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壹、佛法與世界性 

（壹）寫作動機 

太虛大師圓寂以來，快要十五年，他創辦的《海潮音》，更是滿四十年了。教難國難，

還是那樣嚴重；世局人心，還是那樣混亂！這對於以「革新僧制，淨化人生，鼓鑄1世

界性之文化為鵠2」3的大師，應該是不勝4其感慨的！ 

最近，應中華民國聯合國同志會約，作了一次「佛法與世界性」的座談。時間匆促，

語不達意5，趁這《海潮音》四十周年紀念，特演繹6的再說一番。 

（貳）東西方世界性文化之差異 

一、西方所謂的國際性與太空時代，只會帶來矛盾、衝突與災禍 

 我們這個時代，已從國家而漸漸走上國際聯合。由於科學進步，更進入太空時代；不

同星球的往來頻繁，也許是不會太久的事了。 

然而人類的思想，儘管高喊平等、自由、博愛，而實際卻背道而馳。不是不想、不要，

而問題是：現居優（p.334）勢的西方人（蘇俄在內），缺乏世界性的文化，沒有世界

                                                       
1 鼓鑄（ㄓㄨˋ）：2.謂陶冶、鍛煉。（《漢語大詞典》（十二），p.1397） 
2 鵠（ㄍㄨˇ）：2.目標；目的。指想要達到的境界或結果。（《漢語大詞典》（十二），p.1108） 
3 印順法師《太虛大師年譜》，pp.540-541： 

五月二十日，印順、續明、楊星森等，開始於雪竇寺圓覺軒，編纂《太虛大師全書》。其緣起

及編目云：「佛法為東方文化重鎮，影響我國文化特深，此固盡人皆知之；然能闡微抉祕，暢

佛本懷以適應現代人生需求者，惟於太虛大師見之！大師本弘教淑世之悲願，以革新僧制，

淨化人生，鼓鑄世界性之文化為鵠。故其論學也，佛法則大小乘性相顯密，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；憂時護國，論列尤多。大師之文，或汪洋恣肆，或體系

精嚴；乃至詩詠題序，無不雋逸超脫，妙語天然！然此悉由大師之深得佛法，稱性而談，未

嘗有意為文，有意講說，蓋不欲以學者自居也。文字般若，未可以世論視之！平日所有撰說，

或單行流通，或見諸報章雜誌，時日不居，深恐散佚。為佛法計，為中國文化計，全書之編

纂自不容緩。同人等擬編印全書，奉此以為大師壽。舉凡部別宏綱，編纂凡例，悉遵大師指

示以為則。且將編印矣，不圖世相無常，大師竟怱遽示寂也！昔雙林息化，賴王舍結集，乃

得色相雖邈而法身常在。則是本書之編纂流通，彌足顯大師永壽之徵矣！全書都七百萬言，

勒為四藏二十編，次第印行。若此勝舉，吾文化先進，佛教耆德，當必將樂予指導以贊助其

成矣！」 
4 不勝 3.非常；十分。（《漢語大詞典》（一），p.394） 
5 詞不達意：謂詞句不能充分、確切地表達思想感情。（《漢語大詞典》（十一），p.118） 
6 演繹：1.推演鋪陳。（《漢語大詞典》（六），p.104） 
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性的人生觀。殖民主義7的全球掠奪，雖快成過去，而共產主義8的世界奴役，還野心

勃勃。大家在這太空時代前夕，不是部署太空戰略，以圖征服世界；就是控制太空地

區，以便物資佔有。現在的人造衛星競爭，及美、日等國，早有人組織月球地產公司，

不都是說明這些嗎？這樣的國際性與太空時代，只是帶來了矛盾、衝突、災禍。 

二、平等自由的新時代，須視人類的智慧而定 

國際與太空時代，是會來的。但這還是不平等、不自由，殘酷的不斷演出。真正的平

等自由的新時代，那就要看人類的智慧，尤其是現居優勢的西方人的智慧了！看大家

是否能建樹9真正世界性的文化，來適應這新的時代。 

從前太虛大師，以為唯有發揚佛法，以佛法而鼓鑄世界新文化，人類才有希望。這點，

我們是完全同意大師的見地。 

（參）導師闡述的世界性文化 

一、現世界的宗教與政治等，有世界性的並不少 

 無論是宗教，政治，或其他文化，其最初，大都帶有區域文化的色彩。這在印度佛教，

也還是一樣的。每一宗教或政治等，都是人類自己的產物，都是適應人類某種欲求而

出現的。人與人間，有共通性，所以不同區域，不同時代的宗教（p.335）或政治等，

都有發展為世界人類普遍採用的可能。單是這樣，現世界的宗教與政治等，有世界性

的是很不少了。 

二、導師對世界性的闡述 

（一）以自我中心的拓展，是反世界性的行動 

然而我要說的世界性，意思不是這樣。因為，一般的宗教，政治與學術思想，是不

能離開自我中心的。自我中心，便是我的──我的家，我的種族，我的社會階層，

我的國家，甚至是我的天下（國際與太空等）。自我中心的活動，對內是爭取領導，

對外是謀取擴張。從是自非他，到有自無他，這含著嚴重的對立、衝突。這樣的宗

教、政治等，不是真正的世界性，而卻是反世界性的。 

（二）以宗教來舉例說明 

以宗教來舉例說： 

1、印度的婆羅門教 

印度的婆羅門教，原是民族的宗教。婆羅門、剎帝利、吠奢──雅利安族，有宗教

                                                       
7 殖民主義：在資本主義發展的各個階段，資本主義強國壓迫、奴役和剝削落後國家，把它變

成為自己的殖民地、半殖民地的一種侵略政策。其表現形式隨 資本主義發展階段不同而變

化，一般表現為海盜式搶劫、販賣奴隸、傾銷商品、掠奪原料、向海外移民和輸出資本等，

其中輸出資本是帝國主義時期殖民主義剝削的主要形式。（《漢語大詞典》（五），p.166） 
8 共產主義：1. 馬克思、恩格斯所創立的共產主義學說，亦即無產階級的整個思想體系。2.人

類最理想的社會制度。它在發展上分兩個階段，初級階段是社會主義，高級階段是共產主義。

通常所說的共產主義，指共產主義的高級階段。在這個階段，生產力高度發展，社會產品極

為豐富，人們具有高度的思想覺悟，勞動成為生活的第一需要，消滅了三大差別，實行共產

主義公有制，分配原則是“各盡所能，按需分配”。（《漢語大詞典》（二），p.82） 
9 建樹：1.樹立；建立。（《漢語大詞典》（二），p.905） 
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的再生權；而被看作低賤的首陀羅族──其實是被征服的，死了完事，從此消滅。 

