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摘 要 

 從華嚴宗來看，體用觀在其哲學理論體系中並沒有特別的地位與作用。它僅

僅是佛教哲學觀察世界的眾多方式中的一種。這種解釋模式以為「體用一對，謂

此經中凡舉一法，必內同真性、外應群機，無有一法體用不具。」萬物皆可以通

過體用得到哲學性解釋。早期佛教之體，大約分為兩類，即空與心。按照般若學

的立場，體即性空。空即萬物之體。現實的萬相無非性體隨緣之用、相。按照唯

識學的立場，萬法唯識，心為識體，識為心用。心與萬物的關係被視為體用關係。

這種解釋模式，十分類似於貝克萊的現象主義，以為存在就是被感知。其中，感

知之心或心的感知活動是存在物的本體（being），現實的存在物便是這種心靈感知

的結果，屬於現象。故，體用關係，大體上揭示了事物存在的本體與現象的關係，

其中體側重於本體，用類似於現象。值得注意的是，佛教將真如、空視為體或事

物的本體。這種存在本體，完全區別於具體之物，甚至不屬於實體。它是徹底的

空無，屬於完全的抽象者。這種徹底的抽象存在的誕生，從中國哲學史來看，無

疑是開天闢地頭一遭，具體的、形象的本源變成了抽象的、思辨的本原。實體的

載體變成了虛無或無體之體。無體之體與體用之辯屬於純粹的思辨哲學用法。這

種思辨哲學概念的誕生與思維模式的出現，在中國哲學史上是里程碑性的。從此，

中國哲學開始了自己的思辨哲學。從華嚴宗來看，它不僅運用了體用論這樣的思

辨哲學，而且對體用關係做出了自己的獨特的解釋。其中最突出之處在於體的內

涵的豐富化，即，體不僅僅是體，而且內含用，體用合一而為體。體不再是單純

的無體之體，而且包含著隨緣之用。這種新型體用觀，對於早期的單一的體用論

來說，無疑前進了一步。這也為其一即一切的世界觀提供了理論基礎。 
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什麼是華嚴宗的哲學基本問題？這是本文所要回答的問題。 

