析」，於是面

對一切人、事、物，了知過去的因緣、經驗，從中吸取教訓，轉化成對「當下」

能讓眾生離苦得樂，轉迷成悟的「決斷力」，並了知所有的造作，一定會感得

未來的結果。該做就做，該怎麼做就怎麼做，沒有「我相、人相、眾生相、壽

者相」的考慮，悉皆平等。談到身，一般的世俗教育只想到健康的「身體」，

所以強調「體育」。但身體要健康，有強健的體格，不是只有重視營養以及運

動而已，佛陀告訴我們，還要有健康的「心靈」才能「變、現」出健康的「身

體」，所以還要提升菩提身、智身、法身、願身，……等十種身。這麼許多的

身，都充滿一切世間。這個肉身，也充滿一切世間，例如大家都知道身體的組

成，是由一些細胞，原子、離子所組合而成，其組成的元素都是大自然的

「地、水、火、風」，也是一切大自然以及一般眾生身上，相同的成分，與個

人八識田中的「種子」所感的。現在緣聚，「應」到我這個色身來組合；等到

身體四大分解，也就是緣散，又到別的身體上去組合。因此，身體中的細胞，

原子、離子，充滿一切世間。一旦證得菩提身的時候，得無量的清淨三輪，言

語造作，『其音普順十方國土』，都能符合當下的時空，文化背景的差異，讓

人如沐春風。這時的身、語、意，也就跟佛無二無別。  

所謂「智慧入三世」，清涼大師告訴我們，「以如量智，通達世俗」，就

叫「入三世」。12『其身充滿一切世間』13，講的是身業。身業通三世間，所以

叫一切。成正覺身，這個身是總，說三身、說十身都離不開正覺法身。法身沒

                                            
7 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 176-7。  
8 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 172。  
9 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 160。  
10 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 1c26-  28  
11 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 160。  
12 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 162。  
13 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 172。  
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有形相，法身是理、法身是體，不是相。無相才能現一切相，並為十法界一切

依正莊嚴之所依，都是依據這個理體，顯現出來的。什麼叫「智身」14？明白

這個理之後的智慧，有這個智慧的人，我們就稱他作智慧之身；人有這個相，

我們稱他智慧之相。他所明瞭的理，遍虛空法界，他的智，也遍虛空法界。

「色身」15，我們剛才講過了，色身與理、與法身，一樣遍虛空法界。清涼大

師告訴我們，這個遍是圓遍，不是部分遍、不是偏在一邊的遍，圓滿的遍虛空

法界。一切世間，一一極其細微的微塵，總看也現，別看也現。『其音普順十

方國土』指的是語業16，也就是嘴巴所說的，都是恒順眾生，更是他們所樂予

聽聞的。同時，「順」有三個意思。現在在這個世界，由於古時候我們居住的

環境不相同，交通不方便，所以生活範圍很小，大多數人所謂「老死不相往

來」，於是各個地區有它自己的言語、風俗習慣、生活文化。「譬如虛空具含

眾像，於諸境界無所分別。又如虛空普遍一切，於諸國土，平等隨入。」17也

就是願意主動的進入「各色各樣」的人群，以「三輪體空」的離一切相，沒有

個人得失的「心態」去為眾生服務。因此在「十二年國」中，「群育」的實施，

一定要本著「智遍一切處，心遍一切處，想遍一切處」，乃至於我們的「身」

也遍一切處，這樣的「群育」，才能落實。 

（二）教育的源頭―尊師重道，老師才能威勢超勝  

現在的教育，隨著時代的改變，教育已經不再是一種「志業」，淪為一般

的「職業」。所以在國內從事教育工作的「老師」，均需受到法律的約束。例

如目前規範中小學教師的「法規」，主要的有〈師資培育法〉、〈教育人員任

用條例〉與〈教師法〉這三部法律，以及根據這三部法律所頒布的細則與行政

命令。我們看其中教師法的第十六條，規定教師接受聘任後，依有關法令、及

學校章則之規定，享有：對學校教學及行政事項提供興革意見；享有待遇、福

利、退休、撫卹、資遣、保險等權益及保障；參加在職進修、研究及學術交流

活動；參加教師組織，並參與其他依法令規定所舉辦之活動；對主管教育行政

機關或學校有關其個人之措施，認為違法或不當致損害其權益者，得依法提出

申訴；教師之教學及對學生之輔導依法令及學校章則享有專業自主；除法令另

有規定者外，教師得拒絕參與教育行政機關或學校所指派與教學無關之工作或

活動或是其他依本法，或其他法律應享之權利。而第十七條也規定教師除應遵

                                            
14 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 173-4。  
15 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 173-4  
16 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 176-7  
17 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 1c28-  2a01  

澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九， 177-20 7頁。  
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守法令履行聘約外，並負有下列義務：計有遵守聘約規定，維護校譽；積極維

護學生受教之權益；依有關法令及學校安排之課程，實施教學活動；輔導或管

教學生，導引其適性發展，並培養其健全人格；從事與教學有關之研究、進

修；嚴守職分，本於良知，發揚師道及專業精神；依有關法令參與學校學術、

行政工作及社會教育活動；非依法律規定不得洩漏學生個人或其家庭資料；擔

任導師；其他依本法，或其他法律規定應盡之義務。從這些法條來看，教師之

教學及對學生之輔導，必須依「法令」及學校「章則」的框架內，才享有「專

業自主」的權利；不過，「法令」規定，學生是不能體罰的，偶而認真教學的

老師，因學生的吵鬧，要學生「罰站」一下，以維持班級秩序，來「保障」其

他學生的「受教權」，學生隨便以手機「一錄」，透過民意代表，召集媒體一

播，立刻又影響「校譽」，優秀的教師其結果，不是記過，就是不再續聘，可

見，當今的教師，連真正的「專業」地位都沒有，還能奢談「尊師重道」？  

我們都知道古之學者，必有良師，而且對授業的恩師，非常尊重。所謂一

日為師，終身為父。所以我們常說：「師嚴，然後道尊；道尊，而後民之敬學

矣」。例如中國人尊孔子，稱為萬世師表。這是因為他「有教無類」，而且「樂

道忘憂」，一生「學不厭，教不倦」，所以儒家後代，尊他為「聖人」。本師

釋迦牟尼佛，也一樣：「身恆遍坐一切道場。菩薩眾中，威光赫弈，如日輪

出，照明世界。」18所謂「威勢身」19，威是威德，勢是勢力，一般叫能力、攝

受力。意思是說佛陀能夠隨九法界的有情眾生，眾生喜歡什麼身分，他就能示

現什麼樣的身分，就像《楞嚴經》上所說：「隨眾生心，應所知量。」隨類化

身，隨機說法，面對能力、性向、嗜好……種種差別的學生，都能「因材施

教」，無不周遍，也是周遍法界。孔老夫子一生「學不厭，教不倦」，同樣的

本師釋迦牟尼佛也是「身恆遍坐一切道場」。『身恆』，恆是恆常；『遍』，

是普遍；『坐一切道場』，也就是以「般若智慧」以及「大慈大悲」教化一切

學生。「一切道場」20，清涼大師的註解說有十種，也就是以十種身，來「教

化」十種道場。第一種「智身」；智是智慧，「遍坐法性道場」，是自性本具

的般若智慧，引導學生了知「存在的本體」。第二是「法身」；「法」是萬法，

一切法。在教學中，引導眾生認知宇宙之間，一切理、一切事、一切現相、一

切因緣果報，動物、植物、礦物，還包括一些自然現象，以及為人處事的態

度，也就是一切「人、事、物」說之不盡的所有一切的一切，離不開因緣果報

這個「法」，要怎麼收穫，就要怎麼栽。 

「十二年國教」這個工程，能否成功，關鍵在於「良師」。有了好的老師，

                                            
18 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 2a01- 0 2  
19 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九， 208頁。  
20 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 209-16。  
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他們的教學，面對未來將服務社會的「菩薩眾」，有德有行，宛如「日輪出」；

老師的攝受力，一如「威光赫弈」，照明世界。例如孔子一生講道，從人本出

發，諄諄不倦的講說人的至善行為、忠恕之道。而且身體力行的精神，感動了

三千位有志青年，拳拳服膺，七十二位弟子「菩薩」，卒心跟隨，發揚光大老

師的德澤，成為亂世中一股維護中道的強盛力量，「照明世界」的思想與文化。

可見推行十二年國教中，應從提升師資素養做起，重新建構「尊師重道」的老

師「志業」，是刻不容緩的課題。 

（三）教育的旨要―修一切善，離一切相  

在強調競爭力的今天，凡所有造作，一切都是「權」「錢」掛帥，講究「功

利」。以致於教育越普及，人心越亂；教育越高，越是貪得無厭。誠如老子在

道德經第十二章上說的：「五色令人目盲；五音令人耳聾；五味令人口爽；馳

騁畋獵，令人心發狂；難得之貨，令人行妨。」因此「德育」上，不能只在於

教導知識，而是要「覺知」這些「道德知識」，「轉化」成「道德行為」成為

個人的「人格特質」，更要「超越」它，這就是心經說的「無無明，亦無無明

盡，乃至無老死……無苦集滅道」的「無智亦無得」，所以道德經第十九章說：

「絕聖棄智，民利百倍。絕仁棄義，民復孝慈。絕巧棄利，盜賊無有。此三者

以為文不足，故令有所屬。見素抱樸，少私寡欲。」因此華嚴經的經文說：「三

世所行眾福大海，悉已清淨。」21 

所謂「福德身」22，就是修一切善。世間人求福，諸佛菩薩也修福，可是

佛常常警惕我們，唯恐我們修福「迷」在「福」中，那就沒有「離一切相」，

落得只有福報，沒有智慧，一固執，反而落入貪嗔無明之中，貢高我慢了。

『三世所行』指過去、現在、未來，佛沒有一樣不學，沒有一樣不修，所以福

報宛如大海，深不可測。其實『眾福大海』23這句話，「海」是比喻，福報廣

大，就像海一樣。這只是形容，實際比海大得太多太多了，一般人修了一些毫

髮之福，都要上報、上電視，還要找人去關說「入圍」諾貝爾和平獎，這哪算

修福？所以修一切善，要盡虛空、遍法界，因為離一切相，悉已清淨。  

（四）教學成功的要訣―良好的師生互動，隨意受生  

傳統的教學，老師是以「過來人的角色」將知識「灌輸」給學生，所以學

生一上課，只能靜靜的聽，默默的「接受」老師所灌輸的學問，因而上課呆板，

了無生氣。五四運動以後，全盤西化，所以教學也要學習西方的「師生互動」

                                            
21 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 2a02- 3。  
22 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 216。  
23 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 216-7。  

回目錄頁



 

 從華嚴經「世主妙嚴品」的『教主難思』談十二年國民教育 391 

 

訓練，因此，教學成為經營人類心靈的工程師，所以有「師範院校」以及「師

大」教育系所的設立，專門訓練以及養成良好教師的「專業」場所。可是隨著

行政院「教改」的諸多建議，這種封閉式的「師資養成」大門被打開了，任何

大學院校都可以開設教育「學分」，只要具備多少教育學分的大學生，就成為

「合格」的老師。個人曾經在「師專」任教，也在「師範學院」擔任講習，很

多同事都曾說過：「師專」生不如「師範」生，而「師範學院」的學生，又不

如「師專」生。理由無他，「師範」生視擔任老師為清高的工作，他們自比為

「園丁」，願意一輩子燃燒自己，給學生做「榜樣」；「師專」生還重視課程

以及教材的探究，也重視教學實務上的實習與研究；「師範學院」的學生，自

比大學生，強調的是吃、住在學校，但也應該享有大學生「待遇」。如今，這

些「專門」「培養師資」的學校，被迫轉型為普通大學，學生如要當老師，必須

如普通大學生修習多少教育學分即可取得「教師」的資格。這種作法很不好，

個人擔任督學期間，很多校長跟我反應，很多的「代課老師」比「正式老師」

認真、敬業，因此，廣納所有的大學生，到「師範學院」去接受一定時間的「教

育學程」，來取得「教師」的資格，我是肯定的。但是因而取消老師的師資培

育的「師範院校」之專業學校，個人是反對的。想想看，學士後的醫學院招生，

是以「醫學院」為主體，對於大學畢業生實施「醫學」的專業教育，及格後經

過甄試，給予「醫師」證照，是大家認同的。而在現有的「師範院校」招考大

學畢業生，仍是以「師範院校」為「主體」阿，只要經過一定時間的師範教育，

及格後經過甄試、實習，給予「教師」證書，這才能保障教育的專業，怎可倒

因為果，反將專門培養師資的「師範院校」改成一班大學呢？想想看，我們的

社會，會同意廢止所有的「醫學院」，而改在一班大學院校設立醫學學分，只

要修滿多少學分，就可以成為醫師嗎？所以十二年國教，教育專業人士，應該

本諸「良知」，堅持沒有理想的師資，任何教育改革都是「徒勞無功」的，千

萬不能遷就「政客」或「學店」老闆的需索，在選票前低頭。  

其實，有良好的師資，好的師生互動之教與學，如沐春風；互動不好的，

老師只是將教學當作一般的職業而已，學生當然視老師為人生中偶然相遇的過

客。想想看，年近七十歲的我們這一輩子，多少人會說我這一生，很幸運的遇

到了〤〤老師，沒有他就沒有今天的「我」！所以如何經營這師生互動呢？華

嚴經上這樣說：「而恆示生諸佛國土。」24這是佛陀十種身中的「意生身」。

「意生身」指的是隨意受生25，一個「隨他意」，就是佛菩薩與一切眾生感應

道交時，像觀世音菩薩，千處祈求千處應。求的人是什麼身，菩薩就有能力跟

                                            
24 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 2a03  
25 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 218。  
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他現同類身去度他，這叫隨他意。第二個「隨自意」，隨自意，可以不現形相，

這在後一段我們會說。我們說的三身之中，法身不住生死，應化身不住涅槃。

報身則分自受用身，是不住生死；他受用身，則不住涅槃。當老師的如此「寂

然不動」，學生一「感而遂通。」 

這樣說各位可能還不瞭解，我們看華嚴經普賢菩薩十大願，其中有一則

「恒順眾生」。「恒順眾生」這一願的經文，大家要特別留意。經文提示我們，

在教學的過程中，要將學生當父母想，要將學生當佛菩薩想，以這樣「恭敬」

的心，您才會真正的敬業，也會在教與學之間，平等平等。教學者在平等的

「教學」這樣的立場上，就不會處處以先入為主的老師姿態，去「灌輸」知識。

學生有感，老師會以同理心進入學生的心中，以學生不同的程度、興趣、需

要……來「感應道交」。傾聽學生的聲音，理解學生的需要，明白學生的問題，

這時我們以恭敬的心，提出我們的意見、看法。所以不管是「隨他意」，還是

「隨自意」，都是讓學生成長的。所以我們常說：「法身無生，無所不生」、

「法身無相，能現一切相」這種教育專業的養成，值得規劃「十二年國教」的

教育界同仁三思。 

（五）教育無它，愛與榜樣  

十二年國教，談的是以「職業教育」為主軸，以提升國家的「競爭力」；

透過政客的壓力，想的是為了討好選民的「大學區制」，打破「明星高中」，

寄望以各種「甄試」的管道，而有「免試升學」的「多元入學」……，至於真

正影響教育成敗的「教育本質」、「教學理念」很少涉及。想想看，「十二年

國教」的實施，要「建構」那些「人格特質」？要給學生哪些「價值觀」？要

如何引導學生走上有意義的「人生」？因而，我們師資應該如何培養！我們的

課程如何設計！如何因應學生不同的能力、性向、與興趣，十二年一貫教育應

如何分流？師生、學生與家長要怎樣「互動」？使得十二年的國民教育，真的

能將全部學生，依照不同的能力、性向、與興趣，――「適才、適學」。孔老

夫子強調：「有教無類」，學生也分別有語言、政治、外交之分流；而本師釋

迦牟尼佛更強調「無緣大慈，同體大悲」以及自我強調：「我是僧團中的一員」。  

我們看經文上是這麼說的：「無邊色相，圓滿光明，遍周法界，等無差

別。」26所謂『無邊色相』27，指的是色相無有窮盡。世尊告訴我們，佛身不是

三十二相、八十種好；是身有無量相，每一個相裡，又有無量好。佛的三十二

相、八十種好，是「隨眾生心，應所知量」。學生個個都因累世累劫的造作，

                                            
26 《大正藏》冊 10，第 279號。頁 2a03-4。  
27 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 220。  
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「業力」以及「願力」的不同，感得這一世各自不同的能力、性向、與興趣。

所以心理學的研究告訴我們，每個人的智商有高低，性向各自不一樣，所以各

個學生在課堂上的興趣，當然有都不同。要將所有的學生都帶上來，老師就要

有「化身自在」的本領。學生愛打籃球，老師要在籃球這領域，有一定的素養；

學生愛理工，老師自然也要在這理工的領域，能給學生引導。早年的師範教

育，強調「通才」的訓練，這是有它的道理。學生在球類運動上，有能力有興

趣，現的「今日的報身」，老師要「隨他意」，不是隨自意。但是透過教學的

過程中，我們要引導學生在打籃球的過程中，懂得互助合作，尊重法令的規

定，這就視老師要「隨自意」了，而不是讓籃球的比賽，可以毫無章法。同樣

的，學理工的，老師教導他們在實驗室做各種實習，是「隨他意」，但是在實

驗的過程，如何引導他們精確的觀察，注意「安全」這又是「隨自意」。當老

師的，是個「法身大士」，我們透過教學，學生的意識中或是人格深處，處處

都有老師（法身大士）的影響力，所以佛經上說「法身大士」（老師）的身相很

大。我們絕不可小看老師，坦白說他們是「身」有無量相，相有無量好，真的

是尊貴無比。而且身為教師的，「智入三世」，看問題可以看到過往的因緣，

也可以看到當下的決定，影響是深遠的。所以除了相好（老師講的都是做人處

事的道理，造作好的身、語、意業），為這個社會放光，圓滿光明。這種智慧

之光，周遍法界，圓滿無比。 

（六）十二年國教，要將所有的學生帶上來   

教育是一種志業，一輩子從事教育工作，目的無他，把每個學生帶上來；

以佛教的用語，就是發「四弘誓願」，生生世世「願身演法」，乘願再來。教

育的本質，根據二十世紀的教育學者――杜威先生的說法：連續性以及實踐中

學。所謂連續性的說法，是「經驗的不斷改造重組」，實踐中學我們用中國人

喜歡的詞句叫「做中學」。他認為教育的連續性是指，一個人如果唸完一個教

育階段，或比如說他唸完了數學第一冊，卻不想再繼續唸下去，這代表教育是

失敗的。沒有連續性，成功的教育是一直延續下去的，就是現在所謂的「終身

教育」，也就是我們佛教說的「無上正等正覺」。至於「做中學」是經驗主義，

行為主義，也是我們佛門所強調的「信、解、行、證」。杜威在著名的教育著

作《民主與教育》中，明確表示「教育的目的，是要使個人能夠繼續他的教

育……不是要在教育歷程以外，去尋覓別的目的，把教育做這個別的目的的附

屬物。」他還說:「教育的自身並沒有什麼目的。只有人，父母，教師才有目

的。」這很類似華嚴經在「六度」之外又加了「智慧」等四度。28  

                                            
28 http://zh.wikipedia.org/wiki/%E7%BA%A6%E7%BF%B0%C2%B7%E6%9 D% 9C %

E5% A8 %8 1  
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老師，父母，以及社會人士對教育都有期待，但這期待，仍然是以學生的

