
序  星雲大師人間佛教視域下的佛教史觀

一、人間佛教思想視域下的佛教史觀

在1946年9月16日出版的《覺群周刊》第一卷第一期上，刊登有署名「今

覺」者所寫的一篇文章：〈為僧伽問政而不干治進一解〉。這篇文章是我們

迄今所知星雲大師最早時期公開見諸報章的作品。當這篇文章發表時，大師

年僅19歲，還是就讀於焦山佛學院的一位學僧。1

我們在這篇文章中，可以讀到下面兩段話：

佛教自漢明傳入中華，盛於六朝隋唐之世，其時中國西域兩方僧

人互相往來，留學譯經，人才輩出。溝通中西文化，奠定吾國佛

教之基，闕功甚偉。自晚唐五代以迄宋元明清，其間興替靡常，

波瀾甚劇。考其原因，莫不以帝王之信仰與否為關鍵。（如歷史

上著名的三武之難）

故佛教完全處於被動地位，而佛教徒既無主動之能力，祗得任人

摧殘，雖有大智碩德，亦不克出而卵翼之，擁護之，迨滿清入

關，淹有華夏，討評回藏，統一版圖，在表面上固曾提倡佛教，

崇信喇嘛，尊呼圖克圖為活佛，為國師，其作用無非利用佛教，

維繫外藩，使其內向。我漢族僧伽得附庸於肘腋之下，流衍至

今，機會使然，亦云幸矣！

然在雍正廢除官牒及考試制度已還，宗風丕變，亂收徒，濫傳

戒，流品斯雜，知識水準愈趨愈下，遂使佛教制度，從斯一蹶不

1.釋妙願：《星雲法師佛教復興運動初期發展之研究》（1927-1967），佛光大學宗
教學系碩士論文，2009年7月，頁35。
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振。究其病根，泰半是佛教徒無遠大眼光，僅知在消極的一方，

參禪念佛，獨善其身，演教談經，死守窠臼，而在積極的一方，

灌輸知識，團結群力，順應潮流，活用法化，則懵然不知。故結

果淪為晚近腐惡消沈遭人蔑視之現象，寧不痛心！此依歷史的眼

光立論，以徵僧伽與政治絕緣所得之因果也。2

釋迦文佛說教之動機，是默察世界人類之階級鬥爭，弱肉強食，

沈淪苦海，末由自拔，故以慈悲為體救濟為用作出發點。其一代

教化之目的，是在解脫全人類之煩惱苦痛，使之燭照內心，消除

障礙，抑制人欲，息滅爭怨，俾三千大千世界，都成為安樂邦。

其宗旨則最崇高，最博愛，最平等，最自由。其行動是積極救

世，而非消極厭世。論其心胸，則超邁於講格物致知誠意正心齊

家治平之聖賢及抱先天下之憂而憂，後天下之樂而樂之君相。論

其主義，既不同於專崇一神創造世界之耶穌基督，而複異乎一手

持經一手持劍之謨罕默德，其他宗教則更望塵莫及。從而歸納其

功用，至少可能補救政治教育法律之所不逮。後世僧伽祗能薄掠

皮毛，咬文嚼字，未能深入堂奧，擷英咀華。

降至晚近，去古愈遠，其義愈晦，變積極為消極，依奈苑而寄

生，文化生產，托諸空虛，忽視現實的人世間之囚徒，而著重渺

茫的幽冥間之鬼獄，捨本逐末；執妄遺真，佛教至斯，精神破

產，有識比丘，開心居士，咸謂非革新不足以弘揚固有之文明，

2.今覺：〈為僧伽問政而不干治進一解〉，《覺群周報》，第一卷第十期，1946年9
月16日出版，黃夏年主編《民國佛教期刊文獻集成》第101卷，頁155。
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挽回未來之憒勢，語重心長，彌堪審惕！

然縱觀當前癥結，欲革新則又非造就基本幹部不為功，無如意見

分歧，目標各異，冥頑壁壘，蒂固根深，觀科學為飲鴆，詆革新

為叛教，攻艱拔幟，憂乎其難。餘固嘗謂一方面須自身覺悟，自

力更生，而另一面則須借重政治，以資推動，否則不特事半功

倍，3且有行不得也之歎焉。4

此文是年輕的星雲大師響應當時佛教革新派領袖人物太虛大師的號召，

為太虛大師所主持覺群社策劃的討論佛教與政治關係議題的《覺群周刊》

「議政不干治專號」的投文。所以上引的兩段話，也是從佛教與政治關係的

議題這個角度出發，討論佛教史興衰的有關問題。如上引第一段文字提出：

自晚唐五代以迄宋元明清，中國佛教日趨衰敗，而導致其衰敗的「主因」，

若以「歷史的眼光」而言，則為佛教與政治之間脫節、「絕緣」的不良關係

─「僧伽與政治絕緣」─所致。上引第二段文字，是從佛教「本身的立

場」，即佛教自身精神特質的角度，檢討佛教與政治之間應有的關係。

年輕的大師認為「釋迦文佛說教之動機，是默察世界人類之階級鬥爭，

弱肉強食，沈淪苦海，末由自拔，故以慈悲為體救濟為用作出發點」，對

佛教「精神」之實質，做了非常積極正面的陳述：佛教「精神」之「體」，

或曰本質，乃是「慈悲」；佛教「精神」之「用」，或曰功能，乃是「救

濟」。佛陀教化之目的，是要解決全人類的煩惱苦痛；佛陀教化之行動，是

積極救世，而非消極厭世。不過在釋迦之後的「後世僧伽」，則不僅無法發

3.應為「事倍功半」筆誤—引者。

4.今覺：〈為僧伽問政而不干治進一解〉，《覺群周報》，第一卷第十期，1946年9
月16日出版，黃夏年主編《民國佛教期刊文獻集成》第101卷，頁155-156。
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揚這種佛教的「精神」，而且每況愈下，一步步把佛教變積極為消極，從而

