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華嚴宗「三生成佛」思想的嬗變 
──以智儼及法藏著述為主之考察 

 

梁國超 

南華大學宗教研究所碩士班佛學組二年級 

提要： 

成佛在漢傳佛教各家各派有不同說法，例如：禪宗的見性成佛、淨土宗的往

生成佛、華嚴宗的三生成佛等。一般說來，華嚴宗的終教依的是漸次修悟的四十

一位階說，即分作六個階位（名「六種性」）：習種性（十住）、性種性（十行）、

道種性（十迴向）、聖種性（十地之初地入心）、等覺性（十地之初地住心～第十

地等覺）、妙覺性（妙覺），前三還屬凡（賢）位，後三則入聖流了。華嚴宗的三

生成佛位階說，也是一種漸次修悟而卻更為簡要濃縮的成佛論，它成型於二祖智

儼《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四的「五疾說」（即依勝身、依見聞、依一時、

依一念、依無念，出自），繼承於三祖法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷二的圓教「三

生說」（成見聞位、成解行位、證果海位）而得以位階化，在《華嚴經探玄記》卷

十八「三位說」（見聞位、解行位、證入位）中更進一步生、位固定化。 

本文特別針對華嚴宗圓教成佛理論的「三生成佛」作一初步探討，並以智儼及

法藏的著作為考察重點。研究方法是作一文獻爬疏整理，把提及「三生成佛」觀

念及這二祖師所舉的《華嚴經》事例（善財童子、普莊嚴童子、龍女、兜率天子）

找出來並加以分析，了解「三生」的指涉及演變。 

本文多處地方都會提到「三生」階段（見聞、解行、證入/入果海），也會涉及

討論哪一生（前生、今生、後生「三生」）才達到這些階位或階段。因「生」一字

有以上兩義，為免混淆，本文以「三生」指階位，「三世」指時間。 

關鍵字： 

  三生成佛、三時益、約報明位、見聞位、解行位、證入位 

略語表 

「五疾說」：指依勝身、依見聞、依一時、依一念、依無念，出自智儼《華嚴經內

章門等雜孔目章》卷四 

「三時益」：指聞時益、修行時益、轉生時益，出自智儼《華嚴經內章門等雜孔目

章》卷四 

「一念說」：指一生得見聞、二生成解行、三生入果海，出自智儼《華嚴一乘十玄

門》（智儼認為這三生不出一念，故本文略作「一念說」，以免與法藏
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的「三生說」一詞重複） 

「三約說」：指約寄位顯、約報明位、約行明位，出自法藏《華嚴一乘教義分齊章》

卷二 

「三生說」：指成見聞位、成解行位、證果海位，出自法藏《華嚴一乘教義分齊章》

卷二（法藏概括稱這三個「位」為「三生」，本文沿用他的叫法） 

「三位說」：指見聞位、解行位、證入位，出自法藏《華嚴經探玄記》卷十八 

「三成說」：指位成佛、行成佛、理成佛，出自法藏《華嚴經探玄記》卷三 
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一、緒論 

華嚴宗的成佛論，除了較傳統的四十一位階說 1外，三生成佛帶有濃厚的圓融

色彩，這是因為華嚴法門著重闡發《華嚴經》2

佛法傳來中國，通過中國學者的思想方式，形成中國獨到的佛學，如天台

與賢首宗（禪宗重於行）。天台學為『法華經』圓義，賢首學為『華嚴經』

圓義。其實，『法華』與『華嚴』，是初期大乘經（『華嚴經』少分屬於後期），

而天台與賢首的圓義，是西元七世紀，中國學者的卓越成就！

的圓教義理，此如印順所讚揚： 

3

可以想見，華嚴三生成佛說，是以《華嚴經》圓融義為基底的，是中國佛教

獨有的成佛理論。所成之佛，必然如華嚴宗主要強調的佛──毘盧遮那佛（當然

華嚴宗還有十方佛）。據印順研究，「『《大事》十地』與『《般若》十地』，是從凡

夫發心，向上修行成佛的過程；不離人間成佛的形式，與佛傳所說的相通。『《華

嚴》十地』的成佛歷程，就大大不同了！」

 

4這番話是暗指華嚴所成的佛是超然性

而遠離人間的。因此之故，「『華嚴法門』的佛，是繼承大眾部的，超越的、理想

的佛，名為毘盧遮那（Vairocana）。……圓融無礙的法門，富於理想、神秘及藝術

的氣息。」5華嚴法門的佛代表了大眾部理想佛陀觀的極致：「大眾部系理想的佛陀

觀，是超越而不可知的，也是無所不在，無所不能，無所不知的。這一理想，在

『華嚴法門』中，才完滿的表達出來[，雖則 ]大眾部系的思想，現存的是一鱗半爪，

不可能有完整的理解。」6

在印順看來，傳統的中國佛教（甚至可說是最上大乘佛教）也帶有至頓的修

證特色，他說： 

此評論可謂一針見血。 

[傳統的中國佛教，]修證的特色是「至頓」：基於最圓融的理論，修最簡

易的方法，一通一切通，當然至頓了！例如「一生取辦」，「三生圓證」，

「即心即佛」，「即身成佛」。成佛並非難事，只要能直下承當（如禪者信

                                                 
1釋見豪：〈建構以四聖諦為綱領的佛法知識體系〉，載伽耶山基金會圖書資訊中心編：《佛教圖書館

館訊》，31 期（2002 年 9 月 20 日），頁７０，「表１２：大乘與『非大乘』修道歷程、修觀斷惑與

修道階位的比較」。 
2 古代傳說《華嚴經》有十萬頌本，但六十《華嚴經》才三萬六頌，八十《華嚴經》才四萬五頌，

西藏本《華嚴經》亦不超過六萬頌，古人傳為十萬頌，可能是受當時印度史詩鉅著 Mahābhārata（《摩

訶婆羅多》）最終發展成十萬頌的「刺激」，把自家佛教經典頌數也誇大成同樣數目：「大乘經十萬

頌，正是那個時代的特色。適應這好大的學風，大乘經編集而數量相當大的，也紛紛的傳說為十萬

頌。」參印順《初期大乘佛教之起源與開展》，頁１０２２，「第二項 華嚴經的編集」。 
3參印順：《華雨集》（第五冊） ，頁１０８，「七、論三諦三智與賴耶通真妄──讀『佛性與般若』」。 
4參印順《初期大乘佛教之起源與開展》，頁１０８４，「第一項 十住與十地」。 
5參印順《初期大乘佛教之起源與開展》頁２０，「第三項 解答問題的途徑」。印順又暗示《華嚴

經》中的毘盧遮那佛實與釋迦佛不一定非得看作是法身與化身的關係，反而可以看作同一佛──毘

盧遮那佛實即釋迦佛（或曰釋迦佛實即毘盧遮那佛）：「釋迦牟尼是毘盧遮那的別名，是二而一、一

而二的，並沒有嚴格的分別意義，所以[華嚴]經中或說毘盧遮那，或說釋迦尊。」參印順《初期大

乘佛教之起源與開展》，頁１０３１，「第二節 毘盧遮那佛與華藏莊嚴世界海」。 
6參印順《初期大乘佛教之起源與開展》，頁１０３６，「第二節 毘盧遮那佛與華藏莊嚴世界海」。 
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得自心即佛；密宗信得自身是佛，名為天慢），向前猛進。7

亦屬最上大乘之一的華嚴宗，一向倡導圓頓教法，所以此宗最後形成了「三生成

佛」的說法，是一點都不奇怪的，它是華嚴祖師揉合了「圓」、「頓」二者，在「圓」

中又不失「頓」，所建構出的完美成佛論，例如： 

 

