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一、人文主義的危機

我們身處的世界有着各種如環境、政治和經濟等不同範疇的問

題，而不少哲學家均嘗試把這些問題的癥結歸根為一文化問題，以

期透過對文化問題作出分析，為各種問題尋找一正本清源的根本答

案1。換言之，正是人類的價值觀出現問題，致使不同範疇的問題

接踵出現。誠然，吾人身處的世界非常複雜，故把人類面對的各種

問題皆訴諸文化出現問題，或多少有把問題簡化之嫌。但是，若吾

人承認文化如未能健康發展，則各種問題便會容易出現，則以上的

觀點無疑有值得重視的必要。

事實上，隨着科學的急速發展，人類社會於近代出現一股

「科學主義」(scientism)的風潮。所謂科學主義，簡言之，是指認

為只有能通過量化、實證和邏輯等科學方法來檢驗者才可被視為

正確2。明顯地，構成科學主義的原因是人類過分相信一己的認知

能力，以致認為只有合符認知標準的價值才值得肯定3。由此，即

衍生以下後果：第一，是人類本有分析和綜合的能力，前者有助吾

人理性地思考問題，後者則有助我們培養一全面的人生觀。惟近代

1	 例子見方東美，《方東美先生演講集》(台北：黎明文化，2004年)，頁254-
263；唐君毅，《人文精神之重建》(台北：台灣學生書局，2000年)，頁3-18；
牟宗三，《道德的理想主義》(台北：台灣學生書局，2000年)，頁1-8。

2	 相關定義，可參考F. A. Hayek, The Counter-Revolution of Science: Studies on the 
Abuse of Reason (New York: Free Press, 1952), pp. 15-16；Tom Sorell, Scientism: 
Philosophy and the Infatuation with Science (London and New York: Routledge, 
1991), pp. 1-3。

3	 勞思光，《危機世界與新希望世紀-再論當代哲學與文化》(香港：中文大學

出版社，2007年)，頁67-78。	
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文化既有強調分析能力而有忽視綜合能力的傾向，則人們或有以為

自己僅是一會思考的動物，而屬理性分析以外的範疇者均為虛妄的

錯覺或幻想；第二，由於理性分析以外的範疇者均被認為是吾人的

錯覺或幻想，故其乃與我們的真實人生無關；既然這些價值被視為

與真實人生無關，則世間的各種價值之間即有所隔閡，甚至相互衝

突。原本人類可透過綜合能力以調和價值與價值之間的衝突，但由

於綜合能力已為近代人所忽視，人們遂未能有效處理價值與價值之

間呈一分裂狀態的問題；第三，由於現代人只能觀察為理性分析能

力所直接處理的價值，而不能欣嘗或未能為理性分析能力直接處理

的其他價值。因此，現代人的價值觀可謂平面，而不及前人的價值

觀豐富和立體4。是以，吾人當前的文化危機正是我們的理性分析

能力有凌駕整體綜合能力的趨勢，以致僅能重視如科學知識等能為

我們理性直接分析的範疇者，而未能同樣重視如藝術、道德和宗教

等價值。在這一意義下，循科學主義角度下的人類乃無異於一被科

學觀察的動物或死物，人類獨有的各種價值均未能得以彰顯。人文

主義在未來的走向乃成為當代人類共同關心的問題5。

要挽救上述的文化危機，最直接的方法固然是尋回過去人類文

化重視一切價值的傳統，從而使吾人的價值觀能由當前的平面變

得立體，由現在的單一回復多元，從而可以為世界重新賦予魅力 

(re-enchantment)6。事實上，佛教思想在近現代已廣被用作解決諸

4	 以上觀點，詳見唐君毅，《生命存在與心靈境界 (下冊)》(台北：台灣學生
書局，1986年)，頁454-464。

5	 Hans Küng, Edward Quinn trans., On Being a Christian (London: Collins, 1977), 
pp. 36-51。

6	 以下兩書即詳細討論此一問題：Morris Berman, The Reenchantment of the World 
(Ithaca: Cornell University Press, 1981)；Alister E. McGrath, Natural Philosophy: 
On Retrieving a Lost Disciplinary Imaginary (Oxford: Oxford University Press, 
2023)。
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如政治、經濟和環境等各類問題7，當中包括運用華嚴的思想8。若

是，則吾人或可反省佛教思想在處理上述文化問題時是否亦能扮演

一定角色? 的確，當世界漸趨庸俗，我們乃冀望「神聖」。誠如威

廉．詹姆斯(1842 – 1910，William James)指出，「神聖」除了涉及

宗教外，更重要是指吾人能循認真和莊嚴的態度對待事物9。正好

《大方廣佛華嚴經》(下簡稱《華嚴經》)及由其衍生的華嚴宗尤重

一神聖感的建構10，然則其能否對這一人文主義的危機有着貢獻?

