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標題──华严學 

第一单元  华严宗之成立与發展 

 第一章 绪论 

   

华严宗的根本经典──《华严经》是《大方广佛华严经》的简称。《大方广佛

华严经》这七个字的经题，包含此一经的要义。《华严经探玄记》有载：「大以包

含为义，方以轨范为功，广则体极而周，佛乃果觉圆满，华譬开敷万行，严喻识

并本体，经则贯穿缝缀。」1又《华严游心法界记》记载：「华者菩萨万行……华有

生实之用，行有感果之能。」2另在《大华严经策略》亦有记载：「大方广者所证法

也，佛华严者能证人也。大以体性包含，方广乃业用周遍，佛谓果圆觉满，华喻

万行披敷，严乃饰法成人，经乃贯穿常法，一经体用尽大方广，五周因果皆佛华

严。」3综合以上经典记载内容，「大方广」三个字是诠释客观世界的所知，「佛」是

主观心灵的能知，「华严」二个字是形容心灵观照世界所得到的境界，「经」则是

将这些所知相，能知的心，所得的境，藉语言文字表显出来。 

第一节 《华严经》的集成 

一、《华严经》初期的经典 

《华严经》在中国的翻译，可以追溯到后汉明帝永平十三年(公元 70)由竺法

兰(生卒不详)译出的《十地断结经》，但此经未流传下来，后约略经过八十年始有

支娄迦谶译出〈如来名号品〉的别行《佛说兜沙经》，后又译出《文殊师利问署经》

一卷，其后再过大约七十年，三国时月支国的支谦译出了〈净行品〉的别行《菩

萨本业经》，之后由西晋武帝的竺法护、聂道真(生卒不详)译经，至东晋译出更多

                                                 
1 《大正藏》第三五冊，頁一 O 七中。 

2 《大正藏》第四五冊，頁六四六中。 

3 《大正藏》第三六冊，頁七 O 一下。 
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华严经典如下表。4
 

先期译出之经名 卷数 相当于华严经别译品名 译者 

菩萨十住行道品经 一 十住品 (西晋) 

竺 

法 

护 

菩萨十地品 一 十地品别译 

等目菩萨所问三昧经 三 十定品 

如来兴显经 四 性起品 

度世经 六 离世间品 

渐备一切智德经 五 十地品异译 

诸菩萨求佛本业经 一 净行品别译 (西晋) 

聂 

道 

真 

菩萨本愿行品经 一 净行品异译 

菩萨十地道经验 一 十住品别译 

十住经 十二 十地品别译 

菩萨初地经 一 初地品的别译 

十住断结经 十二 十地品别译 后秦僧伽跋

澄及僧伽难

提 

十住断经 十 十地品异译 

菩萨十住经 一 十住品别译 东晋诃支译 

十地经 一 十住品别译 东晋诃支译 

十住经 四 十地品别译 后秦罗什及

佛陀耶舍共

译 

佛说庄严菩提心经 一  后秦罗什译 

如来兴显经 一 性起品别译 西晋白法祖

译 

大方广如来性起微密藏经 二 性起品行译 西晋 

大方广如来性起经 二 名号品性起别译 失译者 

普贤菩萨答难经营 一 离世间品别译 吴代 

罗摩伽经 三 入法界品别译 西晋圣坚译 

                                                 
4 依湯次了榮著，一九七五年，《華嚴大系》整理，東京：國書刊行會，頁一四－五。 
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至于《华严经》的成立年代，大约于公元四世纪中叶以前，〈入法界品〉和〈十

地品〉则成立于公元三世纪以前。另一方面，推断后汉支娄迦谶译出的《佛说兜

沙经》，在公元二世纪初就已存在了。接着西晋竺法护译出之〈十住〉、〈十地〉、〈十

定〉、〈性起〉、〈离世间〉等各品经文在三世纪后半出现。因此《华严经》的大部

分，应该被视为是第一期的大乘经典。5
 

先来探讨最先出现的《佛说兜沙经》6，是由后汉的支娄迦谶翻译出来，此经

相当于唐译八十卷经的〈如来名号品〉与〈光明觉品〉，经文描述的舞台在摩竭提

国的法清净处，是释迦牟尼开始成佛时，彼时有光影甚为明亮，彼处现出广大的

莲华师子之座，光明照遍三世诸佛的国土，十方世界的菩萨皆来集会，全部皆为

一生补处的阶位。这些大菩萨心想佛会为他们说法，会示现诸佛剎土与诸佛修行，

以及光明、智慧、四无所畏等所有佛的德行；佛知诸菩萨的心念，而展现了光明

威神力。于是在东方、上方乃至十方，以文殊菩萨为首的十位菩萨各从十方的佛

剎来到此剎土。文殊菩萨承佛威力，问诸菩萨为何快乐，其原因为有数不清的佛

剎的诸佛出现；四方各呼释迦文佛不同的名号，之后佛光再度照触一佛界的十亿

小国土，佛现身于每一国土，各自被菩萨围绕，十亿小国土的诸天人民悉皆见佛。

以上所述是经文大略，所出现的菩萨是文殊菩萨。如经文记载： 

 东方极远不可计佛剎有佛，佛名阿逝堕，其剎名讫连桓；文殊师利菩萨，

从是剎来，与诸菩萨俱，数如十方剎尘，皆前为佛作礼，各各于自然师子

座交路帐中坐。7 

经文谓文殊菩萨从东方极远的讫连桓来此娑婆世界，与数如十方剎尘的诸菩萨一

起到佛前礼佛后，个别地坐于师子座。《佛说兜沙经》说明了佛度化的世界，但未

                                                 
5 見高歧直道，一九八三年，〈華嚴思想の展開〉收錄於《講座大乘佛教》三，東京：春秋社，

頁一四。 

6 《大正藏》第一Ο 冊，頁四四五上-六中。 

7 《大正藏》第一Ο 冊，頁四四五中。 
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述及佛成道的事。而另一部吴支谦译之《菩萨本业经》8则有述及佛的本业，以及

回答诸菩萨的请愿。如经文记载： 

佛之本业，十地十智、十行十投、十藏十愿、十明十定、十现十印，断我

瑕疵及诸疑妄，悉为我现佛行佛智。9 

引文表现出佛的本业包括十地、十行、十无尽藏、十定等修行，然尚未详细叙述

内容。 

《菩萨本业经》是唐译八十卷华严编纂上的原型，虽仅有一卷，对照到大部

华严，是集合四品到五品的大成；最初的无题品正是《佛说兜沙经》，相当于《六

十华严》之〈如来名号品〉与〈如来光明觉品〉的一部分，经中的〈愿行品〉即

是〈净行品〉，而经中的〈十地品〉则和六十及《八十华严》的〈十住品〉大体相

同。10
 

二、初期华严经典与大部《华严经》的关系 

为了探讨《华严经》构想的内容如何区分，本段以唐实叉难陀译之八十卷《华

严经》为主，大体从会次及四分五周的结构分成五个区隔；第一区隔从〈世主妙

严品〉至〈毘卢遮那品〉，第二区隔从〈如来名号品〉至〈贤首品〉，第三区隔从

〈升须弥山顶品〉至〈十地品〉，第四区隔从〈十定品〉至〈离世间品〉，第五区

隔则为〈入法界品〉。接着试着从此五大段，探索初期译出的华严经典与大本华严

各经品的关连。 

第一区隔的说法会场为菩提场，第一品〈世主妙严品〉为序分，〈如来现相品〉

至〈入法界品〉属于正宗分，依四分而言属于举果劝乐生信分，依五周而言属于

                                                 
8 《大正藏》第一Ο 冊，頁四四六中-五 O 下。 

9 《大正藏》第一Ο 冊，頁四四六中。 

10 見石井教道，一九七九年，《華嚴教學成立史》，京都：平樂寺書店，頁一六五。 
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所信因果周，说法主为普贤菩萨，所说内容为依报因果。对照前段所列初期译经

表上，无现存的单本别行经，在经录上亦无翻译的记录。 

第二区隔的说法地点在普光明殿，属于修因契果生解分，五周而言属于差别

因果周，说法主为文殊菩萨，主要象征信智，所说内容为十信。此段被称为是文

殊菩萨的经典，与般若之间颇有关系。对照初期的单本别行经时，后汉支娄迦谶

译《佛说兜沙经》相当于〈光明觉品〉，西晋聂道真译之《诸菩萨求佛本业经》相

当于〈净行品〉和第三区隔的〈须弥顶上偈赞品〉，吴支谦译《菩萨本业经》相当

于〈十住品〉；另外尚有现存西晋竺法护译之《菩萨十住行道品》、东晋祇多蜜译

之《菩萨十住经》、后秦竺佛念译之《最胜问菩萨十住除垢断结经》及元魏吉迦夜

译之《大方广菩萨十地经》则相当于〈升须弥山顶品〉至〈十地品〉。其中之《菩

萨本业经》是由〈序品〉、〈愿行品〉、〈十地品〉所构成，〈序品〉等于《佛说兜沙

经》的内容的三分之一；〈愿行品〉则是入菩萨道的前提过程，日本学者伊藤瑞叡

推断此品经可能是《佛说兜沙经》要进入〈净行品〉时做为媒介而集成的，同时

此经的十住则是华严十地思想及在集成大本时十种思想的典型。11
 

第三区隔的经品横亘三到六会，完全在描述菩萨的修行道路，即十住、十行、

十回向到十地。其实第二区隔与第三区隔有不可分离的关系，因为宗教的原动力

是要相信之后，才会有后继的修行。由文殊菩萨开启众生相信佛法，启发众生的

菩提心之后，众生始有进入菩萨道修行的动力。根据《菩萨本业经》的〈序品〉

和〈愿行品〉相当于〈如来名号品〉和〈光明觉品〉，在此两品经之间加入〈四圣

谛品〉，又于第九〈光明觉品〉和第十一的〈净行品〉间加入〈菩萨问明品〉，又

于〈净行品〉后加上〈贤首品〉构成了第二会。加入〈菩萨问明品〉的原因，正

有文殊菩萨启发信仰智慧的动力，而且也确立了华严修道的起点。同时第三会到

                                                 
11見伊藤瑞叡著，一九八三年，〈華嚴經の成立〉，收錄於《講座大乘佛教》三，東京：春秋社，頁

六四。 
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第六会的诸会则在说明菩萨道修行，必须历经十住、十行、十回向、十地的先后

次序。 

第四区隔是〈十定品〉至〈离世间品〉，会次为七到八会，可说是由普贤菩萨

来诠释华严特有的修行实践道路。说法主为普贤菩萨，说法内容为普贤大行，说

法地点均在普光明殿。可大别为四种组织结构： 

(一)从〈十定品〉至〈诸菩萨住处品〉，表示修差别因果，连结第三区隔的〈十

地品〉，它的内容是展开十地等的功德。 

(二)从〈佛不思议法品〉至〈如来随好功德品〉则彰显着十地的得果，即佛的

果德。 

(三)〈普贤行品〉和〈如来出现品〉表现修显因果，做为菩萨道的总结。 

(四)〈离世间品〉是成行因果，由普贤菩萨回答普慧菩萨有关修行的二百个问

题，展现普贤菩萨的万行因华。另外，〈十定品〉有西晋竺法护译出的

《等目菩萨所问三昧经》别行本。 

(一)与(二)的共同点在于都处于差别因果之中，亦即藉由十信到十地的菩萨因

行的修行，表显出佛果的功德；(三)表明以普贤行愿为因，如来性起为果，为了让

众生知道因果的平等无差别，而称为平等因果。即〈普贤行品〉是因为普贤菩萨

的普贤行，〈如来出现品〉是因为修行普贤行而证得如来出现，后者现存有西晋竺

法护翻译之《如来兴显经》四卷，此经后半相当于〈十忍品〉的部分。(四)之〈离

世间品〉，此品经有西晋竺法护翻译之《度世品经》六卷。12
 

第五区隔为第三十九之〈入法界品〉占了大部《华严经》四分之一，说法地

                                                 
12  見伊藤瑞叡著，一九八三年，〈華嚴經の集成〉，收錄於《講座大乘佛教》三，東京：春秋社，

頁七一。 
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点在逝多林给孤独园，分次为依人证入成德分，周次属于证入因果周，所说内容

为入法界法门。前面第一至第四段都在概念性地教说如何向证悟者佛陀学习所有

的菩萨修行，而此〈入法界品〉则以具体人格为媒介，体现如何实践菩萨修行。

此品经之别行单本经有西晋圣坚(生卒不详)译之《罗摩伽经》三卷、唐地婆诃罗

(613-687)译之《大方广佛华严经入法界品》一卷、唐般若译之《大方广佛华严经》

一卷、东晋佛陀跋陀罗译之《文殊师利发愿经》、唐不空(705-774)译《普贤菩萨行

愿赞》等等；其中前三种相当于〈入法界品〉，后三种只是〈入法界品〉之一部分。

13
 

第二节  《华严经》的传译 

 

一、 六十华严 

 

 关于《华严经》的传译，全部译出有二部：一为东晋佛陀跋陀罗所译的六十

卷本，三十四品，名《大方广佛华严经》，简称「晋译本」。在《出三藏记集序》

卷第九记载： 

 

   华严经胡本十万偈，昔道人支法领从于阗得此三万六千偈。以晋义熙十 

四年岁次鹑火三月十日，于扬州司空谢石所立道场寺，请天竺禅师佛度 

跋陀罗，手执梵文，译胡为晋，沙门释法业亲从笔受，时吴郡内史孟顗、 

右卫将军禇叔度为檀越，至元熙二年六月十日出讫，凡再校胡本，至大 

宋永初二年辛丑之十二月二十八日校毕。14 

 

 由引文中得知，《华严经》原有十万偈，由道人支法领取得三万六千偈。支法领

                                                 
13 同上註。 
14 《大正藏》第五五冊，頁六一上。 
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系庐山慧远门下，于东晋孝武帝太元十七年（392）与法净等共游西域求法，至

于阗国得取来《华严经》及四分律梵本，其中所取得的《华严经》，于义熙十四

年（418），由佛陀跋陀罗于扬州道场译出，即今之旧译六十华严。又于《出三

藏记集》卷十四佛大跋陀传第四亦有记载译者的情形如下： 

 

    佛大跋陀齐言佛贤，北天竺人也……先是支法领于于阗国所得华严经胡 

本三万六千偈，未有宣译，到义熙十四年，吴郡内史孟顗、右卫军禇叔 

度即请佛贤为译匠，乃手执梵文，共沙门慧严等百有余人，诠定文旨会 

通华戎（梵），妙得经体，故道场寺有华严堂焉。15 

 

  由以上两段引文得知晋译的《华严经》有三万六千偈，是支法领自于阗取回，译

者为佛陀跋陀罗，翻译年间从东晋安帝义熙十四年（418）至恭帝元熙二年（420）。

此译本被认为保存古来的形态，为东亚各国熟悉的经典。此《六十华严》有三十

四品经，可大分四个部分16： 

   第一部分：以普贤菩萨为主角，分布经品如下： 

第一品〈世间净眼品〉 

第二品〈卢舍那品〉 

第二三品〈十明品〉 

第二四品〈十忍品〉 

第二九品〈如来相海品〉 

第三一品〈普贤菩萨行品〉 

第三二品〈宝王如来性起品〉 

第三三品〈离世间品〉 

                                                 
15 《大正藏》第五五冊，頁一 O 三-四上。 
16 見渡邊照宏著，《佛教經典常談》，頁一五一-三。 
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  第二部分：以文殊菩萨为主角，分布的经品为第三的〈如来名号品〉至第八

〈贤首菩萨品〉，这几品经据日本渡边照宏推测原来可能是独立的

经典。 

  第三部分：以其他的菩萨为主角的经品是从第九的〈佛升须弥顶品〉到第二

十二的〈十地品〉、第二十五的〈心王菩萨问阿僧祇品〉到第二十

八的〈佛不思议法品〉及第三十〈佛小相光明功德品〉。 

  第四部分：普贤菩萨与文殊师利菩萨一起出现者为最后一品经〈入法界品〉，

这品经原本是独立的经典。 

    在这三十四品经中，〈十地品〉与〈入法界品〉被认为最早成立，理由在于这

两品经其实是独立经典；而且现今仍然流通。〈十地品〉原独立经典名称有三，依

序为西晋竺法护（197）翻译的《渐备一切智德经》五卷；二为后秦鸠摩罗什

（402-412）所译的《十住经》；三为唐尸罗达磨（774）所译的《十地经》。 

    六十华严注疏，计有隋朝慧远着之《华严经疏》七卷，智俨着《华严经搜玄分

齐通智轨》五卷、《华严经孔目章》四卷，以及法藏着《探玄记》二十卷等。 

 

