
神话传说及佛教化时代

日本在

式出现的世界观，但不能说没有哲学。日本哲学思维在古代神话

传说中（如《古事记》、《日本书纪》所载者）即有萌芽，从它才过渡到

真正的哲学史。

神话的产生是基于现实生活，所以高尔基曾说：“一般说来，神

话乃是自然现象、对自然的斗争以及社会生活在广大的艺术概括

日本书纪》在养老四年（

本古代神话资料，虽记录的时间较晚，如《古事记》在

元明天皇治下编成，

元正天皇治下编成，但那些神话传说，仍在某种程度上反映了日本

古代的社会生活，其中有唯物主义与唯心主义的思想萌芽。由于

日本民族从古即与朝鲜、中国有频繁的接触，日本古代神话亦不断

地吸收着新的内容。但神话总是社会幼稚时期的产物，它不是真

历史，因此对于依据“神代”卷而强调的所谓“神国”，所谓“万世一

系”、 神传统”的天皇制度，都必须重新估价。

（一）《古事记》《古事记》是日本最初的国史，共三卷，记日本

“神代”至推古天皇的神话传说。上卷从天地开辟至神武天皇诞

生，其中包括天地初开的神话，国土生成的神话，天照大神的出现，

天岩屋户的故事，大国主命的国土献让，以及天孙降临等神话。中

中的反映。

和铜五年（

第一节　　古代神话传说

世纪中叶大化革新以前，虽还没有以纯粹的哲学形
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年日

卷从神武天皇东征至应神天皇，亦带神话色彩。下卷记从仁德天

皇至推古天皇的诸传说。卷首有撰者安万侣上表，第一段云：

夫混元既凝，气象未效，无名、无为，谁知其形？然乾、坤

初分，参神作造化之首，阴、阳斯开，二灵为群品之祖。所以出

入幽、显，日、月彰于洗目，浮沉海水，神祇呈于涤身。故太素

杳冥，因本教而识孕土产岛之时，元始绵邈，赖先圣而察生神

立人之世。实知悬镜吐珠，而百王相续，吃剑切蛇，以万神蕃

息欤。

。不过《古事记》

这一段中的“混元”是指混沌元气，乾、坤是指天地，又无为、无

名和阴、阳的概念，都应肯定是受中国唯物主义思潮的影响。至于

参（三）神、二灵，出入幽、显，悬镜、吐珠，吃剑、切蛇这些神话则反

映着对自然的斗争，以及许多现实的矛盾事情

的作者，认这些神话为实事，述其作书宗旨为：“斯乃邦家之经纬、

王化之鸿基焉。故惟撰录帝纪，讨核旧辞，削伪定实，欲流后叶”。

这就变成神道设教了。《古事记》所述自然界诸神与神化的祖先，

到了后来，由于宗教家的附会，竟变成与佛教或儒家混合的神道。

近代纯神道复兴，将神道教作为一种政治哲学，居然在

本宪法第一条写着： 本帝国将为从古以来万世一系之本朝诸皇

帝所统治”！神统即皇统，皇统即神统，这么一来古代神话传说竟

冒充为日本民族的指导原理，这就成为大笑话、大骗局了。

《古事记》的开辟神话和皇统系谱，在《日本书纪》里有详尽叙

述。现在只略述其中最可代表日本古代人世界观的神话。古代日

本人十分看重生命，认为生命是从神而出。他们赞美生而回避死，

可举《古事记》上卷第十八段伊邪那美命行往黄泉国的神话为例。

古代之部》，商务印书馆 年版，第①参看东方哲学史资料选集《日本哲学

页 。
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纪》、《礼记

文云：“最后，其妹伊邪那美命，亲自追来。伊邪那歧命乃取千引

石，堵塞黄泉比良坂。二神隔石相对而立，致诀别之词。其时伊邪

那美命说：‘我亲爱的兄，因为你如此行为，我当每日扼你国人，一

日扼死千人。’伊邪那歧命答道：‘我亲爱的妹，你如这样，我每日建

人。”

