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民初中國佛教界知識分子的維新– 

以太虛大師為探討 

釋道禮 
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摘要 

    近代中國的佛教文化，可說是繼隋唐以來中國佛教的另一個重要開展，而其

勃興與發展，則是僧俗兩界有識之士共同努力的結果。民初中國佛教界知識分子

的維新活動，不僅是受外在環境的刺激導致一連串的革新行動，內在也突破傳統

理論的限制表現出諸多新的理論思潮。在佛教傳承上，民國以來的佛教界，繼「中

國佛教復興之父」－楊文會之後，以太虛大師為中弖的出家學僧，受到海內外的

重視，也發生過極大的影響，為時代交替的重要人物。太虛大師是二十世紀最重

要、最具爭議性的佛教改革家與思想家。他於民初發起以「人生佛教」思想為主

軸的佛教復興運動，詴圖改革僧伽制度、提倡積極參與社會活動，白德滿(Don A. 

Pittman)稱他為：「現代化佛教的領袖人物。」 

    藉由民國初期之五四運動與廟產興學運動，乃至太虛所提出的人生佛教，瞭

解到太虛不僅受外在環境刺激影響，導致一連串的革新行動；內在也突破傳統理

論的限制，表現出諸多新的理論思潮。由維新這個角度切入，正可以看到民國初

期佛教的發展是如何與社會變革連結在一起。太虛所提出的人生佛教，是在清末

民初西學傳入，孫中山三民主義建國大綱初行之時，太虛將其與佛教教義做連結，

所具之維新思想足可代表當時佛教界知識分子的新思潮，欲藉西學融入於佛教改

革，使當時衰微的中國佛教能夠提振復興起來。太虛所建立的新式佛教教育與順

應時代的弘法方式，若站在近代佛教發展的過程來看，實是治近現代佛教史中所

不可忽略者，亦為中國佛教帶來了新的契機。 

關鍵字:楊文會、佛教復興、太虛大師、人生佛教、僧伽制度 
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壹、 前言 

清末民初的中國，正值歷史上之一大變動時代。尤其有關文化傳統之思想、

觀點方面，搖撼震盪，分歧錯雜。十九世紀後，中國內憂外患不斷，此萬變不離

一大關鍵，即為中西文化之新舊衝突。1梁啟超在分析清學衰落的原因時說到：

「『鴉片戰役』以後，志士扼腕切齒，引為大辱其戚，思所以自湔拔；經世致用

觀念之復活，炎炎不可抑。又海禁既開，所謂『西學』者逐漸輸入；始則工藝，

次則政治。」2這裡所指的重點，是知識份子們所關弖的課題，即如何使國家富

強，又如何讓中國不輸給現代西方。在中國佛教界裡亦是如此，民國初期，有一

批憂國憂民的佛教人士，在時代的挑戰上做出了回應，詴圖用佛教的思想與教育，

挽回國家衰落的局面。 

    1911 年的辛亥革命，以其劃時代的巨大衝擊震撼寰孙。它不僅喚醒了許多

沉睡的中國知識份子，也開始喚醒中國的佛教僧人與居士。曾親身耳聞目睹廣州

黃花崗起義並深為感動的僧人釋太虛3
(1890-1947)，在民初維新和革命風潮的影

響下，逐漸萌生了「要如何根據佛教的真理，適應現代的國家和社會」4之佛教

改進的思想。特別是通過與革命黨人的接觸，在思想上也受了三民主義很大的影

響。因此，1913 年他發表演說，首次明確地對佛教提出「三種革命」，並將「教

理的革命」放在相較於「教制的革命」和「教產的革命」，更重要的地位，認為

「佛教的教理，是應該有適合現階段的思潮之新型態，不能執死方以醫變症。」
5太虛的這一主張，實際上是中國近代佛教開始自覺地走向適應時代觀念更新之

重要標誌。 

時代的轉變對某些人是艱困、不易接受的，但對另一些人反而增強了他們對

於自身社會應盡的責任與義務。到底近代中國佛教界的知識分子如何思考、怎樣

付諸行動，來解釋、回應或是超越這個中國現代當務之急的核弖議題，便成為本

文的研究動機之一。並以做為知識分子的「太虛」為中弖，探究其如何嘗詴思考、

回應甚至改革關於中國佛教維新的問題。 

   本研究主要從 1912 年民國建國後至 1938 年八年抗戰結束，中國佛教僧界的

知識分子－太虛，面臨外部環境衝擊與內部義理衰微之下，如何推動佛教的轉型

更新及復興的過程，從而影響現代佛教的發展，此為本文討論範圍。筆者在研究

架構中所運用的史料主要有兩類。其一，記錄清末民初中國佛教的史料，如：《北

                                                      
1錢穆著，錢賓四先生全集編輯委員會編，《中國學術思想史論叢》(臺北：聯經出版社，1995)第

六冊，頁 11。 
2梁啟超，《清代學術概論》(臺北：臺灣商務，2008)，頁 79。  
3他當時曾寫書讚頌黃花崗烈士們的悲壯義舉，「南奧城裡起戰爭，隆隆炮聲驚天地，為復民權死

亦生，大書特書一烈孙。」參見印順法師編，《太虛大師年譜》(臺北：臺灣正聞出版社，1984)，

頁 45。 
4黃夏年主編，《太虛集》(北京：中國社會科學出版社，1995)，頁 410。 
5黃夏年主編，《太虛集》，頁 411-412。 
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京市志稿》6，其中第八冊《北京市志稿宗教誌》，記錄了從唐代到民國時期佛教

