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書籍環流與東亞淨土宗的發展

王帥

中國社會科學院

摘 要：善導著作在中日之間的 “ 環流 ” 及其引發的淨土思想變遷，

是東亞佛教本土化與時代化的典型案例。唐代善導繼承曇鸞、道綽思

想，推動印度淨土信仰在中國實現精英化向平民化的關鍵轉型。其著

作東傳日本後，法然基於平安末期社會危機進行本土化改造：極度簡

化善導 “ 稱名念佛 ” 為唯一 “ 正定業 ”，剝離倫理要求，後被親鸞發展

為 “ 惡人正機 ”“ 本願念佛 ” 等思想，並重構涵蓋印、中、日祖師的譜

系，形成日本淨土宗的獨特路徑。近代，善導等著作經楊仁山由日本

“ 回流 ” 中國，伴隨日本淨土思想的回傳，直接影響了當代中國淨土宗

的發展面貌與爭議焦點。本研究以 “ 書籍環流 ” 為視角，試圖超越單

向傳播模式，聚焦文本在雙向流動中被 “ 選擇性 ” 閱讀、接受與再闡

釋的過程，揭示中日雙方如何依據各自的社會結構、時代需求與文化

立場對善導思想進行本土化調適，從而呈現淨土思想在東亞的差異化

發展圖景。

關鍵詞：書籍環流、善導、淨土宗、淨土真宗
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“ 書籍環流 ” 是書籍史研究的一個新的視角，在東亞文獻學
視域下，所謂 “ 環流 ”，就是在原有的 “ 東流 ” 或 “ 回流 ” 單向
傳播視角下，以雙向傳播視角，考察在傳播過程中 “ 書籍內容的
閱讀、接受並反應的互動，以及由此引發的觀念和文化立場的
變遷 ”1。相對於 “ 東流 ” 和 “ 回流 ” 的影響研究，“ 環流 ” 研究
的目的更加側重於比較研究，可以在書籍雙向互動的視角下，考
察流動的雙方是如何根據自己的需要對書籍進行 “ 選擇性 ” 的閱
讀和闡釋，進而分析其主體的思想差異。本文嘗試以善導著作
為核心，以佛教的本土化和時代化為觀察視角，在書籍環流的
過程中，考察淨土思想在中日兩國之間的發展和變化。

一、善導的著作及其思想特色

善導繼承了曇鸞、道綽的觀點，將印度淨土思想進行了本土
化和時代化的改造，開創了具有中國特色的淨土思想。他被學界
和教界公認為中國淨土宗的實際創始人。如蔣維喬曾指出 “ 善
導流之念佛，實可謂為後世念佛之根本 ”2。太虛也認為：“ 善導
為淨土宗之光大者……實為中國淨土宗風範之確立者。”3 善導著
作現存五部九卷，《 往生禮贊偈 》 又稱 《 六時禮贊偈 》，其主要內
容是說明晝夜六時 ( 晨朝、日中、日沒為晝三時，初夜、中夜、
後夜為夜三時 ) 禮贊彌陀及觀音、勢至的儀式。《 淨土法事贊 》

上標籤題為 《 轉經行願生淨土法事贊 》，下標籤題為 《 安樂行道

1  張伯偉 《 書籍環流與東亞詩學：以 〈 清脾錄 〉 為例 》，《 中國社會科學 》 2012 年
第 2 期，第 164-184 頁。
2  蔣維喬著、鄧子美導讀 《 中國佛教史 》，上海：上海古籍出版社，2019 年版，
第 144 頁。
3  太虚大师 《 佛学指南 》，北京：东方出版社，2014 年版，第 184 頁。
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轉經願生淨土法事贊 》，主要說明 《 阿彌陀經 》 轉讀行道的方法。
《 般舟贊 》，是依 《 觀無量壽經 》 等說明修學般舟三昧行道的方法。
《 觀念法門 》，是說明觀念佛三昧的行相和入道念佛與懺悔發願
的方法。