2、以色列的猶太教 

以色列的猶太教，他們信仰的耶和華「上帝」，是「亞伯拉罕10的上帝，以撒的上帝，

以色列的上帝」，原為民族的保護神。所以以色列人是上帝的選民（屬於上帝的），

而要把外邦11人交12以色列人去統治（事實上並未成功）。 

3、小結 

雖然從婆羅門教而演化為印度教，從猶太教而革新為基督教等，已大有進步，而還

是丟不下：「信我者永生，不信我者滅亡」13的包袱。（p.336）這在宗教界，還不過

狂熱的排他性而已；如成為政治的指導精神，那被奴役的人類可夠苦了！ 

（三）結說 

總之，這種局限14的、偏激的、排斥異己而向外擴張，即使是舉世風行，也無非真正

世界精神的反動，招來人類更大的災禍。 

（肆）佛教的世界性（法界性） 

一、豎窮三際，橫遍十方 

 說到佛教的世界性，依佛法的術語來說，應該是「法界性」。姑以人類來說，佛法，

從來就不是少數人，多數人，而是一切人（一切眾生）的。論空間，不是一地區，一

星球（世界），而是一切世界的。論時間，不是某一時代，而是盡未來際。所以佛法

常說：「豎窮三際，橫遍十方」。15這是從無限時空中的一切眾生，一切人類去觀察，

超越了自我執著，而沒有任何局限性的立場。所以真正能信解佛教的，沒有不深刻感

到：這是自己的事，也是人人的事。 

二、佛教的自由信仰與傳布，和平的與當地文化共存 

信仰是純粹的自由信仰，雖希望別人信仰，而決不勉強別人信仰。所以佛教始終是自

由地傳布，從不曾利用政治或經濟力量，打起替天行道16的旗幟，向世界傾銷17。也

                                                       
10 亞伯拉罕，原名亞伯蘭或亞巴郎（意為崇高之父），是猶太教、基督教、和伊斯蘭教的先知，

是耶和華從地上眾生中所撿選並給予祝福的人。同時也是希伯來民族和阿拉伯民族、閃族的

共同祖先。 
11 外邦：3.指外國。（《漢語大詞典》（三），p.1151） 
12 交：9.謂一方授與，另方受取。《禮記‧禮器》：“室事交乎戶，堂事交乎階。” 孔穎達 疏：“堂

下之人送饌至階，堂上之人於階受取，是交乎階。”後多用以指付與，交出。（《漢語大詞典》

（二），p.327） 
13（1）《馬可福音》16：16：「信而受洗的必然得救。不信的必被定罪。」 

（2）《約翰福音》3：18：「信他的人，不被定罪。不信的人，罪已經定了，因為他不信神獨生

子的名。」 
14 局限：限制在一定範圍內。（《漢語大詞典》（四），p.15） 
15 唐 澄觀述《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 2（大正 36，15b18）：「十方橫遍，三際竪窮。」 
16 替天行道：1.代行上天的意旨。謂按照天意，在人世間做正義的事業。（《漢語大詞典》（五），

p.754） 
17 傾銷：2.指資本家或資本集團用低於市場價格的價格，大量拋售商品。目的在於擊敗競爭對

手，獨占市場，獲取高額利潤。（《漢語大詞典》（一），p.1643） 
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就因此，不曾為了傳教，引起嚴重的宗教戰爭。以佛教的傳入中國來說，他始終是自

由傳布，和平的與中國文化共存。然而，卻深深的啟發了中國文化，使中國文化得到

更（p.337）高的發展。 

 

貳、佛教的世界性原理 

（壹）佛教的世界性（法界性）原理，來自釋尊的正覺 

佛教的世界性（法界性）原理，從何得來？這是由於釋迦牟尼佛，在菩提樹下，大覺

大悟的體證得來。體證到的，在不可說中，說為「法界」18；依此而宣揚出來的佛法，

就名為「稱法界性19」的「法界等流20」。21佛所親證的法界性，與庸常22的見解，受著

自我意識支配的，不能相提並論。 

（貳）法界性可從兩點來說明 

關於法界性，不妨從兩點來說明。 

一、從事事差別，解了法從緣生，而深入空平等性 

 一、從事事差別解了法從緣生而深入空平等性： 

（一）世俗與佛法對於事相與理性之認知不同 

1、世俗一般的認識 

（1）有個體相的認識 

在一般的認識中，不但是外界的事物，就是內心的每一活動，都是一個個的。就是

                                                       
18《大般若波羅蜜多經》卷 329〈50 巧方便品〉（大正 6，687c1-17）： 

具壽善現復白佛言：「世尊！一切法空即是無盡，亦是無數、亦是無量、亦是無邊。世尊！諸

法空中，盡不可得、數不可得、量不可得、邊不可得，由此因緣，無盡、無數、無量、無邊

文義無別。」佛言：「善現！如是！如是！如汝所說。無盡、無數、無量、無邊文義無別，皆

共顯了諸法空故。善現！一切法空皆不可說，如來方便說為無盡，或說無數，或說無量，或

說無邊，或說為空，或說無相，或說無願，或說無作，或說無生，或說無滅，或說離染，或

說寂滅，或說涅槃，或說真如，或說法界，或說法性，或說實際，如是等義皆是如來方便演

說。」時，具壽善現白佛言：「世尊！如來甚奇方便善巧，諸法實相不可宣說，而為有情方便

顯示。世尊！如我解佛所說義者，一切法性皆不可說。」佛言：「善現！如是！如是！一切法

性皆不可說。所以者何？一切法性皆畢竟空，無能宣說畢竟空者。」 
19 明 德清述《法華經通義》卷 3（卍續藏 31，545b8-11）： 

以如來是諸法之王，得大自在，凡有所說，皆稱法界性，真實不虗。故於一切法，以方便權

智，應機而說。即其所說，皆歸究竟真實智地，無有虗談。 
20 印順法師《華雨集第一冊》，pp.278-279： 

法界的意義很多，這裏是聖法之因。一切聖法、聖道，因此，依此而生起，所以名為法界，

界就是因義。法界是真如異名，與真如相應，才有無漏聖法，所以又名為法界。佛說的一切

經法，是法界等流。這是說，佛證悟了清淨真如──法界，悲願薰心，起方便善巧，將自己

所修，所證得的說出來。佛為眾生方便開示，演說，是從證悟法界而來的，稱法界性，平等

流出，所以叫法界等流。我們從佛聞法，所以能夠發心，修行，解脫生死，成佛，轉虛妄而

顯真如，都因為佛說是法界等流而有可能的。 
21 明 釋廣伸撰《成唯識論訂正》卷 9：「問：何謂法界等流？曰：十二分教皆從法界平等而流。

又法界性，善順惡違，具諸功德。此亦如是，故名等流。」（D23，840b1-3） 
22 庸常：尋常。（《漢語大詞典》（三），p.1245） 
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推論到的理性，也似乎是「一合相」23的。這種庸常的認識，本來無礙於世俗的認

