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摘要 

在天台宗“五時八教”的判教體系中，《華嚴經》被認為是佛通過六年修

行在菩提樹下成道後最先說的佛經，也就是佛所說的第一部著作，用現在的話

來說就相當於佛的“博士論文”。天台宗雖然以《法華經》為最高經典，但對

《華嚴經》也是十分重視的，它的許多思想，如“六即佛”、“一念三千”、

“無情有性”等，都淵源於《華嚴經》或與其有關。 
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馬克思（Karl Heinrich Marx，1818—1883）的博士論文同時也是其第一部

哲學著作的《德謨克利特的自然哲學和伊壁鳩鲁的自然哲學的差别》被認為是

“馬克思哲學體系大廈的第一塊基石”1，因為它“包含了日後馬克思主義的許多

重要觀點，雖然有些還僅僅是一點萌芽，但這些萌芽遠在馬克思的第一部著作

中就出現了，可以說該論文代表了馬克思主義的原初思想。”2實際上，不但馬

克思的博士論文具有這樣的特質，任何人的博士論文——如果這個人在博士畢

業後依然還從事與博士論文相關的工作——都是他日後思想的“基石”和“萌

芽”。從這個意義上來說，博士論文不是包括馬克思在内的一切博士的思想終

點，而是恰恰相反，是他們的思想起點，這個起點蘊含著他們接下來思想發展

的一些重要元素和信息。可以說，博士們畢業後成熟和發達的思想在很大程度

上乃是其博士論文的細化、深化和衍化，比如，就我自己而言，我的博士論文

是關於天台宗的，題目叫《“煩惱即菩提”——天台宗“性惡”思想研究》（宗教文

化出版社 2007 年 10 月版），現在我對天台宗乃至整個中國佛教的許多看法都

有這篇博士論文的影子，這個我自己很清楚，儘管完成於 2000 年的該論文在

今天“事後諸葛亮”地來看還有很多不完善之處。 

說到我相對比較熟悉但遠不能說精通的天台宗，天台宗是將《華嚴經》看

作佛的“博士論文”的，這不是空穴來風的胡謅玩笑，而是實有來自，來自哪

來？來自天台宗的“判教”。 

一、 

在佛教史上，“判教是一個宗派得以形成的基本條件之一。所謂判教，乃

是對佛陀所說的各種教法予以分别評判，重新估量其不同的意義和地位。判教

思潮發端於印度佛教部派分裂之時，而隨著大量佛典的漢譯，為調和其中的大

小、空有之爭並作出於己有利的安排，南北朝時期各學派也紛紛建立起自己的

判教體系。”3天台宗的創始人智者大師（538—597）在批判地繼承南北朝時期

流行的“南三北七”十家判教學說4的基礎上，提出了日後天台宗得以藉此展開

其龐大思想體系的“五時八教”判教思想，其中的“五時”是指華嚴時、阿含時、

方等時、般若時和法華涅槃時，它昭示了佛一生先說什麼後說什麼的說法時

序，這一說法時序後來被天台宗好事者煞有介事地以偈語的方式给出了具體的

                                            
1 諶 謀 盾 《 馬 克 思 的 博 士 論 文 到 底 說 了 什 麼 》 ， 參 見

h t tp : / /wenk u .ba i du .c o m/v ie w/350 6af374 33 23968 011c9 2f3 .h tml。  
2 張 建 明 《 從 馬 克 思 博 士 論 文 看 “ 自 由 ” 》 ， 參 見

h t tp : / /wenk u .ba i du .c o m/v ie w/d8a1 960 216fc 700abb 68fc9 9 .h t ml。  
3 洪修平、陳紅兵《中國佛學之精神》，復旦大學出版社 2009年 8月版，

第 131頁。  
4 參見智顗《法華玄義》卷十上，載《大正藏》第 33册，第 801頁上、

中。  

回目錄頁



 

天台宗視野中的《華嚴經》：佛的“博士論文” 255 

 

