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摘要 

   《華嚴經》說：「三界虛妄，但是一心作」。這種心所作、心所為的「唯心」義，

對唐代華嚴宗人「唯心」思想的形成起了極大的作用。華嚴宗的創立與發展過程，

大都深受《大乘起信論》「一心二門」的啟發，這種「一心」觀點，對華嚴宗人

的「唯心」思想產生了一定的影響。 

    華嚴宗二祖智儼（602–668）認為「三界唯心」之「心」乃是「梨耶心」，而

「梨耶心」亦即「本識唯識」，他所謂的「心」乃是「真妄和合的梨耶識」說。智

儼主張生死與涅槃、善與不善全是「唯心」所轉；一切善法惡法，全隨「一心」

而現。 

    三祖法藏（643–712）認為：一切法皆唯心現，無別自體，正因如此，是故

大小隨心迴轉。他以「一心」來開顯五教，而且提出「十重唯識觀」，來說明宇宙

萬法皆由「一心」所現，形成了具有「唯心」色彩的理論。 

    四祖澄觀（738–839）認為「唯心」具有：一「攝境從心」、二「空有交徹」、

三「第一義心」等意涵。他主張「無住心體，靈知不昧」，並且另開「十重一心」

之門，由此更加凸顯其「唯心」的趣向。 

    五祖宗密（780–841）特別重視「真心」，認為「真心」即是「真性」。他主張

真性之「知」即是真如的「自然常知」，且把真性本體理解為「寂知」。宗密強調

「泯絕染淨，故說一心」，因而更能彰顯其「唯心」的旨趣。 

    智儼多借梨耶唯識與意識唯識來開展其「唯心」說，故而具有濃厚的唯識色

彩。法藏認為一切諸法都是「自性清淨真心」所現，他以「真心」說為其理論歸

趣，從而顯揚其「唯心」思想的特質。澄觀認為「無住心體，靈知不昧」，而「知

寂不二」、「寂照一如」，正可視為其「唯心」思想的特質。宗密認為「本覺真心」
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一則寂然無聲，一則煥然靈知，而「寂知」正是此心的特質。 

    南宋陸九淵（1139–1193）主張作為人的根源之「心」恆常真實，這與宗密所

說「常住真心」，可謂理無二致。九淵所謂「本靈」之心與宗密「靈知不昧」之心，

頗有相似之處。明代王守仁（1472–1528）所說「真己」與宗密所謂「常住真心」，

實有異曲同工之妙。守仁所說虛靈明覺之「心」，與宗密所謂靈知不昧的「本覺真

心」，理路亦非常相同。 

    高麗知訥（1158–1210）主倡離妄靈鑑的「真心說」深受宗密所謂「空寂之心，

靈知不昧」的影響。他承襲宗密所說：「真心有二種用，一自性用，二應用」的論

點，從而認為真心妙體遍一切處，悉能起用。此外，就知訥主張「以靈知為自心」

的觀點來看，他主要是繼承了宗密的「靈知心體」說。 

 

關鍵詞：唯心、第一義心、一心二門、唯心迴轉、十重一心、本覺真心 
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Abstract 

    The Buddha teachings are the exhaustive studies of the Absolute Truth; Words of 

Buddha follow the mind. Buddhadharma thus centers around the Mind-only. The 

Avataṃsaka Sutra says, “The three realms are mind-only,” “You should contemplate the 

nature of the Dharma Realm. Everything is made from the mind alone.” The world of 

sentient beings and the container world are made from the mind only. Even the Ten Worlds 

and Six Realms do not go beyond the mind. The Mind-only is especially emphasized in the 

Avataṃsaka Sutra. Dharma is mind-only. All phenomena are nothing but consciousness. All 

is made from the mind, and all does not exist without the mind. That is the development of 

this central philosophy, “Dependent Origination is mind-only.” The Huayan School was 

named after the Avataṃsaka Sutra, or Huayan Jing. According to the sutra, “All in the three 

realms is nothing more than one's mind.” All beings and phenomena are created and done 

by the mind; The idealism of human agency has greatly shaped the development of Huayan 

School’s philosophy of the Mind-only. 

 

Keywords: Mind-only,The three realms are mind-only,The two gates of the one 

mind,Consciousness-only,True Mind of Original Enlightenment 
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緒論 

    華嚴宗依《華嚴經》而立，此經宣揚「一心」含攝無量、緣起無盡等相即相

入、圓融無礙的崇高理境，充分展現了濃厚的「唯心」世界觀。「三界唯心」是

《華嚴經》用以說明一切諸法的根源，以及有情生死流轉的原因。唐代華嚴宗人

承襲《華嚴經》的唯心思想，依循《大乘起信論》的真常唯心理路，以「一心」

為萬法的本體、宇宙的本原，將「一心」悉遍法界的思想發揮至極高之境，從而

開展出其唯心學說的義理規模。佛教唯心思想有一基本的見解，亦即宇宙的一切

現象，都不外乎由吾人心識所變現。華嚴宗二祖智儼（602–668）依《涅槃》、《楞

伽》經義來陳述其華嚴法界唯心緣起的形上哲思，將「唯心」視為絕對性的實踐

主體。三祖法藏（643–712）的「唯心」思想，雖繼承智儼（602–668）之說，

但多有個人的見解，且呈顯出「唯心」的超絕性與自在性。四祖澄觀建構了從「一

心」立教的理論脈絡，其所謂「知即心體」1以及心體靈知不昧，實已強化了心

體的能動性。五祖宗密（780–841）因襲澄觀的「一心」概念，主張「一切有情

皆有本覺真心」2，並將「知」與「寂」融入真心，從而確立了本覺真心的基本

特徵。唐代華嚴宗人的唯心學說不僅闡發了《華嚴經》的唯心意旨，建構了該宗

的唯心思想體系，並且啟引了陸王心學的義理，影響了高麗知訥的禪思。以下，

擬將本論文的研究目的、研究回顧及研究方法依次說明如後： 

第一節  研究目的 

    《華嚴經》全稱《大方廣佛華嚴經》，共有四個譯本：一、六十卷本，三十

四品，稱《六十華嚴》或《舊譯華嚴經》，東晉佛陀跋陀羅譯。二、八十卷本，

三十八品，稱《八十華嚴》或《新譯華嚴經》，唐實叉難陀譯。三、四十卷本，

稱《四十華嚴》，唐乾元二年（759）至貞元十四年（798）由般若譯出，為該經

                                                       
1《大方廣佛華嚴經疏》卷 15，《大正藏》冊 35，頁 612 中。 
2《原人論》，《大正藏》冊 45，頁 710 上。 
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《入法界品》的別譯。四、四十五品，約於九世紀末，由耆那密特拉（Jinamitra）

等譯出，稱為《佛華嚴的大方廣經》，略稱《藏譯華嚴》。《華嚴經》以因果緣起

理實法界為其宗經，宣說世界乃毗盧遮那佛的顯現，以及一微塵映世界、一瞬間

含永恆的哲理。闡發「法界緣起」的世界觀，弘揚「圓信」、「圓解」、「圓行」、「圓

證」等頓入佛地的思想。此外，《華嚴經》還宣講「三界所有，唯是一心」3、「三

界虛妄，但是心作」4的義理，明示世界萬有皆為「一心」所現；宇宙唯心所造，

真理唯心所現。因而，華嚴教學往往被稱為「唯心緣起法門」。 

    華嚴宗為中國大乘佛教的一個宗派，以其所奉主要經典是《華嚴經》，因稱

華嚴宗。此宗傳法世系一般列為五祖：杜順（557–640）、智儼（602–668）、法

藏（643–712）、澄觀（738–839）、宗密（780–841）。唐代華嚴宗祖師中，除

杜順未有唯心之說外，其他諸師皆深受《華嚴經》「三界唯心」命題的影響，所

以智儼有「心外無別境，故言唯心」5之論，法藏有「一切法皆唯心現」6之說，

澄觀有「以境由心變，故說唯心」7之言，宗密有「根身器界及心心所，一切皆

空，無非一真心也。諸大乘經論，皆說萬法唯心，是此義矣。」8之倡。基此，

本論文試圖論述華嚴宗祖師智儼、法藏、澄觀、宗密的唯心思想，設法建構唐代

華嚴宗人唯心思想的理論體系，此為本論文的研究目的之一。 

智儼對「三界唯心」之「心」的見解是：「所言唯心迴轉者，前諸義教門等，

並是如來藏性清淨真心之所建立。」9，善法惡法，淨不淨相，無非「真心」所

轉造，他將「心」看作「清淨真心」。法藏說：「三界所有法，唯是一心造。」10又

                                                       
3 唐譯《大方廣佛華嚴經‧十地品》，《大正藏》冊 10，頁 194 上。 
4 晉譯《大方廣佛華嚴經‧十地品》，《大正藏》冊 9，頁 558 下。 
5《華嚴一乘十玄門》，《大正藏》冊 45，，頁 518 中。 
6《華嚴經旨歸》，《大正藏》冊 45，頁 595 上。 
7《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 74，《大正藏》冊 36，頁 584 上。 
8《圓覺經略疏鈔》卷 1，《新纂卍續藏》冊 9，頁 828 中。 
9《華嚴一乘十玄門》，《大正藏》冊 45，頁 518 中。 
10《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 640 上。 
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說：「唯心迴轉善成門，此上諸義，唯是一如來藏為自性清淨心轉也。」11一切諸

法唯心所造，不能捨離一心，他將「心」視作「自性清淨心」。澄觀主張「心即

真如」12，又說：「至道本乎其心，心法本乎無住；無住心體，靈知不昧。」
13
他

將「心」視為無形無相的清淨本體，而且具有靈知不昧的特徵。宗密說：「唯心

者，直是真如之心」14，亦即「心」就是真如、真心。又說：「本覺真心，無始以

來，常住清淨，昭昭不昧，了了常知。」15他認為常住清淨、了了常知乃是本覺

真心的特質。因此，本篇之作即在力圖呈現唐代華嚴宗人唯心思想的特徵，此為

本論文的研究目的之二。  

    南宋哲學家陸九淵（1139–1193）以「心」為萬物的根源、世界的本體，他

說：「人皆有是心，心皆具是理。心即理也。」16「此心本靈，此理本明」17。陸

九淵認為人皆有之的「心」，絕非枯槁死寂，而是虛明靈覺之「心」，此與宗密所

說「靈知不昧」之心，頗有相似之處。明代哲學家王守仁（1472–1528）提出「心

外無物」、「心外無事」、「心外無理」的命題，確實帶有華嚴宗「唯心」思想的色

彩。他明確指出︰「心者，身之主也。而心之虛靈明覺，即所謂本然之良知也。」18

此與宗密所謂「靈知不昧」的真心覺體，理路相同，並無二致。高麗知訥（1158–

1210）主張「以靈知為自心」19，真心具有「凝寂」性、「靈鑑」性，以及真心空

寂無染，靈鑑不昧，顯而易見，他主要是繼承了宗密的「靈知心體」說。因而，

本文企圖闡明華嚴宗人唯心思想對陸王心學與高麗知訥的影響，此為本論文的研

究目的之三。  

                                                       
11《華嚴一乘教義分齊章》卷 4，《大正藏》冊 45，頁 507 上。 
12《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 36，頁 336 中。 
13《答順宗心要法門》，《新纂卍續藏》冊 58，頁 426 上。 
14《圓覺經大疏釋義鈔》卷 1 之上，《新纂卍續藏》冊 9，頁 468 上。 
15《原人論‧直顯真源第三》，《大正藏》冊 45，頁 710 上。 
16《雜說》，《陸九淵集》卷 22（北京：中華書局，1980 年），頁 273。 
17《與劉志甫》，《陸九淵集》卷 10（北京：中華書局，1980 年），頁 137。 
18《傳習錄》中，《王陽明全集》卷 2（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 53。 
19《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1004 上。 
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第二節  研究回顧 

    一直以來，華嚴宗唯心思想在佛學界與哲學界皆是頗受重視的討論課題之一，

目前學界亦有若干研究成果，然而大多缺乏健全的內容與完整的體系。礙於篇幅

所限，以下僅就與本論文相關的研究成果進行初步的回顧。 

    村上專精的〈華嚴宗之唯心說〉20，是從《華嚴經》、無著系與華嚴宗之關係、

智儼之唯心論、法藏之十重唯識、十重唯識大意、澄觀、宗密之十重唯心等六節，

約略點出唐代華嚴宗祖師的「唯心」概念，惟失之過簡，焦點凌亂，資料較為匱

乏，內容不夠完整。 

    玉城康四郎的〈唯心的追究〉21，是就《十地經》中的三界唯心之諸問題、

智儼、法藏、澄觀四個面向，分別追探華嚴經宗的「唯心」。全文側重心性思想

的體驗之敘說，缺乏系統的論述，而且觸角過廣，語焉不詳。尤其是，未能述及

宗密的「唯心」觀點與心性思想，這不能不說是一種缺憾。 

    鎌田茂雄的＜唯心と性起＞22，論及《十地經》、淨影寺慧遠、智儼、法藏的

「唯心觀」，過於簡略，意猶未盡。有關澄觀、宗密等人的「唯心觀」亦付闕如，

殊為遺憾。 

    劉貴傑的＜華嚴哲學的唯心性質＞23，分為：前言、智儼的唯心說、法藏的

唯心說、澄觀的唯心說、宗密的唯心說、結語六個方面，扼要地、系統地論述唐

代華嚴宗人的 「唯心說」，對於唐代華嚴哲學的唯心性質已有清晰而概括的闡述，

                                                       
20〈華嚴宗之唯心說〉為村上專精著，釋印海譯《佛教唯心論概論》本論第三《大乘佛教四種唯 
心說》的第二章（臺北：慧日講堂，1977 年），頁 188–207。 

21〈唯心の追究〉為玉城康四郎著，李世傑譯《華嚴思想》一書的第六章（臺北：法爾出版社， 
  2003 年），頁 363–449。 
22 鎌田茂雄，＜唯心と性起＞，《講座佛教 3‧華嚴思想》（東京：春秋社，1983 年），頁 223– 

258。 
23 劉貴傑，＜華嚴哲學的唯心性質＞，《哲學與文化月刊》第三十七卷第十二期（臺北：輔仁大 

學，2012 年），頁 3–21。據云此文受限於期刊字數，所以未能作出更完整的論述。 
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且在結語的附註，大略提及華嚴哲學的唯心思想對五代法眼宗永明延壽（904–

975），以及陸王心學也有一定的影響，只是未見對此部分有詳盡的說明，此為美

中不足之處。儘管如此，它對本論文的撰述卻提供了相當豐富的資料，極具參考

價值。 

    王連冬的＜華嚴宗「唯心」思想探析＞24，是從：「唯心」在經論中的發端、

一心攝四法界、一心統十玄門、、五教一心、三界唯心等五個方面來論述華嚴宗

的「唯心」想。設法指陳華嚴宗祖師努力將一心貫徹於四法界、十玄門、五教判

等華嚴宗核心教理之中，使「唯心」成為華嚴宗理論大廈的基礎。此文認為華嚴

宗的「唯心」思想發端於《華嚴經》、《起信論》等，然而卻未徵引《華嚴經》、《起

信論》的實際內容來證成其說，無法見出其所持的根本立場與華嚴「唯心」哲學

是一致的。全篇內容蜻蜓點水，浮光掠影，既沒能呈現華嚴宗「唯心」思想的具

體內涵，又沒能建構華嚴宗「唯心」思想的完整體系。 

    另有鄧克銘的《華嚴思想之心與法界》25一書，分成：問題之說明、《華嚴經》

中之心的用例及其意義、《華嚴經》中之法界的用例及其意義、法藏之心識觀的

特色、澄觀之一心法界的意義、宗密之靈知真心、結論等七章論述「華嚴思想之

心」。全書似由單篇論文匯集而成，且對《華嚴經》與華嚴宗沒有作出任何區分，

亦未論及智儼的「一心」觀點。顯而易見，對於華嚴宗人的「一心」並沒有作出

有系統地闡述，明顯缺乏理論脈絡，未能契合題旨發揮。 

第三節 研究方法 

    關於研究方法方面，本論文依循以下六個步驟來進行：第一，確定研究主題。

第二，擬定研究計畫，撰寫研究提要。第三，廣泛蒐集相關資料，仔細檢視有關

                                                       
24 王連冬，＜華嚴宗「唯心」思想探析＞，《華嚴學報》第七期（臺北：中華民國佛教華嚴學會， 

2014 年），頁 25–46。 
25 鄧克銘，《華嚴思想之心與法界》（臺北：文津出版社，1997 年），頁 1–186。 
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文獻。第四，確定論述架構。第五，就論述架構的關鍵項目，展開方法學的重點

處理。第六，錘鍊論述主軸，26聚焦論文主題，既關聯「唯心思想」的研究，又

扣緊整篇論文的鋪陳。 

    本論文首先對佛教「唯心」概念作出本質的陳述，亦即將佛教「唯心」的意

義簡單明確地表達出來。接著運用歸納法來發掘唐代華嚴宗人「唯心思想」的性

質與內涵，藉資演繹法來奠定唐代華嚴宗人「唯心思想」的真確性，經由正確的

推理，導出正確的結論。除了使用歸納法與演繹法外，同時也兼採分析法 27與綜

合法 28，來建構既有廣度又有深度的華嚴哲學論文。 

    其次，依據華嚴宗祖師智儼的《華嚴經搜玄記》、《華嚴一乘十玄門》、《華嚴

經內章門等雜孔目章》；法藏的《華嚴經旨歸》、《華嚴經探玄記》、《華嚴經義海

百門》、《華嚴一乘教義分齊章》、《修華嚴奧旨妄盡還源觀》、《華嚴金師子章》、《大

乘起信論義記》；澄觀的《華嚴經疏》、《華嚴經隨疏演義鈔》、《華嚴經略策》、《答

順宗心要法門》；宗密的《原人論》、《圓覺經略疏》、《圓覺經略疏鈔》、《圓覺經

大疏釋義鈔》、《禪源諸詮集都序》等相關著述，深入解讀原典，充分體認文義，

全面掌握諸師「唯心」的意涵及其「唯心思想」的特徵，以利撰述此篇論文。 

    對文本典籍的字義、文義的精確理解，乃是進行撰述論文的重要基礎，這是

眾所周知的研究方法，筆者亦當據此方法來撰寫這本論文。此外，本論文也運用

文本詮釋法，依於文義內在原則、融貫一致原則、最小修改原則、最大閱讀原則 29，

                                                       
26 以上所述詳見蔡耀明，《佛教的研究方法與學術資訊》（臺北：法鼓文化事業公司，2006 年）， 
頁 59。本論文亦參考氏撰＜佛教研究的進路和方法＞一文，收錄於《內在建構之道的佛教進 
路論文集》（南投：正觀出版社，2001），頁 3–40。 

27 所謂「分析法」乃指在思維中把複雜的學說分解為各方面（或因素、特徵、關係等），逐一加 
 以考察研究，從而認識義理的本質的一種方法。這種方法並非將一種概念一分為二，亦非透過 
 分析而形成一種「孤立的思想系統」，詳見方東美，《華嚴宗哲學》下冊（臺北︰黎明文化事業 
 公司，1981 年），頁 215。 

28 所謂「綜合法」乃指在思維中把某種學說的各部分統合起來加以研究，從而在整體把握某種 
 學說的本質的一種方法。這種方法的特點是能夠真實地現出某種學說的整個面貌。 

29所謂文意內在原則是指：針對文本所要尋找的意義，應該都在文本之中，而且只在文本之中。 
融貫一致原則是指：基於讀者的主觀善意，與文本客觀上的價值，一位哲學家的著作之所以值 
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對本論文所引華嚴宗祖師的相關著述，層層涉入，詳加體悟，同時如實解說文本，

避免過度詮釋，以期緊契論文主題，彰顯其中義理，從而開展唐代華嚴宗人「唯

心思想」的架構，建構唐代華嚴宗人「唯心思想」的體系。 

 

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 
                                                                                                                                                           
得研讀，一定有其內在一貫的想法。最小修改原則是指：除非必要，不得隨意修改文本。如果 
文本所述與我們的理論或我們所根據某理論與文本的想像不一致，那麼應該修改的則是我們的 
理論或我們對文本的想像。最大閱讀原則是指：在符合以上三項原則之後，我們就可以在義理 
的詮釋上做最大的閱讀，亦即最富於充實的義理解讀，可以在文本上從事哲學思索。詳見沈清 
松＜從「方法」到「路」–項退結與中國哲學的方法論問題＞，《哲學與文化月刊》第 3 卷 
第 9 期（臺北，2005），頁 69–70。 
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第一章  華嚴宗人唯心思想的淵源 

    華嚴宗醞釀於南北朝以來的華嚴學和毗盧、文殊、普賢崇信，而後匯集《地

論》和《攝論》兩家師說，以《華嚴經》為主要經典，成熟於隋唐之際終南山至

相寺。據該宗自記的法系是：帝心尊者杜順→雲華尊者智儼→賢首大師法藏→清

涼大師澄觀→圭峰大師宗密。本章首先界定佛學「唯心」的意義，然後依次說明

唐代華嚴宗人唯心思想乃源自《華嚴經》的唯心思想和《起信論》的一心思想。 

第一節 唯心的意義 

    佛學的「心」為梵文 citta 的意譯，音譯質多、質多耶、祇多等。其義為「集

起」，是指各種心識功能的集合，《俱舍論》卷四說：「集起故名心」30，可以為證。

「心」通常用作心理現象與精神現象的總稱，一般而言，「心」有三義：其一為

心王以及心所法的總稱，其二為心王，其三為阿賴耶識的別名。31大乘佛學的「心」

一概念大致可以歸納成三種意義：A 是指把色或心、能知或所知都視為存在（亦

即諸法）時的心；B 是指「心的自性清淨」的心；C 是指透過與所知相對的能知

此一特性所掌握到的心。32將此三義與「唯心」、「一心」、「唯識」三個概念聯繫

起來加以考察，可以得知，「唯心」的心是﹙A﹚的心，「一心」的心是﹙B﹚的

心。33 

    其實，「唯心」（cittamatra）乃「唯是一心」的簡稱，義即「唯一之心」或「一

心」（梵語 eka–citta 的漢譯）。一切諸法，唯有一心，並無心外之法，是名「唯

心」。這個「心」有絕對無二的心性 34之意，它是萬有的根本原理；以「心」作

                                                       
30《阿毘達磨俱舍論》卷 4，《大正藏》冊 29，頁 21 下。 
31 望月信亨主編《望月佛教大辭典》﹝3﹞（臺北︰地平線出版社，1979），頁 1999 下–2000 下。 
32 上田義文著，陳一標譯《大乘佛教思想》（臺北︰東大圖書公司，2002），頁 162–168。 
33 上田義文著，陳一標譯《大乘佛教思想》（臺北︰東大圖書公司，2002），頁 184–187。 
34 心性，亦稱「心真如」、「心實相」、「心實性」、「心體」，是指有情眾生心識本來所具有的不改 
  不變的體性，或者未被無明、煩惱遮蔽時的本來面目，與「真心」、「自性清淨心」，皆異名同 
  體。 
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為萬法的終極根源，即是「一心」35。 

    晉譯《華嚴經‧十地品》載：「三界虛妄，但是心作。」36唐譯《華嚴經‧十

地品》載：「三界所有，唯是一心。」37意思是，欲界、色界、無色界的所有現象，

都是由「一心」所現起。此處的「心」應是﹙A﹚義的心。劉宋時期，求那跋陀

羅譯《楞伽阿跋多羅寶經》卷四載：「一切唯心量，二種心流轉，攝受及所攝，

無有我我所。梵天為樹根，枝條普周遍，如是我所說，唯是彼心量。」
38
這是說，

一切諸法，唯心所現；能取和所取的兩種境界，都無非是此「心」的流轉現象。

事實上，根本沒有能取和所取，也沒有我和我所。上至梵天所有事物，例如：樹

根、枝條也都是「唯心」所現，「一心」所顯。此處的「心」應是﹙A﹚義的心。

唐代實叉難陀譯《大乘入楞伽經》卷一載：「如是真實理，唯心無境界。」39意思

是，萬法由心所現，如果捨離「一心」，即無外在境相，這就是佛家的真理。《楞

伽阿跋多羅寶經》將此「一心」說為「如來藏」，《大乘起信論》將此「一心」說

為真如之心，此處的「心」應是﹙B﹚義的心。唐代華嚴宗人大多採用這幾種觀

                                                                                                                                                           
這是從「心」的角度來說真如，故與「真如」實際上是同一體性。《大方廣如來秘密藏經》卷 
二說︰「菩提實性是心實性，心之實性即是一切法之實性。」（《大正藏》冊 17，頁 845 上）， 

  《大乘起信論》說︰「心性不生不滅。」（《大正藏》冊 32，頁 576 上），《宗鏡錄》卷三說︰  
 「心之自性即是真如，是勝義勝義。」（《大正藏》冊 48，頁 433 下）。心性具足佛的一切功德，  
  依此心性，當可成佛，可謂大乘性宗的核心思想。 
35「唯心」或「一心」的另一種意義是指唯一的根本識，亦即能變的阿賴耶識。《成唯識論》卷 
二載：「如入楞伽伽他中說：由自心執著，心似外境轉，彼所見非有，是故說唯心。」（《大正 
藏》冊 31，頁 10 下）意思是，由於眾生自心的執著，所以好像有外境轉起一樣，其實，根本 
沒有外境，一切諸法終究還是由阿賴耶識所變現出來的。由於這個原因，所以才說「唯心」。《成 
唯識論》卷七載：「如浪像依一起多，故依一心，多識俱轉。」（《大正藏》冊 31，頁 38 中）。 
這裡的「一心」是指根本識，亦即阿賴耶識。引文的意思是，就像許多波浪、許多鏡像依於一 
大海或依於一鏡子一樣，依於唯一的根本識，可以導致多識俱起。瑜伽行派和法相宗認為「一 
心」就是阿賴耶識，三界萬法，實由此阿賴耶識所變現而成。近人印順法師（1906–2005）說： 

「由來學者多以虛妄唯心論為唯識，真常唯心論為唯心，實則“三界唯心”即“萬法唯識”， 

唯心與唯識，一也。」（《印度之佛教》，臺北：正聞出版社，1992，頁 245。）他將「唯心」 
與「唯識」等同視之。至於「唯心說」的種類，日本學者坂本幸男將它歸為「空門の唯心說」、 

「影像門の唯心說」、「緣起門の唯心說」，而把東晉‧佛陀跋陀羅譯《大方廣佛華嚴經》「三界 

 虛妄，但是心作，十二緣分，是皆依心。」（《大正藏》冊 9，頁 558 下）的「心」納入「緣起 
  門の唯心說」。詳見坂本幸男著《華嚴教學の研究》（京都：平樂寺書店，1956），頁 346–359。 
36 晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 25，《大正藏》冊 9，頁 558 下。 
37 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 37《大正藏》冊 10，頁 194 上。 
38 求那跋陀羅譯《楞伽阿跋多羅寶經》，《大正藏》冊 16，頁 509 上。 
39 實叉難陀譯《大乘入楞伽經》《大正藏》冊 16，頁 592 上。 
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點來開展其唯心思想。 

    地論學派南道派的學者淨影慧遠（523–592）說：「唯是一心者，表其真體。

心外更無於法可得，故言一心。」40意思是，「一心」就是真實的本體，捨離一心，

外在事法即不存在，所以才說一切諸法，唯心所現。又說：「一法界者，是一心

也。異彼於法，故言法界。亦可對妄，據真為一。」41意思是，法界即是「一心」，

相異於其他法界，它可以被稱為「一心法界」；相對於虛妄事相來說，「一心」即

是唯一真體。顯而易見，這是站在「真」的立場，以「一心」表示「真體」。他

說︰「據妄攝真，真隨妄轉，共成眾生。於此共中，真識之心，為彼無始惡習所

熏，生無明地。所生無明，不離真心。」42意思是，無明妄想遮蔽真心，真心隨

順妄想而現起，共同成就有情眾生的生命，個體生命中本有的真心被無明煩惱熏

染，然而，雜染的無明與清淨的真心不相捨離。慧遠更說：「真者，所謂如來藏

性。……此真性緣起，集成生死涅槃。真所集故，無不真實。」43「真性」就是

「真體」，亦是「如來藏性」。這是就「如來藏性」的真實不虛、恆常不變來說明

「真性」；真性緣起，必須要以「如來藏性」那種不變的「真體」作為依據，才

能夠呈現出宇宙萬法。這個「真性」亦即是「真心」，慧遠指出：「本淨真心，說

之為體。」44，意思是，清淨無染的真心可以作為萬法的本體。以上淨影慧遠認

為「一心」即是真體、真心、真性的觀點，對唐代華嚴宗人澄觀、宗密將「一心」

視為真如之心、常住真心的思想影響頗為深遠。 

第二節 源自《華嚴經》的唯心思想 

    《華嚴經》全稱《大方廣佛華嚴經》，為華嚴宗據以立宗的重要經典。它有

四個譯本，一、六十卷本，三十四品，稱《六十華嚴》或《舊譯華嚴經》，東晉

                                                       
40《大乘起信論義疏》上之上，《大正藏》册 44，頁 180 下。 
41《大乘起信論義疏》上之上，《大正藏》册 44，頁 180 上。 
42《大乘義章》卷 3，《大正藏》册 44，頁 529 下。 
43《大乘義章》卷 1，《大正藏》册 44，頁 483 上。 
44《大乘義章》卷 1，《大正藏》冊 44，頁 533 中。 
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佛馱跋陀羅譯。二、八十卷本，三十八品，稱《八十華嚴》或《新譯華嚴經》，

