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釋聖嚴思想對當代大專青年學佛活動之意義與啟示 

 

摘要 

 

    本文主旨在探究釋聖嚴思想對當代大專青年學佛活動所能產生的意義與啟

示。大專青年學佛活動在臺灣的佛教發展史上有著重要的時代意義與貢獻，除了

弘揚佛教義理之外，更是培育當前佛教人才的重要推手，然而隨著時代及社會變

遷等因素，大專青年學佛的參與性及需求性已不可同日而語。是以，本文乃依據

釋聖嚴的思想和見解為主軸，試圖解讀當代大專青年學佛活動之意義，並推論出

相關啟示以為參酌之用。主要問題意識在於：當代大專青年學佛活動所處的時代

與處境為何？為什麼釋聖嚴思想有助於當代大專青年學佛活動？釋聖嚴思想對於

當代大專青年學佛活動的舉辦能提供什麼啟示？本文採取詮釋學的觀點切入，再

引進｢創造的詮釋學｣概念進行分析。本文之研究結果包括：一、當代大學青年受

到整體社會變遷因素主導，在價值觀上已然不同於以往，對於參與動機與宗教需

求也有所差異﹔二、聖嚴的旅外經驗讓聖嚴具備國際觀視野，可以之作為接引大

專青年的基礎立場﹔三、以｢教育｣及｢現代化｣作為核心理念，透過｢課程｣的安排，

針對不同需求及信仰階段的大專青年，提供不同佛學內容以涵養不同階段的大專

青年﹔四、強調佛學現代化的重要性，建議從「教育學」、｢心理學｣與「社會學」

的領域中汲取資糧，會通不同領域的學理，利益當代大專青年的內外需求。文末，

針對本研究未盡之處提出說明，並指出後續可延伸的研究方向以為參考。 

 

關鍵字：旅外、釋聖嚴、少子化、多元文化、社會變遷 

 

 

 



2 
 

壹、前言 

    大專青年學佛活動（以下簡稱｢大專佛青｣）曾在臺灣大專發展脈絡中形成一

波浪潮。參考釋光持的研究，可瞭解臺灣大專青年學佛或參與佛教性團體的時期

約莫在 1958 年，始於前賢大德們的奔波推動：｢直接改造佛教人才的體質……在臺

灣佛教的扎根和推廣上，佔有非常重要的影響力。｣1。 進而營造出當代臺灣佛教

發展的現況及型態。 

    而在六十多年的發展過程裡，臺灣社會現象與各項制度的轉變正經歷著前所

未有的變遷。在這股急速甚至劇烈的變遷當中，大專佛青也必當隨著時代潮流而

轉動，特別是教育政策與巨觀的社經變遷背景下。如大學激增、生育停滯、文化

變遷等因素都對大專階段形成連動的效應。是以，我們也必須要對於大專佛青的

活動內容及方式進行檢視，並提出相對應的調整，以符合時代變遷的需求。 

    吾人以為，針對這些現象，釋聖嚴（1930—2009，以下均簡稱｢聖嚴｣）的想法

及觀點可提供當前主辦活動的相關單位或研究者參考之用。2主要原因如下：第一，

聖嚴對於大專佛青的倡議目標與立場上不同﹔3 第二，聖嚴的教育背景深厚﹔4 第

                                                      
1
 釋光持認為大專佛青活動有五位主要核心人物：釋星雲（焦山佛學院）、釋懺雲（焦山佛學院）、

釋煮雲（中國佛教學院）、李炳南（山東法政學堂）、周宣德（北京工業大學）。彙整相關文獻後，

我們可以發現這五位核心人物有類似的成學背景。三位佛教大德都曾接受佛學院的教育，兩位俗家

前賢均受過當代新式教育。換言之，這五位核心推手除了自身對佛教的接觸以外，也都受過當代新

式的教育課程，尤其是三位僧伽因為新式佛教教育的形式，促使了他們走出傳統寺院培植系統，並

意識到高等教育對佛教傳布的重要性。詳見釋光持，〈當代臺灣大專青年學佛運動的興衰與轉機

(1958~2016)〉﹔朱文光，〈懺雲法師生平與志業略考〉﹔黃麗娟，〈臺中蓮社創始人李炳南及其儒佛

教化〉﹔《法鼓全集》，06-09-0112-0113﹔釋光持，〈推動大專佛學社團之父─周宣德〉。 
2 聖嚴對於教育事業的用心與成果眾所周知，然，在此需對本文討論對象做一界定與區分。本文所

論述的｢大專佛青｣：系指對佛教有興趣接觸的一般大專院校學生，於課後自發性參與校內、外各種

社團性質的佛學課程或活動。本質上與就讀佛教學系的學生有所區別者。屬性上，和僧伽教育有別。 
3
 這個部分可從聖嚴與法鼓山僧團的自我定位及發展趨勢做為參考依據，在這類與教育相關的議題

上，聖嚴的關注面向是：｢第一，大家都在辦的，我們不需要湊熱鬧﹔第二，國內需要的人才，而

其他學校還沒有培養的，我們要培養。還有，台灣不能僅守著本島，不能只停留在現在，必須國際

化｣。聖嚴主張從這三個方向思考法鼓山在教育事業上的發展趨勢，建立出自身的教育目標與立場。

釋聖嚴等，《不一樣的教育理念》，頁 89-90。 
4
 聖嚴曾為上海的靜安寺佛學院學僧，世學的最高學歷為日本立正大學文學博士。依釋光持對臺灣

大專佛青的分期顯示，1966-1970 大陸來臺僧眾開始介入大專青年學佛的活動，而聖嚴則處於閉關

與赴日留學階段。吾人依此時空背景與聖嚴生涯歷程假設：聖嚴對於大專青年的重要性是有意識到

的，但該階段更關注的是自己的生涯計劃，因此參與性屬於零星狀態，在取得博士階段後才有較顯

著的投入。因此，在釋持光的分期裡，聖嚴創建的法鼓山僧團則在 1991 年後開始以道場的形式參

與。 
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三，聖嚴教、學經歷特殊。5 以上原因將於後續文脈中進一步說明。然，吾人以為，

聖嚴所具備的視野和高度必然可提供大專佛青活動另一面向的建議和啟示。6 

    本文採用哲學詮釋學為主軸，搭配創造的詮釋學進行分析，7 但步驟上略作調

整。8 企求立足於聖嚴思想特質上，回應前文所提出的相關問題，以及可能進一步

發展的研究方向。9 透過文獻的爬梳可以了解到，大專佛青的不同階段，不同領導

者或推動者都有著不同的見解與關注，引導著青年的意向，而這一部分又涉及不

同時代與社會氛圍，當先予以掌握，以利後續文理的論述。 

 

