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第一章  緒　論

追溯「華嚴宗」的思想源

頭，肇始於初祖杜順大師的《法

界觀門》，惟此本《法界觀門》已

失傳，乃從澄觀大師之《華嚴法界

玄鏡》與宗密大師的《註華嚴法

界觀門》之注疏方能夠得知。若

《法界觀門》是華嚴「普融無礙」

無盡法界緣起理論之建立依據，

啟人疑竇的是：曾經注釋過《法界

觀門》的四祖與五祖，理應是最清

楚其法義、並捍衛其宗門精神的，

何以會有「禪思想」的融入、導致

思想的變遷？而且，二祖智儼大

師的「十玄門」立「唯心迴轉善成

門」，仍堅持如來藏的思想，後為

三祖法藏大師所改。

初祖不可考，二、四、五祖，

除了法界緣起，著重「心性」的趨

勢，耐人尋味，遂啟本研究之發端。

第一節　研究動機與目的

原本對於《華嚴經》是心存

敬畏的，因為佛陀成道後，最初

說的就是《華嚴經》，但是華嚴

義海廣博精深，眾生難解，學人

自忖亦是其一。即至就讀研究所

編按：民國四十七年，慧炬創辦人周宣德居士發心刊印《佛說八大人覺經》，普贈大專青年，

徵求心得報告，其後並集結付梓、資印千冊，彙編為《大專學生佛學論文集》。在大環境更

迭的五十年後，慧炬仍持續沿溯大學院校佛學論文徵文的歷史淵源，只為鼓勵青年學子勇於

伸展初萌的學佛枝芽，涵泳佛法的深妙大海，提昇生命意義，讓佛法得以成為年輕生命的指

引磁針，在每一次困挫磨練的纏縛中破繭重生。初啼之聲或許生澀，但學佛的青年總是別具

慧眼，且讓我們獻上最誠摯的祝福與欣慰，並說聲「加油！佛陀的孩子們！」
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選修「華嚴思想專題」，才得以

一窺堂奧，真是「不讀華嚴，不

知佛法富貴。」這才想起，初學

佛時，三拜問訊的引磬板眼─

「若人欲了知，三世一切佛，應

觀法界性，一切唯心造。」即是

華嚴經句；而就讀的佛學院乃是

禪宗臨濟派下的山門，這就產生

了最初的「疑情」─「華嚴」與

「禪」有無交集？

在著手碩士論文的研究過程

中，經過廣泛地涉獵，發現華嚴

哲學亦是著重「心」的，這就與

禪宗思想的「心性」有了巧妙的

連結。本研究的目的，就是透過

蒐集的各家論述，異中求同，求

證「華嚴」與「禪」之交集。

第二節　研究範圍與考察

本研究擬就以下四個面向，

探討華嚴五祖末期的思想變遷與

華嚴宗思想的主旨：一、華嚴四

祖澄觀大師與五祖宗密大師之思

想變遷，考察其融入「禪思想」

之因由及過程。二、對慧苑的

〈刊定記〉之批判。三、「唯心迴

轉善成門」的「唯心」之辯。四、

法界緣起之辯。

另外兼論之副題「禪門中的

華嚴思想」，分別以「華嚴禪」的

正名問題與禪師們的華嚴思想二

節，試申論之。

第二章  華嚴五祖末期的思想變遷

第一節  澄觀的思想變遷

澄觀受禪宗的影響，從「心

性」的立場來看緣起、性起，這

是他緣起性起論中的一大特質。

法藏曾從「心為塵因，塵為心

緣」的角度來論述幻相的產生、

現象界的不真實性，但他畢竟還

有心、塵的分別，要互為因緣方

成幻相。而澄觀認為：「國由心

現，故有而空」。（《經疏》卷

五十三，頁五三五。）

「法無定性者，既唯心現，

從緣而生，無有定性」。（《玄

談》卷六，頁二七七。）

他把一切緣起樣相產生的說

明都歸結於心，則內外、本末皆

自心現，因此緣起也只是「自心」

華嚴五祖末期的思想變遷─兼論禪門中的華嚴思想（一）
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的緣起，而再無心、塵的差別。

