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台灣漢傳佛教的未來藍圖： 

以白聖、印順、星雲等長老的芻議為例 

國立台北教育大學台灣文化研究所二年級 

張辰瑋  

摘要 

    清末民初，面對中國佛教長期的積習與問題，佛教內部的現代化改革方興未

艾，但有鑑於當時的環境因素，皆難以施展開來。反而是在國共內戰發生後，部

分外省僧侶跟著中華民國政府撤退來台，在這改朝換代的權力真空中，台灣遂成

為實踐佛教改革的處女地，許多僧侶也或隱或顯地將台灣視為復興漢傳佛教的基

地，因而從這個角度對於台灣佛教的發展有過一些芻議與發想。本文主要聚焦在

二十世紀後半葉，對台灣佛教有過重大影響的白聖法師（1904-1989）、印順法師

（1906-2005）、星雲法師（1927-2023）這三位長老身上，以白聖法師的〈我對

佛制改革的意見〉（1951）、印順法師的〈契理契機之人間佛教〉（1989）、星

雲法師的〈佛教的前途在哪裡〉（1990）這三篇文章為例，分別呈現出這幾位長

老，對於漢傳佛教在台灣發展的「制度藍圖」、「思想藍圖」與「文化藍圖」等

方面的構想。 

    在台灣解嚴與民主化之後，佛教教界也逐漸意識到自身的主體性，台灣不再

只是被當作漢傳佛教單向的接收者或中興基地，更是創造出新制度、新思想、新

文化的場域。且在進入到二十一世紀以後，台灣佛教變得更加多元化，漢傳佛教

也不再一家獨大，因此「漢傳佛教在台灣的未來」也成為更加急迫的議題，而思

考未來最好的方式即是先認真面對歷史，故本文略以先德的這三篇文章為例，希

翼今人亦可據此重新反思台灣漢傳佛教的未來。 
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一、 前言：被作為漢傳佛教中興基地的台灣 

    清末民初，中國大陸因為政治局勢的內外交迫，中國的漢傳佛教也面臨了千

年未有之變局，而出現了許多改革的呼聲。由居士領導的有歐陽漸、楊仁山、梁

漱溟等人，由僧人所領導的則有被稱為「民初四大師」的太虛、虛雲、弘一、印

光等法師，在這些佛教現代化的改革浪潮中，最具代表性的就是太虛大師（1890-

1947）1 所提出的三種佛教革命──教理革命、教制革命、教產革命──對於後

世的影響最為深遠。2 但因為戰亂的因素，這些改革大多功敗垂成，例如太虛大

師就曾發表〈我的佛教革命失敗史〉一文，坦誠自身的因緣與能力有限，相關改

革仍有待後人繼續進取。3 

    1945年過後，因為國民黨政府逐漸在國共內戰中失利，部分外省僧侶透過各

種方法來到台灣，來到這片新土地之後，原本在中國大陸難以推動的佛教改革，

突然在台灣這塊土地上就有了新的契機。首先，來到台灣的外省僧侶總共只有幾

百人，緊密的宗派體系無法跟著一起來台，且來台的僧侶以青年僧居多，因而對

於改革的接受度也較高；4 再者，政府「去日本化」的政策也打壓了被日本佛教

影響的台灣佛教，使得外省僧侶特別具有「代表正統漢傳佛教」的話語權，例如

台南開元寺的住持高執德（1896-1955，法號證光）就在白色恐怖中被槍殺，間接

促使本土僧侶噤聲；5 第三，在台灣佛教權力中空的情況下，中國佛教會（簡稱

 
1 釋太虛，俗名呂淦森，出生於浙江海寧，1904年於吳江小九華寺禮士達法師出家。1907年於

慈谿西方寺閱藏，後又接觸改革派思想家的文章，1909年至楊仁山創辦的南京祇洹精舍就

讀，並與革命黨結交。1912年中華民國成立後，即在南京發起籌辦佛教協進會，1913年在敬

安法師（八指頭陀）的追悼會上提出「教理、教制、教產」等三大佛教革命，1923年創立世

界佛教聯合會。太虛大師亦曾創辦武昌佛學院、焦山佛學院、漢藏教理院、棲霞佛學院等教育

機構，影響僧眾無數，因而被視為佛教現代化改革的先驅。 

2 1912年中華民國成立之後，太虛大師便到南京打算籌組佛教協進會，並在面對寺產被軍閥所

奪的問題上，他於 1913年提出了中國佛教的學理革命、財產革命、組織革命（後世稱之為

「教理、教產、教制」的革命）。參：釋太虛，《太虛大師自傳》，收錄在《太虛大師全

書》，第 29冊，（台北：善導寺，1980），頁 204。 

3 釋太虛，《太虛大師自傳》，收錄在《太虛大師全書》第 29冊（台北：善導寺，1980），頁

62-63。 

4 闞正宗，《台灣佛教一百年》（台北：東大，2016），頁 165-218。 

5 闞正宗、蘇瑞鏘，〈台南開元寺僧證光（高執德）的「白色恐怖」公案再探〉，《中華人文社
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中佛會）因著戒嚴時期《人民團體法》規定一個宗教只能有一個全國性團體，而