－ 二祖智儼立依勝身、依見聞、依一時、依一念、依無念五種疾得成佛（為方

便行文，本文略稱之為「五疾說」，當中較重要的為「依見聞」中的「三時益」─

─聞時益、修行時益、轉生時益）；又主張三世亦可視為一念，而將「三生成佛」

（見聞、解行、入果海）詮釋成 「一念成佛」（本文略稱之為「一念說」）； 
－ 三祖法藏關於成佛也有三套說法：1.關於別教一乘 8

將修行解脫的過程別配三生，在佛教內也不是全無先例，如部派佛教（毗婆沙

宗等）即主張聲聞最快三生可解脫，《阿毘達磨俱舍論》〈分別賢聖品第六之二〉

曰： 

之三種行位理論（本文略

稱之為「三約說」），當中較重要的為當中的「約報明位」裡的「三生說」──成

見聞位、成解行位、證果海位；2.位、行、理三種成佛（本文略稱之為「三成說」）；

3.見聞位、解行位、證入位成佛（本文略稱之為「三位說」），說法不可謂不紛紜。 

順決擇分今生起者，必前生起順解脫分。諸有創殖順解脫分，極速三生方

得解脫。謂初生起順解脫分，第二生起順決擇分，第三生入聖，乃至得解

脫。譬如下種、苗成、結實三位不同。身入法性、成熟、解脫三位亦爾。9

據《俱舍論》，一個聲聞行人最快速的可於三生解脫（慢者則需六十劫），即：

前生起順解脫分入法性，今生起順決擇分得成熟，下生入聖者之流得解脫。正如

耕作，也要分播種、苗長、結果三個步驟。當然，這是就成羅漢而言

 

10，按《俱

舍論》，成佛還是要三大阿僧祇劫：「經說三劫阿僧企耶精進修行方得成佛。」11至

於大乘行者，利根者三大劫（資糧道至第一地一大劫，第二至七地一大劫，第八

地至佛地一大劫），中根者七大劫（資糧道兩大劫，加行道兩大劫，見道一大劫，

修道兩大劫），鈍根者三十三大劫（資糧、加行兩道合三大劫，十地各三大劫共三

十大劫）。12

至於華嚴宗所持有的「三生成佛」概念，雖然諸祖師並沒有真的用上「三生

 

                                                 
7 參印順《無諍之辯》，頁 187，「二   大乘精神──出世與入世」。 
8 呂澂認為，智儼受北魏地論師南道派慧光著的《華嚴經疏》所影響，而自行從《大方廣佛華嚴經》

中體會出「別教一乘」這道理（頁 191）。法藏承繼之而對此中義理立四門義，即三性同異、因門

六義、十玄無礙、六相圓融（頁 196）。見《中國佛學源流略講》（北京：中華書局，1979 年）。 
9 參世親造、玄奘譯《阿毘達磨俱舍論》卷廿三，《大正新脩大藏經》第 29 冊，頁 121 上；世親造、

玄奘譯：《阿毗達磨俱舍論》（歐陽竟無《藏要》校正本），頁 499。 
10 至於獨覺則最速也要四生（慢則要百劫），即多出了第一生的「最初發心生」，餘與聲聞三生同。

見演培釋註《俱舍論頌講記》（台北：天華，１９８９年，二版），頁２０９。 
11 參世親造、玄奘譯《阿毘達磨俱舍論》卷十二〈分別世品第三之五〉，《大正新脩大藏經》第 29
冊，頁６３中。 
12 此係據索達吉堪布引（印度）巴雪阿闍黎的《中觀寶燈論》：「利根者經三大劫現前佛果，中根

者經七大劫，鈍根者經三十三大劫」。見慈誠羅珠堪布著、索達吉堪布譯：《慧光集（15）：前世今

生論》，頁 45~46，「藏密問答錄」第八問。 
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成佛」這四字詞，13但此概念仍廣見於華嚴祖師如智儼、法藏、澄觀 14的著述中。

此概念源自二祖智儼《華嚴經內章門等雜孔目章》中的「三時益」；他後來承初祖

杜順口述，親自撰寫觀行類著作《華嚴一乘十玄門》，提出「三生成佛」說，更認

為三生不過一念。後由其徒弟三祖法藏於《華嚴一乘教義分齊章》15進一步引申闡

發，將三生位階化，安立成見聞位、成解行位、證果海位三種位，並總稱它們為

「三生」；又在《華嚴經探玄記》16

二、二祖智儼的成佛論 

中，提出類似「三生說」的「三位說」（見聞位、

解行位、證入位），更將之與過現未三生別配，故這時起「三位」亦暗含時間先後

的隱義，即見聞生配前生、解行生配今生、證入生配來生。 

智儼是華嚴宗的第二祖，其著作已架構起成佛的相關理論，其五種疾得成佛

說（「五疾說」）及「一念說」即是其中二例。前者又以第二「依見聞」最為重要，

因為後代「三生成佛」說或許從中得到啟發。以下簡介「五疾說」： 

（一）、「五疾說」 

《華嚴經內章門等雜孔目章》是智儼 62 歲後才動筆寫成的著作，在卷四的「釋

四十五知識文中意章」裡，他列出──「五疾說」，可說是他閱讀《華嚴經》後的

一種個人歸納，為他及後代祖師的「三生成佛」說奠下理論基礎。以下是總論「五

疾說」的相關引文： 

又依彌勒文，諸佛菩薩無量劫修，善財一生皆得者，依《華嚴經》疾得成

佛，有其五種：一、依勝身，一生即得。從見聞位後，一生至離垢定，後

身即成佛。二、依見聞，逕生疾剋。三、依一時，疾得成佛。四、依一念，

疾得成佛。五、依無念，疾得成佛。
17

從上文可知，智儼主要受《華嚴經》的善財童子

 

18

                                                 
13 筆者以「三生成佛」來檢索，發現 CBETA 內，此詞僅有九例，而且有四例出自唐代李通玄《新

華嚴經論》，全部都是在談到龍女快速成佛時出現。另兩例則出於《華嚴經合論》，是唐代志寧把《華

嚴經》與李通玄的論湊合對讀之作品，因此此兩例根本亦非新例。最後三例出於宋代的三部作品，

編者名不經傳，更是無足道矣。因此藍吉富主編的《中華佛教百科全書》「三生成佛」條目說「『三

生成佛』是一個常用的術語」（頁 ４７３），似有商榷餘地。 

一例所啟發，認為善財成

佛可從五方面來看，進而主張「五疾說」的理論。今別論「五疾說」如下： 

14 世稱「華嚴疏主」，但他是於法藏死後廿多年才出生，故其實並非法藏嫡傳弟子。 
15 《華嚴一乘教義分齊章》亦名《華嚴五教章》，但除此之外還有很多不同別稱，見《中華佛教百

科全書》「華嚴五教章」條。另本書是首本明確建立起華嚴五教十宗教判系統的作品。書名中的「分

齊」，「分」指差別處，「齊」指相同處。 
16 《華嚴經探玄記》是法藏對舊譯《大方廣佛華嚴經》的權威注釋，書名模倣其師父智儼的略注

書《華嚴經搜玄記》（全稱《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》）。順帶一提，法藏也曾幫忙新譯

《大方廣佛華嚴經》的潤文工作。 
17 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 
18「善財童子，在部派佛教的傳說中，是釋尊的『本生』。」參印順《初期大乘佛教之起源與開展》，

頁１１１０，「第一項 善財與福城」。 
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1.依勝身 

[依勝身]初義有四。一依世界性等，十世界身輪王之子，現身成佛，如普

莊嚴童子等；二者，依天子勝身：從三惡道出，生兜率天，現身成佛；

三者，依閻浮提勝功德身，如善財等，現身究竟普賢之行，後生即見佛；

四者，依《法華經》龍女之身，南方成佛，義當留惑之身，疾得成佛。19

前面「五疾說」總論時已提到「依勝身」的意思為「從見聞位後，一生至離

垢定，後身即成佛」，即於見聞生之位，於一生裡直趨入離垢定而以「後身」成佛

 