華嚴宗的產生，是兩種不同文化即中國本土文化與印度文化交匯的結果。因

此，華嚴宗面臨的問題顯然是這兩種文化的邏輯發展的結果。一方面，中國本土

哲學，經漢代經學、魏晉玄學的演變，到唐代佛學時期，面臨著哪些問題？另一

方面，印度佛學，尤其是以《華嚴經》為代表的大乘佛學，面臨著哪些問題？這

兩個傳統所帶來的問題，交匯於華嚴宗，並最終匯成了華嚴宗所面臨的問題。 

一、具體的魏晉玄學與唯心的大乘佛學 

魏晉玄學的主要代表是王弼、嵇康和郭象等。他們以自然人性為本，禮教等

制度文明為末，主張崇本舉末。 

王弼說：「夫道也者，取乎萬物之所由也。」1萬物以道為本。道，王弼以為：

「不壅不塞，通物之性，道之謂也。」2道，從物的角度來說便是物性。故，《老

子》「其大歸也，論太始之原以明自然之性，演幽冥之極以定惑罔之迷。」3對道

的追求，乃是對人性自然的尋找：「法謂法則也。人不違地，乃得全安，『法地』

也。地不違天，乃得全載，『法天』也。天不違道，乃得全覆，『法道』也。道不

違自然，乃得其性。」4率性而自然。人性自然是本。 

王弼說：「夫載之以大道，鎭之以無名，則物無所尚、志無所營。各任其貞，

事用其誠，則仁徳厚焉，行義正焉，禮敬清焉。……載之以道、統之以母，故顯

之而無所尚，彰之而無所競。用夫無名，故名以篤焉。用夫無形，故形以成焉。

守母以存其子，崇本以舉其末，則形名倶有而邪不生，大美配天而華不作。故母

不可遠，本不可失。仁義，母之所生，非可以為母。形器，匠之所成，非可以為

匠也。」5禮教等是子、末。正確的態度是「舉本統末，而示物於極者也。夫立言

垂教，將以通性，而弊至於湮。」6 

自漢代以來儒學獨霸、名教至尊。至尊的名教、禮教對人性形成了某種壓迫，

以致於出現禮教為重、人性為輕的現象。禮義制度對人性，不僅僅形成了約束，

而且造成了迫害。鑒於此，王弼提出「貴無論」，以批判禮義制度而享譽於世。但

是事實上，他的真正立場仍然是崇本舉末。 

                                                 
1 樓宇烈，《王弼集校釋》，北京：中華書局，1980 年版，第 196 頁。 
2 樓宇烈，《王弼集校釋》，北京：中華書局，1980 年版，第 197 頁。 
3 樓宇烈，《王弼集校釋》，北京：中華書局，1980 年版，第 196 頁。 
4 樓宇烈，《王弼集校釋》，北京：中華書局，1980 年版，第 65 頁。 
5 樓宇烈，《王弼集校釋》，北京：中華書局，1980 年版，第 95 頁。 
6 樓宇烈，《王弼集校釋》，北京：中華書局，1980年版，第633頁。 
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嵇康認為，對於人來說，人性是最根本的，而「人性以從欲為歡，……從欲

則得自然」7人性自然是嵇康的追求。同時，他也看到了禮教與人性自然之間的矛

盾與衝突：「造立仁義，以嬰其心；制為名分，以檢其外；勸學講文，以神其教。

故六經紛錯，百家繁熾，開榮利之途，故奔騖而不覺。」8甚至提出「越名教而任

自然」的極端主張。然而，在嵇康的這種貌似於禮義徹底決裂的態度與主張下，

掩蓋著一顆對儒家禮義的篤信與真誠：「所居長吏，但宜敬之而已矣。……非義不

言。……人皆薄義而重利，……俗人之所甘願，而君子之所大惡也。」9仁義忠敬

無不是嵇康崇尚的價值觀。所以，從根本上來看，嵇康還是認可名教的積極意義

的。從他的終極追求與對禮教的某種認可的綜合來看，嵇康的觀點和王弼的基本

一致：崇本舉末，以人性自然為本，禮教制度為末。 

郭象首先贊同《莊子》的任性自然的觀點：「夫與內冥者，游於外也。獨能遊

外以冥內，任萬物之自然，使天性各足而帝王道成，斯乃畸於人而侔於天也。以

自然言之，則人無小大；以人理言之，則侔於天者可謂君子矣。」10聖人能任物之

自然，從而天性自足。 

同時，郭象認為，任性自然之後的名分等，即是自然的，同時也是可以接納

的：「今仲尼非不冥也。顧自然之理，行則影從，言則向隨。夫順物則名跡斯立，

而順物者非為名也。非為名則至矣，而終不免乎名，則孰能解之哉！故名者影向

也，影向者形聲之桎梏也。明斯理也，則名跡可遺；名跡可遺，則尚彼可絕；尚

彼可絕，則性命可全矣。」11他甚至提出：「君臣上下，手足外內，乃天理自然，

豈真人之所為哉！」12禮義等是天理，因此也是合理合法的。郭象以人性自然為根

本，並以為禮義隨之而來，因此也是合法的。這一立場也是一種崇本舉末論。 

本末論正確地描述了自然人性與禮義道德之間的關係。但是二者的這種關係

依然停留在具體而形象的關係中，即人性是本，禮教是末。可是二者之間並沒有

出現本質性的差異，即本末之間僅僅屬於程度的不同。那麼，它們僅僅是程度的

差異嗎？是否具有質的不同？這便是魏晉玄學所面臨的重要理論問題。後來的體

用論便回應了此類問題。 

華嚴宗以《華嚴經》為經典，是對以《華嚴經》為代表的大乘佛學的繼承。《華

嚴經》有一著名的唯心偈：「心如工畫師，畫種種五陰，一切世界中，無法而不造。

                                                 
7 夏明釗，《嵇康集譯注》，哈爾濱：黑龍江人民出版社，1987 年版，第 143 頁。 
8 夏明釗，《嵇康集譯注》，哈爾濱：黑龍江人民出版社，1987 年版，第 143 頁。 
9 夏明釗，《嵇康集譯注》，哈爾濱：黑龍江人民出版社，1987 年版，第 305-311 頁。 
10 《莊子注．大宗師》 
11 《莊子注．德充符》 
12 《莊子注．齊物論》 