需要、興趣以及能力為考量，也就是「隨他意」，教學者不落入意識型態，湛

然常寂，眾生有感，老師則應「隨自意」的「演一切法，如布大雲」29（經文

的句子），因應每個學生不同的根性，給予讓他不斷改造、重組他的成長「經

驗」，這就是將每個學生帶上來。 

「演一切法，如布大雲」的演，是表演，要作出樣子來給學生看。宇宙人

生中的一切法，統統可以表演，用表演的方法來弘法利生，這才是最高明的。

不管是實驗、工藝、美術、歌舞、戲劇，佛法中有都有。各位也要留意，「演」

是我們老師自己要切身做到。我們生到這個世間來，聽聞到師長的教學，明白

了，就要發四弘誓願，從今之後，我們在這社會的大舞台中，扮演任何角色，

如「布大雲」般的，那一角色，該給怎樣的雲雨，就給怎樣的雲雨；學生一扣

怎樣的「鐘」，就自然回應怎樣的音聲；種種的角色，種種的回應，都扮演好。

十二年國教的師資培育與在職進修，一定要加強這方面的教育，一切為這個社

會，一切為將每個學生帶上來。想想看，當年的教育，我們犧牲了多少後半段

班級學生的教學，以致於今天非社會，諸如 Makiyo 夥同日本人打傷計程車事

件，以及反社會，例如火車性愛趴的主持人還公然的說，在他們這群人的眼

中，我們這一夫一妻，沒有「性愛自主」，才怪！此，為了導正社會風氣，幫

助所有的人，破迷開悟，離苦得樂，才適實施十二年國教的最主要意義。  

（七）教師的修養，心量寬廣無邊，才能化身自在  

教育的目標，要將「每個學生」帶上來，十二年的國教，必須格外重視老

師「心量廣大」以及「化身自在」30的人格素養。凡夫的心，落在「分別、執

著」上，這個學生很好，那個學生很壞……，至於甚麼是好？標準如何？甚麼

是不好？標準又是如何？很多老師都說不上來。根據個人教學四十多年來的經

驗，很多同事在學識上、能力上都不一樣，學識很好的老師，不是將標準定得

很高，就是自以為自己是天縱英才，別人就不行，所以隨隨便便。但不管如

何，他們心中自有「一把尺」，學生的成績不管考得如何，總是自然而然的以

他心中的尺來丈量。於是學生的表現再怎麼優異，都還是有問題。縱然學生的

表現不錯，但是當下老師的「心情」可能正鬧著情緒，所以還是有問題。所以

以老師的「自我」為核心的教學，是很難在教學中有傑出的教學效果的。面對

程度參差不齊，性向個個不同，興趣又不見得相同的學生，一堂課下來，問題

真是無法形容的。要將「每個學生」帶上來，那必須要根據學生「當下」的需

                                            
29 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 2a04- 5。  

澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 220。  
30 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 228。  
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要、興趣以及能力，以「隨他意」來教學；這過程中又能「教化、調伏」每個

學生，老師如何「隨自意」去「演一切法，如布大雲」，那必須要有教師研習

的機構，不斷的提供好的教材教法，來幫助老師成長的。華嚴經在經文上這樣

說：「一一毛端，悉能容受一切世界，而無障礙。各現無量神通之力，教化調

伏一切眾生。」31 

「一一毛端，悉能容受一切世界，而無障礙。」毛端，是正報最小的，正

報指的是自身，身體汗毛中的一一尖端，是正報中最小的單位。世界，則是依

報最大的，在佛經中指的是一尊佛的教化區，通常就是一個三千大千世界。經

文說的『一切世界』，意思就是說盡虛空、遍法界一切諸佛剎土，在我們老師

的一毛端都能容受，沒有障礙，也就是在老師的心目中，學生的任何行為表

現，都是事事無礙的。在詮釋經典上的「事事無礙」境界，常常用「芥子納須

彌」。芥子，是芥菜子，大概像芝麻粒這麼大；須彌，是須彌山。把須彌山裝

到芥菜子裏面，芥菜子沒放大，須彌山沒有縮小，這個不可思議。這一段經文

所形容的，比它更不可思議，毛端，比得多了，一切世界，又比須彌山不知大

多少倍，簡直沒有法子計算。當年有一位太守，官位高學問大，自以為了不

起。有一天他去看一位出家師父說，「須彌山」那麼大，「芥菜子」那麼小，

如何裝進去呢？您說！您說！ 

這時這位老和尚沒有直接回答，他回說：「太守的學問很好，聽說學富五

車，不曉得對不對？」太守立刻回答說：「我讀過的書，用五部車還裝不下

呢！」這時這位老和尚很懷疑的說，看您「小小」的頭的，怎能裝得進去「五

部車」上的「書籍」呢？其實所有的存在，所有的理念，都在「小小」的「心」

中；這些理念想法當下一起動，立刻變現出無窮無盡的「人、事、物」來。  

我有很多朋友，知道我在分享學佛的心得，有時邀他們一齊跟學生談「佛

法與教育」，他們立刻會「拖三阻四」的講各種理由，說以後再說，這就是「化

身『不』自在」。事實上，我們一天之中之「角色」的扮演，是隨著時間、空

間，而有不同的身份，這就是「應化身」，到了美國、到了日本；當老師、當

學生；當老闆、當顧客；……都要演好當下的角色，這就是佛教導我們能現無

邊作用差別，皆自在。「一一毛」端「容一切」剎，反正就在自己的「心中」，

自己的心就是自己的心，本來就是「而無障礙」的。例如小孩子不用心把功課

寫錯了，我們就立刻教育他，寫功課要用心，功課就可以做好；寫功課能用

心，讀書、做人也一樣，只要「用心」，無事不會不成功的，所以一即多。在

不同的時間、與空間中，角色的扮演也一樣。例如我年輕時擔任督學，視導很

                                            
31 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 2a05- 7。  

澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 228。  
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多學校，一進學校，校園的氛圍立刻可以感覺出這學校的校長，「人格特質」

如何？舉如說，學生看到客人有禮貌，學校教師以及行政人員的服務很周到，

我就知道這學校的廁所一定乾淨，校長的領導統御、師長之間以及師生之間，

一定很和諧。這就是「廣遍十方，示現種種變化三業」，成所作事。  

所以在推行十二年國教中，班級的教學中，學生的言行舉止，個個不一

樣，當老師的如果不能坦然的接受學生不管是乖巧、或是暴戾的言行，那就是

落入了「好」、「壞」，「對」、「錯」……等意識型態中了。一堂課，一場

教學，有「希望心」，就有了「期待」，也有了煩惱。人，一想像，就落到意

識中去，與自性相違背。也只有在湛然寂滅的佛性中，隨眾生之感，隨學生之

意，以同理心去扮演學生「當下」覺得最貼切的「角色」，這就是「各現無量

神通之力」的教學，並依老師之自意，「適才、適學」的轉化學生的觀念，這

就是「教化調伏一切眾生。」 

（八）教學的準則―常應常清靜，法身彌綸  

當代的高僧上聖下嚴老和尚，常教導我們，學佛的人要：「面對問題，接納

問題，處理問題，放下問題。」一語道盡「行者」的行為準則。祖師大德常警

示我們，要「看破、放下」。而道家的一部經典「清靜經」，講得很棒――常

應常清靜。之所以能達到這境界，最主要的是了知了我們跟佛一樣，同樣擁有

了「法身」，才能有此修養。華嚴經世主妙嚴品，談到「教主難思」的第八身

叫「法身彌綸」，經文是這樣說：「身遍十方而無來往。」32 

所謂「身遍十方，而無來往」，指的是法「身」彌綸。以法為「身」33，

本來湛「遍」，所以「無來往」。如此，佛性啟動，依法現色，還如法「身」，

也就是說，基於某些理念，展現某種角色的言行舉止；某一角色演完了，立刻

又回歸內心的自性，簡單的說，就是道家「清靜經」上說的「常應常清靜」。

自性是「如如不動」，所以本體是「不生不滅」；一念，而「因緣生」，就有

了依報的「相」，而「凡所有相，皆是虛妄」，因為因緣不斷隨著時空以及個

人的心態，不斷的在改變。而這些一如「夢幻泡影」的「相」，都是為了「用」。

所以「當下」的緣在此，也即是在彼，離不開「如如不動」的『體』，所以無

「往」、無「來」。例如我們對於宇宙人生間的任何數目字，再多、再少，都

立刻回歸『零』。現代的電腦，都是「0、1」開展，但從不離開這「0」。所以

說「法『身』彌綸」的「彌綸」，即是指周「遍」、包羅萬象的意思。進一步

的說，彌是彌漫，彌綸兩個字的意思，簡單的說即是「精神長存」，周遍法界，

                                            
32 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 2a07。  
33 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 230。  
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無所不包。 

從以上的分析，法身就是自己的真身。佛在經上告訴我們，我們人這一世

的身體是精神（名）、與物質（色），結合起來的暫時假合，因此十二因緣中

說，「無明」緣「行」，「行」緣「識」，「識」進入母胎，這時叫「名色」。

精神這一部分，屬於心理，是心法；物質這一部分，色相是色法。心法八類，

稱為八識，或者稱為八大心王；色法有十一個，我們這個五蘊身心，統統具

足。楞嚴經中說「根、塵、識」以及「地、水、火、風、空、識」，都是「妙

真如性」。遷一髮而動全身，一個念，就有千差萬別的形形色色的「人、事、

物」；只要懂得歸「0」，任何學生的教學，隨他意，隨自意，都是「自性起用」，

哪有甚麼不能教的學生？哪有甚麼問題的學生呢？別忘了「常應常清靜」，教

學自然左右逢源，沒有障礙。 

（九）教學者的用心處―智身窮性相之源 34 

今天，校園中師生的互動，或是家長檢舉老師的最主要因素，大都是老師

無法管理自己的情緒，以致於衝突不斷，貶低了社會上對學校教師的觀感。其

實，我們從父母教育子女的經驗來看，同樣是打罵孩子，如果家長是為了孩子

好，子女心理是很清楚的；但如果父母是為了發洩情緒，子女當然會「埋怨」

父母，甚至於還會「反抗」父母的體罰。一般說來，學生對老師不滿意的，大

致上是老師對學生有了偏私、處事不公、常亂發脾氣等等。而學生對於老師的

看法，會「投射」在他學習的成績上。例如學生對於理化老師的印象不好，就

會「討厭」理化的學習；對教他們英文的老師不良，自然對於上英文課不感興

趣。佛陀為了教導眾生，還要「百劫修相好」，就是這個道理。 

佛陀的十種身之一，智身。經文上這樣說：「智入諸相，了法空寂。」35所

謂「智入諸相」的智，指的是般若智慧。「般若」智慧，能夠明瞭、通達宇宙

人生中的一切法相之根源。「般若」智慧從哪裡來？我們自性中，本來具足；

一如六祖慧能大師說的：「自性本自清淨，自性本自具足，自性本無生

滅……」。我們一般的世間人，有聰明，沒有智慧；或者說有世智辯聰的智

慧，沒有「般若」。為什麼說沒有「般若」智慧？只因自性被五蘊身障礙住，

沒有顯露出來，所以自性本具的般若智慧，被障礙住了，不起作用。世間人很

聰明，從八識中流露出來的東西是聰明的，從自性中流露出來的才是「般若」

智慧。實際上，八識中流露出來的有很多錯誤、錯覺。我們前面說的這個世

間，從工業革命以來的近三、四百年來，西洋的科技，逐漸、逐漸在發展，許

                                            
34  澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 231。  
35 《大正藏》冊 10，第 279號。頁 2a07-8。  
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許多多的學說，在當時被認為是真理，了不起的發現。可是過了一些年，又出

現一位科學家，又發現一套東西，把前面的定律推翻了，因為這些都是「理性」

的「認知」；或是「感性」的想當然耳，都是識，所以是緣起的假象，沒有永

恆不變的。而從真實的「般若」智慧所流露的東西，則是轉了「識」所成的「般

若」，那才是永恆不變。 

十二年的國教，老師在教學的過程中，一定要將教育以及課程的「專業」

學好，更要超越這教育以及課程的「專業」，不能被這些基本的學識「意識型

態化」。例如心經告訴我們，學佛當然要了知「苦、集、滅、道」，這是基本

教材，但更要：「無苦、集、滅、道」，要破除「無明」，更要無無明……到

最後是「無智亦無得」，如此的以「無所得故」，才是『入』「阿耨多羅三藐三

菩提」。當我們在教學時，學生的言行舉止，有學生很多的情緒，因為他們不

夠成熟，所以需要教育。任何言行舉止，都有其「因緣」，所以一位教師，要

從「智入諸相，了法空寂」，以「智」身窮性，成就一切幻化、緣起諸「相」

之本源，不感情用事。「相」字，另一種說法叫「諸」，其性皆「空寂」，也

就是學生的好、壞，對、錯，本性是「空寂」的。一切緣起是「道生一，一生

二，二生三，三生萬物……」；而『道』的體性，是清靜，故「寂」；而「相」

的源頭，就是「無」，故「空」。能拿捏這分寸，教學一定「自在」。  

（十）教育是一生的志業―力持身持自他依正  

學佛者最高的境界是――「無上」「正等正覺」，同樣的一位從事教育工

作的從業人員，也一定要「學不厭、教不倦」，將教育工作當作是他一生的志

業。所謂「力持身」的力，是能力，是自性的本能，是性德的流露，不生不滅，

也不是修來的。我們透過認知的學習，所修學而來的能力都是相當有限，都有

個領域及其範圍；可是自性的能力，則是不可思議，沒有極限。佛陀在什麼時

候顯現這些神變？其實都是應眾生之感；同樣的，老師的教學我們常說是「藝

術」，因為他也是一種「神變」，老師的教材教法，變化多端，這都是應所有

的學生之感。眾生的數字，沒有法子去計算，但一切眾生，都與佛感應道交，

佛可以同時示現如這些眾生的需要而神變。所以只要我們有善心、有願心，在

這一生當中，不斷的進修學習，自然可以具足各種能力，應學生的需要，時時

刻刻「感應道交」，這就是一生的志業。 

本經在描述佛陀成等正覺，覺知一切法的第十，是力持身持自他依正36。

所謂「三世諸佛」，「佛佛道同」，這都是「力持身」能持自、他依、正莊嚴。

也就是對教學者本身，對受教者來說，都是「學不厭、教不倦」。「學不厭」

                                            
36 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 232。  
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是持正報，所以說是自受用；「教不倦」是持依報，也是他受用。「自、他依

正」，簡單的說學的越多，自我不斷的成長，學生也越能從老師的教學中，獲

得更正確更多的學習，這就是古人告訴我們的：『教學相長』，也是這裡清涼

大師依照古大德的註疏，標為「自、他依正」的意思。經文是這樣說的：「三

世諸佛所有神變，於光明中靡不咸睹。一切佛土不思議劫所有莊嚴，悉令顯

現。」37所謂「三世諸佛所有神變」的神，「神」謂之「妙智」38，因為他不是

意識心來的，而是來自不可思議的「自性」起用的，所以「神」指的是「妙智」，

或稱為「般若」智慧；「變」，指的是「現」身。意思是教學者之所以能隨著

「時、空」之不同；不斷的「學不厭、教不倦」，不斷的與學生一齊成長，所

以一樣的教學，同樣的課程，不同的知識、說法，都能「與時俱進」，面對不

同的文化，不同的角色，皆能「轉」「變」這些固執的想法、作法；「變」「現」

出符合不同角色的事事物物。隨他意，隨自意，俱能一一角色中，皆能持之

「自利利他」，轉迷成悟的扮演好「當下」。所以「一切佛土不思議劫所有莊

嚴，悉令顯現」，也就是說橫盡諸「土」39，當下的任一文化、教育、社會現

象等，都因為老師的教學，讓所有的學生，扮演成最好的「利人利他」的角色，

這才是十二年國教的目的；同時還要豎窮「諸」「劫」，也就是不管是生活在農

業社會、工商社會、現代化，以及後現代化的「資訊社會」中，因為十二年國

教的實施，社會「所有」的文化、經濟、以及社會秩序，「嚴而有序」。想想

看，如果我們的老師，不能跟得上這「當下」時代所使用工具之變遷，還是「自

以為是」的不想常「學不厭、教不倦」來鞭策自己，甚至於連雲端的電腦科技

都沒概念，如何成為十二年國教「先知先覺」的好老師。  

六、結語 

個人一生中學佛，尤其佛陀所教導我們的經典，常讓我感動不已，一讀、

再讀，無法自己。而我也在我的一生之中，從事我的教育工作。我在小學中擔

任過導師，在高中、師專以及師範學院內，也教過書，更有多年是在「佛學院」

擔任教席的；而在行政工作上，我擔任了視導學校教學的「督學」，也曾試著

將辦教育的「經驗」，來推動國內的「社政」以及「勞工福利」業務，後來則

是專門從事教育研究的機構內服務。民國八十四年，筆者參與、編撰，並經時

任教育部長――郭為藩先生，於教育部長任內公佈的國內第一本教育白皮書：

「中華民國教育報告書－邁向二十一世紀的教育遠景」。這是國內第一本教育

                                            
37 《大正藏》冊 10，第  279號。頁 2a08- 1 0。  
38 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 232。  
39 澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔三》卷第九，頁 232。  
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白皮書，且勾勒出未來的教育願景，其中，有我學佛的經驗，嘗試著將佛陀的

智慧，運用到我們的教育規劃與推動之實務中；也因而當時的教育資料館（教

育研究院前身），也嘗試著辦理教師宗教研習營、教師佛學研習營……使得當

今國內的宗教團體――佛光山與慈濟，都賡續的在寒、暑假中，辦理教師研習

進修活動。 

當年的這一本教育報告書，根據媒體的說法說：「這一本教育白皮書」氣

勢磅薄，企圖影響深遠。全書對我國未來的幼兒教育、九年的國小以及三年的

國中之國民教育、高中教育、技職教育、大學教育、社會教育、師資培育、體

育衛生、訓育輔導、文教交流和支援系統，都提出了願景和策略，當時的媒體

還說簡直可成為教育政策的教科書了。不過，老實說這白皮書發表以後，教育

的現況並沒有因此改變。郭為藩部長說了，如今回頭來想，表示白皮書還是需

要良好的配套措施。尤其他認為師資培育制度如果配合得不好，九年一貫就很

難推行；而師資培育制度沒做好，是讓他現在都還感到很難受的一件事。」40 

法界，本是「共同一法身」的，但在達爾文的「進化論」提出，以及工業

革命以後，人類原本是「天下一家」，和諧互助、相輔相成的理念，已「轉化」

為「生存競爭」，思維「自我」的適者生存，否則就被淘汰；原本是一個宇宙

的「有機體」的萬物之靈的「人」，一下子成為工廠以及社會的一顆「螺絲釘」。

未來的十二年國民教育，如何「超越」這些思想上的困境，還歸「互助合作」

的「人本社會」，這都有賴身為教育體系的「人師」，以及規劃十二年國教的

有關人員，所應思之再三的課題。 

參考文獻： 

1、原典文獻《大方廣佛華嚴經》。《大正藏》冊 10，第 279 號。 

2、唐清涼山大華嚴寺沙門澄觀法師著：《新修華嚴經疏鈔》，財團法人台北市

華嚴蓮社，西元二○○一年七月一日出版。 

3、教育研究集刊 第五十二輯第二期 2006 年 6 月，〈推動十二年國民教育政策

之研究〉，楊思偉。 

                                            
40 h t tp : / / fo ru ms . ch ina t imes .c om/ re por t / t eac h / focus /h t m/920 818 0 1 .h t m  

回目錄頁



 

 華嚴教學與字母唱持：南管〈普庵咒〉與《華嚴字母唱誦儀》之研究 401 

 

華嚴教學與字母唱持： 

南管〈普庵咒〉與《華嚴字母唱誦儀》之研究 

 

臺北大學中文系 教授 

賴賢宗 

 

大綱 

「唱持」 （parikīrtayati） 是善財童子五十三參之中的一個重要法門。唐

代實叉難陀譯《大方廣佛華嚴經》卷五十七〈入法界品〉說： 「善男子！我得

菩薩解脫，名善知眾藝。我恒唱持入此解脫根本之字，唱阿字時，入般若波羅

蜜門，名菩薩威德各別境界。」 1「唱持」梵字原文為 parikīrtayati，「唱持」

parikīrtayati 是善財童子五十三參之中的一個重要法門。《華嚴經》被稱為 「顯

中之密」。關於唱持 （歌唱修持）、佛曲禪修與聲音法門，《華嚴經》「世主妙嚴

品」加以說明。（以上第二節） 

南管〈普庵咒〉作為密咒 「唱持」的法門，為我們說明瞭〈普庵咒〉之所

以銜接於華嚴經教與《華嚴字母唱誦儀》之處。而華嚴字母從四十二字門，如

何發展成《華嚴字母唱誦儀》，為何一個梵文字母之後要跟隨十二個從音字，也

不只是為了梵文字母的語言學習的方便措施，也不是中國的文人以自身的聲韻

學的習性而加上去的。而是必須從 「唱持」 （歌唱修持） 作為一種音聲修持

的法門來體會，就是當我們以華嚴性起法門的入定態 來「唱持」這些梵文字母

的時候，就會產生一些音律、聲韻的變化，紀錄下來就成為《華嚴字母唱誦儀》

那樣的一個梵文字母之後要跟隨十二個從音字，或成為南音〈普庵咒〉的曲譜

了。而聲韻學的符合只是在語音學的層次而言是如此，此中乃有更深層的「唱

持」修行上的內涵。本文第三、四節就此加以解說。  

 

 

關鍵詞：普庵咒、唱持、華嚴經、華嚴字母、四十二字門 

                                            
1 唐代實叉難陀譯《大方廣佛華嚴經》卷五十七 〈入法界品〉。  
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第一節 導論： 《華嚴經》中的四十二字門之唱持法門 