華嚴宗被認為是佛教真常

為唯心論系統的重要代表，故從

初祖杜順開始，就特別重視對心

性問題的探討，法藏更是把宇宙

萬有和圓融境界的生成歸結於一

心，強調萬有互為緣起、重重無

盡的最終根源就是一心，一切現

象都是一心的展現，心是立論成

佛的根據和宇宙的本原。

澄觀活躍的時期也正是荷澤

神會、青原行思、南嶽懷讓等南

宗禪學在江南大為盛行的時期，

加上澄觀本人曾參訪過慧忠、無

名等禪師，故他對禪宗的領受特

深。他在法藏「三界唯心」說的基

礎上，又向前推一步，倡即心即

佛，認為佛與眾生之區別僅在於

迷與悟的不同，迷即眾生，悟即是

佛，眾生修行的目的就在於體證自

心中本具的佛性、覺性，我們可以

說，深具禪宗色彩的心性論是澄

觀佛學思想中最具特質的部分。

我們指出澄觀的思想受禪宗

影響而具眾生心，具體心的明顯

傾向，但並不否認他的「心」論

中兼具有「真心」的成分，此即

其「如來藏心」說。「如來藏心」

也就是華嚴正統的真心說，亦即

一般所說的「自性清淨心」，澄觀

曰：「既不離心真如別有心性，明

知雖是離於客塵說之為淨，淨體

即是自心，心即真如，此自性清淨

心即如來藏，亦是本來淨識故」。

（《演義鈔》卷四十三，《頻伽

藏》卷六十八，頁468。）

由於受到禪宗心性思想的深

刻影響，所以在澄觀的「心性」

論中具有很明顯的禪化傾向，

如上述的「迷凡悟聖」、「離妄

念」、「即心即佛」等都可以說是

其融合禪宗思想的表現，深具禪

宗特色。但澄觀畢竟是位華嚴學

僧，在與禪宗「心性」論思想大

同之時，亦具有某些與禪的微妙

差別之處。如：禪宗的「心」指的

是當下的「眾生心」，澄觀不然，

他或多或少兼帶有「真心」的成

分；還有，倘若澄觀的「心」與觀

行體驗結合起來而具實踐色彩，

則澄觀的「心」無所不包，無所

不納，而更具「本體」的意味，
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高峰了洲在提到這一點時說：