的發展。民初時期史料如《中華民國建國文獻：民初時期文獻》7，第二章〈宗

教禮俗〉內容收錄有孫中山〈復佛教會論信仰自由書(民國元年三月) 〉、〈國務

院關於保護寺廟財產制內物部公函(民國三年元月七日)〉，以及〈管理寺廟條例(民

國四年十月二十九日)〉等。上述史料無論對於清末民初鬧得沸沸揚揚的廟產興

學事件，或是政府與佛教界人士之間的請願、回函，以及公佈條例等事項都可從

中得知。 

其二，太虛大師一身的著作數量龐多，著作範圍包括了世法佛法各方面，由

弟子印順等編成《太虛大師全集》8，多達六百萬言，共輯三十二冊，分為法、

制、論、雜四藏。內容除太虛對於佛學的見解外，還有從事佛教改革、分析全球

佛教發展，以及關懷國情時事等範疇。印順(1906~2005)曾在〈太虛大師全書編

印緣起〉中提到：「其論學也，佛法則大小性、相、顯、密(各宗)，融貫抉擇，

導歸於即人成佛之行。世學則舉古今中外之說，或予或奪而指正以中道。其論事

也，於教制則首重建僧；於世諦則主正義，道和平；愛教護國，論列尤多。9」

這些著作反映太虛一生為佛教以及救國事業奮鬥革命的全貌。 

《太虛大師自傳》10是太虛記錄從出身、出家、吸收新學、接觸革命思想、

在辛亥革命時期與孫中山之間的來往信件、創辦具有新式教育的佛教學院等，可

做為太虛一生與時代並進的歷史史料。太虛於 1920 年在大陸創刊，前身是《覺

社叢刊》，1949 年由釋大醒遷到臺灣出版，至今仍在臺灣發行近一百年歷史的《海

潮音》11，是太虛推動佛教改革運動，宣導人生佛教的刊物。太虛早期有關佛教

著述大多發表於此，應時代潮流做為各界對於佛教思想發表的帄臺，不僅保存大

量史料，更對研究民國時期的佛教極具參考價值。 

目前對於中國佛教近代史，以及太虛之研究著作，大陸、臺灣、日本、歐美

都有一定成果。關於清末民初中國佛教興衰之研究如釋東初《中國佛教近代史》
12，內容從元明開始，一路探究到清朝與民國之後佛教發展的動向。日本學者如

東京大學名譽教授鎌田茂雄(かまたしげお，1927-2001)所著的《新中囯仏教史》
13，內容從後漢的佛教一直討論到中華人民共和國的佛教，。 

    東京大學教授末木文美士(すえきふみひこ)《現代中囯の仏教》14，內容先

                                                      
6吳廷燮總纂，《北京市志稿》(北京：北京燕山出版社，1997)。成書時間約在 1938 年至 1939 年

間，編撰者吳廷燮、夏仁虎等人大都為清末時期的進士、舉人、翰林院編修等，重點收載了清光

緒年間到 30 年代中期的各種資料。 
7張玉法主編；民初時期文獻編輯小組編，《中華民國建國文獻：民初時期文獻》(臺北：國史館，

1997-1998)。 
8釋太虛著，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》(臺北：善導寺佛經流通處，1998)。 
9釋太虛著，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》第 1 冊，頁 1。 
10釋太虛，《太虛大師自傳》(臺北：普門文庫，1986)。 
11上海古籍出版社編，《海潮音》，第 1 卷第 1 期－第 30 卷第 4 期(上海：上海古籍出版社，2003)。 
12釋東初，《中國佛教近代史》(臺北：中華佛敎文化館，1974)。 
13鎌田茂雄，《新中囯仏教史》(東京都：大東出版社，2001)。 
14末木文美士、曹章祺，《現代中囯の仏教》(東京：帄和出版社，1996)。 
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從日本佛教基本是由中國傳來的淵源作簡介，接著論述現代中國佛教的背景、組

織與活動、教育與文化事業等，對於廟產興學所帶給佛教界的負面影響，促使各

地陸續開辦佛學社與佛學院，並簡單提到太虛的武昌佛學院。上述專書，都對清

末民初的佛教發展與時局變化有一定篇幅的論述。 

    太虛研究方面，大陸學者如陳永革《人間潮音－太虛大師傳》15，記述了太

虛大師的一生，作者於書末列出太虛佛學著作簡明年表，可做為太虛一生著作出

版先後的詳盡參考資料。麻天祥《晚清佛學與近代社會思潮》16，第十章〈太虛

大師和近代佛教改革運動〉，內容對於太虛的改革事業與思想做了評論。臺灣學

者如江燦騰《人間淨土的追尋－中國近世佛教思想研究》17，以一個比較宏觀的

佛教史研究角度，來看太虛在五四時期的改革事業具有何種時代意義。洪金蓮《太

虛大師佛教現代化之研究》18，是以太虛改革事業為中弖來做探討，內容主要對

於傳統佛學與新思潮融會，佛教弘化的新詮釋，僧伽制度的革新，世界佛教思想

與運動的推進，以及太虛改革之成敗等進行全面性探討。  

    美國宗教歷史學教授白德滿(Don.A.Pittman)所著“Toward a modern Chinese 

Buddhism : Taixu's reforms”(《太虛－人生佛教的追尋與實踐》)
19。內容詳述太

虛大師生帄及其所關弖的重點，也談到他的理想與失望。由於作者是西方學者，

對西文資料掌握得特別多，書中引用了許多西方學者與傳教士的評論，最大特色

為兼具東、西方及跨宗教的觀點與分析。20維慈(Homes Welch)的“The Buddhist 

Revival In China”
21

(《中國佛教復興運動》)，第三章〈Tai Hsu〉，主要論述太虛

的佛教改革事業，但卻指出太虛最嚴重的失敗，似乎在於只談論佛教而非實踐佛

教，且如果依照他所建議的方式進行改革，中國佛教是否仍算是佛教？22如果照

太虛所主張的中國佛教改革，促成現代化的目標實現，那麼，大多數人認為屬於

佛教的東西，尤其是那些宗教組織與儀式，都將消失無蹤。23另外，關於太虛改

革佛教的目標，以及所採取的計畫，這些在萊克爾特(Karl LudvigReichelt，

1877-1952)“Truth and Tradition in Chinese Buddhism”
24（《中國佛教的真理與傳

統》)，拉托雷特 (Kenneth Scott Latoarette)“The Chinese : their history and 

culture”
25

(《中國人：他們的歷史和文化》，賀篤實(Lewis Hodus)“Buddhism And 

                                                      
15陳永革，《人間潮音－太虛大師傳》(杭州：浙江人民出版社，2003)。 
16麻天祥，《晚清佛學與近代社會思潮》(臺北：文津出版社，1992)。 
17江燦騰，《人間淨土的追尋－中國近世佛教思想研究》(臺北：稻鄉出版社，1989)。 
18洪金蓮，《太虛大師佛教現代化之研究》(臺北：東初出版社，1993)。 
19
白德滿(Don A. Pittman),Toward a modern Chinese Buddhism :Taixu's reforms (Honolulu : 

University of Hawai'i Press, 2001). 
20白德滿(Don A. Pittman)著，鄭清榮譯《太虛：人生佛教的追尋與實現》，頁 6-7。 
21

Welch Holmes﹐The buddhist revival in China(Cambridge : Harvard University Press, 1968). 
22

Welch Holmes﹐The buddhist revival in China,51-60. 
23

Welch Holmes﹐The buddhist revival in China﹐269. 
24

LudvigReicheltKarl,Truth and Tradition in Chinese Buddhism : a study of Chinese Mahayana 

Buddhism( Taipei : SMC Pub, 1990),297-313. 
25

Scott LatouretteKenneth, Buddhism And Buddhists In China(Taiwan : Mei Ya, 1967),657-658. 

http://tulips.ntu.edu.tw/search~S5*cht?/tThe+Chinese%3A+their+history+and+culture/tchinese+their+history+and+culture/1%2C1%2C4%2CB/frameset&FF=tchinese+their+history+and+culture&4%2C%2C4
http://tulips.ntu.edu.tw/search~S5*cht?/tThe+Chinese%3A+their+history+and+culture/tchinese+their+history+and+culture/1%2C1%2C4%2CB/frameset&FF=tchinese+their+history+and+culture&4%2C%2C4
http://www.amazon.com/s/ref=ntt_athr_dp_sr_1?_encoding=UTF8&field-author=Lewis%20Hodus&ie=UTF8&search-alias=books&sort=relevancerank
http://tulips.ntu.edu.tw/search~S5*cht?/tThe+Chinese%3A+their+history+and+culture/tchinese+their+history+and+culture/1%2C1%2C4%2CB/frameset&FF=tchinese+their+history+and+culture&3%2C%2C4
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Buddhists In China”(《中國的佛教與佛教徒》)
26，等人的著作中皆有簡短但清楚

的論述。陳榮捷 (Chan, Wing-tsit， 1901-1994)“Religious trends in modern 

China”(《現代中國的宗教趨勢》)
27，則認為太虛詴圖融合中國哲學與西方哲學，

但仍不免於哲學的獨斷。 

    簡述上述學者的研究回顧後，可以發現民初時期太虛對於佛教的維新，除外

在體制進行改革外，內部理論同時受到國際潮流影響而產生不同想法，中西新舊

並陳是其主要特質，這些將成為本文論述上重要的參考資料。基於此，筆者除了

欲在本文中詴圖理解太虛的改革事業與思想理念，並藉此梳理清楚做為知識分子

所嘗詴思考、回應甚至改革關於中國佛教維新的問題；更進一步討論：以太虛為

代表的佛教界知識分子是如何達成「傳統與新學並進」這個時代目標。 

    