關於善導的淨土理論，學界已經有比較充分的討論 4。其核
心就是 “ 凡夫往生報土 ”。曇鸞在 《 往生論注 》 中首倡彌陀淨土
為 “ 報土 ”，但未明言凡夫可入；道綽在 《 安樂集 》 中提出 “ 凡
夫入報土 ” 的可能性，但仍以 “ 凡聖同居土 ” 為妥協。善導則明
確主張 “ 凡夫乘佛願力直入報土 ”，並系統論證九品往生者皆為
五濁凡夫，無論善惡、根缺乃至女性，皆可依佛願力往生。這一
理論突破了慧遠、智顗等 “ 淨土唯聖所居 ” 的傳統教判，將淨土
法門的普世性推向極致，使阿彌陀佛的救度徹底面向沉淪苦海
的底層眾生。在與之相應的修行體系上，善導以稱名念佛為 “ 正
定業 ”，讀誦、觀察等四行為 “ 助業 ”，其餘萬善皆為 “ 雜行 ”，
強調 “ 一心專念彌陀名號 ” 即契合佛願。這種 “ 不問罪福、不論
淨染 ” 的他力救度觀，使念佛脫離傳統觀想或實相的複雜修持，
成為 “ 易行之至極 ”，為民眾提供了可操作的解脫路徑。同時，
善導通過制定 《 往生禮贊偈 》《 淨土法事贊 》 等儀軌，規範六時
禮懺與觀念法門，並繪製 “ 淨土變相 ” 三百餘壁、書寫 《 阿彌陀
經 》 十萬卷，以藝術化、儀式化的形式將深奧教義轉化為民眾的
情感信仰。

善導淨土思想的形成是佛教時代化發展的表現。善導弘法時
期正處於唐代社會轉型的關鍵階段。唐太宗執政初期對佛教採取
利用與抑制並行的政策，但至晚年逐漸轉向崇信，這一過渡為佛

4  [ 日 ] 望月信亨著，釋印海譯 《 中國淨土教理史 》，臺灣：華宇出版社，1986 年版，
第 127 頁。
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教發展創造了政治空間。5 從貞觀末年至開元盛世，政府不僅支持
寺院建設，還定期舉辦佛教法會，甚至為僧尼提供經濟保障。這
樣的社會環境為佛教的傳播提供了豐沃土壤。在這樣的情況下，
底層群眾對於佛教的推崇空前高漲，擁有大規模的信眾基礎。然
而，面對浩繁艱深的佛經典籍，普通民眾普遍感到 “ 從佛無路、
入法無門 ”。時代要求佛教必須由精英化向民眾化、底層化轉型。
善導敏銳捕捉到這一社會需求，他摒棄精英化傳統，將深奧教義
轉化為 “ 稱名念佛 ” 的簡易修行法門，主張 “ 凡夫乘佛願力直入
報土 ”，徹底打破修行者的身份壁壘。淨土宗由此從學派昇華為
具有完備理論、儀軌與群眾基礎的宗教形態，並迅速贏得民眾共
鳴，長安城內出現 “ 滿城皆悉念佛 ” 的盛況，甚至感化屠夫 “ 放
下屠刀 ”，民間漸成 “ 家家觀世音，人人阿彌陀 ” 的信仰格局。善
導的革新本質是佛教對唐代社會結構變革的適應性轉型：當門閥
士族衰落、市民階層興起時，他以 “ 凡夫性 ”“ 簡易性 ”“ 儀式性 ”

等要素重構佛教生態，使淨土宗從學派昇華為民眾的宗教砥柱。

二、善導著作東流及其影響

善導的著作在日本天平時代就已傳入日本：天平十四年 ( 西元
742 年 )，《 往生禮贊偈 》 開始流傳。天平十五至十六年 ( 西元 742-

743 年 )，《 淨土法事贊 》 被傳寫。天平十年以後，《 觀無量壽經疏 》

被傳寫。天平二十年 ( 西元 748 年 )，《 般舟贊 》 被傳寫，至貞永
元年 ( 西元 1232 年 ) 刊行流傳。承和六年 ( 西元 839 年 )，《 觀念
法門 》 傳入日本。善導的這些佛學著作傳入日本後廣為天台宗、
三論宗和法相宗諸大師引用與弘揚，尤其對法然創建淨土宗起

5  魏承思 《 試論唐太宗對佛教的態度 》，《 法音 》 1984 年第 4 期，第 30-33 頁。
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到了決定性的作用。
法然，十三歲出家，隨皇圓阿阇梨研究教、觀二門之玄旨。