「（澄觀之心）乃以華嚴的心把

握著靈知的禪。」（高峰了洲《華

嚴思想史》，頁208。）

澄觀的「華嚴心要觀」與「三

聖圓融觀」，均屬直顯奧旨門，

前者是為了答順宗所問的心要法

門，他是站在禪宗的立場來解說

華嚴的心要，其要略如：「至道本

乎其心，心法本乎無住。無住心

體，靈知不昧；性相寂然，包含德

用。……迷現量則惑苦紛然，悟真

性則空、明、廓徹；雖即心即佛，

唯證者方知。……語默不失玄微，

動靜豈離法界？言止則双忘智寂，

論觀則双照寂知。……以知寂不二

之一心，契空有双融之中道。……

證入則妙覺圓明，悟本則因果交

徹。心心作佛，無一心而非佛心；

處處證真，無一塵而非佛國。真妄

物我，舉一全收；心佛眾生，炳然

齊放。迷則人隨於法，法法萬差而

人不同；悟則法隨於人，人人一致

而融萬境。……無心鏡像，照而常

空矣。」

澄觀所以要以禪的立場，來

說明華嚴的心要，是受到當時禪

宗的思想潮流所影響；且華嚴經

諸會所證不同，開則萬別，合則

一性，疏則彌綸法界，卷則攝於

一心。說一心者，即是眾生心，

與萬法為根本；而此法界即一

心，自然能以禪的心法用之於一

攝一切、融通無礙的華嚴觀法。

因為教義之因果門，更偏

重固守行門為本之立場，所以能

見其教、禪融合之鋒芒。以華嚴

之一心，體同於荷澤禪之靈知不

昧之一心。又以如來不斷性惡，

染淨之緣起，其體不異一點上看

來，是出發於天臺性惡說，或者

有所接觸，才有如此觀點。後代

日本鳳潭、普寂妄評此為異端，

當示有幾分此種傾向，是不可

否定之事實。然而彼既已批評

慧苑，由自己傳承法藏教學之方

法，經仔細檢討，若有抵觸其教

學根本，則足以表示他才能之鋒

銳罷了。然而，認為脫離了華嚴

學傳統，也是不妥當的。

澄觀在《玄談》提出教禪不

可偏廢：「昔人不參善友，但尚

華嚴五祖末期的思想變遷─兼論禪門中的華嚴思想（一）

40∣ 雜誌 565/566期 合刊



尋文，不貴宗通，唯攻言說，不

能以聖教為明鏡，照見自心，不

能以自心為智燈，照經幽旨，玄

言理說，並為雷同，虛己求宗，

詺為臆斷，不知萬行令了自心。

一生驅驅，但數他寶，或年事衰

邁，方欲廢教求禪，此唯抑乎佛

心？實亦翻誤後學，今皆反此，

故製茲疏，使造解成觀，即事即

行，口談其心，心詣其理，用以

心傳心之旨，開示佛所證之門，

陶南北二宗之禪門，撮台衡三觀

之玄趣，使教合亡言之旨，同諸

佛之心，無違教理之規。」《玄

談》卷二，強調言語，明確將南北

二宗之禪歸於頓教，他如此攝禪入

教，實是啟蒙教禪一致的第一人。

第二節　對慧苑的〈刊定

記〉之批判

當法藏圓寂後，他的入室弟

子靜法寺慧苑遽叛師說，他深達

法義，特別精於華嚴，為法藏大

師的上首弟子。起初法藏大師曾

註釋「新譯八十華嚴經略疏」，到

第十九卷遂寂。慧苑繼續其未完

成的註疏，而作「續華嚴略疏刊

定記」，可是刊定記的內容，往往

與法藏大師的《華嚴五教章》及

《探玄記》的本義相違背。尤其是

對於「入法界品」的註釋，省略過

多，倘若我們從慧苑的法界觀去

觀察，將無法讓我們實際了解華

嚴法界思想的全貌，我們僅能依

據「華嚴文義要訣問答」所引用

的文句，才能略知其片段。他雖

然開展為事法界、理法界、理事

無礙法界、事事無礙法界等四種

法界說：其實他的事法界是專指

小乘教與大乘權教之間的事體，

並以心法、心所法、不相應行法

與能造、所造的色法，來作為事

法界的體性；而他的理法界是指

小乘教以生空時，所彰顯的「無

為法」而為體性。這與大乘權教

的我、法二空時所顯現的「不變

真如」為體性不同。

慧苑的理事無礙法界，是

指大乘實教所立的法界，他認為

有為法與無為法不二，而且可以

溶融於法界為體性。所以他說：

「真如隨緣作一切法不失自體，
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諸法即真不礙生滅。所以者何？

由無自性理得成諸法，由諸法

成，方顯無性理故」。他認為在

華嚴的領域中，顯然具有：「依

理成事」、「會事歸理」、「理事

互成」等三種學說。

慧苑的事事無礙法界，乃是

實教大乘所設立的法界，他在解說

無礙的理由，是根據法性融通及三

昧力的業用，其目的是為了彰顯法

藏大師最重視的「緣起相由門」的

原因，最後並歸結到有為、無為二

門，而以無漏常蘊為其體性。

關於相在的論述，法藏大師

在「華嚴雜章門玄義章」中，論

「緣起無碍」之際，分為「空不空

門」、「相在不在門」、「相是不

是門」等三門的解說，但有時卻

也說「相在不在門，謂或一切入

一中，由一無性，以法性為一」；

「相是不是門，或一切即是一」

的。依據這個觀點來說，法藏大

師是認為「相在」即「相入」，

「相是」即「相即」的意思，這是

很明顯的。換言之，法藏大師是

以「相入」為「用」的有力無力來

說的，「相即」是對於「體」的空

有來說的；可是「續華嚴略疏刊

定記」卻以「相即相在」為針對

「相」的部分，而「相作相入」為

「用」的部分而說的。綜上所述，

慧苑是重視如來藏─法性，故

在論證事事無礙時，將「法性融

通」的論理，視為比「緣起相由」

更為重要。

澄觀大師為了排斥慧苑的邪

說，發揚法藏大師的華嚴正統，

挽回宗風，所以便在其「行願品疏

鈔」中再度述說法界的分類。他

說：「諸佛證此，妙覺圓明，現成

菩提，為物開示，不知何以名目，

強分理事二門；而理事渾融無有

障礙，略為三門：第一事法界；第

二理法界；第三無障礙法界。」接

著澄觀大師又將無障礙法界分為

事理無礙法界與事事無礙法界，

因而才形成四法界說。不過澄觀

大師四法界說的名稱，其實是緣

自於慧苑四法界的思想而來，這是

不容否認的事實，至於他們兩者

的意旨則不完全一致。

陳英善強調「法性融通」

華嚴五祖末期的思想變遷─兼論禪門中的華嚴思想（一）
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說：若直就緣起以明，無論遮或