貳、大專佛青之時代因素與處境 

    1996 年教育改革後，臺灣開始廣設大學，大專院校數量扶搖直上，此時期大

專院校青年佛學社團的成長狀態卻開始趨緩甚至下降。此外，隨著大學設立條件

改變，佛教相關學系也跟著應運設置，幾個較大型的宗教團體紛紛成立專科以上

學校，並設置佛學系或相關學程。原先有意親近佛學思想的大專青年可直接就讀，

無形中也會稀釋大專佛學社團的設立與參與。 

    在上述的時空因素下，臺灣高等教育形成了幾項重要的現象及影響，包括：

少子現象衝擊、大學設置激增、多元文化引進、社會價值變遷等因素。因此，大

專青年對於佛學的接觸和參與也必然會產生質變的轉折。這一轉折可由兩個面向

                                                      
5
 此處指的是聖嚴的教學經驗，特別是在歐美國家教學、演講及弘法的經驗，以及聖嚴與國內外學

術界交流互動的經驗。 
6
 此外，還有一個原因可茲考量：參與時間上，聖嚴及法鼓僧團直接進入大專校園成立相關社團的

時間較晚，因此有參考其他單位和道場的辦理經驗可有後進轉精的可能。 
7
 本文以傅偉勳所創｢創造的詮釋學｣進行討論，在篇幅考量下，斟酌其他學者見解略作調整。具體

說明可見於紀俊吉，〈中華禪法鼓宗的方便法門-釋聖嚴｢四它｣內涵探釐〉，頁 3。 
8
 傅偉勳本人曾提過，｢創造的詮釋學｣本身即具備辯證特性，在層次上原本就有可做增減調整的彈

性。此外，或有學者提問，何以應用｢創造的詮釋學｣作為本文的研究方法？吾人以為林柏宏之說頗

為貼切，林氏指出｢創造的詮釋學｣具有連結讀者與作者（文本）﹔過去與現在﹔理論與實踐等特質。

特別是｢連結理論與實踐｣與本研究之需求相符，適用於佛教義理與當代各項實務的連結和闡述。就

詮釋力度與飽滿度而言，｢創造的詮釋學｣要求研究必須達到理論思想裡深層結構的探勘，可藉助層

次化的論證生發出佛教義理的時代性及實踐性意義。詳見王讚源，〈創造性的詮釋學家-傅偉勳教授

訪問錄〉，頁 1204；林柏宏，〈談港、臺學者中國哲學方法論〉，頁 46。 
9
 關於本文裡對於聖嚴法師著作的引述，乃依據法鼓山主編《法鼓全集》電子版為主，在本文裡的

呈現格式乃參考紀俊吉論著裡的方式，而未收錄於《法鼓全集》的專書或文章則以 MLA 格式呈現。

詳見紀俊吉，〈中華禪法鼓宗的方便法門-釋聖嚴「四它」內涵探釐〉，頁 4。 
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解讀，一方面是包括道場、僧團及在家居士在內的佛教界，對於大專青年學佛的

態度有所改觀﹔一方面大專青年對於接觸佛學、佛教的意圖及動機也有所轉變。

在時空變遷因素上，前者所涉及到的是這些僧、俗推動者對於當前大專青年的認

識及各種現象的掌握，而是否能研擬相對應的調整將成為一大關鍵。 

    就後者而言，大專青年對於接觸佛學、佛教的意圖及動機也與早期的不同。

從釋光持文中的訪談可知，早期參與學佛活動的大專青年在態度上是積極而主動

的，企求在佛法上尋求人生的答案。或可對比出當前大專青年在心態上處於被動

狀態，未有主動尋求人生意義意的企圖。一如黃秋韻的觀察與歸納，在特徵上包

括：對於自我概念、人生價值規劃等意義均為模糊而不足的狀態，對於知識的態

度則傾向實務而非抽象的需求。10 從這些特徵推論可發現，這個世代的大學生對

於佛學、佛教的參與動機也會有傾向功利、實用而不求內化的狀況。11 其次，吾

人則以為，這與大學生本身價值觀的轉變也有所關聯。黃俊傑曾經表示，面對截

然不同的時空因素，21 世紀的大學生在價值觀的變遷及教育上必須有相對應的策

略因應。12 這也暗示著不同世代的大學生，存在著不同的價值觀念，也必然影響

著參與學佛活動的態度。 

    曾建元揭櫫社團活動的選擇是｢選擇其所認同的社會價值信念與群體……｣，

實際上反應出大學生自身的價值信念以及對選擇目標的認同程度，13 換言之，現

在的大學生參與佛學相關社團或活動的意願下降，是否也反映著：當代大學生對

於佛學義理的價值與佛學相關社團認同感是下降的？而這或許是一個重大警訊。14 

                                                      
10
 對此聖嚴曾指出不同世代間有著差異性存在，所產生及存在的問題自是有所差異。釋聖嚴等，《不

一樣的教育理念》，頁 263-264﹔黃秋韻，〈從現代大學生特質談「人生哲學」之課程任務〉，頁 56-57。 
11
 釋光持，〈當代臺灣大專青年學佛運動的興衰與轉機(1958~2016)〉，頁 243。 

12
 黃俊傑，〈二十一世紀大學生價值觀的培育理念與教育策略〉。 

13
 曾建元，〈大學通識教育理念與學生社團參與〉，頁 271。 

14
 綜合這些文獻資訊，吾人的理解上認為，還有一關鍵的可能性在於：大學生身為知識分子的自覺

程度。在以前的階段，大學生即為知識份子的象徵，因此帶有知識份子的自覺，會主動的尋找生命

價值意義。黃秋韻揭櫫當前的大學生對於高度抽象的理論抱持不求甚解的態度，相形之下，早期的

大學生則有強烈的企圖去解讀抽象的佛學義理，由此產生自覺去傳承法脈，弘揚佛教義理，並形成

信念去支持參與學佛活動，而當前則相反。黃秋韻認為當代的大學生是：｢高度理性發展下的科技

文明，形塑了現代大學生之特質，從內在來說，徬徨、失落、不真實感與虛擬的空幻、價值層次混

淆不清，以及對自我的難以定位｣。頁 61 
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同時，顯然已經提出了預警的鐘聲。再次，也因為時代變遷及價值觀的差異，對

當代大專學生而言，所產生的困擾也不一樣。參考劉玉華、江文慈、王春展及潘

婉瑜的研究可以發現，15 大專青年在面對壓力及情緒調適上有著複雜的來源與多

元的需求。而田蘊祥、雷若莉等的論著凸顯這些跟壓力有關的議題會隨著世代不

同而有所差異。16 

    彙整上述研究後，我們應該掌握到，不同時期的大專青年會因為整體時代及

環境因素產生不同的需求和困擾。換言之，大專青年參與學佛活動除了因為個人

興趣之外，另一個可能動機則在於試圖從參與學佛活動或社團過程裡獲得幫助，

並取得認同，此論可由沈昭吟、鄭寶菱的研究中獲得支持。17 這一需求上，延伸

而來的另一個影響因素則是：新興宗教的崛起影響大專院校生對宗教的接受度與

辨識度﹔18 這些新型宗教團體，在推動團體的策略、方向頗能因應當代大專青年

所面對的困擾，但，其整體狀態及素質實有待詳查。 

    回顧上述內容，要言之，在當前的條件上，｢大專青年｣與｢學佛｣議題上透露

著供、需兩端不甚契合的狀態。依靠著吳汝鈞之說，當前佛教的現況是｢持續演進

著｣，19 其發展趨勢則是不容忽視｢國際觀｣的當代元素。而在這兩個關鍵上可思考

的方向是：對於當代大專青年的意義是什麼？對於這一命題，吾人以為聖嚴的觀

點可資參祥，此點將於下文說明。  

     

參、聖嚴旅外經驗與接引青年的契機 

    承上所論我們可以發現，在｢大專佛青｣這一命題上，聖嚴的個人背景及弘法

                                                      
15
 劉玉華，〈以全人教育觀來看大學生壓力源及壓力因應之模式〉﹔王春展、潘婉瑜，〈大學生的生

活壓力與其因應策略〉﹔江文慈，〈大學生的情緒調整歷程與發展特徵〉。 
16
 田蘊祥，〈世代因素對公務人員工作壓力影響之實證分析〉﹔雷若莉、陳曉玫、林京芬、劉雪娥、