逐步導致了佛教「精神」的「破產」！

上引的文字中，最使我們感興趣的，不僅是這位年輕的佛教學僧已經把

佛陀立教的基本動機，斬釘截鐵地理解為是要解決「世界人類之階級鬥爭」

導致的人類的「煩惱苦痛」，從而創發了其重視從「社會苦」的角度解讀佛

教的苦聖諦，從積極救世的角度解讀佛教之精神指向的人間佛教的理論思

路，為其日後一生弘揚人間佛教的理論實踐奠定了最初的思想詮釋導向，使

得我們深感興趣的，還表現為這樣一點：在這篇堪稱天才靈光乍現的文字

中，年輕的星雲大師還根據他對佛陀立教基本動機、基本方向的獨特審定，

大膽地提出了一個極富特色的人間佛教視域下的佛教史觀。根據這一佛教史

觀，作者把佛陀之後的整個佛教史描寫為：「後世僧伽祗能薄掠皮毛，咬文

嚼字，未能深入堂奧，擷英咀華。降至晚近，去古愈遠，其義愈晦，變積極

為消極，依奈苑而寄生。」所以在「後世僧伽」與創教者相比較的思路下，

佛教在歷史現實中展開的歷史乃是一部佛教的「精神」一步步「破產」，佛

教一步步從積極救世的佛教演變為消極避世的佛教的歷史。或者換句話說，

如果我們同意大師在此文中對於佛教基本精神指向的界定─佛教是慈悲救

世的佛教，從而也就是他日後所講的「人間佛教」，那麼佛陀之後佛教發展

的歷史，可以說是佛教日漸離棄佛陀之教基本精神的歷史，也就是佛教日漸

乖違「人間佛教」的歷史。

以上引文中的「後世僧伽」，顯然既包括釋迦之後的印度僧伽，也包括

了中國僧伽。大師文中依據這一基本的佛教史立場，審視了中國佛教的歷

史，中國佛教發展的歷史，尤其是自晚唐五代以迄宋元明清佛教發展的歷

史，基本上被視為僅在「消極的一方」─「參禪念佛，獨善其身，演教談

經，死守窠臼」─苟延殘喘，而在「積極的一方」─「灌輸知識，團結
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群力，順應潮流，活用法化」─則懵然不覺的一部十分慘淡、令人黯然神

傷的歷史。

所以，根據星雲大師1946年的這篇文章，我們有理由得出結論：大師自

非常年輕的學僧時代起，就已經基本形成其人間佛教理論實踐的相關思想，

他同時本著人間佛教的思想視角，審視了佛陀之後「後世僧伽」的弘法歷

史，包括佛教在中國發展的歷史，尤其是自晚唐五代以迄宋元明清漢傳佛教

發展的歷史，初步建立了其基於人間佛教思想立場的人間佛教發展史觀。如

果我們把佛陀之後的佛教的弘展，視為一個巨大的佛教歷史文化實在，那麼

我們可以看到，星雲大師此文中基於人間佛教視域的佛教史觀，對於這一巨

大的佛教歷史文化實在的價值評判，是比較負面的。

到了1997年，佛光出版社出版了由星雲大師主編的總共十冊的大型叢書

《佛教》叢書之第五冊《教史》。這系叢書是佛光系統為「佛光會檀講師、

檀教師、本山徒眾及佛學院學生」規劃作為「訓練教材」的系統著作之一，

是以「為整個佛教擬訂一個全面的大綱」為其主要目的的作品。5因此，在

佛光僧團及佛光系統的理論發展中，是一套經過細緻規劃的系統性理論建構

的著作。而第五冊《教史》，在整套叢書中是負責建構系統佛教史的理論著

作。這部佛教史著作共分三篇：第一篇是「印度篇」，闡述印度佛教的發展

史；第二篇是「中國篇」，闡述中國佛教的發展史；第三篇是「世界篇」，

闡述全球佛教的發展史。

值得我們注意的是，在這套佛教史著作「中國篇」的篇末，有〈人間佛

教的重光〉一章（第十三章）。這一章的開頭寫到：

5.星雲大師：〈《佛教》序〉，《佛教叢書（五）教史》，佛光出版社，1998年8月
二版一刷，頁1。
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佛教教主釋迦牟尼佛為一大事因緣降誕於人間，目的是為了「示

教利喜」，令眾生悟入佛的知見，得以離苦得樂。因此，當初佛

陀在印度席不暇暖，沿著恆河流域走遍南瞻部洲十六王國，說法

不倦，為教化人間社會，應眾生根機的不同，開演出八萬四千契

理契機的佛法。

二千五百多年來，古德高僧秉承如來遺教，擔當起弘法教化的責

任。雖然佛教因時空、政治、社會、人文等各種不同因緣條件而

呈現出多元化的宗派，儘管各宗派的儀制不盡相同，但以人為本

的思想是一致的。

今日社會結構變化快速，科技發達與豐富的物質帶給人們無與倫

比的方便與享受，但是填補不了人心普遍的不安和動亂。在此時

此地，地球村大眾往來頻繁之際，社會訊息千變萬化，在五光十

色的環境裏，人心迷茫，眼花撩亂，於生命價值被扭曲的同時，

我們提倡「人間佛教」的思想，更是時代所趨。

佛教的思想是亙古今而不變，歷萬劫而常新的真理。因此，讓我

們回歸佛陀的時代，使人間佛教的思想再次重光發揚。6

這幾段話中，第一段話強調佛教教主釋迦牟尼佛，為教化「人間社

會」，而開演出「八萬四千契理契機的佛法」，這種說法也就是強調，佛陀

的教化物件乃是「人間社會」，而非其他各界的眾生，這就彰顯了佛陀教化

所具有的本質的品格：人間性格。第二段話強調佛陀之後「二千五百多年」

中由「古德高僧」主導的佛教，雖然因為「時空、政治、社會、人文」等各

6.星雲大師：〈人間佛教的重光〉，《佛教叢書（五）教史》，頁577-578。
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種因緣條件的不同，因而呈現出「多元化」的「宗派」及「儀制」的格局，

不過其中基本的精神─以人為本的思想─則是一致的。

因此佛陀之後二千五百多年佛教弘化的本質和精神前後一貫，東西一

貫，即它們仍然都是「人間佛教的思想」的體現及實現。第三段話說明在

「此時此地」的現代社會，宣導「人間佛教」的思想，乃是時代社會及心

靈的需要。第四段話再次重申，佛教的思想「亘古今而不變，歷萬劫而常

新」，那就是「人間佛教的思想」，所以當今宣導「人間佛教」並不是建構

一個新樣式的佛教，而其實是「人間佛教的思想」的「再次」地「重光發

揚」。

以上四段話的基本主題、思想內容一致，大師在此處實際上是鄭重地提

示：應當依據「人間佛教的思想」展開對於佛陀之教的本旨的解讀，展開對

於印度佛教史及中國佛教史的本質的解讀。以上幾段話所表現的基於人間佛

教視域的佛教史觀與大師半個多世紀前（1946）首次揭櫫的人間佛教史觀，

在思考與理解的方法上如出一轍，而在理論的自覺程度及對傳統佛教史價值

的理解方面，卻展示出相當的不同：就理論的自覺程度而言，大師1946年的

文章是在思考佛教與政治的關係的思路下展開的人間佛教史觀，而大師1997

年的《教史》著作則是在專題建構佛教史的思路下展開的人間佛教史觀，前

者表現出理論的自發性，後者則展示出理論的自覺性；就對傳統佛教史價值

的理解而言，從1946年的文章到1997年《教史》著作，大師都同樣肯定佛陀

之教的人間佛教的精神實質，至於對佛陀之後佛教弘法史的歷史文化實在的

價值評判方面，大師1946年的文章基本傾向於負面的價值判定，而1997年的

《教史》著作則基本傾向正面的價值判定。

與以上幾段話所揭示的這一人間佛教史觀呼應，大師這章《教史》文字

（第十三章）的正文部分，也就相應地展開為三個層次：
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第一個層次是「佛陀的人間教化」，大師分別從「佛陀對政治家的教