長期掌握了教界的最高權力，6 並自 1953年起壟斷了舉辦三壇大戒的權力，以此

來掌控台灣寺廟與僧侶的管理權。7 在台灣佛教重新洗牌、外省僧侶有許多改革

意願高的青年僧、中國佛教會單一權威領導等多重因素匯聚下，來自中國大陸的

佛教改革思想與情操突然就有了可以伸展的空間。正如同國民黨政府來台後，長

期將台灣視為光復大陸的「中興基地」，來台的外省僧侶在設想台灣佛教的未來

藍圖時，除了「延續太虛大師的改革」、「傳揚正信的佛教」等宗教意識型態以

外，也具有「保存漢傳佛教的傳統」、「成為重建中國佛教的預備軍」等政治、

文化上的意識形態，而將台灣視為漢傳佛教的中興基地，從這個角度去建構台灣

佛教的未來。8 

    要如何建構台灣漢傳佛教的未來藍圖？這本身是個十分龐大的議題，本文無

法在有限的篇幅中討論盡所有可能性，因此筆者初步嘗試從戰後來台的外省僧侶

中，選擇幾位最有影響力的僧侶與其最具代表性的文章來做為範例。本文以白聖

法師的〈我對佛制改革的意見〉（1951）9 、印順法師的〈契理契機之人間佛

教〉（1989）10 、星雲法師的〈佛教的前途在哪裡〉（1990）11 為例，這三位長

老比丘與這三篇文章，正好可以對應戰後台灣佛教的幾個不同的面向。白聖法師

自 1957年到 1986年間長期擔任中國佛教會理事長（或常務理事），並多次主持

三壇大戒，可說是掌握了戒嚴時期台灣佛教的最高權力，而這篇〈我對佛制改革

 
會學報》第 2期（2005.03），頁 252-288。 

6 鍾秀美，《解嚴後的佛教團體--以中華佛寺協會為例》（新竹：玄奘大學宗教學系碩士論文，

2014），頁 33-35。 

7 侯坤宏，〈從「人際關係」看戰後台灣佛教〉，《圓光佛學學報》第 40期（2022.12），頁

137-174。 

8 例如，聖嚴法師在剛解嚴時仍然表示：「中共只是用宗教作為統戰的工具，不能指望中國佛教

的復興，是由於中共的推動，中華民國復興基地的台灣，才是唯一能夠負起復興中國大乘佛教

使命的地方。」引自：釋聖嚴，〈當代佛教的衝擊〉，《明日的佛教》（台北：東，1988），

頁 152。 

9 釋白聖，〈我對佛制改革的意見〉，《人生》第 3卷第 8期（1951.09），頁 9-11。 

10 釋印順，〈契理契機之人間佛教〉，《華雨集》（第四冊）（新竹：正聞，1993），頁 1-70。 

11 釋星雲，〈佛教的前途在哪裡〉，《人間佛教論文集》（第五冊）（高雄：佛光，2017），頁

190-250。 
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的意見〉就是白聖法師希望透過中佛會實踐的改革方案，因此雖然最終無法全然

實行，但其觀點的影響力仍十分可觀。印順法師雖然未掌握機構權力，但其著作

亦成為早期佛學院的標準教科書，他演進了太虛大師所提倡的「人間佛教」，也

對佛光山、法鼓山、慈濟等三大教團影響深遠；而〈契理契機之人間佛教〉可以

算是印順法師在回應外界質疑時，對於其一生思想綱要性的總結，不可謂不重

要。星雲法師亦沒有尋求體制內的改革，而是自己另創教團，創立佛光山成為許

多新教團制度的典範，這篇〈佛教的前途在哪裡〉是其佛光山事業經驗的總結性

陳述，並希望眾人也朝同樣的方向努力，亦可說是十分具分量的發言。 

    雖然這三位長老與這三篇文章具有一定的代表性，可以作為僧眾們對於台灣

漢傳佛教發展的一種視角，但本文依舊有其限制。首先，這三篇文章主要是限定

在戒嚴時期與剛解嚴時的作品，可以說比較是對於台灣佛教未來藍圖的「早期觀

點」，在後來台灣佛教走向多元化之後，許多新的現象與趨勢遠非早期所能想

像；再者，本文只以三位外省比丘長老為例，尚未含括本省僧人、比丘尼眾、有

影響力的居士等台灣佛教重要組成人士的意見，因而在視角上必定會有所疏漏。

雖然有以上的限制，但在有限的篇幅中，本文仍可作為一個參考視角，讓讀者透

過這些長老大德曾經提倡過的改革構想，進一步思考台灣佛教的現狀與未來。 

 

