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摘要 

《華嚴一乘教義章》是闡釋華嚴宗法界圓融思想的代表作，其『別教一乘』

的特色融合了諸教乘的分齊，將如來一代時教之攝化善巧與方便權實做了一個

彙整，使後世習學者對華嚴無盡微妙的義理有所指歸。  
然華嚴性海廣博，深奧難思，雖歷代有諸家註釋，但總令人深覺繁複，不

得要領。近代有弘揚華嚴的靄亭法師為之刪繁取要，並加以融通，名之為「集

解」，實令初機者增益不少。本文取其中「諸教所詮差別」概論「佛種性」為

議題，探討一闡提成佛之機緣。 
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一、前言 

一向說學佛修行的最終目標都是在成佛，因此把修行的方法和過程都貫稱

是「成佛之道」，在這個過程當中 ,歷代通過諸經論的詮解,也開展出不可勝計

的種種法門,隨著眾生根器的淺深、障重的厚薄、好樂的差別，法門也一一隨

之迴轉融通。若說「法無定法、因機制宜」亦可，若就「因機制宜」而言，法

法又不可說決無定法，那麼究竟諸法的權實要如何會通呢？一直以來受到宗派

主張的倡說，常令學人莫名所以，不自覺的陷入自讚毀他的境地，雖然歷來大

德判釋如來一代時教有十八家之多，但自賢首大師著《華嚴一乘教義分齊章》

之後，天下後世未聞再判教矣 1！由此可以想見這章不但是華嚴宗重要的著

說，也是法藏為確立《華嚴經》無上地位而釐清諸教所詮釋教義的差別最精闢

的力作。 
法藏所作《華嚴一乘教義分齊章》又稱為《五教章》，其義理演繹一直為

修學華嚴者所依循，文中第九段講到「諸教所詮差別」中提到「佛種性」，從

另一個角度來看可以說是指賴以成佛的必要條件，也就是各教對於眾生成佛與

否持有不同的看法，最極端的是被列為一闡提之類的眾生是永遠沒有成佛的可

能。本文將從這個主題進入探討一闡提的特性與佛隨機攝化的善巧，以及從華

嚴一乘的觀點來看成佛的究竟義為何？所採用的主要思想依據是以靄亭法師所

著的《華嚴一乘教義章集解》為核心。其文中含攝的著作包括《復古記》和《義

苑疏》兩部注解，並以其研究之心得為之集解，使艱澀者通順之，深隱者淺顯

之，繁瑣者刪除之，不足者補充之，而成此集解，可以說為後代初學華嚴者提

供了一條進入華嚴玄門的捷徑！ 
靄亭法師生於 1893 卒於 1947，是江蘇省泰州縣人，十九歲於曲塘宏開寺

出家，以文心、智光二公為師，一生為弘法教育不遺餘力，民國二十三年應香

港張蓮覺居士之請，於香港籌辦成立「東蓮覺苑」宣揚佛法開辦義學，推動佛

學教育普及婦女與貧民，為港澳地區開啟蓬勃的學佛風氣，此苑至今仍在香江

大放異彩，成為一個佛教事業的傳播勝地。 

二、一闡提的立義 

「一闡提」是音譯（梵語 icchantika 或 ecchantika），華言「信不具」。

謂此人撥無因果，顛倒邪見，不信現在未來業報，不親善友知識，不聽諸佛所

                                            
1 靄亭法師《華嚴一乘教義章集解》，頁 2  
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說教誡，當墮地獄，無有出期，如世重病，終難治也2。 
一闡提的名字在《大般涅槃經》中出現得最多： 