20。

勝身有多種，即：世界性 21勝身（如轉輪王子──普莊嚴童子 22）、閻浮提勝身（如

善財童子 23

2.依見聞──「三時益」，「三生成佛」的雛型 

）、天子勝身（如兜率天子）、女勝身（如龍女）。智儼的「勝身」論並

沒有什麼內在系統，諸種勝身難以把它歸類，強而為之，可分男、女身（普莊嚴

童子、善財、兜率天子是男身，龍女為女身）；或天、人身（兜率天子是天人身，

普莊嚴童子、善財是人身）。注意的是此處所提及的普莊嚴童子、善財、兜率天子、

龍女都是華嚴宗提及「三生成佛」時常舉的實例。 

「五疾說」的第二「依見聞」提倡「三時益」：「依見聞逕生疾剋者：如[《十

地經論》]〈初[歡喜]地〉中說，有三時益：一聞時益，二修行時益，三轉生時益。」
24

                                                 
19 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 

 

20 作者當中一句「從見聞位後，一生至離垢定後身即成佛」中的「後身」一詞，明顯指要取得下

一生之身才得成佛，這似與「依勝身一生即得」句互相矛盾，故後句當解作「依殊勝之身，一生中

即可圓滿諸修行」。參《華嚴經內章門等雜孔目章》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 
21 按法藏在《華嚴一乘教義分齊章》卷二中，第九章「所詮差別」之「九、攝化境界」一節所言，

別教一乘佛身所居之土有二：「國土海」和「世界海」，後者又開為三：「[蓮]華藏莊嚴世界海」、三

千界外的「十重世界海」及「無量雜類世界」。「十重世界海」又分十種，第一種即為「世界性」，

見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 498 中。據印順《初期大乘佛教之起源與開展》分析：「〈華藏

世界品〉（第五）所敘述的華藏莊嚴世界海，是一特殊的世界結構，為其他經典所不曾說過的。」

（頁１０１６，「第二項 華嚴經的編集」），但它與傳統的三千大千世界說法，仍有可暗合之處─

─指兩者都是三重世界：「娑婆世界，是以一四天下為單位，經小千、中千、大千，而成三千大千

世界。華藏莊嚴世界海，是以娑婆世界那樣的世界為單位，經一世界種，十世界種，百世界種，也

經三番的組合而成」（頁１０３３，「第二節 毘盧遮那佛與華藏莊嚴世界海」，他並畫出二世界圖

表供參考）。另外，華藏莊嚴世界海是處於蓮花上，明顯是受印度教影響：「印度教的創造神話。人

類之祖大梵天王 Mahābrahman，是坐在蓮華上的，佛法適應世俗的信仰，也說佛菩薩坐蓮華上。……

阿彌陀佛（Amita）與往生者，都是在蓮華中的。蓮華化生，成為大乘佛教的一般信仰。梵天王坐

在蓮華中，是創造神話，世界依梵天而成立。華藏世界，就是適應這世俗信仰而形成的。」（頁１

０３２，「第二節 毘盧遮那佛與華藏莊嚴世界海」） 
22 「普莊嚴童子」出自舊譯六十卷《華嚴經‧盧舍那佛品》，即新譯八十卷《華嚴經‧毘盧遮那品》

的「大威光太子」，是釋迦牟尼佛在因地時之前身，以解行生之勝身入華嚴果海而得以成佛。見《佛

光大辭典》「普莊嚴童子」條目，頁 4994。 
23 作者說善財童子「現身究竟普賢之行，後生即見佛」，言下 之意似說善財童子現生還未成佛，而

需等到後生才可。 
24 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 
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這對研究「三生成佛」至為重要，因為這「三時益」奠下後來「三生成佛」

的雛型。引文引用了《十地經論》〈初歡喜地卷之二〉的偈頌，偈頌原意是說釋迦

牟尼佛乃至諸佛擁有十力、四無所畏、大悲等十八不共法，故堪當大眾的法王，

為他們演說妙法 25。智儼即拿來建立其「三時益」說（「聞時益」、「修行時益」、「轉

生時益」），對理解他的「三生成佛」說有參考價值，因當中其實隱含了他對「三

生成佛」的觀點。另外，可能是出於借用或發揮，四祖澄觀在《大方廣佛華嚴經

隨疏演義鈔》26

（1）聞時益 

中，講到八種益時，頭二益也與智儼類似──見聞益、解行益，強

調一世裡即可盡得多世才能修成之果。本文因此將他們的說法併在一起比對、討

論。 

第一是「聞時益」：「故《[十地]地論》云：『是諸如來，加護於諸菩薩。此人

能聞持，如是微妙法。』此是聞時益。」
27

後來的澄觀在其疏解《華嚴經》的著作中提出八種益，當中頭二益與智儼頭

兩種益類近，只是名目字眼上稍有不同。澄觀的第一益為「見聞益」（相當於智儼

「聞時益」），引用了地獄天子作為經證： 

智儼除了引用《十地經論》外，對「三

時益」其實並沒有太多個人解釋。按照他所引經義來看，「聞時益」即行者受諸佛

護佑，故能聽聞和受持妙法，獲得利益。大約相當於「三生成佛」中的第一生。 

見聞益，……雖住海水劫火中，堪受此法必得聞；其有生疑不信者，永不

得聞如是義。不信不聞翻顯信，聞則成利益。……阿鼻地獄極苦眾生遇[清

淨功德]光者，皆悉命終生兜率天。既生天已，天鼓發聲，廣為說法，乃至

云，爾時諸[地獄]天子聞說普賢廣大迴向得十地故，獲諸力莊嚴三昧故，以

眾生數等清淨三業，悔除一切諸重障。」28

以上說法與智儼所引《十地經論》的大意差不多，俱言當遇到佛的庇佑，最

後得聞法受益。只是澄觀指出這一切改變的主因是眾生心中有大信心。此外，兩

者詳略顯然有別，澄觀援引了更多經中實例而使內容更豐富及具體，如形容眾生

所得的庇佑是以佛光形式出現，此光能助之出離惡道改生天趣，在天上有機會聽

聞佛說法，得到證十地的利益。 

。 

（2）修行時益 

第二是「修行時益」：「[《十地地論》：]『諸地淨無垢，漸次而滿足。證佛十

種力，成無上菩提。』此是修行時益。」
29

                                                 
25 天親菩薩造、後魏‧菩提流支譯：《十地經論》卷二〈初歡喜地卷之二〉，《大正新脩大藏經》第

26 冊，頁 130 下～132 上。 

其意思是說，行人可於每一地修行而漸

除垢而最後得大菩提，大約相當於「三生成佛」中的第二生；但觀其引用《十地

26 澄觀曾為新譯《大方廣佛華嚴經》寫疏，即《大方廣佛華嚴經疏》二卷。之後親自為此疏寫鈔，

即《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》，是新譯《大方廣佛華嚴經》最完整的鈔。後人把上述二作合刊

成《華嚴經疏鈔》。 
27 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 
28 參《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷二，《大正新脩大藏經》第 36 冊，頁 11 下～12 上。 
29 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 



大專學生佛學論文集（西元 2011 年） 
華嚴宗「三生成佛」思想的嬗變─以智儼及法藏著述為主之考察 
 
 