二、 制度藍圖：白聖法師的〈我對佛制改革的意見〉 

    白聖法師（1904-1989）12 於 1930年代在中國大陸時期，就曾協助時任中國

佛教會理事長圓瑛法師（1878-1953）13 傳戒；1937年圓瑛法師將臨濟宗七塔

 
12 釋白聖，俗名胡必康，生於湖北應城，1921年於九華山祗園寺禮龍巖法師出家，後畢業於上

海法藏佛學院。1948年因內戰來台，自 1953年中國佛教會在台傳戒始，白聖法師便屢次任三

壇大戒要職；1957年至 1986年，白聖法師陸續擔任中國佛教會第三、八屆常務理事，第四、

六、七、九、十屆理事長；1981-1989年期間任世界佛教僧伽會會長。 

13 釋圓瑛，俗名吳亨春，生於福建古田，1896年於鼓山湧泉寺禮增西法師出家，1909年任寧波

接待寺住持。1929年，圓瑛法師與太虛大師共同改制中國佛教會，且於 1929-38年間擔任中佛

會理事長，但被認為是相對於太虛大師的佛教保守派；1945年，於上海創辦圓明楞嚴專宗學

院；1953年，中共中國佛教協會成立，圓瑛法師擔任首任會長。 
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寺、鼓山寺兩寺的法脈傳給白聖法師；並在 1945年圓瑛法師創辦「上海圓明楞

嚴專宗學院」時，就由白聖法師擔任教務主任。後來白聖法師 1948年來台，購

得台北十普寺，以此為據點收留外省僧侶；中國佛教會來台後於 1950年復會，

也是在十普寺舉行初次會議，白聖法師因而逐步進入中佛會領導階層；之後又透

過傳戒活動逐步擴展勢力，於 1957年至 1986年間長期連任中佛會理事長（或常

務理事）1981年始又任世界僧伽會會長，直至 1989年圓寂。14  

    雖然白聖法師在戒嚴時期長期擔任台灣佛教界最高權力機構──中國佛教會

的理事長，並實際上管理著傳戒的事務，但其對於佛教制度的改革並沒有人們想

像中的順利。1951年白聖法師在《人生》雜誌第 3卷第 8期發表〈我對佛制改革

的意見〉一文，當時並沒有引起廣大的回響，但仍被主編東初法師評為「精心創

作」；15 1977年時，為因應世界佛教華僧會的教制改革提案，白聖法師又將此文

發表在《中國佛教》第 22卷第 2期，卻引起教界議論，但時隔多年白聖法師仍

以同一篇文章代表自身的看法，這代表此構想在白聖法師親身主持中佛會多年後

仍沒有改變。16  

    在〈我對佛制改革的意見〉一文中，白聖法師對於教制改革的想法主要有以

下幾點：（一）將全體僧尼分為「上座部」與「大眾部」，上座部須進行考核方

可有資格勝任，代表佛教的清淨形象；大眾部則可成家，住在寺外，著便服，主

要工作是協助上座部僧侶弘法，也為佛教執行社會事業。（二）廢除個別宗派傳

法的傳統，統一在全國寺廟中設立「禪、教、律、淨、觀」五堂，令學僧在一寺

中即可學習不同法門。（三）除日常開支外，寺廟財產由全體佛教徒共有，住持

 
14 黃慧茹，《白聖法師與中國佛教會在台灣的經營（1949-1963）》（嘉義：國立中正大學歷史

研究所碩士論文，2012），頁 37-80。 

15 黃慧茹，《白聖法師與中國佛教會在台灣的經營（1949-1963）》（嘉義：國立中正大學歷史

研究所碩士論文，2012），頁 94。 

16 釋白聖，〈釋疑錄〉： 

    我那篇改制文章，是我在大陸上看到佛教非改革不可的構想。初到台灣沒有事做，就把他

寫了出來發表，當時無人反應，到了前幾年，竟然掀起一大風潮，少數持同意，多數持反對，

但我把那些正反兩面的文章都收集起來，以便將來印行，功之與過，等待未來佛教去作評判。 

引自：釋白聖，〈釋疑錄〉，《戒堂講話集》（台北：中國佛教刊社，1987），頁 102。 
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傳承要由公開選舉的程序進行，而不再私相授受。（四）僧尼皆須接受佛學教