識；世間也確是那樣的，大到星球，小到原子，都是表現為個體相的。 

（2）「至小無內」與「其大無外」的宇宙觀 

然而，如推論到：時間是剎那剎那（時間點）的累積，物質是一微一微（佔空間的

點）的積集，內心是眾多心心所（p.338）的和集──那些小到不能再小的因素，是

宇宙的基石，這就成為「至小無內」的宇宙觀。有的覺得不對，一一事物，有著內

在的關聯性，這樣推論到極際24，一體兩面，一本萬殊等思想，又引到了「其大無

外」的宇宙觀。25
 

2、一切從緣生的認識 

（1）佛說一切法都是關係的存在 

其實，以為是一也好，是多也好；小一也好，大一也好：都是受到常識中那個「一

合相」的影響。常識直覺到的，是如此，而佛卻從此深入，悟解得一切法從因緣生。 

簡言之，存在的一切，物質也好，精神也好，表現為一個個的，都是離不了關係條

件而存在。隨舉一法，都是從因緣而有的，離了因緣不存在；而同時，這也就是其

他法的因緣。所以表現為個體相的，在前後延續，彼此相關的活動中，與一切法息

息相關。雖好像是實在的，個體的，而實不外乎物理的、生理的、心理的幻相（幻

相，不是說沒有，而是否定了那孤立的，靜止的個體性的那個現象）而已。 

（2）從緣起無性而透出空平等性 

從這緣起而沒有自性（自性就是實在的個體性）的深觀中，深入一切法的底裡，即

是「空平等性」。這如芭蕉，層層的披剝進去，原來是中無有實一樣。26這就是一切

                                                       
23（1）印順法師《寶積經講記》，p.163：「要知身心、世界，都是因緣和合的幻相，沒有自性可

得。而眾生無始妄執，卻取著『一合相』，想像為一一個體的實在。由於實執的熏習，身

心世界，一一固體化，麤重化，自成障礙，如因誤會而弄到情意不通一樣。這才自他不

能相通，大小不能相容，遠近不能無礙。」 

（2）印順法師《般若經講記》，p.134：「依佛法說：凡是依他而有，因緣合散的，即不是實有，

是假有的，是無常、無我、性空與非有的。如來雖也說世界的一合相──全體，那只是

約緣起假名的和合似一，稱為一合相，而不是有一合相的實體──離部分或先於部分的

全體可得。如來聽了，同意須菩提的解說，所以說：一合相，本是緣起空，不可說有自

性的。但凡夫為自性的妄見所蔽，妄生貪著，以為有和合相的實體！」 
24 極際：邊際，盡頭。（《漢語大詞典》（四），p.1134） 
25 印順法師《佛法是救世之光》，p.182： 

無我，才能通達生命如幻的真相。依此定義而擴大觀察時，小到一微塵，或微塵與微塵之間，

大到器世界（星球），世界與世界，以及全宇宙，都只是種種因緣的和合現象，而沒有「至小

無內」，「至大無外」的獨立自體。無我，顯示了一切法空義。無我有人無我與法無我，空有

人空與法空；空與無我，意義可說相同。 
26 印順法師《空之探究》，p.90： 

有為法是虛偽不實的，《雜阿含經》早已明確的說到了。如五陰譬喻：色如聚沫，受如水泡，

想如野馬（陽燄的異譯），行如芭蕉，識如幻（事）。所譬喻的五陰，經上說：「諦觀思惟分別，

無所有，無牢，無實，無有堅固；如病、如癰，如刺、如殺，無常、苦、空、非我」。《相應

部》也說：「無所有，無實，無堅固」。五譬喻中，聚沫喻，水泡喻，都表示無常，不堅固。

芭蕉喻，是外實而中虛的。幻事喻，是見也見到，聽也聽到，卻沒有那樣的實事。野馬喻，
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法的真性，是平等無差別的，超越時空質量的，是佛「平等大慧」所自覺自證的。
27

 

3、分析本體論與空平等論之差別 

（1）本體論 

一（p.339）般本體論者，只是推論到類似的境地，但又總是把這看作實在的，所以

或說是神，或說是物，或說是生，或說是心等；都想把這作為宇宙的本元28來說明

一切，以為一切從屬於這個。這是雖多少理解到事事物物的內在關聯，而不能擺脫

常識中的個體（一）的，實體的執見。這才結果是：精製改造那常識中的生、心等

現象，而稱之為本體29。 

（2）空平等性 

這是與一切法本性不相應的，因為真的到達空平等性，超越了時空質量，說做什麼

都不會是的；就是稱之為「什麼都不是」，也是不相應的。所以說：「破二不著一」
30；「一切法空，空亦不可得」31。唯有通達空平等性，才不會落入是神、是物、是

心等一元論，不會以常識的精製品為真性，引生一切由此而起，一切從屬於此的謬

                                                                                                                                                                         
如《大智度論》說：「炎，以日光風動塵故，曠野中見如野馬；無智人初見謂之為水」。野馬，

是迅速流動的氣。這一譬喻的實際，是春天暖了，日光風動下的水汽上升，遠遠的望去，只

見波浪掀騰。渴鹿會奔過去喝水的，所以或譯為「鹿愛」。遠望所見的波光盪漾，與日光有關，

所以譯為炎，燄，陽燄。遠望所見的大水，過去卻什麼也沒有見到。陽燄所表示的無所有、

無實，很可能會被解說為虛妄無實──空的。 
27（1）印順法師《勝鬘經講記》，pp.172-173： 

由於一切法的本來平等，所以能證的「智慧」也就平「等」，稱為平等大慧。平等有普

遍的意思，智慧達一切法平等，遍一切法而轉，所以有平等智。以此平等大慧，斷一切

煩惱過失，得大解脫自在，所以「解脫」也是平「等」的。 

（2）印順法師《唯識學探源》，p.7： 

緣起是法爾如是的，本然而必然的法則，不是釋尊創造，只是釋尊的平等大慧，窺見生

命的奧祕而加以說明罷了。 
28 本元：1.元氣。古代有的學者認為創造天地萬物的是一團混沌的元氣，為天地萬物之本，故

曰“本元”。（《漢語大詞典》（四），p.703） 
29 本體：1.事物的原樣或自身。（《漢語大詞典》（四），p.703） 
30（1）《大智度論》卷 15〈1 序品〉（大正 25，169c16-19）： 