許淑蓮，〈Y 世代護生實習壓力源、學習幫助與因應行為〉。 
17
 沈昭吟、鄭寶菱，〈大學生的逆境商數與學習壓力、成就動機之相關研究-以宗教信仰為干擾變數〉。 

18
 這一點，引用鄭志明的研究以論，當前許多新興宗教有著依附主流宗教的元素，參以靈感或修行

的體驗來宣揚。準此而言，一方面將增加宗教的吸引力，另一方面則讓大多數的群眾難以辨別。詳

見鄭志明，《當代新興宗教現象•第一卷》，頁 113-120。 
19
 吳汝鈞，《佛教的當代判釋》，頁Ⅱ。 
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經驗使其有著與其他提倡者不同的取向及見解。 

    第一，從釋太虛以降，近代幾位教界大德均意識到要振興佛教，知識分子的

參與及接引是必要的，因此，早期辦理大專佛青的重點是擺在｢傳教｣。但，若以

聖嚴所主張的｢人間淨土｣角度來看，鼓勵大專青年學佛除了原有的傳教用意外，

也是為了實踐人間淨土理論以及世間和平，因此在立場上略有不同﹔第二，細觀

推動大專青年學佛運動五位核心人物的教育背景可發現，聖嚴同樣具備這樣的教

育背景，且同時兼具兩者。據考聖嚴曾就讀佛學院並接受世學教育，但與這五位

早期核心人物最大的不同之處在於，聖嚴擁有世學中的最高學歷文憑，而這一學

歷在接觸大專青年上具有高度的優勢及便利性。20 

    此外，聖嚴留日深造和赴美弘法的經驗當代僧伽罕見，倚仗著學術路徑與世

界學術團體、學者交流的過程，使其思想更富國際化及現代化意涵。21 同時，可

資矚目的是，聖嚴一方面將國際觀和現代化的理念輸入思考當中，一方面也將國

際觀和現代化輸出在教化對象及實施路徑之上。換言之，在對｢大專青年｣的教化

及弘法上，聖嚴的經驗及方法上更具國際觀和現代意識，所採用與規劃的方式更

貼近現代青年需求。22 李玉珍歸納聖嚴弘法方式後，點明聖嚴在旅外弘法的經驗，

讓聖嚴在寫作、演說、接引的模式上建構出自己的風格，強調：｢平易隨和的語

法……代表一種開放而非權威式的溝通｣，揭櫫聖嚴不說教、非教條式的風範及深

具個人風格的教禪技巧，不僅吸引臺灣的群眾接觸，同時｢對個人主義意識濃厚的

西方讀者而言，更是開啟平等溝通的基礎｣23。 特別是當前的大專青年在國際趨勢

及世界觀日漸風行的風潮下，受到西方文化的影響日深，同時也因多元文化的交

                                                      
20
 雖然聖嚴留學的動機甚為多元，但，關於｢知識分子｣與｢弘法｣之間的方便性是有所察覺的，詳見

《法鼓全集》，05-06-0158。 
21
 林煌洲表示，聖嚴在推展大專青年學佛的成果與其佛教學術背景相關，使之與大學學術界的互動

密切並從中獲得支持。林煌洲，〈台灣佛教高等教育的推手聖嚴法師〉，頁 49。 
22
 在聖嚴的著作裡有不少接引外國青年的例子，暫以《法鼓全集》，03-04-0176﹔《雪中足跡-聖嚴

法師自傳》頁 218-219 的內容為例。另外，李玉珍也注意到聖嚴弘法志業中這一個特殊的經歷，指

出聖嚴在美國弘法過程中，曾頻繁的接觸各地華人留學生並進入美國大學佛學社團演講或指導，李

氏認為聖嚴的學問僧身分及著作，讓他得以吸引佛教學者之外的知識分子接觸佛教。李玉珍，〈跨

地同坐一門禪修-聖嚴法師的國際弘法〉﹔釋聖嚴，《雪中足跡-聖嚴法師自傳》。 
23
 李玉珍，〈禪修傳統的復興與東西交流-以聖嚴法師為例〉，頁 24-25。 
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織而迷惘。對比聖嚴的教、學歷程可得知，聖嚴本身對這些現象是有所認識的，

也據此持續的調整自己的因應方式。24  

    歸納聖嚴的陳述及年譜等相關紀錄可掌握，在聖嚴赴日留學之前，生涯重心

偏重在自我修學上，1960 年正值大專佛青崛起之際，聖嚴二度出家，但 1961 年受

戒之後旋即閉關六年，出關後不久隨即赴日留學至 1975 年獲得博士學位。換言之，

在大專青年學佛運動啟蒙階段，聖嚴幾乎沒有參與，但從其論述中可發現，聖嚴

對於青年參與佛教地重要性以及當時外界的活動狀態是有察覺，25 因此可以說在

這一階段，聖嚴對於｢大專青年參與佛學活動｣ 當有所意識，但主要停留在認知層

面，鮮有實際參與。然，在留日時期，帶著這份意識作觀察，讓聖嚴見識了大專

青年學佛對當代社會及弘揚佛教的作用及影響，而留日經驗給聖嚴開啟了兩關

鍵。其一是，關注到佛教的宣傳對青年人的重要性： 

 

      大多數的青年人（案：日本青年），對於佛教，既不積極地追求其信仰，也 

      不反對和歧視。他們從教科書以及各種的大眾傳播工具……知道日本的文 

      化和佛教的關係是不可分割的……有一個立正大學法學部的學生……他才 

      說：「對不起，我可以打擾……這位青年聽了我這番話，他的眼睛似乎亮了 

      很多，並說：「原來是這樣的，今後我要多看一些佛書了，至少我要認真地 

      把它當作自己的信仰了。」……上一個月，我到東洋大學……也遇到了兩 

      位日本青年，他們拿了一部《碧巖錄》的日文講義……開口就說：「好不容 

      易，有機會見到一位以和尚的姿態來研究學問的人。」……26 

     

                                                      
24
 李玉珍曾歸納出聖嚴在西方教化的特點，並與釋果暉與陳瑾瑛對聖嚴的訪談紀錄做對比，其成果

可參見〈禪修傳統的復興與東西交流-以聖嚴法師為例〉頁 25。再將這一成果與聖嚴自己的說法對

比可看見當前學生受到西方文化的影響下，更強調實用的效果，而這也讓聖嚴調整自己的教學內容

和方式。詳見釋聖嚴等，《不一樣的身心安定》，頁 147。 
25
 其中較顯著的，是 1960-1961 年左右開始與周宣德居士的接觸，也在留日期間和當時的劉梅生居

士（覺生法師）密集的往來，這些過程與接引大專青年學佛沒有直接關聯，卻是讓聖嚴意識到大專

青年、教育與佛教發展的關係。《法鼓全集》，03-03-0043﹔06-01-0293﹔03-07-0164﹔03-04-0055。 
26
 《法鼓全集》，03-04-0064-0066。 
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    顯示，聖嚴期許青年在接觸佛教之後，能夠對佛教有一定程度的了解，即使

