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華嚴宗的哲學與觀法講記	

羅時憲講授、陳雁姿選編、李嘉偉記錄

編者語：

這篇講記節錄自業師 羅時憲教授的《佛家的禪學》第八的講

錄音內容。編者稍作增刪及調整使原講錄行文更流暢及有條理，

另加上綱目以顯本文的內容。錄音內容存放在佛教法相學會網址

(http://www.dhalbi.org)的下載區，而法相YouTube頻道則有字幕

版。讀者如有興趣，可依此講記的內容，並直接聆聽羅時憲教授生

動有趣的講述，自能感受到如沐春風、法喜充滿的體驗。

華嚴宗的哲學有六相、十玄門、四法界、一真法界、真如心等

觀點。其中對我們的生命輪迴及解脫與真心的關係的闡述尤為重

要。羅先生不僅能深入淺出地講述其中理論的精微處，更能闡示具

體有效的法界觀修法，引人入勝，實為不可多得的論述。

最後，感謝李嘉偉先生的悉心記錄，並藉本文對已故多年的恩

師，致以深切的懷念。

陳雁姿謹識
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1.	六相

華嚴宗的修觀就是四法界、六相、十玄門；用十玄門來修觀並

不適合大家，而賢首法師與清涼法師講的十玄門是有差別的。歐陽

竟無說事法界、理法界、理事無礙法界、事事無礙法界的四法界是

很好的，但我就說第四的事事無礙法界不可取，只有前三法界是

好的。這三法界是老生常談，若稍為讀過一本哲學概論，無人不識

的，即使華嚴宗講到四法界怎樣奇妙，其實並無甚高妙之處。十玄

門又是玄之又玄，我則不多講了。

以六相觀察宇宙萬物，即從六個觀點去看現象界的東西，不要

從一個觀點孤立地看，這一點是不錯的。華嚴宗說任何事物都有六

相，譬如我們身處的這間屋，若從整間屋來看，也就是這間屋的總

相，即整個的相狀，叫做「總相」。但這間屋不是整間來看就可

以的，屋裡有很多間隔，譬如有十層樓，每一層樓有每一層樓的位

置；每一層樓有每一層樓的支撐力；每一層樓有每一層樓的形相；

這就是從每一層樓來觀看。再就每一層樓的間隔來看，每一間房

有每一間房特殊的情況，甚至每一道門或者每一塊地板都有它的特

殊狀況。這些特殊的狀況，名為「別相」。「總」是指general；

「別」是particular。這就是「總相」與「別相」的區別。華嚴宗說

我們看事物不能只從總合的方面來看，還要分析它的內容，這就是

「別相」。總相與別相是不相離的。別相者，不是離開總相而有別

相；總相者，不過是別相的總和；應要這樣來看待各種事物。

除了這兩相外，還同時有「成相」、有「壞相」。這間樓房不

是憑空而來的，是慢慢地蓋成的。蓋建的時候怎樣互相支持令這間

屋不壞掉，從這一方面來看，就叫做這間屋的「成相」。這間屋雖

然蓋建完成，不要以為它是千年萬載地存在，它是不斷正在壞掉，

那些鉸鏈、鋼鐵不斷在生銹；那些三合土不斷被侵蝕。今年不壞，

明年都會壞，或再過百年一樣會壞，若不修理它，就會不斷壞下

去，這叫做「壞相」。物有成相，亦有壞相。所謂成相，不是離開
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總相、別相之外有個成相；壞相亦不是離開總相、別相之外有個壞

相。成相與壞相好像相反，實在是相成的。在成相之中有壞相；在

壞相之中有成相。這就是成相、壞相的意義。

一件事物裡面也有「同相」，例如這間樓，任何的房間、任何

的一層樓都同是這座大廈的一部分，就這點來說，就是「同」。但

同時亦是「異相」，地下一層與二樓是不同的，即使只是差一點不

同，仍是不同，這是「異相」。同是人類，人與人之間有同相，有

異相。

從這種綜合的六個角度來觀察一件事物，便是全面地觀察，如

果只從一個角度來看，就是偏狹地看。依這種六相觀看的方法是很

好的。為什麼？凡是任何一個現象都有它的綜合性，亦有它分析的

部份性，還有它生長的情形、衰敗的情況，亦有比較它內部的各部

份而有同有異，若將它與外在的事物互相比較，亦是有同有異的。

華嚴宗說任何一件事物都有六種相的。其實所謂六相，不是真的有

六件東西，而是將它的情況來比較而覺得是這樣。這個六相不外是

這樣，是相當好的理論。

2.	真心說

2.1	真心遍於時空

華嚴宗最重要的哲學觀點是對於我們的生命與宇宙的看法。華

嚴宗說我們的生命有一個真心，故華嚴宗是唯心論。它說我們的生

命是心，但不是我們的意識，即不是分別的思想，例如一會兒想去

飲茶，明天又想去賺錢等等，不是指這些分別心，而是我們最真

實、永恆連續的那個真心，也就是說我們的生命是真心。這個真心

是無邊無際那樣大的，換言之，即是我們的生命是無邊無際的。我

這個人可以站在這裡，但是我的生命，即是我的真心，即使在超銀

河系的最邊際處，我的生命都在那裡的。也就是說真心不受空間的

限制，遍於空間而存在；亦不受時間的限制，亙古萬年也有我的真
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心，千萬年以後，我的真心仍然是不滅，遍於時間的；這個真心是