復次，一切法中有相，故言一；一相故，名為一。一切物名為法；法相故名為一。如是

等無量一門，破異相，不著一，是名法忍。 

（2）隋 吉藏《法華義疏》卷 3〈2 方便品〉（大正 34，483b16-25）： 

問：何故用一乘為方便耶？答：如《百論》依空捨福，而《論》文云「用無相捨福」，

釋言以是方便則能捨福，若捨有而滯空不名為方便，捨有不著空故名為方便。《智度論》

云「破常而著無常名無方便無常，破常不著無常名有方便無常」，又云「破二不著一是

名為法忍」。今亦爾，為破二乘故明於一，亦不令著一，故此一名方便。所以然者，生

死以取相為源，入道用無著為本，故下文云「我以無數方便引導眾生令離諸著」。 
31《摩訶般若波羅蜜經》卷 26〈82 淨土品〉（大正 8，407c7-15）：「須菩提！於是菩薩道，從初

以來應如是思惟：『一切諸法中，定性不可得，但從和合因緣起法故，有名字諸法。我當思惟

諸法實性無所著，若六波羅蜜性，若三十七助道法，若須陀洹果，乃至阿羅漢果、若辟支佛

道、若阿耨多羅三藐三菩提。何以故？一切法一切法性空，空不著空，空亦不可得，何況空

中有著？』須菩提！菩薩摩訶薩如是思惟，不著一切法而學一切法。」 
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見。 

（二）佛由於正覺法界空平等性，而透出一切依於一切的智慧 

1、人類以自我為中心的意識 

   人類的意識，直覺到那個體的，實在的一切，多少理解因果關聯而不能徹底，終於

非要尋求一個實體不可。本此意識去看自己，也就把自己看作主體的。雖多少理解

到人類相依互助等事實，而在待人接物的實際生活中，總是自我中心的。這在平常

人還好一些，越是學問、事業有成就的，政治領袖、帝王等，每在不（p.340）斷的

成功過程中，錯覺自己為不同於人的。自己的見地，就是真理；自己的行動，一定

合法，走向極端的反世界性。 

2、佛從法空緣起的幻網中，所通達的智慧 

而在佛，由於正覺了法界空平等性，從此透出去觀察一切，一切是形成個性，而實

一切依於一切。這才從法空緣起的幻網中，通達了： 

（1）總別無礙 

(一)、總別無礙：全體與部分，在關聯而依存中，總別都只是相對的存在。 

（2）主伴無礙 

(二)、主伴無礙：在某一點上，以一為主而活動時，一切即相伴而助成，並無絕對

的主體。 

（3）成奪無礙 

    (三)、成奪無礙：一切是相依相成的，相成中含有相對性，相對的相反活動，在關

聯而共存中，也是相成的方便。 

二、從念念分別，解了意言無實，而深入心光明性 

 二、從念念分別解了意言無實而深入心光明性： 

（一）人類與佛對於名言與義相之差別 

1、人類的能知心識，有種種的顛倒分別 

人類的一切認識、主張、行動、文物制度，都是依能知的心識而成立的。假如是木

石一樣，這一切都不會有了（也就無所謂人了）。可是人類的起心動念，是念念分

別的：一個個的印象，一個個的概念，正與外界事物的各各差別一樣。所以不自覺

地，大抵是一個個的認識，以為一個個的對象就是這樣。這是什麼，那是什麼。這

是這，不是那個；那是那，不是這個，構成名言與義相的相應性。憑這樣的認識去

理解事物，固然（p.341）是不能解了真相；在這樣的念念分別中，也無法覺到心的

深處。 

2、在佛的解悟中，通達了一切的認識，是根境識三和合的緣起存在 

但在佛的解悟中，通達了：一切認識，都是依根（認識的官能）、境（認識的對象）、

識──三和而成立；也就是說，認識是緣起的存在。在根境觸對時，心識就現起那

個境相，這就熏成內心的熏習。同時，依根起識時，也就依熏習而表現那對象。所



《佛在人間》 

第十四章、發揚佛法以鼓鑄世界之新文化 

8 

 

以每一印象、概念、認識，都由於過去熏習所成的無邊「名言熏習」32所引起，離

不了過去心識所習成的「緣影」。念念分別，其實是過去曾習的名言熏習所現起，

而又熏成新的成分。識的念念分別，是由「想33」的「取像」而安立的名言，所以

稱為「意言」，也叫「名言」34，因為內心的認識，與能表詮的語言，大致相同。也

叫「緣影」，因為這是心境交觸時留下的影子（熏習）。 

（二）人類與佛於心識影像之剖析不同 

1、人類的心識 

  人類的心識，受過去無邊的「名言熏習」所支配，現在又受一般人類的語文、思想、

文物制度所影響，人心正像一座文化的儲藏庫。文化的久遠堆集，當然應有盡有，

愈來愈豐富，愈來愈複雜，人類也就越來越聰明，越來越進步。可是，正像文化古

老的國家，每為古老的文化所束縛，而一些文化的毒素，已不斷地（p.342）在發酵，

而使文化古老的國家，日漸衰退一樣。 

人類在積極的「名言」「緣影」中過生活，分別越多，意言的熏染越深，每為名言

分別所拘蔽，而一些不良的心理因素，也不斷地擴展，使人類活埋在這名言分別的

堆積層中，忘失了自己的本心。人類的知識愈進步，為什麼世故35越深？越是好話

說盡，壞事做盡？便是這個緣故。 

2、佛的心識 

由於佛的悟入緣起，徹了那念念分別，不能通達真相，不是自心固有的（所以叫做

客塵）。所以在定慧的熏修中，通達「名義互為客36」，「名言無實性」，脫落「名言

                                                       
32 印順法師《攝大乘論講記》，p.162： 

「名言熏習差別」：名言有二：(一)、在心識上能覺種種的能解行相（表象及概念等），叫顯

境名言。(二)、在覺了以後，以種種言語把它說出來，叫表義名言（表義名言，古代本是言

說法，後代又以文字表達，也是表義名言的一類）。顯境表義二種名言，發生相互密切的關係，

因言語傳達而引生思想，因思想而吐為言語。離了名言，我們就不能有所知，也不能使人有

所知，我們能知所知的一切，不過是名言假立。我們了境的時候，由名言而熏成的功能，在

將來有能分別所分別種種的名言現起，這能生性，就是名言熏習。一切如幻行相，皆是名言，

這在唯識學的成立上，有極端重要的地位。 
33《阿毘達磨大毘婆沙論》卷 11（大正 27，53a14-15）： 

色是變礙相，受是領納相，想是取像相，行是造作相，識是了別相。 
34（1）印順法師《攝大乘論講記》，p.257： 

依他起是名言識，雖一切都是意言假立，但我們認識時，覺得它確乎如此，不知它因意

言的假立而無實；甚至覺得它離名言識而別有意境，所以義境不能稱合依他的本相。 

（2）印順法師《攝大乘論講記》，p.305： 

這觀慧，是「如理作意所攝」的意言性。意言就是意識，它以名言分別為自性，以名言

分別的作用，而成為認識，所以叫意言。 
35 世故：5.謂處世圓通而富有經驗。（《漢語大詞典》（一），p.493） 
36 印順法師《性空學探源》，pp.201-203： 