    二、八十华严  

     

次为唐朝实叉难陀所译八十卷《华严经》，分三十九品，亦名《大方广佛华

严经》，简称「唐译本」。有关其译经情形，在《开元释教录》卷九记载： 

 

       沙门实叉难陀，唐云喜学，于阗国人，智度弘旷利物为心，善大小乘兼 

异学论。天后明扬佛日敬重大乘，以华严旧经处会未备，远闻于阗有斯 

梵本，发使求访，并请译人实叉与经同臻帝阙；以天后证圣元年乙未， 

于东都大内大遍空寺译华严经。天后亲临法座焕发序文，自运仙毫首题 
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名品，南印度沙门菩提流志、沙门义净同宣梵本，后付沙门法藏等，于 

佛授记寺译，至圣历二年己亥功毕。17
 

 

 由引文中得知，此为唐朝所译的梵本，也是从于阗国求访得手，翻译者为实叉

难陀，与经典一起来到唐朝，译经时间为武则天证圣元年（695）至圣历二年（699）

年。引文中尚提到因为「旧经处会未备」，所指的是晋译六十华严，只有七处八

会，三十四品。从澄观所著之《大方广佛华严经疏》卷三记载亦可明白看到旧经

有不足之处如下： 

 

    于阗三藏实叉难陀，此云喜学，于东都佛授记寺再译旧文，兼补诸阙，计 

益九千颂，通旧总四万五千颂，合成唐本八十卷。18
 

 

由引文明白，实叉难陀在东都佛授记寺再翻译经文，并兼补全所有的缺漏部分，

增加了九千颂，与旧本的《六十华严》合起来共有四万五千颂。 

另《八十华严》之注疏，计有慧苑着《略疏刊定记》十五卷、神秀着《华严

经疏》三十卷、澄观着《华严经疏》六十卷、复庵着《华严纶贯》一卷，及明朝

的德清着《华严经纲要》八十卷等。 

 

三、四十华严 

 

    另外的一个翻译版本为四十华严，罽宾国般若三藏于唐德宗贞元十二年（796）

于长安崇福寺翻译，澄观及圆照、鉴虚等诸师祥定，至贞元十四年（798）二月译

毕。故又称为贞元经，全称为《大方广佛华严经入不思议解脱境界普贤行愿品》，

                                                 
17 《大正藏》第五五冊，頁五六六上。 

18《大正藏》第三五冊，頁五二四上。 
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略称为《普贤行愿品》。此四十华严除了与新旧两译的〈入法界品〉大同小异，然

其文中有添加普贤菩萨的十大愿王，及重颂普贤愿王清净偈。本经的注疏计有：

澄观着《华严经别行疏》十卷、仲希着《华严经别行疏》二卷、净源着《华严经

普贤行愿修证仪》一卷等。 

 

第二章 《华严经》研究之变迁发展 

 

       有关《六十华严》被翻译以前，对于《华严经》的变迁状况，并无确切记载；

惟不论现存数据多么匮乏，以公元四百年为分水岭来看，注释《华严经》者有沙

门僧卫为「十住」做了批注。19然此「十住」，具体来说，不能确定相当于汉译《华

严经》的何品经文。但于公元五世纪初，鸠摩罗什到长安后，他本身非常重视《华

严经》，因此而带动了研究华严经类的气势。譬如，由佛陀耶舍口诵，鸠摩罗什译

出《十住毘婆沙论》十六卷，后又自己译出《十住论》十卷。20另在鸠摩罗什门下

有一位道融法师，以研究《十地义疏》著称。21随着这样的研究，迄译出《十地经

论》之前，有不绝如缕的研究者，因为在《高僧传》明载研究《十地经》的学者，

就有昙迁（384-482）、僧慧（408-486）、昙斌（409-475 左右）、慧亮（413-475 左

右）、弘充（412-483 左右）、僧钟（430-489）、宝亮（444-509）、法安（454-498）

等多人。然而虽有如此多人，却无有记载他们研究成果的记录。22
 

另自东晋佛陀跋陀罗在建业（今南京市南）译出《六十华严》后，沙门昙斌等

数百人承教，华严研究即由此滥觞。23其时慧严、慧观均参加翻译工作，二人为鸠

摩罗什弟子，慧观判华严为顿教。后求那跋陀罗来广州，北上建业，随刘宋的谯王

                                                 
19 《大正藏》第五 O 冊，頁三五六上。 

20 《大正藏》第五 O 冊，頁一五六中。 

21 《大正藏》第五 O 冊，頁三六三中。 

22  見木村清孝著，《中國華嚴思想史》頁三五。 

23 《大正藏》第五一冊，頁一五八上-中。 
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义宣至荆州，在新寺宣讲《华严经》；又在稍后北方的禅学家玄畅24至江南，有谓「初，

华严大部，文旨浩博，终古以来，未有宣释。畅乃竭思研寻，提章此句，传讲迄今，

畅其始也。」从以上的求那跋陀罗及玄畅的事迹，在刘宋时代对《华严经》的关心

有逐渐升高的态势。另北齐文宣王抄《华严》大部为十五卷，设华严斋，并作《华

严斋记》记其法会盛况，可见当时确实重视此经。但自东晋至北齐（约于公元

317-577），及达于梁朝，《华严经》的研究，并不普广。南方固然少有研究华严者，

同时北方对此经尤其罕闻。惟《华严传》记载沙门灵辨25顶戴此经入五台山，于北

魏熙平元年（516）始造《华严经论》，至神龟三年（520）功毕，成一百卷。又灵

辩在融觉寺示寂，此寺沙门昙无最曾在此讲《华严经》，如《洛阳伽蓝记》卷四所

载：「融觉寺，清河文献王怿所立也……，比丘昙无最善于禅学，讲涅盘花严。」26其

弟子智炬通华严，讲经五十余遍，有疏十卷。27此距六十华严译成（418-420）至此

约百年，北方研究华严者几无记载，南方稍多，然比起成实、涅盘实际上较为衰微。

但在此后，南北研究华严大盛，逮至唐初，遂有华严宗之成立。28
  

 

第一节  北方的研究发展 

     

北方《华严经》的研究发展，归功于地论学家，南方则有赖三论学者。先说北

方的地论学家，在北魏永平四年（511）于洛阳译出世亲所著的《十地经论》十二

卷29，其中承受翻译者勒那摩提教导的慧光30，即著名的光统律师，形成地论南道派，

                                                 

24《大正藏》第五五冊，頁七八有提到此人著訶梨跋摩傳序第八。 

25《大正藏》第五一冊，頁一五七。 

26 《大正藏》第五一冊，頁一 O 七-一七。 

27 《大正藏》第五一冊，頁一五八下。 

28  湯用彤著，《隋唐及五代佛教史》頁一九七-八。 

29 《大正藏》第二六冊，頁一二三中。 
30

《大正藏》第五O冊，頁六O七中-八中。 
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急速地发展对《华严经》的研究。其实勒那摩提31本身承北魏宣武帝之命，时常宣

讲《华严经》，据《续高僧传》卷一记载其人常在天上讲《华严经》，致使其弟子相

继辞世，因此勒那摩提可谓是研究华严的大家，是以慧光一门续有研究华严者，当

不稀奇。事实上慧光（468-537）对《华严经》亦有着疏，其门下弟子亦多有建树。

32
 

首先如僧范（476-555），着有《华严疏》五卷，据《华严经传记》卷二载，其

于邺下现义寺宣讲《华严经》〈十地品〉第六地现前地时，忽有一雁飞入殿堂，正

对法座听法，僧范讲毕时雁始飞离；其后尚有雀及鸭前来听经闻法的事迹。33 

次如慧顺（487-558？），年二十五投慧光出家，讲《十地经》、《地持论》、《华

严经》及《维摩经》，并有着疏解释。34 

再如道凭（488-559），听闻慧光宣扬戒律投其门下，就学十年后，辞别慧光广

弘佛法，讲《十地经论》、《涅盘经》、《四分律》等皆不需讲稿，时人有「凭师法相

上公，文句一代希宝，斯言信矣！」之评语。35 

又如昙衍（503-583），年二十三，投慧光出家。造《华严经疏》七卷，慧光命

终后，将华严大教再兴盛起来。36 

最后为安廪（507-583）37，二十五岁出家，从慧光听闻《十地经》，又研究禅

学。梁太清元年（547）赴南地，得武帝礼遇住天安寺，宣讲《华严经》。安廪其人

成为在地论南道派中完成在南地传播《华严经》的创始者。 

地论南道派的第二代，产生了研究《华严经》卓越的巨匠，包括灵裕、灵干及

                                                 
31

 大正藏》第五O冊，頁四八三下；第五一冊，頁一五八下。 

32 見木村清孝著，《中國華嚴思想史》頁三九。 

33 《大正藏》第五一冊，頁一五九中-下。 

34 《大正藏》第五 O 冊，頁四八四中。 

35《大正藏》第五 O 冊，頁四八四中-下。 

36 《大正藏》第五一冊，頁一五九下。 

37《大正藏》第五 O 冊，頁四八三中-四上。 
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慧远。 

首谈灵裕（518-605）38，幼习儒学，十五岁丧父，隐瞒母亲出家，本欲投慧光

学习，然当时慧光已亡，于是依道凭听闻《十地经论》。着有《华严疏》及《旨归》

九卷。39
 

次谈灵干（535-612），十四岁时成为昙衍的弟子，十八岁时宣讲《华严经》及

《十地经》，备受赞赏；干志奉华严，常依经本，作华藏世界海观及弥勒天宫观；

其甥灵辩亦以广弘《华严经》而有名。 

最后谈慧远（523-592），敦煌人，十三岁成为僧思禅师弟子，十六岁向湛律师

学习，从法上受具足戒，在昙隐处听闻「四分侓」，严重抗义北周武帝废佛行动。

隋兴，文帝就位，任洛州的沙门都，住净影寺。相传着有《华严疏》七卷，《大乘

义章》十四卷等。40
 

除此之外，北方《华严经》研究者尚有灵辩与慧藏。灵辩相传完成《华严经论》

一百卷，当其要编此书时，在神龟元年（518）奉命在宣光殿讲《大品般若经》，之

后于夏季讲《华严经》，冬季则讲《大品般若经》。慧藏（520-605）相传十一岁出家，

至不惑之年，隐居于于鹊山，以《华严经》为本宗研究佛理，撰写《义疏》，后受

北齐武成帝之召入太极殿宣讲《华严经》41。而灵辩的《华严经论》其中的一部分

尚有现存，该书后面另加了一切经，因为弟子们的努力，不久即于山西省扩展开来，

到七世纪末流布到长安（现在西安市），可见当初这部《华严经论》的声望多么响

亮；同时另一方面亦透显出这部经论本身具有高度的思想水平。 

 

第二节  南方的研究传统 

                                                 
38《大正藏》第五 O 冊，頁四九五中-八上；第五一冊，頁一六 O 上-一上。 

39《大正藏》第五 O 冊，頁四九五中-九八上；第五一冊，頁一六一中。 

40《大正藏》第五 O 冊，頁四八九下-九二中。 

41《大正藏》第五一冊，頁四九八上-中。 
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三论宗集大成者吉藏（549-623）42在其所著之《华严游意》中记载，江南的《华

严经》讲授始于摄山（江苏省江宁县东北）的胜法师，后由法朗43承继扩展《华严

经》。经文中的「胜法师」虽不知所指何人？然藉由包括法朗的三论宗派系统，成

为主要在江南地区《华严经》研究的传统支撑者。44
 

首先巩固三论宗兴隆基础的是僧朗（500 左右）45，他从法度（437-500）46学

习，据说对《华严经》及三论宗学的讲解投下最多心力。另从僧朗门下出僧诠，其

弟子有法朗、智辨、慧勇、慧布等，其中发展《华严经》研究者，为法朗与慧勇。

47
 

法朗（507-581），二十一岁出家，于大明寺宝志禅师受学禅法，进而向律、成

实、毗昙等专门学者学习，之后，从僧诠习《华严经》及《大品般若经》。永定二

年奉勅入京，住兴皇寺讲解《华严经》与《大品般若经》及四论，各讲了二十余遍，

从其传记推测，其对《华严经》的解释颇有新的意境。48
 

另慧勇（515-583）49，初修禅，学习《成实论》、《十诵律》后，跟随僧诠。于

天嘉五年（564），奉陈朝文帝召请入大极殿宣讲而名显一时，在大禅众寺住了十八

载，据说宣讲《华严经》、《涅盘经》、《大品般若经》各二十遍，四论三十五遍。之

后，三论学系中《华严经》研究者并未绝迹。有一位从法朗、慧布学习的慧觉（554-606）

50据说不间断地讲解《华严经》、《涅盘经》、《大品般若经》等二十多部的经论。从

                                                 
42《大正藏》第五O冊，頁五一三下-五上。 

43
《大正藏》第五O冊，頁四七七中-八上；《華嚴遊意》，《大正藏》第三五冊，頁一。 

44見木村清孝著，《中國華嚴思想史》，頁四四。 

45《大正藏》第五O冊，頁三八O下。 

46《大正藏》第五O冊，頁三八O中-下。  

47見木村清孝著，《中國華嚴思想史》，頁四四。 

48《大正藏》第五 O 冊，頁四七七中-八上。 

49《大正藏》第五 O 冊，頁四七八上-下。 

50《大正藏》第五 O 冊，頁五一六上-下。 
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以上的叙述得知，从僧朗以来，江南的《华严经》研究系依赖三论宗派接续下来。

51
 

   

第三节   摄论师的华严学研究 

 

在华严经研究的历史上展开新页者为摄论师，为何如此说呢？因为摄论师不仅

在自己内部孕育新的《华严经》研究之道，且对成立华严教学上给与重大的影响。

原本所谓的摄论师，是由真谛于陈朝的天嘉四年（563）在广州制旨寺，以无着译

出的《摄大乘论》三卷与针对此做的《释论》十二卷为依据所形成的派别。同时据

称真谛亦造《义疏》八卷而著名，但实际上其对《摄大乘论》情有独钟。惟其之传

播，受到南方三论宗及《摄大乘论》等唯识书籍本身带有印度性格的阻挡，而无法

顺利推广。然因北周的废佛，造成许多地论学派人士陆续逃到南方，形势也为之改

变。学习地论学的人士开始热烈研究《摄大乘论》，随着隋朝兴起，《摄大乘论》亦

相继传到北方，于短时间内，摄论学攀达到佛教学的中心位置。52
 

在此摄论师当中，可以明确地指出最初进行《华严经》研究者，首推昙迁

（542-607）。于二十一岁投昙静律师出家，后受昙遵之教，隐于林虑山的净国寺，

研究《华严经》、《十地经》及《维摩经》等等。北周发生废佛时奔逃至建康，入道

场寺讲唯识，在桂州刺史家获得《摄大乘论》，因而透彻地理解了唯识思想。继而

隋朝兴起，即返回北地旅游，于彭城宣讲《摄大乘论》及《楞伽经》、《起信论》等。

据说此举是《摄大乘论》在北方最初的传播。隋文帝开皇七年（587）与慧远、慧

藏、僧休、宝镇、洪遵等五人一同赴长安，于大兴殿拜谒文帝。因此在大兴善寺聚

集了许多学僧开讲《摄大乘论》。相传其著书中有《摄论疏》十卷、《亡是非论》、《楞

伽经》、《起信论》等疏及《华严明难品玄解》等二十余卷，然现存者只剩《亡是非

                                                 
51見木村清孝著，《中國華嚴思想史》，頁四五。 

52見木村清孝著，《中國華嚴思想史》，頁四七。 
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论》一卷。53
 

次为法常（567-645），十九岁投昙延门下修习涅盘学，后研究《摄大乘论》，

是一位有名的摄论学者，其本身非常重视《涅盘经》；亦解说《华严经》，相传着

有法释书。54
 

除此之外，隋朝时期《华严经》之研究与摄论学有关者，尚有一位道璨，生

卒年不详，其人研究《摄大乘论》、《华严经》及《十地经》。55
 

从以上的推察，所依据数据有限，摄论学派对于《华严经》的研究，谈不上

盛行；另外亦无法得知昙迁与法常对《华严经》的理解程度。惟不可否认的一点

是昙迁对六十华严中〈菩萨明难品〉经文的解释大纲上，提出「十甚深义」的思

想。56基于此点，吾人或可推论摄论学本身不仅对华严教学的形成具有很大的贡献，

同时其内部也因基于研究摄论，对诠释《华严经》达到某些卓越的成果。57
 

综合上述，对于《华严经》研究的发展与变迁当有一番概略性的理解，接下

来欲探究华严思想的形成与展开，内容包括华严宗成立的社会背景、华严法脉传

承、华严宗主要的思想等等。 

 