沒有立即的產生信仰的動機，但增進其接納的意願。以當時在臺灣的佛教界而言，

這是一大癥結。27 其次，這段引文中清楚的反應了，在日本文化當中，主要媒體

或資訊傳播系統裡，常夾帶著與佛教文化相關的訊息，青年族群在知識背景上是

有能力了解及區分的。就這兩點而言，可視為是在消極面向上，期許青年族群對

於佛教能有的接納的態度及清楚的認識。在積極面上，這段引文也暗示出聖嚴的

展望，一方面是接引在佛門前徘徊的青年入門。二方面是為已入門的青年人解答

疑惑，進入正信佛法的軌道上。換言之，這段引文可反映出大專青年學佛的三個

層次：一般群眾﹔初入門的群眾﹔求精進的群眾。也可推論，聖嚴期許在這三個

群組上都能有利他之舉。接著，我們可以從下面這段話當中揣測，聖嚴的實踐策

略是：希望透過「教育」的路徑，讓整體社會能對佛教能達到普及性的認知及接

受： 

 

      當我的日語能力，已經可以直接跟日本人士交談之時，就發現，在他們的 

      社會裡，只要受過中等教育程度的人，都能跟我用佛法做話題，談上個把 

      小時而看不出他是外行。因為在他們的小學、中學的教科書裡，已經介紹 

      了不少關於佛教的常識，同時在他們各類的新聞報紙和期刊雜誌，常常會 

      發現載有佛教學者撰寫的文章，或者是有關於佛教活動的報導文章。不論 

      文學、哲學、藝術、宗教、歷史等任何一個領域，都可能涉及佛教的文 

      化和佛教的影響。28 

 

    在這一段引文裡，應當掌握的關鍵有二：其一，在聖嚴的親身經歷中，認為

日本對於佛教的宏揚及發展策略是值得效法，甚至是嚮往的。但聖嚴很清楚地意

                                                      
27
 聖嚴曾表示：「二十年前的知識分子及當時的青年(案：約指 1960 年代，亦即大專佛學活動初步

興起之際，也是聖嚴在日本留學前後)……言及佛教，會被指為低級的民間迷信，或被誤認為消極

分子……甚至有公然排斥對於佛教的正面報導及節目時段的提供者。」《法鼓全集》，05-06-0134。 
28
 《法鼓全集》，03-08-0094。 
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識到環境的差異及文化的累積，29 同時，也並非認為日本佛教沒有缺點，更無意

全然的複製這一狀態，而是抱持著「他山之石」的態度觀察學習。其次，值得提

出討論的是，聖嚴的這段紀錄展現了日本在佛教發展的路線上以「教育」為普及

化方針的策略：以教育傳輸佛教思想，以社會文化活動及主流媒體營造佛教傾向

的社會文化。並由此形成一個交互循環：在學校所學得的佛教知識可以從文化環

境中獲得觀察；從社會文化中的觀察加深加厚對佛教的認識，強化所學知識。30 

    然必須注意的是，這樣的循環歷程固然可以達到佛教普及效果，但僅止於「常

識性」的認知，有文化厚度卻不必然有佛學深度。因此形成了第二個相對面向的

關鍵，也就是｢類佛教化性的新興宗教｣大量崛起的現象。31 聖嚴也見識到在日本

依附佛教系統的新興宗教，觀察後帶著引以為鑑的態度留下印象： 

 

作為一種大眾的宗教信仰，如果僅有宗教的儀式和宗教的理論，而缺乏實

踐的宗教經驗，它便不能引發懇切的宗教信念。……不能滿足大家信仰的

實際要求，已是極為明顯的事實。所以，在戰後的日本，各色各樣的新興

宗教便如雨後春筍般地蓬勃起來，這些新興宗教之中……但其大多數確是

本著各自的宗教經驗來開創教門的。最足注目的，他們無不從神祕的體驗

開導信眾的實際生活，並且也教導信眾們自己來體會神祕的宗教經驗。32 

 

    於這段引言上可見到，聖嚴認為完整的宗教信仰必須包含｢宗教儀式｣、｢宗教

理論｣與｢宗教經驗｣，其目的在於達到｢宗教信念｣的引發，同時要能滿足實際上的

宗教需求，也就是宗教對於人心的安撫，部分新興宗教也可以產生這樣的效果。

然而當中存在著模糊空間與地帶，特別是｢宗教經驗｣的鼓吹，甚至以此為號召去

操弄信徒。就聖嚴一貫的主張上，雖不反對宗教的體驗，但強調這是隨著修行自

                                                      
29
 《法鼓全集》，03-04-0313。 

30
 當然，從社會學或文化學的角度來看，這一狀態的形塑是一種文化演變及歷史沉積的合成，不必

然是刻意實施的結果（相對的，儒家之於華人文化而言，就帶有刻意施行的痕跡）。 
31
 若比對南傳佛教的國家，日本對於佛教的發展路徑可謂南轅北轍。 

32
 《法鼓全集》，03-04-0412。 
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然而來的現象，不宜作為譁眾取信的方式。而依聖嚴在日本的見聞裡，即可看見

這一跡象。33 然，關鍵就在於： 

     

       新興宗教理論化之後，如果對人間倫理社會道德有正面的輔導功能，時間

久了就會成為正統的宗教派別；但如果被有強烈權力欲望的領導人利用，

很多問題就會隨之而來，例如幾年前發生在日本的奧姆真理教鼓勵殺人或

自殺，就是非常危險的新興宗教。34 

 

對於大專青年而言，正處於一個價值模糊的身心階段，高等教育往往又是學

生進入社會，成為獨立個體前的最後一個階段，其徬徨可以想見： 

 

      所謂徬徨，就是不知何去何從，也對自己的能力產生懷疑，不知道未來的 

      人生方向為何，或者無法適應環境。35 

 

    在面對挫折徬徨之際，倘若對宗教信仰缺乏基本認識及概念，將有受到誤導

的可能，因此聖嚴曾提及： 

 

      傳統宗教應當適應青少年的興趣及所需，不妨吸收新興宗教的若干可取之 

      處，成為吸引青少年的方便法門，再以正規的宗教理念及正確的宗教信仰， 

      加以疏導，使之成為身心健康的社會棟樑。36 

 

    歸結前文論點，可以掌握的是：在｢大專佛青｣的議題上，顯然與聖嚴的高等

教育思想關聯密切，聖嚴赴日留學後累積的眼界與經驗，使之逐漸的擘畫出具有

                                                      
33
 《法鼓全集》，05-06-0025。 

34
 《法鼓全集》，08-09-0044。 

35
 釋聖嚴等，《不一樣的教育》，頁 154。 

36
 《法鼓全集》，11-02-0990。 
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結構性的教育思想，且落實在大專佛青活動當中。 

 

肆、聖嚴思想對大專佛青的應對及啟示37 

    藍吉富、李志夫的研究均指出，聖嚴創辦法鼓山的核心信念之一，顯然是以

「教育」為主軸。此外，依前文所指，佛學的現代化發展乃近、現代學術界與佛

教界共同的意識之一，同時也是聖嚴思想的主要用心。38 是以，本文接下來將串

聯「教育」與｢現代化｣兩項概念，進一步探討聖嚴思想在本文議題上的發揮。39 

一、不同目標取向的課程及內容安排 

聖嚴主張對於弘揚佛法而言，吸收各種當代資訊，規劃出符合青年需求與興

趣的佛法內容是一項方便法門。將佛教義理以當前大專青年所熱衷或喜歡的形式

包裝，以達到宣傳效果是一回事，但不能僅停留在粗淺表象或工具性的年輕化，

倒果為因，使｢參與大專青年學佛｣變成一種跟風流行的意識心態。40 而是要將佛

教義理結合當前大專青年所能接受和理解的方式，在內容及過程中逐漸融入正規

的宗教儀式、正確的宗教體驗和正式的宗教理論。 

對於教育議題，聖嚴曾表示： 

 

