
《普門學報》第 13 期 / 2003 年 1 月                                               第 1 頁，共 18 頁 

論文 / 華嚴境界與中國美學 

ISSN：1609-476X 
 
 

 
普門學報社出版 地址：84049 台灣高雄縣大樹鄉佛光山普門學報社 電話：07-6561921 轉 1291、1292 傳真：07-6565774  E-mail：ugbj@fgs.org.tw  

華嚴境界與中國美學 

 

皮朝綱 

四川師範大學美學研究所教授 

 

  華嚴宗哲學思想在中國佛教哲學思想史以至中國哲學思想史上，都占有不可忽視的地

位。它的理論「是中國佛教哲學思惟的高峰」，「實質上是佛教哲學的歷史性總結」[註 1]；

它的教義深刻地影響了禪宗，啟迪了宋代理學[註 2]；它也是影響中國近代革新思潮最顯著的

佛教派別之一[註 3]。而華嚴宗的學說對中國古代文藝理論、美學思想以及文藝創作曾發生過

重要影響，也是無爭的事實[註 4]。在我們看來，華嚴宗的理論不僅影響過中國古代文藝理論、

美學思想以及文藝創作，而它本身就包蘊著豐富的美學思想，它在中國佛教美學思想史以至

中國美學思想史上，都占有一席之地，應該加以發掘、整理，給予應有的評價。 

一 

  我們曾經指出，中國傳統美學是一種人生美學[註 5]。華嚴宗美學思想因具有這種人生美

學的內容而成為中國傳統美學的一個組成部分，而且因它突出地表現了對人生理想境界（成

佛境界──終極境界）的追尋，體現出境界美學的特色，可以說，華嚴宗美學乃是一種境界

美學。 

  華嚴宗是以《華嚴經》為立教的依據的。誠然，華嚴宗在創立自己的理論體系時，已對

《華嚴經》進行了創造性的闡釋與發揮，因而其學說與《華嚴經》有著重要的差別。然而，

華嚴宗學說受到《華嚴經》思想的深刻影響，這是不容疑議的。為著更好地探討和分析華嚴

宗的境界論及其審美內涵，有必要首先剖析一下《華嚴經》（以唐譯本為依據）的境界觀及

其所包含的審美意蘊。 

  《華嚴經》是一部講述「佛」成道後在菩提道場等處，藉普賢、文殊諸「大菩薩」顯示

佛陀的因行果德如雜華莊嚴、廣大圓滿、無盡無礙的妙旨的大乘要典，而且主要是一部描繪、

闡述和宣揚所謂佛的境界的大乘經典。 

  在《華嚴經》中，「境界」是使用頻率很高的一個詞語。我們以該經〈世主妙嚴品第一〉

為例。此品是講佛（他是世間主和出世間主）的種種微妙不可以心思、不可以言議的莊嚴國

土、莊嚴佛剎、莊嚴境界。該品中用「境界」（含「境」）一詞達七十九處（其中「境界」
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七十一處，「境」八處），它們絕大多數都用以指稱佛的境界，而且是微妙不可思議、深廣

不可窮盡的境界：「諸佛境界不思議，一切眾生莫能測。普令其心生信解，廣大意樂無窮盡。」

[註 6]「如來境界無有邊，處處方便皆令見。而身寂靜無諸相，種種宮神解脫門。」[註 7]該經

〈入法界品第三十九之一〉還明確指出：「如來境界，甚深、廣大、難見、難知、難測、難

量。超諸世間，不可思議。」[註 8]同時，該經鮮明描述並指出佛的境界就體現為無量智慧、

無量功德與無量神通。佛的智慧：「如來智慧無邊際，一切世間莫能測。永滅眾生癡暗心，

大慧入此深安住。」[註 9]佛的功德：「如來功德不可量，充滿法界無邊際。及以神通諸境界，

以佛力故能宣說。」[註 10]佛的神通：「佛神通力無限量，充滿無邊一切劫。假使經於無量劫，

念念觀察無疲厭。」[註 11]從上引偈頌中，可以看出《華嚴經》是把「智慧」、「功德」、「神

通」看成為佛的境界的，而在解說普賢菩薩的「解脫門」時，明確指出有「名普詣一切如來

所修具足功德境界」之 「解脫門」，有「名一切微塵中悉現無邊諸菩薩神通境界」之「解脫

門」[註 12]；在〈入法界品第三十九之二〉中，直稱有「如來智慧境界」[註 13]。該經還追問

了「何等是佛境界」的問題。在〈菩薩問明品第十〉中，「覺首」等九位菩薩共同向文殊師

利提出了有關「何等是佛境界」的十個問題：什麼是「佛境界因」（修什麼因才能證得佛的

境界）、「佛境界度」（用何儀式和方法令一切眾生得度的境界）、「佛境界入」（何種境

界才能入到佛的境界中去）、「佛境界智」（修何法門，才能獲得佛的智慧，達到佛的境界）、

「佛境界法」（懂得成佛並達到佛的境界的方便法門）、「佛境界說」（何種境界是佛演說

妙法的境界）、「佛境界智」（修何種法才能知佛的知見）、「佛境界證」（修何種法才能

證得佛的境界）、「佛境界現」（在何種境界中佛才能示現）、「佛境界廣」（佛的廣大境

界是何種形態）。對於這十個問題，《華嚴經》通過文殊菩薩的十首「頌」，並用了兩段「長

行」予以回答，說明在「娑婆世界中」和大千世界「四維上下」都可「以佛神力，悉皆明現」，

即把上面所說的種種境界完全鮮明地顯現出來[註 14]。 

  《華嚴經》在〈世主妙嚴品第一之一〉把「眾海」（在菩提道場中來聆聽《華嚴經》的

大眾有菩薩、聖賢、諸天、神眾、鬼眾等等）「雲集」菩提道場中的四十眾的名字計四百一

十位解說完畢之後，乃於〈世主妙嚴品第一之二〉起解說他們過去的因緣和修行的法門。在

解說「眾海」的因緣和修行的法門時，是採用了「長行」與「偈頌」的形式，即先用「長行」

講述他們所得到的諸佛的「解脫門」（實際上是講一種境界），緊接著用「頌言」來敘述所

得的境界，無論是講「解脫門」還是「頌言」境界，都是在宣揚和讚頌佛的無量智慧、無量

功德與無量神通，突顯佛的不可思議的境界。而且，《華嚴經》還十分明確指出，雲集「如

來道場」的「眾海」在「得於諸佛解脫之門」亦即獲得佛的境界之後，就會「遊戲神通」

[註 15]，「心恒快樂，自在遊戲」[註 16]，從而獲得生命的自由、精神的昇華、審美的愉悅。 

  我們還可以看到，《華嚴經》在描寫、闡述和宣揚佛的境界時，常常把這種境界化為佛

的一種寬廣的胸懷與偉大的人格，突顯其普度眾生、利益眾生的精神。諸如：「世尊恒以大

慈悲，利益眾生而出現。等雨法雨充其器，……。」[註 17]這就是說世尊為出世之尊，他常用

大慈大悲之心來教化眾生，無論眾生有何差誤，他都能原諒、寬恕，並殷勤教化之。「如來
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希有大慈悲，為利眾生入諸有。說法勸善令成就，……。」[註 18]這是極力讚揚佛的慈悲之心