何等名為一闡提耶。一闡提者斷滅一切諸善根。本心不攀緣一切善法。

乃至不生一念之善。3 
「最極惡者名一闡提。4」如造作五逆十惡罪業的狠戾之輩為是此類。 
極下根者如來終不為轉法輪。極下根者即一闡提。5 

以世間眾生相來看，有一類冥頑不靈之人由於愚癡魯鈍不具聽聞思惟能力

者，自然沒有辨別是非的修習力，這類人從業報的角度來看，是這一期果報的

顯現，不但斷滅善根，甚且無惡不作，不信因果，以此惡性相續，長劫難脫。

雖然終有報盡業消之時，不能說在未來無量世後沒有得度的機會，只不過以現

世的因緣來看，要能受法熏習畢竟還不是時候，以此因緣歸類為極下根之類，

如來終不為此輩說法浪費唇舌，不是不慈悲，而是此眾生得度的因緣還不是時

候。 

覆罪之人亦復如是。云何罪人。謂一闡提。一闡提者不信因果無有慚愧

不信業報。不見現在及未來世。不親善友。不隨諸佛所說教戒。如是之

人名一闡提。諸佛世尊所不能治。何以故。如世死屍醫不能治。一闡提

者亦復如是。諸佛世尊所不能治。6 

簡言之是「生性頑劣，不受教化的人」統名為一闡提，可是也常聽到有人

說是沒有佛性的人叫做一闡提，在終教教義裡面卻又說一切眾生皆有佛性，那

麼一闡提理應是一切眾生之一，怎麼能說他不具佛性不能成佛呢？因此不得不

釐清所謂的「佛性」又是指什麼定義而言？ 
《佛性論》云：「佛性者，即是人法二空所顯真如。7」。「真如」即指遍

佈於宇宙中真實之本體，為一切萬有之根源。真乃真實，不虛妄之意，如即如

常，不變其性之意，此即大乘佛教所說之「萬有之本體」。又有論云此佛性是

「佛地淨法界相，如來地中一切有為無為功德，皆是清淨法界攝持，皆是清淨

法界之相。…謂一切法空無我性所顯真如。永離二障本性清淨。今復離染能為

一切善法所依。是故說名清淨法界。一切法者。謂世出世有漏無漏蘊界處等。

                                            
2 〈三藏法數 (明‧ 一如等集註 )〉  
3《大般涅槃經》  (C BET A,  T1 2 ,  no .  374 ,  p .  39 3 ,  b14)  
4《大般涅槃經》(CBETA, T12, no. 374, p. 454, a5-6) 
5《大般涅槃經》  (C BET A,  T1 2 ,  no .  374 ,  p .  44 7 ,  c22)  
6《大般涅槃經》  (C BET A,  T1 2 ,  no .  374 ,  p .  47 7 ,  c25)  
7《佛性論》(CBETA, T31, no. 1610, p. 787, b4-5) 
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真如即是諸法實性無顛倒性。與一切法不一不異。體唯一味。隨相分多或說二

種。謂生空無我法空無我。真如實非空無我性。離分別故。絕戲論故。但由修

習空無我觀。滅障真如我我所執而證得。故名空無我。8」換言之，若證得人法

二空無我之性，「佛性」即是「真如」，「佛性」也即是「清淨法界」，以此

是如來果地的境界相。這是從究竟的果相來闡述如來成就不可思議的功德境

界，以其體用特色殊異而方便建立種種假名，因此若說一闡提「斷善根」是狹

義了些，若說一闡提「無佛性」那就廣義得太大了。  

三、 佛種性的差別 

1.種性的定義  

所謂種性（梵 gotra）又作種姓，是指「族姓」的意思。在印度自古即有種

性制度，將社會分成婆羅門、剎帝利、吠舍、首陀羅等四種階級，在這樣一個

社會意義的建立下，種性就成為代表其身份地位的象徵。在佛教的引申下，此

詞就轉為指佛及聲聞、緣覺、菩薩等三乘人所具有可能證得菩提之本性，由此

種性的不同而有成佛遲速與否的差別，乃至永不成佛的可能！ 
「種」有生發之義，主要取無漏種子能證得聖種性而言，因此種性的意義

就含攝有具由迷至悟的解脫本質，如《大乘莊嚴經論》〈種姓品〉中釋說種性自

性義為： 

性種及習種  所依及能依 
應知有非有  功德度義故 
釋曰：「菩薩種性有四種自性。一性種自性。二習種自性。三所依自性。

四能依自性。彼如其次第。復次彼有者。因體有故。非有者。果體非有

故。問若爾云何名性。答功德度義故。度者出生功德義。由此道理。是

故名性。9」 

此中所謂「性」是「功德度」的意思，也就是由此具有的因體能出生功德

趣向解脫而得度之義，基於這樣的道理來說，故名為「性」。  
然而在《集解》中說種性之義為「相似名種，體同名性，如稻自生稻，不

生餘穀，此屬性也。萌幹花粒，其類無差，此屬種也。10」這是從「同一屬性，

因果無差」的方向來解釋種性義，強調此性是不會改易的，由此性的決定義為

                                            
8 《佛地經論》 (CBE TA,  T2 6 ,  no .  153 0 ,  p .  322 ,  c2 7 -p .  323 ,  a6 )  
9 《大乘莊嚴經論》 (CBETA, T31, no. 1604, p. 594, b28-c6) 
10 《華嚴一乘教義分齊章集解》 P.163  
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因，所以未來得果也必然是一致的。這與無著在《大乘莊嚴經論》所示的種性