1.《華嚴經》中的唱持法門  

什麼是「唱持」？根據林光明〈密教聲字實相之探討〉2的研究，《華嚴經》

三種譯本關於「唱持」字母的修行方法的相關經文，如下：  

東晉 

佛馱跋陀羅 

善男子！我得菩薩解脫，名：善知衆藝。我恒唱持此之字母：唱阿

字時，入般若波羅蜜門，名：以菩薩威力入無差別境界；3 

唐 

實叉難陀 

善男子！我得菩薩解脫，名善知衆藝。我恒唱持入此解脫根本之

字，唱阿字時，入般若波羅蜜門，名菩薩威德各別境界；4 

唐 

地婆訶羅 

善男子。我得菩薩解脫。名善知衆藝。我恒唱持。入此解脫根本之

字。唱阿字時。入般若波羅蜜門。名菩薩威德各別境界。5 

「唱持」 （parikīrtayati） 是善財童子 （Sudhana） 五十三參之中的一個

重要法門。唐代實叉難陀譯《大方廣佛華嚴經》卷五十七〈入法界品〉說： 「善

男子！我得菩薩解脫，名善知眾藝。我恒唱持入此解脫根本之字，唱阿字時，

入般若波羅蜜門，名菩薩威德各別境界。」6 「唱持」梵字原文為 parikīrtayati，

「唱持」parikīrtayati 是善財童子五十三參之中的一個重要法門。傳授唱持法門

者給善財童子的是善知眾藝童子，唱持法門為《華嚴經》五十三位大菩薩所傳

授的法門之一。華嚴字母的修持法從四十二字門就是四十二個微妙曼陀羅。若

能唄詠讚揚，則同於持誦諸品神咒，功德無量。7 

林光明〈密教聲字實相之探討〉認為： 華嚴字母的修持法從四十二字門，

發展成「華嚴字母唱誦儀」，其主要原因，可能跟《華嚴經》中強調「唱持」的

方法有關，而也融合了中國語文的聲韻學。「唱持」也就是「歌唱修持」，也就

是藉由歌唱激發虔誠之心，依循聲明的道理，與佛菩薩的本心相應；「唱持」乃

是傳統佛教所說的「陀羅尼」、「音聲法門」、「聲明」。 

依中村元《廣說佛教語大辭典》的解說，「唱持」梵字原文爲 parikīrtayati，

其義有二：一是出口稱讚；一是唱歌。其實，parikīrtayati 的梵文應該具有「充

                                            
2 林光明〈密教聲字實相之探討〉，收入《首屆中印密教國際學術研討

會會前論文集》，陜西師範大學宗教研究中心出版， 2010年 4月。  
3 《大方廣佛華嚴經》卷 76《入法界品》，《大正藏》，第 418頁上 7-9。  
4 《大方廣佛華嚴經》卷 57《入法界品》，《大正藏》，第 765頁下 3-6。  
5 《大方廣佛華嚴經入法界品》卷 1，《大正藏》，第 877頁上 2-4。  
6 唐代實叉難陀譯《大方廣佛華嚴經》卷五十七 〈入法界品〉。  
7 廣慈法師著述，《華嚴字母研究報告及教學課本》，台北，廣慈印經

會， 2003，頁 83。  
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分、專心、非常」 （pari）、「唱」（kirtan）、yati （引導、行）的涵義8，這

與流傳至今的五會念佛的念佛法門是一致的。印度傳統的敬虔瑜珈  （Bhakti 

Yoga），本來就強調「唱持」，敬虔瑜珈以 kīrtan 的明咒歌詠作為主要的修行

法門。所以，「唱持」parikīrtayati 在印度是淵源流長的。而在中國的「清廟」

與「雅樂」之中，以音樂而達到人心與天地的中和境界，也是眾所熟知的古老

傳統，此一傳統還保持在「南音」（南管） 之中。 

2.經典傳統的「悉曇四十二字門」  

經典傳統所謂的「悉曇四十二字門」乃就梵字之字母的四十二字而各別論

其義門。又作四十二字門、四十二字陀羅尼門。「悉曇四十二字門」的文本來源，

最早可以追溯到《般若經》與《大方廣佛華嚴經》這兩者。依據《大方廣佛華

嚴經》卷五十七〈入法界品〉的四十二字母之觀門，入四十二字門，則能悟入

法空無邊際法界。 

又，《般若經》稱此「四十二字門」為「觀字義法門」，又有「悉曇四十二

字門」、「四十二字陀羅尼門」之說。大品般若經》卷五「四念處品」說： 聞此

諸字門時，若能自己受持讀誦，或為他人解說，能得二十種功德。此四十二字

門為陀羅尼的行門，可以配合四念處禪修，在授持讀誦字母的時候，觀照身、

受、心、法，悟入字門之實相，使行者與般若相應，與般若第一相應。《華嚴經‧

入法界品》中，眾藝菩薩對善財童子所說的字母唱持法門和《般若經》的「四

十二字門」在作為「觀字義法門」的內容上是一致的，而《華嚴經‧入法界品》

的特殊之處在於標舉這是一種「唱持」的音樂聲明的法門。  

又，《大智度論》是《般若經》的解說書，說到這四十二字是一切文字之根

本，稱為「字母」。《大智度論》卷四十八謂，此四十二字門為文字陀羅尼，也

就是一種音聲總持的陀羅尼的行門。菩薩聽聞此等字母，能「行深般若波羅蜜

多時，以無所得而為方便。」也就是與般若相應，乃至生起種種菩薩莊嚴的度

生方便。 

又，天臺宗也有四十二字門的行法，乃是受到《般若經》的「四十二字門」

的影響。《南嶽慧思大師據說曾經著作《四十二字門》二卷，即以大品所說之四

十二字門配列菩薩四十二位，所以是一種菩薩禪的禪法。智者大師在其天臺止

觀著作也常常提到四十二字門。 

最後，《華嚴經‧入法界品》當中說到的「四十二字觀門」，也就是眾藝

菩薩傳授善財童子唱誦四十二梵字而與疾速與般若相應乃至生起獲得菩薩無量

莊嚴的妙法。唐代的不空大師《大方廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字

                                            
8 林光明、林怡馨編譯《梵漢大辭典》，臺北，嘉豐出版社， 2005。  
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輪瑜伽儀軌》載：觀由阿、囉、跛、左，曩至荼之四十二字輪，現證毘盧遮那

智身，於諸法中得無障礙。阿、囉、跛、左，曩為文殊菩薩五字明。以四十二

字輪，現證毘盧遮那智身則是普賢菩薩的無量法界身之音聲法門。所以，四十

二字輪的唱持與觀修乃是文殊菩薩、普賢菩薩傳下的頓證毘盧遮那法身的音聲

陀羅尼法門。9 

《般若經》和《華嚴經》的「四十二字門」在作為「觀字義法門」的內容，

以及以字母音聲而悟入般若上是一致的。而《華嚴經》的「四十二字門」的特

殊之處在於眾藝菩薩傳授善財童子凸顯這是一種「唱持」的音樂聲明的法門；

以及「四十二字門」不只是與般若之初步相應，更乃是「入法界」（入華嚴法界），

體證無量三摩地的音聲陀羅尼的總持法門，也就是一種字母音音聲陀羅尼的華

嚴性起法門、海印三昧的法門。 

3.《大方廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字輪瑜伽儀軌》與《華

嚴字母唱誦儀》的「四十二字門」所蘊含的一些問題  

唐代的不空大師已經將《華嚴經》的「四十二字門」融入于唐密的修持之

中，撰寫了《大方廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字輪瑜伽儀軌》，此中

運用了心月輪觀、佈字法、四種陀羅尼義的密咒修持，顯示了華嚴字母唱誦（唱

持）的古義所包含的行法內容。對我們今天研究和實修華嚴字母唱誦（唱持）

具有重大的啟示。 

漢傳佛教大約自明代開始，依八十卷本《華嚴經》的「四十二字門」，撰

成了《華嚴字母唱誦儀》。在《華嚴字母唱誦儀》之中，最主要的內容即四十

二字母，與《華嚴經》 原本的「四十二字門」不同的是，《華嚴字母唱誦儀》

在每個華嚴字母梵字之後，也就是在每個華嚴字母梵字作為聲母之後，增加了

十二個韻母不同的字，從而聲母與十二個韻母反切就形成橫列的  8 字形的周

流不息之內氣流動，產生一種特殊的精神力量。從《華嚴字母唱誦儀》的拼音

規律中，我們會發現它與「普庵咒、悉曇章」的形式很接近。就形式上來看，

《華嚴字母唱誦儀》與「普庵咒、悉曇章」二者的字母排列的聲明原理原則是

相同的。《華嚴字母唱誦儀》「華嚴字母系統」中每一行中的第一個字的派生字

（從音字）是以華嚴四十二字與漢語的十二韻母實行反切而拼合成的系列字，

如此乃是印度梵語的聲明與漢語音韻學的融通。10然而聲韻學的符合只是在語

音學的層次而言是如此，只是就形式上而言是如此，此外乃有更深層的「唱持」

                                            
9 以上討論參見賴靜涵（賴信川）〈悟入一真法界的音聲法門：華嚴篇〉 

h t t p： / / w w w . b u d d h a n e t . i d v . t w / a s p b o a r d / d i s p b b s . a s p ? b o a r d i d = 1 1 & i d = 4 0 1 5  
10

 林光明，〈密教聲字實相之探討〉，收入《首屆中印密教國際學術研

討會會前論文集》，陜西師範大學宗教研究中心出版， 2010  年 4月。  
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修行上的內涵。如果只從語音學的層次來討論，那麼，《華嚴字母唱誦儀》的

每一行的字母排列的做法就已經失失去了它的修持內涵，如此就已經不是音聲

陀羅尼了。 

如果從南音〈普庵咒〉來考察字母唱持行法的每一行的字母排列，則此中

的音聲陀羅尼的內涵乃是十分明顯的。例如南管〈普庵咒〉音樂的最重要的第

一段 「總首」，「 迦迦迦研界。遮遮遮神惹。吒吒吒怛那。多多多檀那。波波

波梵摩。」此中的每一個「字母」在南音〈普庵咒〉之中的唱法都包含了華嚴

字母四十二字門的此一「華嚴字母」的一行之中的十二個從音字的排列，形成

一個金剛杵形式的音聲曼陀羅，也就是《大方廣佛華嚴經》卷五十七〈入法界

品〉所謂的唱持入此解脫根本之字，唱某一字母之時，入般若波羅蜜門，性起

種種菩薩威德莊嚴境界。例如 「多」與 「波」 字，就非常明顯是如此，就南

音〈普庵咒〉的運氣法而言，十二個從音字的排列剛好就是在眉心輪或喉輪脈

輪之緩慢的一合一開中形成音聲曼陀羅，這可在南音〈普庵咒〉之中 「唱持」

之中來細細體會。南音〈普庵咒〉的 「多」 與 「波」 字運腔行字十分緩慢，

所以，南音〈普庵咒〉的一個「多」就包含了華嚴字母 「多」 字一行的十二

個從音字 「當登東都刀 □低顛單 顛 耽兜 多」，這十二個從音字的排列剛好

就是在喉輪脈輪之緩慢的一合一開中形成音聲曼陀羅。同理，南音〈普庵咒〉

的一個「波」 字的「唱持」 就包含了華嚴字母「波」 字一行的十二個從音字 

「幫崩閍逋褒卑賓般斌 般 褒 波」。所以，南音〈普庵咒〉作為密咒 「唱持」

的法門，為我們說明瞭〈普庵咒〉之所以銜接於華嚴經教與《華嚴字母唱誦儀》

之處，以及《華嚴字母唱誦儀》作為音聲陀羅尼的華嚴性起法門的具體措施。  

第二節  顯密融通：《華嚴經》世主妙嚴品論「唱持」 

《華嚴經》闡明音聲陀羅尼、唱持者之處甚多，例如「世主妙嚴品」。「唱

持」 （parikīrtayati） 是善財童子五十三參之中的一個重要法門。唐代實叉難

陀譯《大方廣佛華嚴經》卷五十七〈入法界品〉說： 「善男子！我得菩薩解脫，

名善知眾藝。我恒唱持入此解脫根本之字，唱阿字時，入般若波羅蜜門，名菩

薩威德各別境界。」11  「唱持」梵字原文為 parikīrtayati，「唱持」parikīrtayati 

是善財童子五十三參之中的一個重要法門。 

此中之要義在於與般若相應，由一字母之唱持來體會緣起性空之法印，也

就是經上所說的「恒唱持入此解脫根本之字，唱阿字時，入般若波羅蜜門」，悟

入般若法門。其次，更深入者，則是要由空出有，假借佛菩薩的陀羅尼的無量

功德力，而體驗「菩薩威德各別境界」，令行者速證無上正等正覺。 

                                            
11 唐代實叉難陀譯《大方廣佛華嚴經》卷五十七 〈入法界品〉。  
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唐密與華嚴經教的大師一行法師在《大毘盧遮那成佛經疏》一書中提到，

他說： 

復次秘密主。此真言相。非一切諸佛所作。不令他作。亦不隨喜。何以

故。以是諸法法如是故。若諸如來出現。若諸如來不出。諸法法爾如是

住。謂諸真言。真言法爾故者。以如來身語意畢竟等故。此真言相。聲

字皆常。常故不流。無有變易，法爾如是。 

華嚴字母乃是真言實相之修持法，也就是所謂的「聲字皆常。常故不流。  無

有變易，法爾如是」。 一行法師《大毘盧遮那成佛經疏》此處又說到「已說若

未說若現說。法住法位性相常住」。  

非造作所成。若可造成。即是生法。法若有生。則可破壞。四相遷流。

無常無我。何得名為真實語耶。是故佛不自作。不令他作。設令有能作

之人。亦不隨喜。是故此真言相。若佛出興於世。若不出世。若已說若

未說若現說。法住法位性相常住。是故名必定印。眾聖道同。即此大悲

曼荼羅一切真言。一一真言之相。皆法爾如是。故重言之也。12 

此中，所謂的「已說若未說若現說。法住法位性相常住」 出自於《法華經. 

方便品》，就是在聲音的已說、未說、現說之中，或說是過去、未來、現在的時

間遷流之中，在生住異滅四相遷流之中，去體會《妙法蓮華經》所說的「法住

法位性相常住」的道理，因此也就悟入音聲的實相，體驗到音聲陀羅尼。  

《華嚴經》被稱為 「顯中之密」。關於唱持 （歌唱修持）、佛曲禪修與聲

音法門，《華嚴經》「世主妙嚴品」說： 

「復次屍棄天王，得普住十方道場中說法而所行清淨無染著解脫門。慧

光梵王，得使一切眾生入禪三昧住解脫門。善思慧光明梵王，得普入一

切不思議法解脫門。普云音梵王，得入諸佛一切音聲海解脫門。觀世言

音自在梵王，得能憶念菩薩教化一切眾生方便解脫門。寂靜光明眼梵

王，得現一切世間業報相各差別解脫門。普光明梵王，得隨一切眾生品

類差別皆現前調伏解脫門。變化音梵王，得住一切法清淨相寂滅行境界

解脫門。光耀眼梵王，得於一切有無所著無邊際 .無依止常勤出現解脫

門。悅意海音梵王，得常思惟觀察無盡法解脫門。時屍棄大梵天王，承

佛威力，普觀一切梵身天、梵輔天、梵眾天，而說頌言： 佛身清淨常

寂滅，光明照耀遍世間，無相無行無影像，譬如空云如是見。佛身如是

                                            
12 （唐）一行《大毘盧遮那成佛經疏》卷 7《入曼荼羅具緣真言品》，

《大正藏》，第 650頁中 13-26。  

回目錄頁



 

 華嚴教學與字母唱持：南管〈普庵咒〉與《華嚴字母唱誦儀》之研究 407 

 

定境界，一切眾生莫能測，示彼難思方便門，此慧光王之所悟。佛剎微

塵法門海，一言演說盡無疑，如是劫海演不窮，善思慧光之解脫。如來

一音無限量，能開一切法門海。眾生聽者悉了知，此是大音之解脫」。  

《華嚴經》「世主妙嚴品」又說 

「諸佛圓音等世間，眾生隨類各聽解，而於音聲不分別，普音梵天如是

悟。三世所有諸如來，趨入菩提方便行。一切皆於佛身現，自在音天之

解脫。一切眾生業差別，隨其因感種種殊。世間如是佛皆現，寂靜光天

能悟入。無量法門皆自在，調伏眾生遍十方，亦不於中起分別，此是普

光之境界。佛身如空不可盡，無相無礙遍十方，所有應現皆如化，變化

音王悟斯道。如來身相無有邊，智彗音聲亦如是，處世現形無所著，光

曜天王入此門。法王安處妙法宮，法身光明無不照，法性無比無諸相，

此海音王之解脫。」13。 

《景德傳燈錄》所謂的 「佛以一圓音說法，眾生隨類各聽解」 乃出典於

此： 「佛剎微塵法門海，一言演說盡無疑，如是劫海演不窮，善思慧光之解脫。

如來一音無限量，能開一切法門海。眾生聽者悉了知，此是大音之解脫。諸佛

圓音等世間，眾生隨類各聽解，而於音聲不分別，普音梵天如是悟。」 

《法華經‧ 普門品》曾提到「梵音海潮音，勝彼世間音」，而未加以展開；

提到觀世音菩薩以三十二妙相度化眾生，而未說明 「三十二妙相度化眾生」 與 

「觀世音」 的音聲法門的關係。《華嚴經》「世主妙嚴品」此處說到 「觀世言

音自在梵王」 的境界則為： 「普云音梵王，得入諸佛一切音聲海解脫門。觀

世言音自在梵王，得能憶念菩薩教化一切眾生方便解脫門。」此可以有助於我

們理解 「觀世音菩薩以三十二妙相度化眾生」。 

此中，至於 「梵音海潮音，勝彼世間音」，《華嚴經》「世主妙嚴品」此處

則說到 「悅意海音梵王」 的境界則為：  「悅意海音梵王，得常思惟觀察無

盡法解脫門」，以及  「自在音天」 的境界則為：  「三世所有諸如來，趨入

菩提方便行。一切皆於佛身現，自在音天之解脫。」  

「梵音海潮音，勝彼世間音」乃是諸佛體性之中的大喜悅與大自在的境界

作用。 

如何達到 「梵音海潮音，勝彼世間音」 的諸佛體性之中的大喜悅與大自

在的境界作用，則必須修持「寂靜光天」 、「變化音王」 、「海音王」 的工夫

與境界，也就是深入於 「靜定」 之中，從而展現「變化音王」 、「海音王」 如

大海音聲一樣的無量變化身。 

                                            
13 唐‧實叉難陀譯，《華嚴經》世主妙嚴品第一之二。  
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此中，「寂靜光天」 的境界則為： 「一切眾生業差別，隨其因感種種殊。

世間如是佛皆現，寂靜光天能悟入。」 

「變化音王」體悟音聲之道的境界則為： 「無量法門皆自在，調伏眾生遍

十方，亦不於中起分別，此是普光之境界。佛身如空不可盡，無相無礙遍十方，

所有應現皆如化，變化音王悟斯道。」 

「海音王」 之解脫的境界則為：  「如來身相無有邊，智彗音聲亦如是，

處世現形無所著，光曜天王入此門。法王安處妙法宮，法身光明無不照，法性

無比無諸相，此海音王之解脫。」 

第三節 南音之中的宋代普庵禪師普庵咒的文獻考證 

在南音（南管）音樂中，〈普庵咒〉一曲因為被視為咒語，所以平日在南

音館閣之中是不可閑和，〈普庵咒〉指套前說明為： 「此咒能辟邪，乃系真經，

要學以清靜齋戒，最忌汙穢之地，產婦房中，不可收藏，要和要學，先用紅

箋，上寫「弟子不時學習經文神佛莫聽」家有孕婦，或牝雞孵卵，切不可和，

罪過甚大，甚之戒之。」 。南音〈普庵咒〉以泉州腔發音，故一般人除非正式

學習過，也難以演唱，以泉州腔發音其時就是中原古音，包存了佛經咒語的梵

文古音。林珀姬教授的研究指出： 泉州地區，〈普庵咒〉似乎已不傳，文革之

後的大陸的南音曲譜在很長一段時間是沒有〈普庵咒〉的；近年泉州出版的指

譜才又重新將〈普庵咒〉列入曲譜中，但似乎仍無人唱奏〈普庵咒〉。14，明

代趙宦光《悉曇經傳》中之〈刻梵書釋談真言小引〉，其中的〈釋談真言〉如

下： 

                                            
14 林珀姬，「南管〈普庵咒〉與〈南海觀音贊〉打譜與唱念 」，臺北，

華嚴全球論壇， 2010。  
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（圖六）明代趙宦光《悉曇經傳》中之〈刻梵書釋談真言小引〉 
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其中的〈釋談真言〉，即 一般所稱之〈普庵咒〉。」釋談」 就是 「悉曇」， 