化」，「佛陀對盜賊的教化」，「佛陀對妓女的教化」，「佛陀對農夫的教

化」，「佛陀對夫婦的教化」，「佛陀對商人的教化」，「佛陀對戰士的教

化」等等方面，證明佛陀的教化確實是以「人間社會」作為對象的。7作者

最後總結說：「事實上，佛教的三藏十二部經典都是佛陀人間教化的事例經

證。」大師在這裏相當全面地提示了一個根據人間佛教的思想視角解讀「三

藏十二部經典」的理解及詮釋的立場及方法。

第二個層次是「古德的人間性格」，大師分別從「人間生活」，「孝親

報恩」，「弘法利生」，「參與政治」四個方面，8說明「古德們以超然胸

襟，無盡的慈悲智慧，為國家安樂、人民幸福提出箴言，這些都是古德高僧

們將佛法的慈悲落實於人間的實例」。9在這一部分中，我們所讀到的編者集

中闡述的有關事例，大部分都是中國佛教的相關事例，不過在「孝親報恩」

的部分，我們可以讀到編者對《父母恩重難報經》的闡釋，也可以讀到編者

對佛陀十大弟子之一的目犍連尊者孝親事例的闡釋；在「弘法利生」的部

分，編者除了對康僧會、玄奘法師、隱元禪師等人物「弘法利生」的事蹟作

出評述外，也對印度著名護法帝王阿育王的事蹟予以評述。所以，這一部分

文字對於「古德的人間性格」的解釋，既包括了對中國佛教「古德高僧」之

「人間性格」的解釋，也包括了對印度佛教「古德高僧」之「人間性格」的

解釋。換句話說：大師這裏所闡發的人間佛教史觀，乃是涵蓋了佛教在印度

及中國的全面發展的。

第三個層次是「現代人間佛教的發展」，大師在這一部分重點敘述了

7.星雲大師：〈人間佛教的重光〉，《佛教叢書（五）教史》，頁580-588。
8.同上註，頁588-598。
9.同註7，頁599。
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「太虛大師提倡人生佛教」，「現代的人間佛教」，「佛光山的人間佛教」

等相關的內容。10

從本章開端部分所揭示的人間佛教史觀，到本章正文三個層次的深入闡

釋，我們可以得出結論：《教史》的這一篇文字是一篇難得的全面反映星雲

大師人間佛教史觀基本思想的文字。另外從《教史》著作的結構考慮，值得

吾人注意的是：這一章《教史》文字或許還應當包括下一章《教史》文字，

即第十四章：〈國際佛光會的發展〉，既居於前兩篇佛教史〈印度篇〉、

〈中國篇〉的殿后的位置，又居於第三篇佛教史〈世界篇〉的開啟的位置，

所以它在大師主持編寫的這部建構整個佛教發展歷史的著作中，確實具有核

心、重心及軸心、樞紐的地位。因此，佛光系統所建構的人間佛教史觀或可

如此概括：人間佛教的思想是佛教的精神和靈魂，無論就佛教縱向的歷史開

展而言，或是就佛教橫向的空間開展而言，佛教的弘化都具有人間佛教的性

格，所以佛教都是人間佛教。

我們在前面的討論中已經指出：佛光系統在其成熟時期的人間佛教史觀

之建構中，對於巨大的佛教歷史文化實在的價值給予了基本傾向正面的價值

研判，這是否一勞永逸地代表著星雲大師人間佛教視域下的佛教史觀的基本

價值審定模式呢？我們發現就在《教史》著作編撰的同一時期，大師同時仍

在不斷地發表傳統佛教的思想及實踐有悖於人間佛教的論述。例如，大師曾

提出「佛教應該人間化」的主張，他說：

佛陀出生在人間，修行在人間，成道在人間，度生在人間。佛

陀，道道地地的是人間佛陀；佛教，道道地地的是人間佛教。

10.同註7，頁599-624。
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禪宗六祖惠能大師說：「佛法在世間，不離世間覺；離世求菩