本文的目的，正是討論華嚴宗如何幫助建構《華嚴經》主張的神聖

世界，藉以探討相關思想對於我們回應當前的文化問題有着什麼啟

示。

二、華藏莊嚴世界海

《華嚴經》是大乘佛教主要經典之一，其主旨是借毘盧遮那佛 

(Vairocana) 這一佛陀的報身或法身，描述成佛後所呈現的境界、

其所觀照的世界，以及成佛所要經歷的歷程等11。由梵文翻譯成漢

語的《華嚴經》共有三個版本，其分別是晉朝佛陀跋陀羅於公元

420年譯出的六十卷本，亦即通稱的「六十華嚴」；武則天時禮聘

實叉難陀於公元699年譯成的八十卷本，亦即「八十華嚴」；以及

由般若法師於公元798年譯成的《華嚴經》〈入法界品〉，即「四

7	 例子見Sin-wai Chan, Buddhism in Late Ch’ing Political Thought (Hong Kong: The 
Chinese University Press, 1985)；John Dunne and Daniel Goleman ed., Ecology, 
Ethics, and Interdependence: The Dalai Lama in Conversation with Leading 
Thinkers on Climate Change (Somerville: Wisdom Publications, 2018)。

8	 Erik Hammerstrom, ‘Avataṃsaka Transnationalism in Modern Sinitic Buddhism’, 
Journal of Global Buddhism vol. 17 (2016): 65-84.

9	 William James, The Varieties of Religious Experience: A Study in Human Nature 
(New York: Open Road, 1982), pp. 41-75.

10	龜川教信著，印海譯，《華嚴學》（台北：佛光山宗務委員會，1997年），
頁12-20；曹郁美，《《華嚴經》之如來放光》（台北：文津，2015年），頁
157-164；陳琪瑛，《《華嚴經》的空間美學：以〈入法界品〉為主》（台
北：元華文創，2017年），頁261-270。

11	 Ming-wood, Liu, ‘The Lotus Sūtra and Garland Sūtra according to the T’ien-t’ai and 
Huayen Schools in Chinese Buddhism’, T’oung Pao vol. 74 (1988): 47-80；龜川
教信著，印海譯，《華嚴學》，頁31-37。
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十華嚴」12。由於「四十華嚴」主要講述善財童子參訪不同善知識

的經歷，其立論角度仍是凡夫位或修行位，而非成佛這一究竟位所

呈現的境界或所觀照的世界，故本文不擬對「四十華嚴」的內容更

作討論13；又由於在描述成佛後所呈現的境界或所觀照的世界一事

上，「八十華嚴」比「六十華嚴」更為詳盡14，故本文在引用《華

嚴經》的文字時，又以「八十華嚴」為主。

在形容成佛後的境界或其所觀照的世界時，《華嚴經》特用

「華藏莊嚴世界海」一詞以概括佛境的莊嚴及無量。如《華嚴經．

卷八》便有言：

爾時普賢菩薩，復告大眾言：諸佛子!此華藏莊嚴世界

海，是毘盧遮那如來，往昔於世界海，微塵數劫，修菩薩

行時，一一劫中親近世界海微塵數佛，一一佛所淨修世界

海微塵數，大願之所嚴淨。15

循引文，成佛後展現的「華藏莊嚴世界海」並非如原始佛教所

言的「涅槃」般或容易予人一對世間厭離的感覺16，而是強調佛境

的莊嚴形象。在這一境界之中，充滿着各種瑰麗的景色和建築，如

經中繼言：

諸佛子！此華藏莊嚴世界海，有須彌山，微塵數風輪所

持；其最下風輪名平等住，能持其上一切寶燄熾然莊嚴。

12	有關三個譯本在編排和內容上的分別，可參考桑大鵬，《三種《華嚴》及其
經典闡釋研究》(武漢：華中師範大學出版社，2007年)，頁31-58。

13	就〈入法界品〉在《華嚴經》中的角色，詳見楊維中譯注，《新譯華嚴經入
法界品》(台北：三民書局，2004年)，頁10-20。

14	當中尤以對「光」的描述最為明顯。參考曹郁美，《《華嚴經》之如來放
光》，頁6-7。

15	《大正藏》卷10，頁39上。

16	有關「涅槃」內涵演變的討論，詳見張曼濤，《涅槃思想研究》(台北：佛
光山宗務委員會，1998年)，頁98-111。
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次上風輪名出生種種寶莊嚴，能持其上淨光照耀摩尼王