廣大無邊，為利益眾生、教化眾生，心甘情願地入三界二十五有中，解除眾生之痛苦，救護

眾生之痛苦。 

  《華嚴經》還構造了一個理想世界──「華藏世界」，這是一個極其美妙、不可思議的

理想世界。「華藏世界」乃「華藏莊嚴世界海」的略稱。此世界乃是毘盧遮那如來，在往昔

發願「修菩薩行」時所成就的清淨莊嚴世界，即有關十佛教化之境界。《華嚴經》之〈華藏

世界品第五〉對「華藏世界」之構造及莊嚴作了詳盡描述。此世界為「須彌山微塵數風輪所

持」，其最底下之風輪名「平等住」，最高上之風輪名「殊勝威光藏」。此「殊勝威光藏」

能持攝 「普光摩尼莊嚴香水海」，在此香水海中「有大蓮華，名種種光明蘂香幢」，「華藏

莊嚴世界海，住在其中」，周圍有「金剛輪山」圍繞。在「此世界海大輪圍山內所有大地，

一切皆以金剛所成，堅固莊嚴，不可沮壞，清淨平坦，無有高下」；像這樣的莊嚴，在這個

華藏世界海中大輪圍山所有的大地，尚有「世界海微塵數莊嚴」。而且，在此世界海大輪圍

山內所有大地中，亦有「不可說微塵數香水海」，一一香水海之周圍「各有四天下」（東勝

神洲、南贍部洲、西牛賀洲、北俱盧洲）以及「微塵數香水河」，而諸河中間之地，悉以妙

寶莊嚴，分佈如同「天帝網」。還有，在一一香水海中也有不可說微塵數之「世界種」，一

一「世界種」復有不可說微塵數之世界。在蓮華藏世界中央之香水海名「無邊妙華光」，其

中「出大蓮華」，在此蓮華之上有稱為「普照十方熾然寶光明」之「世界種」，其中有二十

層不可說微塵數世界布列於其間。以此中央世界種為中心，共有二百一十個世界種，羅列成

如網之圍罩，從而構成一個「世界網」；佛則出現於其中，眾生也充滿其間。由上面的簡略

介紹，可以窺見《華嚴經》所構建的理想世界之宏大無邊、莊嚴華麗，這是一個重重無盡、

無盡重重、圓融無礙的世界。這一理想世界與佛的無量智慧、無量功德、無量神通的理想境

界水乳交融，共同展現了《華嚴經》所反映的境界觀及其詩性智慧。 

  值得注意的，是《華嚴經》用「因陀羅網」（或稱「天帝網」、「帝網」）來譬喻佛的

境界、蓮華藏世界以及眾生皆可成佛的義理，表達出圓融諧和是《華嚴經》的境界觀的根本

特徵及其審美特質。「因陀羅網」是帝釋天之寶網，是作為莊嚴帝釋天之宮殿之用。網上之

所有一切紐結，都附有寶珠，其數無量無盡。每一顆寶珠都映現出其他一切寶珠之影，而一

切寶珠之影中又都映現出其他一切寶珠之影。這樣，寶珠無限地相互交錯反映，重重影現，

重重無盡，千姿萬態，宏麗壯觀。《華嚴經》就是以「因陀羅網」來譬喻諸法之一與一切相

即相入、重重無盡之義，顯示事事無礙、圓融和諧之法門。除我們前引〈華藏世界品第五〉

以「天帝網」來譬喻蓮華藏世界是一個重重無盡、無盡重重、圓融無礙的美妙無比的理想世

界外，該「品」還有十一處使用「天帝網」或「因陀羅網」來描述蓮華藏世界[註 19]。在〈佛

不思議法品第三十三之二〉中，蓮華藏菩薩告訴眾「佛子」關於「諸佛世尊有十種知一切法

盡無有餘」時，指出了世尊如來「知一切法界中如因陀羅網諸差別事盡無有餘」。其中也以

「因陀羅網」來譬喻「一切法界」雖千差萬別，但它們是相即相入、重重無盡、圓融無礙的

[註 20]。 
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  必須指出，《華嚴經》在描寫、闡述和宣揚佛的境界和理想世界時，其想像之豐富與深

刻、情感之真誠與熾熱、詩意之濃郁與醇美，在眾多的大乘經典中，乃是非常突出的，它常

常洋溢著審美的情趣，表現為一種詩化的哲學，其境界觀中包孕著濃厚的審美意味。呂澂說

《華嚴經》「在群經中確有其特殊處，就是從中可以看出一種極為深刻的想像」[註 21]；方東

美說《華嚴經》有著「詩意幻想奔放馳騁」，是一個「偉大的詩意系統」[註 22]。都是精當之

論。可以說，《華嚴經》以及它的境界觀包含著豐富的審美意蘊，因為佛陀是佛教的崇拜對

象，佛陀的境界是佛教中人的終極追求，他們一生的修行實踐，都是為了實現成佛的理想。

要實現這一終極目標，實現這一人生理想（審美理想），對佛教徒來說，無疑必須經過一個

漫長而艱苦的磨練過程，這是一個長期的人生經歷和人生體驗過程，只有這樣，才有可能獲

得生命的自由、精神的提昇，而逐步接近成佛的境界。《華嚴經》在〈入法界品第三十九〉

中提供了實現這一過程而達於理想境界的範例，並展示了一條有效途徑。那就是善財童子向

文殊菩薩一心求菩薩道，說頌問教，文殊師利指示他去求訪善知識，善財童子便輾轉南行，

參訪了德雲比丘乃至彌勒菩薩等五十三位善知識，聽受了無數廣大甘露法門，體驗了這些善

知識的生存方式、人生閱歷、精神境界，然後回到文殊菩薩那裡去求證，文殊認可了他的智

慧；最後，見到普賢菩薩，由於普賢的開示，次第得到普賢菩薩諸行願海，終於證入理想境

界（參見〈入法界品第三十九之三〉至〈入法界品第三十九之二十一〉）。而善財童子的五

十三參，即顯現出人生經歷與人生體驗的一種過程、一種體系，顯示出人的精神的昇華與生

命的自由，展現出人生實踐哲學的意蘊。 

二 

  必須指出，華嚴宗雖然是以《華嚴經》為立教的依據，但是，它對《華嚴經》作了創造

性的解釋與發揮，從而創立了有別於其他佛教宗派的學說。它以法界緣起（無盡緣起）作為

自己的主要教義，更以四法界、六相、十玄等法門來闡釋法界緣起（無盡緣起）的意義，以

理事這對概念作為「總」範疇，並通過對「理」和「事」的界定，對理事關係和事事關係的

論證來創立自己的思想體系。他們對華嚴境界充滿了敬仰之情，並進而用「理事無礙」和「事

事無礙」來闡明華嚴境界（佛的境界）。 

  據華嚴宗三祖法藏《華嚴經傳記》卷二〈智儼傳〉記載：華嚴宗二祖智儼是把進入「蓮

華藏世界」作為修行的終極追求的。他以「精練庶事，藻思多能」著稱當世，曾「造《蓮華

藏世界圖》一鋪，蓋蔥河之左，古今未聞者也」。此圖顯然是依照《華嚴經》的描繪所造，

作為觀想修行之用。在他圓寂之前，曾告門人：「吾此幻軀，從緣無性，今當暫往淨方，後

遊蓮華藏世界。汝等隨我，亦同此志。」西方淨土（「淨方」）曾被《無量壽經》、《觀無

量壽經》、《阿彌陀經》大力描述和宣揚，它美妙無比，「超逾十方一切世界」。對此「西

方極樂世界」，智儼只願「暫住」，以為它並非修行的終極目標，他把「淨方」作為通往「蓮

華藏世界」的橋樑。 
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  華嚴宗人是以「理事無礙」和「事事無礙」來闡明華嚴境界（佛的境界）的。 