「悉曇」是古代梵文的一種，是唐密咒語的書寫文字。此中，梵文左側漢字的

用法與現行南管中之用字只有「知知」與「諦諦」用字不同。  

趙宦光《悉曇經傳》〈刻梵書釋談真言小引〉15說： 

「釋談真言。世誦華文未究厥始。學地知識誤以世法揣摸謂普庵此方祖

師。何事作彼土梵咒。妄解意義不能無疑。我輩行人。廢勿宣誦。寒山

凡夫。因緝說文長箋。博采音聲字母類成悉曇經傳。即藏教未收者亦或

取之。以至外道文字。凡系音韻之學。無不收攬將廣心目。遂得大梵品

目釋談真言。即世俗所稱普庵咒者是也。庵系唐人。習誦唐語。唐梵不

無亥豕。特從西目。邀請燕山沙門門公。校閱補訂。隨命墧兒摹大梵

字。刻附總持。與華嚴字母相為流通。二經皆出總持。作法小異。總持

為萬國文字之先。文字為十二經文之母。能誦持。如誦全藏。功德海量

可想見矣。故二真言者。並調合音韻。以音聲為教。曼殊說字母。普庵

宣釋談。無有二法。德不及庵而以邊國耳目聞見輒欲裁損伽棱僊音。音

聲之教幾乎複晦。孰任其咎。是以表而出之。匪直老和尚忠臣。亦眾沈

陯津梁寶橃。願與同社同衣共焉。」 

「普庵咒」 是俗稱 「釋談真言」、 「悉曇真言」，此乃 「與華嚴字母相

為流通。二經皆出總持」。 「悉曇」 （sidam） 就是紀錄唐密的一種古代梵文。

「悉曇真言」 和 「華嚴字母」 都是以字母 「總持」 一切義。從趙宦光上文，

可以很清楚的瞭解「釋談真言」和「華嚴字母」二者就都是為了「調合音韻，

以音聲為教」，此處所說的 「曼殊說字母。普庵宣釋談」，前者指 「華嚴字母」，

後者指 「普庵咒、釋談真言 （釋談章）」 ，此二者也就是校正聲明修行人的

古梵文的發音，以陀羅尼音聲修持來進行修持的教化能夠雅正。 

趙宦光《悉曇經傳》所收錄者的漢字的音譯與《禪門日誦》之音譯用字稍

有不同，而且沒有佛頭與佛尾的部分。此外，起咒頭用的是「囊謨」（即「南

無」），而不是「唵」。然而，佛教明咒的開端一般都是「唵」字，而且也以佛

頭與佛尾的方式比較符合佛教的長篇明咒的形式。16 

林珀姬教授認為： 但從音韻學習的角度以及從修持法的觀點來看，〈普庵

咒〉不再那麼神秘。經過林珀姬教授誦唱的經驗，發現它極具漢語發音練習的

效用性，尤其是在臺灣的音樂教育的全盤西化，受了西方歌唱法之影響，現在

                                            
15 據饒宗頤編集《悉曇經傳》頁 81，新文豐出版公司印行，民國 88年初

版。文中「普庵」即「普庵」，但提及「庵是唐人」恐有誤。  
16

 林珀姬，「南管〈普庵咒〉與〈南海觀音贊〉打譜與唱念 」，臺北，

華嚴全球論壇， 2010。  
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的年輕人無法瞭解中國傳統的歌唱法與音樂美學。林珀姬強調南音這種中國傳

統的歌唱法實際是建立在語言上，而筆者則強調南音唱法是與修持法的身體能

量流動的體驗有關。以臺北藝術大學的傳統音樂系的南管教學言，南管的唱念

因為過於複雜與具有古代感不易為現代人所體會，因此是學生學習的一大障

礙。但是林珀姬教授透過〈普庵咒〉的唱念教學，讓學生對自己的口腔發音部

位出聲使力點的瞭解，南音唱念的學習效果具有很大的改進。17 

筆者整理出的南音〈普庵咒〉的歌詞，也就是《禪門日誦》之〈普庵咒〉咒文。

加上音樂形式以及描述，如下。 

普庵咒 

嗡  迦迦迦研界  遮遮遮神惹  吒吒吒怛那 

多多多檀那  波波波梵摩 

首節  首回    月移花影 

摩梵波波波  那檀多多多  那怛吒吒吒 

惹神遮遮遮  界研迦迦迦  迦迦迦研界 

首回  二段    泉流石壁 

迦迦雞雞俱俱雞  俱雞俱  兼喬雞  喬雞兼   

界研迦迦迦  迦迦  迦研界 

首回  三段    蛺蝶穿花 

遮遮支支朱朱支  朱支朱  占昭支  昭支占   

惹神遮遮遮  遮遮  遮神惹 

首回  四段    亂灑珍珠 

吒吒知知都都知  都知都  擔多知  多知擔  

那怛吒吒吒  吒吒  吒怛那 

首回  五段    細柳含煙 

波波悲悲波波悲  波悲波  梵波悲  波悲梵   

摩梵波波波  波波  波梵摩 

首回  六段    風吹荷葉 

摩梵波波波  那檀多多多  那怛吒吒吒 

惹神遮遮  界研迦迦迦  迦迦  迦研界 

二回  首段    子規啼月 

迦迦揭揭俱俱揭喬兼  兼兼  兼兼兼  驗堯倪   

堯倪驗  界研迦迦迦  迦迦  迦研界 

                                            
17 林珀姬，「南管〈普庵咒〉與〈南海觀音贊〉打譜與唱念 」，臺北，

華嚴全球論壇， 2010。  
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二回  二段    織綿回文 

遮遮支支珠珠支昭占  占占  占占占  驗堯倪 

堯倪驗  惹神遮遮遮  遮遮  遮神惹 

二回  三段    花雨繽紛 

吒吒知知都都知都擔  擔擔  擔擔擔  喃那呢 

那呢喃  那怛吒吒吒  吒吒  吒怛那 

二回  四段    雁渡瀟瀟 

多多諦諦多多諦多談  談談  談談談  喃那呢 

那呢喃  那檀多多多  多多  多檀那 

二回  五段    孤猿過洞 

波波悲悲波波悲波梵  梵梵  梵梵梵  梵摩迷  

摩迷梵  摩梵波波波  波波  波梵摩 

二回  六段    浪送梅花 

摩梵波波波  那檀多多多  那怛吒吒吒 

惹神遮遮  界研迦迦迦  迦迦  迦研界 

三回   首段    春色平分 

迦迦揭揭俱俱耶  喻喻  喻喻  喻喻  喻喻喻 

惹神遮遮遮  遮遮  遮神惹 

三回   二段    魚躍龍門 

遮遮支支珠珠耶  喻喻  喻喻  喻喻  喻喻喻  

惹神遮遮遮  遮遮  遮神惹 

三回  三段    潛蛟起舞 

吒吒知知都都耶  奴奴  奴奴  奴奴  奴奴奴 

那怛吒吒吒  吒吒吒怛那 

三回  四段    露滴芭蕉 

多多諦諦多多耶  奴奴  奴奴  奴奴  奴奴奴 

那檀多多多  多多多檀那 

三回  五段    長空鶴淚 

波波悲悲波波耶  母母  母母  母母  母母母 

摩梵波波波  波波  波梵摩 

三回  六段    終松籟鳴 

摩梵波波波  那檀多多多  那怛吒吒吒 

惹神遮遮遮  界研迦迦迦  迦迦迦研界 
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為了讓大家更能明瞭〈普庵咒〉的結構，由林珀姬教授根據《禪門日誦》

之〈普庵咒〉咒文而加以分列製作下表。18 

佛頭 南無佛陀耶，南無達摩耶，南無僧伽耶，南無本師釋迦牟尼佛，南無大悲觀世音
菩薩，南無普庵祖師菩薩，南無百萬火首金剛王菩薩。 

起

咒 

咒首 唵，迦迦迦研界，遮遮遮神惹，吒吒吒怛那，多多多檀那，波波波梵摩 

咒首回文-合尾 摩梵波波波，那檀多多多，那怛吒吒吒，惹神遮遮遮，  界研迦迦迦，迦迦迦研

界， 

一

回 

一轉回身-合尾 迦迦雞雞俱俱雞，俱雞俱，兼喬雞，喬雞兼， 界研迦迦迦，迦迦迦研

界， 

二轉回身-合尾 遮遮支支朱朱支，朱支朱，占昭支，昭支占， 惹神遮遮遮，遮遮遮神

惹， 

三轉回身-合尾 吒吒知知都都知，都知都，擔多知，多知擔， 那怛吒吒吒，吒吒吒怛

那， 

四轉回身-合尾 多多諦諦多多諦，多諦多，談多諦，多諦談， 那檀多多多，多多多檀

那， 

五轉回身-合尾 波波悲悲波波悲，波悲波，梵波悲，波悲梵， 摩梵波波波，波波波梵

摩， 

六轉咒首回文  摩梵波波波，那檀多多多，那怛吒吒吒，惹神遮遮遮，  界研迦迦迦，迦迦迦研

界， 

二

回 

一轉回身-合尾 迦迦雞雞俱俱雞喬兼，兼兼兼兼兼，驗堯倪，堯倪驗， 界研迦迦迦，迦迦迦研

界， 

二轉回身-合尾 遮遮支支朱朱支昭占，占占占占占，驗堯倪，堯倪驗， 惹神遮遮遮，遮遮遮神

惹， 

三轉回身-合尾 吒吒知知都都知多擔，擔擔擔擔擔，喃那呢，那呢喃， 那怛吒吒吒，吒吒吒怛

那， 

四轉回身-合尾 多多諦諦多多諦多談，談談談談談，喃那呢，那呢喃， 那檀多多多，多多多檀

那， 

五轉回身-合尾 波波悲悲波波悲波梵，梵梵梵梵梵，梵摩迷，摩迷梵， 摩梵波波波，波波波梵

摩， 

六轉咒首回文  摩梵波波波，那檀多多多，那怛吒吒吒，惹神遮遮遮，  界研迦迦迦，迦迦迦研

界， 

三

回 

一轉回身-合尾 迦迦雞雞俱俱耶，喻喻喻喻喻喻喻喻喻， 界研迦迦迦，迦迦迦研

界， 

二轉回身-合尾 遮遮支支朱朱耶，喻喻喻喻喻喻喻喻喻， 惹神遮遮遮，遮遮遮神

惹， 

三轉回身-合尾 吒吒知知都都耶，奴奴奴奴奴奴奴奴奴， 那怛吒吒吒，吒吒吒怛

那， 

四轉回身-合尾 多多諦諦多多耶，奴奴奴奴奴奴奴奴奴， 那檀多多多，多多多檀

那， 

五轉咒身-合尾 波波悲悲波波耶，母母母母母母母母母， 摩梵波波波，波波波梵

摩， 

六轉咒首回文  摩梵波波波，那檀多多多，那怛吒吒吒，惹神遮遮遮，  界研迦迦迦，迦迦迦研

界， 

佛尾 唵，波多吒，遮迦耶，夜闌訶，亞瑟吒，薩海吒，漏嚧漏嚧吒，遮迦耶，挲婆訶，
無數天龍八部，百萬火首金剛，昨日方隅，今日佛地，普庵到此，百無禁忌。 

 

                                            
18 林珀姬，「南管〈普庵咒〉與〈南海觀音贊〉打譜與唱念 」，臺北，

華嚴全球論壇， 2010。  
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林珀姬教授表格中的斜體字，是趙宦光《悉曇經傳》一書中所沒有的文字，

林珀姬教授推測也許是後來的人逐漸加入的，筆者則認為是要有這些才是完整

的修持儀軌，尤其是「佛頭」「佛尾」更是如此。林珀姬教授上表可以清楚的顯

現一般所言，南音〈普庵咒〉之佛頭至佛尾共 22 節的說法。 

〈普庵咒〉也有古琴傳譜，就是以流通的 「普庵咒」來譜成古琴曲。 現

在，在古琴琴歌之中乃是以北京話來發音，而不是以泉州音的古漢語來發音。

但是，〈普庵咒〉在古琴的音樂之中只聽過琴曲，而未聞琴歌。另外，也有以

北京話來念誦〈普庵咒〉的現有的佛教寺廟的修持法，例如范李彬教授  （啞

行） 曾錄製如此之音樂 CD，則只是單純念誦，而未歌唱之。在〈普庵咒〉的

古琴傳譜中，有以「段」、「轉」、「節」來分，上表中使用了「轉」字，例

如「一轉回身」與「二轉回身」等，主要根據為來自佛經「轉讀」，以及悉曇

「音轉」之用法，也就是後來中國音韻學上所說的「轉」，19這也表達在林珀姬

教授論文第參項中「〈普庵咒〉的唱念所依據的聲韻反切之法」。此中的意義就

如趙蔭棠如下所云： 

轉是拿著十二母音與各個輔音相配合的意思。以一個輔音輪轉著與十二

母音相拼合，大有流轉不息之意。 

然而，趙蔭棠這裡所說的拿著十二母音與各個輔音相配，主要應該是指「華

嚴字母」的情況，《華嚴字母唱誦儀》之中，就是在每個華嚴字母梵字作為聲母

之後，增加了十二個韻母不同的字。 

漢傳佛教大約自明代開始，依八十卷本《華嚴經》的「四十二字門」而撰

著了《華嚴字母唱誦儀》。在《華嚴字母唱誦儀》之中，最主要的內容即四十二

字母，與《華嚴經》 原本的「四十二字門」不同的是，《華嚴字母唱誦儀》在

                                            
19

 趙蔭棠《等韻源流》云：「轉，如輪轉之轉。觀《大毗盧遮那成佛神

變加持經》卷第五有  「  字輪品  」可證。所謂  「字輪」  者，從此

輪轉而生諸字也。」趙氏又引空海對悉曇字母「迦」等十二字之解釋

云：「 此十二 字者 ，一個 迦字之 轉也 。  . . . .  一 轉有 四 百 八字。 如是

有二合三合之轉，都有三千八百七十二字。」於是趙氏歸結云：「轉

是 拿 著 十 二 母 音 與 各 個 輔 音 相 配 合 的 意 思 。 以 一 個 輔 音 輪 轉 著 與 十

二母音相拼合，大有流轉不息之意。《韻鏡》與《七音略》之四十三

轉，實系由此神襲而成。」張世祿先生《中國音韻學史》云 ：『「轉」

字的意義就是根據於向來對於佛經的  「轉讀」  。「轉」實亦即古之

「囀」字，《說文》無  「囀」字，  凡言唱誦歌詠，古袛作  「轉」。  

六代相承，凡是詠誦經文，都謂為  「轉」，由此演變而為唐五代俗

文、變文，  一些民間唱本，也稱為轉。另一方面，凡是關於字音拼

切的方法，也當然可謂之轉。』趙氏與張氏的意見雖不完全相同，但

是認為「轉」字一名，出自佛教，是一致的。  
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每個華嚴字母梵字之後，也就是在每個華嚴字母梵字作為聲母之後，增加了十

二個韻母不同的字，從而聲母與十二個韻母反切就形成橫列的 8 字形的周流不

息之內氣流動，產生一種特殊的精神力量。從《華嚴字母唱誦儀》的拼音規律

中，我們會發現它與「普庵咒、悉曇章」的形式很接近。就形式上來看，《華嚴

字母唱誦儀》與「普庵咒、悉曇章」二者的原理原則是相同的。 

復次，觀察「華嚴字母」中的十二個韻母，據周廣榮〈此方真教體，清淨

在音聞——《禪門日誦》中的「華嚴字母」考述〉一文中的考證，發現此十二

韻與明清時期流行的兩種等韻學著作《元韻譜》、《五方母音》在韻母數量的

分設上正好相同，而這種等韻學著作是反映當時學者所掌握到的古漢語讀音的

聲韻學。由此可知，「華嚴字母系統」中每一行中的第一個字的派生字（從音

字）是以華嚴四十二字與漢語的十二韻母實行反切而拼合成的系列字，如此乃

是融會梵語的聲明與漢語音韻學。20 

第四節 顯密融通： 南管普庵咒的唱持與《華嚴字母唱誦儀》密咒唱持 

根據一般的理解，〈南管普庵咒〉是宋徽宗時候普庵禪師創制的咒語，又

名 「釋曇章」（悉曇字母的章句），用以校正梵文發音，〈普庵咒〉的第一段 （總

首） 的內容就是「梵文字母五十音」，也就是將梵文字母以五字母為一句，來

加以念誦唱持。據云普庵咒具有「普安十方」的保護效果，所以也稱為「普安

神咒」，至今修持者甚多 。後來〈普庵咒〉被譜各種樂曲，例如南管曲、古琴

曲等。普庵禪師為禪宗臨濟宗開悟祖師，閱讀《華嚴經論》至 「忘情達本，知

心體合」 而開悟，他也是修持密咒有成就的大師。其實，根據筆者的研究，

〈普庵咒〉不只是「梵文字母五十音」的發音練習，而是與唐密和藏密都有的

「緣起咒」相關，並且是具有咒輪語布字法的成就法。21 

普庵咒又名 「釋曇章」 （悉曇字母的章句），傳說是普庵禪師為了用以校

正梵文發音而創制此咒，因此〈普庵咒〉的第一段 （總首） 的內容就是「梵

文字母五十音」。 

「南管」（福建泉州稱為「南音」 。臺灣稱為「南管」 ） 是中國最古老

的音樂，「南管普庵咒」被研究者認為是保存了中國清廟音樂的最古老的層次，

因此可以說南管普庵咒」是中國最古老的 「禪唱」。 

據云普庵咒具有「普安十方」的保護效果，所以也稱為「普安神咒」，至

今修持者甚多，遍佈佛道二門。後來〈普庵咒〉被譜各種樂曲，例如南管曲、

                                            
20 林光明，〈密教聲字實相之探討〉，收入《首屆中印密教國際學術研

討會會前論文集》，陜西師範大學宗教研究中心出版， 2010  年 4月。  
21 賴賢宗，「南管普庵咒與聲音之道的修練」，收於《唱持講義》（台

北， 2012）。  
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古琴曲等。 

普庵禪師為禪宗臨濟宗開悟祖師，閱讀《華嚴經論》至「忘情達本」而開

悟，他也是修持密咒有成就的大師，所以對於華嚴經教與密宗實修都有獨到的

體會。中國東南沿海的佛教寺廟頗多供奉普庵祖師，具有鎮守寺廟與普安十方

的功效。此外，閩台的道法之中現存有「普庵」一門，是會通道門與佛法的一

個流派，「普庵」道門的實修運用到許多佛教修持法，例如「嗡字觀」、「觀音菩

薩法門」與「普庵」的梵字觀……等。普庵祖師、普安禪師的研究正方興未艾，

江西宜春曾經於 2010 年舉辦過普庵祖師的國際學術研討會。 

根據筆者的研究，〈普庵咒〉不只是「梵文字母五十音」的發音練習，而是

與宇宙緣起有關： 

「根據筆者的研究與唱持之體會，〈普庵咒〉不只是「梵文字母五十音」

的發音練習，而是與宇宙緣起有關，也就是以般若空性來觀照宇宙的創

造演化過程。在唐密之中，此一〈普庵咒〉書寫成咒輪，也有實修的觀

想法，是一可以修持至成就的成就法。在藏密之中，「梵文字母五十音」

的發音練習是文殊菩薩所傳的開智彗咒，也常被書寫成咒輪，並且在各

種成就法的修持儀軌之中都納入此咒，例如直貢葛舉「大手印五支圓滿

道」。所以，〈普庵咒〉不只是「梵文字母五十音」的發音練習，而是

作為成就法的「宇宙法性緣起之咒」。 佛教之中以梵文字母維修持法門

的除了〈普庵咒〉之外，還有著名的「華嚴字母」，後者是《華嚴經》

傳出的修持法。」22 

南管之基本音形也是     金剛杵的音聲曼陀羅運動。舉例：  南管

之基本音形的明顯之例子之一是〈南管普庵咒〉「摩梵波波波」之各個字的音型，

尤其是第三個字「波」。此中，先逆後順，先逆是逆旋向內，入於一點，是進

陽，體會空性。後順是順旋向外，乃是退陰，緣起大悲。 

以〈南管普庵咒〉前兩段的文本為例：。 

「總首 

嗡  迦迦迦研界  遮遮遮神惹  吒吒吒怛那 

多多多檀那  波波波梵摩 

首回，首段 

                                            
22 賴賢宗，「南管普庵咒與聲音之道的修練」，收於《唱持講義》 （台

北， 2012）。  
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摩梵波波波  那檀多多多  那怛吒吒吒 

惹神遮遮遮  界研迦迦迦  迦迦迦研界」 

基本的圖示，南管之基本音形也是    金剛杵的音聲曼陀羅運

動，也就是金剛波 （金剛杵形狀的聲波，般若金剛智慧的聲波），如下。 

 

林光明的研究指出： 《華嚴字母唱誦儀》從音字的目的何在？林光明認為

這個問題如果從語言學習的角度來回答。古德在教導學習華嚴字母 （梵文字母） 

的發音時，以系統的十二個從音字，説明體會華嚴字母讀音。對於這個說法，

林光明認為還可以從「唱誦儀」中主字及十二個從音字之後，再唱一次主字，

說明從音字的作用應該是幫助體會主字的讀音。 

然而，林光明的研究並沒有能夠回答，為何選擇了如此的十二個從音字？，

以及若只是從語言學習的角度來回答，《華嚴字母唱誦儀》這樣的做法就已經失

失去了它的修持內涵，如此就已經不是音聲陀羅尼了。  

華嚴字母從四十二字門，發展成《華嚴字母唱誦儀》。其主要原因，應該

說是與經文中強調「音聲陀羅尼」、「唱持」的方法有關。依中村元《廣說佛

教語大辭典》的解說，「唱持」一辭的梵字原文為 parikīrtayati。kīrtan 其義有

二：一是出口稱讚；一是唱歌，應該是二義兼而有之的。不空的譯本，採用的

「稱持」，即是採用「稱讚」、 「稱名讚歎或念誦密咒」 的意思，「稱持」 包

含 「稱名讚歎或念誦密咒」 與 「唱持」。 parikīrtayati 是不是一定要歌唱呢? 