後歷訪名僧，遍研佛教，時人稱法然是 “ 智慧第一法然房 ”。後
來因讀中國善導的 “ 一心專念彌陀名號 ” 的句子時，大有所悟。
讚歎 “ 善導是彌陀化身也，此疏按 《 觀經疏 》 彌陀直說。” 他決
定捨棄以往接受的諸宗思想，確立以口稱念佛為中心的淨土教
說。6 在 《 觀無量壽經釋 》 中，法然對自己立宗的根本有較為嚴密
的闡釋：“ 問曰：華嚴、天台、真言、禪門、三論、法相諸師，各
造淨土章疏，何不依彼等師，唯用善導一師乎？答曰：彼等諸師，
雖造淨土章疏，而不以淨土為宗，唯以聖道而為其宗，是故不以
彼等諸師也。善導偏以淨土為宗，故偏依善導一師也。”7 法然號
稱自己 “ 偏依善導 ”，但是其思想和善導有明顯不同。

善導雖主張念佛入報土，卻也認為不得無條件乘其本願，
須安心、起行、作業等等方式，這種修行包括了 《 觀經 》 中發三
心、修三福等。法然則以定散門、正助業等判斷諸行認為，衹
要 “ 一向念佛 ” 則必往生。法然特別強調全靠他力的教義，即
衹依十八願：“ 然則彌陀一佛所有四智、三身、十力、四無畏等
一切內證功德，相好、光明、說法、利生等一切外用功德，皆
悉攝在阿彌陀佛名號之中，故名號功德最為勝也。餘行不然，
各守一隅，是以為劣也 ”8。法然的弟子親鸞進一步發展了這一
思想，以十八願為根本，將稱名念佛視為唯一的修行正路，並
援引觀經中的觀點——即使五逆十惡之人，在臨命終時衹要對
彌陀淨土有足夠的信心願望也能往生，提出了對法然 “ 善人正機

6  [ 日 ] 村上專精 《 日本佛教史綱 》，北京：商務印書館，1999 年版，第 142-143 頁。
7  [ 日 ] 法然 《 選擇本願念佛集 》，日本嘉永二年酉山堂總兵衛刻本，日本國立國
會圖書館藏本，第 34 頁。
8  同上，第 24 頁。
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說 ” 的反義——“ 善人尚且往生，況惡人耶？ ”，即惡人正機說。
此外，關於往生的品位，法然及其繼承者也將其與念佛的數量
緊密結合。善導認為九品往生都是凡夫，遇到大乘佛法的緣念
佛就上三品往生；遇到小乘佛法的緣念佛就中三品往生；遇到
惡緣 --- 不信因果，不信輪回，斷滅見等等，身口意就造惡是下
三惡道的，所以下三品是下三惡道的眾生，他遇到了這種惡緣，
但是在這種情況下，聞信了淨土法門，信願念佛往生，就是下三
品往生在九品往生的品位上。而法然根據念佛的深淺或數量多
少來決定品位的高下，這與善導的思想有所不同。法然認為，“ 當
知三萬已上，是上品上生業；三萬已去，是上品已下業。既隨念
數多少，分別品位是明矣！”9。通過以上這些思想轉換，形成了
日本以 “ 本願 ” 為核心，以 “ 稱名念佛 ” 為核心的淨土宗，後又
進一步發展為更加極端的淨土真宗。並形成了與中國不同的 “ 淨
宗七祖 ” 和 “ 淨宗九祖 ” 的祖師體系。

綜上所述，法然上人雖然宣稱 “ 偏依善導一師 ”，但在將善
導的淨土思想引入並紮根於日本土壤的過程中，並非簡單照搬，
而是進行了深刻而關鍵的改造與發展。這些改造絕非偶然，其核
心驅動力在於迎合並解決當時日本社會獨特的時代困境與宗教需
求。在法然之前，淨土信仰雖已傳入日本數百年，但是都是在皇
室和貴族之間傳播的，聖德太子去世後，其家人為其供養 “ 天壽
國繡帳 ” 證明其時日本就已經出現明顯的淨土宗信仰。僧惠隱於
舒明天皇十二年 ( 西元 604 年 ) 和宮中講授 《 無量壽經 》，則標誌
著淨土宗在皇室內的廣泛流傳。平安時代，圓仁入唐創立的 “ 五
會念佛法 ” 也主要在日本貴族內流傳。總而言之，日本早期的淨
土宗修行方式，需要特定場所、儀軌和音樂伴奏的五會念佛，都

9  同上，第 26-27 頁。
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伴隨著高昂的物質成本、複雜的知識門檻和嚴格的修行要求，本
質上是一種 “ 貴族佛教 ”，難以深入廣大的平民階層。10

