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人間佛教之「菩薩行」的實踐原理概述 

摘要 

 本文主要是探討「菩薩行」的實踐原理，也就是實踐菩薩行的合理性，說明佛

教的初創以來，便是以人如何修行為本，且以自我修行及利他之行並重，故「菩薩

行」無論在佛教經典中或是在現代人間佛教的發展上，都可以說是重要的核心。菩

薩行在佛教的修行上無疑地亦是通往覺悟之道前必經的道路。然而對於行菩薩行

為何是必要的背後，透過概述的方式題要式的方式來說明，主要的立場是以唯識三

性中「依他起性」為主軸，探討「利他」如何發展作為菩薩行基礎，直接透經典所

述的論證，以說明菩薩行在人間佛教中被執行的必然。而究竟如何執行，則是舉以

《華嚴經》中善財的參學之旅做為模範，透過善財的求道歷程也可以清楚的明白菩

薩行的原理與終極態度就是要透過不斷的學習，並且對於緣起法有正確的認知。  

關鍵詞：菩薩行、緣起法、人間佛教、《華嚴經》、唯識三性 
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一、 前言 

 佛教自印度傳入中國後，便不斷面臨中國本有文化所帶來的衝擊，外來的佛教

進而轉變為符合中國人文化的「中國佛教」，當中歷經各種文化之間的磨合，包含

本土宗教乃至帝王所帶給人民的思想統治。而佛教源於印度，其印度的主流文化為

多神論、宿命論……，甚至在印度本土宗教的信仰模式中，認為人類的一切生活起

居的安排，可能都是掌握在神之手的價值觀。但是，源於印度的佛教，洽是破斥印

度主流文化所帶給人們的價值觀，力求一個在思想上建築平等的普世價值，而在印

度主流文化的基礎上再行改革，有許多與引渡主流文化類似的論點，但卻是在其論

點上有突破性的理論。佛教亦有多神論，亦有業力輪迴觀，但是這些觀點從佛教而

言，都是方便教化之法，這些神祈等眾，同屬六道眾生，業力輪迴也是緣起的一部

份，緣起作為現象界運行的規則，本身並無善惡對錯的價值分別。於此，要鑒於苦

而了生脫死，主張修行、利他，並朝向圓滿覺悟之佛道，這才是佛教的本懷。並且，

佛教以「緣起」來說明世界的自然變化、成住壞空概念，統合器世間與有情世間兩

世間的運轉，說明現象世界均遵於緣起而行，無一特例。故筆者認為正因為緣起之

合理，也促使「人間佛教」可以合理的被提出，而菩薩行成為人間佛教的實踐方法

從緣起的層面來說，也是可以直接推論而出。  

 「人間佛教」對於佛教徒而言，可以說是朗朗於耳，本文提出人間佛教之菩薩

行是從近代「人間佛教」被極力推展的角度而言，探自佛陀本懷，自從佛教的初創

以來，便是以人如何修行為本，且以自我修行及利他之行兩者並重，從印度降生而

成道的佛陀，在弘法生涯當中，也無時無刻的在體現自利利他的精神，自然在體現

自立利他之精神的層面，對於現代的社會價值觀而言，也是一項深具美德之事。以

一例來說明佛教自印度源起時就是人間佛教，就依制定修行戒律以十大利益而攝

僧來看，就可以知道佛陀從僧團內部的制戒就是以利他之行為出發點： 

佛告舍利弗：「有十事利益故，諸佛如來為諸弟子制戒、立說波羅提木叉法。

何等十？一者攝僧故；二者極攝僧故；三者令僧安樂故；四者折伏無羞人故；

五者有慚愧人得安隱住故；六者不信者令得信故；七者已信者增益信故；八

者於現法中得漏盡故；九者未生諸漏令不生故；十者正法得久住，為諸天人

開甘露施門故。以是十事，如來、應供、正遍知為諸弟子制戒、立說波羅提

木叉法。」1 

佛陀以十利攝眾僧，由此可以看出僧團扮演著教育、人格的養成的角色，透過十利

成就和合清淨的僧團，提供僧眾一個良好的修學環境，進而才能正法久住，普為諸

天人開甘露施門，雖說這項舉例只是其中之一，但從僧團制戒就可以看到佛陀本懷

是抱持著利他的關懷。若在看菩薩行的層面及所立的人間淨土，並非單純指物理的

                                                      
1 《摩訶僧祇律》卷 1，CBETA, T22, no. 1425, p. 228, c22-p. 229, a1。 
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宇宙時空，而是以一種價值的宇宙來看待，也就是說佛典中所述諸般景象，不該由