應該說這是包含了「念誦」與 「歌唱」 兩種，密咒或是佛菩薩名號的「歌唱」

本來就是「念誦」的延伸，也就是「念誦」而強調此中的音樂性，或更用音譜
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曲的音樂予以強化，讓人容易因為音樂而體悟密咒或是名號的精神境界。不空

三藏於其文本於字母前，也未加一「唱」字，乃是華嚴字母之修持法可以是「歌

唱」也可以是「念誦」。林光明認為由此可見不空對之前的「唱持」翻譯，並

不認同。但是，只能說是不空更精確體現了 parikīrtayati 的實質意涵。並不能

就此斷言 parikīrtayati 作為歌唱修持是不對的。23 

就華嚴字母四十二字門而言，當吾人集中心力與內氣來念誦某一字母的時

候，當字母音聲穿透身上脈輪的時候，出現音律的變化，紀錄下來而成為《華

嚴字母唱誦儀》那樣的十二個從音字的排列，發現又與廣韻等韻的聲韻學記載

是一致。 

華嚴字母（一合）  《一合視聽》  

  阿  ○佒鞥翁烏爊哀醫因安音  諳謳  阿   

  唱阿字時  普願法界眾生   入般若波羅蜜門   

  多  ○當登東都刀  □低顛單  顛  耽兜  多   

  唱多字時  普願法界眾生  入般若波羅蜜門   

  波  ○幫崩閍逋褒卑賓般  斌  般  褒  波   

  唱波字時  普願法界眾生  入般若波羅蜜門   

  四十二字妙陀羅  字字包含義理多   

  阿多波  梵韻滿娑婆  功德多  法界沐恩波   

  四生九有  同登華藏玄門   八難三塗  共入毗盧性海   

  南無華嚴海會佛菩薩（三稱）   

如果從南音〈普庵咒〉來考察，乃是十分明顯的。例如南管〈普庵咒〉第

一段 「總首」乃是「 迦迦迦研界  遮遮遮神惹  吒吒吒怛那  多多多檀那  波

波波梵摩」，此中的每個「字母」在南音〈普庵咒〉之中的唱法都包含了華嚴字

母四十二字門的此一「華嚴字母」的一行之中的十二個從音字的排列，例如 「多」

與 「波」 字，而就南音〈普庵咒〉的運氣法而言，十二個從音字的排列剛好

就是在喉輪脈輪之緩慢的一合一開中形成音聲曼陀羅，這是必須在南音〈普庵

咒〉之中 「唱持」之中來細細體會的，示範如下。 

在南音〈普庵咒〉的第一段的「多」與 「波」 字的「唱持」示範之中，

請大家來諦聽與體會，南音〈普庵咒〉的「多」與 「波」 字運腔行字十分緩

慢，所以，南音〈普庵咒〉的一個「多」就包含了華嚴字母「多」字一行的十

二個從音字 「當登東都刀 □低顛單 顛 耽兜 多」 ，這十二個從音字的排列

                                            
23 林光明，〈密教聲字實相之探討〉，收入《首屆中印密教國際學術研

討會會前論文集》，陜西師範大學宗教研究中心出版， 2 0 1 0  年 4月。 
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剛好就是在喉輪脈輪之緩慢的一合一開中形成音聲曼陀羅。同理，南音〈普庵

咒〉的一個「波」 字的「唱持」 就包含了華嚴字母「波」 字一行的十二個從

音字 「幫崩閍逋褒卑賓般 斌 般 褒 波」。 

所以，南音〈普庵咒〉作為密咒 「唱持」的法門，為我們說明瞭〈普庵咒〉

之所以銜接於華嚴經教與《華嚴字母唱誦儀》之處。而華嚴字母從四十二字門，

如何發展成《華嚴字母唱誦儀》，為何一個梵文字母之後要跟隨十二個從音字？

這也不只是為了梵文字母的語言學習的方便措施，也不是中國的文人以自身的

聲韻學的習性而加上去的。而是必須從 「唱持」 （歌唱修持） 作為一種音聲

修持的法門來體會，就是當我們以 「入定態」來「唱持」這些字母的時候，炁

貫三脈，在海底到頭頂形成一波波海潮一樣的能量流的時候，就會產生一些音

律、聲韻的變化，就是所謂的 「梵音海潮音, 勝彼世間音」。每一個字母的能

量聲波震動, 紀錄下來就成為《華嚴字母唱誦儀》那樣的一個梵文字母之後要

跟隨十二個從音字，或成為南音〈普庵咒〉的曲譜了。其實，這乃是炁貫三脈，

震動脈輪並且與口腔與喉部 （喉輪） 的曼陀羅共振，引生的微妙音聲變化。

人體小宇宙相應於法界大宇宙，所以人體共振所引生的字母為微妙陀羅尼聲

波，在五輪或說是七輪之中升降開合旋繞的時候，同時也是相應於法界大宇宙

的緣起。 

而聲韻學的符合只是在語音學的層次而言是如此，此中乃有更深層的「唱

持」修行上的內涵。如果只從語音學的層次來討論，那麼，《華嚴字母唱誦儀》

這樣的做法就已經失失去了它的修持內涵，如此就已經不是音聲陀羅尼了。華

嚴字母從四十二字門，發展成《華嚴字母唱誦儀》，乃是一種音聲陀羅尼的修行

法門，故不能只從語音學的層次來討論。 

若是以唱持的修持法的觀點而言，〈普庵咒〉的唱念所依據的聲韻反切之

法，以及〈普庵咒〉的唱念所依據的聲韻反切之法，乃就是一種「音聲陀羅尼」

的法門。 

首先，就是以「聲韻反切」的方法，來達到聲母與韻母之進陽退陰激，以

激發身體正向能量，也就是「字正」所以「腔圓」，在「腔圓」之中也達到了「神

韻」，所謂的氣韻生動。 

回目錄頁



 
420 2012 華嚴一甲子回顧學術研討會論文集 

 
其次，「聲韻反切」的方法，來達到聲母與韻母之進陽退陰激，在口腔前

後形成一個橫寫的 8 字型的音聲曼陀羅，也符合聲韻學的等韻圖。24 

復次，在口腔前後形成一個橫寫的 8 字型的音聲曼陀羅的同時，身體上下

也形成縱貫的 8 字型的音聲曼陀羅。 

最後，身體上下也形成縱貫的 8 字型的音聲曼陀羅，所以南音的歌者執拍

板而擊節之時候，拍板擊節的動作與身體上下也都在內氣運動之中形成上下縱

貫的 8 字型的音聲曼陀羅，從而順逆交合，上下交融而昇華，乃由氣功態而進

入入定態之中，在澄明靜定之中，發出定慧光，所以，唱持南音〈普庵咒〉乃

是種音聲陀羅尼的定慧法門。 

另外〈普庵咒〉不只是「梵文字母五十音」的發音練習，而是這些梵音代

表著宇宙緣起、性起、如來性起（華嚴宗思想）： 

「〈普庵咒〉不只是「梵文字母五十音」的發音練習而已，而是這樣的

梵文字母五十音的發音練習就是宇宙緣起的聲波法門＝，所以「字母」

和「緣起咒」合修具有什麼意思呢？筆者以為，這是「宇宙緣起」的意

思，以佛教的術語來說是「性起」、「如來性起」 （華嚴宗） 。〈普

庵咒〉不只是」梵文字母五十音」的發音練習，而是這些梵音代表著宇

宙緣起、性起、如來性起，也就是說在修持之中，演練宇宙的逆返過程

與重新創造的過程。〈普庵咒〉是以聲音建立曼陀羅，來演示宇宙的各

種元素逆返回到空性的過程以及與重新創造新天新地的過程。若以唐密

的五輪觀來說，聲音由海底發生上升至頭頂，是從地輪收攝于水輪，由

水輪收攝於火輪，由火輪收攝於風輪，由風輪收攝於空輪，於空輪展現

                                            
24 參考賴賢宗〈當代佛教聲明的理論與實踐〉，發表於 2011年 1月 12-15

日，深圳大學宗教學系主辦，宗教的現代社會角色學術研討會。  
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定慧光明，這也相應於《楞嚴經》所說的與楞嚴定相應的宇宙演化的程

式。」25 

第五節  從不空三藏《金剛頂瑜伽中發阿耨多羅三藐三菩提心論》考查《大

方廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字輪瑜伽儀軌》之中的

字母密咒修持 

唐代的不空三藏已經將《華嚴經》的「四十二字門」 製作成修持法的儀軌

《大方廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字輪瑜伽儀軌》，此儀軌乃以唐密

之中的 「心月輪觀」來修持，於心月輪之上，右旋布列「四十二梵字」。《大方

廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字輪瑜伽儀軌》說：  

夫欲頓入一乘，修習毘盧遮那如來法身觀者，先應發起普賢菩薩微妙行

願，復應以三密加持身心，則能悟入文殊師利大智彗海。…復應觀察自

心、諸眾生心及諸佛心，…成大菩提心，瑩徹清涼，廓然周遍，圓明皎

潔，成大月輪。…復應於月輪內，右旋布列「四十二梵字」，悉皆金色，

放大光明。」26 

由此可見唐代的不空三藏已經將《華嚴經》的「四十二字門」融入于唐密的修

持之中，其核心是「應以三密加持身心，則能悟入文殊師利大智彗海」，故「四

十二字門」在此必須修持毘盧遮那如來的三密相應之密法。  

 而「四十二字門」在此必須修持的毘盧遮那如來的三密相應的

正行乃是與唐密根本法的「心月輪觀」，唐密有所謂 「四種曼陀羅」

（ four  k ind of  mandala），也就是「大曼陀羅」、「三昧耶曼陀羅」、「

法曼陀羅」、「羯摩曼陀羅」。觀行者自身是普賢菩薩乃是「三昧耶曼陀羅

」，或說是三昧耶尊  （誓句尊）。而「心月輪」則是「大曼陀羅」，或說是

智慧尊，依據《金剛頂瑜伽中發阿耨多羅三藐三菩提心論》，此處包含金剛界

三十七尊。又，月輪上的「四十二梵字」則是「法曼陀羅」，或說是本尊的明

咒字母。又，月輪之中的「阿字」則代表「淨菩提心」，可以開展「無量三摩

地」，或說是「三摩地尊」。至於「羯摩曼陀羅」則是唱持「梵字字母」以及

種種上求下化的利益眾生的行法。不空三藏譯的《金剛頂瑜伽中發阿耨多羅三

藐三菩提心論》27說：  

                                            
25 賴賢宗，「南管普庵咒與聲音之道的修練」。  
26 不空譯，《大方廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字輪瑜伽儀

軌》，《大正藏》第十九卷，頁 709。  
27 不空三藏譯《金剛頂瑜伽中發阿耨多羅三藐三菩提心論》（ 亦名瑜伽

總持釋門說菩提心觀行修行義） ，大正新脩大藏經經  No .  16 6 5。  
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「諸佛大悲。以善巧智。說此甚深祕密瑜伽。令修行者。於內心中。觀

白月輪。由作此觀。照見本心。湛然清淨。猶如滿月光遍虛空無所分

別。亦名覺了。亦名淨法界。亦名實相般若波羅蜜海。能含種種無量珍

寶三摩地猶如滿月潔白分明。何者。為一切有情。悉含普賢之心。我見

自心。形如月輪。何故以月輪為喻。謂滿月圓明體。則與菩提心相類。

凡月輪有一十六分。喻瑜伽中金剛薩埵至金剛拳有十六大菩薩者。於三

十七尊中。五方佛位。各表一智。」 

「四十二梵字」是「法曼陀羅」，月輪之中的「阿字」是則代表「淨菩提

心」、「無量三摩地」，或說是三摩地尊，不空三藏譯的《金剛頂瑜伽中發阿

耨多羅三藐三菩提心論》28說： 

「准毘盧遮那經疏釋阿字。具有五義。一者阿字（短聲）是菩提心。二

阿字（引聲）是菩提行。三暗字（長聲）是證菩提義。四惡字（短聲）

是般涅槃義。五惡字（引聲）是具足方便智義。又將阿字。配解法華經

中開示悟入四字也。開佛知見。雙開菩提涅槃如初阿字。是菩提心義

也。示字者。示佛知見。如第二阿字。是菩提行義也。悟字者。悟佛知

見。如第三暗字。是證菩提義也。入字者。入佛知見。如第四惡字。是

般涅槃義。總而言之。具足成就。第五惡字。是方便善巧智圓滿義也。

即讚阿字是菩提心義。頌曰 

 八葉白蓮一肘門。炳現阿字素光色。  

 禪智俱入金剛縛。召入如來寂靜智。」 

不空三藏譯的《金剛頂瑜伽中發阿耨多羅三藐三菩提心論》此處所說的心

月輪的真言宗觀修，乃是以密修顯，以三密相應來修持《華嚴經》的菩薩禪。

在前述引文之前，《金剛頂瑜伽中發阿耨多羅三藐三菩提心論》說： 

「如《大毘盧遮那成佛經》云。諸法無相。謂虛空相。作是觀已。名勝

義菩提心。當知一切法空。已悟法本無生。心體自如。不見身心。住於

寂滅平等究竟真實之智。令無退失。妄心若起。知而勿隨。妄若息時。

心源空寂。萬德斯具。妙用無窮。所以十方諸佛。以勝義行願為戒。但

具此心者。能轉法輪。自他俱利。如《華嚴經》云：  

 『悲光慧為主 方便共相應 信解清淨心 如來無量力 

 無礙智現前 自悟不由他 具足同如來 發此最勝心 

                                            
28

 不空三藏譯《金剛頂瑜伽中發阿耨多羅三藐三菩提心論》（ 亦名瑜

伽總持釋門說菩提心觀行修行 義） ，大正新脩大藏經經  N o .  1 665。  
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 佛子始發生 如是妙寶心 則超凡夫位 入佛所行處 

 生在如來家 種族無瑕玷 與佛共平等 決成無上覺 

 纔生如是心 即得入初地 心樂不可動 譬如大山王』 

又，准《華嚴經》云：『從初地乃至十地。於地地中。皆以大悲為主。如無

量壽觀經云。佛心者。大慈悲是』。又《涅槃經》云： 『南無純陀。身雖人身。

心同佛心』。又云： 『憐愍世間大醫王。身及智慧俱寂靜 無我法中有真我 是

故敬禮無上尊。發心畢竟二無別。如是二心先心難。 自未得度先度他。是故我

禮初發心。發心已為人天師。勝出聲聞及緣覺。如是發心過三界。是故得名最

無上。』如《大毘盧遮那經》云。『菩提為因。大悲為根。方便為究竟』」。  

如上所說，不空三藏譯的《金剛頂瑜伽中發阿耨多羅三藐三菩提心論》為

融通顯密作出了巨大貢獻，尤其是他融通了《華嚴經》與《大毘盧遮那成佛經》 

（《大日經》），在行法則是融會《華嚴經》的三聖圓融觀與唐密的心月輪觀。  

漢傳佛教大約自明代開始，依八十卷本《華嚴經》的「四十二字門」，撰成

了一套「華嚴字母」唱誦儀，也就是《華嚴字母唱誦儀》。在文字表面上，《華

嚴字母唱誦儀》省略了不空三藏前述的三密相應與四種曼陀羅，單方面凸顯了

「華嚴字母」的唱誦與唱持。然而，既然《華嚴字母唱誦儀》是一種修持的文

本，那就必須回到修持時候的種種設施來構想，因此，從身語意三密相應以及

入壇唱持時候的四種曼陀羅之完整修持，也是必須大加仔細者。 

結論 

佛教非常重視聲音法門，菩薩要能要能通五明 （梵文 pañcavidyâ），也就

是聲明、工巧明、醫方明、因明、內明，其中首要的就是聲明。南音之中的普

庵咒為現存的中國佛教傳統聲明的珍寶。本文研究南音之中的普庵咒的文本考

訂，從事字母唱持法門的對比研究，從而討論《華嚴字母唱誦儀》之 「顯密融

通」的內涵。由南音（南管） 的美學型式與運氣法，展開佛教聲明之比較研究，

回答《華嚴字母唱誦儀》為何會有那樣的十二個從音字的排列之問題。  

考察《華嚴字母唱誦儀》之 「密咒唱持」的內涵，必須由唐密大師不空三

藏《大方廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字輪瑜伽儀軌》開始研究起，

否則難以理解其中的音聲修持與密咒法門之深意。不空三藏已經以唐密之中的  

「心月輪觀」為主軸，將《華嚴經》的「四十二字門」 製作成修持法的儀軌《大

方廣佛花嚴經入法界品頓證毘盧遮那法身字輪瑜伽儀軌》。本文就此加以探討。

《華嚴字母唱誦儀》在唱持觀修的時候，就其古義而言，也可以包含佈字法、

心月輪觀、唐密陀羅尼行法等密咒唱持的觀修法門。  

聲音有關人體奧秘的課題，聲音關於宇宙萬物生命的根源的課題，特別是
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聲音與人體氣脈的關係的課題，按佛法的道理來說，這些都有十分深刻內涵，

有待未來逐步來展開探討。筆者于另文闡明普庵禪師乃是一位顯密融通，融會

音聲陀羅尼與禪宗禪修的行者。 

筆者近年來研究與推廣的 「佛曲唱持」（唱持七輪音聲陀羅尼等等） ，以

當代聲明來闡明「字母唱持」、「密咒唱持」、「佛號唱持」，從事華嚴經教的聲音

法門的當代創造，乃是延續顯密融通的音聲陀羅尼的偉大傳統，而開展的當代

聲明法門。 

後記：此文發表於 2012 年 4 月 14 日「華嚴一甲子回顧學術研討會」 （台灣臺

北，華嚴專宗學院主辦） 第一場論文發表。 

附錄 

「深度人文佛曲欣賞：諦聽與唱持」課程的「佛曲」由賴賢宗與郭淑玲共

同作曲。作曲之後，由賴賢宗創立「佛曲唱持學苑」，賴賢宗傳授「深度人文佛

曲欣賞： 諦聽與唱持」等課程，以音樂為平臺，以能量為仲介，以靜心為目標。

並由賴賢宗領導工作團隊，製作完成佛曲唱持音樂 CD、唱持網站、唱持部落

格 （blog、博客）、QQ、佛曲唱持電子書、佛曲唱持講義。 

賴賢宗所創立的佛曲唱持的數位資源，包含下列的網站與部落格（blog，博客）： 

1.（大陸） 「中華佛光文化網－佛曲能量音樂學苑 

http：//www.zhfgwh.com/zt/lxz/  

2.（臺灣）音聲曼陀羅網站（佛曲禪修推廣中心）： 

 http：//soundmandala.idv.st/ 

3.（大陸）新浪博客：音聲曼陀羅～佛曲禪修學苑 

http：//blog.sina.com.cn/laishenchontw 

4.優酷： 佛曲唱持學苑的視頻空間 

http：//u.youku.com/user_show/id_UMzcyODMyMzMy.html 

5.稱「天籟波心： 藝文與唱持的空間」， 

QQ 空間網址是：http：//user.qzone.qq.com/2441225335/infocenter 

6.新浪博客 （天籟波心： 佛曲唱持學苑） 

http：//blog.sina.com.cn/laishenchon 

7.（臺灣） 唱持 yahoo 部落格，名稱：能量音樂與佛曲唱持 

http：//tw.myblog.yahoo.com/foqutw  

8.個人網站： 賴賢宗哲學宗教藝術雅集：http：//web.ntpu.edu.tw/~shlai/ 

9.中華經典唱持與人文詮釋學會部落格 http：//chanting101.pixnet.net/blog 

10. （臺灣） 華嚴學術中心部落格  http：//blog.sina.com.tw/moni2353/ 

音聲曼陀羅乃是真與美的圓輪會集。 

以音樂帶動能量，以能量契入禪修。 

諦聽三昧，聞者得度。唱持佛曲，究竟安樂 
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《華嚴經》的「空間藝術」表現 

 

銘傳大學 兼任助理教授 

陳琪瑛 

 