義為「功德度」的義趣是大不相同。其中「因體有，果體非有」也並不直接肯

定果的呈現,而是偏向需經過修行善法功德趣向解脫才能得度的功行。學者呂

澂所謂「有即有因相，非有即無果相。謂有情當種姓位，只有趣解脫之因相，

而無解脫果相，故謂之為因也。然此解脫，云何得耶﹖則在能證聖種（即無漏

法界），所謂能見佛性也。11」由此推之《集解》中所釋的種性義當是直取佛

性位而言！以依一乘教義因果相賅，五性差別實是依佛性而來。  
如《疏鈔》云：「佛種從緣起者。然有二義。一約因種。因種即正因佛性。

故涅槃云。佛性者。即是無上菩提中道種子。此種即前常無性理。12」這裡所

說的種性是從因地說的，之所以說「常無性」是指所證之理而言，由於一切諸

法乃本是住於真如正位的緣故。宗密亦謂：「云何無性。謂色心等。從本已

來。性相空寂。非自非他。非即非離。湛然常寂。故曰無性。而言常者。謂此

法等本來即無。非推之便無。故曰常無性耳。13」這是從一乘教義觀諸法法性

本來如是，亦即一切法緣起自性本空，緣起的事相全體就是真空之理，因為即

全是真空之理，所以才說是「無性」。 
在《涅槃經》說所謂的「佛性即是第一義空」，而無性就是指這個空義。

要能成佛必須行六度萬行度化眾生才得成佛，那麼之所以能行六度萬行就是緣

於有這個佛性為因種，才能引起正因修行，乃至成佛果位亦不離此佛性而成。

《疏鈔》意以「唯以佛性起於佛性，更無餘性故說一乘，稱理說也。…二、果

種性。果之種性。緣真理生。故云從緣。14」佛種本來具足因果二性，唯因種

需假緣而起，果實方能成滿，由此看來以一乘教義觀之「種性」義實是直指「佛

性」為是。     
2、五教種性的差別   

法藏在《一乘教義分齊章》中對五教各別主張的佛種性有如下的差別：  
（1）、小教 
若依小乘種性來說有六種差別相：一、退法：若遇違逆的因緣便退失所得

之法。二、思法：常自思惟所得之法，恐有退失。三、護法：常自防護所得之

法，恐退失故。四、安住法：常自安住所得之法，這個階段雖然沒有遇到重大

的阻礙引起退心，可是既不善自防護煩惱也不退失善根，又無意奮力加功用

行，也不能再更精進，所以此時的安住是幾近停滯狀態。五、昇進法：即是堪

能通達法要的羅漢也。其性有超勝之力，堪能進入甚深法門，常好鍛鍊諸根，

                                            
11 呂澂，《呂澂佛學論著選集》，頁 4275  
12 《華嚴經疏鈔》 (C BET A,  T3 6 ,  no .  173 6 ,  p .  55 ,  b1 2 -23)  
13 《圓覺經大疏釋義鈔》 (CBETA, X09, no. 245, p. 503, c22-p. 504, a1) 
14 《華嚴經疏鈔》 (C BET A,  T3 6 ,  no .  173 6 ,  p .  55 ,  b1 2 -23)  
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亦堪能達證諸法，故名昇進。六、不動法：謂不被煩惱之所退動。以上六種是

小乘種性修行的分相。      
在不動性中還可分為三品：上者是佛種性，因發菩提心，修六度萬行期成

佛果。中者是獨覺性，其根機小有明利，樂於修因緣行者。下者是聲聞性，其

性厭苦，樂修出離生死者，如舍利弗等聲聞弟子就是屬於聲聞種性之類。  
小教行者他們主張除了佛一人具有成佛的種性之外，其他人頂多是證得阿

羅漢的果位。而且這個佛種性是修得的，並不是理性本具的真常佛性，由此理

性本性具足，方能起無方大用，於十方世界現身成佛利益眾生，而且其利生功

德是盡未來際無有斷絕。但如此的功德利益在小乘教裡並不作此說，所以即使

修得佛果了，到最後一樣亡失色身，歸於寂滅。 

（2）、始教 
從始教的觀點來看，是就有為無常法中建立種性義，所謂有為乃是指由因

緣和合所形成的一切事法，這都屬於無常生滅之法，既是有為無常的事法，就

有相上的隔礙，即不能遍於一切有情普皆具有，所以在五種性的概括中即有一

類的無性眾生的建立。五種種性即：一、聲聞種性，二、緣覺種性，三、菩薩

種性，四、不定種性，五、無性種性。又為什麼會建立五種種性的差別呢？

《顯揚聖教論》云：「謂一切界差別可得故。乃至云。唯現在世非般涅槃法。

不應理故。15」《集解》中解釋這裡所謂的「界」是「因」義，也就是指「種子」

而言，之所以會建立出有五種不同種性的眾生，就是因為一切種子的差別相是

可以觀察分別得出來的，眾生的輪迴相有種種不同，善惡參差不定的原因，就

是因為各各種子的差別所致。 

是故當知由法爾故。無始時來一切有情有五種性。第五種性無有出世功

德因故。永不滅度。由是道理。諸佛利樂有情功德無有斷盡16。 

要成佛必需度眾生，成了佛也是為了度眾生，眾生若一個一個都成佛了，

那麼最後一個眾生必然無眾生可度就成不了佛道，所以始教設定必然有一類眾

生是永不成佛的眾生，這樣才能讓諸佛利樂有情的功德不會斷盡。若從這方面

的考量看來，當知無始時來一切有情就有這五種種性的差別。  
在《瑜伽師地論》中提到種性又可以分為二種：一是「本性住」，二為「習

所成」。「本性住」指的是眾生自己本來就具有這樣的自體性，不是有個起始

或是學習而得的，這樣的自性本來就是如此安住著，所以說「謂諸菩薩六處殊

勝有如是相。從無始世。展轉傳來，法爾所得。17」這當中所說的本性就是指

                                            
15 《華嚴一乘教義分齊章》  (CB ET A,  T4 5 ,  no .  1 866 ,  p .  48 5 ,  c 9 )  
16 《華嚴一乘教義分齊章》  (CB ET A,  T4 5 ,  no .  1 866 ,  p .  48 5 ,  c 11)  
17 靄亭法師，《華嚴一乘教義分齊章集解》，頁 167  
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第六意識含有無漏種子能做成佛的勝因而言。《集解》云：「言六處殊勝者，