物理角度來解釋，應由價值哲學的角度來切入理解，便可從佛典中有諸多層面可以

切入探討菩薩行之實踐原理。 

 本文僅以部分來探討，分為三大部分：首先了解人間佛教的理解與必然性，從

近代佛教界所論之佛陀本懷「人間佛教」切入，進而也確立「人間佛教之菩薩行」

實行於現代社會之必然性；二者以唯識三性之觀點為例，從人的認識過程而推展出

菩薩行的必然性，從「利他」理解菩薩行；三者以《華嚴經》之善財參學為例，以

理解菩薩的實踐性，以說明所謂的「人間佛教」主軸即是從利他之觀施行。 

二、 人間佛教的理解與必然性 

 「人間佛教」無疑是近代佛教運動的主軸，與中國固有儒家思想、道家思想乃

至道德倫理的價值觀無法切割，且在現代也具有淨化社會之功能，亦是在基督教慈

善與科學思潮崛起的一種佛教運動。此詞源流在近代可追溯至太虛大師，雖當時是

因為有感於佛教避世修行之特質，需以自利利他之積極的入世修證態度為核心思

想的想法推行佛教，認為此才是大乘佛教所蘊含的教義而發展出關於人生佛教一

詞。但從太虛大師提出中國佛教是大乘心、小乘行之觀點，並以佛教之唯識學切入

探討「人生佛教」始，即可以反思「人生」一詞與「人間」一詞之變革，以及對於

「人」而言，佛教可以做為什麼樣的定位。 

 太虛大師的佛教主張是從唯識學的觀點切入，從人的認識著手，對五根進行詳

細的分析，探討人應如何對峙煩惱，如何透過認識過程的分析進一步的從相分到見

分再到證自證分等論證，目的就是明白緣起性空之道理，進而圓融於修行上，其目

的「當以『求人類生存發達』為中心而施設契時機之佛學」故說人生佛教，但又太

虛大師在〈佛學之宗旨與目的〉中說明到佛學的宗旨與目的。2 簡單的來說，不

過是自利利他而已。3 而在世間人們的工作層面來說，如何看待是否僅淪為彼此

利益相對，則在於究竟與不究竟之別。4 然究竟與否則與煩惱無明是否轉為覺悟

之智有關係。可見太虛之人生與人間兩詞彙之應用是沒有明顯之區隔的，其終極意

涵就是「以人為本的佛教」。其目標都是基於「自利利他」之觀點。 

 而作為近代人間佛教推廣者之一的印順法師，則是從《阿含》經典中切入，從

而依據教理以及中國儒家之入世實踐得到啟發，實踐人間佛教。這些頗具影響力的

佛教弘法的重要角色太虛、印順、星雲、聖嚴、證嚴等近代諸多法師於弘法利生上

盡心盡力，以醫療、教育、慈善等方便大力推廣人間佛教或說人生佛教。將佛陀本

懷的利他特質實踐於我們現今的社會當中。「人間佛教」雖是從太虛大師在民初倡

                                                      
2 湯一介，〈「人間佛教」之意義〉，《普門學報》第 5 期，2001 年 9 月，頁 1-6。 
3 同註 2。 
4 太虛大師，〈佛學之宗旨與目的‧學行〉，《太虛大師全書 35》，頁 53。 



