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冲突与融合：从佛教的中国化到中国化的佛教
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摘要：佛教自东汉传入中国，经过漫长的依附、冲突、适应和融合后，到隋唐形成了中国化的佛教，并成为中

国传统文化的一个主要组成部分。从佛教的中国化到中国化的佛教这一过程，既可看作是中国传统文化对异质文化的

开放和包容，也可看作是佛教对中国传统文化的弥补和完善。佛教使中国传统文化的信仰从模糊走向确立，理想世界

由彼岸走向此在，社会化人格由外在压抑走向内在自由。
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Conflict and Convergence: From Sinicization of Buddhism to Buddhism of Sinicization
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Abstract: Since introduced into China in the Eastern Han Dynasty, Buddhism has experienced a long process of attachment,

conflict, adaptation, and convergence and formed the sinicization of Buddhism eventually in Sui and Tang dynasties and became a ma-

jor part of Chinese traditional culture. The process, from sinicization of Buddhism to Buddhism of sinicization, can not only be consid-

ered as openness and embrace of Chinese traditional culture to different other culture, but also regarded as supplement and perfection

of Buddhism to Chinese traditional culture. Buddhism promotes the faith of Chinese traditional culture from fuzziness to establish-

ment, makes ideal world from the other shore here, and urges socialized personality from the external oppression to the inner freedom.
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佛教是东汉时期从印度传入中国的，起先是依

附于中国道术、玄学和儒学。东晋以后，佛教思想

不断进入中土，影响越来越扩大，力量越来越强

大，其原本的独立性也开始显现出来，与中国固有

的传统文化冲突也处于白热化状态。进入隋唐后，

封建政权开明，佛教又反过来深刻地影响着中国传

统文化，并最终成为中国传统文化的一部分，形成

了中国化的佛教——禅宗等。从佛教的中国化到中

国化的佛教这一过程，可以被看作是中国传统文化

对异质文化的开放和包容，也可以被看作是佛教对

中国传统文化的弥补和完善。本文着重就从佛教的

中国化到中国化的佛教这一历史演变过程及其特征

进行探讨。

一、佛教的中国化：依附、冲突、适应

（一）佛教对中国传统文化的依附

佛教传入中国之初时力量很微弱，对中国传统

文化采取了迎合、依附等方式。汉代时佛教主要依

附于道学，魏晋时则主要依附于玄学。早期外来的

僧人为吸引徒众，采用中国流行的神仙方术手法进

行附会宣传，阐述佛教义理的著作《牟子理惑论》

就把佛教与中国传统的宗教迷信和文化观念加以牵

强附会，把佛教视为“道术”的一种。当时中国佛

教学者翻译印度佛经时往往借用道家术语。《高僧

传·竺法雅传》中记载：“雅乃与康法朗等，以经中

事数，拟配外书，为生解之例，谓之格义。”①比如
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通过“格义”，把“如性”解释为“本无”、“真