“時間表”，即“阿含十二方等八，二十二年般若談，法華涅槃共八年，華嚴最

初三七日”5，末一句“華嚴最初三七日”意指《華嚴經》是佛在開悟成道後的最

初三七二十一天内說的。當然智者大師自己並沒有在時間上說得如此準確，他

只是在《法華玄義》中將佛說《華嚴經》比作“猶如日出，先照高山”（語出《華

嚴經》）以及“譬如從牛出乳，名第一味”（語出《涅槃經》），若抛開其中價值

判斷層面的意涵，那麼這兩個比喻也都明確地表達了《華嚴經》在佛說法時序

中的“在先性”，至於究竟是不是佛就是在開悟成道後的最初三七二十一天内說

了《華嚴經》，我們倒是應該本著“你姑且說之，我姑且聽之”的心態，不必斤

斤計較。 

對於智者大師所主張的佛最先說《華嚴經》，天台宗人基本上有兩種詮釋，

一種觀點認為，“吾佛如來，初成正覺，在寂滅道場，四十一位法身大士及宿

世根熟天龍八部，一時圍繞，如雲籠月。爾時如來現盧舍那身，說圓滿修多羅

教是也。”6這“圓滿修多羅教”便是《華嚴經》，其中的“修多羅”，乃是梵語 Sūtra

的音譯，就是佛經的意思，類似於基督宗教中的 Bible《聖經》。另一種觀點認

為，佛在菩提樹下夜睹明星，豁然開悟，不禁滿心歡喜，嘆曰：“奇哉！奇

哉！此諸眾生雲何具有如來智慧，愚痴迷惑，不知不見？我當教以聖道，令其

永離妄想執著，自於身中得見如來廣大智慧與佛無異。”7發現真理的興奮之情

是如此之强烈，以至於佛禁不住自言自語，無問自說，完全忘了自己其實是一

個人坐在那裡而面前沒有聽眾，就像竺道生（355—434）“聚石說法”8一樣，一

                                            
5 靜修法師《 <教觀鋼宗 >科釋》，福建莆田廣化寺 2009年印行，第 22

頁。  
6 同上，第 12頁。  
7 《華嚴經 ·如來出現品》。這句話在坊間的流傳略有走樣，簡化並變

成了 “奇哉！奇哉！大地眾生皆有如來智慧德相，但因妄想執著不能

證得。 ”  
8 這是中國佛教史上的一個著名典故，据說 “大約在東晉末年，道生在建

康看到法顯带回來的六卷《泥洹經》譯本，便主張 ‘人人皆有佛性 ’，甚至說

‘一闡提人皆得成佛 ’。按 ‘一闡提 ’是佛經上說的絕對不能接受佛教的人，他

如此說，佛門人士都認為有違經典，群情至所激憤，竟將他逐出佛門。據

傳他一人到了吳中的虎丘山，拾了一堆石頭擺在座前當作門徒，然後面對

著石頭說法，說到 ‘一闡提皆有佛性 ’，頑石竟然會點頭，這便是 ‘生公說

法，頑石點頭 ’典故的來源。後來，北凉《大般涅槃經》傳到了南京，内中

果然明白記載了 ‘人人有佛性 ’、 ‘一闡提也能成佛 ’的文字，眾人才敬佩道生

有先見之明。 ”③竺道生煞有介事地 “聚石說法 ”，對著一堆石頭講說 “人人有

佛性 ”、 “一闡提也能成佛 ”的佛理，因為 “講得鞭辟入 裡，所 以感化 頑

石，竟至使頑石們盡皆點起頭來。後來佛書《續傳燈錄 ·圓機禪師》

有道： ‘直饒說得天花亂墜，頑石點頭。 ’東坡居士為此歌吟曰： ‘海

上名山即虎丘，生公說法至今留；當年說法千人座，曾看岩邊石點

頭 。 ’ ”參 見 劉 旺 《 劉 老 師 教 育 手 記 ： 生 公 說 法 ， 頑 石 點 頭 》 ，  

h t tp : / /ww w. l i uwa ng .c n /Ar t i c l eD e ta i l . a sp x? Deta i l ID= 4731 3 2 ，
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五一十地毫無保留地把自己體悟到的如來境界和盤托出，這便成了《華嚴經》。 

上述這兩個觀點的差别乃在於佛說《華嚴經》時有沒有聽眾在場，一者認

為有根機圓熟的“法身大士”（亦即利根菩薩）和“天龍八部”在場，一者認為根

本沒有聽眾在場，但是不管有沒有聽眾在場，佛在法喜充滿地說完《華嚴經》

後便意識到，該經的内容也只有那些上根利機的眾生才能理解，至於那些鈍根

淺機者，則必定“如聾似啞，不見不聞，由是（佛）隱舍那之身，現老比丘相，

優化鹿苑”9，也就是不得已而求其次，轉而為那些“根機較淺不堪領受華嚴大

法的初學者，於鹿野苑等地，講說小乘四阿含，宜說苦集滅道 ‘四諦 ’之理” 

10，於是智者大師“五時八教”判教中的“五時”就從“華嚴時”轉入了“阿含時”（至

於“阿含時”以下，因與本文主旨無關，恕不論涉），佛也隨之從說《華嚴經》

轉而改說《阿含經》，這就好比一個人完成了博士論文，獲得了博士學位，結

果命運安排他要去教小學，於是他也就只好隨緣去講 123 和 aoe，暫時將博士

論文束之高閣。 

我在未述其詳的天台宗“五時八教”判教語境中將《華嚴經》看作是佛的博

士論文，既有從佛教特質——這種特質一般被概括為佛教是教育而不是宗教從

而佛是教育家而非宗教家——出發的考慮，也多少受到美國佛教徒兼漢學家比

爾·波特觀點的影響。 

比爾·波特是上個世紀 70 年代美國哥倫比亞大學的人類學博士，同時他還

修學了中文討了個台湾老婆並研究中國文化。有一次，“在纽約，比爾與他的

第一個中國師父——壽冶老和尚相遇，看到師父刺血寫的《華嚴經》，比而完

全驚呆，第二天，便行了皈依。……之後，比爾離開美國去了台湾，先是在佛

光山小住了一段”，期間還曾和星雲法師打過籃球，後來因為“佛光山太吵，比

爾喜歡安靜，於是他又‘托鉢’到了台北附近的海明寺。……在海明寺，方丈悟

明法師送给比爾一本自己出版的寒山詩集，比爾動了心思，開始動手翻譯這位

中國唐代著名高僧的詩歌。……寒山的詩歌譯完，比爾又開始翻譯元朝僧人石

屋的詩。”由於寒山（約 691—793）和石屋清珙禪師（1272—1352）都是山中

隱修的僧人，比爾就想，“在大陸，還有寒山和石屋這樣的人在山裡修行嗎？

這是比爾的興奮點”，他很想從歷史回歸現實，到中國大陸尋訪見識當代的山

中隱士，並且把這個想法告訴了他的朋友王文洋（台塑集團掌門人王永慶的長

子），後者欣然資助他前往大陸尋隱。比爾到大陸後，經中國佛協副主席淨慧

                                                                                                                                
2010-0 3-02。  

9 靜修法師《 <教觀鋼宗 >科釋》，福建莆田廣化寺 2009年印行，第 13

頁。  
10 洪修平、陳紅兵《中國佛學之精神》，復旦大學出版社 2009年 8月版，

第 133頁。  
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法師的指點，來到隱修聖地陝西終南山，“兩個月的時間，比爾在終南山四下

游方，結識了他夢寐以求的隱士，這些人是他這一輩子見過的 ‘最快樂的

人’。”為了向“不快樂的西方人”介绍這些“最快樂的人”，比爾將自己的這次終

南山尋隱經歷寫成一本書，書的中文譯名非常浪漫有禪意，叫《空谷幽蘭》

（Road to Heaven: Encouters with Chinese Hermits，當代中國出版社 2006 年 10

月版）。在《空谷幽蘭》中，比爾表達了這樣的觀點： 

中國的隱士歷史可以追溯到 5000 年前。雖然西方也有隱士，但是，西

方的隱士是要離開社會，跟社會分開。 

“中國的隱士卻是社會很主要的一部分，他們去山裡的目的是先修好自

己，然後出來幫助别人。我覺得這個很了不起。”比爾說。 

…… 

比爾告訴外國人，去寺廟好像是讀大學，進山是讀博士班。小隱於山，

大隱於市。要想當大隱士，先要小隱。開始在寺廟修行，達到一定的程

度，再去山裡蓋茅蓬，住幾年後再度出山。一般的隱士，三五年之後就

下山了。11 

比爾在這裡對中西方不同的隱士傳统進行了比較，在他看來，西方的隱士

乃是“隱而不出”，“要離開社會，跟社會分開”，而中國的隱士，無論是歷史上

的還是他在終南山所見，“他們去山裡的目的是先修好自己，然後出來幫助别

人”，或者用現代教育學術語形象地說，“進山是讀博士班”，“退而結網”，等

“博士畢業”後再到社會上來“幫助别人”，而能夠“博士畢業”獲得“博士學位”的

條件就是經過山中修行而開悟。從這個意義上來說，釋迦牟尼無疑曾經是一位

優秀的“博士畢業生”，為什麼這麼說的呢？了解釋迦牟尼身世的人都知道，釋

迦牟尼離家出走，入雪山深林，“經過六年的苦行，終於把心中的粗堅細詬，

妄想執著，滅得一干二淨。到了煩惱斷儘、智慧圓滿的時刻，把心中的黑暗完

全消滅了，心中的智慧光明，完全顯現出來了。……這就是本覺理與始覺智合

為一覺，如如理如如智，理智不二，就證到不生不滅、無掛無礙的涅槃境界，

這就叫做成佛，也就是跳出生死痛苦的此岸，到達涅槃解脱的比岸，得證阿耨

多羅三藐三菩提的佛的果位”12，這個“佛的果位”也就是釋迦牟尼的“博士學

位”，而釋迦牟尼獲得此一“博士學位”的“博士論文”就是完滿表達其開悟境界

的《華嚴經》。 

                                            
11 張洪《比爾 ·波特：中國禪宗的西方傳人》，載《禪》2012年第 6期，

第 94頁。  
12 明暘法師《佛法概要》，上海古籍出版社 2009年 11月版，第 15頁。  
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二、 