立一千五百所产室！’是以一日必死千人，一日亦必生一千五百

这是对于死而为生之凯歌，在生与死的斗争中，即使死之

国的女神一日杀千人，而代表现国之男神宣誓一日产生一千五百

人以为回答，可见生之胜利了。

（二）《日本书纪》《古事记》上卷全部为“神代”卷，《日本书

纪》三十卷，则仅第一第二两卷为“神代”史。第三卷从神武天皇起

至第三十卷持统天皇止，所述均以史事为主，可算正史体裁。但就

前两卷看，其中关于世界创成的神话、国土生成的神话和皇室谱系

的神话，则因时间稍后，颇受中国哲学的影响。例如开卷天地开辟

的神话：

古天地未剖，阴阳不分，浑沌如鸡子，溟滓而含芽。及其

清阳者薄靡而为天，重浊者淹滞而为地，精妙之合抟易，重浊

之凝竭难，故天先成而地后定，然后神圣生其中焉。故曰开辟

之初，洲垠浮漂，譬犹游鱼之浮水上也。于时天地之中生一

物，状如苇芽，便化为神，号国常立尊，次国狭槌尊，次丰斟亭

尊，凡三神矣。

天文训》、徐整《三五历

天文训》：“宇宙生气，气

这很明白是借用中国的古文献如《淮南子

月令正义》等书。案《淮南子

有涯垠。清阳者薄靡而为天，重浊者凝滞而为地。清妙之合专易，

重浊之凝竭难，故天先成而地后定。”又《三五历纪》：“天地浑沌如

鸡子，盘古生其中，万八千岁，天地开辟。阳清为天，阴浊为地。盘

页。①参见《古事记》，人民文学出版社 年版，第
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书纪》

古在其中，一日九变，神于天，圣于地。”《淮南子》是纪元前百十余

年作，《三五历纪》出于三国时代，均为《日本书纪》的世界创成神话

所本。

的。《书纪》“神代”卷上有几种不同的记载：

国土生成神话，是从伊奘诺尊、伊奘冉尊之从高天原下降开始

“伊奘诺尊、伊奘冉

尊立于天浮桥之上，共计曰：‘底下岂无国欤？’乃以天琼矛指下而

（《书纪》本文）

探之，是获沧溟。其矛锋滴沥之潮，凝成一岛，名曰磤驭卢岛。”

“天神谓伊奘诺尊、伊奘冉尊曰：‘有丰苇原千五

百秋瑞穗之地，宜汝往而循之。’乃赐天琼戈。于是二神立于天浮

桥，投戈于地，因画沧海而引举之，即戈锋垂落之潮结而为岛，名曰

磤驭卢岛”（《书纪》第一之“一书曰”）。案《古事记》，依天神的诏

命，伊邪那歧命（男神）和伊邪那美命（女神）二神创生国土

所载则只有上引的一处说是受天神的诏命，其余均说由二神自己

发意。这是出于两种不同的传说，在日本神话学上是个争论的问

题。二神创出一岛之后，“于是阴阳始遘，合为夫妇。及至产时，先

以淡路洲为胞，乃生大日本丰秋津洲；次生伊豫二名洲；次生筑紫

洲；次生信歧洲与佐渡洲，世人或有双生者如此也；次生越洲；次生

大洲；次生吉备子洲；由是始起八大洲国之号焉。即对马、壹歧岛

及处处小岛皆是潮沫凝成者也，亦曰水沫凝而成者也。”这就是日

本国土创生的神话，也就是古称“丰苇原之瑞穗国”的由来。

关于四神出生的神话：这是在二神既生国土万物之后，共议生

万代的灵魂。原文云：“既而伊奘诺尊、伊奘冉尊共议曰：吾已生大

八洲国及山川草木，何不生天下之主者欤。于是共生日神，号大日

孁贵。⋯⋯次生月神，⋯⋯次生蛭儿，⋯⋯次生素戋鸣尊。”可是这

素戋鸣尊“甚无道，不可以君临宇宙”，只好追放之于远方边裔之

地。接着是素戋鸣尊在高天原与姊天照大神相会、结成瑞珠盟约

的神话，宝镜开始的神话，宝剑出现的神话，乃至天孙降临的神话，
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年，葬于日向之吾平山；神