如”，被定义为派生万物之本原，与原意“如实在

那样”完全不一样，完全是按照中国古汉语的思维

形式去解读外来佛经。又如晋代的佛教般若学也用

魏晋玄学比附，把般若学的“空”视为玄学的

“无”。以上都是佛教初入时在哲学概念上对道教的

附会。另外，当时的佛教为了适应中国传统文化中

的鬼神观念，还把佛比为道教中的神仙。印度佛教

认为佛是人不是神，传入中国后，佛、菩萨、罗汉

等都成了能飞升寰宇和隐住人间的神仙，以迎合中

国人的文化心理需求。

（二）佛教与中国传统文化的冲突

东晋以来，佛教流传日趋广泛，其自身本有的

独立体系也显现出来，这样就与儒道发生了排斥和

争斗。同时由于佛教寺院经济的壮大，僧侣涉足政

治，形成了佛教与儒道、封建王权现实利益的直接

冲突。

1.沙门应否敬王者之争。佛教倡导众生平等，

佛教出家沙门见到的任何在家人包括帝王在内都不

跪拜，只是双手合十以示敬意，这与儒家倡导的

“尊尊”“亲亲”的等级制度发生尖锐冲突，形成了

佛教与封建皇权及儒家名教的不休争论。为此，名

僧慧远特地作《沙门不敬王者论》为佛教辩护。

2.神灭论之争。佛教认为人的形体死亡之后，

精神继续存在，即“形尽神不灭”，在没有超脱以

前，生死在六道中轮回，只有超脱生死才能进入

“涅盘”境界。儒家认为人有生必有死是自然规

律，不赞成转生说和灵魂不灭论。“神不灭论”遭

到了儒家和无神论者的强烈反对，并酿成了分别以

梁武帝和范缜为代表的“神不灭论”与“神灭论”

的大论战。

3.三教地位高下之争。儒道佛各自为扩大影响

力、提高地位而经常发生论战，老子化胡的争论是

中心点之一。在《老子化胡经》出现以前，就有

“老子入夷狄为浮屠”的流传，说老子化胡成佛，

以宣扬佛道同源或佛不如道。汉末三国时，佛教在

中国已有一定影响，开始出现反对化胡说，甚至认

为道不如佛。老子化胡之争没有事实依据，只是口

水，表明佛道在争论中上演了泡沫剧。更有甚者，

道教徒还借用帝王信仰道教，用政治权力打击佛

教。历史上有名的“三武灭佛”运动虽有着深刻复

杂的政治、经济等背景，但与佛道两教之争所产生

的尖锐矛盾明显相关。

（三）佛教对中国传统文化的适应

任何事物都有两面性，佛教与中国传统文化冲

突、斗争的过程，同时也是佛教对中国传统文化适

应和融合的过程，也就是佛教的中国化过程。比

如，佛教的“沙门不敬王者”与儒家礼制相悖离，

对此，一些佛教领袖提出主张予以改变。如法果吹

捧当时的统治者“明睿好道，即是当今如来，沙门

宜应尽礼”②道安也意识到“不依国主，则法事难

立”。①印度佛教僧人削发出家不婚娶，与中国儒家

孝道相矛盾。为此，佛教举行盂兰盆会，举办“俗

讲”等，大力宣传孝道论。佛教还仿照儒家做法，

建立法嗣制度和寺院财产继承法规，各宗派师徒关

系就像父子关系，使传法系统得以严密地世袭。

儒佛道三教合一自汉魏时已有所流露。孙绰在

《喻道论》中说：“周孔即佛，佛即周孔，盖外内名

耳，周孔就极蔽，佛教明其本耳”。③27其中就调和

佛儒的思想。慧远提出“道法之与名教，如来之与

尧孔，发致虽殊，潜相影响，出处诚异，终期相

同”。③84颜之推在《颜氏家训．归心篇》中认为佛

和儒“内外两教，本为一体，渐极为异，深浅不

同。”③24魏晋南北朝时期，虽然佛教与儒道之间斗

争激烈，但都没有完全否认对方。 隋唐时佛教走向

繁荣，佛教哲学日益完备，三教合一更成了主流。

从这个自排斥、争斗走向调和、融合的过程中，我

们可以分析出其实佛教与中国传统儒道之间有着共

性和相通之处：

1.关于人学。从大的方面看，儒释道都是人

学，但侧重点不一样。儒家讲究人的社会属性，注

重人伦即人与人之间的社会关系。道家讲究人的自

然属性，讲究身体保养，怡情养性，以及人与外在

人事的关系即顺其自然。佛家讲究人的宗教属性，

即人的神性，从修行到超越生命，解脱生命，而得

永恒的极乐。“内圣外王”是修为的理想境界，它

并不专指儒教。这“外王”应该是指儒和道，指怎

样做人处世，成为圣贤；这“内圣”应该是指释

道，指怎样修炼生命，超越自我，成为神仙。再如

细分之，中国传统文化中的儒道始终把目光关注在

大地上的上，关注现实社会中的人以及自然界的

人，属于人文哲学，带着浓厚的人文气息，其哲学

原理是肯定人性。而佛教作为宗教，是人的本质的

异化，其哲学原理是否定人性。就像马克思说的
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“宗教是那些没有获得自己或是再度丧失自己的人