提，猶如覓兔角」。這說明了佛法除人間以外，別無菩提可求。

佛教領袖太虛大師說：「仰止唯佛陀，完成在人格；人成即佛

成，是名真現實。」這說明學佛「要從人乘行果完成大乘佛

道」。

遺憾的是：佛教裏一直重視出世思想，忽視人間事業。……

故此，吾人不得不提出佛教需要人間化的主張。11

「佛教應該人間化」，這個觀點所折射的一個不言而喻的判斷是：佛教

在事實上缺乏「人間化」。而在另一篇著名論文《中國佛教階段性的發展芻

議》中，大師也寫到：

在中國發展的階段，每一個時期無不受到重重的挫折，重重的苦

難！所幸每一次災難之後，總能「置之死地而後生」的再現曙

光。只是，往昔佛教徒們總在寶藏四邊的周圍探索；而今歷經東

傳譯經、八宗成立、禪淨爭主、宮廷密教、經懺香火等「方便有

多門」的階段，到了今天，「人間佛教」可以說是「歸元無二

路」的時候了。

因為，人間佛教本來就包含「生活層面」和「精神層面」；人

間佛教也包括「入世思想」和「出世思想」；12人間佛教更兼具

「現代特色」與「傳統特色」。人間佛教是：現實重於玄談、大

11.星雲大師：〈佛教的前途在哪裡〉，《人間佛教論文集（下）》，香海文化事業
有限公司，2008年3月初版，頁727。

12.星雲大師：〈中國佛教階段性的發展芻議〉，《人間佛教論文集（下）》，頁
77。



20 星雲大師人間佛教理論實踐研究（下）

眾重於個人、社會重於山林、利他重於自利；人間佛教實際上包

含社會化、生活化、現代化、大眾化和人情化，人間佛教的性格

是一切普化，兼容並蓄的。13

大師這篇論文把二十世紀以前佛教在中國的傳播，分成五個時期：秦漢

魏晉的東傳譯經時期，隋陳李唐的八宗成立時期，五代趙宋的禪淨爭主時

期，元明皇朝的宮廷密教時期，滿清民國的經懺香火時期。他試圖儘量辨證

地展現在每一時期佛教弘法的優點和缺點，似乎證明在每一發展的階段，漢

傳佛教都既是人間佛教精神的具體體現，但同時又都不同程度地折射了人間

佛教精神的缺失和不足。大師認為二十世紀以後，是漢傳佛教發展的第六個

時期，即「人間佛教時期」。他甚至喜形於色地大聲疾呼：「人間佛教的思

想，是今日人類的一道光明，也是復興佛教的不二法門，我們新世紀的全世

界人類，歷經了多少的苦難，方才體會到人間佛教乃是得救之道。人間佛教

是世紀之春，人間佛教是世界之光，我們可以召告全世界的法界眾生：廿一

世紀是人間佛教的世紀，廿一世紀是佛教輝煌的時代，『人間佛教』已經來

臨了！」14既然二十一世紀是人間佛教的世紀，則即便以邏輯而言，也可反

證：二十世紀以前的漢傳佛教不是或者不全是人間佛教的體現。

所以，大師在上述引文中總評二十世紀以前佛教在中國發展的五個時

期，「總在寶藏四邊的周圍探索」，而在二十世紀「重光」、在二十一世紀

將引來「輝煌」的佛教在中國發展的第六個時期─「人間佛教時期」，則

可以說是直接使「寶藏」開顯了出來。大師這裏對中國佛教階段性發展的富

有辨證品格的評議，再次彰顯佛教在中國的開展的一個吊詭的事實，那即是

13.星雲大師：〈中國佛教階段性的發展芻議〉，《人間佛教論文集（下）》，頁92-
93。

14.同上註，頁92。
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它既具有「人間性格」又總是「在寶藏四邊的周圍探索」因而不得其門而入

的事實。

二、作為佛教之「理想型」的「人間佛教」

我們以上的考察說明：星雲大師的人間佛教思想體系是二十世紀一個廣

大包容而深刻持續的佛教思想理論體系，這表現在他不僅鮮明地提出人間佛

教的基本思想理念，而且基於人間佛教思想之視域，嘗試著建構一個完整、

系統的人間佛教史觀。這一人間佛教史觀一方面將包括創教者佛陀的言教以

及在歷史縱向、空間橫向當中展開的歷史時空的佛教，解讀為人間佛教，一

方面又指出具體歷史時空的佛教存在著「人間性」不足的事實，尤其是漢傳

佛教二千年發展進程中始終「在寶藏四邊的周圍探索」、歸元無路的窘境。

因此說來，佛教既是人間佛教，又不是人間佛教；佛教的精神實質以人間佛

教的價值理想為鵠的，而佛教的歷史文化實在則又時時地、處處地背棄或至

少不相應於人間佛教的價值。星雲大師這種人間佛教史觀的思路，讓我們想

起馬克斯．韋伯有關「理想型」（Ideal Type）（或譯「理念型」、「理想型

式」等）的著名思想。

馬克斯．韋伯（Maximilian Karl Emil Weber，1864年4月21日-1920年6

月14日）與卡爾．馬克思和埃米爾．塗爾幹被並列為現代社會學的三大奠基

人。這三位社會學思想家中，韋伯尤其以其宗教社會學及宗教文化傳統的研

究著稱。韋伯對文化科學、社會學、宗教學的貢獻林林總總，包羅萬象，他

所闡發的關於理想型的思想方法尤其影響深遠。韋伯曾以抽象的經濟理論為

例，探討了旨在反映人類經濟生產、生活規律的各種經濟形式的「理想型」

的問題：

在抽象的經濟理論中，我們面對著那種人們通常稱作為歷史現象
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「理念」的那種綜合的例子。這類理念為我們提供了在交換經濟

的社會組織、自由競爭和嚴格合理行動情況下商品市場過程的理

想圖像。這種思想圖像將歷史活動的某些關係和事件連接到一個

自身無矛盾的世界之上面。這個世界是由設想出來的各種聯繫組

成的，這種構想在內容上包涵著烏托邦的特徵，這種烏托邦是通

過在思想中強化實在中的某些因素而獲得的。它與經驗地給定的

生活事實的關係僅僅在於：凡在由這種抽象的結構所描述的那種

關係、也就是依賴於「市場」的各種事件被發現或被推測到實際

上在某種程度上發揮作用的地方，我們就能夠根據理想類型、根

據實際情況來說明這種關係的特徵，使它易於理解。

這樣做法的可能性對於啟示和描述價值都是不可或缺的。理想類

型的概念將訓練研究中的歸源判斷：它不是「假設」，但它將指

出假設構成的方向。它不是現實的一種描述，但它將給描述提供

明確的表達手段。因此，它也是歷史地給定的現代社會交換經濟

組織的「觀念」。我們建立這個觀念所依的邏輯原則，與人們構

造作為「發生學」概念的中世紀城市經濟學的觀念所依的邏輯原

則完全相同。

如果人們這樣做了，那麼他們所構造的「城市經濟概念」不是事

實上存在於所觀察到的整個城市之中的經濟原則的平均值，而是

一種理想類型。獲取這種理想類型的方式或者是片面地強化一種

或幾種觀點，或者是把從屬於這些片面地突出了的觀點的一種充

滿混亂和分散的、此處多彼處少而有些地方根本不存在的個別現

象聯合在一個自身一致的思想圖像之中。這種思想圖像因其概念

的純粹性，不可能經驗地存在於任何實在之中，它是一個烏托
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邦，而對歷史學來說就產生了這樣的任務：在每一個別的情況下

確定實在在多大程度上接近或遠離這種思想圖像，這也就是說某

一城市關係中的經濟特點在多大程度上應該被歸類為「城市經

濟」的特點。

但是如果運用得當，這個概念就特別有助於達到研究和闡述的目

的。為了分析更進一步的例子，人們可以用完全同樣的手法把

「手工業」的觀念描繪成一個「烏托邦」，而所用的方式就是把

混雜地存在於各個不同的時代和國家的手工業者那裏的，其結果

得到片面地強化的某些特點，結合在一個自身無矛盾的理想圖像

之中，並且把它們與人們在理想圖像中表達出來的思想觀念聯繫

起來。

爾後，人們就可以進一步嘗試描述一個其中所有經濟活動的部

門，乃至精神活動的部門都由一些準則支配的社會，而這些準則

在我們看來也就是賦予提高為理想類型的「手工業」以特徵的同

一原則的運用。人們可以繼續嘗試在手工業的理想類型的旁邊設

置一個從現代大工業的某些特徵抽象出來的、與資本主義生產體

系相應的理想類型作為對照物，在此基礎上嘗試描畫「資本主

義」文化、亦即只受私人資本投資利潤支配的文明的烏托邦。它

可以將現代物質和精神文化生活中一些模糊地存在的個別的特徵

及其強化了的特有性質綜合在按我們看來無矛盾的理想圖像之

中。這因而便是描繪「資本主義文明」理念的嘗試。15

15.馬克斯．韋伯著的論文〈社會科學認識和社會政策認識中的「客觀性」〉，載於
《社會科學方法論》一書，韓水法譯，中央編譯出版社，頁40。
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上面這段話出自馬克斯．韋伯討論文化科學方法的著名論文：《社會科