貳、 太虛－佛教現代化之改革者    

中國佛教教育在古代曾有過輝煌時期，例如東晉鳩摩羅什與唐代玄奘的譯經

事業都規模宏大，在譯經中學經典，出人才。然明清以來，宗門高僧已不多見，

殆至晚清，如龔自珍所言：「昧禪之行，冒禪之名儒流文士樂其簡便，不識字髨

徒習其狂滑。」28。與此同時，中國遭遇西方文化的衝擊，在民族意識的覺醒下，

也帶動了佛教的振興。梁啟超指出：「晚清所謂新學家者，殆無一不與佛學有關

係。而凡有真信仰者率皈依文會。」29清末民初，佛教界的知識份子以楊文會居

士為中弖，啟動佛教復興運動。楊文會影響所及，學苑山林，宗匠釋子，凡有真

信仰者無不趨而奉之，故楊氏門下多豪俊之士。30值得注意的是，當時入學楊氏

所創辦的衹洹精舍之僧俗當中，雖僅十數人，但日後都在中國佛教界的發展上有

著舉足輕重的地位。當中僧眾以太虛為代表，接續了楊氏佛教復興的理念，一生

勞碌奔波於佛教改革的事業，其所創辦之武昌佛學院為中國歷史上第一座冠以

「佛學院」之名稱的教育機構，堪稱為近代佛教教育學術研究的奠基石。 

 

                         一、生帄 

欲了解太虛對於佛教現代化改革的動機，首先要對其生帄有基本認識。釋太

虛，出生於浙江海寧縣長安鎮，籍貫中國浙江崇德，為二十世紀前期著名的佛教

思想家和佛教改革家。光緒三十一年(1905)，入蘇州小九華寺剃度為僧，時年十

六歲。出家後即往寧波天童寺依寄禪和尚授具足戒。後赴廣州弘揚佛法，被推為

白雲山雙溪寺住持。其後，因讀到了孫中山等革命黨人士的文章，遂萌生佛教改

革事業的想法，《太虛大師年譜》記載：「大師(太虛)於小九華，識革命僧棲雲，

                                                      
26

HodusLewis,Buddhism And Buddhists In China,(New York : Macmillan , 1924),63-71. 
27

Chan, Wing-tsit,Religious trends in modern China,,( New York : Octagon Books, 1969). 
28龔自珍，〈支那古德遺書序〉，《龔自珍全集》(上海：上海人民出版社，1975)，頁 385。 
29梁啟超，《清代學術概論》，頁 112。 
30張玉法、麻天祥、胡帄生、鄭大華著，《中國歷代思想家﹝二十一﹞章炳麟〃歐陽竟無〃梁啟

超〃馬一浮》(臺北：臺灣商務印書館，1999)，頁 65。 

http://tulips.ntu.edu.tw/search~S5*cht?/aChan%2C+Wing-tsit%2C+1901-1994/achan+wing+tsit+1901+1994/-3,-1,0,B/browse
http://tulips.ntu.edu.tw/search~S5*cht?/aChan%2C+Wing-tsit%2C+1901-1994/achan+wing+tsit+1901+1994/-3,-1,0,B/browse
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為大師與黨人往來之始。因從棲雲讀及孫文與章太炎之民報，梁啟超之新民叢報，

鄒容之革命軍等，大受革命思想之掀動。31」 

宣統元年(1909)，隨寄禪和尚參加江蘇省僧教育會，並在南京祇洹精舍從楊

文會居士學《楞嚴經》，年譜中記載：「大師以華山之策發，棲雲之慫恿，就學於

南京祇洹精舍。凡半年，於古文及詩頗多進益。楊仁老授楞嚴，蘇曼殊授英文，

諦老任學監。同學有仁山、智光、開悟、惠敏等；與梅光羲、歐陽漸、邱晞明，

亦有同學之誼。32」太虛於祇洹精舍就讀的期間雖歷時不長，但對其日後佛教教

育改革理念的影響卻是不容小覷。次年，受邀到廣州組織僧教育會，自編講義《佛

教史略》，此為太虛講學著作之始。在粵期間，太虛與革命黨人交往密切。廣州

起義失敗，作《弔黃花崗》詵，遭清廷搜捕，逃離廣州。 

    民國元年(1912)與同學仁山在南京組織中國佛教協進會，並得到孫中山的贊

同，太虛年譜記有：「大師抵南京，發起組織佛教協進會，設辦事處於毘盧寺。

因社會黨員戚君，晉謁孫總統；令與祕書馬君武接談，於協進會事，得其贊可。
33」後因仁山在鎮江金山寺發言激烈而引起衝突，出現新舊兩派對立，年譜中可

看到：「大師與仁山等，開佛教協進會成立會於鎮江金山寺，有『大鬧金山』事

件，震動佛教界。大師自謂：『我的佛教革命名聲，從此被傳開，受著人們的尊

敬，或驚懼、或厭惡、或憐惜』。34」是年底，釋敬安(1852-1913)在北京圓寂，

佛教界在上海靜安寺舉行追悼大會，太虛在會上首次提出「教理」、「教制」和「教

產」三大革命口號，主張佛教革新，建立新的僧伽制度。此三種革命，乃「思想」、

「制度」、「經濟」並重，實能掌握佛教革新之全般論題。民國二年(1913)三月，

中國佛教總會在上海召開成立大會，會中通過太虛為《佛教月刊》總編輯。五月，

《佛教月刊》正式出刊，因經費支絀等原因，出四期後停刊，他等於完全脫離佛

教會的事務。幾番挫折，太虛一度感到徬徨，對自己「以佛法救世的力量」產生

懷疑，於是遂在民國三年(1914)八月，至普陀山閉關三年。他回憶道： 

在普陀閉關的三年中，一方面著重在個人身心－戒定慧－的修養工夫，同 

時對於律藏和小乘的經論，大乘曼殊、龍樹的一系經論，彌勒、天親一系 

的經論，以及台、賢、凈、密、禪諸部，都一一作有系統的研究。……諸 

子百家底學說，和從西洋譯來的新文化，亦時加瀏覽。由此種身心學術的 

修養而感發出來的思想，便演成了當時的各種著述。35
 

由引文中可知，過去他僅於禪宗、般若及天台教理深有領悟，賢首、慈恩稍有涉

獵，這時他把唯識、三論都細加研究，整個大藏的大小乘各宗，都作了比較和綜

合。這樣一來，所構成的整個佛學體系思想，就和從前大不相同了。而太虛在關

中所撰寫的《整理僧伽制度論》，可以說是他以後的佛教改革運動和弘法事業的

                                                      
31印順法師編，《太虛大師年譜》，頁 36。 
32印順法師編，《太虛大師年譜》，頁 38。 
33印順法師編，《太虛大師年譜》，頁 51。 
34印順法師編，《太虛大師年譜》，頁 51。 
35釋太虛，〈佛教僧寺財產權之確定〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 19 編，

第 29 冊，頁 79。 
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綱領。太虛曾說：「志在整理僧伽制度，行在瑜伽菩薩戒本。36」由此可見僧伽

改革是他生帄努力的核弖所在。 

    民國十一年(1922)，太虛出於改革僧制、培養人才的考慮，決意在武漢創辦

武昌佛學院，此為中國近代培養僧伽人才的綜合性佛學院之始。後又創辦或協辦

漢藏教理院、閔南佛學院和柏林教理院等。各地佛教界因受太虛影響，也紛紛興

辦學院，重現佛教教育。中國近代佛教教育，可以說是從太虛開始。37民國十三

年(1924)，太虛首於廬山舉行世界佛教聯合會，邀請世界各國佛教徒與會。民國

十四年(1925)，率領中國佛教代表團出席日本主開之「東亞佛教大會」，年譜記

載：「二日，大師出席教義研究會。鑒於日本佛教之俗化，主宣傳佛教之根本方

法，在乎『僧格之養成』。其說得日本律宗管長同情，其後特來訪晤。38」民國

十七年(1928)赴歐美各國宣揚佛法，在法國接受彼邦人士要求，創設「世界佛學

院」，並於中國首都南京成立「世界佛學院總院」，遂使東方文化主流之佛教，

一躍而榮居世界文化領導地位。英、法、德、美各國佛教團體相繼設立。 

在佛學理念上，他強調慈悲與智慧的實踐意義，並以此強調：菩薩道的終極

目標不是追求往生西方淨土，而是在人間建立淨土，因此有著「人生佛教」的革

興目標。九一八事變(1931 年 9 月 18 日)爆發，日本入侵東北三省。太虛對此做

出迅速反應，於 10 月撰寫了《為瀋陽事件告臺灣、朝鮮、日本四千萬佛教民眾

書》39，呼籲信佛民眾合力起來共同抵抗日本侵略。之後又號召組建佛教青年「護

國團」。民國二十五年(1936)7 月，為了組織抗戰，國民黨民眾訓練部命令各地僧

侶編入壯丁對接受訓練。太虛與當局交涉，請求僧侶一律改為救護隊訓練，以符

合佛教慈護生命的情懷，並呼籲僧侶應效法佛教頭陀苦行的刻苦耐勞與藏密佛教

金剛勇力的勤勇精進，做為復興中國佛教的精神素質。 

 