幢。17

又言：

諸佛子！彼須彌山，微塵數風輪，最在上者，名殊勝威光

藏，能持普光摩尼莊嚴香水海；此香水海有大蓮華，種種

光明蕊香幢，華藏莊嚴世界海住在其中，四方均平，清淨

堅固；金剛輪山，周匝圍繞；地海眾樹，各有區別。18

再言：

爾時普賢菩薩，復告大眾言：諸佛子！此不可說，佛剎微

塵數香水海，在華藏莊嚴世界海中，如天帝網，分布而

住。諸佛子！此最中央香水海。名無邊妙華光。以現一切

菩薩形，摩尼王幢為底，出大蓮華，名一切香摩尼王莊

嚴。有世界種，而住其上，名普照十方熾然寶光明，以一

切莊嚴具為體。19 

凡此，均是《華嚴經》中用以描述佛境莊嚴的例子20。以上引

文，有兩點尤值得我們注意。第一，於佛境中的一切事物均有其獨

特的屬性和形象。是以，吾人乃不能僅用「空」字泯掉事物與事物

之間的分別；第二，「華藏莊嚴世界海」並非懸空於經驗世界而存

在，而是與經驗世界呈一相依相待的密切關係21。至於這兩點與本

17	《大正藏》卷10，頁39上。

18	《大正藏》卷10，頁39中。

19	《大正藏》卷10，頁42中。

20	更多有關莊嚴佛境的描述和分析，見陳琪瑛，《《華嚴經》的空間美學：以
〈入法界品〉為主》，頁261-268。

21	鐮田茂雄著，慈怡譯，《華嚴經講話》(台北：佛光文化，1993年)，頁2；
張澄基，〈華嚴境界與華嚴哲學〉，收入張曼濤編，《華嚴思想詮集》(台
北：大乘文化出版社，1978年)，頁33-52；程石泉著，俞懿嫻編，《中西哲
學合論》(上海：上海古籍出版社，2007年)，頁387-389。
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文主旨的關係如何，後文將更作交待，暫按下不表。事實上，《華

嚴經》提出「華藏莊嚴世界海」此一理境的最大作用，正是為了鼓

勵吾人起信，從而使我們的人生有一方向22。誠如華嚴宗四祖澄觀

法師 (738-839) 在《大方廣佛華嚴經疏．卷十一》中所言：

別顯本師依報，具三世間，融攝無盡為宗，令諸菩薩發生

信解，成就行願為趣。23 

的確，任何精神或文化活動均要有一方向才能發展24，這一觀

點於佛教更是重要。蓋佛教的立論建基於「緣起」觀25，而《雜阿

含經．緣起經》對「緣起」便有以下界說：

云何名緣起初義？謂：依此有故彼有，此生故彼生。26 

一事或一物之所以出現，有賴各種條件的配合。因此，沒有任

何事物有獨立不變的本質，佛教稱這一狀態為「空」。惟正是沒有

任何事物有獨立不變的本質，故事物在理論上可有機會朝任何的方

向發展。誠如龍樹菩薩於《中論．卷四》所言：

以有空義故，一切法得成。27

換言之，「空」是一切事物得以出現或變化的條件，但上述意

義的「空」並不保證事物當朝什麼方向改變。此所以循印度哲學史

22	方東美，《華嚴宗哲學 (上冊)》(台北：黎明文化，1992年)，頁18。更多有
關「莊嚴」在佛教中的重要性，可參考竺家寧，〈佛經中「嚴」字的構詞與
詞義〉，《文與哲》第8期(2006)：頁127-155。事實上，已有研究指出具神
聖色彩的字眼有助吾人認識相關宗教主張的境界。詳見李嗣涔，〈與信息場
對話〉，《佛學與科學》第3卷，第2期(2002)：頁68-79；李嗣涔，〈遨遊有
形與無形界〉，《佛學與科學》第4卷，第2期(2003)：頁84-94。

23	《大正藏》卷35，頁579上。

24	唐君毅，《文化意識與道德理性》(台北：台灣學生書局，2003年)，頁32-33。
25	釋印順，《以佛法研究佛法》(台北：正聞出版社，1992年)，頁1-14。
26	《大正藏》卷2，頁547中。

27	《大正藏》卷30，頁33上。
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的角度出發，佛教的「空」亦曾被質疑是一種虛無主義28。因此，