  圓融思想突出地反映了華嚴宗的境界論的根本特徵。華嚴宗人普遍地、大量地採用諸如

「圓融無礙」、「融通無礙」、「圓通無礙」等詞語來概括、表述這種圓融思想。在他們看

來，佛的境界即是一種「圓融無礙」的境界。法藏明確指出佛身即是「圓通無礙」：「圓通

無礙者，謂此佛身，即理即事，即一即多，即依即止，即人即法，即此即彼，即情即非情，

即深即淺，即廣即狹，即因即果，即三身即十身，同一無礙法界，難可稱說。」[註 23]而「理

事混融，無障無礙，是佛境界也」[註 24]。華嚴宗人竭力向他的信徒們描繪、論述、宣揚佛的

境界是一個無比莊嚴華麗的理想世界。應當說，圓融是華嚴宗的最高境界，法藏就明確指出

「無礙鎔融，盧舍那之妙境」[註 25]。在「實際上『圓融無礙』即是華嚴宗思想中最高的美」

[註 26]。 

  華嚴宗二祖智儼用「法界緣起」來概括華嚴宗的全部學說。其思想理路又直接來自華嚴

宗初祖法順的《華嚴五教止觀》中的「華嚴三昧門」。「法界」，指由佛法身所示現的整個

世界，也就是說大千世界的萬事萬物，宇宙人生的林林總總，都是佛的表現；「法界緣起」，

指整個世界中的萬事萬物、宇宙人生中的林林總總，它們作為整體的部分存在，都處於「全

體交徹」即「彼中有此，此中有彼」的狀態，也就是「自在圓融」 的境界[註 27]。法順對「法

界緣起」境界作了解釋：「境界者，即法，明多法互入，猶如帝網天珠，重重無盡之境界也。」

[註 28]他還對「帝網天珠」作了詮釋：「然帝釋天珠網者，即號因陀羅網也。然此帝網，皆以

寶成，以寶明徹，遞相影現，涉入重重，於一珠中同時頓現，隨一即爾，竟無去來也。」

[註 29]華嚴宗三祖、華嚴宗的奠基者法藏也明確指出：「夫法界緣起，無礙容持，如帝網該羅，

若天珠交涉，圓融自在，無盡難名。」[註 30]他也把法界緣起的世界，描述為一個無所障礙、

總括大千世界萬事萬物、宇宙人生林林總總的整體存在，它的存在樣態，就像「帝網該羅，

天珠交涉」一般，環環相扣，珠珠相聯，光影交涉，互影互攝，無窮無盡。法順與法藏都用

帝網天珠來譬喻這種重重無盡、圓融無礙的莊嚴華麗世界，是頗有審美意味的。 

  華嚴宗人以「法界緣起」概括其全部學說，而又以「法界」為核心範疇建立自己的理論

體系。在我們看來，「法界」乃是華嚴宗哲學與美學思想的核心範疇。「法界」在佛教經論

中，通常是實相、實際、真如等概念的異名，指一切現象之本源和本質。但華嚴宗人給「法

界」賦予了特定的含義。法藏說：「入法界者，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。……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。」[註 31]這段話有以下幾層意思： 

  第一、「法」是隨緣顯現的具體事物，「界」是諸法功用的各各差別。如果從根本上來

說，一切法都是無自性的，它等同於真際、虛空，沒有性相、形體之區別。第二、若果從「性

相不存」來說，則是「理法界」；但從隨緣顯現的具體事物來看，它又「事相宛然」，這就
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是「事法界」。而「性相不存」的理法界與「事相宛然」的事法界又是「二而無二」、「理

事無礙」的，這就是華嚴宗的「法界」的內涵[註 32]。 

  華嚴宗人還進一步賦予「法界」乃是「一心」（即「真如本覺」）之含義。法藏說： 「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。」[註 33]

此「一心」「即是一法界大總相法門體」，「即是如來藏中法性之體」、「自性清淨圓明體」

[註 34]。這樣，華嚴宗人的「法界」的特定含義表明：「法界」乃是如來藏自性清淨心，並把

此至淨真心視為一切諸法（包括世間、出世間）的本體、本源，大千世界的萬事萬物都是這

「真心」的隨緣顯現。同時，華嚴宗人所概括、表述世界存在樣態的「法界」，就不僅僅只

是外在的佛的境界，而首先是人心的本來境界[註 35]。這樣，「法界」這一範疇在境界論的層

面上就包含了兩層含義：第一、它既表示外在的佛的境界（華嚴境界）。它是華嚴宗人的終

極追求，是一種宇宙人生的理想境界──審美境界。第二、它又表示人的內心境界。澄觀曰：

「法界者，一切眾生身心之本體也。從本已來，靈明廓徹，廣大虛寂，唯一真境而已。」

[註 36]所謂境界，乃是指心靈之境界，「攝境歸心」，「從心現境」，「心境秘密圓融」

[註 37]，「夫即心即境，終無心外之境；即境即心，亦無境外之心」[註 38]。境界乃是心靈存

在的方式或存在狀態，而心靈的最大功能，就是創造一種理想的人格類型，建立一個超越的

精神境界。而人的內心境界乃是一個極其豐富、複雜的世界，一切眾生雖然本有佛性，但其

心靈常常是一個淨染交織的世界，只有「妄盡」才可以「還源」，經過長期的艱苦的人生磨

練，由迷轉悟，就可以逐步接近終極目標，達於成佛境界，因為「一切眾生本來無不在如來

境界之中，更無可入也。如人迷故，謂東為西，乃至悟已，西即是東，更無別東可入也」

[註 39]。 

  華嚴宗人澄觀提出「四法界」說，來概括宇宙一切事物及其相互關係，這是從法界的分

類和用理事關係概括法界緣起的角度提出來的。所謂「事法界」即現象界，「事法界，界是

分義，一一差別，有分齊故」[註 40]，其特點是事物各有分位，具有無限差別。所謂「理法界」

是本體界，「理法界，界是性義，無盡事法，同一性故」[註 41]，理存在於一切事物之中，成

為「無盡事法」的共同本質。「理事無礙法界」是比「理法界」高一級的認識，所謂「理事

無礙法界，具性、分義，性分無礙故」[註 42]，「無礙」指相互交融，「以理融事，事與理而

融合也」[註 43]，理遍於事中，事無不全攝理，故稱之為「理事無礙」。「事事無礙法界」是

比「理事無礙法界」更高一級的認識，所謂「事事無礙法界，一切分齊事法，一一如性融通，

重重無盡故」[註 44]，由於一切相互獨立而有差別的事均含有共同的「理」，因而它們之間可

以相互融通；由於「無盡法界，性海圓融，緣起無礙，相即相入，如因陀羅網重重無際」

[註 45]，因而由事即理、由理即事、事事相即；因為一個完整不可分割的理體既隨緣而現起一

切事物，又使隨緣而起的一切事物都圓滿地具足「理」之全體，所以，諸法一味，事事平等，

達於這種認識，就是成佛境界。但必須指出，澄觀在重視理事範疇過程中所建立的「四法界」

說，還只是把它作為諸種法界分類中的一種，此後經過華嚴宗五祖宗密的整理，「四法界」

才成為從總體上論證「法界緣起」的完備的學說。宗密在註釋「法界」一詞時指出：「清涼
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（澄觀）《新經疏》云：統唯一真法界。謂總該萬有，即是一心。然心融萬有，便成四種法