第三章  华严信仰的形成与展开 

 

第一節 华严宗成立的社会背景 

 

考察华严宗是如何成立的，前面的章节探究过在此宗成立以前，地论宗及摄

论宗都研究过华严，所以可说他们是华严思想成立的先驱，在教学上确有卓著的

贡献，然而虽有学派的传承意味，但对于华严宗的开宗说明并不圆满。只从学派

                                                 
53《大正藏》第五 O 冊，頁五七一上-四中。 

54《大正藏》第五 O 冊，頁五四 O 下-一中。 

55《大正藏》第五 O 冊，頁六六九下。 

56《大正藏》第三五冊，頁一七六下。 

57見木村清孝著，《中國華嚴思想史》，頁四八-九。 
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的传承，说明华严宗的成立是有困难的，吾人不妨从对《华严经》的信仰，及华

严斋会等方面，思考华严宗的成立。 

 

一、《华严经》信仰的流行 

 

   对《华严经》信仰的一种表现，有经典的读诵及书写。其中更以读诵经典广为

人们所接受，借着反复读诵经典，显现出神异，而达到展现神通力。一般民众，

无法理解难度高的佛教哲理，因为和民众的平时生活牵不上关系，但是如果能展

现各种神通的僧人，都会为人所尊敬。中国佛教各家宗派的开山祖师不乏有展现

神通能力的人，例如天台宗的开山祖师慧文禅师58，并非形成天台哲学的哲人，而

是禅观的实修者。另华严宗初祖杜顺，亦同样是观行的实践者。如此看来，一般

宗派的成立，不仅要完成宗派本身的哲学思想，还要具备实践的性质，其必要条

件即要有特异的宗教者开创宗派。然而针对《华严经》信仰的研究，必须注意支

持其信仰的阶层；如果信仰者只属于僧侣阶层，则其信仰只为职业僧侣的占有物，

而不能说是渗透于民众的信仰。所以本篇报告欲从僧侣、民众及当时贵族阶层来

探讨。主要使用数据以法藏所著的《华严经传记》为主，时间从南北朝末期至隋

朝及初唐为范围。59
 

   吾人推测《华严经》的读诵是从北魏开始盛行，读诵经典也是信仰行动的一种，

因为读诵经典会带动人们的思考，随着读诵而渐渐开启研究《华严经》。从南北朝

至隋、初唐期间研究和宣讲《华严经》者，可举出僧范、道凭、慧顺、灵裕、慧

藏、智脱、灵干、慧觉、慧萧等，这些僧人共通点在于他们不仅专门研究华严，

且从事研究《涅盘经》、《四分律》、《维摩经》等各家经典。另亦如前章所谈的一

样，推测属于地论宗的学者，在研究十地经论之便也研究了华严。在法藏所著的

                                                 
58 《大正藏》第四九冊，頁一七八中-九上。 
59 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁十七-九。 
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《华严经传记》卷二记载华严的研究者有：法业、求那跋陀罗、勒那摩提、智炬、

慧光、僧范、昙衍、灵裕、慧藏、灵干、慧觉、法敏、慧眺、道英、道昂、灵辨、

智俨。其中法业、求那跋陀罗、勒那摩提、慧光等，正是翻译《华严经》及《十

地经论》的译者及笔受者。以上法藏将在《华严经传记》中提到之人，视为华严

专业的人，而另有业余者则如昙无最、北台意法师、僧远、栖霞寺僧法师、昙遵、

慧顺、玄畅、道凭、摄山止观寺诠法师、法朗、慧象、安廪、洪遵、昙迁、慧远、

静（青）渊、慧觉、吉藏、智琚、智正、慧持、慧赜、慧璇、光觉。此专业与业

余的界线虽无法明确区分，但是总之是这些人促进了《华严经》的研究。60
 

惟法藏以什么做记号区分为专与兼呢？可以提出的是有瑞相出现与否。因为

如果是专研《华严经》者，推量必有瑞相出现。《华严经传记》卷二记载如僧范、

灵裕讲经时都有传奇事件出现，因此当时研究华严者，不仅只是学问上的研究而

已，且对经典保持热烈的信仰，因为会有不可思议的瑞相。从现代的常识观之，

或会认为无科学根据，或毫无意义；但因为在古代，人们在了解宗教意识的层面

上，欠缺理解现象的必要性。另外，在《大唐内典录》卷十记载，据说北魏有一

阉官刘谦之日夜读诵《华严经》，居然长出胡须，致使魏高祖大为惊异，特别尊崇

《华严经》。61诸如此类的传奇事件，在《续高僧传》亦迭有出现。而《华严经》

信仰的流行，不仅限于僧职者，亦广及于在家居士及善男信女，于《华严经传记》

卷四记载，有一王氏，既无戒行，又不修善，因患致死，被人引至地狱，地藏菩

萨教他若能持《华严经》中的一句偈，能免入地狱，其句偈为：「若人欲求知，三

世一切佛，应当如是观，心造诸如来。」62
 

于北齐与北周那样社会动荡不安的时代，由僧侣带动《华严经》的读诵和书

写极为盛行，然而这些人并不以国家权力为背景，亦未居僧官，多为在野人士，

                                                 
60 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁十九-二一。 

61《大正藏》第五五冊，頁三三九中。 

62《大正藏》第五一冊，頁一六七上。 
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一心求道，凝结求道的力量，产生一宗的开山祖师。藉由僧侣读诵《华严经》的

传统，构成华严宗的成立与开展的基础，同时在野的这项传统，一直延伸到唐及

宋。63
 

 

二、华严斋会的成立 

 

  所谓斋会的「斋」，本来的意思是指僧伽过午不食，僧人进食的时间在中午以

前，后来转用为供养僧侣饮食的仪式称为「斋」或「斋会」；进而广及供养信众的

饮食也属于斋会的一种，称为「无遮斋」，这种「无遮斋」据说可招感无限的福德。

64
 

  如此，斋会本为布施食物的意思，后来也意味着僧俗共同的修行，而在此欲

探讨的华严斋会，主要是以修行为目的之集会，同时兼带有无遮大会的色彩。华

严斋或普贤斋与一般只是提供食物供养的斋会不同，在这里或可将它视为以读诵

《华严经》或《法华经》为中心的共修团体。像这样有关以修行为目的的斋会记

事，从高僧传中看到，有以读诵《法华经》为中心的共修团体的普贤斋会。于《高

僧传》卷十二有简明记载释道冏，说他作普贤斋，有瑞应。65阐述更详尽者于惠祥

所著之《弘赞法华传》卷一记载： 

 

   释道冏，扶风好涛人也，本姓马氏，学业淳粹，……初出家，为道懿弟子， 

冏素诵法花，唯凭此业，元嘉二年九月，在洛阳，为人作普贤斋，于是，

澡雪庭除，表里清净，严遍吉之像，肃如在之心，道俗四十许人。……后

                                                 
63 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁三一。 

64 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁六九。 

65 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁四三。  
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三年十二月，在白衣家，复作普贤斋……。66 

 

  如其引文的资料可采信的话，道冏于刘宋的元嘉二年（425）九月，在洛阳做普贤

斋，其后又有一次于在家众的家中做普贤斋。前面一次的斋会有四十余人参加，

是一个小型的共修会，亦可推测他所做的斋会特质是以在家众为主的共修团体。67
 

    之后在《高僧传》卷七及《弘赞法华传》卷一亦记载释僧苞68于宋永初年

（420-22），启建三七日普贤斋忏事，他与道冏为同时期之人，根据这样的资料，

推测在公元五世纪初开始已有普贤斋的共修会。69而华严斋开始于何时呢？在法藏

所著的《华严经传记》卷五之杂述第十载有： 

 

     华严斋记一卷。 

     右竟陵文宣王撰，自齐梁以来，每多方广斋集，皆依此修行也。今益州宏法 

师，亦以华严为志，劝其士俗，清信等或五十人或六十人，同为福社，人 

各诵华严一卷，以同经部，每十五日，一家设斋，严道场高座，供主升座， 

余徒复位，各诵其经毕而方散，斯亦斋集之流也。70
 

 

查引文中的文宣王撰写《华严斋记》一卷，「自齐梁以来」，所谓的「齐梁」，应为南

北朝时期的南齐和梁，约在公元五世纪末左右，稍晚于普贤斋。而其所谓的「方广

斋」应为华严斋，此处了解到以益州宏法师为中心的斋会，有在俗信众五、六十人

组织而成，以读诵《华严经》为主，于每月十五，设斋，这样的组织，近于结社，

                                                 
66《大正藏》第五一冊，頁十四上。見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁四三。  

67 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁四三。 

68《大正藏》第五一冊，頁十四中；第五 O 冊，頁三六九中-下。 

69 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁四三－四。 

70《大正藏》第五一冊，頁一七二上-中。 
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法藏指出是斋集之类，可见由此引文知悉益州宏法师的集会是一种斋会的系统。71
 

  顺便探讨「方广斋」是否为「华严斋」的别名呢？72在《华严经传记》卷三记载

的慧眺传如下： 

 

   释慧眺，姓庄氏，少出家以小乘为业，驰誉江汉。承象王哲公在龙泉讲三 

论，心生不忍曰：三论明空，讲者着空，言讫舌出三尺，鼻眼两耳并皆流 

血。七日不语，有伏法师，闻之曰：汝大痴也，一言毁经，罪过五逆，可 

信大乘方得免耳。乃令忏悔，舌还故入。便举往哲所，唯听大乘。哲之云： 

亡为建七处八会方广斋，百日既满，即往香山神足寺，足不踰阃。常习大 

乘，四时每讲华严经，用陈忏谢。贞观十一年四月，在松林坐禅，见有三 

人形服都雅，请受菩萨戒，受讫白曰：禅师大利根，若不改心信大乘者， 

千佛出世，犹在地狱，房此重厉，涕血交流，大哭还寺。在讲者房前，宛 

转呜咽不得能言，以水洒醒。乃更大哭，绕佛忏悔，用此为常，又勤化士 

俗，造华严大品等名一百部，至十三年三月，佛前礼忏，安然坐化，因此 

而终，春秋八十余矣。 

终后七日，林树白色，过此方复焉。斯亦知过能改，诚可喜也。寺去城五 

十里，从受归戒七千余人，填赴山河，为建大斋，于墓所三十法师，各开 

一，用津灵造。73
 

 

依据此数据显示，慧眺于唐太宗贞观十三年（639）八十多岁殁，与华严初祖杜顺

（557-640）是同年代的人。他启建「七处八会」的方广斋（按：六十华严是七处八

会），所以可推测他有设立一个读诵《华严经》的共修团体。又从引文中得知，他将

                                                 
71 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁四五-六。 

72 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁四六。 

73《大正藏》第五一冊，頁一六二中-下。 



 23 

入灭时，在他的墓所有三十位僧人各自读诵一品经，并设大斋。与慧眺并列在《华

严经传记》卷三中者尚有《慧觉传》，及《法敏传》，皆记载有启建法会，推量他们

也有举行方广斋会。其中《慧觉传》中记载他被请至高阳，久任《华严经》讲匠，

举行法会盛况空前，所建讲堂可容纳千人之大。74在法敏传中亦载他宣讲《华严经》

时，四方义学沙门八百余人，僧千二百人，尼三百，士俗集会，不可复记，被称为

「法庆之嘉会」。75以上的慧觉及法敏，主要是讲经的法会，非以在家众为中心的斋

会，惟仍然有在家众参与其中。76 

    华严斋会之流行，亦可谓促进华严宗成立的一种社会层面的基础。无庸置疑

地，由法藏集大成的华严教学，与在这些斋会受到信仰的经典，虽大异其趣，但

是对于华严宗的成立，这些以在家众为中心的《华严经》信仰，也不能全然否定

它具有某种贡献或成果。大胆而论，在家众对《华严经》信仰的理论性哲学的基

础，可说是法藏及智俨教学上的课题。仅以原始的宗教体验，要使知识阶级接受

是相当困难，所以必须从其中产生哲学的解释与理解。由此方面考虑，以上所讲

有关《华严经》的读诵及信仰，说它是华严宗成立的社会基础，当不致于是牵引

附会的说法。77 

 

第二节   华严宗于唐、宋、元、明、清等朝代发展概况 

 

  一、华严宗于唐朝发展概况 

   

 华严宗在唐朝缔造盛景，不论是译经、传人、思想各方面，均在唐朝达到颠峰，

                                                 
74《大正藏》第五一冊，頁一六二上。 

75《大正藏》第五一冊，頁一六二上。 

76 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁四六-七。 

77 見鎌田茂雄著，《中國華嚴思想史の研究》頁四七。 
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是处于什么环境下才能全然不受阻碍地健全发展呢？以下试探讨它的社会背景。 

 

（一） 初唐的政治与文化 

    

    自唐高祖至唐太宗，接着为唐高宗，其步调是从建设到安定，而构成初唐政

治中心者，首推唐太宗的「贞观之治」，在其前面唐高祖是其准备时期，后面唐高

宗的统治则为其承继时期。78
 

     唐太宗李世民对其施政的心态，曾自许如下： 

 

    为君之道，必存百姓。若损百姓，以奉其身，犹割股以啖腹，腹饱而身毙。

若安天下，必须先正其身，未有身正而影曲，上理而下乱者也。朕每思，伤

其身者，不在外物，皆由啫欲，以成其祸。若躭嗜滋味，玩悦声色，所欲既

多，所损亦大。既妨政事，又扰生人。且复出一非理之言，万姓为之解体。

怨损亦大。既妨政事，又扰生人。且复出一非理之言，万姓为之解体。怨雠

既作，离叛亦兴。朕每思之，不敢纵逸。79  

    

  引文中「必存百姓」、「先正其身」的精神，只要真正贯注在现实政治中，就可知其

评价如何？而其现实的政治是如何展开的呢？ 

    唐朝的基本政治，一言以蔽之，是承袭隋朝的路线，确立强而有力的中央集

权系统，建设成一个大统一的国家。内政方面，以租庸调制、均田制为经济的基

础，以府兵制确保强化国家与民族之间的主从关系，同时以完备的科举制度充实

文官组织。另外，在外交及外略方面，于贞观四年（630）灭东突厥，恩威远播，

                                                 
78 見木村清孝著，《初期中國華嚴思想の研究》，頁四一 O。 

79 《舊唐書》四三，職官志二三。 
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诸部落称他为「天可汗」；此举可说确定唐朝在东亚的地位屹立不摇。80
 

     在这样的政治环境之下，初唐时期即有璀灿的国际性文化，揆其原因，是因

为全国统一造成经济繁荣，对文化的发展提供巩固的基础；而且也因为孕育出文

化的广博及多样性，随着南北朝以来异族中国化现象，文化层面显著地流露出融

合的趋势；另外，亦因向外征讨的成功，取得周边地方的支配权，使交通及商业

迅速地发展起来。这个时代，不仅中国文化大量外移，中国文化也不断地摄取吸

收外来文化，而使文化内涵包罗万象多采多姿。又因各种新兴宗教纷纷传入，形

成相当自由的布教情形。由此观之，初唐的中央社会，在文化的层面上确实含摄

世界性与包容性。81
 

 

（二） 初唐三位皇帝的佛教政策 

 

隋文帝大规模的佛教复兴运动，导致佛教达到兴盛。接着至唐朝，由于国力充

实，经济范围扩大，交通发达，与印度、西域之间更容易交流；而且有可能佛经的

翻译、研究及新兴佛教的传入，也一并完成了应有的基础。如此一来，初唐时期佛

教政策是如何实行？佛教界有何种反应呢？82
 

隋恭帝禅位于唐，李渊即帝位，是为唐高祖，称号于义宁二年（618）五月。

武德元年仲春季节，李渊于太极殿召集沙门及道士各六十九人，行道七日，散席之

日设斋供千僧。另于同年，于朱雀门南通衢上普设道场，设无遮大会；又为太祖元

皇帝及元贞皇后，造旃檀等身像三驱，于慈悲寺供养。83
 

武德二年，唐高祖对佛教明立政策：其一将佛教行事用于治理国家的方法上，

                                                 
80 見木村清孝著，《初期中國華嚴思想の研究》，頁四一一。 

81 見木村清孝著，《初期中國華嚴思想の研究》，頁四一一。 

82 見木村清孝著，《初期中國華嚴思想の研究》，頁四一二。 

83《大正藏》第五二冊，頁五一一中。 
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易言之，从这一年开始，高祖颁诏下令「依据佛制，于正、五、九月及十月的十斋