「華藏莊嚴世界海」實提出了一理想以作吾人改變的方向或為我們

前進的目標，其可說是防止吾人陷入無方向乃至虛無主義的一個做

法29。除了「華藏莊嚴世界海」這一理境以外，《華嚴經》還有透

過對毘盧遮那佛作出描述，以形容佛境與眾生的關係。慧琳在《一

切經音義．卷二十一》對「毘盧遮那」有以下解釋：

梵本毘字音云無廢反，此云種種也。毗盧遮那云光明照

也，言佛於身智以種種光明照眾生也。或曰：毘，遍也；

盧遮那，光照也。謂佛以身智無礙光明，遍照理事無礙法

界也。30

循引文，毘盧遮那即指佛光照遍世間的一切事物31。如前所

述，《華嚴經》提出「華藏莊嚴世界海」為吾人提供一前進的方

向。是以，毘盧遮那佛放光乃有其象徵意義：一方面，一切事物均

朝佛的方向前進，故一切眾生皆有成佛的可能；另一方面，一切事

物均為佛光所普照，故沒有眾生被排拒於佛的慈悲之外32。誠如

《華嚴經．卷十七》所言：

纔發心時，即為十方一切諸佛所共稱歎，即能說法教化調

伏一切世界所有眾生，即能震動一切世界，即能光照一切

世界，即能息滅一切世界諸惡道苦，即能嚴淨一切國土，

即能於一切世界中示現成佛，即能令一切眾生皆得歡喜，

28	 Roy W. Perrett, An Introduction to Indian Philosophy (Cambridge: Cambridge 
University Press, 2018), pp. 150-155.

29	魏道儒，《中國華嚴宗通史》(南京：鳳凰出版社，2008年)，頁26-29。
30	《大正藏》卷54，頁434下。

31	 Francis H. Cook, Hua-yen Buddhism: The Jewel Net of Indra (Delhi: Sri Satguru 
Publications, 1994), pp. 90-108. 

32	 Paul Williams, Mahāyāna Buddhism: The Doctrinal Foundations (New York: 
Routledge, 2009), pp. 132-138.
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即能入一切法界性，即能持一切佛種性，即能得一切佛智

慧光明。33

是以，若循毘盧遮那佛的角度，所有事物均是潛在的佛，其

均在不同程度上分享着佛境的莊嚴34。因此，《華嚴經．卷八》乃

言：

華藏世界所有塵，一一塵中見法界，寶光現佛如雲集，此

是如來剎自在。35

簡言之，《華嚴經》除了為我們提供一理想和方向，亦表達着

佛教不捨眾生的慈悲精神36。至於以上精神如何能夠以一更具說服

力的形式表現出來，則有賴華嚴宗理論的提出。由此，即把我們的

討論帶到以下一節。

三、莊嚴佛境的理論基礎

誠然，「華藏莊嚴世界海」為我們提供了企望的目標或前進的

方向，但吾人還是可以懷疑經中所述的境界，只是印度的神話或文

學的修辭37，當中似未涉嚴謹的理論。畢竟「華藏莊嚴世界海」所

表達的宗教感和慈悲精神的具體內容是什麼?《華嚴經》似只以象

徵手法來表達，而沒有作太多理論上的解釋38。方東美先生 (1899-

1977) 即指出，華嚴宗的工作正是為《華嚴經》所描述的理境作哲

33	《大正藏》卷10，頁91下。

34	張澄基，〈華嚴境界與華嚴哲學〉。

35	《大正藏》卷10，頁39中。

36	中村元，〈《華嚴經》在思想史上的意義〉，收入川田熊太郎等著，李世傑
譯，《華嚴思想》(台北：法爾出版社，2003年)，頁91-159。

37	有學者即主要循神話學和文學的角度，對《華嚴經》作出分析。例子見郝清
新(Imre Hamar)，〈創建華嚴譜系：有關華嚴經的神奇故事〉，收入王邦維、
陳金華、陳明編，《佛教神話研究：文本、圖像、傳說與歷史》(上海：中西
書局，2013年)，頁238-248；曹郁美，《《華嚴經》之如來放光》。

38	龜川教信著，印海譯，《華嚴學》，頁12-20。
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學上的說明39。若是，則如要對「華藏莊嚴世界海」有更清楚的了

解，我們實有參考華嚴宗思想的必要，而這亦正是本節的重點。

華嚴宗的典籍眾多，名相概念繁複，要理清其思想大概可謂不

易。幸華嚴宗三祖法藏法師(643-712)在其著名的《金師子章》

中40，對於我們當如何理解華嚴宗思想作出了一簡要說明。循《金

師子章》，華嚴宗思想建基於「緣起」41。如前所述，經驗世界中

的一切事物均是因緣而有，故沒有獨立不變的本質，此即是佛教所

言的「空」。正是由於一切事物為「空」，故任何事物均有朝着不

同方向以改變的可能。這一意義下的「空」可以說是價值中性，其

只提供事物得以改變的條件42。例如天台宗有「一念三千」之說，

即認為三千大千世界盡在吾人的一念之間。換言之，我們的修為

在理論上實可升可降43；《華嚴經》既提出「華藏莊嚴世界海」這

一理境，則以《華嚴經》作其經教依據的華嚴宗乃不僅把「空」視

為事物得以改變的必要條件，而更是把其理解為事物得以朝着一高

遠的理境以進發的基礎44；從另一角度言，事物之得以朝着一高遠

的理境進發，是因其本質為「空」。是以，在華嚴宗的脈絡下，

「空」乃不是價值中性，而是有着正面意義45。我們若要理解何以

華嚴宗所主張的世界為神聖，首先當明白華嚴宗此一對「空」的態

度。

39	方東美，《華嚴宗哲學 (上冊)》，頁237。
40	收入《大正藏》卷45，《大方廣佛華嚴經金師子章註》。

41	《大正藏》卷45，頁668上~中。

42	詳見李潤生，《生活中的佛法–山齋絮語》(台北：全佛文化，2000年)，頁
198-215。

43	勞思光，《新編中國哲學史(二)》(台北：三民書局，2004年)，頁307-309。
44	 Garma C. C. Chang, The Buddhist Teaching of Totality: The Philosophy of Hwa Yen 

Buddhism (University Park and London: The Pennsylvania State University Press, 
1991), pp. 115-118.