界。」[註 46]「一真法界」即「一心」，是產生萬有的本源，它又「融」入「萬有」之中，成

為一切現象的共同本質。作為「心」的表現，有四種相狀，即為「四法界」，這樣就把四法

界完全建立在「一心」的基礎之上。這樣，「法界」這個範疇既是華嚴宗人關於宇宙人生的

境界論範疇，又是華嚴宗人關於宇宙人生的本原論範疇。 

  總之，「事事無礙法界」充分地體現了華嚴宗的圓融思想，是法界緣起的最高境界，是

佛的殊勝境界，是華嚴宗人所追求的終極理想（那是充滿了審美意蘊的理想境界）。如果說

「法界緣起」和「四法界」的思想建構了華嚴宗圓融思想的理論框架，那麼，「六相圓融」

和「十玄緣起無礙」（即十玄門）則構成了這種圓融思想的主要內容。「六相圓融」是講「總

相」與「別相」（即整體與部分）、「同相」與 「異相」（即同一與差異）、「成相」與「壞

相」（即對立面的相互轉化）的關係。其「六相圓融」說的目的，是「為顯一乘圓教，法界

緣起，無盡圓融，自在相即，無礙鎔融，乃至因陀羅無窮理事等。」[註 47]而「十玄緣起無礙」

（即十玄門）則從時間、空間、數量、容積、形態等等方面，說明宇宙人生中林林總總事物

與事物之間的相即相入、重重無盡的關係。按華嚴宗人的說法，「十玄門」是為了「現佛十

身境界，說無盡佛法耳」[註 48]。但十門之間，雖舉一門，又都容攝其他九門，「然此十門，

雖一門中即攝餘門，無不皆盡，應以六相方便而會通之可準」。[註 49]每門都具有六相，六相

遍於每門。這樣，十門與六相同時會通，自在無礙，重重無盡，成為一大緣起，展示出宇宙

人生的真實面貌。 

  從華嚴宗人的論著中，我們可以發現，他們在用「六相圓融」和「十玄門」描繪、論述

「事事無礙」這種佛的殊勝境界與真如本覺的心靈境界時，除了有詳細的理論闡釋外，還多

處運用「因陀羅網」這個譬喻來說明、論證「事事無礙」這種最高境界，這是非常值得玩味

的。我們以法藏的論述為例。在《華嚴一乘教義分齊章》中，用「因陀羅網」計十六處，如

前引華嚴宗人稱提出「六相圓融」說的目的是「為顯一乘圓教，法界緣起，無盡圓融，自在

相即，無礙鎔融，乃至因陀羅無窮理事等」[註 50]；在 「十玄門」中提出「因陀羅網境界門」，

以「喻」說明各門互相融攝、重重無盡，並明確指出「無窮法界，並悉因陀羅成也」，「重

重隱映互現，因陀羅攝」。在《華嚴經旨歸》中，用「因陀羅網」計十處，明確指出在時間、

空間、數量、容積、形態即「一切處、一切時、一切佛、一切眾、一切儀、一切教、一切義、

一切意、一切益」，「皆通帝網，重重顯示」[註 51]，華嚴宗人旨在說明，「圓滿教法，理應

爾故，如因陀羅網，無分齊故，盡佛能化無邊境故。」[註 52]而「因陀羅網」世界乃是一個不

可思議、不可言宣的無比美麗的境界，其中「各有無邊諸世界海，世界海中，復有微塵，此

微塵內，復有世界，如是重重，不可窮盡。非是心識思量境界，如帝釋殿，天珠網覆，珠既

明徹，互相影現，所現之影，還能現影，如是重重，不可窮盡」[註 53]。對於這樣一個寶珠交

徹、互相影現、重重無盡、完美和諧的華麗境界，華嚴宗人以飽含情感的筆觸，加以描繪、

讚美，充分表達了他們的審美境界觀。 
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  總之，以「法界」為核心範疇，以「法界緣起」、「四法界」、「六相圓融」、「十玄

門」為主要內容所建立起來的華嚴學說，旨在描述、論證、宣揚佛的境界（華嚴境界）以及

如何才能達於這一境界，而佛的境界（華嚴境界）是華嚴宗人的理想境界（審美境界），它

充分凸現了圓融的思想。要知道，華嚴境界在《華嚴經》那裡，則表現為對外在佛的崇拜，

而在華嚴宗人這裡，已轉向為對人心本質的探討，這表現在法藏「性起緣起」（即「以不起

為起」）的提出[註 54]，這就是否認世界林林總總現象的產生需要條件，其目的是要把本體與

現象、外在崇拜對象與自心崇拜完全等同起來[註 55]。 

  但必須指出，華嚴宗人的理想境界是一種清淨境界。而清淨境界是完全從純淨無染的如

來藏自性清淨心出發，去言說諸法的相即相入、圓融無礙；此種事事無礙、重重無盡的清淨

境界，取決於從如來藏自性清淨心（「真如本覺」、「一心」）出發的心生萬物的宇宙人生

本原論。 

  在我們看來，華嚴宗學說具有人生哲學與美學的內容，這突出地表現在對人生理想境界

（審美境界）的追尋上。它追求宇宙人生的「圓融」、「圓通」，追求「處圓」、「時圓」、

「佛圓」、「眾圓」、「儀圓」、「教圓」、「義圓」、「意圓」、「益圓」、「普圓」，

總之，「法界圓通，緣無不契」，這是「華嚴無盡法界，窮盡法界，越虛空界」[註 56]。它涉

及宇宙人生的物質領域和精神領域，要去追問宇宙人生的價值和意義。佛學的宗教內涵是修

行，表現為「菩薩階位」──菩薩自初發菩提心，累積修行諸功德，以至達於佛果。《華嚴

經》的〈入法界品〉寫善財童子「五十三參」，正是通過描述善財童子追問、體會這些善知

識的生活方式、人生經歷、思想境界，使自己的精神境界最後得到普賢的認可，達於最高層

次即佛的殊勝境界。華嚴宗人更從理論上說明善財童子歷經艱苦修行（人生的經歷與體驗）

所達到的理想境界：「造修益者，謂如善財依此法普法，於一生身，從初發心，至普賢位，

十地位滿。乃至云，一切菩薩無量劫修，善財一生皆得。」[註 57]誠然，華嚴宗人構想的華嚴

境界是唯心的、虛幻的「理想國」。然而，如果「從社會學的層面來看，華嚴宗的事事無礙

論反映了人類某種希望消除痛苦，追求理想以及協調自我與他人、個體與社會相互關係的深

刻思想」，這是「包含於宗教理想中的美好社會理想」[註 58]。如果從哲學美學的層面來看，

由華嚴宗人的事事無礙論所構建的華嚴境界，正反映了人類一種願望：如何從人生痛苦中解

脫出來，追問人生的價值和意義，追尋一種理想的、圓融和諧的宇宙人生境界，這就具有了

人生哲學美學的意味。華嚴宗的美學思想，突出地、集中地表現在對人生最高理想境界（華

嚴境界─佛陀境界─審美境界）的追尋上，突出地表現為一種境界美學。 

三 

  華嚴宗的境界觀曾對禪宗及其美學思想產生過深刻影響。比如，石頭系禪師就是以華嚴

教義為依據去追尋審美境界的[註 59]。禪宗作為一種生命哲學，它的最高宗旨是積極肯定人
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生、把握人生，建構一種理想的人生境界，而且為人們提供一條進入最高人生的境界的必要