充滿時間，充滿空間的。

2.2	真心與生死輪迴的關係

這個真心是怎樣的呢？華嚴宗說這個真心是體，真心是體質來

的，是我們生命的體質。有體就必定有用。體猶如水，用猶如波。

體是一片真心，用是怎樣的？每一剎那都生滅、生滅，每一段生

命，每一個人的生命是分段的，我們的生命是一段、一段的。生命

的每一段裡面，我們出世時就叫做「生」；出世之後，我們大約經

過八十年壽命，在這八十年的壽命裡面，就是「住」；在這八十年

「住」的時候，我們不斷變化，由小孩子變成中年人，由中年人

變老年人，然後變成死亡，不斷變化，這叫做「異」；到最後滅亡

時，這叫做「滅」。這就是我們一段生命的滅亡，但在我們這八十

年的生命裡面，我們有很多行為，造了很多業，於是再由這八十年

來所造的業，由業力的激盪，於是我們又產生第二段的生命了。第

二段的生命又過了數十年，或者十年八載，或者一段生命超過百年

又說不定。在這百年的一段生命裡，又造了一百多年的業，這一百

多年的業又令我們第三段的生命生起。如是者循環不息，就叫做生

死輪迴。生死輪迴就是我們生命的用；這個真心就是我們生命的

體。體是不生不滅的、永恆的；用是生生滅滅的。於是我們就是一

個無盡的生命了。一方面永遠不離開我們的真心，縱使下地獄，我

們仍然有個真心，但我們的生死輪迴，完全是被業力轉變而已。如

果以後永遠這樣地生死輪迴，豈不是不得了？華嚴宗說不是的，如

果我們了解到生命是這樣的，則我們應該修行，不作惡事，多行善

業，修戒、定、慧，漸漸我們「真實」的那一面愈加顯露；生死輪

迴即是「虛妄」的那方面。「真」愈是顯露，「真」的勢力一旦增

大，「妄」的勢力就縮細。生命就是這樣的。
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2.3	真心說的理論困難

不過，這種理論有很大的缺點。既然我們的心是真的，為什麼

我們會有生死輪迴？又有虛妄的用？應該是生命中有些虛妄的東

西，才會有虛妄的作用。所以華嚴宗這種理論是不能夠徹底解釋真

心為什麼會平白地弄出生死輪迴？為什麼它不出離生死輪迴？這樣

才是美好的生命啊！若它會弄出生死輪迴，那便非得承認它有原始

的虛妄的東西不可。但是華嚴宗的人不認同唯識宗的種子學說，唯

識宗的人說無始以來有些原始的種子是虛妄的，根本我們本來就是

虛妄。我們需要驅除了虛妄，然後真實就會顯現。華嚴宗不肯承認

種子理論，所以我認為它講不通，縱使它說得通，都是愈說愈玄，

玄之又玄。因此我不太贊成它的學說。

又華嚴宗那套真心說，還有一個大問題。所謂真心是與整個宇

宙同是一個真心呢？抑或是每人有一個真心？如果每人有一個真

心，你怎知道另一個人都有真心？你知道自己有一個真心，你怎知

道我也有真心？或者我沒有呢。你怎知道我也有？你不過是想當然

啦，以為我都有了，難道你沒有？這個是不合邏輯的。這種說法

只是信者就信，不信者就不信，想當然是不可以的。要回答這個問

題：究竟是每人一個真心？還是整個宇宙一個真心？華嚴宗是模稜

兩可的。如果是整個宇宙只得一個真心，這不就是黑格爾那套哲

學！黑格爾說的那個宇宙心，即是那個大理性；又好像《易經》的

太極生兩儀那個太極一樣而已！有什麼奇怪呀？

假使你說整個宇宙是一個真心，那為什麼我們每人有一個心？

我的心不知道你的心。為什麼這樣奇怪？我有我的心，你有你的

心。既然宇宙是一個真心，為什麼我的心不知道你的心？你的心在

想什麼，我是不知道的。為什麼不知道？熊十力勉強解釋，他的

《新唯識論》裡有這句，「一人向隅，舉座不歡，故知一人之心，

即多人之心。」這句是不合邏輯的。他說座上有很多人，如果有一

個人向著牆角，即是他不開心，這是「一人向隅」；「舉座不歡」，
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大家都會受他的影響而不開心，所以「故知一人之心，即多人之