按照天台宗的判教，釋迦牟尼入深山修行完成“博士論文”《華嚴經》並獲

得“博士學位”後，便“出山”重回社會，弘法度生，先“阿含”，再“方等”，後

“般若”，最後“法華涅槃”，輾轉相承，應機施教，“幫助别人”獲得解脱，一直

到他“雙林入滅”而圓寂。對於天台宗有關《華嚴經》的這一判定，後於天台宗

而成立的以《華嚴經》為宗經的華嚴宗基本上是同意的並樂於接受的，因為華

嚴宗的“五教十宗”判教，其中的“五教”即小乘教、大乘始教、大乘終教、頓教

和圓教，“一般說是依天台宗的藏、通、别、圓 ‘化法四教 ’建立的，改藏為

小；改通、别為始；圓教照舊；只插進了一個頓教。刊定法藏學學說而有成就

的慧苑法師說：‘此五大都影響天台，但加頓教。’以弘揚法藏學說為己任的清

涼澄觀大師說：‘大同天台，但加頓教。’但是澄觀又說：‘天台所以不立者，

以四教中皆有一絕言故，今乃開者，頓言顯絕言為一類離念機故，即順禪

宗。’實際天台宗也立頓教，只是把它放在了頓、漸、秘密、不定的化儀四教

之内”13，這說明華嚴宗與天台宗有著基本相同的判教“底盤”，在這個“底盤”

上，華嚴宗雖然沒有像天台宗那樣發展出清晰的時間維度的“五時”判，但它對

天台宗的“五時”判還是認同的，比如當代華嚴宗傳人賢度法師在談到《華嚴經》

是說： 

佛說此經時是成道後第二七日，在《十地品》之别行經，尸羅達摩（西

元 753 年至 790 年）譯之《十地經》即有詳述：“成道未久第二七日”之

說法，明白地告示了時日，此為世親之《十地經論》記錄中所肯定之事

實：“初七不說但思維行因緣行耶，九會皆在二七日後，……”14 

賢度法師是根據尸羅達摩（753—790）所譯的《十地經》（《華嚴經·十地品》

的别譯本）以及世親在《十地經論》中的說法，認為佛在成道後並沒有馬上開

說《華嚴經》，而是在作“思維行因緣行”，也就是在思考言說《華嚴經》的因

緣，如果因緣不具備，那就不要急著去說，猶如慧能（638—713）在弘忍

（601—675）處得法開悟並獲得衣鉢後，弘忍恐人害他，因而勸他速速遠走高

飛，並情意綿綿“相送直至九江驛”，臨别時還不忘語重心長寄予厚望地贈言：

“以後佛法，由汝大行，汝去三年，吾方逝世，汝今好去，努力向南，不宜速

說，佛法難起。”弘忍的意思是說，你慧能雖然“明心見性”獲得了“禪學博士”

學位，但也“不宜速說”不要急著就去宣講你所證悟到的禪法，因為你說法的因

                                            
13 英武《佛教入門——華嚴宗》，巴蜀書社 2009年 12月版，第  70頁。  
14 賢度法師《華嚴學講義》，財團法人台北華嚴蓮社 2010年 1月版，第 6

頁。  
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緣還沒到。慧能謹記師言，先是“奉懷則止，遇會則藏”，躲避包括一幫以惠明

為代表的神秀（606—706）擁躉追奪衣鉢在内的“惡人尋逐”，後又“避難獵人隊

中，凡經一十五載，時與獵人隨宜說法”，還不能“大手大脚”地放開了說，並

且在生活上也只能湊合著“以菜寄煮肉鍋”，“但吃肉邊菜”而沒辦法嚴依佛制完

全茹素。終於等到因緣成熟，慧能“一日思維，時當弘法，不可終遁，遂出至

廣州法性寺”並在那裡得到印宗法師的賞識。印宗法師“為惠（慧）能剃發，願

事為師，惠（慧）能遂於菩提樹下，開東山法門”，“為眾開緣說法”。15可見，

慧能是在“博士畢業”後隱遁了十五年才出來開始正式說法，其所說的内容就是

《壇經》；相比之下，佛則是在“博士畢業”七天後才開講《華嚴經》，這是華

嚴宗人按照《華嚴經·十地品》所說對《華嚴經》所作的一個判定，因而可以看

作是對《華嚴經》的一個“内判定”；至於天台宗說《華嚴經》是佛在成道後的“最

初三七日”内說的，這純粹是天台宗的“外判定”，因為天台宗不是以《華嚴經》

為宗經，故亦不必死扣《華嚴經》完全按照《華嚴經》的說法來判定《華嚴經》，

有一些自己的理解亦情有可原無傷大雅，但是，華嚴宗就不一樣了，因為它以

《華嚴經》為宗經，既然以《華嚴經》為宗經，那就必須老老實實地一依《華

嚴經》而言說而立論。那麼，按照《華嚴經》，佛在成道七天後究竟是什麼因

緣才導致他“開口說華嚴”的呢？ 

尋諸《華嚴經》經文，“佛在摩竭提國阿蘭若法菩提場中，始成正覺，……

有諸菩薩，其眾如雲，俱時出現”16，佛見“此中之聽眾必定有其對機者”，所

以就開說《華嚴經》。可見，佛說《華嚴經》的因緣乃是菩薩，尤其是像文殊、

普賢那樣的大菩薩“在摩竭提國阿蘭若法菩提場中”的出現。不過，“在《入法界

品》所出現的聲聞、緣覺為劣機之聽眾，於祇陀園林重閣講堂，會中如聾似

啞，所謂‘有眼不識舍那身，有耳不聞圓頓教’，由此點可看出，《華嚴經》之

教法幽遠高深，非二乘人等所能承受者”17，因為“《華嚴經》系釋迦牟尼成道

後之第二七日，於菩提樹下為文殊、普賢等上位菩薩所宣說之自内證法門，此

一《華嚴經》教乃教法中之根本法輪，故稱‘稱性本教’。又因本教法屬頓教法

門，故亦稱‘初頓華嚴’。内容記述佛陀之因行果德，開顯重重無儘、事事無礙

之妙旨。《華嚴經》雖出於印度，然尚未發揮本經最高之玄旨，直自我國成立

華嚴宗，立法界緣起、事事無礙等妙義為宗旨，《華嚴經》的真義方才發揚光

大。”18可以這麼說，《華嚴經》在佛教史上曾經經歷如下命運： 

                                            
15 參見《壇經 ·自序品》。  
16 《華嚴經 ·世主妙嚴品》。  
17 賢度法師《華嚴學講義》，財團法人台北華嚴蓮社 2010年 1月版，第

7—8頁。  
18 英武《佛教入門——華嚴宗》，巴蜀書社 2009年 12月版，第  2頁。  
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（一）在印度，《華嚴經》問世後，“因世上缺乏大乘根器的緣故，《華嚴