304 2015 華嚴專宗國際學術研討會論文集 

如心佛亦爾，如佛眾生然，心佛及眾生，是三無差別。諸佛悉了知，一切從心轉，

若能如是解，彼人見真佛。心亦非是身，身亦非是心，作一切佛事，自在未曾有。

若人欲求知，三世一切佛，應當如是觀，心造諸如來。」13世間一切無非心作。這

是《華嚴經》的基本世界觀。法藏將其總結為：「三界虛妄，唯一心作。」14萬法

唯心作。這種唯心主義的世界觀至少面臨著兩個難題。其一，心作萬相，似乎心

在先，相在後。這種心物分離的立場遭到了天臺宗的批判和糾正。後來的華嚴宗

也逐漸接受了這種共具互融的世界觀。其二，心作萬相，即是緣起。而緣起的問

題是：緣意味著無自性者。既然是無自性者，如何作萬相？故，緣起之空便是性。

此即無性之性。 

針對魏晉玄學與《華嚴經》的雙重文化所帶來的歷史與邏輯問題，華嚴宗以

性起說進行了回應。 

二、從心向性：體用論的產生 

華嚴宗繼承了《華嚴經》的基本立場，將心視作世界存在的根本，並稱之為體。

法藏說：「一體者，謂自性清淨圓明體。然此即是如來藏中法性之體。從本已來，性

自滿足，處染不垢，修治不淨。故云自性清淨。性體遍照，無幽不燭，故曰圓明。

又，隨流加染而不垢，返流除染而不淨，亦可在聖體而不增，處凡身而不減。雖有

隱顯之殊，而無差別之異。煩惱覆之則隱，智慧了之則顯。非生因之所生，唯了因

之所了。」15法藏將這一心體稱作「自性清淨圓明體」，意指此心本性自足、自性清

淨、遍照圓明。這種自足的心靈是世界萬物存在的根基或載體，此即體。心是體。 

此心體產生兩種形式的顯現或曰「用」，即，「海印森羅常住用」與「法界圓

明自在用」。所謂「海印森羅常住用」，「言海印者，真如本覺也，妄盡心澄，萬象

齊現，猶如大海因風起浪。若風止息，海水澄清，無象不現。《起信論》云：『無

量功德藏，法性真如海。』所以名為海印三昧也。《經》云：『森羅及萬象，一法

之所印。』言一法者，所謂一心也。是心即攝一切世間、出世間法，即是一法界

大總相法門體。唯依妄念而有差別。若離妄念，唯一真如。故言海印三昧也。《華

嚴經》云：或現童男、童女、形天龍及以阿修羅乃至摩睺羅伽等，隨其所樂悉令

見，眾生形相各不同，行業音聲亦無量。如是一切皆能現，海印三昧威神力。依

此義故，名海印三昧也。」16「海印森羅常住用」即心現萬相。它揭示了世界萬物

的形成機制：依心起萬相。世界萬物依心而在。 

                                                 
13 《大方廣佛華嚴經》，《大正藏》第 9 冊，第 465 頁。 
14 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 485 頁。 
15 《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》第 45 冊，第 637 頁。 
16 《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》第 45 冊，第 637 頁。 