心」。他這種邏輯論證真是驚人的，用「一人向隅，舉座不歡」這

個前提，如果一個人向隅，就會舉座不歡，這是假言判斷、假言命

題，一個假言命題，都不夠三段論式，他突然來一個「故知一人之

心，即多人之心」，這樣論證就真是令人難以信服。熊十力後來還

說三段論式是不要得的，即認識邏輯是沒有用的，要辯證邏輯才可

以，因為他後來很服膺辯證法。

若將「一人向隅，舉座不歡」譯成一個假言命題：如果一個人

向隅，就舉座的人都會不歡了。這應有一個大前題，還要有一個小

前題才可作這個斷論！他說「故此一人之心，就是多人之心」，這

怎麼可以？三段論式缺了一段，已經犯了邏輯的第一條規律。一定

要三個命題，三個名詞才能夠演繹的。「舉座的人」是一個名詞，

「不歡」又是一個名詞，有兩個概念；「一人之心」又是一個概

念；即共有三個概念；「多人之心」是第四個概念；在邏輯上，犯

了四名的過失。三個命題就要三個名詞，熊十力作這樣推論，多了

一個名詞，這種論斷簡直是玄學的窠臼，華嚴宗就是這樣的。

所以如果說那個真心是整個宇宙有一個真心，那麼為何弄出我

們每個人那個小心來呢？又我們每個人的小心與那個大心有何關係

呢？那個小心猶如一漚之水，真心就猶如太平洋之水，這是譬喻而

已。凡是講哲學的問題，只是用譬喻是不可以的，故到現在華嚴宗

都解釋不到，不過那個真心它就講得很妙的。它這個真心完全是玄

學。

華嚴宗說整個宇宙有一個真心，這便生起一些問題：

第一個問題，究是每人一個心呢？抑或這個真心總共是一個？

第二個問題，假使是有一個公共的真心，那麼我們這個心與那

個公共心的關係如何？

這一定要具體講出其中的關係，不能玄學的，或想當然的。

第三個問題，如果沒有生死輪迴，那便沒得講了，好像黑格爾
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一樣而已；如果說有生死輪迴，這個生死輪迴是怎樣轉變而成的？

為什麼我們會有生死輪迴？又我們怎樣才可以停止生死輪迴？

最重要是這幾個問題。如果華嚴宗的人能夠澄清，你就可以歸

信於他；如果不能澄清的話，你就存疑可也。

3.	真心不變隨緣

賢首法師是華嚴宗的第一把交椅，他講真心講得最好的、描寫

得最好的，就是他那本《大乘起信論義記》的序文。我三十年前將

那篇序文來背，我現在還可以唸得過半部，仍可以默寫幾段出來。

他那篇序說：

「夫真心寥廓，絕言象於筌蹄。沖漠希夷，亡境智於能

所。非生非滅，四相之所不遷。無去無來，三際莫之能

易，但以無住為性。隨派分岐，逐迷悟而升沈，任因緣而

起滅。雖復繁興鼓躍，未始動於心源。靜謐虛凝，未嘗乖

於業果，故使不變性而緣起，染淨恒殊；不捨緣而即真，

凡聖致一。其猶波無異水之動，故即水以辨於波。水無異

動之津，故即波以明於水。是則動靜交徹，真俗雙融；生

死涅槃，夷齊同貫。」1 

「夫真心寥廓」，賢首法師說真心呀，「寥」者，空空洞洞；

「廓」者，好像太空一樣很廣大，「寥」就是很靜，「廓」是很

大。「絕言象於筌蹄」，「言象」就是概念，不能以概念為工具去

把捉到它。賢首法師很聰明的，先把你的概念踢開，你一講概念，

他就說你不對。這時你就一定要反駁他：「你現在與我講的是不是

用概念？」概念是不對呀，但在我未明白以前，你需用概念講得我

接受才行呀。否則，麻煩你不要講了，塞著你的口，但你又要講。

對吧？「言象」即是概念，不能用「言象」，「言」即是純粹的概

念，「象」就是概念所指的事物。「絕」，即斷。「筌蹄」者，就

1 大正藏第44冊，頁240c。 
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是捕捉的工具。這句的意思是那個真心不能用我們的知識、用我們