的自我意识和自我感觉。④佛教是以否定人性的形

式关注人，也就是以肯定的形式论证人生解脱和因

果理论。所以说儒释道三者都是人学。

2.关于价值追求。儒家注重现实，关注民生，

关注社会，具有强烈的进取气质和社稷使命感。道

家（道教）虽无视儒家那一套做人伦理，但也不反

对，只是把关注点从外在社会转向自我的内在生

命，注重养生，注重生命和为人等诸事都顺应自然

规律（即天道），逍遥世外，消极自保。佛教则是

反观自我生命和人生的痛苦，通过持戒抑制生命的

欲望，以此超越世俗，解脱痛苦，最后进入涅盘，

永得极乐。这一过程是完全内在的心神活动。儒释

道的道德价值虽然有差异，但同属于一个人生命不

同层面的不同需求。想建功立业寻求儒家为支撑，

想超脱养生寻求道家为支撑，想离苦得乐寻求佛家

为支撑。

3.关于人性平等。佛教说的“众生平等”内涵

广泛，认为世间众生是一体，不分你我，连人与蚂

蚁都是一体，人与矿山也是一体。这样就自然推论

出人与蚂蚁是平等的，人与矿山也是平等的。更何

况人与人之间呢？更是平等的！不管身世、身份、

地位，你与我是一体，并且平等。儒家虽然讲究人

的等级和社会礼制，但作为一个圣贤，其理想的道

德标准应该视天下民众为同胞，救世济民，热爱同

胞。这就是儒家所谓“民，吾胞也，物吾与也。”