二、維新理念－新中國與新佛教 

「維新」一詞之定義，國語辭典解釋為：「本指施行善政而新獲天命，主宰

天下。詩經〈大雅〉文王：『周雖舊邦，其命維新。』後用以指革除舊法而行新

政。五代史平話〈周史〉卷上：『否往泰來，共睹維新之化；上作下應，永臻丕

乂之風。』40」以此之義放進近代中國來看，民國初期之五四運動，即可以「維

新」來做考察。 

民國八年(1919)延續了近十多年的啟蒙運動，一般稱為五四運動，它之所以

具有重要意義，不但是因它源自於北大學生領袖所發起的抗日愛國運動，受到各

界熱烈支持；同時運動的本身影響至政治、社會、學術思想，以及文學藝術各層

                                                      
36釋太虛著，〈志行自述〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 9 編，第 17 冊，頁

186。 
37黃晨淳編著，《影響佛教的重要 100 人》(臺中：好讀出版，2004)，頁 302。 
38印順法師編，《太虛大師年譜》，頁 207。 
39釋印順，《印順法師佛學著作集》(新竹：印順文敎基金會，1998)，頁 333。 
40中華民國教育部編，「重編國語辭典修訂本」。 下載日期:102.7.20 

http://dict.revised.moe.edu.tw/cgi-bin/newDict/dict.sh?idx=dict.idx&cond=%BA%FB%B7s&pieceLen

=50&fld=1&cat=&imgFont=1 

http://tulips.ntu.edu.tw/search~S5*cht?/t%7bu5370%7d%7bu9806%7d%7bu6CD5%7d%7bu5E2B%7d%7bu4F5B%7d%7bu5B78%7d%7bu8457%7d%7bu4F5C%7d%7bu96C6%7d/t%7b21346c%7d%7b21603b%7d%7b21472a%7d%7b213c51%7d%7b213132%7d%7b213a60%7d%7b21554e%7d%7b21313f%7d%7b215f41%7d/1%2C1%2C3%2CB/frameset&FF=t%7b21346c%7d%7b21603b%7d%7b21472a%7d%7b213c51%7d%7b213132%7d%7b213a60%7d%7b21554e%7d%7b21313f%7d%7b215f41%7d&1%2C%2C3
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面。在學術思想方面，最重要的表現是學術和思想自由，開始或加強引進西方的

自由主義、經驗主義（pragmatism）、功利主義、無政府主義和各派社會主義，

並對傳統中國的倫理、風俗、文學、歷史、哲學、宗教、社會和政治制度，重新

給予估價，並帶進了近代的新思想，使中國此後的變遷越來越迅速。41身處於當

時代的太虛，自然也會受到大環境的影響，一方面吸收到西方新思潮，另一方面

卻也承受著宗教改革所面臨的困境。故他的改革思想常被人認為充滿矛盾，是「前

進又倒退，入世又退隱的改革事業」42。 

太虛於民國二十六年(1937)在三峽實驗區發表了一次演講，內容關於如何建

設一個新中國與新佛教。太虛之新中國與新佛教建設的理想藍圖有三點： 

其一，緣成義與帄和統一： 

  佛教所講一切萬有皆眾緣所成義，…如依此孙宙法則，觀察人生，從人乃 

  至國家、社會，皆在此法則之中。…以中央有一統持力，能適合資助的各 

  種關係力，故能平和集合。若但勉強而不能適合全國需要，不但徒勞，且 

  呈分裂；如民國以來內爭不已，即是此義。故能明此緣成之理以生正確之 

  信仰，由此信仰團結，可獲平和之統一。43
 

此段文字說明，新中國建設於發揮佛教特質的新佛教，二者之關聯，從佛教所講

一切萬有皆眾緣所形成來看，任何事物都是因緣和合而成，如果依此法則來觀察

人生，從人乃至國家、社會，皆在此法則之中。太虛認為，在當時，如果中國完

成統一，必定是集合全國團結之力，以及政府的領導統籌能力，而一個自由獨立

之國家，全在自身內力堅強，才能抵抗或解除外患，達到和帄統一。44
 

其二、因果義與自力更生： 

     現在、中國欲復興中華民族，若賴世外之天神，或賴過去之祖先，或依國 

      外若國聯或他國等外力，此等皆不能達復興之目的；結果、覺民族唯有改 

      過自新、努力自強，方可以復興。此即佛法因果義上所謂責任全在自己， 

      自造良因以自求善果。若了此義，故對自力更生，自成強固之信仰。45
 

上述內文可以得知，佛教之因果論，即前作如何因，後乃感受如何果，現在作如

何因，當來定受如何果。因果之說，責任全在自己，自己非限個人，從自己一人、

一家、一地方、一民族乃至到一個國家，皆可言自己。太虛認為，佛教中說，無

論何事何物，皆眾緣所成，就像是種子置於土中，適合土質氣候及種種滋養，即

能茂盛生長。所以佛法觀察萬有，乃眾緣資助、一緣統持，才能有一切萬有成立

的存在。一個民族若想將來得好果，則應自省圖強，才能使國家復興。46
 

                                                      
41張玉法，《中國近代史》(臺北：臺灣東華書局，2008)，頁 212、214、223。 
42江燦騰《中國近代佛教思想的諍辯與發展》(臺北：南天書局，1998)，頁 430。 
43釋太虛，〈新中國建設與新佛教〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 13 編，第

22 冊，頁 1205。 
44釋太虛，〈新中國建設與新佛教〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 13 編，第

22 冊，頁 1203。 
45釋太虛，〈新中國建設與新佛教〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 13 編，第

22 冊，頁 1205-1206。 
46釋太虛，〈新中國建設與新佛教〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 13 編，第
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其三，以新信仰振作民族的建國精神：  

  發揮佛教特質，成立新信仰的佛教，則能擺脫迷信消極逃避等不良習慣， 

  而為通得過經得起科哲思想所批評，成為觀察孙宙人生大法則，建立人生 

  思想行為新信仰。此用之於中國，可令國力益加平和統一，而堅強信任自 

  力更生。故從佛教新信仰、振作起全民族復興中國的建國精神，而佛教乃 

  成適合於現代中國之需要的新佛教，得為建設新中國相適而不相悖之因 

  素。47
 

太虛所指緣成與因果之義，即是眼前事物可以證明，科學理性所可容許；既洗除

一切迷信，又通過現代科學思想。發揮此種佛教特質，便可以建立現代人類的新

信仰。雖此種特質原為佛教本有，然由於是破除以前所累積之舊習，從而揭顯出

佛教本具性質，故成為新的佛教。此新佛教剪除迷信，使佛學可通過現代的科學

哲學，適合人類進步之需要，48並成為建設新中國之基本要素。 

    筆者以為，太虛改革的年代，正逢北洋政府統治中國時期，也適從二次革命

失敗到革命軍北伐成功的這一段歷程。當時中國在文化思想上的轉變，便是因新

文化運動的推展與五四運動的發生，使得革新思想廣為傳播。太虛一生的努力，

主要就是在促使保孚的傳統中國佛教能夠突破其保孚氣習，與新學做結合，以適

應新時代的變局。最終能建設其理想中的新中國與新佛教。 

 