唐實叉難陀譯。三、四十卷本，全名為《華嚴經入不思議解脫境界普賢行願品》，

稱《四十華嚴》，唐乾元二年﹙759﹚由般若譯出，為《華嚴經》＜入法界品＞的

別譯。自中唐以後，《八十華嚴》流傳最廣。四、四十五品，約於九世紀末，由

耆那密特拉（Jinamitra）等譯出，稱為《佛華嚴的大方廣經》，略稱《藏譯華嚴》。 

    《華嚴經》以因果緣起理實法界為宗，宣說菩薩以菩提心為因而修諸行，頓

入佛地的的因果，顯示心性含攝無量、緣起無盡、時空行願等相攝相入、無礙無

盡的理境。在修行上依據「三界唯心」的教義，強調解脫的關鍵是在「心」上用

功，指出依於十地而輾轉增勝的普賢願行，最終就能臻入清淨法界。以下嘗試敘

述《華嚴經》的唯心思想。 

    《華嚴經》將「一心」可以悉遍法界的思想發揮的淋漓盡致。華嚴宗從初祖

杜順至法藏，皆依《六十華嚴》而廣弘教化。自從實叉難陀譯成《八十華嚴》，

華嚴宗人便多依此《新譯華嚴經》宣揚經中法義。晉譯《華嚴經‧十地品》「三

界虛妄，但是心作」45和唐譯《華嚴經‧十地品》「三界所有，唯是一心」46等名

句，可以歸納為「三界唯心」的哲學命題，這是《華嚴經》義學中「唯心說」或

「一心論」的經證所在，且已顯示此經的「唯心」思想。事實上，《華嚴經》中

隨處可見其唯心思想，如《六十華嚴》〈盧那舎佛品〉載： 

 

猶如工畫師，能現種種業 

如是眾生業，佛剎不思議 

如見彩畫像，知是畫師造 

如是見佛剎，心畫師所成 

                                                       
45晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 25《大正藏》冊 9，頁 558 下。 
46唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 37，《大正藏》冊 10，頁 194 上。 
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眾生心不同，隨起諸妄想 

 如是諸佛剎，一切皆如化 47 

 

    《六十華嚴》〈菩薩明難品〉也說： 

 

一切世間法，唯以心為主 

隨樂曲相者，皆悉是顛倒 

世間所有法，一切悉虛妄 

不能解諸法，真實無有二 

一切生滅法，皆悉從緣起 

                       念念速歸滅，始終無異相 48 

 

    此外，《八十華嚴》＜菩薩問明品＞載： 

 

世間所見法，但以心為主 

隨解取眾相，顛倒不如實 

世間所言論，一切是分別 

未曾有一法，得入於法性 

能緣所緣力，種種法出生 

 速滅不暫停，念念悉如是 49 

 

                                                       
47晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 6，《大正藏》冊 9，頁 427 中。 
48晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 5，《大正藏》冊 9，頁 427 中。 
49唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 13，《大正藏》冊 10，頁 66 下。 
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由以上所引《六十華嚴》和《八十華嚴》的經文，可以得知《華嚴經》特重「心」，

認為一切世間萬法皆是透過「心」的作用而存在，不能離開「心」。也可得知「心」

是形而上的主體，世間所有諸法皆由此「心」所現，宇宙萬法虛妄不真，了不可

得。《六十華嚴》〈夜摩天宮菩薩說偈品〉載： 

 

一切眾生類，悉皆三世攝 

三世諸眾生，皆為五陰攝 

五陰從業起，諸業因心起 

 心法猶如幻，眾生亦如是 50 

 

心佛及眾生，是三無差別 

                        諸佛悉了知，一切從心轉 51 

 

    另外，《八十華嚴》亦說： 

 

一切眾生界，皆在三世中 

三世諸眾生，悉在五蘊中 

諸蘊業為本，諸業心為本 

 心法猶如幻，世間亦如是 52 

 

    以上兩段引文的主要意思是，過去世，現在世、未來世的一切眾生皆由五蘊

                                                       
50晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 10，《大正藏》冊 9，頁 465 上。 
51晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 10，《大正藏》冊 9，頁 465 下。 
52唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 19，《大正藏》冊 10，頁 101 中。 
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聚合而生，而五蘊又以「業」為根本，造「業」就引生色、受、想、行、識五蘊。

其實，一切業因乃以「心」為根本，「業」乃是從「心」而現起，此即所謂「萬

法唯心」、「一切唯心造」。尤其是「心佛及眾生，是三無差別」，眾生與諸佛同具

唯一真心，諸佛的真心與眾生的真心並無任何差別，正是華嚴圓教的「唯一心

論」。 

    《八十華嚴》〈夜摩天宮菩薩說偈品〉說： 

 

      譬如工畫師，分布諸彩色，虛妄取異相，大種無差別。 

       大種中無色，色中無大種，亦不離大種，而有色可得。 

       心中無彩畫，彩畫中無心，然不離於心，有彩畫可得。 

       彼心恆不住，無量難思議，示現一切色，各各不相知。 

       譬如工畫師，不能知自心，而由心故畫，諸法性如是。 

       心如工畫師，能畫諸世間，五蘊悉從生，無法而不造。53 

 

    意思是，「心」好像畫師一樣，怎樣畫？畫些什麼？這些都虛妄不真，了不

可得，其實「心」才是重點。有情眾生本具的「大種」（喻為真如、真心或圓成

實性）根本沒有什麼分別。「這個大種，譬如真如，眾生的形形色色，顛顛倒倒，

沒有離開常住真心。」54然而，色、受、想、行、識五蘊也都是從「心」所生的

「心」則是妄心。整段《經》旨即在借用工畫師來比喻形而上的「心」，強調「心」

能呈現世間諸法，能彰顯一切現象。特別是，經文所謂「能畫諸世間」、「無法而

不造」實已顯揚了無形之「心」的能動性。 

    以上所引經文乃是《華嚴經》「唯心」思想的經證，其中最為人知的有三：

                                                       
53 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 19，《大正藏》冊 10，頁 102 上。 
54 釋宣化，《大方廣佛華嚴經淺釋》第八冊（舊金山：中美佛教總會法界大學出版，出版年未詳）， 
頁 233。 
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一是：《八十華嚴》〈夜摩天宮菩薩說偈品〉所說：「若人欲了知，三世一切佛，

應觀法界性，一切唯心造」55。意思是，十方三世一切諸佛以及所有現象境界，

都是唯心變現而成。二是：《八十華嚴》〈十地品〉所載「三界所有，唯是一心」56。

這是說，欲界、色界、無色界一切現象全由「一心」所現，不能捨離「一心」57。

三是：《六十華嚴》〈夜摩天宮菩薩說偈品〉所云：「心佛及眾生，是三無差別」58。

意思是，眾生之「心」與諸佛之「心」平等一如，了無差別，這個眾生與諸佛同

具的「心」乃是平等無差的常住真心。事實上，《華嚴經》視心、佛、眾生三無

差別，是將「心」解釋為與真如無二，以及「一心」與諸法或諸法與諸法之間的

無礙境界。 

    近人歸納《八十華嚴》所說的「心」為四種類型：一、一般心理意義之「心」，

二、作為修行主體、樞要之「心」，三、屬於法性空寂、幻化不實之「心」，四、

具有某種程度的如來藏意義之「清淨心」。59依據其說，大致可以把握《八十華嚴》

所說「心」的主要意涵。 

    此外，據華嚴宗三祖法藏《華嚴經傳記》所載，《華嚴經》別行譯本有三十

五部之多。60其中所譯「三界唯心」，在漢字上亦多有異同。印度大乘佛教學者世

親所造《十地經論》則是對《華嚴經‧十地品》的論釋，其漢譯用字亦稍有差異。

以下對照說明如後： 

                                                       
55 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 19，《大正藏》冊 10，頁 102 上。 
56 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 37，《大正藏》冊 10，頁 194 上。 
57 日本佛教學者平川彰認為：「這個一心可說是與諸經典中所說的自性清淨心、心性本淨是一 
樣的，也解釋作就是如來藏。」詳見平川彰著，莊崑木譯，《印度佛教史》（臺北：商周出版， 

  2002 年），頁 237。鎌田茂雄在＜唯心と性起＞一文中也指出「三界所有，唯是一心」的「心」 
是「真心」，為如來藏思想的心性本淨說。詳見平川彰等編集《講座大乘佛教‧3 華嚴思想》 

（東京：春秋社，1983 年），頁 225–227。玉城康四郎＜唯心的追究＞則把「三界唯心」的「心」 
判為「妄心」，收錄於川田熊太郎等著，李世傑譯《華嚴思想》（臺北：法爾出版社，2003 年）， 
頁 369–370。 

58 晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 10，《大正藏》冊 9，頁 465 下。 
59 詳見鄧克銘，《華嚴思想之心與法界》（臺北：文津出版社，1997 年），頁 11–24。 
60《華嚴經傳記》卷 1，《大正藏》冊 51，頁 155 中–156 上。 
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    （一）西晉‧竺法護譯《漸備一切智德經》卷三說：「其三界者，心之所為，

其計於斯十二緣起，五趣所歸，如來至真之所解暢。又，此一切一種一心，同時

俱成。」61 

    （二）東晉‧佛馱跋陀羅譯《大方廣佛華嚴經》卷二十五說：「三界虛妄，

但是心作；十二緣分，是皆依心。」62 

   （三）後魏‧菩提流支等譯《十地經論》卷八說：「《經》曰『是菩薩作是念：

三界虛妄，但是一心作。』《論》曰：『但是一心作者，一切三界唯心轉故。』……

《經》曰：『如來所說十二因緣分，皆依一心。』」63 

    （四）姚秦‧鳩摩羅什譯《十住經》卷三說：「三界虛妄，但是心作，如來

說所有十二因緣分，是皆依心。」64 

    （五）唐‧實叉難陀譯《大方廣佛華嚴經》卷三十七說：「三界所有，唯是

一心，如來於此分別演說十二有支，皆依一心。」65 

    （六）唐‧尸羅達摩譯《十地經》卷四說：「所言三界，此唯是心，如來於

此分別演說十二有支，皆依一心。」66 

    上述（二）（三）（四）引文中有「三界虛妄」之語，然而，（一）（五）（六）

則無「虛妄」二字。（一）（六）僅譯「三界」，（五）譯「三界所有」。關於「唯

心」之義，（二）（四）譯為「但是心作」，（三）譯為「但是一心作」，（一）譯為

「心之所為」，（五）譯為「唯是一心」，（六）譯為「此唯是心」。日本佛教學者

                                                       
61《漸備一切智德經》，《大正藏》冊 10，頁 476 中。 
62 晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 25，《大正藏》冊 9，頁 558 下。 
63《十地經論》，《大正藏》冊 26，頁 169 上。「一心」被視為一切諸法的本體及其存在的依據， 
但是世親所造《論》中對此「一心」並無全面而統一的解說。 

64《十住經》，《大正藏》冊 10，頁 514 下。 
65 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 37，《大正藏》冊 10，頁 194 上。 
66《十地經》，《大正藏》冊 10，頁 553 上。 
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認為（五）的「唯是一心」和（六）的「此唯是心」大抵與梵文的語義相同，而

（一）的「所為」與（二）（三）（四）的「作」乃原文所無，實為譯者譯後附加。

梵文的原義「彼如是思惟，三界所有，皆唯此心」，漢譯之後變成「心之所為」、

「但是心作」或「但是一心作」。67這樣一來，就從靜態的「心」轉變成用「為」、

「作」來表示的動態之「心」，正因如此「唯心緣起」說在日後的華嚴宗思想史

上便有了新的開展 。 

    由於華嚴宗依《華嚴經》立宗，此經對華嚴宗的成立有絕對的影響，其唯心

偈：「心佛及眾生，是三無差別」、「三界虛妄，但是一心作」以及「三界所有，

唯是一心」等命題，都是唐代華嚴宗人「唯心」理論的重要來源。華嚴宗祖師智

儼、法藏即依《六十華嚴》「三界虛妄，但是心作」；澄觀、宗密則依《八十華嚴》

「三界所有，唯是一心」的經文，開顯了他們的唯心思想，分別提出「唯心迴轉」、

「隨心迴轉」、「境由心變，故說唯心」、「本覺真心」等命題。而且法藏的「十重

唯識」與澄觀的「十重一心」，亦依《華嚴經》「三界唯心」的經義予以發揮與開

展。 

第三節  源自《起信論》的一心思想 

    《起信論》全稱《大乘起信論》，它包含了豐富的佛教唯心理論。此論系統

地提出萬法唯心所現的宇宙本體論，以及「心真如」為佛性本體的心性合一說。

《起信論》以一心、二門、三大為脈絡，對「真如」、「阿梨耶識」等等名相作

了詳盡地闡述，其基本思想是「真如緣起」說。該論在闡明「真如緣起」說時，

首先提出了「一心」的概念。「一心」即「真如」，又稱「眾生心」（有情眾生

本來所具有的一心）。《起信論》認為宇宙萬法的根本就是「眾生心」，就其真

                                                       
67 以上所述，詳見玉城康四郎，＜唯心的追究＞，收錄於川田熊太郎等著，李世傑譯《華嚴思 
  想》（臺北：法爾出版社，2003 年），頁 386–387。 
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如面而言，它是一個超越的「真常心」，具有「攝一切世間法出世間法」68的功

能。而「眾生心」或「真常心」又可分為二門，此即所謂「一心二門」。梁‧真

諦譯《大乘起信論》（以下簡稱《起信論》）說︰ 

 

依一心法有二種門，云何為二？一者心真如門，二者心生滅門。是二種門，

皆各總攝一切法。此義云何？以是二門不相離故。69 

 

    意思是，「一心」可以分為兩方面來說明︰其一是「心真如門」，其二是「心

生滅門」，這兩門各自都能總攬含攝一切事物。「一心」是指「眾生心」，「二

門」就是「心真如門」和「心生滅門」。「心真如門」亦名「不生不滅門」，是

就還滅方面來說，眾生成佛必先肯定有一真心以之為既內在而又超越的根據，這

是就宇宙萬有的本體方面而言；「心生滅門」亦稱「生生滅滅門」，是就流轉方

面來說，此心亦同時為一切現象之所以成立的根據，這是就宇宙萬有的現象方面

而言。換言之，從絕對的「一心」可以開展為本體界和現象界，本體界即諸法實

相，《起信論》稱為「真如」。現象界即法界人生，《起信論》稱為「生滅」。通

過「心真如門」確立了有情眾生的形上主體，通過「心生滅門」指出了有依如來

藏而起的阿賴耶識。真如是「一心」的性體，生滅是「一心」的相用，「心真如」

和「心生滅」有著體用關係。正是由於真如是生滅現象的性體，生滅現象是真如

的相用，「體」雖不變，卻能隨緣起用；「用」雖多變，卻可依用顯體；體不離

用，用不離體，「二門」既不相離，所以說都能總攝一切法。 

                                                       
68《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 575 下。 
69《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 576 上。 
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進一步看，一切法不外是「一心」的性體與相用，而性體與相用又相互關聯，互

補而成「一心」之全體，所以正好可在互攝互補的基礎上建立二門：「心真如門」

與「心生滅門」。因此，這二門就有了兩條觀察、統攝與安立一切法的基本道路。

不生滅之「心真如」與生滅之「心生滅」，兩者分別是無為的真如與有為的生滅，

彼此是體（體性）與用（相用）的關係。「心真如」和「心生滅」的體用關係可

以圖示如下： 

                  心真如相（心之體）──真如──心真如──體（性體） 

  一心（總心）  

                  心生滅相（心之用）──生滅──心真如之用──用（相用） 

    依上圖所示，可以再加說明如後︰「一心」（總心）分為「心真如相」與「心

生滅相」，「一心」統攝一切法，可以分為無為之真如與有為之生滅兩類。所謂

「心真如門」是說，「心真如」是一切現象的絕對本體，它本身真實如常，非染

非淨，亦稱作真如、心體、心性。「心真如」是不生不滅的無為法，由於它無相、

無分別（離念）、離言，故名「真如心」。「心生滅門」即是一切生滅法，它包

括世間和出世間的所有現象，也是真如本體的相和用，因為它有差別相，有分別，

且依名言而立，故名「生滅心」。《起信論》主張︰「不生不滅與生滅和合，非

一非異。」70，何以這樣？因為「二門不相離」，同屬「一心」。「這就顯出了

主體的籠罩性，雖有二門而不礙其歸於一；歸於一又不礙其分別有所對應。二而

一，一而二，這就是《起信論》一心開二門的格局。」71 

    此外，《起信論》依照真如「不變隨緣」的觀點，說明「一心」能包含「真

如門」和「生滅門」。「心真如門」重在說明真如（真心）的無形無相與不變性，

                                                       
70《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 576 中。 
71 霍韜晦，《絕對與圓融》（臺北︰東大圖書公司，1989 年），頁 392。 
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以及一切諸法的平等性、整體性，並且顯示「一心」的本體具有絕對、不動、無

差別等屬性。「心生滅門」則表示「一心」能夠顯現生滅現象，及其相對的、有

差別的屬性。真如湛然不動，但不礙一切現象生滅不已；一切現象隨緣而起，但

真如本體恆靜不動。生滅現象依真如而顯，不離真如；真如為無明妄念所刺激、

影響而舉體起動，呈現出萬法的差別境相。總之，「一心二門」同時和合了真妄、

染淨兩種性質於其中，從而才可能依之而開展出真如「隨流」、「返流」的雙向

活動。《起信論》又說： 

 

心真如者，即是一法界大總相法門體。所謂心性不生不滅，一切諸法唯依

妄念而有差別，若離妄念，則無一切境界之相。是故一切法，從本已來，

離言說相，離名字相，離心緣相，畢竟平等，無有變異，不可破壞。唯是

一心，故名真如。72 

 

    意思是，「心真如」乃指真實不變的心，它是統攝宇宙萬法的根本，也是變

現一切諸法的本體。一般通稱心性本體不生不滅，恆常自在。一切現象只有依隨

妄念生起，才會呈現差別相狀；假使捨離妄念，那麼就不會有任何境界相狀出現。

因此，所有現象事物的形上本體必然不落言語談說，捨棄名相概念，捨離心思攀

緣。諸法的本來面目，都是究竟平等，沒有變異，不可破壞。因為諸法的本體就

是唯一真心，這個真心恆常遍在，如如不動，所以稱為「真如」。由此可知，真

如就是不生不滅的心性，真如或心性捨離形相，不落言說，它是一切萬法的絕對

本體。《起信論》說： 

 

                                                       
72《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 576 上。 
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所言法者，謂眾生心。是心則攝一切世間法出世間法，依於此心，顯示摩

訶衍義。何以故？是心真如相，即示摩訶衍體故；是心生滅因緣相，能示

摩訶衍自體相用故。73 

 

    意思是，有情眾生本具的真心含攝了世間一切法，以及出世間一切法，正是

依於這個真心，所以才能顯示出大乘的義理。何以如此？那是因為真心具有真如

恆常不變的屬性，能夠顯現大乘的本體；真心又具有隨緣變化的屬性，能夠顯現

大乘的本體、相狀、功用。 

    根據前面兩段引文，可以得知，心真如被稱為「一法界大總相法門體」，又

被稱為「摩訶衍」，而心生滅則被稱為「摩訶衍相用」。實際上，這是以兩種方

式或兩種角度，來統攝與建立一切諸法；其一是「摩訶衍」，其二是「心」。「摩

訶衍」即梵文Mahāyāna的音譯，義為「大乘」。以「摩訶衍」談一切法，乃是

《起信論》的目的，但其具體內容則是通過以「心」談一切法來建立的，所以「心」

也成了該論展開的重點。 

    「一心」的意義是從一切諸法的具體存在角度來說的。在《起信論》看來，

一切諸法攝於「一心」，亦即一切諸法以「一心」為體，這就是「唯心」，由此

確立了以「一心」含攝一切諸法的唯心立場。《起信論》還從大乘修行的角度，

將此唯心論的出發點建立在眾生的因位上而非眾生的佛果位上，所以稱心為「眾

生心」。 

  「眾生心」能夠統攝一切世間法和出世間法，而且具有「性體」與「相用」

互相關聯的二面；其中「性體」即心真如相，「相用」即心生滅相。由《起信論》

「一心二門」的結構，可以得知，「眾生心」乃總相心，又稱「一心」。「眾生

                                                       
73《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 575 下。 
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心」括攝二相，亦即「一心」括攝二相，也就是「一心」具足二相，從而形成「一

心二相」說。由此「一心二相」，進而總攝一切諸法。而且，「眾生心」的性體

與相用，隨即轉為「一心」的性體與相用。這就意味著「一心」也具有二相，亦

能構成性體與相用的關係，而且彼此相互依存。由此「體」「用」既二分又相融，

即可完整說明「一心」的全體大用了。 

    《起信論》所說的「真如」，就其本身而言，它是恆常不變的，因為它已經

把法界都賅攝殆盡，而且就其可以作為「一心」的本體來說，它就是宇宙萬有的

第一根源。真如恆常自在，不生不滅，不一不異，這是就義理和本體的立場來說

的。《起信論》試圖透過「真如」來建構一座橋槽，以便溝通生滅變化與永恆真

理。換言之，就是在變動不居的此岸和永恆真理的彼岸之間建造一座橋，讓它們

連絡起來，形成「亦本亦變異」的「真如與生滅」統合的一心法門。此「一心」

思想解決了根本問題，才開展華嚴宗圓融無礙廣大悉備的學說體系。74 

    華嚴宗的創立與發展過程，都深受《起信論》的影響。有人認為《起信論》

是通向華嚴深旨的必要門徑，明代德清﹙1546–1623﹚就說︰「要入華嚴法界，

必由此論為入法界之門也。」75的確，從華嚴宗幾位祖師的說教創義來看，全都

離不開《起信論》的思想，華嚴宗即是以「一心」、真如來開宗立教的。此宗初

祖杜順﹙557–640﹚以《起信論》「一心二門」融協不二的宗旨，來解釋華嚴宗

的「理事無礙觀」。他說︰「夫事理兩門圓融一際者，復有二門︰一者心真如門，

二者心生滅門。心真如門是理，心生滅門是事。」76顯而易見，這是資取《起信

論》真如、生滅二門來創發華嚴宗的「理事無礙」之理。 

    華嚴宗二祖智儼﹙602–667﹚撰述《華嚴一乘十玄門》，其中第九門為「唯

心迴轉善成門」，他說︰「所言唯心迴轉者，前諸義教門等，並是如來藏性清淨

                                                       
74 方東美，《華嚴宗哲學》下冊（臺北︰黎明文化出版社，1981 年），頁 450。 
75《華嚴宗法界緣起綱要》，《新纂卍續藏》冊 45，頁 484 下。 
76《華嚴五教止觀》，《大正藏》冊 45，頁 551 中。 
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真心之所建立。」77意思是，一切諸法、萬事萬物的最終根本就是「如來藏性清

淨真心」，宇宙萬法都是由「真心」所建。智儼的觀點可以說相當契合《起信論》

的真如緣起說。 

    《起信論》宣說︰一心「攝一切世間出世間法」78，主倡真如、生滅二門「皆

各總攝一切法」79。華嚴宗三祖法藏﹙643–712﹚援其義理，80認為「一心法界具

含二門︰一心真如門，二心生滅門。雖此二門，皆各總攝一切諸法。」
81
這樣就

把岀世間的「理」與世間的「事」統攝於「一心」之中，凸顯出「理事無礙」的

華嚴宗旨。此外，法藏說︰「性體遍照，無幽不燭，故曰圓明。」82他把真如心

體，視作圓明性體。這與《起信論》所說︰「真如自體，有大智慧光明義故，遍

照法界義故。」83如出一轍。 

    華嚴宗四祖澄觀﹙738–839﹚對《起信論》領悟頗深，84尤其重視《起信論》

真心本覺的命題，他說︰「自性清淨心者，《勝鬘》、《起信》皆立此名」85。

自性清淨心即是真心本體，「一心體寂等者，即《起信論》意」86。又說︰「《起

信》雖明始本不二，三大攸同，而是自心各各修證，不言生佛二互全收。是則用

《起信》之文，成《華嚴》之義，妙之至也。」87澄觀認為《起信論》倡言「始

覺」「本覺」不二，體、相、用三大都是同一真心所顯。然而，《起信論》只是

以「真如門」、「生滅門」來分論眾生成就佛果的道理，未能到達《華嚴》的圓

                                                       
77《華嚴一乘十玄門》，《大正藏》冊 45，頁 518 中。 
78《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 575 下。 
79《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 576 上。 
80 法藏撰有《大乘起信論義記》，而且吸取了《大乘起信論》中許多重要的思想，用以建構自己 

   的理論體系。《大乘起信論義記》發明幽意之處特多，尤能看出華嚴「法界緣起」與《起信論》 
  「真如緣起」的關係。 
81《華嚴經探玄記》卷 18，《大正藏》冊 35，頁 440 下。 
82《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 637 中。 
83《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 579 上。 
84《宋高僧傳‧澄觀傳》記載澄觀在大曆年間，曾就瓦棺寺「傳《起信》、《涅槃》，又於淮南法 

  藏受海東《起信疏》義。」（《大正藏》冊 50，頁 737 上。）由此可知其深契《起信》意旨。 
85《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 43，《大正藏》冊 36，頁 336 中。 
86《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 58，《大正藏》冊 36，頁 463 下。 
87《華嚴經疏鈔玄談》卷 7，《新纂卍續藏》冊 5，頁 810 下。 
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融境界，所以借助《起信》之文，進而成就《華嚴》法界無礙的義理，可謂「妙

之至也」。他還把「一心二門」理解為染淨不離心體，主張「緣起雖有染淨，而

心體不殊」88，由此可知澄觀對《起信論》「一心」思想的創用。 

    華嚴宗五祖宗密﹙780–841﹚貫徹了《起信論》的思想，89他說︰「一心為

本源，是心則攝世出世間法等，即此圓覺妙心也。」90意思是，圓覺妙心即是《起

信論》的「一心」，此心能夠統攝世出世間一切諸法。又說︰「心境、理事，同

一緣起，混融無礙，交徹相攝，以為教體。以一心法有真如、生滅二門，故二皆

各攝一切法故。」91顯見宗密借《起信論》的「一心二門」來說明「心」與「境」、

「理」與「事」等二門乃同一緣起，圓融無礙，交徹相攝。又說︰「依如來藏故，

有生滅心相。所謂不生不滅真心與生滅妄心和合，非一非異，名為阿賴耶識。」92

對照《起信論》所載︰「依如來藏，故有生滅心。所謂不生不滅與生滅和合，非

一非異，名為阿梨耶識。」93可知宗密與《起信論》所說原無二致。另外，宗密

把《起信論》的本覺、始覺、究竟覺等名相納入自己的學說體系中，並且提出「理

是本覺，智是始覺，始本不二，為究竟覺。」94的觀點，顯見其深受《起信論》

思想的影響。 

 

 

 

                                                       
88《大方廣佛華嚴經疏》卷 21，《大正藏》冊 35，頁 685 下。 
89 宗密曾經刪補、註解法藏的《大乘起信論義記》，名為《大乘起信論疏註》，共四卷。由此可 
  見其深受《起信論》的影響。 
90《大方廣圓覺經大疏》上卷之二，《新纂卍續藏》冊 9，頁 331 下。 
91《大方廣圓覺經大疏》上卷之二，《新纂卍續藏》冊 9，頁 333 下。 
92《原人論》，《大正藏》冊 45，頁 710 中。 
93《大乘起信論》，《大正藏》冊 32，頁 576 中。 
94《圓覺經大疏釋義鈔》卷 10 之下，《新纂卍續藏》冊 9，頁 692 下。 
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第二章  智儼的唯心思想 

    《華嚴經》「三界所有，唯是一心」95，乃華嚴宗人「唯心」思想或「一心」

思想的經證所在，此句經文可以概括為「三界唯心」的哲學命題。智儼認為「三

界唯心」之「心」乃是「梨耶心」，此「心」為「真妄和合的梨耶識」，故其唯

心思想帶有濃厚的唯識色彩。智儼主張若善若惡，隨心所轉，故云「迴轉善成」。

此外，他認為「性」即體義，此體即是「心」，一切凡聖諸法、有情眾生都是清

淨真心、純淨佛性的體現，此即其「性起」說的特點所在。本章根據智儼的相關

著作，嘗試藉由「梨耶心」、「唯心迴轉」以及「性起」等相關概念闡述其唯心

思想。 

 

第一節   梨耶心 

    「梨耶心」即「阿梨耶心」，也就是「阿梨耶識」、「阿賴耶識」。智儼就

《十地》經文中十種觀法中的第二「三界虛妄下明一心所攝」，加以解釋為︰「依

止一心觀者，即十二緣等能依也。心者，即梨耶心。」96這是說，「一心」是所依，

「十二緣等」是能依，十二緣等依於「一心」，而「心」就是「梨耶心」。「梨耶」

即阿梨耶的略稱，亦稱「阿賴耶識」或「梨耶識」。「梨耶心」即「阿梨耶識」

或「阿賴耶識」。智儼把唯識分為「梨耶唯識」與「意識唯識」，他說︰ 

 

      唯識者，有二種，一梨耶識，持生諸法，離識即無。二明意識唯識，生死 

      涅槃，染淨等法，現在意地，離識即無。梨耶唯識，始是解境，非行所依。 

                                                       
95 唐譯《大方廣佛華嚴經‧十地品》，《大正藏》冊 10，頁 194 上。 
96《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 64 中。 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

26 
 

      意識唯識此終，即是正解所依，心終意始，反前可知。97 

 

    「意」是指心識能思量、能思慮的功能，通常指第六識，引文稱作「意識唯

識」。「意地」即第六識（意識）。一般而言，意識是個體生命的中心，可以生起

萬法，有大地能夠乘載萬物的意思，所以稱為「意地」。大乘唯識學則以阿賴耶

識為萬法現起的根源，阿賴耶識是根本識，它集中一切識的活動，亦名為「心」

（智儼稱之為「梨耶心」），引文稱為「梨耶唯識」或「本識唯識」。智儼認為阿

賴耶識能夠恆常生起一切諸法，現象事物捨離阿賴耶識，即無法獨立存在。生死

輪迴、染法淨法等，則依第六識現起，捨離第六識，生死、染淨亦不存在。阿賴

耶識才是解脫的境界，它並非盲目的意志活動的所依。「梨耶心」較第六識佔有

更根源的境位，所以它是觀法的終端。第六識則是觀法的開端，可以作為「正解」

的所依。智儼說： 

 

      總說唯識，有其二種，一解唯識，二行唯識。如意識唯識，初即順行，後 

      即順解。本識唯識，初即順解，後即順行，廣如疏說。當知，據唯識門， 

      無識外一切別法。98 

 