4 
 

導的「人生佛教」中而再思考而成，更有前述所說的印順、星雲、聖嚴、證嚴等近

代諸多法師大力與推廣，而讓我們可以聽到「人間佛教」一詞不覺陌生，且直接也

讓佛國淨土與現實的生活當緊密契合。鼓勵以佛學思辨之道來改良社會，進而使人

類進步，將世界變為善美，5 但在深思細想，是否這是人間佛教中具有一個眾人

所共識的行為作為標的，而使得人們得以輕易的接受「人間佛教」一詞，不導致淪

為僅是口號，本文認為就是──菩薩行。 

 又星雲大師曾說：「人間佛教是每一個人的心、每一個人的道、每一個人的理。

人間佛教是佛陀的本懷，是每一個人生命的淨化、昇華，凡能圓滿涅槃之道的教示，

都是人間佛教。」6 「釋迦牟尼佛出生在人間，修道在人間，成佛在人間，弘法

在人間，這些都是說明佛教是人間的佛教。」7 從此觀點可以看見佛教本生就與

人應當如何的關係密切。而現今佛教界也意識到佛教走出叢林，並且人間化之必

要，更是贊同佛教之核心「利他」的菩薩行的修持。因此，我們究竟應以何態度來

看待人間佛教之菩薩行的實踐原理？其核心兩個問題：一者如何以緣起看待菩薩

行；二者菩薩行如何實踐，本文就舉以唯識三性來說明其人間佛教之「菩薩行」的

實踐原理為何，並以《華嚴經》中善財參學為實踐典範，用以說明菩薩行實踐之必

要性乃至自然性（自然而然的實踐菩薩行）。 

 歷來古賢以身為佛教的實踐者，立志將佛典中所要呈現的各種善美面具體呈

現，目的以來改變社會、美化社會、提高生活品質，將生活從物質層面的追求，轉

向對社會的回饋。因此，菩薩行的基礎則建立在如何施比受更有福的層面，也就是

說從佛教界各高僧大德所行之論，探討佛教思想中傳達的核心思想即是「人間佛

教」，進而也確立「人間佛教之菩薩行」實行之根本原理，世界並非個體所成就，

而是釋尊所發現的世界運行的軌則──緣起法。在這個基礎上，便說明著我們的世

界，是一個眾多因緣所成就的集合體，那麼菩薩行的實踐更不會是建立在以自我為

中心的這個出發點。 

 更多要討論的是──究竟菩薩行的整體意義是什麼，才能知道為何菩薩行可

以做為在現代的社會中不可或缺的模範，甚至是「義工」的代名詞相等於「菩薩」，

積極的以自我的能力來協助他人，如佛光山積極提倡三好（說好話、做好事、存好

心）以人為本、以眾為我的修行，主張的「四給」佛法意涵──給人信心、給人歡

喜、給人希望、給人方便，8 慈濟以醫療救助來行社會回饋等，在哲學意涵層面，

我們要如何去探討菩薩行，乃至做為菩薩行者應該保有的初衷態度，以及支撐起菩

薩行作為眾多經論所探討的對象，從修持的步驟、次第、態度等上都可論及。 

                                                      
5 太虛大師，〈怎樣來建設人間佛教〉，《太虛大師全書 47》。 
6 學愚，《人間佛教──星雲大師如是說、如是行》，香港：中華書局，頁 20。 
7 李虎群，〈星雲大師的人間佛教思想〉，《普門學報 40》，2007 年，頁 2。 
8 星雲大師，〈人間萬事 12－悟者的心境〉，電子版《星雲大師文集》，http://www.3fo.org/article/art

icle.jsp?index=8&item=79&bookid=2c907d49496057d001499dcfac660149&ch=2&se=8&f=1（2018.0

9.25） 

http://www.3fo.org/article/article.jsp?index=8&item=79&bookid=2c907d49496057d001499dcfac660149&ch=2&se=8&f=1
http://www.3fo.org/article/article.jsp?index=8&item=79&bookid=2c907d49496057d001499dcfac660149&ch=2&se=8&f=1
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三、 從「利他」理解菩薩行 