學認識和社會政策認識中的「客觀性」》。韋伯在這段話中先後討論到「交

換經濟」、「城市經濟」、「手工業」、「現代大工業」等概念的理想型。

如「交換經濟」之理想型，即是在交換經濟的社會組織、自由競爭和嚴格合

理行動情況下商品市場過程的「理想圖像」，這種「理想圖像」是一種「思

想圖像」，它通過強化實在中的某些具體因素而得，它與經驗地給定的存在

事實並不一致，因而具有烏托邦的性質；另一方面它雖然具有烏托邦的性

質，但是卻使得交換經濟的具體現實變得易於理解，且於啟示或描述價值不

可或缺。

再如「城市經濟」之理想型，韋伯說它並不是在現實中所觀察到的整個

的城市經濟原則的「平均值」，而是通過強化一種或幾種觀點、把各種片面

的混亂的矛盾的因素整合在一個自身一致的邏輯思路中的「思想圖像」，這

種「思想圖像」作為純粹的概念不可能存在於任何現實的城市當中，因而是

一個烏托邦，然而它的作用是：通過把具體現實的城市的經濟與這一思想圖

像相比較，有助於說明某一城市的經濟關係是否應當屬於所謂的「城市經

濟」，或者在何種程度上應當屬於所謂的「城市經濟」。關於「手工業」和

「現代大工業」的理想型，可以依此類推。尤其是，韋伯這裏提到，關於

「現代大工業」的理想型是與「資本主義生產體系」相應的理想型，通過這

一理想型可以嘗試說明「資本主義文化」或「資本主義文明」的特徵。韋伯

此處的說明解釋了他《新教倫理與資本主義精神》一書的基本思想方法。

在《社會學的基本概念》一書中，馬克斯．韋伯試圖論證，社會學乃是

建立類型概念的科學，從而是一種以「理想型」的思想方法作為重要方法論

工具的科學。正如韋伯所說：

社會學—正如我們時常理所當然地預設著—乃是建立類型概
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念，並追求經驗事實的普遍規律的一門學科。相對的，歷史學則

致力於那些個別的、具有文化顯著性的行動、結構和人格進行因

果分析與解釋。社會學在建構概念時所需引用的資料，尤其是充

作典範性的資料，和由歷史學觀點看來有其相關性的行動的實際

過程經常是相一致的，雖然這絕非其資料的唯一來源。事實上，

社會學的概念建構與尋求通則，主要也是基於下列的考慮：即它

（社會學）是否能因此對於有文化顯著性的現象的因果歸責問題

有所貢獻。就像所有追求通則的科學一樣，社會學概念的抽象特

質和具體的歷史現實相比較下，必然是相對地缺乏實質內容，並

以此作為其成立的條件。而它的長處則是得以提供更為明確的概

念工具，這種明確性的提高，有賴於社會學的概念建構盡可能地

追求最適程度的意義妥當性。我們曾不斷地強調，此一嘗試在涉

及理性的概念（價值理性和目的理性）和規則時特別有希望取得

成功。但是社會學同時也尋求將非理性的（如神秘的、預言的、

捉摸不定的和情感性的）的現象藉著理論性的而且是意義妥當的

概念加以把握。

在所有事例中，不論是理性的或非理性的物件，社會學和現實之

間都保持著距離，並以下列的形式獲取對現實的認識：它可以顯

示出某個歷史現象和一個或多個社會學概念間的近似程度究竟如

何，再據以安置這一現象。譬如說，同樣的歷史現象可能有某一

部分接近於「封建的」制度，在另一部分是「家產制」，然後又

有「官僚制」和「卡理斯瑪」的成分。為了讓這些字眼起碼有其

明確的涵義，社會學必須勾勒出每一種結構形態的「純粹」型

（理念型），而使它們成為一個個盡可能展現完備之意義妥當性
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的概念單位。

正因為如此，這些理念型的絕對純粹形式，就像那基於絕對真空

的前提所計算出來的物理反應一般，不太可能會在現實中存在。

社會學的決疑論，惟有在純粹類型或理念型的基礎上方有可能做

到。至於社會學除此之外不時會用上具有經驗統計性質的「平

均」類型，這種方式的應用不太需要方法論上的特別討論，自不

待言。但是當提及社會學上的典型事例時，通常是指理念型；無

論理念型是關涉到理性的或非理性的現象（如在國民經濟學中它

們全都是理性的），重要的是它們始終在意義的層次上是依循妥

當性觀點而被建構出來的。16

上面引用的幾段話是韋伯這部講述社會學的基本概念的著作中正題地討

論理想型方法思想的重要段落。韋伯在這裡闡述：社會學的基本方法即是建

立類型概念的方法；而社會學的目標則是通過其概念建構和尋求通則，能夠

對於「有文化顯著性的現象」的因果歸責問題予以研判。與「具體的歷史現

實」相比，這些社會學的類型概念具有形式性，缺乏實質內容，且以此作為

其成立之條件，不過其長處則是得以提供明確的概念工具，或者說，使得概

念之明確性得以提高。這種明確性得以提高的概念，正是「一個個盡可能展

現完備之意義妥當性的概念單位」，也就是理想型。

韋伯在這裏再次指出：理想型，作為絕對純粹形式的概念，就像「基於

絕對真空的前提所計算出來的物理反應一般」，不太可能在現實中存在，但

16.馬克斯．韋伯：《韋伯作品集》Ⅵ《社會學的基本概念》，中文譯者顧忠華，廣
西師範大學出版社，2005年1月第一版第一刷，頁25-26。
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是社會學的決疑論─即判斷事件的因果歸責問題的推論方法17─則只有