    意思是，整體而言，有二種唯識，一是意識唯識，一是本識唯識。意識唯識

就是第六識，本識唯識就是阿賴耶識。意識唯識與本識唯識又各自具有「解唯識」

和「行唯識」。意識唯識的動向是先「行」後「解」，亦即由「行」位到「解」位

的過程。本識唯識的動向是先「解」後「行」，亦即由「解」位到「行」位的過

程。不論意識唯識或是本識唯識，就唯識法門來說，萬法唯識所現，不能離識而

存，離「識」之外，別無一法。 

                                                       
97《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 64 中。 
98《華嚴經內章門等離孔目章》卷 1，《大正藏》冊 45，頁 547 中。 
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    智儼又說：「就彼因緣，觀第一義，得脫因緣。」99「第一義」亦稱「勝義」，

是指超勝於世俗義的、永恆不變的真理或真心。他強調經由觀法實踐，其結果當

可得到解脫，如引文所述，證悟「第一義」實為獲得解脫的觀法，修行活動的終

極目的則在彰顯「梨耶心」。由前述引文可以獲知，智儼所謂的「心」乃指涉「梨

耶心」或「本識唯識」。此外，他在《華嚴經內章門等離孔目章》「唯識章」的

十門中，關於第一門的「舉數」乃始自「一心」，他說︰「一心即是第一義清淨

心」100。其後到第三門的「出體」則說：「究竟以如來藏為體」101。由此可見解，

智儼所說的「心」亦指稱「第一義清淨心」以及「如來藏」。另外，智儼將「本

識唯識」與「意識唯識」作了明顯的區分： 

 

      三界唯心作，即本識唯識，如經下偈，但從貪心有，即意識唯識。102 

 

    意思是，欲界、色界、無色界所有現象完全是由「梨耶心」變現而成，不能

離開「梨耶心」。此「三界唯心」之「心」，正是「梨耶心」，而「梨耶心」亦即

「本識唯識」。「但從貪心有」之「心」，即是「妄心」，而「妄心」亦即「意識唯

識」。這句引文旨在解釋《六十華嚴》「了達三界，但從貪心而有，知十二因緣，

在一心中。如是則生死但從心起，心若得滅，生死則亦盡。」103的經文。並且針

對第六地來處理其染妄問題。智儼認為三界現象、十二因緣生死流轉皆因「妄心」

而起，全由「妄心」而成。 

    然而，智儼也說︰「初是染染依止觀，染者能依也，依止者所依也，……染

                                                       
99《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 4，《大正藏》冊 35，頁 67 下。 
100《華嚴經內章門等離孔目章》卷 1，《大正藏》冊 45，頁 543 上。 
101《華嚴經內章門等離孔目章》卷 1，《大正藏》冊 45，頁 543 上。 
102《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 1，《大正藏》冊 35，頁 64 下。 
103 晉譯《大方廣佛華嚴經》卷 25，《大正藏》冊 9，頁 560 上。 
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何所依？依第一義。」104依於他物的東西，稱為「能依」；被他物所依附的東西，

名為「所依」。十二緣分是染法，是妄法，是能依，卻依於「第一義」（真心）。「何

故說妄法依真？為欲就之求真故。」105為何智儼主張妄法依於真心？理由是︰藉

由妄法可以悟明真心，借資染法能夠彰顯淨心。由此可見，他所說的「心」又帶

有「真心」的意味。事實上，「染」「淨」乃是梨耶心體的兩面，染法在現實上

與梨耶心體不相離；後者顯示梨耶心體和染法之間存在著「能」生和「所」生的

關係，兩者本質上為不同層面的存在。智儼把輪迴生死的現起歸因於「梨耶心」

的活動，而其所理解的「梨耶心」又有「真」「妄」和「染」「淨」兩方面的性

質。 

    《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》在闡明「淨分」緣起後，繼而分「緣

起一心」和「依持一心」二門，來解說「染法」緣起的問題。智儼說：「染法分

別緣生者有二義：一緣起一心門、二依持一心門。」106他將「染法」緣起分為「緣

起一心門」與「依持一心門」。基本上，智儼是以「緣起一心門」與「依持一心

門」來說明《華嚴經‧十地品》第六地的「唯心」概念，然後再把「緣起一心門」

大分為三：「初真妄緣集門，二攝本從末門，三攝末從本門。」107 

    針對「真妄緣集門」，他說：「言緣集者，總相論十二因緣，一本識作，無

真妄別。如《（起信）論》說：依一心法，有二種門 ，以此二門不相離故。」
108

意思是︰十二因緣乃是唯一的根本識（阿賴耶識）所現起，而此根本識並無真妄

之別，智儼以《起信論》「一心二門」真妄和合的一心來擬配阿賴耶識。此門是

就真妄和合緣集，來說明緣起一心。 

                                                       
104《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 67 下。 
105《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 67 下。 
106《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 63 上–中。 
107《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 63 中。 
108《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 63 中。 
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    針對「攝本從末門」，他說：「攝本從末者，唯妄心作。」
109
意思是，就「攝

本從末門」而言，由根本識現起一切諸法，以及業報輪迴，皆是「妄心」所作。 

    針對「攝末從本門」，他說：「攝末從本者，十二因緣唯真心作，如波水作，

亦如夢事唯報心作，以真性故。」110意思是，就「攝末從本」而言，十二因緣等

均為「真心」所現，猶如波乃水現，水為濕性，波為動相；又如夢由心現，夢為

幻境，心是真性一樣。由上所述，可以得知，智儼認為阿賴耶識既是「妄心」又

是「真心」，他主張阿賴耶識「真妄和合」說。 

    由上所述，可以得知，智儼將「心」視為「梨耶心」、「阿賴耶識」、「真心」、

「第一義清淨心」、「如來藏」、「妄心」、「貪心」。顯而易見，他所謂的「心」

乃是「真妄和合的梨耶識」說。雖然智儼只處理了三乘法第六地關於「心」的問

題，且未論及別教一乘的義理，但是，智儼對於「心」之種種把握的方式，在理

論上來看，就法界緣起的世界觀而言，顯然可以作為其學說基礎和思想體系的理

論依據。 

第二節   唯心迴轉 

    華嚴宗哲學的諸多命題中，較為重要的就是「唯心迴轉」的本體論原理。「唯

心迴轉」語出智儼首創「古十玄」中的「唯心迴轉善成門」，華嚴宗人亦常用「唯

心迴轉」來說明世間萬物與真心本體的關係。智儼在《華嚴一乘十玄門》中，單

獨就「心」的作用開立了「唯心迴轉善成門」。 

    「十玄」之說，有各種名稱，如︰「十玄緣起」、「華嚴一乘十玄門」、「一

乘十玄門」、「十玄門」、「無盡緣起法門」等等，為法界緣起的中心內容，集

中體現了華嚴宗法界緣起論的精義。智儼對「十玄門」的解釋，著重在「約法以

                                                       
109《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 63 中。 
110《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 63 下。 
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會理」，屬於理法性的建構。他從十個方面揭示《華嚴經》的玄理，亦即從十個

面向闡述「法界緣起」的狀況，用以表示「事事無礙法界」的相狀。若能通達此

義，則可步入華嚴大經之玄海，因稱「玄門」。此十門互為緣起，門門相即相入，

互不妨礙，故稱「十玄緣起」。智儼從「相應無先後」、「譬」、「緣」、「相」、

「世」、「行」、「理」、「用」、「心」、「智」等十個方面建構了「十玄門」︰ 

 

 一者同時具足相應門（此約相應無先後說） 

      二者因陀羅網境界門（此約譬說） 

三者祕密隱顯俱成門（此約緣說） 

      四者微細相容安立門（此約相說） 

      五者十世隔法異成門（此約世說） 

      六者諸藏純雜具德門（此約行說） 

      七者一多相容不同門（此約理說） 

      八者諸法相即自在門（此約用說） 

      九者唯心迴轉善成門（此約心說） 

      十者託事顯法生解門（此約智說）111 

 

                                                       
111《華嚴一乘十玄門》，《大正藏》冊 45，頁 515 中。 
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    這十門分別從時間、相狀、義理、作用等方面論述了宇宙萬法的相即相入、

圓融無礙。現在依次說明如下： 

（一） 同時具足相應門 

    這是在說明義理、相狀、作用等十門瞬間同時，彼此相應。此門是以「因」

「果」為例，來加以闡述「同時具足相應」的義理。智儼認為小乘佛教宣說轉「因」

以成「果」，「因」滅「果」始成，亦即「因」「果」各住自性，有時間上的先

後之別。大乘佛教則宣講「因」「果」同時，華嚴宗宣揚「因」「果」同時具足，

無先無後。智儼強調「因」中有「果」，「果」中有「因」，「因」「果」同時，

「因」「果」相應。此門重在講說一切現象之間彼此互相聯繫，互相依存，它們

的形成也沒有時間上的先後之分。 

（二） 因陀羅網境界門 

    這是在闡明「法界緣起」同時頓現的境界。此門舉《梵網經》中講的因陀羅

珠網之喻，來說明佛教的各種法門、世間的一切現象之間互相映現，重重無盡的

關係。並且強調「大」「小」能夠相入，極小的事物中可以容攝極大的事物。以

一法為「主」，餘法為「伴」，法法為「主」，法法為「伴」，所以成其無盡復

無盡，而不失「因」「果」的先後次第，且體性不動，無有增減。所以經云，縱

使一切眾生盡成佛，佛界不增，眾生界亦不減；縱使無一眾生成佛，眾生界不增，

佛界亦不減。在這種互攝互入的情形下，一切諸法乃得以不增不減，圓融無礙。 

（三） 祕密隱顯俱成門 

    這一門是以「隱」「顯」俱成來表徵一乘教義所說的「因」「果」是同時成

就的。「俱成」是指「隱」「顯」同時成就，隱時就是顯時，顯時就是隱時，所

以稱為「俱成」。「祕密」是指見此不見彼，見彼不見此，彼此不相知。也就是



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

32 
 

說，見「顯」不見「隱」，見「隱」不見「顯」，「隱」「顯」彼此不相知。雖

然不相知不相見，但是成就「隱」的時候，「顯」也會成就；成就「顯」的時候，

「隱」也會成就。因為「隱」「顯」同時俱成，一切諸法「隱」「顯」同時存在，

形成一種辯證關係，因此稱為「祕密隱顯俱成門」。 

（四） 微細相容安立門 

    這一門宣講「大」「小」、「一」「多」的現象可以同時相攝，又能夠同時

相容的義理。此門強調一切現象一時俱顯，不相妨礙。「因陀羅網境界門」旨在

闡述一物映現其餘諸物，互相顯發，重重無盡。「微細相容安立門」則闡明一切

諸法大小相容，同時俱顯，互不相礙。智儼認為「因陀羅網境界門」側重一切現

象交互映現，重重無盡。而「微細相容安立門」則強調所有現象一時俱顯，不相

妨礙。若見無量教義等諸門一時俱顯，不相妨礙，便是「相容門」中攝。 

（五） 十世隔法異成門 

    這一門是就過去、現在、未來三世來說明時間上的圓融無礙。「十世」指過

去、現在、未來三世中各有三世，共成九世，九世之間雖然相隔有別，但是卻同

為一念所成，九世與一念合為「十世」。換言之，經由客觀的時間進程加上主觀

的時間觀念，於是便可形成「十世」。「十世」可以在人們的思想中統一起來，

所以「十世」能夠相入相即，而不失其先後長短之相，故說「隔法異成門」。這

是比喻極短的時間可以容受極長的時間，極長的時間可以容攝極短的時間。如此

一來，「十世隔阻」就能夠頓入「一念」，而成「十世無礙」了。 

（六） 諸藏純雜具德門 

    這是就「度門」而言，以一切法舉成一法，謂之「純」；於一法中具足一切

法，謂之「雜」；「純」「雜」不相妨礙，謂之「具德」。如以「施門」為例，
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一切萬行皆含攝於施門，此謂之「純」；而此「施門」亦具足諸度門等一切萬行，

此謂之「雜」。然「純」「雜」互不妨礙，不論「純」「雜」均可自在具足。施

門與萬行皆可並存融通，則謂之「具德」。 

（七） 一多相容不同門 

    這一門是從理（體）上立說，講述「一」與「多」的關係不只是就「事」或

「相」而言，這裡的「一」「多」關係是本體和作用、本質與現象的關係。「一」

入於「多」，即本體產生作用；「多」入於「一」，即現象體現本質。由於本體

與作用、本質與現象有差別，所以稱為「不同」。此門旨在宣講本體與作用的不

相妨礙，本質與現象的不相妨礙。 

（八） 諸法相即自在門 

    這一門與第七門相對，是從「事」上來說，而不是就「體」或「理」立論，

主要闡述統一整體中某一部份與其它部分的關係。在緣起法中，作為任何一部份

的「一」都可以容攝作為其餘部分的「一切」，從而形成「無盡復無盡」、「相

即復相入」的圓融境界。 

（九） 唯心迴轉善成門 

    此門從「心體」上講述一切佛法的由來及其轉化。所謂「唯心迴轉」者，前

義教、理事等諸門，並是「如來藏清淨真心」所建立。「如來藏」亦稱「自性清

淨心」。此「心」自性清淨，隨緣成就萬法，萬法由「心」而成，終究仍歸清淨。

所以若善若惡，隨順「一心」迴轉，故云「迴轉善成」；且以萬法全由「一心」

建立，心外並無別境，故說「唯心」。此門詳細的內容，將於下文再作說明。 

（十） 託事顯法生解門 
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    這是「事如理」或「理如事」的另一種說明方式，亦即以「事」悟「理」（佛

法），隨託一事即可透顯深妙的佛法。例如藉由《華嚴經》中的金色世界（事）

可以體悟佛法之理，令人生起信解。換言之，任舉一事，即見其理。 

    以上十門各具教義、理事、解行、因果、人法、分齊境位、法智師弟、主伴

依正、逆順體用、隨生根欲性等十義 112，合計總成百門，以顯示重重無盡的玄

義。 

   智儼在《華嚴一乘十玄門》提出其對唯心的見解，他就修行實踐的立場，從

順逆兩面加以展開其論述，智儼說： 

 

      唯心迴轉善成門者，此約心說。所言唯心迴轉者，前諸義教門等，竝是如

來藏性清淨真心之所建立；若善若惡，隨心所轉，故云「迴轉善成」。心

外無別境，故言「唯心」。若順轉即名涅槃，故經云：「心造諸如來。」

若逆轉即是生死，故云「三界虛妄，唯一心作。」生死、涅槃，皆不出心，

是故不得定說性是淨與不淨。故《涅槃》云：「佛性，非淨亦非不淨。」

淨與不淨皆唯心，故離心更無別法。故《楞伽經》云：「心外無境界，無

塵、虛妄見。」113 

 

                                                       
112《華嚴一乘十玄門》，《大正藏》冊 45，頁 515 下。 
113《華嚴一乘十玄門》，《大正藏》冊 45，頁 518 中。其後，法藏將智儼的「唯心迴轉善成門」 
   改為「主伴圓明具德門」（《華嚴經探玄記》卷 1，《大正藏》冊 35，頁 123 上–中），主要 
   是因為唯心、一心、自性清淨心、如來藏等思想在華嚴宗五教判中，乃屬於「終教」的系統， 
   而非「圓教」的立論。站在華嚴宗「別教一乘」的立場，自然不會以唯心、一心、自性清淨 
   心、如來藏等作為根源。此外，「自隋唐之後，各宗佛教學說的唯心傾向日愈明顯，『心性本 
   體』說已經到了呼之欲出的程度，但這種理論在一定程度上與傳統佛教之否定一切本體的思 
   想是相違背的，也許，為了避免理論上的矛盾，法藏……迴避了『唯心迴轉』一說，而易之 
   以『主伴圓明』。」（任繼愈主編，《中國哲學發展史》〔隋唐〕（北京：人民出版社，1994 年）， 
   頁 229–230）。 
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    從引文可知，「唯心迴轉善成門」乃是建立在「如來藏性清淨真心」的基礎

上。依智儼的解釋來看，心（性）非屬淨與不淨，乃是順轉而成涅槃之果，此即

心造如來，亦是「迴轉善成」之門；反之，逆轉而造生死之業，無明迷妄的三界

亦是「唯心」所轉所作，故可說為「迴轉惡成」之門。若善若惡，隨順「一心」

迴轉，故云「迴轉善成」。這也就暗示著有一種更高的精神本體，亦即「一心」。

一切諸法，由心迴轉，生死涅槃，淨不淨相，無非「一心」所轉所造，心外更無

一法可建。因為萬法全由「一心」所現，心外更無別法，所以才說「唯心」。若

順心而轉，便是涅槃，故經云：「心造諸如來」。若逆心而轉，便是生死，故經云：

「三界虛妄，唯一心作」。實則，生死、涅槃，無有定性，皆不出「一心」之所

轉。 

  智儼除了以《大乘起信論》所倡「一心」與「如來藏自性清淨心」的結合，

來說明「唯心迴轉善成門」外，同時更使用了護法的「唯心無境」說，來進一步

說明「三界虛妄，唯一心作」的華嚴經文。114然而，有人卻對此提出質疑：捨離

「一心」即無外在境相，外在境相全依「一心」而立；其實，有物無物，皆由「心」

現。若說「心外無物」，則某人看到前面的物品，便將這個物品去除掉，在這種

情況下，心中是否還能現出這個物品？智儼說： 

 

      若隨虛妄心中轉者，此障外物，亦隨心之有無。此亦心隨去，物不去物 

      而轉。若論如來藏性真實淨心說者，此物不動本處，體應十方。性恒常 

      轉，縱移到他方，而常不動本處。115 

 

    智儼的回答是：當心中想起這個物品時，此物便隨心而「有」；當心中不想

                                                       
114 參閱黃俊威，《華嚴「法界緣起」的思想探究—以杜順、法藏的法界觀為中心》（臺北：花 

   木蘭文化出版社，2010 年），頁 168。 
115《華嚴一乘十玄門》，《大正藏》冊 45，頁 518 下。 
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時，此物便隨心而「無」。易言之，「有」「無」依「心」而顯，離「心」便無「有」

「無」。可是，如果就「如來藏性真實淨心」來說，這個物品的法性則是常恆不

變，不動本處，且能映現於一切場所。顯而易見，智儼所說「唯心迴轉」的「心」

是指「如來藏」或「自性清淨心」。 

    智儼開立「唯心迴轉善成門」，乃是從其針對主體的心識作用而立名，與其

餘九門遍指一切法在時間、空間的融通相應有所不同。由此可知，「心」的作用

在法界緣起中居於何種地位。但從法界緣起作為一個「整體的觀念」而言，面對

「心與境」的問題，如何化解其彼此對立的性質，使之融入圓融無礙、相容自在

的觀念世界中，亦屬理論上必須處理的問題。 

第三節  性起說 

    前章定義「心」有絕對無二的心性之意，基於這一理由，所以本節論述與心

性相關的「性起」說。「性起」源出東晉佛陀跋陀羅（359–429）所譯六十卷《華

嚴經》〈寶王如來性起品〉，唐譯《華嚴經》易名為《如來出現品》，此品詳述

佛陀出世的因緣和勝相，為華嚴宗性起思想的根據。近代中國佛教學者認為：「法

界緣起者，宇宙之森羅萬象，相即相入，此一物為他物緣，他萬物為此一物緣，

自他互相相資，圓融無礙。即華嚴宗根本教理者。」116法界緣起分為「緣起」「性

起」兩門，「緣起」和「性起」乃是華嚴宗思想的兩個中心概念。「緣起」為所

有佛教宗派的通說，「性起」則為華嚴宗所獨倡，歷來佛教史家均以「性起」為

華嚴宗教學的特點。「性」是指法界、法性、真如，本性、佛性。「性起」即稱

性而起、體性現起之意。 

    智儼很重視「性起」，在《搜玄記》析述法界緣起時，便一再以「性起」來

說明各種問題。他解釋〈寶王如來性起品〉的品名說： 

                                                       
116 黃懺華，《中國佛教史》（北京：東方出版社，2008 年），頁 184。 
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      「如來」者，如實道來成正覺；「性」者體；「起」者現在心地耳。117 

    依這裡的釋義，「如來」是指踐履如實真道所成就的正覺，「性」是指體；

「性起」一辭中的「性」字，乃是指覺體。至於「起」字則是指「現在心地」。

所以，根據智儼的理解，「性起」乃是說以覺為性的體，在心活動的領域顯現。118

換言之，「性起」即本有覺體在眾生心內的現起。 

    在解釋品名後，《搜玄記》繼而分「始終」和「闊狹」兩方面，來論說「性

起」的不同：  

 

問：性起分齊云何，答此有二義，一始終相對，二闊狹相對明分齊。初始

發心至佛性起，終至大菩提、大涅槃、流通舍利也。闊狹頓悟及三乘始終、

出世至聲聞緣覺、世間下至地獄等諸位也，仍起在大解、大行、大見聞心

中。119 

 

    就「始終」方面來看，眾生從開始發菩提心，到最終證入大涅槃，皆是其本

有覺性的起現。就「闊狹」方面來看，下至地獄的眾生，上至頓悟的菩薩，當他

們生起大解、大行、大見聞心時，便是其覺性的顯現。智儼強調性起範圍之「闊」，

借由以下的問答為之說明： 

 

      問：若聲聞等有性起者，何故文云於二處不生根？答：言不生者，不生菩

                                                       
117《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 4，《大正藏》冊 35，頁 79 中。 
118 廖明活，〈華嚴宗性起思想的形成〉，《中國文哲研究所集刊》第六期（臺北：中央研究院中 

   國文哲研究所，1995 年），頁 6。 
119《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 4，《大正藏》冊 35，頁 79 中。 
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提心性起芽，不言無果葉。若無者，微塵中不應有經卷。準喻可知，若細

分別，地獄無果葉有體，聲聞有體及果葉也。120 

 

    「微塵中有經卷」暗喻一切眾生皆有真如佛性。引文的意思主要是在申明聲

聞、緣覺以及地獄有情眾生皆有覺體，悉有佛性；一切眾生乃至所有諸法，無不

是如來之性、佛性的體現，只要稱性而起，即可作佛。本體不改稱為「性」，顯

現本體的用稱為「起」；「性起」就是如來之性的生起，也就是說，宇宙萬法皆

由真如、佛性而現起。 

    《搜玄記》註釋《華嚴經》〈普賢菩薩品〉和〈入法界品〉也談到性起。關

於前者，有以下的對話論及「性起」和因果的關係： 

 

      問：性起絕言離相， 云何有因果？(答)：有二意：一、為經內因中辨性 

      起，果中明性起，故二也。二、性由不住故起，起時離相順法，故有因果 

      也。問：起時離與緣修何別？答：緣修離緣則不成，性起無緣即不損，故 

      別也。其普賢行亦如性起，分順修生也。121 

 

    這段引文表明覺「性」捨離一切分別相，且非語言所能詮述。祇是由於《華

嚴經》對「性起」的演說涉及「因」和「果」，而且當覺「性」之體不住而「起」

時，便會順應世間法，現起因果的相狀；由是之故，便說「性起」具有因果。這

兩段對話又比較了「性起」和「緣修」的「離相」性。「性起」是以覺體為本據，

而覺體本來就沒有一切分別相，因其「離相」性不是來自外緣，故說它是「無緣

                                                       
120《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 4，《大正藏》冊 35，頁 79 下。 
121《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 4，《大正藏》冊 35，頁 78 下。 
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即不損」。而「緣修」所修成的「離相」性，乃是後天修習所得，正如上節所述，

智儼認為後天修習是以聖教為緣，故說由「緣修」所達成的「離相」性為「離緣

則不成」。很明顯的，這裏所謂「性起」跟「緣修」的分別，無非是本文上面所

提及的淨分緣起中之「本有」和「本中修生」兩門，以及「修生」和「修生本有」

兩門的分別。 

    至於〈入法界品〉的註釋，其中有以下一段比較「入法界」和「性起」之闊

狹分齊的文字： 

 

      二、闊狹者，唯在大乘心，小菩薩、聲聞、凡夫不說「入法界」。 [...] 

      「性起」宗欲明約法辨分齊，故通；此明約入心辨分齊，故局耳。性起 

      約法，假使不證，不名不起。122 

 

    這段引文指出「入法界」是就「入心」之事而言，事實上，由於「入法界」

者祇有大乘菩薩可以臻至；所以「入法界」的範圍是「狹」、是「局」，不包括

小菩薩、聲聞、凡夫在內。相反，「性起」是就「理」而言，依「理」來說，眾

生皆具佛性，即使現在還未證入真道，但並不表示他們沒有性起之事。因此，「性

起」的範圍是「闊」、是「通」，並且涵攝一切有情。很明顯，智儼在這裏是要

通過對比「性起」和「入法界」，重申「性起」為一切眾生本來就有的作用。 

    《孔目章》有專章解說〈性起品〉有關「性起」的意義，其文如下： 

 

      性起者，明一乘法界緣起之際，本來究竟，離於修造。何以故？以離相故。 

                                                       
122《大方廣佛華嚴經搜玄分齊通智方軌》卷 5，《大正藏》冊 35，頁 87 下–88 上。 
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      起在大解、大行、離分別菩提心中，名為「起」也。由是緣起性故，說為 

      起；起即不起，不起者是性起，廣如經文。此義是一乘。若證位在十地， 

      若善巧在十迴向，若應行即在十行，若應解即在十解，若應信即在十信終 

      心勝進位中，若究竟即在佛果。123 

 

    引文指出「性起」是別教一乘所說的緣起，亦即由本有佛性說緣起，關乎法

界緣起的「本際」，它是最圓滿的別教一乘的教義。從《搜玄記》對法界緣起的

析述來看，智儼所謂法界緣起的「本際」，無非是指覺體而言。這個覺體乃是「究

竟」的真實，非緣所「修」，非緣所「造」，離於後天的修造，這點從它捨「離」

所有分別「相」，便可大略體得。有情眾生發「離分別菩提心」，起「大解」、

習「大行」，一切皆是覺體的「起用」。然而，從諸法體現於佛性、覺體這一點

來說，亦即就究竟佛果而論，雖然有宇宙萬法的生起，其實是不動佛性而起，由

於覺體不動，因而「起」即「不起」。 

    由上述可知，智儼以為「性起」是表示覺體在眾生心現起，並且主張一切眾

生皆有覺體，其起大乘心，作大乘行，皆為「性起」之事。由此可見，智儼認為

性即體義，此體即是心，「性起」即由「一心」而緣起萬法事相。 

 

 

 

 

 

                                                       
123《華嚴經內章門等離孔目章》卷 4，《大正藏》卷 45，頁 580 下。 
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第三章  法藏的唯心思想 

    華嚴宗創始者法藏深契《華嚴經》「三界唯心」的意旨，繼承其師智儼《華

嚴一乘十玄門》中「唯心迴轉善成門」的觀點，從而開展出自己的唯心說。由於

心識觀也是華嚴宗觀行的重要內容，法藏曾經撰有《唯識章》（已佚），他接受攝

論學派「三無性同一無性」的觀點，從而提出「三性一際」的命題。正因法藏思

想與唯識學說有相當密切的關係，所以本章亦擬述及法藏的唯識觀。法藏依據《華

嚴經》「三界虛妄，但是心作」124之義，提出了「十重唯識觀」，成為趣入華嚴宗

觀門的方便途徑，並藉以說明宇宙萬法皆由「一心」所現，形成了具有唯心色彩

的理論。本章依次論述法藏的「唯心說」、「唯識觀」及其「十重唯識觀」。 

 

第一節  唯心說 

    華嚴宗主張「法界緣起」125說，認為宇宙萬法完全處於圓融無礙、重重無盡

的關係中。法藏對一切諸法何以能夠圓融無礙、重重無盡各舉出十個原因，他說︰ 

                                                       
124 晉譯《大方廣佛華嚴經‧十地品》，《大正藏》冊 9，頁 558 下。 
125「法界」一詞約有三義︰一指真如、一心、自性清淨心、如來藏。二指一切諸法的本性。三 
   指具體的事物、萬有的總相。華嚴宗三祖法藏說︰「一小塵緣起，是法；法隨智現，用有差 

   別，是界。此法以無性故，則無分齊，融無二相，同於真際，與虛空等，遍通一切，隨處顯 

   現，無不明了。……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。」（《華嚴經義海百門‧緣生會寂門》，《大正藏》冊 45， 
   頁 627 中。）意思是，隨緣顯現的具體事物是「法」，諸法功用各不相同是「界」。從本質上 
   說，一切諸法由緣而起，並無自性，故而為空，而且沒有性相、形狀的差別。就性相不存而 
   言，是「理法界」；就事相宛然而言，是「事法界」；性相不存的「理法界」與事相宛然的「事 
   法界」是二而無二、融通無礙的，這就是「法界」。華嚴宗四祖澄觀說︰「法界者，是總相也， 

   包理包事，及無障礙，皆可軌持具於性分；緣起者，稱體之大用也。」（《大華嚴經略策》，《大 

   正藏》冊 36，頁 702 上。）唐代華嚴宗人對「法界」的闡釋，相當注重與真如、真心的結合， 
   法藏曾說︰「佛以真如法界、無生之理為家。今見塵無生無性時，即此智從無生法顯生。」 
  （《華嚴經義海百門‧種智普耀門》，《大正藏》冊 45，頁 629 中。）他主張「真心」不但能 
   顯現一切事法，更能成就一切功德，進而將真心導入華嚴圓教所推崇的海印三昧。「法界緣起」 
   意為世間和出世間的一切現象，都是由真如、真心或自性清淨心隨緣變現而起。其結果是︰ 
   各種現象相依相資，互為因果，相即相入，圓融無礙，完全處於重重無盡的關係中。 
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      夫以法相圓融，實有所因，因緣無量，略辨十種︰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。於此十中，隨一即 

      能令彼諸法混融無礙。126 

 

    這十個原因中的第二個原因即是「唯心現故」，也就是說，正是因為一切諸

法「唯心」所現，所以彼此才能混融無礙。又說︰ 

 

      因緣無量，難可具陳，略提十類，釋此無礙︰一緣起相由故，二法性融通 

      故，三各唯心現故，四如幻不實故，五大小無定故，六無限因生故，七果 

      德圓極故，八勝通自在故，九三昧大用故，十難思解脫故。127 

 

    這十個理由中的第三個理由即是「各唯心現」，與上述「唯心現故」的意義

完全相同，其意乃在一切諸法別無自體，都是「如來藏自性清淨心」的體現，所

以，它們才能「隨心迴轉」，圓融無礙。前章已經述及智儼《華嚴一乘十玄門》

中第九「唯心迴轉善成門」的義理，關於這點，法藏將「唯心迴轉」作了以下的

解釋︰ 

 