- 142 - 

經論》的「證佛十種力，成無上菩提」，指出修行除垢後可得無上果，其實也可同

時兼指「三生成佛」中的第三生。 

澄觀引用了善財及大威光太子（即普莊嚴童子）為例，說明「解行益」（相當

於智儼「修行時益」）：「第二解行益。……此長者子[善財]，於一生內則能淨佛

剎，……則能具足普賢諸行，及大威光太子，亦是一生圓多劫之果。」30

（三）轉生時益 

他以善財

及大威光太子作佛子，說明了透過一生的解行可於短短一生中圓滿無數劫的修

行，才能於下生速證悟，由此「三生成佛」才有可能。 

第三是「轉生時益」：「[《十地地論》：] 『雖在於大海，及劫盡火中，決定信

無疑，必得聞此經。』此是轉生時益。」
31

澄觀八種益中找不到與智儼「轉生時益」類似的說法，但觀乎智儼言「決定

信無疑，必得聞此經」（信者必能聞法），這與澄觀「見聞益」所說「其有生疑不

信者，永不得聞如是義。不信不聞翻顯信，聞則成利益」（不信者無法聞法，信者

則能聞法得益）實在不謀而合，雙方重點為因信心得聞法，故以上才剛提到的澄

觀「見聞益」其實即智儼「轉生時益」。 

強調哪怕生死流轉，其人如得遇是經，

聞之即生決定信解，言「信」的成份較多，大可將之歸入「三生成佛」中的第一

生，即見聞佛法而生信也。 

總結來說，智儼單純用經文來闡述其「三時益」；澄觀則廣泛引用經中實例來

引證其二種益的說法，他所舉的三個例子為地獄天子、善財童子及大威光太子。

此外，智儼的「三時益」其實只有大略相當於後來「三生成佛」中的頭兩生（見

聞、解行），這從「轉生時益」實可併入「聞時益」可知，故才說智儼「三時益」

與澄觀二種益大致一樣。詳見下表： 

 二祖智儼的三時益 四祖澄觀的二益 

１ 聞時益 見聞益 
２ 修行時益 解行益 
３ 轉生時益 （相當於見聞益） 

智儼「三時益」是後來「三生成佛」說的先聲，他亦據此提出「一念成佛」

的說法（見 2.2 節）。 

3.依一時 

依一時疾得成佛者：如善財童子，於知識處，一時之間，獲普賢法。32

這裡智儼舉善財童子為例，說其於大善知識（這裡指的應是五十三參中的最

後一位善知識──普賢菩薩）處一時間得普賢法而最終能成佛。特別留意的是，

 

                                                 
30 參《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷二，《大正新脩大藏經》第 36 冊，頁 12 上。 
31 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 
32 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 
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善財童子這例子在「依勝身」中已有出現，當中說他「後生即見佛」，可見「依一

時」的意思不是說真的一時間可成佛，而是今世先於一時間累積所有成佛資糧，

故才能於當來下世成佛，是隔世成佛，只是智儼將這些意思濃縮成「依一時」，其

實深究之，並沒有違背三生成佛的說法。 

4.依一念 

依一念疾得成佛者：如契普賢法一念即成佛，此依俗諦念也。33

即契入普賢法之一念間成佛，這是就俗諦來說，這是因為還有一個念頭時，

還只算俗諦；當念頭都沒有了，方是勝義諦，這在下面「依無念」會提到。應特

別注意的是，「三生成佛」於之後某些祖師的著作中常結合「一念成佛」來說，智

儼即為一例，本文 2.2 一節會討論到。 

 

5.依無念 

無念疾得成佛者：一切法不生，一切法不滅；若能如是解，是人見真佛故。34

即了解一切法不生不滅而真見佛，這是就勝義諦來說。 

 

以上這五種疾成佛法，其分類顯得頗零碎，第一種成佛法可說是智儼看過《華

嚴經》後的歸納；第二種成佛法則是他被《十地地論‧初歡喜地》所啟發；其餘

的都是把一些零散的看法分列成三點。這五種只能說是從不同角度看成佛罷了。

雖智儼都視全部五種為「疾得成佛」，但單看文字敍述，「依見聞」有後來「三生

成佛」的雛形，例如智儼提到「從見聞位後，一生至離垢定後身即成佛」，而「依

勝身」中所列舉的善財童子等例則提供了「三生成佛」的實例，並為後來祖師所

沿用。 

（二） 「一念說」──「三生成佛」的另一種解讀 

前面提到智儼「五疾說」有「依一念」成佛的說法，他在另一著作《華嚴一

乘十玄門》即對此有更多的表述。此書較《華嚴經內章門等雜孔目章》後出，是

承杜順而作，故筆者猜裡面的思想有可能是祖述自杜順 35。從《華嚴一乘十玄門》

一書可看出智儼成佛看法上的轉變：他主張「三生成佛」亦即「一念成佛」，理由

是一地可攝取餘地功德資糧等，及一念發心即可直取佛道。這背後有其圓教（別

教一乘）「一即一切、一切即一」36的相互為體之理論依據 37

                                                 
33 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 

。很明顯，華嚴經的

34 參《華嚴經內章門等雜孔目章》卷四，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 585 下。 
35 木村清孝雖肯定杜順對智儼的學說建立有所影響，但認為要追溯某一學說發源自誰，或是還原

杜順的說法，卻屬不可能，因為智儼是參考過其師說法後再用自己文字寫成：「本書から杜順の思

想を抽出することは、ほとんど不可能である。」（要從《華嚴一乘十玄門》一書抽取杜順的思想可

說是不可能的。）見木村清孝：《中 国華厳思想史》（京都：平楽寺書店，1992 年），頁 83。 
36 但呂澂認為，其實「一中有多、多中有一」的思想「大部分取自天台、慈恩，並不全是新鮮的」。

參《中國佛學源流略講》（北京：中華書局，1979 年），頁 192。 
37 套用法藏的話，是「攝九世以入剎那，舒一念而該永劫」。見法藏《華嚴經探玄記》，《大正新脩

大藏經》第 35 冊，頁 107 中。 
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因緣觀很強調每一因每一緣都各有其重要性。38

普莊嚴童子一生具見佛聞法，即得三昧，即至後際見佛，滅度後復得三昧。

如經一生得見聞，若熏習，二生成其解行，三生得入果海。……此三生只

在一念。猶如遠行到在初步，然此初步之到非謂無於後步。明此童子得入

果海，非不久植善根。

他舉出後代各家都常引用到的普莊

嚴童子經歷三生三世甚至一念而得作佛為例子，此例重要性在於，他不單把見聞、

成解行、入果海個別跟三生配對起來，更指出其實三生實為一念： 

39

意思是說，普莊嚴童子前世某一世中見聞佛法，因佛法的長久熏習而得以於

第二世修解門、行門，最後於第三世之一念間證入究竟位，故智儼才說其實三生

三世不出一念間即成佛。他把成佛的過程緊扣到「二教」（三乘教及一乘教

 

40）來

闡釋，他說：「久修行善根者，即在三乘教攝。從三乘入一乘，即是一念始終具足。」41

歷久修行是三乘教所言，一念成佛則是就從三乘教入一乘教的角度來說。正如善

財童子共參訪 55 位大善知識共 55 次 42

可見依智儼的時間觀，三世不過一念，一念亦是三世；三世入於一念，一念

開成三世。為何時間上可一切入於一呢？在他的著作《華嚴一乘十玄門》「十玄門」

，這比喻歷久修行；但要等到參訪最後一

位大善知識──普賢菩薩時，才能於一念中證入果海位，這比喻一念成佛。可見

所謂同教三乘之漸修，最後亦可得以別教一乘的「一念成佛」達成，因為成佛之

時，技術性來說，只靠一念而已；也可以把「一念成佛」說成是漸修，因為雖然

成佛是一念之間，但大前提是要歷劫而修。歷劫很長，但按時間的過、現、未劃

分的話，大別之可分為前、中、後生，即三世。 

43

                                                 
38 反觀初期佛教「四緣」說中，只以「因緣」為引生諸法的主要及直接原因，其餘三緣（「所緣緣」、

「等無間緣」、「增上緣」）為次要及輔助原因，並未將各因各緣視為同樣重要。這種觀點較為務實，

不像華嚴宗「一即一切、一切即一」徒有高妙而都無實用。 
39 《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 518 上。 
40 三乘教是方便教法，指為適應眾生之機而別立聲聞、緣覺、菩薩三乘，並最後導引其入一乘教；