然而，進入平安時代末期 ( 約 10 世紀後 )，日本社會陷入了
空前的動盪。政治權力鬥爭激烈，武士階層崛起，戰亂頻仍；加
之頻繁的自然災害 ( 地震、饑荒、瘟疫 )，使得民眾生活困苦不堪，
朝不保夕的末世感彌漫整個社會。這一時期，佛教中早已存在的
“ 末法思想 ”——不再是抽象的理論，而是 “ 不可思議地擊中了當
時的世相，著實地在現實中顯現了出來 ” ( 辻善之助語 )。這種深
重的現實苦難與強烈的末法危機感，為強調他力救贖、簡易速成
的淨土信仰在民間廣泛傳播提供了肥沃的土壤和巨大的推動力。
但是面對複雜的教理與儀軌，底層民眾也普遍存在著 “ 從佛無路、
入法無門 ” 的問題。在這樣的情況下，也空、源信等人大力提倡
念佛往生，試圖回應末法危機，但其側重點仍較多地繼承了慧遠
思想中 “ 觀想念佛 ” 的傳統，要求行者具備相當的禪定功夫和觀
想能力。這種修行對普通民眾而言，依然顯得難以企及。

正是在這樣的情況下，法然進行了思想轉換。他捕捉到社會
底層的迫切需求，從善導著作中提煉並極度放大了 “ 稱名念佛 ”，
並將其昇華為唯一絕對、簡單易行且絕對有效的 “ 正定業 ”。他
斬釘截鐵地宣稱：衹要 “ 一向專念 ” 彌陀名號，仰仗阿彌陀佛第
十八願 ( 本願 ) 的他力，無論根機深淺、罪業輕重，皆可決定往
生極樂淨土。這種徹底的簡化與絕對的專注正是法然思想日本
化的精髓所在。它擊碎了舊有佛教的貴族化壁壘和深奧的知識門
檻。無需識字、無需禪定、無需巨額供養、無需複雜儀軌，衹需
口中稱念 “ 南無阿彌陀佛 ”，便成為通往解脫的 “ 直通車 ”。這

10  趙仲明 《 日本淨土思想的源流及其法然上人的 〈 選擇集 〉》，《 現代哲學 》 2006
年第五期，第 62-67 頁。
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賦予了日本淨土宗前所未有的鮮明平民性格，使其得以迅速滲透
到社會的各個角落，尤其是長期被排斥在主流佛教修行之外的廣
大農民、手工業者、下級武士乃至社會邊緣人群之中。所以說，
法然之所以 “ 偏依善導 ”，除了理論上的契合與個人宗教體驗 ( 如
夢境感應 ) 外，其根本原因在於善導思想中蘊含的 “ 本願他力 ”

和 “ 稱名念佛 ” 的種子，經過法然的創造性轉化，恰好長成了最
能適應當時日本社會苦難現實、滿足民眾迫切解脫需求的宗教
形態。這種本土化的改造，不僅催生了日本淨土宗，也為其後親
鸞開創更強調 “ 絕對他力 ” 和 “ 惡人正機 ” 的淨土真宗奠定了基
礎，深刻塑造了日本佛教的面貌。這也就可以理解他們為何捨棄
慧遠，而以善導作為淨土宗的初祖。

三、善導著作東流回流及其影響

近代以來，隨著中日文化交流的繁榮，在中土失散已久的善
導著作開始回流中國，相應地，日本淨土宗和淨土真宗的思想也
隨之而來。在這其中最具有代表性的就是楊仁山，他先後從日
本搜得三百多種我國久已失傳的隋唐古德注疏，後從中選取曇鸞
《 往生論注 》、道綽 《 安樂集 》、善導 《 觀無量壽經疏 》(《 四貼疏 》)

等十二部淨土教典籍，彙編成 《 淨土古逸十書 》 出版。
這一回流的歷史背景是非常特殊的。自明清以來，中國佛教

在禪教合流的大趨勢中逐漸形成 “ 諸宗歸淨 ” 的實踐轉向，隋
唐鼎盛時期的天台、華嚴等宗派雖存其名，卻多轉向以念佛往
生為歸旨的淨土修行。這一背景下，善導 《 觀無量壽經疏 》 等著
作的重新發現，恰為中國淨土宗提供了追溯理論源頭的關鍵契
機——善導系統闡釋的 “ 持名念佛 ” 思想，高度契合了明清佛教
民俗化、實用化的現實需求，使明清僧人得以重拾正統教義依據。
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11  陳寅恪 《 詩集 》，北京：生活·讀書·新知三聯書店，2001 年版，第 19 頁。
12  張育英校註 《 印光法師文鈔 》，北京：宗教文化出版社，2009 年版，第 872 頁。
13  同上，第 62 頁。
14  同上，第 49 頁。
15  同上，第 162 頁。