年，葬于日向之高屋山；

月

这就涉及神皇谱系的问题了。

倭人传》所写邪马台国的女王卑

关于神皇谱系的神话：首先是那作为神化的元祖的天照大神，

号称为“生命与光明的最高大神”，是日本的皇祖神兼太阳神的性

格的，是女神不是男神。此神话的本质反映着古代母系氏族社会

的女性主权者的形态。依《魏志

弥呼的一段，“其国本亦以男子为主，住七八十年，倭国乱，相攻伐

历年，乃共立一女子为王，名曰卑弥呼。事鬼道能惑众，年已长大，

无夫婿，有男弟佐治国。自为王以来，少有见者，以婢千人自侍，惟

有男子一人给饮食，传辞出入，居处宫室楼观城栅严设，常有人持

兵守卫。”天照大神的生活史和历史人物的卑弥呼相似，可见此神

话即反映当时女王存在的社会状态。从天照大神到神武天皇，历

三代，年数共 神武纪》皇统的谱系是天祖彦年。案《书纪

年，葬于日火琼琼柞尊降自日向国高千穗之峰后，治天下

向之可爱山；彦彦火出见尊治天下

彦波潋武鸬鹚茸不合尊治天下

年，

寿 年的历史当然只是神话，而皇

日本磐余彦尊即神武天皇，东征后，都大和国橿原，治天下

岁，夭死。以上所谓

年

统系谱的合数，更是一味推测之辞。日本史断自神武，大成问题。

据说神武天皇即位在公元前 日，当周惠王十七年，

）时始定历法，

为蔀首，上推以

这只是捏造。史家考证，日本推古天皇十二年（

年为一蔀，以九年辛酉（ 年（又一蔀）

年。定为神武即位之年，故适为公元前

首，作歌者

（三）《万叶集》《万叶集》是日本文学中最著名的诗歌总集，

共二十一卷。编纂时代约在奈良末叶，全集歌数

男子 人，时间包括仁德天皇至光仁天皇（人，女子

，作者包括自天皇、皇后至樵夫、渔夫所有阶级。通过这一部

古代诗歌总集，我们可以看出古代日本的神话、民俗等等，尤其是
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第二节　　　　日本佛教

和《古事记》、日本书纪》相关的神话，例如卷二《日并皇子奠殡宫

之时柿木朝臣人麿作歌》或卷二十大伴家持《喻族歌》序言，很明白

地是属于《记》、《纪》的神话体系的东西。而如柿木人麿，他从持统

三年至和铜二年所作诗歌，有关于天皇赞歌的，如《幸于吉野宫之

时作歌》，尊崇皇室，赞天皇即神。这种“现神”的思想，乃至认为自

然、自然神、生物以及人类世界均在天皇的支配之下。又如《长皇

子游猎路池之时作歌一首并短歌》，亦为好例。现在只举其有名的

《过近江荒都时歌》，如云“再看那荒芜的遗址，使我充满了无言的

悲哀”，这对于荒凉的皇宫遗址所起的无限的感慨，是与诗人的“现

神”的信念有矛盾的。“现神”的背后，虽然有无数的神作背景，而

结果仍不过是幻灭，所以诗人悲哀了。

和柿木人麿之为宫庭歌人相反，山上忆良是一生为贫穷所困

的诗人。他歌咏人民生活方面，可取有名的《贫穷问答歌》为例。

这是一篇耐人寻味的社会批判，同时也是对天道无知的控诉的长

歌，其能打动读者的心情，也许是出于空谈神道的人之上万万吧。

尤以其中《反歌》里有句云：“既非生有翅膀的鸟，不能飞去奈若

何！”这是以现实否定为媒介，而趋向于现实的肯定。虽然忆良所

作《好去好来之歌》，所抱国家观仍然是神化的传说的肯定，但是以

确定地上的权威来代替了天上的权威。于是“天皇即神”的神话时

代过去了，继之便是“推佛于神，复援神于佛”的宗教时代开始。当

然，宗教时代，还不能根本使神话消失，而只能使原始神话变成宗

教的神话。

日本古代民族的神话传说虽只是反映古代人们幼稚的世界认

识并夹杂着盲目信仰的因素，好些地方却充满着肯定现实生活的
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日本的宗教最重神道，神道是从神话演变而

乐天气概。然而，到了人们渐渐自觉自己是人不是神，而感到自己

的无力，这就导致把自己和神分开而拜倒于作为人民幻想的幸福

的宗教及其神的面前，于是神话时代便进到宗教时代了。宗教是

人民的鸦片烟，是颠倒的现实之理论。正如毛泽东同志所云：“屈

服于自然力之前而只能使用简单工具的原始人类，不能说明周围

的事变，因而求助于神灵，这就是宗教同唯心论的起源。”“基督教

说上帝创造世界，佛教及中国一切拜物教把宇宙万物的运动发展

归之于神力，所有这些离物质而思考运动的说法，都和辩证法唯物

论根本不相容。”

世纪中来，其根据乃在《古事记》、《日本书纪》等古典之中，但在

叶“复古神道”未产生以前，原始的神道早已被佛教所代替。原始

教，日本固早重之。”