      近幾年，台灣日益嚴重的社會失序與政治亂象，其來有自，我們必須承認 

  我們的教育是失敗的，特別是在人格與品德的教育上，幾乎是交了白卷…… 

  練習用佛法來調心，用佛法來幫助自己，進一步才能使家庭和樂，社會和 

 諧。我們的社會需要這樣的佛法，也需要有人來傳播佛法……41 

                                                      
37
 此處即相當於傅偉勳所劃分的｢當謂｣和｢創謂｣的階段。 

38
 僅暫舉《法鼓全集》，03-03-0104﹔《法鼓全集》，06-01-0317 的說法為例。 

39
 此步驟乃依循著傅偉勳主張的｢蘊謂｣步驟，於本文有限篇幅下予以簡要陳述，依傅偉勳之說，乃

在詮釋路徑上精選最有力的進路做思考點，建構出原思想家的深層義理，而排列出高低層次。吾人

則靠在這一基礎上擴大解讀，搭配論述主旨和問題意識，採取適合本文命題的路徑做｢蘊謂｣的解

讀。傅偉勳，《從創造的詮釋學到大乘佛學》，頁 27。 
40
 聖嚴曾說：｢佛教需求培養足夠水準及足夠數量的人才來弘揚佛法，佛教的外型與民間信仰的迷

信行為合流，佛教遲早會遭到滅亡的厄運。｣。借用這一說法，則當佛教的外型流於世俗潮流或是

一種缺乏理解深度及習焉不察的｢口頭禪｣時，同樣不利於佛教發展。《法鼓全集》，03-03-0191。 
41
 潘煊，《聖嚴法師最珍貴的身教》，頁 199-200。 



12 
 

 

這段引言的蘊意在於，聖嚴觀察到當前的臺灣處於社會失序及政治亂象當

中，對治之道則有賴教育的施展。而教育目的的重點則在於｢人格與品德的教育上

｣，換言之，若｢人格與品德教育｣能夠提升，則｢社會失序與政治亂象｣將有彌平的

契機。然，問題就在於聖嚴直陳｢我們的教育是失敗的｣，因此人格與品德難以提

升。對此，聖嚴主張解決之道是以｢佛法｣作為教育的改善依據，言下之意自是：｢

佛法｣的實踐及推動將有助於｢人格與品德教育上｣的改善，進而導正社會秩序，消

解政治亂象。聖嚴揭露：導入佛法雖是一帖良方，但顯然需要能與既有社會文化

接軌，建構一｢修齊治平｣的程序做開展和推動的次第。聖嚴清楚的點明，正因為

社會需要這樣的佛法，關鍵的第一步顯然是：需要有人來傳播佛法，將佛法帶入

俗世實踐，而不僅僅是出世自清。當然，更進一步的理想則在於建構出｢人間淨土

｣的理想社會。 

為推動這一層理念，關鍵環節之一當從大專青年著手。相較於其他教育階段，

大專青年的特徵包括：就心智層面上，大專青年已具備接近成熟的心智狀態﹔於

法律規範上，大專青年已符合法規上的獨立個體定義，同時也開始受到法律上的

約束﹔在生涯歷程上，大專青年即將參與社會運作，所顧及的不再是個人，而必

須意識到群體的連動性42。 換言之，｢大專階段｣乃是｢青年學子｣與｢社會人士｣最

後的分際線，因此也是進入社會前｢人格與品德教育上｣最後的導正時期。43 因此

需要更重視個人的性向、性格以及價值觀的引導。44 聖嚴對此曾明白述說： 

 

      大專青年是進入社會前的最後階段，也可以說是成家立業之前的最重要階 

 段。他們是成年的人，但並不一定是成熟的人，所以可塑性相當高，…… 

  我只是用佛法的模型，讓他們去雕塑自己。職是之故，他們可以提昇自己， 

                                                      
42
 此處的｢群體｣指的包括家庭、職場、各項社會組織，乃至於國家公民、世界公民等概念。必須注

意的是：「群體」概念在聖嚴思想中乃是一個重要的命題。 
43
 當然，這不意味出社會後不可改變，但這就涉及社會教育及成人教育的範疇，有著其他考量因素

及討論空間。 
44
 釋聖嚴等，《不一樣的教育理念》，頁 150。 
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  這也就做到了法鼓山「提昇人的品質」的理念，這對於他們自己的家庭、 

 事業、人際關係，甚至整個人生觀也都將有所改善。換句話說，他們已在 

  人格上達成了昇華的目的。這不僅對個人有用，整個國家、社會，乃至他 

 們的第二代，也都會因此而受益。45 

 

這段引文除了清楚的呈現聖嚴所倡的理念「提昇人的品質」外，更需注意的

是：聖嚴所預設的｢人的品質」，當指｢全體人類的品質」。從聖嚴的經歷與視野推

論，這個理念是一個巨觀的概念，不僅僅是單一社會國家的提升，最終理想是全

世界人類與社會品質的提升。同時這段引文也直指一個關鍵：｢先個體再群體｣。

順著這一論點可以發現，聖嚴所擬定的是一個｢點｣、｢線｣、｢面｣的路徑：先針對

每一個個體作提升﹔讓這個｢點｣透過對自己的家庭、事業、人際關係的影響，延

展成｢線｣﹔再由｢線｣擴展成為整體的｢面｣。46 這一推論要補充的是：｢大專青年階

段｣所蘊含的意義之一包括｢成家立業｣的分野，也意味著｢孕育新生命｣的起點。 

因此，這個｢面｣不僅是推己及人的｢平面｣，而是透過教育的途徑，形成一個

縱向立體｢全面｣。倘若依照這段引言的描述，除了完成大專青年個體的引導及完

善，也期待能將這一善因透過家庭教育傳遞到下一代的理念之上。47 最後，值得

注意的是，無論是基於自身經驗或是對社會脈動的觀察，聖嚴相當注重｢國際觀｣

的養成。雖然說每個階段都需要養成｢國際觀｣，也都可以養成｢國際觀｣。但，若

從上述觀點作為發論基礎，則｢大專階段｣可謂是｢最佳｣、｢最後｣、｢最需要｣、｢最

迫切｣的階段。關於這個部分聖嚴在〈做個有國際觀的現代人〉一文裡發表過更明

                                                      
45
 《法鼓全集》，03-03-0120。 

46
 站在佛家的理念上，自然是以｢普渡眾生｣為最高理想，換言之，或許聖嚴最終極的理想是｢所有

人都能受到佛教義理的薰陶｣，而這將是達成「人間淨土」的關鍵前提。 
47
 這一推論可從聖嚴在 2004 世界宗教領袖理事會所提出的建議為證，在該建議裡，聖嚴將｢學校教

育、社會教育、宗教教育、家庭教育｣並列為重建全球倫理價值的支柱。可提醒的是：本文所論述

的內涵與聖嚴這項建議是一致的，都是站立在｢世界觀｣的立場上，由小範圍的｢點｣出發，而後延展

成｢線｣，再擴展成｢面｣，家庭教育則是由「點」而「面」的中繼站，從這一思緒而言，更蘊含著「人

間淨土」永續發展的暗示。 
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確的說法。48 在這些前提上，吾人揣測聖嚴擘劃大專青年學佛過程的大致輪廓是