      此上諸義，唯是一如來藏為自性清淨心轉也，但性起具德，故異三乘耳。 

      然一心亦具足十種德，如《性起品》中說十心義等者，即其事也。所以說 

                                                       
126《華嚴經旨歸》，《大正藏》冊 45，頁 594 下–595 上。 
127《華嚴經探玄記》卷一，《大正藏》冊 35，頁 124 上。 
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      十者，欲顯無盡故。如是自在具足無窮種種德耳。此上諸義門，悉是此心 

      自在作用，更無餘物名唯心轉等。128 

 

    「十心義」是指自性清淨心所具有的十種特徵︰平等無依、性無增減、益生

無念、用興體密、滅惑成德、依持無礙、種姓深廣、知無不盡、巧便留惑、性通

平等。
129
引文的意思是，上文所立的教義、理事、境智、行位、因果、依正、體

用、人法、逆順、感應的十對義理，乃是如來藏自性清淨心所呈現出來的，這個

如來藏自性清淨心，與三乘教所說的心並不相同。此一自性清淨心也具有十種特

徵，像《華嚴經‧性起品》所說的十心，就是具體的表現。舉出這「十者」的原

因，則在於試圖透過它來說明重重無盡的境界。自性清淨心恆常自在並且具有數

不盡的種種功德。以上所說的十對內容，都是自性清淨心自由作用的結果，除此

之外，就不再有其他事物能有這樣的作用了，因此稱為「唯心迴轉」。法藏與智

儼同樣將「唯心」之「心」視作如來藏自性清淨心，不同的是，智儼所說「唯心」

之「心」是指實踐主體之「心」，法藏所說「唯心」之「心」是指究竟成佛之「心」。130

無論如何，兩人一致認同所有諸法皆由「心」現，時間的長短、空間的大小、相

狀的廣狹，全都依「心」而顯。法藏說： 

 

      融念劫者，如見塵時，是一念心所現，此一念之心現時，全是百千大劫。 

      何以故？以百千大劫，由本一念，方成大劫，既相成立，俱無體性。由一 

                                                       
128《華嚴一乘教義分齊章》卷 4，《大正藏》冊 45，頁 507 上。這是法藏《華嚴一乘教義分齊章》 

   卷四「十玄門」中第九「唯心迴轉善成門」所說︰如來藏自性清淨心具有無窮無盡的功德。 

   後來，法藏在《華嚴經探玄記》卷一將「唯心迴轉善成門」改為「主伴圓明具德門」（《大正 

   藏》冊 35，頁 123 中），認為並非是「唯心」，而是「主」「伴」相依無礙，交互含攝，各種 
   事物都自得其所，任何一種現象都圓滿具足一切現相的功德，才足以呈現華嚴法界的重重無 
   盡，圓融無礙。 
129 這十種特徵是法藏在解釋晉譯《華嚴經》卷 35 「菩薩摩訶薩最初勝行知見如來應供等覺心」 

  （《大正藏》冊 9，頁 622 中）時，所提出來的。詳見其《華嚴經探玄記》卷 16，《大正藏》 

   冊 35，頁 410 中–411 下。 
130 參閱木村清孝著，李惠英譯，《中國華嚴思想史》（臺北︰東大圖書公司，1996 年），頁 137。 
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      念無體，即通大劫，大劫無體，即該一念。由念劫無體，長短之相自融， 

      乃至遠近世界，佛及眾生，三世一切事物，莫不皆於一念中現。何以故？ 

      一切事法一心而現，念既無礙，法亦隨融，是故一念即見三世，一切事物 

      顯然。131 

 

    意思是，事物的存在，全是「一心」所現，而「一心」映現的同時，也歷經

了百千大劫。這是因為百千大劫是由「心」所顯，所以才能成為百千大劫。「一

心」與大劫雖然沒有恆常自在的實性，但是兩者卻相由成立。正是由於「一心」

沒有形體，因此才能融攝大劫；大劫沒有形體，因而才能包含「一心」。其實，

時間的長短、距離的遠近、生佛的不二、差別的事物，完全都是「一心」所顯，

不能捨離「一心」而在。一切諸法由「心」所現，故有事相；依「心」之迴轉而

有事相的差別相狀。正因如此，差別相狀亦無一定。法藏說： 

 

      無定相者，謂以小無定小，故能容大；大非定大，故能入小。﹝……﹞ 

      明一切法皆唯心現，無別自體，是故大小隨心迴轉，即入無礙。132 

 

    意思是，「無定相」是指小不一定就是小，小能容大；大不一定就是大，大

能入小。這是在闡明大小、廣狹，一切諸法全由「心」現；由各種條件聚合而起

的事相並無恆常自在的實性，所以其或大或小的樣態，完全都是隨「心」變現而

成，在「一心」的融攝下，彼此相即相入，圓融無礙。法藏說︰「如一小塵，圓

小之相，是自心變起」133，即使細小的微塵，亦是由「一心」變現而成。事物的

「大」、「小」本身沒有永恆不變的自在實性，法藏說： 

                                                       
131《華嚴經義海百門‧鎔融任運門》，《大正藏》冊 45，頁 630 下。 
132《華嚴經旨歸》，《大正藏》冊 45，頁 595 上。 
133《華嚴經義海百門‧緣生會寂門》，《大正藏》冊 45，頁 627 下。 
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      各無自性，大小所以相融；並不竟成，廣狹以之齊納。是知大是小大， 

      小是大小。小無定性，終自遍於十方；大非定形，歷劫皎於一世。則知 

      小時正大，芥子納於須彌；大時正小，海水納於毛孔。134 

 

    意思是，事物的「大」、「小」、「廣」、「狹」等相狀並無自在實性，在「一心」

的融貫下，「大」「小」可以無礙，「廣」「狹」能夠相融。「小」無實性，故可遍

於十方；「大」無實性，故可皎於一世。由此即知，以「小」入「大」，則芥子可

以納於須彌；以「大」入「小」，則海水能夠納於毛孔。這種「大」「小」相容互

入、「廣」「狹」自在無礙的境界，完全都是由「一心」所現。法藏剴切指出︰ 

 

      通大小者，如塵圓相是小，須彌高廣為大。然此塵與彼山，大小相容，隨 

      心迴轉，而不生滅。且如見高廣之時，是自心現作大，非別有大；今見塵 

      圓小之時，亦是自心現作小，非別有小。今由見塵，全以見山高廣之心而 

      現塵也，是故即小容大也。135 

 

    這是說，微塵是小，高山是大，「大」「小」也是隨順「一心」變現而成，例

如看見高山時，乃是自心示現其大；看見微塵時，亦是自心示現其小。見塵之「心」

與見山「心」毫無差異，在絕對「一心」的映現下，「大」「小」自然可以相容無

礙。法藏舉例說： 

 

                                                       
134《華嚴策林》，《大正藏》冊 45，頁 597 中–下。 
135《華嚴經義海百門‧鎔融任運門》，《大正藏》冊 45，頁 630 中。 
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      金與師子，或隱或顯，或一或多，各無自性，由心迴轉。說理說事，有成 

      有立，名唯心迴轉善成門。136 

 

    意思是，黃金與獅子，或者隱沒或者顯現，或是純一或是雜多，各個都沒有

恆常自在的實性，都是隨順「自心」所變現而成。所以，就「理」與「事」來說，

都可以成立，此即「唯心迴轉善成門」。法藏又說：「唯心迴轉善成門，此上諸義，

唯是一如來藏為自性清淨心轉也。」137如來藏即是自性清淨心、真心。引文的意

思是，黃金與獅子，或隱或顯，或一或多，了無自性，完全都是「自性清淨心」、

「真心」所顯。 

      法藏所說「心」的概念，受到《大乘起信論》「一心二門」的影響，他認

為： 

 

一心法界具含二門：一心真如門，二心生滅門。雖此二門，皆各總攝一切

諸法，然其二位恆不相雜。其猶攝水之波非靜，攝波之水非動。138 

 

    「一心法界」也稱「一心」，乃指眾生心。引文的意思是，「一心」可以分為

「心真如」和「心生滅」兩個面向來說明，雖是兩個面向，但各自都能總攬含攝

一切諸法，而且「心真如」和「心生滅」緊密聯繫，互不相離，兩者完全統一於

「一心法界」之中，猶如海水與波浪不相分離一樣。由此可知，法藏主張「心真

如」和「心生滅」在整個一心法界中可以互相依存，圓融無礙，並將所有緣起的

                                                       
136《華嚴金師子章》，《大正藏》冊 45，頁 666 上–中。 
137《華嚴一乘教義分齊章》卷 4，《大正藏》冊 45，頁 507 上。 
138《華嚴經探玄記》卷 18，《大正藏》冊 35，頁 440 下。 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

47 
 

萬法都歸於「一心法界」。 

          宇宙萬法既然都是「由心而生」，那麼它們本身當然就是幻相。法藏說︰「塵

相生起，迷心為有，觀察即虛，猶如幻人，亦如夜夢，覺已皆無。」139意思是，

外在境相由「心」而現，深入觀照之後，即知其虛妄不實，猶如幻化人一樣；亦

如夜寐作夢，覺醒之後，夢即消逝，不復存在一樣。他認為是由於「心」與物相

結合﹙心塵和合﹚，才能產生幻相，故說︰ 

 

            塵是心緣，心為塵因，因緣和合，幻相方生。由從緣生，必無自性。何以 

            故？今塵不自緣，必待於心；心不自心，亦待於緣。140 

 

         「塵」就是一切諸法，「心」就是認識主體。一切諸法是認識主體（心）所攀

緣的對象，「心」則是一切諸法得以顯現的原因。「心」與「塵」兩方面相結合，

亦即認識的主體與被認識的客體互相結合，才能產生幻相。物質現象由各種條件

聚合而成，必然沒有恆常自在的實性，這是因為︰物質現象無法自己呈現自己，

必須有待「心」去認識它，才成為物質現象；無形之「心」不能自己彰顯自己，

必須有賴物質現象的襯托，才能映現其存在。這樣「心」「塵」互相作用，互為

條件，共同構成了一個幻相。 

          這裡的「心」具有了與真如同等的意義，這種「心」是一種清淨圓明之心，

它能夠產生三界所有諸法。就《大乘起信論》的理路而言，作為認識主體的「心」

以「塵」為緣，即是「心生滅門」；而映現萬法的「心」則是「心真如門」。「心

生滅門」之心與「塵」為緣，「心」見外境，執為實有，便是妄計。而「心真如

                                                       
139《華嚴經義海百門‧修學嚴成門》，《大正藏》冊 45，頁 633 下。 
140《華嚴經義海百門‧緣生會寂門》，《大正藏》冊 45，頁 627 中。 
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門」之「心」則能恆遍法界，遍造萬法，整個世界的本質存在也即是這種心。總

歸來說，所有的緣起都歸於「一心法界」，此即法藏所謂「緣起唯心」。 

          法藏認為通論教體，略有十門，其中第四門即是「緣起唯心門」141，他說︰

「第四緣起唯心門者，此上一切差別教法無不皆是唯心所現。」142意思是，世間

所有不同的教法都是「唯心所現」，不離「一心」，這就是「緣起唯心」。其中，「緣

起唯心」的「緣起」，不同於十二因緣或緣起性空的「緣起」概念。法藏認為「緣

起唯心」可從「本影相對」、「說聽全攝」兩個方面來解說。首先，在「本影相對」

方面，他就小、始、終、頓四教分別眾生心中所顯現之佛，與捨離眾生心外之佛，

四教雖然各有不同，但是「總為一教，圓融無礙，皆不相妨，以各聖教，從淺至

深，攝眾生故。」143也就是說，心、佛、眾生三者之關係是圓融的，無論是呈現

在眾生心中的佛，還是捨離眾生心外而別有佛，或是心之內外均無佛，三者皆不

相妨礙，且是由淺至深，同歸一教，攝化眾生，圓融無礙。其次，在「說聽全攝」

方面，法藏認為說法之佛與聽者之眾生兩者的同異，完全在於「心」的變化。佛

心與眾生心都能總攝一切，此「心」在眾生位，即為如來藏；此「心」在佛位，

則是眾生心中之「真如」、「如來藏」所顯發之果。佛心與眾生心皆各能總攝一切，

這正是華嚴圓教的「唯一心論」。另外，「如來藏」的概念在眾生與佛之間也構成

了一種聯繫，正如法藏所說︰「諸眾生無別自體，攬如來藏以成眾生，然此如來

藏即是佛智證為自體，是故眾生舉體總在佛智心中。」144意思是，一切眾生皆以

如來藏清淨心為自體，而如來藏清淨心即是佛智所彰顯的自體，有情眾生均可藉

由修行來證成此種佛智，所以眾生之淨心與諸佛之淨心了無差別。據上所述，可

                                                       
141 通論教體，略有十門︰「一言詮辯體門。二通攝所詮門。三遍該諸法門。四緣起唯心門。五 
   會緣入實門。六理事無礙門。七事融相攝門。八帝網重重門。九海印炳現門。十主伴圓備門。」 
  （《華嚴經探玄記》卷 1，《大正藏》冊 35，頁 117 下）。法藏又說︰「能詮教體者，通論教體， 
   略辨十門︰一名句能詮門，二言聲詮表門，三聲名合詮門，四聲名俱絕門，五通攝所詮門， 
   六遍該諸法門，七緣起唯心門，八會緣歸實門，九性相無礙門，十圓明具德門。」（《入楞伽 
   心玄義》，《大正藏》冊 39，頁 427 中。）其中第七門即是「緣起唯心門」。 
142《華嚴經探玄記》卷 1，《大正藏》冊 35，頁 118 中。 
143《華嚴經探玄記》卷 1，《大正藏》冊 35，頁 118 下。 
144《華嚴經探玄記》卷 1，《大正藏》冊 35，頁 118 下。 
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以得知，法藏所謂「緣起唯心」似在強調以「心」的淨性來說明諸佛與眾生的關

係。 

    此外，法藏在其《修華嚴奧旨妄盡還源觀》中，還提出了六觀：（一）攝境

歸心真空觀、（二）從心現境妙有觀、（三）心境秘密圓融觀、（四）智身影現眾

緣觀、（五）多身入一境像觀、（六）主伴互現帝網觀。145其中（一）（二）（三）

分別論及了「心」。首先，在「攝境歸心真空觀」中，他描述了「唯心」的義理，

法藏說： 

 

      三界所有法，唯是一心造，心外更無一法可得，故曰歸心。謂一切分別  

      但由自心，曾無心外境，能與心為緣。何以故？由心不起，外境本空。146 

 

    意思是，欲界、色界、無色界的一切諸法，完全都是由「一心」顯現而成，

不能捨離「一心」而獨立存在。如果捨離「一心」，即無外在的客觀境相，所以

稱為「唯心」。而且所有差別事相也都是由「一心」現起，外在境相無法捨離「一

心」而獨存。假使「一心」不起作用，那麼外在境相亦無存在的意義。簡言之，

宇宙萬物全是「一心」所造，一切諸法皆是「一心」所現。法藏又說︰ 

 

      未達境唯心，起種種分別；達境唯心已，分別即不生。知諸法唯心，便捨 

      外塵相，由此息分別，悟平等真空。147 

 

                                                       
145《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 640 上–中。 
146《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 640 上。 
147《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 640 上。 
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    意思是，如果未能通曉外在境相全是「唯心」所現，那麼就會生起各種虛妄

分別；假使能夠了悟外在境相皆是「唯心」所現，那麼就不會產生各種虛妄分別。

唯有了知一切諸法「唯心」所現，才能捨離外在的境相，從而止息妄想分別，徹

悟諸法平等無差的真空之理。 

    其次，「從心現境妙有觀，即事不滯於理，隨事成差。……又前門中攝相歸

體，顯出法身；今此門中，依體起用，修成報身。」148意思是，依「理」成「事」，

「事」能顯「理」；「事」依於「理」而呈現出種種差別相狀，並且可以反映「理」，

此即「從心現境妙有觀」。法藏把前面的「攝境歸心真空觀」，稱為「攝相歸體，

顯出法身」，而將「從心現境妙有觀」，說為「依體起用，修成報身」。其中，「攝

相歸體」的「體」，並不是指「一心」或「自心」，而是指達到「唯心無境」時，

所悟得的「真空」。而「從心現境妙有觀」的「心」則是指「依體起用」之體。 

    再次，在「心境秘密圓融觀」中，法藏說： 

 

      言心謂無礙心，諸佛證之成法身；境者謂無礙境，諸佛證之以成淨土。149 

 

    意思是，透過「無礙心」可以證成法身，藉由「無礙境」能夠證成淨土。無

礙之「心」與無礙之「境」彼此圓融，互不相妨，這種境界猶如在一毛孔中，可

以顯現無量世界；亦如在一微塵中，能夠湧現一切諸佛。 

    前述三觀中，「攝境歸心真空觀」旨在攝相歸體，「從心現境妙有觀」旨在依

體起用，「心境秘密圓融觀」旨在是彰顯「心」與「境」的圓融無礙。日本學者

                                                       
148《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 640 上。 
149《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 640 上。 
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認為︰就「心」而言，「攝境歸心」的「心」可以說是「妄心」，「從心現境」的

「心」可以說是「真心」，「心境秘密」的「心」並不是相對妄心而言的真心，而

是表示「心境無礙」之心。150此外，法藏也說︰ 

 

      言海印者，真如本覺也，妄盡心澄，萬象齊現。……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。151 

 

    「海印三昧」為佛入定的境界，進入這種定境，即可照見世間、出世間一切

諸法，如同平靜的大海水面映現所有物象一樣。法藏將「海印」 釋為「真如本

覺」，釋為「一心」（即「自性清淨心」）。他認為只要止息妄念，真如本覺或自性

清淨心即能彰顯萬事萬物，這樣就把「海印三昧」的崇高定境，改造為心顯萬法

的宇宙起源理論。「一心」融攝一切世間、出世間所有現象，並且成為「一法界

大總相」的本體。毫無疑問，整個世界萬有都是「一心」的呈現，又為「一心」

所含攝。 

    總而言之，「以此心體相無礙，染淨同依，隨流返流，唯轉此心。」152這個

形而上的絕對精神主體，原本並無任何區別，只因眾生妄念不斷，所以才有染淨

的區分、凡聖的差別。然而，無論是隨順世俗，或者返歸真如，都由「唯心迴轉」

而成。 

第二節  唯識觀 

                                                       
150 玉城康四郎，＜唯心的追究＞，收錄於川田熊太郎等著，李世傑譯《華嚴思想》（臺北︰法爾 
   出版社，2003 年），頁 419。 
151《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 637 中。 
152《大乘起信論義記》卷上，《大正藏》冊 44，頁 250 中。 
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在一般佛教典籍中，「唯識」與「唯心」兩個概念並無分別，如「萬法唯心」與

「萬法唯識」實際就是同一語詞。有時「心」與「識」合稱「心識」或「識心」，

都是將「心」與「識」視作同一範疇。窺基明白指出「華嚴等中，遮境離識，名

為唯心。」153這一作為萬有最高源頭的「識」，就其本體的涵義而言，與「心」

並無差別，只是名稱不同而已。本章前節既已論及法藏的「唯心說」，順此理路

自當敘述與其相關的「唯識觀」。 

    早期《華嚴》研習者多出於地論學派，此派所遵奉的《十地經論》出自世親，

所以就理論淵源而言，華嚴宗思想與唯識頗有關聯。智儼曾依法常研習《攝大乘

論》，具有融合《攝論》與《華嚴》的學風。法藏曾經撰有《唯識章》，今已失佚，

他接受攝論學派「三無性同一無性」的觀點，從而提出「三性一際」的命題。此

外，唯識宗所重視的《華嚴經論》、《佛地經論》也是唐代華嚴宗人所資取的重要

理據。顯而易見，唯識學說與法藏思想具有相當密切的關係。法藏認為一切諸法

都是「一心」所現，他「把一切事物都歸結為心中的概念，在唯心的思辨中，事

事也都是圓融無礙的，這就是唯識觀。」154因此，以下嘗試論述法藏的唯識觀。 

法藏在《華嚴一乘教義分齊章》中，按照判教的次第對阿賴耶識進行了論述，

他說： 

 

      第一心識差別者，如小乘但有六識，義分心意識，如小乘論說；於阿賴耶 

      識但得其名，如《增一經》說。155 

 

    意思是，小乘教只承認有眼、耳、鼻、舌、身、意六種精神作用，在意義上

                                                       
153《大乘法苑義林章》卷 1，《大正藏》冊 45，頁 260 中。 
154 方立天，《法藏》（臺北︰大東圖書公司，1991 年），頁 212。 
155《華嚴一乘教義分齊章》卷 2，《大正藏》冊 45，頁 484 下。 
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則可區分為心、意、識三種，如小乘的《俱舍論》所說。關於阿賴耶識，小乘教

只提到它的名稱，如《增一阿含經》中就有這個概念。法藏認為阿賴耶識對小乘

教來說只是有名無實而已，小乘教並未對阿賴耶識作進一步的論述。關於大乘始

教，他指出︰ 

 

      若依始教，於阿賴耶識但得一分生滅之義，以於真理未能融通，但說凝 

      然不作諸法，故就緣起生滅事中建立賴耶。從業等種辨體而生，異熟報 

      識為諸法依。156 

 

    意思是，大乘始教（指相始教）只宣說阿賴耶識隨順因緣才有生滅變化這一

方面的道理，但是對於真如具有「不變」「隨緣」兩方面的意義卻沒有融會貫通，

僅僅說到真如凝然不變，而且不會產生任何現象。從依賴一定條件而產生、而滅

亡的現象事物中建立阿賴耶識，就以為它是由於善惡業因所熏習、以業等種子為

間接原因所產生的果報，這稱為「異熟報識」，它是一切諸法得以存在的依據。

這是相始教把阿賴耶識視為一切生滅事相的所依，而誤以為真如凝然不變，只存

有不活動，未能融通事法的唯識說。 

    有關大乘終教的阿賴耶識，法藏說： 

 

      若依終教，於此賴耶識，得理事融通二分義。故《論》但云︰「不生不滅 

      與生滅和合非一非異，名阿梨耶識。」以許真如隨熏和合成此本識，不同 

      前教業等種生故。157 

                                                       
156《華嚴一乘教義分齊章》卷 2，《大正藏》冊 45，頁 484 下。 
157《華嚴一乘教義分齊章》卷 2，《大正藏》冊 45，頁 484 下。 
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    意思是，大乘終教阿賴耶識的認知，已經了悟如來藏所具有的不生不滅的道

理，及其隨緣變現諸法兩方面的內容相互融通，所以《大乘起信論》只說︰「不

生不滅的如來藏與有生有滅的萬物互相作用，既不相捨離，也不過於黏滯，此名

阿賴耶識。」該教主張真如受無明熏習才變成這個作為萬法本體的阿賴耶識。不

像前述相始教那樣，認為阿賴耶識是由業等種子所形成的果報。 

    依《大乘起信論》所說，由不生不滅之無為法和生滅緣起之有為法的結合，

共同組成了所謂「阿賴耶識」。而且真如也可受熏，並參與形成本識，修行的目

的就是要使其中本身不生不滅的清淨如來藏顯現出來。對此，法藏還引《大乘起

信論》的話加以說明： 

 

      《起信》云，自性清淨心因無明風動成染心等，如是非一。158 

 

    意思是，自性清淨心受到「無明」的熏習，變成染污之心，此時的染污之心

就不是原來的自性清淨心了。 

    法藏將如來藏自性清淨心視為第一義真心，真心才是真正究竟了義的最終本

體，並以它來統攝阿賴耶識，而阿賴耶識只是如來藏自性清淨心被遮蔽時的虛妄

狀態而已。就終教來說，它是以不生不滅與生滅和合非一非異，來說明阿賴耶識；

並且將真如、如來藏自性清淨心視作生滅現象的所依。基本上，終教是就「不生

不滅」與「隨緣變現」兩義，來闡明阿賴耶識的。由此即知，法藏對阿賴耶識和

如來藏自性清淨心的關係之理解可見一斑。 

                                                       
158《華嚴一乘教義分齊章》卷 2，《大正藏》冊 45，頁 484 下。 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

55 
 

    至於大乘頓教的唯識義，法藏指出： 

 

      若依頓教，即一切法唯一真如心，差別相盡，離言絕慮，不可說也。﹝……﹞ 

      以其一切染淨相盡，無有二法可以融會，故不可說為不二也。159 

 

    意思是，頓教認為一切諸法都是由唯一的真如心所顯現出來，在唯一真心的

融攝之下，所有事物的差別相狀都消失殆盡，這種境界很難用語言來描述。由於

一切染相、淨相完全消融無遺，沒有差別可以融會，所以就跳脫二元對待的束縛

了。法藏說︰「若一切相盡唯一淨心平等平等，離言絕慮即屬頓教。」160假使宣

說滌蕩一切虛幻妄相，朗現清淨真心平等無差，並且捨離名言概念，掃除虛妄念

慮的義理，此即屬於頓教。此種離言絕慮的頓教境界乃是一「境識俱滅」的狀態，

這就進一步推展了大乘終教中染淨銷融、真妄和合的理境。 

    關於華嚴圓教的唯識義，法藏指出： 

 

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。161 

 

                                                       
159《華嚴一乘教義分齊章》卷 2，《大正藏》冊 45，頁 485 中。 
160《華嚴經探玄記》卷 3，《大正藏》冊 35，頁 159 上。 
161《華嚴一乘教義分齊章》卷 2，《大正藏》冊 45，頁 485 中。 
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    這是說，圓教認為真如佛性深廣如海又圓滿具足一切功德，由真如變現出來

的萬事萬物又互相融通，共同構成一大緣起，稱為「法界緣起」。處在這個緣起

的萬事萬物雖然互相融攝，但是並不影響其作一個個體的自由自在。也就是說，

法界緣起中的任一事相都與其他所有事相互相依存，互為主從。因為這樣，所以

主張菩薩具有「十心」162，用以表示重重無盡的旨趣，如晉譯《華嚴經‧離世間

品》及十地之九地中所說。再者，圓教認為萬法賴以呈顯的唯一真心也具有十種

德相163，如晉譯《華嚴經‧寶王如來性起品》中所說。以上是根據別教一乘164來

說的。如果就同教一乘的立場來說，則包含了前面四教所說的各種心識見解。 

    五教中之所以對心識有如此不同的解說，有兩種理由。第一，五教教法有深

淺差別不同；第二，如來所說五教，其所對應的根機差別不同。法藏說︰ 

 

      一約法通收，二約機分齊。初義者，由此甚深緣起一心具五義門，是故聖 

      者隨以一門攝化眾生：一攝義從名門，如小乘教說；二攝理從事門，如始 

      教說；三理事無礙門，如終教說；四事盡理顯門，如頓教說；五性海具德 

      門，如圓教說。是即不動本而常末，不壞末而恒本。故五義相融，唯一心 

      轉也。165 

 

    意思是，第一，就「教法」而言，佛陀依據以下五門來攝化各種不同根機的

眾生。一、「攝義從名門」配於小乘教說，是就概念來說明「一心」。二、「攝理

                                                       
162 晉譯《華嚴經‧離世間品》所說菩薩「十心」是：勇猛心、無懈怠心、勇健力心、正思惟心、 

   不退轉心、性清淨心、知眾生心、入大梵天住住佛法心、空無相無願無行心、金剛莊嚴心， 

   詳見《大正藏》冊 9，頁 657 上–中。 
163 這十種德相是：平等無依、性無增減、益生無念、用興體密、滅惑成德、依持無礙、種姓深 

   廣、知無不盡、巧便留惑、性通平等。詳見法藏《華嚴經探玄記》卷 16，《大正藏》冊 35， 
   頁 410 中–411 下。 
164 華嚴宗認為圓教有兩種：同教一乘與別教一乘。前者略稱「同教」，為天台圓教，以《法華經》 
   為三乘人同說的一乘教理，稱為「同教一乘」。後者略稱「別教」，為華嚴圓教，以《華嚴經》 
   乃是只為上根菩薩說的一乘教理，稱為「別教一乘」。 
165《華嚴一乘教義分齊章》卷 2，《大正藏》冊 45，頁 485 中。 
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從事門」配於始教說，是就事法來闡明「一心」的生滅。三、「理事無礙門」配

於終教說，是就「理」「事」無礙來描述「一心」。四、「事盡理顯門」配於頓教

說，是就「事」泯「理」顯來展現「一心」。五、「性海具德門」配於圓教說，是

就「真如」來彰顯「一心」。小教、始教、終教、頓教、圓教的義理彼此圓融無

礙，完全都是由「一心」所顯。換言之，這五教都圍繞著「一心」來開展，以「心」

為本，一切事法皆不出「一心」的範圍。法藏又說︰ 

 

      二約機明得法分齊者，或有得名而不得義，如小乘教；或有得名得一分義， 

      如始教；或有得名得具分義，如終教；或有得義而不存名，如頓教；或有 

      名義俱無盡，如圓教。166 

 

    意思是，第二，就「根機」而言，因為根機有別，所以立說不同︰有人獲得

阿賴耶識或一心的概念而不知其意義，這屬於小乘教。有者獲得阿賴耶識或一心

的概念，卻只知其部分的意義，這屬於始教。有人獲得阿賴耶識或一心的概念，

而且知其全部的意義，這屬於終教。有者了悟阿賴耶識或一心的義理，而不著阿

賴耶識或一心的名相，這屬於頓教。有人既不執著阿賴耶識或一心的名相，又不

執著阿賴耶識或一心的義理，這屬於圓教。 

    以上所述，可以表列如下︰ 

 

 

 

                                                       
166《華嚴一乘教義分齊章》卷 2，《大正藏》冊 45，頁 485 中。 
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所依心識第一 

 
 
 
 
 
一、以諸識配諸教 

（一）小乘 但說六識 
 
（二）始教 

 
 
 

 
阿賴耶識 
（名、義） 

1.生滅（但得一分生滅

之義，就緣起生滅事中

建立賴耶） 

 
（三）終教 

2.不生滅（得理事融通

二分義，許真如隨熏和

合成此本識） 

 
（四）頓教 

3.一真心（一切法唯一

真如心，離言絕慮） 
 
（五）圓教 

4.一法界（性起說）（說

十心以顯無盡） 

 
 
 
 
二、明諸教差別因由 

 
 
（一）約法 

小乘 1.攝義從名門 
始教 2.攝理從事門 
終教 3.理事無礙門 
頓教 4.事盡理顯門 
圓教 5.性海具德門 

 
 