性起與華嚴宗的哲學基本問題 305 

同時，「法界圓明自在用，是華嚴三昧也。謂廣修萬行、稱理成德，普周法界

而證菩提。……良以非真流之行無以契真，何有飾真之行？不從真起此，則真該

妄末。行無不修，妄徹真源，相無不寂。故曰法界圓明自在用也。《華嚴經》云：

嚴淨不可思議刹，供養一切諸如來，放大光明無有邊，度脫眾生亦無限，施戒忍

進及禪定，智慧方便神通等。如是一切皆自在，以佛華嚴三昧力。依此義故，名

華嚴三昧也。」17所謂「法界圓明自在用」，又叫作「華嚴三昧」，即盡心修行，證

得菩提。 

「海印森羅常住用」揭示了萬物存在的原理：心生萬相。「法界圓明自在用」

突出了心在證得涅盤中的作用。前者揭示了心的存在論意義。後者強調了心的實

踐論價值。無論是存在論的角度，還是實踐論的視角，它們顯示了心之用。由此，

誕生了體用論，其中心是體，而生兩種用，即現象之物和實踐之行。 

心依此二用而周遍塵世。這便是塵的三種形態，即「一塵普周法界遍」、「一

塵出生無盡遍」、「一塵含容空有遍」。所謂「一塵普周法界遍」，即「塵無自性、

攬真成立。真既無邊，塵亦隨爾。」18塵即現實事物，它本無自性，故而依真如而

得以普遍周在。現實中的萬物都是無自性的。 

所謂「一塵出生無盡遍」，即「塵無自體，起必依真。真如既具恒沙眾德，依真

起用亦復萬差。……當知一塵即理即事、即人即法、即彼即此、即依即正、即染即

淨、即因即果、即同即異、即一即多、即廣即狹、即情即非情、既三身即十身。何

以故？理事無礙、事事無礙。法如是故，十身互作自在用故，唯普眼之境界也。如

上事相之中，一一更互相容相攝，各具重重無盡境界也。」19客觀事物既是理，又

是事；既是因，又是果；既是一又是多等等。它是一多、因果、理事等的統一體。 

所謂「一塵含容空有遍」，即「塵無自性即空也，幻相宛然即有也。良由幻色

無體必不異空，真空具德徹於有表。觀色即空成大智而不住生死。觀空即色成大

悲而不住涅盤，以色空無二、悲智不殊，方為真實也。」20客觀事物即空即色，這

才是真實、事物的真諦。客觀事物是空性與色有的統一體。 

依心顯現的塵的總和，被稱為法界：「即一小塵緣起，是法；法隨智顯，用有

差別，是界。此法以無性故，則無分齊，融無二相，同於真際，與虛空界等，遍

通一切，隨處顯現，無不明瞭。然此一塵，與一切法，各不相知，亦不相見。何

以故？由各各全是圓滿法界，普攝一切，更無別法界，是故不復更相知相見。……

                                                 
17 《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》第 45 冊，第 637 頁。 
18 《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》第 45 冊，第 637 頁。 
19 《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》第 45 冊，第 638 頁。 
20 《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》第 45 冊，第 638 頁。 
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若性相不存，則為理法界；不礙事相宛然，是事法界。合理事無礙，二而無二，

無二即二，是為法界也。」21法界分為理法界與事法界，簡稱理、事。理法界即性

相不存，事法界即事相宛然。「事者心緣色礙等。理者平等真如。」22理即真如、

真諦。事即顯現色相，即現象。什麼是真如、真諦？「如見塵相圓小，幻有現前，

是世諦。了塵無體，幻相蕩盡，是真諦。」23顯現即俗諦。顯現空無自性，便是真

諦。因此，事即俗諦、世諦、顯現、現象，理即真如、真諦、空性。它是事物的

本真，或曰本體。 

從色空角度來說便是色空無二。色即是空：「如見塵從緣成立是色。色無體，

故是空。」24「空即是色。」25色空不礙：「色舉體不異空，全是盡色之空，故即色

不盡而空現。空舉體不異色，全是盡空之色，故即空即色而空不隱也。是故菩薩

觀色無不見空，觀空莫非見色。無障無礙為一味法。」26色非斷空，而是真空。真

空即色空不二。 

理事無礙、色空不二的立場，從思辨哲學的角度探討了萬物存在的本質或基

本原理，即，現實的萬有僅僅是色、事。它的真正本性即真如則是空。且不論空

是否屬於真實者，至少在此，它將人們對事物的認識，從現實的經驗視域引導至

至超經驗的領域，即真如界。至此，人們的思維領域發生了改變，出現了現實的

經驗界與超經驗的真如界。真如世界、理世界、真諦的出現標誌著人們對世界的

超越性思維的誕生。這對於中國哲學比如玄學來說，無疑是革命性貢獻。 

從印度佛教來看，萬法無自性。可是心生萬相。如果心是空無，則萬相失真。

故，為了化解此種困境，華嚴宗採用了體用論。心是體，其顯現便是用，包括萬

相和修行。當心被視為體時，此心此體便獲得了實體性，故而名性。「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。」
27性即真如，它是不改者（絕對不變者，即如）。起即產生、發生、呈現（來）性

起即真如顯現。故，性起即本體能依與所依，或者說體用相依。《華嚴經》主張萬

相唯心作。華嚴宗依此提出心起、性起。心起即心作萬物。萬物因此而空。空無

自性之真、理依託色、事得以呈現。這便是性起。性起論描述了其基本世界觀：「性

從緣現故名性起。」28性即真如性，它隨緣而現，故名性起。 

                                                 
21 《華嚴經義海百門》，《大正藏》第 45 冊，第 627 頁。 
22 《華嚴經問答》，《大正藏》第 45 冊，第 598 頁。 
23 《華嚴經義海百門》，《大正藏》第 45 冊，第 632 頁。 
24 《華嚴經義海百門》，《大正藏》第 45 卷，第 630 頁。 
25 《華嚴發菩提心章》，《大正藏》第 45 卷，第 652 頁。 
26 《華嚴發菩提心章》，《大正藏》第 45 卷，第 652 頁。 
27 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
28 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 406 頁。 
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由心作萬相轉向性起萬相，標誌著其主題的轉變：由心轉向性。印度佛學，