育，並定期舉辦考試，以此學歷評定僧侶等級。 

    白聖法師改革的制度藍圖有兩個特點：第一，這是一個十分「中央集權」的

改革方案，直接廢除了各宗各寺的獨立性，希望透過集中管理的方式來統一解決

佛教的亂象，這可能是受到白聖法師長期待在體制內的處境影響。這看似是最高

效的改革方式，但即使在戒嚴時代也沒有組織可以做到這一點，政府亦沒有理由

支持中國佛教會這樣做，在解嚴之後就更不可能了。17 不過即使這樣的一種制度

改革，無法透過公權力強力推行到全國所有的寺廟中，但在自主創立的新教團中

卻是有可能實行的制度，例如佛光山就有推行一套完整的僧侶等級與考核機制，

慈濟也有帶髮修行的「清修士」制度；18 在佛光山、法鼓山等教團中，信眾也都

可以選擇不同法門修行。 

    第二，這些制度上的改革，雖然白聖法師有論及隋唐時代的佛教制度，但更

多是參考明治維新以後的日本佛教（文中亦有提及）。19 不過從戰後台灣佛教實

際發展的情況來看，中佛會的傳戒制度，實際上已經逐步消滅了日本佛教在台灣

的影響力，原本受日本影響而成家的比丘、帶髮修行的齋姑也都被告知要重新受

 
17 解嚴過後，中國佛教會不再是佛教界唯一的最高權力組織，而開始出現許多與中國佛教會平行

的全國性佛教組織。 

18 吳碧華，〈清修士終身奉獻，精舍為家〉： 

    「清修士」 是證嚴上人為願意清淨修行居士設立的制度，清修士沒有家業牽絆，以出家

人清淨身心，在慈濟志業發揮良能，分擔如來家業。 

    清修士跟法脈宗門傳承關係密切。上人當時開示：「眾生的心沒有淨化，我永不休息，我

會做到最後一口氣。然而人生苦短，想及自己已屆七旬，既於過去四十年間穩扎四大志業基

礎，此時新年輪開始運轉，就要致力傳承靜思法脈。四大志業都要有不同的人才，而且他們要

跟社會接觸，因為慈濟宗門是入群眾的，要以出家的精神，做入世的志業。 

引自：吳碧華，〈清修士終身奉獻，精舍為家〉（大愛閱讀網站），網址：https://daaimobile. 

com/project/5da81c44364b93000741c0da（2023.09.26瀏覽）。 

19 釋白聖，〈我對佛制改革的意見〉： 

    日本明治維新後的佛教，各宗派(云七宗八派)都派有青年僧侶，留學歐美，求受新時代的

知識。其歸國後，對於本宗教義，極力發揚光大。所以日本佛教比較有組織，有能力，有成

就，能為全國民敬仰。我們今後宜採取現時代的教育方式，教育僧尼，造就他們與普通一般國

民教育程度相同。將來纔能立足於社會，而為社會服務。 

引自：釋白聖，〈我對佛制改革的意見〉，《人生》第 3卷第 8期（1951.09），頁 11。 
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戒或獨身。20 因此，雖然日本佛學的領先地位始終影響著台灣佛教，但就僧制與

戒律方面，戰後台灣漢傳佛教的主流風氣，對日本的影響仍是避之惟恐不及的，

這是白聖法師即使身為中佛會最高領袖也無法扭轉的局面。 

 