45	事實上，華嚴宗人即用「理」字代替「空」字，以表達其對「空」的正面態
度。詳見Brook Ziporyn, ‘Li (Principle, Coherence) in Chinese Buddhism’, Journal 
of Chinese Philosophy vol. 30, no. 3 & 4 (2003): 501-524.
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如前所述，在「華藏莊嚴世界海」的角度而言，一切事物均是

潛在的佛，其都有成佛的可能。若用佛教的術語，即不論一事物

的現實情況如何，其均有着「佛性」46。因此，有學者逕以「泛神

論」(pantheism)來形容華嚴宗的世界觀47，這則使華嚴宗思想與前

文所述的神聖世界扯上初步的聯繫。在華嚴宗的思想中，最能具體

表現上述神聖世界意義者當為「一真法界」。蓋「一真法界」是華

嚴宗「法界」(dharmadhātu) 理論的總稱，其具體內容包括「事法

界」、「理法界」、「理事無礙法界」和「事事無礙法界」四者。

查「法界」一詞於佛教中有多種意思，法藏法師則透過對「法」和

「界」兩者作出分析，以明華嚴宗有關「法界」的定義。如他在

《大乘法界無差別論》中有言：

法有三義，一持義，謂自性不改故。二軌義，謂軌範生解

故。三對意義，是意識所知故。48 

引文中的「法」字大意有三：第一，本質；第二，吾人用以思

考的概念；第三，對象。以上三義並非對立，因吾人的認識對象本

質為「空」，但其既依因緣而有，則我們仍可對其產生概念49。法

藏法師又在《華嚴經探玄記．卷十八》中對「界」有以下說明：

界亦有三義，一是因義，依生聖道故。[……]二是性義，

謂是諸法所依性故 [……] 三是分齊義，謂諸緣起相不雜

故。50

46	此一意義的佛性，一方面是建基於《大般涅槃經》以「空」義來了解的「佛
性」；另一方面，又與《寶性論》以「法身遍滿」義來了解的「佛性」同。
詳見釋恆清，《佛性思想》(台北：東大圖書公司，1997年)，頁54-61、107-
109。

47	程石泉著，俞懿嫻編，《中西哲學合論》，頁344-352；龜川教信著，印海
譯，《華嚴學》，頁20。

48	《大正藏》卷44，頁63中。

49	上述討論，參考Ming-wood Liu, The Teaching of Fa-tsang – An Examination 
of Buddhist Metaphysics (Unpublished PhD thesis, University of California, Los 
Angeles, 1979), pp. 392-393.

50	《大正藏》卷35，頁440中。
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同樣地，「界」字的意思有三：第一，是淨法得以可能的原

因，其即指吾人清淨的主體；第二，本質；第三，對有不同屬性的

事物作出分類，使之不致混亂。以上三義亦非對立，因我們可根據

不同事物的屬性以對其作出分類，惟不論這些事物的屬性如何，其

本質均是「空」51。至於吾人是著重事物的屬性、「空」性還是兩

者並重，則取決於我們每人的修為52。華嚴宗對「法界」的理解，

正是根據上述各種有關「法」和「界」的意思整合而成，當中即包

括一切事物實為「空」、一切事物有着不同屬性，以及觀照事物的

關鍵始終為吾人主體這三種意思。法藏法師在《華嚴經探玄記．卷

二》有言：

法界亦二，一理，一事。53

蓋「理法界」強調事物的共性，此即事物的「空」性，而

「事法界」則著重事物的屬性或殊性。澄觀法師把「法界」分成四

類，並把華嚴宗思想的重點放在解決經驗世界中不同事物之間的矛

盾上，其即所謂「無礙」54，如他在《華嚴經行願品疏．卷一》所

言：

於此無障礙法界，開為事理二門。色心等相，謂之事也；

體性空寂，謂之理也。事理相融，即無有障礙。故於法界

略分三種：一、事法界；二、理法界；三、無障礙法界。

無礙有二，則分四種法界，謂事理無礙法界、事事無礙法

界。55

51	 Ming-wood Liu, The Teaching of Fa-tsang–An Examination of Buddhist Metaphysics, 
pp. 393-396；鄧克銘，《華嚴思想之心與法界》(台北：文津出版社，1997
年)，頁44-48。

52	霍韜晦，《絕對與圓融–佛教思想論集》(台北：東大圖書公司，2002年)，
頁396-401。

53	《大正藏》卷35，頁145上。

54	龜川教信著，印海譯，《華嚴學》，頁164。
55	《新纂續藏經》卷5，頁62上。
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不少學者認為華嚴宗的「無礙」指事物之間相互影響，故彼此