一乘教則指倡言人人皆可成佛的究極法門。到了三祖法藏則建立起五教說，這時的三乘教約為法藏

五教中的始、終、頓三教。另外，賴永海主張中國佛教中主要流行一乘教說，三乘教說則不太興盛，

見其著作《中國佛性論》（高雄：佛光出版社，1990 年），頁 388。 
41 《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 518 上。 
42 一次同時拜訪德生童子及有德童女，而遍友童子師默然不說法，並前後拜訪文殊師利共兩次。

另據魏道儒載，一般常說的「善財五十三參」其實是相對唐譯《華嚴經》來說；晉譯只記載有 49
人次。見《中國華嚴宗通史》（南京：江蘇古籍出版社，1998 年），頁 35。不過其實按印順考究，

晉譯原是真的有所短小，但經過日照續譯補足後，還是有 55 人次；又指較常見的「善財五十三參」

是因「省去了再見文殊師利的第二次，及推介善知識而沒有說法的遍友」（頁１１２１，「第二項 善
財參訪的善知識」）；又據他考覈，原始版的〈入法界品〉善財參訪知識應沒有五十三（或五十五，

如遍友、第二次拜訪文殊也算進去）那麼多，五十三（或五十五）純是後世增加之數，原始版本應

為三十一（或三十三），即扣除大天後的１３天神及９人（頁１１２５，「第二項 善財參訪的善知

識」），可參閱印順《初期大乘佛教之起源與開展》。 
43 十玄是智儼的全新發明，表達了華嚴的法界緣起。「十玄門」分古、今二說，前說見於智儼之《華

嚴一乘十玄門》及法藏祖述之而作的《華嚴一乘教義分齊章》；後說見於法藏《華嚴經探玄記》及

澄觀祖述之而作的《華嚴經疏鈔玄談》。古、今二說中，十玄門之名目及順序間或不同。華嚴宗很

多教說都採「十」之數，因為它代表圓滿無盡之意：「《華嚴經》說法門必定說十法門，而說佛亦必

說十身佛，因為『十』是最圓滿的。在此，『十』不是一個隨意數目，而是表示一個有必然性的義

理。其所列舉的內容可以是隨意的，可以是變動的，但一定要是十個法門，這是必然的。因為唯有
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的部份即有論述。「十玄門」中的第五門為「十世隔法異成門」云：「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。」44說的正

是三世互入成九世（因過現未三世各有過現未三世），九世入於一念的時間觀。由

此他進一步推論，時間上雖云有先後，但在一切法都可相即相入而變成無盡的基

調下，一念之功德可以深廣而無邊無際，何況累劫以來廣修功德行，他因此得出

「初發心時便成正覺」及「菩薩在此一地，普攝一切諸地功德」45的結論。但他又

怕讀者誤會，以為可以發心而不用修功德即可成佛，舉出「升斗」46喻。這個譬喻

是說，滿十升可得一斗，但不代表一升都沒有也可以得一斗，或以一升就妄以為

可得一斗 47，並提點說：「初心成佛者，非謂不具諸功德」48。這與他在描述普莊

嚴童子入果海時，特別強調童子「非不久植善根」、「久修始得[入果海]」49

智儼又對「久修」及「一念」進一步闡釋

，以免

讓人誤會以為真的可不用漸修三世，是同一道理。 

50，說一乘的「一念成佛」可分兩

方面說，而這兩方面無非是之前剛說到的「久修」及「一念」的進一步申釋吧。

第一方面是「行行既滿取最後念，名為成佛，如人遠行以後步為到。……以後望

初初念即是成。」51

至於第二方面，智儼只有簡單一句「會緣以入實性無多少」，其文義隱晦，不

易理解，亦沒有多作解釋。筆者翻查他的其它作品，發現在《華嚴五十要問答》

初卷第五問「一念成佛義」中有提到：「依三乘教或一念成佛，此有二義：一由覺

理位滿足時，唯一念故；二會緣從實時，法性無多少長短，一成即一切成，一切

成即一成故。」

意思是說，成佛之道就像一場「遠行」（喻漸修或久修），它是

建基於第一步（「初步」，遠行圓滿的因），即能聽聞如來別教一乘之教法；但有了

第一步不代表一定可完成這一場遠行，中間還是必需要經歷解行及證入的過程，

從而得以踏出「後步」（喻一念），亦即到達終點之時一定是在踏出最後一步時。

故此，與其說智儼的意思是「一念可極速成佛」，不如倒過來說「成佛要漸修三世、

三生」較為恰當。可見「一念成佛」根本離不開「三生成佛」。 

52

                                                                                                                                               
說十法門，才能表示圓滿無盡，主伴俱足。『十』並不只是數目的十，而是代表無窮、無盡，也就

是表示任何一個法都是無限。」參牟宗三：《牟宗三先生全集 29：中國哲學十九講》，頁３２３，「第

十五講 佛教中圓教底意義」。 

當中的「覺理位滿足時唯一念」大概相當於《華嚴一乘十玄門》

的「行行既滿取最後念，名為成佛」，剛才已有申述，在此不細表。至於「會緣從

實時，法性無多少長短，一成即一切成，一切成即一成」，可以將之跟《華嚴一乘

44 《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 517 上。 
45 兩句引文俱出自《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 517 下。 
46 十升等於一斗。 
47 此是筆者所引申，智儼只簡單提到「無升即無斗，有升即有斗」。「無升即無斗」不難理解，但

「有升即有斗」是指只需一二升即可得一斗，還是要足十升才可得一斗？智儼並沒有刻意舉詳細例

子，但因其之後即提到「初心成佛者，非謂不具諸功德」，故可以猜測他的意思還是要具足十升才

能得一斗。參《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 518 上。 
48 《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 518 上。 
49 《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 518 上。 
50 在這之前作者也有簡單述及小乘的成佛說，主張小乘教但言要三大阿僧祇劫滿百劫中修八萬四

千相好才得成佛，並無「一念成佛」說。 
51 《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 518 上及中。 
52 《華嚴五十要問答》初卷，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 519 下。 
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十玄門》的「會緣以入實性無多少」互相參照，由此或許可以了解後句的「無多

少」，大概是指證入的時間上無所謂長短久暫之分，一念悟得即盡得佛果，背後實

在隱含了華嚴相即相入的道理。 

但就算是「一念」成佛也不代表究竟，智儼特別指出：「即與佛同時，位未見

究竟，故復有淺深之殊。如人始出門及與久遊他土，雖同在空中，而遠近有別。

是故信、住等位，各各言成佛者，而復辨其淺深。」
53

從以上討論可知，縱使智儼提倡三世即一念而主張「一念成佛」，但這純是另

一角度的詮釋，大體上其基調仍離不開「三生成佛」的框框──即成佛還是要歷

經三個階段。

縱然說有眾生於十信、十住

等位能一念間成佛者，他與佛所證得的究極圓滿的佛果還是有深淺之分別，原因

在於信、住等位非究竟位，還在見聞生、解行生階段的眾生，還未到證入生階段，

故相對已證入甚「深」境界的佛而言，是「淺」；但因其已聞修佛法，故也許其未

來生得以「三生成佛」或「一念成佛」，證入甚「深」佛境。 

54

三、三祖法藏的成佛論 

 