與此同時，日本宗教學術的現代化進程為回流文獻鍍上了特殊
權威光環。當清末中國陷入“ 群趨東洋授國史 ”11 的知識焦慮時，
日本學界已通過姉崎正治引進的實證主義宗教學方法與淨土真宗
的現代性詮釋，將保存完好的漢籍佚書轉化為具有學術公信力
的文化資本。在這樣的語境下，回流的著作既是中土散佚典籍的
“ 神聖回歸 ”，更被視作經過現代學術洗禮的經典思想範本。更
加深層的原因在於這一切又與日本佛教的政治擴張相糾纏——明
治政府將東本願寺等真宗派別作為文化滲透工具，1876 年上海別
院建立後，數百處傳教所沿殖民路線鋪開，假託 “ 他力本願 ” 教
義打造現代信仰外衣，使善導著作的學術回流與真宗教義的意
識形態輸出形成共生體。在這樣的學術語境下，如何看待善導的
著作，關係到中國淨土宗如何評價自身的問題。

印光較早地接觸到回流中土的善導著作。他對於善導本人
和 《 四帖疏 》 十分推崇，稱讚其疏 “不用諦觀等深意，但直釋經文，
俾中下根人，易於趣入。及其趣入，不言諦觀，而諦觀自然了了
矣。可謂契理契機，善說法要 ”。並稱贊善導為 “ 彌陀化身 ”。12

印光對於善導的著作進行了深入地 “ 觀經疏，閱三遍 ”13，並 “ 曾
一再閱而標之。雖未敢必其複彼初出之原。然亦正正者多，而
正訛者少，為自信得及耳。14” 除此以外，他還利用自身的影響力
積極主持流通 “ 去年南京羊皮巷觀音庵妙蓮和尚要其本去另刻，
明年當可出書，祈為請閱。15” 印光對於善導思想的闡發，主要
集中於以下幾點：第一，對善導重視世俗倫理的闡發。善導認
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為 “ 孝養仁義禮智信，故名世俗善也 ” 是三福正因之一。他還非
常明確地指出，在世俗善、戒善、行善這三者之中，衹要能行
其中之一並回向西方淨土，便可往生。這和印光 “ 儒佛合流 ” 的
一貫思想是十分契合的。如印光救人位 “ 舉凡六度萬行，無非
孝道擴充 ”16。第二，對善導重視持名念佛的闡發。一方面印光
強調善導對末法時代持名念佛的推崇：“ 善導雖疏觀經，實最重
持名一行。”“ 不觀末法眾生，神識飛飏，心粗境細，觀難成就。
大聖悲憐，特勸專持名號。以稱名易故，相續即生之言乎。”17

另一方面指出 “ 信願行 ” 三者地位的結合：“ 善導專修，身業專禮，
口業專稱，意業專念。”18 第三，對善導淨土宗祖師地位的闡發。
針對當時日本 “ 淨土七祖 ”“ 淨土九祖 ” 等問題。印光認為不能依
照日本淨土宗更改中國體系。“ 日本淨土宗，以善導為初祖，此
語頗不恰當。夫淨土一法，自遠公以後，極力宏闡者，代不乏人。
即吾國以善導為二祖，亦屬偶爾。非謂遠公以後，無人宏揚此宗
也。如此節目，似宜依古，依吾國向例。何可以訛傳訛，致啟
後人疑議乎哉？ ”19 印光對善導思想的闡釋始終立足於中國佛教
傳統，尤其面對日本淨土宗影響時，能堅守 “ 吾國向例 ”，實屬
難能。但是，不可否認的是，印光在研讀、闡述回流的善導著作時，
也潛移默化地受到了日本淨土宗、淨土真宗思想的影響，尤見於
其晚年對 “ 稱名念佛 ”“ 帶業往生 ” 等論述的極端強調之中。

印光身後，尤其是改革開放以來，隨著淨土宗繁榮和中日佛
教文化交流加深，中國佛教界對回流的善導著作的研究展現出
前所未有的熱情。但是，在這一過程中則展現出了相對的偏差。