佛家和儒家都有性善性恶之论，但都主张人人可以

成佛成圣。佛家的“一切众生皆有佛性”与儒教理

学家的“人人皆可为尧舜”的观点如出一辙。道家

虽然明哲保身，关注自我，但其本来就藐视儒家关

于人的等级和礼制，所以道家天性中就有视天下万

物（当然包括人）为平等的观念，最典型的就是庄

子的齐物论。

4.关于伦理。佛教若关注个人解脱，其伦理就

像道家；若关注众生解脱，其伦理就像儒家。大乘

佛教具有浓厚的伦理观念，认为没有众生的解脱，

就没有个人的真正解脱，所以提出“救苦救难”、

“普渡众生”、“地狱不空，誓不成佛”等等。大乘

佛教还将个人“戒定慧”修习扩充为具有救世内容

的“六度”，即布施、持戒、忍辱、精进、禅定、

般若，这与儒家伦理有非常相似之处。儒家的“五

常”表达的思想几乎同佛家的“五戒”如出一辙。

儒家的“五常”是指仁、义、礼、智、信。佛家的

“五戒”是指不杀生、不偷盗、不邪淫、不妄语、

不饮酒。通过分析比较一下，两者是非常吻合的：

仁不杀生，义不偷盗，礼不邪淫，信不妄语，智不

饮酒。“五常”提出了圣贤修为的崇高目标，“五

戒”提出了成佛修为的实用方法，持好“五戒”相

当于完备了“五常”。

5.关于政治服务。无论何种宗教，封建统治者

对待它们的方式是一致的，就是为我所用。儒家因

为讲究人的礼制，非常吻合封建统治者的治国理

想，所以被封为正统文化。道家对儒家礼制不支持

也不反对，实际上是默认了它的统治功能，所以也

没遭到封建政权的排斥。作为外来的佛教，自然是

在人屋檐下不得不低头，对中国正统文化采取调和

的姿势。所以在此问题上，封建统治者不存在华夷

之辩。思想家们也极力宣扬这种功能上的一致。为

了支持不同宗教服务政治的功能一致，帝王和佛学

者提倡圆融的方式，异口同声地宣扬三教同源说，

宣扬佛教无上菩提之道与孔子之道无异，“儒以治

皮肤之疾，道以治血脉之疾，佛以治骨髓之疾”⑤

南朝宋文帝认为：“六经典文，本在济俗为治耳，

必求性灵真奥，岂得不以佛经为指南耶?若使率土

之滨皆纯此化，则吾坐致太平，夫复何事!”⑥

二、中国化的佛教：融汇、弥补和完善

（一）中国化佛教的主要宗派

儒释道三教合流是中国传统文化从不完善走向

完善、从不成熟走向成熟的表现。自隋唐佛教昌盛

后，其原本思想体系的独立性和独特性日益昭显。

佛教吸收了儒道等思想之后，创建了佛教新宗派，

主要有禅宗、天台宗、华严宗、三论宗、瑜伽宗、

净土宗、律宗、密宗等八宗。这就是中国化的佛

教。天台宗主要吸纳道教丹田和运气等作为自己宗

派的修行方法，再把佛教经义加以精心的细密化，

使大乘佛教得以强化，成为中国独创。华严宗主要

吸纳儒家道德和《周易》中的某些思想形成自己的

宗派，后世程朱理学受其影响很大,其法界缘起和一

切无碍的学说强化了印度的大乘思想，也为中国独

创。禅宗本是六世纪初由印度菩提达摩传来的一种

修炼方法，传入中国后吸纳了儒家的心性学说、道

家的自然思想及玄学的得意忘言等，创立了自己的

理论体系和修行体系，具有“教外别传，不立文
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字，我心即佛，识心见性，以心传心”的特点，成