的概念、用一些有形象的東西去把捉得到的。

那麼真心是怎樣的呢？真心是「沖漠希夷」的，「沖漠」，即

又是指寥廓而已；「希」者，聽之不聞名曰「希」，視之不見名曰

「夷」，這兩句是出自《老子》的。即是指真心是視之不見，聽之

不聞的，是無形無象的，這是「沖漠希夷」的意思。

「忘境智於能所」，不能用我們的智，不能視真心為一種境界

(object)，不能認為我們的智慧是一個能了解東西的一種力量，

「境」與「智」相對，不能說那個「智」是能了解東西、能了解的

真心；亦不能說真心是「境」，被我們的「智」所了解。如果這樣

想就是相對，將真心分成兩截。然則，真心與我們的智是打成一

片、渾成一體的，故說「忘境智於能所」。

賢首法師說那個真心做主體(subject)，一直貫穿下面。真心是

「非生非滅」的，沒有「生」，沒有「滅」，永遠恆存的。「四

相之所不遷」，現象界有生、住、異、滅這四種情況，但真心沒有

生、住、異、滅這四種情況的，「四相」都推不動它的，這是「四

相之所不遷」的意思。真心又是怎樣？「無去無來」，不會走到過

去成為過去；亦不會說它由未來走過來，不會是這樣的，真心是超

過時間的，「無去無來」的。「三際莫之能易」，「三際」者，過

去、現在、未來，三段時間都不能改變它的，真心是這樣的。

那麼真心又是如何的呢？「雖復繁興鼓躍，未始動於心源」，

雖然現象界裡面，「繁」者，指很多東西，「興」者，即興起；很

多東西興起，忽然間又說打仗，忽然間又說某個皇朝興起等等，

「繁興鼓躍」。世界上儘管繁興，「鼓躍」，「鼓」者，動也，鼓

動、跳動。任這個世界的現象怎樣跳動，但是我們的「心源」，

「心源」即是真心，我們的心源一點也沒變的，這是「未始動於心

源」。即是說現象界的變化，不能夠影響我們的真心。倒轉過來，
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這個真心「靜謐虛凝，未嘗乖於業果」，我們的真心雖然是很靜，

不生不滅所以就是「靜」，「謐」是靜這樣解釋而已，很「靜謐」

；「虛」是無形無相，「凝」即是不變；這是「靜謐虛凝」的意

思。雖然是「靜謐虛凝」，但不要以為它沒有生死輪迴的果報啊，

「未嘗乖於業果」，作業就會受果報，「乖」者，違反；未曾說會

違反業果的啊！真心雖然是不變，但是生死輪迴的業果依然是有

的。這種講法是在《華嚴經》裡面取用而已。

《華嚴經》裡面讚佛雖然身體坐在菩提樹下，但是世界任何一

個角落，他的心都能達到的，因此讚佛「隨緣赴感靡不周。」毗盧

遮那佛於成佛之後，坐在菩提樹下，佛雖然坐著，但是他隨著與他

有緣的眾生，他就現身在那裡，沒有一個遺漏的。世界上任何角

落，他都可以去到的，但他的身體仍然坐在菩提樹下而不動。

「隨緣赴感靡不周」，「靡」者，無也；「周」就是周到，

「而常處此菩提座」，那就是「靜謐虛凝，未嘗乖於業果」、「雖

復繁興鼓躍，未始動於心源」的意思，這樣即是仍有生死輪迴，不

過文章真是一流美麗！

「故使不變性而緣起，淨染恆殊」，賢首法師說一個眾生在

一個生死輪迴的情景裡面，那個真如「性」並沒有改變—「不變

性」，而隨「緣」而現「起」，或者做狗也說不定、做貓也說不

定、做人也說不定、做菩薩也說不定，隨緣而現起。

「淨染恆殊」，如果所作的是淨業，現起的境界就是淨；所作

的是惡、染污的業，那個境界自然是染污的。染就是染，淨就是

淨，不會因為你有真心，就令到你作惡業都可以上天堂，作善業都

會下地獄，不會這樣的，故是「淨染恆殊」。

「不捨緣而即真，凡聖致一」，但是我們倒轉過來，我們整天

緣隨而現起我們的生死輪迴；我們不用放棄我們生死輪迴的生命，
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如果我們迴光反照來體驗我們的真心的話，馬上就體驗得到我們的