可分為以下幾個層次：49 

（一）對於不能接受佛教宗教意義或對佛教概念不清楚的大專青年：透過現

代化的過程，使之有接觸的願意。主要重心在於介紹佛教的基本概念，讓初步參

與者能接納包括佛教在內的各種宗教，並尊重各種宗教的文化，目的在形塑｢善人

｣，在將來畢業後能維持社會和諧。在內容規劃上，或可以漢文化主流的儒家思維

做接引，以｢儒八佛二比例｣規劃內容。50簡要而言是：讓這個背景的大專青年至少

知道有一扇（佛）門並且知道門在哪裡，成為穩定社會的人力。 

（二）能接受佛教宗教意義或是對佛教有基礎認識而未有出家意願的大專青

年：進一步建立更明確的宗教信念，授予更進階的佛學義理及知識，能夠明辨佛

教與其他宗教（特別是新興宗教）間的差異，更進一步的是，能選擇所認同的宗

派受持，並為出社會做準備。在內容上，同樣是揉入儒家思維，以｢儒五佛五比例

｣安排內容，體驗佛教義理，能以佛骨儒衣的型態與世合流，而以成為佛教護法為

目標。簡要而言是：讓這一類的大專青年能夠知道，有一個值得信賴的精神依靠，

且知道如何從這扇（佛）門內獲得資源，能夠站立門前或是在這門中進出，保持

精神上的安泰，並能倚為生涯的重心，成為護持佛門的助力。 

（三）能深層接受佛教宗教意義且將來可能有出家意願的大專青年：透過參

與大專學佛活動，奠定佛教的更高層次的義理與戒律觀，特別要澄清出家的條件

及用意，知道門裡的樣貌並為進入這扇（佛）門做評估，以｢佛八儒二比例｣慢慢

                                                      
48
 在〈做個有國際觀的現代人〉文章裡聖嚴顯然是以｢現代知識分子｣作為討論的出發點，其所蘊含

的設定是：知識分子不一定是大專青年，但，大專青年必定是廣義而最初階的知識分子。其次，此

文亦可佐證本文的論述：聖嚴的論述立場上，是站立在｢國際觀｣、｢世界觀｣的高度上進行各種規劃

及思考。詳見《法鼓全集》，08-03-0119。 
49
 此處需要說明的是：本文乃以聖嚴的立場進行論述，而聖嚴所主張的佛教思想是漢傳佛教的思

維，同時也是禪宗佛教的思維，因此，靠在這一層面上做討論。其次，在漢傳佛教的體系中，佛儒

交涉及共流是一個整體的文化脈絡，而此議題涉及到思想史的面向，在此不予深究。 
50 此處提到的「儒」指的是在華人社會中廣義的、基本的儒家觀念，如「君子」、「倫理」等概念。

本文倡議此說的理由之一，主要是吾人意識到，大專青年接觸佛教義理後，最終要能與社會主流文

化接軌，理解基本的儒家觀點，將有助於培養正向的入世人格及態度。相對的，對於尚未接受佛教

義理的部分大專青年，揉以部分儒家概念將有助於理解及接受當中會通的佛教義理。而在聖嚴的思

想中對於儒家淑世的作用常予以肯認的解說，在此暫舉《法鼓全集》，10-09- 0330-331；1-06-0140

為例。 
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涵化，並逐漸引導至更深入的佛學堂奧，成為弘揚傳承的主力。 

歸納以上三個層次，可以掌握到，除了第三階段的主軸是屬於培育｢僧人｣的

傾向之外，第一與第二階段的重點是注重｢好人｣的培養。而這一目的的落實，最

基本的方針即是｢戒律｣的實踐。若從這一立場解讀，吾人以為，第一類的大專青

年，應該從認識佛教戒律出發而與世俗道德的連結﹔51 第二類的大專青年，可以

施以菩薩戒的內容﹔52 第三類的大專青年，應該對進階的各項戒律內容有所認

識，並深入的進行各項評估。53 由此，勾勒出大專青年的學佛活動的內涵上可能

有的面貌，簡要言之，吾人以為聖嚴對大專青年學佛的期待是：分層分類，因材

施教，接引有緣，社會和諧。 

 

二、聖嚴思想對於大專佛青的啟示與建議 

從巨觀視野解讀，大專佛青的舉辦是利益人間祥和的過程，但是在前文的討

論中已然可見，接下來的發展必須注意到時空的變遷與前瞻性，不能維持著既有

的路線。主要的理由是：因為時空因素的變遷，既有方針已然使大專佛青逐漸沒

落。本文乃參考傅偉勳所勾勒的藍圖，54 吾人於｢創謂｣階段上以為，聖嚴思想對

於當前大專佛青的啟示應包括幾個面向： 

一、在教育學立場上：此處借用傅偉勳｢教化門｣的概念開端，規劃出佛教教

育的現代化課題。傅氏指出：｢大乘菩薩在世俗諦層次的教化工作應該具備的實際

智慧與個人涵養｣。55 也就是能施展的｢言教｣與令人效法的｢身教｣，這就涉及到｢

怎麼教｣的問題。聖嚴不只一次的表露： 

 

                                                      
51
 這是將戒律學的概念與倫理學會通，予以合乎俗世的解釋。《法鼓全集》，10-04-0144-0145。  

52
 聖嚴曾多次解說並鼓勵在家居士受持菩薩戒，此處暫舉《法鼓全集》，07-13-4-0015-0016；07-03-0118

為例。 
53
 關於這一點曾在大專青年學佛的發展過程中引起軒然大波，因此聖嚴曾有過多次的解釋並對出家

的條件加以澄清，詳見《法鼓全集》，05-05-0024-0026。 
54
 傅偉勳曾以大乘佛教為主軸提出｢二十門｣的劃分，作為佛教現代化的路徑。傅偉勳，《從創造的

詮釋學到大乘佛學》，頁 386。 
55
 傅偉勳，《從創造的詮釋學到大乘佛學》，頁 410。 
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      佛教、佛法這麼好，怎麼知道的人那麼少……能夠講佛法而讓人聽得懂的 

 人不多，許多人講的時候自己並不懂，只是念經給別人聽，結果對方也沒 

 聽懂……講得這麼高深，好像代表他的學問好。但是我盡量讓自己變成沒 

 有學問的人，說普通人聽得懂的話，最好連中學生也能聽懂。實際上佛經 

 並不難懂，只是因為語言的隔閡、名詞的隔閡，所以不容易懂。56 

 

聖嚴這段話除了提到｢怎麼教｣的問題外，還暗示著｢教什麼｣。｢怎麼教｣和｢教

什麼｣這兩個問題實際上正指向教育學核心關鍵。於此，我們應當注意的一點是：

傳統經典的現代化詮釋。從｢教什麼｣的觀點出發，這不僅是漢傳佛教的現代化重

點之一，也是建構｢教材｣合適性的問題。但，除了教材需要進行現代化詮釋外，

如何將之有層次的安排，針對不同程度、不同取向的大專青年，建構合適的系統

性課程將是一個需要考察的環節。吾人認為可借用教育學在教學技術上的成果，

引進課程研究的取逕以及當代教學法的研究成果及技術，以提升推廣效果。57 架

構出以佛學為｢體｣，教育理論為｢用｣的整合途徑。 

對於課程與教學的應用，聖嚴透過親身的教學歷程摸索，隱然有所體會，曾

以｢禪修｣為例進行說明： 

 