（二）約機 

小乘 1.得名不得義 
始教 2.得名得一分義 
終教 3.得名得具分義 
頓教 4.得義不存名 
圓教 5.名義俱無盡 

    當代學者認為︰「圓教的心識觀，可分別為同教類型的心識觀與別教類型的

心識觀。就別教心識觀而言，據華嚴性海圓明、法界緣起、無礙自在、一即一切、

一切即一、主伴圓融諸義而說十心無盡，又基於唯一法界性起而稱心具十德。至

於同教心識觀，則綜攝前述諸教所說之心識義，以為方便教說。」167 

第三節  十重唯識 

    佛家強調萬法唯心所現，萬法唯識所變。法藏在闡明《華嚴經‧十地品》「三

界虛妄，但一心作」168的義理時，於《華嚴經探玄記》卷十三，提出了「十重唯

                                                       
167 陳永革，《法藏評傳》上（南京︰南京大學出版社，2011 年），頁 147。 
168 晉譯《大方廣佛華嚴經‧十地品》，《大正藏》冊 9，頁 558 下。 
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識說」，形成了具有唯心色彩的理論，這「十重唯識說才是直接的唯心論」169。

法藏所謂「十重唯識」並不是說有十種心識，而是指對「一心」的說明有十段的

深淺差別，同時「一心」也並不只限於第六現前地的唯心，而是擴張到三界的唯

心。法藏「十重唯識」的名稱與意義如下： 

（一） 相見俱存故說唯識： 

    意指「八識及諸心所，並所變相分，本影具足由有支等薰習力故，變現三界、

依正等報。」170亦即由八識及諸心所所變現的相分，都能圓滿具足一切薰習力，

從而變現出欲界、色界、無色界以及正報和依報。雖有主觀（見分）與客觀（相

分）之別，但二者皆由「一心」所現，故主觀與客觀俱存乎「一心」。這是一種

「相分」「見分」俱存的唯心說，此為《攝大乘論》及《唯識》等諸論所說。 

（二） 攝相歸見故說唯識： 

    意為「八識王數，差別所變相分，無別種生，能見識生，帶彼影起。」171亦

即「心王」「心所」雖不相同，然由其所變的「相分」實為能見之識所生，由於

客觀的「相分」乃是依隨主觀的「見分」作用所現，故可包攝於主觀之心、心所

（精神作用）中。這是一種把「相分」歸屬於「見分」的唯心說，此為《解深密

經》、《唯識二十論》、《觀所緣論》等所說。 

（三） 攝數歸王故說唯識： 

    意即「通具八識心王，以彼心所依於心王，無自體故，許彼亦是心所變故。」172

亦即「心所」完全依於「心王」，「心所」係依「心王」而起，並無獨立的自體，

全由「心王」所變。這是一種將一切歸於「心王」的唯心說，此為《莊嚴論》之

                                                       
169 村上專精著，釋印海譯，《佛教唯心論概論》（臺北：慧日講堂，1977 年），頁 197。 
170《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 上。 
171《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 上。 
172《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 上。 
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說。 

（四） 以末歸本故說唯識： 

    意謂「七轉識皆是本識差別功能，無別體故。」173亦即七轉識（能夠現起一

切現象的七種心識，亦即眼識、耳識、鼻識、舌識、身識、意識、末那識）都是

由阿賴耶識所變現出來的不同功能，如果捨離阿賴耶識（本），那麼七轉識（末）

就不存在了，所以七轉識應歸於阿賴耶識。這是一種「本末一體」唯心說，此為

《楞伽經》之說。 

（五） 攝相歸性故說唯識： 

    意指「謂此八識，皆無自體，唯是如來藏平等顯現，餘相皆盡。」174亦即八

識之相並無恆常不變的自在實性，乃是真如或如來藏隨緣所現而成，識的本體不

外是本覺之真如或如來藏。這是一種將第八識歸屬於真如或如來藏的唯心說，此

亦為《楞伽經》等之說。 

（六） 轉真成事故說唯識： 

    意為「如來藏不守自性，隨緣顯現，八識王數，相見種現。」175前以真如或

如來藏為本性，今則以真如或如來藏隨順染淨之緣，而顯現種種有為法。這是一

種真如或如來藏隨緣變現萬有的唯心說，此為《楞伽經》、《密嚴經》、《勝鬘經》、

《寶性論》、《起信論》等所說。 

（七） 理事俱融故說唯識： 

    意即「如來藏舉體隨緣，成辦諸事，而其自性，本不生不滅。即此理事混融

                                                       
173《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 上。 
174《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 上。 
175《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 上。 
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無礙，是故一心二諦，皆無障礙。」176真如或如來藏雖然能夠現起一切諸法，但

是自身則不生不滅，不垢不淨。作為本體的真如與作為現象的事法，相互融合，

「理」遍於「事」，「事」皆具「理」；以致於真俗二諦亦可融入「一心」之中，

彼此圓融無礙。這是一種「理」「事」無礙的唯心說，亦為《起信論》、《勝鬘經》

等所說。 

（八） 融事相入故說唯識： 

    意謂「有理性圓融無礙，以理成事，事亦鎔融，互不相礙。或一入一切，一

切入一，無所障礙。」177亦即事物依據理體才能成立，依理而成的事物彼此也能

融協無間，互不妨礙。此即事相與事相或者事法與事法的圓融無礙。這是一種「事」

「事」無礙的唯心說，此為《華嚴經》所說。 

（九） 全事相即故說唯識： 

    意指「依理之事，事無別事，理既無此彼之異，令事亦一即一切。」178亦即

依托理體而成的事法全由理體所顯，不能捨離理體而獨在；理體既然了無差異，

事法亦可相即互融。前乃就事之「用」論其相入，此言諸事之「體」互為一體，

從而朗現「一即一切，一切即一」的事理。這是一種「全事相即」的唯心說，此

為《華嚴經》所說。 

（十） 帝網無礙故說唯識： 

    意為「一中有一切，彼一切中復有一切，既一門中，如是重重不可窮盡，餘

一一門，皆各如是，思準可知。」179亦即一種事物不但包含一切事物，而且還包

含其他事物中所包含的一切事物，而其他任何事物中所包含得一切事物，也各自

                                                       
176《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 上–中。 
177《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 中。 
178《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 中。 
179《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 中。 
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包含一切事物。猶如因陀羅網的網珠彼此映現，重重無盡一樣。一切法通過這種

一入一切，一切入一；一中有多，多中有多的關係而得以圓融存在。這種圓融是

扣緊「真心」說的，所以在價值上絕對圓滿，這是一種「無盡緣起」的唯心說，

此為《華嚴經》所說。 

    由以上的引文，可以得知，法藏在解釋《華嚴經‧十地品》「三界虛妄，但

一心作」時，是以相見俱存、攝相歸見、攝數歸王、以末歸本、攝相歸性、轉真

成事、理事俱融、融事相入、全事相即、帝網無礙的「十重唯識」說來加以開展

的。 

    法藏又將這「十重唯識」與五教加以對應，由於小乘教不談唯識，而宣說唯

識義理的大乘教也有深淺不同的講法，所以他說︰「上來十門唯識道理，於中初

三門約初教說，次四門約終教、頓教說，後三門約圓教中別教說，總具十門約同

教說。」180法藏把（一）、（二）、（三）配於初教（即大乘始教），（四）、（五）、（六）、

（七）配於終教與頓教，（八）、（九）、（十）則配於圓教一乘中的別教，而總具

十種者，即為圓教一乘中的同教。總之，「十重唯識」是把佛教經論中的唯心思

想，大致從唯識觀點、如來藏（真如）觀點和華嚴觀點三方面來進行區別，從而

演為十個深淺不同的差別樣貌。由此觀之，就法藏而言，「唯心」應比「唯識」

更為根本。當代佛教學者則將「十重唯識」簡化為「法藏的（四）以末歸本唯識

是八識體一說 ，從（六）轉真成事唯識到（十）帝網無礙唯識的五重，是真如

緣起說。」181簡言之，這「十重唯識」已將賴耶緣起說與真如緣起說或如來藏緣

起說揉合起來，並且展現出華嚴宗的圓融唯心說。 

    法藏依據《華嚴經》「三界虛妄，但是心作」的義理，提出了「十重唯識觀」，

雖然它是建構在窺基所闡釋的「五重唯識觀」182之上，可是這種經過改造後的「唯

                                                       
180《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 中–下。 
181 胡建明，《宗密思想綜合研究》（北京︰中國人民大學出版社，2013 年），頁 138。 
182 窺基的「五重唯識觀」是：遣虛存實識、捨濫留純識、攝末歸本識、隱劣顯勝識、遣相證性 
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識觀」，並不能視之為法相宗的觀點。從華嚴圓教的立場來看，法相宗學說乃屬

於「大乘始教」（相始教），有別於大乘圓教的「真如緣起」或「如來藏緣起」。

在唐代華嚴義學中，唯識觀是從屬於華嚴「唯心論」的。183 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                                           
  識。詳見其《般若波羅蜜多心經幽贊》卷上，《大正藏》卷 33，頁 526 下–527 上。及其《大 
  乘法苑義林章》卷一，《大正藏》卷 45，頁 258 中–下。 
183參閱賴永海主編，《中國佛教通史》第七卷（南京：江蘇人民出版社，2010 年），頁 132。 
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第四章  澄觀的唯心思想 

    澄觀相當重視《起信論》的「一心」概念，他以「一心」為根本，基於禪觀

實踐的立場來把握「無住」之「心」，並藉「能」「所」兩亡以解釋其「唯心」

之說。因為受到禪宗思想的深刻影響，所以澄觀的「心性說」具有明顯的禪化傾

向。同時，在論及禪觀實踐時，澄觀又透顯了「心」的主體性。此外，他將法藏

的「十重唯識」，改變為「十重一心」，尤能呈現其「唯心」思想的深度，且較

法藏更加側重「唯心」。本章試就「唯心說」、「心性說」，以及「十重一心」

等三個面向來論述澄觀的唯心思想。 

第一節   唯心說 

    澄觀同意世親《唯識論》所謂「大乘經中說三界唯心，唯是心者，但有內心，

無色、香、味等外諸境界。」184這是說，三界唯心的「心」意指內在的心體，一

切諸法，唯心所現，只有內在的心體，而無外在境相。澄觀認為「心」是主體，

「境」是客體，作為主體的「心」乃是作為客體的「境」之根據，外在境相都是

「唯心」所顯。澄觀對《華嚴經》「唯心」偈的解釋，在繼承祖說的基礎上，又

有新的觀點。他說： 

 

無障法界，寂寥虛曠，沖深包博，總該萬有，即是一心。體絕有無，相非 

生滅，莫尋終始，豈見中邊。185 

 

    澄觀以事事無礙的「一心」為最高境界，這種境界即是「無障法界」，它的

                                                       
184《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 65，《大正藏》冊 36，頁 252 上。 
185《華嚴經行願品疏》卷 1，《新纂卍續藏》冊 5，頁 62 上。 
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特徵就是「寂寥虛曠，沖深包博」。「一心」不生不滅、無始無終、非有非無，

不落二邊，乃是「總該萬有」、統攝一切的形上主體。又說：「一心者即是眾生

本心與萬法為根本，乃至云而此法界體是一心。」
186
就澄觀而言，「一心」即是

有情眾生的本心，亦是一切萬法的根本，這就賦予「心」本體論的意義了。 

    澄觀的「唯心」觀點主要是依於《八十華嚴》〈十地品〉「三界唯一心」187

之說，以及〈夜摩宮中偈讚品〉所說： 

 

心如工畫師，能畫諸世間，五蘊悉從生，無法而不造。188 

      若人欲了知，三世一切佛，應觀法界性，一切唯心造。189 

 

    澄觀指出︰「若不知心常畫妄境，觀唯心造則了真佛」190，他因襲了《華嚴

經》的唯心思想，並且就實踐性的立場來加以解釋。其中有名的「工畫師不知心」

之譬喻，是表示工畫師不知自心卻不斷地在描繪著種種景象。有情眾生的自心也

像工畫師一樣，不停地描畫出種種世界諸法。其實，如果不知自心，則必常畫「妄

境」，所以應知「一切唯心造」。澄觀明確指出︰ 

 

      覺林菩薩偈云︰「心如工畫師，能畫諸世間，五蘊悉從生，無法而不造。」 

      此明唯心義也。何以得知是具分耶？次頌云︰「如心佛亦爾，如佛眾生然。 

      應知佛與心，體性皆無盡。」既是即佛之心，明非獨妄心而已。191 

 

                                                       
186《華嚴經行願品疏鈔》卷 1，《新纂卍續藏》冊 5，頁 222 上。 
187 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 37，《大正藏》，冊 10，頁 194 上。 
188 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 19，《大正藏》，冊 10，頁 102 上。 
189 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 19，《大正藏》，冊 10，頁 102 上–中。 
190《大方廣佛華嚴經疏》卷 21，《大正藏》，冊 35，頁 659 上。 
191《大方廣佛華嚴經疏》卷 2，《大正藏》，冊 35，頁 514 中。 
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    此段所引「如心佛亦爾，如佛眾生然。應知佛與心，體性皆無盡。」四頌，

乃出自《華嚴經‧夜摩宮中偈讚品》192。整段引文的意思是，覺林菩薩偈所說︰

「心如工畫師，能畫諸世間，五蘊悉從生，無法而不造。」的「唯心」是指妄心

而言。但是《華嚴經‧夜摩宮中偈讚品》所謂「心」也指真心而言，例如，接下

來的偈頌「如心佛亦爾，如佛眾生然。應知佛與心，體性皆無盡。」其中的「唯

心」即指真心而言。由此可見，《華嚴經‧夜摩宮中偈讚品》的「心」不單獨指

涉妄心，而且也指稱真心，亦即兼具「真」「妄」兩種成分或「真」「妄」兩種

意義。以上是〈夜摩宮中偈讚品〉覺林菩薩頌語的主要意義。澄觀援用了《大乘

起信論》的說法，視其為觀行的問題，並且將之注釋如下： 

 

      然有二釋，一云，若欲了佛者，應觀法界性。上一切差別，皆唯心作， 

      以見法即見佛故。二、觀法界性是真如門，觀唯心造即生滅門，是雙結 

      也。又，一是真如實觀，一是唯心識觀。大乘觀要，不出此二。觀此二門， 

      唯是一心，皆各總攝一切法盡，二諦雙融，無礙一味，三世諸佛，證此為 

      體故。193 

 

    意思是，第一，所有現象的差別相狀，都是「唯心」所作。第二，「觀法界

性」是《大乘起信論》的真如門，在觀法上，這是「真如實觀」；「觀唯心造」

是《大乘起信論》的生滅門，在觀法上，這是「唯心識觀」。大乘佛教的觀行法

門，不外就是「真如實觀」與「唯心識觀」。真如門（真如實觀）與生滅門（唯

心識觀）統攝於「一心」，不相捨離。這兩個法門各自都能總攬含攝一切事法，

                                                       
192 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 19，《大正藏》，冊 10，頁 102 上。 
193《大方廣佛華嚴經疏》卷 21，《大正藏》，冊 35，頁 659 上。關於「真如實觀」「唯心識觀」 

   兩觀，澄觀《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷三十三也有提及︰「然其要觀，略有二種，一 

   唯心識觀，二真如實觀。唯心觀淺，尚未能了，真如觀妙，彼安能入。法性即是真如異名。」 

  （《大正藏》卷 36，頁 252 下。） 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

67 
 

彼此互融，無障無礙，完全攝入唯一真心本體。三世諸佛，早已證成此一心體。

顯而易見，澄觀立基《大乘起信論》「一心二門」的義理結構，以便解析《華嚴》

唯心之旨。而其所提「真如實觀」與「唯心識觀」的觀行論點，特別能夠體現其

華嚴圓行的實踐性特徵。澄觀又將一心所攝門加以區分，他說︰ 

 

      一心所攝門中。然此一門乃含多意，且分二別，一推末歸本門；二如來於 

      此下，本末依持門。194 

 

    意思是，「一心」所含攝的法門，實際上有許多含意，大致說來，可以分為︰

「推末歸本門」與「本末依持門」。依澄觀之見，「三界所有，唯是一心」即為

推末歸本門，「十二有支，皆依一心」則為本末依持門。澄觀又依世親的《十地

經論》，藉由三種觀法的視角來說明其「唯心」觀點。他說︰ 

 

論云︰但是一心者，一切三界，唯心轉故。此言則總。轉者，起作義，亦 

轉變義。然此一文，諸教同引，證成唯心。云何一心而作三界？略有三義︰ 

      一二乘之人，謂有前境，不了唯心。縱聞一心，但謂真諦之一。或謂由心 

      轉變，非皆是心。二異熟賴耶，名為一心。揀無外境，故說一心。三如來 

      藏性、清淨一心，理無二體，故說一心。此初一心，菩薩不為此觀，後二 

      一心，經意正明。195 

 

                                                       
194《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》，冊 35，頁 806 中。在此之前，法藏已謂︰「初約 

   經分為二，先明心作三界，是約集起門；後明心持十二，是約依持門。」（《華嚴經探玄記》 

   卷 13，《大正藏》，冊 35，頁 346 下）。由此可知，澄觀將法藏的「集起門」改為「推末歸本 

   門」，和法藏相較之下，澄觀已將能作的「一心」提升到第一義諦的「真心」來開展了。 
195《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》，冊 35，頁 806 中。 
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    意思是，三界所有、一切諸法全由唯一真心所轉，這是總說。「轉」字有「起

作」與「轉變」兩種意義。「三界所有，唯是一心」的命題，經常被佛教各宗所

引用，進而證成華嚴的「唯心」觀點。「三界所有，唯是一心」的一心有三種義

涵︰一是指聲聞乘、緣覺乘行人執取現前境相的「一心」；二是指法相宗所謂只

有內識，而無外境的「阿賴耶識」；三是指法性宗所重的如來藏自性清淨心，如

來藏性、清淨一心乃是絕對唯一的主體。究實而言，「阿賴耶識」一心與「如來

藏」一心，正足以呈現《華嚴經》的原意。澄觀復就法相宗與法性宗
196
的立場，

分別論述「唯心」的意義。他說︰ 

 

      若法性宗中，以第一義隨緣成有，即為能作；所有心境，皆通所作，以不 

      思議熏、不思議變是現識因故。若法相宗，第一義心但是所迷，非是能作， 

      有三能變，謂第八等。197 

 

    意思是，就法性宗而言，第一義心（真如）隨順各種條件，而現起一切諸法，

這就是「能作」；所有心外之境都是「所作」，「所作」不能捨離第一義心而獨

立存在。就法相宗而言，第一義心受到外物熏習，並非「能作」；「能作」之識

有三，即三能變識，亦即阿賴耶識、末那識、了別境識。又說： 

 

      權宗所明三界唯心，八識皆是生滅之法，（中略）以其識種引起後識，依 

      生滅識建立生死及涅槃因。若實教中所辯，唯心八識皆通如來藏性隨緣成 

      立。198 

                                                       
196《大乘起信論》等主張「真如緣起」說，以為唯一「真心」是一切諸法產生的本源，所有善惡、 
   染淨事法均為「一心」所現，故「法性」就是「一心」，倡導這種說法宗派，即是「法性宗」， 
   簡稱「性宗」，可以華嚴宗、禪宗為代表。 
197《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 65，《大正藏》，冊 36，頁 525 上。 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

69 
 

 

    「權宗」即法相宗，「實教」即法性宗。法相宗認為一切諸法皆為第八識所

變現出來的相分，生死與涅槃的肇因亦為第八識，這些都不是宇宙萬法的本性所

成。法性宗認為有情眾生的「心」原本就清淨無染，此「心」即是所有外在境相

的本性。 

    澄觀援引世親造、般若流支譯《唯識論》中的一段文句，將「心」分為相應

心（所）與不相應心︰ 

 

      一相應心所，謂一切煩惱結使受想行等，皆心相應。以是故言，心意與識 

      及了別等義，一名異故。二不相應心，所謂第一義諦常住不變自性清淨心 

      故。言三界虛妄，但一心作，是相應心。今依法性，故云第一義心以為能 

      作。199 

 

    基本上，「一心」可以分為相應心與不相應心。「相應心」是指能夠產生煩

惱、受、想、行等作用的染污心、生滅心。法相宗將阿賴耶識說為「心」，末那

識說為「意」，前六識（了別境識）說為「識」。「心」、「意」、「識」的分

法，是從互相區隔來說的，其實，八識都稱為「識」。「不相應心」是指第一義

心、自性清淨心。「三界虛妄，但一心作」的「心」是相應心。然而，就法性宗

以及華嚴圓教的立場而言，一切生滅現象存在的根據，乃是具有「能作」義的第

                                                                                                                                                           
198《華嚴經行願品疏》卷 1，《新纂卍續藏》，冊 5，頁 54 下。 
199《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 65，《大正藏》，冊 36，頁 525 中。事實上，般若流支譯《唯 

   識論》（《唯識二十論》的異譯）已經有言在先︰「如《十地經》說，三界虛妄，但是一心作 

   故。心意與識及了別等，如四法，義一名異。此依相應心說，非依不相應心說。心有二種， 

   何等為二？一者相應心，二者不相應心。相應心者，所謂一切煩惱結使受想行等，諸心相應。 

   以是故言，心意與識及了別等，義一名異故。不相應心者，所謂第一義諦常住不變自性清淨 

   心故。」 （《大正藏》，冊 31，頁 64 中。） 
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一義心。 

    由上引文可知，印度大乘佛教瑜伽行派學者世親將「三界虛妄，但是心作」

的「心」解為「相應心」或妄心，澄觀則將它說為「第一義心」，亦即「自性清

淨心」或真心。顯見，澄觀是從瑜伽行派或法相宗的層級躍升到法性宗的高處，

將瑜伽行派或法相宗的「相應心」，轉變為法性宗的第一義諦的真心，
200
為「三

界虛妄，但是心作」的「心」賦予了新的意涵。    

    澄觀又從以下三個面向對「唯心」作出明確的解釋 201︰ 

 

      一云攝境從心不壞境者，即示心境有無，彼得本質，恐壞唯心。既不壞境， 

      得之何妨？壞有何失？以無心者，無心於萬物，萬物未嘗無，此得在於神 

      靜，失在於物虛，謂物實有故。若唯心壞境，則得在於境空，失在於心有。 

      故以境由心變，故說唯心。202 

 

    這是說，「攝境從心」乃指「境」有「心」無，肯定客觀境相的存在。這種

觀點恐怕會悖離「唯心」的意旨。東晉時代佛教僧伽對般若性空思想的解釋，形

成「六家七宗」的觀點。其中「心無宗」以「心」對外在境相不起計度、不加執

著為「空」。僧肇（384–414）評之曰︰「無心者，無心於萬物，萬物未嘗無，

此得在於神靜，失在於物虛。」203意思是，「心無宗」所說的「空」，是指「心」

不執著於萬物，而萬物本身並不是無。這種觀點可取之處在於「心」不執著於外

物，不受外物干擾；不足之處則在於沒能認識到外物本身的虛妄不實，反而執著

外物為恆常不變的實體。澄觀以此為據，認為如果執著於「心」，而否定外物，

                                                       
200 詳閱胡建明，《宗密思想綜合研究》，（北京：中國人民大學出版社，2013 年），頁 139。 
201 詳見劉貴傑，<華嚴哲學的唯心性質>，《哲學與文化月刊》第三十七卷第十二期（臺北，2010， 
    12），頁 9–11。 
202《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 74，《大正藏》，冊 36，頁 584 上。 
203《不真空論》，《大正藏》，冊 45，頁 152 上。 
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那麼可取之處乃在體認外在境相性空不實，不足之處則在於肯定執著內心的恆存

實有。正是由於外境由「心」所現，所以才說「唯心」，此即「攝境從心」的唯

心意涵。 

 

      二云能所兩亡不礙存故者，上不壞境且遣懼質之病，今遣空有之理，故心 

      境並許存亡，心境相籍故。空有相依，緣生故有。有即存也，空即亡也。 

      空有交徹，存亡兩全。204 

 

    作為主體的「心」有認識的功能，稱為「能」；作為客體的「境」有被認識

的所量，名為「所」。引文的意思是，「心」與「境」可以圓融，「能」與「所」

可以無礙。前面所說的「攝境從心」，並未否定客觀的境相，而且避免了輕視客

體事物的缺點；經由領悟「空」與「有」圓融相即，「心」與「境」相依無礙，

從而得知，「心」與「境」可以存亡相依，共存共亡。事實上，「空」與「有」也

能互相依存；由各種條件聚合而現起的諸法不過是「幻有」而已，幻有只是暫時

的存在；「性空」是指由各種條件聚合而現起的諸法並無恆常不變的自在實性。

雖然諸法緣起性空，但是不礙幻有宛然存在。此即「空有交徹」、「能所兩亡」的

唯心意涵。 

 

      三云第一義唯心，非一非異者，正出具分唯心之理。上第一釋雖有唯心之 

      義，尚通生滅唯心；第二義雖兩亡不覊，而未言心境相攝；今明具分唯識， 

      故云第一義唯心。205 

                                                       
204《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 74，《大正藏》，冊 36，頁 584 上。 
205《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 74，《大正藏》，冊 36，頁 584 中。澄觀說︰「言具分者， 

   以不生不滅與生滅和合，非一非異，名阿賴耶識，即是具分，以具有生滅，不生滅故。不生 
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    第三義的「唯心」是指「生滅」與「不生不滅」統合為一，具有「生滅」與

「不生不滅」兩種成分，但既非「一」又非「異」的「具分唯心」。第一義的「唯

心」是指生滅變化的「心」，第二義的「唯心」雖然倡言「兩亡不覊」，但是未能

論及「心境相攝」。第三義的「唯心」涉及「不生不滅與生滅和合，非一非異」

的阿賴耶識，正因為阿賴耶識具有「生滅」與「不生不滅」兩種成分，所以才稱

為「具分」，這是唯識學上的「具分唯識」。由於「唯識」亦即「唯心」，因此「具

分唯識」亦稱「具分唯心」。就大乘佛教真常唯心系而言，不生不滅、常住自在

的則是「如來藏」、「自性清淨心」、「真心」，這才是「第一義唯心」或「具分唯

心」。 

    總而言之，澄觀主張「第一唯心現者，一切諸法真心所現，如大海水舉體成

波，以一切法無非一心。」206他認為所有諸法不能捨離「一心」，完全是由唯一

真心所現。 

第二節  心性說 

    就佛教來說，「心」與「性」既有區別又有聯繫，而且彼此相通。有人認為

「心」與「性」相同，斷際禪師即謂：「心性不異，即心即性。」207換言之，「心

即是性」「心性是一」。在中國佛教哲學中，「心」與「性」既不離眾生，又被

視為絕對的本體；「心性是人之為人的根據，又是人之成佛的真因。」208「心性」

是抽象的、形上的概念，並不具有客觀的實在性。就真常唯心系的佛教思想來說，

心性亦即「心真如」、「心體」，意指有情眾生本有的恆常不變的體性，或未被

                                                                                                                                                           
   滅即如來藏，即會前唯心真妄別中即通真心也。若不全依真心，事不依理，故唯約生滅，便 

   非具分。」 

  （《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 10，《大正藏》，冊 36，頁 73 中–下。） 
206《華嚴經行願品疏》卷 1，《新纂卍續藏》冊 5，頁 59 中。 
207《黃檗斷際禪師宛陵錄》，《大正藏》冊 48，頁 384 中。 
208 方立天，《中國佛教哲學要義》上卷，（北京：中國人民大學出版社，2002 年），頁 274。 
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煩惱、無明遮蔽時的本來面目，與「真心」、「自性清淨心」、「本心」、「本

性」等同義。澄觀受到地論學派南道系淨影寺慧遠所謂︰「心相雖滅盡，心性猶

在。心性在者，即是真識，是故就之說得證。」209的影響，且對《大乘起信論》

的義理領悟尤深，因此特別強調心性。首先，他解釋「心」說︰ 

 

      心是總相，悟之名佛，成淨緣起；迷作眾生，成染緣起。緣起雖有染淨， 

      心體不殊。210 

 

    意思是，「心」是無形無相的本體，若能明心，便可成佛，這是「淨緣起」；

若復執迷，便是眾生，這是「染緣起」。緣起雖有染淨之分，然而眾生的心體與

諸佛的心體卻毫無差異。事實上，或迷或悟，只在於「心」；迷即迷自家本心，

悟即悟自家本性，「迷」與「悟」實為同一心性的兩種境界。事實上，佛與眾生

同具真如本覺，眾生與佛的差別，全是由於迷悟的不同所致。眾生修行的目的就

在於體證自心中本具的佛性或覺性，假以時日，真積力久，最終必能成就佛果。

又說： 

 

      心心作佛，無一心而非佛心；處處證真，無一塵而非佛國。211 

 

    意思是，芸芸眾生，數量無窮，眾生本有的真心亦無可勝數，此一真心即是

佛心；如能在一切處證成此一真心，則任何處所皆是佛國淨土。澄觀這種說法，

                                                       
209《大乘義章》卷 3，《大正藏》冊 44，頁 539 下。 
210《大方廣佛華嚴經疏》卷 21，《大正藏》冊 35，頁 658 下。 
211《答順宗心要法門》，《卍續藏》，冊 58，頁 426 中。 
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雖然契合華嚴宗真妄相即、一即一切的圓融義理，但更近乎禪宗的「即心即佛」，

這種深具禪宗色彩的心性論是澄觀思想中最具特色的部分。他說︰ 

 

      心是總相者，法界染淨，萬類萬法，不出一心。是心即攝一切世間出世間 

      法，故名總相。餘染淨二緣，各屬二類。然總說十法界中，六道為染，四 

      聖為淨。212 

 