之路。所謂人生境界，乃是指人在尋找安身立命的過程中所形成的精神狀態；而審美境界，

乃是一種最高的人生境界，是心靈對物欲、利害等的超越與昇華[註 60]。在石頭系的禪門大師

那裡，則追求一種自由曠達、自然適意的心靈境界。 

  石頭宗門人是以 「任性逍遙，隨緣放曠」[註 61]來概括、表述他們那種自由放曠的心靈

境界的。曹洞宗門人說他們的境界是「枯椿花爛漫」，達於這種境界的人是「子規啼斷後，

花落布階前」[註 62]，一派春光明媚的氣象，正是這種自然適意審美心境的反映。雲門宗人以

「夜聽水流庵後竹，晝看雲起面前山」[註 63]和「雁過長空，影沈寒水。雁無遺蹤之意，水無

留影之心」[註 64]來寄寓復歸自然之意，乃是對自然適意之人生態度（審美態度）和人生境界

（審美境界）的絕妙寫照。法眼宗門人則以「青山綠水，處處分明」概括其宗風「家風」

[註 65]，以「雲飛前面山，分明真實個」闡明曹溪宗旨[註 66]，實是對自然閒適心境的描述。

必須指出，石頭系禪門大師對審美境界的追問是以華嚴宗的理事關係（以及相關的四法界、

十玄等學說）作為立論根據的。比如石頭希遷在《參同契》中提出了「回互不回互」之說，

以華嚴宗的理事關係立論闡明了心為萬法之本、審美之源。他還論證了要想達於「長空不礙

白雲飛」[註 67]這樣一種自由曠達的審美境界，在參禪悟道歷程中就必須堅持理事不二、明暗

交參的原則，使能真正體悟到理事無礙、事事無礙，才能使本心呈現為一種境界，使「自己

心靈」步入悟境。他說：「當明中有暗，勿以明相遇。當暗中有明，勿以暗相睹。明暗各相

對，譬如前後步。万物自有功，當言用及處。事存函蓋合，理應箭鋒住。承言須會宗，勿自

立規矩。觸目不見道，運足焉知路。進步非遠近，迷隔山河耳。謹白參玄人，光陰勿虛度。」

[註 68]這段論述涉及了以下幾個方面： 

  第一，「明」（現象、事法界）與「暗」（本體、理法界）是交參的關係。現象（明）

中有本體（暗），但不能把現象（明）與本體（暗）分割開來，然後到現象（明）中去找本

體（暗），即從「明」中去求「暗」；本體（暗）是存在於現象（明）之中的，但也不要把

它們分割開來，然後以現象（明）去觀看本體（暗），它們是兼帶關係，正如行路時的前步

與後步一樣。 

  第二，宇宙萬物各有其功用，應當認識它的功用及處所（地位），尤其應認識和理解事

物的現象與道理的關係是如同箱匣的上蓋與下函那樣密合，又如箭鏃與刀鋒一樣相架相拄。

因而參禪求道歷程中，必須堅持禪門的宗旨，不要自作主張，妄立規矩。 

  第三，只有堅持理事不二、明暗交參的原則，才能「觸目見道」，認識宇宙萬物理事無

礙、事事無礙的關係，進入悟境，否則，「觸目不見道」，至道就會高遠玄妙難求，不知如

何起步，「見道」而開悟者，一了百了，迷而不悟者，就與至道隔離，如同被山河所阻塞一

樣。曹洞宗門人在論述「五位君臣」時，總是把它落腳於理事關係的回互之上，將「君臣道

合，偏正回互」視為成佛作祖的最高境界。他們描述這一境界是：「混然無內外，和融上下
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平」[註 69]；「臣主相忘古殿寒，萬年槐樹雪漫漫；千門坐掩靜如水，只有垂楊舞翠煙。」

[註 70]這是一種體用一如、理事圓融、情景交煉的審美境界。曹洞宗門人十分注重以五位君臣、

偏正回互來論說理事關係，追問那種「非染非淨，非正非偏」，「不落有無」，「體用俱泯」

[註 71]的理想境界。雲門宗人也主張以華嚴宗的法界觀來說明理事無礙這樣一種達於佛祖的最

高境界。他們指出：「若據佛事門中，須恁指注，便有一塵一佛國，一葉一釋迦。若帝網之

垂珠，法門無盡。」[註 72] 「古今去來，大小內外，不動纖毫，無參差相。重重涉入，帝網

交羅，雖然如是，猶是圓融法界。」[註 73]這是華嚴宗「十玄門」特別是「因陀羅網境界門」

的具體運用。法眼宗人也以理事關係立論來追尋審美境界。文益在《宗門十規論》中闡明「理

事不二，貴在圓融」的主張，他要求他的門人閱讀法藏的《修華嚴奧旨妄盡還源觀》、《華

嚴經義海百門》等經論[註 74]，用華嚴六相來接引學人[註 75]，並撰《華嚴六相頌》[註 76]來說

明事理不可分割的關係。 

  但必須指出，石頭系禪師以華嚴宗學說立論去追尋的審美境界，是一種自然境界，它取

決於從現實的具體的人心出發的宇宙人生本源論，因而不同於華嚴宗人的清淨境界（清淨境

界則是取決於從如來藏自性清淨心出發的心生萬法的宇宙人生本源論）。 

  我們還想指出，華嚴宗哲學美學思想與禪宗哲學美學思想，都具有人生美學的內容而成

為中國傳統美學的一個組成部分。如果說禪宗美學是以探求生命的奧秘為目的，從而以生命

美學的形態體現出人生美學的特點[註 77]；那麼，華嚴宗美學則以追尋境界的完美為宗旨，從

而以境界美學的形態體現出人生美學的特色。 

  華嚴宗對唐宋文藝創作和文藝美學的影響，也是客觀存在的事實。唐代詩學家皎然的論

詩專著《詩式》，是現存唐人文論批評中分量最多的一部著作。王運熙、楊明的《隋唐五代

文學批評史》對皎然及《詩式》有詳盡而精當的分析與評價。曾指出皎然「其詩論在某些方

面，也吸取了禪學思想」[註 78]。我想補充指出的是，皎然也曾吸取華嚴學說來論述創作的源

泉問題。如他《詩式》中用「性起之法，萬象皆真」[註 79]來強調創作的本源在於詩人的主觀

心性。他在〈奉酬於中丞使君郡齋臥病見示〉一詩中，又說：「性起妙不染，心行寂無蹤。」

[註 80]「性起之法」，乃是吸取了華嚴宗人的「性起」說與「性起緣起」說。法藏在繼承法界

緣起學說的同時，著重發揮的是性起學說，使性起說成為說明宇宙人生的起源，論證解脫後

的依據和過程的總理論。他在《華嚴經問答》中指出：「性起者，即自是言不從緣，言緣起

者，此中入之近方便。謂法從緣而起，無自性故，即其法不起中令入解之。其性起者，即其

法性，即無起以為性故，即其以不起為起。」[註 81]性起之意就是本具性「不從緣」，即是說

依本體而顯現一切現象，而不需要任何條件（「不從緣」），它們的產生即是「法性」的表

現，不需要任何外在因素的促動，這樣，性起也就是「不起為起」。法藏是在把本體與現象

絕對等同的前提下來論證這一問題的。在他看來，本體「一心」是絕對永存的，不需任何條

件，而作為「一心」所顯示的「法」，也就成了永恒絕對的存在，也不需要任何條件。法藏

是以性起的觀點來解釋緣起：「明緣起者，如見塵時，此塵是自心現。由自心現，即與自心
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為緣。」[註 82]既然此「塵」是一「心」之所示現，所以它的產生（「起」）也就「不從緣」，