 首先，就佛教而言，其所闡述的世界是依緣而起，並非神創。我們所認識的世

界皆是由於緣起和合才形成的。而我們因為有錯誤的認知，才認為世間有一創造

者，或說執於有一個真正作為行動的我（Ātman），則是因為我們的顛倒妄見（此顛

倒妄見包含我們的經驗學習），無明（生命儀降誕便朝向生存的方向性）所致，並

未認識到這些種種現象，僅是我們沒有如實洞察緣起法，而將我們出生乃至瀕死前

對於現象界的種種詮釋皆以為即是經驗所教（透過經驗的學習來名言我們的所

見）。在《雜阿含經》中對於此則有進一步的說明： 

如實正觀世間集者，則不生世間無見，如實正觀世間滅，則不生世間有見。

迦旃延！如來離於二邊，說於中道，所謂此有故彼有，此生故彼生，謂緣無

明有行，乃至生、老、病、死、憂、悲、惱、苦集；所謂此無故彼無，此滅

故彼滅，謂無明滅則行滅，乃至生、老、病、死、憂、悲、惱、苦滅。9 

若我們能夠如實的去洞察，便可以了解世間的構成原理是「此生故彼生，此滅故彼

滅，此有故彼有，此無故彼無」，又無明為首，緣行，而後緣種種生、老、病、死、

憂、悲、惱、苦集，此一連貫的種種皆是因為無明為首，因此要滅除無明而讓因緣

起而生的種種滅除，則能夠不生有與無兩者極端之偏見，那麼便可以明白到萬事萬

物的產生，皆是依緣所起，非個別生起。 

 此點則可以說明人的命運並非掌握在神祈之手，但可以知道我們所認知的這

些神祈等氏也僅是屬於緣起法的範疇。因此就如學者樓宇烈所言，佛教側重強調事

物之間必然的因果關係，從此觀點而言，即是根本否定了神創的世界。再從另一層

面觀之，也就是說我們正視且試圖離苦得樂的這項舉動，更說明人的命運是掌握在

每個人自己的手裡（因為緣起所以沒有宿命）。10 但這樣跟「利他」有什麼密切關

係呢？其就從緣起緣生的角度來看，唯識三性所述的認識過程，便可以一窺「利他」

行如何為「菩薩行」。 

 此處舉以唯識三性做為說明，三性：遍計所執性（parikalpita-svabhāva）、依他起

性（parataṇtra-svabhāva）、圓成實性（pariniṣpanna-svabhāva），三者的基本意義可從

梵文的字義上來行初部的理解，「遍計所執性」一詞 parikalpita 是梵文接頭詞 pari 加

√kḷp 動詞語根作使役、過去被動分詞的變化，可理解為「被計執」或「被分別」之

意，svabhāva 則是「事物自身之存在狀態」之意。11「依他起性」一詞 parataṇtra 則

                                                      
9 《雜阿含經》卷 10，CBETA, T02, no. 99, p. 67, a2-8。 
10 樓宇烈，〈主題演說：人間佛教是中國佛教的根本特質〉，《2017 星雲大師人間佛教理論實踐研

究》，頁 34-38。 
11 參考：熊琬，〈唯識表解〉，2011.12.12，http://www2.budaedu.org/newGhosa/C007/T032D/ref/T03

2D_03.pdf（2018.09.25）；蔡伯朗（2017），〈玄奘譯《成唯識論》之三性說〉，https://goo.gl/qK8

JB（2018.09.25）。 

http://www2.budaedu.org/newGhosa/C007/T032D/ref/T032D_03.pdf
http://www2.budaedu.org/newGhosa/C007/T032D/ref/T032D_03.pdf
https://goo.gl/qK8JB
https://goo.gl/qK8JB
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有「依於他者」之意，即緣起之意；「圓成實性」一詞 pariniṣpanna 有「完成、終了」