为最典型的中国化佛教。

（二）佛教对中国传统文化的弥补和完善

在佛教没有传入中国之前，中国传统文化主要

包括正统文化和鬼神文化。正统文化是中国传统文

化的主体部分，主要是以先秦经史为依据的文化思

潮，具体的有儒学和道家等。鬼神文化也是中国传

统文化的重要组成部分，是以鬼神崇拜为主题的文

化思潮，包括神话、仙话、鬼话、怪话和方术。正

统文化的发展相对来说比较成熟，而鬼神文化的发

展则缺乏系统性，大致属于分散的民间信仰。儒家

一般较少追究死后的世界，而道教作为宗教信仰又

发展得不充分。在正统文化与鬼神文化之间，恰恰

缺少一种真正的宗教文化。佛教传入中国，经过漫

长的冲突、激荡和融合后，填补了中国文化在宗教

信仰上的缺失，弥补和完善了中国传统文化。

1.佛教使中国传统文化从信仰模糊走向信仰

确立

在没有佛教之前，中国本土宗教发展不充分不

完全，中国人的信仰具有某种模糊性。儒家说“天

命不可知”，道家说“道无以名”，都体现了这种模

糊性。“天”与“人”的关系是这种模糊性的根

源。“天人合一”是中国传统文化的重要命题。老

子提出“人法地，地法天，天法道，道法自然”。

天是高高在上的，人间发生的所有人事都归因于

天。但这个终极的“天”又是意向模糊的。把天意

看成是人不能知其故的，人在天面前是无能为力

的，正如老子所说的“天之所恶，孰知其故”。儒

家虽然重视人在天地中的地位，称人和天、地为

“三才”，但这种人格意识始终只是驻足于世俗的人

间，把“天”冠之以“人”之上只是强化人的本

位。孔子说：“三军可夺帅也，匹夫不可夺其志

也”。这种独立人格只是在社会界域的自我勉励，

这种界域是有限的，它并不指向人死后的太虚。孔

子又说：“未知生，焉知死？”可见儒家的着眼点主

要在大地，在人间，其人生观缺乏一种形而上的哲

学终极点。佛教作为宗教极具系统性、理论性和组

织性，既有形而上的理论体系，又有可操作的修行

程序，使中国人从信仰模糊走向信仰确立。

2.佛教使中国传统文化中的理想世界由彼岸走

向此在

受中国远古神话的超越、纯化、变异等影响，

中国先贤的思维模式从一开始就富于幻想和走向内

向，以致后来中国正统儒道文化中的理想世界都表

现出彼岸性的特点。比如孔子一心追求并复原周朝

社会的周礼制度作为理想世界；老子把原始社会的

“无为而治”、“小国寡民”描绘为理想国；庄子把

放弃社会名分，优游于社会界域之外的自然山水作

为理想人生；晋朝诗人陶渊明则描绘了一个与世隔

绝、没有遭受战乱、封闭于世外的桃源仙境。这些

都是中国学人心中彼岸性的理想世界。中国传统文

化的彼岸性有两个导向，一是导向往昔原始时空的

理想世界，一是超越地理方位的虚渺世界。它们都

有一个共同点，就是脱离现实、放弃争斗、隐形遁

世，把理想的实现希望寄托在超越现实时空之外的

某一时或某一地。

而佛教倡导的“人间净土”则把理想世界从彼

岸拉回到此在。“人间净土”的基础思想依据来自

《般若》、《法华》、《维摩》等，即以身心和行为的

净化来抵达生存环境的净化。“人间净土”就是凭

借人的清净之心，人的修行，逐渐将恶浊的人间变

成一片庄严的净土，不必在人间之外另寻他处。

“人间净土”也是中国化的佛教。印度佛教哲学的

基本点本来是否认客观现实世界的，设想出一个与

现实世界相对立的 “西方极乐世界”。但佛教经过

中国化之后，特别是经过儒家现世实用主义的渗透

之后，把遥远的“西方极乐世界”变成人的眼前生

活和当下瞬间。除了上面“人间净土”的此在理想

之外，还有禅宗的此在理想。禅宗提出“向性中

作，莫向身外求”的主张，用否定之否定的思维否

定了“西方极乐世界”的构想，只承认主观精神世

界的绝对存在。提倡在日常行事中，在自己当下的

身心里，卸却妄念，体证禅道。所谓“知佛在心，

不向外求”就是这个意思。在哲学思维上，中国化

的禅宗把佛教中原本的理想世界即“西方极乐世

界”拉回到了修行者眼前的此在。“人间净土”也

好，禅宗也好，都使人明白了理想世界并不是逆着

时间向远古追溯，也不是超越地理去现实之外的另

一地追求，美好就在你脚下踏着的一方土地上，就

在你的日常生活中，就在你的心里，就在你的

当下。

3.佛教使正统伦理统摄下的社会化人格由外在

压抑走向内在自由

正统儒家文化强调社会政治思想，由此造成的
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异化使中国人人格的自由发展遭到抑制。抑制造成