也就是「不起為起」。可見，法藏從宇宙人生起源的本體論方面強調了「心」（如來藏自性

清淨心）的作用[註 83]。而皎然的「性起之法，萬象皆真」，顯然是強調詩人只有從內部求諸

自己心中之真性，亦即人心中所本具有之「真如之性」 ，才有可能得萬象之真相。這種觀點，

顯然來自華嚴宗。 

  皎然在《詩式》中提出了「取境」、「緣境」說：「夫詩人之思初發，取境偏高，則一

首舉體便高；取境偏逸，則一首舉體偏逸。」又說：「取境之時，須至難至險，始見奇句。

成篇之後，觀其氣貌，有似等閒，不思而得，此高手也。」「緣境不盡曰情。」[註 84]這種以

「境」論詩，在唐代貞觀、大曆前後乃是一種風尚。學界在論及這種以「境」論詩所受佛學

影響時，多留意於唯識宗和禪宗的影響，許多分析也十分精闢和深刻。但是，皎然明確提出

「取境」與「緣境」之說，是強調要執取外境，只有執取外境，到「至難至險」才能「始見

奇句」。這種有意執取外境的創作方法，顯然同唯識宗主張「唯識無境」[註 85]、反對「迷執

於境」[註 86]相衝突。這種有意執取外境的創作方法，也與禪宗「心境兩空」[註 87]的主張相

違背。而皎然「取境」、「緣境」之說卻與華嚴學說相吻合。我們在前面已經論及，華嚴宗

人傾心構建其華嚴境界，在他們看來，「法界緣起」之「境界」不僅是真實存在的，而且是

無與倫比的：「境界者，即法，明多法互入，猶如帝網天珠，重重無盡之境界也。」[註 88]

這樣，皎然之說與華嚴宗人的主張不衝突。同時，皎然主張詩要有「重意」（指詩句具有多

重意蘊）：「兩重意已上，皆文外之旨，若遇高手如康樂公，覽而察之，但見性情，不睹文

字，蓋詣道之極也。」[註 89]他要求所「取」之「境」，應該包孕多重意蘊，意在文外，讓人

味之無盡。這同華嚴宗人主張「帝網天珠」般的重重無盡的境界觀相契合[註 90]。 

  宋代士大夫特別愛好《華嚴經》。朱時恩《居士分燈錄》、曉瑩《羅湖野錄》、彭紹升

《居士傳》等均有這方面的記載。蘇軾是典型的例子。他曾廣涉佛教大乘經典，十分熟悉華

嚴學說，他曾經閱讀過宗密的《註華嚴法界觀門》，他在〈和子由四首‧送春〉詩中曰：「芍

藥櫻桃俱掃地，鬢絲禪榻兩忘機。憑君借取《法界觀》，一洗人間萬事非。」蘇軾自註道：

「來書云：近看此書，余未嘗見也。」[註 91]華嚴學說的圓融無礙、重重無盡的思想，對他的

詩文的說理表現手法，影響很深，使蘇軾能在極其豐富的想像和多向度的思辨中進行自由的

理性思考。清代文藝美學家劉熙載明確指出了蘇軾古詩與華嚴學說的關係：「滔滔汩汩說去，

一轉便見主意，《南華》、《華嚴》最長於此。東坡古詩慣用其法。」[註 92]清代詩學家方東

樹也指出蘇詩的說理方式是「全從華嚴來」[註 93]。華嚴學說關於宇宙人生萬事萬物圓通無礙

的思想，使詩人墨客領悟到各藝術門類之間是可以互相打通的，不要拘泥於藝術語言的束縛。

僧思聰的善琴瑟、能詩書且能日進不止，完全得力於華嚴學說的啟迪與滋養：「錢塘僧思聰，

七歲善彈琴。十二捨琴而學書，書既工。十五捨書而學詩，詩有奇語。雲煙蔥瓏，珠璣的皪，

識者以為畫師之流。聰又不已，遂讀《華嚴》諸經，入法界海慧。今年二十有九，老師宿儒，

皆敬愛之。……使聰日進不止，自聞思修以至於道，則《華嚴》法界海慧，盡為蘧廬，而況

詩書與琴乎？……聰若得道，琴與書皆與有力，詩其尤也。聰能如水鏡以一含萬，則書與詩
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益奇。」[註 94]「如水鏡以一含萬」，融會貫通，一以馭萬，控引天地，正是華嚴圓融無盡、

萬法相即相入思想的體現。這既是僧思聰以藝術實踐的成果對華嚴學說的確證，也是蘇軾用

華嚴學說進行的文藝批評。 

  華嚴宗的哲學與美學思想在中國近代革新思潮的代表人物身上也有反映。我們以梁啟超

為例。梁啟超在學術思想和佛學思想方面，都是相當淵博的。由郭朋等撰寫的《中國近代佛

學思想史稿》[註 95]，對梁氏的佛學思想作了詳細的分析與評價。聶振斌的《中國近代美學思

想史》[註 96]、盧善慶的《中國近代美學思想史》[註 97]，都對梁氏的美學思想作了深入的剖

析與評論。他們都明確指出了佛學（特別是禪宗）對梁氏文藝思想和美學思想的影響，都以

梁氏的《自由書‧惟心》為例，作了個案分析，都言之成理，持之有故，給人啟迪。我想補

充的是，從梁氏的《自由書‧惟心》中，還可發現有華嚴宗的思想影子。為著說明問題，需

要摘錄幾段文字如下：  

          

境者，心造也。一切物境皆虛幻，惟心所造之境為真實。…… 然則天下豈有物境哉，

但有心境而已。戴綠眼鏡者，所見物一切皆綠；帶黃眼鏡者，所見物一切皆黃。口含

黃連者，所食物一切皆苦；口含蜜飴者，所食物一切皆甜。一切物果綠耶，果黃耶，

果苦耶，果甜耶，一切物非綠非黃非苦非甜，一切物亦綠亦黃亦苦亦甜，一切物即綠

即黃即苦即甜。然則綠也、黃也、苦也、甜也，其分別不在物而在我，故曰：三界惟

心。 

有二僧因風揚剎幡，相與對論，一僧曰風動，一僧曰幡動。往復辨難無所決。六祖大

師曰：非風動，非幡動，仁者心自動。任公曰：三界惟心之真理，此一語道破矣。天

地間之物，一而萬，萬而一者也。山自山，川自川，春自春，秋自秋，風自風，月自

月，花自花，鳥自鳥，萬古不變，無地不同。然有百人於此，同受此山、此川、此春、

此秋、此風、此月、此花，此鳥之感觸，而其心境所現者百焉；千人同受此感觸，而

其心境所現者千焉；億萬人乃至無量數人同受此感觸，而其心境所現者億萬焉，乃至

無量數焉。然則欲言物境之果為何狀，將誰氏之從乎？仁者見之謂之仁，智者見之謂

之智，憂者見之謂之憂，樂者見之謂之樂，吾之所見者，即吾所受之境之真實相也。

故曰：惟心所造之境為真實。[註 98] 