真心了。如果你能夠做得到這樣，「凡聖致一」，「致一」即是

一致，聖人與凡夫都是一樣，都是有一個真心，釋迦牟尼有一個真

心，我也有一個真心，不過佛能夠體會到那個真心；如果我能夠體

會到真心，我與釋迦牟尼都是一致的。他這樣講就是很妙的！

「其猶波無異濕之動，故即水以辨於波」，賢首法師說那個真

心就是本體，本體就猶如水，生死輪迴即這個現象界就猶如波浪。

「波無異濕之動」，「濕」即是水，所謂「波」者，只是那些

「濕」的「動」而已，離開「濕」的話，哪裡有「波」呢？所以說

「故即水以辨於波」，我們就是在真心處知道，若我們把捉到真

心，就知道所有波浪都是由我們的真心變起的。這是「故即水以辨

於波」的意思。反轉過來，就是「波無異動之濕」，「動之濕」即

是波，即是說「波」與「動之濕」，波就是「濕」的本性嘛，

「濕」的本性與那些「動」的「濕」，一樣是那類東西而已，「故

即波以明於水」，所以我們需了解「波」，知道「波」的實質就是

水。換言之，生死輪迴的實質就是真心。文章真是美妙到極！

賢首法師說這套道理，我們不用到外面、不用去西天尋佛的，

那就要怎樣？「動靜交徹」，即我們的生命的生死輪迴是「動」

的；我們的真心是「靜」的。動者，靜之動；靜者，動之靜；這是

一體一用，互相交徹的，當下便是，這是「動靜交徹」的意思。

「真俗雙融」，真心是「真」的；生死輪迴的境界是「俗」

的，一真一俗不是相反的，而是互相融合的。這是「真俗雙融」。

既然了解是這樣的，「生死」即「涅槃」。本體時常都是涅槃，不

過我們受業力推動，所以就有生死輪迴而已。如果了解這樣的道

理，所謂生死輪迴，亦即是涅槃的本體的顯現；而所謂涅槃的本

體，亦不過是生死輪迴的實質而已。所以生死即涅槃；涅槃即生

死。「夷齊同貫」，「夷齊」者，即同等、平等；「夷」者，弄

平，「齊」即是齊整。這是「夷齊」的意思。「同貫」，生死與涅
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槃是一貫而已，生死即涅槃。賢首法師講真心，講得最好就是這些

道理。因此，華嚴宗的人認為最重要是觀我們的真心。我們有個真

心，我們的真心的體不生不滅；生死輪迴就是真心所起的用而已。

我們的真心起用，就形成四法界，即事法界、理法界、理事無

礙法界、事事無礙法界。「事法界」，就是這個生死輪迴的現象

界。現象界不外是真如理的顯現。那個真如理，就是「理法界」。

那麼事還事，理還理，分開來看；但是理是事的理，事是理的事，

所以理與事是無礙的，互相交融的。事，就是生死；理，就是涅

槃；兩者是「夷齊同貫」的，沒有障礙的。事與事之間，甲事，又

是由真心現起；乙事，又是由真心現起；丙事，亦是由真心現起。

從這個角度來看，甲事等於乙事，乙事等於丙事，它們都是由真

心現起，所以一即一切，一切即一。在這點來看，就是「事事無

礙」，在定中這樣觀想。華嚴宗的人說這樣觀想得多，在意識裡多

次出現，在很定的時候，真的好像身歷其境那樣覺得：「我的真心

與宇宙打成一片。」這樣就會見道，會成佛了。這就名為「法界

觀」。這是很好的，它令到你飄飄欲仙。那麼到底有沒有實際效

用？這個問題便需要閣下自己弄清楚了。這個問題很難弄清楚的。

小乘那些不淨觀確是真的有效用啊！修不淨觀修得多的話，一個美

人在他看起上來，他也是一臉呆若木鷄，沒有一點愛慕的表情，修

不淨觀修得多會是這樣啊！修慈悲觀修得多的話，見到一隻貓，會

愛那隻貓猶如愛自己的兒子一樣，會這樣的，故修這些是很有實際

效用的。

真心不是空，不空的，修這個真心是有的，不過他用空做手段

來撇除妄念而已。現在沒有人修這種法界觀的觀想。學華嚴宗的人

大部分都是唸阿彌陀佛，根本沒有人修法界觀。
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4.	法界觀的修法