經》隱而不傳六百餘年，直到龍樹菩薩前去龍宫後，才重建天日。……據傳

說，龍樹菩薩到龍宫曾見到三種《華嚴經》，上本篇幅之大，無法衡量；中本

有四十九萬八千八百偈語，一千二百品；這兩種本子憑著普通人的一般能力是

不可能接受與傳播的。第三種本子也有十萬偈四十八品，也就是流傳人間的

《 華 嚴 經 》 ” 19 ， 這個 流 傳 人 間 的《華 嚴 經 》 據 說就是 龍 樹 菩 薩

（Nāgārjunabodhisattva，約 150—250）從龍宫中取回的。雖然龍樹從龍宫中取

回《華嚴經》應該是個傳說，但它也多少反映了《華嚴經》在印度早期佛教史

中不被重視甚至遭人冷落和遺棄。20 

（二）由於有“龍樹菩薩出世，宣布大乘，挽回法運，從此大乘教義陸續問

世”21，其中就包括蘊含在《華嚴經》中以及依據《華嚴經》所闡發的大乘教義，

這些教義伴隨著《華嚴經》從印度傳入了西域，也就是現在克什米爾、伊朗、

阿富汗以及中國的新疆、甘肅一带。 

（三）漢代“絲綢之路”開通後，《華嚴經》隨著佛教的東傳而被從西域譯

介到了中國漢地，且有不同的譯本，除了東晉佛馱跋陀羅（359—429）譯的六

十卷本《華嚴經》、實叉難陀（652—710）譯的八十卷本《華嚴》和般若（734—？）

譯的四十卷本《華嚴》（分别簡稱《六十華嚴》、《八十華嚴》和《四十華嚴》），

“在佛馱跋陀羅以前，與《華嚴經》同類别譯者，有 41部 94卷，其中有的遺失，

而現存者與《華嚴經》各品相比較，乃有如下諸經：《兜沙經》1 卷、《菩薩

本業經》1 卷、《諸菩薩求佛經》1 卷、《菩薩十住經》1 卷、《十住經》1 卷、

《漸備一切智法經》5 卷、《等目菩薩經》2 卷、《顯無邊功德佛土經》1 卷、

《度世經》1 卷、《大方廣佛如來不思議境界分》2 卷、《度諸佛境界智光嚴經》

                                            
19 同上，第 9、 11頁。  
20 龍樹 “龍宫取經 ”的傳說在中國佛教界也被附會到《華嚴經》以外的佛

經上，比如慧律法師說 “《楞嚴經》本是佛教三藏教典中的一部大乘

經典，佛滅度後，弟子們結集成經，弘傳於印度，後因年久失傳，

唯獨龍宫藏有此經。佛陀涅槃七百年以後，印度的大乘論師龍樹菩

薩出世弘法。因其行解證悟的殊勝，受到龍王的禮請，他在龍宫中

見到《龍藏》，其中有一部《大佛頂首楞嚴經》，批閱之後，感到非

常的稀有難得。於是龍樹菩薩以他超凡的記憶力將他背下來，回來

後默寫出來，呈獻給他的國家。國王見了之後非常重視，將《楞嚴

經》奉為國寶，藏在國庫裡，禁止外傳。 ”（參見慧律法師《欲令正

法重現，當推楞嚴大經》，載《龍泉佛學》 2012年第 11、 12期合刊，

第 26頁）流傳於中國佛教界的龍樹 “龍宫取經 ”傳說，對於所取之經，

基本上有兩種作用，一是提高它在佛教中的地位；二是為它何以在

印度不興而在中國則大行其道。當然，《楞嚴經》屬於中國人自己造

的而不是從印度翻譯過來的 “偽經 ”， “偽經 ”在印度肯定不傳，這樣

龍樹從龍宫中取回像《楞嚴經》這樣的 “偽經 ”就使 “偽經 ”合法化了。  
21 英武《佛教入門——華嚴宗》，巴蜀書社 2009年 12月版，第 10頁。  

回目錄頁



 

天台宗視野中的《華嚴經》：佛的“博士論文” 261 

 