謂意處含有無漏種子，諸有為中，此最勝故，無始傳來，法爾而有。18」此中

所說意處即是指末那識意根，因其體性含有無漏種子具內熏力，能將染污的意

識轉為清淨，以此淨因為本修因可以修行成佛。意識在八識的流轉裡面是最具

輪迴影響力的角色，但它是依第七識的染淨為因而轉，在《筆削記》裡面有說

到唯一意識是「隨六根轉無別六異。三毒建立者。貪瞋癡使害物最深。能損法

身慧命。故受毒稱。若以此三為能熏。現在色心為所熏。造業受生輪轉三界。

此為染根本。若以無貪等三。為能熏。現在色心為所熏。斷煩惱出三界。此為

淨根本。染之與淨由三有無。除此更無所依。19」 
《八識規矩頌》的〈意識頌〉亦說它是「動身發語獨為最，引滿能招業力

牽。20」〈末那識頌〉則言「六轉呼為染淨依21」，由於意識的分別有廣為採集

諸業的能力，令有情眾生動身發語造作迭迭，故能引得未來三界的總報果，並

成滿未來的別報果，是諸識當中力量最強大的，而其性則該通善、惡、無記三

性，由依於末那識之染淨愛執，此六識即能隨緣力、隨熏習力、隨善惡力而轉

化，因此此性即攝阿賴耶識中之本覺解性，故以此為「性種性」。如《集解》

云：「此指法爾無漏種子為本覺解性，阿賴耶識自體分處，有此無漏四智心品

功德種子，法爾本然，名本覺智之種子故云解性。22」 
可是既然意處有如是性，一切眾生應該都有如是性。為何又說五種性中有

無性一類的眾生成不了佛的呢？為什麼說一闡提沒有涅槃性，不能入涅槃呢？

在《佛性論》中則解說是為了防止眾生造下毀謗大乘佛法的緣故，為了想要迴

轉那一類誹謗大乘人的心，使他們心懷畏懼不致造作惡因，墮入長久的輪迴而

無法出離，所以才依於長遠無量時來設想才這麼說的，這可以說是出於悲憫而

施設的善巧方便，這是從「性種性」方面來看，可知眾生本性已具的條件。 
但「習所成」則是經由緣起習學而產生的效果，所謂「先串習善根所得。23」

「習所成」種性是經過不斷的透過聞、思、修等緣起學習，才能隨其進展而

成。然而「性種」和「習種」這二個部份其實是互為表裡，缺一不可，若缺一

的話則無法成佛了。為什麼呢？如「本性」雖是法爾本具，但若不經薰習開發

是不會顯現出來的，同樣的，「熏習」若沒有本性具足的條件也無由發揮成效，

所以必須二者和合方成能就佛道。如《梁攝論》云：「聞熏習阿賴耶識中解性

                                            
18 同上  
19《起信論疏筆削記》  (C BE TA ,  T 44 ,  no .  1 848 ,  p .  306 ,  b2 6 -27)  
20《八識規矩通說》  ( CB ET A,  X5 5 ,  n o .  893 ,  p .  422 ,  c 4 )  
21《八識規矩通說》  ( CB ET A,  X5 5 ,  n o .  893 ,  p .  423 ,  b 10)  
22 靄亭法師，《華嚴一乘教義分齊章集解》，頁 168  
23 靄亭法師，《華嚴一乘教義分齊章集解》，頁 167  
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和合。一切聖人以此為因。24」也就是以聞、思、修不斷的熏習成習種，再與

阿賴耶識中本具的解性和合，這就是所有三乘聖人之所以能成就的因。另外

《瑜伽》也有說到必具種性方能發心，那麼必然以具足「性種」與「習種」這

兩種性成為一種性，具備此二法，發心修習，方能成就佛道，所以此二法是缺

一不成的。那麼這兩者究竟先後是如何的呢？其實也不能說是「性為先」還是

「習為後」，因為這二者若從根本來說，是必需有性種為根本才能起修，若從

修習的部份來說，則以習種為偏重，雖然講起來好像是兩個不同的道理，但其

實是同一件事情的緣起，所以不可強言「性」或「習」孰先孰後的問題。因此

可以了解始教雖立一類眾生必不成佛，那只是階段性的說法，其中乃就其心行

而有成不成的分判，若以性習輾轉相依緣起來看，依無量時尚有轉圜的空間。  
（3）、終教 
終教是就真如性中建立種性義，以真如乃一切法之所依，猶如虛空遍一切

處，那麼此性即亦遍一切眾生，故說一切眾生皆悉有性，皆能成佛。而所謂真

如性也就是指如來藏性。此性體若隨緣與染法和合亦不受染法熏染，而且智體

不動，具足無漏，能內熏眾生使之返本還淨，因此得以立為性種性。如《大智

度論》中云：「白石有銀性，黃石有金性，水是濕性火是熱性，一切眾生有涅

槃性，以一切妄識無不可歸自真性故。25」 

《涅槃經》亦說「眾生亦爾。悉皆有心。凡有心者定當得成阿耨多羅三

藐三菩提。以是義故。我常宣說一切眾生皆有佛性。26 

從終教的角度來看，所有一切眾生都能成佛，那這麼一來於「眾生界」與

「佛界」是否就有增減了呢？因為如果一切眾生都有佛性都能成佛，那麼眾生

就少了，佛就多了，眾生若有盡，那麼對眾生界就生起減見，眾生界既減，則

成佛者多了，必於佛界生起增見，於此而生起增減疑惑的想法，這都是不明白

何謂「眾生界」的關係，所以經上說「一切愚癡凡夫。不如實知一法界故。不

能實見一法界故。起邪見心謂眾生界增眾生界減。27」其實眾生定相不可得！

《金剛經》不是說了嗎？「眾生眾生者，如來說非眾生，是名眾生。28」何者

是眾生相呢？眾生與佛都是緣起的假名施設而已，若究竟求其實，畢竟了不可

得，哪裡還有增減可說呢？若有增減見那都是妄想分別的識見，都不正見諸法

                                            
24 《華嚴一乘教義分齊章》  (CB ET A,  T4 5 ,  no .  1 866 ,  p .  48 5 ,  c 20)  
25 《大智度論》卷 32〈序品〉：「「法性」名為本分種，如黃石中有金