乃至印度哲學的核心主題是心，或者說「自我」。到了中土，思想家們從心轉向

了性，以性來理解心。心作萬相成為性起萬相。心向性的轉變標誌著佛學的中

國化。 

三、佛體名性 

性起不僅導引出理事無礙法界，而且直接指向成佛。 

在法藏看來，《華嚴經》之意乃「一為明諸法無定相故。二唯心現故。三如

幻事故。四如夢現故。五勝通力故。六深定用故。七解脫力故。八因無限故。九

緣起相由故。十法性融通故。」29唯心觀、幻事觀、如夢現等合為一處，即唯心世

界觀。勝通力、深定力、解脫力合為一處，側重於宗教實踐的方式。因無限、緣

起相由、法性融通等，則揭示了華嚴宗的見解：緣起與法性融通，即所謂的法性

緣起、事事無礙。 

「經意」之後，便是「經益」，即《華嚴經》的作用，現為十種：「一見聞

益。二發心益。三起行益。四攝位益。五速證益。六滅障益。七轉利益。八造修

益。九頓得益。十稱性益。」30所謂見聞益者，即「依此普法，見聞如來及此遺法。

所種善根成金剛種，不可破壞，要必成佛。如《性起品》云：『若有得經卷地如

來塔廟禮拜供養，彼眾生等，具足善根滅煩惱患，得賢聖樂。佛子乃至不信、邪

見眾生見聞佛者，彼諸眾生於見聞中所種善根果報不虛，乃至究竟涅盤，斷一切

惡諸不善根，具足善根。佛子於如來所，見聞供養恭敬，所種善根不可言說、不

可為喻。何以故？如來不可思議、過思議故。』」31見聞此法，即得善根，並終究

成佛。成佛是《華嚴宗》帶給眾生的禮物。 

成佛是華嚴宗的目標。能否成佛、如何成佛便是迫切的問題。能否成佛的第

一個要素便是：是否具備成佛的可能性。這也是佛性的第一個內涵：佛性乃成佛

的依據或可能性。 

故，智儼說：「佛性者是一切凡聖因，一切凡聖皆從佛性而得生長。」32佛性

即成佛之可能性，是因。法藏曰：「初一總謂成就諸行能為佛因名如來性。堅心

攝成名守名持。下別顯所成果德。各對辨因故皆云性。性者因故也。一成佛果化

物因。二淨刹因。三佛地業用無盡故云不壞令成彼因故云性。四成量智因。五理

                                                 
29 《華嚴經旨歸》，《大正藏》第 45 冊，第 594 頁。 
30 《華嚴經旨歸》，《大正藏》第 45 冊，第 595 頁。 
31 《華嚴經旨歸》，《大正藏》第 45 冊，第 595 頁。 
32 《華嚴五十要問答》下卷，《大正藏》第 45 冊，第 532 頁。 
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智因。六身通因。七語辯因。八涅盤因。九菩提因。上二意業也。是名下第三結

名。上來第一明位行竟。」33性即是因。成佛是果。 

佛性的第二個內涵是：它是未來功德果（佛）的規定性。法藏說：「佛性者，

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。」34佛性乃佛之規定性。譬如，「因位菩薩由佛而成即是佛