1 卷、《大方廣佛華嚴不思議境界分》1 卷、《大方廣普賢所說經》1 卷、《大

方廣佛華嚴修慈經》1 卷、《信力入印法門經》1 卷；另外尚有：《菩薩十住行

道品》1 卷、《如來興現經》4 卷、《菩薩十地品》1 卷、《較量一切佛刹功德

經》1 卷、《羅摩伽經》3 卷、《大方廣義如來智德不思議經》1 卷、《佛華嚴

入如來德智不思議境界經》2 卷。這些《華嚴》的支分經，皆是《華嚴經》中

《名號品》、《淨行品》、《十住品》、《十地品》、《十定品》等同經别譯

而流通於世。”22不但這些支分經，就算是“最詳的《華嚴經》也就是《八十華

嚴》，只相當梵本的四萬五千偈，連一半都不到，只能算是個略本而已”，也就

是說，我們現在所見的各種版本的漢譯《華嚴經》及其相關的支分經都只是印

度《華嚴經》的一部分甚至一小部分，而依據龍樹“龍宫取《華嚴經》”的傳說，

印度《華嚴經》又只是龍樹在龍宫中所見到的那個篇幅浩瀚的《華嚴經》的一

小部分而已，這一小部分後經西域輾轉來到中國，途中“跑冒滴漏”在所難免，

這就使得漢譯《華嚴經》（包括其支分經，下同）的容量更其小了，更不能反映

《華嚴經》的原貌了。 

（四）雖然漢譯《華嚴經》遠非《華嚴經》全本，但這不要緊，事在人為

或事在中國人為。就像竺道生通過研究簡本《涅槃經》——即六卷本《泥洹

經》——而得出全本《涅槃經》所蘊含的“闡提皆得成佛”、“人人皆有佛性”思

想一樣23，中國歷代佛教思想家通過對“不全有缺”的漢譯《華嚴經》的研究和

闡釋，最終將《華嚴經》的思想全貌给揭示了出來，期間先是有南北朝的地論

師研究《十地經》（即《華嚴經·十地品》）；後來有天台宗諸祖師對《華嚴經》

部分經文的闡發和利用；最後是“華嚴五祖”依據《華嚴經》來成立華嚴宗，這

體系龐大的華嚴宗就把《華嚴經》的所有宗教內涵都闡發了出來，不再留有任

何邊邊角角。不過，我這裡不想探討華嚴宗對《華嚴經》大開大合的發揮，而

是要談談天台宗對《華嚴經》有限度的為己所用的解讀。 

三、 

天台宗九祖湛然大師（711—782）在《止觀義例》（卷上）中說天台宗“遠

                                            
22 同上，第 16頁。  
23 事情是這樣的，道生 “在建康（今江蘇南京市）研修 6卷本《泥洹經》，

對第 4卷所說的除一 闡提皆有佛性的 經文產生了疑義，通過剖析 經

旨，得出的結論是： ‘闡提是含生之類，何得獨無佛性？蓋此經度未

盡耳！ ’提出了 ‘闡提（斷了善根的人）皆得成佛 ’的新論，被舊學守文

之徒擯出僧團，……後曇無讖譯《涅槃經》傳到建康，該譯本在第 7 

卷裡果然說闡提皆有佛性，使道生的新論得到了印可，這使唯經思

维方式的漢僧不得不折服。 ”參見李尚全《漢傳佛教概論》，東方出

版中心 2008年 1月版，第 31頁。  
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稟佛經，……所用義旨，以法華為宗骨，以智論為指南，以大經為扶疏，以大

品為觀法，引諸經以增信，引諸論以助成。觀心為經，諸法為緯，織成部帙，

不與他同”，其中的“法華”是指《法華經》，“智論”是指《大智度論》，“大經”

是指《大般涅槃經》，而“大品”則是指《大般若經》。在湛然大師看來，天台

宗思想乃是根源於《法華經》、《大智度論》、《大般涅槃經》和《大般若經》

這四部佛典而與《華嚴經》無關，這應該不是事實而是湛然大師出於維護天台

宗宗派利益的需要而產生的可以原諒可以理解的門戶之見，因為當時天台宗與

以《華嚴經》為宗經的華嚴宗之間存在著激烈的宗派競爭，各宗人士都在為本

宗說話而避免屈就他宗，至於在其身後宋代天台宗内部出現引華嚴入天台的

“山外派”以及由此而導致的長達近半個世紀的“山家山外之爭”則是湛然大師所

始料不及的。若抛出宗派之爭，那麼天台宗在其判教中將《華嚴經》看作是佛

的“博士論文”，可以說是给予了該經極高的佛學地位；而在接著這個判教所進

行的宗派思想的建構和闡發過程中，天台宗雖然以《法華經》而不是以《華嚴

經》為宗經，但說實在的，天台宗對《華嚴經》的重視和援用一點也不亞於《法

華經》。若類之於人，那麼天台佛學就是一個“以法華為骨，以華嚴為肉”的龐

大的思想體系，至於像《涅槃經》、《金光明經》、《般若經》等其他經典，

則為天台佛學提供了五臟六腑和毛發爪甲等附件。現在我們不妨來剖析一下天

台佛學中幾塊重要的“華嚴肉”。 

（一）“六即佛” 

“六即佛”思想屬於天台宗的修行論。天台宗將凡夫修行成佛的位次分為六

個階段，分别是理即佛、名字即佛、觀行即佛、相似即佛、分證即佛和究竟即

佛，是為“六即佛”，這“六即佛”乃是從《華嚴經》的“菩薩五十二階位”演變而

來的。按照《華嚴經》，從最初的發心發願，直至最後成佛，都可稱為菩薩，

並且菩薩的修行共分五十二個階位，即十信、十住、十行、十回向、十地、等

覺、妙覺，“其中十信位是凡夫，十住、十行、十回向位是賢位菩薩，只有後

十二個階位是聖人，也就是從初地到十地，加上等覺、妙覺。等覺菩薩是即將

成佛的大菩薩，妙覺菩薩就是佛”。24對於《華嚴經》所主張的菩薩修行五十二

階位，“天台宗將之定為 ‘别教 ’的行位，而另立 ‘圓教 ’菩薩六行位，稱為 ‘六

即’。‘即’，是指理體不二。在修證上，從凡夫到佛有六種層次。此‘六即佛’

位，是顯修證的深淺，明修行的次第。……六種即佛，雖是此宗頓即成佛的說

法，但其中又包含有五品、十信、十住、十行、十回向、十地、等覺、妙覺的

八種位次，此八種位次是由五十二位所開出，所以此宗的行證也沒有超越漸次

                                            
24 《菩薩的五十二階位》，參見 h t tp : / / t i eba .ba id u .co m/p /1 699 18192 5。  
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斷證的事實與階位”25，沒有超出《華嚴經》的菩薩修行階位。兹將天台“六即

佛”與華嚴“五十二位”之間的對應關係列表如下： 

 

 

 

 

（二）“無情有性” 

“無情有性”思想屬於天台宗的佛性論。天台宗有關佛性的討論乃是中國佛

性論的最高峰，其體系之完備和內涵之豐富令其他宗派難以望其項背。大致而

言，天台宗的佛性論，先是有智者大師依據《涅槃經》所闡述的“三因佛性”思

想，其中的“三因”系指正因、了因和緣因；後有湛然大師（711—782）在《金

剛錍》中所提出的“無情有性”亦即草木瓦石等無情物也有佛性的思想。“三因佛

性”理出《涅槃經》，而“無情有性”則與《華嚴經》有關。湛然大師在《金剛錍》

                                            
25 大嶽法師是湖南衡山南嶽福嚴寺住持、南嶽佛教協會主席，他編了

一本供初學佛者閱讀的《佛學知識指南》，叫他的助手將電子版發給

我，請我 “批評指正 ”。 “批評指正 ”談不上，在這裡我且引用指南中

談天台宗 “六即佛 ”的這段話，以光篇幅。  
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的引言中開宗明義曰： 