性，白石中有銀性；如是一切世間法中，皆有涅槃性。」 (CB ET A,  
T25 ,  no .  15 09 ,  p .  298 ,  b19 - 21)  

26 《大般涅槃經》  ( CB ET A,  T12 ,  n o .  374 ,  p .  524 ,  c 7 -8 )  
27 《佛說不增不減經》  (CB ET A,  T16 ,  n o .  668 ,  p .  4 66 ,  b8)  
28 《金剛般若波羅蜜經》  (C BE TA ,  T 08 ,  no .  2 35 ,  p .  751 ,  c 19)  
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實相。 
《文殊師利般若經》中說： 
假使一佛住世，若一劫若過一劫，如此一佛世界，復有無量無邊恒河沙諸

佛，如是一一佛，若一劫若過一劫，晝夜說法心無暫息，各各度於無量恒

河沙眾生皆入涅槃，而眾生界亦不增不減。乃至十方諸佛世界亦復如是，

一一諸佛說法教化，各度無量恒河沙眾生皆入涅槃，於眾生界亦不增不減。

何以故？眾生定相不可得故。是故眾生界不增不減。29 
其文大意是說眾生界猶如虛空，假使有無量個成就了無比超勝神通的人，各

各以無量劫的時間在虛空中飛行，希望求得虛空的邊際終究是不可盡的。是

故眾生界不增不減，如上經文以神通力飛行虛空的譬喻可知，並不是無法得

盡虛空邊際就否定了飛行，也並不是以飛行就能得虛空之邊際，所以說眾生

界是否有增減的問題也是如此，並不因為眾生一定成佛就認為眾生必有終盡，

也不是說無有終盡就認為眾生必不成佛。一切眾生皆悉本有清淨佛性，所以

既然是決定本有，自然離於有無的相待，是不同於外道有無的定見。  
（4）、頓教 
頓教所立的種性是離言絕相，唯一真如。既不分本性或習種，也不立任何

一法，而直顯真心本源。如《起信論》云：「是故一切法，從本已來，離言說

相，離名字相，離心緣相，唯是一心，故名真如。30」以一性平等，無有彼此

一異之相，泯絕無寄，直顯真如。 
又如《諸法無行經》云：「云何是事名為種性。文殊師利。一切眾生皆是一相。

畢竟不生離諸名字。一異不可得故。是名種性。31」故頓教所立的種性是不可

說。 
（5）、圓教 

《華嚴一乘教義分齊章》云：32： 

約一乘有二說： 
一、攝前諸教，所明種性，並皆具足，主伴成宗。以同教故。攝方便

故。 
二、據別教，種性甚深，因果無二，通依及正，盡三世間，該收一切理

事解行等諸法門。本來滿足己，成就訖。 

就一乘的部份來說有分同教和別教二者。《集解》中說明同教還分「三乘

                                            
29《文殊師利所說摩訶般若波羅蜜經》 (C B ET A,  T 08 ,  no .  232 ,  p .  726 ,  c2 )  
30《大乘起信論》  (C BET A,  T3 2 ,  no .  166 6 ,  p .  576 ,  a 10)  
31《諸法無行經》  (C BET A,  T1 5 ,  no .  650 ,  p .  75 5 ,  a21)  
32《華嚴一乘教義分齊章》  (C BE TA ,  T 45 ,  no .  1 866 ,  p .  48 7 ,  c29 )  
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同教」和「一乘同教」，這裡所討論的同教是指一乘同教而言其種性，總攝前