先說假名義。我，根本聖典中說是「但有假名，但有作用，但有憶念」；這是說：「我」只是

名言的，心想的，實體不可得。這是最初開展的假有論。在注重實有的學派──薩婆多部看

來，實有法並不是非名言分別的，而是說名是表顯於義的，名言所詮的那確實相符的對象性

（義），就是實在勝義有。這表詮得不顛倒的名言叫做世俗有。這兩者，本不是隔別的，都是
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分別」──「緣影」，到達心光明性，也就是不曾受過名言熏染的純粹覺性。這是

不能與動物的低級心識並論，因為一切眾生，都是不能離開熏習的。到達這，稱為

「根本智」，超越了主觀與客觀的相對性，前後起滅的變異性，而只能稱之為本淨

本明的覺性。 

三、結說 

（一）在佛理智統一的正覺中，不再有名言熏習的不良因素 

到達這，與空平等性無二無別，不過從兩方面，來說明罷了！在佛的如實正覺中，

原是不曾有智與理的隔別的。佛以心光明性的體現，透出名言而重起名言分別時（稱

為後得智37），不再如眾生那樣的以名言分別為表達事實真相，不再為語文、思想、

制度等所束縛。名言熏習中的一切不良（p.343）因素，脫落無遺，如日出而黑暗消

失一樣。也正像在固有文化中，咀嚼38精英，而吐棄那糟粕39一樣。 

（二）佛的正覺與法界性相應，可從三方面來說明 

佛的正覺，就與法界性相應，所以能不偏蔽40，不固執，通達了： 

1、心色（物）平等中的心為主導性 

   (一)、心色（物）平等中的心為主導性：佛說「三界唯心」，大中觀者的見地，這是

針對世間的迷妄，說明非自然有，非神造，非物集的「由心論」。依眾生心識的傾向，

而緣成世間；人欲的自由意識，也依此而發見了究極的根據。太虛大師對此，曾稱

                                                                                                                                                                         
有。另有一種沒有所詮的名，如說「無」，並沒有「無」的實在對象為所詮，只在心想現前立

名的，這才是畢竟無。在實有家看來，名若能無倒顯義，名與義都是有的。不過，佛法常把

名當作不真實的意義看待，如經中說的「世俗名相不應固求」。這在修行實踐上有著重要的意

義。如《婆沙》說：我們被人罵詈，可以不必追究，因為把他所罵的話，一個字一個字的拆

開，絕沒有罵辱的意義。同時，言音是隨區域國度而改變的，這裡罵人的一句話，在他處不

一定是罵人，說不定還是稱讚人的。所以，名與義是沒有直接性一致性的，只是世俗習慣的

安立。這種思想，有部同樣在那裡倡說。所以，名與義，從一面看，二者不相稱是無，二者

相稱就可以有；從另一方面看，二者是無必然連繫的。 

後代的大乘，都重視了名義沒有必然關係這一點，故有「名義互為客」等的思想。名與相（義）

無必然關係，使我們很自然的可以生起名不必有實在對象的觀念。據此而發揮之，就可以達

到只是假名都無實體。次說分別義。意念分別可分為兩類：一是真實的，如分別認識的確實

對象。一是錯誤的，如執繩為蛇、執蘊為我等。經部師依第二義而發揮之，就達到一切所緣

皆是假有的思想。如它主張十二處假中的外六處假，即等於說，凡是認識的對象，都是假名

無體性。它雖沒有說只是心識的分別顯現，然沒有對象的實在性，可以引發「分別心所現」

的思想。因探求實相，了解假名與分別，以名與分別來說明相，演進發揮到極點，就得到唯

名唯分別的結論，而成為大乘性空唯名與虛妄（分別）唯識的兩大思想。不過，在聲聞佛教

的階段上看，唯名而全無義相，唯分別而全無對境的思想，是還不會有的。他們只說：義相

是名上所含有的，相不離名，立相於能詮名上；境相是分別所含有的，要待分別顯現，立相

於能知分別上。如是以名與分別而否定於自相的「相」；「實相」一名，從前認為是實在的自

相，現在反成為空性了。學派中的傾向於名言分別的發揮，與大乘思想的開展，是很有關係

的。 
37《成唯識論》卷 9（大正 31，50b16-17）：「前真見道根本智攝，後相見道後得智攝。」 
38 咀嚼：2.引申為併吞；侵吞。（《漢語大詞典》（三），p.259） 
39 糟粕：酒滓。喻指粗惡食物或事物的粗劣無用者。（《漢語大詞典》（九），p.236） 
40 偏蔽：偏執而有所蔽；偏執不明。（《漢語大詞典》（一），p.1561） 
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之為「無元心樞」。41
 

2、自他相依中的心識相通性 

(二)、自他相依中的心識相通性：人類的意識，如發報收報機一樣，不斷的收入外來

的，也不斷的放射出去。雖然自心為分別熏習，業熏習所障蔽，不一定能無礙的交

流；但如能透過「名言無實」的關隘42，便能隨分隨力，息息相通。這也就是人類──

眾生慈愛的根據，佛法的「同體大悲」，「無緣大慈」，43都依此而確立44。 

3、息息流變中的心體完整性 

(三)、息息流變中的心體完整性：分別熏習的世俗活動中，意識是不斷的變化著。然

由於通達「名言無實」，所以知道念念的本來無礙，無限錯綜變化中的統一性。到究

極時，就是佛的心智圓滿性，與一切佛平等平等。 

 

參、佛教的世界性事例（p.344） 

從佛自覺法界性而流出的佛教，顯示了世界性的文化。現在想舉幾項事例來證成： 

（壹）語文 

一、語文： 

一、人類與一般宗教對語文之看法 

人類的思想與情感交流，語文是重要的工具。在人類習用的語文中，沒有不覺得自己

的好，容易學。當然，在民族精神衰落時，有些人會咒詛自己的語文，而以能使用外

國語文為光榮的。 

有些宗教，神化他自己使用的語文，看作神的語言；有的嚴格採用某一語文，以圖宗

教的擴展與統一。 

二、釋尊對語文之看法 

由於佛的深入語言無實性，所以使用一切語言。佛世，有人向佛建議，用印度的雅語

（梵文）來統一佛說，但佛卻不同意說：「聽用國俗言音學習佛說」。45每一語文，都

                                                       
41 印順法師《太虛大師年譜》，p.243： 

大師為此而論現實，論徹底之現實。即當前具體之變現事實而析其因素（現變實事──無始

恆轉），因素非事變外，故不得執色等質素為本以成事。據此變現事素而明實性（現事實性──

無性緣成），實理非事素外，故不得執實理為本以起事。即此現事理性以如實覺（現覺實性──

無相真如），則如理實證，不偏不謬。本此現覺以觀實變（現覺實變──無元心樞），則變非

心外，乃顯「無元心樞」之不思議現實。此本現實如是，而唯佛能實證實說，唯佛法能盡現

實之量：大師如此以成立「以心為本」之佛法。 
42 關隘：2.比喻起決定作用的轉折點。（《漢語大詞典》（十二），p.153） 
43 明 智旭《楞伽經玄義》卷 1（卍新續藏 17，481c19-482a1）： 