三、 思想藍圖：印順法師的〈契機契理之人間佛教〉 

    印順法師（1906-2005）21 在 1930年代左右，到太虛大師創辦的焦山佛學院

任教，之後又到漢藏教理院任教，因而與太虛大師結下師生緣；當太虛大師圓寂

後，印順法師負責編輯《太虛大師全書》，而被視為是太虛大師的傳人。22 1952

年，印順法師經香港而到台灣時，就因李子寬的邀請而駐錫台北善導寺，之後因

為白色恐怖的「《佛法概論》事件」，便亟欲遠離權力中心。23 1964年起，印順

法師便長年閉關寫作，並在後來出版了《妙雲集》、《華雨集》等系列著作，而

成為戰後台灣最著名的佛教思想家。24 

    1930年代，為扭轉中國人把佛教與喪事、亡者連結的印象，太虛大師就曾提

倡「人生佛教」、「人間佛教」，主張佛教要入世，消除「鬼化的佛教」，積極

地參與人間事務，將佛教與現代人的生活、現代的價值觀連結在一起；25 後來印

順法師更深入《阿含經》與印度佛教思想史，認為人間佛教不僅要避免「鬼化的

 
20 江燦騰，《台灣近代佛教的變革與反思：去殖民化與台灣佛教主體性確立的新探索》（台北：

東大，2003），頁 229-246。 

21 釋印順，俗名張鹿芹，出生在浙江海寧。1930年於普陀山福泉庵禮清念法師出家，1931年到

太虛大師創辦的閩南佛學院受教，受太虛影響深遠。1949年因為國共內戰，經香港於 1952年

到台灣，接任台北善導寺住持，並創辦新竹福嚴佛學院、台北慧日講堂。1964年起，印順導

師於嘉義妙雲蘭若、台中華雨精舍等地閉關著書，並於 1973年出版《妙雲集》、1993年出版

《華雨集》等著作全集，對於近代漢傳佛教的思想有重要的影響。參：侯坤宏，《印順導師年

譜》，（台北：國史館，2008），頁 11, 20, 96, 217, 220, 273, 363。 

22 侯坤宏，《印順法師年譜》（新北：國史館，2008），頁 63。 

23 闞正宗，〈善導寺時期(1952~1957)的印順法師──「佛法概論事件」前後相關人物的動向〉，

《印順思想：印順導師九秩晉五壽慶論文集》（新竹，正聞，2000），頁 383-401。 

24 江燦騰，《當代台灣人間佛教思想家：以印順導師為中心的薪火相傳研究論文集》（台北：新

文豐，2001），頁 1-15。 

25 1933年 10月，太虛大師在漢口演講〈怎樣來建設人間佛教〉，大師這時則是以「人間佛教」

一詞來表達佛教對於建設大同世界的必要性。參：釋太虛，《太虛大師自傳》，收錄在《太虛

大師全書》（第 24冊）（台北：善導寺，1980），頁 431。 
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佛教」，也要避免後期受印度教影響的「梵化、天化的佛教」，而「人間佛教」

就成為印順法師的代表性思想。26 1973年《妙雲集》出版後，在教界、學界都引

起一陣風潮，但有些人苦於印順法師著作太多，不容易掌握其精神，因此 1989

年時印順法師就撰寫〈契理契機之人間佛教〉來回應這部分的需要，並在後來將

其編輯到《華雨集》裡。27  

    在〈契理契機之人間佛教〉一文中，印順法師對於佛教的思想改革有以下幾

個主張：（一）要復興佛教，需「立足於早期佛教的純樸，宏傳初期大乘之行

解，其中梵化之機應慎，再取後期佛教之確當者」28 。（二）大乘佛教分為「性

空唯名」、「虛妄唯識」、「真常唯心」三系，29 其中龍樹中觀的「性空唯名

系」是最符合原始佛法對緣起說的詮釋；「虛妄唯識系」也具有一定的可取之

處；而影響中國佛教最深的「真常唯心系」與「佛性論」則具有梵化之嫌，需謹

慎對待。（三）後期的大乘佛教，諸如密宗、淨土宗、中國的禪宗，都具有「天

佛一如」的傾向，而過度傾向於方便說，因此如今該提倡的是少壯的佛教，以初

 
26 釋印順，〈契理契機之人間佛教〉： 

    我是繼承太虛大師的思想路線（非「鬼化」的人生佛教），而想進一步的（非「天化」

的）給以理論的證明。從印度佛教思想的演變過程中，探求契理契機的法門；也就是揚棄印度

佛教史上衰老而瀕臨滅亡的佛教，而讚揚印度佛教的少壯時代，這是適應現代，更能適應未來

進步時代的佛法！ 

引自：釋印順，〈契理契機之人間佛教〉，《華雨集》第四冊（新竹：正聞，1994），頁

69。 

27 釋印順，〈契理契機之人間佛教〉： 

    三年前，宏印法師的『妙雲集宗趣窺探』說：「我積多年的見聞，總覺得這些人的批評，

抓不住印公導師的思想核心是什麼，換句話說，他們不知『妙雲集』到底是在傳遞什麼訊

息」！最近，聖嚴法師在『印順長老的佛學思想』中說：「他的著作太多，涉及範圍太廣，因

此使得他的弟子們無以為繼，也使他的讀者們無法辨識他究竟屬於那一宗派」。二位所說，都

是很正確的！我在修學佛法的過程中，本著一項信念，不斷的探究，從全體佛法中，抉擇出我

所要弘揚的法門；涉及的範圍廣了些，我所要弘揚的宗趣，反而使讀者迷惘了！ 

引自：釋印順，〈契理契機之人間佛教〉，《華雨集》（第四冊）（新竹：正聞，1994），頁

1。 

28 釋印順，〈契理契機之人間佛教〉，《華雨集》（第四冊）（新竹：正聞，1994），頁 1。 

29 釋印順，《成佛之道》： 

    以大乘法來說，可條別為三大系，太虛大師稱他為：法性空慧，法相唯識，法界圓覺。我

也曾稱之為：性空唯名，虛妄唯識，真常唯心。名稱不同，內容大致一樣。古代賢首宗，判大

乘為：法相宗，破相宗，法性宗，也還是這大乘三系。 

引自：釋印順，《成佛之道》（新竹：正聞，1980），頁 360。 
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期大乘「人菩薩行」的精神重振佛教。 