    「十法界」是關於有情的十種分類，「凡」有六道，即天、人、阿修羅、畜

生、餓鬼、地獄（六凡）；「聖」有四種，即佛、菩薩、緣覺、聲聞（四聖）。

他們所見的世界各不相同，此不同的境界即稱法界，十類有情即有十法界。澄觀

認為宇宙萬象、一切諸法都是「一心」所現，不能捨離「一心」而在。「一心」

總攝世間一切法和出世間一切法，是世間出世間一切法的絕對本體。就「一心」

的本體來說，稱為淨法；就「一心」的相用來說，稱為染法。染、淨實為「一心」

的兩種屬性。「十法界」中，六凡稱為染污的有情，四聖則是清淨的有情。「心」

是一個總相，眾生與佛，都是「心」之所造，心體為真不變。若能覺悟成佛，是

為淨緣起；若果迷妄作眾生，則為染緣起。雖然緣起具染淨，但心體卻無異。這

種由「一心」本體開顯出染與淨、凡與聖的兩類性質，與《大乘起信論》所倡「一

心二門」（真如門、生滅門）的論點，如出一轍，了無差別。 

    澄觀進而把「心」視為宇宙萬物的本體，並賦予其特質，他說： 

 

      至道本乎其心，心法本乎無住；無住心體，靈知不昧。性相寂默，包含德 

      用，該攝內外，能廣能深，非有非空，不生不滅，求之不得，棄之不離。 

                                                       
212《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 42，《大正藏》，冊 36，頁 323 中。 
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      213 

 

    「至道」意指至高無上的佛法，「無住」就是寂靜無執，214「靈知」是指靈

妙知見；「靈知不昧」即是靈妙知見朗然澄明，捨離昏暗，亦即心體的特徵。「性」

即「法性」，指固有的、永不可變的本體。「相」即「法相」指可以了別、可以

認識的現象。「性相寂然」是指心性處在靈知不昧的狀態時，一方面既能寂然沉

靜，一方面又能感知事物，同時不會產生對事物的虛妄分別。「該攝內外，能廣

能深」是說心體無限寬廣，既能廣納一切，又能深入一切。「非空非有，不生不

滅」意謂心體捨離「空」「有」、「生」「滅」等二元對待，是超越「空」「有」，

超越「生」「滅」的終極存在。 

     引文的意思是，「至高無上的佛法原本就在於一心，眾生本具的真心本體

並沒有任何罣礙。這個沒有罣礙的心體又具有虛靈覺知、昭昭不昧的認識功能。

真心本體瑩淨無相，卻能產生妙用，且能融攝主體與客體，而沒有內外的差別，

它的作用既廣又深；真心本體是非有非空的、不生不滅的，也是不離眾生的、不

假妄求的。就澄觀而言，心不但是萬法的本體，也是認知的主體。」215 

    澄觀於其《答順宗心要法門》中，視「心」為無住心體，靈知不昧。他經由

禪觀的體驗，把捉了「心體」的根本性格，透過「靈知不昧」來襯托「心體」的

無所不在及其具體功能，這就是所謂由「用」顯「體」。當然，「用」絕非「體」，

作為用的「靈知」並非作為體的「真心」，因為「真心」無形無相，言思道斷。  

澄觀說： 

 

                                                       
213《答順宗心要法門》，《卍續藏》，冊 58，頁 426 上。 
214 荷澤神會說：「無住是寂靜，（中略）無住心不離知，知不離無住。知心無住，更無餘知。」 

  （《南陽和上頓教解脫禪門直了性壇語》，收錄於楊曾文編校，《神會和尚禪話錄》[北京：中華 
   書局，1966 年]，頁 9。） 
215 劉貴傑，《佛教哲學》（臺北：五南出版社，2006 年），頁 204。 
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      起心看心，是即妄想，故非真知，是以真知必忘心遺照，言思道斷故。216 

 

    「起心外照，住心看淨」是北宗神秀的禪修方法，南宗慧能的弟子神會認為

「此障菩提」217。澄觀亦以「起心看心」乃是妄想妄知，而非真正的知見。他主

倡言思道斷，了無可執，心無住著，心無繫縛，才是真正的知見（真知），這種

「知見」便是與「無念」相契的「知見」。而「心」對此種空寂無執、無相無念

的精神境界卻能靈覺不昧，了了常知。澄觀所說的「心」因受禪宗的影響而帶有

眾生心、主體心的明顯傾向，同時也具有「真心」的意義，更具有「本體」的意

味。近代日本學者認為澄觀「乃以華嚴的一心把握著靈知的禪。」218信不誣也。

前述有關心性的特點，最重要的是「靈知不昧」，它集中體現了華嚴宗心性思想

的本色。澄觀主張經由修習止觀，離妄無滯，淨空無礙，無淨之淨，才是「心要」。

他說︰ 

 

      一離妄取，如彼淨空無雲翳故，斯即真止。二觸境無滯，如彼淨空無障礙 

      故，斯即真觀。此觀，不作意以照境，則所照無涯。此止，體性離而息妄， 

      故諸取皆寂。若斯，則不拂不瑩而自淨矣。無淨之淨，則闇蹈佛境，此為 

      心要。219 

 

    意思是，捨離妄想執取，心如淨空無雲遮蔽，即是真「止」。擺脫境相束縛，

心如淨空無物障蔽，即是真「觀」。唯有無心觀照，才能照見無邊法界；唯有無

心息妄，才可放下一切貪著。如能離妄無滯，了無所寄，那麼就可彰顯「不拂不

                                                       
216《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 34，《大正藏》冊 36，261 中。 
217《菩提達摩南宗定是非論》，收錄於楊曾文編校，《神會和尚禪話錄》（北京：中華書局，1966 
    年），頁 9。 
218 高峰了州著，釋慧嶽譯，《華嚴思想史》（臺北：中華佛教文獻編撰社，1979 年），頁 208。 
219《大方廣佛華嚴經疏》卷 49，《大正藏》冊 35，頁 874 下。 
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瑩」、「無淨之淨」的清淨真心，這就是澄觀的「心要」法門。由前所述，可以

得知，「離妄」、「無滯」即是一心「無雲翳」、「無障礙」的淨空特質。澄觀

對於「心」 的追探，可謂已至究極之境。 

    此外，「心」有多義，一指阿賴耶識，二指阿摩羅識220，三指自性清淨心或

如來藏。「性」亦有多義，一指自性，一指佛性，一指真如。在澄觀的思想體系

中，「性」亦可稱為「法性」、「佛性」、「真性」。此「性」並不指實有的本

質規定性，而是抽象的形上主體且具有「空」「有」兩義。221澄觀主張「心性是

一」，他說︰ 

 

      心之性故，是如來藏也。又心即性故，是自性清淨心也。又妄心之性、無 

      性之性，空如來藏也。真心之性、實性之性，不空如來藏也，皆平等無二， 

      故云一也。222 

 

    「空如來藏」是指佛性清淨，猶如虛空，沒有染污，沒有分別。「不空如來

藏」是指真如、真心、佛性並非純然空無，而是具足一切功德，故為不空。《勝

鬘經》說︰「不空如來藏，過於恆沙，不離不脫，不異不思議佛法。」223這是印

度大乘佛教如來藏一系的觀點，中國大乘佛教學者依此將「不空如來藏」視為佛

性。引文的意思是，「心」即是「性」，「心」與「性」合為「心性」，同樣是

指佛性、如來藏、自性清淨心。如來藏無形無相，空無自性，所以稱為「空如來

                                                       
220《大乘莊嚴經論》卷 6 載︰「說心真如，名之為心。即說此心為自性清淨，此心即是阿摩羅識。」 
  （《大正藏》冊 31，頁 623 上。） 
221 澄觀說︰「性有二義：一者、有義；二者、空義。復有二義：一者、不變；二者、隨緣。以 

   有義故，說二空所顯即法性，本無生也；以空義故，說於不變，以空義故，說於隨緣。此二 

   不二，隨緣即是不變，不變故能隨緣。若但隨緣，豈稱真性？故隨其流處有種種異，而其本 

   味停留雪山。又若性離於法則成斷減，法離於性則本無今有；又法若即性，性常應常，性若 

   即法，法滅應滅。故二相成非常非斷，此二相奪故，說非有非空，為中道義。」（《大方廣佛 

   華嚴經疏》卷 14，《大正藏》冊 35，頁 604 下。） 
222《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》冊 35，頁 602 上。 
223《勝鬘師子吼一乘大方便方廣經》，《大正藏》冊 12，頁 221 下。 
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藏」。真心、佛性具足一切功德，則稱「不空如來藏」。「心」與「性」平等無

二，了無差異，因此說「心」「性」無別，「心」「性」一如。澄觀說︰ 

 

      離如來藏，不許八識能所熏等別有自體能生諸法，唯如來藏是所依生。亦 

      不可言八識無二類，故名心性一。224 

 

    就法相宗來說，八識中，七轉識是「能熏」，第八識是「所熏」。七轉識與

第八識互相熏習，即能現起一切諸法。引文的意思是，一切諸法皆依如來藏自性

清淨心而生，七轉識與第八識雖能現起一切諸法，然而歸根究柢還是以如來藏為

依托，不能捨離如來藏。由於不可認為第八識與七轉識「無二類」，故知「心」

「性」一如。其實，心性就是第八識 225，兩者並無差異，同樣具有平等性、普

遍性。又說︰ 

 

      以心即同真性，故曰唯如。照用不失，故曰如智。豈離心外而智別有？如 

      是則唯如不乖於有。前宗以純如之體，故有淨心。心既是如，有之何失？ 

      226 

 

    意思是，心性一如，真心即是真性；捨離真心真性，即無真智妙慧可言。一

切萬有，全由心性所現，與心性無異，互不相違。其實，作為清淨本體的真心真

性永恆遍在，從未離開眾生的肉身。澄觀說： 

                                                       
224《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》冊 35，頁 601 下。 
225 法藏即謂︰「又心即性，故是第八識，無二類，故云一也。」（《華嚴經探玄記》卷 4，《大正 

   藏》，冊 35，頁 177 上。） 
226《大方廣佛華嚴經疏論纂要》卷 87，《大正藏》補編（B）冊 5，頁 1992 上。 
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      既不離心真如別有心性，明知但是離於客塵，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。227 

 

    意思是，心真如即是心性，心性捨離雜染妄念，所以稱為清淨本體。清淨本

體就是自心，自心亦即真如。自性清淨心即是如來藏，亦是本來淨識。由此可見，

澄觀是以真如來解釋心性。自性清淨心為《勝鬘師子吼一乘大方便方廣經》所倡，

《大乘莊嚴經論》將它解釋為阿摩羅識 228，澄觀繼承此說，主張自性清淨心即

是阿摩羅識，同樣都是「本來淨識」。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「自性清

淨心」。澄觀說︰ 

 

      佛佛所乘，同觀心性，萬行齊修，自始至終，更無異徑，故云一道。229 

 

    意思是，究竟成佛的修行法門，不外是觀照心性，眾善奉行，只要自始至終，

堅定不移，專心一意，必成正果。又說︰ 

 

      同觀心性，即正道之一，是唯一之一，法性不並真故，萬行齊修者，義兼 

      正助，千佛同轍，今古不易之一道。230 

 

                                                       
227《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 43，《大正藏》，冊 36，頁 336 中。 
228 詳見註 14 引文。 
229《大方廣佛華嚴經疏》卷 15，《大正藏》冊 35，頁 611 上。 
230《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 34，《大正藏》冊 36，頁 258 下。 
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    意思是，「心性」才是絕對唯一的本體，觀照「心性」乃是正確的修行方法，

也是唯一的修行方法。真心佛性為妄念、情識所覆蓋，所以必須透過觀照的方法

將之滌除淨盡，才能恢復心性的光明清淨。這是千佛同轍、今古不易的道理。可

見，觀照心性是修行成佛的正道、古今不變的大道。觀照心性必須透過修「定」

的功夫來加以實踐。澄觀將定學分為「事定」與「理定」兩門，他說︰ 

 

      定慧雖多，不出二種，一事二理。制之於一處，無事不辦，事定門也。能 

      觀心性，契理不動，理定門也。231 

 

    意思是，修習定學，不外「事」「理」兩門。制之一處，無事不辦，稱為「事

定門」。觀照心性，契理不動，名為「理定門」。又說︰ 

 

      觀其心性，即是觀門；而云定者，心性是理觀，即契理，與理相應，湛然 

      不動，故名為定。232 

 

    澄觀認為觀其心性即是觀心門，觀照心性是指「理」「事」二觀中的「理觀」，

這種對心性的觀照（真如實觀）與「理」冥契，與「理」相應，而且靜如止水，

湛然不動，故名「理定門」。這種「理觀」、心性觀是站在「一念不生，前後際

斷」233的立場來實踐的，他說︰ 

 

                                                       
231《大方廣佛華嚴經疏》卷 16，《大正藏》冊 35，頁 624 中。 
232《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 36，《大正藏》冊 36，頁 273 中。 
233《答順宗心要法門》，《卍續藏》，冊 58，頁 426 上。 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

81 
 

      一切境界皆依妄念而有差別，若離心念，則無一切境界之相。此順經意， 

      成唯心觀。234 

 

    意思是，所有諸法、一切境界全由妄念而現起、而有差別，若能捨離妄想，

一念不生，那麼一切境相必可解消，不復存在。因此隨順經意，即能證成「唯心

觀」。澄觀非常重視觀法，認為經由修觀可以得見心性。他說︰ 

 

      將成正覺，念相欲盡，聞此法雨，便細念都忘，得見心性等虛空界，法 

      界一相，始本無二，契同諸佛平等法身。235 

 

    意思是，將要成佛時，稱念佛號的名相亦會掃除殆盡，經過佛教真理的滋潤，

如能捨離一切細微的念想，即可朗現心性，了無罣礙。從而領悟「法界」與「心

性」原無二致，並且呈現與諸佛相同的平等法身。由此可知，澄觀認為「心性」

即是「法界」，亦即精神就是事法。就此而言，華嚴宗的「事事無礙法界」亦不

外「唯心」所現。 

第三節  十重一心 

    「三界虛妄，但是心作」或「三界所有，唯是一心」這兩句經文，簡稱「三

界唯心」，乃華嚴宗學說的重要哲學命題。其意不外欲界、色界、無色界一切現

象均由「一心」所現。澄觀說：「云何一心而作三界？略有三義：一、二乘之人，

謂有前境，不了唯心，縱聞一心，但謂真諦之一；或謂由心轉變，非皆是心。二、

異熟賴耶，名為一心，揀無外境，故說一心。三、如來性清淨一心，理無二體，

                                                       
234《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 26，《大正藏》冊 36，頁 197 下–198 上。 
235《大方廣佛華嚴經疏》卷 49，《大正藏》冊 35，頁 877 中。 
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故說一心。」236。從意義上來說，澄觀認為「心」可區分為：（1）二乘人之一心，

（2）異熟賴耶之一心，（3）如來藏性清淨一心。而此三種心，又可廣開為十。

他繼承法藏的「十重唯識」之說，而另開「十重一心」之門，澄觀說： 

 

初之一門，假說一心。……二、相見俱存故說一心。……三、攝相歸見故 

      說一心。……四、攝數歸王故說一心。……五、以末歸本故說一心。…… 

      六、攝相歸性故說一心。……七、性相俱融故說一心。……八、融事相入 

      故說一心。……九、令事相即故說一心。……十、帝網無礙故說一心。…… 

      上之十門，初一小教，次三涉權，次三就實，後三約圓中不共。237 

 

    澄觀的「十重一心」與法藏的「十重唯識」在名稱上有些不同：法藏的「唯

識說」，被澄觀改為「一心說」。「假說一心」為澄觀所加，而為法藏所無。因為

澄觀認為小乘雖然承認萬法由心所造，但是小乘還認為在「一心」之外仍然實際

存有「外境」，所以小乘這種「唯心」說並不究竟，只能被稱為「假說一心」。「十

重唯識」的第六「轉真成事」乃「十重一心」所無。「十重唯識」的第七「理事

俱融」，被澄觀改為同樣是第七的「性相俱融」。「十重唯識」的第九「全事相即」，

被澄觀改為同樣是第九的「令事相即」。澄觀刪去了法藏的「轉真成事故說唯識」，

將法藏的「理事俱融故說唯識」改為「性相俱融故說一心」；其餘各項除「故說

一心」外，其他名稱都與法藏所倡相同。這樣的更動，主要是在強調「一心」的

重要性，而非改革法藏所立「十重唯識」的理論體系。澄觀又說： 

 

      上之十門下，二約教分別，即具五教。涉權是始教，就實通二，一即終教， 

      終教亦名實教，故其攝相歸性亦通頓教，以後三教皆同一乘，並揀於權， 
                                                       
236《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》冊 35，頁 806 中。 
237《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》冊 35，頁 806 中–下。 
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      故頓亦名實。後三圓融即是圓教，而言不共者，圓教有二：一同教，二別 

      教。別即不共，不共實頓故。二同教者，同頓同實故。今顯是別，故名不 

      共。238 

 

    引文所說，第一門為小教，二、三、四門為始教，五、六、七門為終教，其

中第六門通頓教，八、九、十三門則為別圓教，亦是實頓之圓教。另外，澄觀資

取法藏的五教判釋，將「一心」納入五教判釋之中，五教對「一心」的理解不盡

相同，從而規範了五教各不相同的理論旨趣。澄觀說： 

 

      今依五教略明一心。初小乘教中，實有外境，假立一心，由心造業，所感 

      異故。二大乘始教中，以異熟阿賴耶為一心，遮無外境。三終教，以如來 

      藏性具諸功德，故說一心。四頓教，以泯絕無寄，故說一心。五圓教終， 

      總該萬有，事事無礙，故說一心。239 

 

    意思是，小乘教一方面認為外境實有，另一方面因造業感果的理論，故需要

設立以「一心」為主的根源。大乘始教將輪迴受報的主體阿賴耶識視為「一心」，

藉以否定實存的外在境相。大乘終教將具有清淨功德的如來藏看成「一心」。頓

教將真空無念、不起思慮之心視作「一心」。圓教將融攝萬有、圓融無礙之心視

為「一心」。這就呈現了五教對「一心」的理解存在著深淺的層次，不同的差異。 

    以上所述內容，具如下圖所示： 

 

 

                                                       
238《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 65，《大正藏》冊 36，頁 527 上。 
239《華嚴經疏鈔玄談》卷 1，《新纂卍續藏》冊 5，頁 686 下。 
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法藏的十重唯識 澄觀的十重一心 

 二乘假說一心 小 
 
初 

相見俱存故說唯識 相見俱存故說一心 始  
阿賴耶識 攝相歸見故說唯識 攝相歸見故說一心 

攝數歸王故說唯識 攝數歸王故說一心 

終、頓 

以末歸本故說唯識 以末歸本故說一心 

終、頓 
如來藏性 
清淨一心 

攝相歸性故說唯識 攝相歸性故說一心 
轉真成事故說唯識  
理事俱融故說唯識 性相俱融故說一心 

 融事相入故說唯識 融事相入故說一心 圓中不共 

 全事相即故說唯識 令事相即故說一心 
 帝網無礙故說唯識 帝網無礙故說一心 

    「十重一心」與「十重唯識」在內容上也有些差異： 

    一、由「三界虛妄，但是心作」開展出來的十門，法藏歸為「集起門」，澄

觀則歸為「推末歸本門」。 

    二、法藏基於法相宗的立場來說「十重唯識」，澄觀則基於法性宗的立場來

說「十重一心」，並且強調能作的「一心」。 

    三、法藏的「十重唯識」將第一、二、三門配於初教；澄觀的「十重一心」

把第二、三、四門配於始教，第五、六、七門為終教，但第六門的「攝相歸性門」

通於頓教。四、法藏「十重唯識」的八、九、十等三門為圓教一乘中的別教，澄

觀則將此三門列為「圓中不共教」。240 

    四、十門中的第八門名為「融事相入」，法藏的理由是：「謂有理性圓融無礙，

以理成事，事亦鎔融，互不相礙。」241澄觀的理由則是：「謂由心性圓融無礙，

                                                       
240 澄觀說：「後之三心即玄中具，謂唯心所現故，法性融通故。（中略）後三圓融即是圓教，而 

   言不共者，圓教有二：一同教，二別教。別即不共，不共實頓故。二同教者，同頓同實故。 

   今顯是別，故云不共。」（《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 65，《大正藏》冊 36，頁 527 
   上。） 
241《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 中。 
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以性成事，事亦鎔融，不相障礙。」242 

    五、十門中的第九門，法藏名之為「全事相即」，他說：「謂依理之事，事無

別事，理既無此彼之異，令事亦一即一切。」243澄觀則名之為「令事相即」，他

說：「謂依性之事，事無別事，心性既無彼此之異事，亦一切即一。」244 

    六、關於上列十門，法藏說：「通一部經，非局此地，又是約教就解而說。」245

澄觀則說：「隨一一門，成觀各異，可以虛求。」246顯見，法藏是就「解」的立

場開立十門，澄觀則就「觀」的立場開立十門。 

    七、法藏認為十重唯識說是「同教一乘」（此為同別二教判的同教），澄觀主

張十重一心說是同頓、同實的「同教一乘」247（並非同別二教判的同教）。 

    八、法藏以緣起門為主，側重就一心的本源來顯現萬象；澄觀則以性起門為

主，強調總該萬有即是一心；法藏以所流為主，澄觀則以所自為主。248 

    無論如何，澄觀將法藏的「十重唯識」改為「十重一心」，更加凸顯其「唯

心」趣向。事實上，澄觀所處的時代，法相宗學說漸趨沒落，法性宗思想已漸中

興。何況，「唯識觀並不是獨立觀門，其內容可整合於法藏所提出的『妄盡還源

觀』之中。」249因此，就澄觀而言，「唯心說」遠比「唯識觀」更為根本。 

 

 

                                                       
242《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》冊 35，頁 806 下–807 上。 
243《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 下。 
244《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》冊 35，頁 807 上。 
245《華嚴經探玄記》卷 13，《大正藏》冊 35，頁 347 下。 
246《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》冊 35，頁 807 上。 
247 鎌田茂雄，《中國華嚴思想史の研究》（東京：東京大學出版會，1978 年），頁 522–523。 
248 李世傑，《華嚴哲學要義》，（臺北：佛教出版社，1978 年），頁 111。 
249 賴永海主編，《中國佛教通史》第七卷（南京：江蘇人民出版社，2010 年），頁 132。 
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第五章  宗密的唯心思想 

    宗密認為「心」是本體，亦是一切諸法的終極根源。他對「心」的分析和討

論更加細緻，其論證也更為完善，從而推進了華嚴宗的「唯心」觀念。宗密站在

「真心」的立場，統攝各教各宗，將華嚴思想置於最高地位。他提出「本覺真心」

與「真心即性」等命題，強調人人皆有「本覺真心」、真心即是佛性。宗密指出

「真心」即是「真性」，真性靈明不昧，虛寂而知。同時以為真性之「知」即是

真如的「自然常知」，他把真性本體理解為「寂知」。此外，宗密把法藏所說「理

事俱融，故說唯識」，改名「泯絕染淨，故說一心」，因而更能彰顯其「唯心」的

旨趣。本章試就唯心說、心性說、十重唯心三個面向，依次論述宗密的唯心思想。 

第一節 唯心說 

    一切諸法唯心所造，乃大乘佛教的基本觀點。宗密順此理路，開顯了「萬法

唯心」的意義。他說：「我體本無，唯心故有」250。亦即由五蘊聚合的肉身並無

恆常不變的自在實體，眾生肉身及一切諸法完全「唯心」所現。宗密對「心」的

概念，作了不同層次的分析。他將「心」分為四種，即肉團心、緣慮心、集起心、

真實心，藉以解釋世間現象和宗教解脫之間既是不同又是一體的關係。宗密說： 

 

汎言心者，略有四種。梵語個別，翻譯亦殊。一紇利陀耶，此云肉團 

      心，此是身中五臟心也。二緣慮心，此是八識，俱能緣慮，自分境故。緣 

      一分，故云自分。此八各有心所善惡之殊，諸經之中，目諸心所，總名 

      心也，謂善心、惡心等。三質多耶，此云集起心，唯第八識，積集種 

      子，生起現行故。四乾栗陀耶，此云堅實心，亦云貞實心，此是真實心 

      也。然第八識無別自體，但是真心，以不覺故，與諸妄想有和合、不和 

                                                       
250《大方廣圓覺修多羅了義經略疏註》卷下之二，《大正藏》冊 39，頁 572 中。 
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      合義。和合義者，能含淨染，目為藏識；不和合者，體常不變，目為真 

      如，都是如來藏。251 

 

    意思是，佛教經論所說的心，它的意義大致有四種，梵語的法各不相同，漢

譯的名稱也不一樣。一為紇利陀耶，漢語稱作肉團心，這是肉身中五臟之一的心。

二為緣慮心，是指即眼識、耳識、鼻識、舌識、身識、意識、末那識、阿賴耶識

等八識，它們都能藉由念慮現起自身的境相，各個識體都有自己所攀緣的一分境

（自分）。八識都有心、心所以及善惡的不同。佛教經典賦予心、心所的名目，

指的就是善心、惡心等等。三為質多耶，漢語稱為集起心，僅指八識而言，因為

它能夠積集種子，生起現行。四為乾栗陀耶，漢語稱為堅實心，亦作「真實心」，

亦即「真心」。第八識沒有另外的自體，只是「真心」。因為不覺悟的緣故，「真

心」與諸多妄想有和合與不和合兩種情況，與妄想和合者即含有染淨兩種性質，

名為「藏識」；與妄想不和合者即是本體，這個本體稱為「真如」。整個來說，都

是「如來藏」。真心又稱為「圓覺妙心」，或「清淨真心」。「圓覺之覺」，也是本

覺之覺。「圓覺妙心」，也就是「本覺真心」。這一「本覺真心」，非語言文字、思

想概念所能描述，它是絕對恆常不變的「真如之心」。宗密對「心」的解釋與《大

乘起信論》「真如心」的觀念完全吻合。 

    從以上「四種心」中，可以看出「真實心」是密宗哲學的核心概念，其思想

的展開和問題的終結，都是圍繞著這一核心概念而有以致之。這四種心的關係

是： 

 

      然雖同體，真妄義別，本末亦殊。前三是相，後一是性。依性起相，蓋 

      有因由。會相歸性，非無所以。性相無礙，都是一心。252 

                                                       
251《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 401 下。 
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意思是，四種心雖然同體，但是有真妄、本末之別。肉團、緣慮和集起三種

心是「相」，屬於現象範疇；只有真實心是「性」，即絕對的本體。「相」由「性」

而起，因此前三種心都須依靠「真實心」而生起。在解脫實踐上，必須要「會相

歸性」，以便把握絕對本體。做到這一點，也就可以達到「性」「相」圓融而毫無

矛盾，並且體悟到性相「都是一心」的真諦。253 

    宗密對於「唯心」的根本觀點及詮釋，大多以《華嚴經》作為證經，順此詮

釋《圓覺經》的本覺義。他極力闡揚《圓覺經》的「本覺妙心」，認為此經更接

近頓教，亦更順合禪宗。事實上，宗密是基於眾生本來是佛的立場，來宣揚「真

如之心」的唯心思想。他說： 

 

      妄識兼妄境二法，亦但是真實如來藏一心，無別二法。云何妄識妄境， 

      皆是一心答故？眼身器界及心心所，一切皆空，無非一真心也。諸大乘 

      經論，皆說萬法唯心，是此義也。然唯心之言，淺深有異。若法相宗言 

      唯心者，心但是有為心識，緣慮、積集、了辨別境為相，即是此上來云 

      一切唯識是也。法性宗云唯心者，直是真如之心，無為無相，離諸緣慮 

      分別，緣慮分別，亦唯一心。故《起信論》云：心真如者，即是一法界 

      大總相體云云。乃至離言說名字相、離心緣相、畢竟平等、無有變異、 

      不可破壞，唯是一心，故名真如。此中云緣慮分別等，亦唯一心者，例 

      如彼法相宗中說諸外境唯八識也。254 

 

                                                                                                                                                           
252《禪源諸詮集都序》卷上之一，《大正藏》冊 48，頁 399 上。 
253 以上所述引自方立天，《中國佛教哲學要義》﹝上卷﹞（北京：中國人民大學出版社，2002 
   年），頁 340。 
254《圓覺經大疏釋義鈔》卷 1 之上，《卍續藏》冊 9，頁 467 下。 
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    宗密的唯心說完全是依照《起信論》的理論，來調和統一「真如緣起」和「梨

耶緣起」的兩種依持說。他將法相宗對諸外境而起的八識緣慮分別，歸入法性宗

的「真實如來藏一心」中，強調真中起妄，此即「唯一真心」的心性之說。宗密

指出了義實教的直顯真源，認為一切有情皆有「本覺真心」，此心常住清淨，而

且此「真心」即是佛性，亦名如來藏。此「本覺真心」清淨無，全同諸佛。所以，

他所說直顯真源的教理，正是人的本性根源，而且迷悟也是同一「真心」所顯。

宗密說： 

 

    我等多劫，未遇真宗，不解返自原身，但執虛妄之相，甘認凡下，或畜 

      或人。今約至教原之，方覺本來是佛。故須行依佛行，心契佛心，返本 

      還源，斷除凡習，損之又損，以至無為。自然應用恆沙，名之曰佛。當 

      知迷悟同一真心。大哉妙門!原人至此。255 

 

  意思是，有情眾生長期以來不斷輪迴，始終未能遇到真正解脫的大乘佛法，

不知通過返觀自省，在自身中發現生命的究極根源，反而執著虛妄不實的幻相，

甘心承認自己是凡愚之人，向下沉淪，或者流轉為畜生，或者再轉生為人。只有

依循最究竟的大乘佛法來追探一切存在的根源，才能了知一切有情眾生本來是佛，

具有無上佛智。所以必須依照佛規行事，起心動念必須與佛心相應，使自己重新

證得本有的妙明「真心」，並且斷除凡夫的習氣，不斷努力修行，以便臻於解脫

的境界，從而能夠自然化用，利樂有情，圓通無礙。達到這種境界的眾生即是佛。

應當了解，眾生的迷惑與開悟，都是源於同一個「真心」。「真心」清淨無染，

是現起一切諸法的終極根源；能證悟至此，才算真正窮究了一切存在的根源。此

段引文的重點即在，有情眾生或迷惑悟，全是同一「真心」所現。 

                                                       
255《原人論》，《大正藏》冊 45，頁 710 上。 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

90 
 

 宗密在其著述中，每多闡述周遍圓融於法界的「本覺真心」，而且提出萬法

同源、一體異義的義理詮釋，同時無差別地將一切諸法統整融貫於眾生的「本覺

真心」之中，從而開展出萬法皆是「本覺真心」之全然的體現之論述。如其《大

方廣圓覺修多羅了義經略疏註》的序言所說： 

 