性，由菩薩自成即菩薩性也。」35佛性、菩薩性各自分別、各自規定。佛性乃佛的

規定性。 

這種規定性，進一步說來，便是佛的理念。澄觀曰：「體同曰性。相似名種。

故關中云：『如稻自生稻，不生余穀。』此屬性也。『萌幹花粒，其類無差。』此

屬種也。二果種性。關中云：『佛報唯佛，其理不差。』即性義也。『說法度人，

類皆相似。』此種義也。果之種性，緣真理生，故云從緣。故釋此偈云：佛緣理

生。理既無二，是故說一乘耳。」36性即體、種指類。比如，稻子與余穀的差別便

在於性。因此，性乃一物為一物、區別於它物的規定性。佛性是佛之所以為佛的

規定性。這種規定性，用朱熹的話說便是「理」，用柏拉圖的話說便是「理念」（idea）。 

根據印度《瑜伽師地論》的觀點，法藏亦將種性分為兩種：「本性住」與「習

所成」，簡稱本性與習性。所謂「本性」，即「諸菩薩六處殊勝有如是相，從無始

世，輾轉傳來法爾所得。……此中本性，即內六處中意處為殊勝，即攝賴耶識中

本覺解性為性種性。」37本性即眾生第六識即意識所具有的、天生而來的東西。

它的功能是覺解。這種覺解能力是天生的本性。所謂習性，即「先串習善根所

得。」38通過後天的學習而養成的習性。本性與習性合成種性。法藏認為：「《經》

說習故成性。《論》中說為依性起習。良以此二互成緣起無二相故。《經》《論》互

說，義方備足。又《經》說種性在發心後。《論》中種性在發心前。」39本性與習

性是兩種不同的理解角度。經驗的《經》強調習性，由經驗而習得種性，故習性

或發心在先；思辨的《論》強調本性，認為依性起習，本性置先、發心起後。 

習性不離本性：「故無習時亦無彼性。由此亦立無性有情。先無後有非性種

                                                 
33 《華嚴經探玄記》卷 7，《大正藏》第 35 冊，第 253 頁。 
34 《華嚴經義海百門》，《大正藏》第 45 冊第 631 頁。 
35 《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》，《大正藏》第 35 冊，第 39 頁。 
36 《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》，《大正藏》第 36 冊，第 55 頁。 
37 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 485 頁。 
38 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 485 頁。 
39 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 486 頁。 
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者。此亦不然。以習成處定先有性。愚位未習，故不說性。後起習已，不名無習。

是故習成，後說有性。隨於諸乘串習何行。爾時即說本有彼性。」40習前必有性。

習成而說有性。 

本性與習性的結合總稱種性。本性天生、習性修得。那麼，是不是人人皆可

成佛呢？這涉及到華嚴宗的判教理論。法藏將佛教經典判為五等，小乘教、大乘

始教、大乘終教、大乘頓教和圓教。「若依小乘種性有六種。……於此教中除佛

一人，餘一切眾生皆不說有大菩提性。餘義如小乘論說。」41在小乘教，談不上眾

生成菩提問題，更甭提成佛了。佛即釋迦牟尼佛自個，沒有他人。「或一切皆無，

唯除佛一人。」42後來有三乘教。「始教」主張「就有為無常法中立種性故，即不

能遍一切有情。故五種性中，即有一分無性眾生。」43 「或亦有亦無，如始教說，

以許一分無性故。」44並非一切有情眾生皆有佛性。 

「終教」主張「一切眾生，皆悉有性故。……一切眾生有涅盤性。……我常

宣說：一切眾生皆有佛性。」45「或一切皆有，唯除草木等。」46「終教」以為一

切眾生皆有佛性。 

「頓教」主張「唯一真如，離言說相，名為種性，而亦不分性、習之異。以

一切法由無二相故，是故諸法無行。」47「或非有非無，如頓教說，以離相故。」
48頓教離絕名相，從而不分性、習之異。 

以《華嚴經》為經典的圓教，「或具前四，如一乘方便處說，或即因具果通三

世間，如圓教說。」49它綜合了前四類經典，「若依圓教，即約性海圓明、法界緣

起、無礙自在、一即一切、一切即一、主伴圓融。故說十心以顯無盡，如《離世

間品》及第九地說。又，唯一法界性起，心亦具十德。如《性起品》說。此等

據別教言。若約同教，即攝前諸教所說心識。何以故？是此方便故，從此而流

故。」50圓教乃圓融的世界。從圓教的角度來看，「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。」51人皆可以成佛。 

                                                 
40 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 486 頁。 
41 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 485 頁。 
42 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 488 頁。 
43 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 485 頁。 
44 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 488 頁。 
45 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 486 頁。 
46 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 488 頁。 
47 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 485 頁。 
48 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 488 頁。 
49 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 488 頁。 
50 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 485 頁。 
51 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 485 頁。 
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五種性說，不僅有效地消解了各類經典對於成佛、佛性的不同立場之間的矛