圓伊金錍，以抉四眼無明之膜，令一切處悉見遮那佛性之指。 

不採路邊花，直奔主題去。“無情有性”即是“遮那佛性之指”，那什麼是“遮

那佛性”呢？“遮那”即“毗盧遮那”的簡稱。“毗盧遮那”(Vairocana)是指佛法、報、

化三身中的法身，“一部《華嚴經》，亦可用就是毗盧遮那佛與普賢、文殊二位

菩薩，合稱‘華嚴三聖’來顯示。毗盧遮那……意譯遍一切處、遍照、光明遍照、

大日遍照、淨滿、廣博嚴淨，於密宗，亦稱大日如來。據《一切經音義》卷 21

載：‘毗盧遮那，案梵語毗……云光明遍明也；言佛於身智，以種種光明，照眾

生也。或曰毗，遍也；盧遮那，光照也，謂佛以身智無礙光明，遍照理事無礙

法界也。’毗盧遮那原為太陽之意，象徵佛智廣大無邊，乃經歷無量劫海之修習

功德而得之正覺，故毗盧遮那亦可謂佛之煩惱體淨，眾德悉備，身土相稱，遍

一切處，能為色相所依止，具無邊際真實功德，是一切法界平等是性。”26，通

俗地說就是，《華嚴經》之所述乃是毗盧遮那佛的“大方廣”光明示現，即“其身

充滿一切世間，其音普順十方國土，譬如虛空具含眾像，於諸境界無所分别，

此是大開一口吞儘十方世界了也”27，換言之即整個十方世界都是毗盧遮那佛的

示現，或者說得更直白些，十方世界就是毗盧遮那佛，毗盧遮那佛就是十方世

界，“十方世界現全身”28，儘虛空遍法界都是毗盧遮那佛的法身，法身猶如陽

光普照般地遍在十方世界，從而使得十方世界處處法身處處佛。29處處法身處

                                            
26 英武《佛教入門——華嚴宗》，巴蜀書社 2009年 12月版，第 6頁。  
27 《復庵和尚華嚴綸貫》，載《大方廣佛華嚴經》，濟南佛山苑 2009

年印行，第 3—4頁。  
28 語出長沙景岑禪師（唐末五代，生卒不詳）《示僧偈》： “百尺竿頭

坐底人，雖然得入未為真；百尺竿頭須進步，十方世界現全身。 ”參

見汪正球編析《禪詩三百首》，漓江出版社 1999年 1月版，第 1 38頁。  
29 佛教界流傳著一句俗語，叫 “開悟的楞嚴，富貴的華嚴 ”，其中 “富貴

的華嚴 ”說的是《華嚴經》所描寫的毗盧遮那佛的世界富麗堂皇莊嚴

無比，如： “其地 監固，金剛所成；上妙 寶輪，及眾寶華、清 淨摩

尼，以為嚴飾；諸色相海，無邊顯現；摩尼為幢，常放光明，恆出

妙音，眾寶羅網，妙香華纓，周匝垂布；摩尼寶王，變現自在，雨

無盡寶及眾妙華分散於地；寶樹行列，枝葉光茂。佛神力故，令此

道 場 一 切 莊 嚴 於 中 影 現 。 其 菩 提 樹 高 顯 殊 特 ： 金 剛 為 身 ， 琉 璃 為

乾；眾染妙寶以為枝條；寶葉扶疏，垂蔭如雲；寶華染色，分枝布

影 ， 復 以 摩 尼 而 為 其 果 ， 含 輝 發 焰 ， 與 華 間 列 。 其 樹 周 圍 咸 放 光

明，於光明中雨摩尼寶，摩尼寶内，有諸菩薩，其眾如雲，俱時出

現 。 又 以 如 來 威 神 力 故 ， 其 菩 提 樹 恆 出 妙 音 ， 說 種 種 法 ， 無 有 盡

極。如來所處宫殿樓閣，廣博嚴麗充遍十方，眾色摩尼之所集成，

種種寶華以為莊校；諸莊嚴具流光如雲，從宫殿間萃影成幢。無邊

菩薩道場眾會咸集其所，以能出現諸佛光明不思議音。摩尼寶王而

為 其 網 ， 如 來 自 在 神 通 之 力 所 有 境 界 皆 從 中 出 ； 一 切 眾 生 居 處 屋
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處佛的世界顯然就不是“俗界”，而是《華嚴經》所說華嚴宗攫之以為該宗核心