二慈悲無上者，觀於第一義心境界，生佛本同，凡夫迷之，枉受生死。二乘昧之，妄取涅槃。

遂發四弘，拔苦與樂，神通自在，方便具足。經云：如隨眾色摩尼，隨入眾生微細之心，而

以化身隨心量度。此是無緣大慈，同體大悲，不同三乘生緣法緣慈悲，故云慈悲無上也。 
44 確立：牢固地建立或樹立。（《漢語大詞典》（七），p.1093） 
45 印順法師《佛法概論》，pp.37-38： 

佛世前後，婆羅門教學者，根據吠陀以來的語法，整理出一種雅利安人的標準語文，稱為雅
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有他的傳統與長處，也許都有缺點，加上民族感情，更為難說，這是不能取一而廢其

餘的。有些人在語文上固執，是此非彼；有些專在推求原始意義，以為這才是某字的

本義，而不知語文是「習俗共許」，不斷變化，從來就不能免於歧義46的。所（p.345）

以佛說：「方域言辭，不應固執；世俗名想，不應深求」。47不為語文所蔽，不偏不執，

自由採用而自然交流。過去大陸的中國大寺院裡，僧眾來自各方，無形中產生一種混

合語，什麼人都說得不完全相同，可是大家都聽得懂。這也許是世界性的語文無礙最

好的事例。 

（貳）解行 

二、解行：佛法的世界性，表現在理解與實行方面，特點是： 

一、隨機適應 

(一)、隨機適應： 

（一）佛的教化雖適化無方，但內在有著關聯性與一貫性，能達同一的究竟 

以佛的慧眼來看，人類的個性、知能、興趣、習慣，都是種種不同的。所以最好的教

化，是「適化無方」，以不同的方法，來適應化導不同的眾生。但內在有著關聯性、

一貫性，能不斷的引導向上，而到達同一的究竟。這點，佛法表現為：「八萬四千法

門」，「五乘」，「三乘」，而又同歸於「不二法門」，「一乘」，「一切眾生皆成佛道」。48
 

（二）佛法的多樣性，真是佛法世界性的特徵 

佛從不以機械的，劃一49的解行來教導人；從不像神教那樣的，劃一簡單的目標，使

大家歸於同一信行。 

人類界，無論是個人、種族、國家，都有個別的不同存在，所以弘傳佛法，不但要「知

                                                                                                                                                                         
語，這是經過人工精製成的。這正在整理完成中的雅語，難於相信是釋尊常用說法的語言。

屬於雅利安族的比丘們，確乎想把佛法一律雅語化，然而被釋尊拒絕了。巴利律《小品》（五）

說：「有婆羅門兄弟二人出家，本習善語（雅語）。白世尊曰：今此比丘眾，異名，異姓，異

生，異族而來出家，各以俗語污損佛說。願聽我等以闡陀（合於韻律的雅言）達佛說。佛呵

曰：不應以闡陀達佛說，聽隨國俗言音誦習佛說」。《五分律》（卷二六），《四分律》（卷五二），

也有此記載。一律雅語化，顯然是釋尊所反對的。但隨國俗言音誦經，雅利安族的信眾，也

不妨使用他們自己的語言。總之，釋尊時代的佛教界，使用的語言，並不一律。如南方阿槃

提國的億耳來見佛，他用阿槃提語誦《義品》，釋尊稱讚他「不增不減，不壞經法，音聲清好，

章句次第了了可解」（四分律卷三九）。阿槃提是摩訶迦旃延的教化區，他用阿槃提語「細聲

誦法」，釋尊的時代已如此了。 
46 歧義：謂語言文字的意義不明確，有兩種或幾種可能的解釋。（《漢語大詞典》（五），p.350） 
47《阿毘達磨俱舍論》卷 2〈1 分別界品〉（大正 29，11b1-6）： 

經部諸師有作是說：如何共聚楂掣虛空？
※
眼色等緣生於眼識。此等於見孰為能所，唯法因果，

實無作用，為順世情，假興言說眼名能見，識名能了，智者於中不應封著。如世尊說：「方域

言詞不應堅執，世俗名想不應固求。」 

※kim idam ākāśaṃ［虛空］ khādyate［破壞］？ 

※陳．真諦譯《俱舍釋論》卷 2〈1 分別界品〉：「何故共聚破空？」（大正 29，171a20-21） 
48 參考印順法師《佛法是救世之光》〈一二、從學者心行中論三乘與一乘〉，pp.141-144。 
49 劃一：1.一致；統一。（《漢語大詞典》（二），p.741） 
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法」，而且要「知時」、「知眾」。50萬不能製定大小劃一的帽子，不問人的頭大頭小，