神道有人说是萨满教的一种，也有人说：“盖所谓神道者，即为道

而要之，佛教之初输入日本，即和这原始神

道互争宗教的支配权。到了最澄、空海，唱说日本某神即某佛菩萨

化身，于是日本之神无不是佛，神道也佛教化了。日本自称“神

国”，但也是“佛国”，据《日本国志》（卷三十七）所载万延元年

所，中国佛教盛时尚不及其十分之一。）统计，佛寺共

，百济王佛教传入日本，据《日本书纪》载，在钦明天皇十三年（

苏我

始献佛像及经论，别上表说其流通的功德。但据表中所引《金光明

最胜王经》语，知为伪作。佛教东渡年代，从来即有异说，可注意的

是佛教渡来以后，即唤起日本统治阶级内部的矛盾斗争

党与物部党的思想斗争。苏我党为佛教派，物部党为神道派，前者

获胜，佛教终于在用明天皇、推古天皇及圣德太子的保护之下，在

毛泽东：《辩证法唯物论提纲》，参见《毛泽东哲学思想（摘录）》，北京大学哲学

系编译资料室编， 年。

黄遵宪：《日本国志》卷三十七。

①

②
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）出奏曰，“后代多灾患，非佛法力，难固帝

日本繁荣起来了。

圣德太子即厩户皇子，是给日本文化开新纪元的人，从他以后

佛教和儒教才真正和日本文化接触而发展成为大和贵族之间争取

统治地位的武器。圣德太子派遣留学生来隋朝学习，直接输入了

佛教和儒家思想，这就准备了“大化革新”的思想条件。推古天皇

十二年（

）讲《胜鬘经》，

，太子发布十七条宪法，如第二条“笃敬三宝”项与第

十条“绝忿弃嗔”项，均属佛教思想；其余各条多采五经、四书及子、

史等资料，可见其受中国思想影响。尤其关于传佛教事，如所造大

伽兰九，即近江一州，有四十八寺；推古十四年（

即其地建橘寺；又讲《法华》于冈基宫，作《胜鬘》、《法华》、《维摩》等

三经疏；二十五年（

祚。请立梵刹，以镇护之”，乃创大安寺。圣德太子提倡佛教，是给

皇室中心主义服务的。《维摩诘疏序》：“维摩诘者，乃是已登正觉

之大圣也。论本既与真如冥一，谈迹即示万品同量。”这里，本一真

如（即本体）与迹一万品（即现象）的概念，以及解脱的思想，虽还不

够马上就开始形成日本哲学的世界观，却可算外来哲学思想在日

本的展开。《法华经疏》发一大乘机，明真俗一贯之旨。《胜鬘经义

疏》认为如来藏自性清净心存于道俗一切，自觉人人有同等的权威

和价值，因而自利利他。圣德太子四十年的扶持佛教，基本上是将

佛教和中央集权的统一国家的存在相适应，使之为奴隶主贵族现

世利益服务。佛教比原始神道更能巩固中央集权，更能为广泛的

剥削基础服务，因此就能在日本根深蒂固，成为统治阶级长期不可

少的东西了。

佛教到了最澄、空海，乃和固有神道融通，而形成为日本的宗

教。日本佛教继圣德太子之后，可分为三个时期：第一期以平安初

期最澄之天台宗、空海之真言宗为代表；第二期以平安后期至镰仓

初期源信、源空（法然）之净土宗，荣西、道元之禅宗为代表；第三期
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告诸弟子文中说：“当为