概念的“法界”。“法界”何如？“法界”誠如虛雲老和尚（1840—1959）在其開悟

偈中所說的“春到花香處處秀，山河大地是如來”。30果真“山河大地是如來”嗎？

你不信不要緊，佛教徒們尤其是有很高境界的佛教徒們可都是這麼說這麼看的。

比如（我已不記得是在哪個禪宗文獻中看到的）宋代有一個禪宗和尚對著佛像

撒尿，有人看見了就說你這也太不像話了吧，一個和尚怎麼能如此放肆？你道

這和尚怎麼回答，他說：“儘虛空遍法界全是法身全是佛，大地處處法身處處佛，

你叫我上哪兒去撒尿？”還有大文豪蘇東坡（1037—1101）有詩曰：“溪聲便是

廣長舌，山色豈非清淨身？夜來八萬四千偈，他日如何舉似人？”31這裡的“廣

長舌”（佛的三十二相之一）和“清淨身”都指代佛的法身。在蘇東坡眼中，溪聲

山色無不是佛，無不在說偈開示佛法，這反映了慧忠國師(677—775)所提出的

禪宗“無情說法”的思想。32無論是慧忠國師的“無情說法”，還是蘇東坡的“溪聲

山色”，抑或是那個和尚的對佛撒尿，其實都反映了《華嚴經》毗盧遮那法身佛

                                                                                                                                
宅 ， 皆 於 此 中 現 其 影 像 。 又 以 諸 佛 神 力 所 加 ， 一 念 之 間 ， 悉 包 法

界。其師子座，高廣妙好：摩尼為台，蓮華為網，清淨妙寶以為其

輪，眾色染華而作纓珞。堂榭、樓閣、階砌、戶牖，凡諸物像，備

體莊嚴；寶樹枝果，周回間列。摩尼光云，互相照耀；十方諸佛，

化現珠玉；一切菩薩髻中妙寶，悉放光明而來螢燭。復以諸佛威神

所持，演說如來廣大境界，妙音遐暢，無處不及。 ”（《華嚴經 ·世主

妙嚴品》）又， “世界大海無有邊，寶輪清淨種種色，所有莊嚴盡奇

妙，此由如來神力起。摩尼寶輪妙香輪，及以真珠燈焰輪，種種妙

寶為嚴飾，清淨輪圍所安住。監固摩尼以為藏，閻浮檀金作嚴飾，

舒光發焰遍十方，内外映彻皆清淨。金剛摩尼所集成，復雨摩尼諸

妙寶，其寶精奇非一種，放淨光明普嚴麗。香水分流無量色，散諸

華 寶 及 栴 檀 ， 眾 蓮 竟 發 如 衣 布 ， 珍 草 羅 生 悉 芬 馥 。 無 量 寶 樹 普 莊

嚴，開華發蕊色炽然，種種名衣在其内，光云四照常圓满。無量無

邊大菩薩，執蓋焚香充法界，悉發一切妙音聲，普轉如來正法輪。

諸摩尼樹寶末成，一一寶末現光明，毗盧遮那清淨身，悉入其中普

令見。諸莊嚴中現佛身，無邊色相無央數，悉往十方無不遍，所化

眾 生 亦 無 限 。 一 切 莊 嚴 出 妙 音 ， 演 說 如 來 本 願 輪 ， 十 方 所 有 淨 刹

海，佛自在力咸令遍。 ”（《華嚴經 ·華藏世界品》）如此莊嚴美妙的

世界在《華嚴經》中被稱為 “華藏世界 ”。《華嚴經》給我們展示了這

樣一個意境，即： “華藏世界 ”的前後上下左右都是 “華藏世界 ”，無

量無數的 “華藏世界 ”一個緊挨著一個，遍布整個宇宙十方世界，這

樣的十方 “華藏世界 ”就是毗盧遮那佛的法身，從而整個宇宙乃至宇

宙間的一切萬法，無論是有情之人，還是無情之草木，皆 “華藏 ”皆

是法身皆是佛。  
30 轉引自至簡《巧把塵勞為佛事》，載《寒山寺》 2012年第 6期，第 99

頁。  
31 蘇東坡《題東林總長老》，參見汪正球編析《禪詩三百首》，漓江出

版社 1999年 1月版，第 214頁。  
32 參見自續《略論禪宗的 “無情有性 ”》，載《寒山寺》 2012年第 5期，

第 52—5 6頁。  
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的思想，懂得了這一思想，天台宗的“無情有性”亦即“遮那佛性”就迎刃而解

了——因為十方世界都是法身，所以草木瓦石等一切無情物顯然也都是法身；

既然是法身，當然就有佛性甚至就達到了佛的境界就是佛了33，這又有什麼奇

怪的呢？這在佛教邏輯上不是順理成章的嗎？不過，由於《華嚴經》是華嚴宗

的宗經，多少與中唐時期存在的宗派之間激烈的“爭風吃醋”——不同宗派之間

的“互通圓融”乃是宋代以後的事——有關，湛然大師出於維護天台宗面子的考

慮，不敢直說是依據《華嚴經》來提出“無情有性”的思想，而是將“無情有性”

說成是自己的夢中囈語或夢話，並在夢中就“無情有性”的佛學內涵與一位“野

客”往來問答以展其詳34，這一招顯然是非常有智慧的，因為，至少在天台宗内

部，大家都習慣於天台宗祖師爺智者大師純粹是關於人有佛性的“三因佛性”

論，這個佛性論與草木瓦石等“無情物”無關，現在你湛然提出草木瓦石等“無情

物”也像人一樣都有佛性的“無情有性”論，肯定會引起不少人尤其是保守派的反

對，但是，如果我說“無情有性”是我說的一個夢話，是在夢中說的，那麼就不

會有人反對了，誰還會跟夢較真呢？不過，要是萬一說對了，人家覺得這“無情

有性”真還很有道理，這麼有道理的“無情有性”居然還是你湛然在夢中所說，你

這佛學水平也太高了，也太超乎尋常了，夢中都能說出如此高水平的佛學，那

要是你清醒時說，還不得是釋迦牟尼在世啊？讚譽之聲肯定倍於尋常。真是“一

夢雙雕”啊！總之，在《金剛錍》中，湛然大師通過一個夢境，“明修棧道，暗

度陳倉”地依據《華嚴經》的毗盧遮那法身佛理念闡述了天台宗的“無情有性”

思想，也就是“遮那佛性”思想，甚至其中的“金剛錍”一詞都還是出自《涅槃

經》。35 

                                            
33 黄檗希運禪師在《傳心法要》中說： “恆河沙者，佛說是沙，諸佛菩

薩釋梵諸天步履而過，沙亦不喜；牛羊蟲蟻踐踏而行，沙亦不怒；

珍寶馨香，沙亦不惡，此心即是無心之心。……但能無心，便是究

竟 ”（轉引自清如《禪不避俗》，載《寒山寺》 2012年第 6期，第 105

頁），便是佛，黄檗希運（？—855）在這裡說沙也是佛，這實際上

就體現了天台宗 “無情有性 ”的思想。  
34且看湛然大師在《金剛錍》開頭一段所言：自濫沾釋典，積有歲年，

未嘗不以佛性義經懷，恐不了之徒為苦行，大教斯立，功在於兹。

萬 派 之 通 途 ， 眾 流 之 歸 趣 ， 諸 法 之 大 旨 ， 造 行 之 所 期 ， 若 是 而 思

之，依而觀之，則凡聖一如，色香泯淨。阿鼻依正，全處極聖之自

心 ； 毗 盧 身 土 ， 不 逾 下 凡 之 一 念 。 曾 於 靜 夜 ， 久 而 思 之 ， 思 之 未

已，恍焉如睡，不覺囈云： “無情有性。 ”仍於睡夢，忽見一人云：

“僕野客也。 ”容儀粗獷，進退不恆，逼前平立，謂余曰： “向來忽聞

‘無情有性 ’，仁所述耶？ ”余曰： “然。 ”  
35 見《大般涅槃經 ·如來性品》。 “金剛錍 ”原是古代印度醫生為恢復盲

人 視 力 动 眼 膜 手 術 所 用 的 銳 刀 ， 引 申 為 使 眾 生 破 迷 開 悟 的 靈 丹 妙

藥。  
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（三）“一念三千” 