日，不得行刑屠钓。」84亦即强化以前在民间保有的斋会及斋日，使其转变成为国

家的行事。其二是对佛教界实行积极统理规划。高祖于这一年推出十德统管僧尼，

命僧人保恭为纲统。85此十德的制度，目地在于强化统管僧人。86
 

继高祖之后的唐太宗，一方面积极推行儒学的复兴，一方面支持道教以对付社

会势力龎大的佛教，欲借着两者的相互牵制力量，将佛道两教纳入儒教的专制统治

之中。另于《旧唐书》所记载，可见其对佛教的观感如下： 

 

  至于佛教非意所遵，虽有国之常经，固币俗之虚术。何则，求其道者，未验

福于将来；修其教者，翻受辜于既往。87
 

 

由引文中知，唐太宗不信佛教。惟实际上，太宗并不以为佛教对其政治会带来任何

危险，主要是其以儒教治国，佛教并未妨碍他的施政，反而冀盼佛教成为他施政的

助力。88
 

 太宗之后为唐高宗，唐朝的佛教政策基本上并未改变。然高宗一方面对佛教表

示一定的敬意，一方则借着鼓吹儒道二教而贬抑佛教的相对地位。另外，也以跪拜

问题为中心，对佛教提出指责，而高宗对于宗教的措施包括：以太子身份撰写《圣

记三藏经序》89、改九成宫为万年宫，废玉华宫做佛寺90；颁诏强化君臣父子的界

限，长幼仁义的序列，禁止不拜僧尼；再度派遣王玄策赴印度，赠送佛袈娑；91到

                                                 
84《大正藏》第三九冊，頁三六二中。 

85《大正藏》第五 O 冊，頁五一二下-三上。 

86  見木村清孝著，《初期中國華嚴思想の研究》，頁四一二。 

87 《舊唐書》六三，《列傳》一三。 

88 見木村清孝著，《初期中國華嚴思想の研究》，頁四一四。 

89《大正藏》第四九冊，頁五七四中；第五二冊，頁二五九上-中。 

90 《舊唐書》四，本紀四。 

91《大正藏》第五四冊，頁六上。 
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唐高祖的旧宅天宫寺，度僧二十人；92宣扬孝道与礼节，命道士、女冠、僧尼均要

行跪拜礼；93到孔子庙，追赠孔子「大师」名号，举行祭祀，免其子孙赋役。到老

子庙，追封为「太下玄元皇帝」，重新建造祠堂；94于洛阳龙门山，雕高八十五尺

的石龛卢舍那佛像；95颁诏天下寺院，各度僧尼五十人；96耳闻菩提流地之名声，

派遣使者迎来中国97等等。98
 

唐高宗除了以上所列对宗教的事迹外，相传还有许多对建寺及修理、复兴的事

迹。对玄奘的翻译事业，亦承继唐太宗的方法予以支持。但是，在高宗整个宗教政

策当中，对佛教的保护有减弱的趋势，以及对于佛教团体有更深一层牵制的感觉。

一方面也是因为唐高祖在武德八年（625）制定儒释道三教的顺序为「老先、次孔、

末后释宗」99；另外，唐太宗于贞观十一年（637）将道士女冠置于僧尼之上。100导

致到唐高宗时，前两位君王的政策，渐渐落实到现实化的社会之中。101       

综合以上，唐朝接受了隋王朝覆灭的历史教训，采取了一系列发展生产，稳定

政权，进入中国封建社会的全盛时期，佛教文化成为唐代意识形态的一个重要组成

部分，也达到了鼎盛阶段。而唐代诸帝对于佛教的态度，出于真正信仰者少，普遍

上是由政治上考虑。从整体而言，唐王朝对三教是采取以儒为主体，调和并用的政

策，表明在思想统治的方法和手段上开始成熟起来；然由于复杂的社会和政治原因，

                                                 
92 《舊唐書》四，本紀四。 

93《大正藏》第五二冊，頁四五五上-中。 

94 《舊唐書》五，本紀五。 

95《大正藏》第四九冊，頁三六八上。 

96 《釋氏六帖》一三。 

97《大正藏》第五Ο 冊，頁七二Ο 中。 

98 見木村清孝著，《初期中國華嚴思想の研究》，頁四一四。 

99《大正藏》第五Ο 冊，頁六二四上。 

100《大正藏》第五二冊，頁二八三下。 

101 見木村清孝著，《初期中國華嚴思想の研究》，頁四一五。 
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各个朝代在执行中往往各有侧重，给佛教发展带来很大的影响。102    

  唐朝自太宗以后，对于佛教只是提倡和利用，但将佛教推向另一个高峰是武

则天。她于公元六九○年自立皇帝，改国号为周。在宗教体系中，武则天着重扶植

华严宗。华严宗之能够成为历史上一大宗派，可谓直接受她的支持。揆其原因，华

严宗所奉的根本经典为《华严经》，经文描写世界是无穷无尽，恢宏廓大，以法界

为总相，统摄万有，但又各自独立存在，圆融无碍，颇能表现盛唐时期国家的博大

雄伟又含容万象的气势，因此武则天于公元六九二年，派军收复西域四镇，发使于

阗，求访八十卷本《华严经》梵本和译者实叉难陀回京，于六九五年在洛阳译出，

武氏亲受笔削，并制序文，谓该经为「添性海之波澜，廓法界之疆域。」如果联系

武氏在龟兹、疏勒等地建立以汉僧为主体的大云寺，延请于阗的实叉难陀到京担任

译场主译，给予比其他外来僧侣的特殊礼遇，并封法藏为「康藏国师」等举动，可

以说武氏对于华严宗的关怀，已经超出其个人利害的范围，而有更重大的政治背景

。由于武周之世的崇佛，使当时佛道力量对比明显有利于佛教。103
 

 

  (三)  宗教思想的成熟化  

 

  唐朝佛教僧侣思想日益成熟，自主性、独立性提高，主要表现在文化和组织两个

方面，隋唐时代，一些佛教领袖和学者博览群书，知识渊博，并随着以往中国佛教学

者对印度佛教经典理解的不断积累，此时中国佛教学者对印度经典的理解也越来越深

刻，而且还能独立判断，独立发挥，有所创造，有所进步，形成了若干独立的佛教宗

派、文化系统。唐朝佛教学者在思想文化上创造性、自主性产生了两种结果:一是在与

教外其他流派的关系上，已不再依附中国固有的文化，不是中国固有文化的附属分子

                                                 

102  見杜文愈、任繼愈著，《佛教史》頁二八Ο 。 

103 見杜文愈、任繼愈著，《佛教史》頁二八六。 
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，而是自立门户，形成独立的思想系统。此时佛教不仅与儒、道分庭抗礼，而且主动

向道教挑战，攻击道教，表现了与道教争取宗教正统地位的姿态。二是在佛教内部，

不同佛教学者分别对印度整个佛教经典和流派作出了自己的判断，把这些经典和流派

作为一个统一整体的各别情况来区别先后高低，按照自己的理解对各派思想给以系统

的安排，分别给予一定的地位，这也就是不同宗派所作的「判教」。中国佛教宗派对

印度佛教作出了自己的独立评判，有所褒贬，有的甚至向印度佛经的权威地位挑战，

这都是中国僧侣的重要创见。中国佛教各宗都具有浓厚的宗派意识，它们各自认自己

一派为正宗，这种门户之见，也是此时佛教独创性的特殊表现形式。104 

  佛教随着长期流传，地域扩大，信徒增多，经济壮大，影响广泛，在组织方面的独

立性也日益提高。当时著名的法师就有道宣(596-667)、玄奘 (600-664)、智俨 (602-668)

、弘忍 (601-74)、神秀 (606-706)、善导 (613-681)、怀素 (625-698)、窥基 (632-682)、义

净 (635-713)、慧能 (638-713) 、神会(668-760)、 鉴真(688-763)等人，集中了律宗、法相

唯识宗、净土宗、禅宗的创立者和华严宗的先驱；真可谓名僧辈出、洋洋大观。一时成

为国内佛教徒信仰的中心，国际上求法拜师的目标；表明此时佛教势力正处于鼎盛阶段

。佛教虽受国家管理，但也有自主的教会组织。此时佛教已不必仰仗他力，如借助皇帝

和士大夫的提倡，也能继续流传，当然，有了皇帝和士大夫的支持就更有助于佛教的繁

荣。105 

  此时，佛教宗派各有自己得组织体系，形成了以分布于京都和祖国名山的寺院为基

点，以著名僧人为中心的庞大僧团组织。各宗还仿照世俗的宗谱制和世袭制，编制本宗

的谱系和历史，形成一个世代相传的传法系统。随着佛教信仰、观法、忏法的流传，佛

教得群众性民间组织和活动也日益形成和壮大。如北魏末已形成修持《华严经》的聚会

，南齐有华严斋会，隋代有华严众，唐代有共同讽诵《华严经》的结社。佛教实际上已

经成为一支独立的社会力量，这是佛教得以创宗的条件，也是立宗的体现。华严学和华

                                                 
104 見方立天著，《法藏》，頁三Ο 。 
105 同上。 
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严宗的创立发展，是唐代佛教自主性提高的具体事例。106 

  后华严宗虽在唐末衰退，然在宋代，有许多注释《法界观门》及《华严五教章》

的书籍产生，所以其宗派又见朝气。另外，宋代的居士当中，也有容受华严思想的

人，因此带动元、明、清等朝代对于华严教学的继承与研究。 

 

二、宋朝华严宗发展概况 

   

受到唐末五代的战乱，许多佛教典籍散佚，是众所皆知的事实，有关华严

学所散佚的文献，反而因高丽的义天107入宋，传到宋朝，始见宋代华严的兴隆。

宋末华严学的兴隆，产生许多义门不同的见解，各自批判他说，而呈现百花绚

烂的状态。例如观复108对于五教章，撰写了《折薪》五卷；而师会109则有《焚

薪》二卷予以驳斥。师会着有《五教章复古记》六卷，但在写作中往生，由其

弟子善熹继续完成。师会另有弟子希廸撰写《评复古记》，攻击观复。如此的论

争往复不断，异见异说对立愈炽，而使华严学大为兴盛。 

在《佛祖统纪》卷二十九记载：「高丽僧统义天，航海问道，申弟子礼。初

华严一宗疏钞久矣散坠，因义天持至咨决，逸而复得，左丞蒲宗孟抚杭，愍其

苦志，奏以慧因，易禅为教，义天还国，以金书华严三译本一百八十卷，……

以遗师。」110引文中之「申弟子礼」，查其师为人称「晋水法师」的净源，为宋

朝中兴华严的教主，在宋神宗时，于钱塘慧因寺，盛弘华严宗。其时义天渡海

                                                 
106 見方立天著，《法藏》，頁三二。 

107 《大正藏》第四九冊，頁二二三中-四上：第四六冊，頁四一七中。 

108  觀復，宋代僧人，住毗陵華嚴寺，著有五教章折薪記五卷，解釋五教章之別教一乘說；其觀

點承襲澄觀、宗密之說，以對立立場駁斥師會所著之五教章焚薪，二人於此交相論難。 

109
 師會，宋代僧人，自幼研習華嚴教章，時諸學盛行，異說紛紜，學者多不知所歸趣，而撰焚

薪以警世。 

110 《大正藏》第四九冊，頁二九四上。 
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来中国问道，受教于净源法师111，并带来华严章疏入宋；由净源法师再覆刻而

得以流传。 

对于《华严经》在宋朝流传的概况，本段落以查考宋代文人学士对此经容

受情形为主。而具体性地表现出宋代居士与《华严经》有关的数据，因数据有

限，而以《居士传》为主。在《佛祖统记》可见到唐宋八大家之一的史学大家

欧阳修详细的记载如下： 

 

  七月欧阳修永叔自致仕居颎上，日与沙门游，因自号六一居士。名其文 

曰：居士集，息心危坐屏却酒肴，临终数日令往近寺，借《华严经》读至 

八卷，倏然而逝。112
 

 

由引文中看出欧阳修在临终时有读诵《华严经》，但不明了他对经典了解多少？

据《佛祖统记》中得知他与与圆通居讷交流113，为修华严的著名禅者，所以据

此推测欧阳修不仅读诵经典，同时也理解华严教义。 

另有将易经与华严视为同等的，是在《居士传》二十九卷的李纲（李伯纪）。

李纲为南宋名臣，《宋史》有关于他的记载，在卷三五八及三五九；他曾撰文

如下： 

 

    易立象以尽意，华严托事以表法，本无二理世间出世间亦无二道。何以言之？ 

天地万物之情无不摄总于八卦引而申之，而其象至于无穷。此即华严法界之 

互相摄入也。一为无量无量为一，小中现大大中现小，法界之成坏一沤之起 

灭是也，乾坤之阖辟一气之盈虚是也，易有时其在华严则世界也，易有才其 

                                                 
111

《大正藏》第四九冊，頁二九二下。 
112《大正藏》第四九冊，頁四一四中。見鎌田茂雄著《華嚴學論集》（上）頁五Ο 六。 

113《大正藏》第四九冊，頁四一Ο 中。 
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在华严即法门也。114
 

 

如以上的说法，李纲视华严的法界为易经的诸卦，将华严的法门当做易经上简易

的法则，即易与华严相同。如此一来，在宋代，是将《华严经》与《周易》理解

为同样的道理。若果这样，亦可以得见对于构建宋学基础的人士与《华严经》之

间的关联。 

  另有一位名为邹浩（邹完志）（1060-1111）者，于《居士传》卷二七中记载

如下： 

 

   读《华严合论》作颂曰：华严佛菩萨，悲智咸徧周。广开方便门，主伴互 

酬请。于无言说中，徧法无数量。我读诵思惟，获从信根入。闇逢照世灯， 

病遇雪山药。无价大宝珠，衣内忽然得。愿尽未来际，满足普贤行。一切 

导师前，一一兴供养。一切众生前，一一作利益。持经置有人，悉冀同我 

归。115 

 

传说在《宋史》卷三四五等描述邹浩是一位到临终之前，还惦记着国事的大公无

私之人，从以上的偈颂，可知他强调华严的放光论除了读诵外，要实际修行，可

说是一位实践华严的学者。   

  概观以上所列举的宋朝文人学士，接受《华严经》到理解，乃是依据《周易》

的解释开始，渐渐达到理论化的了解，进而也可见到运用到实践修行的层面。惟

若儒释道三教融合化的程度增强时，重视《华严经》的居士就会变少，查考各种

文献，南宋的居士几乎未触及此经，可说居士接受《华严经》止于北宋。116 

                                                 
114 《居士傳》卷二九。見鎌田茂雄著《華嚴學論集》（上）頁五Ο 七。 

115 《居士傳》卷二七。見鎌田茂雄著《華嚴學論集》（上）頁五Ο 八。 

116 見鎌田茂雄著《華嚴學論集》（上）頁五一Ο 。 
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三、元朝华严宗发展概况 

   

  公元一二六○年，元世祖忽必烈在位时代，灭了南宋，统一了全中国。元

朝对于在其支配地区内的各宗教，出于平等寛大的态度，给予各宗教自由布教

活动，此一政策，想是基于防止在其统治下的各民族，特别是防范汉民族动乱

的理由，期以国家安泰无事。从蒙古朝廷与佛教的关系，起缘于在太祖成吉思

汗的幕僚中，即有一位耶律楚材，让太祖熟悉佛教事物，后又有僧人印简、子

聪活跃于朝廷皇室，致使元朝帝室与佛教产生密不可分的关系。 

  查华严宗在元朝的发展情形资料极乏少，但主要传播仍在山西五台山，有

一位僧人文才，字仲华，专究华严，人称松堂和尚。为五台山知国寺住持，其

弟子有五台山晋宁寺的大林了性等，在当时有一定的影响。117 

 

四、明朝华严宗发展概况 

 

 明王朝建立之初，推崇理学，强化理学专制思想统治，对佛教控制非常严格。

118太祖，朱元璋十七岁于濠洲（安徽凤阳）皇觉寺出家，目睹元代崇尚喇嘛教所生

的诸多流弊，因此他对佛教内幕及其与社会政治的关系深有所知，即位后，对佛

教基本政策，采取利用和整顿并行。洪武十五年（1382）分寺院为禅、讲、教三

类，要求寺院僧众分别专业。禅指禅宗；讲指华严、天台、法相诸宗；教，取代

以前的律寺，从事瑜伽显密法事仪式，举办为死者追善供养，为生者祈福等活动。

如此佛教渐渐深入民间，变成民俗的一种表现。之后朱棣以僧人道衍为谋主，发

动靖难之变，夺取政权，是为明成祖。成祖对佛教方面多所偏护，他曾为《法华

                                                 
117  見杜繼文、任繼愈著，《佛教史》頁五一七。 

118 見杜繼文、任繼愈著，《佛教史》頁五一九。 
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经》作序，颂扬佛教功德，又亲撰《神僧传》，对西藏喇嘛教尤为重视。 