以镰仓时期亲鸾的净土真宗、一遍的时宗、日莲的法华宗为代表。

第一时期　　平安朝初期的佛教是对于奈良时代佛教的一个革

新。奈良时佛教的主要派别是三论和法相，到了这时只剩得宗教

的形式，尤其纲纪紊乱已极。桓武天皇敕语云：“今见众僧，多乖法

旨，或私定檀越，出入闾巷，或诬称佛验，诖误愚民”；“又沙门不崇

胜业，或事生产，周旋闾里，无异编户，众庶以之轻慢，圣教由其陵

替，非只黩乱真谛，固亦违犯国典”。他一方面对于奈良旧寺院加

以制裁，另一面即对于平安近畿山城诸寺加以提倡。敕语云：“真

教有属，隆其业者人王；法相无边，阐其要者佛子。⋯⋯是以披山

水名区，草创禅院，尽土木妙制，庄饬伽蓝。”继桓武之后，嵯峨、淳

和天皇均倡佛教，保护新宗。在《凌云集》、《经国集》、《文华秀丽

集》有御制诗可见，皆倡山林佛教，以与奈良旧都的旧教团相对抗。

奈良时佛寺多设立于皇都国府附近，俗称都市佛教；平安朝创立研

学修道的丛林于山中僻静的地方，号称山岳佛教。山岳佛教仍保

存奈良佛教所常见的镇护国家的宗教色彩，却加强了那为统治阶

级祈求荣达和幸福的所谓祈祷宗教的性格。空海于弘仁七年（

请开高野山建立禅院；最澄在弘仁九年（

国为家，山修山学，利益有情，兴降佛法。”这一方面可说是对于奈良

朝都市佛教的反应，一方面也反映当时唐代正在盛行的丛林风气。

平安朝来唐学问僧，最喜欢巡拜天台山和五台山，认为巡礼了这些

圣迹，便可以超凡人圣，这也是山岳佛教在日本发达之一诱因。

弘仁十三年，即天台宗开祖最澄（神护景云元年

，本姓刘氏，世居近江国滋贺之三津地方。十七岁出家，偶于

奈良得读《天台四教仪》、《法华玄义》等写本。十九岁登比

草舍，读《法华》、《金光明》等诸大乘经。延历二十三年（

依。弘仁十三年（

唐使渡唐，就道邃、行满等修天台教义，归国后传布台教，得朝廷皈

卒，后谥传教大师。所著书存一百六十部，

山，建

）随遣
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山设立戒坛受大乘戒，然而朝廷对于他所作《山家

重要者有《愿文》、《守护国界章》、《山家学生式》、《显戒论》及注《法

华经》、《金光明经》等。其弟子慈觉大师圆仁，亦为平安朝来唐八

家之一，所著有《入唐求法巡礼记》。

最澄在日本评价颇高，三枝博音《最澄论》称之为“斗争的理论

家”，并指出其所移植的天台教学有显著的辩证法思想。实际上最

澄思想的确是从和奈良佛教斗争中出来的，他的二大著作《守护国

界章》与《显戒论》，都是对奈良佛教的理论斗争。最澄论战的对手

是主法相宗的教学的德一。德一有《佛性钞》，最澄于弘仁八年

）作《照权实镜》，破其三乘佛教而主一乘佛教。论战往复前后

八年，其间德一著《惠日羽足论》、《遮异见章》、《中边义镜》等，主张

五性各别，法华权教，批判天台教义；对此，最澄作《一乘义集》、《法

华去惑》、《守护章》等。德一更著《法华肝心》、《法华权门》等，讨论

一乘三乘问题，最澄则报之以《决权实论》、《法华秀句》并《依凭天

台宗》等。最澄不但和德一从事理论斗争，更和以奈良文化为中心

的南都学僧从事实践的斗争。在他所作《山家学生式》文中，树起

了“利今利后，历劫无穷”的新佛教的旗帜。

最澄为求天台宗的独立，反对独立僧侣须在奈良诸寺的戒坛

受戒，主张在

学生式》，认为必须经奈良的僧侣审核，这些僧侣不消说都是反对

最澄的。《本朝高僧传》本传：弘仁“十年三月，上表乞建大乘戒坛

于叡山，共条四科，具证缘起。降表南京诸寺，详定建否。兴福寺

护命抗表斥之。东大寺景深著《迷方示正论》，举二十八失。南都

七寺，毁唇喧豗。明年二月，澄著《显戒论》三卷表进，博引大乘戒

文，作《显戒缘起》，返诘二十八失。又降其书，无敢问议者。”这一

场论战，消极方面是反对法相宗之阶级特权思想，即所谓“三乘真

实、一乘方便”之三乘说，而主张“惟有一乘法，无二亦无三”之一乘

说。三乘说承认人间现实生活的差别性，引申起来即顽固地坚持
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悉到宝所。每季光明会，将镇于国家。”

显戒论

人间的阶级特权，这是公开为剥削阶级的特权辩护。相反地，一乘

说不认为三乘（声闻乘、辟支佛乘、菩萨乘）之分是决定的东西，开

始注意于笼络一般平民。最澄指斥法相宗，而主张“今废偏真之

理，除如幻之知，破三乘之固执，而传真实之教，显中真之理”；即在

戒律之中，也力主大乘教，反对固执阶级的差别。在上四条《学生

式》中云：“国宝国利，非菩萨谁？佛道称菩萨，俗道称君子。其戒

广大，真俗一贯。”这是很明显地站在笼络平民立场，对奈良佛教痛

予打击。但论战不只有消极的意义，更有团结大众来守护国家的

积极的意义。如《守护国界章》开头即云：“五时三时，随机而雷霆；

三车五车，比轮而运载。权实同韵，守护国界。”只要能守护国界，

则权也好，实也好，出家也好，在家也好。最澄的护国主义，于《七

难消灭护国颂》中，于《天台法华宗年分学生式》中，于《上

表》中，均随在可见。日本的国家的自觉，是从最澄开始的。依其

所定教学计划：“凡止观业者，年年每日，长转长讲《法华》、《金光》、

《仁王》、《守护》诸大乘护国众经”；“凡遮那业者，岁岁每日，长念

《遮那孔雀》、《不空》、《佛顶》诸真言等护国真言”；因此他的教义便

具有镇护国家的性格。“我斯日本国，⋯⋯建立法华宗，⋯⋯缮写

《法华经》，永纳七大寺，恒运惟一事，同会五种姓，俱驾大白牛，皆

佛教护国主义固然有

“国家的自觉”的一面，但其本质还是贵族统治者的思想，是为贵族

统治者服务的。即就天台宗的世界观而言，基本上也只是宗教的

既有心，即具三千”