表，皆顯示彼此圓融無礙，能如

此才是真明緣起道理。對杜順、

智儼、法藏而言，皆可以說著重

就緣起相由來開顯此番道理，以

顯示華嚴別教一乘無盡法界之

特色。但至慧苑時，其已將重點

移至「法性融通」上，完全由真

性來掌握，由真性來顯示理事無

礙與事事無礙，此之轉變（有其

內外在因素：如法藏的諸論中有

不少處論及法性融通，如禪宗的

興起等），卻使得後代對華嚴教

義之把握，往往陷於真性中，澄

觀雖認為慧苑於華嚴教義有所偏

頗，但其本身似乎也難免此之影

響，至宗密時，此之情況更為明

顯，宗密的整個思想幾乎圍繞真

心真性上來論述。

第三節　宗密的思想變遷

就時機而言，回顧晚唐，佛

教宗派思想因成熟而愈見激揚，

而禪宗盛後與教門爭鳴，導致禪

教水火不容。安史亂後，荷澤神

會高舉惠能禪脈的旗幟，南北二

宗的論戰，已由南宗取得上風；

而江西馬祖道一風行草偃，嚴重

威脅荷澤宗人，於是宗密揭開中

國禪宗史上論戰的第二幕。宗密

會通禪教，排解禪宗門內矛盾，

消弭教派義理紛爭，而著有《禪

源諸詮集都序》。黃連忠提出：

宗密禪教一致思想的哲學意義，

分為二途：一是「判釋禪教各派

的思想與根據」、二是「廣攝禪

教各派的互證與融合」。

對於禪教之爭，裴休曾有如

此喟嘆：

而諸宗門下，通少局多。故

數十年來，師法益壞。以承

秉為戶牖，各自開張；以經

論為干戈，互相攻擊。情隨

函矢而遷變，法逐人我以高

低，是非紛孥，莫能辨析。

則向者世尊菩薩，諸方教

宗，適足以起諍，後人爭煩

惱病。何利益之有？圭峰大

師久而嘆曰：「吾丁此時，不

可以默矣！」於是以如來三

種教義，印禪宗三種法門。
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至此，可以體會宗密之戮力

於禪教一致的宗教情操與時勢使

然；可以說，因為教爭，而促成

禪教一致思想的啟迪。此外，因

為當時是南北禪道之極盛時期，

時逢禪宗為自己本來之一心上，

單刀直入，直顯本來面目，是故

當以教、禪和合之手段，以一心

法界，為總該萬有之一心，吻合

荷澤之靈知不昧之心，為了誘引

彼等，以性起之趣入，作為主要

手段。在彼《禪源諸詮集都序》

以及其他之著述上，盛大唱導。

宗密出入於華嚴與禪，他

的思想立場正是試圖消解南禪所

過於張揚的，極端主義的頓悟觀

念，因而他的學說就有胡適說的

調和主義的色彩。宗密的調和，

從表面上看，採取了兩條路線：

一是以教扶禪，為禪貫注一種知

識主義的功用；二是合會頓漸，

以漸修的禪定次第，匡正南禪

取法過高而因藉不足的問題。所

謂「講者偏彰漸意，禪者偏播頓

宗。」即是說，重於經教才會注

意到漸修的意義。……宗密特別

提示出《華嚴》、《十地》等經教

中原有的重於次第的說法，故他

在講悟後資修時，就引《華嚴》

以為經證，說初發心雖成正覺，

爾後的「三賢十聖，次第修道」

還是不可或缺的。由此可見宗密

融合禪、教的動機。

宗密認為本經所說如來藏係

指一心。像《楞伽經》所說：寂

滅者，名為一心，一心者，名如來

藏。……所以這有如《華嚴經》所

說：不能了自心，云何知正道；彼

由顛倒慧，增長一切惡。所以惟

有自心才能知正道，故《勝鬘經》

說：若於無量煩惱所纏如來藏不疑

惑者，於出纏無量煩惱法身亦無疑

惑。這正是《華嚴經》初會普賢菩

薩要入如來藏身三昧的原因。

宗密是繼踵法藏、澄觀的

華嚴法統，從本至末，便以一心

真如為本，即是非染非淨，若就

根本不覺為本，則本末俱染。然

此一心既非染非淨，而為染淨之

本，這就必須是心境空寂，覺性

圓滿，凡聖平等，才能使修行者

忘情於佛，而令觀行速成。一心

華嚴五祖末期的思想變遷─兼論禪門中的華嚴思想（一）

44∣ 雜誌 565/566期 合刊



心寂，所以稱之為德用無際，皆

同一性；性起為盼，境智應然，相