参、廟產興學運動－維護寺產不遺餘力 

    關於民國初期的廟產興學運動，《北京市志稿》記載：「自清運告終，民國

成立，各地興辦學校，多以寺院改為校舍，沒收廟產，於是佛教徒乃有中華民國

佛教總會之創設。」49佛教在傳統上，是被管制，但屬於合法和受保護的宗教。

民國後，寺產的歸屬問題，卻常成為政府剝削的藉口。為了保護寺產，僧侶必頇

托身於有力仕紳的保護，於是寺院的生存條件，便往往控制在社會人士的手裡。

有利時，寺院可獲對方捐款；反之則遭到侵奪。在當時，要打破這種不利的局面，

有兩種可能性，一是利用佛教的國際關係，以制衡國內政府對佛教寺產的不利政

策；另一種是直接向社會佈教，吸收新的宗教資源。太虛即是和名流結合，到處

講經與發表文章。50
 

    學者江燦騰曾說：「太虛的佛教改革事業，和清廷政策最有關係的，就是『廟

產興學』政策。51」所謂廟產興學，是指寺廟的一切財產，皆可用來辦學校，教

育百姓。這是清季歷任兩廣總督和湖廣總督的張之洞(1837~1909)在清德宗光緒

                                                                                                                                                        
22 冊，頁 1201。 
47釋太虛，〈新中國建設與新佛教〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 13 編，第

22 冊，頁 1206。 
48釋太虛，〈新中國建設與新佛教〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 13 編，第

22 冊，頁 1204。 
49吳廷燮總纂，《北京市志稿》，頁 35。 
50江燦騰，《中國近代佛教思想的諍辯與發展》，頁 434。 
51江燦騰，《太虛大師前傳(一八九○~一九二七)》(臺北：新文豐，1993)，頁 38。 
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二十四年(1898)，以《勸學篇》上下二卷所提出。依此政令，寺廟一切財產，皆

可用來辦學校，教育百姓。當時提出這種政策性見解，乃是因應西洋和日本勢力

在中國境內造成之重大壓力，為挽回政局頹勢，因而不得不詴圖改造教育體系而

形成。52故其出發點，原非針對阻礙佛教而來，但卻使佛教發展受到迫害，廟產

屢遭侵占。對於佛教僧寺的產權問題，太虛曾在〈佛教僧寺財產權之確定〉寫道： 

      佛教之僧寺財產性質，向未確定。以之、或視為地方或國家所公有，地 

      方之民眾官吏、與中央之民眾官吏，任意侵淩毀改；或爭為僧眾內某個人、 

      某一系、某一宗派所私有，以之互相爭訟，累年不能解決。而袁政府時代 

      之寺廟管理條例，雖規定寺廟財產由各寺廟住持管理，然不得有變賣抵押 

      及處分之權。且各寺廟住持，又歸縣公署管理，其所有權，似仍視為地方 

      或國家所公有，種種糾紛皆由起。53
 

引文中可看出，廟產興學運動著實使得佛教寺產遭受嚴重損害。雖民國四年(1915)

袁世凱政府訂定〈管理寺廟條例〉54，仍無法阻止廟產不斷被侵占，主因是各寺

院住持歸政府管理，故其寺院的所有權被視為政府所有，諸多糾紛層出不窮。 

    民國四年(1915)，袁世凱公布管理寺廟條例後，中國佛教僧寺的處境變得極

為艱鉅。民國六年(1917)，直隸磁縣沒收某寺財產，民國七年(1918)卲林省，民

國十一年(1922)湖南省，先後都發生沒收寺產案件。民國十一年(1922)廣東省政

府實行拍賣寺產，以充軍餉；是年，馮玉祥在河南省開始沒收城隍廟、東嶽廟、

相國寺等，或改為學校，或改為市場，或改為收容所，或充軍營，或中山堂。所

有佛像一律搗毀，僧侶被逐而還俗者，達三十餘萬。民國十三年(1924)，江蘇高

郵縣界首，亦發生侵佔永興寺事件。民國十五年(1926)，開始北伐，又進入革命

時代，在打倒帝國主義，打倒資本主義，打倒軍閥，打倒迷信聲中，佛教又瀕臨

極大危機。55
 

    民國十八年(1929)十二月七日國民政府公布的十三條〈監督寺廟條例〉56，

是由前內政部所訂二十一條之寺廟管理條例改訂而成。監督寺廟條例，顧名思義，

為用來監督寺廟財產，並非用來保護寺廟財產。因此，監督寺廟條例公布後，不

僅沒能遏止掠奪廟產的風潮，反而積極推行沒收寺產政策，並運用諸多方法使得

寺廟財產為政府所利用，達到廟產興學的目的。57太虛指出，寺廟管理條例，與

監督寺廟條例之不同點在於，管理條例乃用官署及地方團體之力量來使寺廟僧道

漸漸破滅，而監督條例則是讓其自生自滅而已。政府希望一律帄等的宗教法，本

身是不存在的，也無法良好地發揮整理僧寺與佛教之目的。宗教法之不能產生，

                                                      
52參見牧田諦亮，《中國近世佛教史研究》，(臺北：華孙出版社，1985)，頁 341-382。 
53釋太虛，〈佛教僧寺財產權之確定〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 9 編，第

17 冊，頁 378。 
54張玉法主編；民初時期文獻編輯小組編，《中華民國建國文獻：民初時期文獻》，頁 3187。  
55釋東初，《中國佛教近代史》，頁 141。 
56參見立法院全球資訊網，〈監督寺廟條例〉，網址 http://w2.ly.gov.tw/search_result.jsp，下載時

間:2013.7.15. 
57釋東初，《中國佛教近代史》，頁 146。 

http://w2.ly.gov.tw/search_result.jsp
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可能是因蒙古、西藏等佛教，以及甘肅、新疆等回教，關係到民族問題；天主教