唯心主义，如将全世界即三千诸法，视为“一念在心，无心即无己，

。最澄的护国主义是只能建立在这宗教的主

观唯心主义之上的。

《摩诃止观》第五。

①《后文略愿文》。
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）上表请高野山入定之地。由他

海（宝龟五年 承和二年，即

与天台宗同时并立的新宗派为真言宗，是从空海开始的。空

，俗姓佐伯直，赞歧国多

度郡人。十二岁在京都从外舅阿刀大足学《论语》、《孝经》，十八岁

入太学学儒学，偶逢沙门勤操，受虚空藏，研究三论。初名教海，受

东大寺戒坛具足戒后，改名空海，时年二十二。延历二十三年

）携多数经典、图像、法具等归国，开真言宗，在纪州

）三十一岁，随遣唐使来唐，学于长安青龙寺惠果，治真言宗

大同元年（

卒，年六十二，高野山创建金刚峰寺，又建灌顶院。承和二年（

、《声字实相义》及《大日经》、《金刚顶

谥号弘法大师。撰述甚多，总计一百四十余部、二百二十余卷，重

要者如《三教指归》、《秘密曼荼罗十住心论》、《秘藏宝钥》、《辩显、

密二教论》、《即身成佛义

经》、《理趣经》、《仁王经》等《开题》。关于汉语文学著作有《性灵

集》、《文镜秘府论》等；又长于绘画、雕刻、建筑、书法，无不精通；又

为贫穷子弟设综艺种智院于京都。以这样多才多艺的僧人和盛唐

文化接触，收获之多，非他人所及。所惜在思想方面，乃传入神秘

主义的真言宗。观其传记资料虽多，几乎满纸神话，似其特长尚在

祈祷念咒等事。宗教的欺骗性，使他的学问简直变成“野狐狸”了。

空海教学也有和最澄一致的地方，即同样提倡山岳佛教以与奈良

的都市佛教对抗。弘仁七年（

的提倡，在四面高岭、人踪绝迹的高野山创建了金刚峰寺，为密教

的发祥地。

空海的代表作是《秘密曼荼罗十住心论》。什么是十住心？即

人类意识依道德的高下从最下级到成佛境界，均给以特殊的名称，

依此判教为十阶段，即第一至第九的住心为显教，第十为密教，即

判为显、密二教，而以密教为净菩提心展开的最后阶段。由此而著

《即身成佛义》是身密，《声字实相义》是口密，《吽字义》是意密，总

之即是神秘主义。这神秘主义是依据《华严》为基础而更进一步。
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《华严》不免理优事劣，空海则舍理重事，事胜理劣。对于《华严》之

事事无碍之法界缘起而说地、水、火、风、空、识之六大缘起，因而以

宇宙为法身大日如来，宇宙一一亦不外大日如来，所谓即事而真、

当相即道、即身成佛的意义就是如此。这当然是日本佛教之一特

色，然而这一特色，仍然不能接触事实，一接触就要把它的神秘的

黑幕揭开了。

空海利用这些现世肯定的神秘主义来与神道教融合，提倡他

的护国佛教主义，这在他所著《秘藏宝钥》中有很明白的表现。他

假托忧国公子与玄关法师的问答，痛斥当时僧尼之多滥行、不报国

恩为违背佛教的镇护国家思想，主张“前来圣帝贤臣，广建伽蓝，安

置僧人，割万户而鸣钟，开千顷鼎食，冯仰非他，只在镇押国家，利

济黎元”。又《性灵集》卷四有《奉为国家请修法表》云：“其所持来

经法中，有《仁王经》、《守护国界主经》、《佛母明王经》等念诵法门。

佛为国王特说此经，摧灭七难，调和四时，护国护家，安己安他，此

道秘妙典也。”空海提倡真言宗，尤重视《守护国界主陀罗尼经》，认

此经有“转祸为福之力，降雨止风之法”，其功德可以守护国界，因

而提倡兴密护国。天台、真言教义不同，而主张佛教护国主义则

一，两宗后来均倡神、佛同体的本地垂迹说，以伊势为大日，日吉为

释迦，八蟠大神名大自在王菩萨或八蟠大菩萨，伊势桑名郡多神社

号多度大菩萨（如是例证，不胜枚举）。且世传最澄之山王一实神

道及所著《山家要略》及《三宝住持集》，与空海之两部习合神道及

所著《天地丽气记》、《中臣祓训解》、《两宫形文深释》及《两部神道

二图》等，这些荒唐无稽的伪作，虽不足据，而当时佛教和神道的结

合则为事实。佛教化的神道，是佛本神迹，佛主神从，神变成佛的

护法之神，这从神道之历史的形态看，和神话时代比较是另一世

界。

第二时期　　平安朝后期乃至镰仓时代初期，日本佛教受了同
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）设天台宗教义二十七难，托入宋僧