  

在上述所引文字中，有幾點值得注意：第一，「三界惟心」，不僅是唯識宗的主張，華嚴宗

也有這種論述。如：「一切法皆唯心現，無別自體」 [註 99]，「三界所有法，唯是一心造」 
[註 100]。第二，梁氏說：「境者，心造也。」「然則天下豈有物境哉！但有心境而已。」同



《普門學報》第 13 期 / 2003 年 1 月                                               第 13 頁，共 18 頁 

論文 / 華嚴境界與中國美學 

ISSN：1609-476X 
 
 

 
普門學報社出版 地址：84049 台灣高雄縣大樹鄉佛光山普門學報社 電話：07-6561921 轉 1291、1292 傳真：07-6565774  E-mail：ugbj@fgs.org.tw  

華嚴宗人的說法完全一致。華嚴宗人說：「三界所有法，唯是一心造，心外更無一法可得」，

「一切分別，但由自心，曾無心外境」，「由心現境，由境現心」；[註 101]「心外無別境，

故言唯心」[註 102]。第三，梁氏雖然引用《壇經》中惠能「非風動，非幡動，仁者心自動」

之語，作為「三界惟心」的理論根據。但是，也應注意到，他在引用了《壇經》的故事後，

緊接著就明確提出「天地間之物，一而萬，萬而一者也」的重要命題，然後舉例加以分析，

並得出「惟心所造之境為真實」的結論。「天地間之物，一而萬，萬而一者也」這一說法，

實是《華嚴經》「知一即是多，多即是一」（《華嚴經‧十住品》第七住，列舉菩薩必學的

「十法」，第一法就是「知一即是多，多即是一」）、華嚴宗人的「一即一切，一切即一」

的觀點的翻版。華嚴宗人經常講「一即一切，一切即一」[註 103]、「一即多，多即一」、「一

中多，多中一」 [註 104]。這些不僅是數量上一與一切、一與多、一與一萬的表述，而且也是

有關本體和現象關係的一種說明，本體就在現象之中，現象就是本體，這就是理事無礙、事

事無礙。梁氏意圖以華嚴宗圓融無礙觀來論證天下無「物境」而只有「心境」，物境「虛幻」

而心境「真實」，強調「心」（「一」）為萬物（「萬」）之本源，為藝術創造之本源。對

此應如何評價，另當別論。但其思想來自華嚴學說，是應該指出的。  

  

【註釋】  

[註 1] 方立天，《佛教哲學》（中國人民大學出版社，一九八六年）第二二六頁。 

[註 2] 參見魏道儒，《中國華嚴宗通史》第五章第四節〈晚唐五代禪宗對華嚴理論的運用〉；第六章第五節〈禪

宗中的華嚴學〉（江蘇古籍出版社，一九九八年）。 侯外廬等主編，《宋明理學史》（人民出版社，一

九八四年）上卷，第七、三八七頁。 

[註 3] 杜繼文，《中國華嚴宗通史‧序言》，見魏道儒，《中國華嚴宗通史》（江蘇古籍出版社，一九九八年）

第一頁。 

[註 4] 劉綱紀，《唐代華嚴宗與美學》指出：「華嚴宗對『圓融無礙』的種種闡發，涉及了一與多、主與伴、

理與事、隱與顯、遠與近、狹與廣、虛與實、靜與動、舒與捲……諸問題，大為豐富了中國美學對各種

對立要素的統一（及和諧之美）的認識，並且很為明顯地影響到唐代的文藝與美學。」《東方叢刊》（廣

西師範大學出版社）一九九二年第二輯，第五頁。 

[註 5] 參見拙著，《審美與生存──中國傳統美學的人生意蘊及其現代意義》第二章〈中國傳統美學的獨特品

格〉（巴蜀書社，一九九三年）。 

[註 6] 《大方廣佛華嚴經》卷二，〈世主妙嚴品第一之二〉，《大正藏》第十冊，第六頁上。 

[註 7] 同 [註 6] 卷三，〈世主妙嚴品第一之三〉，第十五頁下。 

[註 8] 同 [註 6] 卷六十，〈入法界品第三十九之一〉，第三二四頁上。 

[註 9] 同 [註 6] ，第五頁下。 
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[註 10] 同 [註 6] 卷五，〈世主妙嚴品第一之五〉，第二十五頁下。 

[註 11] 同 [註 10] ，第二十二頁中。 

[註 12] 同 [註 10] ，第二十一頁下。 

[註 13] 同 [註 6] 卷六十一，〈入法界品第三十九之二〉，第三二七頁上。 

[註 14] 同 [註 6] 卷十三，〈菩薩問明品第十〉，第六十九頁中。 

[註 15] 同 [註 9] 。 

[註 16] 同 [註 6] 卷一，〈世主妙嚴品第一之一〉，第四頁上。 

[註 17] 同 [註 6] ，第六頁中。 

[註 18] 同 [註 6] ，第十頁中。 

[註 19] 見《大方廣佛華嚴經》卷八至卷十，〈華藏世界品第五之一〉，《大正藏》第十冊，第四十頁上、四十

二頁中；〈華藏世界品第五之三〉，《大正藏》第十冊，第四十九頁下、五十頁上、五十一頁上；〈華

藏世界品第五之二〉，《大正藏》第十冊，第四十六頁下、四十七頁上（三處）、五十一頁上（二處）。 

[註 20] 同 [註 6] 卷四十七，〈佛不思議法品第三十三之二〉，第二四八頁下。 

[註 21] 呂澂，《中國佛學源流略講》（中華書局，一九七九年）第一九二頁。 

[註 22] 方東美，《華嚴宗哲學》（台灣：黎明文化公司，一九八一年）第一二○－一二一頁。 

[註 23] 法藏，《華嚴經旨歸‧說經佛第三》，見《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷

第二冊，第八十四頁。 

[註 24] 同 [註 23] 。 

[註 25] 法藏，《華嚴經旨歸‧說經佛第三》，見《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷

第二冊，第七十八頁。 

[註 26] 劉綱紀，《唐代華嚴宗與美學》，《東方叢刊》（廣西師範大學出版社）一九九二年第二輯。 

[註 27] 法順，《華嚴五教止觀‧第三事理圓融觀》，見《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）

第二卷第二冊，第七頁。 

[註 28] 同 [註 27] ，第十二頁。 

[註 29] 同上[註 28] 。 

[註 30] 法藏，〈法界緣起章〉見《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第二冊，第二二

二頁。 

[註 31] 法藏，《華嚴經義海百門》，見《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第二冊，

第一○八頁。 

[註 32] 參見賴永海，《中國佛性論》（上海人民出版社，一九八八年）第一五二頁。 
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[註 33] 法藏，《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，見《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第

二冊，第九十九頁。 

[註 34] 同 [註 33] ，第九十八頁。 

[註 35] 參見魏道儒，《中國華嚴宗通史》（江蘇古籍出版社，一九九八年）第一四六頁。 

[註 36] 續法，〈四祖清涼國師傳〉，見《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第二冊，

第三八三頁。 

[註 37] 同 [註 33] ，第一○五頁。 

[註 38] 袾宏，《竹窗二筆‧淨土不可言無》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八四年）第三卷第

二冊，第二五八頁。 

[註 39] 同 [註 33] ，第一○三頁。 

[註 40] 宗密，《註華嚴法界觀門》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八四年）第三卷第二冊，第