面所述的始終頓三乘等種性並皆具足。從主伴圓融來說，三乘與一乘，若顯實

的話，則一乘為主，三乘為伴，若開權的話，則三乘為主，一乘為伴，主伴互

攝方便而成其同教宗旨。 

同教有二，一、三乘同教，謂一乘垂於三乘，俾三乘同趣一乘是也。

二、一乘同教，三乘參於一乘，法兼具德是也，今此所明，即一乘同教

也。如法華開權顯實名為同教，於此同中，別指所開之權名三乘同教，

即汝等所行是菩薩道是也。別指所顯之實名一乘同教，即昔所未說，而

今說之是也。其所顯之實者，即此同中亦有別義，即今章具足主伴是

也，三乘為伴，一乘為主。33 

別教一乘則在於種性上更為甚深，是因賅果徹，因果不二。以前三乘等所

明的種性，皆著重在因，且僅就有情界。而別教之種性則含攝法界依報和正

報，所以說盡三世間無不是佛種性。如經云：「菩薩種性甚深廣大，與法界虛

空等。34」乃至其中一切理事解行諸法門等，既是因也是果，以因果同體，唯

是一真之性的緣故，此乃華嚴法界一即一切，一切即一的玄妙之理，法法相即

相入，六相圓融無礙，是跟其他教乘不同的地方，其說「甚深廣大」誠然不可

思議，故依一乘義一切眾生通依及正並皆成佛。 
上述五教對種性的立義各有分齊，為什麼會有如此的差別呢？法藏在五教

章中自設問答，歸納出二個方面來做解釋。一個是就法上來說，種性是隨緣無

礙的，並具有五門特色，只因隱顯不同，所以有五教不同的觀點，但可以說都

是同一緣起、  互相無礙的。第二是就眾生的根機來揀別是不是具足種性，能

不能成佛。 
第一個分析具有五門特色： 
（1）隨執非有門：如小乘的說法是執於除了釋迦佛以外，一切眾生皆無佛性，

雖然說佛一人有性，但也不是指大菩提性而言。  
（2）隨事虧盈門：如始教的觀點是於生滅事相中建立阿賴耶識，因此隨於諸乘

串習何種修行，就說本有那樣的種性。所謂虧盈就是高下的意思，乃就受

熏習之人所習之深淺，以顯出他得進階位之高下，來論其種性之優劣，故

立有 一分無佛種性之人難以成就佛道。 
（3）從理遍情門：如終教所說是依真如理以為佛種性，此理能遍所有一切有

情，包括定性聲聞乃至無性闡提，都能成就佛道。  

                                            
33 靄亭法師，《華嚴一乘教義分齊章集解》，頁 193  
34《大方廣佛華嚴經》  (C BE TA ,  T 09 ,  no .  2 78 ,  p .  4 44 ,  c25)  
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（4）絕相離言門：如頓教所說唯一真如，離言說相，不可思議。 
（5）性備眾德門：如圓教所說因果無二，通依及正，盡三世間，並該收一切理

事解行等諸法門，本來就滿足已，成就訖。 
所以總括前面五教的種性差別，小乘說唯佛一人有，其他皆無。始教說亦

有亦無，因為有一分無性眾生不能得。終教則認為一切有情皆有，除了非情的

草木不能以外。頓教則認為非有非無，以真如離一切相故。若依一乘道理但為

攝化方便而說的話，那前面四種道理都包括在內了。至於圓教則認為因果是一

體的，一切諸法唯一真性所起，即因具果，通三世間，是為種性義。  

四、一乘教義中的闡提觀 

以華嚴一乘圓頓的教義來看，法界體用唯是一真之性，諸法相即相入，如

帝網重重無盡，一即一切，一切即一，因果交徹，全理是事，全事是理，圓融

無礙，實不可說其少分。「別教一乘」的思想淵源，係依佛果大定「海印三昧」

而建立，以「性海果分不可說」與「緣起因分可說」之因果二門顯法界圓融之

旨。若就「緣起因分可說」的部份，「闡提」與「佛性」就有了隨機設教的釋

義內容。 
法藏在《義海百門》中顯法界體用時說明「佛性」的定義是：  
謂覺塵及一切法。從緣無性名為佛性。經云。三世佛種。以無性為性。

此但一切處。隨了無性即為佛性。不以有情故有。不以無情故無。今獨

言有情者。意在勸人為器也。常於一塵一毛之處。明見一切理事。無非

如來性。是開發如來性起功德名為佛性也。35 
由是佛性乃以智覺諸法無性以名之，而不是從有情的業行善惡來論定其有無或

能不能成佛。此覺性並不因為有情而有性，也不因為無情而無性，只是在有情

身上稱為「佛性」，在無情身上喚為「法性」，名稱雖有不同，但所表述的理

體卻是一個，之所以僅就有情的部份來說，不過是希望勸人接受教化而已，能

了解一切法無非都是「如來性起」之大用，而泯絕我法二執的煩惱障礙，那麼

這就是佛性的功德了。 
所謂「性起」一詞乃出自六十華嚴〈寶王如來性起品〉，法藏在《探玄記》

中引《佛性論．如來藏品》「從自性來。來至至得。是名如來。36」釋義說「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

                                            
35 《華嚴經義海百門》 (C BET A,  T 45 ,  no .  1875 ,  p .  63 1 ,  c 3 -8 )  
36 《佛性論．如來藏品》， (CBETA,T31,no.1610, p.795,c27-28) 
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為性起。37」此性起之法具有三項特色：一、能出生一切智，二、最超勝於一