之意，亦為「圓滿、真實」之意，此真實之一則指為法性之真理。若以存有論的觀

點進行探討，遍計所執性為日常透過思惟或言語所得之概念，12而我們常會誤解我們

所認知的現象為識以外的實體，但其實此概念並無實有性；依他起性則強調緣起的

思想。現象世界的生成是依他而起，意味現象世界並非由單一個體而生，也進一步

否定事物實體性的存在，可以說所謂的「存在」，僅能說是事物間依緣而起的關係（依

因果法則而有的生滅變化）；而圓成實性則是事物的「理」層面，也就是法性。總的

來說，三性在說明認識的層次上是有深淺之別的，從認識到整體為概念，到以名言

概念來說明表示現象的變化，再到探討從概念到名言的理路（法性）。13 

 當然可以用來論述菩薩行的必要性可以有很多切入層面，但本文認為以唯識

三性來說明是最貼切不過的了。三性之間是不一不異的關係，亦說明我們認識外在

世界與我們識的作用是密不可分的，「依他起性」是唯識性的緣起法，其所顯現是

「遍計所執性」，其實性是「圓成實性」。在了解三性基本意義後，前述筆者曾提及，

若在看菩薩行的層面及所立的人間淨土，並非指物理的宇宙時空，而是以一種價值

的宇宙來看待，也就是價值哲學的角度來切入理解，則三性亦並非只三種世界，而

是一個解析認識的轉換過程，既然如此，那麼此處我們便可以進一步探討三性如何

作為菩薩行之根據。 

 三性在各論著中有其在排列組合上的順序解讀，但本文中認為若以「菩薩行」

之利他行來說，其關鍵在對於「依他起性」之理解，實為解讀菩薩行是建立在利他

行之上的原理。以下就以《攝大乘論本》作為說明： 

若依他起自性，實唯有識，似義顯現之所依止，云何成依他起？何因緣故名

依他起？從自熏習種子所生，依他緣起故名依他起；生剎那後無有功能自然

住故，名依他起14 

又 

若遍計所執自性，依依他起實無所有似義顯現，云何成遍計所執？何因緣故

名遍計所執？無量行相意識遍計顛倒生相，故名遍計所執；自相實無，唯有

遍計所執可得，是故說名遍計所執。15 

此處所探討的是遍計所執性，唯識中，遍計所執性可分為能遍計所執，所遍計所執，

以此二遍執來說明依他起性，一者為六識與七識執有我法為「能遍計」，二者是能

遍計心依依他起為所緣對象，也就是說產生的依他起法是遍計心的「所緣對象」，

                                                      
12 尤惠貞、翟本瑞，〈相對的絕對性：「存有論」底詮釋比較〉，《揭諦 13》，2007 年，頁 4-5。 
13 耿晴，〈《辯中邊論》頌文中的兩種唯識三性說模型〉，《臺大佛學研究》第二十八期，頁 53-

54。本文所敘述的三性，在耿晴文中則屬於「雙層結構」，詳見頁 56-59。 
14 《攝大乘論本》卷 2，CBETA, T31, no. 1594, p. 139, a26-29。 
15 《攝大乘論本》卷 2，CBETA, T31, no. 1594, p. 139, b1-5。 
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而從依「依他起實無所有似義顯現」中更強調依緣而起的現象是「所遍計」的似義