      萬法資始也，萬法虛偽，緣會而生。生法本無，一切唯識。識如幻夢， 

      但是一心。心寂而知，目之圓覺。彌滿清淨，中不容他。256 

 

    意思是，宇宙萬法是由各種條件聚合而成，本身並無恆常不變的自在實性。

這些由緣而起的現象事物如夢如幻，虛妄不真，完全是由「一心」所呈顯出來，

不能捨離「一心」而獨存。「一心」雖然無形無相，但是卻有覺知的妙用，故稱

「圓覺」。這一「圓覺真心」光明剔透，清淨無染，人人本具，絕非外鑠。宗密

所謂直顯心源的「圓覺真心」，乃是循著「一真法界」重重無盡緣起所呈顯出來

的一種相即相入、超越主客的真心論證形式。因此，才以「一心」來表徵絕對圓

滿法界的超絕真理，如實圓遍地彰現出「一真法界」的圓融義蘊。他就此「一心」

的立場，來理解華嚴教學的「無障礙法界」。宗密說： 

 

諸法是全一心之諸法，一心是全諸法之一心。257 

 

    意思是，諸法是整個「一心」的諸法，而「一心」也是整個諸法的「一心」。

                                                       
256《大方廣圓覺修多羅了義經略疏註．序》，《大正藏》冊 39，頁 524 上。 
257《禪源諸詮集都序》卷下之一，《大正藏》冊 48，頁 407 下。 
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「全一心之諸法」與「全諸法之一心」可以概括為「一切諸法，皆唯真心」的哲

學命題。由唯一「真心」所映現出來的一切諸法彼此都能相即相入、圓融無礙，

稱為「一真法界」。他說： 

 

      統唯一真法界，謂總該萬有，即是一心。心融萬有，便成四種法界。258 

 

    法界萬象即是此「一心」所顯的現象，「一心」又統攝法界萬象。就圓融相

即的角度來看，法界萬象即是「一心」，「一心」即是法界萬象，所以稱為「一法

界心」。宗密認為「一真法界」即是「一心」，華嚴宗世界觀的根本原理盡在此「一

心」。的確，華嚴宗的無盡緣起說就是建立在此一真心緣起基礎上的。宗密主張

客觀的外境不會自己產生，而是由「一心」所現，此即所謂：「境不自生，由心

故現。」259「一心」正是一切現象的終極根源、有情眾生的生命主體。在他看來，

「一心」既是一切現象的本體，亦是人的本原和眾生解脫的根據，更是其心性哲

學的最高範疇。他剴切而言： 

 

      然唯心之義，淺深有異。若法相宗言唯心者，但是有為心識，緣慮積集 

      了別弁境為相，即是上來云，一切唯識是也。若法性宗云唯心者，直是 

      真如之心，無為無相，離諸緣慮分別；緣慮分別，亦唯一心。260 

 

    「心」為集起之義，指阿賴耶識所含藏積集的善惡種子。「識」主要是指依

                                                       
258《註華嚴法界觀門》，《大正藏》冊 45，頁 684 中。 
259《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 402 中。 
260《圓覺經略疏鈔》卷 1 之上，《新纂卍續藏》册 9，頁 828 中。 
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於意根所生起的前六識，有了別境相的作用。此處心與識合稱「心識」，是指虛

妄分別的主體。「緣慮」即第六識對境相生起思慮，這是「意識」的思慮分別作

用。「了別」意為虛妄分別，六識能夠對外境產生種種虛妄分別。宗密認為法相

宗所說的「唯心」之心是指虛妄分別的主體，特別是三能變識中的阿賴耶識與前

六識。而法性宗所說的「唯心」之心是指「真如之心」，此心無形無相，清淨無

染，捨離緣慮，捨離分別，乃是覺性真心。宗密與澄觀一樣，將「唯心」分為法

相宗的唯心與法性宗的唯心。不同的是，澄觀認為法相宗的唯心具有生滅和不生

不滅兩種性質，這是唯識學上的「具分唯識」，顯然他明確地區別了「唯識」與

「唯心」兩個概念。宗密則排除了「識」的要素，直接呈現法性宗的「真如之心」、

「圓覺妙心」、「無相真心」，認為法相宗所說的「唯心」義理較淺，法性宗所說

的「唯心」義理較深，法性宗所說的「唯心」位階高於法相宗所說的「唯心」。

由此可見，他將法相宗的八識緣慮分別，也歸入法性宗的真實如來藏一心中，從

而開顯了真中起妄，唯一真心的「唯心說」。 

第二節 心性說 

    宗密將「心」、「性」結合起來，在會通性、相二宗的基礎上，提出「本覺真

心」說，認為絕對的「性空」之中存在「常住真心」。「常住真心」超越一切真妄、

背合、定亂、染淨，既是一個超越的主體，又是一個絕對的本體。此一超越的主

體即是「本覺真心」，亦即眾生的明覺本體。宗密承襲荷澤神會所說：「我心本空

寂」261，「本體空寂，從空寂體上起知」262，認為神會禪法的特徵乃是「剋體直

指寂知」263，意為空寂上的「知」即是真心本體。這種空寂之知又稱「靈知」，

它是與佛智相等的「知」。宗密認為真心就是「空寂之心」，他說：「空寂之心，

                                                       
261《南陽和尚問答雜徵義》，收錄於楊曾文編校，（神會和尚禪話錄》，（北京：中華書局，1996 
   年），頁 72。 
262《南陽和上頓教解脫禪門直了性壇語》，收錄於楊曾文編校，（神會和尚禪話錄》，（北京：中 
   華書局，1996 年），頁 9。 
263《圓覺經大疏釋義鈔》卷 3 之下，《卍續藏》冊 9，頁 535 上。 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

93 
 

靈知不昧。」264「空寂之心」即是真心，它並不是枯竭死寂的、毫無知覺的，而

是靈知不昧的、靈妙自覺的。「空寂之心」雖然無形無相，但卻是認知的主體，

它原本就是能覺能知的，所以才稱為「本覺真心」。他說：「然此真心，有二種用：

一自性用，二應用。」265又說： 

 

      真心本體，有兩種用：一者自性本用，二者隨緣應用。猶如銅鏡，銅之 

  質是自性體；銅之明是自性用；明所現影是隨緣用。266 

 

    宗密把「真心」本體喻為銅鏡，「真心」本體的作用正像銅鏡的作用一樣，

銅鏡的本質是「自性體」，銅鏡的明澈是「自性用」，銅鏡明澈可以映現各種影子，

這是「隨緣用」。「真心」本體，也有這兩種作用，而「自性用」和「隨緣用」都

是依真心本體才起作用的。他說： 

 

一切有情皆有本覺真心，無始以來，常住清淨，昭昭不昧，了了常知， 

亦名佛性，亦名如來藏。267 

 

    這是宗密的「本覺真心」之心性說，他認為一切有情皆有「本覺真心」，其

特質乃是常住清淨、昭昭不昧、了了常知。此一「真心」即是「佛性」，亦名「如

來藏」。眾生本有的「本覺真心」與諸佛的「本覺真心」，並無任何差異，而且

或迷或悟也是同一「真心」的兩種顯現而已。宗密說： 

                                                       
264《中華傳心地禪門師資承襲圖》，《卍續藏》冊 63，頁 33 下。 
265《圓覺經大疏釋義鈔》卷 1 之上，《卍續藏》冊 9，頁 468 中。 
266《中華傳心地禪門師資承襲圖》，《卍續藏》冊 63，頁 35 上。 
267《原人論》，《大正藏》冊 45，頁 710 上。 
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  一切清淨本覺，亦名佛性，或云靈覺。﹝…﹞在悟在迷，此心不異。268 

 

意思是，一切有情眾生都具備清淨無染的「本覺真心」，這個「本覺真心」

即是「空寂之心」、「佛性」、「靈覺」、「如來藏」，它是眾生生命的終極本體，也

是宇宙萬法的終極根源。不論眾生執迷或開悟，此一「本覺真心」依然恆常不變，

清淨無染。宗密基於「本覺真心」的立場，來述說一心與萬有的關係，他說： 

 

  總該萬有，即是一心。謂未知心絕諸相，令悟相盡唯心。然見觸事心， 

  方了究竟心性，如華嚴說，良由皆即真心，故成三義。269 

 

依宗密之意，華嚴一乘圓教所說所有諸法不外是由「一心」或「真心」所現

的一切現象，正是由於萬法皆為「真心」所現，故能成就三種道理（三義）：一

融事相入義，二融事相即義，三重重無盡義。270華嚴宗強調事事無礙，相即相入，

推究其實，乃因「真心」隨緣現起所致，無盡法界的交融現象只不過是「真心」

的映現而已。宗密又說： 

 

  若上上根智，則從本至末。謂初便依第五，頓指一真心體。心體既顯， 

  自覺一切皆是虛妄，本來空寂，但以迷故，託真而起，須以悟真之智， 

                                                       
268《中華傳心地禪門師資承襲圖》，《卍續藏》冊 63，頁 33 上。 
269《圓覺經大疏》上卷之四，《卍續藏》冊 9，頁 354 上。 
270「良由皆即真心，故成三義：一融事相入義。謂一切事法，既全是真心而現，（中略）。二融 

   事相即義，謂以一事即真心，（中略）。三重重（帝網）無盡義，謂一切全是心故。」（《圓覺 
   經大疏》卷上之四，《新纂卍續藏》册 9，頁 354 上。） 
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  斷惡修善，息妄歸真，妄盡真圓，是名法身佛。271 

 

意思是，就上上善根利智的人來說，便是從本至末，也就是說，一開始便依

第五的一乘顯性教，當下頓悟「本覺真心」，呈顯心體。心體既顯，便可自覺一

切根身、器界，無非虛妄幻相，其性本空，了不可執。但是眾生由於執迷不悟，

因此才託真起妄，必須以悟真之智，斷惡修善，息妄歸真，妄盡之時，「本覺真

心」就能圓滿顯露，這便是法身佛。 

宗密主張「真心之體」必須經由徹底的證悟，才能被朗現出來。對其他染淨

諸法的生滅變化而言，此一「真心之體」是最真實的存在。另外，一切眾生的或

迷或悟，亦不離此「真心之體」的作用。宗密認為真心之體能夠「全揀」「全收」，

在其最真實的存在義之範圍內是「全揀」；在其包括迷悟作用的範圍內是「全收」。

他說： 

 

全揀門，攝前第二破相教；全收門，攝前第一說相教。將前望此，此則 

迥異於前；將此攝前，前則全同於此。深必該淺，淺不至深。深者直顯 

出真心之體，方於中揀一切、收一切也。272 

 

 意思是，完全否定的方面，包括前面所說的第二破相教；完全肯定的方面，

包括前面所說的第一說相教。用前面的兩教與此地三教相比，此教與前兩教完全

不同，用此教統攝前面的教，前面的教與此教完全相同。義理較深的教必定包含

義理較淺的教，而義理較淺的教則無法包含義理較深的教。較深的義理直接顯示

真心的本體，所以才否定一切、涵容一切。由此即知，破相教是全揀門；說相教

                                                       
271《原人論》，《大正藏》冊 45，頁 710 上。 
272《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 405 下。 
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是全收門。而顯示真心即性教，是以所證得的「真心」全揀全收前二教，如是收

揀自在，性相無礙，方能在一切諸法上全無所住，這才稱為了義。依宗密的思路，

絕對的真理（了義）即是本源真心或本覺真心，並且由此「真心」全揀全收一切

染淨諸法。他說： 

 

  然此教（顯示真心即性教）中，以一真心性，對染淨諸法，全揀全收。 

  全揀者，如上所說，但剋體直指靈知，即是心性， 餘皆虛妄。﹝…﹞既 

  是此心現起諸法，諸法全即真心。273 

 

意思是，真心即性教主張用唯一「真心」來對應一切染法淨法，一方面完全

否定，一方面又完全涵容。所謂完全否定是指，就本來面貌點出靈知就是心性，

其他則是虛妄染法。既然「真心」能夠現起諸法，那麼諸法完全就是「真心」。

由此可知宗密認為，顯示真心即性教直接指涉「真心」，其中包含「全揀」和「全

收」二門。「全揀門」捨去心性以外的一切事法，除了「真心」之外，其他事法

都是虛妄幻相，由於是採取遮詮的進路，所以可以涵攝第二的破相教。「全收門」

則以為一切染淨諸法都是「真心」現起，因此完全可與「真心」相即，這可以涵

攝第一的說相教。 

    就宗密而言，「真心」即是一切修證的歸宿，此心呈現出修證者所企求的主

體價值。他在《禪源諸詮集都序》中，提出所謂最高層面的「顯示真心即性教」

（直接指出「真心」就是「真性」），並且宣說： 

 

      此教說一切眾生皆有空寂真心，無始本來，性自清淨，明明不昧，了了 

                                                       
273《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 405 下。 
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      常知，盡未來際，常住不滅，名為佛性，亦名如來藏，亦名心地。274 

 

意思是，顯示真心即性教認為，一切眾生都有虛空寂然的「真心」，此心無

始以來自然清淨，靈明不昧，了然常知，在無限的未來，依舊永恆存在，不會泯

滅，稱為佛性，亦名如來藏，亦稱心地。宗密對「心」一概念的描述，在其著作

中處處可見。要之，宗密認為「空寂真心」，不只是個別眾生所本來具有，也是

一切存在之最完全美滿或應有的理想狀態；不僅是一種個別的存在，也是一種全

體普遍的存在。眾生在開發自己本具的「空寂真心」時，也同時在進行全體普遍

真理的體現。這個超越的、絕對的「空寂真心」也稱為「絕對真心」或「本覺真

心」，它的異稱即是真如、法性、如來藏、佛性、真性。以下論述宗密的「真性」

說，他指陳： 

 

      源者，是一切眾生本覺真性，亦名佛性，亦名心地。悟之名慧，修之名 

      定，定慧通稱為禪那，此性是禪之本源，故云禪源，亦名禪那。275 

 

    意思是，「源」是指一切眾生的「本覺真性」，也稱「佛性」，亦名「心地」。

覺悟稱作慧，修行名為定。定慧合而言之即是禪那。「真性」乃是禪的本源，所

以稱為「禪源」，又名「禪那」。顯而易見，禪的本源是指人本來具有的心性、

佛性、真性，這是以「本覺真性」來指稱「禪源」。覺是心的活動的表現，真性

即真理，換言之，禪的本源在於「真性」、「心地」，而這個「真性」、「心地」

自身又是絕對的真理，所以，禪的本源乃是「心」與「理」的統一體。宗密說： 

 
                                                       
274《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 404 中。 
275《禪源諸詮集都序》卷上之一，《大正藏》冊 48，頁 399 上。 
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      況此真性，非唯是禪門之源，亦是萬法之源，故名法性；亦是眾生迷悟 

之源，故名如來藏藏識；亦是諸佛萬德之源，故名佛性；亦是菩薩萬行 

之源，故名心地。276 

 

    意思是，「真性」不僅是禪門的根源，也是萬法的本源，所以稱為「法性」；

又是眾生迷悟的根源，所以名為「如來藏藏識」；亦是諸佛一切功德的根源，因

此稱作「佛性」；亦為菩薩各種善行的根源，因此名叫「心地」。宗密全面地闡發

了「真心即性」說，強調真心就是「佛性」或「真性」。宗密極力推崇神會的「知

為心性」的思想，而且強調「空寂之知」就是「真性」，他說： 

 

 諸法如夢，諸聖同說。故妄念本寂，塵境本空。空寂之心，靈知不昧。 

      即此空寂之知，是汝真性。277 

 

意思是，諸佛都說宇宙萬法就像夢幻一樣，所以妄念原本就虛無寂滅，外境

原本就空虛不實，但是空寂的「真心」卻靈知不昧。這個「空寂之知」即是有情

眾生的「真性」。另外，靈知與本覺亦有不同，靈知是指主體心的思維性功能，

本覺則是指主體心的覺悟性特質，兩者既有聯繫又有區別。宗密說： 

 

    真性雖為身本，生起蓋有因由，不可無端忽成身相，但緣前宗未了，所 

      以節節斥之，今將本末會通，乃至儒道亦是。278 

 

                                                       
276《禪源諸詮集都序》卷上之一，《大正藏》冊 48，頁 399 中。 
277《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 402 下-403 上。 
278《原人論》，《大正藏》冊 45，頁 710 中。 
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    意思是，無形的「真性」雖然是一切諸法的根本，但它也要借助一定的因緣，

才能現起萬事萬物，不可能無緣無故忽然呈顯出虛妄幻相。只是由於各宗教理，

均未能窮源至委，所以才分成若干章節，以便對之加以一一檢視。現在將各宗教

義，不論究竟或不究竟，甚至於儒、道二教的義理，加以融會貫通。宗密指出「真

性」的特徵，他說： 

 

      真性則不垢不淨，凡聖無差；禪則有淺有深，階級殊等。279 

 

意思是，「真性」既不是垢也不是淨，凡夫的「真性」與諸佛的「真性」了

無差別。然而，禪則有深有淺，並且有許多不同的等級。宗密又說： 

 

      直顯心性宗者，說一切諸法，若有若空，皆唯真性。真性，無相無為，體      

      非一切，謂非凡非聖，非因非果，非善非惡等。然即體之用，而能造作 

      種種，謂能凡能聖，現色現相等。280 

 

    意思是，直顯心性宗認為一切諸法，或者為有，或者為空，它們都是「真性」

的呈顯。「真性」是無形無相，了不可執的，其體並非可感事物，也就是說，「真

性」既非凡亦非聖，既非因亦非果，既非善亦非惡。然而，「真性」之體的發用

卻能變現種種事物，並且能夠現起凡聖美醜等一切色相。他說： 

 

                                                       
279《禪源諸詮集都序》卷上之一，《大正藏》冊 48，頁 399 上–中。 
280《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 402 下-403 上。 
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直指自心即是真性，不約事相而示，亦不約心相而示，故云即性。281 

 

    意思是，自心即是「真性」，這不是就事相上說，也不是就心相上說，所以

稱為「即性」。換言之，本有的自心就是真常的「佛性」或「真性」，「真性」的

本質與事相、心相並不相同，事相與心相都是由緣而起的虛妄色法，而「真性」

則是與自己本有的清淨心體相符一致，無二無別。同時有情眾生只要悟明靈知的

心體，徹見常住的「真性」，那麼就能達到成佛的境界了。 

第三節 十重一心 

    宗密因襲華嚴宗的傳統，非常重視「一心」，並以「一心」開立自己的十重

唯心觀，他直接以愚法聲聞教（小教）、大乘權教（始教）、大乘實教（終教）、

大乘頓教、一乘圓教五教判攝 282來論述此一唯心觀法。與澄觀一樣，宗密將唯

「識」改為唯「心」，所以實際上就成了十重一心觀。其內容如下： 

 

      第一愚法聲聞教，假說一心。謂實有外境，但由心造諸業之所感招， 

      故曰唯心。（中略）第二大乘權教，明異熟賴耶名為一心。（中略）於 

      中曲分三門：一相見俱存，以說一心。（中略）；二攝相歸見，故說一 

      心；（中略）三攝所歸王，故說一心。（中略）。第三大乘實教。（中略） 

                                                       
281《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 404 中。 
282 宗密說：「諸經論俱說萬法一心，三界唯識，宗途有異，學者罕知。今約五教略彰其別：一、 

   愚法聲聞教，假說一心。謂實有外境，但由心造業之所感故。二、大乘權教，明異熟賴耶， 

   名為一心，遮無境故。三、大乘實教，說如來藏以為一心，理無二故。四、一乘頓教，泯絕 

   染淨，但是一心，破諸數故。五、一乘圓教，總該萬有，即是一心，理事本末，無別異故。 

   此上五教後後轉深。後必收前，前不攝後。然皆說一心，有斯異者。蓋以經隨機說，論逐經 

   通，人隨論執，致令末代固守淺權，今本末會通，令五門皆顯詮旨。」（《大方廣圓覺修多羅 
   了義經略疏註》卷上之二，《大正藏》冊 39，頁 537 中–下。）他承自澄觀「一心」的宗旨， 

   以便判攝五教，認為小乘是「愚法聲聞的一心」，始教是「異熟賴耶的一心」，終教是「如來 
   藏的一心」，頓教是「泯絕染淨的一心」，圓教是「總該萬有的一心」。 
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      於中二門，一攝前七識歸於藏識，故說一心；謂七轉識皆是本識差別 

      功能，無有別體。（中略）；二總攝染淨歸如來藏，故說一心，謂如來 

      藏舉體隨緣成辦諸事，而其自性本不生滅，是故一心二門，皆無障礙 

      故。（中略）。第四大乘頓教，泯絕染淨，故說一心，謂清淨本心元無 

      染淨，對妄想垢，假說名淨。（中略）。第五一乘圓教，總該萬有，即 

      是一心，謂未知心絕諸相，令悟相盡唯心。然見觸事皆心，方了究竟 

      心性。如華嚴說，良由皆即真心，故成三義：一融事相入義。謂一切 

      事法，既全是真心而現，故全心之一事，隨心徧一切中；全心之一切 

      隨心入一事中，隨心迴轉，相入無礙。二融事相即義，謂以一事即真 

      心，故心即一切時，此一事隨心亦一即一切，一切即一亦然。三重重 

     （帝網）無盡義，謂一切全是心，故能含一切；所含一切，亦唯心故， 

      復含一切無盡無盡也，皆由一一全具真心隨心無礙故。283 

 

        以上所引文本內容，可以簡括如下： 

    第一、愚法聲聞教，假說一心（第一重，假說一心唯心觀） 

    第二、大乘權教，以異熟賴耶為一心，分為三種： 

          一、相見俱存，故說一心（第二重，相見俱存唯心觀） 

          二、攝相歸見，故說一心（第三重，攝相歸見唯心觀） 

          三、攝所歸王，故說一心（第四重，攝所歸王唯心觀） 

    第三、大乘實教，以如來藏識為一心，分為二種： 

          一、攝前七識歸於藏識，故說一心（第五重，攝七歸藏唯心觀） 

                                                       
283《圓覺經大疏》卷上之四，《新纂卍續藏》册 9，頁 353 下–354 上。 
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          二、總攝染淨歸如來藏，故說一心（第六重，攝染淨歸藏唯心觀） 

    第四、大乘頓教，泯絕染淨，故說一心（第七重，泯絕染淨唯心觀） 

    第五、一乘圓教，總該萬有，即是一心，分為三種： 

          一、融事相入，故說一心（第八重，融事相入唯心觀） 

          二、融事相即，故說一心（第九重，融事相即唯心觀） 

          三、帝網無盡，故說一心（第十重，帝網無盡唯心觀） 

 

    與法藏「十重唯識」的名稱相比，宗密的「十重唯心」的名稱中第二、三、

四、八、九、十共六重名稱分別與法藏的第一、二、三、八、九、十這六重名稱

完全相同。與澄觀「十重一心」的名稱相較，宗密的「十重一心」的名稱中，只

有第五、六、七等三重的名稱不同，其餘各重的名稱幾乎完全雷同。尤其是，宗

密把法藏所說的「理事俱融，故說唯識」，改名「泯絕染淨，故說一心」，以便作

為頓教的「一心」，這是他的特點，目的乃在使其更加近乎圓教，這是依循教禪

和合的宗旨而有以致之。284其重要意義則在：彰顯「本覺真心」捨離染淨，空有

雙絕，泯絕無寄，不落對待的特質。宗密的「十重一心」說對法藏的「十重唯識」

說，進行了繼承與發展，兩者的名稱可以互相對比如下： 

 

 

 

                                                       
284參閱村上專精著，釋印海譯，《佛教唯心論概論》（臺北：慧日講堂，1977 年），頁 206。 
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法藏的十重唯識 宗密的十重一心 

 愚法聲聞教假說一心 小 
初 相見俱存故說唯識 相見俱存故說一心 始  

阿賴耶識 攝相歸見故說唯識 攝相歸見故說一心 
攝數歸王故說唯識 攝所歸王故說一心 

終、頓 

以末歸本故說唯識 攝七歸藏故說一心 

終、頓 
如來藏性 
清淨一心 

攝相歸性故說唯識 攝染淨歸藏故說一心 
轉真成事故說唯識  
理事俱融故說唯識 泯絕染淨故說一心 

 融事相入故說唯識 融事相入故說一心 圓中不共 

 全事相即故說唯識 融事相即故說一心 
 帝網無礙故說唯識 帝網無盡故說一心 

 

  由此可知，宗密是由「一心」統貫愚法聲聞教、大乘權教、大乘實教、一乘頓

教，乃至一乘圓教，從而呈顯出一切法界所蘊含的假說一心、賴耶一心、如來藏

一心、泯絕一心，乃至帝網無盡的一心。依此五教所開展出來的真妄、權實、空

有、漸頓、理事、本末等一切法，皆為一心所體現，彼此無二無別、無一無異。 

    綜觀本章所述，可以得知，宗密的心性說承襲了華嚴宗與荷澤宗兩家的心性

觀點，就華嚴宗來說，他把《圓覺經》的思想滲入法藏的五教判攝中，並且依據

《大乘起信論》的一心、二門、二義、三細、六麤 285的五重本末，認為《圓覺

經》亦含攝了五重義理，宗密就是結合《大乘起信論》與《圓覺經》來論述其華

嚴宗的心性義。就荷澤宗來說，宗密因襲了神會、澄觀所倡的「靈知」說，將「靈

知不昧」作為華嚴宗與達摩禪的重要命題之一。這種本體論意義上「知」的概念，

可以說為宋明陸王心學開闢了先河。 

                                                       
285 宗密說：「心性離念，本無生滅，良由無明迷自真體，鼓動起念，能令心體生住異滅，從細 

   至麤，微著不同，先後際異。先際最微，名為生相；中間二三，名住異相；後際最麤，名為 

   滅相。今因本覺不思議熏力，起厭求心。又因真如所流，聞熏教法，熏於本覺，益性解力。 

   損無明能，漸向心源，始息滅相，終息生相，朗然大悟，覺了心源，本無所動，今無始靜。 

   平等平等，無別始覺之異，大意如此。」（《大方廣圓覺脩多羅了義經略疏註》卷下之一，《大 

   正藏》冊 39，頁 554 下。）由此可證，宗密援引了《大乘起信論》的觀點來闡釋《圓覺經》 

   的義理。 
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第六章 華嚴宗人唯心思想的特質與影響 

    前述各章大致已就唯心說、性起說、唯識觀、心性說、十重唯識、十重一心

等，依次闡述唐代華嚴宗人智儼、法藏、澄觀、宗密的唯心思想，藉以對此四位

祖師的唯心思想有一系統的認識。而每一時代的思想家也都有其自已學說的特色，

以下剋就「唯心思想」的面向，總結性地指出智儼、法藏、澄觀、宗密唯心思想

的主要特質及其對陸王心學與高麗知訥的具體影響。 

第一節  華嚴宗人唯心思想的特質 

    由第二章所述，可以得知，華嚴宗二祖智儼將「心」視作「梨耶心」，認為

「梨耶心」即阿賴耶識。「梨耶心」有「真」「妄」和「染」「淨」兩方面的性

質，他所謂的「心」乃是「真妄和合的梨耶識」說，其重點即在以「梨耶」為「心」

或以「賴耶」為「心」，此其「唯心」思想的特質之一。智儼所說「唯心迴轉善

成門」乃是建立在「如來藏性清淨真心」的基礎上，就「如來藏性真實淨心」來

說，宇宙萬物的法性或有情眾生的真心常恆不變，不動本處，卻能映現於一切事

物、呈顯於所有眾生。顯而易見，智儼所說「唯心迴轉」的「心」是指「如來藏」

或「自性清淨心」，此其「唯心」思想的特質之二。而且智儼說「心」，多借梨耶

唯識與意識唯識加以開展，故而具有濃厚的唯識觀點，此其「唯心」思想的特質

之三。 

    由第三章所述，可以得知，三祖法藏說︰「大小隨心迴轉」286，「說事說理，

有成有立，名唯心迴轉善成門。」287又說︰「唯心迴轉善成門，此上諸義，唯是

一如來藏為自性清淨心轉也。」288如來藏即自性清淨心，亦即「真心」。法藏認

為一切諸法及其差別相狀，以及「理」「事」都是自性清淨心、唯一「真心」所

                                                       
286《華嚴經旨歸》，《大正藏》冊 45，頁 595 上。 
287《華嚴金師子章》，《大正藏》冊 45，頁 666 中。 
288《華嚴一乘教義分齊章》卷 4，《大正藏》冊 45，頁 507 上。 
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現。他說︰「唯一真心無所不遍，此謂如來藏性智究竟之義。」289意思是，「真

心」恆常遍在，「真心」與如來藏性智同一意義。法藏以為真心有「不動」與「隨

動」二義，「真心不動故，由此一切諸法皆即真如也。」290真心寂然不動，真心

即是真如。「真心隨動，故作生滅」291，「真心」隨順無明而妄動，因此呈顯出

生滅現象。他說︰「真心隨流作染淨諸法，染淨等法本無自體；無自體故，唯一

真心。」292意思是，「真心」隨順業識流轉，呈現染法淨法，然而不論染法或淨

法都無恆常自在的實性；正因染法淨法皆無實性，故知或染或淨，均由唯一「真

心」所顯。「良以真心不守自性，隨熏和合，似一似常。」293由於「真心」受到

無明熏染，與無明和合，所以，兩者看似同一，不相捨離；然而，「真心」雖受

無明熏染，但卻恆常不壞。他說︰「若依頓教，即一切法唯一真如心。」294就頓

教而言，一切事物的本質最終都歸結為唯一「真心」。由此可知，法藏是以「真

心」說為其理論歸趣，從而彰顯了其「唯心」思想的特質。 

    由第四章所述，可以得知，四祖澄觀說︰「今依法性，故云第一義心。」295

他就法性宗的立場，將「三界所有，唯是一心」的「心」說為自性清淨心、真心。

他主張「緣起雖有染淨，心體不殊」296，意思是，迷悟、凡聖皆由「真心」所現，

或迷或悟；或者成佛，或為凡夫，作為本體的「真心」卻毫無差異。又說︰「至

道本乎其心，心法本乎無住，無住心體，靈知不昧。」297他認為「真心」是無形

無相、捨離執著的本體，且有靈明覺知的功能，由此彰顯了「心」的主體性與靈

知性，此其「唯心」思想的特質之一。澄觀主張「以知寂不二之一心，契空有雙

                                                       
289《大乘起信論義記》卷下，《大正藏》冊 44，頁 277 上。 
290《大乘起信論義記》卷中，《大正藏》冊 44，頁 252 中。 
291《大乘起信論義記》卷中，《大正藏》冊 44，頁 254 下。 
292《大乘起信論義記》卷中，《大正藏》冊 44，頁 259 下。 
293《大乘起信論義記》卷中，《大正藏》冊 44，頁 255 下。 
294《華嚴一乘教義分齊章》卷二，《大正藏》冊 45，頁 484 下。 
295《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 65，《大正藏》冊 36，頁 525 中。 
296《大方廣佛華嚴經疏》卷 21，《大正藏》冊 35，頁 658 下。 
297《答順宗心要法門》，《新纂卍續藏》冊 58，頁 426 上。 
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融之中道。」298通過真智與觀照不二的「一心」，來冥契真空與妙有雙融的「中