切法之上，三、為一切法之所依。故此「性起觀」即是法藏確立為佛性義之本

源，法藏重申「性有三種，謂理行果。起亦有三，謂理性，得了因顯現名起。

二、行性，由待聞熏資發生果名起。三、果性起者，謂此果性更無別體，即彼

理行兼具，修生至果位時，合為果性。應機化用名之為起。是故三位各性各

起，故云性起。38」這三性三起依緣起因分來說是如此，卻也是性海果分的直

顯，即因即果，乃一體之分說。因為有情眾生自修眾德以至成果，均為真如體

性之所顯現，在如來為果性，在眾生名因性，如來的果性之所以能現起於眾生

的心中，這乃是其體性之所顯現的緣故，如此性起乃恆常的法體，故是不起而

起，而致成果者就是緣起，所以「緣起」與「性起」是彼此相由而生，必無自

性，雖說生果，而生即不生。說生即不生者是就體來說，因體本無生，而能生

一切諸法相者為「性起」，所以說不起而起，因此「緣起」與「性起」可以說

是一法的二義39。 
至此可以了知從一乘的性起觀來理解眾生之佛性，則無有一眾生不能成

佛，因為一切眾生悉具是「理性佛性」的緣故。在這個道理上，另一位華嚴的

祖師澄觀亦就無性闡提成不成佛的問題加以剖析。澄觀以《大般涅槃經》中的

經文為論點： 

云何說言斷善根人有佛性耶。佛言。善男子。如諸眾生有過去業。因是

業故眾生現在得受果報。有未來業以未生故終不生果。有現在煩惱。若

無煩惱一切眾生應當了了現見佛性。是故斷善根人以現在世煩惱因緣能

斷善根。未來佛性力因緣故還生善根。40 

他說雖然《涅槃經》中說闡提斷善不能發心，而且說一闡提雖有佛性，卻

為無量罪垢所纏，不能得出，就好像是蠶處繭中一樣。這不就正說明闡提是具

有佛性的麼？只是被太多的罪垢纏裹住了，不能顯出，故不得其用而已。 
澄觀在《華嚴經疏鈔玄談》中解析一闡提與佛性的關係，道出了一般人斷

章取義對一闡提說無佛性的誤解。上述三性三起義中，他沒有講果性，只就因

性當中的理性和行性來說明緣起。他說所謂佛性可分為二種，一是理性，一是

行性。從理性上來說一切眾生平等具有，從行性上來說則有善不善的差別，因

此不可說一切眾生定有佛性，若說有或無，那就要看是從哪個方面來定義，這

                                            
37 《華嚴經探玄記》， (CBETA, T35, no. 1733, p. 405, a7-13) 
38 《華嚴經探玄記》 (CBETA, T35, no. 1733, p. 405, a21-26) 
39  賢度法師，《華嚴學講義》，頁 164  
40 《大般涅槃經》  (CBETA, T12, no. 375, p. 818, c13-19) 
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當中也包括當機設教的因緣在內，所以斷言一闡提無佛性不能成佛是一時的權

宜，並不是圓融之說。在《華嚴經疏鈔玄談》中澄觀引《涅槃經‧迦葉菩薩品》

文為證明，如來說佛性義具有四句，即「有、無、俱有、俱無。」經云：「善

男子，或有佛性一闡提有，善根人無，或有佛性善根人有，一闡提無，或有佛

性二人俱有，或有佛性二人俱無，善男子，我諸弟子若解如是四句義者，不應

難言一闡提人定有佛性，定無佛性。41」經中說明佛性有「善、不善、無記、

理、果」五種不同（歸納即是上述理性和行性二者）。這裡說「一闡提有、善

根人無」，這個有無指的是「不善佛性」的有無。而所謂「善根人」澄觀說有

二種定義，一個是離欲的善根人，其修行已離欲，斷除了一切的不善行。第二

種是指修行階位已達五住已上的人稱為「善根人」，因為五住已上就沒有不善

性了，這兩種人俱無「不善性」，是故說「善根人無」。「善根人有、闡提人

無」，這是指「善佛性」而言，一闡提斷一切善，所以說無，因為他沒有「善

佛性」。善根人和一闡提二人俱有的，是「理性」及「無記性」。二人俱無則

是說俱無「果性」。而且這當中說的「有」是以「現在有」來論的，並不是還

論及過去或未來的有。可是雖然經文講得這麼具體明白了，仍然有人執此經

文，認為有一分善根人及一分闡提是無有佛性的。因為經中說有善根人及一闡

提無，故善根人無者是無性不斷善人，闡提人無者是斷善無性，二人俱有者俱

是有性，二人俱無者俱是無性，這樣的解釋闡提無性實在有違經文所示。因此

他再舉涅槃經的前文說：如來佛性則有二種，一有，二無。有者，所謂三十二

相乃至無量三昧是名為有。無者，所謂如來過去諸善、不善、無記、業因、果

報、煩惱、五陰、十二因緣是名為無42，乃至一闡提佛性也是如此。因此上從

佛開始下至闡提之輩都有「有無」二性，沒有完全無性的眾生，由善根人與一

闡提有無二性的不同，所以就有所謂「四句」的分類。這當中是說明佛性有很

多種只是在於「有無不同」，而不是說眾生有很多種，「有性、無性」的。所

以得知經上說：「或有佛性，善根人有，闡提人無等故。」而不說「或有善根

人有佛性，闡提人無佛性故」。今此善不善、因果理性，無一眾生悉具一切，

無一眾生悉無一切，始末以明一切眾生具一切也。佛與闡提亦有四句，佛有非

闡提者，謂果性闡提，有非佛者，謂無明諸結性，二人俱有者是理性，二人俱

無者善因性，故闡提決有佛性43。另外，如果又認為「眾生中另外還有一個佛

性存在」這也不對，為什麼呢？因為眾生即是佛性，佛性即是眾生，只是因為

因緣時節不同，而有淨或不淨的異論，澄觀自解說：「眾生之與佛性既然二互

                                            
41《大般涅槃經》 (CB ET A,  T12 ,  no .  3 74 ,  p .  574 ,  c 7 )  
42《大般涅槃經》 (CB ET A,  T12 ,  no .  3 75 ,  p .  821 ,  b 22 -23)  
43 《華嚴經疏鈔玄談》(CBETA, X05, no. 232, p. 759, a3-b17 ) 
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相即，那麼說明有眾生即有佛性不就很明白了麼？」  