  明朝从总体上看，其佛教仍以禅宗和净土宗最流行，思想理论上甚少创新。

到明末神宗万历年间（1573-1615），佛教在士大夫层中影响较大，对促进居士佛教

起过作用的，有所谓明末的「四大高僧」，其四人是云栖袾宏、紫柏真可、憨山德

清及澫益智旭，除紫柏真可外，其余三人均于华严有所涉猎。 

  云栖袾宏（1532-1612 或 1535-1615119），浙江仁和人，受华严于辨融，承禅脉

于岩，平生以「生死大事也」作为终生警策，归心净土，持戒念佛。穆宗隆庆五

年（1517），入杭州云栖寺，致力于念佛三昧，奉为一生之教化，僧俗门人，号称

千人，取禅净同归之说，依华严的教理而作说明，努力倡导诸宗融合的新佛教，

更以具足信、愿、行之三项为修净业的必须条件。120 

  憨山德清（1546-1623 或 1628121），安徽全椒人，少时攻读儒书，初从摄山栖霞

寺法会学禅，亦受其影响最深，法会力主禅净兼修且通达华严，故德清虽为临济

宗下禅僧，思想上却提倡诸宗融合。 

  澫益智旭（1599-1655），别号「八不道人」，江苏吴县人，少习儒书，曾着《辟

佛论》，后受袾宏影响，皈依佛教。二十四岁从德清弟子雪岭出家，先阅律藏，后

学法相、禅、华严、天台、净土诸宗。智旭从宗派来说属于天台宗，但鉴于「近

世天台家与禅宗、贤首、慈恩各执门庭，不能和合」，故而不愿为天台宗人。他的

思想被人以「融合诸宗，归极净土」概括。122又他主张「禅为佛心，教为佛语，律

为佛行，具备此三者，始为完全之佛教」，此即主张禅教律的三学一源，结归念佛

一行，执持名号，以达念佛三昧。他是发足于天台，又宗于净土，并提倡禅教律

之融会实践的新佛教者，他正是代表了明代佛教之归结人物。123 

                                                 
119 見王雲五主編，《中國佛教史概說》頁一六八；及任繼愈，杜繼文著《佛教史》頁五二四。 

120 見王雲五主編，《中國佛教史概說》，頁一六八。 

121 見任繼愈，杜繼文著《佛教史》頁五二四。 

122 見任繼愈，杜繼文著《佛教史》頁五二六-七。 

123 見自王雲五主編，《中國佛教史概說》，頁一七Ο 。 
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  另外在比明代四大高僧更早的嘉靖万历年间，于华严学有缘的师僧，略提如

下：徧融真圆（1506-1584）为华严学匠，在教界上颇具影响力，师初进京，遍游

讲席，相传深入华严法界。妙峰福登（1540-1612）曾就学于中条山栖岩寺修兰，

兰公示师法界观。之后师闭关修禅观而开悟。空印镇澄（1547-1617）参究性相，

融会贯通华严。慈舟方念（1552-1594）虽为禅门宗匠，仍向暹、礼二师探寻性相

宗旨。124 

  据此，明靖历年间，不论有名无名的华严学者皆在各地大开讲席，由此可看

出华严学的基盘广泛地扩大。当时的学道者，不单单只学习性相之学，合并学习

天台、净土、禅、律等已蔚为时尚风潮，所以推察华严宗即使是独立的宗派，其

内部未必是完整专一的。125 

  

五、清朝华严宗发展概况 

   

  沿着明代佛教的趋势，清初的佛教，也以禅宗，特别是临济宗，最为盛行。

以江苏镇江金山寺、扬州高旻寺、常州天宁寺及杭州灵隐寺等，为江南具有代表

性的禅宗佛剎。虽然清朝在建国之初，尊崇汉人僧侣，然为了保持满洲皇帝的权

威，禅门不免仍得到教训。例如清世宗雍正皇帝将法藏与弘忍一派的著述，悉数

全毁；对于云栖袾宏等以禅净融合为宗旨鼓吹的净土法门，主张废空论以重实践。

因此站在满洲皇帝的立场，表明对汉民族的佛教观念，具有强有力的指导权威，

用帝权压迫禅门，导致纯粹禅风的萎缩，产生了今日以念佛为主的禅净混合的中

国佛教，应肇基于此。126 

另一禅宗宗派曹洞宗在当时不比临济宗有名，在此提出此宗派，因为此宗有

                                                 
124 見鎌田茂雄著《華嚴學論集》（上）頁五四四。 

125 見鎌田茂雄著《華嚴學論集》（上）頁五四四。 

126 見王雲五主編，《中國佛教史概說》，頁一七七。 
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一名僧道霈为霖，通于天台及华严，着有《华严经疏论纂要》。另外华严宗的代表

学者在清朝知名者，为柏亭续法（1641-1728），他的著述以《贤首五教义科注》四

十八卷为首，另有《华严宗佛祖传》等，总共达六百卷。本来在近世的中国，没

有显著的宗派组织，华严也是如此，不在宗教的振兴，然在作为学问的修习上，

则出现不少人；在此提出两位与华严有关的居士：一位是清末跨民国初年的杨仁

山（1831-1911）127居士，即是主张「教宗贤首，行在弥陀」的人。华严宗在明末，

式微已甚，华严典籍，亦多散失；杨仁山搜集古德佚书于日本，贤者著述，十得

五六，经其去伪存真，分别刊行，辑《华严著述辑要》十二册行世，其中多半为

国内久佚之本。其于一八九七年，创金陵刻经处，为存经板及流通经典之处。金

陵刻经处至今犹存，于近代佛教文化事业贡献极大。128在其晚年，又得智俨《搜玄

记》及法藏所著的《探玄记》，于是手辑《贤首法辑》一百数十卷，使华严宗呈现

复兴之象。129 

另在居士佛教中有一位彭际清（1740-1796）130，着有《华严念佛三昧论》。彭

际清所述的「念佛三昧」具体内容，是将念佛法门涵盖《华严经》及华严宗的主

要教义，他这样的主张，表现出清代净土信仰在士大夫阶层空前盛行的必然结果。

131 

第四章  二十世纪后华严宗的发展 

 

    中國晚清以来，佛学中心自缁众流入居士长者之间。以居士说佛法，近代佛

教文化因而勃兴。佛门在革新的力量推动下，亦出现新兴之象，佛学研究在社会

上大致可分为三方面，中心内容也各自不同。寺僧佛学重在护教，不得不实现自

                                                 
127 見王雲五主編，《中國佛教史概說》，頁一八二。 

128 見麻天祥著，《晚清佛學與近代社會思潮》（卷下），頁九。 

129 見麻天祥著，《晚清佛學與近代社會思潮》（卷上），頁一Ο 一。 

130 見王雲五主編，《中國佛教史概說》，頁一八一。 

131 見魏道儒著，《中國華嚴宗通史》，頁二九九。 
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身的入世转向；居士佛学目的为弘法，促使近代佛教文化兴起；思想家奉行的佛

学，宗旨在于利生，它不仅实现了近代哲学革命，且推进了近代中国整个社会的

变革。132
 

 

第一节  推展华严宗之人物查考 

   

一、释月霞法师 

    

在居士佛学及佛教改革的潮流中，已衰微的各家宗风，渐有振兴的趋势，华

严宗在寺僧佛学转为入世的大环境，首推月霞禅教并进的政策。月霞（1858 或

57
133

-1917），生于清咸丰时，湖北黄岗人，十七岁出家，参学金山、天宁、高旻

有名禅寺，后于终南山结茅安居，昼垦夜坐，自种自食，与僧众共守「一日不作，

一日不食」的百丈清规。三十四岁参谒南京赤山法忍，自此留心内典，并由天台

转向华严，对于法界观，契悟甚深，以「教宏贤首，禅继南宗」名扬大江南北。

四十三岁于安徽省安庆创立教育会。后出国考察日本、印度及西欧、南洋诸国，

开近世海外弘法之先河。五十一岁，因杨仁山等人推荐，任江苏省僧教育会副会

长，主持江苏省僧师学堂。后在上海参与出版《佛学丛报》，又经狄楚青、康有为

介绍，于上海哈同花园举办「华严大学」；继而于江苏常熟兴福寺办「法界学院」。

其间曾应孙毓筠、杨度之请，于北京开讲《楞严经》。后因反对袁世凯帝制，险遭

横祸，134托病南归。至民国五年，华严大学首届学生毕业，未再续招第二届，华

严大学首届学生近六千人，皆各方优秀僧青年，其中如常惺、慈舟、持松、体空、

戒尘、了尘、妙阔、智光等，皆在校各受学，后来弘化一方，为佛门法将。 

                                                 
132 見麻天祥著，《晚清佛學與近代社會思潮》，頁八七。 

133 見于凌波著，《民國高僧傳初編》，頁二二三。 

134 見麻天祥著，《晚清佛學與近代社會思潮》，頁一Ο 一。 
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1917 年夏，奉冶开老和尚命，分灯常熟虞山兴福寺，该寺乃千古名剎，原建

于南北朝南齐时代，清末以住持不得其人，寺院被毁殆尽，经山主钱博夫居士，

请冶老出面维持，冶老乃命月师赴虞山住持，应慈随同襄助。七月时，月师于兴

福寺晋山升座，月师计划在寺内筹办法界学院，由应慈法师在寺筹备。秋季时分，

月师赴杭州，驻锡玉泉寺，未几罹疾，医药无效；病危之时，应慈法师赴杭州探

疾，月师执其手告曰：「应弟！善弘华严，莫作方丈。」继而交待应慈法师代传他

的法脉，后月霞于十月初三日在西湖玉泉寺示寂。应持法师于 1918 年二月，择日

在兴福寺升座，代月霞法师传法与持松法师，他自己传法与惠宗、潭月二师。持

松、惠宗、潭月三人为临济宗第四十三世法嗣，同时命持松为兴福寺住持，潭月

为监院襄助。 

   月霞法师是近代中兴华严宗的代表人物，特别是他创办华严大学，培育出一批

弘扬华严的学者，使贤首宗义重行弘传于世。华严大学的学生中，著名者如常惺、

慈舟、持松、了尘、霭亭、智光等，均是当时佛门法将。常惺法师曾先后主持安

庆迎江寺佛学院、北京柏林寺柏林教理院、厦门南普陀寺闽南佛学院，着有《佛

学概论》、《贤首概要》、《因明入正理要解》；慈舟法师在汉口与了尘、戒尘等同办

华严大学，创办鼓山涌泉寺法界学院、北京净莲寺法界学院，后人辑其著作为《慈

舟大师法汇》；持松法师后赴日本学密，回国后弘扬密教，于华严则着有《华严教

义始末》；戒尘与了尘二师，曾于 1920 年在汉口九莲寺，创设华严大学，慈舟亦

参与其事；霭亭法师后在香港弘化，着有《华严教义章集解》；智光法师曾任焦山

定慧寺住持，晚年到台湾与其弟子南亭法师在台北创设华严莲社，将贤首教旨弘

扬到台湾。135
 

  

二、徐蔚如居士 

                                                 
135 釋月霞法師部分見于凌波著，《民國高僧傳初編》，頁二二三－三三。 
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接下来有一位居士名徐蔚如，为僧俗各界公认的华严学者，其事迹如述。徐

蔚如生于清咸丰十年（1860），其所致力的佛教文化事业多在北方，然与南方僧人

印光、弘一、谛闲交往密切；并皈依谛闲，法名显瑞。他在北京及天津设立刻经

处，历时数十年，所刻经典二千卷，其中最精湛者，为《华严搜玄记》、《华严探

玄记》及《华严纲要》。1919 年与印光合订贞元译本《华严经》校记，由杨州砖桥

刻经依之修版。自 1935 年起，每晚于天津功德林讲《华严经》。徐蔚如毕生致力

于刻经引法的佛教文化事业，至晚年仍期望重刻《华严疏钞》，编《大藏提要》，

但都未完成。 

 

三、释应慈法师 

   

民国时代，中兴华严宗的两位最重要人物，一是月霞法师，一是应慈法师。

月霞法师于 1917 年已示寂，而应慈法师于 1965 年始入寂，应慈法师独立弘扬华

严四十八载，他对于华严宗中兴的贡献，尤胜于月霞法师。 

应慈法师（1873-1965），出家后法名为显亲，字应慈，晚年自号拈花老人，

人尊称为华严座主。光绪二十四年(1898)朝礼普陀山，遇殿主明性禅师，晤谈极为

相契，及求禅师为他剃度出家。光绪二十九年(1903)至常州天宁寺，依冶开禅师参

究，时天宁寺以产业问题与民间兴讼，应师精通文墨，乃写书状列明事实，请官

府调查，以此获直，因之受到冶老器重。光绪三十三年(1907)，冶开和尚欲选法嗣，

授记为继任方丈。八月初一日，常住僧值受命将明镜、月霞、惟寛、应慈四人引

至丈室，受冶老传授衣钵，为临济宗第四十二世法嗣，排辈依次为明镜显寛、月

霞显珠、惟寛显彻、应慈显亲。然月师志在弘法，不愿任方丈职位，禀明冶老，

令应慈从其受学，后来天宁寺方丈由惟寛继任，而应慈以后即随侍月师左右，所
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到之处，月霞讲经，应慈参学，如是三年，学习华严教法，对贤首教理，深有悟

解。 

在哈同花园的华严大学，月霞任主讲，应慈任副讲。后因哈同夫人罗迦陵不懂

佛法，妄自尊大，要全体学僧每月初一、十五，向罗伽陵顶礼问安。此举乃有辱

僧格，月霞、应慈二师，及全体学僧均不能接受，于是决定迁出哈同花园。当时

上海南市留云寺应干法师伸出援手，收容全体师生暂住该寺。留云寺为杭州海潮

寺下院，适巧海潮寺住持虚孔和尚来上海，在应干法师居中联络下，虚孔和尚慨

允学校可迁至海潮寺，因此经过一番布置后，月霞、应慈带着所有学僧，到杭州

海潮寺继续上课，至 1916 年毕业后，未再续办。 

1918 年兴福寺住持由常惺法师继任，应师则在满月法师协助下，在寺中创设

了「法界学院」，常惺、持松、慈舟、蕙庭诸师，皆先后在学院任教。 

1922 年，应师到杭州西湖菩提寺闭关潜修，专究华严教义，每日礼拜《华严

经》。是年冶开老和尚病危，应师出关侍疾，冶老引应师手拊心，应师告曰：「祖

庭之事，荷担不辞。」冶老含笑而逝。 

1924 年应慈出关，到清凉山开办「清凉学院」，应师在院内主讲《华严经》，

兼讲其他多种佛学课程；当时讲《八识规矩颂》的南亭法师，后在台湾创华严莲

社。之后应师游历各方，四处弘扬《华严经》。 

1925 年 5 月发起成立「华严经疏钞编印会」，受众人推为会长，当时汇集中、

日藏经及各种疏本十数种，考订异同，补正缺失，至 1941 年《华严经疏钞》校订

完成，每部四十册，并将《普贤行愿品别行疏钞》附入，然后分组劝募印资，至

1944 年春，印出重编的《疏钞》五百部，这对近代中国古籍的整理，华严教义的

传播，都有重大影响。 

1948 年夏天，南京傅近秋、周慧丛居士发起「华严法会」，请应老主讲，应

老乃在讲堂附设「华严速成师范学院」，弘扬华严教理，培育僧材。为二十多名学
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僧讲《八十华严》，并以他早年在清凉学院学生唯周法师为辅讲，居士们随席听讲，

时任镇江竹林寺住持真禅和尚，得此消息，辞去住持职位，随在应老身边听讲。

此速成学堂于 1948 年 10 月开课，至 1949 年 10 月讲经圆满，学堂结束。后因国

家政权转移。1950 年一向追随在他身边的隆泉法师到了台湾，在台北士林创建了

「华严讲堂」。以后真禅法师即追随在应师身边，直到应师年老示寂。 

1957 年，应师以八十五岁高龄，在上海玉佛寺讲《华严经》，这是有生之年

最后一次弘扬华严宗义。 

1965 年 8 月 31 日于上海沈香阁印月禅室示寂。 

应慈和尚一生弘扬华严，无间无歇，他教在贤首，行在禅那，一生持三不原

则：「一不做小字头（当家师）、二不做七笔头136（方丈）、三不做经忏佛事」，他

常说：「宁生蒲团饥饿死，不做人间应赴僧」。其所遗留著作有《正法眼藏》、《心

经浅说》及《八识规矩颂略解》等书行世。137
 

 