勉人以一致頂（p.346）戴。所以佛法中說：小藥師的藥籠裡，只有一樣藥，能治一種

病。大藥師有種種藥，能治一切病。51
 

雖然在一般人看來，今日世界的佛教，每有出入；或者嫌他沒有嚴密的世界性組織，

如天主教一樣。其實，佛法的多樣性，真是佛法世界性的特徵。真能在佛法中進修的，

自會有同一的傾向，進入同一的至善境地。 

二、自由抉擇 

 (二)、自由抉擇： 

（一）對於不同的教說，佛弟子是尊重自由思考的 

佛法是適應不同的根性，或淺或深，或予（為人悉檀）或奪（對治悉檀）。對於不同

的教說，佛弟子是尊重自由思考的。 

特別是「應理論者52」，進展到但立現、比二量，不立聖教量以自拘蔽（聖教的真理，

一定是合於現量比量的）。53
 

依義不依語──不受語文所困蔽，重視內含的意義，尤其是注意到為什麼這樣說。「依

了義不依不了義」──在不同義理中，有批判抉擇的自由，所以是「理長為宗54」。 

（二）無論是佛說的隨機性，或教義的自由抉擇，都必然是反教條的 

自由思考與自由抉擇，展開了小大，空有的深義。無論是佛說的隨機性，或教義的自

                                                       
50《中阿含經》卷 1〈1 七法品〉〈1 善法經〉（大正 1，421a14-17）： 

爾時，世尊告諸比丘：「若有比丘成就七法者，便於賢聖得歡喜樂，正趣漏盡。云何為七？謂

比丘知法、知義、知時、知節、知己、知眾、知人勝如。」 
51《大智度論》卷 24〈1 序品〉（大正 25，235c10-21）： 

復次，聲聞法總相：但知苦，知苦因，知苦盡，知盡苦道。譬如二種醫：一者、但知病、知

病因、知差病、知差病藥，而不知一切病、不知一切病因、不知一切病差、不知一切差病藥。

若復但知治人病，不知治畜生病；或能治一國土，不能治餘國土；有能治數十種病，不悉知

四百四種病。病因、病差、差病藥，亦如是。二者、於四種中悉皆遍知，遍知藥，遍知病。

聲聞人如小醫，不能遍知；菩薩摩訶薩如大醫，無病不知，無藥不識。以是故，聲聞法應具

足，菩薩法應當學。 
52（1）印順法師《說一切有部為主的論書與論師之研究》，p.563： 

阿毘達磨論者，一向以為：論（多分）是了義說，而經多分是隨機的方便說，有餘說；

所以「正理為量」，稱應理論者。經部譬喻師，是「以經為量」的。尊重經說，以為佛

說是了義的，盡量保持經說，而不加修正與補充。 

（2）印順法師《說一切有部為主的論書與論師之研究》，p.658： 

本來，上座系的阿毘達磨，是重思考，重理性的，所以自稱為「正理論者」，「如理論者」，

「應理論者」。以理為準則，解說一切契經；契經的是否了義，盡理不盡理，以正理為

最高的判斷，而不是依賴傳統的信仰。 
53《瑜伽師地論》卷 30（大正 30，451c25-26）： 

三量：一、至教量，二、比度量，三、現證量。 
54 印順法師《印度之佛教》，p.117： 

分別說者，學無常師，理長為宗，分別取捨而求其當也。 
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由抉擇，都必然的是反教條55的。 

反教條的宗教，也許有人覺得希奇，其實只是相應於世界性的特徵。反教條的自由學

風，在中國的天台、賢首宗，特別是禪宗裡，到得最確實的證明。一般教學，不免受

到翻譯語文（p.347）的拘蔽，或印度教派的局限。重於實踐的禪者，從中透出而演為

禪宗。不用固有的術語，固有的教說，號稱「不立文字56」，而照樣學習佛法，傳布佛

法，成為千年來的中國佛教主流。 

三、兼容並蓄 

 (三)、兼容並蓄： 

（一）佛對於教外，一向以「道並行而不相悖」的精神來處理 

不但佛教內部的無限眾多而一致，對於教外，也一向以「道並行而不相悖57」的精神

來處理。佛世，一位異教徒，信仰佛法以後，想斷絕一向敬奉的外道們的供養，但佛

勸他照常的供給他們。58佛法沒有一筆抹煞異教，覺得在人性淨化的進修過程中，這

只是程度低一些而已。 

（二）佛不拒異教於善法之外，反而認為有些是菩薩的教化 

佛不拒異教於善法之外，決不如異教那樣的狹隘，對於不同的宗教，一律看作惡魔，

認為非墮地獄不可。狹隘的排他性，也許真是惡魔的特質。相反的，以佛法看來，不

同的宗教、學術，雖不是佛教，但儘有些是菩薩的教化。 

（三）佛教的特質在於寬容，能與世界一切良善的文化共存，引向完善的境地 

                                                       
55 教條：2.宗教中要求信徒信從遵守的信條。現指僵死的、凝固不變的某種抽象的定義或公式。

亦指使人盲目接受或引用的清規、教義等。（《漢語大詞典》（五），p.448） 
56 印順法師《永光集》，pp.233-234： 

從達摩到慧能，還是不離經教的。由於大唐開始衰亂，五代的衰亂更甚，北方的義學衰落，

禪者也日漸中國化。一則由於「以心傳心」、「不立文字」的傳說，引發離經教而自成一套的

禪語，如「祖師西來意」、「本分事」、「本來人」、「本來面目」、「無位真人」、「這個」、「那個」、

「白牯牛」等。 
57 相悖（ㄅㄟˋ）：相違背。（《漢語大詞典》（七），p.1135） 
58《增壹阿含．7 經》卷 41〈45 馬王品〉（大正 2，775a19-b18）： 

爾時，長者手自斟酌，行種種飲食，供養佛及比丘僧。爾時，尸利掘長者見如來食訖，除去

鉢器，更取小座，在如來前坐。爾時，世尊與長者及八萬四千眾說微妙之論，所謂論者：施

論、戒論、生天之論，欲不淨想，淫泆大患，出要為樂。如來觀彼長者心意及八萬四千眾心

開意解，無復塵垢，諸佛世尊常所說法，苦、習、盡、道，盡與八萬四千眾說，廣分別其行。

爾時，眾人即於座上，諸塵垢盡，得法眼淨，猶如新衣易染為色。爾時，庶人亦復如是，各

於坐上，以見道跡，以見法得法，分別諸法，度諸狐疑，得無所畏，更不事餘師，自歸佛、

法、僧而受五戒。爾時，尸利掘長者自知得道跡，前白佛言：「寧施如來毒，獲大果報，不與

餘外道異學甘露，更受其罪。所以然者，我今以毒食請佛及比丘僧，於現法中得此證驗。長

夜為此外道所惑，乃興斯心於如來所，其有事外道異學者，皆墮邊際。」佛告長者：「如汝所

言而無有異，皆為他所誑。」爾時，尸利掘白佛言：「自今已後，不復信此外道異學，不聽諸

四部之眾在家供養。」佛告長者：「勿作是說。所以然者，汝今恒供養斯諸外士，施諸畜生，

其福難量，況復人乎？若有外道異學問曰：『尸利掘是誰弟子？』汝等云何報之？」爾時，尸

利掘即從坐起，長跪叉手，白世尊言：「勇猛而解脫，今受此人身，是第七仙人，是釋迦文弟

子。」世尊告曰：「善哉！長者！乃能說此微妙之歎。」 
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一切文化的發展，受到地區及時代的局限，不能不有偏蔽，甚至包含毒素，但在教化