摘要 

經驗世界的有礙相對性，難以建立華嚴圓融無礙的佛境界，但在藝術領域

卻可以發現這樣的空間。藝術家或宗教家，透過藝術的象徵手法，創作出供人

參訪、欣賞、乃至投入而與之冥合的華嚴藝術聖境。以《華嚴經》為題材的佛

教藝術，對於華嚴境界有許多豐富的藝術表現。 

德國美學家萊辛把以畫為代表的造型藝術稱為「空間藝術」，把以詩為代表

的一般文學稱為「時間藝術」。本文將討論《華嚴經》在「空間藝術」上的表現，

包括：圖像、塑像、乃至華嚴石窟等等的作品。 

 

 

關鍵詞：華嚴經、佛教藝術 
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佛教藝術中，有直接依據《華嚴經》、或以華嚴思想為創作理念的造像，

本文將透過這些作品，掘發其圖像學上的華嚴意旨，以佛像藝術印證華嚴的美

學思想，說明華嚴思想是如何表現在佛像藝術上。 

華嚴藝術可分為六大類： 

一、毘盧遮那佛 

《華嚴經》中的教主是毘盧遮那佛，梵文 Vairocana，「毘」是遍，「盧遮

那」是光明朗照，意譯為遍一切處、光明遍照、淨滿。世間的太陽照亮一面就

照不到另一面，而毘盧遮那佛的智慧光不受內外、方所、晝夜的限制，《華嚴

經》始終記述著光明赫奕之相，七處九會中佛在不同部位放光，〈入法界品〉

的本會，佛現嚴淨相，放眉間光；普賢於菩提場毘盧遮那佛座前，先見十種光

明相。全經可說是處處都反映著毘盧遮那佛的名稱特徵，說明佛境界的光景與

光明是十分相應的。1換句話說，《華嚴經》所展現的富貴莊嚴、圓融無礙的佛

境界，也就是毘盧遮那佛的遍一切處、光明淨滿的境界。  

最直接表現華嚴境界的藝術方法，就是造毘盧遮那佛的像。毘盧遮那佛的

畫像唐代以後頗多，如：五代兩宋間著名的畫家有杜子懷、周文矩、王齊翰、

王易等人2，均曾畫作毘盧遮那佛像。 

石窟造像中，四川大足石窟和安岳石窟也有豐富的華嚴造像，在此舉大足

石窟寶頂山大佛灣第 14 號窟為例。此窟是毘盧道場，全窟以《華嚴經》佈局，

包括華嚴三聖、華嚴九會經變、許多尊佛和菩薩像，形成華嚴海會的圖像。窟

內正面的長方形龕中趺作主像毘盧遮那佛（圖一），佛口射出毫光兩道，雙手

結大日如來劍印，造型相當成熟優美。 

四川安岳多處石窟的毘盧遮那佛，造型與一般毘盧遮那佛不同，是頂戴柳

本尊居士。佛像一般不頂戴任何尊像，而安岳的毘盧遮那佛頂戴柳本尊，這種

特殊造像是因為四川當地相傳柳本尊是毘盧遮那佛的示現3。如：安岳華嚴洞

窟正壁主像為華嚴三聖，中尊毘盧遮那佛頭戴高寶冠（圖二），冠正中刻一柳

                                            
1「放光」是《華嚴經》的象徵性的 語言，不過佛的身光稱為「常光」，

與「放光」略有分別，「常」是湛然遍在，「放」則有去來；放光與

常光也非絕然二分，放光也通常光，「一一相常放光明」即是。（澄

觀，《大方廣佛華嚴經疏》 ,  T35 ,  no .17 35 ,  p . 564 ,  a17 - 18）  
2 宋郭若虛稱讚杜子懷畫毘盧遮那佛像的圓光「如初出日輪，破淡無

跡，人所不到也。」（郭若虛，《圖畫見聞誌》卷二）  
3 柳本尊生於唐朝大中九年，因見鄉民疾病飢饉，痛苦難當，乃誓以

苦行來消眾生罪業，度化眾生，苦行有十，如剜眼、剜耳、捨臂等

都在造像上有所表現。  
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本尊的趺坐像（眇右目、缺左耳和左臂，象徵苦行後的形象），佛面形豐頤，

神態肅穆，趺坐於蓮台上，雙手結大日如來劍印，身著大 U 字形領袈裟。 

毘盧遮那佛的造像還有多種形式。下分述之： 

（一）大日如來  

毘盧遮那佛的光輝是遍一切處作大照明，密教因之稱為「大日如來」。大

日如來的梵文 Maha vaircana，即「摩訶毘盧遮那」，也就是大毘盧遮那，是光

明燦爛至高至聖的佛。密教認為毗盧遮那佛與大日如來同體，或為大日如來的

別名。大日如來有「大日如來劍印」、「法界定印」、「智拳印」（圖三）；或

雙拳握抱、食指相向，即「問迅印」等四種。4 

在造型上，大日如來像迥異於顯教的標準如來像，是王者扮相的菩薩形，

梳高髮、被天衣、戴寶冠首飾等，比菩薩的扮相、身上的裝飾更為富貴華麗，

是以入世的裝扮象徵真俗圓融的精神。〈入法界品〉中的無厭足王周身瓔珞、

雜寶嚴飾，即是王者扮相的法身菩薩，這類富貴華麗形象的菩薩在〈入法界品〉

中比比皆是，皆是表現華嚴真俗圓融的精神。華嚴圓融莊嚴的精神，不僅在大

日如來身上，在密教的胎藏界曼荼羅5中也充分呈現出來。胎藏界曼荼羅是以

大日如來為中心，輳合一切諸佛、菩薩、諸天、諸神的密教道場，佛、菩薩都

安排得非常巧妙，各有適宜的地位（圖四）。此種曼圖羅的表現，一方面象徵

毘盧遮那佛是融三世十方於一的佛身，具有主伴圓融的意象；一方面則具有一

般佛教所沒有的「色彩的饗宴」：大日如來為白色、其他如來依順時針方向以

紅、藍、綠、黃的原色描繪。原色，給人強烈的感受；五彩之色則傳達出象徵

的意涵，使我們的感覺喜悅。例如：白色為清淨痴毒，代表法界的體性智；紅

色為清淨貪毒，代表妙觀察智等。6亦如西洋中世紀的「教會藝術」，基督的斗

篷是紅的，馬利亞的上衣是青的，這種色的象徵主義構成了色彩之美，而大日

如來的胎藏界曼荼羅即是藉著色的象徵，構成色彩的饗宴、感覺的饗宴。就像

                                            
4 學界長久以來認為 ，大日如來的造像在中土、日本是結「智拳印」，

西藏、東南亞為「轉法輪印」；不過近年來在印度往西藏路線上的阿

爾齊貢巴 發現，此處保留了十一世紀的佛教文物，其建築群中大日

堂的主像為結智拳印的大日如來，此一發現改變了過去認為智拳印

是中土所造的說法。 （林保堯，《佛像大觀》頁 66-頁 68。）  
5 曼荼羅的世界是基於共存原理建立的世界 ，其意義是總合與本質，

也就是佛的總合與徹悟的本質。 大日如來 的世界是統一的世界，一

切都是從大日如來流佈展開，一切也都歸於大日如來，就像母體孕

育孩子，一切都藏於大日如來胎內，所以大日如來具有統一一 切的

本質。古人認為太陽是宇宙的中心，所以毘盧遮那佛就成為十方佛

淨土的中心地位，也因此密教出現以大日如來為中心的胎藏界曼荼

羅。胎藏界曼圖羅表現了大日如來統一諸佛的方式。  
6 馬吉祥‧仁青加布，《中國藏密聖像解說》頁 87。  
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五十三處場所都是色彩繽紛、充分利用六根六境的，不同於否定世間欲樂的小

乘觀點，而是正面肯定官能，並賦予物質層面象徵意義，以昇華其層次，是真

俗圓融的精神展現。 

（二）法報化三身佛  

《華嚴經》依信、解、行、證的次第，最後的歸結是令善財童子證入法

界，而證果的正報是佛身。大乘佛教分析佛有三身：（1）法身，體證實相之理

體，為毘盧遮那佛。（2）報身，酬報因行功德而顯現相好莊嚴之身，為盧舍那

佛。（3）應身，又名應化身，順應所化眾生的機性而顯現之身，是釋迦牟尼

佛。7就華嚴而言，釋迦佛成道而說《華嚴經》當不僅是化身佛，化身佛的世間

性是有限的，而超越時空、永恆不滅的真理則是體現在法身佛，所以在菩提樹

下成道說《華嚴經》的釋迦佛身上，即含具了遍法界的毘盧遮那佛的法身境界。

不過，世間有限的化身佛與理體遍在的法身佛，並無法表現福德、相好的理想

圓滿典型，而果德圓滿的報身佛，則在《華嚴經》的佛身上顯現出來。所以，

華嚴的佛身觀是三身同時具足。佛名之中的「清淨法身毗盧遮那佛，圓滿報身

盧舍那佛，千百億化身釋迦牟尼佛」之說，就華嚴而言，毘盧遮那佛、盧舍那

佛、釋迦牟尼佛，是同一佛體的異名，《六十華嚴》的〈盧舍那佛品〉，是相

應於《八十華嚴》的〈毘盧遮那品〉，「毘盧遮那」可以略稱為「盧舍那」、

「盧遮那」等等，同時具備「清淨法身」與「圓滿報身」之意。 

在佛教藝術上，表現三身具足，便有法、報、化三身佛同時並列的造像，

如：四川大足石窟石篆山第 7 號龕，北宋元豐五年（1082 年）所造，龕中主像

三身佛（圖五）面東南，結跏趺坐於蓮座上， 座上皆有一蟠龍。中像為毘盧遮

那佛，左邊為盧舍那佛，右邊為釋迦牟尼佛，三坐佛高九十二公分，通高一百

四十三公分。 

除了法、報、化三身佛並列的造像外，另有一種表現方式，是以全窟的佈

局來暗示一佛而具有三身的造像。例如：敦煌第 428 窟的盧舍那佛，根據全窟

的佈置（圖六），可證知盧舍那佛同時具有釋迦佛和毘盧遮那佛的身分。窟內

繪有釋迦牟尼佛的本生故事，而且從願生於兜率天的佛身、菩提樹下成正覺的

降魔變、廣度眾生的說法和經行、證佛所說法的二佛並坐，到示現涅槃、真身

及於舍利住持世間的金剛寶座塔等等題材，都是圍繞著釋迦牟尼佛在娑婆世界

的教化事蹟。因此，石窟中盧舍那佛本身就包含法身和報身的意涵，並表現融

合十法界於一身的法界圖像（即下之論述的「法界人中像」），同時從釋迦牟尼

                                            
7 智儼，《華嚴經內章門等雜孔目章》， T45 , no .1 870 ,p .5 80 ,a 2 -12。  
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佛行蹟的角度來看，也是成就圓滿佛果的化身佛。8 

一佛而具有三身的造像，更符合華嚴思想。華嚴宗依法界無盡緣起法門說

毘盧遮那佛為融三世間而具足十身的理想佛身，三世間包含器世間、有情世

間、智正覺世間。因位的眾生和果位的智正覺總名為正報，器世間為依報，無

論因果、依正，融攝一切全宇宙是為「融三世間」。「十身具足」是以佛身作

為 1.眾生身；2.國土身；3.業報身；4.聲聞身；5.辟支佛身；6.菩薩身；7.如來

身；8.智身；9.法身；10.虛空身。前三身是迷界的染分，中間六身是悟界的淨

分，最後的虛空身是染淨不二、迷悟一如的佛身。這十身互融，也融三世間，

所謂「十佛之身，通三世間」9：1、3 是有情世間；2 是器世間；4~9 為正覺世

間，其中 7是化身，8是報身，9是法身。十身及自身遞相互作，圓融無礙，所

以稱為融三世間的十身。十身具足的毘盧遮那佛之所以成為華嚴的教主佛，因

為「十身無盡」，「十」是象徵無盡，從華嚴無盡的深意來說佛身，無論有情

無情，森羅萬象，悟界三身，重重無盡的一切法界都是佛體。《華嚴經》中舉

佛有不同的十身，十身就是法界無非佛身。 

華嚴的教主毘盧遮那佛是融即三身，廣攝三世間，具足十身，圓融無礙的

一大法界。敦煌第 428 窟以全窟表現華嚴的理想佛身，其實此窟的盧舍那佛像

在其身上就具體展現佛身圓攝一切、法界無非佛身的圖像，此種造像稱為「法

界人中像」。 

（三）法界人中像  

南北朝時期，東晉佛陀跋陀羅在南方譯出六十《華嚴經》後不久，即出現

稱作「人中像」的造像。北方也在北魏菩提流支等三人翻譯《十地經論》後有

「人中像」的製作。南北朝的文獻和碑銘中有不少「人中像」的記載，可知西

元五世紀初，中國出現了「法界人中像」，是在袈裟上刻畫著六道圖，乃至法

界諸相的盧舍那佛像，只是這些作品沒有保存下來。目前保存的法界人中像，

李玉岷教授依其特色分為三大系統10： 

1）中原的法界人中像是根據〈入法界品〉，以具象的圖樣表現三界一切皆

盧舍那佛法身所化的觀念，如莫高窟第 428 窟，此窟南壁盧舍那佛（圖七）著

通身袈裟，胸部和左衣袖的上半部畫天界，肩各繪天界聖者二人，其下有二飛

天。胸前中央有須彌山，山前繪阿修羅，雙手上舉，一手持日，一手持月，交

腳而坐。山頂的樓台建築當為忉利天宮。衣袖的下半部、腹部及腿部的袈裟繪

山巒屋舍，人物或立或坐，是畫人間世界。其下雙手上揚的人物代表餓鬼道，

                                            
8 陳慧霞，《龍門石窟萬佛洞之研究》頁 112-頁 113。  
9 法藏，《華嚴經探玄記》， T35 ,  no .173 3 ,  p .130 ,  b 10。  
10 李玉岷，〈法界人中像〉頁 28-頁 41。  
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山林間行走的動物代表畜生道。內裙下襬繪裸形人物，代表地獄。由此觀之，

佛衣自上而下分別繪天、阿修羅、人、畜生、餓鬼、地獄六道。這與善財參普

賢菩薩見普賢現盧舍那佛境界相同：「普賢一一身分、一一肢節、一一毛孔

中，悉見三千大千世界，風輪、水輪、火輪、地輪、大海、寶山、須彌山王、

金剛圍山、一切舍宅、諸妙宮殿、眾生等類，一切地獄、餓鬼、畜生、閻羅王

處、諸天梵王，乃至人、非人等，欲界、色界，及無色界…。如此娑婆世界盧

舍那如來、應供、等正覺，所現自在力。」11這段經文中的六道、閻羅王處、

大海、須彌山、宮殿、舍宅等等，是法界人中像身上常見的圖像。12 

2）于闐以〈盧舍那佛品〉為基，採取較抽象的手法表達盧舍那佛的境界，

如新德里國家博物館藏盧舍那佛像（圖八），該像下部已殘，不過從現存的禪

定印看來，祂原是結跏趺坐的坐佛。此像上身全裸，雙肩畫日月，胸前繪寶

珠、花葉等圖案，並有長方池，池上有束腰之山，山腰纏有雙龍，山頂有蓮

華，腰腹畫野馬和寶冠，前肘畫金剛杵，上膊作梵筴，三角形和圓形圖案散佈

在全身。這些圖案和六十華嚴〈盧舍那佛品〉中世界海的描述有關：「諸世界

海有種種形，或方或圓，或如水洄復澓，或復如華形，……剎海無有量，殊形

異莊嚴，十方世界海，或圓或四方，或復非方圓，三維及八隅，狀若摩尼寶，

一切諸業海，種種別異故。……此香水海上有不可說佛剎微塵數世界性住，或

有世界性蓮華上住，或在無量色蓮華上住，或依真珠寶住，或依諸寶網

住……。或須彌山形、或河形、或轉形、或旋流形……。」13 

3）龜茲對華嚴並無信仰，所以對盧舍那佛的造像並不多見，在百餘個克孜

爾石窟中僅發現兩鋪盧舍那佛壁畫14，二者的頭光與身光皆有多重代表法身境

界的小化佛，由肩至足的佛衣上繪有代表佛道至地獄道的十道，臍部有須彌

山。這兩尊的特徵融合了于闐和中原的特色，是集大成者。  

                                            
11 《大方廣佛華嚴經》， T09 ,  no .278 ,  p .7 84 ,  c 19-22。  
12 八十《華嚴經》善財參普賢的經文與法界人中像身上的圖形更相符，

包含：十法界、閻羅王界、須彌山、日月星辰、大海、宮殿、舍

宅：「普賢一一身分、一一毛孔 ，悉此毘盧遮那如來所 ，示現如是神

通之力。」（《大方廣佛華嚴經》 ， T10 ,  no .2 79 ,  p . 440 ,  c2 0- 2 4）不

過法界人中像在南北朝就已出現，而八十華嚴是唐代才譯出的，所

以不能作為經典依據。然而于闐、龜茲的法界人中像，也許是依梵

本或其他語系的八十《華嚴經》而造的像，這段經文可作為參考。  
13 《大方廣佛華嚴經》  T09 ,  no .  2 78 ,  p .  4 10 ,  c 4、 p .41 4 ,  b2） 。  
14 克孜爾第十三窟主室左壁側廊的盧舍那立像，和第十七窟後甬道的

盧舍那立像。  
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賴鵬舉先生認為，于闐和龜茲的法界人中像是華嚴義學第十地菩薩的兩種

主要三昧境界——「一切佛國體性三昧」和「光照十道眾生」15，這兩種三昧

境界同時表現在佛的身上或袈裟上，用以闡釋十地至高的無礙解脫境界。這種

造像是以第七遠行地的「法身觀」為基礎，于闐的盧舍那佛造像即採用《漸備

經》比喻第七地象徵般若空性的「野馬」，放置在佛像身體正面的中心位置——

臍部。《漸備經》以七個比喻描述法身本質： 

曉諸所有，如幻如化，如夢、影、響、野馬、水中之月。16 

這七個比喻中，「野馬」最具象，最易用圖像表達，于闐的造像於是以「野馬」

象徵般若空性的「法身」。第十法雲地的無量「化身」、「一切佛國體性三昧」

等境界都是由此推導而出，所以代表「法身」的野馬在于闐的造像上就被置於

盧舍那佛的中心位置，表示整個盧舍那佛的境界皆由法身衍伸而出。  

一般在菩薩像才有的寶物裝飾，在法界人中像也出現了眾寶裝飾，賴先生

認為，這是以法雲地的境界來表現盧舍那佛： 

自身中所有一切光明，摩尼寶珠、電光日月、星宿諸光明、世界所有光

明諸物，皆於身中現。
17

 

于闐的盧舍那佛身上即見經文所說的「摩尼寶珠」、「日月」，及金剛杵等的

「光明諸物」。十地菩薩的境界何能表現盧舍那佛？賴先生認為，鳩摩羅什將

第十地的「無礙解脫」視如佛的境界，所以第十地的境界可以表現盧舍那佛。18

其實，也可從華嚴真俗圓融的精神來看，就像前述的大日如來造像，雖為佛

身，卻有菩薩裝飾，就是象徵成等正覺的佛而有入世的菩薩心行，所以，以法

界人中像造型出現的盧舍那佛，也就採取佛身而有菩薩裝飾的造像來象徵華嚴

世出世間的精神。 

                                            
15 賴鵬舉，〈四～六世紀中亞天山南麓的華嚴義學與盧舍那造像〉，頁

88-頁 90。賴教授提出十地菩薩「光照十道眾生」的說法，經文是說，

十 地 菩 薩 在 身 上 不 同 部 位 放 光 ， 照 地 獄 、 畜 生 、 餓 鬼 、 人 、 諸 天 阿

修羅、聲聞、辟支佛、菩薩、得位菩薩、諸佛大會等的十處。  
16《漸備一切智德經》 ， T10 ,  no .285 ,  p .4 79 , a6。「野馬」一詞在佛經翻

譯上使用，應是格義 佛教所致，是借《莊子‧逍遙遊》：「野馬也，

塵埃也」。據圓瑛法師註《楞嚴經》言：「野馬非塵埃，即田間游氣，

春 晴 伏 地 可 見 ， 其 狀 如 水 ， 其 光 如 燄 。 莊 生 呼 為 野 馬 ， 佛 經 多 稱 陽

燄，渴鹿逐陽燄，遠望如水，至近則無。」（圓瑛，《大佛頂首楞嚴

經講記》頁 1457。）  
17 《十住經》 ， T10 ,  no .28 6 ,  p .5 30 ,  c14。  
18 賴鵬舉，〈四～六世紀中亞天山南麓的華嚴義學與盧舍那造像〉，頁

91-頁 92。  
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龜茲和于闐的法界人中像在上身中線有束腰的須彌山，賴先生認為，這是