道」；冥契中道的「一心」絕非枯槁死寂，而是有其觀照的作用。這種「知寂不

二」、「寂照一如」的說法，可以視為其「唯心」思想的特質之二。此外，澄觀把

法藏的「十重唯識」改稱「十重一心」，並將法藏的集起門改為「推末歸本門」299，

與法藏相較之下，澄觀已把能作的「一心」，提升到第一義諦的「真心」來開展

了。此其「唯心」思想的特質之三。 

    由第五章所述，可以得知，五祖宗密主張「唯心者，直是真如之心」，這個

真如之心既無為無相，又捨離一切緣慮分別，是一超越的絕對真心或本覺真心。

本覺真心無形無相，永恆不變，清淨常住，不生不滅，平等普遍，圓滿十方，此

其「唯心」思想特質之一。宗密認為本覺真心，無始以來清淨無染，昭昭不昧，

了了常知。這一真心乃是「空寂之心，靈知不昧」，它冲虛妙粹，炳煥靈明。他

強調「寂是知寂，知是寂知」，一方面，真心寂然無聲；另一方面，真心煥然靈

知，「寂知」正是本覺真心的特殊性質。宗密以為真性不垢不淨，凡聖無差，作

為本體的真性並不是俗人可以知感的事物。宗密援引「真如」這一概念來說明真

性之「知」，它認為真性之知即是真如的「自然常知」。他又將「寂知」引入真性

之「知」，將真性本體理解為「寂知」，雖然有時從體用關係上講「寂是知之自性

體，知是寂之自性用」，似乎主張「寂」是本體而「知」是妙用。不過，他所要

強調的重點，仍然是以「知」為體的性覺論，此其「唯心」思想特質之二。宗密

把《圓覺經》的思想滲入法藏的五教判攝中，把法藏所說的「理事俱融，故說唯

識」以及澄觀所說「性相俱融，故說一心」，改名「泯絕染淨，故說一心」，以便

作為頓教的一心，目的乃在使其更加近乎圓教，此其「唯心」思想特質之三。 

第二節  對陸王心學的影響 

                                                       
298《答順宗心要法門》，《新纂卍續藏》冊 58，頁 426 中。 
299澄觀說︰「一心所攝門中，然此一門，乃含多意，且分二別︰一推末歸本門，二如來於此下， 

  本末依持門。」（《大方廣佛華嚴經疏》卷 40，《大正藏》冊 35，頁 806 中。） 
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    陸王心學，通常是指南宋陸九淵（象山）心學與明代王守仁（陽明）心學的

合稱。
300
此學由陸九淵創立，至王守仁集其大成，形成當時特有的唯心哲學體系。

陸王之學最基本的範疇實為「本心」，它展現了以「心」為內核的本體論。近人

牟宗三認為：「陸王之學，實只是一心之朗現，一心之申展，一心之遍潤。」
301

而華嚴宗人亦特重「一心」，以「一心」為萬法所依，強調一切諸法皆由「一心」

而立，從而開展出「緣起唯心」的華嚴思想。顯見，陸王心學與華嚴宗人的唯心

（一心）思想有某種程度的關聯，基於此一觀點，故而，本節擬加闡明唐代華嚴

宗人唯心思想對陸王心學的一些影響。 

    南宋哲學家陸九淵（1139–1193）以「心」為萬物的根源，世界的本體，乃

心學 302的創始人。他說：「四方上下曰宇，往古來今曰宙，宇宙便是吾心，吾心

即是宇宙。」303「宇」即空間，「宙」即時間，宇宙亦即包括時空在內的整個世

界。就陸九淵而言，整個世界都是人心的體現。他提出「心即理」的命題，強調

「心」與「理」完全同一，「人皆有是心，心皆具是理。心即理也。」304「心」

與「理」同，「心」就是「理」。陸九淵認為「心」與「理」恆常不變，人皆有之，

他說：「千萬世前有聖人出焉，同此心，同此理也；千萬世之後有聖人出焉，同

此心，同此理也；東西南北海有聖人出焉，同此心，同此理也。」305意思是，作

為形上本體的「心」永恆遍在，超越時空，不受限隔，不可變更，不因人而異，

不因境而改。這與宗密所說「常住真心」，可謂理無二致。 

                                                       
300 劉宗賢，《陸王心學研究》<前言>，（濟南：山東人民出版社，1997 年），頁 1。 
301 牟宗三，《心體與性體》第一冊，〔臺北：正中書局，1980 年〕，頁 47。 
302 陸九淵的心學比較粗糙，直到明代中期，經王守仁的大力闡發，「心學」才具有完備的哲學體 
   系，打破了自南宋以來程朱理學獨尊的局面。「心學」即指陸王學派。南宋陸九淵主張「宇宙 

   便是吾心，吾心即是宇宙」（《雜說》，《陸九淵集》〔北京：中華書局，1980 年〕，卷二二，頁 

   273。）明王守仁主張「無心外之理，無心外之物」（《傳習錄》上，《王陽明全集》卷三（上  

   海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 7。）以「心」為宇宙本體，以「發明本心」為修養的 
   方法，故名「心學」。黃震《人心道心》說︰「近世喜言心學，捨全章本旨，而獨論人心道心， 

   甚者單摭道心二字，而直謂心即是道，蓋陷於禪而不自知。」（《黃氏日鈔》卷五，文淵閣欽 
   定《四庫全書》‧子部〔杭州︰杭州出版社，2015 年〕，卷 722，頁 3a。）即指陸九淵而發。 
   顧炎武曾引明人唐仁卿《答人書》之言︰「心學二字，六經孔孟所不道」（《日知錄》〔臺北： 

   明倫出版社，1979 年〕，卷二十，頁 529。），此內釋而外吾儒之學，即指王守仁而發。 
303《雜說》，《陸九淵集》卷二二（北京：中華書局，1980 年），頁 273。 
304《雜說》，《陸九淵集》卷二二（北京：中華書局，1980 年），頁 273。 
305《雜說》，《陸九淵集》卷二二（北京：中華書局，1980 年），頁 273。 
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陸九淵認為「天之所以與我者，即此心也。」306這是說，「心」乃人人所稟賦，

聖人、凡夫都有天賦的、相同的「心」。他指出：「心，只是一個心。」307意思是，

這個人人本具的「心」是絕對的、唯一的。陸九淵說：「此心本靈，此理本明。」308

意思是，「心」並非枯槁死寂，而是靈覺清明。又說︰「人心至靈，惟受蔽者失

其靈耳。」309只是人的靈覺之心受到物欲的蒙蔽，暫時失去其清淨性而已。其實，

「此心之靈，自有其仁，自有其智，自有其勇。」310正因「心」不是槁木死灰，

故能彰顯智、仁、勇三德。這個靈覺之心與宗密「靈知不昧」之心，頗有相似之

處。 

    明代哲學家王守仁（1472–1528）曾築室於故鄉陽明洞中，世稱陽明先生。

王守仁主張︰「心即理也，天下又有心外之事，心外之理乎！……心即理也。」311

他因襲陸九淵「心即理」的觀點，同樣主張「心」即是「理」。然而，他所謂「心」

主要是指「心之本體」或「心體」、「真己」而言。王守仁說︰「這心之本體，原

只是個天理，…這個便是汝之真己，這個真己是軀殼的主宰。」312他以為「心」

與「理」是本質的同一，「心體」即是「真己」，這個「真己」與宗密所謂「常住

真心」，實有異曲同工之妙。 

    王守仁藉用「心」來呈顯「理」，且讓「理」存於「心」之中，提出「心外

無物，心外無事，心外無理」313的哲學命題。他說︰「無心外之理，無心外之物。」314

亦即「理」與「物」完全由「心」而現，不能離「心」而在。又說︰「物理不外

於吾心，外吾心而求物理，無物理矣。」315意思是，一切事物的規律不在心外，

                                                       
306《與李宰》之二，《陸九淵集》卷十一（北京：中華書局，1980 年），頁 149。 
307《語錄》下，《陸九淵集》卷三五（北京：中華書局），頁 444。 
308《與劉志甫》，《陸九淵集》卷十（北京：中華書局，1980 年），頁 137。 
309《與姪孫濬》，《陸九淵集》卷十四（北京：中華書局，1980 年），頁 189。 
310《與傅克明》，《陸九淵集》卷十五（北京：中華書局，1980 年），頁 196。 
311《傳習錄》上，第《王陽明全集》卷一（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 2。 
312《傳習錄》上，《王陽明全集》卷一（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 41。 
313《與王純甫》二，《王陽明全集》卷四（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 175。 
314《傳習錄》上，《王陽明全集》卷三（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 7。 
315《傳習錄》中，《王陽明全集》卷二（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 48。 
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而在心內，一切事物以及事物之「理」，全都由「心」而顯。王守仁認為「心」

就是「理」，「理」就是「心」；「理」是「心」中之理，「理」具於「心」之中，

離「心」求「理」則無「理」，從而得出「心即理」、「心外無理」的結論。從本

體論的角度來看，「心外無物」、「心外無事」、「心外無理」的命題，委實帶有華

嚴宗「唯心」思想的色彩。 

    王守仁說︰「夫心之本體，即天理也。天理之昭明靈覺，所謂良知也。……

天理常存，而其昭明靈覺之本體，自無所昏蔽。」316意思是，「心」是宇宙的本

體，心體即是天理，天理又是良知；心體與天理都有「昭明靈覺」的功能，既然

心體與天理都有「昭明靈覺」之能，那麼良知當然也有「靈明覺照」之功。王守

仁明確指出︰「心者身之主也，而心之虛靈明覺，即所謂本然之良知。」317意思

是，虛靈明覺之「心」，就是人人固有的「本然之良知」，「心」與「良知」同樣

具有「虛靈明覺」的功能。他說︰「良知者，心之本體，即前所謂恆照者也。」318

意思是，良知是「心」的本體，良知與心體同樣都有恆常遍照的作用，能知善惡，

能辨是非。又說︰「良知常覺常照」319，良知並非枯槁死寂，而是具有「覺」「照」

的妙用。王守仁所說昭明靈覺的「天理」、虛靈明覺之「心」、常覺常照的「良知」，

與宗密所謂「靈知不昧」的本覺真心，理路相同，本無二致。 

第三節  對高麗知訥的影響 

    宗密的思想對朝鮮半島的佛教，尤其是對高麗王朝普照國師知訥（1158–

1210）的「真心說」影響最為深刻，特別是《禪源諸詮集都序》一書更是影響深

遠。320因此，本節僅闡明宗密唯心思想對知訥「真心說」的影響。知訥俗姓鄭，

                                                       
316《年譜》三，《王陽明全集》卷三十五（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 1425。 
317《傳習錄》中，《王陽明全集》卷二（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 53。 
318《傳習錄》中，《王陽明全集》卷二（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 69。 
319《傳習錄》中，《王陽明全集》卷二（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 84。 
320 參閱冉雲華，《宗密》（臺北：東大圖書公司，1988 年），頁 264。據云：「宗密的《都序》在 

   朝鮮半島的注釋多達六種，可見對此書的重視。」（胡建明，《宗密思想綜合研究》，北京： 
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自號牧牛子，生於朝鮮高麗毅宗十二年，西京洞州（今黃海道瑞興郡）人。八歲

（一說十六歲），從闍崛山梵日法孫宗暉禪師得度。321年二十五，通過朝廷僧科

考試，一舉成名。年三十三，撰述《勸修定慧結社文》，在居祖寺創立定慧社，

從此聲名遠播。年四十一，隱居智異山無住庵，於《大慧普覺禪師語錄》之語下，

忽然省悟，大事了畢。年四十三，移住松廣山吉祥寺，倡導頓悟漸修、定慧等持

的禪法，兼及念佛、修懺法門。年四十五，撰成其心性論的代表著作《真心直說》，

宣揚真心遍在、真心靈覺的思想。知訥圓寂之後，高麗熙宗追謚佛日普照國師之

號。弟子有真覺國師慧諶、正宣、忠湛等。 

    在知訥的禪學思想中，「真心」思想居於核心地位，同時它也奠定了韓國禪

宗的思想理論基礎，從而對當時及後世的佛教發展產生了重要影響。從淵源上看，

知訥的「真心」思想受菏澤宗，尤其是宗密的思想影響極大。他認為此一「真心」，

人人本具，聖凡本同，知訥說： 

 

      真心體用人人具有，何為聖凡不同耶？曰真心聖凡本同，凡夫妄心認物， 

      失自淨性，為此所隔，所以真心不得現前。322 

 

    意思是，有情眾生，不論聖凡都有清淨「真心」，而兩者的差別只在：凡夫

妄念不斷，認假為真，且被忘念所覆，難以自拔，以致「真心」無法現前。 

    「真心說」是知訥佛教思想的核心，也是其禪宗思想的起點。何謂「真心」？

他說︰「離妄名真，靈鑑曰心」323。意思是，捨離虛妄，即名為「真」；靈明覺

                                                                                                                                                           
   中國人民大學出版社，2013 年，頁 293。） 
321 韓國哲學會編，《韓國哲學史》〔中卷〕（北京︰社會科學文獻出版社，1996 年），頁 392。 
322《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 下。 
323《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 999 下。 
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鑑，即稱作「心」。也就是說，「真心」空寂無染，靈鑑不昧。知訥進一步強調「真

心」即是「空寂靈知之心」，他說： 

 

      妄念本寂，塵境本空；諸法皆空之處，靈知不昧，即此空寂靈知之心，是汝 

      本來面目。324 

 

    意思是，主觀的妄念與客觀的境相，都是緣生的虛幻現象，假而不實。然而，

能夠現起一切諸法的「真心」則空寂無形，靈知不昧，此即有情眾生的「本來面

目」。顯而易見，知訥的「真心說」深受宗密所謂︰「空寂之心，靈知不昧」325的

影響。 

    知訥根據《放光般若經》與《起信論》所說，主張「真心本體超出因果，通

貫古今，不立凡聖，無諸對待，如太虛空，遍一切處。」326意思是，作為本體的

「真心」了無束縛，捨離對待，無形無相，恆常遍在。「真心」的特質乃是︰ 

 

      妙體凝寂，絕諸戲論，不生不滅，非有非無，不動不搖，湛然常住。327 

 

    從絕待的觀點而言，「真心」妙體是亡言絕慮，不生不滅，非有非無，不動

不搖的。換言之，真心「妙體不動，絕諸對待，離一切相，非達性契證者，莫測

其理也。」328若非見性契證之士，實在很難了悟其理。知訥又引「圭峯云︰心也

                                                       
324《高麗國普照禪師修心訣》，《大正藏》冊 48，頁 1006 下。 
325《禪源諸詮集都序》，《大正藏》冊 48，頁 402 下。 
326《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 上。 
327《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 上。 
328《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 下。 
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者，冲虛妙粹，炳煥靈明，無去無來，冥通三際，非中非外，洞徹十方，不滅不

生。」329，來說明「真心」妙體的特質。引文中的「無去無來，冥通三際」是指

「真心」超越了時間的界限，「非中非外，洞徹十方」是指「真心」超越了空間

的界限。由此可知，知訥援引了宗密絕對真心的觀點來說明「真心」的性質。 

真心妙體，本來不動，安靜真常，然非槁木死灰，毫無生息，而是真常體上，妙

用現前。知訥承襲了宗密所說：「真心有二種用，一自性用，二應用。」
330
「用

而常寂，寂而常用」331的觀點，認為真心妙體「遍一切處，悉能起用」
332
；真心

的妙用隨處可見，他說︰「一切時中，動用施為，東行西往，喫飯著衣，拈匙弄

筯。左顧右盼，皆是真心妙用現前。」333凡夫愚昧無知，業障深重，「所以在日

用而不覺，在目前而不知」334，只知隨順妄念不斷流轉，否認真心能夠現起妙用。

其實，悟道見性之人，在日常生活的動用施為中，從來不曾昧卻真心，「若於日

用不迷，自然縱橫無礙也」335。 

    總之，知訥認為「真心」是一切諸法的終極根源，萬事萬物只不過是「真心」

的顯現而已。他說︰「山河大地悉是真心，不可離此真心之外，別有依託處也。」336

又說︰「即十方世界唯一真心，全身受用無別依託。」337意思是，十方世界、山

河大地都是由唯一的「真心」所現，不能捨離「真心」而獨存。他主張「真心」

是有情的本體，「此體是一切眾生本有之佛性」338，真心本體就是眾生本具的清

淨佛性。佛性亦即靈明覺性，知訥說︰「圭峯曰一切眾生無不具有靈明覺性，與

                                                       
329《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 上。 
330《圓覺經大疏鈔》卷 1 之上，《新纂卍續藏》冊 9，頁 468 中。 
331《圓覺經大疏鈔》卷 1 之上，《新纂卍續藏》冊 9，頁 468 中。 
332《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1002 中。 
333《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 中。 
334《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 中。 
335《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 中–下。 
336《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1004 上。 
337《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1004 上。 
338《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 中。 
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佛無殊。……靈明不昧，了了常知。」339意思是，一切眾生皆有真心或覺性，真

心或覺性均能靈知不昧，寂然覺照。從知訥主張「以靈知為自心」340、真心具有

「凝寂」性、「靈鑑」性，以及真心「靈明不昧，了了常知」的觀點來看，他主

要是繼承了宗密的「靈知心體」說。 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                       
339《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1004 上。 
340《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1004 上。 
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結論 

    萬法唯心是大乘佛教諸宗所共同宣揚的基本思想，作為大乘佛教經典的《華

嚴經》云：「知一切法，即心自性。」341亦即所有諸法，都是藉由唯一「真心」

而現起。又說：「應觀法界性，一切唯心造」、「三界所有，唯是一心」。近人有言：

「華嚴（經）的唯心說，當然是心性本淨的。」342此即真心本淨的「唯心」說。 

    《華嚴經》對華嚴宗的成立有絕對的影響，其唯心偈曰：「心佛及眾生，是

三無差別」、「三界虛妄，但是一心作」，以及「三界所有，唯是一心」等命題，

都是唐代華嚴宗人「唯心」思想的重要來源。華嚴宗祖師深受《華嚴經》「三界

唯心」命題的影響，所以智儼有「心外無別境，故言唯心」之論，343法藏有「一

切法皆唯心現」344之說，澄觀有「以境由心變，故說唯心」345之言，宗密有「諸

大乘經論，皆說萬法唯心」346之倡。此外，華嚴宗的創立與發展過程，大都深受

《大乘起信論》的影響。《起信論》所說「一心二門」的「心」既指真心，又含

有主體心的意思，這自然會對華嚴宗的「唯心」思想產生一定的影響。在智儼、

法藏、澄觀、宗密的著作中，即有將「心」視作「主體心」的明顯傾向。例如：

智儼「唯心迴轉善成門」的「心」就是指修行實踐主體之「心」，法藏說：一心

「即是一法界大總相法門」347，澄觀說：「無住心體，靈知不昧」，宗密說：「染

淨諸法，無不是心。（中略）既是此心現起諸法，諸法全即真心。」348，一切諸

法，無論染淨，完全是「本覺真心」的顯現。由此可見，唐代華嚴宗人主倡徹底

的「唯心」說。 

                                                       
341 唐譯《大方廣佛華嚴經》卷 17，冊 10，頁 89 上。 
342 釋印順，《如來藏之研究》（臺北：正聞出版社，1992 年），頁 104。 
343《華嚴一乘十玄門》，《大正藏》冊 45，頁 518 中。 
344《華嚴經旨歸》，《大正藏》冊 45，頁 595 上。 
345《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 74，《大正藏》冊 36，頁 584 上。 
346《圓覺經略疏鈔》卷 1，《新纂卍續藏》冊 9，頁 828 中。 
347《修華嚴奧旨妄盡還源觀》，《大正藏》冊 45，頁 637 中。 
348《禪源諸詮集都序》卷上之二，《大正藏》冊 48，頁 405 下。 
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    智儼認為「三界唯心」之「心」乃是「梨耶心」，而「梨耶心」亦即「本識

唯識」；「妄心」則是「意識唯識」。他所謂的「心」乃是「真妄和合的梨耶識」

說，故其唯心思想帶有濃厚的唯識色彩。智儼主張若善若惡，隨心所轉，故云「迴

轉善成」。簡言之，生死與涅槃、善與不善完全是「唯心」所轉，這是從修行實

踐的立場來闡明「唯心」之理。智儼認為「性」即體義，此體即是「心」；「性

起」即由「真心」而緣起萬法事相，一切諸法皆依此「真心」而現起。就智儼來

說，一切凡聖諸法、有情眾生都是清淨真心、純淨佛性的體現，此即智儼「性起」

說的特點所在。 

    法藏的唯心思想繼承了智儼之說，他主張「心為塵因」，認為「三界所有法，

唯是一心造」。又說：「一切法皆唯心現，無別自體。」所有諸法全由自心所現，

不能捨離自心。正因如此，「是故大小隨心迴轉」；宇宙萬象，外在境相，「各

無自性，由心迴轉」。法藏明確地將五教與「心」聯繫起來，認為五教對應每一

位階的心法各有不同：小乘教「但有六識」，始教「所說八識唯是生滅相」，終

教「立八識通如來藏」，頓教「離言絕慮」，圓教「所說唯是無盡法界」。這五

教是以「心」為本，全都圍繞著「一心」來開顯。法藏提出「十重唯識觀」，來

說明宇宙萬法皆由「一心」所現，形成了具有唯心色彩的理論。 

    澄觀的唯心思想在承襲法藏學說的基礎上，他認為「唯心」具有三種意涵：

一是「攝境從心」的唯心意涵，二是「空有交徹」、「能所兩亡」的唯心意涵。三

是與「如來藏」、「自性清淨心」、「真心」相通的「第一義唯心」意涵。澄觀主張

「心」與「性」平等無二，了無差異；「心」「性」無別，「心」「性」一如。

他強調「心」乃宇宙萬物的本體，且倡「無住心體，靈知不昧」，這顯然繼承了

南禪荷澤系的心性思想。澄觀因襲法藏的「十重唯識」之說，而另開「十重一心」

之門，名稱略有不同，內容亦有差異，也更加凸顯其「唯心」的趣向。 

    宗密繼承法藏和澄觀的唯心說思想，開顯其真中起妄、唯一真心的「唯心說」。
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他特別重視「真心」，認為所有諸法都是唯一「真心」所現。宗密主張一切有情

眾生都有「本覺真心」，此一「真心」從本以來就清淨無染，虛明靈覺。他就形

上本體的立場，點出靈知即是「真心」或「真性」。宗密援引「真如」這一概念

來說明真性之「知」，認為真性之「知」即是真如的「自然常知」。他又將「寂知」

引入真性之「知」，把真心本體、真性本體理解為「寂知」。此外，宗密以「一心」

開立「十重唯心」觀，把法藏所說「理事俱融，故說唯識」改名「泯絕染淨，故

說一心」，以便作為頓教的一心。 

    由上所述，可以證成本論文已經完整地建構了唐代華嚴宗人唯心思想的理論

體系，從而達成此文的研究目的之一。 

    華嚴宗二祖智儼將「心」視作「梨耶心」，多借梨耶唯識與意識唯識來開展

其「心」說，故而具有濃厚的唯識觀點，且其所說「唯心迴轉」的「心」乃特指

「自性清淨心」而言，此即智儼唯心思想的特質。三祖法藏認為所有現象都是清

淨「真心」所現，主張就頓教而言，一切事物的本質最終都可歸結為唯一「真心」。

法藏是以「真心」說為其理論歸趣，從而彰顯了其唯心思想的特質。四祖澄觀顯

揚了「心」的主體性與靈知性，認為無住心體，靈知不昧；而「知寂不二」、「寂

照一如」，正可以視為其「唯心」思想的特質之一。澄觀把法藏的「十重唯識」

改稱「十重一心」，與法藏相較之下，更能凸顯其唯心思想的特質。五祖宗密認

為「本覺真心」清淨無染，了了常知，此心一則寂然無聲，一則煥然靈知，而「寂

知」正是「本覺真心」的特質。他把《圓覺經》的思想滲入法藏的五教判攝中，

又把法藏所說的「理事俱融，故說唯識」改名「泯絕染淨，故說一心」，由此更

能彰顯其唯心思想的特質。 

    由前所述，可以證成本論文已經完整地呈現了唐代華嚴宗人唯心思想的特質，

從而達成此文的研究目的之二。 
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南宋哲學家陸九淵以「心」為萬物的根源、世界的本體。他說：「千萬世前有聖

人出焉，同此心」，作為形上本體的「心」永恆遍在，超越時空，不因人而異，

不因境而改。這與宗密所說「常住真心」，可謂理無二致。陸九淵又說：「此心本

靈，此理本明」、「人心至靈，惟受蔽者失其靈耳」349，這個「靈覺」之心與宗密

所言「靈知不昧」之心，頗有相似之處。明代哲學家王守仁說︰「這心之本體，

原只是個天理，…這個便是汝之真己，這個真己是軀殼的主宰。」350他以為「心」

與「理」是本質的同一，「心體」即是「真己」，這個「真己」與宗密所謂「常住

真心」，實有異曲同工之妙。從本體論的角度來看，王守仁所謂「心外無物」、「心

外無事」、「心外無理」等命題，實在帶有華嚴宗人「唯心」思想的色彩。守仁所

說昭明靈覺的「天理」、虛靈明覺之「心」、常覺常照的「良知」，與宗密所言靈

知不昧的「本覺真心」，理路相同，本無二致。由此可證，本篇論文已經闡明了

華嚴宗人唯心思想對陸王心學的具體影響，從而達成此文的研究目的之三。 

    高麗知訥說︰「離妄名真，靈鑑曰心」，亦即「真心」空寂無染，靈鑑不昧。

顯而易見，其「真心說」深受宗密所謂︰「空寂之心，靈知不昧」的影響。知訥

認為「真心」妙體凝寂，不生不滅，不動不搖，湛然常住。他引「圭峯云︰心也

者，冲虛妙粹，炳煥靈明，無去無來，（中略），不滅不生。」351來說明「真心」

的特質。知訥承襲宗密所說：「真心有二種用，一自性用，二應用。」352、「用而

常寂，寂而常用」353的觀點，從而主張真心妙體「遍一切處，悉能起用」354，並

且宣說︰「一切時中，動用施為，東行西往，喫飯著衣，（中略），皆是真心妙用

現前。」355從知訥主張「以靈知為自心」356、真心具有「凝寂」性與「靈鑑」性，

以及真心「靈明不昧，了了常知」的觀點來看，他主要是繼承了宗密的「靈知心

                                                       
349《與姪孫濬》，《陸九淵集》卷十四（北京：中華書局，1980 年），頁 189。 
350《傳習錄》上，《王陽明全集》卷一（上海︰上海古籍出版社，1992 年），頁 41。 
351《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 上。 
352《圓覺經大疏鈔》卷 1 之上，《新纂卍續藏》冊 9，頁 468 中。 
353《圓覺經大疏鈔》卷 1 之上，《新纂卍續藏》冊 9，頁 468 中。 
354《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1002 中。 
355《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1000 中。 
356《真心直說》，《大正藏》冊 48，頁 1004 上。 



doi:10.6342/NTU201900460

 
 

118 
 

體」說。由此可證，本篇論文已經闡明了華嚴宗人唯心思想對高麗知訥的具體影

響，從而達成此文的研究目的之三。 

    總而言之，本論文已就唐代華嚴宗人智儼、法藏、澄觀、宗密的相關著述，

詳細地、深入地闡明其唯心思想的內容，且已指出其唯心思想的特質，及其對陸

王心學與高麗知訥的影響，從而建構了唐代華嚴宗人的整個唯心思想體系。就華

嚴宗的立場而言，從萬法根源來說，一切諸法「唯心」所現，不能捨離「一心」

而獨立存在。唐代華嚴宗義學非常重視緣起與「唯心」的內在關聯，若無唯心思

想的義理規模，則不能充分地證成華嚴宗的法界無盡緣起理論。華嚴宗人認為宇

宙萬法的現起，都是依於作為最高主體的「真心」，一切事法都在相即相入的一

大緣起中，依於「真心」而顯現，此即華嚴宗的「緣起唯心」義。綜觀本論文全

篇所述，即可得知，智儼、法藏、澄觀、宗密都將「真心」視為一切諸法的本源，

強調法界一切全是「真心」的隨緣呈現，離此「真心」更無別物。357這是真常唯

心說與唯識學的根本分別所在。宗密說：「法相宗說真如，一向凝然不變，故無

性起義。此宗（華嚴宗）所說真性，湛然靈明，全體即用，故法爾常為萬法，法

爾常自寂然。」358所以，華嚴宗將賴耶緣起改為真心緣起，主倡「真心」本體既

有凝然不變的一面，又有隨緣而作的一面，因此，必須通過體用合一的模式來闡

明「真心」，才能將俗諦與真諦，世間法與出世間法融成一片。華嚴宗認為，唯

有由上而下將「真心」貫徹於萬法，方能說明「理事無礙」，乃至於「事事無礙」

的圓融教義。 

 

 

                                                       
357 由此可證，近人所謂：「從傳為初祖之杜順、經智儼至法藏，均未以真心建立一切為說明之主 
   旨」（鄧克銘，《華嚴思想之心與法界》，臺北：文津出版社，1997 年，頁 166。）既乏論證， 

   又不符事實。本篇論文所述完整的唐代華嚴宗人的唯心思想，實已彌補鄧克銘《華嚴思想之 

   心與法界》一書的不足之處。 
358《華嚴經行願品疏鈔》卷 1，《新纂卍續藏》冊 5，頁 222 中–下。 
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