盾或對立，而且也使修行成為必要：「諸乘種性皆就習說」52，即聲聞乘、緣覺乘

和菩薩乘種性皆修行而得之種性，即習性。「以《論》說種性，必具性習。既已

有習，必已修行。若已修行，必至堪任。若不從愚夫至堪任已來中間修此串習行

者，更何位修也？以於愚位未修習故。得位已去，具第二住故。是故當知：從愚

位未修，串習行至彼，堪任串習方成，故得性習通融，以為種性。」53從《論》角

度來說，性在習先。習即修行。 

眾生與佛區別在哪兒？答曰：「夫真源莫二，妙旨常均。特由迷悟不同，遂有

眾生及佛。迷真起妄，假號眾生。體妄即真，故稱為佛。迷則全迷真理，離真無

迷。悟則妄本是真，非是新有。迷因無明橫起，似執東為西。悟稱真理而生，如

東本不易。就相假稱生佛，約體故得相收。不見此源，迷由未醒。了斯玄妙，成

佛須臾。」54眾生與佛的區別僅僅在於迷與覺。覺悟即佛，故成佛須臾。其所謂迷

即迷於真諦之不明，如以色為實，尤其是持斷空之論，而非真空。迷於色有、事

幻，也迷於空虛、真玄。覺悟即覺悟真諦，即知真理、真空。覺悟此者，即為佛。 

佛性是佛之性。有了佛性，眾生成佛便有了指望。於是，成佛也成為眾生的

理想或嚮往，並因此與中國古典文化中的成聖、成仙等相並列，構成中國傳統文

化的一大特色。 

四、性起證真 

性是真如，起是顯用。真如是理。理性所起，即是行性。 

法藏說：「佛性有二：一理性，二行性。此二地前，為障所纏，如金在礦。一

大僧祇勤修資糧，及加行力、發本行性，生得初地、初無流智及顯理性。一遍滿

義如金出礦。此中信等是行性，所發初無流法。又如彼金新出沙礦，更須火練，

令其清淨。地法亦爾。初一刹那所生無漏，唯行性力。第二念去，更重新熏，增

益轉盛。況今至此地、滿果位，燒煉純熟，所況如是。」55理依行顯。 

起乃顯現，故理實行需：「既行依理起，即行虛性實。虛盡實現，起唯性起，

乃至果用，唯是真性之用，如金作鐶等。鐶虛金實，唯是金起，思之可見。」56虛

盡實現，便是性起。 

                                                 
52 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 486 頁。 
53 《華嚴一乘教義分齊章》，《大正藏》第 45 冊，第 486 頁。 
54 《大華嚴經略策》，《大正藏》第 36 冊，第 704 頁。 
55 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 314 頁。 
56 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
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實理虛行之間是統一不離的：「以理性即行性。是故起唯理性起。此與前門

何別者？前約以理奪行說。今約理本具行說。問：理是無為，行是有為。理顯為

法身。行滿為報身。法報不同，為無為異，云何理性即行耶？答：以如來藏中具

足恒沙性功德故。《起信論》中：不空真如有大智慧光明義、遍照法界義等。《涅

盤》云：佛性者名第一義空。第一義空名為智慧。解云：此即無為性中具有有為

功德法故，《如來藏經》模中像等，及《寶性論》真如為種性等皆是此義。」57唯

理性起。 

理不僅有行，而且帶來果。 

故，法藏說：「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。今此文中正辨後一兼辨前二也。」58由於理性而顯了因，即認知能力、認知

活動與認知結果；由於行性之聞、熏而資生之結果；由於果性即理行並兼而達到

的結果。 

理、行、果的關係可以深化為三種形式：第一，「行證理成，即以理為性，行

成為起。此約菩薩位。以凡位有性而無起故。」59理為性，行作為理的顯現，便是

起，此即以行證理。 

第二，「證圓成果，即理行為性，果成為起。此約佛自德。」60理行為本性，

果成為起，理與行成為果位的依據和本原，此即證圓成果。 

第三，「理行圓成之果為性，赴感應機之用為起。是即理行徹至果用故起。唯

性起也。」61果位為性，感應為起。依靠這種果報，吸引眾生徹信篤行，應機而化：

「藉修引至成位名為果性，果性赴感名為性起。」62感應性起，即感應產生直心、

菩提心。法藏認為：性、根、欲及直心合為共體，是相似體，「是心難以是善惡染

淨所依，故名為共。煩惱業是次二也。生是第九，以相生義親，故同處辨。復言，

共者是根、欲、性、直心。此四相似，俱是法器，故名為共也。染者是使心也。

煩惱染淨等者是習行。以習無別體，依染淨殘氣，故舉彼也。依定不定等舉三聚

難。二別釋相似義。言根等次第者，明依根起信等故云次第也。何故依起？以相

似故。云何相似？謂宿習為根，依根起欲，欲必似根。《論》《經》名信。謂深忍

                                                 
57 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
58 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
59 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
60 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
61 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
62 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第35冊，第405頁。 
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樂欲，意與此同，習欲成性，性亦似欲。依性起現行直心，心又似性。但依前後，