四、释慈舟法师 

 

慈舟法师（1877-1958）是上海华严大学毕业的学生，他一生讲华严，阐扬戒

律，自称「学律沙门」，与弘一大师为同一时代弘扬戒律的大德。 

1920 年在上海华严大学的两位同学了尘和戒尘两位法师，约慈师相议，为继

承月霞法师遗教，欲在汉口九华寺内，创办一所「华严大学」，专弘华严教义，请

慈师参与创校，三人即开始筹备，是年招收学生一班，开学上课，三位法师均在

校内任教。到 1923 生毕业，学校亦结束。这一所华严大学，没有甚么特殊人才，

所以对佛教没有甚么影响；然而对慈舟法师而言，这却是他办僧教育的开始。自

此之后，慈舟法师一方面办学，一方面讲经，先后在兴福寺的法界学院、竹林佛

                                                 
136 方丈二字合為七筆。 

137 釋應慈法師部分見于凌波著，《民國高僧傳初編》，頁二三五－五Ο 。 
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学院、汉口、武昌佛教会、福州鼓山涌泉寺、福州法海寺、青岛湛山寺等地，讲

《华严经》、《比丘戒相》、《圆觉经》、《地藏经》、《般若经》、《大乘起信论》、〈普

贤行愿品〉等诸多经典。日军侵华期间，慈老一向在华北地区弘化。 

1945 年对日抗战胜利，慈老于翌年春天，迁往北平极乐庵，讲《楞严经》、《盂

兰盆经》。 

1947 年秋有居士讲慈老到天津弘法，先后在居士林及监狱讲经。之后曾在闽

北名剎双泉寺结夏。 

1949 年春应香港佛教界之请，拟赴港讲经，惟因内战影响而作罢。是年他由

福州返北，驻锡赡养精舍。 

1958 年弥陀圣诞舍报西归。 

慈舟老法师的毕生行愿，是教弘贤首，律持四分，行宗净土，数十年南北教

化，泽被众生，慈老讲经，必对听讲者指定一种批注分科，即将某部经论批注的

科文，要听讲者同时阅读。著作计有《毗尼作持要录》、《菩萨戒本经》、《起信论

述记》、《金刚经讲义》、《心经讲录及述意》、《阿弥陀经讲记》、《八大人觉经讲录》、

《普贤行愿品听闻记》、《开示录》等多种，后为人辑成《慈舟大师法汇》行世。138
 

 

五、释持松法师 

    

释持松（1894-1972），俗姓张，法名密林，字持松，学密后号人人金刚，又

以私淑玄奘大师，自号师奘沙门。清宣统二年，只身投入荆州铁牛寺出家，1911

年在汉阳归元寺受具足戒。初听大乘经典，不能解其经义，翌年，闻上海设有「华

严大学」，他立志求学，进入华严大学，学习贤首宗义。后来华严大学迁至杭州海

潮寺，其在校中戒律精严，成绩优异，深为月霞法师所器重。1917 年月老奉冶开

                                                 
138 釋慈舟法師部分見于凌波著，《民國高僧傳初編》，頁三Ο 七－一五。 
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老和尚之命，到常熟住持虞山兴福寺，持松随着到了常熟。七月初一日，月老在

兴福寺晋山后，命持松担住书记。是年秋，月老遗命要应慈代他传法于持松，持

松受法后，继乃师月霞出任虞山兴福寺住持。 

 1922 年冬，持师兴起修学密宗念头，与太虚大师的弟子大勇，结伴东渡日本，

到高野山真言宗道场，依天德院金山穆昭阿阇黎修学密法，受古义真言中院一派

的传授，一年余后，获第五十一世大阿阇黎位。 

1923 年东京大地震，兼以旅费告磬而于年底回国。持师返回上海后，受杭州学

人邀请，在杭州菩提寺传法灌顶，从之习印密法者多至百人。 

1924 年春，常惺法师迎他至迎江寺，为他开欢迎会，持师在会上致词，略谓他

在东行学密目的，乃在于欲藉此探究日本佛教之真相，以为改革中国佛教之借镜。

后持松回武汉，任洪山宝通寺住持，该寺成为弘传东密的道场。 

1925 年，北洋直系军阀吴佩孚秀才出身，欲听闻《金刚经》，知持松在武汉弘法，

特引请到府，为他讲解该部经典，吴佩孚是抱定以武力统一中国的人，持师随缘

弘化，阐释佛家的慈悲和平宗旨，但未遏止吴氏武力统一的野心，后来遭到兵败，

之后国家动荡不安，持师持续学习密教、讲经、主持法会。 

   1937 年，上海沦为日军租界，持师驻锡于圣仙寺，在寺中从事著作，编撰出

《华严宗教义始末》、《密教通关》。 

    1947 年，应诸方大德之请，出任上海名剎静安寺住持，兼静安佛学院院长。 

    1953 年持师在静安寺设真言宗坛场，复兴中国久已失传的唐代密教。 

  1956 年当选为上海市佛教协会会长，是年十一月随中国佛教代表团，参加尼泊

尔举行的第四届佛教代表大会。 

   1966 年中国发生文化大革命，静安寺受到冲击，僧众被迫离开寺院，持师亦不

例外。 

  1972 年 11 月持松法师在上海圆寂。静安寺现留有「持松法师纪念堂」，陈列着
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他使用过的法器和遗着。 

   持师性情沈静，凝重寡言，契合世出世法，圆通显密二教，通日文、梵文，

善诗能词，兼通书法，生平著作甚多，主要有《华严宗教义始末》，概述华严宗要

义；《密教通关》，概述我国唐密与日本密宗的关系。其他还有密教及显教方面多

种著作。139
 

 

六、释智光法师 

 

法师法讳弥性，号以心，别号仁先，受焦山记别[后，法名文觉，号智光。江

苏泰县孙氏子，生于光绪十五年（1889），夙具善根，十三岁，依宏开寺玉成和尚

剃染。十七岁，诣宝华山皓月老和尚座下受具。 

光绪三十二年（1906），入扬州天宁寺佛教中学读书，文希法师任校长，日人道扬

居士任教授，是为我国僧学校之始。有人诬以革命，校长入狱，学校解散。 

1908年，石棣杨居士创祇洹精舍于南京，负笈从之，与仁山太虚二尊宿同学。又

二年，清廷虞佛青年，参加革命，饬江苏诸山设僧立师范，遂转入肄业。刻苦自

励，进步神速。宣统三年(1911)与杨仁山、太虚二位尊宿，发起佛教革新运动，首

拟改金山江天寺为学校，为当事者所格，卒不果。 

1913年回江苏泰县，创儒释初高小学，出家青年有新思想者，翕然从之。得弟子

南亭，后亦为当代大德，且随侍终身焉。和尚犹以所学未充，志在深造，月霞大

师传贤首宗旨方主上海华严大学讲席，乃往就读。校务因事停顿，随月老转入杭

州海潮寺华严大学，长期肄习，深有领悟，曾着《华严大纲》，后毁于抗日兵火。 

1917年，日本威胁中国订立二十一条条约，要求日僧入华布教，北京为图抵制，

请月老讲楞严，法师随往，月老不惯北土气候，旋即南返。应九华东崖寺请讲楞

                                                 
139 釋持松法師部分見于凌波著，《民國高僧傳初編》，頁三九一－四ΟΟ 。 
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严，又赴湖北讲经，东崖寺讲席即由法师代座，又随月老至宜兴罄山寺讲法华，

既而月老示寂，痛失所依，顿悟人生梦幻，遂专事向上一着。常州天宁寺冶开大

师，禅宗泰斗，名满大江南北。乃往入堂参究，历时三年。 

1920年，天宁寺定例六十年传戒一次，值戒期，求戒者近三千人，法师任知客，

处理繁剧，条理秩然。 

1921年，掩关泰州北山寺，专究华严。旋应镇江焦山定慧寺之聘，受记别，任监

院。焦山为中国古剎，住众常三百余人，以研究教理为主，与金山之禅，宝华之

律，鼎足而三。法师卓锡讲学，座下尝数百指。 

1929／30两年，应香港何东夫人张莲觉居士之请，两度莅港讲〈普贤行愿品〉诸

经，开香港佛教之新风气。1929年年香港苦旱已久，开讲之日，大雨滂沱，是听

众极盛，曾着《妇女学佛缘起》，风行一时。 

1934年，任焦山定慧寺住持，首改丛林制度，创焦山佛学院，造就弘法人材，先

后卒业而能分化于四方者，指不胜屈。 

1937年，抗日战起，焦山地势险要，寺众咸劝引避，法师以常住为重，誓共存亡，

日寇至，阖寺精华，全付一炬，以挽救得法，未伤一人，而大殿、天王殿、藏经

楼犹得保全。和尚遂返泰县，卓锡城厢光孝律寺，集故乡子弟，教以佛学及爱国

思想，从事抗日宣传，创福田工读社，提倡生产报国，并至出生地之黄柯庄讲〈普

贤行愿品〉，乡人初闻讲经，莫不欢喜称奇，胜利后始返江南。 

1949年，飞抵台湾，初于十普寺，讲《遗教三经》。 

1952年其弟子南亭法师创华严莲社，迎请长期供养。历讲大乘诸经，并受聘至台

南大仙寺、基隆灵泉寺、台中宝觉寺三次传戒。平日主持华严月会，领众共修。

为鼓励社友子弟升学，发起华严供会，集资为奖学基金，于社友清贫或突遭变故

者，亦多救济。经常印施经论，因而归向佛法者，达数千人。其自修则以阅经、

礼佛、静坐为恒课，每届冬季，必打个人静七四十九日，数十年来未曾间断。和
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尚身体素弱，食睡甚少。 

1962年春，有病赴医，翌年加剧，中西医莫测病源，于1963年国历3月14日辰时化

去，世寿七十有五，戒腊五十八，法腊四十一。是日为夏历二月十九日，为观音

大士诞辰，莲社例启法会。信徒不期而集。翌日入龛，周身柔软如生，头顶犹温。

而断七之日，又适为浴佛节，是亦奇矣。 

和尚剃度弟子有霭亭、润亭、南亭、遂亭、雨亭等，徒孙有存远、恒远、善

远、良远、春远、旨远等，徒曾孙有自一、守一、成一、惟一、果一等。霭亭曾

住持镇江夹山竹林寺，南亭曾住持泰县光孝寺，存远曾住持仪征宝光寺，善远曾

住持泰县觉正寺，自一曾住持南京栖霞、普德二寺，守一曾住持宜兴龙池山澄光

寺。其焦山定慧寺传法弟子为镫明、镫朗等，法孙为圆湛、戒证、茗山、介如等。 

 

七、释霭亭法师 

 

   霭亭法师（1893-1947），江苏泰县人，俗姓吴。幼失双亲，依兄嫂而居。因

感世事无常，遂依宏开寺文心、智光二师出家。受具足戒后，即入泰州儒释道初

级小学。1914年，入上海华严大学。1928年于镇江创办「竹林佛学院」，专弘华

严、毘尼，禅教双修，人才辈出。1932年应张莲觉居士之请，擘画「东莲觉苑」，

并于苑内设图书馆，流通佛经，发行「人海灯」杂志。其后于九龙、澳门创办义

学，开港澳佛教教育之风气。曾东游日本，搜集华严注疏多种。民国1947年示寂，

世寿五十五。有《华严教义章集解》一册、《栖云文集》等著作行世。 

  

八、释常惺法师 

 

 常惺法师（1896-1938），江苏如皋人，俗姓朱，名寂祥。后以嗣光孝寺法脉十
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四代传人，易名优祥，字常惺，每自署名「雉水沙门」。少时为孤儿，年十二，

依福成寺自诚长老出家。二十岁（1916），入上海华严大学，未久，前往宝华山

受具足戒。曾跟随月霞法师学华严，又随谛闲法师习天台教观。数年中，对于佛

学各宗门，遍为涉猎，故博综群籍，贯彻性相，而总汇于贤首一家宗范。造诣既

深，乃畅其所学，以报佛恩。后矢志改革僧制，振兴僧伽教育，与太虚大师相呼

应。1921年，师应安庆马骥平居士聘请，与竺庵和尚创佛教学校于迎江寺，次年

冬，受泰县光孝寺记别。越二载，延太虚法师讲《维摩经》，并提设觉海学院于

光孝寺，嗣以故中止。1925年秋，受南普陀寺之请，创办闽南佛学院，规模宏大，

允称华南佛教最高学府。次年夏，王竹邨居士，请师赴昆明说法，一时四众响应，

皈依者数百千人。当时滇黔不靖，乃复组织救护队，亲历锋火，救人无数。 

师好学不倦，参预坛场，修习半载，受密教灌顶，继而于杭州昭庆寺僧师范

讲习所成立，延师长教务。又次年，北平柏林寺台源和尚，请师主持柏林佛学研

究社，并兼任世界佛学院设备委员，教理研究院教务主任，及锡兰留学团团长。

是年夏，持松和尚发起北戴河暑期讲经会，师担任轮流演讲。 

1931年春接住光孝寺，办佛学研究社，并兼任万寿寺及厦门南普陀。光孝寺

累债巨万，而内外纠纷亦繁，端赖师惨憺经营管理。 

1933年春，宏传戒法，顿使光孝寺呈中兴之象。万寿寺亦呈衰弊之余，囤无

宿粮，舍无完栋，师亦次第规复，渐除否运。南普陀斋供虽较优裕，然清众乖诤，

两序交哄，调伏匪易。凡此百务，人皆以为不胜其烦，然师誓愿宏大，大悲深重，

复热心社会事业。师任中国佛教会秘书长，凡各省分会，有质疑咨谋者，师从容

处理无不当；而师辩才敏捷，辞令之广博，尤令人推服不已。故海内硕彦之士，

咸愿亲近。 

1938年农历11月24日示寂于上海，其门人昙光等将其阇维归塔于泰县。着有

《贤首概论》、《佛法概论》、《圆觉经讲义》、《大乘起信论亲闻记》、《因
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明入正理论要解》等书。继承师之衣钵者，有昙光、昙影、昙华等三人，皆光孝

法脉。 

 

九、释弘一法师 

 

另一位是律宗大师李叔同对华严宗所做的贡献。清末宝华山的律宗，引起佛

学界的注意，近世以精研戒律、依律修持者当以李叔同，即弘一大师为第一人。

他承袭元明清三代七百余年南山律宗之余绪，孜孜以弘扬律宗为己任，堪称近代

律宗复兴之祖。李叔同于 1918 年于杭州定慧寺出家，由一位风流倜傥的浊世公子，

近世名重一时的艺术家，终于抛妻弃子，以名士而入沙门，并依律修持，著书立

说，成为律宗大师。初，李叔同专治《根本说一切有部律》，后改习《四分律》，

并撰写《四分律戒相表记》；同时还从事《华严疏钞》的考订工作。 

   李叔同认为佛法是否能不退流行，端赖能否认真实践《四分律》，而于 1933

年集合僧众在泉州开元寺，创南山律学院，训示学人要惜福、劳作、持戒、自尊，

表现了他荷负南山道统，复兴律宗的迫切愿望，助长了佛教世俗化的入世精神。

他为了律宗缺乏哲学思想，而另找理论根据，后发现了华严宗事理圆融、心性本

觉、净染善恶无所不具的观点，与他开启民心的思维方式契合，因而求助于华严，

以融通于各教派的学说。 

   1926 年以前，李叔同即开始兼治华严，次年，他在《与弘伞法师》的信中说：

「近数年来颇致力于《华严疏钞》，此书法法具足，如一部《佛学大辞典》，若能

精研此书，于各宗奥义皆能通达。」又他对于〈普贤行愿品〉有感而发地认为应发

大乘心，要随力随分，专学大乘，或兼学三乘；从理论和实际融通了大乘与小乘。

李叔同对华严经论的研究，在哲学上没有很大贡献，然其主要重点置于经论典籍

的收集、整理、刊刻及传播。撰有《华严集联三百》一书，对校了清道光年间刊
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刻之《华严经疏论纂要》，刊印二十五册，以十二部赠日本佛俗各界；他于挖掘、

继承、传播中国文化上，做出应有的贡献。140
 

 

十、释南亭法师 

 