立基於這種純粹類型或理想型才有可能。所以韋伯接著強調指出：「理念型

愈是尖銳、明確地被建構出來，意味著它愈遠離真實的世界，但在這層意義

下反而愈能夠善盡其責，達成它在型塑專門概念、進行分類和啟發上的功

能。」18也就是說，儘管理想型可能遠離真實的世界，但其則為認識活動之

不可或缺，因為「理想型之建構」在「型塑專門概念」、「進行分類和啟發

上」等方面，都具有重要的「功能」。

韋伯不僅指出社會學的基本方法是理想型建構的思想方法，而且還指

出：歷史學的方法與社會學的方法在本質上並無二致。他說：

在對於個別事件具體地從事因果歸責的工作時，歷史學家們采取

的方法本質上和前面所說的並無本質的不同。譬如為了解釋1866

年普奧戰爭的經過，史學家必須首先—正如他們一直在做的

工作一般—（在腦海中）推估：無論是對普魯士的毛奇將軍

（Moltke）或是對奧國的貝納德克將軍（Benedek）而言，雙方

如果各能夠完全獲悉己方和敵軍的情報，那麼在最理想的目的理

性情況下，交戰的雙方將應該如何地進行部署。接下來才得以比

較：這場戰役實際的部署又是如何，而因果地來解釋所觀察到的

（理想和實際之間的）差距—不管這是通過何種原因，如不正

確的資訊、確實發生過的錯誤、思慮上的疏失、領導者的個性、

或戰爭策略以外的考量等所致。就在這裏，歷史學也（隱然地）

應用了目的理性行動的理念型建構。19

17.同註16，中文譯本第26頁的註解。
18.同註16，頁27。
19.同註16，頁28。
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這裏所謂的「目的理性行動」，是韋伯在本書所提出且區分的四種「社

會行動」類型之一，20是一種通過對周圍環境及他人客體行為的「期待」所

產生的行動。韋伯舉普奧戰爭為例，說明一個歷史學家為了解釋這一戰爭的

經過，必定隱然地應用了「目的理性行動」的理想型建構：歷史學家必定要

在腦子裏評估，在最理想的目的理性情況下，雙方將如何部署及交戰，然後

根據這一評估，把實際發生的戰況與之相比較，才能研判交戰雙方的舉措得

失，給戰爭的真實進程及最後的結果提供合理的解釋。韋伯這裏的舉例及論

證，似乎強烈地暗示對於一切重大社會行動的歷史學研究，也必然「隱然」

地使用了建構理想型的社會學方法，所以社會學方法與歷史學方法在本質上

是一致的。

理想型（理念型）思想方法，被公認為是偉大的社會學家馬克斯．韋伯

最卓越的方法論貢獻之一。正如人們所理解：理想型乃是一種概念工具，它

基於特定的觀點，由雜多的現實裏抽離出某些特徵，整理成邏輯一致的思想

秩序，反過來可以作為衡量現實的尺度。理想型作為概念的明確化，與一般

的概念具有了質的區別：它在型塑研究物件與設想其可能的解釋方面，有著

「導引」我們想像力的功能，而一般的概念則不具備這樣的功能。21或如另

20.這四種社會行動類型分別是：目的理性式，價值理性式，情感式，傳統式。韋伯
解釋說：「如同所有行動一般，社會行動也可以以下列的方式分類：（1）目的
理性式，是通過對周圍環境和他人客體行為的期待所決定的行動，這種期待被當
著達到行動者本人所追求的和經過理性計算的目的「條件」或「手段」；（2）
價值理性式，是通過有意識地堅信某些特定行為的—倫理的、審美的、宗教的
或其他任何形式—自身價值，無關於能否成功，純由其信仰所決定的行動；
（3）情感式，尤其是情緒式，是通過當下的情感和感覺狀態所決定的行動；
（4）傳統式，是通過根深蒂固的習慣所決定的社會行動。參見馬克斯．韋伯：
《韋伯作品集》Ⅵ《社會學的基本概念》，中譯本，頁32。

21.同上註。參看其《導言：韋伯的社會行動理論》，頁17-18。
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一位學者所指出的那樣，「理想類型從形式上來看是一種抽象理論的概念結

構。毫無疑問，它的基本成分是一般的概念。但是根據韋伯的觀點，由於它

體現了價值關聯的原則和理解的方式，從而便與任何其他的概念結構區別了

開來，成為文化科學認識經驗實在的特有方法。」22

有些學者更是清楚地總結馬克斯．韋伯的理想型概念的以下幾個特徵：

理想型式有以下幾個特點：1、它不是指道德上的理想，而只是

一種概念工具；2、它不是指統計學上的平均數，而是強調了典

型的行為方向；3、它主要指集合體，而不是個人的社會行為；

4、它絕非和現實相一致，而總是同現實保持著一段距離。23

總之我們看到：韋伯所謂的「理想型」，乃是一種概念建構的活動，它

的基本成分因此當然是概念，不過由於理想型之概念建構，總是關涉價值取

向及理解的形式，因此它不是一般意義上的概念，而是概念之明確化，是純

粹的概念，是作為形式的概念，並且因此它是一個理想的「烏托邦」，與具

體的現實保持著距離；其次，理想型的建構活動因總是與特定的價值關涉及

理解形式相聯，所以它不僅是一種普通的概念建構，更是為針對任何歷史文

化事件的認識提供了原初的可能條件，使得我們對於紛繁複雜的歷史實在的

認識具有了一種可能性；再者，文化科學的任何理解活動總是在歷史實在的

複雜、多元及認識主體的特定價值關懷這一矛盾情境中展開，因此任何理想

型之建構者，絕不宣稱它所達成的認識是關於文化實在的惟一可能的客觀認

識，相反它總是與一種多元的、開放的文化視角及詮釋之可能性連袂而行，

22.此為韓水法先生之語，參看其《韋伯社會科學方法論概論》（漢譯本序），載於
《社會科學方法論》一書，韓水法譯，中央編譯出版社，序言，頁16。

23.此為美國學者科塞爾的分析，轉引自鄭晨的論文：〈韋伯的理想型式及其方法論
意義〉，註解（4）。
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而同時他的詮釋的客觀性、有效性及妥當性有著充足的保障。