定不定時，故有如此次第差別。」63性、根、欲相似。依靠性而其直心、菩提心，

從而產生修行。 

性起即起菩提心，即淨。「問：一切諸法，皆依性立，何故下文性起之法，唯

約淨法不取染耶？答：染淨等法，雖同依真，但違順異故。染屬無明，淨歸性起。

問：染非性起，應離於真？答：以違真故，不得離真。以違真故，不屬真用，如

人顛倒，帶靴為帽。倒即是靴，故不離靴。首帶為帽，非靴所用。當知此中道理

亦爾。以染不離真體故，說眾生即如等也。以不順真用故，非此性起攝。若約留

惑有淨用，亦入性起收。問：眾生及煩惱皆是性起不？答：皆是。何以故？是所

救故、所斷故、所知故。是故一切無非性起。」64染淨之別在於性起。染違真而不

離真，如同顛倒之人的鞋帽。染淨皆是性起。染界性起，為基本世界觀。淨行性

起，乃實踐觀：讓真性呈現。如「是故佛智為性，能成菩薩行等名起。」65因佛性

而起菩薩行。 

結論：性起論的意義 

華嚴宗的性起論，在中國哲學史與佛教史上，都是一個重要的進步。 

從佛學史的角度來說，性起說取代了心作論與緣起說，佛學界討論的重點從

心——印度人喜歡的主題——轉向了性（這是中國人喜歡的主題），從而實現了佛

學向中國傳統文化的轉變。 

對於性起取代緣起，法藏做了四點解釋： 

其一，「以果海自體，當不可說。不可說性，機感具緣，約緣明起，起已違緣，

而順自性。是故廢緣，但名性起。」66性起即隨機感應而順自性。 

其二，「性體不可說，若說即名起。今就緣說起，起無餘起，還以性為起，故

名性起，不名緣起。」67第二層內涵指性體不可言說，我們只能說性之所起，緣亦

是性之所起。 

其三，「起雖攬緣，緣必無性。無性之理，顯於緣處。是故就顯，但名性起。

                                                 
63 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 361 頁。 
64 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
65 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 410 頁。 
66 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
67 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
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如『從無住本立一切法』等。」68舊有的緣起說，由於緣無自性，無性可起。故只

能將緣起改為性起。 

其四，「若此所起，似彼緣相，即屬緣起。今明所起，唯據淨用，順證真性，

故屬性起。」69現在所呈現出來的事物，印證了真性，因而是性起。 

法藏的四點解釋，從根本上說，強調了以心起論為主的緣起說的不足與以性

為體的性起說的優勢。或者說，在法藏看來，唯心的緣起論在理論上存在著這樣

或那樣的不足。只有性起論才可以徹底解決上述難題。 

不僅如此。從中國哲學的角度來說，華嚴宗給中國哲學帶來了至少兩個值得

重視的貢獻。其一，（魏晉之前的）中國古典哲學缺少了心的世界觀。華嚴宗等的

唯心世界觀對中國哲學帶來了革命性貢獻。關於這一點，馮友蘭也曾提到過：「『宇

宙的心』的觀念是印度對中國哲學的貢獻。佛教傳入中國以前，中國哲學中只有

『心』，沒有『宇宙的心』。……在本章（即開始講中國佛教的第二十一章）所講

的時期之後，在中國哲學中，不僅有心，而且有『宇宙的心』。」70唯心論的引入

隨後被宋明理學接受，產生了心學。心學的產生實在是佛教唯心論對中國傳統哲

學一大貢獻。 

其二，體用論的形而上學改善了中國古代哲學思維。中國哲學開始從具體的

思維轉向抽象的、超越性思維。這種超越性思維直接影響了宋明理學的思維方式。

從先秦哲學與宋明理學的比較來看，後者顯然是一種革命性進步。這一進步產生

的原因之一，恐怕與隋唐佛學尤其是華嚴宗有著密不可分的關係。我們甚至可以

說：華嚴宗的體用論哲學成為宋明理學的基本思維模式。 

  

                                                 
68 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
69 《華嚴經探玄記》，《大正藏》第 35 冊，第 405 頁。 
70 馮友蘭，《三松堂全集》第六卷，鄭州：河南人民出版社，2000 年 2 月，第 215-216 頁。 
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