十地菩薩證入「一切佛國體性三昧」的境界，此三昧境界是十地菩薩身中現三

千大千世界。另外繪有「十法界」，這是十地菩薩於其身上不同部位「光照十

道眾生」的境界。只是，盧舍那佛的圖像學意義為何要以第十法雲地的境界來

解釋？賴教授是以歷史文獻作依據19，若就華嚴思想而言，法界人中像身上繪

有「須彌山」和「十法界」，這都是盧舍那佛本身所展現的境界。盧舍那佛在

過去生的種種修行，嚴淨成就了蓮華藏世界海，蓮華藏世界海包含一切法界，

小至以須彌山為中心的小世界，到無量剎塵世界種所共形成的難以思議的世界

相，所以龜茲的法界人中像身上繪有「須彌山」和「十法界」即是盧舍那佛本

身的境界。而于闐的法界人中像身上直接以華藏世界海為圖像，更是明確表現

了盧舍那佛的境界。 

總之，「法界人中像」就是在佛身像上呈現法界的圖像。而諸佛之中，華

嚴系的盧舍那佛最能表現廣大無際的法界，所以法界人中像即以盧舍那佛為造

像。佛的身業能現廣大無際的法界，這種觀念在《華嚴經》常見：「無盡平等

妙法界，悉皆充滿如來身」、「十方三世諸如來，於佛身中現色像」20。所以

法界人中像以盧舍那佛為尊像，在其身上描繪法界諸相，闡明佛身無一不現、

圓攝一切的境界。 

（四）大佛  

佛教世界觀中，層次愈高的聖者往往愈高大；善財參訪的善知識，寄位愈

後者，即以數量或體量上的巨大來表現其境界的高偉，如第二十九參大天神描

述他是取四海水洗面，巨人的形象躍然紙上。華嚴境界的體大、相大、用大，

在佛教藝術的造像上，於是出現造就得廓大顯赫的佛的形象，藉以突顯雄渾宏

偉的華嚴氣象。在美感經驗中，崇高感往往具有較強烈的震撼力，多數美學家

認為，崇高這一審美感知來自兩方面：一是物質對象的巨大的量（包括：空

間、體積、數量等），這種巨大的量可以產生令人震撼的偉大感。二是精神的

偉大、莊嚴。佛教藝術以巨大的空間與體積表現佛像的雄偉性和廣大性，並不

會與人壓迫感，反而具有安定人心的莊靜氣氛。因為佛像宴坐於寂靜觀照中，

雖然以體積和空間的巨大顯得偉大，但結合了精神的莊嚴和凝靜，反而形成攝

受人心的力量，表現出沈思和內省的精神境界。 

另一方面，帝王的好「大」喜功也具有推波助瀾之效，華嚴雄偉的理想世

                                            
19 賴教授以鳩摩羅什言「名之為佛」的十地菩薩的境界與法界人中像身

上的圖形對照後，發現許多部份相符，尤其是「野馬」的圖像獲得了解

釋，因而認為法界人中像的造像是以第十法慧地的境界來構畫的。  
20《大方廣佛華嚴經》 T09 ,  no .  27 8 ,  p .  403 ,  a26。  
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界與圓滿的盧舍那佛，確能作為帝王治世的象徵，而為當政者所好，如唐武則

天與日本聖武天皇21都建造了盧舍那大佛像，以作為其政教合一、「帝王即是

當今如來」22的象徵。 

1.  大同雲崗石窟  

雲崗石窟中最早的作品是北魏文成帝和平元年（西元四六○年）的曇曜五

窟，這五大窟的巨佛鼻樑挺直，眼睛很大，顯然是犍陀羅的風格。曇曜五窟的

佛像有一千多公分高（圖九），充滿巨大的質感。有學者認為，佛像表現的如

此巨大都是基於華嚴思想而造的，包括阿富汗巴米揚（Bämiyan）石窟23的東西

大佛分別為三千八百公分和五千五百公分。不過這些大佛的造型通常都是以幾

個大的方塊為主，雙腿呈跏趺坐構成一個橫方塊，呈善跏趺坐姿或立姿時，雙

腿又構成一個直方塊，形象上半身構成一個扁的直方塊，頭部包括頂上的肉髻

又構成一個直方塊，甚至面部也是由方塊組成的，略呈矩形的眼眶，直方塊似

的鼻子，幾乎為橫菱形的嘴唇，整個形象造型就是由大的方塊再輔以其他小方

塊而構成的。雕刻技法雖然粗略，卻具有簡樸粗獷的雄壯氣勢，這些大佛矗立

在廣漠的大地上，在金色光輝的照耀下，顯得神聖而偉大。 

                                            
21 日 本 聖 武 天 皇 也 以 華 嚴 思 想 而 實 現 政 教 一 致 的 理 想 ， 他 自 天 平 十 五

年（ 771） 費 時 十 年 於國 都 創 建東 大 寺 ，並 以 此 為日 本 的 中心 道 場，

而令諸封國各建附屬的國分寺，又依華嚴系的《梵網經》：「我今盧

舍那，方坐蓮華臺，周匝千華（瓣）上，復現千釋迦，一華（瓣）百

億國（即大千世界），一國一釋迦（即小世界）。」（《梵網經》T24 ,  

no .  148 4 ,  p .  10 03 ,  c 29）在東大寺鑄造盧 舍那大佛像，象徵天皇，大

佛 蓮 華 瓣 上 雕 刻 的 釋 迦 化 佛 則 象 徵 各 國 司 ， 華 瓣 中 隱 含 了 百 億 釋 迦

的意義則象徵各國人民。（釋聖嚴 ，《日韓佛教史略》，頁 26〜 33。） 
22 唐高宗永徽六年立武后（西元六五五年）始，武后資助在東都洛陽龍

門，歷二十年（西元六七五年）告竣，造了大盧舍那像龕。有學者認

為 ， 大 佛 呈 現 出 中 年 貴 婦 的 神 韻 是 依 武 后 相 貌 造 像 所 致 。 武 后 說 大

佛「圖玆麗質，相好希有，鴻顏無比，大慈大悲，如月如日」，其中

「如月如日」正符應盧舍那為光明遍照之意，而武氏於載初元年（西

元六八九年）制名曰「曌」，也取日月遍照之意，由此可窺盧舍那大

佛 正 是 武 后 自 比 的 形 象 ， 足 見 武 后 對 華 嚴 思 想 在 政 教 上 運 用 的 重

視，表現了「帝王即是當今如來」的意象。（張乃翥，《龍門佛教造

像》，頁 130、 138、 144。）  
23  巴 米 揚 大 佛 建 於 西 元 七 、 八 世 紀 ， 當 時 華 嚴 思 想 已 流 行 於 中 亞 地

區 ， 因 而 基 於 華 嚴 思 想 建 造 大 佛 是 有 可 能 的 。 而 且 在 印 度 和 中 國 的

石 窟 中 均 有 佛 本 生 、 經 變 等 的 故 事 畫 ， 但 在 巴 米 揚 石 窟 僅 有 佛 、 菩

薩 以 及 排 列 整 齊 的 千 佛 ， 還 有 日 、 月 、 天 、 風 神 、 太 陽 神 ， 這 些 圖

像有可能是象徵華嚴的佛世界觀和法界圖像。  
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2.  龍門石窟奉先寺大盧舍那佛龕  

此龕主尊盧舍那大佛（圖十）通高一千七百一十四公分，佛頭有螺髻，身

著貼體通肩式袈裟，結跏趺坐餘束腰須彌座上。左右為迦葉、阿難二弟子，高

約一千公分，以之襯托主尊的高大壯美。次為文殊、普賢二菩薩，高約一千三

百公分。次為二天王、二力士，高約一千公分。菩薩與天王間有高約六百公分

的女供養人。群像之間以波浪起伏的曲線旋律連繫起來，整體呈現「山」字形

的動感。這種獨到的整體設計，使大佛龕群體造像成為一幅賓主分明、和諧流

暢的生動畫卷，這與中國其他大型造像如雲岡、曇曜五窟相較更展現出極富動

態的召感人心的力量。為了展示內容豐富、體量龐大的造像群體，體制上採用

了暢開式結構的佈局，此龕空間容量縱高二千七百公分，橫寬三千三百公分，

進深三千六百公分，龕底下距河谷三千五百公分，以此廣袤的場地，將十一尊

列像佈置在露天開放的半月環形結構中，氣象恢弘，這弘大壯闊的空間場面，

造就了我國雕塑藝術史上空前宏偉的巨型群雕。24 

此龕在造像的藝術表現上反映盛唐初期的宮廷情態，尤其是盧舍那大佛，

實為大唐藝術的極致，就造型美感而言，充分顯示立於中土傳統造型精神上再

擷取印度人體美學的風範描繪。大佛的通肩式袈裟衣紋為淺浮雕，極細勁洗

練，在層次重疊、繁縟複雜的背光圖案反襯下，藝術效果上愈發顯示大佛的樸

實純真、光潔照人的美質。又在雕飾精麗、動態各異的其餘十尊塑像的對比襯

托下，大佛顯得身軀典雅純潔，神情清邁獨達。大佛胸懷寬廣，在薄衣之下顯

出壯碩體軀的健美量塊之感，卻有柔和之相，使人感受到肉體的彈性。面部造

型更具有傳神摩化的工藝手法，嚴整周密的幾何尺度和精緻細膩的刀工技巧，

將佛的面相刻劃得莊嚴肅穆，面龐豐潤，鼻樑高挺，目光凝斂，嘴角微揚，新

月型眉線修長舒展，意緒慈祥，充滿雍容睿智的神情與崇高不凡的氣宇，大佛

以此巨大的藝術魅力而流譽千古。25 

3.  日本奈良東大寺  

東大寺金堂主尊盧舍那佛（圖十一），目前僅台座為原件。其台座高三百

零三公分，由二十八瓣大小蓮瓣組成，上線刻大千世界。每一蓮瓣（圖十六）

上部中央為盧舍那佛化身的釋迦牟尼佛正在說法，左右環坐聽聞佛法的菩薩

眾。這是依據《華嚴經》所說，從佛的一一毛孔現出化身之雲，表現其化身的

釋迦出現的情況。佛菩薩眾下是二十五階（即二十五界），再下方是七瓣大蓮

半浮於香水海中，各瓣中以須彌山為中心圍成須彌山世界。一瓣是一世界，二

十八瓣象徵形成了重重無盡的蓮華藏世界海，巨大莊嚴的盧舍那佛置於象徵華

                                            
24 張乃翥，《龍門佛教造像》頁 130-頁 153。  
25 林保堯，《佛像大觀》頁 118-頁 121。覃保明，《中國佛像大觀》頁

119-頁 121。  
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藏世界的二十八瓣蓮台座上，莊嚴而生動地構成廣大而雄渾的華藏莊嚴世界。

為了表現這雄大的世界，成立了巨大的毘盧遮那佛。這座高達一千六百多公分

的金銅大佛像，其寺廟之建築（圖十二）自是宏偉狀闊，不過東大寺除了高度

高拔之外，橫向的寬度更為廣大，加上整體的平面空間非常寬敞，使得寺廟建

築並無壓迫性，反而具有雄渾而沈靜的美感。 

以釋迦為化身，將十方如來統一成一體系的思想，就是《華嚴經》、《梵

網經》等所說的毘盧遮那佛。毘盧遮那佛被視為佛教的本源之佛，認為此佛化

身為釋迦牟尼佛，出現於所有的世界，在菩提樹下說法。東大寺的本尊大佛就

是表現此形象。 

（五）韓國毘盧遮那佛與「後佛幀像」  

韓國佛教界以華嚴宗為最大的宗派，在華嚴宗派的寺院裡，有許多依據

《華嚴經》及華嚴思想所創作的建築物、佛像和佛畫等，而且在其他宗派中，

如禪宗等，也常以《華嚴經》及華嚴思想為主題創作各式各樣的佛教藝術，形

成獨特的美術風格。26 

韓國為體現佛國淨土的形式，促使雕像與繪畫在殿閣中產生並列的配置形

態，於是在寺廟佛堂中，除了供奉佛像以外，主尊佛像後面另配置與主尊像相

關的佛像，稱之為「後佛幀像」。後佛幀像有壁畫（圖十三）或木刻（圖十四）

兩種形式，毘盧遮那佛像之後的幀像通常是〈三身幀畫〉或〈華嚴幀畫〉。27 

這種佛像與佛畫並列的形式，雖然使原有佛像的獨立性為之喪失，但結合

佛像象徵的、抽象的、立體的特色，與佛畫說明的、寫實的、平面的特點，卻

讓佛殿的莊嚴空間生動活潑不少，並營造出整體性的佛國世界，如：以毘盧遮

那佛為主尊而配置的後佛幀畫都是屬於華嚴系列，也就形成華嚴世界的空間境

相。這種主尊像後配置相關佛畫的設計在中國寺廟少見，是韓國一大特色，在

東亞地區別具一格。 

                                            
26 元弼聖，〈韓國華嚴宗美術的展開〉，頁 433。  
27 陳明華，《韓國佛教美術》，頁 112。  
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二、華嚴三聖  

華嚴三聖是指文殊菩薩、普賢菩薩、毘盧遮那佛。華嚴學對於三聖像賦予

深意。華嚴的「華」，代表普賢菩薩所具有的大行因華；「嚴」是代表文殊菩

薩所具有的大智慧利劍，能斬斷煩惱重障，嚴飾菩提佛果。華嚴以普賢行作為

大乘菩薩行的究竟，普賢行是深深內藏著文殊般若空智，是在文殊的空之理地

上而廣修一切行願。三聖中以文殊與普賢二聖代表因分，毘盧遮那代表果分，

將二聖的法門互相融通自在，進而則能彰顯三聖相融無礙之境。二聖的法門可

分為三對：1）文殊的大智代表「能信」的心體；普賢遍具的法體代表「所信」

的法界。2）文殊代表由真智起「解」佛理；普賢代表所起的萬「行」。3）文

殊代表能證悟的大「智」；普賢代表所證的法界「理」體。文殊和普賢各自具

足三事，互相融攝，涉入重重，於是，解行圓滿、理智不二、空有雙融，便形

成華嚴無盡緣起、主伴圓滿的毘盧遮那佛境界。28 

華嚴三聖在善財童子五十三參中扮演重要的關鍵角色，首先是文殊的啟

蒙，開啟善財的智慧，並踏上解行並重的朝聖之旅，最後歸向普賢印許善財一

切所修所證，而證入毘盧遮那佛境。華嚴三聖以其具有解行並重、空有互攝、

圓融無礙的圖像學意義，因而有些道場以華嚴三聖為主殿的塑像，作為修行的

方法和目標。此舉四川大足石窟一鋪有名的華嚴三聖像為例。四川大足大佛灣

石窟造像區第 5 號窟是華嚴三聖像（圖十五），均立身高七百公分，蓮座高五

十公分，普賢手托寶塔高一百八十公分。華嚴三聖均面向西北，身著 U字形領

袈裟，赤足立於雙蓮台上。三聖中，毘盧遮那佛居中，頭有螺髻，頂上現出毫

光二道，左手結印，右手施與願印。佛左邊為文殊菩薩，頭戴寶冠，雙手捧佛

塔；佛右手邊為普賢菩薩，左手托七重寶塔，右手扶住塔身。兩尊菩薩沒有騎

獅騎象，雙足分採雙蓮，臉形是當地大足女人的典型。這三尊巨像向前傾斜，

頂天立地，頭部和寶冠與石檐相連接，不僅使雕像適應仰視觀看，雄偉壯觀，

也具有建築力學上三根頂樑柱的作用，雕像支撐石檐，石檐保護雕像，互相依

存，這三尊巨像的手伸出兩百多公分，加上手中的石塔近千斤重量，所以經久

不摧，是雕刻家運用手腕上的袈裟，將重力引向地下之故。在三聖像的後壁上

雕刻有八十一個小圓龕，每龕直徑七十五公分，每龕內均有一趺坐的小佛。29

這是華嚴境界的表現，象徵十方世界皆有淨土。 

                                            
28 《三聖圓融觀門》 T45 ,  no .  18 82 ,  p . 671 ,  a10 -p .672 ,  a5。  
29 王官乙，〈大足石窟的藝術特徵〉，頁 126-13 5。  
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三、華嚴經變 

 一般佛教藝術上所指的「華嚴經變」，是指「華藏世界」和「華嚴九會」，

不過只要是出自《華嚴經》的圖繪、造像或洞窟，都可泛稱為「華嚴經變」或

「華嚴變相」，包括〈入法界品〉和〈十地品〉的變相圖，不過因為這兩品都

有單行本，且是早於《華嚴經》就出現的單行經，所以一般所指的「華嚴經變」

是將這二品的經變圖排除，此處即是就一般佛教藝術上所謂的「華嚴經變」而

論述的。 

（一）華藏世界  

華藏世界，即蓮華藏莊嚴世界海，《華嚴經‧華藏世界品》中說明毘盧遮

那佛無盡法界的妙莊嚴境界時，也就是在敘述華藏世界海的形狀。華藏世界的

經變圖有的是以《梵網經》中盧舍那佛自述其所住的蓮華藏世界海的景象而繪

製的，鳩摩羅什譯的《梵網經》言，盧舍那佛坐於蓮華藏海的蓮台上說法，此

蓮華有千瓣，每瓣（圖十六）皆有釋迦化現，每瓣又有百億國，每國又有釋迦

在為眾生說法。這一蓮瓣代表一個三千大千世界，整個蓮花座代表華藏世界。
30盧舍那佛坐「千葉寶蓮」代表在「蓮華藏世界」，「一葉一如來」代表「大

千世界的化身佛」，形成「千佛繞毗盧」。最忠實表現《梵網經》記載的，為

東大寺坐在千葉蓮台座上的盧舍那大佛。中生大蓮華，華中含藏不可勝數的微

塵世界。韓國朝鮮後期有幅單獨繪製完整的華藏世界剎海圖（圖十七），此圖

是依《華嚴經‧華藏世界品》中所說的華嚴世界描繪出來的，最外層也就是最

下先布「風輪」，風輪上持「香水海」，香水海生「大蓮華」，大蓮台上有「大

輪圍山」，山內有海，海內有無數世界種於其中，此圖以一個個畫有一佛的小

圓圈象徵無數世界剎種。 

                                            
30 《梵網經》：「爾時盧舍那佛即大歡喜，現虛空光體性本原成佛常住

法身三昧 ，示諸大眾 。是諸佛子，諦聽善思修行，我已百阿僧祇劫

修行心地，以之為因初捨凡夫成等正覺號為盧舍那，住蓮花台藏世

界海。其台周遍有千葉，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 。

千花上佛是吾化身，千百億釋迦是千釋迦化身 。」（ T24 ,  

no .14 84 ,p .99 7 ,c2）  
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華藏世界的經變圖始見於盛唐，終於宋，常以圖繪的方式表現，敦煌莫高

窟壁畫華嚴經變下端畫一巨大蓮華（圖十八，華嚴九會下的大蓮華），方形蓮

孔，縱橫櫛比，狀若棋局，每一孔內畫一城坊，即表現香水海華藏世界「皆是

心識如來藏法性圓融故」31，是圓攝三世業境，純雜無礙，所有莊嚴境界皆能

現諸佛業、眾生三世所行業，或現在業現過去、未來業，或過去業現現在、未

來業…，因為法界的體性並無時間限制，因果同時，時空圓滿，從一切法空之

理隨智所現，隱顯自在、圓融無礙，所以是毗盧遮那佛的淨土的象徵。  

（二）華嚴九會  

《華嚴經》全經的組織可總攝為七處九會，〈入法界品〉是其中第九次的

集會。每一次集會都是不可說不可數的佛和菩薩們的雲集，亦如經名《華嚴經》

的「華嚴」，「華嚴」是「雜華嚴飾」之意，雜也就是眾多的意思，經中各會

都有雲集的佛與菩薩，所以「華嚴」就是「如來淨華眾，正覺華化生。」32雲

集於七處九會的各菩薩眾，是如來淨華的聖眾，是盧舍那佛及十方諸佛剎如來

的正覺華所化生的。所以，「華嚴九會」的經變圖就是以《華嚴經》七處九會

的主角——盧舍那佛和雲集的菩薩聖眾，羅列成九舖的「說法圖」。  

此圖始見於盛唐，中、晚唐以後較盛，終於宋。目前以敦煌莫高窟中的華

嚴經變最負盛名，以下諸窟有華嚴經變33： 

盛唐  44 

中唐  159、231、237、471、472 

晚唐  9、12、85、127、138、144、156、196、232 

五代  6、45、53、98、108、146、261 

宋   25、55、76、431、449、454 

第 44 窟由華嚴九會和華藏世界兩個部份組成，中心龕柱的龕頂繪華嚴九

會的八會毘盧遮那佛為主尊的不同說法圖，北壁上部繪盛唐華藏世界和華嚴九

會的一會，龕內西、南壁上部繪盛唐的華藏世界圖，下部份以無數小圓蓮代表

廣闊的華藏世界。此經變的內容和形式開唐代華嚴經變的先河。 

第  231、232、144 窟由七處九會蓮花藏莊嚴世界海和下方的屏風畫構

成，屏風畫內繪善財童子五十三參的內容。 

第 85、156、55、454 窟則繪於窟頂，無屏風畫，善財諸參等內容在七處

九會的下方兩端。 

                                            
31 《華嚴經探玄記 》 T35 ,  no .  17 33 ,  p .  347 ,  b26。  
32 《無量壽經優波提舍》 T26 ,  no .  15 24 ,  p .  231 ,  a 10。  