五、結語 

能夠將如來一代時教的脈絡條理出來，教判的產生實在功不可沒，雖然仍

有人執於各家教判的高下，但我們也不應迷於指頭而忘了要朝月亮的方向看

去。以華嚴「圓融不礙行布」、「行布不礙圓融」的一法界觀來審視一切諸法，

都可以融通諸法的差別相。不論幾乘，或開或合，皆不失因應眾生的需要，以

得度彼岸為期。 
所謂「乘」是「乘載」之義，有由此到彼的意思，因此以現代語詞來說就

是「交通工具」。我們若要去到一個目的地並不是只有一種到達的方法而已，

或是海、陸、空的交通運輸工具，或是徒步的方式都可以到達，只是時日遲速

快慢的差別而已！誰都知道搭飛機遊行虛空最快速了，為什麼不人人都搭呢？

很簡單！就是沒有錢！買不起機票！不然就是害怕處於高空沒有安全感，不敢

搭！所以像這樣以世間的現況，比喻出世間的攝化善巧，其實也很貼切。因為

眾生福德與智慧資糧的參差和不足，以致於諸佛分乘攝化的善巧即有一乘、三

乘乃至五乘的不同，雖然其間過程與時劫容有差殊，但最終獲得寂滅解脫畢竟

是一味。如佛記說提婆達多雖造無間重罪，必墮地獄受報，但已得解脫分法，

將來畢竟成佛，佛並不為他擔心，在《法華經》中尚且被授記作佛。如善星比

丘雖邪見頑固，不信因果，但由出家受戒因緣，未來亦能發起善根一樣。故知

一闡提人雖然現世作惡，但亦有少分善相，以佛性力故，能為做未來得度的因

緣。如經云「雖未來世當有善根而不能救地獄之苦，未來之世雖可救拔，現在

之世無如之何，是故名為不可救濟。以佛性因緣則可得救，佛性者非過去、非

未來、非現在，是故佛性不可得斷。44」這即是為闡提也能成佛下了註腳。 
    若以諸法假名說的觀點來看，「一闡提」名是無有實義的，並非單從外相的

業行來判定其罪福善惡，重要的是在其心行。如《楞伽經》中大慧菩薩問佛：「如

世尊說，若男子女人行五無間業，不入無擇地獄。世尊！云何男子女人行五無

間業，不入無擇地獄？45」我們都知道一闡提無惡不作，專造五無間業！所謂：

殺父母及害阿羅漢、破壞和合僧、惡心出佛身血。但為什麼造了這樣的罪業卻

不必受地獄的苦報呢？佛說偈曰：「貪愛名為母，無明則為父，覺境識為佛，諸

使為羅漢，陰集名為僧，無間次第斷，謂是五無間，不入無擇獄。46」令眾生

                                            
44 《大般涅槃經》(CBETA, T12, no. 375, p. 808, c13-25) 
45 《楞伽阿跋多羅寶經》(CBETA, T16, no. 670, p. 498, a13-16) 
46 《楞伽阿跋多羅寶經》(CBETA, T16, no. 670, p. 498, b11-14) 
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受生死苦痛的來源是得自於內心那一念的無明與貪愛的滋長，這就如同由有父

母的親愛而生死不息一樣，如果修行斷了這兩個根本，就名為殺父母。「覺」者

「佛」也，在自心中能覺識到諸有的幻化境界，無非都是八識的流轉作用，若

能斷了它的相續，轉識為智就是害佛。一切的煩惱結使驅令眾生造業迷失，若

斷了它就等同殺阿羅漢一樣。僧為和合眾，身心的結構便是五陰眾的和合，若

斷了五陰的和合作用，一切身心業力不再生起了，便名為破和合僧。如果能做

到這五無間業，雖名之為犯，但卻是因此而證得真如自性平等的無間善業47。

因此由心行迴轉的不同所引發的結果就不一樣，故如來說一切法無有定相。正

如《涅槃經》云： 

善男子，如來具足知諸根力，是故善能分別眾生上中下根。能知是人轉

下作中，能知是人轉中作上，能知是人轉上作中，能知是人轉中作下。

是故當知，眾生根性無有決定，以無定故，或斷善根，斷已還生。若諸

眾生根性定者，終不先斷，斷已復生，亦不應說一闡提輩墮於地獄壽命

一劫。善男子，是故如來說一切法無有定相。48 

是知眾生若轉心行，諸法的定義亦隨之而轉，「法無定法」由此可見一斑。

非但凡夫眾生有得一闡提名，乃至菩薩亦有一類名為一闡提菩薩，因其憐愍一

切眾生界，發願若有眾生不入涅槃他亦不入涅槃。之所以發此無盡之願心，乃

是因為他已了知諸法本來涅槃之故，所以不捨一切諸眾生。這樣的大悲菩薩也

假名為一闡提，故知所謂一闡提不能成佛，無非是為了嚇止一類眾生不要讓他

們造作誹謗大乘的因，以免將來受苦無量，所以才依無量時劫之長遠而說他們

沒有佛性不能成佛，並不是說永遠的決定不成，這其實都是佛的權宜方便，也

是佛的一番苦心，事實上佛的悲心是不捨一切眾生，又何有斷善極惡之人會不

受佛心眷顧呢？〈出現品〉云：「譬如生盲不見日，日光亦為作饒益，令知時

節受飲食，永離眾患身安隱。無信眾生不見佛，而佛亦為興義利，聞名及以觸

光明，因此乃至得菩提。49」 
從上述法界一心之佛性義，從因至果只在一個「轉」字而已，若以諸法具

含能所而言，一闡提輩的迴心恐怕還得有個「肯」轉才行，因為只要轉了一闡

提心就不名為一闡提了。然而這個「肯」的樞機，當是屬眾生無始以來的無明

習氣無疑！以其染污習氣的厚薄，善種熏習力的強弱，來決定當前一念肯不肯

轉的關鍵。故知眾生透過聞思修的熏習是「他力」，也需要「自力」肯聞肯思

                                            
47  南懷瑾，《楞伽大義今釋》，頁 271  
48 《大般涅槃經》 (C BET A,  T1 2 ,  no .  375 ,  p .  80 9 ,  a28 -b 6)  
49 《大方廣佛華嚴經》 (CBETA, T10, no. 279, p. 267, c22-25) 
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肯修，肯轉現前之無明一念，那麼漸次修去，未來成佛不就有期了！  
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