    在〈契理契機之人間佛教〉此文中，印順法師將印度佛教思想史分為三個時

期，也把大乘佛教分為三個系統，並在此分類中表達對於龍樹中觀思想的推崇，

以及對於後來佛教梵化產生質疑。對於漢傳佛教的思想改革，印順法師認為應該

要回歸印度佛教思想史的脈絡，以青年時代的印度佛教，來去判斷中國佛教義理

的確當性，這樣的想法與教判頗受到學術界的歡迎；但印順法師對於禪宗、淨土

宗、密宗的質疑，就會冒犯到部分信仰者的價值體系。從 1950年代至 21世紀，

都陸續有人認為印順法師的思想，是在質疑中國大乘佛教的傳統，因而採取激烈

的對抗手段。30 因此雖然印順法師的思想影響範圍很廣，但願意深入實踐的教團

仍是少數，31 目前印順思想在台灣佛教內，仍是處於一種介於主流與非主流的辯

證性關係中。32 

 

四、 文化藍圖：星雲法師的〈佛教的前途在哪裡〉 

    星雲法師（1927-2023）33 也曾於 1945年在太虛大師主持的焦山佛學院就

 
30 江燦騰，〈台灣當代淨土思想的新動向----思想史的探討〉： 

    印順法師是在教理上起革命的理論大師， 但其與信眾的接觸面，遠不及傳統派，所以

《淨土新論》中一些強烈批評傳統派的說法， 無可避免會遭受傳統派強大的抗拒，甚至有 

大批燒燬其書者。 

引自：江燦騰，〈台灣當代淨土思想的新動向----思想史的探討〉，《東方宗教研究》第 2期

（1988.09），頁 166。 

31 藍吉富曾在《台灣佛教辭典》中列出，在台灣遵奉印順思想的「印順學派」可以分為：「台南

妙心寺的傳道一系」、「中華佛教青年會的宏印一系」、「佛教弘誓學院的昭慧、性廣一

系」、「福嚴佛學院與慧日講堂的厚觀一系」等團體。參：藍吉富主編，《台灣佛教辭典》

（台南：妙心，2013），頁 149-151。 

32 2012年 3月，慈濟大學的林建德教授寫了一篇〈印順學派與慈濟宗門--試論印順思想對慈濟志

業開展之可能啟發〉，試圖將慈濟志業的精神來源追溯為印順思想，但藍吉富在內等部分學者

並不認為慈濟屬於印順學派。參：林建德，〈印順學派與慈濟宗門──試論印順思想對慈濟志

業開展之可能啟發〉，《玄奘佛學研究》第 16期（2012.03），頁 93-134。 

33 釋星雲，俗名李國深，生於江蘇江都，1938年於南京棲霞山寺禮志開法師出家，1945年至太

虛大師創辦的焦山佛學院就讀，院長為東初法師。1949年因內戰來台，加入慈航法師創辦的

台灣佛學院為學僧，後與慈航等師生被誣陷為匪諜而入獄 23天，出獄後，在李子寬的勸說下

加入國民黨。1951-56年受東初法師邀請，擔任《人生》月刊主編，並在大醒法師主持的台灣

佛教講習會中擔任教務主任。1955年，星雲作為領隊參與「印藏環島四十天」的活動，1956

年前往宜蘭弘法。1967年前往高雄大樹創辦佛光山，1985年將宗長之位傳給心平法師，1992

年創辦國際佛光會，2000年創辦《人間福報》。 
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讀，因而受到太虛大師人間佛教思想的影響；34 來台之後，星雲法師曾擔任《人