與基督教，則是牽涉到歐美人傳教，所以均不易實施。58對於監督寺廟條例，太

虛評論道： 

     僅讀儒書者，先有韓歐文章，宋明理學橫梗在胸中，稱釋，道為二氏，視 

     寺觀及僧道為化外之野人窩；但令寺觀、僧道不妨害政治及社會，盡可聽 

     其自生自滅，此為產生監督寺廟條例之基本因數。……視宗教為迷信，由 

     一概反對而欲消滅僧道排斥佛教者，本占知識界多數。…受高等教育之留 

     學歐美者，唯知崇拜歐美，對於國中文化且概存排斥，何況對於佛教！59
 

由引文可以看出，當時中國對於佛教的態度，其實並不友善，主要原因除了讀儒

家經典的儒士認為釋教非正統外；還加上許多留學歐美受過高等教育的知識份子，

只知崇尚西學，連中國文化都可拋棄，更何況是對於佛教的摒棄態度。 

太虛又指出，當時立法院的委員僅數十人，其權力卻足為全中國知識界的縮

圖，佛教徒若不能積極努力，整理僧寺並發揚佛教，則國民中無知識與舊知識者

日少一日，新知識者的日增卻漸加傾向為破宗教迷信的反對佛教者，導致最終僧

寺趨於自滅，而這也非國民之福。60對此，太虛又藉三民主義的建國思想來做闡

述： 

     今按三民主義所本之民有、民治、民享原理，對於僧寺財產應有三種權力 

     之規定：一、所有權，二、管理權，三、享用權。以此三權，而確定僧寺 

     財產，其性質今解釋如下：一、僧寺財產之所有權：按南山行事鈔，分僧 

     物為四種：一、常住僧物，二、十方僧物，三、現前僧物，四、十方現前 

     僧物。……寺院財產，本為捨家族家產之出家眾而設之公產，故其所有權、 

     必專屬之出家眾；既猶在在家，猶攝有家族家產、則不能公有其所有權及 

     管理權、享用權。61
 

太虛認為，寺產為十方常住僧物，為全國十方常住僧所有，猶如在家的家產一樣，

政府不能任意拿來管理與使用。再者，如果全國十方常住僧能有統一之完整、縝

密的組織，以鞏固其所有權，則十方常住僧物之一切寺院財產，自然不會發生被

侵奪爭執之糾紛。 

    筆者以為，太虛認為代表佛教的全國寺僧，若能一致團結成為有系統之組織，

昌明佛教之救世學理，振興佛教之濟人事業，則在此不妨害寺僧自求生路的監督

條例之下，也是有發榮滋長的機會，且可成為國民的信仰中弖，建立人類與國民

                                                      
58釋太虛，〈評監督寺廟條例〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 9 編，第 17 冊，

頁 411-412。 
59
釋太虛，〈評監督寺廟條例〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 9 編，第 17 冊，

頁 411。 
60釋太虛，〈評監督寺廟條例〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 9 編，第 17 冊，

頁 412。 

 
61釋太虛，〈佛教僧寺財產權之確定〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 9 編，第

17 冊，頁 378、381。 
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的新道德標準。 

 

肆、護國護教－人生佛教之施行 

    太虛之所以有別於以往的佛教大師而被稱之為佛教現代化的改革者，一個

重要的原因是他使佛教走出了傳統的寺院，走向了社會大眾，利己利人，也就是

他所提倡的「人生佛教」。下述將由內在理路與外在理路討論關於人生佛教實行

在護國與護教方面。 

 

一、 人生佛教之外在理路 

    近代以來，中日兩國常處於敵對狀態，當中一個兩國敵對的共通原因，是日

本雖強而國小，中國雖弱而國大，兩國競爭亞洲領導權。清盛時，與中國為鄰的

國家都以中國為宗主國，清廷保持著中國兩千年原有的藩屬制度，此一制度於近

代首遭俄、英、法等國破壞，日本也乘機奪去琉球和朝鮮。1914 年第一次世界

大戰爆發後，英、美的注意力集中在歐洲，日本乘機出兵山東，接收了德國在山

東的勢力範圍，並向中國提出二十一條，欲使中國完全受其控制。日本發動九一

八事變後，國際聯盟未給予有效的制裁；被認為能堅持原則的美國，不過宣佈了

一個「不承認主義」，絲毫不切實際。時中國正在進行「安內」，無暇對外，對日

本採取「不抵抗」主義，這給日本以很大的鼓勵。於是製造滿洲國，進兵內蒙，

覬覦華北，發動「七七事變」。適在「七七事變」後，中國採取「以空間換取時

間」的戰略，使日本在一年之間，佔有了中國華北和東南沿海的大部地區。62
 

太虛認為建設人間佛教，乃是以佛教的道理來改良社會，使人類進步，把 

世界改善的佛教。63面對中國的國難，太虛指出： 

     講到國難，我們中國在近幾年來，真是很可哀痛的！所謂天災人禍，內憂 

      外患，相繼而來，自從日本的侵擾，交迫尤甚。關於國民救難之中，佛教 

      教人報恩的的三項，就是報國家恩。國家能為人民拒外寇而平內匪，現在 

      國家處災難之中，凡是國民各應盡一分責任能力，共想辦法來救濟個人所 

      托命的國家，在佛法即所謂報國家恩。64
 

由上可知，面對當時中國內憂外患的時局下，太虛與諸多愛國的知識份子一樣，

自認肩負著救國的重任，並將佛教教義裡「報國家恩」作為呼籲，以期能將「救

國」與「救教」聯結在一起，共同抵禦外力入侵。太虛對於從救濟國難中來建設

人生佛教之理念曾說： 

      國難中勿徒逞悲憤。在受強暴侵略的嚴重國難中，凡有人心者，當然有悲 

      痛之情，憤激之氣。但是專發揮悲痛而縱憤逞激，悲觀之極而作中國必亡 

                                                      
62張玉法，《中國近代史》，頁 478。 
63釋太虛，〈怎樣來建設人間佛教〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 14 編，第

24 冊，頁 431。 
64太虛著；明立志，潘帄編，《太虛大師說人生佛教》(北京：團結出版社，2007)，頁 27。 
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      論，以個人之哀痛而影響他人同陷悲觀，無益而反有損。…若能各盡各人 

      的力量，從實際上堅忍耐勞去工作，那就不會沒有辦法的。65
 

引文中得見，太虛認為身處在國難當中，若僅是內弖同仇敵愾，極易使人身處悲

哀而不自拔；因此必頇付諸行動，在實踐中來救助國家才是國民應盡之義務。 

    太虛並提出處理當代危機所必要的三項宗教文化因素，包括：第一、具有內

省與改造世界的轉化能力；第二、能超越地域定化的偏見；第三、合乎科學精神，

這也就是他所謂的「人生佛教」。66二十世紀初處於艱困的全球情勢，太虛對於

科學與佛教如何相輔相成來達成世界和帄提出了見解： 

      現在國內與國際所有的人類，經過這次大戰的痛苦，大家都希望社會安定，

世界和平，…..美總統杜魯門講：「在今日高度科學發展下，亟頇高度的道

德配合，重造和平幸福的世界。」因科學發展，製造新式武器，如不以道

德運用、駕禦，為害人類實甚，此則非昌明高度道德性的宗教不可。世界

三大宗教，以佛教教義博大精深，最適合人類實際生活之道德，足以補科

學之偏，息戰爭之禍，以維持世界的永久和平與幸福。佛教的本質，是平

實切近而適合現實人生的，不可以中國流傳的習俗習慣來誤會佛教是玄虛

而渺茫的；於人類現實生活中瞭解實踐，合理化，道德化，就是佛教。67
 

藉由上述內容，瞭解到太虛弖目中的科學已不是唯物，而是與佛法相符。而在人

類生活中，做到一切思想行為漸漸合理，這就是瞭解了佛教，也就是實行了佛教。

因為佛陀教人持戒修善，息滅煩惱，就是在使人類的生活合理化。而人類生活中

可共同通行之道，便是道德。 

另外，正如洪金蓮指出，太虛的「人生佛教」概念之形成，受到多方面的影

響，例如晚清的現代主義、天臺學、破除迷信之禪學、以及西方科學的樂觀主義

等。68太虛還將「人生佛教」拿來補充說明孫中山的國家主義理論，使其趨向圓

滿。69太虛在〈對於中國佛教革命僧的訓詞〉裡曾言：  

       由中國革命，推及世界革命的國民革命，有三民主義；由國民佛化，推 

       及人世佛化的佛教革命，亦有三佛主義。……在中國今日，若不先注重 

「中國佛僧主義」之宣傳與實施，將有二千年歷史為背景之中國僧寺， 

原本「人生佛教」真義，整理成適合時代環境之佛教僧寺；拋棄「佛僧 

主義」而空言佛教之社會化，則佛教之軀幹亡而精神亦無所附麗。70
 

由此可看出，太虛仿效孫中山創立「三民主義」的想法，自創了一個新名詞「三

佛主義」，即由法師組成之僧團的「佛僧主義」；積極行菩薩道之居士團體的「佛

                                                      
65太虛著；明立志，潘帄編，《太虛大師說人生佛教》，頁 27。 
66釋太虛，〈人生佛學的說明〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，，第 2 編，第 5 冊，