看過二祖智儼的看法後，這一節轉而探討三祖法藏的說法。按法藏華嚴五教

判，「三生成佛」說應納於圓教之「別教一乘」，故本文先簡單分析其圓教學說，

再討論「三生成佛」。 

圓教不單是天台宗最重視之教，也是華嚴宗同樣重視的，此二宗學說建立在

如何趣入圓教的基礎上，因此釋印順才會評價說：「臺賢大師門，統攝了全部佛法，

而組成淺深的進修歷程，顯出彼此間的差別，又顯出彼此間的關聯。這難怪過去

學教的法師，不是天臺四教，就是賢首五教了！但臺賢的重心在圓教，直入圓教，

才是臺賢大師們的真正意趣，所以仍不免偏取。」
55
分「別教一乘」及「同教一乘」，

法藏對同教一乘的解釋僅有簡單兩句：「攝前諸[五]教所明行位，以是此方便故。」56

至於別教一乘，是二祖智儼從地論師慧光撰寫的《華嚴疏》所啟發

意思指前面主張三乘的始教，以及主張一乘的終、頓教，攝入主張一多無盡法界

的同教一乘，以這些各別的階位作為同教一乘的方便。可知同教一乘，是三乘即

一乘，一乘即三乘。 

57

                                                 
53 《華嚴一乘十玄門》，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 518 中。 

。法藏立

此，是挺有針對性的，天台所宗之《法華經》向被視為「會三歸一」（迴聲聞乘、

緣覺乘、菩薩乘入於一佛乘）之一乘教，華嚴宗所高舉的亦是「一乘」。為更好的

區別兩者，法藏稱《法華經》的「一乘」為「同教一乘」，《華嚴經》的「一乘」

54 筆者未能完全同意《中華佛教百科全書》「三生成佛」條目中所說：「所以‘三生成佛’之說，

雖然是華嚴宗為令一般人瞭解成佛的歷程而提出，但是若究實而論，華嚴宗還是主張三生即一生，

而成佛實在於一念之中。」內文已指出，「一念成佛」只是智儼個人提倡；且縱然他提出「一念成

佛」，卻並沒有抹煞實際修行上仍需經過三生。 
55 見印順《成佛之道》（增注本），頁２，〈自序〉。 
56 法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷二，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 489 中。 
57 見呂澂《中國佛學源流略講》（北京：中華書局，1979 年），頁 191，「第八講 宗派的興起及其

發展」。 
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為「別教一乘」。從名稱可見，華嚴一乘是殊「別」，非通「同」三乘教之法華可

比，由此可知法藏高舉自宗之用心。法藏以「別教一乘」為最高的原因，是其主

唱法界緣起，諸法之間，主伴圓明具足，不拘前後順逆：「第五『法界無礙門』者，

即別教一乘，奮興法界，主伴絞絡，逆順無羈也。如《華嚴》等經明也。」58

他又借金獅子來作比喻，說： 

 

此師子情盡體露之法，渾成一塊。繁興大用，起必全真；萬像紛紜，參而

不雜。一切即一，皆同無性；一即一切，因果歷然。力用相收，卷舒自在，

故名一乘圓教。59

意思說，說到最後唯有一真如，此真如興起一切紛紜相用，卻又有其條理而

不失序，故云「一即一切」，這指其「舒」的功能而言；一切相用又可收於真如中，

只因相用亦是無實自性，故云「一切即一」，這指其「卷」的功能而言。這是一起

（興、舒）一切起、一收一切收（卷）的華藏世界，故言「奮興法界」、「繁興大

用」、「力用相收」。可知圓教主要指性相相容、事事無礙之華嚴宗。 

 

（一）圓教「三約說」 

法藏是華嚴宗的實際創始人，60

1.約寄位顯 

其學說承先啟後，比初祖杜順、二祖智儼來得

更成熟而有體系，這反映在他在《華嚴一乘教義分齊章》及《華嚴經探玄記》經

營建構的華嚴行位，比智儼的分類得更仔細。法藏在《華嚴一乘教義分齊章》卷

二把「別教一乘」分作三科來論述，即「三約說」：約寄位顯（即依行位以顯別教

一乘的行相）、約報明位（即依三生果報說明行位）、約行明位（即依修行說明行

位），當中以「約報明位」尤為重要，因為它裡面提到的「三生說」確立了「三生」

的說法，並於《華嚴經探玄記》進一步發揮。簡單來說，「三約說」的「約寄位顯」

是把別教一乘開為一，即以一包攝一切位，約相當於《華嚴經探玄記》的「圓融

相攝門」；「約報明位」是把別教一乘開為三，即三生；「約行明位」是把別教一乘

開為二，即自分及勝進分。要言之，一中可開三，亦可開二。知道這個綱要，則

看以下「三約說」部份就不會感到太雜亂： 

首先是「約寄位顯」，法藏於《華嚴一乘教義分齊章》卷二中說：「一、約寄

位顯，謂始從十信，乃至佛地，六位不同，隨得一位，得一切位。何以故？由以

六相收故、主伴故、相入故、相即故、圓融故。」61他從圓教相即相入的觀點論述，

說明行人得到六位（十信、十解
62

                                                 
58 法藏《華嚴遊心法界記》，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 642 下。 

、十行、十迴向、十地、佛地）其中一位，即等

於得到其它一切位。 

59 法藏撰、宋‧承遷註《華嚴經金師子章註》，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 669 中。 
60 又說法藏曾於玄奘譯場譯經，但據後代學者考據那時法藏只有約廿歲，還未出家，根本無資格

參與譯事，純屬華嚴中人虛構誇大。 
61 法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷二，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 489 中。 
62 十解即十住，出自梁‧真諦的舊譯。見真諦譯《攝大乘論釋》卷 10，《大正新脩大藏經》第 31
冊，頁 229 中。 
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「約寄位顯」與法藏於《華嚴經探玄記》卷一所立的「圓融相攝門」，內容其

實很類似：「圓融相攝門，謂一位中，即攝一切前後諸位，是故一一位滿，皆至佛

地。此二無礙。」63

華嚴宗如此強調圓融與相即相入，安立「圓融相攝門」就已經夠了，為什麼

還要別立「次第行布門」呢？法藏在《華嚴一乘教義分齊章》卷二，論及別教一

乘時有略作解釋。在他自設的第五問中，他說：「經中安立諸位有二善巧：一約相

就門分位前後，寄同三乘引彼方便，是同教也。」

兩者都指出一位盡攝餘一切位而成佛。 

64

2.約報明位──「三生說」，「三生成佛」的位階化 

善巧安立「次第行布門」，強

調階位有前有後，有一定次第，是漸修漸得，這是出於方便攝受三乘行人從同教

一乘轉入別教一乘。這與前述智儼雖主張「一念成佛」，但也絕不否定「三生成佛」

的說法，其心態及背後道理都是一樣的。 

「約報明位」之分類法與「約寄位顯」不同，「約寄位顯」主要是從別教一乘

的行位來論成佛；「約報明位」則安立「三生說」，對研究「三生成佛」很重要，

因為法藏明白提出「三生」一詞來指稱這三位，所以本文簡稱之為「三生說」。有

兩方面值得注意：一、雖然法藏用「三生」一詞作為三個分項的總稱，但在闡述

其各別細項時，他是以「位」（即成見聞位、成解行位、證果海位）來各自稱呼這

所謂「三生」，可見他傾向將之看成是三種不同之位階，由此證明智儼「一念說」

的得見聞、成解行、入果海已被位階化了。二、這些位階也並未固定化的先後與

三世單獨配對。以下嘗試闡釋相關引文： 

（1）成見聞位 

二、約報明位相者，但有三生：一、成見聞位，謂見聞此無盡法門，成金

剛種子等，如《[華嚴經‧]性起品》說。65

在「成見聞位」中說，聽聞別教一乘的教義可熏習金剛種子，既然提到「種

子」，則暗示這些種子固然可今世播種今世生果外（即「順現法受業」），亦有可能

今世還沒成熟而暫未能引生佛果，故大有機會等待下世（即「順次生受業」）或下

世以後（即「順後次受業」）才成。如此一來，則成佛勢必推至下世或以後。 

 

（2）成解行位 

二、成解行位，謂兜率天子等，從惡道出已，一生即得離垢三昧前，得十

地無生法忍，及十眼、十耳等境界，廣如《[華嚴經‧]小相品》說；又如善

財，始從十信乃至十地，於善友所，一生一身上，皆悉具足如是普賢諸行

位者，亦是此義也。66

                                                 
63 法藏《華嚴經探玄記》卷一，見《大正新脩大藏經》第 35 冊，頁 108 下。 

 