  南亭法师(1900-1982)讳满干，字南亭，别号云水散人，法讳昙光，江苏泰县吉

氏子，逊清光绪二十六年（1900）庚子八月初二日生。父贻广公，以耕读致小康，

母氏储，出丈夫子四，和尚行三。八岁入塾，日记数百言。十岁，随母诣同邑营

溪之观音禅寺，住持道如长老见而善之，因乞度为徒孙，遂师事文心、智光二长

老而披剃焉。道老则躬授四书、佛经、诗偈。此和尚入佛因缘之始也。 

  民国肇始，和尚时年十三。泰县诸山合资创办儒释初高小学，聘智光长老为

校长，和尚乃插班就读；年余，竟学归寺。日课之余，治文史，并操农事，日夜

无稍事休息。阅八年，赴焦山定慧寺从德峻和尚圆具；翌岁，往常州天宁寺学禅，

一岁而去。会智老在泰县北山开化禅寺，开讲《大乘起信论》，和尚负笈往，取

悟益多。又两年，考入安庆迎江寺佛学院，亲炙常惺法师，寝馈于华严五教仪，

成唯识论，因明入正理论诸科，慧学大进。迨毕业，任常州清凉佛学院助教。旋

至上海华严学会，从应慈老法师，摄受《法华》、《楞严》、《华严悬谈》诸经

论；课余则为四众讲授《八识颂》、《五教仪》、《中观论》、和尚自认一生中

得窥典籍之英华，颇得力于教学相长之三数年。 

1927 年，和尚往来上海、常州、镇江、无锡各寺院，讲《梵网经》、《十六观经》、

《老子道德经》、《阿弥陀经》、《华严经》、《禅源诸诠集都序》及《维摩》

等经论，凡四历寒暑，声名日着。 

                                                 
140 釋弘一法師部分見麻天祥著，《晚清佛學與近代社會思潮》，頁一Ο 二-八。 
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1931 年夏，苏北大水，灾祲继之；会常惺法师住持泰县光孝寺，灾民涌至，常老

既庇容之，又奔走于赈灾弘法，夙知和尚之能，邀往襄助，聘为副寺。洎灾息事

寝，常老复创办光孝佛学研究社；翌年，光孝寺传三坛大戒，升法师为监院并受

记别；又一岁，常老云游弘法，以寺务、社务并县佛教会主席等职，俱委和尚一

人兼承。时当抗战前夕，和尚骤膺重任，而努力以赴。 

1937 年夏，和尚为配合国策，创办僧众救护训练班，召集县属青年僧侣，施以战

时救护训练。时全面抗战开始，中枢西迁，苏省保安队设苏鲁皖边区游击总指挥

部于泰城，法师以佛教会主席率各寺院支援军需，以共赴国难。其为虔求佛力护

佑国祚也，又倡导启建仁王护国息灾法会，宣讲《仁王护国般若经》；弘法不辍，

镇江焦山之定慧寺上海南市之沈香阁、杭州之妙香庵、无锡之大悲庵，均曾驻钖；

而随机阐扬〈普贤行愿品〉、《楞严经》、《起信论》及《圆觉》、《法华》诸

经，法缘殊胜。 

1948 年冬，中国政治局势逆转，和尚与智老犹滞留上海，成一法师则先期来台。

翌年四月，上海已岌岌可危，乃驰函促驾，遂于是岁五月一日联袂安抵台北，暂

住十普寺。 

1951 年间，法师先后应台中慈航院、佛教会及台北市佛教支会之请，宣讲《金刚

经》、《仁王经》、〈普贤行愿品〉、《菩萨学处》。时善导寺聘法师为导师，

协助章嘉大师所领导之中国佛教会在台办公，并出任秘书长，佐理会务。 

1952 年 1 月，莲社启观音佛七，和尚讲《楞严经》二十五圆 通章，听众有一闻而

立求皈依者，有窃叹其从所未闻者，俱欢喜感服。和尚亦于是年购得台北市新生

南路一段九十七巷九号民宅，创设华严莲社，率诸信徒，讲诵大乘经论，定为恒

课；并与周宣德、郑崇武等居士，假民本电台辟﹁佛教之声﹂节目，是为佛教空
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中弘法之始。嗣后刊印之《佛说阿弥陀经》、《妙慧童女经》、《十善业道经》、

《佛说孛经钞》、《永嘉大师证道歌》、《释教三字经》等经论之讲话，皆和尚

当时播讲之题材也。 

1954 年，自泰国购入《华严经》百五十部，成立华严诵经月会，迄今不辍。 

1958 年，假台中佛教会馆创办佛学研究社，后年，复假该馆掩关礼华严，历一岁

圆满北返。时基隆、屏东等地，纷请弘法，度众繁多，厥后，尝应美国驻华大使

馆中文研究院、中国文化大学等中外文教机构之邀，随宜说法，胥获嘉誉。 

1973 年，复支持成一住扩建华严莲社为五楼，宽厅堂，增设备，以便接待而利弘

化。膺中国佛教会常务理、监之选，并三度应聘为秘书长。当佛教界在台初次筹

印大藏经时，人力物力，俱感不足，法师任印经会常务委员，躬自率团，藉弘法

顺以征求预约，足迹遍全省，凡历四十余日，募得二百八十余部，出于始料，大

襄盛举。 

1959 年起，或办冬赈、或劳戌军，历年无间。凡自强活动，爱国捐献，皆率先响

应，屡奉各府署颁状叙奖，实绩斑斑焉。 

1964 年，为纪念其先师智光长老并响应政府普及职业教育之号召，与道友于台湾

台北合创智光高级商工职业学校，出任董事长。四十六年间和尚以华严莲社登记

为寺庙；次年又以智光商职登记为财团法人。公尔忘私，有如此者。其后校舍与

教学设备，逐年扩增，所费不赀，和尚力为挹注，颇费张罗。每届学期开始，辄

告诫诸生，敦品励学为国用；并另筹款，设奖学金，以助寒门秀士，悬为定制。

其谆谆期许于青年学子者，何其恳挚真切耶。 

1972 年，法师七十有三矣，为专心道业，于元月十六日以华严莲社住持职务，付

与成一法师，成师亦善承其志，治内务外，均井然有序。 
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1975 年起，法师复倡议兴办华严专宗学院，以成一法师为院长，而自任导师，免

费施教，兼供膳宿，除佛学科目外，余如国父思想、英文、日文、哲学、史学等

世学诸课，俱备列焉，以见其培养弘法人才之积极。 

  法师居恒，禅修以时，体力素健。1982 年，夏初，以感冒风寒，引发肺炎，

导致心肌衰竭，世寿八十有三，僧腊七十三，戒腊六十三，法腊四十九。综其平

生，童真舍俗，献身佛教，积功累德，利益社会人群与缁素四众者，历七十余年。  

十一、释隆泉法师 

 

隆泉法师（1902-1994），江苏东台人氏，十五岁出家，曾追随华严座主应慈

法师，来台后创建华严寺于台北士林，后因马路拓寛遭拆除，其徒戒修法师重建

法严寺于台北县店市里仁路。隆泉法师于 1973 年 2 冃 20 日圆寂。141
  

 

十二、释戒德法师 

 

 戒德法师，清宣统元年（1909）出生，江苏省江都县人，童年即茹素。1923

年，十五岁时获母亲应允，投入扬州磬山福庆寺，依智文、朗文二师出家，1926

年于宝华山受具足戒。1927 年秋入常熟兴福寺法界学院，亲近慈舟老人受学。1929

年春戒德与同学默如前去应考常惺法师在杭州主办的师范学院，后来该学院经费

不支，半载结束。同年秋天，戒德与默如又负笈厦门，考入闽南佛学院为甲级插

班生，两人毕业后被聘为助教。1932 年辞职，1933 年春去奉化雪窦寺阅藏，1935

年春去常州天宁寺挂褡住禅堂，颇受证莲方丈器重。同年秋，戒德奉证莲方丈之

命，住在九莲阁阅藏，并在天宁佛学院教授课；同年证莲和尚为其传法授记，为

南岳派下四十八世。 

                                                 
141 見闞正宗著，《臺灣佛教一百年》，頁一八四。 
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1937 年，「芦沟桥事变」爆发，有日军一小队人入天宁寺搜查，发现有佩戴壮丁

训练证件的青年人，于是集结青年及僧侣八人，齐集山门外，即行举鎗开火，众

人皆毙卧血泊中，戒德亦在其中，一心默念观世音菩萨圣号，竟然因随鎗声颓然

偃伏，而免于一死。 

 1939 年中国内战延及江南，戒德法师适于此时，应慈航法师之招，与默如、

道源二师飞到台湾，襄助慈航法师在新竹、基隆二佛学院代理课务。 

1951 年冬迎请证莲老和尚由香港抵达台湾。1953 年初在台北新店购得山坡地，

兴建竹林精舍，证老与戒德、佛声师徒三人同住，经声佛号，弥散于山林之间。

1955 年购得新店一处佛堂（后改名为妙法寺）。 

1966 年冬证莲老和尚在竹林精舍示寂，一九六七年妙法寺整修完成，戒德法师

乃出任住持。142
 

 戒德老和尚抵台后，历年传戒，皆担任戒坛要职。妙法寺完成后，戒德老和

尚在寺弘化三十余年，九十岁以后，多在寺内静修。至今晋百余岁，仍住世而长

青。据查该寺每年举行两次恭诵《华严经》法会，分春秋二季，各于农历五月十

五至二十五日，及九月十五至二十五日，并于法会圆满日举行斋天法会。平日无

共修会，且未对外开放。 

 

十三、释成一法师 

 

   成一法师江苏省泰县曲塘镇人氏，1914 年 2 月 28 日生，十五岁时依同县营

溪乡观音禅寺远春上人披剃出家，法名觉因，字乘一，号成一，别号寿民。在观

音禅寺学习佛教经典仪轨后，十九岁时入泰县光孝寺佛学院就读。毕业后适逢抗

日战争爆发，学院停课，他留院服务，亲近曾师祖智光、师祖南亭二位长老研究

                                                 
142 以上戒德法師資料由于凌波居士提供。 
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华严、法华、唯识、起信等各类佛学。 

1940 年赴南京宝华山隆昌寺受具足戒，翌年时间稍靖，光孝佛学院复课，法师返

寺任监学兼讲师。 

1942 年，入「上海中医学院」攻读中国医学，同时兼任上海玉佛寺附设的上海佛

学院讲师。 

1947 年，法师从中医学院毕业之后，并于玉佛寺内创办「佛教利生义诊所」。 

1948 年冬，为避战祸，法师与其业师张少齐居士东渡来台。来台后与张少齐居士

于台北合办「觉世图书文具社」流通佛书。 

1952 年，协助师公南亭长老创建华严莲社。 

1953 年，出任中国佛教会秘书，主编《中国佛教》月刊。 

1956 年，应宜兰头城念佛会会长之聘，出任导师。 

1957 年，当选宜兰县佛教支会理事长，并应中华佛教文化馆之邀，出任该馆印藏

会委员，组团环岛行脚，征求附印大藏经。主编《觉世》旬刊，并当选台湾省佛

教分会理事。 

1958 年春，应师祖南亭长老之召，出任华严莲社监院。 

1960 年，当选中国佛教会监事，并于莲社成立中医义诊所，为贫病市民服务，并

成立周六念佛会。 

1962 年，于桃园大溪应当地信众要求，创立侨爱佛教讲堂，同年与演培、星云、

妙然、广慈诸师联合创办《今日佛教》月刊。 

1966 年，协助师祖南亭长老创办「私立智光高级商工职业学校」于台北县永和市。 

1967 年，被聘为「智商工职校」董事，并应聘出任中坜元化院佛学院副院长。 

1972 年，接任华严莲社住持，同年当选中国药用植物学会会长，并当选台北市佛

教会社常务理事。 

1975 年，奉师祖南亭长老之命，创办「华严专宗学院」，并出任院长。 
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1984 年，连任华严莲社、私立智光商工职校董事长、文化大学佛学研究所副所长、

华严专宗学院院长、研究所所长等职。 

1990 年 8 月，成一法师首度返回泰县祖庭光孝寺主持重建工作。 

1996 年 11 月，泰县光孝寺重建落成开光大典，成一法师亲临主持，圆满多年宿愿。 

2002 年于海安观音禅寺成立佛学培训班，推动培育寺内僧材，同年并于泰县光孝

寺及海安观音禅寺筹建藏经楼。至今 2011 年駐錫於江苏泰州光孝寺。 

成一法师佛学道德誉重两岸，无论在慈善、文化、教育等各方面均有杰出贡

献，是两岸佛教之光。其著作成绩斐然计有：《慧日集》123 集、《慧日集新编》、

《成一文集》、《成一语汇集》、《成一法语集》、《华严文选》、《出家三十要则讲论》、

《弥勒净土法门集》、《环岛日记》、《为什么要念佛》、《华严佛七开示录》、《药师

佛七开示录》、《华经品会大意》等等。 

 

十四、释净空法师 

 

净空法师 1927 年生于安徽省卢江县，幼居福建建瓯。1949 年来台，服务于实

践学社，公余之时研读经史古文，先后追随当代哲学家方东美先生、章嘉大师、

李炳南老居士等研习哲学、佛经十三年。 

1959 年于台北市圆山临济寺剃度，法名觉净字净空。受具足戒后，于国内外

弘扬佛法，讲述《华严经》、《法华经》、《楞严经》、《圆觉经》、《六祖坛经》、《金

刚经》、《净土五经》等大乘经论数十种，至今不间断弘扬净土念佛法门。法师在

国内先后创办华藏法施会、华藏精舍、华藏佛教视听图书馆、华藏讲堂，及佛陀

教育基金会。首开使用视听教育之方法，弘扬佛法。并倡印赠送《大藏经》暨各

种经论善书逾千余万册，多种佛菩萨像数百万张流通世界各地。 
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十五、释净海法师 

 

  净海法师 1931 年生于江苏泰州，九岁在泰州复兴庵依灼然和尚剃度出家，1946

年于南京宝华山隆昌寺受具足戒。后毕业于常州天宁寺佛学院，1949 年，于台湾弘

法，亲近慈航老法师。 

1959 年赴泰国佛教大学攻读泰文及巴利文，旋留学日本，入日本东京立正大学研究，

两年后获硕士学位。 

1972 年起赴美国弘法，先后驻锡于纽约美国佛教会、报恩寺等处弘法。 

1978 年，转至美国德州休斯顿市，创立德州佛教会、佛光寺道场；后又应邀赴阿根

廷弘法，获该国博格诺大学东方学院授予「荣誉博士教授」；该校亚非文化研究所并

聘他为该研究所博士顾问；净海法师被称为美南佛教的最早播种者。 

1988 年担任台北华严莲社第五任住持，为弘扬华严教法亦投下诸多心力。至今常住

美国弘扬佛法。 

 

十六、释了中法师 

 

  了中法师，1932 年生，江苏泰州人。幼年泰州净因寺出家，1947 年于南京古林

寺受具足戒。先后游学于泰州光孝佛学院、南京栖霞山佛学院、上海静安寺佛学院。

1949 年赴台湾弘法住汐止弥勒内院，亲近慈航老法师。1961 年东渡扶桑，入东京立

正大学留学，获硕士学位；后修学博士课程后，回台湾弘法曾任教于太虚佛学院。

1970 年在台北协助法藏寺慧光法师创办法藏佛学院，任院长。曾多年任职于台湾中

国佛教会秘书长、世界佛教僧伽会秘书长。 

1986 年当选为台北智光商工职业学校董事，接任台北华严莲社第四任住持，亦为弘

扬华严贡献了一份力量。了中法师现任世界佛教僧伽会会长，台北首剎善导寺住持，
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新竹私立玄奘大学创办人。 

 

 十七、释明度法师 

  明度法师（1954），内号了参，台湾省云林县人。东海大学地政事务人员结业；

华严专宗佛学院大学部第三届毕业；华严专宗佛学研究所第二届毕业。1988 年曾

任台北华严莲社民生东路弘法中心助理，及华严专宗佛学院训导助教等职。 

1989 年 7 月受命，担任桃园侨爱佛教讲堂附设侨爱儿童村教褓，后升任侨爱佛教

讲堂会计。 

1991 年 1 月即应董事会之聘，为侨爱佛教讲堂监院，连任两次监院后又应莲社董

事会之聘，为侨爱佛教讲堂住持。 

1993 年 10 月 16 日受成一法师为千华第三十八世，光孝寺第十八代传人，法号续

悟。 

1999 年 4 月两任住持任期圆满后，接任宜兰普照寺住持一职。法师任职儿童村教

褓期间，亲身带领教导院童学习生活所有事宜，使村内院童无论于学业，或生活

上均不会因各个家庭中的变故，而有人格及心理上的缺陷，反而比一般学童有着

更优异的表现。法师于侨爱佛教讲堂监院任内、及两任住持期中表现优秀，积极

推动各项弘法工作，目前，信徒遍布在台湾北部各县市。另外在社会活动方面，

除了支持侨爱儿童村外，还参加社会救济活动，每年均响应政府举办之冬令救济

等社会福利工作。是位擅写能说并善于领众之弘法人才。 

2001 年 5 月 6 日应董事会之聘，晋山就任台北华严莲社第七任住持之职。 

2004 年 5 月由华严莲社董事会议决议续任第七任住持职务三年。 
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2006 年 1 月因病退位。目前常住桃园侨爱佛教讲堂。 