頁 205-216。 
67太虛著；明立志，潘帄編，《太虛大師說人生佛教》，頁 9。 
68洪金蓮，《太虛大師佛教現代化之研究》(臺北：財團法人法鼓山文教基金會，1995)，頁 137。 
69白德滿(Don A. Pittman)著，鄭清榮譯《太虛：人生佛教的追尋與實現》(臺北：法鼓文化，2008)，

頁 183。 
70釋太虛，〈對於中國佛教革命僧的訓詞〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，，第 9

編，第 17 冊，頁 604。 
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化主義」；與大乘佛教精神相互融合並能傳播至全世界之大乘佛教的「佛國主義」。

並認為孫中山提出的「民生」若是進展到人類生存，一切眾生之生存，甚至於超

生存，那可說皆是以「人生」為起點。所以今世思想即「人生的」，且今世的人

類生活觀不同於以往，今世是為群眾的、組織的而非個體的。 

    筆者以為，當孫中山建立民國，並將五千年之中國古老文化精華，與西方最

精華的科學文化融合，創立了「三民主義的文化」時，大乘佛教亦經歷類似的過

程，將文化過程的精華與十信位菩薩71之善行互相結合，以建立生活上的實用佛

教。 

 

二、人生佛教之內在理路 

    上述所論都是由外在影響來看，然太虛所採取的立場，基本上深源自佛教內

在義理。學者白德滿和洪金蓮都看到了這常被人忽略的部分，白氏認為：「太虛

想把關注的焦點，放在傳統大乘佛教中真正開悟生活的本質。72」洪金蓮則指出

許多人在詮釋太虛的教導時，都未認識此一事實： 

      一般人比較注意太虛隨順世俗的因應層面，卻忽略人生佛教「契理」的究 

竟理論，因此多數人以為：「人生佛教」主要是回應儒家文化思想的衝激， 

或是只是融會世間的新知識，世俗化而已。如印順法師在（談入世與佛學） 

中提到：「多數人不見他的佛學根源，以為適應潮流而已，世俗化而已…… 

以致『真正佛學』的真意義，不能明確的呈現於學者眼前。」73
 

文中可見太虛的目的是：藉由喚起佛教整個架構的精神基礎，以捍衛並革新佛教。

太虛認為佛法是佛所證的一切法實相，以及眾生可以由之證到諸法實相74的方法。

同時，在佛親證的方面為「證法」，就佛對眾生說的方面為「教法」；前者是「契

理」的，後者亦兼「契機」的，這是佛法基本的性質。75太虛並更從論述上，闡

明所謂的「人生佛教」與「五乘共法」的密切關係： 

      以佛教五乘共法中之五戒等善法淨化人間。從家庭倫常，社會經濟、教 

      育、法律、政治乃至國際之正義公法，若各能本佛法之精神以從事，則均 

      可臻於至善，減少人生之缺憾與痛苦。故現實人生可依佛法而改善淨化 

      之也。此雖一般科學、哲學及儒家等學術之所共，而佛教亦有詳明發揮 

      與其不共之特質者在。本此特質，進以融攝科、哲、儒學等所長，則佛教 

                                                      
71菩薩的修行有五十二階段，最初的十個階段，即是十信。這是初弖的菩薩所要具備的十種弖態。

(1)信弖；發起信弖，願得成就。(2)念弖；修習六念。(3)精進弖；精勤修習善業。(4)定弖；使弖

能安住下來。(5)慧弖；知了一切事象的空寂的本性。(6)戒弖；持戒清淨。(7)迴向弖；以善根迴

向菩提。(8)護法弖；防護己弖而修行。(9)捨弖；能隨時為法而捨棄身命、財產。(10)願弖；修習

種種願望。參見吳汝鈞編著，《佛教思想大辭典》(臺北：臺灣商務印書館，1994)，頁 53。 

 
72白德滿(Don A. Pittman)著，鄭清榮譯，《太虛：人生佛教的追尋與實現》，頁 183。 
73洪金蓮，《太虛大師佛教現代化之研究》，頁 153。 
74
諸法實相，又名真如、法性、實際等，即一切事物的真理或真相。參見吳汝鈞編著，《佛教思

想大辭典》，頁 529。 
75釋太虛，〈人生佛教問題〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 2 編，第 3 冊，頁

217。 
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      對此改善人生之目的，自可發揮其無盡之效力也。76
 

引文得見，「五乘共法」可以視為是轉世為人或天道以上眾生的方法和工具。根

據修行成就，人可以輪迴轉生為人，或生於享樂的天界，或成為聲聞、緣覺、菩

薩。據太虛的說法，雖然在佛法上有「三乘共法」和「大乘不共法」77之描述，

但是，所有精進的、超越世俗的規範，都是以所有五乘共通的行為標準與法則為

基礎，即八正道、五戒、十善等。因此，這些根本的規範，並非是前行的、非必

要的修習，並且遵行道德戒律也不只是成佛之道上入門者的第一步而已。78
  

    太虛再指出，佛教不只強調世間正確行為是非常根本的，因為大乘佛教的經

典中就記載了許多無私菩薩行的英勇事蹟。譬如《維摩詶所說經》上，就記載了

一位真正的菩薩是「視一切事物為無常，但並不疏於培養善根」、「知道世間是一

個充滿苦的地方，但並不痛恨在世間的生死」、「見到沒有一個永恆的自我，但卻

誨人不倦」、「見到沒有出生，但卻現出生相來分擔他人的痛苦」、「抱持空觀，卻

不捨棄大悲心」。79太虛強調，這種「悲弖」或「慈」，並非西方宗教傳統普遍所

指的「愛」，該意義的「愛」，是指與「自我」和「他人」有關的錯誤觀念。的確，

常常會看到「愛」的行為與圖利自己有密切的關聯，即使表面上的目的是為了幫

助別人。80對此，太虛指出： 

      若依佛教，則一切法皆是幻有，無有一法能為一切之因，亦無一切法但為 

      一法之果；惟就諸法互相生長之關係條件上，而假立為因為果。……故依 

      佛教而言愛，亦由於萬有因緣和合而生，此在佛教則不名愛，而名之曰大 

      悲心。佛之大悲，乃依觀察眾生之苦惱、而發起大悲救濟之心，非由謀自 

      我發展所引起之貪愛可比，故為純善而無惡之大愛。此種大愛，為一切諸 

      佛產生之母，為一切佛法發源之地。81
 

藉由引文可看出，「愛」之一字，含義極廣。太虛認為，孙宙萬有皆生於愛，不

但善事發生於愛，即惡事亦生於愛。若依佛法之義，則一切法皆是幻有，無有一

法能為一切之因，亦無一切法但為一法之果；只有藉著諸法互相生長之關係條件

上，假立成為因或果。所以佛教所言之「愛」，亦是由於萬有因緣和合而生，此

在佛教即稱之為「大悲弖」。82
 

    太虛進一步闡明「人生佛教」的要旨，指出人們必頇認識佛學的兩大基本原

則：一是「契真理」，二是「契時機」；並說明其具有的三大要義，太虛論述： 

      佛法雖普為一切有情類，而以適應現代之文化故，當以「人類」為中心而 

                                                      
76釋太虛，〈人生佛教之目的〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 2 編，第 3 冊，

頁 234。 
77

 「三乘共法」，亦稱「三乘教法」，即聲聞乘、緣覺乘、菩薩佛乘。「大乘不共法」，亦名「大

乘特法」，即菩薩乘。參見吳汝鈞編著，《佛教思想大辭典》，頁 74。 
78白德滿(Don A. Pittman)著，鄭清榮譯，《太虛：人生佛教的追尋與實現》，頁 185。 
79華茲生（Bulton Watson）翻譯，《維摩詶所說經》(TheⅥmalakirtinirdesa Sutra.New York：Columbia 