了内在心理的无形张力，这恰恰为佛教的宗教文化

输入积淀了强大的内驱力。在儒家文化中，道德是

人与社会之间关系的准绳。这种文化隐匿了人的自

然欲望和性情，而趋向人适应于社会的准则和选

择，即重社会而轻个人。“仁”是儒家文化的核

心，“仁”的意思是两个人，即讲究两个人之间的

关系。这里的“二”是个虚词，表面上说我与你两

个人，其实是说人与人之间的普泛关系，内含及其

丰富。孔子的仁学思想中包含了“孝、悌、忠、

信、礼、义、廉、耻”等丰富内涵。这些都是克制

己欲、建立与他人关系的道德规范，其中心是“己

所不欲，勿施于人”，“己欲立而立人，己欲达而达

人”。“克己复礼为仁”是调整与他人社会关系的唯

一途径，但因此也造成自我本真人格的扭曲变形和

无限压抑。

那么佛教是怎样使这种人格的外在压抑走向内

在自由的呢？其关键是运用否定思维。按照佛教的

“不二”法门，“是”就是“非”，“是”与“非”是

一而不是二。佛教没有对立性概念，这是与儒道之

间很重要的区别。这种否定性思维在禅宗上体现更

加明显。中国传统儒道文化中都有一个哲学的中心

点或终极点，比如“天”，比如“道”，采取一种概

念的等级分层，由中心向着边缘扩散，以解释万事

万物。但中国化的禅宗的思维取向是否决“定是定

非”，已经没有“是”与“非”这样对立概念的组

合了，也没有一个终极的主导中心。禅宗的思维取

向是反本质、去中心化，当然也包括反自我、反世

界本性。它对世界什么也不探究，连“不探究”也

不探究。六祖所谓“本来无一物，何处惹尘埃”就

是这个意思，否定之否定。这样就使“主体”达到

了连“自我”都要放弃、要否定的终极自由。

佛教所谓对“我”的破除，实际上就是对儒家

“人”的破除。虽然佛家五戒与儒家五常相似，但

是，只要我们深入研讨一下，就会发现佛教比儒教

更具否定性思维。如果说儒教的“五常”是为了达

到“人”成“神”的硬性指标，那么佛教的“五

戒”只是“人”成“佛”的手段而不是目的。《金

刚经》说“法尚应舍，何况非法？”只要开悟了，

那么所有的法门都可以舍弃。这实际上说是戒律也

可以舍弃。当然成佛了，你会忘却戒律为何物，那

时你早就以持戒为习常了。这在理论上是可以成立

的。也就是说，佛教具有比儒家更彻底更深远的否

定思维，通过破除“我”而破除“人”及其“社会

化”，从而摆脱伦理社会的外在压抑，达到内在心

灵的无限自由。

三、现实展望：人间佛教，以出世精神

做入世之事
近代太虚大师和现代星云大师提出的“人间佛

教”是历史上“人间净土”思想的延续。“人间佛

教”是指佛教要以人类为中心，以人生为基础，其

核心是重在做一个善人，成就优良人格，进而成

佛。“人间佛教”并非教人离开人世去做鬼或成

神，也并非教人远离红尘做和尚或尼姑，而是要以

佛教的伦理道理来改良人世社会，使人类进步。

在太虚大师（1889—1947）的时代，正值中华

民族遭遇数千年来的大变局，天下大乱，国度孱

弱，民不聊生，传统文化面临着现代化转型。太虚

大师以高度的文化自觉提倡“人间佛教”，宣称佛

法应适应现代文化、现代人生、现代组织、现代

科学。

在星云大师（1927—）的时代，台湾作为一个

既保存了中华传统文化又开放了政治经济的自由

岛，正面临着现代经济思潮、西方文化思潮等多元

文化的冲击，面临现代社会如何向未来社会转型的

关口。世界各地也与台湾相似，随着经济和文化的

全球化，跟异域文明之间充满了差异、冲突和对

立。星云大师以人本为导向，构筑了在现世人间基

础上的“人间佛教”，强调以佛教善美理念来调解

个人、家庭、社会、自然、国际之间的各种关系，

确立了融合、共生、包容、平等、和平等现代伦理

理念，使一切差异得以圆融。

无论太虚或星云，其“人间佛教”对相应的时

代来说都是契理契机的，是佛法在现代社会应世的

优良工具。“人间佛教”跟传统佛教的最大不同，

是其不一味隐退于红尘生活，而具有介入现代生活

的勇气，具有开放、乐观、进取的精神。我们可以

看出，上述两位大德提倡的“人间佛教”都不是独

善其身的小乘佛教，而是以出世的精神做入世的大

事，把个体生命伦理跟社会众生伦理紧密结合在一

起的大乘佛教。“人间佛教”的人间性和生活性，

无疑是受历史深远的儒家注重现世的生命伦理和救

世济民的社会伦理共同影响的结果，也就是“中国

化的佛教”。在此我们有理由指望中国化的佛教
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——“人间佛教”在国家和人类的现代化进程中能

够发挥文化的软实力，既调和各种复杂而尖锐的国

际争端，圆融不同国家不同群族的社会制度，又安

抚快节奏重危机的现代生活压力下的人心，还能使

人们反思生活水平与环境资源之间的相悖问题，使

人类有愿望有践行把地球建设成为美好的家园，把

国家建设成为美好的人间净土。
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桥梁，及时化解大学生的心理障碍，净化大学生的 思想和灵魂。
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