得性融，身心廓然。因此在「普賢

行願品疏鈔」第二卷、「圓覺經

略疏」上第二卷、「圓覺經鈔」第

七卷、「圓覺經大疏」上第四卷、

「圓覺經大疏鈔」第六卷上等，均

改法藏的十重唯識為十重一心。

這純然是深受禪宗的影響，以順

「八十華嚴十地品」所說：「三界

所有，唯是一心，如來於此，分

別演說十二有支，皆依一心。」

又北魏菩提流支等所譯「十地經

論」也說：「三界虛妄，但是一心

作。」宗密認為法界為總該萬有

的一心，為顯示對此一心的五教

有其深淺的不同，而開展十種一

心，以解說「圓覺經」的妙心。也

就是萬有的一心，由此來作為解

說宇宙萬象的本體根源。

關於真性，宗密《都序》解

曰：況此真性，非唯禪門之源，

亦是萬法之源，故名法性；亦是

眾生迷悟之源，故名如來藏識；

亦是諸佛萬德之源，故名佛性；

亦是菩薩萬法之源，故名心地。

在宗密看來，真性與法性，

與《楞伽經》所說的如來藏識，

與《涅槃經》中的佛性等，均是

一味法，只是從不同角度對真性

的闡發。宗密認為這一本覺真

性，即是禪的根源，也是萬法即

一切事物的根源。

第三章  華嚴宗思想的主旨之辯論

第一節　「唯心迴轉善成門」

之辯

就第九「唯心迴轉善成

門」，這一門智儼大師堅持要從

如來藏性清淨真心的思想出發。

所謂「唯心」，是指我們每人所

本具的一心。智儼的緣起說是由

心識的立場奠立而成。在他的

「華嚴經孔目章」中，引出有一

心、三法、八識、九識、十心、

十一識、四識、無量等名目。

「主伴圓明具德門」，在古

十玄是「唯心迴轉善成門」，這

是因為智儼大師尚堅持如來藏的

思想系統而成立的。……然而法

藏大師的華嚴思想，其最主要特
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徵是要超脫以如來藏性清淨心為

主的「起信論」的範疇，要以能

證入「果上妙境」為究竟法門。

唯有如此，才能逐漸消除唯心性

論的見解，而廓徹於事事無礙。

法藏大師稱法界為一心，這

「一心」的「一」，並不是指數目

字的一，而是指絕對不二的意思。

就像「菩薩問明品」說：「佛者心

性是一。」法藏在「探玄記」中解

釋為「心性者，謂心之性故，是如

來藏平等一味，故云一也。」

這個如來藏的一味心，可含

攝眾生的心，但是並不是指眾生

心，也不是相對性的心與物，這些

都是因緣假合故無自性。這裡所

謂的平等心，是超乎心物對等性

的如如相，應該是像「十地品」所

說的「復作是念：三界所有，唯是

一心；如來於此，分別演說十二有

支，皆依一心。」「夜摩天宮品」

說：「心如工畫師，畫種種五陰；

一切世界中，無法而不造。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。若人欲了知，

三世一切佛，應當如是觀：心造

諸如來。」而「佛說十地經」說：

「所言三界，此唯是心。」

這些引文，都是為解說「一

心」所為。一心具有能所，能作

的主人與所作的客體相對立。可

是華嚴家要破除西方哲學向來所

產生的主客能所相待的思想，即

使客觀環境也是由我們的心所造

作的。唯識家說：「三界唯心，萬

法唯識。」把三界與唯心並提。

三界所指的是客體環境的全體，

而這個心並不是世俗心；以三界

唯心故，那麼客體環境的全體，

便融攝為主體界的相。這時的

主體已經不是主客對立的主體，

而是具有絕對的圓融義；這時所

說的絕對，應該是全體性的圓融

相。如此圓融性的「一心」，我們

姑且稱它為「中道一心」。其實

這是說諸法的緣起者，必須依據

三界唯心為當相。

但是，陳英善在《華嚴無盡

法界緣起》導論，有不同的看法：

華嚴五祖末期的思想變遷─兼論禪門中的華嚴思想（一）
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由法藏對古十玄門所作的修改