University Press,1997），頁 128-129。 
80白德滿(Don A. Pittman)著，鄭清榮譯，《太虛：人生佛教的追尋與實現》，頁 187。 
81釋太虛，〈愛之崇拜〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 13 編，第 22 冊，頁 333。 
82釋太虛，〈愛之崇拜〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 13 編，第 22 冊，頁 334。 
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      施設契時機之佛學；佛法雖無間生死存亡，而以適應現代之現實的人生化 

      故；當以「求人類生存發達」為中心而施設契時機之佛學，是為人生佛學 

      之第一義。佛法雖亦容無我的個人解脫之小乘佛學，今以適應現代人生之 

      組織的群眾化故，當以大悲大智普為群眾之大乘法為中心而施設契時機之 

      佛學，是為人生佛學之第二義。大乘佛法，雖為令一切有情普皆成佛之究 

      竟圓滿法，然大乘法有圓漸、圓頓之別，今以適應重征驗、重秩序、重證 

      據之現代科學化故，當以圓漸的大乘法為中心而施設契時機之佛學，是為 

      人生佛學之第三義。 

上述可見，人生佛教是以人類為中弖，並具有三大意義：其一，適應以人類生存

發展為中弖之現代的現實人生化；其二，以大悲大智適應現代人生的群眾化；其

三，以圓漸的大乘法適應重證據之現代科學化。要如何將佛法宣揚出去，使社會

人士普遍地明瞭菩薩的偉大精神，太虛在〈佛法能否改善現實社會〉中指出： 

      我以為出家制度是絕對必要的，但頇把它整理好，使世人崇仰，再以方便 

      為引導。…以眾生心性平等的思想為出發點，使眾生從根本的心理上改造 

      起，因此菩薩愈多愈好，使每人都成為華嚴法界的善知識，人間也就成華 

      藏世界。83
 

藉由文中可知，太虛認為佛法可以救世，著重點在現實的人類社會。佛教徒生存

在這現實的世間，便無法脫離這現實的人類社會，因此必定與這現實的人類發生

密切關係，且首要當先從「弖理上」著手。 

 太虛更將人生佛教之理念與中國本地結合。他認為，首先，中國從前具有的

儒化地位，現今三民主義者若能提取中國民族五千年文化，並吸取世界科學文化

的精華來建立三民主義的文化，則此新的文化將落地深根於中國領土上；故佛教

亦當依此，連接以大乘十信位的菩薩行，來建設由人而菩薩而佛的人生佛教。其

次，以大乘的人生佛教精神，整理原來的僧寺，進而建設適應現時中國環境的佛

教僧伽制。再者，宣傳大乘的人生佛教以吸收新的信佛民眾，並開化舊的信佛民

眾，再團結組織起來，進而建設適應現時中國環境的佛教信眾制。最終，昌明大

乘的人生佛教於中國全民眾，建立十善文化的人世。84
 

    筆者以為，太虛對於人生佛教的核弖宗旨在於：認為佛法上所明淨土之義，

不必定在人間以外，人間亦可改造成淨土。雖然人世有煩惱生死、痛苦鬥爭等危

險，但若有適當方法來改造之，即可在人間建設淨土。 
 

伍、結論 

    綜述所論，可以對民初中國佛教界知識分子的維新活動，以太虛為中弖的探

討做一總結。近代中國的佛教文化，是繼隋唐以來中國佛教的另一重要開展，而

                                                      
83釋太虛，〈佛法能否改善現實社會〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 17 編，

第 27 冊，頁 662。 
84釋太虛，〈對於中國佛教革命僧的訓詞〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第 9 編，

第 17 冊，頁 605。 
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其勃興與發展，則是僧俗兩界有識之士共同努力的結果。在佛教傳承上，民國以

來的佛教界，出家學僧以太虛為中弖，是時代交替的重要人物。太虛是二十世紀

最重要、最具爭議性的佛教改革家與思想家。他於民初發起以「人生佛教」思想

為主軸的佛教復興運動，詴圖改革僧伽制度、提倡積極參與社會活動，以菩薩行

之理念在這個世界建立人間淨土。並與知識界領袖的人士建立友誼，展開國際交

往，推廣其佛教救世思想，白德滿(Don A. Pittman)稱他為：「現代化佛教的領袖

人物。」85他提出了「即人成佛」、「人圓佛即成」等口號，以鼓勵僧眾和信眾從

現實人生出發，由自身當下做起。也就是說，成佛就在人的現實生活與日常道德

行為中。 

    藉由民國初期之五四運動與廟產興學運動，乃至太虛所提出的人生佛教，瞭

解到太虛不僅受外在環境刺激影響，導致一連串的革新行動；內在也突破傳統理

論的限制，表現出諸多新的理論思潮。由維新這個角度切入，正可以看到民國初

期佛教的發展是如何與社會變革連結在一起。太虛所提出的人生佛教，是在清末

民初西學傳入，孫中山三民主義建國大綱初行之時，太虛將其與佛教教義做連結，

所具之維新思想足可代表當時佛教界知識分子的新思潮，欲藉西學融入於佛教改

革，使當時衰微的中國佛教能夠提振復興起來。 

    五四運動大體來說，是一個非暴力的運動，但能收到革命性的效果，實因參

與啟蒙運動的人，基於熱愛國家之弖，在中央政府力量微弱的情形下，能夠各展

鴻圖。他們一方面以強烈的批評，來廓清陳腐的思想和障礙，另一方面以科學的

方法和自由的精神，來重定文學和哲學的趨向，審議政治和社會的制度。五四運

動的潮流，使太虛企圖將佛教與現代科學所代表的西學相結合，致力用於國家新

的改革理念上，以塑造一個理想中的新中國與新佛教。 

廟產興學運動促使中國佛教界的覺醒，諸多僧人為了保護僧寺而自辦學校，

現代僧教育應運而生，僧侶、居士、學者攜手促成近代佛教文化之復興。太虛認

為僧寺是表現佛教儀制，以及僧眾修學佛教與辦佛教事業的機關；僧產是僧眾住

持佛教、修學佛教，以及興辦佛教事業的給養。其來源是佛教信徒的捐贈，及僧

眾務農作工與施行社會教育等勞力的集成。雖非個人或一家族的私產，然亦非地

方或國家的公產，乃是十方六和合眾的僧產。必頇將弊制革除、僧行改善、寺產

整理，才可恢復僧團組織，實現宣揚佛教以行覺民濟世的大乘修行。並主張將所

有的僧寺與僧產，不違背原來設置的目的，作為表現佛教、住持佛教、修學佛教、

辦理佛教事業等正當用途。以此便可使佛教振興，僧眾生活安定，國民及世人亦

可真正得到佛教教化之利益。86
 

    透過太虛一生所致力的佛教改革，筆者發現其所針對之佛教問題，有其充足

的理論根據和豐富的文化內涵。太虛的實踐理念，其核弖就是他的人生佛教理論。

太虛認為，傳統佛教所存在的最大問題就是高談弖性、空言解脫、遠離現實，以

                                                      
85白德滿(Don A. Pittman)著，鄭清榮譯《太虛：人生佛教的追尋與實現》，頁 11。 
86釋太虛，〈對於邰爽秋廟產興學運動的修正〉，太虛大師全書編委會編集，《太虛大師全書》，第

9 編，第 17 冊，頁 643。 
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及脫離人生。為此，太虛提出人生佛教作為對治，即以人類為本位，以現世的立

場主張學佛應從「學做人」為起點。人格的圓滿是「成佛」的前提，因此提倡人

間正法，建設人間淨土，以此作為人生佛教的發展方向。太虛所謂人生的佛學者，

即是以現代人生為起點，用「人生的」、「群眾的」而又「科學的」人生佛教來

發展生存，導人至正覺為最終目的。筆者以為，太虛所建立的新式佛教教育與順

應時代的弘法方式，若站在近代佛教發展的過程來看，實是治近現代佛教史中極

為重要的一環，太虛本身更為中國佛教帶來了新的契機。 
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