雅號“佛头宗”的美學家宗白華（1897—1986）在《美學散步·中國藝術境界

之誕生》中說，中國藝術的境界是“中國人藝術心靈與宇宙意象‘兩鏡相入’互攝

互映的華嚴境界”。36這種心與境“互攝互映”的“華嚴境界”，在天台宗中謂之

“一念三千”。一般認為， “一念三千”乃是智者大師所發明的最圓熟的天台宗

理論，然而這個天台宗理論，其根子還是在《華嚴經》，比如《華嚴經·離世間

品》中說“一切法在一念”；又“在《大方廣佛華嚴經》中有一首偈語，在中國漢

傳佛教流傳很廣，各大叢林寺院每天在晚課放蒙山的時候都要念誦三遍，偈

雲：‘若人欲了知，三世一切佛，應觀法界性，一切唯心造。’這首偈語的意思

是：如果你想徹底了解本性如來之妙用，就要在今生來世和未來世靜下心來，

放下一切雜念，去觀體内靈覺變化之根，原來是能隨心運轉的，十法界内一切

相，全由心識之業扭轉而生”37，用天台宗的話來說就是“一念十法界”或“一念

三千”（有時也形象地稱之為“一念天堂，一念地獄”）。明末天台宗祖師幽溪傳

燈大師（1554-1628）在《性善惡論》中就反復引《華嚴經》來論證“一念三千”，

其所引經文主要是： 

……故晉譯華嚴云：“能隨染淨緣，遂分十法界。”又云：“心如工畫

師，造種種五陰；一切世間中，無不從心造。如心佛亦爾，如佛眾生

然；心佛及眾生，是三無差别。”又云：“若人欲了知，三世一切佛，應

觀法界性，一切唯心造。”38 

在另一個地方，他又引證說： 

……故華嚴云：“心如工畫師，造種種五陰；一切世間中，無不從心

造。如心佛亦爾，如佛眾生然；心佛及眾生，是三無差别。”今宗正約

此旨，以釋法華經題之妙法。謂法者，心佛眾生之三法也；妙者，三無

差别也。然雖三皆無差，若約近要，又莫要於心，故天台大師云：‘佛

法太高，眾生太廣，初心為難，三無差别。”觀心則易，今約世人近要

者為言，故獨指心法，非身色依正而不具論，故知眾生色心依正，一念

一堅，與真如不變之體，毫無虧欠也。39 

 

                                            
36 轉引自江鶯華《淺論詩詞禪境》，載《寒山寺》2012年第 6期，第 102

頁。  
37 傳化《淺說佛教偈語》，載《寒山寺》 2012年第 6期，第 90頁。  
38 幽溪傳燈《性善惡論》卷一。  
39 幽溪傳燈《性善惡論》卷二。  
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“一念一堅”，具足三千，“毫無虧欠”，這就是根源於《華嚴經》的“一念三

千”。當然，方東美先生（1899－1977）說天台宗的“一念三千”是受了《華嚴經》

“一即一切，一切即一”影響40，亦不啻為一說，無可如何！ 

結語而非結論 

《華嚴經》本身以及《華嚴經》經由華嚴宗對天台宗的影響是全方位的，

既涉及天台宗的佛學理論，也關乎天台宗的修行實踐，以上所述只是舉其明者

以斑窺豹，至於宋代以後，天台宗分裂為山家、山外兩派，那完全是該宗受華

嚴思想深度影響的結果，甚至有人還把天台宗内部的這種分裂稱為“華嚴之

禍”。“華嚴之禍”的肇始者便是山外派。山外派全盤接受了華嚴思想而與以天

台宗正统派自居的山家派分庭抗禮，尤其是在“妄心觀”（山家派）和“真心觀”

（山外派，受華嚴宗“一真法界”的影響）上誓不兩立的鬥爭，兩者桌面上的明

爭就長達 30 多年，至於暗鬥，那就綿延不絕縱貫天台宗史而直到今天。關於

天台宗的山外派，本文不想詳細展論，當另文再議，但有一點我在這裡卻不得

不予以提示，那就是在我看來，天台宗山外派實際上就是穿著天台宗外衣的華

嚴宗，與天台宗已經沒有什麼實質的關係。我們通常都說，華嚴宗只在唐代傳

了五代，即杜順——智儼——法藏——澄觀——宗密，宗密以後華嚴宗便“隱

身禪林”而不傳了，但我不這麼看，我認為華嚴宗一直都在傳，天台宗的山外

派就是專傳華嚴的佛教宗派，只是山外派“明修淺道暗度陳倉”罷了，即表面天

台，内中華嚴，而且還是全整的華嚴，這與天台宗山家派和禪宗只是有限度地

接受和利用華嚴思想來建構自己的思想體系是兩碼事。 

當然，《華嚴經》和華嚴宗對中國佛教其他宗派的影響，也不限於天台宗，

它對禪宗、淨土宗的影響都是有目共睹的41，而其對宋明理學的轉向性影響更

是中國哲學史上的一件眾所周知的大事，本已無需再言，但我最近在明代史料

筆記中看到一則材料，說是宋代理學家張載乃是仿照華嚴初祖杜順大師的《法

界觀》而作《西銘》（也叫《西銘總論》），這對理解張載乃至整個宋明理學都

                                            
40 方東美先生在輔仁大學有關華嚴宗的講課記錄，被編輯成《華嚴哲

學》（上下册）出版。在這本書中，方先生最為推崇的就是《華嚴經》

的 “一即一切，一切即一 ”思想，並將之作為天台宗 “一念三千 ”的理

論基礎。  
41 關於華嚴思想對淨土宗的影響，不妨參見牛延鋒《西方淨土思想在南

宋的發展》，載《第九屆吳越佛教研討會會議交流論文集》，杭州市

佛教協會 2011年 11月印行，下册，第 644—64 5頁。至於其對禪宗的

影 響 ， 我 在 正 文 中 探 討 “無 情 有 性 ”時 所 提 到 的 虛 雲 老 和 尚 的 開 悟

偈、慧忠國師的 “無情說法 ”、蘇東坡的 “溪聲山色 ”以及那個禪宗和

尚的對佛撒尿都是明證，只是在那裡為了保持天台宗論述的完整性

我没有横插一杠子明說禪宗而已。  
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是很有參考價值，而且是坊間所不曾注意到的，故引錄於下，供相關研究者參

閱： 

《西銘總論》正如杜順作《法界觀》樣，《法界觀》云：“華嚴大教，浩

博難名。杜順和尚，文殊應身，以自智見華嚴一真法界，總該萬有，即

是一心，其中諸佛眾生，若國土，若莊嚴，意境無量，於無量境，集其

義類，總舉色空，理事為例，束為三重觀門：一曰真空法界，二曰理事

無礙，三曰周遍含容，若達此三門，則法界重重縱横達矣。”42 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                            
42 【明】李詡《戒庵老人漫筆》，中華書局 2006年 10曰版，第 95頁。  

回目錄頁



 
270 2013 華嚴專宗國際學術研討會論文集 

參考文獻： 

1.原典文獻 

《華嚴經》（八十卷） 

《摩訶止觀》 

《法華玄義》 

《金剛錍》 

《性善惡論》 

2.中日文專書、論文 

李詡（2006）。《戒庵老人漫筆》。中華書局。 

明暘法師（2009）。《佛法概要》。上海古籍出版社。 

賢度法師（2010）。《華嚴學講義》。财團法人台北華嚴蓮社。 

英武（2009）。《佛教入門——華嚴宗》。巴蜀書社。 

洪修平、陳紅兵（2009）。《中國佛學之精神》。復旦大學出版社。 

靜修法師（2009）。《〈教觀鋼宗〉科釋》。福建莆田廣化寺。 

回目錄頁


	下冊 目錄
	12-陳堅--天台宗視野中的《華嚴經》：佛的“博士論文”


	回目錄頁: 