16  同上，第 996 頁。
17  同上，第 162 頁。
18  同上，第 156 頁。
19  同上，第 381 頁。
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根據筆者的觀察主要有以下幾個變現方面：第一，“ 純正淨土 ” 困
境。部分研究者以善導著作為唯一標準，將中國淨土宗割裂為 “ 隋
唐純正體系 ” 與 “ 宋明混雜體系 ”，指責後者因融攝天台、華嚴、
禪宗思想而偏離本源。這顯然是簡單的本質主義，忽略了佛教在
中國本土化的必然性。宋明淨土宗的 “ 諸宗匯歸 ” 現象，實為唐
末會昌法難後善導著作散佚背景下的創造性發展。天台 “ 觀想念
佛 ”、華嚴 “ 理事無礙 ” 等理論的融入，實為佛教應對禪宗崛起
與士人精神需求的結構性調適，其 “ 混雜性 ” 恰是生命力所在。
第二，“ 稱名念佛 ” 的極端化。而當代部分闡釋者將 “ 信願行 ”

簡化為 “ 唯稱名號 ”，甚至發展到 “ 衹念一句佛 ” 的極端方式。
這很顯然是將法然的簡化模式誤讀為善導本意，形成 “ 去語境化 ”

的教義移植，弱化中國淨土 “ 解行並進 ” 的傳統。第三，“ 帶業
往生 ” 論述。當前部分闡釋者以 “ 帶業往生 ” 為名，嫁接親鸞思
想。實際上，親鸞思想契合日本 “ 末法危機 ” 社會心理，這與中
國儒家 “ 修身積善 ” 傳統相悖，強行移植導致會極大削弱以 “ 心
性論 ” 為核心的中國佛教特點。第四，祖師譜系重構。日本淨土
宗尊曇鸞、道綽、善導為 “ 三國七祖 ”，而中國傳統奉慧遠為初
祖。著作回流後，部分學者主張依日本體系增列曇鸞、道綽，提
出 “ 十五祖說 ”，強行接軌日本譜系，實為學術話語的自我殖民化。
中國淨土宗的生命力正在其動態整合能力——從慧遠結社到永
明延壽 “ 禪淨雙修 ”，譜系變遷本身即是本土調適的見證。否定
此進程，即否定漢傳佛教的主體性生成邏輯。

四、結論與討論

善導著作的 “ 書籍環流 ” 構成東亞佛教傳播的經典範式：法
然對善導 “ 稱名念佛 ” 的極端簡化，本質是平安末期社會危機的
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產物。戰亂、瘟疫與末法思潮催生的集體性絕望，要求一種去
知識化、去儀式化的救贖方案。法然剝離善導體系中 “ 三心 ”“ 三
福 ” 等倫理與修行要求，將稱名昇華為唯一 “ 正定業 ”，實為對
貴族佛教壟斷性的解構。親鸞的 “ 惡人正機說 ” 更進一步，將救
贖對象錨定於被主流倫理排斥的邊緣群體 ( 武士、農民、賤民 )，
以 “ 僧俗一如 ” 的平等觀重塑宗教共同體。這種改造雖以善導為
名，實則完成了淨土思想從中國式的 “ 易行化 ” 向日本式的 “ 絕
對化 ” 躍遷。而宋明淨土宗在善導著作缺失的背景下，通過吸納
天台觀想、華嚴理事無礙等理論，形成 “ 諸宗匯歸 ” 的調和形態。
這一看似 “ 混雜 ” 的進程，實為對禪宗興起與士大夫精神需求的
回應：永明延壽的 “ 禪淨雙修 ” 將念佛納入心性修養，王龍溪以
“ 一念良知 ” 詮釋信願，皆彰顯儒釋融合的倫理實踐性。即便近
代印光重倡善導思想，仍強調 “ 信願行 ” 三資糧的完整性，並突
出孝道倫理的基石地位 (“ 淨土法門，以孝為本 ”)。中國淨土宗
始終在簡易性與道德性、他力性與主體性之間尋求平衡，與日本
路徑形成鮮明對照。

近代善導著作回流所引發的對 “ 純正淨土 ” 的片面推崇，以
及對日本教義模式潛在移植的誤區則說明：書籍環流不僅是文
本的物理位移，更是思想在跨文化語境中不斷被 “ 再語境化 ” 的
動態過程。對 “ 本源 ” 或 “ 正統 ” 的執著探尋，往往遮蔽了思想
在流動中因應本土社會結構、時代精神與宗教需求而發生的創
造性轉化。善導思想在中日兩國的差異化發展軌跡。並非對錯之
分，而是文化主體性在面對共同文本時所作出的不同調適。