4.1	四法界

修的時候，一定要先入了定。有關修止，各個佛教宗派都是一

樣的。如果修定的時候未得到輕安的話，即是修定未成功，那就儘

管學一下觀，這是練習而已，即是好像操兵那樣，不是真的打仗，

操練一下而已，不是真的出戰場。如果修定修到起輕安了，好像

忘記了這個身體，生起輕安之後，然後才觀想。應在修觀時先修

止，然後修觀。如修法界觀，普通是依著四法界來觀，先觀「事法

界」又可以；先觀「理法界」又可以。觀理法界是怎樣觀呢？觀想

這個宇宙的一切有為法，即宇宙裡的現象界，都是有形有象，但這

些有形有象的東西，都是無自性的、如幻的。雖無自性，但它們又

不是全無，是有一個實在的真如性。而這個實在的真如性，是離一

切相的，一切相都無的，這個叫做「理法界」。它離一切相。如果

說有「離一切相」這四個字的話，都是假的真如而已，對吧？都是

概念而已。「離」、「一切」、「相」，是三個概念而已，不算數

的。需要連這些概念都完全排除掉，完全無相的；連「無相」這個

概念都沒有。這要經過很長久的練習，練習得多的時候，就會有一

天好像豁然開朗那樣，走入了好像無時間、無空間，又不是無、又

不是有，入了這種境界。證到這個境界的時候，就說那個是真如的

顯現。那時候的真如，華嚴宗的人為它改了一個名，叫做「一真法

界」。「界」字當實體解釋；「法」者，即是宇宙萬有。宇宙萬有

的實體，叫做「法界」。那時候的這個法界，雖然是無形無相，但

又不是無，它非有亦非無，那時候就是真真正正的真實，其餘都是

幻的，唯有那時候，就是那個宇宙的本來面目，所以叫做「真」。

沒有東西與它相對的，現象界的東西都是相對的，有善，就有惡；

有美，就有醜。當證入一真法界的時候，是絕對待的，沒有東西可

以對待的。所謂「絕對」，就是絕對待。「絕」者，斷也。善惡、

美醜等等的相對待的概念都斷了。那時候自己好像冥契一真法界。

「冥」者，沒也；好像沒了入水那樣，當證得一真法界的時候，能

證的心與所證的一真法界是不分開的，好像人淹沒了入水裡。
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「沒」，就是這樣的意思。「契」者，合也。契即是從前的人用兩

塊竹、兩塊木，刻上一些字在那裡，兩塊一合起來，就對上了，好

像印鑑那樣，這就叫做「契」。「契」的意思是合，即是個人的心

與這個一真法界冥合了，「冥」，沒了入去那樣。冥契的道理是

離開言說，那時候的那種境界是沒有概念的。那個時候就是「理法

界」。如果修得到的時候，就叫做見道；見了道之後，就名為聖人

了。

一真法界即是純粹的「理法界」而已。為什麼呢？法界亦名真

如。法界或真如有兩種，一種就是概念上的真如，另一種是真如的

本身。真如的本身是離開概念的，我們經常說「真如」，這並不等

於真如本身，「真如」只是概念，是指引我們去體會那個法界真

如；那個法界真如就叫做一真法界。為什麼叫做「一」呢？一者，

即絕對（absolute）；「真」，意即不是假的。

理法界是空寂的，「空」不是空無這樣解釋，它是指無一切

相，一切相都無，連無相都無，這時候就是一種空寂的境界。雖然

那個體質是空寂，但它顯現而成為宇宙萬有，「隨緣顯現」，隨著

眾緣和合而顯現為宇宙萬有。一方面就「隨緣顯現」而產生現象

界，雖然它產生五花八門的現象界，但它那種空寂的本體，根本就

沒有變。所以一方面是「隨緣」，一方面是「不變」。隨緣就是五

花八門的顯現，在用來說就是隨緣；在體來講就是不變。所以一方

面是隨緣，一方面是不變；一方面是不變，一方面又是隨緣。當證

入了理法界之後，就觀這個由理法界顯現成為萬象，山河大地，日

月星辰，那時候就萬象昭然。那麼，這個萬象昭然是事，因為它們

是一件一件的事件，這就是「事法界」，即是現象界。

雖然由本體顯現而呈現為現象界，但每一現象界裡的東西都有

本體存在。即是在那時候，本體與現象是一而二，二而一，本體不

會阻礙現象的顯現，現象亦不會阻礙本體，這樣地觀下去就叫做

「理事無礙法界」。即理即事，即事即理，那時候入了一種這樣的
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境界。這是很美的！王國維說玄學是「美而不真」，真是美！沒有