时代中国净土与禅盛行的影响，净土宗以源信与法然为代表，禅宗

以荣西与道元为代表，不同于现实肯定的天台、真言而倾向于现实

否定，即离厌秽土与欣求净土或耽禅悦。这些新宗派，形式上保留

着平安朝佛教的镇护国家的性格。例如，荣西的《兴禅护国论》，其

第二《镇护国家门》云：“《仁王经》云佛以般若付嘱现在未来世诸小

国王等，以为护国秘宝。其般若者禅宗也。”然而这镇护国家的主

张，不过是他们接近权门的手段，永田广志称之为“尚未清算的平

安佛教的残余”，是正确的。禅宗本质上是反对以佛教从属世法或

王法，相反地要为佛法而兴行世法，所以道元就很明白地提出其佛

法至上主义：“只为佛法而学佛法。”①

宽仁元年，即净土宗的先驱者源信（天庆五年

，姓卜氏，大和国葛木下郡人，以惠心僧都知名。壮年登叡

山，师事慈慧（良源），居慧心院，“请益者盈门”。天禄年中，屏居横

川，从事著述。长保二年（

往生要集》，就全然宣

寄问宋南湖智礼法师，其后往来音问不绝。早年所著《一乘要决》

卷首云：“经论之文义，贤智之章疏，或寻之人，或自思择，全舍自

宗、他宗之偏见，专探权智、实智之深奥。”盖源信是以净土思想而

混合天台与真言之先行思想，实现了佛教的日本化。他的主要著

作有《往生要集》三卷、《空观》一卷等。到了

出以念佛为宗的宗旨，将法华思想与念佛思想混成融化了。此书

强调佛教的无常观与厌世观，确立了与六道相对立的极乐世界的

形象，主要内容是：离厌秽土与欣求净土，并叙述所以离厌秽土而

欣求极乐净土的原因，由此引用种种经典中关于往生极乐的念佛

方法。首先讲离厌秽土一章。它认为此娑婆世界六道悉为秽土，

最可离厌，而最可怖的是八大地狱，这些地狱有种种区域，因罪之

①《正法眼藏随闻记》。
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建历二

轻重而各有其受罚的场所。固然这些是依据印度佛教教义的，并

不是源信的发明，但他最突出的是与此对照，提出了西方净土

极乐的观念。极乐世界功德无量，是诸佛菩萨圣众之美妙庄严的

世界。“彼土众生，其身真金色，内外俱清净，常有光明，彼此互照，

三十二相具足庄严，端正殊妙，世间无彼。”又，“所见悉是净妙色，

所闻无不解脱声，香味触觉，亦复如是。谓此世界以琉璃为地，金

绳界其道，坦然平正，无有高下，恢廓旷荡，无有边际，晃耀微妙，奇

丽清净，以诸妙衣遍布其地，一切人天践之而行。”源信在述极乐功

德之后，即于“极乐证据”一章说及极乐是西方净土，而他所欣求的

阿弥陀如来的住所才真正是西方净土。当然，此书所述十分荒唐

无稽，它的净土探求，虽为其追怀慈母之故而作，可算是他的信仰

的结晶，但毋宁说是贵族的、有闲阶级的观念游戏，是一种病态的

空想，是对现实生活无力的表现。此书于“人道”的叙述中，强调

“白骨观”等对于肉体的嫌恶，实际也只是反映贵族身份的对自己

的嫌恶；要依凭易修、易行的念阿弥陀佛的宗教行为，正是现实生

活极度空虚的表现。

源信有《空观》一卷，中云：“罪障山高，以力不能裁，烦恼海深，

以手不能除，宜以空观倾罪障山，更依佛教竭苦患海。”又云：“夕思

无常之道理，存空寂之观念，厌娑婆秽土，欣极乐净土，唱南无阿弥

陀佛，南无《妙法莲华经》，南无观世音菩萨。”由源信看来，“上自有

顶天，下至阿鼻狱，乃至三千世界十方法界皆是虚幻之法”，只要懂

得“此毕竟空寂之理，乃佛道之枢捷，菩提之域法，则灭罪譬如一角

犀之拂水流，亡恶如彼金刚之摧万物”；那末所谓地狱，所谓极乐都

化为乌有了，还有何净土、秽土？源信的净土教的欺骗性，不是在

这里完全暴露了吗？

继源信之后专修念佛的教义的，是法然（长承二年

年，即 ，俗姓漆间氏，美作国久米人，后称源空。年二
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，移洛东吉水，盛请专念法遂废所习，专修称号。承安四年（