生》月刊的主編、擔任「環島印藏訪問團」的領隊、35 也曾在宜蘭弘法，積累了

各類經驗；最終於 1967年，在高雄縣大樹鄉（現高雄市大樹區）創立佛光山，

是為台灣最早的大型佛教教團，其教團制度也成為一種典範。 

    1949年，在慈航法師的台灣佛學院事件中，星雲法師作為學僧雖也因被誣陷

為匪諜而下獄 23天，36 但在出獄後便加入國民黨，與政黨關係密切；在解嚴

後，更是不諱言大力支持兩岸統一，並多次為台灣佛教回到中國大陸尋根。37

〈佛教的前途在哪裡〉一文原本是 1990年 3月 21日，星雲法師在高雄佛光山寺

的演講，後來於 2017年收錄到《人間佛教論文集》第五冊中。在當時解嚴與開

放至大陸省親的浪潮中，星雲法師便大力主張台灣漢傳佛教不該忘記其中國根

源，對於兩岸之間建立共同的佛教文化具有十分堅定的心願。38  

    〈佛教的前途在哪裡〉總共有四講，前三講主要是透過佛光山的經驗，講述

佛教應該如何走向現代化、走入社會人群中。本文將著重在〈佛教的前途在哪

 
34 釋星雲，〈建立人間佛教的性格〉： 

    一九四六年七月，太虛大師主持中國佛教會會務人員講習會，我有幸參加，大師在會中慷

慨激昂地說道：「我們要建立人間佛教的性格！」這句話給我很大的震撼。(…) 

    數年之後，我來到台灣，目睹佛教的沒落，更覺得唯有太虛大師那句「建立人間佛教的性

格」，才足以振衰起弊，挽救頹勢。(…)我以先賢作為榜樣，「建立人間佛教的性格」，率先

成立了星期學校、學生會、青年會、讀書會、念佛會、婦女法座會、佛教歌詠隊……在教學

時，儘量以深入淺出的方式及例子，讓大家了解佛法就在我們的生活裡。就這樣，在四十多年

前，耶穌教傳教席捲台灣，政府的戒嚴令雷厲風行，佛教活動事事皆要報備，卻還遭到取締連

連的情況下，佛法依然如苦海的燈塔佇立在台灣各個角落。近十年來，甚至軍警人士也手戴念

珠，口稱佛號，許多人說我是台灣佛教興盛的帶動者，我不敢居功，還有很多大德的努力，啟

發了人人心中本自具有的佛性，才有今日的成果。 

引自：釋星雲，〈建立人間佛教的性格〉，《往事百語》（第五冊）（高雄：佛光，1999），

頁 54-55。 

35 1955年 8月，在蔡念生、孫張清揚居士的護持下，東初法師主持的中華佛教文化館發起印行

《大正大藏經》的計畫，因此教界組織了一個「環島訪問團」希翼能沿路募款、宣揚印經之功

德，這個「環島訪問團」由南亭法師擔任團長，星雲法師為領隊，煮雲、廣慈法師為顧問。 

36 闞正宗，〈「白色恐怖」下的辦學與弘法──慈航法師主持「台灣佛學院」與環島布教（1950–

1952）〉，《人間佛教研究》（香港：中文大學，2017），頁 203-223。 

37 釋星雲，〈佛光祖庭大覺寺重建因緣〉，《隨堂開示錄》（第五冊）（高雄：佛光，2017），

頁 84。 

38 趙無任（星雲筆名），《慈悲思路．兩岸出路：台灣選舉系列評論》（台北：天下，2015），

頁 1-6。 
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裡〉的第四講，在此星雲法師對台灣佛教前途的總結是：「一、重新結集三藏；