當時當地的人類來說，不能不說有著良善而積極的成分。這種寬容的立場（事實也確

實如此），表達了佛教文化觀世界性。能與世界一切良善的文化共存，陶練59一切偏蔽，

而引向崇高完善的境地（p.348）。 

佛法在中國，影響了中國的儒（理學）60，道（全真派）61；在印度，影響了後起的

印度教學。傳到希臘與埃及，也促成了西方神教的革新。雖然他們在固有傳統文化的

根柢上，融攝了佛法，或者反而誹毀佛法，然在佛法泛應的精神上，依然是滿意的部

分成功。 

佛法必須保存佛法的完整性與原則，不斷的影響一切，而使世界文化，充滿了佛教世

界性的精神，共向於究竟的極則62。 

（參）制度 

三、制度： 

在佛教的制度中，可以說到兩點： 

一、佛教是有僧團組織的，但佛是典型的民主導師 

(一)、佛教是有僧團組織的，佛是實際的領導人，也是弟子們心目中的教主。但佛卻

說：「我不攝受眾」63；又說：「我亦是僧數」64。出家僧眾的組織，佛並不以領導者

自居，而說：「以法攝僧」。法是真理與德行，大眾是受了真理與德行的感召而集合起

來的。人人可以解脫，人人可以成佛，平等平等，所以佛也是眾僧的成員之一。僧團

以會議而辦事，佛真是典型的民主導師！ 

二、佛教的僧制，可適應時地人的需要而調整 

                                                       
59 陶練：陶冶習練。（《漢語大詞典》（十一），p.1039） 
60《中國大百科全書》〈中國歷史．理學〉，p.570： 

Lixue 理學：中國封建社會中、後期最重要的儒家學派，學者以“理”或“道”為哲學基本範

疇，探討“性命義理”，故稱“理學”，又稱“道學”。理學起於北宋，盛於南宋，宋理宗

趙昀時，曾成為佔據主導地位的官方哲學，後經金、元、至明末清初逐漸衰落。 

唐中葉以後，社會階級關係的變化，經濟和政治的發展，思想領域中儒、佛、道三家長期又

鬥爭又融合的結果，為新儒學的產生準備了經濟、政治和思想的條件。唐代孔穎達修《五經

正義》，對漢、魏以來的經學作了總結，舊儒學走上了末路。從宋代開始，學者突破舊註疏的

束縛，憑己意自由說經，形成了懷疑古代儒家經典的風氣。此後，不少學者依據儒經，進而

探討有關宇宙包括自然界和人類社會的起源與構成的原理，各自建立起理論體系，形成了宋

代新儒學的流派。理學即是其中的一個學派。 
61《中國大百科全書》〈宗教．道士〉，pp.76-77： 

道士之稱始於漢，當時義同方士。北魏寇謙之改革天師道，規定道徒可在家立壇，朝夕禮拜，

不必出家修行。金元之際，全真道等興起，仿照佛教規定，道士不蓄妻、不茹葷，須出家住

叢林。遂形成出家的全真道道士和在家的正一道道士兩類。 
62 極則：猶言最高准則。（《漢語大詞典》（四），p.1134） 
63《長阿含經》卷 2〈2 遊行經〉（大正 1，15a26-b1）： 

佛告阿難：「眾僧於我有所須耶？若有自言：『我持眾僧，我攝眾僧。』斯人於眾應有教命，

如來不言：『我持於眾，我攝於眾。』豈當於眾有教令乎？」 
64 如《中阿含經》卷 47〈3 心品〉〈180 瞿曇彌經〉（大正 1，721c28-29）。 
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(二)、適應時地需要，關於集體生活，佛是制有大眾共遵的規律。但佛又說「隨方毘

尼」65，這是說：衣食等事，凡佛所制，而餘處覺得杆格66難行的，可以不行。佛沒

有制訂，而在他處卻認為必要的，佛也認為是對的（p.349）。這所以，佛教的僧制，

不拘於印度的舊俗，而在中國、日本等，都演化為不盡相同的制度。 

（肆）結說 

總之，佛教是適應一切，遍入一切，而引令向上，並非打倒一切，而標榜死定的法制，

向全世界去強力推行。 

 

肆、結論 

（壹）佛法以化除實體的世界觀，銷融自我的人生觀；闡揚世界性原理，培養人類的新意識 

佛教的世界性，是根源於法界現證的。從此而流出的「法界等流」──語文、思想、

制度，無不表現了世界性，而充滿平等、自由、民主、寬容、慈悲的內容。所以說「發

揚佛法以鼓鑄世界性的新文化」，不是以一套新的來取代舊的，也不是打倒其他宗教而

推行佛教，而是從發揚佛法中，化除實體的世界觀，銷融自我中心的人生觀；闡揚世

界性原理，培養人類世界性的新意識；從世界性的思想中心，調整、改進，陶練現有

一切的文化，而使其融合、進步，適應新的時代，成為新文化的內容。使每一國家、

民族、個人，都能和樂善生於新的文化，新的時代裡。 

（貳）佛教革新的有力工具，便是佛法的「空觀」與「無我觀」 

說到這裡，再扼要的指出：法界性的文化──佛教，可說是從文化核（p.350）心──

人類意識內容去革新，主要是從實體的事物，實體的自我執見上去革新。所以革新的

有力工具，便是佛法的「空」、「無我」觀了。唯有這樣，才能有真正的平等，自由與

慈悲。 

相反的，從實體而來的事事差別，自他敵對，就是反世界性的文化基礎。從一切敵對

去考察，這才會以矛盾為真理；才會覺得自己與一切人為敵，人人是惡人。這是人類

的敵對性，殘酷、仇恨的意識來源。雖有人能意識到事物自他的融和性，然由於實體

性、自我感的固執，表現在宗教或哲學中，終於不能是平等的、民主的，而被看為一

切從屬於此實體的。如見於政治意識，那不外乎希特勒式的公民表決，史達林式的民

主領袖。67在這種精神意識中，也沒有真正的博愛，相反的是仇恨的懲罰。上帝愛世人，

而結果是以洪水來淹沒了一切人類。 

                                                       
65 唐 澄觀《大方廣佛華嚴經隨疏演義鈔》卷 85〈39 入法界品〉（大正 36，664b15-17）： 

小乘教說，雖非我所制，例於餘方所不應行者，亦不應行，名曰隨方毘尼。 
66 扞格不入：扞：絕；格：堅硬；扞格：相互抵觸，格格不入。過於堅硬而難於深入。形容彼

此意見完全不合。《禮記．學記》：“發然後禁，則扞格而不勝。”鄭玄注：“扞：堅不可入之貌。” 
67 印順法師《佛法是救世之光》，pp.17-18： 

魔是很多的，自己內心中的惡念、煩惱，是魔；擾亂家庭、社會的安寧與和平，使大家陷於

苦痛的深淵的人，也是魔。如希特勒，史達林，他們都是障礙世界和平自由的，使世界人類

不能實現和諧共存的生活，而掀起仇恨、鬥爭，使世界人類陷於戰爭的苦痛中，所以人們就

稱他們為「希魔」「史魔」等。 