33 《敦煌學大辭典》，頁 133~13 4。  
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第 53 窟頂南披繪四會，北披繪五會34，諸披下方兩端繪善財諸參。 

第 76、98、108、127、138、196 窟內容簡略，僅七處九會。第 45 窟前室

北壁有五代華嚴經變部份的殘存。 

第 85 窟頂部尚留有九會題記，表明與經中九會的講經地基本符合。有的

洞窟則將九會繪於窟頂，南、西、北三披各畫三會，第 9、25 窟頂南、西、北

三披即作如此表現，每披三會。 

此外，敦煌千佛洞第 8、102、117、118、168 諸窟，也存有七處九會壁畫

變相。有的附帶繪出五十三參的內容。 

一般將華嚴九會在天上集會的第三、四、五會繪於上層，很有特色。在變

相圖中，不只畫九會的形象，且榜題解書這種圖像。如五代曹氏所開的第 98

號窟壁上的「華嚴經變」，第五會的榜題是「第五會佛在兜率陀天王宮一□□

寶莊嚴殿，從兩膝放十萬億□瘐他光明普照十方法界、虛空界、一切世界。十

方各有萬佛□微坐菩薩普智光三昧」。35 

華嚴九會變相的畫面下端通常畫一大海，上浮一大蓮花，中有無數城池，

此即華藏世界。敦煌第 196 窟（圖十八）北壁有華嚴九會變相圖，此圖在蓮華

四周並繪有無數小圈，應是象徵無數的其他世界剎種，也同樣在進行盧舍那佛

和雲集的菩薩聖眾的九會說法。華藏世界是象徵圓融無礙的境界，相對來說，

九會則可說是象徵行布的說法歷程，而九會繪於華藏世界之上，其圖像學的含

意則可表示在毘盧遮那佛的清淨國土中，九會是一體呈現，五周因果的行布差

別是一時炳然顯現，因果同時，無有前後分際。 

此華嚴九會變相圖較之一般立體塑像更具有動態的美感，彷彿是騰空駕霧

而來，尤其是飛天，全是在飛騰的舞姿。敦煌藝術的人像重點不在體積，而在

那克服地心吸力的飛動旋律。所以身體上的主要衣飾不是貼體的衫褐，而是飄

蕩飛舉的纏繞著的帶紋，佛的圓形背光也比塑像活潑生動許多，多尊菩薩的軀

體也在曲動的舞姿中。而每一會的周圍都圍繞著流動的雲，一方面象徵無以數

計的菩薩眾「雲」集，一方面又具有區隔會與會之間的巧妙而美化的作用。這

些流動性的線條組成一幅廣大繁富的旋律，象徵著宇宙川流不息的節奏，包容

這無常的韻律。敦煌的意境是音樂意味的，全以音樂舞蹈為基本情調。這種音

樂舞蹈的歡愉景象，在〈入法界品〉中有多位善知識以根塵境的交互運用，也

展現出開華奏樂、歌詠戲樂的活潑而動態的歡樂氣氛。  

                                            
34 《中國石窟．敦煌莫高 窟第 5卷附篇》則記載：「南面是五代的華嚴

經變（第五會），北面是五代的華嚴經變（第四會）。」二書記載略

有出入。  
35 閻文儒，《中國石窟藝術總論》， 頁 24 7。  
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韓國華嚴經變相圖較之敦煌壁畫則顯得工整而有序，如全羅南道松廣寺朝

鮮時代（西元一七七○年）的〈華嚴經變相圖〉（圖十九），畫面下方為一列蓮

花排開的無數世界剎種，極為規整；之上為華嚴九會，地面為一、二、七、

八、九會說法，天上為三、四、五、六會說法，最底端是善財童子五十三參的

場面，以一菩薩一禮拜童子，次第排列。敦煌的華嚴九會通常是三會為一排，

所以天上的四會多是取三、四、五會置於最上排，而韓國的華嚴經變則是天、

地、人（善財童子）置於華藏世界海上，安排得井然有序。此圖有條不紊的將

毘盧遮那佛開闊無垠、莊嚴殊勝的華嚴境界，濃縮扼要的描繪於畫幅之中，連

五十三參也容攝其中，實屬不易。 

（三）華嚴海會  

    華嚴海會的變相圖是指毘盧遮那佛和菩薩聖眾雲集的海會圖。前文七

處九會變相圖也是華嚴海會變相圖，此處所指的是並無羅列成九舖，只是毘盧

遮那佛和雲集的菩薩眾。有的在佛和菩薩眾下繪有大蓮華，象徵華藏世界（圖

二十）。 

唐代華嚴變相表現在寺壁者不少，如西京長安懿德寺、東都洛陽敬愛寺的

西禪院和山亭院等處都有華嚴經變的壁畫。36宋代李公麟、元代許擇山、明代

萬壽祺37等人，也有華嚴變相或華嚴海會名蹟傳世。此外，清乾隆年間鎮國公

永珊主持繪刻「釋迦如來應化事蹟」，共一百六十八圖，之後，普陀山慧濟禪

寺精選其中三十二幅摹刻為牆壁石板浮雕，之一為華嚴海會版刻（圖二一）。 

四、十地品變相  

龍山章真氏翻譯《十地經》時，將六十《華嚴經》諸品分成三大系，除前

一品及末一品為序文和結文外，三至八品、九至二十二品、二十三至三十三

品，分別為文殊系、十地系和普賢系。文殊系以象徵理論智的文殊菩薩為主，

是歷史上華嚴思想的先行者——般若空觀思想的再確定。普賢系以象徵實踐智

的普賢菩薩為中心，是華嚴特有的菩薩行的理想。介於兩者之間的十地系，連

結兩大系，立足於般若十地思想，闡明菩薩的修行道，發展出華嚴獨自的特

色。38〈十地品〉說的是十個菩薩地與十波羅密的思想，般若的無分別智也是

在十地裡表達。初地確立的根本無分別智是在第六地完成，無分別後得智則是

自第七地以後至第十地完成，無分別加行智則是到第八地就不活動了。所以，

                                            
36 唐．張彥遠，明‧毛晉校訂，《歷代名畫記》卷三，頁 120 ,1 31 ,13 3。  
37 陳清香，《佛經變相美術創作之研究》，頁 105。  
38 鐮田茂雄、上山春平，《無限の世界觀》，頁 243-頁 245。  
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無分別智的般若波羅密在三位相的全體上是十個菩薩地始能完成。39十地表達

了般若智是在十度的菩薩道修行中完成，可見《華嚴經》十分著重實踐「菩薩

行」。 

十地品變相圖的表現方式通常是畫十格佛與雲集菩薩眾的說法圖，顯示般

若的十地思想，這類圖繪再加上文殊和普賢就成了十二區格的十地品變相圖

（圖二二），這種規整的佈圖方式，在日、韓等國具有較大的影響力。十地菩

薩既然重在修持無分別智的般若波羅密，因而出現具有禪的意境的變相圖，譬

如東大寺保存的十地品變相圖（圖二三）是繪冬日雪景，此圖左邊所提的字是

出自〈十地品〉的第五地，第五地是闡述第五度禪定波羅密的思想，此圖應是

以草木為冰雪覆蓋象徵妄念不生，大地獨存慧日朗照，一片光明而寂靜的禪定

境界。 

菩薩道的十地階位是具有指標性的成佛階段，因而以表述菩薩道修行的圖

像有的即以繪製十地菩薩來表現。現藏於佛瑞爾美術館（Freer Gallery of Art, 

Washington），原屬於北齊天統元年（西元 565 年始創）河北省南響堂山第二

窟的中心柱上方浮雕龕（圖二四），浮雕以蓮花寶柱分為三段，中央為佛說法

圖，兩旁有四位菩薩；右段上方為四佛摩頂二菩薩，下方為五位坐菩薩；左段

上方現存八位菩薩，下方是五位坐菩薩。根據顏娟英研究，左右段合併來看，

上方和下方皆有十位菩薩，很可能是象徵菩薩的十地修持，在和窟內所刻的經

文配合下，應是表現菩薩道的修行。40 

五、十方三世的多佛配置 

《華嚴經》是表現空間無限的觀念，而這無盡、無限的抽象觀念轉化為具

象的空間觀，就以「十方」41為象徵。華嚴的空間無限與圓滿，在經文上常使

用大數量之辭來表現，譬如無量阿僧祇、不可稱不可數佛剎微塵數…，前已述

及，善財童子參訪的善知識也擅以巨大的數量和體量來表現神變境界，在造像

上，則有十方諸佛的多佛配置，或是華藏世界海周匝有十方世界所共圍繞。炳

                                            
39 川田熊太郎等著，李世傑譯，《華嚴思想》，頁 38-頁 53。  
40 顏娟英，〈河北南響堂山石窟寺初探〉，頁 351-頁 354。  
41 佛教中崇尚的平面八方與上下兩方組成 的十個方位立體空間圖式，

是雜揉了垂直向與水平向兩種宇宙模式的結果，這種傾向在印度教

也有發見。這種空間圖式方面的文化決擇，甚至影響到印度文化的

數字與度量衡計量體系。古代印度人對於「十」這個數字的特殊敏感

與重視，可由現代通用的十進制的印度－－阿拉伯數碼的前身看

出。（王貴祥，《文化‧空間圖式與東西方建築空間》頁 38。）《華

嚴經》則是高度運用「十」這個數字，以象徵重重無盡的深意。  
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靈寺建弘元年（西元 420 年）龕，在釋迦牟尼佛右脅侍彌勒菩薩的頭部化光中

引出十方佛（圖二五）。十方佛皆是小坐佛的形式，呈兩排，均著通肩大衣，

禪定印，坐蓮座上。十方佛旁有明確題名，根據張寶璽的比對，此十方佛名和

晉譯六十《華嚴經‧如來名號品》所說佛在摩竭提國寂滅道場普光法堂集會時

所列舉的十方佛相同。42 

《華嚴經》通篇以「十方三世一切佛」來詮釋主尊毘盧遮那佛的境界，毘

盧遮那佛就是融三世十方於一的佛身，這是《華嚴經》的佛身觀。阿富汗石窟

在五世紀已形成「十方三世」的禪窟造像，三世佛造於石窟四壁，十方佛則造

於石窟圓球形的窟頂，以窟頂正中央為圓心，向外呈多重同心圓的佛像分布，

形成重重的十方佛（圖二六），重重的十方佛在造像上也就構成「千佛」或「萬

佛」，是十方三世一切佛更具體的表現，也是表示無限大的概念，等同於無量

諸佛的意思。具有東、西大佛的巴米揚石窟，窟壁上並有佛、菩薩以及排列整

齊的千佛，形成華嚴盧舍那佛的十方三世一切佛，發展到中國則在大同雲崗石

窟呈現出來，雲崗大佛的佛衣上直接刻有無以數計的小佛（圖二七），正是表

現毘盧遮那佛就是融十方三世一切佛於一的佛身。 

龍門石窟萬佛洞根據唐代永徽元年（西元 650 年）的造像記所載，造像人

是在夢中發願造千佛，但是後來卻是造單尊阿彌陀佛像為主尊，其依恃的原

因：「經言佛一身為多，多身為一。」43這種觀念正是華嚴「一多相容」的思

想。所以此窟兩側壁又雕滿坐佛一萬五千餘尊，正壁和左右壁共同形成十方三

世佛的空間觀。此外，佔滿正壁上方有五十二位菩薩，和主尊佛同時出現在正

壁，顯示其地位之重要，排列整齊，很可能是表現菩薩道五十二階位的修行境

界。 

十方三世的廣大空間觀發展到北朝末年，將西方阿彌陀佛淨土和當來下生

的彌勒淨土都收納入十方三世佛觀的系統中，這種結構成為大乘佛教石窟的大

脈。譬如：河南省安陽縣的小南海石窟，東壁是十方佛，西方淨土世界為代

表；西壁是三世佛，彌勒淨土為代表；盧舍那佛結合十方三世，為正壁的主

尊，窟壁上有題記，是節錄《華嚴經‧賢首菩薩品》的精神：菩薩在修行中發

願供養十方佛，而以盧舍那為一切佛母。此品的賢首菩薩說明初發心的淨信是

一項重點，另一項重點是菩薩如何在禪定的狀態悠遊盧舍那佛的蓮華藏世界

海，也就是入三昧門。這類石窟通常都是禪觀的場所，用以進行「十方佛觀」

的修煉。 

                                            
42 張寶璽，〈建弘題記及有關問題的考釋〉，頁 11-頁 14。  
43 陳慧霞，《龍門石窟萬佛洞之研究》。  
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「十方佛觀」源於中亞地區流行的《般舟三昧經》，般舟三昧的目的是「見

十方一切諸佛悉在前立」44。在中亞禪法的發展過程中，此觀與《十住經》（相

應於《華嚴經‧十地品》）菩薩至十方世界請法、度眾的修行方法結合後，「十

方佛觀」由定中見佛轉而要求行者以分身親至十方世界，這也就是〈入法界品〉

的解脫長者由定中見十方佛，更進而以分身親至十方佛國淨土的境界。十地菩

薩除了以般若無分別智修持十度之外，並以無量分身遍至十方世界顯示十地菩

薩的境界，而第一地至第十地菩薩的分身之多少與所入世界之多少則表示出其

位次功力的深淺。華嚴系統的修觀方法是令菩薩得以十方分身親至十方佛所，

在境界上不同於般舟三昧的只見到十方諸佛，而這二者的結合形成由淺至深的

念佛三昧禪法，在石窟造像上則形成十方三世一切佛的多佛配置。 

石窟造像是整體空間的設計，因而較單尊造像更能彰顯華嚴十方無盡的佛

國世界，將華嚴佛境界的空間之美具體呈現出來。 

六、當代創作 

當代以華嚴思想為創作理念者，如位於永和的「世界宗教博物館」，即是

依華嚴廣大包容的理念所建立的，例如：「朝聖步道」（圖二八）、「華嚴世界」

（圖二九）等部份。 

在進入「朝聖步道」之前，須先經歷水幕牆的洗淨儀式，潺潺的流水聲在

靜謐的空間迴盪，象徵洗禮與滌淨。之後，在朝聖步道的兩旁，聲光特效會投

射出宗教圖案和正在禮拜的朝聖者形象，參觀者踩著佈滿碎石的地面，展開這

場靈性的博物館巡禮，是肉體與精神性的行動，頗有善財童子五十三參的意

境。「華嚴世界」是依據《華嚴經》的「珠玉之網」而設計的，代表宗教間共

通的智慧與美德，這是一個挑空兩樓層的圓形展區，外觀如一球體，並運用現

代科技將其巧妙地懸在半空中，身處球體之中可以觸碰電腦螢幕參與互動，整

個球體就是螢幕，所有在球體中的參觀者的操作步驟與路徑，都將投射在華嚴

世界半球形的天頂上，其中若有兩位或兩位以上做出相似途徑的選擇時，天頂

便相應顯現聲光影像與共鳴，藉此闡釋宗教觀念的共通與和諧。 

高雄佛光山文物館利用鏡子互相反射的原理，於四面牆上設置了多面鏡

子，並在適當的位置安置佛像，藉由特殊的打光，可見到佛像在鏡面的互射下

同時形成多重影像，猶如珠玉互相輝映，一鏡中映現自他一切鏡中之像，如是

交錯反映，重重影現，而至無限，呈現出華嚴因陀羅網般重重無盡的廣大意

境。這種利用鏡像原理而呈現華嚴境界，其實三祖法藏就曾完成過，法藏為了

                                            
44 《般舟三昧經》 T1 3 ,  no .  4 17 ,  p .  898 ,  b 3 -4。  
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讓人明瞭剎海涉入重重的帝網義，於八方和上下各設置一面鏡子，面面相對，

相距一丈餘，中間安立一尊佛像，然後以燈照之，互影交光，以明法界重重的

無盡之旨。45 

在當代藝術家的巧思之下，運用了現代的科技而將華嚴重重無盡的廣大境

相，擬態於經驗世界之中，對參訪者而言，透過這些以華嚴理念而設計的巧妙

空間，化身無量的華嚴境界不再是遙不可及的佛國世界，而是當下就可以親臨

體驗的。當代藝術創作將華嚴事事無礙、重重無盡的空間之美，讓每個人都能

獲得存在性的體驗。 

七、小結 

在中、日、韓三地的佛教信仰，觀音菩薩、地藏菩薩、阿彌陀佛等主「情」

的佛，要比如毘盧遮那佛等主「智」的佛受世人歡迎。一般認為，比起歐洲文

化的主知性格，東方文化是主情的，美國曾駐日大使賴夏瓦指出，日本文化是

情緒的，日本人接受佛教不是從理論上、哲學的觀點去理解佛教，而是透過藝

術、美的、文學等理解佛教。46賴夏瓦的觀點其實在中國也有類似的特徵，東

方文化的這種性格使一般大眾對毘盧遮那佛較為陌生，連帶的，與華嚴相關的

藝術造像也較為陌生，遑論其中所蘊含的圖像學意義。不過華嚴思想鼎盛的唐

代，其造像藝術也是歷代中最為豐碩的，可見思想對藝術的影響之鉅。華嚴的

造像雖然在華嚴思想的漸趨沒落之下而為世人所淡忘，不過這些佛像仍以其本

然具足的藝術性而存在，其藝術價值是流傳千古的。  

                                            
45 《起信論疏記會閱卷首》  X45 ,  n o .  767 ,  p .  537 ,  b 22。  
46 賴傳鑑編著， 1994，《佛像藝術：東方思想與造型》頁 78，台北：藝

術家。  
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圖一  第 14 號窟中心柱毘盧遮那佛坐身高 162 公

分，佛口射出兩道光，並融入頭光中。 

圖二  毘盧佛冠上柳本尊像，

放兩道身光。 

    

圖三  鐮倉時代京都圓成寺大日如來 圖四  胎藏界曼荼羅中台八葉院  

胎藏界曼荼羅共分十三大院，此圖是中央的中

台八葉院，為胎藏界曼荼羅的總體，其他十二

院為別德。中台八葉院以大日如來為上首，圍

繞大日如來正東、南、西、北方的分別是開敷

華王如來、無量壽如來、天鼓雷音如來、寶幢

如來；東北、東南、西南、西北方的分別是普

賢菩薩、文殊菩薩、觀世音菩薩、彌勒菩薩。

此圖是日本本栖寺大雄寶殿牆上的圖刻。 
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圖五  大足石篆山第 7 號龕三身佛，龕為 147 ×636 ×138 公分 

 

圖六  敦煌莫高窟第 428 窟  平面配置圖 
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圖七   敦煌第 428 窟 圖八  于闐盧舍那佛坐像 

 
 

圖九  雲崗石窟第 20 窟北壁佛坐像，高 13.7m 圖十  龍門奉先寺大佛，高 17.14m 
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圖十一   日本東大寺盧舍那大佛 圖十二   日本東大寺 

 

       
圖十三  韓國八世紀金銅毘盧佛像，高 177cm

（國寶 26 號） 

圖十四   韓國朝鮮時代南長寺普光殿鐵造

毘盧佛像，木刻佛幀，高 226cm（寶

物 922 號） 
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圖十五  大足石窟大佛灣第 5 號華嚴三聖像，此窟高 820 公分，寬 1450 公分。 

 
圖十六  日本東大寺盧舍那佛二十八蓮瓣之一，線刻畫，此為描圖  

 

圖十七  華藏剎海圖，京畿道龍門寺麻本著色，朝鮮後期，230×297cm 
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圖十八   敦煌第 196 窟北壁華嚴九會變相，九會下是狀若棋局、方形蓮孔的大蓮華  

 

 

圖十九    韓國松廣寺絹本著色〈華嚴經變相圖〉，281 ×255cm 
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圖二十   台灣基隆靈泉禪寺華嚴海會浮雕 圖二一  普陀山慧濟禪寺石版浮雕 

  

圖二二   敦煌莫高窟絹本 圖二三   《華嚴經‧十地品》一卷，奈良東大寺傳來  

 

 

圖二四  河北南響堂山第2窟中心柱上方浮雕龕 

回目錄頁



 
454 2012 華嚴一甲子回顧學術研討會論文集 

 

圖二五  甘肅柄靈寺石窟壁畫描圖 

  

圖二六  阿爾齊貢巴的千佛（局部） 圖二七  雲岡石窟第 18 窟，北魏 460~467 年 

  

圖二八   宗教博物館之朝聖步道模擬圖 圖二九   宗教博物館之華嚴世界 
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