64 法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷二，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 490 上。 
65 法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷二，見《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 489 下。 
66 法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷二，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 489 下。 
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在「成解行位」67的說明中，舉出兜率天子作例，指出他雖墮地獄，但因曾聞

圓教別教一乘教義，故當其今世出離並生兜率天後，一世中即得無生法忍而成佛。

按理推論，聞別教一乘教義（見聞）當在前前世或以前，墮地獄當在前世，出離

後得圓解圓行後成佛（成解行、證果海）則在今世 68

（3）證果海位 

。如此看來，「證果海位」於

這裡還未固定化地與「下世」連繫，不像之後《華嚴經探玄記》緊密地把「三位」

與「三世」配對起來。「成解行位」亦提到善財一例，因下面「證果海位」同樣舉

他為例，故這兒先不討論，而留待下段再講。 

三、證果海位。謂如彌勒告善財言：「我當來成正覺時，汝當見我。」如是

等，當知此約因果前後分二位故。是故前位但是因，圓果在後位故，說當

見我也。69

在「證果海位」中，說善財即身即世即圓滿普賢大行，箇中原因法藏沒有明

說，然按法藏在同書同卷較前部份的理論，能證「三生」的眾生之根機，必屬上

等之「普賢機」，如此於見聞普賢教法時乃能契應、理解及實踐之，而最終能證入

果海。

 

70可見善財當屬這種根器。文中意引彌勒授記說，善財於將來世也可見到他

成佛，這強烈暗示善財要未來世才能得佛果，今世五十三參訪也只是種善因，即

因位；果位要待下世才有。再加上善財的見聞位當在前世
71

從《華嚴一乘教義分齊章》卷二裡的行位系統來看，法藏時已明白確立見聞

位、解行位、證入位三位了，代表「三生成佛」正式確立。但此時的「三生說」

之三位，並沒有明顯跟時間上的三世連結起來說明，它們較像是三個不同的修行

階段而已，也是這樣法藏才以「位」稱呼之。也因此應避免簡單化地將成見聞位

比附為前世，成解行位比附為今世，證果海位比附為後世。 

，故他的成佛要三世才

成。於此可見，「證果海位」亦沒有說都只能跟「下世」連上。 

3.約行明位 

至於「約行明位」只有簡單二分（自分及勝進分），法藏說：「三、約行明位，

                                                 
67 丁福保編的《佛學大辭典》「四勝身」條則主張一旦得解行身，可今生或來生成佛：「於此[解行]

位離界內分別之穢身得界外無染清淨之金剛身，名解行身，是即勝身也。以此解行之勝身，或於現

生，或於當生，成佛果」。 
68 丁福保《佛學大辭典》「四勝身」條說「[兜率天子前、今]二生經[見聞、解行、證入]三生之行」

只能算是大略而不細究的分法，因為丁氏所說的「二生」（即「二世」）把墮地獄那一世忽略掉了。

當然丁氏也可以說「二生」中之前世可指涉前世及前前世，從此角度看，則實已同時將前前世的聞

教及前世的墮地獄兩事含攝一起了。又，丁福保前一「生」字實指時間意義上的「世」，他這樣寫

法，很易跟位階意義的「生」字混淆。因此本文通篇上下以「生」指位階的三生，另以「世」指時

間的三生。 
69 法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷二，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 489 下。 
70 法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷一，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 483 中～下，第七章「決

擇其意」。 
71 「見聞位則是善財次前生身」，見法藏：《華嚴經探玄記》卷十八，見《大正新脩大藏經》第 35
冊，頁 454 上。 
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即唯有二，謂自分、勝進。」72自分及勝進分表示了修行精進程度的不同，「自分」

指基本修行，「勝進分」指修行得果後的進一步修行，使果德更圓滿、定慧更增長，

實即無學道。73與「約寄位顯」情況一樣，「約行明位」的說法亦與《華嚴經探玄

記》卷三「三成說」中的「行成佛」同出一轍，都提及自分及勝進分，依之可取

佛位：「二、約行：總不依位，但自分、勝進究竟，即至佛果。」74

（二）「三位說」──「三生成佛」的生、位固定化 

 

在「三生說」（成見聞位、成解行位、證果海位）一節討論到法藏雖已確立「三

生」一詞，但該三位並不與時間的三世有任何配對關係，而純粹是修行階段的一

個描述。至於將之與過現未三世分別劃上等號的，是法藏《華嚴經探玄記》才如

此，此書比《華嚴一乘教義分齊章》晚出，故可窺見法藏「三生說」的轉變。在

《華嚴經探玄記》卷十八，他以善財為例，逕將見聞位、解行位、證入位分別判

屬前世、此世、來世，即將原來單純只有修行意義的三位，形式化地對應到時間

上的前生、此生、來生。以下是他的說明（底線為筆者所加作強調用）： 

依圓教宗有其三位：一見聞位，則是善財次前生身，見聞如此普賢法故，

成彼解脫分善根故，如歎德中辨者是。二是解行位，頓修如此五位 75行法，

如善財此生所成，至普賢位者是。三證入位，即因位窮終，潛同果海，善

財來生是也。76

法藏借善財為例，從圓教立場出發，把原本不指涉時間的修行之「三生」，賦

予次序先後上的意義，將三位分別配屬三世，至此，生、位完全固定化起來。其

實以聞思修，或信解行證等作為道階之名，天台宗智者早有先例，例如他提出圓

教「六即佛」，裡面的六位不用傳統的十住、十地等名目，而採取理即、名字即、

觀行即、相似即、分證即、究竟即。要強對之，大概法藏「三生」的成見聞位、

成解行位、證果海位約相當於智者「六即佛」的名字即、觀行即、究竟即。 

 

筆者認為，三世、三位固定化的別配在一起，以為見聞位必屬前世，解行位

必屬此世，證入位必屬來世，無形中抹煞了其它可能性，似乎也違背了一向主張

圓融包容的華嚴學風，因為三世與三位實可變化出起碼六種可能組合，例如見聞

位、解行位也可以屬前世而證入位屬今世，或見聞位、解行位也可以屬今世而證

入位屬來世，如此類推。因此，智儼「一念說」的三生攝一念，或法藏「三位說」

                                                 
72 法藏《華嚴一乘教義分齊章》卷二，《大正新脩大藏經》第 45 冊，頁 489 下。 
73在唯識宗，立有十一種善心所，當中之一即為「勤」，唯識宗的集大成著作《成唯識論》，玄奘於

所譯的卷六有云：「此[勤心所的]相[之]差別，略有五種，所謂被甲、加行、無下、無退、無足，即

經所說有勢、有勤、有勇、堅猛、不捨善軛，如次應知。此五別者，謂初發心、自分、勝進；自分

行中，[上、中、下]三品別故。」（CBETA, T31, no. 1585, p. 30, a27-b1）即「勤」有被甲等五種不

同，這五種亦即初發心、上品自分、中品自分、下品自分、勝進。參林國良：《成唯識論直解 2》，
頁５０８，「4.釋勤」。當然，在法藏來說，「自分」並無分品。 
74 參《華嚴經探玄記》卷三，見《大正新脩大藏經》第 35 冊，頁 166 中。 
75 五位指的是十信、十住（或十解）、十行、十迴向、十地五種階位。法藏意思指，善財今生已圓

滿上述五位，只差下生再證妙覺（佛果）即可成佛。 
76 《華嚴經探玄記》卷十八，見《大正新脩大藏經》第 35 冊，頁 454 上。關於第三證入位，法藏

在另一著作《華嚴一乘教義分齊章》卷二，頁 489 下，亦提到類似觀點，說善財成佛還是要待當來

生，詳情參前述部份。 



大專學生佛學論文集 頁 135-156（西元 2011 年），台北市華嚴蓮社 
Collections of College Students Thesis Relating to Buddhism 
Taipei Hua-yen Lotus Society000-0000（暫未申請） 
 