顯現，成為能遍計心所親緣的直接對象。因此可以知道在認識的過程中，依他起性

無論是作為機能（運轉的規則）現象轉變的理論法則，或是做為所緣對象使我們誤

認的對象為真實的立場而言，依他起都是定位在一個作為緣起緣滅這項法則的角

色。然而菩薩行是成佛的必經，如何行於菩薩之道通往覺悟，則需要透過理解三性

的過程中，逐漸斷除雜染依他起性的過程來行菩薩行，也就是說，三性為如何行菩

薩行走入佛果的理論基礎，並透過這樣的分析破執理解到因為緣起──所以無我，

這樣才能行菩薩於無礙。也因為現象世界是建構在依他起上為基礎，故我們更能夠

理解到所謂的個體行動與思維，是不能夠稱的上是菩薩行，因為沒有眾生互為緣

起，那麼何來菩薩之行？更何來自覺覺他。 

四、 以利他作為實踐之根本原理 

 前述從依他起性來瞭解為什麼菩薩行可行的層面而言，便可以清楚明白我們

所處的世界是一個依緣而起的世界，並且我們可以進一步的討論在依緣下的開展

如何與菩薩行作為連結。此處我們探討「結緣的社會」，既然世界是緣起，那麼我

們便要心存著感恩，長養慈悲之心，知足常樂。依《華嚴經》來說，善財的五十三

參都可以說是典型的菩薩實踐的代表。此處的著入點為善財的參學結緣，過程中善

財拜訪的老師（菩薩），目的求道如何行於菩薩之理，其過程的核心主軸均離不開

相互結緣的展現，透過結緣，我們也才能夠行自利利他之行。 

 善財在《華嚴經》中是做為一位宿世善根成熟，在娑婆世界發心成道的角色，

以凡夫的身份，透過次地的求學歷程，詢問善知識如何行菩薩行、如何修菩薩道，

在《華嚴經》中透過文殊為空間轉移的角色，將視角轉到了處於人間的善財，以善

財作為模範，讓凡夫得以有如何行菩薩道之依據，如何成佛的問題轉為以「世俗法」

作為解答，其目的就是為了知道如何正確地行菩薩道。經中，善財曾問 33 次關於

如何行菩薩行，問道：未知菩薩云何學菩薩行、修菩薩道？16 求法善知識過程中，

透過職業、地為、性別、神格化的自然，顯現各類眾生透過菩薩引導，以自己的方

法理解後，而得到專屬自己的法門，其中在這層關係中，可以知道善財所面對的善

知識在成為善財請益對象前，是經十方諸佛及菩薩的引導（他力）而理解菩薩行，

而現在面對善財的求法，這些善知識就以菩薩的身份引導善財次地修行菩薩道，開

始敘述華嚴如何藉世間法了解出世間法，可以知道善財透過他力培養菩薩行的基

礎能力，進而行利他之菩薩行。過程中皆與相互為緣有深刻關係。倘若參學過程中

的善知識與善財無互為緣起的關係，則善財不為善財，這段參學之旅更不會成為現

今諸多學者的論題對象，這一切終歸於「緣起」，可見三性之「依他起性」之重要。 

 然善財之行如何做為實踐之典範，其內容就是在善財學習的過程中，透過善知

                                                      
16 《大方廣佛華嚴經》卷 57〈入法界品 34〉，CBETA, T09, no. 278, p. 765, a11。 
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識的引導，不斷的培養好足以成就菩薩的能力，而了解緣起緣滅之理，也是善財參