  禪修是一個層次、一個層次的……法鼓山的禪修有進階課程，之後還有高 

 階的……我們提供這樣的機會，讓大家逐漸深層的去體會。如果僅僅看佛 

  書，雖然有一點用處，但並不是很大。58 

 

這段引文蘊含著若干訊息可供參考，其一，聖嚴提出這一說法是根據其教學

                                                      
56
 《法鼓全集》，07-02-2-0086。 

57
 關於這一概念，聖嚴本人約略有提及，開始有著分科教學的主張，但仍只能視為是聖嚴個人摸索

後的初步概念，若能參考教育學的研究成果將能有更完整的教學效果及規劃。在吾人所掌握的相關

資訊中，佛教界對於課程研究與教學法的涉獵並不多見，而在教育學的研究中，也較罕將研究成果

引自宗教教育當中。未來在學術領域上，這是一個可資發展的議題。 
58
 釋聖嚴等，《不一樣的佛法應用》，頁 118-119。 
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經驗而來，而這一歷程經過聖嚴親自實施及驗證後發現是可行的教學模式。59 其

二，聖嚴於此直指一個關鍵，也就是大專青年學佛不能只以為紙上談兵的方式研

讀佛書，而應引入體驗課程及活動，更重要的是要能於生活中切實的實踐。60 因

此聖嚴清楚的表示： 

 

  有一些人從書本或者佛經中得到啟發，就能落實在生活裡，但這種人不多， 

  因此還是需要師父或一個團體來帶領……跟隨老師學習是很重要的。61 

 

過程中領導者也要引領參與的大專青年以不同的課程模式探討與體驗佛學的

內涵，例如引進當前課程研究所開發｢美感課程｣、｢翻轉教育｣或｢服務學習課程｣

等模式。至此可發現，或許當前大專佛青的教學或經營方式，有部分概念與教育

學的說法一致，但這顯然是透過經驗累積而來，不見得是經由實證分析或具備課

程核心概念所規劃的內容。另一關鍵在於：在沒有課程綱要的結構下，這些經由

「個人經驗」所累積而成的課程與教學模式容易隨著教學者離開而流失。隨著教

育學研究不斷的演進，大專佛青的辦理勢必要讓更專業的教育人員或學者共同參

與規劃，如此，預期將可減少有心於此的團體、領導者、教學者獨力摸索、實驗

的過程，進而提升教學的效率與成果，同時也可避免教學經驗及課程結構變動過

於頻繁。 

 

二、在心理學立場上62： 在這條進路上，傅偉勳鼓吹頗力，強調當代佛教應

當吸取關於心理學、心理分析理論、精神分析論等相關心理學說，以促進佛教現

                                                      
59
 當然，若將｢禪修｣作為整個課程內容規劃，也符合｢課程學｣上的界定，然，如此一來則窄化了大

專佛青的活動內涵，亦與本文所主張的觀點略有不同。 
60
 將｢禪法｣的內涵與｢生活｣做結合、實踐，乃聖嚴畢生所關注的重點所在，此處可以辜琮瑜的研究

為代表。詳見辜琮瑜，《聖嚴法師的禪學思想》。 
61
 釋聖嚴等，《不一樣的佛法應用》，頁 119。 

62
 此處所講的｢心理學｣主要是廣義的心理學定義，將討論到哲學與心理學的連結和關係。以｢心理

學｣做標題乃是以｢心理學｣作為中介因子，一方面連結理論與現象界的行為表現，一方面則是作為｢

心理學｣-｢哲學｣-｢佛學｣連結鏈的前導因子。 
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代化歷程與實用性。63 可更進一步充實的是：採用傅偉勳｢應病門｣之說。傅偉勳｢

應病門｣之說簡言之，即是將佛學義理與教義視為一種精神治療法。64 一如前文所

提，當代的大專青年所面對的心理困境不同以往，而聖嚴的主張是： 

 

      佛教利用禪修或佛法的薰陶為年輕人舉辦各種活動，就是提供他們好的老 

      師與環境，針對如何走人生的路，如何找到人生的方向，提供一些參考。65 

  

這一段引文對於大專佛青的規劃上具有方向性的啟示，而依靠本文所論，則

以更具體的心理學理論作為引導當更能聚焦而有明確方向，且能更有效的處理實

際問題和困擾。當然，必須要注意到的是：由於心理學領域涉及到更專業甚至是

心理輔導諮商的內容。因此這一跨領域的整合不僅是理論上的整合，更是跨領域

人才的整合。就這一申論方向而言，吾人以為大專佛青的規劃上，指導者本身若

能具備一定程度的心理學概念，當可具有即時應用與輔導的效果﹔接著，若當事

人遭遇的困境較為重大，具備基本概念的指導者可以有判斷嚴重性的能力，並能

有尋找資源及支援的知能﹔再則，若能有專業諮商師或與學校單位搭配，當能為

參與者提供更理想的協助。66 

    需要注意的是，有別於其他心理諮商或輔導領域之處在於：聖嚴所重視的是

引導當事人｢自我輔導｣： 

 

 佛法用到恰到好處就是心理學……是給你一個方法、原則，你隨時可以運 

  用……可以當自己的心理分析師。要能自己分析自己的心理問題，依靠的 

                                                      
63
 傅偉勳，《從創造的詮釋學到大乘佛學》，頁 382-383。 

64
 傅偉勳，《從創造的詮釋學到大乘佛學》，頁 420。 

65
 釋聖嚴等，《不一樣的教育理念》，頁 157-158。 

66
 前兩者建議實際上也牽涉到僧才的培養方向，後者則反映出辦理大專青年學佛活動不僅是一個｢

獨立｣的活動，也應該將各種社會網路一併納入考量，以發揮更大的效果及作用。就本文所旨，也

是當代大專青年學佛活動應當顧及的發展方向。 
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  是什麼？能帶給我們生活智慧的佛法……67 

 

著眼於心理諮商的角度，對大專青年而言結合心理學理論除了是劃出一條認

識佛法內涵的輔助線外，在外顯層次上，是協助大專青年獲得調適自我心理狀態

的外在引導或諮詢窗口。在深層裡，目標則在於讓大專青年透過佛教義理的引導，

重新認識並統整自己的身心狀態。68 

 

三、在社會學的立場上：這一點啟示係從傅偉勳所設定的｢文化門｣觀點進一

步開展而來，但所持論點的角度與傅偉勳所倡議者略為不同。傅偉勳在文中提到：

｢整個人類社會正朝向多元開放的新世紀前進……｣69， 傅氏發表該文時，｢多元開

放｣是一個概念上的描述及預期，如今則是一個日益增加的現況。在多種因素的作

用下，臺灣社會多元文化與新移民的族群文化與日俱增，新住民子女比例也逐年

增加，這一趨勢也逐漸抵達高等教育階段。再加上既有的原住民文化，當前臺灣｢

社會文化｣的組成因素越來越多元。聖嚴對於這一議題早有注意並提出： 

 

近年臺灣社會另一個快速增加的族群，是外籍配偶與其所生的「新臺灣之 

子」。這些新族群除了有水土、語言及文化上適應的問題，他們也承受了來 

自社會上某些歧視的眼光，不免過得辛苦。……是將來臺灣社會的主人翁 

──這是可以預見的事實。70 

 

                                                      
67
 站在輔導諮商的角度而言，這一段引文蘊含著相當深厚的解讀空間，但在囿於篇幅因素，當另闢

專文論之。釋聖嚴等，《不一樣的佛法應用》，頁 133。 
68
 此處可提供相關的思考方向是：近期哲學領域開始探究｢哲學諮商｣（philosophical counseling）理