- 151 - 

以三世別配於三位中，僅是其中兩種可能組合，不排除某些圓教行者或能有別的

可能性。此外，六種配搭又可再分為三類，三世三位是屬較慢的成佛方法；一世

三位屬較快的成佛方法（當中又以一念三位最快）；二世三位則屬不定（可分出四

種配搭）。文字述說不易說清楚，可參下表： 

三世、三位的六種可能搭配： 

 前世 今世 後世 

速 
（一念/一世） 

 見聞生、解入生、證入生  

不定 
（二世） 

見聞生 解入生、證入生  

見聞生、解入生 證入生  

 見聞生 解入生、證入生 

 見聞生、解入生 證入生 

遲 
（三世） 

見聞生 解入生 證入生 

智儼的「三時益」、「一念說」及法藏的「三約說」、「三生說」、「三位說」、「三

成說」、「二門」，其互相對應關係可從下表獲得一較清晰了解： 

智儼 法藏 

《孔目章》 《華嚴一乘十玄

門》 

《華嚴一乘教義

分齊章》 

《華嚴經探玄記》 

「三時益」 「一念說」 「三約

說」 
「三生

說」 
「三位

說」 
「三成

說」 

「二

門」 

      次第行

布門 
  1.約寄

位顯 
  1.位成

佛 
圓融相

攝門 
1.聞時益 

3.轉生時益 
一生得見聞 2.約報

明位 
a.成見

聞位 
1.見聞

位 
  

2.修行時益 二生成解行 b.成解

行位 
2.解行

位 
  

三生入果海 c.證果

海位 
3.證入

位 
  

  3.約行

明位 
  2.行成

佛 
 

     3.理成

佛 
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四、結論 

本文透過爬梳華嚴二祖智儼及三祖法藏的論著，找出並整理他們紛紜的成佛

理論，試圖分析並瞭解華嚴宗「三生成佛」的源流及發展。 

本文認為「三生成佛」的雛型，早見於智儼《華嚴經內章門等雜孔目章》卷

四裡「五疾說」中的「三時益」，「三時益」的聞時益及修行時益，已清楚可見到

後來「三生成佛」頭兩生（見聞、解行）的影子了；至於「三時益」的轉生時益，

卻較像是聞時益的一個引申，而無法跟「三生成佛」最後一生（證入）對應，故

本文才說「三生成佛」還處於孕育階段。 

爾後智儼在《華嚴一乘十玄門》中提出「一念說」，例子選用普莊嚴童子。「一

念說」明確指出一生得見聞、二生成解行、三生入果海，於此「三生成佛」才正

式確立起來。由於華嚴宗主張一多相即相入，故智儼的「三生成佛」亦不免趨向

「一念成佛」的說法（三生一念相即相入），但智儼還是多次重申，一念可成佛是

果上言，不代表因上不用修三世三生。故此本文認為「三生成佛」是從因位來說，

「一念成佛」是從果位上言；「一念成佛」也是以「三生成佛」為基礎，智儼從沒

有揚棄「三生成佛」的說法。 

三祖法藏於《華嚴一乘教義分齊章》卷二襲用智儼「一念說」之見聞、解行、

入果海，成為「三約說──約報明位」之「三生說」，當中三生的字眼更幾乎跟智

儼的一樣，例如智儼用「得見聞」，法藏則作「成見聞位」；智儼用「成解行」，法

藏則作「成解行位」；智儼用「入果海」，法藏則作「證果海位」。但也有三方面明

顯相異，一是法藏已沒有如智儼般強調「三生」不出「一念」。二是法藏的三種生

都是以「位」作詞尾，可見「三生說」在法藏的學說系統下，已被位階化而帶上

修行階位的意義。三是那時「三生」還未與「三世」（前世、今世、後世）別配。 

後來法藏在《華嚴經探玄記》卷十八提出「三位說」，例子則從智儼的普莊嚴

童子改為善財童子。其「三位」的字眼大致上沿用「三生說」，例如「成見聞位」

去掉「成」字改成「見聞位」；「成解行位」也是去掉「成」字改成「解行位」；「證

果海位」變成「證入位」。與「三生說」不同的是，「三生說」各位硬性與三世固

定連繫起來，即「見聞位」配屬前生；「解行位」配屬今生；「證入位」配屬來生，

這是研究「三生成佛」者需特別注意的。 

當然，「三生說」只是華嚴祖師為了引人趣聞佛法，充份發揮／利用華嚴圓教

圓說，安立出可三生成辦大事的方便說法而已，因此力求務實學佛的印順，似乎

並不太肯定這種權宜手段： 

菩薩的不求急證（不修禪定，不得解脫），要三大阿僧祇劫，無量無邊阿僧

祇劫，在生死中打滾，利益眾生：這叫一般人如何忍受得了？……[於是]

展開了更適應的，或稱為更高的大乘佛教。……[其]修證的特色是「至頓」：

基於最圓融的理論，修最簡易的方法，一通一切通，當然至頓了！例如「一

生取辦」，「三生圓證」，「即心即佛」，「即身成佛」。成佛並非難事，只要能

直下承當（如禪者信得自心即佛；密宗信得自身是佛，名為天慢），向前猛

進。在這一思想下，真正的信佛學佛者，一定是全心全力，為此大事而力
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求。77

到了近代，太虛大師出於推廣人生佛教，賦與華嚴「三生成佛」說全新意義。

他說： 

 

菩薩位延長於人及超人與佛之三位：修行信心位的人生初行，是人的菩薩

位，若孔、老、善財等；初無數劫位，是超人的菩薩位，若世親等；第二

無數劫位以上，是「佛的菩薩」位，若普賢等。華嚴宗所主張之三生成佛

說，即是經此三菩薩位，以第三「佛的菩薩」位謂之成佛。78

他提倡大乘佛法的實踐是立足於世間現實生活，是可從人道直接成就佛道，而不

用經過迂迴的天道與二乘道。當然依大乘理論，人到佛中間要經三大劫，說不用

轉別趣而能一路直往，只是太虛個人一廂情願的想法而已，但無論如何，在他眼

中，三生指的是三種菩薩位，即「人的菩薩位」、「超人的菩薩位」、「佛的菩薩位」，

這些菩薩位全是以「人」作修道主體，由是與人生佛教息息相關。 

 

三生就可成佛，可能讓人有一定非利根不可為之的感覺，但印順提過： 

在今生「修證」過程中，「有遲速」的不同，但這是決定於前生的準備如何，

並「非由」於「利鈍」的差「別」。利根與鈍根，當然是有的，那就是上面

說過的信行人與法行人了。著重於依師學習，以信為先的是鈍根；著重於

自力學習，以慧為先的是利根；但這都是要經歷種、熟、脫三階的。依現

生的修證而論，是不能以證入的遲速來決定他是利或鈍的。79

今生就成就了，會予人是利根的錯覺，但印順指出這不是很恰當的看法，因為「今

生成就」的果，無非是來自前生努力發心修行的因，本來就無關根器利鈍的（當

然，在某一段時間，重智證者，我們可說他是利根；只重信願者，是鈍根，這還

是可如此分別的）。因此，遲速並不代表利鈍，印順把成佛問題從根性因素回歸到

時間因素，而他口中的「種、熟、脫」說的正是這時間因素，無非亦只是什麼時

候開始努力、努力了多少的因素而已，前世先下「種」，今世得以成「熟」，下世

乃可解「脫」──這是令人讚賞之見。回頭看華嚴的「三生說」，我們切勿囿於其

三生之「速」，而忽視甚至忘記這不過是早開始精進與晚開始精進的問題而已。從

中得到啟發，就是今生加緊用功，未來才有資本談能否「三生成佛」！ 

 

                                                 
77 參印順《無諍之辯》，頁１８５～１８７，「二  大乘精神──出世與入世」。 
78 釋太虛：〈即人成佛的真現實論〉，頁４７。 
79 見印順《成佛之道》（增注本），頁 237，「第四章 三乘共法」。 
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