三九五頁。 

[註 41] 同 [註 40] 。 

[註 42] 同 [註 40] 。 

[註 43] 同 [註 40] 。 

[註 44] 同 [註 40] 。 

[註 45] 法藏，《華嚴經探玄記》卷一，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第二冊，

第二六四頁。 

[註 46] 同 [註 40] ，第三九四－三九五頁。 

[註 47] 法藏，《華嚴一乘教義分齊章》卷四，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第

二冊，第一九七頁。 

[註 48] 同 [註 47] ，第一九六頁。 

[註 49] 同 [註 48] 。 

[註 50] 同 [註 47] 。 

[註 51] 法藏，《華嚴經旨歸‧示經圓第十》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第

二冊，第九十七頁。 

[註 52] 法藏，《華嚴經旨歸‧辯經教第六》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第

二冊第九十頁。 

[註 53] 法藏，《華嚴經旨歸‧顯經義第七》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第

二冊第九十一－九十二頁。 

[註 54] 法藏，《華嚴經問答》卷下，《大正藏》第四十五冊，第六一○頁中。 
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[註 55] 參見魏道儒，《中國華嚴宗通史》（江蘇古籍出版社，一九九八年）第一四二－一四三、一四九頁。 

[註 56] 同 [註 51] 。 

[註 57] 法藏，《華嚴經旨歸‧明經益第九》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第

二冊，第九十六頁。 

[註 58] 方立天，《華嚴宗的現象圓融論》，《文史哲》第五期（一九九八年）。 

[註 59] 我這裡說的石頭系，是泛指其思想淵源於石頭希遷的曹洞宗、雲門宗、法眼宗。關於石頭系的傳承問題，

可參閱杜繼文、魏道儒，《中國禪宗通史》第四章第四節〈關於石頭宗系及其禪風的考察〉（江蘇古籍

出版社，一九九三年）；葛兆光，《中國禪思想史》第五章第一節中之〈燈史馬祖、石頭兩系分派之辨

證〉（北京大學出版社，一九九五年）。 

[註 60] 參見皮朝綱，《南能北秀美學思想異同論》，《四川師範大學學報》第三期（一九九七年）。 

[註 61] 釋靜、釋筠，《祖堂集》卷五，〈龍潭和尚〉，《高麗複刻本影印本》（上海古籍出版社，一九九四年）

第九十六頁上。 

[註 62] 普濟，《五燈會元》卷十三，〈靈泉歸仁禪師〉（中華書局，一九八四年）第八三四頁。 

[註 63] 道原，《景德傳燈錄》卷二十二，〈雙峰竟欽禪師〉，《大正藏》第五十一冊，第三八五頁中。 

[註 64] 同 [註 62] 卷十六，〈天衣義懷禪師〉（中華書局，一九八四年）第一○一六頁。 

[註 65] 同 [註 63] 卷二十六，〈遇安禪師〉，第四二四頁中。 

[註 66] 同 [註 65] 。 

[註 67] 同 [註 62] 卷五，〈石頭希遷禪師〉，第二五六頁。 

[註 68] 同 [註 61] 卷四，〈石頭和尚〉，第七十七頁下－七十八頁上。 

[註 69] 同 [註 62] ，〈曹山本寂禪師〉，第七八七頁。 

[註 70] 智昭，《人天眼目》卷三，〈大陽頌〉，《禪宗語錄輯要》（上海古籍出版社，據《大正藏》影印本，

一九九二年）第八八四頁上。 

[註 71] 同 [註 69] 。 

[註 72] 《慧林宗本禪師別錄》，轉引自吳立民主編《禪宗宗派源流》（中國社會科學出版社，一九九八年）第

三八八頁。 

[註 73] 同 [註 72] ，第三九○頁。 

[註 74] 語風圓悟、郭凝之編集，《金陵清涼院文益禪師語錄》，《禪宗語錄輯要》（上海古籍出版社，據《大

正藏》影印本，一九九二年）第九十四頁下。 

[註 75] 同 [註 74] ，第九十七頁中。 

[註 76] 同 [註 74] ，第九十七頁上。 
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[註 77] 關於禪宗美學的論述，可參見拙著，〈禪宗美學的邏輯起點、研究對象與理論範式的思考〉，《四川師

範大學學報》第三期，一九九九年；〈禪宗美學的獨特性質、人生意蘊及其當代啟示〉，《西南民族學

院學報》，二○○一年一期。 

[註 78] 王運熙、楊明，《隋唐五代文學批評史》（上海古籍出版社，一九九四年）第三七四頁。 

[註 79] 《詩式》卷五，見李壯鷹，《詩式校注》（齊魯書社，一九八六年）第二三五頁。 

[註 80] 見李壯鷹，《詩式校注》附錄三，（齊魯書社，一九八六年）第二七五頁。 

[註 81] 法藏，《華嚴經問答》卷下，《大正藏》第四十五冊，第六一○頁中 。 

[註 82] 法藏，《華嚴經義海百門》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第二冊，第

一○八頁。 

[註 83] 同 [註 55] ，第一四七頁。 

[註 84] 李壯鷹，《詩式校注》〈齊魯書社，一九八六年〉第五十三、三十、五十四頁。 

[註 85] 窺基，《成唯識論述記》卷三，《大正藏》第四十三冊，第二四三頁上。 

[註 86] 玄奘纂譯，《成唯識論》（上海古籍出版社，一九九五年）第一○九頁。 

[註 87] 宗密，《禪源諸詮集都序》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第二冊，第

四三四頁。 

[註 88] 同 [註 27] ，第十二頁。 

[註 89] 同 [註 84] ，第三十二頁。 

[註 90] 劉綱紀指出：華嚴宗「這種要求境界要重重無盡的思想，卻明顯給了唐代文藝與美學以重要影響。如皎

然《詩式》……均與華嚴宗所言『因陀羅網境界』相近、相通。」《東方叢刊》第二輯（一九九二年）。 

[註 91] 王文皓輯注，蘇軾，〈和子由四首‧送春〉，《蘇軾詩集》（中華書局，一九八二年）卷十三，第六二

八頁。 

[註 92] 劉熙載，《藝概‧詩概》（上海古籍出版社，一九七八年）第六十七頁。 

[註 93] 方東樹，《昭昧詹言》（人民文學出版社，一九八四年）卷十二，第二九九頁。 

[註 94] 蘇軾，〈送錢塘僧思聰歸孤山敘〉，《蘇軾文集》（中華書局，一九八六年）卷十，第三二六頁。 

[註 95] 郭朋等，《中國近代佛學思想史稿》（巴蜀書社，一九八九年）。 

[註 96] 聶振斌，《中國近代美學思想史》（中國社會科學出版社，一九九一年）。 

[註 97] 盧善慶，《中國近代美學思想史》（華東師範大學出版社，一九九一年）。 

[註 98] 梁啟超，《飲冰室合集》（中華書局，一九四一年）專集第二冊，第四十五頁。 

[註 99] 法藏，《華嚴經旨歸‧釋經意第八》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第

二冊第九十二頁。 
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[註 100] 法藏，《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第

二冊，第一○五頁。 

[註 101] 同 [註 100] 。 

[註 102] 智儼，《華嚴一乘十玄門》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）第二卷第二冊，

第二十九頁。 

[註 103] 法藏，《華嚴經義海百門‧種智普耀門第三》，《中國佛教思想資料選編》（中華書局，一九八三年）

第二卷第二冊，第一一四－一一五頁。 

[註 104] 同 [註 102] ，第二十－二十一頁。 