二、普建八宗叢林；三、普及佛教讀物；四、增加資訊應用」39 ，其中第三、四

點亦是較為一般性的建議，但第一、二點則是針對台灣佛教當時的情形所給出的

特殊建議。第一、重新結集三藏，星雲法師呼籲各界支持《佛光大藏經》，希望

未來將南傳巴利文、藏傳藏文的經典也都翻譯成漢文，並進一步擴展成為含括漢

文、日文、英文、巴利文、藏文在內的國際版大藏經。第二、普建八宗叢林，星

雲法師也呼籲各界能在台灣重建復興中國的漢傳八宗的基地，並建議在妙蓮長老

的埔里靈巖山，或煮雲法師的台中清涼山重建淨土宗叢林；在懺雲法師的南投蓮

因寺，或由白聖法師的弟子們重建律宗叢林；在台中密藏院由藏傳喇嘛重建密宗

叢林；在印心法師的新竹法源寺重建天台宗叢林；在成一法師的台北華嚴蓮社重

建華嚴宗叢林；在印順法師的新竹福嚴精舍，或聖印法師的霧峰萬佛寺重建三論

宗叢林；由對唯識學有研究的常覺法師、幻生法師，或由悟明法師、了中法師所

創立的玄奘大學來重建唯識宗叢林；最後在聖嚴法師的法鼓山，或由佛光山的時

任住持心平法師來重建禪宗叢林，希望在台灣各道場中重振中國漢傳八宗的傳

統。 

    在星雲法師心目中的這幅藍圖是比較屬於文化層面的，且是聚焦在恢復中國

漢傳佛教的傳統文化，譬如現在漢文學界引用的大藏經，主要都是使用 1924年

日本學者修訂的《大正藏》，但〈佛教的前途在哪裡〉一文中卻直接忽略了《大

正藏》，星雲法師也曾主張「《佛光大藏經》是繼三百多年前，清代編輯《龍

藏》以來，民間編修藏經的一大盛事。」40 ，將藏經的編修工作視為是對中國佛

教文化的傳承；而普建八宗叢林的構想就更有「復古」的意味了，漢傳八宗的名

號代表了隋唐佛教的分類，但至宋以降，主要是禪淨為主流，許多宗派早就只剩

經論而不再傳承，但星雲法師仍建議在台灣重建八宗叢林，並特別提議適合的法

 
39 釋星雲，〈佛教的前途在哪裡〉，《人間佛教論文集》（第五冊）（高雄：佛光，2017），頁

250。 

40 釋星雲，《佛光山開山故事》（台北：天下，2012），頁 119。 
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師人選與道場，其用意則是希望重現古典中國佛教的樣貌，但這並不容易取得諸

道場的共識。不過即便如此，星雲法師的文化藍圖仍對佛光山本身具有重大的影

響力，《佛光大藏經》就按照進度繼續編修工作，而佛光山也自稱是「八宗兼弘

的道場」，並在高雄佛光山佛陀紀念館前特別豎立了八宗祖師的塑像，41 因此此

文化想像仍會透過佛光山的力量繼續影響著台灣佛教。 

 

五、 結論 

    有關台灣漢傳佛教的未來藍圖，本文特別舉白聖法師、印順法師、星雲法師

──這三位二十世紀後半葉對台灣佛教影響力最大的長老比丘──心目中的構想

為例，從三種不同的視角去審視，過去幾位大德對於台灣佛教的想法與期待。而

他們各自對於「理想的佛教」也各自有不同的參照點，像是白聖法師是在制度層

面上，希望台灣佛教效仿明治維新過後的日本佛教；印順法師是在思想層面上，

希望台灣佛教效仿大乘初期的印度佛教；星雲法師則是在文化層面上，希望台灣

佛教效仿隋唐時代的中國佛教。這三者之間的藍圖雖然不必然能夠推行到全國，

但其理想也都對特定的教團與道場，至今仍有一定的指導性與影響力，因此這些

構想仍是今人需認真看待的範例。 

    台灣在解嚴以後，社會與教界益發多元化，佛教的發展也非單一藍圖所能含

括，但在各種想法的激盪中，仍舊造就了台灣佛教的特色。民國 100年時，佛教

史家藍吉富曾發表〈「新漢傳佛教」的形成─建國百年台灣佛教的回顧與展望〉

42 一文，主張在台灣已經形成了與原本中國佛教不同的「新漢傳佛教」，其特色

 
41 佛陀紀念館編輯，〈在佛館遇見達摩祖師〉： 

    佛光山開山星雲大師為了把佛教的精神落實在人間，重邀雕塑家吳榮賜，在佛館菩提廣場

以泉州白石雕造了八宗祖師石雕像，希望藉著祖師的風範作為僧信二眾立身處世的楷模。 

引自：佛陀紀念館編輯，〈在佛館遇見達摩祖師〉，人間通訊社 2019年 07月 03日報導。網

址：https://www.lnanews.com/news/9/123425（瀏覽時間，2023.09.25）。 

42 藍吉富，〈「新漢傳佛教」的形成－建國百年台灣佛教的回顧與展望〉，《弘誓》第 120期

（2012.12），頁 17-28。 
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為：「入世性、國際性、多元傳承、女性領導人崛起、教內男女平權的呼聲高

漲、新宗義與新宗派的出現。」43 台灣佛教作為世界佛教大家庭的後起之秀，雖

然仍需「以日為師」、「以印為師」、「以中為師」，但其本身在制度、思想、

文化方面都已經產生了自身的特色，台灣的漢傳佛教也不再僅僅是中國佛教的中

興之地，而已經有了自身的主體性。不過在回顧過往時，歷史當中的因緣與藍圖

仍會對今人起作用，因此在本文有限的篇幅與範例中，筆者酌用這三篇文章的構

想與其後續影響作為案例來拋磚引玉，以感佩先人的貢獻，也鼓勵後來者一同思

考與打造台灣佛教的未來。 

 

  

 
43 藍吉富，〈「新漢傳佛教」的形成－建國百年台灣佛教的回顧與展望〉，《弘誓》第 120期

（2012.12），頁 17。 
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