中，主要是針對第六門「諸藏純

雜具德門」與第九門「唯心迴轉

善成門」，修改為「廣狹無礙自

在門」及「主伴圓明具德門」，

為何作如此地修改，依澄觀之解

釋，主要在於避免與理事無礙法

界相混淆，因為華嚴所要凸顯的

在於事事無礙法界。……令吾人

更確切地了解到華嚴的核心思想

所在，即是事事無礙法界，亦即

是無盡法界緣起、一乘緣起。

慧苑從「真性」來開顯華嚴

教義，以「真性」為事事無礙法界

之因，而局限於德相和業用來明

之，並未能就緣起本身以顯別教

一乘無盡教義，亦未能直就事法

而明無盡法界緣起道理，僅從「真

性」以顯普融無盡意，未免與大乘

終教教義而相混，使得華嚴教義

隱晦。澄觀是發覺此事態嚴重之

關鍵人物，故起而聲討之，以緣起

相由之事事無礙無盡法界來顯華

嚴別教一乘教義。慧苑對華嚴教

義的把握是局限在真性上來開顯

德相和業用之事事無礙，而宗密

所關注的合會問題又著重於真心

上，加以禪宗淨土的盛行及對心

性之重視，而導致後來對華嚴教

義之了解，往往局限在心性、唯心

等上，而漸漸失去就任一事法所

開顯的無盡法界緣起道理。

第二節　法界緣起之辯

陳英善強調：就華嚴而言，

雖論及心，然所論之心，乃是無

盡之十心，以十心代表無盡，代

表一切法，非如小乘之六識心，

非如唯識之阿賴耶識，非如終教

之如來藏識，縱使如智儼《十玄

門》所說的「唯心迴轉善成門」

所著重之唯心，亦是從行門上舉

心為例，以顯示諸法的如如平等

而趨向涅槃或生死，其關鍵在於

行者心之所為。

使得華嚴無盡法界緣起思想

與如來藏思想糾纏不清，可能因

為《華嚴經》本身著重於佛菩薩

的境界、德相、業用等來陳述，

一般將此等視之為如來藏所致，

而忽略了華嚴宗對此等理論之開

顯，不論佛菩薩的境界、德相、
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業用等如何，實皆是緣起力用如

此，也因為境界、德相、業用等

所呈現的諸法相攝相入，而促成

華嚴宗大德們對此等道理所作的

進一步探討，因而以無盡法界緣

起來說明此道理，不論是境界或

德相或業用，皆是諸法相即相入

無盡法界緣起普融無礙如此。

學者們喜以唯心來包括華嚴思

想，而此理論依據主要來自於《華

嚴經》〈十地品〉之第六地「三界

虛妄，但是心作」「十二緣分，是

皆依心」，認為華嚴思想所談的是

唯心本體論，殊不知《華嚴經》第

六地所論述的「三界虛妄，但是心

作」，此主要在處理染妄的問題，

即第六地對染問題之處理，此並不

足以作為《華嚴經》或華嚴思想之

代表，華嚴宗大德們雖也花了ㄧ些

篇幅來探討此問題，然皆是針對第

六地來處理，如智儼，法藏等，而

對心作整體性之處理，即法藏於

《探玄記》第六地中所提出的十重

唯識觀，其中代表圓教一乘思想的

是第八、九、十等三觀，並非全部

是華嚴別教一乘思想。 （待續）

華嚴五祖末期的思想變遷─兼論禪門中的華嚴思想（一）

扎西達列   文／吳茵茵

　　由拉薩往日喀則的途中，經過夢想中的高山、大河、藍天。寬廣平原的

後藏，人煙稀少，有一家人大大小小坐在房子前，小女孩看到車子經過，笑

得像聽聞佛法一樣，他們似乎能看到人就很滿足了。在狹窄的山路上，有位

十多歲的放牛少年，好像看到老朋友一樣開心地向車子揮手，也不管車裡有

沒有人看到他。有，我跟他一樣開心地揮手，就這樣開心的擦身而過，輕鬆

自在。

　　雍布拉康是我們參觀的第一個景點，是西藏最古老的宮殿。裡面黑黝黝

的，什麼都看不到，但卻在酥油燈旁看到最美的東西──虔誠。一位藏族婦

女小心翼翼地打開抱在手裡的酥油包，挖了一匙油放在大大的燭盆裡，燭火

半暗半明地照在她的臉上，滿足的微笑像花開一樣。……
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