的關係非常密切。因此，微小如一毛髮已反映大千世界；而大千世

界即收攝在一毛髮之中56。惟這一對「無礙」的闡釋，實有着兩個

理論困難。第一，若一事即反映萬法，則無異泯掉事物之間的分

別。但華嚴宗卻是強調一切事物的特性，再主張擁有不同特性的事

物能夠「無礙」。誠如澄觀法師在《華嚴法界玄鏡．卷上》所言：

周遍含容者，事本相礙，大小等殊。理本包遍，如空無

礙。57 

是以，則吾人不能以為華嚴宗強調「無礙」，而逕取一切事物

之間即沒有矛盾；反之，我們是要承認事物之間往往有所矛盾，但

這些矛盾卻終有消除的方法。換言之，「無礙」並不僅指事物之

間的關係當為相依相待(interconnectedness)，而更指事物之間可以

互不阻礙(non-interference)58。第二，「無礙」的重要性要在「法

界」的脈絡下來加以了解，而事事無礙法界作為「法界」的最終層

次，則華嚴宗要處理的問題乃是解決事物與事物之間的矛盾。若我

們透過泯掉事物間的矛盾，而直言矛盾並不存在，實只是迴避問

題；若要真的解決事物之間當沒有真正的矛盾，乃得尋找具體的方

法。事實上，華嚴宗用以描述其最終理境的概念繁多，除了事事無

礙法界外，尚有圓教、六相圓融和十玄門等59。循詮釋學的角度，

不同概念之間實相互解釋60。是以，我們在理解「無礙」一詞時，

56	例子見吳汝鈞，《中國佛學的現代詮釋》(台北：文津出版社，1995年)，頁
102-113。

57	《大正藏》卷45，頁672下。

58	 Jeeloo Liu, An Introduction to Chinese Philosophy: From Ancient Philosophy to 
Chinese Buddhism (New Jersey: Wiley-Blackwell, 2006), pp. 258-261.

59	牟宗三，《佛性與般若(上冊)》(台北：台灣學生書局，2004年)，頁536；唐
君毅，《中國哲學原論．原道篇(卷三)》(台北：台灣學生書局，2000年)，
頁335-339。

60	 Richard E. Palmer, Hermeneutics: Interpretation Theory in Schleiermacher, Dilthey, 
Heidegger and Gadamer (Evanston: Northwestern University Press, 1969), pp. 118-
121.
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乃宜從不同概念的角度出發，這樣吾人才能對「無礙」有一較為全

面的認識。法藏法師在《華嚴一乘教義分齊章．卷一》便有言：

所以說十者，欲應圓數，顯無盡故。61 

的確，華嚴宗強調「十」這一數字，惟這一數字的涵意卻指無

限。因此，華嚴的理想世界實為一永遠有待完善和完成的境界。只

有循這一角度言之，華嚴宗的思想才能面對經驗世界中的各種矛

盾，並積極尋找化解矛盾的方法，而不是輕言所有事物均沒有矛

盾62。此所以前文在討論「華藏莊嚴世界海」的特性時，強調在佛

境中一切事物仍有其特性，以及理想境界非懸空經驗世界而存在。

由此，可見華嚴宗的理境實為一動態的過程，而非一靜態的成果。

回到前文有關「法界」的討論。由於所有的事物本質為「空」，

故事物均有改變的可能。因此，事物之間的矛盾亦沒有不變的理

由。換言之，事物之間的矛盾關係亦為「空」。在這一意義下，事

物間的關係在理論上當為「無礙」，而事物之間乃能並存不悖，而

沒有摒除任何事物的必要。至於能否看出事物之間並存之理，乃

取決於每人的修養和視野63。由於華嚴宗在原則上並不摒除任何事

物，故其與《華嚴經》中毘盧遮那佛放光以照遍眾生乃有異曲同

工之妙。事物之間當為「無礙」即為華嚴宗「一真法界」的主要特

性；而這「一真法界」正是佛境所呈現的境界64 。

61	《大正藏》卷45，頁503中。

62	傅偉勳，《佛教思想的現代探索》(台北：東大圖書公司，1995年)，頁108-
111。

63	鐮田茂雄著，慈怡譯，《華嚴經講話》，頁2；Jeeloo Liu, An Introduction to 
Chinese Philosophy: From Ancient Philosophy to Chinese Buddhism, pp. 258-261。
華嚴宗即有「六相圓融」的觀點，以解釋事物之間的關係實取決於吾人的視
域而改變。可參考拙作〈華嚴宗「同一性」思想及其當代意涵〉，《佛學研
究學報》第1期 (2019)：69-95。

64	木村清孝著，李惠英譯，《中國華嚴思想史》(台北：東大圖書公司，1996
年)，頁199-203。
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總括而言，華嚴理境的內容有三：第一，肯定一切事物的現實