學的重要課程之一： 

善財童子正念思惟解脫長者教，念不可思議菩薩法門，思惟不可思議菩薩慧

光，隨順深入不可思議甚深法界，攝取菩薩不可思議淨妙功德，顯現如來不

可思議自在神力，解了不可思議莊嚴佛剎，分別知佛不可思議住持莊嚴安住

境界，思惟不可思議菩薩境界三昧莊嚴，分別不可思議世界究竟無礙，向不

可思議菩薩堅固淨業，深心受持不可思議淨業諸願。……從其背，出阿僧祇

聲聞、緣覺，應以二乘化眾生故；著我見者，教不淨觀；貪欲多者，教慈心

觀；瞋恚多者，教緣起觀；愚癡多者，教方便智，觀察諸法；為等分者，說

無著法；著境界者，說妙願境界；樂寂滅者，教入諸趣；饒益眾生，充滿法

界。17 

善財在求學於解脫長者時，可以從中知道常思惟是善財在學習如何成為一位真正

的菩薩行者時的必備。常念、常思惟是善財求法的態度，透過兩者還要有更進一步

的了解與受持，因此善財更必須了解到對於法必須持有正確的認知態度。在思惟、

念、攝取過程中，以「隨順深入」深入之心、分別不可思議世界究竟無礙的心，來

堅固行菩薩道的清靜道業，進而身心的受持所想行之願。然為何無法成就於菩薩

道，在這段求道歷程，解脫長者也有其對峙方法，即著我見者，須教不淨觀；貪欲

多者，須教慈心觀；瞋恚多者，須教緣起觀；愚癡多者，須教方便智、觀察諸法；

為等分者，須說無著法；著境界者，須說妙願境界；若執於寂滅者，則教入諸趣，

目的其實都是為了饒益眾生，將菩薩行之願充滿法界。在如何行於菩薩，此段有幾

項重點，若在思惟諸多不思議時，持有正確的態度，明白依他起性、隨順因緣，理

解緣起觀，也就不會著法、著相、著於表象的菩薩行，成為一位攝受於諸法，正思

惟後內化的菩薩行。 

 日本學者高橋晃一在〈初期瑜伽行派の思想──《瑜伽師地論》を中心に〉中，

對於認識的過程進行了詳細的分析，當中也對緣起做詳盡的解釋，認為緣起和空無

自性的關係中，法無我是與空性相同的內容，以此來一直重複不斷觀察「離開蘊的

人（pudgala）是不存在的」，如果根據菩薩地的話，擁有不能用言語表現的本質的

事物，一方面他是「色」等的表現所要表現的對象（離言自性），但另一方面是存

在於與本質上其實不相關這樣的狀態而被認為是「空性‧法無我」。18因此，作為

實踐菩薩行者，緣起的正確認識是必須的。 

 然菩薩度眾之心，理所當然，守護心城更為重要，〈入法界品 34〉善財參學過

程中，點出心城的重要性，其應如何守護，何為心城，敘述如下文： 

                                                      
17 《大方廣佛華嚴經》卷 47〈入法界品 34〉，CBETA, T09, no. 278, p. 695, b12-p. 696, a3。 
18 高橋晃一，〈初期瑜伽行派の思想──《瑜伽師地論》を中心に〉，《唯識と瑜伽行》，2012 年，

頁 97。 
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善男子！應守護心城，離生死故；應莊嚴心城，得十力故；應淨心城，遠離