正是在上述意義上，我們認為：星雲大師在六十多年弘法生涯中所不斷

探索和發展的人間佛教思想及其相應的人間佛教史觀，與社會學家馬克斯．

韋伯所提出的以「理想型」建構著稱的社會科學、文化科學方法思想有異曲

同工之處。讓我們稍微詳細地解釋一下其中的關節：

1.佛教既是佛陀之教，也是佛陀之後作為歷史文化實在的佛教。而作為

歷史文化實在的佛教，則一向以其經典的龐大複雜、宗派學派傳承的多種多

樣、善巧方便的詮釋技巧，引起的思想上的豐富與歧異，以及對於在地化的

寬容，甚至鼓勵導致的儀制上的多元與差異等等而著稱。面對如此一個巨大

的複雜的歷史文化實在，任何人，即便是資深的佛教學者，要想對所謂「佛

教」形成一個系統的看法，也是一個幾乎無以解決的難題。24所以我們要想

對於「佛教」之歷史文化實在獲得明晰的了解，不致於停留在表面現象的羅

列，或某些片段的知識，就需要對這一概念予以提升及重新建構，而這就是

理想型思想方法的工作原理及其目的。由此而言，星雲大師提出的「人間佛

教」概念，從本質上說，就是「佛教」概念之明確化、形式化、純粹化，因

而就是「佛教」概念之理想型，「人間佛教」即「佛教」之理想型。

2.正如任何其他概念的「理想型」，作為一種「理想圖像」或「思想圖

24.我們看到，這個問題正是佛光系統在規劃《佛教》叢書時所面對和處置的問題。
正如大師在〈序言〉中所說：「幾年來，我雲遊於世界各地，常常遇到一個問
題：『大師！我們想信仰佛教，但是佛教書籍那麼多，不知道要看哪一本書，才
能全盤地了解佛教？』面對如此簡單的問題，我竟然不知道如何去回答。佛教典
籍如汗牛充棟，大藏經就有九千餘卷，梵巴漢藏版本不下數十種，現代佛學著作
也有數千種，皓首窮經也未必能探究其中堂奧。在如此龐博的經典中，要找出一
本代表性的佛學書籍，讓一般的人能夠完整性地了解佛教的思想體系，真是談何
容易？」 星雲大師編寫《佛教》叢書之五《教史》，〈序言〉，頁1。
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像」，必定是通過對於實在中的某些因素予以強化所得，我們看到在星雲大

師人間佛教視野下的人間佛教史觀中，無論是佛陀之教，或印度佛教，或中

國佛教，或國際佛教，都有人間佛教因素（人間性格）之展現。佛光系統的

《教史》著作，就是嘗試以人間佛教史觀建構整個的佛教史的著作，這部著

作深入發掘了歷史時空中的佛教之人間教化、人間性格，從佛教史的角度有

力地證成佛教是人間佛教的根本理念。而其中的核心一章，即〈中國篇〉之

第十三章，則是佛光系統教史著作中詳細演繹如斯這般的詮釋理念及思想方

法的一個典範文本。

3.同樣，也正如任何其他一般的「理想型」，作為概念之理想化、抽象

化，必然「總是同現實保持著一段距離」，不可能在現實中完全絕對地存

在，因而一定程度上具有「烏托邦」的性質那樣，我們看到在大師的人間佛

教史觀的視野下，無論是在歷史的縱向中，還是在地理的橫向中，人間佛教

的「人間性格」在二十世紀以前都未得到充分地展現，所以大師一方面肯定

作為巨大的歷史文化實在的佛教的人間佛教精神指向及其相應的思想價值，

一方面則不斷批評在歷史、現實中的佛教的不足和缺陷，而這種不足和缺陷

歸根結底乃是「人間性」之缺失。

4.最後，正如憑藉理想型之建構，將會深化吾人對於社會歷史現實的認

識─「一種理想型式的建立，從一定意義上來講，是對社會認識的一種深

化」─，將會溝通理論與實際之間的聯繫─「由於理想型式是在一定理

論指導下，對客觀實際的一種抽象，因而，它能夠溝通理論和實際之間的關

係，通過這種溝通，了解現象與現象之間的關係，弄清事物的本質特徵」

─，將會幫助人們預測事物的發展趨向─「一個好的理想型式不僅能夠

幫助人們解釋、發現現象和問題，而且還能夠幫助人們預測事物的發展趨
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向」25─同樣，星雲大師所提出的人間佛教思想理念，及其所開展的人間

佛教史觀，作為一種佛教之理想型建構的方式與過程，也必將大大深化我們

對於佛教這一歷史文化實在的認識，檢驗並錘煉人間佛教思想與現實社會的

相關度，它不僅將幫助我們富有前瞻性地預測未來漢傳佛教的發展方向及世

界佛教的發展方向，也將幫助人們更加自覺、更加積極地實踐佛教這一偉大

宗教傳統的現代弘化的救贖使命！

三、第二屆星雲大師人間佛教理論實踐學術研討會

正是為了更深入地認識星雲大師人間佛教理論與實踐的豐富內涵及精神

特質，更好地揭顯大師人間佛教的理論內涵及實踐意義，並進而由對星雲大

師及佛光系統人間佛教的專題研究上升到對於人間佛教一般的內在理解和系

統的理論建構，我們南京大學中華文化研究院繼去年之後再次在佛光祖庭大

覺寺舉辦了「第二届星雲大師人間佛教理論實踐學術研討會」。出席這次會

議的學者人數較之上年有顯著的增多，顯示學界對於相關議題的深入研討所

具有的強烈興趣。同上一年度一樣，我們尊敬的佛光山開山宗長星雲大師不

辭勞苦，不僅親自蒞臨會議，同與會學者及嘉賓親切座談，且在這個座談會

上發表了長達一個半小時的演講：〈人很重要〉。另一位特邀學者、南京大

學中華文化研究院院長賴永海教授也發表了他的主題演講，他的講題是：

〈佛法智慧與星雲大師的人間佛教〉。根據本書的體例，我們把大師和賴教

授兩篇主題演講的精彩內容，都編入論文集開端，以飧讀者。

本次會議學者們提交的論文議題集中在如下幾個方面：（一）星雲大師

人間佛教思想的理論內涵；（二）佛教聖典與星雲大師的人間佛教；（三）

25.鄭晨：〈韋伯的理想型式及其方法論意義〉，《社會》1987年第4期，頁7-8。
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星雲大師人間佛教經典著作解讀；（四）漢傳佛教傳統與星雲大師的人間佛

教；（五）現當代中國佛教發展嬗變與星雲大師的人間佛教；（六）國際佛

教視域中的星雲大師人間佛教；（七）星雲模式人間佛教與人間佛教理論建

構。讀者諸君可以看到：與上屆研討會相比，第三個方面議題的論文─對

於星雲大師人間佛教經典性著作的解讀與研究─及第七個方面議題的論文

─從與星雲大師人間佛教相關聯的角度研討人間佛教的一般理論建構的問

題─並不構成上屆會議的討論重點，而在本次會議中則顯然成為學者們非

常關注的兩個重點部分。

這顯示一段時間以來，研究佛學及人間佛教問題的學者們愈來愈有興趣

在星雲大師人間佛教經典性著作的內部沉潛反覆，注意從中深入挖掘其人間

佛教思想的豐富智慧；同時大家也愈來愈深切地認識到今後對於人間佛教課

題的深度研究，確有將人間佛教典範性個案的研究與人間佛教一般理論建構

的研究予以密切結合的必要。我們覺得，正如其他五個方面議題的相關研究

今後仍有待繼續努力的推展，對於以上兩個方面新議題的開拓創新，也是我

們樂於見到和提倡的。

最後，非常願意以本次會議大師主題演講中的兩段話，作為這篇序言的

結束。大師在那裡說：

記得多年後，我在美國洛杉磯講《金剛經》，那時候聽眾是買門

票才可以入場聽經的，可是不知道怎麼地，我九十多歲的母親也

在現場後方聽我講經。講經圓滿，回到寺裏，我就對母親說：

「媽媽，今天你怎麼也跑到講經的會場去呢？」她告訴我說：

「你不會講經啊！」我心裡就想：縱使我不會講經，也是由別人

來批評，媽媽你不是有學問的人，又不懂佛法，也能批評我嗎？

接著她就說：「你講什麼《金剛經》無我相、無人相……『無我
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相』也還罷了，怎麼『無人相』呢？人都不重要嗎？」