論的開展，基本概念核心與聖嚴之說甚為接近，但，這一學理的發展建立在哲學理論的基礎上（特

別是西方哲學），對於心理學層面的解讀較少。吾人之見以為，此為佛學理論殊勝之處，橫跨了心

理學和哲學兩個面向，相較於既有哲學範疇，以佛學作為心理諮商的可行性更佳，而發展脈絡更為

寬廣，雖然還需要更多理論對話及實證研究充實理論基礎，然，實為一門極具開發價值和意義的路

徑。對於這一發想，楊國樞在 2006 年的一場講座裡即點出這一思考方向，並甚為肯定。《法鼓全集》，

05-01-0131﹔楊國樞、于君方，《聖嚴法師思想：社會科學與人文科學的對話》。 
69
 傅偉勳，《從創造的詮釋學到大乘佛學》，頁 422。 

70
 《法鼓全集》，10-10-0282-0283。 
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聖嚴清楚的意識到：｢目前國際社會較棘手的族群問題，多半來自宗教、政治

和信仰上的差異｣。反向推論，則若能在宗教及信仰的面向上獲得疏導，將能大幅

化解族群議題所產生的紛擾，因此提倡「族群倫理」作為當前社會的改進方向，

主要內容在於強調對不同族群、文化、語言、習俗、宗教等的尊重與包容。71 在

這基礎上我們可以獲得一個視角進行觀察。目前所謂的「新臺灣之子」除了人數

越來越多之外，也已經逐漸的成長到大學階段了，因此未來大專佛青的舉辦也必

然要將新住民文化納入考量當中。 

葉人華的研究發現，在關於文化方面，新移民的第二代普遍能夠了解並且認

同新移民母國文化之重要性。72 雖然這當中有諸多因素要納入考量，但是可以得

知的是，這一批以東南亞為主要來源的新住民，73 其原生家庭及母國文化會影響

子女對於｢文化｣的認同及理解。因此，在大專佛青的過程中必須有因應調整，其

中幾個思考方向包括：南傳佛教的文化的引進、對漢傳佛教的認識，另外對於新

住民的親子關係也應當要列入考慮當中。前兩者屬於佛教領域本身的整合範疇，

可視為佛教文化之間的交流互動，後者則是基於佛學義理所能提供的關懷協助。 

｢新臺灣之子｣除了對文化認同上的適應之外，生長家庭及環境也是一大因

素。就客觀條件而言，外配家庭的社經處境普遍處於劣勢，因此，在客觀角度上，

外配子女則身處於較為不利的層面，而成為一個文化弱勢族群。74 其次，在主觀

角度上，當代的大專青年有著屬於這個世代的困擾，而｢新臺灣之子｣在自身獨特

的文化條件上，所產生的煩惱又有別於同世代的大專青年。更重要的是，這批｢新

臺灣之子｣的處境、心理狀態及發展，在臺灣的發展過程裡堪稱｢空前｣，也就是，

                                                      
71
 《法鼓全集》，10-10-0282。 

72
 葉人華，〈新移民二代文化認同之相關分析-以桃園市觀音區為例〉。 

73
 新住民的研究近年來逐漸受到關注，此處暫以宋宥賢、林顯明的研究為例，二氏的研究中彙整了

不少相關數據可為參考，其中至少有兩點是需要注意的：一是，就統計數據反映，外籍配合中，比

例最高的為越南、中國大陸及印尼﹔二是，以 102 學年度為例，當學年新住民子女佔國中學生總數

6.3%，統計上有五萬兩千多人。該研究所列出的數據是 102 學年學生｢總數｣不以年級計算，目前已

進入 107 學年度，換言之，雖然數量可能下降，但這批學生已逐漸進入到大專院校就讀已是事實，

而以二氏提供的數據推斷，未來這一比例將會持續增加。宋宥賢、林顯明，〈教學現場的教師應如

何看待「新臺灣之子」-從建構多元文化教育的觀點探述〉。 
74
 張碧如，〈從社會階層論探討外籍配偶生活適應及其子女教育問題〉。 
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對於這類的社會及文化現象，要提出哪些安排對治方法？在既有經驗裡無前例可

循，對此，吾人以為，參考聖嚴的觀察，作為實務運作上的借鏡或依據，或可逐

步研擬具體可行的方案，以更為周延。75  

統合本節議論，當前大專青年的組成及文化趨向多元，面對不同的族群和特

定規劃相應的活動內容。若能嘗試著與當前的幾個學術領域統整，將使大專佛青

能獲得不同發展面向，一方面得以應對當前大專青年的需求﹔一方面則在高教端

顯示出佛教義理豐富層面，囊括了宗教面、學術面以及實用面。未來只要持續跨

學門統整，佛學的現代性將會持續不斷進展推升，同時，學術基礎亦當漸深、漸

厚、漸廣，更重要的是，更能有效的利益當代眾生。 

 

伍、結論 

    大專青年學佛或參與佛教活動的起源有其歷史軌跡可循，在臺灣的佛教史上

有其獨特性與關鍵性。也正因為其時代性意義的特徵，讓人不得不注意到時空背

景變遷所產生的差異。透過本文的探討可發現，當代大專青年在質、量以及參與

動機、社經狀況、價值觀點等均不同往昔。在這命題上，吾人試圖以聖嚴的思想

角度切入，在這基礎上吾人認為應當區分大專青年參與學佛活動的動機及特性，

而規劃不同的方向和內容，期許能更有系統性的發展，以因應時代需求。最後則

站在｢創謂｣的角度提出建議，主張未來藉由跨領域的會通達到佛教現代化的目

的，同時提升大專青年的佛學素養，將成為人間淨土理境的關鍵組成。 

    本文撰寫過程中發現｢大專青年｣與佛教發展有著深厚的關係，甚至牽涉到民

族意識及華人文化的因素於其中，這一點要連結到史學研究的領域，非單篇論文

所能深究。其次，文中提及教育學、心理學、社會學等三個領域只能視之為基本

架構，其他領域的研究誠屬需要，但也非本文所能盡述。而撰寫過程中旁支延伸

的一些線索，也因為顧及到篇幅而未列入，例如在心理學層面上，大腦神經科學

                                                      
75
 本文對此一議題的立場是作為一個討論的開端，期待能引起後續研究的關注，在篇幅考量下暫時

不予申論，詳細內容可參見釋聖嚴等，《不一樣的文化藝術》，頁 96-99。 
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和學習心理學、正向心理學的發展與教育學的發展密切相關，但礙於篇幅，本文

未能予以詳述。 

文末，研究過程中發現，雖然在創謂上，建議未來大專佛青的規劃上可引進

教育學、心理學及社會學三大學門作為規劃大專佛青的基礎，然，如何將目前這

各自獨立的三門學科與｢佛學｣進行會通交涉？需要更多的研究成果與跨領域學者

的投入。在後續研究議題上，吾人認為，就心理學的研究而言，本土心理學研究

的模式是一重要的參考方向，特別是關於文化層面的議題，例如社會階層對於大

專青年學佛的影響如何？不同背景的大專青年在學佛這一議題上是否有衝突的解

讀？綜合大學、技職體系、公、私立大學的學生是否會有顯著差異？凡此問題都

是在大專青年層面上可資釐清的研究方向，若能釐清，對於大專青年在學佛活動

的推動及辦理上當有更明確的方向和共識。 
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