性，當中包括各種事物的屬性；第二，肯定一切事物的可能性，即

認為事物可以改變，當中尤強調朝着正面方向改變的可能；第三，

事物之間沒有真正的矛盾，彼此實有並存的可能65。下文即根據此

三點，探討華嚴思想對本文首節提及的文化危機當有什麼啟示。

四、討論

學界有關華嚴思想的討論眾多，惟大多只把焦點放在分析華

嚴宗諸位祖師的思想，直至近年才有研究探討華嚴思想的現代意

義66。事實上，吾人若要把華嚴宗思想繼作發揮，而非只是重複前

人所說，確有必要從其能對現代問題帶來什麼啟示的角度出發67，

而華嚴思想亦正可被視為是對本文首節所述的文化危機所作的一個

回應：在人生觀漸變平面和價值觀漸見單一的情況下，我們如何重

新為世界賦予魅力？

首先，上述文化危機之所以發生，與其說是理性分析能力凌駕

人類其他能力，倒不如說是二元對立(dualism)的心態。簡言之，是

吾人以為重視理性分析能力，即要輕視這一能力以外的其他能力。

華嚴宗思想的可貴之處，正是其對二元對立的否定68。蓋循事事無

65	方東美先生即強調這三點，以為其是華嚴宗得以稱為「廣大和諧」
(comprehensive harmony) 的原因。詳見其《華嚴宗哲學 (上冊)》，頁148-
150。

66	見以下例子：Jin Y. Park, Buddhism and Postmodernity: Zen, Huayan, and the 
Possibility of Buddhist Postmodern Ethics (Plymouth: Lexington Books, 2008); 
King Pong Chiu, Thomé H. Fang, Tang Junyi and Huayan Thought: A Confucian 
Appropriation of Buddhist Ideas in Response to Scientism in Twentieth-Century 
China; Erik Hammerstrom, ‘Avataṃsaka Transnationalism in Modern Sinitic 
Buddhism’, Journal of Global Buddhism vol. 17 (2016): 65-84。

67	傅偉勳，《從創造的詮釋學到大乘佛學》(台北：東大圖書公司，1999年)，
頁1-46。

68	在討論華嚴宗思想的價值時，西田幾多郎和方東美兩位均著重這一觀點。
詳見Gereon Kopf, ‘Critical Comments on Nishida’s Use of Chinese Buddhism’, 
Journal of Chinese Philosophy vol. 32, no.2 (2005): 313-329；King Pong Chiu, 
Thomé H. Fang, Tang Junyi and Huayan Thought: A Confucian Appropriation of 
Buddhist Ideas in Response to Scientism in Twentieth-Century China, pp. 117-120。
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礙法界的觀點看，不同事物雖各有屬性和殊相，但彼此的本質畢竟

為「空」。因此，不只各種事物沒有獨立不變的本質，事物與事物

之間的關係亦非定然不變。在這一意義下，事物之間或許在某些場

合之下有所矛盾，但這些矛盾實有化解的可能。若是，則事物之間

的關係乃不是非此即彼；吾人對其亦沒有必要採一非黑即白的態

度。例如蟑螂雖是有名的害蟲，但近年卻有科學家發現其能產生營

養豐富的奶汁。因此，遂有科學家嘗試培養蟑螂，藉以索取其奶汁

並提煉成具營養價值的超級食物69。在這一意義下，人類和蟑螂之

間的矛盾並非必然，而是隨着因緣的改變，彼此或有成為伙伴的可

能，一切僅取決於吾人的眼界。人類和蟑螂的關係尚且如此，則人

類各種能力之間的關係更當如是。吾人大可重視理性分析的能力，

甚至認為其是我們當下最為重要的能力，但並不表示即要輕視這一

能力以外的其他能力，更沒有必要以為理性分析能力與其他能力不

能並存70。由此，則吾人雖強調理性分析及由其衍生的價值，但亦

不致於忽視其他能力和由這些能力衍生出來的價值，從而走上價值

觀單一或人生觀有欠全面的惡果。

其次，華嚴宗肯定事物的現狀之餘，並不否定事物有改變的可

能。如前所述，華嚴宗思想並未摒除經驗世界中的任何事物，這一

觀點或容易讓人以為華嚴宗漠視世上一切的矛盾71。惟若循四法界

理論，我們可知華嚴宗對事物的肯定，是建基於事物為「空」的

這一前提72。換言之，華嚴宗不是逕言一切事物之間即沒有矛盾，

而是因為一切事物的本質為「空」，故所謂的矛盾實有化解的可

69	 Sarah Young, ‘Cockroach Milk Could Be Next Superfood, Scientists Claim’, 
Independent 29 May 2018. 見https://www.independent.co.uk/life-style/cockroach-
milk-health-benefits-next-superfood-trend-nutrients-gourmet-grubb-a8373826.html 
(於2023年1月4日搜查)

70	段義孚(Yi-fu Tuan)即指出，科學往往能增強吾人的宗教感。詳見其Romantic 
Geography: In Search of the Sublime Landscape (Madison: University of Wisconsin 
Press, 2013), pp. 41-44。