了自己的「我」，而這個所謂「我」者，已經消融了入理法界那

裡，理法界呈現而為宇宙萬物，宇宙萬物與這個理法界相即相入，

那時候的境界很美，消融了，不見了個人的我，只有一個大我，理

法界就是我，我就是理法界。理法界呈現成為宇宙萬象，宇宙萬象

就是我。那時候不就只得一個大我？那時候並沒有小我。證入這種

觀會令你感到飄飄欲仙那樣。就華嚴宗來說，這樣就最符合真理。

但若不信這種道理，例如站在一個唯物論者的角度來看，就會認為

華嚴宗的人在發白日夢，閉上門在幻想一個萬花筒。但就華嚴宗人

來說，這就是真理。觀理法界之後，接著由理法界顯現成為事法

界，那時候就變了事法界。但再回頭看，所謂事法界，即是由理法

界顯現，不是孤立的；理法界不過是事法界的本體而已，亦不是孤

立的。體用一如，即體即用，那時候就入了「理事無礙法界」。

那麼從理事無礙，再走回現象界去看，就是「事事無礙」，現

象界裡每一件事，即「事事」，都是由一真法界顯現出來的，而一

真法界不是分開一段一段的，不能切成一塊、一塊的，是整個的、

整體的。既然一真法界是整體，即是說每一件事的任何一個角落，

都是整個一真法界。從數學上來看是這樣的：宇宙萬象裡面無數這

麼多的事，每一件事都是由一真法界顯現，而一真法界是整個的不

可分割；每一件事都是由整個一真法界顯現，即是每一件事都是整

個一真法界，而整個一真法界，對這件事來說，就是等於整個。對

於那件事來說，整個一真法界又是這樣。譬如，一隻獅子有無量那

麼多的毛，有很多毛，每一條毛都是由一真法界顯現，而一真法界

不是一條一條的毛啊，它是不可分割的、整個的，即是每一條毛都

是由整個一真法界顯現。第二條毛又是整個一真法界顯現；第三條

毛亦是整個一真法界顯現；每一條毛都是整個一真法界；一真法界

又等於一真法界，對吧？即是事與事都是融歸一處，這條毛即是那

條毛；那條毛即是這條毛。我們覺得有這條毛，有那條毛的分別，

這些是我們的妄執而已。這樣就是「事事無礙」，現象界裡每一件

事都是整個一真法界的顯現。
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但這樣的看法，從形式邏輯來看，就絕對不對啊！但是從玄學

的觀點來看它，則是對的。一真法界是不可分割的，無頭無尾的。

有頭有尾的話就可以斬成頭一段、尾一段，變了上一段、變了下一

段，但它是整個的。為什麼說它是整個？其實說它是整個也不對，

不過勉強來說它是整個。譬如一真法界顯現成為一隻獅子，獅子有

十萬條毛；每一條毛都是由一真法界顯現，而一真法界是不可分割

的；第一條毛，又是整個一真法界的顯現；十萬條毛，每條都是整

個一真法界的顯現。結果不就每條毛都是整個一真法界？一真法界

就是整個法界，即是：第一條毛即是第二條毛；第二條毛即是第三

條毛；第一、第二、第三條毛，即是第四條毛；第四、第五、第六

條毛，即是第一條毛，沒有分別的。「事事無礙」就是這樣，全部

融歸於一起。如果你這樣入觀，真是會覺得美到極。

那麼觀得夠多的話，即是不斷地每日在意識裡面重複、重複地

顯現，數年之後，你就會在工作的時候，拿著筆寫字的時候，忽然

間覺得無所謂筆，亦無所謂我，亦無所謂寫字，像打成一片那樣，

突然間會有這樣的境界出現，那就是法界觀。

4.2	依六相觀四法界

若你再將六相來觀法界，都是一樣道理。六相者，是就現象界

來說、就「事法界」來說，「理法界」無所謂六相。如果觀事法界

裡面，每樣東西都有它的總相，就整個宇宙來說，整個宇宙就是

「總相」。整個宇宙裡面有無數一件一件的事物，那就是「別相」。

無數那麼多一件一件事物組成整個宇宙，那就是「成相」。把整個

宇宙分析成全部都是無數的零件而已，根本就沒有整個宇宙，這就

是「壞相」。萬物就是同者而同之，則萬物莫有不同，這個是莊子

所講的；就其異者而異之。就同的觀點來看，每樣事物都是同的，

這張檯與那張檯都是同的，同是檯；男人與女人都是同的，同是人

嘛。就「同」這點來講，每樣事物都是相同。就「異」這點來說，
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同是一隻豬，豬頭和豬尾就不同了。同是一條毛，毛端與毛底是不