十八、释贤度法师 

 

  贤度法师 1960 年 1 月生，祖籍江西会昌，别号思齐。1986 年发愿出家，师承成

一上人，内号了行，毕业于华严专宗佛学研究所，专研华严经教及普贤行，恒持准

提观音法门为日课，并以华严行者为终身职志。法师平日的生活严谨，不喜应酬，

甚少外出攀缘，任第六任住持时，主持道场共修，建立常住制度，照顾僧众生活。

长年于华严专宗学院佛学研究所，担任教授华严相关课程。在其任内推动将华严莲

社规制改为丛林僧团制度，使十七年来的应酬佛事停办，开放早晚功课随堂佛事，

以共修方式接引信众学佛。 

1995 年 8 月整编华严藏经，华严祖庭系列，将藏经中与华严相关著作，重新勘

校整编，以新式标点符号，区分段落、注释、出处、索引等功能，以计算机化版面

设计编排，使华严祖师所遗留下来的智慧财产，能以现代语言方式，重新问世，方

便教学及研究。他希望华严教学研究工作，可以于一微尘，普及推广至遍法界，从

平面文字到立体有声，将华严法门于生活中具体展现。 

  法师著作计有：《华严学讲义》、《华严净土思想与念佛法门》、《观音法门》、《华

严学专题研究》、《成佛之路―善财童子五十三参的故事》、《佛教的制度与仪轨》、《转

法轮集》、《十地品浅释》（上、下）、《世主妙严品浅释》（上、下）等。 

 

十九、释达教法师 

 

达教法师，是一位推行华严大教的行者。其道场竹林禅寺位于台中县沙鹿镇，

该寺创建于 1960 年，据寺院人员传当时有大陆僧人明常法师教授《华严经》，而于

1975 年 7 月举行第一次诵《华严经》法会，十一月举办华严佛七。现在则于每月农
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历初一、十五诵《华严经》，数十年来不间断。 

 

廿、释达度法师 

 

达度法师（－2008？）于 1955 年皈依妙然和尚尼，成为佛教弟子，当时南亭

老和尚在台中佛教会馆讲座，讲《法华经》，其父母经常亲近听闻，于 1965 年因

父母受菩萨戒，才真正入于佛门，亲近三宝。因在佛教会馆的人众，都有机会亲

近南亭老和尚，因他的介绍入华严莲社当起一届学生，也是班上最老的学生（三

十六岁）。1979 年学院毕业后留校担位教务主任，一方面教课，一方面学习。翌年，

桃园侨爱儿童村需要人手，受南公上人之邀，到儿童村当总务主任，而结束华严

教学工作。在侨爱那段时间，生活非常充实，人与人之间，大人小孩，全部乐融

融。1982 年离开了讲堂回到常住佛教会馆，但弘法利生教学工作一直没有停止。

在佛教会馆开讲教学上、中、上佛学课程，也刚好苗栗法云寺要开办佛学院，于

是到该学院当教务主任，又再次实习教育工作。此学院在山顶上，学生不多，环

境幽远宁静，实是学习般若学的好机会。于是往返于台中、法云寺二地，经过一

年半时间，法云佛教学院已经有基础，学生也定了下来，才结束二地往返的因缘，

专心在台中弘法。1984 至 91 年间，在台北华严莲社、台中清凉佛学院、万佛寺佛

学院、法轮讲堂、曼殊讲堂、佛教会馆、白云寺佛学班、善德寺佛学班、结夏安

居弘扬戒律及南山寺佛学班等地教学。课程内容包括：《八宗纲要》、《四十二章经》、

《弥陀经》、《法华经》、《华严经》、《梵网经》同时在台中中山堂、彰化县政府、

鹿港、二林等地举办大型演讲随缘开示。1992 离开佛教会馆。 

1994 年建构「华严精舍」。上下共七楼属于精致型的建筑物，主佛三如来，与

华严三圣。因为学习《华严经》，要深入华严境界，所以法师将自己要住的道场，

取名为「华严精舍」，以报答师长的栽培。1996 年完工，平常精舍课程，晚上是星
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期一共修，星期四讲座，早上的二、四、五诵讲《华严经》，周六、日两天则与信

徒座谈佛理。 

 

廿一、释继梦法师 

  

继梦（海云）法师于年成立华严学会，1999 年于台北县中和市成立草堂山大华

严寺。此间寺庙的缘起，是法师发下生生世世弘扬华严一乘教法的殊胜因缘而成立。

该寺标明为一「经海、教海、行海」的道场，重点在于华严思想的展开与落实。 

继梦法师提倡新时代的佛教运动在于生命教育，所谓生命教育乃是生命觉醒的

教育，目的为接引广大的群众，体验生命的本来面目；在华严的生命观，不单是让

个人的生命达到止于至善的境界，也是将所有生命看待如花园百花齐放一样精采。

华严是以人性为出发点，由生活面切入，让佛法真正落实于世间。法师认为现在处

于一个新旧时空的交替点上，华严所深思的问题包括佛教应该如何因应时代的变迁

做适度的调整？佛教中诠释的真理应该如何运用于现代社会，影响一切众生？对于

众生所面临的种种人生议题如何寻得安身立命的平衡点？法师欲建立一个「生命教

育中心」，重点置于凡是关怀生命的工作，都可以是宗教活动。目标是集天下精英给

众生依怙，化三千秽土为极乐之邦。 

该寺每周有读诵《华严经》法会，并有抄经班、读书会。在华严教学方面设立

「华严佛法苑」，主要以心灵成长、道场经营、弘法利生为标的。分为经法部、禅法

部、密法部、净法部及律法部；以推动华严禅法、华严净土、华严律仪、华严密法、

华严经教等五大行法为主。并强调华严经教的行法为「经教来验证行法，用行法来

证明经教」。大华严寺总寺在台北县中和市，其他在台湾尚有五处分支道场，各位于

南投县、台中市、嘉义市、台南市及高雄市；国外的道场分布于东南亚、澳洲及美、

加等地。 
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法师著作颇丰计有：《华严经净行品剖裂玄义疏》、《华严宗哲学概要》、《普贤十

大愿王修持法要》、《慈悲圆满修持法要》、《中国佛教传入史纲》、《开展如来自性修

持法要》、《文殊三摩地修持法要》，《华严玄谈》、《如来心地法门修持法要》（上、下）、

《心要法门讲记》及《心灵方程式》等。 

 

廿二、释真定法师 

 

  真定法师(1967-)生于新加坡杨厝港罗弄曼国，幼年时即被双亲带往附近的般若

念佛堂熏习佛法。每逢农历初一、十五时，至佛堂共修，由此渐渐了解佛教义理，

因而对佛法产生无比的好乐心。九岁就开始茹素，小小年纪难能可贵地即有出尘之

心。十岁，投光明山普觉寺宏船老和尚座下受三皈依；十二岁在唯心老和尚座下求

受五戒；1981 年到马来西亚槟城极乐寺短期出家。之后决心要出家的前一年，每日

早上七点至九点到念佛堂礼佛求忏悔。 

1983 年，年仅十五岁时，于般若念佛堂投唯心老和尚正式出家，之后每逢农历初一、

十五，在念佛堂带领信众共修，礼忏八十八佛，并开示佛法知识。过后不久，到台

湾中坜的圆光佛学院就读，然因缘不具足，中断学习而离开学院；随即到台北市的

临济寺求受具足戒，但因年岁不足，仅受沙弥戒及菩萨戒，戒期长达五十三天，受

戒期间曾因求受具足戒，凌晨时分跪在白圣长老门外求戒，但仍旧因为年龄的关系，

诸位戒师协议不能破例而未予允准。求戒不成，又到高雄妙通寺广钦老和尚处求受

具足戒，经过二十三天仍不被允许，只得无奈地离开妙通寺。总计在台湾求戒七十

六天，虽未达到目的，但因至诚的求戒决心感动戒场戒师，破例答应法师到槟城极

乐寺去受具足戒，并荣誉地担任沙弥首，时年十八岁。 

1985 年因唯心老和尚之嘱咐，位于芽笼的善福堂需要出家人领导，而开始担任

起善福堂的导师，引领住众学习佛教义理，并带共修法会。 
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1987 年，于知归佛社法照上人座下接临济宗法脉。翌年住进双林寺，晨昏以寺

庙法务为历练修行，直到 1996 年被法华寺聘为监院为止。 

1997 年，法师之师公修静老和尚主修华严，法师为其侍者，始接触到华严大法，

同时受到老和尚谆谆教诲要上人学习华严，做大乘行者，深入华严经教，发四无量

心，效法普贤十大愿王。 

2000 年真定法师购进新加坡芽笼六巷华严禅寺，开始拥有一间专门弘扬华严法

门的女众道场，一方面于每星期日带众读诵唐译《华严经》一卷，并唱诵华严字母，

且有法师开示华严教理；如此地专注修持华严法门。 

2002 年赴中国浙江舟山群岛东部的普陀山取经，恭请杨枝禅林觉义老法师书写

《大方广佛华严经》，此一墨宝业于 2007 年完成，供奉于华严禅寺供大众瞻仰。 

2005 年 6 月 5 日正式在台湾成一老和尚座下接华严宗法脉，为取法名，内号续

修，外号思弘，成为南山律宗千华第三十八世、光孝堂上第十八代传人。同时受法

者有真定法师剃度弟子善森法师、法仁法师、汶杰法师、贤蕙法师、坚心法师、法

源法师、法如法师等七位尼师，成为南山律宗第三十九世，光孝堂上第十九代传人。

法师现任新加坡法华禅寺、华严禅寺、东马砂劳越古航寺、西马柔佛州新山慧林佛

苑及柔佛四弯佛光禅寺住持；般若念佛堂导师、善福堂导师、毘卢寺行政委员、护

国金塔寺行政委员、佛牙寺副主席。 

 

廿三、释圆果法师 

 

圆果法师(1954-2007)，从华严专宗学院毕业以后，在台湾各乡镇巡回开示，一

年半的时间每周五下乡，六、日，作心里咨商，辅导鼓励；一方面解惑，一方面

遍种心莲深植人心。法师更参加大乘精舍乐崇辉居士的大专青年学佛营、夏令营、

冬令营，儿童营，从中教学相长广结善缘，佛光普照法雨均沾，嘉惠众生。如此
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行之七、八年的历炼，进而通过留美托福考试，赴美休斯敦大学攻读社会福利课

程。后虽因病辍学，然对于道业更加勇猛精进。因法师在华严专宗学院时，亲近

南亭和尚与成公院长，耳濡目染，无论教门行门，皆具有深厚根基，每日必受持

《华严经》一卷，从《四十华严》、《六十华严》，到《八十华严》，轮流诵持成为

日课。更加强忏悔法门礼拜慈悲三昧水忏，加功用行忏悔宿世业障，白天又加诵

《妙法莲华经》、《大佛顶首楞严经》、《大般涅盘经》等大乘经典，晚上则是阅读

藏经。 

2005 年 4 月，圆果法师努力有成，在美国休斯敦创立「德州华严莲社」，礼请

成一法师主持落成典礼，成一法师赞叹及鼓励住持圆果法师，期许她继续努力，

荷担如来「宏法的家务，与利生的事业」，住持正法，造福人群。143法师拥有道场

后，每个星期日独自带领信众共修，然而郄积劳成疾，不幸于 2007 年 12 月撒手

人寰，往生净土；其所建立的道场，已觅得新住持继续领导。 

   

第五章 结论 

   

     《华严经》强调现实的菩萨道之实践，亦可谓是从真空向妙有展开，在真空中

附有妙有是华严教学上存在的一项特色，理由在于事事无碍的境界必须以空为基

础，亦即意味着向重重无尽的法界缘起展开是空观的思想。一切万法、十度万行，

皆因真空而成就，因为真空，诸法才相即144相入145，无障无碍。法界种类虽多，统一

而言，唯一真法界，即诸佛众生本源的清净心。《华严经》诸会所证不同，开则万

                                                 
143 《萬行雜誌》二三五期。 

144 所謂相即，舉例來說，有甲乙二物，如果主張甲存在，乙也存在，則有與有便成對立，於是開

展了是非對立的世界，鬥爭的世界，以武力征服的世界。為了融通，若有甲，乙非空不可；若

有乙，則甲非空不可。甲之有與乙之空並存時，甲被空所包攝，甲和乙之間消除對立關係。甲

乙二體變成凹凸而契合，開啟融合的世界，此即「相即」之原理。 

145 所謂相入，謂萬法中的一一法，不能獨一存在，一切物都因相關依存而成立，由人類的關係便

可了解這種真理的正確性。例如人不能離群索居，因為人是群居動物，這種原理即稱為「相入」。 
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差，合则一性，舒展开来充满于整个法界，卷起来则包含在一心，全明法界缘起，

此法界体是一心，应知自心则成佛。依《起信论》，此一心开真如、生灭二门，无

有一法不是本心所现，无有一法非真界缘起，无有一法先于法界，因此万法相资真

界才生。而法性亦相同，它是遍一切处、一切众生及国土，亦无形相可得。若得真

界，即知一切皆同真界，不空不有，于有处见它146，有和它一样，故有即不有；于

空处见它，空也和它相同，故空也不空；看不空自然要修空，不有故自然不取于相。

生灭之法，不出遍计所执与依他缘起，若得真界，即知遍计所执如绳上之蛇，本来

没有，全是麻绳；既然无有一法可生可灭，即是圆成真常，依他无性，采缘而起，

即生无生，灭无灭，如绳一般无有自性，全由麻织，所以依他即圆成真常。华严宗

的依他不仅是依众缘之他，而是全依真界而起。所以关键中说法界起诸法时，有性

起门及缘起门，谓缘起由义而言，是缘起相由；以法而言，尘沙法数，皆由法界缘

起。故缘起之法，如见一尘既全是法界，即寂照具足，如镜子明亮又复净洁，而能

现多面镜子入一镜中，一镜如此，余镜皆是，则一尘既同法界，故可含一切法入己

一之中，此一尘又入一切法中，交相映入，一尘如此，一切亦然，重重交映而无尽，

皆因真如法界缘故。在〈梵行品〉云： 

 

若诸菩萨能与如是观行相应，于诸法中不生二解，一切佛法疾得现前，初 

发心时，即得阿耨多罗三藐三菩提，知一切法即心自性，成就慧身，不由 

他悟。147 

   

如是观行相应，无需上寻弥勒，西访弥陀，即一尘一毛，便见佛境。〈如来出现品〉

云：「如来成正觉时，于其身中普见一切众生成正觉，乃至普见一切众生入涅盘。」148

                                                 
146 它指真界。 

147《大正藏》第一Ο 冊，頁八八下-九上。 

148
《大正藏》第一Ο 冊，頁二七五上。 
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是在说众生全在佛心，诸佛心内众生作佛；而佛全在众生心中者，亦于〈如来出现

品〉经文载：「菩萨应知自心念念常有佛成正觉，何以故？诸佛如来不离此心成正觉

故，如自心，一切众生心亦复如是，悉有如来成等正觉也。」149华严宗强调佛成即人

成，则有问难谓：「何故现有众生非即佛耶？」其答案为若众生，就众生位来看，尚

不能见到唯心即空，怎见到圆教中的事，例如人迷东为西，正执着于西，若诸情顿

破，则法界圆满显现，便什么都完全具足。华严宗的经教结构，是导果为因，让人

先见到佛自内证的境界如何圆满而产生信心，再教人修行的方法，而其最主要的本

怀则是希望所有的人先做菩萨，在一期生命终了之际，留惑润生，莫入涅盘，乘愿

再来，生在十方世界救度众生。 

在中国历史上，一个宗派的形成、流传及兴盛与否，除了政治因素以外，端

赖该宗的领导人才如何弘传，华严宗在唐朝从成立到兴衰，曾经大放异采，亦曾

经和其他宗派一样面临法难，被摧残待尽。从唐末至明代一直未见再兴起如唐朝

的辉煌景象，直到民国初年始见华严宗再度崛起，然因国势衰退，在列强环伺，

国力消耗无余，又临内战，致使佛教面临空前大劫。幸赖少数高僧大德辗转至台，

将中国的佛教传来，物力维艰之下，仍然将佛教兴盛起来。在廿一世纪末期，佛

教各宗各派在台可谓达到颠峰时间，呈现百家争鸣的盛景。 

    

 

 

 

 

 

 

                                                 
149《大正藏》第一Ο 冊，頁二七五中。 
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