71	例子見任繼愈，《漢唐佛教思想論集》(北京：人民出版社，1973年)，頁
119-125；吳汝鈞，《中國佛學的現代詮釋》，頁103-104。

72	牟宗三，《佛性與般若(上冊)》(台北：台灣學生書局，2004年)，頁552-
553。



198

《
法
相
學
會
集
刊
》
第
九
輯

能73。此即如前文所述，事事無礙法界實為一有待完成的狀態，而非

一已經完成的情況。另一方面，經驗世界中的事物雖然為「空」，

但其畢竟在因緣和合的情況下有着不同形態。因此，華嚴宗的「一

真法界」既肯定一事物是現在如此這般的現實性，又肯定一事物有

不是如此這般的可能性。若我們把此一觀點放在本文有關文化危機

的脈絡，則華嚴宗當沒有否認人類是有理性分析能力，乃至會承認

人類即是動物的一種，甚至是由不同物質所組成等各種事實；惟華

嚴宗亦當主張縱然人類是有理性分析能力，其是動物的一種和由物

質所組成，但不代表沒有發揮其他能力以成就精神世界的可能。簡

言之，我們大可一方面肯定現實的價值，另一方面則在現實世界中

活出理想。若是，則縱使理性分析能力真在吾人身處的時代中擔當

最為重要的角色，其也不能阻止我們發掘其他價值的可能74。循華

嚴宗的觀點而言，我們不應僅把人類視為與動物和物質沒有分別，

而是反過來把動物和物質視為與人類一樣，有成就不同價值的潛

能，而這正是為何從華嚴理境的角度而言，萬物均是神聖的原因。

最後，是華嚴宗思想的開放性總能為吾人帶來希望。在本文的

尾聲，也許我們要問一根本的問題：為何吾人要回應本文首節提出

的問題？究其原因，主要是人類若只強調自身的理性分析能力，則

容易把他人和他物視為可供我們認知的對象，而漸漸對他人和他物

失去同情和敬意75；我們若僅把自己視為別人眼中的認知對象，則

無異把自己視為一物質性的存在，而忽視作為人類應有的尊嚴和由

其引申的各種價值76。若是，則人類可謂只是受制於各種物理和生

73	龜川教信著，印海譯，《華嚴學》，頁160-165；楊曾文，《中國佛教史論》
(北京：中國社會科學出版社，2002年)，頁98-99。

74	方東美，《華嚴宗哲學 (上冊)》，頁259。
75	勞思光，《危機世界與新希望世紀–再論當代哲學與文化》(香港：中文大

學出版社，2007年)，頁73-74。
76	方東美，《方東美先生演講集》(台北：黎明文化，2004年)，頁283-305；勞

思光，《危機世界與新希望世紀–再論當代哲學與文化》，同上注。
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物定律的存在，絲毫沒有自主性可言77。華嚴宗思想既肯定事物有

無限的可能，則吾人縱使面對上述的文化困境，但總有把其加以改

變的希望78。在這一意義下，華嚴宗所代表的可謂一種最為樂觀的

精神79。這對於現代人因過分強調理性分析能力而產生的精神頹萎

而言，實為一種對治的良藥。凡此，均是華嚴宗所主張的神聖世界

對回應吾人當代文化問題所能發揮的貢獻。

誠然，華嚴思想遠較上文所述的複雜，其固非一短文能夠清楚

說明。本文只對華嚴的神聖世界作一簡述，以探討華嚴思想在當代

的可能意義。至於有關華嚴的其他概念或理論，以及這些概念和理

論的價值，則只能留待日後專書另行處理，而未能於此更作詳述。

77	詳見King Pong Chiu, Thomé H. Fang, Tang Junyi and Huayan Thought: A 
Confucian Appropriation of Buddhist Ideas in Response to Scientism in Twentieth-
Century China, pp. 32-34。

78	在很大程度上，「希望」實為人類文化得以進步的基礎。詳見關子尹，《語
默無常：尋找定向中的哲學反思》(香港：牛津大學出版社，2008年)，頁
369-385。若是，則華嚴宗思想對人類文化的潛在貢獻可說大矣。

79	類似觀點，見方東美，《華嚴宗哲學 (上冊)》，頁69。
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The Holy Realm of Huayan

Chiu King Pong

While the rise of scientism in modern era has been widely 
considered a threat to humanism, it provides an opportunity for 
academia to reconsider the role played by Huayan thought in dealing 
with such humanist crisis. As the Avataṃsaka Sūtra suggests, the realm 
of Buddha is dignified and holy. Therefore, the perspective of Buddha 
is also always pure. Viewing from this perspective, sentient beings are 
all potentially great and none of them should be denied. If the realm 
of Buddha as argued in the Avataṃsaka Sūtra is expressed in a literary 
style, the thought of Huayan School helps explain why such a realm 
is theoretically possible based on philosophical arguments. The article 
introduces the basic idea of the realm and the theories behind, and 
considers them a remarkable response to the threat raised by scientism 
to humanism nowadays. 
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