同的。沒有事物是不異的。這樣就是「同相」與「異相」。

就整個宇宙的現象界來說，是不可分離的，是六相交徹的；就

每一件事來看，亦不外六相交徹。就一個人身來看，我這個身體就

是「總相」；五臟六腑是「別相」。由五臟六腑合而成為一個會活

動的身體，就是「成相」；這個身體雖然是會活動，但是究其極亦

是零件造成的，拆開後只有一件一件的零件，並沒有整個的身體，

這就是「壞相」。五臟六腑各有不同，但是都同做一種工作，那就

是做我的生命活動的工作，這是「同相」；五臟六腑各有不同的形

狀、各有不同的功用，這是「異相」。萬物無不如此。你說萬物是

離開？它又不是離開；你說它是合在一起？又不是合在一起。這

樣，宇宙間的事物是用任何名言都沒辦法表現得到的。唯有當你不

得已一定要表示的時候，只有用雙非的辦法，非此亦非彼。任何一

件事物都可以，到底這件事物與那件事物是同呢？抑或是異呢？答

案是你說同是不對的，因為不是絕對的同，在某點來看是同而已；

你說異，又是在某個觀點來看是異。若你想用一句話來表示到底是

同或是異，這是不可能的，只可以說是「非同非異」。你說「亦同

亦異」就會有很多麻煩，因為是兩面肯定。非同非異，就是兩面都

非。即說它兩面矛盾的、雙非的，就用兩種矛盾的性質綜合來看那

些東西，不能只從一面來看。這種方式就用了辯證法的觀點去看事

情，佛家就最歡喜用辯證法的觀點去看事情。這樣地觀又止、止又

觀地修，純熟之後，你一坐下來，那個觀好像不用吃力地去觀，好

像看電影那樣一幕一幕的出現，你坐下來它自然就出現，出到一真

法界顯現的時候，它就停了，這樣你就止了。到修止的時候，止得

多久就多久，但不會止得很久的，止做得久了你又想觀，這樣又作

觀。又止又觀。到那時候，當你觀的時候就好像電影那樣一幕一幕

地出現，不用吃力地想的。好像不用經大腦那樣，那時候就是止觀

雙運了。
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觀「理法界」是如此，再進一步觀「事法界」也是一樣，都是

止、觀、止、觀這樣地做。再進一步，就是觀「理事無礙法界」，

又是一樣。「事事無礙法界」，又是一樣，一觀一止、一觀一止這

樣地修止觀。當你觀理法界觀得成功的時候，整個心住在「理法

界」裡面，這就叫做入了理法界的三昧。當你觀「事法界」的時

候，覺得萬有森羅即是我自己的呈現，這種境界便是入了事法界的

三昧。當你精神集中來觀「理事無礙法界」，那時候就是入理事無

礙的三昧。所謂入什麼什麼的三昧，就是這樣而已，即是停在那種

狀態那裡。入了那種三昧就會有這樣的現象出現的。譬如你入「理

法界」的時候，一無所有，一切現象都無，你真的突然間沒有了自

己那樣，會覺得驚怖的。當你驚恐的時候，即刻記回有個我在這

裡，覺得有個自己在這裡。譬如你觀「理法界」，無形無相，這樣

就入了無形無相的境界。

當你觀「事法界」的萬象森羅，你會覺得個心好像什麼？整個

大地什麼都有，你就好像走了出來見到整個大地一樣，會見到這樣

的。如果你這樣做，漸漸地你會得神通的。並不是說你走了出來，

因為你觀得多，會覺得萬物即是我，我即是萬物，突然間，當你不

動聲色，你什麼都不想的時候，好像真的見到外在整個世界整幅出

現在你面前，你好像真的登上山頂處看下去一樣。

還有一些你從來未見過的東西在你面前出現。譬如你從未見過

紐約的自由神像，在你修觀的時候，你會見到一片大洋，見到太平

洋，整個自由神像在你面前出現。為什麼會這樣呢？這些就是定中

引發的神通。這是天眼通而已，天眼通是很容易得到的，你願意去

修，修止觀修得好，就會有天眼通，這是最容易的。天耳通就較難

得到。天耳通，譬如我在這裡說話，你坐在那間房裡，他也會聽到

我說話的。天耳通就比較難修得到。天眼通很容易修的。你在定中

見到某件東西，就真的是那件東西啊，不過顏色不同，比較暗。他

還可以把過去的東西重新顯現出來看。
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曾經有一個人入了催眠狀態，叫他看我家裡的環境。他看我家

裡的樓梯底有個地方，本來是我用來放書櫃的，但那個人他看到沒

有書櫃，他看到一張檯，檯上坐著一個佛，但我家裡根本沒有這東

西。事隔幾年，我已經忘記了這回事。我找了一個人畫一幅彌勒的

像，用很大幅油畫來畫，因為沒有地方掛，所以掛在我家的樓梯底

那裡。我是無意的。後來，入了催眠狀態那人來探我，他說：

「咦！我以前不就見到這樣！我當時真的見到是這樣的。」這即是

說，我家裡還未曾有這種陳設的時候，他已經看到那種陳設。為什

麼他又看不到當時的陳設，而他又會看到未來相隔數年之後的陳

設？那就是一種神通力的表現。 

華嚴宗的法界觀至此已經講完了。
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Theory and Contemplative Method of the Huayan 
School, a record of the lecture delivered by 

Professor Lo Shi-hin

Edited by Chan Ngan-che and recorded by Li Ka-wai

This article is an excerpt from the recording of a lecture on 
“Buddhist Meditation” delivered by Professor Lo Shi-hin. It is a detailed 
elaboration on the theory and contemplative methods of the Huayan 
school, including the six characteristics, the four dharma-realms, the 
dharma realm of the absolute reality and the pure mind. In addition,  
saṃsāra and liberation in regard to the pure mind are explored. 
Professor Lo not only elaborated the essence of these theories, but also 
the contemplative methods of the four dharma-realms. The lecture is 
inspiring and would help the meditators to apply the techniques during 
their meditation practice.
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