我一聽，明知道佛教講「無我相、無人相、無眾生、無壽者

相」，並不是她那個意思，但是又不好和自己的母親辯論，何況

她說得也不錯，在這個世間上，人很重要，怎麼能「無人相」

呢？反而因此心生慚愧，自己一向都很重視人，到今天卻還是給

母親批評我不重視人。

我們知道：大師的母親確實「不是有學問的人」，也確實「不懂佛

法」，所以她對《金剛經》「無人相」的理解，如果純從學術角度看，可說

並不符合《金剛經》原文的意思。不過大師的母親在那場講經法會後鄭重其

事地教育大師：如果真「無人相」，就一定不會真正重視人的「重要」。我

相信這是誕育了大師的這位平凡而卓越的母親留給後人的最偉大的法語，同

時我也相信大師在瀕臨九十高齡之際在其祖庭大覺寺引用母親的這些話點睛

本次開示的宗旨，必具無限內在的深意！

確實，如果不能深切地認識到人的重要，體驗到人的重要，且無比誠悃

惻怛地肯認人的重要，則不僅將有違高尚的佛理，且將無以真正推動佛教的

現代轉型，落實佛教在現代社會的弘化使命。我們在本序第二部分已經提到

的那位社會學家馬克斯．韋伯，曾經這樣寫到：「在生、老、死三種害厄的

不盡的威脅下，世俗與生活的華美有什麼用？如果對塵世之美的眷戀只會帶

來痛苦，尤其是別離─因不斷的新生而總是重演的別離的無意義，那麼這

一切又有什麼用？在一個永遠的世界裏的美麗、幸福與喜悅之絕對毫無意義

可言的無常性，在此，正是使得世界才了無價值的最終理由。」26

26.《韋伯作品集》X《印度的宗教—印度教與佛教》，康樂、簡惠美譯，廣西師
大出版社，2005 年12月第一版，頁283。
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「原始基督教徒力求將苦難當成禁欲的手段，有時甚至當作是殉教，然

而佛教徒卻無論如何要逃離苦，『苦』等同於一切形式之存在的無常性這個

事實。與無常的對抗，那種與生俱來的、既無指望、也無可避免的對抗，亦

即『為了存在的戰鬥』、企圖保有一己從頭開始便已奉獻給死亡的存在之努

力，這便是苦的本質。即使後來『現世關愛』的大乘學派的經典，也都還證

示最終無可避免要老、要死的生命之全然的無意義。」27正是藉由一般佛教

徒這種「世界裏的美麗、幸福與喜悅」、「絕對毫無意義」的無常性意識，

以及「最終無可避免要老、要死的生命」、「全然的無意義」的意識，韋伯

推論出「佛教的修道僧倫理，並不像後世的基督教倫理那樣，對社會秩序裏

『內在於現世』的倫理行為，賦予一種奠基於特殊恩寵賜物的理性-倫理的高

昂心態，而是恰相對反地朝向原則上非社會的方向上去。」28

姑且不論韋伯通過對於「世界諸宗教」的這種比較研究，斷言佛教難以

在「修道僧倫理」和「世俗倫理」之間作出調和，乃至「無法發展出理性的

經濟倫理」29的看法，是否科學、客觀，或者在多大程度上具有科學性及客

觀性，30然而韋伯的天才意識卻著實表現在他以「科學」的方式相當有信服

力地早早地警策了我們：佛教的現代轉型，以及佛教現代弘化使命的落實與

完成之最大的思想上和理念上的障礙，其實從最深的根源來說，正是那種根

深蒂固的漠視生命尊嚴的意識，是否棄生命根本意義與根本價值的意識，不

27.同上註，頁285-286。
28.同註26，頁300。
29.同註26，頁299。
30.關於此一相關問題，可請參看翟本瑞教授的論文〈人間佛教與現代化：韋伯論旨
的重估〉，此文載於《思想與文化的考掘》，嘉義，南華大學，第181-204頁；亦
請參看翟本瑞、尤惠貞合著〈基督新教與人間佛教的現世關懷〉一文，此文載於
《普門學報》2001年3月，第二期，頁39-56。
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管這種意識是以理論的方式表現為對於佛教基本理念那種不為任何問題意識

所喚醒的習見的閱讀和理解，還是以實修的方式表現為對於他人當下具體的

不幸以及人類整體的不可抗拒的命運那種自身絕對不粘鍋式的無情的靜觀。

從這個角度著眼，我們就不難感悟到大師在此次開示中所提及的母親對

他的那場針砭的特別的意義：無論是大師的母親，還是大師本人，他們所說

的「人」，都不是指抽象的、孤立的人，甚至不是或不僅僅是被一堵高牆擋

在滾滾紅塵之外的人，而是那些生活在具體的家庭、鄉村、都市、團體，作

為具體文化及歷史實在的活生生的人類個體。

因此，當大師在向我們開示人的重要性時，他實際上就是在向我們開示

人類的歷史、文化、社會維度之重要性。而經由這樣的轉換，大師實際上已

經善巧地超越了那種將神聖與世俗、現實與理想、無常與恒常、生死與無生

截然對立的二元分割的分別意識，為一個偉大宗教傳統的現代詮釋及在現代

社會落實這一偉大傳統的救贖使命，開啟了那扇不二智慧門。我在想，難道

這一點不正是星雲大師人間佛教思想上契佛陀言教之「理」、下契時代文化

之「機」的最悠遠、深澈的理念啟示之一嗎？！
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修行要「人性化」，不要標新立異或故做神秘。

修行是在日常生活中，並非不食人間煙火。

修行非口號、形式，而是要將佛法運用到生活中。

生活中有佛法，才叫「修行」，才能真正建立人間淨土。

～《佛教叢書．儀制》