十四，凡大藏经卷他宗疏章莫不披阅，“及见善导《观经疏》，大喜，

，门生之中有犯及圆顿菩萨大戒，都下靡然。”又，“建永二年（

。法然王制者，责归于空，春二月窜赞州，谪居五稔，诱导日多”

的念佛法门，受善导和源信的《往生要集》的影响，又依龙树《十住

毗婆娑论》中“若人愿作佛，心念阿弥陀，应时为现身”，乃以现身成

佛为其所向的目标。净土三经即《无量寿经》、《观无量寿经》、《阿

弥陀经》，法然以唐善导关于《无量寿经》中四十八愿之第十八愿的

解说为依据，大开念佛法门。所著《选择本愿念佛集》第十六章的

结论是：“夫欲速离生死，二种圣法中，且阁（搁）圣教门，选人净土

门；欲入净土门，正杂二行中，且抛诸杂行，选应归正行；欲修于正

行，正助二业中，犹傍于助业，选应专正定。正定之业者，即是称佛

名，称名必得生，依佛本愿故。”又，法然于死前一日口授弟子《一枚

起请文》，虽为文仅数行，而将念佛的意义说尽：只要口念南无阿弥

陀佛即可往生极乐，不管在家、出家，有智、无智，只要一心念佛，即

可出生死之家而入涅槃之域。为着信仰的热情，知识可全不要，有

马克思在

之反为障害，这是很彻底的“自己骗自己”、“自己麻醉自己”。正如

年《黑格尔法哲学批判》导言中所说：“宗教是被压

迫生灵的叹息，是无情世界的心境，正像它是无精神活力的制度的

精神一样。宗教是人民的鸦片。”②

唯心主义的梦呓语，在禅宗中也有同样表现。日本禅宗强调

“众生之自本的本源”，强调万法唯识，三界唯心。它的特点是不于

自己外面欣求净土，“当下便是，动念即乖”。如开祖的荣西，即极

倡此直指人心、见性成佛的禅旨。荣西（永治元年 建保三年，

页。《马克思恩格斯选集》第一卷，人民出版社 年版（下同），第

①《本朝高僧传》卷十三。
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山八年，闭关精读大藏。欲来唐，在筑前博多遇宋通事李德昭，

）即千光国师，号明庵，备州吉备津人。本宗台密，在即

闻禅宗盛况。仁安三年、四年（ ，乘商舶至明州，访广慧

寺，登天台山，巡礼灵迹。四年九月，携天台章疏三十余部而归。

可见荣西初度来宋，并未传禅。文治三年（ ）再入宋，传佛心

宗法脉的继承者。荣西留宋五年，建久二年（

宗，欲往印度未果，后登天台山，参万年寺虚庵禅师，虚庵乃临济正

）归国，在博多津

。他举诸经

开圣福寺，在镰仓开寿福寺，在京都开建仁寺，盛倡临济禅。他的

唯心主义思想，在《兴禅护国论序》中表现得最为明白。“大哉心

乎！天之高不可极也，而心出乎天之上；地之原不可测也，而心出

乎地之下；日月之光不可逾也，而心出乎日月光明之表；大千沙界

不可穷也，而心出乎大千沙界之外。其太虚乎？其元气乎？心则

包太虚而孕元气者也。天地待我而复载，日月待我而运行，四时待

我而变化，万物待我而发生。大哉心乎！吾不得已而强名之也，是

名最上乘，亦名第一义，亦名般若实相，亦名一真法界，亦名无上菩

提，亦名楞严三昧，亦名正法眼藏，亦名涅槃妙心。”这是极明显的

唯我主义哲学。荣西在和他宗辩论的时候，“示众曰：我此禅宗，单

传心印，不立文字，教外别传，直指人心，见性成佛”

论为证，如《华严经》曰“初发心时，便成正觉”，《净名》（即《维摩诘

经》之异名）曰“心净佛净”，如是等等，可见此宗宗旨。

建长五年，即

荣西之后，有宋明州天童山如净禅师法嗣的道元（正治二年

，号希元，姓源氏。他是曹洞宗开

，与荣西弟子明全及祖，幼时曾往建仁寺谒荣西。贞应二年（

）归日，于宽元二年（

廓然、亮照等同来宋，时年二十四。历游育王、径山诸名刹，从天童

山如净禅师传禅三年。安贞元年（

①《本朝高僧传》卷三。
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