慳嫉諸諂曲故；應滅熾然猛焰心城，諸禪三昧法門相續得自在故；應照心城，

常以般若波羅蜜光照如來海及眷屬故；應長養心城，攝取諸佛方便道故；應

堅固心城，出生普賢諸行願故；應修心城，諸魔魔民及餘怨敵莫能壞故；應

明心城，得諸如來智光明故；應修無壞心城，能受如來正法雲故；應具心城，

己心悉受一切如來功德海故；應廣心城，大慈普覆一切眾生故；應蓋心城，

以法普覆障不善故；應進心城，無量大悲救一切眾生故；應開心城門，正念

一切三世佛故；應達心城，悉知諸佛轉正法輪、修多羅法門因緣起故；應知

心城道，開示顯現一切智道故；……應知心城如幻，入一切智正法城故。菩

薩摩訶薩若如是知諸心城者，則能積集一切善根。19 

此處提出心城的概念，無非是要確認菩薩所持之心究竟為何物，心城可以說是一個

成為菩薩的能力培養，心城須守護、淨化，若心城染污則需要滅除滅熾然猛焰，須

使好的心成長養、堅固，並將這心城建築到諸魔魔民及餘怨敵莫能壞，具足心城後

能夠有足夠的能力悉受一切如來的功德，並在近一步的擴大心城，大慈普覆一切眾

生（饒益眾生），從此而見，其實心城就是身為菩薩行者的心，然心城就如現一切

智的啟動鈕般，透過前述種種對於心城的敘述，其目的都是為了要顯現一切道。但

應知心城如幻，所述的心城也是緣起的一部份，應知心城如幻，也是緣起所現，不

應執於心城。 

 從隨順思惟到心城的培養，其實都不離緣起，當若忽略緣起，而執於有單一實

體存在，則忽略緣與緣之間因為條件的成立，那麼菩薩廣度一切眾生便會落入有無

對立的二元論，有無眾生可度，再者淪為一個目的論，而非一項落實於利他的實踐

論，也更不會在實踐論背後有一個屹立不搖的真理規則（緣起法），其這個目的所

帶來的結果就是執於菩薩本身這個角色的定位，而非利他的實踐態度。 

 菩薩應如何看待度眾生才能有正確的態度行菩薩行？童子、童女告訴善財言： 

善男子！我等證得菩薩解脫，名為幻住。以斯淨智觀諸世間皆幻住，因緣生

故；一切眾生皆幻住，業煩惱所起故；一切法皆幻住，無明有愛等展轉緣生

故；一切三界皆幻住，顛倒智所生故；一切眾生生滅，生、老、死、憂悲、

苦惱皆幻住，虛妄分別所生故；一切國土皆幻住，想倒、心倒、見倒、無明

所現故；一切聲聞、辟支佛皆幻住，智斷分別所成故；一切菩薩皆幻住，能

自調伏教化眾生殊勝智心及諸行願之所成故；一切菩薩眾會變化調伏諸所

施為皆幻住，願及智所攝成故。善男子！幻境自性不可思議……。20 

身為菩薩應當明白緣起法則，明白到一切眾生、法皆、三界、眾生生滅，生、老、

死、憂悲、苦惱皆幻住、一切國土皆幻住、一切聲聞、辟支佛乃至菩薩皆幻住、一

                                                      
19 《大方廣佛華嚴經》卷 57〈入法界品 34〉，CBETA, T09, no. 278, p. 762, a2-25。 
20 《大方廣佛華嚴經》卷 57〈入法界品 34〉，CBETA, T09, no. 278, p. 767, b12-28。 
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切菩薩眾會變化調伏諸所施為皆幻住，一一的去破除在往行菩薩行的路程上因為

執於依他起為所緣的遍計所執，進而逐漸的去明白到萬事萬物在我們的經驗的累

積、思想的過程中，省略掉依他起的過程，而不明白我們執於所緣對象為實體，甚

至是真實不變的法則，但其實核心真理是圓成實性。 

 當我們具備了實踐的這些種種態度，以及正確的觀念，那麼我們才能落實人間

佛教的菩薩行，若無法去理清佛教的基本教義，則會對於菩薩行產生了偏執與誤

解。但若理清這樣的原理，其實可以明白，行於菩薩行是因為我們處於一個元起的

現象世界，然所有的組合是共同造就的，故互相借力依他成就，也就好比華嚴的鏡

像世界，互為映射，彼此都是依緣的關係，沒有緣起眾生，何來緣起菩薩，也就不

會有菩薩之行。因此我們要時刻心存感恩之心，感激眾多緣的聚集。 

結語 

 人間佛教之菩薩行的實踐理論的探討，是對於行菩薩行為何是必要的背後進

行概述，透過唯識三性來說明「利他」的必然性，進而來說明菩薩行的自然性，以

說明菩薩行在人間佛教中被執行的必然，而究竟如何執行，則是舉以善財做為模範，

透過善財也可以發現菩薩行的原理與終極態度就是要正確的認識緣起法。本文從

唯識三性，到《華嚴經》的善財參學，其連結性可以清楚的為人間佛教之菩薩行給

予實踐的典範態度與原理考究。也是說明菩薩行的必要性，以及透過經典陳述做為

模範。 

 以利他作為實踐之根本原理，是最貼切合宜的，因為在我們一般的認知而言，

菩薩需饒益有情，行利他之法，但是究竟為何是利他？利他的根本是什麼，其實就

透過唯識對於三性的論述來做為舉例（非全然的定論），以三性作為說明菩薩行是

一件自然而然的事情，而我們是因為許多的經驗薰習而有諸多的偏見，才會使我們

在修行的道路上因為無明而迷失。而就以善財來說，參學的目的也正是尋找他所迷

失的菩薩行的這個本能，求法於善知識，以找到善財本來在經中所賦予的隱性角色

「胎藏」，透過正確的菩薩行，通往覺悟的道路。 

 經典敘述關於菩薩行的部分還有很多層面，基本的大核心來說，菩薩行皆是利

他的行為，因此本文透過此點，舉以可作為菩薩行實踐之原理的「利他」，作為論

述的的對象，也希望可以透過這樣的論述，使得菩薩行落實於人間當中的背後，有

著具體的論點支撐，以體現真切的人間佛教之菩薩行。 
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